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ترجمة المرحوم الدكتور قاسم غنى

 

یحسن بنا أن نعرّف القارئ العربي بصاحب كتاب «تاریخ التصّوّف في الإسلام» حتىّ
یتبین قیمة ھذا العالم الجلیل، ومدى ما أسھم بھ في میدان العلم والأدب، بصفة عامة، وما أسھم بھ

في مؤلفّھ ھذا الذي ترجمناه إلى العربیة، بصفة خاصة.

وُلد المرحوم الدكتور قاسم غنى بمدینة (سیزوار) بإیران سنة 1316 ھـ، وكان والده السید
عبد الغني یعمل مزارعاً، إلا أنھ كان توّاقاً إلى الفلسفة والأدب، وقد أدرك الحلقات العلمیة للمرحوم
الفیلسوف الحاج ملاھادي السیزواري، فأثرّ ذلك في نجلھ قاسم، فكانت لھ الرغبة في تذوّق الأدب
والفلسفة منذ صباه. توفي والده، ولم یكن یزید عمره على أربعة عشـر عاماً. وبعد أن أكمل دراستھ
الابتدائیة، ذھب إلى طھران لإكمال دراساتھ ومطالعاتھ، والتحق بمدرسة دار الفنون القدیمة التي
كانت إحدى المعاھد العلمیة الھامة في ذلك العھد، ثمّ انتقل إلى بیروت، في السنة الأخیرة من دراستھ
العالیة؛ لیدرس الطب ھنالك؛ حیث أنھى دراستھ، ونال درجة الدكتوراه في الطب، وحصلت لھ

الإحاطة الكاملة باللغة العربیة وآدابھا.

وعاد الدكتور غنى في أواخر سنة 1340 ھـ إلى إیران، وذھب إلى سیزوار، واشتغل ھنالك
طبیباً ثلاثة أعوام، ثمّ سافر إلى فرنسا لإكمال دراساتھ العملیة.

واتصل ھنالك بالمرحوم محمد القزویني، وكان كلّ منھما یستفید من الآخر في المجالس
العلمیة والأدبیة التي كانت تقُام في بیت كل منھما. وعاد إلى إیران في سنة 1348 ھـ، وامتھن الطب
ً لمجلس الأمة في دوراتھ. العاشرة، لعام في سیزوار، وعدة أعوام بمدینة مشھد. وانتخُب نائبا
والحادیة عشرة، والثانیة عشر، والثالثة عشر، واشتغل بتدریس الأمراض العصبیة، وتاریخ الطب،



وعلمّ أخلاق الطب، بالكلیّةّ الطبیة، بطھران. كما قام بتدریس علم النفس في كلیّةّ «المعقول والمنقول
[كلیّةّ الشریعة]، وانتخُب في أثناء ذلك عضواً في اللجنة الطبیة للمجمع اللغوي الإیراني، ثمّ اختیر
سنة 1361ھـ للمرة الأولى وزیراً للصحة في وزارة المرحوم علي سھیلي، وبعد ذلك؛ أي في سنة
1364 ھـ، انتخُب وزیراً للصحة، ثمّ وزیراً للمعارف، بوزارة ساعد، واستقال (بسبب اعتلال
صحتھ) من منصب الوزارة في تلك السنة نفسھا، ثمّ قام بتمثیل إیران في مؤتمر «سان فرانسیسكو»
المنعقد في سنة 1945م، واشترك - بعد ذلك عدةّ مرات - ممثلاً لإیران في المؤتمرات الدولیة
المختلفة، وتنقلّ بغیة البحث والتحقیق العلمي ثلاثة أعوام في مختلف مدن الولایات المتحدة، ثمّ
كسرت ساقھ نتیجة لحادث سیارة على حدود الجمھوریة المكسیكیة، فلازم الفراش - بسبب ذلك -
أربعة أشھر، ثمّ اختیر - بعد شفائھ - سفیراً لإیران في القطر المصري. وعاد إلى إیران سنة 1367
ھـ، ثمّ اختیر سفیراً لإیران في تركیا سنة 1368، وسافر إلى أنقرة، واحتفى ھنالك بتلك الشخصیة

العلمیة الأدبیة احتفاءً كبیراً، ثمّ رحل إلى أمریكا - بعد مدةّ - طلباً للعلاج، ولكنْ؛ لم یتأنّ لھ الشفاء.

وتوفي في شھر فروردین سنة 1331 ھـ الموافقة لسنة 1372 ھـ في بلدة «لوس أنجلوس».

كان الدكتور غنى أحد الرجال المشھورین في میدان العلم والأدب والسیاسة في العصر
الحدیث، وممّن أدوا الخدمات الجلیلة للأدب الفارسي، وكان لھ الصلة الوثیقة بكبار علماء الغرب،
كما كانت لھ المعرفة التامة باللغات الإنجلیزیة والفرنسیة والعربیة، وكان یھتم - إلى حد كبیر - بآثار

أناطول فرانس، وقد ترجم ثلاثة من كُتبُھ المعروفة إلى اللغة الفارسیة بأسلوب رائق..

ھذا العالم الأدیب السیاسي الذي عرضنا علیك طرفاً من سیرتھ، كان - لما قدمھ من خدمات
جلیلة للأدب الفارسي - أثر كبیر، كما كان لكتابھ تاریخ التصّوّف في الإسلام أثره الواضح في میدان
العلم، رأیتُ أن یطّلع علیھ قرّاء العربیة، لما رأیتُ من ممیزاتھ الضخمة في استیفائھ للموضوع،
وحُسن عرضھ لھ، إلى غیر ذلك من ممیزات، سوف یتبینّھا القارئ العربي عند قراءتھ لھذا الأثر
العظیم. ھذا بالإضافة إلى ما سوف تفید منھ المكتبة العربیة نظراً لحاجتھا إلى مثل ھذا النوع من

المؤلفّات.

وأرجو من الله أن أكون قد بلغتُ ما أرجو، وما أحبّ، للقارئ العربي، من متعة وفائدة،
والمكتبة العربیة من نموّ وازدھار.



(المترجم)

 



 

 

 

بسِمِ الله الرحمن الرحیم

مقدّمة المؤلفّ

 

في المجلد الأول من ھذا الكتاب، اھتممنا - بحسب الخطة التي كنا قد رسمناھا - بأن نشرح -
بالتفصیل - التاریخ السیاسي لإقلیم فارس (جنوبي إیران)، والأقالیم المجاورة لھ، بقدر ما یكون في

متناولنا من المعلومات؛ كي لا یحتاج القارئ للاطلاع علیھا في كُتبُ متفرقة.

ولأن محور بحثنا ھو «حافظ»، لذلك شرحنا تاریخ الأسرتین المعاصرتین لھ، وتكلمنا عن
كثیرین من أفراد ھاتین الأسرتین ممّن كانوا في زمرة ممدوحیھ، وھما «آل اینجو» و«آل المظفر»
بإطناب وتفصیل، بقدر المستطاع، كما أتینا بتفاصیل عن سائر الملوك المجاورین، ممّن كانت لھم
علاقات سلمیة، أو حربیة، بھاتین الأسرتین، وبمقدار ما لھم بھما من صلات، وذلك حتىّ تكون
بمثابة مرآة، یشاھد القراء على صفحتھا تطور حیاة الناس السیاسیة في ذلك العصر، ولیقفوا على
التغیرّات والتبدلاّت الطارئة على حكومات تلك الأیام، ویتجلى بفضل ھذه المشاھدة صورة تعكس

كیفیة حیاة الناس في ذلك العصر الذین كان حافظ من جملتھم.

ولأنھ لیس أصل التاریخ الحقیقي الواقعي لأیة أمة ھو تاریخھا السیاسي فحسب، إنما ھو
تاریخ تطور الأفكار؛ أي التاریخ الأدبي والعلمي والفني والصناعي والاجتماعي والدیني والأخلاقي
للأمة، لھذا عقدنا العزم على أن نأتي بمعلومات نستقیھا من التاریخ في الجزء الثاني، بقدر

المستطاع، تتعلق بالقسم الأخیر منھ، ولھذا قسمنا المجلد الثاني إلى خمسة فصول، ھي:

الفصل الأول:

في تاریخ التصّوّف الذي ھو أھم المواد المذكورة بالنسبة لحافظ.



الفصل الثاني:

في التاریخ الأدبي؛ أي في تطور الشعر والنثر، ونبذة عن أحوال الشعراء والكتاّب في القرن
المذكور.

الفصل الثالث:

في التاریخ العلمي؛ أي في أوضاع العلم والحكمة والفلسفة وسائر أنواع العلوم، باستثناء
التصّوّف، الذي سنتكلم عنھ في موضوع آخر نظراً لأھمّیتّھ، وسنذكر نبذة عن أحوال العلماء

والحكماء والمتكلمّین والفقھاء والمنجمین والأطباء والنحاة والریاضیین واللغویین والمؤرخین.

الفصل الرابع:

في تاریخ الأوضاع الفنیة والصناعیة في القرن الثامن، وملخص عن حیاة المصورین
والنحاتین والمعماریین والنقاشین والخطاطین والمطربین والمتكلمّین والمغنین، وأمثالھم.

الفصل الخامس:

في تاریخ الأوضاع الاجتماعیة والأخلاقیة والمذھبیة في القرن الثامن.

وھا نحن أولاء نبدأ بالمجلد الثاني الذي یشتمل موضوعھ على جزء آخر من تاریخ ذلك
العصر، كما قدمنا، وھو تاریخ الأوضاع والأحوال العلمیة والأدبیة والاجتماعیة لعصر حافظ، وھو
المرحلة الثانیة من عملنا، وإذا ساعدنا التوفیق، فسنكتب المجلد الثالث على ضوء ما یتسنىّ لنا من

ھذین البحثین. وسنقوم ببحث خاص في أحوال حافظ وآثاره وأفكاره في الجزء الثالث.

إن قرّاءنا قد عرفوا في مقدمّة الجزء الأول من كتابنا، أدلتّنا التي أدتّ بنا إلى السیر على ھذا
النھج، ولزوم تقدیم ھذین البحثین؛ أي التاریخ السیاسي والتاریخ الاجتماعي لعصر حافظ، راجین أن

یقبلوا عذرنا في ھذا التفصیل والإطناب.

إن الاطلاع على التاریخ السیاسي والاجتماعي لعصر من العصور، بالإضافة إلى أھمّیتّھ
ً في الدرجة الثانیة - لمعرفة فرد من ذلك العصر، الذاتیة والموضوعیة لھ أھمّیةّ عظیمة - أیضا



ونوضح أحوالھ وخصوصیاتھ؛ أي أن الفرد - لأنھ نتاج المجتمع، ولأنھ مُتربّ فیھ - ینبغي لمعرفتھ
معرفة المجتمع.

وعلم كل عصر وآراؤه وأفكاره وفنونھ تعُدّ من الآثار الجماعیة والبیئیة لھذا العصر، وأثر
المجتمع في تكوین الفرد أكثر من تأثیر الأفراد فیھ؛ لأن الأمر كذلك ینبغي ألا ننسى أثر المجتمع،
وھو المؤثر الأول، والفرد مظھر لھذا التأثیر، ولزیادة الإیضاح یجب أن نعلم أن الباحثین في أمثال
ھذه الموضوعات لھم طریقان مختلفان، ونحن نرید اختیار الطریق الوسط بینھما، فبعض الباحثین
یبالغون كثیراً في تأثیر المجتمع والبیئة في الفرد؛ بحیث یعزون كل حادثة إلیھ، ویستنبطونھا،
ً للأفراد، سوى أنھم یظنون أن الفرد لیس إلا ویفسّرونھا على طریق ذلك؛ بحیث لا یقیمون وزنا
مظھراً مجرداً من كل مقدرة وإرادة؛ وھناك فئة أخرى تبالغ كثیراً في شأن تأثیر الفرد في البیئة،

ولا تأبھ - أبداً - لتأثیر المجتمع والبیئة فیھ، وتعَدّ الفرد منشأ لكل الآثار.

ومن رأینا أن ھذه المبالغة خطأ من كلیھما، ذلك لأن الفرد - برغم أنھ قوة - تغیرّه الشدة
والضعف ھو - في الوقت نفسھ - قوة، لھا أثرھا في تكوین القوة الاجتماعیة، فلذلك لا یجوز لنا
اعتباره كمّاً مھملاً لا أثر لھ، ومن ناحیة أخرى، یجب أن نعتقد أن الفرد لم یتكوّن بنفسھ تلقائیاً، بل
إنھ حاصلٌ للمجتمع، ونتاج لھ، والمجتمع والبیئة لھما تأثیر عمیق في تربیة الجسم والعقل

والأحاسیس والعواطف.

إن التربیة المادیة والمعنویة قالب، یبرز الفرد بصورة مجتمعة، فالفرد یتعلمّ لغتھ من
المجتمع، ویتكلمّ لھا، كما أنھ یستمدّ دینھ الذي ھو مبدأ حیاتھ الروحیة من المجتمع أیضاً، ولم یوجده
ھو، كما أنھ مَدین لمجتمعھ بأخلاقھ، وسائر خواصّ حیاتھ الاجتماعیة والسیاسیة، وإذنْ؛ فالفرد
مظھر للجماعة، فینبغي معرفتھ ومجتمعھ وبیئتھ كذلك، كما ینبغي أن نأخذ في الحسبان معرفة
الصلات الموجودة بینھما، بقدر الإمكان، وفي بحثنا في الأوضاع الاجتماعیة في عصر حافظ -
الذي ھو موضوع المجلد الثاني - تكون خطوتنا الأولى ھي البحث في التصّوّف الذي ھو من أھم
المواد ذات التأثیر في تكوین نسیج الحیاة العقلیة لذلك العصر، بل للعصور الأخرى أیضاً. ولذلك
قدمّنا ھذا البحث على الأبحاث الأخرى، ونرید أن یكون مُفصّلاً إلى حدّ ما، وسوف یعرف القرّاء،
ً بالتصّوّف حقیقة، ً عجیبا أن تاریخنا الأدبي من حوالي القرن الخامس الھجري قد امتزج امتزاجا
ویعتقدون بھذه الطریقة، أو الشعراء الذین كانوا یستعملون مصطلحات التصّوّف؛ لأنھا صارت -



ً لون قلیل، أو كثیر من بعد ذلك - من الاستعمالات الطریفة في الشعر والأدب - كان لھم جمیعا
التصّوّف.

وعلى ھذا لا یمكن الوقوف على حیاة الشاعر في القرن الثامن الھجري الذي یعُدّ من الأدوار
البارزة لغلبة التصّوّف دون الاطّلاع على ذلك تفصیلاً وإجمالاً.

والنقطة الثانیة التي تدفعنا إلى الاھتمام بھذا البحث ھي أنھ لم یقدم أحد من الكتاّب في
ً مانعاً، ولم تقع موقع اھتمام الباحثین الخاص، ً جامعا تاریخنا الأدبي على بحث ھذه القضیة بحثا

برغم مالھا من الأھمّیةّ البالغة.

فجدیر بنا الإسھاب والتفصیل في كتابة ھذا الموضوع؛ لأنھ ذو أھمّیةّ تتطلبّ الشرح
ً لقرّائنا الفضلاء؛ كي یبادروا بتكملة والتفصیل، ونحن نفتتح ھذا البحث مؤمّلین أن یكون أساسا

نقائصھ، في أثناء تصفحّھم لھ.

ونقطة أخرى دعتنا إلى أن نعقد بحثاً مستقلاً في التصّوّف، ھي أنھ ضمن كلامنا على حافظ،
والبحث في آثاره وأفكاره، سوف یكون لزاماً علینا أن نتعرّض لھذا الموضوع مبینّین صلات حافظ
بالتصّوّف، وعلى أيّ منوال كانت تعابیره وتفاسیره بشأن آراء الصوفیة وأھل العِرفان، ھل كان
حافظ یؤمن - حقیقة - بالتصّوّف، وأھل الطریقة؟ ھل كان قد استعمل مصطلحات الصوفیة في

بعض غزلیاتھ؛ لأنھا كانت تعُدّ لغة الشعر الطریفة والغزل خاصة؟

وبعد الانتھاء من الدراسة التحلیلیة لدیوان حافظ دراسة تحلیلیة عامة، وعلى ضوء أفكار
الصوفیة والتعمّق في البحث، لاحظنا أنھ ینبغي لفھَْم «آراء حافظ الصوفیة مفھومھ للتصّوّف» أن
نقوم بتحقیق في التصّوّف الإسلامي ومبادئھ ومنابعھ الأصلیة والتطورات التي طرأت علیھا في
العھود المختلفة؛ كي تتضح كیفیة ظھور التصّوّف بین المسلمین والعوامل الخارجیة والداخلیة التي
أثرّت في ظھوره وتكاملھ، وكیف تحوّل إلى صورة بحث خاص. وما المراحل التي مرّ بھا؟ والحالة
التي كان علیھا في القرن الثامن الھجري الذي عاش فیھ حافظ، وإلى أيّ شكل، وإلى أيّ مدى وصل
في النھایة؟ وبعد الانتھاء من تمھید ھذه المقدمات، نبدي رأینا في التأثیر الذي كان للتصّوّف في
حافظ، ومقدار ما تحكیھ أشعاره وآثاره عن التصّوّف ومن أيّ طراز من الصوفیة ھو إذا ما عَددَْناَه

صوفیاً عارفا؟ً



وفي رأیي أن فھَْم تصوف حافظ سیكون أمراً عسیراً للغایة، إذا لم نمھّد لھ بھذه المقدمات؛
لأنھ كان شاعراً، وذلك القدر من أفكار الصوفیة الذي أورده نظمھ للغزل، وتحدث فیھ، إنما كان
بعبارات ومعان شعریة، ولم یكن بلسان كاتب أو باحث في التصّوّف. وینبغي ألا یغیب عن أذھاننا
أن التصّوّف یعُدّ من أوسع المذاھب، وأكثرھا استعمالاً للمصطلحات؛ أي أن لغة الصوفیة - من
حیث الألفاظ والأسالیب المتنوعة في التعبیر والاصطلاحات المختلفة - في غایة القوة، ولربمّا لم

یكن ھناك أیة طریقة أخرى لھا من السعة ما للتصّوّف في المصطلحات والتعابیر المستعملة.

وأمر آخر یسترعي الانتباه، ھو أن لغة الصوفیة ومصطلحاتھم غیر ثابتة غالبا؛ً أي أنھا
على عكس سائر الفِرَق والمذاھب؛ فمثلاً لكل فرقة من فِرَق الفلاسفة المختلفة والعلماء تعابیر وألفاظ
وكلمات ثابتة، تخصّھم وحدھم، اتفق علیھا أتباع تلك الطائفة الفلسفیة وتلامذتھا كافة، أما لغة
الصوفیة ومصطلحاتھم؛ فلا نجد لھا ذلك الثبات، وتلك الأصالة، كما أن استعمال الصوفیة للكلمات
في المعاني المجازیة، وأحیاناً الموغلة في البعُد، كثیر جدا؛ً فالصوفي في حالة الوجد والشوق وغلبة

السُّكْر والذھول علیھ لا یفكر في قافیة، ولا یرعى حدوداً للُّغة والتعابیر.

ً للأسباب التي بینّاّھا، ً عسیراً غامضا وخلاصة القول إن موضوع التصّوّف یعُدّ موضوعا
ً على ید حافظ؛ لأنھ قد طرق ھذا البحث بلغة الشعر، وبألطف ولقد أصبح أكثر تعقیداً وغموضا
أنواعھ؛ أي الغزل. وأشار إلى بعض مطالب العارفین بصورة مجملة، أو استعمل مصطلحاتھم
وتعابیرھم. فمن الجدید - والحالة ھذه - أن نقدم - في بادئ الأمر - معلومات عن التصّوّف وتاریخ
ظھوره وتطوراتھ وتعبیراتھ واصطلاحاتھ؛ لكي یمكن فھَْم أشعار حافظ الصوفیة، على ضوء تلك

المعلومات.

وھذا الأمر - ضمناً - سوف یتیسّر بھ الحصول على معلومات عن ظھور التصّوّف وتطوّره
على مرّ القرون، ولھذا في ذاتھ كمال الأھمّیةّ؛ لأن التصّوّف من أقوى الموجات التي نشأت في
تاریخ الإسلام، وأعظمھا، وربمّا لم تكن ھناك أیة نھضة أو دعوة، قدُرّ لھا مثل ھذا النصیب من
الذیوع والانتشار، بدرجة جعلت «ماكدونالد» المستشرق الإنجلیزي یرى «أن كل مسلم مفكّر لا بد

أن یكون صوفیاً، وأن المسلمین جمیعاً لا یعرفون وحدة وجود في أنفسھم»1.

وقصارى القول إن للتصّوّف في إیران جذوراً عمیقة جداً، وكان لھ تأثیر شدید في تفكیر
الإیرانیین وحیاتھم، ومعرفة تاریخ الصوفیة وآرائھا ضرورة لدارس الأدب الإیراني.



وعندما بدأنا بالمجلد الثاني «بحث في آثار حافظ وأفكاره وأحوالھ»، بادرنا إلى البحث في
ً للفصل الخاص بجمیع التصّوّف، بحسب الخطة التي كنا قد رسمناھا. تلك التي كانت عنوانا

المؤثرات والعوامل المؤثرة في التاریخ الأدبي والاجتماعي للقرن الثامن.

وبعد التوغّل في ھذا البحث، وجدنا أن آفاقھ تتسع، كلمّا تقدمنا في دراستھ، فرأینا أنفسنا
مُضطرّین إلى تألیف كتاب بھذا التفصیل لھذا الغرض، للحصول على نتیجة مفیدة، ولجني ثمرة،
تفي بالغرض المطلوب في الأقل، ونعرضھ على أنظار قرّائنا المحترمین، مع الاعتراف بالتقصیر،
وطلب الاعتذار، وسنرُجئ البحث في موضوع التصّوّف في القرن الثامن إلى القسم الثاني من ھذا
المجلد الخاص بدراسة الأوضاع والأحوال الاجتماعیة لھذا القرن. وبرغم أن أھمّیةّ التصّوّف وأثره
في حیاتنا الاجتماعیة والعقلیة والأدبیة بالغة جداً وخطیرة من الأھمّیةّ، فلا نحسب أنھ قد كُتب - حتىّ
الآن - بحث تاریخي جامع على الطریقة العلمیة الحدیثة للبحث باللغة الفارسیة، فمن المحتمل أن

یكون تدوین ھذا الكتاب ومطالعتھ لا یخلو من فائدة، مع ما في البحث من نقص.

الدكتور قاسم غنى

طھران شھر آبان 1322 ھجري شمسي

مطابق ذي القعدة 1362 ھجري قمري

 



 

 

 

تاریخ التصّوّف في الإسلام  
وتطوراتھ وأدواره المختلفة  

منذ صَدرِ الإسلام حتىّ عصر حافظ

 

غالباً ما نرى في كتابات المستشرقین أنھم قالوا إن التصّوّف لیس طریقة، ولا مذھباً خاصاً،
ومقصودھم ھو أنھ لا یمكن أن یعُدّ التصّوّف مذھباً منظّماً ذا حدود معینة، وأن یحُسَب فرقة خاصة
بین الفِرَق الإسلامیة، بالمعنى اللغوي الصحیح، والتعریف الجامع والمانع لكلمة مذھب وطریقة،
ومقصودھم من ذلك - أیضاً - ھو أن تدوین معتقدات الصوفیة أمر عسیر، والصوفیة أنفسھم غالباً ما
یسمّون أنفسھم بالمتحرّرین من القیود، ویقولون: إننا قد قذفنا بكل تعصّب وتحزّب وتفرقة وراء
ظھورنا، كما أننا بعیدون كل البعُد عن قیل المدارس وقالھا، وجدال الاثنین والسبعین ملةّ؛ لأن
التشددّ والتعصّب في الدین أمر غیر ناضج، وعدم النضج دلیل الكفر2، والتصّوّف حال، ولیس بقال،

كما یقول حافظ الشیرازي:

إذا كنتَ زمیلنا في الدراسة

                    فاغسل الأوراق؛ لأن علم العشق لیس في الدفتر

وھناك حدیث یرُوى: أن الطریق إلى الله بعدد أنفاس الخلائق، ولكنْ؛ كما یقول المستشرق
الإنجلیزي المعاصر المعروف، «رینولد نیكلسن» الذي اشتغل بالتصّوّف الإسلامي مدةّ من الزمن،
وكتب المؤلفّات العدیدة في ھذا الباب3 «مع كل ھذا، توجد عند الفِرَق المختلفة الصوفیة عدةّ آراء
وعقائد، یتفقون علیھا جمیعاً، ویمكن تسمیتھا بأصول التصّوّف» وبعبارة أخرى، یمكن أن نعدّ طائفة



من الآراء والأفكار الأساسیة التي اتفق علیھا أقطاب الصوفیة كافة أصولاً وقواعد ثابتة لمنھج
التصّوّف.

ومن المسلمّ بھ أن جمیع آراء الصوفیة یتلاقى بعضھا بالآخر في النھایة، في نقطة واحدة،
بید أن تلك النقطة تبدو بأشكال مختلفة، بحسب زمان الصوفي نفسھ ومكانھ ومذھبھ وأفكاره وأخلاقھ
وعنصره، ویترتبّ على ذلك أنْ تتضارب الآراء والأقوال العدیدة، وتصل - في النھایة - إلى نقطة،
تتجلى فیھا بصور مختلفة، لا حصر لھا. ونقول بعبارة أوضح: إنھ بینما یرمي كل في المعتقدات
الصوفیة إلى ھدف مشترك، یشترك فیھ كل المتصوّفة، ویلاحظ أن كل قسم منھا قد اتخذ میزة

خاصة بھ، نشأت تحت تأثیر الظروف والأحوال التي مرت بھا، ونمت وترعرعت فیھا.

وإذا أردنا أن نعرف تصوف كل عصر، فینبغي أن نأخذ في الاعتبار كل ھذه الأوضاع
والأحوال والمؤثرات أولاً، كما أن معرفة تصوف المسیحیة وعرفانھا، لا یمكن تحقیقھ إلا بعد
الوقوف على مبادئ المسیحیة وخصائصھا في كل عصر، كذلك لابد لنا لمعرفة التصّوّف الإسلامي
من الاطّلاع على مدى تطورات التاریخ الإسلامي وعھوده، وحوادث كل قرن، والمؤثرّات الداخلیة

والخارجیة التي أثرّت فیھ.

 



 

 

 

منشأ التصّوّف  
وتاریخھ وَعلاقتھ بالإسلام وممیزاتھ

 

التصّوّف أو العِرفان في نظر المسلمین ھو طریقة، یمزج الدین فیھا بالفلسفة4، ویرى
معتنقوھا أنھا ھي وحدھا الكفیلة بالوصول إلى الحق، وھذا الوصول إلى الكمال والحق متوقف على
السیر والسلوك والتفكیر والمشاھدة التي تؤدي بصاحبھا إلى الوَجْد والحال والذوق، وتوصل
الإنسان - في النھایة، بطریقة رمزیة - إلى الله تعالى، وسالكو ھذه الطریقة یعُرفون بالصوفیة، أو

العارفین وأھل الكشف، وھم یسُمّون أنفسھم بأھل الحق.

فماذا یكون معنى التصّوّف الإسلامي في ھذا القول؟ ھل المقصود من ذلك أن عرفان
الطوائف التي كانت قبل الإسلام قد تسرّب إلى البلاد الإسلامیة، واصطبغ بعقائد المسلمین؟

وھل التعالیم الإسلامیة أوجدت بنفسھا طریقة عرفانیة خاصة؟

وھل كان العِرفان الذي تحقق وجوده نتیجة للمیول الذاتیة والوراثة الطبیعیة في البشر قد
ظھر تلقائیاً بین المسلمین، كما كانت الحال في الشعوب الأخرى، ثمّ تأثرّ بعد ذلك ببعض الظروف
والأحوال السیاسیة والدینیة والاجتماعیة وغیرھا، ممّا أدى إلى بلوغ التصّوّف درجة الكمال

والنضج؟

إن ھذه الأسئلة ترتبط بعقائد مختلفة، تتصل بمنشأ التصّوّف ونموه، وسنذكر - ھنا - أھم تلك
العقائد، على سبیل الإجمال.



1- تذھب جماعة إلى أن التصّوّف لیس إلا رد ّفعل، أوجده الفتح العربي الإسلامي في نفوس
العنصر الآري الإیراني، وخلاصة قولھم إن الإیرانیین بعدما غُلبوا على أمرھم بسیوف العرب في
مواقع القادسیة وجلولاء وحلوان ونھاوند، أدركوا أنھم فقدوا استقلالھم، وأضاعوا مجدھم، ثمّ إنھم
اعتنقوا الدیانة الإسلامیة. ولكن العرب الذین كان الإیرانیون ینظرون إلیھم منذ القدم بنظرة غیر
راضیة، لم یستطیعوا أن یغیرّوا - رغم انتصارھم - مجرى التفكیر الإیراني، وأن یجعلوھم
مشاركین لھم في أسلوب تفكیرھم واتجاھاتھم ومیولھم وسلیقتھم ومنطقھم، وكذلك في آمالھم
وأمانیھم وغایاتھم الروحیة المثالیة؛ لأن التباین الشكلي والمعنوي؛ أي الفروق العنصریة

والاختلافات في أسلوب المعیشة والأوضاع الاجتماعیة بین ھاتین الأمتین كان شدیداً للغایة5.

وبناء على ذلك، بعدما انتھت المعارك الحربیة باندحار الإیرانیین، بدأت الانفعالات
والتأثرّات المعنویة والروحیة تظھر عند الإیرانیین بأسلوب المساجلات الفكریة التي كان لھا أثر

بالغ في التاریخ الأدبي والمذھبي والاجتماعي والسیاسي للعرب والإسلام.

ومن أھم تلك الانعكاسات التي ترتبّت على تلك الانفعالات الفكریة التشیعّ أولاً، والتصّوّف
ثانیاً. وینبغي أن نضیف إلى ھذه الملاحظة أن الغرض من ذكر الانفعالات في ھذا الباب لیس القول
بأن الإیرانیین أقدموا على ھذا العمل اختیاراً أو تعمداً. وقد تأتتّ - في أكثر الظروف - بحكم
الانفعالات النفسیة، وبتأثیر العواطف والأحاسیس والخفیة، بصورة ثابتة، كما یرى عملاء النفس؛
ً - السبب الحقیقي أن یستطیعوا تحلیل أفكارھم أي من غیر أن یعرف الناس أنفسھم - غالبا

وأحاسیسھم، انساقت أفكارھم إلى أمثال ھذه الانفعالات العكسیة.

2- ونظراً لوجود المشابھة التامة بین أغلب مسائل التصّوّف الإسلامي وبعض الفِرَق
الھندیة، ذھب بعضھم إلى أن التصّوّف ولید التفكیر الھندي.

3- وجماعة أخرى قالت: إن التصّوّف الإسلامي إنما نشأ عن الأفكار الفلسفیة، ولا سیما
الفلسفة الأفلاطونیة الحدیثة. ودلیلھم على ذلك وجود شبھ كبیر بین فلسفة الإشراق والتصّوّف.
ویضیفون إلى ذلك أن التاریخ یدلنّا على أن الفلسفة الیونانیة كانت شائعة في غربي آسیا قبل الإسلام
وبعده. ویجب أن نعلم - من ناحیة أخرى - أن الفلسفة الأفلاطونیة الحدیثة اقتبست قدراً كبیراً من
آرائھا وأفكارھا من الشرق، وقد رحل أفلوطین إلى الشرق، من أجل الاطّلاع على الآراء الفلسفیة

الشرقیة.



ً ومستقلاً بین المسلمین بعیداً عن 4- وظن بعض الباحثین أن التصّوّف نشأ بنفسھ تلقائیا
المؤثرّات الخارجیة، وقالوا إن التشابھ بین الآراء الصوفیة والمسائل العرفانیة لسائر الأقوام، لا یدلّ

- بصورة قاطعة - على أن ھذه ولیدة تلك. بل یمكن القول إن كلیھما معلول لعلةّ واحدة.

5- وقالت طائفة من الباحثین إن مصدر التصّوّف الإسلامي إنما ھو المسیحیة والرھبنة.

6- وقالت طائفة إن الأفكار البوذیة إنما ھي المصدر الأكبر للتصّوّف.

7- أما الصوفیة أنفسھم؛ فلا یطیقون استماع ھذه الآراء والفروض، بأیة حال من الأحوال،
ویرون من الإھانة والاحتقار لأنفسھم أن تكون أقوالھم ومعتقداتھم مقتبسة من الآراء الوثنیة
الیونانیة، أو من الفلسفة الھندیة والبوذیة، أو أن تكون تقلیداً للمسیحیة، أو تشرّبت بالرھبانیة؛ بل
یقولون: إن التصّوّف إنما ھو لباب باطن القرآن والأحادیث النبویة، وإنھ نتیجة لحالتي الكشف
والشھود لأولیاء الله الذین استحقوّا «المواھب» الإلھیة، عن طریق تزكیة النفس، وتصفیة الباطن،
ً للخواطر الرباّنیة والملائكیة. ویقول أبو الحسن علي بن عثمان الھجویري6 في وصاروا موضعا
كتاب «كشف المحجوب»: یقول محمد بن الفضل البلخي: العلوم ثلاثة، علم من الله، وعلم مع الله،

وعلم با�.

أما العلم با�؛ فھو علم المعرفة؛ إذ یعرفھ جمیع أولیائھ بھ، وما لم یكن تعریفھ وتعرفھ لم
یعرفوه، لأن كل أسباب الاكتساب إنما ھي منقطعة عن الحق تعالى، وأن علم العبد بالحق لیس بسبب

المعرفة؛ لأن علةّ معرفتھ - تعالى وتقدسّ - إنما تكون من ھدیھ وإعلامھ.

والعلم من الله ھو علم الشریعة الذي ھو الأمر والتكلیف منھ إلینا.

والعلم مع الله ھو علم «مقامات طریق الحق»، وبیان درجات الأولیاء. فالمعرفة - إذنْ - لا
تكون صحیحة، من غیر قبول الشریعة، والعمل بالشریعة لا یستقیم، بدون إظھار المقامات.

وقصارى القول، إنھ إذا أخذ الصوفیة على عاتقھم صحة ھذا القول بأن التصّوّف لیس لھ
أساس سوى صفاء القلب والكشف والشھود والمواھب الربانیة، فإنھم یكونون قد اعترفوا ضمنا7ً بأن
جمیع الریاضیات والمجاھدات وسیر المقامات إنما ھو عبث، وبلا جدوى. ناھیك أن صوفیة إیران
یرفضون الفلسفة دائماً، قائلین: إن قدَمَ الاستدلال والعقل إنما ھي قدَمَ خشبیة، كما لا یعترف كثیر



منھم بصحة الأدلة8 النقلیة أیضاً، وصحیح أننا نراھم في العمل على غیر ھذا، وقد شُحنت كُتبُھم
بالأدلةّ النقلیة والعقلیة؛ أي أنھم غالباً ما أثبتوا عقائدھم وآراءھم في مؤلفّاتھم، مُستدلیّن بأدلةّ المنطق
والفلسفة التي رفضوھا أنفسھا، وبالأحادیث والروایات والأدلةّ النقلیة التي استھانوا بھا. كما أنھم
جادلوا مخالفیھم بالأسلحة العقلیة والنقلیة أنفسھا، بید أنھم لا یذعنون نظریاً وأصولیاً إلى حكم العقل
والنقل؛ أي الفلسفة والحدیث، والغزالي الذي یعُدّ من كبار الصوفیة یبینّ سیره ومسلكھ الروحي بین
مذاھب عصره وطرقھ في كتابھ «المنقذ من الضلال« یقول: «الفلاسفة على اختلاف فِرَقھم
ومذاھبھم كلھّم كَفرََة»، وبعد أن یعلن كُفر سقراط وأفلاطون وأرسطو وحمقھم، یرى أن من الواجب

القول بكُفر الفارابي وابن سینا أیضاً.

ویرى في ثلاثة أصول من ھذه العشرین أنھ من الواجب الحكم بكُفرھم، ویعدھّم من أھل
ً للفلاسفة البدع في السبعة عشر أصلاً الأخرى9. وقد ألفّ الغزلي كتابھ «تھافت الفلاسفة» تحدیا
المسلمین، ولا سیما ابن سینا، ویظھر أنھ قد كتب كتابھ «مقاصد الفلاسفة»، وكأنھ لخص كتاب
«النجاة» لابن سینا؛ لیبینّ - بذلك - أخطاء الفلاسفة. ویقول «إرنست رینان»10 إن الذین یكونون
فلاسفة في البدایة، ثمّ یتمسّكون بذیول العِرفان والتصّوّف، بسبب الحیرة والیأس، یصبحون من ألدّ
أعداء الفلاسفة. وبعد ما صار الغزالي صوفیاً، حاول - بھمّة ونشاط كبیرین - أن یثبت وَھن العقل
ً إلا استفاد منھ في ھذا الغرض، وأصُیبت الفلسفة بخسارة فادحة نتیجة وضعفھ، ولم یترك شیئا
لحملاتھ. ومع كل الجھود التي بذلھا الفلاسفة العظام كابن باجھ وابن رشد الأندلسیین، لم تبقَ للفلسفة
مكانتھا الأولى، وإن المؤلفّین العظام من الصوفیة بعد الغزالي مثل السنائي والشیخ فرید الدین
ً للفلاسفة، وكلھم لاموا الفلاسفة، وأنبّوھم، العطار وجلال الدین الرومي كلھّم أظھروا عداء خاصا
وسخروا من عقولھم ومنطقھم11. ولكنْ؛ ینبغي معرفة ھذه المسألة المھمة، وھي «أن المتصوّفة
الناجحین العارفین یعتقدون أن لكل مذھب من المذاھب والمسالك جزءاً من الحقیقة، ولو كانت تلك
الحقیقة ضئیلة؛ لأن الحقیقة الكلیّةّ واضحة كالشمس الفیاضة في كل مكان، وتبرز في كل شيء
ً فیاضاً، فنتیجة لمثل ھذه العقیدة یكون الصوفي المستنیر غیر بشكل خاص، وتضفي علیھ فیضا
المتعصّب بالضرورة مستعداً لأن یأخذ بتلك الحقائق، ویلتقطھا أینما وُجدت، وعند أیة فرقة كانت،
وھذا ھو القول الصحیح، فینبغي أن ینُظر إلى التصّوّف بعین الصوفیة أنفسھم «وأما الذین یعتقدون
أن الصوفیة لھم مصدر واحد ومنشأ واحد خاص بھم، ویقولون مثلاً: إن التصّوّف إنما ھو تقلید
للمسیحیة والرھبة، أو أنھ صورة خاصة من حكمة الإشراق وأمثال ذلك، فھؤلاء جمیعاً مخطئون.



على أننا لا نكون مخطئین لو قلنا: إن الصوفیة بأسلوبھم الخاص في التفكیر وبمقتضى ظروف
وأحوال خاصة واجھوھا واستنبطوا في بادئ الأمر (استنباطات خاصة من القرآن والإسلام،
وأضافوا إلیھا بعد ذلك بالتدریج نظریاً وعملیاً أشیاء نتیجة لوقوعھم تحت تأثیر الأوضاع والأحوال
المختلفة، ممّا سنشرحھ قریباً - لو قلنا ذلك، لم نكن بمخطئین؛ فالمصادر الأجنبیة المھمة للتصّوّف
ھي: الدیانة المسیحیة والرھبنة، والأفكار الھندیة والإیرانیة والبوذیة التي كان لھا أثرھا من ناحیة
الریاضة وترك الدنیا، والأمر الذي جعل للتصّوّف - بعد ذلك - صورة فلسفیة؛ أي أضفى علیھ شكل
البحث العلمي وطریقتھ الخاصة، وفتح لھ المجال للكلام والجدل في مسألة الخلیقة، وجعل میدان
بحثھ من الخلق حتىّ المخلوق، كان من غیر شكّ الفلسفة الیونانیة. ولا سیما الأفلاطونیة الحدیثة،

إلى حدّ كبیر12.

ولو أردنا أن نقارن مقارنة دقیقة بین الأفكار والآراء والأقوال الصوفیة في كل قرن،
والآراء الھندیة والإیرانیة والفلسفة الأفلاطونیة الحدیثة والعناصر المسیحیة، وأخذنا بنظر الاعتبار
العوامل التاریخیة والاجتماعیة التي نشأ التصّوّف تحت تأثیرھا، وتطوّر بسببھا، لرأینا أن القسم
الأعظم من عقائد الصوفیة وأعمالھا یمكن التوفیق بینھ وبین آراء أصحاب الریاضات والعارفین من
سائر الملل وأعمالھم. فمثلاً زھد إبراھیم بن أدھم وعشق رابعة والعقائد العرفانیة للجنید وذي النون،
وفناء بایزید والحلاج، ومسألة «الإنسان الكامل»13 التي ھي - في الأصل - من ابتكار الحلاج،
نمّاھا من بعده ابن العربي وعبد الكریم بن إبراھیم الجیلاني14 وأضفوا علیھا صورة خاصة، وفلسفة
إشراق السھروردي المعروفة بحكمة الإشراق؛ ذلك العنوان الذي یتم عن امتزاج الفلسفة بالتصّوّف،
كل ھذه جمیعھا المناسبات العدیدة القریبة بین التصّوّف والفكر الھندي، وبین الأفلاطونیة الحدیثة
والمسیحیة، ومن الطبیعي أن الشبھ بین شیئین لا یكفي لأن نقول إن ھذین الشیئین ھما شيء واحد،
أو إن أحدھما تولدّ عن الآخر، ولكنا نقول: إن الشبھ القوي یعطینا حق ھذا الافتراض15 خصوصاً لو

كانت ھناك عوامل أخرى، تقوّي ھذا الافتراض.

 



 

 

 

المنشأ الإسلامي للتصّوّف

 

الإسلام دین عملي معتدل، یتمشّى مع الحقیقة، ویوصي أتباعھ بالقصد والاعتدال؛ أي أنھ
یبیح للمسلمین الاستمتاع بنِعمَ الدنیا بصورة معتدلة، من غیر أن ینسوا الآخرة. وفي الوقت نفسھ،
یرید أن یكون حكم البشر في یده، وأن یدیر شؤون المسلمین، أو بعبارة أخرى: یھدف الإسلام إلى
سعادة الدارین، وقد جاءت الآیات التالیة مؤیدة لھذا الحكم، من قبیل قولھ تعالى: ﴿وَابْتغَِ فِیمَا آتاَكَ
ھُ إِلیَْكَ وَلاَ تبَْغِ الْفسََادَ فِي الأْرَْضِ ھُ الدَّارَ الآْخِرَةَ وَلاَ تنَسَ نصَِیبكََ مِنَ الدُّنْیاَ وَأحَْسِن كَمَا أحَْسَنَ اللَّـ اللَّـ
ھِ الَّتِي أخَْرَجَ لِعِباَدِهِ وَالطَّیِّباَتِ مَ زِینةََ اللَّـ ھَ لاَ یحُِبُّ الْمُفْسِدِینَ﴾. وقولھ تعالى أیضاً: ﴿قلُْ مَنْ حَرَّ إِنَّ اللَّـ
لُ الآْیاَتِ لِقوَْمٍ یعَْلمَُونَ﴾. زْقِ قلُْ ھِيَ لِلَّذِینَ آمَنوُا فِي الْحَیاَةِ الدُّنْیاَ خَالِصَةً یوَْمَ الْقِیاَمَةِ كَذلَِكَ نفُصَِّ مِنَ الرِّ
وھناك أحادیث كثیرة كلھا تدل على ذلك، ونقول: إن رسول الله كان ینھى عن الإفراط في الزھد

والمبالغة فیھ، وینھى عن الریاضیات الشاقة والعبادات المرھقة.

یقول ابن الجوزي في كتابھ «تلبیس إبلیس» كان عثمان بن مظعون یرید أن یخصي نفسھ
بتقلید بعض الزھّاد والنسّاك المسیحین16، ویطلقّ زوجتھ، ویھیم في الصحارى، ولكن النبي ردعھ

عن ھذه الأعمال، وأمره بالاعتدال.

وروى البخاري أن النبي رأى - وھو یطوف بالكعبة - رجلاً، قد أدخل زمام الناقة في أنفھ،
وھو یطوف، وطرف الزمام في ید شخص آخر، فقطع النبي الزمام، ومنعھ، وكذلك یروي ابن
الجوزي أن ابن عمر كان یصوم أیاماً طویلة؛ أي أنھ - مثلاً - كان یصوم النھار، ویقضي اللیّل كلھّ
في الذكر والمناجاة، فنھاه النبي عن الإفراط في ذلك، وكانت ھناك امرأة تدُعى زینب قد مدتّ حبلاً
بین عمودي المسجد حتىّ تتكّئ علیھ كلمّا تعبت من الصلاة؛ لكیلا تجلس على الأرض أبداً، فأمر
النبي بأن یفكّوا ذلك الحبل، ونصحھا بالاعتدال. ولكنْ؛ مع كل ھذه الآیات القرآنیة والأحادیث



والروایات یرى نیكلسن17 أن الإسلام نفسھ ھو الذي مھّد الطریق للتصّوّف؛ لأن الإسلام دین، وأحد
أركانھ الھامة ھو: الإیمان بالحیاة الآخرة. فالإیمان بالحیاة الآخرة، والإیمان بالسعادة الكاملة،
والإیمان بنعیم الآخرة، كل ذلك یستلزم عدم الاكتراث والاعتراف بزوال لذاّت الدنیا ونعیمھا، وھو
یعلمّ المسلمین - على أي حال - ألا یحبوّا الصدیق غیر المستدیم، وبالإضافة إلى ذلك، یدور الدین
الإسلامي كباقي الأدیان حول محور الخوف والرجاء والترغیب والترھیب، فالنبي نذیر وبشیر؛ أي
أنھ ینذر من جھة، ویبشّر من جھة أخرى، فیتحدث عن «جنات تجري من تحتھا الأنھار، وعن جھنم
التي یسمع زفیر نیرانھا من مكان سحیق، وإننا لنجد في القرآن نفسھ آیات أخرى، تدعو إلى الزھد
وترك الدنیا وطلب الآخرة، ویقول عزّ وجلّ - مثلاً - في سورة الحدید: ﴿اعْلمَُوا أنََّمَا الْحَیاَةُ الدُّنْیاَ
لعَِبٌ وَلھَْوٌ وَزِینةٌَ وَتفَاَخُرٌ بیَْنكَُمْ وَتكََاثرٌُ فِي الأْمَْوَالِ وَالأْوَْلاَدِ كَمَثلَِ غَیْثٍ أعَْجَبَ الْكُفَّارَ نبَاَتھُُ ثمَُّ یھَِیجُ
ھِ وَرِضْوَانٌ وَمَا الْحَیاَةُ الدُّنْیاَ نَ اللَّـ ا ثمَُّ یكَُونُ حُطَامًا وَفِي الآْخِرَةِ عَذاَبٌ شَدِیدٌ وَمَغْفِرَةٌ مِّ فتَرََاهُ مُصْفرَ�

إِلاَّ مَتاَعُ الْغرُُورِ﴾.

ھِ أسُْوَةٌ حَسَنةٌَ﴾ والنبي نفسھ الذي كان ھو مصداق قولھ تعالى: ﴿لَّقدَْ كَانَ لكَُمْ فِي رَسُولِ اللَّـ
كان في حیاتھ مَثلاًَ للزھد والبساطة وعدم التكلفّ، یضاف إلى ھذا ما جاء في سیرة النبي والروایات
الكثیرة من أن النبي - بالإضافة إلى العبادات المقررة من قبیل الصیام والصلاة - كان غالباً ما یقوم

بالمناجاة في اللیالي، ویعتكف أحیاناً.

ویمكن القول - بالإضافة إلى ذلك - أن كثیراً من الأفكار العرفانیة إنما ھي مقتبسة من
یْتھُُ القرآن، فمثلاً یقول تعالى في بیانھ عن العلاقة بین الإنسان وربھ في سورة الحجر: ﴿فإَذِاَ سَوَّ
وحِي﴾ ویقول أیضاً: ﴿یاَ أیَُّھَا الَّذِینَ آمَنوُا مَن یرَْتدََّ مِنكُمْ عَن دِینِھِ فسََوْفَ (یعني آدم) وَنفَخَْتُ فِیھِ مِن رُّ

ھُ عَنْھُمْ وَرَضُوا عَنْھُ﴾. ضِيَ اللَّـ ھُ بِقوَْمٍ یحُِبُّھُمْ وَیحُِبُّونھَُ﴾ ویقول أیضاً: ﴿رَّ یأَتِْي اللَّـ

وقد وردت آیات في القرآن في التفكیر والسَّیْر في الآفاق والأنفس وذكر الله الذي یعُدّ من أھم
لْمُوقِنِینَ وَفِي أنَفسُِكُمْ أفَلاََ تبُْصِرُونَ﴾ وكالآیة: أصول التصّوّف مثل الآیة: ﴿وَفِي الأْرَْضِ آیاَتٌ لِّ
ھَ قِیاَمًا وَقعُوُداً وَعَلىَٰ ﴿فاَذْكُرُونِي أذَْكُرْكُمْ وَاشْكُرُوا لِي وَلاَ تكَْفرُُونِ﴾ والآیة: ﴿الَّذِینَ یذَْكُرُونَ اللَّـ
عًا وَخِیفةًَ بَّكَ فِي نفَْسِكَ تضََرُّ جُنوُبِھِمْ وَیتَفَكََّرُونَ فِي خَلْقِ السَّمَاوَاتِ وَالأْرَْضِ﴾ والآیة: ﴿وَاذْكُر رَّ
نَ الْغاَفِلِینَ﴾ وكذلك وردت آیات في القرآن بشأن وَدوُنَ الْجَھْرِ مِنَ الْقوَْلِ بِالْغدُوُِّ وَالآْصَالِ وَلاَ تكَُن مِّ
ھِ وحدة الوجود التي ھي من أھم الأصول لدى جمیع فِرَق الصوفیة وأرسخھا؛ مثل الآیة: ﴿وَلِلَّـ

ُّ



ھُ نوُرُ السَّمَاوَاتِ ھَ وَاسِعٌ عَلِیمٌ﴾، والآیة: ﴿اللَّـ ھِۚ إِنَّ اللَّـ الْمَشْرِقُ وَالْمَغْرِبُ فأَیَْنمََا توَُلُّوا فثَمََّ وَجْھُ اللَّـ
يٌّ یوُقدَُ مِن جَاجَةُ كَأنََّھَا كَوْكَبٌ درُِّ وَالأْرَْضِ مَثلَُ نوُرِهِ كَمِشْكَاةٍ فِیھَا مِصْباَحٌ الْمِصْباَحُ فِي زُجَاجَةٍ الزُّ
باَرَكَةٍ زَیْتوُنةٍَ لاَّ شَرْقِیَّةٍ وَلاَ غَرْبِیَّةٍ یكََادُ زَیْتھَُا یضُِيءُ وَلوَْ لمَْ تمَْسَسْھُ ناَرٌ نُّورٌ عَلىَٰ نوُرٍ یھَْدِي شَجَرَةٍ مُّ
ھَ یعَْلمَُ ھُ بِكُلِّ شَيْءٍ عَلِیمٌ﴾، والآیة: ﴿ألَمَْ ترََ أنََّ اللَّـ ھُ الأْمَْثاَلَ لِلنَّاسِ وَاللَّـ ھُ لِنوُرِهِ مَن یشََاءُ وَیضَْرِبُ اللَّـ اللَّـ
مَا فِي السَّمَاوَاتِ وَمَا فِي الأْرَْضِ مَا یكَُونُ مِن نَّجْوَى ثلاََثةٍَ إِلاَّ ھُوَ رَابِعھُُمْ وَلاَ خَمْسَةٍ إِلاَّ ھُوَ سَادِسُھُمْ

وَلاَ أدَْنىَ مِن ذلَِكَ وَلاَ أكَْثرََ إِلاَّ ھُوَ مَعھَُمْ أیَْنَ مَا كَانوُا﴾.

ومن جھة أخرى، نرى أنھ وردت في القرآن بشأن المداراة18 مع العقائد والمذاھب المختلفة،
وعدم الاھتمام بالصور والظواھر، وإعطاء الأھمّیةّ على العكس، إلى روح الشرع ومعناه، وحقیقة
الدیانة وباطنھا، ممّا ھو من أھم مسائل التصّوّف والعِرفان مثل آیة: ﴿إِنَّ الَّذِینَ آمَنوُا وَالَّذِینَ ھَادوُا
ھِ وَالْیوَْمِ الآْخِرِ وَعَمِلَ صَالِحًا فلَھَُمْ أجَْرُھُمْ عِندَ رَبِّھِمْ وَلاَ خَوْفٌ ابِئِینَ مَنْ آمَنَ بِاللَّـ وَالنَّصَارَىٰ وَالصَّ
ةً وَاحِدةًَ ھُ لجََعلَكَُمْ أمَُّ عَلیَْھِمْ وَلاَ ھُمْ یحَْزَنوُنَ﴾ والآیة: ﴿لِكُلٍّ جَعلَْناَ مِنكُمْ شِرْعَةً وَمِنْھَاجًا ۚ وَلوَْ شَاءَ اللَّـ
ھِ مَرْجِعكُُمْ جَمِیعاً فیَنُبَِّئكُُم بِمَا كُنتمُْ فِیھِ تخَْتلَِفوُنَ﴾، یبَْلوَُكُمْ فِي مَا آتاَكُمْ ۖ فاَسْتبَِقوُا الْخَیْرَاتِۚ إِلىَ اللَّـ كِن لِّ ٰـ وَلَ
ھِ وَالْیوَْمِ كِنَّ الْبِرَّ مَنْ آمَنَ بِاللَّـ ٰـ ً الآیة: ﴿لَّیْسَ الْبِرَّ أنَ توَُلُّوا وُجُوھَكُمْ قِبلََ الْمَشْرِقِ وَالْمَغْرِبِ وَلَ وأیضا
مَتْ ھِ النَّاسَ بعَْضَھُم بِبعَْضٍ لَّھُدِّ ً الآیة: ﴿وَلوَْلاَ دفَْعُ اللَّـ الآْخِرِ وَالْمَلاَئِكَةِ وَالْكِتاَبِ وَالنَّبِیِّینَ﴾، وأیضا

ھَ لقَوَِيٌّ ھُ مَن ینَصُرُهُ ۗ إِنَّ اللَّـ ھِ كَثِیرًا ۗ وَلیَنَصُرَنَّ اللَّـ صَوَامِعُ وَبِیعٌَ وَصَلوََاتٌ وَمَسَاجِدُ یذُْكَرُ فِیھَا اسْمُ اللَّـ
ھَ رَمَىٰ﴾. كِنَّ اللَّـ ٰـ عَزِیزٌ﴾، وأیضاً الآیة: ﴿وَمَا رَمَیْتَ إِذْ رَمَیْتَ وَلَ

والحاصل أن أمثال ھذه الآیات قد أثرّت في أفكار جماعة من المسلمین تأثیراً عمیقاً، من
غیر شك، وترى عین ھذا التأثیر ظاھراً في تعالیم الصوفیة بعد ذلك؛ إذ حینما بلغ التصّوّف ذروة
الكمال، أخذ الصوفیة یتمسّكون بھذه الآیات المذكورة، لإثبات آرائھم، في مقابل المعارضین لھم،
وعمدوا إلى القرار أكثر من ذي قبل، واشتغلوا بكشف معانھ العمیقة19، كما أن الشیعة وسائر الفِرَق
الإسلامیة، كل طائفة منھم تتمسّك بالقرآن لإثبات أحقیّةّ مسلكھا ومذھبھا، وأصبح القرآن على ھذا
ً - بنظر الاعتبار، النحو ملعبة20 لأذواق المفسّرین وقرائحھم، ویجب أن نأخذ ھذه النقطة - أیضا
وھي أن القرآن كتاب، یحتوي على كثیر من المتشابھات، وأن كثیراً من آیاتھ ذات وجوه عدیدة في
المعاني، ولم تمض عدةّ سنین حتىّ رأى علي بن أبي طالب في عھد خلافتھ أن القرآن لا یكفي

للاحتجاج بھ مع الخوارج. وكان یقول لابن عباس: «القرآن حمّال ذو وجوه».



ومن المسلمّ بھ أن ھذه الاختلافات والمشاكل لم تكن تحدث في عصر النبي؛ لأنھ كان یفسّر
القرآن ھو بنفسھ، ولو حدث لأحد سوء فھَْم في القرآن، لكان النبي یرشده إلى الصواب، وبعد وفاتھ -
صلى الله علیھ وسلم - أصبح اختلاف أذواق الأشخاص وأسالیبھم وفھَْمھم، والأغراض والتعصّب.
ً لإثارة اختلافات عظیمة؛ لأن فھَْم كل طائفة كان یختلف عن فھَْم الأخرى. كل ذلك صار سببا
ویروى حدیث عن ابن مسعود: ما من آیة إلا ولھا قوم سیعملون بھا، لذلك شاھدنا بعد وفاة النبي
مباشرة في خلافة أبي بكر ظھور مسألة الفرق بین المسلم الحقیقي وأھل الردةّ؛ أي أولئك الذین
ارتدوّا عن الإسلام، وكذلك النظر في مسألة: ما الحدّ الفاصل بین الإیمان والكُفر، والالتزام وعدم
الالتزام؟ وبأیة أصول وقواعد تمیز المؤمن من المرتد؟ ومن ھنا ینفتح باب الاختلاف في الرأي،
فینقسم المسلمون إلى عدةّ فِرَق متخاصمة بعد مقتل عثمان بن عفان قبل انقضاء ربع قرن على وفاة

الرسول صلى الله علیھ وسلم:

1- أتباع علي بن أبي طالب.

2- جماعة تذرّعت بدم عثمان، واتخذتھ وسیلة لمحاربة علي بن أبي طالب، وبادروا
بالخلاف والخصام، ومنھم عائشة بنت أبي بكر وطلحة والزبیر ومعاویة وعمرو بن العاص

وأتباعھم.

3- ظھرت جماعة أخرى باسم الخوارج بعد حرب صفیّن وتحكم الحكمین من قبل علي
ومعاویة.

4- فئة اختارت الحیاد على سبیل الاحتیاط. وبعد استشھاد علي بن أبي طالب، برزت فئة
باسم المرجئة إبان خلافة معاویة، وكانت تقول: إن شرط الإیمان ھو الإقرار بالتوحید، وھي ترى
ً مع الإیمان، وأن الإیمان مقدمّ على العمل، وأنھ لا یمكن لأحد أن یعدّ أن المعصیة لا تضرّ شیئا
العاصین من أھل النار؛ لأن أمر الجنة والنار بید الله، فیجب الاتكال على رحمة الحق تعالى،

وكرمھ.

وكانت عقائد المرجئة مُرضیة لأھواء أمراء بني أمیة الذین كانوا - عادة - أناساً بعیدین عن
التقوى، ولم یكن لھم من الإسلام أكثر من الاسم21، في حین أن مخالفي بني أمیة، ومن جملتھم
تْ باسم «الأزارقة»، وھم الذي كانوا أتباع نافع بن الأزرق، وكانوا جماعة من الخوارج، تسََمَّ



ً كان أم غیر مسلم، ولو كان من الصغائر إنما ھو یقولون إن كل مَن اقترف ذنباً، سواء أمسلما
مشرك، وإنّ قتل المشرك وأولاد المشرك واجب، وقالت جماعة أخرى منھم إن من الجائز - فقط -

إعفاء أولاد المذنبین من القتل.

وكانت جماعة ثالثة من الخوارج تسُمّى «النجدات» وكانت أكثر اعتدالاً، تقول: إن القتل
یجب - فقط - لمَنْ یرتكب إثماً كبیراً، یتفق المسلمون كافة على تحریمھ وفق رأي علماء الفقھ.

ً للانشقاق ولم تمض مدةّ حتىّ تدخّلت في الأمر مسألة الجبر والاختیار، وصارت سببا
والاختلاف، وكانت جماعة باسم «الجبریة» أو «المجبرة» تقول: إن الإنسان غیر مخیرّ في الأعمال
التي تصدر عنھ، سواء أحسنة كانت أم قبیحة، بل ھو مجبر مغلوب على أمره، وكان مخالفو ھذه
الفرقة المعروفون باسم «القدریة» أو أتباع التفویض على العكس منھم، یعدوّن الإنسان مخیرّاً في
أعمالھ، وأرسى جماعة المعتزلة الذین كانوا من أصحاب العدل والتوحید قاعدة معرفة الله على

العقل، ووضحوا الأصول الخمسة التي یلاحظ وصفھا وتفاصیلھا في كتب الملل والنحل.

وبعد أن استقرت أحوال المجتمع العربي؛ أي في أوائل حكم العباسیین، تسرّبت إلى الإسلام
أفكار الشعوب المختلفة ممّن اعتنقوا الإسلام، كما دخلت فیھ - أیضاً - علوم الأمم المحتضرة للممالك
الإسلامیة وآدابھا، بدأت ترجمة الكُتبُ الفلسفیة والعلمیة، ولاسیما الفلسفة الیونانیة، وانتشرت -
كذلك - عقائد الزنادقة وآراؤھم؛ أي كُتبُ «ماني». كما ترُجمت على ید جماعة، وتبُودلت كُتبُ

«مورفیون» و«ابن دیصان»، فراجت آراء حدیثة بین طوائف المسلمین.

وفي مقابل الفلاسفة الذین یعُدوّن أھل بحث وتحقیق، ودأبھم أتباع الأدلةّ والبراھین - ممّن
كانوا لا یأبھون بالشرع، وكانوا أكثر تحرّراً من أھل العھود التي تلتھم - ظھرت الفِرَق المختلفة من
المتكلمّین ممّن كان غرضھم تطبیق قوانین الفلسفة على ظواھر الشرع، وكانت آراء ھذه الطبقة من
ً بعقائد المتشرّعین ً ومناطا المتكلمّین في الإلھیات ومقالاتھا وأبحاث ما وراء الطبیعة أساسا
المتفلسفین طوال القرون الوسطى، ولا تزال - حتىّ الآن - محل نظر واعتبار، والعقائد المختلفة
للمتكلمّین التي نشأت قلیلاً أو كثیراً تحت تأثیر الفلسفة الإلھیة وفلسفة ما وراء الطبیعة للیونان،

ومقالات فلاسفة الإسكندریة أثرّت - بدورھا - في التصّوّف.



وقصارى القول إنھ في أثناء كل ھذه المشاغل الفكریة كان رواد التصّوّف من المسلمین
یرسون أصول التصّوّف وقواعده22. فنحن - الآن - في غنى عن أن نقول: ما مدى المحاولات التي
قامت بھا الصوفیة من الأدوار التالیة لإظھار شرعیة التصّوّف؟ وكم تحمّلوا من المشاق؛ لیجدوا
للقرآن تفاسیر عرفانیة، تتفق ومشاربھم، وماذا كانت الرموز والبطون التي نسبوھا للقرآن بأن قالوا:
إن معاني القرآن الباطنیة تختلف عن معانیھ الظاھریة، وأي قدر من الأحادیث نسبوه إلى الرسول
تأییداً لھذا الغرض. أو وضعوه - أحیاناً - بحكم أن الغایة تبرر الوسیلة، ھذا بالإضافة إلى أنھ لیس
ھنا مجال الكلام والبحث في الحدیث؛ لأن أمثال ھذه المسائل تعُدّ من آثار التصّوّف، وانعكاساتھ في
العھود الإسلامیة التي تلت ذلك، والذي نحن بصدد إیضاحھ، إنما ھو أثر الإسلام في ظھور
التصّوّف؛ أي أننا نرید أن نعلم إلى أي مدى كان تأثیر الإسلام في ظھور الأفكار الصوفیة، فلذلك

وضعنا منشأ التصّوّف ونموه في المراحل الثلاث على بساط البحث.

 



 

 

 

المرحَلة الأولى  
أي مَرحلة صَدر الإسلام

 

في ھذه المرحلة، كان أغلب المسلمین أھل دین وزھد؛ بحیث لم تكن ھناك حاجة إلى أن
ً خاصاً، لتمییزھم عن الآخرین، وإنما كانت ھناك جماعة من أفاضل المسلمین یطلقوا علیھم اسما
الذین أدركوا صحبة النبي، فسُمّوا لذلك بالصحابة، وأطلقوا على الجیل الذي تلا زمن الصحابة؛ أي
أولئك الذین نالوا صحبة الصحابة: التابعین، وبعد عھد الخلفاء الأربعة، ولا سیما في أواخر القرن
الأول؛ حیث كان أغلب الناس منشغلین بشؤون الدنیا، سمّوا طائفة من الخواص الذین كانوا یعنون

بأمور الدین «الزھّاد والعباّد».

وكان زھّاد مسلمي صدر الإسلام وتقواھم عملیین ومعتدلین؛ أي أنھم كانوا یعنون بأمور
معاشھم وواجباتھم الاجتماعیة، وكانوا یكافحون كل مشكلة، ویجتھدون لإیجاد أحوال أفضل في
المجتمع الإسلامي مثل عمر بن الخطاب الذي كان یحكم بلاداً مترامیة الأطراف، وھو یرتدي لباس
الورع والزھد وترك الدنیا، وكان في أثناء صلاتھ یرسم خطة الاستیلاء على بلاد الأكاسرة
والقیاصرة، ولیس ھناك شك في أن أعمال عمر ومسلكھ وأسلوب حیاتھ، إنما كان مثلاً لسائر
المسلمین، ومن المسلمّ بھ أن أولئك الذین كانت مشاغلھم الدنیویة والاجتماعیة أقل بالنسبة لغیرھم،
أو لم تكن لھم مشاغل - قطّ - مثل فقراء أھل الصفة، كانوا أكثر اشتغالاً بالزھد والعبادة من «عمر»

والمھتمّین بالشؤون الاجتماعیة.

والدین الإسلامي - كما أشرنا من قبل - قام على أساس الترغیب والترھیب، فكما یبشّر
الصالح بنعیم الجنة، كذلك ینذر الطالح بیوم الحساب وعذاب الجحیم. وكان الخوف أھم عامل في
حیاة المسلم الدنیویة في القرن الأول: الخوف من المعصیة والخوف من الموت والخوف من



الحساب یوم القیامة والخوف من نار جھنم الموصوفة بقولھ تعالى: ﴿وَقوُدھَُا النَّاسُ وَالْحِجَارَةُ﴾ التي
یذوب من ھیبتھا الأسد الضاري.

وھذه المقدمات تدفع الإنسان قطعاً وقھراً إلى العزلة والتسلیم الكامل لإرادة الله، وھذه القصة
أقدم صور التصّوّف الإسلامي: وھي أن جماعة اعتزلوا الدنیا طلباً للنجاة في الآخرة والخوف من
الخسران الأبدي، واتبعوا لضعف إرادتھم وانحراف سلیقتھم طریق الإفراط والمبالغة، ویمكن القول
بأنھم لما لم یجدوا في أنفسھم تلك القدرة على القیام بالواجبات الدینیة في أثناء قیامھم بترتیب شؤون
معاشھم، وأداء وظائفھم الاجتماعیة، غضّوا النظر عن الدنیا وكل ما یمكن أن یؤدي إلى انشغالھم
بھا، فانحرفوا - بذلك - عن جادة الاعتدال والقصد اللذین ھما الدستور الأساسي للقرآن. یقول
«لویس ماسنیون»23 أحد المستشرقین الفرنسیین المتخصصین في موضوع التصّوّف والعِرفان في
مقال، كتبھ في دائرة المعارف الإسلامیة عن مصادر التصّوّف: «من المسلمّ بھ أن تفاسیر الصوفیة
للقرآن، والأحادیث التي رواھا الصوفیة بشأن سیرة النبي الخاصة وحیاتھ، یرجع إلى ما بعد عھد
التصّوّف، وإنھا لا تخلو من شك وارتیاب». ولیس بن أیدینا معلومات عن حیاة النبي الخاصة
والشخصیة، ولیس من شك أن المیل إلى الحیاة الصوفیة التي شاعت في جمیع البلاد وجمیع
الأجناس كانت شائعة فیما بین المسلمین في القرنین الأولین، وبغضّ النظر عن الأخبار والحكایات
ً من زھّاد القرنین الأولین التي كُتبت فیما بعد، ذلك الجاحظ وبن الجوزي أكثر من أربعین شخصا
للھجرة بأسمائھم وصفاتھم ممّن كانوا یعتقدون أن لأحكام الشرع ظاھراً وبطناً، وكانوا یھتمّون
بالوجھة الباطنیة والمعنویة للأحكام24، وھذا بنفسھ دلیل على نوع التصّوّف، ویمكن تسمیة عدةّ
أشخاص من بین أقطاب الزھّاد كأبي ذر الغفاري وحذیفة بن الیمان وأویس القرني وصھیب كأمثلة

واضحة على ذلك، ونصادف من بعدھم جماعة، یعُرفون بالنسّاك والزھّاد والبكّائین.

والحاصل أن التصّوّف كان - بادئ ذي بدء - طریقة عملیة، لا مذھباً نظریاً، كما قال الجنید
البغدادي: «إننا لم نحصل على ھذا التصّوّف بالقیل والقال، ولم نحصل علیھ بالحرب والقتال، ولكننا

حصلنا علیھ بالجوع والسھر، والامتناع عن الدنیا والانقطاع عمّا نحبھ، وعمّا زُینّ في أعیننا25.

ولم یكن في ھذا العھد اختلاف كبیر بن الشخص الصوفي والمسلم المتعبدّ، وھذه العزلة وھذا
الفقر الاختیاري، إنما كانا لیستطیع بھا الصوفي أن یفكر في القرآن، ویتدبرّ فیھ بصورة أفضل، وأن
ً إلى الله بواسطة العبادات والأوراد والأذكار، ومن البدیھي أن أقطاب الصوفیة لم یكون أكثر قرُبا



ً لأذى حكّام المسلمین وعلماء الشریعة الإسلامیة لأنھم ً موضعا یكونوا یتوقعون أن یصبحوا یوما
كانوا - حینئذ - مقیدّین بأحكام الشرع، والفرق الوحید الذي كان بینھم وبین باقي المسلمین ھو أن
ً أكثر ببعض أصول القرآن، ویقدمّونھا على الأصول الإسلامیة التي الصوفیة كانوا یبدون اھتماما
كانت متساویة في نظر غیرھم، فلم یعدوّا - مثلاً - الذكر؛ أي قراءة القرآن، أو تكرار أحد أسماء الله
أقل أھمّیةّ من أداء الصلاة الواجبة. كما كانوا یعطون أھمّیةّ بالغة للتوكل، وتفویض كل أمر إلى الله
ً حتىّ إن بعضھم كان یعدّ البحث عن الغذاء والكسب وحتىّ معالجة المرض والألم أمراً مخالفا

للتوكل26.

قالوا: إن أبا ھاشم الكوفي أسّس في أواخر القرن الثاني للھجرة في موضع «الرملة» من
بلاد فلسطین صومعة للصوفیة. إلا أن الحیاة في الصوامع كانت نادرة في ھذا العھد، وكان أغلب
زھّاد ھذا العصر متجولین، یتنقلون من مكان إلى مكان منفردین أو جماعات، وكان بعضھم یعیش

على الصدقات، وكان بعضھم یأكل خبزه من كَدّ یمینھ.

ویجب أن نذكر ھنا بصورة خاصة أمرین من بین العوامل الاجتماعیة الكثیرة التي أثرّت في
نمو التصّوّف في المجتمع الإسلامي.

ً فقراء معوزین، یحیون حیاة بسیطة خالیة من التكلفّ، 1- كان مسلمو صدر الإسلام أناسا
وكان فتح الممالك المجاورة سبباً في وقوع ثروة طائلة في ید ھؤلاء القوم الفقراء، وھؤلاء الجماعة
من سكّان البادیة الذي كانوا یشبھون الإنسان البدائي اتصّلوا بحضارات ملیئة بأسباب الرفاھیة،
واتسّع المجتمع الإسلامي نتیجة لھذه الفتوحات؛ إذ امتدت حدوده من الجزیرة العربیة إلى سائر

أقطار الدنیا المتحضّرة في ذلك الوقت.

ً لتبدیل الحیاة البسیطة الساذجة وخلاصة القول إن جمیع ھذه العوامل التي صارت سببا
المعتدلة للعرب إلى حیاة ملیئة بالكلفة والجلبة، تلك الحیاة التي كثر فیھا الإفراط والتفریط. فكان
المسلمون المتعبدّون المتدینّون یحتملون ھذه التغییرات والتحولات الفجائیة في حیاة العرب بمشقة

كبیرة.

جاء في التاریخ أن عمر بن الخطاب عندما شاھد حیاة معاویة المملوءة بالأبھّة والجلال في
سوریة، غضب، كما أنھ أنبّ - أیضاً - خالد بن الولید القائد العربي المعروف، بسبب إسرافھ.



ومن جملة الأسباب التي أدت إلى ثورة المسلمین على الخلیفة الثالث عثمان بن عفان أنھ كان
یمتلك - على خلاف الشیخین؛ أي أبي بكر وعمر - عدداً من الدور وقطعان الماشیة، وكثیراً من

الأراضي.

2- وھناك مسألة أخرى سببّت ھیاج أفكار المسلمین في صدر الإسلام، وكان لھا الأثر في
سوق أذھانھم إلى الزھد والتصّوّف، وتعُدّ من العوامل الاجتماعیة الھامة، وھي الاضطرابات
والطغیان والقتل والحروب الداخلیة الموحشة ومظالم الأمراء وانھماكھم في الأمور الدنیویة والمادیة

الصرفة تلك التي بدأت بثورة الناس على عثمان، وقتلھ المؤلم.

وكما یلاحظ، أنھ بمقتل عثمان، یبدأ فصل مشؤوم في التاریخ الإسلامي، وأعني بھ: الحروب
الداخلیة: وأولاھا كانت بین الإمام علي بن أبي طالب ومخالفیھ الذین اجتمعوا تحت لواء عائشة بنت
أبي بكر. ثمّ ما كان بین علي بن أبي طالب ومعاویة، وكذلك ما كان بین الإمام علي وخوارج
النھروان، وبعد مقتل علي، دام الخصام والجدال والأخذ والرد والكرّ والفرّ بین معاویة وأولاده من
جھة، ومعارضي ریاستھم وإمارتھم، من جھة أخرى، وانتھى الأمر باستشھاد حضرة الإمام
الحسین، واشتدّ جور بني أمیة بعد استشھاد الحسین یوماً بعد یوم، ولنرجع إلى التاریخ؛ لنرى كیف
أن مكة المكرمة قبلة المسلمین حُوصرت، وانتھُكت حرمتھا، وماذا جرى من المشقاّت والإھانات
للمدینة المنورة دار ھجرة النبي ومدفنھ، وكیف كان یعُامِل عبید الله بن زیاد وسائر عمّال بني أمیة
الناسَ، وإلى أي حدّ كان قیام المختار بن أبي عبید الثقفي وقائده إبراھیم بن مالك الأشتر ومخالفة
ً في إراقة الدماء؟ وإلى أي حدّ، أھلك عبد الملك بن مروان مصعب بن الزبیر مع خلفاء أمیة سببا
وعمّالھ الطّغاة كالحجّاج بن یوسف الثقفي وقتیبة بن مسلم الباھلي من نفوس الأبریاء، وأتعسوا ألوف
الناس؟ كل ھذه الحوادث وآلاف الفجائع الأخرى التي لا مجال لذكرھا ھنا، وینبغي الرجوع إلیھا في
كُتبُ التاریخ، إلى أي حدّ أثرّت ھذه في المتدینّین الحقیقیین من المسلمین، وأقلقتھم جمیعا؛ً بحیث
ظنوا أن یوم القیامة ونھایة الزمان قد أزفا، وأن الدنیا توشك أن تتلاشى، وأن ھذه الإحساسات

والتأثیرات النفسیة الشدیدة لم یكن من الممكن أن تكون عدیمة الأثر.

ً لنوع من رد الفعل، الأمر الذي دعا إلى انقسام الأمة وصارت ھذه - بطبیعة الحال - سببا
الإسلامیة إلى فِرَق متنوعة، وأدت الحال إلى أن أغضبت جماعة من الخوارج الذین صاروا



یعتقدون بوجوب قتل كل مَن عاصرھم من المسلمین، وحتىّ إن بعض الخوارج من قبیل فرقة
«الأزارقة» كانوا یقولون إنھ یجب إھلاك أطفالھم أیضاً.

والإیرانیون الذین كانوا یدعون أنفسھم بأبناء الأحرار، وكانوا في العھد الساساني یعدوّن
العرب أقل مجاوریھم شأناً، بلغت بھم الحال من الذلةّ والمھانة أن سُمّوا بالموالي27، وكانوا یعُدوّن
في زمرة العبید وأبناء الأسرى، وانتھى ضعفھم إلى حیث إن مصعب بن الزبیر بعد أن انتصر على
المختار، ضرب في یوم واحد أعناق أربعة آلاف منھم، فمن الطبیعي أن یتمسّكوا بأناس مظلومین
مثلھم؛ أي أسرة علي بن أبي طالب، وألا یتركوا فرصة تمرّ بھم إلا انتھزوھا؛ لیقلبوا عرش

الأمویین.

وقد ندم جماعة من أھل الكوفة - التي كانت كالبصرة إحدى مراكز زھّاد العھد الأول
للإسلام - وسمّوا أنفسھم «التوّابین» بعد استشھاد الحسین وحادثة كربلاء، وذلك للخیانة التي
صدرت منھم في حقھ، أو مناصرتھم لأعدائھ، ولتلافي ما صدر منھم سابقاً زاولوا العبادة. وانزوت
ً لنجاة أنفسھم؛ لأنھم كانوا یرون أن عھد جماعة عن المجتمع المملوء بالشرور والمشاغبات طلبا
الخلفاء الأربعة قد انقضى، وتسلطّ من بعدھم على أرواح المسلمین وأموالھم أشقى الناس؛ أي أمراء

بني أمیة الظالمون.

ومن الطبیعي أن نستثني من بین خلفاء بني أمیة «عمر بن عبد العزیز» الذي كان تقیاً،
ً على أن أمور المسلمین قد وكان یحاول التشبھّ بعمر بن الخطاب. ویمكن أن نعدّ ذلك شاھداً حیا
تعقدّت في عھده؛ بحیث لم یبق أمل لأن تعود إلى عھد التقوى إلى الصلاح في صدر الإسلام،
والحاصل أن الضجر بلغ ببعض المسلمین إلى درجة أنھم لم یكونوا یستطیعون الحیاة في المجتمع.
ولم تكن لھم القدرة على تحمّل مظالم الأمراء الأمویین، واستمرت ھذه الأیام الموحشة حتىّ سقوط
بني أمیة، وینبغي أن نعدّ الحسن البصري وأضرابھ أمثلة لمتعبدّي العھد الأموي المعدودین وزھّاده،
من رواد الصوفیة وعُرفاء القرن التالي لھ، ویظھر من تحقیق أحوالھم أنھم كانوا من المسلمین
المتعبدّین المؤمنین المتمسّكین بالشریعة في ذلك العھد، وكانوا في خشیة شدیدة من عذاب الله،
وكانوا یواظبون على أداء فرائضھم الدینیة، بصورة كاملة، وكانوا یؤمّلون الفرج بعد تلك الشدة،
وكما ذكرنا - تحت تأثیر العوامل الاجتماعیة الآنفة الذكر، لا سیما شیوع الظلم والفساد، من جھة،



ً وعدلاً بعد أن مُلئت جوراً وظلماً، وعنایتھم بأخبار آخر الزمان، وأن الأرض سوف تمتلئ قسطا
فاعتزلوا الدنیا لذلك، وانھمكوا في تصفیة نفوسھم.

ً غیر ما ذكُر، فلا نرى أثراً ولا نشاھد في آثار زھّاد ھذا العھد ونسّاكھ، وفي كلماتھم شیئا
للعشق، ولا للمحبة، وقد صارتا محوراً لكلام الصوفیة في القرون التالیة، ولا عن فكرة «وحدة
الوجود» كلاماً في «الفناء والبقاء»، ولا في الصحو والسُّكْر. وأمثال ذلك من قبیل: «القبض والبسط
والوقت والحال والإثبات، والتجلي والمحاضرة والمكاشفة واللوائح والطوالع والتمكین» وغیر ذلك،
وكما أشرنا من قبل، كان التصّوّف في ھذا العھد مسلكاً عملیاً، لا منھاجاً نظریا؛ً أي أن الزھّاد من
أئمّة التصّوّف كانوا مقیدّین بأصول الشریعة؛ أي أنھم كانوا یعتقدون أن العمل الصادق بأحكام
الشرع والاتبّاع الكامل للشریعة الإسلامیة یوُلدّان في روح الإنسان فوائد خاصة. وثلت الفوائد ھي

الحصول على العقائد المجردة والمعقولة.

ولم یكن ثمّة - بجانب الناحیة العملیة والتعبدّ والزھد الذي مرّ ذكره وقتئذ - شيء من
الأبحاث النظریة والمجادلات العملیة التي جعلت التصّوّف بالتدریج على صورة خاصة، مثل فِرَق
المتكلمّین والفلاسفة، قال أبو الحسن النوري لیس التصّوّف رسوماً ولا علوماً، ولكنھ أخلاق28؛ أي
أنھ إذا كان التصّوّف رسماً، فإنھ یتأتىّ للإنسان بالمجاھدة، وإذا كان علماً، فإنھ یحصل علیھ بالتعلیم

أنھ «خلق»؛ حیث یقول: تخلقوا بأخلاق الله، فالتصوف - إذاً

- ھو العمل بخلق الله، فلا ینُال بالرسوم، ولا بالعلوم29.

قال أبو محمد رویم: «إن التصّوّف ھو الثبات على الأفعال الحسنة»30.

والآن لكي نوضح الأمر، ونبینّ كیف بدأ التصّوّف، وكیف سار إلى الذروة، نذكر في ھذا
المقام الشرح الذي أورده أبو الفرج عبد الرحمن بن الجوزي البغدادي المتوفى عام 597 ھـ في
كتابھ المشھور «نقد العلم والعلماء»، والمعروف بـ «تلبیس إبلیس»، وما قالھ في نقد مسالك
الصوفیة حتىّ یتبینّ من ذلك كیف كانت أسالیب تفكیر الزھّاد نسّاك الصوفیة، وماذا كان التصّوّف
نفسھ، وعلى أي منوال كانت تطورات القرون التالیة، وظھور الأفكار والعقائد الخاصة والأبحاث
المتنوعة المختصة بمقامات السالك وأحوالھ، والقیام بھدم آراء الفلاسفة وأھل الاستدلال، وإثبات



عجز أھل الظاھر والعلوم النقلیة عن الوصول إلى الحقیقة، ولزوم الرجوع إلى القلب، وتزكیتھ،
وأمثال تلك الأبحاث، ممّا سیأتي ذكره بعد ذلك.

یقول ابن الجوزي: «وھذا الاسم ظھر للقوم قبل سنة مائتین، ولما أظھره أوائلھم، تكلموا
فیھ، وعبرّوا عن صفتھ، بعبارات كثیرة، وحاصلھا أن التصّوّف عندھم ریاضة النفس ومجاھدة
الطبع، بردهّ عن الأخلاق الرذیلة، وحملھ على الأخلاق الجمیلة من الزھد والحلم والصبر والخلاص
والصدق، إلى غیر ذلك من الخصال الحسنة التي تكسب المدائح في الدنیا والثواب في الأخرى،
والحدیث بإسناد عن الطرسي یقول: سمعتُ أبا بكر بن المثاقف یقول: سألتُ الجنید بن محمد عن
التصّوّف، فقال: الخروج عن كل خلق دني، والدخول في كل خلق سني، وبإسناد عن عبد الواحد بن
بكر قال: سمعتُ محمد بن خفیف، یقول: قال رویم، كل الخلق قعدوا على الرسوم، وقعدت ھذه
الطائفة على الحقائق. وطلب الخلق كلھم أنفسھم بظواھر الشرع، وھم طالبوا أنفسھم بحقیقة الورع،
ومداومة الصدق، قال المصنف: وعلى ھذا كان أوائل القوم، فلبس إبلیس علیھم في أشیاء، ثمّ لبس
على مَن بعدھم من تابعیھم، فكلما مضى قرن، زاد طمعھ في القرن الثاني، فزاد تلبیسھ علیھم، إلى
أن صدھّم عن العلم، فأراھم أن المقصود العمل، فلما انطفأ مصباح العلم عندھم، تخبطّوا في
الظلمات، فمنھم من أراه أن المقصود من ذلك: ترك الدنیا في الجملة، فرفضوا ما یصلح أبدانھم،
وشبھوا المال بالعقارب، ونسوا أنھ خُلق للمصالح، وبالغوا في الحمل على النفوس حتىّ إنھ كان فیھم
مَن لا یضطجع، وھؤلاء كانت مقاصدھم حسنة غیر أنھم على غیر الجادة. وفیھم مَن كان لقلةّ علمھ،
یعمل بما یقع إلیھ من الأحادیث الموضوعة، وھو لا یدري، ثمّ جاء أقوام، فتكلموا في الجوع والفقر
والوساوس والخطرات، وصنفوا في ذلك مثل الحارث المحاسبي، وجاء آخرون، فھذبّوا مذھب
التصّوّف، وأفردوه بصفات، میزّوه بھا من الاختصاص بالمرقعة والسماع والوجد والرفض
والتصفیق، وتمیزا بزیادة النظافة والطھارة، ثمّ ما زال الأمر ینمي والأشیاخ یضعون لھم أوضاعاً،
یتكلمّون بواقعاتھم، ویتفق بعدھم عن العلماء، لا، بل رؤیتھم ما ھم فیھ أو في العلوم حتىّ سمّوه العلم
الباطن. وجعلوا علم الشریعة، العلم الظاھر، ومنھم مَن خرج بھ الجوع إلى الخبالات الفاسدة، فادعّى
عشق الحق، والھیمان فیھ، فكأنھم تخایلوا شخصاً مُستحسن الصورة، فھاموا بھ، وھؤلاء بین الكفر
والبدعة، ثمّ تشعبت بأقوام منھم الطرق، ففسدت عقائدھم، فمن ھؤلاء مَن قال بالحلول، ومنھم مَن
قال بالاتحاد، وما زال إبلیس یخبطھم بفنون البدع حتىّ جعلوا لأنفسھم سنناً، وجاء أبو عبد الرحمن



السلمي، فصنف لھم كتاب السنن، وجمع لھم حقائق التفسیر، فذكر عنھم فیھ العجب في تفسیرھم
القرآن، بما یقع لھم من غیر إسناد ذلك إلى أصل من أصول العلم»31.

ولو أن ابن الجوزي من معارضي الصوفیة - ولا ندخل في ھذه المجادلات - إلا أن الفائدة
التي نحصل علیھا من كتابھ ھي إلى أي حدّ كان التصّوّف في مبدئھ؟ وكیف تطور بعد ذلك؟ وإلى
أین آل أمره بالتدریج؟ وكذلك یقول ابن الجوزي في ھذا القسم نفسھ من كتاب تلبیس إبلیس: «كانت
النسبة في زمن رسول - الله صلى الله علیھ وسلم - إلى الإیمان والإسلام، فیقال: مسلم ومؤمن، ثمّ
حدث اسم زاھد وعابد، ثمّ نشأ أقوام، تعلقّوا بالزھد والتعبدّ، فتخلوا عن الدنیا، وانقطعوا إلى العبادة،

واتخذوا في ذلك طریقة، تفرّدوا بھا»32.

ثانیاً: من الأمور الخاصة بھذه المرحلة أن الزھّاد من أئمّة التصّوّف لم تكن لھم لغة رمزیة
خاصة، ولم یضعوا تعبیرات واصطلاحات خاصة بھم، وأھم من كل ذلك أنھ لم یكن لھم اسم خاص،
وأن اسم الصوفي وكلمة التصّوّف والعِرفان - كما سنرى بعد ذلك - من اصطلاحات المراحل

التالیة33.

والحاصل أن زھّاد ھذا العھد - بالإضافة إلى الجانب العملي - كانوا - نظریاً - أشبھ بأساتذة
العلوم الشرعیة والمتكلمّین وأئمّتھم منھم بالصوفي حسب معنى القرون التي تلیھم، ویعد عصرھم،

في الوقت نفسھ، عصر نھضة التصّوّف الأولى.

 



 

 

 

المرحلة الثانیة  
التصّوّف في القرن الثاني الھجري

 

تشاھد في القرن الثاني الھجري - ولاسیما نصفھ الأخیر - جماعة من بین المسلمین، لھم
حیاة عجیبة مخصوصة؛ أي أن ظواھر أحوالھم وسیرھم وسلوكھم لا تشبھ ظواھر عامة الناس،
ً لذلك - باسم خاص، وذلك الاسم ھو: «الصوفیة»؛ لأن ھؤلاء الناس كانوا وینبغي تسمیتھم - تبعا
یرتدون ملابس صوفیة قرویة خشنة، وبعض ھؤلاء الناس شیدوا لأنفسھم صوامع بعیدة عن
المجتمع؛ لیعیشوا فیھا، واعتكف بعضھم في المغارات، وأخذت جماعة أخرى تجوب الصحارى34.

وأحدھم ھو إبراھیم بن أدھم، والمعروف أنھ كان ابن ملك في بلخ، فغضّ الطرف عن بلده
ومقامھ، وكما قال الشیخ فرید الدین العطار: لقد أمضى تسع سنوات في غار قریب من نیسابور،
وجاب الصحارى أربعة عشر عاما؛ً فھؤلاء الجماعة (الصوفیة) سبقوا زھّاد العھد الأول في
الریاضة والزھد وترك الدنیا بعدةّ مراحل، ومنھم مثلاً بشر الحافي، الذي تذكّرنا ترجمة حیاتھ
ً إلى إسكافي، وطلب مسماراً لنعلھ، بدیوجانوس الیوناني، وكانوا یسمّونھ بالحافي؛ لأنھ ذھب یوما
ولكن الإسكاف أغلظ لھ القول، فقذف بشر بنعلیھ، ولم ینتعل حذاء بعد ذلك طوال حیاتھ كلھا، لا

یحتاج إلى الخلق35.

ویوصي معروف الكرخي عند مرضھ مرض الموت بأن یعُطوا ثوبھ الذي لا یملك غیره
إلى فقیر حتىّ یخرج من الدنیا على الصورة التي أتى بھا إلیھا36.

ویعلقّ السري السقطي خال الجنید كوز الماء حتىّ یبرد، ثمّ یتذكر في منام یراه أن ھذا العمل
ناشئ عن ھوى النفس، فیكسر الكوز، ویأخذ في البكاء37.



وكان مالك بن دینار قد أقام بالبصرة أربعین عاماً، ولم یتناول التمر، وكان حینما ینضج
الرطب، یقول: یا أھل البصرة، اعلموا أن بطني لم ینقص منھ شيء، لعدم أكل التمر، وبطونكم أنتم
الذین تأكلون الرطب كل یوم لم تزد شیئاً، ولما انقضت أربعون سنة، ظھرت علیھ حالة الاضطراب
لرغبتھ في تناول التمر، وأخیراً بعد مضي بضعة أیام؛ إذ ألحت علیھ الرغبة في أكلھ یوماً بعد یوم،
وھو یمانعھا، وعجز في مقابل نفسھ. فقال: یا نفس، اقتلیني إذا أردتِ، أو موتي. حتىّ ناداه ھاتف في
اللیل، یقول: یجب تناول الرطب، فأطلق نفسك من قیدھا، وعندما قیل لھ ذلك، وسنحت لنفسھ
ً في الصیام؛ الفرصة، بادر بالصراخ، وقال: مالكِ، إذا أردتِ رطباً، یا نفسي، فاستمري أسبوعا
بحیث لا تفطرین أبداً، وتصلین اللیل وبالنھار في الصلاة حتىّ أعطیك الرطب، فرضیت النفس
بذلك، وأمضى أسبوعاً في قیام اللیل وصیام النھار، ثمّ ذھب إلى السوق، واشترى رطباً، وذھب إلى
ً اشترى رطباً، وھو یسیر إلى المسجد حتىّ یأكل، فنادى طفل من السطح قائلاً: یا أبتاه، إن یھودیا
المسجد حتىّ یأكلھ، فقال الرجل: ما شأن الیھودي، بالمسجد؟ وجاء والد الطفل في الحال؛ لیرى مَن
ذلك الیھودي، فنظر إلى مالك، وارتمى على قدمھ، فقال مالك: ما ھذا الكلام الذي فاه بھ الطفل؟ فقال
الرجل: عفواً، یا سیدي، فإنھ طفل، لا یفقھ شیئاً، فالتھبت نفس مالك، وأیقن أن ھذا الطفل نطق بلسان
الغیب، وقال: یا رباه، لم أتناول الرطب، وسمّیتني بالیھودي على لسان معصوم، فلو تناولتُ

الرطب، لشھرت - إذاً - اسمي بالكفر، فبعزتك، لن أتناول الرطب أبدا38ً.

وھكذا مرت على مالك بن دینار الأعوام، لا یتذوق فیھا حامضاً ولا حلواً، وكان یذھب كل
لیلة إلى دكان طباخ، ویشتري رغیفین، ویفطر بھما، وكان یتفق - في بعض الأحیان - أن یكون

الخبر طازجاً، فیسلي بذلك نفسھ، ویتخذ من الرغیف الطازج إداماً.

ومرض یوماً، وتاقت نفسھ إلى اللحم، فصبر عشرة أیام، ولما لم یجد بداً من تناولھ، ذھب
إلى دكان (كوارعي)، واشترى كراعین، أو ثلاثة أكارع، ووضعھا في كمّھ، وكان للكوارعي صبي
مساعد، فأرسلھ خلفھ، وقال لھ: انظر ماذا سوف یفعل، فغاب مدةّ، ثمّ عاد باكیاً، وقال: سار من ھنا
إلى مكان خال، وأخرج تلك الأكارع من كمّھ، وشمّھا مرتین أو ثلاثاً، ثمّ قال: أیتھا النفس، لن تنالي
أكثر من ھذا، ثمّ أعطى الخبز والأكارع إلى فقیر، وقال: أیھا الجسد الضعیف، لا تظن أن كل ھذا
العذاب الذي أنزل بك ھو لخصومة بیني وبینك، بل أفعل ذلك لئلا تحترق غداً یوم القیامة بنار جھنم،

فاصبري، یا نفسي، أیاماً معدودة، فلعل ھذه المحنة تنتھي، وتنعمین بنعیم مقیم39.



یقول الشیخ فرید الدین العطار في كتاب تذكرة الأولیاء40 في شرح حال محمد بن واسع:
«كان في ریاضة النفس؛ بحیث یبللّ الخبز الیابس بالماء، ویأكلھ، ویقول: كل مَن قنع بھذا كان في
ً جائعاً، كما جعلت أحباءك، غنى عن الخلق جمیعاً. ویقول في مناجاتھ: إلھي، إنك جعلتني عاریا

وكان یقول: السعید مَن یصبح جائعاً، وینام جائعاً، ویكون على ھذه الحال راضیاً عن الله.

والخلاصة أننا نرى كثیراً من أصحاب ھذه الأحوال التي ذكرنا القلیل منھا - على سبیل
المثال - یعیشون في أحطّ درجات الفقر، وأقصى درجات الصبر والخضوع وریاضة النفس
والانقطاع عمّا سوى الله، والحزن والغم الدائم، والرضا والتسلیم في كل حال بالشكر، وكانوا
ینتحلون أنواع البلایا في معیشتھم، وأساس معیشة كھذه قائم على أمرین: التوكل غیر المحدود على
ً للعلاج عندما یبُتلى الله بتلك الدرجة التي لا یجیز معھا السالك لنفسھ أن یتوسل بالدعاء طلبا

بالمرض، أو أن یطلب شفاء لنفسھ من حضرة الله.

ویقول الشیخ فرید الدین العطار في تذكرة الأولیاء41 في شرح حال رابعة العدویة الزاھدة
المعروفة في ھذا العھد: «یقول عبد الواحد عامر، ذھبتُ أنا وسفیان الثوري لعیادة رابعة في
مرضھا، ولم أبادرھا بالكلام لھیبتي منھا، فقلتُ لسفیان: قل شیئاً، فقال: لو تدعین بدعاء، یخففّ عنك
الألم، فنظرت إلیھ، وقالت: یا سفیان، إنك لا تعلم ما الذي أراد بي ھذا المرض، ألیس ھو الله؟ فقال:
بلى، فقالت: ما دمتَ تعلم، فلماذا تدعوني لأن أطلب منھ شیئاً یخالف إرادتھ؟ فمخالفة المحبوب غیر
مستساغة، فقال سفیان: ماذا تشتھین؟ فقالت: یا سفیان، إنك رجل من أھل العلم، فلماذا تتكلم بمثل
ھذا، وتقول ماذا تشتھین؟ فبعزة الله، إن لي اثني عشر عاماً، وأنا أشتھي فیھا رطباً جنیاً، وإنك لتعلم
أن التمر في البصرة شيء میسور، وأنا لم أتناولھ حتىّ الآن؛ لأنني أمة، وما شأن الأمة بالآمال،
واختبار الرغبات، ویكون ھذا كفراً، لو أردتھ أنا، ولم یرده الله، فینبغي طلب شيء، یریده ھو حتىّ
نكون - بحق - عبیده، فإذا أعطاه ھو، فذلك شيء آخر، فقال سفیان، فسكت، ولم أفھ بشيء، ثمّ عقب
قائلاً: ما دام لا یسُتطاع التكلم في أمرك، فتكلمي في أمرنا، فقالت: إنك رجل صالح، لولا أنك تحب
الدنیا، ثمّ قالت: ھل تحل روایة الحدیث، فإن ھذا نوع من طلب الجاه؟ فقال سفیان: إنما یرق قلبي
لسماعھ، فقلتُ: «أي عبد الواحد عامر» ربّ، ارض عني، فقالت رابعة: ألا تستحي في أن تطلب
ً عنھ، ذلك لأن العبد یكون قد قام بشروط العبودیة حینما لا یشعر بألم أو رضاء مَن لست راضیا

سقم؛ أي یكون في درجة من الفناء في الله؛ بحیث ینسى ألمھ.



ویرُوى أن الحسن البصري ومالك بن دینار وشقیقا البلخي ذھبوا ذات یوم إلى رابعة،
وكانت مریضة، فقال الحسن البصري: لیس بصادق في دعواه مَن لم یصبر على ضرب مولاه،
فقالت رابعة: یشَُمّ من ھذا الكلام رائحة الأنانیة، فقال شقیق: لیس بصادق في دعواه مَن لم یشكر
على ضرب مولاه. فقالت رابعة: یجب أن یكون أحسن من ھذا، فقال مالك بن دینار: لیس بصادق
في دعواه مَن لم یتلذذّ بضرب مولاه، فقالت رابعة: بل یجب أن یقُال أحسن من ھذا، فقالوا لھا:
تكلمي أنت. فقالت: لیس بصادق في دعواه مَن لم ینس الضرب عند مشاھدة مولاه. ولیس ذلك
بعجیب؛ لأن نساء مصر لم یشعرن بالألم عند مشاھدة المخلوق، فلو كان شخص بھذه الصفة من

الفناء عند مشاھدة الخالق، لم یكن ھذا بدعاً من الأمر42.

2- الرجاء العظیم با� الذي تسع رحمتھ كل شيء وكل شخص، وأبعاد الخوف؛ لأن
الأعمال لا تستوجب استحقاق أي شخص للنجاة، إن الله یتقبل التوبة من العصاة، ویغفر لھم، فلو كان
مناط العفو الإلھي الأعمال والأفعال التي یقوم بھا الإنسان، لم یكن حتىّ الأنبیاء في نجوة من

العذاب؛ لأنھ لم یؤدّ أحد حق خدمتھ، ولن یستطیع ذلك أبداً.

وتصوف ھذا العھد إنما ھو استمرار لحیاة زھّاد القرن الأول الإسلامي، وسلوكھم بطریقة
أكثر مبالغة في الزھد والاعتكاف، واعتزال الدنیا وتحمّل المشاق والتوكل والریاضة والقناعة،

وأمثال ذلك.

وإذا دققنا النظر في مجرى حیاة صوفیة ھذا العھد، وتأملنا أقوالھم، رأینا أنھ لا توجد لھم أیة
أقوال عن عناصر العِرفان الحقیقیة، ولا یوجد لھم من الأقوال الأساسیة للصوفیة كالحب الإلھي

ووحدة والوجود، وما شابھ ذلك بأسلوب واضح صریح.

وإذا كان ثمّة بین أقوالھم شيء عن وحدة العشق والمحبة ووحدة الوجود والفناء، فإنھ لم یبلغ
نضج القرون التالیة التي أوضحت حدود كلمة «الصوفي» و«التصّوّف»، وطبعتھا بطابع علمي،
ومیزّت بین أصول التصّوّف وفروعھ، فیوصف الصوفي عند تعریفھ بأنھ مؤمن بمذھب العشق
الإلھي، ویجب أن نعلم - مثلاً - أنھ برغم ذلك، تمھّدت سبل ھذه الأقوال في ھذا العصر، ونرى في
أواخر ھذا القرن بذور كلمات الصوفیة الذین لم یكونوا حتىّ ذلك العھد، وعندما یسأل الجنید قائلاً:
ما معنى المحبة؟ یجیبھ قائلاً: إن جماعة قالت بأنھا «الموافقة»، وجماعة أخرى قالت إنھا



«الإشارة»، وتكلم بأشیاء أخرى، فأمسك «السري» جلد یده، وجذبھ، فلم ینجذب، وقال: بعزّتھ، لو
قلت إن ھذا الجلد قد یبس من حبھ، لكان صدقاً، وغاب عن وعیھ، وصار وجھھ كالقمر43.

وكذلك یرى أن «سریاً» قال: یبلغ العبد بالحب درجة أنك إذا ضربتھَ بسیف، أو رمیتھ بسھم،
ً الكرخي عن المحبة، لا یحسّ بذلك44 وقیل - نقلاً عن العطار في تذكرة الأولیاء - سألوا معروفا
فقال: إن المحبة لیست من تعلیم الخلق، ولكنھا موھبة من الحق، ومن فضلھ45. والشخص الوحید
من بین ھذه الجماعة الذي یتكلم في الحب الإلھي إنما ھو رابعة العدویة46 التي یبدو أن التصّوّف
الحقیقي بدأ یظُھرھا؛ أي یمكن القول بأن بذور التصّوّف الحقیقي غرست منذ أواسط القرن الثاني
قرن رابعة، ولكن ثمرة ھذه البذور ظھرت في القرون التالیة لھ، كما مر ذلك، ولكي نوضح ھذه
النظریة والقول بأن ظھور رابعة العدویة: إلى أيّ حدّ أثرّ في مثیر من المسائل الأساسیة للصوفیة،
ممّا سنورده - فیما بعد - بتفصیل، وإلى أيّ حدّ، كانت ھذه المرأة، من أقطاب التصّوّف العظام في
تاریخ التصّوّف، نورد - ھنا - بضع فقرات من أقوالھا47 قالت ذات یوم، وھي في الطریق إلى مكة:

إلھي، ضاق قلبي، فإلى أین أذھب؟ إنما أنا حجارة، وتلك الدار من حجر، وأنت تجدني الآن
ھنا. وقالت یوماً آخر في مكة: إنني أبغي ربّ البیت، فما أصنع بالبیت؟

وبكى الحسن البصري یوماً في حضور رابعة، فقالت لھ: «إن ھذا البكاء من رعونة النفس،
فاحتفظ بدموعك حتىّ تستحیل إلى بحر في باطنك، وكلمّا بحثت عن قلبك في ذلك البحر، لم تجده إلا
عند ملیك مقتدر، ویروى أن الحسن البصري قال لرابعة: ھل ترغبین في النكاح؟ فقالت: إن عقد
النكاح یجري على وجود، والوجود معدوم ھنا، فإن نفسي أعدمتني الوجود، وإني وجدتُ بھ، وكلیّتّي
متعلقة بھ، وفي ظل حكمھ، فقال: یا رابعة، بمَ وجدت ھذا؟ قالت: وجدت ھذا في مقابل فقَْد كلّ ما
كنتُ أملكھ في سبیلھ، فقال الحسن: كیف تعرفین؟ فقالت: یا حسن، أنت تعرفھ بدلیل، ونحن نعرفھ،
بلا دلیل، وقیل إن الحسن یقول: إذا حُرمتُ في الجنة من لقاء الحق لحظة واحدة، فسوف أبكي
وأنوح حتىّ یترحّم أھل الجنة جمیعھم عليّ. فقالت رابعة: ھذا طیب، ولكنْ؛ إذا كان الأمر بحیث إذا
تغافلت نفسي في الدنیا عن الحق، یظھر ھذا الحزن والبكاء، وھذا دلیل على أن الأمر سیكون في
الآخرة، كما ذكرت، وإلا فلیس ھو كذلك، وقالوا: ھل تعُادین الشیطان؟ قالت: لا، قالوا: لماذا؟ قال:
لحبي � تعالى، ما آبھ لعداوة الشیطان؛ فإني رأیتُ الرسول - علیھ الصلاة والسلام - في المنام، فقال



لي: ھل تحبینني، یا رابعة؟ قلت: یا رسول الله، ومَن یكون الذي لا یحبك؟! بید أن محبة الحق قد
استولت علي؛ بحیث لم یبق لحب غیره أو معاداتھ مكان في قلبي.

قالوا: ما المحبة؟ قالت: إن المحبة ظھرت من الأزل، وستسمر إلى الأبد.

قالوا: ھل تشاھدین الذي تعبدینھ؟ قالت: ولو لم أره، لما كنتُ أعبده.

قالوا: متى یرضى العبد؟ قالت عندما یكون سروره بالجنة، كسروره بالنعمة.

قالوا: مَن اقترف ذنوباً كثیرة، فھل یغُفر لھ إذا تاب؟ فقالت: كیف یتوب، إذا لم یتب الله علیھ،
ویعفُ عنھ؟ وقالت: إذا نحن تبنا بأنفسنا، فلسنا بحاجة إلى توبة أخرى.

ومن قولھا: یا بني آدم، لیس في العین مقام للحق، ولیس للألسنة طریق إلیھ، والسمع طریق
لا حب متعب للمتكلمّین، والید والقدم ساكنا الحیرة، وقد عھد بالأمر إلى القلب، فاجتھدوا؛ لتجعلوا
القلب یقظا؛ً لأن القلب إذا استیقظ، لم تبق لھ حاجة إلى الرفیق؛ أي أن القلب الیقظ ھو الذي تاه في

الحق، ولیس للتائھ حاجة إلى الرفیق، فھنالك الفناء في الله.

(ثمرة المعرفة التوجھ إلى الله).

ً من الله، فیمنحھ الله قلباً. فیسلم القلب إلى الله في الحال؛ كي وقالت: العارف مَن یطلب قلبا
یبقى محفوظاً في قبضتھ. ویكون محجوباً عن الخلق في ستره.

یروى أنھا أعطت شخصاً أربعة دراھم من الفضة قائلة: اشتر لي ملحفة، فإني عاریة. فذھب
الرجل، وعاد، فقال یا سیدة، أي لون أشتري؟ فقالت رابعة، والآن؛ إذ أتى حدیث اللون، فأعطني
النقود، واستردت الدراھم، ورمتھا في نھر دجلة. وھذه إشارة إلى أن التفرقة ظھرت قبل أن ترتدي
الملحفة.. وفي فصل الربیع، دخلت الدار ذات مرة، وأطرقت رأسھا، فقالت لھا الخادمة: اخرجي، یا
سیدتي؛ لتشاھدي الصنع، فقالت: بل ادخلي أنت؛ لتشاھدي الصانع. شغلتني مشاھدة الصانع عن

رؤیة المصنوع.

ویروى أن جماعة من العظماء ذھبوا إلى رابعة، فسألت رابعة أحدھم قائلة: لأي سبب تعبد
الله؟ فأجاب: للجحیم سبع طبقات عظیمة، والجمیع مُلزمون بالمرور فوقھا، ولا أمل لھم من رھبة



الخوف. وقال الثاني: لدرجات الجنة منازل ھائلة، فھي راحة موعودة. فقالت رابعة: بئس العبد الذي
یعبد ربھ خوفاً وخشیة، أو طمعاً في الأجر. فقالوا لھا: ولماذا تعبدین الله أنت، ما دمت لا تطمعین في
الجنة؟ قالت: الجار، ثمّ الدار، قال: إننا لسنا بأنفسنا بدرجة من الكمال، فلقد أمُرنا بعبادتھ، فلو لم تكن
ً أن یعُبدَ، بلا واسطة. فقالت: رباه، لو ھناك جنة ولا نار ما كانت طاعتھ واجبة، ولم یكن مستحقا
أرسلتني یوم القیامة إلى النار؛ لبحتُ بالسر؛ بحیث تفرمني الجحیم مسیرة ألف سنة، یا إلھي، أعط
ما قسمتھ لنا في الدنیا إلى أعدائك، وكل ما قسمتھ لنا في الآخرة، أعطھ لمحبیك؛ لأن فیك الكفایة

لي».

وكانت تقول في المناجاة: رباه، لو أدخلتني غداً یوم القیامة إلى النار؛ لصحتُ، إنني أحببتھ،
بینما ھو یعاملني ھكذا.

وكانت تقول مناجیة: رباه، إن عملي وأملي من الدنیا جمیعھا ھو ذكرك، وفي الآخرة من كل
ما في الآخرة ھو لقاؤك، وھذا الذي قلتھ ھو كل ما كان عندي، فافعل ما شئت.

وكانت ذات لیلة تقول في المناجاة: إلھي، إما أن ترد قلبي، أو تقبل صلاة، بلا قلب. ویمكن
أن نستنبط من أقوال رابعة العدویة أنھ قد حدث تطور فكري عظیم للزھّاد والمرتاحین في ذلك
العھد، ودار الحدیث حول الحب الإلھي والعشق والفناء والوجد. وأخذ السبیل یتمھّد، من أجل
موضوع وحدة الوجود مع قلةّ كلام الصوفیة فیھ في ھذا العھد، كما یبدو. ومن المسلمّ بھ أنھ لم یبد
في ھذا العھد أسلوب تفكیر بایزید والحلاج والشبلي وأمثال ھؤلاء، ممّن سمّاھم الصوفیة تجنبّاً
للاعتراض أھل الظاھر بـ «أصحاب السُّكْر»، ولم یبد في ھذا العھد مثل صراحة أقوالھم، ولكنْ
یبدو من بعض كلماتھم أنھ - بالإضافة إلى ھذا الزھد والتعبدّ والتوكل الخالص لزھّاد القرن الأول
للإسلام، والذي لا فرق من ھذه بینھم وبین سائر المسلمین فیھ سوى المبالغة في الزھد - قد بدأ
یظھر تطوّر في طریقتھم، ویجب ألا ننسى حقیقة: أن كل مَن كانت لھ صلة بتاریخ ملل الأقوام
المختلفة ونحلھا ومسألة ظھور الأفكار وتطورھا وتكاملھا بالطرق العلمیة، یعرف أن تغییرات
الأفكار والعقائد وتطوراتھا إنما یجري - دائماً - بالتدریج مثل القوانین الطبیعیة دوراً بعد دور، فلا
یحدث في قوانین الطبیعة في أي وقت من الأوقات انقلابات فجائیة، وطفرات سریعة مفاجئة، بل إن
سیر الطبیعة في كل مكان یتبع قوانین وأنظمة خاصة، ترجع إلى روابط تدریجیة لسلسلة من العلل
والمعلولات والتفاعلات والانفعالات الخاصة، وكذلك تغییر الأفكار وتطورھا یتبع القوانین نفسھا،



ً - في فقد تبدأ فكرة وعقیدة بتأثیر أحوال وأوضاع ومقدمات خاصة بأسلوب خاص تمر - تدریجیا
مراحل، ویعتریھا تطور بین یوم وآخر، ویستمر ھذا التغیرّ التدریجي أعواماً، وتلك الفكرة والعقیدة
التي تصطبغ كل یوم بصبغة جدیدة، تظھر - في النھایة - بشكل یختلف كماً وكیفاً عمّا كانت علیھ في
بدایة الأمر؛ بحیث تبدو - في بعض الأحیان - وكأنھا - أي الفكرة أو العقیدة الحاضرتین غ- یر
الفكرة أو العقیدة القدیمتین، ولا یعُرف أن الحاضرة إنما نتجت عن القدیمة، ویلزم كثیر من الدقة؛
لكي یعُرف كیف سارت التطورات والتغییرات التدریجیة، وعلى أي صورة جرت، ولا شك أنھ في
ً بعض الظروف والأحوال الخاصة، یكون نشوء الفكرة أو العقیدة ونموّھا سریعین جداً، وأحیانا
یكونان بطیئین، وقد تصیبھما حالة التوقف والركود في بعض الأحیان. وعلى كل، بعد ما تمضي
بضع سنوات أو عدةّ قرون على ظھور فكرة أو عقیدة، ویبدو للعیان أن تلك الفكرة أو العقیدة تغیرّت
واتخذت شكلاً جدیداً، لا یجوز أن نتصور أن التغیرّ جاء فجائیاً، أو بغتة؛ أي أنھ انقلب - فجأة - عن
شكلھ في البدایة إلى ھذا الشكل، وكان من قبیل القول المعروف: «أمسیتُ كردیاً، وأصبحت
عربیاً»، بل یجب أن یعُلم أن كل التطورات إنما وجدت بین العقیدة الأولى والشكل الأخیر، وأن تلك
الفكرة أو العقیدة قد مرت بكل المراحل، وجرت في مجراھا الطبیعي حتىّ وصلت إلى شكلھا

الأخیر.

بید أن أھل التحقیق یجب أن یكونوا مُلمّین بالأسلوب المخصوص الذي أقرّوه بالبحث والنقد،
وأن یجتھدوا حتىّ یجد كل تلك المراحل التدریجیة، فمن ذلك مسألة وحدة الوجود التي صارت ذات
أھمّیةّ عظیمة في القرون التالیة، بل لقد صارت من أھم المباحث الصوفیة. وأوجدت كل تلك
المجادلات والتجریحات والضجّات، فھلكت جماعة في ھذه الخصومات، ولا غرو أن ظھرت أمثال
ھذه الأحوال في أواسط ھذا القرن، وشوھدت نماذج ساذجة منھا في أقوال الصوفیة، فقالوا - مثلاً -
في أحوال بشر الحافي: «واتخذ طریقة الزھد، ولم ینتعل حذاء لقوة غلبة مشاھدة الحق تعالى علیھ.
وقیل لھ «الحافي»؛ لأنھم سألوه: لم لا تلبس حذاء؟ فأجاب: لأن الیوم الذي تصالحتُ فیھ كنتُ حافیاً،
ھُ جَعلََ لكَُمُ الأْرَْضَ بِسَاطًا﴾ إذ لیس فأستحیي بعد ذلك أن ألبس الحذاء. وقال الله تعالى أیضاً: ﴿وَاللَّـ

من الأدب وطء بساط الملوك بالنعال.

وبلغت الحل بجماعة من أصحاب الخلوة أنھم لم یكونوا یستطیعون الاستنجاء بالحجارة، ولا
یمكنھم أن یبصقوا على الأرض؛ لأنھم یرون فیھا جمیعاً نور الله، وھذا آخر ما حدث لبشر، ولعل
عین السالك تكون نور الله الذي یبصر بھ، فلا یرى بھا غیر ربھ، فمَن كان الله عنده لا یرى سواه،



كما كان یسیر سید الأنبیاء علیھ السلام عند تشییع جنازة، فیخلع نعلیھ، ویمشي على أطراف
أصابعھ، ویقول: أخشى أن أضع قدمي على رؤوس الملائكة. وما تلك الملائكة؟ إنھا نور الله،

والمؤمن ینظر بنور الله48.

ً إلا ویقول محمد بن واسع - وھو من الصوفیة المشھورین في ھذا العھد -: ما رأیتُ شیئا
ورأیتُ الله فیھ49. ومن جملة الظواھر الجدیدة التي شاعت منذ أواسط القرن الثاني في التصّوّف،
المبادرة بالھمس بأن روح أحكام الشریعة وباطنھا أھم من صورتھا وظاھرھا، وجاء - مثلاً - في
تذكرة الأولیاء50 أن رجلاً استشار بشراً الحافي، وقال لھ: إنني أملك ألفي درھم، أرید تزكیتھا؛ لأني
ً مرضاة �، فاذھب، وأقرضھا عازم على الحج، فقال لھ بشر: أنت ذاھب للتفرّج، فإذا كنتَ ذاھبا
لشخص، أو أعطھا لیتیم، أو لرجل خالي الوفاض، فإن إراحة قلب مسلم خیر من مائة حجة. قال:
أرى رغبة في الحج في نفسي أقوى. فقال بشر: لأنك لم تحصّل ھذا المال بطریق حلال، فلذلك لا

یستقر لك قرار إلا بصرفھ في غیر وجوھھ.

ویقول - أیضاً - الفضیل بن عیاض لولده، وقد كان یرید أن یمنع دیناراً ذھبیاً لمُستحق: «یا
ولدي، إن ھذا أفضل من عشر حجّات وعشر عمرات»51.

وذات یوم، أبطل معروف الكرخي صیامھ؛ لأنھ سمع سقاّء ینادي: رحم الله مَن یشرب ھذا
الماء. فتناول الماء منھ، وشرب، فقالوا لھ: لقد كنتَ صائماً، قال: نعم. ولكني رغبتُ في الدعاء.

ومع كل ھذه التطورات والتغیرّات، نشاھد أن صوفیة ھذا العھد معتدلون، یراعون ظواھر
أحكام الشرع، ویعُدوّن متشرّعین بصورة كلیّةّ، ولا یعدھّم سائر المسلمین أھل بدعة. ومن ممیزات
ھذا العھد أن الزھّاد والعباّد في الجزء الأخیر من ھذا القرن كانوا یسُمّون باسم خاص ھو

«الصوفیة»، كما أن طریقتھم كانت تسُمّى بالتصّوّف.

 



 

 

 

ظھور كلمة صوفي ومتصوّف  
وأصل ھاتین الكلمتین

 

كما أجملنا من قبل: «أن أكثریة المسلمین كانوا في صدر الإسلام أھل دین وزھد، ولم تكن
ھناك حاجة لأن یسُمّوا أھل التقوى والطاعة باسم خاص، والذین أدركوا صحبة الرسول كانوا
یسُمّون بالصحابة، وكان الجیل الذي یلیھم - أي أولئك الذین كانوا قد أدركوا صحبة الصحابة -
یسُمّون بالتابعین. ثمّ من عھد معاویة وتسلطّ بني أمیة، غلب حب الدنیا على التقوى والعبادة،
والجماعة التي كانت بین المسلمین تواظب على أوامر الدین والعبادة والتقوى كانت تسُمّى بالزھّاد

والعباّد».

وبعد أن انقسم المسلمون إلى فِرَق مختلفة، ادعت كل فرقة أن لدیھا زھّاداً وعباّداً،وظھرت
في ھذه الأثناء زمرة خاصة، كانت تعُرف باسم «الصوفیة» أو «المتصوّفة»، وذاعت ھذه الأسماء
حوالي السنة المائتین من التاریخ الھجري، ولا یسُتطاع القول بدقة في أي سنة من سنوات القرن
الثاني الھجري ذاعت ھذه الأسماء، ولكنْ؛ من المسلمّ بھ أن ھذه الكلمات لم تكن قد شاعت في زمن

الصحابة والتابعین، بل إنھا من أسماء القرن الثاني52 یقول ابن الجوزي:

وكانت النسبة في زمن رسول الله - صلى الله علیھ وسلم - إلى الإیمان والإسلام، فیقال مسلم
ومؤمن، ثمّ حدث اسم زاھد وعابد، ثمّ نشأ أقوام تعلقّوا بالزھد والتعبدّ، فتخلوا عن الدنیا، وانقطعوا

إلى العبادة، واتخذوا في ذلك طریقة، انفردوا بھا.

قالوا: إن أول شخص وقف نفسھ كلیّةّ لخدمة الله - عز وجل - كان یجاور الكعبة، واسمھ
«صوفة»53 وكان اسمھ الحقیقي «غوث بن مر»، والزھّاد الذین كانوا یشبھّونھ من حیث الانقطاع



عمّا سوى الله سُمّوا «بالصوفیة».

وقالت جماعة: إن التصّوّف منسوب لأھل الصفة، وھم رھط من الفقراء المعوزین الذین
انقطعت صفتھم بأھلھم من مسلمي صدر الإسلام ممّن كانوا یسكنون في صفة مسجد رسول الله،
وكانوا یعیشون على الصدقات، وأصبحوا في غنى بعد الفتوحات الإسلامیة. إلا أن نسبة «الصوفیة»
إلى أھل الصفة خطأ، إذ لو كانوا ینُسبون إلى أھل الصفة لسُمّوا «بالصفیة»54، ویقول السمعاني في
الأنساب عن نسبة الصوفي «ھذه النسبة اختلفوا فیھا، فمنھم من قال: ھي من بني صوفة. وھم

جماعة من العرب كانوا یتزھّدون ویقُللّون من التھافت على الدنیا، فنسُبت ھذه الطائفة إلیھم.

«وقد ذھب إلى أنھ من الصوفانة55، وھي بقلة رعناء قصیرة، فنسُبوا إلیھا لاجتزائھم بنبات
الصحراء، وھذا - أیضاً - غلط؛ لأنھ لو نسُبوا إلیھا، لقیل صوفاني، وقال آخرون: ھو منسوب إلى
صوفة القفا، وھي الشعرات الثابتة في مؤخرة، كان الصوفي عطف بھ إلى الحق، وصرفھ عن
الخلق. وقال آخرون: بل ھو منسوب إلى الصوف، وھذا یحُتمَل، والصحیح الأول. وھذا الاسم للقوم
قبل سنة مائتین56، ویقول القشیري57 وھو من صوفیة أواخر القرن الرابع، وقد عاش حتىّ أواسط
القرن الخامس، في الرسالة القشیریة: «ھذه التسمیة غلبت على ھذه الطائفة، فیقال رجل صوفي،
وللجماعة صوفیة، ومَن یتوصل إلى ذلك یقال لھ: متصوّف، وللجماعة المتصوّفة، ولیس نشھد لھذا
الاسم من حیث العربیة قیاساً، ولا اشتقاقاً، والأظھر فیھ أنھ كاللقب، فأما قول مَن قال إنھ من
الصوف، وتصوّف إذا لبس الصوف، كما یقال تقمّص، إذا لبس القمیص، فذلك وجھ، ولكن القوم لم
یختصّوا بلبس الصوف، ومَن قال إنھم منسوبون إلى صفة مسجد رسول الله (ص)، فالنسبة إلى
الصفة لا تجيء على نحو الصوفي. ومَن قال إنھ من الصفاء، فاشتقاق الصوفي من الصفاء بعید عن
مقتضى اللغة، وقول مَن قال إنھ مشتق من الصوف، فكأنھم في الصف الأول بقلوبھم؛ من حیث
المحاضرة من الله تعالى، فالمعنى صحیح، ولكن الله لا تقتضي ھذه النسبة إلى الصف، ثمّ إن ھذه

الطائفة أشھر من أن یحُتاج في تعیینھم إلى قیاس لفظ، واستحقاق اشتقاق58.

وكذلك یقول القشیري إن بعض الصوفیة یعتقدون أن كلمة «صوفي» مشتقة من «الصفاء»
أو «الصفو»، والمراد من ذلك صفاء قلب أھل التصّوّف، وانشراح صدورھم، وعَدھّم في مراتب
الرضا والتسلیم للقدر. أضف إلى ذلك أن الصوفیة في حال صفاء مع الله، ولا یمنعھم شيء عن
ذلك، كما یبدو أن وجھ المناسبة ھو أن الصوفیة قد تطھّروا بالموھبة الإلھیة من أدران الجھل، ولكن



الصوفیة نسوا أن النسبة إلى الصفا بمقتضى موازین اللغة العربیة لیست صحیحة، وفراراً من
اعتراض أھل اللغة العربیة قالوا: إن «صوفي» كانت في الأصل «صفوي»، ثمّ أصبحت «صوفي»

نتیجة للتغیرّ.

ویقول أبو نصر السرّاج الطوسي في كتاب «اللمع» لو سأل شخص، وقال: إن كل صنف
ینسب إلى «حال» أو «علم مخصوص»، فمثلاً یسمّون أصحاب الحدیث بالمحدثین وأصحاب الفقھ
بالفقھاء وأھل الزھد بالزھّاد وأھل التوكّل وبالمتوكّلین وأھل الصبر بالصابرین، فلماذا لا ینسبون
الصوفیة إلى حال أو علم خاص بھم؟ نقول: لأن الصوفیة لیسوا منفردین في علم دون سائر العلوم،
أو متصفین بحال من الأحوال والمقامات دون سواھا، بل إنھم معدن جمیع العلوم، ومستجمع جمیع
ً للتسمیة، ونسمیھم «صوفیة»؛ الأحوال والأخلاق المحمودة الشریعة، فلذلك نتخذ ظاھرھم مناطا
لأنھم یلبسون الصوف، وارتداء الصوف إنما كان دأب الأنبیاء والصدیّقین والحواریین والزھّاد..

إلى أن یقول59:

أما ما قیل من أن كلمة «الصوفي» اسم جدید استحدثھ أھل بغداد؛ فھذا محال؛ لأن ھذا الاسم
ً في عھد الحسن البصري! وقد أدرك الحسن صحبة جماعة من أصحاب الرسول. كان معروفا
ً في الطواف، فأعطیتھ شیئاً، فلم یأخذه، وقال: معي أربعة دوانق، وروى عنھ قال: رأیتُ صوفیا
فیكفیني ما معي60. ویرُوى عن سفیان الثوري61 أنھ قال: لو لم یكن أبو ھاشم الصوفي62 لم أكن
أعرف دقائق الریاء. وكذلك یرُوى في كتاب أخبار مكة عن أحمد بن اسحق بن یسار أنھ قال: حدثني
جماعة أن مكة كانت تخلو قبل الإسلام أحیانا؛ً بحیث لا یكون فیھا أحد لطواف البیت، ویحدث أنھ
كان یأتي من إحدى البلاد البعیدة رجل صوفي، ویطوف، ثمّ یعود. ولو صحّ ھذا الحدیث؛ لدل على
ً قبل الإسلام، وكانت جماعة من أھل الفضل والصلاح تنُسب إلى أن اسم «الصوفي» كان معروفا

ھذا الاسم، وتعُرف بھ.

ویبدو لنا أن أبا نصر السرّاج یوافق على اشتقاق كلمة «صوفي» من «الصوف»، ولكنْ؛
بتحقیق ونظرة خاصة، خلاصتھا أنھ یقول: «إذا سألوا لماذا ینسبون كل طائفة إلى ما ینتسبون إلیھ،
ولا ینسبون الصوفي لحال، أو علم؟ نجیب بأن الصوفیة لا ینتسبون إلى حال، أو مقام علمي دون
حال أو مقام، أو علم آخر، بل إنھم مجمع كل العلوم، ومحل جمیع الفضائل، بالإضافة إلى أنھم
ینتقلون - دائماً - في الطریقة والسلوك، من حال إلى حال أخرى، ولھم مع الله حالات مختلفة63، فلا



یمكن - والحالة ھذه - أن ینُسبوا إلى اسم خاص، وحالة خاصة، أو علم خاص، وعدوّا تلك النسبة أو
الحالة صفة دائمة ملازمة لھم، بل یجب أن ننسبھم إلى كل لحظة، بمقتضى الحال والمقام والعلم
فیھا. ولھذا السبب نسبوھم إلى لبس الصوف الذي ھو زيّ الأنبیاء وشعار الأولیاء والأصفیاء، وھذه
إضافة إلى الظاھر، ونسبة إلى اللباس، وھذا ھو الاسم المجمل العام الذي یعبرّ عن كل العلوم
والأعمال والأخلاق والأحوال الشریفة، وكما أن الله تعالى سمّى أصحاب عیسى بالحواریین،
والحواریون كانوا طائفة، ترتدي الملابس البیض. فا� تعالى نسبھم إلى لباسھم. ولم ینسبھم إلى علم،
أو عمل، أو حال خاصة، فنحن كذلك ننسب الصوفیة إلى ظاھر ملابسھم التي تعُدّ ملابس الأنبیاء

والأولیاء والصدیّقین، وشعار الأتقیاء والزھّاد.

وكتب ماسینیون في مقال لھ عن التصّوّف في دائرة المعارف الإسلامیة یقول: «تشُاھَد كلمة
الصوفي لأول مرة في النصف الأخیر في القرن الثاني الھجري، تطُلق على جابر بن حیان الذي
كانت لھ طریقة خاصة في الزھد، وعلى أبي ھاشم الكوفي الذي كان عارفاً مشھوراً، أما الصوفیة
بصیغة الجمع؛ فترُى بمناسبة خبر الفتنة الصغیرة التي كانت قد وقعت بالإسكندریة سنة 199ھـ؛ ثمّ
تبدو - أیضاً - في حوالي ذلك الوقت في مؤلفّات المحاسبي64 والجاحظ65 مُطلقَة على فرقة نصف
شبیتھ من العارفین، كانت قد نشأت في الكوفة، وكان آخر أئمّة ھذه الفرقة ھو «عبدك» الصوفي،
وقد توفي ھذا في حدود سنة مائتین وعشرة ھجریة ببغداد، وقد كان رجلاً معتزلاً الناس زاھداً،
وكان أول مَن لقُبّ بلقب «الصوفي» وھذا اللفظ كان یطُلق - في تلك الأیام - على بعض زھّاد
ً - في سنة 199ھـ - على بعض الناس من الشریعة من الكوفیین. وقد أطُلقت ھذه الكلمة - أیضا
أمثالھم؛ مثل ثوار الإسكندریة ولأن «عبدك» كان لا یأكل اللحم، عدهّ بعض المعاصرین من
الزنادقة. وكذلك یقول ماسینیون: «لم یكن السالكون في القرون الأولى یعُرفون باسم الصوفیة. وقد
عُرف الصوفي في القرن الثالث، وأول مَن اشتھر في بغداد بھذا الاسم ھو عبدك الصوفي الذي كان
من كبار شیوخھم وأقطابھم، وھو سابق على بشر بن الحارث الحافي المتوفى في سنة مائتین وسبع
وعشرین، وأیضاً قبل السري السقطي المتوفى في سنة مائتین وخمس وعشرین66، وبناء على ذلك
نالت كلمة «الصوفي» شھرة في بادئ الأمر في الكوفة، ثمّ أصبحت أھمّیتّھا كبیرة بعد نصف قرن
في بغداد، وصار المقصود من كلمة «الصوفیة» جماعة عُرفاء العراق بإزاء جماعة «الملامتیة»
الذین كانوا من عُرفاء خراسان، وتجاوز ھذا الإطلاق حدهّ منذ القرن الرابع وما بعده، وأصبح
المقصود من إطلاق كلمة «صوفیة» جمیع عُرفاء المسلمین. وارتداء الصوف؛ أي الجبةّ البیضاء



الصوفیة67 الذي كان حوالي أواخر القرن الأول من عادة الخوارج والمسیحیین، ثمّ شاع في أواخر
القرن الثاني وأوائل القرن الثالث، بل إن الجبةّ الصوفیة عُدتّ زیاً إسلامیاً، وكانوا یروون أحادیث

كثیرة بأن ھذا النوع من اللباس كان محببّاً للنبي علیھ السلام.

ومن المسلمّات التي لا تحتاج إلى دلیل أن أمثال ھذه الأحادیث موضوعة؛ لأنھا كانت
ً للخلاف والجدال بین الصوفیة ومخالفیھم، ولاسیما الفقھاء، وقد توسل كل فریق منھم في موضعا
إثبات دعواه بأحادیث موضوعة، وكما ھو معلوم عند أھل التتبعّ أنھ قد نقلت روایات كثیرة وزورت
أحادیث بحد من الكثرة - خلال القرون - فاختلط الصحیح منھا بالخطأ؛ بحیث یصعب التمییز بینھا،

بموازین علم الحدیث - حتىّ على أھل ھذا الفن.

وأغلب كبار الصوفیة لا یقُرّون بھذه التحقیقات التاریخیة، ولا یرضون بأن تكون كلمة
«صوفي» و«متصوّف» من الألفاظ المستحدثة حتىّ إن بعضھم ادعّى أن كلمة «الصوفي» لفظ

جاھلي، كان معروفاً عند طوائف العرب قبل ظھور الإسلام.

وعلى كل حال، فإن لفظة «الصوفي» و«المتصوّف» سواء كانتا قد ظھرتا في خلال القرن
الثاني، كما یرى ابن خلدون68 أو أن ھذا التعبیر كان متعارفاً بین المسلمین قبل القرن الثاني، أو كما
یرى صاحب «اللمع» الذي لا یسوّغ لھ أن یعَدّ كلمة «الصوفیة» اسماً مبتدعاً، لم یكن معروفاً عند
الصحابة والتابعین، فإن من المسلمّ بھ أن استعمال ھذه الكلمة قد بدأ في أواخر القرن الثاني، وذاع

بعد ذلك69.

ویقول ابن تیمیة في رسالتھ «الصوفیة والفقراء» بعد ردهّ على الأقوال المختلفة: إن القول
المعروف ھو أن الصوفي منسوب إلى «الصوف»، وكان أول ظھور الصوفیة في البصرة، كما أن
أول مَن شید «دیر صغیرة» للصوفیة بعض أتباع عبد الواحد بن زید من أصحاب الحسن البصري،
وكان صوفیة البصرة یبالغون في الزھد والعبادات والخوف من الله، وكانوا یمتازون بھذا عن بقیة
أھالي المدن الأخرى، وصار ھذا مضرباً للمثل بقولھم: «فقھ الكوفي» و«عبادة البصري». ھذه ھي
أقوال علماء المسلمین وآراؤھم في أصل كلمة «صوفي» و«متصوّف» واشتقاقھا، وبعض
المستشرقین الأوربیین ممّن یستقصون استقصاء كافیاً، قالوا: بسبب المشابھة الصوتیة بین كلمة
«صوفي» والكلمة الیونانیة «سوفیا»، وكذلك لوجھ الشبھ الموجود بین كلمة «تصوف»
و«تیوسوفیا»، أن كلمتي «صوفي» و«تصوف» أخُذتا من الكلمتین الیونانیتین «سوفیا»



و«تیوسوفیا» إلا أن «نولدكھ» أثبت خطأ ھذا الزعم، كما أیده في ذلك «نیكلسن» و«ماسینیون».
وبالإضافة إلى البراھین القویة الأخرى التي أقامھا نولدكھ، فإنھ یدللّ على أن «س» الیونانیة نقُلت
ً لا صادا70ً، كما أنھ لا یوجد في اللغة الآرامیة كلمة تعُدّ واسطة لانتقال إلى العربیة كما ھي سینا
سوفیا إلى صوفي، والحاصل أنھ یظھر من أقرب الأقوال إلى العقل والمنطق والموازین اللغویة أن
كلمة «صوفي» كلمة عربیة، ومشتقة من كلمة «صوف»، والسبب في تسمیة الزھّاد والمرتاضین
في القرون الأولى الإسلامیة باسم الصوفیة ھو أنھم كانوا یرتدون الملابس الصوفیة الخشنة. كما أن
كلمة «التصّوّف» تعُدّ مصدراً من باب «التفعل»، والمراد منھا التلبس بالصوف، كما أن المراد من
«التقمّص» ارتداء القمیص. وكلمة الصوفي التي ظھرت - في بادئ الأمر لاعتیاد الزھّاد لبس
الصوف - صارت - بعد ذلك - مرادفة لكلمة «عارف» سواء أكان ذلك العارف قد ارتدى الملابس
الصوفیة أو لا، بینما لبس الصوف في اللغة العربیة بمعنى أن یصبح الإنسان (عارفاً)، وأن یدخل
في زمرة الفقراء الصوفیة، فكأنما اصطلاح «یشمینھ بوش» ھو بھذا المعنى عینھ، ومن مرادفات

«الصوفي» «العارف» والدرویش71.

ومن بین عامة الصوفیة طبقة تصر على إرغام الناس، على قبول أن كلمة الصوفیة مشتقة
من «الصفاء»، أو «الصفة»، أو «الصف»، أو أمثال ذلك دون نظر إلى قواعد اللغة والتحقیق
التاریخي، في حین أن جماعة من كبار الصوفیة مثل أبي نصر السرّاج صاحب كتاب اللمع وجماعة
من كبار العلماء من غیر الصوفیة - أیضاً - مثل ابن خلدون وابن تیمیة وابن الجوزي قد اتفقوا على

أن كلمتي «الصوفي» و«التصّوّف» مأخوذتان من كلمة «الصوف».

 



 

 

 

المرحَلة الثالثة  
التصّوّف في القرنیَن الثاّلث والرابع

 

یبلغ التصّوّف مرحلة النضج والكمال في القرن الثالث، وازداد تكاملھ؛ بحیث یمكن القول
بأن التصّوّف الحقیقي قد بدأ منذ القرن الثالث الھجري.

وممّا لا شك فیھ أننا لسنا في حاجة إلى أن نوضح أن لیس المراد من القرن الثالث ھنا: أن
الیوم الأول من سنة مائتین ھجریة ھو بدء المرحلة الثالثة للتصّوّف، بل إن ذلك حكم تقریبي، ویجب
مراعاة ھذا الموضوع في القرن الثاني كذلك؛ لأن التطورات الفكریة وسیر العقائد والآراء - كما
ذكرنا - لا یتمشى بموجب القوانین العددیة والأحكام الریاضیة، بل إنھ - على الأغلب - یسیر

بالتدریج، وبدون ترتیب، ولھ تموّجات غیر منظّمة، تجعل تقسیمھ إلى مراحل مختلفة أمراً عسیراً.

ولو لم یكن الغرض تیسیر البحث؛ لتغاضینا عن التقسیم إلى المراحل المختلفة الذي یعُدّ أمراً
مصطنعاً. ولو أردنا أن نبینّ بطریقة ریاضیة رسم خط ھندسي منحن للسیر الصعودي للتصّوّف
ونشأتھ، ونموّه، فلا یتیسر خط منحن منظّم ومطابق للتعریف الریاضي. بل سیكون ذلك الخط غیر
منظم، بسبب التسارع أو التباطؤ، وأحیاناً الحركات المتقھقرة أو الوقفات والتأرجحات المختلفة، ممّا
یمكن عدهّ خطاً منحنیاً من باب التسامح، ویمكن - على وجھ التقریب - أن نقول: إن مفھوم التصّوّف
- في بادئ الأمر - كان في نظر الصوفیة بسیطاً جداً، ولم یخرج عن حدود القرآن والحدیث والتشبھ

بالنبي وأولیاء الدین والزھد والتعبدّ، وتقدیم الآخرة على الدنیا.

وتوسع ھذا المفھوم بالتدریج حتىّ وصل إلى حد المبالغة والإفراط، ثمّ غذتّھ بمرور الزمن
مواد ذوقیة، واتسعت من جراء ذلك ساحة التصّوّف، والتقط الصوفیة من المصادر المختلفة أقوالاً،



وأضافوھا إلى التصّوّف، وتغیرّ مفھومھ تدریجیاً لھذا السبب. وتبدلّ تعریفھ وتحدیده في كل عصر،
ووصفھ كل شیخ وإمام من الصوفیة بنحو خاص. حتىّ إننا نجد للشیخ الواحد تعابیر مختلفة في بیان
التصّوّف، فنجده یبین التصّوّف بأسالیب وعبارات مختلفة، ولكي نحصل على معلومات، نعرف
منھا مقدار التطورات التي حدثت للتصّوّف في القرن الثاني، وكیف بلغت درجة الكمال في القرن
الثالث، یكفینا أن نعقد مقارنة بین «الجنید» وخالھ وشیخھ «السري السقطي» والسري السقطي مع
معلمھ وشیخھ «معروف الكرخي» ھؤلاء الثلاثة في الرعیل الأول أكابر الصوفیة، وھم موضع ثقة
ً بالتوالي؛ أي أن الجنید72 كان مرید السري السقطي73، العامة، وكان أحدھم للآخر مریداً وشیخا
وكان ھذا مریداً لمعروف الكرخي74، فمعرف الكرخي الذي كان أبواه مسیحیین - رجل ورع متعبدّ
زاھد خیرّ حلیم عازف عن الدنیا، مع التعویل على أحكام الشرع وشعائره. وقد بلغ من زھده أنھ
أراد أن یتصدقّ بثوبھ الوحید؛ كي یخرج من الدنیا عاریاً، كما أتى إلیھا، وكان مسلكھ مع الناس
على الصورة التي رواھا العطار، وحینما توفي، كان خلقھ وسلوكھ من حیث التوضع، بدرجة أن
ً في أثناء كل الطوائف الدینیة من الیھود والنصارى والمسلمین قالت: «إنھ منا »، وقد أفطر یوما

النھار مراعاة لكلمة سقاّء، كان ینادي «رحم الله مَن شرب».

أما السري السقطي الذي ھو من مریدیھ؛ فیختلف عنھ في أشیاء، فكان إلى جانب زھده البالغ
وریاضتھ وخوفھ العظیم من الله یرى الرفق بالمخلوقات وصفة الإیثار أمرین ضروریین للنجاة،
ویتكلم في الحقائق والتوحید، كما یسم في العشق والمحبة. ویعتقد أن حسنات الأبرار سیئات
المقربین، ویتفوه بعبارات جدیدة، من جملتھا قولھ: سیدُعى غداً الأمم بأنبیائھا، ولكن الأحباء

سیدُعون إلى الله».

- الشوق أسمى مراتب العارفین.

- وقد جاء في بعض الكُتبُ المنزلة أن الله یقول: أي عبدي، عندما یغلب ذكري على لسانك،
أكون أنا العاشق لك، والعشق - ھنا - بمعنى المحبة.

- العارف في الصفة، كالشمس تشرق على كل العالم، وفي الشكل، كالأرض تتحمّل ثقل
جمیع الموجودات، وفي الطبیعة، كالماء بھ حیاة قلوب الجمیع، وفي اللون، كالنار یضيء بھ العالم.



- إن لسانك ترجمان قلبك، وإن وجھك مرآة ضمیرك، ویظھر على وجھك كل ما تكتمھ في
قلبك.

- القلوب ثلاثة: قلب كالجبل، لا یقدر شيء أن یحركھ من موضعھ، وقلب كالشجرة أصلھا
ثابت، بید أن الریح تحركھا أحیاناً، وقلب كالریشة تذھب مع الریح، وتدور في كل مكان.

- مقدار فھَْم كل شخص لنفسھ منوط، بمقدار قرُب قلبھ إلى الله.

- رباه، إن عظمتك منعتني من مناجاتك، ومعرفتي إیاك جعلتني بك أنیساً.

ویعطي السري أھمّیةّ أكبر بباطن الشریعة ومعناھا، ویقول:

ً - لو لم تأمرني بذكرك ما ذكرتك؛ أي أن ذكرك لا یستوعبھ اللسان، وكیف أفتح فماً ملوّثا
باللھو بذكرك؟

وأما الجنید البغدادي الملقبّ «بسید الطائفة» و«لسان القوم» والذي دعُي بـ«سلطان
المحققّین» و«أعبد المشایخ»؛ فإنھ مظھر الكمال المعتدل للتصّوّف، ولو تعمّقنا في كلامھ، لرأینا أن
التصّوّف قد دخل معھ في مرحلة جدیدة، وأن صوفیة ھذا العھد قد تجنبّوا الریاضة المنھكة وإماتة
الجسم والافتخار بالفقر، وفحوى كلامھم ھو أن الریاضة ھي المرحلة الأولى لسفر طویل، وأنھا

كتمھید وتمرین لحیاة روحانیة أھم.

ویقول الجنید: بعد أربعین سنة من الریاضة والطاعة، ظننتُ أنني بلغتُ القصد، وإذا بھاتف
یقول: یا جنید، لقد آن الأوان؛ لأریك زنارك. وحینما سمعتُ ھذا قلتُ، رباه، ماذا صدر من الجنید؟

فجاء نداء یقول: أترید ذنباً أعظم من ھذا الذي أنت فیھ؟ فتأوّه الجنید، ورفع رأسھ، وقال:

فكل إحسانھ ذنوب مَن لم یكن للوصال أھلاً

 

ونستطیع أن ندرك من العبارات التالیة التي تركھا لنا الجنید ما مقدار الفرق في النضج
الفكري الذي كان علیھ الجنید بالنسبة إلى أسلافھ، وبسبب أي نوع من التطور، وأي أسلوب من

الكلام أصبح الجنید موضع اعتراض الفقھاء وأھل الظاھر؛ بحیث نسبوه إلى الكفر والزندقة75.



- لقد قعدتُ ثلاثین سنة حارساً على باب القلب، وحفظتُ القلب، وقد حافظ علي قلبي عشر
سنوات،والآن بعد عشرین سنة، لا أعلم شیئاً عن القلب، ولا یعرف القلب شیئاً عني.

-غادرتُ الدھر؛ بحیث بكى عليّ أھل الأرض والسماء، ثمّ صرتُ؛ بحیث كنتُ أبكي أنا على
غیابھم، والآن أصبحتُ؛ بحیث لا أعلم عنھم، ولا عن نفسي شیئاً.

- لقد ناجى الله - تعالى - الجنید ثلاثین سنة، بلسان الجنید، والجنید غیر ظاھر، والخلق لا
یعرفون عنھ شیئاً.

- تكلمّوا عشرین سنة على ھامش ذلك العلم، لكنني لم أبح بشيء عن غوامضھ وأسراره؛
لأنھم منعوا الألسنة من الكلام، وحرموا القلوب من الإدراك.

ً بالخوف، یكن ثمّة فناء، وعندما - الخوف یقبضني، والرجاء یبسطني. فمھما أكن منقبضا
أنبسط بالرجاء، یعیدون إلى نفسي.

- لو قال الله - تعالى - لي غداً، انظر إلي، لما استطعتُ، ولقلتُ: إن العین موكول إلیھا حب
الغیر والغریب، وإن غیرة الغیریة تمنعني من الرؤیة؛ إذ كنتُ أرى في الدنیا دون واسطة العین.

- حتىّ عرفتُ أن الكلام لغو الفؤاد، أدیّتُ صلاتي ثلاثین عاماً قضاء.

ً لأصحابھ: لو كنتُ أعلم أن ركعتین من صلاة الفرض في الخارج أفضل من - قال یوما
الجلوس معكم، لما كنتُ جالستكم.

- ویروى أن الجنید كان دائم الصیام، وحینما كان أصحابھ یدخلون علیھ، یقطع صومھ،
ویفطر معھم ویقول: إن فضل المساعدة مع الإخوان لا یقلّ عن فضل الصیام.

- یقال إن الجنید كان یرتدي لباس العلماء، فقال لھ أحد أصحابھ: یا شیخ الطریقة. ماذا
ً یحصل لو كنتَ تجلیّتَ بالمرقعّ مراعاة لأصحابك؟! قال: لو كنتُ أعلم أن للمرقعّ فائدة، لسبكتُ ثوبا
من الحدید والنار، وارتدیتھُ، ولكنھم ینادون كل ساعة في باطننا أنْ لیس الاعتبار بالخرقة، إنما

الاعتبار بالحرقة».



وكذلك یحُكى عنھ كلام كثیر من ھذا القبیل، یسُتنبط من مجموعھ أن الجنید لم یكن یعدّ
ً للنجاة. وكان یتجنبّ الإفراط في الزھد وإماتة الجسم، ولا یأبھ باللباس ً تاما الطاعة والعمل سببا

والشكل الظاھر، وننقل عنھ العبارات التالیة للفائدة:

- إن الطاعة لیست ھي العلةّ التي جرى علیھا علم الأزل، ولكنھا مُبشّرة بما جرى في
الأزل، وقد جرى للمطیع حسناً.

- إن المرء یكون رجلاً بالسیرة، لا بالصورة.

- فقدتُ یوماً قلبي، فقلتُ: یا إلھي، رُدّ عليّ قلبي، فسمعتُ منادیاً یقول: یا جنید، نحن سلبناك
القلب؛ لكي تكون معنا، وترید أن تبقى مع غیرنا!.

- ویرُوى أن الجنید عندما یتكلمّ في التوحید كان یتكلمّ في كل مرة، بعبارة غیر الأخرى، لا
یستطیع أحد أن یفھمھا.

- یحُكى أن الشبلي قال یوماً في مجلس الجنید: یا الله، فقال الجنید: إذا كان الله غائباً، فذكر
الغائب غیبة، والغیبة حرام، وإذا كان حاضراً، فذكر اسم الحاضر في مشھد الحاضرین بعید عن

الأدب.

- یروى أنھم صلبوا لصاً في بغداد، فذھب الجنید، وقبلّ رجلھ، فسألوه عن ذلك، فقال: رحمھ
الله ألف مرة، فإنھ كان رجلاً في عملھ؛ حیث أبلغھ إلى درجة الكمال حتىّ قدم رأسھ في سبیل ذلك.

- إن صدرك ھذا حرم الله الخاص، فلا تدخل - بقدر ما تستطیع - من ھو غیر أھل بالحرم
الخاص.

- إن قلوب أحباء الله، ھي مكمن أسرار الله، وإن الله - تعالى - لا یضع سرّه في قلب فیھ
محبة الدنیا.

- وكان یتكلمّ یوماً، فقام أحدھم، وقال: لا أدرك كلامك، فأجابھ: ضع طاعة السبعین سنة
تحت قدمك. فأجاب، وضعتُ، ولا أدرك ذلك. فقال: إذا لم تدرك، فضع رأسك تحت قدمك، وإذا

رأیتَ أنك لم تصل - بعد - إلى الغایة، فاعرف أن الذنب ذنبي.



- ھنیئاً لذلك الشخص الذي نال الحضور، ولو لساعة واحدة طیلة عمره.

- متى ما حضر الأخوة والأحبة، فإن النوافل تسقط.

وتعبرّ بعض أقوال الجنید عن مسألة «وحدة الوجود»، ونروي بعض الفقرات مثالاً لذلك ھا
ھنا.

- حُكي أنھ كان یمشي لیلة في الطریق مع مرید لھ، فنبح كلب، فقال الجنید: لبیك، لبیك، فقال
المرید: ما ھذه الحال؟ فقال: إني شاھدتُ قوة الكلب ودمدمتھ دلیلاً على قھر الله تعالى، وسمعتُ

النداء من قدرة الحق تعالى، ولم أشاھد الكلب فیما بین ذلك، فلا جرم أن أجبتُ: لبیك.

- إن التصّوّف ھو أن یمُیتكَ الحق عنك، ویحییكَ بھ.

- مَن یقول «الله» دون أن یراه فھذا كذب، وزعم معرفة الوجود جھل عند حصول العلم،
قالوا: أضف أنت، فقال: إنھ ھو العارف والمعروف.

- ما دمتَ تقول الله، وتقول عبد، فھذا شرك؛ لأن العارف والمعروف واحد، كما قالوا: لیس
في الحقیقة إلا ھو. ھا ھنا الله، فأین العبد؟ أي أن الكل ھو الله.

- لا تصحّّ المحبة إلى بین اثنین إلا یقول أحدھما للآخر: یا أنا.

- یقول أھل الإنس في الخلوة والمناجاة أشیاء تبدو لدى العوام كفرا؛ً إذ لو سمعھا العوام،
لكفرّوھم.

- المعرفة ھي مكر الله؛ أي أن كل مَن یظن أنھ عارف یعُدّ ممكوراً.

- غایة التوحید إنكار التوحید؛ أي أن تنُكر كل توحید تعرفھ؛ لأن ذلك لیس بتوحید.

- سألوه مرة ثانیة عن التوحید، فقال: ھو الیقین، قالوا: كیف ذلك؟ قال: أن نعرف أن حركات
الخلق وسكناتھم عمل الله، ولا یشاركھ فیھا أحد، فإذا سلمّتَ بذلك، فقد سلمّتَ بشرط التوحید.

ً في غایة وبمقارنة ھذه الأقوال بأقوال أسلاف الجنید، نرى - بوضوح - أن تطوراً فكریا
الأھمّیةّ قد ظھر فیھا، وأن أفكاراً جدیدة واصطلاحات وتعابیر خاصة قد وُجدت فیھا، من مثل: عدةّ



الاعتناء بالمرقع، ومظھر الدروشة والتصّوّف، والاعتقاد بأن الزھد وترك الدنیا، وأن العبادة لیست
ھي الھدف النھائي أو الغایة المطلوبة، بل إنھا مقدمة لھدف أعلى، وعدم الاتكال على الطاعة؛ لأن

من الممكن أن تكون ھذه الطاعة نفسھا حاجباً عن الطریق أحیاناً.

وكذلك الاھتمام العظیم بالعشق والمحبة والقلب والذھول والھیام، وعَدّ العارف والمعروف
شیئاً واحداً، وأن كل شيء مظھر للحق.

وبرغم أن سائر كبار صوفیة ھذا العھد أیضاً، مثل ذي النون المصري76 وبایزید
البسطامي77 وحسین بن منصور الحلاج78 وأبي بكر الشبلي79 قد عبرّ كل منھم عن أفكار الصوفیة
ً بتعبیرات خاصة، مالوا جمیعھم - قلیلاً أو كثیراً - إلى الأخذ بعقیدة وحدة الوجود، ولم یروا شیئا

سوى ذلك.

وقد لفت ھذا التغییر نظر الناس إلى أفكار الصوفیة وأقوالھم وسلوكھم، ولا سیما طبقة
ً الفقھاء الذین عدوّا ھذه الأقوال خطراً على جماعة المسلمین. واتھموا الصوفیة بالبدع، وأحیانا
بالكفر والإلحاد80. وكان من نتیجة تلك المضایقات أن توسّل أكابر الصوفیة بالاستشھاد بالأحادیث
والقرآن والتفاسیر والأدلةّ العقلیة أكثر من ذي قبل، وبرغم التعارض القائم بین أسس التصّوّف
وأصولھ من جھة، وتألیف الكُتبُ من جھة أخرى، وأن أبا سعید أبا الخیر قد قال: «المرحلة الأولى

للتصّوّف ھي تمزیق الدفاتر، وتناسي العلوم».

وقد أقدم أفراد ھذه الطائفة - بحكم الضرورة - على التألیف، ونھضوا یدافعون عن أنفسھم
بسلاح الكُتبُ، ممّا سنشرحھ في موضعھ.

وكان ذو النون المصري الذي ھو رأس الصوفیة - كما یقول الجامي - أول مَن استعمل
رموز الصوفیة فراراً من اعتراض المعترضین. ولكن ذا النون من معتدلي الصوفیة، ویتحدث في

مقالاتھ عن المعرفة الإلھیة أكثر من تحدثّھ عن الاتحاد والوصول.

یقول عبد الله الأنصاري بشأن ذي النون: وكان قبلھ مشایخ، ولكنھ سبقھم في إیراد الإشارات
والعبارات، وتكلم عن ھذا الطریق، وعندما ظھر الجنید، وضع ھذا العلم في طبقة أخرى، وبسطھ،

وأذاعھ، وألفّ فیھ الكُتبُ، فلمّا ظھر الشبلي، حمل ھذا العلم إلى المنبر، وأماط عنھ اللثام.



یقول الجنید: كنا نتكلم في ھذا العلم في البیوت والسرادیب خفیة، فجاء الشبلي، وحملھ إلى
المنبر، ونشره بین أیدي الناس.

قال ذو النون: ارتحلتُ ثلاث رحلات، وعدتُ بثلاثة علوم، أتیتُ في الرحلة الأولى بعلم،
یقبلھ الخاص والعام، وأتیتُ في الرحلة الثانیة بعلم، قبلھ الخاص، ولم یقبلھ العام، وأتیتُ في الثالثة
بعلم، لم یأخذ بھ الخاص ولا العام، فبقیتُ شریداً طریداً وحیداً، وكان الأول علم التسویة، وھو علم
یتقبلّھ الخاص والعام، وكان العلم الثاني علم التوكّل والمعاملة والمحبة، یقبلھ الخاص لا العام.
والثالث ھو علم الحقیقة الذي لا یدركھ علم الخلق، ولا عقلھم، فھجره الناس، وأنكروه علیھ، حتىّ

انقضت أیام حیاتھ في عام 245 ھـ81.

ً كثیراً من كان ذو النون من أھل الكیمیاء والحكمة، كما سیأتي ذكره، وكان قد اقتبس شیئا
الفلسفة الأفلاطونیة الحدیثة، مزجھا بالتصّوّف. أما بایزید البسطامي؛ فكان أشد حماسة من ذي النون
والجنید، وقد بینّ فكرة وحدة الوجود بجرأة عجیبة، لدرجة أنھ قال: لیس في جبتي سوى الله وقد
أسس طریقة خاصة في التصّوّف عرفت بطریقة السكر، بینما تعد الزمرة المعتدلة، من الصوفیة
ً في طریقة الجنید وأمثالھ من أھل الصحو، وقد سار الحسین بن منصور الحلاج سیراً متطرفا
«وحدة الوجود»، وقال علانیة: «أنا الحق»، وضحّى بحیاتھ في سبیل إصراره على ھذه الدعوى،
وكان یتكلم الحسین بن منصور الحلاج بأسلوب منظم ومرتب في اتحاد الله بالإنسان، وكلماتھ ھي

التي صارت - فیما بعد - مداراً لأقوال ابن عربي وغیره.

والحاصل أن التصّوّف - بالمعنى الحقیقي - نشأ على ید أھل ھذا القرن، وتكوّن لھ أساس
قوي. ولا شك أنھ قد طرأت علیھ تغیرّات أخرى، بمرور الزمن، أكثرھا یرجع إلى التعبیرات
والاصطلاحات والرسوم والظواھر، وكیفیة مقامات السیر والسلوك، وأمثال ذلك؛ أما الناحیة
الفلسفیة للتصّوّف؛ فقد تحققّت على ید جماعة من قبیل الغزالي وابن عربي والسھروردي. وأما
التوفیق بین الشرع والتصّوّف، وتعالیم السیر والسلوك وتعیین المقامات، التي یجب أن یسلكھا
السالك وقوانینھا وأصولھا، مع مراعاة أصول الشرع وإسنادھا إلى القرآن والحدیث؛ فقد تكوّن ذلك
كلھ، بفضل رجال مثل القشیري وأبي نصر السرّاج والھجویري والغزالي، كما سیأتي ذكر ذلك في
الفصول التالیة من ھذا الكتاب. والنقط التي یجب ذكرھا في أثناء حدیثنا عن خواصّ تصوف القرن

الثالث التي تجعلھ متمیزاً عن تصوف القرن الثاني بالنضج والكمال ھي:



الأولى: أن التصّوّف في ھذا العھد یعطي التفكّر والتدبرّ وإنعام النظر أھمّیةّ كبیرة أكثر من
القیام بالریاضات الشاقة، أو بعبارة أخرى، أن الحیاة الشاقة الخشنة التي یعدھّا صوفیة القرن الثاني
مناطاً للنجاة؛ مثل إبراھم بن أدھم ورابعة العدویة وأمثالھما، لا یأبھ لھا صوفیة ھذا القرن، كالجنید
وأتباعھ، أو یعدوّنھا أقل أھمّیةّ، ھذا إلى جانب أن العبادة والطاعة والزھد وترك الدنیا إنما ذلك
وسیلة، لا غایة، ومقدمة لبلوغ غرض أسمى وأعلى، ولیس بالمطلوب والمقصود النھائي، فالجنید قد
ارتدى ملابس العلماء، وجاء في تذكرة الأولیاء82 للعطار أن أبا بكر الشبلي83 وأبا حفص الحداد84

كان یستقبل أحدھما الآخر بعنایة ومجاملة.

ولا یقول بایزید بمداومة الریاضة والزھد، ویعتقد أن السالك یجب أن یغضّ الطرف عن
الدنیا والآخرة وعن نفسھ، وأن یتجھ إلى أصل الموضوع والھدف. ویقول أبو سعید الخراز85 الجوع

قوت المرتاضین، والتفكّر قوت العارفین.

والخلاصة أن الناحیة النظریة للتصّوّف صارت أكثر أھمّیةّ، وتغلبّت على الناحیة العملیة في
ھذا العصر.

والثانیة: أن شیوع أفكار وحدة الوجود في ھذا العصر أفاد أن الھدف الوحید للصوفیة ھو:
«الاتصال با�» لیس إلا، ولم یعطوا أھمّیةّ لأيّ أمر آخر غیر ھذا الغرض السامي. إن ھذه الآراء
والأفكار لم تكن مُستحسنة لدى الفقھاء والمتشرّعین نظریاً وعملیاً، وكانت ذات خطر، فضلاً عن أن
ً لعقیدة التوحید الإسلامي، ویھتمّ بعض الصوفیة بأحكام الشرع، الاعتقاد بوحدة الوجود كان منافیا
وكانوا - من جراء ذلك - مَلومین بلسان الفقھاء حتىّ إن بعض كبار الصوفیة أنفسھم كالقشیري

والھجویري كانوا یلومون ھذه الطبقة التي لا تبالي بشيء.

وقد حاول بعض كبار الصوفیة أن یوفقّوا بین التصّوّف والإسلام؛ أي بین الشریعة
ً بینھما، فطفق أصحاب الصحو - مثلاً - یدافعون عن أصحاب السُّكْر، والطریقة، ویوُجدوا توافقا
ویفسّرون ویؤوّلون أقوالھم، وینتحلون أعذاراً لھم، محاولین أن یعللّوا أقوالھم اللاذعة بتعلیلات

مقاربة للشرع.

ویجب الالتفات إلى أن صوفیة ھذا العھد لم یكونوا كلھم بالصورة التي صوّرناھا بقولنا إن
التصّوّف بلغ في ھذا القرن مرحلة الكمال، فلیس المراد من ذلك القول إن طریقة صوفیة القرن



ً في ھذا القرن، كانت ھناك جماعات أخرى تشابھ من حیث السیر والسلوك الثاني اندرست حقا
وطریقة الفكر وأسلوب القول صوفیة القرن الثاني مشابھة تامة، بل إن بعضھم كانوا یمثلّون في
سلوكھم الزھّاد والمرتاضین المعتدلین في صدر الإسلام، وكل ناحیة من النواحي كانت ملائمة لنمو
ً ما، وذوي أفق نوع خاص من التصّوّف وتطوره، فصوفیة خرسان - مثلاً - كانوا مفرطین نوعا
واسع، وقد أخذوا بنظریة وحدة الوجود بصورة ثابتة، وكان معظمھم من أصحاب السُّكْر وتحرّرھم

الفكري وانطلاقھم كان أكثرھم من صوفیة العراق وسائر الجھات.

وھناك ملاحظة جدیرة بالذكر، وھي أن أثر التصّوّف كان یبدو - بصورة خاصة - في
الأشخاص؛ أي في حین أن كل فِرَق التصّوّف كانت تجمعھا أصول مشتركة، كانت شخصیة الأفراد
مصونة، وكان لكل شخص أسلوب في التفكیر والفھَْم وسلیقة خاصة بھ. كما أن مثل ھذه المسألة

تشُاھد الیوم بین العرُفاء، ویصدق ھذا الحكم أصولیاً على كل المسائل النظریة والعقیدیة.

الثالثة: أن الصوفیة في ھذا القرن سلكوا مسلكاً حزبیاً، وأصبحوا طبقة خاصة؛ أي أصبحت
لھم خصوصیات حزبیة ومقررات ورسوم وآداب طائفیة، ودخلت كل طائفة تحت رعایة شیخ
ومرشد وقطب، وكان الشیخ أو المرشد ذا سلطة كاملة على مریدیھ، یراقب أعمالھم، ویحثّ كل
شخص على إطاعة أوامر المرشد، ومراعاة الأنظمة، وكانت للأحزاب والفِرَق المختلفة من
الصوفیة طرق متنوعة في السیر والسلوك. ومع أن الصوفیة كانوا یھدفون إلى شيء واحد، فقد
ً للوصول إلى الغرض، وتسیر في طریقھا الخاص بھا، ً خاصا كانت كل طائفة ترى لنفسھا طریقا
كما تشاھد ھذه الحالة نفسھا بین فِرَق الصوفیة مع وجود الغایة المشتركة بینھما، وأن وجود

الخانقاوات للمرة الأولى كان نتیجة ھذه الاختلافات86.

 



 

 

 

مصَادر التصّوّف غیر الإسلامیة

 

لقد وردت على التصّوّف في أواخر القرن الثاني الھجري، وفي النصف الأول للقرن الثالث،
خاصة كما قلنا أفكار جدیدة، مثل العشق والمحبة والعِرفان والمعرفة والفناء والبقاء، وأمثال ذلك،
وأخذت تسیر متوازیة مع الأصول والأحكام القدیمة؛ أي الزھد والتعبدّ وطلب النجاة في الآخرة
وغیر ذلك. وبرزت للعیان تعابیر ورموز خاصة مع تلك الأفكار الجدیدة، وكانوا یوصون - دوماً -
بوجوب أن تكون أسرار الحق مستورة عن غي أھلھا، وأن مَن تعرّف بأسرار الله یجب أن یختم فمھ
بخاتم الصمت. ویغُلق شفتیھ عن إفشائھا. یقول الشیخ العطار إن أحد الكبار روى «إنني كنتُ تحت
المشنقة التي صُلب علیھا الحسین بن منصور الحلاج أصلي منذ صلبوه في اللیل إلى الصباح، ولما
طلع النھار، ھتف ھاتف یقول: «أطلعناه على سر واحد من أسرارنا، فھذا جزاء كل مَن یفشي سرّ
ً - أنھ قال: «إنني ذھبتُ في تلك اللیلة إلى قبره، وصلیتُ الملوك»87. ویرُوى عن الشبلي - أیضا
حتىّ الصباح، وناجیتُ ربي في السَّحَر، فغلبني النوم، فرأیتُ في المنام أن القیامة قائمة، وجاء أمر

من الحق یوحي أنني فعلتُ بھ ھذا؛ لأنھ أفضى بسرّنا إلى الغیر88.

عندما ذھب الحسین بن منصور الحلاج إلى الجنید، وتكلم عنده عن الصحو والسُّكْر، لامھ
الجنید، ودعاه إلى الاعتدال، فقال: «إنني - یا ابن منصور - أرى في كلامك فضولاً كثیراً وعبارات

جوفاء»89.

والحاصل أن شیوخ الصوفیة وأصحاب الحزم والتجربة منھم، كانوا یقدمون التعالیم إلى
الآخرین، ویوصونھم بألا یفشوا أسرارھم90، وإذا كانت ھناك ضرورة للإفشاء، فیجب أن یتوسّل

في إفشائھا بالرموز والاصطلاحات الخاصة.



ومن المسلمّ بھ أن ھذه الوصایا لم تكن؛ لأن التصّوّف كان قد اصطبغ بصبغة أخرى، أو لأنھ
تجاوز نطاق زھد أھل القرون الأولى، وامتزج بأفكار وآراء جدیدة؛ بحیث صار موضعاً لاعتراض
الفقھاء والعلماء ومھاجمتھم، بل لأن أھمّیةّ ھذه الأفكار والآراء الجدیدة تستند إلى أساس نظریة

وحدة الوجود.

إن عقیدة وحدة الوجود التي ھي محور لعقائد صوفیة ھذا العھد تتنافى ومفاھیم الفقھاء
والمتشرّعین؛ لأنھ من الممكن أن نعبرّ عن مفھوم لفظ «الله» عند الفقھاء والمتشرّعین الإسلامیین
بتعبیر یقارب التعبیر الآتي: «خالق خارج عن الخلق، وموجود غیر ممتزج مع الأشیاء»، في حین
أن مفھوم لفظ «الله» عند صوفیة القرن الثالث یمكن أن یكون بالعبارة التالیة: «إن الله موجود
حقیقي؛ أي أنھ وجود واحد حقیقي مؤثر ونافذ في كل الأشیاء، إنھ وجود مطلق، وكیان مطلق، وكل
ما عداه مظھر»91، وأن كثیراً من المسلمین والفقھاء رأوا أن ھذه العقیدة مخالفة للعقیدة الإسلامیة،
وحسبوھا بدعة، بل كفراً، وبلغ الأمر أن بعض ذوي الجرأة والمتحمّسین من الصوفیة ممّن لم
یستطیعوا الصمت، وبادروا بإظھار عقائدھم بكل صراحة دون رعایة للاحتیاط أو التوسل بالرموز

والعبارات المبھمة ضحّوا بأرواحھم نتیجة لذلك.

وبعض المحققّین سواء أشرقیین كانوا أم غربیین، ولا سیما أولئك الذین لم یكن لھم قدر كاف
من التعمّق والنضج، بمجرد أن وجدوا أن عقیدة وحدة الوجود وبعض المعتقدات الصوفیة الأخرى
تخالف ظواھر العقائد الإسلامیة حكموا - بصورة قاطعة - أن تلك العقائد دخلت إلى الإسلام، من
مصادر غیر إسلامیة، ونسب كل منھم التصّوّف إلى مصدر ومنشأ خاص، وتصوروا أن ذلك ھو
المأخذ الوحید، فمثلاً اعتقد بعضھم أن التصّوّف إنما ھو رد فعل المفكر الإیراني المغلوب إمام الدین
السامي الفاتح، وغضوا الطرف عن الإشكال؛ إذ إن بعض رواد التصّوّف كانوا من مواطن سوریة

ومصر، ومن أصل عربي صمیم، ولا یوجد لھم أي علاقة بالتفكیر الآري والعنصر الإیراني.

وعدتّ جماعة أخرى منشأ التصّوّف العقائد البوذیة، في حین أنھم غفلوا عن أن التأثیر
الھندي في الحضارة الإسلامیة یرجع إلى العھود التالیة، وكذلك عدوّا الفلسفة الأفلاطونیة الحدیثة
وحكمة العرُفاء والإشراقیین السابقین للإسلام مصدراً للتصّوّف، وكل منھا یصطدم بأشكال، وأما
الصوفیة أنفسھم؛ فیقولون إن منشأ التصّوّف ھو القرآن والحدیث لیس إلا، وقد اتضح لمَن تصفحّ
تاریخ التصّوّف مقدار ما ذھب إلیھ مشایخ التصّوّف إلى مثل ھذه التنبؤات، وكیف أنھم اتخذوا



القرآن والحدیث محوراً لجمیع عقائدھم، وكانوا حینما لا یجدون في القرآن مستنداً یوافق مشاربھم
ً حقیقیاً، بل إنھم ذھبوا إلى أن الإسلام یعمدون إلى التأویل، ولا یعدوّن ما یفُھم من القرآن مفھوما
الحقیقي الواقعي إنما ھو التصّوّف لیس إلا، وكما أشرنا سابقاً، فقد مھّد القرآن، وإن لم یتناسب مع
التصّوّف بصورة تامة، مھّد جواً مواتیاً لھ في الأقل، وأن لھجة الزھد في بعض الآیات، ولا سیما
المكیة منھا تعُدّ بصراحة ووضوح في حكم أساس التعالیم، وأن الكثیر من الآیات المدنیة جاء مؤیداً
لھذا المعنى أیضا؛ً أي أنھ في الوقت نفسھ الذي كان فیھ غالبیة العرب في ھیاج بالغ، للحصول على
ً على النفع المادي فقط، بل إن الغنائم، نرى القرآن یقول إن الغرض من ھذه الغزوات لیس وقفا
ھنالك غایة أسمى من ذلك، یجب أن تدفع المؤمنین إلى تلك الغزوات: ﴿یاَ أیَُّھَا الَّذِینَ آمَنوُا إِذاَ ضَرَبْتمُْ
ھِ فتَبَیََّنوُا وَلاَ تقَوُلوُا لِمَنْ ألَْقىَٰ إِلیَْكُمُ السَّلاَمَ لسَْتَ مُؤْمِناً تبَْتغَوُنَ عَرَضَ الْحَیاَةِ الدُّنْیاَ فعَِندَ فِي سَبِیلِ اللَّـ

ھُ یرُِیدُ الآْخِرَةَ﴾. ھِ مَغاَنِمُ كَثِیرَةٌ﴾ أو ﴿ترُِیدوُنَ عَرَضَ الدُّنْیاَ وَاللَّـ اللَّـ

ویضاف إلى ذلك أن حالة بعض آیات القرآن تؤید ما یمیل إلیھ الصوفیة، كما قلنا، وأن كل
متتبعّ في ھذا الموضوع لا بد أنھ قد صادف ھذه النقطة، وھي: إلى أي حدّ یستعدّ الإسلام لاقتباس
أفكار الآخرین وآرائھم، بسبب الوجوه المتعددة التي تحتملھا آیات القرآن، والتصّوّف أحد تلك
الموارد العدیدة، ولكنْ؛ یجب ألا یكون ھذا التصور مناطاً للحكم الكليّّ، فنقول إن التصّوّف إنما ھو
مصادر أجنبیة، اصطبغت بصبغة الإسلام، أو أن نكون كالصوفیة، فنعتقد أنھ لیس للتصّوّف منشأ
ولا مبدأ سوى القرآن والحدیث، وأن أمثال ھذه العقائد القطعیة الكلیّةّ الحاسمة لیست معتبرة في
العقائد الصوفیة، بل إنھا ھي عدیمة الفائدة في أغلب المباحث، ولا سیما المسائل المتصلة بالعقائد،
ً واحداً علةّ تامة في أي وقت من الأوقات، بل یجب أن نتحرّى عن العلل ویجب ألا نجعل شیئا

المتعددة.

إن كل المنابع التي عدوّھا مصدراً للتصّوّف، وحكموا بھا صحیحة إلى حد ما، وبمقدار
معین، وكل منھا یعُدّ جزءاً للعلةّ التامة، ولكنْ؛ لا تعُدّ أيّ واحدة منھا علةّ تامة، وحقیقة الأمر أن
التصّوّف طریقة مركّبة معقدة، وكانت لھا مصادر متعددة مختلفة، ارتوت من ینابیع عدیدة،
والصوفیة أنفسھم كانوا التقاطیین من حیث المذاق والسلیقة، ولم یتقیدوا بقید معین كالأناس
ً لعقائدھم وأذواقھم یأخذون بھ، المتعصبین الجفاة؛ أي أنھم كانوا بمجرد أن یشاھدوا أمراً موافقا
برغم انتسابھ إلى أي شخص أو مصدر، ولسان حالھم دائماً ھو: غصن الورد أینما ینبت ھو ورد،
وأن النبیذ إنما حاش، ھو نبیذ، والحاصل أنھم حصلوا على سنبلة من كل بیدر، وعلى متعة، من كل



ً بالغ الحماسة قوي الروح، وأن ً - مراعاة أن التصّوّف إنما كان مسلكا ناحیة، ولكنْ؛ تجب - أیضا
نھضتھ ذات حیویة، وأن العناصر المختلفة التي أخذھا الصوفیة من المصادر المختلفة العدیدة لم
یتركوھا جافةّ ساذجة، بل إنھم أذابوا تلك العناصر الأجنبیة في بوتقة ذوقھم الخاص، وأبرزوھا في

صورة مستقلة ذات أثر في تركیب التصّوّف الممتزج عن طریق تحلیلھا وتجزئتھا92.

والحاصل أنھ كانت للتصّوّف مصادر مختلفة ومتنوعة، وكان الإسلام نفسھ واحداً من تلك
المصادر المھمة التي ھي منشأ نھضة التصّوّف الإسلامي، ثمّ طفقت الصوفیة تأخذ بعناصر أخرى،

في أثناء سیرھا نحو الكمال والتصور والانطباع بطابع التفكیر الإسلامي.

ولو فرضنا أن الإسلام لم یتصل بأي وجھ من الوجوه بالمذاھب والفلسفة وبعقائد الملل
الأخرى وآرائھا، لظھر - مع ذلك - نوع من التصّوّف في الإسلام؛ لأنھ كانت في الإسلام نفسھ بذور
كامنة من التصّوّف؛ أي أن التأثیرات الفكریة التي أشاعتھا الشعوب المسلمة في العالم الإسلامي لم
تكن إلا محركة ودافعة لتلك المیول المختلفة التي كانت موجودة في الإسلام نفسھ، وحتىّ المؤثرات
الأجنبیة التي لم یتقبلّھا الصوفیة قد أوجدت - بدورھا - رد فعل فكریاً آخر؛ أي أن الأفكار والآراء
المأخوذة من المصادر غیر الإسلامیة إذا كانت قد صادفت قبولاً عند الصوفیة أمدت - بدورھا -
ً التصّوّف الإسلامي، وإذا لم یتقبلّوھا، فإنھا لم تخل في من فائدة في ھذه الحالة أیضاً، وسواء أموجبا

كان الفكر الحدیث أم سالباً، فإنھ أوجد تأثیراً خاصاً.

وھا نحن أولاء نورد ھنا أھم المصادر غیر الإسلامیة للتصّوّف، وھي: الدیانة المسیحیة،
والفلسفة الأفلاطونیة الحدیثة، وحكمة الإشراق للعرُفاء قبل الإسلام، والعقائد البوذیة.

 



 

 

 

الدیانة المسیحیةّ

 

الرھبانیة والزھد لم یستنبطا من تعالیم الإنجیل، بل إنھما من أھم تعالیم الإنجیل، وتتفق مع
روح المسیحیة، ویمكن القول إن ھذه الدیانة مستعدة لقبول آراء الزھّاد والعرُفاء أكثر من أیة دیانة

أخرى.

وكانت الأفكار العرفانیة قد تمكّنت من الدیانتین الیھودیة والمسیحیة قبل ظھور الإسلام بمدة
طویلة، وأن أفكار فیلون الحكیم الیھودي وتعابیره أثارت من التأویلات والتفسیرات العرفانیة للتوراة
في السنین الأولى من القرن الأول المیلادي ما فعلتھ الصوفیة بعد ذلك مع القرآن، وكانت كذلك آراء
«أفلوطین» في اصطلاح علم الملل والنحل الإسلامي «بالشیخ الیوناني» والفلسفة الأفلاطونیة

الحدیثة قد رسخت في الدیانة المسیحیة كثیراً.

وكانت زمر من المسیحیین یتجوّلون في كل بقعة باسم المرتاضین والتوّابینوتاركي93، وقد
وردت أسماء جماعة من الزھّاد في أشعار الجاھلیة وتاریخھا كأمیة بن الصلت والمدعو «صوفة»
وبقیت تفاصیل من عادات المرتاضین المسیحیین وأخلاقھم أیضاً: ومن الحكایات التي وصلت إلینا
من صدر الإسلام تدرك أیضاً صلات المسلمین برھبان المسیحیة94 فمثلاً في الحكایة التي ذكرناھا
قبل ھذا عن عثمان بن مظعون أحد الزھّاد من أصحاب الرسوم. لاحظنا أن من جملة ما اعتزمھ
لترك الدنیا «ھجر الزوجة والأولاد» إنھ كان یقول: «أرید أن أختصي» أي أرید أن أزیل قوة
الرجولة عن نفسي وأختصي وكما یقول الجاحظ في كتابھ «الحیوان» كان ھذا الاختصاء من أعمال
رھبان المسیحیة95 وزاد انتشار الإسلام في سوریة والعراق ومصر اتصال المسلمین بالرھبان
المسیحیین96 فوقفوا على عاداتھم وأعمالھم وأفكارھم وأقوالھم أكثر من ذي قبل، وتقبلّھا كثیر منھم؛

بحیث عدّ الصوفیة بعض خصومھم متشبھین بالنصارى.



ویشاھد أن كلمات الإنجیل قد كثرت - بالتدریج - في أقوال المرتاضین والزھّاد ورواد
التصّوّف، ومن جملة ذلك، ما عثر علیھ المستشرق الإنجلیزي «مر جلیوث» في الكتابات التي تبقتّ
من «الحارث المحاسبي»، المعدود في الرعیل الأول من كتاّب الصوفیة والمعاصر للجنید البغدادي،
وفیھا استعارات كثیرة من الإنجیل، ونورد ھنا بعض أقوال المحاسبي التي وردت في تذكرة الأولیاء

للعطار إیضاحاً وتأییداً لھذا الاحتمال؛ كي یتجلى الشبھ بین أقوالھم وتعالیم الإنجیل:

یقول العطار: «وكان یبالغ كثیراً في المحاسبة؛ بحیث دعوه بالمحاسبي، وقال: إن لأرباب
المحاسبة عدةّ خصال، تعلموھا في الحدیث، فلما قاموا، بلغوا المنازل الشریفة بتوفیق الله، وكل
الأمور تتھیأ بقوة العزم، وتقھر الھوى والنفس، فإن مَن كان ذا إرادة قویة، یسھل علیھ مخالفة ھوى
بت. وأولى الخصال ھي ألا نقسم با� النفس، فقوَِّ العزم، وواظب على ھذه الخصال، فإنھا قد جُرِّ
ً ولا كذباً، ولا سھواً ولا عمداً، والثانیة أن تتجنبّ الكذب، والثالثة ألا تخلف الوعد؛ لأنك صدقا
تستطیع الوفاء، ولا تعدن أحداً بشيء بقدر ما استطعت فإن ذلك أقرب إلى الصواب، والرابعة ألا
تلعن أحداً، ولو كان ظالماً. والخامسة ألا تدعو على أحد لا بالقول ولا بالعمل، ولا تطلب الانتقام،
وأن تحتملھ � تعالى، والسادسة ألا تشدن على أحد لا بالكفر ولا بالشرك ولا بالنفاق؛ لأن ذلك أقرب
إلى الرحمة على الخلق وأكثر بعُداً عن مقت الله تعالى. والسابعة ألا تنوي المعصیة لا سراً ولا
علانیة، وتمنع جوارحك عن جمیع المعاصي. والثامنة ألا تلقین تعبك على أحد، وأن ترفع حملك
قلیلاً كان أو كثیراً، عن كل أحد فیما تحتاج إلیھ، وممّا تستغني عنھ. والتاسعة أن تقطع الطمع عن
الخلق، وتقنط ممّا لدیھم، والعاشرة علو الدرجة واستكمال العزة عند الله وعند الخلق. وأنك تستطیع
أن تحصل على ما ترید97 في الدنیا والآخرة بألا ترى أي شخص من أولاد آدم إلا وتعدهّ أحسن

منك.

وقال: إنما الصادق ھو مَن لا یخشى شیئاً، فإذا لم یبق لھ قدر عن الخلق، ویكون عارفاً بجھة
صلاح قلبھ، ولا یحب أن یرى الناس ذرة من أعمالھ..

والآن نقارن بین ھذه الأقوال بما ورد في الأناجیل؛ كي یتضح وجھ المشابھة التي یعتقد
«مرجیلوث» بوجودھا. ومن المسلمّ بھ أن یقال إن الصلة بین كلام الحارث المحاسبي والمقولات
الواردة في الأناجیل بعیدة جداً. وأن یكون اقتباس ھذه من تلك رجماً بالغیب؛ أي أنھ یكون من باب
«توارد الخواطر»؛ لأن العباد والزھّاد كافة قد أوصوا الناس بأمثال تلك المعاني الكلیّةّ بعبارات



ً - لا نصر على إثبات صحة ً من الآخر، ونحن - أیضا مختلفة، من غیر أن یكون بعضھا مقتبسا
نظریة «مرجیلوث»، ومع ذلك لا نعدّ الولوج في ھذا البحث عدیم الفائدة؛ لأن ھذه المقولات یشبھ
ً - ما یؤید تأثیر الزھّاد ً من ناحیة اللھجة وأسلوب التعبیر، ویوجد ھنالك - أیضا بعضھا بعضا

والرھبان المسیحیین في متصوّفة القرون الأولى للإسلام.

جاء في الإصحاح الخامس من إنجیل متىّ «لا بد أنكم قد سمعتمُ أن قیل للأولین: لا تقسموا
أیماناً كاذبة، بل اجتھدوا؛ لتوفوا بأیمانكم �، ولكني أقول لكم لا تحلفوا أبداً، لا بالسماء؛ لأنھا عرش
الله، ولا بالأرض؛ لأنھا مھبط قدَمَھ، ولا بأورشلیم؛ لأنھا مدینة الملك الأعظم، ولا تقُسموا
برؤوسكم؛ لأن أحدكم لا یستطیع أن یبیضّ شعرة أو یسودھا، بل یكون كلامكم «نعم نعم، لا لا» لأن

الزیادة على ھذا شر».

«لا بد أن سمعتمُ أن توددّوا إلى جیرانكم، وخاصموا أعداءكم. ولكني أوصیكم بمحبة
أعداءكم، واطلبوا البركة لمَن یلعنكم، وأحسنوا إلى مبغضكم، وادعوا بالخیر لمَن یسبكّم ویجفوكم.
حتىّ تكونوا أبناء لأبیكم الذي ھو في السماء؛ إذ ینشر نور شمسھ على الصالحین والطالحین. وینزل
المطر على أرباب العدل وأھل الظلم، (لا بد أنكم قد سمعتمُ أن قیل للأوّلین: لا تزنوا... ولكني أقول
لكم: إن كل مَن ینظر إلى امرأة بشھوة، فكأنھ زنى بھا حین ذلك في قلبھ. فإذا دفعت بك عینك الیمنى
إلى الفحشاء، فاقلعھا، وألق بھا من خلفك؛ فلئن ینعدم عضو واحد منك خیر لك من أن یقع جسمك
كلھ في الجحیم. وإذا أزلقتك یدك الیمنى، فاقطعھا، ونحّھا عن نفسك، فلئن یتلف عضو واحد من

أعضائك خیر لك من أن یتردىّ جسدك كلھ في السعیر.

«اھنؤوا عندما یسبوّنكم ویجفونكم ».

ومن العادات التي انتشـرت بین صوفیة المسلمین عادة الامتناع عن تناول الأطعمة
الحیوانیة98، وھذه من عادات الرھبان والنسّاك المسیحیین.

ویبدو أنھ قد وُضع حدیث منتحل في ذمّ ھذه العادة معناه أن أن كل مَن لم یتناول اللحم
أربعین یوماً، یكون عرضة لسوء الخُلقُ وقلةّ العقل. ولھذا السبب قال مالك بن دینار: لا أعرف
معنى لھذا الكلام: أن كل مَن لم یأكل اللحم أربعین یوماً یخفّ عقلھ، وإنني لم أتناول اللحم عشرین

سنة، ولم یخفّ عقلي، بل ھو في زیادة مطردة99.



والظاھر - بالإضافة إلى ما تقدم - أن ھناك أمرین آخرین أثرت المسیحیة إلى حدّ كبیر في
وجودھما بین الزھّاد وأئمة التصّوّف، وھما «الذكر» و«التوكل».

فعملاً بالقواعد الإسلامیة ینبغي أداء الصلاة طبقاً لأصول معینة وترتیب خاص، وفي أوقات
معینة معلومة، وكان كثیر من الصوفیة المسلمین في القرون الأولى یعتقدون أن الذكر ھو أساس

سائر الأعمال100.

كما أنھم كانوا یوصون بشأن التوكل قائلین بأن المؤمن یجب أن یكون إزاء أمر الله كالمیت
بین یدي الغاسل؛ أي لا یكون لھ من نفسھ أو لنفسھ أمنیة أو إرادة، ولا یتوسل بأیة وسیلة، أو سبب،

وھذا إنما ھو ترك الوسائل والأسباب، ویسمّى «بالفقر».

ینبغي أن یكون الصوفي - على حدّ قولھم -: «ابن الوقت»؛ أي لا ینظر إلى الوراء، ولا
یفكر في الغد. كما ینبغي ألا یكون الصوفي ناظراً إلى نفسھ، یحسب آراء الناس؛ أي أنھ یسرّ بحسن
ً رأیھم فیھ، ولا یخاف من تقریع المخالفین ولومھم. ویقول محمد بن واسع «ھنیئاً لمَن ینھض جائعا

في الصباح. وینام جائعاً في اللیل. ویكون راضیاً - مع ذلك - عن الله101.

لقد وردت في كُتبُ تراجم صوفیة القرون الأولى محادثات ومناقشات كثیرة، دارت بین
زھّاد المسلمین ونسّاك النصارى، یمكننا أن نستنبط من مجموعھا أن سلوك زھّاد المسیحیین
وأقوالھم في القرن الأول كان یخلو من تأثیر، قلّ أو كثر. فیحكى - مثلاً - أن المسیح مرّ بثلاثة
أشخاص صفر الوجوه نحاف الأجسام، فسألھم عن سبب نحافتھم واصفرار وجوھھم، قالوا: بسبب
خوفھم من النار. فقال لھم المسیح: «إنكم تخافون شیئاً، خُلقتم منھ، والله كفیل بنجاة مَن یكونون في
خشیة ورھبة... ثمّ صادف - بعد ذلك - ثلاثة آخرین، كانوا أكثر نحافة وامتقاع لون. فسألھم قائلاً:
لماذا أنتم بھذه الحال؟ قالوا: بسبب تشوّقنا إلى الجنة، فأجاب المسیح: إنكم تطلبون شیئاً، خُلق من
أجلكم، وعلى الله أن یحققّ آمالكم. ثمّ انتھى إلى ثلاثة آخرین، كانوا أكثر ھزلاً وامتقاع لون ممّن
قبلھم، فسألھم: لماذا أنتم على ھذه الحال؟ قالوا: بسبب العشق �. فقال المسیح: إنكم أقرب الناس
إلیھ». إن ھذه الحكایة تطابق من حیث المعنى ھذه العبارة الموجزة: «ما عبدتكُ خوفاً من نارك، ولا
ً في جنتكَ، بل وجدتكَُ أھلاً للعبادة، فعبدتكَُ»، ولھذا الكلام شبھ كبیر ببعض ما قالتھ رابعة طمعا

العدویة وأمثالھا ممّا أشرنا إلیھ سابقاً.



ً مسیحیاً: ما أكبر وفي ھذا المعنى، حكایة أخرى ھي أنھ سأل أحد الزھّاد المسلمین راھبا
علامات الإیمان؟ قال: حینما یستولي العشق على قلب المؤمن. وطُرحت المسألة التالیة في وقت من
الأوقات بین مالك بن دینار ومحمد بن واسع من صوفیة القرن الثاني: من أي شيء تتحققّ السعادة
وراحة الضمیر؟ أجاب مالك: السعادة في أن یكون للإنسان قطعة أرض یزرعھا؛ لیحصل منھا على
قوتھ، ولا یحتاج إلى الخلق. وقال محمد بن واسع: السعید مَن یحصل على طعام في الصباح، ولا

یعلم ماذا سیأكل في المساء، وأن یحصل على عشاء، لا یعرف ماذا سیعمل غداً.

فلو قارناّ بین ھذه الأقاویل الكثیرة عند الصوفیة، والتي نجد معانیھا قد عبرّ عنھا بعبارات
شتى، والعبارة التالیة الواردة في الإصحاح السادس من إنجیل متىّ، لرأینا شبھاً كبیراً بینھما: أقول
لكم - بناء على ھذا -: لا تفكروا من أجل روحكم ماذا تأكلون، أو ماذا تشـربون، ولا من أجل بدنكم
ماذا تلبسون، أفلیست الروح أحسن من الطعام والبدن أحسن من اللباس؟ فانظروا إلى طیور الھواء.
إنھا لا تزرع، ولا تحصد، ولا تدخّر شیئاً في المخازن، وإن أباكم في السماء ھو الذي یرعاھا. ألستمُ
أفضل منھا بمراتب عدیدة. تأملوا سوسن الریاض كیف ینمو..؟ لا یحتمل للحن، ولا یعتدل، فلا
تفكروا قائلین: ماذا نأكل؟ وماذا نشرب؟ وماذا نلبس؟، واطلبوا ملكوت الله وعدلھ قبل كل شيء، فإن

ھذه كلھا تكون فیضاً لكم. ولا تفكروا في الغد؛ لأن الغد سیفكر لنفسھ، وتعاسة الیوم كافیة لھ.

إن ارتداء الملابس الصوفیة أو التصّوّف الذي نشأ عنھ كلمة «الصوفیة» كما تقدم كان من
عادات الرھبان المسیحیین، ثمّ صار - فیما بعد - شعاراً للزھد عند الصوفیة. والدلق102 الذي ورد
ذكره في أشعار الصوفیة وكُتبُھم، استعُمل في معنى لباس الصوفیة في كل مكان؛ أي الخرقة التي
كانوا یرتدونھا فوق جمیع الملابس، والظاھر أنھا كانت من صوف. والدلق إما أن یكون من قطعة
واحدة، أو مرقعّاً، ویسمّى بالدلق المرقعّ في ھذه الحال، وإذا كان من ألوان مختلفة یسمّى حینئذ
«الدلق الملمّع»103، والدلق عند صوفیة الإسلام سواء كان لونھ أزرق أو كان أسود یسمّى دائماً:
«بالدلق الأزرق» وخرقة الرھبان التي كانت على ما یظھر بیضاء في بادئ الأمر، صارت بعد ذلك
سوداء104 وزمرة «السوكواران»؛ أي المفجوعون، الذین یتكلم علیھم الفردوسي في الشاھنامھ
لیسوا إلا أساقفة النساطرة المسیحیین ممّن لجؤوا إلى إیران في القرن الثالث المیلادي، وھم الذین
ً من التقشف والإخشان، كانوا یلبسون ملابس الصوف الخشنة على أجسامھم؛ كي یكون ذلك نوعا
فكان اصطلاح «صوفي» و«صوفیة»105 الذي ھو بالفارسیة «بشمینھ بوش»؛ أي لابس الصوف.



وكان یطُلقَ على رجال المسیحیین ونسائھم. كما أن موضوع العشق والمحبة الإلھیة اللذین صارا -
بعد ذلك - من الموضوعات الصوفیة المھمة یعُداّن أساساً خطیراً للمسیحیة.

یقول بولس الرسول في الإصحاح الثالث عشر من الرسالة الأولى مخاطباً أھل كورنثوس:
إذا ما تكلمّتُ بلغة الناس والملائكة، ولم یظھر من كلامي أيّ محبة، كنتُ كالنحاس المصوت
والصنج النائح. وإذا كانت لي النبوة، وأنا محیط بكل الأسرار وجمیع العلوم، وأستطیع نقل الجبال،
ولیس لي محبة، فإني - حینئذ - كل شيء. وإذا أتصدق بكل أموالي، وأقدم جسدي حتىّ یحترق، ولا

تكون لي محبة، لا أكون رابحاً أبداً».

ً وعادات كثیرة عن وخلاصة القول إن المسیحیة استطاعت أن تعلمّ صوفیة المسلمین آدابا
طریق زمرة المتقشّفین وفِرَق الرھبان المتجوّلین، ولا سیما الجماعات السوریة المتجوّلة في كل
مكان، ممّن كانوا - على الأغلب - من فِرَق النصارى النسطوریین. في حین أن تأثیر كنائس

المسیحیة في المسلمین كان في نطاق محدود جداً.

وإن الحیاة في الصوامع والخانقاوات كانت - أیضاً - مُقتبسة من المسیحیة إلى حدّ كبیر106.

ً إیراني الأصل، وممّا یسترعي النظر ھو أن الجنید المعروف بالبغدادي الذي كان نھاوندیا
ً على ید أبوین مسیحیین، كان أبواه مسیحیین، اعتنقا الإسلام بعد ذلك، فكانت تربیتھ الأولى طبعا
وأھمّیةّ مقام الجنید ھذا بین الصوفیة وتأثیر آرائھ، كان بدرجة أن قال فیھ الشیخ العطار: یقول عبد
الله الخفیف: اقتدوا بخمسة أشخاص من شیوخنا، وأتبعوھم في أحوالھم، واستسلموا للآخرین. أولھم
الحارث المحاسبي، وثانیھم الجنید البغدادي، وثالثھم رویم، ورابعھم ابن عطاء، وخامسھم عمرو بن
عثمان، رحمھم الله جمیعا؛ً لأن ھؤلاء الرھط قد جمعوا بین العلم والحقیقة، وبین الطریقة والشریعة،
فینبغي أن یعتقد فیھم، ویلیق بھؤلاء الخمسة الاعتقاد والاقتداء، وقال أكابر الطریقة إن عبد الله
الخفیف كان سادسھم، وھو ممّن یلیق الاعتقاد فیھم، والاقتداء بھم، إلا أنھ لم یكن یمدح نفسھ، وقد

ذكر الجامي في نفحات الأنس ما یشبھ ھذه العبارة، وعدّ الجنید في الرعیل الأول من رواده.

 



 

 

 

الفلسفة الأفلاطونیة المحدثة

 

بعد استتباب الحضارة العربیة واتصالھا بالأقوام المختلفة ممّن دخلوا في المجموعة العربیة
الإسلامیة شاعت علوم تلك الشعوب المختلفة وآدابھا وأفكارھا وعقائدھا بین المسلمین تدریجیاً. وبلغ
ھذا إلى حدّ أننا نستطیع أن نقول بأن الفتوحات العلمیة والمعنویة المسلمین، لم تكن بأقلّ من

فتوحاتھم المادیة للبلاد.

كان العرب إبان ظھور الرسول صلى الله علیھ وسلم جھلاء أمّییّن، وكانت القراءة والكتابة
عندھم نادرة للغایة. ولربمّا كان عدد القادرین على القراءة والكتابة في كل الجزیرة العربیة قلیلاً جداً

على ما یظھر.

ولعل معرفة النجوم والطب التجریبي كان عندھم بقدر ما تحتاج إلیھ القبائل البدویة، ولكنْ؛
للغایة العملیة، لا لغرض فھَْم علل الحوادث الكلیّةّ والرابطة المنطقیة الموجودة بین الأشیاء بعضھا
مع بعض، والارتباط بین العلل والمعلولات، ذلك لأن البحث العلمي والنظر الفلسفي مختصّ

بالحضارات الكبرى التي تقوم بتنظیم أمور الحیاة المعیشیة ومعیشة الناس العادیة.

وكان شعراء العرب في منزلة فلاسفة الأقوام المتحضرة، ولا سیما في فلسفة الأخلاق
ً بینھم والحكمة العملیة؛ إذ شاھد في أشعارھم نصائح ومواعظ وأمثالاً وحكماً كثیرة، وكان معروفا
بعض القصص المشتملة على مواعظ وحكم من سائر الأقوام الأخرى مثل إیران والروم والھند
نتیجة للعلاقات التجاریة والرحلات القلیلة التي كانت لھ مع جیرانھم. وكانت قبائل حمیر وبني كنانة
وكندة قد سمعت نتفاً من دین الیھود، وكانت النصرانیة قد تسرّبت - أیضاً - في قبائل ربیعة وغسان،



وبظھور الإسلام الذي یعُدّ من أكبر النھضات الإنسانیة، وجدت بین العرب وحدة الدین واللغة
والأھداف والأماني والتفكیر والنظر.

ولم یكن للحیاة محور إلا الدین؛ أي أن السیاسة والحكم والنُّظُم الاجتماعیة والتشریع
والقضاء وأسلوب المعیشة والتفكیر، بنُیت كلھا على أساس الدین.

وقد أوجدت الدیانة الإسلامیة في بدء ظھورھا؛ أي في عھد الرسول صلى الله علیھ وسلم
والخلفاء الأربعة من سنة 11ھـ - 40ھـ بین العرب اتحاد الكلمة، والوحدة في العمل. وإن تقدم
العرب كلھ مَدین لھذه النقطة، ذلك لأن الإسلام قوّى في نفوس العرب الاعتقاد بعظمة الله؛ بحیث عدّ
المسلمُ الدنیا حقیرة جداً، لا تساوي شیئاً. وببركة ھذه العقیدة الراسخة، تجمّع العرب الأمّیوّن
المشتتّون، وأوجدوا مجتمعاً دینیاً قویا؛ً بحیث قضى على القسم الأعظم من العالم المتحضّر في ذلك
العھد، واستولوا على بلاد إیران، وجزء من الإمبراطوریة الرومانیة الشرقیة؛ أي أعظم ممتلكاتھا

التي ھي مصر والشام.

وكما قلنا، لم یكن یوجد بین المسلمین على عھد الخلفاء الأربعة وجزمھم من عھد بني أمیة،
إلى جانب اللغة العربیة بحث آخر غیر الدین، وما یتعلق بھ، وممّا لا شك فیھ أنھ لم یكن ثمّة دلیل،
یدعو إلى البحث في غیر الإسلام والقرآن؛ لأن مسلمي صدر الإسلام كانوا قد شاھدوا أیام ذلّ
العرب ومسكنھم وفقرھم وتعاستھم، كما عرفوا أن السبب الذي أنالھم العزّة والمقدرة والفتوحات
والسیطرة ھو الإسلام فحسب. وناھیك أن القرآن كان لھ في العرب تأثیر من عدةّ جھات، منھا
الفصاحة والبلاغة وطرافة القصص وحسن البیان، واشتمالھ على المواعظ والحكم وأمثالھا، وھذه

كلھا لفتت أنظارھم؛ بحیث لم تدع لھم مجالاً للعنایة بالموضوعات الأخرى.

والشيء الوحید الذي كان موضع الاھتمام والرعایة - برغم كونھ بمعزل عن الأبحاث
الدینیة - ھو الطب؛ إذ یقول ابن خلكان في ترجمة خالد بن یزید بن معاویة المتوفى سنة 85ھـ107:
«كان خالد أعلم مَن في قریش بفنون العلم، وترك لنا من ذلك آثاراً في صناعة الكیمیاء والطب،
وھذه الرسائل تدل على بصیرتھ ومعرفتھ وبراعتھ في ھذه العلوم. وقد تعلم صناعة الكیمیاء والطب
ھاتین من أحد الرھبان المسیحیین المدعو میریانوس الرومي. ویذكر ھو بنفسھ في إحدى رسائلھ

أحوالھ مع میریانوس الراھب، وتعالیمھ لھ.



والنقطة الثانیة التي لقیت عنایة، ھي أنھ على عھد الخلفاء الأربعة والفترة الأولى من الحكم
الأموي؛ إذ توالت الفتوحات، واتسع نطاق الدولة الإسلامیة، ودخلت أقوام مختلفة تحت لواء
الإسلام. أوجبت ھذه الأحوال أن تصرف الأوقات كلھا في سبیل تنظیم إدارة شؤون المسلمین بحسب
أحكام الشریعة الإسلامیة، وتحكیم أسس الدین، والاستنباط من القرآن الكریم؛ لأن القرآن متضمّن
للكلیّاّت. وتطبیق تلك الكلیّاّت على المناحي الخاصة، یستلزم البحث والتحقیق والدقة المتناھیة.
وحكومة بني أمیة بعد أن استقرت في الشام؛ أي بعد استشھاد علي بن أبي طالب - كرم الله وجھھ -
ً من الحكم البرجوازي الحربي الذي یوقف الریاسة والإمارة علیھم دون غیرھم من أوجدت نوعا
العناصر غیر العربیة، وصار الشغل الشاغل لعاصمتھم «دمشق» النظر في شؤون الحكم والسیاسة
والإدارة للمالك المتسّعة الأرجاء الواقعة بین المحیط الأطلسي إلى ما وراء تخوم الھند والتركستان،
من جھة، ومن المحیط الھندي حتىّ جبال القوقاز ومشارق القسطنطینیة، من الجھة الأخرى. بل
كانت قد خضعت لھم بعض جزر بحر الروم كجزیرة صقلیة وسردینیا. وكانت المدینة - في عھد

الأمویین - مركزاً مھماً للعلوم الدینیة.

ونالت مدینتان أخریان - بالتدریج - أھمّیةّ عظیمة؛ بحیث صارتا حاضرتین مشھورتین
ً من العرب والإیرانیین مھمّتین للمعارف والعلوم، وھما الكوفة والبصرة، فكان سكانھما خلیطا
والمسحیین والمسلمین والیھود والمجوس، وكانت سوق التجارة والصناعة رائجة في ھذین البلدین،
وكانت الأبحاث العلیمة تدور فیھا حول اللغة العربیة والنحو والصرف والشعر ونقد الحدیث،
وأمثال ذلك، في بادئ الأمر، ثمّ ظھرت أبحاث أخرى في العلوم العقلیة، ثمّ بدأت الیونانیة والإیرانیة
تروج رویداً رویدا في ھاتین المدینتین. وقد اجتمعت طائفة من أئمّة الزھّاد والعباّد ممّن یعُدوّن في

طلیعة الصوفیة في ھاتین المدینتین، في البصرة خاصة.

وبدأت في الظھور في أواخر الدولة الأمویة أبحاث علم الكلام، وما وراء الطبیعة، وبرغم
أنھا تعُدّ من الأبحاث الدینیة، فیھا ناحیة من البحث الفلسفي، مثل البحث في موضوع الجبر
والاختیار وحُرّیةّ الإرادة والحكم، أمؤمنون مرتكبو الكبائر؟ أم كفار؟ أو قدیم القرآن؟ أم حادث؟..
وأمثال ذلك؛ ومن البحوث التي ظھرت في أواخر الدولة الأمویة، وكان لھا طابع جدید، ظھور
بعض المبادئ السیاسیة التي كانت مصطبغة بالصبغة الدینیة من قبیل الشروط التي ینبغي توافرھا

في خلیفة المسلمین ونظائر ذلك.



وارتفع شأن الحضارة الإسلامیة في عھد الخلافة العباسیة التي تبدأ سنة 132ھـ؛ إذ إن
الحضارة العربیة كان یلزمھا كسب العلوم وآداب سائر الشعوب والأمم المتحضرة، وبعبارة أخرى،
إن السیطرة على أقوام كانوا أرقى منھم علماً وحضارة، أدتّ بھم إلى تعلمّ علومھم وفنونھم طوعاً أو

كرھاً.

وفي عھد الخلافة العباسیة حین رجحت كفةّ بغداد من حیث الحضارة والعمران على دمشق،
وكانت تعید إلى الأذھان جلال بلاط الساسانیین، وأبھّتھ، تصاغر شأن الكوفة والبصرة؛ من حیث

العلوم والمعارف، بالنسبة لھا، واتخذ رھط من أئمّة الصوفیة بغداد مقاماً لھم.

والظاھر أن أول مجمع روحي صوفي قد تأسّس في بغداد، كان یسُمّى «الحلقة»، ومن ھنا
بدأت أولى المشاجرات بین جماعة الصوفیة والمتكلمّین وعلماء الدین في بغداد أیضاً. تلك
المشاجرات التي ملأت بطون التواریخ وكُتبُ الملل والنحل وكُتبُ تراجم الصوفیة، وقد أدرك
المسلمون جیداً، ولا سیما منذ أن اتسّع نفوذ الإیرانیین في إدارة شؤون البلاد، أنھ لا بد لھم من تفھّم
حضارة الشعوب المغلوبة وعلومھا وفنونھا، وبذلوا جھد الجبابرة في ھذا الشأن؛ بحیث ألُحقت
مدرسة بمبنى كل مسجد، وأنُشئت المكتبات. وكانت تدرّس العلوم المتنوعة، وانفصلت مناھج العلوم
عن العلوم الدینیة، وأخذ البحث في جمیع العلوم یتقدم بحُرّیةّ مطلقة دون أن یلاقي مضایقة أو نقداً
من المتشرّعین. لھذا نرى الصراحة في الكلام وحُرّیةّ الرأي بادیتین للعیان في آثار العلماء الذي
عاشوا قبل القرن الخامس. في حین أننا نشاھد العلماء والفلاسفة والصوفیة قد تركوا ھذه الصراحة
ً من تكفیر المتعصّبین وأذى أھل التقلید لھم منذ القرن الخامس فصاعداً. وكانوا المعھودة خوفا
یرمزون إلى استیائھم من ذلك أحیاناً، ونرى ذلك - بصورة خاصة - في آثار شعراء العصور
المختلفة، وبعبارة أخرى، إننا لا نشاھد - أبداً - في آثار شعراء العصر الصفاري والساماني وأوائل
العصر الغزنوي أيّ شكوى من الفقھاء والمتدینّین، بل إننا لا نقرأ للشعراء المیاّلین إلى الفلسفة أو
ً أو نقداً، بینما نرى الشعراء المتفلسفین والعارفین یئنوّن ویشكون منھم مرّ المتصوّفة منھم عتابا

الشكوى، وینقدون علماء الظاھر.

وھذه الشكوى وھذا النقد الموجّھ إلى الشیخ والزاھد وأھل الظاھر والریاء كافة نراھما
یتناسبان مع الوضع السائد في ذلك الوقت، ویجب ألا ننسى أن بعض شعراء الدرجة الثالثة ممّن لم
تكن لھم قرائح مبدعة، وممّن كانوا یقلدّون كبار الأساتذة في كل شيء، یشكون ویعتبون على الشیخ



والزاھد أحیاناً، كما أنھم یستعملون المصطلحات الفلسفیة والعِرفانیة دون أن تكون لھم خبرة لھا،
ومن الواضح أن ھؤلاء الجماعة المعروفین بالكثرة، لا یشملھم ھذا الحكم.

وكلامنا ینصبّ على تلك الزمرة من الشعراء المعدودین من أھل الحال. وكلامھم یعُدّ مرآة
لأفكارھم وأحاسیسھم، والحاصل أن أسلوب كبار الشعراء ھو خیر تعریف لأوضاع عصرھم
وأحوالھا: فمثلاً نجد أن سوق الریاء والمتاجرة بالزھد والتزویر وخداع العامة كانت رائجة رواجاً
تاماً في القرن الثامن الھجري؛ أي قرن حافظ الذي فصلنا تاریخھ وأوضاعھ وأحوالھ السیاسیة فیما

مضى. وسنشرح - فیما بعد - أوضاع ھذا القرن العلمیة والأخلاقیة والمعنویة.

ولأنھم كانوا یعارضون ویزاحمون أھل المعنى والحال، نجد أن حافظ كثیراً ما ینَتقد في كل
أشعاره أھل الریاء من شیخ المدرسة ومرشد الخانقاه والمفتي والزاھد والمحتسب108.

والخلاصة أن الترجمات العلمیة في الإسلام ترجع إلى أخریات العھد الأموي، ومعروف أن
ً في الطب على عھد مروان، وترجم جزءاً من كُتبُ الفلسفة مَن یدُعى «سرجیوس» قد ترجم كتابا
ً آخر مثل: منطق ابن المقفع عن اللغة البھلویة، لكن الجزء من اللغة الیونانیة، كما ترجم بعضا
الأعظم منھا قد نقل أول الأمر من السریانیة على ید السریانیین أنفسھم الذین كانوا مُلمّین باللغة

العربیة.

إن أول مرجع للعرب في الفلسفة الیونانیة في الحقیقة لم یكن إلا ھذه الكُتبُ السریانیة. ففي
عھد المنصور والرشید والمأمون خاصة طفقت جماعة من كتاّب العرب تترجم العلوم الیونانیة
المختلفة، كالطب والھندسة والفلك والجغرافیا وفروع الفلسفة كافة، من قبیل الطبیعیات والإلھیات
والمنطق وعلم النفس والسیاسة والأخلاق. وكانت كُتبُ أفلاطون وأرسطو وإقلیدس وبطلیموس
وجالینوس وغیرھم قد شاعت في القرنین الثاني والثالث الھجریین بین المسلمین، واختصّت فئة من

أھل العلم بھذه الدراسات، فكانوا یدرسونھا، ویشرحونھا، ویلخّصونھا.

وخلاصة القول إنھم وقفوا حیاتھم على الفلسفة، والتعمّق في بحثھا.

ویبدو أثر ابتكارات المسلمین في الكیمیاء والتعدین والطب وعلم وظائف الأعضاء واضحاً.
لكنھم كانوا في المنطق وعلم النفس والأخلاق على الأثر ناقلین غیر مبتكرین، ولھذا یسُمّى القفطي
في كتابھ «أخبار الحكماء» الناقلین والمترجمین ودارسي حكمة الیونان متفلسفین. ویقول: والأفضل



أن تسُمّى طالب الحقیقة - فقط - فیلسوفاً، وینبغي أن نعلم أن معنى فیلسوف في شأن فلاسفة الإسلام
لا ینطبق على الاصطلاح الیوناني؛ إذ إن الغرض من لفظ الفیلسوف في الیونان ھو أن یكون
ً عن الحكمة، ولكن المسلمین كانوا یسُمّون المشتغلین بفن الفلسفة ً للحقیقة باحثا الشخص طالبا
وأتباعھا بالفلاسفة، وأن أغلب فلاسفة الإسلام كانوا یؤمنون بمعتقدات فلاسفة الیونان، وكانوا یعدوّن

مقامھم بالنسبة للفلاسفة المذكورین مقام المفسّر والشارح، لیس إلا.

ً بین تابعي طریقتین فلسفیتین، كالخلاف بین المشّائین وإذا ما دار نقاش بینھم كان مرتبطا
والإشراقیین، ولھذا یرى كتاّب الغرب الذین دوّنوا تاریخ الفلسفة أنھ لا یوجد في الإسلام فلسفة
خاصة، اللھم إلا أن نسمح لأنفسنا بتسمیة علم الكلام بالفلسفة الإسلامیة؛ لأن علم الكلام یعُدّ من
مبتكرات الإسلام فقط، وأن فِرَق المتكلمّین المتنوّعة كالجبریة والصفاتیة والمعتزلة والباطنیة
الأشعریة وغیرھم یعُدوّن أتباعاً شتى لھذه الفلسفة109 وقد كان المشتغلون بالفلسفة الیونانیة خاضعین
لآراء فلاسفة الیونان؛ بحیث كان الفارابي وغیره یرون أن الإسلام والقرآن حق، والفلسفة حق
كذلك، والحق لا یقبل التعدد، فیجب الاعتقاد بأن الإسلام والفلسفة متفقان. وھناك نقطة أخرى،
تسترعي النظر، وھي أن علماء المسلمین لم یكونوا ینظرون إلى الفلسفة كما ینبغي. ذلك لأنھم غفلوا
عن أن فلسفة الیونان طائفة من الأقوال والآراء تتناقض أحیاناً. وكثیراً ما یذھب أرسطو في مسألة
إلى مذھب وأفلاطون إلى مذھب آخر، أو أن آراءھما تتناقض في مسألة واحدة. ولكن فلاسفة
الإسلام غالباً ما تصوروا أن كل ھذه المسائل إنما ھي حقیقة واقعة. وقالوا إنھ إذا كان ھناك خلاف
بین أفلاطون وأرسطو، فإنما ھو اختلاف في طریقة البحث أو في أسلوب التعبیر، وإلا فإن آراءھم
الفلسفیة لیست إلا واحدة. وأكثر ما نشأ من الخلط والتشویش والاشتباھات مردهّ إلى نقص التراجم،
ولا سیما ترجمة السریانیین. فإن بونیون110، یقول: إن تراجم السریان غامضة مبھمة، وھي بدرجة
ً - بلا معنى، وإن تراكیب الجمل مفكّكة مشوّشة. من الحِرَفیة؛ بحیث تصبح فیھا العبارة - أحیانا
والمفردات استعُملت في غیر المعاني الموضوعة لھا، على الأكثر، وھذا ناجم من أن المترجمین
كانوا مھتمّین جداً بمطابقة الترجمة وصدقھا، وإذا ما واجھتھم عبارة عسیرة كانوا یكتفون باستبدال
المرادف السریاني بالكلمة الیونانیة فقط، من غیر أن یبحثوا عن معنى مفھوم لھا حتىّ إنھم كانوا -
في بعض الأوقات - یسجّلون اللفظة الیونانیة نفسھا التي لم یفھموا معناھا بالحروف السریانیة. فلذلك

نرى جملاً غیر صحیحة وعبارات بلا معنى.



ولا یخفى أن ھذا النقد صحیح إلى حدّ ما، خصوصاً للتراجم الأولى؛ إذ كان المسلمون على
أعتاب التعرّف بفلسفة الیونان وعلومھا، ومن المسلمّ بھ أن الترجمات الأولیة كانت تشتمل على
نقائض كثیرة من الناحیة الفنیة. ولھذا السبب نرى أنھ قد ورد في كتاب الفھرست مراراً بأن الكتاب
الفلاني ترجمة فلان، وأصلح الترجمة فلان من بعده، ومن أسباب نقص التراجم نقص اللغة
السریانیة، في مقابل اللغة الیونانیة التي ھي إحدى لغات العالم الواسعة الكاملة، وقد أنتج فیھا أمثال

ھومیروس وأشیل وتوسدید ودیموستین وسقراط وأفلاطون وأرسطو عدةّ قرون.

والسبب الثاني: ھو عدم وجود المصطلحات العلمیة والفلسفیة، أو ضعف خبرة مترجمي
العصور الأولى بتلك الاصطلاحات.

ولا شك أنھ عندما نقُلت ھذه التراجم مع ما فیھا من نقص - كما یعتقد بونیون - إلى العربیة،
زید في غموضھا وإبھامھا، وتعذرّ على المبتدئین الاستفادة من ھذه الكُتبُ؛ ویقول الشیح الرئیس أبو
علي بن سینا في ترجمة الحال التي أملاھا على تلمیذه أبي عبید عبد الواحد بن محمد الفقیھ

الجوزجاني:

«قرأتُ كتاب ما بعد الطبیعة لأرسطو أربعین مرة؛ بحیث صرت أحفظ عباراتھ عن ظھر
قلبي، ولكني لم أفھمھ جیداً، فیئستُ في النھایة، وظننتُ أن لیس ھناك طریق لفھَْم ھذا الكتاب حتىّ
وقع بیدي صدفة كتاب لأبي نصر الفارابي یسُمّى «أغراض كتاب ما بعد الطبیعة»، واستطعتُ أن
أفھم فلسفة أرسطو السامیة بمعونة ذلك الكتاب». والخلاصة أن رداءة التراجم كانت بدرجة یعجز
عن فھَْمھا أفھام وعقول ناضجة مثل ابن سینا، وتحار فیھا. وللمصنفّ أن یقول إن نشر العلوم
الیونانیة وتعمیمھا؛ بحیث تكون تحت تصرّف طلابھا، إنما ھو مَدین لجھود الزمرة التي جاءت بعد
الطبقة الأولى من المترجمین، وما تجشّموا مشاق، ممّن كانوا قد فھموا المطالب جیداً، واستطاعوا
تفھیمھا بجودة، وذلك في ظل بحثھم وتفسیراتھم وشروحھم لھا. فإنھم أصلحوا نقائص الترجمات
الأولى، وحلوّا مشكلاتھا. أما السبب الذي أدى إلى أن یمدّ السریانیون أیدیھم إلى ترجمة فلسفة
الیونان؛ فھو أنھ قبل استیلاء العرب، كانت تقطن في الشرق طوائف آرامیة من أصل سامي، وكانت
اللغة والآداب السریانیة مرتبطة بھؤلاء. وھذه الطوائف كانت قد تعرّفت بالآداب الیونانیة منذ أمد
بعید، وأتُیحت لھم الفرص، بسبب طول المدةّ في أن ینشروا الروح العلمیة الیونانیة في الجھات

المحیطة بھم. وبھذا وجد العرب - في بادئ الأمر - الفلسفة عند أقاربھم، واقتبسوھا بجھد یسیر.



وقد وفدت الفلسفة الیونانیة مقترنة بالمسیحیة منذ أواسط القرن الثاني المیلادي؛ أي قبل
خمسة قرون من الھجرة إلى البلاد الآرامیة. وترُجم الكتاب المقدسّ إلى السریانیة عن النص العبري
والترجمة الیونانیة السبعینیة للمرة الأولى، وتبعت الكنیسة السریانیة الكنیسة الیونانیة في أوائل
القرن الثالث، وتقوّت الصلات الیونانیة بالآرامیة، واستقرت. لم یكن شیوع الدیانة المسیحیة،
وصیرورتھا الدین الرسمي في الروم الشرقیة؛ أي الإمبروطوریة البیزنطیة111 مشجّعاً لأھل العلم،
بل إنھم كانوا یعدوّن الفلسفة والعلم أمراً، یخُالف الشرع. فكانت الكنیسة تغُلق المدارس، وتعطّل
حلقات التدریس. وتعُد ّأھل العلم والفلسفة من الكافرین. فمثلاً أغلقت الكنیسة المسیحیة مدرسة مدینة
أدیس التي یسمّیھا العرب «الرھا» في القرن الخامس المیلادي تلك المدینة التي كانت في الموضع
الحالي لمدینة «أورفة»، أجل أغلقتھا بعد ما طردت النساطرة منھا، ولجأ جمع من ھؤلاء النساطرة
المطرودین إلى إیران، وأدىّ بعضھم خدمات جلیلة إلى مدرسة جندیسابور في إیران. وكانت
مدرسة أدیس مشھورة للغایة. وكانت موئلاً للطلاب المسیحیین من أقطار ما بین النھرین، وكذلك

لمسیحیي إیران.

س في ھذه المدرسة، كما تتُرجم كُتبُھا. ً من العلوم الإلھیة تدُرَّ كانت الفلسفة التي تعُدّ فرعا
وكانوا یسُمّون ھذه المدرسة «مدرسة الإیرانیین»، ولعل تلك التسمیة جاءت بسبب أن تلك المنطقة
كانت - إذ ذاك - في حوزة الإمبراطوریة الإیرانیة، أو لأن عدد الطلاب الإیرانیین فیھا كان عظیماً.

وشاع المذھب النسطوري في ھذه المدرسة في النھایة، وأغلق زنون الإمبراطور الیوناني
ھذه المدرسة في عام 489، ولھذا السبب، ھاجر الأساتذة والطلاب الذین لم یستطیعوا ترك دینھم
إلى النواحي، وأنشؤوا مراكز علمیة، في أماكن أخرى، وظھر خصوصاً في إیران معھدان علمیان
كبیران في ذلك الوقت، أحدھما مدرسة نصیبین، والآخر جندیسابور في ولایة خوزستان التي
أنُشئت بأمر كسرى أنوشیروان في سنة 530 میلادیة، وظلتّ قائمة حتىّ زمن العاسیین، وھؤلاء
النساطرة ھم أتباع نسطریوس أسقف القسطنطینیة الذي طُرد بفتوى أوساط الكنیسة؛ إذ عُدّ مبتدعاً.
وتوفي في مصر حوالي سنة 440 میلادیة. وفي القرن السادس المیلادي، طُرد بأمر الإمبراطور
جوستینیان الأول وحكماء الإسكندریة الوثنیون؛ أي أصحاب الفلسفة الأفلاطونیة الحدیثة،
واضطُھدوا اضطھاداً شدیداً، فاتجھوا صوب المشرق، ولحقوا بالنساطرة، وانضم إلیھم - بعد ذلك -

جماعات یھودیة وقبطیة، ممّن كانت لھم صلة بالعلوم الیونانیة أیضاً.



والحاصل أن ھذه الجماعات كلھّا أسھمت - متعاونة - في نشر العلوم والمعارف الیونانیة في
ربوع الشرق. وبعبارة أخرى، كانت جماعة السریان یزاولون تعلمّ العلوم الیونانیة وتعلیمھا مدةّ
خمسة قرون قبل ظھور الإسلام. ویرى بعض الباحثین أن الفلسفة المدرسیة «اسكولا ستیك» التي
صارت - بعد ذلك - الفلسفة المسیطرة في القرون الوسطى إنما كانت من صنعھم، وأن رأس مال

الفلسفة الإسلامیة الأولى مأخوذ عنھا.

ولكنْ؛ یجب الالتفات إلى وجود واسطة أخرى، كانت موجودة بین ھؤلاء السریان والعرب،
تلك ھي جماعة سریانیي حرّان المعروفون غالباً بالصابئة، وأن ھؤلاء الصابئة ھم الذین نقلوا الكُتبُ

السریانیة إلى العربیة حتىّ إنھم ترجموا بعض الكُتبُ الفلسفیة من الیونانیة إلى العربیة مباشرة.

وأھمّیةّ الصابئة في تاریخ الفلسفة والتصّوّف والعِرفان الإسلامي كبیرة؛ ودخول الفلسفة
الأفلاطونیة الحدیثة التي سنرى آثارھا فیما بعد في فلاسفة المسلمین، وكذلك الآثار التي سنذكر

أثرھا البالغ في التصّوّف كانت بصورة عامة مدینة للصابئة.

واسم أرسطو في الفلسفة الإسلامیة ھو أكبر الأسماء، ویسُمّى: «المعلمّ الأول»، ولیس
لأفلوطین شھرة كبیرة؛ أي لا تبلغ شھرتھ شھرة أرسطو، وبعُد صیتھ. وأفلوطین ھذا الذي ھو من
كبار فلاسفة الإسكندریة، ومن زعماء الفلسفة الأفلاطونیة المحدثة ھو الذي یسمّیھ الشھرستاني
صاحب الملل والنحل: «الشیخ الیوناني» وبرغم أن أفلوطین وفلسفتھ الأفلاطونیة المحدثة لیست
بشھرة أرسطو، لھا أثر عمیق حتىّ إن كثیراً من المسائل المنسوبة إلى أرسطو خطأ، ترجع - في

حقیقتھا - إلى الأفلاطونیة الإسكندریة الحدیثة.

وتفید التواریخ الخاصة بالفلسفة أن أول فلسفة عرفھا المسلمون كانت ھي الأفلاطونیة
المحدثة التي كان لھا ذیوع كبیر في تلك الأیام في الشام وبین السریانیین. وإلى جانب ما كان لھا من
الاستعداد الخاص لتطبیق المبادئ الدینیة والمذھبیة كانت مزیجاً من فروع الفلسفة والتصّوّف والدین

المختلفة.

وبلغ نفوذ ھذه الفلسفة؛ بحیث إن المسلمین - برغم صلتھم بفلسفة أفلاطون وأرسطو - ظلوا
ینظرون إلیھا بعین الفلسفة الأفلاطونیة المحدثة.



وأغلب ما یقال: إن ابن سینا كان یشتغل بفلسفة أرسطو فقط، وھذا الكلام صحیح إلى حد ما،
ً لفلسفة أرسطو، بید أن الفلسفة الأفلاطونیة وأن كتابي «الشفاء» و«النجاة» للشیخ لیسا إلا شرحا
ً فیما یختص بالإلھیات، فھناك شبھ كبیر بین ما ظنوا أنھ كانت قد أثرّت فیھ تأثیراً بالغاً، خصوصا
في فلسفة أرسطو وآراء أفلوطین، وقد جاء في كتاب: «التنبیھ والإشراق» للمسعودي: «الفلسفة

الشائعة في زماننا إنما ھي فلسفة فیثاغورس»، والغرض منھا ھو الفلسفة الأفلاطونیة المحدثة».

وأول مَن اشتھر بالفلسفة من المسلمین ھو یعقوب الكندي الملقبّ «بفیلسوف العرب»، وھذا
الرجل - برغم معرفتھ التامة بفلسفة أرسطو - كان متأثراً بالفلسفة الأفلاطونیة المحدثة إلى حد بعید.
وإن أبا نصر الفارابي ھو - أیضاً - مثل الكندي كان متابعاً للفلسفة الأفلاطونیة المحدثة، من غیر أن
یكون قد سمع بھذا الاسم، ومع أن المشھور أن الفارابي قد كتب على ظھر كتاب: «النفس» لأسطو
بخطّ یده، یقول: «إني قرأتُ ھذا الكتاب مائة مرة»، ورغم ذلك، تجد الفلسفة الأفلاطونیة المحدثة
ظاھرة للعیان في كل مكان، تلك الفلسفة التي راجت بواسطة «فرفریوس» تلمیذ أفلوطین، ووصلت
إلى فلاسفة «المسلمین» على ید المترجمین، ونقل أحد نصارى لبنان جزءاً من ء«تاسوعات»
أفلوطین إلى العربیة، على عھد المعتصم. ولا یعُرف السبب الذي دعاه إلى نشر ھذا الكتاب باسم

كتاب «حكمة أرسطو الإلھیة».

وكما قدمنا، كان بدء معرفة العرب بالفلسفة الیونانیة عن طریق السریانز، وعرفوا أرسطو
بواسطة الشرّاح الإسكندریین؛ أي «علماء الإسكندریة». والخلاصة أن الفلسفة الأرسطوطالیسیة
التي تلقاّھا العرب إنما ھي الفلسفة نفسھا التي دوّنھا فرفریوس وبروكلوس، وأن كتاب أثولوجیا
المترجم على ید ابن ناعمة الحمصي المطبوع على ھامش كتاب القبسات في طھران، والذي نسب
خطأ أرسطو ھو أحد كُتبُ الأفلاطونیة المحدثة المعروفة التي ھي من تألیف أفلوطین، أو مختارة
من آثاره، وقد انتشرت ترجمتھ العربیة في القرن الثالث الھجري، ومن آثار الأفلاطونیین المحدثین
المھمة المذكرات التي نسُبت خطأ إلى دیونیزیوس تلمیذ بولس الرسول، ممّا ینبغي أن یكون -
ً بأحد أتباع الأفلاطونیة المحدثة المسمّى: «أرسطفن» بارسودایلي سوري، بحسب القاعدة - متعلقا
الذي كان من الأعلام في أواخر القرن الخامس المیلادي، وقد قضى كما ورد من حیاتھ في دائرة
المعارف البریطانیة أوائل حیاتھ في أدیس (الرھا)، ولعلھ كان من سكّان تلك النواحي أصلاً. ثمّ
رحل إلى بیت المقدس، وقام بنشر الدعوة، بطریقتھ الخاصة. وفي الوقت نفسھ، كان یبعث رسائل

إلى أدیس؛ لتبلیغ آرائھ.



ولھذا الرجل تفاسیر على التوراة وسائر الكُتبُ السماویة تلقاّھا بعض معاصریھ على أنھا
بدعة ومروق، وقد خصّوا مسألتین من آرائھ بالكفر: إحداھما أن معاقبة المذنبین یوم القیامة محدودة
بمدة قصیرة. والثانیة رأیھ في وحدة الوجود؛ إذ كان یرى أن العالم كلھ بالنسبة إلى الله في حكم
الأشعة بالنسبة إلى الشمس. كل الموجودات صادرة عن الله، وھي تعود إلیھ. وكتاب اسطفن یشتمل
ً عن أصل الدنیا. ویقول إن الدنیا على خمسة فصول، یشرح الكاتب في الفصل الأول منھا شیئا
صادرة عن الخیر المحض. ثمّ یتكلم في مقامات، ینبغي أن یمرّ بھا عقل الإنسان وذھنھ حتىّ یتصل
با�. ویصل الإنسان - في النھایة - إلى مقام «الكل في الكل»، ومن محتویات ھذا الكتاب أنھ یقول
«كان من الأزل الوجود الخالص المحض؛ أي الوجود المطلق، لا غیره، ذلك الوجود الذي صدرت
عنھ الدنیا والروح والمادة، ومن موضوعات ھذا الكتاب، أنھ یجعل ذھن الإنسان مستعداً للحصول
على ما لھ من الكمال. ویمرّ بالمقامات والحالات المختلفة حتىّ یتحّد بھذا الوجود المحض، ویفنى -
في النھایة - في ذلك الوجود، ویصبح «ھو نفسھ». أجل، یوجد في كتاب اسطفن مقولات من ھذا
القبیل لھا شبھ تام بأقوال الصوفیة. ونرى أمثالھا في كل كتاب من كُتبُ الصوفیة، وكلھّا تدلّ على
التأثیر البالغ نسخة من كتاب اسطفن من المتحف البریطاني في لندن، ومن المحتمل جداً أن تكون
ھذه النسخة كُتبت - أصلاً - باللغة السریانیة، ولم تكن قد ترُجمت عن الیونانیة، وھذه النسخة التي
ینسبھا أغلب السریانیین إلى اسطفن، نسُبت خطأ إلى تلمیذ بولس الرسول. وادعّوا أنھا دوُّنت في

القرن الأول المیلادي.

وترُجم ھذا الكتاب إلى اللاتینیة، وكان الأساس الأول للتصّوّف والعِرفان في القرون
الوسطى بأوروبا، وصار لھ حظوة في الشرق أیضا؛ً أي شاعت منھ نسخ كثیرة في الشرق، وكُتبت
حولھ شروح كثیرة. وغطّت شھرة دیونیزیوس البلاد من العراق والشام حتىّ المحیط الأطلسي.
وكتابھ الذي اشتھُر باسم «كشف الأسرار الإلھیة» أثر في تصوف الشرق والغرب على رأي
بعضھم؛ أي أن ظھور ترجماتھ الیونانیة واللاتینیة كان سبب معرفة أصول التصّوّف في أوروبا
ً في الشعوب الإسلامیة؛ أي في تصوف الغربیة، كما أن ترجماتھ السریانیة أثرّت تأثیراً واسعا

المسلمین الذي كان مداره - في بادئ الأمر - الزھد وترك الدنیا والاھتمام البالغ بالحیاة الأخرى.

والحاصل أن ھذه الاصطلاحات والأفكار والآراء قد أثرّت بھذه الواسطة مسلمي غربي آسیا
ومصر، وظھرت أول صورة منظّمة للتصّوّف الإسلامي من ذلك السبیل.



وذو النون المصري ھو أحد مشاھیر الصوفیة، وھو الذي یعدهّ أكابر العرُفاء «سر» ھذه
الطائفة، وكان رجلاً عالماً، كما قال ابن الندیم112: وكان قد صنفّ كُتبُاً، وكانت لھ المعرفة التامة
بآراء الفلاسفة، والنتیجة التي ترتبّت على ذلك كلھ أن «نیوابلاتونیزم»؛ أي الفلسفة الأفلاطونیة
المحدثة الإسكندرانیة طبعت التصّوّف الإسلامي بالطابع نفسھ الذي كانت قد طبعت بھ الصوفیة
النصرانیة من قبل. ومن الأشخاص الذین كان لھم تأثیر كبیر في الفلسفة الإسلامیة أعضاء جماعة
شبھ سریة، تسُمّى «إخوان الصفا»، كانوا قد اجتمعوا في أواخر القرن الرابع الھجري بمدینة
البصرة. وقالوا إنھم قد أذاعوا الفلسفة، من أجل تطھیر الشریعة من الجھالة والضلالة. وكانوا

یعتقدون أن الفلسفة الیونانیة إذا مُزجت بالشریعة الإسلامیة، فحینئذ یتم الكمال.

وقد صنفّت ھذه الجماعة إحدى وخمسین رسالة، كانت - بمجموعھا - في حكم دائرة معارف
لعلوم عصرھم وفلسفتھ، وھي تشتمل على آراء الفیثاغوریین في العدد والریاضة وأقوال أرسطو في
الحكمة الطبیعیة. والجزء المھم منھا أبحاث الأفلاطونیة المحدثة وعرفان الإسكندریة، حتىّ إن أبا
علي بن سینا الذي ھو أكبر معلمّ وشارح لفلسفة أرسطو في الإسلام، تظھر منھ روح التصّوّف فیما
یخص الإلھیات التي ھي من آثار الفلسفة الأفلاطونیة المحدثة. ویظھر من الكُتبُ التي ألفّھا الحكیم
ابن سینا في أخریات حیاتھ أثر التصور الفكري والرقي، ممّا قلّ أن یوجد نظیره في ابن رشد
الأندلسي لقبولھ الفلسفة الأفلاطونیة المحدثة الذي یقول في حقھّ إرنست رینان أنھ أقل تأثراً بفلسفة
الإشراق، من كل فلاسفة الإسلام. یدعّي ابن رشد في كتابھ: «تھافت التھافت»، وابن طفیل في كتاب
«حي بن یقظان» أنھما یریان أن ابن سینا في كتاب «حكمة المشرقین» الذي لم یبق منھ شيء
للأسف سوى الدیباجة وجزء من بحث المنطق یعتقد بوحدة الله والعالم؛ أي أنھ كان یعتقد بوحدة
الوجود. فلنر - الآن - كیف وجدت الفلسفة الأفلاطونیة المحدثة التي ظھرت في القرن الثالث
المیلادي، ویطلق ھذا الاسم خاصة على المدرسة الفلسفیة الأخیرة لیونانیي الإسكندریة، ویمكن

تقسیم الفلسفة الیونانیة إلى ثلاث مراحل:

المرحلة الأولى: العصر الخاص بالنظر في عالم الخلیقة.

المرحلة الثانیة: العصر الخاص بالنظر في نفس الإنسان.

المرحلة الثالثة: العصر الخاص بالبحث المنظّم المنسّق.



المرحلة الأولى:

العصر الخاص بالنظر في عالم الخلیقة: كان قدماء الفلاسفة الیونانیین علماء في الطبیعة،
وبفضل أفكارھم وتحقیقاتھم ودقة ملاحظاتھم، تكوّنت مجموعة الفلسفة، ووضعت أصولھا النظریة،
وكانوا یجدون في تعلیل آثار الطبیعة وتوجیھھا؛ لیجرّدوا نوامیسھا، وكان فلاسفة ھذا العصر
یقومون بدراسات، ویفترضون الفروض، تفھم الطبیعة وسنةّ الكون. فأوجدت دراساتھم
وافتراضاتھم علوماً من قبیل الحكمة الطبیعیة والنجوم والجغرافیا والبحث في التحولات والتغییرات
التي تعتري الأشیاء وأصول الأشیاء الحقیقیة التي تبقى مع ما یعتریھا من التحولات العارضة.
وأساس الدنیا وھیولى العالم أو مادتّھ وغیر ذلك. وقد افترضوا في كل واحدة منھا فروضاً، عُرفت
باسم فلاسفة الیونان القدماء مثل طالیس الملطي وإلكسندر وھرقلیطس وإیلیون وفیثاغورس

وغیرھم.

المرحلة الثانیة:

العصر الخاص بالنظر في الإنسان نفسھ قالوا: إن سقراط أتى بالفلسفة من السماء إلى
الأرض، والغرض من ذلك أنھ جعل البحث في الإنسان نفسھ أھمّ البحوث ومحور الفلسفة وبذل
الھمة التامة؛ لیصل إلى فھَْم القوانین الباطنیة للإنسان، وقوة الفكر والإرادة وعمل ھاتین القوتین؛ أي
لیعرف كیف تبرز قوة الفكر والإرادة، ویضاف إلى ذلك أن بدأ ظھور البحث في ھل حقائق الأشیاء
ثابتة؟ وھل بعض الأشیاء التي نعدھّا حقاً وصواباً وخیراً، قائمة بنفسھا؟ أم ھل ھي أمور اعتباریة،

بالنسبة لنا ولآرائنا ولصلاتنا؟

وقد سمّوا ھذا العصر بالعصر الإنساني «الأنتربولوجي»، ورواد ھذا العصر ھم سقراط
ً مع والسوفسطائیون، وأشھرھم «بروثاغوراس وھیباس وبرودیكوس». وكان سقراط متفقا
ً لھم في السوفسطائین في قولھم إن الفلسفة ینبغي أن تكون موجّھة إلى الإنسان، ولكنھ كان مخالفا

رأیھم القائل بأن «حقائق الأشیاء غیر ثابتة».

المرحلة الثالثة:

العصر الخاص بالبحث المنظّم في الفلسفة الذي أسّسھ دیمقریطس وأفلاطون، وأكملھ
ً اللذین ھما الدور الخاص بالبحث في الكون والإنسان كان أرسطو، وفي العصرین المذكورین آنفا



نطاق بحث الفلاسفة محدوداً بمسائل معدودة. وأما في ھذا العصر؛ فقد اتسعت دائرة البحث، وقد قام
الفلاسفة الثلاثة المذكورون ینقد العلوم، ولا سیما أرسطو الذي عدهّ أوجست كونت الزعیم والرائد
الأعظم لمفكري البشر كافة، وھو باصطلاح فلاسفة الإسلام «المعلم والأستاذ الأول». وقد قسموا
أصول شعب الفلسفة المختلفة وفروعھا إلى أقسام، وقرروا لكل علم بحثاً خاصاً، ومناھج معینة. وقد
نقحّ أرسطو، ولخّص الأفكار والآراء الیونانیة، ووضعھا في متناول مَن أتى بعده، وظلت أقوالھ
وآراؤه مدار بحث فلاسفة العالم مدةّ ألفي سنة. وفي القرون الوسطى، كان الاستشھاد بقول أرسطو
ً لكل مناقشة أو بحث علمي، وقد ظھرت من بعد أرسطو مذاھب مختلفة في الفلسفة. ولكنْ؛ قاطعا
ً أمثال أتباع ً كثیراً إلى أقوالھ، ولم یظھر ابتكاراً ھاما یمكن القول بصفة عامة إنھا لم تضف شیئا

أبیقور والكلبییّن والرواقییّن والمتشكّكین الذین ھم بمعزل عن موضوع بحثنا.

وبعد موت الإسكندر المقدوني، وتعطیل مجالس أرسطو، وتفرّق تلامیذه، أخذ مصباح العلم
في مدینة الحكماء؛ أي مدینة «أثینا» في الخفوت، وبدأ یسطع في إسكندریة مصر.

ولو أن فلاسفة الإسكندریة كان أغلبھم من الیونان، اتخذ بطلیموس المقدوني الذي كان أحد
قواد الإسكندر مدینة الإسكندریة عاصمة لھ، وأسّس دولة بعد موت الإسكندر اشتھرت بدولة
البطالسة، واجتمع بفضل رعایتھ وتشجیعھ الحكماء والفلاسفة في الإسكندریة. وغدت الإسكندریة؛
إذ ذاك حاضرة الفلسفة والعلوم في الدنیا القدیمة في القرن الثالث والثاني قبل المیلاد، بفضل وسائل
التحقیقات العلمیة، بفضل وسائل التحقیقات العلمیة مثل المكتبات والمراصد وحدائق الحیوان
والنبات والمدارس، وغیر ذلك ممّا كان وجوده متوفراً في تلك المدینة. ومع أنھا انحطّت بعد ذلك،
كانت محافلھا العلمیة تمارس أغراضھا حتىّ القرن الرابع المیلادي، وقد مرّ بنا القول بأن الحكماء
والفلاسفة كانوا من بعد أرسطو عیالاً على فضائل حكماء الیونان المعروفین مثل فیثاغورس

ودیمقریطس وأفلاطون وأرسطو، لكنھم یختلفون عنھم في بعض النقاط:

أولاھا: أنھ ظھر بین علماء الإسكندریة علماء متخصصون؛ أي أن العادة - فیما مضى -
جرت على أن یجري الحكیم والفیلسوف وراء تعلمّ أنواع العلوم والفنون وفروع الفلسفة المختلفة.
أما في ھذا العصر؛ فقد ظھر التخصّص في الدراسات، على وجھ ما، وذلك بفضل ما قام بھ أرسطو
من تقسیم العلوم إلى أقسام مختلفة، وتمییزاً بعضھا من بعض، وكذلك تمییز الصحیح الواقعي في
ً ً جامعا الفاسد السقیم، من بین المسائل المختلطة، ووضعھ لكل فرع من فروع الفلسفة حداً وتعریفا



مانعاً، وبرز الحكماء المتخصّصون في فروع خاصة، الأمر الذي ترتبّ علیھ اتساع نطاق العلوم
وازدھارھا، وكثیر من المباحث التي لم تكن بین القدماء خارجة عن حدود الكلیّاّت والأصول، جرى
فیھا التفصیل في الإسكندریة، فمثلاً كان أرسطرخس (آریستارل) وإیبرخس (ھیبارك) وبطلیموس
صاحب المجسطي یشتغلون في علم النجوم والفلك. وانصر أبولونیوس وإقلیدس إلى الھندسة،
وتخصّص أرشمیدس في الریاضیات وفلسفة الطبیعة وجرّ الأثقال. ونبغ أراتوسطنس في فن

الجغرافیا والھیئة، وأصبح جالینوس علماً في الطب.

والفرق الآخر بین فلاسفة الإسكندریة والقدماء ھو أنھم بسبب رابطتھم بشعوب المشرق،
ولا سیما آسیا والمصریین أنفسھم وصلاتھم بالشعوب المختلفة والدیانات والأفكار المتنوعة أنشؤوا
مدارس فلسفیة خاصة، سُمّیت باسم «الفیثاغوریة الجدیدة» و«الأكادیمیة الجدیدة» و«الرواقیة
الجدیدة» و«الأفلاطونیة الجدیدة»، وفي الوقت نفسھ، بادرت طائفة للتوفیق بین آراء ھؤلاء وأولئك.
فالتقطوا من كل زاویة متاعاً، ومن كل حدیقة زھرة، وأنشؤوا - بذلك - فلسفة شاملة، ولھذا سُمّوا

بالفلاسفة «الالتقاطیین»113.

وفي القرن الأخیر قبل المیلاد، ازداد نفوذ الرومان في العالم المتحضّر، ودخلت الیونان
والإسكندریة في حوزتھم. واختار الرومان في الفلسفة المبدأ الالتقاطي؛ أي أنھم اختاروا كل ما
وجدوه یوافق آراءھم وطباعھم ومنافعھم من الآراء الفلسفیة للأقوام المختلفة والمعاھد المتعددة.

والخطیب شیشرون الروماني الشھیر ھو أحد ھؤلاء الفلاسفة الالتقاطیین المشاھیر.

وشاع مذھب أبیقورس بین الرومان بفضل ھمّة لوكریسیوس، لكنھ لم یمض زمن طویل
ً - في ھذه الجملة: «لنأكل حتىّ انحطّت مبادئھ الفلسفیة، وبرزت بوجھ قبیح. وانحصر - تقریبا

ونشرب ونمرح؛ لأننا فانون».

ً «مذھب الرواقیین» ً عظیما ومن جملة المذاھب الفلسفیة التي راجت بین الرومان رواجا
الذي أصبح لھ النفوذ والسلطان، على سیاسة العامة ودینھم وأفكارھم، إلى حدّ أن دخل ماركوس

أورلیوس إمبراطور الروم تحت سیطرتھ.

استولى الرومان على العالم القدیم، وورثوا حضارة الیونان وعلومھم ومعارفھم وفلسفتھم،
إلا أن الحكومة الرومانیة لم تستطع أن تكفل حُرّیةّ الناس الفكریة، واطمئنانھم الروحي، ولا أن



تجعل القلوب راضیة مطمئنة؛ لأن الإفراط والتفریط كانا شدیدین، وكانت مفاسد الھیئة الاجتماعیة
ومثالبھا في تزاید مستمر، ومن ھنا؛ كانت تبرز المناقضات الشدیدة. فكانت فئة معینة تعیش مرفھّة،

وكانت بقیة الشعب الروماني في نكد من العیش.

أما الشعوب غیر الرومانیة؛ فكانوا بجُملتھم أسرى لھوى الرومان وھواھم وظلمھم
وتعسّفھم، في حین أن جماعة كانت تفكّر في مھاجمة النظام الاجتماعي الروماني. بینما كان الاعتقاد
بالحیاة الآخرة والأمل في نعیمھا یزدادان بین جماعة من الجماعات قوة. تلك الآخرة التي ینصف
فیھا المظلوم من الظالم، ویعزّ المظلوم، والخلاصة أن ألوفاً من الناس، اتجھت قلوبھم شطر العالم

العلوي؛ أي العالم الذي وراء عالمنا الطافح بالمحن والآلام، والذي یفیض عدلاً وإنصافاً وسعادة.

وقد اتضح لأھل التحقیق أن ھذه الأفكار والأحاسیس ھي التي مھّدت السبیل إلى ذیوع
التصّوّف المسیحي بین الرومان، ولا سیما في طبقة العبید والفقراء.

ھذا وقد عجزت الفلسفة عن أن تحلّ مشاكل الناس العلمیة، وكان الإنسان یعترف بعجزه عن
معرفة نفسھ ومعرفة العالم، وأیقن - في النھایة - أنھ لا یستطیع بلوغ درجة المعرفة والعلم بنفسھ
دون الاستمداد من القوة الروحانیة، ومجمل القول أنھ لا یوجد أي نوع من أنواع السعادة، ولا أي لذةّ

في ھذه الدنیا المادیة، بل إن السعادة الأبدیة تتعلق بعالم ما وراء حیاتنا الدنیا.

والحاصل أن ھذه الأفكار قلتّ أو كثرت، ھي إلى حدّ ما نتیجة لاختلاط أھل الشرق
بالیونانیین والرومان وفلاسفة الإسكندریة، وھي التي جعلت الإنسان یعرض عن الفلسفة، ویتجّھ إلى
الدین. ومن ذلك التاریخ، أخذ الدین یسَتخدم الفلسفة؛ أي إن الدین أخذ یرسي قواعده على أساس
علمي وفلسفي؛ لكي یقاوم الوثنیین المسلحّین بسلاح الفلسفة حتىّ یزید في تقریب معتقداتھ من العقل
والمنطق والاستدلال، ویجلب إلى حوزتھ الطبقات الراقیة وخواصّ الناس. ومن ھنا، یتمھّد السبیل
للحكمة الإلھیة، وتتھیأّ المقدمات للفلسفة الأفلاطونیة المحدثة، وھذه كلھا ھي نتائج اختلاط الأقوام
ً المختلفة بعضھا ببعص إبان عھد الحكم الروماني، ولا سیما في الإسكندریة التي كانت معرضا
لأفكار أمم الشرق والغرب المختلفة. ویجب أن نعدّ الإسكندریة مركز امتزاج الدین بالفلسفة؛ لأن
الشرق والغرب تقابلا ھناك. وامتزجت الروح الیونانیة بالروح الشرقیة؛ أي إن الروح الیونانیة
بذكائھا وتعمّقھا وجودة نظرھا وقریحتھا الوھّاجة اختلطت بالروح الشرقیة التوّاقة بفطرتھا إلى
مشاھدة عالم ما وراء المادة، وآل الأمر إلى حدوث امتزاج المذاھب الأفلاطونیة المحدثة والفلسفة



- ً الأفلاطونیة بدیانة الیھود؛ أي مذھب فیلون الیھودي، وقد وُلد فیلون قبل المیلاد بعشرین عاما
ً - في الإسكندریة، واشتھر كتابھ الخلیط من الفلسفة الأفلاطونیة والتوراة بعد سنة تقریبا
54المیلادیة، وكان غرض فیلون الیھودي وفیلسوف یھودي آخر، اسمھ «ارستوبول» ھو تفسیر
التوراة. ومن آراء فیلون: أن الله واحد وموجود مجرد، والكلمة «لوجوس»، أو صادر عن الله،

والكلمة ھي الواسطة بین الله والعالم، والروح الصادرة عن الكلمة ھي روح العالم.

وإن ھذا التثلیث یشبھ التثلیث المسیحي الذي ظھر فیما بعد، وھما مشتركان في لفظتي
«الكلمة والروح» وفلسفة فیلون التي أثرّت تأثیراً كبیراً في الأفلاطونیة المحدثة والمسیحیة قالت
بتفاسیر رمزیة للتوراة. وقد أوّلت «آدم» بالعقل، و«حوّاء» بالحسّ، والحیاة باللذةّ عدتّ محتویات

التوراة جمیعھا طریقاً لسیر النفس إلى الله، وأقوال فیلون خیر مثال لسعة میدان التأویل.

وتدللّ على أن أرباب التأویل قادرون على كل أمر، وعلیھ، فلا تعجب كثیراً من تأویلات
صوفیة الإسلام؛ لأن القرآن قابل للتأویل، إلى حدّ ما. لوجود الآیات المتشابھة، ولكنْ؛ یلاُحظ -

برغم ذلك - أن فیلون لم یعجز عن تأویل آیات كتاب جاف مثل التوراة.

وازداد التعارض - بالتدریج - بین الأفكار والآراء والأدیان والمذاھب المتنوعة. فآراء
الیھود والمسیحیین، من جھة. وأفكار اكسانوفان وأفلاطون وأرسطو، وعقائد فلاسفة الإشراق
الإسكندرانیین الملتویة المعروفین بالغنوصیین، والذین یمكن تسمیتھم بالعرُفاء، ومذھب فیثاغورس
مذاھب وثنیي مصر، من جھة أخرى، امتزجت كل ھذه الآراء المتفرقة في النھایة، وتولدّ عنھا

مزیج، سُمّي «بالفلسفة الأفلاطونیة المحدثة».

والفلسفة الأفلاطونیة المحدثة الممتزجة المختلطة تذكر الإنسان بشكل الحكومة في تلك الأیام
والشبھ الموجود بینھما؛ لأنھ یرى أنھ كما أن الدنیا القدیمة بتشكیلاتھا السیاسیة على عھد دیوكلسین
وقسطنطین قد أقامت دولة مصطبغة بصبغة حضارة الشرق وحضارة الیونان والروم، فكذلك كانت
حال الفلسفة القدیمة التي مزجت كل عناصر الفِرَق والمذاھب المختلفة والأفكار الشرقیة والغربیة

المتفرقة، ثمّ أوجدت منھا - في النھایة - فلسفة مركّبة.

وكما أن الإمبراطوریة الرومانیة كانت تبذل منتھى الجد والجھد حتىّ تصُلح من أوضاعھا
الفاسدة وحیاتھا المنحلةّ، لكنھا تزداد انحلالاً نتیجة لتدھور حضارتھا، كذلك كانت حال الفلسفة



الأفلاطونیة المحدثة التي كانت قد بلغت - إذ ذاك - أعلى مراتب رقي الفلسفة. وفي الوقت نفسھ، تعُدّ
نتیجة لضعف الفلسفة القدیمة واضمحلالھا ونقصھا. وقبل ھذا العصر، لم یكن - في أي وقت من
الأوقات - ینھض في أفكار الروم والیونان الفلسفیة شعور بعظمة الإنسان وسموّه على الطبیعة، ولم
ً - لم تصل درجة العلم الحقیقي والمعرفة یعبرّوا عنھ بأحسن من ذلك. وقبل ذلك العھد - أیضا

الواقعیة إلى ھذه الحال من الكساد والانحطاط وعدم الاعتبار.

وإذا أخذنا العلوم التجریبیة والفلسفة الاستدلالیة بنظر الاعتبار، فینبغي القول بأن الفلسفة قد
بلغت إلى أوج نصف النھار على یدي أفلاطون وأسطو. ثمّ سارت نحو الاضمحلال بعد أرسطو،
وأفلت - في النھایة - في ظلام الأفلاطونیة المحدثة، ولكنا إذا عَددَْنا المذھب والأخلاق مداراً للحكم،
فینبغي - والحالة ھذه - أن نقول إن الطریقة الأخلاقیة التي أرادت الأفلاطونیة المحدثة تأسیسھا

وترویجھا بین الناس كانت أعلى درجة وأسمى منزلة وأروع مثال نالتھ الدنیا القدیمة.

لیست العلوم الطبیعیة ومعرفة العلوم المادیة ھي المحرك والمقوي والأساس لمباني
الأخلاق، بل إن المقوّي والمحرّك للأخلاق في كل مكان من الأول إلى الأخیر - الإحساسات
والتمایلات القلبیة والعواطف والاھتمام بالأصول والأفكار المجردة، وھي باصطلاح الأفرنج لیست
«ماتیر یالیسم»، بل ھي «ایدآلیسم»، ویجب أن نعلم - في الوقت نفسھ - أنھ كما ھو محققّ ومسلمّ بھ
في علم النفس، وأبانتھ تجارب آلاف السنین لا یوجد حد وسط، واعتدال المسائل التي یكون فیھا شأن
ھ الإنسان بصورة كلیّةّ، الإنسان مع الإحساسات والعواطف. فإن الأحاسیس والعواطف إما أن توجِّ
ومن غیر قید ولا شرط إلى شيء واحد. أو تصرفھ عن ذلك الشيء بالمرة. والھیاج والحركة التي

تنبعث من المیول القلبیة والعشق والعاطفة، إما أن تسوق إلى الإفراط، أو تؤدي إلى التفریط.

والأمر الذي یصون الإنسان من الإفراط والتفریط، ویجعلھ معتدلاً، إنما ھو العقل والعلم
والمنطق. ویمكن القول - والحالة ھذه - أن المثالیة «ایدیالزم» المطلقة ھي بحث بسیط مفصّل عن
أي نوع من المادیة «ماتریالزم»، وھي تستلزم وھن درجة العلم وھزال المنطق، كما أن المادیة
«ماتریالزم» المطلقة على العكس من تلك، فھي بحث بسیط منفصل عن أي نوع من المثالیة
«ایدیالزم»، وھي تستلزم ضعف المعنویات والأدب والشعر والذوق والأخلاق والفنون الجمیلة
وحب الجمال ومساواة الإنسان بالحیوان؛ بحیث یصدق القول: «إن الذي لا یرى إلا الإسطبل



والعلف یكون غافلاً عن الدناءة والشرف. ولیست ھي - أي المادیة - سوى الھبوط من مرتبة
الإنسانیة، والانھماك في الملاذ الجسمانیة المادیة، وإرضاء الشھوات.

والحاصل أنھ ینبغي مراعاة الاعتدال والقصد في الأعمال. والمثالیة المطلقة وغیر المحدودة
تنتھي - بالضرورة - إلى تحقیر العلم والعقل. وتؤول - في النھایة - إلى الھمجیة؛ لأن المسائل
المرتبطة بالإحساسات والعواطف - كما تقدم - لیس لھا حد وسط، ولا معدل واحد، ومن الشواھد
الواضحة في ھذا الموضوع الفلسفة المحدثة التي آلت إلى الھمجیة والانحطاط، بمجرد أن مضى
ربیعھا. وظھرت دنیا جدیدة، تنُوُسي من أجلھا كل شيء، وغلب الاعتقاد بالأوھام واتباع الخرافات،
وانقضى زمن العقل والعلم، وعدتّ الخرافات الشائعة علوماً، وعدتّ العلوم القدیمة جھلاً وجنوباً،
وكانت الفلسفة قبل سقراط قد أرسیت على العلوم الطبیعیة، ولم یكن لھا صلة بالدین والأخلاق، ولم
ً إلى صرف البحث في المادة ودراسة الطبیعة تحم حولھا. بل إن كل اھتمام الفلاسفة كان متجّھا
والربط بین الأشیاء. بینما لم تكن الآراء والأسس الأخلاقیة علماً خاصاً. بل إنھا كانت تشُاھَد في نظم

شعراء الیونان، على شكل حكم وأمثال، كالحال عند شعراء العرب في الجاھلیة.

كان سقراط یوجّھ اھتماماً بالغاً نحو الأخلاق، وإنھ - بعبارة أخرى - كان یعَدّ القسم الأعظم
من الفلسفة أخلاقاً، ویضع الفلسفة النظریة في الدرجة الثانیة، أما البحث الحقیقي في المسائل
الأخلاقیة؛ فالفضل فیھ عائد إلى أفلاطون وأرسطو، ولا سیما أرسطو الذي أضفى على ھذا العلم

طابعاً علمیاً فلسفیاً، ووضع أصولھ ومبانیھ.

ومن المسلمّ بھ أن اللغة قد سبقت وتقدمّت على قواعد النحو، كما أن المسائل الأخلاقیة التي
تستند إلى العادات ظھرت قبل ظھور علم الأخلاق، وأن الفلاسفة مثل أفلاطون وأرسطو لم یكونوا
قد ابتدعوا حكم الأخلاق على الأشیاء، بل إن الناس كانوا یمیزّون الخبیث من الطیب قبل أفلاطون

وأرسطو بعدةّ قرون.

ثمّ جاء من بعدھم الفلاسفة والمفكّرون، واستنبطوا أصولھا وقواعدھا وفروعھا الأخلاقیة،
وجعلوھا في متناول أیدي الناس؛ كي یستطیعوا الإفادة منھا في أعمالھم وسلوكھم، ویمیزا بأعینھم
الخیر من الشر والخلاصة أن الفلاسفة والحكماء أضفوا ناحیة علمیة وفلسفیة على المحبة والأخلاق
والفرق بین علم الأخلاق والفلسفة ھو أن بحث الفلسفة مقتصر على شيء «كان»، أو «یكون»،



بینما علم الأخلاق حكمة عملیة، أو منھج للسیر والسلوك. ویرید أن یوضح كیفیة سلوك الإنسان
قائلاً ما ھو؟ وعلى أي أسلوب ینبغي أن یكون، أھو جدیر ولائق بأن یكون؟

والخلاصة أن طریقة أفلاطون وأرسطو كانت تتجھ إلى التوفیق بین العلوم الطبیعیة
والأخلاق، ولو أن أفضلیة الأخلاق كانت قد ثبتت على العلم نتیجة لجھود سقراط. وبینما كان
أفلاطون وأرسطو وتلامیذھم منصرفین إلى الأبحاث الفلسفیة والأخلاقیة كانت مذاھب عامة الناس

في غایة الانحطاط، قد أوشكت على الاضمحلال.

وقد انحرفت من بعد أرسطو فروع الفلسفة كلھا عن الدنیا المحسوسة وعالم الواقع، وعن
طریقة البحث العلمیة والتحقیق التي كانت قد وُضعت على ید الفلاسفة السابقین لأرسطو على یده
ھو نفسھ أیضاً، والتي كانت ھي الجمع بین التجربة والأصول النظریة والنقد المنطقي، وحلتّ محلھّا
الأحاسیس والتحمّلات، وظھرت أنواع الترددّ والشكّ، وبرزت الفِرَق الشاكة العدیدة التي أوھمت
الاعتماد على العلم والمنطق. والحاصل أنھ تھیأّت حالة، رجحت فیھا القضایا الناجمة عن
الأحاسیس على الفلسفة، وظھرت النصرانیة في مثل ھذه الظروف، وأثرّت في الناس؛ بحیث لم

تستطع العقائد الفلسفیة أن تقاومھا.

أذاعت النصرانیة تعالیم الیھود في الأوساط الوثنیة، ورسخت أصول التوراة الأخلاقیة في
الدنیا القدیمة، أن الأخلاق - كما جاء في التوراة الذي أكملھ الإنجیل - إنما ھي إلھیة المنشأ؛ أي أن
الأخلاق تعُدّ نتیجة لأمر الله وفیضھ. ولیست إلا تنفیذاً للأوامر الإلھیة. وبعبارة أخرى، یحتاج
الإنسان إلى قواعد وقوانین إلا أن تشریعھا لا یتم إلا بإرادة الله. وإن ھذه القاعدة متبّعة في الدیانات
الأخرى، ومن المسلمّ بھ أن الدین لا یخضع - في یوم من الأیام - للفلسفة التي وضع أسسھا
الفلاسفة، ولھذا لا یوجد في فلسفة المدرسیین114 الإسلامیین مكان للفلسفة العلمیة وعلم أخلاق
الفلسفات الیونانیة، ولم تكن موضع اھتمامھم. ولھذا السبب تغافل عنھا ابن سینا في كتاب «الشفاء
والنجاة والإشارات»، وسبب ذلك الأمر أن علم الأخلاق المنتمي إلى الفلسفة الیونانیة كان قد طُبع
ً للأصول الإسلامیة، بطابع الوثنیة. ولا یطابق المبادئ الدینیة والاجتماعیة للمسلمین، ویبدو مخالفا
ولھذا أبُعد ھذا الفن في الإسلام عن مدارس الفلسفة كلیّةّ، وبرغم وجود عدةّ ترجمات ومصنفات،
نقُلت من الكُتبُ الیونانیة، أو دوُّنت على غرارھا من قبیل كتاب الفارابي المسمّى «آراء أھل المدینة
الفاضلة» وكُتبُ ابن مسكویھ الأخلاقیة، وعدد آخر من المؤلفّات لم یحصل لتدریس ھذا الفن تقدمّ



ملحوظ، ولعل ابن رشد الأندلسي یكون ممّن بحث وتكلمّ أكثر من غیره فیما یتعلقّ بمبادئ علم
الأخلاق؛ أي مسألة الخیر والشر والجبر والاختیار. والشیخ الرئیس أبو علي بن سینا في مقدمة
«حكمة المشرقیین» حینما یبینّ حدود علم الأخلاق وتعالیمھ، لا ینسى طریقتھ الدائمة، وھي مراعاة
الجانب الدیني، فیقول: «لیس قولنا» و«ما ینبغي أن نكون علیھ» مشیراً إلى أنھا صناعة ملفقّة
مخترعة، لیس من عند الله لكل إنسان ذي عقل أن یتولاھا. كلا، بل ھي من عند الله، ولیس لكل

إنسان ذي عقل أن یتولاھا.. إلخ».

ویقول أیضاً: «بل الأحسن أن یكون المقننّ لما یجب أن یراعي في خاصة كل شخص، وفي
المشاركة الصغرى، وفي المشاركة الكبرى شخص واحد بصناعة واحدة، وھو النبي صلى الله علیھ
وسلم»، والغرض من ذلك أنھم عدوّا الدیانتین الیھودیة والمسیحیة تشریعاً، وخصّوا الرسل والأدیان
بوضع القوانین. وأھم المبادئ الدینیة: البحث في الله وإطاعتھ، ومحبة الإنسان والبذل والإحسان،
وأمثال ذلك، والفرق البارز بین الأخلاق عند الیونان یرى أن كمال شخص الإنسان ھو الغایة
القصوى والغرض الأسمى. ویؤكد أن الإنسان ینبغي أن یبذل جھوده ومَلكََاتھ الطبیعیة، من أجل
بلوغ السعادة. في حین أن الأدیان - وإن كانت تعالیم مؤسّسیھا معتدلة - تجمع بین مقتضیات الحیاة
الدنیویة والأخرویة؛ أي أنھم قد أباحوا الاستمتاع بلذات الدنیا، على شرط أن تكون في حدود
الاعتدال ومتابعة الأصول، وأوجبوا على الإنسان أن یبغي طھارة النفس وصفاء الفكر والعمل،
ویفضّل الروح على البدن والشھوات والغریزیة، وقد ورد في القرآن قولھ تعالى: ﴿وَابْتغَِ فِیمَا آتاَكَ
ھُ إِلیَْكَ﴾ وإذ إن الأمور المرتبطة ھُ الدَّارَ الآْخِرَةَ ۖ وَلاَ تنَسَ نصَِیبكََ مِنَ الدُّنْیاَ ۖ وَأحَْسِن كَمَا أحَْسَنَ اللَّـ اللَّـ
بالمعتقدات تتصل بالأحاسیس والعواطف التي لا تعرف حدود الاعتدال والقصد، لا بد أن تتجاوز
ھذه الأصول حدودھا لدى فئة من أتباع الدیانات. وتنتھي - بالضرورة - إلى إنكار ما للبدن من
حقوق على الإنسان، ویوصي جماعة من الرجال المتحمّسین المتلھّفین اعتزال الدنیا، وتجنبّ
ملذاتھا، وتعلم أنھ یجب علیھم ترك الحیاة الطبیعیة، والتغاضي عن المشتھیات، وبألا یقیموا وزناً
لأيّ رغبة أو میل، وأن یدعو للزھد والعبادة المطلقة؛ أي یحتملوا الفقر والمسكنة والأذى، بمنتھى

الرضا.

وخلاصة القول إنھ ینبغي أن یختار المرء على رأیھم «حیاة غیر طبیعیة». ومن الأشیاء
التي أدخلھا الناس في الأدیان «عقیدة النجاة بواسطة الغفران»، وأساسھا ھو أن الإنسان مذنب
بفطرتھ، ولا یستطیع أن ینال النجاة بالجدّ والاجتھاد. وطریق النجاة إنما ھو الغفران. ثمّ تحوّلت ھذه



العقیدة بین المسیحیین إلى شكل رموز وأسرار، نصرف النظر عن ذكرھا ھنا في ھذا المقام.
والشيء الذي یجب معرفتھ لنا ھو أن ھذه القاعدة ترُى عند صوفیة الإسلام بصورة أخرى، سنتحدث

عنھا في أثناء كلامنا عن مقامات الصوفیة وأحوالھم.

والخلاصة أن المسیحیة رسخت في أذھان الرومان والمصریین، وبمجرد أن استقرت
النصرانیة، قام المسیحیون بتأسیس مدرسة لدراسة اللاھوت في الإسكندریة بغیة مجابھة الوثنیین
من الفلاسفة، وبادروا إلى استخدام الفلسفة لنشر الدیانة المسیحیة، وقد أسس أحد أكابر الفلاسفة
ً ھي الفلسفة الوثنیین المصریین، ویسُمّى «آمونیوس ساكاس» طریقة جدیدة للفلسفة أیضا
الأفلاطونیة المحدثة، وكانت خزائن مكاتب الإسكندریة في متناول أصحاب ھذه الطریقة، وكان
آمونیوس ساكاس المذكور رئیس ھذه الجماعة في بادئ الأمر. ثمّ انتقلت الزعامة من بعده إلى تلمیذه
(أفلوطین)، ثمّ آلت إلى فرفریوس ویامبیخوس وبیروكلوس. وآمونیوس ساكاس ھذا كان مسیحیاً في
بادئ الأمر، ثمّ أعرض عن المسیحیة، وأسس ھذه الطریقة المذكورة، وقد توفي في سنة 241

المیلادیة.

وكان أفلوطین أعظم تلامیذ آمونیوس ساكاس، وتزعم ھذه الطائفة بعد وفاتھ، والذي ذھب
إلى إیران إبان حرب الإمبراطور كوردیانوس الروماني مع الإمبراطور سابوربن اردشیر

الساساني اطّلع على كُتبُ على أفكار الشرقیین وآرائھم.

وكتب بعض المؤرخین أن أفلوطین انضم إلى حلقة تلامذة آمونیوس ساكاس في سن
السادسة والعشرین، ثمّ سافر إلى إیران والھند بعد إحدى عشرة سنة، قضاھا في التلمذة، واطّلع في

ھذه الأسفار على المذاھب والأدیان في الشرق.

وقد نشر مؤلفّات أفلوطین تلمیذه فرفریوس في ستة مجلدات، كل منھا تسعة أجزاء،
ومجموعھا «كتاب أو رسالة»، ولھذا السبب سمّوا كل مجلد تاسوعا115ً، باعتبار أنھ یشتمل على

تسعة كُتبُ، أو تسع رسائل.

وتوفي أفلوطین في سنة 270 المیلادیة. وكان تلامیذه یدیرون المدرسة، إلى أن أغلقھا
الإمبراطور جوستنیان (یوستي نیانوسي)116 في سنة 529، عندما قام بإغلاق المدارس الوثنیة.
وطرد مدرّسیھا وطلابھا، ولجأت جماعة منھم - من جراء ذلك - إلى البلاط الساساني، ثمّ وصلت



آراؤھم وتعالیمھم - كما أشرنا - إلى المسلمین، عن طریق أدیرة مسیحیي سوریة ومدرسة
جندیشابور بخوزستان وصابئة حرّان فیما بین النھرین، وإن أغلب الكُتبُ التي ترُجمت إلى العربیة
باسم: «أتولوجیا أرسطو» ھي من آثار الأفلاطونیة المحدثة، وكذلك كُتبُ العارفین وحكمة الإشراق
والأسرار الإلھیة التي راجت في آسیا الغربیة باسم «الأسرار الإلھیة» بواسطة دیونیزیوس وغیره،

وكانت كلھا مأخوذة عن أقوال فلاسفة الإسكندریة.

وقد أخذت ھذه الفلسفة الأفلاطونیة المحدثة من كل فرقة من فِرَق الفلاسفة المختلفة شیئاً،
وأخذت من أفلاطون أكثر ممّا أخذت من الجمیع؛ بحیث تسمّت باسمھ (الأفلاطونیة المحدثة)؛ لأن

أساس فلسفة ما وراء الطبیعة فیھا مأخوذ من أفلاطون.

وقد أخذت الأفلاطونیة المحدثة عدةّ أشیاء من أرسطو، ومن جملتھا طریقة البحث ومنھجھ،
كما أخذت من فلسفتھ فیما وراء الطبیعة إلى حد ما. وكما أخذت من الرواقیین مبادئ وحدة الوجود،
فقد تقلبّت أصولھا الأخلاقیة، وأضافت إلیھا. ولكنْ؛ یجب العلم بأن كل ما أخذتھ من ھذه المذاھب
الفلسفیة المختلفة لم یكن مجرد نقل أقوال أصحابھا وأفكارھم. بل إن الناحیة الشخصیة والإحساسات
الفردیة كانت لھا الغلبة في كل المواطن، ولھذا السبب من جھة، ولعدم اكتراثھا بالعلوم الحسّیةّ
والمادیّةّ وعدم اھتمامھا بھا، من جھة أخرى، صارت مؤیدّة لآراء الفلاسفة الشاكّین طبعاً...
وخلاصة القول إنھا استفادت من جمیع الفلسفات السابقة علیھا ما عدا الفلسفة الأبیقوریة التي كانت -
ً - العدو اللدود للفلسفة الأفلاطونیة المحدثة، ورسخت فیھا العناصر الشرقیة عن طریق دائما
الصلات والجوار مع الشرقیین كما قدمنا، والشرقي - بفطرتھ - یمیل إلى الإیمان بعالم ما وراء
الحسّ وعالم الغیب وخوارق العادات، وھو میاّل بطبعھ إلى التصّوّف والتدینّ. بینما كان الیوناني
القدیم یمیل إلى الفحص والتدقیق والبحث العمیق وتتبعّ الحقائق. ولا یأبھ لسیر الأسلاف والتقلید
الأعمى، وكانت تظھر للعیان آثار توھّج الفكر الذي ھو من خصائص العنصر الیوناني، في كل
نواحي الحیاة، من فلسفة وسیاسة ودین وعلم وصنعة، وبعبارة أخرى، یمیل الشرقي بغریزتھ إلى
الأحاسیس، والیوناني یمیل إلى التحلیل المنطقي، واختلط ھذان الأمران في الفلسفة الأفلاطونیة
المحدثة، فأوجدا في القرن الأول المیلادي فكرة خاصة في الإسكندریة. وھذه الفكرة الناتجة عن
اختلاط المیول الشرقیة بالغربیة؛ أي الفلسفة الأفلاطونیة المحدثة أصبح لھا طابعان، وتبناّھا فریقان،
یغلب على أحدھما لون التصّوّف والعِرفان، وعلى الآخر لون البحث العلمي. بمعنى أن الدین كان
عند طائفة ھو الأصل، والفلسفة فرع لھ، وكان العكس عند طائفة أخرى، أي أن جماعة متدینة كانت



تمیل إلى الفلسفة، وجماعة من الفلاسفة كانت تمیل إلى الدین والعِرفان. وعلى كل، لم تكن أبحاثھم
فلسفة مجردة، ولا دیناً محضاً، بل خلیطاً من كلیھما.

وھذه ھي الفلسفة التي أصبحت - في النھایة - ذات جھة واحدة، أعني أن العنصر الدیني قد
ً كاملاً بین المسیحیین باسم «فلسفة الكنیسة والمسیحیة» وبین المسلمین غلب علیھا، وذاعت ذیوعا
باسم «علم الكلام» و«حكمة الإشراق»، ولأنھم كانوا یعدوّن الوحي والإلھام والخواطر القلبیة

والإشراق منبع الحقیقة، خالفوا آراء الفلاسفة المشّائین ومَن على شاكلتھم.

وبرغم أن الفلسفة الأفلاطونیة المحدثة فلسفة مزیجة مركّبة، استقت من ینابیع مختلفة یجب
ألا نظن أن ھذه الفلسفة مجرد أفكار مختارة ومختلطة، بل یجب أن نعرف أن ھناك فكرة عامة،
تحیط بكل عناصر ھذه الفلسفة وأجزائھا، وتلك ھي الدین، ویضاف إلى ذلك أن الفلسفة الأفلاطونیة
المحدثة أدخلت أصلاً جدیداً إلى أصول الفلسفة، وھذا الأصل ھو «الاعتقاد بحقیقة ما فوق العقل»؛

أي الشيء الذي ھو خارج عن حیزّ العقل والحسّ ونطاق الدنیا المحسوسة.

أما الحقائق الدینیة والأخلاقیة؛ فلا یمكن فھَْمھا بالإدراك الحسّيّ، ولا بالاستدلال العقلي. بعد
ھذه المقدمّات - نظراً إلى تأثیر الفلسفة الأفلاطونیة الحدیثة العمیق في مباحث فلسفة الإسلام
الفلسفیة، ولا سیما في التصّوّف والعِرفان - تحدث قلیلاً بتفصیل ومع الخوف الذي كان عندنا من
تطویل الكلام، أوجب تمھیداً للمقدمة، وإراءة سیر الفلسفة ھذا المقدار من التفصیل والإطناب في
الكلام. ونذكر ھنا خلاصة عن آراء فلاسفة الأفلاطونیة المحدثة في مسألة فلسفة ما وراء الطبیعة
ومعتقدات أصحابھا في الأخلاق؛ كي یتضح مدى تأثیر ھذه الآراء والمعتقدات في التصّوّف

والعِرفان، وإلى حدّ، كان ھذا التأثیر في موضوع بحثنا.

وإن عقیدة وحدة الوجود ھي الأصل المھم في مذھب أفلوطین، ویمكن التعبیر عنھا بھذه
العبارة: «بسیط الحقیقة كل الأشیاء، ولیس بشيء منھا»، أي أن الحقیقة واحدة، ومنشأ الوجود ھو
ھذه الحقیقة الواحدة، وجمیع الموجودات نفحات من مبدأ الأحدیة، صعدت عنھ بطریق التجلي
والفیض والانبعاث، وتعود كل الأشیاء مآلاً إلى ذلك المبدأ نفسھ، بطریق الرجوع، الواحد كل
الأشیاء، ولیس أي شيء من الأشیاء. والغرض من الأشیاء لیس ھو كل الأشیاء، بل ھو الكمال. إنھ
ھو الوجود المطلق، وأما ما بقي؛ فھو مظھر؛ أي شبیھ بالوجود. وبعبارة أخرى: إن ما وراء الوجود
المطلق ھو الله، والباقي كلھ یعُدّ عدماً، یشبھ الوجود، وھو المعدوم الشبیھ بالموجود. في حین أن الله



الذي ھو مصدر لكل الأشیاء؛ أي أن كل شيء صادر عنھ، لیس ھو شيء من الأشیاء الصادرة، ولا
ً (من قبیل «موجود» «وجود» «جوھر» یمكن وصفھ بأي صفة، وكل تعبیر یعبرّ عنھ یعُدّ ناقصا
وحیاة) تعالى الله عن ھذا كلھ؛ إذ لا یمكن تصوره بأي طریق، وتسمو معرفتھ على كل تعریف، ولا
یمكن القول بأن الله فكر وإرادة؛ لأن الفكر یستلزم أمرین: المفكر والشيء الذي یفكر فیھ، وكذلك
الإرادة تستلزم أن یطلب المرید حالة غیر الحال التي ھو فیھا، وتنشأ الاثنینیة من ھذا الأمر، في

حین أن الله واحد.

والشيء الوحید الذي نعرفھ ھو أن الله واجب الوجود، وتام الكمال. مُنزّه عن التجزئة
والتعدد، محیط بكل شيء، وعلى كل شيء، ولیس لھ حدّ، وكل نسبة إلیھ، تخُالف التوحید. فمثلاً

نسبة العلم والإدراك إلیھ خطأ ومنافیة للتوحید؛ لأنھ یستطیع معرفتھ وإدراكھ شيء.

وبینما یصف أفلوطین «الله» بعبارات وأوصاف مختلفة، یرى في الوقت نفسھ أن كل وصف
لھ، وكل تعبیر عنھ خطأ، ویعَدّ ذلك تحدیداً لذات، لا تحَُدّ، حتىّ إنھ یقول: «لا یمكن أن نقول بأن الله

«وجود»؛ لأنھ أسمى من الوجود، وإن الوجود فیض من فیوضاتھ».

ولأجل الوصول إلى الله، ینبغي التوسّل بالإشراق والشھود. ولا یكفي الحسّ والعقل للوصول
إلى الله.

إن الله ھو مبدأ الخیر والفیض. والكائنات جمیعھا تولدّت من الفیض الإلھي، وكمال كل واحد
منھا منوط بقرُبھ أو بعُده عن ذلك الفیض الإلھي.

وأول نتاج مبدأ الخیر والفیض من ھذا؛ أي أن أول شيء صدر عن الله ھو العقل، وھو أكمل
الأشیاء بعد «الواحد»، ھذا الصادر الأول ھو الابن الجمیل للوالد، فإنھ تلقىّ الكمالات كلھا من الأب

الذي انبعث منھ. بحیث إن التفاوت بینھ وبین أبیھ قلیل جداً.

وللعقل؛ أي الصادر الأول، قوة الإنتاج أیضاً، ولكنھ أقل من الأب.

«والنفس صادرة عن العقل».

والصادر الثاني؛ أي النفس الصادرة عن العقل، كمالھا أقل من العقل، وھذه ھي الأقانیم117
الثلاثة، فبینا یكتسب الصادر الأول الفیض من الله، یكون الصادر الثاني عنھ؛ أي أن مبدأ الوجود ھو



في حكم الشمس، والعقل یشبھ الأرض، والنفس بشبھ القمر، وكما أن العقل واسطة بین الله والنفس،
فكذلك النفس واسطة بین العالم الروحاني والعالم المادي والنفس الكلیّةّ؛ أي الصادر الثاني حلت في
كل جسم، وكل جسم حصل نصیباً منھا على قدر استعداده، وصارت النفس الكلیّةّ للنفوس الجزئیة
والفردیة. وتحققّت النفوس الجزئیة. والأبدان والأجسام تعُدّ أحطّ الموجودات وأضعفھا، لانعكاس
نور الشمس الحقیقیة؛ أي الله علیھا. وأن حقیقة الأجسام ھي الصورة التي ھي ماھیة وجودھا.
والمادة ھي المتقبلّة لھذه الصورة. والصورة ھي الناحیة الوجودیة للأجسام والأبدان. والمادة ناحیتھا
العدمیة، ولذلك یتساوى الوجود والعدم بالنسبة للعالم الجسماني في ذاتھ، وھو مذبذب بین الوجود

والعدم.

فالموجودات الصادرة ذات الأجسام والماھیات ھي ممكنات فائضة عن النفس الكلیّةّ، وانتقال
من اللانھائي إلى النھائي.

وإن الله والجسم ھما طرفا درجات الكمال؛ أي أن الله ھو الوحدة، والجسم كثرة.

فالجسم یستمر في التغییر والتبدل، ولا یصدق علیھ لفظ «كائن»، بل إنھ «مظھر»، وبعبارة
أخرى، یستمر الجسم - دائماً - في «الصیرورة»118 لا في الوجود.

وللجسم طابع إلھي أیضا؛ً لأنھ متشكّل بأشكال إلھیة، تنعكس علیھ.

والصیرورة تتضمن حقائق الموجودات، وھي: الخیر والجمال والكمال والوحدة.

والمادة شيء تتكوّن منھ الأجسام. وھي انعدام الصورة. والشر والقبح والنقص والكثرة.

والصادر الأول والثاني؛ أي العقل والنفس، برغم أنھما صادران عن مبدأ الوجود، اعتراھما
النقص؛ لاتصالھما بالمادة، وبقیا في قید التكثرّ.

وھذا التنزل من عالم الملكوت إلى عالم الناسوت والتلوث بعالم الكثرة والمادة والقبائح
والأرجاس ھي التي تسُمّى الحركة في «قوس النزول».

وتوجد حیال ھذه الحركة في قوس النزول حركة أخرى، تعُدّ حركة رجعیة؛ أي یوجد في
كل شيء صدر عن «الواحد» رغبة، تدفعھ للرجوع إلى الواحد ثانیة، وھذا الرجوع إلى المصدر



الإلھي ناشئ عن المعرفة، وھذا ھو المراد من الحكمة؛ لأن لكل موجود كمالاً، وھذه الحركة
الرجعیة ھي الحركة في «قوس الصعود»119، ولكل مَن قصر ھمّھ على المادة فقط، ونسي الحركة
الرجعیة یكون من الھالكین. والذین یعرضون عن عالم المادة على العكس من ھؤلاء. فیتجھون إلى
العالم الأسمى، یطھّرون أنفسھم، ویلجون طریق السیر والسلوك، یلتحقون بالرفیق الأعلى بعد
قطعھم الطریق، ومن جرّاء ھذین العاملین؛ أي عامل الانبعاث والعودة، یتكرر العالم الحسي دائما؛ً

أي أنھم یأتون من الله، ویعودون إلیھ.

وللسیر والسلوك ثلاث مراحل؛ ھي «مقامات السیر والسلوك» و«المحبة» و«المعرفة».

ومقامات السیر والسلوك عبارة عن طلب الحقیقة، والمجاھدة للوصل إلیھا. وھذا مقام
كسبي.

والمحبة حالة، تظُھر للطالب نتیجة مشاھدة جمال الحقیقة والمعرفة التامة ھي الوصول إلى
الحقیقة التامة، وھذه مرحلة الكمال؛ لأن الكمال ھو غایة الوجود. وكل موجود یمیل إلى ھذا الكمال
الذي ھو النجاة من أسر عالم الكثرة والمادة والعودة إلى الموطن الأصلي؛ أي الاتصال بالمبدأ

الكليّّ.

إن ھذا السیر یتقدم بقدم اللاقدمیة. فینبغي غضّ الطرف عن الدنیا، وفتحھ بھ؛ أي با�..
ووجدانھ في النفس بالوجد والغیبة عن الحسّ.

والعالم مخلوق من أجل الخیر. والشر الذي نشاھده في الدنیا إنما سیره - بالتدریج - نحو
الزوال. لأن سنةّ الترقيّ تستلزم ذلك؛ أي أن یسیر الناقص - دائماً - نحو التكمل.

وإذ إن النفوس الجزئیة مذبذبة بین النفس الكلیّةّ والأجسام یمكن أن ترتقي في «قوس
الصعود»، وتبلغ عالم الكمال، أو تبقى حائرة بین النفس الكلیّةّ والمادةّ. أو تفنى - تماماً - في عالم

المادةّ. ولھذا فإن النفوس الجزئیة على ثلاثة أنواع:

- ً النوع الأول: النفوس السماویة التي تعیش من أجل العقل، ومن أجل الله، وتتمتع - دائما
بالسعادة الأبدیة، وھي مستغرقة في مشاھدة الله.



والنوع الثاني: النفوس المذبذبة مثل الملائكة والشیاطین، فالملائكة منجذبون إلى الخیر،
والشیاطین منساقون إلى الشر.

والنوع الثالث: النفوس البشریة التي لھا مبدأ سماوي ولكنھا ھابطة في الأجسام، وھذا
الھبوط ھو عقاب غرورھا، وھذا التجسید ھو عقاب مؤقت، ولو بذلت النفس الھمة، ووجّھت أفعالھا
نحو الخیر؛ لأصبح من الممكن أن تنال المشاھدة الإلھیة. وغایة الحیاة والكمال المطلوب ھما العود

إلى المبدأ، أو حصول التمتع الأبدي.

وطریقة ذلك تطھیر النفس السفلیة عن طریق التجرد من الشھوات الجسمانیة والمیول
الحسیة وممارسة الفضائل الأربع، وھي: العفة، والعدل، والشجاعة، والحكمة. ھذه نماذج من آراء
الفلسفة الأفلاطونیة الحدیثة120 التي وفقّ المسلمون بینھا وبین الشرع الإسلامي. ولھذا الغرض،

حذفوا منھا أشیاء، وزادوا علیھا أشیاء، وسمّوھا «حكمة الإشراق».

وقد أثرّ في التصّوّف والعِرفان ذیوع آراء أفلاطون، وظھور الفلسفة الأفلاطونیة الحدیثة
بین المسلمین أكثر من أي شيء. وبعبارة أخرى، أحرز التصّوّف الذي كان إلى ذلك الحین زھداً

عملیاً أساساً نظریاً وعلمیاً.

وإذا دققّنا في آراء الأفلاطونیة الحدیثة، وجدنا أن الصوفي الزاھد الذي غضّ الطرف عن
الدنیا وما فیھا، بحكم أنھا فانیة، وتعلق خاطره بما ھو خالد، یشعر بلذةّ الرضا في فلسفة أفلوطین. بل
یحصل على منتھى غایتھ في تلك الآراء، وموضوع وحدة الوجود في الفلسفة الأفلاطونیة الحدیثة،
جذب أنظار الصوفیة أكثر من أي شيء آخر؛ لأن الذین یؤمنون بھذه العقیدة، یرون أن العالم كلھ
مرآة لقدرة الحق تعالى، وكل موجود بمثابة مرآة، تتجلى ذات الله فیھا، إلا أن المرایا كلھا ظاھرة،
والوجود المطلق والموجود الحقیقي ھو الله. وینبغي على الإنسان أن یسعى حتىّ یمزّق الحجب،

ویجعل نفسھ محلاً لتجلي جمال الحق الكامل، ویبلغ السعادة الأبدیة.

على السالك أن یطیر بجناح العشق نحو الله تعالى، ویحرر نفسھ من قید وجوده الذي لیس إلا
مظھراً فحسب. وینمحي، ویفنى في ذات الله؛ أي الموجود الحقیقي.

وإن مولانا جلال الدین الرومي ھو خیر مَن عبرّ عن أفكار أفلوطین والفلسفة الأفلاطونیة
الحدیثة، ووضعھما.



وكل مَن تتبعّ دیوان ھذا العارف الجلیل ومثنویھ الذي یعُدّ دائرة معارف لطائفة العارفین،
یجد فلسفة الأفلاطونیة الحدیثة بین دفتّیھ تقریباً.

ً من أبیات مثنویھ المعروف؛ كي یتضح ونورد ھنا بعض الرباعیات والغزلیات. وبعضا
مدى التأثیر العمیق للفلسفة الأفلاطونیة الحدیثة في أفكار الصوفیة وعقائدھم:

 

جاء العشق وصفا قلبي من غیره

                    فرفعھ بلطف؛ إذ وضعني

فشكراً �؛ لأنھ

                    أذابني بماء صفائھ كالسكر

* * *

جاء العشق وصار كدمي في عروقي وجلدي

                    حتىّ أخلاني من الغیر، وملأني بحب الحبیب

ً إن الأجزاء الوجودیة كلھا نالت صدیقا

                    لیس لي إلا الاسم فقط، والباقي ھو نفسھ

* * *

غداً حیث یأتي الرجال والنساء إلى المحشـر

                    تكفھّر الوجوه خوفاً من الحساب

أنا أضع عشقك في راحة كفيّ وأتقدم بھ

                    وأقول ینبغي محاسبتي عن ھذا



* * *

كان أحد المنصفین بالكمال سائراً في طریق الفناء

                    فصادف عبوره بحر الوجود فجأة

كانت باقیة فیھ من الوجود شعرة

                    فتراءت تلك الشعرة زناراً في عیرا لفقر

* * *

أول ما سمعت حدیث العشق

                    ضحیت بروحي وقلبي وناظري في سبیلھ

قلت ھل كان العاشق والمعشوق اثنین

                    إنھما كانا وجوداً واحداً وإنني كنت أحول

تطول قامتي من قامتك

                    وأكون أنا الواحد مائة من عشقك

إنني كنت أدور حولك ما دمت أنت ھو أنت

                    وأصبحت أدور حول نفسـي منذ أن صرت أنا أنت

* * *

أیھا القلب لا تغتر بكل خیال

                    ولا تكن كالفراشة ذبیحة كل نسور

ما دمت ترى نفسك تكون بعیداً عن الله

                    فتقرب إلى نفسك ولا تكن بعیداً عن الله



* * *

یا من بھ121 حیاة جسمي وطاقتي

                    أنت الروح والقلب یا من ھو122 كل قلبي وكل روحي

أنت صرت وجودي لأن كلك لي

                    وأنا فنیت فیك لأن كليّ لك

* * *

أرى في كل فلك إنسان عین

                    وأرى كل إنسان عین فلكا

إذا كنت أیھا الأحول ترى الواحد اثنین

                    فإني على النقیض منك أرى الاثنین واحدا

* * *

ذاك الذي قطع رأسك ھو الذي یحمل ھمك

                    والذي وضع القلنسوة على رأسك ھو نشالك

وإن الذي یتقبلك ھو عبثك

                    والذي یفصلك عن نفسك ھو جیبك

* * *

وفي أول الأمر دعاني بألف لطف

                    وفي آخر الأمر صھرني بألف غصة

وكان یلعب كخرزة حبة



                    ولما صرت بكلیّتّي ھو محقني

* * *

إذا كانت ذرة من القلب في صدر أي شخص

                    تكون حیاتھ عسیرة من غیر حیك

مع ذؤابتك التي ھي كالسلسلة المتشابكة

                    فالمجنون ھو مَن كان عاقلا

* * *

لیس العشق سوى إقبال العنایة

                    ولیس العشق سوى انشراح القلب والھدایة

لم یشرح ألو حنیفة العشق

                    ولم ترد فیھ روایة عن الشافعي

إن لـ«لا یجوز ویجوز» أجلا

                    ولیس لعلم العشاق نھایة

والعاشقون غارقون في الماء المحلى بالسكر

                    ولیس لمصـر شكوى من السكر

فكن فانیاً وفانیاً من نفسك

                    لأنھ لیس ھناك جنایة أتعس من وجودك

ً كل من رأیتھ حزیناً كئیبا

                    لیس بعاشق ولا من أھل تلك الولایة



كیف لا تتفوه بالشكر روح المخمور

                    للخمر التي لیس لھا حد وغایة؟

* * *

أیھا القوم الذین رحلتم إلى الحج أین أنتم؟ أین أنتم؟

                    المعشوق ھا ھنا فتعالوا تعالوا

معشوقك جارك بیت بیت

                    ففي حب من أنتم تائھون في البوادي؟

فلو شاھدتم صورة المعشوق العدیم الصورة

ً                     لوجدتم أنفسكم السادة والعبید والقبلة أیضا

ذھبتم من ھذه الدار شطر تلك القبلة مائة مرة

                    فتسلقوا مرة ذلك السطح من ھذه الدار

إذا كانت غایتكم رؤیة كعبة الأرواح تلك

                    فاصقلوا وجھ المرآة أولاً وقبل كل شيء

* * *

مزجوا للمرة الثانیة اللبن بالسكر

                    وامتزج العشاق معاً

وأزالوا النھار واللیل من الوجود

                    وخلطوا الشمس بالقمر

لون العشاق ولون المعشوقین



                    خطوھما جملة كالفضة والذھب

وبعد ما حل ربیع الحق السرمدي

                    خلطوا الغصن الیابس بالغصن الرطیب

وكذلك ظھرت لیلة القدر ظھوراً كالعبد

                    وخلطوا الملائكة بالناس

فالنفس الكلیّةّ وما تولد من الصورة الكلیّةّ

                    خلطوھما كالأطفال بالآباء

فوضع الرافقي أصبع الحیرة بین أسنانھ

                    عندما وجد أنھم خلطوا علیاً بعمر

وجلس الملكان الآن على سریر واحد

                    لا إنھما تمنطقا بمنطقة واحدة

إنني ألجمت فمي فافھم الباقي أنت

                    فإنھم خلطوا ھذه النظرة بتلك

فكل شراب تشـربھ من كف الساقي

                    قد اختلط كلھ بالسكر والنبات

لقد صار الخیر والشر والیابس والأخضـر ثملاً

                    لأنھم خلطوا الخیر والشـر من الفطرة

من أجل نور شمس التبریزي خلطوا جسمي

                    كالشمع مع الشـرر



* * *

إذا استطعت أن تبعد قلبك عن ھم الدنیا

                    استطعت أن تحصل النشاط والعیش في بستان البقاء

إذا اغتسلت غسلاً بماء ریاضة النفس

                    استطعت أن تصفي قلبك من الأكدار كلھا

انظر في داخل بحر المعاني لا تلك الجوھرة

                    التي تستطیع أن تقوم قدرك وثمنك

ولعل ألم العشق وھمھ یبرزان في وجودك

                    حتىّ تستطیع مداواة غم قلبك بھمھ

لو أدخلت الرأس في جیب التفكر

                    لاستطعت أن تقضـي سوابق البقاء

إن مقربي الفلك یقتدون فیك

                    إذا تمكنت من الاقتداء بشیخ البقاء

إذا خطوت خطوة إلى خارج منازل الھوى والھوس

                    لأمكنك النزول في حرم الأولیاء

ولكن ھذه الصفة ھي صفة السالكین النشطین

                    وأنت المدلل في العالم أنى یمكنك ذلك

فانقطع كالعارفین عن الخلق واعتكف في زاویة

                    فلعلك تستطیع أن تفصل خلقك عن الخالق



فلماذا لا تخدم أنت ذلك الملك

الذي تستطیع أن تكون ملكاً بملكیتھ123

إن في ھذا القلب ألماً لا یمكن إظھاره

                    وسراً في ھذا الصدر لا یمكن البوح بھ

ما لم یمنح حسنك ناظرنا نوراً

                    لا یمكن التنزّه في بستان جمالك

ما لم نغضّ طرفنا عن كل الأغیار

                    لا نستطیع التفكیر في ذلك الوجھ الجمیل

حیث إنھ لا توجد ذرة تخلو من حبك في العالم

                    لا یمكن صرف النظر عن دیر المسیح

ولأن العالم كلھ حانة نبیذ العشق

                    لا یستطاع السكر بالخمر والعشق في صعید واحد

ً وإذ إنھ لا یعرف عن قلب العاشق أحد شیئا

                    لا یستطاع إنكار قلب العاشق الولھان

ما لم یضع عیسى الروح قدمھ على رأس العالم

                    لا یمكن السیر ولو مرة واحدة على ھذا الطارم المطلي بالمنیا

من تلك الخمر التي صبتھ في حلقومھا شمس قلبھ

لا یمكن إبراز قطرة منھا في ھذا العھد

* * *



من قبل أن تكون في العالم حدیقة الكرم والعنب

                    كانت روحنا ثملة من الخمر الأزلیة

نحن كنا ننادي بأنا الحق في بغداد الأزل

                    قبل أن تجري المساجلات والمشاجرات للمنصور ھناك

قبل أن تصیر ھذه الصورة بالقلب معماراً للماء والطین

                    كان عیشنا رغیداً في حانات الحقائق

نفتدي بالروح ذلك الساقي الذي یفد من الطریق

                    كي یزیل النقاب عن كل ما كان مستورا

فیا أیھا الساقي أسكِر ھؤلاء المعجبین بالماء والطین

                    كي یعرف كل منھم مدى بعُده عن الإقبال

فاقفل أفواھاً، أیھا الساقي؛ لكي لا نفشـي ما فیھ

                    وإلا فإنا سنفشـي كل ما في الأرض السابعة من كنوز مكنونة

* * *

قامت موجة فجأة من البحر اللامكاني

                    تلك الموجة التي اتبعت من مھابتھا كل ھذه الھیاج

كان ذلك الحبیب المبرز نفسھ عن سره

                    وتفشى سرّه فوقعت ھذه الواقعة

تقابلت أسماء الجلال بجمالھ

                    فغلبت تلك الجھة ولذلك بدت ظاھرة للعیان



وأراد أن یأتي بالأعیان الثابتة من عالم العلم إلى العیان

                    فظھرت الذات والأسماء والنعوت غیر المحدودة

ثمّ تجلى حسنھ على الروح الأعظم

                    وتكوّن من ذلك العقل والنفس والعرش والفرش والسماء

أراد أن یجلو نفسھ في نظر نفسھ، كما ھي

                    فبرز المظھر الجامع حینما ظھر الإنسان في العالم

نصب حضـرة السلطان سرادق الذات والصفات

                    وأوجد لجیشھ الذي لا یقبل الحد والحصـر مكانا

نثر على العالم كل كنز كان قد أخفاه العشق

                    حتىّ ظھر في كل زاویة منھ بحر ومنجم

ذلك الذي لم یكن لھ اسم وعنوان وصورة وعلامة

                    ظھر من غیر علامة بمظھر الاسم والعنوان

ذاك الذي كان فارغاً وفي غنى عن ھذا وذاك

                    ظھر فجأة مع ھذا وذاك في وسط المیدان

* * *

یا من تبحثون عن الله إنما أنتم الله

                    لیس الله خارجاً عنكم ھو أنتم أنتم

لمَ تبحثون عن الشيء غیر المفقود

                    وأنت الذین لم تضلوا في الطلب أنتم



أنتم الاسم وأنتم الحروف وأنتم الكلام وأنتم الكتاب

                    وأنتم جبریل الأمین ورسل السماء

أنتم موسى ومعجزتھ والید البیضاء

                    أنتم عیسى والرھبان والسموات العلا

وأنتم المھدي والھادي والبیان والعیان

                    وأنتم التأویل لأنكم التنزیل من الله

أنتم تارة مظھر اللاھوت وتارة مخبر الناسوت

                    فأحیاناً تكونون الثمالى وأحیاناً تصیرون عین الصفاء

اعتكفوا في الدار ولا تدوروا ھنا وھناك

                    لأنھم أنتم الدار وأنتم رب الدار

أنتم الذات وأنتم الصفات وتارة العرش وتارة الفرش

                    وأنتم في عین البقاء منزّھون عن الفناء

فالذي لم یلد ولم یولد ھو منكم

                    أنتم الأطھار والقیومون المنزھون البعیدون عن التغییر

ذھب ذاك الذي لا یتراءى للعین كي لا یكون

                    فاجتمعوا في صعید واحد ولو كنتم في البحر

لو أردتم رؤیة الوجھ في محیا المعشوق

                    فأزیلوا الصدأ عن المرآة

حتىّ تكونوا حقیقة كمولانا الرومي



                    تبرزون أنفسكم لأنفسكم بفضل المرآة

ھذه الجملة التي قلتھا نالت منكم وجوداً

                    أنتم موجودو الوجود وأنتم المجود والعطاء

أنتم من عرش الله إلى ما تحت الثرى

                    لأنكم أسمى من الجمیع وأفضلھم

كل رمز یرتلّھ المولى في الحقیقة

                    فاعلموا بأنكم جدیرون بذلك الرمز

إن شمس الحق التبریزي كسلطان العالم

فیا مَن تطلبون السخاء، أین أنتم..؟

* * *

نحن من العلا ونعلو

                    نحن من البحر ونذھب إلى البحر

لسنا من ھنا ومن ھناك

                    نحن من اللامكان ونسیر إلى اللامكان

نحن سفینة نوح في طوفان نوح

                    فلا جرم أن نسیر بلا ید أو قدم

قل تعالوا آیة من جذبات إسحق

                    ونحن نسیر بجذبة الحق تعالى

لا الذي یأتي بعده إلا الله



                    فكأننا في العلا ونسیر إلى أعلى

نحن كالموج رفعنا الرؤوس

                    ونذھب أیضاً في نفسنا للفسحة

فالھمة العالیة تزین رؤوسنا

                    فنذھب من العلا إلى الرب الأعلى

إنھ احترق في ھذا لروض القمر

                    ولھذا السبب نسیر فوق الثریا

إنا قرأنا إنا � وإنا إلیھ راجعون

                    حتىّ نعلم أین نحن ذاھبون

ألا فلتذكرن المصاحبین في السفر والمنازل

                    فاعلم أنت إننا ذاھبون في كل لحظة

وطریق الحق ضیق كسم الخیاط

                    ونحن مثل طاقة الخیط نسیر بمفردنا

فیوم جمع حصادنا أیھا الخفاش

                    إذا لم تكن أعمى فانظر كیف نسیر بصیرین

أنصت لھذا الكلام وتعال معي

                    انظر فإننا نذھب من الغبطة بدون أنفسنا

یا شمس التبریزي، تعال معنا

نحن ذاھبون إلى جبل قاني والعنقاء



* * *

ھذه فكرتي في كل الأیام وحدیثي في اللیالي

                    بأنھ لماذا بقیت غافلاً عن أحوال قلبي؟

لأي عمل جئت ومجیئي لأي سبب؟

                    وإلى أین أذھب فعرفني وطني

بقیت متعجباً جداً أن لأي سبب صنعني؟

                    وماذا كان مراده من إحراقي ھذا؟

كل ما كان من العالم العلوي أنا أقولھ

                    إني حزمت الأمتعة حتىّ أضعھا ھناك

ما أسعد ذلك الیوم الذي أطیر فیھ إلى الحبیب

                    لأخفق بجناحي أملاً في الوصول إلى حیھ

ما تلك الأذن التي تستمع إلى صوتي؟

                    أو من ذا الذي یضع الكلام في فمي؟

مَن الذي في العین حتىّ ینظر منھا إلى الخارج؟

                    وقل: مَن یكون ھو؟ فإني قمیص لھ

حتىّ لا یریني المنزل والطریق بالتحقیق

                    ولا أستقر لحظة ولا أسكت دقیقة

فأذقني خمرة الوصال حتىّ أحطم باب سجن الأبدیة

                    معربداً ثملاً



إنني ما أتیت برأیي ھنا حتىّ أذھب بنفسـي

                    فالذي جاء بي علیھ أن یعیدني إلى وطني

ولا تظنن أني أنظم الشعر بنفسـي

                    فإنني لن أتكلم ما دمت صاحیاً یقظا

فیا شمس تبریز أن ترني وجھك

                    فإني أحطم ھذا القالب المیت بنفسـي

إن بیني وبین ھذا الحبیب ھذا الحجاب فقط

                    وقد حان الوقت لكي ألقى بھذا الحجاب جانبا

أمزّق القمیص لحظة بلحظة من غایة الشوق

                    فإن وجودي كلھ قد استحال إلى ھذا القمیص

أي عمل لي عند ھذا الجسد المیت

                    لست غراب البین بل إني ببغاء حلوة الكلام

إنني طائر بستان الملكوت ولست من عالم الناسوت

                    وقد أنشأت قفصاً في بدني لیومین أو ثلاثة أیام

سآخذ نفس الحبیب لأنھا من ھذا الإقلیم

                    وسأقطع صحبة الھندي فإني من بلاد الخطا

یا نسیم السحر احمل إلي رائحة وصلھ

                    حتىّ أحطم القفص شوقاً إلیھ

أما مثنوي مولانا جلال الدین الرومي فمن أول بیت فیھ یقول:



استمع إلى الناي كیف یحكي

 
 

ویشكو آلام الفراق

 

 

إلى آخر الدفتر السادس منھ؛ إذ یقول:

عندما سقطت الشمس من روزنة القلب

 
 

ختم..... «والله أعلم بالصواب».

 

 

وھو یربو على ستة وعشرین ألف بیت، وكلھ حافل بنقاط وإشارات من الفلسفة الأفلاطونیة
المحدثة التي طبعھا مولانا جلال الدین الرومي بطابع القرآن والحدیث، وجعلھا على مذاق
المسلمین، وبینّھا بأحسن أسلوب. بل إن نفس المقدمة الخاصة بالدفتر الأول التي ھي خیر مثال
لحسن الابتداء - ولعل قلیلاً من كُتبُ النظم والنثر لھا مقدمة بھذه الروعة والانسجام - أعني بھا
الخمسین بیتاً التي في أول الكتاب، فھي مجمل وخلاصة لأصول عقائد الأفلاطونیة المحدثة وأمّھات

مسائلھا. وإننا لنذكر عین ھذه الأشعار ھا ھنا تبركاً وتزییناً لھذه الصفحات:

استمع إلى الناي كیف یحكي

                    ویشكو آلام الفراق

منذ أن اجتزوني من منابت القصب

                    بكى الرجال والنساء من تصبّري

أرید صدراً ممزّقاً من لوعة الفراق

                    حتىّ أبثّه ألم الھجر والاشتیاق

كل مَن وقع بعیداً عن أصلھ

                    یطلب أیام وصلھ



لقد نحت في كل ناد

                    وأصبحت قرین التعساء والسعداء

ظن كل واحد أنھ صار صدیقي

                    بید أنھ لم یقف على ما یكنّه قلبي

لیس سرّي بعید عن أنیني

                    غیر أنھ لیس للعین ولا للأذن ذلك النور

لیس الجسم مستوراً عن الروح كما أن الروح لیست مستورة عن الجسم

                    إلا أنھ لیس لأحد - إذنْ - بمشاھدة الروح

ً إن صیحة ھذا الناي نار ولیست ریحا

                    فلا كان مَن لیست لھ ھذي النار

إن ھذه النار التي وقعت في الناي إنما ھي نار العشق

                    وإن غلیان العشق ھو الذي وقع في الخمر

إن الناي رفیق لكل مَن انفصل عن حبیبھ

                    وقد مزّق نغماتھ حجبنا

مَن ذا الذي رأى كالناي سماً وتریاقا

                    أو رأى كالناي قریناً ومشتاقا

إن الناس یتحدث عن الطریق الدامي.....

                    كما یتحدث عن قصص عشق المجنون

إن لنا فمین ناطقین كالناي



                    وفماً مختفیاً في شفتیھ

فم صار ینوح نحوكم

                    قد أوجد ضجة في السماء

ولكن كل من لھ منزلة یعلم

                    أن الأنین الذي ھنا مرجعھ إلى ھناك

فنغمات ھذا الناي من أنفھ

                    وضوضاء ھذي الروح من ضوضائھ

وأمین سر ھذا الذكاء لیس إلا من كان عدیم الذكاء

                    ولیس للسماء من مشتر سوى الأذن

لو لم یكن لأنین الناي من ثمر

                    لما ملأ الدنیا بالسكر

طالت الأیام في غمنا

                    واتفقت الأیام مع الآلام والحرقات

إذا مضت الأیام فقل اذھبي ولا بأس في ذلك

                    وابق أنت یا من لیس أطھر منك

لقدر ارتوى الكل من مائھ ما عدا السمك

                    وكل مَن لم یكن لھ نصیب من الرزق تأخر یومھ

لا یدرك حال الناضج أي فج

                    فیجب إذاً اختصار الكلام والسلام



الخمرة تتسول غلیانھا من ثورتنا

                    والفلك في دورانھ أسیر ذكائنا

صارت الخمرة نشوى منھا ولم ننتش نحن منھا

                    كما صار القالب موجوداً آمناً، لا نحن منھ

لا یستطیع كل فرد الظفر بسماع الروح

                    ولیس التین طعاماً لكل طائر

اقطع الرسن وكن حراً أیھا الولد

                    إلى متى تكون في قید الفضة والذھب

إذا صببت البحر في قلة

                    فلم یسع نصیب یوم واحد

لم تمتلئ عین الحریص

                    فلو لم یكن الصدف قانعاً ما امتلأ درا

كل مَن تمزّق ثوبھ من العشق

                    قد تطھّر من الحرص والعیوب

فاسعد، یا عشقنا المتلھف

                    یا طبیب جمیع أمراضنا

یا مَن أنت دواء لغرورنا وعفافنا

                    وأنت أفلاطوننا وجالینوسنا

لقد ارتقى الجسم الترابي من العشق على الأفلاك



                    فرقص الجبل وصار نشیطا

أیھا العاشق جاء العشق روحاً للطور

                    فثمل الطور وخر موسى صعقا

السّرّ مخفي في النفحات العالیة والمنخفضة

                    ولو أفنیت ذلك لقلبت العالم

لو التصقت شفتي بشفة محبوبي

                    لبحت كالناي بكل ما یقال

كل مَن انفصل عن شریكھ باللسان

                    صار أبكم ولو كانت لھ مائة نغمة

بعد ما ذبل الورد ومات الروض

                    لن نسمع من البلبل أي قصة

عند ما یذبل الورد ویخرب الروض

                    فممّن نشم رائحة الورد إلا من ماء الورد

إن كل ما في الوجود ھو المعشوق

                    ولیس العاشق إلا ستاراً فالمعشوق حي والعاشق میت

إذا لم یكن للعشق علاقة بھ

                    فیكون كالطائر الذي لا یرعاه أحد

فریشنا وجناحنا حبائل عشقھ

                    فیقوده من شعره حتىّ حي الحبیب



كیف یكون لي إدراك ما أمامي وخلفي

                    إذا لم یكن نور حبیبي خلفي وقدامي

نوره من الیمین ومن الیسار ومن تحتي وفوقي

                    على رأسي وحول جسدي مثل الطوق

ً یطلب العشق أن یكون ھذا الكلام واضحا

                    إذا لم تكن المرآة نمامة فماذا تكون

ھل تعلم لماذا لم تكن مرآتك نمامة

                    ذلك لأن الصدأ لم یزل عن وجھھا

المرآة التي ھي بعیدة عن صدأ الأدران

                    ملیئة بأشعة نور شمس الله

اذھب وأزل الصدأ عن وجھھا

                    وأدرك ذلك النور بعد ذلك

فاستمع إلى ھذه الحقیقة بمسمع القلب

                    حتىّ تخرج بكلیّتّك من الماء والطین

اجمعوا الفھَْم وأعطوا القلب روحا

                    ثمّ ضعوا القدم في الطریق شوقا

فمثنوي مولانا الرومي لم یكن - فقط - واحداً من أنفس آثار إیران الأدبیة، ولا ھو أجمع
كتاب في التصّوّف الإسلامي، ولا ھو من غیر شك أكنز حیویة من منظومات العارفین فقط، بل إنھ
لیعُدّ أحد النجوم اللامعة في سماء الأدب العالمي أجمع، وخیر وصف لھ ھو تلك العبارة التي كتبھا



مولانا نفسھ على ظھر المثنوي، وھي قولھ: «لم أدوّن المثنوي؛ لیعلقّوه في أعناقھم، ویكرّروا
قراءتھ، بل لیضعوه تحت أقدامھم، ویصعدوا بھ إلى السماء؛ لأنھ سلم معراج الحقائق، فلا تضع

السلم على عنقك، وتدور بھ من بلد إلى آخر، فإنك لن تستطیع أن تحصل على مراد قلبك.

إن ھذا الكلام ھو سلم السماء

                    وكل مَن یصعد على ھذا یصل إلى السطح

لا إلى ذلك السطح الذي ھو أخضـر

                    بل إلى السطح الذي ھو أرفع من الفلك

ویأتي منھ الأثر إلى سطح الفلك

                    ودوراتھ تكون دائماً من ھذا الھوى124

وھذه بضعة أبیات متناسبة مع الأفلاطونیة المحدثة، التقطناھا مصادفة من مثنوي مولانا
جلال الدین الرومي، نسجّلھا ھا ھنا:

نحن كالصنج وأنت كالعازف

                    لیس منا النواح وأنت تنوح

نحن كالناي وأنیننا منك

                    نحن كالجبل، والصدى الذي فینا منك

نحن كالشطرنج بین الریح والخسارة

                    وریحنا وخسـراننا منك یا صاحب الصفات الشـریفة

من نحن؟ یا من أنت روح أرواحنا

                    حتىّ نكون معك في وسط واحد؟



نحن كلنا أسود ولكن أسود نقشت على الأعلام

                    وحملتنا ناشئة عن الریح مرة بعد أخرى

حملتنا ظاھرة والریح لیست ظاھرة

                    فالروح فداء لمن لیس ظاھراً للعیان

ریحنا ووجودنا من عطائك

                    ووجودنا كلھ من إیجادك

أظھرت المعدوم بلذةّ الموجود

                    فصیرت المعدوم عاشقاً لذاتھ

فلا تسترد لذة إنعامك

                    ولا تسترد بقلك وخمرك وكأسك منا

وإذا أخذتھ منا فمن الذي یبحث عنھ

                    فأنى للنقش القوة على النقاش

لا تنظر إلینا ولا تنظر نحونا

                    وانظر إلى إكرامك وسخائك

لم نكن نحن ولم نكن أمانینا

                    ولطفك كان یسمع ما لم نقلھ

یكون النقش لدن النقاش والقلم

                    عاجزاً مقیداً كالجنین في الرحم

فتارة یصور العفریت وأخرى یصور آدم



                    وحینا یصور الفرح وأحیاناً الترح

لا توجد حتىّ تتحرك للدفاع

                    ولا یوجد نطق حتىّ یفوه الضـرر والنفع

اكشف في القرآن تفسیر البیت

                    قال الله: ما رمیت إذ رمیت

إذا تطایر بالسھم فذاك نحن

                    نحن الأقواس والرامي ھو الله

لیس ھذا بجبر بل ھو معنى الجبروت

                    فذكر الجبروت للنواح والأنین

كنا منبسطین وكلنا من جوھر واحد

                    وكلنا بلا رأس وبلا قدم في تلك النشأة

كنا عنصـراً واحداً كالشمس

                    كنا من غیر عقلة صافین كالماء

عندما جاء إلى الصورة ذلك النور الخالص

                    تحول إلى أعداد كانعكاسات المقرنسات

اھدموا المقرنسات بالمنجنیق

                    كي یزول الفرق بین ھذا الفریق

رأیت النھر فصب القلة فیھ

                    فمتى یھرب الماء من النھر



عندما یدخل ماء القلة في ماء النھر

                    یمتزج فیھ ویكون منھ

فنى وصفھ وذاتھ باقیة

                    فمن بعد ھذا لا یفقد ولا یسوء لقاؤه

علقت نفسـي على نخلتھ

                    وعذري ھو أنني ھربت منھ

* * *

ً أظھر ذلك المحتشم الموجود معدوما

                    كما أظھر الموجود بصورة العدم

أخفى البحر وأظھر الزباد

                    وأخفى الریح وأظھر الغبار

إنك ترى التراب مرتفعاً أیھا البلبل

                    ولا ترى الریح إلا بتعریف الدلیل

ترى الزبد طافیاً في كل جھة

                    ولا یتصـرف الزبد من غیر البحر

ترى الزبد بالحس والبحر بالدلیل

                    والفكر مستتر والقال والقیل ظاھر

ً كنا نظن النفي إثباتا

                    وكانت لنا عین لا ترى إلا العدم



العین التي ظھر فیھا نعاس

                    أنى تستطیع أن ترى سوى الخیال والعدم

فلا جرم أن حرنا تائھین من الضلال

                    وعندما اختفت الحقیقة بدأ الخیال

فكیف مكن ھذا العدم في النظر

                    وكیف أخفى تلك الحقیقة عن البصـر

* * *

ولو أردنا أن نذكر بقیة أشعار شعراء الصوفیة أیضاً، وتبینّ الشبھ الكامل الذي لھا بالفلسفة
الأفلاطونیة المحدثة، لطال بنا الكلام. ولكنْ؛ لما كان أسلم طریق لفھَْم آراء العارفین والتعریف
بالتصّوّف والوقوف على مقالات الصوفیة ومشاربھم وأحوالھم وأذواقھم ومواجیدھم، إنما یكون
بمطالعة نظمھم ونثرھم. وببركة الاستئناس بأقوالھم، ممّا یمكن - بالتدریج - من الاطلاع بواسطتھ
على أخیلتھم وأفكارھم في العالم وأمور الدنیا، وما یتعلق بھا، وأسلوب تعبیراتھم عن تلك الخیالات

والأفكار.

لذلك ننقل بعض الفقرات الأخرى من نظم العارفین من الإیرانیین والعرب ونثرھم على
النحو الآتي:

یقول سنائي الغزنوي:

أیھا المخالفون لعقلي وروحي

                    ویا مَن نھبتم من ھذا وذاك

یا مَن نقش خیالك یقیني

                    ویا مَن خال جمالك جمالي



ما دمت مع نفسي فأنا ضال من العدم كل الضلال

                    وعندما أكون معك أصبح كل العالم

أضحي لك بنفسـي

                    حتىّ أبقى معك إذا بقیت

یا مَن شكل فمھ أقل من العدم

                    متى یمكن أن تجعلني أقل من الفم

إلى متى تسمّرني بأطرافي الأربعة

                    في الحجرة الضیقة لكن فكان

إلى متى تجعلني ذابل الروح

                    في ظل حضن الزمان

أشتري نفسـي من نفسـي بلا ثمن

                    ولو أنني أكون غالیاً بلا ثمن

أجعل نفسـي فانیة كوسطى

                    لأني لا أزال في الوسط

ماذا أعمل بالجسم ولست من الأرض؟

                    وماذا أعمل بالروح ولست من السماء؟

إنني أنا الظل وأنت الشمس

                    أرني طریقاً واحداً كي لا أبقى

ارفع الحجاب كي أرى



                    وأرني الجمال كي لا أعرف

كن أنت داعیاً لي إلى نفسـي

                    حتىّ أسوق المركب المقطوع القوائم

أجلس في العین بدل العین

                    حتىّ أقرأ الرسالة غیر المكتوبة

أنت ترید عاشقاً للوجود والعدم

                    فتقبلني فإني أنا ذاك

وإني الآن في العین خشیة غیرتك

لست الآن سنائیاً، بل إني الآن سنان

ویقول سنائي الغزنوي أیضاً:

أنت الشمس ونحن الذرة

                    لوجھ من نتجھ غیر وجھك؟

إلى متى النقاب والحجاب؟ فاخرج

                    مرة من وراء الجبل حتىّ نصعد

لا یوجد مثلك وثني ولا مثلنا وثنیون

                    إنك المدني القروي ونحن أیضاً مثلك

ألم نكن شوك غصن زھرك؟

                    ألم نكن عشب بستانك؟

فإذا لم نكن جدیرین لنكون باقة ورد



                    فلا أقل من أن نكون حطباً للقدر

لنا ریح في الرؤوس لأنا

                    بالنسبة لكلبك كتراب الأقدام

لا تذھب بماء وجھنا

                    لأننا من معارف تراب بابك

لا تسأل یوماً من طریف

                    أن «أین أنت» و«أین نحن»؟

لا تتثاقل من إیابنا وذھابنا

                    تخیل أننا في الھواء ھباء

نحن بصدور منشقة كالقمحة

                    ندور حولك دوران الرحى

ركبتنا كالحلقة على الباب

                    ونحن راقصون لوجودنا في الدار

فانھمك أنت في شغلك

                    حتىّ نأتي نحن جمیعاً بأنفسنا

فمن عشقك، یا معشوق، اعرف صنجا

ونحن - الآن - لسنا سنائي، بل نحن - الآن - كالناي

ویقول الشیخ فرید الدین العطار في كتاب «منطق الطیر»:

لیس العرش والعالم إلا طلسما



                    وھو ھو ھذه الجملة لیست أكثر من اسم

فتصور أنھ ھو ھذا العالم وأن ذاك العالم

                    لیس إلا ھو وإذا كان فذاك ھو

یا للأسف لیس لأحد طاقة

                    العیون عمیاء والعالم مليء بالنور

إذا لم تره فإنك تفقد ھذا العقل

                    فترى الكل فیھ وتفقد نفسك

یا مَن قد اختفى لفرط ظھوره

                    أنت العالم كلھ ولا أحد سواك



الروح مستترة في الجسم وأنت مستتر في الروح

                    یا مَن أنت مستتر في الخفاء ویا روح الأرواح

أنت أكثر من الكل وقبل الكل

                    رأى الكل من نفسھ ورأى النفس من الكل

لیس للعقل والروح طریق إلى ذاتك

                    ولیس لأحد علم بصفاتك

ماذا أقول وأنت لا تدخل تحت وصف؟

                    ماذا أفعل وأنا لیس لي معرفة؟

إن كل الذرات الموجودة في العالمین كلھا فھمك

                    وكل ما تسمّیھ «الله» فذاك وھمك

حار العقل في معرفتھ

                    وعضت الروح أصبعھا بفمھا لعجزھا

فإیاك أن تلجأ إلى القیاس أیھا العارف بالحق

                    إذ لا تدخل الأعمال بلا سبب في القیاس

فالذي یقبل الوصف مَن ھو؟

                    فقولك أنى یكون سھلاً معي.؟

لا تقل ذاك فاتھ لا یقبل الإشارة

                    لا تتفوه بھ فإنھ لا یدخل في العبارة

لا یقبل الإشارة ولا العلامة



                    ولا لأحد بھ علم ولا خبر

لا تكن أنت أبداً فھذا الكمال یكفي منك

                    فتخل أنت عن نفسك وكفاك ھذا الوصال

اندمج أنت فیھ فھذا ھو الحلول

                    وما لم یكن ھذا فھو أمر الفضول

فادخل في الوحدة واجتنب الاثنینیة

                    وكن بقلب واحد وقبلة واحدة ووجھ واحد

وكل مَن حصلت لھ السعادة في حبك

                    فني فیك وتخلى عن نفسھ

إن الحق تعالى بحر خضم

                    وجنات النعیم قطرة صغیرة

كل مَن لھ بحر تكون لھ قطرة

                    وكل ما كان سوى البحر خیال

حیث إنك تستطیع الوصول إلى البحر

                    فلماذا تجري نحو قطرة ندى؟

كل مَن استطاع أن یتكلم عن سرّه مع الشمس

                    متى یستطیع أن یبقى مع ذرة واحدة؟

كل مَن صار كلاً فلیس للجزء معھ أي شأن

                    ومن صار روحاً فأي شأن للأعضاء بھ؟



فإذا أنت كنت الرجل الكليّّ فانظر الكل

                    فكن طالباً للكل وكن أنت كلاً وكن كلاً واختر الكل

* * *

لما لم یكن لأحد عین للنظر إلى ذلك الجمال

                    فصبرنا على جمالھ من المحال

لما لم یكن من الممكن التغزل بجمالھ

                    صنع من كمال لطفھ مرآة

وتلك المرآة ھي القلب فانظر في القلب

                    كي ترى وجھھ یا صاحب النظر

فلو كنت محباً لجمال الحبیب

                    فاعلم أن القلب مرآة لقائھ

فحصل قلباً وانظر إلى جمالھ

                    واجعل الروح مرآة وانظر وصالھ

إن ملیكك في قصـر الجمال

                    والقصـر مضـيء من شمس ذلك الجمال

ولو فتح علیك باب

                    لرأیت الشمس في جوف الظل

إنك ترى الظل زائلاً في الشمس

                    وإنك ترى الشمس كلاً والسلام



* * *

وقال الشیخ العطار قصیدة في مسألة «وحدة الوجود» الھامة أیضاً، قام بشرحھا عبد
الرحمن الجامي، وھذه القصیدة تشتمل على تسعة وعشرین بیتاً، نورد بعضھا ھنا:

یا مَن أتى السوق سافر الوجھ

                    قد ابتلى الخلق بھذا الطلسم

كل ما كان سواك فھو سراب ومظھر

                    فإن الآتي ھنا لیس بالقلیل ولا بالكثیر

والاتحاد ھنا إنما ھو حلول للكفر

                    وإن ھذه وحدة لكنھا جاءت مكررة

عین متفقة لم تكن سواھا ذرة

                    لما جاءت إلى الظھور حضر كل ھؤلاء الأغیار

ما كان عملك إلا عرض نفسك على نفسك

                    لقد جئت مع مائة ألف عمل لعمل واحد

لا یصدر أي عمل في الكونین

                    ومائة ھیاج ظھر فیك من نفسك

یا مَن ظاھرك عاشق وباطنك معشوق

                    مَن رأى المطلوب یأتي للمطالبة

فمَن وصل إلى روحھ شيء من ھذا الحدیث

                    فقد تخلى عن الكفر والإیمان



إذا تموّج الكونان بمائة ألف موجة

                    فالجملة كلھا واحدة ولكنھا جاءت مائة مرة

وعلى كل مَن انكشف لھ ھذا السـر في لحظة

                    تنقلب الأنفاس على فمھ مسامیر

ومع كل ھذا فنجم الأسرار كالفلك

                    وصار نصیب العطار الحیرة

والشیخ الرئیس أبو علي بن سینا رائد الفلاسفة المشّائیین حسب ما أشرنا إلیھ سابقاً، كانت لھ
نظرة في فلسفة الإشراق أیضاً، وأنشأ قصیدة في «النفس» على نھج فلاسفة الأفلاطونیة المحدثة تعُدّ

من أروع القصائد في ھذا الموضوع، وننقل ھذه القصیدة ھنا:

ھبطت إلیك من المحل الأرفع

                    ورقاء ذات تعزز وتمنع

محجوبة عن كل مقلة عارف

                    وھي التي سفرت ولم تتبرقع

وصلت على كره إلیك وربمّا

                    كرھت فراقك وھي ذات تفجع

أنفت وما أنست فلما واصلت

                    ألفت مجاورة الخراب البلقع

وأظنھا نسیت عھوداً بالحمى

                    ومنازلاً بفراقھا لم تقنع



حتىّ إذا اتصلت بھاء ھبوطھا

                    في میم مركزھا بذات الأجرع

علقت بھا ثاء الثقیل فأصبحت

                    بین المعالم والطلول الخضع

تبكي إذا ذكرت دیاراً بالحمى

                    بمدامع تھمي ولما تقطع

وتظل ساجعة على الدمن التي

                    درست بتكرار الریاح الأربع

إذ فاقھا الشـرك الكثیف وصدھا

                    قفص عن الأوج الفسیح الأربع

حتىّ إذا قرب المسیر إلى الحمى

                    ودنا الرحیل إلى الفضاء الأوسع

سجعت وقد كشف الغطاء فأبصـرت

                    ما لیس یدرك بالعیون العجع

وغدت مفارقة لكل مخلف

                    عنھا حلیف الترب غیر مشبع

وبدت تغرد فوق ذروة شاھق

                    والعلم یرفع كل من لم یرفع

فلأي شيء أھبطت من شامخ



                    سام إلى قصـر الحضیض الأوضع؟

إن كان أرسلھا الإلھ لحكمة

                    طویت عن الفطن اللبیب الأورع

فھبوطھا إن كان ضربة لازب

                    لتكون سامعة بما لم نسمع

وتعود عالمة بكل خفیة

                    في العالمین فخرقھا لم یرفع

وھي التي قطع الزمان طریقھا

                    حتىّ لقد غربت بغیر المطلع

فكأنھا برق تألق للحمى

                    ثمّ انطوى فكأنھ لم یلمع125

ویقول أبو الفتح یحیى بن حبشي بن أمیرك الملقبّ بشھاب الدین السھروردي الحكیم المقتول
بحلب في أواخر سنة 588 «كما یقول ابن خلكان»، وھو من كبار حكماء الإشراق:

أبداً تحنّ إلیكم الأرواح

                    ووصالكم ریحانھا والراح

وقلوب أھل ودادكم تشتاقكم

                    وإلى لذیذ وصالكم ترتاح

وارحمتا للعاشقین تكلفوا

                    ستر المحبة والھوى فضاح



بالسـر إن باحوا تباح دماؤھم

                    وكذا دماء البائحین تباح

وإذا ھموا كتموا تحدث عنھم

                    عند الوشاة المدمع السجاح

وبدت شواھد للسقام علیھم

                    فیھا لمشكل أمرھم إیضاح

خفض الجناح لكم ولیس علیھم

                    للصب في خفض الجناح جناح

فإلى لقاكم نفسھ مشتاقة

                    وإلى رضاكم طرفھ طماح

عودوا بنور الوصل من غسق الدجى

                    فالھجر لیل والوصال صباح

صافاھم فصفوا لھ فقلوبھم

                    في نورھا المشكاة والمصباح

وتمتعوا فالوقت طاب لكم وقد

                    رق الشـراب ودارت الأقداح

یا صاح لیس على المحب ملامة

                    أن لاح في أفق الوصال صباح

لا ذنب للعشاق أن غلب الھوى



                    كتمانھم فنما الغرام فباحوا

سمحوا بأنفسھم وما بخلوا بھا

                    لما دروا أن السماح رباح

ودعاھم داعي الحقائق دعوة

                    فغدوا بھا مستأنسین وراحوا

ركبوا على سنن الوفاء دموعھم

                    بحر وشدة شوقھم ملاح

والله ما طلبوا الوقوف ببابھ

                    حتىّ دعوا وأتاھم المفتاح

لا یطربون بغیر ذكر حبیبھم

                    أبداً فكل زمانھم أفراح

حضـروا وقد غابت شواھد ذاتھم

                    فتھتكوا لما رأوه وصاحوا

أفناھم عنھم وقد كشفت لھم

                    حجب البقا وتلاشت الأرواح

فتشبھوا إن لم تكونوا مثلھم

                    إن التشبھ بالكرام فلاح

قم یا ندیم إلى المدام فھاتھا

                    في كأسھا قد دارت الأقداح



من كرم إكرام بدن دیانة

                    لا خمرة قد داسھا الفلاح

عمر بن الفارض126

شربنا على ذكر الحبیب مدامة

                    سكرنا بھا من قبل أن یخلق الكرم

لھا البدر كأس وھي شمس یدیرھا

                    ھلال وكم یبدو إذا مزجت نجم

فلولا شذاھا ما اھتدیت لحانھا

                    ولولا سناھا ما تصورھا الوھم

ولم یبق منھا الھر غیر حشاشة

                    كأن خفاھا في صدور النھى كتم

فإن ذكرت في الحي أصبح أھلھ

                    نشاوى ولا عار علیھم ولا إثم

ومن بین أحشاء الدنان تصاعدت

                    ولم یبق منھا في الحقیقة إلا اسم

وإن خطرت یوماً على خاطر امرئ

                    أقامت بھ الأفراح وارتحل الھم

ولو نظر الندمان ختم إنائھا

                    لأسكرھم من دونھا ذلك الختم



ولو نضجوا منھا ثرى قبر میت

                    لعادت إلیھ الروح وانتعش الجشم

ولو طرحوا في فئ حائط كرمھا

                    علیلا وقد أشقى لفارقھ السقم

ولو عبقت في الشـرق أنفاس طیبھا

                    وفي الغرب مزكوم لعاد لھ الشم

ولو خضبت من كأسھا كف لامس

                    لما ضل في لیل وفي یده النجم

تھذب أخلاق الندامى فیھتدي

                    بھا لطریق العزم من لا لھ عزم

یقولون لي صفھا فأنت بوصفھا

                    خبیر. أجل عندي بأوصافھا علم

صفاء ولا ماء ولطف ولا ھوا

                    ونور ولا نار وروح ولا جسم

محاسن تھدي المادحین لوصفھا

                    فیحسن فیھا منھم النشر والنظم

على نفسھ فلیبك مَن ضاع عمره

                    ولیس لھ فیھا نصیب ولا سھم



وقصارى القول إن الآراء الأفلاطونیة المحدثة من قبیل «وحدة الوجود» و«اتحاد العاقل
والمعقول» و«فیض عالم الوجود من المبدأ الأول» و«تقید روح الإنسان بقید البدن وتوثھا بأدران
المادة» و«میل الروح إلى العودة إلى الطن ومقرّھا الأصلي، والطریق الذي یجب أن تقطعھ لعودتھ،
واتصالھا بالمبدأ الأول» و«العشق والمشاھدة والتفكر والسیر في ذاتھا والریاضة وتصفیة النفس
والوجد والسُّكْر الروحاني والولھ والغیبة عن النفس ومحو التعینات الشخصیة التي تعُدّ حجاباً كثیفاً،
یمنع الاتصال با�. ممّا قال فیھ العرُفاء: «وجودك ذنب، لا یقُاس لھ ذنب» وفناء الجزء في الكل

فناء تاماً.

كان لأمثال ھذه العقائد والآراء أكبر الأثر وأعمقھ في التصّوّف الإسلامي النظري، وأدت
إلى ظھور أشعار ولطائف في أدب إیران وأدب العرب تعُدّ في حكم أنفس الجواھر في العالم. ومن
المسائل المھمّة التي اقتبسھا التصّوّف من الفلسفة الأفلاطونیة المحدثة، وتوسع في بحثھا، وعمل
على إتقانھا مسألة «العشق في الله» التي جعلھا الصوفي مداراً لكل مجھوداتھ، وصارت بقیة الآداب

مثل الزھد والذكر والریاضة ومقامات السلوك المختلفة تدور حولھا.

یرید الصوفي الوصول إلى الله بجناح الشوق، فمطمح نظر التصّوّف - بناء على ھذا - یفوق
الفلسفة، ویعلو علیھا، ذلك لأن الغایة القصوى للفلسفة والكمال المطلوب في الحكمة أن یصبح
ً با� الذي ھو مثل الخیر والكمال والجمال، في حین أن التصّوّف یرید أن یمحق الإنسان شبیھا

الإنسان في الذات الإلھیة، ویفنیھ فیھا، فیصبح بھذا الفناء ذاتاً إلھیة.

وظھور مثل ھذه الأفكار في التصّوّف ممّا یخالف بعضھا صراحة عقیدة التوحید الإسلامیة،
ً للتفكیر واضطھاد الفقھاء والمشرّعین، وضیقّت الحیاة علیھم. ولما لم یرغب جعلت الصوفیة ھدفا
الصوفیة في العزلة عن الإسلام، أو أن یعدوّا خارجین علیھ، قدموا من جھة على تأویل القرآن
وتفسیره بأسلوب عرفاني، والتوفیق بین التصّوّف والإسلام، ممّا سنشرحھ في بحثنا عن كتاب

الصوفیة وكُتبُھم التي ذاعت في القرن الرابع والخامس للھجرة بصورة خاصة.

كما أنھم - من جھة أخرى - أخذوا یتوسلون بالرموز السریة، وألزموا أنفسھم بتعابیر خاصة
لبیان الحقائق العرفانیة؛ أي أنھم كانوا یتكلمون من وراء حجاب. وكانوا یستعملون الكلمات بمعان
مجازیة مسرفة في الأبعاد. وأوصوا أتباع التصّوّف بكتمان السر، والسكوت التام، وعلمّوھم أن كل

مَن أطلعوه على أسرار الحق قد ختموا فمھ، وخاطوه127.



كان المرشد والقطب یستعملان منتھى السلطة في ھدایة المریدین؛ بحیث إن كل ما كان یأمر
بھ المرشد یطُاع، لا أي اعتراض أو توان. وقد انقسم الصوفیة إلى عوامّ وخواصّ. وكان یعطي
ً المرشد لكل فرد حسب ظروف الزمان والمكان ومناسبة الحال والاعتبارات الخاصة تعلیماً خاصا
ومعیناً. والخلاصة أنھم صیرّوا العِرفان صورة رمزیة للغایة. وأوجدوا لھا آلاف الاصطلاحات
والتعابیر المبھمة ذات الوجوه المختلفة والقابلة لتفاسیر متنوعة، وتكلموا عن العشق الإلھي بألفاظ

العشق المجازي وتعبیراتھ، وتركوا فھَْم ھذه الرموز إلى نضج أھل العِرفان ودقة فھَْمھم:

«ولكي یعلم كل مَن لھ منزلة

                    أن ھذا الحنین الذي حدث من ھنا فإنما ھو من ھناك»

حتىّ إنھم قبلوا العشق المجازي بحكم أن المجاز قنطرة الحقیقة.. أي أنھم استحسنوا كل نوع
من العشق؛ من حیث إنھ مادة للذوق والحال، ویعبرّ عن الوجد والانفعال، ویؤیده.

العشق سواء أكان من ھنا أم من ھناك

 
 

یرشدنا في العافیة إلى ذلك الملك

 

یقول أوحد الدین الكرماني، وھو من عُرفاء القرن السادس:

انظر من عین الرأس إلى الصورة

 
 

لأن من المعنى أثراً في الصورة

 

إن ھذا العالم صورة ونحن في الصور

 
 

ولا یمكن رؤیة المعنى في الصورة

 

 

وكل مَن درس الأدب الإیراني، ولا سیما الشعر، یصادف أمراً عجیباً. وھو أنھ منذ القرن
الخامس ظھرت فئة من الشعراء ممّن لغتھم ومصطلحاتھم متحدة بعضھا مع بعض. إلا أن ھذه
الألفاظ والمصطلحات تحولت إلى معان مجازیة تمثیلیة، واستعارات، وكنایات أخرى. وھي عبارة



عن المعاني العرفانیة والصوفیة، كما یشاھد في ھذه الأشعار من حیث المعاني والمضامین أنھا
تنطوي على آراء ومقالات ونظریات إشراقیة وعرفانیة وذوقیة وشطحات وفیرة، ممّا یخرج
تصوّرھا وفھَْمھا عن نطاق وحدود فھَْم جمھور العامة، وتصوّرھم، ومعظم الناس بعیدون كل البعُد
عن ھذه النظریات والأفكار والخیالات مثل «اتحاد العاشق والمعشوق والعشق» و«وحدة الوجود»

و«السُّكْر» و«القبض والبسط» و«الجمع والتفرقة» و«جمع الجمع»، وأمثال ذلك.

فأشعار القرنین الثالث والرابع الھجریین أي بین عصر الصفاریین والسامانیین وأوائل
عصر الغزنونین، من مثل أشعار حنظة البادغیسي والشھید البلخي والرودكي وأبي شكور البلخي
والدقیقي والعنصري والعسجدي والغضایري والفردوسي والمنوجھري بسیطة من حیث اللفظ،
وخالیة من التصنعّ والتكلف، وقریبة إلى الأفھام، وسلسلة رائقة ملائمة للطبع والفكر، من ناحیة

المعنى أیضاً.

فھؤلاء الشعراء العظام قد استعملوا كل لفظ للمعنى الذي وُضع لھ. وإذا أضفوا على اللفظ
معنى مجازیاً، فلا یخرج ذلك عن حدود العرُْف والعادة، ولا یبعد عن نطاق اللغة الفارسیة نفسھا،
والمتكلمّین بھا، وھم یھربون من الإفراط في الصنعة والزینة الصوریة الخارجیة عن الحد، وإذا
كان ثمّة صناعة لفظیة، فھي طبیعیة، جاءت تلقائیة. وإذا استعُملت زینة اللفظ، فمن غیر تكلفّ، كأن
لم یقصد إلیھ الشاعر، ولم یتعمده، بل إنھ من قبیل الزینة واللون والحلیة التي منحتھا ید الطبیعة
لورود الصحراء. والحاصل أن ھؤلاء الشعراء العظام لا یتركون - یوماً - جانب الاعتدال؛ بحیث
إن كل مَن یعرف غرض الشاعر لا یحتاج إلى أي نوع من التفكیر والتأمّل لفھَْم ما یقول، ولا یرى
التوجیھ والتفسیر لازماً لأيّ جزء منھا، وبصورة عامة، یدور جمال الألفاظ وحسن تراكیب أجمل

ومعیار الشعر على بساطتھ خلافاً لأشعار الصوفیة التي أساسھا الصناعة الفنیة.

دخل التصّوّف والعِرفان في القرن الخامس الھجري في الشعر والشاعریة، یحمل معھ كثیراً
من المعاني المكتسبة من منابع مختلفة، وآلافاً من الرموز والأسرار والآراء والمقالات والنظریات
الإشراقیة والذوقیة والوَجْد والحال العرفاني والمصطلحات والتعبیرات والاستعارات والكتابات.
ویرسخ التصّوّف والعِرفان في الشعر منذ ذلك التاریخ فصاعدا؛ً بحیث یصبحان أساساً لحدیث عدد
كبیر من الشعراء، حتىّ إن جمعاً غفیراً من الشعراء غیر الصوفیین تشبھّوا بالشعراء المتصوّفة في
مصطلحاتھم ومناھج تفكیرھم، ولا سیما في الغزل، واختلط شعرھم بمعاني الصوفیة وأفكارھم،



ولازمھا؛ بحیث صار لا یمكن فصل بعضھما عن بعض، في حین أن أشعار القرنین الثالث والرابع
وأشعار الشعراء غیر الصوفیة، ممّن جاؤوا من بعد، كانت من حیث الصفاء والرقة كالماء الزلال،
لا یحتاج في فھَْمھا إلى الغوص في أعماقھا. أما أشعار الصوفیة في القرون التالیة؛ فكانت في حكم
البحار المائجة التي لا توصل القارئ الذي یتملىّ سطحھا إلى مكان ما، فیضُطرّ إلى أن یسبر
غورھا، وتتسع دائرة معاني الألفاظ في أشعار شعراء الصوفیة، وتأخذ في التطور، بینما نجد -
بصورة كلیّةّ - أن المصطلحات والتعابیر الغرامیة ھي تلك التي كان یستعملھا شعراء القرن الرابع

نفسھا.

فالكلام یدور في كل مكان عن افتقار العاشق، واستغناء المعشوق، وغنج الحبیب ودلالھ،
وتضرّع الولھان وانكساره، وشكوى الفراق وأمنیة الوصال، ومشكلات طریق العشق، والتوجّع من
تعاسة الحظ، والصبر على جور المحبوب، والأنین والشكوى من العاذل اللئیم، والإعراض عن حكم
العقل وَوَلھَ القلب، وغضّ الطرف عن الدین والدنیا والحال والحظّ والجمال والرواء، والشفاه
القرمزیة والفم العذب ونقرة الذقن وتفاحتھ وقوس الحاجب، والعیون الناعسة وحلقة الذؤابة،
وتجاعید الطرة. والقامة الفضیة والقوام الشبیھ بالسرو، والقدَّ الذي ھو كالصنوبر، وغیر ذلك، ولو
أن المعشوق یختلف عن ذلك، ویصبح العشق أكثر شمولاً وأوسع معنى، فتشاھد في الأشعار معان

وأفكار ومضامین جدیدة، كما أشرنا إلى بعضھا.

والخلاصة أن المصطلحات الغرامیة - برغم تكرارھا أكثر من غیرھا - یجب أن تجعل
القضایا أقرب إلى الفھَْم إلا أنھا تجعلھا أكثر تعقیداً یوماً بعد یوم. ولكي نزید ما قلناه وضوحاً، نأتي -
الآن - بأشعار بعض شعراء القرنین الثالث والرابع قبل أن تمتزج بالمعاني الصوفیة، ومن جھة
أخرى، نورد نماذج لأشعار الشعراء غیر المتصوّفة في القرون التالیة، ثمّ نعرض - من ناحیة
أخرى - أمثلة من أشعار الشعراء المیاّلین إلى التصّوّف بعد القرن الخامس؛ لنوازن بین بعضھا

وبعضھا الآخر:

یقول الرودكي:

أعطاني الزمن نصیحة كالأحرار

                    فإذا نظرت إلى الزمان وجدتھ ملیئاً بالعظات



قال لي الزمن: لا تحسد یوماً سعادة الآخرین

                    فما أكثر الذین یتمنون یومك

ویقول في رثاء نجل أحد وزراء عصره:

یا مَن أنت مھموم وجدیر بذلك

                    وتذرف الدموع في الخفاء

راح الذي راح وجاء الذي جاء

                    صار الذي صار فأي ھم لك یا وقح

ترید أن تسوي أمور الدنیا

                    ھذه دنیا فأنى یمكن تسویتھا

یزداد أذاك من ھذا الفلك

                    إذا ما كنت تؤذى بكل ذریعة

وكأنما قد وكل بلاءه على كل من

                    تعلق بھ قلبك

لا تشكو فإنھ لا یسمع الشكوى

                    ولا تنوحن فإنھ لا یسمع النواح

فاذھب ونح حتىّ یوم القیامة

                    متى یمكن أن نسترد الذاھب بالنواح

سحاب ظاھر ولیس ثمّة كسوف

                    انخسف القمر وأظلمت الدنیا



یظھر في البلاء العظیم

الفضل والعظمة والقیادة

ومن أشعار العنصري:

یا عارض الحبیب وذؤابتھ

                    الورد المسكي الرائحة واللیل المربي للنھار

اختفى الورد تحت السنبل الغض

                    واللیل دخل كالعقد بعضھا في بعض

لا شك أن الشمس تسـرّب لون شفتھ

                    لتمنحھ للیاقوت الأحمر

امتلأ المجلس بالورد الأحمر من لون عارضھ

                    ومن لون شفتھ امتلأت الكأس بالنبیذ الأحمر

ویقول العسجدي، وھو من معاصري العنصري:

آه من جور الفلك الدوار

                    وآه من السفلي والعلوي والثابت والسیار

أي تعویل یمكن أن یكون على نجوم النحس ھذه

                    وأي شقة بھذا الدھر الغدار

كثیراً ما ذاق أھل الفضل جفاء الدھر

                    فما یشكو منھ الأحرار بدون مسوغ

ویقول الفرخي:



ما أطیب الغرام ولا سیما في عھد الشباب

                    وما أطیب العیش مع الحور

وما أطیب الجلوس مع الأصحاب الأصفیاء

ً                     واحتساء الخمر الأرجواني معا

فلا تسرف في المعاشرة وقت الشباب

                    ففي وقت الشیخوخة یكون العجز

الشباب والابتعاد عن العشق

                    ماذا یكونان؟ أنت لا تعرف ذلك: إلا تعب الروح

ً الشاب الذي لا یستمر في العشق دائما

                    من الحیف أن یفوت أوان شبابھ

غرام الحسناوات ھو باب البھجة

                    فینبغي فتح باب البھجة

وقال المنوجھري الدامغاني:

جاء اللیل وأنا أتعذب في النوم

                    فاظفر أیھا الصدیق بكل ما ھو دواء للنوم

ما المیت وما النائم غیر الیقظان؟

                    فأي دلیل تأتي بھ لذاك وأي جواب تعطي لھذا

أنا أبذل الجھد لكیلا أموت بلا أجل

                    فأي أجر أو ثواب في الموت الذي لا جدوى منھ



إنني أجلب النوم بالخمر الصافیة

                    نعم إن عدو نوم الشباب ھو الخمر الصافیة

عجباً كیف أخذ النوم

                    ذاك الذي لھ داخل القصـر زجاجة خمر

وأعجب من ذلك أن یحتسـي خمره بلا صنج

                    ویسارع إلى الخمر الصافیة، من غیر أن یسمع نغمات الصنج

الجواد الذي لا تصفر لھ لا یشـرب الماء

                    ولیس الرجل بأقل من الجواد، ولیست الخمر بأقل من الماء

ثلاثة أشیاء یحسن الإكثار منھا في مجلس الأحرار

                    ھي الكباب والرباب والشـراب

ویقول الفردوسي:

باسم مالك الروح والعقل

 
 

لما یفوق شيء ھذه الفكرة

 

صاحب العرش والفلك الدوار

 
 

مضـيء القمر والزھرة والشمس

 

ً لا یتطرق إلیھ الفكر أیضا

 
 

فإنھ أعلى من الاسم والمكان

 

 



ویقول المعزي أیضاً، وھو من الشعراء غیر الصوفیة في أواخر القرن الخامس وأوائل
السادس:

أیھا القمري الوجھ احفظني من ھَمّ العشق

                    لا تنس البیعة القدیمة ولا تتركني

إنني الیوم طالب لقائك من بین كل الخلق

                    ولو أن الخلق كلھم یطلبونني

أنت تعلم أنھ لا یلیق لأحد غیري أن یكون زوجاً لك

                    كما أنني أعرف أنھ لا یليق لي حبیب غیرك

ما دام قلبي متیماً بذؤابتك

                    فعملي على أي حال معك

إني یا حبیبي آتي إلیك وأنت لا تأذن لي

                    إن قلبك یأمرك ألا تأذن لي

إذا لم تتلطف بي أنا الكسیر القلب

                    فماذا ستعطیني بتكلفك الدلال والغنج الكثیرین

* * *

أي غمّ لي مع وجھك یا حبیبي

                    فإن حبیباً مثلك في الدھر قلیل

لم یر أحد الجنة والدنیا مجتمعین

                    إن الجنة والدنیا حاصلان لي بوجودك



أنت تمكنت في قلبي فذھب الھم منھ

                    أي محل من الفم للقلب الذي یكون مكانك؟

إن لي قلباً أمسى مثلاً للعشق في العالم

                    وإن لك عارضاً صار علماً للجمال في العالم

بعد خمسین سنة كیف حدت العشق فینا

                    كان قد ذھب وودعنا فكیف عاد إلینا؟

كان مختوماً على قلبي فكیف أزیل ذلك الختم

                    وكان على باب قلبي قفلاً فكیف أفتحھ؟

إن شكواي من حبیب لم ینصفني

                    ولو أنھ أنصف من أجل خاطري

مدلل عذب اللسان ملاك طاھر فاتن العین

                    محتال خادع القلب أستاذ یجلب لي العجب

ذاك الذي لم تر عین الدھر أفتن منھ

                    ذاك الذي لم یلد خلق الزمان أجمل منھ

ویقول ظھیر الدین الفاریابي، وھو من الشعراء غیر المتصوّفة في القرن السادس:

تنتھب ذؤابتك القلوب بالسحر أینما كانت

                    ثمّ تقدمھا إلى العیون والحواجب الجافیة

ما رأیت الھندي یعمل كالأتراك المقاتلین

                    یصـرف كل ما یحصل علیھ لشراء السھام والأقواس



ما رأیت أحداً سوى طرتك وعارضك

                    یظل الشمس بظلال ظلمة اللیل

السعید ھو من شمس عارضك تعطیھ الأمان

                    في البعُد عن طرتك

تجاوز صراخي قبة الفلك

                    ولیس في الإمكان بدّ من أتعاب ھذه العتبة

في لیلة ونحن في حلقة المبدعین من كن یكون

                    جرى حدیث طرتك والحدیث شجون

فكانوا یصفون علامات طرتك وعارضك واحدة فواحدة

قائلین ما ھو عدد بنودھا وحلقاتھا وكیف ھي حلیتھا

فظھر كأنھم یرونھا بالعكس

                    مثالاً لجمال طلعتك في فلك مرآة الكون

ولما شاھد العقل رونق المفتتنین بھواك

                    بادر بمائتي عذر لینضم إلى سلك المجانین

سمع قلبي حكایة سلسلة ذؤابتك

                    فرمى عقال العقل لأن الجنون فنون

لم تبق لدي طاقة للحركة ولا مجال للسكون

                    لضعف قلبي وحرقة صدري في تلك اللیلة المظلمة

اندلعت من حرقة صدري شعلة مائة وامق



                    وانصب من كأس محنتي جرعة مائة مجنون

لم یبق - الآن - من وجودي سوى ھاتین الكلمتین

                    قلب كفتحة المیم ضیقة وقامة كحلقة النون انحناء

ً - من الشعراء غیر المتصوّفة في القرن ویقول مجیر الدین البیلقاني الذي ھو - أیضا
السادس الھجري:

في كل لیلة ارفع رأسي من جیب التفكر

                    اشق ستار الفلك الأعلى فأتجاوز سدرة المنتھى

إذا كان بالإمكان القضاء على سم قناعة الزمان

                    فصدق أني سأكون التریاق الأعظم

في طریقي یتساوى الأثیر والھواء

                    لأنني إذا ما كتبت في وقت من الأوقات یاسمینا

فإني الآن عشب السمندر

لقد ذاب جسمي كالملح في ماء عیني

                    وھذا الدھر السخیف لم یرش ماء على ناري

صار الزمان معي ذا لسانین كالكلم

                    ومعھ بوجھین كالورق ومائة قلب كالدفاتر

أجاري الزمن كالضب بغیر ماء

                    لأن الماء الذي یذھب بماء وجھي لا یلیق بي

یحتمل طبعي النار لو كان الماء یحصل بالمنة



                    أفضل الموت عطشاً على طلب الماء

ویقول أثیر الدین الأخسیكتي، وھو من شعراء القرن السادس من معاصري الخاقاني:

إذا اقتبست الشمس من عارضك یا فاتن الشمس

                    تعشق الزمان الشمس مائة قلب

ولشق الصبح مائة قمیص غبطة من جیبك

                    حینما تشـرق الشمس منھ عند الصباح

ما إن اتكأت طرتك المسكیة على الشمس

                    حتىّ صارت من الغم كسیرة القلب المحجر الشمس

من غبطة شمس عارضك كل لیلة تكون الشمعة بأملھا

                    قد جفّ ریقھا وعن الشمس تصبب الدمع

بقیت العیون كلھا ذاھلة على ھذا المنظر السامي

                    في النظر كل یوم إلى منظر الشمس

أشرب في اللیل على عارضك الخمرة

                    حتىّ تطلع الشمس من صورتھ كالخمرة من حافة الكأس

ارفع نقاب الطرة عن القمر

                    كي لا تبزغ الشمس من غضون الشـرق

ویقول جمال الدین الأصفھاني، وھو من شعراء القرن السادس من غیر المتصوّفة:

ً بزغت شمسك من مشرق الشیخوخة فلا تنم صباحا

                    فإن النوم یبدو حالكاً عندما یضيء الصباح



أولد لیل الشباب نھار الشیخوخة فجأة

ً                     فمن الذي رأى الزنجیة حبلى بالرومیة یوما

إذا كنت تبحث عن السلامة حقیقة أیھا المسكین

                    لا تتخذ في كعب سن ھذا الأفعى لنفسك منزلا

الحیاة الدنیا موت والموت یقظة

                    وھذا الكلام الحكیم إنما ھو صادر عن معدن الحكمة المحصن

ویقول جمال الدین الأصفھاني (إسماعیل بن جمال الدین عبد الرزاق):

لحق بي رسول الموت فجأة

                    في الوقت الذي دقوا فیھ طبول الفلك أن بادروا إلى العمل

قوس الظھر ذو جنیبتین

                    مثل كبد القوس فارم عن نفسك سھم الحرص المؤثر

تبارك الله لرغبتي في الوجھ الجمیل

                    وتبارك الله لشوقي للذؤابة الطویلة

والآن ذلك الشعر المسكي اللون أصبح لي كالحیة السوداء

                    والآن أي شعلة من النار صارت لي كشمع الطراز

وا أسفاه على الروح العزیزة التي ذھبت من أجل الجسم

                    وا أسفاه على عھد الشباب الذي ذھب في السعي والنضال

ویا أسفاه على العین التي یجب أن تغمض

                    في ھذه اللحظة التي تفتحت فیھا عیني على صروف الزمن



ویا أسفي وغمي على أنني من بعد ستین سنة ونیف من العمر

                    أذھب للسفر من غیر بضاعة أو عدةّ

خاطبتني الشیخوخة بمائة ألف لسان

                    أن لیس ھنا مكان للتریث فانھض وطر

لا تضع قدم الطلب خارجاً عن كنز القناعة

                    فإن الدواجن بمنجاة من براثن البازي

ولنقارن بین ھذه الأشعار، وھي بسیطة ساذجة، من ناحیة اللفظ والمعنى. وبعیدة عن التكلف
والتصنع، وقریبة من الفھَْم والفطرة، وأشعار العھود التي تلتھا؛ إذ دخل فیھا التصّوّف في الشعر
ونظمھ؛ لنرى التغییر الطارئ على معاني الألفاظ، ونرى أن تعابیر خاصة ظھرت في الشعر، وأي
ً طابع ولون اتصف بھ الشعر بصورة كلیّةّ؛ إذ إن التصّوّف قد تعرّف بالفلسفة بعد أن كان بسیطا
ساذجاً، ووسّع نطاق معارفھ، ونتج عن ھذا التوسع معان جدیدة للألفاظ من غیر شك، والحال ھي

كما قال الكاتب الفرنسي الشھیر بوفون:

«الكلام ھو المتكلمّ نفسھ..، ودلالة الألفاظ والكلمات تتناسب مع اتساع نظر المتكلمّ بھا،
وكیفیة المعلومات، ونوعیة المعارف المكتسبة، وأسلوب فكر الشاعر، تبدو واضحة من شعره حتما؛ً
أي أن الشاعر من غیر أن یقصد أو یعمد یحكي كلامھ عن أسلوب تفكیره وعلومھ ومعارفھ المكتسبة

التي أصبحت مَلكََة لھ نتیجة لممارستھ لھا.

إن الاستدلال والمنطق وأصول الفلسفة والعلوم تحصل على مكانة خاصة في الشعر منذ
القرن الخامس؛ لأن الشاعر لا یستطیع أن یتخلى عن معلوماتھ، أحبّ؟ أم كره؟ وتتجلى معارفھ في

نفسیتھ وتعابیره.

إن شعراء القرن الرابع كانوا یبدؤون القصیدة بعدةّ أبیات في وصف الطبیعة، أو في جمال
المعشوق، والتغزل فیھ، ثمّ یقومون بمدح الممدوح، والإفادة من مناسبة، تتُاح لھم. إلا أن وصفھم
ً وفطریاً، بصورة عامة؛ أي أنھم یصفون الطبیعة بأوصاف للجمال ومغازلاتھم، نراه ساذجا
وتعبیرات طبیعیة، كما ھي علیھ. وغرامھم - أیضاً - ظاھري ومادي ساذج فطري، وذلك بصفات



مخصوصة معینة، فھو حبّ بین شخصین، بینما اتسع معنى العشق عند الصوفیة؛ بحیث استوعب
عالم الوجود كلھ، وأصبح قاعدة وأساساً لكل كمال حسب ما قال جلال الدین الرومي:

كل مَن تمزق قمیصھ من العشق

                    فقد تطھّر من الحرص والعیوب كلیّةّ

والجسم الترابي عرج في العشق إلى الأفلاك

                    وطفق الجبل یرقص بخفة

أیھا العاشق إن العشق جاء روحاً للطور

                    فثمل الطور وخر موسى صعقا

إن الكل ھو المعشوق والعاشق لیس غیر ستار

                    فالمعشوق یبقى حیاً والعاشق یموت

فاختر عشق ذلك الحي الخالد

                    ذلك الذي یسقیك من الشـراب الممد للروح

اختر عشق المعشوق الذي حصل

                    بفضل عشقھ العمل والمنزلة للأنبیاء جمیعا

ویقول الشیخ فرید الدین العطار في منطق الطیر:

ً إن عیني إذا لم تبك علنا

                    فإن الروح تبكي خفیة من عشقك حزنا

كل مَن لا یسعد بألمك

                    لا یكونن سعیداً لأنھ لیس رجلك



أعطني ذرة من الألم علاجي

                    لأن روحي تموت إذا كانت لا تحمل ألمك

كفر الكافر ودین المتدین

                    ھما ذرة ألم منك لقلب العطار

وقد انطلق البلبل الذي ھو مثال للولھان والمتیم والعاشق المحترق الفؤاد والمجذوب عند
كلامھ عن مجمع الطیور، قائلاً:

جاء البلبل المفتون وھو ثمل حقاً

                    فلا ھو بعشقھ معدوم ولا ھو بعقلھ موجود

كان لھ في كل ألف لحن معنى واحد

                    وتحت كل معنى عالم من الأسرار

فأمسى صارخاً في أسرار المعاني

                    فألجم لسان الطیور عن الكلام

قال قد ختمت أسرار العشق بي

                    وأكرر العشق طوال اللیل

لست شخصاً مبتلى مثل داود

                    حتىّ أرتل الآن زبور العشق نائحاً نائحا

السر الذي في الناي ھو من مقالي

                    ونغمة الصنج الرقیقة من أنیني

إن الریاض ملیئة بالصـرخات مني



ً                     وثورة قلوب العشاق مني أیضا

أقول كل زمان سراً آخر

                    وأغني في كل مرة لحناً آخر

إذا ما برح العشق بروحي

                    جعلھا مائجة كالبحر

من لم یر ھیامي فقد صوابھ

                    وأصبح ثملاً ولو كان صاحیاً جداً

حتىّ إني لم أشاھد موضعاً لسـري سنین طویلة

                    فاضغط على نفسـي ولا أقول سري لأحد

كیف ینثر معشوقي في الربیع المبكر

                    ریح نفسھ المسكینة في العالم

إنني أعرض قلبي علیھ بلطف

                    وأحل بطلعتھ مشكلتي

وعندما یغیب معشوقي

                    یصبح البلبل الولھان قلیل الغناء

لأن سري لا یدركھ كل أحد

                    لذلك یعرف الزھر سر البلبل من غیر شك

إنني مستغرق في عشق الورد بحیث

ً                     فنیت عن وجودي فناء تاما



یكفي في رأسي عشق الزھر

                    لأن معشوقي یكفیھ الورد الجمیل

لا یطیق البلبل تحمل العنقاء

                    ویكفي البلبل عشق الورد

وإذ أنھ یوجد مائة متعة لحبیبي

                    لیس ھناك ھم انعدام البضاعة لعملي

عندما یتفتح الورد كالحبیب الفاتن

                    تضحك السعادة في وجھي من كل جھة

وعندما یحضر الورد من تحت الستار

                    تبدو ضحكتھ على وجھي

متى یستطیع البلبل أن یكون لیلة ما

                    خالیاً من عشق مثل ھذه الشفة الضاحكة

والحاصل أن مثل ھذا اللون من العشق الذي ھو محور كلام الصوفیة، وتدور حولھ
أشعارھم، یوجد بینھ وبین عشق الشعراء غیر المتصوّفة في القرن الرابع والخامس مثل العنصري
والمنوجھري والفرخي وأمثالھم فرق كبیر؛ لأن المعشوق قد تغیرّ وارتفع معنى العشق، وقد أعطى

الشاعر مجالاً جدیداً للألفاظ، وأوجد لھجة خاصة للكلام والتعابیر.

إن تأثیر الشعر في شعراء خراسان القدامى بارز في الألفاظ كالأشعار العربیة، وخاصة
شعراء الجاھلیة، یعني أن رونق الألفاظ وتناسب أوزانھا وحسن تركیبھا وفخامتھا تؤثر على
القارئ، وتثیره، ولكنْ؛ بعدما رسخ نفوذ العِرفان والتصّوّف في الشعر أصبح تأثیر الشعر من ناحیة
ً المعاني والأفكار واستعمال الألفاظ في المعاني المجازیة والمجازات الموغلة في البعُد أحیانا
والتعبیرات الدقیقة لجعل تلك المعاني والأفكار مؤثرة، والنقطة الثانیة ھي أن درج المعاني الدقیقة



في الشعر یستلزم استعمال الصناعات الأدبیة أكثر من استلزامھ الأشعار السلسة الطبیعیة، ومداره
الألفاظ والمعاني الواضحة الصریحة، ولذلك یلاُحظ أنھ لم یكن أساس الشعر الصنعة (الأدبیة) في
القرن الرابع الذي یعُدّ من أبرز الأدوار الأدبیة في إیران؛ من حیث التناسب بین الأفكار والألفاظ
ً للشعر في الأدوار الآتیة؛ إذ یجد والمعاني والتعبیرات، بینما یلاُحظ أن الصنعة تصبح أساسا
التصّوّف نفوذاً في الشعر، ولا سیما في العھود التي لم یكن یملك الصوفیة فیھا حُرّیةّ التعبیر، وكانوا
ھدفاً لأذى الخصوم، ومُضطرّین إلى أن یتكلموا بالرموز والإشارات والإبھام والكتابة، وخیر مثال
لھذه الصناعة الطریقة؛ أي الصناعة التي استعملت بدرجة من المھارة؛ بحیث لا تبدو واضحة من
النظرة الأولى - أشعار الخواجة حافظ التي لا یفھمھا القارئ إلا بطول ممارستھ للقراءة، كما
سنعرضھ للقارئ - فیما بعد - في أثناء البحث عن الخواص الأدبیة، وأسلوب بیان الخواجة حافظ،
ونبینّ أنھ بلغ من الإبداع فیھا، والتناسب بین المعاني الدقیقة والألفاظ والتعابیر والصناعة الأدبیة
درجة الإعجاز في الرونق والجمال، لم یصل إلیھا الشعر الفارسي، في حین نرى أنھ قلما وُجد في
دیوانھ بیت خال من الصناعة، نشاھد - رغم ھذا - أن السلاسة والسھولة والجمال الطبیعي واللطف
بلغت إلى درجة، لا نرى معھا أي أثر من التكلف في أشعاره، ویقول ناقد عظیم مثل جامي في

كتابھ: «بھارستان»، والذي ذكر فیھ طرائق عن أحوال الشعراء بشأن حافظ ما یأتي:

«إن أكثر أشعار حافظ الشیرازي - رحمھ الله - لطیف عذب، وبعضھا قریب من درجة
الإعجاز، ونرى أن غزلیاتھ بالنسبة لغزلیات الآخرین كغزلیات ظھیر في السلاسة والرواء،
وبالنسبة لقصائد آخرین، وأسلوب شعره قریب من أسلوب نزارى الفوھستاني، إلا أن الغث والسمین
كثیر في شعر نزارى، على خلاف شعر حافظ، ولما لم یكن في أشعاره أثر بارز للتكلف، فلذلك
لقبّوه «بلسان الغیب» وكذلك الحال في سائر الألفاظ من مثل الخمر والحانة، والكأس ومواخیر
والذؤابة والخد والقد والقوام وغیرھا، ممّا یدل على معان أوسع بسبب سعة نظر الشاعر، واتساع

دائرة معلوماتھ ومعارفھ».

وأحسن طریق لتوضیح ما قیل ھو أن ننقل - فیما یأتي - بعض أشعار العارفین، ونجعلھا
زینة لھذه الصفحات. یقول أبو سعید أبو الخیر:

یمنحون في حبك الروح بشعیرة

                    وماذا تكون الروح فإن القافلة بشعیرة



ً بوصلك تساوي الشعیرة عالما

                    ومن جنسنا الذي نحن علیھ عالم بشعیرة

یا حبیبي لا یوجد في أرضي المشرق أشواك

                    إذ لیس لھ معي ومع زماني شأن

مع لطف عنایة وصالك لیس لي

                    عار بتضحیة مائة ألف روح

لكثرة ما بحثت لأجد ذلك الحبیب أثراً

                    ضاع الظن في الیقین والیقین في الظن

ما جاء في ظني كما أنھ لم یكن في یقیني

                    ولا علامة تكون صحیحة للدلالة على تلك العلامة

عشقت مدةّ وظننت

                    أنھ شھر نفسھ وأنھ كذا وأنا كذا

وعندما نظرت إلى الحقیقة

                    لم یكن منھ سوى خیال فقط

فكنت أنا العاشق والمعشوق

                    فتأمل ھذه الحكایة

في طریق الوحدة لا یوجد كفر ولا دین

                    تقدم خطوة وانظر إلى الطریق

یا روح العالم اختر أنت طریق الإسلام



                    جالس الحبة السوداء ولا تجالس نفسك

منذ أن شاھدت وجھك یا شمع الطراز

                    لا أعمل شیئاً فلا أصوم ولا أصلي

عندما أكون معك یكون مجازي كلھ صلاة

                    وعندما لا أكون معك تكون صلاتي كلھا مجازاً

یا مَن صرت بكلیّتّي صدیقاً لك

                    حقاً، لیس في ھذا الادعاء ریاء أو خداع

فإذا ما وثبت عن قالب وجودك

                    فلعلك وجدتني في وجودك یا حبیبي128

ویقول سنائي الغزنوي:

لا تتخذ لك منزلاً في الجسم ولا في الروح

                    فھذا وضیع وذاك شریف

فاخرج من ھذین المنزلین لا

                    تكونن ھنا ولا تكونن ھناك

ً بكل ما یبُعدك عن الطریق سواء أكان ذلك كفراً أو إیمانا

وكل ما أخّرك عن الصدیق یتساوى فیھ النقش القبیح والجمیل

دلیل السالك ھو أن تجده غیر مكترث بالجحیم

                    وعلامة العاشق ھي أن تراه غیر مبلل في البحر

ً إذا كان كلامك عن الدین فسواء أكان عبرانیاً أو سریانیا



والمكان الذي تبحث عنھ للوصول سیان فیھ جابلقا وجابلسا

قول الشھادتین ھو أن تشـرب قبل كل شيء

                    كل بحار الوجود بالكلمة الشبیھة بالحوت

ولا تجد الشوك والحسك في ھذا الطریق

إذا تمنطق للخدمة، ووقف على أم رأسھ لینطلق في الشھادة بـ«لا»

حیث إن «لا» ألقت بك من صدر الإنسانیة في طریق الحیرة

                    تأتي إلى الله من بعد نور الإلھیة من «ألا»

لم تبقَ من أجل میتة كالغربان في ھذه النشأة

م القفص كالطواویس، وطرْ إلى ھذا العلو                     حطِّ

عروس حضـرة القرآن تلقي بنقابھا حینما

                    ترى دار ملك الإیمان مجردة خالیة من الغوغاء

لا عجب إذا لم یكن نصیبك من القرآن سوى نقش

                    فإن العین العمیاء لا تدرك من الشمس سوى الحرارة

فلتمت أیھا الحبیب قبل الموت إذا أردت الحیاة

                    فإن إدریس صار جنائنیاً بھذه المیتة قبلنا

ویقول الشیخ فرید الدین العطار:

في بحر العشق درة مختفیة عن عین الأغبار

                    نحن كلنا غرقى وتلك الدرة باقیة في الماء

وا أسفاه! إن أي عاشق لا یعرف نھایة الطریق



                    وحسناؤك تلك بقي وجھھا محتجباً في النقاب

ھنالك حیث النقود تحتاج إلى نقد عیارھا

                    ترى رجل الرجال قد وقع في الاضطراب

في الیوم الذي یطلب الأمانة بقلبھ وروحھ

                    یشاھد القلب والروح قد انعدما وماتا

ھنالك حیث یسأل الصادقون عن صدقھم

                    ترى المرشد والمرید قد ذھلا عن الجواب

ترى من نار المحبة المنبعثة عن الشوق129

                    قلب العطار وروحھ في لھفة وحرقة من ھذه العجائب

یقول مولانا جلال الدین الرومي:

في كل لیلة أنا أنادي قدیسـي السموات قائلاً یا ھو

                    الصوفي مستمر في القول «ألا» وأنا مستمر بقولي «إلا ھو»

أنا البازي الأبیض للحضـرة فماذا یكون شأن الطیھوج بالنسبة لي

                    فإذا كان الطیھوج ممازحاً أكون كالصقر وأضربھ

النفس عروسي وأنا عریسھا وزوجھا

                    لو أن عروسي أخطأت لصفعتھا على وجھھا

أنا أقول لمالك خلایا النحل أن قدم لي العسل

                    فإن رأیتھ متكاسلاً ضربت بخفة على الخلیة

أیتھا القافلة لست بقاطع طریق



                    أنا بطل العالم أبارز بالسیف وجھاً لوجھ

أیھا البستاني، أیھا البستاني، لماذا أوصدتَ الباب في وجھي

                    افتح باب ھذا البستان حتىّ أقطف التفاح والخوخ

قلت لي تعال، یا شمس الدین، واجلس على ركبتي الأدب

                    أنا سلطان العالم متى أجثو على ركبتي لأحد؟

ومن المعروف أنھ في آخر لیلة من حیاة مولانا؛ إذ اشتد علیھ المرض، وكان قد اجتمع حولھ
ً إلى فراش والده، أصدقاؤه وأقاربھ وابن مولانا؛ أي «سلطان ولد»، وكان یأتي في كل لحظة قلقا

ویخرج ثانیة، فنظم مولانا الغزلیة الآتیة130:

اذھب وضع رأسك على الوسادة واتركني وحیداً

                    اتركني أنا السكران المبتلى المتسكع لیلاً

نحن وأمواج الھیام وجدنا لیل نھار

                    فسواء علینا أمنت علینا أم تركتنا وجفوتنا

اھرب كي لا تقع أنت في البلاء كذلك

                    فاختر طریق السلامة وتجنب طریق البلاء

نحن ودموع العین منكمشون في زاویة الغم

                    فابن على ماء عیوننا طاحونة مائیة

قتلنا قاتل سمج لھ قلب كالحجر الصلد

                    یقتل ولا یقول لھ أحد ھیئ مالاً للدیة

لیس من الواجب الوفاء لملیك الملاح



ً                     أیھا العاشق المصفر اللون اصبر أنت وكن وفیا

ألم كالموت الذي لیس لھ دواء

                    فكیف أقول أنا عالج ذلك الألم..؟

رأیت في المنام لیلة أمس شیخاً في حي العشق

                    أشار إلیھ بالیدین اتجھ نحونا131

یقول الخواجة حافظ - ربمّا - كان قد جعل معاني الكلمات تموج أكثر من أي شاعر إیراني،
ً - كل ذلك التدرج ورفع الكلام إلى الأوج أكثر من أي ناظم للشعر، ویعطي اللفظ الواحد - أحیانا
ً (والتداعي في المعاني)؛ بحیث إن كل شخص - في أیة مرحلة من مراحل حیاتھ - یفھم من ذلك شیئا

(خاصاً):

لما وقع انعكاس وجھك على مرآة الكأس

                    وقع العارف من ضحكة الخمرة في الطمع الساذج

حسن وجھك الذي انعكس على المرآة في تجلیة واحدة

                    أظھر كل ھذه النقوش على مرآة الأوھام

إن كل صور الخمر ھذه والتصاویر التي ظھرت

                    ھي شعاع واحد من وجھ الساقي انعكس على الكأس

فطعت غیرة العشق لسان الخواص كلھم

                    فمن أین وقع سر غمھ في أفواه العامة

إنني لم أقع من المسجد إلى المواخیر بنفسـي

                    وھذا الذي صار مصیري ھو عھد من الأزل



ماذا یعمل الذي وقع في دائرة دوران الأیام كالفرجار

                    كل من وقع في دائرة دوران الأیام

تعلق في أنحاء طرتك القلب من بئر الذفن

                    فواحسرتاه. لقد خرج من البئر ووقع في الشـرك

فیا أیھا السید الذي سیراني مرة ثانیة في الصومعة

                    سوف یكون عملي مربوطاً بوجھ الساقي وحافة الكأس

یجب أن نذھب راقصین تحت سیف غمھ

                    فالقتیل سیحظى بالمصیر الأسعد

إن لھ كل لحظة أنا المحترق الفؤاد لطفاً جدیداً

                    فانظر إلى ھذا الشحاذ كیف صار جدیراً بالأنعام

الصوفیة كلھم أقران وعشّاق

                    ولكني أتھّم من بینھم حافظاً المحترق القلب بسوء السمعة

ویقول أیضاً:

لیس في كل دیر المجوس ثمل مثلي

                    فالحرقة رھن في مكان والخمرة والدفتر في مكان آخر

القلب ھو مرآة الملوك علیھ غبار

                    فاطلب من الله صحبتي مع نیري القلوب

إنني تبتُ على ید المعبودة البائعة الخمر

                    على أنني لا أحتسـي الخمر بعیداً عن عارض مَن یزین المجالس



إذا تكلم النرجس بغرور على عینك فلا تغضب

                    فلا یسیر البصیرون خلف العمیان

شرح ھذه الحكایة لا یطیق التكلم فیھ إلا الشمع

                    وإلا فإن الفراشة لیس لھا شأن بالكلام

إنني أجریت الأنھار من العین إلى حجري

                    على أمل أن یجلسوا إلى جنبي حبیباً رفیعاً رفعة السھا

أحضر إلى سفینة خمر فقد صارت كل زاویة من عیني

                    بحراً لبعدي عن عارض الحبیب

لا تحدثّني عن الغیر، أنا المفتون بالمعشوقة

                    لأنني لا أكترث بأحد، ما دامت ھي موجودة والخمرة حاضرة

ما أكثر سروري حیث كان وقت السحر

                    على باب الحانة مسیحي ینشد بالدف والناي

لو أن الإسلام ھو ھذا الذي اتخّذه حافظ

فواحسـرتاه إذا كان بعد ھذا الیوم غد

ویقول أیضاً:

لي شكر وشكوى من ھذا الحبیب الذي یرعى القلوب

                    فإذا كنتَ ملماً برموز العشق، فاستمع إلى ھذه الحكایة

كل خدمة خدمتھا كانت بلا أجر ولا منة

                    فیا رباه لا یكن لأحد مخدوم ولا عنایة



لا یعطى أحد ماء للخلعاء الظمأى

                    فكأن عارفي الأولیاء رحلوا عن ھذه الولایة

إن عینك تجرعت الدم بغمزاتھا ویعجبك أنت ھذا

                    فلا یجوز یا روحي حمایة السفاكین

في ھذه اللیلة السوداء اختلط علي طریق القصد

                    فاخرج علینا من زاویة یا كوكب الھدایة

لم یزدني اتجاھي إلى أي ناحیة إلا وحشة

                    فاحذر ھذه الصحراء وھذا الطریق اللانھائي

فیا شمس الحسان إن بداخلي ثورة

                    فاجعلیني ساعة في ظل العنایة

كیف یمكن وضع صورة لنھایة ھذا الطریق

                    لمن لھ أكثر من مائة ألف منزل في ھذه الولایة

رغم أنك أرقت ماء وجھي لا أحید عن بابك

                    فإن الجور من الحبیب أحلى من رعایة المرعى

یرتفع صوت غرامك إذا كنت مثل حافظ

                    تقرأ القرآن حفظاً على أربع عشـرة زاویة

من المسلمّ أنھ لیس الغرض ممّا قیل إن العامل الوحید لتطور الصورة الشكلیة والمعنویة
للشعر، كان ھو التصّوّف، بل إن الغرض ھو أن نبینّ سائر العوامل التي تقع في كل عصر كالأمن
العام أو الاضطرابات، اطمئنان أو عدم اطمئنان قلب الشاعر، والاستقلال القومي، وخلاف ذلك،



ونفوذ الحضارات، وآداب سائر الشعوب وعاداتھا، وانتشار العلوم والمعارف المتنوعة، والظروف
الزمانیة والمكانیة، والأوضاع والأحوال الاجتماعیة، والتربیة الخاصة، وتأثیر الرجال والأمراء

المشجعین للشعر والآداب، ھذه كلھا كانت تعُدّ عوامل ھامة لإرساء أركان التصّوّف والعِرفان.

ً لبحثنا، وھو: أن التصّوّف نتیجة للتأثیر العمیق والآن نرجع إلى الموضوع الذي كان ھدفا
للفلسفة الأفلاطونیة المحدثة، ولسلسلة من المؤثرات الخارجیة الأخرى التي سنذكرھا قریباً. اتخذ
ً للتكفیر، وأتعب ذلك جماعة من أكابر الصوفیة، وقتل بعضھم، وھذه التصّوّف شكلاً، جعلھ ھدفا
الحوادث ھي التي جعلت الصوفیة یخُفون أسرارھم عن الأغیار، ویتكلمّون بألفاظ ذات وجوه
ورموز مختلفة، ویحترمون ظواھر الشرع، وأخذوا في تطبیق التصّوّف والعِرفان على تفاسیر
وتأویلات القرآن والأحادیث، بصورة خاصة. والحق أنھم استطاعوا أداء ھذه المھمة على أحسن
وجھ، وأرسوا قاعدة التأویل، بدرجة، لم تصل إلیھا ید «فیلون» الذي قام بتأویل التوراة، ومنذ ذلك
الوقت، صبوا التصّوّف في العِرفان في قالب الإسلام الحقیقي، والدیانة الواقعیة قائلین: إننا أخذنا

اللباب من القرآن:

یقول جلال الدین الرومي في المثنوي:

إذ لك الذي قفز من ستار التقلید

                    یرى بنور الحق كل ما ھو موجود

إن نوره الطاھر النقي من غیر دلیل ولا بیان

                    یشق القشـر ویخرج اللباب

عند مَن یرى الظاھر الباطن والظاھر سواء

                    فمن أین یدري ما ھو الذي في القوصرة؟!

ما أكثر الذھب المسود بالدخان

                    حتىّ یكون بمنجاة من ید كل لص حسود

ما أكثر ما یرى النحاس كالذھب



                    حتىّ یبیعھ بالعقل المختصـر

نحن العارفین بالباطن في كل البلاد

                    نرى الباطن ولا ننظر إلى الظاھر

القضاة الذین یستندون على الظواھر

                    یبنون حكمھم على الأشكال الظاھریة

 



 

 

 

الفلسفة الإشراقیة لأھل العِرفان  
قبل الإسلام وعُرفاء المسیحیة

 

إن الفلسفة «الأدریة» أو الغنوصیة132 خلیط من الفلسفة الشرقیة والیونانیة والمسیحیة. وقد
كانت تسیر في القرن الأول المیلادي - جنباً إلى جنب - مع الدیانة المسیحیة، وصارت - في النھایة،
نتیجة لتغیرّات بسیطة بعد أن اصطبغت بالصبغة الدینیة - جزءاً من العقائد الكنسیة، وكانت في حكم

علم الكلام عند متكلمّي المسلمین.

وكان مدار البحث فیھا نشأة العالم وأسباب الشرور التي ظھرت في الدنیا، ومن أصول
عقائدھم، أن الإنسان یستطیع أن یبلغ المعرفة التامة، فیحل المشكلات جمیعھا بعد بلوغھ ھذه
المرتبة، ویفھم كل شيء. ولھذا السبب سمّى مترجمو العرب متأخّروھم ومعاصروھم أتباع ھذه

النظریة بـ«الأدریین»، كما سَمّوا تلك الفلسفة بـ«الأدریة».

ذلك لأنھم یعرفون في اللغات الأوربیة بـ «كنوستیك»، وتعُرف فلسفتھم بـ «كنوستي
سیسم»133، ومنشأ ھذه التسمیة ھو أن كلمة «كنوس» معناھا في الیونانیة: أفھم، أو أعرف: فیكون
معنى «كنوستي سیسم» طریقة المنتحلین المعرفة التامة. بید أن ھذه الكلمة نفسھا سببّت اشتباھا؛ً
لأنھم تصوّروا - غالباً - أن «كنوس» تؤدي معنى وأفھم أو أعرف. وھذه الطائفة كانت قد اتخّذت
مسالك العلم والمعرفة وأصول المنطق شعاراً لھا، في حین أن فلاسفة الأدریة؛ أي عُرفاء القرن
الأول المیلادي كانوا یعدوّن الإلھام والكشف الروحي الطریقة الوحیدة لبلوغ درجة الكمال والمعرفة
التامة؛ أي أنھا لیست - في الحقیقة - إلا متابعة مسحیي القرن الأول، والاعتقاد بأن الحواریین كانوا
من الملھمین. الأمر الذي تمخّض عن امتزاج عقائد البابلیین والإیرانیین والمانویین والفلسفة
الیونانیة والمعتقدات الھندیة وغیرھا، فصبتّ في ھذا القالب العجیب الغریب. ورغم أن الأدریین



كانوا ینقسمون إلى فروع عدیدة، ویختلفون فیما بینھم اختلافات كثیرة إلا أنھ - رغم ذلك - یمكن
تلخیص آرائھم على النحو الآتي:

- إن الله أزلي أبدي؛ أي لیس لھ بدایة، ولا نھایة.

- إن كمال الحق - تعالى - فوق الخیال والقیاس والظن والوَھْم، وھذا الإلھ الأزلي الأبدي
إنما ھو مصدر الخیر.

- والمادة - ھي أیضاً - أبدیة وقائمة بذاتھا، إلا أن ھذه المادة ھي مصدر الشر.

أما تأثیر الله على المادة؛ فلا یكون عن طریق مباشر، بل یتأتىّ ذلك عن طریق قوى عدیدة،
وُجدت بینھ وبین المادة. وأعظم ھذه القوى ھو (الابن) المعبرّ عنھ بلفظ (الكلمة). وقد سمّت التوراة
تلك القوى باسم الملائكة، وأطلق أفلاطون على ھذه القوى اسم «المثل»، كما نعتھا الرواقیون بـ

«العلل الفعالة»

- والمادة تمیل إلى الشر، وھذه القوى ھي عوامل للخیر، فیكون ھذا الأمر مثاراً للنزاع
الدائم.

- والفضیلة لمَن استطاع إحراز النصر في ھذا المضمار؛ أي مَن یجعل المادة والجسم
مقھورین للروح.

- والزھد ھو أحد العوامل المؤثرة لإحراز الفضیلة والروح تلحق ببارئھا بعد مفارقة البدن،
ً - بواسطة الوجد. ومن أصول ولكنھا تستطیع أن تتصل بالحق - تعالى - في ھذه الدنیا - أحیانا
معتقداتھم المھمة أن المسیح - أي «الكلمة» - ظھر وضحّى بنفسھ لنجاة عدد من الملائكة المذنبیین
الذین تجسّدوا؛ أي ھبطوا، فحلوّا في أجساد بشریة. وكانت للأوراد والأسماء والرموز أھمّیةّ كبیرة
عند ھذه الطائفة؛ إذ كانوا یجاھدون الشیطان والأرواح الشریرة بالأسماء والأوراد خاصة. وإن
موضوع «الاسم الأعظم» الذي كان بعض الأولیاء في الإسلام یخصّون أنفسھم بمعرفتھ مأخوذ من

فلاسفة الأدریة؛ أي ھؤلاء الحكماء المسیحیین - كما ذھب إلى ذلك نیكلسن.

قال الشیخ فرید الدین العطار في تذكرة الأولیاء عند ذكره لإبراھیم بن أدھم «إن إبراھیم ھذا
قد اعتكف في مغارة غرب نیسابور بعد القیام بریاضة النفس عدةّ أعوام. ولما علم الناس بمنزلھ،



ً من غرور الشھرة، فلقیھ أحد أكابر رجال الدین في ھام إبراھیم على وجھھ في الصحارى خوفا
البادیة، وعلمّھ اسم الله الأعظم، وذھب لشأنھ، فدعا إبراھیم الله بذلك الاسم الأعظم، فرأى الخضر -
علیھ السلام - في الحال. وقال لھ: إن الذي عرّفك بالاسم الأعظم إنما كان أخي داود، ثمّ جرى بینھ

وبین الخضر كلام طویل، فكان الخضر شیخاً لھ، رفعھ - في بادئ الأمر - بإذن الله تعالى».

وكانت قاعدة معتقدات الأدریة مَبنیة على العقیدة الثنویة التي كانت قد أخذت ظاھراً من
قدماء الإیرانیین؛ أي أنھم یقولون بمبدأي «الخیر» و«الشر» و«النور» و«الظلمة» والعالمین

«الإلھي» و«المادي»، وأن ھذین المبدأین في حرب سجال.

- إن المسیح والشیطان عاملان كبیران في الدنیا، وھما بمنزلة ساعدي الرب تعالى، فالمسیح
ساعده الأیمن، والشیطان ساعده الأیسر. فالشیطان یحكم ھذه الدنیا، والمسیح یسود الآخرة.

وقد عاصرت فلسفة الأدریة الانحطاط التام للحضارتین الیونانیة والرومانیة وتسلطّ القبائل
المتوحشة الضاریة في تلك الحقبة التي ساد فیھا الفساد والشر على أولئك الأقوام. ویمكن - من خلال
تلك المباحث - أن نعرف كیف كان مفكّرو ذلك العصر یسبرون غور مبدأ الشرور وماھیتّھ
وأساسھ، وكذلك أثرّت العقائد البابلیة والإیرانیة في ھذه الحكمة، كما أن العقیدة المانویة التي كانت
مركّبة من بعض المعتقدات الزرادشتیة والمسیحیة والعقائد البوذیة ومبدأ العقیدة الثنویة؛ أي القول

بوجود الإلھ والشیطان (ھورمزد واھریمن) لم تخل من تأثیر فیھا.

یرى نیكلسن في كتابھ (صوفیة الإسلام) أن قدامى الصوفیة قد اقتبسوا كلمة (الصدیق) من
المذھب المانوي، وكانوا یطلقونھ على الروحانیین من الصوفیة، وكان «بیفان»134 المستشرق

الإنجلیزي الذي سبق نیكلسن على ھذا الرأي أیضاً، والظاھر أنھ رأي مصیب، بصورة عامة.

وكانت لناحیة الزھد وترك الدنیا أھمّیةّ خاصة في العقیدة المانویة، ومع الاعتراف بأن
المعلومات الخاصة بھذا الموضوع غیر متوفرة، إلا أنھ بقرینة التشبھ التام بین بعض عقائد الأدریین
وصوفیة الإسلام والصلات التي كانت للأدریة في سوریة ومصر ومع المسلمین یمكن القطع بأنھ
كان لعقائدھم تأثیر في التصّوّف، وممّا یسترعي النظر أن والد الكرخي وأمھ كانا من مسیحیي
الصائبة الذین كانوا یقطنون بین واسط والبصرة135 وكانت الفلسفة الأدریة رائجة بین ھؤلاء

الصابئة.



ویعتقد نیكلسون أن اصطلاح (السبعین ألف حجاب) الذي ضمّنھ متأخرو الصوفیة أقوالھم
مقتبس من الأدریین، ومعنى ھذا عندھم أن (ھنالك سبعین ألف حجاب كامل، تحول بین العالم
المادي والحقیقة المطلقة)، وعندما یولد أي شخص تمر الروح التي یجب أن تتعلق بذلك البدن من
ھذه الحجب السبعین ألف، وأن النصف الداخلي من ھذه الحجب نوراني، والنصف الخارجي منھا
ً نورانیاً، فقدت صفة من ظلماني، وأن الروح عند عبورھا من تلك الحجب، كلمّا وصلت حجابا
ً اتصّفت بصفة من الصفات الناسوتیة، ولھذا یوُلدَ ً ظلمانیا صفاتھا الملكوتیة، وكلمّا عبرت حجابا
الطفل باكیا؛ً لأن الروح تعلم أنھا قد ابتعدت عن قرُب حضرة الحق، فھي - لھذا - تشكو من الفراق،
وحین یبكي الطفل في نومھ، فإنما یبكي؛ لأن الروح تتذكّر فقدانھا (لصفاتھا الملكوتیة)، والإنسان

ینسى في الیقظة ذلك العالم. وإن تسمیة آدم بالإنسان، إنما ھي من باب النسیان ھذا136.

إن الإنسان سجین في جسده، وھذا الجسد ھو أكبر حجاب بینھ وبین الله، وعلى ذلك یكون
اھتمام الصوفي في نجاة ذلك الجوھر السماوي من سجن الجسد وإزالة السبعین ألف حجاب؛ بحیث
یوحّده بالحقیقة المطلقة، وھو في ھذا البدن، ویوصلھ بھا. والبدن لیس ممّا یمكن خلقھ، فینبغي أن
تعمل لتنقیتھ وتلطیفھ، وأن نجعلھ روحانیا؛ً كي یصبع عوناً للروح، لا حائلاً وحجاباً. والبدن في حكم
الفلز الذي تجب تصفیتھ بأكسیر التصّوّف، فیتحول نحاس البدن إلى ذھب، والمرشد الكامل ھو
ً حامل ھذا الأكسیر ولسان حالھ یقول: «یجب صھر المرید في نار الشوق الروحاني حتىّ یخرج نقیا

طاھراً من تلك البوتقة.

 



 

 

 

المعتقدات البوذیة والھندیة والمانویة

 

ً فیھ، إذا كان رأي أولئك الذین یعتقدون أن التصّوّف ولید المعتقدات البوذیة والھندیة مبالغا
فینبغي أن یقال - في الأقل - إن من جملة ما كان لھ تأثیر في التصّوّف الإسلامي أفكار البوذیة

والھندیة ونزعاتھما وعاداتھما.

والإسلام الذي خرج من حدود الجزیرة العربیة بسرعة البرق بعد ظھوره بفترة قصیرة
سرعان ما أخذ یتقدم في كل ناحیة، ولم تطل المدةّ حتىّ بلغ تخوم الصین، وفتُحت بلاد السند في عھد
بني أمیة، وتوثقّت علاقات تجاریة واقتصادیة بین المسلمین والشعوب والقبائل التي كانت تختلف

من ناحیة الفكر والحضارة والأخلاق عن أقوام البلاد الأخرى.

ومنذ القرن الثاني وما بعده، وحین بدأ المسلمون بنقل كُتبُ الشعوب الأخرى، واتسعت دائرة
العلوم - ترجم مقدار من آثار البوذیة والھندیة، ممّا یدخل في باب التصّوّف العملي؛ أي الزھد وترك
الدنیا ووصف العادات والتقالید الھندیة والبوذیة في ھذا الباب، ناھیك بنقل كُتبُ ھندیة وبوذیة، في
القرن الثاني للھجرة، والصلات التجاریة والاقتصادیة القائمة بین المسلمین والھنود في أوائل
الخلافة العباسیة، وقد انتشرت طائفة من تاركي الدنیا والسائحین من الھنود والمانویین في العراق
وسائر البلاد الإسلامیة الأخرى، وكما كانوا یتحدثون في القرن الأول عن الرھبان السائحین من
المسیحیین، كذلك أخذوا یتحدثون في القرن الثاني عن رھبان وسیاّح، ممّن لم یكونوا مسلمین ولا

نصارى، وھم الذین سمّاھم الجاحظ (رھبان الزنادقة)، وعَدھّم من زھّاد المانویة.

قال الجاحظ137: «إن ھؤلاء سیاّح، والسیاحة - بالنسبة لھم - في حكم التوقف واعتزال
النساطرة في الصوامع الأدیرة، وتلك الجماعة یسافرون - دائماً - اثنین اثنین، ویسیحون؛ بحیث إذا



رأى الإنسان واحداً منھم، یتیقن أن الثاني لیس ببعید عنھ، إلى حد ما، وسیظھر قریباً. ومن عاداتھم
أنھم لا ینامون لیلتین في مكان واحد، ولھؤلاء السیاّح خصال أربع: القدس والطھر والصدق

والمسكنة».

وھؤلاء السیاّح تركوا - بدورھم - أثراً في صوفیة المسلمین، كما أثر فیھم - أیضاً - السیاّح
والمتجولون والمرتاضون من البوذیین الذین أذاعوا قصة بوذا، وقدموه مثالاً للزھد والإعراض عن
الدنیا، بحیث إن المرتاضین كانوا یعرفونھ في كتاباتھم بالمثال الكامل للزھد. وھو الأمیر القوي
الشكیمة الذي رمى الدنیا ظھریاً، وحرر نفسھ. أو یقولون إنھ أسیر جدیر بالثناء خلیق بالاحترام
متزییّاً بزي الفقراء. وھذا الموضوع أوجد قصصاً ذات صور مختلفة، والنقطة الھامة التي یجب ألا
تنسى ھي أن الدیانة البوذیة كانت قد انتشرت في شرق إیران؛ أي بلخ وبخارى وفي ماء ما وراء
النھر كذلك قبل الإسلام بأكثر من ألف سنة، وكانت لھا صوامع ومعابد مشھورة وكانت معابد بلخ
البوذیة أكثر شھرة بنوع خاص، وصارت بلخ ونواحیھا من أھم المراكز الصوفیة في القرون
الإسلامیة الأولى، وكان صوفیو خراسان یعُدوّن في الرعیل الأول من الصوفیة في الشجاعة
الفكریة والحریة الشخصیة، والعقیدة المعروفة «بالفناء في الله» المقتبسة من الأفكار الھندیة، إلى حد
ما، والتي انتشرت - على الأكثر - بواسطة صوفیة خراسان، مثل أبي یزید البسطامي وأبي سعید

أبي الخیر.

ھذا وأن «جولد زیھر» المستشرق النمساوي یعتقد أن صوفیة القرن الثاني الھجري قد
حاكوا قصة إبراھیم بن أدھم ابن الأمیر البلخي الذي طلقّ الدنیا، وتزیاّ بزي الدراویش، وبلغ درجة

أكابر الصوفیة بریاضتھ الطویلة، وتلك صورة طبق الأصل، لما كانوا قد سمعوه عن حیاة بوذا.

وحَدْسُ جولد زیھر یمكن أن یكون صحیحاً، وھو من الاحتمالات القریبة من الواقع، وقد
شوھدت لھا نظائر كثیرة. وكان أتباع المذاھب والطرق في العالم نتیجة لحماستھم، وغلبة تخلیّھم،

ینسجون لشیوخھم ومرشدیھم قصصاً، تماثل نظائرھا عن أئمّة سائر الأدیان.

وإذا ما قارن أحد بین قصة بوذا - كما وردت في مدوّنات البوذیین - بقصة إبراھیم بن أدھم
ذات الطابع الأسطوري الواردة في كُتبُ تراجم العارفین مثل «حلیة الأولیاء» لأبي نعیم الأصفھاني
ً بین تلكما القصتین، یستلفت نظره، وزیادة في و«تذكرة الأولیاء» للشیخ العطار، وجد شبھاً عجیبا
توضیح ذلك، نقدم خلاصة عن ھاتین القصتین؛ لیتصفحھا القرّاء، ویحكموا بصحة أو سقم ھذا



الرأي، وعلى حسب ما یعتقد البوذیون138 أنھ ینبغي أن ینھض في كل مدةّ رجل، یدُعى بوذا؛ لیرشد
الناس إلى العقیدة القدیمة؛ لأن كلمة بوذا تحمل معنى «الحكیم» و«المرشد». ثمّ یؤول أمر ھذه
التعالیم إلى الفساد بعد مدةّ، ویكون تجدیدھا شرطاً لظھور بوذا آخر جدید، ولكننا إذا ما قلنا «بوذا»
- الیوم - فمقصودنا ھو بوذا التاریخي الأخیر، واسمھ الشخصي: «سیدھاتھا»139، واسم أسرتھ

«كوتاما»140.

وكوتاما ابن «سودوھودانا»141، وھو أحد رؤساء قبیلة «ساكیاس»142، ولھذا السبب
یسمّونھ «ساكیاموني»143؛ أي «ناسك الساكیاس».

وكانت قبیلة ساكیاس تقطن في شمال بنارس. وھي التي وُلد فیھا بوذا، في أواسط القرن
السادس قبل المیلاد، وقد مات في سنة 478 قبل المیلاد بعد أن عمّر ثمانین عاماً. وتزوج بوذا في
ً إلى الصید، وھو في سن التاسعة عشرة ابنة عمھ، وكان في رغد وسعادة. وبینما كان یسیر یوما
التاسعة والعشرین، شاھد رجلاً، قد بلغ من كبر سنھّ منتھى الضعف والعجز، ورأى - في وقت آخر
ً مبتلى بمرض، استعصى علاجھ، ویحتمل الآلام، وبعد مدةّ أخرى، تأثر واشمأز جداً - شخصا
ً لجثة في حالة من الفساد، وكان خادمھ وصاحبھ الوفي المسمّى «جانا»144 لرؤیتھ منظراً كریھا
یذكّره وینبھّھ في كل ھذه الحالات، ویقول لھ: «ھذا ھو مصیر حیاة البشر». وشاھد بوذا أحد النسّاك
یمر علیھ، وھو في منتھى الراحة والأبھة والكرامة، فسأل جانا: ما حال ھذا الرجل..؟ فحكى لھ جانا
تفصیلاً عن أخلاق الزھّاد الذین أعرضوا عن كل شيء، وعن أحوالھم، وقال لھ: إن ھؤلاء الجماعة

في سیر وارتحال دائم، وھم یعلمّون الناس في أثناء سیاحتھم ورحلاتھم تعالیم ھامة بالقول والعمل.

والخلاصة أنھ برغم اختلاف الروایات، لا شك في أن ذھن ھذا الأمیر الشاب قد أخذ
یضطرب تدریجیاً، وینفر من الحیاة، وضوضائھا.

ً - في أثناء إزماعھ العودة من النزھة، وبشّره بمیلاد ولد ھو أول ووفد علیھ رسول - یوما
مولود لھ، فقال بوذا لنفسھ في تلك الحالة النفسیة المضطربة دون أن یشعر: «ھا ھي ذي رابطة
جدیدة تربطني بالدنیا». والخلاصة أنھ عاد إلى المدینة، بینما كان المطربون یلتفوّن حولھ. فطرب
ً بالمولود الجدید. لكن بوذا كان من الامتعاض ورقص في تلك اللیلة أقاربھ وذوو رحمھ فرحا
الاضطراب؛ بحیث لم یكترث بتلك الأوضاع أبداً. وأخیراً نھض من فراشھ في آخر اللیل كمَن
التھمت النار داره، وأوعز إلى جانا أن یحُضر لھ الفرس، ومدّ رأسھ في ھذه الأثناء إلى غرفة



زوجتھ وولده الوحید، من غیر أن یوقظھما، وعلى العتبة، أخذ على نفسھ عھداً ألا یعود إلى داره، ما
ً وھادیاً، لا زوجاً ً مستنیراً»، وقال: «أذھب؛ لأعود إلیھم معلمّا لم یصبح «بوذا»؛ أي «حكیما
ووالداً». والخلاصة أنھ خرج مع جانا، وھام في البراري، وفي ھذه اللحظة، ظھر في السماء
«مارا»145؛ أي الوسواس الكبیر «إبلیس، أو النفس الأمارة»، ووعده بالمُلك والعزّ في الدنیا
بأسرھا؛ لكي یرجع عن عزمھ، لكنھ لم یقع في شرك الوسوسة. فسار بوذا قلیلاً في تلك اللیلة على
شاطئ النھر، ثمّ وھب لجانا جواھره وملابسھ الفاخرة، وأعاده، ومكث سبعة أیام بلیالیھا في غابة،
ثمّ التحق بخدمة برھمي، یدُعى «الارا»146، كان في تلك البقعة، واختار بعد ذلك صحبة برھمي
آخر، یسمّى «أودراكا»147، وتعلمّ من ھذین الرجلین حكمة وعلوم الھند كلھا، ولكن قلبھ لم یستقرّ
بعد، فذھب إلى غابة، كانت في أحد الجبال، وھناك صحب خمسة من التلامیذ الذین كانوا یحیطون
بھ، ومارس التوبة والریاضات الشاقة ست سنین حتىّ اشتھر في تلك الناحیة، فاعتزم لھذا أن یھجر
ذلك المكان، ولما قام لیذھب سقط على الأرض لشدة ضعفھ وعجزه، وغاب عن وعیھ؛ بحیث ظن
تلامیذه أنھ قد فارق الحیاة، ولكنھ عاد إلى رشده. فترك الریاضات الشاقة منذ ذلك الحین، وأخذ یأكل
طعامھ بانتظام، ولما رأى التلامیذ الخمسة الذین كانوا في صحبتھ أنھ ملّ الریاضة، نفضوا أیدیھم

من احترامھ، وتركوه، وذھبوا إلى بنارس.

أما بوذا؛ فإنھ ترك ملذاّت الدنیا وثروتھا والمقام فیھا حتىّ ینال الضمیر والطمأنینة عن
طریق التعلمّ والفلسفة وحكمة الآخرین، فلم یستطع أن ینال بتلك الریاضة والتوبة طمأنینة القلب التي
كان یصبو إلیھا، والحاصل أنھ بقي حیران في أمره ذاھلاً. وفي ذلك الیوم نفسھ الذي تفرق فیھ عنھ
تلامذتھ، مكث بوذا تحت شجرة، یتأمل ویفكر في نفسھ، ماذا یعمل..؟ وأي طریق یتبع..؟ وھاجمتھ
وساوس كثیرة، وتاقت نفسھ إلى الزوجة والولد والجاه والثروة والترف والنعیم، واستمر ھذا الكفاح
والجھاد مع النفس إلى غروب الشمس. ولكن بوذا خرج - في النھایة - من المعركة ظافرا؛ً أي أنھ
انتصر على نفسھ، ونتیجة لھذا الكفاح، اتصل «بنیرفانا»، وتأكد لدیھ أنھ أصبح «بوذا»؛ أي أنھ نال
الإشراق، واستنار، وحینئذ نال بوذا ما كان یصبو إلھ من الراحة والطمأنینة. لذلك عزم أن یمارس
الإرشاد. وأن یعرض رغبتھ على الآخرین، وكان بوذا - وقتئذ - في الخامسة والثلاثین من عمره،
فقصد - في بادئ الأمر - أستاذیھ «ألارا» و«أودراكا»، ولكنھ علم - بعد - بأنھما قد توفیا، فذھب
إلى تلامذتھ الخمسة على مقربة من بنارس، وأرشدھم، وجعلھم من أتباعھ، وآمن بھ أبوه وأمھ

وزوجتھ كذلك، ثمّ أمر زمرة من خواص مریدیھ أن یقوموا بإرشاد الناس.



وقد سجّلوا - بالتفصیل - تاریخ إشراقھ تحت الشجرة المذكورة إلى نھایة ثمانیة عشر شھراً،
وكتبوا - منذ ذلك الحین - روایات مختلفة عن تاریخ حیاتھ. كذِكْر مَن صادفھم في أثناء تجوالھ

وترحالھ. والتعالیم التي لقنّھا، والأسئلة التي وجّھوھا إلیھ، والأجوبة التي أجابھم بھا، وأمثال ذلك.

وفي الجملة، بقي خمسة وأربعین عاماً في ودیان نھر الكنج یتجول، وینشر تعالیمھ، إلى أن
توفي في الثمانین من العمر. وبحسب ما یذھب إلیھ بوذا148 الذي یعتنق تعالیمھ زھاء خمسمائة
ملیون من سكان الصین والیابان وفیتنام وسیام وكوریا والتبت وبورما والھند والتركستان وغیرھا
«إن الشر والألم لا ینفصلان عن عالم الوجود، والنجاة ھي أن یحرّر الإنسان نفسھ، بواسطة العلم
الإلھي، والاعتصام من الذنوب، وبالصدقة وأعمال الخیر، والتفكّر، ومراقبة النفس من الجھل الذي
یوُلدّ الشھوات والمیول والھوى والرعونة، فیبلغ درجة من الكمال، یسكن بھا في ظل الرحمة
لنیرفانا149 الكاملة، وأما فیما یختصّ بأبي اسحق إبراھیم بن أدھم؛ فإن ما كتبھ الشیخ فرید الدین
العطار بشأنھ في تذكرة الأولیاء، یطابق - تقریباً - ما جاء في سائر كُتبُ تراجم أحوال العارفین من
مثل: «حلیة الأولیاء» و«طبقات الأصفیاء»، ونحن نأتي ھنا بنص من ذكره العطار: «وابتداء حال
إبراھیم بن أدھم» ھو أنھ كان ملكاً لبلخ، وتحت إمرتھ عالم، وكانوا یحملون أربعین سیفاً من الذھب
وأربعین عموداً من الذھب أمامھ ومن خلفھ، وكان نائماً ذات لیلة على السریر، فتحرك سقف البیت
لیلاً، كأنما یمشي أحد على السطح، فنادى: مَن ھذا..؟ فقال: صدیق، فقدتُ بعیراً، أبحث عنھ على
ھذا السقف، فقال: أیھا الجاھل، أتبحث عن البعیر فوق السطح...؟ فقال لھ: وأنت، أیھا الغافل، تطلب
الوصول إلى الله في ثیاب حریریة، وأنت نائم على سریر من ذھب...؟ فوقعت الھیبة في نفسھ من
ھذا الكلام، واندلعت في قلبھ نار، فلم یستطع النوم حتىّ الصباح، وعندما أشرق الصبح، ذھب إلى
الإیوان، وجلس على السریر متحیرّاً مفكّراً حزیناً، ووقف أركان الدولة، كلّ في مكانھ، واصطفّ
الغلمان، وأذنوا إذناً عاماً، فدخل رجل مھیب من الباب؛ بحیث لم یكن لأيّ أحد من الخدم أو الحشم
الجرأة على أن یقول لھ مَن أنت، ولم ینبسوا ببنت شفة، وتقدم الرجل حتىّ واجھ سریر إبراھیم، فقال
لھ: ماذا ترید..؟ قال: انزل في ھذا الرباط، قال: لیس ھذا برباط، إنما ھو قصري، وإنك لمجنون،
فقال: لمَن كان ھذا القصر قبل ھذا؟ قال: كان لأبي، قال: وقبل ذلك، قالب: كان ملكاً لجديّ... وقبل
ذلك؟ قال: ملكاً لفلان، قال: أو لیس الرباط ھو ما یحل بھ أحد، ویغادره الآخر..؟ قال ھذا، واختفى،
وكان ھو الخضر علیھ السلام، فازدادت حرقة روح إبراھیم ولوعتھ، وازداد ألمھ حدة نتیجة لھذه
الحال، وازدادت ھذه الحال من واحد إلى مائة ضعف؛ إذ إنھ رأى أنھ قد اجتمع ما شاھده نھاراً مع



ما وقع لیلاً، ولم یعرف ممّن سمع، ولم یعلم ماذا رأى الیوم، فقال: أسرجوا الجواد؛ لأني أرید
الذھاب للصید، فقد حدث لي الیوم شيء، لستُ أدري ما ھو، فیا إلھي، إلى أین تنتھي ھذه الحال..؟
فأسرجوا لھ جواداً، وتوجّھ للصید، فكان یتجول في البریة دھشا؛ً بحیث لم یعرف ماذا یفعل، فانفصل
ً في الطریق، یقول لھ: انتبھ، فانتبھ، ولم عن جیشھ، وھو في تلك الحال من الدھش، فسمع صوتا
یصغ إلھي، وذھب، وجاءه ھذا النداء للمرة الثانیة، فلم یعره سمعاً، وسمع للمرة الثالثة ذلك النداء
نفسھ، فأبعد نفسھ عنھ، وسمع للمرة الرابعة مَن یقول: «انتبھ قبل أن تنبھ» ففقد صوابھ تماماً، وفجأة
ظھرت غزالة، شغل نفسھ بھا، فأخذت الغزالة تخاطبھ قائلة: إنھم بعثوني لصیدك، وإنك لن تستطیع
صیدي، ألھذا خُلقتَ؟ أو بھذا أمُرتَ؟ إنك خُلقتَ للذي تعملھ، ولیس لك عمل آخر، فقال إبراھیم: ترى
ما ھذه الحال...؟ وأشاح بوجھھ عن الغزالة، فارتفع ذلك الصوت نفسھ الذي كان قد سمعھ من
الغزالة من قربوس السرج، فوقر في نفسھ الخوف والفزع، وازداد كشفاً، وحیث إن الحق - تعالى -
أراد أن یتمّ الأمر، ارتفع ذلك الصوت ثلاث مرات أخر، من حلقة جیبھ، وبلغ ذلك الكشف ھنا حدّ
الكمال، وانفتح علیھ الملكوت، ونزل، وحصل لھ الیقین، فابتلتّ الملابس والجواد من ماء عینیھ،
وتاب توبة نصوحاً، وانتحى ناحیة من الطریق، فرأى راعیاً، یرتدي لباداً، وقد وضع قلنسوة من
اللباد على رأسھ، وأمامھ الأغنام، فنظر، فإذا ھو عبده، فخلع قباءه المزركش وتاجھ المرصع،
وأعطاھما لھ، ووھبھ الأغنام، وأخذ منھ اللباد، ولبسھ، ووضع قلنسوة اللباد على رأسھ، وطفق یسیر
راجلاً في الجبال والبراري ھائماً على وجھھ، ینوح من ذنوبھ. ثمّ غادر المكان إلى أن بلغ نیسابور،
فأخذ یبحث عن زاویة خالیة، یتعبدّ فیھا حتىّ وصل إلى ذلك الغار المعروف، واعتكف فیھ تسعة

أعوام.

ومَن ذا الذي یعلم ما كان یفعلھ ھناك في اللیل والنھار، إنھ ینبغي أن یكون رجلاً عظیماً ذا
مادة واسعة حتىّ یستطیع الإقامة في مثل ذلك المكان، وصعد إبراھیم یوم خمیس إلى ظاھر الغار،
وجمع حزمة حطب، واتجھ في الصباح إلى نیسابور؛ حیث باعھا، وصلى الجمعة واشترى بثمن
الحطب خبزاً، وأعطى نصفھ لفقیر، وتناول النصف الآخر، واتخذ منھ إفطاره، وداوم صیامھ حتىّ
الأسبوع التالي، وبعد أن وقف الناس على شأنھ، ھرب من الغار، وتوجّھ إلى مكة، وقیل إنھ بقي
ً یطوي البادیة؛ حیث كان یصليّ یتضرّع طوال الطریق حتىّ أشرف على مكة، أربعة عشر عاما
ورُوي أنھ كان لھ طفل رضیع عند مغادرتھ بلخ، ولمّا أیفع طلب من أمھ أباه، فقصّت الأم الحال
ً مدةّ قائلة: إن أباك قد تاه، ونقل عنھ أنھ قال: عندما كنتُ أسیر في البادیة متوكّلاً، ولم أتناول شیئا



ثلاثة أیام، جاءني إبلیس، وقال: أنت ملك، وتركت كل ھذه النعمة؛ لتذھب جائعاً إلى الحج..؟ لقد كان
بمقدرك الحج بعزّ وجلال حتىّ لا یصیبك كل ھذا الأذى، قال: عندما سمعتُ ھذا الكلام منھ، رفعتُ
صوفتي، وقلتُ: إلھي! سلطّتُ العدو على الصدیق حتىّ یحرقني، فأغثني حتىّ أستطیع قطع ھذه
ً یقول: یا إبراھیم! ألقِ ما في جیبك حتىّ تكشف ما ھو في الغیب، البادیة بعونك، فسمعتُ صوتا
فمددتُ یدي إلى جیبي، فوجدتُ أربعة دوانق فضیة، كانت قد بقیتْ مَنسیة، ولمّا رمیتھُا، جفل إبلیس

مني، وظھرت قوة من الغیب».

وبالإضافة ھذا، ینسبون إلى إبراھیم بن أدھم طائفة من الأقوال والأعمال والمحاورات ومثلاً
في الزھد والنسك، ورغم ما لھا من الاختلافات المظھریة مع متن وروح القصة، فلا تخلو من شبھ
بالقصة التي نسُبت إلى بوذا، وكما یعتقد جولدزیھر وفون كریمر ونیكلسون أن الأفكار الصوفیة
وأسس التصّوّف الإسلامي، وبالإضافة إلى أنھا التھبت بتأثیر الأفكار والعادات الھندیة والبوذیة،

واندفعت اندفاعاً قویاً، فإنھا استمدتّ منھا عناصر كثیرة نظریاً وعملیاً.

والاعتقاد «بالفناء» وانمحاء الذات الذي یسمّیھ الصوفیة «الفناء» و«المحو»، أو
«الاستھلاك» ھندي في الأصل، كما یبدو، والانعدام ومحو التعینات الشخصیة الذاتیة شرط لازم
للفناء في الله150، ومن أوجھ الشبھ الموجودة بین البوذیة وبین طرق التصّوّف مسألة المقامات التي
یرتقي فیھا السالك بالترتیب والتدریج، من مقام إلى آخر حتىّ یصل إلى مقام الفناء. ویوجد في
طریق البوذیین ثمانیة مقامات؛ أي أن طریق السلوك ھو عبارة عن ثماني مراحل. كما یمر أھل
السلوك من المسلمین في سلوكھم الطریقة، بمراحل مختلفة، ولو أن جزئیات شروط السلوك
وخصوصیات مقامات الطریق تختلف عن بعضھا؛ إذ من المسلمّ بھ أن عوامل الزمان والمكان
والدین والأصل وسائر الخواص الأخرى صبغت منھا بصبغة خاصة، ولكنھما مشتركان في

الأصول، ویمكن الحدس بأنھما لا بد قد نبعا ونشآ من أصل واحد.

ویلجأ الفریقان كلّ منھما بطریقتھ إلى حصر الفكر الذي یسمّیھ الصوفیة المراقبة، ویسمّیھ
البوذیة «دیانا»151، ویمضي كلاھما إلى نھایة ھذا الأصل حتىّ یتجسّد العارف والمعروف، وحتىّ
یقول الصوفي: إن من الشرك أن أقول: «أنا أعرف الله»؛ لأن نتیجة مثل ھذا الحكم ھي الاعتقاد
بتعدد المبدإ، وھذا عین الشرك، ومثل ھذا المنطق والنحو من الاستدلال لھ شبھ كبیر بعقیدة العرُفاء
الھنود الذین یقولون: «معرفة برھمن عن طریق العقل جھد غیر مجد. وكل مَن یعتقد مثل ھذا، فإنھ



مخطئ، ذلك لأن كل عرفان یستلزم أمرین: أحدھما الشخص الذي یعرف (العارف)، والثاني
الموضوع الذي ھو محلّ العِرفان (المعروف)152.

وبغضّ النظر عن الآداب والعادات والأشیاء الجزئیة، ممّا لم نتعرض لتفصیلھ، فإن ھناك
قرائن مھمة، تدل على أن الریاضة والمراقبة والتجرید العقلي، وترك العلائق - إلى حد كبیر -
نتیجة لتأثیر البوذیة، ولكن ھنالك فارقاً أساسیاً ومعنویاً واضحاً بین الطریقتین، وذلك أن البوذیة إنما
تھدف إلى تربیة النفس الأخلاقیة، وتصفیة الباطن فقط، ولكن التصّوّف یحوز تھذیب النفس نتیجة
للوصول إلى المعرفة والعشق في الله، وأن سیر البوذیة مھما كانت، فإنما ھي في مرحلة اصطناع
ً النفیس، بینما الصوفي یجعل ذاتھ غائبة عن نفسھ غیر واعیة في طریق المعرفة، ویصبح «باقیا

با�» على اصطلاح الصوفیة.

وإن عقیدة الفناء الصوفیة؛ أي الاعتقاد باستغراق الفرد في الوجود الكليّّ، ووحدة الشخص
التي تدُعى «الاندكاك» باصطلاح العرُفاء، ھي من العقائد الھندیة، على ما یظھر.

وسوف نتكلم في الفصول الآتیة من ھذا الكتاب في أثناء البحث في مقامات أھل السلوك
وأحوالھم عن «الفناء» و«البقاء».

والآن نستشھد بأقوال بعض أكابر العارفین في ھذا الباب؛ لأن خیر معرّف للتصّوّف
الحقیقي إنما ھو المقالات الحیویة والمؤثرة لكبار الصوفیة أنفسھم، ممّا یمھّد السبیل إلى إدراك حقیقة
أحوالھم التي لا یمكن وصفھا على نحو واحد، والتي لا تدخل في نطاق البیان والتعبیر، لفرط رقتھا
ولطفھا أحیاناً، وخصوصاً في المسائل الصوفیة المتصلة بالعشق والإحساس والھیاج والوجد والحل،
ولیس لھا صلة بالكمالیات والمادیات والظواھر والمحسوسات. فكل بیان قاصر وغیر مؤدّ للغرض،
ولیس ھناك من طریق إلى استقصاء تلك الأحوال والإحساسات إلى الممارسة التامة لأقوال رواد

الصوفیة من النظم والنثر والایتناس بھذه الأقوال، كما یقول حافظ:

یا مَن یتحدث عن العشق بالتقریر والبیان

                    لیس لنا معك كلام فاذھب بالخیر والسلامة153



وھذه بعض أقوال الصوفیة في موضوع «الفناء في الله» والاتحاد بالوجود الكليّّ، نذكرھا
فیما یأتي:

فبایزید البسطامي الذي قال في شأنھ الجنید: «نھایة شوط عامة الخلق الذاھبین إلى التوحید،
إنما ھي بدایة میدان ھذا الخرساني. فكافة الرجال الذین یبلغون بدایة قدمھ سیتحولون، ویفرون، ولا

یبقون»، ویقول154:

«خرجتُ من البایزیدیة كخروج الحیة من جلدھا، ثمّ نظرتُ، فإذا العاشق والمعشوق والعشق
واحد، فمن الممكن أن یكون الكل واحداً في عالم التوحید».

وقال: «سرتُ من إلھیة إلى إلھیة حتىّ دعوتُ من نفسي إلى نفسي أن یا مَن أنت أنا، یعني
أنني وصلتُ إلى مقام الفناء في الله».

وقال: «إن الحق - تعالى - ظل ثلاثین سنة مرآة لي، والآن أنا مرآة لنفسي؛ أي لم یبق ما
كان أنا لأن قول أنا، وكان الحق شركا؛ً وحیث لم أبق، فالحق - تعالى - ھو مرآة نفسھ، فلو قلت -

الآن - إنني مرآة نفسي، فھو یتكلم بلساني، بینما أنا لست موجوداً.

وقال: «كنتُ أطوف مدةّ حول البیت، ولما وصلتُ إلى الحق، رأیت البیت یدور حولي».

«قالوا لھ: متى یعلم المرء أنھ بلغ حقیقة المعرفة؟ قال: حینما یفنى تحت علم الحق، ویصبح
باقیاً على بساط الحق من غیر نفس ولا خلق، فحینئذ ھو فان باق، وباق فان، ومیت حي وحي میت،

محجوب مكشوف ومكشوف محجوب».

إن مثل ھذه الأقوال لیست بوذیة، بصورة قاطعة، بل إن صبغة وحدة الوجود غالبة علیھا،
وبالإضافة إلى ذلك، یجب عَدّ ھذه النقطة الأساسیة، وھي أن «فناء» الصوفیة أو «النیرفانا» البوذیة
لیستا شیئاً واحداً، من كل وجھ، ذلك لأنھ برغم أنھما یعبران عن فناء الفردیة ومحو الشخصیة إلا أن
النیرفانا سلبیة تماما؛ً أي إنھا لا تتعدى الفناء المحض، بینما الفناء الصوفي قریب للبقاء؛ أي الحیاة
الأبدیة في الله؛ ففناء الصوفي الذي فقد نفسھ، وأفناھا، ومحاھا في الجمال الإلھي، في عالم الوجد،

والذي یبقى ببقاء الله، یتفاوت - بصورة كلیّةّ - مع المصیر النیرفاني الذي لا یستھدف شیئاً.



یقول بوذا: «الألم من مستلزمات الحیاة والتعاسة، وھي التعلق بتلك الحیاة، والتخلص من
العذاب منوط بترك الحیاة، وكفّ النفس، والإعراض عن الشھوات ھو النجاة من الحیاة، والوصول
إلى النیرفانا، وبعبارة أخرى، إن ھدف البوذي أن ینجو من آلام الحیاة، ویصل إلى السعادة «عدم
الألم»؛ أي الوصول إلى سعادة سلبیة، ولكن ھدف الصوفي أكثر من ذلك ھو أنھ یرید أن یصل

بالفناء في الله إلى البقاء با�.

والحاصل أنھ قد بولغ في شأن تأثیر البوذیة في التصّوّف، ونسبت أشیاء كثیرة - أیضاً - إلى
البوذیة، وھي ھندیة، لا بوذیة، بمعنى خاص.

ً بین «الفناء» على ً أساسیا ومن المسلمّ بھ أنھ یجب معرفة ھذه النقطة، وھي أن ھناك فرقا
شكلھ في وحدة الوجود الھندیة، وبین «نیرفانا» مذھب بوذا، ولكن ھاتین العقیدتین تتشابھان في

وجوه كثیرة، إلى حد كبیر؛ بحیث لا نستطیع القول أن لا رابطة بینھما.

وللفناء وجھة أخلاقیة، وھي إخماد كل المیول والأھواء ومحو الصفات الذمیمة بممارسة
الأخلاق الفاضلة.

ولنقارن - الآن - بین ما ذكرنا من فناء الصوفیة، وما یقولھ البروفسور دافیدس155 عن
النیرفانا:

«والنیرفانا ھي كبح جماح النفس التي ھي تلك الناحیة الحیوانیة المثیرة للمعاصي الموجودة
في جبلة البشر، بحكم «عملنا» لإرادة الحیاة، وھي تجعل الإنسان قعیداً دائماً، لا یأتي بشيء.

ویحصل ھذا العمل بتربیة الناحیة المخالفة للناحیة الحیوانیة».

ومن ھذا التعریف الآنف الذكر یتبینّ أن بقیة التعریفات الأخلاقیة التي وُضعت للفناء،
والنیرفانا تتطابق كلمة بكلمة، فیما بینھا.

وممّا یجب أن یعُد ّمسلماً بھ، إلى حد ما، ھو أن الاعتقاد بالفناء الصوفي قد وقع - إلى حد
كبیر - تحت تأثیر مذھب بوذا، وكذلك تحت تأثیر مذھب وحدة الوجود الھندي والإیراني.

 



 

 

 

العوَد إلى أصل الموضوع؛  
أي «ظھور التصّوّف في الإسلام»

 

وخلاصة ما قیل ھو أن أقدم صورة للتصّوّف الإسلامي إنما ھي الزھد والتقشّف، اللذان كانا
أساساً لرد فعل لحب الدنیا والانھماك في الملذات؛ أي أنھما كانا - في الأصل - ثورة داخلیة وھیاجاً
ً ضد المفارقات الاجتماعیة وجور الأفراد. والأھم من ذلك أنھما كانا ردّ فعل للخطایا فكریا
والمعاصي الشخصیة خاصة، وإقبالاً على تصفیة الباطن؛ كي یكون موضعاً لرضا الله بأیة وسیلة
ممكنة. ھذا ما یتراءى من أسلوب حیاة الصوفیة وأقوالھم في العصر الأول، أو بعبارة أصح زھّاد

فجر الإسلام من أمثال الحسن البصري ومالك ابن دینار وحبیب العجمي وإبراھیم بن أدھم.

ولم تمض مدةّ حتىّ شاعت العلوم والفلسفة بین المسلمین، وانتھى اختلاف آراء العلماء إلى
ً لوجود ظھور فرق مختلفة، یشك بعضھا في أقوال بعض، ویردھا، وھذا الأمر نفسھ صار سببا
نھضة تخالف النھضة العلمیة. ولأن تعرف جماعة أن الطریق للوصول إلى المقصود ھو الواردات

القلبیة والمكاشفات النفسیة.

ومن ناحیة أخرى كان التزمت والتعصب وضیق النفس من جانب الفقھاء وعلماء الظاھر
یستلزم تعدیلاً لھا وقد دعا ھذا الأمر إلى أن تتخذ جماعة العِرفان والتصّوّف شعراً لھا في مقابل

أولئك.

ومن الممكن بداھة أن یعترض معترض بأن الدیانة الإسلامیة مبنیة على أساس محكم من
التوحید. فلماذا تحتمل مثل ھذه الدیانة بعض العقائد المبتدعة حتىّ إنھا تؤیدّھا أحیانا؟ً ولا سیما فكرة
وحدة الوجود التصوفیة التي شاعت بین العارفین في إیران أكثر من كل مكان؛ بحیث صار بعضھم



یعدّ التصّوّف الإیراني مرادفاً لعقیدة وحدة الوجود، وھذه ھي الناحیة الھامة للتصّوّف الإیراني التي
أوجدت أروع الأشعار الإیرانیة. وأضفت كل تلك الثورة والحرارة على الغزل الإیراني.

ویبدو من النظرة الأولى أن من المستحیل التوفیق بین الاعتقاد بإلھ واحد غیر ممازج مباین
للكائنات وبین الاعتقاد في حقیقة كلیّةّ ساریة في كل الأشیاء تعُدّ عالم الوجود وكیانھ. وقد تقبلّ
ً في الإسلام بدلاً من أن یكُفرّوا، ً مرموقا الإسلام التصّوّف، برغم ذلك، وأحرز الصوفیة مقاما
ویطُردوا. وقد نسُبت إلى أولیاء الصوفیة آلاف من المعجزات والكرامات، ودوُّنت كُتبُ في
أوصافھم ومناقبھم. وقد عبرّت أقوال أكابر الصوفیة بألف تعبیر مختلف عن وحدة الوجود، وراجت
اصطلاحاتھم وتعابیرھم وأسالیب بیانھم في الشعر، إلى درجة أن أخذ معھا كثیر من الشعراء غیر
الصوفیة یستعملونھا في أشعارھم، فتكلموا في العشق بنفس ذلك التقریر والبیان. وھنا ینبغي أن
نرجع إلى القرآن الكریم الذي ھو عند المسلمین محك لامتحان كل فكرة وعملیة، ومیزان یوزن بھ
كل شيء، یستلزم الرد أو القبول. وإن النظر في ھذا الكتاب المقدسّ نفسھ أفیھ بذور من عقائد
الصوفیة؟ أم لا؟ فالقرآن معرّف لإلھ واحد أبدي وقادر، وأنھ فوق إحساس البشر وإدراكھم، إلھ
یعُاقب المسیئین على سیئاتھم، ویثبت المحسنین على حسناتھم، وتشمل رحمتھ كل مَن ندم على
أعمالھ السیئة، والتمس الطاعة والإنابة بالتوبة والخضوع وأعمال الخیر والعبادات، ومن ناحیة
ثانیة، فعلى حین أنھ قد رُسمت فواصل بین الخالق والمخلوق، فإن الإسلام یعتقد بالوحي المباشر إلى
النبي من لدن الله، ویعدّ الله فعاّلاً في الدنیا. ففي روح البشر، یقول الله ﴿وَإِذاَ سَألَكََ عِباَدِي عَنِّي فإَنِِّي
ً ﴿وَنحَْنُ أقَْرَبُ إِلیَْھِ مِنْ حَبْلِ الْوَرِیدِ﴾، ویقول كذلك ﴿وَفِي قرَِیبٌ أجُِیبُ دعَْوَةَ الدَّاعِ﴾، ویقول أیضا

لْمُوقِنِینَ وَفِي أنَفسُِكُمْ أفَلاََ تبُْصِرُونَ﴾. الأْرَْضِ آیاَتٌ لِّ

والحاصل أن الأفكار العرفانیة ظھرت - تدریجیاً - في عقول المسلمین؛ أي أن الصوفیة قد
نظروا في القرآن بدقة وتمحیص. وكما استخرج فیلون نقاطاً من أجل الحكمة الإشراقیة بدقة فائقة
من أسفار التوراة، فكذلك استنبط الصوفیة المسلمون دلائل من القرآن. ومع أن مثل ھذه المعتقدات
لا تثیر اضطراباً في نظم المجتمع، نرى أن الصوفیة یراعون منتھى الحیطة. ومع ذلك كلھ، صبغوا
معتقداتھم في كل مكان، بصبغة القرآن والحدیث، وأخرجوا أصول عقائدھم على مذاق المتشرّعین،

لكننا نرى - برغم ذلك - أن جماعة الفقھاء وجماعة المتكلمّین قد قامتا في وجھ الصوفیة.



وكان سبب استیاء الفقھاء والمتكلمّین أنھم كانوا یخصّون أنفسھم بالبحث في المسائل الدینیة
دون غیرھم. ولم یستطیعوا أن یحتملوا أناساً، لیسوا من ذوي زیھّم حتىّ إنھم یسخرون من علوم
الرسوم، ومن البحث والجدل، ویدعّون أن في استطاعتھم تسخیر الأرواح والأفكار. ومن المسلمّ بھ

أن الدواعي لمعارضة الصوفیة كانت كثیرة، ومن جملتھا أن الصوفیة تقول:

ینبغي النظر إلى باطن الإنسان، وكل حكم یصدر في حق الأفراد، یجب أن یرُاعى فیھ
باطنھم. ولیس للظاھر أیة أھمّیةّ، ویجب أن یضُرب بھ عرض الحائط، بینما تبني الشریعة الإسلامیة

أحكامھا على الظواھر، وتعُاقب على المعاصي البینّة. والصوفي یقدمّ النیةّ على العمل.

والخلاصة أن بعضاً من علماء الظاھر المتزمّتین قاموا بمناوأة الصوفیة، وكانوا یظنون أن
تجمیع الناس في الخانقاوات وارتداء الصوف وأمثال ذلك، یوھن من توسّل الناس بالشریعة. وأن
التفكّر والتدبرّ اللذین یعدمھما الصوفیة على كل عبادة یؤدیان إلى التنصل من أوامر الشرع
والانصراف عنھا. وكان المتكلمّون یقولون - في الوقت نفسھ - إن مسألة عشق الصوفیة والمجاھدة
في سبیل اتصال المخلوق بالخالق تؤدي إلى عقیدة «التشبیھ» و«الحلول»، ویمكن أن یقال - بوجھ
عام - إن التصّوّف المعتدل وطریق الصوفیة من «أصحاب الصحو» لم یكونا موضعین للتفكیر في
أي وقت، بل إن كُتبُ الصوفیة في الأخلاق كانت مورداً، یفید منھ العلماء دائماً. وأكبر أعداء
ً - منقادین لأخلاق الغزالي وأمثالھ، وكانوا الصوفیة من مثل ابن الجوزي وابن تیمیة كانوا - دائما
یرُاعون حرمتھم. وإذا جرى قلمھم بتكفیر، فإنما كان ذلك ینصبّ على عقیدة «الاتحاد» التي ذھب
إلیھا تلامذة ابن عربي و«أصحاب السُّكْر» وأمثالھم من غلاة الصوفیة. إلا أن أكبر الخلافات كانت
تدور - كما قلنا دائماً - حول عقیدة وحدة الوجود. ذلك لأن المتكلمّین وبعض فقھاء الفلسفة المدرسیة
والحكمة المذھبیة كانوا قد رتبّوا وعلمّوا الناس أن الله وحدة مطلقة وذات لا یتغیرّ غیر ممتزج
بالأشیاء، وھو محض إرادة وفوق كل إحساس وانفعال وتأثر. وھو - أیضاً - قوة قاھرة، لا یستطیع
ً مثل ھذا أي فرد من البشر أن یرتبط بھ، أو یتصل، مھما بلغ من الحلول والقوة. وواضح أن إلھا
الذي أتى وضعھ على ھذه الشاكلة في الفلسفة الإسلامیة وعلم الكلام، یختلف اختلافاً بینّاً مع عقیدة

وحدة الوجود الصوفیة وأفكار أھلھا.

وعقیدة وحدة الوجود - مع ذلك كلھ - رسخت في أذھان خواص المسلمین، ولا سیما
الإیرانیین الذین كانوا أكثر استعداداً لتقبلّ ھذه العقیدة. كما أن الأستاذ ماكدونالد الذي ھو أحد



الباحثین في ھذا الموضوع، عرف ذلك جیداً، وقال: «إن كل المفكرین في الإسلام كانوا مؤمنین
بعقیدة وحدة الوجود إلا أن بعضھم لم یكونوا یعرفون ذلك بأنفسھم، وھنا یتبادر إلى أذھاننا ھذا
السؤال، وھو أن التصّوّف - رغم أنھ كان في عھد التزاھد الخالص؛ أي منذ أوائل القرن الثاني - قد
صار موضعاً للمخالفة، وكلمّا امتد بھ الزمن، وازداد اقتباساً من المصادر غیر الإسلامیة المختلفة،
ً للخلاف والمقاومة والخصام والتفسیق والتفكیر. فلماذا تقدمّ وازداد انتشاراً صار أكثر تعرضا

واستحكاماً إلى ھذا الحدّ..؟!

ولماذا صار أكثر ذیوعاً من المذاھب الإسلامیة كافة وأفكارھا وآرائھا وعقائدھا.؟

من المسلمّ بھ أن الجواب عن ھذا السؤال بالنسبة للرجل الصوفي الذي یعتقد أن التصّوّف ھو

ھُ إِلاَّ أنَ یتُِمَّ نوُرَهُ وَلوَْ كَرِهَ أصل الإسلام، والقرآن وروحھما ولبھما سھل یسیر؛ إذ یقول: ﴿وَیأَبْىَ اللَّـ
الْكَافِرُونَ﴾. إن الله أیدّ الحق ونصره، ولم تستطع أیة معارضة أو مقاومة أن تعترض سبیل تقدمّھ.

إن المصباح الذي ینیره الله

 
 

یحرق لحیة مَن ینفخ فیھ

 

 

یقول مولانا جلال الدین الرومي في ھذا المعنى في المثنوي:

متى یصیر البحر نجساً من فم؟ الكلب

 
 

ومتى ینطمس وجھ الشمس من نفخة؟

 

وإذا أردت الحكم بالظاھر

 
 

فقل ما ھو الظاھر من ھذا الضیاء؟

 

كل الظواھر حیال ھذا الظھور

 
 

ھي في غایة النقص والقصور

 

فلن یطفئ الشمعة، بل یحرق شفة فمھ كل مَن نفخ في الشمعة الإلھیة



  

إن الخفافیش ترى مثلك أحلاماً كثیرة

 
 

آملة أن تصبح ھذه الدنیا یتیمة من الشمس

 

 

فأمواج بحار الروح القویة

                    ھي أقوى مائة مرة ممّا كانت علیھ في طوفان نوح

القمر ینشـر النور، والكلب ینبح

                    وكل شخص یعمل على شاكلتھ (كل إناء ینضح بما فیھ)

السائرون لیلاً في صحبة القمر

                    كیف یمتنعون عن السیر خوفاً من نباح الكلب

سیر الجزء نحو الكل كالسھم

                    متى تتحقق ھذه الحال لجذع الشجرة البالیة

العارف ھو روح السـرع وروح التقوى

                    والمعرفة ھي محصول الزھد السالف

الزھد في الزرع ھو السعي والعمل

                    والمعرفة نماء ذلك الزرع

فالجھاد والاعتقاد ھما كالجسد

                    وروح ھذا الزرع ھي الثبات والحصاد

فحینما قال الشیخ أنا الحق وانتصـر



                    عصـر حلقوم العمیان كافة

فإذا ما صارت جملة «أنا العبد لا من الوجود»

                    فماذا یبقى حینئذ؟! فتأمل في ھذا أیھا العنید

إذا كانت لك عین فافتحھا وأبصـر

                    فأي شيء یبقى بعد لا حینئذ؟!

یا مَن قطعت شفتاه وحلقھ وفمھ

                    أنىّ یستطیع (مَن ھذه حالھ) أن یبصق في وجھ قمر السماء؟!

لا یجد السالك البصاق طریقاً إلى الفلك

                    فالبصاق سیعود إلى وجھھ بلا شك

فستنزل علیھ البصقات من الرب حتىّ یوم القیامة

                    مثل «تبت» على روح أبي لھب

وأما الدلیل الحقیقي على انتشار التصّوّف وتعلیلھ الطبیعي؛ فھو ما یقولھ ابن الجوزي في
كتابھ تلبیس إبلیس156.

«وكان السبب في تصنیف ھؤلاء مثل ھذه الأشیاء قلةّ علمھم بالسّنن والإسلام والآثار،
وإقبالھم على ما استحسنوه من طریقة القوم، وإنما استحسنوھا؛ لأنھ قد یثبت في النفوس مدح الزھد.
ً أرق من كلامھم. وفي سیر وما رأوا حالة أحسن من حالة ھؤلاء القوم في الصورة، ولا كلاما
السلف نوع خشونة. ثمّ إن میل الناس إلى ھؤلاء القوم شدید، لما ذكرنا من أنھا طریقة، ظاھرھا
النظافة والتعبدّ، وفي ضمنھا الراحة والسماع. والطباع تمیل إلیھا. وقد كان أوائل الصوفیة ینفرون
من السلاطین والأمراء، فصاروا أصدقاء». وخلاصة ما قالھ ابن الجوزي أن النقطة الحسّاسة في
أذھان المسلمین في القرون الإسلامیة الأولى ھي الولع بالزھد وأن الصوفیة وجدوا تلك النقطة
الحساسة، یضُاف إلى ذلك أن تزمّت الفقھاء كان سبباً آخر لإقبال الناس على التصّوّف.. وأھم عامل



في تقدمّ التصّوّف ھو أنھ یتعلقّ بالقلوب والأحاسیس، لا بالعقل، ولا بالمنطق. ومن البدیھي أن العقل
والمنطق ھما سلاح الخواصّ من الناس، وأن أكثر الناس لا یقدرون على الاستفادة منھما، أو الإلمام
بھما. والنقطة الحسّاسة في الإنسان ھي قلبھ، والكلام یصبح نافذاً - بصورة عامة - متى ما كان

ملائماً للأحاسیس، ومستجیباً لرغبات القلب.

قل للعقلاء إن العشق ھو دلیل أرباب الذوق، ولیس الفكر والصوفي یطلب الدین والمذھب
لتصفیة القلب، وإزالة الصدأ عنھ، وصلتھ إنما ھي بالعشق. وإذا ما عمد إلى الاستدلال، فإنما یعمد

إلیھ بالقلب والإحساس، لا برأسھ وفكره.

فالذي یرید الوصول إلیھ الفقیھ المتزمت والعالم المحقق بالدقة والتمحیص، یبلغھ الصوفي
بجناح العشق ومَددَ الذوق وقوة الولھ والشوق، ویسمر علیھ، ویصبح ذلك الذي لن یدخل في الوَھْم،
ً مؤثراً، ولھذا ولأن مذھب الصوفي ھو العشق، ومادتھ ھي الذوق والإحساس، أصبح كلامھ لطیفا

صارت لغة التصّوّف جذاّبة رقیقة كألحان الموسیقى الأخّاذة.

والصوفي إذا أراد أن یتكلم في المسائل العقلیة، وأن یطرق باب الفلسفة والحكمة یغُیرّ
الطریق، ویسیر بموضوعھ إلى طریق، یقرّب من القلب، على أي حال، وھذه الحقیقة ظاھرة للعیان

لكل مَن مارس قراءة الأشعار الصوفیة ممارسة كافیة، وتعرّف إلى ألحانھم.

وعندما یمد الشاعر الصوفي یده إلى موضوع فلسفي سواء أكان فلسفة إلھیة، أو حكمة
عملیة أو طبیعیة، فإنھ یأتي بتلك المسألة الفلسفیة التي رفعھا الفلاسفة والحكماء خلال القرون إلى
أوج السماء بالجھد والاجتھاد. ویحررھا من قیود وسدود الكُتبُ والاصطلاحات المدرسیة والتعابیر
الرناّنة والكلمات والألفاظ العسیرة التي یعمدون إلى استعمالھا أحیانا؛ً كي لا یقع العلم في متناول
أیدي العامة، ویبقى البحث فیھ وقفاً على العالم والفیلسوف، كما أنھ یستبعد تلك الجزئیات والمقدمات
والحواشي والزوائد المملةّ المختصة بالتدقیق في العالم الاعتیادي الظاھري، ویأخذ المعاني التي ھي
أكثر عموماً وشمولاً، ویتكلم فیھا بلغة، تقارب الإحساس والقلب، ویفھمھا كل ذي قلب، كما یلاُحَظ -
غالباً - أنھ یسخر من الفلسفة المدرسیة، ویخُطّئ المشتغلین بھا، وقد یسمّي «الحكیم» «حكیماً»، ولا

یشتري الفلسفي بفلس.



ھذا وقد وصفوا الشعر بأوصاف مختلفة. فقال أرسطو في وصف الشعر «إن كل مقدمة
تسببّ الانشراح أو الحزن في القلب، من غیر أن یكون لھا وزن، أو خصوصیات أخرى، تسُمّى

شعراً.

ً أو نثراً. وفي الجاھلیة، كان الشعر وبناء على ھذا التعریف، یمكن أن یكون الشعر نظما
عبارة عن مطلق الكلام الموزون المقفىّ.. وقال فلاسفة الإسلام «إن الشعر كلام ذو وزن وقافیة،
یكون ولید الخیال.. وحتىّ إن الخواجة نصیر الدین الطوسي یرى في رسالتھ «معیار الأشعار» أن
التخیلّ ھو مادة الشعر الأصلیة157، ویعدّ الوزن والقافیة عوارض للشعر. وإذا كان الشعر وفنھ ما
وصفھ أرسطو، فشعراء الصوفیة ھم الشعراء الواقعیون، بل إنھم یزیدون مراحل عن وصف
أرسطو. ذلك لأن الشاعر الصوفي مع الشوق والھیام الذي في نفسھ - والذي ھو أعظم شوق وھیام -
لا یشعر باللذةّ والألم وحده فحسب، بل إنھ یبعث ذلك الشوق والھیام الباطني الذي في نفسھ إلى

قلوب الآخرین وضمائرھم.

والحاصل أن أحد العوامل المؤثرة في شیوع التصّوّف، إنما ھو لغة أدب الصوفیة الخلابة
بما حملت من آثار أدبیة جذابة لطیفة، وأثرّت في الناس بالعشق والھیام، وأھاجت أحاسیسھم

وعواطفھم الرقیقة.

ھذا وإن التصّوّف أشاد حرمھ، وأرسى بنیانھ بعد اتصالھ بآراء وأفكار مختلفة.
وبالاستنباطات القرآنیة، واقتباسھ من المنابع المختلفة غیر الإسلامیة مثل المصادر المسیحیة
والفلسفة الأفلاطونیة الحدیثة والمذاھب الأدریة والبوذیة والھندیة والمانویة، ومن اجتماع ھذه

العناصر العدیدة، مع مقتضیات العنصر والدین والاجتماع والزمان والمكان.

ففي أواخر القرن الثالث، وفي أوائل القرن الرابع خاصة، أقام التصّوّف أركانھ ومبادئھ،
ً بینّاً. وظھر على شكل فرقة وطریقة بأنظمة وأصول ومقررات ً واضحا ً ومنھاجا واتخذ لھ طریقا
معینة خاصة، فیأخذ التصّوّف بید السالك، ویتدرّج بھ في مقامات وأحوال مخصوصة، ممّا سنتبینّھ

قریبا؛ً أي إن التصّوّف كان یرمي إلى تربیة أولیاء وأصحاب قلوب وأھل معنى وباطن.

والمرشدون والأدلاء الذین كانت لھم صفة المعلمّین كانوا یدعّون أن لھم مع الله صلات
باطنیة، وأن الله قد مَنّ علیھم بكرامات، بفضل تلك الصلات.



فكان المرشدون یسیرون بالمبتدئین في الطریقة، بكل قوة ظاھریة ومعنویة، ویحكم الجمیع
في كل زمان شخص كامل غزیر العلم خفي، یدُعى «بالقطب»، یعدّ نفسھ محور نظام العالم.

ومن المسلمّ بھ أنھ مع وجود المشاركة في المبادئ والأصول كانت رابطة أفراد الصوفیة
بالدیانة الإسلامیة تختلف بمقتضى الزمان والمكان والأوضاع والأحوال الاجتماعیة، فكان بعضھم
یعمل بمقتضى أحكام الإسلام، ولا ینسى القیام حتىّ بالجزئیات والآداب التي جاء بھا الشرع، بینما
كان بعضھم یخالف عقائد أھل الظاھر من الألف حتىّ الیاء. وكانوا یتظاھرون بالاعتقاد في الله

والرسول في أنظار العامة فقط.

ومجمل القول إنھ لیس في نظر الصوفي أیة قیمة لظاھر الشرع والأعمال الصوریة، ذلك
لأن لسان حالھ ھو أنھ ما دام من الممكن المتابعة من طریقة، تتصل با� مباشرة، فلماذا نضیع
الوقت بالظواھر والصور والتوسل بالطرق غیر المباشرة؟ ناھیك بأن الشرع إنما ھو وسیلة
للوصول إلى الحق، وما دام العارف قد بلغ الحق والحقیقة، فلم یبقَ - والحالة ھذه - حاجة لھ بھذه

الظواھر، وكل توسّل وتشبثّ یعُدّ عبثا158ً.

وقد بینّ مولانا جلال الدین الرومي صاحب كتاب المثنوي ھذا الموضوع في مواضع عدیدة
وبأشكال مختلفة أحسن بیان، نشیر إلى بعضھا كنماذج ھا ھنا، ومن جملتھا ما جاء في الدفتر الثالث

من المثنوي؛ إذ یقول:

قلمّا كان بین صحابة النبي صلى الله علیھ وسلم

مَن یحفظ القرآن، بینما كان أغلبھم في أعلى درجة من الإیمان

إن الحفاّظ في الصحابة قلیلون

 
 

برغم أن أرواحھم كانت في شوق كثیر

 

ازداد لبّ العلم وقلّ قشـره

 
 

لأن صدیق العاشق یحترق

 

فصارت القشور رقیقة وتشققت إذ إن اللب امتلأ ونضج



  

فالجوز والفستق واللوز

 
 

لامتلائھا باللب صارت قشورھا قلیلة

 

لما كان وصف المطلوب لا یعجب الطالب

 
 

فالوحي ھو البرق وضیاء النبي الوقاد

 

حینما یتجلى الوصف القدیم

 
 

یحرق الكلیم الوصف الحادث

 

كل مَن كان قد حفظ ربع القرآن

 
 

كان یسمع من الصحابة «جل فینا»

 

فجمع الصورة بمعنى عمیق كھذا

 
 

لیس بممكن إلا على ید سلطان عظیم

 

إن مراعاة في مثل ھذه الحال من السكر

 
 

لا تتحقق وإن تحققت فھي أمر عجیب

 

مراعاة الافتقار في حالة الاستغناء

 
 

كجمع الضدین مثل المستدیر المستطیل

 

لما كان العصا لازمة للعمیان في الظاھر

 
 

صار الأعمى نفسھ صندوقاً للقرآن

 

والحاصل أن المرء عندما یبلغ الوصال

 
 

تصیر الدلالة معھ في سوء حال

 



لما كنت قد فزت بمطلوبك أیھا الملیح

 

صار طلب العلم الآن أمر قبیح 

 

حیث إنك الآن بلغت سطوح السماء

 
 

فبحثك عن السلم أمر غیر مقبول

 

لسوى المعونة وتعلیم الآخرین

 
 

یكون تافھاً طریق الخیر من بعد الخیر

 

لما كانت المرآة صافیة مجلوة

 
 

فمن الجھل القیام بصقلھا

 

إذا كان الشخص جالساً في حضـرة
السلطان

 

 
فالبحث عن الرسالة والرسول من الغباء

 

 

ثمّ یذكر - بعد ذلك ھذه الأبیات - مباشرة في قصة عاشق عمد حین نال وصال المعشوق،
إلى قراءة رسالة الغرام والأشعار التي كان قد نظمھا في أیام الفراق في مدح المعشوق والتضرع
والشوق والجوى، كان یتلوھا، ولكن المعشوق لم یعجبھ ذلك، واستقبح الاشتغال بالعلم بعد الوصول

إلى المعلوم، إلى أن قال:

قال المعشوق:

إذا كان ھذا الذي تفعلھ من أجلي

 
 

فالاستمرار في العمل بعد الوصال ضیاع
العمر

 

لیس ھذا لا جرم علامة العاشقین إنني موجود عندك وأنت تتلو الرسالة



  

 

وفي الدفتر الخامس من المثنوي، یثبت أن الأفعال الظاھریة في حكم الشاھد على الأسرار
الباطنیة للمرء، وكفى، فیقول:

اترك عملك زمناً واذھب

 
 

ولا تجعل العمل القصیر علیك طویلا

 

إن شئت في مائة سنة وإن شئت في لحظة
واحدة

 

 
فأد ھذه الأمانة وانج بنفسك

 

إن الصلاة والصیام والحج والجھاد

 
 

إنما ھي شواھد للاعتقادات

 

إن ھذه الزكاة والھدیة وترك الحسد

 
 

شواھد أیضاً على أسرار النفس

 

المائدة والضیافة إنما ھما للتظاھر

 
 

ولأن یقال أیھا السادة نحن وأنتم سواء

 

الھدایا والتحف والتقدمات

 
 

دلیل على ما بیننا من صفاء

 

 

ویعقبّ على ھذه الأبیات بأن الأفعال والأقوال الظاھریة ما ھي إلا شواھد على صفاء
الضمیر، فیقول:

 



جاء القول والفعل شاھدین للضمیر

 

ویستدل من ھذین على باطنك استدلالا

 

إذا لم یكن طریق لسـرك في الباطن

 
 

فانظر إلى لون بول المریض من الخارج

 

الفعل والقول بمثابة لون بول المرضى

 
 

الذي یكون برھاناً لأطباء الأجسام

 

وأما طبیب الروح ھذا فإنھ یلج في روحھ

 
 

ثمّ یدخل عن طریق الروح إلى إیمانھ

 

لیس لھ حاجة إلى القول والفعل الطیب

 
 

احذروھم ھم جواسیس القلوب

 

 

ویسیر في موضع آخر إلى ھذا المعنى، ویقول:

ما دمت قد صرت جلیساً للمعشوق

 
 

فاطرد الدلالین بعد ھذا

 

كل من جاوز الطفولة وبلغ الرجولة

 
 

لم تعد لھ حاجة إلى رسالة وقیادة

 

 

ویقول - أیضاً - في دیوان شمس تبریزي في غزل، ھذا مطلعھ:

ماذا یكون الإیمان حیال كفرك أیھا الملك

                    والعنقاء التي تطوي الأفلاك كذبابة تجاھك؟!



ویقول:

لیلة الكفر وسراج الإیمان قد ذھبا حینما سطعت الشمس

                    فاكتفینا بأن نعمل مصباح الإیمان ونحن كفار

ومن المسلمّ بھ أن ظواھر الشرع من قبیل الصلاة والصوم والحج ھي وسائل لكمال المبتدئ
حسبما قال الشیخ محمود الشبستري:

ولكنْ؛ ما دمت ناقصاً فإیاك إیاك

 
 

وحافظ على قوانین الشـریعة159

 

 

وما إن یبلغ العارف مرتبة الكمال حتىّ تسقط عنھ التكالیف الظاھریة تلقائیاً.

وخلاصة القول إن الشریعة ھي - على رأي الصوفیة - نقطة الخروج، ومرحلة التربیة
الأولیة؛ أي أن الشریعة ھي طریق الرشاد للمرء إلى الطریقة التي یجب السیر فیھا، واحتمال كل

المصاعب والمشاق في سبیلھا حتىّ ینال السالك نصیبھ في الوصول إلى الحقیقة.

وأما نتیجة ھذا السیر والسلوك وبلوغ الحقیقة؛ فإنما ھي «المعرفة»، تلك المعرفة التي لم
یبلغ مرتبة الكمال فیھا حتىّ الآن أحد، بحسب رأي أھل الشرع وعلماء الكلام. وقد قال النبي صلى
الله علیھ وسلم: «ما عرفناك حق معرفتك». والسالك في طيّ الطریق یستعد للوصول إلى المعرفة
فقط، وحینما ینال المعرفة، یبلغ المقام المسمّى بـ «مقام علم الیقین» والسالك ذو الھمة ینبغي أن
یجتاز ھذه المرحلة، ولا یقنع بھا، ولإنھاء ھذه المرحلة، مرحلة الوصول إلى الله، لا یزال أمامھ
طریق طویل؛ أي ینبغي أن ینال عن طریق الكشف والقلب مشاھدة الوجود الحقیقي؛ أي مقام «عین
الیقین»، والوصول مقام «علم الیقین» الذي ھو أسمى درجة من ذلك، ھو معرفة الله التي یفیض بھا
الله على روح العارف بطریقة مباشرة، بلا واسطة أو وسیلة، ویجعل روحھ محلاً للتجلي، ومتى ما
اجتاز العارف مقام «عین الیقین»، وصل إلى درجة أسمى، وھي أعلى من كل مراتب الكمال، وتلك
ھي مقام «حق الیقین»160، وفي مراتب الیقین العالیة لیس لنوع الشریعة، أو لنوع الطریقة أيّ تأثیر

أبدا؛ً إذ إن ذلك المقام فوق كل ھذه الأمور.



یقول جلال الدین الرومي في «كلیّاّت شمس تبریزي»!

ما التدبیر أیھا المسلمون؟ فإنني لا أعرف من أنا!

                    لا أنا بالمسیحي، ولا بالیھودي، ولا بالمجوسي، ولا بالمسلم

ولا أنا بالشرقي، ولا بالغربي، ولا بالبري، ولا بالبحري

                    ولا أنا من عناصر الطبیعة، ولا أنا من الأفلاك الدوارة

ولا أنا من تراب، ولا أنا من ھواء، ولا من ماء، ولا من نار

                    ولا أنا من العرش، ولا من الفرش، ولا أنا من الكون، ولا أنا من المكان

ولا أنا من الھند، ولا من الصین، ولا من البلغار، ولا من السكسون

                    ولا من بلاد العراقین، ولا من أرض خراسان

ولا من الدنیا، ولا من العقبى، ولا من الجنة، ولا من النار

                    ولا من آدم ولا من حواء، ولا من فردوس رضوان

مكاني في اللامكان، وعلامتي أنْ لیس لي علامة

                    لستُ جسماً ولا روحاً، بل إنني روح من روح الحبیب

جرّدتُ نفسي من الاثنینیة، فوجدتُ العالمین وحدة واحدة

                    إنني أبحث عن واحد، أقول واحداً، وأعرف واحداً، وأدعو واحداً

ھو الأول، ھو الآخر، ھو الظاھر، ھو الباطن

                    لا أعرف إلا ھو، ولا أقول إلا یا مَن ھو، ولا أعرف سوى ھو

إنني ثمل من روح العشق، وقد ذھب العالمان من یدي

                    ولا أملك شیئاً سوى الشطارة والتسول



إذا تنفستُ یوماً في العمر بعیداً عنھ

                    فإني نادم على ذلك الوقت وتلك الساعة

وإذا أسعدني الوقت یوماً مع الصدیق في الخلوة

                    أضع العالمین تحت قدمي، وأرقص طربا

یا للعجب، أیھا الأحباب، أي طائر أنا؛ إذ أطیر وأنا في البیضة؟!

                    فأنا بكلیّتّي عشق وروح في جسم من الماء والطین

ألا یا شمس تبریز، إنني ثمل في ھذه الدنیا

                    بحیث لا یداویني شيء سوى السُّكْر والتسول

ویتلو الصوفي القرآن بكثیر من التفكیر والتدبر، وھدفھ من التلاوة معرفة أسرار القرآن
الباطنیة ومعانیھ، ومعنى ذلك أنھ یرید بمنطق القلب، وبفضل المكاشفة التي یحصل علیھا نتیجة
للریاضة والتوبة والتوجھ إلى الله وتصفیة الباطن الوصول إلى باطن القرآن الخفي، وأن یجري تلك
المعاني على لسانھ: ویعتقد الصوفي أن أھل الظاھر یطالعون حروف القرآن فقط، ویفسّرونھا، بینما

العارف؛ أي الصوفي یرى باطنھ ومعناه، ویقول بتأویلھ.

ویفضّل العارف عمل القلب على عمل «الأعضاء والجوارح»، ولا یترك في الوقت نفسھ
عمل الجوارح البتة، لكنھ یرى أن عمل القلب ھو الأساس، وبعبارة أخرى، یقول الصوفي: إن
العضو الخاص بالحیاة الدینیة ھو «القلب» فحسب، وأما سائر الأعضاء والجوارح؛ فلیست أعضاء،
وحقیقیة الحیاة الدینیة، وأفضل الأعمال ھي التي تثیر القلب، ولھذا السبب یعَدّ أكابر الصوفیة السماع
مشروعاً، وكانوا یبیحونھ، ویقول ذو النون المصري: «إن السماع المشروع مباح، إذا أثار القلوب،
وكل مَن سمعھ بالحق یصل إلى الحق، وكل مَن سمعھ بالنفس یقع في الزندقة» وقال الشبلي:
«السماع ظاھره فتنة، وباطنھ عبرة»161. ومن الحكایات التي رُویت عن أبي سعید أبي الخیر
حكایة، تقول: «في الوقت الذي كان فیھ شیخنا (أي الشیخ أبو سعید) مقیماً في مدینة «قاین»، كان
ھناك إمام آخر عظیم، یدُعى الخواجة الإمام محمد القاییني، ولما وصل شیخنا ھناك، جاءه للسلام



علیھ، وكانت أغلب أیامھ في خدمة الشیخ. وكان یرافق الشیخ إلى كل دعوة، وقد حدثت لشیخنا
حالة، وكان الجمع كلھ في تلك الحالة، وطاب الوقت، فأذنّ المؤذنّ للظھر، ولكن الشیخ كان لا یزال
على حالتھ، والجمع یرقصون وَجْداً، ویصیحون، فقال الإمام محمد القاییني في أثناء تلك الحال.
الصلاة، الصلاة، قال شیخنا: نحن - الآن - في الصلاة، وظلوا مستمرین في الرقص، فتركھم الإمام

محمد، وقام إلى الصلاة162.

ومن أحسن الوسائل التي یمكن التوصل بھا إلى معرفة مقدار ما للصوفي من تفضیل لعمل
القلب؛ أي الھیاج والعشق والوجد على أعمال الجوارح والأعضاء؛ أي القیام بظواھر الشرع،
الاطلاع على ترجمة حیاة مولانا جلال الدین الرومي، وتذوّق أشعاره العمیقة والمثیرة التي ننقل

منھا ھنا الغزل الآتي الذي یعُدّ من أروع غزلیاتھ163 للتمثیل بھ.

أتدري ماذا یقول الرباب

 
 

عن دموع العین والأكباد المشویة؟

 

إنني جلدة منفصلة من اللحم

 
 

فكیف لا أئن من الفراق ومن العذاب؟!

 

ودائرتھا تقول: إنني كنت غصناً أخضر

 
 

فانكسر سرجي وانقطع ذلك الركاب

 

إنا نحن غرباء الفراق أیھا الملوك

 
 

اسمعوا منا «إلى الله المآب»

 

نحن نشأنا من الحق أولاً في العالم

 
 

ونرد إلیھ راجعین.....

 

إن صوتنا كالجرس في القافلة..

 
 

أو كالرعد وقت سیره عند السحاب

 



أیھا المسافر لا تعلق قلبك بأي منزل

 

كي لا تصاب بتعب بسبب التعلق 

 

لأنك مررت بمنازل كثیرة

 
 

من النطفة حتىّ عھد الشباب

 

خذ الدنیا بسھولة

 
 

كي تنجو منھا بسھولة وتنال الثواب

 

خذ بالشدة تلك التي أخذتك بالشدة

 
 

وابحث عن أولھا وآخرھا

 

یصحب الكمان جیداً ذلك الذي سھمھ

 
 

یولد الاضطراب في قلوب العشاق

 

ً إذا كان التركي والرومي والعربي عشاقا

 
 

فإن لسانھم جمیعاً ھو صوت ذلك الرباب

 

ً تئن الریح وتنادیك دائما

 
 

اتبعني إلى مجرى الماء

 

كنت ھواء وصرت ماء فأتیت

 
 

حتىّ أنقذ العطشى من ھذا السراب

 

ً نطق تلك الریاح كان كافیا

 
 

لتصیر ماء إذا ما أزاحت النقاب

 

اھرب من الجھة ولا تلو وجھك عنا قام ھذا النداء من ظاھر الجھات الست



  

أیھا العاشق إنك لست أقل من الفراشة

 
 

متى یمكن أن تحترق الفراشة؟

 

الملك مقیم في المدینة فكیف یمكن

 
 

أن أترك المدینة وأسكن الخراب كالبومة

 

فیا شمس تبریز إن خلق العالم

من كأس عشقك كلھم أمسوا سكارى ذاھلین

إن مسألة السماع وإباحتھ وتحریمھ كانت إحدى المشاكل العسیرة التي كانت مصدراً لابتلاء
ً للنزاع والجدال في المسائل العلمیة والأدبیة، ولیس الفقھاء فحسب، بل ً سببا الصوفیة. فكانت دائما
إن بعض الصوفیة أنفسھم كانوا على خلاف في ھذه المسألة، وتكلم بعضھم فیھا بحیطة بالغة، من
أمثال السھروردي صاحب عوارف المعارف164، ولكن ھذه الزمرة؛ إذ أنھم لم یستطیعوا معارضة
الأكثریة الساحقة من الصوفیة، أو أن یوردوا اعتراضات في أصل مسألة السماع؛ فقد وضعوا لذلك
حدوداً وقیوداً من قبیل أن الصوفي ینبغي أن یبرز الوجد والانشراح عند استماعھ لآیات القرآن، لا
عند سماعھ للأشعار، وأن ینشرح في الأقل لسماع أشعار فیھا كلام عن الجنة والنار والمسائل
الدینیة وآراء أولیاء الدین وأقوالھم، أو أن السماع أمر مباح، بشرط أن یكون افتتاحھ واختتامھ بتلاوة
القرآن. وحجة الإسلام الغزالي - وھو من العرُفاء المتزمّتین المتمسّكین بالظواھر، إلى حد أنھ یعُدّ
متعصّباً - قد عقد في كتابھ «إحیاء العلوم»165 فصلاً مشبعاً في السماع بأدلة مختلفة، حتىّ إنھ یعدّ
تأثیر لحن السماع لطبقة أكثر من تأثیر القرآن166، والحاصل أن الصوفي الناضج الكامل لا یرغب
من أن یقیدّ نفسھ بسلاسل قوانین الشرع والآداب والتقالید والعادات المصطنعة والأخلاق المتعارفة،
ولا یحني ظھره أبداً لما یراه الناس جیداً أو ردیئاً، بحكم العادات والتقالید، ویعدّ نفسھ فوق كل حسن
وقبیح، ولا یزن أعمالھ أبداً في أي وقت من الأوقات بمیزان عقل العامة وعُرفھم، بل إنھ في -
بعض الأحیان - یرتبّ فلسفة، ھي فرع من عقیدة وحدة الوجود، فیقول مثلاً: إن الدنیا إنما ھي
مظھر فحسب، ولیس فیھا حقیقة وواقعیة. وعلى العارف أن یخالف كل شؤون ھذا الوجود الوَھْمي،
ویعدھّا جمیعاً سراباً. وطائفة أخرى من الصوفیة، وھم صوفیة خراسان یعُرفون باسم «الملامتیة»،



والتعرف على أحوالھم وأخلاقھم، یذكّر الإنسان بفئة الكلبیین في الیونان؛ لأن نظرتھم إلى الدنیا
كنظرة «دیوجانس» ومَن على شاكلتھ وھي التحللّ وعدم المبالاة وقلةّ الاكتراث بالدنیا وأھلھا فوق

ما یتُصوّر.

إن ھؤلاء كانوا یلُحّون - بصورة خاصة - أن یكونوا خلافاً لما علیھ العامة في نمط المعیشة
والسیر والسلوك الاجتماعي؛ بحیث ینفر منھم الناس، ویصیرون موضع اشمئزازھم وسخطھم حتىّ
إنھم لكي یكونوا - أحیاناً - موضع ملامة الخلق، كانوا یرتكبون أشد الأعمال المخجلة، وأنھم كانوا

یتبعون الشرع باطناً، كانوا یریدون أن یعدھّم الناس تاركین للشرع.

والخلاصة أنھم كانوا یبذلون الجھود لإثارة الناس حتىّ یكون شعور عدم المبالاة وقلةّ
الاكتراث في نظر الجمھور إلیھم أمراً واقعیاً. كان الملامتیة متفرقین في جمیع البلاد الإسلامیة، ولا
ً - یسُمّون سیما في آسیا الوسطى، وفي خراسان خاصة؛ إذ كانت تعُدّ قاعدة لھم، وكانوا - أحیانا
بعقلاء المجانین167، أو العباّد المبتدعین، والظاھر أن «القلندریة» ھي إحدى فِرَق الملامتیة، ومن
المسلمّ بھ أن الملامتیة لم یكونوا كلھم أشخاصاً صادقین، وكان بینھم أشخاص كثیرون سیئو السمعة،
بینما كان بینھم قلیل من الأخیار، ولكن غایتھم من متابعة طریقة الملامتیة ھي - في الأكثر - حب
الشھوات والدنایا، إلا أنھم - من ناحیة أخرى - كان فیھم أناس عقلاء عُرفاء أجواد، ممّن كانوا
یتھربون من الاشتھار بحسن السمعة والزھد والورع، وكانوا یحققون في سلوكھم قول القائل:
«الشھرة آفة»، وكانوا یریدون أن یشتھروا بعدم التقوى وشرب الخمر وترك الشرع؛ كي لا یعوقھم
أي شيء عن طریق السیر والسلوك الصوفي والحیاة الباطنیة للعارفین، كما سیأتي بیان ذلك في
موضعھ. وكل ھذه الأوصاف عن الخمر والحانة ودیر المجوس والمجوسي وأبناء المجوس والنار
التي لا تخبو في دیر المجوس والمجون والقلندریة والقلاشیة وإحراق خرقة الصوفي ورمي الدلق
في الحانات وأمثال ذلك، ممّا نراه في غزلیات الخواجة حافظ، إنما ھي ناتجة - إلى حد كبیر - عن
فكرة عدم المبالاة وقلة الاكتراث بالخلق والضرب بالظاھر عرض الحائط، وترك آداب أھل الظاھر

من ملامتیة القرون الأولى وسننھم، ممّا توارثھ الأخلاق منھم، كما یقول الخواجة حافظ نفسھ:

وضعت نقشي على الماء بعبادة الخمر

 
 

حتىّ أحكم نقش عبادة النقش

 

 



إن المقصود من ذلك ھو كسـر شوكة

 

أھل الریاء والزیف، والسخریة منھم

 

 

ویقول مولانا جلال الدین الرومي في المجلد السادس من المثنوي في حكایة السلطان محمود
الغزنوي مع اللصوص لیلاً:

انتبھ فإنھ لا ینبغي الخجل من أصحاب السمعة السیئة

                    بل ینبغي أن نوجھ السمع إلى أسرارھم

كل مَن صار مرة واحدة معروفاً بسوء السمعة

                    لا ینبغي أن یبحث عن الشھرة ویكون غیر ناضج

ما أكثر الذھب الذي یسود بالصھر

                    لیصبح بمأمن من النھب والضـرر

كل مَن اطلع على سرنا

                    قل لھ افتح عینیك وسارع إلینا

وقد یشاھد في دیوان الخواجة حافظ كثیر من الأشعار من ھذا القبیل، ممّا سنبحثھ بتفصیل
في المقالة الثالثة من ھذا الكتاب، في أثناء البحث عن أفكار الخواجة حافظ وأشعاره، ونذكر في ھذا

الموضع بعضاً من تلك الأشعار، كنماذج في ھذا المقام:

ضع كأس الخمر على كفي حتىّ

                    أخلع ھذا الدلق الأزرق اللون

ولو كان ذلك سبباً لسوء السمعة عند العقلاء

                    ولكنا لا نطلب حسن السمعة ولا سوئھا



لا تطلب الطاعة ولا العھد ولا الصلاح مني أنا الثمل

                    فإني اشتھرتُ بتجرّع كؤوس الشراب من یوم «الست»

إنني من تلك اللحظة التي توضأتُ فیھا من ینبوع العشق

                    كبرّتُ التكبیرات الأربع على كل ما في الوجود

لا تطلب منا سوى طاعة المجانین

                    فإن شیخ مذھبنا یرى العقل ذنبا

لا تطلب منا الصلاح والتوبة والتقوى یا حافظ

                    لأنھ لا یجد أحد في الخلیع والمجنون صلاحا

إذا كنت من مریدي طریق العشق فلا تفكر في سوء السمعة

                    فقد رھن شیخ صنعان الخرقة في بیت الخمار

ما أحلى وقت ذلك القلندري اللطیف إذا كان لھ

                    في أطوار السیرة ذكر تسبیح الملائكة في حلقة الزنار

* * *

كان لي دلق یستر مائة عیب مني

                    فالخرقة صارت رھناً للخمر والطرب وبقي لي الزنار

* * *

أنا الذي طرق طریق التقوى في اللیالي بالدف والصنج

                    فإذا أظھرت رأسي الآن فماذا یكون

ما قیمة دلق حافظ



                    اصبغھ بالخمرة، ثمّ جئ بھ من السوق، وأنت جدّ سكران

لو فكرت في لوم الأدعیاء

                    لم تذھب عني صفة السكر والعربدة

إن زھد الإباحیة المبتدئین بالتعلم طریق للمقایضة

                    فأي اصلاح أفكر فیھ أنا الذي أصبحت فضیحة للعالم

أي شأن في المصلحة للماجن المحرق للعالم

                    فالعمل الذي ینبغي لھ التدبیر والتأمل ھو أمر المملكة

یا ملك المولھین ادعني أنا المعدم

                    لأنني أكثر العالم قلة عقل

أیھا الساقي احضر الكأس واخرجني من الخلوة

                    حتىّ أطرق الأبواب متسولاً بلا مبالاة

أین أدرك وصل ملك مثلك

                    أنا المتسم بسوء السمعة وعد المبالاة والإباحیة

أن تمسـي مثلي واقعاً في ھذا الشـرك

                    فما أكثر ما تكون مبتلى بالخمرة والكأس

نحن العشاق والشطار ومحرقو العالم

                    فلا تجالسنا وإلا صرت سيء السمعة مثلنا

ویقول الھجویري في كتاب كشف المحجوب، في أثناء كلامھ عن الفِرَق والمذاھب الصوفیة:
«أما القصاریة؛ فإنھم یتولوّن أبا صالح حمدون بن أحمد بن عمارة القصار، وكان ھذا من أكابر



العلماء ومن سادات ھذه الطریقة، وكانت طریقتھ ھي نشر «الملامة» وإعلانھا، ولھ في فنون
المعاملة كلام رفیع، ویقول: یجب أن یكون علم الحق تعالى بالنسبة لك أحسن من علم الخلق، فإن
الحجاب الأعظم عن الحق تعالى ھو انشغال القلب بالخلق. وإحدى نوادر حكایاتھ ھي التي یقول
فیھا: كنتُ یوماً أسیر في مجاري میاه حیرة نیسابور، وكان ھناك عیاّر، یدُعى نوح، اشتھر بالفتوة،
وكان جملة عیاّري نیسابور من أتباعھ، فقابلتھُ في الطریق، وقلتُ لھ: ما ھي الفتوة، یا نوح؟ قال:
أتقصد الفتوة التي لي أم التي لك؟ فقلت: كلیھما، فقل:.. فقال: فتوتي ھي أن أخلع ھذا القباء، وأرتدي
مرقع الصوفیة، وأعمل ما یلزم لارتداء اللباس المرقع حتىّ أصیر صوفیاً، وأن أتقي المعاصي
خجلاً من الخلق، بارتداء ذلك اللباس؛ وأما فتوتك؛ فھي: أن تخلع المرقع حتىّ لا تفتتن بالخلق، ولا
یفتتن الخلق بك. ففتوتي ھي المحافظة على الشریعة بإظھارھا، وفتوتك ھي حفظ الحقیقة بالأسرار،
وھذه قاعدة قویمة168. ونورد العبارة التالیة من كتاب كشف المحجوب أیضاً لتوضیح أحوال الفرقة
الملامتیة حتىّ یظھر لنا كیف أن كل فرقة من فرق الصوفیة توسلت بالقرآن، وصبغت كل مذھب
ومسلك بصبغة الشریعة الإسلامیة، یقول الھجویري169 في بیان الملامة: «سلك جماعة من المشایخ
طریق الملامة، وللملامة في خلوص المحبة أثر عظیم ومشرب كامل. وأھل الحق مختصون بملامة
الخلق، ومن جملتھم عالم الخاصة لأكابر الأمة زاد الله من أمثالھم. والرسول الذي كان قدوة وإماماً
لأھل الحقائق وھادیاً للمحبین كان عند الجمیع معظماً ذا سمعة طیبة، ما لم یظھر برھان الحق، ولم
ینزل علیھ الوحي، وبعد أن خلعت علیھ خلعة المحبة سلقتھ ألسنة الخلق بالملامة، فقال قوم: إنھ
كاھن، وذھب قوم إلى أنھ شاعر، وقال قوم: إنھ كاذب، وادعى قوم أنھ مجنون، وأمثال ذلك. فا�
تعالى ذكر صفة المؤمنین، وقال: إنھم لا یخافون لوم اللائمین، لقولھ تعالى: ﴿وَلاَ یخََافوُنَ لوَْمَةَ لاَئِمٍ ۚ
ھُ وَاسِعٌ عَلِیمٌ﴾ وسُنةّ الله تعالى - جل جلالھ - قد جرت على أن ھِ یؤُْتِیھِ مَن یشََاءُ ۚ وَاللَّـ لِكَ فضَْلُ اللَّـ ذَٰ
یصبح كل مَن یتحدث عنھ ملوماً في نظر الناس أجمعین، وأن یحفظ سره بانشغال الناس بلومھم لھ،
وھذه ھي غیرة الحق؛ إذ یحفظ أحبائھ عن سھود السرى؛ كي لا تقع عین أحد على جمالھ، ویصونھم
عن معیتھ حتىّ لا یشاھدوا محاسنھم، ولا یعُجبوا بأنفسھم، ولا یقعوا في آفة العجب والكبریاء، فسلطّ
علیھم الخلق حتىّ یطلقوا فیھم ألسنة الملامة، ومكّن في نفوسھم النفس اللوامة؛ كي تلومھم على كل
ما یصنعونھ. فإذا ما أساؤوا، تلومھم على السوء، وإذا ما أحسنوا صنعاً، تلومھم على التقصیر، وھذا
أصل قوي في سبیل الله عز وجل، ولا یوجد ثمّة آفة أو حجاب في ھذا الطریق أصعب من أن یكون
ً بنفسھ، كما أنھ إذا أعُجب أحد بسلوكھ، ومدحھ، وأثنى علیھ، اغتر بذلك، واستولى الإنسان معجبا



علیھ العجب، فسدّ الله - بفضلھ - ھذا الطریق على أحبائھ حتىّ لا یعُجب الخلق بمعاملتھم، ولو كانت
طیبة؛ لأنھم لم یشاھدوا حقیقتھا، ولم یروا أثراً لمجاھداتھم الروحیة، ولو كانت قد تمت بحولھم
وقوتھم، لم تعجبھم نفوسھم، فظلوا مصونین عن العجب، فالذي یكون محبوباً عند الله لا یحبھّ الناس،
والذي اختار نفسھ، لا یختاره الله، كما أن الناس أعُجبوا بإبلیس، ولم یعُجب بھ الملائكة، وأعُجب ھو
بنفسھ، ومن حیث إنھ لم یكن محبوباً عند الله، فالذي یحبھ یستوجب اللعنة، ولم یعُجَب الملائكة بآدم،
مَاءَ﴾، وھو لم یعُجب بنفسھ وقال: ﴿رَبَّناَ ظَلمَْناَ أنَفسَُناَ﴾، وقالوا: ﴿أتَجَْعلَُ فِیھَا مَن یفُْسِدُ فِیھَا وَیسَْفِكُ الدِّ
ومن حیث إنھ كان أثیراً عند الحق، فقد قال الحق: ﴿فنَسَِيَ وَلمَْ نجَِدْ لھَُ عَزْمًا﴾، لم یعُجب بھ الخلق،
ولم تكن تعجبھ نفسھ، فتشملھ الرحمة حتىّ یعلم خلق العالم أن مَن یكون مقبولاً لدینا، یمسي مھجوراً
من الخلق، ومَن یكون مقبولاً لدى الخلق، یكون مھجوراً منا، فلا جرم أن ملامة الخلق ھي غذاء
أحباب الله من كل ما كان فیھ أثر للقبول، وأما مشرب أولیائھ؛ فھو علامة القرُب، وكما أن الناس
كلھم یبتھجون بقبول الخلق لھم، نرى ھؤلاء مبتھجین بإعراضھم عنھم. وجاء في أخبار السید
المختار، عن جبرائیل، عن الله تعالى؛ إذ قال: «أولیائي تحت قبابي، لا یعرفھم غیري إلا أولیائي».

 



 

 

 

تعریف التصّوّف

 

لقد تكلمّنا - آنفاً - عن ظھور كلمة «الصوفي» و«التصّوّف»، وقلنا إن الصوفیة ظھروا في
أواخر القرن الثاني للھجرة، على شكل طائفة خاصة. وكان لا بد أن یسمّوا باسم خاص، وھذا الاسم

كان لفظ الصوفي، كما سُمّیت طریقتھم «بالتصّوّف».

ونتیجة لظھور العلوم والفلسفة والاتصال بالشعوب المختلفة، كان التصّوّف یخطو كل یوم
خطوة إلى الأمام، ویصطبغ بصبغة جدیدة، ویأخذ معنى جدیداً، إلى أرُسیت أركان التصّوّف وأسسھ
في أواخر القرن الثالث، وخاصة في القرن الرابع، بتأثیر العوامل المختلفة التي ذكرناھا، وبلغت حد

الكمال تقریباً، وظھرت على شكل طریق ومسلك معین.

والآن نرید أن نرى كیف نعرّف التصّوّف بعد كل ھذه المقدمات، ھذا وإن لم یكن تعریف
التصّوّف غیر ممكن، فلا أقل من أن نقول إن تعریفھ صعب عسیر. ذلك لأن التصّوّف لم یكن لھ -
في یوم من الأیام - طریقة منظمة محدودة أو معینة من الناحیة النظریة أو العملیة. بل كان لھ في كل
عصر مفھوم خاص. وكما قلنا إن التصّوّف كان - في بادئ الأمر - یطُلق على طبقة الزھّاد، فقد
كان یوجد منھم بالضرورة بین الصوفیة نماذج منھم في القرون التالیة أیضاً. وكثیر من التعاریف
التي ذكروھا عن التصّوّف كانت - في الحقیقة - تعاریف للزھد، لا للتصّوّف بمعناه الخاص؛ أي

تعریف المعاملة، لا المحبة، ووصف المجاھدة، لا المعرفة.

یقول الشیخ فرید الدین العطار في فاتحة كتاب تذكرة الأولیاء الذي ھو من أقدم النصوص
الفارسیة في ترجمة حیاة أقطاب الصوفیة، كما یعُدّ من حیث البساطة واللطف والعذوبة من أروع



نماذج النثر الفارسي. یقول في ذكر مقالات الصوفیة وقد بینّ العطار السبب الذي دعاه إلى غضّ
النظر عن شرحھا وتفسیرھا:

«إذا تجاوزتُ القرآن والأحادیث، فلیس ثمّ كلام یعلو على كلام مشایخ الطرق، رحمة الله
علیھم. فكلامھم ثمرة للعمل والحال، ولیس نتیجة للحفظ والقال، وإنھ من العیان لا من البیان، ومن
الأسرار لا من التكرار. ومن العلم اللدنّي لا من العلم الكسبي، ومن الثورة والھیام لا من العمل
والأقدام، ومن عالم «أدبّني ربي» لا من عالم «علمّني أبي»، فإنھم وَرَثةَ الأنبیاء. ثمّ إن السبب لعدم
شرحنا للأقوال ھو أن الأولیاء مختلفون، فبعضھم من أھل المعرفة، وبعضھم من أھل المعاملة،
وبعضھم من أھل المحبةّ، وبعضھم من أھل التوحید، وبعضھم جامع لكل ذلك، وبعضھم متصّف
بصفة، وبعضھم لا یتصف بصفة، ولو كنتُ قد شرحتُ تلك الأقوال واحداً واحداً، لخرج الكتاب عن

حد الاختصار».

وبعد انقضاء زمن زھّاد القرن الأول وجزء كبیر من القرن الثاني، كان لفظ الصوفي یطُلق
على أفراد أرسوا أساس الشریعة ومعرفة الله، لا طمعاً في الجنة، ولا خوفاً من النار، بل على أساس
المحبة والعشق، ثمّ اتضّح واتسّع ھذا المفھوم - بعد ذلك - إلى حدّ ما. فأخذوا ینظرون إلى الرابطة
الموجودة بین العبد وربھ كالعلاقة بین «العاشق والمعشوق» ثمّ برزت مسألة «وحدة الوجود»،
وصارت عقیدة الفناء والبقاء - حینئذ - من العقائد الصوفیة الھامة. ومن المسلمّ بھ أن ھذه الآراء
المختلفة كلھا مرّت بمراحل متنوعة؛ أي أنھ كان لكل منھا - في بادئ الأمر - مفھوم خاص، ثمّ
ً ً رویداً رویداً، وارتقت مادة الذوق والحال یوما تطور تدریجیاً، وازدادت أفكار الصوفیة وضوحا
فیوماً، وبالإضافة إلى ھذا كلھ، كان الزمان والمكان عاملین كبیرین، كما كان للأوضاع والأحوال
الاجتماعیة أثرھا أیضاً، فعدَّ المشایخ رعایة آداب الشرع من شروط التصّوّف بمقتضى حال زمانھم.
ً - یضعون قیوداً، لعلھا خارجة عن ماھیة وكانوا لا یأبھون بالظواھر أحیاناً، وكانوا - أحیانا

التصّوّف.

ثمّ إن تصور كل عصر یختلف باختلاف المسائل العرفانیة. فمثلاً مسألة الفناء في الله التي
صارت - یما بعد - من أھم المسائل الصوفیة، كانوا - في بادئ الأمر - یعدوّنھا إفناء الإرادة وسلت
الاختیار الشخصي. والحاصل أنھ نتیجة للعوامل المذكورة تعددّت تعریفات التصّوّف؛ بحیث أصبح
التعریف الجامع والمانع للتصّوّف أمراً عسیراً. یذكر الشیخ فرید الدین العطار في أثناء شرحھ



لأحوال كل من مشایخ الصوفیة170 وأقطابھم، في كتاب تذكرة الأولیاء سلسلة من أقوالھم وآرائھم
في باب التصّوّف وتعریفھ. ومن مجموع كل تلك الأقوال تتحقق ھذه النتیجة، وھي أن التصّوّف إنما
ھو مذھب وطریقة مرنة ومتغیرّة، وأن نقطة بدایتھ كانت من الزھد والورع، ثمّ انتھى إلى أكبر
درجات المبالغة والعلو في أشكال عقیدة وحدة الوجود. وقد ظھرت بین ھاتین النقطتین (أي البدایة
والنھایة) أنواع وأقسام من ألوان العقائد المتنوعة والطرق الفكریة الخاصة والمیول المتباینة
والأقوال المتضاربة؛ بحیث یمكن أن نقول: إن القول الصحیح ھو ما قالھ الصوفیة أنفسھم: «الطرق

إلى الله بعدد أنفس الخلائق».

ویعددّ السھرورودي في كتاب «عوارف المعارف» مئات التعاریف في ماھیة التصّوّف
والصوفي والعارف والعِرفان والمعرفة. كما أن الھجویري في «كشف المحجوب» - أیضاً - ینسب

سلسلة من تعریفات التصّوّف إلى رؤساء الصوفیة.

یقول نیكلسون في كتاب «صوفیة الإسلام» بعد مطالعتھ للكُتبُ الصوفیة حتىّ أوائل القرن
الخامس، وانتخابھ عدةّ تعاریف للتصّوّف.

«جاءت تعاریف كثیرة في المصادر الفارسیة والعربیة، ولكنْ؛ بعد كل تلك الأقوال ینبغي أن
نقول إنھ لیس من المستطاع تعریف التصّوّف»، ثمّ یستشھد بالقصة التي ذكرھا جلال الدین الرومي

في المثنوي للدلالة على أن تعریف التصّوّف على رأي صاحب المثنوي أمر عسیر أیضاً.

أما القصة التي أوردھا مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الثالث من المثنوي تحت
عنوان «الاختلاف في كیفیة شكل الفیل في اللیلة الظلماء»، فھي أن جماعة من الھنود أدخلوا فیلاً
في محل مظلم، وجاء كثیر من الناس الذین لا یعرفون الفیل مستطلعین؛ لیروا الفیل. ولما كان
المكان مظلماً، والرؤیة بالبصر غیر ممكنة، كان كل منھم یتحسس بیده؛ لیفھم باللمس أيّ نوع من
الموجودات ھو «الفیل»، فالذي مر بیده على خرطومھ، قال: إن الفیل كالزورق. والذي لمس بیده
أذن الفیل، قال: إنھ كالمروحة. والذي لمس ساق الفیل، قال: إنھ كالعمود. والذي مرّ بیده على ظھر

الفیل قال: إن الفیل كالسریر.

یقول مولانا جلال الدین الرومي:

لابتعد الخلاف عن أقوالھم لو كان في كفّ كل واحد شمعة



  

وعین الحسّ ھي كراحة الید فقط

 
 

ولیس للراحة سلطة على غیرھا

 

 

ویسُتنتج من ھذه الحكایة أن كل الاختلافات في العقائد والتنوع في الآراء والعصبیات
والمنازعات كلھا ناشئة من قصور الحسّ وسوء التعبیر، ویوضح الموضوع بھذه الأشعار التي یعدّ

كل بیت منھا أثمن من درة یتیمة، في نظر أھل الحال وطلاب الحقیقة بقولھ:

اترك العقل ثمّ تنبھّ

 
 

وأصمّ السمع ثمّ اسمع

 

أجل إنني لا أقول فإنك لا زلت غفلاً

 
 

وإنك لا تزال في الربیع ولا ترى شھر
تموز

 

إن مثل ھذه الدنیا كشجرة أیھا العزیز

 
 

ونحن علیھا كالفواكھ الفجّة

 

والفواكھ الفجّة تتمسّك بالغصون بشدة

 
 

لأنھا لا تلیق للقصور لعدم نضجھا

 

وبعد ما تنضج وتصیر حلوة لاسعة للشفاه

 
 

یضعف تشبثّھا بالأغصان

 

وحیث إنھا تحليّ الفم من ھذا الإقبال

 
 

صار ملك العالم للإنسان مبتذلا

 



إن التشددّ والتعصّب ھما من عدم النضج

 

فالجنین یمتصّ الدم ما دام جنینا 

 

 

والحاصل أن ھذا المثل یصدق على مَن أراد أن یأتي بتعریف للتصّوّف. فالتصوف أمر
قلبي، وھو من مقولة الأحاسیس الشخصیة، وكل واحد یعدّ التصّوّف ھو ذلك الشيء الذي أدركھ،

وأحس بھ. ولا یمكن وصف حقیقة التصّوّف بتعریف عام جامع مانع، یتفق علیھ الجمیع.

ونأتي نحن ھنا ببعض التعاریف التي جاءت على لسان أكابر العارفین، بشأن التصّوّف،
نلتقطھا، وننقلھا من كُتبُ العرُفاء المھمة من قبیل «تذكرة الأولیاء» للعطار و«كشف المحجوب»

للھجویري و«عوارف المعارف» للسھروردي وأمثالھا.

ومع كل الاختلاف والتشتتّ المُشاھدین في ھذه التعریفات من حیث إنھا تعبرّ عن وجھات
نظر الصوفیة الخاصة وممیزاتھا، فمن الممكن التعرف على قدر مشترك من مجموعھا ممّا عُدّ قلیلاً

أو كثیراً یعرّفنا بحقیقة التصّوّف.

سألوا ذا النون المصري: «مَن ھم الصوفیة؟ قال: أناس اختاروا الله تعالى على كل شيء،
وفضلھم الله على الجمیع»171.

ً الكرخي: «ما التصّوّف؟» قال: «التمسّك بالحقائق، والتكلم بالدقائق، وسألوا معروفا
والاستغناء عن كل ما في ید الخلائق»172.

والجنید البغدادي من معتدلي صوفیة بغداد، وھو - باصطلاحھم - من أئمّة طریقة الصحو،
یعرّف التصّوّف بالعبارات التالیة173:

«إن ھذا الطریق یحقّ لمَنْ كان قد أخذ كتاب الله بیده الیمنى وسُنةّ المصطفى بیده الیسرى،
ویسیر على ضوء ھاتین الشمعتین، كلّ لا یقع في ھاویة الشبھة، ولا في ظلمة البدعة».

«الصوفي كالأرض، یلقون علیھا كل خبیث، ویخرج منھا كل طیب».

«التصّوّف ذِكْر بالاجتماع، ووَجْد بالاستماع، وعمل بالاتبّاع».



«والتصّوّف اصطفاء، فكلّ مَن اختیر ممّا سوى الله، فھو صوفي».

«الصوفي ھو الذي سلمّ قلبھ كقلب إبراھیم من حب الدنیا، وصار بمنزلة الحامل لأوامر الله،
وتسلیمھ تسلیم إسماعیل، وحزنھ حزن داود، وفقره فقر عیسى، وصبره صبر أیوب، وشوقھ شوق

موسى وقت المناجاة، وإخلاصھ إخلاص محمد صلى الله علیھ وسلم».

«التصّوّف نعت فیھ مقام العبد، قالوا: نعت الحق؟ أو نعت الخلق؟ قال حقیقتھ نعت الحق،
ورسمھ نعت الخلق».

«التصّوّف ھو أن یمُیتك الله من نفسك، ویحُییك بنفسك».

«التصّوّف ھو أن تكون مع الله بغیر واسطة».

«التصّوّف ذِكْر، ثمّ وَجْد، ثمّ لا ھذا ولا ذاك؛ كي لا یبقى، كما لم یكن».

سألوه عن ذات التصّوّف، قال: علیك أن تعمل بظاھره، ولا تسأل عن ذاتھ، فإنھ ظلم علیھ».

«الصوفیة ھم الذین قیامھم �، ممّا لا یعرفھ إلا ھو».

«للعارف سبعون مقاماً، أحدھا الحرمان من أحد مرادات ھذا العالم».

«لا یمنع العارف حال عن حال، ولا تعوقھ منزلة عن منزلة».

«العارف ھو الذي یتكلمّ الله تعالى عن سره، وھو صامت».

«العارف ھو الذي یمنحھ الله تعالى تلك المنزلة التي یتكلم فیھا الله عن سرّه، وھو صامت».

«العارف ھو الذي یدور في الدرجات؛ بحیث لا یحجبھ شيء، ولا یردهّ».

«المعرفة قسمان: معرفة التعرّف ومعرفة تعریف المعرفة، والتعرّف أن یعرف المرء نفسھ
إلیھم، ومعرفة التعریف ھي معرفتھم».

«والمعرفة الانقطاع إلى الله تعالى».

«المعرفة ھي مكر الله، یعني كل مَن یظن أنھ عارف، فإنھ ممكور».



ویقول: إن المعرفة ھي وجود الجھل عند حصول علمك. قالوا: زدھا. قال ھي العارف
والمعروف».

«التصّوّف ھو تصفیة القلب من مراجعة الخلقة، والمفارقة من أخلاق الطبیعة، وإماتة
الصفات البشریة، والابتعاد عن الدواعي النفسانیة، والنزول على الصفات الروحانیة، والسمو إلى
العلوم الحقیقیة، واستعمال ما كان ھو الأولى إلى الأبد، ونصیحة الأمة كلھا، والوفاء في العمل

بالحقیقة، ومتابعة النبي في الشریعة».

«وسألوه - أیضاً - عن التصّوّف، فقال: عنوة، لیس فیھا صلح».

«وسألھ «رویم» عن ذات التصّوّف، قال: علیك أن تكون بعیداً عن ھذا الكلام. خذ بظاھر
التصّوّف، ولا تسأل عن ذاتھ. ثمّ ألحّ «رویم» علیھ، فقال: الصوفیة قوم قائمون با�؛ بحیث لا

یعرفھم إلا الله».

وقال عمرو بن عثمان المكي: «التصّوّف ھو أن یكون العبد مشغولاً دائماً بشيء، یكون ھو
الأولى في ذلك الوقت».

وقال أبو سعید الخراز: «التصّوّف تمكین من الوقت».

وقال أیضاً: «التصّوّف ھو أن یكون صافیاً من ربھ، وملیئاً بالأنوار، ویكون في عین اللذةّ
من الذكر».

ً من الكدر، وامتلأ من الفكر، قال سھل بن عبد الله التستري: «الصوفي ھو مَن كان صافیا
وانقطع في قرُب الله عن البشر، وتساوى في عینھ التراب والتبر».

وقال أیضاً: «التصّوّف في الأكل القلیل والاطمئنان مع الله والفرار من الخلق»174.

قال أبو الحسن النوري:175 «الصوفیة ھم الذین تحرّرت أرواحھم من الأوصاب البشریة،
وصفت من آفات النفس، ونجت من الھوى حتىّ استراحت في الصف الأول والدرجة العلیا، وھربوا

من غیر الله، لا یمَلِكُون، ولا یمُلكَُون.

«الصوفي ھو الذي لم یكن في قیده شيء، ولا یتقید ھو بشيء».



وقال أیضاً: «لیس التصّوّف برسوم، ولا بعلوم، لكنھ أخلاق قوم، تخلقّوا بأخلاق الله،
والظھور بخلق الله، لا یتأتىّ بالرسوم، ولا بالعلوم».

وقال: «التصّوّف حُرّیةّ ومروءة وبساطة وسخاء».

وقال: «التصّوّف ھو ترك كل حظوظ النفس، للحصول على النصیب الحق».

وقال: «التصّوّف ھو عداوة الدنیا ومحبة المولى.

سألوا أبا عبد الله بن الجلا: متى یكون الرجل مستحقاً لاسم الفقر؟ قال: حین لا یبقى منھ أي
شيء176.

قال أبو محمد رویم177 «التصّوّف مَبني على ثلاث خصال: التعلقّ بالفقر. الافتقار والتحققّ
بالبذل والإیثار، وترك الاعتراض والاختیار».

وقال: «التصّوّف ھو الوقوف على الأفعال الحسنة».

وقال: «التوحید الحقیقي ھو أن تفنى في ولائھ من ھوائك، وفي وقائھ من حقائقك حتىّ تفنى
كلاً بكل».

وقال: «التوحید ھو محو الآثار البشریة وتجرید الألوھیة».

وقال: «للعارف مرآة، إذا نظر فیھا، یتجلى لھ فیھا مولاه».

وقال: «الحقائق كلھا ھي التي تكون مقارنة للعلم».

سألوا ابن عطاء: ما ھي بدایة ھذا العمل؟ وما ھي نھایتھ؟

أجاب: بدایتھ المعرفة.. ونھایتھ التوحید178.

قال سمنون المحب179: «المحبة ھي أصل وقاعدة الطریق إلى الله، والأحوال والمقامات
كلھا بالنسبة إلى المحبة لھو، وأيّ محل یعرف فیھ الطالب جدیر أن یتطرّق إلیھ الفناء، ولا یلیق أن

یكون محلاً للمحبة، ما دامت ذاتھ باقیة».



وقال: «التصّوّف ھو أن یكون كل شيء ملكاً لك، ولا تكون أنت ملكاً لأي شيء».

وقال أبو محمد المرتعشي: «التصّوّف ھو حُسن الخُلقُ».

وقال: «التصّوّف ھو أن یبُعد صاحبھ عن القیل والقال، ویأخذ بیده حتىّ یصل إلى الله
المنان، ثمّ یخُرجھ من تلك المرحلة إلى أن تبقى ذات الله وحدھا، ویفنى ھو».

وقال أیضاً: «ھذا مذھب كلھ جِدّ، فلا تخلطوه بالھزل».

وقال: «العارف ھو صید للمعروف، على أن یكون قد اصطاده المعروف حتىّ یكرمھ ویحلھّ
في حظیرة القدُسُ».

قال محمد بن الفضل »الصوفي: ھو كل مَن صفا من كافة البلایا، وخلص من جملة
العطایا».

سألوا أبا الحسن البوشنجي عن التصّوّف، فأجاب: «التصّوّف اسم بلا رسم، وكان قبل ھذا
رسماً بلا اسم».

وقال أیضاً: «التصّوّف تقصیر الأمل، والدوام على العمل».

یقول عبد الله المناز: «حقیقة الفقر ھي الانقطاع عن الدنیا والآخرة، والاستغناء با� عن
الدنیا والآخرة».

ویقول أیضاً: «العارف ھو مَن لا یستولي علیھ العجب في كل ما عنده».

وقال أبو بكر الكناني: «التصّوّف كلھ خُلقُ، وكل مَن كان خُلقُھ أوسع، كان تصوّفھ أعظم».

وقال: «التصّوّف ھو الصفوة والمشاھدة».

وقال: «الصوفي مَن كانت الطاعة في نظره جنایة، یجب الاستغفار منھا».

وقال الشیخ الكبیر أبو عبد الله محمد بن الخفیف: «الصوفي ھو كل مَن لبس الصوف على
الصفا، وأذاق الھوى طعم الجفا، ورمى بالدنیا خلف القفا».



وأیضاً: «التصّوّف ھو الصبر تحت مجاري الأقدار، والتعلم على ید الملك الجبار، وقطع
البوادي والقفار».

وقال أبو سعید بن أبي الخیر: «لقد تكلم في التصّوّف مائة شیخ من المشایخ، وما قالھ
الأخیر، وإن العبارات في ھذا الباب شتىّ، والمعنى واحد، وذلك: «التصّوّف ھو ترك التكلفّ، ولیس

ھناك تكلفّ أسوأ لك من أنانیتك؛ إذ إن اشتغالك بنفسك، یصرفك عنھ تعالى»180.

سألوا شیخنا: ما ھي الصوفیة؟ أجاب: ھي أن تطرح ما في ذھنك، وتبذل ما في یدك، ولا
تحزن لما یصیبك181.

وسألوا شیخنا أیضاً: «مَن ھو الصوفي؟» أجاب: «الصوفي ھو مَن أعجبھ كل ما قضى بھ
الحق حتىّ یرضى الحق عمّا یعملھ»182.

وقال أیضاً: الفقر اسم، وعندما تنتھي الواقعة، وینتھي المطاف، فلا یبقى ھا ھنا إلا ذات الله
تعالى183.

وقال أیضاً: «التصّوّف ھو العزّ في الذل، والغنى في الفقر، والربوبیة في العبودیة، والشبع
في الجوع، واللباس في العري، والعتق في الرقّ، والحیاة في الموت، والحلاوة في المرارة. فكل مَن

سلك ھذا الطریق من غیر مراعاة لھذه الصفات، یزداد ضلالاً كل یوم»184.

ویذكر ذو النون المصري في تعریف العارف قولھ: «العارف ھو مَن ازداد خشوعاً في كل
ساعة؛ لأنھ یزداد في كل ساعة قرُباً».

ویقول كذلك: «لا یبقى العارف ثابتاً على حالة واحدة؛ إذ إنھ تنزل علیھ من عالم الغیب في
كل ساعة حالة أخرى حتىّ یصبح لا جرم صاحب حالات، لا صاحب حالة واحدة».

ویقول أیضاً: «الزھّاد ملوك الآخرة، والعارفون ملوك الزھّاد»185.

ویقول الھجویري في كتاب كشف المحجوب: «والذین ھم في ھذه الدرجة (درجة الروحانیة)
على ثلاث مراتب، أولاھا «الصوفي، وثانیھا المتصوف، وثالثھا المستصوف».



فالصوفي ھو مَن كان فانیاً في نفسھ، وباقیاً في الحق، ومتطلقاً من قبضة الطبائع، ومتصلاً
بحقیقة الحقائق..

والمتصوف ھو مَن یبغي ھذه الدرجة، بطریق المجاھدة، ویجعل نفسھ جدیرة بمتابعتھم في
المعاملة.

أما المستصوف؛ فھو عند الصوفیة كالذباب، وعند غیرھم كالذئاب. والمستوصف حقیر في
نظر الصوفي كالذبابة، وكل ما یعملھ ھذا یعدهّ الصوفي ھوساً، وعند الآخرین ھو كالذئب الذي كل
ھمّتھ منصرفة نحو الفساد؛ أي كل ھمّھ التمزیق، وأكل بعض الجیف. فالصوفي ھو صاحب
الوصول، والمتصوف صاحب الأصول، والمستصوف صاحب الفضول. وكل مَن قدُرّ لھ نیل
المقصود، وصل إلى نصیبھ. وبلوغ المراد إنما یحصل لمَن لیس لھ أيّ مراد. كما أن بلوغ المقصود
یتحقق لمَن لا یكون لھ أي مقصود. وكل مَن حصل لھ المقصود الأصلي، ملك التصرف في أحوال
الطریقة، واستقر وتمكّن في لطائفھا. وكل مَن كان نصیبھ الفضول، حرم منھا جمیعاً، وقعد على

أعتاب الظواھر، وحجبھ الظاھر عن الباطن، وحُرم بالحجاب عن الوصال.

وللمشایخ في ھذه القصة رموز كثیرة؛ بحیث لا یمكن حصر مفاتیحھا، بید أني سأذكر بعض
رموزھم في ھذا الكتاب إتماماً للفائدة، إن شاء الله.

ً لأسراره، وإذا ما یقول ذو النون المصري: «الصوفي ھو مَن إذا تكلم، كان كلامھ كاشفا
سكت، كان فعلھ فقراً كلھ».

ویقول الشبلي: «الصوفي ھو الذي لا یرى في النشأتین سوى الله».

ویقول الحصري: «الصوفي لا یوجد بعد عدم، ولا یعدم بعد وجوده؛ أي أن الصوفي ھو مَن
لا یكون لوجوده عدم، ولا لعدمھ وجود، وبعبارة أخرى، إنھ لا یفقد ما وجده أبداً، كما لا یجد كل ما

فقده أبداً.

ویقول علي بن بندار النیسابوري «التصّوّف ھو ألا یرى الصوفي في نفسھ ظاھراً وباطناً،
بل یرى الحق في كل ذلك.



ویقول محمد بن أحمد المقري «التصّوّف ھو استقامة الأحوال مع الحق؛ أي أن الأحوال لا
تغیرّ سرّ الصوفي من حال إلى حال، ولا تحوّلھ إلى الاعوجاج186.

وقد فرّق أبو حفص عمر بن محمد السھروردي في كتاب عوارف المعارف187 بین الزھد
والفقر والتصّوّف قائلاً: «التصّوّف غیر الفقر، والزھد غیر الفقر كذلك، كما أن التصّوّف غیر الزھد
أیضاً، ولكن التصّوّف اسم جامع لمعاني الفقر والزھد مع أوصاف وإضافات أخرى، لا یعُدّ الشخص

بغیرھا صوفیاً، ولو كان فقیراً زاھداً».

ثمّ یورد سلسلة من التعریفات عن أقوال مشایخ الصوفیة، ویحقق في كل واحد منھا، والقدر
الجامع المشترك الذي یمكن الحصول علیھ من كل ھذه التحقیقات ھو أن «التصّوّف: عبادة الله
المبنیة على المحبة»، ویعدھّا الصوفي الرابطة بین الخالق والمخلوق وصلة بین العاشق والمعشوق.
وھذا الاعتقاد ھو الذي سببّ الاعتراضات الشدیدة من قبل السطحیین وأھل الظاھر، یقول ابن
الجوزي: - «إن إطلاق لفظ «العشق» فیھ اشتباه من ثلاثة وجوه. الأول ھو الاشتباه في لفظ العشق؛
إذ یرى اللغویون أنھ یطُلق على مَن یكون أھلاً للنكاح... الثاني أنھ یمكن تسمیة الله بالمحبّ
والمحبوبّ، ولكن التسمیة بالعاشق والمعشوق خطأ... والثالث أنھ كیف یستطیع إنسان أن یعلم بأن

الله یحبھّ».

ھذا وإننا لا نقصد من الدخول في ھذا البحث القول بتفاھة وجمود قریحة رجل حنبلي
سطحي متزمُت كابن الجوزي، أو بتفاھة ألف اعتراض آخر مشابھ لذلك، والكلام في صحتھا
وسقمھا، كما أننا لا نرید الخوض في أن علماء الأحیاء والمختصین في أبحاث علم النفس لیس لھم
غایة إلا الكلام في ما أودعتھْ الطبیعة من الغرائز الشھوانیة التي تؤدي إلى التوالد والتناسل، ولكي
تكون ضماناً لدوام الحیاة النوعیة لآلاف من الحیوانات الألیفة بطبیعة جبلتھا التي فطرت علیھا، لا
لظاھرة العشق، ولا الخوض في أن فروید الطبیب النمسوي وأتباعھ یعدوّن كل عشق وحب للجمال
وكل ھیام وانجذاب إلى الجمال والاتزان وكل شعر وسماع وموسیقى وكل صناعة مستطرفة بصفة
عامة من مظاھر الغریزة الجنسیة، كما أنھم یعدوّن كافة الأحاسیس العاطفیة صدى للانفعالات، ورد

فعل للعشق المادي المختفي في شبھ الشعور واللاشعور وأعماق وزوایا الذھن.

ومن المسلمّ بھ أن الصوفي قد بنى عبادة الله على أساس العشق والمحبة التي اصطُلح على
التعبیر عنھا بـ «العشق الإلھي» و«العشق الروحاني»، وقد راعى كل خصوصیات العشق وكیفیاتھ



في ھذا النوع من العبادة الإلھیة. ولمّا لم یعدھّا مجازاً، بل عدھّا حقیقة واقعیة، فقد استعمل كل
الاصطلاحات والتعابیر المختصة بالعشق والعاشقین، وأنشأ لغة خاصة جمیلة ظریفة في الأدب
(نتكلم عن خصائصھا بعد ذلك). فسرّ الصوفي في سرّ الخلیقة، بعبارة الحدیث القدُْسي «كنتُ كنزاً
مخفیاً، فأحببتُ أن أعُرف»، وجعل الرابطة بین الخالق والمخلوق عبارة ﴿یحُِبُّھُمْ وَیحُِبُّونھَُ﴾، ویثبت
مفھومھ من الممكن والواجب، ومن العشق والمحبة والمعرفة وأمثالھا، بأسلوب متحسّن188؛ أي
یتخذ سلسلة من الأصول المسلمّ بھا التي لا تقبل الجدل لتعلیلات ممھّدة، نقطة بدء موضوعیة في
بحثھ، ویدیر كل شيء حولھا، ویبرھن على صحة آرائھ، وإثبات معتقداتھ بالقرآن والحدیث والعقل
والنقل والشعر والأمور الذوقیة والسماع والوجد والحال والمكاشفة. ولسانھ في كل موضع إنما لسان

العشق تماماً.

ولقد صبّ محیي الدین بن عربي طائفة من علوم التوحید وأصول العشق وقواعده في قالب
ألفاظ، لخّصھا فخر العراقي في كتابھ «اللمعات» للمتكلمّین بالفارسیة. والشیخ العراقي ھذا كان
شاعراً مفتتناً مجذوباً إلى درجة الھیام بالجمال الإنساني حتىّ قال عن نفسھ إنھ یتعقبّ الجمال أینما
یجده. وقد شرح في كتابھ الظریف بلغة صوفیة رمزیة توحید أھل العِرفان ووحدة الوجود
بمصطلحات العشق والعاشقین. كما یقول ھو في مقدمتھ إنھ ألفّ الكتاب، وأضفى علیھ صورة من

الجمال؛ بحیث یلیق أن یكون مرآة لظھور كل معشوق في عین عاشقھ.

 



 

 

 

الطریقة

 

تكلمنا - فیما مر - عن ظھور التصّوّف في الإسلام وسیره في مراحل متعددة، وتأثیر
ً - أن التصّوّف في القرن الرابع المؤثرات الداخلیة والخارجیة المختلفة علیھ. وقد اتضح - أیضا
الھجري أصبح كفرقة منظّمة، لھا أصولھا وفروعھا وآدابھا ورسومھا الخاصة بھا. ولمّا كنا قد
ذكرنا قواعدھا قبل ھذا، فھا نحن أولاء نبادر الآن بشرح آداب الطریقة ورسومھا وكیفیة الأحوال

والمقامات وأسلوب السلوك فیھا، ممّا كان مُتبّعاً في القرن الرابع الھجري.

لقد شبھّ الصوفیة في كل عصر وعھد الترقي في الحیاة الروحیة بالسیر والسفر، وھذا
ً للوصول إلى الحق التشبیھ یعُدّ أجمع التشبیھات كلھا، فالصوفي الذي یضع قدمھ في الطریق طلبا
ً وسائراً ورجل طریق في السفر، والسالك الذي یقطع الطریق منذ أول لحظة یسمّي نفسھ سالكا
لسلوكھ وسعیھ في تكمیل نفسھ، یمر بمنازل ومراحل مختلفة، في أثناء سیره للوصول إلى مقصوده
ومطلوبھ، ویرى في كل آن مشھداً خاصاً كالذي یشاھده مَن یجوب العالم، وتعترضھ في كل خطوة
مشكلة. ویمر بالمنحدرات والمرتفعات. یشاھد أمامھ صحارى موحشة وطرقاً غیر متناھیة. وكثیراً
ما یحدث أن بعض السذج غیر الناضجین ممّن لم یتذوّقوا طعم العشق یرون العشق جموحاً متمرداً
ً من مشاكل الطریقة، فیتراجعون إلى الوراء، وإن ً في أول الأمر، لذلك یلوون العنان خوفا فتاكا
بعضاً من السالكین لھذا الطریق یعدّ سلوكھ من المشكلات، وتعتریھ الرھبة في بدایة الطریق الذي
ً في بیداء التحیرّ. فالسالك الذي یضل یزید صعوبة إلى مائة ألف مرحلة. وبعض منھم یبقى تائھا
الطریق المقصود في لیلة ظلماء یتأخر في الطریق، بینما ھناك عدد قلیل من الشجعان الذین لا
یرھبون السھل والحزن، ویعدوّن السذاجة دلیلاً على الكفر. ھؤلاء یقطعون الطریق بشجاعة وعزم



متین، ویعدوّن كل ما یحدث لھم خیراً، ویتمّون الرحلة، بكل نشاط وخفة. ویصلون إلى المنزل
المقصود.

ھذا وإن المنازل والمراحل الخاصة في سلوك الطریقة متنوعة، لا تحُصى، بید أن أكابر
الصوفیة قسموا ھذه المنازل والمراحل إلى عدةّ مراحل كبرى، سمّوھا بالمقامات، وقالوا: یجب على
السالك أن یجتاز - بالتدریج والترتیب - كل ھذه المقامات حتىّ ینال غایتھ النھائیة التي ھي الوصول
إلى الحقیقة189؛ أي الفناء في الحق و«الفناء في الله»، ویحصل لھ البقاء با�، ونحن نذكر في ھذا
الكتاب، ونختار التقسیم الذي سار علیھ أبو نصر السرّاج مؤلفّ كتاب اللمع الذي یحُتمل أن یكون
أقدم وأوضح مرجع في موضوع التصّوّف، ممّا لم یزل بین أیدینا من تراث الأقدمین.. یعددّ صاحب
كتاب اللمع190 سبع درجات للمقامات، ویعدّ كل مقام بعد المقام الأول نتیجة للمقامات السابقة»،

والمقامات السبعة عبارة عن:

1- التوبة.

2- الورع.

3- الزھد.

4- الفقر.

5- الصبر.

6- التوكل.

7- الرضا.

وتتم ھذه المقامات بالریاضة الأخلاقیة والتمرّن على سیر الصوفي وسلوكھ.

ومن المسلمّ بھ أنھ لا یجوز أن تشتبھ المقامات التي ھي من مقولة المعاملات بالحالات
الباطنیة والأمور الذھنیة للسالكین؛ إذ تظھر في مقابل كل مقام حال نفسیة وانفعال باطني وأمر
ذھني في السالك، یسُمّى بـ «الحال»، وجمعھ «أحوال». وقد وصف صاحب كتاب اللمع عشرة

أحوال، وھي عبارة عن:



حال المراقبة، حال القرُب، حال المحبة؛ أي العشق، حال الخوف، حال الرجاء، وحال
الشوق، حال الأنس، حال الاطمئنان، حال المشاھدة، حال الیقین».

ومقامات التصّوّف إنما ھي من الأمور الاكتسابیة والاجتھادیة، ومن جملة الأعمال التي ھي
باختیار السالك وإرادتھ، بینما «الأحوال» من مقولة الإحساسات والانفعالات الروحیة، ومن
الحالات والكیفیات النفسیة الخاصة، ممّا لیس باختیار الإنسان، بل ھو من جملة المواھب والأفضال
النازلة على قلب السالك من لدن الله، من غیر أن یكون للسالك أدنى تأثیر في نزولھ على قلبھ، أو

محوه عن خاطره.

ویعتقد غالبیة أكابر الصوفیة، ومن جملتھم الجنید البغدادي، أنھ لیس للحال بقاء ودوام، بل
إنھ یظھر - أحیاناً - كالبرق الخاطف، ثمّ ینعدم، وقال البعض الآخر من أمثال الحارث المحاسبي أنھ
من الممكن دوام «الحال» وبقاؤه، ویورد الشیخ السعدي في الباب الثامن من «كلستان» في أخلاق
الدراویش حكایة بھذا المعنى، فیقول: «إن أحد الصالحین من لبنان - وكان مشتھراً بالكرامات، وقد
زلتّ قدمھ في جامع دمشق، ووقع في الحوض، وخرج من الحوض بشق النفس - قال لھ أحد
أصحابھ: إنك - یا شیخ - مشیتَ على سطح ماء البحر، ولم تبتلّ قدمك، فماذا حدث لك ھذا الیوم
حتىّ أوشكتَ على الغرق؟ فأجاب قائلاً: أو ما سمعتَ قول الرسول، صلى الله علیھ وسلم، وھو: «لي
مع الله وقت، لا یسعني فیھ ملك مقرّب، ولا نبي مُرسَل»، ولم یقل على الدوام، فحیناً لا یلتفت إلى
ً آخر یقضي الوقت مع حفصة وزینب؛ فمشاھدة الأبرار بین التجلي جبریل ومیكائیل، وحینا

والاستنار یظھرون، ویختفون.

ویذكر الشیخ السعدي - أیضاً بعد ھذه الحكایة - كیفیة الحال، وعدم دوامھا وبقائھا خلال عدةّ
أبیات:

سأل أحدھم ذلك الذي فقد ابنھ قائلاً:

 
 

یا نیر الجوھر، ویا أیھا الشیخ العاقل
الحصیف

 

لقد شممت رائحة قمیصھ من مصـر

 

فلماذا لم تره في بئر كنعان؟ 

 



فقال إن أحوالنا برق خاطف

 
 

یظھر حیناً، ویختفي حیناً آخر

 

أجلس تارة على القبة العلیا

 
 

وتارة أخرى لا أرى ظھر قدمي

 

إذا بقي الدرویش دائماً على حالة واحدة

 
 

نفض یده من الدنیا والآخرة

 

 

ولكي یتضح الفرق بین المقامات والأحوال جیداً، نورد كلام الھجویري بنصھ ھنا، ثمّ
نخوض في بحث المقامات والأحوال المختلفة، یقول الھجویري في كتاب «كشف المحجوب» في
الفرق بین المقام والحال: «اعلم أن ھذین اللفظین مستعملان بین ھذه الطائفة، وجاریان في
تعابیرھم. ومتداولان في العلوم، وفي بیان المحققین، ولیس للطالب بدُّ من معرفتھما، ولیس ھذا

الباب موضع إثبات ھذه التعاریف، ولكنْ؛ لا مفرّ من بیانھا في ھذا المقام (والله أعلم).

اعلم أن «المُقام» - بضم المیم - ھو الإقامة، وبفتح المیم محلّ الإقامة، وھذا التفصیل في لفظ
المقام سھو وخطأ، فالمقام بضم المیم في اللغة العربیة إنما ھو الإقامة ومحل الإقامة، والمقام بفتح
المیم ھو القیام ومحل القیام، ولیس محل إقامة العبد في طریق الحق، وتقدیر حق المقام ومراعاتھ
لذلك المقام حتىّ یحترمھ ویدرك كمالھ، بقدر ما یتیسر للإنسان، ولا یجوز أن یتجاوز عن مقامھ، من
غیر أن یؤدي حقھ؛ بحیث تكون أول المقامات «التوبة»، ثمّ الإنابة، ثمّ الزھد، ثمّ التوكل، وأمثال
ذلك»، ولا یجوز أن یدعّي الشخص الإنابة من غیر قیامھ بالتوبة، أو أن یدعّي التوكل، من غیر
زھد، والله - تعالى - أخبرنا - بواسطة جبرائیل - بقولھ: «وما منا إلا لھ مقام معلوم». ولا یوجد أحد
منا إلا وقد تبینّ لھ مقام مقلوم، كما أن الحال معنى ینزل من جانب الحق على القلب، من غیر أن
یتسنىّ ذلك عن النفس بالاكتساب، إذا تحقق، كما أن جذبھ یستلزم التكلف، إذا ما ذھب191، فالمقام
إنما ھو عبارة عن طریق الطالب وموضع أقدامھ في محل الاجتھاد، ومرتبتھ بمقدار اكتسابھ من
الترقّ من حضرة الحق تعالى، والحال عبارة عن فضل الله ولطفھ على قلب العبد، من غیر تعلقّ



بمجاھدتھ؛ واعلم أن كل ما ھو من المقام یعُتبر من الأعمال، وكل ما ھو من الحال یعُدّ من
الأفضال، وأن المقام یعُتبر من الأعمال، وكل ما ھو من الحال یعُدّ من الأفضال، وأن المقام ھو من
جملة المكاسب، والحال من جملة المواھب، فصاحب المقام إنما ھو قائم بمجاھدتھ، وصاحب الحال
إنما ھو فان عن نفسھ، وقیامھ منوط بحال، أوجدھا الله فیھ، والمشایخ ھنا مختلفون، فتجُیز طائفة

منھم دوام الحال، ولا تجیز طائفة منھم دوامھا.

أما الحارث المحاسبي؛ فقد قال بجواز دوام الحال، وھو یرى أن المحبة والشوق والقبض
والبسط كلھا أحوال، وإذا لم یكن جائزاً دوامھا، فلن یكون - حینئذ - المحب محباً، ولا المشتاق
مشتاقاً، وإذا لم تكن ھذه الحال صفة للعبد، فلا یمكن أن یتسمّى بھا، ولھذا تعُتبر صفة الرضا من
جملة الأحوال، وما قالھ أبو عثمان: «منذ أربعین سنة، ما أقامني الله على حال، فكرھتھ» یشیر إلى
ذلك، ولا یجیز قوم آخرون الدوام والبقاء للحال، كما یقول الجنید:«الأحوال كالبروق، فإن بقیت،
فحدیث النفس»، ومعنى ذلك أنھا كالبروق، تلوح، ولا تدوم، وما بقي منھا، فلیس ھو الحال، بل ھو
حدیث النفس وھوى الطبع، وقالت طائفة في ھذا المعنى: «الأحوال كاسمھا؛ أي أنھا كما تحل
بالقلب، تزول، ولأن اسمھا الحال، یعني ذلك أن حلولھا متصل بالقلب، ثمّ تزول الحال، وكل ما یبقى
منھا، إنما ھو صفة، وقیام الصفة بالموصوف، فالموصوف إذا أكمل من صفتھ، وھذا محال، وإنما
ذكرتُ ھذا الفرق حتىّ إذا ما وجدتَ في تعبیرات ھذه الطائفة، وفي أي موضوع من ھذا الكتاب
الحال أو المقام علمتَ ما ھو المراد منھما؛ واعلم - بالإجمال - أن الرضا ھو نھایة المقامات، وبدایة

الأحوال.

وھذا موضع یتصل - من جھة - بالكسب والاجتھاد، ومن جھة أخرى، بالمحبة وغلیانھا،
ولیس فوقھا مقام آخر، وفیھا انقطاع للمجاھدة، فبدایتھا مَن سمّاه بالمقام، والذي أدرك الرضا بالحق،
سمّاه بالحال (كشف المحجوب، طبع جوكوفسكي، ص 224: 226): والسالك في الطریقة ما لم
یعبر كل المقامات، ولم یصف نفسھ قبل الدخول في المقام الأعلى، وما لم یكمل نفسھ، ویكتسب
الأحوال الروحانیة التي جعلھا الله من نصیبھ، وما لم یذق طعمھا، فلا یكون سیره - عندئذ - قد تم،
ولا یكون قد بلغ الكمال، وبعد أن یتم السالك ھذه المقامات والأحوال، یصل إلى المراحل والآفاق
العلیا في التصّوّف، ممّا یسمّیھ الصوفیة بمقام «المعرفة» و«الحقیقة»، وھذا المقام ھو الذي یسمّى
فیھ الطالب «عارفاً»، ویشعر بنفسھ أن ھذا العِرفان في باطنھ، وأن الطالب والمطلوب والعارف
والمعروف لیتحّدان في ھذا العالم الممد للروح، ویصبحان أمراً واحداً، ومعنى ذلك ھو أن السالك



یفنى في الله تعالى؛ بحیث لا یبقى من وجوده إلا اسم؛ لأن كل ما في وجوده كان ھو المطلوب قالوا
باتحاده والمطلوب.

وقد كرر مولانا جلال الدین الرومي في المثنوي بأحسن تعبیر، ومن ذلك قولھ في خلال
حكایة في الدفتر الخامس من المثنوي: سأل معشوق عاشقاً: أتحب نفسك أكثر؟ أم تحبني أكثر؟
فأجاب: إنني فان عن نفسي، وحیاتي منوطة بوجودك، فإذا ما أحببتُ نفسي أكون قد أحببتكُ، وإذا

كنتُ قد أحببتكُ فقد أحببتُ نفسي:

قال عاشق لمعشوق وھو یمتحنھ

 
 

ذات صباح، یا فلان بن فلان

 

ھل تحبني أكثر؟ أم نفسك؟

 
 

فقل لي، واعجباً، أیھا المكروب

 

فقال: إنني قد فنیتُ فیك؛ بحیث

 
 

صرتُ ممتلئاً بك من رأسي إلى قدمي

 

لیس لي من وجودي سوى الاسم

 
 

ولیس في وجودي إلا ذاتك أیھا الفائز

 

ولھذا السبب أصبحت فانیاً ھكذا

 
 

كالخل في بحرك الذي ھو كالشھد

 

كالحجارة التي تصیر كالعقیق الخالص

 
 

وتمتلئ بصفات الشمس

 

فلا یبقى فیھا صفة الحجریة

 
 

وتملأ صفة الشمس وجھھا وظھرھا

 



فإذا كانت محبةّ لنفسھا

 

یكون ذلك الحبّ حباًّ للشمس یا فتى 

 

لیس ھناك فرق بین ھذین الحبیّن

 
 

ولیس الجانبان سوى ضوء الشرق

 

فجاھد حتىّ تقل حجریتك

 
 

وتنار حجارتك بالعقیقة

 

واصبر في الجھاد والعناء

 
 

وشاھد البقاء في الفناء لحظة بلحظة

 

تزل صفة الوجود عن جسمك

 
 

وتزدد صفة السكر في رأسك

 

وتقل صفة الحجریة فیك كل حین

 
 

وتستحكم فیك صفة العقیقة

 

 

قال بایزید البسطامي:

«خرجتُ من البایزیدیة كالحیة من جلدھا، ثمّ نظرتُ، وإذا بالعاشق والمعشوق والعشق
واحد، فإنھا تكون في عالم التوحید واحدة أیضاً، ثمّ سرتُ من الله إلى الله حتىّ نوُدیتُ من نفسي في
نفسي، كأن قائلاً یقول: یا مَن أنت أنا؛ أي أنني بلغتُ مقام الفناء في الله» وقال: «خلفّتُ من ورائي
عدةّ آلاف من المقامات، وحینما نظرتُ وجدتُ نفسي في مقام حزب الله؛ أي بمعنى الله، فإنھ ھو
الكُنھ، ولیس بالطریق». وقال: «كان الحق - تعالى - مرآة لي ثلاثین سنة، وأصبحتُ - الآن - مرآة
لنفسي؛ أي لم أبقَ، كما كنتُ قبل ھذا، فإن قولي أنا الحق شرك، فأنا ما فنیتُ أنا، فا� تعالى مرآة



ذاتھ. فإذا ما قلتُ - الآن - بأني مرآة نفسي، فذلك حق؛ إذ إنھ یتكلم بلساني، وإني غیر موجود بین
ذلك»192.

وسألوا أیضاً بایزید: كیف الوصول إلى الحق؟ فقال: تنحّ أنت عن الطریق، فإنك قد وصلتَ
إلى الحق193.

وكما یقول صاحب مرصاد العباد:

متى یمكن أن ننفصل «نحن» عن «نحن»

 
 

وأنا وأنت ذاھبان والله باق

 

فاللسان الذي نطق بالسـر المطلق

 
 

تحرك صادقاً بقولھ: «أنا الحق»194

 

 

یقول الشیخ العطار في كتابھ منطق الطیر:

ما دامت الاثنینیة باقیة فھي تدفعك إلى
الشـرك

 

 
فإذا ما زالت الاثنینیة ثبت لك التوحید

 

فكن فانیاً فیھ لأن ھذا ھو التوحید

 
 

وعن عن الفناء فإن ھذا ھو التفرید

 

وقال الخواجة حافظ الشیرازي في ھذا المعنى:

لا یوجد أي حائل بین العاشق والمعشوق

 
 

أنت یا حافظ حجاب نفسك فتنحّ من ھنا

 

 



ویسوغ لنا الآن قبل أن نتكلم بتفصیل قلیل عن سیر السالك وسلوكھ، وأن نشرح أقسامھ
الثلاثة، وھي «الطریقة والمعرفة والحقیقة»، وكما سبق ذكره أن مقامات سیر السالك في الطریق

سبعة، نتكلم عنھا فیما یلي:

 



 

 

 

التـوبـة

 

التوبة ھي أول مقامات السیر للطالب، وھي عبارة عن قلب حال الطالب وتغیرّه، كما أنھا
بدایة لحال جدیدة.

ً ما یكونون قد رأوا في عالم النوم، أو وفي تراجم أحوال الصوفیة العظام، نرى أنھم غالبا
حدثت لھم حوادث في عالم الیقظة، من قبیل أشیاء رأوھا بالعین، أو سمعوھا بالأذن، أو أحسوا بھا
على نحو آخر؛ بحیث قلبت حالھم، وأثارتھم على أن ینحرفوا عن خط الحیاة العادي، فأصبحوا
سالكي الطریقة. وفي رأي الصوفیة أن ھذه الأحداث كانت بمثابة جذبة، لحقت بھم، ودفعتھم إلى
ً أن إبراھیم بن أدھم، الذي كان - في بدایة الأمر - من سبیل الرشاد كنجم الھدایة، وكما مرّ سابقا
أمراء «بلخ» كما ورد في «حلیة الأولیاء» و«تذكرة الشعراء» بینما كان مستلقیاً على سریره ذات
لیلة، سمع ضجة أناس على سطح قصره، ولما تحقق من ذلك، سألھم عن السبب، فقالوا: إنا فقدنا
بعیراً، نبحث عنھ على سطح القصر، فقال متعجباً: كیف تبحثون عن البعیر الضال فوق سقف

قصري؟ فأجابوه قائلین: وأنت كیف تبحث عن طریق الوصول إلى الله، وأنت على سریر الملك؟

وقد أورد مولانا جلال الدین الرومي ھذه الحكایة نفسھا في المثنوي؛ إذ قال:

سمع ذلك الطیب الذكر وھو على السـریر

                    طقطقة وضجة في اللیل فوق السقف

وخطوات سریعة على سطح القصـر

                    فقال في نفسھ لمَن ھذه الجرأة؟



ثمّ نادى من نافذة القصـر، مَن ھذا؟

                    إن ھذا لیس بإنسان، بل لعلھ جني

فأدلى جماعة برؤوسھم من النافذة بعجب قائلین

                    نحن نبحث كل اللیل عن مطلوبنا

فقال: عم تبحثون؟ قالوا نبحث عن الجمل.

                    قال: ومَن الذي یبحث عن الجمل فوق السطح، یا ھذا؟

فقالوا لھ: وكیف تطلب لقاء الله

                    وأنت على سریر الملك والجاه؟!

وقد كتب الشیخ العطار في شرح حال بایزید البسطامي یقول:

«لما أرسلتھ أمھ إلى المدرسة، وصل إلى سورة لقمان، وقرأ ھذه الآیة: ﴿أنَِ اشْكُرْ لِي
وَلِوَالِدیَْكَ﴾، وشرح الأستاذ معنى ھذه الآیة بقولھ: (أي یقول الله أن أشكر لي، واخدم أباك وأمك)،
فأثرّ ذلك في قلب بایزید، فوضع اللوح، وقال: ائذن لي، یا أستاذي، لأذھب إلى البیت، وأذكر لأمي
حدیثاً، فأذن لھ، وجاء بایزید إلى البیت، فقالت لھ أمھ: ماذا أتى بك، یا تیفور؟ ھل جاؤوا بھدیة؟ أم
ھل ثمّة عذر؟ فقال: لا، بل وصلتُ إلى آیة، یأمر الله فیھا أن أخدمھ، وأخدمك، وإني لا أستطیع
الخدمة في دارین، وھذه الآیة أثرّت في روحي، فاطلبي من الله أن یجعلني عبداً لك وحدك، أو
اجعلیني في خدمة الله؛ لأكون معھ في كل شيء، قالت الأم: یا ولدي! إني جعلتكُ في خدمة الله،
ومنحتك حقي، فاذھب، وكن �، فذھب بایزید من بسطام، وأخذ یتجول ثلاثین سنة في دمشق وبلاد

الشام یمارس الریاضات».

ویكتب الشیخ فرید الدین العطار في حدیثھ عن الجنید البغدادي كلاماً، ھو مثال واضح لتنبھّ
الأشخاص المستعدیّن وتذكّرھم على أیدي الشیوخ والرشدین، الذین ھم بمنزلة الأطباء الروحیین،
وھا ھي ذي الحكایة بعینھا. یرُوى أنھ كان ھناك سید یدعى «الناصري» قصد الحج، ولما وصل
بغداد، ذھب لزیارة الجنید، فلما سلم علیھ، سألھ الجنید: من أین السید؟ قال: من جیلان، قال: من



أبناء مَن؟ قال: من أبناء أمیر المؤمنین علي رضي الله عنھ، قال: إن أباك كان یضرب بسیفین،
سیف على الكفار، وسیف على نفسھ، فیا أیھا السید الذي ھو من أبنائھ، بأيّ العملین تعمل؟ فلما سمع
السید ھذا، بكى كثیراً، وأخذ یتلوى عند الجنید، وقال: أیھا الشیخ إن حجي كان ھنا، فھل لك أن
ترشدني إلى الله؟ قال: إن صدرك ھذا ھو حرم الله الخاص، فلا تدُخل ما استطعتَ مَن لم یكن

موضعاً للسر وأمیناً على حرم الله، قال: نعم، لقد تم ما قلتَ.

وخلاصة القول إن الشيء الذي یثیر الإنسان إنما ھو التنبھّ والتذكّر والإحساس بنقص
النفس، فبمجرد أن یحسّ الإنسان النقص یرى نفسھ أنھ في حاجة إلى الكمال، وھذا الإحساس إلى
جانب عدم استقرار الخاطر المتصل بھ، یوجد حالة في شخص الإنسان یعبرّ عنھا بـ «حالة طلب»،
وھذا الطلب ھو مبدأ كل سیر وسلوك، فالطالب في حَیْرة منذ الخطوة الأولى؛ لأن الذي حرّكھ ھو
الحاجة إلى سدّ النقص، ولكنھ لا یعرف كیف ولا من أین یزُیل ھذا النقص، ومعنى ذلك أن غرضھ
ومقصده غیر واضحین، وأنھ لا یمیزّ ھدفھ باطمئنان، وبعدما یجد لنفسھ مرشداً ودلیلاً، ویسلمّ إلیھ ید
الطاعة، یدُعى - حینئذ - «مریداً»، وبعد أن یأخذ في السیر یسُمّى «سالكاً»، فبناء على ھذا، یكون
الطلب ھو مبدأ النجاة، وفاتحة السیر نحو الكمال، ومع أن الله - تعالى - ھو الفیاض المطلق إلا أن

فیضھ یستلزم شرطاً لازماً، ھو استفادة الطلب، یقول الخواجة حافظ:

إن طبیب العشق ھو نفس المسیح

 
 

ولكنْ؛ إذا لم یجد فیك داء فماذا یداوي

 

 

ویقول مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الثالث من المثنوي في ثنایا حكایة195:

كن طالباً في أي حالة تكون فیھا

 
 

واطلب الماء باستمرار أیھا العطشان

 

إن شفتك العطشى تدل

 
 

على أنك لا بد أن تذھب في النھایة إلى
منبع الماء

 



إن الشفة العطشى رسالة من الماء تقول

 

 ً إن ھذا الاضطراب یأتي بك إلینا حقا

 

إن ھذه المطالبة انتفاضة مباركة

 
 

وإن ھذا الطلب في طریق الحق یقتل المانع
ً أیضا

 

إن ھذا الطلب ھو مفتاح آمالك

 
 

وھذا ھو جیش نصـرك ورایاتك

 

إن ھذا الطلب ھو مثل الدیك في الصباح

 
 

ینادي أن قد أتى الصباح

 

ولو لم تكن لك آلة فاطلبھا أنت

 
 

فلیس لوجود الآلة من حاجة في طریق
الرب

 

كل من تجده یطلب شیئاً أیھا الغلام

 
 

كن لھ صدیقاً وطأطئ رأسك عنده

 

حتىّ تصیر طالباً بمجاورتك للطالبین

 
 

وتصیر غالباً في ظلال الغالبین

 

إذا بحثت نملة عن سلیمان

 
 

فلا تنظر في طلبھا بعدم الاكتراث

 

كل مالك من مال ومن حرفة

 
 

ألم یكن في البدایة سوى طلب وفكر؟

 



حینما خطوت في الطلب خطوة یا غلام

 

وجدتھ وتیسـر لك من غیر خطر 

 

فلا تكونن أیھا السید لحظة بدون طلب

 
 

حتىّ تجد كل ما ترید یا للعجب؟

 

سیجد الباحث ما یطلبھ في النھایة

 
 

لأنھ سارع في الخدمة

 

فكن نشطاً في الطلب وافتح ھذا الباب

 
 

والله سبحانھ أعلم بالصواب

 

 

ھذا وقد روى الأفلاكي، روایة عن ثورة مولانا جلال الدین الرومي، وانقلابھ، فقال: حینما
جاء مولانا ذات یوم من المدرسة إلى سوق باعة القطن في «قونیة»، وكان راكباً على بغلة، یحیط
بھ جماعة من طلاب العلم، صادفھ شمس التبریزي فجأة، وسألھ: أیھما أكبر، بایزید البسطامي؟ أم
محمد بن عبد الله؟ فقال مولانا: ما ھذا السؤال؟ إن محمداً خاتم الأنبیاء، فكیف یمكن أن نقارن بینھ
وبین بایزید؟ فقال شمس الدین التبریزي: فلماذا یقول النبي «ما عرفناك حق معرفتك»، في حین
یقول بایزید البسطامي: «سبحاني، ما أعظم شأني»، فاضطرب مولانا؛ بحیث سقط عن بغلتھ،
واعترتھ الدھشة، وبعد ما عاد إلیھ وعیھ، ذھب مع شمس الدین إلى المدرسة، واختلى بھ أربعین

یوماً في حجرة.

وكما یقول «دولتشاه» إن شمس الدین التبریزي سأل مولانا: ما ھو الغرض من تعلمّ العلم؟:
فأجاب مولانا: معرفة آداب الشریعة. قال شمس الدین: إن ھذه كلھا ألفاظ، فقال مولانا: فأجب أنت.

قال شمس الدین: إنما العلم ھو الذي یوصلك إلى المعلوم، وأنشد ھذا البیت للسنائي:

العلم الذي لا ینُقذك من نفسك

 
 

خیر منھ الجھل مائة مرة

 



 

فاضطربت روح مولانا بھذا الجواب، واعترتھ الدھشة؛ بحیث ترك قیل وقال المدرسة196؛
أي الدرس والتدریس.

ونظیر ھذه الحكایة كثیر في كُتبُ أكابر الصوفیة وتراجم أحوال العارفین التي ھي على
جانب كبیر من الأھمّیةّ، في نظر علم النفس، وبدایة الثورات النفسیة لبعض العارفین من ذوي

الاستعداد الممتلئین ثورة، وقد عرّف الصوفیة التوبة بقولھم:

«إنھا تنبھّ الروح من غفلة الجھل؛ بحیث إن المذنب یقف على الذنوب التي ارتكبھا،
ویتضجّر من سوء سابقتھ، لكن التنبھّ والتذكّر لا یكفیان إلا أن یكون التائب قد ترك كل ما كان
یقترفھ من ذنوب تركاً كاملاً، وبالإضافة إلى ذلك، یكون التائب قد عقد النیة على ألا یعود مطلقاً إلى
ما فرط منھ سابقاً من المعاصي، كما أنھ إذا لم یستطع أن یوفي بنذره وعھده، فینبغي لھ أن یعود إلى

صوابھ، وینیب إلى الله؛ لأن عفو الله لا یتناھى، كما یقول الشیخ العطار في «منطق الطیر»:

اعلم یقیناً أن مائة عالم من الذنوب

 
 

تزال من الطریق بتأثیر حرارة توبة واحدة

 

 

ویقال إن أحد الصوفیة تاب سبعین مرة، وحنث في توبتھ سبعین مرة، إلى أن وُفقّ - في
النھایة - إلى التوبة الدائمة197.

یقول فرید الدین العطار في «منطق الطیر» أیضاً:

إذا لم یكن لتوبة التائب من قبول

 
 

فكیف كانت تحصل لھ في كل لیلة نعمة؟!
النزول

 

فإذا أذنبت، فإن بابھ مفتوح

 
 

فتب، فإن ھذا الباب لن یوصد

 



وإذا دخلت لحظة من باب الصدق

 

فسوف یستقبلك مائة فتح198 

 

والتائب في أي درجة كان یجب أن یرضى الأناس الذین أصابھم منھ التعب، ویتلافى الأذى
الذي مسّھم منھ. یقول الجنید البغدادي: للتوبة معان ثلاثة: الأول: الندم، الثاني: العزم على عدم

تكرار المعصیة، والثالث: تطھیر النفس من المظالم والخصومة199.

یقول ذو النون المصري:

توبة العوام من الذنوب، وتوبة الخواص من الغفلة.

وقال: التوبة نوعان، توبة الإنابة، وتوبة الاستجابة، توبة الإنابة ھي: أن یتوب خجلاً من
كرم الله، وقال: على كل عضو نوع من التوبة، فتوبة القلب، ھي عقد النیة على ترك الحرام، وتوبة
العین ھي غضّھا عن المحارم، وتوبة الید كفھّا عن المناھي، وتوبة القدَمَ منعھا عن السیر إلى

الملاھي، وتوبة السمع صونھ عن سماع الأباطیل، وتوبة البطن تناولھا الحلال200.

وقال سھل بن عبد الله التستري:

أول التوبة الإجابة، ویتلوھا الإنابة، ثمّ تتبعھا التوبة، والتوبة بالنیة، والاستغفار عن
التقصیر201.

وقال أیضاً:

التوبة فریضة على العبد أیاً كان، من الخواص أو من العوام، مطیعاً كان أو عاصیاً.

والتوبة - في رأي أكابر الصوفیة - إنما ھي نتیجة لفضل الله ورحمتھ، التي تشمل حال
العاصین حتىّ: «یختصّ برحمتھ مَن یشاء» ومعنى ذلك، أن الله یخصّ برحمتھ مَن أراد، من غیر
أن یكون ھناك واسطة أو علل أو أسباب؛ كي یعلموا أنھا عطاء محض202. وبعبارة أخرى، إن

ھ من الخالق نحو المخلوق، لا من المخلوق إلى الخالق: التوبة إنما ھي نتیجة العنایة التي توُجَّ

فلن یكون ثمّة نتیجة لجھود العاشق ما لم یكن من ناحیة المعشوق جاذبیة



  

 

قال رجل لرابعة العدویة: ھناك شخص یحمل ذنوباً كثیرة، فھل لھ من توبة؛ إذ تاب؟ قالت:
على أيّ صورة یتوب؟ إذ لا تتیسّر التوبة إلا أن یتوب الله علیھ، ویعفو عنھ، قالت رابعة أیضاً:

إذا آلینا على أنفسنا أن نتوب یقیناً، فنحن محتاجون إلى توبة أخرى203.

ومن النقاط الھامة التي وُضعت موضع البحث عند سالكي الطریقة أن التائب إذا تاب عن
ذنب أو ذنوب، فھل یجل علیھ أن ینسى ذلك الذنب، أو تلك الذنوب التي اقترفھا؟

یرى جماعة من المشایخ أمثال سھل بن عبد الله أن الذنب الذي اقترفتھ، یبغي ألا تنساه،
ً بحسناتك، ولو كانت كثیرة، ذلك لأن حسرة ً حتىّ لا تكون معجبا ویبقى خاطرك مشغولاً بھ دائما
العمل السیئ كانت قد تقدمت على الأعمال الصالحة204. ویعتقد الجنید البغدادي وجماعة من أقطاب
التصّوّف، أن التوبة تتحقق بتناسي كل ما كان التائب یتوق إلیھ، ویتشوّق لرؤیتھ؛ لأن تذكّر الجفاء
في المشاھدة یعُدّ جفاء، فتمضي مدةّ مع الجفاء، ومدةّ مع تذكّر الجفاء، وذكر الجفاء حجاب عن
الوفاء. ورجوع ھذا الخلاف یرتبط بتخالف المجاھدة والمشاھدة205، وسبب ھذا الخلاف في الرأي
ھو أن سھل بن عبد الله یعدّ التائب قائماً بنفسھ، ولذا؛ یرى نسیان الذنب إثماً، بینما یرى الجنید أن
التائب قائم با�، فلا یجوز تذكّر المعصیة بعد زوال صفتھا، ذلك لأنھ یعتقد أن التائب یجب ألا یذكر
ً اقترفھ، في وقت ما، ویذكر مولانا جلال الدین الرومي في نفسھ بعد التوبة، فكیف یذكر ذنبا
المثنوي206 عند روایتھ لقصة الشیخ العارف على الصنج، أن ھذا عندما یتوب یبكي وینوح، فیقول
ھل عمر: البكاء مقام الوجود، ویجب أن یدخل التائب في مقام الاستغراق (أي الفناء)، ثمّ قال لھ

عمر: إن بكاءك ھذا دلیل على تنبھّك أیضاً:

ثمّ دفع بھ على تلك الحال

 
 

ودعاه إلى الاستغراق من الاعتذار

 

إن التنبھ من ذكر ما مضـى

 
 

وإن ماضیك ومستقبلك حجاب الله

 



أضرم النار في كلیھما فإلى متى

 

تبقى معقداً كالقصب..... 

 

ما دامت العقدة باقیة فلیس ھناك من أمین
على السـر

 

 
ولا یوجد جلیس لتلك الشفة وتلك النغمة

 

یا مَن أخبارك غیر عالمة بالمخیرین

 
 

توبتك أقبح من ذنبك

 

فطریق الفناء إنما ھو طریق آخر

 
 

لأن التنبھ معصیة أخرى

 

یا مَن تبحث عن التوبة في الزمان الماضي

 
 

متى تتوب؟ أخبرني عن ھذه التوبة

 

 

ویقول الجنید:

«ما استفدتُ من جمیع الكُتبُ التي طالعتھا أكثر ممّا استفدتُ من ھذا البیت:

إذا قلتُ ما أذنبتُ قالت مجیبة

 
 

حیاتك ذنب، لا یقُاس بھ ذنب

 

 

وغرضھ من ذلك ھو أن التوبة الحقیقیة الواقعیة ھي أن التائب ینسى كل شيء ما عدا الله؛
لأن تذكّر المعصیة إنما ھو تذكّر وجود الشخص، وتذكّر الشخص لنفسھ من أكبر الحجب للسالك،

وھو تعبیر عن الأنانیة والعجب اللذین ھما الكفر في الطریقة، كما یقول الخواجة حافظ:



لیس التفكیر في شأن النفس ورأي النفس في عالم المجون والخلاعة

                    فالإعجاب بالنفس والاعتداد بالرأي كُفر في ھذا المذھب

ومن المسلمّ بھ أن كل فرقة من الفِرَق الصوفیة، فیھا خاص، وفیھا عام، وأن قاعدة نسیان
الذنب یمكن أن یكون لھا مصداق بین الخواص، فتكون قاعدة مفیدة، بینما لا یتحقق لھا مصداق من

بین العامة، فلا یترتب علیھ أفئدة، ولربمّا كان العكس؛ أي تذكّر الذنب والندم علیھ مفید.

ولما كانت التوبة في مقامات الطریقة ھي المقام الأول، ونقطة البدء في السیر والسلوك رأینا
من المناسب أن نتكلم في شرحھا قلیلاً، ونذكر لھذا الغرض عبارات الھجویري بنصھا فیما یلي:
یقول الھجویري في كشف الحجاب الرابع، في أثناء الكلام على النظافة والطھر: «عندما یحاول
شخص الخدمة ظاھراً، یجب أن یطُھّر ظاھره، وعندما ینوي القرُبة في الباطن، یجب أن یطُھّر
باطنھ، وتحصل طھارة الظاھر بالماء، وتتحققّ طھارة الباطن بالتوبة والرجوع إلى ساحة الحق

تعالى. وأشرح - الآن - حكم التوبة:

ھِ اعلم أن أول مقامات السالكین في طریق الحق ھو التوبة ﴿یاَ أیَُّھَا الَّذِینَ آمَنوُا توُبوُا إِلىَ اللَّـ
ھِ جَمِیعاً﴾، وقال النبي صلى الله علیھ وسلم: «ما من شيء توَْبةًَ نَّصُوحًا﴾، وقال أیضاً: ﴿وَتوُبوُا إِلىَ اللَّـ
أحبّ إلى الله من شابّ تائب»، وقال أیضاً: «التائب من الذنب كمَن لا ذنب لھ»، ثمّ قال: «إذا أحبّ
ابِینَ﴾، ومعنى ذلك أن التائب یتطھّر من الذنوب، ھَ یحُِبُّ التَّوَّ الله عبداً لم یضرّه ذنب، ثمّ تلا: ﴿إِنَّ اللَّـ

ومتى ما أحبّ الله عبداً، لا یأخذه بضرر ذنبھ.

قالوا: وما علاقة التوبة؟ قال. الندم، أما ما قال: من أن الذنب لا یضرّ المحبیّن، فمعناه أن
العبد لا یصیر كافراً بالمعصیة، ولا یتطرّق خلل إلى إیمانھ، وإذ لا ضرر على رأس المال207 من
المعصیة، فضرر تلك المعصیة التي عاقبتھا النجاة لا یعُد - في الحقیقة - ضرراً، واعلم بأن التوبة
في اللغة معناھا: الرجوع والعود، كما یقال: تاب؛ أي رجع، فالرجوع عن ما نھى الله عنھ إلى

الصواب، ممّا أمر بھ، إنما ھو حقیقة التوبة.

وقال النبي: الندم توبة، وھذا اللفظ مودعة فیھ شرائط التوبة جمیعھا، فإن أحد شروط التوبة
ھو الأسف على المخالفة، وثانیھا الذلةّ في حالة الترك، والثالثة ھي عدم العزم على معاودة



المعصیة، وھذه الشروط الثلاثة من لوازم الندم؛ لأن الندم إذا حصل في القلب یكون الشرطان
الآخران تبعاً لھ.

وللندم ثلاثة أسباب، كما أن للتوبة ثلاثة شروط، أحدھا أنھ عندما یتسلطّ الخوف من العقوبة،
ویستولي غَمّ الأعمال علیھ یحصل الندم، وثانیھا أن طلب النعمة یستولي على القلوب، ویصیر
معلوماً أنھ لا یتحققّ بالفعل السیئ والمعصیة، فیندم العبد - حینئذ - مؤملاً ألا یحصل ذلك، وثالثھا:
الحیاء من مشاھدة الله إیاه (العبد)، والندم على المخالفة، فعند ذلك یكون الأول تائباً، والثاني منیباً،

والثالث أواباً.

وللتوبة مقامات ثلاثة: الأول التوبة، الثاني الإنابة، الثالث الأوبة؛ ویراد بالتوبة خوف
العقاب، والإنابة طلب الثواب، والأوبة مراعاة الأمر؛ لأن التوبة مقام عامة المؤمنین، وھي الرجوع
ھِ توَْبةًَ نَّصُوحًا﴾، والإنابة مقام الأولیاء عن الكبائر لقولھ تعالى: ﴿یاَ أیَُّھَا الَّذِینَ آمَنوُا توُبوُا إِلىَ اللَّـ
نِیبٍ﴾، والأوبة ھي مقام الأنبیاء نَ بِالْغیَْبِ وَجَاءَ بِقلَْبٍ مُّ ٰـ حْمَ نْ خَشِيَ الرَّ والمقرّبین لقولھ تعالى: ﴿مَّ

ابٌ﴾. والمرسلین، لقولھ تعالى: ﴿نِعْمَ الْعبَْدُ ۖ إِنَّھُ أوََّ

فالتوبة - إذنْ - ھي الرجوع عن الكبائر إلى الطاعة، والإنابة ھي الرجوع عن الصغائر إلى
المحبة، والأوبة ھي الرجوع من النفس إلى الله تعالى، فالفرق بین الرجوع عن الفواحش إلى

الأوامر، والرجوع عن اللمم إلى التفكیر والمحبة، والرجوع من النفس إلى الله ظاھر، وبیَنّ.

وأصل التوبة من زواجر الحق تعالى، وتنبھّ القلب من نوم الغفلة، ومشاھدة عیوب الحال؛
وعندما یفكر العبد في سوء أحوالھ وقبح أفعالھ، ویتخلص منھا، ییسّر الحق - تعالى - أسباب التوبة

لھ، وینُقذه من شؤم معاصیھ، ویبُلغھ حلاوة الطاعة.

وجائز عند أھل السّنةّ والجماعة وكافة مشایخ المعرفة أن یتوب الواحد من معصیة، في حین
أنھ یرتكب ذنوباً أخرى، فا� - تعالى - یوفیھ ثواب امتناعھ عن ذلك الذنب الواحد، ومن الجائز -
أیضاً - أن یعصمھ ببركة تلك التوبة عن ذنوبھ، كأن یكون مثلاً رجل مدمن شرب الخمر وارتكاب
الزنا، فإذا ما تاب عن ارتكاب الزنا، وأصر على شرب الخمر، تقبلّ الله توبتھ عن ذلك الذنب

الواحد، مع ارتكابھ الذنب الآخر.



وتقول جماعة البھشمیة من المعتزلة: لا یصحّ إطلاق اسم التوبة إلا على مَن كان مُجتنباً لكل
الكبائر، وھذا القول محال؛ لأن كل ما یرتكبھ العبد من معصیة، لھ عقوبة في مقابلھ، وإذا ما ترك
نوعاً منھ، أمن من عقوبتھ، لا محالة، ویكون تائباً بھ؛ كما أنھ إذا أدى أحد بعض الفرائض، وترك
بعضھا، فسیلقى الثواب على ما أتى من الطاعات، أو العقاب على ما ارتكب من المعاصي، وإذا لم
یكن لأحد آلة المعصیة، ولم یكن لھ أسبابھا، ثمّ یتوب مع ذلك عنھا، یعُتبر تائبا؛ً لأن أحد أركان
التوبة الندم الذي یحصل لھ بالتوبة عمّا مضى، فھو یعرض عن جنس تلك المعصیة، ویقول لنفسھ:
إنني لن أعود إلى مثل ھذا الذنب، ویعزم، إذا كانت الآلات موجودة، والأسباب مھیأّة، على أنھ لن

یعود إلى تلك المعصیة، وقد اختلفت المشایخ في وصف التوبة وصحتھا.

فسھل بن عبد الله وجماعة - رحمھم الله - یعتقدون أن التوبة ھي أن لا تنسى الذنب الذي
ارتكبتھَ أبداً، وأن تكون دائم التفكیر فیھ حتىّ إذا كانت لك أعمال حسنة كثیرة، فلا تعجب بھا؛ لأن
ً بنفسھ التأسّف من الأعمال السیئة مُقدَّم على الأعمال الصالحة، ولا یكون مثل ھذا الشخص مُعجبا
وناسیاً لذنبھ أبداً، كما أن الجنید وجماعة - رحمھم الله - یعتقدون أن التوبة ھي أن ینسى الإنسان ذنبھ
ممّا كان یرغب التائب فیھ، وأن الراغب محبّ، وذِكْر الجفاء للمحبّ جفاء، فتمضي مدةّ الجفاء.
وذكر الجفاء حجاب عن الوفاء، ومرجع ھذا الخلاف مرتبط بخلاف المشاھدة والمجاھدة، فینبغي
ً بنفسھ، ویعُدّ ارتكاب النسیان البحث في مثل ھذا في مذھب طائفة السھلیة الذي یعُدّ التائب قائما

غفلة، والذي یعَدهّ قائماً بالحق، یجعل ذكر ذنبھ شركاً.

ومجمل القول إنھ إذا كان التائب ثابت الصفة، فعقدة أسراره تبقى غیر منحلةّ، وإذا كان فاني
الصفة، فلا یصح لھ ذِكْر الصفة.

قال موسى: تبُتُ إلیك في حالة بقاء الصفة.

وقال الرسول: لا أحصي ثناء علیك، في حالة فناء الصفة.

والخلاصة: أن ذكر الوحشة في محل القریة یعُدّ وحشة. وینبغي للتائب ألا یذكّر نفسھ بنفسھ.
فكیف یذكر ذنبھ، وذِكْر الذنب ذنب في الحقیقة، ممّا ھو موضع للإعراض، كما أن الذنب ھو محل
ً - محل للإعراض. وكذلك ذِكْر غیره. كما أن ذِكْر الجرم جرم، فنسیانھ الإعراض، فذِكْره - أیضا

جرم أیضا؛ً لأن الذكر والنسیان متعلقان بوجودك أیضاً.



قال الجنید: قرأتُ كُتبُاً كثیرة، ولم أفد منھا بقدر ما أفدتُ من ھذا البیت:

إذا قلتُ ما أذنبتُ قالت مجیبة

 
 

حیاتك ذنب، لا یقُاس بھ ذنب

 

 

ولما كان ذِكْر المحبة في حضرة المحب جنایة، فما قیمة وصفھا؟

والخلاصة أن التوبة تأیید رباني. والمعصیة فعل جسماني. فإذا دخل الندم في القلب، لا یبقى
للجسم آلة تدفع ندم القلب؛ لأن فعلھ لم یكن دافعاً للتوبة في البدایة، وحینما أتى لا یكون فعلھ - في

النھایة - حافظاً للتوبة.

حِیمُ﴾. ولأمثال ما قلنا نظائر كثیرة في نص ابُ الرَّ قال الله تعالى: ﴿فتَاَبَ عَلیَْھِ إِنَّھُ ھُوَ التَّوَّ
الكتاب. إلى حدّ أنھ لا حاجة لإثباتھا لفرط شھرتھا. فالتوبة على ثلاثة أقسام:

أولھا: من الخطأ إلى الصواب. وثانیھا: من الصواب إلى الأصوب. وثالثھا: من الصواب
ذاتھ إلى الحق.

فالتوبة من الخطأ إلى الصواب؛ كقولھ تعالى: ﴿وَالَّذِینَ إِذاَ فعَلَوُا فاَحِشَةً أوَْ ظَلمَُوا أنَفسَُھُمْ
ھَ فاَسْتغَْفرَُوا لِذنُوُبِھِمْ﴾. ذكََرُوا اللَّـ

والتوبة من الصواب إلى الأصوب ھي ما قالھ موسى: ﴿تبُْتُ إِلیَْكَ﴾.

والتوبة من النفس إلى الحق، ما قال النبي: «وإنھ لیران على قلبي، وإني لأستغفر الله في كل
یوم سبعین مرة».

وارتكاب الخطأ قبیح مذموم. والرجوع من الخطأ إلى الصواب حسن محمود. وھذه ھي
التوبة العامة، وحكمھا ظاھر. وما دام الأصوب موجوداً، فالأخذ بالصواب وقفة وحجاب. والرجوع
من الصواب إلى الأصوب محمود في مرتبة أھل الھمّة، وھذه توبة خاصة. ومن المحال أن یتوب
ً كیف كانوا یحترقون من حسرة مشاھدة الحق الخواصّ من المعصیة، ألم تر إلى أھل العالم جمیعا

عز وجل؟!



وتاب موسى منھا؛ أي ممّا طلب من الرؤیة بالاختیار.

والاختیار في المحبةّ آفة. فترك الآفة سببّ لھ اختیار ترك رؤیة الخلق، والرجوع من النفس
إلى الحق بدرجة المحبة، كما أنھ بسبب الآفة، یتوب المقام الأعلى من الوقوف على المقام العالي.

فمقامات المصطفى كانت ترتقي كل لحظة. ومتى ما بلغ المقام الأعلى، یستغفر من المقام
الأدنى. ویلجأ إلى التوبة لمشاھدتھ لھذا المقام. واعلم أن لیس للتوبة شرط للتأیید، بعد ما یصح العزم
على عدم إتیان المعصیة. وإذا حدث وھنٌ في عزیمة تائب، وعاد إلى المعصیة، فصحّة العزم على
عدم الرجوع في الأیام السابقة، لھا حكم التوبة، وثوابھا. وكانت تلك الطائفة تعُدّ من المبتدئین
والتائبین الذین تابوا، واستولى على طبعھم الفتور، وعادوا إلى ارتكاب الذنوب. ثمّ جاؤوا إلى ساحة

الحق بحكم التنبیھ.

حتىّ إن أحد المشایخ قال: إني تبُتُ سبعین مرة، وعُدتُ إلى المعصیة. ثمّ استقمتُ في المرة
الحادیة والسبعین208.

یقول ذو النون المصري: «توبة العوام من الذنوب وتوبة الخواص من الغفلة»؛ أي یسألون
العوام عن ظاھر الحال، والخواص عن تحقیق المعاملة. فالغفلة للعوام نعمة، وللخواص حجاب.

ویقول أبو حفص الحداد: لیس للعبد في التوبة شيء؛ لأن التوبة إلیھ، لا منھ.

فعلى ھذا ینبغي أن تكون التوبة مُكتسَبةَ من قبل العبد. بل تكون موھبة من مواھب الحق
سبحانھ وتعالى. وھذا القول على مذھب الجنید.

ویقول أبو الحسن البوشنجي في التوبة: إذا ذكرتَ الذنب، ثمّ لا تجد حلاوتھ عند ذِكْره فھو
التوبة.

ً من الحسرة، وإما عن الإرادة؛ فإذا ذكََرَ أحدٌ ذنبھَ فإن ذِكْرَ المعصیة إما أن یكون منبعثا
بالحسرة والندم، یكون تائباً. وكلّ مَن ذكََرَ المعصیةَ بإرادتھ یعُدّ مذنبا؛ً لأن فعل المعصیة، لا یكون
فیھ الآفة، بقدر الإرادة. لأن فعلھا صادر في زمن واحد ولكن الإرادة مستمرة دائمة. فالذي یكون

جسمھ ساعة في المعصیة لا یكون كالذي یستمر قلبھ لیلاً ونھاراً مشتغلاً بإرادة المعصیة.



یقول ذو النون المصري: التوبة نوعان: إحداھما توبة الإنابة، وثانیھما: توبة الاستحیاء.
فتوبة الإنابة ھي أن العبد یتوب خوفاً من عقاب الله تعالى.

وتوبة الاستحیاء: أن یتوب العبد حیاء من كرمھ، عز وجل. ویتولدّ الخوف من كشف
الجلال، والحیاء من رؤیة الجمال. فیحترق واحد في الجلال، من نار خوفھ، ویضيء واحد في
جمال النور، من نور الحیاء؛ فأحدھما في السُّكْر، والآخر في دھش أھل الحیاء، وھم أصحاب
ً من السُّكْر، وأھل الخوف ھم أصحاب الصحو، والكلام في ھذا الباب طویل، وقد قصرتھُ خوفا

الإطالة209.

 



 

 

 

المرشد الولي

 

ً لشخص حتىّ یرشده. وعلیھ أن یختار - حسب والتائب ینبغي أن یكون بعد التوبة مطیعا
اصطلاح الصوفیة - مرشداً لنفسھ. ولھذا المرشد أسماء مختلفة؛ منھا «المرشد، والولي، والشیخ،

والقطب210، والدلیل»، وھو شخص لھ علم وتجربة كافیة، وقد وصل إلى الحق بنفسھ.

یقول مولانا عبد الرحمن الجامي في نفحات الأنس في باب الولایة والولي:

«الولایة مشتقة من الولي، وھي قسمان:

ولایة عامة. وولایة خاصة.

نَ ھُ وَلِيُّ الَّذِینَ آمَنوُا یخُْرِجُھُم مِّ فالولایة العامة تشمل جمیع المؤمنین، قال تعالى: ﴿اللَّـ
الظُّلمَُاتِ إِلىَ النُّورِ﴾.

والولایة الخاصة مختصة بالواصلین من أرباب السلوك؛ وھي عبارة عن فناء العبد في
الحق وبقائھ بھ؛ فالولي ھو الفاني فیھ والباقي بھ..

والفناء عبارة عن نھایة السیر إلى الله.. والبقاء عبارة عن ھدایة السیر في الله؛ لأن السیر إلى
الله ینتھي أمده متى ما قطع البعُد بیداء الوجود بقدم الصدق.

والسیر في الله یتحقق عندما یمنح الله عبده وجوداً وذاتاً مطھّرة من لوث الحدثان بعد الفناء.
حتىّ یرقى بھا في العالم متصفاً بالأوصاف الإلھیة، ومتخلقّاً بالأخلاق الربانیة.



یقول أبو علي الجوزجاني، رحمھ الله: «الولي ھو الفاني من حالھ، والباقي في مشاھدة الحق
لا یمكن لھ إخبار عن نفسھ، ولیس لھ مع غیر الله قرار».

ً من أولیاء الله؟ قال: قال إبراھیم بن الأدھم، رحمة الله علیھ، لرجل: «أترید أن تكون ولیا
نعم. قال: لا ترغب في شيء من الدنیا والآخرة، وأفرغ نفسك � تعالى، وأقبل بوجھك علیھ، وعندما

تجتمع فیك ھذه الأوصاف، تصبح ولیاً».

والاستشھاد بأقوال أكابر الصوفیة ھو خیر وسیلة؛ كي تتضّح أھمّیةّ مقام الولي والمرشد في
التصّوّف211.

ومولانا جلال الدین الرومي في المثنوي، المعدود من أكبر مفاخر التراث الأدبي الإیراني،
وأجمع وأسمى وأروع آثار متصوّفة الإسلام، یصف الولي في مواطن عدیدة بتعابیر مختلفة، من

جملتھا:

فعلى ھذا یقوم في كل عھد ولي

                     والتجربة مستمرة حتىّ القیامة

قد أفلح كل مَن كان لھ خلق طیب

                     وانكسر وخاب كل مَن كان لھ قلب زجاجي

فالولي ھو الإمام الحي القائم

                     سواء أكان من نسل عمر أو من صلب علي

فھو المھدي والھادي أیھا الباحث عن الطریق

                     وھو المستتر، وھو الظاھر، فتقدم

وھو كالنور والعقل جبریلھ

                     والولي الذي أقل منھ ھو سراج قندیلھ



والذي ھو أقل من ھذا القندیل یعتبر مشكاة لنا

                     فللنور في المرتبة مراتب

لأن نور الحق لھ سبعمائة حجاب

                     فاعرف أن حجب النور عدةّ طبقات

ومن وراء كل حجاب مقام لقوم

                     وھذه الحجب مصطفّة في صفوف حتىّ تصل إلى شخص الإمام

ویقول أیضاً:

إن عبد الله ھو ظل الله

 
 

میت ھذا العالم والله حي

 

تشبث بذیلھ واذھب بلا وجل

 
 

حتىّ تنجو من آفات آخر الزمان

 

كیف مدّ الظل نقش الأولیاء

 
 

الذي ھو دلیل نور شمس الله

 

ولا تسر في ھذا الوادي بغیر ھذا الدلیل

 
 

وقل كما قال الخلیل: إني لا أحب الآفلین

 

واذھب وابحث عن الظل عن شمس

 
 

وتمسك بذیل الملك شمس التبریزي

 

فإذا لم تعرف الطریق إلى ھذا الفرح
والعرس

فاسأل ضیاء الحق حسام الدین 

 



 

 

ویقول أیضاً:

القطب ھو الأسد ومھنتھ الصید

 
 

وباقي الخلق یأكلون ممّا یخلفھ لھم

 

جاھد ما استطعت في إرضاء القطب

 
 

حتىّ یتقوى ویبدي حماسة في الصید

 

وإذا ما استاء یصبح الخلق محتاجین

 
 

لأن أرزاق الخلق كلھا ھي من ید العقل

 

إذ إن سائر الخلق یأكلون فضل طعامھ

 
 

ً فاحتفظ بھذا إذا كان قلبك یرید صیدا

 

ھو كالعقل والخلق كأجزاء البدن

 
 

وتدبیر البدن منوط بالعقل

 

فالقطب ھو مَن ینسج فیما حولھ

 
 

وتدور دورة الأفلاك حولھ

 

 

ویقول - أیضاً - في الدفتر الأول من المثنوي في وصف المرشد وأتباعھ:

اختر المرشد؛ لأن ھذا السفر محفوف
بالآفات

 

 
والخوف والأخطار إذا كان بغیر مرشد

 



ذلك الطریق الذي سلكتھ عدةّ مرات

 

بلا حارس أو دلیل وكنت مضطرباً فیھ 

 

فلا تذھبن بمفردك في الطریق الذي

 
 

ً لم تسر فیھ قط ولا تكن مخالفا

 

ً فإذا لم یكن ظلھ علك حارسا

 
 

فإن صوت الغول یجعلك تائھاً ضالاً

 

فالغول یحید بك عن الطریق إلى الضلال

 
 

إذ كان في ھذا الطریق كثیرون أدھى منك

 

فاسمع من القرآن عن ضلال السالكین

 
 

عمّا فعلھ ذلك الإبلیس ذو الروح الشریرة

 

حمل الناس مائة ألف سنة عن الصراط

 
 

المستقیم وصیرھم مدبرین معدمین

 

كل مَن سار في الطریق من غیر مرشد

 
 

ضل بسبب الغیلان ووقع في البئر

 

فصادق الھوى والھوس قلیلاً

 
 

لأنھ ھو الذي یضلك عن سبیل الله

 

ولا یكسر ھذا الھوى شيء في العالم

 
 

مثل ظل الأصحاب

 

* * *



قال النبي لعلي یا علي

 

إنك أسد الحق والبطل المغوار 

 

ولكن لا تثق بأسدیتك

 
 

واستظل بظل نخل الرجاء

 

كل مَن قدم طاعة

 
 

فإنما ھي للتقرّب إلى الذات التي لا یقال لھا
لم ولماذا

 

وأنت تقرّب بعقلك وسرك

 
 

لا كھؤلاء معتمداً على كمالھم وبرھم

 

ادخل في ظل ذلك العاقل

 
 

الذي لا یستطیع أحد أن یحید بھ عن سواء
السبیل

 

فتقرّب بھا إلى الله

 
 

ً ولا تخالف طاعتھ أبدا

 

لأنھ یجعل كل شوك روضة

 
 

ویضـيء عین كل أعمى

 

ظلھ في الأرض كجبل قاف

 
 

وروحھ كالعنقاء سامیة المطاف

 

ھو المغیث وعبد الله الخاص

 
 

ویسیر في الطالبین إلى الحضرة

 



لو قلت حتىّ یوم القیامة نعتد

 

 ً فلا تنتظر لھ غایة أو منقطعا

 

فھو الشمس الروحانیة لھذا الفلك

 
 

التي منھا حیاة الإنس والملائكة

 

فالشمس مختفیة في البشـر

 
 

فافھم والله أعلم بالصواب

 

 

ویقول في موضع آخر في بیان دعاء العارف الواصل: إن دعاء العارف الواصل، ورجاءه
من الحق، ھو في حكم رجاء الحق من ذاتھ، بدلیل أن الله - تعالى - قال في شأن العارف والواصل:
كِنَّ ٰـ «كنتُ لھ سمعاً وبصراً ولساناً ویداً». ویستشھد - أیضاً - بالآیة القرآنیة ﴿وَمَا رَمَیْتَ إِذْ رَمَیْتَ وَلَ

ھَ رَمَى﴾. اللَّـ

ومن جملة ما یقول:

إن دعاء الشیخ لیس مثل كل دعاء

 
 

فإنھ فان وقولھ قول الله

 

فإذا ما سأل الله عنك وعن ذاتھ

 
 

فكیف یرد دعاء صدر عن ذاتھ

 

 

ویقول الشیخ فرید الدین العطار في مثنویھ منطق الطیر الذي ھو أحد الكُتبُ الرائعة القیمّة
عن الصوفیة بعد شرحھ قصة جماعة الطیور للبحث عن «سیمرغ»212:

إن الطیور - بعد المشاورات الطویلة - عزمت على أن تسیر في طلب «السیمرغ»، وبمجرد
أن اعتزمت السیر، فكّرتْ - أولاً وقبل كل شيء - في أن تختار لھا مرشداً وإماما213ً.



ً فعزمت على السیر عزماً أكیداً وصادقا

 

وخفت للمسیر نشیطة 

 

وقالت جمیعاً ینبغي لنا الآن

 
 

وجود مرشد یقوم بالحل والعقد

 

لیكون لنا في الطریق دلیلاً

 
 

إذ لا یمكن السیر في الطریق بضلال

 

ویلزم وجود عظیم في مثل ھذا الطریق

 
 

كي یمكن العبور من ھذا البحر العمیق

 

وسوف نطیع حاكمنا بأرواحنا

 
 

ولا نسیر إلا بحكمھ وأمره

 

 

ومتى ما انتخَب السالك ولیھ ومرشده، وسلمّ إلیھ ید التبعیة، ینبغي أن یكون مطیعاً لھ في كل
ما یقول، ویعَدّ أوامره واجبة غیر متردد في تنفیذھا، كما یقول حافظ:

اصبغ السجادة بالخمرة إذا أمرك شیخ المجوس

                    فإن السالك لن یكون جاھلاً طرق المنازل وآدابھا

ومعنى ذلك أن التردد والتریثّ في تنفیذ أوامر المرشد والولي وتصوّر الخطأ والاشتباه
بالنسبة لھ كُفر في الطریقة.

ویقول مولانا جلال الدین الرومي في الدفتر الثاني من المثنوي ضمن حكایة:

اتھم أحدھم شیخاً بأنھ سیئ

 
 

ولا یسیر في سبیل الرشاد

 



إنھ شارب خمر مراء وخبیث

 

فكیف یكون مغیثاً للمریدین؟! 

 

فأجابھ أحدھم كن یقظاً في مراعاة الأدب

 
 

فلیس من العقل مثل ھذا الظن بالنسبة
للأكابر

 

ھذا بعید عنھ وعن أوصافھ

 
 

أن یكون ماؤه صافیاً من السیول العكرة

 

لا ترم أھل الحق بمثل ھذا البھتان

 
 

فإن ھذا خیالك أنت فاقلب الصفحة

 

لا یكون ھذا وإذا كان فیا طائر التراب

 
 

أي خوف لبحر القلزم من وقوع میتة فیھ

 

فلیس ھو ماء دون القلتین

 
 

أو الحوض الصغیر الذي یمكن طمسھ

 

لم تلحق النار ضرراً بإبراھیم

 
 

فقل لكل نمرود أن یخاف منھا

 

لیس للواصلین سوى العین والمصباح

 
 

لیكون لھم سؤال عن الدلیل والطریق

 

فذاك المرید الذي أساء القول بالشیخ

 
 

وذلك المليء بالكفر والضلال

 

 



قال لھ لا تضرب نفسك بالسیف القاطع

 

وتنبھ یا ھذا ولا تخاصمن الملیك والسلطان

 

إذا ما نافس الحوض البحر

 
 

فقد استأصل عرق وجوده من الحیاة

 

لیس ذلك بحراً لھ ساحل حتىّ

 
 

یصیر معكراً من وجود میتتكم

 

فإن للبحر حداً ومقداراً واعلم

 
 

أن لیس للشیخ ونور الشیخ ساحل وحد

 

فكل محدود معدوم تجاه الوجود غیر
المحدود

 

 
وكل شيء فان غیر وجھ الله

 

لا یوجد كفر وإیمان في المحل الذي یكون
ھو فیھ

 

 
لأنھ لب وھذان الاثنان ھما لون وقشـر

 

وھذه المعدومات صارت حجاباً لذلك
الوجھ

 

 
كالسراج المخفي تحت الطست

 

فرأس ھذا الجسد حجاب للعالم الآخر

 
 

وصاحب ھذا الرأس كافر في تلك النشأة

 

ومَن ھو المیت؟ إنما المیت مَن لم یعرف مَن ھو الكافر؟ إنما ھو الغافل عن إیمان



الشیخ

 

روح الشیخ

 

 

ویقول أیضاً في حكایة أخرى في ھذا المجلد نفسھ:

قال عائشة ذات یوم للرسول

 
 

إنك یا رسول الله ظاھر ومختف

 

وإنك تصلي في أي مكان

 
 

ویدخل الدار النجس والدنيء

 

ومع أنك تعلم أن كل طفل

 
 

یلوث باستعمالھ كل مكان یصل إلیھ

 

فإنك تؤدي الصلاة في غیر المصلى

 
 

وتكشف السـر أینما یكون على الأرض

 

فقال النبي اعلمي أن الحق تعالى

 
 

یجعل النجس طاھراً للصالحین

 

اذھبي لشأنك فإن الله قد طھر

 
 

موضع سجودنا إلى الطبقة السابعة

 

فعلیك علیك ترك الحسد بالنسبة للصالحین

 
 

وإلا فستكونین إبلیساً في الدنیا

 

ً فإن الصالح إذا ما تناول السم تحول شھدا

 

وأنت إذا ما شربت الشھد انقلب سما 

 



فإنھ تبد وتبدل عملھ

 
 

وأصبح لطفاً وانقلب كل ناره نورا

 

 

ً وتوجد في دیوان الخواجة حافظ الشیرازي بعض الإشارات إلى ھذا المعنى، رغم أن حافظا
نفسھ - كما یقول الجامي في نفحات الأنس - لم یظھر أنھ مدّ ید المتابعة لأحد. ولكنْ؛ حسب ما قالھ
الجامي نفسھ، صارت كلمات حافظ مطابقة لمشرب تلك الطائفة للغایة، ونلتقط من جملة ذلك ھذه

الأبیات من دیوان الخواجة حافظ، نذكرھا ھنا:

طریقنا عبر بحر الظلمات فأین خضر ھذا الطریق

                    فلا قدر الله أن تذھب نار الحرمان بمائنا

* * *

فلا تذھبن إلى بقعة الحب بلا دلیل

                    فإني بذلت لنفسـي مائة عنایة ولم تتحقق

* * *

لا تبلغ المراد بلا سعي في ھذا الطریق

                    فكن مطیعاً لأستاذك إذا ما تطلبت أجرا

* * *

إنني ما بلغت منزل العنقاء بنفسـي

                    ولقد قطعت ھذه المرحلة بإرشاد طائر سلیمان

* * *



لا تسلك ھذا الطریق من غیر أن یكون الحضـر دلیلك

                    فإنھ ظلمات فاخش خطر الضلالة والتیھ

ستمر أنت بالظلمات فاطلب خضـراً للطریق

                    فإن الضلال یكون كثیراً في ھذا الطریق

* * *

لا یوجد في عالم الفتوة أي تفكیر للذات والرغبات

                    فإن الأنانیة والإعجاب كفر في ھذا المذھب

* * *

لا یستطیع سوى الخضـر المبارك القدم

                    أن یوصل ھذه الأجساد إلى ذلك الموجود الوحید

* * *

ویقول الھجویري في كشف المحجوب بھذا الصدد:

(اعلمْ - قوّاك الله - أن ھذه «الولایة» متداولة بین الخلق، والكتاب والسّنةّ ناطقان بھا، لقولھ

ھِ لاَ خَوْفٌ عَلیَْھِمْ وَلاَ ھُمْ یحَْزَنوُنَ﴾. وقال أیضاً: ﴿نحَْنُ أوَْلِیاَؤُكُمْ فِي الْحَیاَةِ تعالى: ﴿ألاََ إِنَّ أوَْلِیاَءَ اللَّـ
ھُ وَلِيُّ الَّذِینَ آمَنوُا﴾، وقال الرسول صلى الله علیھ وسلم: «إن من الدُّنْیاَ﴾، وقال في موضع آخر: ﴿اللَّـ
عباد الله عباداً، یغبطھم الأنبیاء والشھداء، قیل مَن ھم، یا رسول الله؟، صفھم لنا نحبھّم، قال: قوم
تحابوا بروح الله، من غیر أموال، ولا اكتساب، وجوھھم نور على منابر من نور، لا یخافون إذا
ھِ لاَ خَوْفٌ عَلیَْھِمْ وَلاَ ھُمْ خاف الناس، ولا یحزنون إذا حزن الناس، ثمّ تلا: ﴿ألاََ إِنَّ أوَْلِیاَءَ اللَّـ

یحَْزَنوُنَ﴾.

وقال النبي أیضاً: إن الله - عز وجل - یقول: «مَن آذى لي ولیاً، فقد استحلّ محاربتي»،
والمراد من ھذا أن تعلم أن � - عز وجل - أولیاء، اختصھم بمحبتھ وولایتھ، وھم ولاة مُلكھ الذین



اصطفاھم، وجعلھم آیة فعلھ، وخصّھم بأنواع الكرامات، وطھّرھم من الآفات الطبیعیة، وأنقذھم من
متابعة أنفسھم، حتىّ صارت ھمّتھم منحصرة بھ، ولیس لھم أنس إلا معھ، وقد كانوا قبلنا في القرون

السالفة، وھم لا یزالون حتىّ الآن، وسوف یكونون، إلى یوم القیامة).

ثمّ یشرح الھجویري صفة الأولیاء وعلوّھم، فیقول:

«منھم أربعة آلاف مستورون مغمورون، لا یعرف أحدھم الآخر، ولا یعرف جمال حالھم
أحد كذلك، وھم محجوبون عن أنفسھم، وعن الخلق، في كل الأحوال، وقد وردت الأخبار بھذا،

ونطق الأولیاء بھذا الكلام، وظھر لي في ھذا المعنى الخبر كالعیان، والحمد �.

ولكن أھل الحل والعقد منھم وقادة ساحة الحق - جل جلالھ - ھم ثلاثمائة، یقال لھم
(الأخیار)، وھناك أربعون آخرون یسُمّون (الأبدال)، وسبعة آخرون یعُرفون (بالأبرار)، وأربعة
یدُعون (بالأوتاد)، وثلاثة یسُمّى كل منھم (بالنقیب)، وواحد یقال لھ (القطب) و(الغوث)، وجملھ
ھؤلاء یعرف أحدھم الآخر، ویحتاجون في الأمور إلى بعضھم بعضاً، والأخبار المرویة ناطقة

بذلك، وأھل السّنةّ مجمعون علیھ»214.

وتكلم القشیري والھجویري كلاماً طویلاً في أن الولي ھل یستطیع أن یعرف أنھ ولي، ویعلن
ولایتھ؟ أم لا؟

ً تستلزم أن یكون على یقین من نجاتھ وفلاحھ، فقال المعارضون إن معرفتھ بكونھ ولیا
وحصول مثل ھذا الیقین أمر محال؛ إذ لا یعرف أحد أنھ یكون من الناجین یوم القیامة أو لا،
وللخلاصة أن علم الولي بولایتھ وبمقامھ القدُْسي وعصمتھ تستلزم الیقین بحسن العاقبة والفوز

الأبدي.

بینما یقول القشیري والھجویري «في مقابل ذلك»:

إن الولي یستطیع أن یكون عارفاً بولایتھ، وأن یحكم بفوزه ومقامھ القدُْسي، ویكون ذلك عن
طریق الكشف الذي مدّ الله بھ الولي، فعرف بذلك النجاة لنفسھ، وحفظ سلامة الروح لھ بفضلھ، كما
عصمھ عن المعصیة وعدم الطاعة. ومن المسلمّ بھ أن الولي لم یكن معصوماً من الذنوب كالأنبیاء،



ولكن الفضل الذي شمل حالھ لا یتركھ یتورّط في المعاصي، ویعجبھ سبیل السوء. ومعنى ذلك أنھ
إذا ارتكب ذنباً - في بعض الأحیان - فإن ضلالھ یكون أمراً عَرَضیاً غیر دائم.

وكما قلنا إن الطالب السالك ینبغي أن یسلمّ أمره إلى شیخ مرشد، یرشده، ولا ینحرف عن
إرشاده أبداً، وإلا فسیكون من الضالین، ویصبح كالشجرة التي لیس لھا مَن یتعھّدھا، ویرعاھا، فلا

توتي ثمراً، أو یكون ثمرھا تافھاً.

یشرح الھجویري في كشف المحجوب في باب «ارتداء المرقع» وصف سلیم المرید نفسھ
إلى المرشد، والآداب الخاصة اللازمة لقبولھ المرید، والتمارین التي یقوم بھا، والآداب الأخرى
الواجبة على المرید، ممّا یجعل المرید لائقاً وجدیراً بارتداء المرق، وھا نحن أولاء نأتي ھنا بجزء
منھا زیادة في الاطلاع: «جرت العادة عند مشایخ السّنةّ أنھ إذا تعلقّ مرید بھم تبرّكاً، استمروا في
تأدیبھ ثلاث سنین، وعلى معان ثلاثة. فإذا عمل بتلك المعاني قبُل، وإلا قالوا إن الطریقة لا تقَبل مثل
ھذا، فلیخدم الخلق سنة أخرى، ولیخدم الخلق وجمیع الخلق في مرتبة المخدومین، أي أن یخدم
ً فریضة علیھ، الجمیع، بلا استثناء أو تمییز، ویعَدھّم أفضل من نفسھ، وأن یعَدّ خدمة الناس جمیعا
ولا یرى لنفسھ أيّ فضل على الآخرین إزاء ھذه الخدمة، فإن ذلك خسران عظیم، وعیب ظاھر،

وغبن فاحش، وإنھا إحدى آفات الدھر التي لیس لھا دواء.

أما خدمة الحق جل جلالھ؛ فتتحقق في الوقت الذي یستطیع فیھ أن یصرف النظر عن كل
لذائذ وحظوظ الدنیا والآخرة، وأن یعبد الحق تعالى بدون قید أو شرط؛ أي أن العبد إنما یعبد الحق

كفارة لذنوبھ، لا من أجل الحصول على أسباب الدنیا..

وأما مراعة قلبھ؛ فیستطیعھا عندما تتركّز ھمّتھ، وتزول الھموم كلھا عن قلبھ، فیحفظ القلب
في حضرة الأنس من مواطن الغفلة. ومتى ما تحققّت ھذه الشروط الثلاثة في المرید، یصبح جدیراً
بارتداء المرقعّ على وجھ التحقیق بدون أي تقلید. وأما الذي یخلع المرقع على المرید؛ فینبغي أن
یكون مستقیم الحال، وأن یكون قد مر بكافة مرتفعات الطریقة ومنحدراتھا، وذاق طعم الأحوال،
ً على حال مریده، وأدرك مشارب الأعمال، وشھد قھر الجلال، ولطف الجمال؛ لیكون مشرفا

ولیعرف عاقبتھ في النھایة، وھل سیكون من العائدین أو من الواقفین أو من الواصلین.



فلو علم أنھ سیرتد یوماً عن ھذه الطریقة، لا یبدأ معھ بشيء، وإن تبینّ لھ أنھ قد یثبت تعھّده،
وإن تحقق لدیھ أنھ سیصل، یقوم بتربیتھ وتعلیمھ.

ومشایخ ھذه الطریقة ھم أطباء القلوب. فإذا ما كان الطبیب جاھلاً بعلةّ مریضھ، فإنھ یھلك
المریض بمعالجتھ؛ إذ إنھ لا یعرف مواطن دائھ، كما أنھ لا یعرف مواطن الخطر فیھ، فیجعل الغذاء

والشراب ضداً لعلتھ215.

ولكي یتضح لنا كیفیة توبة المرید، وامتحان المرشد لھ، ومدى تربیتھ وإعداده، نورد ھنا ما
ذكره الشیخ فرید الدین العطار في ابتداء أحوال الشبلي216 العارف الشھیر وتربیتھ على ید الجنید

البغدادي.

دخل الشبلي مجلس خیر النساج217، وكان خیر قد بعث الشبلي إلى الجنید، فأتى الشبلي إلى
مجلس الجنید، وقال لھ: تعرض علیك جوھرة معروفة عندك، فھبھا، أو بعھا. فقال الجنید: إذا بعتھا،
فلیس عندك ثمنھا. وإذا وھبتھُا، فأنت لا تعرف قدرھا. فكن مثلي متخذاً الرأس قدماً، وألق بنفسك في

ھذا البحر حتىّ تحصل على الجوھر بالصبر والانتظار.

فقال الشبلي: وماذا أصنع الآن؟ قال: اذھب، واشتغل ببیع الكبریت سنة واحدة، فعمل بذلك،
ً آخر؛ بحیث لا تكون مشغولاً ولما انتھى العام، قال لھ: ھذا العمل لھ شھرة، فاذھب وتسوّل عاما
بعمل آخر. فعمل بذلك حتىّ نھایة العام؛ بحیث تجوّل في طرقات بغداد كلھا، ولم یعطھ أحد شیئاً.
فعاد، وقال للجنید، فقال لھ: اعرف - الآن - قدر نفسك، واعلم أنك لم تساو شیئاً في نظر الخلق، فلا
تعُلقّ قلبك بھم، ولا تعتمد علیھم في شيء. ثمّ قال: اشتغلت أیاماً كحاجب، واشتغلت أیاماً بالإمارة،
ً باباً، فبقیت علیھ مظلمة فاذھب إلى تلك الولایة، واطلب منھم الصفح. فذھب، وطرق أبوابھم بابا

واحدة، ولم یجد صاحبھا.

قال: فبذلت بنیة تلك المظلمة مائة ألف درھم بدلاً عنھا، ولم یزل قلبي غیر مطمئن. ومرت
على ذلك أربع سنوات، فعاد ثانیة إلى الجنید، فقال لھ الجنید: لم یزل فیك شيء من العز والجاه،
فاذھب واشتغل بالتسول سنة أخرى.. قال الشبلي: كنتُ أتسول كل یوم، وأحمل إلیھ ما یقع في یدي،
ً في اللیل. ولما انتھى ھذا العام، قال: الآن أفسح لك الطریق فكان یعطیھ للفقراء، ویبُقیني جائعا
للصحبة، ولكنْ؛ بشرط واحد، أن تنفرد بخدمة الأصحاب. فخدمتُ الأصحاب سنة كاملة حتىّ قال



لي: یا أبا بكر، ما ھي حال نفسك - الآن - في نظرك؟ قلتُ: إني أرى نفسي أقلّ خلق الله. فقال
الجنید: الآن استقام إیمانك218.

وقد دار كلام طویل في أن الولي لو عرف نفسھ، لكان آمناً من عاقبة أمره، وھذا أمر محال.
وكیف یجوز أن یكون مؤمن عارفاً بإیمانھ، ولا یكون آمنا؟ً!

وترى جماعة أنھ لا یجوز أن یعلم الولي بولایتھ، وإلا فسیكون معجباً بنفسھ. وقالت جماعة
أخرى: من الجائز أن یكون الولي عارفاً بولایتھ؛ إذ إن شرط الولایة ھو حفظ الحق، والله - تعالى -
ً بذلك. وأمثال ھذه الأقاویل كثیرة، یعرف الولي عن طریق الكرامة بأمان عاقبتھ، ویجعلھ معترفا
وكل فرقة تستشھد على صحة آرائھا بالآیات القرآنیة والأحادیث النبویة بوجھ خاص، ممّا یؤدي
ذكر جمیعھا إلى التطویل والملل، وكل مَن یرید تفصیل ھذه الأبحاث فعلیھ بالرجوع إلى كُتبُ أكابر
الصوفیة؛ مثل كتاب «اللمع» و«الرسالة القشیریة» و«كشف المحجوب» و«أسرار التوحید»

و«إحیاء العلوم» و«عوارف المعارف» وأمثالھا.

والجدیر بالذكر في ھذا الباب ھو موضوع الكرامات التي ینسبھا الصوفیة إلى الأولیاء،
وكُتبُ الصوفیة مشحونة بھا..

 



 

 

 

الكرامَات وخوارق العادات

 

كل مَن مارس قراءة كُتبُ الصوفیة، وتتبعّھا بجد كاف، یدرك ھذه النقطة، أن أصل فكر
الصوفي ونظره وعدم اعتنائھ بموازین العلم وكیفیة استغراقھ في إحساساتھ الباطنیة إنما ھي في
حالة؛ بحیث لا تقول (أي لا تعترف بقاعدة وقانون لعالم ما فوق الطبیعة، ولعالم الطبیعة. وخلاصة
ما یعتقده الصوفي أن ھناك عالماً روحانیاً غیر محسوس وراء ھذا العالم المرئي المحسوس، وھو
ذلك العالم الذي لا تصل إلیھ ید العقل، والاتصال بمثل ھذا العالم مختص بالأصفیاء، ومَن اختارھم

الحق ھم أولیاء الله.

ویسیر كثیر من الناس نحو ذلك العالم، ولكنْ؛ یصل قلیل منھم إلیھ، ومعنى ذلك أن الباحثین
كثیرون، ولكن الواصلین قلیلون.

خلیلي قطاع الطریق إلى الحمى

 
 

كثیر وأما الواصلون قلیل

 

 

فالصوفیة ھم الفئة المختارة من المسلمین. والأولیاء ھم المصطفون من الصوفیة.

ویرى أنو نصر السرّاج صاحب كتاب «اللمع» أن لقب الأولیاء ھو في المقام الأول متعلق
بالأنبیاء الذین اصطفاھم الحق للعصمة ولمقام الوحي والرسالة الخاص بھم، وفي المرتبة الثانیة
متعلق بھؤلاء الذین لإیمانھم الصادق وترویض النفس وفناء الذات واعتقادھم بالحقائق الأبدیة،

یعُدوّن من أولیاء الله.



وكلمة «ولي» التي تجُمع على أولیاء استعُملت بمعان مختلفة من قبیل «الصدیق»
و«القریب» و«الصاحب» و«الرفیق» و«العظیم» و«الحافظ» وأمثال ذلك.

ھُ وَلِيُّ الَّذِینَ فمثلاً استعُملت في القرآن - أحیاناً - بمعنى الصاحب والعظیم في قولھ تعالى ﴿اللَّـ
نَ النُّورِ إِلىَ نَ الظُّلمَُاتِ إِلىَ النُّورِ وَالَّذِینَ كَفرَُوا أوَْلِیاَؤُھُمُ الطَّاغُوتُ یخُْرِجُونھَُم مِّ آمَنوُا یخُْرِجُھُم مِّ

الظُّلمَُاتِ أوُلـَئِكَ أصَْحَابُ النَّارِ ھُمْ فِیھَا خَالِدوُنَ﴾.

وأحیاناً بمعنى أناس یكونون تحت رعایة وحفظ الله بنحو خاص. مثلاً في القرآن في سورة
ھِ مِن دوُنِ الجمعة یقول الله عند الكلام عن الیھود: ﴿قلُْ یاَ أیَُّھَا الَّذِینَ ھَادوُا إِن زَعَمْتمُْ أنََّكُمْ أوَْلِیاَءُ لِلَّـ

النَّاسِ فتَمََنَّوُا الْمَوْتَ إِن كُنتمُْ صَادِقِینَ﴾.

ھِ لاَ خَوْفٌ عَلیَْھِمْ وَلاَ ھُمْ یحَْزَنوُنَ﴾. وأحیاناً بمعنى الأصدقاء ﴿ألاََ إِنَّ أوَْلِیاَءَ اللَّـ

وباعتقاد الصوفیة أن الأولیاء ھم طائفة، یكون لھم مقام القدُْسیة والتقرّب إلى الله. وآیة
تقرّبھم ھي أنھم یستطیعون إتیان أعمال فوق الطبیعة، وتلك ھي الكرامات وخوارق العادات.
ھِ لاَ خَوْفٌ عَلیَْھِمْ وَلاَ ھُمْ یحَْزَنوُنَ﴾، وكل مَن یؤذیھم، والأولیاء ھم مصداق قولھ: ﴿ألاََ إِنَّ أوَْلِیاَءَ اللَّـ
فقد اقترف ذنباً بالنسبة إلى الله، ولو أن فقھاء الصوفیة خوفاً من الاعتراض قالوا إن الوحي والإلھام
الذي یلُقى على لأنبیاء یختلف عن وحي وإلھام الأولیاء، ولكنھم یرون أن جنس الوحي والإلھام في
العمل أمر واحد. وممّا یسُتفاد من كُتبُ الصوفیة أن الولي - بسبب قرُب ارتباطھ با� - یصل إلى
درجة، ترفع الحجاب بینھ وبین عالم الغیب، ویبلغ الأولیاء في حالة الخلسة والجذبة إلى مقام النبوة
والإخبار عن المغیبات. والشرط اللازم للوصول إلى ھذه الدرجة لیس ھو العلم العمیق في الحكمة
الإلھیة، ولا الاتصاف بالصفات التي تعُجب الخلق، وتبدو منطبقة مع العرُْف والعادة على ظاھر

الشرع وآدابھ، ولا الریاضة، ولا التجرّد، ولا الأشیاء التي تسُمّى بحُسن الخُلقُ.

والخلاصة أن الولي من الممكن أن توجد فیھ كل ھذه الصفات، أو یفقدھا جمیعھا، والشرط
اللازم ھو حال «الجذبة والغیبة» عن كل شيء، ممّا ھو علامة الفناء في الظاھر، والانطلاق من
التعینات الشخصیة. وكل مَن انجذب إلى الحق في حال الحیاة وبعد الممات یعُدّ من الأولیاء، وآیة

ولایتھ ھي القدرة على إتیان خوارق العادات والكرامات.



والأولیاء یعیشون مغمورین غالباً، ویموتون، وھم مجھولون. وحسب ما یقولھ الھجویري
إنھ یوجد منھم أربعة آلاف، لا یعرف أحدھم الآخر، كما لا یتبینّون جمال حالھم، وھم مستورون -

في كل الأحوال - عن أنفسھم، وعن الخلق أجمعین.

ویعتقد الصوفیة أن نظام الكوت متوقف على ھؤلاء الأولیاء، ویسمّى رأس الأولیاء،
وكبیرھم قطباً وغوثاً.

والقطب ھو أعظم صوفیة الزمان والحاكم على أولیاء الله، ومتى أراد، فیجتمع حولھ كل
أولیاء الله، بطي الأرض من أطراف الدنیا وأكنافھا في طرفة عین.

ویأتي عدد من الأولیاء بعد القطب الذین قال عنھم الھجویري «أما أولئك الذین یعُدوّن من
أھل الحل والعقد، وھم القادة في ساحة الله جل جلالھ، فعددھم ثلاثمائة، وھم یسُمّون بالأخیار،
وأربعون آخرون یسُمّون بالأبدال، وسبعة آخرون یدُعون بالأبرار، وأربعة یسُمّون بالأوتاد، وثلاثة
آخرون یسُمّون بالنقباء، وواحد ینُعت بالقطب والغوث، وھؤلاء الجماعة یعرف بعضھم بعضاً، وفي

الأمور یحتاج أحدھم إلى الإذن من الآخر.

أما من الوجھة التاریخیة في طریقة التصّوّف؛ فقد كان الولي - في ابتداء الأمر - عبارة عن
معلم روحي ذي تجارب وعلم كافیین، فیجمع حولھ عدداً من أھل الذوق والعِرفان، ویبذل حیاتھ في
تلك الحلقة لھدایتھم وإرشادھم، من غیر أن یتخذ لھ عنواناً حزبیاً أو فرقیاً أو تكون لھ طریقة باسم

خاص، ولكنْ؛ لم تمض مدةّ إلا وأصبح الولي في حكم إمام ورائد لطریقة خاصة، تسمّت باسمھ.

وسنذكر في الصفحات القادمة تاریخ فِرَق الصوفیة في القرون الأولى في الإسلام، بصورة
مجملة.

كان ثمّة جماعة من الناس ممّن لھم میول إلى الصوفیة، ولكنھم لیسوا صوفیة، یتردد أفرادھا
على المجالس والحلقات الإخوانیة219 للصوفیة، وكان لھؤلاء صلات بالصوفیة، الأمر الذي كان
سبباً في زیادة تأثیرھم ونفوذھم بین طبقات المسلمین، بصورة عامة. وكانت كل حلقة وكل جماعة
مستقلة عن غیرھا، كما كانت بینھم منافسة شدیدة، فكانوا یختلفون بعضھم مع بعض في مسائل
كثیرة. ومعنى ذلك أنھ كان لكل حلقة خصائص من حیث المعتقدات والأعمال، ترتبط بحدود
الشریعة الإسلامیة، والقدر الجامع المشترك بین جمیع ھذه الفرق والأحزاب كان ھو الإسلام. ومع



أن الفِرَق الصوفیة جمیعھا كانت ترتبط بحدود الإسلام، بید أن ولي كل فرقة كان یتخذ - بحكم
سلیقتھ وذوقھ ونظرتھ الخاصة وببركة «الإشراق» و«الجذبة» التي كان یدعّیھا - معتقداً خاصاً. وقد
ً - عقیدة عجیبة وغریبة، وعلى كل، فإنھ كان للمرید شرط لازم ھو «اتباع آراء تظھر لھ - أحیانا

المرشد»220.

ھذا وإن مفھوم كلمة «الولي» واسع جداً، كما أنھا تطُلق على أعظم أقطاب العارفین، كأبي
یزید البسطامي وأبي الحسن الخرقاني والجنید البغدادي وأبي سعید أبي الخیر وجلال الدین الرومي
وابن عربي وأمثالھم. كذلك نرى أنھم یطُلقونھا على المصابین بالنوبات العصبیة والمصروعین
ومَن ھم في نظر الطب مختلفو المشاعر خفیفو العقل وأنصاف مجانین ممّن یعُرفون عند الصوفیة

بعقلاء المجانین221.

ویرى كثیر من أكابر الصوفیة أن الولایة ومقام القدُْسیة منوطان بالإیمان، لا بالعمل. ومعنى
ذلك أنھ لا یسببّ أي إثم ھلاكاً دائماً للإنسان سوى الكفر.

ومن الممكن أن یكون ھذا الرأي مضراً بالنسبة إلى المبتدئین غیر الناضجین من الصوفیة؛
أي أنھم ینساقون لھذا السبب إلى المعاصي، ویندفعون نحو الشھوات الدنیئة.

بید أن الأمر الذي یسببّ اعتدال ھذه العقیدة المتطرفة ھو تلك العنایة التي یولیھا أكابر
ً لرعایة آداب وأصول الشریعة، ویحثوّن الأتباع على لزوم مراعاة أحكام الدین، الصوفیة جمیعا
حتىّ إنھم أبدوا اھتماماً كبیراً بالنسبة إلى العمل بالمستحبات والنوافل والآداب والظواھر الممدوحة
في الشرع. وكان معظم الشیوخ أنفسھم قدوة صالحة، ومثالاً للتقوى والعفة والفضیلة. ویسُتفاد من
الحكایات التالیة التي ترُوى عن بایزید البسطامي على أي درجة كانت عنایة المشایخ، بالنسبة إلى
ھذه النقاط في تربیة المریدین وعلى أي نھج كان سلوكھم. یقول الشیخ فرید الدین العطار في كتاب

تذكرة الأولیاء في ترجمة حیاة بایزید البسطامي:

«یروى أنھم ذكروا بأنھ كان ھنالك مرشد كبیر، فذھب لزیارتھ، ولما قرب منھ، رأى
المرشد یبصق إلى جھة القبلة. فعاد الشیخ في الحال، وقال: لو كان لھ قدَْر في الطریقة، لما تجاوز

الشریعة.



وذكروا أنھ مضت اثنتا عشرة سنة حتىّ بلغ الكعبة، فإنھ كان یفرش السجادة في كل مصلى،
ویصلي ركعتین، ثمّ یمشي ویقول لیس ھذا بدھلیز ملك الدنیا الذي یمكن الجري فیھ مرة واحدة،
فذھب إلى الكعبة، ولم یذھب في تلك السنة إلى المدینة، وقال لم یكن من الأدب أن أجعل المدینة تبعاً
لھذه الزیارة، فینبغي أن أحرم فیھا؛ أي أزورھا على حدة. وجاء في العام التالي، وارتدى الإحرام
مرة ثانیة. ودخل في أثناء الطریق المدینة، فاتبعھ خلق كثیر. ولما خرج، تبعھ الناس. ونظر الشیخ
ثانیة، وقال. مَن ھؤلاء؟ فقالوا: سیكون ھؤلاء أصحابك، فقال: إلھي إني أدعوك بأن تحجب الخلق
عن أنفسھم بأنفسھم. قلتُ: بل اجعلھم محجوبین بشخصي. ثمّ اراد أن یزیل حبھ من قلوبھم، ویرفع
تعبھ عن كاھلھم، فأدى صلاة الصبح، ثمّ نظر إلیھم، وقال: «إني أنا الله لا إلھ إلا أنا فاعبدون»،
قالوا: لقد جُن ّھذا الرجل، وتركوه وشأنھ، وذھبوا. وكان الشیخ یتكلم ھذا بلسان الله؛ بحیث كان یقول

وھو على المنبر حكایة عن ربھ».

ویروى أن المسافة كانت بین داره والمسجد أربعین خطوة، فلم یشُاھَد أنھ بصق مرة في
الطریق حرمة وتعظیماً للمسجد. ویوجد كثیر من أمثال ھذه الحكایات في تراجم أحوال العرُفاء، وقد
عُقدت فصول طویلة عن أصول الدین وفروع وآداب الشریعة والعبادات في كُتبُ أكابر الصوفیة
من قبیل كتاب «اللمع» و«الرسالة القشیریة» و«كشف المحجوب» و«إحیاء العلوم» و«كیمیا

السعادة» وأمثالھا، ونحن نصرف النظر عن ذكرھا تحاشیاً من الإطناب والإطالة.

وبرغم ذلك كلھ، كان أكابر الصوفیة یوُجبون اتباع السالك لھذه الأحكام، وتطبیقھا ما دام في
طریق التتلمذ والریاضة، وبمجرد أن یبلغ مرتبة الولایة، تصبح مراعاتھا وعدم مراعاتھا سیین، ولا
تبقى لھ أیة حاجة إلیھا. وكما بینّاّ في الأمثلة من كتاب المثنوي لمولانا جلال الدین الرومي نقول إن
أكابر الصوفیة یعتقدون أن الولي ھو أعلى درجة من طبقات الناس العادیة، وكل عمل یصدر منھ،

ولو كان مخالفاً للشرع لا ینبغي الاعتراض علیھ، وعَدهّ مذنباً.

ومن المسلمّ بھ أن ھذا الحكم لم یكن بصورة كلیّةّ، بل إن بعض الصوفیة یعتقدون عكس ذلك
قائلین إن الولي إذا ما ارتكب أمراً مخالفاً للشرع، فإنھ منافق وضال.

بید أننا نستثني من ھذه الزمرة من العارفین أو الفقھاء العرفانیي المشرب أمثال: حجة
الإسلام محمد الغزالي المتصف بضیق الأفق والتزمت والجمود، وھم لا یجیزون الانحراف عن



الصورة والظاھر، ولو قید شعرة، ویرمون بالفسق والكفر لأسباب بسیطة. ویلجؤون إلى سلاح
التكفیر، بسبب التحیرّ بین الظواھر والألوان، وتفضیل لون على لون آخر.

بینما نرى طائفة من العرُفاء الناضجین ومن أصحاب الھمم العالیة والأذواق السامیة ممّن
بنوا صرح التصّوّف على أركان أذواقھم وأحوالھم، نراھم قد وسّعوا الأفق؛ بحیث لا یسُتطاع

تحدیده أبداً.

یقول الشیخ فرید الدین العطار في منطق الطیر مخاطباً أھل الظاھر:

یا مَن ابتلُیت بالتعصّب

 
 

وتورطتَ دائماً في الحبّ والبغض

 

فإذا كنتَ تدعّي الذكاء والمنطق

 
 

فلماذا تبقى مستمراً في الكلام عن التعصّب

 

فاحكم الآن وكفّ عن البیان

 
 

وكن عدیم التعصّب وجد السیر222

 

إن الإحاطة بأصول التصّوّف ومبادئھ وطریقة تعرف أذواق الصوفیة وأحوالھم لیست من
قبیل المتعارف علیھ في علوم الرسوم، فیقسم ذلك العلم أو الفن إلى فصول وأبواب متعددة، ثمّ یتتبعّ
الباحث الأسالیب المتداولة بین أھل العلم، ویستعمل الأصول المنطقیة الموضوعة؛ لیتسنى لھ من كل
ذلك الإحاطة بالموضوع، بل ینبغي تعرف وتذوّق كلماتھم التي تصبح - في بعض الأحیان - من
الغموض والتعقید؛ بحیث تترك القارئ ذاھلاً حیران لوجود المتناقضات والمتشابھات المحیطة بھا.

كما ینبغي الأنس والائتلاف بلسان حال الصوفیة ومنطقھم وذوقھم الخاص الذي ھو في
عُرفھم منطق أولي الألباب وترجمة الأحاسیس والوجد والأشواق.

یقول الشیخ فرید الدین العطار في «منطق الطیر».

ً استبدل بالعقل الفطري القلب حتىّ ترى الأبد والأزل شیئاً واحدا



  

یحطّم إطار الطبع كالرجال

 
 

واسكن في باطن غار الوحدة

 

 

ویقول مولانا جلال الدین الرومي في مقدمة الدفتر السادس من المثنوي:

لیس السـرّ منسجماً وشریكاً إلا مع كاتمھ

                    وإن السـرّ في سمع المنكر لیس سراً

إن ھذه الدنیا حرب لو تأمّلت كل أجزائھا

                    فذرة بذرة كالدین مع الكفر

فتلك ذرة تتجّھ نحو الشمال

                    وھذه أخرى تطلب السیر نحو الیمین

وھذه ذرة تعلو نحو السماء، وھذه أخرى تھبط إلى الأرض

                    فانظر إلى حربھا الفعلیة في الجھات

إن حربھا الحسّیةّ ردّ فعل لحربھا المعنویة

                    واعلم أن ھذا التخالف ولید ذلك التخالف

وإن الذرة التي بادت بنور الشمس

                    خرجت عن الوصف والحساب

ولما انمحت بالذرة النفس والأنفاس

                    أصبحت الحرب الدائرة فعلاً ھي حرب الشمس فحسب



زالت عنھا حركة الطبیعة والسكون

                    عن ماذا. عن. إنا إلیھ راجعون

إننا عدنا إلى بحر نورنا

                    واسترضعنا من رضاع الأصل

بقینا ذاھلین في فروع الطریق

                    فقللّ الادعّاء في ھذه القواعد البعیدة عن الأصول

العقل جاد في السیر ولكن القدم ضعیفة

                    لأن القلب محطم والدین عامر

فعقولھم بشأن الدنیا ملتویة

                    وأفكارھم في ترك الشھوات عقیمة

وصدورھم وقت الادعاء كالشرق

                    وصبرھم عند التقوى كالبرق

ھم في إظھار فضائلھم وفنونھم مراؤون

                    فھم كالدنیا عدیمو الوفاء عند الوفاء

والآن من أجل أن تتضح لنا قاعدة، نعرف بواسطتھا ما ھو الغرض الأصلي والھدف
الأساسي للسالك، وبأي نظرة ینظر إلى ظواھر الشرع في أثناء سیره وسلوكھ في الطریق، نأتي

بخلاصة من أقوال الصوفیة، ونترك استنباط النتیجة للقارئ نفسھ.

ففرید الدین العطار یقول في كتاب «منطق الطیر» حینما تسأل الطیور «أي السالكین»
الھدھد «أي المرشد» عن كیفیة السیر في الطریق للوصول إلى العنقاء «أي الحق»:

 



تكلموا طویلاً مع الھدھد

 

ولم یكن أحد أعرف منھ بالطریق

 

سألوه یا أستاذ الفن

 
 

كیف تؤدي حق العمل

 

لأنھ لیس في حضرة مثل ھذا العالي المقام

 
 

یستحسن ھذا السلوك من الضعفاء

 

فقال لھم الھدھد (الدلیل حینئذ)

 
 

إن الذي یعشق لا یخاف على حیاتھ

 

ً فإنك إن ضحیت بروحك كنت عاشقا

 
 

ً سواء أكنت زاھداً أم فاسقا

 

فإذا ما أصبح قلبك خصماً لروحك

 
 

فضح بالروح فإن الطریق سیؤول إلى نھایة

 

فقید الطریق ھو الروح فضح بھا

 
 

وألق ببصرك واحظ بالمشاھدة

 

ولو كلفوك بترك الإیمان

 
 

أو دعوك إلى بذل الروح

 

فنفذ أنت ھذا وذاك

 
 

واترك الإیمان وضح بالروح

 

وقل لھ إن العشق فوق الإیمان والكفر ولو استنكر أحد منك ھذا فإنھ ھو المنكر



  

فما شأن العشق بالكفر والإیمان

 
 

وما شأن العشق بالجسم والروح

 

إن العاشق یضرم النار في كل حقل

 
 

وإذا وضعوا المنشار على رأسھ فإنھ لا
یكترث

 

فالعشق أولى بالألم ودم القلب

 
 

كما ھو أولى بالقصة المشكلة

 

فیا أیھا الساقي اسكب دم الكبد في الكأس

 
 

فإن لم یكن لدیك ألم منا فاعتزل

 

ینبغي للعشق ألم یغمض البصـر

 
 

ویذھب أحیاناً بالروح إلى أعتاب أصحاب
الحجب

 

فذرة من العشق ھي أحسن من كل الآفاق

 
 

وذرة ألم ھي أغلى من كل العشاق

 

ً العشق ھو لباب الكائنات دائما

 
 

ً ولكن لا یوجد عشق بلا ألم أبدا

 

للقدسیین عشق بلا ألم

 
 

فالألم لیس جدیراً إلا بالآدمي

 

ً كل مَن تمكّنت قدمھ في العشق تجاوز عن الكفر وعن الإسلام أیضا



  

یفتح العشق لك باباً على الفقر

 
 

ویسوقك الفقر إلى الكفر

 

للعشق قرابة مع الكفر

 
 

والكفر ھو لبّ الفقر

 

لم یكن لك ھذا الكفر وھذا الإیمان

 
 

فقد ضاع ذلك البدن والقلب ولم تبق الروح

 

وسوف تكون من رجال ھذه الأعمال

 
 

فالرجل كل الرجل لمثل ھذه الأسرار

 

فتقدم في الطریق كالرجال ولا تخف

 
 

واترك الكفر والإیمان ولا تخف

 

إلى متى تخشى؟! اترك خوف الطفولة

 
 

كن كأسود الرجال في الطلیعة

 

فإذا حدثت لك فجأة مائة عقبة

 
 

فلا خوف منھا لكونھا في ھذا الطریق

 

 

كان مولانا جلال الدین الرومي ینظر نحو الإسلام والمسیحیة والیھودیة وجمیع الأدیان
ً مصطنعاً، ویعدّ منبع الأخرى بنظرة واحدة، ویرى سبب الاختلاف بین المذاھب أمراً ظاھریا

الألوان كلھا انعدام اللونیة، فیقول:

كما أن الصلح أساس الحرب إن انعدام اللون ھو أصل الألوان



  

ولما صار انعدام اللون أسیراً في ید اللون

 
 

اشتبك في القتال موسى مع موسى

 

ولما زال اللون من بینھما

 
 

تصالح موسى مع فرعون

 

فصبغة الله ھي لون مصبغتھ

 
 

تتحول فیھا الألوان إلى لون واحد

 

فذلك القادر ھو الطالب والغالب

 
 

الذي یخرج العدم من الوجود

 

حتىّ لا یبقى غیره في الوجود

 
 

والشاھد على ذلك ھو كل مَن علیھا فان

 

فإذا كانت لك عینان تعرفان الحق

 
 

فطر حتىّ ترى ساحة الدارین

 

فإذا كانت لك عین فافتحھا وانظر

 
 

فماذا یبقى بعد «لا» یا ترى

 

وقال لا إلھ وقال إلا الله

 
 

فصارت «إلا الله» وحدة في العجب

 

وإذا كان ھناك ألوف لم یكن ثمّة إلا واحد

 
 

فالخیالات لا تستوعبھا فكرة العدد

 



لیس في بحر الشـرك من تلافیف

 

ولكنْ؛ ماذا أقول مع الأحول لا أقول لھ أبدا 

 

ترى العین أصل الشيء إذا كانت سلیمة

 
 

وترى الشيء الواحد اثنین إذا كانت حولاء

 

فالاثنینیة ھذه من صفات عین الأحوال

 
 

وإلا فالأول آخر والآخر أول

 

كل شيء ما خلا الله باطل

 
 

إن فضل الله عظیم ھاطل

 

فھذا الكلام من حقھّ السكوت عنھ

 
 

وإن ذكرتھ للخلق فھو فضیحة

 

فطاقتي عجزت حینما بلغت ھنا

 
 

إذ كیف أستطیع الإفصاح عن ھذا السـر

 

إن ھذا الكلام لیس لھ نھایة، فاصبر

حتىّ تحصل على ذوق العلم الذي ھو من لدن حكیم علیم

ً - مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الثاني من المثنوي، في بیان إمكان ویقول - أیضا
وجود جزء من الحقیقة، في أي مذھب وطریقة، ولا یمكن أن تكون ھناك طریقة باطلة بالمرة، كما
أنھ لیست كل الطرق على حق بالمرة أیضاً، وذلك تحت عنوان «التردد والشك بین المذاھب

المختلفة، والخلاص من ذلك».

كما أن كل واحد في المعرفة

ً                     یصف موصوفاً غیبیا



فالفلسفي یتكلم بنوع آخر

                    والباحث یشـرح كلامھ بنوع آخر

ثمّ یطعن بعضھما في بعض

                    ویأتي ھذا الآخر بكلام ریاء

كل واحد یعطي العلامات عن ھذا الطریق

                    حتىّ یحین الوقت الذي ینطلقون فیھ عن ھذا الطریق

فاعرف ھذه الحقیقة بأنھم لیسوا على حق كلھم

                    كما أن أفراد ھذا القطیع كلھ لیسوا في ضلال

لما لم ینشأ الباطل من غیر حق

                    فقد قبض الأحمق النقد المزیف ثمناً للرائحة

لو لم یكن في العالم النقد الرابح

                    كیف یمكن صرف النقود المزیفة

ما لم یكن ھناك صدق ما كان كذب

                    فذاك الكذب یستمد ضیاءه من الصدق

فلا تقل إن ھؤلاء جمیعاً على باطل

                    إنھم على باطل ولھم من رائحة الحق شراك القلب

لا تقل إن كل ذلك خیال وضلال

                    لا یوجد خیال في العالم یخلو من الحقیقة

أخفى الحق لیلة القدر بین اللیالي



                    حتىّ یمتحن روح كل لیلة

لیست اللیالي كلھا لیلة القدر أیھا الشاب

                    كما لیست اللیالي كلھا خالیة منھا

فالذي یقول إنھا جمیعاً حق فذاك أحمق

                    والذي یقول إن جمیعھا باطلة فإنھ شقي

فانظر في ھذا الفلك نظرة بعد نظرة

                    لأن الحق تعالى قال ثمّ ارجع البصـر

ولا تقنع بنظرة واحدة لھذا السقف المنیر

                    وانظر مراراً إلى ھذا الذي یخاطبك ھل من فطور

ً - في ھذا المجلد الثاني نفسھ في بیان أن خصومات الاثنتین وسبعین فرقة ویقول - أیضا
أغلبھا تدور حول الظواھر والأمور العرضیة،وأن الاختلاف والجدل كلھ حول تعدد المصطلحات
وتضاربھا، وأن ھذه الاختلافات في المعنى والحقیقة زائلة، وأن ھناك حقیقة مشتركة جدیرة بأن
تكون سبباً لصلح الجمیع، وذلك في أثناء حكایة في بیان نزاع شجر بین أربعة أشخاص، من أجل

العنب؛ لأنھم كانوا یجعل بعضھم لغة بعض:

لماذا تطلب الصورة الظاھریة أیھا الفتى؟

 
 

اذھب لطلب المعاني أیھا البطل

 

فالصورة ھشة كالقشور

 
 

والمعنى فیھا كاللب أیھا الحبیب الصدیق

 

اترك الاسم وانظر إلى الصفات

 
 

حتىّ ترشدك الصفات إلى الذات

 



فتفنى في الذات وتستریح من نفسك

 

وترى عینك القبیح والحسن من لون واحد 

 

وقع الاختلاف بین الخلق من جراء
الأسماء

 

 

ولما انتھوا إلى المعاني استراحوا بولوجھم
إلیھا

 

فاسمع مثلاً حسناً في ھذا المعنى

 
 

كي لا تبقي أنت رھناً للأسماء والألفاظ

 

ً أعطي أربعة أشخاص لرجل درھماً واحدا

 
 

وكل واحد منھم تختلف بلده عن الآخر

 

فارسي وتركي ورومي وعربي

 
 

وقعوا جمیعاً في نزاع وغضب

 

فقال الفارسي إذا فرغنا من ھذا فتعال

 
 

لنسلم ھذا النقد لبائع «الأنكور»

 

فقال العربي لا ومعاذ الله

 
 

إنني أرید عنباً لا «أنكور» أیھا الدعي

 

والذي كان من الترك قال لا یا عنید

 
 

إنني لا أرید العنب بل أرید «أزم»

 

فقال الرومي اترك ھذا الجدال فإنني

 
 

لا أرید ذلك بل ارید «أستافیل»

 

 



وكانوا یتبادلون اللكمات متنازعین

 

لجھلھم سر الأسماء

 

ویتبادلون الضـربات من حمقھم

 
 

وھم یطفحون جھلاً فارغین من العلم223

 

 

ثمّ یقول ولو كان ھناك كریم لبیب یتقن اللغات المختلفة لتوسط في إصلاح ذات بینھم، بأن
یأخذ الدرھم منھ، ویشتري عنباً، ویضعھ أمامھم فیجد الجمیع مرادھم وحاجاتھم كلھا، وینصرفون
عن النزاع، ویشیر في ذیل ھذه الحكایة إلى الآیة الواردة في سورة فاطر ﴿إِنَّا أرَْسَلْناَكَ بِالْحَقِّ بشَِیرًا

ةٍ إِلاَّ خَلاَ فِیھَا نذَِیرٌ﴾ فیقول: نْ أمَُّ وَنذَِیرًا وَإِن مِّ

تعلم من قولھ «إن من أمة»

 
 

حتىّ قولھ «إلا خلا فیھا نذیر»

 

أنھ قال لم تكن لتخلو أمة

 
 

من خلیفة للحق أو من ذي ھمة

 

 

وفي رسالة «فیھ ما فیھ» یقول مولانا الرومي:

إذا كانت الطرق مختلفة، فإن الغرض واحد. أو لا ترى أن الطرق إلى الكعبة عدیدة. فإذا
نظرت بعض الناس یسیرون في الحر وآخرین من البر، وجدتَ اختلافاً عظیماً، لكنك إذا نظرتَ إلى
الغایة والمقصد، وجدتھَم جمیعاً متحّدین متفّقین. فكل القلوب متجّھة إلى كعبة العشق، وبشوق عظیم.
وھو الموضع الذي لا یتمكن فیھ الخلاف، وھذا لیس لھ علاقة بالكفر، ولا بالإسلام. وبعدما وصلوا
إلى المنزل تركوا البحث والجدال الذي كان بینھم في مسألة اختلاف الطرق، فكان یقول ھذا لذاك
لیس ھذا بالطریق، وأنت على خلاف، وسعیك باطل، وأنت كافر. والثاني یقول لھ كذلك. ولما

وصلوا إلى الكعبة ظھر أن ذلك الجدال بینھم كان في الطریق، وأن غایتھم كانت واحدة.



فمیول الخلق في العالم كلھ إلى أبد الدھر.. متجھة إلیھ سواء أتعلم ذلك أم لا تعلمھ، ولیس ثمّة
خلاف في أنھ ینبغي أن یكون لكل قصة صانع، فلنأت الآن، ونقول:

إن بني الإنسان، ولو كان لھم في القلوب محبة باطنیة، وكانوا محتاجین إلیھ، ولا یعرفون
قادراً أو متصرفاً سواه، ولا یعترفون بغیره صانعاً للأشیاء. فھذا المعنى لیس بكفر، ولیس بإیمان،
ً ولھ في الباطن اسم، ولكنْ؛ إذا جرى ذلك المعنى من الباطن إلى میزاب اللسان، وتعكّر، وصار نقشا
ي ھذا كفراً وإیماناً أو طیباً وخبیثاً. كما أن النبات الذي یخرج من الأرض لیس لھ - في للعبارة، سُمِّ
ً رقیقاً، وكلمّا مرت بھ بادئ أمره - صورة، ولما یتجھ نحو ھذا العالم یبدو في أول حیاتھ لطیفا
الأوقات في ھذا الكون، یزداد غلظة وخشونة، ویصطبغ بلون آخر، وإذا جلس المؤمن والكافر الآن
في مجلس واحد، فإنھما متحدان في الفكر، ما لم یتفوّھا بشيء من الألفاظ ذلك لأن الأفكار من
الأمور اللطیفة ولا یمكن الحكم علیھا ونحن نحكم بالظاھر، والله یتولى السرائر («رسالة فیھ ما

فیھ»، طبعة شیراز، ص 91 - 92).

وإن عدم التعصّب ھذا والتحرر وسعة الأفق ھو الذي صیرّ مسلك التصّوّف مذھباً مختارا؛ً
ً یتقبلّ المنطوق الصحیح المرغوب فیھ، ویتقبلّ الحقیقة أینما یجدھا دون النظر إلى أي مذھبا
خصوصیات القائل ودینھ أو مذھبھ، كما جاء في قول مولانا جلال الدین الرومي: إن غصن الورد

أینما ینبت، فھو ورد.

والعارف الحقیقي والصوفي اللبیب إنما ھو عاشق للورد، ولیس لھ أي علاقة بمكان نبتھ
ومحلھ. وكتب الشي العطار في تذكرة الأولیاء في شرح حال شقیق البلخي:

یقال إنھ كان یمشي یوماً، فرآه غریب، فقال: یا شقیق، ألا تستحي أن تدعّي أنك من
الخواص..؟ وتتكلم بمثل ھذا.؟

وھذا الكلام یشبھ قول الذي یقول إن كل مَن یعبده، وھو مؤمن، یعبد النعمة، من أجل ما
یرزقھ بھ. فقال شقیق لأصدقائھ: اكتبوا ھذا الكلام الذي یقولھ.

قال الرجل الغریب: أیكتب رجل مثلك كلاماً لمثلي..؟



قال نعم. إننا نلتقط الجوھرة، ولو كانت واقعة في النجاسة، ولا نأبھ بذلك. فقال الرجل
الغریب: اعرض علي الإسلام، فإن دینك التواضع وقبول الحق. قال نعم، إن الرسول صلى الله علیھ

وسلم یقول: الحكمة ضالةّ المؤمن، فاطلبھا ولو كانت عند الكافر.

ً - في قصة مناجاة ویقول مولانا جلال الدین الرومي في الدفتر الثاني من المثنوي - أیضا
راعي الأغنام مع الله تعالى، على عھد موسى علیھ السلام:

لما سمع موسى عن راعي الأغنام، وھو في الصحراء یتكلم مع الله في مقام المناجاة، ویقول
حسب زعمھ وتصوره:

أین أنت حتىّ أصیر عبداً لك؟!

 
 

فأخصف نعلك وأمشط شعرك

 

وإذا دھاك مرض أحمل ھمّك

 
 

كما أحمل ھم نفسي

 

وإذا عرفتُ دارك أحمل إلیك

 
 

السمن واللبن كل صباح ومساء

 

 

فنھره موسى، وقال:

ً قال موسى: ویحك لقد صرت جریئا

 
 

ً وأصبحت كافراً قبل أن تكون مسلما

 

فإن لم تكف عن ھذا الكلام

 
 

فستنزل نار وتحرق الخلائق أجمعین

 

فأجاب الراعي موسى:



لقد سددتَ فمي

 

وأحرقتَ روحي من الندم 

 

ومزّق قمیصھ وتأوّه بحرقة

 
 

واتجھ إلى جانب الصحراء وسار

 

 

ثمّ جاء الوحي من قبل الله إلى موسى بشأن ذلك الراعي النیرّ القلب الطیب الفطرة:

نزل الوحي على موسى من الله

 
 

لقد أبعدتَ عبدنا عنا

 

لقد جئت لوصل الناس بنا

 
 

لا لفصلھم عنا

 

لا تسر خطوة نحو الفراق ما استطعت

 
 

لأن أبغض الأشیاء عندي الطلاق

 

فقد وضعنا لكل فرد سیرة خاصة

 
 

ً كما جعلنا لكل واحد اصطلاحاً خاصا

 

إن ما یكون في حقھ مدحاً یكون في حقك
ً ذما

 

 
ً وما یكون لھ شھداً یكون لك سما

 

نحن مستغنون عن الطھارة والدناسة

 
 

وعن ثقل الروح وخفة الحركة

 

واصطلاح السند مدح لأھل السند فاصطلاح الھند مدح لأھل الھند



  

نحن لا ننظر إلى الظاھر والقال

 
 

بل ننظر إلى الباطن والحال

 

ً ننظر إلى القلب إذا كان خاشعا

 
 

ولو كان القول واللفظ غیر خاضع

 

لأن القلب جوھر والقول عرض

 
 

فالعرض طفیلي والجوھر مقصود

 

فمن ھذه الألفاظ والمعاني والمجازات

 
 

سأحترق مدةّ واحترق أنت واصطبر

 

فأضرم ناراً من العشق في الروح

 
 

وأحرق الأفكار والعبارات كلھا

 

 

واعلم یا موسى بأن العارفین بالآداب ھم أناس آخرون

                    كما أن المحترقة أرواحھم ونفوسھم أناس آخرون

ً لا یراد من العاشقین الاحتراق دائما

                    كما لا یطلب من القریة الخربة العشر والخراج

 

ً فلو أخطأ فلا تحسبھ مخطئا

 
 

وإذا الشھید تمرغ بالدماء فلا تغسلھ

 

 



فالدم للشھداء أولى وأفضل من الماء

 

وھذا الإثم أفضل من مائة صواب

 

لا یوجد رسم للقبلة في باطن الكعبة

 
 

أي بأس للغواص إذا لم یكن لھ حذاء

 

لا تتوقع الجلوزة من السكارى

 
 

ولا تأمر برفو ثیاب من تمزقت ثیابھم

 

مذھب العشق بعید یختلف مع كل المذاھب

 
 

فمذھب العاشقین ودینھم ھو الله

 

إذا لم تسطع الشمس على العقیق فلا بأس

 
 

والعشق لیس بمھموم في بحر الأحزان

 

ثمّ اختفى الحق في رأس موسى

 
 

واختفت أسرار لا یمكن ذكرھا

 

وصبوا على قلب موسى كلمات

 
 

فنظروا وقالوا ومزجوا بعضھا ببعض

 

فأغمي علیھ مدةّ وعاد إلى صوابھ بعد ذلك

 
 

وطار مدةّ من الأزل إلى الأبد

 

فذكر التفصیل حمق

 
 

وشرح ھذا یخالف التنبیھ

 

ولو كتبت ذلك لانكسرت الأقلام فلو قلت ذلك لاقتلعت العقول



  

ولو بینت الشروح الموثقة إلى یوم القیامة

 
 

كانت حتىّ القیامة مختصرة

 

فلا جرم إني قصرت الكلام

 
 

فإذا أردت معرفة ذلك فاقرأ ما في باطنك

 

 

والحاصل أن أكابر الصوفیة ذھبوا إلى أن أعمال الولي وأفعالھ یجب ألا تقُاس بالمقاییس
المعتادة والمتعارفة بین الناس تلك التي لا تطابق عقائد العامة وعاداتھم وظواھرھم. كما أن أتباعھم
بسبب المغالاة التي ھي من طبائع المقلدین كانوا یمیلون إلى عبادة الولي، ویعدوّن مقامھ أسمى مقام

من أحكام الشرع، وأنھ في غنى عن متابعة الأوامر والنواھي وعدوه معصوماً عن الخطأ.

وأكابر الصوفیة الذین قالوا بعدم قیاس أعمال الولي وأفعالھ بالموازین المتعارفة والمرسومة
أثبتوا آراءھم - على الأغلب - بذِكْر الأدلةّ من القرآن والحدیث.

وأحد تلك الدلائل ھو قصة صحبة موسى مع الخضر224؛ حیث قال موسى لیوشع حسب ما
ورد ذِكْره في سورة الكھف: ما لم أتصل بالخضر، لا أترك الطلب. إلى أن اتصل بھ في ملتقى
البحرین الذي كان موعداً للقاء الخضر. وطلب إلیھ أن یكون في رفقتھ. وینال الرشد والصواب،
بفضل صحبتھ. قال الخضر لموسى: ﴿إِنَّكَ لنَ تسَْتطَِیعَ مَعِيَ صَبْرًا﴾. وكان غرضھ من ذلك أن یقول
لھ إنك نبي الظاھر، ومن الممكن أن تصدر عني أعمال لا تطیق احتمالھا والصبر علیھا. وتتراءى
لنظرك خطأ حسب الأحكام الظاھریة؛ لأنك غیر عارف بأسراري وحكمھا. ﴿وَكَیْفَ تصَْبِرُ عَلىَ مَا
ھُ صَابِرًا وَلاَ أعَْصِي لكََ أمَْرًا. قاَلَ فإَنِِ اتَّبعَْتنَِي فلاََ تسَْألَْنِي لمَْ تحُِطْ بِھِ خُبْرًا. قاَلَ سَتجَِدنُِي إِن شَاءَ اللَّـ
عَن شَيْءٍ حَتَّى أحُْدِثَ لكََ مِنْھُ ذِكْرًا. فاَنطَلقَاَ حَتَّى إِذاَ رَكِباَ فِي السَّفِینةَِ خَرَقھََا قاَلَ أخََرَقْتھََا لِتغُْرِقَ
أھَْلھََا لقَدَْ جِئتَْ شَیْئاً إِمْرًا. قاَلَ ألَمَْ أقَلُْ إِنَّكَ لنَ تسَْتطَِیعَ مَعِيَ صَبْرًا. قاَلَ لاَ تؤَُاخِذْنِي بِمَا نسَِیتُ وَلاَ
ترُْھِقْنِي مِنْ أمَْرِي عُسْرًا. فاَنطَلقَاَ حَتَّى إِذاَ لقَِیاَ غُلاَمًا فقَتَلَھَُ قاَلَ أقَتَلَْتَ نفَْسًا زَكِیَّةً بِغیَْرِ نفَْسٍ لَّقدَْ جِئتَْ
شَیْئاً نُّكْرًا. قاَلَ ألَمَْ أقَلُ لَّكَ إِنَّكَ لنَ تسَْتطَِیعَ مَعِيَ صَبْرًا. قاَلَ إِن سَألَْتكَُ عَن شَيْءٍ بعَْدھََا فلاََ تصَُاحِبْنِي
قدَْ بلَغَْتَ مِن لَّدنُِّي عُذْرًا. فاَنطَلقَاَ حَتَّى إِذاَ أتَیَاَ أھَْلَ قرَْیةٍَ اسْتطَْعمََا أھَْلھََا فأَبَوَْا أنَ یضَُیِّفوُھُمَا فوََجَداَ فِیھَا



ذاَ فِرَاقُ بیَْنِي وَبیَْنِكَ سَأنُبَِّئكَُ ٰـ جِداَرًا یرُِیدُ أنَ ینَقضََّ فأَقَاَمَھُ قاَلَ لوَْ شِئتَْ لاَتَّخَذْتَ عَلیَْھِ أجَْرًا. قاَلَ ھَ
ا السَّفِینةَُ فكََانتَْ لِمَسَاكِینَ یعَْمَلوُنَ فِي الْبحَْرِ فأَرََدتُّ أنَْ أعَِیبھََا بِتأَوِْیلِ مَا لمَْ تسَْتطَِع عَّلیَْھِ صَبْرًا. أمََّ
ا الْغلاَُمُ فكََانَ أبَوََاهُ مُؤْمِنیَْنِ فخََشِیناَ أنَ یرُْھِقھَُمَا لِكٌ یأَخُْذُ كُلَّ سَفِینةٍَ غَصْبا225ً. وَأمََّ وَكَانَ وَرَاءَھُم مَّ
ا الْجِداَرُ فكََانَ لِغلاَُمَیْنِ نْھُ زَكَاةً وَأقَْرَبَ رُحْمًا. وَأمََّ طُغْیاَناً وَكُفْرًا. فأَرََدْناَ أنَ یبُْدِلھَُمَا رَبُّھُمَا خَیْرًا مِّ
یتَِیمَیْنِ فِي الْمَدِینةَِ وَكَانَ تحَْتھَُ كَنزٌ لَّھُمَا وَكَانَ أبَوُھُمَا صَالِحًا فأَرََادَ رَبُّكَ أنَ یبَْلغُاَ أشَُدَّھُمَا وَیسَْتخَْرِجَا

بِّكَ وَمَا فعَلَْتھُُ عَنْ أمَْرِي ذلَِكَ تأَوِْیلُ مَا لمَْ تسَْطِع عَّلیَْھِ صَبْرًا﴾. ن رَّ كَنزَھُمَا رَحْمَةً مِّ

والخلاصة: أن الصوفیة یرون ھذه الآیات دلیلاً واضحاً، یدل على أن الولي ینبغي أن یكون
ً بأنھ لا ینبغي قیاس أعمال الأولیاء بالمقاییس بمعزل عن نقد الناس وحكمھم، ویعتقدون جمیعا

المتعارفة.

والآن حیث وضحت عقیدة الصوفیة بالنسبة «للولي»، وقلنا - من جھة أخرى - إن العارف
یرى أن منطق عالم الكشف یختلف عن منطق عالم الظاھر، وإن أمراً واحداً یجوز أن یكون في

عالم الحقیقة على نحو، وفي عالم المجاز، على نحو آخر.

نقول إن مسألة خوارق العادات التي تنُسب إلى الأولیاء تتضّح.

كما أشرنا إلى أن الأمور الخارقة للعادات التي تتم على ید الأولیاء تسمّى «كرامات»، بینما
تسمّى الأمور الخارقة للعادات التي تصدر عن الأنبیاء «بالمعجزات»226. فلا یوجد حسب القاعدة
فرق بین المعجزة والكرامة؛ لأن كلتیھما تعداّن من خوارق العادات، ولكنْ؛ تجنبّاً لاعتراضات أھل
الظاھر الذین یعتقدون أن المعجزة یجب أن تكون مقترنة بالتحدي، ولا یستطیع أحد إتیان معجزة

سوى الأنبیاء، لھذا سمّى الصوفیة الخوارق التي تصدر على ید الأولیاء «كرامات».

ھذا وإن صوفیة القرون الإسلامیة الأولى لم یعیروا المعجزات والكرامات227 أھمّیةّ كبیرة.
ً من الأھمّیةّ، ولكنْ؛ بعد أن ذاعت عبادة الأولیاء بین أھل السلوك والتصّوّف نالت الكرامات وجھا
ولأجل التعرّف على ھذا الموضوع، ینبغي الرجوع إلى كُتبُ الصوفیة وتراجم أحوال العارفین
وعند ذلك، یرى الإنسان، وھو في غایة الدھشة، كیف أن ھؤلاء الجماعة تقبلّوا - بسھولة متناھیة -
كل أمر عجیب غریب، وكیف استطاعوا أن یلُقوا وراءھم كل الأسس المنطقة والبراھین والحسّ



والعقل، وكلمّا نزداد بعُداً عن العھود الصوفیة الأولى، یزید اطّلاعنا على شیوع الكرامات، بینما
نرى أن قدماء الصوفیة لم یھتمّوا اھتماماً بالغاً بموضوعھا، كما تقدم ذكره.

یقول القشیري: «لو لم تكن للولي كرامة ظاھرة علیھ في الدنیا، لم یقدح عدمھا في كونھ
ولیاً، بخلاف الأنبیاء، فإنھ یجب أن تكون لھم معجزات228.

قال سھل بن عبد الله التستري: إن أكبر المقامات ھو أن یستبدل الشخص بخلالھ السیئة خلالاً
حسنة229.

وأبو نصر السرّاج في كتاب اللمع بعد إثباتھ الآیات والكرامات والمعجزات والفرق بینھا
وبعد ذِكْره الأدلةّ على ظھور الكرامات من الأولیاء، والرد على منكري كرامات الأولیاء قد ذكر
ً في ذِكْر مقامات أھل الخصوص، في الكرامات، وفي كرامات كثیرة عن الأولیاء، وخصّص بابا
ذِكْر مَن ظھر لھ شيء من الكرامات، وكره ذلك، نأتي بملخّص لبعض منھا ھا ھنا من باب

المثال230.

رُوي عن بایزید البسطامي أنھ قال: إن الله - تعالى - یظھر عليّ - في بدایة الأمر - بعض
الآیات والكرامات. لكنني لم أكن أھتم لھا، ولما وجدني الله سبحانھ بھذه الكیفیة، فتح في وجھي

طریق معرفتھ.

ً یسیر إلى مكة في لیلة واحدة، قال: إن الشیطان یطوي ما بین ولما قالوا لبایزید إن فلانا
المشرق والمغرب في لحظة واحدة.

ً یسیر على سطح الماء، قال: إن السمك في الماء، والطیر في ً - إن فلانا وقالوا لھ - أیضا
الھواء، یقومان بأعجب من ذلك.

وقال بایزید أیضاً: إذا رأیتمُ مَن قد افترش سجادة فوق الماء، وجلس متربعاً في الھواء، فلا
تنخدعوا بھ، إلا بعد ما تشاھدون أعمالھ في الأوامر والنواھي.

قال الجنید البغدادي: الحجب ثلاثة: حجاب النفس وحجاب الخلق وحجاب الدنیا، وھذه الثلاثة
ھي الحجب العامة، وھناك ثلاثة حجب تسمّى بالحجب الخاصة، وھي: مشھد الطاعة، ومشھد

الثواب، ومشھد الكرامة. وقال أیضاً: زلةّ العارف میلھ عن الكریم إلى الكرامة231.



قال الشیخ أبو الحسن الخرقاني: «إن للعبد ألف منزل إلى الله، وأولى منازلھ ھي الكرامات.
ولو قلت ھمة العبد، لما نال أي كرامة أبدا232ً.

ویقول أبو علي الجوزجاني: كن من ذوي الاستقامة، لا من أصحاب الكرامة. فإن النفس
تطلب الكرامة، وإن الله یرید الاستقامة233.

والحاصل أن أكابر الصوفیة تبدو منھم أمثال ھذه النظرات234، لكن الأتباع سلكوا في
الأجیال المتأخرة طریق المبالغة والمغالاة، ونسبوا إلى الأولیاء ألوف الكرامات وخوارق العادات.
وھذا النوع من المغالاة والإفراط لا یقتصر على الصوفیة وحدھم، بل إن العامة من شأنھم المغالاة
والمبالغة في الأمور التي تتصل بمعتقداتھم والأمور المتصلة بأحاسیسھم بصورة دائمة. وكلمّا
ابتعدوا عن عھد ولي أو مرشد زادوا على سیرتھ صوراً من أخیلتھم؛ لأن القوة المخیلة عند العامة

قویة في مثل ھذه المسائل. وقد تكلموا عن العامة، بما ینبغي أن یكونوا علیھ، لا كما كانوا علیھ.

والخلاصة أن القصص والكرامات المنسوبة إلى الأولیاء زادت توسعاً في كل جیل؛ بحیث
تكون منھا مجلدات كثیرة.

ً بما یمكن أن یصدر عنھ من الكرامات، ویعتقد البعض أن الولي یمكن أن یكون عارفا
بصورة تامة. لكنھ لا یقول - أبداً - بأنني أظھرت تلك الكرامة، بل یقول مُنحت لي تلك الكرامة، أو
ظھرت عليّ تلك الكرامة. وعلى كل، فإن الولي عارف بإمكان صدور الكرامة، ویشعر بھا. ومعظم
الصوفیة یرون أن الكرامة تظھر - فقط - في حالة عدم الوعي والغیبوبة. أي أن الولي لا یشعر
بصدور الكرامة، بل إنھ یقع تحت الإرادة الإلھیة في تلك الحالة تماماً، ویكون ذاھلاً عن نفسھ

بصورة كلیّةّ، ولیس لھ أي شخصیة، أو كیان.

وقصارى القول: إن شخصیة الولي تتلاشى عند ظھور الكرامة، وتذوب في الله. وكل مَن
یخالفھ في تلك الحال یكون قد خالف الله، ذلك لأن الله یتكلم في تلك الحالة بشفتیھ، ویعمل بیدیھ.

یقول مولانا جلال الدین الرومي في الدفتر الرابع من المثنوي في أثناء حكایتھ عن قول
بایزید البسطامي عن نفسھ: «سبحاني، ما أعظم شأني» واعتراض المریدین...

قائلاً أي بایزید الذي قال أنا الله إني مع المریدین ذلك الفقیر المحتشم



  

قال ذلك الفنان ثملاً على رؤوس الأشھاد

 
 

لا إلھ إلا أنا. ھا فاعبدون

 

وبعد ما مرت تلك الحال وقالوا لھ في
الصباح

 

 
ً إنك تكلمت بھذا ولم یكن صلاحا

 

قال إذا عملت مرة أخرى مثل ھذا العمل

 
 

فاطعنوني سریعاً في تلك اللحظة حینئذ

 

إن الحق منزّه عن الجسم وأنا ذو جسم

 
 

فلو قلت مثل ھذا ینبغي قتلي

 

 

فأعدّ كل واحد من المریدین مدیة بأمر بایزید حتىّ إذا جرى على لسانھ مثل ذاك الكلام مرة
أخرى بادروا بقتلھ. فلم تطل مدةّ إلا وعاد إلى حالتھ من السُّكْر والغیبوبة والانجذاب إلى الحق،

وجرى لسانھ یردد الكلمات نفسھا.

ولما طار طائر سعد الغیبوبة

 
 

بدأ بایزید بذلك الكلام

 

فخطفت شدة الحیرة عقلھ

 
 

وتكلم بأقوى وأشد ممّا كان

 

أن لیس في جبتي غیر الله

 
 

فعلام تبحث في الأرض والسماء

 



فجن المریدون كلھم

 

وأخذوا في طعن جسمھ الطاھر بالمدى 

 

فكل ینفذ سیفاً في جسم الشیخ

 
 

وھو یمزق في جسده طولاً وعرضا

 

ولم یبق أثر للطعنات على جسم ذلك العالم

 
 

وبقي المریدون غرقى في لجة الدماء

 

یا مَن ضربت الغائبین عن صوابھ بذي
الفقار

 

 
إنك تضرب تلك السیوف في جسمك فتنبھ

 

ذلك لأن فاقد الصواب میت في أمان

 
 

ویحتویھ منزل الأمان إلى الأبد

 

لقد فنیت صورتھ وصار مرآة لھا

 
 

لیس سوى نقش الصورة ھنالك نقش آخر

 

فإذا ما بصقت بصقت في وجھك

 
 

وإذا ما ضربت المرآة ضربت نفسك

 

وإذا ما أبصرت وجھاً دمیماً فھو وجھك

 
 

وإذا شاھدت عیسى بن مریم فإنھ أنت

 

ذاك لیس ھذا وھذا لیس بشـيء ساذج

 
 

إن صورتك موضوعة أمامك

 

 



ولما وصل الكلام إلى ھنا أطبقت الشفة

 

ولما وصل الكلام ھنا انكسـر القلم

 

فأطبق الشفة ولو واتتك الفصاحة

 
 

فصھ صھ والله أعلم بالرشاد

 

 

وتوجد في كافة مؤلفّات الصوفیة فصول طویلة عن كرامات وخوارق العادات الصادرة عن
الأولیاء. كما نسُبت إلى كل واحد من العارفین كرامات كثیرة، جاءت في تراجم أحوالھم ولمَن أراد
الوقوف على تفاصیلھا أن یراجع تلك المراجع، فمثلاً في كتاب أسرار التوحید في شرح مقامات
الشیخ أبي سعید أبي الخیر ترى أنھ كتب ما یتجاوز ثلث الكتاب، فیما یختص بالحكایات المشھورة
عن كرامات الشیخ235، ولو أردنا أن نذكر أنواع الكرامات المنسوبة إلى الأولیاء والواردة في ھذا
الكتاب، لطال بنا المقام، ذلك لأنھ قد ذكرت في كل واحدة من أنواع الكرامات والخوارق ألوف

الحكایات.

یقول الجامي في نفحات الأنس عند كلامھ عن أنواع الكرامات وخوارق العادات: «إن أنواع
خوارق العادات كثیرة. كإیجاد المعدوم، وإعدام الموجود، وإظھار الأمر المستور، وستر الأمر
الظاھر. والاستجابة للدعاء، وقطع للمسافات البعیدة في مدةّ قصیرة، والاطلاع على الأمور الغائبة
عن الحسّ، والإخبار عنھا، والحضور في زمان واحد بأمكنة مختلفة، وإحیاء الموتى، وإماتة
الأحیاء، وسماع كلام الحیوانات والنباتات والجمادات، من تسبیح وغیر ذلك، وإحضار الطعام
والشراب في وقت الحاجة بلا وسیلة ظاھرة، وغیر ذلك من فنون الأعمال الناقضة للعادة؛ كالمشي
على الماء والسباحة في الھواء، وكالأكل من الكون، وكتسخیر الحیوانات الوحشیة، وكالقوة الظاھرة
على أبدانھم؛ بحیث یقتلع الرجل منھم الشجرة برجلھ من أصلھا، وھو یدور في الھواء؛ وضرب الید
على الحائط، فینشق. وبعضھم یشیر بأصابعھ إلى شخص؛ لیقع، فیقع، أو یضرب عنق أحد
بالإشارة، فیطیر رأس المشار إلیھ. ومجمل القول، إن الحق تعالى إذا جعل أحد عباده مظھراً لقدرتھ
الكاملة، یستطیع أن یتصرف ھذا في مادة العالم كیفما یشاء، وأن ھذا - في الحقیقة - حاصل بتأثیر

الحق سبحانھ وتعالى، وتصرّفھ الذي یظھر على ید ذلك العبد، ولیس للعبد شأن في ذلك.



قال بعض كبراء العارفین: «والأصل الذي یجمع لك ھذا كلھ أن مَن خرق عادة في نفسھ،
ممّا استمرت علیھ نفوس الخلق أو نفسھ، فإن الله یخرق لھ عادة مثلھا في مقابلتھا، تسُمّى كرامة عند
العامة، وأما الخاصة؛ فالكرامة عندھم العنایة الإلھیة التي وھبتھم التوفیق والقوة حتىّ خرقوا عوائد

أنفسھم. فتلك الكرامة عندنا»236.

وإذا أردنا أن نذكر - ھنا - أنواع وأقسام الكرامات وخوارق العادات المنسوبة إلى الأولیاء،
فلن تستوعبھا عدةّ مجلدات. ذلك لأن في كل نوع من أنواع الكرامات ألوف القصص من مثل السَّیْر
على البحر، والطیران في الجو، وإنزال المطر، والحضور في أماكن مختلفة في وقت واحد،
ومعالجة المرضى بالنظر إلیھم، أو بالتنفسّ نحوھم، وإحیاء الأموات، واستئناس الحیوانات الوحشیة
كالأسد والنمر، والعلم بالحوادث المقبلة والإخبار عنھا، وقتل الأشخاص، بكلمة واحدة، وتكلیم
الحیوانات والنباتات، وتبدیل التراب بالذھب والأحجار الكریمة، وإحضار الطعام والشراب بلا
وسائل ظاھریة، والاطّلاع والإشراف على الخواطر ونوایا الأشخاص، والتأثیر على إرادة الآخرین
وأفكارھم، إلى غیر ذلك من الأمور التي یتقبلّھا نظر الصوفي الذي لا یعترف بالنوامیس الطبیعیة.
وكل ھذه الحوادث الخارقة للعادة والمحطّمة لقوانین الطبیعة قابلة للتصدیق. وممّا لا شك فیھ أنھ
یجب أن نفرّق بین غیر الممكنة237 التي یمتنع تحققھا صراحة، بحكم العلم والعقل والمنطق وعالم
المشاھدة، وبین الأمور الممكنة التي تحتاج إلى نوع من التعلیل والتحلیل العلمي والطبیعي. فمثلاً
نرى قسماً من الكرامات المنسوبة إلى الأولیاء تتطابق مع الأصول والقواعد التي أقرّھا علم النفس
وفن التحلیل للقوى الروحیة، من قبیل المعالجات التي تتم عن طریق العقیدة والإیمان، والتوجّھ
الروحي، والإیحاء الفكري، والتأثیر في الإرادة، والإشراف على الخواطر. وكذلك الإیحاء والتلقین

الحاصل بتأثیر التنویم المغناطیسي، وأمثال ذلك.

فكل مَن نظر بدقة إلى كُتبُ العرُفاء، وتعلیماتھم للمبتدئین من أھل السلوك، یشاھد كیف أنھم
ً - بأنھ یجعلون المرید مستعداً لقبول تلقیناتھم، بحسب قواعد النفس. فإنھم - مثلاً - یأمرون - غالبا
كْر الذي علمّھ إیاه ینبغي على المرید أن یتجھ بكل حواسھ إلى نقطة معینة، أو بأن یضع في ذھنھ الذِّ
المرشد، أو بأن یجعل شخص المرشد نصب عینھ دائما؛ً بحیث تتركّز كل قواه الفكریة في تلك الحال
كْر، أو شخص المرشد نفسھ. ومعنى ذلك أنھ لا یرى غیره، ولا یحس بشيء حتىّ یكون على ذلك الذِّ
المرشد دائماً معھ كالملك الحفیظ. ولا ینفك عنھ في أي مكان، وعلى أي حال. وینبغي أن تكون ھذه
الظاھرة ملازمة لھ، ولا تنفكّ عنھ؛ بحیث یرى المرید المرشد في كل آن ولحظة حاضراً لدیھ ناظراً



إلیھ حتىّ یبلغ مقام الفناء في ذات المرشد. وإذا تم ھذا التمرین، اتصلت روح المرید بالمرشد.
وینبغي أن یقوم بھذا التمرین بدقة تامة، وتحت إشراف المرشد وتدریبھ، بالنسبة إلى القطب الذي ھو
المرشد والرائد لمشایخ طریقتھ حتىّ ینال مقام الفناء في القطب، ثمّ یسیر على نفس ھذا الطریق
حتىّ یحصل لھ الفناء في وجود النبي، إلى أن یبلغ مقام الفناء في الله، ویستغرق في ذات الله؛ بحیث
لا یبقى أثر لذاتھ، ولا یرى في كل الأشیاء إلى الله. وأن یعلم حقیقة - وبالتأكید - أن الغیریة لا تتفق

مع الوجدانیة، وكل غیر یحصل وجوده في الوَھْم خیال، لیس غیر كما قال المحقق.

كل عین كانت على الفطرة الأولى

 
 

أو كحلت بنور الحق

 

إذا رأت كل شيء غیرك في العالم

 
 

تكون ھي الصورة الثانیة لعین الأحول238

 

 

وسنذكر ھا ھنا بعض الفقرات المنسوبة إلى الأولیاء بشأن الكرامات وخوارق العادات،
وھي مختارة من بعض كتب تراجم أحوال العرُفاء.

حكایة: قال الأستاذ عبد الرحمن أن شیخنا المقرّي كان یحكي ذات یوم بینسابور، وكان في
مجلسھ علوي، فخطر بخاطر ذلك العلوي «أننا أصحاب نسب شریف»، وأن للشیخ العزة والإقبال.
فخاطبھ الشیخ في الحال، وقال لھ: یا سید، ینبغي أحسن من ھذا، وأحسن من ھذا أیضاً. ثمّ خاطب
الجمع قائلاً: ھل تعلمون ماذا یقول ھذا السید. إنھ یقول: لنا النسب الشریف، ولھ العز والإقبال. اعلم
أن محمداً علیھ آلاف التحیة والثناء، إنما بلغ ما بلغھ بنسبتھ، لا بنسبھ. فإن أبا جھل وأبا لھب كانا
شریكین في ذلك النسب أیضاً. وأنتم قنعتمُ بالانتساب إلى ذلك العظیم، ونحن جمیعاً انتسبنا إلى ذلك
العظیم، ومع ذلك، لا نقنع، فلا جرم أن حصل لنا نصیب من العزة والإقبال اللذین كانا لذلك العظیم،

فإننا منتسبون إلى حضرتھ، لا منسوبون إلیھ239.

حكایة: قرأتُ بخط الإمام أحمد بن مالكان: أنھ اعترت امرأة حالة في مجلس الشیخ في مدینة
«میھنة»، فرمت بنفسھا من فوق السطح. فأشار الشیخ نحوھا، وبقیت معلقّة في الھواء. لذلك



ً استطاعوا أن یمدوّا إلیھا أیدیھم، ویعیدوھا إلى السطح ثانیة. فنظروا، وإذا بحجرھا، وقد كان متعلقا
بمسمار صغیر240.

حكایة: حُكي أن الإمام أبا القاسم القشیري فكّر لیلة، وقال لنفسھ سأذھب غداً إلى مجلس
الشیخ أبي سعید، وأسألھ ما ھي الشریعة؟ وما ھي الطریقة؟ لأرى ماذا سیقول. وحضر في الیوم
التالي إلى مجلس الشیخ، وجلس، فبادره الشیخ بالكلام قبل أن یسألھ الأستاذ الإمام عن أي شيء،

وقال:

یا مَن ترید أن تسأل عن الشریعة والطریقة: اعلم أننا جمعنا علوم الشریعة والطریقة
بجملتھا، في بیت واحد، ھو ھذا:

جاء بلاغ من الحبیب أن اعمل بإتقان

 
 

فھذا معنى الشـریعة

 

تقدم بالحب الصمیم واترك الفضول الذمیم

 
 

فھذا معنى الطریقة241

 

 

ویرُوى أن مالك بن دینار كان نائماً ذات یوم في ظل شجرة، فجاءت حیة، تمسك في فمھا
غصن نرجس، تروح بھ على وجھھ. ویرُوى - أیضاً - أنھ وقعت مناظرة لمالك مع رجل دھريّ،
وقد طال بینھما الكلام، وكان یقول كل منھما الحق معي، فاتفقوا أن یربطوا ید مالك وید الدھريّ

برباط واحد، ویضعوھما معاً على النار، فمَن احترقت یده، فھو على الباطل.

فأحضروا النار، وجعلوا یدیھما علیھا، فلم تحترق یداھما، وھربت النار، فقالوا الحق مع
الاثنین.

وجاء مالك إلى الدار منكسر القلب، وناجى ربھ، وقد وضع وجھھ على الأرض، وھو یقول:

قضیتُ سبعین سنة من عمري في الإیمان؛ لأصبح - أخیراً - مساویاً لدھريّ. فسمع صوتاً
یقول لھ:



أنت لا تعلم السبب، فإن یدك قد حمت ید الدھري من الاحتراق. فلو وضعوا ید الدھري
وحدھا في النار؛ لكنت ترى ماذا یحدث.

وفي ذات یوم، كانت رابعة العدویة تسیر في البادیة عازمة على الحج، فمات حمارھا وسط
البادیة، فقال الناس لھا: نحن نحمل ثقلك، قالت: اذھبوا أنتم، فإني ما أتیتُ متوكلة علیكم. فانصرفوا
عنھا، وبقیت رابعة وحدھا، ثمّ رفعت رأسھا، وقالت: یا إلھي، ھل یفعل الملوك مثل ھذا مع امرأة
غریبة عاجزة؟ إنك دعوتني إلى دارك، وأمتّ حماري في عرض الطریق، وتركتني وحیدة في
البادیة، ولم تنتھ من ھذه المناجاة إلا وتحرك الحمار، وقام لساعتھ، فوضعت رابعة الحمل علیھ،

وسارت.

وفي قصة ثانیة ترُوى عن رابعة، وھي:

أن رابعة كانت قد سارت إلى الكعبة مرة أخرى، فرأت - وھي تسیر - أن الكعبة تأتي
لاستقبالھا في وسط الطریق، فقالت رابعة: ماذا أصنع بالبیت؟ وقد قصدتُ رب البیت.

وبعث ذو النون المصري مریداً إلى بایزید قائلاً لھ: اذھب، وقل: یا بایزید، تنام طول اللیل
في البادیة مستریحاً، وترحل عنك القافلة. وجاء المرید، فأبلغ الرسالة. فأجاب الشیخ: قل لذي النون
الرجل كل الرجل مَن ینام طول اللیل مستریحاً، ویستیقظ صباحاً، وقد سبق القافلة إلى مكان النزول.
ولما وصل ھذا الكلام إلى ذي النون، بكى، وقال: بارك الله فیھ، إن أحوالنا لم تصل - بعد - إلى ھذه

الدرجة.

ویحُكى أنھ كان لبایزید جمل، یحمل ثقلھ ومتاعھ في الطریق، فقال أحدھم: مسكین ھذا
الجمیل الذي یحمل كل ھذه الأثقال، وھذا ظلم فاحش. ولما سمع بایزید ھذا الكلام یتكرر من الرجل
عدةّ مرات، على مسمع منھ، رد علیھ قائلاً: أیھا الفتى، لیس الجمل ھو الذي یحمل ھذه الأثقال.
فنظر الرجل مدققاً، وإذا بالأثقال تعلو أكثر من شبر عن ظھر الجمل، فلا یشعر بتعب من حملھ،
فقال: سبحان الله. ھذا أمر عجاب. فقال بایزید: إذا أخفیتُ حقیقة حالي عنكم، تلومونني، وإذا كشفتُ

عن حالي، لكنْ؛ فلا تطیقون، فماذا أفعل معكم؟242

ویحُكى: أن كثیراً من الأسود والسباح كانت تأتي إلیھ (أي إلى سھل)، فكان یطعمھا،
ویراعیھا. ویسمّى الیوم بیت أبي سھل في «تستر» بـ«دار السباع». قال سھل بن عبد الله التستري:



وفد على رجل من الأبدال، وتكلمتُ معھ، وأخذ یسألني في مسائل عن الحقیقة، وأجیبھ عنھا
حتىّ وقت أدائھ لصلاة الصبح، فغطس في الماء، ولم یزل تحت الماء حتىّ وقت الزوال، وعندما
أذنّ أخي إبراھیم أذان الظھر، خرج من تحت الماء من غیر أن یبتل من جسمھ مقدار شعرة، وصلى
صلاة الظھر، وكان یغطس في الماء، ولا یخرج منھ إلا وقت الصلاة، وبقي معي مدةّ على ھذه

الحال، لم یأكل في أثنائھا شیئاً، ولم یجلس، ولم یتكلم مع أحد، إلى أن عاد من حیث أتى243.

سألوا ذات یوم أبا الفتح الموصلي عن الصدق. فوضع یده في كور حداد، وأخرج قطعة
حدید ملتھبة، وأطبق یده علیھا، وقال: ھذا ھو الصدق244.

یحُكى: أنھ كان عھد بین سلیمان الداراني وأحمد الحواري بأن لا یخالفھ في شيء. فقال ذات
یوم إنھم قد أشعلوا التنور، فماذا تأمر؟ فلم یجبھ أبو سلیمان، فكرر أحمد السؤال ثلاثاً، فقال لھ أبو
سلیمان: اذھب، واجلس في التنور، ولما مرت ساعة على ھذه الحال، ذكر أحمد، وقال: اطلبوا
أحمد، فطلبوه، فلم یجدوه. قال انظروا في التنور، فإن عھدي معھ ألا یخالفني في شيء. ولما نظروا،

وجدوه في التنور، ولم تحترق منھ شعرة واحدة245.

ً ذات یوم على نھر دجلة، وھو یرقعّ خرقتھ ویرُوى عن إبراھیم الأدھم246: أنھ كان جالسا
البالیة الممزّقة، فوقعت الإبرة من یده في النھر. فقال أحدھم: أتفقد ملكاً مثل ھذا؟ فماذا أصابك؟

فأشار إلى النھر قائلاً: ردوّا إبرتي إلي.

فأخرجت ألف سمكة رأسھا من الماء، وفي فم كل واحدة منھا إبرة من ذھب. قال إبراھیم:

إني أرید إبرتي عینھا.

فخرجت سمكة ضعیفة، تمسك بإبرتھ في فمھا، وتقول: ھذا ما بقي من ملك بلخ، وأنت
أعرف بالباقي247.

 



 

 

 

الـورع

 

تكلمنا بالتفصیل عن التوبة فیما تقدم، وھي أول مقامات السالكین. وقلنا: حینما یوُفقّ السالك
إلى التوبة، والرجوع عن المعاصي، یجب علیھ أن تعقبھما عنایة مرشد لھ حتىّ یرشده في منازل

السیر والسلوك.

والآن نتكلم - بصورة إجمالیة - عن المقامات الأخرى248.

والتوبة في الصورة التي ذكرناھا ھي من مقتضیات مقام الورع الذي ھو المقام الثاني
لأصحاب الطریقة. قال بشر الحافي:

الورع: ھو أن تخَرج من الشبھات طاھراً، وتعمل في محاسبة النفس، في كل طرفة
عین249.

وخلاصة ما ذكروه في الورع ھو: أن الشریعة أوضحت الحلال والحرام. بید أنھ قد تحدث
شبھات متنوعة وغامضة ومبھمة للغایة في بعض الأوقات، فیخشى أن یقع في الحرام كل مَن یحوم

حولھا.

قال صاحب كتاب اللمع: أھل الورع ثلاث طبقات:

أولاھا: أن المرء یجتنب كل ما یكون فیھ شبھة. وھذا في الأشیاء التي تقع بین الحرام البینّ
والحلال البینّ؛ أي لا یصدق تسمیتھا بالحلال المطلق، أو الحرام المطلق. بل تكون بین ھذا وذاك.

وبمجرد أن یشعر الإنسان الورع بشبھة أو شك في شيء، یتركھ فوراً.



ثانیتھا: ورع أھل القلب؛ أي ورع شخص یترك إتیان أمر بمجرد شعوره بعدم رغبة قلبھ في
ذلك الأمر. وقد رُوي عن النبي صلى الله علیھ وسلم «الإثم ما حاك في صدرك.. إلخ».

ثالثتھا: ورع العارف الواصل، وھو كما قال أبو سلیمان الداراني:

إن كل ما یمنع القلب من التوجھ نحو الله شؤم.

أو كما یقول سنائي الغزنوي:

كل ما یؤخّرك في الطریق شؤم سواء أكان ذلك كفر أو إیمان

وكل ما یبعدك عن الطریق مذموم سواء أكان قبیح أو حسن

وبناء على ھذا، فإن الورع كما بینّھ الشبلي ثلاثة أنواع: الأول: ورع العموم. الثاني: ورع
الخصوص. والثالث: ورع خصوص الخصوص.

ھذا ونذكر - الآن - نبذة من أقوال أكابر الصوفیة في الورع حتىّ یزداد وضوح الغرض
الواقعي من «مقام الورع» الذي ھو من جملة المقامات والریاضات الأخلاقیة الخاصة بتصفیة باطن

السالكین.

قال بشر الحافي: «أصعب الأمور ثلاثة: الكرم عند الفقر. والورع في الخلوة. والكلام عند
مَن تخشاه»250.

ویقول سھل بن عبد الله التستري: «لا یكمل إیمان المرء إذا لم یكن عملھ مقروناً بالورع. ولا
یكون ورعھ إلا بالإخلاص. وإخلاصھ لا یكون إلا بالمشاھدة. والإخلاص ھو التبرؤ من كل ما

سوى الله»251.

قال یحیى بن معاذ الرازي «الورع ھو الوقوف عند حد العلم من غیر تأویل».

وقال: الورع نوعان: ورع في الظاھر لا یتحرك إلا �. وورع في الباطن، وھو الذي یرسخ
في قلبك، ولا یدركھ إلا الله252.



وقال أبو سلیمان الداراني «القناعة من الرضا، وھي بمنزلة الورع من الزھد، وأول ھذه ھو
الرضا، وأول ذلك ھو الزھد».

وقال أیضاً: لا أعرف للزھد حداً، ولا للورع حداً، ولا للرضا حداً وغایة. ولكني أعرف
طریقاً منھ. الورع في اللسان أصعب من الذھب والفضة في القلب. لا تشھد لأحد بالزھد؛ لأنھ غائب

في القلب عنك. وحاضر في الورع253.

وقال إبراھیم الخواص: الورع دلیل الخوف من الله. والخوف دلیل المعرفة. والمعرفة دلیل
التقرّب إلى الله254.

وقال الشیخ أبو علي الدقاق «كل مَن ترك الحرام، نجا من النار. وكل مَن ترك الشبھة، ینال
الجنة. وكل مَن ترك الزیادة وصل إلى الله»255.

 



 

 

 

الزھـد

 

ً ً - یجعل السالك مستعدا إن السلوك في كل مقام من مقامات الطریقة - كما أشرنا سابقا
للوصول إلى مقام آخر. ولھذا فإن الورع من مقتضیات الزھد. ویعَدّ الصوفي التعلقّ بالدنیا رأس كل

خطیئة، وترَكَ الدنیا ینبوعاً لكل خیر.

والزھّاد ثلاث طبقات:

الطبقة الأولى: المبتدئون، وھم أولئك الزھّاد الذین قصرت یدھم عن الدنیا، وخلا قلبھم من
طمع الدنیا مثل أیدیھم، كما سألوا الجنید: ما الزھد؟

فقال: خُلوُّ الید من مُلك الدنیا، وخُلوُّ القلب من الطمع.

الطبقة الثانیة: وھم المتحققون في الزھد الذین ھم مصداق قول الصوفي والزاھد المشھور،
رویم بن أحمد؛ حیث یقول «الزھد ھو ترك حظوظ النفس، من كل ما في الدنیا، ذلك لأن في الزھد
لذةّ نفسیة، بمعنى أن الزھد یسببّ راحة الخاطر، واستراحة الضمیر. كما یجلب المدح وإعجاب
الناس بالنسبة للزاھد، ویجعلھ عزیزاً محترماً في نظرھم. فالزاھد الواقعي - بحسب ما یراه (رویم)

- یتحقق عندما یترك القلب كل لذةّ».

الطبقة الثالثة: طبقة الزھّاد الخواصّ؛ أي أولئك الذین طافوا أقالیم العشق السبعة، ورموا كل
شيء وراءھم ظھریاً. وھذه الطبقة ھم زھّاد حتىّ في الزھد نفسھ.

سألوا الشبلي: ما ھو الزھد؟ فقال:

الزھد نوع من الغفلة؛ لأن الدنیا عدم، والزھد في اللاشيء غفلة.



وھم الطبقة التي قال فیھا الحافظ الشیرازي: إنھم كبرّوا التكبیرات الأربع على كل موجود،
واعتبروا ما سوى الله فانیاً معدوماً. وعدوّا الزھد سبباً للتأخر في الطریق.

قال یحیى بن معاذ:

الدنیا كعروس، یعُدّ طالبھا مشّاطة لھا. والزاھد یجتھد في تنقیص جمال تلك العروس.
والعارف مشتغل با�، ولا یلتفت لأمر الدنیا أبداً.

ولقد مر بنا الكلام عن زھّاد الصوفیة في القرون الأولى في الإسلام. كما تكلمنا عن الزھد،
وكیفیة حیاة الزھّاد بقدر الكفایة.

ونورد - الآن - بعض أقوال مشاھیر الصوفیة ھا ھنا:

قال مالك بن دینار: سألتُ الحسن: ما ھي عقوبة العالم؟

قال: موت القلب. قلتُ: ما ھو موت القلب؟ قال: حبّ الدنیا256.

وقال فضیل بن عیاض: «الخوف والمھابة من الله بقدر علم العبد، وزُھد العبد في الدنیا على
قدر رغبتھ في الآخرة».

وقال أیضاً: لقد جمعوا كل البذاءات في بیت واحد «مفتاحھ بغُضُ الدنیا».

وقال: الشروع في الدنیا سھل یسیر، لكن الخروج والخلاص منھا صعب عسیر257.

قال ذو النون المصري: الزھّاد ملوك الآخرة، والعرُفاء ھم ملوك الزھّاد.

وقال أیضاً: آیة حب الله ھي أن یترك العبد كل ما یشغلھ عنھ تعالى حتىّ یبقى ھو وشغل الله
فقط258.

وقال سفیان الثوري: الزھد ھو الذي یحقق الزھد بفعلھ في الدنیا، والمتزھّد من كان زھده
بلسانھ.

وقال أیضاً: لبس الزھد في الدنیا ارتداء الخرقة، وأكل خبز الشعیر، ولكنھ عدم تعلقّ القلب
بالدنیا، وتقصیر الأمل259.



وقال أبو سلیمان الداراني: الزھد ھو أن تترك كل ما یمنعك عن الله260.

ولما قدم حاتم الأصم بغداد (وكان من قدماء صوفیة خرسان) أخبروا الخلیفة بذلك قائلین لھ:
لقد قدم زاھد خراسان. فاستدعاه الخلیفة. فلما دخل حاتم من الباب، خاطب الخلیفة بقولھ: أیھا الزاھد.
قال: إني لسب بزاھد؛ لأن الدنیا كلھا طوع أمري، إنما الزاھد أنت. قال حاتم: لا، بل أنت الزاھد
الذي یقول الله تعالى فیھ ﴿قلُْ مَتاَعُ الدُّنْیاَ قلَِیلٌ﴾ وأنت العبد الذي اقتنع بذلك. فالزاھد أنت، لا أنا الذي

یطأطئ الرأس للدنیا والعقبى، فكیف أكون زاھدا؟261ً.

وقال سھل بن عبد الله التستري «إن توجّھ العباّد إلى الله زھد»262.

وقال یحیى بن معاذ الرازي: الزھد ثلاثة أحرف: الزاي والھاء والدال. أما الزاي؛ فترك
الزینة، والھاء ترك الھوى، والدال ترك الدنیا. وقال: ینشأ عن الزھد السخاء بالمُلك. وعن الحب
السخاء بالنفس والروح. وقال: الزھد أن تكون أحرص على ترك الدنیا منك على طلبھا. وقال:

الزاھد صاف بالظاھر، ومعكّر الباطن. والعارف صاف بالباطن، ومعكّر في الظاھر263.

 



 

 

 

الفقر

 

ذكرنا سابقاً في بحثنا عن زھّاد القرون الإسلامیة الأولى أنھ كان - نتیجة لعوامل وعلل - أن
شاعت بین الناس ھذه العقیدة، وھي أن أعمال وأفعال الإنسان تجري بید قوة قاھرة، بمعنى أنھا
خارجة عن حیزّ اقتدار واختیار البشر، وأن السعادة والشقاء أمر مجھول ومُقدرّ، وأن لیس للعمل
بذاتھ أيّ فائدة للنجاة. فبناء على ھذا، لا یمكن الركون إلى العمل، بل ینبغي أن یكون الرضا والتسلیم
ً المطلق شعارنا، وأن نضرب بكل الوسائل والأسباب عرض الحائط، وأن نقطع علاقتنا جمیعا

بالدنیا؛ أي ننقطع عمّا سوى الله.

لم یكن الزاھد یتجنبّ - فقط - اللذاّت غیر الشرعیة التي من واجب كل مسلم مُتقّ ومؤمن
صادق أن یتجنبّھا فحسب، بل كان یحرم نفسھ من اللذاّت المباحة والمشروعة أیضاً. وكان یرى أنھ
كلمّا كانت الأشیاء التي تقع في طریق السلاك للحق قلیلة، كان أقرب إلى النجاة؛ فإن شقیقاً البلخي

الذي یعُدّ من قدماء المشایخ، ومن المعاصرین لإبراھیم بن الأدھم، یقول:

«یقترن الفقر بثلاثة أشیاء: فراغ القلب، وخفة الحساب، وراحة النفس. كما یلازم الأغنیاء
ثلاثة أشیاء: تعب البدن، وانشغال القلب، وصعوبة الحساب264.

وینبغي لإدراك أھمّیةّ الفقر والانقطاع عن العلائق الدنیویة أن نرجع إلى تراجم أحوال
العرُفاء، ولا سیما قدماء المشایخ من قبل مالك بن دینار ومحمد ابن الواسع وإبراھیم بن الأدھم

وداود الطائي، وأن نعلم أن ھذه العقیدة كانت شائعة، إلى حد أن قیل:

«رأى كبیر القیامة في المنام، وسمع مَن ینادي أن أدخلوا مالكاً بن دینار ومحمد بن الواسع
الجنة. فقال: نظرتُ؛ لكي أرى أیھما یلج الجنة قبل الآخر، وإذا بمالك قد سبق إلى الدخول. قلتُ: یا



للعجب. فإن محمداً الواسع ھو الأفضل والأعلم. قالوا: نعم، لكنھ كان لمحمد الواسع في الدنیا
قمیصان، ولمالك قمیص واحد. وھذا التفاوت إنما حصل؛ لأنھ لا یمكن - ھنا - أن یتساوى قمیص

واحد مع قمیصین؛ أي اصبر حتىّ لا تزید على حساب قمیص واحد265.

ھذا وینبغي أن نعلم بأن الفقر الذي كان - في بادئ الأمر - یشیر إلى الأشیاء المادیة تطوّر
ً حتىّ أصبح لھ معان واسعة: إذ صار الفقر في نظر صوفیة العھود المتتالیة ممّن ً فشیئا معناه شیئا
تبدو من أحوالھم زیادة المیل إلى الوجد والشوق الروحي في أعمالھم وأقوالھم، أن الفقر الحقیقي لا
یكون بفقدان الغنى فقط، بل یتحقق بفقدان المیل والرغبة في الغنى والثروة. أي: ینبغي أن یكون قلب

الصوفي خالیاً، ویده خالیة كذلك. وفي ھذا المعنى یقول الصوفي «الفقر فخري»266.

ویتباھى بتسمیة نفسھ بالفقیر والدرویش؛ لأن مفھومھ ھو أن الفقیر ینبغي أن یكون بعیداً عن
كل میل ورغبة، تسببّ انحرافھ عن الله: والصوفي الصادق ھو مَن خلع نعلي الكونین من قدمیھ: أي
قطع علاقة قلبھ بالدنیا والآخرة أیضاً، وھذا معنى الفقیر الحقیقي. ومثل ھذا الفقیر یكون قد تخلى

عن وجوده؛ بحیث لا ینسب لنفسھ أي عمل أو صفة أو إحساس267.

فالفقیر - بھذا المعنى - من الممكن أن یكون ثریاً، أو أن تكون لھ منزلة، وشأن في الظاھر،
ویعُدّ في الوقت نفسھ من أفقر الفقراء؛ لأن الله - تعالى - یجعل أولیاءه بلباس أھل الثروة والجاه

والمقام أحیاناً حتىّ یخفیھم عن أنظار أھل الظاھر.

فالخواجة الحافظ - بحسب ما یبدو من شعره - یشیر إلى الخواجة جلال الدین تورانشاه
وزیر الشاه مشجاع؛ إذ یقول:

إنني عبد لنظر وزیر العھد ذلك

 
 

الذي لھ صورة السیادة وباطن الفقراء

 

 

ویعُدّ الفقر من المراحل المھمة للسیر والسلوك، وأول خطوة في التصّوّف. یقول مولانا عبد
الرحمن الجامي في نفحات الأنس، في أثناء بحثھ الخاص عن «الصوفي» و«المتصوف»

و«الملامتي» و«الفقیر»، والفرق بینھم:



«أما الفقراء؛ فھم تلك الفئة التي تكون قد حرمت نفسھا من كل متاع الدنیا وأسبابھا، وتركت
كل ذلك بغیة الوصول إلى الفضل والرضوان الإلھي. والأمر الذي یبعث بھذه الطائفة إلى ذلك ھو

أحد ثلاثة:

الأول: الرجاء وتخفیف الحساب، أو خوف العقوبة؛ لأن الحلال یلزمھ الحساب، كما أن
الحرام یلزمھ العقاب.

الثاني: توقع فضل الثواب، والسبق إلى دخول الجنة؛ لأن الفقراء یدخلون الجنة قبل الأغنیاء
بخمسمئة عام268.

الثالث: طلب الاطمئنان للخاطر، وفراغ القلب لتكثیر الطاعة، وحضور القلب لھا. والفرق
بین الفقیر والملامتي والمتصوف ھو أنھ یطلب الجنة ولذةّ النفس. وھذان یطلبان الحق والتقرّب.
وھو فیما وراء ھذه المرتبة «لأن في الفقر مقاماً فوق مقام الملامتیة والتصوفة. وھذا وصف خاص
بالصوفیة؛ لأن الصوفي، رغم أن مرتبتھ تكون فیما وراء الفقر، إلا أن خلاصة مقام الفقر مندرجة
في مقامھ. وسبب ذلك أن اجتیاز مقام الفقر یعُدّ من جملة شروط ولوازم الصوفي. ویزداد صفاء
ونقاء أثناء ارتقائھ من أي مقام إلى مقام آخر. ویطبعھ بطابع مقامھ الجدید. فاختیار وصف خاص
للفقر في مقام التصّوّف یعتبر أمراً زائداً، وأنھ یكون بسلب نسبة جمیع الأعمال والأحوال والمقامات
یعتبر أمراً زائداً، وأنھ یكون بسلب نسبة جمیع الأعمال والأحوال والمقامات عن نفس الصوفي،
وعدم امتلاكھا؛ بحیث لا یرى لنفسھ أي عمل وأي حال وأي مقام. ولا یخص نفسھ بھا، بل لا یرى

نفسھ أبداً.

فبناء على ھذا، لا یبقى لھ وجود، ولا ذات، ولا صفات. ویكون قد مُحي محواً تاماً في فناء
ً طویلاً. وكل ما ذكرناه قبل ھذا في فان. ھذه ھي حقیقة الفقر التي تكلم في فضلھا المشایخ كلاما

معنى الفقر إنما كان رسم الفقر وصورتھ».

قال الشیخ أبو عبد الله الخفیف قدسّ الله سره: «الفقر عدم الأملاك، والخروج عن أحكام
الصفات»، وھذا وصف جامع، یشتمل على رسم الفقر وحقیقتھ.

وقال البعض: «الفقیر الذي لا یمَلك، ولا یمُلك».



وتفوّق مقام الصوفي على مقام الفقیر بأن الفقیر بإرادتھ للفقر وإرادة حظ النفس یكون
محجوباً. بینما لا تكون للصوفي أي إرادة خاصة. وإرادتھ في صورة الفقر والغنى فانیة في إرادة

الحق. بل إن إرادتھ ھي عین إرادة الحق.

وبناء على ھذا، فإنھ إذا اختار صورة الفقر ورسمھ لا یمسى محجوباً بإرادتھ واختیاره؛ لأن
إرادتھ ھي إرادة الحق.

قال أبو عبد الله الخفیف، رحمھ الله: الصوفي مَن استصفاه الحق لنفسھ تودداً، والفقیر مَن
استصفى نفسھ في فقره تقرّباً.

وقال بعضھم: الصوفي ھو الخارج عن النعوت والرسوم، والفقیر ھو الفاقد للأشیاء.

وقال أبو العباس النھاوندي، رحمھ الله: «الفقر بدایة التصّوّف».

أما الفرق بین الفقر والزھد؛ فھو أن الفقر یمكن وجوده بغیر زھد، كأن یعزم أحد على ترك
ً فیھا. وكذلك یمكن وجود زھد بغیر فقر، بأن یكون أحد ً أكیداً، ولكنھ لا یزال راغبا الدنیا عزما

منصرفاً عنھا مع وجود أسباب الرغبة.

ً - الخروج عن أحكام للفقر رسم، وحقیقة رسمھ عدم الأملاك. كما أن حقیقتھ - أیضا
الصفات، وعدم نسبة شيء إلى النفس.

أما رسم الفقر؛ فھو صورة الزھد وعلامتھ. ومعنى الزھد صرف الرغبة عن الدنیا. وإذا ما
أراد الحق - تعالى - أن یحجب بعض أولیائھ تحت قباب العزة عن نظر الأغیار، یحبس ظاھرھم
بلباس الغنى الذي ھو صورة رغبة الدنیا حتىّ یظنھم أھل الظاھر من جملة الراغبین في الدنیا.

ویبقى جمال حالھم مستوراً عن نظر الأغیار.

وإن حقیقة الفقر والزھد إنما ھي وصف خاص ولازم لحال الصوفي. وأما رسم الفقر؛ فإنھ
اختیار بعض من المشایخ الصوفیة.. ومرادھم من ذلك ھو التأسي بالأنبیاء والتقلیل من الدنیا. وھي
ترغیب ودعوة لطلاب الحق مع صورة الفقر ولسان حالھم واختیارھم، لھذا المعنى مستند إلى

اختیار الحق، لا لطلب الحظ الأخروي269.



یقول أبو نصر السرّاج في كتاب «اللمع» بعد أن نقل الآیة الشریفة «للفقراء الذین أحصروا
في سبیل الله»، والحدیث النبوي وأقوال كبار العارفین في مقام الفقر، ووصف الفقراء. یقول ما

معناه:

«الفقراء ثلاث طبقات: الأولى: ھم الذین لا یملكون شیئاً، ولا یسألون أحداً شیئاً، لا سراً ولا
جھراً. ولا یتوقعون شیئاً من أحد، وإذا أعُطي لھم شيء لا یأخذونھ. وھذا مقام المقرّبین».

قال سھل بن علي بن سھل الأصفھاني في حق ھذه الطبقة من الفقراء: حرام أن یسمّى
أصحابنا بالفقراء؛ لأنھم أغنى خلق الله.

الثانیة: أولئك الذین لا یملكون شیئاً، ولا یسألون أحداً، ولا یطلبون، ولكنْ؛ إذا أعُطوا شیئاً،
أخذوه.

قال سھل بن عبد الله: «الفقیر الصادق ھو مَن لا یسأل، ولا یرد، ولا یحبس، وھذا مقام
الصدیقین».

الثالثة: أولئك الذین لا یملكون شیئاً، وإذا احتاجوا رجعوا إلى بعض إخوانھم في الطریقة،
ممّن یسرھم إنجاز طلبھم، وھذا مقام الصدیّقین في الفقر270.

ونورد - الآن - بعضاً من أقوال العارفین في باب الفقر.

جاء رجل بعشرة آلاف درھم إلى إبراھیم بن الأدھم، فردھا إلیھ، وقال: أترید أن تمحو اسمي
من دیوان الفقر بعشرة آلاف درھم؟!271.

سأل رجل رویماً: ما ھي صفة الفقیر؟ فقال: ثلاثة أشیاء: حفظ السر، وأداء الفرض، وصیانة
الفقر272.

قال إبراھیم بن الأدھم: إننا طلبنا الفقر، فاستقبلنا الغنى، بینما كان الناس یطلبون الغنى
فاستقبلھم الفقر273.

وقال ذو النون المصري: علامة غضب الله على العبد خوف العبد من الفقر274.



وقال إبراھیم بن أحمد الخواص: الفقر رداء الشرف، ولباس المرسلین، وزینة الصالحین،
وتاج المتقین، وحلیة المؤمنین، وغنیمة العارفین، وأمنیة المریدین، وحصن المطیعین، وسجن
العاصین، ومكفرّ السیئات، ومكثر الحسنات، ورافع الدرجات، والموصل إلى الغایات، وكرامات

الأولیاء والأبرار275.

یروى أن درویشاً قام في مجلس الشیخ أبي علي الدقاق، وقال: إنني فقیر، ولي ثلاثة أیام لم
أذق شیئاً. وكان ھناك جماعة من المشایخ. فصرخ الشیخ في وجھھ، وقال: أنت كذاب؛ لأن الفقر سرّ

الملك. ولا یفُضح الملك سره عند أحد یتكلم عنھ، ویعرضھ على زید وعمرو276.

قال الشیخ الكبیر أبو عبد الله محمد بن الخفیف الشیرازي: الفقر عدم المُلك، والخروج من
صفات النفس».

وسألوه أیضاً عن الفقیر الذي ظل جائعاً ثلاثة أیام، ثمّ خرج وسأل أن یعطوه ما یسد بھ رمقھ
بماذا یسمّى..؟

قال: یسمّونھ الكذاب277.

یقول مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الأول من المثنوي في بیان أن الشحّاذ كما یعشق
الكریم، فكذلك الكریم یعشق الشحّاذ. فإن كان الشحاذ صبوراً، یأتي الكریم بنفسھ إلى باب داره. وإن
كان الكریم أكثر صبراً، جاء الشحاذ إلى بابھ. ولكن الصبر یعتبر كمالاً للشحّاذ، ونقصاً للكریم. یقول

في ھذا المعنى الأبیات التالیة:

یأتي النداء أن تعال أیھا الطالب

 
 

فالجود في حاجة الشحاذین كالشحاذ

 

ً الجود محتاج ویرید طالبا

 
 

ً كما أن التوبة تطلب تائبا

 

یبحث الجود عن الشحاذین والضعفاء

 

كالجمیلات اللاتي یبحثن عن المرآة 
الصافیة



 

تبدو جوه الحسان جمیلة بالمرآة

 
 

كما یظھر وجھ الإحسان بسبب الشحاذین

 

بما أن الشحاذ ھو مرآة الكرم فانتبھ

 
 

واعلم بأن التأوه والتأفف یكدر المرآة

 

فلھذا قال الحق في سورة الضحى

 
 

یا محمد لا تنھن السائل

 

فأحدھم یوجد الشحاذین بجوده

 
 

والآخر یھب المزید للشحاذین

 

فالشحاذون ھم مرآة جود الحق

 
 

والذین ھم مع الحق إنما ھم الجود المطلق

 

ومن كان غیر ھذین الاثنین فھو میت

 
 

ولیس بحي على الباب بل ھو صورة على
الستار

 

لكن الدرویش المتعطش إلى الله

 
 

عملھ مستقیم دائماً من جانب الله

 

أما الدرویش الذي طمع في الغیر

 
 

أمسى حقیراً وأبلھ ومحروماً من الخیر

 

للفقر لقمة لا تكون لفقیر الحق

 

فلا تضع الطبق أمام صورة میت 

 



طعام الفقیر یشبھ السمكة في التراب

 
 

إنھا تشبھ السمك لكنھا بعیدة عن البحر

 

إن ھذا الكلام یستلزم الشـرح

 
 

لكنني أخشى الأفكار القدیمة

 

فإن الأفھام القدیمة لقصیر النظر

 
 

تبعت مئة خیال سیئ في الأفكار

 

لیس كل أحد جریئاً لسماع الصدق

 
 

كما لیست طعمة كل طائر التین

 

 

وقال داود الطائي:

«أیھا الولد، إذا أردتَ السلامة، فدع الدنیا. وإذا أردتَ الكرامة، فكبرّ على الآخرة»278.

 



 

 

 

الصّبر

 

الفقر یقتضي الصبر، وإذا لم یتخذ السالك في طریق الحق محنة الصبر والتحمل شعاراً، فلا
تحصل لھ أي نتیجة. ولیس الفقر من غیر الصبر خالیاً من النتیجة فقط، بل إن السیر في بقیة مقامات

السلوك یقتضي الصبر أیضاً. ولھذا قال الصوفیة الصبر نصف الإیمان، بل الإیمان كلھ.

فأداء كل فریضة وترك كل معصیة لا یتم إلا بالصبر؛ لأن قلب السالك یكون مشغولاً في أي
مقام وحال كان علیھا. فھو إما موافق لرغبتھ، أو مخالف لرغبتھ، فإنھ في حاجة إلى الصبر على

كلتي الحالتین.

یقول مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الثاني من المثنوي في بیان امتحان شيء؛ لیظھر
منھ شيء آخر مكتوم فیھ:

حتىّ ننقي الصافین من الثمالة

 
 

ینبغي أن تحتمل عقولنا المتاعب مدةّ

 

فمحن الشتاء والخریف

 
 

وحر الصیف والربیع ملائم الروح

 

والریاح والسحب والبروق

 
 

تظھر لتحدث اختلاف العوارض

 

كل ما في جیبھا من لعل وحجر كریم حتىّ تخرج الأرض الترابیة اللون



  

كل ما سرقتھ ھذه التربة المظلمة الكئیبة

 
 

من خزانة الحق وبحر الكرم

 

یقول شحنة التقدیر انطقي بالصدق

 
 

فیما سرقتھ واشرحیھ بدقة

 

یقول اللص أي التراب لا شيء لا شيء

 
 

ولكن الشحنة یسحبھ ویلویھ لیا

 

والشحنة یتكلم أحیاناً بلطف كالسكر

 
 

ویشتبك تارة ویعمل تارة بھ أسوأ ما یكون

 

حتىّ تظھر تلك المختفات من بین القھر
واللطف

 

 
وتبدو ظاھرة بسبب الخوف والرجاء

 

فالربیع ھو لطف شحنة الكبریاء

 
 

والخریف ھو تخویف وتھدید الله

 

والشتاء ھو المسامیر الأربعة المعنویة

 
 

حتىّ تظھر أنت أیھا اللص المختفي279

 

ً فالمجاھد یقتضـي أن یكون حینا

                    مبسوط القلب وحیناً آخر في قبضة الألم والغش والغل

لأن ھذا الماء والطین الذي ھو منشأ رزقنا

 

إنما ھو منكر ولص ومؤذ للأرواح 

 



فا� تعالى یصنع الحر والبرد المرض
والألم

 

 
على أجسامنا أیھا الأسد الفحل

 

الخوف والجوع ونقص الأموال والأبدان

 
 

كلھا ظھرت من أجل نقد الروح

 

فینبغي لھ محك ممتاز

 
 

ممّن مرت بھ امتحانات في الحقائق

 

كي تصیر فاروق ھذه التزویرات

 
 

وتكون نقاشاً ومصور لھذه التدبیرات280

 

إن الصبر - كما قال صاحب اللمع - على ثلاثة أقسام:

متصبر، وصابر، وصبار.

فالمتصبر ھو: كل مَن صبر في الله. ومثل ھذا یصبر - أحیاناً - على المكاره، وأحیاناً یبقى
عاجزاً.

والصابر ھو: مَن یصبر �، وفي الله، ولا یجزع، ولا یشكو.

قال ذو النون المصري: إنني عدتُ ذات مرة مریضاً. وبینما كنتُ أحدثّ أنھ أنة، فقلتُ لھ: إن
كل مَن أصابتھ ضربة، فأنّ منھا، فلیس ھو بصادق في المحبة. فأجاب:

إن كل مَن لا یتلذذّ من الضربة التي تصُیبھ، فلیس بصادق.

ً - أنھ عندما حملوه إلى المستشفى، وأقاموه ھنالك، ذھب إلیھ وحُكي عن الشبلي - أیضا
بعض أصدقائھ، فسألھم الشبلي: مَن أنتم؟ قالوا: نحن أصدقاؤك. فرمى الشبلي آجرّة نحوھم، ففرّوا
جمیعاً. فقال الشبلي: أیھا الكاذبون؛ كیف تدعّون صداقتي، في حین أنكم لا تصبرون على ضربي؟!



أما الصبار؛ فھو مَن كان صبره في الله، و�، ومن الله.

ورجل مثل ھذا إذا نزلت علیھ بلایا الدنیا كلھا لا یعجز، ولا یطرأ علیھ أي تغییر. كما أنھم
سألوا الشبلي، فتمثل بھذه الأبیات:

عبرات خططن في الخد سطرا

 
 

قد قراھا من لیس یحسن یقرا

 

إن صوت المحب من ألم الشو

 
 

ق وخوف الفراق یورث ضرا

 

صابر الصبر فاستغاث بھ الصبر

 
 

فصاح المحب بالصبر صبرا

 

وجاء في كتاب «تذكرة الأولیاء» في شرح حال العرُفاء، كلمات في الصبر رُویت عن
الأولیاء، نذكر بعضھا على سبیل المثال:

یقول أبو سلیمان الداراني: أحسن أیامنا الصبر، وھو نوعان: صبر على مكاره قضاء الله،
ویجب احتمالھ، وصبر على رغبات النفس الصادرة عن الھوى، فیما كان الحق قد نھاك عن إتیانھ.

وقال: الخیر الذي لا یكون فیھ شر ھو شكر على النعمة، وصبر في البلاء.

قال عمرو بن عثمان المكي: الصبر ھو القیام مع الله، وتقبلّ البلاء ببھجة وارتیاح.

وقال الجنید البغدادي: الصبر ھو حثّ النفس على أن تكون مع الله من غیر أن تجزع.

وقال: غایة الصبر التوكل. قال الله تعالى: ﴿الَّذِینَ صَبرَُوا وَعَلىَٰ رَبِّھِمْ یتَوََكَّلوُنَ﴾.

وقال: الصبر ھو تجرّع كل مرّ بغیر عبوس.

ً عاجزاً یضربونھ بالسیاط، وھو صابر، ثمّ ً ضعیفا وقال أبو الحسین النوري: رأیتُ شیخا
حملوه إلى السجن، فذھبتُ إلیھ، وقلتُ لھ: كیف صبرتَ على آلام السیاط مع ضعفكَ وعجزكَ؟!

فأجاب:



یا بني، یمكن احتمال البلاء بالھمة، لا بالبدن. قلتُ: ما ھو الصبر عندكَ؟ قال: أن یكون حال
المرء عند نزول البلاء، كحالھ عند زوال البلاء.

قال الشیخ أبو عبد الله محمد بن الخفیف «التصّوّف ھو الصبر تحت مجاري الأقدار، والتقبلّ
من الملك الجبار، وقطع الفیافي والقفار. وسألوه أیضاً:

متى تتحقق العبودیة؟ قال: عندما یوكل كلّ أموره إلى الله، ویصبر على البلایا».

وقال أبو محمد الحریري: الصبر ھو ألا یختلف حال المرء في المحنة والنعمة باطمئنان
النفس في الحالین. والصبر ھو سكون النفس في البلاء.

قال أبو سلیمان الداراني: إن � عباّداً، یستحون أن یعاملوه بالرضا في الصبر؛ أي أنني
صبور بذاتي، ولكنْ؛ لم یكن شيء في الرضا، وأن یكون كما ھو. فالصبر متعلقّ بك، والرضا

بأمره.

وقال أیضاً: خیر أیامنا الصبر. والصبر نوعان: صبر على مكاره قضاء الله، ویجب احتمالھ.
وصبر على رغبات النفس الصادرة عن الھوى، فیما كان الحق قد نھاك عن إتیانھ.

وقال: الخیر الذي لا شرّ فیھ ھو شكر على النعمة، وصبر في البلاء281.

 



 

 

 

التوكل

 

یرى الصوفیة أن مقام التوكل من أسمى مقامات المقرّبین، وأنھ من المقامات التي یصعب
فھَْمھا من ناحیة العلم؛ لأنھ غامض. كما أن العمل بھ صعب جداً، والتوكل من فروع التوحید؛ أي أن

التوحید ھو الأصل الحقیقي والموجد للتوكل.

والغزالي كتب فصلاً خاصاً باسم «كتاب التوحید والتوكل» في كتابھ إحیاء العلوم في الجزء
الرابع. وقد شرح ھذا الموضوع بتفصیل. ولمزید الإیضاح، ینبغي مراجعة ھذا الكتاب، أو كتابھ
الآخر المسمّى «كیمیاي سعادت» الذي كتبھ بالفارسیة. ونحن نبادر، فنذكر ھذا الموضوع ھنا
بطریق الإجمال. كما یقول الغزالي في كتابھ إحیاء العلوم: للتوحید أربع مراتب، كما اصطُلح علیھ،

وھي:

مرتبة «قشر القشر، ومرتبة القشر، ومرتبة اللبّ، ومرتبة لبّ اللبّ». فمرتبة قشر القشر ھي
ً من أذى الأمة الإسلامیة، في حین أن توحید المنافقین؛ حیث یقولون بألسنتھم لا إلھ إلا الله ھربا
قلوبھم لا تتفق مع ألسنتھم. ومرتبة القشر: ھي توحید العوامّ الذین ھم لا یكذبون، وقلوبھم تصدق
ألسنتھم. ھذا وأن المتكلمّین والحكماء الإلھیین الذین یتكلمون في التوحید بالبرھان والدلیل یعُدوّن -
أیضاً - من طبقة العوام. ومرتبة اللبّ: ھي توحید المقرّبین. فإنھم یعتقدون بطریق الكشف، وبواسطة

نور الحق بأن الأشیاء المتنوعة مع كثرتھا صادرة عن واحد282.

ومرتبة لبّ اللبّ: ھي توحید الصدیّقین الذي یسمّیھ الصوفیة بالفناء في التوحید. ومعناه ھو
أن العارف لا یرى في الوجود إلا شیئاً واحداً. ولذلك یسمّونھ بالفناء في التوحید، وھو الذي لا یرى



حتىّ لنفسھ وجوداً بین ذلك. وھذه ھي غایة المكاشفات التي لا ینبغي ذِكْرھا على اللسان، أو أن
تكُتب في كتاب. ذلك لأن إفشاء سر الربوبیة كُفر في رأي العارف.

وبعبارة أخرى، إذا ما صرفنا النظر عن التوحید الذي یدعّیھ المنافقون كذباً، یمكن تقسیم
الموحّدین حسب مراتب الإدراك ومقام المعرفة والحال إلى الأقسام الآتیة:

أولاً: التوحید الإیماني الذي یمكن تسمیتھ بالتوحید الامتثالي والتقلیدي والتعبدّي، وھذا مقام
العوالم والمقلدین.

ثانیاً: التوحید الاستدلالي والعقلي الذي یمكن تسمیتھ بالتوحید التحققي والعلمي، بالطریقة
التي یسیر علیھا علماء علم الكلام والحكمة الإلھیة.

ثالثاً: توحید الكاملین من العرُفاء والواصلین إلى الحقیقة الذي یمكن تسمیتھ بتوحید الكشف
والحال. ذلك لأن حال التوحید ھو الوصف اللازم لذات الموحّد. وفي ھذه الحال تتلاشى ظلمات
وجود العارف بغلبة إشراق نور التوحید، ویصبح غریقاً في مشاھدة جمال الخالق، ویبلغ مقاماً، لا

یعرف فیھ ھذا التوحید صفة لھ. بل یعدّ ذلك - أیضاً - صفة لھ.

وجملة القول إن ذلك مقام، یقع فیھ العارف كالقطرة في أمواج بحر التوحید.

یقول مولانا جلال الدین الرومي:

قال نوح اعلموا أیھا العصاة أنني لست أنا

 
 

إنني میت بروحي وأحیا بالحبیب

 

عندما تخلصت من حواسي البشـریة

 
 

صار الحق لي سمعاً وإدراكاً وبصیرا

 

حیث أنني لست الآن أنا بل ھو

 
 

فكل من ینطق ضد ھذا القول فھو كافر

 

فإنھ وصل إلى الحیاة اللاكیفیة كیف یكون ذاك الذي نجا من الكیف



  

فصار مانح الكیفیة في اللامكانیة

 
 

والجمیع جلوس حول خوانھ كالكلاب

 

حتىّ یرمي لھم عظماً من اللاكیفیة

 
 

فتریث في الجنابة ولا تتل ھذه السورة

 

ما لم تغتسل بغسل الكیفیة بالتمام

 
 

لا تضع الید على ھذا المصحف أیھا الغلام

 

كل من كان محراب صلاتھ العین

 
 

فاتجاھھ شطر المیدان سیئ وشین

 

شاھد وجھھ من كمل جانب وجھاً لوجھ

 
 

فقل ماذا تطلب من الأسفل والأعلى

 

فأمسك بذیلھ أیھا البطل الحبیب

 
 

فإنھ منزه من أعلى وأسفل

 

إنھ معك في المكان وفي اللامكان

 
 

ً إنك لا تدوم وإنھ دائم أبدا

 

إذا أردت اللامكان فاعبر من المكان

 
 

ما دمت «أنت» فلن یأتي ھو إلى الظھور

 

لو اتصلت بذلك الملك فستكون ملكا

 
 

وسوف تكون ذرة ولكنك ستصیر قمرا

 

 



ویشیر - أیضاً - مولانا جلال الدین الرومي في مكان آخر إلى أنك إذا ما فنیتَ من وجودكَ،
فستكون خالداً با� تعالى، لا أن تصبح أنت ذاتھ، بل تكون كالحدید المحمي بالنار تصیر من نفس

النار. ویجوز أن تقول إنني أنا النار. وھكذا الفاني في الحق یستطیع أن یقول بحق: «أنا الحق».

ھذه المصبغة ذات اللون الواحد الخاصة بعیسى النبي

                    تكسـر سعر المصبغة ذات المئة لون

فإذا وقع فیھا ركوة تخاطبھا بقولك قم

                    فتجیبك طرباً إنني الخم فلا تلم

إنني أنا إناء الصبغ وذلك قولھ أنا الحق

                    لھ لون النار لكنھ حدید

لون الحدید ممحو في لون النار

                    یدعي بالناریة حالة كونھ یشبھ النار

ولما صار من الحمرة كالذھب الخالص

                    فلذلك صار ادعاؤه بلسانھ أنا النار

فحصلت لھ الحشمة بلون النار وطبعھا

                    وھو یقول أن النار أن النار

إنني نار فإذا كان عندك شك وظن

                    فامتحن وضع یدك على جسمي

مالك والنار ومالك والحدید أطبق شفتیك

                    ولا تضحك على لحیة المشبھ والتشبیھ



لقد أصبح فانیاً فلا تدعھ وجوداً أیھا الوقح

                    في مثل ھذا النھر الجاف متى یبقى فتات الحجارة

فإن النبي تأتي إلي من الیمن

                    ریح الله على متن الصبا

تأتي رائحة رامین من روح ویس

                    وتأتي رائحة الرحمن من أویس283

وحیث أن أویس فني من وجوده

                    لھذا أصبح وجوده الأرضي سماویا

فالأھلیلج المربي في السكر

                    لم یبق لھ بعد طعم المرارة

والأھلیلج الناشئ من الماء والمنى

                    لھ صورة الأھلیلج من غیر طعمھ

فالعالم الآخر كثیر الشبھ بالملوحة

                    التي كل من ذھب إلیھا یفقد لونھ

انظر إلى التراب كیف یجعل

                    المخلوقات الملوثة في لون واحد في المقابر

إن القبور ملوحة الأجسام الطاھرة

                    وأما ملوحة المعاني فشـيء آخر

وھذه الجدة ضدھا القدم



                    وتلك الجدة لیس لھ ضد ولا عدد

فإذا خرجت من ھنا من عالم الجدة

                    تصبح في لون الورد بیسر في الروضة

فإذا ما أردت لنفسك نصیباً من ھذا الورد

                    فكن كالرجال تأخذ نصیبك من اللون والرائحة

ً - في مواضع أخرى بأجمل التعابیر: إن شرط الوصول إلى الوحدة ویقول مولانا - أیضا
إنما ھو اجتیاز لون ورائحة الكثرة.

ادخل في النھر واشرب الجرة بالحجر

                    واحرق الرائحة واللون بالنار

وإذا لم تكن أنت من قاطعي الطریق في مذھب الدین

                    فلا تعبد اللون والرائحة مثل النساء

المعشوق ھو مَن یكون ذا طینة واحدة

                    ویكن ھو مبدؤك وغایتك

إذا لم تذق طعم المر والحلو

                    فأنى یمكن أن تشم رائحة روض الوحدة

فتجاوز صورة الكثرة واحتمل التعب

                    حتىّ ترى وراءھا الوحدة كالكنز

متى یمكن أن یتطرق الخیال إلى ھذه النقطة

                    فاللون والرائحة ھما برھان القیل والقال



یطلبون ھذه الصور بینما المعاني مثل البحر

                    فاترك أنت ھذه الصور وضع القدم في البحر

اتجھ إلى البحر فإنك ولید السمك

                    كیف وقعت كالشوكة في الصحراء..؟

لم تكن شوكة فبعید عنك غبطة الجوھري

                    فأولى مكان بك ھو لجة أمواج البحر

البحر وحداني ولیس من قبیل الزوج والفرد

                    ولؤلؤه وسمكھ لیس إلا الموج

والمرتبة الرابعة للتوحید ھي الحال والكشف الخاص بخواص العرُفاء. وھي مرحلة یتحّد
فیھا العاشق والمعشوق والعشق. ومرحلة لا یمكن التعبیر عنھا بأي عبارة أو إشارة، وتظھر في ھذه
المرحلة الألوان كلھا فاقدة اللون، أو حسب الاصطلاح «كل شيء یرجع إلى أصلھ، وھي غایة

مراحل السرّ والسلوك»، وقد أشار مولانا جلال الدین الرومي إلى ھذا المقام بقولھ:

إن عدم اللون ھو أصل الألوان

 
 

كما أن الصلح ھو أصل الحروب

 

لما صار عدم اللون أسیر اللون

 
 

اشتبك موسى مع موسى في الحرب

 

ولما بلغ ذلك اللون إلى العدم

 
 

اصطلح موسى مع فرعون

 

 



یقول الشیخ فرید الدین العطار في المقالة الثانیة والأربعین من منطق الطیر في بیان وادي
التوحید:

ثمّ یأتیك وادي التوحید

 
 

ویأتیك منزل التجرید والتفرید

 

وعندما تطلع الوجوه من ھذه البیداء

 
 

یخرجون رؤوسھم جمیعاً من جیب واحد

 

فإن تر عدداً كثیراً أو قلیلاً

 
 

فذلك واحد في ھذا الطریق وھو واحد

 

ً الواحد في الواحد یكون دائماً واحدا

 
 

وذلك الواحد ھو واحد في واحد

 

لیس واحداً ما یأتیك في الآحاد

 
 

من الرقم الذي یأتیك في الأعداد

 

لما كان ھذا خارجاً عن الحد والعدد

 
 

فاصرف النظر عن الأزل وعن الأبد

 

متى ما كان الكل واحداً لا یبقى اثنان

 
 

وتزول آنیتي وآنیتك

 

كل من بلغ شمسھ

 
 

فاعلم یقیناً بأنھ نجا من الحسن والسـيء

 

ما دمت موجوداً یكون ھذا الحسن
والرديء

وعندما تغیب فكل ما یبقى خیال 

 



 

ً وإذا لبثت في وجودك مستمرا

 
 

فإنك ترى الحسن والرديء في ھذا الطریق
الطویل

 

إلى متى یا عطار تستمر في ھذا التكلم
بالمجاز

 

 
فعد إلى سر الأسرار والتوحید مرة أخرى

 

ولما وصل الرجل السالك إلى ھذا المقام

 
 

یبتعد المقام والرجل عن الطریق

 

ولكنْ؛ كما أشرنا إلى ذلك، أن ھذه المرحلة من مراحل التوحید لا تدخل في أي عبارة، أو
إشارة، ویمكن إدراكھا بمدد الذوق اللدّنّي فقط. وعلى كل عارف أن یلوي عنان الكلام في ھذا

المقام، ویطُبق شفتیھ عن إفشاء السّرّ الإلھي، كما في قول مولانا الرومي:

إن العارفین الذي رشفوا كأس الحق

 
 

عرفوا الأسرار وأخفوھا

 

كل من علموه أسرار الحق

 
 

ختموا على فمھ وخاطوه

 

* * *

جدیر تعلیم أسرار الغیوب

 
 

لذاك الذي یستطیع تخییط شفتھ عن الكلام

 

* * *



قال النبي كل من أخفى السـر

 

سرعان ما یفوز بمراده 

 

عندما تختفي الحبة في الأرض

 
 

فسـرھا یجعل البستان مخضـرا

 

إذا لم یكن الذھب والفضة مختفیین

 
 

فكیف كانا ینضجان في المنجم

 

 

ناھیك من أن ھذه المرتبة من التوحید لا تختص بالمعاملات؛ أي أن موضوع التوكّل ھو
الذي یتوقف على ھذا الأمر، بل إنھ یتوقف على المرتبة الثالثة؛ أي التوحید بطریقة الكشف، وھي

باصطلاح الغزالي «لبّ».

بینما المرتبة الرابعة التي ھي «الفناء» في التوحید لم یبقَ فیھا شيء من وجود العارف حتىّ
یحتاج إلى التوكل.

فلھذا یوجد في أقوال بعض أكابر الصوفیة، وخاصة الفئة المعروفة منھم «بأصحاب السُّكْر»
نقاط تدل على أن السالك ینبغي ألا یأبھ بالتوكل أیضا؛ً أي یصرف النظر عن التوكل الذي ھو دلیل

وجوده، ویفنى فناء تاماً.

صادف الحسین بن منصور الحلاج إبراھیم الخواص في سفر ذات مرة، فقال: یا إبراھیم،
ماذا تصنع..؟ قال: أسافر حتىّ أزداد توكلاً، وتتحسن أحوالي. فقال الحلاج: أفنیتَ عمركَ في تعمیر

باطنكَ، فأین الفناء في التوحید؟!284.

وكتب الشیخ العطار في تذكرة الأولیاء في أحوال بایزید البسطامي: «یرُوى أن أحد تلامیذ
شقیق البلخي، رحمة الله علیھ، عزم على السفر إلى الحج، فقال لھ:

اتخذ طریقكَ صوب بسطام حتىّ تزور ذلك الشیخ. فجاء ذلك التلمیذ إلى بسطام. فقال لھ
(بایزید): مَن ھو شیخك؟ قال: شقیق البلخي. قال الشیخ: ماذا یقول شقیق؟ قال: لقد تخلى شقیق عن



الخلق. وانضوى تحت حكم التوكل. وھو یقول ھكذا: «لو أن السماء تحولت إلى فولاذ، والأرض
إلى حدید، ولا ینزل الغیث من السماء قط، ولا ینبت العشب في الأرض، ویكون أھل العالم كلھ
عیالي، فلن أحید عن التوكل». وما إن سمع بایزید ذلك حتىّ قال: إن ھذا من الكُفر بمكان، ومن
الشرك بمكان. ولو كان بایزید غراباً، لما طار ببلدة ذلك المشرك. فقل لھ عندما تعود: انظر إلى الله
برغیفین من الخبز دون أن تمتحنھ إذا أصابك الجوع، فاطلب رغیفین من جنس مالك. واضرب

بمنھج التوكل عرض الحائط. حتىّ لا تحسف تلك المدینة من شؤم سلوكك.

فعاد ذلك المرید تواً من ھول ھذا الكلام، ولم یذھب إلى الحج. وذھب إلى أن بلغ عند شقیق.
فقال لھ شقیق: أسرعتَ في العودة! قال: ألم تقل لي أن مرّ ببایزید. فقد قابلتھُ، وسألني عن كذا،

وأجبتھُ بكذا، ورد عليّ، یقول كیت وكیت. فعدتُ لھول ھذا الكلام؛ لأحیطك علماً.

وكان شقیق عاقلاً ذكیاً، فأدرك عیب ھذا الكلام على نفسھ، وھو ممّن قیل عنھم إنھ كان یملك
ما یعادل أربعمئة حمل من الكُتبُ، وكان رجلاً عظیماً جداً. ولكن العظماء تصیبھم الخیلاء أكثر من
غیرھم. فقال شقیق لمریده: ألم تقل لھ إذا كان شقیق على ھذه الشاكلة، فكیف تكون أنت؟ قال. لا.
قال. فاذھب إلیھ الآن، واسألھ. إذا كان شقیق ھكذا، فكیفك تكون أنت؟. فنھض المرید، وعاد إلى
بسطام. وقال لبایزید: بعثني شقیق؛ لأسألك ثانیة: إذا كان ھو كذلك، فكیف تكون أنت؟ فقال بایزید:

انظر إلى جھلھ الثاني.

ثمّ قال: إن أنا أجبتكُ على ما یسأل، فأنت لا تفھمھ. فقال المرید: إنني قدمتُ من مسافة بعیدة
أملاً في الجواب. فإن یر شیخنا من المصلحة، فلیأمر بكتابة الجواب حتىّ لا یذھب تعبي سدى. فأمر

بایزید أن یكتبوا «بسم الله الرحمن الرحیم، ھذا ھو بایزید» وطوى القرطاس، وأعطاه لھ.

ومعنى ذلك أن بایزید لیس بشيء أنى یمكن وصف الموصوف إذا انعدم. فكیف یبلغ الأمر
أن یسألوا عن كیفیة حالھ. فإنھ إما أن یكون ذا توكل أو إخلاص، وھذه كلھا صفات الخلق. ویجب

التخلق بالأخلاق، لا التحلي بالتوكل.

وبعد التمھید بھذه المقدمات، نعود إلى مبحث «التوكل»، فإنھ یعُدّ من المقامات العالیة
لسالكي الطریقة، كما تقدم بیانھ. والتوكل لفظ مشتق من «وكالة»، والموكول إلیھ یسمّى «وكیلاً»،

ومفوّض الأمر یسمّى «متوكلاً».



وللتوكل ثلاث درجات:

أولى درجات التوكل تعني أن للمتوكل وثوقاً واطمئناناً تاماً بالوكیل الحقیقي، وَ﴿نِعْمَ الْوَكِیلُ﴾؛
أي الله تعالى، وأن یسُلمّ ویفُوّض نفسھ إلیھ.

وثاني درجات التوكل ھي التي یكون حال المتوكل فیھا بالنسبة لمقام الله كالطفل بالنسبة
لأمھ؛ لأن الطفل لا یعرف أحداً سوى أمھ، ولا یفزع إلى أحد غیر أمھ، ولا یطمئن إلى أحد غیرھا.
ویلجأ - دائماً - إلى حنانھا وعطفھا. وھذا التوكل والتفویض یتحققان بحكم الغریزة الفطریة؛ أي أن
الطفل في مواجھة أي مشكلة، یفزع إلى أمھ، بینما أنھ متوكل في الدرجة الأولى، بحكم شعوره،

ومتجھ إلى الله، بدافع الاختیار والوثوق والاطمئنان.

وثالث درجات التوكل التي تعُدّ أعلى درجات التوكل عبارة عن أن المتوكل یكون -
باصطلاح الصوفیة - في مقابل الوكیل كالمیت بین یدي الغسّال تماماً.

ومن المسلمّ بھ أن ھذا المقام یتنافى مع التدبیر؛ أي أنھ ما دامت تلك الحال ثابتة، والمتوكل
في فناء تام، لا یكون لھ أي تدبیر. حتىّ إنھ لا یدعو، ولا یسأل. بینما نرى المتوكل في الدرجة الثانیة

رغم أنھ لا تدبیر لھ، وأنھ مستسلم تماماً، إلا أنھ یبادر إلى الدعاء والطلب والابتھال.

وقد رأینا أن التوكل في الدرجة الأولى لا یتنافى مع التدبیر أبداً، والاختیار باق للعبد.

والفرق بینھ وبین غیره ھو أنھ مطمئن إلى علم وقدر وإحسان الوكیل؛ أي الله تعالى.

وخیر الطرق للائتلاف بالمقالات الصوفیة والتوصل إلى معرفة معتقدات العرُفاء (التي
أغلبھا مسائل مرتبطة بالأحاسیس والوجد والحال والذوق) ھو التعود والتمرن على تذوق أقوالھم.
وقد راعینا ھذه النقطة، في كل مكان. وسلمّنا عنان الكلام كلمّا أحسسنا بلزوم ذلك. وأتینا بأقوالھم
منظومة كانت أو منثورة في ھذا الكتاب. وھا نحن نذكر - ھنا - بعض أقوال مشاھیر العرُفاء في

مبحث التوكل285 حتىّ تحصل الإحاطة بكیفیة الموضوع، من كل تلك الأقوال.

قال إبراھیم بن الأدھم: رأیتُ ذات مرة زاھداً متوكلاً، فسألتھُ: من أین تعیش؟ قال: لیس لي
بھذا علم، اسأل الرزاق، ما شأني، وھذا الأمر.



وقال: اشتریتُ غلاماً ذات یوم، فسألتھُ: ما اسمك؟ قال: بما تسمّینني أنت؟ قلتُ: ماذا ترید أن
تأكل؟ قال: كل ما تطعمني بھ. قلتُ: ماذا ترید أن تلبس؟ قال: كل ما تبلسني إیاه. قلتُ: ماذا ترید أن
تعمل؟ قال: ما تأمرني بھ. قلتُ: فماذا ترید؟ قال: ما شأن العبد والإرادة؟ فقلتُ لنفسي: یا مسكین،

ھلا كنتَ في كل أیام حیاتك عبداً � مثل ھذا؟ فتعلم العبودیة، إذنْ، فبكیت حتىّ أغُمي علي.

قال رجل في حضرة بشر الحافي: «توكّلتُ على الله» قال بشر: إنك تكذب على الله. لو كنتَ
متوكلاً علیھ، لرضیتَ بما یفعلھ.

قال ذو النون المصري «التوكل ھو الخروج من طاعة آلھة كثیرة، والاشتغال بطاعة إلھ
واحد، والانقطاع عن الأسباب».

وقال: التوكل ھو الإبقاء على صفة العبودیة، والخروج من صفة الألوھیة.

وقال: التوكل ھو الامتناع عن التدبیر، والخروج عن الحول والقوة.

وقال: كل مَن لزم القناعة استراح من أھل زمانھ، وأصبح سیدّھم. وكل مَن توكل استقام،
وكل مَن تكلفّ في شيء لا یعنیھ، أضاع كل ما یعنیھ.

وسألوه: «مَن ھو العبد المفوّض»؟ قال: الذي لا ییأس من نفسھ وفعلھ، ویلجأ إلى الله في كل
أحوالھ، ولا تبقى لھ أي علاقة بغیر الله.

ورُوي عن بایزید البسطامي، أن شیخاً كان یصلي خلف إمام. فقال الإمام: أیھا الشیخ. أنت
لیست لك مھنة، ولا تسأل شیئاً من أحد، فمن أین تأكل؟ قال الشیخ: اصبر حتىّ أعید الصلاة. قال:

لم؟ قال: لا یكون جدیراً بالصلاة إتیانھا خلف رجل لا یعرف الرازق.

وقال بایزید أیضاً: التوكّل ھو تحصیل رزق الیوم، ونسیان التفكیر في رزق الغد.

قال عبد الله بن المبارك: «مَن أخذ دانقاً من الحرام، لا یعُتبر متوكلاً». وقال: لیس التوكل أن
ترى من نفسك توكلاً. إنما المتوكل ھو أن یعرف الله منك التوكل.

قال أبو سلیمان الداراني: آخر مرحلة أقدام الزھّاد أول مرحلة أقدام المتوكلین.



وعن حاتم الأصم: یروى أنھ سأل أحمد بن حنبل قال: أتطلب الرزق؟ قال نعم. قال: أتطلبھ
قبل أوانھ؟ أم بعد أوانھ؟ أم عند أوانھ؟ ففكر أحمد في نفسھ، وقال: إن قلتُ قبل الأوان، یقول لماذا
تضیع وقتك. وإن قلتُ بعد الأوان یقول لماذا تطلب شیئاً فاتك. وإن قلتُ عند الأوان یقول لماذا تشُغل
نفسك بشيء لا بد من حصولھ. فتحیرّ في الإجابة عن ھذه المسألة الھامة. وقال یجب كتابة مثل ھذا
ً لم یكن الجواب. فإن البحث عن الرزق لا ھو فرض، ولا ھو واجب، ولا سُنةّ. فكیف أطلب شیئا
واحداً من ھذه الثلاثة؟ وطلب شيء یأتیك بذاتھ، كما قال الرسول علیھ السلام إنھ ھو یطلبك. فیكون

جواب حاتم: علینا أن نعبده، كما أمرنا، وعلیھ أن یرزقنا، كما وعدنا.

وقال سھل بن عبد الله التستري:

التوكل حال الأنبیاء. كل مَن لھ في التوكل حال النبي، فقل لھ لا تترك سُنتّھ.

وقال: إن أول مقام في التوكل ھو أن تكون إزاء القدرة الإلھیة كالمیت بین یدي الغسّال. حتىّ
یقلبّھ كیفما شاء، ولا تكون لھ أي إرادة، ولا أي حركة.

وقال: لا یتم التوكل إلا ببذل الروح، وبذل الروح لا یتأتىّ إلا بترك التدبیر.

وقال: آیة المتوكل ثلاث: ألا یسُأل، وعندما یعُطى لا یقَبل. ویدعھ إذا لم یتقبلّھ.

وقال: یمُنح أرباب التوكل ثلاثة أشیاء: حقیقة الیقین، والمكاشفة الغیبیة، ومشاھدة قرُب الحق
تعالى.

وقال: التوكل ألا تتھّم الله؛ أي یعطیك ما قدُرّ لك.

وقال: التوكل ھو أن تكون ساكناً، إذا كان الشيء موجوداً، وإذا لم یكن یوجد.

وقال: التوكل ھو للقلب الذي یحیا مع الله، بدون أي تعلقّ بسواه.

وقال: إن لكل الأحوال وجھاً وظھراً إلا التوكل الذي ھو وجھ كلھّ، بلا ظھر. ومعنى ذلك ھو
أن الزھد والتقوى ناشئان عن اجتناب الدنیا والمجاھدة في مخالفة النفس والھوى. والعلم والمعرفة
في رؤیة الأشیاء والعلم بھا. والخوف والرجاء من لطف الله وكبریائھ. والتسلیم والتفویض في

المرض والنصب. وللرضا بالقضاء والشكر على النعماء، والصبر على البلاء، والتوكل على الله.



ً «أي فلا جرم أن المتوكل كلھ وجھ، بلا ظھر. وإن قال أحد إن الصداقة ھي كذلك أیضا
توكل على الله». نقول: لیست الصداقة مع الله، بل ھي «الصداقة با�».

ومسألة التوكل والتسلیم والرضا وسلب الاختیار عن النفس لھا علاقة عظیمة بالنفس
وریاضتھا وأمانتھا، فینبغي التكلم عنھا قلیلاً توضیحاً للغرض.

 



 

 

 

النفس

 

إن أئمّة الصوفیة وأكابرھم نظموا طریقة خاصة لممارسة الریاضة والتربیة الأخلاقیة من
أجل السالكین. وأساسھا ھو أن في الإنسان عنصراً شریراً فاسداً، وھو یحضّھ على الشھوات ولذیذ
العیش من نوم وأكل واستحمام، وأن ھذا العنصر الذي ھو مادة الھوى والھوس والشھوة إنما ھو

النفس الأمّارة بالسوء.

فالنفس تدعو الإنسان إلى اتباع الشھوات والانغماس في اللذاّت المادیة، وھي منبع الأخلاق
الذمیمة والمفاسد والشرور. فالنفس الشریرة والدنیا الخبیثة والشیطان اللعین إنما ھي أكبر العوامل

في الحیلولة بین الإنسان وربھ. وقد قال رسول الله: أعدى عدوّكَ نفسكَ التي بین جنبیك286َ.

یقول الھجویري في كتابھ كشف المحجوب في بیان مذھب السھلیة؛ أي طریقة أتباع سھل بن
عبد الله التستري:

إن طریقة السھلیة ھي الریاضة ومجاھدة النفس. وإن الریاضة والمجاھدة یتحققان بمخالفة
النفس. وإن الذي لم یعرف النفس لا تفیده الریاضة والمجاھدة. ثمّ یقول:

إن النفس منبع الشرور وأساس السوء ومظھر الأخلاق الدنیئة والأفعال القبیحة. وھي
نوعان: أحدھما المعاصي، وثانیھما الخلال السیئة مثل الكبر والحسد والبخل والغضب والحقد وغیر
ذلك من المعاني غیر المحمودة في نظر الشرع والعقل. فممارسة الریاضة من شأنھا أن تزیل ھذه

الأوصاب عن المرء، كما تنمحي المعاصي بالتوبة.



ھذا وأن المعاصي تعُدّ من العادات الظاھرة، وھذه الأخلاق من الأوصاف الباطنیة،
والریاضة من الأفعال الصوریة، والتوبة من الخصائص الباطنیة كذلك.

وكل ما یظھر في الباطن من الأوصاف الدنیئة ینمحي بفضل الخصال السنیة. وكل ما یبرز
بالظاھر ینمحي بالباطن. وإن النفس والروح كلاھما من اللطائف إلى القلب المادي، كما في عالم
الشیاطین والملائكة والجنة والنار، إلا أن واحدة منھما موطن للخیر، والأخرى مصدر للشر، كما أن
العین موضع الإبصار، والأذن موضع الاستماع، واللسان موضع التذوق، وھكذا وغیرھا من
الأوصاف والأعیان التي ھي مُودعَة في قالب الآدمي. فمخالفة النفس والحالة ھذه ھي سر كل
العبادات وكمال جمیع المجاھدات. والعبد لا یتوصل إلى الله إلا بھذه الوسیلة. ذلك لأن في موافقة

النفس ھلاك العباد، وفي مخالفتھا نجاتھم.

ھذا وأن كُتبُ العرُفاء مشحونة بأنواع التعالیم الخاصة بمخالفة النفس، نورد بعضھا ھنا من
أجل المثال287.

یقول ذو النون المصري: «إن مفتاح العبادة ھو الفكرة، وآیة الوصول مخالفة النفس
والھوى، ومخالفتھا في ترك الأماني، وأن كل مَن داوم على التفكیر یرى عام الروح في قلبھ.

ویقول بایزید البسطامي: إن أول ما تفضل بھ الله على ھو أنھ أزال عن وجھي أوصاب
النفس.

ویقول أیضاً: سألتُ النفس، فلم تجبني، فتركتھُا، وذھبتُ وحدي إلى الحضرة.

وكان أبو سلیمان الداراني یقول: إن أفضل الأعمال ھو مخالفة ھوى النفس. وأیضاً: «كل
مَن یقدرّ قیمة لنفسھ، فلن یذوق حلاوة الخدمة أبداً».

وأیضاً «وكل مَن یضحي بنفسھ، من أجل الوصول إلى الحق، یحفظ الله النفس لھ، ویجعلھ
من أھل الجنة».

ویقول بایزید البسطامي: صرتُ حداداً لنفسي اثني عشر عاماً، أضعھا في كور الریاضة،
وأصھرھا بنار المجاھدة، وأجعلھا على سندان المذمة، وأطرقھا بمطرقة الملامة، إلى أن جعلتُ من
نفسي مرآة لنفسي طیلة خمس سنین. وكنتُ أجلو تلك المرآة بأنواع الطاعات والعبادات. ثمّ نظرتُ



بعین الاعتبار فیھا سنة. ثمّ نظرت إلى باطني بعین الغرور والخیلاء، فوجدت زناراً من الاعتماد
على الطاعة، والإعجاب بالعمل، وجاھدت نفسي خمس سنوات أخرى حتىّ انقطع ذلك الزنار،

وحصلت على إسلام جدید.

ویقول الحارث المحاسبي: ویلیق بمَن ھذبّ نفسھ بالریاضة أن ترشده إلى المقامات.

وقال الشیخ أبو الحسن الخرقاني: عرفتُ الغایة لكل الأشیاء إلا ثلاثة، لم أعرف غایتھا،
وھي: غایة كید النفس، وغایة درجات المصطفى علیھ الصلاة والسلام، وغایة المعرفة.

ویقول مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الأول من المثنوي في معنى الحدیث النبوي
الذي قالھ حین عودتھ من إحدى الغزوات: «قد رجعنا من الجھاد الأصغر إلى الجھاد الأكبر».

أیھا الملوك إننا قتلنا الخصم الظاھري

 
 

وبقي خصم أمر منھ في الباطن

 

فقتل ھذا لیس من عمل العقل والفطنة

 
 

فصاحب القلب الأسد لا یسخر من الأرنب

 

وھذه النفس جحیم والجحیم أفعى

 
 

إذ لا یعتریھا نقص وضعف ولو بطغیان
البحار

 

فإن ھي احتست سبعة أبحر

 
 

فلا ینطفئ لھیب قلبھا المحرق للخلق

 

الأحجار والكفار ذوو القلوب المتحجرة

 
 

یدخلونھا أذلة خاسئین

 

ولا تستقر بتلك الأنواع من الأغذیة

 

حتىّ یأتیھا من الحق ھذا النداء 

 



ھل شبعت؟ ھل تقول شبعت.. تقول لا ولن

 
 

ھذه النار وھذا لظاھا وھذا إحراقھا

 

صیرت العالم لقمة وابتلعتھا

 
 

ولكن معدتھا تنادي ھل من مزید

 

یضح الحق القدم علیھا من لا مكان

 
 

فتسكن حینئذ في «كن فكان»

 

ولما كانت نفوسنا ھذه جزءاً من النار

 
 

ً یأخذ الجزء طبیعة الكل دائما

 

فكانت ھذه قدم الحق التي قضت علیھا

 
 

فمن ذا الذي یسحب قوسھ سوى الحق نفسھ

 

ً لا یضع السھم في الكنانة إلا منتصبا

 
 

سھام ھذه القوس معكوسة

 

فاستقم كالسھم المنطلق من كبد القوس

 
 

فإن كل مستقیم ینطلق من القوس من غیر
شك

 

ولما عدتُ من جھاد الظاھر

 
 

اتجھتُ شطر الجھاد الباطن

 

قد رجعنا من جھاد الأصغرین

 
 

مع النبي إلى جھاد الأكبرین

 



إن أطلب من الحق قوة تفلق البحار

 

حتىّ أقتلع بإبرة جبل القاف ھذا 

 

اعتبر عمل الأسد الذي یخترق الصفوف

 
 

سھلاً والأسد كل الأسد من یقضي على
نفسھ

 

حتىّ یصیر أسد الله بعونھ

 
 

ویتحرر من النفس وینجو من فرعون

 

 

ویقول - أیضاً - في المجلد الثالث من المثنوي في حكایة الحاوي الذي رأي أفعى ساكنة لا
تتحرك من شدة البرد، فظنھا میتة، ولفھا في الحبال، وحملھا إلى بغداد. ولكن الأفعى الھامدة

تحركت عندما أحست بدفء الشمس، وابتلعت الحاوي.

إن النفس كالأفاعي لا تموت

 
 

وإنھا ھامدة مغمومة لفقدانھا القوة

 

فإذا ما وجدت القوة الفرعونیة

 
 

التي بأمرھا یجري الماء في النھر

 

فذلك الذي ینادي نداء الفرعونیة

 
 

یقطع الطریق على مئة موسى ومئة ھارون

 

 

إن ھذه الأفعى أمست الیوم دودة صغیرة من جراء الفقر

                     وتصبح البعوضة صقراً، بفضل المال والجاه

 



دع الأفعى في ثلج الفراق

 

ولا تعرضھا لشمس العراق

 

حتىّ تظل أفعاك ھامدة

 
 

فستكون أنت لقمتھا إذا ما انفسح لھا المجال

 

فامحھا ولكن آمناً من الموت

 
 

وقلل الرحمة بھا فإنھا لیست من أھل
الصلات

 

فتلك تقضي على حرارة الشمس الشھوات

 
 

وھذا یطیر خفاش مواریثك

 

فاقتلھا في الجھاد وفي القتال

 
 

كالرجال والله یجزیك الرجال

 

فمتى تحق لكل صعلوك ھذه الأمنیة

 
 

ینبغي وجود مثل موسى لقتل الأفاعي

 

 

ھِ﴾ إن لم تكفر بنفسكَ، یقول أبو سعید أبو الخیر في تفسیر ﴿فمََن یكَْفرُْ بِالطَّاغُوتِ وَیؤُْمِن بِاللَّـ
فلن تكون مؤمناً با�، وإن طاغوت كل واحد نفسھ (أسرار التوحید، طبع طھران، ص 236).

ویقول أیضاً: إن ھذا وكفى، فمن الممكن أن یكُتب على ظفر ھذه العبارة. «اذبح النفس وإلا
ً «الإسلام ھو إطاعة الأحكام الأزلیة»، و«الإسلام أن فلا تشغل نفسك بترھات الصوفیة». وأیضا

تموت عنك نفسك» (أسرار التوحید، طبع طھران، ص 238).

وكتب - أیضاً - صاحب أسرار التوحید أن: «شیخنا التفت یوماً في أثناء الكلام إلى واحد،
وقال: إن كل الوحشات من النفس، فإن لم تقتلھا أنت، تقتلكَ، وإن لم تقھرھا أنت، تقھرك، وتتغلب



علیك». (أسرار التوحید، طبعة طھران، ص 242).

نعم، إننا نشاھدھم قد بالغوا واھتموا في موضوع مخالفة النفس وترویضھا وإماتتھا. وأن
ً لطریقتھم، ومن ً من فِرَق قدماء الصوفیة اعتبروا الاجتھاد والریاضة ومجاھدة النفس أساسا بعضا
جملتھم الفرقة المعروفة بالسھلیة المنسوبة إلى سھل بن عبد الله التستري. وكانوا یرون أن ریاضة
النفس ومجاھدتھا أساس للوصول إلى درجات الكمال. كما أن الحمدونیین - أي أتباع حمدون

القصار - كانوا یعَتبرون الخدمة أساس الطریقة.

والجنیدیون - أي أتباع الجنید البغدادي - یرون مراقبة الباطن طریق الوصول للكمال.

فالنفس التي ھي باصطلاح الصوفیة منبت الشر ومنبع الأخلاق الدنیئة والأفعال الذمیمة؛ أي
المعاصي والعادات السیئة مثل الكبر والحسد والبخل والغضب والحقد والطمع وأمثالھا ینبغي
ترویضھا لإزالة ھذه الأوصاف الردیئة، وترك المعصیة بوسیلة التوبة أیضاً. وقد بحثوا عنھا

بعبارات وتشبیھات متنوعة.

یقول صاحب كتاب كشف المحجوب288:

«رُوي عن محمد علیان النسوي من كبار أصحاب الجنید رحمة الله علیھم أجمعین، أنھ قال:
إنني أبصرتُ في بدء حالي آفات النفس، وعرفتُ مكامنھا. فكنتُ أكنّ لھا في قلبي حقداً كبیراً.
وخرج ذات یوم شيء یشبھ ولید الثعلب من حلقي، فجعلني الحق تعالى عارفاً، ففھمتُ أنھا كانت
النفس. ودسُتھُا بقدمي. فكانت تزداد حجماً بعد كل مرة أرفسھا. فقلتُ واعجباً، إن كل الأحیاء تھلك
بالضرب والألم، فلم تزدادین أنت؟! قالت: لأني خُلقتُ مقلوبة معكوسة. فكل ما كان مؤلماً لغیري،

یكون مریحاً لي. وكل ما كان راحة لغیري، یكون مؤلماً لي!

ً وقال الشیخ أبو القاسم الأشقاني الذي كان إمام وقتھ: دخلتُ الدار ذات یوم، فشاھدتُ كلبا
ً ھناك، وظننتُ أنھ قد أتى من الحي، فقصدتُ طرده، فاندسّ في ذیل ثوبي، أصفر اللون رابضا

واختفى.

وقال الشیخ أبو القاسم الجرجاني - أبقاه الله - الذي یعُدّ الیوم القطب المعوّل علیھ: إنني
شاھدتُ النفس في ابتداء حالي شبیھة بالثعبان. وقال درویش: إنني رأیتُ النفس على ھیئة فأرة.



فقلتُ: مَن أنت؟ قالت: إنني ھلاك الغافلین، أدعوھم للشر والسوء، ونجاة المحبین. فلو لم أكن معھم
(لأن وجودي آفة)، فإنھم یغترّون بطھارتھم، ویختالون بأفعالھم. ولو لم ینظروا إلى طھارة القلب،
وصفاء السر، ونور الولایة، والمداومة على الطاعة، لاستحوذ علیھم الھوى والكبریاء. ومتى ما

نظروا إلى ما بین جنبیھم، تزول عنھم كل تلك الأوصاب.

وھذه الحكایات تدل على أن النفس شيء عیني غیر وصفي. ولھا صفات، لكننا نراھا
ظاھرة. قال النبي صلى الله علیھ وسلم: «أعدى عدوكَ نفسكَ التي بین جنبیكَ»، وحینما یحصل

معرفتھا یمكن الحصول علیھا بالریاضات، ولكنْ؛ لا تنعدم مادتھا الأصلیة.

ً لھا، فلا بأس علیھ حینئذ من بقائھا في ذاتھ؛ لأن أما إذا تحقق معرفتھا، وكان الطلب مالكا
النفس كلب نباّح، وإمساك الكلب بعد الریاضة مُباح. فمجاھدة النفس تؤول إلى فناء أوصاف النفس،

لا ذاتھا وعینھا.

ویقول أیضاً: ویحُكى عن الشیخ أبي علي سیاه المروزي أنھ قال: إنني رأیتُ النفس على
ھیئة امرأة. وقد أمسك شخص بشعرھا، وسلمّھا إليّ، فربطتھُا بشجرة، وقصدتُ إھلاكھا.

ھذا وإن تشبیھ النفس بالكلب كثیر في كُتبُ الصوفیة.

یقول الھجویري في كشف المحجوب289 «النفس كلب باغ، وجلد الكلب لا یطھر إلا
بالدباغ».

ویذكر الشیخ العطار في تذكرة الأولیاء في ترجمة حیاة عبد الله تروغیذي أحد مشایخ طوس
«أنھ كان جالساً ذات یوم على السماط مع أصحابھ لتناول الطعام، وكان منصور الحلاج قادماً من
كشمیر، یرتدي قباء أسود، وقد أمسك بیده كلبین أسودین، وقال الشیخ لأصحابھ: سیقدم علینا شاب
بالوصف المذكور، فینبغي أن نستقبلھ، فإن أمره عظیم. فاستقبلھ الأصحاب، فشاھدوه قادماً، وبیده
كلبان أسودان، وتوجھ نحو الشیخ. فقدم الشیخ مكانھ إلیھ. فدخل، وأجلس كلبیھ على السماط. ولما
رأى الأصحاب أن الشیخ قد استقبلھ، وقدم إلیھ مكانھ، لم یستطیعوا التكلم بشيء. وكان الشیخ ینظر
إلیھ، وھو یأكل، ویطُعم الكلبین، وأصحابھ ینكرون ذلك علیھ. ولما فرغ من الطعام، ومضى لشأنھ،
ذھب الشیخ لتودیعھ، وعندما عاد، قال الأصحاب: ما ھذه الحالة، یا شیخنا؟ إنك تجُلس الكلب في

مكانك، وتأمرنا باستقبال مثل ھذا الرجل الذي أبعد الصلاة عن السماط.



قال الشیخ: إن ھذا الكلب كان نفسھ التي تتعقبّھ، وبقیت منفصلة عنھ في الخارج. في حین أن
ً في داخلنا، ونحن نجري من ورائھ. فھناك فرق بین مَن یتعقبّھ كلبھ، ومَن یتعقبّ كلبنا بقي رابضا
ھو الكلب. فكان من المستطاع رؤیة كلبھ ظاھراً، في حین أن كلبكم قد استتر فیكم. فھذا أمر من ذلك

ألف مرة.

ویقول الشیخ العطار - أیضاً - في منطق الطیر في المقالة الحادیة والعشرین على لسان أحد
الطیور:

قال الآخران نفسـي عدوة لي

 
 

فكیف أسیر وقاطع الطریق معي

 

لم تطعني النفس الكلبیة أبدا

 
 

فما أعرف كیف أنجو بوحي منھا

 

تعرف بي الذئب في الصحراء

 
 

حینما لم یتعرف بي ھذا الكلب الأرعن

 

وقال أیھا الكلب إنھ قد أقرك في الجوال

 
 

وداسك بیسـر كالتراب

 

إن نفسك ھي حولاء عوراء

 
 

كما أنھا ھي الكلب وھي الكسول وھي
الكافر

 

ً فإذا ما أثنى علیك أحد كذبا

 
 

تستنیر نفسك بذلك الكذب

 

لا أمل في أن یتحسن ھذا الكلب

 

ویصبح سمیناً على ھذه الشاكلة 

 



إن لھذا الكلب في العالم عبیداً كثیرین

 
 

فأنى یصیر أحد عبداً للكلب

 

ماتت ألوف من القلوب غما

 
 

في حین أن ھذا الكلب الكافر لا یموت
لحظة

 

* * *

طال عمر رجل حانوتي

 
 

قال لھ سائل تكلم لنا عن شيء

 

لأنك حفرت القبور عمراً طویلاً

 
 

فماذا شاھدت من العجائب تحت التراب

 

   

أجاب: إنني شاھدت ھذا العجب على حسب الحال

ً                      أن كلب نفسـي ھذه شاھد سبعین عاما

رأت حفر القبور ولم یمت ساعة

                     ولم یطع لحظة واحدة أمراً للقیام بطاعة

ثمّ إن التعبیر عن النفس بـ «الكافرة» تعني بأن الصوفي یجاھد؛ لیجعلھا مسلمة. ومن جملة
ما یقول الشیخ فرید الدین العطار في المقالة الحادیة والعشرین:

قال عكاشة ذات لیلة ایھا الحاضرون

 
 

إذا امتلأت ھذه الدنیا من الكافرین

 



ثمّ تقبل ھؤلاء الماكرون الفضولیون

 

الإیمان عن صدق 

 

فھذا ممكن ولكن قد جاء ھؤلاء الأنبیاء

 
 

المئة - الألف ونیف وعشرون

 

حتىّ تصیر ھذه النفس الكافرة لزمن

 
 

مؤمنة أو أن تموت بین ذلك

 

لا یمكن إتیان ھذا ولا عمل ذاك

 
 

فمن أین ظھر كل ھذا الفرق بینھما

 

ونحن كلنا في حكم النفس الكافرة

 
 

نربي في باطننا الكافر

 

إن ھذه النفس المتمردة كافرة

 
 

فقتلھا أولى وأسھل كذلك

 

فما دامت ھذه النفس تستمد من جھتین

 
 

فمن العجب أن تمسـي فانیة

 

ً ھا قد أصبح فارس القلب مقیما

 
 

وصار كلب النفس ندیماً لھ لیل نھار

 

بقدر ما یطارد الفارس بحصانھ

 
 

یقارنھ الكلب في مطاردة الصید

 

قد أخذت النفس مثلھ من القلب كذلك كل ما أخذه القلب من حضـرة الحبیب



  

وكل مَن قید ھذا الكلب برجولتھ

 
 

استطاع أن یوقع الأسد في الشـرك في
العالمین

 

 

ویقول مولانا جلال الدین الرومي في الدفتر الرابع من المثنوي:

إن النفس فرعون فلا تشبعھا

 
 

حتىّ لا تتذكر ذلك الكفر القدیم

 

فإذا ما قالت أو ناحت بتضـرع

 
 

فإنھا لا تصبح مؤمنة فتیقظ

 

ویقول - أیضاً - في الدفتر السادس:

إن النفس الكافرة لا تعطى أماناً أبداً

 
 

فقد طغت لأنھا نالت طعامھا

 

فالخیر للمرء أن یكون مبتلى

 
 

من أن یصیر نائحاً وعاجزاً ومضطرا

 

 

إن ترویض النفس المتمردة وقتلھا أعظم جھاد، یتحتمّ على السالك القیام بھ، وھذه المجاھدة
ھي التي تدُخل الإنسان إلى طریق، توصلھ إلى الله، وقد اتفقت كلمة أئمّة الصوفیة جمیعاً على أنھ

لیس بالإمكان الولوج إلى عالم السیر والسلوك الواقعي والصفاء والروحانیة بدون ترویض النفس.

وقاعدة ریاضة النفس تتحقق، بمنعھا عن كل ما تتوق إلیھ، وتشتھیھ، وخاصة من الأشیاء
التي اعتادت علیھا.



یقول الخواجة حافظ:

جرت العادة على الخلاف فاطلب الأمنیة

                     فإني اكتسبت اجتماع الخاطر بھذه الطرة المشعثة

ویقول الشیخ محمود الشبستري:

لا أدري أین قد تكون أنت

 
 

فخالف الرسم والعادة لتنجو

 

قال الحكیم السنائي الغزنوي:

ذاك الذي تحرر من قید الرسم والعادة التي كانت دأبھ

                     فقل لھ مرحباً بك یا مَن حطمت القفص، وتقف الآن على غصن طوبى

ویقول النظامي:

كل مَن یخالف العادة

 
 

یصبح أمیر قافلة السعادة

 

 

كما أنھ ینبغي تربیة النفس؛ بحیث تستطیع أن تقاوم مشتھیاتھا، وینمحي كبریاؤھا
وغرورھا. وینبغي القیام بعمل عن طریق احتمال المشقة والألم والبلایا والمحن؛ كي تفھم النفس إلى
أي حد ھي حقیرة وتافھة، وإلى أي درجة من الدنس والخبث تكون أعمالھا؛ كي تصیر النفس

الطاغیة المتمردة الكافرة مؤمنة؛ أي تصیر منقادة مستسلمة.

وھناك فصول طوال بشأن إماتة النفس وترویضھا في كُتبُ الصوفیة من قبیل المواظبة على
كْر والانزواء والسكوت، ممّا یسببّ تطویل الكلام في البحث، وكل مَن یرید الصلاة والصوم والذِّ

الاطّلاع على تفاصیل ھذا الموضوع، فلیرجع إلى كُتبُ القوم290.



یذھب أكابر الصوفیة إلى أن ترویض النفس على نھج الأصول والشروط التي تقررت من
شأنھ تغییر ماھیة الإنسان، وانقلاب ضمیره.

وقالوا إن المعنى الحقیقي للعبارة المشھورة بین العرُفاء، وھي «موتوا قبل أن تموتوا» لیس
إلا ھذا.

ومن المسلمّ بھ أن الغرض من ھذه العبارة؛ أي «الموت قبل الموت» ھو ما یقولھ السنائي:

مت أیھا الصدیق قبل الموت، إذا كنت تطلب الحیاة

                     فإن إدریس صار مقیماً في الجنان، بفضل ھذه الموتة

ولیس معنى ھذا أن تنمحي ناحیة الإنسان الناسوتیة والمادیة تماماً، أو أن نتوقع مثل ھذا، بل
الغرض من ذلك ھو أن یقبض الإنسان عنان نفسھ المتمردة حتىّ یروّضھا، ویقودھا، ویقضي على
أوصابھا، ویمكّن المَلكََات الفاضلة بدلاً من الرذائل، وذلك بالتسلیم والتوكل والتوجھ الكامل إلى الله

والمراقبة التامة والمجاھدة المستمرة.

ومعنى ذلك ھو أن غایة الصوفي من الموت بالإرادة، إنما ھو الحیاة في الحق، كما قالوا:
«مت بالإرادة، تحیا بالطبیعة»، فإن الصوفي یصل إلى مقام الرضا والتوكل بمجرد ما یمیت إرادتھ،

ویقضي على ھوى النفس ورغباتھا. ولا یبقى لھ - بعد - شأن بمطلب.

یقول الھجویري في كشف المحجوب291:

ً تورّط في دجلة، وكان لا یعرف السباحة، فقال لھ «وممّا عُرف في الحكایات أن درویشا
شخص على الساحل: أترید أن تغرق؟ قال: لا. قال: فماذا ترید؟ قال ما یریده الحق، فأنى لي

والطلب».

وھذا ھو الشكل الكامل للتوكل على الله، بأن یضرب السالك بكل شيء تتوق إلیھ نفسھ
عرض الحائط. ویكون على حدّ قول الوصفیة، كالمیتّ بین یدي الغسّال؛ أي أنھ یحترز من كل ما

یؤدي إلى تقویة النفس.



وكما تكررت الإشارة أن الإنسان في المسائل الحساسة - أي الأمور التي لھا علاقة بالعقیدة
والقلب - یخرج - غالباً - عن جادة الاعتدال، ویمیل إلى المبالغة والإفراط.

وأحد الأمثلة الواضحة في أصل ھذه المبالغة والإفراط ممّا أبداه بعض الصوفیة، وخاصة
القدماء منھم، في موضوع التوكل على الله؛ بحیث عدوّا مراعاة الأشیاء التي ھي عادیة جداً وشدیدة

الضرورة للحیاة مخالفة لمعنى التوكل.

ومن قبیل ذلك، أنھم لم یرضخوا لأحد، ولم یفكروا في أي وقت، في طلب الغذاء واللباس
والملجأ. ولم یستعملوا الدواء لتسكین أي ألم، وعلاج أي مرض. ولسان حالھم یقول إنھ لیس من شك

في القدرة الإلھیة، ولمالك الأرض والسماء.

وینبغي أن نكون حیالھ في حال الاطمئنان الكامل والتسلیم، ونتوكل علیھ. والله ھو الفیاض
العالم والقادر والكریم.

یعلم حاجة النملة بعلم الغیب

 
 

ولو كانت في قعر بئر تحت صخرة صماء

 

وكما أنھ:

أعطى بالكرم ورعایة العبید

 
 

نصیباً لطیر السماء وسمك البحار

 

 

فإنھ سیمنح نصیب المتوكل علیھ أیضاً. كما أنھ یعطي الجنین رزقھ، ولا یدع أبا الجنین وأمھ
جائعین كذلك.

یقول الشیخ فرید الدین العطار في تذكرة الأولیاء عند ذكره ترجمة شقیق البلخي الذي كان
یبالغ في التوكل:

«قیل إنھ حدث قحط ھائل في بلخ؛ بحیث أخذ الناس یأكل بعضھم بعضاً، فشاھد في السوق
ً مسروراً، فقال أیھا الغلام: ما الداعي إلى ھذه البھجة؟ ألا ترى ما أحاق بالخلق من ً فرحا غلاما



الجوع. قال الغلام: وما شأني بذلك، فإنني عبد لسید، یملك قریة خاصة، ولھ غلة كثیرة، فلن یتركني
جائعاً. فاعترت شقیق الدھشة في ھذه اللحظة، وقال: إلھي، إن ھذا الغلام یظھر على ھذه الصورة
من البھجة؛ لأنھ عبد لسیدّ، لھ مخزن غلةّ. وأنت ملك الملوك ورازقنا فما الداعي لھمّنا وغمّنا.
وتجنبّ مشاغل الدنیا في الحال، وتاب توبة نصوحاً. وولى وجھھ شطر الحق، ونال مرتبة الكمال

في التوكل، وكان یقول - دائماً - إنني تلمیذ لعبد».

ً إبراھیم بن الأدھم، وقال لھ: ماذا تعمل في أمر المعاش، یا إبراھیم؟ وصادف شقیق یوما
قال: إذا وصلني شيء، شكرتُ، وإن لم یصل، صبرتُ. قال شقیق: ھذا ما تفعلھ كلاب بلخ، فإنھا إذا
ً اغتبطت، وحركت ذیولھا، وإلا صبرت. قال إبراھیم: وأنتم ماذا تفعلون؟ قال: إذا نلنا وجدت شیئا

شیئاً، آثرنا. وإذا لم ننل، شكرنا. فنھض إبراھیم، واحتضن رأسھ، وقبلّھ.

ً والحاصل أن عقیدة ھذه الفئة من الصوفیة كانت ھي أن ھناك ثلاثة أصول، تعُدّ أساسا
للسالكین. وھذه الثلاثة ملازم بعضھا للبعض؛ أي أنھ إذا قبل واحد منھا، فلا مندوحة من قبول

الاثنین الآخرین، وإلا فكأنھ فقد الثلاثة جملة:

ً بأن الله واحد، وذلك بفكره ونیتّھ ولسانھ وعملھ. وعندما الأولى: أن السالك یعترف یقینا
یتیقن بوحدانیة الله، یعتقد - بالضرورة - أنھ لا یستطیع أحد أن ینالھ بخیر، أو یدفع عنھ شراً سوى
ً إلا إیاه. وبعبارة أخرى: «من الله، فیسلم أمره إلى الله، ولا یكون مؤمّلاً في غیره. ولا یخاف شیئا
الأصل الأول الذي ھو التوحید یتولدّ الأصل الثاني الذي ھو التوكل. وإذا ما تحقق وجود ھذین
الأصلین، فسیأتي الرضا، لا محالة. الذي ھو ینبوع لكافة المسرات؛ لأن سالك الطریقة یكون في

ھذه الحال مسروراً بكل ما یواجھھ، ویعرض لھ.

سأل عارف جماعة: إذا توفاكم الله الیوم، فھل سیطلب منكم فریضة وطاعة الغد؟ فأجابوا
قائلین: كلا. كیف یمكن أن یطالب الله بالطاعات والفرائض عن یوم، لسنا فیھ أحیاء. قال العارف:
فلا تطلبوا أنتم إذاً منھ رزق الغد، ما دام لا یطلب منكم صلاة وطاعة الغد؛ لأنھ من الممكن ألا تبقوا

أحیاء إلى الغد292.

ً في مفھوم ً وأقوى نضجا ھذا وأن صوفیة العھود التالیة ممّن كانت لھم فكرة أكثر وضوحا
التصّوّف مالوا إلى الأخذ بطریقة معتدلة في التصّوّف، من شأنھا ألا یكون الاشتغال بالمعاش



ً للتوكل. بل إنھم شجّعوا المریدین والكسب والحرفة والاشتغال بالأعمال الدنیویة المفیدة مخالفا
والأتباع، وكتبوا فصولاً ھامة في ھذا الصدد، في كُتبُھم ورسائلھم التي ألفّوھا. ومن جملة ذلك، أن
الغزالي أورد في كتابیھ إحیاء العلوم (وكیمیاي سعادت الفارسي) تفاصیل في الكسب والسعي في

طلب المعاش، وأمثال ذلك.

ومولانا جلال الدین الرومي في المثنوي الذي ھو أتم وأروع كُتبُ العرُفاء، لم یترك فیھ أي
بحث من أبحاث التصّوّف، یقول في المجلد الأول في قصة حیوانات الصید وبیان التوكل ومغبةّ

ترك الجھد:

«إن طائفة حیوانات الصید التي كانت في سجال دائم مع الأسد بعثوا (أي حیوانات الصید)
وفداً من قبلھم قائلین: سنعینّ لك جرایة یومیة منا، بقدر ما یشُبعك، نقدمھا إلیك كل یوم حتىّ تكفّ
عن صیدنا بعد ذلك. ثمّ شرحوا فوائد التوكل، وأجاب الأسد بكلام طویل في فضل السعي والعمل في
طلب الرزق. فأوردت حیوانات الصید - مرة أخرى - دلائل في ترجیح التوكل على السعي والعمل.
وفضّل الأسد في جوابھم السعي والعمل على التوكل بدلائل أخرى. ویتضح من ھذا الأخذ والرد أدلةّ
كلي الجانبین في التوكل، ما لھ وما علیھ. ویتبینّ من بینھا جانب الاعتدال. ومن جملة ما قالتھ

حیوانات الصید للأسد:

قالوا بجملتھم أیھا الحكیم الخبیر

 
 

دع الحذر فلیس یغني عن القدر293

 

إن المبالغة في الحذر شؤم وشر

 
 

واذھب وتوكل فالتوكل أفضل

 

لا تنازع القضاء أیھا الثائر

 
 

كي لا یخاصمك القضاء

 

یجب أن تكون رجلاً حیال أمر الله

 
 

كي لا تنزل النقمة من جانب رب الفلق

 



 

ویجیب الأسد الذي یعتقد أفضلیة السعي على التوكل والتسلیم، فیقول:

قال نعم إذا كان التوكل مرشدا

 
 

فأسباب الكسب ھذه أیضاً من سنة النبي

 

قال النبي بصوت مرتفع

 
 

أعقل حبل الناقة وتوكل294

 

استمع إلى رمز «الكاسب حبیب الله»

 
 

ولا تقعدن عن الكسب متوكلا

 

اذھب واكتسب متوكلاً یا عماه

 
 

وجاھد واحترف الكسب شعرة بشعرة

 

فجاھد وابذل السعي كي تستریح

 
 

وإذا تأخرت في الجھد فإنك تكون أبلھ

 

 

فأجابتھ حیوانات الصید مرة أخرى:

لا یوجد كسب أفضل من التوكل

 
 

أي شيء أحب من التسلیم

 

طالما كان الطفل لا یستطیع الأخذ والسیر

 
 

فلا مركب لھ سوى كنف الوالد

 

ولما بلغ حیاة الفضول وجد واجتھد

 

وقع في العناء وظلام الھم والغم 

 



نحن عیال الحضـرة ومحبو الأسد

 
 

«قالوا» الخلق عیال للإلھ

 

الذي ینزل المطر من السماء

 
 

ً یستطیع أن یمنحنا الخبز بالرحمة أیضا

 

 

فأجاب الأسد قائلاً:

قال الأسد نعم ولكن رب العباد

 
 

وضع سلماً تحت قدمنا

 

فینبغي الصعود إلى السطح درجة بدرجة

 
 

فالاعتقاد بالجبر ھنا طمع غیر معقول

 

   

أنت لك قدم فكیف تجعل نفسك أعرج

 
 

ولك ید فكیف تحارب خفیة

 

السعي لشكر نعمتھ قدرة واختیار

 
 

والاعتقاد بالجبر نكران لتلك النعمة

 

   

شكر النعمة یزید في نعمتك

 
 

ویخرج الكفر النعمة من یدك

 

ولا تنم إلا بعد أن ترى ذلك الباب وھذا واعتقادك بالجبر نوم فلا تنامن في الطریق



المقام 

 

   

فلا تنامن أیھا الجبري الضعیف

 
 

إلا تحت تلك الشجرة المثمرة

 

حتىّ تنثر الریح في كل لحظة من
الأغصان

 

 
فتسقط على رأس النائم النقلة والزاد

 

فإذا قصدت التوكل فتوكل في عملك

 
 

واحترف الكسب وتوكل على الجبار

 

وقال الأسد أیضاً مجیباً لھم:

ً قال الأسد نعم ولكن انظر أیضا

 
 

إلى جھود الأنبیاء والمرسلین

 

فمساعي الأبرار ومجاھدات الأخیار

 
 

منذ ابتداء العالم حتىّ الآن

 

فابذل الجھد ما استطعت أیھا السید

 
 

في طریق الأنبیاء والأولیاء

 

ً لیس النزاع مع القضاء جھادا

 
 

ً لأن القضاء ھو الذي كلفنا بھذا أیضا

 

 



إن ھذه الدنیا سجننا ونحن المسجونون

 

فانقب السجن وخلص نفسك

 

ما ھي الدنیا؟ ھي الغفلة عن الله

 
 

ولیست الدنیا في اللباس والمال والزوجة

 

فلو أفنیت المال من أجل الدین

                     فذلك ھو المال الذي قال فیھ الرسول نعم المال الصالح

 

المال في السفینة ھلاك لھا

 
 

والماء خارج السفینة حام لھا

 

ولما طرد سلیمان حب المال والملك من
قلبھ

 

 
دعا نفسھ فقیراً منذ تلك اللحظة

 

ولو أن كل ھذا العالم ملك لھ

 
 

إن الملك في نظر قلبھ لا شيء

 

فامتھن الكسب وبالغ بالسعي

 
 

حتىّ تفھم سر العلم اللدني

 

 

 



 

 

 

الرضَا

 

الرضا من المقامات السامیة للسالكین، والأخیر منھا؛ أي لا یوجد وراءه مقام آخر، بل ھو
الرحلة النھائیة للریاضات الأخلاقیة، وتھذیب النفس. وبمجرد أن یخرج السالك بفضل الكشف
والشھود من عالم الشرك الخفي، یوحّد الله بقلبھ وروحھ، ویعدّ الحق تعالى منبعاً لكل خیر وبركة،
ً - بأنھ قاھر وقادر على كل الأشیاء، وعالم بحاجة كل الموجودات، وأنھ ینبغي ألا ویعتقد - أیضا

یخاف من أي شيء سواه. كما أنھ ینبغي ألا یكون مؤمّلاً في أي شيء غیره.

ومن المسلمّ بھ أن التوكل یقتضي ھذه العقیدة. وكل مَن كان أكثر استحكاماً في عالم التوحید،
ازداد توكلاً.

ومتى ما حقق ھاتین المقدمتین؛ أي التوحید والتوكل، بلغ مقام الرضا، لا محالة، ورضي بما
یصیبھ من الله، بالضرورة.

ویبدو باسماً مستبشراً، ویعتقد أن كل ما یصیب السالك في الطریقة فھو خیر.

والرضا بقضاء الله إنما ھو نتاج الحب الكامل �. ویرُاد منھ استقرار القلب تحت حكم الله،
والإذعان بالتقدیر والاعتقاد بأن الله لم یخُطئ في القسمة. ولم یصدر أي خطأ عن قلم الصنع أبداً،
وكل ما قسم لأحد كان عدلاً. فلھذا لا یحسد ولا یعترض على ما قسمھ الله، بل یعتقد أن كل ما یحدث

ھو الخیر. ویرضى بھ حتىّ یرضى الله عنھ.

ھُ عَنْھُمْ وَرَضُوا عَنْھُ﴾ ھو الصوفي الكامل الواقع ضِيَ اللَّـ ویعتقد الصوفیة أن المراد بالآیة ﴿رَّ
في مقام الرضا حتىّ إنھ لا یفتح فاه بالدعاء عند حلول البلاء؛ لأن الطلب من الله بتغییر القضاء



یخالف الرضا.

فالصوفي - بطبیعتھ - متوكل وراض؛ أي أنھ یفكر - دائماً - في الحال، ولیست لھ علاقة بما
مضى، كما لا یشغل خاطره بما سیأتي295.

وعلى قول جلال الدین الرومي:

أیھا الرفیق إن الصوفي ابن الوقت

                    ولیس التكلم بالغد شرطاً من شروط الطریقة296

وإن التفاؤل وانبساط الخاطر وانشراح الصدر وخلوّ القلب من الحرص والحسد وعلوّ ھمّة
العارفین وسمو طباعھم وحُرّیةّ ضمائرھم الغالبة على كلام أكابرھم. كل ھذه الصفات التي مرّ

ذكرھا، نشأت عن صفة الرضا.

یقول مولانا جلال الدین الرومي في الدفتر الثالث من المثنوي في قصة الأولیاء الراضین
بأحكام القضاء الإلھي الذین لا یبُدو ن التضرّع إلى الله؛ لیغیرّ ھذا القضاء:

اسمع الآن قصة أولئك السالكین

 
 

الذین لیس لھم أي اعتراض في الدنیا

 

إن أصحاب الدعاء لیسوا من الأولیاء

 
 

ً الذین ھم یرتقون دائماً ویفتقون أحیانا

 

وأعرف زمرة أخرى من الأولیاء

 
 

ممّن أفواھھم لا تنبس عن الدعاء

 

إن أولئك الكرام الراضخین للرضا

 
 

ً قد اعتبروا الالتماس لدفع القضاء حراما

 

ً ً إن كلھم یرى في القضاء ذوقاً خاصا ویعدوّن طلب الخلاص كفرا



  

فتح على قلبھم حسن الظن

 
 

كي لا یرتدوا ثوباً أزرق حزنا

 

كل ما یأتي إلیھم فھو سرور

 
 

ً ویتحول إلى ماء الحیاة إذا كان نارا

 

فالسم في حلوقھم سكر

 
 

والحجارة في طریقھم جوھر

 

فسواء عندھم الطیب والخبیث

 
 

وھذا ناشئ عن حسن ظنھم

 

وعندھم الدعاء كفر كأن یقولوا

 
 

غیر عنا غیر لنا یا إلھنا ھذا القضاء

 

ویقول في إثر ھذه الحكایة:

قال بھلول لدرویش

 
 

كیف أنت أیھا الدرویش أخبرني

 

قال كیف یكون حال الذي

 
 

ً تسیر الدنیا وفق رغبتھ دائما

 

تسیر السیول والأنھار حسب رغبتھ

 
 

وتسیر النجوم كما یریدھا ھو

 

تسیر وفق مرامھ من حي إلى حي فحیاتھ وموت قواده



  

وھو الذي یبعث بالتعزیة إلى حیث یشاء

 
 

وبالتھنئة إلى حیث یشاء

 

وسالكو الطریقة على مراده

 
 

ومتخلفو الطریقة في شباكھ

 

ما تتحرك سن في فم

 
 

بغیر رضاه وأمره المطاع

 

لا تسقط أي ورقة من الشجرة بغیر رضاه

 
 

ولا یتأتى أي موت بدون قضائھ

 

ولا ینبض أي عرق بغیر مراده

 
 

في العالم ما بین الثرى والثریا

 

ً قال: أیھا الملك تكلمت صدقا

 
 

فإنھ باد في أبھتك وجلال سحنتك

 

فیا أیھا الصادق اشرح ھذا ومئة مثلھ

 
 

ولكن اشرحھ وبینھ جیداً جدا

 

قال: نعم، وھكذا حصل الیقین لدى الناس
كافة

 

 
إن ھذا العالم منقاد لأمر الله

 

لا تسقط ورقة من الشجرة

 

بغیر قضاء وحكم من سلطان الحظ ذلك 

 



لا تسیر اللقمة نحو الحلق

 
 

ما لم یقل الحق للقمة ادخلي

 

المیل والرغبة اللذان ھما زمان الإنسان

 
 

والحركة والسكون ھما من أمر ذلك الرب
الغني

 

فاسمع ھذا القدر وھو أن كل الأمور

 
 

لا تصیر إلا بأمر الخالق

 

ولما صار قضاء الحق وفق إرادة العبد

 
 

صار العبد طالباً لحكمھ في حقھ

 

بلا تكلف وبلا طلب لأجر أو ثواب

 
 

بل إن طبعھ استطاب ھذا

 

لا یطلب العیش من أجل نفسھ

 
 

ولا رغبة في ذوق لذة الحیاة والشھوات

 

أینما یكون لأمر القدم سلكا

 
 

یتساوى لدیھ الحیاة والموت

 

ویكون إیمانھ من أجل الله

 
 

لا من أجل الجنة وثمارھا وأنھارھا

 

كما أن ترك الكفر منھ ھو من أجل الحق

 
 

ولیس خوفاً من الخلود في النار

 



حصل ھذا على أساس طبعھ

 

من غیر ریاضة لا على أثر بحثھ وتحریھ 

 

فھو یضحك عندما یشعر بالرضا

 
 

والقضاء عنده كالحلوى السكریة

 

والعبد الذي تكون ھذه طباعھ وخصالھ

 
 

لا تسیر الدنیا وفق أمره وسلطانھ

 

فلم یتضـرع أو یدعو قائلاً

 
 

اللھم رد ھذا القضاء

 

فموتھ وموت أولاده من أجل الحق

 
 

بمثابة الحلوى في الحلق

 

فحالة نزع الأولاد في الموت عند ذلك
الوفي

 

 
مثل القطائف عند الشیخ المحتاج

 

 

وكذلك یقول في الدفتر الثالث بعد قصة «اختطاف العقاب خف النبي»:

في ھذه القصة عبرة لمثلك یا حبیبي

 
 

كي تكون راضیاً بحكم الله

 

ولكن تكون ذكیاً حسن الظن

 
 

عندما ترى حادثة سیئة فجأة

 

بینما أنت مبتسم كالوردة غیر آبھ للنفع تجعل الآخرین صفر الوجوه من وقعھا



والضرر 

 

ذاك الذي تجعلھ كالوردة ورقة ورقة

 
 

لا یتكر الضحك ولا ینثني

 

یقول لماذا أقع في الغم ذلا

 
 

إنني أخرجت الضحك من الشوك

 

كل ما أتلفھ القضاء من مالك

 
 

فكن على یقین بأنھ قد فداك من البلاء

 

ما التصّوّف. قال وجدان الفرح

 
 

في الفؤاد عند إتیان الترح

 

إذا حل بك بلاء فلا تغتم

 
 

وإذا ابتلیت بضـرر فلا تحزن

 

فإن ذلك البلاء یدفع البلایا الخطیرة

 
 

وذاك الضـرر یمنع الأضرار الجسیمة

 

راحة الروح جاءت من فوات المال

 
 

عندما اجتمع المال أیھا الحبیب صار وبالا

 

 

ثار الجدل بین مشایخ الصوفیة في القرن الثالث في الرضا: ھل ینبغي عَدهّ من المقامات، أو
عَدهّ من الأحوال. أما فرقة المحاسبیة؛ أي أتباع أبي عبد الله الحارث بن أسد المحاسبي الذي كان

غالب الصوفیة في خرسان من أتباعھ، فیقولون:



ً إن الرضا من جملة الأحوال، بید أن صوفیة العراق یعدوّن الرضا من جملة المقامات خلافا
للحارث المحاسبي.

قلنا فیما تقدم من صفحات ھذا الكتاب إن الصوفیة قد اعتقدوا أن المقام من جملة الأعمال؛
أي أنھ أمر اكتسابي واجتھادي، وعلى سالك الطریقة أن یراعي ذلك المقام في أي مقام یكون، وأن
یبذل قصارى السعي والاجتھاد حتىّ یبلغ كمال ذلك المقام، ویجعل نفسھ جدیراً ومستعداً لمقام أعلى.
مثلاً أول المقامات ھو التوبة، ثمّ الورع، ثمّ الزھد، ثمّ الفقر، ثمّ مقام الصبر، وبعد ذلك، مقام التوكل،
وأخیراً مقام الرضا. والسالك - بعد التخلص من الغفلة والتوفیق إلى التوبة - یحتاج إلى دلیل
ومرشد، یبذل كمال جھده، في كل مرحلة من تلك المراحل تكملة لنفسھ. وطالما لم یصبح المقام الذي
ھو فیھ مَلكََة لھ، لا یطلب مقاماً آخر. وأما الحال؛ فھو معنى، یتصل بالسالك، من جانب الحق، من
غیر أن یستطیع دفع ذلك الحال بالسعي والمجاھدة عند حلولھ، أو أن یستطیع إرجاعھ إلیھ إذا ما فات

عنھ بالتكلف والمجاھدة.

وبعبارة أخرى، إن الحال من جملة الأفضال الإلھیة یأتي بغیر مجاھدة، وھو من جملة
المواھب الإلھیة، بینما المقام یعُدّ من المكاسب.

فصاحب المقام قائم بمجاھدتھ، في حین أن صاحب الحال فان من نفسھ. وظھور الحال لیس
إلا نتیجة للطف الإلھي المنعكس في قلبھ. وقیل أیضاً: إن بعض الصوفیة الذین یتقدمھم الحارث
المحاسبي قد أجازوا دوام الحال، وفئة أخرى من مثل الجنید البغدادي قالوا إن دوام الحال غیر

جائز، بل إن الأحوال كالبروق تظھر لحظة، ولكنھا لا تدوم، وتذھب.

یقول الھجویري في كتاب كشف المحجوب بعد نقل أقوال صوفیة خراسان والعراق في ھل
أن الرضا ھو من جملة المقامات أو الأحوال؟

ومجمل القول: «اعلم أن الرضا ھو نھایة المقامات، وبدایة الأحوال. وھذا محل أحد طرفیھ
الكسب والاجتھاد، وطرفھ الآخر المحبة وغلیانھا، ولیس فوق ذلك مقام، تنتھي المجاھدة عندھا.

فبدایتھا في المكاسب، ونھایتھا في المواھب.

ویحتمل أن الذي شاھد - في بادئ الأمر - حالة الرضا في نفسھ تلقائیاً، قال ھذا مقام. والذي
شاھد نھایة رضاه بالحق قال ھذا ھو الحال.



ونلتقط - الآن - بضع فقرات بشأن الرضا، من مقالات أكابر الصوفیة الواردة في تذكرة
الأولیاء للعطار.

یقول بشر الحافي: سألتُ فضیل بن عیاض: ھل الزھد أفضل؟ أم الرضا؟ قال: الرضا
أفضل؛ لأن الراضي لا یطلب أي منزلة فوق منزلتھ.

ویقول ذو النون المصري: الرضا بھجة القلب بمرارة القضاء.

وقال: الرضا ترك الاختیار قبل القضاء، وعدم الشعور بالمرارة بعد القضاء، وغلیان المحبة
في عین البلاء.

وقالوا لھ: مَن أعرف بنفسھ؟ قال: الذي یرضى بما قسمھ الله لھ.

وقال الحارث المحاسبي: إن � عباداً، یستحون من معاملتھ بالصبر، ویعاملونھ بالرضا؛ أي
في الاصطبار، ومعنى الاصطبار ھو أنني صبور بنفسي.

أما في الرضا؛ فلیس الأمر كذلك؛ أي كما أن الصبر متعلق بك، فالرضا متعلق با�.

وقال: الرضا وكون العبد راضیاً ھو ألا تطلب من الله الجنة، وألا تستغیث بھ من النار.

وقال: وصلني من كل مقام حال إلا من مقام الرضا الذي لم یصلني منھ إلا رائحة.

ومع ذلك كلھ، فلو أدخلوا كل الخلق في النار، فدخلوا إلیھا كارھین، فإني أدخلھا راضیاً. ذلك
لأنھ لو لم أكن راضیاً عن دخولي في النار، فإنھ راض عن ذلك.

وقال: «بلغنا من الرضا إلى حدّ أنھم لو وضعوا طبقات النار السبعة في عیني الیمنى ما
یخطر ببالي أن أقول لماذا لم یضعوا شیئاً منھا في عیني الیسرى.

ویقول أحمد خضوریھ: «الصبر زاد المضطرین، والرضا درجة العارفین».

وسألوا یحیى بن معاذ الرازي: كیف یمكن أن نعرف أن الله تعالى راض عنا، أو لا؟!. قال:
إذا كنتَ راضیاً، فھذه علامة رضا الله عنك.

ویقول منصور عمار: الناس قسمان: قسم لھم معرفة بأنفسھم، وقسم لھم معرفة بالحق.



فالذي یعرف نفسھ شُغلھ الریاضة والمجاھدة، والذي یعرف الحق شُغلھ العبادة، وطلب
الرضا.

ویقول الشیخ الكبیر أبو عبد الله محمد بن الخفیف: الرضا قسمان، الرضا بھ، والرضا منھ؛
أما الرضا بھ؛ فھو التدبیر، وأما الرضا منھ؛ فھو في كل ما یحكم بھ القضاء.

ویقول الشبلي: الصابر من أھل الأبواب، والراضي من أھل الحضرة، والمفوّض من أھل
البیت.

وقد تكلم جلال الدین الرومي مرات عدیدة عن الرضا والتسلیم في مجلدات المثنوي:

أیھا المسلم علیك بالتسلیم

 
 

لأن القصد كان من الأزل تسلیمك

 

إنني عاشق قھره ولطفھ حقیقة

 
 

ویا عجبا من أنني عاشق لكلا ھذین ضد

 

* * *

إنني عاشق لألمي وتعبي

 
 

من أجل إرضاء ملیكي الفرید

 

 

 



 

 

 

الأحوال

 

قیل إن الحال ھو ما یدخل قلب السالك بدون اختیار أو تعمّد أو جلب أو اكتساب، وھذا من
مثل: الطرب أو الحزن والبسط أو القبض والشوق والانزعاج، وأمثالھا.

یقول السید الشریف الجرجاني في كتاب التعریفات في تعریف كلمة الحال: «الحال في اللغة
نھایة الماضي، وبدایة المستقبل، والحال عند أھل الحق معنى یرد على القلب، من غیر تصنعّ ولا
اجتلاب ولا اكتساب، من طرب أو حزن أو قبض أو بسط أو ھیئة، ویزول بظھور صفات النفس
سواء یعقبھ المثل أو لا. فإذا دام، وصار ملكاً، یسمّى مقاماً. فالأحوال مواھب والمقامات مكاسب.

والأحوال تأتي من عین الوجود، والمقامات تحصل ببذل المجھود»297.

وقسم أبو نصر السرّاج في كتاب اللمع مجموع أحوال العارفین على النحو الآتي: المراقبة
والقرُب والمحبة والخوف والرجاء والشوق والأنس والاطمئنان والمشاھدة والیقین. ھا نحن نصف -

بطریق الإجمال - كل حال من ھذه الأحوال.

 



 

 

 

المراقبة

 

المراقبة عبارة عن یقین العبد بأن الله مطلع في جمیع الأحوال على قلبھ وضمیره298،
ومحیط بأسراره الباطنیة. ومن المسلمّ بھ أن السالك متیقنّ بأن الله یراه دائماً، وأنھ عارف ومطّلع

على زوایا ضمیره، وأنھ یراقب تلك الخواطر غیر المحمودة التي تمنع القلب من ذكر الله.

فقد رُوي عن النبي صلى الله علیھ وعلى آلھ وسلم أنھ قال: اعبد الله كأنك تراه، فإن لم تكن
تراه، فإنھ یراك299.

ویمكن اعتبار أھل المراقبة على ثلاثة أحوال:

وأول حال المراقبة ھو أنھ بسبب الیقین باطلاع الله على ضمیر العبد یتولدّ فیھ حال، لا
یتطرق إلى قلبھ بسببھا فكرة خبیثة، أو وسوسة شیطانیة. ولأنھ یرى الله حاضراً وناظراً إلیھ في كل

مكان، فقلیلاً ما یقع أسیراً لھوى نفسھ.

كان للجنید البغداي مرید یحبھ أكثر من الجمیع، فحسده الآخرون، وأدرك الشیخ ذلك
بفراستھ، وقال: إنھ یفوق الجمیع أدباً وفھَْماً، ونحن مزمعون الامتحان حتىّ یتبینّ لكم ذلك. فأمر أن
یحضروا عشرین طائراً، وقال: فلیأخذ كل مرید منكم واحداً، ویذھب، فیذبحھ في مكان، لا یراه
أحد، فاذبحوھا، واءتوا بھا. فذھبوا جمیعاً، وذبحوا، وعادوا إلا ذلك المرید الذي عاد بطائره حیاً.
فسألھ الشیخ: لماذا لم تذبحھ؟ قال: لأن الشیخ كان قد أمر بذبحھ في مكان، لا یراني فیھ أحد، وكلمّا
ذھبتُ إلى مكان، وجدتُ الله یراني. قال: أرأیتمُ الفرق بین ما فھمھ وفھم الآخرین؟ فاستغفروا

جمیعا300ً.

یقول الحارث المحاسبي «المراقبة علم القلب بقرب الحق تعالى»301.



والحاصل أن أول حال المراقبة ھو كما قال حسن بن علي الدامغاني «علیكم بحفظ السرائر،
فإنھ مطّلع على الضمائر»302.

والحال الثاني للمراقبة ھو أن السالك ینسى الكائنات في حال المراقبة؛ أي یكون في حالة
یتساوى عنده منھا وجود الدنیا وعدمھا. ویستمر في المراقبة؛ بحیث لا یخطر على بالھ وذھنھ شيء

سوى الله.

یقول الشبلي «ذھبتُ إلى نوري، فرأیتھُ، قد جلس في حال المراقبة؛ بحیث لا تتحرك شعرة
في بدنھ. قلتُ لھ: ممّن تعلمتَ ھذه المراقبة الجیدة؟ قال: من القطّة التي تقف على جحر الفأر، وتكون

أكثر سكوناً مني303.

ومقصود النوري من ذلك ھو أنھ نقل حال مراقبة القطة إلى نفسھ، كأن ھاتفاً قال لھ: أن - یا
قصیر النظر - لا تظن أن المطلوب أقل من فأرة، فلا تكن في المراقبة أقل من قطة.

ویقول أحمد بن عطاء: «خیركم مَن راقب الحق بالحق، في فناء ما دون الحق»304.

ویقول الشیخ الكبیر أبو عبد الله محمد بن الخفیف: «سمعتُ مرة أن رجلاً شیخاً، وآخر شاباً،
قعدا للمراقبة في مصر، باستمرار. وذھبتُ لرؤیتھما، فشاھدتھُما متجھین ناحیة القبلة. فسلمّتُ
علیھما ثلاث مرات، فلم یجیباني. قلتُ: با� علیكما، رداّ على السلام. فرفع الشاب رأسھ، وقال: یا
ابن خفیف. الدنیا قلیلة. وقد بقي من ھذا القلیل قلیل. فخذ نصیباً كبیراً من القلیل الباقي منھا. ھل أنت
- یا ابن خفیف - في فراغ حتىّ تبادر بالسلام علینا؟ قال ھذا، ونكس رأسھ. وكنتُ جائعاً عطشان،
فنسیتُ الجوع والعطش لاستیلائھما على كیاني. ومكثتُ ھناك، وصلیّتُ الظھر معھما، ثمّ العصر. ثمّ
قلتُ لھما: زوّداني بنصیحة. قالا: یا ابن خفیف، نحن من أصحاب المصاحب، فأنىّ لنا لسان
النصیحة. فالأولى وجود شخص آخر یسدیك النصیحة. فلبثتُ ھناك ثلاثة أیام، لم أذق فیھا طعاماً،
ولا نوماً. وقلتُ لنفسي: بأيّ لفظ، أقسم علیھما حتىّ ینصحاني. فرفع الشاب رأسھ، وقال: اطلب

صحبة شخص، تذكّرك مقابلتھ با�، وتقع ھیبتھ في قلبك، وینصحك بالفعل، لا بالقول305.

الحال الثالثة: حال أكابر أرباب المراقبة الذي یراقبون الله، ویطلبون منھ أن یرعاھم في حال
الِحِینَ﴾. المراقبة؛ أي أن یتولى الله أمرھم، ویجعلھم بفضلھ مصداقاً لقولھ: ﴿وَھُوَ یتَوََلَّى الصَّ



وینبغي أن یكون السالك في ھذا المقام؛ بحیث ینعدم كیانھ، ولا یبقى بینھ وبین الله أي حجاب.
قالوا للجنید البغدادي: إنك تقول الحجب ثلاثة: حجاب النفس، وحجاب الخلق، وحجاب الدنیا، قال:
إن ھذه الحجب الثلاثة عامة. وھناك ثلاثة حجب خاصة، ھي: مشھد الطاعة، ومشھد الثواب،

ومشھد الكرامة306.

والغرض: أن السالك ینبغي أن ینسى نفسھ في ھذا المقام؛ لینال مقاماً آخر. وبعبارة أخرى،
ً في المراقبة، وتكون ھذه الحال قد ألا یشعر بذاتھ بمراقبتھ نفسھ، بینما یكون بكلیّةّ وجوده منغمسا

تمكّنت من وجوده تماماً.

قال ابن عطاء «أو ما علمتَ أن ما تقارن ببدنكَ أقذار في جنب ما تطلع بقلبكَ. وما تطالعھ
بقلبكَ ھباء في جنب ما تراقب في سركَ. فراقب الله تعالى في سركَ وعلانیتكَ، فإنھ خیر ممّا تقارن

من عملكَ وعبادتكَ»307.

یقول مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الرابع من المثنوي في حكایة «حال ھجوم أھل
ھذا العالم ومطاردتھم حتىّ أبواب الغیب».

لو كنت أنت مراقباً وساھراً

 
 

وجدت كل لحظة جزاء عملك

 

وإن كنت مراقباً وقابضاً زمام

 
 

النفس فلا حاجة لحشرك یوم القیامة

 

فكن مراقباً إن كنت ذا قلب

 
 

كي یتولد عقب كل عمل شيء لك

 

وإن كانت لك ھمة فوق ھذا

 
 

یرتقع العمل فوق مقام المراقبة

 

 

 



 

 

 

القرُب

 

ً إن حال المراقبة تؤدي إلى قرُب العارف من الله. وفي القرآن آیات، جعلھا الصوفیة أساسا
ً لتحقیقاتھم في مبحث القرُب كالآیة: ﴿وَإِذاَ سَألَكََ عِباَدِي عَنِّي فإَنِِّي قرَِیبٌ﴾، والآیة المباركة أیضا

﴿وَنحَْنُ أقَْرَبُ إِلیَْھِ مِنْ حَبْلِ الْوَرِیدِ﴾ وكذلك ﴿وَنحَْنُ أقَْرَبُ إِلیَْھِ مِنكُمْ وَلـَكِن لاَّ تبُْصِرُونَ﴾.

وقال أبو نصر السرّاج في كتاب اللمع في مبحث حال القرُب: «وحال القرُب من أحوال
عبد، یشھد بقلبھ القرُب من الله، ویتقرّب في الظھار والباطن إلى الله، عن طریق الاستمرار في ذكر

الله بالطاعة وجمع الھمة.

وأھل القرُب على ثلاثة أحوال:

أولاً: المتقرّبون إلى الله بأنواع الطاعات؛ لأنھم یعرفون أن الله عالم وقریب منھم، وقادر
علیھم.

ثانیاً: المتحققون الذین إذا رأوا شیئاً، رأوا الله أقرب إلى ذلك الشيء منھم.

ثالثاً: الأكابر وأھل النھایة، وھم الذین لا بد أن یجتازوا مرحلة المبتدئین، ویفنوا؛ بحیث لا
یشعرون بقرُبھم؛ أي أن حال القرُب ذاتھا تنُسى، وأن العبد لا یعرف أنھ في حال القرُب لذھولھ.

یقول السید الشریف الجرجاني في كتاب التعریفات في تعریف القرُب: «القرُب ھو القیام
بالطاعات، والقرُب المصطلح علیھ ھو قرُب العبد من الله تعالى، بكل ما تعطیھ السعادة، لا قرُب
الحق من العبد، فإنھ من حیث دلالة الآیة: ﴿وَھُوَ مَعكَُمْ أیَْنَ مَا كُنتمُْ﴾ قرب عام أسعیداً كان العبد أم



شقیاً. وحاصل ھذا أن القرُب عبارة عن زوال الحسّ وتلاشي النفس، وأن ھذا القرُب لیس ھو القرُب
الزماني أو المكاني، كما یقول جلال الدین الرومي:

قال النبي إن معراجي

 
 

لیس بأفضل من معراج یونس

 

لأن معراجي إلى أعلى ومعراجھ إلى

 
 

أسفل ولیس قرُب الحق خارجاً عن الحساب

 

فلیس القرُب الوثوب من الأسفل إلى الأ

 
 

على فقرُب الحق ھو الانطلاق من قید
الوجود

 

ما شأن العدم بالعالي والسافل

 
 

ولیس للعدم سریع وبعید وبطيء

 

فمصنع صنع الحق مبني على العدم

 
 

وإذا عرفت ماھیة غرة الوجود فلن یبقى
شيء ھناك

 

والحاصل أن انكسارھم ھذا أیھا السید

 
 

لا یماثل انكسارنا في شيء

 

فبھجتھم في الذل والتلف

 
 

كبھجتنا عند العز والشـرف

 

فزاد الفقر كلھ من اقطاعھ

 
 

والفقر والذل ھو الفخر والرفعة308

 



 

ً - في الدفتر الثالث في حكایة قدوم الخواجة وقومھ إلى القریة ویقول جلال الدین - أیضا
وعدم معرفة القروي السید وقومھ:

إنك تظن الظنون في قرُب الحق

 
 

فصانع الطبق لیس ببعید عن الطبق

 

أو لم تر أن قرُب الأولیاء

 
 

لھ مائة كرامة وعمل وسیادة

 

ً یستحیل الحدید في ید داود شمعا

 
 

بینما الشمع في یدك كالحدید

 

إن القرُب والرزق عام لجمیع الخلق

 
 

ولھؤلاء الكرام قرُب الوحي والعشق

 

فالقرُب على أنواع یا أبي

 
 

تشـرق الشمس على الجبال والذھب

 

ولكن للنور قرُباً مع الذھب

 
 

ولا علم لشجر الصفصاف بذلك

 

إن الغصن الیابس والأخضـر قریبان من
الشمس

 

 
فمتى تحتجب الشمس عن كلیھما

 

ولكن أین قرُب ذلك الغصن الرطیب

 
 

الذي تجني منھ الثمار الناضجة

 



والغصن الذي یبس لقرُبھ من تلك الشمس

 

ھل لھ أثر من غیر أن یجفّ بللھ 

 

 

ویقول جلال الدین كذلك في الدفتر الرابع، في بیان أن الخلق في النار جیاع، یتأوّھون،
ویلتمسون من الحق أن یمنّ علیھم بالرزق، وأن یبعث بھ إلیھم، وأن قرُب الله من الإنسان ھو مثل

قرُب الروح والعقل منھ؛ إذ لا یشعر بھما لفرط قرُبھما منھ:

عقلك الذي یصحبك ویشرف على بدنك

 
 

رغم أنك قاصر عن رؤیة ذلك

 

ورؤیتھ لیست قاصرة یا فلان

 
 

وإنما ھي ممتحنة بسكونك وتحركك

 

فأي عجب أن یكون خالق ھذا الكون كذلك

 
 

معك لأنك لست بمستجیز

 

قرُب الله ھو كقرُب عقلك من شخصك

 
 

ولیس ھو بالأمام أو الخلف أو الأعلى أو
الأسفل

 

إذا لم یكن للملیك قرُب من الله

 
 

الذي لا یجد بحث العقل طریقاً إلیھ

 

فلیس ذلك التحرك كالحركة الصادرة عن

 
 

أصبعك أمام الأصبع أو وراءه أو یسـرة أو
یمنة

 

 



فتفارقھ وقت النوم والموت

 

وتقترن بھ وقت الیقظة

 

فمن أین تأتي الحركة إلى أصبعك

 
 

إذ لیس لأصبعك من فائدة بدونھا

 

نور إنسان العین ھو في العین

 
 

فمن أین یأتي من سوى الجھات الست

 

فاعرف أن عالم الأمر والصفات لیس لھ
جھة

 

 
وعالم الخلق لھ طرف وجھات

 

واعرف أیھا المعشوق أن لیس لعالم الأمر
جھة

 

 

لا جرم أن الأمر أكثر انعداماً للجھة من
ذلك

 

واعرف أن لیس للعقل وعلام البیان من
جھة

 

 
إنما ھو فوق العقل بل فوق العقل والروح

 

لا یوجد مخلوق غیر متعلق بھ

 
 

ولا تسأل عن سبب ذلك التعلق یا عماه

 

ذلك لأن الفصل والوصل لا یوجدان في
الروح

 

 
ولا یفكر الظن فیما سوى الفصل والوصل

 

 



ً - في الدفتر السادس من المثنوي في «قصة الفقیر الباحث عن ویقول جلال الدین - أیضا
الكنز»:

إن الحق أقرب إلیك من حبل الورید

 
 

وإنك رمیت بالسھم إلى مكان بعید

 

یا مَن صنعت وأعددت الأقواس والسھام

 
 

الصید على مقربة وأنت ترمي إلى مدى
بعید

 

 

 



 

 

 

حَال المحبةّ

 

العشق أو المحبة من أسمى صفات العارف، وأھم أحوالھ، ومن الأصول المھمة في مباني
التصّوّف. وكما أن الدیانة المسیحیة استحالت إلى مذھب العشق والمحبة بعد امتزاجھا بالفلسفة
الأفلاطونیة الحدیثة، كما مر شرحھ، فكذلك التصّوّف - بعد اجتیازه مراحل مختلفة واختلاطھ
بالأفكار والآراء المتنوعة وتأثره الناشئ من مصادر متعددة - بلغ الغایة القصوى لمذھب العشق

والمحبة.

وأعظم العوامل التي أرست التصّوّف على قاعدة العشق والمحبة، إنما ھو الاعتقاد بوحدة
الوجود.

ذلك لأن العارف بمجرد اعتقاده بأن الله حقیقة یسري وجوده في كل الأشیاء، وأن كل ما
سوى الله باطل، لا یرى شیئاً إلا الله، ویعتقد بأن:

الكل ھو المعشوق والعاشق حجاب فقط

 
 

والمعشوق حي والعاشق میت

 

 

ویبدي الحب والعشق لكل شيء، ویكون مسلكھ ومذھبھ السلام العام، والعطف على
الموجودات كافة.

یقول الشیخ السعدي:

وإني أعشق العالم جمیعاً لأن العالم كلھ منھ أنا مبتھج بالعالم؛ لأن العالم مبتھج بھ



  

 

ولكن عالم حب خواص الصوفیة وعشقھم أوسع وأعلى من العشق الذي تكلم عنھ السعدي؛
ً بین ما یكون العالم كلھ منھ والمعشوق الذي ھو كل العالم309. یقول جلال الدین لأن ھناك فرقا

الرومي، وھو من معاصري الشیخ السعدي في الدفتر الخامس من المثنوي310:

إذا كان غیر المعشوق جدیراً بالمشاھدة

 
 

فلیس ذلك عشقاً بل ھو ھوس باطل

 

العشق ھو تلك الشعلة التي إذا التھبت

 
 

تحرق كل شيء سوى المعشوق

 

سیف «لا» عمل في قتل ما سوى الحق

 
 

فانظر ماذا بقي في النھایة بعد «لا»

 

ما بقي «إلا الله» وذھب كل ما عداه

 
 

فابتھج أیھا العشق فقد أحرقت الشرك بشدة

 

كان ذاك ھو الأول والآخر

 
 

فالشرك لا یتأتى إلا أمام عین الأحوال

 

یا عجباً لھذا الحسن لولا انعكاسھ

 
 

فلیس للجسم حركة بغیر الروح

 

فالجسم الذي بھ خلل في الروح

 
 

لا یطیب مزاجھ ولو أغرقتھ في العسل

 

واختطف كأساً من كف ھذا الحبیب ویعلم ھذا شخص كان حیاً یوماً ما



  

والذي لم تر عینھ تلك الوجنات

 
 

فعنده الروح لفح ھذا الدخان

 

 

والعشق من جملة الأحوال؛ أي أنھ ھو ذاتھ من المواھب الإلھیة، ولیس من المكاسب
البشریة. وكما أن حصول العشق والاستنارة بنور المحبة یعُداّن موھبة سماویة، فإنھ إذا بذلت كل

الكائنات الجھد لإطفاء جذوة العشق الحقیقي، لعجزت عن ذلك جمیعاً.

ویرى العارف أن العشق ھو أكبر سر ورمز إلھي، وأن كل مذھب ومسلك حقیقي ولید
العشق، ولیس ھناك بناء یخلو من الخلل سوى مبنى المحبة. وكل بناء رسا على العشق والمحبة فإنھ
حقیقة. وكل ما كان غیر ذلك، فھو وسوسة وقیل وقال وباعث على التفرقة والحرب والخصام.
وبقوة جاذبیة العشق، یتحرر العارف من قید الوجود، ویتصل ببحر الفقر والفناء؛ أي أنھ ینغمر في

عالم الوصال.

والحاصل أنھ كما یقول الجامي في أشعة اللمعات:

«لا یوجد في عالم الوجود شيء سوى العشق؛ أي أن الوجود - كما یراه الصوفي - ھو
العشق فقط لیس إلا311، وكیف ینكر العشق وما في الوجود إلا ھو؟! أي أنھ كیف ینكر العشق،

ولیس في الوجود سواه.

رباعیة

لا أرى في الكون أو المكان شیئاً إلا العشق

 
 

ولا أرى شیئاً ظاھراً أو مستتراً إلا العشق

 

حاشا أن أغفل عن سر العشق

 
 

لأني لا أرى في النشأتین إلا العشق

 

 



ولولاه ما ظھر ما ظھر؛ أي لولا ظھور العشق ما ظھر شيء في الوجود؛ لأن حقائق
الأشیاء إنما ھي صور لتجلیاتھ.

ً - من صور وظھور ھذه منوط بتجلیة الوجودي بعد حصول الشروط التي ھي - أیضا
تجلیاتھ. فلو كان ھذا العشق مفقوداً في كل مرتبة من المراتب لما تجلى وظھر. وكل ما ظھر، فإنما

ھو من الحب ظھر312.

یقول أبو نصر السرّاج في كتاب اللمع بعد أن یذكر آیات من القرآن مثل الآیة المباركة
ھُ﴾، و﴿یحُِبُّونھَُمْ ھَ فاَتَّبِعوُنِي یحُْبِبْكُمُ اللَّـ ھُ بِقوَْمٍ یحُِبُّھُمْ وَیحُِبُّونھَُ﴾ و﴿قلُْ إِن كُنتمُْ تحُِبُّونَ اللَّـ ﴿فسََوْفَ یأَتِْي اللَّـ

ھِ﴾. إن أحوال أھل المحبة ثلاثة: لَّـ ھِ وَالَّذِینَ آمَنوُا أشََدُّ حُب�ا لِّ كَحُبِّ اللَّـ

الحال الأولى: محبة العامة التي تبرز من إحسان الله إلى العبد؛ لأن قلب الإنسان مجبول
على حب مَن یحُسن إلیھ. وشرط ھذه الحال من المحبة، كما قال سمنون: «صفاء الود مع دوام

كْر؛ لأن مَنْ أحب شیئاً أكثر من ذِكْره». الذِّ

وقیل أیضاً:

لو كان حبك صادقاً لأطعتھ

 
 

إن المحب لمن یحب مطیع

 

 

الحال الثانیة: محبة الصادقین والمتحققین التي ھي ولیدة نظر القلب بالاستغناء والجلال
والعظمة والعلم والقدرة الإلھیة، ووصف ھذا القسم من المحبة ھو كما قال أبو الحسین النوري:

«ھتك الأستار وكشف الأسرار».

ً - إبراھیم الخواص: المحبة ھي محو الإرادة، واحتراق جملة الصفات ویقول - أیضا
البشریة وحاجاتھا313.

الحال الثالثة: محبة الصدیّقین والعارفین التي ھي نتیجة النظر الطاھر، والمعرفة الكاملة،
بأن الله تعالى یحبھم بدون أي سبب أو علة، بل یمحض فضل الرحمة فقط، وھم كذلك أیضاً یحبون



ً ً وعالما الله بدون علة، كما قال أبو یعقوب موسى: «حتىّ تشھد المحبة محبتھ»؛ أي إذا كان واقفا
بالمحبة في نفسھ، فمحبتھ لیست بصحیحة، وتكون المحبة صحیحة عندما لا یبقى شيء سوى
المحبوب، وینمحي العلم بالمحبة. فقد قال الجنید البغدادي في ھذا المعنى: «المحبة ھي أن تحل
صفات المحبوب محل صفات المحب، ویكون المحب مصداقاً لھذا الكلام، حتىّ أحبھ، فإذا أحببتھُ،

كنتُ عینھ التي یبُصر بھا، وسمعھ الذي یسمع بھ، ویده التي یبطش بھا314.

ویقول الجنید البغدادي315 «المحبة أمانة الله».

وقال: كل محبة كانت لعوض تزول، إذا زال العوض.

وقال: المحبة لا تدوم إلا بین اثنین یقول أحدھما للآخر یا أنا.

وقال: وإذا توثقت المحبة، یسقط - عندئذ - شرط الأدب.

وقال: وقد حرّم الحق تعالى المحبة على صاحب العلاقة.

وقال: المحبة إفراط المیل، بغیر نیل.

وقال: لا یمكن الوصول إلى المحبة الإلھیة إلا بعد أن تبذل روحك في سبیلھا316.

وكل مَن لھ معرفة بالأشعار العرفانیة العربیة والأشعار الفارسیة بصورة خاصة، یعلم أن
مسألة میل الروح إلى الله التي ھي من أھم المسائل الصوفیة الھامة - تقریباً - جاءت - دائماً - بنفس
الألفاظ والتعبیرات والاصطلاحات المتداولة بین العاشق والمعشوق العادیین. وھذا الشبھ في الكلام
من الكثرة؛ بحیث لو لم یكن بیدنا مفتاح لأغراض الشاعر، لاحترنا في فھَْم معاني تلك الأشعار،

ومراد الشاعر منھا.

فنرى - أحیاناً - أن العارفین الشعراء - ولا سیما ناظموا الغزل - قد استخدموا ھذه العبارات
ً - بین العشق الرمزیة ناظرین إلى الصناعة الأدبیة. وقد جعلوا القارئ لا یستطیع أن یمیز - غالبا

الصوري والعشق الحقیقي.

وإذا صرفنا النظر عن تعمّد الشعراء استخدامھم ھذا النمط من التعبیر، فإن سیاق عبارات
أشعار العرُفاء في أسلوب، یجعل التفریق بین الحقیقة والمجاز أمراً عسیراً للغایة. وھذا الاشتراك



في الألفاظ والتعبیرات والاصطلاحات ھو الذي صار سببا؛ً لأن تفسّر كل طائفة، بحسب أذواقھا
ومشاربھا كثیراً من أشعار العظماء.

ومن جملة ذلك ما یختص بغزلیات حافظ التي ھي كما قال الجامي في نفحات الأنس «رغم
أنھ لم یظھر أن حافظاً أمسك بذیل عنایة مرشد، أو توثقت صلتھ بأي طائفة من الصوفیة، صارت
كلماتھ متفقة مع نزعات ھذه الطائفة؛ بحیث لم یتحقق لغیره ذلك. وقد بالغ الصوفیة في تفاسیرھم
العرفانیة. ومعنى ذلك أنھ باستثناء عدد من الموضوعات المعلومة نرى الأغراض الصوفیة
العرفانیة في أشعار حافظ واضحة، إلا أن الصوفیة - مع ھذا - قد اخترعوا لأكثر مضامینھ تأویلات

عرفانیة317.

ومع أنھ في الغزل الآتي ذِكْره یشیر بمعظمھ إلى الطعن في أھل الریاء ومشایخ أھل
الظاھر، استنتجوا منھ أن الحافظ شبیھ بالمبتدئین والعوام من الصوفیة، وأنھ تابع لمرشد، وأن

مرشده كان «شاه نعمة الله الولي».

الذین ھم یحولون التراب بنظرتھم ذھبا

 
 

ھل یمكن أن یلحظونا بزاویة عینھم

 

إخفاء ألمي خیر من عرضھ على مدعي
الطب

 

 
فلعلھم یداوونني من خزانة الغیب

 

   

إن المعشوق لم یزح النقاب عن وجھھ

 
 

فلماذا یحكي كل واحد حكایة من تخیلھ

 

لما لم یكن حسن العاقبة بالشطارة والزھد

 
 

فالأولى ترك العمل إلى عنایة الله

 

   



لا تكن فاقد المعرفة ففي زیادة العشق

 
 

یتعامل أھل النظر مع عارفیھم

 

تجري الفتن الكثیرة الآن وراء الستار

 
 

فلننظر ما یعملون حین ینعدم الستار

 

   

لا تعجب إذا أن الحجر من ھذا الحدیث

 
 

فإن أولي الألباب یقصون حكایة القلب
بلطف

 

اشرب الخمر فإن مئة ذنب تكون مستورة
عن الأغیار

 

 
خیر من الطاعة التي یؤدونھا ریاء وخداعا

 

   

القمیص الذي تشم منھ رائحة ولدي یوسف

 
 

أخشى أن یتخذه أخواتھ الحساد قباء لھم

 

مر بحي الحانة حتىّ تقضي زمرة
الحاضرین

 

 
أوقاتھا في الدعاء من أجلك

 

ادعني إلیك بلا علم حسادي فإن أھل النعم

 
 

یبذلون الخیر خفیة لمرضاة الله

 

فإن الملوك قلما یلتفتون إلى حال یا حافظ إنھ لا یتیسـر دوام الوصال



الشحاذین318 

 

وسنتطرق إلى ھذا الموضوع في الفصول الآتیة خلال بحثنا عن أحوال الخواجة حافظ
الشیرازي: أكان الحافظ صوفیا؟ً أم لا؟ وإذا كان صوفیاً، فمن أي طائفة كان؟ وما ھي أشعاره
الصوفیة؟ وقد طرقنا ھذا الموضوع ھنا على سبیل الاتفاق والتمثیل فقط. وكان المقصود أن اشتراك
الاصطلاح والتعبیر كان سبباً في أن أھل العِرفان - بما لھم من قدرة على التفسیر والتأویل - أضافوا
إلى أقوال أغلب الأكابر - ولا سیما الخواجة حافظ - المعاني العرفانیة الدقیقة، ومن جملتھا أكثر
أبیات الخواجة حافظ الشیرازي. ونعود - الآن - إلى الكلام في موضوعنا الأصلي وھو المحبة التي

ھي من الأصول المھمة للتصّوّف319، ولھذا سنتكلم عنھا، بقلیل من التفصیل.

إن لغة الشعراء الصوفیي المشرب الرمزیة واشتراك الاصطلاحات والتعبیرات بینھم وبین
الشعراء غیر الصوفیین، صارا سبباً لوجود رسائل خاصة في تفسیر مصطلحات وألفاظ وتعبیرات

الصوفیة320.

ولعل الصوفیة اختاروا لغة الغزل والغرام وتعبیرات بقیة الشعراء؛ لأنھم أرادوا إخفاء
أسرارھم تحت ستار ھذه الألفاظ والتعابیر.

ً لم تكن لأكابر الصوفیة رغبة في أن یعرضوا جواھر المعاني والحقائق وكما قدمنا سابقا
ً على كل غفل غیر جدیر. فضلاً عن أنھم لم تكن لھم الجرأة على إظھار أغراضھم بصراحة خوفا

من أھل الظاھر. إذ كان من الممكن أن تتعرض أرواحھم إلى التلف والھلاك.

وبغض النظر عن كل ھذا فإن بیان الأحاسیس العرفانیة بواسطة الألفاظ والعبارات أمر
عسیر للغایة. فصار الشاعر مضطراً إلى الاستعانة بالرموز والإشارات. وأخذ یعبرّ عمّا في ضمیره
بھذه الطریقة، وكان الغرض من الرموز والإشارات ھو أن یستعین الصوفي بتلك الألفاظ والعبارات
والاصطلاحات الخاصة أنفسھا، ببیان الأغراض العادیة والعالم الحسّيّ والعشق المجازي والحب
الصوري، للتعبیر عن الحب والعشق العرفاني، ووصف الأحوال التي عرضت لھ في عالم الجذبة

والمكاشفة الصوفیة.



وبدیھي أنھ لم یكن یرى أمامھ طریقاً آخر. ذلك لأن التعبیرات المادیة - رغم ما لھا من نقص
- یمكن الإفادة منھا في أن تبُینّ عوالم العِرفان، إلى حد ما، وتلقي نوراً على الحوادث.

وبعبارة أخرى، لما كان العارف لا یستطیع أن یبدي أحاسیسھ الروحیة والقلبیة للآخرین
بصورة حسّیةّ صریحة، فقد حاول أن یعبرّ عنھا بالاصطلاحات المختصة بالدنیا المادیة حتىّ

یعرضھا على أولئك الذین دخلوا عوالم المحبة والعشق، بقدر الإمكان.

ولأجل ھذه الغایة، أنشأ قدراً كبیراً من الأشعار321 الجذابة اللطیفة، بقدر ما استطاع.

لو لم یكن العشق وَھْم العشق

                     فمَن كان یقول؟ ومَن كان یسمع كل ھذا الكلام اللطیف؟

وخلاصة ما یعتقده العارف في مسألة المحبة والعشق ھو أن العشق غریزة إلھیة، وإلھام
سماوي، یستطیع بواسطتھما أن یعرف الإنسان نفسھ، ویعلم مصیره. إن الروح صادرة عن الله،
وكان في الله قبل خلق الدنیا وبعد تعلقھا بالبدن، أصبحت في حكم الغریب المغترب عن دیاره

وموطنھ، الذي یفكر - دائماً - في مقره الأصلي، ومقامھ الحقیقي.

ً في كافة قصص الصوفیة، كقصة لیلي والمجنون، ویوسف وھذا الموضوع نراه واضحا
وزلیخا، ووامق وعذراء، وشیرین وفرھاد، وسلامان وأبسال، وأمثالھا التي عبرّ عنھا الشعراء
بأشكال متنوعة، بحسب أذواقھم ورغباتھم وحالاتھم الأدبیة والفنیة، وقد استعملوا من أجلھا آلاف

التعابیر. مثل: الورد والبلبل والشمعة والفراشة وغیر ذلك.

وقد عبرّوا عن ھذه الروح الصادرة عن الله بطائر، ابتعد عن إلفھ. وأحیاناً بقصبة قطُعت من
الغابة، وجعلت الرجال والنساء یئنون، ویندبون للفارق والنفیر الحزین الذي یخرج منھا. وشبھّوھا -
ً - بصقر، وقع أسیراً في شرك الدنیا، أو ببغاء أسیرة في القفص، أو بعنقاء، أمسى نصیبھا أحیانا
العیش في زاویة المزبلة، أو سمكة وقعت على الیابسة، أو ملك أصبح مملوكاً. وأمثال ھذه

التشبیھات التي تحكي جمیعاً عن فلسفة أفلوطین الإشراقیة؛ أي: (قاعدة طیران الواحد إلى الواحد).

یقول الصوفیة: إن حركة كل ذرة تكون نحو أصلھا وجنسھا322.



الإنسان شيء یحب صفات المحبوب والمعشوق الحقیقي؛ أي اطلب الله حتىّ تفنى فیھ،
وتصیر (ھو).

وھذه القاعدة - أي أن الإنسان شيء یحب صفات المحبوب، إلخ - شبیھة جدّ الشبھ بقول
القدیّس أوغسطنیوس: «الإنسان شيء یحب، فلو أحب الإنسان حجراً، لكان في حكم الحجر، ولو
أحب إنساناً، لكان إنساناً، ولو أحب الله، لم تكن لي جرأة - حینئذ - أن أقول ماذا سیكون؛ لأني إذا
قلت یصیر ھو الله، فمن الممكن أن یرجموني بالحجارة»323. ولكن العرُفاء المسلمین كانوا أكثر
جرأة من القدیّس أوغسطنیوس، أو كانوا أكثر حُرّیةّ منھ في الكلام، فقالوا كثیراً من ھذا القبیل من
الكلام، وذھبوا إلى أبعد منھ بمراتب، وإذا كان قد ثقل على آذان أھل الظاھر، فقد حمل على خلتھم

ومواجیدھم.

والآن لكي نكون أكثر إحاطة بمفھوم العشق والمحبة عند العرُفاء، نورد - ھنا - بعض أقوال
كبار العرُفاء في ھذا الشأن. ومن جملتھا، ما ورد في تذكرة الأولیاء للعطار في شرح حال أكابر

الصوفیة في موضوع (المحبة والعشق).

یروى عن ذي النون المصري أنھ دخل علیھ أصحابھ ذات یوم، فرأوه یبكي، فسألوه عن
سبب بكائھ. قال: غلبت عیني سنة من النوم، في أثناء السجود، فرأیت الله یقول: یا أبا الفیض، خَلقتُ
الخلق، فانقسموا إلى عشرة أجزاء، وعرضتُ علیھم الدنیا، فمال تسعة من ھؤلاء الأجزاء العشرة
إلى الدنیا، وبقي جزء واحد، فانقسم ذلك الجزء إلى عشرة أجزاء أیضاً، فعرضت علیھم الجنة،
فاتجھ تسعة أجزاء منھم إلى الجنة، وانقسم ذاك الجزء إلى عشرة أجزاء أیضاً، فأحضرتُ إلیھم
الجحیم، فجفلوا جمیعاً، وتفرقوا خوفاً منھا، وبقي جزء واحد لم ینخدع بالدنیا، ولا رغب في الجنة،
ولم یخش النار. قلتُ: یا عبادي؛ إنكم لم تلتفتوا إلى الدنیا، ولم تخشوا النار، فماذا تطلبون؟ فرفعوا

رؤوسھم جمیعاً، وقالوا: أنت تعلم ما نرید».

ً في ً - إلى أخ من أولئك القوم الذین ذكُروا بالمحبة، فوجده واقعا وذھب ذو النون - أیضا
محنة، فقال لھ:

مَن أحسّ بألم من الحق، فإنھ لا یحبّ الحق.



قال ذو النون: ولكني أقول: إن الله لا یحبّ من شھر نفسھ بمحبتھ. فقال ذاك الرجل: أستغفر
الله، وأتوب إلیھ.

قال بایزید البسطامي: «كمال درجة العارف احتراقھ بالمحبة».

وقال أیضاً: «العابد بالحقیقة العامل بالصدق ھو الذي یقطع رأس المرادات كلھا بالجھد،
وتتضاءل شھواتھ جمیعھا حیال محبة الله، ویحب ما یرید الحق، ویطلب ما كان الحق شاھده».

وقال أیضاً: «ظننتُ أني أحبھ، فنظرت فإذا بمحبتھ قد سبقتني».

وقال أیضاً: «حملوا قلبي إلى السماء، فطاف حول جمیع الملكوت، ثمّ عاد، فقلتُ: ماذا
أحضرتَ؟ قال: الحب والرضا، فإن كلیھما كانا مَلكََین».

وقال أیضاً: «إلھي، لیس بعجیب أن أحبك، وأنا العبد العاجز الضعیف المحتاج، بل العجیب
أن تحبني أنت، وأنت الرب والملیك الغني».

وقال معروف الكرخي: «لیست المحبة من تعلیم الخلق، بل إنما ھي موھبة من الحق، ومن
فضلھ».

وسألوا یحیى بن معاذ الرازي: «ما آیة المحبة؟ قال: ھي ألا تزداد بالحسنى، ولا تنقص
بالجفوة».

وسألوا أحمد بن عاصم الأنطاكي: «ما علامة المحبة؟ قال: ذاك الذي عبادتھ قلیلة، وذِكْره
دائم، وخلوتھ كثیرة، وصمتھ متصل، ولا یرى مَن ینظرون إلیھ، ولا یسمع مَن ینادیھ، ولا یغتمّ لو

أصیب بمصیبة. ولا یفرح لما ینالھ، ولا یخشى أحداً، ولا یأمل من أحد».

وقال الجنید البغدادي: «لا تتوثق المحبة بین اثنین إلا إذا قال أحدھما للآخر، یا مَن أنت أنا».

وقال: «إذا تمت المحبة، تسقط شروط الأدب».

وقال: «حرّم الحق تعالى الحبّ على صاحب العلائق».

وقال: «المحبة ھي إفراط المیل بلا نیل».



وقال: «لا یمكن الوصول إلى الله بمحبة الله، ما لم تضُحّ بروحك في سبیلھ».

وقال: «المحبة ھي أن تتمكن صفات المحبوب من قلب المحب».

قال رسول الله صلى الله علیھ وعلى آلھ وسلم: «فإذا أحببتھُ، كنتُ لھ سمعاً وبصراً».

ویقول الشیخ روز بھان البقلي في الفصل الثامن من رسالتھ «عبھر العاشقین»324: انظر
إلى ھذه النادرة:

إنني أعشق نفسي بنفسي من غیر نفسي. وأنا من غیر أن

أنظر دائماً في مرآة وجود المعشوق؛ لأرى من أنا.

(رباعیة)

من أجل الحصول على كأس جم طفت
العالم

 

 
فما قعدتُ یوماً ولا نمتُ لیلة

 

عندما سمعتُ من الأستاذ وصف كأس جم

 
 

قلتُ أنا نفسي مرآة كأس جم التي یرى فیھا
العالم

 

 

ویقول - أیضاً - الشیخ العطار في شرح حال عمرو بن عثمان المكي، الذي كتب كما یقول
ً في المحبة325 أنھ قال: «المحبة داخلة في الرضا، وكلك الرضا في المحبة؛ لأنك لا العطار كتابا

تحب إلا مَن رضیت عنھ، ولا ترضى إلا عمّن تحب».

وكذلك كتب الشیخ العطار في شرح حال أبي الحسین النوري یقول: «رُوي أنھ عندما قام
غلام الخلیل بمخاصمة ھذه الطائفة، وقال في حضرة الخلیفة إنھ ظھرت جماعة یغنوّن الأناشید،
ویقومون بالرقص، ویتكلمون بالكفر، ویتنزھون طول النھار، ویدخلون خفیة في السرادیب،



ویتكلمون، وأنھم قوم من الزنادقة، فلو أمر أمیر المؤمنین بقتلھم، لانمحى بقتلھم مذھب الزنادقة، فإن
ھؤلاء ھم رأس ھذه الطائفة، وإذا وافق أمیر المؤمنین على ذلك، فإني ضامن لھ ثواباً جزیلاً، فأمر
الخلیفة بإحضارھم في الحال، وإذا ھم أبو حمزة والأرقم والشبلي والنوري والجنید، فأمر الخلیفة
بقتلھم. فاتجھ السیاف لقتل الأرقم، فوثب النوري، وقعد في مكان الأرقم، وقدم نفسھ عن صدق،
وجلس في مكانھ، وقال طرباً ضاحكاً: اقتلني أولاً. فقال السیاف: لم یأت وقتك، یا فتى، ولیس السیف
ً یستحق الاستعجال. قال النوري: «إن طریقتي مَبنیة على الإیثار، وأنا أوثر الأصحاب على شیئا
نفسي، وأعز الأشیاء في الدنیا الحیاة، وأحب أن أقدم ھذه الأنفاس المعدودة لأصحابي حتىّ أكون قد
آثرتُ بالعمر برغم أن نفساً واحداً في الدنیا أحب إلي من ألف سنة في الآخرة؛ لأن ھذه دار الخدمة،
وتلك ھي دار القرُبى، وإن قرُبتي تكون بالخدمة، فلما سمعوا منھ ھذا الكلام، أخبروا بھ الخلیفة،

فتعجب من إخلاصھ وصدق إقدامھ».

وسمنون المحب من معاصري الجنید البغدادي وأبي الحسین النوري وأقرانھما، وكما یدل
تلقیبھ بالمحب كانت لھ في المحبة طریقة خاصة؛ أي أنھ خلاف غالب أكابر الصوفیة الذین كانوا
یقدمون المعروفة في التصّوّف على كل شيء، ومن جملة ذلك المحبة». وكان یرى أن المحبة أصل

المذھب، وقاعدة التصّوّف، ویعدّ جمیع الأحوال والمقامات بالنسبة للمحبة أشیاء غیر ذات بال326.

والحاصل أن العارف یرى أنھ لیست ھناك عقیدة أعلى وأقوم من المحبة والعشق، وأن
العشق أساس لكل حقیقة. والعارف الحقیقي یحب العشق یتجلیاتھ كافة، ویعدّ التضحیة بالنفس،
والإیثار، وطھارة القلب، والشجاعة والإیمان، وترك ھوى النفس، والزھد في الدنیا، وألوف
الفضائل الأخرى، یعدّ كل ھذا نتیجة للعشق والمحبة. وكل ھذا التفاؤل والسلام العام واغتنام الوقت

إنما ھو من ثمرات العشق، كما یقول مولانا جلال الدین الرومي:

كل مَن شق قمیصھ من العشق

 
 

طھر من الحرص والعیب الكليّّ

 

فكن سعیداً یا عشقي اللطیف الھوس

 
 

ویا طبیب كل علاتنا

 

 



بالعشق عرج الجسم الترابي إلى الأفلاك

 

ً ورقص الجبل وخف نشیطا

 

* * *

العشق لا یعرفھ العالمون

 
 

ولھ اثنان وسبعون نوعاً من الجنون

 

العشق یغایر الاثنین وسبعین ملة في
مذھبھم

 

 
وعرش الملوك كمقعد من الخشب تجاھھ

 

یعرف مطرب العشق ھذه النغمة وقت
السماع

 

 
العبودیة قید والألوھیة صداع

 

فما العشق إلا بحر العدم

 
 

تحار فیھ العقول

 

فإذن قد عرفت العبودیة والربوبیة

 
 

وبقي العشق مستتراً من ھذین الحجابین

 

* * *

وبما أن العاشق مخمور إبان العشق

 
 

فلا جرم أنھ فارق الكفر والإیمان

 

فالكفر والإیمان كلاھما حاجبا

 

ثمرة اللب، والكفر والدین قشـرتان لھ 

 



الكفر ھو القشـر الناشف المتقلص

 
 

والإیمان ھو القشـرة اللذیذة

 

إن القشور الناشفة مكانھا النار

 
 

والقشـر المتصل بلب الروح اللطیف

 

إن اللب بنفسھ أفضل من المرتبة اللطیفة

 
 

ھي أجل من اللطف لكونھا تنشـر اللذة

 

لو أردت الاستمرار في شرح العشق

 
 

ً لتوالت مئة قیامة وھو لا یزال ناقصا

 

ً لأن لتاریخ القیامة حداً معلوما

 
 

فأین یكون الحد المحدود ھنالك، إذ فیھ
وصف الله

 

فالعقل الجزئي ینكر العشق

 
 

برغم ما یبدو أنھ كاتم للسـر

 

إنھ فطن عاقل ولكنھ لیس بشـيء

 
 

فالملك شیطاني ما لم یترك قول «لا»327

 

ینبغي جھل مثل ھذا العقل

 
 

والمبادرة إلى عالم الجنون

 

جربت العقل البعید النظر

 
 

ً وسأجعل بعد ھذا نفسـي مجنونا

 

 



زادت وطأة قیودي من نصائحك

 

فإن أستاذك لا یعرف العشق

 

فالجانب الذي كان العشق یزید الألم

 
 

لم یدرس فیھ شیئاً أبو حنیفة والشافعي

 

یعرف ھذا من كان سعیداً أمیناً على السـر

 
 

الدھاء لإبلیس والعشق لآدم

 

   

اترك الدھاء وابتغ الحیرة

 
 

فالدھاء ھو الظن والحیرة ھي النظر

 

ضح بالعقل في عشق الحبیب

 
 

فالعقول صادرة من الجھة التي ھي فیھا

 

   

الشیخ عشقك، لا اللحیة البیضاء،

 
 

ھو المغیث لمئات الألوف من القانطین

 

إن الكمامة للوسواس ھو العشق فقط

 
 

وغلا فمن كان قد نجا من الوسواس

 

   

كل ما أقول من العشق من شرح وبیان

 
 

فعندما آتي إلیھ أكون خجلاً منھ

 

 



ولو أن تفسیر اللسان موضح

 

إلا أن العشق الصامت أكثر وضوحا

 

   

ولما كان القلم مسارعاً في الكتابة

 
 

فلما أن وصل إلى العشق انفلق بنفسھ

 

نام العقل في الطین من شرحھ

 
 

كالحمار فقد شرح العشق والمعاشقة العشق
نفسھ

 

جاءت الشمس دلیلاً على وجود الشمس

 
 

فإذا كنت تبغي دلیلاً منھ فلا تول وجھك
عنھ

 

 

یقول أحمد الغزالي في رسالة «السوانح» في فصل «یحبھم ویحبونھ»:

سار مركبنا مع العشق من العدم

 
 

مضیئة لیلتنا من شراب الوصل دائما

 

من تلك الخمرة غیر المحرمة في مذھبنا

 
 

لا ترى شفتنا تجف حتىّ یوم العدم

 

 

 



 

 

 

حَال الخوف وحَال الرجَاء

 

یعتقد الصوفیة أن الخوف والرجاء في حكم جناحي السالك، یستطیع بمعونتھما أن یطیر في
فضاء التقرّب إلى الله.

الخوف ھو خشیة حدوث أمر مكروه غیر محمود، أو فقدان أمر مستحسن محمود. ومعنى
ذلك أن الإنسان إما أن یخاف أن یحدث شيء یسوؤه، وإما أن یخاف أن یفقد شیئاً، یغترّ بھ، والرجاء

ھو تعلق القلب، بحصول أمر محبوب في المستقبل.

والخوف ولید علم السالك ومعرفتھ، في حین أن الرجاء ولید لحالة محبتھ.

 



 

 

 

حَال الخوف

 

كلمّا ازداد السالك معرفة با�، ازداد خوفھ من الله؛ لأن حال الخوف متولدّة من المعرفة.

ومن المسلمّ بھ أنھ الخوف من المعاني، وأنھ متعلق بالمستقبل؛ لأنھ من الواضح أن الخوف
إما خشیة حدوث مكروه، وإما خوف فوات شيء محبوب. وفي كلتي الحالین مرجعھما إلى شيء،

یمكن حدوثھ في المستقبل.

وحاصل رأي الصوفیة في موضوع حال الخوف ھو أن الخوف نتیجة علم السالك ومعرفتھ،
ھَ مِنْ عِباَدِهِ الْعلُمََاءُ﴾، ویقول النبي صلى الله علیھ وسلم وفي القرآن یقول تعالى: ﴿إِنَّمَا یخَْشَى اللَّـ

أیضاً: «رأس الحكمة مخافة الله»، ویقول الغزالي في كتابھ «كیمیاي سعادت»328:

«اعلم أول مقامات الدین إنما ھو الیقین والمعرفة».

ویتولد عن المعرفة «الخوف»، ویتولد عن الخوف «الزھد» و«الصبر» و«التوبة»، ومن
كْر والتفكر على الدوام. الزھد والتوبة ینشأ الصدق والإخلاص والمواظبة على الذِّ

ومنھا یتولدّ الأنس والمحبة، وھذه ھي نھایة المقامات. أما الرضا والتفویض والشوق؛ فمن
توابع المحبة. فإكسیر السعادة بعد الیقین والمعرفة إنما ھو الخوف، وكل ما كان بعده لا یستقیم

بدونھ».

وللخوف ثلاث درجات: الأولى خوف العامة من سطوة الله: یخافونھ، لا بدافع المعرفة
الصحیحة، وھذا القسم من الخوف شبیھ بخوف الأطفال. والخوف القوي إلى حد الإفراط مذموم؛
ً یؤول إلى القنوط والیأس. والخوف الممدوح والمستحسن ھو لأن الخوف إذا جاوز حداً معلوما



الخوف المعتدل الذي ینھى عن اقتراف المعاصي، ویحض على الطاعة. والخوف - أساساً - لا یعُدّ
كمالاً، وإنما ھو معدل للرجاء فقط، وھذه ھي فائدتھ، وإلا فالعارف الكامل غني عن الخوف
والرجاء، ذلك لأن الخوف والرجاء من شأن مَن كان جاھلاً بعواقب الأمور، بینما العارف خبیر

بطریق المنازل وآدابھا، وفي نجوة من الخوف والرجاء.

یقول مولانا جلال الدین الرومي في المثنوي329:

الزاھد مغتم بعواقب الأمور

 
 

على أي حالة یكون أمره یوم الحساب

 

العارفون أیقاظ منذ الأزل

 
 

فھم فارغو البال من الغم والأحوال الأخرى

 

للعارف ھم الخوف والرجاء

 
 

فعلمھ بمسابقة أمره قضـى على كلیھما

 

ھو عارف وقد نجا من الخوف والخشیة

 
 

وقد شطر سیف الحق الضوضاء نصفین

 

كل لھ خوف ورجاء من الله

 
 

فزال الخوف وبقي الرجاء

 

طوى الخوف وأصبح كلھ أملاً

 
 

وصار نوراً وتابعاً للشمس

 

 

 



 

 

 

حَال الرجَاء

 

كل مَن یتوقع الحسنى في المستقبل یعُدّ راجیاً مؤمّلاً. ویرى الصوفیة أن عبادة الله إذا كانت
متجھة بفضلھ وكرمھ خیر من العبادة التي تكون بسبب خوف العقوبة؛ لأن الأمل یوُلدّ المحبة.
ً - ھي من أسمى مقامات السالك. یقول أبو نصر السرّاج في كتاب اللمع: والمحبة - كما قلنا سابقا
«الرجاء على ثلاثة أقسام: رجاء في الله، ورجاء في سعة رحمة الله، ورجاء في ثواب الله؛ فالرجاء
في ثواب الله وفي سعة رحمتھ، لعبد مرید، قد سمع من الله ذكر المنن، فرجاه، وعلم أن الكرم
والفضل والجود من صفات الله، فارتاح قلبھ إلى المَرجوّ من كرمھ وفضلھ». أما رجاء العارف
الواصل؛ فھو الرجاء في الله، كما یقول الشیخ السعدي: إن من خلاف الطریقة أن یتمنى الأولیاء من
الله شیئاً سوى الله. والیأس من الأحوال المذمومة جداً، والرجاء المقترن بالخوف یرشدان السالك إلى

طریق الاعتدال.

یقول مولانا جلال الدین الرومي في الدفتر الثالث من المثنوي330:

قال الأنبیاء إن الیأس شؤم

 
 

وفضل ورحمات الباري لا تحصـى

 

فمن مثل ھذا المحسن لا یلیق القنوط

 
 

فتمسكوا بھذه الرحمة

 

ما أكثر الأعمال التي تعسـرت في بادئ
الأمر

ثمّ تیسـرت بعد ذلك وزالت الشدة 

 



 

ً إن بعد العسـر یسـرا

 
 

وإن بعد الظلمة شموساً كثیرة

 

 

والآن نورد بعض أقوال أكابر الصوفیة في موضوع الخوف والرجاء حتىّ یزداد الأمر
وضوحاً.

قال شقیق البخلي331 «أصل الطاعة ھو الخوف والرجاء والمحبة. وعلامة الخوف ترك
المحارم، وعلامة الرجاء دوام الطاعة، وعلامة المحبة الشوق والإنابة اللازمة».

كل مَن لم یكن لدیھ ھذه الأشیاء الثلاثة لا ینجو من النار، وھي:

الأمن، والخوف، والاضطراب.

العبد الخائف ھو الذي یخاف على ما مضى من حیاتھ، ویقول في نفسھ كیف انتھت؟ ویخاف
من أنھ لا یعرف ماذا سیكون بعد ھذا.

قال الحارث المحاسبي332: الخوف ھو عدم قیام العبد بعمل ولو لمرة واحدة، لظنھّ بأنھ یسُأل
في الآخرة عن ذلك العمل.

وقال أبو سلیمان الداراني333 نقلاً عن صالح عبد الكریم أنھ قال: الرجاء والخوف ھما
نوران في القلب. قالوا لھ: أیھما أكثر ضیاء؟ قال: الرجاء. فأبلغوا ھذا الكلام إلى أبي سلیمان، فقال:
سبحان الله! ما ھذا الكلام؟ فإننا رأینا أن التقوى والصوم والصلاة والأعمال الأخرى تتولد عن
الخوف، ولا تتولد عن الرجاء، فكیف یكون الرجاء أكثر ضیاء؟ وقال: إني أخاف من نار، تكون

فیھا عقوبة الله، أو أخاف من رب، عقوبتھ ھي النار».

وقال: أصل كل الأشیاء في الدنیا والآخرة ھو الخوف من الحقّ تعالى، فمتى ما غلب الرجاء
على الخوف فسد القلب. وإذا ما كان الخوف دائماً في القلب، ظھر الخشوع في القلب، وإذا لم یظھر

الخشوع ومرّ الخوف حیناً بعد حین بالقلب، فلا یحصل الخشوع في القلب أبداً.



وقال: لا یبتعد الخوف من قلب قطّ، ما لم یفسد ذلك القلب. وقال یوماً لأحمد الحواري: «إذا
ما رأیتَ الناس یعملون بالرجاء فاعمل أنت بالخوف ما استطعت إلى ذلك سبیلاً».

قال لقمان لابنھ: «اخش الله خشیة، لا تقنط معھا من رحمتھ، وارج الله رجاء، لا تكون معھ
ً من مكره. وقال: إذا ما أوقعت قلبك في الشوق، فأوقعھ بعد ذلك في الخوف حتىّ یأخذ ذلك آمنا

الخوف بید الشوق في الطریق؛ أي أنك في ھذه الساعة أحوج إلى الخوف منك إلى الشوق».

وقال سھل بن عبد الله التستري334: «الخوف ذِكْر، والرجاء أنثى، وولیدھما الإیمان».
وقال: «أي قلب یتمكن فیھ الكِبرَ، لا یستقر فیھ الخوف والرجاء».

وقال: «الخوف ھو الابتعاد عن المنھیات، والرجاء الإسراع بأداء الأوامر، وعلم الرجاء لا
ً فیما مرّ بعلم الله یصحّ إلا للخائف،. وقال: «إن أعلى مراتب الخوف ھي أن یكون العبد خائفا

بشأنھ».

كان یدعّي الخوفَ رجلٌ، فقال لھ: ھل في رأسك أي شيء من قطیعة الخوف؟ قال: نعم. قال:
إنك لم تعرف الله، ولم تخفْ من قطیعتھ.

وقال أحمد بن عاصم الأنطاكي335 حین سألوه ما الخوف والرجاء؟ وما علامتھما؟ «علامة
الخوف الھرب، وعلامة الرجاء الطلب، فكل مَن لھ رجاء، ولیس لھ طلب كذاّب، وكل مَن لھ خوف،

ولیس لھ ھرب كذاّب أیضاً».

وقال: «إني وجدتُ أقرب الخلق إلى النجاة مَن ھو أشدھّم خوفاً على نفسھ، من عدم النجاة،
وأقرب الخلق إلى الھلاك مَن كان آمنھم على نفسھ».

قال عبد الله بن خبیق336: «إن أنفع المخاوف ما یردعك عن المعصیة، وأنفع الرجاء ما
یدفعك إلى العمل».

وقال: الرجاء ثلاثة أقسام: رجل یعمل الخیر، ویرجو قبولھ، وآخر یرتكب ذنباً، ثمّ یتوب
ویرجو الغفران، والثالث مَن لھ رجاء كاذب، فھو یرتكب المعاصي دائماً، ویرجو من الله المغفرة.

 



 

 

 

حَال الشوق وحَال الأنس

 

قلینا سابقاً: إن محبة الله ھي أعلى المقامات، بل ھي الغایة القصوى والمطلوب الكامل
للسالك. وكل المقامات والأحوال من قبیل التوبة والزھد والورع والصبر والشكر والخوف، وأمثال

ذلك إنما ھي مقدمات للمحبة.

وبعض الأحوال من توابع المحبة أیضاً. ومعنى ذلك أنھ إذا وُجدت المحبة في السالك، فإن
باقي الأحوال تكون من توابعھا، وثمراتھا من قبیل الشوق والأنس.

وقد ذھب كثیر من المتكلمّین والمتشرعین إلى أن الغرض من محبة الله المواظبة على طاعة
الله، ومحال أن تتحقق المحبة إلى مع جنسھا337.

ومن المسلمّ بھ أنھم متى ما أنكروا المحبة، فقد أنكروا الأنس والشوق وتوابع المحبة
ولوازمھا أیضاً. والحال أن الصوفیة عدوّا المحبة والتودد إلى الله الغایة القصوى للسالك، والمطلوب

من المقدمات كافة، ولا یرون شیئاً یستحق المحبة سوى الله338.

ویقول الغزالي في الجزء الرابع من كتاب إحیاء العلوم: «حب الله فرض»، وكیف یمكن أن
یفرضوا على العبد شیئاً لا وجود لھ؟ وكیف یمكن تفسیر المحبة بالطاعة، في حین أن الطاعة تابعة

للحب وثمرة لھ؟ فینبغي أن یكون الحب مقدماً، وعندما تحقق المحبة تأتي الطاعة.

والعارف المجذوب بمحبة الله لا بد أن لھ شوقاً إلى الله؛ لأن الشوق نوع من الطلب الشدید
والھیجان القلبي للوصول إلى المحبوب339.



ً - تبع للمحبة، ومن آثارھا، وھو استبشار القلب وفرحة بمطالعة جمال والأنس - أیضا
المحبوب.

قال أبو نصر السرّاج في كتاب اللمع: «والأنس با� ھو الاعتماد علیھ، وسكون الخاطر،
والاستعانة با�.

ونذكر - الآن - بعض أقوال مشاھیر العرُفاء، بشأن الشوق والأنس، مقتطفة من كتاب تذكرة
الأولیاء للعطار؛ كي یتضح الموضوع.

قال یحیى بن معاذ الرازي: علامة الشوق ھي أن تصون الجوارح عن الشھوات. وعلامة
الشوق إلى الله حب الحیاة مع الراحة معا؛ً أي إذا كانت الحیاة من غیر تعب محرق یزداد الشوق.

وقال أحمد بن عاصم الأنطاكي: «سألھ أحدھم: ھل أنت مشتاق إلى الله؟ قال: لا. قال: لماذا؟
قال: لأن الشوق للغائب، فإذا كان الغائب حاضراً، فأنىّ یكون الشوق»؟

وقال أبو عثمان الحیري: الشوق ثمرة المحبة، وكل مَن أحب الله یرجو الله، ویشتاق لرؤیتھ.

وقال: بقدر ما یقع في قلب العبد من سرور با�، یكون الشوق إلیھ.

وقال ابن عطاء: إن حیاة المحب بالبذل، وحیاة المشتاق بالشك، وحیاة العارف بالذكر، وحیاة
الموحّد باللسان.

وقال أیضاً: «حین سألوه عن الشوق: إنھ احتراق القلب، وانشقاق الكبد والتھابھا. قالوا:
الشوق أفضل؟ أم المحبة؟ قال: المحبة؛ لأن الشوق ولیدھا».

وقال یوسف بن أسباط: «لا یمحو الشھوات عن القلب سوى الخوف الذي یھیب بالمرء من
غیر إرادة أو شوق یجعلھ قلقاً. وقال أیضاً: «للشوق علامة ھي حب المرء وقت الراحة في الدنیا،
ومعاداة الحیاة وقت نشر آلاء الحق، وطرب النفس عند التفكر، ولا سیما في الساعة التي یكون

متجھاً فیھا إلى الحق».

وإبراھیم الخوّاص كان یدقّ على صدره، ویقول: واشوقاه لمَن رآني، ولم أره.



وكان الشبلي یقول: «الھیبة تصھر القلوب، والمحبة تصھر الأرواح، والشوق یصھر
النفوس».

وقال الشیخ أبو الحسن الصائغ: ینعم أھل المحبة على نار الشوق التي لھم مع المحبوب،
ویفوق نعیمھم نعیم أھل الجنة.

وقال الحارث المحاسبي: علامة الأنس بالحق ھي الوحشة من الخلق، والھرب من كل ما
یحیط بالخلق، والانفراد بحلاوة ذكر الحق تعالى. كلمّا یتمكن الأنس بالحق یزول الأنس بالمخلوقات

من القلب.

وقال سھل بن عبد الله التستري حین سألوه عن الأنس: «الأنس ھو ائتناس الأجسام بالعقل،
وائتناس العقل بالعلم، وائتناس العلم بالعبد، وائتناس العبد با�». وسألوه أیضاً: «ھل للعاصین أنس؟

قال: لا. بل ولا كل مَن یفكر في المعصیة».

وقال یوسف بن الحسین: «وآیة معرفة الأنس ھي أن یكون المستأنس بعیداً عن كل ما یقطع
ذكر الحبیب».

وقال الجنید البغدادي: یقول أھل الأنس في الخلوة أشیاء تتراءى للعامة كفراً، فلو سمعھم
العوام، لقالوا بكفرھم. وھم یتلقوّن المزید في أحوالھم على ذلك، ویحتملون كل ما یقال لھم، وجدیر

بھم ذلك.

وقال أبو عثمان الحیري: كل مَن لم یذق وحشة الغفلة، لن یذوق لذةّ الأنس.

وقال أبو محمد رویم: الأنس ھو إحساسك بالوحشة ممّا سوى الله ومن نفسك.

وقال أیضاً: الأنس سرور القلب بلذةّ الخطاب.

وقال أیضاً: الأنس ھو الخلوة عن غیر الله.

وقال ابن عطاء: كل مَن تأدب بآداب الصالحین حصلت لھ صلاحیة بساط الكرامة. وكل مَن
تأدب بآداب الصدیقین حصلت لھ صلاحیة بساط الشھادة. وكل مَن تأدب بآداب الأنبیاء حصلت لھ

صلاحیة بساط الأنس والسرور.



وقال أیضاً: للمعرفة ثلاثة أركان: الھیبة، والحیاء، والأنس.

وقال أبو بكر الوراق: ما لم تنقطع عن المخلوق، وتستوحش منھ، فلا تطمع في أنس الحق.
وما دام قلبك مشغولاً، فلا تطمع بالفكرة والعبرة. وما لم تمح عن صدرك طمع الریاسة والسیادة، فلا

تطمع في الإلھام والحكمة.

وقال أحمد المسروق: لقد كُویت الدنیا بالوحشة حتىّ یكون أنس المطیعین با� لا بالدنیا.

كْر متى یمكن أن یكون مثل الذي یأنس بالمذكور؟ وقال الشبلي: الذي یأنس بالذِّ

وسألوه: ما الأنس؟ قال: الأنس ھو وحشتك من نفسك.

وقال أیضاً: الأنس بالناس إفلاس. وحركة اللسان بغیر ذِكْر الله وسواس.

وقال الشیخ أبو بكر الواسطي: كل مَن عرف الله انقطع، بل صار أبكم. وكل مَن لم یستطع
الوصول إلى محل الأنس ھو الذي لا یحسّ بالوحشة من جملة ما في الكون.

وقال الشیخ أبو عثمان المغربي: كل مَن كان مؤنساً بمعرفة الله ومحبتھ لن یضره فوات ھذا
الأنس. بل تزداد أسباب الأنس والراحة؛ بحیث تزول عوامل التشتت والاضطراب عن وجھھ،

وتبقى المحبة الخالصة.

 



 

 

 

حَال الاطمئنان

 

وردت في القرآن آیات، بشأن اطمئنان القلب من جملتھا: ﴿یاَ أیََّتھَُا النَّفْسُ الْمُطْمَئِنَّةُ﴾. وقولھ
ھِ تطَْمَئِنُّ الْقلُوُبُ﴾. ھِ ۗ ألاََ بِذِكْرِ اللَّـ تعالى: ﴿الَّذِینَ آمَنوُا وَتطَْمَئِنُّ قلُوُبھُُم بِذِكْرِ اللَّـ

وكذلك في قصة حضرة إبراھیم الخلیل؛ إذ قال: ﴿رَبِّ أرَِنِي كَیْفَ تحُْیِي الْمَوْتىَ. قاَلَ أوََلمَْ
تؤُْمِن قاَلَ بلَىَ وَلـَكِن لِّیطَْمَئِنَّ قلَْبِي﴾.

والاطمئنان وھدوء القلب ثمرة للإیمان الكامل. الإیمان بأن الله واحد، وأن مرجع الكل إلیھ،
ولھ جمیع صفات الكمال من علم وقدرة ورحمة وعنایة وشفقة وحكمة وأمثالھا. وھو الخالق الأوحد،
وكل ما خلقھ یجب أن یكون كما ھو، ولیس في عالم الإمكان أبدع ممّا كان. وكل شيء في مكانھ
بدیع، وإن كانت حكمتھ مَخفیة على العبد. والاطمئنان ھو: حالة اعتماد القلب على الوكیل؛ أي الله
الذي ھو نعم المولى ونعم الوكیل، اعتماداً على أنھ جدیر بفضل الله وكرمھ، كما أنھ سیصل إلیھ ما
ً آخر بعد ھو خیر لھ، وما ھو مطابق للحكمة الإلھیة. وإذا ما بلغ العبد ھذا المقام، فلن یحسن شیئا

ذلك. بل یحصل لھ الاعتماد التام، ویستریح قلبھ، وتطمئنّ نفسھ.

ویقول أبو نصر السرّاج في كتابھ «اللمع»:

الاطمئنان على ثلاثة أقسام: أولھا، اطمئنان العامة، فإنھم عندما یشتغلون بذِكْر الله، یطمئنون
إلى أن الله سوف یستجیب لدعائھم، ویرزقھم، ویدفع عنھم الآفات. وھؤلاء الأشخاص لھم في ھذه
الحال النفس المطمئنة؛ أي المطمئنة على الإیمان والاعتماد. ثانیھا: اطمئنان الخواص الراضین
بقضاء الله، الصابرین على بلائھ، ولھم حال الإخلاص وسكون الخاطر والاعتماد وربط القلب



ابِرِینَ﴾، وإنھم ھَ مَعَ الصَّ حْسِنوُنَ﴾. و﴿إِنَّ اللَّـ الَّذِینَ ھُم مُّ ھَ مَعَ الَّذِینَ اتَّقوَا وَّ بالكلام الإلھي: ﴿إِنَّ اللَّـ
یرجون ذلك.

وثالثھا: اطمئنان خاصة الخواص الذین یتیھون في وادي الحیرة؛ لأنھم مأخوذون بجلال الله
وعظمتھ.

ویقول الشیخ العطار في منطق الطیر في المقالة الثالثة والأربعین، في بیان ھذه الحال؛ أي
(الحیرة):

ثمّ یأتیك وادي الحیرة من بعده

 
 

ویحل بك دائماً أثر الألم والحسـرة

 

كل نفس ھنا كسیف علیك

 
 

وكل لحظة ھنا أسف علیك

 

ً التأوه والألم والحرقة أیضا

 
 

تكون لیلاً ونھاراً ولا لیل ولا نھار

 

من منبت كل شعرة من ذلك الشخص

 
 

تتقاطر الدماء بلا سیف وتنقش عبارة «یا
للأسف»

 

ھي نار خامدة وھذا میت

 
 

محترق في الحیرة من ألمھ

 

كیف یصل الرجل الحیران إلى ھذا

 
 

المكان أنھ ظل في التحیر تائھاً وضل
السبیل

 

 



یضل في الطریق ویفقد رشده ویفنى

 

ویبقى غیر عالم بوجوده ووجود الكائنات

 

كل من وسم التوحید رقماً على روحھ

 
 

یفقد الجمیع ویفقد نفسھ

 

إذا قیل لھ أأنت موجود أم لا

 
 

وأنك فخر العالم أو صعلوك من أنت؟

 

ھل أنت موجود بیننا أو غیر موجود

 
 

وھل أنت على جانب أو مختف أو ظاھر
للعیان؟

 

ھل أنت فان أو باق أو كلاھما؟

 
 

وھل أنت كلاھما أو أنت لست أو لست أنت

 

یقول إنني لا أعرف شیئاً أصلاً

 
 

ً ولا أعرف ذلك ولا أعرف أیضا

 

إنني عاشق لكنني لا أعرف من أعشق

 
 

لا أنا بالمسلم ولا بالكافر فمَن أنا؟

 

لكنني لست عارفاً بعشق نفسـي

 
 

فلي قلب مليء بالعشق وخال من العشق

 

 

ویقول حافظ الشیرازي:

فابزغ من زاویة یا كوكب الھدایة في ھذه اللیلة السوداء ضل الطریق



المقصود

 

 

أینما سرت ما ازددت إلى وحشة

 
 

حذار من ھذه البیداء وھذا الطریق
اللانھائي

 

متى یمكن أن تأتي نھایة ھذا الطریق

 
 

الذي لھ في البدایة أكثر من مائة ألف
مرحلة

 

* * *

لا یتأتى وصل الشمس للخفاش الأعمى

 
 

إذ أن أولي الألباب حیارى إزاء تلك المرآة

 

* * *

أینما أصغي

 
 

أسمع نغمة سؤال الحیرة

 

وجود حافظ من رأسھ إلى أخمص قدمھ

 
 

صار في العشق شجرة الحیرة

 

   

لست أدري لماذا أتیت وأین أمضـي

 
 

یا للأسف ویا للحسرة من أني غافل عن
أمر نفسي

 



ً أعطنا سفینة خمر حتىّ نسیر بھا جیدا

 

من ھذا البحر الذي لا یبدو لھ ساحل 

 

   

إن وجودنا لغز یا حافظ

 
 

تحقیقھ أسطورة وخرافة

 

لو سددت طریق دائرة العشق

 
 

لكان حافظ كالنقطة الحائرة في وسطھا

 

 

وحال الحیرة ھذه ھي التي تؤدي إلى حال المشاھدة.

 



 

 

 

كْر الذِّ

 

ومن الأشیاء التي یتقبلّھا جمیع فِرَق الصوفیة، ویجعلونھا محطّ عنایتھم، ویعدوّنھا أفضل
كْر ھو تردید اسم الله باللسان، والتفكّر فیھ. ویرى الغزالي كْر). والذِّ العبادات وأشرف المعاملات (الذِّ
أن كل العبادات ھي من أجل حصول ھذه النتیجة «أي ذِكْر الله»، كما یقول في كتاب «كیمیاي
سعادت» في الأصل التاسع «اعلم أن لباب كل العبادات والمقصود منھا ھو ذِكْر الحق تعالى. فإن
لاَةَ تنَْھَى عَنِ عماد الإسلام والصلاة والمقصود منھ ذِكْر الحق تعالى. كما قال تعالى: ﴿إِنَّ الصَّ

ھِ أكَْبرَُ﴾. الْفحَْشَاءِ وَالْمُنكَرِ وَلذَِكْرُ اللَّـ

ر، وكل ما فیھ سبب وقراءة القرآن أفضل العبادات جمیعا؛ً لأنھ كلام الله تعالى، وأنھ مُذكِّ
لتجدید ذِكْر الحق تعالى. والغرض من الصوم كسر الشھوات حتىّ یصفو القلب عندما یتخلص من
كْر، فإن القلب إذا ما غص بالشھوات، لا یتأتىّ منھ ذِكْر، ولا أوصاب الشھوات، ویصبح مفتقراً للذِّ

یؤثر فیھ.

والغرض من الحج الذي ھو زیارة بیت الله إنما ھو ذِكْر رب البیت، وتھییج الشوق إلى
كْر. لقائھ، فرأس كل العبادات ولبھّا ھو الذِّ

كْر. بل إن أصل الإسلام كلمة لا إلھ إلا الله وحده لا شریك لھ، وھذه ھي عین الذِّ

كْر. وذِكْر الحق تعالى لك ھو ثمرة ذِكْرك. وأي ثمرة وكل العبادات الأخرى تأكید لھذا الذِّ
أعظم من ھذه، ولھذا قال تعالى: ﴿فاَذْكُرُونِي أذَْكُرْكُمْ﴾.

كْر، وإذا لم یكن باستمرار، فینبغي أن یكون في أكثر الأحوال؛ وینبغي الاستمرار في ھذا الذِّ
ھَ كَثِیرًا لَّعلََّكُمْ تفُْلِحُونَ﴾، یقول إن كنتمُ ترجون لأن الفلاَح منوط بھ، ولھذا قال تعالى: ﴿وَاذْكُرُوا اللَّـ



كْر الكثیر لا القلیل، وفي غالب الأحوال، لا في بعضھا. ولھذا قال تعالى: ﴿الَّذِینَ الفلاَح، فمفتاحھ الذِّ
ھَ قِیاَمًا وَقعُوُداً وَعَلىَ جُنوُبِھِمْ﴾؛ حیث أثنى على ھؤلاء القوم الذین ھم لا یغفلون عن ذكره یذَْكُرُونَ اللَّـ
عًا وَخِیفةًَ وَدوُنَ الْجَھْرِ مِنَ الْقوَْلِ بَّكَ فِي نفَْسِكَ تضََرُّ قائمین أو قاعدین أو نائمین، وقال: ﴿وَاذْكُر رَّ

نَ الْغاَفِلِینَ﴾. بِالْغدُوُِّ وَالآْصَالِ وَلاَ تكَُن مِّ

كْر أھمّیةّ كبیرة، واشترطوا من أجلھ شروطاً كثیرة، والسبب لقد أعار الصوفیة موضوع الذِّ
كْر أحسن الأثر في التأثیر في القوى الفكریة والعقلیة، وتلقین في اھتمامھم بذلك الموضوع أن للذِّ
النفس، وتحفیظ الذھن، وإیجاد مَلكََة الاتجاه الكامل، وتركیز القوى النفسیة في كل ما یختص بالسیر
ً بالوجود، ویھیئّھ، ویجعلھ ً ومتیقنا كْر ھو الذي یجعل السالك مطمئنا في المقامات والأحوال. فالذِّ

مستعداً لحال المشاھدة التي ھي غایة الأحوال، والمقصود والمطلوب النھائي للسالك.

كْر من كْر أن السالك یتجھ بكل قواه الباطنیة إلى حقیقة ما یقولھ في الذِّ ومن جملة شروط الذِّ
قبیل كلمة «الله، ویا حق، یا ھو»340، أو جملة «سبحان الله، ولا إلھ إلا الله» وأمثال ذلك.

كْر كافة قواه الروحیة إلى ھذه الكلمة، أو تلك الجملة، ویجب أن یوجّھ السالك في أثناء الذِّ
كْر یجعلھا في مركز دائرة وینسى ما سواھا. ومعنى ذلك أن الكلمة أو الجملة التي تكون موضوع الذِّ
الشعور، ویتجّھ بكلیّتّھ نحوھا، وینسى غیر ذلك. لا یسمع شیئاً، ولا یبصر شیئاً،ولا یحس ولا یدرك

شیئاً.

كْر بالكیفیة المذكورة كْر على الصلوات الخمس، ویعتقد أن الذِّ إن الصوفي یفضّل مثل ھذا الذِّ
یقرّبھ إلى الله أكثر من الصلاة والفرائض الأخرى.

كْر خصوصیات معینة. كْر مراتب ومراحل، وبینّوا لكل مرتبة من مراتب الذِّ وقد ذكروا للذِّ

كْر العام. وھو ذِكْر فائدتھ إبعاد الغفلة، وما إن یبُعد السالك الغفلة كْر: الذِّ المرتبة الأولى للذِّ
عن نفسھ، ولو كان ساكناً بلسانھ حتىّ یعُدّ ذاكراً.

كْر الخاص؛ إذ یمزق السالك في ھذا المقام حجاب العقل والتمییز، ویتجھ المرتبة الثانیة: الذِّ
بكل قلبھ نحو الخالق.



كْر الأخص الذي ھو مرحلة فناء الذاكر الذي یفنى في نفسھ، ویبقى في المرتبة الثالثة: الذِّ
الحق، ومصداق ھذا البیت:

ً فلما أضاء الصبح أصبحت عارفا

 
 

بأنك مذكور وذِكْر وذاكر

 

 

كْر في «كیمیاي سعادت»341 إلى أربع درجات، فیقول: ویقسم الغزالي الذِّ

كْر أربع درجات: اعلم أن للذِّ

كْر ضعیف، ولكنھ لا یخلو من الأولى: أن یذكر بلسانھ، ویغفل عنھ قلبھ، وأثر مثل ھذا الذِّ
تأثیر؛ لأن الذي یشتغل بالخدمة أفضل من الذي یكون مھملاً أو معطلاً.

ً الثانیة: ذِكْر یؤثرّ في القلب من غیر أن یتمكن أو یستقر فیھ، ویكون بحیث یجعل القلب كلفا
ً بطبیعتھ عن الغفلة وحدیث النفس بھ حتىّ إذا لم یكن ھذا الجھد وھذا التكلف یرجع القلب تلقائیا

الأمّارة.

ً فیھ؛ بحیث یمكن دفعھ بالتكلف أو بعمل كْر مستقراً في القلب، ومتمكنا الثالثة: أن یكون الذِّ
آخر، وھذا عظیم.

كْر الذي یكون فارقاً بین حبھ الرابعة: أن یستولي المذكور بذاتھ - تعالى - على القلب لا الذِّ
كْر عن القلب، ویبقى كْر والعلم بالذِّ كْر. بل الكمال ھو أن یذھب الذِّ للمذكور بكل قلبھ وحبھ للذِّ

المذكور342.

كْر - إما أن یكون جلیا؛ً أي یلُفظ باللسان، وإما أن یكون خفیة؛ كْر - كما جاء في آداب الذِّ والذِّ
أي أنھ لا یجري على اللسان.

ولكن خیر الأذكار كما یستنتج من أقوال الصوفیة التي سنوردھا ما كان اللسان والقلب
مشغولین بھ.



كتب فرید الدین العطار في تذكرة الأولیاء في أحوال سھل بن عبد الله التستري:«أنھ قال
لمرید: اجتھد أن تقول طول النھار: الله. الله. فاستمر الرجل یقول إلى أن طُبع علیھا. فقال للرجل:
صل الآن اللیل والنھار في تردیدھا، ففعل ذلك حتىّ أصبح یرى نفسھ وھو في المنام مستمراً في
كْر، فبلغ بھ الحال أن أفنى وقتھ كلھ في ھذا، قولھ: الله. الله، فقالوا لھ: انصرف عن ھذا، واشتغل بالذِّ
وكان مرة في دار، فسقطت فیھا خشبة من فوق، وصدمت رأسھ، فانكسر، وجرت قطرات الدم من

رأسھ على الأرض، واستحالت إلى نقش: الله. الله.

والغرض من نقل ھذه القصة ونظائرھا ھو أن یعلم أي مقدار من الأھمّیةّ كان أقطاب
كْر وأقسامھ التي ھي ریاضة مھمة لإیجاد مَلكََة التوجھ الكامل والاستغراق، وأیة الصوفیة یعطون للذِّ

مبالغات أوجدوھا بشأنھ.

كْر وآثاره وقد تكلم الغزالي في «كیمیاي سعادت» و«إحیاء العلوم» بالتفصیل في فوائد الذِّ
وطریقة أدائھ. وخلاصتھا أن السالك ینبغي أن یجعل قلبھ بحالة، تكون في نظره الدنیا وعدمھا فیھا
متساویین. ثمّ ینفرد وحده في زاویة، ویؤدي من فرائض الشرع تلك التي تكون ضروریة فقط، وأن
ً سوى الله یمر في ذھنھ وفكره، ثمّ یقول في تلك المراقبة بدون یراقب نفسھ؛ بحیث لا یكون شیئا
انقطاع: الله. الله. وتنتھي الحال بھ - أخیراً - بحیث یقف لسانھ عن الحركة، ولكنھ یكون في حالة
التوجھ والاستغراق بحال، یظن فیھا أن كلمة «الله» جاریة على لسانھ، ویستمر على ھذه الحال حتىّ
یقف اللسان عن الحركة، ویشعر أن قلبھ مشغول بذِكْر «الله»، ثمّ یجتھد حتىّ تنُقش في قلبھ صورة
كْر حتىّ تنمحي صورة حروف كلمة «الله» عن قلبھ، ویبقى فكر كلمة «الله»، وھكذا یستمر في الذِّ
«الله» في قلبھ فقط؛ أي یحس في ذاتھ أن مفھوم كلمة «الله» قد رُسم في قلبھ؛ بحیث لا یمكن محوه

منھ.

وإن مجاھدة السالك وإرادتھ ومیلھ مؤثر إلى ھنا. ولكن جلب العنایة الإلھیة لیس بموجب
رغبتھ وإرادتھ؛ لأن الله مصداق الآیة ﴿یخَْتصَُّ بِرَحْمَتِھِ مَن یشََاءُ﴾.

وأن الأسباب والعلل في مقامھ زائلة عن الوجود، وأن عنایتھ عطاء محض، والشيء الوحید
الذي یمكن القول بھ ھو أن السالك عرض نفسھ بالمجاھدة والطلب للفضل والعطاء السماوي.



وقد كتبوا في الأذكار والأوراد والتوجھ الكامل الذي ھو شرط لتلك أشیاء، وبینّوا لھا طرقاً،
كما أنھم رووا الحكایات عن أكابر العرُفاء الذي الذین حیاتھم قدوة أھل السلوك.

وكتب فرید الدین العطار في تذكرة الأولیاء في شرح حال الشبلي یقول: یروى أنھ كان
للشبلي سرداب، یلجأ إلیھ حاملاً معھ حزمة من العصي. وكان متى أحسّ بغفلة في قلبھ، بادر

بضرب نفسھ بھا، وكان إذا تكسرت العصي جمیعھا، طفق یضرب رجلھ بالجدار.

قیل إنھ كان ذات مرة في تلك الخلوة، وإذا بطارق یطرق الباب، فقال: ادخل، یا مَن إذا كنتَ
أبا بكر الصدیق أكون أكثر رغبة في دخولھ. وقال: منذ أمد طویل، كنتُ أتمنى أن تكون لي خلوة مع

الله، لا یكون فیھا الشبلي حاضرا343ً.

وقال أبو سلیمان الداراني «المعرفة أقرب إلى الصمت منھا إلى الكلام. وقلب المؤمن
مضيء بذِكْره، وذِكْره غذاؤه وأنسھ راحتھ».

یقول مولانا جلال الدین الرومي في الدفتر السادس من المثنوي في معنى الحدیث «لیس
للماضین ھم الموت، وإنما لھم حسرة الفوت».

بھذا القدر تكلمنا والباقي أن تفكر

 
 

فإذا ما كان الفكر جامداً فاذھب واشتغل
بالذكر

 

إن الذكر یھز الفكر

 
 

والذكر یجعل الشمس منكسفة

 

إنما الأصل ھو الجذبة ولكن یا سید

 
 

أعمل ولا تقف عند تلك الجذبة

 

لأن تترك العمل ھو دلال

 
 

ومتى یكون الدلال جدیراً بالتضحیة

 



 

ویقول - أیضاً - في الدفتر الثالث في بیان: أن الله أوحى إلى موسى یقول: یا موسى ادعني
بفم، لم یتفوّه بذنب:

إن ذكر الحق طاھر وإذا جاء الطھر

 
 

شد رحالھ الدنس وخرج

 

تھرب الأضداد من الأضداد

 
 

ویھرب اللیل إذا سطع الضیاء

 

وإذا دخل الاسم الطاھر إلى الفم

 
 

لا یبقى رجس ولا ذلك الفم

 

 

ویقول معقباً في بیان أن «التفوه باسم الله یستلزم قول الحق لبیك»:

كان أحدھم یقول ذات لیلة یا الله

 
 

حتىّ تلتذ شفتھ بحلاوتھا

 

قال لھ الشیطان صھ أیھا الوقح

 
 

لماذا تكثر القول یا ثرثار

 

لقد أكثرت من قول «الله» أیھا العاتي

 
 

فھل أتاك من الله «لبیك» ولو مرة واحدة

 

ما یصدر جواب واحد من لدن العرش

 
 

فإلى متى تلھج بذكر «الله» مع الوجھ
السمج

 



انكسـر قبلھ وأغمض عینیھ

 

فرأى في المنام الخضـر في الخضـرة 

 

فقال لھ لماذا قعدت عن الذكر

 
 

ولماذا أنت نادم من الذي تدعوه

 

قال ما یأتیني جواب «لبیك»

 
 

وأني أخاف أن أكون مردوداً على الباب

 

قال الخضـر قال لي الله ھذا

 
 

أن أذھب وقل لھ یا ممتحن

 

لا فإن قولك الله ھو «لبیكنا»

 
 

ذاك الدعاء وتلك الحرقة والألم ھي رسولنا

 

ألم أكن استعملتك في العمل

 
 

ألم أكن قد شغلتك بالذكر

 

أن حیلك وتدابیرك

 
 

جذبتنا وأطلقت قدمك

 

إن خوفك وحبك شرك344 لطفنا

 
 

وتحت كل «یا رب» منك یتتابع جوابنا:
لبیك

 

ما لروح الجاھل من ھذا الدعاء إلا البعد

 
 

إذ لیس مأذوناً لھ بقول یا رب

 

 



فعلى فمھ قفل وقلبھ أغلف

 

حتىّ لا ینوب إلى الله في الشدة

 

 

ویقول في الدفتر السادس في حكایة امرئ القیس في إحدى المناسبات أن زلیخا كانت
تلتذ345ّ بذكر اسم یوسف، لدرجة أن كانت تسُمّي كل شيء یوسف.

یذكر العامة في كل لحظة الاسم الطاھر

 
 

ھذا العمل لیس بشيء إن لم یكن ثمّة الحب
الطاھر

 

كل ما قام بھ عیسى من اسمك

 
 

كان یتحقق لھ من اسم «ھو»

 

إذا ما اتصلت الروح بالحق

 
 

فذكر ذلك ھذا وذكر ھذا ذلك

 

كان فارغاً من نفسھ وممتلئاً من حب
الحبیب

 

 
والإناء ینضح بما فیھ

 

 

 



 

 

 

حَال المشاھَدة

 

إن كل ما ذكُر من المقامات والأحوال مقدمة للوصول إلى مقام المشاھدة السامي.

ومن المسلمّ بھ أن تأثیر كل تلك المراقبة وترویض النفس والعمل لتصفیة الباطن
والریاضات الأخلاقیة، والتحكم في النفس، وتلقي التلقین من المرشد المجرب، والإیحاء إلى النفس،

یتضح كل ھذا في ضوء علم النفس.

ً والحاصل أنھ - بھذا - یتمھد في نفس السالك استعداد لقبول أمثال ذلك؛ بحیث یكون مناسبا
ً بصورة كاملة لظھور حالة روحیة خاصة، یعُبرّ عنھا باصطلاح الصوفیة «بالمشاھدة وملائما

والرؤیة بعین القلب» أمثال ذلك.

فاصطلاحات الصوفیة لیست ثابتة كمصطلحات العلوم المادیة، ولیس استعمالھا بین كتاّب
الصوفیة على منوال واحد. ومن جملة ذلك التعبیرات المتنوعة جداً في موضوع حال «المشاھدة».
وإننا نبادر بشرحھا ھاھنا بمقدار ما یلزم لإیضاح الموضوع. وفي خلال أحوال المشاھدة، تعرض
للسالك حالات، ینبغي وصفھا بألفاظ مثل «الإشراق، والجذبة، والوجد. والفناء»، كما ذكرت في
حال «الطمأنینة»، ولاسیما طمأنینة الخاص. وتظھر للسالك - أحیاناً - حالة خاصة من الحیرة، یسیر
ً نحو النور الإلھي، فیكون مثلاً: في حكم مسافر، یسیر في الطرق ً متحیراً قلقا فیھا السالك تائھا
الملتویة والودیان العمیقة، ویصعد جبلاً، ویھبط في واد. ویجتاز المھاوي والمھالك والسبل المظلمة،

ثمّ تتفتح عیناه على أنوار شمس ساطعة.

فواضح - حینئذ - مقدار ما یستولي علیھ من الدھش عندما یفُاجئ عینیَھ النورُ بغتة حتىّ
یضُطر إلى أن یغمض عینیھ، ویخفي وجھھ، ولكنھ یألف النور رویداً رویداً، ویستأنس بمشاھدة



الجمال الإلھي بعین قلبھ.

ھُ نوُرُ وقد وصف الله تعالى في القرآن في سورة النور: نور السمات والأرض بقولھ: ﴿اللَّـ

يٌّ جَاجَةُ كَأنََّھَا كَوْكَبٌ درُِّ السَّمَاوَاتِ وَالأْرَْضِ مَثلَُ نوُرِهِ كَمِشْكَاةٍ فِیھَا مِصْباَحٌ الْمِصْباَحُ فِي زُجَاجَةٍ الزُّ
باَرَكَةٍ زَیْتوُنةٍَ لاَّ شَرْقِیَّةٍ وَلاَ غَرْبِیَّةٍ یكََادُ زَیْتھَُا یضُِيءُ وَلوَْ لمَْ تمَْسَسْھُ ناَرٌ نُّورٌ عَلىَ یوُقدَُ مِن شَجَرَةٍ مُّ

ھُ بِكُلِّ شَيْءٍ عَلِیمٌ﴾. ھُ الأْمَْثاَلَ لِلنَّاسِ وَاللَّـ ھُ لِنوُرِهِ مَن یشََاءُ وَیضَْرِبُ اللَّـ نوُرٍ یھَْدِي اللَّـ

وبدیھي أن ھذا النور لا یشُاھَد بعین الرأس، بل یمكن مشاھدتھ بعین القلب فقط.

والرؤیة بعین القلب، ھي أن یرى القلب بنور الیقین تلك الحقیقة المختفیة في عالم الغیب كما
یقول ھاتف:

افتح عین القلب كي ترى الروح

 
 

وترى ما لا تمكن رؤیتھ

 

وھذا ھو المقصود من الكلام المنسوب إلى علي بن أبي طالب؛ إذ سألوه: ھل رأیتَ ربكَ؟
فأجاب قائلاً: «لا أعبد رباً، لم أره»346.

وھذا نور الیقین الذي یشاھد القلب بواسطتھ «الله تعالى»، وھو شعاع النور الإلھي، یقع في
القلب. ولولا أن الله یلقي بفضلھ ھذا النور في قلب المؤمن، لكانت رؤیتھ من المحال، كما یقول

مولانا جلال الدین الرومي:

جاءت الشمس دلیلاً على الشمس.

وكما أنھ یمكن رؤیة الشمس بواسطة نور الشمس، كذلك یمكن رؤیة الجمال الإلھي، وتتیسّر
حال المشاھدة بفیض نور الحق نفسھ.

سألوا أبا الحسین النوري: «ما الدلیل على الله؟» قال: «الله». قالوا: فما شأن العقل؟ قال:
«العقل عاجز، والعاجز لا یستطیع أن یدلّ إلا عاجز مثلھ»347.

وقال أیضاً: «إنھ إذا أخفى الله نفسھ عن شخص، لا یصل إلیھ دلیل أو خبر عنھ»348.



ویرى العرُفاء أن المقصود من المشكاة في الآیة ھو انعكاس نور الله في قلب المؤمن،
والعارف الواصل یكون كل سیره وحیاتھ في ھذا النور.

یقول بایزید البسطامي: «ادعاء العلم الأزلي یصحّ من شخص یظھر لنفسھ نور الذات»349.

والنور الذي یسطع بقلب العارف الواصل یوصلھ إلى المعرفة، ویمنحھ قدرة عظیمة في
العلم یعُبرّ عنھا بالفراسة في اصطلاح الصوفیة. ومنشأ الفراسة ھو ما یقول فیھ الله ﴿فنَفَخَْناَ فِیھِ مِن
وحِناَ﴾؛ إذ إن الروح الإنسانیة - حسب ما یرى غالب الصوفیة - قدیمة، وھي جذوة من الذات رُّ

الإلھیة.

قال بعض العرُفاء: إن الفراسة نتیجة العلم والبصیرة. ولكن العلم نور بصیرة، یلقیھ الله في
قلوب المخصوصین من عباده، الأمر الذي یمكن التعبیر عنھ بالوحي. ولسان حال ھذه الفئة ھو

«العلم نور، یقذفھ الله في قلب مَن یشاء».

وكذلك الحدیث: «اتقوا فراسة المؤمن، فإنھ ینظر بنور الله».

وھناك قصص وحكایات بشأن الفراسة لا تحُصى، وردت في كُتبُ الصوفیة وتراجم أحوال
العرُفاء، نذكر منھا نماذج ھنا.

یقول الشیخ العطار في تذكرة الأولیاء في شرح حال سھل بن عبد الله التستري: «أن سھلاً
ً في المسجد؛ إذ سقطت حمامة بتأثیر الحر والتعب. قال سھل: لقد مات شاه ً یوما كان جالسا

الكرماني350. ولما نظروا إلى الرجل، وجدوه كما قال.

وكتب الشیخ العطار - أیضاً - في تذكرة الأولیاء في شرح حال الجنید البغدادي. قال السري
السقطي لھ: یجب علیك الوعظ. فتردد الجنید، ولم یرغب، وكان یقول: لیس من الأدب الكلام مع
وجود الشیخ. حتىّ رأى المصطفى صلى الله علیھ وسلم وعلى آلھ في المنام. یقول لھ: اشتغل
ً أن یقول لك ً على الباب. فقال: كنتُ متوقعا بالوعظ، فنھض صباحا؛ً لیخبر السري، فرآه واقفا
الآخرون تكلم، فیجب أن تتكلم؛ لیكون كلامك منجاة للعالم. إنك لم تتكلم بحسب رغبة المریدین. ولم
تجب طلب مشایخ بغداد، وطلبتُ إلیك فلم تقل. والآن إذ أمرك النبي علیھ السلام بالكلام، وجب علیك



الكلام. فاستجاب الجنید، واستغفر. وقال للسري: كیف علمتَ أنني رأیتُ النبي في المنام. قال
السري: إني رأیتُ الله في المنام یقول: إني بعثتُ النبي؛ لیقول للجنید: اصعد المنبر، وتكلم.

وكتب الشیخ العطار في شرح حال أبي الحسین النوري «وسموه بالنوري؛ لأنھ كان یخبر
عن الأسرار الباطنیة بنور الفراسة».

ویقول مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الثاني من المثنوي:

عین الحس فرس ونور الحق فارس

 
 

وھذا الفرس لا یفید بغیر فارس

 

فأدب الفرس عن العادة الذمیمة

 
 

وإلا فالفرس مرفوضة عند الملك

 

عین الفرس مدربة بعین الملك

 
 

وعینھ من غیر عین الملك مضطرة

 

یركب نور الحق نور الحس

 
 

عندما تتجھ الروح نحو الحق

 

ونور الحس یزینھ نور الحق

 
 

وھذا ھو معنى «نور على نور»

 

نور الحس جاذب نحو الثرى

 
 

ونور الحق رافع نحو العلا

 

 

والحاصل أنھ یعتقد الصوفیة أنھ إذا ما صفت مرآة القلب من صدأ المعاصي والأفكار الفاسدة
یسطع علیھا - عندئذ - نور الیقین، ولا یمكن حلول الشیاطین في مثل ھذا القلب الصافي الطاھر.



ولھذا نرى لسان حال العارف ناطقاً بھذه العبارة تقریباً، وھي «إذا ما عصیتُ قلبي، فإنني أكون قد
عصیتُ الله»، وكذلك اتجھ شطر قلبك، فإن الأسرار الإلھیة تجدھا في قلبك فقط.

والآن نصرف النظر عن البحث في ھذا الموضوع والمجادلات التي حدثت بین المتشرّعین
وأكابر الصوفیة في ھذا الباب؛ لنرى إلى أيّ حد، یمكن أن یكون قلب رجال الله والباطن ھادیاً لھم،
وإلى أي حد تتوافق ھذه العقیدة مع الشرع، والذي ینبغي التكلم فیھ بصورة مجملة ھو ما یعتقده
الصوفیة من أنھ إذا صفا القلب، یسطع فیھ النور الإلھي، ویزداد ذلك النور قوة بالتدریج حتىّ یصل

الصوفي إلى مقام مشاھدة الصفات الإلھیة 351.

یقول أبو الحسین النوري: «أبصرتُ نوراً في الغیب، فبقیتُ أنظر فیھ، إلى أن صرتُ أنا
ذلك النور نفسھ».

وإذا ما ازداد ھذا النور یصبح السالك في النھایة كما یقول النوري: «كل ذلك النور»،
وتمُحى كل مقوماتھ، وتفنى شخصیتھ ومعرفتھ بنفسھ تماماً. ذلك لأنھ كما یقول العارف عالم الإمكان
ھو عالم «الظھور» لا الوجود؛ أي العالم الذي یبدو عدمھ وجوداً ھو في حكم الظل. والممكنات كلھا
ظلال الوجود وانعكاساتھ. ومتى ما سطع النور، فمن البدیھي زوال الظل والصوفي «یتجوھر»،

ویفنى في شعاع الذات. ویسمّى ھذا المقام في اصطلاح العرُفاء بـ «مقام الإحسان».

لأن السالك الذي بذل في سبیل الله غایة الجھد، صار مصداقاً لھذه الآیة ﴿وَالَّذِینَ جَاھَدوُا فِیناَ
ھَ لمََعَ الْمُحْسِنِینَ﴾. لنَھَْدِینََّھُمْ سُبلُنَاَ وَإِنَّ اللَّـ

ومسألة الجذبة والشوق والمشاھدة والتجوھر والفناء في نور الذات من المسائل المقلقة التي
لا یمكن بیانھا بالتحلیل المنطقي والاصطلاحات العلمیة؛ لأنھا «حال» لا «قال»، والأولى ھو أن

نتتبعّ أقوالھم، ونقف على كیفیة أغراضھم.

كان السري السقطي یقول: «رباه، ابتلني بكل بلاء تراه، ولكنْ؛ لا تبتلني بالحرمان من
التمتع بلقائك؛ لأنني أستطیع احتمال كل بلاء وعذاب مع مشاھدة جمالك، ولكني إذا حُرمتُ من

مشاھدة جمالك، تصیر آلاؤك علي ثقیلة، وأشد عذاب جھنم ھو الحرمان من لقائك».



وإذا ظھرت في النار على العاصین، فلن یرغب أحد منھم في دخول الجنة؛ لأن مشاھدة
الحق - عز اسمھ - تبھج الروح؛ بحیث لا تحس بشيء من عذاب البدن وبلائھ.

ولیس في الجنة نعمة أعظم من الرؤیة، فلو كانت تلك النعمة ومئات أخرى مثلھا متوفرة
لھم، وھم محجوبون عن الله، تھلك قلوبھم، وتزھق أرواحھم.

فالمستحب من الله أن یجعل قلوب الأحیاء بصیرة بھ حتىّ یستطیعوا تحمل كل المشاق
والریاضات والبلایا، ولھذا كان دعاؤھم دائماً «ربنا إننا نفضل كل البلایا على بلاء الحرمان منك.

فإذا كان جمالك مكشوفاً لقلوبنا، لم تخش البلایا»352.

وخلاصة أقوال العرُفاء في موضوع المشاھدة ھي أننا نرى الله في كل شيء، وأن كل شيء
متأثر بھ. وآثار الرؤیة والمشاھدة ینبغي أن تكون أشد أثراً من العِرفان.

ومعنى ذلك أن العارف إذا نظر في أي شيء سواء أبطریق التفكیر كان ذلك؟ أم بطریق
ً آخر؟ ینبغي أن یكون في حال، یرى الله فیھا بوضوح في ذلك الشيء، بل إنھ یرى الله أكثر وضوحا

من ذلك الشيء نفسھ.

ولھذا الموضوع درجات مختلفة. یقول الھجویري في كشف المحجوب: «وحقیقة المشاھدة
على قسمین: أحدھما من صحة الیقین، وثانیھما من غلبة المحبة، فإن الحبیب إذا بلغ درجة في محل
المحبة؛ بحیث یكون بكلیّتّھ حدیثاً للصدیق، ولم یر غیره، كما یقول محمد بن واسع: «ما رأیتُ شیئاً

- قط - إلا ورأیتُ الله فیھ؛ أي بصحة الیقین».

ً - قط - إلا الله؛ أي یرى فعلاً واحداً بغلیان المحبة، وغلیان یقول الشبلي: ما رأیت شیئا
المشاھدة. ویرى بعین العقل الفاعل بعین السرّ، ویرى بعین السرّ الفعل. ویخطف الواحد المحبة من
الجمیع حتىّ یرى جمیعھ فاعلاً. فیكون طریق ھذا استدلالیاً، وذلك جزئي، فیكون واحد مستدلا؛ً لكي
ً لدلائلھ یثُبت براھین الحقائق المتعلقة بھا عیاناً، والآخر مجذوب مخطوف؛ أي أنھ صار حجابا
وحقائقھ؛ لأن مَن عرف شیئاً، لا یھاب غیره. ومَن أحبّ شیئاً لا یطالع غیره، فتركوا المنازعة مع
الله، والاعتراض علیھ في أحكامھ وأفعالھ وأن الله أخبرنا عن معراج الرسول وفعلھ، وقال: ﴿مَا زَاغَ

الْبصََرُ وَمَا طَغىَ﴾ من شدة الشوق إلى الله. فلم یفتح العین على أي شيء؛ لیرى، یبغي بالقلب.



سألوا بایزید: كم عمرك؟ قال: أربع سنین. قالوا: كیف یكون ھذا؟ قال: منذ سبعین سنة، وأنا
في حجاب، ولكنْ؛ منذ أربع سنین، استطعتُ مشاھدتھ، وأیام الحجاب لا أعدھّا من العمر353.

وتنضح الدرجات المختلفة للمشاھدة من الحكایة التالیة التي رواھا الشیخ العطار في تذكرة
الأولیاء، في شرح حال بایزید البسطامي:

یروى أن الشیخ قال في أول مرة ذھبتُ فیھا إلى البیت (أي الكعبة) رأیتُ الدار، وفي المرة
الثانیة التي ذھبتُ فیھا إلیھا شاھدتُ رب الدار. وفي المرة الثالثة، لم أر الدار، ولا رب الدار؛ أي

أنني فنیتُ في الحق. فإني لم أعلم أبداً، فلو كنتُ أبُصر، لأبصرتُ الحق.

والدلیل على ھذا الكلام ھو أن أحدھم ذھب إلى باب دار بایزید، ونادى، فأجابھ الشیخ: مَن ذا
ترید؟ فقال: بایزید. قال: مسكین بایزید. إني منذ ثلاثین سنة أبحث عنھ، ولا أجد لھ أثراً. وقیل إن ذا

النون. قال: رحم الله أخي بایزید، فإنھ تاه في الجماعة الذین تاھوا في الله.

وقال بایزید أیضاً: «ما قولك في الذي حجابھ الحق؛ أي ما دام یعرف ھو أنھ الحق، فھو
الحجاب. فینبغي ألا یبقى ھو، ولا یبقى علمھ حتىّ یتحقق الكشف الحقیقي354.

وغرض بایزید ھو أن یقول أنني كنتُ في رحلتي الأولى إلى الكعبة مقیداً بالحجاب، ولذلك
رأیتُ الدار، ولكنْ؛ لم أر ربھّا، بینما رأیتُ رب الدار في السفرة الثانیة؛ أي أنني عرفتُ وجود
المؤثر من الأثر، وبلغتُ مقام المشاھدة، ورأیتُ الكعبة قائمة أركانھا بربّ الكعبة، ولكني بلغتُ في
السفرة الثالثة مقام الكشف الحقیقي الذي ھو مقام الوجد والفناء؛ أي أنھ زال وجودي من الشھود،

واتصل الجزء بالكل.

إن انعكاس ھذه الأفكار في كلمات الصوفیة - ولاسیما الأشعار - ظاھر، قلیلاً أو كثیراً، في
كل مكان. وإضافة إلى الشعراء الصوفیین الذي قالوا الشعر مقصوراً على بیان الموضوعات
الصوفیة والمعاني العرفانیة، من قبیل الشیخ العطار وجلال الدین الرومي وبابا كوھي والمغربي،
ترُى ھذه المضامین - أیضاً - في أشعار الشعراء المیاّلین إلى التصّوّف، وأحیاناً في أشعار الشعراء

غیر الصوفیین. ونورد ھنا ھذا الغزل للخواجة حافظ نموذجاً في ھذا المعنى355.

وسقوني ماء الحیاة في ظلام ذلك اللیل أنقذوني من الھمّ لیلة أمس وقت السحر



  

جعلوني ثملاً من لمعان أنوار الذات

 
 

وسقوني الخمر من الكأس المجلیة للصفات

 

یا لھ من سحر مبارك ولیلة سعیدة

 
 

تلك لیلة القدر التي منحت فیھا الصك
الجدید

 

وبعد ھذا وجھي ومرآة وصف الجمال

 
 

حیث أخبروني ھنالك بتجلي الذات

 

فإنني إذا فزتُ وصرتُ مبتھجاً فأي عجب

 
 

فقد كنتُ مستحقاً ومنحت ھذه بصفة الزكاة

 

 

وأتاني الھاتف یشـري ھذه السعادة في ذلك الیوم

                     الذي منحوني فیھ الصبر والثبات على ذلك لجور والجفاء

كل ھذا الشھد والسُّكْر الذي سیل من

                     كلامي ھو أجر الصبر الذي منحوني إیاه حرمة «لشاخ نبات»356

كانت ھمة حافظ وأنفاس القائمین في السحر

سبباً لنجاتي من قید ھموم الأیام

ویمكن القول بأن التصّوّف كلھ مَبني على عقیدة أن تضمحلّ وتفنى شخصیات السالكین، ولا
یبقى لھم أي كیان. كما یقول الخواجة حافظ: «أن تنحّ، یا حافظ، فإنك حجاب شخصك».

أي ینبغي أن یزیل شخصھ عن الوجود حتىّ یبلغ مقام الوصل.



فالریاضة وتصفیة الباطن والعشق والعِرفان والولایة وبقیة الأفكار الأصلیة في التصّوّف
كلھا مترتبّة على ھذا المبدأ الأساسي الھام.

ولقد استعُمل في كُتبُ الصوفیة بعض الاصطلاحات والألفاظ التي تعُدّ من مرادفات كلمة
«الخلسة والاتصال» من قبیل «الفناء»357 والوجد358 والسماع والذوق359 والشرب360 والغیبة361

والدھش والسنة والجذبة والتجلي362. والسُّكْر 363 والحال364.

ومن البدیھي الواضح عند أھل اللغة أنھ لا یمكن القول بالترادف بین كلمتین متقاربتین في
ً واحداً، ومعنى كاملاً. بل إن كل واحدة لھا المعنى؛ أي لیس من الجائز أن نعتقد بأن لھما مفھوما
معنى مختص بھا. وتختلف قلیلاً أو كثیراً عن تلك الكلمة التي نسمّیھا من باب التسامح مرادفة لھا.
ولو لم یكن ھذا الاختلاف فیھا، ولو كان قلیلاً، لما وُجدت تلك الكلمة. والحاصل أن الاصطلاحات
المذكورة یختلف بعضھا عن بعض اختلافاً قلیلاً أو كثیراً. وكل واحدة منھا وُضعت لغرض خاص

بالمقام أو الحال، ولكننا نعدھّا من باب التسامح مترادفة.

أما تعریف ألفاظ «الجذبة» و«الوصول» وأمثالھما؛ فإنھ عسیر أصلاً - والتعاریف التي
قیلت بشأنھا لا تحل مشاكلھا. فمثلاً نرى في كُتبُ العرُفاء تعریفات، تشبھ العبارات التالیة من قبیل
أن الجذبة365 سرّ إلھي، یمنحھ الله للمؤمنین المخلصین بفضلھ حتىّ یشاھده بعین الیقین، أو أن
الإشراق نار تشتعل في أرض الروح، وسبب اشتعالھا ھو نار العشق، وأن السبب في صعوبة
التعریف - كما أشرنا - ھو أن الكیفیات المرتبطة بالحال لا یمكن التعبیر عنھا بالألفاظ والكلمات،

كما ھو حقھ. ویقول الخواجة حافظ:

یا مَن یتكلم عن الشقّ بالتقریر والبیان

 
 

لیس لنا معك كلام فاذھب بالخیر والسلام

 

 

ومع أن بیان الإحساسات الباطنیة والأمور العقلیة لیس بالأمر السھل، نوضح - فیما یأتي -
ھذین الاصطلاحین بتفصیل قلیل: الأول الفناء، والثاني السماع.

 



 



 

 

 

الفناَء

 

یطُلق اصطلاح الفناء على أطوار أو جھات أو معان مختلفة، أھمھا:

1- تغییر الحال الروحیة عن طریق إخماد المیول والرغبات والإرادات والخصوصیات
الشخصیة كافة.

یقول مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الأول من المثنوي في حكایة قدوم رسول الروم
برسالة إلى عمر:

كل مَن لھ روح مطھرة من الشھوات

 
 

فسرعان ما یرى الحضرة والإیوان الطاھر

 

لما تطھّر محمد من النار والدخان

 
 

فأینما ولى كان ثمّ وجھ الله

 

كل مَن كان لھ باب مفتوح في صدره

 
 

ً یرى في كل ذره شمسا

 

 

وقد قال أبو سعید الخراز، وھو من معاصري ذي النون المصري والسري السقطي الذي
أسّس فرقة خاصة في الطریقة موضوعھا «الفناء والبقاء»:



إذا أناب العبد إلى الله، وتعلق با�، وسكن في قرُب الله، نسي نفسھ، ونسي ما سوى الله. فإذا
قیل لھ: من أین أنت؟ وماذا ترید؟ لا یكون لھ جواب أفضل من أن یقول «الله»366.

وقال أیضاً: «حقیقة القرُب طھارة القلب من كل الأشیاء، وسكون القلب في الله».

ویقول أیضاً: «أول التوحید فناء كل شيء في قلب المرء، والعود إلى الله بالكلیّةّ»367.

وكان الشبلي یقول في تعریف التصّوّف: الفناء ناسوتي، والظھور لاھوتي368.

یقول الشیخ العطار في كتابھ منطق الطیر:

ما دمتَ في الوجود والعدم

 
 

فمتى یمكن أن تسیر في طریق ھذا المنزل؟

 

لما لم یبق ھذا ولا ذاك في طریقك

 
 

فكیف یأتیك النعاس یا أبلھ

 

كن معدوماً حتىّ یصل الوجود منھ إلیك

 
 

فما دمتَ موجوداً فمتى یصل إلیك الوجود

 

ما لم تصبح معدوماً بالذلة والفناء

 
 

فمتى یصل إلیك الإثبات من مصدر العز
والبقاء369

 

2- الذھول وعدم الالتفات إلى وجوده، وبعبارة أخرى: الجھل بكل الموجودات والمدركات
الحسّیةّ والأعمال والأفكار والإحساسات حتىّ بإدراك وجوده، بواسطة تجمع القوى النفسیة كلھا في

ذات الله؛ أي الاستغراق في مشاھدة الجمال الإلھي.

یقول مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الأول من المثنوي في قصة الشیخ الصناجة:

وقد ذھب الله بماضیك ومستقبلك إن الیقظة من صفات الصدیق السابق



  

أضرم النار بكلیھما فإلى متى

 
 

تبقى كثیر العقد مثل القصبة

 

 

ما دامت العقد باقیة مع الناي فإنھا لیست أمینة على السـر

                     ولیس الأذى جلیساً لتلك الشفة والألحان

 

فالطریق الفانیة ھي طریقة أخرى

 
 

لأن الفطنة ذنب آخر

 

إن حالاً وقالاً من وراء الحال والقال

 
 

وقد غرقنا في جمال ذي الجلال

 

 

وكتب الشیخ العطار في كتابة تذكرة الأولیاء عند شرحھ لحال بایزید البسطامي:

«وكان في الاستغراق با�؛ بحیث كان لھ مرید، امتدت بھ الصحبة عشرین سنة، وكان
یسألھ كل یوم قائلاً: ما اسمك، أیھا الولد؟ فقال لھ المرید ذات یوم: أتھزأ بي، أیھا الشیخ، فإني في
خدمتك عشرین سنة، وتسأل كل یوم عن اسمي؟ قال الشیخ: إني لا أھزأ بك، أیھا الولد. ولكنْ؛ جاء

اسمھ وطرد كل الأسماء عن قلبي. فقد أعرف اسمك، وأنساه مرة ثانیة.

وسألوه أیضاً: كیف الوصول إلى الحق؟ فقال: تنحّ أنت عن الطریق، فقد وصلتَ إلى الحق.

وقالوا للشیخ أبي الحسن الخرقاني: «دخل الجنید یقظاً، وخرج یقظاً. ودخل الشبلي ثملاً،
وخرج ثملاً. قال: إذا سألوا الجنید والشبلي وقالوا لھما كیف أتیتما إلى الدنیا؟ وكیف خرجتما منھا؟



فإنھما لا یعلمان شیئاً عن دخولھما، ولا عن خروجھما. وصرخوا في الحال في وجھ الشیخ قائلین:
صدقت. فإنھما إذا سُئلا، یجیبان بذلك، ویقولان: إننا نعرف الله فقط، ولا علم لنا بشيء آخر370.

وقال الشیخ أبو الحسن الخرقاني أیضاً: «كل مَن بحث عن نفسھ مقدار ذرة، فإنھ لا یعلم
مقدار ذرة عن تلك الحضرة371.

قال أبو سعید أبو الخیر: «أینما یكن خیالك، فھناك الجحیم»، وكل مكان أنت فان فیھ ھو
الجنة».

وقال أیضاً: لیست السماء والأرض والعرش والكرسي حائلة بین الله والعبد. ولیس ثمّة خیال
أنت وأنا، فإنك حجاب نفسك، فأزلھ، فإنك قد وصلتَ إلى الحق372.

3- الوقفة ھي الإدراك ووقوف العقل الشعوري عن العمل والمراد العقل الشعوري ھو
ً بوجوده تلك الأعمال والحالات الأعمال والحالات الذھنیة التي یشعر بھا الشخص، فیكون عالما

الذھنیة.

وأعلى مراتب الفناء إنما ھو حین لا یعلم الطالب بأنھ قد بلغ مرتبة الفناء؛ أي أنھ لا یبقى
عنده شعور بحال الفناء، وھذه الحال ھي التي یسمّیھا الصوفیة بـ « فناء الفناء»، وفي ھذا المقام،
یصبح الصوفي محواً في مشاھدة الذات الإلھیة. وھذه مرحلة الفناء الكاملة التي تجعل العارف

مستعداً للدوام والبقاء في الله.

المرحلة الأولى ھي الانسلاخ عن الصفات الذمیمة الجسمیة، ومحو التعینات، وعدم
الاستشعار بالحالات العقلیة، والغیبة عن النفس والدھش؛ أي الحالات التي تشبھ المناسك البوذیة
المعروفة «بالنیرفانا». وھذا الانسلاخ عن الصفات الذمیمة یقترن بالتحلي بالصفات الحسنة. ومعنى
ذلك أن الأخلاق الحمیدة والصفات الممدوحة تحل محل العادات الذمیمة والصفات الخبیثة، الأمر

الذي اصطلح علیھ العرُفاء أنفسھم بتسمیتھ بمقام «مرحلة التخلي عن الرذائل، والتحلي بالفضائل».

ومن المسلمّ بھ أنھ لا یستطیع أحد أن یبلغ مقام الكمال في الأخلاق؛ أي أنھ لا یستطیع أحد أن
یتخلى عن نفسھ تماماً، ویمحو ذاتیاتھ الشخصیة كلھا. إلا أنھ - مع ذلك - یمكن أن یحصل لھ شعاع



من الجمال الإلھي، یوُجِد في قلب العارف تحوّلاً كبیراً. بینما مقام «الفناء» ھو مقام الإشراق والمقام
الذي یلي مقام «فناء الفناء» ھو مقام «البقاء في الحق»، وھو مشاھدة الذات الإلھیة.

ً - بفقدان الحسّ، كما كان یقول السري ومع أن ھذا لیس بشرط لازم، یقترن الفناء - غالبا
السقطي: «یصل العبد في المحبة إلى حد أنھ إذا رمیتھَُ بسھم، أو ضربتھ بسیف، لا یحسّ بھ373.

وقد كتب الشیخ العطار في تذكرة الأولیاء في شرح حال أبي الخیر الأقطع: «أنھ ظھرت في
یده عاھة، فقرر الأطباء قطعھا، فلم یرض بذلك. فقال المریدون: اصبروا حتىّ یدخل الصلاة، فإنھ -

حینذاك - یفقد وعیھ، ففعلوا ذلك، ولما فرغ من صلاتھ، وجد یده قد قطُعت».

وھا ھنا تحدث مشكلة، وھي أن الصوفي إذا دخل مرحلة الفناء المقترنة بفقدان وعیھ بنفسھ
كما قلنا، فكیف یستطیع مراعاة أحكام الشرع وقوانینھ حینئذ؟ فإن أقطاب الصوفیة أكثرھم كانوا

یراعون أحكام الشرع وآدابھ.

والجواب الذي أجابوا بھ عن ھذه المشكلة ھو: أن الله - تعالى بذاتھ - حافظ للأصفیاء
والمؤمنین، یصونھم من أن یصدر منھم خلاف في الطاعة. وقد كتبوا في أحوال كبار الصوفیة مثل
ً - في حالة دھش إلا في وقت بایزید البسطامي والشبلي وأبي الحسین النوري أنھم كانوا - غالبا
الصلاة والطاعة، فإنھم كانوا یعودون إلى رشدھم، وبعد أداء الفرائض یعودون من غیر اختیارھم

إلى حالة الدھش التي كانوا علیھا374.

وكتب الشیخ العطار في تذكرة الأولیاء في أحوال أبي الحسین النوري: «رووا أن الجنید
ذھب ذات یوم إلى النوري، فرمى النوري بنفسھ على الأرض أمام الجنید، وقال متظلماً: إن حربي
اشتدت، ولم تبق لي طاقة، فقد مرت عليَّ ثلاثون سنة ضاعت بین حضوره حین أغیب، وغیبتھ حین
ً في غیبتي، وكلمّا نحتُ وبكیتُ، قال لي: إما أنا وإما «أنت»! فقال الجنید أحضر، فحضوره دائما

لأصحابھ: انظروا إلى ھذا الذي عجز، وامتحُن، وتحیرّ في الحق تعالى.

ثمّ قال الجنید: یجب أن تعمل؛ بحیث إذا اختفى عنك أو ظھر علیك، لا تكون أنت أنت،
ویكون ھو الكل في الكل.



ویرُوى أن جماعة حضروا عند الجنید، وقالوا إن النوري یبكي منذ عدةّ أیام بصورة
مستمرة، ویقول: «الله الله»، ولم یذق أي طعام أو شراب، ولم ینم، ویصلي الصولات في أوقاتھا،
ویؤدي آدابھا، فقال أصحاب الجنید: إنھ واع، ولیس بفان؛ لأنھ یحافظ على مواعید الصلاة، ویعرف
العمل بالآداب، فھذا تكلف، لا فناء، فإن الفاني یجھل كل شيء. قال الجنید: لیس الأمر كما تقولون،
فإن مَن كانوا في الوجد محفوظون، والله یصونھم من أن یحُرموا من الخدمة في وقتھا، ثمّ حضر
الجنید عند النوري، وقال: یا أبا الحسن: أن تعلم أن الضجیج معھ مفید حتىّ أضجّ أنا أیضاً. وأن تعلم
أن الأمر لیس كذلك، فارض بالتسلیم؛ لیفرغ فؤادك. فكفّ النوري في الحال عن الضجیج، وقال:

أشھد أنك خیر معلم لنا.

ویرى كبار الصوفیة أن حال الفناء والدھش نتیجة فضائل ورحمة إلھیة، وأنھا خارجة عن
الاختیار375، وعلتّھا رؤیة جمال الحق بعین القلب والإفاضة والإلھام من الله على القلب، وھذه
الحال تؤول إلى أعلى مقامات العارف وھدفھ النھائي؛ أي حالة «الاتحاد والاتصال». وھذه الحال
التي تعُدّ نھایة مراحل سیر السالكین وسفرھم ومنتھى مقاماتھم وأحوالھم لا یمكن وصفھا بحسب
رأي الصوفیة، ولا تدخل في البیان بأي تعبیر. وإن كل مَن بلغ ھذا المقام علم أن كل الرموز
والإشارات والتعبیرات والتشبیھات والفروض المرتبطة بالماھیة والكیفیة لھذا الاتحاد والاتصال،
التي كانت من أجل إیضاح حقیقة الحال، تفي ببیان المقصود. ولا یمكن - بصورة كلیّةّ - وصف
حال من أحوال الصوفي بالتعبیر والبیان، ولاسیما ھذه الحال «الاتحاد والاتصال» التي عجز حتىّ
الواصلون إلى ھذا المقام عن شرحھا فكیف بالمبتدئین وغیر الناضجین. وفي حالة الاتحاد والاتصال
بالحق؛ أي الوصول إلى الله، تصبح روح السالك منقطعة - بالتدریج - عن كل ما لیس ھو نفسھ،

وعن كل ما لیس ھو الله.

وھا ھنا نجد نكتة لطیفة، وھي على خلاف قاعدة «النیرفانا» البوذیة التي تعني فناء الفردیة
وذاتیات الشخصیة فقط، إننا نرى فناء الصوفي ومحو ذاتیاتھ الشخصیة وغیبتھ عن الوجود تستلزم
البقاء. وعلى حد تعبیر الصوفیة أنفسھم بعد ما یصل العارف إلى مقام «الفناء في الله» یجد مقام
«البقاء في الله»؛ أي أنھ تبقى حقیقة الفرد وماھیتھ في ذات الله خالدة، ومعنى ذلك أن مقام الاتصال
والاتحاد الذي ھو نھایة مراحل السیر والسفر ومنتھى مقاماتھ وأحوالھ، إنما ھو مقدمة لحیاة جدیدة،



فإنھ كان - حتىّ الآن - «یسیر إلى الله»، ومن الآن فصاعداً، أخذ یسیر في الله، ذلك السیر الذي لا
نھایة لھ. وكما أن الذات الإلھیة أبدیة، ولیس لھا آخر، فكذلك نتصور أن ھذا السیر أبدي وخالد.

یقول عبد الرحمن الجامي في شرح «لمعات» فخر الدین العراقي اللمعة الثانیة من العشرة
في بیان السالكین الكامل في السیر إلى الله وشروعھم بالسیر في الله: «وتحقیق ذلك على كل مَن یفتح
ً عن وجود نفسھ، ھذا الباب في الحقیقة عن طریق السلوك أو الجذبة، أن یجلس في الخلوة غائبا
ً عن ذاتھ وصفاتھ، یرى نفسھ في مرآة حبیبھ، وحبیبھ في مرآة نفسھ، ویقرأ في مرآة نفسھ متخلیا

أحوال حبیبھ وصفاتھ.

والسیر في الله إلى مقام الفناء في الله ھو الفتح، لیس إلا « إذ لا ھجرة بعد الفتح».

فكما أنھ لم یبق معنى للھجرة إلى المدینة بعد فتح مكة، وانقطع الأجر المترتبّ على الھجرة،
فكذلك بعد الفناء في الله الذي ھو بمنزلة فتح مكة، لا یبقى معنى للھجرة التي ھي السیر إلى الله؛ لأن

السیر إلى الله لیس أكثر من الفناء في الله.

وینتھي طریق الترقي في مراتب السیر إلى الله بذلك، فتسقط الإضافات، وتضمحلّ
الإشارات؛ لأن وجود الإضافة والإشارة یستلزم وجود مضاف ومضاف إلیھ، ومشار ومشار إلیھ،

وقد خُلعت في ھذا المقام كل المتقابلات لباس الاثنینیة، وإن لسان حال صاحب الخلوة ھنا ھو:

خلوتُ بمَن أھوى فلم یك غیرنا

 
 

ولو كان غیر لم یصح وجودھا

 

 

ولكنْ؛ بعد ھذا، إذا كان ھناك سفر، یكون سفراً فیھ وفي صفاتھ، وذاك ھو السفر الثاني الذي
ھو السیر في الله.

نِ وَفْداً﴾ ٰـ حْمَ قیل إن أبا یزید - قدسّ الله سره - سمع ھذه الآیة: ﴿یوَْمَ نحَْشُرُ الْمُتَّقِینَ إِلىَ الرَّ
فصرخ، وقال:



مَن یكون عنده، فإلى أین یحشر؟! وسمعھا الآخر، فقال: «من اسم الجبار إلى الرحمن، ومن
القھار إلى الرحیم؛ أي ولو أن السیر إلى الله قد انتھى، قد بقي السیر في الله، ولیس لھذا نھایة». إذنْ؛
یمكن أن یحُشر المرء من اسم إلى اسم. والحاصل أن كل مَن مات في نفسھ یحیا في الله. فالفناء آیة
البقاء وحدوده، ومن ھنا؛ تتصل حیاة الصوفي، وھي الحیاة الأبدیة با� تعالى، وكل ما یبذلھ
الصوفي من الجھود إنما ھو من أجل اتصالھ با�، واندماجھ فیھ، فیصیر إلھاً عن طریق فنائھ في

الله.

ویعتقد العارف بالكامل أن التوحید الحقیقي یتحقق عندما یزول فیھ شرك وجود السالك،
وینادي كالمنصور: «أنا الحق»؛ لأن الإنسان بذاتھ إلھي سماوي، وأن الله خلق آدم على صورتھ
ومثالھ، وجعلھ مظھراً لصفاتھ، ومتعّھ بعشقھ الأبدي، وصیرّ قلبھ مرآة جمالھ. وقد ضحّى الحسین
بن منصور الحلاج بنفسھ، لقولھ كلمة «أنا الحق»، وكان مراده من ذلك أن الوجود واحد، ولیس
ھناك شيء إلا الله، وكل امرئ أفنى من نفسھ الذاتیات الشخصیة قائم بالحق، وھو «الحق»؛ أي

بمجرد أن تزول عنا «أنا ونحن وأنت»، لا یبقى شيء إلا ھو.

ھُ﴾ كذلك فني الحلاج، یقول الصوفیة: كما أن شجرة مشتعلة قالت لموسى: ﴿إِنَّنِي أنَاَ اللَّـ
واتصل بالحق، فقال: «أنا الله»، وإذا كان جائزاً قول «أنا الحق» من شجرة، فكیف لا یجوز ذلك من

رجل سعید؟!

وھذا المعنى وارد في كُتبُ العرُفاء كثیراً، وقد تكرر بحثھ، فلا حاجة إلى مزید من البیان
فیھ. یقول مولانا الرومي في إحدى غزلیاتھ إنھ من الممكن أن یسطع نور وحقیقة واحدة من كل
زوایا الدنیا ونواحیھا بآلاف من الأشكال، من غیر أن یظھر تغییر أو تبدیل في حقیقة ذلك النور أو
ماھیتھ، وأن ھذا النور یتجلى في كل عھد بمظھر خاص، باسم النبي والولي. وھم شھداؤه على

الخلق. ونورد الغزل نفسھ من دیوان شمس التبریزي:

برز معشوق عیار كل لحظة في صورة

 
 

فنھب القلب واختفى

 

ظھر كل لحظة ذلك الحبیب بلباس آخر

 

 ً فكان حیناً شیخاً وحیناً شابا

 



وأحیاناً نفد في قلب طینھ الصلصال

 
 

غواص المعاني

 

ً وبرز حیناً من التبن والطین فخارا

 
 

ثمّ سار نحو الجنان

 

فما المنسوخ وما التناسخ في الحقیقة

 
 

إلا ذلك الحبیب الجمیل

 

وصار سیفاً في ید «حیدر» الكراز

 
 

قتالاً للزمان

 

وطاف زمناً على ھذه الأرض

 
 

بقصد التنزه

 

وصار عیسى واعتلى القبة الدوارة

 
 

وعمد إلى التسبیح

 

وصار نوحاً وأغرق العالم بالدعاء

 
 

وركب السفینة

 

وتارة صار الخلیل وخرج من جوف النار

 
 

ً وتحولت النار بھ بردا

 

وصار یوسف وبعث من مصـر بقمیص

 
 

مضـيء للعالم

 

حتىّ رأى وتجلى وحینئذ تجلت الأنوار من عین یعقوب



  

وحقاً كان ھو الذي یرعى القطیع

 
 

بالید البیضاء

 

وصار حیناً العصا التي ظھرت على ھیئة ثعبان

 
 

وأمست زبداً في ذلك البحر

 

وأصبح صالحاً ودعا الخلق كافة

 
 

إلى الصلاح

 

وأضحى ناقة خرجت من باطن الجبل

 
 

وظھرت للعیان

 

ذلك العقل الذي صار فجأة فاضلاً كاملاً وعاقلاً

 
 

بھیئة شیخ

 

أسكره مس اللطف وتراءى فوق الجبل

 
 

أمیز من شاب

 

ثمّ أمسى أیوباً الصابر على مضض الدیدان

 
 

فكان ھو الداء والدواء

 

وخرجت نعرة الأمان من باطن الدار

 
 

ً وعینھ كلھا صارت روحا

 

وصار یونس في جوف الحوت

 
 

ً لیكون طھورا

 



وصار موسى المشتاق إلى اللقاء

 

وسار نحو الطور 

 

وأصبح عیسى الناطق بالشھادة من المھد

 
 

من تلك الروح القدسیة

 

ً ومن معجزاتھ أن حملت النخلة ثمراً وفیرا

 
 

من تلك النفس الروحانیة

 

شق القمر بإشارة البنان

 
 

من غمزة المحبوب

 

وھو الذي أمسى بدراً ثمّ بدراً ثانیة

 
 

من تلك النفس الروحانیة

 

وصار مسجود الملائكة وقائد جیوش الأرواح

 
 

من تلك الروح القدسیة

 

ً ثمّ أقدم الشیطان على إنكاره حسدا

 
 

فصار منبوذاً مدى الزمان

 

ثمّ شذب عصا وربط علیھا مائتي وتر

 
 

قانوني العالم

 

وخرجت مئة أنة من قلب كل وتر

 
 

وبار بالضجیج

 

في كل قرن رأیت فو الله إنھ كان الذي یأتي ویذھب



  

حتىّ بدا في النھایة في صورة عربیة الشكل

 
 

فصار مالك العالم

 

وحقاً كان ھو ذلك الذي ینادي «أنا الحق»

 
 

في صوت إلھي

 

ولم یكن المنصور ذلك الذي اعتلى تلك المشنقة

 
 

بل الجاھل ظنھ كذلك

 

ً إن ھذه اللحظة غیر خافیة فانظر إن كنت بصیرا

 
 

بعین القلب

 

ھذا ھو الذي صدرت عنھ كل ھذه الأقوال

 
 

التي قیلت بالعین

 

ً لم ینطق الرومي بالكفر ولن ینطق أیضا

 
 

فلا تنكروا

 

والكافر ھو من بادر إلى الجحود

 
 

وصار من أھل النار

 

كان ھو تبریز نفسھ وھو شمس المعاني

 
 

في روضة الأنوار

 

كان ھو الذي برز من غلیان الأسرار

 
 

وأصبح عنواناً للعشق

 



وقد أزاح الحسن بن منصور الحلاج الستار عن الأسرار. ونطق على الملأ جھراً بكل ما
كان سائر أكابر الصوفیة یمتنعون عن ذِكْره حتىّ للخواص؛ بحیث عدهّ العامة كافراً، ولامھ على
ذلك حتىّ مشایخ الصوفیة، وقالوا: إن رعایة الشرع واجبة على العارف، بالإضافة إلى أن إفشاء

السر الإلھي إلى غیر الأمناء مخالف للطریقة.

وقالوا أیضاً: إن الحلاج تصوّر - وھو في حالة الجذبة وسُكْر المحبة - أنھ قد اتصل بالذات
الإلھیة، بینما لم یكن اتصالھ بأكثر من إحدى الصفات الإلھیة.

ومن المسلمّ بھ أن الإنسان ھو سر إلھي، بید أنھ لا یجب أن یقول: «أنا الحق»؛ لأن الإنسان
لیس بالحقیقة المطلقة، ومعنى ذلك أن الإنسان ھو جزء من الحقیقة، ولكنْ؛ لیس كل الحقیقة. وبرغم
كل ھذه المجادلات والتكفیرات لم یعدّ أكابر الصوفیة ذلك التفاتاً، وقالوا: متى ما فني السالك في الله
اتحّد معھ؛ كالقطرة إذا سقطت في البحر، تزول عنھا ذاتیة القطرة. وإذا ما فنیت في البحر، ولم یبق

شيء سوى البحر، تستطیع القول حینئذ: «إني أنا البحر».

وھذه الحال ھي التي یسقط في التكلیف عن كاھل العارف، فلا تبقى حاجة إلى الشرع
ومراعاة الظواھر والقیام بالطاعات والعبادات؛ لأن الفرد المكلف بھذه الأحكام أمسى معدوماً، ولم

یبق ھناك سوى الله، حتىّ إن الكفر والإیمان یصبحان عند العارف سواء376.

تكلمنا - فیما سبق - عن وحدة الوجود، وأنھ لیس ثمّة وجود حقیقي إلا الله، وإن كان ما ھو
موجود ھو الله، والباقي كلھ «عدم ظاھره الوجود»، وخیال وظل. ولا حاجة بنا إلى التكرار، وكل
ھذه التحقیقات والمباحثات الصوفیة إنما كانت من أجل الحیلولة دون عقیدة الحلول، والتبرؤ
منھا377؛ أي دخول الذات الإلھیة في الھیكل البشري، وكذلك عقیدة الاتحاد؛ أي مثلیة الله والبشر

تینكم العقیدتین المردودتین.

یقول الھجویري في كتابھ كشف المحجوب378: وأما الحلولیة - لعنھم الله - بقولھ تعالى:
لاَلُ﴾؛ فھم من الفرقتین الضالتین اللتین تتبعان ھذه الطائفة، وتتفقان معھا في ﴿فمََاذاَ بعَْدَ الْحَقِّ إِلاَّ الضَّ
الضلال، وإحداھا تتبع «حلمان الدمشقي»، ویروون عنھ في كُتبُ المشایخ. ویرى أھل القصة أن
ذلك الشیخ من ذوي الألباب، ولكن أولئك الملاحدة ینسبونھ إلى الحلول والامتزاج ونسخ الأرواح.

وقد قرأتُ طعنھ في كتاب مقدسّ، ولعلماء الأصول فیھ رأي خاص، والله - عز وجل - أعلم بذلك.



والفرقة الأخرى ینسبون المقالات إلى فارس379.

وھذا یدعّي أن ھذا ھو مذھب الحسین بن منصور، ولیس لغیر أصحاب الحسین ھذا
المذھب، وقد رأیتُ بنفسي أبا جعفر الصیدلاني مع أربعة آلاف في العراق مشتتّین، كانوا من
ً یلعنون «فارس الدینوري». ولیس في الكُتبُ التي صنفّھا شيء سوى الحلاجین. وكانوا جمیعا

التحقیق، وأنا المسمّى علي بن عثمان الجلابي أقول:

إنني لا أعلم مَن ھو «فارس»! ومَن ھو أبو حلمان! وماذا قالا! ولكنْ؛ كل مَن یقول بمقالة
تخالف التوحید والتحقیق لیس لھ أي نصیب في الدین، وإذا لم یكن الدین الذي ھو الأصل مستحكماً،
فالتصوف الذي ھو النتیجة، والفرع أولى بالخلل؛ لأن إظھار الكرامات وكشف الآیات لا یتحقق إلا
من أھل الدین والتوحید. ویقول الھجویري - أیضاً - في مبحث «الجمع والتفرقة»380: الجمع جمع
الھمة في المعنى الذي تطلبھ، وجماعة یكشفون ھذا في المقامات، وجماعة أخرى في الأحوال، وفي
الحالین كلیھما، یكون مراد صاحب الجمع لبقائھا ینفي المراد الحاصل. كما كانت جمع ھمة یعقوب

بیوسف الذي لم تبقَ لھ أي ھمة سوى جمع الھمة. وكذلك جمع ھمة المجنون في لیلى، وأمثالھما.

كما ذكروا أن أبا یزید كان ذات یوم في صومعة، فجاء أحدھم، وقال: ھل أبو یزید في الدار؟
قال: وھل في ھذه الدار شيء سوى الحق..؟

والصوفي المنقطع عمّا سوى الله الذي دخل عالم التوحید، وبلغ مرتبة الاتحاد، یستطیع أن
یقول إنھ لیس بشيء، وإنھ عدم، كما یمكن أن یقول - أیضاً - إنھ ھو كل شيء.

 



 

 

 

السماع

 

الظاھر أن أحوال الجذبة الإشراق والغیبة عن النفس والفناء أمور غیر إرادیة، ولیس
للعارف اختیار في ظھورھا.

إلا أن أكابر الصوفیة منذ العھود القدیمة اتجھوا إلى ھذه النقطة: «أنھ یضاف إلى استعداد
الصوفي ووجود العلل والمقدمات التي تجعلھ مھیأّ للانجذاب، أن الأعمال الأخرى التي ھي باختیار
ً لحصول السالك وطوع إرادتھ، لا تخلو من تأثیر في ظھور حالة الفناء، بل إنھا تعُدّ عاملاً قویا
«الحال» و«الوجد»، ومن جملة ذلك الموسیقى والغناء والرقص التي تدخل كلھا تحت عنوان

«السماع».

والسماع الذي یعُدّ في نظر المتشرّعین والفقھاء مذموماً، بصورة عامة، ویعُدّ إثما381ً، یعُدّ
عند أكثر أكابر الصوفیة من أھم الطرق للوصول إلى حالة الوجد.

ومعنى ذلك أنھم قالوا: إن السماع یولدّ حالة في القلب، تسمّى «الوجد»، ویولدّ ھذا الوجد
حركات في أعضاء البدن، فإن كانت غیر موزونة، تكون «اضطراباً»، وإن كان موزونة، فحینئذ

یكون تصفیق ورقص382.

كما أن العارف یؤمن بعظمة الله عن طریق البصر والنظر. وربمّا یؤمن با� عن طریق
كْر الدائم � حسب ما قال الجامي: تركیز الفكر والذِّ

لشدة ما أجدك في قلبي العلیل وفي بصـري الكلیل

                    كلّ ما یتراءى عن بعد إیاك أتخیلھ



كذلك یمكن أن ینجذب إلى الله عن طریق السمع أیضاً، بأن یسمع حمد الله وثناءه ضمن كل
نغمة موزونة.

ولا بد أن نأخذ بعین الاعتبار ھذه النقطة، وھي أن الصوفي بطبعھ عاطفي القلب، وحسّاس.
وبحكم أحوالھ الفطریة، یتصل بالأحاسیس اللطیفة والأصیلة الظریفة. ولولا ذلك، لما وقع في طریق

السیر والسلوك.

وبناء على ھذا، یتضح إلى أي حد یكون مدى ذوقھ الروحي متلذذّاً بالصوت العذب والغناء
الرائع. وكذلك ینبغي العنایة بأصول وقوانین وأحكام حاسة حب الجمال، والتیقن بأن العین والأذن
ً واسطتان للشعور بالجمال، كذلك الخیال والتفكیر یعُداّن من مقومات اللذةّ أیضاً حتىّ إنھ یقل - أحیانا

- الالتفات إلى الألوان والأشكال والنغمات، ویتجھ الذھن إلى المعاني والأشیاء الطریفة.

ومعنى ذلك أن الأشیاء تكون - عندئذ - كرموز، تثیر العواطف والأحاسیس، ویكفي
للصوفي الذي تغلبّت علیھ الأحاسیس والعواطف، وتمكنت في قلبھ عاطفة حب الجمال والطرافة،
ودخل إلى عالم المعنى من عالم أحس أن یحصل لھ في عالم المعاني مجال واسع، ویطلق لنفسھ
عنان الخیال أثر قلیل من جمال الألوان وتناسب الأشكال، ویتلذذّ بالمحاسن الروحیة. ولما كانت كل

عاطفة وكل انفعالة نفسیة مقترنة بحالة بدنیة وحركة جسمیة، یبادر بطبعھ بالتصفیق والتدبیك383.

ویعتقد الصوفي أن كل موجود یسبحّ بحمد الله بلسان سره، ویكفي أن یكون سمع القلب
ً حتىّ یسمع من كل ذرة التسبیح السماوي، كما یقول الحاج ملاھادي السبزواري المتخلصّ مصغیا

بأسرار:

لا یوجد موسى سمع دعوى أنا الحق

                    وإلا فلا یوجد شجرة لیست فیھا ھذه النغمة

لیست ھناك أذن مصغیة للأسرار

                    وإلا فلا یكون عنده من عالم المعنى خبر لیس بموجود



أي أنھ حسب ما یعتقد العرُفاء أن الله - تعالى - ألھم كل موجود؛ بحیث یحمده، ویسبحّھ
بلسانھ الخاص بھ.

فینبغي أن یقال إن كل الأصوات التي في العالم تكون - بمجموعھا - نغمة واحدة، تعُدّ نغمة
المجد الإلھي، ونشید بعظمتھ. وبناء على ھذا، فإن أولي الألباب والذین لھم آذان واعیة لسماع
الأسرار كموسى یسمعون نداء الله من كل شيء، ویتلقوّن صوت السماء من كل ذرة، ویشعرون
بالحال والشوق والجذبة والوجد سواء أكان أذان المؤذن أم صوت عابر السبیل، وسواء أكان ترتیلاً
ً للریح أم أصوات الحیوانات أم خریر الماء أم ألحان ً للصنج والرباب أم حفیفا للقرآن أم ترجیعا

طیور الریاض، فكل ما تراه مسبحّ بحمده.

ھذا وإن اعتدال النفس وصفاءھا من وسائل الكمال الھامة. ولما كانت الموسیقى صیقلاً
للروح، فإنھا ترققّ النفس، وتلُطّفھا، وتثیر ھیاج السالك الصادق وشوقھ وطلبھ.

ً ما عدا بعض الفِرَق من أھل الظاھر وقد عَدّ أغلب الصوفیة السماع أمراً مستحبا
والمتعصّبین384 ممّن یعدوّن السلوك متابعة لظواھر الشرع، ولا یحیدون عن تلك الظواھر غالباً.

كان فیثاغورث وأفلاطون یقولان إن تأثیر الموسیقى والنغمات الموزونة في الإنسان نشأ في
أرواحنا؛ لأنھا كان قد احتفظت بذكرى النغمات الموزونة لحركات السموات في عالم الذرّّ وعالم ما
قبل الولادة الذي كنا قد اعتدنا علیھ، ومعنى ذلك أن أرواحنا كانت قبل أن تنفصل عن الله تستمع إلى
الألحان السماویة، وكنا مؤتنسین، وكانت الموسیقى تثیر فینا وَجْدَ الكون، وتثیر تلك الذكریات في
خواطرنا، وھذه العقیدة ھي التي تلاُحَظ في أقوال العرُفاء خاصة في أشعارھم، ومن جملتھا ما یقول
مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الرابع في المثنوي في «سبب ھجرة إبراھیم بن الأدھم وترك

ملك خراسان»

ولكن كان مقصوده من صوت الرباب

 
 

كالمشتاق لخیال ذاك الخطاب

 

صرخة النفیر ودمدمة الطبل

 

شبیھة بشـيء تافھ بالنسبة إلى ذلك الناقور 
الكبیر



 

قال الحكماء إن ھذه الألحان

 
 

ھي التي اقتبسنا شبھھا في الفلك الدوار

 

ھذا صوت دوارات الفلك

 
 

الذي یتغنى بھ الخلق بالطنبور والحلق

 

یقول المؤمنون إن آثار الجنة

 
 

جعلت الأصوات القبیحة لطیفة

 

إننا بجملتنا كنا أجزاء آدم

 
 

وسمعنا تلك الألحان ونحن في الجنة

 

ولو أنھ قد انصب علینا الماء والطین

 
 

في وقت ما علق بخاطرنا قلیل ممّا كان

 

ولكنْ؛ بعد ما امتزج بتراب الكرب

 
 

فمتى تھیئ الأصوات الخافتة والعالیة ذات
الطرب

 

ولما امتزج الماء بالبول والغائط

 
 

صار مزاجھ مراً حاداً بسبب الامتزاج

 

وفیھ شيء قلیل من الماء في باطنھ

 
 

فاعتبره بولاً استحال أمره إلى النار

 

وإذ تنجّس الماء فقد بقي ھذا الطبع فیھ

 

وقد أخمد نار الغم بطبعھ 

 



لقد صار السماع غذاء للعاشقین

 
 

وفیھ خیال الاجتماع

 

فتتقوى خیالات الضمیر

 
 

بل تتحول إلى صورة من صوت الضمیر

 

صارت نار العشق حادة من الأنغام

 
 

كجمرات النار المتناثرة

 

 

ثمّ یروي مولانا الرومي حكایة ذلك الرجل الظامئ الذي كان یرمي عن رأسھ في الماء
كعوب الجوز التي كانت في الجبل، ولا تصل إلى الشفاه حتىّ یستمع إلى صوت الماء من تساقط

الجوز، فیطُربھ سماع صوت الماء. ثمّ ینصرف إلى مدح تلمیذه حسام الدین شلبي، یقول:

وھكذا قصدي من المثنوي

 
 

أنت یا ضیاء الحق حسام الدین

 

المثنوي في الفروع والأصول

 
 

كلھ من أجلك وقد تقبلتھ

 

إن العز والإقبال ھما في قبولك

 
 

لأنك ملك الروح سلطان القلوب

 

وقصدي من الألفاظ إنما ھو سرك

 
 

وقصدي من انشائھ ھو نداؤك

 

إن صوتك عندي لھو صوت الله

 

وحاشاً أن ینفصل العاشق عن المعشوق 

 



فالاتصال العاري من التكییف غیر
المحدود

 

 
إنما ھو برب الناس مع روح الناس

 

 

والحاصل أن الصوفیة یعدوّن السماع راحة لقلب العاشق، وغذاء لروح السالك، ودواء
لدائھ، كما یرون أن أناشید الرباب الجذابة ونفیر الناي الساحر ھي السبب في اطمئنان حال روح
العارف وھدوئھ، وأن النغمة اللطیفة والترانیم الموزونة علامة من عالم الأرواح، ورسول یبلغ

البشرى السماویة من لدن عالم القدس.

ویقول سعد الدین الحموي، وھو من أصحاب الشیخ نجم الدین الكبري، ومن زملاء محیي
الدین بن العربي، وصدر الدین القونوي، وأحد العرُفاء الكبار في القرن السابع الھجري:

یأخذ القلب وقت السماع رائحة الحبیب

 
 

ویذھب بالروح إلى ما وراء حجب الأسرار

 

وھذه التتمة ھي مركب لروحك

 
 

تحملك وتذھب بك إلى عالم الحبیب

 

 

وقال ذو النون المصري: «السماع عطیة الحق التي تھُیجّ بھا القلوب، وتجعلھا حریصة في
طلبھ؛ حیث تسمع بھا الحق، وتجد بھا الحق، ومن أصغى إلیھا بالنفس ینقلب زندیقاً»385.

ویذكر الشیخ العطار في تذكرة الأولیاء أقوال كل واحد من العرُفاء عند شرحھ لأحوالھم،
نورد بعضھا ھنا.

ومن جملة ذلك، ما جاء في شرح أوال سھل بن عبد الله التستري «یرُوى أنھ عندما كان
یسمع سھل السماع، كان یحصل لھ وجد، ویستمر في ذلك الوجد خمسة وعشرین یوماً، لا یذوق فیھا



طعاماً. وإذا كان في موسم الشتاء، كان یتصببّ عرقا؛ً بحیث یبتلّ قمیصھ. ولما سألھ العلماء عن تلك
الحال، أجاب قائلاً: لا تسألوني؛ فلن یصیبكم مني ومن كلامي أيّ فائدة قط.

وسألوا الجنید البغدادي: ما ھو السبب في أننا نرى الرجل مستلقیاً، وبمجرد أن یتلقىّ السماع
یتولدّ فیھ الاضطراب والھیاج؟ وأجاب: إن الحق - تعالى - خاطب ذریة آدم في محكم كلامھ: ﴿ألَسَْتُ
بِرَبِّكُمْ﴾؟ فغرقت كل الأرواح في بحر لذةّ ذلك الخطاب. فإذا ما سمعوا السماع في ھذا العالم یندفعون

إلى الحركة والاضطراب، من تلقاء أنفسھم.

وجاء في شرح أحوال أبي بكر الشبلي «أنھ كان یرقص عدةّ أیام تحت شجرة، یقول ھو ھو:
قالوا: ما ھذه الحال؟ قال: ھذه الیمامة تقول على الشجرة كوكو، وأنا أوافقھا، وأقول ھو ھو».

وكتب - أیضاً - العطار في تذكرة الأولیاء في شرح أحوال الشیخ أبي الحسن الخرقاني: أنھ
حضر الشیخ أبو سعید أبو الخیر لزیارة أبي الحسن الخرقاني، وبعد ما فرغوا من تناول الطعام، قال
أبو سعید: ھل من إذن في الكلام؟ قال الشیخ: لیست لنا علاقة بالسماع، لكننا نستمع موافقة لك،
فضربوا بالكفّ على الوسادة، وھم ینشدون بیتاً. وقد جلس الشیخ في طول حیاتھ للسماع ھذه المرة
فقط. وكان للشیخ مرید یدُعى أبا بكر الخرقي، ومرید آخر، فأثر السماع فیھما؛ بحیث برز عِرْق
صدغي كلیھما، وجرى الاحمرار فیھما، فرفع أبو سعید رأسھ، وقال: أیھا الشیخ، حان الوقت لأن
تقوم، فنھض الشیخ، وھزّ كمّھ ثلاث مرات، وضرب برجلھ سبع مرات على الأرض. فاھتزت كل
حیطان الخانقاه أسوة بھ، فقال أبو سعید: ربمّا تھوي الحیطان. فقال: وعزّة الله، إن السماء والأرض

ترقصان اقتداء بك.

ویرُوى أن الشیخ أبا سعید قال: إن الشبلي وأبا سعید واقفان في ظل طوبى.

وإني أبصرتُ حافة مرقع خرقة الشبلي في الساعة التي كان فیھا في حالة الوجد یطوف.

قال الشیخ: یا أبا سعید! السماع من حق مَن یرى من أعلى إلى العرش منفتحاً، وكذلك من
ً بأولئك أسفل إلى ما تحت الثرى، فقال لأصحابھ: إذا سألوكم لماذا ترقصون، فقولوا لقد قمنا تأسیا

الذین ھم على ھذه الشاكلة، وھذه أقل درجة في ھذا الباب.



ویروى أن الشیخ أبا سعید والشیخ أبا الحسن أرادا أن یبسط أحدھما لصاحبھ، ویقبض الآخر
لقرینھ، فاحتضن أحدھما الآخر. وقد رُویت الصفتان كلتاھما، وكان الشیخ أبو سعید قد وضع تلك
اللیلة حتىّ الصباح رأسھ على ركبتھ، ویقول ویبكي. والشیخ أبو الحسن یصرخ طول اللیل،
ویرقص. ولما طلع النھار عاد الشیخ أبو الحسن، وحكي مرة أخرى، وقال: أیھا الشیخ، ردّ علي

ھمّي، فإننا أكثر أنساً بھ.

ورووا أنھ قال للمرة الثانیة لأبي سعید: لا تظھر غداة یوم القیامة، فإن كلك لطف، ولا
تستطیع الاصطبار حتىّ أذھب أنا أولاً، وأسكن فزع القیامة، ثمّ أقبل عند ذلك.

سألوا الشیخ أبا علي الروذیادي - وھو من معاصري الجنید - عن الوجد والسماع، فقال: إنھا
مكاشفة للأسرار، بمشاھدة المحبوب.

ً جداً بالسماع: «السماع یحتاج وقال الشیخ أبو إسحاق شھریار الكازروني الذي كان ولوعا
إلى ظمأ دائم، وشوق مستمر، كلمّا ازداد المرء شرباً، ازداد ظمأ.

وقال: ماذا أعمل لحكم السماع الذي یخمد إذا سكت المنشد؟! فالسماع ینبغي وصلھ بالسماع
باستمرار؛ بحیث لا ینقطع».

قال الشیخ أبو عثمان المغربي: «كل مَن یدعي حب السماع، ولا یتذوق بالسماع أنغام
الطیور وأصوات الوحوش وصریر الریاح، فإنھ كذاب».

قال الشیخ أبو القاسم: لكل شيء قوت، وقوت الروح السماع.

وقد كتب الشیخ العطار في أحوال الشیخ أبي سعید أبي الخیر: یرُوى أن الشیخ أبا سعید لم
یكن یجیز السماع. فمر ذات یوم على باب خانقاه الشیخ، وكان في الخانقاه سماع. فمر بخاطر
الأستاذ أن قوماً مثل ھؤلاء یكونون حفاة الأقدام حاسري الرؤوس، لیسوا عدولاً، ولا تقُبل شھادتھم،
بحكم الشرع. فبعث الشیخ رجلاً في طلب الأستاذ، یقول لھ: متى شاھدتنا في صفّ الشھود حتىّ

یقبلوا شھادتنا، أو یرفضوھا.

وقد كتب محمد بن المنور في كتاب «أسرار التوحید في حالات الشیخ أبي سعید أبي الخیر»
الحكایة الآتیة: عندما كان شیخنا في مدینة قائن، وكان ثمّة إمام آخر عظیم الشأن جداً، یدُعى



الخواجة الإمام محمد القائني. ولما قدم شیخنا ھنالك، حضر للسلام علیھ. وكان جلّ أوقاتھ في خدمة
ً الشیخ. وكان یحضر مع الشیخ، وفي كل دعوة یدُعى إلیھا، ویجلس للسماع. فكانوا جالسین یوما
للسماع بعد فراغھم من المأدبة. وقد عرضت لشیخنا حالة، والجمع كلھم في تلك الحالة، وبدأ وقت

سعیدٌ، فأذنّ المؤذنّ آذان الظھر.

وكان الشیخ لا یزال مأخوذاً في الحال، والجماعة في الوجد، یرقصون، ویصرخون، فقال
الإمام محمد القائني في أثناء تلك الحال: «الصلاة الصلاة» قال شیخنا: نحن - الآن - في الصلاة،

وكانوا لا یزالون یرقصون. فتركھم الإمام محمد على تلك الحال، وذھب للصلاة386.

وقد كتب الجامي في نفحات الأنس في أحوال الشیخ روزبھان البقلي387 یقول: «إن لھ
تصانیف كثیرة كتفسیر العرائس وشرح الشطحیات بالعربیة والفارسیة وكتاب الأنوار في كشف
الأسرار»، وغیرھا ممّا یطول تعداده. وقد أورد في كتاب الأنوار في كشف الأسرار: أنھ ینبغي أن
ال - أي المغني - جمیل الطلعة؛ لأن العارفین یحتاجون لترویح القلوب في مجلس السماع یكون القوَّ

إلى ثلاثة أشیاء: الروائح الطیبة، والوجھ الصبیح، والصوت الملیح.

ال؛ لأن مثل ھذا العمل یحقّ لعارف بلغت وقال بعضھم: الأولى الاجتناب من مثل ھذا القوَّ
طھارة قلبھ درجة الكمال، وصارت عینھ مغمضة عن غیر الحق.

قالوا: إنھ استمر بالوعظ والتذكیر خمسین سنة في الجامع العتیق بمدینة شیراز. وأول ما
دخل مدینة شیراز، وذھب لمجلس الوعظ للتذكیر، سمع امرأة، تنصح ابنتھا قائلة: یا بنیتي، لا
تظُھري حسنك لأحد، فإنھ یصبح حقیراً ورخیصاً. قال الشیخ: أیتھا المرأة، لا یقبل الحسن أن یكون
فریداً وحیداً، وھو یطلب - دائماً - أن یكون قریناً للعشق، فقد تعاھد الحسن والعشق منذ الأزل على
ألا ینفصل أحدھما عن الآخر. واعترت الأصحاب لسماع ھذا الكلام حالة والحال؛ بحیث فقد بعضھم

وعیھ.

وكان جلال الدین الرومي یقضي جلّ أوقاتھ في السماع بعد غیاب شمس التبریزي عام
ستمائة وخمسة وأربعین؛ بحیث استنكره الفقھاء والمتشرّعون في مدینة قونیة، واعترضوا علیھ

بشدة، ولكنھ لم یلتفت إلى المعترضین وأھل الظاھر. ویقول نجل مولانا؛ أي سلطان ولد:

أعد القول ثانیاً ماذا جرى في الفراق وكیف لیس ھذا نھایة ذاك السلطان



ذلك 

 

رقص اللیل والنھار في السماع

 
 

وصار یدور في الأرض كالفلك الدوار

 

بلغ صراخھ ونواحھ العرش

 
 

وسمع أنینھ الكبیر والصغیر

 

كان یعطي الفضة والذھب للمطربین

 
 

وكان یعطي كل ما یملكھ من المال والمنال

 

لم یبق لحظة من غیر سماع ورقص

 
 

ویسترح نھاراً أو لیلاً لحظة واحدة

 

ال بحیث لم یبق قوَّ

 
 

یستمر في السكوت كالأبكم

 

فبحت أصواتھم جمیعاً من الصـراخ

 
 

وكلھم نفروا من المال والأثاث

 

وتعالت الضوضاء في المدینة

 
 

لا في المدینة فحسب بل في الزمن والدھر

 

(إذ یقولون) مثل ھذا القطب ومفتي الإسلام

 
 

الذي یعتبر شیخاً وإماماً في الكونین

 

وھو تارة یختفي وتارة یظھر یبدي ھیاجاً كالمفتونین



  

وقد ارتد الناس بسببھ عن الشـرع والدین

 
 

واعتنقوا العشق ھم كلھم

 

وطفق الحفاظ ینشدون الأشعار

 
 

وساروا نحو المطربین

 

أصبح الشیوب والشباب یحترفون السماع

 
 

وركبوا براق الولاء

 

وصار وردھم الشعر والغزل

 
 

ولم یكن غیر ھذا لھم صلاة وعمل

 

لقد صار العشق طریقھم ومذھبھم

 
 

وغیر العشق عندھم كالھذیان

 

لا كفر ولا إسلام في سبیلھم

 
 

وأصبح شمس التبریزي سلطانھم

 

قال المنكر في غایة الإنكار

 
 

لیس ھذا العمل وفقاً للشـرع والدین

 

ً واعتبر الروح والدین كفرانا

 
 

وسمى العقل الكليّّ باسم المجنون

 

 

وقد كتب الأفلاكي في شرح حال مولانا جلال الدین الرومي في كتاب مناقب العارفین «كان
یجتاز حدود زر كوبان (الصاغة)، وھو في غلبات الھیاج والسماع ذلك المشھّر لدى العالم. فطرق



سمعھ المبارك طرقاتھم في العمل، وظھر على مولانا من بھجة تلك الطرقات ھیاج عجیب. فأخذ
یدور حول نفسھ. وخرج شیخ صائغ، وھو یصرخ من دكانھ، ووضع رأسھ على قدم مولانا،
واعتراه الذھول، فطفق مولانا یطوف بھ، فالتمس الشیخ الأمان من حضرتھ قائلاً: لیس لي طاقة
ً لشدة الریاضات القویة. فأشار إلى تلامیذه في الدكان ألا على سماع مولاي؛ لأنني صرتُ ضعیفا
یقفوا أبداً، ولا یتركوا الضرب بالمطارق، إلى أن فرغ مولانا من السماع. وقد استمر في السماع منذ

وقت صلاة الظھر حتىّ وقت صلاة العصر الأخیرة، فحضر المنشدون، وأنشدوا ھذا الغزل.

ظھر كنز في دكان الصائغ

                     ما أحلى الصورة وما أحلى المعنى وما أحلى الجمال وما أحلى الجمال388

وكذلك یقول في وفاة الشیخ صلاح الدین الزركوب خلیفة مولانا الرومي، وقد توفى في حیاة
مولانا عام ستمائة وسبعة وخمسین، بناء على وصیتھ التي طلب بموجبھا ألا یقام لوفاتھ العزاء، بل

یدفنوا جنازتھ بالطرب والسماع389؛ لأنھ قد نجا من ظلام ھذه الدار، فاتصل بالعالم الأبدي.

وحضر مولانا، وكشف رأسھ المبارك، وطفق یصرخ وینوح، فأمر الطباّلین أن یبشّروا بما
سیجري، وقامت قیامة الناس الذي تجمعوا من كل حدب وصوب، وكان المنشدون یسیرون أمام
الجنازة في ثمانیة أجواق. وقد حمل الأصحاب الكرام جنازة الشیخ، وكان مولانا یسیر راقصاً منشداً
حتىّ ضریح بھاء ولد، ودفنوه بجوار بھاء ولد سلطان العلماء في أبھة وعظمة، وذلك في غرة شھر

محرم المكرم سنة سبع وخمسین وستمائة390.

والحاصل أن السماع انتشر بین الصوفیة سبب الانشقاق والاختلاف بینھم، فعدَّ جماعة
السماع أمراً مشروعاً ومستحباً من قبیل العبادات. وعدهّ جماعة آخرون أمراً مخالفاً للشرع وبدعة،
تحض على المعاصي؛ لأن زمرة من المبتدئین وغیر الناضجین یعدوّن محافل السماع مجالاً للأنس

والمتعة وإظھار النزوات النفسانیة، ولھذا كان ذو النون المصري یقول:

السماع وارد من الحق، یثیر القلوب، ویجعلھا حریصة على طلبھ، وكل مَن سمعھ بالحق
یصل بواسطتھ إلى الحق، وكل مَن استمعھ بالنفس وقع في الزندقة.

وكان أبو علي الروذبادي یقول: یا لیتنا ننجو من ھذا السماع تماما391ً.



وكتب الشیخ العطار في شرح حال الشیخ أبي عمرو النجید یقول:

یروى أن الشیخ أبا القاسم النصر آبادي كان معھ في السماع، فقال لھ أبو عمرو: لماذا
تصغي لھذا السماع؟ فقال: إصغاؤنا لھذا السماع خیر من أن نجلس، ونخوض في غیبة الناس. فقال
أبو عمرو: إذا كنتَ قد تحركتَ في السماع بحركة، تستطیع ألا تتحرك بھا، فغیبة مائة عام أفضل

منھا.

وقد سألوا الشیخ أبا علي الروذبادي: «ماذا تقول في واحد یستمع شیئاً من سماع الملاھي،
ویقول ھذا مباح لي، فإني قد بلغتُ درجة لا یؤثر فيَّ خلاف الأحوال؟ قال: نعم، قد بلغ، ولكنْ؛ إلى

الجحیم»392.

ً نحوي، وقال الشیخ أبو سعید الخراز: إنني رأیتُ النبي صلى الله علیھ وسلم في المنام آتیا
وأنا أنشد بیتاً، وأضرب بأصبعي على صدري. فقال النبي: شر ھذا أكثر من خیره؛ أي ینبغي عدم

السماع393.

ً خاصاً، باسم «أحكام السماع»394، واتخذ وقد كتب الھجویري في كشف المحجوب بابا
ً معتدلاً، فقال: السماع بذاتھ لیس حسناً، ولا قبیحاً، بل ینبغي أن یترتب الحكم بشأنھ ً وسطا طریقا

على النتائج الحاصلة منھ؛ لأن الطبائع مختلفة، ولا یمكن القطع بحكم واحد.

والمستمعون قسمان: طائفة منھم یصغون إلى المعاني، وأخرى إلى الصور. ففوائده كثیرة،
وتثیر آفاتھ الشقاوة في الأشقیاء، وتزید سعادة السعداء. في أحدھا طریق الوصول إلى الحق، وسبیل

الكشف والشھود، وأخرى تسببّ ثورة ھوى النفس.

وبحث الھجویري مفصلاً اختلاف المشایخ في السماع أیضاً، قائلاً: إن السماع محال في
المشاھدة؛ أي إن العارف مستغن في مقام الوصف عن السماع. فالسماع ھو آلة المبتدئین؛ حیث
یجمعھم من تفرقة الغفلة. وتعَدّ طائفة أخرى السماع سبباً للحضور. وقد تكلموا بالتفصیل عن مراتب
ً عن تأثیر السماع في الدراویش. ومَن أراد الوقوف علیھا، فلیراجع أھل السماع، وذكروا قصصا

كشف المحجوب.



وكان الغزالي والسھروردي یجیزان السماع مع ھذه الشروط تقریباً، واقتدى بھم الشیخ
سعدي، فقال:

لا أقول ما ھو السماع یا أخي

 
 

إلا بعد أن أعرف من ھو المستمع

 

إذ ما طار طیره من برج المعنى

 
 

ظل الملكَ متأخراً عن سیره

 

وإذا كان من أھل اللھو اللعب والغرور

 
 

زاد عفریتھ قوة في الدماغ

 

یصیر الورد مبعثراً بریح السحر

 
 

لا كالحطب الذي لا تحطمھ إلا الفأس

 

العالم مملوء بالسماع والسكر والعربدة

 
 

ولكنْ؛ ماذا یرى الأعمى في المرآة؟

 

ألا ترى الجمل في سماع العرب

 
 

كیف یھتز بالرقص من الطرب

 

إذا كان الجمل یلعب بالھوى والطرب

 
 

فإذا لم یكن في الإنسان أثر من ذاك فھو
حمار

 

 

وقد كتب الجامي في نفحات الأنس في شرح حال أبي بكر الرازي البجلي: «قال أحدھم لأبي
بكر الرازي: ما قولك في السماع؟ قال ما أشده فتنة وإثارة للطرب، فجنبّ نفسك الفتنة، قال: لا،



فالمشایخ قد عملوا ذلك. قال: یا صدیق والده، أرجو أن یكون عھدك كعھدھم، فكن عند ذلك مثلھم».

وكذلك یعتقد سعدي أنھ إذا ظھر الوجد في الإنسان عن غیر إرادة، فھو مباح، ویقول:

إذا احتسى المتیمون الخمر

 
 

فإنھم یثملون على صوت الدوالیب

 

ویطوفون حول أنفسھم كالدولاب

 
 

ً ویبكون كالدولاب على أنفسھم نواحا

 

لا تعیبن الدرویش الذاھل الثمل

 
 

فإنھ غرق ولذلك یحرك یده ورجلھ

 

إنك لا تدري لماذا یحرك الوالھون الثملون

 
 

أیدیھم في الرقص

 

فإنھم یفتحون باباً على قلبھم من الإلھامات

 
 

ویحركون رأسھم وأیدیھم على الكائنات

 

یحق لھم الرقص لذكرى الحبیب

 
 

فإن في كل كم روحاً منھ

 

فالنفترض أن لك رجولیة في السباحة

 
 

وتستطیع تحریك الید والرجل وأنت عار

 

فاخلع خرقة الشـرف والناموس والریاء

 
 

فإن الرجل عاجز وھو غریق ملابسھ

 

 



وأما «تمزیق الخرقة، وشق الثیاب، وشق الحبیب، وخلع الخرقة، ورمیھا، وخلع العمامة
عن الرأس»، ممّا ورد ذكره كثیراً في أشعار الصوفیة، وأشار سعدي في البیتین الأخیرین إلیھ،
فإنھا تعني أن الصوفي لما كان في حالة الرقص وغلبة الھیاج والوجد والاضطراب والذھول والولھ
ورمى الدنیا ظھریاً، لا یأبھ بوجود الكائنات، فیمزق الملابس، ویرمي بھا في وجھ المنشدین
والمغنین، أو في وجوه الحضار، فكانت تقسم فیما بینھم طبق آداب خاصة، ویعدوّنھا من الآثار

المداركة، فما كانت تبُاع وتشُترى على أیدي المریدین، في أغلب الأحیان.

وقد خصص الشیخ شھاب الدین أبو حفص عمر بن محمد السھروردي الباب الخامس
والعشرین من كتابھ «عوارف المعارف» الخاص بذكر «آداب السماع»، وحكم التخریق وإشارات
المشایخ في ذلك. وحاصلھا أن التصّوّف قد أسُّس على الصدق والصراحة وخلوص النیة والآداب

المحمودة والوقار.

وینبغي أخذ كل ما في ذلك بجد وصدق، لا بالھزل والدعابة. ومن جملة ذلك مثلاً أنھ یجب
أن یقترن الحضور في مجلس السماع بصفاء النیة ونزاھة الضمیر والصدق والوقار والابتعاد عن

الھزل وھوى النفس.

وبعد ھذه المقدمات، یتكلم على تمزیق الثیاب ورمي الخرقة وسقوط العمامة عن الرأس
مشترطاً أن تكون ھذه الأعمال بعیدة عن التكلف والتصنعّ والریاء. ثمّ یقول: ولأجل تقسیم الخرقة،
ینبغي أن یودع الحكم في ذلك إلى شیخ، إذا كان حاضراً في المجلس، وإلا فتقُسم بشروط

مخصوصة.

فمثلاً إذا رمُیتْ عن قصد إلى منشد أو عارف، فإنھا لھ، وإذا كان الملحّن أو المغني صوفیاً،
فھو في حكم أحد أفراد المجلس. وإن كان أجیراً، فلیس لھ حق في ذلك. ولكنْ؛ إذا غنىّ أو لحّن

متبرعاً، یحق لھ ذلك.

وماذا یكون الحكم لشخص تنازل عن حقھ إلى شخص معین؟ فللوقوف على تفصیل ھذا
السؤال، یجب مراجعة ھذا الكتاب. كما ینبغي الالتفات إلى نقطة دقیقة، لنرى إلى أي حد كان أكابر
الصوفیة یھتمون بترتیب المقامات وآداب مسلك التصّوّف، ویأخذون بعین الاعتبار كل ھذه الدقائق

في تھذیب السالك وإرشاده.



وبمناسبة البحث في السماع والرقص یجدر بنا أن نذكر آراء بعض الصوفیة الذین كانوا
یعتقدون أن عبادة الجمال الظاھري والافتتان بالصورة والھیام بالجمال المادي، إنما ھي طریق

الوصول إلى الجمال المعنوي؛ أي الجمال المطلق أیضاً.

وھذه الزمرة من العرُفاء من أمثال أحمد الغزالي أخي حجّة الإسلام الإمام الغزالي، وفخر
الدین العراقي، وأوحد الدین الكرماني، ومَن على شاكلتھم، كانوا یقولون إن جمال الظاھر، إنما ھو

مرآة لطلعة الغیب، ومظھر للجمال الإلھي.

وقد أرسوا أساس الطریقة على قاعدة حب الجمال، وكانوا یعشقون كل مظاھر الجمال، ومن
جملتھا الوجھ الجمیل. كما أنھم كانوا یعبرّون عن المعاني العرفانیة بألفاظ واصطلاحات وتعابیر
عن العشق، تدور بین العاشق والمعشوق، ممّا تبدو آثارھا في الأشعار الصوفیة، ولاسیما في الغزل.
فقصدوا بكلمة «الشاھد»، التي تطُلق لغة على مَن یؤدي الشھادة في مسألة، «غلاماً جمیلاً»، ومعنى
ذلك أنھم كانوا یستدلون بكونھ شاھداً على صنع الله تعالى. في حین أنھم استعملوا كلمة «الشاھد»395

في عھد أبي سعید، بمعنى الشيء الحسن الجمیل، بصورة مطلقة.

وھذه الزمرة من الصوفیة الذین اتھموا عن جماعة أخرى من الصوفیة، بكونھم أساءوا إلى
سمعة أصحاب الطریقة. كانوا یعتقدون بأن المجاز قنطرة الحقیقة. وكانوا یقولون إننا في قید

الصورة، فنضطر إلى مشاھدة الجمال المطلق في قیود الصور، كما یقول أوحد الدین الكرماني:

إني أنظر بعین الرأس إلى الصورة

 
 

لأن للمعنى أثراً في الصورة

 

إن ھذا عالم الصورة ونحن في الصور

 
 

فلا یمكن مشاھدة المعنى إلا في الصورة

 

 

وقد كتب الجامي في «نفحات الأنس» في ترجمة أوحد الدین حامد الكرماني: «أنھ بعد ما
قدم شمس الدین التبریزي أثناء رحلتھ إلى بغداد، قابل أوحد الدین الكرماني الذي كان شیخاً لإحدى



الخانقاوات في بغداد، وسألھ خلال المقابلة: فیم أنت؟ فأجاب قائلاً: إني أرى القمر في طست من
الماء.

فقال الشیخ شمس الدین: إذا لم یكن على قفاك دمل، فلم لا تراه في السماء؟

وكتب الجامي أیضاً: «أنھ روى في بعض التواریخ أنھ عندما كان یتحمس في السماع، كان
یشق جیوب قمصان الغلمان المرد، ویضع الصدر على صدرھم.

ولما وصل بغداد، وكان للخلیفة غلام جمیل، وقد سمع الخلیفة بھذا الكلام، فقال: إنھ مبتدع
وكافر، فلو بدرت منھ بادرة كھذه في مجلسي، لقتلتھ. ولما احتدم السماع، أدرك الشیخ بكرامتھ،

وقال:

یسھل علي أن أكون على طرف الخنجر

 
 

عدیم الرأس في سبیل مراد الحبیب

 

إنك جئت لتقتل الكافر

 
 

ً فالكفر جائر ما دمت غازیا

 

 

فانكب ابن الخلیفة برأسھ على قدم الشیخ، وأصبح مریداً لھ.

قال بعض الكبراء العارفین - قدس الله تعالى أسرارھم -: یعتقد أرباب التوحید والتحقیق أن
الفرد الكامل ھو الذي یشاھد ببصره الجمال المطلق للحق سبحانھ في المظاھر الكونیة الحسّیةّ، كما

یشاھد ببصیرتھ المظاھر الروحانیة.

(یشاھدون بالبصیرة الجمال المطلق المعنوي، كما یعاینون بالبصر الحسن المقید
الصوري)، وللجمال مع كمال الحق - سبحانھ - اعتباران: أحدھما الإطلاقي، وھو حقیقة الجمال
الذاتي؛ من حیث ھو ھو. ویستطیع العارف مشاھدة ھذا الجمال المطلق في الفناء في الله سبحانھ.
وثانیھما القیدي، ویحصل بحكم التنزل في المظاھر الحسّیةّ، أو الروحانیة. فلو شاھد العارف
الحسن، لشاھد ھكذا، ورأى ذلك الجمال جمال الحق المتنزل بالمراتب الكونیة، ویجب على مَن لا



یكون عارفاً، ولیست لھ ھذه الفطرة ألا ینظر إلى الحسان؛ لكي لا یقع في ھاویة الحیرة. وقال أیضاً:
وھناك جماعة من أھل الطریقة تقیدوا في العشق بالمظاھر والصور الجمیلة.

وإذا ما كان السالك بصدد عدم الترقي، وفي معرض الاحتجاب، كما استعاذ بعض الأكابر -
قدس الله أرواحھم - عن ذلك، وقالوا: نعوذ با� من التنكر بعد التعرف، ومن الحجاب بعد التجلي،
فلا تتجاوز الحركة الحسّیةّ عندئذ بالنسبة لھذا السالك صورة مادیة ظاھرة، تتصف بصفة الحسن،
ولو حصل لھ الشھود والكشف القیدي. وإذا انقطع ذلك التعلق والمیل الحسّيّ عن صورة ما، فإنھ
یتصل - بصورة أخرى - مزدانة بالجمال، وتبقى في حرب سجال مستمرة. فالتعلق والرغبة نحو
الصورة یفتحان علیھ باب الحرمان والفتنة والآفة والخذلان، أعاذنا الله - عز وجل - وسائر

الصالحین من شر ذلك.

وحسن الظن، بل صدق العقیدة، بالنسبة إلى جماعة من الأكابر كالشیخ أحمد الغزالي والشیخ
أوحد الدین الكرماني والشیخ فخر الدین العراقي، قدسّ الله تعالى أسرارھم، ممّن كانوا یمارسون
مطالعة جمال الظاھر الصوري الحسّيّ ھو أنھم كانوا یشاھدون الجمال المطلق للحق سبحانھ في

تلك الصور، وقیدوھا بشكل حسّيّ.

وإذا أنكر علیھم بعض الأكابر فعلھم، كان الغرض من ذلك ألا یتخذ المحجوبون (العامة
والجھلاء) تلك القاعدة لھم، وألا یقیسا حالھم على حال العارفین، وألا یبقوا مخلدین في حضیض
الخذلان، في أسفل السافلین في الطبیعة، والله - تعالى - أعلم بأسرارھم. والحاصل أن العشق -
حسب ما یعتقد الصوفي - موجود عند كل أحد، وھذا مستحسن جداً في مقامھ. ولكن المعشوقین في
تفاوت. فینبغي تربیة العشق وتوجیھھ نحو المعشوق الحقیقي. وأن یفتتن قلبھ بكل ما یلیق بتعلق
الخاطر بھ بھمة عالیة. وحب الجمال دلیل على الكمال؛ لأن الجمال لمعة من الكمال الذي یجدّ
ویجتھد الصوفي للوصل إلیھ، وكما یقول الشیخ روزبھان العارف الشھیر «منھاج العشق الرباني

ھو العشق الإنساني»396.

 



 

 

 

حال الیقین

 

وعندما یتمكن السالك في المشاھدة، ویستقر فیھا، وتصیر مَلكََة لھ، ویتحقق في الفناء، ویبقى
في الله، یبلغ مقام الیقین. فالیقین - بناء على ھذا - ھو أصل جمیع الأحوال، ومنتھاھا.

أجل یزول كل ریب وشك عن قلب العارف في حال الیقین، وتحل البشرى محلھ. ویرى
كبار الصوفیة أن الیقین ھو آخر الأحوال، وباطنھا جمیعھا.

الیقین في اللغة «یعني العلم الذي لیس معھ شك»، وھو عند العارفین «رؤیة العیان بقوة
الإیمان، لا بالحجة والبرھان»397. ویقول أبو نصر السرّاج في كتابھ «اللمع»: الیقین على ثلاثة
وجوه.. علم الیقین398، وعین الیقین399 وحق الیقین400، وأھل الیقین على ثلاثة أحوال. فالأول
الأصاغر، وھم المریدون والعموم (وفي روایة أخرى: العوام)، وھو كما قال بعضھم: أول مقام
الیقین الثقة بما في ید الله تعالى، والإیاس ممّا في أیدي الناس، وھو ما قال الجنید - رحمھ الله - حیث
سُئل عن الیقین، فقال: الیقین ارتفاع الشك، وقال أبو یعقوب: إذا وجد العبد الرضا بما قسم الله، فقد

تكامل فیھ الیقین.

والثاني الأوساط، وھم الخصوص، ویقینھم ھو مرحلة التمكن من الیقین، وفي تلك الحال،
یأتي السالك، ویتحقق، ویستمر في الیقین.

والثالث الأكابر، وھم خصوص الخصوص، ویقینھم ھو المرحلة التي قطع فیھا السالك كل
صلة تربطھ بغیر الله، ولا یكون لھ مراد سوى الله، فلا ینظر ولا یشعر بشيء سواه، كما یقول

مولانا جلال الدین الرومي:

 



أرید عیناً ثاقبة للأسباب

 

تستأصل الأسباب من عروقھا وجذورھا

 

 

لا یمكن تصور نھایة للیقین، وكلمّا ازداد العارف كمالاً، ازداد یقیناً على یقین آخر.

یقول الھجویري في كتابھ «كشف المحجوب» في «كشف الحجاب العاشر»: «إن كل ما
یحصل الیوم بعلم صحیح یتحقق غداً بالرؤیة» و«علم الیقین» ھو علم معاملات الدنیا بموجب
الأحكام والأوامر، و«عین الیقین» ھو حال النزع وإبان الخروج من الدنیا، و«حق الیقین» ھو العلم

بكشف الرؤیة في الجنة.

فعلم الیقین ھو درجة العلماء بحكم استقامتھم على أحكام الأمور، وعین الیقین ھو مقام
العرافین بحكم استعدادھم للموت، وحق الیقین ھو موضع فناء المحبین بحكم إعراضھم عن كافة

الموجودات.

فیكون - إذنْ - علم الیقین بالمجاھدة، وعین الیقین بالمؤانسة، وحق الیقین بالمشاھدة، فالأول
عام، والثاني خاص، والثالث خاص الخاص401.

ونذكر - ھنا - أقوال بعض مشایخ الصوفیة في موضوع الیقین402، یقول سھل بن عبد الله
ً إلى ذلك ً في رأسھ، وتطمئن جوارحھ جمیعا التستري: «أول مقام للمعرفة ھو أن یمنح العبد یقینا

الیقین؛ أي أن الخواطر السیئة ھي من ضعف الیقین».

ویقول أیضاً: إن الحق - تعالى - لم یعط القرُب للأفراد بالخیرات، وأعطى القرُب بالیقین.

ویقول أحمد بن عاصم الأنطاكي: «أقل الیقین ھو أنھ حینما یصل إلى القلب، یملؤه نوراً،
ویطھّره من كل شك حتىّ یتولدّ في القلب الشكر والخوف، بالنسبة إلى الله، والیقین ھو عرفان عظمة

الله، كما ھو دلیل على عظمة الله وقدره، والعظمة ھي معرفة عظمة الله».

وقال أیضاً: «الیقین نور یقذفھ الله في قلب العبد؛ كي یشاھد بھ كل أمور الآخرة، وتحترق
بقوة ذلك النور جمیع الحجب التي بینھ وبین الآخرة حتىّ یطالع بذلك النور أمور الآخرة كلھا، كأنھ

یشاھدھا عیاناً».



ویقول عمرو بن عثمان المكي: «أول المشاھدة ھي القرُبة والمعرفة بعلم الیقین وحقائقھ»
و«بدایة المشاھدة زوائد الیقین، وبدایة الیقین نھایة الحقیقة».

ویقول أبو عثمان الحیري: «الیقین ھو أن یكون القصد والتفكیر في ھمّ الغد في الشخص
قلیلاً».

سألوا محمداً الفضل: «بماذا تتحقق سلامة الصدور؟» فأجاب: «بالوقوف في حق الیقین،
وھي حیاة یمنحون بعدھا علم الیقین حتىّ یطالعوا بعلم الیقین عین الیقین، وتحصل السلامة ھا ھنا،
وما لم یكن عین الیقین في البدایة، لا یتحقق علم الیقین، فالذي لم یر الكعبة، لا یحصل لھ علم الیقین
بوجود الكعبة أبداً، فتبینّ أن علم الیقین یمكن تحققھ بعد عین الیقین، والعلم الذي یكون أكثر من عین
الیقین، إنما یحصل بالھمة والاجتھاد، ومن ھنا یقع تارة الصواب، وتارة الخطأ. وإذا ما ظھر علم
الیقین أمكنت مطالعة حقائق وأسرار عین الیقین، ومثال ذلك أن یكون قد سقط أحد في البئر، وكبر
فیھا، وإذا ما أخُرج - فجأة - من البئر إلى الشمس، فإنھ یبقى حیران، ثمّ یظل ثابتاً على ذلك مدةّ حتىّ
یتعوّد طبعھ رؤیة الشمس؛ بحیث یحصل لھ العلم بوجود الشمس، ویتسمّى بذلك العلم، لھ قدرة

معرفة أسرار الشمس.

ویقول الشیخ الكبیر أبو عبد الله محمد بن الخفیف: «الیقین ھو حقیقة الأسرار بحكم الغیب».

ویقول الشبلي: «علم الیقین ھو ما بلغنا على لسان الأنبیاء علیھم السلام، وعین الیقین ھو أن
الله قد أبلغ إلینا بنور الھدایة في أسرار القلوب، من غیر واسطة، وحق الیقین ھو الذي لیس إلیھ من

طریق».

ویقول مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الثالث من المثنوي في حكایة «المسجد القاتل
للضیف»:

كل ظن متعطش على الیقین أیھا الولد

 
 

یخفق في التزاید بجناحیھ

 

وإذا بلغ العلم فإنھ یستقیم

 

ثمّ یطلب علمھ الیقین 

 



لأن العلم في طریق المفتتن

 
 

یكون أقل منھ وفوق الظن

 

فاعلم أن العلم یطلب الیقین

 
 

وذلك الیقین یرید المشاھدة والعیان

 

فابحث عن ھذا في «ألھاكم»

 
 

من بعد «كلا» ثمّ «لو تعلمون»403

 

یؤول العلم إلى المشاھدة أیھا العلیم

 
 

ولو كان ثمّة یقین لشاھدوا الجحیم

 

ً تتولد المشاھدة من الیقین فورا

 
 

كما یتولد الخیال من الظن

 

فانظر بیان ھذا في «ألھاكم»

 
 

حتىّ یصبح علم الیقین عین الیقین

 

ً - في المجلد الأول من المثنوي في قصة جدال الروم والصین في وصف ویقول - أیضا
النقش والتصویر»:

أھل الصقل مستغنون عن الرائحة واللون

 
 

ً فھم یشاھدون الحسن في كل لحظة فورا

 

إنھم تركوا زخرف العلم وقشـره

 
 

ورفعوا رایة عین الیقین

 

فوجدوا بر المعرفة وبحرھا ذھب الفكر وحصلوا على النور



  

فالموت الذي یستوحش منھ الجمیع

 
 

تسخر منھ تلك الجماعة

 

لا یظفر أحد بقلوبھم

 
 

لأنھم صاروا أصدافاً مملوءة جواھر

 

ولو أنھم تركوا النحو والفقھ

 
 

لكنھم قضوا على العدم والفقر

 

 

 



 

 

 

المعرفة

 

یعتقد الصوفیة أن شرف الإنسان وتفوقھ على سائر المخلوقات منوط باستعداده لمعرفة الله.

وموضوع «المعرفة» أو «العِرفان» ھو من أھم المسائل الصوفیة، بل ھو الھدف الأصلي،
والغرض الأساسي للتصّوّف.

ولأجل توضیح الموضوع، ینبغي شرح بعض الكلمات العرفانیة المنتشرة في الكُتبُ
الصوفیة، ولاسیما الأسماء الأربعة، وھي: [القلب - والروح - والنفس - والعقل المستعملة في بحث

المعرفة: -

[1] القلب: ویسُتعمل في معنیین، الأول العضو الصنوبري الشكل الھام الواقع في الجانب
الأیسر من الصدر مع الخواص التي جاء ذكرھا في علمي التشریح ومعرفة وظائف الأعضاء
ً والأبحاث الطبیة الأخرى. والعارف لیس لھ صلة بھذا النوع من القلب الذي یوجد في الحیوان أیضا
- بل العارف یرمي إلى معنى آخر، المراد منھ اللطیفة الروحانیة، وھي عبارة عن حقیقة الإنسان،

وھذا القلب ھو الذي یكون «عالماً - ومدركاً - وعارفاً - ومخاطباً - ومعاقباً» أیضاً.

ولھذا القلب علاقة ورابطة معنویة بالقلب الجسماني، وممّا لا یمكن وصفھ، وبیان كیفیتھ
بعبارة واضحة. ومن المسلمّ بھ ھو أن ھذه العلاقة والرابطة غیر مادیة، ولیس لھا صلة بلحم القلب
ودمھ، بل إنھا من قبیل رابطة الوصف بالموصوف، ولا علم لأحد بأسرارھا إلا مَن كان من أھل

الكشف والمعرفة.

والقلب - بھذا المعنى - ھو ما سمّاه الحكماء بـ «النفس الناطقة»، ووظیفتھ وعملھ - في
الغالب - «الإدراك» أكثر منھ «الإحساس»، وبینما الدماغ لا یستطیع معرفة حقیقة الله، فإن القلب



قادر على إدراك الذات والباطن لجمیع الأشیاء.

وموضوع العِرفان ھذا یعُدّ من المسائل الأصلیة عند الصوفیة، بل أھمھا جمیعاً، وھو الذي
یعدهّ العارفون طریق الوصول إلى المعرفة التامة للمكن.

ومعنى ذلك أنھ إذا استنار القلب بنور الإیمان والمعرفة، یصبح مرآة، تتجلى فیھا المعارف
الإلھیة طراً، بل إن الذات الإلھیة نفسھا تتجلى فیھا كذلك، وھذا معنى قول الرسول: «لا تسعني
أرضي وسمائي، بل یسعني قلب عبدي المؤمن»، ولكن ھذا الصفاء والكمال یتحققان نادرا؛ً لأن
القلب - في أغلب الأحیان - یكون محجوباً بسبب الغفلة، ومظلماً من جراء المعاصي؛ أي أن الصور

والنقوش المادیة والشھوانیة تؤدي إلى تلوثھ.

ھذا وإن القلب عرضة للجدال القائم بین العقل وھوى النفس؛ أي أن قلب الإنسان یصبح في
حكم ساحة معركة، تدور بین جنود الرحمن وجنود الشیطان، ویبذل كل فریق جھوداً للاستیلاء
علیھ، نعم، تھبط المعرفة الإلھیة من نافذة القلب، وتتسرّب إلیھ الوساوس السیة من نافذة أخرى،

فیصدق - حینئذ - قول مَن قال:

إن الإنسان عجینة طریفة

 
 

مزیجة من الملك والحیوان

 

 

إذا مالت إلى ھذا (الحیوان) صارت أخس منھ

                    وإذا رغبت في ذلك (الملك) صارت أفضل منھ

فیمكن أن یكون أخس من الحیوان؛ لأن الحیوان فاقد المعرفة، ولا یستطیع أن یرتقي،
ویحوز الكمال طبعاً، بینما یستطیع أن یعلو على الملك؛ لأن الملك فاقد للشھوة، ولا یستطیع التنزل

قھرا404ً.

[2] الروح - وتسُتعمل كلمة الروح في معنیین أیضاً، الأول ھو أنھا بخار لطیف، منبعھ
تجویف القلب الجسماني، وھو منبعث من حرارة القلب، ومنتشر بواسطة العروق في كل أجزاء



الجسم، ویكون سبباً للحیاة الجسمانیة، وھذه ھي «الروح الحیوانیة»405 التي یدور البحث عنھا في
علم الطب.

والمعنى الثاني للروح الذي یقصده الصوفیة عبارة عن اللطیفة المدركة في الإنسان، وھي
وحُ مِنْ أمَْرِ رَبِّي﴾، وقد ھبطت من عالم الأمر406، والروح - بھذا المعنى - مصداق الآیة: ﴿قلُِ الرُّ

من أسرار القلب، ویسُتفاد من ھذا معنى القلب نفسھ تقریباً.

3]] النفس - وتطُلق كلمة النفس على معنیین407: الأول قوة الغضب والشھوة؛ أي ینبوع
الصفات الذمیمة الواجب مكافحتھا، كما قدمنا. ویطُلق العارفون اسم«الجھاد الأكبر» على مجاھدة

النفس، ویروون الحدیث المأثور «أعدى عدوك نفسك التي بین جنبیك».

والمعنى الثاني للنفس، ھو اللطیفة الإلھیة، والنفس - بھذا المعنى - ھي الحقیقة والذات
الإنسانیة. فالنفس - بالمعنى الأول - ذمیمة شیطانیة، والمعنى الثاني حمیدة رحمانیة.

[4] العقل - وھو الذي یسُتعمل في معان شتى إلا أن الصوفي یستعمل العقل بمعنى المدرك
للعلوم؛ أي یستعملھ مرادفاً للمعنى الثاني للقلب، وكما نشاھد، فإننا نرى بین كل ھذه الاصطلاحات

شیئاً مھماً، وھو أن القلب استعمل بمعنى اللطیفة الروحانیة السماویة.

ومجمل القول إن القلب ھو الآلة الھامة للرابطة الروحیة لمعرفة الله؛ أي أن القلب یصل إلى
معرفة الله، والروح التي ھي إحدى أسرار القلب تعشق الله، وتنجذب إلیھ، والسر الذي ھو اسم

لباطن الروح ینُال بمشاھدة الرب.

الصوفي یبغي معرفة الله، ویجتھد؛ لیجد الطریق إلى معرفة الله، وخلاصة ما قالھ في ھذا
الباب ھو أن الإنسان لا یستطیع أن ینال المعرفة الإلھیة، بواسطة حواسھ؛ لأن الله لیس شیئاً مادیاً،
یمكن إدراكھ بالحواس، وشرط المعرفة ھو القابلیة والاستعداد، كما لا یمكن إدراك الله بالعقل أیضا؛ً
لأن الله وجود غیر محدود، ولا یدخل في الفھَْم والتصور، ولا یستطیع منطق العقل والعقل البشري
أن یتجاوز المحدود، والفلسفة حولاء. والكتاب والدفتر والعلم وقال وقیل المدرسة تجعل الوجدان
شیئاً جامداً، كما تجعل فكر الباحث عن الحقیقة مظلماً، بحفنة من الألفاظ الجوفاء؛ أي تقُیدّه بالاسم،

وتبُعده عن المسمّى، ویقول حافظ. –



یا مَن تتعلم العشق من دفتر العقل

                    أخشى ألا تستطیع معرفة ھذه النقطة حقیقة408

وقد تكرر ذكر ھذه المعاني نظماً ونثراً في جمیع الكُتبُ الصوفیة، وتأتي بالأبیات التالیة من
الدفتر الأول لمثنوي الرومي، على سبیل المثال:

الخلق أطفال إلا من ھم ثملون في الله

 
 

ولیس بینھم بالغ رشید إلا من نجا الھوى

 

قال إنما الدنیا لعب ولھو وأنتم

 
 

أطفال وصدق الله العظیم

 

فحرب الخلق كخصام الأطفال

 
 

لیس لجمیعھا معنى ولا لب ولا سر

 

فكلھم یحاربون بسیوف خشبیة

 
 

وكلھم یقصدون شیئاً لا ینبغي قصده

 

وكلھم ممتطون جیاداً من قصب

 
 

قائلون ھذا براقنا409 أو دلدلنا410 في السیر

 

یتابعون الأوھام وھم معتزون بالجھل

 
 

ویظنون أنھم ركبوا وحملوا في الطریق

 

أصبر حتىّ الیوم الذي یجتاز فیھ راكبوا
الحق

 

 
مسـرعین بخیولھم إلى الطبقات التسع

 

من عروج الروح یھتز الفلك یعرج الروح إلیھ والملك



  

أنتم كالأطفال الذي ركبوا في الأحضان

 
 

وأمسكوا بحافة أحضانھم كالفرسان

 

لقد أبلغنا الحق أن الظن لا یغني فتیلاً

 
 

فمتى یمكن أن یسیر مركب الظن على
الأفلاك

 

علوم أھل القلب حاملة لھم

 
 

بینما علوم أھل الجسم أحمال علیھم

 

ً إذا دخل العلم في القلب یصبح عونا

 
 

ً وإذا ورد العلم على الجسم یمسـي عبئا

 

قال الله «یحمل أسفاراً»

 
 

ویتحول العلم حملاً إذا لم یكن منھ

 

العلم الذي لم یكن منھ بلا واسطة

 
 

لا یدوم كألوان الماشطة

 

ً ولكنْ؛ إذا حملت ھذا الحمل جیدا

 
 

یرفعون عنك الحمل ویصیبك السـرور

 

فبا� لا تحملن حمل العلم

 
 

لكي ترى مخزن العلم في باطنك

 

وعندما تركب جواد العلم

 

یقع عندئذ الحمل عن كاھلك 

 



متى تتخلص من الشھوات بغیر كأسھ

 
 

یا مَن حصلت القناعة لھ بھ وباسمھ

 

ماذا یتولدّ من الصفة والاسم سوى الخیال

 
 

ذلك الخیال الذي ھو دلاَّل الوصال

 

ھل شاھدت دلالاً بغیر مدلول؟

 
 

فلو لم یكن ھناك سبیل للقوافل لم یظھر
المغول

 

ھل وجدت اسماً بلا حقیقة؟

 
 

أو قطفت زھراً بلا زاي الزھرة وھائھا؟
ورائھا وتائھا

 

ھا قد ذكرت الاسم فاذھب وابحث عن
المسمى

 

 

واعرف القمر في العلا ولا تبحث عنھ في
ماء النھر

 

إذا أردت أن تجتاز الحرف والاسم

 
 

ً فطھر نفسك من نفسك مطلقا

 

فكن كالحدید غیر ملون بالحدید

 
 

وكن في الریاضة مرآة بلا صدأ

 

فطھّر نفسك من أوصاف نفسك

 
 

حتىّ ترى ذاتك النقیة الطاھرة

 

بغیر كتاب ومعید وأستاذ فتجد في القلب علوم الأنبیاء



  

قال النبي: یكون في أمتي

 
 

مَن كان مني في عنصـري وھمتي

 

تراني روحھم بذلك النور

 
 

وإنني أیضاً أراھم بذلك النور

 

 

ثمّ یورد مولانا الرومي حكایة الجدل الذي دار بین مصوري الصین والروم؛ إذ كل فریق
منھم، كان یرى نفسھ أكثر مھارة في التصویر من الفریق الآخر، فأعطى الملك لكل فریق غرفة؛
لیصوروا فیھا حتىّ یحكم من مھارتھم على مقدار قدرتھم في التصویر. وكانت الغرفتان متقابلتین،
وباب كل منھما مواجھ للآخر، فدخل كل فریق من مصوري الروم والصین إلى غرفتھ، وبادروا
ً مختلفة من بالعمل، وأوصدوا الباب، وكان مصورو الصین یأخذون كل یوم من الملك أنواعا
الألوان، ویعملون، ولكن مصوري الروم لم یأخذوا شیئاً من الألوان، بل ظلوا في غرفتھم الموصدة
یصقلون الجدران فقط. ولما حل یوم الامتحان، حضر الملك، فشاھد تصاویر الصینین، ولكن
التصاویر التي كانت تنعكس على الجدران النفیسة المصقولة التي كانت للروم كانت أحسن منھا411.

وإذا أردت مثالاً من علم الباطن

 
 

فاحك لنا عن الروم والصین

 

* * *

فالرومیون ھم الصوفیون أیھا الولد

 
 

الذین لیس لھم كتاب ولا تكرار ولا فن

 

ولكنھم صقلوا الصدور

 

وطھروھا من الھم والحرص والبخل 
والضغینة

 



فصفاء المرآة ھو وصف القلب

 
 

یتقبل الصور التي لا نھایة لھا

 

فأھل الصیقل في منجاة من الرائحة واللون

 
 

ً وھم یشاھدون الحسن كل لحظة فورا

 

تركوا صورة العلم وقشـره

 
 

ورفعوا رایتھ عین الیقین

 

 

والحاصل أنھ یجب أن یسُتخدم العلم، من أجل تصفیة القلب؛ لأن القلب الطاھر ھو ینبوع
ً في البحث عن الفلسفة الأفلاطونیة الحدیثة وحكمة الإشراق، المعرفة، لیس إلا، وكما ذكرنا سابقا

تبینّ لنا أن المعرفة التي یبحث عنھا الصوفي یریدھا عن طریق الكشف والإشراق والوحي.

ولسان حال الصوفیة ھو قولھم: «راقب قلبك؛ لأن ملكوت السماء موجود في نفسك».
ویستشھدون بالحدیث: «مَن عرف نفسھ، فقد عرف ربھّ» في تأیید ھذا الأصل.

ویعتقد الصوفي أن قلب الإنسان مرآة، یجب أن تتجلى فیھا الصفات الإلھیة كلھا، فإن لم تكن
كذلك، فإنھا ترجع إلى وجود الصدأ في المرآة، وینبغي أن نجدّ ونجتھد حتىّ یزول عنھا ذلك الصدأ

والغبار، كما یقول مولانا الرومي:

ھل تعلم لم صارت المرآة غیر لامعة

 
 

لأن الصدأ لا یزال على وجھھا

 

فاذھب ونظف وجھك من الصدأ

 
 

ثمّ أدرك ذلك النور بعد ذلك

 

 



كما أن المرآة الفلزیة إذا صدئت وتكدرت بالغبار، انعدمت منھا قوة الانعكاس وخاصیة
المحاكاة، كذلك یكون الحال في الحس الروحاني الباطني الذي یسمّیھ الصوفیة «عین الفؤاد»
و«مقلة القلب» و«عین البصیرة»، فإنھا إذا ما تلوثت بالذاتیات والمفاسد المادیة، فعندئذ لا تستطیع
أن تقوم بمحاكاة نور الأحدیة، إلا بعد أن تزول تلك الأكدار. ونقاء مرآة القلب منوط بالفضل الإلھي،
ونتیجة للفیض الرباني الذي یسمّى في اصطلاح الصوفیة بـ «التوفیق»، ولكنْ؛ على الإنسان أن
یبذل الجھد حتىّ یجعل نفسھ مستعدة، وقابلة للفیض412. ویصبح مصداقاً للآیة: ﴿وَالَّذِینَ جَاھَدوُا فِیناَ

ھَ لمََعَ الْمُحْسِنِینَ﴾. لنَھَْدِینََّھُمْ سُبلُنَاَ ۚ وَإِنَّ اللَّـ

ً ھذه العقیدة العرفانیة على أحسن ویبینّ حافظ الشیرازي في ھذا الغزل الذي نذكره تیمنا
وجھ: -

كان القلب یطلب منا كأس جم منذ أمد بعید

 
 

وكان یتوقع من الغیر ما كان یمكن

 

الجوھرة التي لا توجد في الكون والمكان

 
 

كان یطلبھا على سواحل البحار من
الضالین

 

عرضت مشكلتي على شیخ الحانة لیلة
أمس

 

 
ذاك الذي كان یحل الرموز بتأیید الغیب

 

وجدتھ مبتھجاً ضاحكاً وفي یده قدح الراح

 
 

وھو ینظر متفرجاً في تلك المرآة ینظر مائة
نظرة

 

قلتُ لھ متى أعطاك الحكیم المرآة التي یبدو فیھا العالم؟



                    قال في الیوم الذي كان یقیم فیھ ھذه القبة الزقاء

النشوان الذي كان الله معھ في كل الأحوال

 
 

دائماً لم یكن یراه وینادي عن بعُد یا الله

 

كل ھذا السحر الذي كان یأتي بھ ھنا

 
 

كان یأتي بھ السامري تجاه العصا والید
البیضاء

 

قال ذلك الحبیب الذي ارتقى المشنقة العالیة

 
 

كان الذنب الذي اقترفھ إفشاء الأسرار

 

وإذا أفاض روح القدس مرة ثانیة

 
 

فسیأتي الآخرون بالذي أتى بھ المسیح

 

قلتُ لھ ما الغرض من سلسلة ذوائب
الحسان

 

 

فقال إن حافظ كان یبدي عتاباً من قلبھ
المتیم

 

* * *

ویقارب ھذا المعنى البیت المعروف من غزل الخواجة حافظ أیضاً.

أسفي وحزني لأنني لم أكن أعلم إلى الآن

 
 

أن أكسیر السعادة كان الرفیق الرفیق

 

 

ً من تفكیر ھذا ویعتقد الصوفیة أن العمل؛ أي العبادة ومراعاة أصول الشرع ما دام منبعثا
المرء، فھو تافھ عدیم القیمة وفائدتھ، إنما تكون - فقط - حینما لا یرى السالك نفسھ في أثناء القیام



بھا، بل یرى الله تعالى العامل الحقیقي لكل عمل، كما أنھ یجب على السالك الاعتقاد بأن أعمالھ ھي
نتیجة لتوفیق الله لھ؛ أي لا ینسب لنفسھ أي فضل مضافاً إلى ذلك، إلا یتوقع لما یعملھ أجراً أو ثواباً.

یسمّي الصوفیة العلم الرسمي؛ أي العلم الكسبي والتعلمي «علماً»، بینما یسمّون العلم
الخاص بھم «معرفة»، أو «عرفاناً».

و«معرفة الصوفیة» تختلف أساساً وأصولاً عن «علم» العلماء413.

ومفھوم «المعرفة» بالنسبة للصوفي یتماشى مع مفھوم فلاسفة الإشراق الیونان، ومع كلمة
«جنوسیس» الیونانیة التي معناھا «اعرف».

ویعتقد الصوفي أنھ یصل إلى معرفة الله عن طریق الكشف، ولیس ھذا العلم نتیجة للعقل
والمنطقة والدرس والبحث المدرسي، بل ھو منوط بإرادة الله وفضلھ وتوفیقھ، والله یمنح ھذه

المعرفة إلى المستعدیّن لقبولھا، والوصول إلى الحقیقة.

والمعرفة ھي نور الرحمة الإلھیة التي تشرق في قلب السالك المستعد القابل لذلك، وتزیل
وتمحو كل مشخّصاتھ وقواه في الأشعة النورانیة، وتعُطّلھا عن العمل، ولھذا قال الجنید البغدادي:
ً - محمد بن واسع. «مَن عرف الله كَلّ كلامھ، ودام «مَن عرف الله كَلَّ لسانھ»، ویقول - أیضا

تحیرّه».

یعتقد كتاب الصوفیة أن الذین یطلبون الله على ثلاثة أنواع. الأول: أھل الزھد والعبادة، وھم
ً في الجنة، والثواب الأخروي، أو أملاً في جزاء روحاني آخر كالكرامات، الذین یعبدون الله طمعا

وأن الله یعرف نفسھ إلیھم بفضلھ.

والنوع الثاني منھم: حكماء الحكمة الإلھیة الذین یعرف الله نفسھ إلیھم عن طریق جلالھ
وجبروتھ، لكنھم لا یستطیعون إدراك جلال الله وجبروتھ عن طریق الاستدلال والمنطق، وھم
حیارى في معرفة صفات الله وآثاره، وعاجزون كلیّةّ عن إدراك الذات الإلھیة. وخلاصة أقوالھم ھي

أن الذات الإلھیة لا تدُرَك، ونتیجة علمنا ھي «أننا نعرف عجزنا عن إدراكھ».

النوع الثالث منھم: العارفون الذین یعرفھم الله نفسھ عن طریق الإشراق؛ أي أن العارف
یصل إلى حالة، ینقطع فیھا عمّا سوى الله، ویبتعد عن حدود التعینات الذاتیة، ویفنى فناءً تاماً، ویبقى



في الله.

یقول مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الثاني من المثنوي في حكایة «نصیحة الصوفي
للخادم بشأن العنایة بدابتھ».

ً لیس دفتر الصوفي سواداً أو كلاما

 
 

ولیس إلا قلباً أبیض كالثلج

 

فزاد العالم ھو آثار القلم

 
 

وزاد الصوفي ھو أنوار القدم

 

كالصیاد الذي ذھب إلى الصید

 
 

وأبصر قدم الغزال فتتبع الأثر

 

فمدة یحتاج إلى تتبع خطا الغزال

 
 

ثمّ ترشده سرة الغزال نفسھ

 

وحیث إنھ شكر الخطا وقطع الطریق

 
 

فلا جرم أنھ نال المراد في تلك الخطا

 

السیر مرحلة على راحة مسك السرة

 
 

خیر من مئة مرحلة للسعي والطواف

 

یسیر الزاھد كل شھر حتىّ الساحة

 
 

بینما سیر العارف في كل لحظة حتىّ عرش
السلطان

 

ذلك القلب الذي ھو مطلع الأقمار

 

یكون للعارف (وفتحت الأبواب414) 

 



فھو بالنسبة لك جدار وبالنسبة لھم باب

 
 

وبالنسبة لك حجارة وبالنسبة لھم جوھرة

 

ً كل ما تراه أنت في المرآة عیانا

 
 

یرى الشیخ أكثر من ذلك في لبنة من الطین

 

والمرشدون ھم الذین كانوا قبل أن یكون
العالم

 

 
إذ كانت أرواحھم في بحار الجود

 

وقبل ھذا الجسد قضوا الأعمار

 
 

وحصدوا الزرع قبل ھذا415

 

وتقبلوا الأرواح قبل الأجسام

 
 

ونظموا الدرر قبل البحار

 

إن بعض الصوفیة - كما أشرنا سابقاً - یرون أن متابعة ظواھر الشرع واجبة للعوام، ولكن
الخواص لا حاجة لھم إلى ذلك، والحاجة إلى أحكام الشرع والعبادات بالنسبة إلى السالك تكون
بمقدار ما یساعده في السیر إلى الله، ویرشده إلى مراده، وعلى العارف أن یفھم بنفسھ وصفاء
ضمیره وإحساس باطنھ القدر الذي ینبغي لھ العمل بھ في رعایة أحكام الشرع وأوامره ونواھیھ،

ومعنى ذلك أن العارف یجب أن یقدم العمل، بما یوحیھ إلیھ ضمیره، على أي قانون خارجي.

وظاھر الشرع مختص بالعامة الذین ھم متوغّلون في حجاب العقل والمنطق والنقل وأمثال
ذلك، بینما العِرفان خاص بالأصفیاء المغمورین ظاھراً وباطناً بأنوار الحق. وكما أن ظاھر الشرع
یتجھ إلى الكثرة، نرى العِرفان یستھدف الوحدة، فالعمل الفلاني الذي ھو مُستحبّ عند الشرع، نراه
ھو نفسھ غیر مُستحسن في العِرفان، ومن ھنا، قالوا: «حسنات الأبرار سیئات المقرّبین». ومن

البدیھي أن العبادة لا تتنافى مع العِرفان، ولكن العارف غیر مُقیدّ بجمع كلیھما، یقول سنائي:



ً احذر ما یؤخرك في الطریق كفراً كان أم إیمانا

ً                      واحذر كل ما یحرمك من الحبیب قبحاً كان أم حسنا

یقول جلال الدین الرومي في الدفتر الأول من المثنوي في تفسیر البیت المذكور:

ً كل مَن صار محراب صلاتھ عینا

 
 

عدَّ مسیره نحو الإیمان شینا

 

كل مَن صار خازن ثیاب الملك

 
 

أصبحت تجارتھ للملك خسـرانا

 

ویقول مولانا - أیضاً - في غزلیة من غزلیات دیوان شمس التبریزي:

اللیل كفر والمصباح إیمان، فالشمس تكون مشـرقة

                     وحینئذ یقول الكفر للإیمان: ذھبنا وكفى416.

* * *

یعُدّ الصوفي الشریعة سلماً للرقي والصعود، ویرتقي ببركة الإیمان. ومعنى ذلك أن الشریعة
بذاتھا لیست ھدفھ النھائي، وغایتھ في السیر، بل إنھا وسیلة وواسطة. وإنما تجعلھ مستعداً للوصول

إلى غرضھ ومطلوبھ الذي ھو المعرفة لیس غیر417.

إن المعرفة - كما قلنا - تفیض على الأولیاء، بالكشف فقط، ویتسنى ھذا عندما یمحى وجود
الطالب نفسھ؛ أي عندما یفنى في الله. ویقول ذو النون المصري: یبلغ العارف مقاما؛ً بحیث لا یبقى
ھو نفسھ. وقد حكى الرسول علیھ الصلاة والسلام عن الله قائلاً: «إذا أحببتُ عبداً من عبادي،
فسأكون سمعھ الذي یسمع بھ، وعینھ التي یبصر بھا، ولسانھ الذي ینطق بھ، ویده التي یبطش

بھا»418.

وكذلك العارف، فإنھ شاھد لصفات الله، لا لذاتھ، ومشاھدة الذات مختصة بمقام فناء الفناء
الذي ھو المحو الكامل في الذات الإلھیة.



والتوحید أول العِرفان وآخره، وأكبر نتیجة للمعرفة، إلا أن مفھوم العارف للتوحید یختلف
عن مفھوم المتشرّع فیھ، فالمسلم المتشرّع یعتقد أن الله واحد في الذات والصفات والأعمال، وغیر
مَدُ لمَْ ھُ الصَّ ھُ أحََدٌ اللَّـ مشابھ للكائنات، بصورة مطلقة؛ أي أنھ یقول بسورة التوحید، وھي: ﴿قلُْ ھُوَ اللَّـ

یلَِدْ وَلمَْ یوُلدَْ وَلمَْ یكَُن لَّھُ كُفوًُا أحََدٌ﴾.

یقول العارف بأن الله ھو وجود حقیقي، وھو أصل كل الوجودات، ولیس سواه وجود، وأن
الله وجود وسائر الكائنات عدم، ومعنى ذلك أن الكائنات جمیعھا في حكم الأشعة المنبعثة من نور
شمس الحقیقة، من غیر أن یطرأ خلل على الشمس ذاتھا، أو بعبارة أخرى أن الكائنات ھي بمثابة

مرایا، انعكست علیھا، وتجلت فیھا الصفات الإلھیة.

وھذا ھو الفارق المھم بین التصّوّف المسیحي والتصّوّف الإسلامي؛ إذ تغلب علیھ صبغة
وحدة الوجود أكثر من التصّوّف المسیحي، وقد أخذوا على الصوفیة قولھم بأن الله [ھو الكل في
الكل] وسألوھم لماذا ظھر الذي ھو الكل في الكل بھذه الصورة؟ أي لماذا استبدل الوحدة بالكثرة؟
وما ھو سر الخلیقة، بعبارة أخرى؟ فیجیب الصوفیة على ذلك بأنھ یجب البحث عن سر الخلیقة في
ھذا الحدیث: «كنتُ كنزاً مخفیاً، فأحببتُ أن أعُرف، فخلقتُ الخلق؛ لكي أعُرف». وخلاصة تقریر
الذي بینّوه بعبارات مختلفة، امتلأت بھا ثنایا الكُتبُ العرفانیة ھي أن الله جمال محض، والعشق جزء

من طبیعة الجمال وذاتھ419.

ً من أجمل إن مبحث العشق والحب والجمال وحب الجمال في ھذا الموضوع یكون بحثا
الأبحاث عند العارفین، وأروعھا. وقد أثرّ تأثیراً وجدانیاً كبیراً جذاباً في الآداب الصوفیة، ولاسیما
الغزلیات العرفانیة، وقد ذكرنا في ھذا الكتاب ضمن الأبحاث الأخرى ھذا النوع من الأقوال
الصوفیة خلال الأشعار الغزلیة، بمقتضى المقام، فلا حاجة إلى ذكرھا الآن، ونكتفي بذكر إحدى
غزلیات الخواجة حافظ الشیرازي، وھو الغزل الذي یھدف إلى ھذا الموضوع؛ لنزینّ بھ ھذه

الصفحات:

أشرق شعاع حسنك من الأزل بالتجلي

 
 

فظھر العشق وأشعل النار بكل ما في العالم

 

ً فتحول العشق ناراً وأحرق آدم تجلى وجھك وشاھده الملك ولم یظھر عشقا



  

كان العقل یرید یضـيء المصباح من تلك
الشعلة

 

 
فأشرق برق الغیرة وقلب الدنیا

 

 

أراد المدعي أن یأتي إلى رؤیة مشھد الأسرار

                    فظھرت ید الغیب وضربت على صدر غیر الجدیر بحمل الأسرار

اقترع الآخرون قرعة نصیبھم على العیش والطرب

                    ولكن قلبنا الحزین اقترع القرعة على الغم

كانت الروح العلویة تعشق غمارة ذقنھ

                    أمسك بیده حلقة تلك الذؤابة المتجمدة

فكتب حافظ في ذلك الیوم رسالة طرب عشقك

                    إذ خط القلم على أسباب القلب السعید

ویقرب من ھذا المعنى البیتان الآخران من غزل آخر للخواجة الحافظ أیضاً:

إن الإنس والجن طفیلیا وجود العشق.

 
 

فقدم الإخلاص لتحصل سعادة

 

واجتھد یا سید ولا تكونن محروماً من
العشق

 

 
فالعبد ا یشتریھ أحد على عیب جھلھ

 

* * *



ویعتقد العارفون أن الإنسان ھو العلة الغائیة للخلق وتاج الخلیقة في العالم.

ومع أن الإنسان یعُدّ - بحسب الترتیب - ھو الأخیر في الخلق، ھو - عند الله، وبحسب المقام
- الأول، ذلك لأن الإنسان لیس باستطاعتھ - فقط - أن یكون مثلاً �، بل إنھ إذا ما تخلص من قیوده

الشخصیة الوَھْمیة، یستطیع أن یتحّد مع الحقیقة الكلیّةّ، ویعود إلى أصلھ.

وما دام الإنسان أسیراً للشھوة والھوى، یكون بعیداً عن الله، ولكنْ؛ إذا ازدادت فیھ جذبات
الحبیب، ورمى العالم الحسّيّ والمحسوس وراء ظھره، واستنار بباطنھ من نور المعرفة، تفوق فیھ

الشوق والوجد للاتصال بالمحبوب على كل شيء.

ومعنى ذلك أن إماتة النفس ومحو التعینات إذا ما تحقق، فإن حلاوة مشاھدة الجمال الإلھي
تھزّ قلبھ.

وعندما یشعر الطالب الصادق بظھور ھذه الجاذبیة الغیبیة وشروعھا في نفسھ یجب علیھ أن
یستخدم - حینئذ - جمیع قواه الروحیة لتقویة ھذا الشعور، وأن یحترس من كل ما یخل بذلك، ومن
الواضح مثلاً أن السالك إذا جدّ واجتھد في طریق تقویة تلك الجاذبیة، وازدادت رابطتھ للتقرّب إلى

الله في كل خطوة، لم یكن - مع ذلك - قد وصل إلى غایتھ، ولم یقم بجمیع واجباتھ.

وإحدى المسائل المسلمّ بھا عند العارفین ھي أن الإنسان لا یستطیع أن ینال معرفة شيء
لیس موجوداً فیھ، ومعنى ذلك أن شرط إدراك أي شيء للإنسان ھو وجود التجانس بین الإنسان
وبین ذلك الشيء، ونتیجة ھذه المقدمة ھي أن الإنسان لا یمكن أن یبلغ معرفة الله، ویفھم أسرار

العالم إلا إذا كانت ھذه المعرفة، وھذه الأسرار موجودة عنده.

والإنسان ھو العالم الصغیر الذي انطوى فیھ العالم الكبیر؛ أي أن الإنسان مثال وصورة من
الله، والإنسان ھو عین الدنیا، والله - تعالى - نظر إلى مخلوقاتھ ومصنوعاتھ بھذه العین.

والإنسان إذا عرف نفسھ تماماً یكون قد عرفھ ربھ، وإذا ما عرف ربھ یكون قد عرف نفسھ
أكثر ممّا كان، وأن الله إلى كل شيء ممّا یمكن تصوّره، ویعتقد العارف: «بأن الحبیب أقرب إلى

نفسي من نفسي»، وفي ھذا المعنى یقول الخواجة حافظ:

لم یكن یراه وینادیھ من بعید یا الله كان الله مع جاھل في كل الأحوال



  

 

وبناءً على ھذا العِرفان؛ أي وحدة وتحقق ھذه المسألة التي ھي مظھر الكثرة فیھا لیس بأكثر
من نوم وخیال، كانت كل جھود العارف ھي في أن یزول ھذا النوم والخیال والحجاب الكبیر

الموجود بین الخالق والمخلوق الذي یعُدّ جداراً مظلماً.

إن كل المذاھب والأدیان ھي سواء في نظر العارف الكامل، ولا یفضل أیاً منھا على الآخر.
وبعبارة أخرى، تستوي في نظره الإسلامیة والوثنیة، كما أن الكعبة والحانة والصمد والصنم شيء
واحد في نظره، والصوفي الناضج لا یھتم - أبداً - بأن الشخص الفلاني یتبع المذھب الفلاني، أو ما
ھو نوع عبادتھ؛ لأن العارف یعتقد أن المسجد ھو القلب، لا البیت المبني من الحجارة والطین،
ً والذین یعبدون الله في الشمس، یرون الله شمساً، والذین یعبدونھ في أشیاء جامدة یعدوّن الله شیئا
جامداً، والجماعة الذین یعبدونھ بصفة أنھ وجود واحد، لیس كمثلھ - أبداً - بإحدى ھذه الطرق حتىّ

لا یحتاج إلى ترجیح بعض المذاھب على الأخرى، كما یقول الخواجة الحافظ:

إني عبد ھمّة ذلك الذي یكون تحت القبة الزقاء قد تحرّر من كل ما یقبل تعلق اللون. إن الله
موجود في كل مكان، وحاكم على كل شيء، ولیس محدوداً بأي حزب أو فریق من أحزاب الدنیا، أو
ھِ﴾. فكل فرقة وكل شخص یعتقد بصحة عقیدتھ، وإذا تعمّقنا وجدنا أن فِرقھا ﴿أیَْنمََا توَُلُّوا فثَمََّ وَجْھُ اللَّـ
إلھ كل شخص إنما ھو من صنع وَھْمھ وخیالھ. وأن كل واحد - في الحقیقة - یثني على عقیدتھ
الشخصیة باسم الله، ولھذا یخطّئ عقائد الآخرین، ویلوم الناس ظلماً. فالعداء والضغینة بین الناس
ھما من جراء جھلھم، بینما یعتقد العارف أن الماء یصطبغ بلون الإناء الذي یوجد فیھ، في حین أن
الماء لیس لھ لون، ولكن الأواني لھا ألوان مختلفة، وكل لون ینُسب إلى الماء، لیس في الواقع إلا
لون الإناء نفسھ، أو بحسب قول مولانا عبد الرحمن الجامي أن ھذا الاختلاف بمثابة انعكاس أشعة

الشمس على الزجاجات المختلفة اللون:

كانت الأعیان كلھا زجاجات تختلف ألوانھا

                    انعكست علھا أشعة شمس الوجود

فكل زجاجة كانت حمراء أو صفراء أو زرقاء



                    ظھرت أشعة الشمس بلونھا

ویقول صاحب دیوان «كلشن زار»:

إن الوجود سائر في كمالھ

 
 

والتعینات أمور اعتباریة

 

والأمور الاعتباریة لیست موجودة

 
 

فالأعداد كثیرة والمعدود واحد

 

 

والحاصل أن العارف الحقیقي یرى أن كل شيء صادر عن الحق، ولا یعارض عقیدة أحد،
بل یعتقد أن الحقیقة موجودة رغم الخصومات التي تبدو بین العقائد المختلفة، وأن الحروب

والخلافات إنما ھي حروب الألوان.

ویقول مولانا جلال الدین الرومي في الدفتر الأول من المثنوي في بیان «أن موسى
وفرعون كلیھما مسخّران لمشیئة واحدة، كالسّمّ والتریاق والظلمات والنور»:

الكفر والإیمان عاشقان لتلك الكبریاء

 
 

والنحاس والفضة عبدان لذلك الأكسیر

 

إن لمعنى موسى وفرعون طریقا

 
 

والظاھر أن لھذا ھدایة وللآخر ضلالا

 

تجاه صولجانات حكم كن فكان (الله)

 
 

یجري في المكان وفي لا مكان

 

لما صار عدم اللون أسیر اللون

 
 

اشتبك في الحرب موسى مع موسى

 



ومتى ما تصل إلى عدم اللون الذي كان
لھما

 

ترى موسى وفرعون قد تصالحا 

 

فإذا جاءك في ھذا المقام سؤال

 
 

«فقل» متى كان اللون خالیاً عن القیل
والقال

 

والعجیب أن ھذا للون نشأ من عدم اللون

 
 

عندما اشتبك اللون مع عدم اللون في
الحرب

 

یزداد أصل الدھن من الماء

 
 

فكیف یتضاد في العاقبة مع الماء

 

وبما أن الدھن قد جبلوه من الماء

 
 

فلماذا صار الدھن خصماً للماء

 

وبما أن الورد من الشوك والشوك من
الورد

 

 
فلماذا كلاھما في الحرب والخصام

 

أو أن ھذه لیست خصومة بل إنھا حكمة

 
 

كنزاع بائعي الحمیر الذي ھو نوع من
الصنعة

 

أو أنھ لیس ھذا ولا ذاك بل ھو حیرة

 

فإنھ للكنز والكنز یجب أن یوجد في 
الخرائب



 

فیأیھا السلیم إن ھذه كالنعال المقلوبة

 
 

التي یشبھھا عداء أبناء فرعون لموسى
الكلیم

 

 

یقول الشیخ العطار في «منطق الطیر» في «بیان وادي المعرفة»:

ثمّ بعد ذلك یبدو في عینك

 
 

وادي المعرفة الذي لیس لھ أول ولا آخر

 

لم یكن أحد في ذلك المقام

 
 

یختلف من طول الطریق

 

 

لا یشبھ ھناك طریق طریقاً آخر

                    لأن السالك في طریق الجسم یختلف عن السالك في الروح

 

إن الجسم والروح من النقص والكمال

 
 

بحیث یصیران دائماً نحو الرقى والزوال

 

فلا جرم أن كل طریق یعرض في السیر

 
 

یكون ظھور كل واحد على مقدار حده

 

فمتى یمكن أن یسیر في ھذا الطریق

 
 

العنكبوت العلیل مع الفیل الجلیل؟

 



فسیر كل واحد منوط بكمالھ

 

وقرُب كل واحد على حسب حالھ 

 

ولو طارت البعوضة بقدر ما یمكنھا

 
 

فأنى لھا أن تبلغ كمال الصـرصر

 

فلا جرم إذا ما اختلفت السیر

 
 

فإن الطیور لا یمكنھا التساوي في السیر

 

والمعرفة اختلفت ھنا

 
 

وھذا وجد المحراب وذاك وجد الصنم

 

فإذا ما سطع نور المعرفة

 
 

من فلك ھذا الطریق السامي الوصف

 

یعرف كل شخص قدره

 
 

ویجد في الحقیقة منزلتھ

 

 

والحاصل ھو أن التصّوّف الواقعي لا یحني ظھره أبداً تحت عبء التعصّب والتحزّب
وتفضیل أي فرقة على الأخرى، ویتبرأ من نزاع الاثنتین والسبعین فرقة، ویعتقد الصوفي أن حقیقة
ً منبطان في كل العالم، وھو القصد المشترك، والسبب لتحقق كافة ً واقعیا كلیّةّ ووجوداً حقیقیا
الموجودات، ولا یوجد شيء غیر ذلك، إن لكل شيء في ذاتھ جزءاً وشعاعاً من تلك الحقیقة الشاملة،
فالعالم بمجموعھ كمال مطلق، ولكنْ؛ لیس ھناك شيء ھو وحده كمال مطلق، ومن الواضح أن
ً من الله؛ أي من الكمال المطلق، وھذا لسان حالھ: المؤمن بمثل ھذه العقیدة یرى في كل ذرة شیئا
«أینما أنظر أرى سیماك»، وأنھم لا یتعصّبون، ولا یرجّحون فرقة على فرقة أخرى، ولا یفرّقون
بین المسجد والحانة، وھم في صلح وسلام دائمین، لا مع الاثنتین والسبعین فرقة، بل مع العالم
أجمع؛ لأن ھدف الصوفي ھو الكمال، ھو یرید أن یكون مظھراً للكمال المطلق؛ أي الله، ولما كان



الكمال المطلق منبسطاً في كل الأشیاء، وأن كل شيء مظھر للكمال إلى حد معین، فلھذا یحب كل
ً في الألوان والصور، ویطلب شيء، ولا یعَدّ أي عقیدة خطأ، وھو یعَدّ اختلاف المذاھب اختلافا
ً عاماً، والتفاؤل والسرور الدائم والوجد وحال العارف الكامل والصوفي الناضج، ویبدو في سلاحا

كل سطر من عبارات العارفین كجلال الدین الرومي والعطار إنما یرجع إلى ھذا الأصل.

وحینما یصل الصوفي إلى ھذه الحال، یصبح في حالة «الاستواء»؛ أي لا یبقى لھ ظل، ولا
یمیل إلى أي شيء میلاً خاصاً، بل یتساوى كل شيء عنده، ویحبّ الجمیع بنسبة واحدة.

والخواجة حافظ الشیرازي الذي قطع كل مراحل التصّوّف، واجتازھا، ولم یتعلق قلبھ
بشيء، وتحرر من كل شيء، یتأثر بالاصطباغ، نراه قد بلغ مرتبة من الحریة الذاتیة والحریة
الفكریة وسمو الھمة؛ بحیث یصعب علینا أن نجد نظیراً لھ، ولھذا یشمّ القارئ رائحة الحریة التي
تفوح من أول دیوانھ إلى آخره، إلى ھذه الدرجة، وسندخل في ھذا الموضوع، في أثناء البحث عن

الحافظ وأسلوب كلامھ في المستقبل، ونذكر - الآن - عدةّ أبیات لھ، على سبیل المثال:

لا تطلب الطاعة والعھد والصلاح مني أنا
الثمل

 

 

الذي اشتھر باحتساء الكؤوس من یوم
الأزل

 

أنا عندما توضأت من ینبوع العشق

 
 

كبرت التكبیرات الأربع على كل ما في
الوجود

 

* * *

لا یوجد في العشق فرق بین الخانقاه
والحانة

 

 
فأینما كان شعاع نور الحبیب فھو ھناك

 

فھناك ناقوس الدیر والصلیب في المكان الذي یعرض فیھ أمر الصومعة



  

فلیس كل ھذا الصـراخ من حافظ ھراء

 
 

فإنھ قصة غربة وحدیث عجیب

 

كل واحد یطلب الحبیب صاحیاً كان أم ثملاً

 
 

وكل مكان ھو دار العشق مسجداً كان أم
كنیسة

 

فرأس تسلیمي بالطاعة ولبنة باب الحانة

 
 

فإن لم یفھم المدعي الكلام فقل لھ: رأسك
واللبنة!

 

احذر أیھا الزاھد ولا تأمن الغیرة

 
 

فالطریق من الصومعة إلى حانة الخمار
لیس طویلاً

 

اشتھر اسم حافظ بسمعة طیبة ولكن

 
 

أرقام الربح والخسارة عند الأذكیاء لیست
بھذه الدرجة

 

* * *

إذا صار شیخ الحانة مرشداً لي فما الفرق

 
 

فلیس ھناك رأس لیس فیھ سر من الله

 

في صومعة الزاھد وفي خلوة الصوفي

 
 

لا یوجد محراب للدعاء سوى زاویة حاجبھ

 



* * *

أقول علانیة وأنا مسـرور لما أقول

 
 

إنني عبد للعشق ومتحرر من العالمین

 

* * *

إنني صوفي لصومعة عالم القدس ولكنني

 
 

الآن متحول إلى دیر المجوس

 

* * *

قلت لھ لا تعبد الصنم وجالس الصمد

 
 

قال یقومون في حي العشق بھذا وذاك

 

قلت لیس الشـراب والخرافة من آداب
المذھب

 

 

قال أقوم بھذا العمل على مذھب شیخ
المجوس

 

* * *

ولو أن الحقیقة توجد قلیلاً أو كثیراً في جمیع المذاھب والمشارب، فالمحرك في كل الأدیان
والمذاھب إنما ھو إحساس باطني. بید أن كل مذھب ومشرب ھو في حكم الحجاب المسدول أمام
طریق البحث عن «الحقیقة المطلقة»، وینبغي على السالك إزاحتھ، وتحریر نفسھ من ذلك القید، وإن
العالمین في حكم بیضة، غرقت فیھا الفرخة في الظلام والعز والمسكنة، وإن الكفر والإیمان ھما
بمثابة البیاض والصفار لھذه البیضة، وبعضھما وتحیز من بعض، إلا أنھ حینما یخرج الفرخ من

البیضة، ینعدم الكفر والإیمان حینئذ، فیفتح طائر الوحدة جناحیھ.

والصوفي یرى كل الطرق غیر كافیة للوصول إلى الكمال إلا طریق السلوك والعِرفان،
ومعنى ذلك أن یقول إن الدیانة مستقرة على أصلین، وھما الخوف والرجاء، والمتدینّ یراعي



ً في جنات النعیم، والدیانة تمنع ظھور الأخلاق ً من الجحیم، وطمعا الأوامر والنواھي الدینیة خوفا
الفاسدة وانتشارھا، لكنھا لا تقضي على الأخلاق السیئة، ولا ینقي الباطن كما ھو حقھ، ویتجنب
المتعبد ارتكاب المعاصي خوفاً من العذاب، وأملاً في الثوب، ولكن نفسھ الأمّارة بالسوء تتوسل في
كل لحظة إلى اقتراف الذنوب، بوسیلة ما حتىّ تنفذ رغباتھا، والحاصل أن المؤمن المتعبد

بالظواھر، لا یطلب الكمال.

لقد أقر الحكماء للإنسان جسداً وروحاً، وھم یعدوّن الروح خالدة، ویقولون إن حب البقاء من
مستلزمات الناحیة الروحیة والمعنویة، فینبغي أن نكون بصدد الكمال، ونحوز المَلكََات الفاضلة،
وننجو من الشقاء الأبدي، ویقول الفلاسفة الأحرار كذلك إن سعادة الإنسان منوطة بالحصول على
اللذةّ، إلا أن اللذةّ الخالدة والبریئة من الآفات، إنما ھي اللذةّ الروحیة والمعنویة، والعلم والعِرفان
ضیاء النفوس، والعقل والاستدلال مرشدان للإنسان والأخلاق والحكم بالحسن والقبیح والجودة

والرداءة للأشیاء كلھا تعتمد على المنطق والاستدلال.

ً كافیة للكمال ولا یعَدّ الصوفیة طریقة الحكماء الإلھیین والمتكلمّین والفلاسفة أیضا
الإنساني420. وخلاصة أقوالھم ھي أنھ فضلاً عن أن التسلحّ بسلاح العلم والحكمة والمنطق لیس ممّا
ً - لعدد من الذین درسوا الفلسفة والحكمة یقدر علیھ كل إنسان، وإنھ لا یؤدي بنتیجة - أیضا
والمنطق، ذلك لأن المنطق والعقل یعتمدان على المحسوسات، والمحسوسات خداّعة؛ لأن
المحسوسات وتجاوبھا محكوم علیھا بالھوى والوَھْم، فأصحاب الاستدلال أقدامھم خشبیة، وبالاعتماد

على القدَمَ الخشبیة والتقیدّ بالوَھْم والھوى لا یبلغ الإنسان مرتبة الكمال.

والنقطة الثانیة أن نھایة المتفلسف ھي أن یبلغ مستوى الفلاسفة الذین جاءوا قبلھ، وھذا توقف
وجمود، في حین أن الصوفیة یعتقدون أن السیر الكمالي غیر نھائي، وأن التوقف یعُدّ موتاً، فینبغي
أن نتخلص من قیود الآخرین، ونطالع الأشیاء بعیوننا، ونرتقي في كل لحظة إلى عالم الكمال، ومن
مرتبة إلى مرتبة أعلى منھا، ونبذل الجھود في تزكیة النفس، وإصلاحھا، بحسب القواعد والأصول
المتبعة في الطریقة، ونشاھد أسرار الطبیعة وما وراءھا، بعین قلوبنا، حتىّ نصل في النھایة إلى

الكمال المطلق.

ومع ذلك كلھ، فلأن الصوفي یرى العالم - كما قدمنا - بنظرة واسعة، ویعُدّ جمیع الكائنات
مظاھر للكمال المطلق، یرى في كل فكرة وطریقة وجوداً من الحقیقة، ویحترم كل دین ومذھب



ومشرب، ویلتقط منھا شیئاً، ولكنھ لا یتعلق بھا، بل إنھ یجتازھا حینما یصل إلیھا، وكل الفِرَق
والمذاھب والفلسفات ھي في حكم السلالم، في نظر العارفین، ینبغي الارتقاء بواستطھا، ومتى ما
یبلغھا لا تبقى لھ حاجة فیھا، ویتركھا دون أي تعلقّ، أو تعصّب، أو علاقة، ویقول مولانا الرومي إن

المعارف مذھباً خاصاً، بل إن مذھبھ ھو الله:

مذھب العاشق یختلف عن المذاھب الأخرى

 
 

فمذھب العشاق وملتھم ھو الله

 

 

ومع كل الحیطة والحذر اللذین كان علیھما كبار الصوفیة في أقوالھم وسلوكھم، وبرغم أنھم
كانوا یحاولون ألا یعُطوا ذریعة إلى منافسیھم؛ لكي لا یكُفرّوھم، ویضطھدوھم، ویعترضوا علیھم،
نراھم مع ذلك، لم یتخلوّا عن ذِكْر عقائدھم، بل أشاروا إلیھا بالرموز والتلویحات والكنایات، إلا أنھم
ستروا أقوالھم بثبات الشرع، وأرشدوا أھل الطلب والاستعداد بلسان الكتاب والسّنةّ، فمثلاً الجنید
البغدادي الذي ھو من رُواة الصوفیة، ومن أصحاب «الصحو» الذي ھو مخالف لأصحاب «السُّكْر»
مثل «بایزید البسطامي وحسین بن منصور الحلاج والشیخ؛ أي الحسن الخرقاني وأبي سعید أبي
الخیر» یدعو الصوفیة إلى متابعة الشرع ومراعاة أوامره ونواھیھ، ولكنھ یقول - في الوقت ذاتھ -

إن متابعة ظواھر الشرع أمر بلا جدوى، وعلى السالك أن یكون ناظراً إلى معنى الشرع وباطنھ.

ویقول الھجویري في كتابھ [كشف المحجوب]: «حضر أحدھم عند الجنید، وسألھ: من أین
تأتي؟ فأجاب: كنتُ في الحج، قال لھ: ھل حججتَ؟ قال: نعم، ثمّ سألھ: إنك منذ أن خرجتَ من الدار،
ورحلتَ عن الوطن، ھل غادرتَ المعاصي كلھا؟ قال: لا، فقال: إنك - إذاَ - لم ترحل، ثمّ سألھ: ھل
عندما خرجتَ من الدار، وأقمتَ في منزل كل لیلة، ھل قطعتَ مقاماً من طریق الحق في ذلك المقام؟
قال: لا، فقال: إنك - إذاً - لم تغادر المنزل، ثمّ سأل: إنك عندما أحرمتَ في المیقات، ھل خلعتَ
الصفات البشریة، كما تخلع الثوب؟ قال: لا، فقال: إنك - إذاً - لم تحرم، ثمّ سألھ: ھل عندما وقفتَ في
عرفات، بدأ وقت الكشف والمشاھدة عندك؟ قال: لا، فقال: إنك - إذاً - لم تقف في عرفات. ثمّ سأل:
إنك حین وصلتَ المزدلفة، وأحرزتَ مرادك، ھل تركتَ كل آمالك؟ قال: لا، فقال: إنك - إذاً - لم
تذھب إلى المزدلفة، ثمّ سألھ: إنك عندما طفتَ حول البیت، ھل شاھدتَ لطائف جمال الحق في
لطائف محل التنزیھ؟ قال: لا، فقال: إنك - إذاً - لم تطف، ثمّ سأل: إنك عندما سعیتَ بین الصفا



والمروة، ھل أدركتَ درجة المروءة؟ قال: لا، فقال: إنك - إذاً - لم تسع. ثمّ سألھ: ھل عندما وصلتَ
منى، سقتَ عنك أنانیتك؟ قال: لا، فقال: إنك إذا لم تذھب - بعد - إلى منى، ثمّ سأل: إنك عندما ذبحتَ
الضحیة، ھل ضحّیتَ بكل رغبات النفس؟ قال: لا، فقال: إنك - إذاً - لم تضُحّ، ثمّ سألھ: إنك عندما
رمیتَ الجمار، ھل رمیتَ معھا كل ما تطلبھ منك نفسك؟ قال: لا، فقال لھ: إنك - إذاً - لم ترم

الجمار، ولم تحجّ، فعدُْ، وحُجّ مرة أخرى، بھذه الصفات؛ لكي تصل إلى مقام إبراھیم421.

فھذه الحكایة وأمثالھا تعرّفنا مقدار ما یمیز بھ الصوفي بین ظاھر الشرع وباطنھ ومعناه،
وكان أغلب كبار الصوفیة یقولون - في الوقت نفسھ - إنھ ینبغي أن تمتزج الشریعة بالطریقة.
ومعنى ذلك أن الشریعة بغیر الطریقة عبث، كما أن الطریقة بغیر الشریعة نفاق، ونسبة ھذین
الأمرین بعضھما إلى بعض، كنسبة الروح إلى البدن، وقد بذلوا جھوداً كثیرة لھذا الغرض، وألفّوا
ً كثیرة في التفاسیر العرفانیة للقرآن وتوفیق الشریعة والطریقة، وأقل نتیجة حصلوا علیھا ھي كُتبُا
أنھم ھذبّوا قلیلاً أو كثیراً في كل زمن زمراً من الناس، وأخرجوھم من العصبیة والجمود المتزمّت

وضیق الأفق والتعبدّ الأعمى.

ونلتقط بعض أقوال كبار العارفین الواردة في ھذا الموضوع من كتاب [تذكرة الأولیاء]،
للشیخ العطار، ونذكرھا ھنا422:

یروي الشیخ العطار - من جملة ذلك - عبارة عن أویس القرني، وھي قولھ: « مَن عرف
الله، لا یخفى علیھ شيء»، ویقول في تفسیر ھذه العبارة، وتوضیحھا: كل من عرف الله، یتضح لھ
كل شيء. والمعنى الثاني أن كل مَن عرف مَن ھو العارف، ومعنى آخر: أن كل مَن عرف الأصل،
سھل علیھ معرفة الفروع؛ إذ إنھ ینظر بعین الأصل إلى الفروع، ومعنى آخر ھو معرفة الله با�،

لقولھ: عرفتُ ربي بربي، فكل مَن عرف الله با�، كان قد عرف كل شيء».

ویذكر - أیضاً - في ترجمة محمد بن واسع: «وكان في المعرفة على حج قولھ: «ما رأیتُ
شیئاً إلا رأیتُ الله فیھ» وسألوه: ھل تعرف الله؟ فسكت لحظة، وأطرق، ثمّ قال «إن كل مَن عرفھ،
قل كلامھ، ودامت حیرتھ، وقال: یحق للذي أعزّه الله بمعرفتھ لا یتحول عن الرؤیة إلیھ إلى غیره،

ولا یختار أحداً سواه».

قال فضیل بن عیاض: «كل مَن عرف الله حق معرفتھ، یعبده بقدر طاقتھ».



قال إبراھیم بن أدھم: «آیة العارف ھي أن یكون خاطره أكثر اشتغالاً بالتفكیر والعبرة،
ً للحق، وغالب عملھ الطاعة، وغالب نظره في لطائف الصنع ویكون أكثر كلامھ ثناءً ومدحا

والقدرة».

قال بشر الحافي: «إن أفضل ما مُنح العبد ھو المعرفة - وإذا كان � خاصة، فھم العارفون».

قال ذو النون المصري: سألوه مَن ھو العارف؟ قال: رجل منھم بعید عنھم. وقال: «إن
العارف یزداد كل ساعة خشوعا؛ً لأنھ یزداد كل لحظة تقرّباً».

وقال أیضاً: «لا یلازم العارف حالة واحدة، ذلك لأنھ تفیض علیھ من عالم الغیب كل ساعة
حالة أخرى حتىّ تكون لھ بالضرورة حالات لا حالة واحدة».

وقال: «ینبغي أن یكون العارف خائفاً، لا واصفاً» أن یصف نفسھ بالمعرفة، ولكنھ لیس
ھَ مِنْ عِباَدِهِ الْعلُمََاءُ﴾، وقال أیضاً: أدب العارف بعارف؛ إذ لو كان عارفاً، لكان خائفاً: ﴿إِنَّمَا یخَْشَى اللَّـ
یفوق كل الآداب؛ لأنھ قد تأدب بالمعرفة، وقال أیضاً: «المعرفة على ثلاثة وجوه: أحدھا، معرفة
التوحید، وھي للمؤمنین عامة، ثانیھا، معرفة الحجة والبیان، وھي خاصة بالحكماء والبلغاء والعلماء
- وثالثھا، معرفة الصفات الوحدانیة، وھي مختصة بأھل ولایة الله تلك الجماعة الذین شھدوا الحق

بقلوبھم، حتىّ یظھر الحق - تعالى - علیھم ما لم یظھر على أحد من العالمین».

وقال أیضاً: «حقیقة المعرفة ھي اطلاع الحق على أسرار المعرفة، بما لم تتحصل بھ أنوار
المعرفة - أي أنھ یمكن رؤیة الشمس بنور الشمس»، وقال: إیاك أن تدعّي المعرفة؛ أي لو كنتَ

مدعیاً، لكنتَ كاذباً».

وھنا معنى آخر، وھو أنھ لما كان العارف والمعروف وجود واحد في الحقیقة، فما شأنك
والظھور بینھما. ومعنى آخر ھو أنك لو كنتَ مدعّیاً، فإما أن یكون ادعاؤك ھذا صدقاً، وإما أن
یكون كذباً، فإذا كان صدقاً، فالصدیّقون لا یثنون على أنفسھم، كما یقول الصدیّق رضي الله عنھ:

«لستُ بخیركم».

ً فیما تقول، وقال ذو النون في ھذا المعنى «أكبر ذنبي معرفتي إیاه»، وإن كنتَ كاذبا
فالعارف لا یكون كذوباً، ومعنى آخر، ھو ألا تقول إنني عارف حتىّ یقرّ مخاطبك بذلك. وقال أیضاً:



إن كل مَن زادت معرفتھ با�، زادت حیرتھ في الله، وعظمت، ذلك لأن كل مَن كان أقرب إلى
الشمس، یكون أكثر حیرة في الشمس حتىّ یبلغ مرتبة، لم یكن ھو فیھا ھو، كما أنھم سألوه عن صفة
العارف، فأجاب: العارف مبصر، من غیر علم ولا بصر ولا خبر ولا مشاھدة ولا وصف ولا كشف
ولا حجاب، إنھم لا یكونون إیاھم، ولا یكونون بھم، بل إنھم؛ إذ یكونون إیاھم، فإنما یكونون إیاھم
بالحق، فسیرّھم بتسییر الحق لھم، وكلامھم، كلام الحق قد جرى على أسنتھم، نظرھم نظر الحق، قد
ً إلى أعینھم، ویتحرك ھؤلاء بتحریك الحق، ویتكلم ھؤلاء بكلام الحق الجاري على وجد طریقا
الألسن، وإنھم سائرون، ونظرتھم ھي نظرة الحق التي تترقب إلى عیونھم. ثمّ قال: إن النبي - علیھ
السلام - أخبر عن ھذه الصفة. وحكى عن الحق - تعالى - أنھ قال: «عندما أختار عبدا؛ً لیكون
صدیقاً لي، أكون أنا سمعھ الذي یسمع بھ، وأكون عینھ التي یبُصر بھا، ولسانھ الذي ینطق بھ، ویده

التي یبطش بھا».

قال بایزید البسطامي: «محال أن یعرف أحد الحق، ولا یحبھ، ولیس للمعرفة قدر، بغیر
محبة» «ثواب العارفین من الحق حق» «یا لیت الخلق استطاعوا معرفة أنفسھم حتىّ تكون معرفتھم
لأنفسھم كاملة» «في العلم علم، لم یعلمھ العلماء، وفي الزھد زھد، لم یعرفھ الزھّاد» «العارف ھو
مَن لا یكدرّ شيء مشربھ، ویصفو كل كدر، یلحق بھ» «لا یفرح العارف بشيء سوى الوصال»
«أخذ الناس العلم من الأموات، ونحن أخذنا العلم من حي، لا یموت أبداً، كلھم یقولون بالحق، وإني

أقول عن الحق، فلا جرم أن لیس ھناك شيء أصعب من متابعة العلم؛ أي علم تعلیم للظاھر».

وسألوا سفیان الثوري عن الیقین! فقال: «ھو فعل في القلب، فمتى ما صحت المعرفة ثبت
الیقین، والیقین ھو أن تعرف أن كل ما یصلك، إنما ھو واصل من الحق».

وجاء في ترجمة الحارث المحاسبي أنھ كان یؤلف شیئاً، فسألھ درویش: أمعرفة الحق حق
على العبد؟ أم ھي حق العبد على الحق؟ فترك التألیف لھذا الكلام؛ أي إذا قلتّ معرفة العبد بنفسھ،
ً ویحصل علیھا باجتھاده، فإذاً للعبد حق على الحق، وھذا لیس بجائز - وإذا كانت معرفة الحق حقا

على العبد، فلا یجوز - حینئذ - ألا یؤدىّ حق للحق، فتحیرّ ھنا، وترك التألیف».

وقال أبو سلیمان الداراني: «المعرفة أقرب على السكوت منھا إلى الكلام».



وقال أحمد بن عاصم الأنطاكي: «إن مدارج المعرفة ثلاث: الدرجة الأولى ھي إثبات
وحدانیة الواحد القھار، والمدرجة الثانیة ھي قطع القلب عمّا سوى الله، والمدرجة الثالثة ھي أن لیس

لأحد طریق لعبادتھ»، «ومَن لم یجعل الله لھ نوراً، فما لھ من نور».

وقال الجنید البغدادي: «المعرفة مكر الله؛ أي أن كل مَن یتخیل أنھ عارف، فھو ممكور»،
ً - في جواب السؤال عن التوحید: «معنى ذلك أن تضمحلّ فیھ الرسوم، وتختفي فیھ وقال - أیضا

العلوم، ویكون الله كما كان دائماً، ویكون، ولا یحوم الفناء والنقص حولھ».

وقال أبو سعید الخراز: «كل مَن استقرت المعرفة في قلبھ، یصحّ ألا یرى في الدارین غیره،
ولا یسمع غیرھا، ولا یشتغل إلا بھ».

وقال إبراھیم الرقى: «المعرفة ھي إثبات الحق بعیداً عن كل ما یصل إلیھ الوَھْم».

ً في وقال الحسین بن منصور الحلاج: «المعرفة ھي رؤیة الأشیاء، واستملاكھا جمیعا
المعنى».

وقال أیضاً: «إذ ما بلغ العبد مقام المعرفة، یوحي الغیب إلیھ، ویجعل سرّه أبكم حتىّ لا یأتي
شيء إلى خاطره سوى خاطر الحق».

 



 

 

 

الفِرَق الصوفیة المختلفة حتىّ أواسط القرن الخامس

 

تكلمنا في الصفحات الأولى من ھذا الكتاب في سیر التصّوّف وتحولاتھ وتطوراتھ في
القرون الأولى، وقد استنتجنا من أقوال المشایخ وكبار العارفین في القرن الثاني والثالث والرابع
وأوائل القرن الخامس، أن التصّوّف قد استقر على أساس نظري وعملي ثابت في أوائل القرن
الخامس، وقد تمھدت قواعده العامة، واتضحت النواحي الفكریة لكبار الصوفیة فیھ، وازدادت
ً وشمولاً، وفسّرت غوامض الأقوال، وأنُشئت نماذج رائعة كثیرة في النثر مسائل الصوفیة نضجا
والنظم، وقد حصل كل ذلك بظھور أقطاب الصوفیة مثل [محمد الغزالي وأخیھ أحمد الغزالي وعین
القضاه الھمداني والسنائي والعطار وابن عربي وصدر الدین القونوي والشیخ العراقي وجلال الدین

الرومي]، وسنبینّ ذلك، فیما بعد.

ھذا وقد وجدنا الآن من المناسب أن نذكر - بالإجمال - شیئاً عن الفِرَق المختلفة التي ظھرت
في الصوفیة حتىّ القرن الخامس.

إن الھجویري الذي وضع كتابھ [كشف المحجوب] في القرن الخامس423 الھجري قد عقد
باباً خاصاً عن الفِرَق الصوفیة، نذكره مزیداً للفائدة.

یقول الھجویري: إنھم اثنتا عشرة طائفة، اثنتان منھا مردودتان، وعشر منھا مقبولة، ولكل
صنف منھا معاملات طیبة، وأعمل محمودة في المجاھدات، وأدب لطیف في المشاھدات، ورغم
أنھا اختلفت في المجاھدات والمشاھدات والریاضات، فقد اتفقت مع أصول الشرع وفروعھ وأمر
التوحید كذلك، وقد قال أبو یزید: «اختلاف العلماء رحمة، إلا في تجرید التوحید، ویوافق ھذا خبر
مشھود. وحقیقة التصّوّف بیان أخبار المشایخ على وجھ الحقیقة، وھو مقسوم على وجھ المجاز



والرسوم، ونذكر بالاختصار والإیجاز بیان ذلك، ونبسط بساطاً في أصل كل مذھب منھا؛ لیحصل
للطالب علم، وللعلماء سلاح، وللمریدین صلاح، وللمحبین فلاح، وللعقلاء نجاح، ولأرباب المروءة

عظة، ولي في الدارین ثواب».

وبعد ھذه المقدمة، یأتي بكلام عن كل فرقة من الفِرَق الاثنتي عشرة، وإلیك خلاصتھ: -

(1) المحاسبیة:

أي الفرقة التي تنتمي إلى أبي عبد الله الحارث بن أسد المحاسبي424، وخصوصیات ھذه
الفرقة التي تسیر علیھا معظم صوفیة خراسان، وتخالفھا صوفیة العراق، ھي أن ھذه الفرقة لا تعدّ
«الرضا» من جملة المقامات، بل تعدهّ من جملة «الأحوال»، وقد سبق أن شرحنا مبحث المقامات

والأحوال، والفرق بینھا بشأن «الرضا»، فلم تبق حاجة لتكرار ذلك ھنا.

(2) القصاریة:

أي أتباع أبي صالح حمدون بن أحمد بن عمارة القصار الذین طریقتھم ھي إظھار ونشر
«الملامة»، فإن زعیمھم القصار كان یرى أن الآفة العظمى والحجاب الكثیف للسالك، إنما ھو
الإعجاب بنفسھ، وقبولھ في نظر الناس؛ أي أنھ یعجب الخلق بسلوكھ وأعمالھ، ویمدحونھ لذلك،
وھذا الإعجاب وحب الذات والقبول لدى العامة یؤخّر السالك في طریق السلوك، فینبغي - إذاً - أن
یختار طریق «الملامة»، وأن یكون مراده الحق، لا الخلق، وأن یضرب بكل عار وشنار عرض

الحائط، وینطلق متحرراً، ویكون بحیث لا یشغلھ الخلق بنفسھ425.

وعلى الصوفي الملامتي أن یترك السلامة، وأن یعرض نفسھ للبلایا، ویؤدب النفس بالتحقیر
والإھانة التي توُجّھ إلیھ من الخلق، وكان حمدون القصار یقول: «ینبغي أن یكون علم الله - بالنسبة
إلیك - أحسن من علم الخلق بك؛ أي یجب أن تعامل الله تعالى في الخفاء أكثر من معاملتك للخلق في

الملأ؛ لأن الحجاب الأعظم عن الحق ھو انشغال قلبك بالخلق»426.

ً یقول الھجویري في شرح طریقة القصار: « ومن نوادر حكایاتھ أنھ قال: كنتُ أسیر یوما
في جویبارحیره بنیسابور، وكان ھناك عیار، یسمّى نوحاً، وقد اشتھر بالفتوة، وكان یطیعھ عیارو
نیسابور جمیعھم، وقابلتھ في الطریق، وقلتُ لھ: یا نوح، ما ھي الفتوة؟ قال: أتقصد فتوتي؟ أم



فتوتك؟ قلتُ: كلتیھما، فقال: فتوتي ھي أن أخلع ھذا القباء، وأرتدي مرقعّاً، وأمارس العمل حتىّ
أصبح صوفیاً، فأتقي المعصیة حیاءً من الخلق، في ذلك الثوب، وفتوتك ھي أن تترك المرقعّ حتىّ لا
یفتتن الناس بك، ولا أنت بالناس، ففتوتي - إذاً - ھي أن حفظ الشریعة بالإظھار، وفتوتك ھي حفظ

الحقیقة بالأسرار، وھذا أصل متین»427.

وإحدى الفِرَق الملامتیة ھي فرقة القلندریة، وقد جاء ذِكْرھا في الباب التاسع، من كتاب
[عوارف المعارف]، وذكر المقریزي في الجزء الرابع من كتابھ [الخطط] عند الكلام عن الزوایا
وصفة كل واحدة منھا، ومن جملتھا «الزاویة القلندریة»، وقد شرح أحوال القلندریة، واقتبس أكثر
كلامھ من [عوارف المعارف] للسھروردي. وخلاصتھا أن القلندریة فئة من الصوفیة الملامتیة،
وحقیقة طریقتھم ھي أنھم تركوا العادات والآداب وراءھم ظھریاً، وأھملوا التقیدّ بتقالید المجالسات
والمعاملات، وأنھم یؤدون في فرائض الشرع والعبادات كالصلاة والصوم، ولا یجیزون الزیادة
علیھا، ولا یحمون أنفسھم من اللذاّت المباحة، ولا یقیدّون أنفسھم - أبداً - بأحكام الشرع المتشددة،
ولا یتخذون طریق الإفراط في موضوع الزھد والتقشف وترك الدنیا؛ أي إنھم بینما یلزمون أنفسھم
على ألا یدخروا شیئاً، ولا یجمعوا حطام الدنیا، لا یبالغون في الوقت نفسھ في التعبدّ والتزھّد

والتقشّف، ولكن الشيء الذي یھتمون بھ ھو صفاء القلب مع الله.

والذي بین الملامتي والقلندري ھو أن الملامتي یجتھد في كتمان عباداتھ، بینما القلندري
یجتھد في محو العادات، ویتمسك الملامتي كذلك بكل وسائل الإحسان والخیر، إلا أنھ یخفي أعمالھ
وأفعالھ، ویظھر من حیث الشكل والھیئة بمظھر العوام؛ كي لا یقف أحد على حقیقة حالھ، لكنھ في
الوقت نفسھ، یعمل من أجل المزید من العبادات، بینما القلندري لا یھتم باللباس والمظھر، ولا یبدي
اھتماماً في أن یطّلع الآخرون على باطن حالھ، أو لا یطلعوا على ذلك، والخلاصة أن القلندري لا
یبالي بشيء أبداً، ولا یعتني بشيء سوى طھارة القلب وصفاء الباطن، ویلبس كل ما یقع بیده، ولا
یأبھ بأي ھیئة، یكون علیھا، ولا یكترث بھا، ومن ممیزات القلندریة حلق شعر الرأس واللحیة

والشارب والحاجب428.

ویروي المقریزي أن ملك مصر حسن بن محمد بن قلاوون أمر في سنة 761 بألا یحلق
القلندریة لحاھم، وأن یتركوا ھذه البدعة، كما أنھ أمر بأن یلزم القلندریة بألا یتزیوّا بزي الأعاجم

والمجوس429.



ومن قواعد القلندریة - كما قلنا - ھدم العادات؛ إذ أنھم كانوا یحلقون الرؤوس واللحى
والشوارب والحواجب.

یروي صاحب [تاریخ فرشتھ] في المجلد الثاني من كتابھ في أحوال الصوفي الشیخ بھاء
الدین زكریا ومریدیھ بالھند في القرن السادس الھجري «أن أحد مریدیھ الآخرین، وھما الشیخ فخر
الدین والشیخ إبراھیم العراقي، والشیخ إبراھیم ھذا كان یدرّس بمدرستھ بھمدان، وھو في سن
الثامنة عشرة، ویستفید منھ الطلاب، فحضر في تلك الأیام إلى المدرسة جماعة من الدراویش،
وأدركوا خدمتھ، وكان بین تلك الجماعة فتى جمیل الطلعة، وقع نظر الشیخ علیھ، وافتتن بھ، وترك
الدرس والبحث، واشتغل بضیافتھم، ولما وقف المریدون على حقیقة أمره، تركوه، وساروا نحو
خراسان، فتضایق الشیخ إبراھیم العراقي، وتابع طریقھم حتىّ لحق بھم بعد یومین، وعقد النیة على
مرافقتھم، فقالوا لھ: أنت رجل جلیل فكیف تسوغ لك رفقة القلندریة الحافین للحواجب، فاضطُرّ
الشیخ إلى حلق رأسھ ولحیتھ وشاربھ وحاجبھ، وارتدى كسوتھم، ورافقھم، واستمر في السیر مع
تلك الجماعة، إلى أن وصلوا ملتان، ودخل خانقاه الشیخ بھاء الدین زكریا، ولما وقعت عین الشیخ

على تلك الجماعة، عرف العراقي، وفھم القصة»430.

وكذلك یذكر صاحب تاریخ (فرشتھ) اسم أحد مریدي الشیخ بھاء الدین زكریا عند ذكر
ترجمتھ قائلاً: إنھ كان معتكفاً في دمیاط بمصر على تربة السید جمال الدین المجرد، وقد كتب بھذه
المناسبة ترجمة عن السید جمال الدین المذكور، یتضح منھا سبب حلق اللحى عند القلندریة، وھذا
ھو نص عبارتھ: « كان السید جمال الدین المجردساوجیا (منسوباً إلى مدینة ساوة في إیران)، وظل
مدةّ یفتي في مصر؛ بحیث كان یجیب عن كل مشكلة تحدث للناس دون الرجوع إلى كتاب، وكانوا
یدعونھ المكتبة السیاّرة، ویقال إنھ حصلت لھ جذبة وحالة، فحلق الشارب واللحیة، وسار نحو دمیاط
التي تبعد عن مصر ثمانیة أیام، وقد ظلت ھذه المدینة خربة منذ عھد یوسف إلى ذلك الحین، فما إن
وصلھا إلا وأغُمي علیھ - ولكن القول الصحیح ھو أن السید جمال المجرد كان متسّماً بجمال خارق؛
بحیث سمّاه المصریون یوسف الثاني، وكما أن زلیخا افتتُنت بیوسف، كذلك عشقت إحدى أمیرات
مصر السید جمالاً، فتضایق السید من ذلك، وفر من مصر إلى دمیاط، وتبعتھ تلك المرأة لفرط
افتتانھا بھ إلى ھناك، ولما طرق ھذا الخبر سمع السید جمال اضطرب، ورفع یده بالدعاء راجیاً من
الله أن یزیل حسنھ، فبلغ دعاؤه شرق الإجابة، فتناثر شعر رأسھ ولحیتھ وشاربھ جمیعاً - فلما وصلت



تلك المرأة إلى ھناك، ورأتھ على تلك الشاكلة، ولتّ وجھھا عنھ، وعادت إلى مصر، ونجا السید من
تلك البلیة، فاستوطن دمیاط، وقبره الآن فیھا، ویقیم القلندریة ھنالك، ولھم ضوضاء وضجیج431.

وعلى كل حال، فإن السبب والمنشأ لحلق القلندریة رؤوسھم ولحاھم وشواربھم سواء كان ما
ً آخر، فإنھا كانت إحدى الوسائل الظاھریة لتخریب العادات، كتبھ صاحب [تاریخ فرشتھ] أو شیئا
وتحطیم قیود الناس، والحملة على التقلید، وكان حلق الرأس واللحیة والشارب متعارفاً لدى القلندریة

منذ زمن بعید432.

وكانوا یتبعون ھذه الطریقة؛ أي طریقة عدم المبالاة في سائر العادات والتقالید والآراء
والأخلاق وسلوك العامة كذلك.

لم یتكرر في غزلیات الخواجة حافظ ذكر أسماء القلندر والرند والقلاش وخصلة الاستھتار
والانطلاق وعدم الاعتناء بالعامة فحسب، بل یسُتنتج من جمیعھا أن الخواجة كانت لھ رغبة خاصة،

وانسجام خاص في الذوق مع ھذه الفرقة.

ممّا سنتكلم عنھ الأجزاء الآتیة من ھذا الكتاب، وھنا نذكر - على سبیل المثال - بعضاً من
أشعار للخواجة في ھذا الموضوع:

قم حتىّ تحمل خرقة الصوفي إلى الحانة

 
 

وتحمل الشطح والطامات إلى سوق
الخرافات

 

تحمل إلى العیارین القلندریة

 
 

دلق البسطامي وسجادة الطامات433

 

* * *

للسلطان فكرة الجیش وأمنیة التاج والكنز

 
 

وللدرویش أمان الخاطر الكنز القلندري

 



* * *

ھناك على باب الحانة شطار القلندریة

 
 

الذین یأخذون ویعطون تاج الملوكیة

 

* * *

إن القلندریة لا یشترون بنصف شعیرة

                    للقباء الأطلس الذي یخلو صاحبھ من الفضل

إذا كنت مریداً لطریق العشق فلا تفكر في سوء السمعة

                    فشیخ صنعان كانت خرقتھ رھناً في دار الخمار

فلیسعد وقت القلندر الطیب الذي في أطوار السیر

                    كان لھ ذكر تسبیح الملك في حلقة الزنار

* * *

ھنا ألف نكتة أدق من الشعرة

                    لیس كل من یحلق الرأس یعرف طریقة القلندریة

* * *

(3) الطیفوریة:

ھم أتباع بایزید طیفور بن عیسى البسطامي الصوفي المعروف، وطریقتھ - كما یقول
الھجویري - «طریقة الغلَبَةَ والسُّكْر، وغَلبَةَ الحق، عز وجل، وحب السُّكْر لیسا من جنس كسب
الإنسان، وكل ما كان خارجاً عن متناول اختیار الإنسان، تعُدّ الدعوة إلیھ باطلة والتقلید فیھ محال».
ً إن بایزید البسطامي وأتباعھ یقولون: إن «الصحو یتحقق بتمكین صفة الإنسانیة وكما قلنا سابقا
واعتدالھا، وھو الحجاب الأعظم عن الحق تعالى، ویتحقق السُّكْر بزوال الآفة، ونقص الصفات



ً البشریة، وذھاب تدبیره واختیاره، واضمحلال تصرفھ في نفسھ، ببقاء طاقة متمكنة في ذاتھ خلافا
لجلستھ، وذلك أبلغ وأتم وأكمل».

ھذا وإن مذھب بایزید البسطامي ھو طریقة «السُّكْر»، وھو یخالف مذھب الجنید البغدادي
الذي ھو طریقة «الصحو» - مخالفة تامة. وبناءً على روایة الھجویري434، یقول الجنید وأتباعھ إن
الُّسكْر ھو محل للآفة؛ لأنھ مشوّش للأحوال مزیل للصحة مضیع لزمام النفس، ولأن قاعدة المعاني
كلھا ھي الطلب، فإنھ یكون إما بحسب فنائھ، وإما بحسب بقائھ، وإما بحسب محوه، وإما بحسب
إثباتھ، وإذا لم یكن صحیح الحال، لم تحصل لھ فائدة التحقیق، قال النبي عند دعائھ لنفسھ: اللھم؛ أرنا

الأشیاء، كما ھي.

فھذه الجملة لا تتحقق إلا في حالة الصحو، وأھل السُّكْر لیست لھم أي معرفة بھذا المعنى».

ھذا وأتباع بایزید كانوا یتجنبّون مخالطة الناس، وصحبتھم، وعلى الأغلب یفضّلون الخلوة
والعزلة، وكانت الشطحیات كثیرة بین أتباع بایزید؛ أي أتباع طریقة «السُّكْر»؛ لأن الصوفي؛ إذ یعدّ
نفسھ مظھراً كاملاً لأسماء وصفات الحق، ویرى كل دعوة مثل ھذه الظاھرة صحیحة في عالم الھیام
والغناء والاتصال بالحق، قال بایزید: «طفتُ مدةّ حول البیت، ولما بلغتُ الحق، وجدتُ البیت
یطوف حولي»435. سألھ أحدھم: ما ھو العرش؟ قال: أنا العرش، قال: ما ھو الكرسي؟ قال: أنا

الكرسي، قال: ما ھو اللوح والقلم؟ قال: أنا اللوح والقلم436.

وإن العبارتین «لیس في جبتّي سوى الله»، و«سبحاني! ما أعظم شأني!» الصادرتین من
أبي یزید، و«أنا الحق» التي كرر قولھا حسین بن منصور الحلاج، وشطحات أبي سعید بن أبي
الخیر437، والشیخ أبي الحسن الخرقاني438 مشھورة للغایة. وتوجد شطحات كثیرة في الأشعار
الصوفیة من الطیفوریة وغیرھم في الآونة التي جاءت بعد ذلك، وبمقدار ما كانت أشعار الفخر
والحماسة في شعر غیر الصوفیة شائعة متعارفة، نرى الشطحات في الشعر الصوفي مثل غزلیات

جلال الدین الرومي439. ودیوان الشاه نعمة الله الولي شائعة رائجة.

(4) الجنیدیة:

أي أتباع أبي القاسم الجنید بن محمد440 الذین أشرنا إلى طریقتھ، وأن غالب الصوفیة تابعوا
طریقتھ؛ أي طریقة الصحو، وقد عدوّا ھذه الطریقة التي توفقّ بین الشریعة والطریقة، وتجمع بین



الظاھر والباطن أكثر ملاءمة للمبتدئین، وغیر الناضجین، ولاسیما أن أصحاب طریقة السُّكْر من
قبیل بایزید البسطامي وأبي الحسن الخرقاني وأبي سعید بن أبي الخیر والحسین بن منصور الحلاج،
خاصة بالتفاصیل التي وردت في كُتبُ تراجم أحوال العارفین والتواریخ، قد أثاروا الفقھاء

والمتشرعین وأھل الظاھر على الصوفیة؛ بحیث عدوّا التصّوّف كفراً، وأفتوا بقتل جماعة منھم.

(5) النوریة:

أي أتباع أبو الحسن أحمد بن محمد النوري، ویقول الھجویري بشأن النوریة: «إن النوري
مذھب محمود في التصّوّف، وقاعدة مختارة، فقانون مذھبھ تفضیل التصّوّف على الفقر، وتطابق
معاملاتھ مذھب الجنید441. ویذمّ النوري العزلة والانزواء، ویرشد أتباعھ إلى العشرة والصحبة،
ومن نوادر طریقتھ، أنھ یولي أھمّیةّ كبیرة للإیثار، ویقول إن الله تعالى قال في القرآن: ﴿وَیؤُْثِرُونَ

عَلىَ أنَفسُِھِمْ وَلوَْ كَانَ بِھِمْ خَصَاصَةٌ﴾.

ویقول الھجویري في بیان طریقة النوریة: إن حقیقة الإیثار ھي أنھم یحفظون في الصحبة
حقّ صاحبھم، ویضحّي كل منھم بنصیبھ عوضاً عن نصیب صاحبھ، ویحتمل التعب لراحة صاحبھ،
وقد اشتھرت قصتھ في الحكایات، وھي أنھ لما كان لغلام الخلیل عداء بالنسبة لھؤلاء الجماعة،
وأظھر مع كل منھم خصومة، تختلف عن الأخرى، لذلك قبضوا على نوري ورقام وأبي حمزة،
وساقوھم إلى دار الخلافة، فقال غلام الخلیل: إن ھؤلاء قوم من الزنادقة، فلو أمر أمیر المؤمنین
بقتلھم، لتلاشت عقیدة الزنادقة؛ لأنھم رؤوس ھذه الطائفة، وإذا تم ھذا الخیر على یده، فسـأضمن لھ
أجراً كبیراً، فأمر الخلیفة - فوراً - أن یضربوا أعناقھم، وجاء السّیاّف، وربط أیدیھم، ولما ھَمّ بقتل

رقام، قام نوري، وجلس في مكان رقام أمام السّیاّف بطرب وطوع؛ بحیث تعجّب كافة الناس.

فقال السّیاّف لھ: أیھا الفتى، لیس ھذا السیف شیئاً محبوبا؛ً بحیث تأتي بھذه الرغبة نحوه، ولم
تصلك النوبة بعد، قال: نعم، ولكن طریقتي مَبنیة على الإیثار، وإن أعزّ الأشیاء ھي الحیاة، وأرید
أن أفتدي أصحابي بھذه الأنفاس القلیلة، فإن نفساً واحداً في الدنیا خیر لي من ألف سنة في الآخرة؛
لأن ھذه الدار ھي دار الخدمة، والدار الآخرة ھي دار القرُبة، وینالون القرُبة بالخدمة، فحمل
صاحب ھذا الكلام إلى الخلیفة، وتعجب الخلیفة من رقة طبعھ ودقة كلامھ، وأرسل رجلاً إلى
السّیاّف بأن یمُھل في أمرھم442. ثمّ أرسل بھم إلى القاضي، فكتب القاضي - بعد محادثتھ معھم -

یقول: «إذا كان ھؤلاء من الملحدین، فلیس على وجھ الأرض من موحّد».



وقد جاءت في كُتبُ الصوفیة حكایات مستفیضة في موضوع الإیثار، یسُتنتج من مجموعھا
المدى الذي ذھب إلیھ أھل السلوك في اھتمامھم بذلك، وتضحیتھم بأعز الأشیاء في سبیل خدمة
ا تحُِبُّونَ﴾. وإن ھذا الإیثار بعضھم الآخر، وتطبیقھم فحوى الآیة: ﴿لنَ تنَاَلوُا الْبِرَّ حَتَّى تنُفِقوُا مِمَّ
والانفاق والنجدة والإحسان عند أھل الطریقة كان على مستوى شامل، ومقترناً بعلو الھمة؛ بحیث لم
یكن عندھم فرق في مقام الإیثار بین صوفي وغیر صوفي وبین صدیق وعدو، حتىّ إنھم لم یجیزوا

التقاعد في بذل الإیثار والإحسان، بالنسبة للحیوانات أیضاً.

جاء أحدھم إلى [رویم]، قال لھ: أوصني، فقال: «یا بني، لیس ھذا الأمر غیر بذل الروح، إن
قدرتَ على ذلك، وإلا؛ فلا تشتغل بترھات الصوفیة»443.

وذكر الشیخ العطار في تذكرة الأولیاء في ترجمة شفیق البلخي أنھ لما قابل إبراھیم بن أدھم
سألھ: كیف یسیر في أمر المعاش؟ قال إبراھیم: «إذا وصلني شيء، شكرتُ، وإلا صبرتُ» فقال
شفیق: «ھذا ما یفعلھ كلاب بلخ، إذا نالھم شيء شكروا وحركوا ذیولھم، وإذا لم ینلھم شيء،
صبروا» فقال إبراھیم: «وأنتم ماذا تفعلون؟» قال: «إذا أصابنا شيء، آثرنا، وإذا لم یصیبنا،

شكرنا».

وكان أبو الحسن النوري یقول في مناجاتھ444: «رباه، إنك تعذب أھل النار، وكلھم خلقك،
وھم في علمك وقدرتك وإرادتك القدیمة، فإذا كان محتماً أن تملأ النار بالناس، فإنك تستطیع أن تملأ

بي جھنم وطبقاتھا، وتبعث بھؤلاء من الناس إلى الجنة».

(6) السھلیة:

یتبع السھلیون بسھل بن عبد الله التستري وطریقتھ الاجتھاد وریاضة النفس والمجاھدة؛ أي
كما أن حمدون القصار كان یرى طریق الملامة وترك السلامة وقبول البلاء وسیلة لتصفیة النفس
وروح السالك، وأن الجنید البغدادي كان یولي أھمّیتّھ لمراقبة الباطن، فسھل بن عبد الله التستري
وأتباعھ یعدوّن المجاھدة والریاضة ومخالفة النفس سبیلاً لمناجاة السالك والوصول إلى الغایة، وكما
ً إن النفس ینبوع الشر ومنشأ الأخلاق السافلة والأفعال الذمیمة والباعثة إلى المعاصي قلنا سابقا

والخصال الردیئة، كالكبر والحسد والبخل والحقد والغضب والطمع والأنانیة وغیر ذلك.



ھذا وإن أكبر أعداء الإنسان ھي نفسھ، والنفس العاصیة ھي الحجاب الأكبر بین الإنسان
والحق، فوظیفة السالك - إذاً - ھي مجاھدة ھذا العدو الأكبر، وقتلھ، وإماتتھ، ولھذا الموضوع أھمّیةّ
كبرى بین الفِرَق الصوفیة، وكلھم یعَدوّن ترویض النفس العاتیة شرطاً لازماً للطریقة، وتكلموا في
ھذه المسألة بشتى التحقیقات والمواعظ والحكم والقصص، كما استشھدوا بالقرآن والحدیث والأدلة
العقلیة والنقلیة، واستغرقت معظم تألیفات الصوفیة من نظم ونثر في البحث عن النفس وماھیتھا

ومطالبھا ومیولھا ورغباتھا، وأثرھا السیئ في حیاة الإنسان الروحیة، ولزوم مكافحة النفس.

والملحوظ ھنا أن الفرقة السھلیة كانت تولي أكثر اھتمامھا لمجاھدة النفس والریاضة،
وتقدمھا على واجبات السالك الأخرى.

ھذا وینبغي مراعاة ھذه النقطة، كما یرى معظم كبار الصوفیة أن مجاھدة النفس وترویضھا
وتصفیة الباطن [شرط لازم] للوصول إلى الحقیقة، وبلوغ مقام المشاھدة، ولكنْ؛ لا یكفي ھذا أیضاً،
بل إنھ یتوقف على أمر آخر، وھو [فضل الله تعالى] الذي ﴿یخَْتصَُّ بِرَحْمَتِھِ مَن یشََاءُ﴾؛ لأنھ ھو

الواسطة والعلةّ والسبب لكل شيء، وأن النجاح والفلاح عطاء محض.

كما قال مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الخامس من المثنوي في بیان أن عطاء الحق
وقدرتھ لا یتوقفان على القابلیة، ولا یشبھ ذلك عطاء الخلق الذي یستلزم القابلیة؛ لأن عطاء الحق

قدیم، وصفة القابلیة أمر حادث، فالقدیم صفة الحق، والحادث صفة الخلق.

بل إن شرط القابلیة عطاؤه

 
 

فالعطاء لب والقابلیة قشـرة

 

فعصا موسى التي تحولت إلى ثعبان

 
 

ویده صارت بیضاء كالشمس نیرة

 

إن مئات الألوف من معجزات الأنبیاء التي

 
 

لا یسعھا ضمیرنا وعقولنا

 

فمن أین تأتي القابلیة للمعدومات لم تصدر عن الأسباب بل ھي أوامر الله



  

فلو كانت القابلیة شرطاً بفعل الحق

 
 

لم یأت شيء من العدم إلى الوجود

 

فمن سنة للأسباب والطرق

 
 

للطالبین تحت ھذه القبة الرفیعة

 

وأكثر الأحوال تسیر وفق السنة

 
 

ً وتخترق القدرة السنة أحیانا

 

یا أسیر السبب لا تقفز إلى الخارج

 
 

ولا تفكر في عزل ذاك المسبب

 

بفعل ذلك المسبب كل ما یرید

 
 

فالقدرة المطلعة تمزق الأسباب

 

ً ولكن الأمور تجري بأسبابھا غالبا

 
 

حتىّ یعرف الطالب طریق حصول المراد

 

فلو لم یكن السبب لم یتسن طریق البحث
عن

 

 
المزید فالسبب موجود بوجود الطریق

 

ینبغي عین نافذة في السبب

 
 

كي یقتلع الحجب من جذورھا وأعماقھا

 

فالسبب یرى في اللامكان

 

ویرى الصعلوك الجھد وأسباب الدكان 

 



یصل إلى المسبب كل خیر وشر

 
 

ولیست من الأسباب والوسائط أیھا الأب

 

 

(7) الحكیمیة:

أي أتباع أبي عبد الله محمد بن علي الحكیم الترمذي أحد كبار الصوفیة في القرن الثالث،
وھو الذي وضع أساس الطریقة وقاعدتھا على الولایة، وكل أبحاثھ ترمي إلى حقیقة الولایة،
ودرجات الأولیاء، ومراعاة ترتیبھا، واصطفاء الأولیاء من جانب الله لإرشاد أھل السلوك، وقدرة
الأولیاء على إظھار خوارق العادات والكرامات، وأمثال ذلك ممّا تكلمنا علیھ في الصفحات السابقة.

لقد دارت أبحاث كثیرة في الولایة، وھل ھي من مواھب الحق؟ أم ھي من مكاسب العبد
والولي المعصوم؟ أم لا؟ وإذا لم تكن العصمة شرطاً، فھل الأولیاء محفوظون من آفة، یتنافى
وجودھا مع شرط الولایة؟ أم لا؟ وھل ظھور الكرامات من الولي یكون في حالة الصحو والتیقظ؟ أم
في حالة السُّكْر والذھول؟ وھل میل الولي وإرادتھ مؤثران في ظھور الكرامات؟ أم لا؟ وكذلك ما
ھي الحكمة من صدور الكرامة وما ھو الفرق بین النبي والولي445؟ وھل تقرّب الملائكة إلى الله
أكثر؟ أم تقرّب الأولیاء؟ ومَن أراد التوسع في ھذه المعاني، فلیرجع إلى [كشف المحجوب]

للھجویري446.

والحاصل أن محمداً بن علي الحكیم الترمذي كان یولي أھمّیةّ كبرى للولایة، ویعدھّا قاعدة
للطریقة. وبینما كان المشایخ الصوفیة یعَدوّن الولایة أساساً للتصّوّف والعِرفان، كان ھو یعَدّ الولایة
حقیقة الطریقة، ویقول: «� - تعالى - أولیاء، اصطفاھم من بین الخلق، وقد انقطعت ھمّتھم عن
ً من المتعلقات، وتنصّلوا من قبول دعاوي النفس والھوى، وأقام كلاً على درجة، وفتح علیھم بابا

المعاني447.

ً في مقام الولایة وأھمّیتّھا والكرامات المنسوبة إلى الأولیاء والعقیدة لقد فصّلنا البحث سابقا
القائلة بأن قطع مراحل السلوك من غیر إرشاد وتوجیھ الولي والمرشد لا تجدي نفعا448ً. ولا حاجة

بنا ھنا إلى المزید من القول.



(8) الخرازیة:

أي أتباع أبي سعید الخراز أحد مشاھیر العارفین في القرن الثالث، وأساس طریقتھ - على
الجملة - مَبني على موضوع البقاء والفناء.

فالبقاء والفناء من أكبر المسائل الصوفیة أھمّیةّ وأكثرھا غموضاً، ونذكر - ھنا - خلاصة
قول الھجویري في ھذا الباب: قال الله تعالى: ﴿كُلُّ مَنْ عَلیَْھَا فاَنٍ وَیبَْقىَ وَجْھُ رَبِّكَ ذوُ الْجَلاَلِ
ھِ باَقٍ﴾، وبمقتضى اللغة ولسان أھل العلم ینقسم البقاء إلى كْرَامِ﴾، و﴿مَا عِندكَُمْ ینَفدَُ وَمَا عِندَ اللَّـ وَالإِْ

ثلاثة أقسام:

1- بقاء أولھ فناء وآخره فناء، كھذا العالم الذي لم یكن موجوداً في البدایة، ولن یكون في
النھایة أیضاً، وھو موجود في الوقت الحاضر.

2- البقاء الذي لم یكن موجوداً أصلاً، ثمّ وُجد، ولا یفنى أبداً مثل الجنة والنار والدار الآخرة
وأھلھا.

3- البقاء الذي لم یكن في أي وقت غیر موجود، ولا یأتي وقت، یكون فیھ معدوماً، وذلك ھو
بقاء الحق وصفاتھ، وھو لم یزل، ولا یزال، وإنھ قدیم مع صفاتھ، والمراد من بقائھ ھو دوام وجوده.

فعلم الفناء - إذاً - ھو أن تعلم بأن الدنیا فانیة، وعلم البقاء ھو أن تعلم أن الآخرة باقیة
﴿وَالآْخِرَةُ خَیْرٌ وَأبَْقىَ﴾.

أما بقاء الحال وفناؤھا؛ فھي أنھ إذا ما فني الجھل، فیبقى العلم، لا محالة، وإذا ما فنیت
كْر؛ المعصیة، تبقى الطاعة، وإذا ما حصل العبد على علمھ وطاعتھ، فحینئذ تنتفي الغفلة، ببقاء الذِّ
أي أن العبد إذا علم بالحق، بقي على علمھ، وإذا فني عن الغفلة، أصبح باقیاً في ذِكْره، فالأوصاف

المذمومة تسقط بقیام الأوصاف الممدوحة.

إلا أن خواص ھذه الطائفة یعَدوّن كل ھذه المراحل حجاباً، والذي یطلبونھ ھو أن تفنى
وتنعدم كل الأوصاف حتىّ یحصل البقاء التام. ومعنى ذلك أنھم یقولون إن بقاء كل صفة من
الأوصاف إنما ھو سدّ لطریق الوصول، ما دام ھناك القرُب والبعُد والوحشة والأنس والصحو

السُّكْر والفراق والوصال والمحبة والعداوة.



وخلاصة القول إن كل ما یحُكى عن الوجود والتعینّ لا یزول، ولا یفقد السالك وعیھ تماما؛ً
بحیث لا یشعر بنفسھ، فلا یكون فانیاً، ولا یصل إلى البقاء، فشرط البقاء - إذنْ - ھو أن السالك ینسى
الدنیا والآخرة في غلبة جلال الحق علیھ، وتبدو الأحوال والمقامات في نظره حقیرة، وتضمحل

الكرامات، ویفنى عن العقل والنفس، كما یفنى عن الفناء أیضا449ً.

ویقول مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الخامس من المثنوي: -

أنت من الیوم الذي أتیت فیھ على الوجود

 
 

ً كنت ناراً أو تراباً أو ریحا

 

إذا كنت باقیاً على تلك الحال

 
 

فكیف كنت تصل إلى ھذا الكمال

 

لم یبق من المبدل وجوده الأول

 
 

فقد وضع وجود آخر مكانھ

 

وھكذا إلى مئات الألوف من الموجودات

 
 

تأتى تباعاً وثانیھا خیر من أولھا

 

فانظر إلى المبدل لا الوسائط

 
 

فإنك تبتعد عن الوسائط من الأصل

 

لقد حصلت على ھذه البقاءات من الفناءات

 
 

فلماذا ولیت وجھك عن الفناء

 

ما الذي أضرك عن تلك الفناءات

 
 

حتىّ لصقت بھذا البقاء؟ أیھا الأعمى

 

فاطلب الفناء إذن واعبد المبدل وحیث إن الثانیة خیر لك من الأولى



  

إنك رأیت مئات الألوف من الحشـر یا عنید

 
 

حتىّ الآن في كل لحظة من ابتداء الوجود

 

فذھبت بغیر علم من الجماد إلى النماء

 
 

ومن النماء نحو الحیاة والابتلاء

 

ثمّ إلى العقل والتمییز الطیب الجید

 
 

وبعده إلى ظاھر ھذه الخمسة الستة

 

تشاھد أثر ھذه الأقدام حتىّ ساحل البحر

 
 

لكن علامة القدم في البحر لا شيء

 

لا تخوض ذلك البحر قدم ولا رجل

 
 

ولیس لتلك المنازل عنوان ولا اسم

 

ویقول أیضاً من المجلد الثاني: -

كل محدود عند غیر المحدود معدوم

 
 

فكل شيء غیر وجھ الله ھالك

 

ألیس في المكان الذي ھو فیھ كفر؟! وإیمان

 
 

لأن ذلك لب وھذان لون ورائحة

 

ویقول - أیضاً - في المجلد الثالث في حكایة أن البشر طلبوا العدل من سلیمان:

وھكذا الباحث عن باب الله

 
 

ً وإذا جاء الله أمسى الباحث فانیا

 



ولو أن تلك الصلة بقاء في بقاء

 

ولكنھا في البدایة بقاء في فناء 

 

فكل ظل یطلب النور

 
 

یزول بظھور النور

 

ففنى أمام وجھھ كل موجود معدوم

 
 

وأن الوجود في العدم أمر طریف

 

* * *

(9) الخفیفیة:

ً على أي أتباع أبي عبد الله محمد بن الخفیف الذي كان أساس مذھبھ في التصّوّف مَبنیا
«الغیبة والحضور».

والمراد بـ«الحضور» ھو حضور القلب بدلالة الیقین حتىّ یصبح حكمھ الغیبي حكماً عینیاً.
والمراد «بالغیبة» غیاب القلب من دون الحق؛ بحیث یغیب عن نفسھ حتىّ لا ینظر في حال غیبة
إلى حال نفسھ، وعلامة ذلك ھي الإعراض عن حكم الرسوم، كما أن النبي یكون معصوماً، وفي
غیابھ عن نفسھ، یحصل حضوره مع الحق، والحضور بالحق ھو غیاب عن قلب صاحبھ، كما أن
كل مَن یغیب عن نفسھ، یكون حاضراً في الحق، وكل مَن كان حاضراً في الحق، یكون غائباً عن
نفسھ، فمالك القلب ھو الله، وإذا ما قھرت قلب الطالب جذبة من جذبات الحق، تصبح الغیبة عنده

كالحضور، وتزول المشاركة والقسمة، وتنقطع الإضافة إلى الذات، كما یقول أحد المشایخ: -

ولي فؤاد وأنت مالكھ

 
 

بلا شریك فكیف ینقسم

 

 

ولما لم یكن القلب مالك سواه، فإذا كان غائباً أو حاضراً، فھو في تصرفھ، على أي حال.



م الغیبة على الحضور، م «الحضور» على «الغیبة»، وجماعة تقدِّ وجماعة من المشایخ تقدِّ
كما بینّاّ ذلك في السُّكْر والصحو، وأما الصحو والسُّكْر؛ فإنھما یشیران إلى بقاء الأوصاف، والغیبة

والحضور إلى فناء الأوصاف، فھذه أعزّ من تلك في التحقیق.

مون الغیبة على الحضور ابن عطا والحسین بن منصور وأبو بكر الشبلي ومن الذین یقدِّ
وبندار بن الحسین وأبو حمزة البغدادي وسمنون المحب، ویقول جماعة من العراقیین: إن وجودك
ھو الحجاب الأعظم بینك وبین الحق، فإذا غبتَ أنت عن (أنت)، فقد فنیت آفة وجودك في نفسك،
وقد احترقت أوصاف البشریة بشعلة القرُب، وتكون - عندئذ - في حضرة الحق، بغیر حجاب،

فھلاكك في حضورك.

ویرى الحارث المحاسبي والجنید وسھل بن عبد الله وأبو حفص الحداد وحمدون وأبو محمد
الجریري والحصري وصاحب ھذا المذھب محمد بن الخفیف وجماعة آخرون أن الحضور مقدَّم
على الغیبة؛ لأن الجمال بأنواعھ مرتبط بالحضور، وأن الغیبة عن النفس سبیل إلى الحق، فمَن كان
غائباً عن نفسھ، كان حاضراً في الحق، لا محالة، وفائدة الغیبة ھي الحضور، والغیبة بغیر حضور

جنون450.

(10) السیاریة:

وھم جماعة من الصوفیة، یتبعون أبا العباس السیاري. وقال الھجویري في [كشف
المحجوب] «إن أبا العباس كان إماماً في (مرو)، والیوم (أي أواسط القرن الخامس الذي ھو زمن
الھجویري) یوجد من أصحابھ في لسا ومور خلق كثیر، ولم یبق أي مذھب من مذاھب التصّوّف
على حالھ سوى مذھبھ، فإن مرو أو لسا لم تكونا خالیتین من إمام في أي وقت، فكان أصحابھ
یراعون الاستمرار على مذھبھ حتىّ یومنا ھذا، ولأصحابھ من سكان لسا وسائل لطیفة مع أھل
(مرو)، والكلام الذي كان یجري بینھم كان بالمراسلة. وقد رأیتُ أنا بعض تلك الرسائل في مرو»،

وأساس مذھب السیاریة مَبني على الجمع والتفرقة.

و[الجمع] و[التفرقة] لفظان مشتركان بین أھل العلوم المختلفة، وكل طائفة تستخدم ھاتین
اللفظتین في صناعتھا لفھَْم أغراضھا، إلا أن غایة كل منھا تختلف عنھا عند الأخرى، كما أن أھل
الحساب یریدون من الجمع والتفرقة شیئاً من اجتماع الأعداد وافتراقھا، وأن النحویین یطلبون اتفاق



الأسامي اللغویة، وافتراق معانیھا، والفقھاء جمع القیاس وتفرقة النص أو عكس ذلك، ومراد
الأصولیة جمع صفات الذات، وتفرقة صفات الأفعال.

وأما مراد ھذه الطائفة؛ فلم یكن في جملة ما ذكرناه، وسنذكر - الآن - العبارات والاختلافات
الموجودة بین المشایخ حتىّ یتضح لنا غرضھم.

ثمّ یأتي الھجویري بتفصیل في باب [الجمع والتفرقة] في نظر العارفین.

وھذه خلاصتھ: أن كل ما ینُسب إلى السالك ھو [التفرقة]، وكل ما كان من جانب الله، فإنھ
[جمع]. ومعنى ذلك أن كل ما یرتبط بمكاسب العبد وكل ما ھو نتیجة قیامھ بواجبات العبودیة
والأحوال البشریة، فھو تفرقة، وكل ما كان من المواھب الإلھیة وكل ما كان نتیجة للطف الله

وإحسانھ وفضلھ، فھو جمع451.

یقول السید شریف الجرجاني في [التعریفات] أن العبد مُضطر إلى أن یكون حاصلاً على
الجمع والتفرقة؛ لأن مَن لیس لھ تفرقة، فلیست لھ عبودیة، وكل مَن لیس لھ جمع، فلیست لھ معرفة،
فعلى العبد أن تكون لھ كلتاھما، والتفرقة ھي بدایة الإرادة، والجمع نھایتھا، وثمّة اصطلاح آخر،
وھو [جمع الجمع]، وذلك ھو المقام الأعلى والأكمل للجمع؛ لأن الجمع مشاھدة الأشیاء، بواسطة
الله، وبوسیلتھ؛ حیث لا یرى العارف في مثل ھذه الحال مؤثراً في العالم إلا الله، بینما [جمع الجمع]
ھو مقام الفناء عمّا سوى الله، والذھول التام والانعدام الكامل، وھو مقام الاتحاد والاتصال، والعارف

في ھذه الحالة یكون قد تخلص من عالم التعینات الذي ھو عالم التفرقة، كما یقول الخواجة حافظ:

ً ارجع عن فكرة التفرقة كي تصیر مجموعا

 
 

لأنھ إذا ذھب الشیطان نزل الوحي

 

 

الفرقتان المطرودتان:

أما الفرقتان المطرودتان اللتان یذكرھما الھجویري؛ فھما من أتباع الحلولیة؛ أي أولئك الذي
یسیرون على مذھب الحلول، وقال بكفرھم بعض المتزمّتین من الفقھاء، وبعض أھل الجمود من

الصوفیة، فإنھم كانوا یقولون إن الذات الإلھیة ممكن حلولھا في البشر، وھم فرقتان:



إحداھما - أتباع أبي حلمان الدمشقي المعروفون بالحلمانیة، ممّن كانوا على ما یظھر من
تلامذة ابن سلیم البصري المتوفى سنة 297 ھـ. وكان أبو حلمان متھماً بالحلول والإباحة [ارجع إلى

دائرة المعارف الإسلامیة مادة (حلول) ومادة (حلمانیة).

وثانیھما - (الفرقة الفارسیة)؛ أي أتباع فارس الدنیوري، وھو من أھالي خرسان، فقد اجتمع
ً ً - متھما بعد مقتل الحسین بن منصور الحلاج جمع من تلامذتھ حول فارس، وكان - ھو أیضا

بمذھب الحلول والامتزاج وتناسخ الأرواح.

لقد فسر كثیر من الصوفیة أقوال الحسین بن منصور الحلاج التي لا توافق أھل الظاھر،
وتعُدّ كفراً وبدعة في نظرھم. ولم تفت جماعة أخرى من الصوفیة برأي بالنسبة إلى تلك الأقوال،
وسكتوا عنھا. وكما قلنا قبل ذلك إنھم عدوّا إفشاءه للأسرار إلى المبتدئین وغیر المؤتمنین جریمة لھ،
وقد حكمت فئة قلیلة من الصوفیة بكفر الحلاج وأتباعھ؛ أي أنھم كفرّوا عقیدتھ القائلة إنھ یمكن أن
تمتزج ذات الله بالبشر؛ بحیث یصبح الفرد البشري إلھاً، وینادي «أنا الحق»، وھذا قول مخالف

للتوحید الذي بنُي علیھ الدین الإسلامي452.

ثمّ إن الصوفیة صوروا عقیدة الحلاج بعینھا في صورة أخرى، أي أنھم بدلاً من أن یقولوا
یتحول الله إلى بشر أو أن الله یحل في قالب البشر قالوا من الممكن أن یمحو الإنسان تعیینھ ویفنى في

الله فناءاً محضاً ویتصل بھ.

وبالإضافة إلى ھذا الشیوع التام صارت عقیدة وحدة الوجود سبباً لأن یقولوا لیس سوى الله
وجود حقیقي وكل ما في الوجود ھو الله، والبقیة لیسوا إلا ظلاً ومظھراً لھ. إن الله وعالم الإمكان
كلاھما وجھة لشيء واحد، وھاتان الوجھتان یكمل بعضھما بعضاً وكل منھما لازم للآخر، ومعنى

ذلك أن المخلوقات إنما ھي مظاھر خارجیة للخالق.

وإن ما ذكر من أقوال الھجویري في شرح مذاھب الفرق الاثني عشرة للصوفیة في كتاب
[كشف المحجوب] راجع إلى الفرق الصوفیة المختلفة في القرون الأربعة الأولى في الإسلام، ولكن
بحسب ما بیناه في الفواصل السابقة من ھذا الكتاب تعرض مفھوم الصوفیة في الطریقة للتغییر

خلال تلك القرون.



إذ كانت الطریقة في القرون الأولى عبارة عن مذھب أخلاقي، ومنھاج خاص لتنمیة القوى
الروحیة والسیطرة على النفس ومیولھا الذاتیة، وتصفیة الباطن والحیاة المتقشفة لطائفة ترتدي

الصوف، وتعرض عن الدنیا طلباً للآخرة.

ثمّ إن الطریقة تحولت - منذ القرن الرابع فصاعداً - إلى ظاھرة «فرقة» أو «حزب»؛ أي أن
ً عدیدة الفِرَق المختلفة من الصوفیة وأتباع الطرق المتنوعة شكّلت في المجتمع الإسلامي أحزابا
مراعیة في ذلك النُّظُم والأصول الخاصة بھا. وكان مفھومھم من الطریقة ھو أن على السالك أن
یجتاز - من أجل الوصول إلى الكمال - عدةّ مقامات وأحوال453. ویبدأ في العمل بأحكام الشرع حتىّ
یجعل نفسھ مستعداً، وقابلاً للوصول إلى مرحلة الكمال الإنساني، بصورة تدریجیة، وغایة السالك

إنما ھي [المعرفة]، وبلوغ [الحقیقة].

ومن ھنا یتعرض الصوفیة لاعتراضات الفقھاء وأھل الظاھر وغضبھم؛ أي أن إدعاء
الصوفیة وقولھم یجب الشروع بالعمل بأحكام الشریعة، للوصول إلى الحقیقة. تلك الحقیقة التي تفوق
الشرع والعقل والنقل والعلوم الرسمیة یقع ثقیلاً على مسامع المتزمّتین، من أھل الشرع. الأمر الذي
ً في «الآداب دفع بھم إلى المخالفة، وھذا ما دعا كبار الصوفیة وأقطابھم إلى أن یؤلفوا كُتبُا
الصوفیة»، وأن تكلف كل فرقة أتباعھا454 بمراعاة حدود وأصول معینة، وأن یرُاعوا الأحكام

الإسلامیة، في كل حال.

والحاصل أن الطریقة استبُدلت بالمعاشرة، وكانت أوامر المرشد ترُاعى إلى أقصى حد؛ أي
بعد أن كان المرید یبایع المرشد بآداب ومراسم خاصة، یصبح - حینئذ - طوع أمره تماماً، ویتلقى
منھ التلقینات، فكان یؤمر تارة بالسیاحة، ویختار العزلة تارة أخرى، بأمر المرشد، ویعتكف في
الخلوة، أو في الخانقاه أربعینیة واحدة، أو أكثر من أربعینیة واحدة، یقوم خلالھا بأداء الأوراد

والأذكار والمراقبات التي أمُر بأدائھا.

كان للمتصوف دور - كما ذكرنا في الصفحات السابقة - في المسائل النظریة، وذلك على
ضوء المصادر الإسلامیة المختلفة، فكل فرقة - أي أتباع كل طریقة - اختصوا بآراء وعقائد خاصة
بھم، وكل فرقة جعلت إحدى المقامات أو الأحوال أساساً وقاعدة ومحوراً لمذھبھا، فاختارت إحداھا
[التوكل]، واختارت الأخرى [الرضا]، وجماعة جعلوا [المعرفة] أساساً، وجماعة أخرى اتخذوا



[الفناء] قاعدة، وقالت طائفة إن [الولایة] أھم أسس الطریقة، واعتقدت طائفة أخرى أن [الخدمة
والإیثار] أصل للسیر والسلوك، إلى مرتبة الكمال.

ومن ھذا التاریخ، یبدأ أتباع الصوفیة وأقطابھم باستخدام الاصطلاحات والتعبیرات الدینیة
والفلسفیة كالمتكلمّین والحكماء، إلا أن اصطلاحات وتعبیرات الصوفیة لم تكن - في أي وقت - تشبھ
اصطلاحات وتعبیرات الحكماء والمتكلمّین والفلاسفة من حیث التنظیم والترتیب، ومعنى ذلك أنھم

غالباً ما حوّروا قلیلاً أو كثیراً معانیھا بدقة كالحكماء والمتكلمّین455.

من خصائص الفِرَق المختلفة للصوفیة موضوع «الإسناد»، ومعنى ذلك أن أتباع كل فرقة
یوصلون سلسلة مرشدیھم بعدةّ وسائط إلى الرسول، علیھ الصلاة والسلام، وكما أن أصحاب
الحدیث یذكرون سلسلة الرواة، ویرفعون الحدیث - في النھایة - إلى النبي (م)، كذلك یعتقد رؤساء
الطریقة أن تعالیمھم مستمدة من صاحب الرسالة مباشرة، ومن أقدم ھذه الإسنادات إسناد أبي محمد
جعفر الخلدي الذي ذكره ابن الندیم في كتابھ [الفھرست] فقال: سمعتُ من أبي محمد جعفر الخلدي
الذي كان أحد رؤساء الصوفیة، وكان رجلاً زاھداً تقیاً، یقول: «إنني أخذتُ عن أبي القاسم الجنید بن
محمد، وھو أخذ عن السري السقطي، عن معروف الكرخي، عن الفرقد السنحي، عن الحسن
البصري، عن أنس بن مالك، وبالإضافة إلى ذلك، فقد كان الحسن البصري قد لقي سبعین رجلاً من

أصحاب بدر456».

ھذا وأن سلسلة الإسناد تختلف عن الفِرَق الصوفیة المختلفة. وصوفیة إیران یسندون - غالباً
- سلسلة الإسناد إلى حضرة علي بن أبي طالب علیھ السلام.

فمؤلفّ كتاب [حالات وسخنان] أبي سعید أبي الخیر، یرفع سلسلة الإسناد أبي سعید إلى
علي بن أبي طالب، ثمّ إلى الرسول (م)، وذلك بالترتیب الآتي:

«وكان الشیخ - أیضاً - في الطریقة یتبع طریقة الشیخ أبي الفضل حسن في سرخس، وكان
من زھّاد العصر وأفراد الدھر، وكان ھو مریداً للشیخ أبي نصر السرّاج الذي كانوا یلقبّونھ طاووس
الفقراء، ولھ مصنفّات في علم الطریقة والحقیقة، وكان یسكن طوس، وقبره ھناك، وكان ھو مریداً
لأبي محمد عبد الله بن محمد المرتعش، والشیخ أبو محمد المرتعش كان من نیسابور، ومن كبار
المشایخ وكانت وفاتھ ببغداد، وكان ھو مرید الجنید، وھو سید الطائفة والإمام في الشریعة



والطریقة، وأصلھ من نھاوند، ومولده ومنشؤه في العراق، وكان ھذا مریداً لخالھ سري بن المفلس
ً وصاحب أحوال، ولھ أقوال كثیرة في الطریقة، وكان ھو مریداً السقطي، كان كل منھما عظیما
لمعروف الكرخي، وكان من أعلام المشایخ، ومستجاب الدعوة، وبقول أھل بغداد إن تربة الشیخ

معروف تریاق مجرب.

ومعروف ھذا كان من موالي علي بن موسى الرضا، وكان مریداً لداود الطائي من جملة
زھّاد وعباّد العصر في عھد الإمام الأعظم أبي حنیفة، رحمة الله علیھ. وكان أبو حنیفة مریداً لحبیب
الأنصاري، وھو كان مریداً للحسن البصري، الذي كان من جملة العلماء العاملین، وقد بلغ في
الزھد والورع درجة الكمال، وھو - أي الحسن البصري - كان مریداً لعلي بن أبي طالب، كرم الله
وجھھ، الذي لا تفتقر مناقبھ إلى الشرح والتفصیل. وأمیر المؤمنین علي بن أبي طالب ھو الصاحب
والخلیفة والصھر لخاتم الرسل وسید الكائنات محمد، علیھ أفضل الصلاة والسلام، وشیخنا قدسّ الله
روحھ كان ینتمي إلى المذھب الشافعي، وقد ذكرنا أساتذتھ حتىّ الشافعي، رحمة الله علیھ؛ كي لا
یبقى لمعترض وجھ في الطعن، وقد بینّاّ شیوخھ وأساتذتھ حتىّ سید الكائنات؛ كي یكون معلوماً لدى
جمیع الأقران»457 ھذا ونغضّ الطرف - بعد ذلك - عن ذِكْر بقیة الخصوصیات، كالحلقات
والمجالس، ومجمع كل فرقة والمراسم الخاصة بارتداء الخرقة والأجازات وترتیب السماع وأمثالھا.

 



 

 

 

التصّوّف منذ القرن الخامس حتىّ عصر حافظ الشیرازي

 

إن كل ما ذكرناه حتىّ الآن كان یعود إلى التصّوّف بصورة عامة في القرون الأربعة الأولى
للإسلام، بحثنا فیھا مستندین إلى كُتبُ العارفین والمؤرخین وتراجم أحوال الصوفیة ممّا تم تألیفھ

حتىّ أواسط القرن الخامس.

والملاحَظ ھو أن أساس المسائل الھامة للتصّوّف والعِرفان ونظام الآداب والمقامات
والخصوصیات الأخرى التي صورت التصّوّف بصورة مذھب ومشرب معین واضح، إنما وضع
كلھ على الأركان التي بني علیھا التصّوّف في تلك القرون الأربعة الأولى، وھذا ما استنبطناه من

الكُتبُ والمؤلفّات التي ألُفت في القرن الرابع وأوائل القرن الخامس.

ونتكلم - الآن بالإجمال - في سیر التصوف وتطوره في القرون التالیة؛ أي منذ القرن
الخامس حتىّ القرن الثامن الذي ھو عصر الخواجة حافظ الشیرازي.

ً أیضاً. ومعنى ذلك أنھ لیس من ومن الواضح أن البحث في ھذا الموضوع سیكون تقریبا
المستطاع أن نعرف عن كل قرن ممیزات خاصة، تصدق على أھل التصّوّف في سائر البلدان
ً ممیزاً لذلك القرن؛ لأن البلاد الإسلامیة التي انتشر التصّوّف فیھا واسعة الإسلامیة، وتعُدّ عنوانا
ً وقبائل متنوعة، والفوارق العنصریة والطبیعیة والاجتماعیة بینھا كبیرة الأرجاء، تضم شعوبا

للغایة.

فللتصوف في كل قوم صبغة خاصة، بمقتضى الأوضاع الجغرافیة، والاختلاط مع سائر
الأقوام المجاورة، وبتأثیر الأسلوب الخاص للحكم المحلي والآداب والعادات لأولئك القوم، وكذلك
العوامل السیاسیة والاقتصادیة والعنصریة والصفات الاجتماعیة الأخرى؛ أي أن التصّوّف طُبع في



كل بلد بطابع خاص للأسباب التي شرحناھا، فھناك فرق شاسع في أسالیب التفكیر في قرن معین
بین المجتمعات الإسلامیة في الأندلس والمغرب الأقصى؛ أي شمال إفریقیا ومصر وسوریة والشام
وبغداد وإیران. ولكل فرقة مفھوم خاص في الدین والمذھب والفلسفة والعِرفان نتیجة للعوامل

والأسباب المذكورة.

ومن المسلمّ بھ أن الصوفیة لم یكونوا مستثنین من ھذا الحكم، ورغم أن صوفیة البلاد
ً في مجموعة من والأقالیم المختلفة كانوا ینُعتون بالتصّوّف في كل قرن، وكانوا یشتركون جمیعا
الاصطلاحات والتعابیر والمسائل العرفانیة، نراھم یفتقون بعضھم عن بعض في كل بلد نتیجة
للعوامل التي مر ذكرھا، وكانت تنتشر في كل ناحیة آداب وتقالید خاصة، وقد توجد في مدینة واحدة
مجتمعات مختلفة، یمتاز أتباع كل منھا بطابع خاص، بل إنھ كان - بحكم الخصوصیات الفردیة -
ینفرد كل صوفي من الآخر، بمفھوم خاص حتىّ صاروا مصداقاً للقول المعروف: «الطرق إلى الله

بعدد أنفاس الخلائق».

فبالنظر إلى ھذه المقدمة ورعایة الاحتیاط، سنذكر المقتضیات العامة لكل قرن وعوامل ذلك
العھد.

كْر - أیضاً - ھو أن ھدفنا في كل موضع بیان سیر التصّوّف وتطوره في إیران والجدیر بالذِّ
والعراق، لا سائر البلدان الإسلامیة كشمال إفریقیا والأندلس.

 



 

 

 

التصّوّف في القرن الخامس

 

إن القرن الخامس الھجري - أي قرن سیطرة سلاجقة الأتراك على بلاد إیران - یختص
بانتشار التعصّب والخرافات، والاشتغال بظواھر الشرع والمنازعات الدینیة بین الفِرَق الإسلامیة
المختلفة، ومعاداة العلماء بعضھم لبعض، وغَلبَةَ الظواھر الجافة على الفلسفة والأبحاث العلمیة
الحرة، واستخدام العلم والمعرفة لغرض المجادلات الدینیة، وتحدید المسائل العلمیة بالأحاسیس

المذھبیة.

وربمّا یظھر الأمر بالنظرة الأولى على خلاف ما ذكرناه؛ إذ إنھ توجد في ھذا القرن في كل
من إیران والعراق ومصر مدارس للعلوم أنفقت على بنائھا أموال طائلة، وكان ینفق علیھا نفقات
كبیرة من حاصلات الأملاك والأوقاف، وقد أسست مكتبة لكل مدرسة وعین للتدریس لطلابھا
المصلحون والخطباء المشھورون، وكانت قد عھدت إدارة كل مدرسة إلى رئیس، یتولاھا وعدد من
النظّار والمشرفین یقومون بتحصیل العوائد وصرف مرتبات المدرسین والطلاب، ویعملون لترفیھ

حالھم، وقد نسمع بأسماء علماء وأدباء وفضلاء كثیرین ممّن اشتغل بعضھم بتصنیف الكُتب458ُ.

ً ولكنْ؛ یتبینّ بعد المطالعة الدقیقة أن الغرض من تأسیس ھذه المدارس لم یكن - غالباً - حبا
للحقیقة والبحث العلمي الحر، بل كانت الغایة من ذلك تربیة الدعاة والمروّجین للمذھب؛ أي أنھم
كانوا یریدون أن یعلموا جماعة فنون الجدل والمناظرة؛ لكي یستطیعوا إثبات صحة عقیدتھم

المذھبیة، وإفحام مَن یخالفھم.

وكانت الكُتبُ والمؤلفّات لمعلمي ھذه المدارس تدور - غالباً - حول ھذه الغایة، والعلوم التي
س في تلك المدارس، كانت - بصورة كلیّةّ - تشتمل على الفقھ والأصول والحدیث وعلم كانت تدُرَّ



س بالأسلوب الحر الذي كان تدریسھ الكلام والتفسیر والأدب العربي، إلا أن الفلسفة لم تكن تدُرَّ
معروفاً في القرنین الثالث والرابع.

ومعنى ذلك أن الفلاسفة في القرنین الثالث والرابع كانوا - إلى حدّ قلیل وكثیر - یجدون
الحمایة من خلفاء بغداد، أو من بعض ملوك إیران المحبین للعلم، وكان الموضوع الذي یبحث فیھ
الفیلسوف ھو التحقیق البرھاني، وتتبعّ حقائق الأشیاء، وانبرى للبحث والتحقیق رجال من كبار أھل
العلم كالفارابي ومحمد ابن زكریا الرازي وأبي علي ابن سینا، ممّن كانوا یبحثون الموضوعات
العلمیة بأسالیب فنیة، وتفكیر حر بعید عن الدین، في حین أن الدین صار ھو الأساس لكل بحث في
عھد ملوك الأتراك في القرن الخامس عند ما فسد الخلفاء في بغداد، وأصبحوا متعصبین مثلھم، وإذا
كان الكلام في ذلك العھد یدور على الحكمة والفلسفة أحیاناً، فلم یكن ذلك إلا من أجل استخدام
الحكمة للأغراض الدینیة، والتوصل إلى أصول وقواعد، یمكن الإفادة منھا في المناظرات
ً - تلك الحدود، فھي - حینئذ - مقصورة على والمجادلات المذھبیة، وإذا تعدتّ أبحاثھم - أحیانا
البحث في كُتبُ المتقدمین، من غیر أن یكون للضمیر الحر الملازم لمثل ھذه الأبحاث دخل في ذلك،
وكان بحثھم یدور بأسلوب تقلیدي جاف یختص بأھل الظاھر والمتعصبین، فكانت زمرة منھم - مثلاً
ً للدراسة، وفئة أخرى ترجّح - تتخذ كتاب [الشقاء] أو[النجاة] أو [الإشارات] لابن سینا موضوعا

البحث في فلسفة الفارابي وكُتبُھ.

والحاصل أن ھذه الأوضاع أدت إلى خروج العلم من محوره الحقیقي، وھو البحث في
حقائق الأشیاء، كما آلت إلى انحطاط مستوى تفكیر العلماء، وضیاع أوقاتھم في الخصومات بینھم،
وشیوع العصبیة وضیق الأفق، وأصبحت الفلسفة والحكمة أداة للمناظرة والجدل بین أصحاب
المذاھب459 وبلغت حال مخالفة العلماء للفلسفة أن الغزالي - في أواخر ھذا القرن - عَدّ الفلسفة

كفراً، والفیلسوف كافراً.

وفي سنة 432، حلت الھزیمة بالسلطان مسعود الغزنوي في حربھ مع السلاجقة، وانتقل إلى
الھند، واستولى طغرل السلجوقي على معظم البلاد الإیرانیة، ثمّ وسع آلب أرسلان من بعده نطاق
الفتوحات، وازدادت البلاد اتساعاً على عھد السلطان جلال الدین ملكشاه الذي نال الملك سنة 465،
وساد الأمن والسلام في ربوع السلاجقة المترامیة الأطراف بتدبیر وزیره الخواجة نظام الملك،

وحُسن إدارتھ.



ولكنْ؛ بعد وفاة السلطان جلال الدین ملكشاه السلجوقي، واغتیال الخواجة نظام الملك في
أواخر القرن الخامس، ظھرت الخصومات بین أفراد الأسرة السلجوقیة، للاستیلاء على الملك،
فزادت - بذلك - محنة جدیدة على الخلافات المذھبیة، واشتد الھرج والمرج في البلاد، من جراء

ذلك.

وفي القرن الخامس، راجت سوق الأشاعرة الذین كانوا أناساً جُفاة متعصّبین، ولاسیما للعقل
والمنطق، فشبتّ نیران العداء بین السّنةّ والشیعة، وقام كبار كل فرقة بتأسیس مدرسة خاصة
لمذھبھم، ونظّموا حلقات التدریس، وكان الغرض من كل ذلك أن یدعو كل منھم لمذھبھ ضد

خصمھ.

وكانت كل فرقة تعَدّ كُتبُ مخالفیھا من آثار الضلال، وتفتي بإحراقھا، وكان أتباع كل فرقة
یرون الصواب في تخریب مدرسة خصومھم. ففي المدارس النظامیة التي أسّسھا الخواجة نظام
ً لقبول الطلاب، وأسّس أتباع المذھب الحنفي الذین كانوا من الملك، كان المذھب الشافعي شرطا
حزب عمید الملك الكیدري سلف نظام الملك في الوزارة أسّسوا مدارس لتدریس مذھبھم في مقابل

الشافعیة.

ومن العجیب أن أكثر صوفیة ھذا العصر، ولاسیما صوفیة الجزء الأخیر من القرن الخامس
كانوا على جانب عظیم من التعصب والجمود ومتابعة لظواھر الشرع، وكما أن حجة الإسلام الإمام
الغزالي قام بتكفیر الفلاسفة، وألف كتابھ [تھافت الفلاسفة]، وعَدّ كافة أبحاث الفلاسفة وعقائد ما
وراء الطبیعة كفراً وباطلاً. كذلك نجد الخواجة عبد الله الأنصاري أحد صوفیة أواخر القرن الخامس
قد تجرد من التحرر الفكري وصفاء الضمیر المتوقع من شیوخ الصوفیة، ورأى طریق الوصول
إلى الحق في العمل بظواھر المذھب الحنبلي، فكان یتشدد في قضیة الأمر بالمعروف والنھي عن
المنكر، ومخاصمة أھل الحلال وأصحاب الذوق، وإسناد الفسق والكفر إلى الصوفیة الذین لم یرُاعوا

ظواھر الشرع، ومالوا عن المذھب الحنبلي، ففاقوا - في ذلك التشدد - كل محتسب وفقیھ بمراحل.

وخلاصة القول إن الخلافات المذھبیة بین الشیعة والسّنةّ والأشاعرة والمعتزلة
والإسماعیلیة، وكذلك النزاع والجدال بین مذاھب أھل السّنةّ أنفسھم، ولاسیما الحنفیة والشافعیة
منھم، واختلاف النظر بین الفقھاء والفلاسفة قد بلغ أشده؛ بحیث أدى الحال إلى حدوث المخاصمات



من قتل ونھب وسلب وإحراق، وعلى مَن یرید الإحاطة بذلك بالتفصیل الرجوع إلى كُتبُ التاریخ
لمعرفة تلك الأحداث460.

أما المقصود ھنا؛ فھو الإطلاع على أوضاع التصّوّف وأحوالھ بصورة مجملة في ھذا
القرن.

یختلف صوفیة القرن الخامس بعضھم عن بعض اختلافاً كبیراً، ومن البدیھي أننا لا نستطیع
أن نجعلھم تحت قاعدة واحدة، ولو بصورة تقریبیة، بحجة أنھم كانوا یعیشون في قرن واحد، بل لو
أردنا أن نتتبعّ أحوال وآثار كل طائفة منھم، ونقارن إحداھا بالأخرى، لوجدنا أن كل فرقة، لھا تفكیر
وطابع ونمط للحیاة، ومیزات وتعالیم خاصة بھا، فالفرَْق بین كل فرقة وأخرى كالبعُد ما بین السماء
والأرض، فمثلاً نرى الشیخ أبا الحسن الخرقاني العارف الشطّاح والصوفي الولھان الثمل الذي
اعتزل الكائنات، وانغمر في زاویة العزلة في جذبات الصوفیة، ونجد الشیخ أبي سعید أبي الخیر
أحد المتطرّفین غالوا في عقیدة وحدة الوجود، وھو العارف المتیمّ الضحوك المحبّ للصحبة
والسماع والھیام والوجد، وبابا طاھر العریان ذلك العاشق المحترق الذي مثلّ التصّوّف؛ أي العشق

برباعیاتھ المنطویة على ألطف التعابیر وأجمل المعاني، والذي ھو مصداق لقول الخواجة حافظ:

أفتدي تلك الكلمات التي تلھب النار

                    لا التي تصب الماء البارد على الكلام الملتھب بالنار

نعم، إنھا ألھبت في روح كل ذي لب نار الشوق، وأن الشیخ أحمد الغزالي صاحب كتاب
[السوانح]؛ أي الكتاب الذي ینطوي على الذوق والھیام والحال، والشیخ أبا القاسم القشیري العارف
المعتدل؛ أي البعید في سلوكھ عن الإفراط والتفریط، ومَن تعُدّ آراؤه وأفكاره في رسالتھ المسمّاة
[بالقشیریة] مثالاً للاعتدال والقصد. وحجة الإسلام الغزالي الصوفي ھو أحد أھل الظاھر
والمتشرّعة وكلامھ رغم إحاطتھ العلمیة أشبھ بمقولات الفقھاء وأصحاب الفتاوى والمنھمكین في

القال والقیل من أصحاب المدارس منھ بكُتبُ أھل الحال.

وأقوال أھل الذوق، أن الحافظ أبا نعیم الأصفھاني مؤلفّ «حلیة الأولیاء» قد فعل ما فعل
القاضي نور الله الشوشتري في كتابھ [مجالس المؤمنین]؛ إذ أصر كثیراً، وأجھد نفسھ إجھاداً كبیراً،
في أن یظھر كل من بعده إنساناً طیباً ذا فضائل شیعیاً اثني عشریاً، فھو أیضاً - أي أبو نعیم - قد عَدّ



في كتابھ المفصل حتىّ أبا بكر وعمر وعثمان وأبا موسى الأشعري وطلحة والزبیر وسعد بن أبي
وقاص وأبا عبیدة الجراح - من الصوفیة - وكتابھ ھذا - مع ما فیھ من فوائد تاریخیة كثیرة - أكثر
شبھاً بكُتبُ أحادیث الحنابلة منھ بآثار الصوفیة، وإن الشیخ الھروي؛ أي عبد الله الأنصاري صاحب
«طبقات الصوفیة» الذي تكلم فیھ باللھجة الھرویة القدیمة [ومادة الكتاب مأخوذة من كتاب طبقات
الصوفیة للسلمي النیسابوري]، وكذلك في كتابھ [منازل السالكین] الذي یرى فیھ كل مَن لا یتبع
المذھب الحنبلي، وھمل العمل، في أقل شيء من أوامر الشرع محروماً من رحمة الله، وھو یزداد
في العصبیة وضیق الأفق والتزمت والشدة على كل فقیھ جامد جاف وشحنة یروقھ تعذیب الناس.
وشیخ الإسلام أحمد النامقي الجامي المعروف [بزندة فیل] أحد صوفیة أواخر القرن الخامس وأوائل
القرن السادس الذي كان یرى أن الطریقة ھي عبارة عن دفع المذنبین إلى التوبة، والأمر بالمعروف
والنھي عن المنكر، وكسر دنان الخمور، وتدمیر الحانات. وإن مئات آخرین من العارفین ممّن كانوا
جمیعاً یعیشون في القرن الخامس لكل منھم میزة خاصة بھ، ولكنْ؛ كما أشرنا سابقاً، یتبینّ ما كان

بینھم من مباینة في الرأي والعقیدة عند اتصالنا بآثارھم، واطلاعنا على أقوالھم وتراجم أحوالھم.

ھذا والمقصود من ھذا الكتاب لیس بیان أحوال العارفین، بل الغرض من تألیفھ - كما ھو
الملاحظ - ھو ذكر التصّوّف، منابعھ وأصولھ وأسباب ظھور الأفكار الصوفیة وقواعد السیر
والسلوك وبیان المقامات والأحوال للطریقة وتطورھا خلال القرون المتتالیة، ورابطة ھذه التحولات
والتطورات بالأوضاع والأحوال العلمیة والسیاسیة والدینیة والاجتماعیة، وأمثال ذلك، أما شرح
أحوال العارفین وكبار الصوفیة وشخصیة كل واحد منھم، والاطلاع على أقوالھم وتعالیمھم
ً جذابة رائعة؛ فھو خارج عن حدود بحثنا في ھذا والكرامات المنسوبة إلیھم، رغم كونھا قصصا
الكتاب، ومَن أراد الاطلاع على ھذه التفاصیل، فلیرجع إلى كُتبُ تراجم أحوال العرافین وآثارھم
مثل «طبقات الصوفیة» للشیخ أبي عبد الرحمن سلمى النیسابوري، و«حلیة الأولیاء» لأبي نعیم
الأصفھاني، و«كشف المحجوب» للھجویري، و«الرسالة القشیریة» لأبي القاسم القشیري
النیسابوري، وحالات وكلمات أبي سعید أبي الخیر، و«أسرار التوحید»، و«تذكرة الأولیاء»
للعطار، و«وفیات الأعیان» لابن خلكان، و«نفحات الأنس» للجامي، و«بستان السیاحة»،

و«طرائق الحدائق»، و«ریاض العارفین»، وأمثالھا من كُتبُ المتأخرین.

ویمكن القول - بصورة عامة - إنھ كما تنُوسیت الفلسفة والعلم الإبداعي والبحث الحر،
وتجمّد كل ما كان یعُدّ مخالفاً للمذھب والسیاسة، وكذلك لم یجدّ شيء في التصّوّف من حیث المبادئ



والأصول، إلا أن تلك المبادئ والأصول التي ورثھا الصوفیة في ھذا القرن من القرون السابقة،
ازدادت نضوجاً، وألُفّت كُتبُ كثیرة في بحث التصّوّف.

ھذا ونرى العارفین من الفِرَق المختلفة في ھذا القرن یبذلون الجھود لتقریب الطریقة إلى
أذواق ومشارب أھل الظاھر والمیول المذھبیة، وذلك توقیّاً لاعتراضات واضطھادات أھل الظاھر
إیاھم، ذلك كلھ بسبب العصبیة المذھبیة والمجادلات والمناظرات السائدة في تلك الحقبة من الزمن.
ولھذا الغرض، بادروا إلى تألیف الكُتبُ، وقاموا بإثبات كل قاعدة عِرفانیة، مستندین - في ذلك - إلى
الآیات القرآنیة والأحادیث والموازین الشرعیة، وأبرزوھا موافقة للكتاب والسّنةّ، فصَِلةَُ التصّوّف
بالمصادر المختلفة، ولاسیما نفوذ حكمة الإشراق والفلسفة الأفلاطونیة الحدیثة في التصّوّف، حسبما
شرحنا سابقاً، وأثر كبار العارفین في القرن الرابع وأوائل القرن الخامس، كل ھذه أثرّت في توسیع
آفاق الصوفیة، إلى حد بعید؛ لكي لا تدعھم یتیھون (مع ھذه الحال) في ظلمات العصبیة والجھل.
ومع ذلك كلھ، امتاز الصوفیة - من حیث المشارب والأحوال والأذواق والمعرفة وحسن القریحة
وسلامة الحسّ والصفات المحمودة وطھارة الذیل - على سائر الفِرَق الأخرى، بینما كان مدى
تفكیرھم أكثر رقیاً وسعة عمّن سواھم من المتعصّبین في المذاھب المختلفة، ھذا وإن لم یكن ھناك
ً واضحاً، كما ً ونضوجا ً شكلیا تجدید في القواعد الأصولیة عند الصوفیة، فقد حازت أبحاثھم تنوعا

أشرنا إلى ذلك، فیما تقدم.

والنقطة التي تستدعي النظر ھي أن التصّوّف والعِرفان في القرن الخامس أخذا یزدادان
توسعاً وعمقاً في الشعر یوماً بعد یوم؛ بحیث قلّ أن نجد شاعراً في القرن السادس والسابع والثامن،
ولم تكن لھ صلة بالتصّوّف والعِرفان. وكما قدمنا في الصفحات السابقة أن الشعر في القرن الرابع
كان بسیطاً خالیاً من التصنعّ والتكلف وتزویقات القرون التالیة لھ، وكان قریباً من الفھَْم سلسا؛ً بحیث
كان یجعل القارئ یتعرّف جمال الطبیعة، لفرط بساطتھ أحیاناً، كما أن الشعر - في ذلك الوقت - كان
یتلاءم مع الطبع والفكر، ویقرّب لإدراك كل متكلمّ بالفارسیة، ولھ ذوق سلیم؛ لأنھ كان خُلوُّاً من
المعاني المجازیة التمثیلیة والاستعارات والكنایات الإشراقیة والعِرفانیة والشطحیات الصوفیة،
ولكنْ؛ منذ القرن الخامس فما بعده؛ إذ أخذ یسري نفوذ التصّوّف في الشعر، ظھرت جماعة من
الشعراء، واستعملوا المعاني والكلمات نفسھا التي كانت معروفة في القرن الرابع تقریباً، إلا أن ھذه
المعاني المجازیة التمثیلیة والاستعارات والكنایات، أخذت طابعاً جدیداً في التعبیر، وبلغ الحال بھا -



تدریجیاً -؛ بحیث لم یكن فھَْم ھذه الأشعار خارجاً عن حدود إدراك العامة فحسب، بل أصبح فھَْمھا
غیر ممكن لبعض الخواص الذین لم یعرفوا تلك الاصطلاحات معرفة جیدة.

والحاصل أنھ في القرن الخامس سرى نفوذ التصّوّف والعِرفان في الشعر، واكتسب ھذا
ً بعد یوم؛ بحیث إنھ في القرن السادس كان قسم كبیر من الأشعار سداه ً یوما ً وعمقا النفوذ توسعا
ولحمتھ من التصّوّف والعِرفان، وكان ینبغي أن یكون الأمر على ھذا النحو حقا؛ً لأن صلة التصّوّف
بالشعر أمر طبیعي، فالتصوف مذھب القلب، والشعر لسان القلب، ولم یكن ھناك شيء أكثر مناسبة

من أن یحصل للتصّوّف عروق متأصلة قویة في الشعر، وتصبح سداه ولحمتھ في أمد قصیر.

وكل مَن كانت لھ معرفة بآثار النثر الصوفي یسلمّ بأن نثر العارفین كان یحمل طابع الشعر،
وقد غلبت علیھ الأقیسة الشعریة؛ لأن من الواضح أن الصوفي لا یحتمل طبعھ القال والقیل
المدرسي والمنطق والاستدلال والجدل والبراھین العقلیة وبعد قدم الاستدلالیین من خشب، ویصرخ

قائلاً:

دفتر الصوفي لیس بسواد الحروف

 
 

ولیس إلا قلباً أبیض كالثلج

 

 

ومن الواضح - أیضاً - أن التخیلات والأحاسیس أكثر ملاءمة لطباع أھل القلوب من أحكام
العلم والبرھان. وخلاصة القول إنھ في فضاء العشق والشوق الذي یحلقّ فیھ خیال الصوفي، لا

یوجد طریق للعقل والاستدلال.

ومن الواضع أن اللسان الذي یستطیع أن یكون ترجماناً لھ لیس إلا لسان العشق والأحاسیس،
وذلك ھو الشعر461.

وإن الانسجام الشعري وتلاؤم أفكار الصوفیة قد خلق كل ھذه الروعة والرقة في الشعر،
وجاء بألطف الأشعار الفارسیة إلى الوجود.

ومن جملة النقاط الجدیرة بالعنایة أن صوفیة القرن الخامس الذین كانوا قد اختاروا العزلة
في بحبوحة المجادلات المذھبیة والمخاصمات التي كانت تدور رحاھا بین الاثنین والسبعین فرقة،



ً لاحترام وتكریم الناس والملوك كانوا قد انھمكوا في أبحاثھم، فكانوا - بمجموعھم - موضعا
والأمراء. ومن مجموع الحكایات التي وصلتنا خلال تواریخ ذلك القرن من قبیل ذھاب السلطان
محمود الغزنوي إبان سیره إلى الري إلى خانقاه الشیخ أبي الحسن الخرقاني462، وكذلك ذھاب
طغرل السلجوقي إلى بابا طاھر العریان463 في ھمدان، یظھر لنا أن مشایخ الصوفیة كانوا موضعاً
للتكریم والاحترام؛ لأنھم كانوا - من جھة - یوفقّون تعالیمھم المبدئیة مع الشرع، فیطبعونھا بطابع
الدین، وھم - من جھة أخرى - یتجنبّون التقرّب إلى الملوك والأمراء وأصحاب الجاه وأرباب الدنیا
ً لما كان علیھ علماء الدین، وكانوا یعیشون بالتقشّف والزھد والقناعة غیر مكترثین بالدنیا، خلافا
وبالإضافة إلى ذلك، فإنھم لم یتورّطوا في المنازعات والمجادلات التي كانت تدور بین المذاھب
المختلفة، بل كانوا یعاملون الفِرَق كافة، بسلام ووئام، وكانوا یتوددّون إلى الجمیع، على السواء. في
حین أن أوقات العلماء كانت تصُرف في ذمّ بعضھم بعضاً، وتفسیق وتكفیر كل مَن یخالفھم في
مذھبھم، وكانت عقائد أكثر الناس تضعف حقھّم من جراء ذلك، بطبیعة الحال، وإذا كانوا
یحترمونھم، فكان ذلك احتراماً صوریاً، وتترتبّ على الحاجة المؤقتة للاحترام الذي كان یمنحھ
الناس لمشایخ وكبار الصوفیة أن المذھب الرسمي للبلاد كان ھو الإسلام، وقوانینھا قوانین إسلامیة،
وكانت طائفة العلماء والفقھاء یمثلّون القرآن والإسلام، ویشرفون على تنفیذ قوانین الشرع والأحكام

المذھبیة.

فمشاھیر الصوفیة وكبار العارفین في القرن الخامس الذین وُلد بعضھم في الجزء الأخیر من
القرن الرابع، وتوفي في القرن الخامس، وبعضھم وُلد في الجزء الأخیر من القرن الخامس، ونشؤوا

فیھ، وماتوا في أوائل القرن السادس، یكونون جماعة نذكر أسماءھم حسب الترتیب الآتي:

- الشیخ أبو علي الدقاق من أشھر العارفین في الجزء الأخیر من القرن الرابع، وقد توفي
سنة 405 بنیسابور، وكان الأستاذ أبو القاسم القشیري صھراً وتلمیذاً لھ.

- الشیخ أبو الفضل حسن السرخسي الذي كان شیخاً لطریقة أبي سعید أبي الخیر.

- الشیخ أبو عبد الرحمن السلمي النیسابوري مؤلفّ كتاب [طبقات الصوفیة]464، وقد دخل
العارف الكبیر أبو سعید أبي الخیر في أصحابھ بعد وفاة أستاذه أبي الفضل حسن السرخسي، ولبس

الخرقة على یده، وتوفي السلمي سنة 412.



- الشیخ أبو عبد الله الداستاني المتوفى سنة 417 كان من أقران الشیخ أبي الحسن الخرقاني
ومعاصریھ.

- الشیخ أبو علي سیاه [الأسود] من كبار شیوخ مرو، ومن أقران ومعاصري الشیخ أبي
علي الدقاق، والمتوفى سنة 424.

- الشیخ أبو الحسن الخرقاني من أصحاب السُّكْر عند الصوفیة المعدودین في الطریقة
والسلوك من أتباع بایزید البسطامي، وقد توفي سنة 425.

- الشیخ أبو إسحاق إبراھیم بن شھریار الكازروني [یبدو أن أباه كان زرادشتیاً، وأسلم] وقد
توفي سنة 426.

- الحافظ أبو نعیم الأصفھاني مؤلفّ [حلیة الأولیاء]، وقد توفي سنة 430.

- أبو سعید فضل الله بن أبي الخیر المیھني465 الذي وُلد في أول محرم سنة 358ھـ في
میھنة سرخس من بلاد خرسان، وتوفي في شعبان سنة 440 في میھنة، وكان في الثالثة والثمانین
من عمره، وكان ھذا مثل العارفین الآخرین بخراسان وبایزید البسطامي والشیخ أبي الحسن
الخرقاني، من كبار العارفین والمتطرفین والمصرحین بأفكار «وحدة الوجود»، كما كان ھو من
أعظم دعاة تلك العقیدة، وھو وإن لم یكن قد أسّسھا وأنشأھا، فإنھ قد أضفى علیھا من ناحیة تشوّقھ
إلیھا، وشغفھ بھا، وبذلھ الجھود القویة من أجلھا، وبشخصیتھ المؤثرة وقوتھ وجذبتھ طابعاً خاصاً،
كما أنھ یعُدّ من أقدم المؤسّسین للخانقاھات، وأن أسلوب إدارة الخانقاھات وأنظمتھا والقواعد التي
وضعھا في ذلك466 تعُدّ من أقدم النُّظُم الخاصة بمجتمعات (أخوان الطریقة) و(أخوان الصفاء)

والمواساة والمساواة الصوفیة، وأقومھا.

- أبو عبد الله الشیرازي المعروف بابن باكویھ وبابا كوھي المتوفى سنة 440ھـ.

- الشیخ أبو القاسم الجرجاني، وھو من المعاصرین لأبي سعید أبي الخیر، وقد توفي سنة
.450

- بابا طاھر العریان الھمداني صاحب الرباعیات المعروف467، وقد توفي في أواسط ھذا
القرن في ھمدان.



- أبو عثمان النیسابوري المتوفى سنة 457.

- الأستاذ أبو القاسم القشیري مؤلفّ [الرسالة القشیریة] المتوفى سنة 465.

- أبو الحسن علي بن عثمان الھجویري الغزنوي صاحب الكتاب المعروف [كشف
المحجوب] من المعاصرین للقشیري، وقد توفي في حدود سنة 470.

- أبو علي الفارمدي من تلامذة القشیري والجرجاني، وأستاذ طریقة حجة الإسلام الغزالي،
وقد توفي سنة 477.

- الخواجة عبد الله الأنصاري الھروي صاحب كتاب [طبقات الصوفیة] باللھجة الھرویة
القدیمة، وكتاب [منازل السائرین]، وقد توفي سنة 481.

- أبو بكر النسّاج الطوسي، تتلمذ، وتربىّ على ید الشیخ أبي القاسم الجرجاني، وأستاذ
طریقة الشیخ أحمد الغزالي، وقد توفي سنة 487.

- حجة الإسلام أبو حامد محمد الغزالي مؤلفّ [إحیاء العلوم] و[كیمیاي السعادت]، ولھ
تصانیف أخرى كثیرة. وُلد سنة 450، وتوفي سنة468 505.

- أحمد الغزالي الطوسي الأخ الأصغر لحجة الإسلام محمد الغزالي المعروف، وقد توفي
سنة 520 في قزوین، وأحمد الغزالي من العرُفاء، وأصحاب الحال في أوائل القرن السادس، وممّن
تربوّا في أواخر القرن الخامس، وھذا ما كتبھ ابن خلكان في ترجمة أبي الفتوح أحمد بن محمد
ً جمیل الطوسي الملقبّ بمجد الدین، وأخي حجة الإسلام أبي حامد محمد الغزالي: «كان واعظا
المنظر لطیف المحضر وصاحب كرامات وإشارات، وكان یدرس في المدرسة النظامیة في بعض
الوقت بدلاً من أخیھ، وقد لخص أحمد الغزالي كتاب [إحیاء العلوم] لأخیھ حجة الإسلام الغزالي في
مجلد واحد، وسمّاه [لباب الأحیاء]، وألف كتاباً آخر، باسم [الذخیرة في علم البصیرة]469 وقد سافر
مدةّ مدیدة، وذكره ابن النجار في [تاریخ بغداد]، وقد توفي سنة 520 في قزوین، وقد سجّل وفاتھ
ابن الأثیر في [الكامل] أیضاً، في أثناء ذكره حوادث سنة 520، وكتب ترجمة مختصرة عنھ،

ویقول إن ابن الجوزي قد ذمّھ، وعَدّ الروایات التي كان یرویھا في مجلس وعظھ غیر صحیحة.



- عَیْن القضاة الھمداني المتربي على ید أحمد الغزالي، وقد قتُل في ھمدان سنة 525، وكتب
الجامي ترجمتھ في [نفحات الأنس]، وقال إن اسمھ وكنیتھ أبو الفضائل عبد الله بن محمد المیانجي،
ولقبھ عین القضاة، وكانت لھ مراسلات مع الشیخ أحمد الغزالي. ومن جملة الرسائل التي كتبھا إلیھ
الشیخ أحمد الغزالي الرسالة العینیة470. ثمّ تقابل مع أحمد الغزالي بعد مدةّ في ھمدان، وكان عین
القضاة یذكر شطحات في أقوالھ، لم تكن ملائمة لموازین الشرع وذوق الفقھاء وأھل الظاھر، وقد
قتُل وأحُرق - في النھایة - بتھمة فساد العقیدة في ھمدان471 السنائي الغزنوي [أبو المجد مجدود بن
آدم]472 من أعظم وأكبر وأجمع العارفین في إیران صاحب الدیوان المعروف والمثنوي المسمّى
[بحدیقة الحقیقة] الذي یعُدّ من حیث اللفظ والمعنى أحد النماذج الرائعة النادرة في اللغة الفارسیة،
وھي أحسن مثال للشعر، من حیث الجزالة والأسلوب، وقد وُلد في أواسط القرن الخامس، وتوفي

سنة 525.

شیخ الإسلام أحمد النامقي الجامي المعروف [بزندة بیل]؛ أي الفیل القوي الضخم] وقد وُلد
سنة 441، وتوفي سنة 536 - وأن الشیخ أحمد الجامي توفي بعد الثلث الأول من القرن السادس،
ولكنْ؛ لما كانت نشأتھ في القرن الخامس، فالأولى أن یكون في زمرة صوفیة ذلك القرن. وقد كتب
الجامي في [نفحات الأنس] شرحاً مفصلاً عن أحوالھ، یستنتج من مجموعة تعصّبھ وجموده، وإنھ لم
یتسّم بالذوق والحال واللطف وسعة الأفق الذي یتوقع حصولھ من رجل صوفي مثلھ، وقد تاب جمع
ً - في الأمر بالمعروف والنھي عن المنكر، وكان كثیر من الناس على یده، ومرت أوقاتھ - غالبا
یراعي ظواھر الشرع بصورة مفرطة، ولاسیما أنھ كان یزعج السّكارى، ویكسر دنان الخمر،

ویدمّر الحانات473.

 



 

 

 

التصّوّف في القرن السادس

 

إن الكلیّاّت التي ذكُرت عن القرن الخامس تصَدق على القرن السادس أیضاً، حتىّ إن
التعصّب وضیق الأفق والنفوذ المذھبي تزداد شدة، بالنسبة إلى الفلسفة والعلم، ویتوسع شیوع
الخرافات والجھل والجدل والمشاحنات بین أصحاب المذاھب، فقد أدت الحروب الصلیبیة -
بالإضافة إلى الخصومات والمنازعات الداخلیة في كثیر من البلدان الإسلامیة - إلى متاعب جمّة،
وصارت البلاد الإسلامیة، ولاسیما الأقطار المجاورة لبحر الروم زھاء قرنین من الزمن؛ أي منذ
ً للھجوم والقتل والسلب والنھب، الأمر الذي أواخر القرن الخامس حتىّ أواخر القرن السابع، ھدفا
أدى إلى ضعف مركز الخلافة، وتشكیل الحكومات نصف المستقلة والمنافسات والاشتباكات التي
كانت تدور بین أمراء الأقطار المختلفة، ممّا ھیأ الظروف الملائمة للفساد والانقراض
والاضمحلال، وبلغ حال انحطاط الحضارة الإسلامیة والضعف الأخلاقي والعقلي؛ بحیث انتھى
الأمر نتیجة لھجوم المغول في القرن السابع إلى تقویض مركز الخلافة الإسلامیة وتدمیر الممالك

الإسلامیة.

والحاصل أن عوامل التدھور والانحطاط كانت قد تھیأت منذ قرنین قبل حادثة ھجوم
المغول، حتىّ إنھ یمكن القول إنھ منذ استیلاء العناصر التركیة على البلاد الإسلامیة وشیوع الأوھام
والخرافات وضیق الفكر وظھور روح الیأس التي كانت تجري كالسم الزعاف في أجسام المفكرین
قد قوّت جذور الضعف الأخلاقي والمعنوي والانحطاط العلمي والاجتماعي، ومھّدت السبیل
للتدھور تدریجیاً، وكان سوء الحظ والتعاسة، ممّا حل بالمسلمین، ولاسیما الإیرانیین منھم، على ید

المغول، من ثمرات تلك البذور التي بذُرت في العھود السابقة.



إن أغلب المؤرخین القدماء لم یعرفوا من كتابة التاریخ شیئاً سوى تسجیل الحوادث الھامة،
ً بالأحوال والأوضاع ً خاصا كالحرب والسلام والعزل والیقین وأمثال ذلك، ولم یبدوا اھتماما
الاجتماعیة وخصائص الحیاة الفردیة، وإذا طالعنا شیئاً عن الأحوال الاجتماعیة في كتاباتھم، فإنھا
لم تكن مقصودة لذاتھا، بل ھي جاءت عرضاً واتفاقاً، وھم یكتفون - غالباً - في بیان علةّ الحوادث
بذكر علةّ العلل؛ أي المشیئة الإلھیة والقضاء والقدر، ویفضّلون ذكر سلسلة الوسائط والأسباب
القریبة، في حین أننا لو أردنا أن نطّلع على حقیقة أوضاع الناس وأحوالھم في خلال العصور، لكان
علینا أن نسعى في تتبعّ العال، وكشف الأسباب، وإرجاع المعلول إلى علتّھ، أو إلى العلل البعیدة
وغیر المباشرة أحیاناً، وأن نحیط علماً بالأوضاع العامة والأحكام والقوانین الكلیّةّ بالاستقراء، وأن

نستخدم تلك الأحكام والقوانین الكلیّةّ في مقام الأقیسة المنطقیة للحصول على النتائج المطلوبة.

وكان الدین والمذھب ھما الغرض الأصلي والھدف الأساسي الوحید في القرن السادس،
وحاصل العلوم الدینیة ھو أن الإنسان إنما خُلق من أجل العبودیة والعبادة، وینبغي أن یبذل جھوده
في ھذا السبیل؛ لیصل جھد الطاقة بعبودیتھ �، إلى حد الكمال، والغرض من العلم ھو معرفة الله،
والمقصود من العمل ھو نیل السعادة الأخرویة، فالحیاة ھي مرحلة الامتحان، والدنیا دار الغرور،
وھي في حكم مزرعة للآخرة، ولھذا یجب أن تكون العلوم جمیعھا خادمة لھذه الغایات، وتؤدي إلى
ھذه النتیجة، عن طریق مباشر أو غیر مباشر، وكل علم وفن لا یفید ھذه الفوائد بطریق مباشر أو
غیر مباشر مضر وباطل، وكان شعار المتعلم ھو «أول العلم معرفة الجبار، وآخره تفویض الأمر

إلیھ».

وبناء على ما قلنا، یصبح من الواجب أن یكون لكل علم أو فن صلة بھذه الغایة الدینیة
مراعاة للأصول الأساسیة المذكورة، وأن یبینّ من أي طریق، وبأي كیفیة، وإلى أي حد، یمكنھ
الاستفادة منھا للدین والمذھب، فمثلاً كانوا یقولون إن نسبة العلوم الریاضیة إلى الدین وفائدتھا
المذھبیة ھي أن علم الحساب یلزم تعلمّھ لتقسیم المواریث والفرائض والأسھم، وعلم الھندسة لمعرفة
تعیین جھة القبلة، وأن معرفة اللغة العربیة وآدابھا ضروریة لفھَْم القرآن والحدیث، والشعر العربي
یفید في الاستشھاد لمفردات وتراكیب الآیات القرآنیة، والصرف والنحو مفیدان للاطلاع على
فصاحة القرآن وبلاغتھ، وعلم الطب كان یسایر - في الأھمّیةّ - علم الفقھ، واستناداً إلى الحدیث
«العلم علمان: علم الأبدان وعلم الأدیان»، والفلسفة الإلھیة تفید معرفتھا في البحث عن أصول
ومباني الدین الإسلامي، كالتوحید، والصفات، والذات الإلھیة، وحدوث الكائنات، وقِدمَ الخالق،



والمبدأ والمعاد، وتجرّد النفس وخلودھا، والخلاصة أن ھذه العلوم كانت تعُدّ فائدتھا، بمقدار ما تفید
في علم الكلام والجدل والمناظرة الدینیة.

وقصارى القول إنھم لم ینظروا إلى أي علم من حیث أنھ علم لازم لشؤون الحیاة، وأنھ من
ً في مقتضیات تعمّق الفكر البشري، ومن لوازم رغبات النفس الإنسانیة، كما كان الشأن متبّعا
القرنین الثالث والرابع الھجري، بل كان الھدف الأساسي من ذلك كلھ ھو الدین، وكان العلم یعُدّ

مفیداً وصحیحاً متى ما كان مفیداً لخدمة الدین، وتابعاً لھ.

ومن البدیھي أن العلوم - غالباً - تتبع المقتضیات العصریة، فكانت تروج أو تتوقف، بحسب
مساعدة الأوضاع، أو عدم مساعدتھا، ولزوم انتساب العلم إلى الدین، إنما كانت - فقط - ذریعة
لجواز الاشتغال بھ، ولن یكون النمو والتوسع في أي علم محدوداً بحدود الاحتیاجات المذھبیة، فكان
المذھب - إذنْ - عاملاً كبیراً، والعلوم المذھبیة مثل الفقھ والحدیث كانت أكثر رواجاً وشیوعا؛ً أي
أن الفقھ والحدیث والعلوم الشرعیة كانت مورداً لحاجات العامة، وضروریة لھم، في حین أن سائر
العلوم - ولاسیما الفلسفة - كانت تعُدّ من العلوم المستظرفة والمختصّة بالخواص، ولاسیما في القرن
السادس؛ إذ كانت العلوم الدینیة لھا صلة خاصة بالشؤون المعاشیة والمنافع الشخصیة، ذلك لأن
العلوم الدینیة كانت في ذلك القرن أكبر العوامل لتھیئة المعاش للأفراد؛ أي أن الإنسان كان بإمكانھ
أن یصل بمعرفة العلوم القرآنیة والفقھ والحدیث إلى منصب القضاء والوعظ والإمامة وروایة
الحدیث والتذكیر والتدریس في المدارس، وأن یتقرّب إلى الأمراء والملوك، ویكون موضعاً لاحترام
الخلق، والإعجاب بھ، والحصول على رفاھیة العیش، بینما كان المشتغلون بالعلوم الفلسفیة والعقلیة
ً ً لتعاستھم ونكبتھم، وكانوا - غالباً - ھدفا یعیشون في الفقر والبؤس، وكانت علومھم وحكمتھم سببا
ً مثل الشیخ شھاب الدین لاضطھاد الفقھاء لھم، یفُسّقونھم، ویكُفرّونھم حتىّ إننا نرى عظیما
السھروردي مؤلفّ «حكمة الإشراق» یضحّي بروحھ في سبیل حُرّیةّ الفكر واھتمامھ بالفلسفة، وقد
بلغت الحال بشیوع التعصّبات والخرافات وانحطاط العلوم العقلیة أنْ دعت بعض الشعراء - أیضاً -

إلى القیام بتكفیر الفلاسفة، وعَدّ الفلسفة علماً معطلا474ً، والفیلسوف كافراً وضالاً.

وإذا ما اشتغل بعض الأفراد بالعلوم العقلیة الفلسفیة، فقد كان ذلك بدافع الذوق الفطري،
والكلف بالعلم فقط.



ویبدو على أكثر الكُتبُ التي بقیت من القرن السادس أثر التصنعّ وعدم الانسجام الطبیعي،
وأن شعراء ھذا القرن قد تأثر معظمھم بالعلوم الشائعة، والمصطلحات التي كانت رائجة؛ إذ ذاك،

فكان یتجلى على أقوالھم ضیق الأفق والأنانیة وحب التظاھر بالعلم.

وبسبب النفوذ القوي للعلوم الدینیة وشیوع الأبحاث المذھبیة الواسعة والائتناس التام الذي
كان للشعراء والكتاّب الإیرانیین باللغة العربیة وآدابھا، ازدادوا تقلیداً للغة العربیة واستعمالاً للألفاظ
غیر المألوفة في اللغة الفارسیة أكثر من ذي قبل، ومعنى ذلك أن شعراء إیران في القرن الرابع رغم
إحاطتھم بالأدب العربي، واطّلاعھم على أسالیب التفكیر فیھ، لم یتأثروا - في أي وقت من الأوقات

- بھذه الدرجة باللغة العربیة.

ً - المغالاة والمبالغة في الموضوعات المذھبیة، ومن خصائص القرن السادس - أیضا
والبحث في مقامات الأولیاء؛ أي أنھم لخلاف ما كان یسیر علیھ الشعراء والكتاّب السابقون الذین
كانوا بعد الحمد والثناء یمدحون النبي وآلھ وأصحابھ بأسلوب معتدل في كُتبُھم وأشعارھم، نرى
كثیراً من الشعراء في ھذا القرن في أعلى درجة من المغالاة475، فنجدھم - مثلاً - یصفون

«البراق» الذي جاء ذِكْره في المعراج بآلاف الأوصاف.

إن أوضاع الحكم في القرن السادس - أي زمن ضعف مركز الخلافة، وعجز الحكومة في
بغداد، وسیطرة الأمراء والملوك والطغاة على نواحي البلاد الإسلامیة المختلفة، والخصومات التي
كانت تدور بینھم من القتل والسلب والنھب، واختلال الأمن، والفوضى والرعب المستولي على
أرواح الناس، ذلك الذي لم یكن یدعھم یبیتون لیلة واحدة مرتاحین في بیوتھم، ولم یمر بھم یوم، من

غیر أن یتوقعوا فیھ الموت والدمار - أدتّ إلى فساد الأخلاق، وانحطاط مبادئ الإنسانیة الفاضلة.

وقد جعل ذلك كلھ أكثر الشعراء والكتاّب متضجّرین متشائمین، ینوحون في أقوالھم، على
ً على عقب، واستبدال الصدق انعدام المروءة، ونسیان الوفاء، وانقلاب كافة الرسوم والتقالید رأسا
بالخیانة، والمودة بالبغضاء، والوفاء بالجفاء، وابتلاء الفضلاء، ومحنة العقلاء، وأمثال ذلك،

ویدعون الناس إلى حیاة العزلة والانفراد، ویذمّون المجتمع، في أغلب الأوقات476.

ومن علامات الانحطاط وضیق الأفق انھماك أغلب الشعراء والكتاّب في المسائل الحقیرة
والشخصیة، لا المسائل الكبرى العامة، والشؤون المشتركة بین عامة الناس، ونجدھم - على الأغلب



- یحومون حول المسائل الجزئیة، ویذمّون طریقة مخالفیھم، ویعدوّنھم منحرفین عن جادة الصواب،
ویطعنون بآرائھم وعقائدھم. وكان البعض ینحطّ أكثر من ھذا المقام، فیقضي جلّ أوقاتھ في ذم

صاحبھ477.

وكانت المفاخرة بالذات وامتداح النفس والتظاھر بالعلم والأنانیة وإظھار المعلومات وأمثالھا
یكون جزءاً كبیراً من أشعار ھذا القرن478.

ً لاحترام أغلب الناس وتكریمھم، وكانت الخاصة وكان المتصوّفة في ھذا القرن موضعا
ً والعامة تبدي العنایة نحوھم؛ أي أن احترام الناس للصوفیة قد بدأ في القرن الخامس، وازداد توسعا

وأھمّیةّ في ھذا القرن.

ھذا وأن السبب في عنایة معظم الطبقات حتىّ الأمراء والسلاطین بمسلك التصّوّف ھو أن
أكثر علماء الدین والفقھاء المحدثین في ذلك العصر قد انشغلوا بالشؤون المادیة، من جھة؛ أي
بتقلدّھم مناصب القضاء والتدریس، وتولي أمور الأوقاف والوعظ والمسائل الحسبیة والإمامة، ممّا
ً في ً أو كرھا كان یدُخلھم في زمرة موظفي الدواوین فعلاً، فكانوا یؤیدّون وجھة الحاكمین طوعا
ً المسائل التي تقع بینھم وبین الناس، ویراعون رغباتھم ومیولھم وھذه الحالة نفسھا أصبحت سببا
بضعف عقیدة الناس فیھم؛ أي أن الناس لم یتكلموا شیئاً، لما كان لھم من نفوذ علیھم، وللحاجة إلیھم،

فكانوا یحترمونھم ظاھراً، ولكنھم كانوا لا یعتقدون في الباطن بزھدھم وتقواھم.

وإن مشایخ الصوفیة - من جھة أخرى - صبغوا طریقة التصّوّف بصبغة الدین والمذھب
ً من اضطھاد أھل الظاھر والفقھاء لھم، وأضفوا على التصّوّف والعِرفان في كُتبُھم ظاھرة خوفا
دینیة ومذھبیة في الاستشھاد بالآیات القرآنیة والأحادیث النبویة، وطبعوھا بالطابع الذي تتقبلّھ أذواق

العوام من الناس.

والحاصل أنھم عقدوا - بذلك - ألسنة الطعن لأھل الظاھر ولوم الفقھاء لھم حتىّ إن بعض
أقطاب الصوفیة كانوا یبدون بالغ الاھتمام في الأمر بالمعروف والنھي عن المنكر، إلى جانب ما
كانوا علیھ من زھد، وإعراض عن الدنیا، واجتناب للمعاصي والمناھي، والتحلي بالفضائل
الأخلاقیة، ومتى ما كانت تسنح لھم فرصة التحدث إلى الأمراء والسلاطین كانوا یبادرون بتذكیرھم



وتنبیھھم، ویدعونھم إلى العدل والإحسان والمحافظة على الخلق ورعایتھم، والرفق بمن تحت
أیدیھم عن الضعفاء.

وھناك ملاحظة ذات أھمّیةّ أخرى، وھي أن إباء النفس ذاتھ، والإعراض عن حطام الدنیا،
واجتناب التلوث بالأمور الصوریة، وعزة النفس، وعدم الاھتمام بأصحاب الجاه والحكم قد أضفت
أھمّیةّ خاصة على مشایخ الصوفیة، وأظھرتھم بمظھر العظمة المحاطة بالأسرار الغامضة،
ویضاف إلى ھذا مغالاة المریدین في بیان المقامات الروحیة لمشایخھم، ونسبة علم الغیب والإشراق
إلیھم، ومقدرتھم على إظھار الكرامات وخوارق العادات، ممّا زاد في شأنھم، وحدا بالملوك
والأمراء إلى أن ینظروا إلى الشیوخ الصوفیة نظرة احترام وتعظیم ممزوجة بشيء من الخوف

والرھبة.

ومن خصائص التصّوّف في القرن السادس أن العصبیة المذھبیة التي كانت شائعة في القرن
الذي سبقھ، والتي دامت طوالي القرن السادس أیضاً، والحروب والمنازعات والمجادلات التي كانت
تدور بین الفِرَق المختلفة من الشیعة والسّنةّ والإسماعیلیة والأشاعرة والمعتزلة وأمثالھم، واشتعال
نیران الحروب الصلیبیة التي بدأت منذ أواخر القرن الخامس، واستمرت حتىّ أواخر القرن
ً لاتجاه العلماء والمثقفین ً طبیعیا السادس، وأدت إلى ضجر الناس وتذمّرھم، ذلك كلھ صار سببا
وأھل الدرایة والمفكرین إلى الأخذ بمبادئ السلام، وفكرة توحید المذاھب والصلح العام لمقاومة

الخلافات المذھبیة.

ومن الواضح أن كبار الصوفیة كانوا بعیدین عن تعصّب أھل الظاھر وتزمّتھم وتشددّھم،
ً «للعشق وأن مذھب التصّوّف - منذ أمد بعید - كان قد صار على ید جماعة من أھل الحال مذھبا
ً للتصّوّف والمحبة»، وطریقة للسلام والوئام، وكانت عقیدة «وحدة الوجود» التي تعُدّ أساسا
والعِرفان أكثر استعداداً لإبراز ھذه الأفكار والمیول. والحاصل أن بذور ھذه العقیدة قد غُرست في
أذھان بعض العارفین خلال ھذا القرن، ونمت، وترعرعت تدریجیاً، واستقرت أقوال كبار الصوفیة
من أمثال السنائي والعطار في معرض الأفكار العامة، بأروع أسلوب، وأجمل بیان، ثمّ بلغت في
القرن السابع درجة الكمال، بفضل أقوال مولانا جلال الدین الرومي، ذلك لأن ظھور العقائد
والأفكار یحتاج إلى المقدمات التمھیدیة، والأوقات اللازمة لھا كالحاصلات الطبیعیة، ولا یتحقق
أمرھا مفاجأة من غیر مقدمة أبداً، ولا تصل إلى المدارج العالیة إلا بعد أن تطوي المراتب الذاتیة،



كما ینبغي مرور شھور وأعوام حتىّ تتحول البذرة إلى شجرة مثمرة، فالعقیدة الجدیدة التي تظھر
بتأثیر عوامل خاصة، وتصبح - بعد مرورھا بمراحل مختلفة وتحولات كثیرة، یأخذ كل منھا شكلاً
ً - مقدمة وعلةّ للنتائج التي تأتي بعدھا - یلزمھا عدةّ ً للنتیجة التي سبقتھ، وتكون - ھي أیضا تابعا

أعوام؛ لكي تصل إلى مرحلة النضج والكمال.

والمقصود من ھذا أن التعصّبات المذھبیة وتشدیدات أرباب المذاھب والعقائد والآراء
والتكفیر والتفسیق وإیذاء العارفین والحروب والمعارك الداخلیة والخارجیة أوجدت - بطبیعتھا -
ً ثائرین ومستعدین، كأن الطبیعة دفعتھم إلى القیام بتعدیل الأوضاع المتطرفة. وكما أن كبار أناسا
القرن الخامس مثل عمر الخیام وأبي العلاء المعري كانوا على درجة من الاعتدال، في مقابل
تعصّب الأشاعرة، وضیق أفقھم، كذلك بدأ جماعة من الصوفیة المتحمّسین الناضجین یعملون على
القضاء على المخاصمات الدائرة بین الاثنتین والسبعین فرقة، وأخذوا یتكلمون عن الصلح العام،
ً للعشق والمحبة أكثر ممّا كان علیھ، وھاجموا - واتحاد المذاھب، وجعلوا مذھب التصّوّف مذھبا
بشدة - العصبیة، وضیق الأفق، وطفقوا یسخرون من الشیخ والمفتي والمسجد والمدرسة، وینشرون

عقیدة وحدة الوجود، وصوّروا الجمیع أسرى للون الظاھر.

ومن الأمور الجدیدة التي ظھرت بین الصوفیة في القرن السادس أن عقائد الصوفیة
وآراءھم التي لم تكن تستند حتىّ ذلك الوقت إلا إلى القرآن والحدیث، وشھود أولیاء الصوفیة،
وروایات المشایخ والأقطاب أخذت تتجھ في ھذا العصر - رویداً رویداً - إلى التعلیلات الفلسفیة

والتحقیقات الكلامیة.

ویلاحظ أن الآراء الفلسفیة والعقائد الكلامیة التي أثرت في النواحي الأخرى من العلوم
الدینیة في ھذا العصر قد شمل تأثیرھا التصّوّف والعِرفان أیضاً، وقد حركت جاذبیة الفلسفة وعلم
الكلام التصّوّف كذلك. حتىّ تشكّل - من جراء ذلك - نوع من التصّوّف النظري والعِرفان المدرسي
ً في القرن الذي تلاه، على ید محیي الدین بن عربي وصدر الذي بلغ مرتبة الكمال، وأصبح تاما

الدین القونیوي والشیخ العراقي، وأمثالھم.

ففي القرن الخامس، لم تكن للصوفیة صلة بالاصطلاحات الفلسفیة والكلامیة، ولم یدخل
كثیر من الأبحاث المتعلقة بالفلسفة وعلم الكلام حوزة التصّوّف، وإذا كانت قد دخلت، فإنما كانت
تأتي عرضاً ضمن الكلام، ولكنھا أصبحت في ھذا القرن قضایا أساسیة، تدور حولھا الأبحاث، ومن



ذلك مسألة حقیقة الله والعالم، ومسألة المعرفة، ومسألة علةّ التكوین، ومسألة ربط الحادث بالقدیم،
ومسألة وحدة الوجود، بشكل علمي منھجي، ومسألة الروح والبدن، ومسألة العالم الصغیر والعالم

الكبیر، ومسألة الأفعال والأعمال، ومسألة تقسیم العوامل، وأمثال ذلك.

والحاصل أن التصّوّف في ھذا العھد یرتكز على أساس علمي فلسفي، وتصبح الأقوال أكثر
ً ممّا كانت، ولكن الاختلاف في منھج البحث وأسلوب التحقیق ظل مستمراً على حالھ ً وترتیبا عمقا
بین الصوفیة والفلاسفة، وإن منھج الصوفي - كما أشرنا سابقاً - كان منھجاً استحسانیاً، ومعنى ذلك
أن الصوفي كان یتخذ سلسلة من الأصول الموضوعة المسلمّ بھا479، والتعلیلات التي أعُدتّ من قبل
أساساً ومخرجاً لمباحثاتھ، ویجتھد في توضیحھا والاستدلال على صحتھا بأيّ طریقة ممكنة، ولھذا
الغرض، یدور الصوفي لكل شيء حول ذلك المحور، فیستند تارة إلى الآیات القرآنیة والأحادیث،
ً وأحیاناً إلى الأشعار والذوقیات، وحیناً إلى المكاشفة والوجد والحال، ولما كانت ھذه الطریقة منھجا
شعریاً، لا علمیاً، فقد اتجھت أنظار الصوفیة - طبعاً - إلى الشعر ونظمھ، إلى حد كبیر، ولھذا ترى

أن التصّوّف قد ترك أثراً بالغاً في تقدمّ الشعر وذیوعھ ورواجھ وكمالھ وتعمیمھ480.

ومشاھیر المشایخ وكبار العارفین في القرن السادس ممّن وُلد بعضھم في أواخر القرن
الخامس، وتوفوا في القرن السادس، ووُلد بعضھم في القرن السادس، وتوفوا في أوائل القرن

السابع، إنما ھم الجماعة الذین نأتي بذكرھم على حسب تواریخ وفیاتھم:-

- الشیخ حمّاد الدباس من جملة الشیخ عبد القادر الكیلاني، وقد توفي سنة 525.

- الشیخ عدي بن مسافر الكردھكاري المقیم في نواحي الموصل المتوفي سنة 557.

- الشیخ عبد القادر الجیلاني المولود سنة 471 والمتوفي سنة 561، وضریحھ موضع
الاحترام في بغداد، وقد أسس الطریقة القادریة.

- أبو النجیب عبد القادر السھروردي الذي ینتمي - في الطریقة - إلى أحمد الغزالي، ولھ
كتاب باسم «آداب المردین»، والمتوفى سنة 563، وعمار یاسر البدلیس من أصحاب الشیخ أبو

النجیب السھروردي، ومن مریدي الشیخ نجم الدین الكبري.

- السید أحمد بن أبي الحسن الرفاعي المتوفى سنة 578.



- أبو مدین المغربي، واسمھ شعیب، وكان أستاذاً للشیخ محیي الدین بن عربي؛ إذ یذكره
مراراً في كتاب [نصوص الحكم] و[الفتوحات]، واستدل بأقوالھ.

وقد لقبّوا أبا مدین المغربي بشیخ المغرب، كما أنھم دعوا الشیخ عبد القادر الكیلاني بشیخ
المشرق، وقد توفي أبو مدین المغربي سنة 590.

- الشیخ روزبھان البقلي [أبو البقلي الفسوي] المتوفى في منصف شھر محرم سنة 606،
وھو من أكبر العارفین في القرن السادس، ولھ تصانیف كثیرة، وأقام بشیراز، وتوفي فیھا.

- الشیخ مجد الدین البغدادي، ألُقي بأمر السلطان محمد خوارزمشاه في نھر جیحون، وھو
أشھر أصحاب وخلفاء نجم الدین الكبري، ومن سكان بغداد ك خوارزم، وأفاد الشیخ فرید الدین

العطار من صحبتھ.

- نجم الدین الكبري [أبو الجناب أحمد بن عمر الخیوقي الخوارزمي] الملقبّ «بالطاقة
الكبرى»، ولقبھ الآخر «الشیخ ولى تراش»، وھو مؤسس سلسلة الكبرویة، استشھد في الجھاد سنة
618 أیام حملة المغول على خوارزم، وھو من كبار صوفیة القرن السادس، وأوائل القرن السابع،
وقد ترك تصنیفات كثیرة، وتثقفّ جماعة من كبار الصوفیة على یده، من أمثال الشیخ مجد الدین
البغدادي، والشیخ سعد الدین الحموي، وبھاء الدین ولد أبي مولانا جلال الدین الرومي، وبابا كمال
الجندي، والشیخ رضى الدین علي لالا، والشیخ سیف الدین دایھ، والشیخ جمال الدین الكیلي، ممّن

كان كل فرد منھم یعُدّ في عھده شیخاً عظیماً.

- قطب الدین حیدر الرازي الذي تنتمي إلیھ الفرقة الحیدریة، وقد توفي سنة 481618 بزاویة
خراسان، واشتھر ذلك المكان باسم «تربت حیدري» لتلك المناسبة.

- الشیخ فرید الدین العطار من أعظم العارفین، وأكملھم في إیران، ولھ تألیفات ومثنویات
معروفة482، وكان من مثقفّي القرن السادس، وتوفي في الربع الأول من القرن السابع في نیسابور.

 



 

 

 

التصّوّف في القرن السابع

 

إن تقسیم مبحث التصّوّف والعِرفان في القرون المختلفة أمر غیر اصطناعي طبیعي، وإذا ما
قسمنا الموضوع في ھذا الكتاب، ووضعناه تحت عنوان قرون مختلفة، فلیس ذلك إلا لتسھیل
الموضوع، وتیسیر البحث، وإذا ما صرفنا النظر عن ذلك، فلا یبقى لنا أي مبرر منطقي لتقسیم
مبحث التصّوّف والعِرفان، أو المباحث الأخرى، ممّا لھ صلة بالعقیدة والإحساس والمیول القلبیة

والتفكیر والأسلوب في القرون المختلفة.

وكما مر بنا - خلال الفصول السابقة - بدأ التصّوّف تحت تأثیر عوامل مختلفة، واصطبغ -
بالتدریج - بألوان من منابع متعددة، وحصلت لھ تحولات، من جراء ذلك، ومن الواضح أن تلك

التحولات والتغیرّات لم تكن تابعة للقرون، ولم یكن لھا رابطة بالشھور والسنین.

وتصوف القرن السابع امتداد لتصوف القرنین الخامس والسادس الذي بلغ درجة النضوج
والكمال، بظھور كبار العارفین، ولا سیما محیي الدین بن عربي وجلال الدین الرومي.

ھذا وأن الأحوال الكلیّةّ الخاصة بأوضاع العلوم وأسالیب البحث والتحقیق ونمط تفكیر
المشتغلین بالفلسفة وذیوع المناظرة والجدل والانھماك في المجادلات المذھبیة ممّا ذكرناه في
تصوف القرنین الخامس والسادس یصدق وجوده في أوائل القرن السابع أیضاً، إلا أن حادثة ھجوم
المغول الھائلة، قد أدت إلى انقطاع ذلك التیار، في ابتداء الأمر بخراسان وشرقي إیران، وفي باقي
الأقالیم بالتدریج، وفي النصف الثاني من ھذا القرن، وقعت تحت سیطرة المغول المتوحشین الظَّلمَّة
كافة بلاد الشرق الإسلامي تقریباً من ولایات ما وراء النھر حتىّ سواحل بحر الروم، وأدتّ الحال
بھا إلى أسفل درك من مراحل التعاسة والانحطاط المادي والمعنوي، ویقول عطا ملك الجویني



ً ھذه المأساة المھیبة: كان مصداق أحوال صاحب [تاریخ جھانكشا]، وھو أحد مَن شاھدوا عیانا
الناس كلھم - تقریباً - القول الموجز الذي نطق بھ ذلك الرجل البخاري عن الھجوم والقتل والنھب

الذي جرى على ید المغول، وھو: «جاؤوا، واقتلعوا، وأحرقوا، وقتلوا، وسلبوا، وذھبوا».

وقد شھد أغلب المؤرخین أن أعظم حادثة وقعت في إیران بعد ھجوم العرب483 ھي حادثة
ھجوم المغول التي أوقعت الولایات الإیرانیة تحت طائل القتل والسلب، وكل ما كان قد تھیأ للبلاد
بجھود عدةّ أجیال من آثار الحیاة والعمران والعلم والحضارة خلال عدةّ قرون دمُّرت على ید ھؤلاء
ً من المدن، كذلك ً من الناس، ودمّروا ألوفا البدو القساة المجبولین على الوحشیة الذین قتلوا ألوفا
قضوا على المدارس والمكتبات ومراكز العلم أیضاً، كما أن المشتغلین بالعلوم قتُلوا، أو فروا،
وتشتتّوا، وقد قال صاحب تاریخ جھانكشا بشأن تلك الفتنة، وأثرھا، في ھدم الأوضاع المعنویة

وانحطاط الحضارة.

ینبغي - الآن - أن نطلب الفضل من تحت
التراب

لأن أصحاب الفضائل اختفوا تحت التراب 

 

والخلاصة أن حملة المغول كان لھا آثار عمیقة ھائلة في الأحوال المعنویة في إیران وسائر
بلاد الشرق الإسلامي والحیاة العقلیة والعلم والحضارة في تلك الشعوب، ولكنْ؛ ینبغي مراعاة ھذه
النقطة، وھي أنھ كما قال بعض المحققین، برغم ما كان من استیلاء المغول من آثار سیئة في

الحضارة الإیرانیة، في بادئ الأمر، إلا أن أثره التام قد ظھر في القرون التالیة لذلك العھد.

وكما سنذكر في المجلد القادم من ھذا الكتاب، كان الضعف والانحطاط المادي والمعنوي في
القرن الثامن، وكذلك الانحطاط الذي طرأ على العھد الصفوي والأفشاري، قد حصل كلھ نتیجة لذلك
ً للنھضة العلمیة والأدبیة في العصر العباسي، وبرغم كل التأثیر؛ لأن القرن السابع كان تالیا
التطورات التي طرأت في القرن الخامس والسادس، لم ینقطع خطّ الرجعة بینھما وبین ذلك العصر.
وكانت ھناك طائفة من الرجال المتضلعّین من العلوم والمعارف، لم تزل موجودة، ممّن كان بعضھم
یعُدّ من كبار الكتاّب والشعراء والفلاسفة والمؤرّخین والجغرافیین والفضلاء والعلماء484 من أمثال
مولانا جلال الدین الرومي، والشیخ السعدي، وعطا ملك الجویني، والخواجة رشید الدین فضل الله



الوزیر، والعلامة قطب الدین الشیرازي، والخواجة نصیر الدین الطوسي، ویاقوت الحموي، وابن
الأثیر، ومحمد النسوي المنشي، وابن أبي الحدید، ومنھاج السرّاج، وابن الفوطي، ونجیب الدین
السمرقندي، والإمام الرافعي، والسكاكي، وعز الدین الزنجاني، وأثیر الدین الأبھري، والسید بن
طاوس، والكاتبي القزویني، ومیثم بن علي البحراني، وزكریا القزویني، وجمال القرشي، والقاضي
البیضاوي، ورضى الدین الاسترابادي، وبھاء الدین الأربلي، وصفي الدین الأرموي، وبابا أفضل
الكاشاني، والعلامة الحلي، وأبي نصر الفراھي، ومحمد العوفي، وشمس قیس الرازي، وناصر
المنشي، وابن بن بي، وكمال الدین إسماعیل، وأثیر الدین الأدماني، وسیف أسفرنك، وبور بھاء

الجامي، والقانعي الطوسي، والإمامي الھروي، ومجد ھمكر، وبدر لجاجرمي، وھما التبریزي.

ویمكن القول - بصورة كلیّةّ - إن الفكر العلمي والبحث والتحقیق في القرن السابع كان في
حالة خمود وركود، وراجت أصول التقلید والتعبدّ والمتابعة لأقوال المتقدمین، ومعنى ذلك أن البحث
والمطالعة واشتغال أھل التحقیق والعلم، إنما كان عبارة عن فھَْم مطالب القدماء، والاطلاع على
ً أبحاثھم بصورة تقلیدیة، وإطاعة عمیاء، وإذا كان لھم ثمّة من تحقیق، فكان - على الأغلب - تحقیقا
ً أجوف قاصراً غیر مجد، وكانت المناظرة والجدل رائجین. كما كانت علیھ في القرنین لفظیا
الخامس والسادس، ولم یكونا من أجل استكشاف حقیقة علمیة، وإیضاح مسائل غامضة مبھمة، في
أغلب الأوقاف، بل إنما كانا لإثبات رأي شخصي، أو إفحام خصم، ورواج سوق الشھرة، ونیل

المنافع المادیة فقط.

فالأعمال العلمیة التي تمّت، والكُتبُ التي ألُفّت، غالبھا مُلخّصة لكُتبُ القدماء التي دوّنوھا
على شاكلة الكُتبُ المدرسیة، ومعظمھا یحتاج إلى الشروح والتعلیقات، بسبب إیجازه، فشاعت كتابة

الھوامش لھذا السبب.

والخلاصة أن التحمّس والنشاط والروح والذوق اللازمة للحیاة العلیمة والعقلیة في أي بلد،
لم تكن موجودة؛ إذ ذاك، وأن أكثر المؤلفّات قد ظھر إلى الوجود بتشجیع أفراد من الوزراء

والأمراء المحبین للعلم والفضل.

لقد نضج التصّوّف والعِرفان في القرن السابع، وانطبع بطابع العلوم والأبحاث الفلسفیة،
وظھر بمظھر آخر في العلوم المدرسیة، ومعنى ذلك أن التصّوّف الذي یمكن تسمیتھ «علم
ً مع سائر الدراسات العِرفان»، أو «التصّوّف الفلسفي» قد دخل في حوزة العلوم الرسمیة متمشیا



الخاصة بذلك العھد، كالفلسفة وعلم الكلام وعلم التوحید، أو العلم الإلھي، وأحرز لنفسھ منزلة بینھا،
وإن كتاب «فصوص الحكم» لابن عربي، وكُتبُ أخرى من مثل «فكوك القونیوي»، و«لمعات
للشیخ العراقي»، و«دیوان قصائد بن الفارض» أصبحت كُتبُاً تعلیمیة منذ أواخر ھذا القرن، واشتغل

جماعة بتعلیمھا وتدریسھا، وقد أضاف فضلاء الصوفیة شروحاً وتعلیقات علیھا.

وإمام ھذا العھد ھو الشیخ محیي الدین بن عربي صاحب «الفتوحات المكیة» و«فصوص
الحكم» وتلامذتھ من بعده، ولاسیما صدر الدین القونوي، ھم الذین وضعوا مطالب الفلسفة الإلھیة
من قبیل الوجود المطلق، وربط الحادث بالتقدیم، وأمثال ذلك على بساط البحث والتحقیق، وتوسعوا
ً تعلیمیة لأھل التصّوّف، بعد ما طرأت علیھا في عقیدة وحدة الوجود، وأخیراً صارت كُتبُھم كُتبُا

أحوال بین الرفض والقبول وبین الإقبال والإعراض.

ومن خصائص القرن السابع، نفوذ الخانقاثات، وكثرتھا، وأھمّیتّھا، وقد بدأ إنشاؤھا في
القرون السابقة، بصورة بسیطة، من أجل اجتماع الصوفیة فیھا485، وقد بلغت أوج الأھمّیةّ في ھذا
القرن؛ بحیث أصبح منصب «شیخ الشیوخ» في عداد المناصب الرسمیة للدولة486، وكانت الخانقاه

تعُدّ من المركز الاجتماعیة الھامة.

وبالإضافة إلى ما كان للخانقاه من الأھمّیةّ المركزیة، كان یؤدي فیھا في الوقت نفسھ عدةّ
أعمال، من مثل تربیة وتكمیل وتھذیب المرید وإعداد المرشدین للنجدة وإرشاد الطلاب وتدریب

المبتدئین.

ویمكن تقسیم التعلیم والتربیة في الخانقاه إلى قسمین بصورة مجملة، أحدھما: التعالیم
الشفھیة، وكانت تشتمل على النصائح والمواعظ التي كان یلُقیھا الشیخ المرشد على الطلاب
ومجالس الوعظ والتذكیر التي كانت من السنن الجاریة في الخانقاھات الصوفیة، وكان كبار الطائفة
یقیمون مجالس الوعظ، من أجل التبلیغ والدعوة والإرشاد، وتھذیب المجلس. وثانیھما التعالیم العملیة
كْر والاعتكاف أربعین یوماً، والدروس العملیة التي ھي ریاضات مختلفة مثل الصوم والصلاة والذِّ

الأخرى من قبیل آداب السماع والسفر، وأمثال ذلك.

وكان ھناك عدد من أرباب الذوق یرتادون الخانقاھات، من غیر أن یكونوا صوفیة رسماً.
ً من أھل الحال، سئموا القیل والقال في المدرسة، ولم یجنوا فائدة من المحراب فكان أغلبھم أناسا



والمنبر، وتضایقوا من محن الحیاة، فكانوا یقضون ساعة في صحبة الصوفیة خاصة، وكان الشعر
والسماع والقول والغزل في أغلب الخانقاھات تزید في ھیاج محفل ذوي الألباب وثورتھم، وھكذا
كان یرتاد الخانقاھات - حینذاك - جماعات من كل طبقات الناس، من الأمراء والسلاطین، حتىّ

العوام والأناس الساكنین في الطرقات.

ھذا وإن مشاھیر العارفین في القرن السابع ھم:

- الشیخ شھاب الدین السھروردي [أبو حفص عمر بن محمد] صاحب «عوارف المعارف»
و«رشف الفصایح» و«إعلام الھدى». وُلد في شھر رجب سنة 539 في سھرورد زنجان، وتوفي

سنة 632، وھو یعُدّ من أعظم العارفین في إیران، وأشھرھم.

- ابن الفارض (أبو حفص عمر بن الفارض) صاحب القصائد المعروفة، ومنھا قصیدتھ
التائیة التي تزید عن سبعمائة وخمسین بیتاً، وتعُدّ من أنضج الأشعار الصوفیة، وأروعھا، من ناحیة

الحال، وقد وُضعت لھا شروح كثیرة، وتوفي ابن الفارض سنة 632.

- محیي الدین بن عربي [محمد بن علي الطائي الأشبیلي الأندلسي] المعروف «بالشیخ
الأكبر». وُلد سنة 560، وتوفي سنة 638 بدمشق. وھو من كبار العارفین، وأجلةّ الصوفیة،
ً وإنصافاً. وبقیت لھ مؤلفّات كثیرة، أشھرھا «الفتوحات المكیة»، و«فصوص وأكثرھم نشاطا
الحكم». ولقد دوّن محیي الدین في كُتبُھ أصول التصّوّف والعِرفان، ومسائل حكمة الإشراق،

ولاسیما مسألة وحدة الوجود حسب القواعد العقلیة، والأصول العلمیة على وجھ الاستدلال.

- السید برھان الدین المحقق الترمذي من السادات الحسینیة، ومن مریدي بھاء ولد أبي
مولانا جلال الدین الرومي، وقد ذھب في إثره من بلخ إلى آسیا الصغرى طلباً للعلم بعد ھجرة بھاء
ولد بعدةّ سنین، لكنھ لم یوفقّ إلى لقائھ، ووصل قونیة بعد عام من وفاة بھاء ولد سنة 629، وقضى
باقي حیاتھ ھناك حتىّ توفي سنة 638. وكان مولانا جلال الدیني الرومي یعتقد فیھ، ویؤمي بھ،

ویعدهّ ممّن تربوّا على یده487.

- الشیخ رضى الدین علي لالا المتوفى سنة 643.



- شمس التبریزي [شمس الدین محمد بن علي بن ملك داود التبریزي]، من معاصري بابا
كمال الجندي، والشیخ ركن الدین السجاسي، والشیخ أوحد الدین الكرماني، والشیخ فخر الدین
العراقي. لقد قضى شمس التبریزي معظم أوقاتھ في الرحلات، ووصل سنة 642 إلى قونیة،
وحصلت لھ الصحبة مع مولانا جلال الدین الرومي، وصار سبباً لھیاجھ وثورتھ، وأغلب الظن أنھ

قتُل سنة 645.

- أوحد الدین الكرماني الذي توفي في بغداد سنة 635 حسبما سجّلھ زكریا الشیخ بھاء الدین
الشیخ بھاء الدین زكریا المولتاني من كبار العارفین في الھند، ومن مشایخ أسرة السھروردي في
مولتان488 (سنة 578 - سنة 666)، وقد عاش في كنفھ الشیخ فخر الدین العراقي عدةّ أعوام،

وتزوج ابنتھ.

- مولانا جلال الدین الرومي [جلال الدین محمد المشھور بالجولوي] الذي وُلد ببلخ في
السنین الأولى من القرن السابع، وتوفي في قونیة سنة 489672.

- صدر الدین محمد بن إسحق القونوي، أشھر تلامیذ محیي الدین بن عربي صاحب
المؤلفّات المعروفة من قبیل «مفتاح الغیب»، و«النصوص»، و«الفكوك»، و«النفحات الإلھیة»،
كان صدر الدین یمثل طریقة أستاذه محیي الدین على أحسن وجھ، وصارت آراء محیي الدین
ً بین العارفین، بفضل اھتمام صدر الدین، وكان صدر الدین من ً قویا وعقائده مصدراً ومرجعا

معاصري مولانا جلال الدین الرومي. وتوفي سنة 673 بعد سنة من وفاة مولانا الرومي.

- نجیب الدین الرومي علي بن بزغش الشیرازي المتوفى في شعبان سنة 678.

- مؤید الدین الجندي، من تلامیذ صدر الدین القونوي، شرح كتاب «فصوص الحكم»، ونظم
الشعر على غرار منظومات ابن الفارض.

- حسام الدین جلبي، وُلد في قونیة سنة 622، وكان من تلامیذ مولانا جلال الدین الرومي،
ومن مقرّبیھ الأعزاء، وخلف مولانا من بعد وفاتھ سنة 672 مدةّ خمسة عشر عاماً. وقد توفي سنة
687، والمثنوي المعروف لجلال الدین الرومي نظمھ باسم حسام الدین جلب، ولذلك سُمّیت ھذه
المنظومة الرائعة بـ «حسامى نامھ»، ویتضح من الأبیات في مقدمة الأجزاء الرابع والخامس



والسادس للمثنوي وأبیات متفرقة أخرى في مدح حسام الدین مقدار ما كان لھ من العزة والمنزلة
لدى مولانا الرومي.

الشیخ العراقي [فخر الدین إبراھیم بن شھریار الھمداني] من مریدي السھروردي، بقي
ملازماً للشیخ بھاء الدین زكریا مدةّ 25 عاماً في ملتان، وغادر الھند بعد وفاتھ سنة 666، وصحب
صدر الدین القونوي مدةّ في قونیة، وتعرّف عنده بتعالیم الشیخ محیي الدین بن عربي، وألفّ كتاب

«اللمعات»، وتوفي بدمشق سنة 688.

- الشیخ سعدي الشیرازي490 الذي توفي سنة 691 بشیراز، على أشھر الأقوال.

- سلطان ولد بن مولانا جلال الدین الرومي، نال ریاسة الفرقة المولویة بعد وفاة حسام الدین
جلبي سنة 683، وتوفي سنة 713.

وكما یلاحظ، فإننا تكلمنا - في خلال ھذا الكتاب - عن ظھور التصّوّف في الإسلام ومبادئھ
الأولى وحدوده والمنابع التي كانت لھ، أو یحُتمل أنھا قد كانت لھ، ثمّ بحثنا - بعد ذلك - في سیر
تطورات التصّوّف في القرن الثامن لمجلد آخر، یختص بالبحث في الأوضاع والأحوال الاجتماعیة
للقرن الثامن، وھذا أمر لا بد منھ، بل ینبغي أن نذكر ھذا الینبوع الھام الخاص بالأوضاع
الاجتماعیة عند الكلام عن ذلك القرن حتىّ ترتبط المسائل بعضھا ببعض، وتصبح أكثر ملاءمة
لحضور ذھن القارئ. ومن المسلمّ بھ أن القرّاء قد أحاطوا إحاطة كافیة بالمبادئ والأصول والكلیّاّت
في ھذا البحث، وسوف تكون معرفة ھذه السابقة كافیة لفھَْم التصّوّف في عصر حافظ، كما ستكون

مفیدة ونافعة.

وسنبحث في ختام ھذا الجزء - إتماماً للفائدة - في موضوعین آخرین، بصورة مجملة.

- الأول موضوع المؤلفّات والتصنیفات الصوفیة، وطریقة التألیف عند القوم، وذِكْر بعض
تألیفاتھم الھامة.

- الثاني موضوع الألفاظ والمصطلحات عند الصوفیة، ممّا لھ ضرورة كبرى في فھَْم كلمات
ھؤلاء القوم.

- محمود القزویني في (عجائب المخلوقات)491.



- بابا كمال الجندي، وھو من عُرفاء النصف الأول من القرن السابع، وكان شمس التبریزي
والشیخ العراقي في زمرة مَن تربوّا على یده.

- الشیخ سعد الدین الحموي492، من أصحاب الشیخ نجم الدین الكبري، وقد توفي سنة 650
بناء على القول المشھور [وقد سجّل حمد الله المتوفى في كتابھ [تاریخ كزیده] سنة وفاتھ سنة 658،

كما سجّل فصیح الخواقي في كتابھ [مجمل فصیحي]493 سنة وفاتھ سنة 649].

- الشیخ جمال الدین الكیلي من أصحاب الشیخ نجم الدین الكبري، توفي سنة 651.

- الشیخ عزیز النسقي [عزیز بن محمد]، من تلامذة الشیخ سعد الدین الحموي، مؤلفّ كتاب
«المقصد الأقصى»، و«رسالة المبدأ والمعاد»، ومختصرھا المسمّى «زبدة الحقائق»494.

- الشیخ نجم الدین الرازي [أبو بكر عبد الله بن محمد] المشھور بنجم الدین دایخ، صاحب
كتاب «مرصاد العباد» المتوفى سنة 654.

- صلاح الدین زركون القونیوي، من أصحاب مولانا جلال الدین الرومي المقرّبین المتوفى
سنة 657 في قونیة.

- الشیخ سیف الدین الباخرزي المتوفى سنة 658.

 



 

 

 

آثار الصوفیة الأدبیة

 

كما أشرنا في الصفحات السابقة من ھذا الكتاب، كان التصّوّف في القرنین الأول والثاني
طریقة بسیطة، أسُّست على الزھد والعبادة ورعایة أوامر الشرع ونواھیھ، ودخلت في التصّوّف منذ
القرن الثالث، بفضل ظھور وذیوع العلم والفلسفة بین المسلمین، وتعالیم نظریة خاصة، من قبیل
مسألة وحدة الوجود، والفناء في الله، والبقاء با�، وأمثال ذلك، بصورة تدریجیة، وبدأ العِرفان
الحقیقیة؛ بحیث لم یعد یفي بالغرض المطلوب، اصطلاح «الزاھد» و«العابد» الذي كان یطُلق على

أتباع الطرق العملیة، وصار الأولى أن یسمّى «عارفاً»495.

كما أن المتوقع من مطالعة تراجم أحوال الصوفیة والإحاطة بأقوال العرُفاء وآرائھم، ممّن
كانوا - دائماً - یعدوّن العلوم الرسمیة، وقیل وقال المدارس، والكتاب والدفتر حجاب طریق السالك،
وألا یكون التألیف والتصنیف بین الصوفیة أمراً متعارفاً، ذلك لأن أصول ومبادئ الطریقة والسلوك

تختلف عن العلم الظاھر والعارف، یعتقد أن «العلم ھو الحجاب الأكبر».

وفي القرن الثالث أیضا؛ً إذ انتشرت التعالیم العرفانیة النظریة، لم تكن العلوم والفنون قد
نت بعد، ولم تكن لھا علاقة بالكُتبُ والدفاتر، بل كانت تنُقل من صدر إلى صدر؛ أي أن المرشد دوُِّ
أو الولي كان یعلم المریدین حسب أحوالھم واستعداداتھم، ویطلعھم على المعرفة وأصول العِرفان

النظریة بالرموز.

ویلاُحظ في كلمات كبار الصوفیة أنھا تذكر - غالباً - أھل الاستدلال والبرھان وأتباع العلوم
الرسمیة وأصحاب التقاریر والبیانات بنغمة السخریة والاستھزاء والتحقیر والتھكم، ویعدوّن شرط



الوصول إلى المعرفة زوال نقوش التعالیم المدرسیة عن لوح القلب، ویعتقدون أنھ ما لم یتحقق ذلك،
وتلك البساطة، فمن المحال التھیؤ لقبول المعرفة الإلھیة مطلقاً.

ویقول مولانا جلال الدین الرومي في ھذا المعنى496:

الوجود المطلق ھو صانع العدم

 
 

فھم ثمّة مصنح للوجود سوى العدم؟

 

ھل یكتب أحد شیئاً على المكتوب

 
 

أو یغرس الشجیرة في الأرض المغروسة؟

 

یطلب ورقاً غي مكتوب علیھ

 
 

ینثر البذرة في الموضع الذي لا زرع فیھ

 

فكن یا أخي الموضع غیر المزروع

 
 

وكن الورق الأبیض الغیر المكتوب

 

حتىّ تكون مشـرقاً بالنون والقلم

 
 

وحتىّ یبذر ذو الكرم فیك البذر

 

 

ونورد لمزید الاطلاع بعض أقوال كبار الصوفیة ھنا:

ً أمیاً، فسألھ الحسن ظھرت - ذات مرة - كرامة من حبیب العجمي الذي كان رجلاً عامیا
البصري الذي أنفق عمره في تحصي العلوم: «بماذا حصلتَ، یا حبیب، على ھذا؟» قال: «حصلتُ

علیھ؛ لأنني أبیضّ قلبي، وأنت تسوّد الورق»497.

قال إبراھیم بن أدھم: «لیس شيء أشد على ھذا الطریق من المفارقة، فقد أمرت ألا
أطالع»498.



وقال الجنید البغدادي «إذا أراد الحق تعالى خیراً بمرید، ألقى بھ عند الصوفیة، وصده عن
القرّاء»، یرُوى أنھ قال لا ینبغي أن یعلموا المریدین شیئاً إلا ساھم في حاجة إلیھ، والصلاة والفاتحة

وقل ھو الله أحد ھي غایة الكمال، وكل مرید یتزوج، ویدوّن العلم، لا یتأتىّ منھ شيء»499.

یقول الشیخ أبو سعید أبو الخیر: «إن بایزید البسطامي قال، إن الحق تعالى فرد، ینبغي
البحث عنھ بالتفرید، فأنت تبحث عنھ بالحبر والورق، فمتى تجده؟!500.

كان الجنید البغدادي یرى أن القراءة والكتابة یسببّان تشتتّ خواطر الصوفیة، ویقول
«العارف ھو مَن تكلم الحق تعالى عن سره، وھو صامت»501.

یقول الشیخ أبو سعید أبو الخیر: «إنني ذھبتُ إلى ضواحي نسا إلى قریة بسیمة التي فیھا
مدفن أحمد بن علي أحد مشایخ خراسان، ونزلتُ ھناك في مسجد، فجاءني رجل جزار عجوز
سائلاً: «ما ھو شرط العبودیة؟ وما ھو شرط المأجوریة؟ فأجبناه على أساس العلم، فقال: ھل ھناك
شيء آخر؟ فبقیتُ أنظر إلیھ صامتاً، والشیخ ینظر في بمھابة، وقال: لا تتكلم مع المطلقّة؛ أي ذلك
الذي طلقّ العلم الظاھر، ولما سألتكَُ بسؤال، أجبتَ علیھ أولاً بالشرع، ولما كنتَ قد طلقّتَ ذلك العلم،

فلا تحومنّ حولھ502».

كتب الشیخ العطار في ترجمة بشر الحافي یقول: «یرُوى أنھ كان یملك سبعة قماطر من
كُتبُ الحدیث، دفنھا تحت الأرض، ولم یرَو عنھا، وقال: لن أروي عنھا؛ لأنني أرى شھوة في

نفسي، وإذا ما شاھدتُ خمود شھوة القلب، فسوف أرویھا»503.

قال بایزید البسطامي: «أخذ الناس العلمَ من الأموات، ونحن أخذناه من حيّ، لا یموت أبداً،
كلھم یقولون بالحق، وأنا أقول عن الحق، فلا جرم إنْ قال لم یكن شيء أشدّ علي من متابعة العلم؛

أي علم تعلیم الظاھر»504.

ویقول الشیخ فرید الدین العطار في ترجمة یوسف بن حسین الرازي المشتھر «بشیخ
الري»، والذي كان من مریدي ذي النون المصري بعد أن أمره ذو النون أن یعود من مصر إلى
بلده، فطلب یوسف بن حسین وصیة من ذي النون، قال: «أوصیك بوصایا ثلاث: إحداھا كبیرة،
والثانیة متوسطة، والثالثة صغیرة، وھي أن تنسى كل ما قرأتھَُ، وأن تغسل كل ما كتبتھَُ حتىّ یزول

الحجاب»505.



قال سھل بن عبد الله التستري: «كل قلب صعب مع العلم صار أصعب القلوب كلھا، وآیة
ذلك الذي صعب بالعلم أن قلبھ یرتبط بالتدابیر والحیل، ولا یستطیع أن یسلمّ تدبیر أمره إلى الله».

وقال - أیضاً -: «العلماء زمر ثلاث: عالم بالعلم الظاھر، ویتكلمّ عن علمھ مع أھل الظاھر،
وعالم بعلم الباطن، یتكلم بعلمھ مع أھلھ، وعالم علمھ بینھ وبین الله، لا یستطیع التحدث بھ مع أي

أحد»506.

وقد كتب صاحب كتاب أسرار التوحید في ترجمة أبي سعید أبي الخیر أن الشیخ أبا الفضل
حسنا الذي كان مرشداً لأبي سعید، أمر الشیخ بمجاھدات وریاضات؛ بحیث دفع بالشیخ من علم
القال إلى عالم الحال، ولما حدثت للشیخ تلك الحال، وأدرك لذةّ الحال، جعل كل ما قرأه وكتبھ وما
ً من شجرة الیاس بیده المباركة، جمعھ من الكُتبُ تحت الأرض، وبنى علیھا دكاناً، وقطَّ غصنا
وغرسھ فوق تلك الكُتبُ، على ذلك الدكان، ونبت ذلك الغصن في مدةّ قلیلة، واخضرّ، وتحوّل إلى

دوحة كبیرة ذات أغصان كثیرة».

ثمّ یرُوى عن قول أبي سعید أنھ قال: عندما تحققتْ لنا الحال، ما كنتُ أستریح - بعد ذلك -
من كُتبُي ودفاتري، فطلبتُ من الله أن یمنّ عليّ براحة الخاطر، فتفضّل الله عليّ، فأبعدت الكُتبُ
عني، وبادرتُ إلى قراءة القرآن، وكنتُ أقرأ من فاتحة الكتاب حتىّ وصلتُ في سورة الأنعام إلى
ھُ ثمَُّ ذرَْھُمْ فِي خَوْضِھِمْ یلَْعبَوُنَ﴾، فوضعتُ المصحف - ھنا - من یدي، وكلمّا ھذه الآیة: ﴿قلُِ اللَّـ

جاھدنا، أن نتقدم في قراءة آیة أخرى، لم نجد إلى ذلك سبیلاً، فرفعناه من أمامنا أیضاً».

وفي الوقت الذي كان شیخنا أبو سعید أبو الخیر یدفن الكُتبُ، وكان قد بنى علیھا دكاناً، وقد
وضع الكُتبُ ھناك، وواراھا بالتراب، أخبروا والد الشیخ أبي الخیر أن أحضر، فإن أبا سعید أخذ
یدفن كل ما ألفّ من الكُتبُ إلى ھذه الساعة، وكل ما حصل من الكُتبُ وكل ما علقّ علیھ، وكل ما
تعلمّ فیھ تحت الأرض، ویجري علیھ الماء، وفي الوقت الذي كان یدسّ الكُتبُ تحت الأرض، خاطب

الكُتبُ قائلاً: «نعم الدلیل أنت، والاشتغال بالدلیل بعد الوصول محال».

وبعد مدةّ في أثناء الكلام، جرى على لسان الشیخ المبارك: «رأس ھذا الصبر لبس المحابر
وحرق الدفاتر ونسیان العلوم». ولما انتھى شیخنا من دفن تلك الكُتبُ، وغرس غصن الیاس فوقھا،
سقاه بالماء، خاطبھ جمع الأكابر قائلین: أیھا الشیخ، لقد كان من الأولى أن تعطي ھذه الكُتبُ



لشخص، یستفید منھا. قال شیخنا: أردنا فراغة القلب بالكلیّةّ، من رؤیة المنة وذكر الھبة عند
الرؤیة»507.

وكتب الجامي في نفحات الأنس في شرح حال عبد الله بن حاضر أنھ خال یوسف بن
الحسین من قدماء المشایخ ومن أقران ذي النون.

ً نحو مدینة الري، ً من مصر، من عند ذي النون متجھا یقول یوسف بن الحسین: كنتُ آتیا
ولما وصلتُ بغداد، كان خالي عبد الله حاضراً ھناك، وكان یرید الحج، فذھبتُ إلیھ، قال: من أین
ً إلى الري، وأرید منك وصیة، قال: «لن تقبلھا»! قلتُ: لعليّ أقبلھا! أتیتَ؟ قلتُ: من مصر متجھا
قال: أعرف أنك لن تقبلھا. قلتُ: بل أقبلھا، قال عندما یجنّ اللیل، اذھب، وألق بكُتبُك وكل ما أملاه
علیك ذو النون بدجلة، قلتُ: أفكّر في ھذا، فلم أستطع النوم تلك اللیلة من التفكیر، ولم یطاوعني

قلبي.

ویقول مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الثالث من المثنوي في قصة موسى وفرعون
و«إمھال موسى لیجمع السَّحَرَة»:

ینبغي أن یكون النائم مستیقظاً عندھا

 
 

حتىّ یرى الأحلام في الیقظة

 

لقد صارت أفكار الخلائق عدو ھذا النوم
اللذیذ

 

 
وما دام الفكر غیر مستیقظ فاللسان معقود

 

فینبغي حیرة تصفي الفكر

 
 

فإن الحیرة قد تصب على الفكر والذكر

 

كل مَن كان أكثر كمالاً في الفنون

 
 

یكون كاملاً في الصورة وأكمل في المعنى

 

 



عندما یعود القطیع من شرب الماء

 

یتأخر ذلك المعز الذي كان في المقدمة

 

یتقدم على ذلك المعز الأعرج المتؤخر

 
 

ضحكة الرجعي وجوه العابسین

 

ً فمتى صار ھؤلاء القوم عرجى جزافا

 
 

فإنھم باعوا الفخر واشتروا النار

 

إنھم یذھبون إلى الحج وھم یعرجون

 
 

وثمة طریق خفي من الحرج إلى الفرج

 

إن ھؤلاء القوم قد غسلوا القلوب من العلوم

 
 

لأن ھذا العم لا یعرف ذلك الطریق

 

ینبغي علم یكون أصلھ من تلك النشأة

 
 

لأن كل فرع ینتھي إلى الأصل

 

كیف تعبر الریشة عرض البحر

 
 

حتىّ یطلع العلم اللدني إلى عالم اللدن

 

ً فلماذا تعلم الرجل علما

 
 

ینبغي تطھیر الصدر من ذلك العلم

 

وكن أعرجاً ولا تطلب التقدم من ھذه
الناحیة

 

 
حتىّ تكون كبش القطیع عند العودة

 

 



وكن من الآخرین السابقین یا صاح

 

فإن الفاكھة اللطیفة ھي ذات السبق في
الشجر

 

ولو أن الثمرة تأتي متأخرة في الوجود

 
 

إلا أنھا الأولى لأنھا كانت ھي المقصود

 

فقل مثل الملائكة لا علم لنا

 
 

حتىّ یأخذ بیدك علمتنا

 

إذا لم تتعلم في ھذه المدرسة حروف الھجاء

 
 

فإنك تطیر مثل أحمد من نور الحجا

 

إذا لم تكن شھیراً في البلاد

 
 

فلست خاملاً والله أعلم بالعباد

 

إن الكنز غیر معلوم في ھذه الخربة

 
 

ولأجل حفظ الكنز باب

 

ومتى یضعون الكنز في موضع معلوم

 
 

یصیر الفرج منوطاً بالتعب من ھذا القبیل

 

یأتي الخاطر بالعقال ھنا ولكن

 
 

الدابة الجیدة تقطع العقال

 

ید عشقھ نار تحرق الصدور والأشكال

 
 

وضیاء النھار یزیل كل خیال

 

 



والذي لھ حجاب على العقل والظن

 

ً یكون تارة مستوراً وتارة ظاھرا

 

العقل الجزئي یتحیر أحیاناً وینقلب أخرى

 
 

بینما العقل الكليّّ في مأمن من ریب المنون

 

 

ویقول أیضاً في المجلد الثالث:-

أصبح حسن الحبیب مدرساً للعاشقین

 
 

فدفترھم ودرسھم وسباقھم إنما ھو وجھھ

 

إنھم صامتون ولكن نعراتھم المتكررة

 
 

تذھب إلى عرش حبیبھم وسریره

 

كل من وجد الطریق إلى البصیرة في
الخلوة

 

 
ً لا یرید بسبب العلم مقاما

 

 

ویقول أیضاً في المجلد السادس من المثنوي في «حكایة الفقیر الذي كان یبحث عن الكنز».

إن كثیراً من العلوم والذكاء والفطن

 
 

قد قطعت كالمغول السارق طریق السالك

 

إن أكثر أھل الجنة البلھ

 
 

ما داموا ھم نجوا من شرور الفلاسفة

 

واترك نفسك حتىّ تنزل الرحمة علیك أجعل شخصك عریاناً من كل فضول



  

إن الفطنة نقیض للانكسار والاحتیاج

 
 

فاترك الفطنة وتصادق مع الدھماء

 

صارت الفطنة شركاً للطمع والربح
والحرص

 

 

حتىّ یعلم ماذا یرید العاشق الوالھ من
الفطنة

 

الفطنون والأذكیاء قد قنعوا بصناعة

 
 

واشتغل البلھ عن الصنع بالصانع

 

 

ویقول الشیخ محمود الشبستري في دیوانھ «كلشن راز»:

لما كان الحكیم الفلسفي حیران

 
 

لا یرى في الأشیاء سوى الإمكان

 

یثبت الواجب من قاعدة طریق الإمكان

 
 

ویتحیر لھذا في ذات الواجب

 

ما أكثر جھل ذلك الذي یبحث عن نور
الشمس

 

 
في البیداء بواسطة نور الشمع

 

اعتبر العالم كلھ شعاعاً لنور الحق

 
 

والحق فیھ مستتر لفرط وضوحھ

 

ستنتظره حیرة كثیرة في المستقبل فالذي لھ عقل بصیر بالعواقب



  

الذین طلبوا التبصر بالعقل الفضولي في
العواقب

 

 
ً صار أحدھم فلسفیاً والآخر حلولیا

 

لما كانت عینا الفلسفي حولاوین

 
 

تعطلتا عن رؤیة الحق

 

ً أترك العقل وكن مع الحق دائما

 
 

لأن عین الخفاش لا تستطیع رؤیة الشمس

 

 

كتب الشیخ فرید الدین العطار في ترجمة الشیخ أبي بكر الواسطي یقول:

«حینما یظھر الحق، یعُزَل العقل، كلمّا كان العقل قریباً من المرء، ھرب العقل؛ لأنھ عاجز،
وإدراك العاجز بالعجز یكون عجزاً، ومعرفة ربوبیة الحق عند مقرّبي الحضرة إنما ھي بطلان
العقل؛ لأن العقل ھو آلة قیام العبودیة، لا آلة إدراك حقیقة الربوبیة. وكل مَن شغلوه في القیام

بالعبودیة، وطلبوا منھ إدراك الحقیقة، خسر العبودیة، ولم یبلغ معرفة الحقیقة».

ً تحت ھذا العنوان «ذكر تلبیس وقد كتب ابن الجوزي في كتاب تلبیس إبلیس فصلاً خاصا
إبلیس على الصوفیة في ترك التشاغل بالعلم»508 موجّھاً فیھ اللوم إلى الصوفیة قائلاً إنھم جالسون
على بساط البطالة، قد عدوّا التصّوّف تعطلاً، وغرقوا في ظلمات ھواجس النفس، ومن جملة ما
یقول إن بعض الصوفیة اجتھدوا في ذمّ أھل العلم، وزعموا أن الاشتغال بالعلم إنما ھو إتلاف

الوقت، وادعّوا أن علوم الصوفیة تتحقق بلا واسطة، وأنھا إفاضة من المنبع الفیاض.

وكان الشبلي یقول: «إذا طالبوني بعلم الورق، برزتُ علیھم بعلم الخرق»، وقد سمّوا علم
الشریعة بعلم الظاھر، وھواجسھم النفسانیة بعلم الباطن، وقالوا إن علم الباطن سرّ إلھي، یلقیھ الله في

قلوب أولیائھ.



وكان الكلام - ذات مرة - یدور في حضرة بایزید البسطامي عن روایة الحدیث، فقال بایزید:
«إن ھؤلاء كانوا زمرة من السالكین، یأخذون علمھم من میت، عن میت، في حین أننا أخذنا علمنا
من الحيّ الذي لا یموت. والخلاصة أنھم كانوا یقولون: «إنا نحن طلاب العلوم الإلھامیة، لا العلوم
ً بین التعلیمیة، ولھذا كانوا یولون وجوھھم عن تعلمّ العلوم، ھذا وإن بعض الصوفیة وضعوا فارقا
الشریعة والحقیقة، في حین أن ھذا جھل وحمق؛ لأن الشریعة عبارة عن الحقائق. وكل مَن توھّم
وجود حقیقة لا تكون في الشریعة، فإنھ مخطئ، وفي ذلك یقول ابن الجوزي: إن بعض الصوفیة
الذین كانوا مشتغلین بالعلم بادروا إلى الكتابة، ولكن الشیطان ألقى في روعھم أن الغایة من العلم ھي

العمل»509.

فلا حاجة - إذنْ - إلى الكتاب والدفتر، وأنھم قد أتلفوا كُتبُھم؛ أي دفنوھا في التراب، أو
رموھا في الماء، ومن جملتھم أبو علي الحواري الذي طرح كُتبُھ في البحر، وقال: «نعم الدلیل
كنتِ، والاشتغال بالدلیل - بعد الوصول - محال»، في حین أنھ كان لمدةّ ثلاث سنین من طلاب
الحدیث، وكان یقول حین أغرق كُتبُھ: «أیھا العلم، إني لستُ بمُغرقكَ احتقاراً واستخفافاً بشأنك، بل
إنني كنتُ طلبتكَ؛ كي أجد إلى الله طریقاً بھدایتك، وإذ إن ھذه النتیجة قد تحققّت، أصبحتُ في غنى

عنك».

ورمى شخص آخر من الصوفیة كل أحادیثھ ومسموعاتھ المدوّنة في دجلة.

وكان یقرأ جزءاً جزءاً من الأحادیث التي جمعھا على جماعة، وإذا ما انتھى من قراءة كل
جزء، رماه في دجلة قائلاً: «قد أدیّتھُُ».

كان الشبلي یقول: «أعرف رجلاً، لم ینخرط في سلك الصوفیة إلا وقد أنفق كل ما كان
یملكھ، وأغرق سبعین صندوقاً من الكُتبُ التي كتبھا بخطّھ، وحفظھا، ورواھا بعدةّ روایات في نھر

دجلة ھذا الذي تراه بعینك».

ویقول ابن الجوزي «إن الشبلي قصد نفسھ بھذا الكلام»510.

وھناك حكایة أخرى ھي: «رأى الشبلي مرة دواة في ید حسین بن أحمد الصغار، فقال لھ:
«أبعد سوادك عني، فقد یكفیني سواد قلبي».



ھذا وقد وردت أقوال للصوفیة في ذم العلم والحكمة والقدح في العقل والاستدلال والطعن في
العلماء والفلاسفة والترغیب في ترك العلوم الرسمیة وحكایات كثیرة بشأن دفن وإحراق ورمي
الكُتبُ في الماء، یتضح من مجموع تلك الحكایات أن ذلك العمل كان شائعاً مطرداً، ویستفاد منھا أن
الصوفیة یخالفون العلم والكتاب، ویخاصمون المعرفة والدفاتر، أو أنھم یمنعون تعلمّ العلوم النافعة

والفنون المفیدة.

ً وقھراً إلى شیوع الجھل والھمجیة، ولكنْ؛ كل مَن فتعالیمھم - بناء على ھذا - تؤول طبعا
یستنبط قولاً كھذا، فاستنباطھ إنما ھو بسبب بعُده عن مشرب ھذه الطائفة ومذاقھا والاشتباه في فھَْم

بعض مصطلحاتھم.

ھذا وأن الصوفي رجل الطریق أساساً، یعدّ التوقف كفراً في الطریقة، كما قال الشیخ محمود
الشبستري في «كلشن راز» إن الدستور السالك ھو:

لا تسترح زمناً في المراحل

 
 

ولا تكن متوقفاً في السیر مع الرواحل

 

 

یعتقد الصوفي أن السالك ینبغي أن ینقطع قلبھ عمّا سوى الله، ومذموم عنده كل ما یمنعھ من
التقدم والإسراع خلال سفره الروحاني؛ أي السیر إلى الحق، أو یكون شاغلاً لقلبھ، فیجب القضاء

على كل ذلك.

إن الشریعة والدنیا والشؤون الدنیویة والعلم حتىّ التصّوّف نفسھ وآداب السلوك تعُدّ جمیعھا
للسالك في حكم السلم، وینبغي أن تكون وسیلة للرقي، ومساعداً على صعوده، فإذا ما حصلت لھ ھذه

النتیجة منھا، فإنھا ممدوحة محمودة، وإلا فھي مذمومة.

كما یقول السنائي الغزنوي:

ً بكل ما تتأخر بھ في الطریق كفراً كان أو إیمانا

                     وبكل ما یبُعدك عن الحبیب قبیحاً كان ذالك النقش أو جمیلاً



فیحترم الصوفي الشریعة مثلاً، ویراعي أحكامھا، وتبدأ مقامات السیر والسلوك مع العمل
بالتكالیف الدینیة، ولكنْ؛ رغم أن الطریقة تبدأ مع الشریعة إلا أنھ لا تكون الشریعة نھایة مسیره،
والمطلوب والغرض النھائي للسالك، بل إنھ سیتعداّھا آجلاً أو عاجلاً، والسالك الذي ابتدأ بالشرع،
وبادر إلى السیر فیھ، لا یستمر في البقاء فیھ دائماً. ومن المسلمّ أنھ یقدسّ الشرع دائماً، ویرى من
الواجب مراعاة أحكامھ، وسیعرف المراحل الأولى لسیره الكمالي، من بركات الشریعة؛ لأن
ً لرقیھ، ولكنْ؛ حسب عقیدتھ أنھ أخذ اللبّ من القرآن، وترك القشور، وأخذ الشریعة كانت سلمّا

المعنى، ونبذ الظاھر.

وكما قلنا سابقاً في مبحث الفقر، إن الفقر كان یھدف إلى الأشیاء المادیة بین أتباع الصوفیة
زھاء القرون الإسلامیة الأولى؛ أي أنھم كانوا یرون أنھ كلمّا كان السالك أكثر انقطاعاً عن الأشیاء
المادیة والمال والمنال الدنیوي والجاه والمقام الصوري، كان أقرب إلى النجاة. واتسع ھذا المعنى -
بالتدریج - في نظر صوفیة الأدوار التالیة، ممّن كانوا أغزر مادة في الوجد والحال والفھَْم والذوق،
فقالوا إن الفقر الواقعي لیس بفقدان الغنى، بل ھو فقدان المیل والرغبة إلى الغنى، ومعنى ذلك أن
الشيء الذي لھ أھمّیةّ في الفقر ھو خلو القلب من كل علاقة. ومن جملتھا العلاقة بمال الدنیا، ولا
یكفي خلو الید من مالك الدنیا فقط، والفقر الذي یباھي بھ «الفقر فخري» أن یكون الفقیر بمعزل عن

كل فكرة ورغبة، تمیلان بھ عن الله سواء كانت تلك الفكرة والرغبة بالنسبة للدنیا أو الآخرة.

والفقیر بھذا المعنى یمكن أن یكون ثریاً، أو یكون من أصحاب الجاه والمقام الصوري بأن
یكون قد حصّل مالھ بوسائل مشروعة ومحمودة، نجمت عنھا ثروة، وقام بأعباء كبیرة للمجتمع،
وتقلدّ مناصب عامة، ولكنھ ینفق المال الذي حصل علیھ بالطرق الشرعیة في سبیل الخیر، ویتخذ

مقامھ وجاھھ ومنصبھ وسیلة لخدمة الخلق.

یقول الشیخ نجم الدین الرازي في كتاب «مرصاد العباد» في بیان سلوك أرباب النعم
وأصحاب الأموال: «اعلم أن المال والنعمة والجاه والثراء الدنیوي على شاكلة السلمّ، یستطاع بھا
الارتقاء إلى العلو، كما یمكن بھا النزول إلى أسفل، فیمكن جعل المال والجاه وسیلة لدخول الجنة،
ً للسقوط في دركات الجحیم، والبعُد عن الحضرة في نفس الوقت، كما والتقرّب إلى الحق، أو سببا

أشار الحق تعالى إلى عمل أكسیر السعادة ھذا بقولھ:



ھُ الدَّارَ الآْخِرَةَ﴾؛ أي اطلب الدرجات الأخرویة، بما منحناك من مال ﴿وَابْتغَِ فِیمَا آتاَكَ اللَّـ
الدنیا: ﴿وَلاَ تنَسَ نصَِیبكََ مِنَ الدُّنْیاَ﴾، وھذا یشیر إلى أن نصیبك من مال الدنیا ھو الذي تنفقھ في سبیل

الله، لا ذلك الذي تنفقھ في الھوى، أو تخلفھ511.

ویعَدّ الصوفي العلم محترماً ومفیداً ومرشداً ودلیلاً أیضاً، لكنھ مرشد ودلیل فقط، وھو سلمّ
للترقي ووسیلة للصعود. ومعنى ذلك أن العلم واسطة، لا غایة، ومقدمة، لا نتیجة، وبمجرد أن
یستغني السالك عنھ بعد التقید بھ، والارتباط باصطلاحھ أمراً مذموماً. ویلوم أولئك الذي یزعمون أن

العلم ھو الغایة المطلوبة، والنتیجة النھائیة.

وكما قلنا إن أحمد بن الجوارزي عندما كان یرمي كُتبُھ في البحر، كان یقول: أیھا العلم،
إنني لا ألقیك في البحر، بسبب احتقاري لك، بل السبب في ذلك أنني أصبحتُ في غنى عنك بعد ھذا،
فكنتُ مستمراً في طلبك حتىّ أجد بواسطتك طریقاً إلى الله، ولما تحققت ھذه النتیجة، لم تعد لي حاجة

إلیك».

والحاصل أن العلم في نظر الصوفي لیس مقصوداً بالذات، بل ھو مقصود بالعرض، وأحد
الوسائل لتقدمھ ورقیھ إلى حدّ معلوم.

وھناك نقطة أخرى ھي أن العلم الذي ھو موضع كلام الصوفي، والذي یتكلم في ذمھ،
ویدعوه عقیماً بلا ثمرة، ویعدهّ غیر كاف للوصول إلى الحقیقة ھو العلم الذي یبحث في معرفة الله

وذاتھ وصفاتھ.

یقول الصوفي ویعتقد أن الكشف والشھود والواردات القلبیة ھي فوق الشرع والعقل والنقل
والعلم، فیمكن وصول القلب إلى العِرفان الإلھي وحالة الشھود بتصفیة القلب حتىّ إنھ ینُال عن
طریق الفناء في الله «البقاء با�»، وسوف یدوم في الله، فالعلوم الرسمیة والمعارف الكَسْبیة - إذنْ -
غیر كافیة للوصول إلى الله، وغیر مجدیة، والتقید بقیل وقال المدرسة یعُدّ ضلالاً، ولھذا المعنى،
دعُي العلم بالحجاب الأكبر، فضلاً عن أنھ بعد الوصول إلى المطلوب، یعُدّ عبثاً، كما یقول مولانا

جلال الدین الرومي في المثنوي:

والحاصل أن المرء إذا سار في طریق
الوصال

 ً أصبح الدَّلال لدیھ رجلاً بارداً جامدا



  

فإذا بلغت مطلوبك أیھا الملیح

 
 

ً صار طلب العلم حینئذ أمراً قبیحا

 

وإذا صعدت إلى سطوح السموات

 
 

ً فیكون طلب السلم عملاً باردا

 

لسوى بذل العون وتعلیم الغیر

 
 

یكون طلب الخیر بعد الوصول إلى الخیر
ً عبثا

 

والمرآة المضیئة التي ھي صافیة ومجلوة

 
 

من الجھل العمل على صقلھا

 

الذي ھو جالس بحضـرة السلطان بلطف
وقبول

 

 
قبیح منھ طلب الكتاب والرسول

 

 

والخلاصة أن وجھة كلام الصوفي ھي ذمّ العلم والطعن في العلماء الذین یریدون الوصول
إلى المعرفة والحقیقة بالمنطق الناقص البشري والفلسفة والحكمة المدرسیة.

وإذا ما صرفنا النظر عن ھذا النوع من العلم الذي ھو رأس مال أھل الظاھر ومصلحة أتباع
الاثنتین وسبعین فرقة، لا یبدي الصوفي مخالفة لبقیة العلوم النافعة والفنون المفیدة التي علیھا معاش
الخلق، وتھیئة حاجات الحیاة، وعمران البلاد، وانتظام شؤون المجتمع، وسیاسة المدن، ومصلحة

العامة.



ومعنى ذلك أن ھذه العلوم والأبحاث بعیدة عن موضوع التصّوّف، ولیس للصوفي علاقة
مباشرة بأمثال ھذه المباحث، ولكنھ یعدھّا جمیعھا نافعة مفیدة، والعلم الذي یتكلم عنھ الصوفي یمكن

أن نقسمھ إلى ثلاث طبقات:

* الأولى - طبقة علم الشریعة؛ أي العلم الذي یستند إلى القرآن والحدیث، وموضوعھ
الأوامر والنواھي الشرعیة، وأفعال وأقوال وظواھر أعمال الناس.

ویحصل ھذا العلم بالتكلفّ والاكتساب، وھو من العلوم الكَسْبیة، ولھذا یسمّى بالعلم الرسمي
والكَسْبي.

* الثانیة - طبقة علم الطریقة؛ أي العلم الذي یھدف إلى تجمیل النفس، وترقیة الصفات
الروحانیة، والتخلق بالأخلاق الفاضلة، وتصفیة القلب. ویحصل ھذا العلم عن طریق المشاھدة

والمعاینة، لا بالاستدلال والبرھان، وبھذه المناسبة یسمّى بالعلم الكَشْفي، والعلم الذوقي.

* الثالثة - طبقة علم الحقیقة؛ أي العلم الذي یھدف إلى معرفة الله، والوصول إلى ھذا المقام
خارج نطاق التعلم؛ أي العلم الذي یفیض على العارف مباشرة من جانب الله، بدون واسطة

المخلوق، ویكون باصطلاح العارفین مصداق قولھ تعالى: ﴿وَعَلَّمْناَهُ مِن لَّدنَُّا عِلْمًا﴾.

ومتى ما طعن الصوفي في الحكیم والعالم أبدى الامتعاض والتعب عن قیل وقال المدرسة،
وتكلم عن قصور العلم، ودعا العقل والمنطق عقیماً، وسمّى قدم الاستدلال خشبیة غیر متمكنة، فإن
ھدفھ في ذلك ھو العلم الرسمي والكَسْبي لأھل الظاھر، لا العلوم والفنون المرتبطة بالاجتماع،
والأبحاث التي موضوعھا البحث في حقائق الأشیاء المادیة من قبیل الھندسة والطب والحكمة

الطبیعیة والكیمیاء والصناعات، وكل ما یفید منھ البشر.

والصوفي یذمّ أولئك الذي یتخذون العلوم الرسمیة والكَسْبیة رأس مال للجاه والمقام وجمع
الحطام الدنیوي، فمثلاً مولانا جلال الدین الرومي یقول في المجلد الرابع من المثنوي في بیان أن

حصول العلم والمال والجاه یسبب فضیحة لسیئ الأصل، ویكون كالسیف في ید قطّاع الطرق:

إن تعلیم العلم والفن للشخص اللئیم

 

ھو وضع السیف في ید قاطع الطریق 

 



إن وضع السیف في ید الزنجي السكران

 
 

خیر من إعطاء العلم للئیم

 

العلم والمال والمنصب والجاه والثروة

 
 

تبعث الفتنة على ید اللئام

 

صار القتال في سبیل الله فریضة على
المؤمنین

 

 
حتىّ یأخذوا السنان من ید المجانین

 

روحھ مجنونة وجسمھ سیفھ

 
 

فخذ السیف من ھذا الشریر

 

الفضائح التي تصدر عن الجھال بسبب
المناصب

 

 
لا یصدر عن مائة أسد

 

ولما وقع القلم في ید غدار

 
 

فلا جرم أن المنصور وقع على مشنقة

 

المال والمنصب الذي ینالھ اللئیم

 
 

یصبح سبباً لفضیحة نفسھ

 

إذا ما وقع الحكم في ید ضال

 
 

ظنھ جاھاً وسقط في بئر

 

لا یعرف الطریق ویقوم بالحراسة
والإرشاد

فروحھ القبیحة تحرق العالم 

 



 

 

یقول صاحب مرصاد العباد إن بعض العلماء الفجّار قد سعوا في تتبعّ العلم بغیة الحصول
على المال والجاه والحظوة عند الخلق، وتولي المناصب، فلا جرم أن غلب الھوى علیھم، واتبع
علمھم الھوى، فعلموا بالھوى، ولم یعملوا بالعلم، ولمغالاتھم في الحرص، باعوا الدین بالدنیا، وھذا
النوع من العلماء یطوفون في ساحات الملوك بالمذلة دائماً، ویدخلون أبواب الأمراء والسادات
صاغرین، ویخدمونھم بالمذلة والھوان، ویكیلون لھم المدائح نفاقاً، لما لیس فیھم، ویقولون مداھنة
في كل باطل، یخوضون فیھ: «صدق الأمیر»، ویتركون الأمر بالمعروف والنھي عن المنكر
لطمعھم الفاسد حتىّ یأخذوا منھم بضعة دراھم، أو یرشوھم رشوة أخرى؛ لیحصلوا على عمل
ومنصب، وتفسد - بذلك - عقیدة الأمراء والسادة والجند وإرادة الملوك، ویقیسون علیھم العلماء
والمشایخ والدراویش كافة لھم ھذه السیرة السیئة والخصال الذمیمة، وینظرون بعین الاحتقار إلى
خواص الحق، وأولیاء حضرة العزة، ویولون عنھم وجوھھم، ویحرمون من فوائد صحبتھم
وخدمتھم، فیخسرون نصیبھم من نور علمھم وشعاع ولایتھم، وقد جاء في الحدیث أن مثل ھذا العالم
الذي كان غرضھ من العلم ھو الدنیا، لا یصیبھ من ثواب العلم، یصیب أكثر ممّا أصابھ في الدنیا من
الجاه والمال، ویكون في الآخرة أول مَن تضرم بھ النار، وینبغي أن نستعیذ من مثل ھذا العلم الذي
لا یجدي نفعاً، كما كان یقول سیدنا محمد علیھ الصلاة والسلام: «أعوذ بك من علم، لا ینفع» والعلم

الذي لا ینفع نوعان:

أحدھما علم الشریعة الذي لا یعملون بھ، فإنھ لا ینفع، ولو كان في نفسھ نافعاً.

ثانیھما: علم النجوم والكَھَانةَ وأنواع العلوم الفلسفیة التي تدعّي الحكمة، وَمَزَجَھَا بعضھم
بالكلام، وسمّوھا أصول الدین حتىّ یقلدّوا أعناق الخلق كفراً وضلالاً، باسم مستساغ، وھذا النوع
ً ومضلاً، وإن كثیراً من التائھین قد ً وغاویا من العلم غیر نافع في ذاتھ، ولو عملوا بھ، لكان مھلكا
انحرفوا عن الدین، بھذا علم عن الصراط السوي والطریق المستقیم مغترّین بقولھم إننا نحصل العلم
بالمعرفة وعِرفان الحقیقة، ولم یعرفوا أن معرفة الحق لا تحصل بالقراءة والروایة إلا بطریق متابعة
َّبِعوُا السُّبلَُ ظاھر محمد وباطنھ، كما أخبر بھ الحق تعالى: ﴿وَأنََّ ھَـذاَ صِرَاطِي مُسْتقَِیمًا فاَتَّبِعوُهُ وَلاَ تتَ

اكُم بِھِ لعَلََّكُمْ تتََّقوُنَ﴾. قَ بِكُمْ عَن سَبِیلِھِ ذلَِكُمْ وَصَّ فتَفَرََّ



قلت لي عند تزیین المجلس

 

ھل ثمّة نكت تلیق بالملاحظة 

 

یا مَن یجھل خبر احتراق المحترق الجدیر
بالاحتراق

 

 
ً أعلم أن العشق كان إلھامیاً تعلیمیا

 

 

ً للضلال، ویعتقد أنھ لا یمكن الوصول إلى الحق وكذلك یعَدّ الصوفي العلمَ التقلیدي سببا
والحقیقة عن الطریق الذي یستند إلى التقلید، لا إلى التحقیق.

ولقد أشار مولانا جلال الدین الرومي مراراً إلى ھذا النوع، ومن جملة ذلك قولھ:

إن العلم التقلیدي ھو بلاء أرواحنا

 
 

إنھ عاریة ونحن نعتقد أنھ ملكنا

 

فینبغي تجاھل ھذا العقل

 
 

والمبادرة إلى الجنون

 

فاھرب من كل ما ترى فیھ نفعك

 
 

واشرب السم واسكب ماء الحیوان

 

واشتم كل ما یمدحك

 
 

ولا تعطي الربح ورأس المال إلى المفلس

 

أترك الأمن وكن في موطن الخوف

 
 

أترك الترف وكن مفضوحاً علانیة

 

ً إنني جربت العقل المتبصـر بالعواقب فبعد ھذا سأجعل نفسـي مجنونا



  

ً إنني جربت العقل كثیرا

 
 

ً وبعد ھذا أطلب للجنون مغرسا

 

* * *

العلم التقلیدي والتعلیمي ھما ذاتك

 
 

العلمان اللذان یصرخ من نفوذھما المستمع

 

إذا لم یكن طلب العلم في أصل الھدایة

 
 

فطلب علم مثل ھذا كطلب الدنیا الدنیئة

 

طالب العلم یطلبھ من أجل العام والخاص

 
 

لا للخلاص من ھذه الدنیا

 

فثقب كل ناحیة كفأرة

 
 

ولما لم یكن لھ النور أمسى فاشلاً

 

ولما لم یكن نحو السھل لنوره طریق

 
 

كان یبذل الجھد في ذلك الظلام

 

وإذا أعطاه الله جناحاً وعقلاً

 
 

یتخلص من الفأریة ویطیر كالطیور

 

وإن لم یطلب الجناح یبقى تحت التراب

 
 

من غیر أمل في أن یطوي طریق السماك

 

یعشقان وجوه المشترین فالعلم والكلام الخالي من الروح



  

لو كان الوقت مصروفاً في طلب الرديء

 
 

فإذا لم یكن لھ من مشتر فقد مات وفات

 

فالمشتري لي ھو الله الذي

 
 

یرفعني إلى أعلى قائلاً إن الله اشترى

 

فدیتي ھي جمال ذي الجلال

 
 

وآكل دیتي ھي كسب الحلال

 

فاترك ھؤلاء المشترین المفلسین

 
 

ماذا یمكن أن تشتري حفنة من الطین

 

لا تشتر الطین لا تأكل الطین لا تطلب
الطین

 

 
ً لأن آكل الطین یكون مصفر الوجھ دائما

 

ً اشتر القلب كي تكون شاباً دائما

 
 

وتكون وجنتك كالأرغوان من التجلي

 

فكن طالباً للقلب حتىّ تكون كالراح

 
 

وتصبح مسـروراً ضاحكاً كالورد

 

من كان مطلوبھ الطین فلا قلب لھ

 
 

وھذا الكلام موجھ إلى ذوي الألباب

 

* * *

 



العلم التقلیدي ھو من أجل البیع

 

فإذا ما حصل المشتري فینبغي بیعھ

 

ً المشتري للعلم التحقیقي ھو الحق دائما

 
 

ً وسوقھ رائجة دائما

 

ھو صامتھ ثمل في البیع والشـراء

 
 

والمشترون لا یحصون لأن الله اشترى

 

المشتري لدرس آدم ھو الملك

 
 

وأمین سر درسھ لا الشیطان ولا الجان

 

* * *

ومن موارد طعن الصوفیة لأھل العلم بشأن العلماء غیر العاملین الذین مثلھم كمثل الطبیب
الذي یصف العلاج للآخرین، وھو یبتلى بالمرض، وكذلك حال ھؤلاء في أنھم بینما یتجلون على
المحراب والمنبر، ویحرضون الخلق على التوبة من المعاصي، لا یستفیدون نصیباً من العلم الذي

یحملونھ ھم أنفسھم، وھم مصداق الأبیات التالیة:

أیھا القلب الذي أدفأت الجمیع

 
 

أدفئ نفسك وأخجل من نفسك

 

أیھا اللسان الذي كنت ناصحاً للجمیع

 
 

جاء دورك فلماذا أعرضت عن الكلام

 

أیھا العقل أین نصیحتك السكریة

 
 

ھذا دورك الآن فأین ضوضاؤك

 

لقد آن أوانك فھز اللحیة یا من محوت مائة غصة من القلوب



  

لما كنت علاجاً لمرض الآخرین

 
 

وصار المرض ضیفك الآن فكیف ولیت
عنھ

 

وعند نصیحة الآخرین تنادي ھاي ھاي

 
 

ویل لك ویل لك فإنك تسبھ النساء في غمك

 

الصراخ في وجھ الجند ھي نغمتك الردیئة

 
 

فاصرخ الآن إذ بحَّ صوتك

 

ً إن كل ما انسجتھ في بحر خمسین عاما
بدقة وفطنة

 

 
ارتده الآن إذ نسجتھ بالاحتیال والفتنة

 

كانت نغمة الأحباب الطیبة من تلحینك

 
 

فاخرج الید واجذب أذنك

 

لقد كنت رأساً دائماً فلا تجعل نفسك ذیلا

 
 

فلا تفرط برجلك ویدك ولحیتك وشاربك

 

* * *

ما لم تكن منك الرجولة فلا جدوى من
الخناجر

 

 
وما لم یكن القلب قویاً فلا فائدة ھناك

 

ولك ساعد أسد الله فأظھره قد ورثت ذا الفقار من علي



  

وإذا كانت لك نفثھ من المسیح

 
 

فأنى لك شفة عیسى وأسنانھ أیھا الوقیح

 

مصنع سفینة لتوزیع الفتوح

 
 

فأنى لك ملاح للسفینة مثل نوح

 

ولنفرض إنك كسـرت الوثن كإبراھیم

 
 

فأین الذي یضحي وثن الجسم بالنار

 

إذا كان لك دلیل فحقق بالفعل

 
 

وحول بھ السیف الخشبي إلى ذي الفقار

 

فالدلیل الذي یصدك عن العمل

 
 

یكون نقمة للصانع

 

ً جعلت خائفي الطریق شجعانا

 
 

وأنت أكثرھم تزلزلاً في الخفاء

 

تلقي درس التوكل على الجمیع

 
 

وتفصد البعوضة في الھواء

 

إذا كان القلب ملیئاً بفقدان الرجولة

 
 

فاللحیة والشارب یكونان باعثین على
الضحك

 

 



وھكذا حسب ما یعتقده الصوفي أن رأس كل العلوم إنما ھو معرفة النفس، وإذا كان ھناك
مَن یعلم كل شيء جیداً، ولا یعرف شخصھ، ولا یحیط بنفسھ علماً، فإنھ جاھل، والذي لم یعرف
شیئاً، ولكنھ یعرف نفسھ، یكون ھو الأفضل؛ لأن طریق معرفة الله یقوم على معرفة النفس حسب ما
یعتقده الصوفي، وأن (سقراط) جعل البحث والتحقیق في نفس الإنسان ذاتھ أساساً ومحوراً للفلسفة،
وكان یرى أن جھد الطالب كلھ ینبغي أن یبُذلَ في فھَْم قوانین الإنسان الباطنیة وقوتھ وإرادتھ
الفكریة، فكذلك یقول الصوفیة «مَن عرف نفسھ، فقد عرف ربھ»؛ أي أن معرفة النفس طریق إلى

معرفة الله.

یقول مولانا جلال الدین الرومي في رسالة «فیھ ما فیھ»:

«إن السید برھان الدین المحقق كان یدلي ببیان، وقال لھ أحدھم: سمعتُ مدحك من فلان،
فقال: حتىّ أرى مَن ھو ذلك الفلان، أھو في تلك المرتبة التي یستطیع معرفتي فیھا، ویثني علي؟
فإذا كان قد عرفني بالكلام، فإنھ لم یعرفني بحقّ، ذلك لأن الكلام والشفة والفم لن تدوم، لأن ھذا
جمیعھ عرض، وإذا كان قد عرفني بفعلي، فھو كذلك أیضاً، وإذا كان قد عرفني بذاتي، فعند ذلك
أعرف أنھ لا یستطیع مدحي، وھل ذلك المدح في حقي؟ أم أنھ شطط؟ وھذا یشبھ الحكایة التي تقول
إن ملكاً، كلفّ ابنھ أن یمارس علم الرمل، فاجتھد كثیراً حتىّ تعلمھ جیداً، ثمّ أمسك الملك ذات مرة
ً في یده، وسألھ قائلاً: قل ما في یدي، أیھا الولد؟ فقال: مستدیر معدني، ولھ ثقب في وسطھ، خاتما
قال ذكرت العلامات صحیحة، فأحكم ماذا یمكن أن یكون ھذا الشيء، فأجاب بعد تفكیر عمیق، إنھ
ً من أنك ذكرتَ عدةّ علامات دقیقة، تتحیرّ فیھا العقول، لقدرتك في التعلم حجر رحى، فقال: عجبا
والعلم، ولكن العجیب أنھ لم یكن لك ھذا المقدار من العقل؛ لتدرك أن الكفّ لا تستوعب حجر
الرحى، كما لا یمكن حملھ بالید، وكذلك شأن علماء الزمان، فإنھم یفلقون بقوة العلم شعرة،
ویتكلمون عن أشیاء، لا تمسّھم، ویعرفونھا جیداً، بینما الشيء المھم الذي ھو أقرب إلیھم من أي
شيء، وھو نفس ذلك الشيء یبقي غیر معروف عندھم؛ أي لا یمیزون أھم أطھار؟ أم غیر أطھار؟
فإن مَن عرف نفسھ، فقد عرف ربھ، ویحكمون كل الأشیاء بالإباحة والحرمة، فیقولون ھذا جائز،
وذاك غیر جائز، وھذا حلال، وذاك حرام، ولكنھم لا یعرفون حقیقة أنفسھم» [فیھ ما فیھ، طبع

شیراز، ص 17].

ویقول جلال الدین الرومي - أیضاً - في المثنوي:



یعرف مئات الفضائل من العلوم

 

لكنھ لا یعرف نفسھ ذلك الظلوم 

 

یعرف خاصیة كل جوھر

 
 

لكنھ في بیان جوھر نفسھ كالحمار

 

قائلاً إنني أعرف «یجوز ولا یجوز»

 
 

بینما لا تعرف إنك «یجوز» أو «عجوز»

 

تعتقد أن ھذا جائز وذلك لیس بجائز

 
 

فانظر جیداً ھل أنت ممّا یجوز وممّا لا
یجوز

 

تعرف قیمة كل بضاعة

 
 

ولكنك لا تعرف قیمة نفسك لحماقتك

 

عرفت السعود والنحوس

 
 

لكنك لا ترى ھل أنك سعد أم نحس

 

إن روح كل العلوم ھي أن تعرف

 
 

من أنا في یوم الدین

 

إنك عرفت أصول الدین تلك

 
 

ولكن انظر إلى أصلك ھل ھو طیب

 

إن معرفة أصلك خیر من معرفة الأصولیة

 
 

لتعرف أصلك أیھا الرجل الصالح

 

 



ویقول في موضع آخر:

إنك شخت في فتح العقد

 
 

فافرض أن عدةّ عقد أخرى قد فتحت

 

تلك العقدة التي ھي صعبة على حناجرنا

 
 

ھي ألا تعرف إنك شقي أم سعید

 

إذا عرفت أنك شقي أم سعید

 
 

كان ذلك خیراً من كل فكر عتید

 

ً فحل ھذا الإشكال إن كنت إنسانا

 
 

وانفق في ھذه اللحظة إن كنت ذا ھمة

 

فلنفرض أن حد الأعیان والأعراض
معلومة لدیك

 

 
إن معرفة حد نفسك أمر لا مفر منھ

 

ذھب العمر في المحمول والموضوع

 
 

كما ذھب من غیر بصیرة في المسموع

 

كل دلیل جاء بلا نتیجة أو أثر

 
 

ظھر باطلاً فانظر بنفسك في النتیجة

 

لم تر صانعاً إلا بمصنوع

 
 

فقنعت بالقیاس الاقتراني

 

یضیف الفلسفي في الوسائط

 

ویسیر الصغي على الدلائل بعكسھ 

 



یھرب ھذا من الدلیل والحجاب

 
 

وفي أثر المدلول أدخل رأسھ في جیبھ

 

فإذا كان الدخان دلیلاً لھ على النار

 
 

بلا دخان قلنا السعادة في ھذه النار

 

 

ویرى الصوفي صفاء القلب خیراً من العلم الذي یبدأ بالكلام، وینتھي بالكلام، ویفضل
سذاجة القلب على النقوش الملونة للعلوم الرسمیة وغبار الأفكار المشتتة؛ لأن الصوفي - كما قلنا -

ینظر إلى النتیجة، ولا یأبھ بالواسطة والسبب.

ویقول جلال الدین الرومي:

إن ھذه الأسباب حجب على العیون

 
 

إذ لیست كل نظرة تلیق برؤیة صنعھ

 

تلزم عین ثاقبة للسبب

 
 

حتىّ تستأصل الحجب من جذورھا

 

حتىّ ترى المسبب في اللامكان

 
 

ً ترى الجھد وأسباب الدكان عبثا

 

یصل كل خیر وشر من المسبب

 
 

ولیس للأسباب والوسائط من أثر

 

 

وإذا كان العلم أحد الوسائط المقرّبة إلیھ، فإنھ یستعین بھ، وإذا كان على العكس یضُلھّ عن
الطریق، فإن الجھل - حینئذ - مُفضّل على مثل ھذا العلم المشؤوم، ویرمیھ ظھریاً، ویقول الرومي:



فإذا أرادت إقلال شقوتك

 

فاجتھد حتىّ تقل فیك الحكمة 

 

الحكمة التي تتولد من الطبع والخیال

 
 

ھي حكمة بعیدة عن فیض نور ذي الجلال

 

حكمة الدنیا تزید الظن والشك

 
 

وحكمة الدین تقطع رأس الفلك

 

الفكر ھو ما استطاع فتح طریق

 
 

والطریق ھو ما تقدم فیھ ملك

 

 

لأن أصل الصفاء ھو نور القلب وطھارتھ، والعلوم الذوقیة والكشفیة خاصة بذوي القلوب.

وكثیر من كبار الصوفیة كانوا أمیین من ناحیة العلوم المكتسبة، ولم تكن لھم صلة بالكُتبُ
والدفاتر، ولكنھم بصفاء قلوبھم وھیامھم وذوقھم وحرارتھم جعلوا العلماء العظام یتبعون أفكارھم

وآراءھم.

وإن شمس التبریزي لم یكن من أھل العلم، كما یسُتفاد من كُتبُ تراجم العارفین512. وكان
في سیرتھ وكلامھ ذا خشونة ومرارة، وأن یذكرنا من ھذه الناحیة، ومن نواح أخرى، بسقراط
الحكیم في الھیام والفقر والثورة والحرارة والصراحة في القول واللھجة النابیة في احتقاره للعلوم
الصوریة والشؤون الظاھریة ومخالفة عادات أھل الظاھر ورسومھم والاطمئنان بقوة النفس وقدرة

الجاذبیة النفسیة والموت غیر الطبیعي وغیره.

وبفضل تلك الصفات المذكورة، جعل داھیة كبیرة كالشیخ جلال الدین الرومي مفتتناً متیماً،
ً في شخصھ513 حتىّ أصبح جلال الدین یعدهّ المظھر التام الكامل � تعالى، وكان بل أسیراً ھائما

یخلص لھ النیة إلى درجة العبودیة514.



كان الشیخ صلاح الدین زركوب القونوي من أجلةّ أصحاب مولانا جلال الدین الرومي، وقد
ً وعامّیاًّ، ومن حصل لھ مقام المشیخة والإرشاد من قبلھ، وكان خلیفة لھ رغم أنھ كان رجلاً أمّیاّ
أصحاب الحِرَف البسیطة حتىّ إنھ لم یستطع التحدث بالكلام الصحیح طبق الموازین اللغویة515،
فكان - مع ھذه الحال - موضعاً لغرام وھیام أستاذ جلیل، وعلامة فذّ، كمولانا جلال الدین، وكثیراً ما

كان یشیر إلیھ:

لا یوجد في آخر الزمان مغیث

 
 

سوى صلاح الدین فصلاح الدین وحده فقط

 

فإذا ما كنت عرفت سراً من أسراره

 
 

فلا تفوھن بشـيء كي لا یعرفھ أحد

 

صدر العاشق ماء عذب

 
 

والأرواح على مائة شوكة وحسكة

 

وإذا ما ترى وجھھ فلا تتنفس

 
 

فإن للنفس أثراً في المرآة

 

إن الشمس تطلع من قلب العاشق

 
 

ویستضيء العالم بھا بالنور من أمام وخلف

 

 

وقال أیام مرضھ:

فلیكن ألم الجسم بعیداً عنك یا راحة أرواحنا

 
 

وعین السوء بعیدة عنك یا أیھا العین
المبصرة

 

ودامت صحة جسمك أیھا القمري الملامح فصحتك صحة الروح والعالم أیھا القمر



  

فلیعاف جسمك یا من جسمك في صفة
الروح

 

 
ولا قل ظل لطفك عن رؤوسنا

 

ولیكن روض وجھك ناخراً إلى الأبد

 
 

فذلك مرعى لقلوبنا وخضرة لصحرائنا

 

فلیكن داؤك على أرواحنا لا على جسمك

 
 

حتىّ یكون ألمك كالعقل الذي تزدان بھ
روحنا

 

 

ویقول في رثائھ:

یا مَن بكت الأرض والسماء على ھجرانك

                     وقعد القلب في الدم وبكى العقل والروح

ذھبت یا شاه صلاح الدین یا طائر السعد السـریع

                     وینبغي أن یعرف ھذا من بكى على الناس

لا یعرف كل واحد كیف یبكي على صلاح الدین

                     لقد انطلقت كالسھم من القوس وبكى ذلك القوس

 



 

 

 

مؤلفّات الصوفیة

 

ومع ذلك كلھ، فحینما كان أبو سعید أبو الخیر یواري كُتبُھ في التراب، أخذ یخاطبھا قائلاً:
«نعم، الدلیل بعد الوصول محال»، ھذا وأن الصوفي یرى الاشتغال بالعلوم الرسمیة والكَسْبیة مفیداً

قبل الوصول إلى المطلوب.

وكما یسُتفاد من تراجم أحوال كبار الصوفیة في الشعر والنثر والواردة في اللغتین العربیة
والفارسیة، نرى أن معظم مشاھیر العارفین كانت لھم إحاطة واسعة بالعلوم الرسمیة، وترك بعضھم
آثاراً قیمة جداً، بقیت ذكرى منھم، ومعنى ذلك أولئك، برغم أنھم كانوا - في بادئ الأمر - یتجنبّون
مزاولة الدرس والبحث والكُتبُ والعلوم، وكانوا یعرضون عن التألیف والتصنیف، لجؤوا - أخیراً
بحكم الحاجة وظھور العوامل التي مر ذكرھا في ھذا الكتاب - إلى القیام بالتألیف والتصنیف والتعلم
والتعلیم، ومنذ زمن بعید؛ أي من أوائل القرن الثالث زاولوا ھذه الأعمال بالمقدار الذي وصل إلینا
من شعرھم ونثرھم الذي سلم من صروف الزمان، والذي لھ أھمّیةّ كبرى في تاریخ الأدب الإیراني.

ونذكر ھنا أسماء بعض آثار وتألیفات الصوفیة في النظم والنثر على سبیل الاختصار:

إن ابن الندیم المتوفى سنة 385 ھـ الذي ألف كتابھ «الفھرست» سنة 377 ھـ یذكر في الفن
الخامس من المقالة الخامسة من ھذا الكتاب أسماء بعض الصوفیة، ممّن كانت لھم تألیفات

وتصنیفات، ونذكر أسماءھم وأسماء مؤلفّاتھم نقلاً عن «الفھرست» المذكور:

1- یحیى بن معاذ الرازي مؤلفّ «كتاب المریدین»516.

2- أبو حفص [عمر بن محمد بن عبد الحكم] مؤلفّ كتاب «قیام اللیل والتھجّد».



3- بشر بن الحارث، ألفّ «كتاب الزھد».

4- الحارث بن أسد المحاسبي البغدادي مؤلفّ كتاب «التفكر والاعتبار» وكُتبُاً أخرى كثیرة
في الزھد وأصول الدیانة والرد على المعتزلة.

5- أبو السري منصور بن عمار الذي لم یطُلق على مؤلفّاتھ اسم الكتاب، بل سمّاھا
بالمجالس517.

6- أبو جعفر محمد بن حسین البرجلاني مؤلفّ [كتاب الصحبة]، و[كتاب المتیمین]،
و[كتاب الجود والكرم]، و[كتاب الھمة وكتاب الصبر وكتاب الطاعة].

7- عتبة الغلام مؤلفّ رسالة في الزھد.

8- ابن أبي الدنیا [عبید الله بن محمد بن عبید] المتوفى سنة 281 ھـ، یذكر لھ ابن الندیم
ثلاثة وثلاثین كتابا518ً مثل [كتاب مكاید الشیطان - وكتاب مكارم الأخلاق - وكتاب التقوى - وكتاب

الإخلاص والنیة - وكتاب زھد مالك بن دینار].

9- ابن الجنید مؤلفّ [كتاب المحبة - وكتاب الخوف - وكتاب الورع - وكتاب الرھبان].

10- أبو الحسن علي بن محمد بن أحمد المصري، أصلھ من مدینة [سرمن رأى]
ً باسم «سامراء». وُلد ھناك، وانتقل إلى مصر، ثمّ جاء إلى بغداد، وتوفي سنة 338 ھـ. ألف كتابا
ً من قبیل [كتاب المراقبة - وكتاب الخوف - وكتاب «الكتاب الكبیر» المشتمل على أربعین كتابا

فضل الفقر على الغنى]519.

11- عبد الله بن أحمد بن محمد المعروف بغلام الخلیل مؤلفّ [كتاب الدعاء - وكتاب
الانقطاع إلى الله - وكتاب الصلاة - وكتاب المواعظ].

12- عبد الله بن سھل التستري مؤلفّ [كتاب دقائق المحبین - وكتاب مواعظ العارفین -
وكتاب جوابات أھل الیقین].

13- أبو حمزة الصوفي مؤلفّ [كتاب المتیمّین من السیاح والعباد والمتصوفین].



ً عن أبي حمزة الصوفي باسم 14- أبو الحسن أحمد بن محمد الدنیوري الذي روى كُتبُا
[كتاب الأبدال - وكتاب مواطن العباد].

15- محمد بن یحیى الذي ذكر لھ أبو علي محمد بن معن بن ھشام القاري كُتبُاً باسم [كتاب
التوكل].

16- الجنید مؤلفّ [كتاب أمثال القرآن - وكتاب الرسائل].

17- حسین بن منصور الحلاج الذي ألفّ ستة وأربعین كتاباً، ذكر أسماءھا ابن الندیم من
قبیل [كتاب طاسین الأزل - وكتاب علم البقاء والفناء - وكتاب الیقین - وكتاب الوحید]520.

ویمكن تقسیم آثار الصوفیة؛ أي كُتبُھم النثریة إلى قسمین:

أحدھما: مجموعة المؤلفّات البسیطة والثانیة مجموعة المصنفات العلمیة. وفي المجموعة
الأولى؛ أي مجموعة المؤلفّات البسیطة الساذجة التي ھي القسم الأعظم من آثار الصوفیة یلاحظ أن
التألیفات الصوفیة كانت في حكم الرسالات العلمیة، وكانت تشتمل على تعالیم المشایخ للمریدین في
آداب السلوك، فكان الشیخ إما أن یكتب آداب السلوك بنفسھ، أو یتكلم عنھا في حلقات دروس
ً لإرشاد المبتدئین، كانت مملوءة الصوفیة، ویكتبھا مریدوه. وھذه الرسائل التي كانت تكتب مبدئیا
بآیات القرآن والأحادیث والأخبار على نمط التفاسیر الصوفیة والإیضاحات التي كانت لازمة
لسیرھم وسلوكھم، وبالإضافة إلى ھذه الطریقة، كان المرید یحصل على الاطمئنان القلبي والتیقنّ

من صحة مسلك التصّوّف.

والملاحظ أن الأبحاث الفلسفیة لم تدخل - بعد - في ھذا العھد في التصّوّف، ولم تنتشر آراء
وأفكار الفلاسفة، وخصوصاً الفلسفة الأفلاطونیة الحدیثة والإشراق، وتدور محتویات كُتبُ ورسائل
الصوفیة، بصورة كلیّةّ، حول المسائل العلمیة والمعاملات الأمور الكَسْبیة والمجاھدات من قبیل
الزھد والریاضة والتوبة والصبر ومكارم الأخلاق والصدق والإخلاص وأمثالھا، وتستند في بحث
مقامات وأحوال وكرامات وخوارق العادات المنسوبة إلى الأولیاء والمشایخ، والغرض منھا ھو أن
یتخذ المرید سلوكھم مثالاً مرشداً، یحتذیھ في سلوكھ الروحاني، كما كانت ترد في تلك الكُتبُ الحكم
والأمثال والمواعظ والنصائح المنسوبة لمشاھیر العرُفاء، وترُوى فیھا آیات وأحادیث، لتأیید تلك



الأقوال. والشيء الذي یعُدّ في نظر الفقھاء والمشرّعین في ھذه الكُتبُ أمراً محدثاً مبتدعاً ھو الحدیث
عن الخطرات والوساوس521 ممّا تمیر بھ الكُتبُ الصوفیة عن غیرھا.

وخلاصة آراء الصوفیة في موضوع الخطرات522 والوساوس ھي أنھم قالوا إن قلب
الإنسان في حكم مرآة، تتجلى فیھا الصور المختلفة دائما؛ً بحیث لا تخلو - أبداً - من ھذه الصور،
وتنعكس علیھا صورة جدیدة في كل لحظة، فالقلب - بناء على ھذا - في تغیرّ مستمر؛ أي أنھ واقع
تحت تأثیر مؤثرات مختلفة ومتنوعة بصورة دائمة. ومن جملة ھذه الصور «الخواطر»523، وھي

التي خطرت على القلب في وقت ما، ثمّ غفل القلب عنھا، بسبب ورود خواطر أخرى.

والخواطر تحرك الإرادة، والإرادة سبب لبروز الأفعال، فمبدأ الأفعال ھو الخواطر. وھذه
الخواطر التي ھي محرّكة للرغبة والعزم والنیة وصدور الأفعال على قسمین: إما أن تدعو الإنسان

إلى الخیر والصلاح أو الشر والفساد.

والخواطر الطیبة التي تدعو الإنسان إلى الخیر تسمّى بـ «الإلھام»، والخواطر السیئة
الذمیمة التي تدفع إلى الشر تسمّى بـ «الوسواس».

ولما كانت ھذه الخواطر حادثة، فإنھا تحتاج إلى محدث ومُسببّ، فكل ما كان سبباً لإحداث
ً في إحداث الخواطر الشریرة، یعرف بـ الخواطر الطیبة، یعُرف بـ «الملك»، وما كان سببا

«الشیطان».

وكل ما یجعل القلب مستعداً لقبول إلھامات الخیر یسمّى «توفیقاً»، وكل ما یجعل القلب
مستعداً لقبول وسوسة الشیطان یسمّى «إغواء»، و«خذلاناً».

وظھور أمثال ھذه الأبحاث لا تستسیغھ أذواق أھل الظاھر، وقد نتج عن ذلك أن قامت فئة
من الفقھاء المتعصّبین من مثل ابن الجوزي الحنبلي الذي یتبع ظواھر نصوص القدماء وظواھر
الألفاظ، كما بینا قبل ھذا في مبحث العشق والمحبة في وجھ الصوفیة، وعدوّا آراءھم وأقوالھم في

بحث الخطرات والوساوس وأمثالھا من الأبحاث بدعة مخالفة للشرع524.

ولم یبق من كُتبُ ھذا العھد التي معظمھا باللغة العربیة شيء یذُكَر، بل إن أغلب تلك الكُتبُ
والرسائل التي جاءت أسماؤھا في كتاب الفھرست مفقودة، اللھم إلا المقدار الذي وقع في متناول



أیدي صوفیة القرون التالیة، وذكروه في كُتبُھم.

والدورة الثانیة دورة التصنیفات العلیمة الصوفیة؛ أي الدورة التي كانت الفلسفة والحكمة قد
نضجت فیھا، وراجت فیھا العلوم، ورسخت فیھا الأبحاث الدینیة، وقد استطاع جماعة من الحكماء
والعلماء أن یوفقّوا بجھودھم بین الدین الإسلامي والفلسفة. كما أن الحكمة والفلسفة قد نفذتا إلى الدین
الإسلامي، وأحدثتا «علم الكلام»، فاستخدم أصل القیاس والرأي في العلوم الدینیة. كذلك أخذ
التصّوّف بتأثیر الفلسفة الإلھیة صورة علمیة في ھذه الدورة؛ أي أنھم اعتمدوا على أصول ومبان

فلسفیة، وتكون نوع من التصّوّف المدرسي، وانخرط في زمرة العلوم الأخرى.

والشیخ محیي الدین بن عربي یعُدّ الرائد الأعظم لھذه الدورة، ومن بعده تلامذتھ، ولاسیما
صدر الدین القونوي، فقد وضعوا مطالب الفلسفة الإلھیة ومباحث عقیدة وحدة الوجود على بساط

البحث الدقیق.

ونذكر - ھنا - بصورة إجمالیة طائفة من الكُتبُ الصوفیة الشھیرة التي ألُفّت حتىّ القرن
الثامن، وبقیت لدینا، وقد طُبع معظمھا.

1- مؤلفّات الحارث المحاسبي525 التي بقي بعض منھا، وقد طبع سنة 1940 م في الآونة
الأخیرة كتابھ المشھور المسمّى «كتاب الرعایة لحقوق الله»، باھتمام المستشرقة مرجریت سمیث

في سلسلة أوقاف جب [الدورة الجدیدة عدد 15].

2- كتاب «اللمع في التصّوّف» تألیف أبي نصر عبد الله بن علي السرّاج الطوس المتوفى
سنة 378 ھـ، وھو واحد من أقدم وأھم كُتبُ مؤلفّي الصوفیة القدماء، ویشتمل على مقدمات في بیان
التصّوّف، وتعریف العِرفان، وذكر أھمّیةّ مقام الصوفیة وأھل العِرفان، كما یبحث في أحوال
ومقامات سالك الطریقة، وإقامة الأدلة من القرآن والأحادیث لإثبات صحة مقالات الصوفیة،
ومقامات العارفین، ومناقب مشایخ القوم، وشرح آداب المتصوّفة، وإثبات آیات وكرامات وخوارق
عادات الأولیاء، وتوضیح الألفاظ والمصطلحات الصعبة، وتفسیر وتوجیھ شطحات الصوفیة،
ً - في ھذا الكتاب الذي تضمّن فوائد ً - أسماء مائتي صوفي - تقریبا وأمثال ذلك، وقد ذكر - أیضا
تاریخیة، بشأن صوفیة القرون الأولى للإسلام؛ أي الصوفیة السابقین لأواسط القرن الرابع الھجري،

ممّن لم تذكر أسماء كثیر منھم تراجم أحوال العارفین، أو أشیر إلیھا بالإجمال526.



3- كتاب «التعرّف لمذھب أھل التصّوّف» تألیف أبي بكر محمد بن إبراھیم البخاري
الكلاباذي المتوفى سنة 308 أو 309، ذلك الكتاب الذي قال مشایخ الصوفیة في حقھّ حسب ما یقول

الحاج خلیفة في كشف الظنون «لولا التعرّف، لما عُرف التصّوّف».

4- كتاب «قوت القلوب في معاملة المحبوب» تألیف أبي طالب محمد بن علي بن عطیة
الحارثي المكي المتوفى سنة 386، وھو الذي قال فیھ الجامي في نفحات الأنس: «قالوا لم یصنفّ
في الإسلام مثلھ في دقائق الطرق». وقد طُبع ھذا الكتاب في مجلدین سنة 1310 الھجریة القمریة

بمصر.

5- طبقات الصوفیة، تألیف أبي عبد الرحمن محمد بن الحسین السلمي النیسابوري المتوفى
سنة 412، والذي عدهّ ابن الجوزي في كتاب تلبیس إبلیس من أقدم مؤلفّي الصوفیة بعد الحارث

المحاسبي.

وقد كان الخواجة عبد الله الأنصاري الھروي یملي كتاب طبقات الصوفیة للسملي في
مجالس الوعظ، ویضیف علیھ تراجم مشایخ آخرین، ولما كان إملاؤه باللھجة الھرویة القدیمة، فلذلك
قام الجامي بتلخیصھ وتھذیبھ بالفارسیة الحدیثة، وأضاف علیھ تراجم أخرى، وعمل منھ كتاب

نفحات الأنس على ھذه الشاكلة.

6- كتاب حلیة الأولیاء وطبقات الأصفیاء، تألیف أبي نعیم أحمد بن عبد الله الأصفھاني
المتوفى سنة 430، وقد ألفّ باللغة العربیة، وتم تألیفھ في سنة 422، وطُبع بمصر من سنة 1351
حتىّ سنة 1357 الھجریة القمریة، ویشتمل على شرح واسع مفصل لأحوال 689 شخصاً من الزھّاد
والعباّد والصوفیة في صدر الإسلام حتىّ أواخر القرن الرابع. ھذا إلى جانب الكلمات والمواعظ
والحكم والآداب والقصص والحكایات المنسوبة إلى كل واحد منھم، والأحادیث والأخبار التي رواھا

عدد كبیر منھم. وكتاب حلیة الأولیاء أوسع كتاب ألُفّ في تراجم أحوال الصوفیة حتىّ الآن.

7- الرسالة القشیریة، تألیف أبي القاسم عبد الكریم بن ھوزان القشیري الیسابوري المتوفى
سنة 465 في نیسابور، والذي طُبع في مصر سنة 1346 الھجریة القمریة. وھذا الكتاب مع أنھ یعُدّ
رسالة موجزة إلى أنھ من أوفى مؤلفّات الصوفیة، وأكملھا، ویشتمل على بیان عقائد الصوفیة،



ً من مشاھیر المشایخ، وتفسیر الألفاظ الصعبة الشائعة بین وشروح مختصرة لأحوال 83 شخصا
العارفین، وبیان مقامات وأحوال وآداب أھل السلوك، وكرامات الأولیاء، وأمثال ذلك.

8- كشف المحجوب لأرباب القلوب، تألیف أبي الحسن علي بن عثمان بن أبي علي الجلابي
الھجویري الغزنوي المتوفى في حدود سنة 470، وقد طُبع ھذا الكتاب سنة 1344 الھجریة القمریة
الموافقة سنة 1926 م في لیننجراد، باھتمام جوكوفسكي مشتملاً على سبعة فھارس، ومقدمة باللغة

الروسیة.

وكتاب كشف المحجوب، ھو أقدم مؤلفّات الصوفیة باللغة الفارسیة، لغایة ما وصل إلیھ
علمنا، وواحد من أكمل المؤلفّات الصوفیة في القرن الخامس، ویشتمل إلیھ على بیان العقائد
الصوفیة الھامة، وشرح حال مشاھیر المشایخ من القرون الإسلامیة الأولى حتىّ زمان المؤلفّ،
وفِرَق ومذاھب الصوفیة، وخواص كل فرقة منھا، وآداب ومقامات وأحوال وتعریف وتوضیح

الألفاظ والعبارات الصعبة، وأمثال ذلك.

9- كتاب طبقات الصوفیة - تألیف أبي اسماعیل عبد الله بن محمد الأنصاري الھروي
المتوفى سنة 481 ھـ مأخوذ عن طبقات الصوفیة للسلمي النیسابوري، وكان قد ألُفّ بلھجة ھرویة
قدیمة، كما أشرنا إلیھ سابقاً، وقد نقلھ الجامي إلى الفارسیة المتعارفة، وأضاف إلیھ تراجم أحوال

الصوفیة من عصر المؤلفّ المذكور، وعمل عنھ نفحات الأنس المشھور.

10- كتاب «منازل السائرین»، تألیف الخواجة عبد الله الأنصاري الذي كتب علیھ كمال
الدین عبد الرزاق الكاشاني المتوفى سنة 730 أو سنة 735 شرحاً مشھوراً، وقد طُبع متنھ منفرداً،

وطُبع - أیضاً - مع شرح الكاشاني - أیضاً - في مصر وإیران.

11- عدد من مؤلفّات حجة الإسلام أبي حامد الغزالي527 المتوفى سنة 505، وأشھرھا
كتاب إحیاء علوم الدین بالعربیة، وكتاب كیماي سعادت بالفارسیة، وقد تكرّر طبعھما. وحجة
الإسلام الغزالي ھو من أكبر المؤلفّین الإسلامیین حماسة ونشاطاً، ولم یستطع أحد أن یوفقّ بین
التصّوّف والدین الإسلامي، بمقدار ما صنع الغزالي، وأن یضفي على العِرفان ثوب المذھب، وأن
ً للعلم والقیل والقال. ویبینّ الغزالي في رسالة «المنقذ من یجعل المتاع والوجد والحال موضوعا
الضلال» سیره وسلوكھ الخاص بین المذاھب وطرائق عصره، ولما لم تعجبھ أي طریقة، ولم



یستطع - كما لم یرضھ - أن ینكرھا إنكاراً باتاً، فلا جرم أنھ اضطُر إلى أن یلجأ إلى الزھد وترك
الدنیا والدخول في مسلك العِرفان والتصّوّف إراحة لضمیره.

والغزالي الذي لم یحصل من مطالعة الفلسفة على شيء سوى الذھول والحیرة، أخذ یھاجم
الفلسفة بحدة وحماس، ویعلن كفر الفلاسفة بعدما أعرض عن الفلسفة، ولجأ إلى التصّوّف، واستخدم
قواه العلمیة كلھا لإحكام أساس التصّوّف؛ أي أنھ أسند جمیع مسائل التصّوّف بإحاطتھ العلمیة
ومعلوماتھ الواسعة إلى المستندات الدینیة، وجمع بین الدیانة والتصّوّف بفضل قدرتھ في الاحتجاج
ومھارتھ في الاستدلال، وأرسى مباني العِرفان، وأبدى في ھذا المضمار مھارتھ؛ بحیث إن ابن
الجوزي - رغم أنھ كان ینسب الصوفیة إلى الجھل بصورة عامة - لم یستطع إنكار المقام العلمي
الذي كان لحجة الإسلام الغزالي، بل إن لسان حالھ یقول: «كیف أن الغزالي وضع فقھھ وفھمھ تحت

قدمیھ، وتنازل عن مقامھ، وضحى بوقتھ وعلمھ، من أجل الصوفیة».

وقد راعى الغزالي في كل ما كتب بشأن التصّوّف طریقة التوفیق بین الشرع والعِرفان. وقد
ً أكثر الكلام في أبواب المعاملات، وقللّ الكلام عن الأذواق والمواجید؛ بحیث صارت كُتبُھ أكثر شبھا
بكُتبُ الفقھ والفتاوي والأخلاق الدینیة منھا بكُتبُ أھل الحال غالباً، فتراھا مطبوعة بطابع الجمود

والبرودة.

وینقسم إحیاء العلوم إلى أربعة أرباع: - وھي العبادات - العادات - المھلكات - المنجیات.
وكل قسم منھا یشتمل على عشرة كُتبُ، وكل كتاب یشتمل على فصول وأبواب عدیدة كالآتي:

الجزء الأول؛ أي الربع الخاص بالعبادات یشتمل على كتاب العلم، وكتاب قواعد العقائد،
وكتاب أسرار الطھارة، وكتاب أسرار الصلاة، وكتاب أسرار الزكاة، وكتاب الصیام، وكتاب الحج،

وكتاب آداب تلاوة القرآن، وكتاب الأذكار والدعوات، وكتاب ترتیب الأوراد في الأوقات.

الجزء الثاني - أي الربع الخاص بالعادات، یشتمل على كتاب آداب الأكل، وكتاب آداب
النكاح، وكتاب أحكام الكسب، وكتاب الحلال والحرام، وكتاب آداب الصحبة ومعاشرة مع أصناف
الخلق، وكتاب العزلة، وكتاب آداب السفر، وكتاب السماع والوجد، وكتاب الأمر بالمعروف والنھي

عن المنكر، وكتاب آداب المعیشة وأخلاق النبوة.



الجزء الثالث - أي الربع الخاص بالمھلكات، یشتمل على كتاب شرح عجائب القلب، وكتاب
ریاضة النفس، وكتاب آفات الشھوتین شھوة البطن وشھوة الفرج، وكتاب آفات اللسان، وكتاب آفات
الغضب والحقد والحسد، وكتاب ذم الدنیا، وكتاب ذم المال والبخل، وكتاب ذم الجاه والریاء، وكتاب

ذم الكبر والعجب، وكتاب ذم الغرور.

الجزء الرابع - أي الربع الخاص بالمنجیات، یشتمل على كتاب التوبة، وكتاب الصبر
والشكر، وكتاب الخوف والرجاء، وكتاب الفقر والزھد، وكتاب التوحید والتوكل، وكتاب المحبة
والشوق والأنس والرضا، وكتاب النیة والصدق والإخلاص، وكتاب المراقبة والمحاسبة، وكتاب

التفكر، وكتاب ذكر الموت.

أما كتاب [كیمیاي سعادت] الذي یظھر أنھ ألُفّ بعد [إحیاء العلوم]؛ فھو أھم المؤلفّات
الفارسیة للغزالي. وھو ملخّص لكتاب إحیاء العلوم تقریباً، وینقسم إلى أربعة أقسام، وذلك بعد عدةّ
فصول، یتكلم فیھا عن الكلیّاّت، من مثل طریق الوصول إلى أكسیر السعادة الأبدیة، ومعرفة الحق،
ومعرفة الدنیا، ومعرفة الآخرة. وینقسم الكتاب إلى أربعة أقسام باسم الأركان الأربعة، أما الأقسام

الأربعة؛ فھي:

الركن الأول لكیمیاء السعادة في العبادات - والركن الثاني لكیمیاء السعادة في المعاملات
والركن الثالث لكیمیاء السعادة في البحث عن عقبات طریق الدین، والركن الرابع من أركان الإسلام
من جملة كتاب كیمیاء السعادة في المنجیات، وكل واحد من ھذه الأركان الأربعة قسم إلى عشرة

أصول، وكل أصل یشتمل على عدةّ فصول.

12- مؤلفّات أحمد الغزالي [الشیخ مجد الدین أبو الفتوح أحمد بن محمد الطوسي الغزالي]،
وھو الأخ الأصغر لحجة الإسلام أبي حامد محمد الغزالي المتوفى سنة 520 الذي لخّص كتاب أخیھ
إحیاء العلوم في كتاب، سمّاه «لباب الإحیاء» في مجلد واحد، ولھ كتاب آخر باسم «الذخیرة في علم
البصیرة»، وأشھر مؤلفّاتھ ھو رسالة باسم «سوانح العشاق» في بیان مراتب العشق، وھو رسالة
نفسیة رائعة في لفظھا ومعناھا، وقد ألفّ الشیخ العراقي كتابھ اللمعات دون كتاب «لمعات» للشیخ
العراقي على أسلوب تلك الرسالة. ومراسلاتھ مع عین القضاة مشھورة أیضاً، وكلھا تكشف عن
ذوقھ وحالھ، ومن جملتھا الرسالة المعروفة «بالرسالة العینیة»، أو «تازیانة سلوك»؛ أي سوط



السلوك التي طُبعت في طھران بتصحیح وتحقیق العلامة الكبیر الحاج السید نصر الله التقوي مع
مقدمة بقلم الأستاذ الفاضل السید حسن مشكاة الطبسي.

13- مؤلفّات عین القضاة الھمذاني [أبي الفضائل عبد الله بن محمد] المقتول سنة 525 من
كبار العارفین في القرن السادس الذي كان مضرباً للأمثال في الذكاء والقریحة، وینُسب إلیھ كتابان

معروفان، أحدھما كتاب «التمھیدات»، والثاني كتاب «زبدة الحقائق».

14- كتاب «حالات وكلمات» الشیخ أبي سعید فضل الله بن أبي الخیر المیھني»، تألیف
كمال الدین محمد بن أبي روح لطف الله بن أبي سعید أحد أحفاد الشیخ أبي سعید أبي الخیر الأقربین

الذي ألفّ في أواسط القرن السادس، وھذا الكتاب یشتمل على مقدمة وأبواب خمسة، كما یأتي:

الباب الأول - في بدایة أحوال أبي سعید أبي الخیر، الباب الثاني في أنواع ریاضاتھ، الباب
الثالث في إظھار كراماتھ، الباب الرابع في فوائد أنفاسھ، الباب الخامس في وصایاه ووفاتھ.

وقد طُبع ھذا الكتاب سنة 1317ھـ المطابقة لسنة 1899 م، بسعي واھتمام المستشرق
جوكوفسكي، في مدینة بطرسبورج، وھو أقدم ترجمة باللغة الفارسیة كُتبت بشأن أحد العارفین،
بصورة مستقلة، وكتاب «حالات وكلمات أبي سعید أبي الخیر»، بالإضافة إلى أھمّیتّھ التاریخیة یعُدّ
ضمن عدةّ كُتبُ معدودة في النثر الفارسي، ویعُدّ من أروع النماذج الھامة في النثر الساذج القدیم

أیضاً.

15- كتاب «أسرار التوحید في مقامات الشیخ أبي سعید»، تألیف محمد بن المنور بن أبي
سعید بن أبي طاھر بن أبي سعید بن أبي الخیر الذي على ما یظھر قد ألُفّ بین بین عامي 570
و580؛ أي بعد تألیف كتاب «حالات وكلمات الشیخ أبي سعید» بعدةّ سنین. ومحمد بن المنور من
أحفاد الشیخ أبي سعید أبي الخیر الأقربین، ومن بني أعمام كمال الدین محمد بن أبي روح مؤلفّ
كتاب «الحالات والكلمات» الذي مرّ ذكره، وكتاب أسرار التوحید یعُدّ بعد كتاب الحالات والكلمات
من أوسع الكُتبُ وأقدم التراجم التي تكلمّت بصورة مستقلة عن أحد العارفین. وقد طَبع ھذا الكتاب
المستشرق الروسي جوكوفسكي سنة 1317 ھـ الموافقة لسنة 1899 م في بطرسبورج. كما أنھ طُبع
في طھران للمرة الثانیة، باھتمام الأستاذ الفاضل السید أحمد بھمنیار، مع مقدمة وحواش وتعلیقات.
وكتاب أسرار التوحید في مقامات الشیخ أبي سعید یشتمل على ثلاث أبواب: الباب الأول في بدایة



أحوال الشیخ، الباب الثاني في أواسط أحوالھ، یشتمل على أربعة فصول: الفصل الأول حكایات
مشھورة عن كرامات الشیخ، والفصل الثاني حكایات یحصل منھا فوائد الحكمة والمعرفة، والفصل
الثالث في كلمات الشیخ، والفصل الرابع في بعض فوائد الأنفاس، ونبذة من دعوات ورسائل وأبیات

الشیخ.

الباب الثالث - في نھایة أحوال الشیخ یشتمل على ثلاثة فصول: الفصل الأول في وصایاه،
والفصل الثاني في حالة وفاتھ، والفصل الثالث في كراماتھ بعد وفاتھ. وكتاب أسرار التوحید إلى
جانب أھمّیتّھ التاریخیة الخاصة بحیاة الشیخ أبي سعید أبي الخیر، وذكر أسماء كثیر من معاصریھ
والمعلومات الجغرافیة والأوضاع الاجتماعیة في ذلك العصر التي یقدمھا یعُدّ أحد الكُتبُ الفریدة في

النثر الفارسي، ومن أحسن كُتبُ النثر الفارسي من حیث البساطة والعذوبة والروعة.

16- مؤلفّات الشیخ روزبھان البقلي [أبي محمد البقلي الفسوي] المتوفى سنة 606، وھي من
أمثال تفسیر العرایس الذي طُبع جزء منھ في الھند على ھامش كتاب [صفوة الصفاء» لابن البزاز
وشرحیھ في الفارسیة والعربیة لكتاب طواسین الحسین بن منصور الحلاج الذین طُبعا بمعرفة مسیو
لویس مارسنیون المستشرق الفرنسي، ورسالة عبھر العاشقین التي أملك نسخة منھا، وشرح
شطحات بالعربیة والفارسیة، وكتاب الأنوار في كشف الأسرار، ومؤلفّات أخرى، یرجع إلیھا مَن
یرید الاطلاع إلى كتاب شدّ الإزار للجنید الشیرازي الذي ھو الآن تحت الطبع بنفقة وزارة

المعارف.

17- مؤلفّات الشیخ مجد الدین البغدادي [أبي سعید شرف بن المؤید بن أبي الفتح البغدادي]
الذي ألُقي بھ في نھر جیحون عام 607 أو سنة 616، ولھ تصانیف كثیرة، على ما رواه الجامي في

نفحات الأنس528.

18- مؤلفّات عزیز بن محمد النسفي المتوفى سنة 616 في بلدة أبروفوه، على ما رواه
صاحب ریاض العارفین، وھي من قبیل [منازل السائرین - وكشف الحقائق - الأصول والفروع -
والمبدأ والمعاد - والمقصد الأقصى]، وخلاصة كتاب المبدأ والمعاد المسمّى [بزبدة الحقائق]529.
وقد طُبع الكتابان الأخیران؛ أي كتاب [المقصد الأقصى] و[زبدة الحقائق] سنة 1303 ھـ في
طھران، وقد وضح فیھما المعاني العرفانیة في منتھى الفصاحة والسلاسة وعدم التكلف والتصنع،



وفي أسھل أسلوب. وقد جاء في ریاض العارفین قول الشیخ سعد الدین الحموي: «إن كل سر أخفیتھُ
في أربعمائة وأربعین كتاب، كشفھ عزیز النسفي في كتاب كشف الحقائق».

19- مؤلفّات الشیخ نجم الدین الكبري المقتول سنة 618 من كبار العارفین في أواخر القرن
السادس، وأوائل القرن السابع530.

20- تذكرة الأولیاء، تالیف الشیخ فرید الدین العطار المتوفى حوالي سنة 620 التي طُبعت
سنة 1322 ھـ المطابقة سنة 1905م باھتمام وتصحیح المستشرق الإنكلیزي رینولد ألن نیكلسن مع
مقدمة انتقادیة في ترجمة الشیخ العطار، بقلم الأستاذ العلامة الشیخ محمد القزیني، وقد طُبعت في
مجلدین في لیدن. وكتاب تذكرة الأولیاء - كما یظھر من اسمھ - ھو ترجمة حیاة سبعة وتسعین من
كبار العارفین الذین عاشوا قبل حملة المغول، ولو أن المؤلفّ یبدي أكثر اھتمامھ بأقوال العارفین
وآرائھم، وقلمّا یتكلم عن حیاتھم الخاصة بالمعنى الحقیقي. وكتاب تذكرة الأولیاء أحد الكُتبُ الرائعة،
ً ثائراً، لذلك ً في النثر الصوفي، ولما كان المؤلفّ شاعراً كبیراً وعارفا ومن أكثرھا جمالاً ورونقا
اصطبغ ھذا الكتاب بأنواع الجمال والجاذبیة الشعریة المثیرة، وأدى حق الكلام في ضروب الحرقة
والھیام بالحق تعالى، وأحسن وصف للكتاب ھو ما صرّح بھ المؤلفّ في المقدمة؛ إذ یقول: ویمكن
القول بأن ھذا الكتاب یجعل المخنثّین رجالاً والرجال أسوداً فحولاً، وفحول الأسود أفذاذاً، والأفذاذ
مرضى، فكل مَن یقرأ الكتاب - كما یشترط - یتضح لھ كیف كانت تلك الأمراض التي رسخت في
أرواحھم، وكیف تولد مثل ھذه الأمراض ومثل ھذه الأسالیب من الكلام التي استوحتھا قلوبھم من

أعماق الصحراء.

21- مؤلفّات الشیخ شھاب الدین السھروردي، وأبي حفص عمر بن محمد المتوفى سنة
632، وأشھرھا كتاب عوارف المعارف الذي طُبع على ھامش إحیاء العلوم للغزالي في مصر.
ً في وكتاب عوارف العوارف من أحسن وأجمع مؤلفّات الصوفیة، ویشتمل على ثلاثة وستین بابا
نشأة علوم الصوفیة، وماھیة التصّوّف، وفِرَق الصوفیة، ووصف خرقة المشایخ، وآداب السفر
والحضر والسماع، واعتكاف الأربعین، وأخلاق الصوفیة، والعبادات والمعاملات، وآداب الصحبة

والأخوة، والمكاشفات ومعرفة الخواطر، والمقامات والأحوال، وأمثالھا.

22- مؤلفّات الشیخ محیي الدین بن عربي المتوفى سنة 638 وأشھرھا كتاب [الفتوحات
المكیة] و[فصوص الحكم]. والفتوحات المكیة كتاب مفصّل وجامع، ویحتوي على جمیع مباحث



الصوفیة، في خمسمائة وستین فصلاً، ویعُدّ الفصل التاسع والخمسون بعد الخمسمائة منھا خلاصة
ھذا الكتاب. والمعروف أنھ حینما طلب ابن العربي من العارف الشھیر ابن الفارض أن یشرح لھ
قصیدتھ التائیة المشھورة، قال لھ ابن الفارض: خیر شرح للتائیة إنما ھو كتابك «الفتوحات المكیة».
والفتوحات المكیة - ربمّا - یكون أوسع كتاب ألُفّ عن التصّوّف، وھذا الكتاب طُبع في بولاق
مصر، في أربعة مجلدات ضخمة سنة 1274، وأعُید طبعھ سنة 1329 في القاھرة بمصر. أما كتاب
[فصوص الحكم] - كما أشرنا في الصفحات السابقة -؛ فقد شرحھ ولخّصھ تلامذة محیي الدین بن
ً باللغة التركیة في بولاق ً لتدریس العِرفان، وقد طُبع سنة 1252 مشروحا عربي، وأصبح كتابا

مصر، ثمّ طُبع سنة 1309 و1321 مع شرح عبد الرزاق الكاشاني في القاھرة.

23- سعد الدین الحموي المتوفى سنة 650 من مشاھیر صوفیة القرن السابع، طبع لھ كتاب
یسمّى «علوم الحقائق وحكم الدقائق» ضمن مجموعة من الرسائل في مصر.

24- كتاب [مرصاد العباد من المبدأ إلى المعاد]، تألیف الشیخ نجم الدین الرازي المعروف
بنجم الدین دایھ [وھو أبو بكر عبد الله بن محمد بن شھاور الأسدي الرازي]، طُبع منھ ملخّص في
طھران، یسمّى منتخب مرصاد العباد سنة 1301 ھـ، والنسخة الكاملة منھ طُبعت سنة 1352ھـ
ً المطابقة لسنة 1312ش، بسعي واھتمام المرحوم الید حسین شمس العرُفاء في طھران، أیضا
وكتاب مرصاد العباد أحد كُتبُ الصوفیة المحببّة باللغة الفارسیة التي بالإضافة إلى إحاطة مؤلفّھا
بمسائل الصوفیة، وتطبیق التصّوّف على الآیات والأحادیث والتأویلات العرفانیة واستخراج
اللطائف العرفانیة، نراه قد استعمل حُسن الذوق في كتابتھ بالفارسیة531، وقد انتھى المؤلفّ - على
حدّ قولھ - من تألیف كتاب مرصاد العباد سنة 620 في مدینة سیواس، ویشتمل على خمسة أبواب

وأربعین فصلاً.

25- المؤلفّات النثریة لمولانا جلال الدین الرومي532 المتوفى سنة 672، ومنھا:

(1) كتاب [فیھ ما فیھ]، ویشتمل على التقریرات التي كان مولانا یتكلم بھا في مجالسھ،
ویدوّنھا مریدوه، وموضوع تلك التقریرات مسائل عرفانیة، وقضایا تتصل بالأخلاق والتصّوّف،

وقد طُبع ھذا الكتاب سنة 1333ھـ ق في طھران وسنة 1318 الھجریة الشمسیة في شیراز.



(2) مكاتیب مولانا جلال الدین الرومي، وھي مجموعة تشتمل على 145 رسالة من مولانا
جلال الدین الرومي إلى معاصریھ من الأمراء والرجال والأشراف والتجار والأصدقاء والمریدین

التي طُبعت سنة 1356 في إسلامبول، باھتمام الدكتور فیدون نافذ بك.

(3) مجالس مولانا السبعة، تشتمل على تقریرات مولانا في مجالس الوعظ التي أدلى بھا من
فوق المنبر، وھذه المجموعة - أیضاً - طُبعت باھتمام الدكتور فریدون نافذ بك سنة 1355 الھجریة

القمریة.

26- مؤلفّات الشیخ صدر الدین محمد بن إسحاق القونوي المتوفى سنة 673 من قبیل
[تفسیر الفاتحة533 - ومفتاح الغیب - والنصوص534 - والفكوك535 - وشرح الحدیث - والنفحات
الإلھیة]. وكان الشیخ صدر الدین القونوي خیر شارح ومقرّر لتعلیمات محیي الدین بن عربي، وقد
أذاع طریقتھ، وروّج لھا، وباھتمامھ وھمّة بعض تلامذة الشیخ محیي الدین الآخرین دخل موضوع

وحدة الوجود في نطاق العلوم المدرسیة.

27- مؤلفّات الشیخ مؤید الدین الجندي، وھو من تلامذة ومریدي الشیخ صدر الدین القونوي
التي حسب قول الجامي في نفحات الأنس تشتمل على شرح فصوص الحكم ومواقع النجوم للشیخ
محیي الدین، وشرحھ ھو المرجع لبقیة شروح الفصوص، وھناك تحقیقات كثیرة لا توجد في بقیة
الكُتبُ، ویظھر منھا درجة كمالھ. ویقول الجامي في نفحات الأنس أیضاً: «ولھ أشعار عربیة لطیفة
على طریقة ابن الفارض، رحمھ الله في بیان الحقائق والمعارف، ومن جملتھا ھذان البیتان، أوردھا

الشیخ فخر الدین العراقي في كتاب اللمعات:-

البحر بحر على ما كان في قدم

 
 

إن الحوادث أمواج وأنھار

 

لا تحجبنك أشكال تشاكلھا

 
 

عمّن تشكل فیھا وھي أستار

 

ولھ بیت آخر:-

 



ھو الواحد الموجود في الكل وحده

 

سوى أنھ في الوَھْم سمّي بالسوي

 

ھذا وقد نظم قصیدة جواباً على القصیدة التائیة الفارضیة، ومن تلك القصیدة ھذان البیتان:-

في أنفك یرضاني بكل محبة

 
 

وما زلت أھواه بكل مودة

 

فممتنع عنھ انفصالي وواجب

 
 

وصالي بلا إمكان بعد وقرُبة

 

28- كتاب «اللمعات»، للشیخ فخر الدین العراقي المتوفى سنة 688، وھو رسالة بالفارسیة
في بیان مراتب العشق، وحاصل مفھوم واستنباط الشیخ العراقي من طریقة الشیخ محیي الدین بن
عربي؛ أي وحدة الوجود التي ابتكرھا ابي عربي، وزینّھا صدر الدین القونوي، وقیلت بلغة العشق
والمعاشقة، وكتاب اللمعات یعُدّ أحد الآثار القیمة لصوفیة القرن السابع من حیث سلاسة الكلام
وجزالة الألفاظ وروعة البیان، ومع أن مؤلفّھ من ناحیة المعلومات یعُدّ من تلامذة صدر الدین
القونوي، إلا أن سار على طریقة أحمد الغزالي صاحب السوانح من ناحیة أسلوب الإنشاء، وكما
یقول ھو نفسھ في دیباجة اللمعات «أن ھذه بضع كلمات في بیان مراتب العشق أملیھا على سنن
ً على السوانح بلغة العصر؛ كي تكون مرآة، یتجلى فیھا المعشوق للعاشق. وقد كتب الجامي شرحا

ھذا الكتاب، باسم [أشعة اللمعات] وقد طبع المتن والشح مراراً.

 



 

 

 

آثار نظم الصوفیة

 

إن التصّوّف - كما تكرر في الصفحات السابقة من ھذا الكتاب - كان على صلة دائمة مع
الشاعر والشاعریة حتىّ إن المؤلفّات النثریة الصوفیة نراھا ذات طابع شعري؛ لأن الصوفي
صاحب قلب قبل كل شيء، ویحلقّ في قضاء الذوق والخیال والعواطف والإحساسات والأحلام
الشاعریة، فمن البدیھي أن یكون لسان الإحساس؛ أي الشعر أفضل تعبیر، یستطیع أن یصبح

ترجماناً لقلبھ، ومبینّاً لأحاسیسھ الباطنیة وھیامھ وشوقھ ووجده وحالھ.

وكان مرجع عقائد الصوفیة حتىّ القرن السادس إلى القرآن والأحادیث أو المكاشفة
والشھود، والمشایخ والأقطاب، وأصبح للفلسفة والكلام نفوذ كليّّ في التصّوّف منذ القرن السادس،
ووفدت على الكُتبُ الصوفیة مئات الاصطلاحات للحكماء والمتكلمّین، وأصبحت أبحاث كثیرة من
الحكماء موضع نظر أھل السلوك والتصّوّف من قبیل مسألة حقیقة الله والعالم، والبحث في ذات
وصفات الله، وموضوع المعرفة الواقعیة، ومسألة علةّ الخلق وسر الخلیقة، وربط الحادث بالقدیم،
ومسألة وحدة الوجود على منھج البحث الفلسفي، وكذلك بحث الروح والبدن والنفس والعقل،
وموضوع العالم الصغیر والعالم الكبیر، والأعمال والأفعال، والجبر والاختیار، وتقسیم العوامل،
وأمثال ذلك. وأصبحت المسائل التي لم تكن موضوع كلامھم إلى ذلك الحین، أو إذا كانت قد دار
ً للبحث البحث عنھا كان بصورة عرضیة غیر مقصودة، أصبحت - منذ ذلك الوقت - موضعا
بصورة المسائل الأساسیة، ویدور البحث عنھا بالأسلوب الصوفي الخاص، وصارت تمھیداً

للتصّوّف الأساسي العلمي الفلسفي.

وكما مر شرحھ، ھیأت - تدریجیاً - الجو المناسب لمحبيّ الدین بن عربي والتصّوّف العلمي
في القرن السابع. ومن الواضح أن اللغة المناسبة للمسائل العلمیة والأبحاث الفلسفیة ھي النثر، ولھذا



السبب، جاءت إلى الوجود كُتبُ نثریة ھامة في المواضیع الصوفیة، كما أشرنا إلى ذلك.

ولكن بیان المعاني الذوقیة والأوصاف والإرادات القلبیة والتعبیر عن الأحوال والإحساسات
كان أكثر ملاءمة للطبع بلغة القلب؛ أي الشعر، وأن العشق والمحبة والصفا والوحدة أصبحت
المحور الأساسي للتصّوّف، ومعنى ذلك أن العارف أخذ یبینّ سر الخلیقة بالعبارة القدسیة: «كنتُ
كنزاً مخفیاً، فأحببتُ أن أعُرف، فخلقتُ الخلق؛ لكي أعُرف»، كما أخذ یرسي قاعدة الربط بین
الخالق والخلق على أساس ﴿یحُِبُّھُمْ وَیحُِبُّونھَُ﴾، واتخذ العشق طریقة لھ، ویقول: إن «مذھب العاشق
مختلف عن المذاھب الأخرى»، والحاصل أنھ - بصرف النظر عن المسائل العلمیة الجافة - كان

الشعر للصوفي أكثر ملاءمة لبیان العواطف والأحاسیس ومراتب الوجد والحال536.

ولا غرو، فقد كان للشعر والشاعریة والأخیلة اللطیفة نفوذ كبیر في التألیفات الفلسفیة
الصوفیة، وخاصة التألیفات الفارسیة منھا، ولھذا لا نجد في المؤلفّات الصوفیة ذلك الجمود القاسي
الذي نشعر بھ في الكُتبُ العلمیة، فمثلاً رسالة سوانح العشاق، والرسالة العینیة لأحمد الغزالي،
واللمعات للشیخ العراقي، ومرصاد العباد لنجم الدین دایھ التي كُتبت كلھا نثراً، وموضوع ھذه
الرسائل والكُتبُ ھو المسائل العلمیة والأساسیة للتصّوّف، نرى فیھا العبارات قد اصطبغت من
ناحیة بلون الشعر، ومن ناحیة أخرى، قد تمثلوا فیھا بأشعار بالغة الروعة. والتصّوّف مُشبعَ بأفكار
معدودة، ولكنھ في أسلوب البیان والتعبیر قادر ومتنوع للغایة. وقلما كانت دعوة في تاریخ الملل
والنحل الإسلامیة قد توسعت إلى ھذا الحد، وذاعت ھذا الذیوع، وسبب ھذا النفوذ الخارق ھو قوة
التخیل التي أوجدھا التصّوّف في نفوس الناس سواء عن طریق المعنى، أو عن طریق الألفاظ
وأسلوب الكلام؛ لأن من المسلمّ بھ أن معظم الناس ینقادون إلى الإحساسات والعواطف، كلمّا كانت

ولیدة التخیل أكثر منھا ولیدة للمنطق والاستدلال العلمي، ولما ھو ناشئ عن التفكر والتدبیر.

إن الأقوال المنسوبة إلى كبار العارفین كالتي نقلوھا عن أبي سعید أبي الخیر، وإن لم تكن
لھا شيء من الجدة قد امتزجت بالھیام والشوق وقوة الإیمان والتخیلات والشاعریة، وعبرت عن
القلب والإحساس الباطني الحار؛ بحیث أصبح لھا لون جدید، وأصبحت ذات قوة تأثیریة خاصة،
والحاصل أن المسائل المرتبطة بالدین والعقیدة والمسلك والطریقة تؤثر في نفوس العامة، إذا خاطب
الكلام القلب والإحساسات؛ أي إذا كان بلغة الشعر، وأثار خیال المستمع، وأوجد فیھ حالة الانقباض
والانبساط537، ولھذا نرى أن أقطاب الصوفیة، بالإضافة إلى أنھم كانوا من أھل الإحساس والھیام،



وكانوا میالین بطبعھم إلى الشعر في مجالس الوعظ والتذكیر وحلقات الصوفیة، وكانوا یتعمدون
الاستشھاد بالأشعار والتمثل بالشعراء شرط لازم لتأثیر الكلام. وكما یظھر من كتاب أسرار التوحید
أن الشیخ أبا سعید أبي الخیر كان یتمثل بالأشعار - غالباً - في مجالس الوعظ والتذكیر، وكان ھذا
الأمر مخالفاً لسیرة الزھّاد في ذلك العصر، ولھذا السبب صار عرضة للوم شدید من أھل الظاھر،

أن لماذا یأتي بدل الآیات القرآنیة والتفسیر والأخبار، فیذكر على المثیر بیتاً من الأشعار538.

تكلمنا في الصفات السابقة عن مجالس الوجد والسماع عند الصوفیة وشیوعھا بین غالب
فِرَق المتصوّفة. ومن البدیھي أن كان لمجالس الوجد والسماع تأثیر كبیر في رونق الشعر. ویقول
سلطان ولد نجل مولانا جلال الدین الرومي في كتابھ «ولد نامھ» في وصف حال والده ومجالس
الوج والسماع: «إن مولانا كان محلاً لاعتراض الفقھاء، وأن أھل الظاھر كانوا یقولون في مقام
الطعن والحساب على الصغائر»، إن سلوك مولانا وأصحابھ غیر موافق للشرع، ومن جملة ما

كانوا یقولون:

أصبح الحفاظ جمیعاً ینشدن الأشعار

 
 

وساروا في طریق المطربین

 

أمسى الشیوخ والشباب طالب الغناء

 
 

وركبوا على براق الولاء

 

وصارت أورادھم الأبیات والغزل

 
 

ولیس لھم سوى ھذا صلاة وعمل

 

صار العشق طریقتھم ومذھبھم

 
 

وكل ما كان غیر العشق أمسى ھذیانا لدیھم

 

 

وقد قیل كثیر من أشعار وغزلیات مولانا جلال الدین الرومي في مجالس الوجد والسماع
الصوفیة من مثل ھذا الغزل الذي مطلعھ:



ظھر كنز في ذلك الدكان الذي یصاغ فیھ الذھب

ما أحسن الصورة وما أحسن المعنى وما أحسن الجودة وما أحسن الجودة

ً في وقد قیلت ھذه الغزلیة في حال السماع على باب دكان صلاح الدین زركوب، وأیضا
مجلس سماع لصلاح الدین زركوب، وفي ھذا المجلس؛ حیث كان صلاح الدین واقفاً في زاویة منھ

أنشد غزلاً بالمطلع التالي:

لیس في آخر الزمان مغیث

 
 

سوى صلاح الدین صلاح الدین وكفى539

 

 

وفضلاً عن ذلك، فإن كل مَن تتبعّ - إلى حدّ كاف - تراجم أحوال الصوفیة، وشرح
مخاطباتھم ومحاوراتھم ورسائلھم وكُتبُھم یرى أن الجمل النثریة التي ترُوى عن العارفین باسم
[الإشارات] ھي في ذاتھ نوع من الشعر، ویلاحظ إلى أي حدّ أفادوا من الشعر في بیان جمیع مسائل
التصّوّف؛ بحیث إن معظم آثار العارفین من قبیل السوانح واللمعات ومرصاد العباد مزدانة بأروع
النماذج الشعریة الممتازة، والغرض من تمھید ھذه المقدمات أن التصّوّف كان لھ الأثر الأكبر في
رواج الشعر، وتعمیمھ، وحتىّ یمكن القول إن التصّوّف قد أضفى على الشعر الذي بدأ في حمایة
العصر الساماني والغزنوي، ونشأ وترعرع في ظل الأمراء والملوك، كانت لھ حیاة اتكالیة غیر
مستقلة، والذي كان رُقیھّ وانحطاطھ - إلى حد ما - تابعاً لرقي وانحطاط حُماتھ، والذي بالإضافة إلى
ً ذلك، كان نطاق أخیلتھ ومعانیھ الشعریة محدوداً بحدود معینة، أضفى علیھ حیاة مستقلة، وجعلھ فنا
قومیاً، ووسع دائرة تخیلاتھ ومعانیھ، بصورة خارقة؛ بحیث إن السنائي والعطار في عھود الضعف
واضطراب الأوضاع السیاسیة، وكذلك جلال الدین الرومي في أیام سیطرة المغول، أنتجوا أكبر

النماذج الرائعة في الشعر الصوفي.

أما الخدمات التي أداھا التصّوّف للشعر الفارسي في توسیع المعاني والموضوعات
الشعریة؛ فھي أنھ قبل ظھور الأشعار الصوفیة، كان الوصف - على الأغلب - یدور حول وصف
الربیع والخریف والحرب ومحافل الطرب والصید والمعاني المتفرعة عنھا، ولكن الشعراء
الصوفیین خلقوا من أوصاف الأحوال والوقائع والخواطر العرفانیة مناظر حسّیةّ، ومن نماذج



الشعر الوصفي الممتاز للصوفیة «ترجیع بند» السید ھاتف الأصفھاني الذي نذكر جزءاً منھ فیما
یلي:

یا من فداؤك قلبي وروحي

 
 

ویا من نثار طریقك ھذا وذاك

 

أفتدي بقلبي حبیباً مثلك

 
 

واجعل روحي نثاراً لمعشوق مثلك

 

تخلیص القلب من سیطرتك صعب

 
 

وتضحیة الروح تحت قدمیك سھلة

 

طریق وصلك مملوء بالأخطار

 
 

وألم عشقك داء بلا دواء

 

إننا عبید وأرواحنا وقلوبنا على أكفنا

 
 

وعیوننا متجھة إلى الحكم وأسماعنا مصغیة
للأمر

 

إذا كان لك قلب یمیل إلى الصلح فھذا ھو
القلب

 

 

وإذا كان لك رغبة في الحرب فھذه ھي
الروح

 

لیلة أمس كنت أتجول حیران

 
 

من حرقة العشق وجذبة الشوق

 

وشوق اللقاء في نھایة الأمر

 
 

سحبت عناني إلى دیر المجوس

 



بعدت عین السوء غذا وجد حلوة

 

منارة بنور الحق لا بوھج النیران 

 

وجدت في كل ناحیة ناراً موقدة

 
 

تلك التي رآھا موسى بن عمران في جبل
الطور

 

ھنالك شیخ منھمك بإشعال النار

 
 

حولھ أولاد المجوس جلوس

 

كلھم فضیوا الغدار وردیو الوجوه

 
 

كلھم عذاب اللسان صغار الفم

 

وھناك العود والدف والناي والبربط

 
 

والشمع والنقل والورد والخمر والریحان

 

الساقي القمري الوجھ المسكي الشعر

 
 

والمطرب الظریف العذب الألحان

 

والمجوس وابنھ والموبذ وكبیر والموابذه

 
 

ً حزموا أوساطھم لخدمتھ جمیعا

 

أنا الخجل من إسلامي

 
 

دخلت ھناك مختفیاً في زاویة

 

سأال الشیخ من ھذا فقالوا

 
 

لھ إنھ عاشق ولھان حیران

 

 



قال اسقوه قدحاً من الشراب الصافي

 

ولو أن ھذا الضیف غیر مدعو

 

الساقي العابد للنار والناري الید

 
 

صب في الكأس ناراً محرقة

 

وعندما شربتھا لم یبق لي عقل ولا دین

 
 

احترق من جرائھا الكفر والإیمان

 

فوقعت ثملاً وفي ذلك السُّكْر

 
 

بلسان لا یمكن وصفھ

 

طفقت أسمع ھذا الكلام من أعضائي

 
 

حتىّ من الورید والشریان

 

إنھ واحد ولیس إلا ھو

 

وحده لا إلھ إلا ھو

 

ذھبت لیلة أمس إلى حي الخمار

 
 

وأنا ثائر من نار العشق

 

ً وجدت محفلاً لطیفاً منیرا

 
 

وسید ھذا المحفل شیخ خمار

 

والمحتسون للخمر جلوس متكاتفون والخدم وقوف في صفوف



  

الشیخ في الصدر والمحتسون للخمر

 
 

حولھ بعضھم ثمل وبعضھم ذاھل

 

الصدور فارغة من الحقد والضمائر صافیة

 
 

القلوب مملوءة بالكلام والشفاة صامتة

 

كلھم بفضل العنایة الأزلیة

 
 

عیونھم ناظرة للحق وآذانھم مصغیة
للصدق

 

یخاطب ھذا ذاك ھنیئاً لك

 
 

ویجیب ھذا ذلك مریئاً لك

 

الآذان تسمع الصنج والعیون ترنو إلى
الكؤوس

 

 
وأمنیة الكونین ضمت في الأحضان

 

تقدمت بأدب وقلت:

 
 

یا من قلبك موضع للإلھام والوحي

 

ً فقال الشیخ ضاحكاً مداعبا

 
 

یا من شیخ العقل عبدك المطیع

 

أي أنت؟ وأین نحن؟ ویا مَن تحجبت

 
 

ینت الكرم في الزجاجة حیاءاً منك

 

وسكّن بھ أجیج ناري قلت لھ احترقت روحي فاسعفني بماء



  

كنت أحترق لیلة أمس من ھذه النار

 
 

فواھا إذا كانت ھذه اللیلة كالبارحة

 

قال ضاحكاً خذ ھذا القدح

 
 

فتسلمتھ وقال إیاك أن تفرط في الشرب

 

فشربت جرعة وأضحیت

 
 

فارغاً من تعب العقل وعناء الذكاء

 

ً ولما أفقت رأیت واحدا

 
 

والبقیة كلھا خطوط ونقوش

 

وفجأة طرق ھذا الحدیث

 
 

سمعني من صوامع الملكوت

 

إنھ واحد ولیس إلا ھو

 

وحده لا إلھ إلا ھو

 

* * *

وھكذا الشعر القصصي الرائج قبل التصّوّف كان عبارة عن نظم حكایة معدةّ، جرت - على
الأغلب - بصورة قصة مسلسلة من مثل الشاھنامة، والمثنوي، وقصة ولیس ورامین، وقصص
یوسف وزلیخا، ووامق وعذرا، وأمثالھا، ولكن شعراء الصوفیة كسنائي والعطار ومولانا الرومي



قد بادروا بنظم الحكایات المختلفة المتفرقة، ورتبوھا، واستنتجوا من كل قصة الھدف الأساسي
لقضایا التصّوّف.

وھكذا الحال في خمریات الصوفیة، فإنھا من حیث اتساع النطاق ونمط البحث تختلف
اختلافاً كبیراً مع خمریات شعراء غیر الصوفیة من قبیل الرودكي والدقیقي والمنوجھري، فالخمریة
ً - في فضاء الخیال، وتتسع من حیث اللفظ والمعنى، بدرجة أنھ لا یمكن الصوفیة تحلقّ - أحیانا

تصور حدودھا.

وإن ألفاظ الخمر والخمارة والحانة ودیر المجوس والمجوس وابن المجوس وشیخ الحانة
وأثر الشراب والسُّكْر والذھول وأمثالھا قد استخُدمت في مقام الإشارة إلى المسائل العرفانیة

بأسلوب، لیس لھ أي شبھ بخمریات الشعراء غیر الصوفیة540.

بل ینبغي أن تعُدّ إحدى الفنون المخصوصة في الشعر الفارسي، ونورد ھنا نموذجین من
غزلیات مولانا جلال الدین الرومي وخمریة ابن الفارض المشھورة:

ألا یا أیھا الساقي اسقني قدحاً من النبیذ الملون

                     حتىّ أرى وجھ الحقیقة في دیر المجوسي

وقد حنثت بالتوبة أیھا القلب حتىّ أجلس على مراد قلبي

                     یومین أو ثلاثة أیام مرتاحاً على باب الحانة

لقد فرغت من التوبة والزھد والورع والتقوى

                     لأنني أرى صلاحي في ذلك

وسأترك الریاء والتزویر والشیخیة

                     حتىّ یعطیني ساقي الحانة قدحاً من سلافة

فإذا ما احتسیت قدح الراح المروح من كفھ

                     حملت متاع الزھد والورع من الصومعة



فیا أیھا المعشوق الجمیل اخرج من الحجرة

                     حتىّ یصبح بوجھك قلبي الحزین مسروراً

حیث إن وجھك الجمیل قبلة أھل البصیرة

                     فإذا ولیت الوجھ عن ھذه القبلة كنت ملحداً

أیھا الساقي اسقني كأس النبیذ المر بالعذوبة

                     لیست ھناك حاجة إلى السكر فإن كلامي حلو

ھا ھو وقت الصبح فاخرج من تبریز وأحضـر

                     یا قاصد الصبا رسالة شمس الدین

أیھا المعشوق الفضي الذقن اسقني شراب النبیذ المذھب

                     حتىّ تنشـرح الصدور ویزداد نور الأبصار

أعطنا على رغم المفیقین تلك الكأس السلطانیة

                     حتىّ یصیر الجسد كالروح ویصبح اللیل كالسحر

لما كنت أضللت بالنوم فاسقنا الشـراب الإلھي

                     لأنھ لیس من سجیة الكرم سد البابین في وجھ الخلق في وقت واحد

ً یا مَن احتسى كأس ذي المنن لا تشفع عبثا

                     ذلك لأنھ قد فاز من شكر وخاب من كفر

ً یا مَن أنت تقیم في الحانة وأنت ثمل ومخمور أیضا

                     لماذا تشنع عبثاً یا عدیم الأصل

اسكت ولا تقل بعد ھذا وانصـرف عن الشـراب والدن



                     وقل في وجھ الساقي كن ثملاً وأكثر النظر

وھذه خمریة ابن الفارض المشھورة:

شربنا على ذكر الحبیب مدامة

 
 

سكرنا بھا من قبل أن یخلق الكرم

 

لھا البدر كأس وھي شمس یدیرھا

 
 

ھلال وكم یبدو إذا فرجت نجم

 

ولولا شذاھا ما اھتدیت لحانھا

 
 

ولولا سناھا ما تصورھا الوھم

 

ولم یبق منھا الدھر غیر حشاشیة

 
 

فإن خفاھا في صدور النھي كتم

 

فإن ذكرت في الحي وصبح أھلھ

 
 

نشاوى ولا عار علیھم ولا إثم

 

ومن بین وحشاء الدنان تصاعدت

 
 

ولم یبق منھا في الحقیقة إلا اسم

 

وإن خطرت یوماً على خاطر إمرئ

 
 

أقامت بھ الأفراح وارتحل الھم

 

ولو نظر الندمان ختم إنائھا

 
 

لأسكرھم من دونھا ذلك الختم

 

لعادت إلیھ الروح وانتعش الجسم ولو نضحوا منھا ثرى فبر میت



  

ولو طرحوا في خبئ حائط كرمھا

 
 

علیلاً وقد أشفى لفارقھ السقم

 

ولو قربوا من حانھا مقعداً مشى

 
 

وتنطق من ذكرى مذاقتھا البكم

 

ولو عبقت في الشـرق أنفاس طیبھا

 
 

وفي الغرب مزكوم لعاد لھ الشم

 

ولو خضبت من كأسھا كف لامس

 
 

لما ضل في لیل وفي یده النجم

 

ولو جلیت سراً على أكمھ غدا

 
 

بصیراً ومن راووقھا تسمع الصم

 

ولو أن ركباً یمموا قرُب أرضھا

 
 

وفي الركب ملسوع لما ضره السم

 

ولو رسم الراقي حروف اسمھا على

 
 

جبین مصاب جن أبرأه الرسم

 

وفوق لواء الجیش لو رقم اسمھا

 
 

لأسكر من تحت اللواء ذلك الرقم

 

تھذب أخلاق الندامى فیھتدي

 
 

بھا الطریق العزم من لا لھ عزم

 



ویكرم من لم یعرف الجود كفھ

 

ویحلم عند القیظ من لا لھ حلم 

 

ولو نال قدم القوم لثم فدامھا

 
 

لأكسبھ معنى شمائلھا اللثم

 

یقولون لي صفھا فأنت بوصفھا

 
 

خبیر أجل عندي بأوصافھا علم

 

صفاء ولا ماء ولطف ولا ھوا

 
 

ونور ولا نار وروح ولا جسم

 

تقدم كل الكائنات حدیثھا

 
 

قدیماً ولا شكل ھناك ولا رسم

 

وقامت لھا الأشیاء ثمّ لحكمة

 
 

بھا احتجبت عن كل من لا لھ فھم

 

وھامت بھا روحي بحیث تمازجا

 
 

اتحاداً ولا جرم تخللھ جرم

 

فخمر ولا كرم وآدم لي أب

 
 

وكرم ولا خمر ولي دمھا دم

 

ولطف الأواني في الحقیقة تابع

 
 

للطف المعاني والمعاني بھا تنمو

 

فأرواحنا خمر وأشباحنا كرم وقد وقع التفریق والكل واحد



  

ولا قبلھا قبل ولا بعد بعدھا

 
 

وقبلیة الابعاد فھي لھا حتم

 

وعصر المدى من قبلھ كان عصـرھا

 
 

وعھد أبینا بعدھا ولھا الیتم

 

محاسن تھدي المادحین لوصفھا

 
 

فیحسن فیھا منھم النثر والنظم

 

ویطرب من لم یدرھا عند ذكرھا

 
 

كمشتاق نعم كلمّا ذكرت نعم

 

وقالوا شربت الإثم كلا وإنما

 
 

شربت التي في تركھا عندي الإثم

 

ھنیئاً لأھل الدیر كم سكروا بھا

 
 

وما شربوا منھا ولكنھم ھموا

 

وعندي منھا نشوة قبل نشأتي

 
 

معي أبداً تبقى وإن بلى العظم

 

علیك بھا صرفاً وإن شئت مزجھا

 
 

فعدلك من ظلم الحبیب ھو الظلم

 

فدونكھا في ألحان واستجلھا بھ

 
 

على نغم الألحان فھي بھا غنم

 



فما سكنت والھم یوماً بموضع

 

كذلك لم یسكن مع النغم الفم 

 

وفي سكرة منھا ولو عمر ساعة

 
 

ترى الدھر عبداً طائعاً ولك الحكم

 

ً فلا عیش في الدنیا لمن عاش صاحبا

 
 

ومن لم یمت شكراً بھا فاتھ الحزم

 

على نفسھ فلیبك من ضاع عمره

 
 

ولیس لھ فیھا نصیب ولا سھم

 

 

ً - أشعار الشطحات541 التي أشرنا إلیھا في الصفحات ومن میزات شعر الصوفیة - أیضا
السابقة، فإن الصوفي لاعتقاده بأنھ مظھر أسماء صفات الحق، یرى كل ادعاء جائزاً في مقام الجذبة

والشوق، ونجد أنموذجاً كاملاً منھا في غزلیات مولانا الرومي وشاه نعمة الله.

ً بیتنا عن الغزل غیر الصوفي، ومعنى وأھمھا أسلوب الغزل الصوفي الذي یختلف اختلافا
ذلك أن التصّوّف قد أضفى لوناً خاصاً على الغزل، وأوجد أسلوباً خاصاً منھ.

وكما قلنا مراراً إن التصّوّف ھو مذھب العشق والحب، وأنھ اقتبس آلاف المعاني من قاعدة
وحدة الوجود الھامة، واستخدمھا في الغزل من قبیل استغناء المعشوق وحاجة العاشق، وعزة
المحبوب وذلة الطالب، والحب الطاھر، والمسكنة والعجز والإنكار، ولوعة أنین الفراق، وصرخات
الوصال الثملة والتیھ في وادي الطلب، والصلح العام والإعراض عن الدنیا والآخرة، والسرور
المقترن بالحزن، والھم والتسلیم والرضا، وأمثال ذلك ممّا عبرّ عنھ بتعابیر منوعة، وشاع أسلوب
التغزل الصوفي؛ بحیث قلدّھم فیھ كثیر من متغزلي غیر الصوفیة، بمحض أن أصبح الغزل شعار

الصوفیة الرسمي.



وینبغي معرفة ھذه النقطة أیضاً، وھي أن بعض شعراء الصوفیة قد ابتكروا أسلوباً آخر في
الغزل، لعلھ لم تكن لھ صلة قویة بالغزل، بمعناه الخاص. وھذا النمط من الغزل عبارة عن شعر،
یشتمل على ذِكْر مطالب وعقائد وآراء ومقامات وحالات أھل السلوك واصطلاحات الصوفیة،
بصورة واضحة بینّة دون الالتفات إلى أن المطالب تذُكّر بلغة الاستعارات والكتابات الشعریة أحسن

نموذج لھذا النوع من الغزل غزلیات شمس المغربي.

وشمس المغربي ھو من معاصري حافظ وغزلیاتھ، بدرجة من الصراحة والوضوح؛ بحیث
إن كل قارئ یستطیع أن یعرف فوراً أنھا تنطوي على معان وتعابیر عرفانیة حتىّ إنھ لا یوجد في
دیوانھ كلھ قصیدة غزل واحدة، تجعل القارئ متحیرّاً بین المجاز والحقیقة، وكما كتب في ترجمتھ
الجامي في نفحات الأنس أنھ كان یعترض على الشیخ كمال الخجندي العارف والشاعر المشھور

والذي كان من معاصریھ قائلاً لم لا تتسّم أشعاره بالصراحة؟

ویقول الجامي في جملة ذلك: «إن المغربي كان یعاصر الشیخ كمالاً الخجندي، ویصاحبھ»
وقالوا إنھ عند نظم الشیخ ھذا المطلع:-

إذا كانت ھذه ھي العین وھذا ھو الحاجب ھو الدلال والمرح

                     فالوداع أیھا الزھد ویا أیتھا التقوى والفراق یا أیھا العقل والدین

وقابل الشیخ المغربي، وقال لھ إن الشیخ عظیم جداً، فما الذي حملھ على أن ینظم شعراً، لا
یحمل إلا معنى مجازیاً، فسمع الشیخ، وطلب منھ الصحبة، وقام ھو بالطھي، ووافقھ مولانا على ھذه

الخدمة أیضاً، وقرأ في تلك الأثناء ھذا المطلع، وقال:

إن [جشم] ھي العین وكى، فینبغي أن یعبرّ بھا بلسان الإشارة عن العین القدیمة التي ھي
ذات الله، وأن [ابروا] ھو الحاجب، فیمكن أن یكون مشیراً إلى الصفات التي ھي حجاب الذات.

فتواضع في حضرة مولانا، وأقر لھ بالفضل. ونذكر - على سبیل المثال - بعض غزلیاتھ
حتىّ یتضح أسلوب نظمھ:

ً أنا الذي أشاھده في وجوه الحسان جمیعا

 

فلا تظنني طالباً للوجوه الحسان فقط 

 



لیس في ناظري شيء سواه

 
 

أنت تنظر إلى القفا وأنا أنظر إلى الوجھ

 

أینما یتجھ البصـر یره

 
 

وكل ما أراه منھ أراه بسببھ

 

أنت تراه في جھة واحدة وأنا أراه في كل
الجھات

 

 
إنك ترى من ناحیة وأنا أراه من النواحي

 

خمرة دائمة أشربھا من دون كأس وماء

 
 

وفي الكأس والأبریق أرى صورة الساقي
كذلك

 

تارة أعرفھ مع الجمیع وتارة أعرف
الجمیع منھ

 

 
فھو الكل أحیاناً وأحیاناً أرى الكل فیھ

 

عطر ریاضك یحملھ إلینا نسیم الصبا

 
 

كما أرى سرو بستانك على شاطئ النھر

 

فذاك الذي تطلبھ یا مغربي في الخلوة

 
 

أرانا عیاناً في كل زقاق وحي

 

شاھدنا تمسك وتجاوزنا الذرات

وصرفنا النظر عن جملة الصفات من أجل تلك الذات

 



لما كان العالم كلھ مظھر آیات الوجود

 

في طلبھ صرفنا النظر عن المظاھر
والآیات

 

لا تكلمونا عن الكشف والكرامات

 
 

لأننا تجاوزنا عن الكشف والكرامات

 

وجدنا أن ھذه كلھا نوم وخیال

 
 

وصرفنا النظر كالرجال عن الأحلام
والخیالات

 

أیھا الشیخ إذا كانت ھذه ھي كل كمالاتك

 
 

فاھنأ فقد أعرضنا عن كل ھذه الكمالات

 

فأبعد عنھا مشقة الإرشاد أیھا الشیخ

 
 

لأننا أعرضنا عن الشیخ والمرید والإرادات

 

لقد تحررنا من الخانقاه والصومعة
والزاویة

 

 

وتخلصنا من الأوراد وأعرضنا عن
الأوقات

 

ونجونا من المدرسة والدرس والمقالات

 
 

وتخلصنا من الشبھة والتشكیك والسؤالات

 

وأعرضنا عن الكعبة والمعبد والصلیب

 
 

وعن الحانة وعن حي الحانات

 

� المنة إذ نجونا من الآفات ھذه كلھا من آفات الطریق في الحقیقة



  

ولقد عبرنا من أجل النور الذي ھو مشـرق
الأنوار

 

 
وتركنا المغربي والكوكب والمشكاة

 

بما أن البحر غیر متباه وأمواجھ مستمرة

 
 

فكثرة الأمواج حجاب وحدة البحر

 

فالعالم وكل ما فیھ ھو لأمواج البحر

 
 

ویخرج البحر الأمواج من قعره إلى
الساحل

 

إن قلبي الذي ھو ساحل بحره اللانھائي

 
 

محتاج دائماً إلى أمواج البحر

 

لیس لآلام قلبي من علاج سوى أمواج
البحر

 

 

فواعجبا من داء یكون الموج دواءه
وعلاجھ

 

 

لا یصیب كل صعلوك الدر والجوھر من محیط البحر

                     فواحد یصیب منھ الشوك والآخر جوھر التاج

 

إن ھذا المحیط الذي یكون العالم بجنبھ
سرابا

 

صار لي عذباً فراتاً ولك ملحاً أجاجا 

 



فإن اختلف من اللون والطعم

 
 

فذاك بسبب اختلاف المحل وانحراف
المزاج

 

وكل ما حصلھ المغربي من الكائنات

 
 

نھبھ البحر المحیط في زمن قصیر

 

حطم الكوز فإنك ماء لا كوز

 
 

وضح بنفسك فإنك بحر لا نھیر

 

لم لا تدور حول نفسك كالرحى

 
 

فعن أي شيء نبحث كالماء المتلاطم

 

فالندامة في التسكع

 
 

والقلق في التنقل

 

فارتحل من نفسك إلى نفسك لا محالة

 
 

وإلى متى تدور تبحث حول العالم

 

ً إنك لم تطلبھ من نفسك أبدا

 
 

وإن كنت تبحث عنھ أعواماً طویلة

 

من الذي تراه ولا تسأل نفسك

 
 

ً ومن الذي فقدتھ ولم تقل شیئا

 

إنك لا تجد قلنسوة الفقر على رأسك

 
 

إلا إذا تركت رأسك

 



كیف تستطیع الذھاب إلى حیھ

 

فإنك طفل تبحث عن الكرة والصولجان 

 

كن ذا وجھ واحد فإن المرآة تسود

 
 

كالطومار لأنھا ذات وجھین

 

لا یحصل لك یا مغربي نصیب وصلھ

 
 

إلا بعد أن تنسى وتترك نفسك

 

إن في كل حبیب وصدیق علامة لحبیبي

 
 

أرى جمال وجھھ في وجھ كل معشوق

 

لا أرى سوى وجھھ في وجھ كل معشوق

 
 

فكل نقش وصورة رمز لذلك الحبیب

 

وكل حسن وجمال صورة لذلك الجمال

ولا أقرأ سوى خط عارضھ في خط عارض كل معشوق

إنھ یسكن دائماً في دیار روحي

 
 

وأنا حیران أبحث عنھ في كل دیار

 

إذا كان الحبیب مقیماً في قلبي

 
 

فلم لا یطمئن القلب لحظة

 

عندما یحرك یده أضحي لھ بروحي

 
 

ولیس لأحباب شيء أجمل من التضحیة

 

فجمیل إذا بقي من الحبیب تذكار فإن ترتحل فاترك القلب لذكراك



  

امش بدلال على أنھار الدنیا حتىّ ینبت

 
 

من سرو قامتك سرو كل روض

 

إني أعلم أني لا أحسب شیئاً في یوم
الحساب

 

 
من أنا حتىّ أدخل في حساب ذلك الیوم

 

لا أستطیع أن أرى وجھك فإنھ قد بقي

 
 

على عیني غبار من مسیر العالم

 

إن العالمین شوكة مع روض جمالھ

 
 

فلا تصل إلى الروض إلا إذا تركت الشوكة

 

ً فلن تصل للكنز ما لم یكن وجودك معدوما

 
 

فإن على كنزه ثعباناً ما دمت في الوجود

 

فاترك حتىّ یتوسط المغربي في الأمر

 
 

ما دمت حیاً فأنت سبب البعاد

 

الساقي الخالد الذي ثملت روحي من أجلھ

 
 

أعطانا خمرة عدیمة اللون والرائحة

 

احتست الروح الخمرة من غیر فم

 
 

وھي في غنى عن الزق والكأس والكوز

 

لقد أثر نور الشـراب في الروح والقلب

 

فدخل في العظم والمخ والجلد 

 



رأیتُ في السُّكْر قفا السكران

 
 

ثمّ رأیت في قفا العالم وجھھ

 

ولما زال حجابنا بالیقین

 
 

ً رأیت العالمین بأنھما ھو تماما

 

كان شمساً ذلك الذي ظننتھ ذرة

 
 

ً وكان بحراً ذلك الذي كنت أسمیھ نھرا

 

كان یترآى القبیح والحسن في عیني

 
 

ولم یكن صحیحاً ما ظننتھ قبیحاً وحسنا

 

وكل من ظننتھ عدوا

 
 

ً وجدتھ في آخر الأمر صدیقا

 

ولما لم یكن ھناك اختلاف یا مغربي

 
 

فاذھب ولا تتكلم فلیس ھنا مجال للكلام

 

القلب الذي یصحب وجھك وذوآبتك

 
 

یخلو من الغم والسـرور والكفر والدین

 

إن القلب الذي یقترن بذوآبتك ووجھك

 
 

لیلاً ونھاراً یكون بعیداً عن الكفر والإسلام

 

العقل بسبب التفاخر یقتطف السنابل

 
 

من الذي كان یقتطف سنابل بیدرك

 

وأنا الذي في خاتمي ملك الفقر وكیف أنظر إلى ملك سلیمان وخاتمھ



  

أنا الذي جنة اللقاء موجودة في قلبھ

 
 

فلم أعبأ بالنظر إلى الحور العین؟

 

متى یمكن أن تشعر بلذة لقائھ

 
 

أنت الذي تشتھي اللبن والعسل

 

أمام عیننا یتساوى الغیر والذات

 
 

فالذي لھ الیقین ینظر إلى الذات

 

فأغمض البصر عن الغیر ثمّ انظر إلى
الذات

 

 
وبعین مَن یرى كل مَن كان خلاف ھذا

 

تعال واستعر عیناً من المغربي

 
 

لترى أن كل ما قال كان ھكذا

 

 

ً للأسلوب فیما وكذلك نروي بعض الأشعار العربیة عن مشاھیر شعراء الصوفیة نموذجا
یلي: قال محیي الدین بن العربي542:-

ألا یا حمامات الأراك والبان

 
 

ترفقن لا تضعفن بالشجو أشجاني

 

ترفقن لا تظھرن بالنوح والبكا

 
 

خفيّ صباباتي ومكنون أحزاني

 

تحیة مشتاق وأنة ھیمان أطارحھا عند الأصیل وبالضحى



  

تناوحت الأرواح في غیضة الفضا

 
 

فمالت بأفنان على في أفناني

 

فمَن لي بجمع والمخضب من مني

 
 

ومَن لي بذات الأمل من لي بنعمان

 

وجاءت من الشوق المبرح والجوى

 
 

ومن طرق البلوى إلى بامنان

 

تطوف بقلبي ساعة بعد ساعة

 
 

بوجد وتبریح وتلثم أركاني

 

كما طاف خیر الناس بالكعبة التي

 
 

یقول دلیل العقل فیھا بنقصان

 

وقبل أحجاراً بھا وھو ناطق

 
 

وأین مقام البیت من قدر إنسان

 

وكم عھدت أن لا تجول وأقسمت

 
 

ولیس لمخضوب وفاء بإیمان

 

ومن أعجب الأشیاء ظبي مبرقع

 
 

یشیر بعناب ویومي بأجفان

 

ومرعاه ما بین الترائب والحشا

 
 

ویا عجباً من روضة وسط نیران

 



لقد صار قلبي قابلاً كل صورة

 

فمرعى لغزلان ودیر لرھبان 

 

وبیت لأوثان وكعبة طائف

 
 

وألواح توراة ومصحف قرآن

 

أدین بدین الحب أني توجّھتْ

 
 

ركائبھ فالدین دیني وإیماني

 

لنا أسوة في بشـر ھند وأختھا

 
 

وقیس ولیلى ثمّ مي وغیلان

 

 

وقال محیي الدین بن العربي أیضاً:

قف بالطلول الدارسات بلعلع

 
 

واندب أحبتنا بذاك البلقع

 

ً قف بالدیار ونادھا متعجبا

 
 

منھا بحسن تلطف بتفجع

 

ً عھدي بمثلي عند بابك قاطفا

 
 

ثمر القدود وورد روض أینع

 

كل الذي یرجو نوالك أمطروا

 
 

ما كان برفك خلباً إلا معي

 

قالت نعم قد كان ذاك الملتقى

 

في ظل أفناني بأخصب موضع 

 



إذا كان برقي من بروق مباسم

 
 

والیوم برقي برق ذاك الیرمع

 

فاعتب زماناً مالنا من حیلة

 
 

في دفعھ ما ذنب منزل لعلع

 

فعذرتھا لما سمعت جوابھا

 
 

تشكو كما أشكو بقلب موجع

 

وسألتھا لم رأیت ربوعھا

 
 

مسرى الریاح الزاریات الأربع

 

ھل أخبرتك ریاحھم بمثیلھم

 
 

قالت نعم قالوا بذات الأجرع

 

حیث الخیام البیض تشـرق بالذي

 
 

تحویھ من تلك الشموس الطلع

 

ولھ أیضاً:-

حملن على الیعملات الخدورا

 
 

وأودعن فیھ الدمى والبدورا

 

وأوعدن قلبي أن یرجعوا

 
 

وھل تعد الخود إلا غرورا

 

وحیت بعنابھا للوداع

 
 

فأذرت دموعاً تھیج السعیرا

 



فلما تولت وقد یممت

 

ترید الخورنق ثمّ السدیرا 

 

دعوت ثبوراً على اثرھم

 
 

فردت وقالت أتدعوا ثبورا

 

ً فلا تدعون لھا واحدا

 
 

ولكنما أدع ثبوراً كثیرا

 

إلا یا حمام الأراك قلیلا

 
 

فما زادك البین إلى ھدیرا

 

ونوحك یا أیھذا الحمام

 
 

یثیر المشوق یھیج الغیورا

 

یذیب الفؤاد یذود الرقاد

 
 

یضاعف أشواقنا والزفیرا

 

یحوم الحمام لنوح الحمام

 
 

فیسأل منھ البقاء یسیرا

 

عسى نفحة من صبا حاجر

 
 

یسوق إلینا سحاباً مطیرا

 

نروي بھا أنفساً قد طمئن

 
 

فما زاد سحبك إلا نفورا

 

ً ویا ساھر البرق كن لي سیرا فیا راعي النجم كن لي ندیما



  

ویا واقد اللیل ھنئتھ

 
 

فقبل الممات عمرت القبورا

 

فلو كنت تھوى الفتاة العروبا

 
 

لنلت النعیم لھا والسـرورا

 

تعاطى الحسان خمور الخمار

 
 

تناجي الشموس تناغي البدورا

 

 

ولھ أیضاً:-

كل ما أذكره من طلل

 
 

أو مغان أو ربوع كل ما

 

وكذا إن قلت ھا أو قلت ھو

 
 

فإشارات إلیھ أو أما

 

وكذا إن قلت ھو أو قلت ھي

 
 

أو ھم أو ھن جمعاً أو ھما

 

وكذا الزھر إذا قلت بكت

 
 

وكذا الزھر إذا ما ابتسما

 

لو أنادي لحداة یمموا

 
 

بأنھ الحاجز أو ورق الحمى

 

 



أو بدور في خدور أفلت

 

أو شموس أو ھلال نجما

 

أو بروق أو رعود أو صبا

 
 

أو ریاح أو جنوب أو شما

 

أو طریق أو عقیق أو نقي

 
 

أو خیال أو جبال أو ربا

 

أو نساء كاعبات نھد

 
 

طالعات أو شموس أو دمى

 

كل ما أذكره ممّا جرى

 
 

ذكره أو شبھھ أن یفھما

 

منھ أسرار وأنوار جلا

 
 

وعلى جاه بھا ركب السما

 

لفؤادي أو فؤاد من لھ

 
 

مثلي مالي من شروط العلما

 

صنعة قدسیة علویة

 
 

أعلمت أن لصدقي قدما

 

فاصرف الخاطر عن ظاھرھا

 
 

واطلب الباطن حتىّ تسلما

 

 



ولھ أیضاً:-

لیت شعري ھل دورا

 
 

أي قلب ملكوا

 

وفؤادي لو درى

 
 

أي شعب سلكوا

 

أتراھم سلموا

 
 

أم تراھم ھلكوا

 

حار أرباب الھوى

 
 

في الھوى وارتبكوا

 

 

وقال عمر بن الفارض وھو أشعر شعراء الصوفیة بالعربیة:

ھو الحب فأسلم بالحشا ما الھوى سھل

 
 

فما اختاره مضنى بھ ولھ عقل

 

وعش خالیاً فالحب راحتھ عنا

 
 

وأولھ سقم وآخره قتل

 

ولكن لدي للموت فیھ صبابة

 
 

حیاة لمَن أھوى على بھا الفضل

 

نصحتك علماً بالھوى والذي أرى

 
 

مخالفتي فاختر لنفسك ما یحلو

 



فإن شئت أن تحیا سعیداً فمت بھ

 

شھیداً وإلا فالغرام لھ أھل 

 

فمَن لم یمت في حبھ لم یعش بھ

 
 

ودون اجتناء النحل ما جنت النحل

 

تمسك بأذیال الھوى واخلع الحیا

 
 

وخل سبیل الناسكین وإن جلوا

 

وقل لقتیل الحب وفیت حقھ

 
 

وللمدعي ھیھات ما الكحل الكحل

 

تعرض قوم للغرام وأعرضوا

 
 

بجانبھم عن صحتي فیھ واعتلوا

 

رضوا بالأماني وابتلوا بحظوظھم

 
 

وخاضوا بحار الحب دعوى فما ابتلوا

 

فھم في السـري لم یبرحوا من مكانھم

 
 

وما ظعنوا في السیر عنھ وقد كلوا

 

وعن مذھبي لما استحبوا المعنى على الـ

 
 

ھدى حسداً من عند أنفسھم ضلوا

 

أحبة قلبي والمحبة شافعي

 
 

لدیكم إذا شئتم بھا اتصل الحبل

 

فقد تعبت بیني وبینكم الرسل عسى عطفة منكم علي بنظرة



  

أحباي أنتم أحسن الدھر أم أسا

 
 

فكونوا كما شئتم أنا ذلك الخل

 

إذا كان حظي الھجر منكم ولم یكن

 
 

بعاد فذاك الھجر عندي ھو الوصل

 

وما الصد إلا الود ما لم یكن قلى

 
 

وأصعب شيء غیر إعراضكم سھل

 

وتعذیبكم عذب لدي وجوركم

 
 

علي بما یقضـي الھوى لكم عدل

 

وصبري صبر عنكم وعلیكم

 
 

أرى أبداً عندي مرارتھ تحلو

 

أخذتم فؤادي وھو یعطي فما الذي

 
 

یضـركم لو كان عندكم الكل

 

ً نأیتم فغیر الدمع لم أر واقعا

 
 

سوى زفرة من حر نار الجو تغلو

 

فسھدى حبي في جفوني مخلد

 
 

ونومي بھا میت ودمعي لھ غسل

 

ھوى طل ما بین الطلول دمى فمن

 
 

جفوني جرى بالفسح من سفحھ وبل

 



ً تباً لھ قومي إذ رأوني متیما

 

وقالوا بمَن ھذا الفتى مسھ الخبل 

 

وماذا عسى عني یقال سوى غدا

 
 

بنعم لھ شغل نعم لي بھا شغل

 

وقال نساء الحي عنا بذكر من

 
 

جفانا وبعد العز لذلھ الذل

 

إذا انعمت نعم علي بنظرة

 
 

فلا أسعدت سعدي ولا أحملت جمل

 

وقد صدئت عیني برؤیة غیرھا

 
 

ولثم جفوني تربھا للصد یجلو

 

وقد علموا أني قتیل لحاظھا

 
 

فإن لھا في كل جارحة نصل

 

حدیثي قدیم في ھواھا ومالھ

 
 

كما علمت بعد ولیس لھا قبل

 

ومالي مثل في غرامي بھا كما

 
 

غدت فتنة في حسنا ما لھا مثل

 

حرام شفا سقمي لدیھا رضیت ما

 
 

بھ قسمت لي في الھوى ودمي حل

 

وما حط قدري في ھواھا بھ أعلو فحالي وإن ساءت فقد حسنت بھ



  

وعفوك ما فیھا لقیت وما بھ

 
 

شفیت وفي قولي اختصـرت ولم أغل

 

خفیت ضنى حتىّ لقد ضل عائدي

 
 

وكیف ترى العواد من لا لھ ظل

 

وما عثرت عین على أثري ولم

 
 

تدع لي رسماً في الھوى الأعین النجل

 

ولي ھمة تعلو إذا ما ذكرتھا

 
 

وروح بذكراھا إذا رخصت تغلو

 

جرى حبھا مجرى دمي في مفاصلي

 
 

فأصبح لي عن كل شغل بھا شغل

 

فنافس ببذل النفس فیھا أخا الھوى

 
 

فإن قبلتھا منك یا حبذا البذل

 

فمن لم یجد في حب نعم بنفسھ

 
 

ولو جاد بالدنیا إلیھ انتھى البخل

 

ولولا مراعاة الصیانة غیرة

 
 

ولو كثروا أھل الصبابة أو قلوا

 

لقلت لعشاق الملاحة أقبلوا

 
 

إلیھا على رأیي وعن غیرھا ولوا

 



وإن ذكرت یوماً فخروا لذكرھا

 

سجوداً وإن لاحت إلى وجھ صلوا 

 

وفي حبھا بعث السعادة بالشقا

 
 

ضلالاً وعقلي عن ھداي بھ عقل

 

وقلت لرشدي والتنسك والتقى

 
 

تخلوا وما بیني وبین الھوى خلوا

 

ً وفرغت قلبي عن وجودي مخلصا

 
 

لعلي في شغلي بھا معھا أخلوا

 

ومن أجلھا أسعى لمن بیننا سعي

 
 

وأعدو ولا أغدو لمن دأبھ العذل

 

فأرتاح للواشین بیني وبینھا

 
 

لتعلم ما ألقى وما عندھا جھل

 

وأصبوا إلى العذال حباً لذكرھا

 
 

كأنھم ما بیننا في الھوى رسل

 

فإن حدثوا عنھا فكلي مسامع

 
 

وكلي إن حدثتھم السن تتلو

 

ً تخالفت الأقوال فینا تباینا

 
 

برجم ظنون بیننا مالھا أصل

 

وأرجف بالسلوان قوم ولم أسل فشنع قوم بالوصال ولم تصل



  

فما صدق النشنیع عنھا لشقوتي

 
 

وقد كذبت عني الأراجیف والنقل

 

وكیف أرجى وصل من لو تصورت

 
 

حماھا المنى وھماً لضاقت بھ السبل

 

وإن وعدت لم یلحق الفعل قولھا

 
 

وإن أوعدت فالقول یسبقھ الفعل

 

عدیني بوصل وامطلي بنجازه

 
 

فعندي إذا صح الھوى حسن المطل

 

وحرمة عھد بیننا عنھ لم أحل

 
 

وعقد باید بیننا ما لھ حل

 

لأنت على غیض النوى ورضا الھوى

 
 

لديَّ وقلبي ساعة منك ما یخلو

 

ترى مقلتي یوماً ترى من أحبھم

 
 

ویعتني دھري ویجتمع الشمل

 

وما برحوا معنى أراھم معي فإن

 
 

نأوا صورة في الذھن قام لھم شكل

 

فھم نصب عیني ظاھراً حینما أسروا

 
 

وھم في فؤادي باطناً أینما حلوا

 



لھم أبداً مني حنو وإن جفوا

 

ولي أبداً میل إلیھم وإن ملوا 

 

 

ومن أشعاره أیضاً:-

ما بین معترك الأحداق والمھج

 
 

أنا القتیل بلا إثم ولا حرج

 

ودعت فیك الھوى روحي لما نظرت

 
 

عیناي من حسن ذاك المنظر البھج

 

� أجفان عین فیك ساھرة

 
 

شوقاً إلیك وقلب بالغرام شج

 

وأضلع نحلت كادت تقومھا

 
 

من الجوى كبدي الحري من العوج

 

وأدمع ھملت لولا التنفس من

 
 

نار الھوى لم أكد أنجو من اللجج

 

وحبذا فیك أسقام خفیت بھا



  
عني تقوم بھا عند الھوى حججي

 

ً أصبحت فیك كما أمسیت مكتئبا

 
 

ولم أقل جزعاً یا أزمة انفرجي

 

أھفوا إلى كل قلب بالغرام لھ

 
 

شغل وكل لسان بالھوى لھج

 

وكل سمع عن اللاحي بھ صمم

 
 

وكل جفن إلى الإغفاء لم یعج

 

لا كان وجد بھ الآفاق جامدة

 
 

ولا غرام بھ الأشواق لم تھج

 

عذب بما شئت غیر البعد عنك تجد

 
 

أوفى محب بما یرضیك مبتھج

 

وخذ بقیة ما لاقیت من رمق

 
 

لا خیر في الحب إن أبقى على المھج

 

مَن لي بإتلاف روح في ھوى رشا

 
 

حلو الشمائل بالأرواح ممتزج

 

ً مَن مات فیھ غراماً عاش مرتقیا

 
 

ما بین أھل الھوى في أرفع الدرج

 

أغنتھ غرتھ الغرا عن السرج محجب لو سرى في مثل طرقھ



  

وإن أظللت بلیل من ذوائبھ

 
 

أھدى لعیني الھدى صبح من البلج

 

ً وإن تنفس قال المسك معترفا

 
 

لعارفي طیبة من نشـره أرجي

 

أعوام إقبالھ كالیوم في قصـر

 
 

ویوم إعراضھ في الطول كالحجج

 

فإن نأي سائراً یا مھجتي ارتحلي

 
 

وإن دنا زائراً یا مقلتي ابتھجي

 

قل للذي لامني فیھ وعنفني

 
 

دعني وشأني وعد عن نصحك السمج

 

فاللوم لؤم ولم یمدح بھ أحد

 
 

وھل رأیت محباً بالغرام ھجي

 

یا ساكن القلب لا تنظر إلى سكني

 
 

واربع فؤادك واحذر فتنة الدعج

 

یا صاحبي وأنا البر الرؤوف وقد

 
 

بذلت نصحي بذاك الحي لا تعج

 

فیھ خلعت عذاري وأطرحت بھ

 
 

قبول نسكي والمقبول من حججي

 



وأبیض وجھ غرامي في محبتھ

 

وأسود وجھ ملامي فیھ بالحجج 

 

تبارك الله ما أحلى شمائلھ

 
 

فكم أماتت وأحیت فیھ من مھج

 

یھوى لذكر اسمھ من لج في عذلي

 
 

سمعي وإن كان عذلي فیھ لم یلج

 

ً وارحم البرق في مسراه منتسبا

 
 

لثغره وھو مستي من الفلج

 

تراه إن غاب عني كل جارحة

 
 

في كل معنى لطیف رائق بھج

 

في نغمة العود والناس الرخیم إذا

 
 

تألفا بین ألحان من الھزج

 

وفي مسارج غزلان الخمائل في

 
 

برد الأصائل والأصباح في البلج

 

وفي مساقط أنداء الغمام على

 
 

بساط نور من الأزھار منتسج

 

وفي مساحب أذیال النسیم إذا

 
 

أھدى إلى سمیراً أطیب الأرج

 

ً ریق المدامة من مستنزه فرج وفي التثامي ثغر الكأس مرتشفا



  

لم أدر ما غربة الأوطان وھو معي

 
 

وخاطري أین كنا غیر منزعج

 

فالدار داري وحسبي حاضر ومتى

 
 

بدا فمنعرج الجرعاء منعرجي

 

لیھن ركب سروا لیلاً وأنت بھم

 
 

بسیرھم في صباح منك منبلج

 

فلیصنع الركب ما شاءوا بأنفسھم

 
 

ھل أھل بدر فلا یخشون من حرج

 

بحق عصیاني اللاجي علیك وما

 
 

بأضلعي طاعة للوجد من وھج

 

انظر إلى كبد ذابت علیك جوى

 
 

ومقلة من نجیع الدمع في لجج

 

وارحم تعثر آمالي ومرتجعي

 
 

إلى خداع تمني الوعد بالفرج

 

واعطف على ذل أطماعي بھل وعسى

 
 

وامنن علي بشـرح الصدر من حرج

 

أھلا بما لم أكن أھلا لموقعھ

 
 

قول المبشـر بعد الیأس بالفرج

 



لك البشارة فاخلع ما علیك فقد

 

ذكرت ثمّ على ما فیك من عوج 

 

 

ومن أشعاره أیضاً:

قلبي یحدثني بأنك متلفي

 
 

روحي فداك عرفت أم لم تعرف

 

لم أقض حق ھواك إن كنت الذي

 
 

لم أقض فیھ أسىً ومثلي من یفي

 

ما لي سوى روحي وباذل نفسھ

 
 

في حب من یھواه لیس بمسرف

 

فلئن رضیت بھا فقد أسعفتني

 
 

یا خیبة المسعى إذا لم تسعف

 

یا مانعي طیب المنام ومانحي

 
 

ثوب السقام بھ ووجدي المتلف

 

عطفاً على رمقي وما أبقیت لي

 
 

من جسمي المضنى وقلبي المدنف

 

فالوجد باق والوصال مماطلي

 
 

والصبر فان واللقاء مسوفي

 

أخل من حسد علیك فلا تضع

 

سھري بتشنیع الخیال المرجف 

 



واسأل نجوم اللیل ھل زار الكرى

 
 

جفني وكیف یزور من لم یعرف

 

لا غرو أن شحت بغمض جفونھا

 
 

عیني وسحت بالدموع الذرف

 

وبما جرى في موقف التودیع من

 
 

ألم النوى شاھدت ھول الموقف

 

إن لم یكن وصل لدیك فعد بھ

 
 

أملي وماطل إن وعدت ولا تف

 

فالمطل منك لدي إن عز الوفا

 
 

یحلو كوصل من حبیب مسعف

 

أھفو لأنفاس النسیم لعلة

 
 

ولوجھ من نقلت شذاه تشوفي

 

فلعل نار جوانحي بھبوبھا

 
 

أن تنطفي وأود أن لا تنطفي

 

یا أھل ودي أنتم أملي ومن

 
 

ناداكم یا أھل ودي قد كفي

 

عودوا لما كنتم علیھ من الوفا

 
 

كرماً فإني ذلك الخل الوفي

 

عمري بغیر حیاتكم لم أحلف وحیاتكم وحیاتكم قسماً وفي



  

لو أن روحي بیدي ووھبتھا

 
 

لمبشري بقدومكم لم أنصف

 

ً لا تحسبوني في الھوى متصنعا

 
 

كلفي بكم خلق بغیر تكلف

 

أخفیت حبكم فأخفاني أسى

 
 

حتىّ لعمري كدت عني أختفي

 

وكتمتھ عني فلو أبدیتھ

 
 

لوجدتھ أخفى من اللطف الخفي

 

ولقد أقول لمَن تحرش بالھوى

 
 

عرضت نفسك للبلا فاستھدف

 

أنت القتیل بأي من أحببتھ

 
 

فاختر لنفسك في الھوى من تصطفي

 

ً قل للعذول أطلت لومي طامعا

 
 

إن الملام عن الھوى مستوقفي

 

دع عنك تعنیفي وذق طعم الھوى

 
 

فإذا عشقت بعد ذلك فاعنف

 

برح الخفاء بحب مَن لو في الدجى

 
 

سفر اللئام لقلت یا بدر اختف

 



وإن أكتفى غیري بطیف خیالھ

 

فأنا الذي بوصالھ لا أكتفي 

 

لو قال تیھاً قف على جمر الفضا

 
 

لوقفت ممتثلاً ولم أتوقف

 

لا تنكروا شغفي بما یرضى وإن

 
 

ھو بالوصال علي لم یتعطف

 

غلب الھوى فأطعت أمر صبابتي

 
 

من حیث فیھ عصیت نھي معنفي

 

مني لھ ذل الخضوع ومنھ لي

 
 

عز المنوع وقوة المستضعف

 

ألف الصدود ولي فؤاد لم یزل

 
 

مذ كنت غیر وداده لم یألف

 

یا ما أملیح كل ما یرضى بھ

 
 

ورضا بھ یا ما أحیلاه بفي

 

لو أسمعوا یعقوب ذكر ملاحة

 
 

في وجھھ نسـي الجمال الیوسفي

 

أو لو رآه عائداً أیوب في

 
 

سنة الكرى قدما من الھوى شفي

 

تصبو إلیھ وكل قد أھیف كل البدور إذا تجلى مقبلاً



  

إن قلت عندي فیك كل صبابة

 
 

قال الملاحة لي وكل الحسن في

 

كملت محاسنھ فلو أھدى السنا

 
 

للبدر عند تمامھ لم یخسف

 

وعلى تفنن واصفیھ بحسنھ

 
 

یغنى الزمان وفیھ ما لم یوصف

 

ولقد صرفت لحبھ كل على

 
 

ید حسنھ فحمدت حسن تصرفي

 

فالعین تھوى صورة الحسن التي

 
 

روحي بھا تصبو إلى معنى خفي

 

أسعد أخي وغنني بحدیثھ

 
 

وانثر على سمعي حلاه وشنف

 

لأرى بعین السمع شاھد حسنھ

 
 

معنى فاتحفني بذاك وشرف

 

یا أخت سعد من حبیبي جئتني

 
 

برسالة أدیتھا بتلطف

 

فسمعت ما لم تسمعي ونظرت ما

 
 

لم تنظري وعرفت ما لم تعرفي

 



إن زار یوماً یا حشاي تقطعي

 

كلفاً بھ أو سار یا عین اذرفي 

 

ما للنوى ذنب ومَن أھوى معي

 
 

إن غاب عن إنسان عیني فھو في

 

إن أشھر أشعار ابن الفارض الصوفیة قصیدتھ الثانیة الموسومة باسم «نظم السلوك» التي
تتجاوز خمسین وسبعمائة بیتاً، وھي تشتمل على مسائل التصّوّف الأساسیة، ونروي منھا - فیما

یأتي - عدةّ أبیات:-

سقتني حمیا الحب راحة مقلتي

 
 

وكاسي محیا من عن الحسن جلت

 

أوھمت صحبي أن شرب شرابھم

 
 

بھ سرسري في انتشائي بنظرة

 

وبالحدق استغنیت عن قدحي ومن

 
 

شمائلھا لا من شمولي نشوتي

 

ففي حان سُكْري حان شكري لقیتھ

 
 

بھم ثمّ لي لثم الھوى ع شھرتي

 

ولما انقضى صحوي تقاضیت وصلھا

 
 

ولم ینعشني في بسطھا قبض خشیتي

 

* * *

منحت ولاھا یوم لا یوم قبل أنھ

 

بدت عن أخذ العھد في أولیتي 

 



فنلت ولاھا لا یسمع وناظر

 
 

ولا باكتساب واجتلاب حیلة

 

وھمت بھا في عالم الأمر حیث لا

 
 

ظھور وكانت نشوتي قبل نشأتي

 

ً فافنى الھوى ما لم یكن ثمّ باقیا

 
 

ھنا من صفات بیننا فاضمحلت

 

ً فألقیت ما ألقیت عني صادرا

 
 

إلي ومن وارداً بمزیدتي

 

وشاھدت نفسـي بالصفات التي بھا

 
 

تحجبت عني في شھودي وحجبتي

 

فكن بصـراً وانظر وسمعاً وعھ وكن

 
 

لساناً وقل فالجمع اھدى طریقة

 

ولا تتبع من سولت نفسھ لھ

 
 

فصارت لھ أمارة واستمرت

 

ودع ما عداھا وأعد نفسك فھي من

 
 

عداھا وعد منھا باحصن جُنة

 

فنفسـي كانت قبل لوامة متى

 
 

أطعھا عصت أو اعص عنھا مطیعتي

 

واتعبتھا كیما تكون مریحتي فأوردتھا فالموت أیسـر بعضھ



  

فعادت ومھما حملتھ تحملت

 
 

بھ مني وإن خففت عنھا تأذت

 

وكلفتھا لا بل كلفت قیامھا

 
 

بتكلیفھا حتىّ كفلت بكلفتي

 

وأذھبي في تھذیبھا كل لذة

 
 

بإبعادھا عن عادھا فاطمأنت

 

ولم یبق ھول دونھا ما ركبتھ

 
 

وأشھد نفسـي فیھ غیر زكیة

 

وكل مقام عن سلوك قطعتھ

 
 

عبودیة حققتھا بعبودة

 

وكنت بھا صباً فلما تركت ما

 
 

أرید أرادتني لھا وأحبت

 

فصرت حبیباً بل محباً لنفسھ

 
 

ولیس كقول مر نفسـي حبیبتي

 

خرجت بھا عني إلیھا فلم أعد

 
 

إلي ومثلي لا یقول برجعة

 

ً وأفردت نفسـي عن خروجي تكرما

 
 

فلم أرضھا من بعد ذاك لصحبتي

 



وغیبت عن أفراد نفسـي بحیث لا

 

یزاحمني ابداء وصف بحضـرتي 

 

وھا أنا أبدي في اتحادي مبدئي

 
 

وأنھى انتھائي في تواضع رفعتي

 

جلت في تجلیھا الوجود لناظري

 
 

ففي كل مرئى أراھا برؤیة

 

وأشھدت غیبي إ بدت فوجدتني

 
 

ھنالك إیاھا یجلوه خلوتي

 

وطاح وجودي في شھودي وبنت عن

 
 

وجود شھودي ما حیاً غیر مثبت

 

وعانقت ما شاھدت في محو شاھدي

 
 

بمشھده للصحو من بعد سكرتي

 

* * *

وتوجد تائیة أخرى مشھورة لابن الفارض في المسائل العرفانیة التي تسمّى بالتائیة
الصغرى في مقابل التائیة الكبرى المعروفة باسم [نظم السلوك]، ونورد - فیما یأتي - عدداً من

أبیات ھذه التائیة، وھي تشتمل على مائة بیت وثلاثة أبیات:

نعم بالصبا قلبي صبا لأحبتي

 
 

فیا حبذا ذاك الشذا حین ھبت

 

سرت فأسرت للفؤاد عذبة

 

أحادیث جیران العذیب فسرت 

 



مھیمنة بالروض لون رداؤھا

 
 

بھا مرض من شأنھ برء علتي

 

لھابا عیشاب الحجاز تحرش

 
 

بھ لا بخمر دون صحبي سكرتي

 

تذكرني العھد القدیم لأنھا

 
 

حدیثة عھد من أھیل مودتي

 

* * *

ألا في سبیل الحب حالي وما عسى

 
 

بكم أن ألاقي لو درتم أحبتي

 

أخذتم فؤادي وھو بعض فما الذي

 
 

یضـركم أن تتبعوه بجملتي

 

كأني ھلال الشك لولا تأوھي

 
 

خفیت فلم تھد العیون لرؤیتي

 

وقالوا جرت حمراً دموعك قلت عن

 
 

أمور جرت في كثرة الشوق قلت

 

نحرت لضیف الطیف في جفني الكرى

 
 

قرى فجرى دمعي دماً فوق وجنتي

 

* * *



وإحدى القصائد الصوفیة المعروفة قصیدة باسم «النوادر العینیة في بوادر الغیبیة»، وھي
من نظم عبد الكریم بن إبراھیم بن عبد الكریم الجیلي543 مؤلفّ كتاب «الإنسان الكامل في معرفة
الأواخر والأوائل»544 تشتمل على خمسمائة بیت وأربعة وثلاثین بیتاً، وقد استشھد الجیلي نفسھ
بستة وثلاثین بیتاً منھا، في عدةّ مواضع في كتابھ «الإنسان الكامل» والقصیدة العینیة المذكورة ھي
جزء من مجموعة خطّیةّ محفوظة في مكتبة المتحف البریطاني في لندن، وھذه المجموعة عبارة

عن شرح عبد الغني النابلسي على قصیدة عبد الكریم الجیلي545، وھذا مطلع تلك القصیدة:

فؤاد بھ شمس المحبة طالع

 
 

ولیس لنجم العذل فیھ مواقع

 

* * *

ولأن العینیة المذكورة تشتمل على رؤوس المسائل العینیة التي دوّنھا الجیلي في كتابھ
«الإنسان الكامل»، لذلك نذكر مئة بیت وسبعة أبیات منھا546:-

إذا قیل قل لا قلت غیر جمالھا

 
 

وإن قیل لا قلت حسنك شائع

 

أصلي إذا صلى الأنام وإنما

 
 

صلاتي بأني لاعتزازك خاضع

 

أكبر في تحریم ذاتك عن سوى

 
 

واسمك تسبیحي إذا أنا راكع

 

أقوم أصلي أي أقوم على الوفا

 
 

بأنك فرد واحد الحسن جامع

 

واقرأ من قرآن حسنك آیة

 

فذلك قرآني إذا أنا خاشع 

 



واسجد أي أفنى وأفنى عن النفسـي

 
 

وأسجد أخرى والمتیم والع

 

فدیني وإسلامي وتقواي إنني

 
 

لحسنك فإن لائتمارك طائع

 

وقلبي مذ أبقاه حسنك عنده

 
 

تحیاتھ منكم إلیكم تسارع

 

صیامي ھو الإمساك عن رؤیة

 
 

السوي وفطري إني نحو وجھك راجع

 

تجلى حبیبي في مرائي جمالھ

 
 

ففي كل مرأى للحبیب طلائع

 

ً فلما تبدى حسنھ متنوعا

 
 

تسمى بأسماء فھن مطالع

 

فأبرز منھ فیھ آثار وصفھ

 
 

فذلكم الآثار ما ھو صانع

 

فأصافھ والاسم والأثر الذي

 
 

ھو الكون عین الذات والله جامع

 

فما ثمّ من شيء سوى الله في الورى

 
 

ولا ثمّ سموع ولا ثمّ سامع

 

* * *



حقائق ذات في مراتب حقھ

 

تسمى باسم الخلق والحق واسع 

 

وفي فیھ من روحي نفخت كفایة

 
 

ھل الروح إلا عینھ یا منازع

 

ونزھھ من حكم الحلول فما لھ

 
 

سوى وإلى توحیده الأمر راجع

 

فیا إحدى الذات في عین كثرة

 
 

ویا واحد الأشیاء ذاتك شائع

 

تجلیت في الأشیاء حین خلقتھا

 
 

فھا ھي میطت عنك فیھا البراقع

 

قطعت الورى من ذات نفسك قطعة

 
 

ولم تك موصولا ولا فصل قاطع

 

ولكنما أحكم رتبتك اقتضت

 
 

الوھیة للضد فیھا التجامع

 

فأنت الورى حقاً وأنت أمامنا

 
 

وإنك ما یعلو وما ھو واضع

 

وما الخلق في التمثال إلا كثلجة

 
 

وأنت بھا الماء الذي ھو تابع

 

وغیران في حكم دعتھ الشرائع فما الثلج في تحقیقنا غیر مائھ



  

ولكن بذوب الثلج یرفع حكمھ

 
 

ویوضع حكم الماء والأمر واقع

 

وكن ناظراً في القلب صورة حسنة

 
 

على ھیئة المنقوش یظھر طالع

 

فقد جاء في نفس الحدیث تخلقوا

 
 

بأخلاقھ ما للحقیقة مانع

 

فھا ھو سمع بل لسان یدلنا

 
 

بھ ھكذا بالنقل أخبر شارع

 

فعم قوانا والجوارح كونھ

 
 

لساناً وسمعاً ثمّ رجلا تسارع

 

ولسنا سوى تلك الجوارح والقوى

 
 

ھو الشكل منا ما لقولي دافع

 

ویكفیك ما قد جاء في الخلق أنھ

 
 

على صورة الرحمن آدم واقع

 

ولو لم یكن في وجھ آدم نوره

 
 

لما سجد الأملاك وھي خواضع

 

ولو شاھدت عین لإبلیس وصفھ

 
 

على آدم لم یعص وھو مطاوع

 



ولكن جرى المقدور فھو على عمى

 

عن العین إذ حالت ھناك موانع 

 

فلا تك من إبلیس في شبھ ستره

 
 

ودع قیده العقلي فالعقل رادع

 

ً وغص في بحار الاتحاد منزھا

 
 

عن المزج بالأغیار إن أنت شاجع

 

* * *

فلا تك محجوباً برؤیة حسنھ

 
 

عن الذات أنت الذات أنت المجامع

 

فعینك شاھدھا بمحبة أصلھا

 
 

فإن علیھا للجمال لوامع

 

انیتك اللاتي ھي القصد والمنى

 
 

بھا الأمر مرموز وحسنك بارع

 

ونفسك تحوى بالحقیقة كل ما

 
 

أشرت بحد القول ما أنا خادع

 

تھن بھا واعرف حقیقتھا فما

 
 

كعرفانھا شيء لذاتك نافع

 

فحقق وكن حقاً فأنت حقیقة

 
 

بحقك والمخلوق بالذات جامع

 



ووحده في الأشیاء فھو منزه

 

وخلف حجاب الكون للنور ساطع 

 

ولا تطلبن فیھ الدلیل فإنھ

 
 

وراء كتاب العقل تلك الوقائع

 

ولكن بإیمان وحسن تتبع

 
 

إذا قمت جاءتك الأمور توابع

 

وھا أنا ذا أبینك عن سبل الھدى

 
 

وافصح عمّا قد حوتھ المشارع

 

أقص حدیثاً ثمّ لي من بدایتي

 
 

لنحو انتھاء علمھ لك نافع

 

برزت من النور الإلھي لمعة

 
 

بحكمة ترتیب قضتھا البدائع

 

إلى سقف عرش الله في أفق العلا

 
 

ومنھ إلى الكرسي جئت أسارع

 

إلى القلم الأعلى ولي فیھ برزة

 
 

إلى اللوح لوح الأمر والحق واسع

 

ً إلى الھبأ السامي وقبل مكرما

 
 

نزلت الھبولى وھو للخلق جامع

 

ومنھا أحلتني حلاھا الطبائع ھناك تلقتني العناصر حكمة



  

* * *

فھذا نزول الجسم من عند ربھ

 
 

وللروح تنزیل مجاري منابع

 

وذلك أن الروح في المركز الذي

 
 

لھا ھو روح الحق فافھم أسامع

 

ولیس لھا فیھ ھبوط منزل

 
 

ولیس لھا فیھ صعود مرافع

 

ولكن في تعییننا بمحضص

 
 

تنزه عن حكم بأن ھو شائع

 

وذلك للأرواح خلق حقیقة

 
 

وذلك تنزیل لھا وقواطع

 

ففي المثل المفروض منھ ترتبت

 
 

مراتبھ حتىّ بدا متنازع

 

فیبرز في حكم المرا أن للورى

 
 

تجلیھ والمقصود إذ ذاك طالع

 

فتنویعھا ذاك التجلي ھو الذي

 
 

نسمیھ روحاً وھو بالنفخ دافع

 

ولیس لھ إلا الصفات مواضع وإلا فلا اسم لھ غیر ربنا



  

تنزه ربي عن حلول بقوسھ

 
 

وحاشاه ما بالاتحاد مواقع

 

* * *

وإن نزول الجسم للخلق في الثرى

 
 

سواء ولكن بعد ذاك تنازع

 

فمن سبقت � فیھ عنایة

 
 

فغیر مكوث في التراب یسارع

 

ومن أبعدتھ السابقات فإنھ

 
 

لھ بین نبت والتراب تراجع

 

فقد یك عشباً ثمّ ترعاه دابة

 
 

ویشرب إذ یفنى ویخضـر ضارع

 

على قدر تكرار التردد بعده

 
 

لینسى عھوداً بالحمى ووقائع

 

وعند مرور النفس على كل منزل

 
 

سینقش فیھا منھ طبعاً طبائع

 

فتظھر نفس المرء كاملة إلیھا

 
 

ومن نسخة الأكوان فیھا خلائع

 

فیرجع للأوطان من ھو راجع لتذكر بالمشھود غایة أمرھا



  

رأیت قیامي راجعاً نحو ربھ

 
 

فقھقر مني للحبیب مراجع

 

ً فعانیت أني كنت في العلم ثابتا

 
 

وللحق علم الحق في الحكم تابع

 

وبالعلم والمعلوم أیضاً فملحق

 
 

ولیس لھذا الحكم في الفعل رادع

 

فحینئذ حققت أني نفخة

 
 

من الطیب طیب الله في الخلق ضائع

 

وما النشـر غیر المسك فافھم شارتي

 
 

ویغنیك في التصـریح للسـر ذائع

 

وسلمت نفسـي حین أسلمت للقضا

 
 

ومالي مع ھذا الحبیب تنازع

 

فطوراً تراني في المساجد عاكف

 
 

وإني طوراً في الكنائس راتع

 

أراني كالآلات وھو محركي

 
 

أنا قلم واقتدار أصابع (كذا)

 

ولست یجري ولكن مشاھد

 
 

فعال مرید ما لھ من یدافع

 



فآونة یقضـي علي بطاعة

 

وحینما بما عنھ تھتنا الشرائع 

 

لذاك تراني كنت أترك أمره

 
 

وآنى الذي ینھاه والجفن دامع

 

ولي نكتة غرا ھا سأقولھا

 
 

وحق لھا أن ترعو بھا المسامع

 

ھو الفرق ما بین الولي وفاسق

 
 

تنبھ لھا فالأمر فیھ فظائع

 

وما ھو إلا أنھ قبل وقع

 
 

یخبر قلبي بالذي ھو واقع

 

فاجني الذي یقضیھ في مرادھا

 
 

وعیني لھ قبل الفعال تطالع

 

وكنت أرى منھا الإرادة قبل ما

 
 

أرى الفعل مني والأسیر مطاوع

 

فاجني الذي تھواه مني ومھجتي

 
 

لذلك في نار حوتھا الأضالع

 

ً وإن كنت في حكم الشریعة عاصیا

 
 

فإني في حكم الحقیقة طائع

 

أنا الذات والوصف الذي ھو تابع أنا الحق والتحیقیق جامع خلقھ



  

فأحوى بذاتي ما علمت حقیقة

 
 

ونوري فیما قد أضاء فلامع

 

ویسمع تسبیح الصوامت مسمعي

 
 

وإني لأسرار الصدور أطالع

 

واعلم ما قد كان في زمن مضـى

 
 

وحالاً وأدري ما أراه مضارع

 

* * *

ً وانظر تحقیقاً بعیني محققا

 
 

قصور جنان الخلد وھي قلائع

 

واتقن علماً بالإحاطة جملة

 
 

لأوراق أشجار ھناك أیافع

 

وكل طباق في الجحیم عرفتھا

 
 

وأعرف أھلیھا ومن ثمّ واقع

 

وأنواع تعذیب ھناك علمتھا

 
 

وأھوالھا طراً وھن فظائع

 

وأملاكھا حقاً عرفت ولم یكن

 
 

على تخاف ما لھ أنا صانع

 

أخشى وإني للمقامین جامع (كذا) وكل عذاب ثمّ ذقت ولم أقل



  

وكل نعیم إنني لمنعم

 
 

بھ وھو لي ملك وما ثمّ رادع

 

* * *

وأفنى إذا شئت الأنام بلمحة

 
 

واحیي بلفظ من حوتھ البلاقع

 

واجمع ذرات الجسوم من الثرى

 
 

وأنشئ كما كانت وإني بارع

 

* * *

وإني على ھذا من الكل فارغ

 
 

ولیس بھ لي ھمة وتنازع

 

ووصفي حقاً فوق ما قد وصفتھ

 
 

وحاشاي من حصـر وما لي قاطع

 

وإني على مقدار فھمك واصف

 
 

وإلا فلي من بعد ذاك بدائع

 

وثم أمور لیس یمكن كشفھا

 
 

بھا قلدتني عقدھن الشـرائع

 

ً قفوت بھا آثار أحمد تابعا

 
 

فأعجب لمتبوع وما ھو تابع

 



نبي لھ فوق المكانة رتبة

 

ومن عینھ للناھلین منابع 

 

 

ومعظم شعراء الغزل من الصوفیة ذكروا المسائل الغرامیة في شعرھم.. وصفوا الخمر
والمعشوق خاصة، مبینّین خصائص الخمرة الطبیعیة؛ بحیث یتحیرّ القارئ، ویبقى ذاھلاً بین

المدلولات الحقیقیة للكلمات ومعانیھا المجازیة.

وینبغي مراعاة ھذه النقطة أیضاً، وھي أن أفُقُ الصوفیة ولاسیما صوفیة إیران، وعلى
الأخص الصوفیة الذین جاءوا بعد نجم الدین الكبري، كان واسعاً، ولم یكن بعیداً عن عالم المجاز.
ً للدخول إلى العشق الحقیقي قائلین: «إن المجاز وكان بعضھم یعَدّ العشق المادي الطبیعي طریقا
قنطرة الحقیقة»، وینبغي على ما قالھ الجامي على لسان بعض كبار العارفین إنھ: «یرى أھل
التوحید والتحقیق أن الإنسان الكامل ھو مَن یشاھد ببصره الجمال المطلق للحق سبحانھ في المظاھر
الكونیة الحسّیةّ، كما یراھا في المظاھر الروحانیة بعین البصیرة، ولجمال الذاتي وكمالھ سبحانھ
اعتباران، الأول ھو «المطلق» الذي ھو حقیقة الجمال الذاتي من حیث ھو ھو، والعارف یستطیع
أن یشاھد ھذا الجمال المطلق في فنائھ في الله تعالى. والثاني ھو «المقید»، وھو یتحقق بحكم التنزل
في المظاھر الروحانیة أو الحسّیةّ، فالعارف إذا رأى الحسن یراه ھكذا، ویعتبر ذلك الجمال جمالاً
للحق، تنزل إلى المراتب الكونیة، والذي لم یكن عارفاً ینبغي ألا ینظر إلى الحسان؛ كي لا یسقط في

الھاویة».

وشعراء الصوفیة مارسوا الشعر - غالباً - بنظمھم الغزل والرباعي والمثنوي، وقلما تكون
القصیدة متعارفة بینھم؛ لأن القصیدة ھي عادة شعر البلاط، تنُظم للمدیح والحماسة والفتوح، وأمثال
ذلك، ولیس لھا مناسبة لأحوال الصوفیة والخانقاھات. ونرى - رغم ذلك - وجود بعض ناظمي
القصائد بین كبار الشعراء الصوفیة من مثل السنائي والخاقاني. ونورد ھنا من قصائد السنائي

نموذجاً ممتازاً من قصائد الصوفیة:

لا تسكنن في الجسم والروح فھذا سافل وذاك سام

                     وضع القدم بعیداً عنھما ولا تكن ھنا ولا ھناك



ً بكل ما یضلل عن الطریق سواء كان ذلك الكلام كفراً أو إیمانا

                     بكل ما یبعدك عن الصدیق قبیحاً كان ذلك النقش أو جمیلا

آیة السالك ھي أن تجده بارداً في الجحیم

                     وآیة العاشق ھي أن تراه جافاً في البحر

لم یكن خلو الجنة من آدم دلیل مذلتھ

                     ولم یكن عجز وامق بقاء العذراء معھ عذراء

ً الكلام الذي تقولھ عن الدین سواءً عبرانیاً كان أو سریانیا

                     والمكان الذي تبحث فیھ عن الحق یتساوى فیھ جابلقا وجابك

قول الشھادة ھو أن تجرع أول مرة

                     كل بحر الوجود بتلك الكلمة كالتمساح

ً لا تصادف في ھذا الطریق قذى إذا صرت فراشا

                     وتمنطقت ووقعت في حرف شھادة لا إلھ إلا الله

إذا ألقت بك «لا» عن حد الإنسانیة في الحسرة

                     فأت من نور الألوھیة با� من «الا»

یمكن الاتیان عن طریق الدین إلى بیداء الحاجة

                     متى یصل المرء إلى المعنى ما لم یمر بالأسماء

فالصفراء في ذلك الجوھر كلھا كفر وشیطنة

                     فإذا كانت لك سوداء الدین فابتعد عن الصفراء

لماذا تبقى في ھذه الذلة من أجل میتة كالغربان



                     حطم القفص كالطواویس وحلق في ھذه العلیاء

إن عروس الحضرة القرآنیة تزیح النقاب عن وجھھا

                     حینما ترى دار ملك الإیمان مجردة من الغوغاء

ولیس بعجب أنھ لم یصبك من القرآن سوى نقش

                     إذ أن عین الأعمى لا یصیبھا من الشمس سوى الدفء

مت أیھا الصدیق قبل الموت إذا أردت الحیاة

                     فإن ادریس صار من أھل الجنة بھذه الموتة قبلنا

كن قتیلاً بسیف العشق حتىّ تنال الخلود

                     فإنھ لا یعطى أحد عن سیف أبي یحیى علامة من للأحیاء

مالك وخرز الجفاء التي أماتت الأسكندر

                     ولم تغازل حبیباً فقد الملك بسببھ [دارا]

إذا كنت ترغب في الخروج یوم غد من ھذه السوداء

                     ما أحسن السوداء التي تنالھا غداً من ھذه السوداء

خصص جھودك للاستیلاء على ملك فتكون كل ساعة

                     كالكرة الحائرة ولو كانت في ساحة بلا سعة

ارم نفسك في السفینة ولا تبق من أجل تسبیحة

                     فإن روح القدس نفسیھا تقول بسم الله مجریھا

إذا كنت ترید الدین فانقطع عن أمر الدنیا

                     فإن الحرص علیھا یكون معك بدون كلام وبلا صوت



یقال دائماً إنھم ابتاعوا الدنیا بالدین من الشیطان

                     فإذا أردت الدنیا فسلم الدین وخذ الدنیا

وانظر بالإجمال دائماً من ھذه الخیمة الفیروزیة اللون

                     أي ألعاب یخرجھا الشیخ الجمیل المحیا

تقول لك الدنیا إن الأحسن ألا تتعلق بنا

                     وأنت لن تعتبر ولن تتعظ من ھذا المتكلم الصامت

إذا كنت تخاف النار فلا تغتر بمال أحد

                     فإن صورتھ ھنا المال وشكلھ ھناك الأفاعي

ً اعتبر حواسك وسكرك ووجودك من النار دائما

                     كما أن مولد ومنشأ باطنك من الجحیم

ً فإذا كنت الآن تسیر نحو الجحیم فلیس ذلك عجبا

                     لأن حركة الأجزاء دائماً تتجھ نحو الكل

فإذا أطفأت الیوم نار الشھوة فقد فزت یقینا

                     وإلا فحرارة ھذا ستحولك إلى حطب

أنت من التراب فسلم جسمك لھذه الضمة

ً                      حتىّ تصبح كالروح والعقل والیاً وسامیا

ما دام التراب حقیراً فھنا كلھ ربح بلا خسران

                     ویصبح التراب بلاء الأبصار إذا جاء من الریح النكباء

لا تفتح شیئاً في الدین عن طریق الفقھ والفقر



                     وشمر عن ساعدك للعمل فإن ھذا لون وذاك صوت

لا تقل النكتة للمغرور الغافل

                     ولا تعط الجاھل ذا الطبع المحرور ثمراً

ً ما دامت عالماً فكن خادما

                     فعیب أن یرتدي الصینیون الأحرام وینام أھل مكة في البطحاء

ما جاءك النداء بأن تحرق مزھر الزھرة

                     ولم یأتك الكلام بأن تسرق إزار الزھراء

لقد وضعوا في كفك سیفاً حتىّ تجاھد نفسك

                     فلا تصنع لنفسك درعا لتبقى حیاً في الھیجاء

یستوي العلم والجھل عند عدیم الحس مثلك

                     ویستوي لین الحدید والصلب مع عدیم الرجولة مثلك

إن صوتك كریھ جداً ولكنھ في ھذه

                     القبة یبدو جمیلاً بصدى ھذه القبة الخضراء

ولكن ستكون خجلا حینما یقول لك أستاذ

                     أرسل وسیلة إلى النبي داود في ھذه الصحراء

أنت كنملة وھذه سبیل تشبھ شعرة وجوه الوثنیین

                     فإیاك أن تسیر على التقلید والتخمین والعمى

إذا حصلت العلم بالحرص فاخشى ذلك في اللیل

                     فإن اللص إذا جاء بالمصباح یسرق أحسن الأمتعة



من ھذه الحفنة من طلاب الریاسة لا تظھر نتیجة حسناء

                     فاطلب الإسلام من سلمان والتفاني في الدین من أبي الدرداء

فإن أردت حسن السمعة فاربط حبلك بذي حظ سعید

                     فإن (یلدا) فد نال الشھرة من خدمتھ لعیسى

ضع القدم في طریق رجل لم یكن لطریقھ ومقامھ وجاھة

                     بدایة ولا نھایة إلى الأبد

وھذه الأرواح مستوفیة لقالبھ

                     وھذه الأنفاس مستوفاة لحالتھ

من أجل الكسب ھناك جاز قتل آدم ھنا

                     ومن أجل الولادة ھناك ولدت ھنا حواء

إنك تزعم أن ھذا المیدان الشبیھ بالجنة عبث

                     وتزعم أن ھذا الإیوان الشبیھ بالمیناء شید عفوا

وإن لم یكن من أجل فادخل في حیزه متجولا

                     وإن لم یكن من أجل الشرع فقد حلت العقد من ظھر الجوزاء

زین الروح بعلم الدین كتزیینك للجسم

                     فمن القبح أن یبدو الملك عریانا ھناك، والقصر مز دان ھنا

اتخذ من الحكمة لباسا للآخرة

ً                      فإن الموت إذا خطف منك ھذا اللباس تبقى عریانا مفضوحا

لا یتولد أحد من نسل الملوك أبداً حتىّ یكون



                     لھ حي مملوء بذوي العنة ولنا دار مملوءة بالعذارى

لا یرى طبع طبعاً إذا أخفى الانصاف وجھھ

                     ولا یجد عفریت عفریتاً إذا أبدى الإخلاص وجھھ

لا لك الله دائماً لا تشرب الخمر في الدنیا

                     ویقول النصراني لا تتناول الحلوى إذا تغلبت علیك الصفراء

إنك تترك الحرام من أجل الدین حرمة الله

                     ولكنك تجعلھ حلالاً من أجل الجسد لقول النصراني

إذا أردت النزفة، فاخرج إلى صحراء القناعة

                     فھناك الحدیقة في الحدیقة والمأدبة في المأدبة والأصوات في الأصوات

وإذا خفت المتاعب فاقطع صلة الصحبة مع اللئام

                     فإن العنقاء فازت بالسلامة من شرك الصیادین

والخلاصة أنني و� الحمد عن طریق الرأفة والرحمة

                     سار بن العقل من عالم الأشیاء إلى قبلة الوحدة

فلا جرم أنني لا أطلب النعمة لا في الدنیا ولا في الجنة

                     بل أقول في كل ساعة في السراء والضراء

یا رباه أفض على سنائي نوراً من الحكمة

                     بحیث تغبطھ علیھ روح إلى علي ابن سینا

لا تجعلني في ھذا العالم لغلبة الحرص وقلة العقل

ً                      یصبح رأي العاشقین مضطرباً وطبع المتیمین ھائما



عن طریق الرأفة والرحمة، اجعلني كأرواح المعصومین

                     الطاھرة وحیداً بعیداً عن متاعب ذوي الأجساد قبل أن یحل أجلي

وكف لسان ضعفاء العقول في العالم عني

                     كي لا یدعونني كأنفسھم حریصاً ومفسداً أو أرعن

ولا تجعل عمري كالزھرة حتىّ أقتل في الطفولة

                     ولا تجعل حرصي كالنبیذ؛ كي أصیر في الشیخوخة شاباً

إذا شربت شربة عن الحرص، فلا تؤاخذني فقد أسأت

                     إذا كنت في الصحراء صیفاً، وكان الماء بارداً، وأنا مبتلى بالاستسقاء

ارزقني ووفقني بكل ما قیل عن الأولیاء

                     وقد آمنا وصدقنا بكل ما قیل عن الأنبیاء

ولھ أیضاً:

اطلبوا أیھا العشاق الطیبون

 
 

واطربوا أیھا الظرفاء الصالحون

 

إلى متى تبعدون عن الدار ھذه طریق
الصحراء

 

 

إل متى تعزفون عن الكعبة ھذه إلى دار
الخمار

 

بعد ھذا یده وذیل الحبیب

 
 

بعد ھذا سمعنا وحلقة باب الحبیب

 

أنت جرعة في القدح ونحن صاحون أنت معشوق في العالم ونحن فارغون



  

قم حتىّ تسكن من ماء وجھنا

 
 

غبار ھذه الكومة الغدارة

 

فنكنس بمكنسھ «لا»

 
 

الكوكب من صحن الفلك الدوار

 

قم نطار ونھاجم ونكسـر

 
 

سوق الزنجي المزاج

 

ً ومن أجل أن نغني جمیعا

 
 

نضع الأقدام على الرؤوس كالدوائر

 

حتىّ یسمع من نفسھ لا مني ومنك

 
 

لمن الملك للواحد القھار

 

یا مَن ھوایاتك مثیرة للھوى

 
 

ویا من آلھتك مزعجة للآلھ

 

قفص الفلك الضیق والطبع والحواس

 
 

أرخى ریشك وجناحك من الریش والجناح

 

إذا قدر لك أن تنجو من ھذا القفص

 
 

فأد ّ دین السبعة والثمانیة والأربعة

 

إن الخلق نثار رأسك

 
 

فلا تجمعن النشار من الطریق كالصعالیك

 



إن الفلك والأجرام عبیدك

 

فإیاك إیاك والطمع منھم 

 

فضع الحلقة في أذن الفلك والأنجم

 
 

حتىّ یقروا لك بالعبودیة

 

وإلا فعلى مفترق طرق الكون والفساد

 
 

شاھد المریض حیناً والتداوي حیناً آخر

 

یرمى بك التبن من المزرعة

 
 

إذا كان نجم زحل قریباً للدب الأكبر

 

ً وتجعلك بالزھد إلھا

 
 

شبعاً من ھذه الدنیا وجائعاً من تلك

 

فتقیدك حیناً بتھمة السیف

 
 

في ید المریخ كقلم الزنار

 

فتارة تختمك وھي حاقدة علیك

 
 

وأنت في الخیال كالذھب الخالص

 

وتارة تجعلك نجم «الزھرة» اللولیة
الحسناء

 

 
أریحیاً سكّیرا

 

وأحیاناً یجعلك عطارد الفلك لغرض الأمن

 
 

وتكون كزاویة لقوس مثل الوتر

 

 



وحینا تعكس صورة القمر في قلبك

 

وتجعلك ھندو كیافي في الخزر وبلغاریا في
الحبش

 

وقد تجعلك أثیراً بالأجر

 
 

حتىّ تكون خلو الوجھ كالدخان والشرار

 

وقد تنفخ فیك روح الحرص والحاجة

 
 

وفیك روح الشاب ووجھ جلناري اللون

 

وأحیانا یجعلك ماء اللئیم الخبیث

 
 

جاھلاً بالبحار وكسولا

 

وأحیاناً التراب الجامد

 
 

یجعلك تضل في الطریق

 

مع التقید بھذا الحمار یصعب

 
 

العروج إلى السماوات السبع

 

فإلى متى من ھذا التراب والماء والنار
والریح

 

 
یتكون ھذان دى وتیر ذانك وتموز الربیع

 

ما أشد ما جعلتك ریح الكافور والمسك

 
 

ً عدیم الرجولة جاف المخ لیلاً ونھارا

 

وقد أضاع عمر ھذه السنة والعام المنصرم

 
 

كل مَن كان فكره في أھلھ ودیاره

 



إذا لم یطر إقبال رجولتك

 

فقد طار طائرك من نافذة العام الماضي 

 

فقد صیرت الأسد باللسان العربي جریحا

 
وجعلت الغیر باللسان التركي فارا 



 

فمر بھذه الخداعة للمغرور

 
 

واعبر من ھذا المنزل المبید للناس

 

 

الكوخ الذي لن تخلد فیھ

                     یستوي أن تعیش فیھ عشرة أعوام أو مئة عام أو ألف عام

 

فغادر ھذه الخرابة التي ھي

 
 

ذات السقف المثقوب تحت السحابة
الطوفانیة

 

لا تتكلم من وراء العقل

 
 

ولا تتوقع الفرار من نزول الفلك

 

وضع نفسك تحت الأساس

 
 

وإذا وضعت فسلم نفسك إلى الحق

 

اترك الوجود لأنھ في طریق الفقر

 
 

فالدین حصن والوجود قفل الحصن

 

لا یفُتح الباب إلا بعد ما تقضـي

 
 

بأنفاسك على القفل والأغلاق

 

یمكن أن یحتمل الشـرع وجودك

 
 

لأنھ مضـيء ووجودك مظلم

 



لا یتحقق الدین إلا بعد ما یكون

 

 ً وجودك عن الیمین وعن الشمال یمنا
ویساراً

 

لست فقیراً حینما جعل القلب في الدنیا

 
 

لك حق القدم وأجر الید

 

ولست فقیھاً حینما جعلك الحرص والشھوة

 
 

تطلب الفرع وتترك الأصلي

 

إنك ضللت الطریق لأنك

 
 

لا تعرف العز من الذل

 

المسك والروث سیان عندك

 
 

ما دمت لا تمیز بین الذبال والعطار

 

قلب بمائة قطعة وأنت كالنار

 
 

لأنك حسبت رؤوس الخلق كالرمان

 

إذا كان للعمل لون ورائحة فقط

 
 

فحبذا الصیني ویا بھجة الفخار

 

فلا تدع أن لك قلباً فإنھ لیس لحریم القلب

 
 

دیَّار سوى ھم الحق

 

لیس القلب سوى قریة إذا كان متسع

 
 

للبقر والحمیر والضباع والعقار

 

 



لیس في صفحة العمر الروحانیة المصورة

 

صورة للمؤمنین والكافرین

 

لأنھ في قعر بحر إلا الله

 
 

لفظة «لا» حوت الكفر وادبار الدین

 

فلماذا تصعد مع القلنسوة على المنبر

 
 

ولماذا تدخل في الروض وأنت مزكوم

 

أنت رطب المزاج فلا تكن بین الصقالبة

 
 

وأنت یابس المخ فلا تتجول بین التتر

 

إن الخوذة والرأس حجابك

 
 

فلا تضف العمامة إلى القلنسوة

 

تضع القلنسوة عن رأسك عندما

 
 

یقع الحصى في خفك والبرغوث في
سروالك

 

العلم الذي لا ینقذك من نفسك

 
 

یكون الجھل أفضل منھ مئة مرة

 

إذا صار ماء الحیاة عقدة في الخلق

 
 

ً یصیر سماً ولو كان ھنیئاً مریئا

 

لیست اللعنة على إبلیس وعلى ھذا الذي

 
 

لا یعرف الیمین من الیسار

 

 



لیست اللعنة على ذلك الذي

 

لھ علم بالدین لا یعمل بھ

 

أنت أبعد عن العلم منك عن الشھوة
والغضب

 

 

ما دامت روحك مملوءة بالأجسام
والخصومات

 

ً یحرقك بالعطش ویجعلك ھالكا

 
 

ھذا الفم المتعفن وتلك الكبد الجریحة

 

فلا تتعلق بالجاه والمال

 
 

فإنھما ماء المجاري العفنة والبحار

 

متى یدخل الملك إذا لم تبعد

 
 

الكلب عن الباب والصورة عن الجدار

 

متى تصل أنت إلى أحمد والصدیق

 
 

والعنكبوت نسجت على باب الغار

 

أزح الستار حتىّ ینزل ھودج

 
 

الكبریاء إلى ساحة القصـر

 

لا تبحث عن شيء مع البخل

 
 

إذ لا یكون الدینار مالكاً للدینار

 

لا یملك الدین من لم یكن

 
 

عن طریق الجود مالكاً للدینار

 

 



لا تبحث عن احمرار الوجھ على صفحة
الماء

 

لأن سكان سواحل البحار صفر الوجوه

 

ورغم أن الخزانة والمخزن مملوآن

 
 

بالمال والقمح على غیر الوجھ الصحیح

 

فلا تفخر ففي الحشر سیكون

 
 

ً قمحك عقرباً ومالك ثعبانا

 

إنك فرطت في المال تبتاع

 
 

الطین بالجوھر والحمار بالخیار

 

لا تعد الأفیال ذلك الذي أعطیت إیاه

 
 

أكثر من أبناء جنسك

 

ما دام المال صدیقك فلست

 
 

في الدنیا صاحب مال موفق با�

 

 

فإذا ما سلبوك من نفسك

                     تكون تلك الثروة ثروة ویكون ذلك العمل عملا

 

وإذا صار العالمان فعلاً لقدمیك

 
 

فاذھب إلى الحي واترك كلیھما

 

وحرك قدمیك على بساط الله فتمسك بطریق الرسول



  

تطھر على الفلك كالمسیح الذي صار

 
 

عن الروح والعقل والقلب والجسد نافرا

 

فلا تقصد الفلك كنمرود

 
 

بنسـرین ومیتتین

 

إذ لم یصر بالجناحین الملصقین بالریش

 
 

أخذ من الطرزین جعفراً الطیار

 

لا یتطرق العقل إلى حي العشق

 
 

فلا تتوقع شیئاً من ذلك الأعمى

 

فإن العقول السخیفة والنشیطة

 
 

معطلة في إقلیم العشق

 

متى یمكن التكلم عن سر العشق مع العقل

 
 

ومتى یمكن ثقب الحجارة الصلدة بالشوكة

 

إن أردت ألا یضحك منك الناس

 
 

فلا تأت بعملة خوارزم النقدیة إلى العراق

 

ولا تبحث عن طریق التوحید بالعقل

 
 

ولا تحك عین الروح بالشوكة

 

لأنھ قھر «إلا الله» وضع

 
 

العقل على فرعى لا على المشنقة

 



قسماً با� لن یستطیع أحد

 

أن یبقى بغیر الله متمتعاً بھ 

 

كل مَن صنع من الخشب مركباً ما عرف
أن

 

 

مركبھ یبقى مرتاحاً وراكبھ یبقى متأخراً في
الطریق

 

لا یصیر القلب كالسھم إلا بعدما

 
 

تصیر أنت أخرس كثقب الإبرة

 

ما لم یعف لسانك عن القول

 
 

لن یعطك الله إذناً بالكلام مرة ثانیة

 

لو لم تكن مریم قد انقطعت عن الكلام

 
 

أولاً ما بادر المسیح إلى الحدیث

 

ً إذا رأیت من اللازم أن تكون مركزا

 
 

تحت ھذا الفلك الدوار

 

 

فثبت قدمیك ودر برأسك

                     ولیكن لك سكون كسكون البركان وحركة كحركتھ

لا یوجد في قضاء الزمن طائر

 
 

یعشق الروض كالیمامة

 

لو لم یكن المزمار مجوفا

 

لم یسمع أحد صوتاً منھ 

 



فلا تظن أن قائداً أو سائقاً لسراط

 
 

الله أحسن من القرآن والأخبار

 

إن حل وعقد خزینة الأسرار

 
 

لیسا إلا في ید محمد وقلبھ

 

فإذا ما امتلأ قلبك بنور محمد

 
 

فتیقن بأنك في أمان من النار

 

فانظر إلى الصورة إذ كانت

 
 

آمنة صدف در أحمد المختار

 

یا من یفتن بالرؤیة كالطاووس

 
 

ویا من یفر بالقول كالضبع

 

عالمك غافل فأنت غافل

 
 

ً متى یمكن أن یوقظ النائم نائما

 

كلھم ملتجئون إلى دینك فحذار حذار

 
 

أن تسلم لھم الدین إلیھم بقسمھم

 

أنھ غول ولیس بعالم

 
 

ذاك الذي تسمع منھ القول ولا نرى منھ
الفعل

 

ذاك الذي لیس لھ سلطان على نفسھ

 
 

لا تعتبره ملكاً حتىّ على ورقة من العشب

 

 



القائد الذي لا یضع الدین في رأسھ

 

سیان عنھا أن تعده تاجاً أو حبلا

 

كن وقت المعاشرة مع الخلق

 
 

كعفو الله القابل للصفح

 

كل ما تأكلھ وتأخذه عن غیر طریق الدین

 
 

ستحاسب علیھ یوم الحساب

 

اذبح الحمل والدجاجة بحیث

 
 

تصل في مقدارھا إلى الإنسان

 

وبغیر ھذا الطریق یكون ظلماً أن

 
 

یقتل تارك صلاة رجلا مسیحیاً بذلة

 

لا یقبل العشق النفس الحیة

 
 

ولا یصید الصقر الفأرة المیتة

 

إن طریق العشاق الذي یطویھ العاشق

 
 

ھو كأنین المریض الذي یسمع المریض

 

إنك تعرف العشق عن طریق الذوق

 
 

كما تسمع أنین موسى على ید الموسیقار

 

الجذر الذي غرسھ السرور

 
 

لیثمر غصنھ ثمر الاستغناء

 

كما لا یكون ثقل بسبب النسور لیس للعشاق شكایة من الالم



  

لا تخاف روح العاشق من السیف

 
 

كما لا یكسر الطائر المحبوس الأشجار

 

لأن البزاة في ید العشق

 
 

أصبحت كملك الموت في المنقار

 

إذا جاء شعارك شعراً فماذا

 
 

یصنع الشـرع بصبح الأشعار الكاذب

 

اتجھ وجھ الصبح الصادق للشـرع

 
 

فالق التراب على جمال الشعر والشعار

 

اعتبر رأس القائد على المشنقة

 
 

وانظر إلى جسم الثرى في قعر البئر

 

لن یمر وقت كثیر حتىّ ترى

 
 

الجیش وقائد الجیش أیضاً میتین

 

خلص نفسك فإنھ قد نجا

 
 

الحمار الوحشـي من مبضع البیطار

 

ھل أنت أعمى یطلب الشمع

 
 

وھو یمشـي ودونھ حامل المرآة؟

 

من أجل حفنة من أھل الھوس الحقي

 
 

لا تسلط الألم على روحك وینك وقلبك

 



أیھا الغني بزاویة الرضا

 

تحاش البخلاء تحاشھم 

 

قطیع من ھؤلاء الصعالیك غیر المتزنین

 
 

یحاولون إحراقك بمعیار

 

لماذا تسلمھم اللحیة والحصن

 
 

لأنك لست خصماً ولا طرفاً لھ

 

كانوا سادة قبلنا، كانوا

 
 

شدیدي الحب في العطاء ولي القیاد

 

أیھا النجباء في عصـرنا

 
 

شارب الراح یشـرب المراحیض

 

كلھم سكارى بالبخل وحبھ

 
 

ولكھم متیقظون بالشـر واللؤم

 

فاھرب یا سنائي من ھؤلاء الكلاب

 
 

واختر زاویة ملائمة من ھذه الدنیا

 

من ھؤلاء السادة المھملین

 
 

الذي طردھم الفلك والذین یقولون ولا
یفعلون

 

امسك بذیل العافیة وارتدھا

 
 

وأخف بھا وجھ حبیب الحرص

 

 



الثمرة تنضج في شھر تموز

 

فاي طمع لك فیھا في آذار

 

خلص القلب من ھؤلاء

 
 

فإن صفصاف الریاء لا یستطیع السیر
بالحمل

 

وھكذا كن في قصـر الحكمة والشرع

 
 

سر كالإنسان مماثلاً للناس

 

إیاك إیاك حتىّ یجعلوك مثلھم

 
 

حفنة من صغر الأبالسة الطرارین

 

إذا أنت لم تشـرب من خمر أحد

 
 

فمتى یمكن أن یؤذیك الخمار

 

ً إذا أنت تطیرت تطیراً جامداً معوجا

 
 

فالطیرة من الطیر ومن الطرار

 

لا تنمحى نقوش الكساد وصفحات العار

 
 

إلا بالقناعة والاستغناء

 

لا تطلب ملك الدنیا واطلب الحكمة

 
 

لأن ھذه كاسدة وتلك غزیرة

 

الخدمة التي تحققت على یدیك

 
 

تخیلھا ثناءاً وإثما

 

 



ینبغي أن یكون ھذا وردك في الطریقة

 

وھو الحمد أولا والاستغفار آخرا

 

إذا عتب سنائي من الصدیق غیر

 
 

الموافق فلا تتعجب منھ

 

انظر إلى الماء كیف أنھ

 
 

یئن من الجلیس غمیر الموافق

 

ً اجلس على الأرض متواضعا

 
 

حتىّ تصبح سماویا كالسنائي

 

* * *

والقصیدة التالیة لھ أیضاً:-

یا قلب إلى متى تنخدع في ھذا السجن من ھذا وذاك

                     أخرج من ھذه البئر المظلمة حتىّ ترى العالم

ذلك العالم الذي شاھدت فیھ أي قلت ترى

                     عالم كل من تراه فیھ تراه مسرورا

في ذاك العالم الذي إذا أخذت فیھ ثوباً وجدت لھ كما

                     وإذا بنیت بیتاً فیھ وجدت لھ مدخلاً

ولا تجد ھناك في أوج الفضاء عُقاباً لصید القلوب

                     كما لا تجد في قعر بحره تمساحاً قابضاً للأرواح

وإن دخلت بستان العشق، وجدت كل مَن فیھ فراش القلوب



                     وإن دخلت طریق الدین، وجدت مَن فیھ مصوّري الأرواح

فتارة ترى أنوار العرش مدداً من ھذا الجانب

                     كما ترى أحیاء الأشكال الحسیة بیاناً من ھذا العالم

خفَّ بالسیر نحو السماء حتىّ

                     ترى نفسك ثقیلاً بالعناصر الأربعة

إذا طرت مئة قرن في ھذا العالم نحو العلى

                     ترى نفسك مثل باقي السالكین على السلم

إذا أتیت من میدان الشھوة إلى إیوان العقل

                     رأیت نفسك كزحل في السماء السابعة

كن في ھذا الطریق مجداً في السیر ولكن

                     لا تنظر ولا تفكر جھلاً لأنك ستراه ثقیلا

وإذا بقیت في الحضـرة القدسیة تسیر بدلال

                     رأیت الجنائب سائرة من دار الملك الرباني

تجنبّ الحرص والشھوة والحقد إن كنت

                     جنا ترى ملكاً وإن نت ذئباً ترى الراعي

وإذا خسرت روحاً في ھذا الیوم بھذا المنزل

                     فما أحسن الرأسمال والتجارة التي تجد الخسارة بسببھا غداً

أقصر اللسان عن التمادي في الكلام فإذا

                     سكت في الظاھر وجدت الباطن كلھ لسانا



إذا أخرجت أوباش الطبیعة من ذلك القلب

                     فسترى رمز الإلھ كلھ ترجماناً للخاطر بعد ذلك

فأكرم وفادة ھذا الضیف السماوي

                     حتىّ إذا طرت یوماً من ھذه القبة وجدتھ مضیافاً لك

فقو بالحكمة جناح ھذا الطاووس العرشي

ً                      حتىّ ترى فیھ من ھذا الطریق بھجة الوكر أحیانا

اجعل منظر الإلھیة روحنا من العشق

                     حتىّ ترى فیھ لون ورائحة الورد من دم الأجنة

فلیس الإقبال والعزة أن تعمل على حدیقة الزھر

                     بل الإقبال یكون حلیفاً لمن یرى في قلبھ حدیقة

إذا جعلت قلبك درج الدین من فضل فیض الحق

                     فلا تخش الشیطان إذ ترى من العظمة حافظاً لھ

ً إذا وجدت في نفسك سوءاً فاعتبره حسیاً لا عقلیا

                     وإذا وجدت دخاناً فاعتبره من الحطب لا من النار

لا تلق الحجة على القضاء والقدر وتمسك بالعزیمة

                     فإن عزمت فانظر ماذا حصلت من التوفیق والقدرة

كن ساعة في المیدان كأفریدون547 حتىّ ترى بعد ذلك

                     الرایة الكاویانیة548 إلى حیث توجھت

إذا كان القابض بعنان فرسك في النضال جمال حب الدین



                     فلا عجب، إذا وجدت نفسك قریناً مع الأبدال549

إذا لم تكن أنت الخلیل، فلا بأس، فادخل أنت

                     النار عاشقاً حتىّ ترى من كل شعلة شجرة الأرغوان

إذا تطلب العطاء من الخلق فكیف تسمیھ مانحاً للمال

                     وإذا تبحث عن العیب فكیف تراه عالماً بالعیوب

أي نقص صدر من خالق الكونین فإنك

                     ترى النفس من الجواھر والعطاء من الكواكب

تیقن أن كل شيء من الله لا من الأركان فخطأ

                     أن تحسب ما خطھ العقل من عمل الأنامل

إذا قویت الروح بالدین فزین الجسم بالخدمة

ً                      فإن الحسان الغزي من الأفضل أن تراه مسرجا

إذا تصیر كل یوم شھیداً في سبیل الحق مائة مرة

                     تكون أحد المجوس إذا ما حسبت نفسك بین ذلك

إنك أطلقت رجل الھوى وقیدت ید العقل

ً                      فإذا ما أنجزت ذلك وجدت ھذا ناجحا

فمتى یمكن أن تكون رجلاً لھذه الحالة

                     ومتى یمكن أن تتألم من ذلك حینما ترى نفسك في الھوان

فخیال الخبز قد نما في عینك بحیث متى

                     ما شربت ماءَ رأیت فیھ خیال الخبز أولا



إنك طلیت النحاس بالذھب، وتدعى مغرورا

                     فما الفائدة ھنا، فإنك ستمتحن إذا وجدت حجر الامتحان

إذا رفعوا عنك نقاب الحسن فستجد النار

                     إن كنت مجوسیاً وترى الجنة إن كنت مؤمنا

كن أمیناً إن كنت تخشى نار الآخرة

                     فإن أمنت ھنا فستكون في أمان من النار ھناك

فإن الجنة والنار في وجودك فانظر إلى الباطن

                     حتىّ ترى النیران في الكبد والجنان في القلب

إذا لم یتحرك أمامك من الكبر والبخل والحقد

                     فاعرف أنھ في الجحیم ولو رأیتھ في الروض

وإذا وجدتھ مرتدیاً الطیلسان فلا تغترن فإن ھنا

                     قلادة من النار تراھا كالطیلسان

فانظر بعین العافیة إلى ھذه الدنیا فإنك ھناك

                     لن تجد أحداً لھ اسم الخبز ولا لأحد أسرة

أنظر بعین الرأس مرة في سجن الصامتین ھذا

                     حتىّ ترى كیف یتكلم الیاقوت من التابوت

فلن ترى لھذا الإیوان العلوي رونقاً في الخیمة

                     ولا لھذا المیدان السفلي مجالا للأنس والجان

وترى ذو آیة العرائس كورق زھر النسرین



                     وترى وجھ الملوك الوردي بلون الزعفران

لا تغتر بقوة ھذه الدنیا وذھبھا كالحمقى

                     فإنھ لیس بذلك الربیع الجدید الذي لیس لھ خریف

إن كنت في العرش نزلت إلى الفرش أو كنت بدراً سقطت في البئر

                     وإن كنت بحراً جففت أو بستاناً اعتراك الخریف

وتجد أحد أعضائك حاملاً لنمل الأرض

                     وأحد أجزاءك حاملاً أثقال أدوار الزمان

فإذا أصاب دلالھ وجناحھ إقبالاً وإدباراً

                     فیكون قصیراً بحیث لا ترى ھذا وذاك في لمح البصر

لقد شاھدت رأس آلب أرسلان، بلغت الفلك من الرفعة

                     فتعال إلى مرو؛ لترى جسده في التراب

لما ینبغي الحزن في أن ترى ھذه الحفنة المدللة

                     فلیحكم الله تعالى الآن حتىّ تراه في شراع السفینة

فإذا بحثت عن أثرھم في بحر مدةّ فسترى

                     من كل ذلك مقدراً من التراب وجزءً من العظام

فالأولى أن یبقى من الناس الذكر الجمیل

                     لأن الأفضل أن تسمع ذكر الأحباب من الأحباب

تكلم یا سنائي على طریقة العلة الأولى

                     حتىّ ترى البقاء الأبدي كالمولود الثاني



وإذا عابك الجاھل فلا تسمع عن الحكمة كلامھ

                     لأن الأفضل للشیخ معاملتھ مع الشباب

إذا أصیب الحكیم ببلاء اعوجاج الكلام فلا تعجب

ً                      لأنك ترى سھم الفلك وبالاً في القوس دائما

إنك راو للدار والعقل والمعنى فارو الروایة

                     فإن العارف بالمعنى ھو ذاك الذي تشاھده في القلب

* * *

وكذلك كان نظم الرباعي معروفاً عند الصوفیة؛ لأن الرباعي لھ وزن جمیل النغمة، قصیر،
ملائم للكلمات القصار والإشارات العرفانیة، ھذا وقد یشاھد مقدار من الرباعیات في أقدم آثار

الصوفیة المنثورة والمنظومة.

ویسُتنبط ممّا جاء في أخبار أبي سعید أبي الخیر أن إنشاد الرباعیات كان متعارفاً في أوان
طفولتھ؛ أي أواسط القرن الرابع في مجالس الصوفیة. یقول صاحب كتاب أسرار التوحید «واعلم أن
والد شیخنا كان أبا سعید أبا الخیر، وكان یدُعى في (میھنھ) بأبو بو الخیر، وكان عطاراً ورجلاً
ورعاً دیناً ومطّلعاً على الشریعة والطریقة، وكان یعاشر - دائماً - أصحاب الصفة وأھل الطریقة،
وكانت ولادة شیخنا أبي سعید في یوم الأحد غرة محرم سنة 357، وكان والد ھذا الشیخ یجالس
كبار ھذه الطائفة في میھنة، وكانوا یحضرون في كل لیلة من لیالي الأسبوع في بیت واحد منھم،
وإذا كان قد وفد ھناك عزیز أو غریب، فإنھم كانوا یدعونھ، وإذا ما تناولوا شیئاً، وفرغوا من
الصلاة والأوراد، بادروا إلى السماع. وكان ذات لیلة یذھب بأبو بو الخیر إلى دعوة الدراویش،
فالتمست منھ والدة رحمة الله علیھا أن یصحب بو سعید معھ حتىّ یقع نظر الدراویش علیھ، فصحب

بأبو بو الخیر الشیخ معھ، ولما اشتغلوا بالسماع، أنشد المغني ھذا البیت:-

نعم إن ھذا العشق عطاء الدراویش

 
 

وأن قتل أنفسھم ھو ولایتھم

 



إن التضحیة ھي شعار الفتیان

 

والدنیا والمال لیسا زینة الرجال 

 

 

وما إن أنشد المطرب ھذین البیتین إلا وحدثت حالة للدراویش، فاستمروا في الرقص على
ھذین البیتین في تلك اللیلة حتىّ النھار، وحفظ الشیخ البیتین لكثرة ما كرره المغني، ولما عادوا إلى
المنزل، قال الشیخ لوالده: «ما معنى ھذا البیت الذي كان ینشده المغنيّ، وطاب لسماعھ وقت

الدراویش؟ فقال والد الشیخ: صھ، فإنك لا تفھم معناه، ولا تدرك مغزاه، فما شأنك بھ؟»550.

أما المجموعة من الرباعیات التي ینسبونھا إلى أبي سعید أبي الخیر؛ فلا صحة في نسبتھا
إلیھ، ذلك لأنھ حسبما نستنبطھ من كتاب [أسرار التوحید] و[حالات وكلمات أبي سعید551] أنھ كان
ینظم نادراً بعض الأشعار، كما نص علیھ [أسرار التوحید] لھ بیت واحد، ورباعي واحد فقط، وأما

الأبیات الأخرى المنسوبة إلیھ؛ فھي أبیات، جرت على لسانھ في أثناء الكلام.

یقول صاحب (أسرار التوحید): «كان في نیسابور درویش یدُعى حمزة التراب، وكتب ذات
یوم لشیخنا رقعة متواضعة، وسجّل في صدر الرقعة تواضعھ «تراب القدم»، فكتب شیخنا على

ظھر الرقعة ھذا البیت، وأرسل بھ إلیھ:

وإن كنت تراباً فإنني تراب لترابك

 
 

ً ولما كنت تراباً لترابك أصبحت طاھرا

 

 

«لقد روى ھذا الداعي الخواجة بو سعید أن جماعة یظنون أن الأبیات التي جرت على لسان
ً في التساؤل بمشاھدة الحق شیخنا المبارك ھي أقوالھ، ولكن الأمر لیس كذلك، فإنھ كان منھمكا
تعالى، بدرجة أنھ لم یستطع التفكیر في نظم بیت، ففي طول حیاتھ، لم یقل إلا ھذا البیت الذي كتبھ

على ظھر رقعة حمزة، وكذلك البیت الآتي فقط:-

لا توجد یا حبیبي شوكة في أرض الخابران

 

فلیس لأحد ھنالك أي شأن بي وبأیامي 

 



فبلطفك ورعایة وصالك لا یكون

 
 

عاراً على تضحیة مائة ألف روح

 

 

وكل ما جرى على لسان غیر ذلك، فإن كان قد حفظھ عن مشایخھ552

لقد أورد صاحب كتاب (أسرار التوحید) في ختام الباب الثاني من الكتاب تحت عنوان
«أبیات متفرقة» رباعیات وأبیاتاً كانت قد جرت على لسان شیخنا، وقد ذكر مقداراً منھا، ونحن نأتي

برباعیاتھ فقط:-

إن لنا عالم غیر ھذا العالم

 
 

ومكاناً آخر غیر النار والجنة

 

إن رأس مالنا ھو الشحاذة والعشق

 
 

وعمل قراءة القرآن والزھد عالم آخر

 

* * *

لیس في طریق الوحدة كفر أو دین

 
 

ابتعد خطوة عن نفسك وشاھد الطریق

 

فاختر أنت یا روح العالم صراط الإسلام

 
 

جالس الحیة السوداء ولا تجالس نفسك

 

* * *

إذا أردت أن تكون شخصاً فقلل من السكر

 
 

وما دمت لم تشـرب شراب الوصل فقلل من
السكر

 



وقلل التطاول إلى ذؤآبات الحسناوات

 

بأي ذنب للصنم وقلل من عبادة الأصنام 

 

* * *

منذ أن صارت ذؤابتك ملكاً ووجنتیك
ً عرشا

 

 
ألقى قلبي حیال العرش رحل الإقامة

 

ستراني یوماً وقد أصبحت قتیلاً الحظ
وصار

 

 
حلقي متعلقاً بشدة في حلقة ذؤآبتھ

 

* * *

منذ أن شاھدت وجھك یا شمع الطراز

 
 

بقیت لا أعمل شیئاً ولا أصوم ولا أصلي

 

إذا أكون معك فسیكون مجازي كلھ صلاة

 
 

وإذا لم أكن معك فسوف تكون صلاتي
مجازاً

 

* * *

ً في المكان الذي لم تأت فیھ لست موجودا

 
 

وفي المكان الذي تأتي فیھ تكون بارزاً عن
الأرض

 

فھذه ھي الفرحة والظرافة والحسنى تصنع عاشقاً وتبحث عن مراد العشق



  

* * *

في المكان الذي تكون فیھ لا یوجد أثر للغم

 
 

والمكان الذي لست فیھ لا یوجد فیھ قلب
مسـرور

 

إن الذي لا یبتلى بفراقك لحظة

 
 

لن یكفیھ سرور الأرض والسماء

 

* * *

أیھا الحبیب صرت بكلیّتّي لك

 
 

الحق أنھ لیس فیما أدعیة ریاء أو ریب

 

ً فإن خرجت أنت من وجودك طاھرا

 
 

فلعلي یا صنمي أحل محلك

 

* * *

مھما یكن في حي سلمى من أحبة وعذال

 
 

ومھما یكن في شجرة الكمثري من ثمار

 

ومھما یكن من نجوم في ھذا الفلك الأزرق

 
 

فبلغ منا السلام والتحیة إلى الحبیب

 

* * *

وھذه رباعیة أخرى منسوبة إلى أبي سعید أبي الخیر:



اصطفت الحوریات للنظر إلى حبیبي

 

وصفق رضوان متعجباً كفاً على كف 

 

رسم خالا أسوداً على تلك الوجنات

 
 

وأمسك الأبدال من الخوف بالمصحف553

 

 

وھي الرباعیة التي كتب عبید الله بن محمد الشاشي المعروف بخواجة أحرار المتوفى سنة
895 شرحاً علیھا، وطبعت الرسالة بعینھا، باسم «رسالة حوارثیة» في ذیل كتاب أسرار التوحید،

طبع طھران.

والرباعیات الآتیة للسنائي:-554

منذ أن واجھتني رموز الطامات

 
 

لم یصدني عن الطریق لون العبادات

 

فإذا ما طالعتني السجدة بآفاتي

 
 

فلیكن لك المحراب ولتكن لي الحانات

 

* * *

یا مَن صارت ذاتك معدومة في حجاب
الوجود

 

 
یا مخرّب الصوامع وعابد الزنار

 

وكالرجال یحمل بیده قدح الشـراب الآن

 
 

كن في الكفر شجاعاً وكن ثملاً

 

* * *



اذھب حتىّ تنزل في الخرابات مرتاحا

 

ونتكلم في الحانة ونشـرب الثمالة 

 

إننا متعبون بالعشق ومنساقون بالأیام

 
 

ومشیخون بالدھر الخؤون

 

* * *

ولقد طاردنا على الخیول في الإسلام زمنا

 
 

وانسجمنا مع الكفر والزندقة زمنا

 

ولما عرفنا قاعدة عشقك

 
 

لم نترك الكفر إلى الإسلام

 

* * *

أن تقلل التفاخر بصلاحك فھو أفضل

 
 

وأن تقنع بالحالة التي أنت فیھا فعلاً فھو
أحسن

 

وإن لم ترفع رأسك بالزھد في الصومعة
فھو أجمل

 

 

وإن تطھر دار الأصنام من الأصنام فھو
أكمل

 

* * *

ولا تطرق إلا طریق الدروشة والحانات

 
 

ولا تطلب سوى الخمر والسماع والحبیب

 

واحتس الخمر یا حبیبي ولا تقل ھجرا أملاً قدح الشـراب وضعھ أمامك باحثا



  

 

ھذا وقد نسُبت الرباعیات الآتیة إلى الشیخ فرید الدین العطار في مجموعة «مؤنس
الأحرار»555:-

أمناء القمر ھذه اللیلة في الروض

 
 

وتفتح الورد من ناثره ھذه اللیلة

 

أسقني الخمر الوردیة اللون فلا أستطیع
النوم

 

 
من مشاغل البلبل الخزار ھذه اللیلة

 

* * *

لقد دمیت كبدي فاحضـر الخمر أیھا الساقي

 
 

فإن شغل ھذه الدنیا نفسـي وشباكي أیھا
الساقي

 

اسقني الخمر فالقمر قد انقضـى ویمر

 
 

یوم أو یومین أو ثلاث والسلام أیھا الساقي

 

* * *

عندما تنفس الصباح وانشق حضن اللیل

 
 

فقم وخذ الصبوح فلماذا تكون حزینا

 

اشرب الخمر في أكثر الأصباح التي
تواجھنا

بینما وجوھنا متجھة شطر التراب 

 



 

* * *

إنني شمعة ولھذا سرت ھزیلاً نحیلاً ھكذا

 
 

وبادرت إلى الاحتراق ومر البكاء

 

النار تنطفئ من الدموع وأنا

 
 

كالشمعة الدامعة طول اللیل

 

* * *

والرباعیات الآتیة لمولانا جلال الدین الرومي556:-

في الوقت الذي ستكون ذاتي بحر الكل

 
 

سیضیئ جمال ذراتي

 

لذلك أحترق كالشمعة في طریق العشق

 
 

ً ستكون أوقاتي بجملتھا وقتاً واحدا

 

* * *

صار مركبنا مع العشق مع العدم

 
 

وصار لیلنا مضیئاً من شراب الوصل الدائم

 

من تلك الراح التي لیست محرمة في
مذھبنا

 

 
لا تجد شفاھنا یابسة حتىّ صبح العدم

 

* * *

 



ویأتي ذلك الحبیب بالنعمة والدلال

 

وخاط لي المرتع من عروقھ وجلده

 

الجسد خرقة فیھا قلبي أنا الصوفي

 
 

والعالم كلھ خانقاه وھو شیخي

 

* * *

ما دمت معك لا أنام من الإسعافات

 
 

وإذا لم أكن معك لا أنام من الحسرات

 

فسبحان الله إذ إنني في كلتي اللیلتین ساھر

 
 

فانظر أنت إلى الفرق بین السھرتین

 

* * *

لا یسلیني سوى العشق بالنسبة لي

 
 

لا أولاً ولا آخراً ولا بدایة

 

* * *

ینادیني الروح بالنداء من باطني

 
 

یا كسلان طریق العشق افتح لي الباب

 

* * *

إن في روحك روحاً فابحث عنھا

 
 

وفي جبلك منجم فابحث عنھ

 

* * *



إذا استطعت فابحث عن صوفي سالك

 

ولا تبحث عنھ في الخارج بل ابحث عنھ 
في نفسك

 

* * *

إذا ذھب العمر فقد وھب الله عمراً آخر

 
 

وإذا مات عمر الفناء فھذا ھو عمر البقاء

 

العشق ماء الحبات نقص في ھذا الماء

 
 

كل قطرة من ھذا الماء بحر للحیاة على
حده

 

* * *

إن المتجردین للأسرار سكارى ھذه اللیلة

وھم جالسون وراء الحجاب مع الحبیب ھذه اللیلة

فتنح أیھا الموجود الغریب عن الطریق

فإن وجود الأغیار متعب ھذه اللیلة

* * *

إن ھناك صحراء بعیدة عن الكفر والإسلام

 
 

ولنا في ذلك الفضاء أماني

 

إذا وصل العارف إلیھا وضع رأسھ
(ومات)

 

 
لیس للكفر موضع ولا للإسلام ھناك

 



* * *

إن ما في باطن قلبي وخارجھ ھو بجملتھ

 
 

وما في جسمي من روح وعروق ودم كلھ
ھو

 

كیف یتمكن الكفر والإیمان ھنا

 
 

سیكون وجودي من غیر شك ھو كلھ

 

* * *

إن في رأسنا ھمة عمل آخر

 
 

ومعشوقتنا الجمیلة حسناء أخرى

 

ً وإننا والله لا نقنع بالعشق أیضا

 
 

ولنا بعد ھذا الخریف ربیع آخر

 

* * *

یا مَن جھلت اللب واغتررت بالقشـر

ً                      تیقظ فإن لك في الروح حبیبا

الحس لبّ جسمك ولبّ حسّك الروح

                     وإذا ما تجاوزت الجسم والحسّ والروح سیكون كلھ ھو

* * *

إن عھداً آخر قد قطعناه من الأزل

 
 

وعالم الأجساد ھذا دیار أخرى

 



أیھا الزاھد الساھر اللیل المغتر بالصلاة

 

أعلم أن ھناك غیر الصلاة دھراً آخر 

 

* * *

ً وإن خارج عالم الكفر والإیمان مكانا

 
 

تلك الدار مقام لكل لطیف ورشیق

 

ینبغي بذل الروح والقلب شكراً للروح

 
 

ذاك الذي یتمنى مثل ھذا المأوى

 

* * *

جاء العقل واتخذ نصیحة العشاق لھ سبیلا

 
 

وقعد في الطریق واتخذ العبارة شعارا

 

ً ولما لم یكن یرى في رؤوسھم موضعا
للنصح

 

 
قبل أقدام الجمیع واتبع طریقھ

 

* * *

قالوا إن الجھات السّتّ كلھا نور الله

 
 

فارتفعت نداءات الخلق أین ذلك النور

 

ونظر الغریب إلى كل جھة یمنة ویسـرة

 
 

فقالوا أنظر لحظة لا إلى الیمین ولا الشمال

 

* * *

 



قالوا إن العشق عاقبتھ سكون وھدوء

 

أولھ ھیاج وآخره استقرار

 

مع أن الحجر التحتاني یعد من الرحى

 
 

فإن ھذه الصورة غیر المستقرة ظاھریة

 

* * *

إن لنا سوى ھذا اللسان لساناً آخر

 
 

ومكاناً آخر غیر الجنة والنار

 

إن أحرار القلوب أحیاء بأرواح أخرى

 
 

فاصلھم الطاھر من منجم آخر

 

* * *

أین ذلك القمر الذي لا ھو أسفل ولا أعلى

                     وأین تلك الروح التي لیست معنا وتلك التي معنا

لا تقل ھنا وھناك بل قل أین الصدق

                     العالم كلھ ھو فمن ذا المبصـر

* * *

منصور الحلاج الذي كان یقول أنا الحق
ً دائما

 

 
وكان یكنس تراب الطریق بأھداب عینھ

 

ثمّ من بعده أخذ یتقلب في أنا الحق لقد غطس في قلزم عدمھ



  

* * *

أنا جبل وقولي صوت الحبیب

 
 

وأنني نقش ونقاشي ذلك المعشوق

 

كالقفل الذي خرج من المفتاح في الصراخ

 
 

تزعم أنھ قال إنني أنا القائل

 

* * *

ذھب الوقت الذي كنت أنا مبتھجاً بعشقك
فیھ

 

 
بسبب عشقك لا أتذكر عشقي

 

جاءت الأسباب والعلل عندي كالریح

 
 

كیف یمكن إقامة البناء من طین وتبن على
البحر

 

* * *

ً تحول تراب آدم من ندى العشق طینا

 
 

وظھرت مائة فتنة وثورة في العالم

 

وضبوا مائة مبضع من العشق على عرق
الروح

 

 
فسقطت قطرة واحدة منھا سمیت بالقلب

 

* * *



یظھر من ذكر الله الرجل المطلق

 

أنظر أي رونق یظھر من نور الحق 

 

باطن الرجال ھذا الذي ھو بحر العجائب

 
 

عندما یتموج یقوم فیھ صوت أنا الحق

 

* * *

یا أھل الصفاء المتجولون في العالم

 
 

لماذا أنتم في حیرة من أجل محبوبة

 

ذاك الذي تطلبونھ في ھذا العالم

 
 

إذا بحثتم عنھ في أنفسكم تجدوا أنھ ھو أنتم

 

* * *

ً ما لم یفن العبد من نفسھ فناء مطلقا

 
 

لا یتحقق التوحید لدیھ

 

لیس التوحید حلولا فإنھ انعدامك

 
 

وإلا فلا یكون الباطل حقاً بالجزاف

 

* * *

لا یذبحون في مطبخ العشق سوى الأطیاب

                     ولا یذبحون أصحاب الصفات الھزیلة السيء الطباع

إن كنت عاشقاً صادقاً فلا تھرب من الذبح

                     فالذي لا یذبح ھو المیتة



* * *

كنت صقراً طائراً من عالم الأسرار

 
 

حتىّ یمكن أن آخذ من الحضیض بعیداً إلى
الأعلى

 

ً ولما لم أجد ھنا أحداً ملائما

 
 

جئت من تلك العتبة وطرت مرة ثانیة

 

* * *

لا تنحل أسرار الحقیقة بالسؤال

 
 

ً ولا یخسران الحشمة والأموال أیضا

 

ما لم تدم العین والقلب خمسین سنة

 
 

لا یتسنى لأحد الطریق من القال إلى الحال

 

* * *

أنا لا أفرط من ألمك بسھولة

 
 

ولا انقطع بقلبي عن الحبیب ما لم أمت

 

إني لي من الحبیب ألم كالذكرى

 
 

ذلك الألم لا أعوضھ بمائة ألف علاج

 

* * *

إنني كنت عاقلاً یقظاً مثلك

 
 

وكنت أقابل العاشقین جمیعاً بإنكار

 



ً فصرت مجنوناً وثملاً ومستھترا

 

كأنني كنت في ھذا العمل مستمراً كل العمر 

 

* * *

لیس لي طبع حتىّ أخالط الحبیب

 
 

ولا عقل أتجنب فیھ العشق

 

ولا ید أصارع بھا القضاء

 
 

ولا قدماً أھرب بھا من بین ذلك

 

* * *

لا یوجد في كل ھذا العالم

                     رديء ولا جمیل ولا ظاھر ولا باطن

وكل سھم طار من ھذه القوس القویة

                     وكل نكتة لطیفة ھناك صعدت من ذاك الفم الضیق

* * *

یا مَن جعلتنا مثل عشقك في السھر

 
 

ویا من ھذه الشمعة وسط الدنیا المظلمة

 

إنني الصناجة وأنت لا تترك التلحین

 
 

ثمّ تقول لي كف إلى متى ھذا النواح

 

* * *

ً أیھا القلب إنك لم تطع السجان لحظة ولم تندم من سوء عملك أبدا



  

إنك صرت الصوفي والزاھد والفقیھ
والعالم

 

 
ً صرت إیاھم جمیعاً ولكنك لم تصـر مسلما

 

* * *

أیتھا الشمعة إنك تظنین إنك صوفیة الصفة

                     إن ھذه الصفات الست حصلت لك من أھل الصفا

قیام اللیل وضیاء الوجھ واصفراره

                     حرقة القلب ودمعة العین السھر

* * *

تعشق أیھا القلب وتخاف على روحك

 
 

تقوم بالسـرقة وتخشى العسس

 

تدعي المحبة یا أیھا الحقیر

 
 

ثمّ تخاف لسان ھذا وذاك

 

* * *

لیس العشق ھو أن تقوم كل وقت

 
 

وتثیر الغبار من تحت قدمیك

 

العشق ھو أنھ عندما تقوم بالسماع

 
 

تضحي بالروح وتبذل النشأتین

 



* * *

وقد أورد نجم الدین الرازي المعروف بنجم الدین دایھ في كتاب مرصاد العباد أكثر من مائة
رباعیة، بعنوان «التمثل»، یظھر أن أغلبھا من نتاج قریحتھ، ونذكر بعضاً منھا فیما یلي:

الغایة من وجود الإنسان والجان ھي المرآة

 
 

وھدف القصد من العالمین ھو المرآة

 

القلب مرآة جمال ملك الملوك

 
 

وھذان العالمان غلاف تلك المرآة

 

* * *

یا مَن أنت نسخة الكتاب الإلھي

 
 

ویا مَن أنت الذي ھو مرآة الجمال الملكیة

 

ولیس خارجاً منك كل ما في العالم

 
 

فأطلت من نفسك ما كنت تبغیھ أنت

 

* * *

كل مَن كان قلبھ مملوءاً بالنار من العشق

 
 

تكون كل قصة یحكیھا جذابة

 

إنك قلیلاً ما تسمع قصة العاشقین

 
 

فاسمع فاسمع فإن قصتھم لطیفة

 

* * *

والعشق رأس مال الحیاة الخالدة إن العشق باقة شجیرة الشباب



  

وإذا أردت ماء الحیاة كالخضـر

 
 

فإن ینبوع ماء الحیاة ھو العشق

 

* * *

لا تجالس نفسك فالجلیس ھو القاطع للطریق

                     وانقطع عن نفسك فإن آفتك ھي جسمك

ما ھي المسافة بیني وبینھ

                     فالمسافة یا حبیبي بینك وبینھ ھي التي بیني وبینك

ألم القلوب المتألمة یعرفھا المتألمون

 
 

لا یعرفھا الأریحیون ولا الطغاة

 

إذا كنت محروماً عن سر الدروشة

 
 

فإن في تلك الطریقة سراً یعرفھ الرنود

 

* * *

أحلى العشق ما كان مقترناً بالملامة

 
 

والزھد ھو ما كان مقترناً بالسلامة

 

لا العشق الذي یستمر إلى یوم القیامة

 
 

ویكون على العاشق والمعشوق فیھ غرامة

 

* * *

وكنا في اللحظة التي لم یكن فیھا آدم حتىّ لا تظن أننا من آدم



  

المعشوقة ونحن والعشق كنا زملاء

 
 

دون تتعب العین والشین والقاف والقلب

 

* * *

كنت صقراً طار من عالم الدلال

 
 

ً حتىّ یمكن أن أحصل من الشیب صیدا
للمعالي

 

ولما لم أجد أحداً ھنا موضعاً للسـر

 
 

خرجت من الباب الذي دخلت منھ

 

* * *

أیتھا الشمعة إلى متى تضحكین بقحة على
نفسك

 

 
أین تمائلین حرقة قلبي

 

فرق بین لوعة تشب من الروح

 
 

وبین التي تعلقھا بحبل على نفسك

 

* * *

نحن الذین بادرنا إلى الوجود بأنفسنا

 
 

ونحن الذین ألھبنا وجودنا بالنار

 

حیال وجھك الذي یشبھ الشمع لیالي
الوصال

ضحینا بوجودنا مثل الفراشة 

 



 

* * *

ما ھو الطریق الذي سلكتھ أیھا القلب

 
 

حتىّ أعود منھ فإن ذاك عمل ناقص أیھا
القلب

 

في كل خطوة ألف فخ أیھا القلب

 
 

والعشق حرام على عدیمي الرجولة أیھا
القلب

 

* * *

إن لنا لساناً آخر غیر ھذا اللسان

 
 

ومكاناً آخر غیر الجحیم والجنة

 

إن رأس مال العشق ھو الشحاذة والشعوذة

 
 

وإن للقراءة والزھد عالم آخر

 

* * *

أیتھا الدرة التي ملكناھا في العمر الطویل

                     والتي أتینا بھا من قعر البحر إلى أعلى

وقد وضعھا الغواص على كف ید الحاجة

                     وتدحرجت من الید وسقطت في البحر مرة ثانیة

* * *

 



لا یعطون ملك الطلب من أجل سلیمان

 

ولا یعطون منشور غمھ للقلب والروح

 

إن طلاب علاج الألم محرومون

 
 

لأنھم لا یعطون ھذا الألم لطلاب العلاج

 

* * *

ما دام القلب المنھمك صار فتنة بالنسبة
لأحد

 

 
فأنا إذنْ من شعرة شعر أحد

 

سألني شخص مَن أنت

 
 

إنني لست بأحد بل أنا تراب لحى أي
شخص

 

* * *

ینبغي التحدث عن الغم القدیم مع حبیب جدید

                     كما ینبغي التحدث معھ بلسانھ

ً لا تفعل وافعل لا یجدیان شیئا

                     لأنك ینبغي أن تقول افعل ولا تفعل مع العجمي

والخلاصة أن كل ما فعلھ الفلك من جفاء

 
 

فالحق یقال إنھ كان من حقنا

 

ً ما كنت أشكر نعمتھ أبدا

 

 





حتىّ أوقعني لا جرم في الألم والعناء

 

فاخرج الأمنیة الجوفاء من رأسك

 
 

قلل من الدلال وأكثر من الحاجة

 

إن أستاذك ھو العشق إذا وصلت ھناك

 
 

فإنھ سیقول لك بلسان الحال ماذا تفعل

 

یا حبیبي إن قلوب العشاق في العالم كلیمة

 
 

لھذه المرحلة الواحدة أمامھم

 

بسیف الأجل قطعت في طشت الفناء

 
 

أكثر من مائة ألف رأس من الأذكیاء

 

منذ أن اقترن صوتي مع عمل

 
 

عدت إلى العدم أكثر من مائة مرة

 

وقطعت الطریق كثیراً من تلك الناحیة من
العدم

 

 
فقد كنت سراً وأصبحت الآن السر كلھ

 

أنت الشمعة الأزلیة وقلبي فراشة

 
 

وأنت روح العالم كلھ وحبیبي أنا

 

ظھر من حبك الحقیقي

 
 

جنون قلبي أنا المجنون

 

 



أمسى تراب آدم من نور العشق طینا

 

وقامت مائة فتنة وثورة في العالم

 

وصل طرف مبضع العشق إلى عرق
الروح

 

 
وسقطت فیھ قطرة فصار اسمھا القلب

 

كل ما شاھدتھ منا ھو ظلنا

 
 

أخرج من الكونین فإنھما رأس مالنا

 

إن جھلنا بالأعمال ھو رأس مالنا

 
 

إننا ظئر الآخرین وھو ظئرنا

 

لو صبرت یوماً أو یومین أو ثلاثة أیام
بغیرك

 

 
فإنني قدمت ألف عذر لطیف فاتن للقلوب

 

إنني یا روحي انحدر بسبب غمك

 
 

فأغنني فإنني قد وضعت القدم في الركاب

 

 

في اللحظة التي لم یكن الوجود فیھا موجوداً كنت أنا وأنت

                     وكنت أنا وأنت رأس مالي العشق والریح

الیوم وأمس وكل تأخر وسرعة

                     لم یكن ھناك تأخر أو إسراع بل كنت أنا وأنت

* * *



لم یكن إلى حیل طریق ونحن طرقناه

 

ونحن نظرنا في مرآة البلاء 

 

ھا نحن فرطنا في عیشنا اللذیذ

 
 

فلم یكن لأحد من ذنب بل الذنب ذنبنا

 

* * *

إذا آنست لحظة مع شمع وجھك

 
 

أصیر عندئذ فراشة مفتقرة تبذل الروح

 

إن ذلك الیوم الذي یجب فیھ إخلاء ھذا
القفص

 

 
سأكون فیھ كبازي قد عاد إلى ید الملك

 

* * *

في الیوم الذي یتسنى فیھ الوصال

 
 

ویطیر ھذا الطائر فیھ من القفص

 

ولم سمعت الروح من الملك صفیر ارجعي

 
 

سیرجع طائراً إلى ید الملك ثانیا

 

* * *

یا مَن عقدت القلوب بسلاسل شعرك

 
 

ویا مَن آلمت الأرواح غمزتك المتعطشة
للدم

 

إن القیام مني ناشئ منك أنت الجالس ویا ربي أنا الذي اتصل بك على ھذه



الطریقة

 

 

* * *

إن عشاقك ثملوا بك من یوم «ألست»

 
 

وصاروا ثملین من خمرة [ألست]

 

یشربون الخمر ولا یصغون إلى النصح

 
 

لأنھم جاءوا عباداً للخمرة من یوم «ألست»

 

* * *

إلى أي حد ھي اشتیاق ھذه المرتبة یا رب!

 
 

لأنھ الیوم ھو العاذل وھو الساقي

 

ھا أیھا الساقي زد في خمرتي

 
 

مادام ثمّة شيء باق من وجودنا

 

* * *

ً یا مَن جعل غمك ذكاء قلبنا نھبا

 
 

وأمسى ألمك سبباً لبیع دارنا

 

السر الذي حرم منھ المقدسون

 
 

أوحاه عشقك في آذاننا

 

* * *

أو یعرف الصحبة مع غیرك حاشا أن یعرف قلبي فراقك



  

فإذا ما انقطع من ھبك فمن الذي یحبھ

 
 

وإذا ترك جبل فإلى أین یعرف المسیر

 

* * *

لم یبق لي في عشقك فرح أو ترح

 
 

كما لم یبق لوصلك سرور لي أو مأتم

 

 

شعاع من تجلیاتك جعلني بحیث

                     لم یبق لي من الطیب والخبیث والكثیر والقلیل شيء قط

* * *

إن رجال سبیلھ إحیاء بروح أخرى

 
 

وطیور جوه في أعشاش أخرى

 

لا تنظر بھذه العین فیھم فإنھم

 
 

خارجون عن الكونین فھم في عالم آخر

 

* * *

ً لما كان طریق العشق طریقاً مظلما

 
 

فلیس لنا مع أنفسنا صلح ولا مع أحد حرب

 

لقد ذھب عمر الجمیع بالعار والقمار

 
 

فیا أیھا الجھال أي مكان للعار والقمار

 



* * *

إن القلب لب الحقیقة والجسم قشـره

 
 

فتأمل وإن في كسوة الروح صورة الحبیب
فتأمل

 

كل ما كان لھ أثر من الوجود

 
 

ھو ظل لنوره أو ھو نفسھ فیأمل

 

* * *

ما شربت من تلك الخمرة حتىّ أصیر
ً صاحیا

 

 
ولست ذلك الثمل حتىّ استیقظ

 

فكأسي واحدة من تجلیات جلالك كافیة

 
 

لأن أنفر من العدم والوجود

 

* * *

لم یبق مع وجھك لي كفر ولا إیمان

 
 

ولم یبق لي مع نور تجلیاتك قلب ولا روح

 

فإذا سلبتنا ماھیتنا التجلیات

 
 

لم یبق من أمل للوصال وخوف من
الھجران

 

* * *

قلت ستعالجینني بوصلك لما بلغت روحي التراقي لعشق قمر



  

قالت إذا لم یكن بد من وصالنا

 
 

فاذھب ولا تبق حتىّ أبقى أنا كل شيء

 

* * *

أیھا القلب لن یفتحوا لك طریقھ بالقیل والقال

                     ولن یعطوك الوصال إلا على باب العدم

وعندئذ في ذلك الجو الذي فیھ طیوره

                     لن یعطونك ریشاً وجناحاً مادام لك ریش وجناح

* * *

ً لقد طوینا ھذه الأفلاك السبعة أخیرا

                     واجتزنا الجحیم والجنة في النھایة

لقد صار وجود ماھیتنا فداء لك كلیة

                     أیھا الحبیب صرت أنت نحن ونحن أنت في النھایة

* * *

سأغوص في البحر العمیق

 
 

فإما أن أغرق أو استخرج الجوھر

 

إن في عملك خطراً وسأقوم بھ

 
 

فإما أن أخرج منك وجھي أو عنقي

 

* * *



أن أصل جوھر العشق من منجم آخر

 
 

ومنزل العشاق في عالم آخر

 

والطائر الذي لقط حبة غم عشقك

 
 

ھو خارج عن الكونین ومن عش آخر

 

* * *

لیس الرقص ھو أن تقوم في كل زمن

 
 

وتھب بلا ألم كالغبار في القضاء

 

فالرقص ھو أن ینصرف عن كلا العالمین

 
 

وأن تشق القلب وتنسى الروح

 

* * *

ھذا وقد شاع نظم الرباعیات بین طبقة الشعراء الصوفیین المشرب؛ بحیث أصبح الجزء
الأعظم من أعمالھم ھو تدوین الرباعیات، فمثلاً حسب ما قال المرحوم ھدایت في [ریاض العارفین
ومجمع الفصحاء] قد بقیت من رباعیات [سحابي الاسترابادي] ستة آلاف رباعیة، نذكر بعضھا

على سبیل المثال ھنا:-

سارع إلى فتح عین نفسك

 
 

وإزالة الصدأ عن مرآة نفسك

 

ولو أنك لا تستطیع رؤیتھ

 
 

إن یستطیع أن یریك نفسھ

 

* * *

إلا بعد أن خلق حضرة الإنسان إن ذلك الكنز الخفي لم یظھر شأنھ



  

إن الشمعة تھدي الشخص في اللیل البھیم

 
 

ولو كان ھو قد صنعھا بنفسھ

 

* * *

العالم مشغول بصراخ لا إلھ إلا ھو

 
 

والغافل یزعم أن ھذا عدو أو صدیق

 

إن البحر لھ أمواج بذاتھ بینما تزعم

 
 

الحسكة أنھا ھي المقصودة بھذه التموجات

 

* * *

من ھذه الناحیة كل لوم العاذل القادح

 
 

ومن تلك الناحیة سیوف دلالھ وجفائھ

 

إن نتیجة عالم العشق الذي ھو ساحتنا

 
 

أننا نقتل بید العدو تارة وتارة بید الصدیق

 

* * *

إن مطلوبك الحقیقي معك فلا تركض

 
 

في كل ناحیة في ھوى بضعة مطالب
مجازیة

 

ً إذا اعتلیت الأملاك فاعمل لنفسك مسندا

 
 

لأني أخش أن تطلب ھذا المقام مرة ثانیة

 



* * *

إنني أطلب الزیادة في كِليَ العالمین

 
 

كما أبحث عن كل ما ھو واقع خارج الستار

 

یا أیھا الصوفي اذھب لشأنك فإني أرید

 
 

لھذا الطریق من یضع قدمھ على رأسھ

 

* * *

أنا ذلك الذي لیست لي أمنیة في العالمین

 
 

والذي لم تحصل لھ الراحة إلا بوجود واحد

 

لو كان خلق العالم كلھم على شاكلتي

 
 

لم یكن ثمّة لزوم لرسول ورسالة

 

* * *

إني ضال إذا لم تبحث عني

 
 

ولم تواجھني كالمرآة وجھاً لوجھ

 

إني تكلمت كثیراً عن نفسي بلطفك

 
 

ً رباه رباه لا تجعلني كاذبا

 

* * *

إن شعر المثنوي كان لھ رواج كبیر بین الصوفیة؛ لأنھ یتلاءم مع الأشعار العرفانیة
والتعلیمیة، وقد ترك الشیخ فرید الدین العطار بمفرده عن مجلدات من المثنوي. ویبدأ نظم المثنوي
عند الصوفیة من سنائي الشاعر، فإنھ أوجد بكتابھ [حدیقة الحقیقة] أحد النماذج الرائعة لمنظومات
الصوفیة، وكذا مثنوي مولانا جلال الدین الرومي الذي یعُدّ - من حیث اللفظ والمعنى - من النماذج



الفخمة الخالدة، ویعُدّ من مفاخر إیران الأدبیة. ورغم أن المثنویات نظُمت من بعده كثیراً، لم یستطع
أحد أن یأتي بمثل ما في المثنوي المذكور من دقائق ولطائف وكل تلك الثورة والشوق واللوعة

والحال، وقد ذكرنا في ھذا الكتاب أبیاتاً منھ.

لقد تكرر ھذا القول فیما سبق أنھ منذ أن ظھرت الأفكار الصوفیة وانتشرت في المجتمع
ً - تحت تأثیر التصّوّف، ولا سیما منذ القرن الإسلامي وخاصة في إیران، وقع الأدب - أیضا
السادس؛ إذ صار للتصّوّف نفوذ عمیق في الشعر الإیراني، وبصرف النظر عن عدد من الشعراء
الذین كانوا یعتنقون عقیدة الصوفیة، كان معظم الشعراء من غیر الصوفیة خلال ھذه العصور ذوي
علاقة وارتباط بأفكار الصوفیة، أو بتعابیرھم واصطلاحاتھم، واستفادوا من حسن وظرافة التعبیر
الخاص بالصوفیة. ولو قصدنا ذِكْر أسماء ھؤلاء الشعراء، ولو بصورة إجمالیة، لطال بنا المقام،
ولھذا نكتفي بذِكْر بعض من كبار شعراء الصوفیة الذین یعُدّ كل واحد منھم في الرعیل الأول حتىّ
القرن الثمن. وأقدم شعراء الصوفیة المبرزین المشھورین إنما ھو السنائي صاحب دیوان القصائد
والغزلیات وصاحب الكتاب المعروف باسم «حدیقة الحقیقة» الذي ھو أحد الآثار الصوفیة المھمة
ً للدنیا ً وزاھداً تاركا ً من الدرجة الأولى أخلاقیا في اللغة الفارسیة. فقد كان السنائي رجلاً حكیما
ً برسوم وطرق التصّوّف وأحوال أھل السیر والسلوك في الوقت ً للعزلة والانزواء، وملما ومحبا
نفسھ. وتوجد في كتاب الحدیقة أبواب في الزھد والسلوك والمقامات والأحوال، ممّا كان لھ أثر كبیر

بین الصوفیة، وقد أوردنا نموذجاً من أشعاره قبل ھذا.

والشاعر الصوفي الناضج والرجل البالغ حد الكمال والعِرفان ھو فرید الدین العطار الذي
یعُدّ شعره مثالاً معبرّاً عن الانفعال والشوق والوجد والحال، وھو أحد شعراء الصوفیة الراسخین.
ومثنویات فرید الدین العطار متعددة، وكلھا من الآثار الصوفیة الھامة، وأحد تلك المثنویات ھو

[منطق الطیر] الذي استشھدنا بشعره مراراً في صفحات ھذا الكتاب، وذكرنا منھ أبیاتاً عدیدة.

ً من غزلیاتھ، فیما وھا نحن نذكر - الآن - قصیدتین من قصائد العطار، كما نورد طرفا
یلي557:

لیست لي تلك القدم التي أعرج بھا عن الكرة الأرضیة

                     ولا تلك الید التي أمزق بھا ستار الأسرار



بقیت بلا حب وماء في قفص الدنیا

                     أصفق دائماً بالأجنحة لأطیر من القفص الضیق

لقد صنع من ذلك الفلك المستدیر حبلاً ودلوا

                     حتىّ یخرج رأسھ من القبر

لقد سئمت النھار واللیل في ھذا السجن المحاط

                     بالبلاء وكل یوم یمر علي بمائة علة حتىّ اللیل

لفرط صیرورة قلبي كالنقطة الوھمیة

                     أصبحت أكثر حیرة من الدائرة التي لیس لھا مبدأ ونھایة

منذ أن وضعت عالم المجاز تحت قدمي

                     صار العالم من أولھ إلى آخره في نظري كالسراب

طالما كانت الروح والنفس منفصلتین

                     أكون أحیاناً في طبع الملائكة، وأحیاناً في ھیكل الشیطان

إن سلیمان ملك الكائنات في وقت السُّكْر

                     یكون مسخراً لشیطان النفس إذا سخره لحظة واحدة

ً تبینّ عندي أنني ما دمتُ حیا

                     فأنا المقید بالصفة المخیر بالصورة

ما أعجب عمل الحق وسره المستتر

                     وقد قضیت في التفكیر عمراً أفكر في ھذا العمل

بلغت روحي التراقي من مكر الخلق



                     فلا أبیع المكر، ولا اشتري المكر

كل جاھل بالحقیقة یدعوني بلقب الأخ لھ

                     نعم أنا كیوسف وھم كأخوتھ

أمسى القلب أسود والشعر أبیض من غرور الخلق

                     حتىّ متى ابتلى تبییض الخلق وتسویدھم ھذا

لقد صرت بلا وزن؛ إذ لیس للحسود معاییر المیزان

                     ولكنني - الآن - كالمعاییر والمقاییس في ھذه الكفة مثل الذھب

جماعة لیس لھا لوح من الحجارة

 
 

وبقیت في الكفة الصفراء كالدینار

 

یزور على العدو في كل قول

 
 

وھو المرض فحتى یتظاھر بالتزویر

 

فأیة شكایة أشكوھا ما دام الشكر یقدم لھ

 
 

فإذا لم یؤیدني الخلق فا� معین لھ

 

مثل النحاس معدوم وذھبي أكسیره

 
 

وضمیري المنور ذرة من الشمس

 

إن دیواني في ھذا الدن الفیروزي الفلك

 
 

ھو أكسیر الحكمة لأني كبریت أحمر

 

انظر إلى المعنى فإن خاطري ینبوع ماء
الخضـر

انظر إلى الدعوى فإنني إسكندر ملك الكلام 

 



 

وإنني في الجھات الأربع للكلام ملك النغم

 
 

وجیشي ھو المعاني البكر التي لا تحصـى

 

السیف الذي صار ذو الفقار تجاه الخصم

 
 

ذلك السیف جوھرة لسان لساني الناطق

 

ً إذا طلب الخصم المنقطع برھانا

 
 

فلساني الشبیھ بالخنجر ھن برھان قاطع

 

لا تصور في القوة والطرواة معنى یشبھني

 
 

فإني في صفة الماء والنار

 

فإذا أبدى الخصم امتعاضاً من مائي وناري

 
 

رمیتھ على التراب مرتاحاً وذھبت عنھ
كالریح

 

ونور خاطري ھو الشمس المنشطة للروح

 
 

ورشح قدحي ھو مرآة العالم

 

دم یغلي من العشق في قلبي

 
 

یكون ذلك الدم وقت النطق مسكاً أدفر

 

كل خرزة أجعلھا بالكلام جوھرة

 
 

وھم ینثرون جواھري من حقة الفلك

 

عندما أمسك قوس زمرة بیدي

 

یطیر حمامي من جھات العرش الأربع 

 



كأنك ترى أن خاطري مقترن بنجم الفلك

 
 

لكثرة ما یمر نجمي على فلك الخاطر

 

كلا كلا فلو كان للفلك غیر العادل نجم

 
 

فھو في اللیل وأنا لا أعیره اھتماما

 

لیس للنھار نجم ولست أن بنھاره

 
 

فإن النجم یكون في لیلي الذي یشبھ جمرة
النار

 

فإذا لم تصدقني في تفسیر نقطة

 
 

فقد صدقني سكان السموات السبع

 

بسطت خواناً من الكلام من قاف إلى قاف

 
 

فإن لي زمیلاً في الشـراب یحضـر أمامي

 

ادع النظارة من الجن والإنس لیحضروا
مأدبتي

 

 
فإنني أمد السماط العام كما یمده سلیمان

 

فسماط الفلك الذي ھو أسود الوعاء كل لیلة

 
 

فیھ دائرة من القمر بمقدار ما أبدي

 

ً وتقطع ھذه الدائرة أحیاناً وتتركھا أحیانا

 
 

صحیحة أي أنني لا أعطي ولا أبیع

 

أنني لا أرتب الخوان؛ إذ في كل لیلة

 

أكون مضیفاً لمائة خوان في عالم الغیب 

 



 

أصبح كلام الروحانیین على السماط المملوء بالآباء

                     حلوا من لذة ھذه الحلوى السكریة

مائة صورة من الجماد جلست حول سماطي

                     وقامت حیوانیة الروح من أنفاسي المرئیة للأرواح

السكیر الذي یسرق الكأس من سماطي

 
 

ھو حقاً فضولي فأین أذھب بالكأس

 

وأنا أضرب قلتي على الأرض كالمسیح

 
 

إذا لم تحضر الروح القدسیة الماء لي من
الكوثر

 

 

وكل یوم حامل طست الفلك المختص بغسل الأیدي

                     یأتي لي بماء الحیاة وطست الذھب من المشـرق

 

ً جاء إلى الدنیا أولا بقدمھ وعاد منھا أخیرا
برأسھ

 

 
دائرة الفلك من رائحة كانون المجمر

 

رباه لقد نطقت بكثیر من الفضول بعادة
الرسم

 

 
استغفر الله فطھرني أنت من الجمیع

 



موتي بغیر بحر رحمتك علي موت أحمر

 

فاروني فإنني متعطش إلى ذلك البیت 
الأطھر

 

ارفعني من حقة ھذا الفلك فإنني

 
 

كالخرزة الواقعة في ھذه الجھات الست
الحقیقة

 

ارحمني في الیوم الذي أواري فیھ التراب

 
 

ولا تتشدد علي لأني ذلك العبد العنید
الھزیل

 

 

أستر عیوبي في الیوم الذي أخرج فیھ رأسي من التراب

                     ولا تفضحني في غوغاء المحشـر

لا تسود وجھي یوم القیامة

 
 

لأني أخشى الا یعرفني نبیي

 

سأصیر محمر الوجھ في الحال بحكم

 
 

لو نظرت إلى وجھي الأصفر المزعفر

 

إن رددتني أو قبلتني فإنني تراب

 
 

سكان حیك بل أقل من التراب

 

ما دمت حیاً فإنني كلب أصحاب كھفك

 
 

سأقیم في حیك واضعاً رأسي على یدي

 



یقوم بالشفاعة على تراب عتبتك

 

إذا ابتل طرف شعرة واحدة من دم عیني 

 

أغثني فإنك تعلم أني عاجز

 
 

واعتق رقبتي فإنك تعلم أني مضطر

 

أطلقني من قید ذنوبي لا من عبودیتك

 
 

إذ جاءت السیادة لي من عبودیتك

 

 

العطار على بابك منتظر كذلك التراب

                     فیا رباه لا توصد علي الباب فإنني تراب ذلك الباب

* * *

ألا یا یوسف القدسي أخرج من ھذه البئر المظلمة

                     واذھب إلى مصـر عالم الروح فإنك رجل دنیا الروح

إنك جالس مستریح مع ذئب وقمیصك ملطخ بالدم

                     والأخ یحمل الروح إلى شیخ كنعان

كي أصبح نورانیاً في لحظة واحدة وبعین واحدة

                     لسبب ذلك النور الوھاج

اذھب وابعث بقمیص من المعنى إلى كنعان

                     أصیر بنظرة واحدة بصیراً من رؤیة ذلك النور

اذھب وحطّم قید القفص؛ لأن الصقور لیس لھا أقفاص



                     إنك بقیت في قید القفص كالبازي في ید السلطان

إنك بازي مقنع الرأس والوجھ، فلا ترى العالم فعلاً

                     ولكنْ؛ لو عدمت القناع، لرأیت كل ما تعلم

أیھا البازي، إذا فتحت عینك، رأیت الكنز، وعلمت

                     فتتھیج بالسـرور، ثمّ تخفق بجناحیك بالحبور

وسوف تعلم أن السموات والأرضین لا تساوي

                     قطرة بالنسبة لذلك البحر الروحاني على قدرھا

ھا أنك في مثل ھذا المكان كیف تبقى مع ھذه الغفلة

                     یا للحسرات التي سیشاھدھا قلبك من ھذا العیش الرغید

ینبغي أن تبكي على حالك ألوف العیون

                     وأنت في یومین من العمر كیف تضحك كالورد

ً اختلطت العناصر الأربعة فأتیت إلى الوجود حدیثا

                     فلست أنت بل لیس لأي شخص متاع من تلك العناصر

اختلطت العناصر من مشاركة بعضھا بعضا

                     أخشى ألا تقاوم روحك التجرد

فطریقك سبیل الشـرع وجسمك مركب لك

                     وأنت قد تزینت مع المركب أن تبلغ القصد

إذ لو تعطل المركب ھذا

                     لبقیت متأخراً من غیر مركب



لك في الطریق لحظات متتالیة كالمعراج إلى الحق

                     فارتق درجة درجة بقدر ما تستطیع

ولنفترض أنك لا تستطیع الوصول إلى الجنة بالنسیئة

                     فجدیر بك أن تنقذ نفسك من الجحیم التي أنت فیھا فعلاً

ماذا یمكن أن تعمل وأنت سجین مقید بالغفلة

                     تارة بنار الحرص وتارة بماء الشھوة

فحیناً یحرص الدنیا وزمناً یغلبھ النھم

                     وحیناً بطبیعة الكلاب وزمناً بشـرور الشیطان

لقد ابتلیت بمائة بلاء مع كل ھؤلاء الخصوم

                     ولیس لك مؤنس ذو قلب ولا زمیل سر رحماني

لقد بقي بین الدم والحیض كابن حرام في موقد الحمام

                     فقل لي إلى متى نستمر في الحرامیة في موقد الحمام ھذا

إن كل الملائكة الكروبیین في العرش مستمرون في أكل السّكّر

                     بینما أفواھنا مملوءة بالماء الساخن، وشغلنا الذباب

اذھب، وغض النظر مثل أھل الدین عن الدنیا وعن العقبى

                     كي تطفح روحك بنور الأنوار الربانیة

فقد باع أھل القلب الدنیا بملك الدین

                     إذ كانوا یرون أنفسھم ربح ثمرة أتباع الدنیا والآخرة

تحرروا في ھذا العالم من ھم الدنیا التافھة



                     فصاروا أحراراً في الآخرة من الألم والندم

وحیث إن الرجال تخلصوا من ھم الدنیا والآخرة

                     فمارس البیع والشـراء من ھذا القبیل إن كنت إنساناً

لقد باتوا ولھى في وادي الحیرة ھذا

                     حتىّ أصبح أحدھم ثملاً بأنا الحق، والآخر غریقاً في السبحانیة

إن أردت رؤیة كل الشـيء في كفك دون أن تكون موجوداً

                     فاجتھد؛ لتكون ھنا، وأن تمزق ھذا الستار

إذا كنت متعلقاً بھذا السـر، فانقطع عن نفسك كلیّةّ

                     فإنك لن تستطیع تحقیق ھذا السـر بسھولة ویسـر

ما دمت متعلقاً بمائة شيء، فكیف تكون عبداً �؟!

                     إنك عبد أي شيء، یتعلق بھ خاطرك

ما دمتَ لا تعرف ذلك الشـيء الذي یعینك

                     فلم تستاء بقولھم أنت جاھل

لما كنت تعلم أنك تحصل كل ساعة على ملك

                     فإن كنت معشوقاً إلى ذلك الملك، فلم لا تدعو نفسك إلیھ؟!

ولو أنھ لم یبق شيء من متعة ھذا العالم

                     ولكنْ؛ تجرّع الغم فلیست أمور العالم الفاني باقیة

لما كان الموت یأتي عن طریق الروح، لا الحواس

                     فلا یمكن النجاة من خشیة الموت، وإن كنت في جوف السندان



لماذا تحرق حرملا دفع عین السوء عنك كل لحظة

                     إنك أقل من حبة الحرمل في نظر عزرائیل

اذھب، واطلب طریق ریاضة النفس، فإلى متى تربي نفسك للجحیم

                     فقد ذھبت بماء وجھك، ما دمت متعلقاً بھذا الخبز

إذا كان لك علم من الدین، فلا تحومن حول أرباب الأعمال

                     فإن ھناك نخبة من الشیاطین في دیوان الحكم

اذھب على أثر صدر العالم كي تستطیع

                     النجاة بمركب مثل الخضـر من ھذا البحر المغرق

إذا سد الیونان الطریق في وجھك فاطرق سبیل یثرب

                     فإن أولئك الیونان لھم عین واحدة في ھذا الطریق

أیھا القلب إلى متى تعلق الجوھر في أعناق الخنازیر

                     فاذھب وضع الأصبع على شفتك فإنك بین أصابع الرحمن

ً یا رباه، إنني أتحرى في ھذا الوادي متخبطا

                     لأنھ ضاعت مني درة في ھذا البحر المظلم

سمعت أن بعیر البطل قد تاه في الصحراء

                     فبحث البطل عن البعیر في كل ناحیة حول الصحراء

ولما لم یجد البعیر نام حزیناً في ركن

                     ولكن قلبھ لم ینم وھو قلق مائة مرة حسـرة على البعیر

وأخیراً عندما استیقظ في منتصف اللیل بقلب حزین



                     طلع قرص القمر فجأة من الفلك الدوار

ثمّ رأى بنور القمر أن البعیر واقف على الطریق

                     فبكى فرحاً كسحاب النسیان بسبب تلك الفرحة

فاتجھ نحو القمر المنیر قائلاً كیف أصفك فإنك

                     النیر الرفیع والجمیل المتلألئ نوراً

لا یسطع في ألوف السنین قمر مثلك في العالم

                     وبأي صورة أصفك بھا، فتكون أكثر منھا وصفاً مائة مرة

رباه، أبرز في ھذا الوادي نوراً من كرمك

                     حتىّ یجد العقل الإنساني ضالتھ

فمتى یمكن أن یعبرّ عن الوصف حدیث البعیر الضال

ً                      فافھم أسرار ھذا المعنى، إن كنت رجلاً حصیفا

رباه، بحق ذاك الذي تعرف بھ كیفیة حالي

                     خلص ھذا المتیم الولھان من الحیرة

امنح روحھ نورا؛ً كي ینجو من كل ھذه الشبھات

                     واكشف على قلبھ جمیع الأسرار الخفیة

رباه أقبض روحي عندما أكون ساجداً، وقد

ً                      صار وجھي من البكاء دامیاً، وجبیني من التراث مشعثا

عندما تطلق روح عبدك من ھذا السجن

 

امنحھ إذن الحضور لدى تلك الحضـرة 

 



لقد مر زمن على قلب العطار وھو مؤمل

 
 

ً فكیف یلیق نفضلك أن تجعلھ یائسا

 

ً لقد تھت في عشقك حقا

 
 

أسیر حیران كالفلك

 

لو كانت نقطة القلب في موضعھا

 
 

لما كنت أدور كآلة الفرجاري

 

ذھب القلب والروح وراءه

 
 

وأنا ذاھب على أثره فما أسعد ھذا الأمر

 

أیھا الساقي املأ الشمس

 
 

واسكب على روحي كأساً عطشى بالدماء

 

وبع بالكأس دم قلبي

 
 

فإنني أشتري الكأس بروحي

 

لقد وقعت على قدمي من الحیرة

 
 

فلا تتركني رھناً بید التحیر

 

إن لي روحاً لا تقر بالحقیقة

 
 

على ھذا الأمر

 

ولي نفس لا تقر

 
 

بالإنكار من جمالك

 

فأزح الستار عن الوجود إلى متى لا تبعثني إلى العدم



  

حتىّ ینكشف منھا وجودي

 
 

عن أسرار الكونین وعن علم الأسرار

 

إنني أصرخ كالطیر في الفخ

 
 

وأخرج واثباً من مضیق الوھم

 

فإذا تیسـر لي ھذا

 
 

لامتلأ العالم بالمسك من الأنوار

 

وإذا استمرت ھذه الیقظة

 
 

استیقظ العطار من النوم

 

لقد سقط العقل من عشقك

 
 

وصارت الروح خلاصة للجنون

 

فكیف أعبر عن وصف قلبي

 
 

وكیف آل أمر ذلك العمل

 

ھل الدم الذي انساب من العیون

 
 

ھو دم قلبنا أو ھو قلبنا

 

لقد صرت دماً لفرط ما طفت

 
 

على تراب بابك دامیا

 

ازددت حیرة منذ

 
 

أن شاھدت قوة عشقك

 



أي دواء أطلب فإن عشقك

 

أرشدنا إلى الداء 

 

لقد أمسى ذلیلاً في شرك بلائك

 
 

ً ذلك الطائر المسمى ذكیا

 

ً حرك جناحیھ وریشھ زمنا

 
 

ً وسقط في النھایة حریقا

 

العطار الذي كان قتیلك

 
 

عرف الآن أنھ الآن أشد قتلا

 

* * *

لا أعرف ھما آخر سوى ھم عشقك

                     لأنني لا أعرف متعة في العالم أمتع منھا

إذا ما خرجت من عشقك فقد وقعت في نحن وأنا

                     ولكني لا أعرف نحن وأنا في عشقك

لفرط ما سرت في عشقك من قدمي إلى رأسي

                     فقدت القدم والرأس؛ بحیث لا أعرف رأسي من قدمي

توغلت في كل طریق كنت أعرفھ برائحتك

                     وبقیت الآن عاجزاً لا أعرف طریقاً آخر

استطعت أن أمیزّ بین الراح والقد بفراستي

                     ولكني - الآن - لا أفرق بین الكأس والشراب لفرط السُّكْر



كنتُ في المسجد أعرف الفرق بین الصنم وصانعھ

                     ولكن - الآن - في حانة الخمارین، لا أمیز بین الصنم وصانعھ

القلب الذي كان یواسیني قد ذاب في ذلك الحبیب

                     بحیث أصبحت لا أعرف القلب من الحبیب رغم كثرة نظراتي

لقد صرتُ فانیاً ببحر واحد في ھذه الدنیا

                     من كل ما أعرف، ولا أعرف اسمین في ھذا البحر الذي لیس لھ اسم

إنني لا أعرف واحداً منھا، فكیف أعرف ثلاثة، وأنا سكران؟!

                     ھي الطریق والسالك والمرشد

جسم الكلب الذي یقع في الملح ألا یفنى فیھ

                     إنني لا أعتبر ھذا البحر المتأجج أقل ملوحة من الملح

كان قلب العطار فحماً أسود الوجھ في ھذه الساعة

                     فلا أعرف غیر الشرارة من برق شعلة عشق الحبیب

یا مَن وجھك قصدي ووجھك مقصودي

                     إن قلبي محترق في نار عشقك كالعود

أي ضرر إذا لم یبق العقل والقلب والروح

                     قل فلا یبق كل شيء؛ لأنك أنت المقصود من كل ھذه

إنني في العشق بحث، لیس لھ وجود أو عدم

                     وتعرف أنت كیف أنھ ھو بمعدوم ولا موجود

أیھا القلب الغافل أدخل مثل الرجال في ھذا الطریق



                     لأنھ لا یكون مقبولاً ولا مردوداً من العشق

كل شيء یتعلق بھ خاطرك في الدارین

                     یكون لك في الدارین مؤنساً ومعبوداً

إذا انعدم العطار كالظل في نفسھ

                     تسطع بھ الشمس في الخارج كالطالع المسعود

* * *

أنا یا روحي قد طفقت أجوب العالم

 
 

واضع من نارك تاجاً على مفرق روحي

 

إنك كشمس تشـرق من كل جھة

 
 

وإنني كذرة حیالك وضعت روحھا في
المیدان

 

أنا كالطلسم والعزائم بقیت خارج الكنز

 
 

وأنت في وسط روحي كنز مخفي

 

إذا نفخت عقدة واحدة من ذلك الكنز

 
 

فستجدني من السـرور أجوب العالم

 

إن قلبي یحمل ھمك ولكنْ؛ كیف أقول

 
 

وقد ختموا بھذا الختم العظیم على لساني

 

ارفع الكم عن وجھك الشبیھ بالقمر

 
 

فإلى متى أضع الرأس على العتبة

 



لما أعطى عشقك العطار فقد الیقین

 

ففي ھذه الساعة روح وضعت في المیدان 

 

* * *

إن سر عشقك مشكل ما أشكلھ

 
 

ھو حیرة الروح وسوداء القلب

 

منذ أن شم العقل رائحة خمر عشقك

 
 

ً أمسى مجنوناً لا یعقل دائما

 

بأمل وجھك في حیك توغل

 
 

قدم عقلي حتىّ الركبة في الطین

 

متى یمكن أن یختار لھ منزلاً في العالمین

 
 

كل من كان لھ مأوى في حي عشقك

 

إنھ عاشق ولكن لنفسھ

 
 

كل من كان غافلاً عن عشقك لحظة

 

فأي قول تحصلھ من حزني

 
 

كلا لا یمكن أن أقول أن حاصلي ھو الألم

 

منذ أن وقع قلبي في فخ عشقك فإنھ

 
 

في وسط الغم كالطیر الذبیح

 

أنت المعطى المطلق بملك العشق

 
 

والعالمان أیدي السائلین

 



منذ أن مددت یدك على قلب العطار

 

أمسى على قلب العطار قید صعب 

 

* * *

إذا كنت أنت الكل فما ھو معنى كل العالم

 
 

وإذا لم أكن أنا شیئاً فما ھذا الصراخ
والعویل؟

 

إنك الكل وإن الكل أنت

 
 

وما ھو ذلك الشيء الذي یكون سواك؟

 

لما كان من الیقین أنھ لیس إلا أنت

 
 

فما معنى لنداءات ھذه الظنون

 

ً حیث إن المخطئ لیس ظاھرا

 
 

فما ھي ھذه الأخطاء الواحدة تلو الأخرى

 

وحیث إن العالم فناء محض

 
 

فما معنى كل ھذا البحث والمثابرة

 

ولما لم یكن لنا وجود لأنفسنا

 
 

فما ھو معنى كل ھذا الھم والألم غیر
المحدود

 

وحیث إني لست حیاً بالروح في العشق

 
 

فما ھو معنى مشقة الروح في ھذا الباب

 

لذلك جھلت الروح ما ھي الروح فنیت الروح فیك في نفسـي



  

فما ھي آیة العطار الضعیف

 
 

في ھذا السـر من ھذا القول الأجوف

 

 

ثمّ یأتي من بعدھم مولانا جلال الدین الرومي بمثنویھ المعروف، ودیوانھ المشھور الذي یعُدّ
أعظم وأجمع الآثار المنظومة للصوفیة، وھو في حكم موسوعة، دوُّنت فیھا كل المعلومات والأفكار
والآراء الصوفیة في أروع أسلوب وأجمل صورة. وقد تكرر في ثنایا البحث عن قضایا الصوفیة

بطریق الاستشھاد ذِكْر أبیات من مثنوي الرومي، ونذكر - ھنا الآن - بعض غزلیات من دیوانھ558

ما ھو طبیب الداء الذي لیس لھ دواء؟

 
 

ومن ھو رقیق الطریق الذي لیس لھ نھایة؟

 

وما المصباح المخلد المضـيء للعالم

 
 

الذي لیس ھو بكفر ولا إیمان

 

إن البحر اللامكاني مشحون بالدرر

 
 

فإین الموضع الذي خزن فیھ الجوھر
الإنساني؟

 

إنھم عبید للأشیاء

 
 

فما ھو شأن القباءات بین الملوك والعبید

 

لا یوجد أي جزء للعالم غیر مریض

 
 

فأین دكان طبیب العشق یا ترى

 

عجز العقل في التفكیر وعجز لیعرف من

 

ھو الطاغي ومن ھو الحیران 

 



لقد بحث الصنم الموزون في بیت الأصنام

 
 

لیعرف ما ھو منزان الموزونات

 

لما جعلت ھذا القول قبلة لك

 
 

فاسأل: ما ھو درس الصامتین

 

لقد أتینا مرة ثانیة كنسیم الربیع

 
 

وطلعنا كالشمس في مائة ظھور

 

إننا كشمس تموز رغم موسم برد العجوز

 
 

أثرنا ضوضاء الفرح بین الریاض

 

ألف یمامة تبحث عنا قائلة: كو

 
 

كو كو وألف بلبل وببغاء تطیر نحونا

 

بلغت أخبارنا الأسماك في البحار

 
 

وأثارت ألف موجة في مناطق البحار

 

بذات الله الطاھرة المانحة للسمع والذكاء

 
 

ً لن ندع في العالم عقلاً یقظا

 

 

وفدنا من مصر بمائتي قطار من جمال محملة بالسكر

                     فلا تعمل أنت شیئاً سوى أنك لا تنثر السكر

أیة حاجة للنبات المصري في حین أن شمس التبریزي

                     ینثر مائتي نبات من لفظھ الحلو



خطت عدةّ قباءات حسب رغبة قلبي

 

وأضأت عدةّ مصابیح للعقل 

 

علمت شیخ الفلك الذي لیس لھ قرار

 
 

دورانا حد عجیب

 

جاء كنز الكرم ضیفاً عندي

 
 

وقد أخذت دین الفقراء إكراما

 

لیس لي شيء أكثر من ھذه الكلمات
الثلاث:

 

 
احترقت، احترقت، احترقت

 

على مثال شمعتي أنا العاشق المتیم

 
 

نثرت ذلك الدخل الذي ادخرت

 

ما أكثر النكات المسیحیة الأرواح التي

 
 

غرستھا في قلب الحمار وأذنھ

 

ما أكثر الأشیاء التي إذا تمت بدا نقصھا

 
 

فلا یدع صنم أنني احترقت في العشق

 

جالس العاشقین وتعلم منھم العشق

 
 

ولا تكن قریناً ولو لحظة واحدة مع من لم
یكن عاشقاً

 

وقبل أن یسدل الحبیب ستار العزة

 
 

اذھب وشاھد ذاك الذي لیس دونھ ستر

 



شاھد ذلك الوجھ الذي منھ أثر على وجھك

 

وانظر إلى ذلك الذي شمس على الجبین 

 

من كثرة ما وضعت الشمس وجنتیھا على
وجنتھ

 

 
یصیر القمر منكسفاً من وجھھ على الأرض

 

في طرفة نسخة «إیاك نعبد»

 
 

وفي عینیھ غمزة «إیاك نستعین»

 

لیس لجسمھ ودم وعرق، كجسم الخیال

 
 

فظاھره وباطنھ كلھ لبن وعسل

 

في خلقتنا شيء جالب للحلقة عجیب

 
 

فمر خبیر، داء، دواء عجیب

 

في حلقتنا فارس مغوار ھازم للصفوف

 
 

یتطایر من عینھ شعاع صفاء عجیب

 

ما ھذه الروح التي طلعت من عین البقاء

 
 

حتىّ تغرس لھا روحي شجیرة بقاء عجیبة

 

 

ما ھذه الصحراء التي حرم الخلق من مشاھدتھا

                     أو ما ھذه السحابة التي على الوجھ القمري الشكل

لما خرج القلب من دار الوھم والحدث

                     شاھد قصـراً من حبة درة عجیبة



كانت تشع من أبواب القصـر وجدرانھ درر الأنوار

                     فالجنات الثماني من روح فضاء عجیب

أنقذ شمس تبریز من ھذا الخوف والرجاء

 
 

كي یخرج من العدم خوف ورجاء عجیب

 

 

ومن بعد المولوي حتىّ بعد المولوي حتىّ أوائل القرن الثامن، نرى أن أكبر شعراء الصوفیة
وأنضجھم ھو الشیخ محمود الشبستري الذي یعُدّ دیوانھ [كلشن زار]: [أحد المنظومات الفارسیة]
الرائعة المشتملة على الدقائق العرفانیة، وكان للشیخ محمود الشبستري إلى جانب تبحّره في العلوم
الرسمیة وإحاطتھ الكاملة بعقائد الصوفیة وآرائھم، تبحر في علم العِرفان؛ أي التصّوّف العلمي الذي
راج على ید تلامذة الشیخ محیي الدین بن عربي559. وكانت لھ معرفة فائقة في تأویل الآیات،
وتفسیر حقائق التصّوّف، بلغة العلم، ولغة الإحساس، في آن واحد، ونذكر بعضاً من أشعاره، فیما

یلي:

خلق عالم الخلق والأمر في لمحة واحدة

 
 

وعاد في اللحظة التي أتى فیھا

 

 

ولكنْ؛ لیس في المقام من مجيء وعودة

                     ولو أنعمت النظر لرأیت أن الذھاب لیس إلا الإیاب

تعالى الله القدیم الذي ھو في لحظة واحدة

 
 

یبدأ إنشاء العالم وإنھاءه

 

لقد أصبح عالم الخلق والأمر حین ھنالك
واحداً

وصار الواحد كثیراً والكثرة قلة 

 



 

إن ھذه الصورة المغایرة ھي وھجك

 
 

فإن النقطة دائرة من سرعة السیر

 

والأنبیاء في ھذا السبیل كالحداة

 
 

أدلاء القوافل وھداتھا

 

وسیدنا من بینھم أمسى آمراً للركب

 
 

فھو الأول وھو الآخر في ھذه المھمة

 

الفرق من أحمد إلى أحد ھو میم واحدة

 
 

وقد عرق عالم في تلك الملم الواحدة

 

والأنبیاء في ھذا الطریق من الخلف
والأمام

 

 
یدلون الناس على منازلھم

 

وحینما وافق الكلام المنازل

 
 

وقع المشكل في أفھام الخلائق

 

ً إن الكلام لا یستوعب المعاني أبدا

 
 

لأن بحر القلزم لا یستوعبھ الإناء

 

حیث إننا من كلامنا في ضیق وشدة

 
 

فلماذا نزید علیھ كلاماً آخر

 

إن الخرابات ھي من العالم غیر مثالي

 

وھي مقام العشاق الذین لا یبالون 

 



فھناك جماعة لیست لھم أقدام ورؤوس

 
 

وكلھم لیسوا بمؤمنین ولیسوا بكافرین

 

فحیناً یستقبلون الجدار لسواد وجوھھم

 
 

وحیناً یقبلون المشانق لاحمرار وجوھھم

 

أخرجوا من رأسھم الدلقة ذا الطیات العشـر

 
 

وتجردوا من كل لون ورائحة

 

وأمسكوا بذیل الفتیان الخمارین

 
 

واعتزلوا الشیخیة والمریدیة

 

ما ھذه القیود من الشیخیة والمریدیة

 
 

أي معنى للزھد والتقوى وما ھذا الریاء

 

إذا اتجھت في عملك إلى الصغیر والكبیر

 
 

فالصنم والزنار والنصرانیة خیر لك حینئذ

 

لما كانت الأشیاء مظاھر للوجود

 
 

ً فلا جرم أن یكون الصنم من جملتھا أیضا

 

فكر ملیاً أیھا الرجل العاقل

 
 

فإن الصنم لیس بباطل في عین الحقیقة

 

أینما یكون الوجود فإنھ خیر محض

 
 

فإن تسكن فیھ شرور فتلك من غیره

 

لتیقن أن الدین ھو في عادة الأصنام ولو علم المسلم ماذا ھو الصنم



  

ولو كان المشـرك مطلعاً على الدین

 
 

لما وقع في ضلال دینھ

 

لم یر من الصنم إلا الخلق الظاھري

 
 

فكفر بالشـرع لھذه العلة

 

فإن لم تر أنت منھ الحق الخفي

 
 

ً فلا یدعوك في الشرع مسلما

 

لقد نفر من الإسلام المجازي

 
 

إذ ظھر منھ الكفر الحقیقي

 

إن جوف كل صنم روح خفیة

 
 

وتحت الكفر إیمان خفي

 

إن الكفر مستمر في تسبیح الحق

 
 

«وإن من شيء» قالھ ھنا فأي غصة بعد!

 

ماذا أقول فقد تنكبت عن الطریق

 
 

والقدر یقول بعد ما جاءت «قل الله»

 

من الذي زین وجھ الصنم بھذه الزینة

 
 

فمن كان یعبد الصنم إذا لم یشأ الله

 

ھو الذي فعل وھو الذي قال وھو الذي كان

 
 

ً قال حسناً وفعل حسناً وكان حسنا

 



ً أنظر واحداً واعلم واحداً واقرأ واحدا

 

فلقد أختتم بھذا أصل القرآن وفرعھ 

 

لما كان الشھود یتحقق بالوحدة

 
 

اتجھت النظرة الأولى إلى نور الوجود

 

القلب الذي شاھد بالمعرفة النور والضیاء

 
 

شاھد الله قبل كل شيء أراد مشاھدتھ

 

ما أجھل ذاك الذي یبحث الشمس الطالعة

 
 

بنور الشمعة في الصحراء

 

إعرف أن العالم كلھ شعاع نور الحق

 
 

والحق قد اختفى فیھ لفرط ظھوره

 

إن التفكیر في ذات الله باطل

 
 

إذ أن تحصیل الحاصل محال محض

 

بما أن الآیات استنارت بالذات

 
 

فلا تستنار ذاتھ بنور الآیات

 

لا تستوعب المظاھر نور الحق

 
 

فإن سیمات جلالھ ھي قاھرة

 

إذا قرب المبصـر من البصـر

 
 

یكون البصـر عاجزاً عن إدراكھ

 

فلذا یمكن رؤیة الشمس الساطعة في المساء بما أن عین الرأس لا تطیق الشعاع



  

إن العدم ھو مرآة الوجود المطلق

 
 

الذي یظھر منھ انعكاس نور الحق

 

 

لقد بدت ھذه الكثرة ظاھرة للعیان من تلك الواحدة

                     فإذا كررت عدَّ الواحد صار كثیراً

لیس للعالم معروف غیر فادركھ

 
 

وكھن التراب یحصل من الدم والقوة

 

شاھد العالم بأسره في نفسك

 
 

وابدأ بالرؤیة كل ما یأتیھ من النھایة

 

لما جرى الوجود المطلق في العبارة

 
 

أشاروا إلیھ بلفظة أنا

 

أنا وأنت من عوارض ذات الوجود

 
 

وشباك مشكان الشھود

 

ً فأعرف أن الأشباع والأرواح نوراً واحدا

 
 

یظھر تارة في المرآة وتارة في المصباح

 

إنما أنا وأنت أفضل من الروح والجسد

 
 

لأن كلیھما یحققان بأمري

 

إن الوجود جنة والإمكان جحیم

 

وأنا وأنت بینھما كالبرزخ 

 



فإذا أزیح عن وجھك ھذا الستار

 
 

فلا یبقى عندئذ حكم للمذھب والدین

 

فذرات العالم كلھا كمنصور

 
 

فسان لك أن تعدھا ثملة أو مخمورة

 

إذا جاز قول «أنا الحق» من شجرة

 
 

فلم لا یجوز ھذا القول من رجل سعید

 

إن الحلول والاتحاد ھنا محال

 
 

فإن الاثنینیة في الوحدة ھي عین الضلال

 

إن التعین لن ھو الذي تجزأ عن الوجود

 
 

ً فلا صار العبد حقاً ولا صار الحق عبدا

 

لیس سوى الحق وجود آخر إلا الحق

 
 

فسواء قولك ھو الحق أو أنا الحق

 

إن وصال الحق ھو أمر غیر الخلق

 
 

فالتخلي عن النفس ھو المعرفة

 

فإذا نثر الممكن غبار الإمكان عن نفسھ

 
 

لم یبق حینئذ سوى الواجب

 

أسمع مني الحدیث الصحیح الكامل

 
 

إنك ابتعدت عن نفسك بقرُبك

 

إن جسمك وروحك تطھرتا عن الوجود ما خوفك من نار الجحیم



  

لیس أمامك شيء سواك

 
 

ولكن اتق نفسك

 

أنت تزعم أن لك الاختیار

 
 

إن جسمي مركب وروحي راكبھا

 

ألم تعلم أن ھذه طریق عبادة النار

 
 

وكل آفة النحس ھذه من الوجود

 

لما كان وجودك بأسره كالعدم

 
 

فلم لا تقول من أین جاءك الاختیار

 

المؤثر ھو الزمان في كل مكان

 
 

فلا تضع قدمك خارجاً عن الحد المرسوم

 

* * *

إن البحث الدقیق الشامل عن كل واحد من ھؤلاء العظماء، لھ مجال واسع، یخرج عن حدود
ھذا الكتاب، ولما لم یكن لنا الآن من ھدف سوى إلقاء نظرة إجمالیة على تاریخ التصّوّف من أولھ

إلى آخره، نحتتم الكلام ھنا.

ً للفائدة، نكتفي - فقط - بوضع قائمة في ختام الكتاب، تتضمن مصطلحات الصوفیة وإتماما
أمام القرّاء للإفادة منھا في مطالعة مؤلفّات ھذه الطائفة.

 



 

 

 

معجم المصطلحات الصوفیة

 

بعد الفراغ من بحث مؤلفّات الصوفیة المشھورة، رأینا أن من الجدیر ذِكْر المصطلحات
المعروفة والمتداولة بین الصوفیة التي كثیراً ما تسُتعمل في مؤلفّاتھم وأشعارھم، وذلك بصورة
موجزة تیسیراً لمراجعة القرّاء. أما المصادر التي اعتمد علیھا المؤلفّ في جمع ھذه المصطلحات؛
ً فھي عبارة عن الكُتبُ الآتیة مع ذِكْر الرموز والاختصارات التي اخترناھا لكل واحد منھا تجنبّا

لتطویل الكلام:

1- ابن عربي؛ أي المصطلحات الصوفیة التي استعملھا الشیخ محیي الدین بن محمد بن
علي الطائي الأندلسي المعروف (بالشیخ الأكبر) ابن عربي المتوفى سنة 638 ھـ في كتابھ
المعروف (الفتوحات المكیة)، وقد طُبعت تلك المصطلحات على ذیل كتاب (التعریفات) لمیر سید

شریف الجرجاني في كافة طبعات مصر وأوروبا.

2- اصطلاحات الصوفیة؛ من تألیف كمال الدین عبد الرزاق الكاشاني المتوفى سنة 730 ھـ
المطبوع في طھران سنة 315 على ھامش الشرح الذي وضعھ ھذا المؤلفّ على كتاب (منازل

السائرین)، للخواجة عبد الله الأنصاري، ونحن نعبرّ عن ھذا الكتاب بكلمة (الكاشاني).

3- كتاب التعریفات؛ تألیف المیر سید شریف علي بن محمد الجرجاني المتوفى سنة 816،
وھو عبارة عن مصطلحات معظم العلوم المتداولة من نحو وصرف وحدیث وكلام وتفسیر وحكمة

وتصوف وعرفان وغیرھا، وقد طبع بمصر سنة 1306 ھـ.

4- القشیري؛ أي (الرسالة القشیریة في علم التصّوّف)، تألیف أبي القاسم عبد الكریم بن
ھوزان القشیري النیسابوري التي طُبعت بمصر سنة 1346ھـ.



5- الكاشاني: راجع كتاب (المصطلحات الصوفیة).

6- اللمع؛ أي (كتاب اللمع في التصّوّف)، تألیف أبي نصر عبد الله بن علي السرّاج الطوسي
المتوفى سنة 378 ھـ، وقد طبع (1914م)، في لیدن، باھتمام المستر رنولدالن نیكلسون.

7- الھجویري؛ أي كتاب (كشف المحجوب)، تألیف أبي الحسن علي بن عثمان بن أبي علي
الجلابي الھجویري الغزنوي المتوفى في حدود سنة 470 ھـ، وقد طُبع بعنایة فالنتین جووكوفسكي
ً - وقام بترجمتھ في سنة 1344 ھـ الموافقة سنة 1926م، وقد طُبع ھذا الكتاب في الھند - أیضا

نكلسون سنة 1311 م إلى الإنكلیزیة، وطبعھ في سلسلة مطبوعات جیب التذكاریة.

* أئمّة الأسماء - الأسماء السبعة الإلھیة الأولى المسمّاة بالأسماء الآلھیة، وھي عبارة عن
(الحي - العالم - المرید - القادر - السمیع - البصیر - المتكلمّ)، ھذه الأسماء السبعة ھي الأصول لكل

الأسماء. ویسمّى (الحي) بإمام الأئمة. (الكاشاني).

* الأبد - كل ما لیس لھ نھایة. (الھجویري).

* الأبدال - راجع ص 243 من ھذا الكتاب.

* الاتحاد - شھود وجود الحق الواحد المطلق الذي بھ وجود كل شيء بالحق، فكل شيء
یتحد بھ - إذنْ - نظراً لأن كل شيء موجود بسببھ، ومعدوم بذاتھ؛ أي بنفسھ، لا بالنظر إلى أنھ

وجود خاص، اتحد بالحق، وھذا الغرض محال، كما ذكر ذلك في موضعھ. (الكاشاني).

* الاتصال - ھو عبارة عن أن یرى العبد ذاتھ متصلة بالموجود الأحدي، وإلا یتقید بوجود
ً با� نفسھ، وأن یرى السالك اتصال المدد والجود من غیر انقطاع حتىّ یبقى الموجود باقیا

(الكاشاني).

* الإثبات - الإثبات في مقابل النفي والغرض من النفي، والإثبات ھو (نفي الصفة البشریة،
وإثبات سلطان الحقیقة)، فعندما تنُفى الصفات البشریة، یثبت بقاء الحلق (الھجویري). الإثبات ھو
ً - إلى (إقامة أحكام العبادات)، وقال البعض ھو إثبات المواصلات (ابن العربي). وراجع - أیضا

موضوع (الفناء والبقاء)، و(الصحو والسُّكْر) في ھذا الكتاب.



* الأحد - الأحد ھو اسم الذات، مع اعتبار تعدد الصفات والأسماء والغیب (التعریفات).

* الأحوال - ارجع إلى ص 453 من ھذا الكتاب.

* الاختیار - یرُاد بھ أن العبد یختار اختیار الحق على اختیاره (الھجویري).

* الإخلاص - ھو أن العبد لا یطلب في عملھ شاھداً سوى الله - قال الفضیل بن عیاض
(ترك العمل من أجل الناس ریاء، والعمل لأجلھم شرك، والإخلاص الخلاص من ھذین. والفرق بین

الإخلاص والصدق ھو أن الصدق أصل، والإخلاص فرع وتابع لھ.

والفرق الآخر ھو أن الإخلاص یبدأ بعد الدخول في العمل (التعریفات).

* الأدب - الأدب عبارة عن معرفة أشیاء، یتجنبّ بواسطتھا كل أنواع الخطایا، ویقُصد بھ -
ً (أدب الخدمة)، وتارة (أدب الحق)، ویقُصد من أدب الشریعة ً - (أدب الشریعة)، وأحیانا أحیانا
الوقوف عند رسوم الشرع. وأدب الخدمة الغناء عن رؤیتھا، مع المبالغة فیھا أن تعرف مالك ومالھ

منھ؛ أي أن تكون عالماً بحقك وحقھ. (ابن العربي).

* الإرادة - الإرادة ھي شرارة من نار المحبة في القلب، تجعل السالك مستعداً لدواعي الحق
(الكاشاني).

* الأزل - الأزل ھو ما لم یكن لھ أول (الھجویري).

* أزلي - الأزلي ھو ما لا یكون مسبوقاً بالعدم، ویجب العلم بأن الموجود على ثلاثة أقسام -
إما أزلي وأبدي وھو الله - وإما لا أزلي، ولا أبدي، وھو الدنیا التي لھا أول وآخر - وإما أن یكون

أبدیاً غیر أزل كالآخرة التي لھا أول ولیس لھا آخر. (التعریفات).

* الاستدراج - الاستدراج ھو العمل الخارق للعادة، یصدر عن شخص غیر صالح، أو
حْر. (ارجع إلى نفحات الأنس، طبع الھند، ص 18). مردود مثل الساحر والسِّ

* الاسم الأعظم - اسم الله تعالى الذي ھو جامع لجمیع الأسماء، وقال البعض إن الاسم
الأعظم ھو (الله)؛ لأنھ اسم ذات موصوفة بجمیع الصفات (التعریفات).

* الإشارة - الإشارة ھي الإخبار من غیر الاستعانة إلى التعبیر باللسان (الھجویري).



* الاشتباه - الاشتباه ھو إشكال الحال في طرفي الحكم بن الحق والباطل (الھجویري).

* الاشتیاق - الاشتیاق ھو انجذاب باطن المحب نحو المحبوب، في حالة الوصال، من أجل
الوصول إلى زیادة اللذةّ، أو دوامھا (التعریفات).

* الاصطفاء - الاصطفاء ھو أن یجعل الله - تعالى - قلب العبد فارغاً لمعرفتھ حتىّ تبسط
معرفتھ الصفاء في قلبھ، وتتساوى في ھذه الدرجة خواص المؤمنین، وعامتھم من عاص ومطیع
قْتصَِدٌ وولي ونبي لقولھ تعالى: ﴿ثمَُّ أوَْرَثنْاَ الْكِتاَبَ الَّذِینَ اصْطَفیَْناَ مِنْ عِباَدِناَ فمَِنْھُمْ ظَالِمٌ لِّنفَْسِھِ وَمِنْھُم مُّ

وَمِنْھُمْ سَابِقٌ بِالْخَیْرَاتِ﴾ (الھجویري).

* الاصطلام - الاصلطلام ھو غلبات الحق الذي یجعل كلیّةّ العبد مغلوبة لھ، بامتحان اللطف
في نفي إرادتھ. وقلب الممتحن وقلب المصطلم كلاھما بمعنى واحد، ذلك لأن الاصطلام ھو أخصّ
وأرق الامتحان في مجرى عبارات أھل ھذه القصة (الھجویري)، والاصطلام ھو الوَلھَ الغالب على

القلب، وھو معنى قریب إلى الھیام (الكاشاني).

ً بفناء كل ما یصیبھ * الاصطناع - الاصطناع یریدون بھذا اللفظ أن الله یجعل العبد مھذبا
منھ، وزوال جمیع الخطوط من یده، وأن یبدل أوصافھ النفسانیة حتىّ یصیر ذاھلاً عن نفسھ بزوال
أوصاف النعوت. واختص الأنبیاء بھذه الدرجة سوى الأولیاء وطائفة من المشایخ یجیزون ھذه

الصفة على غیر الأنبیاء؛ أي على الأولیاء أیضاً (الھجویري).

ً * الأعراف - ھو عبارة عن التطلعّ إلى الأطراف! وھو مقام شھود الحق كل شيء متجلیا
بصفات الحق، ویكون ذلك الشيء مظھراً لتلك الصفات (التعریفات).

* الأعیان ثابتة - الأعیان الثابتة ھي حقائق الممكنات الثابتة في علم الله (الكاشاني).

* الأفراد - رجال لا یتناولھم نظر القطب (ابن عربي).

* الأفق أعلى - الأفق الأعلى ھو نھایة مقام الروح، وھو عبارة عن الحضرة الإلھیة
(الكاشاني).

* الأفق مبین - الأفق المبین ھو نھایة مقام القلب (الكاشاني).



* الألف - الألف إشارة إلى الذات الأحدیة؛ أي الحق تعالى من حیث إنھ ھو أول الأشیاء في
أزل الأزل (الكاشاني).

* أم الكتاب - أم الكتاب عبارة عن العقل الأول (التعریفات).

* إمامان - الإمامان شخصان: أحدھما عن یمین القطب، ینظر إلى الملكوت، والثاني الذي
على یسار القطب، ینظر إلى الملك، وھذا أعلى درجة من إمام الیمین، وھو یخلف القطب

(الكاشاني).

* امتحان - الامتحان ھو امتحان قلب الأولیاء بأنواع البلایا التي تأتي من الحق تعالى
(الھجویري).

* الأمناء - الأمناء وھم الملاقیة - وھم طائفة، لا یبدو على ظاھرھم ما ھو كامن في
باطنھم، وھؤلاء أعلى طبقات الصوفیة، وإن المبتدئین والسلافك عند الملاقیة، یظھرون بمظھر

أصحاب الفتوة «الفتیان» (ابن العربي والكاشاني).

* الانتباه - الانتباه زوال الغفلة في القلب (الھجویري).

* الانزعاج - الانزعاج ھو حركة القلب في حالة الوجد (الھجویري)، وأثر المواعظ في
قلب المؤمن، ویرُاد بھ - أحیاناً - تحرك القلب بالوجد والإنس (ابن العربي)، وھو تحرك القلب نحو

الله بتأثیر الوعظ والسماع (الكاشاني).

* الأنس - الأنس أحد أحوال أھل السلوك، وھو أثر جمال الحق في قلب العبد «إذا تجلىّ الله
- تعالى - في قلب العبد، بشاھد الجلال، یكون نصیبھ في ذلك الأنس؛ كي یكون أھل الھیبة من جلالھ
في تعب، وأھل الإنس من جمالھ في طرب. فھناك فرق بین قلب یحترق من جلالھ في نار الحب،
وقلب یستنیر من جمالھ بنور المشاھدة، ومن ثمّ؛ یرى طائفة من المشایخ أن الھیبة ھي مرتبة
العارفین والأنس مرتبة المریدین (الھجویري). الھیبة والأنس حالتان فوق الفیض والبسط، كما أن
القبض والبسط ھما فوق الخوف والرجاء، فلازمة الھیبة ھو الذھول، ومقتضى الأنس ھو الصحو

(التعریفات).



* الإنسان الكامل - الإنسان الكامل ھو الجامع لجمیع عوالم الإلھیة والكونیة الجزئیة والكلیّةّ.
والإنسان الكامل ھو الكتاب الجامع للكُتبُ الإلھیة والكونیة (التعریفات).

* الأوتاد - الذوات الأربع الذین ھم في الجھات الأربعة من الدنیا (المشرق والمغرب
والشمال والجنوب)، وھؤلاء الرجال الأربعة ھم بمثابة الأركان الأربعة للعالم، وبواسطة ھؤلاء
الأربعة یحفظ الله الجھات الأربع؛ لأن الجھات تكون موضع نظر الله، بواسطة وجود ھؤلاء الأربعة

(الكاشاني وابن عربي).

* الإیحاء - الإیحاء ألقاء المعاني في النفس بسرعة وخفاء (التعریفات).

* الإیماء - الإیماء تعریض الخطاب بلا إشارة وعبارة (الھجویري).

* البارقة - البارقة ضیاء لائحة من الله تنطفئ بسرعة، وھي من أوائل الكشف (التعریفات).

* الباطل - الباطل ھو كل ما كان سوى الله والباطل معدوم، فلیس في الحقیقة وجود سوى
الله (الكاشاني).

* البرزخ - البرزخ ھو العالم المشھود بین عالم المعاني وعالم الأجساد (ابن عربي).

* برق - البرق ھو أول نور یتجلى للعبد، ویدعوه إلى الدخول في حضرة القرُب الإلھیة
لأجل السیر في الله (التعریفات).

* البسط - البسط ھو بسط القلب في حالة الكشف، وھو حال من غیر تكلف، لا یكون إتیانھا
بالكسب، ولا ذھابھا بالجھد - البسط في نظر العارفین، كالرجاء في نظر المریدین (الھجویري).

* البصیرة - البصیرة عبارة عن قوة القلب المضیئة بنور القدس، ویرى الإنسان بتلك القوة
حقائق الأشیاء وبواطنھا، كما ترى النفس بالبصر صور الأشیاء وظواھرھا - ویسمّي الحكماء فوق

البصیرة «العاقلة النظریة»، و«القوة القدسیة» (التعریفات).

* البلاء - ویقصدون بالبلاء امتحان أجسام الأجعة بأنواع المشاق والأمراض والمتاعب،
فبقدر ما یزداد البلاء على العبد، یزداد تقرباً وسبیلاً إلى الحق تعالى (الھجویري).



* البواده - البواده ھي كل ما یصل بغتة إلى القلب سواء كان سببھا الفرح أو الترح (ابن
عربي)

* بیت الحكمة - ھو القلب الذي یغلب علیھ الإخلاص (الكاشاني).

* بیت العزة - ھو القلب الواصل إلى مقام الجمع في حالة الاتصال بالحق (الكاشاني).

* بیت الحرم - ھو قلب الإنسان الكامل (الكاشاني).

* بیت المقدس - ھو قلب طھر عن التعلق بالغیر (الكاشاني).

* التجرید - التجرید ھو خلو قلب السالك وسره عمّا سوى الله (التعریفات).

* التجلي - التجلي ھو تأثیر أنوار الحق، بحكم الإقبال على قلوب السعداء؛ كي یكونوا بذلك
أھلاً لذلك، ویشاھدوا الحق في قلوبھم، والفرق بین ھذه الرؤیة ورؤیة العیان ھو أن المتجلي إذا أراد
أن یرى فیرى، وإذا لم یرد فلا یرى؛ إذ إنھ یرى تارة، ولا یرى تارة، أما أھل العیان في جنة؛ فلیس
باستطاعتھم ألا یروا إن شاءوا ألا یروا؛ لأن الستر جائز على التجلي، ولا یجوز الحجاب على

الرؤیة (الھجویري).

* التجلي - التجلي ھو النسبة إلى الجماعة المحمودة، ففي القول والعمل ھو نسبة الإنسان
نفسھ إلى قوم بعیدین عن الحقیقة، فمعاملة ھؤلاء تكون من التجلي. والذین ھم یظھرون خلاف ما

یبطنون سرعان ما یفضحون (الھجویري).

* التسلیم - التسلیم ھو استقبال القضاء والقدر بالرضا (الھجویري).

* التصّوّف - التصّوّف ھو الوقوف على آداب الشرع ظاھراً وباطناً، وھو عبارة عن
ً - مرادفة لمكارم الأخلاق. والتصّوّف ھو الأخلاق الإلھیة، وقد تسُتعمل كلمة التصّوّف - أحیانا
اجتناب الأخلاق السیئة استعداداً لقبول تجلي الصفات الإلھیة (ابن عربي)، وارجع إلى ص222 من

ھذا الكتاب أیضاً.

* التفرید - التفرید ھو تحقق العبد بالحق؛ بحیث یصبح الحق من قوى لعبد عیناً، ویحس
مصداقاً للحدیث «كنتُ لھ سمعاً وبصراً» (التعریفات).



* التلبیس - التلبیس ھو إرادة شيء للخلق، بخلاف حقیقة ذلك الشيء (الھجویري).

* التلوین - التلوین ھو تنقل العبد من حال إلى حال وتغیرّه - یقول ابن عربي «التلوین مقام
ناقص عند أكثر العرُفاء، ولكنْ؛ عندنا ھو أكمل المقامات؛ لأن حال العبد في التلوین حال، یقول الله

تعالى بشأنھا: ﴿كُلَّ یوَْمٍ ھُوَ فِي شَأنٍْ﴾ (ابن عربي)».

* التمكین - قیل إنھ حال أھل الوصول والتمكین عندنا یتحقق عن التلوین (ابن عربي)،
والتمكین عبارة عن إقامة المحققین في محل الكمال والدرجات العلیا. فأھل المقام من المبتدئین وأھل
التمكین من المنتھین - المقامات ھي منازل الطریق، والتمكین ھو الاستقرار في ساحة الحق - فالماء
جار ما دام في النھر، ومستقر حینما یصیر إلى البحر. وقالوا التمكین رفع التلوین، فالمتمكن لا
یكون متردداً، ولا یتحول من حال إلى حال، ولا یطرأ علیھ التغییر، بل رحل بمتاعھ إلى الحق كلیّةّ،
ویصفى قلبھ عن التفكیر في الغیر، ولا یجري بشأنھ عمل، یغیرّ الحكم الظاھري فیھ، ولا یكون لھ

حال بغیر الحكم الباطني فیھ (الھجویري).

* التواجد - التواجد ھو طلب الوجد، وقال بعضھم ھو إظھار حالة الوجد «السرور» من
غیر وجد (ابن عربي)، والتواجد من حیث المعنى قریب من التساكر، وتشبھّ بأھل الوجد والسُّكْر

(اللمع).

* التوبة - ارجع إلى ص244 ھذا الكتاب.

* الجبروت - الجبروت في اصطلاح أبي طالب المكي ھو عالم العظمة، ولكنْ؛ في رأي
أكثر الصوفیة عو عالم الوسط (ابن عربي).

* الجذبة - الجذبة عبارة عن تقرّب العبد بمقتضى عنایة الله التي أعدتّ لھ كل شيء من
جانب الله في لمس المراحل شطر الحق بلا تعب وسعي منھ (الكاشاني).

* الجسم - الجسم ھو الجوھر القابل للأبعاد الثلاثة (التعریفات)، والجسم ھو الشيء المركّب
من أجزاء متفرقة (الھجویري).

ً * الجلال - الجلال ھو أوصاف قھر الحضرة الإلھیة (ابن عربي)، وھو ما كان مرتبطا
بغضب الله وقھره (التعریفات).



* الجمال - الجمال ھو أصاف لطف الله ورحمتھ (الكاشاني)، وارجع إلى حال الأنس
والشوق في ھذا الكتاب ص381.

* الجمع - الجمع إشارة إلى الحق بدون الخلق (ابن عربي).

* جمع الجمع - ھو «الاستھلاك بالكلیّةّ» في الله (ابن عربي)، وجمع الجمع ھو مقام أكمل
وأعلى من مقام الجمع. ھو شھود الأشیاء بواسطة الله، والتبرؤ من الحول والقوة إلا بواسطة الله،
بینما «جمع الجمع» ھو الاستھلاك الكليّّ والفناء عمّا سوى الله، وتلك ھي مرتبة الأحدیة

(التعریفات).

* الجمع والتفرقة - «الفرق» ھو ما ینُسب إلیك في «الجمع» ھو ما یسُلب منك، ومعنى ذلك
أن أمور العبد الكَسبیة من مثل القیام بواجبات العبودیة، وما كان جدیراً بالأحوال البشریة، فإنھ ھو
«الفرق»، وكل ما كان من قبل الحق مثل حصول المعاني، وظھور اللطف والإحسان، فإنھ ھو
«الجمع»، والعبد مضطر لحیازة كلیھما؛ إذ كل مَن لم تكن لھ «التفرقة» لیست لھ عبودیة. وكل مَن
لا یكون لھ «الجمع»، لیس لھ معرفة - وإذا ما قال العبد ﴿إِیَّاكَ نعَْبدُُ﴾، فھو إثبات للتفرقة بإثبات
العبودیة - وإذا قال ﴿إِیَّاكَ نسَْتعَِینُ﴾، فإنھ طلب للجمع، ولذلك فإن الفرقة ھي بدایة الإرادة، والجمع

نھایتھا.

(التعریفات)،

* الجمعیة - الجمعیة ھي اجتماع الھمم في التوجھ إلى الله، والاشتغال الكامل بھ، وقطع
القلب عمّا سوى الله، و«الجمعیة» ھي ضد «التفرقة» (التعریفات).

* الجواب - الجواب ھو الإخبار عن مضمون السؤال (الھجویري).

ً بنفسھ (الھجویري)، وارجع إلى * الجوھر - الجوھر ھو أصل الشيء - والذي كان قائما
(التعریفات) للوقوف على معاني الجوھر المجرد وغیر المجرد، ومصطلحات الھبولي والصورة

والجسم والعقل والنفس.

* الحال - الحال أمر یرد على الوقت، ویزینّھ كالروح للجسد، ولا مندوحة من حاجة الوقت
إلى الحال؛ لأن صفاء الوقت مع الحال وقیامھ بھا، وإذا صار صاحب الوقت صاحباً للحال، ینقطع



ً في حیاتھ. فإن الزوال جائز مع الوقت الخالي من الحال، وإذا ما عنھ التغییر، ویصبح مستقیما
ً كلھ، ولا یجوز الزوال علیھ، والغفلة جائزة على صاحب اتصلت بھ الحال، یصبح زمانھ وقتا
الوقت، ولا تجوز على صاحب الحال، وقالوا: إن «الحال سكوت اللسان في فنون البیان»، وقالوا
أیضاً: «السؤال عن الحال محال»؛ لأن الحال فناء المقال. والبلاء والنعمة سیان عند صاحب الحال،
والحال صفة للمراد، والوقت درجة للمرید (الھجویري). والحال ھي الشيء الذي یرد على القلب

دون تعمد ولا اجتلاب (ابن عربي). وارجع إلى ھذا الكتاب أیضاً ص348.

* الحجاب - الحجاب ھو كل ما یستر المطلوب عن العین (ابن عربي)، والحجاب عند أھل
الحق ھو انطباع الصور الكونیة في القلب المانعة لقبول تجلي الحق (التعریفات).

* حجاب العزة- عبارة عن العمل والحیرة؛ لأن الإدراكات الكشفیة لیس لھا أثر في كُنھ
الذات، فعدم نفوذ الإدراكات في الذات، إنما ھو حجاب (التعریفات).

* حجة الحق على الخلق - إشارة إلى الإنسان الكامل (الكاشاني).

* الحرق - الحرق عبارة عن أواسط التجلیات التي تنتھي إلى الفناء والعدم، وأوائل ھذا
الفناء «برق»، وآخره «طمس» في الذات (التعریفات).

* الحروف - الحروف عبارة عن الحقائق البسیطة من الأعیان (العریفات).

* الحروف العالیات - ھي الشؤون الذاتیة الكائنة في غیب الغیوب كالشجرة في النواة
(التعریفات).

ویقول ابن عربي مشیراً إلى ھذا المعنى:

كنا حروفاً عالیات لم تقل

 
 

متعلقات في ذرى أعلى القلل

 

 

* الحریة - الحریة ھي الخروج عن رقّ الكائنات، وقطع جمیع العلائق والأغبار. وللحریة
مراتب: حُرّیةّ العامة عبارة عن رقّ الشھوات، وحُرّیةّ الخاصة ھي عبارة عن رقّ المرادات،



وتتحقق بفناء إرادة النفس في إرادة الحق - وحُرّیةّ الخاصة عبارة عن رقّ السوم والآثار، وذلك
لانمحاقھم في تجلي الأنوار (التعریفات).

* الحسن - الحسن ھو ما كان موافقاً للأمر (الھجویري).

* الحق - الحق ھو الله (الھجویري)، والحق ھو كل ما فرض على العبد، من جانب الله،
وكل ما أوجبھ الله على نفسھ (ابن عربي).

* حق الیقین - ارجع إلى ص433 من ھذا الكتاب.

* الحقیقة - الحقیقة ھي إقامة العبد في محل الوصال إلى الله، ووقوف سره على محل
التنزیھ (ابن عربي).

والحقیقة ھي زوال أوصاف العبد بغلبة أوصاف الحق (ابن العربي).

* حقیقة الحقائق - ھي المرتبة الأحدیة الجامعة بجمیع الحقائق، وتسمّى «حضرة الجمع»
و«حضرة الوجود» (التعریفات).

ً أو ً أو ملكیا * الخاطر - الخاطر ھو كل خطاب یفد إلى القلب والضمیر سواء كان ربانیا
نفسانیاً أو شیطانیاً، من غیر أن یتمكن في القلب. وللخاطر معنى آخر، وھو كل وارد ظھر في القلب
دون سابقة في التفكیر والتدبرّ (ابن عربي). والخاطر خارج عن اختیار العبد، وینقسم إلى أربعة

أقسام:

1- الخاطر الرباني، وھو أول الخواطر، ولا یتجھ إلى الخطأ أبداً.

2- الخاطر الملكي الذي یحرك القلب لأداء الفریضة، ویسمّى بالإلھام

3- الخاطر النفساني ھو خاطر فیھ خطوط النفس، ویسمّى بالھواجس.

4- الخاطر الشیطاني یدعو العبد إلى مخالفة الحق (التعریفات).

* الخطرات - الخطرات ھي كل ما یمر في القلب من أحكام الطریقة (الھجویري).

* الخلوة - الخلوة ھي محادثة الشر مع الحق (التعریفات).



* الخواطر - ویرُاد بھا حصول المعنى في القلب، وسرعة زوالھ بخاطر آخر. وقدرة
صاحب الخاطر على دفعھ عن القلب، وأھل الخاطر یتبعون الخاطر الأول في الأمور التي تصدر

عن الحق إلى العبد بغیر علةّ (الھجویري).

* الخوف - ارجع إلى ص376 من ھذا الكتاب.

* الدرة البیضاء - ھي العقل الأول (ابن عربي).

* الذات - ھو وجود الشي وحقیقتھ (الھجویري).

كْر - ارجع إلى ص388 من ھذا الكتاب. * الذِّ

* الذوق - الذوق ھو كالشراب، لكن الشراب لا یسُتعمل إلا في الراحات، والذوق یلائم
الراحات والمتاعب، كان یقول المرء: «ذقتُ البلاء، وذقتُ الراحة» یصح كلاھما (الھجویري).
والذوق ھو بدایة التجلیات الإلھیة (ابن عربي). والذوق عبارة عن نور عرفاني، یقذفھ الحق بتجلیھ
في قلوب أولیائھ، یفرقون بھ بین الحق والباطل، من غیر أن ینقلوا ذلك من كتاب أو غیره

(التعریفات).

* الذھاب - الذھاب ھو بمعنى الغیاب والإغماء، ولكن الذھب أكمل معنى من الغیاب
(اللمع).

* الرجاء - الرجاء ھو تعلق القلب بحصول محبوب في المستقبل (التعریفات).

* الرضا - ارجع إلى ص342 من ھذا الكتاب.

* الرغبة - الرغبة ھي رغبة النفس في الثواب، ورغبة القلب في الحقیقة، ورغبة السر في
الحق (ابن عربي).

* الرمس - الرمس ھو النفي العیني مع أثره في القلب (الھجویري).

* الروح - الروح ھي إلھامات، تقع على القلب من عالم الغیب، بصورة خاصة (ابن عربي)
ص439.



* الروح الأعظم - الذي ھو الروح الإنسانیة مظھر الذات الإلھیة (التعریفات).

* الروح الإنساني - ارجع إلى ص440 من ھذا الكتاب.

* الروح الحیواني - ارجع إلى ص440 من ھذا الكتاب.

* رؤیة - الرؤیة ھي المشاھدة بالعین سواء كانت في الدنیا أو الآخرة (التعریفات).

* الریاضة - الریاضة ھي تھذیب الأخلاق النفسیة (ابن عربي).

* الرین - الرین ھو حجاب على القلب، لا یمكن كشفھ إلا بالإیمان، وذلك الحجاب ھو الكفر
ا كَانوُا یكَْسِبوُنَ﴾، وقالت طائفة إن الرین ھو ما لا والضلال، لقولھ تعالى: ﴿كَلاَّ بلَْ رَانَ عَلىَ قلُوُبِھِم مَّ
یمكن إزالتھ بأیة صفة، فإن القلب الكافر لا یتقبلّ الإسلام، وكل مَن أسلم منھم، فإنھم كانوا مؤمنین

في علم الله عز وجل (الھجویري)، وارجع - أیضاً - إلى كلمة «ران» في العریفات.

* الزوائد - الزوائد ھي أنوار في القلب (الھجویري).

* الزھد - ارجع إلى ص301 من ھذا الكتاب.

* السالك - السالك ھو الذي یسیر في المقامات، لا بقوة العلم، بل بقوة الحال - والسالك ھو
كل مَن وصل إلى درجة «عین الیقین» (ابن عربي).

* السحق - السحق ھو الاضمحلال؛ أي ذھول العبد تجاه قھر الحق (ابن عربي).

* السرّ - السرّ شيء یختص با� تعالى كالعلم بتفصیل الحقائق في إجمال الأحدیة، وجمع
واشتمال تلك الحقائق على الشكل الذي ھو علیھا، وآیة ﴿وَعِندهَُ مَفاَتِحُ الْغیَْبِ لاَ یعَْلمَُھَا إِلاَّ ھُوَ﴾ تشیر

إلى ھذا المعنى (التعریفات).

كْر، وابتداء ھذا السفر ھو الوقت الذي كون * السفر - السفر عبارة عن السیر نحو الحق بالذِّ
فیھ القلب حازماً للتوجھ نحو الله، والأسفار أربعة:

1- السفر الأول عبارة عن إزالة حجابات الكثرة عن الوحدة، وھو سیر نحو الله ابتداءً من
منازل النفس حتىّ الوصول إلى الأفق المبین الذي ھو نھایة مقام القلب.



2- السفر الثاني ھو رفع حجاب الوحدة عن وجوه الكثرة، وھو سیر في الله مع الاتصاف
بالصفات الإلھیة، والتحقق بأسماء الله، وھذا السیر یكون في الحق، بواسطة الحق إلى الأفق الأعلى

الذي ھو نھایة الحضرة الأحدیة.

3- السفر الثالث ھو زوال التقیدّ بقید الظاھر والباطن، وھذا السر في الترقيّ إلى عین الجمع
والحضرة الأحدیة، وإنھ نھایة الولایة.

4- السفر الرابع - ھو الرجوع من الحق إلى الخلق، وھو أحدیة الجمع، والفرق عن طریق
شھود اندراج الحق في الخلق، واضمحلال الخلق إلى الحق؛ بحیث یرى عین الوحدة في صورة
الكثرة، وصورة الكثرة في عین الوحدة، وھذا السیر الذي یسمّى «سیراً با� عن الله» ھو لإكمال

الناقصین، وھذا ھو مقام البقاء بعد الفناء، والفرق بعد الجمع (التعریفات).

* السفھ - السفھ ھو ترك الأمر (الھجویري).

* السُّكْر - السُّكْر في اللغة یعني الثمل، وفي الاصطلاح الانصراف عن النفس والذھول
(ابن عربي).

* سواد الوجھ في الدارین - عبارة عن الفناء في الله بالكلیّةّ؛ بحیث لا وجود لصاحبھ أصلاً
ظاھراً وباطناً دنیا وآخرة، وھو الفقر الحقیقي والرجوع إلى «العدم الأصلي»، ولھذا قالوا: «إذا تم

الفقر، فھو الله» (التعریفات).

* السؤال - السؤال ھو طلب حقیقة الشيء (الھجویري).

* الشاھد - الشاھد ھو أثر، توجده المشاھدة في القلب، وھو مطابق لحقیقة ذلك الشيء الذي
یظھر على القلب عن الصورة المشھورة (ابن عربي).

* الشجرة - الشجرة ھي الإنسان الكامل (ابن عربي).

* الشرب - وتسمّى ھذه الطائفة حلاوة الطاعة ولذةّ الكرامة وراحة الإنس بالشرب
(الھجویري)، والشرب ھو الوسط للتجلیات الإلھیة، كما أن الذوق ھو بدایة مبادئ التجلیات الإلھیة

(الھجویري).



* الشرود - الشرود ھو طلب الحق في الخلاص عن الآفات والحجب والاضطراب في ذلك؛
لأن بلاء الطالب كلھ ینشأ عن الحجاب، فتدابیر الطلاب في كشف الحجاب وأسفارھم وتعلقّھم بكل

شيء یسُمّى شروداً (الھجویري).

* الشریعة - ارجع إلى ص208 من ھذا الكتاب:

* الشطح - الشطح كلمة تشُمّ علیھا رائحة الإعجاب بالنفس، والاعتزاز بھا، وقلما شوھدت
ھذه الخصلة بین المحققّین (ابن عربي)، ویقول الجرجاني في التعریفات «الشطح من زلات
المحققّین؛ لأن الادعاء بالحق الذي یصرّح بھ العارف بغیر إذن إلھي»، وارجع - أیضاً - إلى كتاب

«اللمع» في التصّوّف، وكتاب تفسیر الشطحات ص 375 طبع لیدن.

* الشھود - الشھود ھو رؤیة الحق بالحق (التعریفات).

* الشیئان - الشیئان ما كان وجود أحدھما حائز الوجود الآخر (الھجویري).

* الصابر - ارجع إلى ص314 من ھذا الكتاب.

* الصبار - ارجع إلى ص314 من ھذا الكتاب.

* الصبر - ارجع إلى ص312 من ھذا الكتاب.

* الصحو - الصحو ھو الوعي؛ أي العود إلى الإحساس بعد الغیبوبة (ابن عربي).

«الصحو والسُّكْر» من حیث المعنى قریبان إلى «الغیبة والحضور» إلا أن الصحو والسُّكْر
ھما أقوى من الغیبة والحضور (اللمع).

* الصعق - الصعق ھو الفناء عند التجلي الرباني (ابن عربي).

* الصفة - الصفة ھي ما لم یتقبلّھ النعت من كل ما لم یكن فیھ (الھجویري)، والصفة مبینّة
للمعنى مثل عالم.

* الصفات الجلالیة - الصفات الجلالیة ھي الصفات المتعلقة بالقھر والعزّة والعظمة والسعة
(التعریفات).



* الصفات الجمالیة - الصفات الجمالیة ھي الصفات التي تتعلق باللطف والرحمة
(التعریفات).

* الصفات الذاتیة - الصفات الذاتیة ھي الصفات التي یوُصَف بھا الله، ولا یوصف بضدھّا
مثل القدرة والعزة والعظمة (التعریفات).

* الصفات الفعلیة - الصفات الفعلیة ھي الصفات التي یمكن أن یوصف الله تعالى بضدھّا -
أیضاً - مثل الرضا والرحمة والسخط والغضب (التعریفات).

* الطب الروحاني - الطب الروحاني ھو الشیخ العارف القادر على التربیة والتكمیل
(التعریفات).

* الطریقة - الطریقة ھي السیرة الخاصة بالسالكین من قطع المنازل، والترقي في المقامات
(التعریفات)، وارجع إلى ص234 من ھذا الكتاب.

* الطمس - الطمس ھو فناء العین؛ بحیث لا یبقى لھ أثر (الھجویري)؛ أي فناء صفات العبد
في صفات الله (التعریفات).

* الطوارق - الطوارق ما یرد إلى القلب من بشارة أو زجر، في أثناء مناجاة اللیل
(الھجویري).

* الطوالع - الطوالع إشراق أنوار المعارف على القلب (الھجویري).

* الظلم - الظلم وضع شيء في غیر موضعھ، وفي موضع غیر لائق بھ (الھجویري).

* العارف والمعرفة - العارف والمعرفة، العارف ھو كل مَن أبلغھ الله إلى شھوده، وظھرت
علیھ الأحوال، وحالة شخص مثل ھذا تسمّى بالمعرفة (ابن عربي)، وارجع إلى ص437 من ھذا

الكتاب.

* العالم - العالم ھو مخلوقات الله (الھجویري).



* العالم والعلم - العالم والعلم، العالم ھو ما أشھده الله ألوھیتھ، ولم تظھر علیھ الأحوال،
وحالة شخص مثل ھذا تسمّى بالعلم (ابن عربي).

* العدل - العدل ھو وضع الشيء في محلھ (الھجویري).

* العرش - العرش ھو محل استقرار الأسماء الإلھیة المقیدة (ابن عربي).

* العرض - العرض ھو ما كان قائماً بالجوھر (الھجویري).

* العقل - العقل - ارجع إلى ص440 من ھذا الكتاب.

* العلائق - العلائق ھي الأسباب التي یتعلق بھا الطالبون، ویفوتھم بسببھا المراد
(الھجویري).

* العلم با� - العلم با�، ھو العلم بالمعرفة التي عرفھ بھا أولیاؤه جمیعاً، وما كان لیعرفھ
ھؤلاء ما لم یكن تعریفھ وتعرفھ موجودین؛ لأن كل أسباب الاكتساب المطلق لمعرفة الحق تعالى

منقطعة، ولا یكون علم العبد علة لمعرفة الحق تعالى وتقدسّ، وإنھا ھدایتھ وإعلامھ (الھجویري).

* العلم مع الله - العلم مع الله، علم مقامات طریق الحق وبیان درجات الأولیاء فالمعرفة لا
تتحقق من غیر تقبلّ الشریعة، كما لا یصدق العمل بالشریعة إلا بظھور المقامات (الھجویري).

* العلم من الله - العلم من الله، ھو علم الشریعة الذي أمرنا وكلفّنا بھ الله (الھجویري).

* علم الیقین - ارجع إلى ص433 من ھذا الكتاب.

* العماء - العماء ھو المرتبة الأحدیة (العریفات).

* العید - العید كل ما یتجلى على القلب نتیجة للأعمال (ابن عربي).

* الغراب - الغراب، وھو جسم كليّّ، وھو أول صورة قبلھ الجوھر الھبائي، وبھ عم الخلاء،
وھو امتداد متوھّم، من غیر جسم، ولما كان الجسم الكليّّ من الأشكال القابلة للاستدارة علم أن
الخلاء مستدیر؛ وحیث إن ھذا الجسم الكليّّ ھو أصل الصور الجسمیة الغالب علیھا غسق الإمكان



وسواده، فكان في غایة البعُد من عالم القدس وحضرة الأحدیة، وسُمّي بالغراب الذي ھو مثل البعُد
والسواد.

(التعریفات)

* الغوث - الغوث إذا ما صار القطب ملاذاً وملجأ، یسمّى - عندئذ - بالغوث (التعریفات).

* الفترة - الفترة ھي خمود النار الملتھبة التي كانت موجودة في السالك، في بدایة الحال
(ابن عربي).

* الفرق - الفرق إشارة إلى الخلق دون الحق، وقال بعضھم إنھا بمعنى مشاھدة العبودیة
(ابن عربي).

* الفقر - الفقر، ارجع إلى ص304 من ھذا الكتاب.

* الفناء - الفناء ھو زوال الأوصاف الذمیمة في حالة بقاء وجود الأوصاف المحمودة.
والفناء قسمان: الأول ھو الفناء الذي مر ذِكْره، وھو بكثرة الریاضة، والقسم الثاني عدم الإحساس
بعالم الملك والملكوت؛ أي أن ینغمر الفرد في عظمة الله، ومشاھدة الحق، وإلى ھذا القسم من الفناء،
أشار المشایخ بقولھم «الفقر سواد الوجھ في الدارین»؛ أي الفناء في العالمین (التعریفات). ویقول

الشیخ محمود الشبستري لم یفارق سواد الوجھ الممكن في العالمین أبداً، والله أعلم - ونص البیت:

سید روثى زمكن درد وعالم

 
 

جدا ھركز نشد والله أعلم

 

 

وارجع - أیضاً – إلى ص404 من ھذا الكتاب.

* الفوائد - الفوائد ھي إدراك السر الذي لا بد منھ (الھجویري).

* القبض - القبض ھو القلب في حالة الحجاب، وھو حال بدون تكلف؛ أي أنھ لا یكون
حصولھ بالكسب، ولا ذھابھ بالجھد، والقبض في عُرف العارفین كالخوف في عُرف المریدین

(الھجویري).



* القبیح - القبیح ھو ما كان مخالفاً للأمر (الھجویري).

* القدیم - القدیم ھو السابق في الوجود، والذي سبق وجوده كل الموجودات، ولیس ھذا
سوى الله.

* القرار - القرار ھو زوال التردد عن حقیقة الحال (الھجویري).

* القرُب - إن حال القرُب من أحوال عبد یشاھد بقلبھ القرُب من الله (الله)، وارجع إلى
ص352 من ھذا الكتاب.

* القصود - القصود صحة العزیمة في طلب الحقیقة المقصودة (الھجویري).

* القطب - القطب ھو الفرد الذي یكون موضع نظر الله تعالى دائماً، ویمنحھ الله الطلسم
الأعظم من جانبھ، فالقطب في عالم الوجود بمثابة الروح في الجسم (التعریفات).

* القطبیة الكبرى - القطبیة الكبرى ھي مرتبة قطب الأقطاب، وھو باطن نبوة محمد صلى
الله علیھ وسلم (التعریفات).

* القلب - القلب ارجع إلى ص437 من ھذا الكتاب.

* القھر - المراد من القھر تأیید الحق بالقضاء على الرغبات، ومنع النفس عن الأماني، وھو
القاھر فوق عباده (الھجویري).

* الكرامة - الكرامة ھي ظھور أمر خارق للعادة، على ید شخص غیر مُدعّ للنبوة مثل
كرامات أولیاء الصوفیة.

* الكشف - الكشف ھو الاطلاع على المعاني الغیبیة من وراء الحجاب (التعریفات).

* الكلیّةّ - انطماس أوصاف الآدمیة كلیّةّ (الھجویري).

* الكمال - الكمال ھو التنزیھ عن الصفات وآثارھا (ابن عربي).

* الكیمیاء - الكیمیاء ھي القناعة بالموجود، وترك المیل نحو المفقود (الكاشاني).



* كیمیاء الخواص - كیمیاء الخواص، تخلیص القلب من الدنیا (الكاشاني).

* كیمیاء السعادة - كیمیاء السعادة ھي تھذیب النفس، باجتناب الرذائل، واكتساب الفضائل
(الكاشاني).

* كیمیاء العوام - كیمیاء العوام، ھي استبدال متاع الحیاة الأخرى الباقیة بحطام الحیاة الدنیا
الفانیة (الكاشاني).

* لسان الحق - ھو الإنسان الكامل (المتحقق بمظھریة الاسم المتكلمّ) (التعریفات).

* اللطف - اللطف، المراد بھ تأیید الحق ببقاء السرور ودوام المشاھدة واستقرار الحال في
ھُ لطَِیفٌ بِعِباَدِهِ﴾ (الھجویري). درجة الاستقامة ﴿اللَّـ

* اللطیفة - اللطیفة ھي إشارة إلى القلب عن دقائق الحال (الھجویري). الإشارة الدقیقة تلوح
للفھَْم، ولا تسعھا العبارة. وتسُتعمل - أحیاناً - مرادفة «للنفس الناطقة» (التعریفات).

* اللوامع - اللوامع ھي إشراق النور على القلب مع استمرار فوائده (الھجویري).

* اللوائح - اللوائح ھي إثبات المراد بسرعة نفیھ (الھجویري)، وھي أسرار ظاھرة، تظھر
في الترقي من حال إلى حال (ابن عربي). إن كلمات اللوائح واللوامع والطوالع ھذه الثلاث یتقارب
بعضھا مع بعض في المعنى، ولا یوجد فرق كبیر فیما بینھا، وإنھا عبارة عن صفات المبتدئین من
أھل السلوك، یترقى فیھا السائرون بالترتیب، فالمرتبة الأولى ھي اللوائح، ثمّ اللوامع، ثمّ الطوالع -
اللوائح كالبرق الذي یختفي بمجرد الظھور، واللوامع أكثر نوراً من اللوائح، ولا تزول ھذه بتلك

السرعة، بل تبقى قلیلاً، أما الطوالع؛ فھي أقوى نوراً، وأكثر دواماً (الرسالة القشیریة).

* لیلة القدر - لیلة یختص فیھا السالك بتجلّ خاص، ویعرف بذلك التجلي، وقدره ورتبتھ
بالنسبة �، وھذا ھو بدء وصول السالك إلى عین الجمع، وھو مقام كبار العارفین (التعریفات).

* المجاھدة - المجاھدة ھي حض النفس على القیام بالمشاقّ البدنیة ومخالفة الھوى والھوس
(ابن عربي).



* المجذوب - المجذوب ھو من اصطفاه الحق لنفسھ، وأبلغھ جمیع المقامات والمراتب
العالیة دون جھد وتعب (التعریفات).

* المحادثة - المحادثة ھي خطاب الحق إلى العارفین من عالم الملك والشھادة كنداء السَّحَرَة
لموسى - والمحادثة للعبد مع الحق في النھار والنھار ھو وقت خدمة العبید، وحال النھار تقتضي

الكشف (الھجویري).

* المحاضرة - المحاضرة ھي حضور القلب مع الله تعالى، بالاستفاضة من أسماء الله،
فالمحاضرة عبارة عن حضور القلب في شواھد الآیات، وآیة المحاضرة دوام التفكر في رؤیة

الآیات (الھجویري).

* المحدث - المحدث ھو ما كان متأخراً في الوجود؛ أي أنھ لم یكن موجودا؛ً فكان.
(الھجویري).

* المحق - المحق ھو فناء العبد في عین الحق (ابن عربي)، والمحق فناء وجود العبد في
ذات الله، كما أن المحق فناء أفعالھ في فعل الحق والطمس، فناء صفاتھ في صفات الحق

(التعریفات). والمحق بمعنى المحو - أیضاً - إلا أن المحق أكمل، وأتم من المحو (اللمع).

* المحو - المحو ھو فناء أوصاف العادة، وإزالة العلةّ (ابن العربي). المحو ھو إزالة
الشيء؛ بحیث لا یبقى منھ أثر، وإذا تبقى منھ أثر، فیسمّى - حینئذ - بالطمس واللمع.

* محو الجمع، والمحو الحقیقي ھو فناء الكثرة في الوحدة (التعریفات).

* محو العبودیة ومحو عین العبد، ھو إسقاط إضافة الوجود إلى الأعیان (التعریفات).

* المراد - المراد ھو مَن انتزُعت منھ الإرادة، وتھیأت لھ كل الأمور، واجتاز الرسوم
والمقامات، بلا عسر (ابن عربي).

* المراقبة - المراقبة ارجع إلى ص349 من ھذا الكتاب.

* المرشد - المرشد ھو الذي یدل على الطریق المستقیم قبل الضلالة (التعریفات).



* المرید - المرید ھو الكامل في إخلاصھ، یقول الغزالي المرید ھو الذي تفتحت علیھ أبواب
أسماء. ومن جملة المتوصلین إلى الله بوسیلة الاسم (ابن عربي). وارجع إلى ص293 من ھذا

الكتاب.

* المسامرة - المسامرة ھي خطاب الحق للعارفین من عالم الأسرار والغیب، وأن وقت
المسامرة للعبد مع الله ھو اللیل، واللیل وقت خلوة الأحباء، وحال اللیل مَبنیة على الستر

(الھجویري).

ً - على * المشاھدة - المشاھدة تطُلق على رؤیة الأشیاء بدلائل التوحید، وتطُلق - أحیانا
رؤیة الحق في الأشیاء (ابن عربي). والمشاھدة والمكاشفة متقاربتان في المعنى، إلا أن المكاشفة أتم

من المشاھدة، وارجع إلى ص394 من ھذا الكتاب.

* المعجزة - المعجزة ھي أمر خارق للعادة، صادر عن نبي وقرونھ بدعوى النبوة،
والمعجزة داعیة إلى الخیر والسعادة، قصد بھ إظھار صدق ادعاء الرسالة (التعریفات).

* المعرفة - المعرفة ارجع إلى ص436 من ھذا الكتاب.

* المقام - المقام ثبات الطالب على أداء حقوق المطلوب بشدة الاجتھاد وصحة النیة. ولكل
ً لذلك، ومع أن الطالب یأخذ من كل مقام نصیباً، ثمّ یجاوزه، مرید مقام، كان في ابتداء الأمر سببا
فإنھ یستقر في مقام واحد؛ لأن مقام الإرادة ناشئ عن تكوین الحیلة، لا أسلوب المعاملة، ﴿وَمَا مِنَّا إِلاَّ

عْلوُمٌ﴾. فكان مقام آدم «التوبة»، ومقام نوح «الزھد»، ومقام إبراھیم «التسلیم»، ومقام لھَُ مَقاَمٌ مَّ
موسى «الإنابة»، ومقام داود «الحزن»، ومقام عیسى «الرجاء»، ومقام یحیى «الخوف»، ومقام
كْر»، ومع أن لكلٍّ محلاً في الصبر، فلا بد أن یكون مرجعھم إلى المقام الأصلي. وطریق محمد «الذِّ

الله على ثلاثة أقسام:

1- المقام.

2- الحال.

3- التمكین للأنبیاء الذین جاءوا لإرادة الطریق إلى الله، وكي یبینوا حكم المقامات، وقد ظھر
بظھور محمد حال لكل مقام حتىّ تم الدین ﴿الْیوَْمَ أكَْمَلْتُ لكَُمْ دِینكَُمْ وَأتَمَْمْتُ عَلیَْكُمْ نِعْمَتِي﴾، ثمّ ظھر



تمكین المتمكنین (الھجویري)-

* المكاشفة - المكاشفة ھي الحضور الذي لا یدخل في التعبیر - المكاشفة عبارة عن حضور
القلب في شواھد المشاھدات، وعلامة المكاشفة دوام التحیرّ في كُنھ عظمة الله. ویكون العارف في

المحاضرة متفكّراً في الأفعال. ویكون العارف في المكاشفة متحیرّاً في الجلال (الھجویري).

* الملجأ - الملجأ اعتماد القلب بحصول مراده (الھجویري).

* الملك - الملك عالم الشھادة (ابن عربي).

* الملكوت - الملكوت ھو عالم الغیب (ابن عربي)؛ أي العالم المختص بالأرواح والنفوس.

* المنجا - المنجا ھو خلاص القلب من محل الآفة (الھجویري).

* الموت الأبیض - الموت الأبیض ھو الجوع (التعریفات).

* الموت الأحمر - الموت الأحمر ھو مخالفة النفس (التعریفات).

* النجباء - النجباء ھم أربعون شخصاً، عملھم حمل أثقال الخلق (ابن عربي).

* النجوى - النجوى ھي إخفاء الآفات عن اطلاع الغیر (الھجویري).

* النعت - النعت ھو مبین النسبة مثل الأول (ابن عربي).

* النفس - النفس ارجع إلى ص328 من ھذا الكتاب.

* النفي - النفي ھو محو صفة البشریة (الھجویري).

* النقباء - النقباء ھم المطّلعون على ضمائر الناس، وھم ثلاثمائة نفر (ابن عربي).

* نور النور - ھو الحق تعالى (التعریفات).

* الوارد - الوارد ھو حلول المعنى في القلب (الھجویري)، كل ما یرد على القلب من
المعاني الغیبیة، من غیر تعمّد من العبد، وتطُلق - أحیاناً - على مطلق الواردات (التعریفات).



* الواقع - الواقع یقصدون بھ معنى یحصل في القلب، ویبقى بخلاف الخاطر، ولیس للطالب
آلة لدفع تلك الحال، یقولون خطر على قلبي، ووقع على قلبي. فالقلوب ھي أوعیة الخواطر، أما

الواقع؛ فلا یتحقق إلا على القلب، فإن حشوه ھو جملة حدیث الحق (الھجویري).

* الوجد - الوجد ما یصادف القلب، ویرد علیھ بلا تكلیف وتصنعّ، ویقول البعض إنھ عبارة
عن بروق تلمع، ثمّ تخمد سریعاً (التعریفات).

ً من الوقوع في المحرّمات (التعریفات) - * الورع - الورع ھو اجتناب الشبھات خوفا
وارجع إلى ص298 من ھذا الكتاب.

* الورقاء - الورقاء ھي النفس الكلیّةّ (التعریفات وابن عربي).

* الوسائط - الوسائط ھي الأسباب التي یبلغون بھا المراد بالتعلق بھا (الھجویري).

* الوقت - الوقت ھو لحظة من الزمن بین الماضي والمستقبل، ویكون العبد فیھا فارغاً من
الماضي والمستقبل، بأن یتصل بقلبھ وارد من الحق، ویجمع فیھ سرّه؛ بحیث لا یتذكر الماضي، ولا
المستقبل في كشفھ. وعلم العبد لا یستطیع إدراك السابقة والعاقبة، فینبغي أن یكون في الوقت سعیداً
مع الحق، ومَن اشتغل بقلبھ في أمر الغد، أو خطر لھ أمر المستقبل، یكون محجوباً عن الحق، ولا
یدخل الوقت تحت اكتساب العبد، ولا یحصل بالتكلف. والإنسان لیس حراً في جلبھ، كما أنھ لیس
حراً في دفعھ، وقد قالوا الوقت سیف قاطع؛ لأنھ یقطع جذور المستقبل والماضي، ویمحو عن القلب
ھَمّ الأمس والغد (الھجویري). والوقت عبارة عن «حالتك» في الزمن الذي لم یكن علقة بالماضي،

ولا بالمستقبل (ابن عربي).

* وقفة - الوقفة ھي حبس بین المقامین (ابن عربي) - وسبب الوقفة ھو أن السالك لم یكن قد
أدى حقوق المقام الذي اجتازه، ولم یكن حقیقاً بالدخول إلى مقام أعلى، فیبقى بناءً على ھذا تائھاً بین

مقامین (التعریفات).

* الولایة - ارجع إلى ص256 من ھذا الكتاب.

* الوَلھَ - الوَلھَ ھو إفراط الوجد (ابن عربي).



* الولي - الولي ارجع إلى ص268 من ھذا الكُتبُ.

* الھاجس - الھاجس ھو الخاطر الأول، وھو الخاطر الرباني الذي لا یؤدي إلى الخطأ أبداً،
ویسمّیھ «سھل» - أحیاناً - السبب الأول - وفقر الخاطر - وإذا ما تحقق الھاجس في النفس یسمّى -
حینئذ - بالإرادة، وھو في المرتبة الثالثة ھمة، وفي المرتبة الرابعة عزیمة - فإذا اتجھ الھاجس نحو

ي «قصداً»، ومع الشروع یسُمّى «نیة» (ابن عربي). القلب، وصار محركاً لعمل، سُمِّ

ً * الھجوم - الھجوم ھو كل ما یصل إلى القلب، بقوة الوقت، بدون تصنعّ؛ أي یكون خارجا
عن الإرادة والاختیار والطلب (ابن عربي).

* الھمة - الھمة ھي توجّھ القلب وقصد بجمیع قواه الروحانیة إلى جانب الحق، لحصول
الكمال لھ، أو لغیره (التعریفات).

* الھو - الغیب الذي لا یصحّ شھوده للغیر (التعریفات).

* الھیبة - الھیبة ھي أثر مشاھدة جلال الله في القلب، إذا ما تجلى الله بشاھد الجلال على
قلب العبد، تكون الھیبة - حینئذ - نصیب القلب والھیبة درجة العارفین (الھجویري).

* الھیبة والأنس - الھیبة والأنس حالتان فوق القبض والبسط، كما أن القبض والبسط حالتان
فوق الخوف والرجاء، فمقتضى الھیبة «الغیبة»؛ أي نسیان النفس، كما أن مقتضى الأنس الصحو

والإفاقة (التعریفات).

* یقین - الیقین ھو العلم الذي لا شك لصاحبھ فیھ، وبعبارة أخرى، ھو الاعتقاد بأن الشيء
ھكذا مع الاعتقاد بعدم إمكان غیره - والیقین في اصطلاح الصوفیة عبارة عن رؤیة العیان بقوة

الإیمان، لا بالحجة والبرھان - ارجع إلى ص432 من ھذا الكتاب.

 



 

 

 

ختام الكتاب

 

انتھى كتاب «تاریخ التصّوّف في الإسلام» وتطوراتھ وتحولاتھ المختلفة من صدر الإسلام
حتىّ عصر حافظ. وھو عبارة عن القسم الأول، من المجلد الثاني، من كتاب «البحث في آثار حافظ
وأفكاره وأحوالھ»، في مدینة طھران، بتاریخ شھر آبان سنة 1322 الھجریة الشمسیة المطابق
لشوال سنة 1362 ھـ، بقلم الدكتور قاسم غني، والله نسأل أن یمنّ علینا بالتوفیق لإتمام ھذا الكتاب -
والقسم الثاني من ھذا المجلد، كما نھدف إلیھ سیكون عبارة عن «تاریخ الأوضاع» والأحوال العلمیة

والأدبیة والاجتماعیة لعصر حافظ في إقلیم فارس، والنواھي والولایات المجاورة لھ.

وسیكون المجلد الثالث عبارة عن شرح حال حافظ، وترجمة حیاتھ، والبحث في أفكاره،
وأشعاره الخاصة.

وقد فرغ من ترجمتھ من اللغة الفارسیة إلى العربیة أقل العباد محمد صادق نشأت الحسیني
الأصفھاني، في مدینة القاھرة، في الیوم العاشر من شھر ذي الحجة سنة 1382 الھجریة، والحمد �

أولاً وأخیراً.

 



Notes

[1←]
- لم یوفقّ المؤلفّ في ترجمة قول المستشرق، لذلك جاءت عبارتھ مُبھمة.

[2←]
- لا یقُصد بالكفر: الكفر بمعنى الخروج من الإسلام، وإنما یقُصد بھ عدم الكمال.

[3←]
- قام بالترجمة الكاملة لمثنوي مولانا جلال الدین الرومي، ونشر نصھ الفارسي، وترجمة منتخبات من دیوان شمس
التبریزي، وترجمة دیوان «الأشواق»، ونشر نصھ العربي، وترجمة كتاب «كشف المحجوب» للھجویري.
ونشر «تذكرة الأولیاء» للعطار مع مقدمة للأستاذ العلامة محمد القزویني في شرح أحوال العطار، ونشر
النص العربي لكتاب «اللمع في التصّوّف» لأبي نصر السرّاج، مع المقدمة والحواشي والفھارس، وكتاب

«عُرفاء الإسلام» وكتاب «دراسات في التصّوّف الإسلامي» بالإنجلیزیة.

[4←]
- ویقول الجنید: علمنا ھذا مشید على الكتاب والسّنةّ، فالتصوف قائم على الدین الخالص، وفي الصوفیة مَن ھم

أمّیوّن، لا یعرفون فلسفة ولا منطقاً أرسطیاً.

[5←]
- إن المؤلفّ ھذا یبینّ ما قالھ المؤرّخون الغربیون، ولیس ھذا رأیھ الخاص. ولا شك أن الإسلام قارب بین

العقلیتّین، ووحّد - في الجملة - شعورھم، وكلّ ما بینھم من فروق ھي فروق بینیة طبیعیة.

[6←]
- أبو الحسن علي بن عثمان بن أبي علي الجلابي الغزنوي الھجویري من أقطاب الصوفیة في القرن الخامس
الھجري، ومن معاصري أبي القاسم القشیري صاحب الرسالة القشیریة، والشیخ أبو القاسم القشیري ھذا قد
توفي سنة 465 ھـ، وكتاب الھجویري المسمّى بـ «كشف المحجوب» ھو أقدم كتاب باللغة الفارسیة في

التصّوّف بناء على تحقیقنا.

[7←]
- الریاضات والمجاھدات في عُرفھم وسیلة، ولكنھا لیست وسیلة مُلزِمة � سبحانھ وتعالى، والله سبحانھ مختار

.« اختیاراً مطلقاً، وھم یقولون «مَن ظن أنھ بالجھد یصل، فمُسْتغَْنٍ، ومَن ظن أنھ بغیر الجھد یصل، فمَُتمََنٍّ

[8←]
- إن المسلمین - على وجھ العموم - یعترفون بالأدلةّ النقلیة، وسبق أن قلنا إن الجنید - رضوان الله علیھ - یقول

علمنا ھذا مشید على الكتاب والسّنةّ.



[9←]
- مقتبس من «المنقذ من الضلال» طبع مصر.

[10←]
- إرنست رینان في كتابھ «ابن رشد وفلسفتھ».

[11←]
- یقول السنائي في الحدیقة:

إلى كم تحتمل عیوب ھذا العقل المثیر للترھات؟ وحتام تحتمل ھذا الفلك الدوار المتلوّن الطباع؟ ھل یوجد مَن یعطي
للعقل تلك المكانة التي كان جبرائیل الأمین یرى نفسھ أمامھا كالعصفور الصغیر مع ما لھ من ھیبة وصولة؟.

إن العلماء جمیعاً یتكلمون ھراء، وإن الذین لا ینسج على وفق ما یھوى كل شخص.

ویقول الشیخ فرید الدین العطار في «أسرار نامھ»:

لا یغفر الله في العقبى لمَن یقول: إن ھذا المعنى في الفلسفة، إن ھذه الأسرار من مكان آخر، ولیس للفلسفة شأن بھذا
الكلام.

لو كنت كتراب طریق محمد

لأصبح ترابك نقیاً في العالمین من الطھر.

وإلا فكن الفلسفي الأعمى البعید عن العقل والحجا

وعندما یدخل عقل الفلسفي في العلل، تزول عنھ سعادة دین المصطفى: الإسلام»

فمن وراء عقلنا ملكوت، ولكن الفیلسوف ینظر بعین واحدة في الطریق.

ویقول جلال الدین الرومي في المجلد الأول من المثنوي في قصة أنین عمود المسجد لفراق النبي:

مئات الألوف من أرباب التقلید والظاھر، رمى بھم في الظنون نصف توھّم

فإن تقلیدھم واستدلالھم قائمان على الظن، وكذلك خوافي أجنحتھم وقوادمھا.

ذلك الشیطان الرجیم یلقي الظنون، ویقع ھؤلاء العمیان مقلوبین.

إن قدم الاستدلالیین خشبیة والقدَمَ الخشبیة واھنة جداً.

ویقول في المجلد الثاني:

لیس للفیلسوف جرأة؛ لیتكلمّ، فإذا تكلمّ، فإن قھر الحق، یغلبھ.

فالفیلسوف الذي ینُكر «الحنان» بعید عن إحساسات الأولیاء.

كان مقرئاً یقرأ من الكتاب «[قل أرأیتم إن أصبح] ماؤكم غورا»

فإني أمنع الماء من الینبوع.

إني سأجعل الماء في الأغوار، وسأجعل الینابیع جافة.

«فمَن یأتیكم بماء معین؟»



أنا الذي لیس لھ مثل، ولھ الفضل والقدرة

ملاحظتان:

1- یقصد بالحنان ذلك الجذع الذي حنّ إلى النبي بعد أن ترك الخطابة، وھو جالس علیھ، وھو من معجزات النبي
علیھ الصلاة والسلام.

2- حذفنا البیت الأخیر لعدم صلتھ بالأبیات التي قبلھ.

«المترجم».

ویقول أیضاً في المجلد السادس في الإمام الفخر الرازي أحد الفلاسفة المعروفین والمتكلمّین والمفسّرین عند تفسیره
آیة من آیات القرآن:

لو كان العقل في ھذا الحث مھتدیاً، لحمل الفخر الرازي أسرار الدین.

ولكنْ؛ لأن «مَنْ لم یذقْ، لم یعرفْ» ازداد عقلھ وتخیلاّتھ حیرة.

ویقول - أیضاً - في المجلد الأول من المثنوي في حكایة الصیاد والأسد عندما استعملت الأرنب حیلة، وقع بسببھا
الأسد في البئر، وحملت بشارة دفع شرّ الأسد إلى حیوانات الصید:

«أوقعت الأرنبُ الأسدَ في السجن، تعساً لأسد، عجز عن أرنب.

في مثل ھذا الخذلان، ویا للعجب، أرید أن ینعتوك بلقب فخر الدین.

یا مَن أنت الأسد في قاع بئر ھذا الدھر، قتلتك نفسك بالقھر كالأرنب.

إن نفسك الأرنبیة ترتع في الصحراء، وأنت في قاع بئر (لأن ولماذا) ھذه».

ویقول في الدفتر الخامس في بیان أن «صفاء النفس المطمئنة یشوبھ الاضطراب من الأفكار»:

كما لو كتبت على مرآة ومسحتھا یبقى أثرھا

اعلم أن الفكرة السیئة كالظفر المسموم تخدش وجھ الروح في التعمق.

ذھب العمر في الممول والموضوع، وولى العمر بلا بصیرة في المسموع.

كل دلیل خال من النتیجة، والأثر یصبح باطلاً، فانظر أنت في النتائج بنفسك.

یزید الفلسفي في الوسائط، أما الصفي؛ فبعكسھ بعید عن الدلائل.

ً ویقول - أیضاً - في المجلد الأول من المثنوي في «سبب حرمان الأشقیاء من الدارین، ویدعو الحكیم، ویعدهّ مصداقا
للقول «خسر الدنیا والآخرة».

حیث إن الحكیم الحقیر كان قد اعتقد بأن السماء كبیضة والأرض «الصفار».

وكان من نتیجة الھجوم الشدید للفقھاء والعرُفاء، ولاسیما حجة الإسلام أبو حامد محمد للغزالي، على الفلاسفة، أن
شاع التبرّؤ من الحكماء؛ بحیث إن بعض الشعراء أخذوا یھاجمون الفلسفة والفلاسفة، فیقول الخاقاني مثلاً:

تمزجون الفلسفة بالكلام، وتسمّون ذلك جدلاً

إن وحل الضلالة في الطریق، فلا تضعوا - أیھا السادة - القدَمَ في الوحل.

ولا تضعوا لوح الأدباء إلى جانب حفنة من الأطفال المبتدئین في التعلیم.



حرم الكعبة قد تطھّر من صنم ھبل، فلا تضعوا ھبل في الحرم ثانیاً.

ولا تضعوا قفل أسطورة أرسطو على باب خیر الملل.

ولا تعدوّا الفلسفي رجل الدین، ولا تجعلوا المأفون قریبنا لسام البطل.

فماذا تحدث الأفضل بمثل ھذا الفضول من القول، فلا تسمّوا الأفضل إلا بالأفضل.

[12←]
- ھذا الرأي لا یثبت على البحث: فطریق التصّوّف ذاتي مؤسّس على الإسلام ثمرتھ الھامیة، ویھدم آراء

المستشرقین في ذلك ھؤلاء الصوفیة الأمّیوّن الذي تولى الله جذبھم إلیھ، وألھمھم من لدنھ علماً.

[13←]
- راجع كتاب «الإنسان الكامل في معرفة الأواخر والأوائل» تألیف عبد الكریم بن إبراھیم الجیلاني الذي طُبع سنة

1293ھـ في مصر مع تعلیقات الجرجاني.

[14←]
- عبد الكریم بن إبراھیم الجیلاني المتوفى سنة 805 ھـ، معجم المطبوعات العربیة.

[15←]
- إن طبیعة التصّوّف من حیث ھو - كنتیجة إلھام وعلم لدَنُي، تأبى ھذا الافتراض، وإذا قلنا إن التصّوّف علم كسبي،

فقد ھدمناه من أساسھ.

[16←]
- بدأت صلة العرب بالزھّاد والرھبان المسیحیین منذ العصر الجاھلي، وازدادت بعد فتوح الشام، أما قول عثمان بن
ً بین بعض الزھّاد المسیحین، ومن جملتھم مظعون: «أرید أن أختصي»؛ فھذا الاختصاء كان معروفا
السریانیون، كما صرح بذلك الجاحظ في كتابھ «الحیوان». وللوقوف على تفاصیل ذلك، راجع الجزء الثالث
من كتاب «إحیاء العلوم» للغزالي ص 36 طبع مصر، وقد أشار مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الخامس
من المثنوي إلى ھذا الموضوع في معنى حدیث: «لا رھبانیة في الإسلام» بقولھ: «لا تخص نفسك، یا ھذا، ولا
تكن راھبا؛ً لأن الشھوة ھي رھن العفة، والنھي عن الھوى لا معنى لھ، بلا ھوى، ولا مكان المؤكلة مع

الأموات».

ً - في المجلد السادس في الإمام الفخر الرازي أحد الفلاسفة في معنى حدیث: «لا رھبانیة في ویقول - أیضا
الإسلام» قال لھ الطائر: لا تمكث - أیھا السید - في الخلوة، فلیست الرھبنة مُستحسَنةَ في دین أحمد.

فإن ذلك الرسول نھى عن الرھبنة.

فلماذا ابتدعت ھذه البدعة، أیھا الفضولي..؟!

[17←]
- Reynold Alleyne Nickolson.

[18←]



- لیس في ھذه الآیة مداراة، ولكنھا تتحدث عن ھذه الطوائف في عھود أنبیائھا ورسلھا؛ أي حینما كانت شرعیة، أما
بعد تحریفھا، وبعد نزول الإسلام؛ فإن الإیمان الصحیح ھو الأساس، ولا یوجد إلا في الإسلام.

[19←]
ً أكثر من ظاھره، یقول مولانا - كان الصوفیة یعتقدون أن للقرآن ظاھراً وباطناً، ویعیرون باطن القرآن اھتماما
ً إلى سبعة أبطن، جلال الدین الرومي في المثنوي: في تفسیر الحدیث: «إن للقرآن ظھراً وبطناً، ولبطنھ بطنا

وفي روایة إلى سبعین بطناً».

«لا تظن أن لكلام القرآن ظاھراً فحسب، فإن تحت الظاھر باطناً قاھراً أیضاً».

«وتحت ذلك البطن بطن آخر، یحار فیھ الفكر والنظر».

«وتحت ذلك البطن بطن ثالث، تتیھ فیھ العقول جمیعاً».

«ولم یر أحد البطن الرابع للنبي»

سوى الله الذي لیس لھ كفؤ ولا نظیر»

وھكذا حتىّ سبعة أبطن، یا أبا الكرم»

«عد أنت في معنى ھذا الحدیث المعتصم»

«لا تنظر إلى ظاھر القرآن، أیھا الولد»

«فإبلیس لا یرى من الإنسان إلا طینھ»

«وظاھر القرآن كشخص الآدمي ملامحھ ظاھرة وروحھ خفیة»

«فعم المرء وخالھ لا یعرفان في مائة سنة قید شعرة عن حالة»

[20←]
- للتفسیر قواعد، ذكرھا المفسّرون، تتصل باللغة وأسباب النزول والجو العام الذي عاش فیھ الرسول صلى الله علیھ
وسلم، وتتصل بالسیرة النبویة وسلوك الرسول، على وجھ العموم وأحادیثھ وسُنتّھ، فلیس التفسیر ملعبة، وإنما

ھو فن، لھ قواعده.

[21←]
- ھذا ھو رأي المؤلفّ، وھو بعید عن الحقیقة، ولا یقرّه التاریخ علیھ.

[22←]
- لقد أرسى «رواد» التصّوّف أصول التصّوّف قبل أن تنشأ ھذه المشاغل الفكریة، كما ھو ثابت تاریخیاً.

[23←]
- Louis Massignon.

[24←]



- یقول فضیل بن عیاض المتوفى سنة 187ھـ: «ما أكثر الرجال الذین یلجون المراحیض، ویخرجون منھا أطھاراً.
وما أكثر الرجال الذین یدخلون الكعبة، ویخرجون منھا أنجاساً» تذكرة الأولیاء، جـ 1، ص 83.

[25←]
- تذكرة الأولیاء للعطار جـ 2 ص 9.

[26←]
- كتب الھجویري: «مرض الشبلي، فعاده طبیب، فقال لھ: من أي شيء أحتمي؟ ممّا ھو رزقي؟ أم ممّا ھو لیس
برزقي؟ فإذا كان الاحتماء من الرزق المقسوم، فلیس ھذا بمستطاع، وإذا كان من غیر رزقي، فذلك لا یمنحونھ

لي.

(كشف المحجوب، طبع جوكوفسكي، ص 265).

[27←]
- یطُلق لفظ المولى في اللغة إطلاقات كثیرة، تدور حول معنى النصرة المحبة، ویطُلق في الشرع الإسلامي
بمعنیین: المعتق والحلیف. أما الباحثون في التاریخ الإسلامي؛ فیقصدون بذكر الموالي كل مَن أسلم من غیر

العرب، فلیس من أصل استعمال ھذا اللفظ أيّ معنى من معاني التحقیر والإھانة.

[28←]
- طبقات الصوفیة للسلحي، طبع مصر، ص 167.

[29←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 2، ص 54.

[30←]
- تذكرة الأولیاء، جـ2، ص 66.

[31←]
- نقُل بتصرف من كتاب «تلبیس إبلیس» ص 173 - 174.

[32←]
- تلبیس إبلیس، ص 171.

[33←]
- قال الشیخ الرئیس أبو علي بن سینا في كتابھ «الإشارات»:

المُعرض عن متاع الدنیا وطیباتھا یخَُصّ باسم العابد. والمنصرف بفكره إلى قدس الجبروت مستدیماً لشروق نور
الحق في سره، یخُصّ باسم العارف».

«تنبیھ: الزھد عند غیر العارف معاملة ما، كأنھ یشتري بمتاع الدنیا متاع الآخرة، وعند العارف تنزّه ما عمّا یشغل
سرّه عن الحق، وتكبرّ على كل شيء غیر الحق. والعبادة عند غیر العارف، معاملة ما، كأنھ یعمل في الدنیا



لأجرة، یأخذھا في الآخرة: ھي الأجر والثواب، وعند العارف ریاضة ما، لھمّھ وقوى نفسھ المتوھّمة
والمتخیلّة؛ لیجرّھا بالتعوید، عن جناب الغرور، إلى جناب الحق: فتصیر مسالمة للسرّ الباطن، حین ما یستجلى
الحق: لا تنازعھ، فیخلص السر إلى الشروق الساطع، ویصیر ذلك مَلكََة مستقرّة، كلمّا شاء اطّلع على نور
الحق غیر مزاحم من الھم، بل مع تشییع منھا لھ، فیكون بكلیّتّھ متحرّكاً في سلك القدس. الإشارات القاھرة، جـ

2، ص 105،104.

[34←]
- الرسالة القشیریة، صفحة 7، مقدمة ابن خلدون، فصل 11 في التصّوّف.

[35←]
- ابن خلكان، المجلد الأول، صفحة 95.

[36←]
- ابن خلكان، المجلد الثاني، صفحة 224.

[37←]
- تذكرة الأولیاء، المجلد الأول.

[38←]
- تذكرة الأولیاء للعطار، المجلد الأول، ص 45،44.

[39←]
- تذكرة الأولیاء للعطار، المجلد الأول، ص 44.

[40←]
- تذكرة الأولیاء للعطار، المجلد الأول، ص 48.

[41←]
- المجلد الأول، ص 70 - 71.

[42←]
- تذكرة الأولیاء، المجلد الأول، ص 71 - 72.

[43←]
- تذكرة الأولیاء، المجلد الأول، صفحة 277.

[44←]
- تذكرة الأولیاء، العطار، المجلد الأول، صفحة 277.



[45←]
- تذكرة الأولیاء، المجلد الأول، صفحة 272.

[46←]
- قبر رابعة العدویة في البصرة «یاقوت في معجم البلدان، جـ4، ص62». وقد اختلفوا في تاریخ وفاتھا، فیسجّل ابن
خلكان وفاتھا في قول 135، وفي قول آخر 185، ویعُینّ صاحب كتاب النجوم الزاھرة سنة وفاتھا 180 (جـ

1، ص500).

[47←]
- راجع تذكرة الأولیاء، جـ1، الباب الثامن في أحوال رابعة العدویة.

[48←]
- تذكرة الأولیاء، المجلد الأول، صفحة 107، وكشف المحجوب للھجویري، صفحة 131.

[49←]
- تذكرة الأولیاء في شرح أحوال محمد بن واسع.

[50←]
- تذكرة الأولیاء، المجلد الأول، صفحة 110.

[51←]
- تذكرة الأولیاء للعطار، والرسالة القشیریة، ووفیات الأعیان لابن خلكان.

[52←]
- ارجع إلى مقدمة ابن خلدون في كلمة «تصوف».

[53←]
- یقول ابن الجوزي: «إنما سُمّي الغوث بن مرة صوفة؛ لأنھ ما كان یعیش لأمھ ولد، فنذرت لئن عاش؛ لتعلقن
برأسھ صوفة، ولتجعلنھ ربیطاً، ففعلت. فقیل لھ صوفة ولولده من بعده... فلما رابطتھ عند البیت، أصابھ الحر،

فمرت بھ، وقد سقط واسترخى، فقالت: ما صار ابني إلى صوفة، فسُمّي صوفة».

[54←]
- أھل الصفة جماعة من الزھّاد والفقراء الغرباء من المھاجرین، وكانوا حوالي سبعین شخصاً، وكانوا یقلوّن أو
یزیدون عن ذلك أحیاناً، ولأنھ لم یكن لھم مسكن أو مال ولا ولد، فقد سكنوا في صفة المسجد النبوي. وعلى
ً أو فقیراً ً في ذلك العھد غنیا روایة ابن تیمیة، بصرف النظر عن المھاجرین، كل مَن كان یرد المدینة غریبا
یختار السكنى في ھذه الصفة، إذا لم یجد منزلاً ھناك حتىّ إذا وجد منزلاً ینفصل عنھم، ولذلك لم یكن لأھل
الصفة عدد ثابت، بل یزید وینقص، فمثلاً كانوا - أحیاناً - عشرة، وأحیاناً أقل، ویبلغ عددھم - أحیاناً - ستین أو
سبعین، وعدد الصحابة الذي عُدوّا من أھل الصفة لم یزد عن أربعمائة شخص، كان بعضھم یتكسّب بالمعاش،
ً على بقیة المسلمین، وكان النبي نفسھ یعینھم كثیراً. ومن مشاھیر أھل الصفة، بلال بن وبعضھم ینزل ضیفا



رباح وسلمان وعمار بن یاسر وصھیب بن سنان وزید بن الخطاب أخو عمر والمقداد بن الأسود وأبو ذر وأبو
عبیدة عامر بن عبد الله بن الجراح، وللتفصیل، ارجع إلى كشف المحجوب، طبعة جوكوفسكي، صفحة 97-

.127

[55←]
- الصوفانة بالضم بقلة رعناء قصیرة (القاموس).

[56←]
- إن الصوفي - بحسب رأي باروبكي - سُمّي صوفیا؛ً لأنھ كالشعرة ھین لین ھاوي.

[57←]
- تلبیس إبلیس، ترجمة بتصرف وتلخیص.

وُلد أبو القاسم عبد الكریم بن ھوزان القشیري في سنة 376ھـ، وتوفي بنیسابور في ربیع الآخر سنة 465ھـ.

[58←]
- الرسالة القشیریة. طبعة القاھرة ص 126.

[59←]
- كتاب اللمع في التصّوّف، تألیف أبو نصر عبد الله بن علي السرّاج الطوسي، طبعة لیدن، صفحة 22-20.

[60←]
- اللمع - طبعة القاھرة، ص 42.

[61←]
- توفي سفیان الثوري في سنة 161ھـ في البصرة «نفحات الأنس».

[62←]
- یقول الجاحظ المتوفى في سنة 255ھـ في كتاب «البیان والتبیین»، الجزء الأول، طبعة مصر، صفحة 232 في
باب ذكر النسّاك والزھّاد من أھل البیان. وأسماء الصوفیة من النسّاك ممّن یجید الكلام «كلاب» و«كلیب»

و«ھاشم الأرقص» و«أبو ھاشم الصوفي» و«صالح بن عبد الجلیل».

[63←]
- سألوا الجنید البغدادي: «ما الفرق بین المؤمن والمنافق؟ قال: یدور قلب المؤمن كل ساعة سبع مرات، ویبقى قلب

المنافق على حال واحدة سبع سنین. تذكرة الأولیاء، جـ1، ص 35.

[64←]
- توفي في سنة 243 ھـ «نفحات الأنس».



[65←]
- توفي في سنة 255ھـ «ابن خلكان».

[66←]
- حسب ما قال ابن خلكان والجامي كانت وفاء السري السقطي سنة 253.

[67←]
- صارت ھذه الجبة في لعھود التالیة سوداء ووردت كلمة «الدلق الأزرق». والدلق الأسود. في أشعار كثیرة.

[68←]
- مقدمة ابن خلدون، صفحة 392، «طبع مصر» الفصل الحادي عشر في علم التصّوّف.

[69←]
- جاءت ھذه الروایة في كتاب «الفصول المھمة في معرفة الأئمة»، تألیف الشیخ نور الدین علي بن محمد بن أحمد
المالكي الشھیر بابن الصباغ الذي توفي في سنة 855 في الفصل الخاص بالإمام الرضا، نقل ھذه الروایة بسند
موثوق بھ، أنھ عندما وصل الإمام الرضا إلى نیسابور، حضر لدیھ جماعة من الصوفیة، وسألوه سؤالاً، نذكر
قصتھ ھنا لزیادة الفائدة: «ودخل على علي بن موسى الرضا علیھ السلام بنیسابور قوم من الصوفیة، فقالوا: إن
أمیر المؤمنین المأمون لمّا نظر فیما ولاه من الأمور، فرآكم أھل البیت أولى مَن قام بأمر الناس، والإمامة
تحتاج إلى مَن یأكل الخشن، ویلبس الخشن، ویركب الحمار، ویعود المریض، ویشیع الجنائز، قال: وكان
الرضا متكئاً، فاستوى جالساً ثمّ قال: كان یوسف - علیھ السلام بن یعقوب - نبیاً، فلبس أقبیة الدیباج المزدانة
بالذھب والقباطي المنسوجة بالذھب، وجلس على متكآت آل فرعون، وحكم، وأمر، ونھى، وإنما یراد من
الإمام قسط وعدل، إذا قال صدق، وإذا حكم عدل، وإذا وعد أنجز، إن الله لم یحرّم ملبوساً، ولا مطعماً، وتلى
قولھ تعالى: «قل من حرم زینة الله التي أخرج لعباده والطیبات من الرزق، «الفصول المھمة في معرفة الأئمة،
صفحة 269، طبعة طھران. ویقول القشیري في الرسالة القشیریة، ص 7، واشتھر ھذا الاسم لھؤلاء الأكابر

قبل المائتین من الھجرة».

[70←]
- وقد كتب أبو الریحان محمد بن أحمد البیروني في كتاب: «ذكر ما للھند من مقولة مقبولة في العقل أو مرذولة»
تفصیلاً في ھذا الموضوع، وھذه خلاصتھ: أن القدماء الیونان؛ أي الحكماء السبعة مثل سولن الأثیني وطالیس
المالطي، كانوا یعتقدون قبل تھذیب الفلسفة بعقیدة الھنود، بأن الأشیاء إنما ھي شيء واحد، وكانوا یقولون لیس
للإنسان فضل على الجماد والنبات إلا بسبب القرن إلى العلةّ الأولیة في الرتبة، وكان بعضھم یعتقد أن الوجود
الحقیقي ھو العلةّ الأولى نفسھا؛ لأنھا غنیة بذاتھا، وما سواھا محتاج في الوجود إلى الغیر، فوجودھا في حكم
الخیال والحق ھو الواحد الأول فقط، ویقول في أعقاب ھذا التفصیل. وھذا رأي السوفیة وھم الحكماء، فإن
«سوف» بالیونانیة «الحكمة»، وبھا سُمّي الفیلسوف «بیلاسوبا»؛ أي محب الحكمة، ولما ذھب في الإسلام قوم
إلى قریب من رأیھم، سُمّوا باسمھم، ولم یعرف بعضھم اللقب، فنسبھم للتوكل إلى الصفة، وأنھم أصحابھا في
عصر النبي صلى الله علیھ وسلم، ثمّ صحف بعد ذلك قصیر من صوف التیوس وعدل أبو الفتح البستي عن

ذلك أحسن عدول في قولھ:

قدماً وظنوه مشتقاً من الصوفي تنازع الناس في الصوفي واختلوا



صافي فصوفي حتىّ لقُِّب الصوفي ولست أنحل ھذا الاسم غیر فتى

وكذلك ذھبوا إلى أن الموجود شيء واحد، وأن العلةّ الأولى تتراءى فیھ بصور مختلفة، وتحل قوتھا في أبعاضھ
بأحوال متباینة، توجب التغایر مع الاتحاد، فكان فیھم مَن یقول إن المنصرف بكلیّتّھ إلى العلةّ الأولى متشبھّاً بھا
على غایة إمكانھ، یتحد بھا عند ترك الوسائل وخلع العلائق والعوائق، وھذه آراء یذھب إلیھا الصوفیة لتشابھ
الموضوع، وكانوا یرون في الأنفس والأرواح أنھا قائمة بذواتھا قبل التجسّد بالأبدان معدودة مجندّة، تتعارف،

وتتناكر «ص 16، طبعة لیبزیك (المطبوعة عن طبعة ساخاو)».

[71←]
- ونذكر - على سبیل المثال - الأبیات التالیة التي استعمل فیھا حافظ الشیرازي كلمة «بشمینة بوش».

لابس الصوف بمعنى الصوفي:

إذا أحرق برق العشق خرقة صوفي، فلتحترق

وإذا وقع جور الملك المنتصـر على شحّاذ، فلیقع

إن لابس الصوف الحاد الطبع لم یشمّ شیئاً من رائحة العشق

فبین رمزاً من سُكره حتىّ یترك الصحو.

عندما تمرّین ثملة مرتدیة القباء الموشّى بالذھب

انذري قبلة واحدة لحافظ الذي یلبس الصوف

فلنخجل من خرقتنا الصوفیة الملوثة

أن نذكر اسم الكرامات بھذا الفضل والكمال

إننا نحن مفلسون ومیاّلون إلى الشـراب والطرب

فیا ویلنا إذا لم یقبلوا خرقة الصوف منا رھنا

كیف أستطیع أنا أن أجذب بھذه الخرقة من الصوف

(حبیباً) مقنعاً بشعره، قد قطعت أھدابھ الطریق

على المتقلدّین الخناجر.

یا حافظ، ألق بھذه الخرقة الصوفیة لأننا

قد أتینا تابعین أثر القافلة بنار الآھات.

ستحرق نار الزھد والریاء بیدر الدین

فألق - یا حافظ - بھذه الخرقة الصوفیة، واذھب

أما تخشى حسـراتي الناریة؟

إنك تعرف أن لدیك خرقة صوفیة؟

ملاحظة:



بشأن كلمة متقنعاً التي وردت في ھذا الشكر: (حبیباً) متقنعّاً بشعره.. إلخ - أقول اقترن ھذا التعبیر «متقنعاً بشعره»
ترجمة للكلمة «زره موئى»، وھي تعني بالفارسیة: مَن یجعل شعره كالدرع، یغطي بھ وجھھ. انظر: «فرھنك

نفیسى».

[72←]
- كانت وفاتھ بتحدید الجامي في نفحات الأنس سنة 267ھـ.

[73←]
- توفي في سنة 253ھـ.

[74←]
- توفي في سنة 200ھـ.

[75←]
- تذكرة الأولیاء: الباب 13 في ذكر الجنید البغدادي.

[76←]
- توفي في سنة 245 «نفحات الأنس».

[77←]
- توفي في سنة 261 «نفحات الأنس».

[78←]
- ھو الحسین بن منصور الحلاج البیضاوي الذي قتُل في بغداد سنة 209 «نفحات الأنس».

[79←]
- توفي في سنة 334 «نفحات الأنس».

[80←]
- حتىّ الجنید البغدادي یرغم كونھ من معتدلي الصوفیة، وطریقتھ «طریقة الصحو» صار لدیھم ھدفاً للتفكیر، كما
قال الشیخ العطار في تذكرة الأولیاء في شرح حالھ، ولھ تصانیف نفیسة في الإشارات والحقائق والمعاني،

وكان أول مَن أذاع علم الإشارات، ومع ذلك شھد الأعداء والحسّاد بكفره وزندقتھ عدةّ مرات.

[81←]
- نفحات الأنس، ص 33، طبعة الھند.

[82←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 1، ص 328، وجـ2، ص 10.



[83←]
- توفي في سنة 334. ابن خلكان وجامي في «نفحات الأنس».

[84←]
- توفي في سنة 252 أو 264 أو 265 أو 270 باختلاف الروایات. ولعل قصة المقابلة التي قالوا إنھا تمت بین أبي
حفص الحداد والشبلي كانت ترتبط بمقابلة ھذا الأخیر مع الجنید المتوفى في سنة 297، ذلك لأن الشبلي امتد بھ
العمر ما یقرب من ثلث قرن بعد أبي حفص، تشیر إلى لقاء أبي حفص الحداد مع الجنید في السمعاني». كان
المعتزلة یعدوّن أبا حفص الحداد من مشایخ الشیعة الإمامیة، ویتھمونھ بالزندقة، أما الإمامیة؛ فإنھم كانوا یأبون
أن یعدوّا أبو حفص في زمرة مشایخھم ومتكلمّیھم، ویتبرّؤون من نسبتھ إلیھم، «ارجع إلى كتاب الانتصار
لأبي الحسین الخیاط، ص 152،150،97 للوقوف على أحوالھ وآرائھ، وكذا كتاب «الشافي» للسید المرتضى،
ص 13، ورجال الكشي وأنساب السمعاني، ص 158، وكتاب خاندان نوبختي، ص 83، ویتكلمّ السمعاني عن
حداد صوفي نیسابوري آخر توفي في رجب سنة 336 إلا أن اسمھ ھو حسن بن یعقوب بن یوسف، في حین أن

اسم أبي حفص الحداد النیسابوري على ما ھو مشھور «عمر بن سلمة».

[85←]
- توفي سنة 286.

[86←]
- ھذه بعض أسماء أئمّة الصوفیة ومشاھیرھا الذین وُلدوا فیما بین أواسط القرن الثاني الھجري وآخر القرن الثالث،
وننقل تاریخ وفاة كل منھم بعد ذكر أسمائھم فیما یأتي، وكل مَن أراد الوقوف على تفاصیل أحوالھم وأقوالھم،
فلیرجع إلى كُتبُ الصوفیة المعتبرة من مثل «اللمع» و«كشف المحجوب» و«الرسالة القشیریة» و«إحیاء
العلوم» و«كیمیاء سعادت» للغزالي «وعوارف المعارف» و«تذكرة الأولیاء» و«نفحات الأنس» أو یرجع إلى
كُتبُ التاریخ. وتراجم الأحوال من مثل «وفیات الأعیان» لابن خلكان و«حلیة الأولیاء» لأبي نعیم و«صفوة
الصفوة» لابن الجوزي، وأمثال ذلك، حتىّ یقف على تراجم أحوالھم وأقوالھم وآرائھم، وإن تاریخ وفاة العرُفاء
الذین ستأتي أسماؤھم یطابق ما جاء في «نفحات الأنس» إلا في مواضع صرحنا بنقلھا من مصادرھا الأخرى.

رابعة العدویة 135.. وفیات الأعیان ابن خلكان. وبروایة أخرى أن وفاتھا كانت سنة 185

245أبو ھاشم الصوفي عاشر سفیان الثوري ذو النون المصري

245أبو تراب النخشبي161سفیان الثوري

253سري السقطي162إبراھیم بن أدھم

255زكریا بن یحیى الھروي165داود الطائي

258یحیى بن سعاد الرازي174شقیق البلخي

261بایزید البسطامي187فضیل بن عیاض

264أبو حفص الحداد200معروف الكرخي



265أبو إسحق النیسابوري215أبو سلیمان الداراني

شاه بن شجاع الكرماني 270 بعد 270، وكتب220فتح بن علي الموصلي
بعضھم أنھا قبل

300

271حمدون القصار227بشر الحارث الحافي

273فتح بن شخروف المروزي230أحمد بن الحواري

280علي بن سھل الأصفھاني237حاتم بن عنوان الأصم

283سھل بن عبد الله التستري240أبو حامد البلخي

أبو العباس حمزة بن محمد
الھروي

286أبو سعید الخراز241

288عباس بن حمزة النیسابوري243المحاسبي

299الجنید البغدادي 297 أو 298 أو289أبو حمزة البغدادي

298أبو عثمان الحیري290أبو حمزة الخراساني

299أبو العباس بن مسروق الطوسي291إبراھیم الخواص

299أبو عبد الله المغربي295أبو الحسن النوري

عمرو بن عثمان المكي
الصوفي

299مشاد الدینوري296

سمنون المحب «توفي بعد الجنید، راجع صفوة الصفوة، جـ2».

یوسف بن حسین الرازي، 303 «أو 304».

الحسین بن منصور الحلاج 309، «وفیات الأعیان لابن خلكان».

وقد ذكر أبو نصر السرّاج المتوفى سنة 378 أسماء مائتین من الصوفیة تقریباً حتىّ زمانھ.

[87←]
- یقول حافظ:

قال ذلك الصدیق الذي مر بھ وھو في أعلى المشنقة العالیة

إن جریمتھ أنھ كان یفشي الأسرار.

[88←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 2، ص 26.



[89←]
- تذكرة الأولیاء، جـ2، ص 12.

[90←]
- وكان حفظ السر في الأدوار التالیة یعُدّ في المرتبة الثانیة من أصول التصّوّف المھمة، فكان الكل متفقین على أن
الأسرار الإلھیة والغوامض من الأمور یجب أن تكون محجوبة عن غیر أھلھا وعن المبتدئین، ویقول مولانا

جلال الدین في الجزء الخامس من المثنوي في بیان «التوبة النصوح»

الشفة صامتة والقلب مليء بالأنغام على شفتھ قفل وفي قلبھ أسرار

عرفوا أسرار وكتموھا عن كل الأغیار والعارفون الذین شربوا كأس الحق

ختموا على فمھ وخاطره كل من علموه أسرار الحق

وكذلك یقول في المجلد الأول من المثنوي في حكایة عشق السلطان للجاریة ما ترجمتھ:

سرعان ما یقترن بمراده قال النبي: كل من كتم السـر

یستحیل سرھا بستاناً أخضر على الأرض وعندما تختفي الحبوب تحت الأرض

ویقول أیضاً في مقدمة المجلد الثالث:

حتىّ لا تقولن سر السلطان لأحد

ولا تضع السكر أمام الذباب

تسمع أسرار الجلال أذن ذلك الشخص

الذي كان كزھرة السوسن وكان أبكم مع عشـرة ألسن

 

[91←]
- یقول الشیخ محمود الشبستري، وھو من أكابر عُرفاء القرن الثامن في كتابھ كلشن راز:

الذي یتجلى فیھ انعكاس نور الحق إن العدم ھو مرآة الوجود المطلق

ینعكس علیھ الحاضر في الحال إذا تقابل العدم مع الوجود

ً فتتجلى تلك الوحدة من ھذه الكثرة وفما عددت الواحد صار كثیرا

ً ولو أن العدد یبدأ من الواحد ولكنھ لیس لھ نھایة أبدا

جاء منھ الكنز المخفي في الظاھر العدم إذا كان خالصاً أو صافیاً في ذاتھ

ً فاقرأ حدیث «كنت كنزاً خفیاً» حتىّ تجسد الكنز المخفي ظاھرا



والإنسان كعین الصورة مختف في شخص العدم مرآة عالم الصورة

فمن الذي رأى العین بالعین؟ أنت عین الصورة وھو ضیاء العین

ً ولا یوجد بیان أكمل من ھذا صار العالم إنساناً والإنسان عالما

فإنھ المبصـر والبصـر والرؤیة فإذا نظرت جلیاً في أصل ھذا العمل

ویقول الشیخ فرید الدین العطار في «أسرار نامھ» طبعة طھران ص 7 ما معناه:

فأنت الكنز والعالم كلھ طلسم أنت المعنى وظاھرك ھو الاسم

التي تسطع على كل ذرة من الذرات مرحبا بجلال الحضور ونور تلك الذات

وأراك العالم فثم وجھ الله إنني أراك ذرة على ذرة في الطریق

 

[92←]
- وأفضل مثالھ و مثنوي المولوي جلال الدین الرومي، وھو خزانة المسائل الدقیقة والعلوم المختلفة وغوامض
أسرار الكون والخلیقة والسبر في الحیاة المادة والمعنویة لأفراد البشر، وما شاكلھا من الأشیاء التي امتزجت
بالمسائل الجزئیة، وبمعیشة الأفراد الخصوصیة، وفصل وشرحت ووضحت بأسلوب قصصي الآیات القرآنیة
وشرح الأحادیث في كل موضع، یستنتج جلال الدین نتائج عامة وكلیّةّ بمھارة وإحاطة تامة، وبروح مرحة

مبتھجة، ونفس متفائلة منبسطة، تختص بأكابر الصوفیة العارفین.

[93←]
- یشاھد في الكُتبُ وتراجم الأحوال حكایات مختلفة عن السیاح المسیحیین ومحادثاتھم مع المسلمین. وحكایات
ً لـ ً - كان اصطلاح «أثواب السیاحة» یسُتعمل مرادفا أخرى عن النسّاك الجوالین التي وردت عنھم - أیضا
«لباس الرھبنة»، وأحیاناً كان یستعمل ارتداء «لباس السیاحة» بمعنى «الإعراض عن الدنیا» والعزوف عنھا.
یروي الدمیري في كتابھ «حیاة الحیوان الكبرى» عند ذكره للعقرب الحكایة الآتیة: رأى ذو النون المصري
على شاطئ النیل عقرباً ذات مرة، جاءت إلى الساحل، فظھرت - فجأة - ضفدعة، ركبت العقرب على ظھرھا،
فعبرت بھا النھر، فوثبت ھنالك العقرب عن ظھرھا، واتجھت نحو شجرة كبیرة، قال ذو النون: شاھدتُ شاباً
ً في ظل الشجرة، فقلتُ لنفسي إن ھذه العقرب ستلدغ ھذا الشاب، فما مر وقت طویل إلا وشاھدتُ ثملاً نائما
أفعى، تتجھ نحو الشاب، فوثبت العقرب، ولسعت خیشوم الأفعى؛ بحیث أكلتھا، ثمّ عادت العقرب إلى النھر،
واستقلتّ ظھر تلك الضفدعة، وعادت إلى الناحیة الثانیة من النیل، وتمھل ذو النون حتىّ أفاق الشاب، فروى لھ
كل ما رأى، ثمّ یقول إن ذلك الشاب قد تاب، وأناب، وخلع لباس أھل الدنیا، وتزیا بزيّ النسّاك، نزع لباس

الھوى، وارتدى أثواب السیاحة.

یقول ابن الجوزي في كتابھ تلبیس إبلیس في باب ذكر تلبیس إبلیس على الصوفیة في أسفار السیاحة: إن السیاحة
ھي الخروج من طلب المقصود والحاجة. وھذا یخالف سنة الرسول، ویروى أحادیث من جملتھا أن الرسول
قال: لا زمام ولا خزام ولا رھبانیة ولا تبتل ولا سیاحة في الإسلام. فالزمام عبارة عن حلقة تعُلقّ في الأنف،
والخزام عبارة عن حلقة من الشعر، توضع في أحد المنخرین. والتبتلّ ھو ترك النكاح، والسیاحة مغادرة



المدینة، والتجول في الأرض، وھو یروي= =حدیثاً آخر في ھذا المعنى نفسھ، أن رجلاً سأل النبي: ھل تأذن
لي بالسیاحة؟ فقال النبي: إن سیاحة أمتي الجھاد في سبیل الله. وفي حدیث عثمان بن مظعون أیضاً، ورد أنھ
قال للنبي، أودّ أن أطوف حول الأرض: فأجابھ: مھلاً، یا عثمان، إن سیاحة أمتي الغزو في سبیل الله، وحجّ

العمرة، وكذلك یرجع إلى الجزء الثالث من كتاب إحیاء علوم الدین طبعة مصر.

ومن معاني كلمة المسیح، بالمعنى الوصفي في العربیة رجل یجوب أقطار الأرض، وھذا أحد وجوه تنقیب عیسى
بالمسیح عند بعضھم، یرجع إلى حواشي الأستاذ العلامة محمد القزویني على دیوان حافظ من طبعة وزارة

المعارف صفحة ق.

ویقول الھمذاني في مقامتھ الخامسة والثلاثین: ولما رأیتُ الدھر قد صعب، خرجتُ أسیح كأني المسیح، فجلت
خراسان الخراب منھا، والعمران إلى كرمان وسجستان وختلان إلى طبرستان وعمان إلى جرجان.. إلخ.

[94←]
ً ملابس ً مرتدیا - راجع كتاب «تلبیس إبلیس» باب نقد مسالك الصوفیة في لباسھم. ومن جملة ما یقول إن شخصا

الصوفیة حضر عن حماد، وأشار إلى لباسھ، وقال: (إنما ھذه ثیاب الرھبان).

[95←]
- ویروي الھجویري في كشف المحجوب، ص 264، طبع جوكوفسكي، حكایة عن أبي علي سباه المروزي المتوفى
في سنة 424 أنھ فكر - في وقت من الأوقات - أن یقطع آلتھ التناسلیة، ثمّ انصرف عن قصده، فیظھر أن ھذه

الفكرة كانت تبدو مخیلة السالكین.

[96←]
- یروي الشیخ العطار حكایتین في تذكرة الأولیاء في شرح حال إبراھیم الخواص المتوفى 291، أحدھما في لقاء

إبراھیم الخواص شاباً مسیحیاً في البادیة، والثانیة في زیارتھ لراھب مسیحي، یسكن الدیر.

[97←]
- في الأصل «یرید، ولا یستقیم معھ السیاق».

[98←]
ً - إلى الجزء - راجع كتاب «تلبیس إبلیس» باب «نقد مسالك الصوفیة في مطعمھم ومشـربھم»، وارجع - أیضا
الثالث من إحیاء علوم الدین، ص 36؛ حیث یقول إن عثمان بن مظعون قال للنبي: نفسي تحدثّني أن أترك

اللحم، قال: مھلاً، فإني أحبھ، ولو أصبتھُ، لأكلتھُ.

[99←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 1، ص 44.

[100←]
ً فاتھ الحج، فتأوه. - جاء في تذكرة الأولیاء الجزء الأول، ص 191 في كلامھ عن سفیان الثوري «رُوي أن شابا
فقال لھ سفیان إني حججتُ أربعین مرة، فأعطني ھذه الآھة، أعطھا لك. قال: أعطیتكھا، فرأى في تلك اللیلة في

المنام أنھ قیل لھ: لقد ربحتَ ربحاً، لو قسمتھَُ على كل أھل عرفات؛ لأغنیتھَُم.



ویقول مولانا جلال الدین الرومي في المثنوي:

ولیس من الیسیر النجاح من غیر تضـرّع إن نجاحك موقوف على أنین قلبك

ویقول مولانا أیضاً في المثنوي:

فإذا كان الفكر جامداً، فاذھب واشتغل بالذكر قلنا ھذا المقدار ففكّر في الباقي

فاجعل الذكر شمس ھذا الفكر الذابل الذكر یھل الفكر

ً قل الذكر حتىّ یسمو فكرك؛ فقول الذكر یجعل الفكر راقیا

 

[101←]
- تذكرة الأولیاء جـ1 ص 48.

[102←]
- دلق: لیست ھذه الكلمة بموجودة في لغة العرب مطلقاً، كما أنھا لیس لھا مشتقات، ولا یعُرف أصلھا أو اشتقاقھا.
یقول صاحب «نفائس الفون» في الكلام عن مقامات الصوفیة والثوب الأزرق الذي یرتدیھ مبتدئو الصوفیة

شعار ھذا المقام، یقول حافظ:

إنني عبد ھمة أھل الصبابة ذوي اللون الواحد

لا تلك الطائفة التي تلبس الأزرق وقلوبھا سوداء

ویظھر من بیت شعر آخر لحافظ أن كلمة: «دلق» مرادفة للخرقة، وھذا ھو البیت:

كان لي دلق، یستر مائة عیب مني

فالخرقة صارت في رھن الخمر والطرب، وبقي الزنار

[103←]
ً للدلق الملمع؛ لأن المرقع ألوان مختلفة، وسُمّي «مرقعاً» بناء على - ویمكن القول إن الدق المرقع كان مرادفا

اختلاف الرقع. و«ملمّعاً» بناء على اختلاف ألوانھا، یقول حافظ:

- ولو أن احتساء النبیذ الأرجواني عیب مع الدلق المرقعّ، لا تعبني، فإني أغسل عنھ لون الریاء.

وقال سودي في شرح بیت حافظ ھذا:

إنك لترجو خفاء سر عجیب عن الغافلین یا من یطلب ذوق الحضور في الدلق الملمع.

یقول سودي: الغرض من ذلك ھو الدلق المركّب من عدد من الرقع الغریبة.

ویقول حافظ أیضاً:

انشر الذؤابة، وادفع الصوفي إلى الدبكة والرقص



فإنك - بھذا - تنشر آلاف الأوثان، من كل رقعة في دلقة

[104←]
- تقول رابعة القزداریة البلخیة شاعرة العصر السامي:

فھل اعتنق البنفسج المسیحیة.. ارتدي اللباس الأزرق كالرھبان

 

[105←]
- ویقول یاقوت في كتاب «معجم البلدان» في حواشي «دیر العذارى»: وقال أبو الفرج: ودیر العذارى بسرّ مَن
رأى إلى الآن موجود، یسكنھ الروھب. وحدث الجاحظ في كتاب «المعلمین» قال: حدثّني ابن الفرج الثعلبي:
أن فتیاناً من بني ملاص من ثعلبة أرادوا القطع على مال، یمر بھم قرب دیر العذارى، فجاءھم مَن أخبرھم أن
السلطان قد علم بھم، وأن الخیل قد أقبلت ترُیدھم، فاستخفوا في دیر العذارى، فلما صاروا فیھ، سمعوا وقع
حوافر الخیل التي تطلبھم راجعة، فأمنوا، ثمّ قال بعضھم لبعض: ما الذي یمنعكم من أن تأخذوا بالقس، فتشدوا
وثاقھ، ثمّ یخلو كل واحد منكم بواحدة من ھذه الأبكار، فإذا طلع الفجر تفرقنا في البلاد، وكنا جماعة بعدد
الأبكار اللواتي كنّ أبكاراً في حسابنا. ففعلنا ما اجتمعنا علیھ، فوجدنھن جمیعاً ثیبّات قد فرغ منھم القس قبلنا..

فقال بعضنا:

وعند القسوس حدیث عجیب ودیر العذارى فضوح لھن

ونیك الرواھب أمر غریب خلونا بعشـرین صوفیة

وباب المدینة فج رحیب إذا ھن یرھزن رھز الظراف

ویبدو من تعبیر «الصوفیة» في ھذا الشعر أن المقصود منھ الراھبات المسیحیات.

[106←]
- جاء في كُتبُ التراجم الخاصة بأحوال العارفین أن أول خانقاه للصوفیة بناھا أحد أمراء المسیحیین، ومن جملة
ذلك، ما ذكره الجامي في نفحات الأنس عند شرح حال أبي ھاشم الصوفي أحد صوفیة الربع الأخیر من القرن
الثاني الھجري «فھو أول مَن دعُي بالصوفي، ولم یسمّ أحد قبلھ بھذا الاسم. كما أن أول خانقاه بني للصوفیة ھو
ذلك الذي في رملة الشام، والسبب في ذلك أن الأمیر النصراني كان قد ذھب للقنص، فشاھد شخصین من ھذه
الطائفة الصوفیة: «سنح لھ لقاؤھما، وقد احتضن أحدھما الآخر، وجلسا ھناك. وتناولا معاً كل ما كان معھما
من طعام، ثمّ ساراً لشأنھما، فسرّ الأمیر النصراني من معاملتھما وأخلاقھما معاً، فاستدعى أحدھما، وقال لھ:
مَن ھو ذاك؟ قال: لا أعرفھ، قال: وما صلتكَ بھ؟ قال: لا شيء. قال: فمَن كان؟ قال: لا أدري، فقال الأمیر: فما
ھذه الألفة التي كانت بینكما؟ فقال الدرویش: إن ھذه طریقتنا، قال: ھل لكم من مكان تأوون إلیھ؟ قال: لا، قال:

فإني أقیم لكما محلاً، تأویان إلیھ، فبنى لھما ھذه الخانقاه في الرملة.

[107←]
- وارجع - أیضاً - إلى فھرست ابن الندیم، ص 497.



[108←]
-

لا تضلنّي عن الطریق، أیھا الشیخ بحباّت مسبحتك

                    لأن الطائر إذا كان فطناً، لا یقع في أيّ فخّ

ً یا حافظ، اشرب الخمر، وكن عیاراً فكھاً واھنا

                    ولكنْ؛ لا تتخذ القرآن شركاً للریاء كالآخرین

اشرب الخمر، فإن الشیخ والحافظ والمفتي والمحتسب

                    إذا نظرت إلیھم جیداً، تراھم مزوّرین

إن شرب الخمر الذي لیس فیھ تظاھر، ولا ریاء

                    خیر من بیع الزھد الذي فیھ تظاھر وریاء

یا إلھي اجعل ذلك الزاھد الأناني الذي لا یرى إلا العیب

                    كبخار آھة في مرآة الإدراك

آیة أھل الله ھي العشق، فاحتفظ بھ

                    فإني لا أرى ھذه العلامة في مشایخ المدینة

فلنخجل من خرقتنا الصوفیة الملوّثة

                    إذ نتكلم عن الكرامات، من غیر فضل وفن

إن نار الزھد والریاء سوف تحرب بیدر الدین

                    فألق، یا حافظ، بھذه الخرقة الصوفیة جانباً، واذھب

كان الزاھد مغروراً، فلم یقطع الطریق بالسلامة

                    لكن العیار بلغ دار السلام بالتمنيّ والرجا

لم أكن أنا وحدي سئماً في الدنیا، لتھاوني في العمل

                    فملل العلماء - أیضاً - ناشئ عن العلم، بلا عمل

إن لي مشكلاً، فسل عنھ فقیھ المجلس



                    فالآمرون بالتوبة لماذا نراھم أقل رغبة في التوبة

ولو أن ھذا الكلام لیس سھلاً على واعظ المدینة

                    أنھ لن یصیر مسلماً ما دام یمارس الریاء والتزویر

ابتعد عني، أیھا الواعظ، ولا تقولن ھجرا

                    أنا لستُ ذلك الذي یستمع إلى التزویر بعد ھذا

سنلوي العنان عن ھذا المجلس إلى الحانة

                    لأنھ یجب الإصغاء إلى وعظ غیر المتعّظین

إن الله برم مائة مرة من تلك الخرقة

                    إذ إن في كمّھا مائة صنم..

ولو أن المروءة اسم بلا علامة

                    فقدمّ ھیبة للحبیب المدللّ

لم أر بھجة ولا نشاطاً في أيّ أحد

                    لا دوا لقلب، ولا غیرة لدین

لقد اسودتّ القلوب، فلعلھّ یأتي من الغیب

                    صاحب خلوة، یضـيء مصباحاً......

لا تشمّ رائحة الوحدة من ھذه الصورة، وانھض

                    واغسل بالخمر الصـراح دلق الصوفي الملوّث

رأیتُ في ھؤلاء المتشبھّین بالصوفیة شارب ثمالة

                    فلیصف عیش محتسـي الثمالة

إن لھم تحت الدلق المرقعّ شراكا

                    فانظر تطوال ھذه الفئة القصیرة الأكمام

تعال، أیھا الصوفي؛ كي تخلع خرقة الحیلة والمكر

                    ونشطب على ھذا النقش المزیف بخط البطلان



إن الزھّاد في غفلة، فاقرأ النقش، ولا تقل

                    والمحتسب ثمل بالریاء، فاسقنا، ولا تخف

وانظر إلى صوفي المدینة كیف یتناول لقمة الشبھة

                    فلیطل رباط بردعة ھذا الحیوان الجید العلف

إن نقود الصوفي لیست كلھا خالصة غیر زائفة

                    فما أكثر الخرق الجدیرة بالنار

إنني عبد ھمّة شاربي الثمالة المخلصین

                    لا تلك الزمرة التي تلبس الملابس الزرقاء، وقلوبھا
سوداء

إن الجفاء لیس من شیمة الدراویش والسالكین

                    فقدم الخمر؛ لأن ھؤلاء السالكین لیسوا من رجال
الطریق

 

[109←]
- إرنست رینان في كتاب «ابن رشد وفلسفتھ»، ص 88.

[110←]
- بونیون «Pognon» قنصل فرنسا في حلب، وھو الذي طبع النص السریاني لأحد كُتبُ بقراط مع ترجمتھ في

سنة 1903 المیلادیة في لیبزج.

[111←]
- أو بوزنطة.

[112←]
- ذو النون المصري ھو أبو الفیض ذو النون بن إبراھیم، وكان متصوفاً، ولھ أثر في الصنعة، وكُتبُ مصنفّة، فمن

كُتبُھ كتاب: الركن الأكبر، وكتاب الثقة في الصناعة (الفھرست، ص 54، طبع مصر).

[113←]
Eelectique :ترجمة لكلمة -



[114←]
.Scolastique اصطلاح جدید لكلمة -

[115←]
- Enncades

[116←]
- Justinien

[117←]
- الأقنوم، وجمعھ أقانیم، كلمة سریانیة، معناھا «الوجود الأصیل».

[118←]
- وترجمتھا بالفرنسیة Revenir، وبالعربیة الصیرورة.

[119←]
- ھذان البیتان یشیران إلى ھذا الرأي:

وابتعد عن أصلھ درجة درجة اجتاز المراتب مغلوباً على رأسھ

لم یكن أحد أكثر حرماناً منھ ولو لم یعد المسكین من ھذه المرحلة

 

[120←]
- للتوسع في الاطلاع، ارجع إلى كُتبُ تاریخ الفلسفة مثل:

Plotin. Et le paganisme religieux lar Edouard Krakowski

Une philosophie de l, Amour et de la peaute.

La philosopbie de plotin par: Alfred fouillee.

Histoire de la philosophie par: Alfred foiullee

[121←]
- ضمیر الغیبة ھنا یقتضیھ أسلوب العربیة.

[122←]
- ضمیر الغیبة ھنا یقتضیھ أسلوب العربیة.

[123←]



- ویوجد في دیوان الخواجة حافظ الشیرازي الغزل الآتي الذي یشبھ مشابھة تامة من حیث الصورة والمعنى الغزل
المذكور آنفاً:

تستطیع النظر إلى نور مرآة «جسم» عندما

                    تستطیع أن تحیل تراب الحانة كحلاً للبصـر

لا تكن بعیداً عن النبیذ والطرب، فإنك تحت طباق الفلك

                    تستطیع بھذه الأنشودة إزالة الكدر من القلب

فزھرة مرادك تتفتح عندما تستطیع

                    أن تقوم بخدمتھا كنسیم السحر

إن التسول في باب الحانة أكسیر طریف

ً                     فإذا قمت بھذا العمل، استطعت أن تصیر التراب ذھبا

بعزم السفر نحو العشق تقدم خطوة

                    حتىّ تحصل أرباحاً من ھذه المرحلة

أنت الذي لا تغدر قصـر الطبیعة

                    أنى یتسنى لك المرور بحي الطریقة

لیس لجمال الحبیب نقاب، ولا حجاب

                    ولكنْ؛ انفض عنك غبار الطریق حتىّ تستطیع النظر إلیھ

تعال، فإن تدبیر تذوّق الحضور ونظم الأمور

                    تستطیع تحصیلھ بكرم عطاء أھل البصیرة

ولكنْ؛ ما دمت تطلب شفة المعشوق والكأس

                    فلا تطمع في القیام بعمل آخر

فیا أیھا القلب لو أحطت علماً بنور الھدایة

                    استطعت أن تضحي برأسك ضاحكاً كالشمعة

فلو أصغیت إلى ھذه النصیحة الملكیة یا حافظ

                    استطعت العبور على سراط الحقیقة

 

[124←]
- وقد جاءت ھذه الروایة على ظھر كتاب مثنوي الحاج سید نصر الله التغوي دامت بركاتھ، ونسبت ھذه الأبیات في

مثنوي طبعة علاء الدولة إلى سلطان ولد.



[125←]
- نقلت عن طبقات الأطباء، جـ2، ص 10، وحكمة المشرقین.

[126←]
- عمر بن الفارض وُلد في الرابع من ذي القعدة سنة 576 بالقاھرة، وتوفي في یوم الثلاثاء في الثاني من جمادى

الأولى سنة 63 (ابن خلكان، جـ1، ص 417).

[127←]
- یقول مولانا جلال الدین الرومي:

حینما تكون أسرارك مخفیة في القلب

 
 

یسبب ذلك الإسراع في حصول مرادك

 

قال النبي كل من أخفى سره

 
 

سیقترن بمراده في أسرع وقت

 

یلیق تعلیم سر الغیب لمن یستطیع

 
 

أن یخیط شفتیھ عن الكلام

 

على شفتیھ قفل وفي قلبھ الأسرار

 
 

والشفة صامتة والقلب مليء بالأصوات

 

إن العارفین الذین احتسوا كأس الحق

 
 

عرفوا أسراراً وأخفوھا

ج

قال الشیخ العطار في الجزء الأول من كتاب «تذكرة الأولیاء» عند كلامھ على یوسف بن الحسین:

عرف یوسف أن ولي عصره ھو ذو النون المصري الحامل للاسم الأعظم.

فاتجھ یوسف صوب مصر، وكان على أمل الحصول على اسم الله الأعظم. ولما وصل إلى مسجد ذي النون، سلم،
وجلس، فرد علیھ ذو النون السلام، ومكث یوسف سنة في زاویة المسجد؛ لأنھ لم یجرؤ أن یسأل ذا النون شیئاً.
وبعد سنة، قال ذو النون: من أین ھذا الفتى؟ قال: من الري، فسكت عنھ سنة أخرى. وظل یوسف مقیماً في تلك
الزاویة، وبعد مضي سنة أخرى، قال ذو النون: ولأي أمر حضر ھذا الفتى؟ قال: لزیارتك، فسكت عنھ سنة
ً آخر، ثمّ أعطاه آنیة ثالثة، ثمّ سأل قائلاً: ھل من حاجة؟ قال: جئتُ؛ لكي تعلمّني الاسم الأعظم، فسكت عاما
خشبیة مغطاة، وقال: اعبر النیل في المكان الفلاني، فھناك شیخ، سلمّ إلیھ الآنیة، واحفظ كل ما یقولھ لك، فحمل
یوسف الإناء، وسار، وبعد أن قطع مسافة من الطریق، ساورتھ الوساوس: «ماذا یتحرك في ھذا الإناء، یا
ترى؟ فكشف الغطاء عن الآنیة، فقفز منھا فأر، وھرب، فتحیرّ یوسف، وقال: أین أذھب الآن..؟ أأذھب إلى ھذا
الشیخ؟ أو أعود إلى ذي النون..؟ وأخیراً توجّھ إلى الشیخ بالإناء الفارغ. ولما رآه الشیخ، تبسّم في وجھھ وقال:
طلبتَ منھ اسم الإلھ الأعظم؟ قال: نعم. قال لھ: إن ذا النون رأى قلةّ صبرك، فأعطاك فأراً، وقال: سبحان الله،
إن فأراً لم یستطع سماع اسم الله الأعظم، فكیفك تحتفظ بھ أنت؟ فخجل یوسف، وعاد إلى مسجد ذي النون، فقال



ً سبع مرات؛ لیأذن لي بتعلیمك الاسم الأعظم، فلم لھ ذو النون: إني طلب من الحق تعالى اللیلة البارحة إذنا
یأذن؛ أي لم یحن وقت ذلك حتىّ الآن، فقال الحق تعالى: اختبره بفأر، وعندما اختبرتك، كان كذلك، فاذھب -
الآن - إلى بلدك حتىّ یحین الوقت. وقد نسُبت ھذه الحكایة في كتاب أسرار التوحید إلى الشیخ أبي سعید أبي

الخیر (راجع أسرار التوحید، طبعة طھران، ص 162).

[128←]
- باستثناء الرباعیة الأولى، صرح بھا صاحب الأسرار والتوحید قائلاً إنھا من كلام أبي سعید أبي الخیر (ص
166)، ھناك أبیات أخرى حسب ما قال صاحب أسرار التوحید (ص 276)، وھي أبیات متفرقة، جرت على

لسان الشیخ.

[129←]
- منقولة عن دیوان قصائد وغزلیات العطار طبعة طھران - باھتمام الفاضل المحترم السید سعید نفیسي.

[130←]
- نقلاً عن: «رسالة في تحقیق أحوال حیاة مولانا جلال الدین محمد المشھور بالمولوي»، تألیف الفاضل المحترم
الأستاذ بدیع الزمان فروزان فر، وقد نسخھا ھو عن نسخة كلیّاّت شمس تبریزي التي ھي ملك جناب الأستاذ

الحاج سید نصر الله تقوى دامت بركاتھ. وقد نسُبت الحكایة في ھامس الكتاب إلى المناقب الأفلاكیة.

[131←]
- ومن المحتمل - كما ذھب إلیھ الأستاذ بدیع الزمان فروزان فر في ھامش الرسالة المذكورة - أن ھذا البیت صار
ً لھذه الروایة؛ حیث یقول جامي في نفحات الأنس: قال مولانا: «إن أصحابنا ینجذبون من ھنا، ویدعو سببا

مولانا شمس الدین، من ناحیة أخرى، أنْ «یا قومنا، أجیبوا داعي الله، فلا بد من الذھاب».

[132←]
- Gnos e.

[133←]
-Gnosticisme.

[134←]
-Abevan

[135←]
- تذكرة الأولیاء، ص 296.

[136←]
- یقول الجامي في كتابھ: «أشعة اللمعات»، وھو شرح كتاب «لمعات العراقي» بعد بیان وصول السالكین في
كمالھم بالسیر إلى الله وشروعھم بالسیر في الله وتحقیق ذلك، والبحث في (مراتب تجلیات الحق) وعدم الانتھاء
لتجلیات الحق یقول في اللمعة الثالثة عشرة في بیان الحجب النورانیة والظلمانیة التي ھي من أسباب السفر



المذكور والسفر المذكور إنما ھو عبارة عن رفع تلك الحجب؛ أي السبعین ألف حجاب من النور والظلمة، كما
یشیر إلھ الحدیث النبوي: «إن � سبعین ألف حجاب، من نور وظلمة»، تركھا حتىّ یكون محبة...إلخ.

[137←]
- في كتاب الحیوان، جـ 4، ص 146.

[138←]
- ھذه القصة مقتبسة عن مقالة في دائرة المعارف البریطانیة في شرح حال بوذا.

[139←]
- Siddhattha

[140←]
- Cotama

[141←]
- Suddhodana

[142←]
- Sakiyas

[143←]
- Sakayamouni

[144←]
- Ghanna

[145←]
- Mara

[146←]
- Alara

[147←]
- Udraka

[148←]
- لقد انتشرت قصة حیاة بوذا في الكُتبُ الإسلامیة بعنوان «یوذاسف» و«بلوھر» من أوائل الإسلام، وأول كتاب
اطّلعنا علیھ، ھو كتاب: «إكمال الدین، وإتمام النعمة» للشیخ صدوق أبو جعفر محمد بن علي بن الحسین بن



موسى بن بابویھ القمي» الذي ألفّ في أواسط القرن الرابع، وھذه القصة ذكُرت بالعربیة، وبالتفصیل والإطناب
الكامل، ثمّ طبعت ھذه القصة مراراً بالعربیة والفارسیة باسم «یوذاسف وبلوھر» عدةّ مرات، كما أن ھذه

القصة كلھا وردت في أواخر المجلد السابع عشر من «بحار الأنوار» للمرحوم المجلس.

[149←]
- نیرفانا Nirvana لفظة سنسكریتیة، أدخلھا شوبنھاور الفیلسوف الألماني، بمعناھا الھندي الأصلي، إلى اللغات
الأوروبیة، ونیرفانا معناھا «الإخماد والمحو والفناء»، وفي اصطلاح بوذا بمعنى الموت الإرادي، یعني غضّ

الطرف عن أضغاث الحیاة المادیة وأحلامھا التي ینعتونھا بالسعادة عبثاً، والتي نتسابق من أجلھا، ارجع إلى:

Vocabulair technique ectrique de la philosophie par Andre Lalande

كان بوذا یعلم حقائق أربع خطیرة: الأولى: أن «الألم» ملازم للحیاة، ولا ینفك عنھا، وھذه الحقیقة تثبت عن طریق
تسلسل العلل والمعلولات السائدة في عالم الوجود. والثانیة: أن سبب الألم والوجع ھو «الرغبة» وكل رغبة
ً ما الذي یمیل إلیھ تقترن بالخوف والتردد والتعاسة، ویؤیدّ ذلك قول الشیخ السعدي؛ إذ یقول: سألوا درویشا
قلبك..؟ فقال: یمیل قلبي إلى ألا أمیل إلى شيء؛ لأن المیل والرغبة في حكم السم المھلك، یترتبّ علیھا ألف ألم.
ً ھذا الشیخ الوَھْمي المسمّى بالحیاة، وكذلك والثالثة: لأجل الخلاص من الألم والعذاب ینبغي أن نلقي جانبا
المیول والرغبات النفسیة التي ھي منبع كل شر وفساد. وأن نبدلّ الحیاة المتغیرّة المتحوّلة بحیاة ثابتة غیرھا
عن طریق «النیرفانا»؛ أي الفناء والموت بالإرادة. الرابعة: أن طریق الوصول إلى «نیرفانا» ھو الزھد
الكامل، وكبح جماح كل میل ورغبة، فالأساس الأخلاقي الذي یدعو إلیھ بوذا ھو أن یتخلىّ الإنسان عن نفسھ،

وینكر ذاتھ، یعني أن یضحّي بوجوده، ویمحو كل رغبة في نفسھ.

[150←]
- یقول مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الثالث، وھو معدود من أنضج وأكمل عظماء الصوفیة:

ً انسلخت بالموت عن الجمادیة وصرت نباتیا

 
 

وانسلخت بالموت عن النمائیة ودخلت في
الحیوانیة

 

ً وخرجت من الحیوانیة بالموت وصرت آدمیا

 
 

فلماذا أخاف، ترى ھل فنیتُ بالموت؟

 

وفي حملة أخرى أموت من البشـریة

 
 

حتىّ أخرج من الملائكیة بالجناح والریش

 

وینبغي أن أقفز عن الملائكیة من النھر

 
 

كل شيء ھالك إلا وجھھ

 

سأفنى مرة ثانیة من الملائكیة

 
 

وأصبح ذاك الذي لا یدخل في الوھم

 



وسوف أكون عدماً كالأرغن

 

الذي یقول لي أنا إلیھ راجعون 

 

أعلم أن الموت - باتفاق الأمة -

 
 

ھو ماء الحیاة المختفي في الظلمة

 

امض عن ھذا الجانب من النھر كالنیلوفر

 
 

والمستسقي الحریص الباحث عن الماء

 

موتھ في الماء وھو یطلب الماء

 
 

یشـربھ، والله أعلم بالصواب

 

أیھا العاشق الولھان الملوث الذیل

 
 

الذي یھرب من الحبیب خوفاً على حیاتھ

 

ھیا إلى سیف عشقھ یا عار النساء

 
 

وانظر مائة ألف روح تصفق

 

إذا رأیت النھر فأرق فیھ ماء الجرة

 
 

متى یمكن أن یھرب الماء من النھر؟

 

حینما یصیر ماء الجرة في النھر

 
 

ینمحي فیھ ویصیر مثلھ

 

ذھب وصفھ وبقیت ذاتھ

 
 

وبعد ذلك لا ینقص ولا یكون سيء اللقاء

 

 

[151←]
- Dyana

[152←]
- یرى فون كریمر أن «ارتداء الخرقة» الذي ھو رمز الفقر والاعتكاف برغم أن الصوفیة أنفسھم ینسبون ھذا
اللباس إلى النبي غلا أن ھذا من تقالید الھنود، كما یعتقد أن «الذكر» الذي یؤدونھ بشكل وھیئة خاصة، ھو في
الأصل من عادات الھنود كما یعتقد أیضاً أن استعمال المسبحة لتعداد الذكر والورد ھو أیضاً ھندي في الأصل.
وعرف في أول الأمر في البلاد الشرقیة من بلاد الإسلام أي خراسان القدیمة وبلخ. ثمّ شاعت وذاعت،
وأسلوب الحیاة والمظاھر الخارجیة لسلوك الصوفیة ورسومھم وانقسامھم إلى فئات مختلفة؛ أي منذ مئة



وخمسین سنة بعد الھجرة، أخذت كل طائفة من الصوفیة تجتمع في مكان ما، وتقوم بمراقبة النفس والأعمال
العرفانیة الأخرى، مُقلدّین - في ذلك كلھ - الھنود، أو أن نقول إن التأثیر الھندي قد وُجد في ھذه الأعمال
والعادات، كما أن السیاحة والترحال من موضع إلى موضع آخر ھو تقلید للھنود أیضاً، والحاصل أنھ یوجد

ھناك أشیاء كثیرة من ھذا القبیل، لیست ھي من نتائج الفلسفة الأفلاطونیة الحدیثة بل ھي ھندیة في الأصل.

[153←]
- ھذه الأقوال منقولة عن تذكرة الأولیاء للعطار.

[154←]
- ھذه الأقوال منقولة عن تذكرة الأولیاء للعطار.

[155←]
- Professor Rhys Davids

[156←]
- ص 165، طبعة مصر.

[157←]
- ص 176.

[158←]
- كتب مؤلفّ «حالات وجامع كلمات أبي سعید أبي الخیر» یقول سمعتُ عن جديّ شیخ الإسلام أبي الخیر؛ إذ كان
یتكلم یوماً، وكان ھناك في المجلس فقیھ فاضل، فقال بھدوء: إن ھذا الكلام الذي تكلمّ بھ الشیخ لا یوجد في أيّ
سبع من أسباع القرآن، فأجاب الشیخ قائلاً: إن ھذا الكلام ھو في السبع الثامن. فسأل الفقیھ: ما ھو السبع
الثامن..؟ فقال إن السبع السابع إنما ھو «یا أیھا الرسول بلغ ما أنزل إلیك» أما السبع الثامن؛ فھو «وأوحى إلى
عبده ما أوحى». أنتم تظنون أن كلام الله تعالى معدود ومحدود. إن كلام الله لا نھایة لھ. أما المنزل على محمد؛
فھو ھذه الأسباع السبعة. وأما ما ینُزل على قلوب العباد؛ فلیس لھ عدّ، ولا حصر، ولا ینقطع، في كل لحظة
ینزل منھ رسول إلى قلوب العباد، كما أخبر بذلك النبي الكریم بقولھ: «اتقوا فراسة المؤمن، فإنھ لا یرى إلا

بنور الله تعالى»، ثمّ تلا ھذا البیت:

إنك راحة روحي بالحسّ والعیان، لا بالخبر والبیان

                    فكل مَن ینال الشيء بالعیان، لا فائدة لھ من الخبر والبیان

 

(حالات وسنحات أبي سعید أبي الخیر، طبع جوكوفسكي، ص 50).

[159←]
- یقول بایزید البسطامي: ما لمحتُ في الصلاة إلا قیامكم. وما وجدتُ من الصوم إلا جوعكم. وكل ما عندي إنما ھو
من فضلھ، ولیس ھو من عملي. وعلیھ لا یمكن اكتساب أي شيء بالعمل والجھد. وحدیثي ھذا ھو أكثر من



الكونین. إلا أن العبد السعید إنما ھو الذي یسیر وتدخل قدمھ فجأة في كنز في أثناء سیره، فیصبح غنیاً (تذكرة
الأولیاء، جـ1، ص155)، والجزء الأخیر من كلام بایزید إنما ھو مطابق لقول الحافظ الشیرازي؛ إذ یقول:

السعادة ھي التي تنُال بدون جھد ونصب

                    وإلا فإن كل ریاض الجنان ھذه لیست بالسعي والعمل

 

[160←]
- «علم الیقین» ھو تصور الأمر كما ھو عن طریق البرھان كالعلم بوجود الدار أو معرفة أن النار محرقة أو علم
أي إنسان عاقل بأنھ یموت وأما «عین الیقین» فإنھ حصول المشاھدة والكشف ونوع من الشعور الباطني
المقترن بالیقین الذي لیس لھ علاقة أو رابطة بالدلائل والبراھین والعلوم الرسمیة، ولیس ھذا العلم كسبیاً بل إنھ
موھبة إلھیة وھو الذي عناه بقولھ «العلم نور یقذفھ الله في قلب من یشاء» ولو لم یكن الفضل والرحمة الإلھیة

لم یغن العلم الاكتسابي الرسمي فتیلاً كما یقول الشیخ محمود الشبستري في دیوانھ «كلشن راز»:

كل من لم یھده الله السبیل

                    ما استطاع أن یفتح لنفسھ بالمنطق طریقا

 

والحال أنھ كما قال الجرجاني في «التعریفات»: «علم الیقین» ما أعطاه الدلیل بتصور الأمور على ما ھي علیھ
و«عین الیقین» ما أعطتھ المشاھدة والكشف. مثلاً مشاھدة النار وإدراك النور وإحساس حرارتھا والتدفئة بھا،
كل ھذا خارج عن نطاق العلم الاكتسابي، وھو علم شھودي حالي، أما «حق الیقین» ففي اصطلاح الصوفیة
عبارة عن نسیان النفس وفنائھا في الحق وبقائھا في الحق وھو مقام الخواص والواصلین. یقول الھجویري:
«علم الیقین» درجة العلماء بحكم استقامتھم على أحكام الأمور و«عین الیقین» مقام العارفین بحكم استعدادھم
للفناء. و«حق الیقین» ھو مقام فناء الأحباب بحكم إعراضھم عن كافة الموجودات، فیكون علم الیقین إذن
المجاھدة، وعین الیقین بالمؤانسة، وحق الیقین بالمشاھدة، وھذا الأول عام والثاني خاص، والثالث الأخیر
خاص الخاص (كشف المحجوب طبعة جوكوفسكي ص 468)، وتعریف آخر یأتي بھ الجرجاني في التعریفات
ھو ما یأتي: «وقیل علم الیقین ظاھر الشریعة، وعین الیقین الإخلاص فیھا وحق الیقین المشاھدة فیھا. ویقول
الشبلي: «علم الیقین ھو ما وصل إلینا على لسان الأنبیاء علیھم السلام، و«عین الیقین» ھو الذي أفاضھ الله
علینا من نور الھدایة بأسرار القلوب من غیر واسطة، وحق الیقین ھو الذي لیس إلیھ طریق (تذكرة الأولیاء،

جـ2، ص 177، طبع لیدن).

وقال أبان محمد بن الفضل البلخي وھو من أكابر الصوفیة في القرن الثالث وأوائل القرن الرابع للھجرة المتوفى
بحسب قول الجامي في «نفحات الأنس» سنة 319 بسمرقند، تأثیر مراتب الیقین بعضھا في بعض، وأھمّیةّ كل

منھا ببیان بدیع، أدرجھ العطار في تذكرة الأولیاء في الكلام عن حیاتھ، وھذا نصھ:

سألوه: من أین تتأتىّ سلامة الصدور؟ أجاب: في القیام بحق الیقین، وھي حیاة، یأتي بعدھا علم الیقین، ولكي یرتقي
من علم الیقین إلى عین الیقین، فینال السلامة ھا ھنا، وإذا لم یكن عین الیقین أولاً، فلن یكون علم الیقین، فالذي
لم یر الكعبة - أبداً - لا یحصل لھ علم الیقین بالكعبة، فتبینّ أن علم الیقین یحصل بعد عین الیقین، فإن العلم
الذي كان قبل عین الیقین كان حاصلاً بالھمة والاجتھاد، ومن ھنا نرى أنھ یقع في بعض الأحیان والصواب،
ویحدث في بعض الأوقات الخطأ. وحینما یحصل العلم الیقیني یصبح من المستطاع حینئذ مطالعة أسرار حقائق
عین الیقین بعلم الیقین، ومثال ذلك ھو أن یكون قد سقط صغیر في بئر، فظل فیھا حتىّ كبر، ویخرجونھ فجأة



من تلك البئر، فیبقى حیران في الشمس، ویستمر مدةّ على تلك الحال حتىّ یتعود رؤیة الشمس، وعندما یعلم
بوجود الشمس، یستطیع مطالعة أسرار الشمس.

[161←]
- (كشف المحجوب باب السماع).

[162←]
- أسرار التوحید، ص 186.

[163←]
- كلیّاّت شمس تبریزي، ص 111، طبعة الھند.

[164←]
- ص 185.

[165←]
- جـ2، ص 236 - 269 (طبعة مصر).

[166←]
- یكتب الغزالي في مبحث السماع أن أبا الحسن الدراج قال: قصدتُ یوسف بن الحسین الرازي من بغداد للزیارة
والسلام علیھ، فلما دخلتُ الري، كنتُ أسأل عنھ، فكل مَن سألتھ عنھ قال: ایش تعمل بذلك الزندیق؟ فضیقوا
صدري حتىّ عزمتُ على الانصراف، ثمّ قلتُ في نفسي: قد جبتُ ھذا الطریق كلھ، فلا أقل من أن أراه، فلم
أزل أسأل عنھ حتىّ دخلتُ علیھ في مسجد، وھو قاعد في المحراب، وبین یدیھ رجل، وبیده مصحف، وھو
یقرأ، فإذا ھو شیخ بھيّ حسن الوجھ واللحیة، فسلمّتُ علیھ، فأقبل علي، وقال: من أین أقبلتَ؟ فقلتُ: من بغداد،
فقال: وما الذي جاء بك؟ فقلتُ: قصدتكُ للسلام علیك، فقال: لو أن في بعض ھذه البلدان قال لك إنسان، أقم
عندنا حتىّ تشتري لك داراً أو جاریة، أكان یقعدك ذلك عن المجيء؟ فقلتُ: ما امتحنني الله بشيء من ذلك، ولو

امتحنني ما كنتُ أدري كیف أكون، ثمّ قال لي: أتحسن أن تقول شیئاً، فقلت: نعم، فقال: ھات، فأنشأت أقول:

رأیتك تبني دائماً في قطیعتي

 
 

ولو كنت ذا حزم لھدمت ما تبني

 

كأني بكم واللیت أفضل قولھم

 
 

إلا لیتنا كنا إذا اللیت لا تغني

 

قال فأطبق المصحف، ولم یزل یبكي حتىّ ابتلتّ لحیتھ، وابتلّ ثوبھ حتىّ رحمتھُ من كثرة بكائھ، ثمّ قال: یا بني، تلوم
أھل الري یقولون یوسف زندیق، ھذا أنا من صلاة الغداة، أقرأ في المصحف، لم تقطر من عیني قطرة، وقد
قامت القیامة عليّ لھذین البیتین، فإذا القلوب، وإن كانت محترقة في حب الله تعالى، فإن البیت الغریب یھیجّ
منھا، ما لا تھیجّ تلاوة القرآن، وذلك لوزن الشعر ومشاكلتھ للطباع، ولكونھ مشاكلاً للطبع، اقتدر البشر على
نظم الشعر، وأما القرآن؛ فنظمھ خارج عن أسالیب الكلام ومنھاجھ، وھو لذلك مُعجز، لا یدخل في قوة البشر



لعدم مشاكلتھ لطبعھ. (إحیاء العلوم جـ6 ص 265). ویروي ابن الجوزي ھذه الحكایة نفسھا في مقام الطعن
على الصوفیة.

(تلبیس إبلیس ص 264)

[167←]
- ترى في غالب تراجم العرُفاء حكایات عن عقلاء المجانین المضطربي العقول ھؤلاء. وقد قال سھل بن عبد الله
التستري: لا تنظروا إلى ھؤلاء المجانین بعین الاحتقار، فقد قیل: إنھم خلفاء الأنبیاء (تذكرة الأولیاء، جـ2، ص

.(261

ً لخفة سلوكھ ومقالھ، وكما یرى في تراجم أحوال إن أبا بكر الشبلي العارف المعروف عدهّ معاصروه مجنونا
العرُفاء، كانوا یحملونھ إلى دار المجانین، فقال: أنا والحلاج شيء واحد، ولكنھم نسبوني إلى الجنون، فنجوتُ،
أما الحلاج؛ فقد أھلكھ عقلھ» (تذكرة الأولیاء، ج 1، ص 136). وقد كتب محمد بن منور في كتاب (أسرار
التوحید في شرح حال أبي سعید أبي الخیر): «إنھ في ابتداء أمره كان منطق الطیر حال جنونھ - كنا في
سرخس في وقت طلب العلم، وكنا ندخل عند أبي علي الفقیھ یوماً في الجوسق، فرأینا لقمان السرخسي قد جلس
على تل رماد، وھو یخیط رقعة على فروتھ، وقد كان لقمان من عقلاء المجانین، وقد كانت لھ مجاھدات كثیرة
ومعاملة باحتیاط في أول أمره، فحصل لھ كشف فجأة، فذھب عقلھ؛ بحیث... قالوا: یا لقمان، ماذا كان ذلك؟ وما
ھذا؟ فقال: كل ما كنتُ أفعلھ من العبودیة كثیراً، كان ینبغي أن یفُعل أكثر منھ. وقد عجزتُ، فقلتُ: یا إلھي، إن
الملوك إذا شاخ عندھم عبد، أعتقوه، وأنت ملك عزیز، وقد شختُ في العبودیة لك، فأعتقني، قال: فسمعتُ نداء
أنْ یا لقمان، أعتقتكُ. وكانت علامة اعتاقھ أن استعاد منھ العقل». إن لقمان عتیق الله من أمره ونھیھ. وقد ذھبنا
إلیھ... فلما خاط الرقعة على تلك الفروة، ثمّ نھض، وأخذ بیدنا، وكان یسیر بنا حتىّ خانقاه شیخ المدینة، وكان
الشیخ أبو الفضل الحسن في ذلك الخانقاه، فصاح على باب ذلك الخانقاه: فخرج أبو الفضل، فأخذ ھو بیدنا،
وجعلھا في ید أبي الفضل، وقال: یا أبا الحسن، احفظ ھذا، فإنھ منك [أسرار التوحید، طبعة طھران، ص 16].

ویكتب مؤلفّ أسرار التوحید أیضاً: سألوا أبا سعید أبا الخیر: أیھا الشیخ! من الظریف؟ فقال: في مدینتكم لقمان.

فقالوا: سبحان الله، لیس في مدینتنا شخص أسوأ منھ حالاً، وأكثر اضطراب عقل. فقال الشیخ: لقد أخطأتمُ.
الظریف ھو النظیف، والنظیف ھو ذلك الذي لیس لھ علاقة بأي شيء، ولیس من أحد أقل منھ ارتباطاً وعلاقة،
وأنظف منھ في كل العالم؛ إذ إنھ لیس لھ علاقة بأي شيء بالدنیا، ولا بالآخرة، ولا بالنفس. (أسرار التوحید،

طبعة طھران، ص 163).

ومن عقلاء المجانین المعروفین المعاصرین للشیخ أبي سعید أبي الخیر، شخص اسمھ معشوق. كان یعیش في
طابران طوس، ویظھر من ملاقاة أبي سعید لھ، إلى أي حد كان ھؤلاء المجانین موضع احترام عند سائر
العرُفاء. وقد كتب محمد بن منور أنھ لما توجّھ أبو سعید أبو الخیر نحو نیسابور، أرسل درویشاً عند وصولھ
إلى بازطوس التي ھي قریة تبعد عن نیسابور فرسخین، وقال لھ: ینبغي ذھابك إلى معشوق، وقولك لھ: ھل من
إجازة حتىّ تجيء إلى ولایتك؟ ولك یقول شیخنا لأي شخص، اعمل كذا، ولا تعمل كذا، وقد قال: ینبغي العمل
ً جداً، وصاحب حال من كذا، ولا ینبغي العمل كذلك. وقد كان معشوق ھذا من عقلاء المجانین. وكان عظیما
الكمال، وكان جلوسھ في مدینة طوس ومقبرتھ وترابھ ھناك. فلما ذھب الدرویش أم الشیخ، فأسرجوا لھ
حصاناً، فذھب على الأثر، وذھب جمع الصوفیة في خدمة الشیخ. فلما وصلوا إلى مسافة فرسخ واحد من
المدینة، في موضع یدعى (دو برادران) فیھ مرتفعان، تمكن رؤیة المدینة منھما - توقف حسان الشیخ فوقف
كل الجمع، فلما وصل ذلك الدرویش عند معشوق، وأبلغھ ما كان قد قال الشیخ، تبسّم معشوق، وقال: اذھب،
وقل لیدخل، فلما قال معشوق ھذا الكلام في المدینة، ساق الشیخ أیضاً الحصان من ھناك، وذھب الجمیع حتىّ



وصل ذلك الدرویش إلى الشیخ في الطریق، وبلغ كلام معشوق، وتقدم الشیخ من الطریق نحو معشوق،
فاستقبل ھو شیخنا، واحتضنھ، وقال: كن مطمئن البال.. فرجع الشیخ من ھناك، ونزل في خانقاه الأستاذ أبي
أحمد الذي ھو محل ورود الشیخ أبي نصر سرّاج، واحتفى أحمد بشیخنا، واحتفظ بھ عدةّ أیام في طوس، ونزل

الشیخ في خانقاھھ [أسرار التوحید - طبع طھران، ص 44].

[168←]
- یقول نجم الدین الرازي في كتاب: «مرصاد العباد»: عندما یلتحق المرید بخدمة الشیخ، یترك العلائق والعوائق
فینبغي أن یتصف دائماً بعشرین صفة حتىّ یستطیع أن یقوم حق القیام بصحبة الشیخ ویؤدي ھذا لسلوك بھ إلى
طریق الكمال، ویسمي تلك الصفات كما یأتي ویكتب لكل منھا شرحاً. التوبة. الزھد. التجرید. العقیدة. التقوى.
الصبر. المجاھدة. الشجاعة. البذل. الفتوة. الصدق. العلم. الحاجة. العیاریة. الملامة. العقل. الأدب. حسن الخلق.
التسلیم والتفویض. ویقول من جملة ذلك في وصف العیاریة والملامة: الرابع عشر: العیاریة، ینبغي أن یجعل

نفسھ كمن لا یبالي بشيء».

انظر أي سیر نسیر في عشق الحبیب كالعیارین

 
 

نسیر كالشطار واضعین رؤوسنا تحت أقدامنا

 

ونصل إلى نقطة المراد بھذا الدوران

 
 

لأننا نسیر على رؤوسنا دائماً كالفرجال

 

ضحینا بالنفس من أجل الحبیب العزیز الكریم

 
 

ونصعد المشانق إذا أمرنا بذلك

 

لو باع أحد الموت بالروح لاشتریناه

 
 

لأننا نذھب نحو الحبیب كالعیارین

 

ماذا یرھبنا من الجحیم وما شأننا بالخلد

 
 

لقد وثبنا قلوبنا، ونحن نذھب إلى مالك القلب

 

الخامسة عشرة ھي: «الملامة»، والملامة صفة وسیرتھا القلندریة لا بحیث یتنصل من الشرع ویظن أنھا ملامة،
حاشا وكلا فإن ھذه طریقة الشیطان، وقد صار أھل الإباحة من ھذه المرحلة إلى الجحیم والملامتي بھذا المعنى
ھو الذي یكون عنده الفخر والعار والمدح والذم ورد الناس لھ عنده وقبولھم لھ على السواء. ولا یسمن ولا

یضعف بمحبة الناس وعداوتھم وكلماتھم القبیحة والطیبة ویعتبر كل ھذه الأضداد من لون واحد.

لأن طریق العشق طریق ضیق

 
 

لیس لأحد سلام معي ولا حرب

 

لقد ذھب عمر الجمیع في الفخر والعار

 
 

فیا أیھا الجھلاء أي ھو مكان الفخر والعار

 



(مرصاد العباد ص 143 طبع المرحوم سید حسین شمس العرفا).

[169←]
- كشف المحجوب طبعة جوكوفسكي ص 68.

[170←]
ً من أكابر العارفین بصورة عامة... أي - جاء في تذكرة الأولیاء ترجمة حیاة وذكر أقوال سبعة وتسعین شخصا
ً منھم، تبدأ بشرح أحوال الإمام جعفر الصادق وأویس القرني، وتنتھي ترجمة لحیاة اثنین وسبعین شخصا
بشرح حیاة حسین بن منصور الحلاج. ویضم إلیھم شرحاً لأحوال خمسة وعشرین شخصاً تحت عنوان «ذكر
المتأخرین من كبار المشایخ»، ویبدأ بترجمة إبراھیم الخواص، وینتھي بترجمة محمد الباقر. وأغلب الظن أن
ً (ارجع إلى المقدمات الإنجلیزیة ھذا الجزء الأخیر الملحق ھو من تألیف الشیخ فرید الدین العطار أیضا

لنیكلسون على المجلد الأول والثاني لتذكرة الأولیاء للعطار، طبعة لیدن).

[171←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 1، ص 133.

[172←]
- تذكرة الأولیاء، المجلد الأول، ص 272.

[173←]
- تذكرة الأولیاء، جـ2، في ذكر الجنید البغدادي، ص 35 - 36.

[174←]
- ارجع إلى تذكرة الأولیاء للعطار في شرح حال كل من العرُفاء المذكورین.

[175←]
- تذكرة الأولیاء المجلد الثاني ص 54 - 55.

[176←]
- تذكرة الأولیاء المجلد الثاني ص 64 و ص 66.

[177←]
- تذكرة الأولیاء، المجلد الثاني ص 64 و ص66.

[178←]
- تذكرة الأولیاء، المجلد الثاني، ص 73.

[179←]
- تذكرة الأولیاء، المجلد الثاني، ص 82.



[180←]
- ارجع إلى أسرار التوحید، طبعة طھران، ص 164.

[181←]
- أسرار التوحید، طبعة طھران، ص 238.

[182←]
- أسرار التوحید، طبعة طھران، ص 243.

[183←]
- أسرار التوحید، طبعة طھران، ص 239.

[184←]
- أسرار التوحید، طبعة طھران، ص 242.

[185←]
- للوقوف على بقیة التعریفات، راجع ترجمة أحوال كل من العارفین المذكورین في تذكرة الأولیاء.

[186←]
- كشف المحجوب، طبع جوكوفسكي، ص 40 - 49 للھجویري. ھذا وقد أورد الھجویري تعاریف مختلفة باللغتین

الفارسیة والعربیة على لسان أكابر العارفین، فلیرجع إلیھا كل مَن أراد التفصیل.

[187←]
- ویورد السھروردي في ھذا الكتاب تعاریف متنوعة في التصّوّف من قول المشایخ. ارجع إلى «عوارف
المعارف» على ھامش «إحیاء علوم الدین» للغزالي المطبوع في مصر «الباب الخامس في ماھیة التصّوّف،

ص 281، جـ1، إحیاء العلوم».

[188←]
A Priori ترجمة اصطلاحات -

[189←]
- الحقیقة ھي المرحلة ونتیجة السلوك في الطریقة؛ لأن السالك یسیر في طلب اللطیفة المعنویة التي ھي مقصوده
ومطلوبھ، وبمجرد أن یجد تلك اللطیفة الروحانیة یبلغ ھدفھ الأسمى؛ أي أنھ یصل إلى الحقیقة، كما ذكرنا في
أثناء كلامنا، وسنذكره بعد ھذا أیضاً، فینبغي مراعاة مراحل ثلاث في باب التصّوّف والعِرفان، وھي:
الشریعة، والطریقة، والحقیقة.. فالشریعة دلیل الطریق، وھي عبارة عن أحكام، یھتدي الإنسان بمراعاتھا إلى
الصراط المستقیم، وتجعلھ مستعداً لحصول اللطائف الروحانیة والباطنیة. وبمجرد أن یحصل لھ ھذا الاستعداد،
ویدرك الطالب مراده، یعُدّ من أتباع الطریقة. ومعنى ذلك، أن فائدة الشریعة ھي الإرشاد فحسب. ولكن السیر

نحو الكمال ھو من أعمال الطریقة؛ أي الغایة من ذلك ھي الوصول إلى الحقیقة، كما أشرنا إلیھ.



فنقول - مثلاً - إن الخلق مصابون بأمراض متنوعة، وإن الشریعة كتاب طبي لعلاجھم، جاء فیھ دواء لكل داء،
ولكن العمل بمحتویات الكتاب واستعمال الدواء منوطان برأي الطریقة، والنجاة من الآلام والأمراض ونیل

الصحة التامة راجعان إلى الحقیقة.

قال الھجویري في كشف المحجوب: عن محمد بن الفضل البلخي «العلوم ثلاثة: علم من الله، وعلم مع الله، وعلم
با�. والعلم با� ھو العلم المعرفة الذي عرفھ جمیع أولیائھ، ولو لم یكن تعریفھ وتعرّفھ لما عرفوه، وأن كل
الأسباب المكتسبة منقطعة عن الحق تعالى، ولا یكون علم العبد با� علةّ. فإن على معرفتھ - تعالى وتقدسّ -

إنما كانت ھدایتھ وأعلامھ أیضاً.

والعلم من الله إنما علم الشریعة التي كلفّنا الله بالعمل بھا.

والعلم مع الله إنما ھو «العلم بمقامات الطریق الحق، وبیان درجات الأولیاء، فالمعرفة لا تصحّ إلا بقبول الشریعة.
وممارسة الشریعة لا تتم إلا بإظھار المقامات» (كشف المحجوب، طبع جوكوفسكي، ص 18).

[190←]
- ھو أبو نصر عبد الله بن علي السرّاج الطوسي المتوفى في سنة 378ھـ المعروف «بطاووس الفقراء» مؤلفّ
ً في التراجم التي كتبوھا عن مشایخ كتاب «اللمع في التصّوّف»، ولم یذكر أغلب كتاّب الصوفیة عنھ شیئا
الصوفیة، إلا أن الذھبي كتب عنھ ترجمة مختصرة من قول أبي عبد الرحمن السلمي المتوفى سنة 412 في
كتابھ «تاریخ الإسلام» نأتي بذكرھا ھا ھنا: «ھو عبد الله بن علي بن محمد بن یحیى أبو نصر السرّاج
الطوسي الصوفي مؤلفّ كتاب «اللمع في التصّوّف»، وھو من تلامذة جعفر الخلدي وأبي بكر محمد بن داود
الدقي وأحمد بن محمد السایح، فقد قال السلمي: إن أبا نصر كان من أبناء الزھّاد، وكان مشتھراً في موطنھ
بالفتوة والمروءة بین الناس، وقد توفي في شھر رجب سنة 378 (النص العربي لعبارة الذھبي، الصفحة الثالثة
من المقدمة الإنجلیزیة لكتاب اللمع، طبعة نیكلسون)؛ ویذكر الھجویري الذي توفي في حدود سنة 470 اسمھ
مرتین في كتابھ «كشف المحجوب»، إحداھما في باب «كشف الحجاب السابع في الصوم»، فیقول: وصح عن
الشیخ أبي نصر السرّاج طاووس الفقراء صاحب كتاب اللمع أنھ قدم بغداد في شھر رمضان، وأعدوا لھ داراً
ً لأصحابنا حتىّ العید، وختم القرآن للخلوة في مسجد الشونیزي، وسلمّوا إلیھ إمارة الدراویش، واستمر إماما
خمس مرات في صلاة التراویح، فكان الخادم یحمل لھ في كل لیلة قرصاً من الخبز إلى بیتھ. وارتحل عندما
حل یوم العید، فنظر الخادم، وإذا الأقراص الثلاثة لم تزل في مكانھا (كشف المحجوب، ص 417، طبع

جوكوفسكي).

ً - في باب «كفّ الحجاب التاسع في الصحبة مع آدابھا وأحكامھا»، وقد فرّق جیداً الشیخ أبو نصر ویقول - أیضا
السرّاج صاحب اللمع في كتابھ (بین الأدب)؛ إذ قال: إن الناس في الأدب على ثلاث طبقات (ص 455، كشف
المحجوب، طبع حوكوفسكي)، ویذكر محمد بن أبي روح لطف الله بن أبي سعید مؤلفّ «حالات وكلمات الشیخ
أبي سعید فضل الله بن أبي الحیر المیھني»، في أحوال الشیخ أبي سعید ما یأتي: «كان الشیخ على طریقة أبي
سعید أبي الخیر الشیخ أبو الفضل حسن السرخسي، وكان مریداً للشیخ أبي نصر السرّاج الملقب بطاووس
الفقراء، وكانت لھ تألیفات في علم الطریقة والحقیقة. كان ساكناً في «طوس» وقرابتھ ھنالك، وكان ھو مریداً
لأبي محمد عبد الله بن محمد المرتعشي (حالات وكلمات الشیخ أبي سعید، طبع جوكوفسكي، ص 7)، ویذكر
محمد بن المنور في (أسرار التوحید في الباب الأول، من ابتداء أحوال الشیخ أبي سعید أبي الخیر: «والشیخ
أبو الفضل كان من أصحاب شیخنا والشیخ أبو الفضل كان من أتباع أبي نصر السرّاج المدعو «بطاووس
الفقراء»، ولھ تألیفات في علم الطریقة والحقیقة، وكان مقامھ في بلدة «طوس» ومدفنھ ھنالك، وھو من مدیري
الشیخ أبي محمد عبد الله بن محمد المرتعشي. وكان جلیل القدر للغایة (أسرار التوحید، طبع طھران، ص



180)، ویقول - أیضاً - في الباب الثاني، من الفصل الأول، في قصة قدوم أبي سعید إلى «طابران»، یقول: إنھ
نزل في خانقاه الأستاذ أبي أحمد الذي كان منزلاً للشیخ أبي نصر السرّاج، (أسرار التوحید، طبع طھران، ص

.(45

وقد جاء في تذكرة الأولیاء للشیخ العطار أنھ بالإضافة إلى عدةّ مواضع، أشار إلیھا بمناسبة ذكر اسمھ، أو
الاستشھاد بشيء من كلامھ ترجمة عن حیاتھ، ببعض التفصیل، أورد نصھا الجامي في نفحات الأنس، بتعبیر
صفیق، أجل یقول الشیخ العطار في ترجمة أبي نصر السرّاج: (المجلد الثاني، تذكرة الأولیاء، طبع لیدن، ص
ً بالحق، ووحیداً بالمعنى المطلق 182، 183): شیخ العصر أبو نصر السرّاج - رحمة الله علیھ - كان إماما
ومتعیناً ومتمكناً. وقد دعوه «طاووس الفقراء». ولا یستطیع البیان والبنان وصفھ ونعتھ، كما لا یستوعبھ الكلام
واللسان، وقد بلغ الكمال في فنون العلم، كما كان لھ شأن عظیم في الریاضات والمعاملات. وكان آیة في الحال
والقال وإیضاح كلمات المشایخ، وھو الذي ألفّ كتاب اللمع، فإذا أرا أحد أن یرى مقامھ ومنزلتھ، فلیقرأ ذلك
الكتاب، وھا أنا أذكر بعض كلمات صریحة وبسیطة، وإنھ كان قد أدرك كثیراً من المشایخ الكبار. وكان من
أھل «طوس»، وقد أقام ببغداد في شھر رمضان، وقد قدمّوا لھ في مسجد «شونیزیھ» خلوة خاصة، سلمّوا إلیھا
ً للأصحاب حتىّ العید. وختم القرآن خمس مرات في أثناء التراویح، وكان الخادم إمام الدراویش. وظل إماما
ً من الخبز، في كل لیلة في خلوتھ، ویسلمّھ إلیھ، فلما سار من بغداد عند حلول العید، نظر یحمل إلیھ قرصا
الخادم، وإذا بتلك الأقراص لا تزال في مكانھا باقیة، ویرُوى أنھ كان اللیل شتاء، وقد جلس في تلك اللیلة
جماعة یتكلمون في باب المعرفة، والنار مضطرمة في الموقد. فاعترت الشیخ حالة، واتجھ إلى تلك النار،
وسجد �، ولمّا شاھد المریدون ھذه الحال ھربوا جمیعاً، ولما حضروا غداة الغد، قالوا: لعل الشیخ قد احترق،
وإذا بالشیخ جالس في المحراب، بوجھ مشرق كالقمر، فقالوا: ما ھذه الحال، أیھا الشیخ؟! إذ إننا أیقنا أن وجھك
قد احترق جملة. قال: نعم، إن كل مَن أراق ماء وجھھ على ھذا الباب لا تستطیع النار إحراق وجھھ. وأضاف
قائلاً. إنما العشق نار تضطرم في قلوب العاشقین وصدورھم، وتحرق ما سوى الله، وتجعلھ رماداً. وقد سمعتُ
ابن سالم یقول: النیة �، ومن الله، وإلى الله. وإن الآفاق التي تحدث في الصلاة إنما ھي من النیة، فلو كانت
كثیرة، فلا یسُتطاع موازنتھا بالنیة التي تكون �، وإلى الله، ومن كلامھ أنھ قال: إن الناس في الأدب على ثلاثة
أقسام: أحدھا أدب أھل الدنیا، وھذا الأدب عندھم ھو الفصاحة والبلاغة وحفظ العلوم والرسوم وأسماء الملوك
وأشعار العرب؛ ثانیھا، أدب أھل الدین، وھذا الأدب عندھم ھو تأدیب الجوارح، وحفظ الحدود، وترك
الشھوات، وریاضة النفس. ثالثھا: أدب الخواص، وھذا الأدب عندھم ھو أدب طھارة القلب، ومراعاة السر،
ووفاء العھد، وحفظ الوقت، وقلةّ النظر إلى الخواطر المتفرقة، وجودة العمل عند الطلب، وزمن الحضور،
ومقام القرُب، ویروى أنھ قال أیضاً: إن كل جنازة یمرّون بھا على تربتي، تكون مغفوراً لھا، وكل جنازة تحُمل

في طوس، یأتون بھا إلى قبره أولاً تبعاً لھذه الإشارة، ثمّ یذھبون بھا.

وإن ما كتبھ العطار لأنھ شاھد أبا نصر السرّاج وسري السقطي وسھل ابن عبد الله التستري، فإنھ لیس على شيء
من الصحة، على ما یظھر؛ أي أنھ إذا كان یقصد بالسري السقطي المعروف، وسھل بن عبد الله التستري
المعروف أیضاً، فإن ذلك غیر ممكن؛ لأن السري السقطي توفي في سنة 253 وسھل بن عبد الله توفي في سنة
283، فبناء على ھذا، یكون الفرق بین وفاة السري وأبي نصر السرّاج 125 سنة وفرق الزمن بن موت سھل
وأبي نصر السرّاج إلى جانب 95 سنة حسب ما أورد الجامي في كتابھ نفحات الأنس، قد ألف كُتبُاً أخرى، إلى
جانب كتابھ «اللمع»، وكما یتضح من كتاب اللمع أنھ قد قام برحلات كثیرة؛ لأنھ یتكلم في ھذا الكتاب عن
محادثاتھ واتصالاتھ مع صوفیة البصرة وبغداد ودمشق والرملة وأنطاكیة وطرابلس والقاھرة ودمیاط وبسطام
وتستر وتبریز، ھذا وأن أبا الفضل بین حسن السرخسي الذي كان شیخاً ومرشداً للعارف المعروف أبي سعید
أبي الخیر كان ممّن تتلمذوا وتثقفّوا على یده، وكما صرّح أبو نصر السرّاج في كتابھ اللمع أنھ قد ألفّ الكتاب
المذكور استجابة لطلب أحد أصحابھ الذي لم یذكر اسمھ. ولا غرو، فإن ھذا الكتاب الذي یعُدّ أقدم أثر للصوفیة

ُ



في القرن الرابع قد ألُفّ لغرض إراءة أصول التصّوّف ومبادئھ وتوافق العِرفان مع موازین القرآن والأحادیث،
وأن في جنوب شرقي مدینة مشھد بخراسان على مقربة من ضریح الإمام الرضا مقبرة في الشارع المسمّى
«بائین خبابان»، وفي زقاق ضیقّ، یسُمّى «بیر بالان درز» أغلب الظن أنھا تكون قبر الشیخ أبي نصر
السرّاج. وینبغي أن نعلم بأن ھذا الأمر لا یخرج - على أي حال - عن حیزّ الحدس والتخمین. ولم أستفد أیة
ً فائدة تاریخیة نتیجة للتحقیق الذي أجریتھُ لمعرفة ذلك، وعلى ھذا، لا یكون ھذا الحدس إلا أمراً مرتبطا
بالقرائن الظاھریة، فكلمة «بیر» تطُلق - عادة - على مشایخ الصوفیة وأھل العِرفان. وكلمة «بالان دوز» ھي
الترجمة الفارسیة للفظ السرّاج، وممّا یؤید ھذا الظن أنھم قالوا بأن مدفن أبي نصر السرّاج في مدینة طوس.
وكان لناحیة طوس موضعان مھمان: أحدھما «طابران»، وثانیھما: نوغان، واسم طوس كان یطُلق قدیماً على
قریة نوغان وموضع مدینة مشھد الحالیة وضواحیھا. كما أن المؤرّخین ذكروا أن مدفن ھارون الرشید في

طوس، وقالوا إن مدفن ومشھد الإمام علي الرضا ھو مدینة طوس كذلك.

[191←]
- یقول الشیخ العطار في تذكرة الأولیاء في أحوال الشیخ أبي الحسن الخرقاني: «رُوي أن الشیخ قال ذات لیلة إن
اللصوص یقطعون الطریق في البریة الفلانیة، وقد خرج عدةّ أشخاص، فسألوا عن حقیقة الأمر، وتبینّ صدقھ،
ومن العجب أنھ في نفس تلك اللیلة، قطعوا رأس ابن الشیخ، ووضعوه على عتبة داره، ولم یكن الشیخ یعلم ذلك
أبداً، وكانت زوجتھ التي تخالفھ تقول: ما قولك في رجل یخُبر عمّا یجري على بعد فراسخ، ولا یعلم بقطع
ً عندما كنا نرى ذلك البعید، وكان رأس ابنھ، ووضعھا على العتبة، قال الشیخ: نعم، كان الحجاب مرفوعا

الحجاب مسدولاً، في الوقت الذي قتلوا فیھ الولد.

[192←]
- تذكرة الأولیاء، المجلد الأول، ص 160.

[193←]
- تذكرة الأولیاء، المجلد الأول، ص 168.

[194←]
- مرصاد العباد، ص 163، طبع المرحوم السید سید حسین شمس العرفا.

[195←]
- ص 229، طبع علاء الدولة.

[196←]
- راجع رسالة الفاضل المحترم السید بدیع الزمان في بحثھ عن أحوال وحیاة المولوي.

[197←]
- كشف المحجوب، طبع جوكوفسكي، ص 348.

[198←]
- یقول مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الرابع من المثنوي: «إن باب التوبة مفتوح دائماً:



إن للتوبة باباً من جانب المغرب

 
 

مفتوحاً حتىّ یوم القیامة

 

وذلك الباب مفتوح حتىّ تشرق الشمس من المغرب

 
 

فلا تلوین برأسك عنھا

 

إن للجنة ثمانیة أبواب من الرحمة

 
 

أحدھا باب التوبة من تلك الثمانیة أیھا الولد

 

ً وھذه كلھا تكون مفتوحة أحیاناً، وموصدة أحیانا

 
 

ً لكن باب التوبة لن یكون إلا مفتوحا

 

فسارع في اغتنام الفرصة، فإن الباب مفتوح

 
 

واحمل متاعك إلیھا برغم أنف الحسود

 

 

[199←]
- تذكرة الأولیاء جزء 2 ص 32.

[200←]
- تذكرة الأولیاء جـ1 ص 128.

[201←]
- تذكرة الأولیاء جـ1 ص 263.

[202←]
- تذكرة الأولیاء، جـ1، ص 14.

[203←]
- تذكرة الأولیاء، جـ1، ص 67.

[204←]
- كشف المحجوب، طبع جوكوفسكي، ص 81.

[205←]
- كشف المحجوب، طبع جوكوفسكي، ص 381.



[206←]
- المجلد الأول من المثنوي، طبعة علاء الدولة، ص 58.

[207←]
- یقصد بھ العبد نفسھ ظاھراً (المترجم).

[208←]
- كشف المحجوب، طبع جوكوفسكي، ص 378.

[209←]
- كشف المحجوب، طبع جوكوفسكي، ص ص 385.384.

[210←]
- وباصطلاح المتأخرین من الصوفیة أن الشیخ ھو مَن كملت صفاتھ في مراحل الطریقة، ویستطیع إرشاد
المریدین، وإعانتھم، ویسُمّى الشیخ «قطباً» بعدما یبلغ درجات الكمال العالیة، ویحصل لھ الاستغناء التام

بالكمال.

[211←]
- یقول نیكلسن في المقدمة الإنجلیزیة لترجمة منتخبات دیوان شمس التبریزي: «كما أن فلوطین كان یعلم من حولھ
أن الوجود المطلق - أي الله - بعید عن إدراك البشر، بصورة قاطعة. وھذه العقیدة التي صارت سبباً لأن یكون
أتباع الفلسفة الأفلاطونیة الحدیثة ومَن یسلك مسلكھم من بین فلاسفة الكنیسة یقولون بوجود وسطاء بینھم وبین
الله. ورسخت العقیدة في الأرواح والملائكة والأولیاء والقدیّسین رسوخاً تاما؛ً لأن الاعتقاد بھذه الوسائط التي
كانت في المصاعد النورانیة بین السماء والأرض، كانت توجد تعدیلاً في حالة الیأس الكاملة التي كانت تدعو
إلیھا الأفلاطونیة الحدیثة. والصوفیة أصبحوا مثلھم یتوسلون بأشخاص، یدعونھم «القطب، والشیخ، والمرشد،
والولي». ویعتقدون أن الإنسان لو ترُك وشأنھ یضلّ الطریق. وازداد الغلوّ في مقام الولي والمرشد؛ بمعنى أنھم

اعتقدوا أنھ متحّد با� روحاً، وأن أعمالھ ھي أعمال الله، وكل ما یصدر عنھ یعُدّ صواباً، بدون لم ولماذا.

[212←]
- سیمرغ طائر أسطوري، یسمّى العنقاء بالعربیة.

[213←]
- «منطق الطیر»، طبع طھران، ص 110.

[214←]
- كشف المحجوب، طبع جوكوفسكي، ص ص 267 - 269.

[215←]
- كشف المحجوب، طبعة جوكوفسكي، ص 61 - 62.



[216←]
- أبو بكر الشبلي الذي كان من أھل العلم والفقھ والقائمین بالوعظ. كان والده من حجّاب الخلیفة، وكان ھو نفسھ
ً في دماوند من قبل أمیر الري. وقد تاب في بغداد على ید «خیر النساج». من أھل ً حكومیا یشتغل منصبا
العِرفان، وبعثھ خیر النساج لخدمة الجنید، وتربىّ الشبلي في خدمة الجنید، وتوفي في عام 334. (للوقوف على

التفصیل في شرح حالھ، راجع كشف المحجوب، ونفحات الأنس، وتذكرة الأولیاء).

[217←]
- خیر النساج ھذا من أھالي سامراء، ومن أكابر العارفین، من معاصري الجنید البغدادي المتوفى سنة 322.

(نفحات الأنس).

[218←]
- نقل عن تذكرة الأولیاء، جـ2، ص 161 - 162.

[219←]
- یسُمّى في الحلقات الصوفیة الشیوخ والمتقدمون آباء، كما یسُمّى أھل السلوك والمبتدئون أبناء، وھؤلاء السالكون

الذین ھم مع بعضھم على سویة واحدة، كانوا یدُعون بالإخوان.

[220←]
ً بالغیب، فإن لم یكن لھ أستاذ - یقول أبو سعید أبو الخیر: إذا ما بلغ أحد أعلى درجة في المقامات، وكان عالما
ومرشد (رغم رفعھ للدرجة)، فلا یتأتىّ منھ شيء. وكل حالة تخلو من المجاھدة والعلم یصبح ضررھا أكثر من
نفعھا (أسرار التوحید، طبعة طھران، ص 242)، ویقول - أیضاً - الشیخ أبو سعید أبو الخیر في وصف المرید
والمرشد «إن علامة المرشد المحقق ھي أن یكون فیھ - على الأقل - جزء من عشرة أجزاء حتىّ یكون
مستقیماً وناصحاً في الإرشاد». أولاً.. أن یكون قد حظي «بمرشد» حتىّ یستطیع أن یكون لھ مرید. ثانیاً.. أن
یكون قد سلك الطریق؛ كي یستطیع توضیح الطریق لغیره. ثالثاً.. أن یكون قد تأدب وتھذب؛ كي یستطیع

تھذیب غیره.... كما أن أقل شيء ینبغي أن یكون في المرید ھو عشرة أشیاء حتىّ یكون جدیراً بالمریدیة.

ً بطبیعة وجوده حتىّ یستطیع إطاعة ً حتىّ یدرك إشارة المرشد. ثانیاً: أن یكون مطیعا أولاً: ینبغي أن یكون ذكیا
المرشد. ثالثاً: أن یكون قوي السمع حتىّ یصغي إلى كلام المرشد، ویفھمھ. رابعاً: أن یكون منیر القلب حتىّ

یدرك عظمة المرشد، «أسرار التوحید، طبع طھران، ص 267 - 268).

[221←]
- جاء في كتاب أسرار التوحید في ترجمة حیاة الشیخ أبي سعید أبي الخیر أنھم ذكروا أن الشیخ یقول: «كنا في زمن
دراستنا للعلم، نسكن في «سرخس»، وخرجنا یوماً إلى الضواحي والقرى، فقابلنا لقمان السرخسي جالساً على
تل من الرماد، وھو یرقعّ جلداً. وكان لقمان ھذا من عقلاء المجانین. وكانت لھ مجاھدات كثیرة في بدء حالھ.
ویحتاط في معاملاتھ. ثمّ حدثت لھ نظرات عن طریق الكشف، أزالت عقلھ. وكما قال شیخنا إن لقمان كان - في
بدء أمره - رجلاً مجتھداً ورعاً. ثمّ ظھر فیھ جنون، وتغیرّت حالھ، فقالوا: یا لقمان، ما كانت تلك الحال؟ وما
ھذه الحالة؟ فقال: كلمّا كنت أتمادى في العبودیة، كنتُ أجد من واجبي الزیادة والإكثار، فعجزتُ في أمري.
وقلتُ: رباه. إذا شاخ عبد في خدمة الملك، فإن الملك یعتقھ. وإنك ملك عزیز، وأنا كبرتُ، وعجزتُ في
عبودیتك، فاعتق رقبتي. وسمعتُ منادیاً یقول: أنت حر، یا لقمان. وكانت آیة عتقھ أن سُلب منھ العقل» (أسرار



ً في كتابھ منطق التوحید، طبع طھران، ص 16) وأورد الشیخ العطار قصة بابا لقمان السرخسي ھذا نظما
الطیر:

قال لقمان السرخسـي یا إلھ

 
 

إنني عجوز تائھ ضال عن الطریق

 

إنھم یبھجون قلب العبد الذي یشیخ

 
 

ویفكون رقبتھ ویعتقونھ

 

وإنني في العبودیة أیھا الملك صیرت شعري

 
 

الأسود أبیض كالثلج

 

إنني أنا العبد الحزین فأسعدني

 
 

وصرت شیخاً عجوزاً فاعتق رقبتي

 

فنادى ھاتف یا أیھا الخاص بالحرم الخاص

 
 

كل من أراد الخلاص من الرق

 

یزول عقلھ ویسقط عنھ الواجب

 
 

فاترك ھذین وحرك قدمك

 

ً قال یا إلھي إنني أطلبك دائما

 
 

فلا ینبغي لي عقل وواجب والسلام

 

ثمّ انطلق من العقل وقیود الفرائض

 
 

فطفق یركض ویصفق كالمجنون

 

ویقول لست أعلم الآن من أنا

 
 

فإنني لست عبداً فمن أنا

 

لقد زالت العبودیة ولم تدم الحریة

 
 

ولم یبق في القلب ذرة من الحزن أو السرور

 

لقد صرت بلا صفة ولم أبق بلا صفة

 
 

إنني عارف ولكن بلا معرفة

 

لست أدري أنا أنت أم أنت أنا

 

لقد فنیت فیك واضمحلت أنانیتي 

 



ً في الباب الثاني من كتاب أسرار التوحید في حكایة كرامات الشیخ ابي سعید أبي الخیر اسم شخص ویذكر أیضا
آخر من جماعة العقلاء المجانین وكان جلیلاً للغایة وفي منتھى درجة من الحال وكان مسكنھ في مدینة طوس

ومدفنھ ھناك.

ومن عقلاء المجانین أیضاً الشیخ أبو الحسن البرنوذي. ویذكر الشیخ العطار في المجلد الثاني من تذكرة الأولیاء في
ترجمة الشیخ أبي علي الدقاق ما یأتي:

«یروى أن الأستاذ (أبا علي الدقاق) كان جالساً ذات یوم یرتدي مرقعاً جدیداً جمیلاً وحینئذ خرج الشیخ أبو الحسن
البرنوذي من الخانقاه وكان أحد عقلاء المجانین وكان یرتدي فرواً خلقاً ملوثاً فأخذ الأستاذ یطایبھ وینظر في
مرقعھ ویقول لھ بكم اشتریت ھذا الفرو فصرخ الشیخ أبو الحسن صرخة وقال یا شیخ أبا علي لا تمازحني
فإني قد اشتریت ھذا الفرو بثمن الدنیا ولا أبیعھ بثمن كل الآخرة. فحنى الأستاذ رأسھ وبكى بكاء شدیداً. وقالوا

إنھ لم یطایب بعد ذلك أحداً أبداً».

ویعُدّ الشبلي العارف الشھیر في ھذه الطبقة، وھو الذي ألقى بنفسھ في الماء والنار كراراً، ونقُل إلى المستشفیات
عدةّ مرات، وقیُدّ بالسلاسل والأصفاد. وشوھد مرة وھو یضع جمرة نارة على كفھ، ویسیر راكضاً، قالوا لھ:
إلى أین؟ قال: أركض حتىّ أضرم النار الكعبة؛ لكي یتجھ الناس إلى صاحب الكعبة. وقالوا لھ حینما شاھدوه
مرة أخرى یحمل عصا مشتعلة الطرفین: ماذا ترید أن تفعل؟ فقال: أذھب حتىّ أحرق بطرف منھا الجحیم،
وبطرفھا الآخر الجنة حتىّ یظھر في الخلق العنایة إلى الله. (راجع تذكرة الأولیاء، جـ2، حیاة أبي بكر الشبلي).

ویقول الھجویري في موضوع الجمع والتفرقة وبیان إحدى حالات الجمع وسقوط التكلیف « إن العبد في حكم
الولھان والمدھوش وحكمھ كحكم المجانین (راجع كشف المحجوب، طبع جوكوفسكي، ص ص 331)، وراجع
أیضاً كتاب «صفوة الصفوة» تألیف أبي الفرج عبد الرحمن بن الجوزي، طبع الھند، جـ2، ص 288 في ذكر

عقلاء المجانین من مثل سعدون المجنون وبھلول وأبي علي المعتوه، وعدد آخر من المجانین..

[222←]
- ویقول الشیخ العطار في «أسرار نامھ»:

ألا یا مَن اضمحلتّ روحك بالتعصّب

 
 

وسجّلتَ معاصي الخلق بدیوانك

 

لجھلك بقلب مزور ماكر

 
 

قد ابتلیت بعلي وأبي بكر

 

فتارة یكون ھذا الأول مقبولاً لدیك

 
 

وتارة تنحى عن الآخر عن العمل

 

فما الذي یعنیك إن كان ھذا ھو الأفضل أو ذاك

 
 

لأنك كالحلقة في الباب فماذا یعنیك

 

فكل عمرك قضیتھ في ھذه المحنة

 

فما أدري متى ستعبد الله 

 



من الیقین عندي أن غداً سیكون في الحلقة

 
 

تتحد الاثنتان السبعون فرقة

 

فماذا أقول إن كانوا جمیعاً ردیئین أو غیر ردیئین

 
 

فإذا نظرت بدقة تجدھم جمیعاً عشاقاً لھ

 

ربنا ذلل ھذه النفس الطاغیة

 
 

وأخرج الفضول من أدمغتنا

 

واشغل نفوسنا بقلوبنا

 
 

وأبعد عنا أھل التعصب

 

 

[223←]
- أنكور، أزم، أستافیل = عنب.

[224←]
- یقول مولانا جلال الدین الرومي في الدفتر الثالث من المثنوي بعنوان أطلب موسى السرّ من الخضر مع كمالھ في

النبوة»:

تعلم أیھا الكریم من موسى كلیم الحق

 
 

وانظر ماذا یقول الكلیم من الشوق

 

مع ھذا المقام وھذه النبوة

 
 

صرت طالباً للخضر بعیداً عن الأنانیة

 

ویا موسى إنك تركت قومك

 
 

وتھت في طلب الإحسان

 

یا أیھا الملیك الذي نجوت من الخوف والرجاء

 
 

إلى متى تبحث وإلى متى تدور وإلى أین

 

إن الذي تطلبھ ھو معك وأنت عارف بھ

 
 

فیا أیتھا السماء إلى متى تطوین الارض

 

فقال موسى قللوا ھذا للوم

 

ولا تقطعوا الطریق على الشمس والقمر 

 



إنني أسیر حتىّ مجمع البحرین

 
 

لكي أصیر مصحوباً لسلطان الزمن

 

اجعل الخضر لأمر سببا

 
 

ذاك أو امض وأسر حقبا

 

أطیر أعواماً بالریش والجناح

ما ھو شأن الأعوام القلیلة. بل ینبغي لھا آلاف السنون الطویلة

[225←]
- ویقول مولانا أیضاً في الدفتر الرابع من المثنوي مشیراً إلى ھذه الحكایة:

حطم الخضـر السفینة لكي

 
 

تستطیع السفینة أن تنجو من الفجّار

 

وحیث أن المحطمة تنجو فحطم نفسك

 
 

الأمان في الفقر، فادخل إلى الفقر

 

 

[226←]
- المعجزة إنما تصدر عن النبي. ویمكن أن تصدر أمور خارقة للعادة من الأولیاء الذین لم یدعّوا النبوة. وحیث إن
كافة الفِرَق الإسلامیة توسلوا بالقرآن لإثبات عقائدھم، كذلك استمدوا الأدلة من القرآن في الأمور الخارقة للعادة
التي تصدر من غیر الأنبیاء. فقالوا مثلاً: عندما كانت مریم معتكفة في المحراب، كان یصل إلیھا طعامھا،
بطریقة شبیھة بالمعجزة. وكما جاء في سورة آل عمران «كلمّا دخل علیھا زكریا المحراب وجد عندھا رزقا
قال یا مریم أنى لك ھذا قالت ھو من عند الله إن الله یرزق من یشاء بغیر حساب»، وكما ورد في سورة النمل
أنھ عندما أراد سلیمان النبي أن یحضروا عنده عرش بلقیس ملكة الیمن، تقدم أحد أصحاب سلیمان الذي لم
یصرح القرآن باسمھ، وتعھد بھذه الخدمة، وأحضر عرش بلقیس في لحظة واحدة. كما قال تعالى: «قال الذي
عنده علم من الكتاب أن آتیك بھ قبل أن یرتد إلیك طرفك»، ھذا ولم تكن مریم ولا الذي كان في صحبة سلیمان

كلاھما من الأنبیاء.

وعلى كلّ، فقد سُمّیت خوارق العادات الصادرة عن الأنبیاء بالمعجزات وعن غیرھم؛ أي الأولیاء بالكرامات. وذلك
للتمییز بین ما یصدر على ید الأنبیاء وبین ما یصدر على ید الأولیاء من الخوارق.

فالمعجزة تأتي لإثبات رسالة الرسول، وھي مقترنة بـ «التحدي» یعني أنھا تقترن بدعوى النبوة، بینما الكرامات
لیست كذلك، فعلى الرسول أن یظُھر معجزتھ. والولي لیس مكلفّاً بذلك، بل إنھ یخُفي الكرامات غالباً. یعلم النبي
بالمعجزات التي تصدر منھ، ویعرفھا بنفسھ، بینما الولي یمكن أن یكون غافلاً عن الكرامات التي تصدر عنھ
(للوقوف على تفصیل ذلك، ارجع إلى كتاب المقصد الثاني في حقیقة المعجزة. وشروح السید شریف

الجرجاني على ذلك الكتاب. وراجع كذلك الرسالة القشیریة، ص 158، طبع مصر «باب كرامات الأولیاء».



[227←]
- محمد بن المنور بن أبي سعید بن أبي طاھر بن أبي سعید بن أبي الخیر الذي ینتمي نسبھ عن طریق ثلاثة أصلاب
إلى الشیخ أبي سعید أبي الخیر، یقول كتاب أسرار التوحید الذي ألُفّ في النصف الثاني من القرن السادس
«حكایة عن الخواجة عبد الكریم الخادم الخاص للشیخ أبي سعید»: حُكي أن درویشاً ذات یوم كان قد أجلسني
ً عن سیرة شیخنا، فجاءني شخص یقول: إن الشیخ یدعوك، فذھبتُ. وعندما وصلتُ إلى حتىّ أكتب لھ شیئا
الشیخ، سألني قائلاً: ماذا كنتَ تعمل؟ قلتُ لھ. طلب مني درویش أن أكتب لھ بضع حكایات عن الشیخ. قال

الشیخ: یا عبد الكریم، لا تكونن من كتاّب الحكایات، بل كن ممّن تكُتب عنھم الحكایات.

ولھذا الكلام عدةّ فوائد؛ إحداھا أن الشیخ أدرك بفراستھ ماذا یعمل عبد الكریم. ثانیتھا توجیھ عبد الكریم بتعلیمھ كیف
یجب أن یكون. ثالثتھا أنھ لم یرغب في أن تكُتب حكایات عن كراماتھ؛ لتنُشر في الآفاق، وأن یشتھر بھا. كما

ذكرھا الداعي بالخیر في أول الكتاب، وقال إن المشایخ كانوا یكتمون حالاتھم عن الناس.

وكتب الشیخ فرید الدین العطار في أحوال سھل بن عبد الله التستري یرُوى أنھ كان یمشي على سطح الماء، ولا تبتلّ
قدمھ.

وقال قائل لھ: سمعنا أنك تسیر على سطح الماء. فأجاب.. اسأل مؤذن ھذا المسجد، فإنھ رجل صادق. قال: فسألتھُ،
فقال المؤذن: إنني ما شاھدتُ ذلك، ولكنھ جاء في ھذه الأیام على الحوض؛ لیغتسل، فوقع في الحوض. ولو لم
أكن أنا حاضراً، لمات ھناك. ولما سمع الشیخ أبو علي الدقاق ھذا، قال: إن لھ كرامات كثیرة، لكنھ أراد أن
یخفي كراماتھ. قال أبو جعفر محمد بن علي النسوي المعروف بمحمد علیان من أصحاب ومعاصري أبي
- ً عثمان الحیري النیسابوري: إن كل شخص یظُھر الكرامات حسب اختیاره ورغبتھ، وقد ادعى ھو - أیضا

بأن كل مَن یستطیع إظھار الكرامات یعُدّ ولیاً (نفحات الأنس، ص 210، طبع ھندوستان).

[228←]
- الرسالة القشیریة، ص 159، طبع مصر.

[229←]
- تذكرة الأولیاء، جـ1، ص 261.

[230←]
- كتاب اللمع، ص 324، طبعة نیكلسن.

[231←]
- تذكرة الأولیاء، جـ2، ص 34 - 35.

[232←]
- تذكرة الأولیاء في ذكر شرح حال الشیخ أبي الحسن الخرقاني.

[233←]
- تذكرة الأولیاء، جـ2، ص 119.

[234←]



- وحتىّ أكابر العارفین لم یعترفوا بالعصمة للمشایخ. یقول القشیري «ولا ینبغي للمرید أن یعتقد في المشایخ
العصمة». (الرسالة القشیریة، ص 184، طبع مصر).

[235←]
- راجع كتاب أسرار التوحید، طبعة طھران الذي تم طبعھ باھتمام الفاضل المحترم الأستاذ أحمد بھمنیار مع المقدمة
والتعلیقات، وھو یقع في 320، صفحة، و112 منھ، من 44 إلى 156 تختص بحكایات كرامات الشیخ أبي

سعید.

[236←]
- نفحات الأنس، ص 27 - 28 طبعة ھندوستان.

[237←]
- فمن ذلك - مثلاً - الحكایة الآتیة التي ذكرھا الشیخ العطار في المجلد الأول من (تذكرة الأولیاء، ص 153، طبعة
لیدن) عند الإشارة إلى بایزید البسطامي: یرُوى أنھ دخل شخص ذات یوم، وسأل مسألة باستحیاء، فأجاب
الشیخ، إلا أن ذلك قد ذاب، فدخل، وشاھد ماء أصفر راكداً، قال: ما ھذا، یا شیخ؟ فقال: ورد رجل من الباب،

وسأل سؤالاً عن الحیاء، وأجبتھُ أنا، فلم یطق، فذاب ھكذا حیاء.

[238←]
- رسالة الوجود للمیر السید الشریف الجرجاني، طبعة حضرة السید الحاج نصر الله التقوي.

[239←]
- الفصل الأول، من الباب الثاني من (أسرار التوحید، طبعة طھران).

[240←]
- نقُلت ھذه الحكایات، من الفصل الأول، من الباب الثاني من (أسرار التوحید، طبع طھران).

[241←]
- نقُلت ھذه الحكایات، من الفصل الأول، من الباب الثاني، من أسرار التوحید، طبع طھران.

[242←]
- نقل عن تذكرة، الأولیاء للعطار في شرح حیاة كل من العرُفاء المذكورین.

[243←]
- ارجع إلى تذكرة الأولیاء في شرح حال كل من العرُفاء المذكورین.

[244←]
- ارجع إلى تذكرة الأولیاء في شرح حال كل من العرُفاء المذكورین.

[245←]



- ارجع إلى تذكرة الأولیاء في شرح حال كل من العرُفاء المذكورین.

[246←]
- ارجع إلى تذكرة الأولیاء في شرح حال كل من العرُفاء المذكورین.

[247←]
- وقد نظم مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الثاني من المثنوي ھذه الحكایة.

[248←]
- لما كان كتاب اللمع من أقدم آثار الصوفیة، كما سبق، فضلنا تقسیم مقامات الصوفیة بالطریقة التي مشى علیھا أبو
نصر السرّاج في ھذا الكتاب. ولكنْ؛ یجب أن نعلم أن كتاّب الصوفیة قد قسم كل منھم ھذه المقامات بتفاوت،

یقل أو یكثر، بحسب نظرتھ الخاصة.

فالغزالي - مثلاً - في إحیاء العلوم وكیمیاء السعادة، والقشیري في الرسالة القشیریة، والسھروردي في عوارف
المعارف، قسم كل واحد منھم مقامات وأحوال السالكین بطریقة خاصة.

یقول الشیخ فرید الدین العطار في كتاب منطق الطیر في المقالة الثامنة والثلاثین: سُئل طائر «الھدھد» الذي كان
مرشداً ودلیلاً للطیور عن كیفیة الطریقة وطولھ ومشاكل الطریقة. فرد الھدھد قائلاً:

وقال في طریقنا سبع مراحل

 
 

وبعد اجتیازك لھا تكون في الحضـرة

 

ما یعود في العالم أحد من ھذا الطریق

 
 

ولیس أحد یعرف عدد فراسخھ

 

ولما لم یعد أحد من ھذا الطریق الطویل

 
 

فكیف یمكن اطلاعك أیھا العجول

 

ولما كان ذلك المقام مجھولاً كلھ

 
 

فمتى یمكن إخبارك عنھ أیھا الجاھل

 

إن واجي الطلب ھو في أول الأمر

 
 

ثمّ یأتي بعده وادي العشق الذي لیس لھ حد

 

ثمّ الوادي الثالث الخاص بالمعرفة

 



 

والوادي الرابع یوصف بوادي
الاستغناء

 

والوادي الخامس ھو وادي
التوحید

 

 

ومن بعده الوادي السادس المتصف
بالحیرة العسیرة

 

والوادي السابع خاص بالفقر
والفناء

 

 

وبعد ھذا الوادي لا یوجد مسلك
ولا طریق

 

إذا حاولت الحركة تضل الطریق

 
 

وإذا كانت قطرة واحدة تتحول إلى
بحر القلزم

 

 

[249←]
- تذكرة الأولیاء، جـ1، ص 112.

[250←]
- تذكرة الأولیاء في ذكر أحوال كل واحد من العرُفاء المذكورین.

[251←]
- تذكرة الأولیاء في ذكر أحوال كل واحد من العرُفاء المذكورین.

[252←]
- تذكرة الأولیاء في ذكر أحوال كل واحد من العرُفاء المذكورین.

[253←]
- تذكرة الأولیاء في ذكر أحوال كل واحد من العرُفاء المذكورین.

[254←]
- عوارف المعارف، طبع مصر على ھامش إحیاء العلوم، الجزء الرابع، ص 296.

[255←]
- تذكرة الأولیاء، جـ2، ص195.



[256←]
- تذكرة الأولیاء في ذكر حال كل واحد من العرُفاء المذكورین.

[257←]
- تذكرة الأولیاء في ذكر حال كل واحد من العرُفاء المذكورین.

[258←]
- تذكرة الأولیاء في شرح حال كل واحد من العرُفاء المذكورین.

[259←]
- تذكرة الأولیاء في شرح حال كل واحد من العرُفاء المذكورین.

[260←]
- تذكرة الأولیاء في شرح حال كل واحد من العرُفاء المذكورین.

[261←]
- تذكرة الأولیاء في شرح حال كل واحد من العرُفاء المذكورین.

[262←]
- تذكرة الأولیاء في شرح حال كل واحد من العرُفاء المذكورین.

[263←]
- تذكرة الأولیاء في شرح حال كل واحد من العرُفاء المذكورین.

[264←]
- ارجع إلى تذكرة الأولیاء، جـ 1، ص 200 في شرح حال شقیق البلخي المتوفى، بحسب ما قال الجامي في نفحات

الأنس سنة 174.

[265←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 1، ص 48.

[266←]
- في مثنوي مولانا جلال الدین الرومي عدةّ مواضع، ذكر فیھ أھمّیةّ الفقر، ومنھا الأبیات التالیة:

حكم المال والذھب كالقلنسوة للرأس

 
 

فمجنون ذاك الذي یصنع من الذھب حصنا

 

فالذي یزدان بالذؤابة والشعر المجعد

 

یزداد جمالاً إذا ذھبت قلنسوتھ 

 



رجل الحق مثل البصـر

 
 

فالعین غیر المغطاة خیر من المعصوبة

 

النخاس عند عرض بضاعتھ

 
 

یخلع عن الرقیق اللباس الذي یخفي العیوب

 

فإذا كان فیھ عیب فكیف یعریھ

 
 

بل یبقیھ في اللباس حتىّ ینخدع بھ المشتري

 

ویقول النخاس للمشتري ھذا یخجل من الحسن والقبیح

                    وسیجفل منك إذا تعرى من لباسھ

 

السید غارق في العیوب حتىّ شحمة أذنھ

 
 

للسید مال ومالھ ستار للعیوب

 

حتىّ لا یرى عیبھ في الطمع طامع

 
 

فلقد جمعت الأطماع القلوب

 

وإذا تكلم الشحاذ بكلام كالذھب الخالص

 
 

لا یدخل كلامھ العقول

ج

إن مسألة الفقر فوق مستوى فھمك

 
 

فلا تنظر نحو الفقراء بنظرات واھنة

 

لأن الفقر یغایر سائر الأعمال

 
 

فعطاء الحق یصل إلیھم لحظة بعد لحظة

 

بل إن الفقراء من غیر ملك ومال

 
 

لھم رزق واسع من لدن ذي الجلال

 

الله عادل والعادلون

 
 

لا یمكن أن یعملوا ظلماً مع المظلومین

 

فیعطوا أحدھم نعمة وبضاعة

 
 

ویضعوا الآخر على رأس النار

 



فالنار تحرق ن كان لھ ظنة

 

با� خالق النشاتین 

 

ً فقول «الفقر فخري» لم یكن غلواً ومجازا

 
 

فتحت ھذا القول یختفي مئة ألف عز ودلال

 

وعندما یزدان فناؤه بالفقر

 
 

یصبح بلا ظل كمحمد

 

صار «الفقر فخري» زینة للفناء

 
 

وصار كلسان الشمعة بلا ظلال

 

صار معنى «الفقر فخري» سنیاً حتىّ

 
 

أفر أنا إلى الغنى من الطامعین

 

یضعون الكنوز في الخرائب حتىّ

 
 

یخلصوھا من حرص أھل العمران

 

ً حیث أن المنكسـر ینجو فكن منكسـرا

 
 

فالأمن موجود في الفقر فأقبل على الأمن

 

ولو أن محنة الفقر لا تخلو من لدغات

 
 

لكنھا لا تزید على محنة الغنى

 

 

[267←]
- عن عبد الله بن الجلا «سألوه عن الرجل الذي یلیق إطلاق اسم الفقیر علیھ قال حینما لا یبقى منھ أي شيء.

[268←]
- رُوي عن أبي ھریرة، عن النبي صلى الله علیھ وسلم أنھ قال: «یدخل الفقراء الجنة قبل الأغنیاء بخمسمئة عام»

(نصف یوم) (الرسالة القشیریة، ص 122، طبعة مصر).

[269←]
- نفحات الأنس للجامي، ص 9 - 10، طبع ھندوستان.

[270←]
- ترجمة المؤلفّ من كتاب اللمع إلى الفارسیة، بتلخیص وتصرف، من ص 47 - 49.



[271←]
- الرسالة القشیریة، ص 122 - 124، طبع مصر.

[272←]
- الرسالة القشیریة، ص 122 - 124، طبع مصر.

[273←]
- الرسالة القشیریة، ص 122 - 124، طبع مصر.

[274←]
- الرسالة القشیریة، ص 122 - 124، طبع مصر.

[275←]
- كتاب اللمع، ص 48، طبعة نیكلسن.

[276←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 2، ص 190.

[277←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 2، ص 131.

[278←]
- نفحات الأنس للجامي، ص 42، طبعة الھند.

[279←]
- كان القدماء یضربون على الیدین والرجلین أربعة مسامیر، أو یربطونھا بأربعة مسامیر حتىّ المتھّم بذنبھ. وھذه

العملیة كانت تسمّى (جھارمیخ).

[280←]
- وكذلك توجد في المجلدات الستة للمثنوي أبیات أخرى بشأن الصبر توضح - بجلاء - أھمّیةّ الصبر في مقامات

السلوك: ومنھا ما یأتي:

إن التأنّ یقین من الرحمن

 
 

وإن التعجل من نزوات الشیطان

 

* * *

وھذا التأني لمعة من نور الرحمن

 
 

وذاك التعجل من نزوات الشیطان

 



لأن الشیطان یخیفھ من الفقر

 

ویوھن الصبر بالفقر 

 

* * *

أن التعجل والإسراع من مكر الشیطان

 
 

كما أن الصبر والاحتساب من لطف الرحمن

 

* * *

خلق الله ھذه الأرض وھذه الأفلاك

 
 

بالتأني في ستة أیام

 

وإن كان قادراً أن یقول كن فیكون

 
 

ویخرج مئة أرض وفلك إلى الوجود

 

والإنسان یجعلھ ذلك السید العظیم

 
 

رویداً رویداً رجلاً كاملاً في سن الأربعین

 

مع أنھ قادر أن یأتي من العدم

 
 

ً إلى الوجود بخمسین شخصا

 

* * *

لقد خلق الحق مئات الألوف من الأكسیرات

 
 

لكن الإنسان لم یر أكسیراً كالصبر

 

أقرن الصبر بالحق یا فلان

 
 

واقرأ آخر سورة العصر حینئذ

 

* * *

الصبر یحقق الأمل ولكنك عجول

 
 

فاصبر والله أعلم بالصواب

 

قال النبي لا یمنح الله الإیمان

 
 

ً لمن لم یكن قلبھ صابرا

 

 

[281←]



- ھذه العبارة تكرّرت مرّتین في النص، وآثرنا تكرار ترجمتھا مراعاة لأمانة النقل. (المترجم).

[282←]
- مقصود العرُفاء ھو أن الموجودات - رغم كثرتھا وتنوعھا - إنما ھي بمثابة مرایا متعددة، یشاھد فیھا شيء واحد؛
أي أن الله تعالى وحده ھو الذي یتجلىّ في كل مھا، ولكنھا اختلفت بسبب تعدد واختلاف الألوان. وما یبدو فیھا
واحد لیس إلا، ولكنھا ھي التي جعلت صور الكثرة في معرض الشھود، مع أنھا - في الواقع والحقیقة - لیست

إلا شیئاً واحداً فقط.

فما الوجھ إلا واحد غیر أنھ

 
 

إذا أنت أعددت المرایا تعددا

 

وبعبارة أخرى:

الوجھ الواحد یظھر في مئة مرآة

 
 

فھو في المرایا مئة ولكن الوجھ واحد

 

ویبین مولانا جلال الدین الرومي في ھذا المعنى في المثنوي كما یأتي:

لما كانت ھذه الأنھار منسابة من بحر واحد

 
 

لماذا صار ھذا عذباً وذاك أجاجا

 

وحیث أنھ كلھا أتت من واحد

 
 

فلماذا صار ھذا صاحیاً وذاك ثملا

 

ومع أن كل الأنوار منبعثة من الشمس الخالدة

 
 

فمن أین أتى الفجر الصادق والفجر الكاذب

 

ومع أن العیون قد اكتحلت بكحل واحد

 
 

فمن أین أتى بصـر سلیم وآخر أحول

 

ومع أن الله قال إنما الطریق طریقي

 
 

فمن أین أتى قاطع الطریق ھذا

 

فالوحدة التي شاھدتھا مع عدةّ آلاف

 
 

ھي مئة ألف حركة من عین القرار

 

وكل ھذه الاستفسارات من لم وكیف مثل الزبد

 
 

الذي یتلاشى على سطح البحر الذي لیس كثلھ شيء

 

انظر كیف أن الكیفیة كمنت في ذات البحر انظر كیف أنھ یذھب بنا وبك البحر بلا كیفیة



  

متى یكمن في مضیق لماذا ولم

 
 

فالعقل الكلي ھناك ممّا لا یعلمون

 

لا تضع القدم في ھذا البحر وأقلل الكلام عنھ

 
 

وكن صامتاً مطبق الشفة على ساحلھ

 

فلتكن روحي فداء للبحر

 
 

فإن ھذا البحر منحني دیة دمى

 

ما دامت قدمي تطیعني أسیر فیھ

 
 

وإذا لم تبق لي قدم أسیر على بطني

 

ویقول في موضوع آخر من المثنوي أن كل من یرى صفات الله في بیداء الكثرة یبقى حیران ولكن العارف حیث أنھ
غریق في بحر الذات فإنھ واصل إلى الوحدة الواقعیة

إن الرجل المحجوب عن الصفات یرى الصنع

 
 

أنھ حجب عن الصفات وأضاع الذات

 

حیث أن الواصلین مستغرقون في الذات أیھا
الولد

 

 
یقللون النظر في صفاتھ

 

طاعة العوام ذنوب الخواص

 
 

وصلات العوام حجاب الخواص

 

حیث أن رأسك مدلى إلى قعر النھر

 
 

فمتى یقع نظرك على لون الماء

 

نظرة العامة مقصورة على الفعل والاسم

 
 

وعند الخاصة ینمحي الوصف والرسم

 

الزجاجة ذات ألوان لكن نورھا واحد

 
 

الذي یظھر منھا ھذا اللون من غیر شك

 

العامة تشغلھم الزجاجة ولونھا

ج
 

والخاصة یھمھم نورھا

 



فإذا نظرت في الزجاجة فقد ضعت

 

لأنھ في الزجاجة توجد أعداد الاثنینیة 

 

ً وإن ارتبطت نظراتك بالنور كنت ناجیا

 
 

من الاثنینیة وأعداد الأجسام المحدودة

 

إن لب الوجود الكامن في المرآى سبب

 
 

الاختلاف بین المؤمن والمجوسي والیھودي

 

 

[283←]
- ویس ورامین قصة غرام مشھورة في الأدب الفارسي.. أویس القرني من أصحاب سر النبي.

[284←]
- إحیاء العلوم، الجزء الرابع، باب التوحید والتوكل، طبع مصر.

[285←]
- نقُل من تذكرة الأولیاء للعطار في شرح حال كل واحد من العرُفاء المذكورین.

[286←]
- ارجع إلى تعریفات الجرجاني للوقوف على المعاني المختلفة للنفس وأقسامھا.

[287←]
- نقلاً عن كتاب تذكرة الأولیاء للعطار في شرح كل واحد من العرُفاء المذكورین.

[288←]
- طبعة جوكوفسكي، ص 259.

[289←]
- طبعة جوكوفسكي، ص 258.

[290←]
- من مثل إحیاء العلوم، وكیمیاء السعادة، ومثنویات العطار، وعوارف المعارف للسھروردي، وأمثالھا.

[291←]
- طبع جوكوفسكي، ص 224.

[292←]



- إن أقوال وسلوك أھل التوكل من الصوفیة لھ شبھ كبیر بتعالیم المسیحیة، نذكر بعضھا على سبیل المثال، ومن
جملتھا ما ورد في إنجیل متىّ: «لذلك أقول لكم: لا تھتموا لحیاتكم، بما تأكلون، وبما تشربون. ولا لأجسادكم،
بما تلبسون. ألیست الحیاة أفضل من الطعام، والجسد أفضل من اللباس؟! انظروا إلى طیور السماء، إنھا لا
تزرع، ولا تحصد، ولا تجمع إلى مخازن. وأبوكم السماوي یقوتھا. ألستم أنتم بالحري أفضل منھا؟! ومَن منكم
ً واحدة؟! ولماذا تھتمون باللباس؟! تأملوا زنابق الحقل كیف تنمو. لا إذا اھتم یقدر أن یزید على نفسھ ذراعا
تتعب، ولا تغزل. ولكنْ؛ أقول لكم إنھ ولا سلیمان في كل مجده كان یلبس كواحدة منھا. فإن كل عشب الحقل
الذي یوجد الیوم، ویطرح غداً في التنور، یلبسھ الله ھكذا، أفلیس بالحري جداً یلبسكم أنتم، یا قلیلي الإیمان؟! فلا
تھتموا قائلین ماذا نأكل أو ماذا نشرب أو ماذا نلبس. فإن ھذه كلھا تطلبھا الأمم. لأن أباكم السماوي یعلم أنكم
تحتاجون إلى ھذه كلھا. لكنْ؛ اطلبوا - أولاً - ملكوت الله وبرّه، وھذه كلھا تزُاد لكم. فلا تھتموا للغد؛ لأن الغد

یھتم بما لنفسھ. یكفي الیوم شره. (إنجیل متىّ، الإصحاح السادس، 25 - 34).

[293←]
- ھذا مضمون عبارة (إذا دخل القدر، بطل الحذر).

[294←]
- إشارة إلى حدیث: قالوا إن رجلاً ترك جملھ مھملاً، وقال: «توكلتُ على الله، وسمع النبي قولھ، فقال: «اعقلھا،

وتوكل على الله».

[295←]
- یقول الشیخ العطار في تذكرة الأولیاء في شرح حال ذي النون المصري: إن شخصاً طلب منھ وصیة، فقال لھ ذو
النون: «لا تبعث بھمتك إلى ما فات، وما یأتي. قال: اشرح لي ھذا الكلام، قال: لا تفكر فیما مضى، وفیما لم

یأت بعد، واغتنم الوقت الحاضر.

[296←]
- ویقول الھجویري في كشف المحجوب، في كشف الحجاب العاشر «جلّ الوقت الذي یستغني فیھ العبد عن الماضي
والمستقبل، بأن یصل من الحق وارد في قلبھ، ویجمع سرّه فیھ؛ بحیث لا یذكر فیھ؛ بحیث لا یذكر في كشفھ
الزمان الماضي، ولا المستقبل، ولا یتیسّر لكافة الخلق مثل ھذه الحال، ولا یعرفون ماذا جرى سابقاً، وماذا
ستكون العاقبة. قال عارف الأوقات: إن علمنا لا یستطیع إدراك العاقبة والسابقة، فنحن - في الوقت الحاضر -
في بھجة لاشتغالنا بالحق. فإننا لو اشتغلنا بأمر الغد، أو فكرنا في الأمس، أصابنا حرمان الحاضر وحجبنا عنھ.
والحجاب فرقة. فالتفكیر فیما لا تصل إلیھ الید أمر محال، كما قال أبو سعید الخراز «لا تشغلوا وقتكم العزیز

إلا بأعزّ الأشیاء. أعزّ أشیاء العبد، إنما ھو اشتغالھ بما بین الماضي والمستقبل».

[297←]
- التعریفات، طبع مصر، ص 36.

[298←]
- یقول السید الشریف علي بن محمد الجرجاني في كتاب التعریفات، في تعریف المراقبة «المراقبة استدامة علم

العبد باطلاع الرب على جمیع أحوالھ».



[299←]
- كتاب اللمع، ص 55، طبع لیدن.

[300←]
- تذكرة الأولیاء، للعطار، جـ2، ص 21.

[301←]
- تذكرة الأولیاء، جـ1، ص 227.

[302←]
- كتاب اللمع، ص 55.

[303←]
- تذكرة الأولیاء، جـ2، ص52.

[304←]
- كتاب اللمع، ص 55.

[305←]
- تذكرة الأولیاء، جـ2، ص 127.

[306←]
- تذكرة الأولیاء، جـ2، ص 34.

[307←]
- اللمع، ص 56، طبعة نیكلسن.

[308←]
- من الدفتر الثالث من المثنوي، طبعة علاء الدولة، تفسیر خبر «لا تفضّلوني على یونس بن متىّ».

[309←]
- یقول الجامي في أشعة اللمعات:

أقص علیك من الحبیب حكایة مكشوفة

 
 

كلھا منھ ولو نظرت ملیاً لرأیت الكل ھو

 

جمالھ مكشوف عن كل ذرات الكون

 
 

وحجابك كلھ من الأوھام المتداخلة

 



 

[310←]
- المثنوي طبع علاء الدولة ص 444.

[311←]
- یقول حافظ:

إن الإنس والجن إنما وُجدا بفضل العشق

 
 

فأظھر محبة كي تنال السعادة

 

واجتھد أیھا السید ولا حرمت العشق

 
 

فلیس یشتري أحد العبد معیباً بانعدام الفضل فیھ

 

ویقول حافظ أیضاً في العشق:

یا من تتعلم العشق من دفتر الھوى

 
 

أخاف ألا تستطیع فھم ھذه النكتة وأنت جاھل

 

فكلام العشق لیس ذلك الذي یجري على اللسان

 
 

فأعطنا الخمر أیھا الساقي وكف عن القیل والقال

 

وكل من لم یك حیاً بالعشق في ھذه الحلقة

 
 

صلوا من أجلھ صلاة المیت قبل موتھ بفتواي

 

ما أوقح تلك العین التي لا یذھب بمائھا بكاء
المعشوق

 

 
وما أشد ظلام القلب الذي لیس فیھ شمع المحبة

 

إن طریق العشق طریق غیر محدود

 
 

ولیس من حیلة سوى تسلیم الروح

 

 

[312←]
- اللمعة السابعة، ص 70، طبعة الھند.

[313←]
- تذكرة الأولیاء، جـ2، ص 156.



[314←]
- وفي أشعة اللمعات للجامي في اللمعة السادسة (رأیتھُ من عینھ، ثمّ قلتُ: من أنتَ، یا روح العالم؟ قال: أنت).

[315←]
- تذكرة الأولیاء، جـ2، ص 29.

[316←]
- خصّص الحكیم السنائي في الحدیقة «الباب الثامن» لموضوع العشق. ارجع إلى الحدیقة لزیادة الفائدة، طبعة

بمبي، ص 291.

[317←]
- من قبیل الغزلیات التي تبدأ بھذه المطالع:

عندما انعكست صورة وجھك على مرآة الكأس

 
 

وقع العارف من ضحكة الخمر في الطمع الفج

 

كان القلب یطلب منا كأس «جم» سنین طوالاً

 
 

وكان یتمنى من الغریب ما كان موجوداً لدیھ

 

تكلم نور حسنك بالتجلي من الأزل

 
 

فظھر العشق وأحرق العالم كلھ

 

أنقذوني لیلة أمس وقت السحر من الغم

 
 

وسقوني ماء الحیاة في ظلام تلك اللیلة

 

رأیت الملائكة لیلة أمس یطرقون باب الحانة

 
 

فعجنوا طینة آدم وصبوھا في القوالب

 

یصیر غبار جسدي حجاباً لمحیا روحي

 
 

ما أحلى تلك اللحظة التي أزیح فیھا النقاب عن
المحیا

 

ھاتف الحانة نادى في السحر طلباً للإقبال

 
 

قال ارجع فإنك القدیم في ھذه الساحة

 

إن روضة جنة الخلود ھي خلوة الدراویش

 
 

وإن خدمة الدراویش ھي أصل العز والحشمة

 

 



[318←]
- ومن المقارنة الدقیقة بین غزلیات الخواجة الحافظ وغزلیات شاه نعمة الله الولي التي ھي من قبیل شطحات
العرُفاء، یمكن القول باحتمال أن الخواجة الحافظ متأثر في غزلھ، بغزل شاه نعمة الله. فإن الباعث لصدور
الغزل عن شاه نعمة الله، كما یقول صاحب كتاب «سوانح الأیام في مشاھدات الأعوام المسمّى بسلسلة
العارفین» المتضمن لكرامات وخوارق العادات والسیر والسلوك في السفر والحضر، وكل ما ورد عن حال

شاه نعمة الله طوال سني عمره المئة والأربع. ونورد ھنا نص ما ورد في الكتاب المذكور:

«وقع للشاه نعمة الله حدیث مع السید حسین الأخلاطي على ساحل النیل. وخرج - بعد ذلك - السید حسین من
الخلوة، فعانق حضـرتھ أولاً، ثمّ التقى بالأصحاب. وجلسوا جمیعاً، فقال السید حسین لحضـرة صاحب المرتبة
ً من العلوم الغریبة مثل ً من أحوالكم. فقال حضرتھ: بل اعرض علي شیئا الرفیعة: یا نعمة الله، أرید فیضا

الكیمیاء واللیمیا والسیمیا.

فأظھر لحضرة لشاه صوراً منھا، فقال للسید حسین: إنما دعوتنا أكسیر الفقر المحمدي. یبذل الأغنیاء أرواحھم من
أجل حبة فضة، إنھم غافلون عن تأثیر كیمیاء الفقر.

وانتھى الأمر بھذه الجلسة الواحدة والصحبة الواحدة، وودعھ في الیوم الثاني متوجھاً نحو الكعبة المعظمة. وبعد أن
قطع عدةّ مراحل، ختم على حقة مقفلة، وسلمّھا لدرویش، وقال: اذھب بھا إلى حضرة السید حسین. ولما كشف
السید حسین غطاء الحقة، وجد داخل تلك الحقة مقداراً من القطن، ومقداراً من النار المحرقة، فتعجب من ذلك
وقال: أفي لأني لم أدرك صحبة نعمة الله في بیان حال الدرویش الذي حمل الحقة إلى السید حسین، وخطر
ببالھ، وھو في الطریق، وقال لنفسھ: یالیت حضرة السید نعمة الله یمكث عدةّ أیام في صحبة السید حسین،
ویستفید من عمل الأكسیر، ویتخلص من صعوبة الفقر والفاقة. ولما عاد إلى خدمة حضرتھ، انكشف لضمیره
المنیر ما كان یجول بخاطر الدرویش، فالتقط حصاة من الأرض، ورماھا أمام الدرویش، وقال: خذ ھذه
الحصاة إلى بائع الجوھر، واسألھ: «ما ثمن ھذه الحصاة؟»، وبعد أن تعرف الثمن، خذھا من الجوھري،

فأعدھا إلي.

ولما عرض الدرویش تلك الحصاة على الجوھري، وجدھا قطعة من عقیق، ولم یر مثلھا طول حیاتھ، وقوّمھا بألف
درھم، فلما تبینّ ذلك للدرویش، أخذھا وعاد بھا إلى خدمة حضرة الشاه، فأمر حضرتھ أن یسحقوا تلك الحصاة

التي استحالت إلى عقیق، وصنع منھا شراباً، وأذاق كل درویش منھا قطرة، وقال:

إنا نحن نجعل تراب الطریق إكسیراً بنظرتنا

 
 

ونداوي مئات الآلام بطرفة عین

 

نحن مبتھجون برغم وجودنا في حبس الصورة

 
 

انظر ماذا سنؤدي من أعمال إذا كنا في قصور
المعاني

 

نحن الشطار غیر المبالین والسكارى والثملون

 
 

فكیف ندع الصحاة في مجالسنا؟

 

نحن أمواج المحیط وجواھر بحر العزة

 
 

فلماذا نمیل ونرغب إلى الماء والطین

 



في عیننا وجھ الساقي وفي یدنا كأس الشـراب

 
 

فقل لي حینئذ لماذا نصغي إلى نصح العقلاء

 

حیث أن أنفاسنا من لحظات العشق فلا جرم

 
 

أننا نجعل الغریب معروفاً في لحظة واحدة

 

اخرج من نفسك وادخل في أصحابنا

 
 

كي تجعل وجھ قلبك متشـرفاً با�

 

وارتحلوا من ذلك المنزل، واتجھوا شطر مصر.

ومن القرائن التي یستنبط منھا أن غزل الخواجة حافظ قد تأثر بغزل الشاه نعمة الله، والتي یتبین منھا أن أتباع الشاه
نعمة الله كانوا مطّلعین على ھذا الأمر أننا نجد الأبیات الستة الآتیة - (وھي من شعر الشاه نعمة الله)، التي یبدو
- بوضوح - أنھا قد قیلت في نقد أبیات حافظ، وتعرضت لبعض معاني غزلھ - على ھامش النسخة الخطیة من
دیوان حافظ الخاصة بالمرحوم السید عبد الرحیم الخلخال المؤرخة بتاریخ 827ھـ، في مقابل الغزل الذي
مطلعھ: «نحن نجعل تراب الطریق إكسیراً بنظرتنا» - بخط آخر، ولكنھا من نوع «النستعابیق» القدیم، ومن

طراز ذلك الخط الذي كُتبت بھ الأبیات.

وھذه ھي الأبیات الستة:

في الوادي الذي یرشدك فیھ الخفیر

 
 

أیة حاجة تبقى لدق الأجراس؟

 

إذا ما أظھر الحبیب شمس جمالھ

 
 

فأي شغب یمكن أن یعملھ من جبلوا من طینة
الخفافیش

 

فخضـر العقل یغوص في وادي الدھشة

 
 

إذا ما ظننت أنھم یحققون حاجتك بسعیك

 

وبیوت قلوبھم خربة بالھوى والھوس

 
 

وھم یعتنون بدقة لیرفعوا رواق القصـر

 

فإذا وفیت كما تقتضـي المروءة

 
 

فإنھم سیبدون الصفاء باقتضاء السكینة

 

إذا جعلت النار جلاء لمرآة قلبك

 
 

فإنھم یرجون وصل حیاة البقاء

 

ویشاھد في دیوان شاه نعمة الله طبع طھران الرباعیة الآتیة التي یوردھا طعناً في حافظ.



لو علم الحافظ معنى التنزیل

 
 

لقرأ التنزیل بعشق قلبھ

 

نزل ھو وارتقینا نحن

 
 

فأنى یستطیع الحافظ العمل بمثل ھذا التحقیق

 

ومن المسلم بھ أنھ لیس ھناك أي دلیل یوھمنا بأن المقصود من الحافظ ھو الخواجة شمس الدین محمد الحافظ
الشیرازي، وإنما بسبب أن الحافظ والشاه نعمة الله كانا معاصرین ومتقاربین سناً، وأن كلیھما معروف مشھور.
وكذلك لأن الشاه نعمة الله الولي زار مرة شیرازاً كما ورد في كتاب «سوانح الأیام» ومن الحكایة التي ذكرت
بشأن غزل الشاه نعمة الله والشبھ الموجود بین مضامین غزلھ وغزل الخواجة الحافظ یمكن القول باحتمال أن

الخواجة كان متأثراً في غزلھ ببعض مضامین غزل الشاه نعمة الله، وأنھ قد عرض بھ كنایة.

وكذلك یمكن مع ھذه القرائن البعیدة أن یقال إن غرض الشاه نعمة الله الولي في الرباعیة المذكورة ھو الحافظ
الشیرازي.

[319←]
- یقول مولانا جلال الدین الرومي في الدفتر الثاني من المثنوي في حكایة ظھور فضل لقمان وعلمھ على الممتحنین

لھ بشأن المحبة، وأن نتیجة المعرفة الكاملة (المحبة):

یحلو بالمحبة كل مر

 
 

ویصیر النحاس ذھباً بالمحبة

 

وتصفو الصبابات بالمحبة

 
 

وتشفى الآلام بالمحبة

 

وتصیر الأشواك وروداً بالمحبة

 
 

ویصیر الخل خمراً بالمحبة

 

وتصیر المشنقة سریراً بالمحبة

 
 

ویصیر النحس سعداً بالمحبة

 

ویصیر السجن روضاً بالمحبة

 
 

وتصیر الروضة موقداً بغیر المحبة

 

وتصیر النار نوراً بالمحبة

 
 

وتصیر الجنیة حوریة بالمحبة

 

ویصیر الحجر دھناً بالمحبة

 

ویصیر الشمع حدیداً بغیر المحبة 

 



ویصیر الحزن فرحاً بالمحبة

 
 

ویصیر الغول مرشداً بالمحبة

 

ویصیر السم شھداً بالمحبة

 
 

ویصیر الأسد فأراً بالمحبة

 

ویصیر السقم صحة بالمحبة

 
 

وتصیر النقمة رحمة بالمحبة

 

ویصیر المیت حیاً بالمحبة

 
 

ویصیر الملك عبداً بالمحبة

 

وھذه المحبة ھي ولیدة النار

 
 

فمن ذا الذي یجلس جزافاً على مثل ھذا العرش؟

 

أین ولد العلم الناقص ھذا العشق

 
 

یلد الناقص العشق ولكن في الجماد

 

لما رأى لوناً مطلوباً في الجماد

 
 

شمع من صفیر نداء محبوب

 

 

[320←]
- یقول الشیخ محمود الشبستري وھو أحد اصحاب الحال من صوفیة أوائل القرن الثامن، في كتاب «كلشن راز»

الذي ھو من أروع آثار الصوفةي مجیباً سؤال أمیر السید حسیني الذي سألھ:

ماذا یرید رجل المعنى من تلك العبارة

 
 

التي تشیر إلى العین والشفة

 

ماذا یطلب من الوجنة والطرة والخط والخال

 
 

الشخص الذي یرزح تحت المقامات والأحوال

 

یقول: كل شيء لھ مظھر في العالم

 
 

ھو انعكاس من شمس تلك الدنیا

 

الدنیا كالذؤابة والخط والخال والحاجب

 

وكل شيء في مكانھ جمیل 

 



فالتجلي یكون تارة جمالاً وتارة جلالاً

 
 

والوجنة والذؤابة والمعاني مثال لھ

 

صفات الحق تعالى اللطف والقھر

 
 

ولوجنة وذؤابة الحسان نصیب منھما

 

إذا صارت ھذه الألفاظ المسموعة محسوسة

 
 

فإنھا قد وضعت أولاً من أجل المحسوس

 

لیس لعالم المعنى نھایة

 
 

فأنى تدرك لھ الألفاظ غایة!؟

 

كل معنى لم ینجم عن الذوق

 
 

أین تجد تعبیراً لفظیاً لھ؟

 

عندما یفسـر أھل القلب المعاني

 
 

یعبرون عن المعنى بما یماثلھ.

 

فالمحسوسات من ذلك العالم كالظل

 
 

فھذه كالطفل وتلك كالظئر

 

الألفاظ المؤولة عندي

 
 

دخلت المعاني من الوضع الأول

 

المحسوسات الخاصة من العرف العام

 
 

فكیف یعرف العام ما ھو ذلك المعنى

 

لما نظرت في عالم العقل

 
 

نقلت الألفاظ من ھنالك

 

راعي العاقل المناسبة

 
 

لما نزل إلى جھة العقل والمعنى

 

ولكن لیس بالإمكان التشبیھ الكلي

 
 

فاصرف النظر عن البحث عنھ

 

فصاحب المذھب ھنا لیس إلا الحق فلا یؤخذ علیك نقد في ھذا المعنى



  

ولكن ما دمت مم نفسك فالحذر الحذر

 
 

فارع عبارات الشـریعة

 

لأن رخصة أھل القلب على ثلاثة أحوال

 
 

الفناء والسكر وبعدھما الدلال

 

فكل من كان عارفاً بھذه الحالات الثلاث

 
 

یعرف وضع ألفاظ الدلالة

 

إذا لم تعلم بأحوال أھل الوجد

 
 

فلا تكن كافراً جاھلاً بالتقلید

 

ً لیست أحوال الحقیقة مجازا

 
 

لا یحصل كل أحد على أسرار الطریق

 

أیھا الصدیق لا یلیق لأھل التحقیق أن یقولوا
ً جزافا

 

 
فینبغي الكشف لھذا أو التصدیق

 

تكلمت عن وضع الألفاظ والمعاني

 
 

فإن تعرف المعنى فافھم

 

وانظر إلى المعاني من ناحیة الغایة

 
 

وارع اللوازم واحدة واحدة

 

ومثل لھا بوجھ خاص

 
 

ونزھھا عن الوجوه الأخرى

 

فإذا ما تقررت ھذه القاعدة

 
 

أذكر منھا بضعة أمثلة أخرى

 

انظر ماذا یبدر من عین الحبیب

 
 

وراع اللوازم ھنالك

 

بدا من عینھ المرض والسكر

 

ومن شفتھ الفناء في الوجود 

 



القلوب من عینھ ذابلة مخمورة

 
 

ومن شفتھ الأرواح مستورة

 

القلوب من تأثیر عینیھ دامیة

 
 

ومن شفتھ العقیقیة شفاء روح المریض

 

ولو أن العالم لا یدخل في نطاق عینھ

 
 

تبدي شفتھ لطفاً كل ساعة

 

فتارة تواسي القلوب بالمروءة

 
 

وتارة أخرى تصنع العلاج للمحتاجین

 

تنفخ الروح مازحة في الماء والتراب

 
 

فتلھب بنفخھا النار في الأفلاك

 

فصارت كل غمزة منھ شركاً وحبة

 
 

وصار منھ في كل زاویة حانة

 

ینھب الوجود بغمزة

 
 

وبقبلة یعید إلیھا العمران

 

ً من عینھ یفور دمناً دائما

 
 

ً ومن حمرة شفتیھ روحنا مندھشة دائما

 

وتخطف عینھ القلب بغمزة

 
 

ویضفي عقیق شفتیھ على الروح نشوة

 

فإذا ما بعدت عن عینھ وشفتھ

 
 

فھذا یقول لا وتلك تقول نعم

 

تنظم العالم بغمزة

 
 

وترعى الأرواح بقبلة

 

غمزة منھ وتضحیة منا

 
 

وقبلة منھ وقیام منا

 

اتخذ العالم شرب الخمر عبادة ولما فكروا في عینھ وشفتیھ



  

لا یدخل في عینھ الوجود كلھ

 
 

فكیف یدخل عینھ نوم السكر

 

وجودنا جمیعاً أما سكر أو نوم

 
 

فما ھي علاقة النوم برب الارباب

 

للعقل مئة نوع من ھذه العجائب

 
 

ولماذا قال ولتصنع على عیني

 

حدیث ذؤابة المعشوقین طویل للغایة

 
 

ماذا یمكن أن یقال فإنھ موضع السر

 

لا تسلني عن حدیث الطرة المجعدة

 
 

ولا تحرك سلسلة المجانین

 

تكلمت عن قامتھ لیلة أمس بصدق

 
 

فقالت لي ذؤابتھ كف عن الكلام

 

تغلب الاعوجاج على الصدق

 
 

فنتج عنھ التواء طریق الطالب

 

سارت القلوب كلھا منھ مسلسلة

 
 

والأرواح كلھا منھ متقلقلة

 

تعلقت مئات الألوف من القلوب في كل جانب

 
 

ولم یخرج قلب واحد من خلقتھ

 

إذا نشـر شر ذؤابتیھ

 
 

لا یبقى حینئذ كافر في العالم

 

وإذا تركھ ساكناً على الدوام

 
 

لا تبقى في العالم مؤمنة

 

لما كانت حبائل الفتنة حبالھ

 
 

ً فصل رأسھ عن جثتھ مزاحا

 



إذا قطعت ذؤابتھ فلا بأس

 

فكلما قصـر اللیل طال النھار 

 

ولما قطع الطریق على قافلة العقل

 
 

عقد بیده علیھا عقدة

 

لا تطمئن ذؤابتھ لحظة واحدة

 
 

فتأتي تارة بالصباح وطوراً بالمساء

 

صنع من وجھھ وشعره مئة لیل ونھار

 
 

ولعب ألعاباً عجیبة كثیرة

 

عجنت طینة آدم في تلك اللحظة

 
 

التي أعطاه فیھا رائحة الطرة العطرة

 

في قلبنا أثر من طرتھ

 
 

التي لا تستقر ساعة

 

بدأنا العمل منھ كل لحظة

 
 

وقطعنا الأمل من روحنا

 

ً یصیر القلب من طرتھ مشوشا

 
 

لأن لھ من وجھھ قلباً مملوء بالنار

 

الوجنة ھنا مظھر الجمال الإلھي

 
 

والمراد من اخط ھو الجناب الكبریائي

 

رسم عارضھ خطا في الحسن

 
 

فلیس یعدو عنا جمال الوجھ

 

صار الخط خمائل عالم الروح

 
 

ولذلك سموه دار الحیوان

 

جعل النھار لیلاً من ظلام شعره

 
 

واطلب من خطھ عین الحیاة

 

اشرب كخطھ ماء الحیاة كالخضـر من المقام غیر المعلوم



  

إن تشاھد ظاھر خطھ فلا شك

 
 

من أنك تعلم الكثرة من الوحدة واحدة فواحدة

 

وسترى في طرتھ أمر العالم

 
 

وتقرأ من خطھ السـر المبھم

 

إذا شاھد أحد خطھ في الوجھ الجمیل

 
 

فقد شاھد قلبي وجھھ في خطھ

 

ھل عارضھ سبع المثاني

 
 

لیكون كل حرف منھ بحراً للمعاني

 

اختفت تحت كل شعرة منھ

 
 

ألوف بحر العلم من عالم الأسرار

 

على بحر قلبك عرش الرحمن

 
 

من خط عارض المعشوقات الحسان

 

نقطة خالھ بسیطة على تلك الوجنة

 
 

فإنھا أصل ومركز دائرة المحیط

 

منھ فناء حال القلب الدامي

 
 

فإنھ انعكاس نقطة الخال السوداء

 

لیس من خالھ لحال القلب إلى الدم

 
 

إذ لیس للخروج طریق من ذلك المنزل

 

لا یوجد في الوحدة أیة كثرة

 
 

لا توجد في أصل الوحدة نقطتان

 

لا أعرف أخالھ منعكس في قلبنا

 
 

أم أن القلب ھو انعكاس الوجھ الجمیل؟

 

ھل ظھر القلب من انعكاس صورتھ

 



 
أم ھل ظھر انعكاس القلب ھناك

 

ھل القلب في وجھھ أم ھل ھو
موجود في القلب

 

 
لقد خفي على ھذا الأمر المشكل

 

فھو تارة ثل كعینھ المخمورة

 
 

وتارة ھو مثل طرتھ في اضطراب

 

وھو تارة منیر مثل ذلك الوجھ
القمري

 

 
وھو تارة مظلم كالخال الأسود

 

وھو یكون مرة مسجداً ومرة
كنیسة

 

 
ویكون حیناً جحیماً وحیناً نعیما

 

یعلو زماناً على القلب السابع

 
 

ویقع زماناً تحت كومة التراب

 

وبعد الزھد والورع یعود ثانیة

 
 

ویطلب الشـراب والشمع والحبیب

 

ویقول أیضاً الأبیات التالیة في جواب السؤال الذي سألھ إیاه الأمیر السید الحسیني ما معنى الشراب والشمع والشاھد
وما معنى ادعاء المرء أنھ رواد الحانات:

الشـراب والشمع والشاھد ھي

 
 

عین المعنى الذي یتجلى في كل صورة

 

الشـراب والشمع ھما ذوق نور العِرفان

 
 

فانظر الشاھد فإنھ ظاھر لكل أحد

 

الشراب ھنا ھو زجاجة الشمع والمصباح

 
 

والشاھد ھو ضیاء نور الأرواح

 

وصار شرابھ ناراً وشمعھ شجرا وقع الشرر على قلب موسى من الشاھد



  

فالشراب والشمع والشاھد جمیعھا حاضرة

 
 

فلا تغفل عن الشاھد وتخسرھا في العاقبة

 

ً اشرب شراب الثمالة زمانا

 
 

حتىّ تجد الأمان من نفسك

 

اشرب الخمرة حتىّ تنجیك من نفسك

 
 

وتوصل وجود القطرة إلى البحر

 

ارجع للوقوف على التفصیل إلى كتاب «كلشن راز» لمؤلفّھ (لاھیجي نوربخشي).

[321←]
- وكذلك توجد كُتبُ ورسالالت طریفة في النثر، من مثل السوانح لأحمد الغزالي ورسالاتھ إلى عین القضاة
الھمذاني، و(عبھر العاشقین) للشیخ روزبھان البقلي، و(اللمعات) للعراقي. و(أشعة اللمعات) للجامي، وغیرھا

ممّا سیرد ذكره في بحث (الآثار الأدبیة للصوفیة).

[322←]
- یقول جلال الدین الرومي في مقدمة الدفتر الثاني للمثنوي:

لمَن الطیبات؟ ھي للطیبین

 
 

فالحسن یجذب الحسن عن یقین

 

إذا نظرت إلى أي شيء

 
 

وجدتھ یسیر مع جنسھ أیھا المعنوي

 

كل شيء في العالم یجذب شیئاً آخر

 
 

ً یجذب الحار حاراً والبارد باردا

 

یجذب القسم الباطل أھل الباطل

 
 

ویجذب الباقین أھل الرشد

 

فأھل النار یجذبون الناریین

 
 

ویطلب أھل النور النوریین

 

وأھل الصفاء یطلبون الصافین

 
 

ویجذب أھل الظلمة العكرین

 



والزنجي یصادق الزنوج

 

والروم یعاملون الروم 

 

ویقول أیضاً في الدفتر الثالث في بیان أن كل عنصر یجذب جنسھ المحتبس في التركیب الآدمي، وانجذاب الروح
أیضاً إلى عالم الأرواح ورغبتھا ومیلھا إلى مقرھا وانقطاعھا عن أجزاء الأجسام التي تعرقل سیرھا:

یقول التراب إن التراب فتح الجسم

 
 

فاترك الروح وأت إلینا كالورد

 

أنت من عنصـرنا فأولى لك أن تكون عندنا

جج
 

والأفضل أن تنفصل عن ذلك الجسد وتطیر إلینا

 

فجذبة ھذه الأصول والفروع

 
 

تضع كل لحظة ألماً في جسمنا

 

ومتى ما مزقت التركیبات

 
 

یطیر طائر كل جزء إلى أصلھ

 

ولما كان كل جزء یطلب الارتفاق

 
 

فكیف تكون الروح العزیزة في الفراق

 

تقول: یا أجزاء فرشي السفلیة

 
 

إن غربتي أشد مرارة لأني عرشیة

 

رغبة الجسم إلى الخضـرة والماء الجاري

 
 

ناشئة عن أن أصلھ جاء منھما

 

ومیل الروح إلى الحیاة والحي

 
 

آت من أن الروح اللامكاني أصلھا

 

تمیل الروح إلى الترقي والشـرف

 
 

ویمیل الجسم إلى كسب أحباب العلف

 

ورغبة العشق وذلك الشـرف في الروح

 
 

فافھم من ذلك معنى «یحبھم ویحبونھ»

 

لو ذكرنا شرح ھذا لجاوز الحد

 
 

وصار المثنوي سبعین منا من الورق

 



ً والحاصل أن كل من یكون طالبا

 
 

ترغب فیھ روحھ التي ھي مطلوبھ

 

وقد أشار مولانا الرومي أیضاً إلى ھذا الموضوع في أماكن مختلفة نذكر بعضھا فیما یأتي:

لما كان الكفار قد جبلت طینتھم من سجین

 
 

راق لھم سجن الدنیا

 

والأنبیاء إذ أنھم جاءوا من علیین

 
 

ساروا إلى علیین بأرواحھم وقلوبھم

 

* * *

الجنس یبتھج بجنسھ یقینا

جج
 

والجزء یسعد بالكل یقینا

 

فإذا ما كان جدیراً بالتجانس

 
 

یصبح من جنسھ إذا نضم إلیھ

 

* * *

إن كل ذرة في ھذه الأرض والسماء

 
 

منجذبة إلى جنسھا كانجذاب التبن بالكھرباء

 

ولما كان أھل الجنة من أجزاء الجنة

 
 

كانوا بدافع الجنسیة عارفین با�

 

ألم یقل النبي أن الجود والمحمدة

 
 

ھما غصنان من الجنة جاءا إلى الدنیا

 

فاعتبر المودات من جنس الحب

 
 

والغصب من جنس البغض

 

یأتي المستھتر بالمستھتر

 
 

لأن كلیھما من أصل واحد في العقل

 

 

[323←]
- مقتبس من كتاب عُرفاء الإسلام، «نیكلسون، ص 118».



[324←]
- نسخة خطیة ملك الكاتب.

[325←]
- یقول الھجویري - أیضاً - في كشف المحجوب، ص 399، طبعة جوكوفسكي: إنھ - أي عمرو بن عثمان المكي -

یقول في كتاب المحبة.

[326←]
- ارجع إلى تذكرة الأولیاء في ذكر سمنون المحب، جـ2، ص 82، وكشف المحجوب، باب المحبة، وما یتعلق بھا،

ص 392 - 404، طبع جوكوفسكي.

[327←]
- إشارة إلى الآیة الكریمة: «وإذ قلنا للملائكة اسجدوا لآدم فسجدوا إلى إبلیس أبى واستكبر (أي قال: لا أسجد).

[328←]
- طبعة الھد، ص 337 (وھو بالفارسیة، وھو غیر كتاب الغزالي المسمّى بھذا الاسم بالعربیة. (المترجم).

[329←]
- طبع علاء الدولة، المجلد الخامس، ص 544.

[330←]
- طبعة علاء الدولة، ص 169.

[331←]
- تذكرة الأولیاء، جـ1، ذكر شقیق البلخي.

[332←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 1، ذكر الحارث المحاسبي.

[333←]
- تذكرة الأولیاء، جـ1، ذكر أبي سلیمان الداراني.

[334←]
- تذكرة الأولیاء، جـ1، ذكر سھل بن عبد الله التستري.

[335←]
- تذكرة الأولیاء، جـ2، ذكر أحمد بن عاصم الأنطاكي.

[336←]



- تذكرة الأولیاء، جـ2، ذكر عبد الله بن خبیق.

[337←]
- یقول أبو الفرج عبد الرحمن بن الجوزي، وھو من فقھاء وعلماء الحنابلة المتعصبین في القرن السادس في كتاب
(نقد العلم والعلماء أو تلبیس إبلیس) في نقد مسالك الصوفیة: قال العارف المشھور أبو الحسین النوري: إني
أعشق الله، والله یعشقني؛ لأنھ قال في القرآن: (یحبھم ویحبونھ). والعشق ھو المحبة بعینھا. ویرد ابن الجوزي
القول بقولھ: «وھذا جھل من ثلاثة أوجھ: أحدھا من حیث الاسم، فإن العشق عند أھل اللغة لا یكون إلا لما
ینُكَح. والثاني أن صفات الله - عز وجل - منقولة، فھو یحبّ، ولا یقُال یعشق، كما یقال یعلم، ولا یقال یعرف.
والثالث من أین لھ أن الله تعالى یحبھ، فھذه دعوى بلا دلیل. وقد قال النبي: «مَن قال إني في الجنة، فھو في

النار».

(تلبیس إبلیس، ص 181، طبعة مصر).

[338←]
- ارجع إلى «كیمیاي سعادت» للغزالي، ص 396، طبعة الھند.

[339←]
- یقول السید الشریف الجرجاني في كتاب «التعریفات» في تعریف الشوق: «الشوق نزوع القلب إلى لقاء
المحبوب»، وأبو نصر السرّاج في كتاب اللمع في باب الشوق، یرُوى عن النبي أنھ كان یدعو قائلاً: «أسألك

لذةّ النظر إلى وجھك، والشوق إلى لقائك».

[340←]
كْر كلمة أخرى غیر أسماء الله، كما یقول العطار من أن الشیخ أبا القاسم الجرجاني كان قد اتخذ مدةّ - قد یكون الذِّ

كْر (تذكرة الأولیاء، جـ1، ص 23). كلمة «أویس» للذِّ

[341←]
- الأصل العاشر في ذِكْر الحق تعالى. طبعة الھند (وقد مر أن ھذا الكتاب بالفارسیة - المترجم).

[342←]
- كتب الشیخ العطار في تذكرة الأولیاء في أحوال الجنید: یرُوى أنھ ظھرت من مرید إساءة أدب، فرحل، وجلس في
مجلس الشونیزبھ؛ حیث مر بھ الجنید ذات یوم، فنظر فیھ، فسقط ذلك المرید من ھیبة الشیخ في الحال، وانكسر
رأسھ، وجرى الدم منھ، وكان یبدو من كل قطرة على الأرض نقش كلمة «الله»، فقال الجنید: إنك تتخلى؛ أي

كْر، فعلى الرجل أن یصل إلى المذكور. كْر، أن الأطفال كلھّم یساوونك في الذِّ تدعّي أنك قد بلغت مقام الذِّ

[343←]
- تذكرة الأولیاء، جـ1، ص 235.

[344←]
- في الأصل كمند بمعنى الأنشوطة؛ أي الحبل الذي یصُاد بھ. (المترجم).



[345←]
-

إن زلیخا تلك قد سمّت الحومل والعود

 
 

وكل شيء یوسف

 

كتمت اسمھ بین الأسماء

 
 

وأبرزت ستره للأمناء

 

لو كانت تلھج بمائة ألف اسم لكان

 
 

قصدھا وإرادتھا یوسف

 

صار اسم یوسف شراباً لباطنھا

 

فلو كانت جوعى وذكرت اسمھ

 
 

لسكرت ورویت من كاسھ

 

یسكن عطشھا من اسمھ

 

ولو كان عندھا ألم من ذلك الاسم الرفیع

 
 

لصار ضرھا نفعاً في الحال

 

ً ویكون لھا عند البرد فروا

 
 

ھذا ما یفعلھ اسم الحبیب في الحب

 

 

[346←]
- ورُویت أحادیث أخرى عن النبي صلى الله علیھ وسلم، من جملتھا ھذا الحدیث: «اعبد الله كأنك تراه. فإن لم تكن
تراه، فإنھ یراك». وھناك حدیث آخر ھو أن الله تعالى قال للنبي داود: «یا داود، أدري ما معرفتي؟» قال: لا.

قال: حیاة القلب في مشاھدتي» (كشف المحجوب، ص 427).

[347←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 2، ص54.

[348←]
- نفحات الأنس، ص 80.



[349←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 1، ص 161.

[350←]
- یقصد شاه بن شجاع الكرماني.

[351←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 2، ص 49.

[352←]
- كشف المحجوب، طبعة جوكوفسكي، ص 137.

[353←]
- ارجع إلى كشف المحجوب، طبعة جوكوفسكي، ص 427 - 432.

[354←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 1، ص 156.

[355←]
- والكلام في الخواجة حافظ أصوفي ھو أم لا، وكیف تكون صلاتھ بالتصّوّف والعِرفان یأتي في المجلدات الآتیة من

ھذا الكتاب.

[356←]
- شاخ نبات معناھا اللغوي القطعة من النبات. ویقال إنھا كنایة عن حبیبة الشاعر حافظ الشیرازي. والنبات كلمة

عربیة، بمعنى السُّكّر المصفىّ.

[357←]
- الفناء سقوط الأوصاف المذمومة، كما أن البقاء وجود الأوصاف المحمودة. والفناء فناءان: أحدھما ما ذكرنا، وھو
بكثرة الریاضة، والثاني عدم الإحساس بعالم الملك والملكوت، وھو بالاستغراق في عظمة الباري ومشاھدة
الحق. وإلیھ أشار المشایخ بقولھم: «الفقر سواد الوجھ في الدارین؛ أي الفناء في العالمین» (التعریفات للسید

الشریف الجرجاني).

[358←]
- الوَجْد ھو ما یصادف القلب، ویرد علیھ بلا تكلیف وتصنعّ. وقیل ھو بروق تلمع، ثمّ تخمد سریعاً (التعریفات).

[359←]
- الذوق في معرفة الله ھو نور عرفاني، یقذفھ الحق بتجلیّھ في قلوب أولیائھ، یفرّقون بھ بین الحق والباطل، من غیر

أن ینقلوا ذلك من كتاب أو غیره» (التعریفات).



[360←]
- الشرب حلاوة الطاعة ولذةّ الكرامة وراحة الأنس في اصطلاح ھذه الطائفة، ولا یستطیع أحد أن یزاول عملاً
بدون شرب. وكما أن شرب البدن من الماء، فشرب القلب یكون من الراحات وحلاوة القلب (كشف المحجوب،

جوكوفسكي، ص 507).

[361←]
- الغیبة غیبة القلب عن علم ما یجري من أحوال الخلق، بل من أحوال نفسھ، بما یرد علیھ من الحق، وإذا عظم
الوارد، واستولى علیھ سلطان الحقیقة، فھو حاضر بالحق غائب عن نفسھ وعن الخلق. وممّا یشھد على ھذا
قصة النسوة اللاتي قطعن أیدیھنّ حین شاھدن یوسف، فإذا كانت مشاھدة جمال یوسف مثل ھذا، فكیف تكون

غیبة مشاھدة أنوار ذي الجلال؟! (التعریفات).

[362←]
- التجلي ھو تأثیر أنوار الحق بحكم الإقبال على قلوب السعداء الذین یحق لھم مشاھدة الحق بعیون قلوبھم. والفرق
بین ھذه الرؤیا والرؤیة الظاھریة، ھو أنھ إذا ما أراد المتجلي، فإنھ یرى، وإلا فلا، أو أن یرى تارة، ولا یرى
تارة أخرى. ثمّ إن أھل الظاھر والعیان إذا أرادوا - وھُم في الجنة - ألا یروا، فلا یقدرون على عدم الرؤیة؛
لأن الستر جائز على المتجلي، ولا یسوغ الحجاب على الرؤیة (كشف المحجوب، طبعة جوكوفسكي، ص

.(504

[363←]
- السُّكْر عند أھل الحق ھو غیبة بوارد قوي، وھو یعطي الطرب والالتذاذ، وھو أقوى من الغیبة، وأتم منھا.

(التعریفات).

[364←]
- یقول مولانا جلال الدین الرومي في المثنوي:

ولا اكتساب من طرب أو حزن أو قبض أو بسط أو ھیئة، ویزول بظھور صفات النفس سواء أیعقبھ المثل أم لا، فإذا
دام وصار ملكاً، یسمّى مقاماً، فالأحوال مواھب، والمقامات مكاسب، والأحوال تأتي من عین الجود،

والمقامات تحصل ببذل المجھود. (التعریفات).

[365←]
- یقول مولانا جلال الدین الرومي في المثنوي:

إن ذرة من الجذب والعنایة أفضل

 
 

من آلاف مساعي المطیعین

 

ما ھو ذلك الجاذب الذي ھو سر في سر

 
 

أشرق في العالم من العالم الآخر

 

والجذب الصادق لیس كالجذب الكاذب إن حركة كل شخص متجھة نحو الجاذب



  

والأصل ھو الجذبة ولكن أیھا السید

 
 

اعمل ولا تقف عند تلك الجذابة

 

إذا ما جاءت الجذبة من الحق فالماء المعین

 
 

یفیض من الأرض دون حاجة إلى بئر محفورة

 

 

[366←]
- تذكرة الأولیاء للعطار، جـ 2، ص 40، ویقول العطار إن أبا سعید الخراز كان لھ كتاب باسم «كتاب السر»، ذكر
ً (راجع تلبیس إبلیس، فیھ العبارة المذكورة. ویذكر ھذا الكتاب ابن الجوزي نقلاً عن أبي نصر السرّاج أیضا

ص 180، طبعة مصر).

[367←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 2، ص 44 - 45.

[368←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 2، ص 175.

[369←]
- یقول مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الخامس من المثنوي في قصة ذلك العاشق الذي كان یعدد عند
المعشوق خدماتھ ومواقفھ في الوفاء، ویشرح حاجتھ وعوزه. وسألھ في النھایة إذا كانت لك أوامر أخرى،

فمرني بھا. أجاب المعشوق: إنك أتیتَ بكل ھذا، ولكنك لم تأت بأصل المقصود، وھو الموت والفناء.

كان ذلك العاشق یعددّ

 
 

عند المعشوق خدماتھ وأعمالھ:

 

إني عملت لك كذا وكذا

 
 

وأصابتني السھام والأسنة في ھذه الحروب

 

ذھب المال والحال والسمعة

 
 

ومرت على من عشقك غصص كثیرة

 

فكل ما كان قد تجرعھ من مر وألم

 
 

كان یعده واحداً فواحداً في حضـرتھ

 

أرشدني الآن أیھا الصدیق الطیب وقال بعد البكاء ذھبت ھذه كلھا ولكن



  

فكل ما تأمر بھ أقوم بھ بالروح

 
 

فإني وضعت رأس الطاعة على قدمك

 

قال المعشوق لقد أتیت بكل ھذا ولكن

 
 

ً افتح سمعك عریضاً وافھم جیدا

 

فإن كل ما ھو أصل فھو أصل للعشق والولاء

 
 

ً لم تأت بھ وكل ما عملتھ كان فروعا

 

فقال العاشق قل لي ما ھو ذلك الأصل

 
 

قال الأصل ھو الموت والفناء

 

لقد قمت بكل ھذا ولم تمت وأنت حي

 
 

فمت یا صاح إن كنت الصدیق المضحي

 

فلو مت وجدت الحیاة التامة

 
 

وبقیت سمعتك الطیبة إلى یوم القیامة

 

 

[370←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 2، ص250.

[371←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 2، ص250.

[372←]
- أسرار التوحید، طبعة طھران، ص 229.

[373←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 1، ص 277.

[374←]
- یقول الھجویري في موضوع «الجمع والتفرقة»: اعلم أن الجمع قسمان: أحدھما یسمّى «جمع السلامة»، والثاني
«جمع التكسیر»، فجمع السلامة ھو: أن الله یحفظ العبد عند غلبة الحال وقوة الوجد وثورة الشوق، فیجري
الأمر على ظاھره، ویحفظھ ممّا یجري، ویزینّھ بالمجاھدة. كما أن سھلاً بن عبد الله وأبا حفص الحداد وأبا
العباس السیاري صاحب الذھب وبایزید البسطامي وأبا بكر الشبلي، وأبا الحسن الحصري وجماعة آخرین



ً حتىّ یحین وقت الصلاة، فیعودون إلى حالتھم الطبیعیة. فإذا ما فرغوا من كانوا مغلوبین على أمرھم دائما
الصلاة، عادوا، فطلبوا كما كانوا؛ أي إن الصوفي یقوم بأداء الأمر ما دام في موضع التفرّق، وإذا ما جذبھ
ً فیھ الخاصتین. إحداھما عدم زوال خاصیة العبودیة عنھ، والثانیة ً لھ حافظا سبحانھ، فعند ذلك یكون حارسا
قیامھ بحكم الوعد والمیعاد، وھذا یعني أنھ تعالى لن ینسخ الشریعة المحمدیة أبداً. وثاني الجمعین جمع التكسیر
«وھو أن یكون العبد في حكم الولھان والمدھوش. ویكون حكمھ - حینئذ - حكم المجانین، فیكون أحدھما
معذوراً، والآخر مشكوراً، فالمشكور أیامھ محاطة بنور عظیم، ویكون أقوى من كونھ معذوراً». وترُوى ھذه

الأبیات عن الحسین بن منصور الحلاج:

لبیك لبیك یا سیدي ومولائي

 
 

لبیك لبیك یا قصدي ومعنائي

 

یا عین عین وجودي منتھى ھممي

 
 

یا منطقي وإشاراتي وأنبائي

 

یا كل كلى ویا سمعي ویا بصـري

 
 

یا جملتي وتباعیضـي وأجزائي

 

 

[375←]
- وقد تكررت الإشارة إلیھ؛ ومع أن الصوفیة یرون لزوم الریاضة والتربیة الروحیة والسلوك والمجاھدة، فإنھم -
في الوقت نفسھ - یعتقدون أن النجاة وبلوغ السعادة إنما ھي نتیجة للجذب الإلھي، ویقولون بأن الجذبة الإلھیة لا
ً لھا، وأنھ كما تكرر ذلك أیضاً، لا یكون التصّوّف من تخضع للقواعد البشریة أبداً، ولا یعُدّ أي شيء شرطا
ً للبحث في التاریخ العام للخلیقة، فلا العلوم الدقیقة لعلم الحساب والھندسة، كما أن البحث فیھ لا یكون مشابھا
یمكن للبحث فیھ على ضوء القواعد والأصول الدقیقة والطرق العلمیة، بل إن البحث المتصل بمسائل الحال
ً للأصول والقواعد المعتادة، ولھذا بذلنا الجھود - بقدر المستطاع في ھذا والشوق والأحاسیس لا یجري طبقا
الكتاب - بأن نستشھد بكلمات كبار الصوفیة أنفسھم حتىّ یلمّ القارئ بأسلوب أفكارھم ونوع أحاسیسھم ونمط
آرائھم، ویحیط خبراً بما تسعھ إحساسات العرُفاء ومواجیدھم وأحوالھم، ولھذا نستشھد - الآن في ھذا المقام
أیضاً - بقول مولانا جلال الدین الرومي الذي جاء في المجلد الأول من المثنوي، في بیان تفسیر «ما شاء الله

كان وما لم یشأ لم یكن».

لقد قلنا كل ھذا ولكن في الكفاح

 
 

إننا معدومون معدومون لو حرمنا من عنایة الله

 

من غیر عنایة الحق وخاصة الحق

 
 

ً تسود أوراقھ ولو كان ملكا

 

یا الله أیھا القادر بلاكم وكیف

 
 

إنك لواقف على الظاھر والباطن

 



یا الله یا من بفضلھ قضاء الحاجات

 
 

لا یلیق ذكر أحد مع ذاتك

 

إنك منحتنا ھذا القدر من الإرشاد

 
 

ولھذا السبب أخفیت كثیراً من عیوبنا

 

فقطرة العلم التي منحتنا إیاھا

 
 

اجعلھا متصلة ببحار رحمتك

 

انقذ قطرة العلم التي في روحي

 
 

من الھوى ومن تراب البدن

 

 

وسألوا الشیخ أبا سعید أبا خیر: متى یتخلص العبد من قید نفسھ؟ فقال الشیخ: عندما یخلصھ الله. وھذا لا یرتبط بجھد
العبد بل بفضل الله تعالى وبصنعھ وتوفیقھ.

وھذا یوجد فیھ الشوق ثمّ یفتح على قلبھ باب التوبة، ثمّ یدفعھ إلى المجاھدة، وما دام العبد یجاھد ویستمر مدةّ في ذلك
الجھد یظن أنھ یندفع من مكان أو یقوم بعمل ثمّ یعجز ولا یستریح فإنھ لم یتخلص ولا یزال ملوثاً، ثمّ إنھ لو تاب
من المزاعم التي كان قد زعمھا وھو یعلم أنھ إنما حصل ما حصل بتوفیق الله وفضلھ لا بمجھود نفسھ كان
الاعتقاد بالجھد في ذلك شركاً، وإذا ما ظھرت ھذه الحقیقة في قلبھ تحل الراحة في ضمیره وحینئذ تتفتح أبواب
الیقین في باطنھ ویسیر مدةّ ویأخذ من كل شخص شیئاً ویتقبل صنوف الذل ویتحمل كل الاحتقارات، ویتیقن أن
ھذه الإلھامات كانت بإیعاز من الله، فیزول الشك بذلك من قلبھ، ویتفتح علیھ باب من المحبة، فینغمر في تلك
المحبة مدةّ، ویلُقى في تلك المحبة أنانیة من الناس، وتلحق بھ من تلك الأنانیات ملامات الناس، والملامة تلحقھ
من أنھ لا یأبھ في سبیل محبة الله بكل ما یحل بھ، ولا یخشى لومة اللائمین، ویتخیل أنھ یحبّ، ویمضي بالسیر
على تلك الحال مدةّ، ثمّ یخرج من تلك الحال، فلا یستریح، ویعلم أن الله إنما دفعھ إلى ذلك رغبة في حبھ إیاه،
ویعلم أن الله یتفضّل علیھ، وكل ھذا منوط بفضلھ وحبھ، لا بجھده، ومجرد أن یرى ذلك، یستریح، ثمّ ینفتح
علیھ باب التوحید حتىّ یعلم ویرى ویجعلھ عارفا؛ً لیعرف أن الأمر بید الله «إنما الأشیاء برحمة الله»، فحینئذ
یتیقن أنھ ھو الكل، والكل بھ، والكل منھ، وھذا ظن مرتبط بالخلق؛ لیمتحنھم، ویبتلیھم، ومن الخطأ أن یزعموا
الجبروت لأنفسھم؛ لأن صفة الجبروت لھ وحده. والعبد ینظر إلى صفاتھ، ویعتقد أنھ ھو الله، ویتحقق بالعیان
ما كان خبراً، ویرى بالمعاینة، ویشاھد صنع الله، ثمّ یعلم بالجملة أنھ غیر محق بأن یقول «أنا»، أو یقول
«مني»، وھنا یظھر العجز من العبد، وتسقط عنھ القیود، وینطلق العبد، ویستریح، فعندئذ یرید ما أرید منھ،
ً إنني وقد تخلص من قیوده، واستراح العالم بھ، وكلھا ھو «الله»، وأنھ «أي العبد» لیس بشيء، فیقول دائما
لستُ شیئاً، ولكنْ؛ إذا رماه بشعرة، تنادى بالویل والثبور، فعلیك - أولاً - بالعمل، ثمّ العلم؛ لتعلم أنك لا تعلم
شیئاً، وتعلم أنك لستَ بشيء، ولا یمكن معرفة أمثال ذلك بسھولة ویسر، كما لا یتحقق ھذا بالتعلیم والتلقین، ولا
یسُتطاع رتقھ بالإبرة، كما لا یمكن نظمھ في الخیط، فھو عطاء من الله، یرزقھ مَن یشاء، وھذا الذوق الذي

أوجده فیھ كان لازماً لھ تعلیماً من الحق تعالى.

(أسرار التوحید، طبعة طھران، ص 240- 241).



[376←]
- یقول مولانا جلال الدین الرومي في غزل من كلیّاّت شمس التبریزي:

أیھا الملك ماذا یكون الإیمان تجاه كفرك

 
 

فالعنقاء التي تطوى الأفلاك ھي كذبابة عندك

 

ماء حیاة الإیمان تراب الكفر الأسود

 
 

كلاھما مثل الشوكة على نارك

 

صار الإیمان صفة الروح وھذه الروح صارت
بالنفس روحاً

 

 
وغرق القلب في بحر عمان فأي مكان للنفس؟

 

اللیل كفر والمصباح إیمان عند بزوغ الشمس

 
 

وقال الإیمان للكفر إننا ذاھبون وكفى

 

ینادیك الإیمان تقدم ویقول لك الكفر تأخر

 
 

ً بلا تقدم ولا وعندما یمسي شمع جسمك روحا
تأخر حینئذ

 

 

[377←]
- لزیادة الاطلاع راجع كتاب اللمع باب «في ذكر غلط الحلولیة وأقاویلھم على ما بلغني» وباب «في ذكر غلط
القول في فناء البشریة» وباب «في ذكر من غلط في فنائھم عن أوصافھم» ص 436 - 433 طبعة لیدن،

وكشف المحجوب للھجویري ص 315 طبعة جوكوفسكي.

[378←]
- ص 324، طبعة جوكوفسكي.

[379←]
- بعد مقتل الحسین بن منصور الحلاج، اجتمع مریدوه حول شخصین: أحدھما أبو عمرو الھاشمي في الأھواز،

والآخر فارس الدینوري في خراسان، والفرقة الفارسیة تتبع الطائفة الأخیرة.

[380←]
- ص 331، طبعة جوكوفسكي.

[381←]
- ارجع إلى كتاب «تلبیس إبلیس»، ص 267 - 137. نقد مسالك الصوفیة إلى الغناء والسماع.



[382←]
- ارجع إلى كتاب «إحیاء العلوم» للغزالي (المجلد الثاني، طبعة مصر، ص 236 - 269 -؛ حیث بحث في ھذا
الموضوع مفصلاً تحت عنوان «كتاب آداب السماع والوجد». وارجع - أیضاً - إلى كتاب عوارف المعارف
للسھروردي تحت عنوان «الباب الرابع والعشرون في القول والسماع» حاشیة إحیاء العلوم، طبعة مصر، جـ
2، ص 222، وكتاب كشف المحجوب للھجویري، طبعة جوكوفسكي، ص 524، وكتاب كیماي سعادت

للغزالي، طبعة الھند، ص 171، الأصل الثامن في آداب السماع والوجد وتحریمھ وتحلیلھ وآثاره وآدابھ».

[383←]
- نوع من الرقص، یجري بضرب الأقدام على الأرض.

[384←]
- من مثل أتباع بھاء الدین النقشبندي البخاري المتوفى في سنة 791، وھم موجودن حتىّ الآن، ویعُرفون بالفرقة

«النقشبندیة»، وإنھم ضد السماع.

[385←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 1، ص 129.

[386←]
- أسرار التوحید، ص 186، طبعة الفاضل المحترم بھمینار أستاذ جامعة طھران.

[387←]
- أبو محمد روزبھان البقلي الغسوي من مشاھیر العرُفاء في القرن السادس المتوفى عام 606 - والشارح لطوّاسین
حسین بن منصور الحلاج، وصاحب التفسیر المعروف، والذي ورد شرح حالھ، وأغلب مصنفّاتھ في كتاب
«شدّ الإزار» (مزارات شیراز)، تألیف الجنید الشیرازي من معاصري الخواجة حافظ الشیرازي، وقد ألف
الكتاب المذكور حوالي سنة 791 (وھو الآن تحت الطبع، بتصحیح حفیده الأستاذ العلامة محمد القزویني

الفاضل المحترم والسید عباس إقبال)؛ فیقول:

إن من جملة مصنفات الشیخ روزیھان رسالة طریفة للغایة باللغة الفارسیة، تسمّى «عبھر العاشقین»، منھا نسخة
مصحّحة متقنة في ملكي، وموضع ھذه الرسالة ھو العشق، ومراحلھ مراتبھ التي وُصفت في اثنین وثلاثین
فصلاً. والشیخ روزبھان یعتبر من حیث عظمة المقام العرفاني، ومن ناحیة الوجد والحال في درجة الشیخ أبي
الحسن الخرقاني والشیخ أبي سعید أبي الخیر، ومن مفاخر إقلیم فارس. وقد ذكر الشیخ سعدي اسمھ في إحدى

قصائده، في مقام القسم، والأبیات الآتیة من تلك القصیدة:

ما أحسن صباح یوم أبلغ فیھ ثانیة

 
 

مقام «الله أكبر» بشیراز

 

والله لا یستحق أن یكون في الظلمات ھذا الإقلیم

 
 

الذي كان حاضرة ملك سلیمان في طریق
الحجاز

 



نعم ھنالك ألف شیخ وولي بل أكثر من ذلك
موجودن فیھ

 

تطیر الكعبة على رؤوسھم 

 

أقسم علیك بذكر الشیخ الكبیر وفكره وبقیادتھ

 
 

وبحق روزبھان وبحق الصلوات الخمس

 

أن تحفظ ھذه المدینة المختصة بالرجال الصالحین

 
 

من أیدي الكافرین والمتشائمین والظالمین
والغمازین

 

 

[388←]
- نقلاً عن الرسالة الخاصة بترجمة حیاة مولانا، من تألیف الفاضل المحترم السید بدیع الزمان فروزان فر، ص

.107

[389←]
- یقول نجل مولانا جلال الدین الرومي المدعو بسلطان ولد في رسالتھ «ولدنامھ» في وصف صلاح الدین ما یأتي:

قال الشیخ أحضـروا في جنازتي

 
 

الطبل والكوس مع الضاربین بالدفوف

 

واحملوني إلى محلي راقصین

 
 

مبتھجین مسـرورین مصفقین

 

حتىّ یعرفوا أن أولیاء الله

 
 

یسیرون باسمین ضاحكین إلى اللقاء

 

فموتھم مرح وطرب وسرور

 
 

ومأواھم جنة عدن الملأى بالحور العین

 

فمثل ھذا الموت یلذ مع السماع

 
 

لأن رفیقھ حبیب ماھر في القتل

 

وكلھم اصغوا إلى الوصیة

 
 

بصفاء ومن غیر ریاء

 

 



[390←]
- نقلاً عن رسالة في تحقیق أحوال وحیاة المولوي، فروزان فر ص 110.

[391←]
- كشف المحجوب، طبعة جوكوفسكي، ص 528.

[392←]
- تذكرة الأولیاء، للعطار، جـ 2، ص 287.

[393←]
- تذكرة الأولیاء، للعطار، جـ 2، ص 41.

[394←]
- طبعة جوكوفسكي، ص 524.

[395←]
- ویقول الثعالبي في كتاب «الكنایات»: إن الصوفیة رمزت بكلمة «الشاھد» على الغلام الجمیل؛ أي أنھ شاھد على
صنع الله. وقد استعملوا كلمة «الشاھد» على عھد أبي سعید مرادفة للفظة الحسن أو الجمیل؛ أي أنھم كانوا

یقولون - مثلاً - إن الشيء الفلاني شاھد؛ بمعنى أنھ حسن، أو جمیل.

كان أحد مشاھیر العرُفاء یسیر مع جماعة من الصوفیة، فشاھدوا امرأة عن بعُد، فھمس أحد المریدین في أذن
صاحبھ قائلاً: «حجة»، ولكنْ؛ عندما اقتربت تلك المرأة منھم، وشاھدوا وجھھا عفواً، ووجدوھا عجوزاً نكراء،
وحیث إن الشیخ كان قد فھم النجوى التي دارت بینھما، وسمع كلمة «حجة»، قال ممازحاً: «حجة بالغة»، وبما
أن الثعالبي كان قد توفي عام 430، یتبینّ لنا أن كلمة «الشاھد» كانت تسُتعمل في أواخر القرن الرابع وأوائل
القرن الخامس بھذا المعنى المجازي بین الصوفیة، وھذا نص عبارة الثعالبي في كتاب «الكنایة والتعریض».
ومن كنایات الصوفیة في ھذا الباب، قولھم للغلام الصبیح «شاھد»، ومعناھم بھ أنھ لحسن صورتھ شھید لقدرة

الله - عزّ اسمھ - على ما یشاء.

(فصل في الكنایة عن الغلام، ص 19، طبعة مصر).

[396←]
- كتاب «عبھر العاشقین» من تألیفات الشیخ أبي محمد أبي نصر البقلي الغسوي المعروف بالشیخ روزبھان أحد
كبار مشایخ الصوفیة المتوفى في عام 606 بمدینة شیراز. ولھ مؤلفّات وتصانیف كثیرة، ذكر أكثرھا الجنید
الشیرازي في كتابھ «شد الإزار» (مزارات شیراز)، ومن جملتھا رسالة «عبھر العاشقین التي أملك نسخة
مصحّحة منھا، وموضع ھذه الرسالة ھو «العشق»، وھي على منوال رسالة «السوائح» لأحمد الغزالي،
ً - الشیخ و«لمعات» الشیخ العراقي، وقد وصف مراحل العشق فیھا في اثنین وثلاثین فصلاً، ویقول - أیضا
روزبھان في الفصل السادس، من رسالة «عبھر العاشقین» بعد وصفھ لأنواع العشق للطبیعیات، أو
الروحیات؛ لأن العشق الطبیعي ھو منھاج العشق الروحاني، والعشق الروحاني ھو منھاج العشق الرباني، ولا
یسُتطاع حمل أثقال العشق الإلھي إلا على مثل ھذا المركب، كما لا یسُتطاع احتساء روائق صفاء جمال القدم



المحض إلا في أقداح الأفراح ھذه، وھذه الجواھر الثلاث؛ أي العشق الطبیقي والعشق الروحاني والعشق
الرباني مستمرة في الحركة.

[397←]
- «الیقین في اللغة العلي الذي لا شك معھ، وعند أھل الحقیقة رؤیة العیان بقوة الإیمان، لا بالحجة والبرھان»، من

تعریفات الجرجاني.

[398←]
- «علم الیقین ما أعطاه الدلیل بتصور الأمور على ما ھو علیھ» من تعریفات الجرجاني.

[399←]
- «عین الیقین ما أعطتھ المشاھدة والكشف» من تعریفات الجرجاني.

[400←]
- «حق الیقین عبارة عن فناء العبد في الحق، والبقاء بھ علماً شھوداً وحالاً لا علماً فقط، فعلم كل عاقل الموت علم
الیقین، فإذا عاین الملائكة، فھو عین الیقین، وإذا ذاق الموت، فھو حق الیقین، وقیل علم الیقین ظاھر الشریعة،

وعین الیقین الإخلاص فیھا، وحق الیقین المشاھدة فیھا» من تعریفات الجرجاني.

[401←]
- تلخیص عن [كشف المحجوب]، ص 497، طبع جوكوفسكي.

[402←]
- نقلاً عن [تذكرة الأولیاء]، للعطار، في شرح حال كل واحد من العارفین المذكورین.

[403←]
- ھذا البیت وبعده الأبیات الثلاثة تشیر إلى ما في «سورة التكاثر» في القرآن.

[404←]
- یقول مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الرابع من المثنوي في تفسیر الحدیث النبوي «إن الله تعالى خلق
الملائكة، وركب فیھم العقل، وخلق البھائم، وركب فیھا الشھوة، وخلق آدم، وركّب فیھ العقل والشھوة، فمَن

غلب عقلھ على شھوتھ، فھو أعلى من الملائكة، ومَن غلبت شھوتھ على عقلھ، فھو أحطّ من البھائم»:

جاء في الحدیث أن الله تعالى

 
 

فطر الخلق على ثلاثة أنواع

 

فزمرة كلھا عقل وعلم وجود

 
 

وھي الملائكة التي لا تعرف إلا السجود

 

وأنھا نور مطلق تحیى بعشق المولى لا یوجد في عنصـرھا الحرص والھوى



  

وطائفة أخرى عدیمة المعرفة

 
 

كالحیوان الذي یسمى بالعلف

 

إنھ لا یرى سوى الاصطبل والعلف

 
 

وأنھ غافل عن الشقاء والشـرف

 

والثالث ھو الآدمي والبشـر

 
 

الذي ھو مركب نصفھ من الملك ونصفھ من
الحمار

 

فالنصف الحماري یمیل إلى الحضیض

 
 

والنصف الآخر یمیل إلى السمو

 

فلنر أیھما یغلب في الفضائل

 
 

وأي الفریقین یحوز قصب السبق

 

فلو غلب العقل ازداد البشـر

 
 

رفعة على الملائكة في السباق

 

فإذا ما غلبت الشھوة البشـر فیسصبحون

 
 

دون الملائكة لأنھ أبتر

 

فالطائفتان (البھائم والملائكة) في راحة

 
 

من الحرب والحراب بینما البشر من الخصمین
في عذاب

ج

وھؤلاء البشـر انقسموا للامتحان

 
 

وتحولوا إلى فرق ثلاث وھم في صورة آدمیین

 

فطائفة مستغرقة في اللانھایة

 
 

وقد التحقت بالملائكة كعیسى

 

فھو بصورة آدم وفي حقیقة جبریل

 
 

متحرر من الغضب والھوى والقال والقیل

 

فكأنھ لم یكن ولد من البشر إنھ نجا من الریاضة وزھد الجھاد



  

واتبعت طائفة أخرى الحمیر

 
 

فصارت غضباً محضاً وشھوة مطلقة

 

ً وكان وصف جبریل لھم جزافا

 
 

وكانت الدار ضیقة فخرج منھا ذلك الوصف

 

یموت الشخص إذا فقد الروح

 
 

ویمسـي حماراً إذا خلت روحھ من ذلك

 

ویمسـي غراباً إذا اتبع الغربان

 
 

وتمسـي روحھ جسماً إذا ما خلت منھ

 

لأن الروح التي تخلو منھا تكون دنیئة

 
 

فھذا كلام حق نطق بھ الصوفي

 

فھو إذا ما ارتقت روحھ على الحیوان

 
 

یعمل في العالم أموراً عجیبة دقیقة

 

فالمكر والتلبیس اللذین یصدران عنھ

 
 

لا یأتي بمثلھما حیوان آخر

 

فھم نسجوا الثیاب المزركشة

 
 

واستخرجوا الدرر من أعماق البحار

 

دقائق علم الھندسة أو

 
 

النجوم أو الطب أو الفلسفة

 

تلك التي لا صلة لھا بالدنیئات

 
 

لیس لھا طریق إلى السماء السابعة

 

إن ھذه كلھا علم بناء عالم آخر

 
 

التي ھي عماد وكیان البقر والإبل

 

ً ومن أجل أن یبقى الحیوان أیاما

 
 

ً سماه ھؤلاء المذھولون رموزا

 



إن علم طریق الحق وعلم مقام الحق

 

یعرفھما اللبیب الذي لھ قلب 

 

 

[405←]
- «الروح الحیواني جسم لطیف منبعھ تجویف القلب الجسماني وینتشر بواسطة العروق الضوارب إلى سائر أجزاء

البدن» من تعریفات الجرجاني.

[406←]
- «الروح الإنساني ھو اللطیفة العالمة المدركة من الإنسان الراكبة على الروح الحیواني النازلة من عالم الأمر
تعجز العقول عن إدراك كنھھ وتلك الروح قد تكون مجردة وقد تكون منطبقة في البدن» من تعریفات

الجرجاني.

[407←]
- وللوقوف على معاني النفس المختلفة وأقسامھا مثل «النفس الأمّارة»، و«النفس اللوّامة»، و«النفس المطمئنة»،
و«النفس الحمیدة»، و«النفس النباتیة»، و«النفس الحیوانیة»، و«النفس الإنسانیة»، و«النفس الناطقة»،

و«النفس القدُْسیة»، و«النفس الرحمانیة»، ارجع إلى تعریفات الجرجاني.

[408←]
- ارجع إلى [كشف المحجوب]، طبع جوكوفسكي، ص 341.

[409←]
- البرُاق اسم للمركب الذي عرج بھ النبي إلى السماء.

[410←]
- الدلدل اسم جواد الإمام علي أمیر المؤمنین.

[411←]
- مثنوي طبعة علاء الدولة، ص 90.

[412←]
- ویعتقد الصوفیة أن المجاھدة والطلب والسعي في تكمیل النفس وتصفیة الباطن مرتبطة بتأثیر الفضل الإلھي،
ً من التوفیق، ویقول مولانا الرومي في المجلد الرابع من المثنوي في تفسیر الآیة: «وما خلقنا ویعُدّ نوعا

السموات والأرض وما بینھما إلا بالحق»:

كل بمقدار نور قلبھ

 
 

یرى الغیب بقدر صیقلي

 



وكل من صقل أكثر رأى أكثر

 

وكثرت لھ الصور الظاھرة 

 

فإن قلت ذلك الصفا وفضل من الله

 
 

فھذا التوفیق إلینا صیقل ذلك العطاء

 

إن ذلك الجھد والدعا یكون بمقدر الھمة

 
 

فـ«لیس للإنسان إلا ما یسمى»

 

إن واھب الھمة ھو الله وحده

 
 

ولیس للتافھ ھمة الملوك

 

 

[413←]
- كان مدار البحث عند صوفیة القرون الأولى؛ أي الذین كانوا قبل صوفیة أواخر القرن الرابع والخامس ممّن كانوا
یبذلون الجھود؛ لیوفقّوا بین التصّوّف ومظاھر الشرع ومذاق أھل النظر. وقبل أن یبادر أمثال فخر الدین بن
العربي بصبّ التصّوّف في إطار فلسفي خاص، كانت عدةّ أمور. وبرغم أن تلك الأمور لم تكن قد دونت حتىّ
ذلك الحین بشكل معین، لكنھا بعد دراسة آراء صوفیة القرون الأولى، والاطلاع على آرائھم وأقوالھم، یمكن
أن یقُال إنھا كانت تدور حول موضوعات ثلاثة، وأن ما عداھا یعُدّ بحوثاً متفرعة من ھذه الموضوعات الثلاثة

الھامة، وھي:

1 - معرفة الله التي تجلتّ بین كل فِرَق الصوفیة جمیعاً، على شكل «وحدة الوجود» تقریباً.

2- معرفة النفس؛ أي البحث في ذات النفس الإنسانیة وماھیتھا ومبدأ صدورھا وخواصھا وصفاتھا وسبیل كمالھا
وطریقة وصول النفس الإنسانیة إلى الله.

3- اختیار الطریق القدیم نحو الكمالات؛ أي تعیین التكالیف والوظائف الأخلاقیة ومعرفة الحیاة النزیھة والسلوك
المعتدل وتصفیة النفس لنیل السعادة والسرور.

وبصرف النظر عن الموضوعات الثلاثة، لم یكن العارفون یخوضون في مسائل أخرى، فمثلاً لم یبدوا أي رأي في
أحكام الشرع وقوانینھ، ویعدوّنھا محترمة كما ھي، ولم یمسّوا الفرق والمذاھب الإسلامیة المختلفة بشيء،
وینظرون إلیھا بنظرة واحدة، كذلك لم یبدوا أي ملاحظة بشأن الآداب والعادات وشؤون الحیاة والعلوم

والصنائع.

[414←]
- إشارة إلى الآیة: وفتحت أبواب السماء فكانت..إلخ.

[415←]
- أي قبل وجود الزرع.



[416←]
- من كلیّاّت شمس التریزي طبع الھند ص 208

[417←]
- یقول بایزید البسطامي: «اطلع الحق على قلب أولیائھ ورأي أن بعض القلوب لا تستطیع حمل معرفتھ فشغلھا

بالعبادة» تذكرة الأولیاء للعطار ج1 ص 164

[418←]
- من [تذكرة الأولیاء] للعطار جـ 1 ص 127.

[419←]
- ویقول الشیخ روزبھان في الفصل الحادي والثلاثین من رسالتھ (عبھر العاشقین) في كمال المعشوق: «إن الله
سبحانھ وتعالى، ذاتھ القدیمة موصوفة أزلاً وأبداً بصفاتھ القدیمة. ومن جملة صفات الحق: الأول: العشق. وقد
عشق ذاتھ بذاتھ، فھو العشق والعاشق والمعشوق، فصار العشق ذا لون واحد؛ لأنھ من صفاتھ، وأنھ منزه من
تغیرّ الحدثین، العشق واحد، وھي صفة لھ، وقائمة بھ، لا تغیرّ فیھا، بل ھو عاشق بنفسھ، لا یجوز لھ التغیرّ
الحدثاني، وأعرف محبة الحق في أن یكون علمھ لم یزل محباً بنفسھ لنفسھ كمال المحبة، والمحبة صفة الحق،
فلا تخطئ في الاسم، فإن العشق والمحبة أمر إنھ لم یزل عالماً بنفسھ وناظراً إلى نفسھ بنفسھ، لا یوجد انقسام
في أحدیتھ، ولما أراد أن یفتح كنز الذات بمفتاح الصفات، تجلى على أرواح العارفین بجمال العشق، وظھر لھم
بصفات خاصة، وأنھم حصلوا في كل صفة لباساً، فمن العلم علماً، ومن المقدرة قدرة، ومن السمع سمعاً، ومن
البصر بصراً، ومن الكلام كلاماً، ومن الإرادة إرادة، ومن الحیاة حیاة، ومن الجمال جمالاً، ومن العظمة
عظمة، ومن البقاء بقاء، ومن المحبة محبة، ومن العشق عشقاً، كانت كل ھذه ھو، وبرز ھو فیھم، وأثرت
الصفات فیھم، والصفة قائمة بالذات، فأصبحت صفتھم قائمة، من أثر ذلك، لا یوجد من الحلول شيء في ھذا
العالم «العبد عبد، والرب رب»، فأصل العشق قدیم، وعشّاق الحق قدیمون، عشقھم بالروح، والعشق لبلاب
الأرض القدیمة الذي التف حول شجرة روح العاشق، والعشق سیف، یقطع رأس الحدوث من العاشق، وھو
ً ً للحق، وعاشقا ذروة قاعدة الصفات، فما وصلھا روح العاشق إلا واستسلمت للعشق، وكل مَن صار معشوقا
للحق، لا یستطیع النزول من تلك الذروة، وصار في العشق متحداً بالعشق، ولما اتحد العاشق والمعشوق، صار
ً في إقلیم الحق، وعندما غلب علیھ الحق، أصبح العاشق والمعشوق بلون واحد، وعندئذ یصبح العاشق حاكما
قالب صورتھ جنانیاً، ونفسھ روحانیة، وروحھ ربانیة. العشق كمال من كمال الحق، فإذا اتصل بالعاشق،
یتحول من الحدوث المحض إلى الجلال الإلھي، ویصبح باطنھ ربانیاً، ویطلب معدن الأصل، ولا یتغیرّ من
حوادث الدھور وصروف الزمان وتأثیر المكان، وإذا ما بلغ عین الكمال، تزول ستائر الربوبیة، والعاشق

الرباني یذھب بالمعدن الأصلي، ولیس في العشق مقصوداً، والعشق مع المقصود، لیس بموجود.

والعشق والمقصود كفر

 
 

والعاشق بريء من روحھ

 

ً في طریق العشق، فالعشق ھو الطائر الصاھر ولیس للصورة مكان في عالم العشق؛ لأن العقل والنفس لیسا معا
للروح، والعشق للروح كالحمام والصقر.

والصقر لا یصطاد الفأر المیتة العشق لا یقبل النفس الحیة



  

الأمر والنھي منسوخان في طریق العشق، والكفر والدین حجبا عن سراي العشق، والآفاق محترقة بإشراق العشق،
والكون مضمحل تحت حافر فارس العشق.

عند مَن كان العشق مرشده

 
 

یكون الكفر والدین ستار بابھ

 

وجوھرة العشق كانت قد عُجنت من الأزل، ولم یكن في ذلك العالم للروح والعقل من طریق.

كل مَن ظھر لھ طریق العشق یخطف جوھر أوصافھ من ھذه التربة.

إن كل ما في الكائنات من جزء وكل

 
 

ھي أطواق قناطر العشق

 

العشق أرقى من العقل والروح

 
 

«لي مع الله» ھو وقت الرجال

 

ولیس في العشق مجوسیة ولا كفر ولا شراسة ولا بلاھة وصفة العشاق كمال الحیرة والخضوع صفة المتیمین.

ً یجعل حمل العشق الطفل شیخا

 
 

ویجعل العشق الباشق صیاد البعوضة

 

والجنة مأوى الزاھدین والمعبد مثوى العاشقین، لیس في العشق فجاجة ولیس في طریقھ عجز ولا ضعف.

وكل ما قلناه لیس من صفة العشق والعاشق، ونھایة العشق بدایة المعرفة، والعشق في المعرفة مبني على الكمال
وإذا اتحد العاشق بالمعشوق بلغ مقام التوحید، وإذا تحیر في المعرفة فقد أحرز مقام المعرفة ونھایة العشق إلى
ھذین المقامین فإذا ما صار عارفاً تبدو صفات الحق من صفاتھ، ذاك الذي تكلم بالشطحیات إنما أراد أن یقول
الحدیث السبحاني: «لیس في جبتي» وسر «أنا الحق» وإذا لم تعرف ذلك فاستمع إلى قول أسد مرج التوحید
وفارس میدان التجرید أبي بكر الشبلي، رحمة الله علیھ، فإنھ وجد رمز الحدیث ذات یوم في مجلس الموحدین،

ولما علیھ سكر الوجد، قال:

تباركت خطراتي في تعالائي

 
 

فلا إلھ إذا فكرت آلائي

 

وحیث إنھم بلغوا ذلك العالم، صار في المھم ربانیاً، وقولھم أزلیاً وأبدیاً، كما قال أبو سعید الخراز رحمة الله علیھ:
«للعارفین خزائن، أودعوھا علوماً غریبة وأنباء عجیبة، یتكلمون بھا بلسان الأبدیة، ویخُبرون عنھا بعبارات

أزلیة».

لو قال بایزید سبحاني

 
 

لم یقل ذلك جھلاً منھ وتیھا

 

فحرك صدقاً وقال: أنا الحق ذاك اللسان الذي نطق بالسـر المطلق



  

 

[420←]
- كتب سعد الدین الحموي في رسالة [علوم الحقائق وحكم الدقائق] فصلاً خاصاً، بعنوان «فصل في المعرفة»، ھذا
ملخّصھ «المعرفة نوعان: أحدھما معرفة بالعقل»؛ أي المعرفة بالاستدلال العقلي، والثانیة «معرفة الحق
بالحق»؛ أي معرفة لا یمكن تحقیقھا إلا بشھود محض وتجلّ خالص، والمعرفة بالعقل معرفة كَسبیة تعلیمیة،
والمشتغل بھا «عاقل مستدل»، بینما معرفة الحق بالحق معرفة بدیھیة، وھي من شأن العارف الكامل المحقق

من [مجموعة الرسائل]، طبعة مصر، ص 491 - 492.

[421←]
- من كتاب [كشف المحجوب]، طبع جوكوفسكي، ص 425.

[422←]
- راجع ترجمة كل من العارفین المذكورین.

[423←]
- والدلیل على أن [كشف المحجوب] قد انتھى تألیفھ في القرن الخامس ھو أن الھجویري كان معاصراً للشیخ أبي
ً یرُزَق في أیام المؤلفّ، ویذكره الھجویري، وھذا نص العبارة في كتابھ القاسم القشیري، والقشیري كان حیا
[كشف المحجوب] عندما یتكلم عن متأخري كبار الصوفیة: «ومنھم الأستاذ الإمام وزین الإسلام عبد الكریم
أبو القاسم بن ھوزان القشیري الذي كان بدیع الزمان ورفیع الشأن ذا منزلة عظیمة مرموقة، وقد حفظ أھل
زمانھ لطائف كثیرة من أیامھ، وصنوف فنونھ وتألیفاتھ، ولھ تصانیف نفسیة تحقیقیة جمیعھا، وقد صان الله
تعالى حالھ ولسانھ، وقد سمعتھُ یقول: «الصوفي كعلة البرسام، أولھ ھذیان، وآخره سكوت، فإذا تمكّنت،
خرست»، في [كشف المحجوب، طبع جوكوفسكي، ص ص 209] وقد توفي القشیري في سنة 465 حسب
العبارة الصریحة لشیخ الإسلام أبي إسماعیل عبد الله بن محمد الأنصاري الھروي المعروف بالخواجة عبد الله

الأنصاري [طبع جوكوفسكي، ص 218 - ص 341].

[424←]
- كان الحارث المحاسبي من أھل البصرة، سكن بغداد، وقد عاصر الإمام أحمد بن حنبل شیئاً. وقد توفي الحارث
سنة 243 في بغداد، وھو من قدماء الكتاّب الصوفیة، وقد تكلم أبو الفرج بن بالجوزي في كتاب [تلبیس
الإبلیس] عن مصنفاتھ، وقال إنھ ذكر أحدھم عند الإمام أحمد بن حنبل عن أقوال وآراء كُتبُ المحاسبي، فقال
الإمام أحمد، «لا أرى من صالحك أن تجالس المحاسبي». ویعَدّ ابن الجوزي كُتبُھ من كُتبُ البدع والضلال.
وأحد كُتبُ المحاسبي ھو كتاب [الرعایة لحقوق الله]، وقد طُبع سنة 1940 م بنصھ العربي باھتمام مارجارث

سمیث في لندن ضمن منشورات أوقاف جیب، وھو العدد الخامس عشر من سلسلة تلك المنشورات الجدیدة.

وللوقوف على سائر مؤلفّات الحارث المحاسبي، ارجع إلى المقال الذي نشره المستشرق الفرنسي المعاصر [لوي
ماسینیون] في دائرة المعارف الإسلامیة.

[425←]



- ارجع للوقوف على شرح أحوال الملامتیة إلى الفصل الثامن والتاسع من كتاب [عوارف المعارف] للسھروردي.

[426←]
- ارجع إلى كتاب [كشف المحجوب]، طبع جوكوفسكي، ص 228.

[427←]
- ارجع إلى كتاب [كشف المحجوب]، طبع جوكوفسكي، ص 228.

[428←]
- یقول الحافظ:

ھا ھنا ألف نكتة أدق من الشعر

 
 

ما كل من یحلق الرأس كان قلندرا

 

 

[429←]
ً - «بالجولقیة»، ویقول ً خاصاً، ولھذه المناسبة كانوا یدعونھم - أحیانا - یظھر أن القلندري كانوا یرتدون لباسا
صاحب [تاریخ فرشتھ] في المقال الثاني عشر في المجلد الثاني من تاریخھ عن أحوال الشیخ بھاء الدین زكریا
ً في عرض أنھ عند عودة الشیخ بھاء الدین من حضرة الشیخ شھاب الدین عمر السھروردي: «نزل یوما
الطریق بمسجد، وكان قد نزل ھناك القلندري لابسو الجوالق التي كانت كسوة السید جمال المجرد، ولما فرغ
الشیخ من اللیل من العبادة، وقع نظره بعد المراقبة على قلندري، یسطع منھ النور إلى الأفق الأعلى، فتعجب
الشیخ، وذھب إلیھ خلسة، وقال لھ: ماذا تصنع بین ھؤلاء القوم، یا رجل الله؟ قال: یا زكریا، اعلم أن في كل
طائفة عبداً خاصاً، یغفر لھم الله بسببھ»، وكان سیداً عالماً وفاضلاً ومجذوباً، وكان اسمھ عبد القدوس؛ وكان
سیداً باراً ونجلاً للموصل في دمیاط، ارتدى الكسوة على قبر السید جمال الدین المجرد، وأخرجھ الشیخ في
النھایة من تلك الثیاب القلندریة وأوصلھ من عالم الجذبة إلى عالم السلوك، ومدفنھ في قصبة نائین بین أصفھان

ویزد. [المجلد الثاني من كتاب فرشتھ طبع الھند ص 407].

یقول مولانا جلال الدین الرومي في المجلد الأول من المثنوي، في حكایة «البقال وانصباب الدھن بواسطة الببغاء»،
یقول: حیث إن الببغاء صارت قرعى، بسبب ضرب البقال إیاھا، وسكتت عن الكلام، اتخذ البقال أنواع
التدابیر؛ لكي تعود الببغاء إلى النطق، فحدث أن مرّ جولقي محلوق شعر الرأس حاسراً من ھناك، فلما رأتھ

الببغاء، عادت في الحال إلى الكلام:

فقد مر فجأة جولقي برأس

 
 

أصلع كظھر الطاس والطشت

 

فعادت الببغاء إلى النطق حالاً

 
 

وصرخت بالدرویش قائلة یا فلان

 

ھل أنت أیضاً صببت الدھن من الزجاجة لماذا أیھا الأقرع انسجمت مع القرعى



  

فضحك الناس من قیاسھا

 
 

لأنھا قاست صاحب الدلق بنفسھا

 

 

[430←]
- من كتاب [تاریخ فرشتھ] طبع الھند ص 405.

[431←]
- من كتاب [تاریخ فرشتھ]، طبع الھند، ص 407.

[432←]
- لم یتبینّ على وجھ التحقیق متى ظھرت الفرقة القلندریة بین الصوفیة، ولكنْ؛ یبدو من ھذه العبارة التي یذكرھا
المقریزي: «یظھر أنھ مرّ على ظھور ھذه البدعة أيّ حلق شعر الرأس والشارب واللحیة والحاجب والحاجب

حتىّ الآن أكثر من أربعمئة سنة».

أیتضّح شیوع ھذه العادة أيّ حلق اللحیة والرأس والشارب والحاجب منذ أوائل القرن الخامس؛ لأن المقریزي توفى
سنة 845؛ أي في النصف الأول من القرن التاسع؛ إذ ألف كتاب [الخطط]، فإذا أمكننا الاعتماد على كلام

المقریزي، یكون ظھور القلندریة في النصف الأول من القرن الخامس.

[راجع الخطط للمقریزي، جـ 4، طبع مصر، ص 302].

وأحمد الغزالي المتوفى سنة 520 ذكر القلندریة في رسالة (السوائح) ضمن ھذه الرباعیة:

ھذا ھو اللوم ومیدان الھلاك

 
 

وھذا طریق المغامرین اللاعبین الأطھار

 

ینبغي وجود كل قلندري مشقوق الذیل

 
 

لیعبر كالعیارین النشطین

 

ویذكر مؤلفّ (أسرار التوحید) في إحدى حكایات زمان الشیخ أبي سعید أبي الخیر في نیسابور في الرباعیة التالیة:

كلن لي دانق ونصف دانق إلا حبة

 
 

فاشتریت زقین من الشـراب إلا قلیلاً

 

لم یبق لبربطي صوت خافت ولا مرتفع

 
 

مع من تتكلم عن القلندریة والھم الغم

 

من كتاب [أسرار التوحید] طبع طھران ص 59.



[433←]
- طامات جمع طامة (بتشدید المیم): ما یرد على لسان السالك في أول سلوكھ، وخرق العادة والكرامة. انظر ھذه
المادة في (فرھنك مصطلحات عُرفاء)، تألیف سید جعفر سجادي - طبع طھران، سنة 1329 ھـ.ش - ففیھ

تفاصیل أخرى في ھذا الشأن. (المترجم).

[434←]
- كشف المحجوب، طبعة جوكوفسكي، ص 231.

[435←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 1 ص 161.

[436←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 1، ص 171.

[437←]
- إذا سقطت الجنات الثمانیة في قبال ذرة من عدم وجود أبي سعید، تنمحي كلھا وتفنى». یروى أنھ لما حضرت
الشیخَ الوفاةُ، قال: «أخبرونا بأننا نقضي علیك حتىّ إن ھؤلاء الناس الذي یأتون لزیارتك یحضّون لزیارتنا»

[تذكرة الأولیاء، جـ 2، ص 335، طبع لیسون].

[438←]
- وتوجد شطحات كثیرة جداً في كلمات أبي الحسن الخرقاني، فمَن أراد الوقوف على تفاصیلھا، فلیراجع تذكرة
ً من كلماتھ نقلاً عن الكتاب المذكور، على سبیل المثال « جاء النداء الأولیاء، للعطار، ونورد - ھنا - بعضا
بأنك نحن، ونحن أنت، ونحن نقول لا، فإنك أنت الله، ونحن العبید العاجزون»، «طلب الله - عز وجل - من
خلقھ آیة العبودیة، ومني آیة الربوبیة»، «ثمّة شجرة غیبیة، وأنا جالس على فرعھا، والخلق كلھم جالسون
تحت ظلھا»، «كلھم خلقھ، ھو كالسفینة، وأنا الملاح، ولا یشغلني السیر بتلك السفینة عمّا أنا فیھ»، «لا یستطیع
الخلق مدحي ولا قدحي، فكل عبارة یعبرّون بھا عني، أكون على خلافھا»، «اجلسوا في زاویة، ووجھوا

وجوھكم شطري».

[439←]
- وإن دیوان شمس التبریزي مشحون بأنواع الشطحات، ونأتي الغزل الآتي منھ، على سبیل المثال:

أنا تلك الروح المختفیة كالروح

 
 

أنا ذلك القمر الموجود في اللامكان

 

أنا شمس السموات الیقینیة

 
 

وأنا نور القمر وشمس السماء

 

أنا ذلك المجوسي الذي یتولد مني الإیمان

 

أنا ذلك الكفر ولكني آمن أمین 

 



أنا تلك النفحة التي نفحتھا في مریم

 
 

أنا تلك الروح التي لعیسى

 

أنا ذلك الأصل المخلوق من الفرع

 
 

أنا الفرع الذي ھو أصل الجسم والروح

 

أعرف فقط أن لا یوجد ثمّ أحد غیري

 
 

أنا باطن الروح وفي خارج العالم

 

یسجد لي المنصور والشبلي

 
 

وإني في الحقیقة بین ھذا وذاك

 

مرت آلاف القرون وإنني

 
 

مقیم في حجب الإنس والجن

 

وإذا وضعت على بصـري غطاء

 
 

فإنني معروف في نظر أھل القلب

 

سكت بأمر من شمس التبریزي

 
 

إنني مختف في حنجرة الصامتین

 

قال الشیخ أبو سعید أبو الخیر «كنا نبحث عن الحق مرة فكنا نجده حیناً ولا نجده حیناً آخر وصرنا الآن بحیث كلمّا
نتحرى عن أنفسنا لا نجدھا فصرنا كلنا ھو لأن الكل ھو» [أسرار التوحید طبع طھران ص 257].

وقال ھو أیضاً « من كان قد مر بدارنا ھذه أو یمر بھا أو یقع نور شمعتنا علیھ فأقل ما یصنعھ الله بھ أن یسبغ علیھ
الرحمة» [أسرار التوحید طبعة طھران ص 270].

[440←]
- كان الجنید من سكان نھاوند في الأصل، ثمّ استوطن بغداد، وھو ابن أخت الصوفي المعروف سري السقطي. كان
الجنید من معتدلي الصوفیة، ومقتصدیھم في السیر والسلوك، وطریقتھ أقرب إلى ذوق أھل الشرع، بینما بعض
الصوفیة من قبیل الطیفوریة - مثلاً - بالغوا كثیراً بشأن مقام المرشد، وقد صرّحوا في شطحاتھم، بعبارات

جارحة ونابیة.

یقول الھجویري في [كشف المحجوب] في شرح حال الجنید: إنھ قال «كلام الأنبیاء نبأ عن الحضور، وكلام
الصدیّقین إشارة عن المشاھدات»، وصحة الخبر ناشئة عن النظر، ومنشأ المشاھدات الفكر، ولا یمكن الأخبار
إلا عن العین، كما لا تصح إلا بواسطة الغیر، فكمال ونھایة الصدیّقین ھما بدایة عھد النبیین، والفرق واضح
بین النبي والولي، وتفضیل الأنبیاء على الأولیاء محققّ، بخلاف طائفتین من الملاحدة، تعتقدان أن فضل
الأنبیاء دون فضل الأولیاء»، وقد جعل الجنید أساس طریقتھ مراقبة الباطن، وتصفیة القلب، وتزكیة النفس،

والتخلق بالأخلاق الحمیدة، وكان قد وُفقّ في كل مكان بین الشریعة والطریقة.



[441←]
- ارجع إلى كشف المحجوب، طبع جوكوفسكي، ص ص 236.

[442←]
- ارجع إلى[ كشف المحجوب]، طبع جوكوفسكي، ص 237.

[443←]
- ارجع إلى [كشف المحجوب]، طبع جوكوفسكي، ص 242.

[444←]
- ارجع إلى [كشف المحجوب]، طبع جوكوفسكي، ص 243.

[445←]
- خلاصة قول الھجویري: «إن الأولیاء أتباع الأنبیاء، والمصدقّون لدیھم، ونھایة الولایة ھي بدایة النبوة، والأنبیاء
جمیعھم أولیاء، ولكنْ؛ لا یكون أحد من الأولیاء نبیاً، وكل ما یعتبر حالاً للأولیاء ھو مقام للأنبیاء، وكل ما كان

مقاماً للأولیاء ھو حجاب للأنبیاء».

[446←]
- ارجع إلى (كشف المحجوب)، طبع جوكوفسكي، ص 165 - ص 311.

[447←]
- ارجع إلى (كشف المحجوب)، طبع جوكوفسكي، ص 265.

[448←]
- أبو علي الدقاق من كبار العارفین في القرن الرابع المتوفى سنة 405 بنیسابور، وكان أبو القاسم القشیري تلمیذه
وصھراً لھ، یقول في أھمّیةّ تأثیر المرشد في تربیة السالك «إن الشجرة البریة التي لم یقم بتربیتھا أحد تورق،
ولكنْ؛ لا تثُمر، وإذا أثمرت، فلا یكون ثمرھا لذیذاً، ثمّ یقول: أخذتُ ھذه الطریقة عن النصر آبادي، وھو أخذھا
عن الشبلي، عن الجنید، ولم أذھب إلى النصر آبادي، من غیر غُسل أبداً».   (نفحات الأنس للجامي، طبع

الھند، ص 270).

[449←]
- تلخیص من (كشف المحجوب)، طبع جوكوفسكي، ص 311 - 317.

[450←]
- نقُلت ملخّصة عن كتاب [كشف المحجوب]، طبع جوكوفسكي، ص 317 - 323.

[451←]
- وللاطلاع بالتفصیل على أقوال العارفین في موضوع الجمع والتفرقة، ارجع إلى (كشف المحجوب)، طبع
جوكوفسكي، ص 324 - ص 323، وإلى (الرسالة القشیریة)، طبع مصر، ص 35، وإلى كتاب (اللمع)، طبع



لندن، ص 339.

[452←]
- یقول الشیخ العطار في كتابھ [تذكرة الأولیاء]، في ترجمة حسین بن منصور الحلاج «وأھمل معظم المشایخ
الكبار شأنھ، وقالوا: لیست لھ قدَمَ في التصّوّف سوى عبد الله الخفیف والشبلي وأبي القاسم القشیري وجماعة
من المتأخرین الذین عرفوا حقھ، وكان أبو سعید بن أبي الخیر والشیخ أبو القاسم الجرجاني والشیخ أبو علي
الفارمدي والإمام یوسف الھمداني مطالعات في حقھ، وقد توقف بعضھم في أمره، فیقول الأستاذ أبو القاسم
القشیري في شأنھ: إذا كان مردوداً، لا یكون مقبولاً برفض الخلق لھ، وإذا كان مقبولاً، فلا یرُفض برفض
الخلق إباء، ونسبھ بعضھم إلى السحر كما نسبھ بعض أھل الظاھر إلى الكفر، وقال بعضھم بأنھ كان من
أصحاب الحلول، وقال آخرون إنھ كان یرى الاتحاد، ولكن كل مَن وصلت إلیھ رائحة التوحید لا یمكن أن
یدخل في نفسھ خیال الحلول والاتحاد، وكل مَن یتكلم بھذا الكلام، فلیس في رأسھ أثر من التوحید، وأن شرح
ذلك طویل، لا یستوعبھ ھذا الكتاب، ولكنْ؛ كانت ثمّة جماعة في بغداد من أھل الزندقة زعموا أنھم من أھل
الحلول، أو أخطؤوا بأنھم من أھل الاتحاد، وكانوا یدعون أنفسھم «بالحلاجیة»، وانتسبوا إلیھ دون أن یفھموا
كلامھ، وكانوا یتفاخرون بالقتل والحرق تقلیداً للحلاج، لیس إلا، وقد حدث حادث لرجلین في بلخ كنفس الحادث
الذي حدث لحسین في بغداد، لقولھ: إنني أعجب من أنھم لا یتعجّبون من شجرة، یصدر منھا قول: [أنا الله]، في
حین لم تكن ھناك شجرة، فلماذا لا یجیزون أنفسھم التصدیق بأن یقول حسین: [أنا الحق]، ولم یكن ھناك
حسین، وكما قال الله تعالى عن لسان عمر: «إن الحق لینطق على لسان عمر»، ولیس أي دخل للحلول ولا

الاتحاد ھنا.

[453←]
- تكلمنا في الصفحات السابقة من ھذا الكتاب عن مقامات وأحوال الصوفیة حسب ما قسمھا أبو نصر السرّاج،
والسبب الذي جعلنا نرجّح تقسیم أبي نصر على ما ذھب إلیھ سائر كتاّب الصوفیة في التقسیم ھوأن كتاب
[اللمع] لأبي نصر السرّاج أقدم كُتبُ الصوفیة المفصّلة، ویجب ملاحظة ھذه النقطة، وھي أن الفھارس
للمقامات والأحوال والقسمات الطبقیة في سائر كُتبُ الصوفیة الأخرى التي ألُفّت بعد أبي نصر السرّاج مختلفة
معھ، ولكنھم - رغم ھذا الاختلاف - وضعوا موضوع [الطلب - التوبة - الصبر - الزھد - التوكل - الرضى -
المراقبة - القرُب - الخوف - الرجاء - القبض - البسط - الشوق - الأنس - الوجد - المشاھدة - الاطمئنان -

الیقین - الفناء - البقاء - الاتحاد - الاتصال] وغیر ذلك، على بساط البحث.

[454←]
- لقد دوّن [لوي ماسنیون] على ذیل كلمة [الطریقة] في دائرة المعارف الإسلامیة قائمة تشتمل على أكثر من مائة

وثمانین اسماً للفِرَق. ومَن أراد الاطلاع بالتفصیل على الفِرَق الصوفیة، فلیرجع إلى كتاب [طرائق الحدائق].

[455←]
- وتتضح في الشطحات - أي الأقوال التي صدرت عن الصوفیة في حال الجذبة والسُّكْر - ھذه الظاھرة؛ أي عدم

الثبات والاستقرار في الاصطلاحات، بصورة خاصة.

[456←]
- ارجع إلى (الفھرست)، طبع مصر، ص 260 «الفن الخامس من المقالة الخامسة في أخبار العلماء وأسماء ما
صنفوه من الكُتبُ، ویحتوي على أخبار السیاّح والزھّاد والعباّد والمتصوفة المتكلمّین على الخطرات



والوساوس».

[457←]
- ارجع إلى كتاب [حالات وسخنان] لأبي سعید أبي الخیر، طبع جوكوفسكي، ص 9.

[458←]
- كان تعلم العلوم في القرون الأولى الإسلامیة بطریقة السماع؛ أي أن الطالب یذھب إلى العالم، ویتلقىّ مسائل ذلك
العلم منھ، وقد یسافر لھذا الغرض أیضاً. وكان طالب العلم یعَدّ الرحیل لتحصیل العلم أمراً محموداً، بحكم
الحدیث «اطلبوا العلم، ولو بالصین»، ویجب أن نعرف أن العلوم في القرون الإسلامیة الأولى لم تكن على
مستوى واسع، كما لم تكن متنوعة، وكانت - غالباً - مقصورة على الأبحاث اللغویة والأدب والحدیث، وقلیل

من صناعة الطب.

أما الكتاب؛ فقد ظھر في أواسط القرن الثاني، وخاصة في القرن الثالث، وقد أشرنا في أثناء البحث في الصفحات
السابقة عن ظھور العلوم والفلسفة بین المسلمین. فإنھم بدؤوا - في بادئ الأمر - في العلوم المختلفة، كفلسفة ما
وراء الطبیعة والفلسفة الطبیعة والطب والریاضة والنجوم، وترُجمت الكُتبُ عن اللغات الأخرى، ولاسیما

الیونانیة والسریانیة إلى العربیة، ثمّ ألفّ علماء الإسلام - بعد وقت قلیل - كُتبُاً مستقلة في تلك الموضوعات.

بید أن الطالب كان مكلفّاً بأن یقرأ تلك الكُتبُ على المؤلفّ، أو مَن تعلم على یده، وحصّل منھ إذناً بالتدریس، وكان
العلماء - غالباً - یقضون ساعات للتدریس بمنازلھم أو في المساجد.

وأسّست في القرن الرابع الھجري في بعض البلاد الإسلامیة مدارس، وأشھرھا جامع الأزھر بالقاھرة، فتُحت في
أواسط القرن الرابع. وأسّست في القرن الخامس - أي في عھد السلاجقة - مدارس في المدن الكبرى، كبغداد،

ونیسابور، ووھران، ومرد، وبلخ، وأصفھان، وأشھرھا المدرسة النظامیة ببغداد.

[459←]
- یقول القفطي في (تاریخ الحكماء) الذي ألفّھ في أوائل القرن السابع عند ذِكْره ترجمة عمر الخیام أن معاصریھ
أخذوا یذمّونھ، ویوجّھون إلیھ الطعن في دینھ ومعتقداتھ، فأوجس الخیفة في نفسھ، وكفّ عمر الخیام لسانھ

وقلمھ، وخرج من نیسابور للحج، وبعد عودتھ من مكة بالغ في كتمان أسراره، وأخذ یراعي ظواھر الشرع.

(طبع مصر، ص 162 - ص 163).

[460←]
- یقول ابن الأثیر في حوادث سنة 407 تحت عنوان «ذِكْر قتل الشیعة بإفریقیة»، ففي القیروان وبعض البلاد

المجاورة قتلوا جماعة من الشیعة الذین كانوا یسمّون في المغرب «المشارقة»، ونھُبت أموالھم.

ویقول - أیضاً - في حوادث سنة 408 أنھ لما ضعف أمر الدیالمة في بغداد، وصارت الشیعة موضعاً لاضطھاد أھل
السّنةّ إیاھم، ومن جملة ذلك ما حدث من النزاع والقتل في واسط، وقامت كذلك في بغداد الفتن بین الشیعة

المقیمین في محلةّ الكرخ، واشتدّ الضغط على الشیعة والمعتزلة.

وكذلك ذكر في حوادث سنة 443 أنھ في شھر صفر من ھذه السنة حدث ھیاج بین أھل السّنةّ والشیعة، وذلك بسبب
أن أھل السّنةّ شاھدوا بأن الشیعة كتبوا اسم (محمد وعلي) على أبواب المساجد والأبراج، وذكروا بعد اسم علي
عبارة [خیر البشر]، فثار أھل السّنةّ لذلك، وخرّبوا المباني الخاصة بالشیعة، وأحرقوا مزارات الشیعة حتىّ



إنھم ھدموا قبور الكاظمیة، وقتُل في ھذه الحادثة جماعة من الجانبین، والخلاصة أنھ حدثت حوادث، صارت
سبباً في خجل كل إنسان.

وقد ذكُر في حوادث السنة التالیة - أي العام سنة 444 - أن الشیعة كتبوا - للمرة الثانیة - عبارة [محمد وعلي خیر
البشر] على مساجدھم، كما أدخلوا في الآذان ثانیة عبارة [حي على خیر العمل] التي ھي إحدى مواطن
الخلاف مع أھل السّنةّ، وھذا الأمر أدى إلى تجدید النزاع والقتال، وازداد شدة؛ بحیث استمر إلى سنة 445،

وقد أحرق الأتراك في ھذه السنة محلة الكرخ.

[461←]
- لأن الشعر ھو كالتصوف - أیضاً - لا یسایر الاستدلال والبرھان، كما ھو المنبع في العلوم الرسمیة المتمشیة مع
الأسالیب الخاصة، یطلب العالم الوصول إلى الحقیقة، بینما یرید الشاعر الاستمتاع بالسرور واللذةّ الروحیة،
فھدف العالم ھو الوصول إلى حقیقة الأشیاء، وطریقة سیره ھي الاستناد إلى المسلمّات العلمیة، واستخدام

الأصول والمباني المنطقیة والتدقیق في المطالعة للأشیاء، والتأمل فیھا، والتفكر في شأنھا.

في حین أن مطلوب الشاعر إنما ھو الجمال والعوامل المثیرة لعواطفھ وأحاسیسھ الرقیقة، وتحصیل اللذةّ والمتعة،
أو خلافھا من الأحاسیس، وطریقھ ھو [الھیام والعشق والشوق والتخیلّ].

وھذا الاختلاف بین الھدف والطریقة یحول دون دخول الشعر تحت الأحكام والقوانین والبراھین العلمیة، وإذا ما
سعى بعض الناس؛ لیجعلوا الشعر طابعاً علمیاً، فلن یمرّ وقت إلا ویرون أن جھودھم قد ذھبت سدى.

ظھرت في القرن التاسع عشر المیلادي في فرنسا طریقة أدبیة خاصة باسم «ناتورالزم»، وكانت ھذه الطریقة
ترمي إلى تطبیق الأدب على أصول (العلوم الإثباتیة)؛ أي فلسفة (أجوست كونت) الذي یعَدّ التجربة والحسّ

المنبع الوحید للحقیقة، ویرى أن یجعل الشعر والأدب تابعان لقوانین العلوم التجریبیة والمادیة والإثباتیة.

فطریقة (ناتورالزم) الأدبیة التي أرُسیت قواعدھا على ید (جیبولت تن وإمیل زولا) الشھیرین، وھي فرع من طریقة
(ریالیزم) العامة التي ظھرت في القرن التاسع عشر المیلادي، بسبب الترقیات العلمیة السریعة والاكتشافات
للعلوم المادیة العامة وتقدم علوم الحیاة، ولاسیما علم «الفیزیولوجیا» وعلم الوراثة الطبیعیة والتحقیقات التي

تمّت على ید (داروین) في (أصل الأنواع) وأمثالھا.

ً تاماً، كذلك رأى ومعنى ذلك أنھ كما رسخت أفكار (أوجوست كونت) وفلسفتھ الإثباتیة في العلم والفلسفة رسوخا
جمع من النقاّد المشھورین مثل (جیبولت تن) والكاتب الاجتماعي الشھیر (إمیل زولا) أن یجعلوا الأدب

خاضعاً لتلك القوانین.

ولھذا أوجدوا إزاء طریقة (الروما نتسیم)؛ أي الأدب الذي یعُدّ نتاج الأفكار والتخیلات وھیام الكاتب أدب
الناتورالیسم، وكانوا یسعون؛ لأن یجعلوا الأدب (على الرغم من جفاف أھل العلم، واستعمال الأحكام الطبیعیة
والقوانین العلمیة) خلیفة لآلة التصویر التي تصُوّر من الطبیعة الحسن والقبیح، كما ھما. ویرى الحوادث بنظر

المطالعة والقیاس والاستدلال مثل عالم واحد مادي إثباتي.

ولھذا السبب صار أدب (ناتورا الیسم) خاضعاً للقواعد العلمیة، وأثرت فیھ الطبیعة العلمیة الجافة، وتجرد من طابع
الذوق والھیام والأحاسیس والعواطف والتخیلات الشعریة، الأمر الذي حفزّ طائفة من العظماء مثل (أناتول
فرانس) و(بول بورزه) أن یجرّدوا علیھم حملة شدیدة، وأن یسمّوا الآثار الخاصة بأدب ناتور الیسم (أدباجاما)،

ویعدوّا طریقھم الأدبي ھمجیاً.

ومن المسلمّ أنھ لیس الغرض ممّا قلناه ھو القول بأن الشعر خال من الحقیقة والمعارف للعمل والمنطق، بل إننا لو
نظرنا بنظرة أوسع أفقاً، لوجدنا أن ھدف الشعر والعلم واحد، لا یوجد أي فرق بین الغایة النھائیة لكلیھما، وكما



قال (بوالو) الشاعر الفرنسـي: «العالم یحبّ الحقیقة، ویسعى وراءھا، وحیث إنھ یعدّ الحقیقة جمیلة، ینبغي
ً - منجذب ومفتون بالجمال؛ لأنھ لا یجد فیما وراء الجمال أيّ حقیقة؛ أي أنھ یعدّ القول بأن الشاعر - أیضا
الجمال حقیقة، والحاصل أننا نرید أن نقول إن طریقة الشاعر تختلف عن طریقة العالم ومنطق أھل القلب
وأسلوب الاستدلال ومنطق العلم الرسمي، ولھذا یقصد واحد إلى الفھَْم وإثبات مفھومھ بالدلیل والبرھان،

والآخر یرید أن یحسّ، وأن یشعر الآخرون بإحساسھ وھیامھ ولوعتھ.

وصاحب كتاب (أسرار التوحید) یقول في إحدى حكایاتھ عن أبي سعید أبي الخیر: «في الوقت الذي كان أبو سعید
بنیسابور حضر عنده أبو علي بن سینا، ولبث معھ في الخلوة ثلاثة أیام بلیالیھا، وتكلم بكلام، لم یعلم بھ أحد،
ولم یدخل علیھما أحد إلا مَن أذن لھ، ولم یخرجا إلا لصلاة الجماعة، ثمّ ذھب الخواجة أبو علي بعد ثلاثة أیام،
فسأل التلامذة الخواجة أبا علي: كیف وجدتَ الشیخ؟ قال: كل ما أعرفھ أن یراه ھو. ولما دخل المریدون

الصوفیة على الشیخ، سألوه قائلین: أیھا الشیخ، كیف وجدتَ أبا علي؟ «فأجاب كل ما نراه نحن یعلمھ ھو».

وخلاصة القول إن الحقیقة الموجودة في الشعر الأثر الأدبي مستندة إلى المنطق الخاص بأھل القلب، لا منطق العلوم
الرسمیة، وھذا ھو الدلیل الذي جعل للتصّوّف نفوذاً في الشعر إلى ھذا الحد، وتمخض عن آثار ذات روعة،
ذلك لأن منشأ الأدب والشعر ھو الإحساس والھیام، وأي إحسان وھیام یفوق إحساس وھیام سالكي مذھب

العشق؛ أي الصوفیة.

[462←]
- یقول السمعاني في كتاب (الأنساب) في نسبة الخرقاني عند ذكره للشیخ أبي الحسن الخرقاني (علي بن أحمد)
یرُوى أن السلطان محموداً ذھب لزیارتھ، وعندما قرب منھ، قال الشیخ: «قولوا للذي قدمھ الله یتقدم»، ولما
جلس محمود عنده أخذ الشیخ یعظھ، وینصحھ، ثمّ قدم لھ السلطان محمود عدداً من أكیاس الذھب المسكوكة، فلم

یقبلھا الشیخ، فقال السلطان لأصحابھ: «قال الشیخ إننا نھبھا للجند، فتستطیع أن تھبھا لھم».

[463←]
- جاء في كتاب (راحة الصدور) الذي ألُفّ سنة 599 في تاریخ السلاجقة عند الكلام على طغرل السلجوقي:
«سمعتُ أنھ عندما قدم السلطان طغرل السلجوقي إلى ھمدان، كان فیھا - إذ ذاك - ثلاثة من الأولیاء، وھم بابا
طاھر وبابا جعفر والشیخ حمشاد، وثمّة ربوة على باب ھمدان، وقد وقف علیھا الأولیاء الثلاث، فوقع نظر
السلطان علیھم، فأوقف موكب الجیش، وترجّل عن جواده، وأتى إلیھم مع الوزیر أبي نصر الكندري، وقبلّ
أیدیھم، وكان باب طاھر یبدو وأنھ قد افتتن قلیلاً، فقال لھ: أیھا التركي، ماذا ستعمل مع خلق الله؟ قال طغرل:
كل ما تأمر بھ، فقال بابا طاھر: أعمل بما یأمر الله بھ «إن الله یأمر بالعدل والإحسان»، فبكى السلطان، وقال:
سأعمل بذلك. ثمّ أمسك بابا طاھر بید السلطان، وقال: ھل تقبلّتَ مني؟ فقال السلطان: نعم، فأخرج بابا طاھر
أصبعھ من إبریق مكسور، كان یتوضأ بھ منذ سنین، وأدخل الإبریق في أصبع السلطان، وقال: أدخلت ملك
العالم في یدك مثل ھذا الإبریق، فكن على العدل. فاحتفظ السلطان بذلك الإبریق بین التعاویذ، وكان یدخل فیھ
ً أصبعھ في مواقع الحروب بعقیدة طیبة ونیة صافیة، كان ھو كذلك، ولم یر في الدین المحمدي أقوى منھ دینا

وأكثر یقظة (راحة الصدور)، طبعة لیون، ص 99.

[464←]
- كتاب (طبقات الصوفیة) لسلمي المذكور ومتنھ باللغة العربیة، وكان الخواجة عبد الله الأنصاري الھروي یملیھ في
مجالس وعظھ، ویضیف علیھ تراجم بعض العارفین التي لم تذُكر فیھ. وإن ھذا الكتاب كان باللغة الھرویة



القدیمة، نقلھ عبد الرحمن الجامي إلى اللغة الفارسیة المتعارفة في عصره، وأضاف إلیھ تراجم أخرى
للعارفین، ورتبّ بھذه الطریقة كتاب المعروف بنفحات الأنس.

كان السلمي النیسابوري من صنادیدي القوم في الطریقة وكبارھم، وكما یذكر ابن الجوزي أنھ یعدُّ - بعد الحارث
المحاسبي - من أقدم مشایخ الصوفیة. یقول ابن الجوزي إن السلمي ألفّ كتاباً في التفسیر، سمّاه كتاب السنن

«تلبیس إبلیس»، طبعة مصر، ص 174.

[465←]
- إن المصادر والكُتبُ كثیرة في ترجمة حال أبي سعید أبي الخیر، وبالإضافة إلى الھجویري الذي یعُدّ من
معاصریھ، وقد كتب عنھ في (كشف المحجوب)، وذكر عنھ شیئاً في كتابھ. وقد بقي كتابان مستقلان في شرح
حالھ، أحدھما كتاب (حالات وسخنان) أبي سعید أبي الخیر، ألفّھ أحد أحفاد أبي سعید، یدُعى محمد كمال الدین
بن أبي الروح لطف الله بن أبي سعید، وقد طبعھ المستشرق الروسي والنتین زوكوفسكي سنة 1899 میلادیة،
والثاني كتاب (أسرار التوحید) في مقامات الشیخ أبي سعید، تألیف محمد بن المنور من أحفاده الذي طبعھ في
طھران، باھتمام الفاضل أحمد بھمنیار بعد طبع زوكوفسكي، وقد قدم لھ بھمنیار بمقدمة، ومعلقاً علیھا بھوامش
وفھارس، وھاتان الترجمتان، بالإضافة إلى أنھ أوضحت حیاة أبي سعید وأحوالھ، وأنھا - ربمّا - كانت أقدم
ترجمة لحال عارف باللغة الفارسیة، تعُدّ من الناحیة الأدبیة ضمن بضعة كُتبُ نثریة فارسیة قدیمة التي تنطوي
على أروع النماذج وأجملھا، وأن كل ما كتبھ الشیخ العطار في تذكرة الأولیاء والجامي، في «نفحات الأنس»،

في ترجمة حال أبي سعید أبي الخیر، إنما ھو مقتبس من الكتابین المذكورین.

[466←]
- قال صاحب أسرار التوحید إن شیخنا أبا سعید كان یتكلم - یوماً - بكلام المترسمین، ثمّ قال إنھ أول رسم، یؤدیھ
الناس بالتكلیف، ثمّ یصبح ذلك الرسم المتكلف عادة، ثمّ تتحول تلك العادة إلى طبیعة، وتمسي تلك الطبیعة
حقیقة، ثمّ قال شیخنا لأبي بكر المؤدب: قم، وأحضر الدواة والقرطاس حتىّ أتكلم مفصلاً عن رسوم وعادة
الخانقاھیین، فلما أحضروا الدواة والقرطاس، قال شیخنا: اكتب واعلم أن في رسوم وقواعد الخانقاھات عشرة

أشیاء، یرونھا فریضة على أنفسھم (أسرار التوحید، طبعة طھران، ص 268).

[467←]
- وتنُسب إلیھ كلمات قصار، وقد شرحت عدةّ مرات، وقد طبعھا المرحوم وحید الدستكردي مع مقدمة تاریخیة

انتقادیة علیھا بقلم العالم الفاضل رشید یاسمي.

[468←]
- للاطلاع على تفاصیل أحوال الغزالي ومؤلفّاتھ، ارجع إلى (غزالي نامة)، تألیف الفاضل السید جلال ھمائي.

[469←]
- وإحدى رسائل أحمد الغزالي الرسالة المعروفة (بالسوانح)، اشتھرت بروعة البیان وعذوبة التعبیر في مراحل

العشق، قلده فیھا الشیخ العراقي في (اللمعات)، والجامي في (اللوائح).

[470←]



- إن ھذه الرسالة - أي الخطاب الذي كتبھ أحمد الغزالي إلى عین القضاة الھمداني - سُمّي (بسوط السلول)، وطُبعت
بتصحیح واھتمام السید نصر الله التقوي، دامت بركاتھ، وعلیھا مقدمة السید الفاضل سید حسن مشكاة الطبسي

في طھران.

[471←]
- والأشعار التالیة تعُدّ نماذج من شطحات عین القضاة الھمداني، نقلھا الجامي في (نفحات الأنس) في أثناء شرح

حالھ:

إن كل جوري من البلغاریین

 
 

ً وینبغي أن أحتملھ ما دمت حیا

 

ً ولیس للبلغاریین ذنب ایضا

 
 

أقول إذا استطعتم السماع

 

رباه ھذا البلاء وھذه الفتنة منك

 
 

ولكن لا یجرؤ أحد أن یتفوه بھما

 

یأتي بالأتراك من البلغار

 
 

من أجل تمزیق ستر الناس

 

شفة أولاء الجمیلات وأسنانھن

 
 

لم یكن ینبغي خلقھا بھذا الجمال

 

فمن أجل شفاھھن وأسنانھن

 
 

ینبغي عض الشفة بالأسنان

 

 

[472←]
- وقد اختلفوا في تاریخ وفاة السنائي، ولكنْ؛ حسب ما ذكره العلامة محمد القزویني في خاتمة طبع تفسیر أبو الفتوح
الرازي تحقق تاریخ وفاة السنائي سنة 525، وذلك بتصریح أحد المعاصرین للصوفي المذكور، وننقل - ھنا -
زیادة للفائدة، نص عبارتھ «كان تاریخ وفاة السنائي بتصریح واحد من معاصریھ، یسمّى محمد بن علي الرفا
الذي دون حدیقتھ بأمر من بھرام شاه، كما جاء في دیباجة ذلك الكتاب بعد صلاة یوم الأحد الحادي عشر من
شعبان سنة 525. ولم یذكر معظم المؤرخین وكتاب التراجم من مثل الجامي في (نفحات الأنس) وصاحب
(حبیب السیر) وصاحب (مجالس المؤمنین) ومؤلفّ (ھفت إقلیم) قولاً آخر سوى ھذا القول. ولن تقیا الكاشي
وتبعھ صاحب (آتشكوه) وصاحب (ریاض العارفین) وأنا كاتب ھذه السطور، فجلعتُ وفاتھ في حواشي جھاز
مقالة عام 545، وجعل ذلك دولت شاه في سنة 576 وصاحب (مجمع الفصحاء) في سنة 590، ولیس من شك
في أن القول الأول ھو الصواب فقط؛ إذ لا توجد أصح من شھادة معاصر الرجل نفسھ، في حین أن المدةّ بین
ً في روایة (جامع الحدیقة)؛ حیث نجد ذكر سائر كتاّب التراجم وسنائي أربعمائة سنة على الأقل، وخصوصا



الشھر والیوم وحدوث ذلك بعد صلاة العشاء وبقیة مشخصات ھذه الواقعة ذكرت بالتحقیق، والذي یمكن أن
یؤُخذ على ذلك ھو أولاً أن في بعض من نسخ طریق التحقیق، (ارجع إلى عدد 926 من فھرست النسخ

الفارسیة في دیوان الھند، تألیف ایتھ)، یشاھد البیت الآتي في آخر الكتاب:

كان في آخر سنة خمسمائة وثمان وعشـرین

 
 

ھذا النظم اللطیف قد تم كمالا

 

ولكن یمكن أن یكون بیست وھشت قد حرفت عن عبارة أخرى كما شوھد أمثال ذلك في النسخ الخطیة للنظامي
ً كما أنھ لا یوجد في نسخھ أخرى من ً حقا ً ملحقا والشاھنامة وغیرھما مراراً وربمّا یكون البیت المذكورة بیتا

كتب تلك المكتبة نفسھا أي أثر من البیت المذكور (راجع رقم 914 من الفھرست المذكور)

وثانیاً أن وفاة السنائي كما یظھر من مراثیھ المشھورة للمعزى أنھا كانت بعد وفاة المعزي على المشھور كانت سنة
542 فوفاة السنائي بالضرورة تكون بعد تاریخ سنة 542 والجواب عن ھذا الشكل واضح وھو أن تاریخ سنة
542 بخصوص وفاة المعزي خطأ مشھور بصورة قاطعة والظاھر أن ھذه الغلطة بدرت في ابتداء الأمر من
تقي كاشي وحتىّ ذلك التاریخ لم یتعرض أحد من كتاب التراجم إلى تاریخ وفاة المعزي حسب ما وصل إلیھ
علم كاتب ھذه السطور. وكما أثبت الفاضل السید عباس اقبال آشتیاني في الرسالة النفسیة التي ألفّھا أخیراً في
شرح حال المعزي وممدوحیھ ومعاصریھ بالتحقیق والتأكید، أنھ لا یمكن أن تتأخر وفاة المعزي عن سنة
خمسمائة وعشرین، ولا یوجد في دیوانھ أي مدح لملوك و أمراء ذلك العھد، أو إشارة، أو تلویح لأي حادثة
تاریخیة بعد ذلك بأي وجھ من الوجوه، وإذ إنھ توجد في دیوانیھ بعض الإشارات إلى وقائع أخرى حتىّ حوالي
سنة 518 تكون وفاتھ - على أقرب الظن إلى الیقین - في حدود سنة 518 إلى 520. (نقلاً عن خاتمة الطبع

لحضرة الأستاذ العلامة محمد القزویني من تفسیر أبي الفتوح الرازي، جـ5، ص 635).

[473←]
- یذكر الشیخ الجامي في تصلبھ في متابعة أحكام الشرع وتشدیده في الأمر بالمعروف والنھي عن المنكر،
ً في كسر دنان الخمور، وإراقتھا، وإزعاج السكارى، بما كان علیھ الخواجة عبد الله الأنصاري وخصوصا

المعروف، ومن أقوى الاحتمالات أن یكون الخواجة حافظ الشیرازي قد قصد بھذا البیت:

ً ھو مرید كأس الخمر فاذھبي یا ریح إن حافظا
الصبا

 

 
وأبلغي عني العبودیة إلى شیخ جام

 

ومراده من شیخ جام تھكماً ھو ھذا الشخص.

[474←]
- إن خاقاني الشرواني شاعر القرن السادس الھجري الشھیر، برغم أنھ كان میالاً للتصّوّف - إلى حد ما، ولم یكن
ضیق الأفق، كأكثر معاصریھ - فإنھ لم یكن یترك فرصة تمرّ علیھ من غیر أن یھاجم الفلسفة والفلاسفة فیھا،

ونذكر منھا الأبیات التالیة على سبیل المثال:

لا تواجھوا النظر إلى ستار الأمل

 
ولا تحملوا الذنب على تقدیر الأزل 



 

لما كانت علة الموجود والمعدوم من القضاء

 
 

فلا تتركوا السعي والجھد بحجة الملل

 

اتركوا أمر الحیاة والرزق إلى التوكل

 
 

ولا تفكروا لھ سبباً سوى لطف الله

 

إن أمنیة الخواص من الحرمان

 
 

لا تضعوا الخطى في طریق الآمال

 

لا تحملوا متاع القلب إلى باب الھوس

 
 

ولا تضعوا خاتم الملك على الذھب المزیف

 

لا تقبلوا علم التعطیل من الأغبار

 
 

ولا تدخلوا الخلل إلى سر التوحید

 

لا تشوبوا النطق بالفلسفة

 
 

وتسمونھ جدلاً بعد ذلك

 

إن في الطریق وحل الضلال

 
 

فلا تضعوا القدم في الوحل أیھا الرؤساء

 

استولى زحل الزندقة على العالم

 
 

فلا تصغوا بإذن الھمة إلى ھذا الرجل

 

إن نقد كل فلسفي أقل من الفلس

 
 

فلا تضعوا الفلس في كیس العمل

 

لقد نجا الدین من الفشل بسیف الحق

 
 

فلا ترسوا بنیانھ على الفشل مرة ثانیة

 

بعد أن تطھر حرم الكعبة من (ھبل)

 
 

فلا تضعوا ھبل في الكعبة مرة أخرى

 

لا تذبحوا ناقة صالح من الحسد

 

ولا تثیروا واقعة الجمل 

 



ذلك الذي لا یمكن إتیانھ في قعر البئر

 
 

فلا تأتوا بھ على ذروة الجبل

 

لا تضعوا لوحة الأدبار في أحضان

 
 

حفنة من الأطفال المبتدئین

 

لا تضعوا على كغل مركب الدین

 
 

العربي الأصل كي علم الیونان

 

ولا تضعوا قفل أسطورة أرسطو

 
 

على باب أفضل الأمم

 

لا تنقشوا الطراز الأفلاطوني الدارس

 
 

على أجمل الحلل وأحسنھا

 

لا تحسبوا علم الدین كعلم الكفر

 
 

ولا تقیسوا التلال بالأھرامات

 

إن عین الشـرع باتت بكم كلیلة

 
 

فلا تضعوا السبل تجاه العین الكلیلة

 

لا تعتبروا الفلسفي رجلاً في الدین

 
 

والمخنث قریناً للسام العطل

 

اعملوا بالطاعات والفرائض والسنة

 
 

ولا تعللوا ترك العبادة بعذر الكسل

 

إن ھؤلاء القوم یصیبھم البخس منكم

 
 

فلا تتھموا نجم الرجل بالنحس

 

إن عقیدة الخاقاني ھي زھرة العلم

 
 

فلا تجعلوھا شوكاً بجھل الاستدلال

 

إذا ما نطق الأفضل بمثل ھذ الفضول

 
 

فلا تسمونھ حینئذ إلا أضلا

 

 



[475←]
- للاطلاع على مقدار ما كان لشعراء ھذا القرن من علو ومبالغة في الموضوعات التي یبدو من مجموعھا المبالغة
والتصنعّ والبعُد عن الحدود المألوف، الكنجوي وجمال الدین بن عبد الرزاق الأصفھاني والخاقاني الشرواني،
فالنظامي خصص ثلاثین صفحة من كتاب (مخزن الأسرار) في المبالغة والمغالاة المذكورة التي تقُدرّ بسدس

مجموع الكتاب.

وجمال الدین بن عبد الرزاق الأصفھاني في منظومتھ (ترجیع بند) التي نظمھا في مدح الرسوم، یقول:-

یا من طریقھ على سدرة المنتھى

 
 

ویا من مسنده قبة العرش

 

ویا من انكسـر الطاق التاسع للرواق

 
 

الأعلى لزاویة قلنسوتھ

 

یا من الفلك الأزرق كدلق رث

 
 

في عنق شیخ خانقاھھ

 

شارة عنق جوادك تشبھ

 
 

ضرة اللیل في العلم الأسود

 

یا من اسمھ منجاة آدم

 
 

ویا من حارث طریقك عیسى بن مریم

 

أن ممّا من اسم محمد

 
 

قد صار لھذا الفلك الأعلى

 

روح الله معك في ركوب الحمار

 
 

وروح القدس معك لالتزام الركاب

 

الفلك دخان مطبخك

 
 

والأرض غبار موكبك

 

ً إلى القصائد التي نظمھا الخاقاني في (مكة) وأمثال تلك الموضوعات المذھبیة راجع دواوین الشعر ویرجع أیضا
لذلك العصر من قبیل النظامي.

[476←]
- یقول عبد الواسع الجبلي المتوفي في أواسط القرن السادس في ھذا الباب:

وبقي منھما الاسم كالعنقاء وإلا كسیر لقد نسخت المروءة وانعدم الوفاء



  

صار الصدق خیانة والفطنة سفاھة

 
 

وصارت المحبة عداءً و الإنسانیة جفاء

 

انقلب عادات الخلق كلھا إلى العكس

 
 

من ھذا العالم غیر المنصف والفلك الجافي

 

ظل كل عاقل ممتحنا في زاویة

 
 

وكل فاضل مبتلى بداھیة

 

والذي یتكلم عن طریق المعنى یقول

 
 

لا یوجد بین الخلق یمتاز مثلي

 

لا یمیز المجنون من العاقل

 
 

ولا یفرق بین القریب والغریب

 

یتكبر كل فریق على آخر ولا یعلم

 
 

أن الكبریاء لا یحصل بالتكبر

 

ً لا یلوى أحد العنان نحو الكبر أبدا

 
 

وكل من أتى قرأ أولا سورة ھل أتى

 

ومع أن الكبر عادة ذمیمة

 
 

فإن الحر یصاب بتواضعھ بالبلاء

 

لو لم أكن متمسكاً بالتواضع لم أصابني

 
 

مذمة من كل حقیر وغنماء من كل فرد

 

ولو أنني مساوي في الصورة مع الجھلاء

 
 

فھناك فرق لا محالة بیننا

 

لقد أصبح نصیبي من الناس شیئین

 
 

خصومة من الأعداء وریاء من الأصدقاء

 

فلا یمكن الاطمئنان من الأعداء

 
 

كما لا یمكن الاعتماد على الأصدقاء

 



وجمال الدین بن عبد الرزاق الأصفھاني من شعراء أواخر القرن السادس یقول:

أحذروا أیھا الغافلون من دار الوحشة ھذه

 
 

وفروا أیھا العقلاء من شیاطین أنس ھؤلاء

 

عجباً عجباً لقلوبكم لم تضق وأرواحكم لم تسأم

 
 

من ھذه الریاح العفنة والمیاه العكرة

 

العرصة الكریھة والبقعة المضایقة

 
 

والفرصة الضارة والتربة الخبیثة

 

الموت حاكم فیھا والآفات ملك علیھا

 
 

الظلم فیھا بطل والفتنة فیھا قائد

 

الأمن فیھا مستحیل والعدل فیھا معدوم

 
 

الأمل فیھا نادر والصحة فیھا غیر ثابتة

 

الخفاش یعادي الشمس والفراشة تخاصم الشمع

 
 

السیف في ید الجھل والشوك في قدم العقل

 

ویقول أیضاً:

انظروا إلى ھذا الفلك وسیطرتھ

 
 

وانظروا إلى ھذا الدھر وأبنائھ

 

ومحنتي من الفلك تشبھ الفلك

 
 

لا یبدو بدایتھا ولا نھایتھا

 

یمنح الملك لأقل الجھلاء

 
 

ویعاملني بكل الاستقصاء

 

لا تحصل شربة منھ إلا بمائة غصة

 
 

ولا تمرة واحدة منھ إلا بمائة شوكة

 

جاءت الدنیا ضیقة العین كالأتراك

 
 

لذلك وجھت نھبھا إلى روحي

 

الرجل لا یحبل في العالم

 

فوا عجباً من لیالیھا المولدة للمحن 

 



لا یدور إلا بماء عیني

 
 

ھذا الفلك الشبیھ بالطاحونة

 

فاصبر حتى یأتي من صرصر قھر الفناء

 
 

على دوره المھلك للروح

 

ویقول الخاقاني الشرواني وھو من مشاھیر شعراء القرن السادس: -

لا یوجد الیوم عنقود وفاء

 
 

في مزرعة البشـر كلھا

 

بقیت زروع الحاجات جافة

 
 

ولیس لغیوم الأمل ندى

 

إنني أوصیك بالوفاء

 
 

ولو أن الوفاء الیوم معدوم

 

قلل من الصداقة وإذا أردت

 
 

ذلك فاعمل بما علیھ شعار الكرم

 

ما رأیت أحداً من أھل القلوب في الدنیا

 
 

فأین القلب لأني لم أر علامة لھ

 

طالعت دیباجة الزمان

 
 

فلم أجد فیھا عنواناً للوفاء

 

إنني ما ظلمت الأعداء

 
 

ولا وجدت الإنصاف من الأحباء

 

 

[477←]
- ومن ذلك مھاجاة الخاقاني لأستاذه أبي العلاء الكنجوي، من جھة، والخاقاني لرشید الوطواط وجمال الدین بن عبد

الرزاق للخاقاني من جھة أخرى وكذلك اھاجي الأنوري المعروفة.

[478←]
- ویقال النظامي في الفخر:

شملت الأرض والزمان كشمول السماء إنني ملك ملوك الفضل في فضیلة المعاني



  

نفسـي عالیة الصوم وحرسي بعید الصیت

 
 

قلمي یطوي الدنیا وعلمي یفتح العالم

 

وقد وصل رأس ھمتي تاج كیبقاد

 
 

وارتفع مقام احتشامي عن فرند الجوزباني

 

إنني في ولایة النطق مؤید الكلام

 
 

ولا یطرق أحد غیري باب صاحب قران

 

یتشـرف ابن مقلة بمكتبات فضلى

 
 

ویقع ابن ھاني في مغالطات نظمي

 

إذا أردت بلسان مصـر انظر إلى كلامي

 
 

فما أعجب الحدیث العذب من ھذا اللسان

 

أفاخر بھذا الفن وكیف لا أكون والله

 
 

لا توجد نكت بھذا اللطف وكلام بھذا الرقة

 

إنني كالصدق آكل للحلال وكالدر ولید الحلال

 
 

متعذب من ابني الحرام (اللیل والنھار)

 

إن حاسدي ھوا ابن الزنا وأنا الذي

 
 

یقتل نجمة أبناء الزنا كالنجم الیماني

 

ویقول الخاقاني الشرواني:

لا یوجد لإقلیم الكلام ملك أفضل مني

 
 

وملك الكلام اختص بي في العالم

 

إنني روح القدس لمریم عذراء المعاني العذراء

 
 

وإنني حاكم عالم ذكر المعالي

 

وإنني لنائب شطغان العقل أنا ونعم الوكیل

 
 

وصاحب عروس القض الشابة ونعم الفتى

 

وأھیئ خوان الفكر وأنادي الصلاة بلا بخل ارتدي درع الحكمة وأنادي القتال بلا خشیة



  

ونقطتني الفتاة ھي حرز الروح من الصفة

 
 

وخاطرتي الحبلى ھي نور العقل من الصفاء

 

تأخذ الواسطة مني عقد ناظم السحر

 
 

وتأخذ قلوب أھل الشعر مني الكیمیاء

 

یأكل حسد شعري كبد حسان بن ثابت

 
 

وتصفع ید نثري قفا سحبان وائل

 

فأینما یرم براق طبعي نعلا

 
 

تصنع السماء منھ سیفاً قاطعاً للغزو

 

إن على رأس ھمتي تاجاً من الأزل من غیر فخر

 
 

وافصل على جسد العزلة قباء من غیر بغي

 

ً إن لي الإمارة ولي مفتاح لسان كنز العرش أیضا

 
 

ولھذین الادعاءین دلیل من حدیث المصطفى

 

إن الرقباء الحساد أعداء لذھني

 
 

وأھل الریاء ینكرون ھذا السحر والمعجزة

 

لقد حسد یوسف جمع من الجاحدین

 
 

وأسند جمع من الأدعیاء الخطأ إلى قول أحمد

 

إنني في ھذا المعنى مستقیم كآدم

 
 

وھؤلاء الحمیر في تجاعید الصورة كالأمراء

 

إلى عزیز مصـر الحرمة وھؤلاء الأغیاد

 
 

ھم دیوثو المحلة ومخنثو القریة

 

إذا ما عاد إلى ھؤلاء القوم فھم معذورون

 
 

لأنني نجم السھیل الذي أتى لقتل أبناء الزنا

 

إنھم یتجرعون ثمالة كأس من العطش

 
 

ویلتقطون فتات مائدتي من الجوع

 



ویعدون نفسھم في الكلام من جنس الخاقاني

 

ویحسبون المیاه العفنة مطر لنسیان من السخاء 

 

 

[479←]
- إن «أصل الموضوع» في اصطلاح أھل المنطق ھو حكم، لا یقبل الإثبات، ولیس لھ بداھة عند العقل، ولكننا
نضُطرّ إلى قبولھ؛ لأنھ أساس ومدار لقضیة منطقیة، فمثلاً یقول (كانت) الفیلسوف الألماني المعروف «إذا قلنا
ً بالقوانین الأخلاقیة، فعلینا أن نعتبر ثلاثة أشیاء أصلاً موضوعاً في القانون إن البشر ینبغي أن یكون متمسكا

الخلقي، وھذ الثلاثة عبارة عن:

1- حُرّیةّ الإنسان في أعمالھ (بأن یكون مختاراً).

  2- وجود الله (مبدأ).

  3- بقاء الروح (معادا)».

[480←]
- كما یسُتفاد من تاریخ الأدب الإیراني، نما الشعر الفارسي وترعرع في بلاط الأمراء والملوك، وفي ظل عنایتھم
وتشجیعھم، ولم یكن للتصّوّف حیاة مستقلة في القرون الأولى مثل العھود التي دخل فیھا التصّوّف في مدخل
ً بتقدم الشعر ونظمھ، بل إن حیاة الشعر في القرون الأولى كانت تبعیة، وكان تقدمھ وانحطاطھ مرتبطا
وانحطاط الأمراء الذین كانوا یحمونھ، وبالإضافة إلى ذلك أن میدان التخیلات والمعاني الشعریة كان محدوداً
بحدود معینة، لا یمكن تجاوزھا، وبعد أن دخل التصّوّف في میدان الشعر ونظمھ، ولازمت الشعر معاني
عرفانیة جدیدة، اتسع نطاق النظم والنثر؛ لأنھ من البدیھي أن التوسع في كل موضوع، یرتبط باتساع مبادئ
ذلك الموضوع، فكلما كان الموضوع أكثر سعة وشمولاً، كان الكلام فیھ أكثر سعة وشمولاً أیضاً، وقصارى
ً ً شعبیا القول إن الشعر أصبح مستقلاً غیر تابع بعد نفوذ التصّوّف فیھ، فأصبح لھ حیاة مستقلة، وصار فنا
خاصاً، ولولا نفوذ التصّوّف في الشعر، لانحطّ مقامھ بعد استیلاء الأتراك، ولاسیما حملة المغول، والقضاء
على روح التحمّس القومي والنفوذ الدیني الشامل، بل - بحسب ما قال الشاعر العربي إبراھیم بن یحیى الغزي

- كان من المتوقع أن یكون نسیاً منسیاً:

قالوا ھجرت الشعر قلت ضرورة

 
 

باب البواعث والدواعي مغلق

 

خلت الدیار فلا كریم یرتجى

 
 

منھ النوال ولا ملیح یعشق

 

بینما نشاھد - حینئذ - أنھ قد تكوّنت نماذج رائعة من الشعر، كأشعار السنائي والعطار وجلال الدین الرومي، بفضل
التصّوّف والعِرفان، واستقلال حیاة الشعر، وحتىّ إن كثیراً من العظماء ممّن لم تستطع اعتبارھم صوفیة
بالمعنى الذي علیھ العطار والسنائي والرومي أدت عذوبة كلامھ، والموضوعات العرفانیة التي طرقوھا إلى أن
یصطبغ كلامھم بصبغة التصّوّف ویزینوا سوق الأدب الفارسي بأجمل الكلمات الظریفة ویوصلوا مقام الكلام

ورفعتھ من حیث تركیب الألفاظ وعلو المعاني إلى أرفع درجات الكمال كما فعل حافظ الشیرازي.



[481←]
- ذكر حمد الله المستوفي في كتابھ [تاریخ كزیده] عام وفاتھ سنة 618، كما ذكر فصیح الخوافي في كتابھ [مجمل
فصیحي] عام وفاتھ سنة 613. (الطبعة المصورة لتاریخ كزیده، ومجمل فصیحي النسخة الخطیة الخاصة

بالصدیق الفاضل المحترم السید الحاج محمد آقا النخجواني).

[482←]
- ولأجل الوقوف على ترجمتھ الكاملة، ارجع إلى المقدمة الانتقادیة الجامعة النفسیة التي كتبھا الأستاذ العلامة محمد
القزویني على [تذكرة الأولیاء] للعطار - طبع لیدن، والكتاب المفید الطریق الذي طبعھ العالم الأستاذ سعید

نفیسي في ترجمة حیاة الشیخ العطار وآثاره.

[483←]
- غیر أن الفِرَق بین الفتح العربي الإسلامي لإیران والھجوم المغولي علیھا جدّ كبیر، فإن العرب المسلمین لم یفتحوا
ً بالغنائم، وإنما فتحوا ما فتحوا ناشرین لدینھم ً بالتخریب، وطمعا ً للقتل، وشغفا إیران وغیرھا من البلاد حبا
العظیم القویم. ولم یكن قد بقي في إیران في أواخر عھد بني ساسان شيء من علم وحضارة وفن ونظام دولة،
فیخرب، ویقُضـى علیھ. والمنصفون من علماء إیران یعترفون بالحقائق؛ فالأستاذ الجلیل جلال الدین ھمائي
یذكر في كتابھ «تاریخ أدبیات إیران» ج 2، ص 254 - 262 الطبعة الجدیدة – عشـرة أسباب لسقوط الدولة
الساسانیة على ید العرب المسلمین، ویلخّص كلامھ في ذلك قائلاً: إن مطالعة التاریخ وسیرة الأحوال الساسانیة
تدللّ على أنھ كانت قد توفرّت كل العلل والأسباب لانقراض الدولة الساسانیة وزالھا، وجمیع موجبات التقدم
والتقني الشامل للعرب؛ بحیث إنھ لو كانت قد وُجدت جماعة قویة مھاجمة - كالعرب - في تلك الأیام، وكان لھا
علم بالأحوال الاجتماعیة والسیاسیة لإیران في ذلك العصر - لكانت تقرض - بلا شك - السلسلة الساسانیة،
ونھایة الأمر أن المسألة كانت من نصیب العرب». والدین الإسلامي أخرج الإیرانیین من الظلمات إلى النور،
ً في تفتیح العبقریة الإیرانیة، فشاركوا في بناء الحضارة الإسلامیة، وكان اتصال المسلمین بالإیرانیین سببا

وظھر فیھم أدباء وعلماء وفنون، یفخر بھم العرب المسلمون، كما یعتز بھا الإیرانیون.

«المراجعان»

[484←]
- راجع للوقوف على ترجمة موجزة لھؤلاء الكبار الفصل التاسع لتاریخ «المغول»، تألیف الصدیق العلامة المعظم

السید عباس إقبال الأستاذ بجامعة طھران.

[485←]
- كان الخانقاه في القرن الخامس كأدیرة الرھبان محلاً لاستراحة المتجولین من الصوفیة غالباً، وكانوا یستضیفون
المسافرین فیھا. یقول صاحب كتاب [أسرار التوحید]، في حكایة عودة إلى سعید أبي الخیر من خرقان: «إن
الشیخ أبا سعید كان قد وصل إلى قریة، تسمّى «خداشاد» بین جاجرم ونیسابور، ونزل فیھا مع صحبھ، فكان
الخانقاه خلوا، وتقدم الخادم، واستقبلھم، كما ھو المعتاد، وقام بالخدمة، وذبح أغناماً في الحال، وقال: إذا أردتُ
أن أصنع شیئاً، فالوقت متأخر، وقلى أكبادھا، وقدمّھا للشیخ فقال الشیخ: ھل ینبغي أكل الكبدة في أول خطوة،
فأجاب الخادم: حفظ الله الشیخ، فقد أخرجتُ جزءاً من القلب، فسر الشیخ، وقال: إذا خرج القلب، تحقق

السرور، وإن أبا سعید یبحث عن قلب فقط، وبقوا ھناك في ذلك الیوم، ثمّ رحلوا إلى نیسابور.

[أسرار التوحید، طبعة طھران].



وكذلك یقول صاحب أسرار التوحید في حكایة رحلة الشیخ إلى نیسابور، لقد نزل في طوس في خانقاه الأستاذ أبي
أحمد الذي كان منزلاً للشیخ أبي نصر السرّاج.

[أسرار التوحید، طبع طھران، ص 119].

[486←]
- یقول الجامي في [نفحات الأنس]، في ترجمة الشیخ فخر الدین العراقي «إنھ بعد وفاة الأمیر معین الدین بروانھ،
سافر الشیخ من بلاد الروم إلى مصر، وحصلت لھ مقابلة مع سلطان مصر، وصار السلطان مریداً لھ، واعتقد

بھ، وجعلھ شیخ الشیوخ لمصر» من نفحات الأنس، طبع الھند، ص 544.

[487←]
- ویقول مولانا الرومي في الدفتر الثاني من المثنوي في معنى «في التأخیر آفات» مشیراً إلى برھان الدین المحقق

لھذا:-

لم تعد أنھ مرآة إلى حدید

 
 

ولم یعد أي خبز إلى بیدر

 

ولم یتحول أي عنب إلى حصـرم

 
 

ولم یتحول أي فاكھة ناضجة إلى باكورة

 

فكن ناضجاً وابتعد عن التغیر

 
 

واذھب وكن نوراً كالبرھان المحقق

 

إذا تخلصت من نفسك صرت أنت برھاناً كلك

 
 

وإذا قلت أنا العبد صرت ملكاً»

 

 

[488←]
- راجع الجزء الثاني من تاریخ فرشتھ لأجل الوقوف على الترجمة الوافیة لحیاة بھاء زكریا وأسرة السھروردي
بملتان وبقیة الشیوخ المعروفین في القرن السابع المقیمین في الھند من قبیل الخواجة معین الدین محمد حسن

المعروف بھ «جشتي» وغیره [تاریخ فرشتھ، طبع الھند، ص 374].

[489←]
- یرُاجع للوقوف على شرح أحوالھ ومقاماتھ وآثاره إلى الرسالة التحقیقیة، للعالم الفاضل السید بدیع الزمان فروزان

الأستاذ بجامعة طھران.

[490←]
- ارجع إلى مقالة «سعدي وسھروردي» بقلم السید بدیع الزمان فروزان فر في «التعلیم والتربیة الإیرانیة»، وكذلك
إلى مقالة «ممدوحي الشیخ سعدي» بقلم الأستاذ العلامة السید محمد القزویني في المجلة المذكورة رَقْم 11 -



12، ص778.

[491←]
- آثار البلاد للقزویني، طبعة وستنفلد، في ألمانیا، ص 164.

[492←]
- وطُبعت لھ رسالة أخرى، باسم «علوم الحقائق وحكم الدقائق» ضمن مجموعة من رسائل عرفانیة أخرى، طبعت

بمصر.

[493←]
- نسخة خطیة في ملك الصدیق الفاضل السید الحاج محمد آقا النخجواني.

(م - 45 تصوف).

[494←]
- وقد ذكر المرحوم رضا قلي ھدایت في كتابھ مجمع الفصحاء وریاض العارفین من معاصري السلطان جلال
الدین خوارز مشاه ومن مریدي سعد الدین الحموي، وكتب یقول إنھ فر سنة 616 من فتنة المغول، وتوفي في

بلدة أبرقوه.

[495←]
- یقول الشیخ الرئیس أبو علي بن سینا في النمط التاسع من كتابھ الإشارات: «المعرض عن اتباع الدنیا وطیباتھا،
یخُص باسم الزاھد، والمواظب على فعل العبادات من القیام والصیام ونحوھا یخُص باسم العابد، والمنصرف
بفكره إلى قدس الجبروت مستدیماً لشروق نور الحق في سره، یخُص باسم العارف، وقد یتركّب بعض ھذه مع

بعض».

[496←]
- المثنوي - الدفتر الخامس، طبعة علاء الدولة، ص 482.

[497←]
- تذكرة الأولیاء، للعطار، جـ 1، ص 54، طبع لیدن.

[498←]
- تذكرة الأولیاء، للعطار، جـ 1، ص 54، طبع لیدن.

[499←]
- تذكرة الأولیاء، للعطار، جـ 2، ص 26.

[500←]
- أسرار التوحید، طبع طھران، ص 201.



[501←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 2، ص 28.

[502←]
- أسرار التوحید، طبع طھران، ص 33.

[503←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 1، ص 108.

[504←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 1، ص 170.

[505←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 1، ص 318.

[506←]
- تذكرة الأولیاء، جـ 1، ص 260.

[507←]
- أسرار التوحید، طبع طھران، ص 32.

[508←]
- ارجع إلى تلبیس إبلیس، طبع مصر، ص 342.

[509←]
- وقد كتب الشیخ العطار في ترجمة أبي علي الدقاق یقول عن لسانھ:

إن الذي یرید أن یعمل بقاّلاً، ینبغي أن یكون لھ معرفة بوزن عشب الأشنان، أما إذا أراد غسل الملابس؛ فعلیھ أن
یعرف حقیقة الأشنان تماما؛ً أي أن یكون العلم مدرجة من الكمال؛ بحیث تستطیع العمل بھ، لكنْ؛ إذا تعلمّتھَ

للبیع، فلن یجدیك نفعاً، فإن الغایة من العلم ھي العمل والتواضع.

[510←]
- وقد كتب الجامي في نفحات الأنس في ترجمة حال عین الزمان جمال الدین الجلي، وھو - أیضاً - من خلفاء الشیخ
نجم الدین الكبري. كان غزیر العلم فاضلاً، وفي أول ما اعتزم صحبة حضرة الشیخ، دخل المكتبة، وانتخب
مجموعة من لطائف العلوم العقلیة والنقلیة، تؤنسھ في السفر، ولما قرب من خوارزم، رأى ذات لیلة في المنام
أن الشیخ یقول لھ: «یا كیلیك»، ارم المخلاة عن ظھرك، وتعال. وعندما استیقظتُ، فكرتُ ماذا تكون المخلاة؟

ولستُ أملك شیئاً من الدنیا، ولیست لي فكرة جمع شيء منھا أبداً.

ورأى في اللیلة الثانیة ھذه الرؤیا نفسھا، وكذلك في اللیلة الثالثة، فسأل الشیخ قائلاً: ما ھي المخلاة؟ فأجاب: تلك
المجموعة التي جمعتھَا. ثمّ لما استیقظ، رماھا في نھر «جیحون»، ولما حضر عند الشیخ، قال لھ: لو لم ترم



تلك المجموعة، لما حصلت لك أي فائدة.

[511←]
- مرصاد العباد، طبعة طھران، باھتمام المرحوم الأستاذ سید حسین شمس العرُفاء، ص 286.

[512←]
- یقول الجامي في [نفحات الأنس] في ترجمة شمس الدین التبریزي، إنھ ھو وفخر الدین العراقي كانا من تلامید بابا
كمال الجندي، وكان یعرض كل كشف وفتح، یجري على ید الشیخ فخر الدین العراقي في لباس النظم والنثر،
ً في ذلك، فقال لھ بابا كمال ذات یوم: ولدي ویقدمھ لبابا كمال الجندي، بینما لا یقول الشیخ شمس الدین شیئا
شمس الدین، كیف لا تلوح علیك تلك الأسرار والحقائق التي یبدیھا ولدي فخر الدین العراقي، فأجاب: إنني
كنتُ أسبق منھ في المشاھدة، ولكنھ بسبب ممارساتھ لبعض العلوم والمصطلحات یستطیع إظھارھا بمظھر
ً بصاحب، یبینّ معارف الأولین جمیل، ولیست لي تلك القوة، فقال بابا كمال: أرجو أن یرزقك الله یوما
والآخرین باسمك، وتجري ینابیع الحكمة من قلبھ على لسانھ، وتتجلى بلباس الحروف والأصول على أن یكون

اسمك طرازاً لذلك اللباس.

[نفحات الأنس، ص 414، طبع الھند].

[513←]
- یقول الجامي في [نفحات الأنس] في ذكر شمس الدین التبریزي: «شمس الدین محمد بن علي بن ملك داود
التبریزي، رحمھ الله، ھكذا كتب حضرة مولوي في ألقابھ «المولى الأعز الداعي إلى الخیر خلاصة الأرواح

سر المشكاة والزجاجة والمصباح شمس الحق والدین نور الله في الأولین والآخرین».

[514←]
- دیوان مولانا جلال الدین الرومي المعروف «بكلیّاّت شمس تبریز» المشتمل على عدةّ آلاف بیت مشحونة بمدح

شمس الدین التبریزي، ونورد ھنا إحدى غزلیات مولانا الرومي في ھذا الباب، على سبیل المثال:

شیخي ومریدي ودائي ودوائي

 
 

أقول ھذا الكلام صراحة یا شمس وإلھي

 

وصلت منك إلى الحق أیھا الحق المقدور لحقي

 
 

أنا قائم لشكرك یا شمس وإلھي

 

أنا ولھان من عشقك لأنك ملك العالمین

 
 

حتىّ توجھ لي عنایتك یا شمس والھي

 

إنني أفنى أمامك حتىّ لا یبقى أثر مني

 
 

ھذا ھو شرط الأدب یا شمس والھي

 

في أن یرشدني إلى آیة منك یا شمس والھي أي طاقة لجناج جبرائیل



  

أي حاتم الطائي حتىّ یلثم الركاب

 
 

فھذا أوان الجود والسخاء یا شمس والھي

 

عیسى أحیا المیت فشاھد فناء نفسھ

 
 

أنت الحي الذي لا یموت یا شمس والھي

 

تعال یا سحاب وبلل بالماء شرق العالم وغربھ

 
 

فانفخ الصور فھا ھو یصل یا شمس والھي

 

قل لحور القصور غادري الجنة

 
 

وانصبي فسیحضر التخت والمتاع فسیحضـر
شمس والھي

 

یا كعبتي وكنیسـي وجحیمي وجنتي

 
 

یا مؤنس حیاتي یا شمس والھي

 

لو لمع البرق ألف سنة في الشـرق والغرب

 
 

فمن الذي یستطیع أن یأتي بعلامة منك یا شمس
والھي

 

تمتد نعرة صراخي من باب الروم حتىّ بلخ

 
 

أین یمكن أن یخطئ الأصل یا شمس والھي

 

من باب مصـر حتىّ الصین یدوي قولي
وصراخي

 

 
أقرأ كلام شمس الدین یا شمس والھي

ج

[من كلیات شمس التبریزي طبع الھند ص 623].

وكذلك یذكر شمس الدین التبریزي بتجلةّ واحترام عظیمین، في مواضع مختلفة من مجلدات المثنوي، ونورد ھنا
بعض تلك الأبیات:

جاءت شمس دلیلاً لوجود الشمس

 
 

فإذا اردت لنفسك دلیلاً فلا تول وجھك عنھا

 

فإذا ما أعطى الظل علامة منھا

 
 

فالشمس تعطي كل لحظة نور حیویة

 



الظل ینیمك كمسامرة اللیل

 

وإذا طلعت الشمس انشق القمر 

 

لیس في الدنیا غریب مثل الشمس

 
 

فشمس الروح باقیة إذ لیس لھا أمس

 

والشمس وإن كانت في الخارج فریدة

 
 

ً یمكن تصویر مثلھا أیضا

 

إلا أن تلك الشمس التي أمسى الأثیر أسیرھا

 
 

لیس لھا نظیر في الذھن ولا الخارج

 

ً فاعتبر ذاتھ في التصور كنزا

 
 

حتىّ یبدو في التصور مثیل لھا

 

إن شمس التبریزي الذي ھو نور مطلق

 
 

إنما ھو شمس ونور من أنوار الحق

 

لما جاء حدیث وجھ شمس الدین

 
 

غربت شمس السماء الرابعة

 

مشـرق شمس البرج المعتم الظلام

 
 

أما نور شمسنا فھي خارجة عن المشارق

 

فمشـرقھ ھو نسبة ذراتھ

 
 

لم تظھر ولم تختف ذاتھ

 

أطوف حول الشمس مرة أخرى

 
 

ً فوا عجباً أن ھذا سبب لفیض الشمس أیضا

 

الشمس مطلعة على الأسباب

 
 

كما أن الجھل والأسباب منقطعة عنھا

 

 

[515←]
ً - جاء في مناقب العارفین «أن معظم الطاعنین والطاغین كانوا یدعون الشیخ أمیاً جاھلاً» ویروي الأفلاكي أیضا
ً «مفتلا» فقال «أن مولانا أي جلال الدین الرومي قال ذات یوم أحضروا «قلف» وقال مرة أخرى أن فلانا



رجل یجب أن یقول «قفل» وأن یقول «مبتلى» فرد علیھ مولانا بقولھ: «إنھ كما تقول ولكني قلت ھكذا مراعاة
لخاطر عزیز عندي، وقد قال یوماً صلاح الدین «مفتلا» و«قلف» والصحیح ھو ذاك الذي قالھ لأن معظم
الأسماء والألفاظ ھي موضوعات الناس في كل زمن من بدایة الفطرة» [نقلاً عن رسالة في تحقیق أحوال
وحیاة مولانا جلال الدین الرمي تسمى «رسالة في تحقیق أحوال وزندكاني مولانا جلال الدین رومي» تألیف

العلامة الفاضل السید بدیع الزمان فروزان فر أستاذ جامعة طھران].

[516←]
- لقد ألفّ شاه بن شجاع الكرماني المشوفي قبل سنة ثلثمائة كتاباً في الرد على یحیى بن معاذ الرازي، وخطّأ رأیھ،

بشأن فضل الفتى والفقر.

[نفحات الأنس، ص87، طبعة الھند].

[517←]
- راجع «الفھرست»، طبعة مصر، ص 261.

[518←]
- راجع «الفھرست»، طبعة مصر، ص 261.

[519←]
- راجع «الفھرست»، طبعة مصر، ص 261.

[520←]
- ویتكلم ابن الجوزي - أیضاً - عن مجموعة من مؤلفّي الصوفیة وكُتبُھم في كتابھ «تلبیس إبلیس»، من مثل الحارث
المحاسبي، وأبي عبد الرحمن السلمي، وأبي نصـر السـرّاج، وأبي طالب المكي، وأبي نعیم الأصفھاني، وعبد
الكریم بن ھورزان القشیري، ومحمد بن طاھر المقدس، وأبي حامد الغزالي، وأبي سعید أحمد بن عیسى

الخراز، وحسین بن منصور الحلاج.

[ارجع إلى تلبیس إبلیس، طبع مصر، ص 174].

وتكلم صاحب كتاب [كشف المحجوب] أبو الحسن علي بن عثمان بن أبي علي الجلابي الھجویري الغزنوي
المتوفى في حدود سنة 470 عن عدد من كُتبُ ومؤلفّات الصوفیة في كتابھ كشف المحجوب. نذكر أسماءھا
وأسماء مؤلفّیھا حسب الفھرست الذي نظمھ والنتین جوكو فسكي طابع كتاب كشف المحجوب، وضمّھ إلى

الكتاب:-

كتاب سلمى أسرار الخرق والملونات لعلي بن عثمان الجلابي

كتاب الفناء والبقاء لعلي بن عثمان الجلابي بیان آداب المریدین لمحمد بن علي الترمذي

تاریخ أھل السنة لأبي عبد الرحمن محمد بن حسین
السلمي

كتاب القشیري 

كتاب المحبة لعمرو بن عثمان المكي تصانیف جعفر محمد بن المصباح الصیدلاني



كتاب النھج لمحمد بن علي الترمذي تصحیح الإرادة للجنید البغدادي

كتاب اللمع لأبي نصر السراج التفسیر لمحمد بن علي الترمذي

كتاب تاریخ المشایخ لمحمد بن علي الترمذي حكایات عراقیان

 ختم الولایة لمحمد بن علي الترمذي
كتاب في شرح كلام للحسین بن منصور

الحلاج

لعلي بن عثمان الجلابي رسائل لأبي العباس السیاري

 الرعایة لحقوق الله لعلي بن عثمان الجلابي
كتاب الرغائب لأبي عبد الله الحارث

المحاسبي

مرآة الحكماء لشاه بن شجاع الكرماني الرعایة لحقوق الله لأحمد بن خضرویھ

منھاج الدین لعلي بن عثمان الجلابي غلط الواجدین لأبي محمد رویم بن أحمد

نوادر الأصول لمحمد بن علي الترمذي أئمة أھل الحدیث

 كتاب في مرقعھ لأبي معمر أصفھاني
كتاب البیان لأھل العیان لعلي بن عثمان

الجلابي

ویذكر الشیخ العطار في مقدمة كتابھ «تذكرة الأولیاء» أسماء ثلاثة كتب وھذه عبارتھ عیناً: وإذا أراد أحد شرح
كلمات ھؤلاء القوم بإسھاب فلیتصفح كتاب «شرح القلب» وكتاب «كشف الأسرار» وكتاب «معرفة النفس
والرب» من أولھا إلى آخرھا لیحیط بتلك المعاني – ونظن أن كل من تتبع ھذه الكتب الثلاثة لن یبقى علیھ

شيء خاف من كلمات ھذه الطائفة إلا ما شاء الله.

[521←]
- للتفصیل، ارجع إلى كتاب إحیاء العلوم للغزالي، جـ3، ص 23، طبع مصر.

[522←]
- یقول الھجویري في كشف المحجوب في تعریف الخطرات: «الخطرات ھي ما یخطر على القلب من أحكام

الطرق» [كشف المحجوب، طبع جوكوفسكي، ص ص 500].

[523←]
- یقول الھجویري في كشف المحجوب في تعریف الخواطر «یریدون بالخواطر حصول معنى یخطر في القلب، مع
سرعة زوالھ، بحصول خاطر آخر، وقدرة صاحب الخاطر على دفع ذلك الخاطر عن القلب. أما أھل الخاطر؛
فیتبعون الخاطر الأول في الأمور التي تصدر عن الحق إلى العبد، من غیر علةّ، وقالوا إنھ قد خطر لخیر
النسّاج خاطر بأن الجنید على بابھ، فدفع ذلك الخاطر عن نفسھ، وأعقبھ خاطر آخر، فبادر إلى دفعھ أیضاً، ثمّ
تلاه ثلاثة خواطر أخرى، فخرج، فرأى الجنید على الباب، فقال لھ: یا خیر، لو كنتَ قد تبعتَ الخاطر الأول،



وعملت بسنةّ المشایخ، ما لزم وقوفي ھذه المدةّ على الباب، وقد قالت المشایخ: إذا كان الخاطر ھو ذاك الذي
خطر لخیر، فما كان شأن الجنید، یا ترى؟ فقالوا: إن الجنید كان شیخاً لخیر، ولا مندوحة من أن للمرشد إشرافاً

على أحوال مریدیھ جمیعھا [كشف المحجوب، طبع جوكوفسكي، ص ص 502].

[524←]
- یقول ابن الجوزي في كتاب تلبیس إبلیس في ذكر مصنفّات الصوفیة إنھ ظھر بین الصوفیة أناس، تكلموا في
الجوع والفقر والوساوس والخطرات، وصنفّ بعضھم من مثل الحارث المحاسبي كُتبُاً في ھذه الموضوعات،
ومعظم ھذه التصانیف لیست مستندة إلى أصل، كما أنھم عند ما سألوا أحمد بن حنبل عن الوساوس والخطرات

- أجاب «لم یقل الصحابة والتابعون شیئاً في ھذا الباب». [تلبیس إبلیس، طبع مصر، ص 174].

[525←]
- ارجع إلى مقالة لویس ماسینون في دائرة المعارف الإسلامیة، بخصوص الحارث المحاسبي.

[526←]
- طُبع ھذا الكتاب سنة 1914 م في لیدن على نفقة أوقاف جب، باھتمام المستشرق رینولدیبكاسن. مع فھارس

مفصّلة للرجال والنساء والأماكن ومقدمة مفصّلة بالإنكلیزیة في 200 صفحة.

[527←]
- للاطلاع على شرح حال وآثار ومؤلفّات وأفكار الغزالي، ارجع إلى الكتاب القیمّ «غزالي نامھ»، تألیف الفاضل

العلامة الأستاذ جلال ھمائي.

[528←]
- في مجموعة تحتوي على سبعة كُتبُ ورسائل تحت رَقْم 598 الخاصة بمكتبة مجلس الأمة الإیراني یوجد منھا

رسالتان.

[529←]
- وقد روى صاحب ریاض العارفین الرباعیة التالیة عن عزیز النسفي:-

لا یكن في كف الأیام أحد ذلیلاً مثلي

 
 

ً ولا یكن ممتحناً وغریباً وحزینا

 

لا یوم ولا دھر ولا حبیب ولا قلب

 
 

لا یبتلى الكافر بمثل ھذا الیوم

 

 

[530←]
- یوجد رسالتان باللغة العربیة للشیخ نجم الدین الكبري في مجموعة المخطوطات تحت رقم 598 في مكتبة مجلس
الأمة الإیراني «مجلس شوراي ملي» إحداھما الرسالة المسماة «بفواتح الجمالو فواتح الجلال» وتاریخ كتابتھا



سنة 709 وثانیھما الرسالة المسماة بـ«الھائم» وھي ناقصة.

[531←]
- وھو في مجموعة خطّیةّ، تشتمل على سبعة كُتبُ ورسائل محفوظة تحت رَقْم 598 في مكتبة مجلس الأمة،
ورسالة بالفارسیة، تنُسب إلى نجم الدین الرازي، تسُمّى «رسالة في العشق والعقل»، كتبھا في جواب رجل،
طلب منھ بیان كمال العشق وكمال العقل، وتاریخ كتابة تلك الرسالة سنة 704 واسم الكاتب أبو الفتح جلال

الجمالي أتمّ كتابتھا في المدرسة العلانیة ببلدة سیزوار.

[532←]
- وللوقوف على التفاصیل، ارجع إلى رسالة [تحقیق أحوال وحیاة مولانا جلال الدین محمد المشھور بالمولوي،

تألیف الفاضل العلامة السید بدیع الزمان فروزان فر.

[533←]
- ھذا الكتاب طُبع سنة 1310 ھـ في حیدر آباد الدكن.

[534←]
- ھذا الكتاب طُبع في ذیل شرح كمال الدین عبد الرزاق الكاشاني مذیلاً بھ على كتاب منازل السائرین للخواجة عبد

الله الأنصاري سنة 1315ھـ في طھران.

[535←]
- ھذا الكتاب طُبع على ھامش الشرح المذكور.

[536←]
- یقول الغزالي في باب آثار السماع وآدابھ وتأثیر الشعر في آثار حال الوجد: «كان یدور الجدال والنقاش بین
جماعة حول مسألة من المسائل العلمیة، وكان أبو الحسین النوري ساكتاً في ھذه الأثناء، ثمّ رفع رأسھ فجأة،

وقرأ ھذه الأبیات:

رب ورقاء ھتوف في الضحى

 
 

ذات شجو صدحت في فتن

 

ً ذكرت إلفاً ودھراً صالحا

 
 

وبكت حزناً فھاجت حزني

 

فبكائي ربمّا أرقھا

 
 

وبكاھا ربمّا أرقني

 

ولقد تشكو فما أفھمھا

 
 

ولقد أشكو فما تفھمني

 



غیر أني بالجوى أعرفھا

 

وھي أیضاً بالجوى تعرفني 

 

ثمّ یقول الغزالي إن الراوي قد قال حینما قرأ النوري ھذه الأبیات لم یبق أحد بین ذلك الجمع إلا قام متأثراً بالوجد،
فھذا ھو تأثیر الشعر في إیجاد الوجد والشوق، بینما الخوض في العلم، مع كونھ جدیاً وحقاً، لا یقوى على أن

یؤثرّ مثل ھذا التأثیر.

[إحیاء العلوم، جـ2، ص 263، طبع مصر].

[537←]
- یحكي الشیخ السعدي في الكلستان حكایة، تلیق أن تكون خیر شاھد لتأثیر الشعر في القلوب، وھذه ھي الحكایة
«تكلمتُ في جامع بعلبك بضع كلمات، بطریقة الوعظ مع جماعة منقبضین میتي القلوب، لم یتطرقوا من عالم
الصورة إلى عالم المعنى، فوجدتُ أن نفسي لا تلتھب، وناري لا تؤثرّ في الحطب الأخضر، فتأسّفتُ من قیامي
بتربیة البھائم، وحملي المرآة في حي العمیان، ولكن باب المعنى لا یزال مفتوحاً، وسلسلة الكلام ممتدة، فبلغ

بي الكلام أن قلتُ في معنى ھذه الآیة: «ونحن أقرب إلیھ من حبل الورید»:-

الصدیق أقرب إلى نفسـي مني

 
 

والمشكل في ھذا أنني بعید عنھ

 

فماذا أفعل ولمَن أقول بأنھ

 
 

معي وأنني مھجور

 

وثملتُ أنا من شراب ھذا الكلام، وبیدي سلافة القدح، وإذا بسائر یسیر على حافة المجلس، فیتأثر بالدور الأخیر،
وصرخ صرخة، فصرخ الآخرون بتأثیر صرختھ، وثارت ثورة الجامدین بالمجلس».

[538←]
- ارجع إلى الباب الثاني من أسرار التوحید ص 54، طبع طھران؛ حیث یقول إن مقدم الكرامیین الأستاذ أبو بكر
إسحق الكرامي ورئیس أصحاب الرأي والروافض القاضي صاعداً، وأتباعھم في نیسابور كتبوا محضراً قائلین
ً ویتكلم فیھ، وفي أثناء المجلس وعلى المنبر إنھ حضر رجل ھنا من بلدة میھنة یدعي التصّوّف ویقیم مجلسا
یتكلم، ولا یتكلم عن التفسیر والأخبار واتجھ الناس بجملتھم إلیھ وھم ضالون وقد افتتن بھ العوام وإذا لم یأمروا
بتدارك ھذا الأمر فسرعات ما تقوم الطاقة الكبرى وبعثوا بھذا المحضر إلى غزنة إلى السلطان، وجاء الجواب
من غزنھ على ظھر ورقة المحضر بأن یعقد أئمّة الفریقین الشافعیة والحنفیة مجلساً، ویفحصوا حالھ، فكل ما

ثبت علیھ بمقتضى حكم الشرع یطبقّونھ بحقھّ من العقوبة على وجھ المصلحة».

[539←]
- ارجع إلى رسالة [تحقیق زندكاني لمولانا الرومي]، تألیف العلامة السید بدیع الزمان فروزان فر.

[540←]
- یقول ھاتف في ترجیع بنده المشھور:



یا ھاتف إن أصحاب المعرفة الذین یدعونھم

 

تارة سكارى وتارة ضحاة 

 

من الخمر والمحفل والساقي والمطرب

 
 

ومن المجوس والدیر والحبیب والزنار

 

فقصدھم أسرار خفیة

 
 

یظھرونھا أحیاناً بالإیماء

 

وإذا تتبعت أسرارھم

 
 

علمت أن ھذه سر تلك الأسرار

 

إنھ واحد ولیس إلا ھو

 
 

وحده لا إلھ إلا ھو

 

وارجع إلى الأشعار المنقولة من [كلشن زار] ص 334 من ھذا الكتاب أیضاً.

[541←]
- وقد نقلنا في الصفحات السابقة بعض شطحات الصوفیة، ومن جملتھا ما ذكرناه عن مولانا الرومي، وھا ھو

نموذج من شطحات مولانا شاه نعمة الله ولي، نوردھا فیما یلي:-

أتغذىّ بعشق مَن أھوى

 
 

وإنھ لي مثل ھذا الغذاء اللطیف

 

كل لھ نوع من الغذاء

 
 

ونعمة الله ھو غذائي

 

سأقول لك ما ھو غذائي

 
 

فغذائي ھذا ھو مشاھدة ربي

 

صار العقل غریباً عنا وذھب

 
 

وجاء ملك العشق الذي ھو حبیبي

 

إذا كان ثمّة من یھوى الجنة

 
 

فالجنة والحور ھما في ھواي

 

الدنیا والآخرة ھما داران

 
 

ولیس في مثل ھذین الدارین مكاني

 



فالوصل والھجران اللذان بتكلم عنھما العاشقون

 

ناشئان عن فنائي وبقائي 

 

لقد أضاء نوري العالم

 
 

وكل ھذه الأنوار من ضیائي

 

أنني أدعو لـ«نعمة الله»

ج
 

ودعاء طیب مثل ھذا ھو دعائي

 

منحت الكأس الذي ترى صورة العالم فیھ

 
 

وھبنا الله سعادة ھنیئة

 

ألقي نظرة ووھب كنز الداراین

 
 

ومن بالملك على مسكین

 

ً ومنحنا الساقي الثمل خمرا

 
 

من خمارة الحدوث والقدم

 

تجرعنا كثیراً آلام القلب

 
 

وأخیراً منحنا الدوا

 

ومنحنا كرمھ كل

 
 

ما في مخزن الأسرار

 

ھو الحاكم یفعل ما یشاء

 
 

ولا یسأل عمّا وھب

 

لقد منحنا (نعمة الله)

 
 

ووھب الفقیر نعمة حسنة

 

فلیكن العالم كلھ فداء لنا

 
 

ولیكن لنا كل ما یكون

 

إن فقرنا یھب التاج الملوك

 
 

وملك العالم محتاج إلینا

 

من فنائنا وبقائنا إن الوجود والعدم والصورة والمعنى



  

قبلة العشاق السكارى

 
 

ھي باب محرابنا

 

إننا مرضى نتجرع الثمالة

 
 

وثمالة ألمھ دواؤنا

 

كل من ابتلى ببلائنا

 
 

لھ لذة الحیاة الخالدة

 

نحن عبید سید الحانات

 
 

فلمن یكون ھذا المقام؟

 

ھو الكأس الذي نرى العالم فیھ

 
 

ونرى العالم بنوره

 

ً إنني أحتسـي كأس الخمر دائما

 
 

ولذ أتجرع سرور العاشقین وغمھم

 

أینما تجد أریحیاً ثملاً

 
 

فقبل قدمھ وسلھ عنا

 

ً یضیئني كأس الشـراب دائما

 
 

فأمامي وجھ الساقي أبدا

 

وجدت ملك الصورة والمعنى

 
 

فلا جرم أنني ملك البحر والبر

 

أفدي العالمین للواحد

 
 

ماذا أفعل فھذا ما ورثتھ من أبي

 

إنني عبد سید الحانات

 
 

وثقة عند ملك العشق

 

نحن ملوك العالم فما ھي المسكنة

 
 

الواصلون إلى الله فما ھي الفرقة

 



الحبیب الذي ینظر في مرآتنا

 

یدرك ما ھي الخلوة الإلھیة 

 

 

[542←]
- نقلاً عن دیوان [ترجمان الأشواق] لمحیي الدین بن عربي.

[543←]
- وُلد الجیلي في غرة محرم سنة 767ھـ، وتوفى حوالي سنة 805 ھـ.

[544←]
- وقد طُبع الكتاب المذكور سنة 1293ھـ في مطبعة بولاق بمصر.

[545←]
- ارجع إلى ذیل فھارس النسخ الخطیة العربیة في مكتبة المتحف البریطاني، تألیف ریو رَقْم 245.

[546←]
- ھذه الأبیات نقُلت عن كتاب «دراسات في التصّوّف الإسلامي»، من تألیف المستشرق الإنجلیزي المشھور مستر

ألین رینولد نیكلسن.

[547←]
- أفریدون: ملك فارسي قدیم.

[548←]
- الرایة الكاویانیة ھي التي حملھا [كاوه] المنقذ الإیراني خرج على الضحّاك الحمیري یقول الشاھنامة.

[549←]
- الأبدال: رجال الغیب حسب قول الصوفیة.

[550←]
- أسرار التوحید، طبع طھران، ص 9 - 10.

[551←]
- یقول صاحب كتاب «حالات وكلمات أبي سعید» أنھ كتب درویش یدُعى حمزة رسالة إلى الشیخ أبي سعید، وكان

قد كتب في صدر الرسالة «بو حمزة التراب»، فكتب الشیخ على ظھر الرسالة:-

إن كنت تراباً فإنني تراب لترابك

 

 ً فلما كنت تراباً لترابك أصبحت طاھرا

 



[جون خاك شدى خاك تراخاك شدم

 
 

جون خاك تراخاك شدم باك شدم)

 

ثمّ اتجھ نحو المریدین وقال إننا أنشدنا شعراً لكل واحد فإذا ما جرى على لساننا فإنھ من نظم الأحیاء وأكثره من
كلام الشیخ أبي القاسم البشر.

(الحالات والكلمات طبع بطرسبیرغ ص 53)

[552←]
- من أسرار التوحید، طبع طھران، ص 166.

[553←]
- ونسبة ھذه الرباعیة لأبي سعید أبي الخیر مشكوك في أمرھا جداً، وذلك لأن لا ینسب أي بیت من الشعر إلى أبي
سعید أبي الخیر إلا تلك الرباعیة، والبیت الواحد - كما قلنا سابقاً - بتصریح صاحب أسرار التوحید الذي ھو

من أحفاد الشیخ الأقربین.

[554←]
- نقُل عن دیوان السنائي، طبع طھران، سنة 1272، وطبع العلامة الأستاذ مدرس رضوي.

[555←]
- النسخة المصورة للعلامة السید محمد القزویني لوزارة المعارف.

[556←]
- رباعیات مولانا الرومي، طبع أصفھان، سنة 1320 ھجري شمسي.

[557←]
- إن القصیدتین وبضع الغزلیات المذكورة نقُلت من نسخة خطیة قیمة جداً من كلیّاّت العطار المحفوظة في المكتبة
الملكیة الإیرانیة، وتاریخ كتابة ھذه النسخة شعبان سنة 731، وقد اشتملت النسخة المذكورة على القصائد
والغزلیات و(مختار نامھ - وإلھي نامھ - وأسرار نامھ - وطیور نامھ - وخسرو نامھ - ومصیبت نامھ) -
وتحتوي على إحدى عشرة وثلاثمائة ورقة، وتضم حوالي ثلاثة وثلاثین ألف بیت، كُتب في آخرھا «انتھى
دیوان سلطان العارفین قدوة المحققین مفخر الزاھدین أملح الشعراء في العالم فرید الدولة والدین محمد العطار
النیسابوري، قدسّ الله روحھ العزیز في تاریخ الشھر المبارك شعبان المعظم لسنة إحدى وثلاثین وسبعمائة،
ً حرره العبد المحتاج إلى رحمة الله تعالى أبو بكر بن علي أحمد الأسفراییني المعروف بباكان وسلمّ تسلیما

كثیراً».

[558←]
- نقلاً عن نسخة خطیة طریفة جداً من مختارات من دیوان مولانا جلال الدین الرومي، وھي ملك الأستاذ العلامة
السید بدیع الزمان فروزان، لم یعرف تاریخ كتابتھا لسقوط بضعة صفحات من آخرھا، ولكنْ؛ یبدو من أسلوب

الخط والإملاء والورق، وخصوصیات أخرى أنھا لا تتعدى القرن الثامن.



[559←]
- وللشیخ محمود الشبستري رسالتان نثریتان: إحداھما تسمّى «حق الیقین»، والثانیة «مرآة المحققین» طُبعتا باھتمام

المرحوم الحاج نجم الدولة سنة 1318 ھـ ضمن المجموعة المسمّاة «عوارف العوارف».

أما كتاب (حق الیقین)؛ فیشتمل على ثمانیة أبواب، تكلم فیھا عن مسائل المبدأ والمعاد والوحدة والكثرة والتعیبات
والجبر والقدر والسلوك والفناء والبقاء، وھذا الكتاب مع ما ھو علیھ من الاختصار جمع رؤوس المسائل
العرفانیة. أما كتاب (مرآة المحققین)، فإنھ كما یقول في مقدمتھ «ینبغي أن تعلم أن مختصر في بیان معرفة
النفس، وعلم معرفة الله، ومعرفة بقاء الحق، بواسطة صنائع وبدائع وعجائب وغرائب قدرتھ في عالم الآفاق
والأنفس». ولكن الأثر الجلیل الذي خلدّ الشیخ محموداّ ھو كتابھ (كلشن زار) الذي یعُدّ من أروع آثار النظم

الصوفي.
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