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  قواعد النشر

 ينبغي على الباحث اتباع مقاييس النشر التالية:
   ) عنوان المقال.1
 ) اسم الباحث (الاسم واللقب).2
يف الباحث (الرتبة، الاختصاص، الجامعة).3  ) تعر
 سطرا على الأكثر). 15) ملخص عن المقال (4
 صفحة على الأكثر). 15ل () المقا5
) الهوامش في نهاية المقال (اسم المؤلف: عنوان الكتاب، دار النشر، الطبعة، مكان 6

 وتاريخ النشر، الصفحة).
 ) عنوان الباحث (العنوان البريدي، والبريد الإلـكتروني).7
بين  1.5، بمسافات 14) حجم Simplified Arabic) يكتب النص بخط (8

 ، ملف المستند (ورد).2.5وهوامش  الأسطر،
 سم في بداية كل فقرة. 1) يترك مسافة 9

يض أو مائلة10 ، ) يجب ألا يحتوي النص على حروف مسطرة أو بالبنط العر
 .باستثناء العناوين

 يمكن لهيئة التحرير تعديل هذه الشروط دون أي إشعار.
 ني للمجلة.ترسل المساهمات باسم مسؤول التحرير على البريد الإلـكترو

تحتفظ المجلة بحقها في حذف أو إعادة صياغة بعض الجمل أو العبارات التي لا 
ٺتناسب مع أسلوبها في النشر. وترتيب البحوث في المجلة لا يخضع لأهميتها وإنما يتم 

  وفق الترتيب الأبجدي لأسماء الكتاب بالحروف اللاتينية.
  تصدر المجلة في شهر سبتمبر من كل سنة.

  .المجلةهذه ل ما ينشر يعبر بالضرورة عن رأي ليس ك
***  
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  نشأة الشعر الديني عند العرب
  وأثره في الآداب الأوربية

  محمد عباسة د.
  ، الجزائرمستغانم جامعة

  الملخص:
ظهر الأدب الديني عند العرب منذ بداية الرسالة المحمدية، وكان أول من مدح رسول 

كان الإسلام والمسلمين، الشعراء الذين انتدبهم محمد (ص) للدفاع عن الدعوة الإسلامية. وإن 
الشعراء قد سبقوا العرب في المدائح الدينية، إلا أنهم لم يبلغوا ما بلغه العرب في عهد الإسلام. 
وإذا كانت المدائح الدينية والمواعظ والزهديات قد نشأت لدواع محلية، فإن بعد احتكاك 

يم العرب والمسلمين بغيرهم من شعوب الأمم المجاورة، تسرب إلى شعرهم الديني بعض المفاه
والأفكار الأجنبية، وقد يكون ظهور الشعر الصوفي عند العرب في بداياته متأثرا بهذه 
الثقافات. لـكن بعد اتساع رقعة البلاد الإسلامية، وانتقال الشعر إلى خارج الحدود المشرقية، 
استطاع الشعراء العرب المسلمون، وعلى وجه الخصوص، الأندلسيون، أن يطوروا الشعر الديني 

بوا بالصوفية إلى أبعد الحدود، مما أدى بأدباء أوربا إلى التأثر بمضامين وأشكال الشعر ويذه
 الديني من قصائد وموشحات وأزجال.

  الكلمات الدالة:
  .المدائح الدينية، الزهد، التصوف، الإسلام، التأثير والتأثر

*** 
 أو يةنالدي طقوسهم لم نلحظ فيما وصل إلينا من شعر الجاهليين ما يشير إلى

لعبادة، على الرغم من أن هؤلاء الشعراء كانوا فئات، من مسيحيين ل التعصب
ويهود وعبدة أوثان. ورغم هذه الفروق الدينية، التي عادة ما تفرق بين أفراد 
المجتمع في ذلك العصر، إلا أن الحروب التي كانت تنشب بينهم كانت في 

ت عابرة إلى التوحيد جاءت في ومما وصل إلينا إشارا معظمها قبلية أو عرقية.
ورقة بن نوفل وعدي بن ك نيـيالأحناف أو النصرانثنايا قصائد بعض الشعراء 

ولما ظهر الإسلام لم يرض كثير من عرب مكة بالرسالة المحمدية، فحاربوا . زيد
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فوا بعض شعرائهم للطعن في محمدا (ص) بالسلاح كما حاربوه بالقول، إذ وظّ 
المسلمين، بدعوة الدفاع عن معتقداتهم الدينية وهي عبادة رسالة الإسلام ونقذ 

  الأصنام.
وقد تحالف كل من الـكفار واليهود ضد الإسلام، ومن الغريب أن يتفق 
أهل التوحيد مع المشركين. وهذا يعني أن الأسباب التي جعلت هذه الطوائف 

قبل تناهض الإسلام لم تكن دينية، ولم يكن هؤلاء يولون اهتماما بدينهم 
الإسلام، وإنما مراكزهم في المجتمع القبلي ومصالحهم الشخصية هي التي حركتهم 

لا يمكن اعتبار الشعر الذي قيل في مناهضة  ،لذا لمحاربة الإسلام والمسلمين.
  المسلمين شعرا دينيا، فهو لا يخرج عن كونه شعر نقائض أو هجاء سياسيا.

الـكريم ثلاثة من خيرة شعراء وللرد على هؤلاء المعارضين، انتدب الرسول 
المسلمين للدفاع عن الرسالة المحمدية، وهم حسان بن ثابت وكعب بن مالك وعبد 
اللهّٰ بن رواحة، فمنهم من حارب المشركين بالسيف والقلم معا، ومنهم من استشهد 

لـكن شعر هؤلاء لم يتوقف عند الدفاع عن الرسول ورسالته، وإنما  في المعركة.
. ومن هنا دون بفضائل الإسلاممدحون فيها النبي (ص) ويشينظموا قصائد ي
ية.إنستطيع القول    ن الشعر الديني عند العرب بدأ مع المدائح النبو

وفي القرآن الـكريم نجد كثيرا من الآيات في مديح اللهّٰ جل جلاله 
والاعتراف بفضله على المخلوقات وقوته. لذلك سار الشعراء في تقديس اللهّٰ لما 

ومن أوائل الشعراء المسلمين الذين نظموا  سر خلقه في الطبيعة والـكون.رأوه في 
  في مدح الإله، حسان بن ثابت الذي يقول:

بذلك ما عمُرتُ في الناس أشهد وأنت إله الخلق ربي وخالقي
سواك إلها أنت أعلى وأمجد تعاليت رب الناس عن قول من دعا
ي لك الخلق والنعماء والأمر كله اك نستعين وإياك نعبدفإ

استخدم حسان الألفاظ التي يرددها المؤمن في الصلاة والعبادة، لذلك 
راح يدعو اللهّٰ ويشهد بفضله. وكان حسان خير قدوة لشعراء المسلمين الذين نظموا 
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  في المديح الديني.
لقد امتدح الشعراء الأنبياء كلهم قبل الإسلام، لـكن ذلك ورد في 

الأشعار، ولم يتطور مثلما تطور الشعر في مدح الرسول الـكريم مقطوعات أو ثنايا 
خاتم الأنبياء، وفي الثناء على رسالته، وقد أدمج الشعراء تمجيد الرسالة الإسلامية 

  بمدح الرسول.
وكان الشعراء المخضرمون الذين آمنوا قد مدحوا الرسول وأشادوا برسالته، 

ي لة في مدح المصطفى، وأما الأعشى فمنهم النابغة الجعدي الذي نظم قصيدة طو
الذي كان مترددا، فقد مدح هو أيضا الرسول (ص) بقصيدته الدالية يريد بها 

  وجه النبي، الذي يقول فيها:
 أغار لعمري في البلاد وأنجدا  نبي يرى ما لا ترون وذكره
 وليس غطاء اليوم مانعه غدا  له صدقات ما تغب ونائل

يدة أن الأعشى كان بعيدا عن فهم الدين بدا من خلال هذه القص
الإسلامي ومبادئه، فاستخدم في مدحه الأدوات نفسها التي ألفها العرب في 

  .)1(الجاهلية، إذ لم يفرق بين الزعيم الديني ورئيس القبيلة
ولعل أشهر قصيدة نظمت في مدح الرسول، في ذلك الوقت، هي "بانت 

قد بدأها بالنسيب للى مر العصور. سعاد" لـكعب بن زهير وقلدها الشعراء ع
الخالص ثم وصف ناقته وبعدها انتقل إلى مدح الرسول. وهذا دليل على أن 
الرسول لم يقف لا في وجه شعر الغزل ولا في وجه الشعراء، وإنما كان يريد من 
الشاعر أن يتحول من شاعر قبيلة إلى شاعر أمة، يوظف شعره في خدمة المجتمع 

  اق.ونشر مكارم الأخل
وبعد ذلك ظهر شعر الزهد عند المسلمين، وكان أول من زهد في الحياة 
منهم، الصحابة، وقد فعلوا ذلك عملا بحديث الرسول (ص) الذي يقول: "ازهد 

  في الدنيا يحبك اللهّٰ، وازهد فيما في أيدي الناس يحبك الناس".
يم ن الزهد قد استمد معانيه من سيرة الرسول (ص) والقرآن الـكر افإذا ك



 ـةد. محمد عباس

- 10 - 
 

في عهد الصحابة والخلفاء الراشدين، فإن ظروفا حتمته على بعض الشعراء بعد 
تطور المجتمع الإسلامي واتساع رقعة الفروق الطبقية بين أفراد المجتمع، مما أدى 
إلى انعزال بعض الناس ولجوئهم إلى الزهد. فقد اشتهر أهل العراق بالزهد نظرا 

  في بلادهم. للفتن والحروب والحرمان الذي أصابهم
ورغم استهتار بعض الشعراء وعبثهم إلا أنهم كانوا يجسدون في شعرهم 
يمانهم باللهّٰ والندم على ما ارتكبوه من معاص. ومن الشعراء من  صورا تعبر عن إ
لجأ إلى الزهد بعد فشله في الحب أو عند تقدمه في السن. ومن الشعراء أيضا من 

نه من مجون في أيام الشباب، ويسمى هذا نظم قصائد في الزهد تكفيرا لما صدر م
  الشعر بالمكفر.

وكان أبو العتاهية في العصر العباسي أول من طرق باب الوعظ والتزهيد في 
يه ممن انغمسوا في ملذات الحياة والمجون والزندقة. وهذا  الدنيا لمعارضته معاصر

ية ويدعو النوع من الشعر الوعظي أدى إلى ظهور شعر ينتقد الأوضاع الاجتماع
إلى الإصلاح. هذه الأوضاع المتردية ساعد على ظهورها فساد الحكم في ذلك 

  الوقت.
وقد امتدت نزعة الزهد إلى شعراء الأندلس، الذين لم يتركوا غرضا من 
ية التي ظهرت في المشرق إلا وطرقوه وتفننوا في موضوعاته،  الأغراض الشعر

ث غزارته وتوليد معانيه ورسم ولـكنهم فاقوا المشارقة في غرض الزهد من حي
  .)2(صوره

نزعة الزهد لدى المسلمين هي في أصلها قيمة من قيم الإسلام الخالصة، 
لـكن بعد الفتوحات الإسلامية واختلاط العرب بغيرهم من الشعوب، تسربت 
إلى الزهد الإسلامي بعض الخصائص من الأديان الأخرى، ولا سيما زهد 

عند السريان في بلاد الشام وشمال العراق وأقباط المسيحية التي كانت منتشرة 
  مصر.

وقد أدى تطور الزهد إلى ظهور التصوف، وهو أسمى من الزهد ويتصل 
بحب اللهّٰ، لـكن الشعراء كثيرا ما يبالغون في هذا الموضوع حتى ليظن الناس أنهم 
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يلحدون. والزهد والتصوف من الأمور المتلازمة في غالب الأحوال، بعث على 
 ادهما في المشرق الترف البالغ والتحلل والانسكاب على الملذات، وتطوروجو

  بتطور المجتمع الإسلامي بعد احتكاك المسلمين بغيرهم من شعوب الأمم الأخرى.
يظهر أن الفرق ما بين الزهد والتصوف هو الفرق ما بين الاعتدال  و

روري لا غير، أما والمبالغة، فالزهد دعوة إلى ترك الـكماليات، والأخذ بما هو ض
لـكن صاحبه لا يحس  .)3(التصوف فإنه مبالغة في الصوم الدائم والجوع والحرمان

  بهذا الحرمان بل يتلذذ به.
ية  فالشعر الصوفي نوع من الشعر يكون إلهيا محضا، تستخدم فيه المادة الشعر

 .)4(للرمز عن الحقائق، وهو شعر مؤول، لا يقصد ظاهره، وإنما له محامل تليق به
غير أن هذا الشعر واجه عبر العصور انتقادات حادة من قبل النقاد من فقهاء 
ومتكلمين، نظرا لغموضه واعتماده على الرمز أحيانا، وغلوه أحيانا أخرى. لـكن 

  النقاد لم يتصرفوا في نقدهم بعصبية أو نزعة مذهبية. بعضليس معنى ذلك أن 
ى إلى التصوف العربي حين امتزج الحب العذري بالروح الإسلامي أفض

الخالص الخالي من الأفكار الأجنبية العقلية والدينية. ثم "امتزج الهوى العذري 
بالإيمان الإسلامي، وبالفلسفة الأخلاقية المثالية الإغريقية، وتألف من هذه 
العناصر الثلاثة جو روحي وفكري جديد، وخاصة حين انتشر التفلسف وشاعت 

  .)5(ن"ـييأفكار الفلاسفة اليونان
كان عمر بن الفارض، أشهر علماء الصوفية في القرن السابع الهجري، 
الثالث عشر الميلادي، وهو زعيم الصوفيين في المشرق، يتحدث عن نساء بني 
يون، لـكنه كان يرمز  عذرة، ليلى وعزة وبثينة، تماما مثلما يفعل الشعراء العذر

ير تـثحدث عن المواضع التي كانت بهذه الأسماء إلى الذات الإلهية، وكان أيضا يت
يين   .)6(حنين العذر

ويرتكز التصوف على عنصرين أساسيين، أولهما العنصر العاطفي وهو النزعة 
إلى الحب التي تتجلى في العناصر الغزلية عند الشعراء. أما الثاني، فهو العنصر 
الفكري المتمثل في عفة النفس. قال رسول اللهّٰ (ص): "من أحب فعف فكتم 
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ومات، مات شهيدا". والاستشهاد في سبيل الحب لا يكون إلا بالعفة 
والـكتمان، وهذا هو العنصر الأخلاقي في التصوف عند العرب (حب المرأة، 

  إيمان باللهّٰ، والالتزام بالعفة).ال
هذا هو التصوف العربي الخالص، لـكن في أواخر القرن الخامس الهجري 

ذ فكري عندما اختلط العرب بالأجانب، الحادي عشر الميلادي، تحول إلى شذو
  فأضافوا إليه رموزا وأوهاما وأساطير، ذهبت به إلى المبالغة.

ولما كان الصراع بين المرأة العربية والجواري العجميات حادا في العصر 
العباسي الثاني، ثم فقدت المرأة العربية شخصيتها، سادت الاتجاهات الأجنبية في 

قد التصوف عنصره العربي وهو الهوى العذري، واقتصر ديار الإسلام. وبذلك ف
على الجانب الروحي والفلسفة اليونانية. وكان بعض الفلاسفة ممن عارضوا 
العقلانية ووقفوا في وجه الحب، هم من جرد التصوف من العاطفة، ومعظم 

  هؤلاء من مسلمي المشرق الذين ينحدرون من أصول غير عربية.
قد ظهر في الاستخدام بعد القرن الثاني  التصوف مصطلحوإذا كان 

الهجري، الثامن الميلادي، فهذا لا يعني أنه من أصول أجنبية، بل ظهر نتيجة 
تطور الزهد الذي ارتبط بالروح الإسلامي مثلما ذكرنا سابقا. لذلك لا بد من 

ن التصوف نشأ من داخل الإسلام نفسه في مناهجه ومفاهيمه التي يوجد إالقول 
  .)7(وص عديدة في القرآن والسنةلها نص

ولا يظهر في كتب المتصوفة الزهاد القدامى ما يدل على أنهم تأثروا 
بالمسيحية أو بأي مصدر أجنبي آخر، باستثناء بعض الأمور الفلسفية السطحية. 
بل ظهر التصوف قبل ذلك بدوافع إسلامية بحتة. فالتصوف ظاهرة إسلامية 

كنه تأثر بعوامل خارجية بعد احتكاك العرب نشأت في جو الإسلام وبيئته لـ
  المسلمين بغيرهم أثناء الفتح وبعده.

شدد في تـتلقد بدأت حركة التصوف زهدا وورعا ثم تطورت فأصبحت 
العبادة ثم سلـكت اتجاها نفسيا وعقليا فابتعدت عن منبعها الأصلي وربما عن 

منع بعض المتصوفة من فالإيمان لم ي .)8(الإسلام أيضا في بعض أوجهها المتطرفة
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تبني أفكار أجنبية. إن المؤثرات الدخيلة في الطرق الصوفية أتت من مصادر 
  متعددة منها:

التأثير الهندي الذي يتمثل في ميل الهنود إلى حياة التقشف والزهد وإلى 
احتقار اللذات الجسدية وهذا ما يتوافق مع بعض السلوكات الصوفية. أما التأثير 

يتجلى من خلال نقل فلسفة اليونان، وعلى وجه الخصوص كتب  اليوناني فهو
أرسطو وأفلاطون التي لا تخلو من التصوف؛ لقد تأثر المتصوفة العرب بمذهب 
أفلاطون في النفس كما تأثروا بأرسطو طاليس في مفهومه لطبيعة الخالق وعلاقته 

  بالمخلوقات.
نظام الرهبنة في أما فيما يخص المسيحية، فقد تأثر متصوفة الإسلام ب

تعذيب البدن، والامتناع عن الزواج، واعتزال الناس والاكتفاء بالقليل من 
تأثر متصوفة الإسلام بمفهوم الحلولية عند المسيحيين، الذي  كمالباس وطعام. 

يعتقد أن المسيح هو عقل تجلى في شخص عيسى الإنسان. وممن أخذوا بمذهب 
الحسن بن منصور الحلاج الذي استبيح الحلول الذي يخالف مبادئ الإسلام، 

ومفهوم الحلول الذي يذهب إلى اتحاد الصورة بالمادة، يعود إلى أصول  .)9(دمه
يانية  يق السر يونانية. انتقل هذا المفهوم إلى متصوفة الإسلام في المشرق عن طر
المسيحية. وقد اتهم كل من يعمل بهذا المذهب بالزندقة ويستوجب قتله، أما 

ستشرقين فقد جعلوا من هذا الصنف من المتصوفة شهداء رأي، كما فعل بعض الم
  لويس ماسينيون في دراسته للحلاج.

لـكن الثورة عند المتصوفة والزهاد لم تكن فعلا إيجابيا في إصلاح أوضاع 
، بل كانت ثورة ذاتية وجدانية. ورغم ذلك، نجد المجتمع أو تغيير النظام السياسي

شيوخ وفقهاء قد عملوا كل ما في وسعهم على محاربة  بعض علماء الإسلام من
  الصوفية وتجريدها من جانب المحبة، بدعوى الغلو والتعدي على حدود اللهّٰ.

وكان أبو حامد الغزالي وابن تيمية من أبرز هؤلاء الذين عملوا على محاربة 
يه من مذاهب غريبة عن تعاليم  الصوفية وتجريدها من جانبها الفلسفي لما تحتو
الإسلام حسب زعمهم. وفي الواقع، إن العقل كان العنصر المزعج لهذا الصنف 
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ن يـيمن الشيوخ، ولا يخفى على أحد كيف كان موقفهم من الفلاسفة والعقلان
  الذين عملوا على التوفيق بين الروح والعقل.

لم يهتم الغزالي بحلول الأخلاق في عصره، ولا بفساد الحكام السلجوقيين 
يعيش في كنفهم، ولا بالحملات الصليبية على بلاد الشام وما لحقها  الذين كان

من دمار همجي، وإنما اكتفى بمحاربته للعقلاء، فظهر في ذلك العصر متصوفة 
  أشبه ما يكونوا بالزنادقة.

أفضت مدرسة الغزالي إلى الجمود والخمول والانحطاط الذي لا يبقى معه 
ن هذه المدرسة التي تعارض العقل وتحارب لأ .)10(للفكر قيمة ولا للخلق معنى

المحبة، هي غير عربية وغير إسلامية، فقد كانت مزيجا من التفكير الفارسي 
والهندي. والتصوف العربي مبني على الحب العفيف الذي يمتزج بالروح 
الإسلامي. وتصوف الغزالي ومن تبعه لم يعرف الحب الإنساني الصحيح. لأن أبا 

يق الفلسفة ومختلف  حامد الغزالي لم يكن شاعرا وإنما اعتنق الصوفية عن طر
الآراء، ولذا نجده يفتقد إلى الحب الذي أنشأت عليه الصوفية الإسلامية في أول 

  الأمر. والمفكر الذي لا يحب لا يستطيع أن يخدم الإنسانية.
أما محي الدين بن عربي فهو من الشعراء، لذا اقترنت عنده الصوفية 
بالحب، والعشق الإلهي، ولأنه مر بتجربة الحب أيام الشباب. ولهذه الأسباب 
راح تلامذة الغزالي وابن تيمية، قديما وحاضرا، يحقدون على ابن عربي ويتهمونه 

يصفونه بأوصاف لا يتقبلها العقل ولا تسمح ب ها تعاليم الإسلام. وكأن بالشرك، و
يلها الصحيح، إن لم يكن الاختلاف  هؤلاء عاجزون عن حل رموز الصوفية وتأو

  في التفكير والرؤى هو سبب هذا العداء الذي لا يليق بمقام العقلاء.
لقد حاول الغزالي بعد صراعه المرير مع الفلاسفة، تجريد التصوف من 

يه من حب وعقلانية، وق د نجح في المشرق، لـكن أفكاره لم تلق الفلسفة لما تحتو
ية مستمرة هناك  صدى في بلاد المغرب والأندلس. فقد ظلت الحركة الفكر

والحب  .)11(وبلغت ذروتها في عهد الموحدين، وظل التصوف مرتبطا بالحب
الذي جاء في الأدب الصوفي هو تلك العفة التي استلهمها المتصوفة من الإسلام، 
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  عم أنصار الجمود واللاعقل.ولم تكن بدعة كما يز
لـكن أسباب ظهور شعر الزهد والتصوف عند الأندلسيين لم تكن هي 
نفسها عند المشارقة. فإذا كان ظهور شعر الزهد والتصوف في المشرق بمثابة رد 

لتحلل وفساد الأخلاق في المجتمع، فإن الأخلاق في المغرب ى العفعل 
فالتصوف جاء عندهم رغبة  .)12(والأندلس كانت مرعية والدين كان مقدسا

منهم في مشاركة أهل المشرق في موضوعات الأدب من شعر ونثر، إلا أنهم فاقوا 
  المشارقة في هذا المجال.

ُ إن أقدم موشحات التصوف   - هـ 638سب إلى محي الدين بن عربي (ت نت
) وهو من أشهر وشّاحي الصوفية. أما مصطلحات ورموز التواشيح م1240

فها الأندلسيون فكانت أقرب إلى الغزل منه إلى التصوف. ولابن تي وظّ الصوفية ال
 ّ مات، بالإضافة إلى كتب لا تحصى عربي ديوان يزخر بالموشحات والأزجال والمزن

  في التصوف كتبها في الأندلس والمغرب والمشرق.
اح يسعد ، فالوشّ صوفة لا يحلو إلا بالوصالفالحديث عن الحبيب عند المت

، ولا يبالي بما يقدم عليه الواشي، على خلاف الشعراء الغزليين الذين بوصال الخل
يظهر جليا أن بعض  لا يستأثر عندهم الحديث عن الحبيب إلا بالهجر والمعاناة. و

اح الصوفي وهي الواشي والخل والمنى الألفاظ التي اعتاد على توظيفها الوشّ 
يقتهم ومنهم من والوصل، هي من مصطلحات الغزل، استعملها الصوفيون  في طر

  فها لحب الذات الإلهية.احي الحب الدنيوي ووظّ استخدمها لمعارضة وشّ 
احون باب الزهد في موشحاتهم، وفي هذا الميدان، يذم وقد طرق الوشّ 

اح الحياة الدنيا وملاهيها، ويمدح الحياة الأخرى، ويتشوق إلى لقاء ربه. الوشّ 
يعُد الزهد موضوعا تقليديا ورثه الأن إلى  دلسيون عن شعراء المشرق، ولم يسمُ و

  درجة تميزه من غيره في الموشحات.
ومن الزهديات لون أستحدثه الأندلسيون في الشعر ثم انتقل إلى الموشح 
يدعى المكفر، وقد عرّفه ابن سناء الملك بقوله: "والرسم في المكفر خاصة أن لا 

بخرجة ذلك الموشح ليدل  يعمل إلا على وزن موشح معروف وقوافي أقفاله، ويختم
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 "العاطل"وجاء في  .)13(على أنه مكفره ومستقبل ربه عن شاعره ومستغفره"
يف المكفر: "إن الأديب منهم إذا نظم موشحا في آخره خرجة زجلية  عن تعر

ضمن تـتضمن الهزل والأحماض، نظم بعدها موشحا معربا في وزنه وقافيته تـت
للهّٰ تعالى به عنه ذنب ذلك الأحماض في تلك الاستغفار والوعظ والحكمة ليكفر ا

تخدم المكفر لتكفير الذنوب د يسقهذا ما استنبطه القدامى، و .)14(الخرجة"
  أيضا.

اح ابن الصباغ الجذامي الذي أكثر من اشتهر بالموشحات المكفرة، الوشّ 
كان ابن  .)15(اقتباس مطالع موشحات غيره وخرجاتها التي بنى عليها مكفراته

الجذامي قد نظم في المجون واللهو عند شبابه، ولما بلغ سن الشيخوخة بدأ  الصباغ
  يتقرب إلى اللهّٰ، فنظم في الزهد وأكثر منه في الموشحات ليكفر عما أسلف نظمه.

وفي المديح نظم الأندلسيون موشحات اختصت بمدح النبي محمد (ص). وقد 
زمرك الذي اشتهر احين وفي مقدمتهم ابن نظم في هذا الغرض عدد من الوشّ 

احين من من الوشّ وبمولدياته وهي موشحات أحيا فيها ذكرى مولد الرسول الأعظم. 
أكثر من المدح دون غيره من الأغراض، فابن الصباغ الجذامي أورد له المقري 

  .)16(عددا من الموشحات جاءت كلها في مدح المصطفى
لأزجال في ا نطم)، فقد م1269 -هـ 668أما أبو الحسن الششتري (ت 

، كما اشتهر أيضا الزجلمدح النبي (ص) وكان أول من أدخل التصوف في 
بالزهد الذي غلب على ديوانه. ولم يختلف الششتري عن ابن قزمان في تحديه 

ن الأول كان يجنح إلى إالفقيه في عشق الملاح وشرب الخمر إلا في القصد. إذ 
  .والثاني كان يناجي اللهّٰالخلاعة والمجون 

على ما يبدو، على تجريد لغة أزجاله من  ،يجرأ الششتري لأسباب دينيةولم 
الإعراب كلية، بل جل أزجاله جاءت قريبة من الموشحات شكلا ولغة. وقد 
انفرد الششتري دون الزجالة الآخرين، في تكرار المطلع في جميع أقفال الزجل 

  لفظا ووزنا.
المكفر، وهو الغرض  ومن الأنواع الدينية التي تضمنها الزجل، موضوع
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الذي يتضمن الاستغفار والوعظ والحكمة، تكفيرا عن الهزل والأحماض التي 
ينظمها الزجال في شبابه قبل توبته. والمكفر ظهر في الشعر والموشح أولاً، كما ذكرنا 
سابقا، ومن الطبيعي أن ينتقل إلى الزجل، لأن الأزجال طرقت الأحماض 

  لأخرى.والخلاعة أكثر من الأشعار ا
ونظرا لموقع الأندلس الإستراتيجي، واحتكاك الأندلسيين بغيرهم من 
شعوب الأمم الأوربية، استطاع الأدب الديني الأندلسي أن يتغلغل في أوساط 
البيئات الأدبية المسيحية، بفضل الترجمة التي كانت قائمة في القرون الوسطى، 

من العوامل الثقافية والاجتماعية  والبعثات العلمية الأوربية إلى الأندلس، وغيرها
ومن بينها  - والسياسية التي مر بواسطتها أهم أغراض وأشكال الأدب العربي

  من الجنوب إلى الشمال. - شعر الزهد والتصوف
وفي هذا البحث نحاول أن نبېن أوجه الشبه التي تضمنها الأدب الديني 

البواعث والأهداف التي الأندلسي والأدب الأوربي في القرون الوسطى. وكذلك 
  دفعت بعض أدباء المسيحية إلى التأثر بالأدب العربي في الأندلس والمشرق.

من م) 1315 - م 1235) الإسباني (Ramon Lulle(يعد رايموندو لوليو 
ميروقة بالما  ن الذين تأثروا مباشرة بالأدب الديني العربي. وهو من مواليديـيالأورب

قوا الملك خايمه في احتلال الجزيرة وافتكاكها من وابن أحد الفرسان ممن راف
الأندلسيين. أما فلسفته فهي غريبة المصادر ولا تمت بصلة إلى التراث الأوربي 

  وقتئذ.
 ّ "التأليف والتوحيد"، ورسالة  منهاباللغة العربية،  باف رايموندو كتأل

ئر فلاسفة مسلمين، وقد جادل في بجاية بالجزاو"الكافر والحكماء الثلاثة"، "التأمل"، 
باته، يظهر رايموندو كـتاومن خلال  .)17(وناقش في عنابة خمسين عالما عربيا

إعجابه بالإيمان والعقل عند المسلمين، فهو يؤيدهم على إعراضهم للخمر، ويستدل 
بالأمراض الناجمة عن شربه، وقد دعا المسيحيين أن يضعوا اسم المسيح على 

  .)18(يضع المسلمون البسملة والصلاة على النبيرأس رسائلهم، تماما مثلما 
، دعا رايموندو ألا يسمح مستقبلا (Blanquerna)به "بلانكيرنا" كـتاوفي 
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ئس على غرار ما يفعله المسلمون في المساجد. كـنابأن يختلط الرجال والنساء في الـ
يا ئس يومكـنابه "أسماء اللهّٰ المائة"، يرى من المستحسن أن تمارس الـكـتاوفي 

إنشاد أسماء اللهّٰ المائة بنغم، تماما مثلما يقرأ المسلمون القرآن الـكريم في المساجد، 
وفضلا عن ذلك، فإن أسماء اللهّٰ المائة من بين الأوراد التي يرددها المسلمون في 

  المساجد والمناسبات الدينية.
ومن خلال ما ورد في كتبه، يتجلى بوضوح أن هذا الإسباني قد تأثر كثيرا 

يقة العرض. ب محي الدين بن عربي الأندلسي، وعلى وجه الخصوص، في المنهج وطر
لقد اقتبس لوليو فقرات عدة من كتب ابن عربي وغيره من المتصوفة المسلمين، 
ولـكنه لم يهمل ذكر المصادر فحسب، بل حذف أسماء المؤلفين العرب أيضا. 

كانوا يحرفون أسماء فالـكثير من علماء أوربا ومترجميها في القرون الوسطى، 
  المسلمين أو يهملونها خوفا من الـكنيسة التي حرمت دراسة معارف المسلمين.

وكان رايموندو الذي لا يعرف سوى لغته المحلية يجهل اللغة اللاتينية، ولم 
يولها اهتماما بالرغم من كونها لغة الـكنيسة وقتئذ، بل تعلم اللغة العربية حتى 

عبد مسلم، وهذا من الأسباب المباشرة التي جعلته يتأثر  أتقنها، وكان ذلك على يد
ئسي، كان يهدف من استخدامه اللغة كـنابالمعارف العربية. ونظرا لتكوينه الـ

يل المسلمين عن دينهم بالحجة المقنعة.   العربية، تحو
ومن الذين تأثروا أيضا بالأدب العربي خوان رويث كاهن هيتا الذي نظم 

به "الحب كـتاموشحات والأزجال من حيث الشكل. وفي قصائده على منوال ال
ف عناصر إسلامية في حديثه عن الحب، وقد تأثر في ذلك بابن الطيب"، وظّ 

حزم الأندلسي في "طوق الحمامة". وخوان رويث كان يتكلم اللغة العربية وقد 
 باته الصوفية، لأنه كان على اطلاع واسع بالثقافةكـتااستخدم بعض مفرداتها في 

  .)19(العربية الإسلامية في الأندلس
ولم يكن كاهن هيتا وحده من نظم القصائد الدينية على منوال الموشحات 
والأزجال الأندلسية، بل هناك شعراء إنكليز نظموا قصائد في السيدة العذراء في 

  القرون الوسطى، جاءت أيضا على منوال الموشحات والأزجال الأندلسية.
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ليون في القرون الوسطى فهم أيضا نظموا المدائح الدينية أما الشعراء الإيطا
يقة الأندلسية، والتزموا فيها اللغة الدارجة على النقيض من التراتيل  على الطر

 Jacopone di)اللاتينية التي تكتب بلغة الـكنيسة، وكان جاكوبوني دي تودي 
Todi) 20(ممن التزموا قالب الزجل في نظمهم(.  

عر البروفنسي في جنوب فرنسا الذي ظهر في القرن الثاني وإذا عدنا إلى الش
 ُ التروبادور  الشعراء ظم لأول مرة باللهجة الأوكسيتانية، نجدعشر الميلادي ون

)Troubadours ( قد تأثروا بالشعر العربي في مضامينه وأشكاله، وعلى وجه
الخصوص الموشحات والأزجال. ولم يقتصر تأثرهم في المضمون على الحب 

لعفيف فحسب، بل نظموا أيضا قصائد في السيدة العذراء والمسيح على طراز ا
  الموشحات والأزجال الأندلسية التي طرقت باب الصوفية.

ظهر الشعر الديني في أوربا قبل ظهور الشعر الأوكسيتاني، لـكن في شكل 
مدائح نظمها رجال الـكنيسة من الرهبان بأسلوب لاتيني بسيط دون مراعاة وزن 

فإن هذا اللون من الشعر أخذ اتجاها جديدا،  قافية. أما في عصر التروبادور لاو
إذ ارتبط بالحب؛ فالشعراء الذين طرقوه كانوا فئات. وقد اختلفت آراؤهم 
باختلاف الأهواء والظروف التي عاشوا فيها. فمنهم من استخدم الحب للهجوم 

ة الحب الـكورتوازي على الـكنيسة ورجالها، ومنهم من استخدم الدين لمحارب
)courtois ( الذي اعتبروه دينا جديدا، ومنهم من تطرق إلى المواضيع الدينية

  .أخرىدون خلفيات 
أما توظيف الدين في الشعر الغرامي فلم تعرفه أوربا قبل ظهور حركة 
التروبادور في القرن الثاني عشر للميلاد، بل هو موضوع عربي قديم ظهر في 

يين، المشرق قبل أن ينتق ل إلى المغرب، وأكثر الذين اشتهروا به كانوا من العذر
إذ نجد فكرة الدين لا تفترق عن قصيدة الغزل عند شعراء بني عذرة، وكأنهم 

  هذا الموضوع مذهبا لهم في الغزل.اتخذوا من 
ن في أواخر حياتهم إلى نوع من يـيلقد تطرق بعض الشعراء الأورب

الين في الأندلس، وذلك احين والزجّ عند الوشّ  الاستغفار في شعرهم يشبه المكفر



 ـةد. محمد عباس

- 20 - 
 

كأن ينظم الشاعر قصيدة يتقرب فيها إلى اللهّٰ وهو نادم على كل ما ارتكبه من 
أول  م)1127 -م 1074( إثم في أيام الشباب. وكان الـكونت غيوم التاسع

  ن من نظم قصيدة في هذا الشأن بعد ما أدركته الشيخوخة.يـيالشعراء الأوكسيتان
، فقد م)1321 -م Dante Alighieri( )1265( ريييانتي أليغأما د

جسد في "الـكوميديا الإلهية" النموذج الحقيقي للرسائل العربية الدينية، مثل رسالة 
"التوابع والزوابع" لابن شهيد الأندلسي، و"رسالة الغفران" لأبي العلاء المعري، 

لقد استخدم دانتي الدينية.  القصصالمعراج" وغيرها من الإسراء و" رحلة
عبارات غريبة في "الـكوميديا" يعتقد أنها مأخوذة من العربية. والجدير بالذكر، أن 

 قصةدانتي كان قد اطلع على بعض الـكتب الأندلسية المترجمة، ومن بينها 
أستاذ  (Brunito Latini)"المعراج"، التي جلبها إلى فلورنسا برونيطو لاتيني 

المعراج  قصة دلس. ولهذا، نجد هناك أوجه تشابه بيندانتي، بعد عودته من الأن
  .)21(والـكوميديا في الـكثير من الأحداث
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  الأدب الإسلامي والمنحى النفسي
  محمد بلبشير

  ، الجزائرتلمسان جامعة
  الملخص:

تحتاج إلى لا شك أن العلاقة بين الأدب الإسلامي وعلم النفس وطيدة جدا، ولا 
الحاجة إليه هو كشف هذه العلاقة وشرح عناصرها، على أي نحو  إثبات، وكل ما قد تدعو

ذا الأساس سوف نتناول موضوع الأدب الإسلامي يرتبط الأدب الإسلامي بالنفس؟ على ه
  والمنحى النفسي في إطار النظرة الشمولية عن الأدب الإسلامي وصلته بعلم النفس.

  الكلمات الدالة:
  .الأدب الإسلامي، الاتجاه النفسي، الإبداع الأدبي، الوجدان، الذاتية

*** 
  مفهوم الأدب الإسلامي: - 1

ي" يضعنا أمام إشكالية منهجية ينبغي إن الحديث عن "الأدب الإسلام
يف "للأدب الإسلامي". فأي  تجاوزها أولا، كي نتمكن بعد ذلك من إعطاء تعر

  لماذا الأدب الإسلامي؟ ؟علاقة بين الأدب والدين
يف الأدب الإسلامي. نعتقد أن هذه الإشكالية التي ينبغي   تجاوزها لتعر

ا ولم تنقطع عبر العصور، ولاشك أن العلاقة بين الأدب والدين وطيدة جد
 -قليلا  - فعند العرب لم يحدث الانفصام بين الدين والأدب إلا عند انصرافهم

عن قول الشعر في أول الإسلام بسبب الأسلوب المعجز، الذي أدهشهم، 
والنموذج الأجمل الذي وقفوا معه ورأوا أن كل أسلوب آخر لا يقف إزاءه 

أول الإسلام بما  - الشعر -ب عنه حيث قال ابن خلدون "ثم انصرف العر
شغلهم من أمر الدين والنبوة والوحي، وما أدهشهم من أسلوب القرآن ونظمه، 
فاحرسوا عن ذلك، وسكتوا عن الخوض في النظم والنثر زمانا، ثم استقر ذلك، 
وأونس الرشد من الملة، ولم ينزل الوحي في تحريم الشعر وخطره وسمعه النبي صلى 

  .)1(لم وأثاب عليه، فرجعوا حينئذ إلى دينهم منه"اللهّٰ عليه وس
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ن الثامن يـيأما في أوربا فقد حدث الانفصام بين الدين والأدب في القرن
عشر والتاسع عشر، حين راح الإنسان الأوربي يبحث عن بدائل للدين في 
الفلسفات البشرية التي اتجهت في أغلبها إلى الماديات، خاصة بعد الـكشوفات 

فمهما يكن من أمر، فإن الأدب مهما ينفصل  .)2(ها العلم في هذا المجالالتي حقق
عن الدين فإنه لم ينفصل عن معتقد أو عقيدة توجهه، أيا كانت هذه العقيدة وأيا 
يعرف الدين بأنه "وضع إلهي يرشد إلى الحق في الاعتقادات،  كان مصدرها. و

مل للـكون والحياة والإنسان فهو تصور شا ،)3(وإلى الخـير في السلوك والمعاملات"
  ينعكس أثره على الفرد في سلوكه وثقافاته.

أما الأدب فهو "الكلام الإنشائي البليغ الذي يحمل الـكثير من الأخيلة 
فالأدب وسيلة لتصوير أحاسيس الإنسان تجاه  .)4(والتصويرات والإيحاءات"

مباهجه في هذا الطبيعة التي ولد وعاش فيها، كما أنه وسيلة لتسجيل مخاوفه و
  الوسط، وأداة تعبير عن موقفه من العلاقات الاجتماعية.

ية لصيقة بالكيان الإنساني فإنه يجيب عن  ولما كان الدين غريزة فطر
للوجود، ويحدد له علائقه الإنسانية  تساؤلات الإنسان الـكبرى، ويرسم تصوره

أولى من حياة على تفاوت في طبيعة هذا الدين. لذا كان الشعر في المرحلة ال
الإنسان، هو الأداة المفضلة للتعبير عن تصوراته الدينية والاجتماعية، حتى كان 
يعلقونها  يكتبونها بماء الذهب و العرب في جاهليتهم يختارون قصائد من أشعارهم و

را لها، بينما كانت الأصنام معقد كـبابأستار الـكعبة تعظيما منهم لتلك القصائد وإ
  ورجاء نفوسهم تنتشر حول الـكعبة. - لية في الجاه -آمالهم 

فعلاقة الأشعار المعلقة على أستار الـكعبة، والأصنام المنتشرة حولها، علاقة 
نشأ في أحضان  ،ر، وهذا يعني أن الأدب عامة والشعر خاصةكـباتعظيم وإ
. فالأدب شعور وإيمان، وكذلك الدين شعور وإيمان، فالعلاقة بينهما العقيدة

لدين طبيعة الشعر، فكلاهما شخصي وعاطفي. وفي هذا يقول دونلي: حميمة، لأن ا
وكلاهما  ..."إن الشعور في الدين يكون عبادة، وفي الفن يكون مجسدا للمثل

  .)5(شخصي يتخللها الشعور والإحساس"
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ية وجدانية تلتقي فيها أصالة الأديب بالدين، كما  فالفن والأدب مسألة شعور
اجتماعية نابعة من تحديد مفهوم العقيدة والسلوك  يرتبط في كل جوانبه بغاية

  الإنساني، الذي يمثل أرقى ما وصلت إليه الأديان.
وهكذا فالعلاقة بين الأدب والدين علاقة وثيقة جدا، ذلك لأن رسالة 
الأدب تهذيب السلوك الإنساني، والدين والأدب فعاليتان إنسانيتان من حيث 

  لاستغناء عنهما.الممارسة والأداء لا سبيل إلى ا
أن الأدب يقوم بتثبيت أركان  ،ومما يلاحظ على العلاقة بين الدين والأدب

يفه؟على هذا الأساس ظهر مصطلالمعتقد الديني، و   ح "الأدب الإسلامي" فما تعر
يفات سنوفي بعضها هادفين  إن لمصطلح الأدب الإسلامي جملة من التعر

يف شامل للأدب الإسلامي:   إلى استخلاص تعر
يعرفّ محمد قطب الأدب الإسلامي بقوله: "هو التعبير الجميل عن الـكون 
والحياة والإنسان من خلال تصور الإسلام للـكون والحياة والإنسان... فهو الذي 
يهيئ اللقاء الكامل بين الجمال والحق، فالجمال حقيقة في هذا الـكون والحق هو 

تقي عندها كل حقائق ذروة الجمال، ومن هنا يلتقيان في القمة التي تل
 .)6(الوجود"

يعرفّه سيد قطب بقوله: "تعبير موح عن قيم حية ينفعل بها ضمير الفنان،  و
هذه القيم تختلف من نفس إلى نفس ومن بيئة إلى بيئة ومن عصر إلى عصر، 
لـكنها في كل حال تنبثق من تصور معين للحياة والارتباطات فيها بين الإنسان 

يقول عماد الدين خليل معرفا الأدب )7(سان وبعض"والـكون وبين بعض الإن . و
  .)8(الإسلامي: "هو تعبير جمالي مؤثر بالكلمة عن التصور الإسلامي للوجود"

يفه للأدب الإسلامي: "إن الأدب  وجاء على لسان نجيب الكيلاني في تعر
الإسلامي تعبير فني جميل مؤثر نابع من ذات مؤمنة مترجم عن الحياة والإنسان 

  .)9(لـكون وفق الأسس العقائدية للمسلم"وا
يف عبد الرحمن الباشا حيث يعرفه بقوله: "هو  وعلى هذا المعنى نجد تعر
التعبير الفني الهادف عن واقع الحياة والـكون والإنسان على وجدان الأديب، 
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  .)10(ومخلوقاته" -عز وجل  -تعبيرا ينبع من التصور الإسلامي للخالق 
ي يعطي الفهم الموسع لكلمة الأدب الإسلامي فيقول: كما نجد محمد الغزال

"هي ممتدة إلى ساحة الـكون والنفس والحياة والتاريخ... تدعم المعروف، وتنفر 
  .)11(المنكر"

يف المذكورة للأدب الإسلامي أخذت من  مما سبق يبدو أن معظم التعار
يف محمد قطب، فهي إما اختصار أو شرح له، أو إضافة أو حذف، أو  تعر

يف واحد يشمل العناصر  تعديل، ولذلك فليس هناك ما يمنع من جمعها في تعر
  الأساسية التي اشتملت عليها.

ومن ثم نستطيع القول: "إن الأدب الإسلامي هو الإبداع الأدبي المعبر عن 
تصور الأديب المسلم للوجود والناس والقيم، انطلاقا من العقيدة الإسلامية". ومما 

يفات السابقة للأدب الإسلامي أنها ركزت على التعبير والأثر يلاحظ على التعر 
في حيرة  -أحيانا  -الأدبي، وأغفلت صاحب التعبير، الأديب المبدع، مما يجعلنا 

  فق كليا أو جزئيا مع التصور الإسلامي.تـتإزاء النصوص الإبداعية التي 
يفات أنها  مهمين فق على عنصرين تـتوالملاحظة المشتركة في هذه التعر

في دعامتين لازمتين لأي عمل أدبي إسلامي وهما: التعبير  -في نظرنا  -يتمثلان 
  الفني المؤثر، أو التعبير الجميل والتصور الإسلامي للوجود.

يظهر في قدرة  فالتعبير الفني المؤثر هو الثوب الذي تقدم فيه الأفكار و
و أعماله الأدبية الأديب على التأثير على سامعيه وقارئيه بواسطة خطابه أ

يا يعتبر أكثر كـتا(الـ بة...) لأن العمل الأدبي المؤثر يحمل بعدا رسا ليا حضار
بية الرأي العام وتهذيبه حتى يكون قادرا على رفع التحدي  الوسائل فعالية في تر

  القائم أو المرتقب.
أما التصور الإسلامي للوجود، فإن الأديب المسلم يتخذ من الإسلام وحده 

مرجعيا في رؤيته لهذه الحياة المتعددة الجوانب والأشكال، فيقف عل  إطارا
ية الإسلامية ونظرتها إلى  مرتكزات ومنهجية واعية، الغاية منها هي حقيقة الرؤ

  الإنسان، وتقويمه نحو الـكمال.



 الأدب الإسلامي والمنحى النفسي

- 27 - 
 

ومن هنا يمكننا القول إن الأدب الإسلامي مرتبط بالأديب المسلم، لأنه 
بداعي للأدباء يعكسون هموم إنتاج فني إ ، ينتمون عقديا للحظيرة الإسلامية، و

ية الإسلامية للـكون والحياة والإنسان.   المجتمع ومشاغله وفق الرؤ
  الأدب الإسلامي والمنحى النفسي: - 2

عرفنا أن الأدب الإسلامي هو الأدب الذي يعبر عن التصور الإسلام في 
يا بالسلوك الإنساني والعلاقات الحياة بكل أبعادها وألوانها، لارتباطه ارتباطا عضو 

الإنسانية المختلفة وكل أعمال الإنسان، كارتباطه بالعقيدة ذاتها، وبالتالي فهو 
  يصور تجربة الإنسان المسلم في الحياة.

وبهذا يمكننا القول بأن أية فكرة تغشى العالم الداخلي للأديب المسلم يستوعبها 
بحرارة ووجد وصدق، حتى تصبح  شعوره وإحساسه الداخلي، ينفعل بها كيانه

ميدانا للأثر الأدبي الذي ينتجه الأديب المسلم وبهذه تستوي الفكرة بشرط تمريرها 
  لهذا الإنسان الذي نسميه الأديب.على الكيان الداخلي 

ية الأدب الإسلامي، حينما يحتضن الأدب الإسلامي  وهذا ما تقرره نظر
وأفكارها وأحاسيسها، بشرط تمريرها على  النشاطات الإنسانية كلها تستوعب الحياة

العالم الداخل للأديب، وتفاعلها معها، وألا تصطدم بأي خاصة من خصائص 
  التصور الإسلامي.

فالأديب المسلم، بما في داخله من إحساس عميق بهذه الخصائص من 
التصور فإنه لا يتجاوب مع أية أطروحة في ميدان المادة أو العلم أو الفكر، ولن 

صبح كيانه الداخلي عشا لتفريخ هذه الميادين، بل إن مرآته الداخلية لن ينعكس ي
عليها إلا ما يتجاوب مع خصائص التصور التي يؤمن بها، والتي هو بذاته جزءا منها 

  وروحا معبرا عنها.
فالأديب المسلم يعلم أنه صاحب رسالة، وطالب غاية، كما أن محور خطابه 

فكرا وعاطفة، لذلك يعمل الأدب الإسلامي على انتقاء هو الإنسان روحا وعقلا، 
  الموافق التي تنمي رصيد الفكر الإنساني البناء.

ية الإسلامية للـكون  وإذا كان الأديب المسلم يعكس مشاعره وفق الرؤ
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ية الأدب الإسلامي ترفض الاتجاه إلى تعامل  والحياة والإنسان، فإن نظر
ها ومظاهرها إلا إذا استوعب حقائق الحياة، الأديب مع الحياة وتعبيره عن أسرار

. فمن الثابت )12(واطلع على مجالات الوعي والفهم الإنساني لطبيعة هذه الحقائق
يات النفسية، أن الإبداع يرتبط ارتباطا وثيقا بالانفعالية  لدى أحدث النظر

  ، ومن الطبيعي أن يحس الأديب المسلم بهذه الظاهرة.)13(والتوتر النفسي
أننا لا يمكن حصر الأديب في ميدان خاص من ميادين الحياة، فقد غير 

يطغى ميدان على ميدان من ميادين الحياة هذه في نتاجه الأدبي، وهذا بناء على 
تكوينه ومزاجه الخاص وخضوعا لروح العصر والاستجابة للواقع المتغير، وقد 

يبرز اهتمام جديد شريطة تمرير فكرته على ك يانه الداخلي كما يختفي اهتمام و
أسلفنا، ولـكن هذا لا ينفي ذاتية الأديب في تعامله مع الوجود بكل عناصره، 

  حسب درجة هذا التعامل وحرارته، فما الذاتية الإسلامية في الأدب الإسلامي؟
  الأدب والذاتية الإسلامية: - 3

أول ما يلفت انتباه الباحث أننا نجد مصطلحين هي شبيهة بمصطلح الذاتية 
ات ا نفضل مصطلح الذاتية في الدراسهي: "الآنية" و"الشخصية" غير أننو

  .)14(الأدبية
فمصطلح الذاتية هو أدق من مصطلح "الآنية" لأن الآنية أقرب إلى 
النواحي النفسية، كما أنها أكثر إلصاقا بالجانب الفردي، وفيها أيضا ملحظ 

ېن الفردي والجماعي معا. وفي "الأنانية"، على حين نلحظ في كلمة "الذاتية" الجانب
نفس الوقت، تعتبر كلمة الذاتية أكثر وضوحا في الوفاء بالغرض الأدبي من كلمة 
الشخصية، لأن هذه الأخيرة وإن كانت تأتي بمعنى "الذات" في الدراسات 
الأدبية، إلا أنها تأتي بمعنى "النموذج البشري" أو "الشخصية المبدعة" في القصة أو 

وبالتالي فالذاتية ليست "الآنية" لأن الآنية مقصورة على الجانب  .)15(المسرحية
  الفردي، وليست "الشخصية" لأن الشخصية قد تعني الذات المبدعة فينا فقط.

  وإذا حاولنا تحديد معالم الذاتية نجدها ترتكز على الأسس التالية:
  الوعي الـكوني الصادر عن عقيدة محددة. - أ
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شترك بين جماعة بشرية والقائم على مجموعة من الأحكام السلوك الجمعي الم - ب
  لمميزة لهذه الجماعة.والقوانين الفقهية والشرعية ا

  الشعور الفردي الخاص المرتبط بالوعي الـكوني والسلوك الجمعي. - ـج
إن هذه المعالم متداخلة مع بعضها، فمعلم السلوك الجمعي متداخل مع معلم 

بيد أن الذي يهمنا  ...الجمع ينقلون الثقافة إلى الفردالشعور الفردي الخاص، لأن 
هنا هو معلم الوعي الـكوني الصادر عن عقيدة محددة، أي المعلم العقيدي الذي 

  ينتمي إليه الأديب.
فالذاتية "تؤثر بمتطلبات مضمونية معينة ومحددة، وتحدد خط تصاعد 

لى عملية التحقيق الأدبي التكوين الفني واستمراره، مبرزة طرقه وأساليبه للوصول إ
  .)16(أو الفني"

  وتنقسم الذاتية إلى قسمين:
  ذاتية الانتماء: -  1

وهي كل ما ينتمي إلى الشخص، أو ينتمي الشخص إليه. وبذلك نشعر 
فيها بمعنى التملك أو التمازج والتآلف، فهي مجموعة الارتباطات المتعلقة بأشياء 

ية على حد سواء. هذه الأشي  - اء وإن لم تكن مملوكة لنا كأشخاص مادية ومعنو
إلا أننا نشعر بها ونتحدث عنها دائما على أنها  -بالمعنى القانوني أو الفقهي للملـكية 

  ، نحرص عليها، ندافع عنها، وقد نموت في سبيلها.كـنالنا، بمعنى أننا نملـكها وتملـ
 هذا النوع من الملـكية والانتماء، يشمل كل مكونات التراث الإسلامي،

وكل ما يتصل بذات الشاعر المسلم: العقيدة، والرسول صلى اللهّٰ عليه وسلم، 
والقرآن الـكريم، الصحابة والخلفاء الراشدين والتاريخ، المعارك، والمعاهد والـكتب، 
الأسماء والأعلام طرائق المعاش، حكمة آبائنا، حلم أطفالنا، أمنياتنا، آمالنا، 

سع ذاتية تـتكل شيء مادة كان أو جوهر، وقد جراحنا، همومنا، عذابنا، قضايانا، 
الانتماء وتسمو فتشمل العرض والجوهر، المادي والروحي، المحسوس وما استقر في 

  .)17(الوجدان دون شعور مباشر به
ولـكنها أيضا قد تضيف وتسف إلى حد الارتباط بالأشكال الفارغة، 
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  والمظاهر المادية أو المحسوسة فقط.
  ذاتية الوعي: -  2

هي صفة يملـكها الجميع، لـكن لا يستطيع أن يعبر عنها سوى الندرة، وهي و
ليست صفة آلية كامنة في الشعور، وإنما هي نتيجة جهد موجه ذي غاية، فيه تخلو 
أذهاننا من جميع الارتباطات والانتماء، فنرى بصيرة أكثر نفاذا، ونحس بعواطف 

ة الإسلامية على هذا النحو أشبه أشد انفعالا، ونفكر بعقول أبعد تأثيرا. فالذاتي
وله بحب اللهّٰ فترى بنوره تـتبلحظات التنوير والإشراق التي تعتري النفوس حين 

وتتجرد عن كل ما يشغلها عن عالمه العلوي المنزه... إنها (القداحة)، تبعث 
دفق معه تـتالشرارة فتلهب الشاعر أو الأديب المسلم... وهي النهر المتدفق الذي 

  .)18(وفنهموهبته 
فالشاعر والأديب لا بد له من إدراك هذه المعاني، إذا أراد أن ينشد أدبا 
إسلامي مبدعا متجددا، يواكب العصر والحضارة الإنسانية، ويحلق في عالم 

  جديد، يشده الإحساس الروحي براحة النفس والذات.
ويرى محمد أحمد حمدون: "إن إدراك وتفصيل وتحليل هذين النوعين من 

ذاتية هو من عمل الناقد، إلا أن الشاعر قد ينتبه له أحيانا. ها هو ذا محمد ال
حسن عواد في قصيدته (علي بن أبي طالب)، خارج نطاق التشيع، يصرح بحبه 
للفتى (علي)، ولـكنه ليس حب الانتماء، ولا حب الولاء المعروف عند الشيعة، 

، أما إذا كان ولا بد كـناويملـإنما هو الحب لنموذج إنساني رائع في تراثنا نملـكه 
  من انتماء:

 بديني إلى أحد في الوجود  فإني امرؤ لست بالمنتمي
  هكذا يصرح الشاعر ثم يواصل:

 تسامى فكان الرسول المجيد  سوى بشر فوق هذا الورى
 مدى الحب للمنتمين سواء  العظيمرسول الهدى العالمي

ه صلى اللهّٰ عليه وسلم، يوسع عواد دائرة وبتضييقه لدائرة الانتماء لمحمد وحد
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وعيه. إذا العلاقة بين الدائرتين علاقة مد وجزر، تمتد إحداهما فتنحسر الأخرى، 
والممثلة  ومن تم يصبح حب عواد لعلي بن أبي طالب حبا للقيم المتمثلة في شخصه،

للذات الإسلامية التي ينشدها الشاعر، حبا لأدب (علي)، لرجولته، للتقي، 
ية الفكر، للمكرمات، لمعرفة الفضل ل فصاحته، لمعرفة العدل، لطيب السريرة، لحر

عند أهله، للتضحية، للزهد، لرشد البصيرة، لصدق العزيمة... وبين الانتماء 
  .)19(والوعي يتدفق العطاء الشعري

وإذا كان لنا اختيار آخر يعبر عن وعي الشاعر، وانتمائه العميق إلى 
ة أو تعصب، أو تشيع، وإنما نظرة موضوعية، تعبر عما يحسه الإسلام، دون مذهبي

يه ساعات الإبداع الفني، والفن المبدع، فعلنا أن  الشاعر من خلجات نفسية تعتر
نقف قليلا، نتفكر في تلك المعاني التي أنشدها أمير الشعراء أحمد شوقي، في 

  ، التي مطلعها:)20(قصيدته العصماء (نهج البردة)
 أحل سفك دمي في الأشهر الحرم  ع بين البان والعمريم على القا

  ثم يقف في وصف الرسول (صلى اللهّٰ عليه وسلم)، منشدا:
 وبغية اللهّٰ من خلق ومن نسم  محمد صفوة الباري ورحمته
 فالمجرم في فلك والضوء في علم  سناؤه وسناء الشمس طالعة

  نزل على بشر قبله:بالقراءة، لم يتثم يؤيد أن خطاب اللهّٰ تعالى له 
 صل قبل من قيلت له بفمتـتلم  ونودي اقرأ تعالى اللهّٰ قائلها
 أسماع مكة من قدسية النغم  هناك أذن للرحمن فامتلأت
 وما الأمين على قول بمتهم  لقبتموه أمين القوم في صغر

  ثم يكشف عن فصاحته وبلاغته فقول:
 الشهد عند الذائق الفهمحديثك  يا أفصح الناطقين الضاد قاطبة
 ميت الهمميالقلوب وتحييتحي  بكل قول كريم أنت قائله
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ثم ينتقل إلى من مدحوا الرسول عليه الصلاة والسلام، لوجهه الـكريم، فيذكر 
  منهم الإمام البوصيري، صاحب البردة، فيقول:

 لصاحب البردة الفيحاء ذي القدم  المادحون وأرباب الهوى تبع
 فصادق الحب يملي صادق الكلم  حه فيك حب خالص وهوىمدي

 ذا يعارض صوب العارض العرم  اللهّٰ يشهد أن لا أعارضه من
يلة جدا تبرهن على براعة منشدها وأن هذا الإنشاد يبتغي به صاحبه  والقصيدة طو
ية، وهو انتماء للإسلام  وجه اللهّٰ الـكرم، وليس من ورائه شهرة أو مصلحة دنيو

ه، وليس لمذهب أو اتجاه معين تبناه الشاعر لنفسه، بل هو تعبير عما يحس بأكمل
به الشاعر من تجربة صادقة نابعة من أحاسيسه، وشعوره، ووظف الشعر فها كل 

  ا يملك من مهارات فنية وإبداعية.م
  أن ننهي بحثنا بالنتائج التالية:ويمكن 

هدفا واحد وهو ن لا يمكن فصل الأدب عن العقيدة، لأن كليهما يخدما -
  الإنسان والمجتمع.

إن الإطار الإسلامي للأدب بشعره ونثره، هو الحل الأصوب لدراسة أدبيات  -
  العصور المختلفة.

إن وجهة النظر الإسلامية في فهم الظاهرة الإبداعية في الأدب تلتمس الفهم  -
ققه في الاستعانة بطبيعة التصور الإسلامي للإنسان، وتفيد من كثير مما ح

  الإنسان نفسه من علوم كاشفة لذاته.
إن تأسيس دراسات أدبية على علم النفس تنسجم وطبيعة النفس البشرية؟  -

ية الإسلامية، يكون لنا منهجا سليما يعيننا على فهم ما حولنا فضلا عن  وفق الرؤ
 فهم ذواتنا بصورة أعمق وأشمل.
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 شعر التوسل عند القاضي عياض
ية   دراسة لغو

  جيلالي بن يشو
  ، الجزائرمستغانم امعةج

  الملخص:
أغلب قصائد القاضي عياض جاءت في مدح الرسول (ص) والتوسل به، فترجمت 
بذلك اهتماماته المذهبية والدينية، وهمومه الذاتية، ليكون من أوائل أدباء الأندلس الذين 

الإسلامي. إن القاضي عياض، كغيره من الصوفية، يختلف مدحوا الرسول في الغرب 
استعماله للمصطلح الصوفي من نص لآخر، ومن تجربة لأخرى، لهذا وجدنا المعجم الشعري 
عنده غنيا بالإشارات والمفاهيم الدينية، وبالمقام النبوي، وأسماء الرسول (ص) وصفاته 

في التوسل، وسنركز في دراستنا هذه على وفضائله. نتناول في هذا البحث أشعار القاضي عياض 
ياتها الصوتية والتركيبية والمعجمية.  بناء القصيدة وتحليل لغتها من مستو

  الكلمات الدالة:
  .مدح الرسول، التوسل، الأندلس، المصطلح الصوفي، بناء القصيدة

***  
 -  هـ476وسى، اليحصبي ولد بسبتة سنة (أبو الفضل بن م القاضي عياض

ثم أنهم انتقلوا إلى المغرب، ليستقروا ، أهله من الأندلس أصل )1()م1083
ٺتلمذ على أحد  ،والفقهاء ،درس في قرطبة على نفر كثير من المحدثين ،بسبتة

هـ)، كان له دور مهم في 543أبو بكر بن العربي (ت  :الصوفية المشهورين
الغزالي، التصوف بالغرب الإسلامي، رحل مع والده إلي المشرق، ولقي الإمام 

ودرس عليه، فأدخل التصوف المشرقي إلى الأندلس، كما أخذ على صوفي آخر 
من غرب الأندلس، والمعروفين بالصلاح، والتقوى، والزهد، وهو محمد بن 

واخبرني  ،وجالسته كثيرا، سمعت منه بعضه من لفظه" :قال عياض )2(خميس
يلةتولى القضاء في س .)3("ب الرعاية للحارث المحاسبيكـتا ثم انتقل ، بتة مدة طو

دخل  .)4(ثم عاد إلى قضاء سبتة، )م1137 - هـ532(إلى قضاء غرناطة سنة 
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ووقف في وجه الموحدين  ،ورفعوا منزلته ،فأكرموه ،عياض في طاعة المرابطين
  فكتب مؤلفه الشفا.، بقلمه

يف حقوق المصطفى يمها  ،في تعر لإعادة الاعتبار للنبوة، والدعوة إلى تكر
والجزاء الواجب في حق المتجرئين ، عليه وسلم اللهّٰ بحقوق الرسول صلى معرفا
سمائة واثنين وعشرين ومما يؤكد هذا أن عياضا كان يكتب الشفا سنة خم ،عليها

 ،والموحدين ،هـ) وهي السنة التي احتدم الصراع بين المرابطين522للهجرة (
والتي انتهت بعد  ،)5(وبسيفه فقاد سكان سبتة وتزعم الثورة على الموحدين

 .)6()م1149 -  هـ544( سنة هزيمتين بنفيه إلى مراكش حيث توفي هناك في
  .)7(وله مصنفات عديدة

القاضي عياض أحد رجالات المغرب، الموسومين بالولاية، والصلاح، 
والمشهورين بالتصوف، شديد التعصب للسنة، والتمسك بها، كان إمام وقته في 

لا يمتري من سمع كلامه العذب السهل المنور في "  :يعلوم شتى، يقول عنه المقر
، أن تلك نفحات ربانية، نآووصف إعجاز القر ،وصف النبي صلى اللهّٰ عليه وسلم

لولاه كما قيل  ،)8("وحلا بدرها النظيم ،ومنحة صمدانية خص اللهّٰ بها هذا الإمام
  :)10(وما أحسن قول من قال فيه ،)9(لما ذكر المغرب

 والظلم بين العالمين قديم  يحلم عنهمظلموا عياضا وهو
 وأنه معلوميكتموهكي  جعلوه مكان الراء عينا في اسمه

 والنبت حول خبائها معدوم  سبتةأباطحما فاحت لولاه
يف بأعلام بالرغم من شهرة عياض، ومكانته العلمية، وجهوده با لتعر

خلف لقد  .)11(هرةن ما كتب عنه لا يناسب هذه الشإالمذهب المالـكي، ف
 ،)13(التشوق ،)12(الوصف :مقطوعات قصيرة في موضوعات مختلفة، منها في

إلا أن أغلب قصائده، جاءت في مدح الرسول صلى اللهّٰ  )14(والحنين إلى الوطن
  عليه وسلم والتوسل به.

وسل فلان إلى اللهّٰ وسيلة إذا عمل عملا تقرب به إليه، والواسل  :لغة التوسل
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وفي حديث  ...وتوسل إليه بوسيلة إذا تقرب إليه بعمل ...اللهّٰالراغب إلى 
الشيء، اللهم آت محمدا الوسيلة، هي في الأصل ما يتوصل به إلى  :الأذان

  .)15(ل هي منزلة من منازل الجنةويتقرب به وقيل هي الشفاعة يوم القيامة، وقي
والسؤال بذاته، يعرفه الفقهاء بأنه الأقسام على اللهّٰ بذاته،  :التوسل اصطلاحا

يكون بتقوى اللهّٰ، والإيمان بالرسول، وطاعته، وذكروا صيغه، وأدعيته، يكون  و
  :كما في قول الشاعر ،)16(التوجه فيها للخالق سبحانه

 وأنت مناجاة الحقيقة تسمع  الهي ترى حالي وفقري وفاقتي
 فمن ذا الذي أرجو سواك فيدفع  الهي لئن خيبتني وطردتني

بالتوسل بالرسول صلى اللهّٰ عليه وسلم كما توسل به السلف كقول أو يكون 
  :أحدهم

 محمد المصطفى من خير عدنان  وسيلتي جاه خير الخلق اجمعهم
  :وقد نجد بعض الشعراء يقدمون الأولياء شفعاء إلى اللهّٰ سبحانه وتعالى

 ففرج همومي كي ينال منالي  فجاههم ربي إليك وسيلة
  من يجمع بين تقديمهم، وتقديم الرسول (ص): ،وهناك من الشعراء

 ممن تعالى عن الأعراض والعلل  بجاههم أسأل الرضوان يشملني
 لك محتسب في اللهّٰ محتمل  بالمصطفى وبهم كل مؤتمن

قسم يتصل  :يمكن تصنيف موضوعات التوسل إلى قسمين رئيسيين
جة، وحسن الختام، طلب العفو، والستر، وقضاء الحا :بالشاعر، يعالج همومه

والأمن من الخوف، ودفع المصائب، والـكوارث، وغير ذلك مما يعترض الإنسان 
قسم يتصل بالجماعة التي تحيط بالشاعر، وبمجتمعه،  .)17(في حياته الخاصة، والعامة

والمسلمين على العموم، كونهم يعانون ما يعانيه، فيلتمس لهم الحفظ، والرعاية، 
  .)18(روبهم، ويرخص أسعارهمويدعو اللهّٰ أن يفرج ك
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لشعر عياض على خمس قصائد مدحية توسلية،  ،نعتمد في دراستنا التحليلية
الراء نصان، واللام نصان، والميم نص واحد، وهي حروف  :قافيتها المستعملة هي

مجهورة، مائعة، فاللام، صوت جانبي ينطق به بأن يتصل طرف اللسان باللثة، 
طرف اللسان في اللثة ضربات متكررة، والميم والراء صوت تكراري يضرب 

مخرجه مما بين الشفتين، مع حدوث ذبذبة في الأوتار الصوتية مع الأصوات 
ومن تمثيل ابن سينا لهذه الأصوات دلالة على القوة،  ،)19(الثلاثة

ففي صفة الجهر علو، وقوة، وفي حركة اتصال طرف اللسان،  ،)20(والاستعلاء
ومن شروط القافية أن  ،)21(تقاء الشفتين علو، وقوة كذلكوارتفاع الطبق، وال

تكون مناسبة للمعنى العام، وعند الشعراء أن في اختيار هذه الحروف الثلاثة، 
ومن طبيعة المتوسل أن يبدي ذلك،  ،)22(دلالة على التراخي، والاستسلام

يظهر ندمه على ما بدر منه رجاء شفاعة الرسول المتوسل به، و غفران ويتضرع، و
واختيار الشاعر لهذه الأصوات فيها دقة، وانسجامية مع محتوى  ،)23(الخالق

يف  الخطاب، لإحداث العظمة، والقوة المستعلية، التي بها يوصل إلى التخو
الرادع، وإظهار الندم، وطلب الشفاعة. وفي شعر عياض كذلك، هذه الأصوات 

  :الثلاثة أكثر ترددا، من غيرها، كما في قوله
 وأنت أهل الرضى يا سيد الأمم  فقير إلى عفو ومغفرةأنا 

 وأنت أدرى بما في القلب من ألم  فقد آتيتك أرجو منك مكرمة
مرات)، ومن خلال  6مرات)، والراء ( 8مرات)، والميم ( 6تكررت اللام (

استقراء القرآن الـكريم، وبعض معاجم اللغة العربية تبېن أن اللام وردت في 
 26135مرة)، والميم ( 26526مرة)، والنون ( 33022ريف ( المصحف الش

مرة)، كما وردت الراء بأعلى نسبة في المعاجم الثلاثة  11793مرة)، والراء (
وقد أورد أحد  ،)24((الصحاح، اللسان، والتاج)، ثم النون في اللسان، والتاج

الأصوات الباحثين في إحصائه لأصوات الجذور العربية جدولا خاصا بعدد تردد 
كما نجد في شعر  .)25(المائعة، ونسبتها إلى جميع الحروف، عدا أصوات اللين
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  :مثل الياء في قوله ،عياض تجانسات حرفية أخرى
 فالعبد ضيف وضيف اللهّٰ لم يضم  يا سيدي يا رسول اللهّٰ خذ بيدي
 ذليلا حقيرا أهمل الفرض والنفل  كئيبا غريبا بافتقار وضيعة

يا عليم الغيب لم يستتر  يا سيدييا رب يا اللهّٰ  و
) 5) مرات، وفي الثاني خمس (7تكرر صوت الياء في البيت الأول، سبع (

مرات، وكذلك في البيت الثالث، ويمكن تفسير هذا التكثيف في استعمال هذا 
الصوت، لمناداة المتوسل به، والاستغاثة به، وذلك بتكرار حرف الياء، وللدلالة 

الاستسلام، والشعور بخيبة الأمل، والعجز، والندم على ما بدر منه على التراخي و
(كئيبا، غريبا،  رجاء الشفاعة، وكانت الكلمات المستعملة مواكبة لهذا الغرض

وفي ترديد الياء نزوع إلى النداء،  ،)ليلا، حقيرا، خيبة، يخسر، خطايذ
حالة الحزن واستطالة للآهات، وهي قرائن توضح ما يطبع النص من تعبير عن 

التي تغشى الشاعر والمتوسل، والمتوسل، خاصة وأنها وردت ممدودة، وفي 
ية تدل الـكسرة على الصغر، بينما الياء المكسورة  الدراسات النفسية اللغو

كما نجد في شعر عياض تجانسات صوتية أخرى  .)26(الممدودة، فتفيد التضاؤل
  :) مرات في قوله3مثل تكرار صوت الحاء، ثلاث (

يا شافعا  والناس في حشرهم حير  يا رحمة اللهّٰ و
  :) مرات في قوله3وتكرار صوت الخاء ثلاث (

يا خيبة من يخسر  إن لم تداركني بلطف  خسري و
  :) مرات في قوله5والهاء خمس (

 به الهواتف واشتاقت له المقل  هذا الذي هتفت من قبل مولده
ذكر الحشر، والحـيرة ألم، وتحسر، أما الخاء ففي ترديد الرحمة ارتياح، وتردد، وفي 

فتأتي للتعبير عن الرخاوة، وإبراز العيوب النفسية (خسري، خيبة)، وتفيد الهاء 
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وفي كل ذلك توسل بالرسول، والتماس  ،)27(الاهتزاز، والنشاز، والرداءة
شفاعته في خشوع، وقنوط، تجلى ذلك في غلبة الحروف المهموسة، التي لا تكاد 

عند النطق بها، فتكرار نفس الحرف في البيت يبرز الحالة النفسية التي كان تسمع 
  عليها الشاعر من شعور بالذنب، وتضاؤل، واحتقار للنفس، واستسلام.

اهتم عياض بالتكرار، والمجانسة في شعره لإحداث تكثيف موسيقي داخل 
الجناسي متصل  الأبيات، ولتوفير إمكانيات تنغيمية، ودلالية، وهكذا فان التكرار

 .)28(بأنسقة خاصة تخضع لاعتبارات دلالية من خلال السياق الذي بنيت فيه
وهذه الاعتبارات الدلالية، في شعر عياض متوفرة، منها ما يتصل بنضج الدلالة، 

  :إتمام المعنى بالمجانسة، كقوله واكتمالها من خلال
 نه أفضل ما يذخرإف  ذخيرتي حبك يا مصطفى

  :وكذلك قوله
 وهاشم الزاد للأضياف أن نزلوا  هذا ابن هاشم الساقي الحجيج ندى

فقد كرر الكلمة في الشطر الثاني (يذخر، الهواتف، هاشم) لإتمام معنى مثيلتها 
أو بيان النوع بالمجانسة، كما الواردة في الشطر الأول (ذخيرتي، هتفت، هاشم). 

  :في قوله
 الجزع فابك ذا هو الغاروذا هو  هذي قباب، قباب آثار وطئهم

  :أو بيان الترتيب كقوله
 فانه يذكر إذ تذكر  باسمك يا رب قرنت اسمه

  :أو المبالغة
 عن حصرها والقطر لا يحصر  صفاته العلياء كل الورى

ية، وتبدو عندما تحمل المجانسة ظاهرة أسلوبية  منها ما يتصل بقيم تعبير
  :في قوله كالتقابل المادي، والمعنوي الوارد
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 وسار ركب أو سار عسكر  ما هام صب وهمى عارض
(هام، وهمى) و(سار، وسرى) هناك تعادل  :فبالإضافة إلى المجانسة بين

كذلك  وهمى. ،بين الشطرين وتقابل مادي بين سار، وسرى، ومعنوي بين هام
  :ما يتصل بتداعي الدلالة ويتمثل في المجاورة بين التجنيس كقوله

يوانه الميل  مهابتهسرت كسرىهذا الذي ك  حتى تبېن في إ
  :أو السببية في قوله

 طبنا وغبنا عن الخسران والندم   محمد وصاحباه الذين بهم
  :أو لبيان الأجلية كما في قوله

 من سادة هم بحار الفضل والـكرم  أتى لأم القرى يرجو القرى كرما
اهتم بالتكرار، والمجانسة لما  يتبين لنا، من خلال هذه الشواهد أن الشاعر

ية الجانب الإنشائي  في توفره من إمكانيات تنغيمية، ودلالية وظفها الشاعر لتقو
يق إثارة العواطف، فالتكرار ظاهرة لغ ية لها دلالات موضوعه عن طر و

  .)29(متنوعة
) 3ثلاث ( :بالنسبة للبحور، التي استعملها الشاعر فقد جاءت كالتالي

يل، وقصيدة في السريع، وقد ربط قصائد في البسي ط، وقصيدة واحدة في الطو
القدماء، والمحدثون بين موسيقى الشعر ومعناه، فالأعاريض الضخمة الرصينة 
يصلح الكامل  يل، والبسيط، و تصلح لمقاصد الجد كالفخر، ونحوه كعروض الطو
لجزالة النظم، والرمل، والمديد، لإظهار الشجو، والاكتئاب، يقول حازم 

يل نجد فيه أبدا بهاءلقرطاجني: "ا  ،وتجد للبسيط بساطة ،وقوة، فالعروض الطو
 ،)30(ورشاقة" ،وللخفيف جزالة ،وحسن اطراد ،وتجد للكامل جزالة ،وطلاوة

والقرون  ،وفي دراسة قام بها أحد الباحثين لبحور الشعر العربي في العصر الجاهلي
يل وبسيط  :مالا في الجاهلية هيتبېن له أن أكثر البحور استع ،الثلاثة الأولى طو

  .)31(وكامل ومتقارب
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إن وجهة نظر القاضي عياض جديرة بالاعتبار، فهناك هدوء، وتأمل، 
يلة هي الأنسب للتعبير  وبناء، وجمع بين الفكر، والعاطفة، فكانت الأعاريض الطو
عن هذا كله، بحيث تعطي إمكانيات للحوار مع النفس، والآخرين في حين يعتبر 

لبسيط من أكثر البحور حروفا، وحركات، يتسع فيه المجال لإبراز ممارسات ا
ية، كالجناس، والطباق، والتكرار، وهي نماذج ولع بها الشاعر عياض  لغو

  المعروف بإطلاعه الواسع على البلاغة، وهو صاحب: بغية الرائد.
ب يلة أكثر استيعابا للتجربة الهادئة المتأملة، يقول إ راهيم إن البحور الطو

وفي الحق أن النظم حين يتم في ساعة الانفعال النفساني يميل عادة إلى " :أنيس
أما المدح فليس من ... وإلى التقليل من الأبيات ،تخـير البحور القصيرة

وأجدر به أن يكون  ،التي تنفعل لها النفوس، وتضطرب لها القلوب تالموضوعا
ي يلة، وبحور كثيرة المقاطع كالطو   .)32("والكامل، لفي قصائد طو

والتنغيم لشعره ، كما يستخدم الشاعر وسائل أخرى لتوفير قدر من الموسيقية
يقاعه الصوتي ،منها المد ية، إذ  ،الذي يكثر منه، فهو إلى جانب إ له دلالات معنو

: استطالة الآهات بواسطة النداء، والندبة، والاستغاثة، أو يفيد التعبير عن الحزن
يتم انتقاء الحروف المناسبة للغايتينالتعبير عن الفخر،   .)33(والتحمس، و

والقاضي عياض جمع بين الاهتمامين في قصائده، فهناك حزن على ما اقترفه من 
 .)34(التغلب عليه بالتوسل من جهة أخرىذنب، وشعور بعبء ذلك، ومحاولة 

يه، فغالبا ما يستهله بمقاطع ممدودة.   ويتجلى المد في البيت بشطر
يا يتخلل المقطوعة  كما يظهر هذا المد في القافية التي تؤلف في الواقع نفسا شعر

كلها، وقد أحكم الشاعر الصلة بين أجزائها سلسلة من الصور المتداخلة المتآلفة، 
(الطولا، الهولا،  :التي تعضدها نغمة القافية المفتوحة، وألفات المد المتكررة

قافية المضمومة التي تختم بها قوافي وكذا نغمة ال ،)...الأعلى، الأصلا، النقلا
) ...جهلوا ،سألوا ،بدلوا ،أخبار، منبر، يبهر ،(أنوار، تختار، أشاروا :ثلاث قصائد

والمعروف أن جماليات التشكيل الصوتي في القصيدة العربية تعتمد على عناصر 
صوتية، أهمها، أصوات اللين، مما دفع بعض الباحثين إلى افتراض أن خاصية 
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في هذه الأصوات، لأن ثمة تناسبا طرديا بين درجة النبر،  إلالا توجد  النبر
فصدى  ،)35(وطول الصائت، إذا أخذنا بتفسير النبر على أنه مجهود عضلي، صوتي

الصوت يبقى مستمرا بعد النطق بالحرف، واعتماد المقاطع الممدودة بهذه 
يقاعا موسيقيا غنيا، نفث الشاعر مكـثاالـ ن خلاله همومه، فة وفر للنصوص إ

وأحزانه، وأشواقه للمقام الشريف المقدس، وتجلت رغبة الشاعر في الخروج من 
 سجن الذنب، والشعور بالخطا، والرغبة في التخلص منه، والتطهر من دنسه، ولو
تأملنا في بعض الأبيات، وحللنا بعض صورها، لـكشف لنا عن تآلف عجيب بين 

لمات، هذا الترابط بين القيم الصوتية، والقيم جرس الألفاظ، والدلالة الصوتية للك
ية في شعر عياض، وغيره من الشعراء يجعلنا من الصعب الفصل بينهما  ،المعنو

ية تضاف لوظيفتها ولعل حازم  ،)36(الصوتية فنزيد يقينا أن للقافية قيمة معنو
ة التي الوظيفة الدلالي القرطاجني أكثر النقاد العرب تنبها إلى الدور المعنوي، أو

  .)37(تقوم بها القافية في الشعر
ية عن اللفظة العلمية بكونها لا تعبر عن الدلالة  تختلف اللفظة الشعر
ية، والتعبير، والتبليغ لإحداث  ببرودة، وتجرد، وإنما لا بد أن ٺتصف بالحيو
التأثير، والإحساس المنشودين في الشعر، لذا وجدنا المعجم الشعري يتداخل، 

واعتبارا لخصوصية التجربة  ،)38(ما من شأنه أن يوجد هذا التأثيرويستعين بكل 
ية، وذاتيتها، وصعوبة التعبير عنها باللفظ العادي، فان الشاعر وضع معجما  الشعر
خاصا به، وتداول مصطلحات قادرة على توصيل شحنات التجربة بعمقها، 

فانه يمكن وأبعادها، وبالرغم من أن هذه المصطلحات متداخلة فيما بينها، 
  :تصنيف المعجم الشعري المستعمل لدى عياض إلى ثلاثة حقول رئيسية

  لمقام النبوي، والأماكن المقدسة.ما يتصل با
  تصل بالرسول صلى اللهّٰ عليه وسلم.ما ي

  ن، والتشوق إلى ما يؤمل أن يكون.التوسل بالرسول، أو التعبير عما هو كائ
الشاعر لم يكتب له أن يزور  بالرغم من أن :معجم الأماكن المقدسة - 1

الأماكن المقدسة، فانه تحدث في شعره عن الرحلة إليها، وعن بعض وسائل 
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يارة وهو تنفيس عن الرغبة  ،والركب، والسقي ،السفر، ومصطلحاته كالإبل، والز
يارة، والتشوق إليها   .في الز

ركز الشاعر حول مكة باعتبارها محل شعائر الحج، ومسقط رأس الرسول 
وشب، وبعث فيه، والمدينة باعتبارها  ه الصلاة والسلام، والمكان الذي نشأ،علي

دار الهجرة، ومقر الروضة، والمنبر، ومكان دفنه، كما وردت الإشارة إلى أماكن 
  منى، الغار، قباء، وغيرها. :أخرى مثل

معجم خاص بالرسول صلى اللهّٰ عليه وسلم: خصص الشاعر القصيدة الرابعة  - 2
ية، لا للتوسل، كما هو الشأن في القصائد الأخرى، وإذا نحن لتسجيل ال سيرة النبو

  :رجعنا إلى المعجم الخاص بالرسول، ألفيناه مقسما إلى قسمين
الثاني بأسمائه، وأوصافه، ومن الأسماء ؛ والأول يتعلق بنسبه، وأصوله

براهيم، إسماعيل، عدنان ،آدم :الواردة نذكر على سبيل المثال لا الحصر  ،معد ،إ
نزار، مضر، إياس، النضر، مالك، غالب، كعب، عبد مناف، هشام، عبد 

  ...المطلب، عبد اللهّٰ، آمنة
التعبير عما هو كائن، والاعتراف  :يتضمن موضوعينو   معجم التوسل، - 3

بالذنب، والشعور بالخيبة، والخوف من العقاب. الإعراب عما يرجى أن يكون، 
  .)39(والغفران ،وطلب الرحمة

معجم ما يرجى أن يكون يفوق معجم ما هو كائن، أي أن الشاعر اتجه إن 
إلى التوسل، وطلب العفو، والشفاعة أكثر من اتجاهه نحو إظهار عيوبه، وذنوبه 

  فكان توسله، توسل متفائل مؤمن بعفو ربه، وشفاعة نبيه المصطفى.
بداء دلائل التوبة النصوح، وبراهينها،  لا تتم الشفاعة، والعفو، والرحمة إلا بإ

يعتمدها في طلب النجاة، وهذه الدلائل تتمثل  لذلك نجد الشاعر يسوق بعضها، و
وعمقت دلالتها، ولعل الشاعر  في الحجج القرآنية التي أثرت النصوص وأغنتها،

 والأحاديثاعتمد الآيات القرآنية،  -وهو الفقيه المحدث  -القاضي عياض 
ية الشريفة التي تحث الإنسان عل ى الاستغفار، والتوبة، ولا تخلو أية قصيدة النبو

  :من قصائده من ذلك
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 ن الرب غفارإومن خطاي ف  فكن شفيعي لما قدمت من زلل
وفي  .)40("فاستغفروا لذنوبهم ومن يغفر الذنوب إلا اللهّٰ" إشارة إلى الآية القرآنية:

  :قول الشاعر
 إن لم تكن تغفر من يغفر  فلي ذنوب أثقلت كاهلي

ر الذنوب لا تقنطوا من رحمة اللهّٰ، إن اللهّٰ يغف"رة إلى الآية القرآنية: إشا
  :وفي قول الشاعر .)41("جميعا

 وأنت أهل الرضا يا سيد الأمم  أنا فقير إلى عفو ومعفرة
ومن الحجج  .)42("وأن ربك لذو مغفرة للناس على ظلمهم"  اقتباس من قوله تعالى:

  :ل الشاعرالمعتمدة قو
 رأودعوة المضطر إذ يج  دعوة المبتلييا مستجيبا

 بتفريج كرب طالما وصل الهولا  دعوتك مضطرا فعجل إجابتي
وإذا " :وكدا قوله تعالى .)43("أمن يجيب المضطر إذا دعاه"إحالة على قوله تعالى: 

  :وقول الشاعر .)44(سألك عبادي عني فإني قريب أجيب دعوة الداع إذا دعان
 اصدع بما تومرفبقوله  لى اسمهفمن خصه اللهّٰ تعا

  .)45("المشركين مر واعرض عنؤفاصدع بما ت"  :فقد ضمن فيها قوله تعالى 
إن المعجم الوارد في شعر عياض مرتبط إما بالمقام المقدس، أو بالرسول، 
يغيب معجم التصوف، إلا أنه لا يخلو  يواكبه معجم ديني، و أو التوسل به، و

  م بها الصوفية عموما، خاصة منها ما يتعلق بالتوسل.من موضوعات، وجوانب يهت
وفي الختام، لقد اشتهر عياض بالفقه والسيرة، ولم يكن اختصاصه الشعر، 
ولـكن كانت له مشاركة فيه، وخلف مقطوعات قصيرة، في المدح النبوي، 

  مدحوا الرسول في الغرب الإسلامي.وبذلك يكون من أوائل الذين 
لموسيقي في النصوص باستغلال إمكانيات المد، والتكرار، إغناء الجانب الصوتي ا
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  والمجانسة اللفظية، والحرفية، والمقابلات المعجمية.
غنى المعجم الديني سواء ما تعلق بالإشارات، والمفاهيم الدينية، أو ما تعلق 

  وأسماء الرسول، وصفاته، وفضائله.بالمقام النبوي، 
عند الشاعر القاضي عياض،  يجب أن ننظر إلى وظيفة المدح النبوي

ها المتمثلة في الرفع من مقام النبوة، ورد الاعتبار إليها في ظرف انتهكت فيه حرمت
  من طرف دعاة خارجين عن الدين.

  :الهوامش
شذرات الذهب في أخبار من ذهب، تحقيق  أبو الفلاح عبد الحي بن عماد الحنبلي: ينظر، -  1

عمر . و138، ص 4دار الآفاق الجديدة بيروت، ج لجنة إحياء التراث العربي، منشورات
  .291، ص 5، ج1985، 2ط ،تاريخ الأدب العربي، دار العلم للملايينفروخ: 

، 1ط ، الوراقة الوطنيةالآثار الأدبية لصوفية مراكش،  د. حسن جلاب: ،ينظر -  2
  .168ص  ،1994مراكش 

تونس  - ليبيا ،بكـتالعربية للـمحمد عبد الـكريم، الدار ا ، تح.: الغنيةالقاضي عياض - 3
  .161، ص 1978

  .291، ص 5، جعمر فروخ: تاريخ الأدب العربي - 4
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 ، الوراقة الوطنية،اميصوفية مراكش في التصوف الإسلمظاهر تأثير د. حسن جلاب:  - 9
  .51، ص 1994مراكش  ،1ط
  .139، ص 4، جابن عماد الحنبلي: شذرات الذهب في أخبار من ذهب - 10
يف لابنه أبي عبد اللهّٰ، و كـتاباستثناء  -  11 ياض في أخبار عياض كـتاب التعر ب أزهار الر

ذين كانوا يتوقون بطلب من علماء تلمسان الللهجرة  1027و 1013للمقري الذي ألفه بين سنتي 
  إلى معرفة أخبار عالم المغرب الأكبر عياض.
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  تحولات المكون الديني في الشعر العربي
  عباس بن يحيىد. 

  ، الجزائرجامعة المسيلة
  الملخص:

يقترح هذا البحث متابعة تحولات العنصر الديني المشكل للشعر الديني العربي القديم. 
ية موضوع تخصص للشعر الديني، بل إن  فبعد الإسلام، لم يظهر على سلم الأغراض الشعر

ية أخرى النخبة لم تميزه  إلا من حيث الموقع في المواجهة، لأن تداخله بالصراع مع منظومة فكر
ية والانتماء، لـكنه تحول إلى شعر الزهد الذي نشأ وتطور  جعله يرمز في صدر الإسلام إلى الهو
في ظل ظروف التباعد عن القيم الجديدة والثورة أيضا. فتركز على مدخل الوعظ والحكم الذي 

 لي في نسقه المركز، مما انتهى به إلى نزعة النظم والتعليم.احتل البناء العق
  :الدالةالكلمات 

ية والانتماء، القيم، والوعظ والحكم   .شعر الزهد، الإسلام، الهو
*** 

هذه المداخلة المتواضعة، تحسس المفاهيم التأسيسية الأولى التي أدت  تبحث
يل بالشعر الديني إلى الصورة التي  في مدونة بيئات  نقرؤهاسبعد مساق زمني طو

كثيرة شكلت تراثنا الشعري الديني في تمظهرات مكانية وزمانية عديدة، ومن ثم 
سنحاول متابعة تحولات العنصر الديني المشكل للشعر العربي الديني القديم، من 

ية التي توجهها.   خلال أداءات متباينة في تكويناتها الفنية، وفي المنظومات الفكر
الدين للوهلة الأولى حاضرا بقوة في الشعر الجاهلي، فقد لا يبدو عنصر 

ية المعروفة والموروثة، والمتأصلة في صورة  غاب عن سلم الأغراض الشعر
منظومات وأنساق، سيرسخها النقد العباسي بعقلانيته وتصنيفيته. لـكن بعض 
القراءات الحديثة التي راضت النص الشعري الجاهلي بمقاربات حديثة، أولت في 
بحثها داخل طبقات النص أهمية ملفتة للدين، فقد لا تكون الوثنية مجرد طقوس 
وشعائر ساذجة لم تؤطر حياة الجاهلي وتنظمها، بل ربما انبثقت الممارسة الفنية 

  .)1(في الأصل عنها كما يلاحظه عدد من الباحثين
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كما  -فالفن والدين أو الطقوس عموما، مرتبطان ببعضهما في النشأة، فالدين 
ياؤها، فالفن يبدأ وينتهي بالمقدس.. - يقول دني هويسمان . "هو ألف الجمالية و

وهو درجة من درجات الصعود نحو المطلق، غير أنه قد يكون المرحلة الأوفر 
ثبوتا والوسيلة الأشد صلابة التي وقع عليها الإنسان لتجسيد المثالي في الواقعي، 

عر الفرنسي رونسار يقول: "الشعر لم يكن أول وكان الشا ،)2(والإلهي في الإنساني"
  .)3(عهده سوى لاهوت رمزي"

وقد تكون بقايا الممارسة الدينية في الشعر العربي القديم حسب النتائج التي 
يق بقاياها  ،)4(توصل إليها علي البطل واسعة الحضور في جسد النص، عن طر

 -انطلاقا من هذا المنظور -التي شكلت الصورة الفنية بالخصوص وكونتها. وقد تم 
الوقوف عند الصورة الدينية التي أسست صورة الإنسان في المدح والهجاء 

 - الأم، أو الأم  -بل والمرأة في الشعر الجاهلي، فهي صورة المرأة  )5(والحرب
المعبودة التي أخذت صورة البدانة، لتحقيق الشرط المثالي في نظرهم لوظيفة 

وقد عمد الشاعر إلى بناء الصورة في شكل نحت  ،)6(ةالأمومة والخصوبة الجنسي
لتمثال متكامل للمرأة، بل كثيرا ما ربط بينها وبين التمثال والدمية الموضوعة في 
المحراب، مما يزيد في تقريب المسافة بين الحادث الفني وبين الأصل الديني، كما 

  :)7(قال الأعشى
 والسامرفي الحي ذي البهجة  وقد أراها وسط أترابها

 بمذهب من مرمر مائر  مية صور محرابهاكد
فالصورة التي وصلت أواخر العصر الجاهلي إلى الشعراء مفرغة مما يتبعها من 
عقيدة وممارسات، ظلت تضمر المكونات الأساسية لصورة المرأة الإلهة في 

جدا من المعتقدات الوثنية. فالمرأة هنا صنم مصور في المحراب، ورغم أنها قريبة 
المدلول الديني، إلا أن التحليل ينصب في الأصل على معادل المعبودة في صور 
الطبيعة التي لازمت الشعر القديم بعد نقلها من العبادة والأسطورة، مثل النخلة 

  والمهاة والغزالة وما إليها.
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وقد يكون الأنسب لو وقف الباحث عند شعر يمكن اعتباره دينيا خالصا، 
لو استبعدنا بعض النصوص وبعض القطع المشكوك في صحة نسبتها والحق أننا 

أحيانا لدى أمية بن أبي الصلت وزيد بن عمرو بن نفيل وعدي بن زيد العبادي 
فإنه سيبقى أمامنا في الأساس مقطوعات استعملت في الممارسة  ،)8(وغيرهم

ى جماعيا الدينية نفسها، وعلى رأسها (التلبيات)، وهي ابتهالات وضراعات، تؤد
  :)9(لغالبا لطلب العون أو في موسم الحج، مث
 لبيك عن بني النمر   لبيك يا معطي الأمر
 نأمل غيثا ينهمر   جئناك في العام الزمر

 يطرق بالسيل الخمر
  :)10(وقد تذكرنا التلبية بالهيكل العام للقصيدة الجاهلية، وللمدحة خاصة، كقولهم

 دانمن شاحط ومن   لبيك رب همدان
 بكل حرف مذعان   جئناك نبغي الإحسان
 نأمل فضل الغفران   نطوي إليك الغيطان

فالخطاب يتمحور حول التلبية التي تعني الاستجابة اللامشروطة وترمز إلى 
براز المعاناة من أجل الوصول إلى المعبود، مما  الخضوع، ويتمحور أيضا حول إ

يث الذي يعيد الحياة من جديد أو يستوجب حقوقا لديه، سواء تعلقت بالغ
بالإحسان والغفران، فهي كلها ممارسة روحية للتعبد أمام ما يفترض أنه قوة 

  أعظم، ومحاولة للظهور أمامه بمظهر التقى والتسليم والأمل أيضا.
ية في العصر  فإذا كان الشعر الديني لم يظهر على سلم الأغراض الشعر

تي انبثق عليها فيما بعد، فإن ذلك قد يجد الجاهلي وصدر الإسلام بالصورة ال
تفسيره في مثل مستخلصات النقاد القدماء الذين فصلوا في الغالب بين مباشرة 
ية الذهنية (حتى ولو كانت في  المعنى أو المفهوم الذهني الديني في صورته النثر

  .)11(الشعر) وبين التناول الشعري البحت لها
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ية: - 1   المكون الديني والهو
دو أنه كان للقدماء تصور صحيح عن حركة المذاهب الفنية، فهم لا يرون يب

العصر الإسلامي يبدأ إلا مع فترة بني أمية، أما فترة صدر الإسلام، فهي عصر 
ولذا لم يظهر  ؛المخضرمين، وربما كانت الفترة مخصصة لاستيعاب الدين الجديد

سبب ربط الأدب أدب ديني خالص (بل وإسلامي)، وربما كان ذلك أيضا ب
أساسا بوظيفة رسمت مسبقا تتمحور حول الدفاع عنه وعن الدعوة. فوجود المعاني 
الإسلامية الجديدة في المقطوعات الموروثة عن تلك الفترة، لا يبرر التسليم بوجود 
أدب ديني مستقل كغرض، بل يشير فقط إلى توجه نحو التفاعل مع المنظومة 

ية والنصية. فليس غريبا إذن ألا يظهر العقائدية الجديدة ومدونتها  ية واللغو الفكر
شعر وعظي ديني مثل الذي سنلقاه لدى شعراء الزهد، رغم وجود تجارب 

  :)12(واضعة فنيا، كقول النابغة الجعديبسيطة لـكنها جد مت
 من لم يقلها فنفسه ظلما  الحمد للهّٰ لا شريك له
 فرج الظلماالليل نهارا ي  المولج الليل في النهار وفي
 الأرض ولم يبن تحتها دعما  الخافض الرافع السماء على

فهذا نظم ذهني لمجموعة من النصوص، هي في الأصل عناصر من المنظومة 
يغيب فيها العنصر الشعري أو التأملي ولا يبقى إلا  الاعتقادية الإسلامية، و

يدور عليه المقطع النظم. إلا أن الوعظ هو الخيط الرفيع الذي تأسست حوله، وس
  الأخير، وحوله أيضا، ومن أجله، سيتأسس شعر الزهد فيما بعد.

لـكن المكون الديني لم يكن غائبا تماما داخل التشريع الفني الجاهلي الذي 
ية والعقائدية الجديدة على بعض  استمر سائدا، بل إن تأثيرات المنظومة الفكر

نصر الدين في بداية الإسلام لات المعنى وعلى اللغة كانت واضحة، لـكن عتشك
ية وسط الصراع بين ضفتين أو معسكرين، فإذا كان تمايز الهويتين من  ارتبط بالهو

ية الجديدة لمجموعة تقاتل من الفنية غير ممكن، فإن الدين سيشكالناحية  ل الهو
لها إلا في نطاق الصراع  كـناأجل الوجود، فالمسألة السياسية لا تجد تعبيرا مم



ي في الشعر العربيينحولات المكون الدت  

- 53 - 
 

  خاصة في النص الشعري.ومن ثم يأخذ أهمية الديني، 
عد مقدمة في وصف الأطلال لقد كتب حسان بن ثابت يقول ب

  :)13(والمرأة
 ير النقع موعدها كداءتـث  عدمنا خيلنا إن لم تروها
 فها الأسل الظماءكـناعلى أ  يبارين الأسنة مصعدات
 تلطمهن بالخمر النساء  تظل جيادنا متمطرات

 وكان الفتح وانكشف الغطاء  عرضوا عنا اعتمرنافإما ت
فالنص مكون من التقابل بين ضدين، يرمز حسان بضمير الجمع المتكلمين 
ية الجديدة، ويختصر بضمائر  (نا) وحتى من خلال نفسه إلى الجماعة والهو
ية المناوئة، فهما يكونان في النهاية طرفي الصراع. ولـكن النص ينبني  المخاطب الهو

ى شحن العناصر الجديدة الدالة على مضمون فخري ومدحي وهجائي جديد، يستند عل
ده لهم بالجند، ووجود يـيإلى الدين ويتعالق مع نصوصه، فنسبة العون إلى اللهّٰ وتأ

يل الذي لا كفاء له إلى جنبهم، يضمر تساميا عن الطرف الآخر الذي لا  جبر
  هم رغم عددهم وعدتهم.ملاذ له إلا العباد الضعفاء الذين ثبتت هزيمت

إن عنصر الدين في فترة الصراع الأولى بين المسلمين وغير المسلمين، كان 
ية، ويرتبط بها، وقد تكون أبيات نهار بن توسعة أكثر وضوحا  يشكل تجسيدا للهو

ية، وهي قوله   :)14(للتعبير عن مكانة المكون الديني في تشكيل الهو
 تفوا ببكر أو تميمإذا ه  أبي الإسلام لا أب لي سواه
 فيلحقه بذي النسب الصميم  دعي القوم ينصر مدعيه
 ولـكن التقي هو الـكريم  وما كرم ولو شرفت جدود

ية  ية الجاهلية وتأسيس هو إن هذه القطعة لشديدة الدلالة على رفض الهو
جديدة، فالفكر والمجتمع الإنساني يؤسس الانتماء طبقا للأبوة، وعليها يكون 

ية أكثر النس ب، ومنه يرفض حصر هويته في قومه بكر، بل يضعها في مقابل هو
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ية، وهي الإسلام، وهي أكبر من النسب والادعاء والولاء،  شمولا وحيو
والشرف يتنزل في أبياته من خلال النص الذي تداخل معها، وهو الذي يحصر 

ت آخر، إن هذه الأبيات يختصرها بي تفاوت الناس انطلاقا من معيار التقوى.
  :)15(أنشده أحد شعراء الخوارج، وهو عمران بن حطان، يقول فيه

 وأولى عباد اللهّٰ باللهّٰ من شكر  فنحن بنو الإسلام واللهّٰ ربنا
ية  وإذا كان الأصل الذي انبنى عليه مدلول العنصر الديني كمشكل للهو

خل واحدا لا يختلف عما ذكره نهار بن توسعة، وكذلك النص القرآني الذي تدا
إذ ابتعد تم حصر دلالة ضمير المجموعة  ؛مع البيت، فإن السياق جد مختلف

(نحن) في فئة خاصة، لا يدخل ضمنها المجموع الموحد بل فقط أصحاب منظور 
  للمقصود من الاعتراف بالربوبية. معين

صارع، فهي منقولة من تـتإن المسألة هنا أكبر من مجرد فرق تختلف و
ية مؤسسة على العنصر الديني، ومنه لا تختلف النزاع السياسي إلى تم ايه مع هو

الفرقة المناوئة عن المعسكر الذي كان يناوئ الإسلام في عهده الأول، والنص 
الشعري هنا يتقاطع مع نفس النصوص الدينية التي كانت تحضر في نصوص 

  :)16(شعراء صدر الإسلام، يقول عيسى بن فاتك الخارجي
 ونا؟ويهزمكم بآسك أربع  أألفا مؤمن فيما زعمتم

 ولـكن الخوارج مؤمنونا  كما زعمتمذبتم ليس ذاكك
 على الفئة الـكثيرة ينصرونا  م الفئة القليلة غير شكه

 وما من طاعة للظالمينا  أطعتم أمر جبار عنيد
إن هذا النص مهم جدا؛ إذ يرسم انتقال خط المنحنى البياني إلى مؤشر آخر 

ية التي في مؤشرات دل ية، لـكن الغريب أنها نفس الهو الة العنصر الديني على الهو
يل الشاعر للعناصر العقائدية الأساسية جعله  يتبناها الطرف المناوئ، إلا أن تأو
يحصرها في فئة الخوارج فقط، فهم المؤمنون، وحادثة ثبات أربعين رجلا من 
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ية، تنقله إلى حالة يعيش فيها الماضي  الخوارج أمام ألف من جنود الخلافة الأمو
المضيء والمثالي حين ثبتت الفئة القليلة في بدر أمام الـكثرة المشركة، وينفتح 

واللهّٰ مع  اللهّٰ نبإذ كثيرة ئةلبت فئة قليلة غم من فك"المقطع على النص القرآني 
، بل وكذلك مع مفهوم الطاعة، وصورة الجبار العنيد )249البقرة، ( "الصابرين

 "عنيد واستفتحوا وخاب كل جبار"ريم وهو يجر إلى النار في القرآن الـك
براهيم،( ، كما يحضر نص مركزي قد يشرح نواة الأبيات كلها، وهو )15 إ

ذلك أن الموقف حول من محض المنظور أو  ؛الحديث الذي يمنع من طاعة الظالم
  الاختيار السياسي إلى التوجه الديني.

 ،)17(أنه مؤسس على فكرة دينية" ه "إلافرغم أن مذهبهم سياسي في حقيقت
لـكنهم  ،)18(نصر الديني في أدب الخوارج عموماوقد لاحظ أحمد أمين أهمية الع

لم يتمثلوا فيه العنصر الديني على نحو المذاهب الأخرى؛ إذ لم يكن شعورهم الديني 
ين المتفلسفين، وإنما كان شعور أعراب  ج لم يدرسوا ويبحثوا، أو سذ"شعور المفكر

لوا ويحللوا، ولهذا لا نجد في أدبهم جدالا أو دفاعا بالحجج والبراهين، وإنما نجد يعل
يمانه" يا في إ   .)19(نغما دينيا قو

فنصوص الخوارج تعاملت مع العنصر الديني انطلاقا، لا من التركيز على 
ئدي أو المرسل بل على الرسالة نفسها، ومن ثم لم يعنهم الجدل والنقاش العقا

اء، وإنما من خلال دلالاته الأساسية التي تفترض دائر بين الفرقالسياسي ال
منظورا شاملا للواقع، ومنه الغربة التامة التي يصورها شعرهم والانقطاع الـكبير 
ية التي لم يعودوا يعرفون فيها  بينهم وبين الآخرين، وهو ما أفضى إلى رفض للهو

ية  المنظومة العقائدية التي شكلتها في البداية، فبرز مضمون آخر، يلح على هو
ية الخارجي أو المؤمن كما يسمونه.   جديدة، هي هو

  :)20(لقد قال أحد الخوارج (الأصم الضبي) يرثى قتلى إحدى المواقع
 يوم النخيلة عند الجوسق الخرب  إني أدين بما دان الشراة به
 من الخوارج قبل الشك والريب  النافرين على منهاج أولهم
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 خروا من الخوف للأذقان والركب  ذكروا باللهّٰ أو ذكرواقوما إذا
 من الأرائك في بيت من الذهب  اروا إلى اللهّٰ حتى أنزلوا غرفاس

إن المكونات الأساسية لهذا المقطع تشرح الصورة التي تحول إليها المكون 
على الديني في هذا الشعر، ولفظ (الديانة) و(المنهاج) معادل تام وشديد الدلالة 

ية؛ لأن المسكوت عنه فيه، إنما هو ما يفصل بينه وبين ما يدين به الآخر،  الهو
ية بأصولها في  وليست الصورة المرسومة للخارجي في شدة التعبد إلا ربطا للهو
مدونة المنظومة العقائدية الإسلامية؛ فكأنهم هم المقصودون بالصورة القرآنية 

ى عليهم إن الذين أوتوا العلم من قبله إذا يتل"قل آمنوا به أو لا تؤمنوا للمؤمنين 
يقولون سبحانيخرون للأذ ربنا إن كان وعد ربنا لمفعولا. ويخرون  قان سجدا. و

، فالتكثير )109 -  108 - 107 ،الإسراء( "يبكون ويزيدهم خشوعا انللأذق
من العبادة والخشوع يميز المجموعة وكذلك الموت في سبيل اللهّٰ، ولهذا ازدحم 

  م الشعري بطلب الموت والإقبال عليه.متنه
وقد لخص صورة عامة لأدب الخوارج وبعبارة وجيزة، المرحوم إحسان 

"لون من الشعر زهدي ثوري جامح، يكبر الإنسان  :)21(عباس، الذي رأى أنه
را شديدا، لأن كل إنسان ذهب في سبيل العقيدة يعد شهيدا، فهو كـباالخارجي إ

ابه بعد استشهاده، وهو الذي يستحق الرثاء والبكاء، مثلما المثل الأعلى في نظر أصح
أن الجماعة الخارجية هي العصبة المثالية التي تمثل الحق، فهي إذن تستحق المدح 

الإنسان الخارجي على وجه  -م كان موضوع هذا الشعر هو الإنسان من ثوالثناء؛ و
فهو لذلك أدب قوي التحديد، والمحرك الداخلي فيه هو روح التقوى المتطرفة، 

يزيد في قوته شدة التلازم بين المذهب الأدبي والحياة العملية". ومن الضروري 
ية التي  ية هذا الشعر تختلف كثيرا عن المواقف الثور الإشارة هنا إلى أن ثور
عاصرته؛ إذ أفضت إلى القتال ولـكن انطلاقا من عقيدة ترفض مشاركة الآخرين 

ية انتهوا إلى كفر أصح ابها، أي أن حماستهم على حد تعبير شوقي ضيف "لا في هو
تحركها العصبيات القديمة، عصبيات القبيلة التي كانت تقوم على الأخذ بالثأر، 
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وإنما تحركها عصبية حديثة لعقيدتهم السياسية التي تعمقتهم مؤمنين بأنها تطابق 
ة التي تمظهرت وهذه العصبية الحديثة للعقيدة السياسي ،)22(تعاليم الدين الحنيف"

  ليها شعارهم الشهير (الحكم للهّٰ).في خطاب شعري ديني كان يرمز إ
لـكن إحسان عباس أضاف في عبارته السالفة وصف أدبهم بالزهدي، 
والحق أن مدلول الزهد مختلف كثيرا عن المتوسل الوعظي والحكمي الذي انتهى 

لتماهي السياسي إليه شعر الزهد؛ لأن مدلوله الأساسي مرتبط بموقف الرفض وا
ية الجديدة. فرفض الدنيا ليس للتركيز على العبادة بصورة مطلقة  مع المذهب والهو
ية المناوئة الظالمة والحاكمة  أو ذاتية تأملية، وإنما رفضها لأنها أيقونة دالة على الهو

  :)23(في الغالب. لقد قال عمران بن حطان للفرزدق لما سمعه يمدح
 إن للهّٰ ما بأيدي العباد  طىأيها المادح العباد ليع

 وارج فضل المقسم العواد  فاسأل اللهّٰ ما طلبت إليهم
 وتسمي البخيل باسم الجواد  لا تقل في الجواد ما ليس فيه

فمدح العباد ليس إلا تزلفا يخفي الاستجداء والمسألة، التي تعني في ذهنه 
ضوع لا طائل منه؛ بل قد طلب دنيا وعطاء لا يملـكه الممدوح أصلا، وإنما هو خ

  :)24(أحدهم (مسلم بن جبير)يعتبره كفرا كما قال 
 نوباج خلاف صبا الريح جاءت  خالفت قومي في دينهم
 ويرجون درهمهم والجريبا  أرجي الإله وغفرانه

وهكذا تحول في عقيدته طلب الدنيا إلى دين، وهو مناقض تماما لدين آخر؛ 
  إلى اللهّٰ والآخرة. أي دينه هو، لا يتطلع إلا

  :على ذاته) تشكل الشعر الديني (التفاف المكون الديني - 2
ية  إن مقطعوعة النابغة الجعدي المذكورة آنفا لا تعكس تيارا أو حركة شعر
رافقت الإسلام في عهده الأول، فرغم وجود الأساس النظري في القرآن 

ئل كعمر وأبي ذر، إلا الـكريم والسنة بل وفي نماذج الرسول (ص) والزهاد الأوا
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أن الشعر لم يتبن خطابا زهديا واضحا وملحا حتى يكتسي مستوى الظاهرة، وكأن 
الاهتمام به انصب على السلوك والفعل وانصرف عنه في الشعر. لقد كان كارلو 

أن شعر الزهد ابتدأ منذ العصر الجاهلي لدى عدي بن زيد العبادي  )25(نالينو يرى
نا بعض قصائد في الاعتبار والموعظة، أحيطت ببعض المسيحي، الذي ترك ل

الخرافات كتلك القطعة التي أكد أبو الفرج أنها لم تكن سببا في تحول النعمان بن 
  :)26(المنذر إلى النصرانية كما يشاع، وهي قوله على لسان القبور

 أنه موف على قرن زوال  من رآنا فليحدث نفسه
 ما تأتي به صم الجبالول  وصروف الدهر لا يبقي لها
 يشربون الخمر بالماء الزلال  رب ركب قد أناخوا عندنا
 آمني دهرهم غير عجال  عمروا دهرا بعيش حسن
 وكذاك الدهر يودي بالرجال  ثم أضحوا عصف الدهر بهم

والفرق واضح جدا بين هذا النص الذي يستند إلى فعل حركة الزمن في 
ورة وضرورة وقسوة الفناء فقط، حيث لا يبرز مضمون الإنسان وتركيزه على ص

ديني محدد أو مطلق، وبين أبيات النابغة الجعدي السالفة التي تؤسس خطابا 
وعظيا يستند إلى عظمة الإله وقدرته على البعث انطلاقا من قدرته على الخلق 
الأول، وإن النص القرآني الذي كثيرا ما قاس بين الخلقين، وأوضح مراحل 

خلق ليحضر بقوة في الأبيات، بل يمكن القول إن صورة الرجل (عزير) الذي ال
  ص الذي انبنى عليه تأمل النابغة.الن لى الحياة بعد موته مائة عام، لهوأعيد إ

ية والسياق الثقافي الذي  )27(لـكن شوقي ضيف يوضح أن الحركية الفكر
ى رأسها الحسن توفر في العصر الأموي، وعلى رأسه حركة الزهد والوعظ وعل

البصري وبعض الخوارج هي ما أدى إلى اتجاه الشعر إلى استعادة العنصر 
الديني، "فالشعر الأموي كتب في ظلال نفسية جديدة... وطبيعي أن هؤلاء 
يين الذين حفظوا القرآن الـكريم وكانوا يتلونه كل يوم في صلاتهم،  الشعراء الأمو

ي يلقون الفزع ومن حولهم الوعاظ والقصاص يعظونهم، و وجهونهم إلى ربهم، و
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  .)28(في قلوبهم من عذابه وعقابه، لا بد أن يتأثروا بذلك"
بسبب  -إن هذه الإفادة مهمة؛ فمن جهة لم يكن إدراك الشاعر الجاهلي 

مفتوحا على عالم المطلق،  -ثقافته وعقيدته التي لا تحتل فيها الآخرة موقعا كبيرا 
إسلام مخضرما في الأساس، يتبع فنيا إلى ومن جهة أخرى كان شاعر صدر ال

عصر الجاهلية، ويتلقى العقيدة الجديدة بصفته مشاركا في صنع الحدث، ومن ثم 
لم تطرح أمامه إلا مشكلة الانتماء، وهي ما حول شعره إليها، عكس الشاعر 
ية قبل مولده، فقد نشأ في جو إسلامي كامل،  الأموي الذي حسمت مشكلة الهو

ية في منظومته، فتمكنت ولـكنه بعيد  عن عهد الصراع الذي يدمجه بصفة قو
وسائل الترف واليسر والخطيئة من استلابه، ومن ثم كانت حركة الزهد محاولة 

  لإعادته إلى حالة مجتمع صدر الإسلام.
وقد سبقت الإشارة إلى ارتباط الزهد في المنظور الخارجي بالمبدأ العام في 

صل صراحة بالثورة تـتفمعظم تأملاتهم الزهدية تعاملهم مع العنصر الديني، 
والقتال، فرفض الدنيا واحتقارها يفضي مباشرة إلى رفض المقبلين عليها من 

حسان (مترفين ظلمة وجائرين، ومنه تفضي إلى قتالهم، لقد تأمل أحد الخوارج 
  :)29(ما يبنيه ويشيده هؤلاء، فقال )بن جعدة

 من لهم بخلود في المقاصيرف  مقاصر في الدنيا لتخلدهم بنوا
 روع أناسا نفخة الصورحتى ت  هيهات لن يخلدوا فيها ولو حرصوا
 وأصبحوا بين مقتول ومقبور  قد كان قبلهم قوم فما خلدوا

بنى العمود تـتإن هذه الصورة أساسية في تكوين الشعر الزهدي؛ فمن جهة 
ية القصيدة الزهدية؛ أي التهوين من شأن الدنيا وإبراز محدودية خط  العام لهو

الزمن، ومن ثم إظهار خطأ الدنيوي من جهة أخرى في فهمه وتعامله مع هذه 
الحقائق، فامتناع الخلود، وحتمية انقطاع الوجود الزمني للإنسان، لا يعصم منه 
أكبر إنجاز يحتمي خلفه، ومنه تفد صور وأمثلة العظمة الزائلة. ولـكن الشاعر 

ية الخارجية؛ لأن الرسالة يشرحها يضمن العناصر المست مدة من منظومة الهو
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وضعها طبقا للمخاطب، فالمعنيون هم فئة معينة، رسخت في شعرهم لتدل على 
  الظلمة المناوئين.

يا دينيا  لـكن العنصر الديني في تحوله إلى مظهر الوعظ، أرسى خطابا شعر
يوضح محمد مص  )30(طفى هدارةجديدا، على الأخص منذ القرن الثاني الهجري، و

أن "الزهد في هذا القرن إنما هو مذهب له خصائص معينة وله أصول وعناصر 
يرتكز عليها، وليس مجرد ميل فطري إلى الزهادة وتقوى اللهّٰ، أو حالة من حالات 
الإيمان يصورها الشاعر"، فما مر بنا من شعر للخوارج، وعلى الرغم من تضمنه 

إن المسألة تختلف حين يتعلق الأمر باتجاه بعض عناصر النص الديني الزهدي، ف
ية، بل يلتف حول ذاته،  ثابت، لا يتحول فيه العنصر الديني إلى رامز على الهو

  وينجز لأهداف مغايرة.
لقد بني تعامل شعر الزهد مع المكون الديني على إحساس قوي بحركة 

ئر المعاني، فرع ساتـتالزمن، وحتمية الفناء، وهي المنطوق الأساس فيه؛ إذ عنه 
د بناء عليها سلوكه، فالموت حقيقة كبرى يوزن من خلالها وجود الإنسان ويتحد

وره أبو هو حديث القبور تصام الإنسان، وذلك فنهاية المطاف ماثلة أم
  :)31(العتاهية

 ونعتك أزمنة خفت  وعظتك أجداث صمت
 تبلى وعن صور سبت  وتكلمت عن أوجه
 وأنت حي لم تمت  وأرتك قبرك في القبور

  :)32(وهي تعادل الصورة التي وفدت إلى محمد بن يسير وهو جالس 
يل لمن لم يرحم اللهّٰ  ومن تكون النار مثواه  و
 يذكرني الموت وأنساه  يا حسرتى في كل يوم مضى
 وعاش فالموت قصاراه  من طال في الدنيا به عمره
 هقد كنت آتيه وأغشا  كأنه قد قيل في مجلس
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 يرحمنا اللهّٰ وإياه  صار اليسيري إلى ربه
يمكن أن نلحظ قسوة صورتنا وقد متنا، فذكرنا الأصدقاء فترحموا علينا، لقد 
تم نقل المتلقي إلى بعد زمني آخر، فالماضي ليس الذاكرة بل هو الحي المتكلم 

اهية نفسه، والصورة يعيشها يوميا أمام جنائز الأصدقاء والجـيرة، لـكن أبا العت
يضع القبور بينه وبين المخاطب، ويمحي من النص، فيتحول الخطاب بين المتلقي 
والقبور نفسها، وهي موعظة صامتة، لا تتم بالكلمات بل بالصور والرموز. ويمكن 
أن تفجأ بقسوة خليفة أو حاكما في لحظات متعة وأنس فيبكي ويتأثر، فقد بكى 

  :)33(المتوكل ورفع الشراب حين أنشده الحماني
 غلب الرجال فما أغنتهم القلل  باتوا على قلل الأجبال تحرسهم
 فأودعوا حفرا يا بئس ما نزلوا  واستنزلوا بعد عز من معاقلهم
 أين الأسرة والتيجان والحلل  ناداهم صارخ من بعد ما قبروا
 تلك الوجوه عليها الدود يقتتل  وأفصح القبر عنهم حين ساءلهم

 ففارقوا الدور والأهلين وانتقلوا  ورا لتحصنهمعمروا دقد طالما
غير أن المسعى الوعظي في هذا النص ترسخ وامتد حتى جر المركب النصي 
كله تحت ضغط الرغبة في إيصال رسالة جد مبسطة وواضحة إلى منحى مغاير، 
حول شعر الزهد تماما ونهائيا عن وجهته. فقد أدت النتيجة التي استخلصت من 
العبرة العامة والأولية إلى الانتقال إلى نتائجها وما ينجر عنها في السلوك، فتحول 
التركيز من المؤثرات التكوينية الأساسية في العنصر الديني، إلى منظومة عقلية 
استقرت في إطار تعليمي لا يختلف كثيرا عن الشعر التعليمي المعروف، ولهذا 

الزهد والأمثال والحكم الذي احترفه قال أبو العتاهية حين تحدث عن شعر 
فأخرجه من دائرة اهتمام الملوك والمتخصصين في الشعر والغريب، وقال إن 

ياء والعامة"  .)34(أشغف الناس به "الزهاد وأصحاب الحديث والفقهاء وأصحاب الر
ومنه فقد ضاقت المسافة بسبب التوجه التهذيبي بينه وبين شعر الأمثال، فنظمت 
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ية، قصائد زهدي ة كثيرة بنيت على التلقي العقلي والذهني لمضمون الرسالة الشعر
يلة لأبي العتاهية سماها (ذات الأمثال)، قيل  وكانت مثلا أرجوزة مزدوجة طو

  :)35(إنها أربعة آلاف بيت، مطلعها
 ما أكثر القوت لمن يموت  حسبك مما تبتغيه القوت
 ا وخافامن اتقى اللهّٰ رج  الفقر فيما جاوز الـكفافا
 إن كنت أخطأت فما أخطا القدر  هي المقادير فلمني أو فذر
 ما أطول الليل على من لم ينم  لكل ما يؤذي، وإن قل ألم
 وخير ذخر المرء حسن فعله  ما انتفع المرء بمثل عقله

وهكذا، فإن التفاف الخطاب الشعري الديني على ذاته، تحول إلى بنية أسلوبية 
بعدته من دلالاته التي بدأ عليها، وانتهى في كثير من الأحيان إلى مباشرة، أ

  خطبة تهذيبية وعظية.
  لق والمعرفة المباشرة:الاتجاه إلى المط - 3

إن الصورة التكوينية المرتبطة بالمعرفة الأساسية والإحساس، وهي 
ية في العنصر الديني غابت عن مدونة الشعر الزهدي، ولـكنها  مكونات ضرور

لت في صورة أخرى، أكثر عمقا وأشد ارتباطا بالإلهي في صورته المطلقة. انتق
ففي الوقت الذي كان أبو العتاهية وأضرابه يتوجهون بالنص الديني نحو النظم 

 - ري بعيدا عن المسار العام والممهد للفن الشع -ون ن يؤسسالزهدي، كان آخرو
علاقته بالشعر الديني نفسه  تكوينا جديدا لشعر ديني، أعاد عنصره الخام، حتى أن

 محل نقاش، كما أن علاقة بشعر الزهد ليست بالقوة التي قد نتصورها دون فحص.
ظر في تأريخ القشيري للتصوف، فقد صنف أهل الديانة إلى صحابة ثم ولنن

تابعين ثم أتباع التابعين، "ثم اختلف الناس وتباينت المراتب، فقيل لخواص 
دة بأمر الدين (الزهاد والعباد). ثم ظهرت البدع، الناس ممن لهم عناية شدي

يق ادعوا أن فيهم زهادا، فانفرد خواص  وحصل التداعي بين الفرق، فكل فر
أهل السنة، المراعون أنفاسهم مع اللهّٰ تعالى، الحافظون قلوبهم عن طوارق الغفلة 
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  .)36(باسم (التصوف)، واشتهر هذا الاسم لهؤلاء الأكابر قبل المائتين للهجرة"
ومن السهل أن نستنتج من هذه الإفادة تفرقتهم الواضحة بين تعامل الشعر 
الزهدي مع المكون الديني وحضوره في النص الصوفي، كما أنه يعتبر الصوفية 
خواص أهل السنة، وأن مدار الموضوع كله هو القلب لا العقل، وهذا فرق 

لقرآني نفسه، فكان أساسي بين المنحيين؛ لأن الزهد مسار انطلق من النص ا
المتنزهون يحذرون الدنيا بسبب عواقبها، ومنه بنوا تصورا شاملا عقلنوا فيه سلوك 
يل إحساسه وباطنه للعلاقة بالذات  الزاهد وخلقه، بينما اتجه الصوفي إلى تأو
الإلهية نفسها. وقد أوضح أحمد أمين أن التصوف لم يظهر إلا بعد اختلاط 

وديانات أخرى، فأبو يزيد البسطامي فارسي أدخل المسلمين بأجناس وثقافات 
هـ) من أصل مسيحي فارسي 200ت فكرة الفناء في اللهّٰ، ومعروف الـكرخي (

ية ( هـ) العربية 180ت كان يقول أقوالا لم يكن مألوفة من قبل، ورابعة العدو
هـ) 215ت ملأت التصوف بحب للهّٰ، وكان أبو سليمان عبد الرحمن الداراني (

فرط جمالها وحسنها تمثلت المعرفة رجلا لهلك كل من نظر إليها ليقول: "لو 
  .)37(دا كل نور ظلاما إلى بهائها"ولطفها، ولب

إن هذه العبارة مهمة؛ فتركيز العنصر الديني في النص الصوفي على الذات 
ية التي انبثقت عن المنظومة الإسلامية، فاللهّٰ معبود  الإلهية جعله يجردها من الهو

بين تصور المسلمين وغيرهم له، هو فرق لا  -في النهاية  -كل، والفرق الإنسان ك
يكمن في الشعور نحو اللهّٰ أو تصوره العام، بل في الممارسة والتحديدات التي 
ضبطتها كل عقيدة للذات الإلهية، ولـكن إذا تم تجريد التصور الإنساني للذات 

فإن  -واصل والتأمل وهو ما يحدث في حال الت -الإلهية من هذه التحديدات 
التلقي البشري لشعور الإيمان والاتصال، وبالتالي التصوف واحد. وهاهنا يلتقي 
النص الصوفي مهما كانت اللغة التي كتب بها، ومهما كانت الديانة التي تكون في 
إطار نظامها العقائدي؛ لأن الصورة المجردة لمفهوم الألوهية في النهاية واحدة. 

مسألة أساسية؛ لأنها تشرح التواصل الذي حدث بين التصوف ويبدو أن هذه ال
الإسلامي ومختلف مدونات التصوف في الثقافات الأخرى. لقد كان الحلاج 
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"واعلم أن اليهودية والنصرانية والإسلام وغير ذلك من الأديان هي  :)38(يقول
تجاوز  ألقاب مختلفة وأسام متغايرة، والمقصود منها لا يتغير ولا يختلف". لأن

الشاعر لأصول والشعائر الخاصة بكل عقيدة أو ديانة وانتقاله إلى ما هو أساسي 
في الدين كدين، ألقى له جسورا ليلتقي مع الممارسة الدينية في مستواها الداخلي 
وهو الحقيقي أو المقصود من الدين كله كما قال الحلاج، وقد عبر عن ذلك ابن 

  :)39(عربي فقال
 فمرعى لغزلان ودير لرهبان  بلا كل صورةلقد صار قلبي قا

 وألواح توراة ومصحف قرآن  وبيت لأوثان وكعبة طائف
 ركائبه فالحب ديني وإيماني  أدين بدين الحب أنى توجهت

ت مرتبطة بديانات كـباورغم أن له تفسيرا مغايرا للنص، إلا أن حضور مر 
ي مجرى ديني بحت. بل إن أخرى، كون سياقا صدميا ومناوئا وعلى الخصوص ف

  :)40(الحرج يتطرف أكثر في هذه البنية اللامألوفة، فيقول مثلا في السوق
 ركبت البحر وانكسر السفينه  ألا أبلغ أحبائي بأني
 ولا البطحا أريد ولا المدينه  على دين الصليب يكون موتي

يقرأ القرآن ويبكي، فسأله ع ن معنى وتبعه رجل، فوجده في داره يصلي و
هذا التناقض، فقال: "أن تقتل هذه الملعونة، وأشار إلى نفسه". فاعتناق دين 
الحب هو توسيع لظاهرة الإيمان نفسها أينما كانت، والموت على دين الصليب، 

  إشارة إلى شدة التعلق بالمطلق، إلى حد الفناء.
عرفة لا ومنه، فإن المدار كله على الحالة، حالة إدراك المطلق، التي تمنح م

توفرها الممارسة الدينية العادية بالجوارح الظاهرة، ولا توفرها آليات إنتاج النص 
العادي، ولا يوفرها النص المقدس أيضا إذا اعتبر ظاهرا فقط. فالنص الأدبي 

ولهذا لن  ؛)41(الديني هنا، هو نقل لحالة فريدة ومتميزة، وهي تجربة استبطانية
ية؛ أي أن ا ر ستكون شبه سافة التي ستفصل النثر عن الشعلمتكـون إلا شعر
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  منعدمة.
ية هذه التجربة تشرح المنظور العام والأساسي للصوفية، والمتعلق  إن شعر
بالمعرفة، فقد التقوا جميعا عند قصور الوسيلة الحسية أو العقلية لإدراك المعرفة 

يطلق عليه  العرفان االمرجوة، ومنه أهمية الوصول إلى وسيلة مباشرة لبلوغها، و
)Gnoseلقد أوضح أبو علي الدقاق أن: "الناس  ،)42() لأنها نوع أسمى من المعرفة

إما أصحاب النقل والأثر وإما أرباب العقل والفكر، وشيوخ هذه الطائفة الصوفية 
ارتقوا عن هذه الجملة. فالذي للناس غيب فهو لهم ظهور، والذي للخلق من 

ل انه موجود، فهم أهل الوصال والناس أهالحق سبحالمعارف مقصود، فلهم من 
موقفين مختلفين تماما، على الأخص  والعبارة تؤسس تناقضا بين .)43(الاستدلال"

  ال؛ أي الذوق، أو التجربة.بين الاستدلال المنطقي وبين الوص
إن تجريد النص الشعري الديني من المستندات الدينية العادية، وتركيزه على 

ية مختلفة تماما؛ لأن التعبير عن تجربة غامضة ورؤى غير المطلق، حوله إلى بن
واضحة، أفضى إلى تبني أسلوب صدم الذائقة الأدبية العربية، ولم تتمكن الممارسة 
النقدية والتشريع الأدبي السائد من مباشرته، بل اكتفت بإقصائه بعيدا عن 

مع العنصر الديني المدونة الأدبية الموروثة، كما أنه بقي في الوقت نفسه تعاملا 
مختلفا عن تعامل الشعر الزهدي المعهود، وهي بالتالي تجربة، رغم انتشارها 

  وسيادتها قرونا، إلا أنه لم يكتب لها الاعتراف ضمن الدراسة الأدبية التقليدية.
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  الملخص:
ية إسلامية ترتكز على التصور الديني  إن الشعر العربي الإسلامي ينطلق دائما من رؤ

ية والثقافية والاجتماعية للأمة العربية الإسلامية، والمنبثق أساسا ع ن أصالة للقضايا الفكر
ية عند مهمة  الوعي الديني لهذا الشعب، لذا سأحاول أن أقف من خلال بعض المحطات الشعر
الشاعر التي أيقظتها الرغبة في تصحيح العلاقة المتوترة بين العقيدة والأدب، وضرورة 
ية النص باعتباره خطابا  الإخلاص لها من أجل خدمة المصلحة العامة من جهة، وتحقيق شعر

مشفرا من جهة أخرى، حتى يصبح متميزا عن الوثيقة المباشرة الحاملة لأوامر ونواه تواصليا 
 هي من مهام مختصين.

  الكلمات الدالة:
ية النص   .الوعي الديني، الإخلاص، الشعر العربي، العقيدة، شعر

***  
إن منطلق الشعر العربي الإسلامي هو الالتزام المحكوم بقيم الإسلام 

لقديم بالعروبة والإسلام، وبالثوابت والأصول الدينية التي ومبادئه، لارتباطه ا
تجعله يؤدي دورا رساليا لخدمة الأمة الإسلامية، وفق تصور إسلامي للحياة 

  والـكون.
يادة هذا الضرب من الشعر ممتدة في تاريخنا العربي  ولهذا كانت ر

لإسلامية الإسلامي، وشاهدة على دوره في تأريخ وحتى تأسيس الثقافة العربية ا
بشكل يدعو للإعجاب والذهول أمام مهمته النبيلة التي وجهها الإسلام لخدمة 

  المسلمين عامة.
لقد اعتمد العربي قبل مجيء الإسلام على منطق العنف الذي كان يحكمه 
يغذيه الوازع الاقتصادي، بفرض السطو والغارة على الخصم في محاولة لإثبات  و
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لسلطة والمكانة في المنطقة. وصاحب الشعر هذا الذات والتعبير عنها، وفرض ا
العربي في التعبير عن هذا الهاجس الذي يشكل دعامة أساسية في تشكيل 

  شخصيته، وميزه عن بني البشر في أقطاب المعمورة.
وبمجيء الإسلام ومحاربة الرسول صلى اللهّٰ عليه وسلم للشرك والمشركين 

ت النظام السائد واستبدل الخبيث تأسست دعائم جديدة للحياة العربية، وقلب
بالطيب، في الوقت الذي لقيت دعوته معارضة قريش، التي تدعمت بشعر 
شعرائهم المشركين، الذين حاربوا الإسلام ورسالته لأنهم شعروا بتزعزع نظامهم، 

  وارتجاف سلطانهم فعارضوا بمختلف الطرق والوسائل.
بلغاء وحير الفصحاء بإعجازه وقد رد القرآن عليهم بليغا وصارما، فأسكت ال

يمة "والشعراء يتبعهم الغاوين ألم ترى أنهم في كل واد  اللغوي، فأبدت الآية الـكر
موقفا سلبيا رافضا الشعر لأن الغاوون  ،)1(يهيمون، وأنهم يقولون مالا يفعلون"

هم الضالون من الشياطين والإنس "وقيل هم شعراء قريش عبد اللهّٰ بن الزبعري 
أبي الصلت، قالوا نحن نقول مثل محمد، وكانوا يهجونه ويجتمع إليهم وهبير بن 

  .)2(الأعراب من قومهم يستمعون أشعارهم وأهاجيهم"
يله أن يكون الرسول شاعرا "وما علمناه الشعر  حتى أن اللهّٰ أبعد في محكم تنز

وأن يكون القرآن شعرا بعدما ادعى عقبة بن أبي محيط أن  )3(وما ينبغي له"
  .)4(شاعرا الرسول

من سورة الشعراء" استثنت الشعراء الذين قبلوا إرساء  227إلا أن "الآية 
 ،)5(النظام الجديد الذي جاء به الإسلام "إلا الذين آمنوا وعملوا الصالحات"

حيث أن المستثنين هم عبد اللهّٰ بن رواحة وحسان بن ثابت والـكعبان كعب بن 
صلى اللهّٰ عليه وسلم وهم شعراء مالك وكعب بن زهير الذين شجعهم الرسول 

الدعوة الإسلامية، الذين دافعوا عنه صلى اللهّٰ عليه وسلم وكافحوا هجاة قريش. 
حث به الرسول صلى اللهّٰ عليه وسلم كعب بن مالك إلى دور الشعر في زعزعة 

وبذلك  .)6(المشركين بقوله "أهجهم فوالذي نفسي بيده لهو أشد عليهم من النبل"
فضا لكل مظاهر العنف والانحراف التي طالما شجعها الشعر كان الإسلام را
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  الجاهلي.
لقد اعتبر تشجيع الرسول لهذا النوع من الشعر دعوة إلى تهذيب الشعر 
وتغذيته بالمفاهيم الإسلامية النبيلة التي تنبذ كل القيم السلبية، وتقضي على التغني 

لانتصار لدين اللهّٰ. فكانت بمفاخر الجاهلية، وتحث على الإعراض عن الهجاء إلا ل
دعوته صريحة في قوله: "إنما الشعر كلام مؤلف فما وافق الحق منه فهو حسن وما 

  .)7(لم يوافق الحق منه لا خير فيه"
تعتبر هذه الشهادات والتحفيزات، تفعيلا حقيقيا للحركة الأدبية الملتزمة، 

لى تحدي ومجابهة المشركين، التي غلف فيها الشعر بالقيم الإيجابية والردود العملية ع
وأصبحت المعطيات الجديدة التي قدمها الإسلام منبع الشعر المدعم والناصر لهذا 
الدين والمحارب للشر والفساد. كما كان نقد الرسول صلى اللهّٰ عليه وسلم تقويما 
وتصحيحا لمهمة الشعر الهادف. فها هو عليه الصلاة والسلام يعجب بشعر النابغة 

يقول "أجدت لا يفضفض اللهّٰ فاك"الجعدي وج  )8(ودته التي حققتها غايته، و
  :وكان شعره يقول

 بوادر تحمي صفوة أن يكدرا  ولا خير في حلم إذا لم يكن له
 احليم إذا ما أورد الأمر أصدر ولا خير في جهل إذا لم يكن

وا لقد عرفت الساحة الأدبية شعراء دافعو، عن الإسلام والمسلمين وأسس
ية العفيفة والبعيدة عن الـكذب والتلفيق، فكان حسان بن ثابت كـتاللـ بة الشعر

حاضرا كلما دعاه الرسول صلى اللهّٰ عليه وسلم ليرد على المشركين والشعراء منهم 
فكان في مستوى المهمة الموكل بها. حيث دعا له الرسول بالجنة والوقاية من النار 

  :)9(قائلا عندما رد على أبي سفيان بن الحارث
 لعرض محمد منكم وفاء  فإن أبي ووالده وعرضي

يا وثورة تصحيحية إن من نتائج تمسك المسلمين بدينهم أن أحدثوا تغييرا  فكر
لما كان سائدا، حيث ارتقى العربي بالإسلام وتسامى عن السلبيات والخرافات 

اعر هدفه في والأباطيل والحمية التي كانت من عمق التفكير الجاهلي، ووجه الش
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خدمة الدعوة، فسجل أحداث الغزوات والفتوحات بعد وفاة الرسول صلى اللهّٰ 
  عليه وسلم، ودعا إلى الجهاد وتقديم النفس فداءا لدين اللهّٰ.

ب اللهّٰ وسنة رسوله، كـتاوبعد تغلغل وتمكن الفكر الإسلامي النابغ من 
دبر في الـكون أسس المسلمون لبناء حضارتهم ووجهوا فكرهم إلى التأمل والت

وموجده. واعتمدوا في حل وتحليل قضايا الوجود والموت والحياة على العقل، 
فكان طلب العلم أسمى الغايات عندهم، حيث حرك الإسلام ذلك العقل الجامد 
نحو التفكير واعتماد الحجة والبرهان في الـكشف عن أسرار الخلق والوجود. وكان 

ية والسياسية والثقافية عندهم، لأنه تدعم الشعر ناطقا رسميا لكل المناحي الف كر
وتأسس بأسس متينة فرضها الإسلام فكانت المعاني الإسلامية محك جودة 

  الشعر أو رداءته.
وبفعل تطور الحركة الأدبية والنقدية، وظهور فنون القول المجموعة (ظهور 

أجمع الـكثير على  )10(بعض الـكتب التي خصصت فصولا للشعر وقضاياه)
  ة الالتزام بالصدق في المديح وفي المعاني وإصابة اللغة.ضرور

وتجاوزت مهمة الشاعر مجال العقيدة لتشمل مناحي أخرى مشكلة للحياة 
العربية والإسلامية، وشهد الشعر عودة أغراض كان الإسلام قد لغاها ونبذها، 

يا دعمته جماعات الزهاد التي ابتع دت لـكن ظل التزام الشعر الديني حاضرا وقو
يات والملذات، والزهُد عنها. وساعدهم في ذلك شدة التدين  عن حياة المغر
بية النفس على القيم العليا. إلا أن  والانصراف إلى تهذيب السلوك الإنساني وتر
هدفهم لم يكن موقوفا على هذا فقط، بل كان داعيا إلى استيفاء مسؤولية المسلم 

بية المجتمع وإصلاحه. تجاه اللهّٰ والمخلوقات حيث وظف الشعراء من هم شعرهم لتر
ولنا من النماذج ما يمثل هذا الاتجاه أحسن تمثيل، إذ كان أبو العتاهية متقدما في 

  .)11(هذا الغرض
يقول أبو العتاهية داعيا إلى حسن التصرف بالمال وادخار الثواب عند اللهّٰ 

  تعالى:
 مالـكهتملـكه المال الذي هو   إذا المرء لم يعتق من المال نفسه
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وسلـكت جماعات المتصوفة سبيلا جديدا في فرض الشعر، حيث أعطت 
شكلا جديدا يبحث في الوجود والتوحد مع الذات الإلهية والاستعانة بالنور 
الإلهي. فعمقت هذه الجماعات دور الشعر، عندما اعتبرت الخيال كشفا عن نوع 

ابن عربي مثلا تماثل  مهم من المعرفة والحقيقة، وكانت فكرة الخلق الشعري عند
  في جوهرها فكرة خلق العالم كتجسيد لتجلي الخالق في خلقه.

لقد تمكن شعراء التصوف من استثمار إمكانيات اللغة البلاغية لتشكيل 
ية الفلسفية والفنية للـكون، وساهم هذا الشعر في بلورة الأفكار  عناصر الرؤ

في الوقت الذي أخذ من  الصوفية في الأشعار غير العربية كالفارسية مثلا،
يات مستوحاة من ثقافات قديمة غير إسلامية أسست للفكر الصوفي، وبذلك  نظر
  فتحت الصوفية أفقا واسعة للرسالة الإسلامية وأحاطتها بالدفء والمشاعر النبيلة.

لقد كان للتصدعات التي عرفتها الحضارة العربية الإسلامية دورا في 
  والمؤثرة في مسار تفكيرها. تشعب الثقافات الوافدة إليها

ومن الطبيعي أن يتأثر الشعر بالتيارات المؤسسة لهذه الثقافات ويدخل في 
ضوائق المذهبية التي سطرت أهدافا مختلفة للأدب، حتى يكون في خدمة 
مبادئها، وتنوع رواده بين من يدعو للحفاظ على الشعر العمودي وما يتبعه من 

شعر الرومانسي والإبحار باتجاه العاطفة البشرية. شعر الأحياء ومن يدعو إلى ال
وبدأ الحديث عن أدب وجودي وماركسي وشيوعي، فانبثقت الواقعية 
يالية في الحث عن الطبقات  الاشتراكية مثلا من منظور مادي وأوغلت السر

ية.   البعيدة للنفس والبشر
 وعرفت القصيدة العربية أشكالا متعددة، خاصة بعد ظهور الشعر الحر
ومدارسه ثم قصيدة النثر، وأثريت قضية أزمة الشعر، أي الاتجاهات والأشكال 
أكثر تشكيلا لهذه الأزمة، وكيف بدأت وما هو مصدرها. لـكن ما يجب 
الإشارة إليه هنا أن الشعر ولو اختلفت اتجاهاته فلن يفقد خصوصيته إذا ما 

ية  الفلسفية والمضمون حافظ على بناء مكتمل يجمع بين المعرفة الجمالية والرؤ
  الفكري والموقف الصادق والصريح.



 نجاة بوزيد

- 74 - 
 

فالشعر العربي الحديث، باختلاف أشكاله تضمن كل هذا، ولازال جزء 
كبير من الشعراء يحرص على بقاء الدور الرسالي للشعر، وبخاصة إن كان يحمل 
ية مع كل حديث نافع. لأن  في جنباته ارتباطا بالموروث الأصيل واستمرار

ورة واستجابة حقيقية لمتغيرات العصر، ونحن كما يقول مشري بن التجديد ضر
 .)12(خليفة "في حاجة إلى تأصيل النص وضمان وجوده الفني بالبحث المستمر"

ية رسالة لا يجب أن ينحصر في فنيتها بل كـتالـكن مع الإيمان بأن الـ بة الشعر
ية في صورة يتجاوزها إلى أبعد من ذلك. فالأدب "هو التغيير عن تجربة شعور 

وبذلك يكون ما  )14(و"التعبير الموحي هو سر نجاح العمل الأدبي" )13(موحية"
قاطع مع الاجتهاد في تـتيجمع الشعراء العرب المسلمين تحقيق المنفعة الإنسانية التي 

  تشكيل القيم الجمالية التي تحققها قدرة الشاعر وبراعته في الأداء.
ن الذين صاغت المذاهب يـيحداثإن بالرغم من موقف العديد من ال

يات نشاطهم الأدبي توجها ذا شخصية محددة وملامح متميزة، في أن  والنظر
الالتزام الديني تضييق للجانب الفني وتمسك الشعراء أصحاب التيار الإسلامي بتوجه 
يق الشعر الإسلامي  ية، تلخص في الولاء للدين عن طر خاص في التفكير والرؤ

ية الإسلامية الخالصة والمدافعة عن قضايا العالم الإسلامي. إلا  المنطلق من الرؤ
ية، وإن اختلفوا في تحديد مفهوم ومجال  يه الهو أن اتفاقهم كان في رفضهم تشو
امتدادها، فكان شعرهم يبحث عن التحرر والخلاص من المستعمر، ليتحول 

ذي هدفهم بعد ذلك للحث عن الخلاص الثقافي والفكري في عهد التغريب ال
  عرفه المجتمع العربي الإسلامي.

وتأرجح دور الشعر العربي الإسلامي بين التزام وطني من أجل المحافظة على 
الذات في مواجهة الآخر، وبين حضور متفاوت للعقيدة التي تعطي لقضاياهم 
مشروعية إنسانية وتسعى إلى الـكشف عن الحقيقة بعين الناقد الساخرة المحقرة 

  ر والفساد في العالم ككل.لدعاة الظلم والش
إننا عندما نتحدث عن الشعر العربي الإسلامي منذ نشأته وبداية تأسيس أهدافه 
إلى يومنا هذا، فإننا نسعى للإشادة بشعر يلتزم فيه صاحبه بالقيم الخالدة للحفاظ 



 الشعر العربي الإسلامي بين الإخلاص الديني والالتزام الوطني

- 75 - 
 

ية الإنسانية وما فيها من تحرر من قيود الخوف وشهوة  على الحياة والدعوة إلى الحر
  والجسد وبطش السلطة. المال

ونشير إلى شعر لا يحيد عن الثوابت والأصول ولا يسقط في الدعوات 
الضيقة التي تحصر الشعر خاصة والأدب الإسلامي عموما في العودة إلى القيم 
يفقد  وتسخيره في الدعوة والوعظ، حتى لا يضعف وينصرف عنه المتلقي و

اق بالموضوع الهادف مهما كان شكل ن الشمولية واتساع الآفإالصورة الفنية. بل 
ية الواضحة  القصيدة فيه، وتوظيف اللغة العربية الجديدة الراقية وتحقيق الرؤ
يعيد له دوره  ية كل ذلك يكسبه العالمية و والخيال الموسع لآفاق التجربة الشعور

  الحضاري كما كان في السابق.
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  التصوف الإسلامي مفهومه وأصوله
  فاطمة داود

  ، الجزائرمستغانم جامعة
  الملخص:

يشكل التصوف الإسلامي جزءا أساسيا في تاريخنا وتراثنا العربي حين تبوأ مكانا هاما 
في الفكر العربي الإسلامي، فهو قطاع أساسي من قطاعاته، والاهتمام بالتصوف قديم، تناوله 

رب والمسلمون: كالطوسي والكلاباذي والقشيري وغيرهم. كما ألف فيه المؤرخون والعلماء الع
الفلاسفة كابن سينا والغزالي وابن خلدون، وتجادل فيه الفقهاء وعلماء الكلام، إضافة إلى 
جهود المستشرقين أمثال نيكلسون، وماسينيون وغيرهما. وما أحاول في هذه المداخلة سبر أغوار 

التاريخية وإبراز العناصر المشتركة بينه وبين المصادر التي استقى منها التصوف الإسلامي وأبعاده 
يق التأثير والتأثر (الفتوحات، والترجمة، والاحتكاك بالثقافات) الذي انعكس على  عن طر
الأدب الديني العربي، فقد تميز التصوف بطابعه الأدبي الجمالي والوجدانيات التي يعيشها الشاعر 

 الصوفي.
  :لدالةاالكلمات 

  .الشاعر الصوفي، الوجدان، الثقافات، الطوسي، التراث العربي
***  

يعتبر التصوف الإسلامي جزءا أساسيا في تراثنا العربي الإسلامي حيث 
تبوأ مكانا هاما في الفكر العربي الإسلامي، والاهتمام بالتصوف قديم، تناوله 

باذي، والقشيري المؤرخون والعلماء العرب والمسلمون؛ (كالطوسي، والكلا
وغيرهم)، كما ألف فيه الفلاسفة كابن سينا والغزالي وابن خلدون، وتجادل فيه 

ونيكلسون  نالفقهاء وعلماء الكلام إضافة إلى جهود المستشرقين أمثال ماسينيو
  وغيرهما.

ولم يتفق هؤلاء على رأي سواء تعلق الأمر بحدوده أو أصوله فاختلفت 
تصوف ليس ظاهرة إسلامية خاصة بل إن جذوره الآراء والمشارب حوله. فال

وعروقه لتمتد في أي فكر ديني عموما، حتى إن كثيرا من الدارسين ربطه بأصول 



 فاطمة داود

- 78 - 
 

غير إسلامية كالمسيحية والهندية والفارسية والفلسفة اليونانية. ورأي آخر يرفض 
آن هذه الصلات جملة وتفصيلا ويرده إلى أصوله الإسلامية ومنابعه الأولى (القر

  والسنة).
إذن نريد بهذه المداخلة أن نبرز أبعاد التصوف التاريخية والمصادر التي 
يق التأثير والتأثر الذي انعكس على الأدب الديني الصوفي،  استقى منها عن طر
فكما هو معلوم إن التصوف تميز بطابعه الأدبي الجمالي والوجداني في أسمى صوره 

  راق ووحدة الوجود.من خلال شعراء الحب الإلهي والإش
 - ولنصل إلى معرفة أصل التصوف ونشأته تعرضت لمعنى كلمة (تصوف 

  صوفية). -صوفي 
مفهوم التصوف: تعددت التعاريف في حد التصوف ورسمه نورد بعضا منها وإن 
كانت بلا حصر: لفظ تصوف مشتق من اسمه صوفي وهي مشتقة من الصفاء 

  .)1(من صافى، وقلب صوفي تجنبا للثقل فجعلوا منه (صوفي) فعلا مبنيا للمجهول
ويذهب بعض المستشرقين أن كلمة صوفي مأخوذة من (صوفيا) اليونانية 
بمعنى الحكمة وعندما فلسفت العرب عبادتهم حرفوا الكلمة وأطلقوها على رجال 
التعبد والفلسفة الروحية، أو مأخوذة من (ثيوصوفيا) بمعنى الإشراق أو محب 

ويرد الإمام  )2(افق هذا الرأي المستشرقين نولدكه وفون هارمرالحكمة الإلهية وو
إنه ليس يشهد لهذا الاسم صوفي من حيث العربية "القشيري على ذلك بقوله: 
  .)3("أنه كاللقب فيهقياس ولا اشتقاق والأظهر 

وهناك من نسب الكلمة إلى الصوف، للبسهم الصوف، أو نسبة إلى أهل الصفة 
صلى اللهّٰ عليه وسلم، أو لأن المتصوفة كانوا في الصف الأول من صحابة رسول اللهّٰ 

بين يدي اللهّٰ تعالى. وهناك من ذهب إلى أصل الكلمة ونسبها إلى رجل زاهد 
سمه هو الغوث بن بركان أو في رواية امتعبد في الجاهلية كان يلقب بـ (صوفة) و

ي في قاموسه الغوث بن مر كما أشار الزمخشري في أساس البلاغة والفيروز آباد
المحيط إلى أن قوما في الجاهلية سموا بهذا الاسم وكانوا يعبدون اللهّٰ في الـكعبة 

يعتبر هذا دليلا على أن النسك كان مذهبا  .)4(ومن تشبه بهم سمي صوفي و
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  بقة المتحنفين مثل ورقة بن نوفل.معروفا في الجاهلية ومنهم نشأت ط
يعتبر الجاحظ أول من استعمل لفظ صوفي عن دما تكلم عن النساك وأن و

 .)5(أبا هاشم الـكوفي أول من لبس الصوف وأطلق عليه متصوفا لزهده في الدنيا
لم يعرف هذا الاسم إلى المائتين من "وهذا دليل على أن هذا الاسم قديم وقيل: 

فبذور التصوف الإسلامي ظهرت في بداية القرن الثاني  .)6("الهجرة العربية
ة زهد نتيجة ما حدث في العالم الإسلامي من ترف الهجري متمثلة في هيئ

وملذات. ثم تطور في القرنين الثالث والرابع وشاع مصطلح التصوف وتداوله كثير 
  من العلماء والفقهاء والمتصوفة وأعطوه معان متعددة منها:

يمة ظهرت في زمان كريم من رجل كريم مع "قال الجنيد:  التصوف أخلاق كر
يعر .)7("قوم كرام   .)8("هو استرسال النفس مع اللهّٰ على ما يريد"فه أيضا: و

  .)9("هو نشر مقام واتصال بدوام"وقال علي بن عبد الرحمان القناد: 
والصوفي أيضا من:  .)10("الصوفي من صفا قلبه للهّٰ"وقال بشر بن الحارث: 

فالصوفية هم أهل  إذن .)11("اختاره الحق لنفسه فصافاه وعن نفسه برأه"
  وأمناء اللهّٰ في الأرض يرون بنور اللهّٰ. الباطن، 

وعلم التصوف اتجاه جديد يعبر عن العاطفة الدينية في صفائها ونقائها وهو الجانب 
يا والإشراق والمحبة، يكشف الإنسان فيه  الروحي الذي يعتمد على منطق الرؤ
البعد المتعالي ليتحول إلى إنسان كامل فهو يحاول لـكشف حكمة اللهّٰ في الحياة 

تمتع القلب والروح بلذة المشاهدة. وقد تطور التصوف من بداية القرن الثالث و
إلى الثامن وكثرت الاصطلاحات فيه والمذاهب وأدخلت عليه التغيرات 
والظواهر من حيث ترتيب المقامات والأحوال ونظام السلوك والآداب، 

ية، فانعكس ذلك على أدب التصوف شعرا ونثرا ومن أشهر أعلامه (رابعة ا لعدو
هـ)، السهروردي الشامي، ابن الفارض، ابن 245 ذو النون المصري (ت

  .)12(عربي... الخ)
بين إذن أن التصوف بدأ زهدا وتطور ليصبح بهذا الشكل خاصة في تـت

الأدب الذي جاء متأثرا بكثير من أفكار الثقافات الأجنبية التي امتزجت بالفكر 
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يق الفتوحات الإسلامية    وازدهار حركة الترجمة.العربي عن طر
 :نذكر الأصول الدينية والتصوفومن 

  الديانة الفارسية والهندية: - 1
من الباحثين من يرد التصوف إلى أصول الديانة الفارسية التي ظهرت 
بخرسان حيث تلاقت الديانات والثقافات الشرقية وبعد دخول أهلها الإسلام 

ويرى المستشرق  )13(ية القديمةصبغت بعض المبادئ الإسلامية بالصبغة الصوف
التصوف قد يكون عن تأثيرات خارجية غير إسلامية كالبوذية وأنه " نيكلسون:

  .)14("ليس في القرآن أصل للتفسير الصوفي
يران و المدن المجاورة لها والديانة الفارسية هي ديانة زرادشتية انتشرت في إ

ب يسمى كـتاا في ال دين هم طبقة الـكهنة وجمعت تعاليمهوأصبح لها رج
ولما انتشر الإسلام بفارس اعتنق أهلها الإسلام وقضى على هده  ،)15("أبستاق"
  الديانة.

وجوهرها أنها تؤمن بوجود إله أعظم عالم للماضي والحاضر وهو خالق 
الخلق ويخاطب زرادشت الإله كصديق حميم ويمدحه حتى الموت، كما تعتقد 

المادية إلى الحياة الروحية لا يكون إلا هذه الديانة أن الخلاص من القيود 
يق التحرر النهائي من الجسد وقيوده ويرد تأثير هذه  )16(بالطهارة الخالصة عن طر

الديانة على التصوف إلى دور الفرس في الدولة العباسية واشتغال رجالها في 
الدواوين والوزارات فنقلوا بعض أفكارهم. ولـكن الرأي المعارض يرى أن هذا 

أثر بالغالبة. والمنبع الأصلي للصوفية هو تـتدليل قطعي لأن الدولة المغلوبة  ليس
  .)17(الإسلام

أما بالنسبة للديانة الهندية فقد تعددت الديانات في الهند منذ القدم فعبدوا 
الأوثان (حيوانات، شمس) وعبادتهم "لبترا" معبود مقدس تقدم له الهدايا. 

  .)18(الم الأموات الذي يؤثر في الـكونوجوهر هذه الديانة الإيمان بع
. وانقسم ةالبوهيميثم بعد مراحل تاريخية ظهرت ديانة جديدة هي 

هي جوهر  ةالبوهيميمعتنقوها قسمين، قسم موحد وقسم وثني. والنفس عند 
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الحياة خالدة صافية وإذا اتصلت بالجسد تغيرت إلى الـكدر وهي خالدة تنتقل من 
بتناسخ الأرواح، وظلت حتى ظهور "بوذا" الذي  جسد إلى آخر وهذا ما يسمى

أوجد الديانة البوذية وكان خبيرا بالحياة وأسرارها يهدف إلى الخلاص من 
متاعب الحياة وآلامها وعلى الإنسان الذي تصبو نفسه إلى السعادة "النرفانا" أن 
يصل إلى الفناء وذلك بالتحرر من القلق. وكل التعليمات البوذية تدعو إلى 

فهذا يؤدي في رأيهم إلى خلق ملكات روحية.  ،)19(لتأمل والتركيز الباطنيا
ووجه التلاقي في الصوفية الإسلامية مع الديانة البوذية هو في حالة الفناء عند 

  .)20(الصوفية التي توازي النرفانا وفكرة الحلول التي توازي التناسخ
  .)21("ء في الإناءكون أحد الجسمين طرفا للآخر كحلول الما"الحلول:  -
  .)22("وشهود ووجود تصير الذاتين واحدة وهو حال"تحاد: الا -
هو أن يفنى عنه الحظوظ، أي أن يفنى عما له ويبقى بما للهّٰ، أي بقاء في "الفناء:  -

  .)23("تعظيم اللهّٰ وفناء في تعظيم ما سوى اللهّٰ
الدنيا نفس "ويرى البيروني أن الصوفية أخذوا من فكرة التناسخ حين قالوا: 

يرى المعارضون أن هذه الحجج غير كافية وليس التناسخ  .)24("نائمة ونفس يقظة
يشبه الفناء لأن التناسخ معناه حلول الأرواح من جسد لآخر أما الفناء فعرفناه 

  آنفا.
  الديانة اليهودية والمسيحية: - 2

عاشوا م) و.ق586( لتأثر اليهود بالزرادشتية نتيجة الأسر والسبي في باب
ية المقدونية بالتبعية   .)25(تحت الحكم الفارسي ثم صاروا رعايا الإمبراطور

يرى جولد تسهير أن الصوفية تأثرت باليهودية مستدلا بدخول بعض اليهود 
ية ( ية الإسرائيلياتالإسلام ووضعهم لـكثير من الأحاديث النبو ) وأن نظر

ية الاتحاد و الحلول لدى الفلسفة التشبيه والتجسيم لدى اليهود تشبه نظر
يقول الشهرستاني:  )26(الإسلامية وجدوا التوراة مملوءة بالمشابهات مثل الصورة "و

والمشافهة والتكلم جهرا والنزول من طور سناء انتقالا والاستواء على العرش 
وينقض بعضهم هذه الأقوال بأن الاستواء والتكلم جهرا والتجسيم  .)27("استواء
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ية فهذا دخيل عليها وهناك فرق بين الفلسفة ليس من أفكار الصوف
  .)28(والتصوف

أما بالنسبة للمسيحية فقد نقلت أفكار الرهبنة والزهد إلى العرب نتيجة 
إن التصوف الإسلامي مأخوذ من رهبانية "التجارة يقول المستشرق مركس: 
 كما يرى نيكلسون أن المتصوفة تشبهوا .)29("الشام خاضع للروحانية المسيحية

برهبان النصارى في لبس الصوف ووافقه ماسينيون واعتبر التصوف دخيل على 
  .)30(الإسلام بدليل اختلافهم مع مذاهب أهل السنة

أن التصوف لا يلجأ إلى المجاهدة  هو إن الفرق بين الرهبنة والتصوف
البدنية والنفسية كما هي عند الرهبنة المسيحية من تعذيب للبدن وانقطاع عن 

بل المجاهدة الصوفية نفسية من صبر وصلاة وصوم، والقرآن يشرح  العالم،
  .)31(التصوف بآياته الداعية إلى التقوى والإخلاص والمعاملات... الخ

إن موضوع الرهبنة وطبيعة السيد المسيح وعلاقته بالتصوف، تظهر في أن 
جة الرهبنة رفضت كل شيء من جانب قيصر ترقبا لملـكوت اللهّٰ، فكثر النساك نتي

الاضطهاد الديني. وجوهر الرهبنة هو التحرر المطلق من كل شيء ورفض 
  .)32(الماديات

  الفلسفة اليونانية وأثرها على التصوف: - 3
لـكني على يقين من أننا إذا نظرنا "ب التصوف: كـتايقول رينولد صاحب 

إلى الظروف التاريخية التي أحاطت بنشأة التصوف بمعناه الدقيق استحال علينا 
أن نرد أصله إلى عامل هندي أو فارسي ولزم أن نعتبره وليد اتحاد الفكر اليوناني 

انة والديانة الشرقية أو بعبارة أخرى وليد اتحاد الفلسفة الأفلاطونية الحديثة والدي
  .)33("المسيحية

لقد ازدهرت الترجمة في العصر العباسي وبصم الفكر الإغريقي طابعه على 
الثقافة العربية الإسلامية وأثرت على تعاليم المتكلمين كما أثرت الأفلاطونية 

  الحديثة على الصوفية.
ويدور مذهب أفلاطون حول اللهّٰ والنفس والعقل؛ فاللهّٰ جوهر المذهب 
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بدع الذي تشتاق إليه الصور العليا وهو قديم لا يتغير وأن الجواهر وهو المحبوب الم
العقلية قد فاضت وتفاضلت مراتبها نتيجة اختلافها قربا أو بعدا من النور الأول 
الذي فاضت منه. والنفس جوهر كريم وهي نقطة تدور حول العقل، والعقل 

ين إذا أرادوا الحكمة جزء يهيم باشتياق إلى اللهّٰ والنور الأول. وحكماء هم اللذ
تشوقت نفوسهم إلى صانعها الحكيم ومن هنا قيل إن اللهّٰ هو المعشوق الأول ذو 

  والصوفي أيضا يريد هذا الجذب ليحقق ذاته في اللهّٰ. .)34(جمال مطلق
السكندري وزعيم م) صاحب المذهب 261 -م 204أما أفلوطين (

منه يصدر كل وول والآخر يذهب إلى أن اللهّٰ هو الأ فهو ،الأفلاطونية الحديثة
شيء، وأن الاتصال باللهّٰ والفناء فيه هو الهدف الحقيقي وهو غير متناه، منزه عن 
كل صفة، أسمى من الجمال والحقيقة والخـير، فالعالم فيض من اللهّٰ ولم يخلقه لأن 

  .)35(الخلق يتطلب الإرادة والشعور
بن عربي وابن إن مبادئ هذه الأفلاطونية نجدها عند المتصوفة أمثال ا

الفارض والحلاج والسهروردي وغيرهم ممن تغنى بالحب الإلهي، والسكر الروحي، 
ووحدة الوجود والإشراق. فالحب الصوفي هو حب فلسفي يهيم بالجمال ليصل إلى 

  معانيه الروحية تأثر بالحب والجمال عند أفلاطون.
ياضة النفس والات صال باللهّٰ مع ويتفق أفلوطين مع الصوفيين المسلمين في ر

اشتراط الذهول لحدوث ذلك بمداومة التأمل ليتم الاتصال بالعلة الأولى (اللهّٰ) 
وتخسر وجودها الجزئي وتشعر بالسعادة لأنها أصبحت شيئا واحدا مع اللهّٰ. كما 
ية الفيض والإشراق والمعرفة والفكر ومع  يتفق معهم في النظرة الشمولية ونظر

ة اليونانية وثنية تؤمن بتعدد الآلهة. والتناسخ ذلك فالخلاف واضح لـكون الفلسف
والاتصال سلبي غير شخصي عند أفلوطين والهنود وإيجابي شخصي عند 

  .)36(المسلمين
ومن نماذج هذا التأثر بالفلسفة الأفلاطونية الحديثة، عرضنا لبعض شعراء 

 -هـ 563الوجود والإشراق. فابن عربي (التصوف في الحب الإلهي ووحدة 
ـ) خرج بالتصوف إلى شبه فلسفة في شعره وفكره ويذهب إلى أن ه638
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التصوف تشبيه باللهّٰ، والوجود في جوهره واحد ووجود الأشياء جميعها إنما هو 
فوحدة الوجود عنده ليست حلولا على  .)37("هو ما ثم إلا هو وما هو إلا"اللهّٰ 

ليس هذا الحقيقة لأن الحلول نزول الإله في شخص من الأشخاص والصوفية 
اعتقادهم، والاتحاد هو شيوع الألوهية في العالم كله. وابن عبي يريد إثبات 

  :)39(حيث يقول ،)38(شخصية الإنسان في الوجود الإله بأسلوب وجداني رمزي
 ارأكون به في الحال صاحب أنو  ي جمال وجودهإذا أبصرت عن

 اررلعالم وقتي بي وصاحب أس  اي فإننيوإن لم أكن أبصر سو
لقد تحول الحب الإلهي عنده إلى فكرة وحدة الوجود، فليست في الـكون حركة 

ا يدرك بعده والمحبة وصل بين الإنسان وخالقه وبه )40(ألا وهي "حبية"
  اللامتناهي، الإلهي.

هـ) إلى مذهب الحلول 309ت كما انقلب الحب الإلهي عند الحلاج (
يطعن السراج الطوسي في ذلك أنه دخل في  الذي أثار حوله الـكثير من الشبهة، و

يقول  .)41(: "أنا الحق"أضاف معنى يؤدي إلى الحلول كقولهأوصاف الحق و و
  :)42(أيضا

 وجود شهودي ما حيا غير مثبت  طاح وجودي في شهودي وغبت عن
وحد الذات تـتفهو يعتمد التصريح دون التلميح بالرمز مبينا وحدة الوجود حيث 

  الخالق والمخلوق وتصبح المعرفة إشراقا والوجود محبة. والموضوع، ويتوحد
هـ) بحبه الإلهي وتائيته الـكبرى تبېن 632 -هـ 576عرف ابن الفارض (

  :)43(مذهبه
 وإن ملت يوما عنه فارقت ملتي  وعن مذهبي في الحب ما لي مذهب
 تسليك ما فوق المنى ما تسلت  ولي نفس حر بذلي لها على

رض حب حتى الفناء وبطلان الشعور والحواس فبفقد إن حب ابن الفا
يفنى الإنسان ليبقى اللهّٰ، وتبطل مفردات الموجودات  يوجد الخالق و المخلوق و
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السكر الروحي لتحقق ذات الوجود. كما توسل بحبه الإلهي بالخمرة المقدسة و
 فكر والنفساز الذي يعطي أسبقية زمنية ومنطقية للمعنى والمعتمدا الرمز والمج

  :)44(ث يقولحي
 وذاتي بذاتي إذا تجلت تحلت  وفي الصحو بعد المحو لم أك غيرها
ياها وإياي ولم تزل  ولا فرق بل ذاتي لذاتي أحبت  وما زلت إ

لقد ترجمت التائية إلى الفرنسية والأسبانية كما تأثر دانتي الإيطالي بابن 
المكية من معان رمزية عربي في الـكوميديا الإلهية وما استقاه من الفتوحات 

  .)45(لمشاهد القيامة والآخرة
هـ) 587 -هـ 539السهروردي الشامي ( عند فهو يتضح أيضا لإشراقاأما 
هياكل وعوارف المعارف، و"مجموعة في الحكمة الإلهية،  ه:مؤلفات من خلال

  .)46(النور"
الإشراق مبدأ من الفلسفة الأفلاطونية الحديثة التي ترى أن اللهّٰ نور 
الأنوار ومصدر جميع الكائنات. وهو عند الصوفية ظهور الأنوار العقلية وفيضانها 
بالإشراقات على الأنفس عند تجردها، وهذه الحكمة الإشراقية نجدها في قصة 

ومن اصطلاحاته؛  .)47(حي بن يقظان وكيف ترقى النفس لتصل إلى اللهّٰ
من أثر في القلب  كهي، المكاشفة، الذوق، الشاهد، المشاهدة، وما تتر التجل

أنوار الغيوب، والذوق أول  ي ما ينكشف للقلوب منوالروح. فالتجل
  .)48(ياتالتجل

، "الإشراق سبيلك اللهم ونحن عبيدك"يقول الصوفي السهروردي في دعائه: 
فالإشراق هو سبيله إلى الفيض  .)49("ك أنت المبدأ الأول والغاية القصوىلأن"

ة فهو أحبها ووضع لها شروطا للوصول إليها، كالتجرد العلوي لمن امتلأ قلبه حكم
والانقطاع عن الدنيا، ومشاهدة الأنوار الإلهية. كما قرن الفلسفة بالتصوف وسمى 
الفيلسوف المتصوف بالحكيم المتأله وهو الذي يتذوق الحكمة، وعمد السهروردي 

ياه الصوفية حيث يرد ككـتاإلى القصص في  ل شيء إلى به "التلويحات" ليبين رؤ
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وتحدث الصوفيون عن الإشراق بذكر رحلاتهم الروحية مع  .)50(نور اللهّٰ وفيضه
الذات الإلهية والروح القدس. وعرف أصحاب هذا المذهب بالحكمة المشرقية 
وهي تعبير عن تلاميذ السهروردي، كما نلفيها عند ابن سينا والفارابي وابن 

  .)51(رشد
إسلامي هو خلاصة الحكمة في الآداب ن التصوف الإوختاما يجدر القول 

ية وهو زبدة الدراسات النفسية والقلبية في الفكر  الإسلامية والفضائل النبو
ية وثقافية وأدبية ضخمة لما أثاره من خصومات  يعتبر ثروة وثورة فكر الإسلامي و
ومجادلات من جهة ومن إعجاب وتأثر من جهة أخرى. كما أن الصوفية هم 

الأدب وجعلوه سلاحا نبيلا للدعوة إلى اللهّٰ، فهو أدب صادق اللذين ارتفعوا ب
يصدر عن تجربة حية عاشها الصوفيون بين الحلم واليقظة وبين الأمل والألم، فهو 
أدب يفيض حبا وإشراقا وسموا وإبداعا، والأديب الصوفي يتسامى كمالا وطهرا 

  بتعابيره الإيمانية ونشواه الوجدانية وحبه للذات الإلهية.
نشير في آخر المطاف إلى أن أصول التصوف ومصادره الأولى إسلامية و

يطعن كثير من الباحثين في وجود علاقة بين التصوف  من القرآن والسنة، و
والديانات القديمة أو الفلسفة اليونانية، وإن وجدت بعض الأفكار الأفلاطونية 

صة في الحب فهي تشبه في العوارض والعموميات لا في الخصائص والجوهر، خا
الإلهي الذي انطوت معانيه في آيات قرآنية كثير، فأصحاب هذا الرأي يردون 

فالغزل العذري تطور إلى الغزل الإلهي، والوصف  ؛التصوف إلى أصوله العربية
ية.   القديم تطور إلى وصف الذات الإلهية، والمدح العربي تطور إلى المدائح النبو
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ية ونشاط دون إعلام العقل، ودون استخدام الحواس، فهي إذن معرفة خاصة. معرفة فرد
شابه البدايات والنهايات عند الصوفية. تـتخاص بكل صوفي، ولذلك فليس من الضروري أن 

لا يخفى علينا وعلى الباحثين المنصفين للفكر الإسلامي، الغرض الحقيقي من وراء اتجاهاتهم 
هذه. تلـكم هي النقطة أو السر في تلازم التصوف والفكر الإسلامي، والتصوف الإسلامي بنى 

ب والسنة، وقد اجتهد الصوفية بالأحوال والمقامات التي كـتاواعده على أصول صحيحة من الـق
 تعد نتيجة لمجاهدة الصوفي وعيادته القائمة على محاسبة النفس.

  الكلمات الدالة:
  .المعرفة الصوفية، الفكر الإسلامي، الأحوال، المقامات، المجاهدة

*** 
في كثير من قراءات الناس له،  ملِ أن التصوف الإسلامي قد ظُ  شكلا 

أو ربما بسبب صراع بعض الاتجاهات  -كما يذكر البعض  -ربما بسبب المصطلح 
ية له وهو ما أشاع عنه أنه وافد ليست الحياة الإسلامية بحاجة إليه، فضلا  الفكر
يه عن الإسهام الحضاري وعن الارتباط  بعاد ذو عن أنه مبتدع، تسبب في إ

  بالأصول الشرعية.
الفكر الإسلامي اتجاهات لنقد التصوف بعضها من داخله  قد عرف تاريخو

ذهب أهل هذا  - وهو بيت القصيد  -لتصحيح المسار، وبعضها من خارجه 
يل، وثانيها غض  الأخير مذاهب، أحدها مدح حتى الأخطاء، وسوغها بالتأو
طرفه عن كل حسن في هذا التراث، فلم ير فيه إلا كل خلل وفساد، وانطلق 
من حالات فردية إلى حكم عام وموقف شامل، وثالثها توسط، لـكنه لم يكن على 
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  شهرة السابقين.
وقد عانى الفكر الصوفي من المذهبين الأوليين، بل وحجب الـكثير من 
الحقائق عن الناس، الأمر الذي جعل كثيرا من العلماء والباحثين قديما وحديثا 

  فض المطلق والقبول المطلق.ين الرينادون بضرورة التزام منهج وسط ب
  الصوفية ومؤرخي التصوف وموقفهم من التصوف كعلم:

  السراج الطوسي: - 1
قامت محاولات السراج الطوسي على أساس توحيد الفقه والتصوف، 
واعتبارها علما واحدا، ويرى هذا المؤرخ الصوفي أن الفقه قائم عل الرواية، أمل 

أن يجرد القول في العلم: على  -في رأيه  -يجوز التصوف فهو قائم على الدراية. ولا 
أن يجري أنه ظاهر أو باطن، لأن العلم متمركز في القلب فهو باطن فيه إلى 

يظهر   .)1(و
ويستمر السراج الطوسي في تأكيد قيام العلمين جنبا إلى جنب مستمدا 

هي  فالنعمة الظاهرة "وأسبغ عليكم نعمة ظاهرة وباطنة"ذلك منقول اللهّٰ عز وجل 
فعل الطاعات، والنعمة الباطنة هي ما أنعم اللهّٰ بها على القلب من الأحوال 
والمقامات. ولـكن لا يستغني الظاهر عن الباطن، ولا الباطن عن الظاهر. فالفرق 
إذن بين الفقه والتصوف هو في الوسيلة فقط. وقد قال الإمام مالك: "من تفقه 

ولم يتفقه فقد تزندق، ومن جمع في الدين ولم يتصوف فقد تفسق، ومن تصوف 
  بينهما فقد تحقق".

  الشعراني: - 2
وقد تنبه الشعراني أيضا إلى كل ما ذكره السراج الطوسي، وذلك حين 

يق الصوفية مشيدا بالـ ب والسنة. وهنا يقول عبد الوهاب الشعراني: كـتاجعل طر
بالعمل  في قلوب الأولياء حين استنارت أنقدح"إن علم التصوف عبارة عن علم 

له من ذلك علوم وآداب وأسرار  أنقدحب والسنة. فكل من عمل بهما كـتابالـ
وحقائق تعجز الألسن عنها، نظير ما اقدح لعلماء الشريعة من الأحكام حين عملوا 
بما عملوه من أحكامها... فمن جعل علم التصوف علما مستقلا صدق، ومن جعله 
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 .)2(من عين أحكام الشريعة صدق"
الشعراني اتجاها جديدا لم نجده من قبل عند السراج الطوسي،  ونجد عند

وذلك حين أقام نوعا من التمييز بين معنى التوحيد عند المعتزلة كفرقة كلامية وعند 
الصوفية. ولاشك في أن الاهتمام بالشريعة وأحكامها والعمل بها، هو فيصل 

يق إلى اللهّٰ عند ا لصوفية فالشريعة عندهم هي التفرقة بين الإيمان والزندقة في الطر
الباب الموصلة إلى الحقيقة تأكدا لقوله تعالى "وائتوا البيوت من أبوابها" فلا باطن 
بدون ظاهر ولا حقيقة بدون شريعة. ولا يخرج مؤرخو الطبقات الصوفية الذين 
جاؤوا في الفترة الواقعة بين وفاة الطوسي والشعراني على الاهتمام بهذا الاتجاه 

  السليم، ومنهم الكلاباذي والقشيري وابن خلدون وغيرهم. الديني
  الكلاباذي: - 3

يشير الكلاباذي إلى أنواع مختلفة من العلوم الإسلامية، ويجعل للصوفية 
علما خاصا انفردوا به دون سواهم، هو علم المكاشفات والمشاهدات وعلم الخواطر 

علم المعاملات فيقول: "إن مع اهتمامهم بعلم الأحكام الشرعية من أصول الفقه و
علوم الصوفية علوم الأحوال، والأحوال هي مواريث الأعمال، ولا يرث 
الأحوال إلا من صحح الأعمال وأول تصحيح الأعمال معرفة علومها وهي علم 

وعليه فإنه يضع القواعد والأسس التي يجب على العبد أن  .)3(الأحكام الشرعية"
خواطر والمشاهدات والمكاشفات الخاصة بالصوفية يلتزم بها حتى يصل إلى علم ال

يق الصوفي عنده إلى  والتي انفردوا بها دون غيرهم من فرق المسلمين وتقسيم الطر
  علم الإشارة.علم الحكمة، وعلم المعرفة، و أقسام ثلاثة:

  أبو نعيم الأصبهاني: - 4
المتصوفة  أما أبو نعيم الأصبهاني فقد تابع ما ذكره الكلاباذي حين يؤكد أن

  قد بنوا علمهم على أركان أربعة: المتحققة في حقائقهم
  معرفة اللهّٰ تعالى ومعرفة أسمائه وصفاته وأفعاله. - أ

 معرفة النفوس وشرورها ودواعيها. - ب
  معرفة وساوس العدو ومكائده وخصاله. - ـج
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  في عنها.معرفة الدنيا وغرورها وتفتينها وتلوينها وكيفية الاحتراز منها والتجا -  د
  أبو القاسم القشيري: - 5

يعتبر القشيري أهم مؤرخ صوفي دافع عن منزلة التصوف ومكانته في الفكر 
الإسلامي فلم تكن رسالته في علم التصوف إلا للرد على أعداء الصوفية وبيان 

الأولى التي كانت سمة الصوفية  قواعد التصوف وأركانه وإرجاعه إلى أصوله
القشيري: "فارتحل عن القلوب حرمة الشريعة واستخف  الأوائل، وهنا يقول

الشهوات وقلة  إتباعبعض من ادعى التصوف بأداء العبادات بل ركنوا إلى 
  .)4(المبالاة بتعاطي المحظورات"

وبعد أن يميز القشيري بين الصوفية المخلصين لعقيدتهم والمتمسكين 
منن الواصلين أصحاب ب والسنة، وهؤلاء الذين يدعون ويزعمون أعلم كـتابالـ

الأحوال والمقامات والـكشف والعرفات، بعد هذا كله يضع لنا أصول التصوف 
  وهو ما أخاض القول فيه. وقواعده

  ابن خلدون: - 6
به القيم "المقدمة" سماه "علم كـتاأما ابن خلدون فقد عقد لنا فصلا ممتازا في 

وقواعده، فيقول عن  التصوف" تحدث فيه عن أهمية التصوف ونشأته وكذا منهجه
يقة  علم التصوف: "هذا العلم من علوم الشريعة الحادثة في الملة وأصله أن طر

رها من الصحابة والتابعين ومن بعدهم كـباهؤلاء القوم لم تزل عند سلف الأمة و 
يقة الحق والهداية وأصلها العكوف والعبادة والانقطاع إلى اللهّٰ تعالى  طر

وهذه المواجد التي تحدث عنها ابن  )5(زينتها..."والإعراض في زخرف الدنيا و
  خلدون هي الأحوال والمقامات والحال عنده نتيجة لمجاهدة المريد وعبادته.

  خر الدين الرازي:ف - 7
يعتبر فخر الدين الرازي المؤرخ الوحيد الذي اعتبر الصوفية فرقة خاصة، كما 

ء في الأصول تختلف عن قال هو عن نفسه وحجته في ذلك أن الصوفية تمتاز بشي
يق لمعرفة اللهّٰ هو  بقية الفرق الإسلامية، فأهل السنة والجماعة يرون أن الطر
يق هو العقل،  السمع، وفرق المعتزلة وبعض الفرق الأخرى ترى أن ذلك الطر
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يق لمعرفة اللهّٰ هو التصفية والتجرد من العلائق البدنية  أما الصوفية فترى أن الطر
به "اعتقادات فرق كـتاكشف، وقد أفرد الرازي في للوصول إلى مرتبة الـ

المسلمين والمشركين" بابا خاصا للصوفية هو "الباب الثامن في أحوال الصوفية" 
  ذه الفرق هي:وه

يين الظاهر كلبس  ،الأولى: أصحاب العادات وهم قوم منتهي أمرهم وغايته تز
ية السجادة.   الخرقة وتسو

يشتغلون بالزهد والعبادة مع ترك سائر  وهم قوم ،الثانية: أصحاب العبادات
  الأشغال.

وهم قوم إذا فرغوا من أداء الفرائض لم يشتغلوا بنوافل  ،الثالثة: أصحاب الحقيقة
  العبادات بل بالفكر وتجريد النفس عن العلائق البدنية.

ية النوري هو فوهم طائفة يقولون أن الحجاب حجابان نوري وناري،  ،الرابعة: النور
ل باكتساب الصفات المحمودة كالتوكل والشوق والتسليم والمراقبة والأنس الاشتغا

الاشتغال بالشهوة والغضب والحرص والأمل  فهو والوجد والحال، وأما الناري
ية.   لأن هذه الصفات نار

وهم طائفة من هؤلاء القوم الذين ذكرناهم يرون في أنفسهم  ،الخامسة: الحلولية
العلوم العقلية نصيب وآخر يتهمون أنهم قد حصل  أحوالا عجيبة، وليس لهم من

  لهم الحلول أو الاتحاد فيدعون دعاوى عظيمة.
وهم قوم يحفظون طاعات لا أصل لها، وتلبيسات في  ،السادسة: المباحية

يقولون إن الحبيب رفع عنا  الحقيقة، وهم يدعون محبة اللهّٰ، ويخالفون الشريعة و
  .)6(التكليف

  ابن سينا: - 8
به كـتات ابن سينا أن يشير إلى مقامات العارفين، فقد أفرد في ولم يف

"الإشارات والتنبيهات" النمط التاسع خاصا بهذه الناحية ويجب أن يعتز الصوفية 
بشهادة ابن سينا، إذ يقول: "إن للعارفين مقامات ودرجات يخصون بها وهم في 

قد نفوها وتجردوا حياتهم الدنيا دون غيرهم، فكأنهم في جلابيب من أبدانهم 



 هشام خالدي

- 94 - 
 

عنها إلى عالم القدس، ولهم أمور ظاهرة يستنكرها من ينكرها ويستكبرها من 
  يعرفها".

يق ال يقسم ابن سينا الطر   صوفي أقساما ثلاثة حين يقول:و
  المعرض عن متاع الدنيا وطيباتها يخص باسم "الزاهد". -  1
يخص باسم  والمواضب على فعل العبادات من القيام والصيام ونحوهما - 2

 "العابد".
والمنصرف بفكره إلى قدس الجـبروت مستديما لشروق نور الحق في سره،  - 3

 يختص باسم "العارف".
وهكذا تختلف في أمر الصوفية أنظار المؤلفين الإسلاميين الباحثين في 
الفرق، وقد نجد أن الصوفية فرق من الفرق الإسلامية وقد ورد ذلك في 

نديم وفي كلام الغزالي، فقد جعل ابن النديم المقالة ب الفهرست لابن الكـتا
به خاصة بالحياة الروحية وسماها "السياح والزهاد والعباد كـتاالخامسة من 

به "المنقذ كـتاوأشار الغزال في  .)7(والمتصوفة المتكلمين على الخطرات والوساوس"
الباطنية،  من الظلال" إلى أصناف الطالبين للحق وهو أربع فرق: المتكلمين،

  الفلاسفة، ثم المتصوفة.
وعقد ابن حزم بعد ذلك في الجزء الرابع فصلا عنوانه: "ذكر شنع لقوم لا 
تعرف فرقهم" قال فيه: "ادعت طائفة من الصوفية أن في أولياء اللهّٰ تعالى من هو 

إننا نرى اللهّٰ ونكلمه وكل ما قذف في ": ن جميع الأنبياء والرسل"، وقالواأفضل م
فهو حق". وسار على منهج الأشعري عبد القادر بن طاهر البغدادي في  نفوسنا

  ب "الفرق بين الفرق".كـتا
وجملة القول أن المؤلفين الذين عرضوا لحصر الفرق قد عنوا غالبا بالنظر 
إليهم من ناحية نجاتهم أو هلاكهم متأثرين في ذلك بأمرين: أحدهما الحديث 

لامية ستفترق اثنين وسبعين فرقة أو ثلاثة المشهور الذي ينبئ أن الأمة الإس
وسبعين كلها في النار إلا واحدة، والأمر الثاني: هو الميل إلى المنازع الصوفية أو 

، )هـ606(بغضها وكرهها، وهذا النقص لاحظه فخر الدين الرازي المتوفى سنة 
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  .)8(به "اعتقادات فرق المسلمين والمشركين"كـتاوتداركه في 
بشكل عام  سابع الهجري نزل في العراق والشرق العربيففي القرن ال

 متصوفون من الهنود والمشعوذين من الحكماء الإلهيين فأدخلوا على حلقات
الصوفية صنوفا من المخدرات الصناعية والطرق الغريبة كالرقص المشاهد حتى 

في تكايا الدراويش الذي يصاحبه أعمال شعوذة وأكل للزجاج والنار  يومنا هذا
بر   .الحديد المحمي ووخز البدن بإ

وعلى هذا الأساس تفرعت الصوفية إلى العديد من المذاهب التي تبنت كل 
  ها من المذاهب نستعرضها كما يلي:منها اتجاها فلسفيا وعقائديا ميزها عن غير

المذهب الإشراقي: وهو أول مذهب غلبت عليه الناحية الفلسفية، والإشراق  -
ظهر داعيا إلى الزهد والتقشف، وأول من ادعاه  الروحي أساس كل تصوف

براهيم ذو النون المصري".   "ثوبان بن إ
 المذهب الحلولي: وهو ثاني المذاهب البشري، وبه نادى "الحلاج". -
مذهب وحدة الوجود: وهو ثالث مذاهب الصوفية والقائل به "محي الدين بن  -

 ا.و"السهروردي" و"ابن الفارض" و"الحلاج" أيض عربي"
مذهب الفناء في اللهّٰ: وهو من المذاهب التي تأمر بالمزيد من العبادات وأعمال  -

 الجسم ولبس الخشن من الثياب وكان يحمل لوائه "أبو يزيد البسطامي".
مذهب حب اللهّٰ: ويدعوا هذا المذهب إلى الحضور الذهني والتعلق الإلهي  -

ية" و"  معروف الـكرخي".والمنظر الأول لهذا المذهب "رابعة العدو
َ وأساليب مختلفة في  وابتكر رجال المتصوفة طرقا عملية أخرى اتبعت مناهج

ا يصعب حصرها إذا طرق الصوفية كثيرة جد تربية مريديها، ويمكن أن نقول أن
  :واهم تلك الطرق هي رية الذي يكتنف بعضها،ما لاحظنا جانب الس

ية: مؤسسها الشيخ يقة القادر ي يلاني المعروف بأبي محمد محيالك عبد القادر الطر
يعرف جده بالاسم الفارسي  الدين عبد القادر بن موسى بن عبد اللهّٰ الكيلاني، و

بفارس وذلك  "كيلان"رأسه  عرف بالكيلاني نسبة إلى مسقط "حنكي دوست"
المستظهر باللهّٰ " انتقل إلى بغداد أثناء خلافة )هـ488(، وفي سنة )هـ471(سنة 
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  ."العباسي
يقة  ، )هـ512(حمد بن علي بن أحمد الرفاعي، ولد سنة أ الرفاعية: مؤسسهاالطر

ية حسني بإقليم البطائح ما بين البصرة وواسط، وقيل أن الرفاعي نسبة إلى  بقر
يقة الصوفية، وقد أخذ عنه  رفاعة أحد البطون القبلية، كان خاله شيخا للطر

، ودفن فيها، )هـ578( سنة وأصبح المسؤول عن الرفاعية، توفي ببلدة "أم عبيدة"
  .وله مسجد معروف في القاهرة باسمه

ية: مؤسسها جلال الدين محمد بن محمد بن الحسين الملقب بالبلخي  يقة الميلو الطر
، وانتقل إلى نيسابور ثم إلى بغداد )هـ604(إلى مسقط رأسه، ولد سنة  نسبة

يقة قونية التركية أبان حكم الأمير علاء الدين السل واستقر بمدينة جوقي، وهذه الطر
الأتراك، وكانوا عند الأذكار يجتمعون في حلقات فيرقصون بلباسهم  شائعة بين

الطبول الإيقاعية، ولا يزال لهذه الفرقة وجود في تركية  الخاص، ويستخدمون
  .ودمشق وإيران
  :رق صوفية معروفة عند متصوفة الهنود أهمهاوهناك ط
يقة الجشتية ، )هـ627(حسن السنجري المتوفى سنة  للشيخ معين الدين: الطر

القلب بالشيخ، وصفاء المحبة  ومدارها على الذكر الجلي بحفظ الأنفاس، وربط
والقيام وتقليل الكلام  والتعظيم، والدخول في الأربعينات، مع دوام الصيام

  والطعام والمنام، والمواظبة على الوضوء.
يقة النقشبندية ند البخاري، ومدارها على تصحيح الدين محمد نقشب للشيخ بهاء: طر

  مع الحق سبحانه. العقائد ودوام العبادة، ودوام الحضور
يقة السهروردية يع  :طر للشيخ شهاب الدين عمر السهروردي، ومدارها على توز

اللائق بالناس من الصيام والقيام والمواظبة على الأدعية  الأوقات على ما هو
  .المأثورة والأوراد
ية يقة الـكبرو بن محمد الخوارزمي  نجم الدين أبي الجناب احمد بن عمر للشيخ :طر

  بري.المعروف بالـك
ية يقة المدار المدار المكنبوري، ومدارها على التماشي من  للشيخ بديع الدين: طر
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  التوحيد في الدرجة القصوى. مخالفة ظاهر الشريعة، وإنشاء أسرار
يقة ية طر   ري المشهور ببنادل.للشيخ قطب الدين العمري الجونبو: القلندر

ية يقة الشطار   .الشطار الخراساني للشيخ عبد اللهّٰ: طر
يقة تنسب للسيد عفيف الدين العيدروس الـكبير، ومدارها إحياء : العيدروسية طر
  .للغزالي العلوم

  :ثانيا: التجرد في القراءة والاستقلال الفكري
ذلك أن الدخول على فكر ما بفكرة سابقة في رأس القارئ يحرمه 
الموضوعية في الحكم، ويجعله لا يرى فيما يقرأ إلا ما يشهد لفكرته التي في رأسه، 
يل ما يراه على غير ما يهوى إلى ما يؤيد فكرته، حتى ولو  يلجئه هذا المنهج إلى تأو و
خالف أظهر قواعد التفكير ومناهج البحث، فالذي يقرأ فكر المعتزلة وفي رأسه حكم 

لسنة لهم بأنهم المعطلة في الصفات، تراه لا يلتفت الفقهاء عليهم، ووصف أهل ا
إلى أثرهم في الحياة العقلية، ولا إلى ما عرف عن شيوخهم من عبادة وصلاح، 
الأمر الذي يتناقض مع ما أشيع عنهم أنهم معطلة يعبدون عدماً، بل ولا يلتفت 

 ن.إلى جهودهم في مناظرة اليهود والنصارى ودفاعهم عن الإسلام ضد المارقي
وقد كان الأمر كذلك في قراءة البعض للتصوف الإسلامي؛ حيث قرءوه 

ولذلك وقعوا في فجاجة لا يقبلها منطق، ولا يقرها  شيء؛لإدانته أولاً وقبل كل 
المحققون من العلماء. ونشير إلى أمثلة وقعت في التعميم وربما التناقض نتيجة 

هـ)" 597فرج عبد الرحمن (ت جوزي "أبو للقراءة من موقف محدد سلفاً، فابن ال
الفقيه الحنبلي هاجم التصوف في مواطن شتى من كتبه، وكان جماع هجومه في 

بليس"، ولا يعنينا هنا الهجوم أو المدح بقدر ما يعنينا أن ابن كـتا به "تلبيس إ
 فيه الحكم على التصوف ورفضه شكلاالجوزي في مسلـكه هذا الذي عمم 

تبت من فقهاء صوفية كالجنيد أو التي ك باتكـتامضمونا، وجرح كل الـو
أقول:  -المحاسبي أو المكي أو الغزالي أو المقدسي، وجردهم جميعاً من العلم بالسنة 

مع ما فيه من تعميم لا يوافقه عليه أشد الناس سلفية وهو شيخ  -هذا المسلك 
ً  -الإسلام ابن تيمية  وفية كانوا فهو من جهة يذكر أن أوائل الص ؛يظهر تناقضاً واضحا
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ب والسنة فكيف يجوز التعميم على كل الصوفية كما وضح في كـتايعولون على الـ
ب ترجم فيه للعديد من أوائل كـتابه سالف الذكر؟ وهو من جهة أخرى له كـتا

الصوفية وشيوخهم، وفيه ينقل الـكثير من أقوالهم التي تفيد العلم الذي نفاه عنهم 
بليس"، فضلا كـتافي  عن اتهامهم بكثير من التهم، فكيف يقبل به "تلبيس إ

  هذا؟!
أنه راضَ  -من خلال دراسة علمية عنه  -وهو من جهة ثالثة عرف عنه 

نفسه في مستهل حياته على ممارسة حياة الزهاد والإمعان في التقشف، لـكنه 
يق، ونسب ما اعتراه من مرض إلى هذا  سرعان ما عدل عن السير في هذا الطر

ة. أعني أنه عرف القوم عن كثب، وكان هذا يقتضي أن الأسلوب من الحيا
ً ينبغي  يفرق بين الملتزمين منهم، والذين اندسوا في وسطهم وكانوا مثالا رديئا

  التحذير منه.
ولقد حاول بعض الباحثين أن يفسر هذا الموقف بأنه دخول على التصوف 

تصوف علما بفكرة سابقة وهي أن ابن الجوزي فقيه حنبلي متشدد، وقد رأى ال
مستقلا عن الفقه له سمته الذي يعْنى فيه بكيفيات وبواطن ظواهر الأحكام 
الفقهية، وهذه نظرة جديدة من هؤلاء القوم، جعلت ابن الجوزي ينظر إلى 
التصوف على أنه مخالف للسنة الدقيقة، ونحن لا نرى في الحنبلية والتشدد السبب 

ى التصوف من خلال فهمه الخاص الحقيقي، بقدر ما نرى أنه يبني نظرته إل
للسلفية، إذ الحنبلية والتشدد لم يمنعا ابن تيمية ولا ابن القيم من أن ينصفا من 

  يستحق الإنصاف من شيوخ التصوف.
أما المعاصرون الذين قرءوا التصوف بعيون غير موضوعية فكثيرون من 
ح جهة، وأمرهم عجيب من جهة أخرى، فهذا أحدهم يسقط رغبته في تجري

يؤولها إلى ما يريد هؤلاء لا ما يريد المؤلف؛ كـتاالتصوف على  بات بعض العلماء و
هـ) 885إلى برهان الدين البقاعي (ت  ب "مصرع التصوف" الذي نسبكـتاف

بين مستقلين: أحدهما في تكفير ابن عربي، والآخر في تكفير ابن كـتاكان أصله 
ب واحد سماه "مصرع كـتاالفارض، فجاء عبد الرحمن الوكيل وجمعهما في 
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التصوف" وأضاف إليه من العناوين ما يحقق به هدفه هو، علما بأن البقاعي قد 
ذكر صراحة تقديره لأوائل الصوفية، بل ولمتأخريهم الذين لم يذهبوا مذهب ابن 

هـ). كما ذكر البقاعي أنه لا يبغض 834ت عربي، ومنهم علاء الدين البخاري (
يق التصوف لـكنه يبغض من أ بغضه الصوفية ومحققو متأخريهم ممن حاد عن الطر

ية. والغريب أن محقق الـ ب عاب على المؤلف إنصافه وإقراره أن كـتاالسو
  الصوفية فقهاء، فقال معلقا على المؤلف: "هذه دعوى كذوب".

ولا عجب فقد قال محقق رسالة الصوفية والفقراء لابن تيمية: "لا يا شيخ 
صوف هو الداء الفتاك بهذه الأمة، وأنه عدو التوحيد، الإسلام"، مبينا أن الت

ونقيض الإيمان، وما ذلك إلا لأن المحقق كان يريد ألا يقع ابن تيمية في هذا 
الإنصاف للمحققين من الصوفية، وكان يريد أن يكون كما يهوى هو، وإلا رد 

  قوله كما سبق.
يفه للتصوف بقوله يف  :ومن المعاصرين كذلك نجد من يبدأ تعر "والتعر

الصحيح للتصوف الإسلامي بأحكام وعظية لا ترتبط فيها النتائج بالمقدمات"، 
ب خدمة لفكرة ما في رأسه أو في رأس غيره كـتاولـكن لأن الرجل كتب الـ

عن  ون دليل يمكن أن يقنع أحدا، فضلافقد أداره على محور التعميم والسب د
  أن يفيد منه.

فذلك لأن المتابع دون وعي مستقل أما عن ضرورة الاستقلال الفكري 
ذه صفة من ليس يملك إمعة يحسن إذا أحسن الناس، ويسيء إذا أساءوا، وه

ً مستقلا ، ولا يمكن لقارئ بهذه الصفة أن يقدم جديداً، أو يقترح مفيدا، فكرا
وحسبنا أن نشير إلى أن هناك قضايا أثارها المستشرقون بخصوص مصدر التصوف 

م أصوله، وكانوا في هذا خاضعين لعوامل عديدة، بعضها وأخذه من غير الإسلا
خاص بما لم يكن تحت أيديهم من تراث للصوفية غير فكرهم بعد هذا، وبعضها 

  خاص بقضية التأثير والتأثر التي كانت رائحة في الدراسات الإنسانية في فترة ما.
فقالوا وقد تابع بعض العرب والمسلمين آراء المستشرقين دون نقد أو تمحيص 

ياً وراء غيرهم دون أن يكلفوا أنفسهم عناء البحث  بعدم إسلامية التصوف؛ جر



 هشام خالدي

- 100 - 
 

والتأصيل ولو علموا أن بعض المستشرقين رجع عن رأيه في قضية "أجنبية مصادر 
التصوف" بعد أن توافرت له بعض النصوص الصوفية، ولو قرءوا دراسات 

وف الناضج في كل دين، المدققين من علماء العصر الذين ذكروا خصائص للتص
تبعد قضية التأثير والتأثر عن مكانها الذي كانت قد تسنمته في الدراسات 

هذه البحوث الدقيقة لما قبلوا متابعة غيرهم ولحرصوا  واأقرأقول لو  - الإنسانية 
  على استقلالهم الفكري.

وحين يفقد الباحث استقلاله تجده يتابع دون تدقيق، ودون بصر بعواقب 
ً لتراثٍ له ما له وعليه ما عليه. يقول ما يق ً عن المنهجية، أو تضييعا ول، بعدا

أحدهم: "وفي رأي زكي مبارك التصوف: مجموعة من الأفكار الإسلامية 
والنصرانية واليهودية، أو هو الخلاصة الروحية من تلك الديانات الثلاث. أما 

بية النفسية،  يقة زهدية في التر يعتمد على جملة من التصوف في رأينا فهو طر
يقية) مما لم يقم على صحتها دليل في الشرع ولا في العقل"،  العقائد الغيبية (الميتافيز
فانظر كيف جر عدم الاستقلال البعضَ إلى أن يقول ما يناقض حقائق 

  ومسلمات في مجال البحث في التراث الصوفي!
  اثنتين:وعليه فمعالجتنا لتراثنا بعامة يحتاج إلى جهد في ناحيتين 

الأولى: ناحية تكشيفه وفهرسته بشكل عام حتى يتسنى لنا معرفة ما فيه وبخاصة 
يقة شمولية، فيتعرضون لمباحث داخل  أن كثيراً من علمائنا كانوا يكتبون بطر

  ب ذاته.كـتاكتبهم لمناسبة ما، قد لا يدل عليها أو يسيء بها عنوان الـ
عن الحكم السابق مدحاً نتيجة مذهبية أو  الثانية: ناحية قراءته قراءة منهجية تبتعد

انبهارا أو ملاحظة وقدحاً نتيجة لسبب أو لآخر من الأسباب غير الموضوعية، 
وتقصد إلى التعرف الحق على مكنون هذا التراث مقدرة أننا وأصحابه أبناء 
حضارة واحدة، بيننا قواسم مشتركة، ومن الممكن أن يكون بيننا بعض 

ي ساحة الاجتهاد، والمستند إلى ظروف العصر ومستجدات الاختلاف الدائر ف
  الحياة وهو ما يسمح به سمت وخصائص التفكير الحر في الإسلام.

وعلينا ونحن نقرأ تراثنا أن نقدر الفرق بين نص استمد قداسته من الوحي 
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والعصمة، وفكر يجوز عليه الصواب والخطأ لأنه جهد بشري محكوم بقوانين الحياة 
في قابليتها للتغير والتعديل والاستدراك. والتراث الصوفي باعتباره جزءاً البشرية 

من تراث حضارتنا يتحتم فيه هذا وأكثر لأنه إلى جانب ما ذكرنا قد ظلم 
التصوف، وأصيبت كثير من الأحكام المتعلقة به بالتعميم أو الغموض، الأمر 

فلا نلقي بالأحكام د ووضوح، الذي يحبذ القراءة المنهجية كي نصل إلى تحدي
 ا، ولا نتهم لأدنى ملابسة.جزاف
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  المعتقد الديني في الشعر الجاهلي
ية لولاسي   هوار

  ، الجزائرجامعة مستغانم
  الملخص:

ية ساهمت بقدر كبير في جعل البساط أحمديا، ثم  إن جهود القدماء في شروح الشعر
كان لا بد أن توضع أبعاد اللغة الثقافية، والنفسية، والاجتماعية والتاريخية. وهكذا تحاط 

ية ثم رصدها في لغة الشاعر، وما يتصل بها من الكلمة من جوانبها للو لوج إلى الدلالة الشعر
ية تعود إلى أزيد من ثلاثة آلاف عاما قبل الميلاد. طرح بعض  جوانب ثقافية، ودينية وفكر
من مضامين القصائد والمقطوعات والأبيات التي حوت الفكر الديني وتضمنت الفكر الميثولوجي 

رحلة الفنية كانت عبارة عن تراتيل وأشعار تخاطب المجهول الموروث عن الأسلاف، حيث ال
 والغيبي وتفسر الغامض المبهم.

  الكلمات الدالة:
  .اللغة، الدلالة، المعتقد، الفكر الديني، الشعر الجاهلي

***  
لقد فسر الشعر عددا من الأساطير حاول طرح تساؤلات المجتمع من قوى 

  وكل المظاهر المحيطة به.إلهية وخصوبة وحياة وموت وأمومة وبعث 
والمجتمع العربي الجاهلي له تصوراته وتساؤلاته التي راودته، فعبروا عنها من 
خلال أشعارهم التي حملت قدرا كبيرا من عقليتهم، وقد تفوق الصور لديهم 
التعبير الشعري لأن الشعر رسم بالكلمات فإذا قرن الشاعر صورة النخلة في المرأة 

الصورة المادية من طول القامة، وإنما الإشارة هنا قد تكون  فهو لا يريد منها
مادية إلى إشارة أخرى ميثودينية، فالنخلة في المعتقد القديم ذات قيمة مقدسة، 
وهي قرينة الخصوبة والأنوثة في الآن، كما نجد له حضورا في الـكتب المقدسة 

ا جذع النخلة لتقتات، بتلك السيدة العذراء التي خول لها بقدرة قادر أن تهز إليه
وقد نجد بعض الملامح المتفق عليها من طف الشعراء وأضحت لزماتهم. فكيف 
اصطلحوا على مقارنة كل أعضاء الأنثى بالنباتات؟ لما نجد لها حضورا متكررا في 
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  أغلب القصائد والأشعار ولا تكاد تكون صويحبات الشعراء امرأة واحدة.
  :اتيةالشعر الجاهلي وثيقة معتقد - 1

الشعر الجاهلي مصدر رئيسي، يصور واقعا معيشيا للمجتمع الجاهلي، فيحيطه 
بمعاناته ومواقفه الداخلية والخارجية وآماله ومعتقداته وثقافته، ولا يعتقد أن الشعر 
الجاهل تعبير فردي بل كان الشاعر لسان قومه، ومرآتهم التي تعكس حياتهم 

الشاعر نابعة من معاناة المجتمع الذي يوجه فيه، ورغباتهم وآلامهم وآمالهم ومعاناة 
  أو هو جزء من هذا البناء.

هناك العديد من الحقائق التي أثبتها التاريخ، والدين، والتراث، والفن 
استخلصت من الأشعار الجاهلية، وما يؤكد ذلك أن تلك الحقائق ما تزال 

وروث ثقافي، أو من عايش في ذاكرة الإنسانية، ولا تزال تمارس على أنها متـت
يا.   باب العادة، والمعتقد وأحيانا تمارس لا شعور

وتفهم في بعض الممارسات، كالاحتفالات التي نقيمها في مواسم الزرع 
وأعياد بعض المنتوجات الزراعية، ولا ندك الأبعاد لتي أوصلتها إلينا إلا بالعودة 

وكل تلك إلى هذه النصوص، من خلال الأطلال، والظعائن والخصب... 
الصور تمت بصلة إلى ماض موغل ينتمي إلى فترة التقديس، حينما كان الإنسان 
يبحث عن ذاته في وسط الطبيعة، ويدرك تماما أن العربي الجاهلي، أكثر تعرضا 
ية، فندرة المياه والجدب  للفناء بسبب المظاهر الطبيعية التي تسود المنطقة الصحراو

ى فكرة تقديس كل ما يشع بالحياة، والتنفير من وحياة الترحال، محفزات تبعث إل
يه، أثناءها  ية، يعتر الفناء والجدب والطلل الذي هو نقطة فاصلة، ولحظة مأسو

  نوع من القلق الوجودي.
إذن، الشعر الجاهلي وثيقة المجتمع الجاهلي قبل الإسلام، ولا نريد أن نجـتر 

د أن للعرب في الجاهلية حياة قضية الانتحال ودليلنا أيضا القرآن الـكريم الذي أك
عقائدية يعتزون بها. لقد كشفت الأبحاث النفسية والأنثروبولوجية، والآثار 
والنقوش على أن القصيدة العربية الجاهلية، هي عقل الإنسان على مر العصور بل 

يقة المنبت  ،)1(هي مخاوف وعبادات، وعقل باطن، بل عالم الأمة العربية العر
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أبي عمرو بن العلاء، ويستدل  - من الشعر إلا القليل في زعم  وإنما وصل إلينا
بذلك إلى ما وصلت إليه القصيدة من رقي وأناقة في الأسلوب، استقامة الإيقاع، 
وخضوعها للتهذيب والتشذيب إلا أن عمر الشعر أكثر بكثير مما يتصور أي 

  .)2(متصور
مونه ودلالته وإذا بل ينتمي إلى فترة أسبق من الوثنية إذا نظرنا إلى مض

نظرنا إلى الأنثى في تقديسها من الميثولوجيا انحدرت كمادة تقدسها ومن أي 
انحدرت تأليه الخصوبة والنبات عموما؟ ولماذا بكاء الجدب؟ ولماذا  الديانات

الاحتفاء بالخصب؟ ولما شبهت النوق والإناث والنخل؟ لماذا احتفى العربي بكل 
لقداسة مجسدة في الحياة الخصبة، وقد استدل على رموز الخصوبة؟ وكل عناصر ا

هذا بالآثار والنقوش، بالإضافة إلى الموروث الشعري، وكل هذه الدلائل 
  أوضحت بأن الحياة الدينية بالجزيرة مرت بمراحل:

  الأولى: المرحلة - أ
والماء وكل ما يفيد  )3(مرحلة التقديس: تقديس الأشجار والـكهوف

غزو أن تكون النخلة مقدسة لأنها موجودة بالأماكن التي  البدوي في حياته، ولا
  كما أنها تمثل المورد الأساسي في حياة العربي. ،)4(يقل فيها النبات

  المرحلة الثانية: - ب
خصصت لعبادة الـكواكب كونها تتحكم في سير الـكون والطبيعة، بما تحدثه 

  من أمطار وتبعث الحياة في الأرض، والإنسان معا.
  لمرحلة الثالثة:ا - ـج

ية، لذلك  تمثلت في عبادة الشمس وخصوصا عند الشعوب الزراعية والرعو
والأنوثة حسب علي البطل، وقد يظن بأن الجزيرة العربية  )5(نجدها رمزا للخصوبة

ية فكيف لهذه المعتقدات الزراعية أن تصل إلى هذه المنطقة؟   هي منطقة رعو
ل الثقافي بفعل الحروب أو قد تعزى إلى عوامل الانتقال والارتحا

  الهجرات والتجارة وهو عامل قوي في تبادل الثقافية والمثاقفة.
لـكن الدراسات الجيولوجية والجغرافية الحديثة... أثبتت أنه كان في الجزيرة 
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العربية مناطق وفيرة بالمياه كثيرة المزروعات... والتنقيب كشف عن نباتات 
  .)6(وحيوانات

وجود آلهة زراعية ومقدسات الخصب والنماء فلـكم تمنى وهذا ينفي استبعاد 
أهل مكة أن تكون أرضهم كلها زرع ونخيل وهذا بعد أن طلبوا من النبي أن 

  .)7(تكون هذه معجزته
  أثر الميثولوجية في الشعر الجاهلي: - 2

يرث من جنسه البشري صور الاعتقاد الطبيعي ولذلك فإن  إنسانكل 
ليس جديدا في الميثة (الأسطورة) وإنما الجديد هو الأدب عامة والشعر خاصة 
  التعديل الذي يعتري النص.

ولا يرث الإنسان تاريخ أجداده الاعتقادي فحسب، بل تعداه إلى وراثة 
الأفكار، وقد كشف ذلك التحليل النفسي في شكل (اللاوعي الجمعي) وبصورة 

وجهه في المرآة الشعر  أخرى نقول أن في داخل كل إنسان منا، إنسانا بدائيا يظهر
والفن عامة وقد ساهمت البحوث الأنثروبولوجية بقدر واسع في كشف هذا 
المورث المعتقداتي المحلل بالأفكار والأيديولوجيات الموجودة في النسق، وقد نظر 

الأساطير العلمية فوجدها تنتمي إلى وحدة عالمية لا شرقية  إلى )8((شتراوس)
حدة إلى الفكر البشري الموحد في جوهره. وقد وقف ولا غربية فأرجع تلك الو

عند تطور الفكر الديني، وكشف عن رمزيات متشابهة ومتكررة  )9((مرسيا إلياد)
في المكان المقدس ورأى أن اختفاء اندثار الأديان ليس موت وإنما اختفاء 

  التدين.
ي  يندس في المعاملات والسلوكات فهو اوالدين ليس إلا تراكما لا شعور

نتاج للإنسان المتدين، كذلك الشعر هو ترانين طقوسية لا يراد منها الممارسة 
ابرة يبعث من خلالها اللاشعور الديني عالدينية المباشرة، وإنما هي ملامح طقوسية 

المتأصل في الإنسان غير المتدين، وقد أكد الفكرة نصرت عبد الرحمن حيث أظهر 
يمانا عميقا بأن معرفة الميثوديني  سبيل إلى معرفة شعر أهل الجاهلية، إلا أن إ

وهب رومية يستبعد وجود شعر ديني (قبل الإسلام) خالص. وإنما هي شحنات 
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محملة بالتاريخ والمعاناة، ولا ينكر وجود ملامح دينية ولكل حدث عن الحياة 
بمفهومها الشامل حديث عن الإنسان بكل أبعاده، إضافة إلى أن المجتمع الجاهلي لم 

في جزيرتهم بل اتصلوا بأجناس  نية وحدها، بل والعرب لم ينحصرواف الوثيعر
السابقة لعهد الإسلام، وهي فترة  )10(أخرى مجاورة وبعيدة خلال الخمسة قرون

ية.   كافية لحدوث متطورات اعترت الجوانب الدينية والفكر
  واقع الأسطورة من الشعر الجاهلي: - 3

يف الأ سطورة، حتى أحصينا العشرات من لقد اختلف الباحثون في تعر
التعاريف، فمنهم من يراها مرض، ومنها علم بدائي أو خيال لا واعي أو خرافة 
وكلام هش لا حكمة فيه، وكلام مستملح مستظرف بعيد عن الجد، وكلام 

  عوام (أدب شعبي).
لـكن التعاريف هذه كان لا بد أن تطرى، لأن الدراسة الأنثروبولوجية 

ة الغموض إلى اعتباره علم لمرحلة أساسية في بناء الفكر الشرين أزاحت عنها غيم
ولا سيما أنها ترتبط بالأدب أو هي حسب (وهب رومية) هي المادة الخام 

والأدب ينضوي على الرمز الذي هو اللغة الأساسية في التخاطب  ،)11(للأدب
معها مادة تعامل  وأعمقالبشري بل وهي لغته الأولى، ومن ثم فالأدب أقدم 

البشر، وقد حرر به الشعراء الجاهليون فنهم (شعرهم) بالموروث الديني إضافة إلى 
يظهر ذلك ولا سيما في الارتياح الذي أحدثته الواقع المعيشي والحي اة العامة، و

الفترة الزمنية البعيدة عن النبع الأصل "فليس من شك في أن هؤلاء الشعراء قد 
  .)12(أحدثوا كثيرا من التحوير في هذه الأصول الميثولوجية"

فكل من (زهير) و(امرئ القيس) و(النابغة) و(الأعشى) وغيرهم من 
يين حاولوا أن يجسدوا الواقع برموز فنية تعكس وجه الحياة الشعراء الجاهل

وذواتهم من المشاعر والأحاسيس النفسية والموضوعية في تجسيد الوقائع، ودمج 
الرمز بالمجتمع، حيث يتحدث عن الحياة الإنباتية في تشاكل مع الحياة 

ر علي الاجتماعية، ويجسدون الظروف التي لا تقوم إلا على حياة خصبة، وقد ذك
ولم يبق منها آثار  أفلتمات ميثودينية كانت قد سالبطل أن هذه الأشعار تحمل 
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  باهتة.
ومن غير المستبعد أن تكون الفترة البعيدة عن الحياة الدينية قد أضاعت 
الـكثير من السمات المعتقادية. لأسباب سياسية وكوارث طبيعية، إلى جانب 

اصطناع اليهود الأحداث والمحدثين  مرتاض منهاعبد المالك أسباب أخرى عدها 
بته بعد ظهور الإسلام، ولم يبق التاريخ إلا كـتاطورا والى انعدام جمع التاريخ و 

  على القليل من معتقداتهم الوثنية التي لا تسمن ولا تغني عن جوع.
ية الشعر من المنظور الإسلامي: - 4   المصداقية في أسطور

 ،)13(يمنح منها مصداقيته وأسطوريته النواة التي أصبحإن النص الإسلامي 
بالإضافة إلى أنه مظهر صحة الشعر الجاهلي وعافيته، بل الحياة المعتقادية 
 والميثولوجية بصريح العبارة، ليحكم الشعر الجاهلي بأنه ميراث أمة وتراثهم الذي

  حفظ تاريخهم.
هلي وقد أكد على اتصالهم بالثقافات المجاورة بالرغم من أن الأدب الجا

حقبة مهمة، من حياة العرب قبل الإسلام، مم يتيح فرصة البحث عن دلالة 
الفكر العربي وثقافته، فالأثافي والنؤى والناقة، والأنثى والشجر وسائر النباتات 
والنجوم، والأبقار والثور كل أولئك ظل مادة التفكير الجاهلي، وقد نوه مصطفى 

 ،)14(لامنا حتى الآن"مما يجري على أقناصف على أن "حياة العصر القديم أعمق 
وليس هناك دراسة أعطت لهذا التراث حقه لأن هذا الإرث لا يزال دفين 

  الرمال.
فعندما تقابل هذه الأشعار ونتناول دلالتها بالفحص نجد أنفسنا إزاء 
ضروب من الطقوسات أو الشعائر، التي يمارسها المجتمع، وتصدر عن عقل 

يكون مجرد أحاسيس وعواطف، وكل شاعر جاهلي جماعي أي أقوى من أن 
  يلقي شعرا من حيث يدري ولا يدري... ألا يقولون بأن الشاعر لسان قومه؟

والفن غالبا هو نتاج جماعة، فهو عندما يحدثنا عن النخلة أو السدر أو 
ناحية المجتمع، لذلك اصطنعوا لأنفسهم  الأراك فهو يصور تمثالا مقدسا من

ن تراثهم وعرفهم وصميم بيئتهم. إذن فالشاعر الجاهلي يكتب مصطلحات نابعة م
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  تحت وصفة؟ أو يقدم فنه في حلة يستسيغها واقعه المعيشي.
هناك خبر واحد يشمل أسلوب عيش وحياة بين الأدب الحقيقي هو واع 
الحال، والتزام الفكرة بالحياة. فالتعبير الشعري هو عيش جمعي وفردي في الآن، 

تحدث في آية عن الشعر والشعراء، هل الشعراء التزام بالواقع  والقرآن الـكريم
ُ والمعيش؟ ( ثم قال في آية أخرى: (إلا الذين آمنوا  .)15(يتبعهم الغاوون) الشعراء

 ِ ِ  وذكروا اللهّٰ كثيرا وانتصروا من بعدِ  لوا الصالحاتوعم   .)16(موا...)ما ظل
الشعراء الغاوون الذين وقد ربط القرآن الحكيم الشعر بالواقع المعيش، فمنهم 

يعيشون حياة تناقض بين المعيش والمقروض،  يقولون لا يفعلون أي ينافقون و
هؤلاء شعرهم فيه الـكثير من المغالطة، وهناك شعراء يؤمنون بواقع معاشهم، 
يقولون بما يعيشون والإيمان هنا التمسك برسالة الشعر والتزام بفن يعكس الواقع، 

يف، أو ليس في عرف وصلب الحياة وجوهرها،  والتاريخ في ذمته الحقيقة والز
  العرب أن الشعر ديوان العرب ما يؤكد ميلهم لحفظ التاريخ.

يلتقي الشعر والأسطورة في كونهما ينتميان إلى مادة التعبير من جهة،  و
والى البعد العميق لدلالاتهما وأنهما نابعان من الشعور الإنساني. والشعر على رأي 

انعكاس تام أو جزئي للأساطير. بل إن الأسطورة والشعر والدين  )17(ريتا عوض
يكفي أنهما يعبران عن وجدان  تجليات تستلهم النماذج الأصلية ذاتها، و
وأحاسيس الجماعة من خلال الرموز أو النماذج الأصلية التي يتم فكها من خلال 

يل الرمزي، وإن هذا الشعر ليس أسطورة  ية أو التأو بمقاييسها الفنية الصور الشعر
ية  وإنما حوى شذات من الأسطورة وخير دليل على ذلك وجود الصور الشعر

ية وجدت لها  التي هي عبارة عن رموز جماعية عميقة تمتد إلى جذور أسطور
  متنفس من خلال النظم.

فالشعر والأسطورة التحام حميم يمثلهما الرمز الدلالي وتجليات ذات أبعاد 
  إنسانية وثقافية.

  الأسطورة والشعر الجاهلي: - 5
الدراسات التي أثبتت وجود "لحمة" بين الأسطورة والشعر من  كثيرة هي
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حيث النشأة والوظيفة والشكل، وهذه حقيقة تجعلنا نعتمد على الشعر في 
ية أو بشكل أدق أن العلم بالأساطير يثري فهما للشعر  استنباط المضامين الأسطور

قد احتوته قصة تقليدية تروي تاريخا مقدسا من والعكس، فالأسطورة فكر ومعت
آلهة وأشباهها صاحبت الطقوس والشعائر التي مارستها الشعوب القديمة إزاء 
الـكون والعوالم الغامضة التي أثارت تساؤلات الناس، فمن الطبيعي أن تكون 

ما قبل الإسلام، لأن  )18(دراسة الأسطورة في الشعر دراسة الفكر العربي
تمثل جوهر ذلك الفكر وتمثل أيضا جانبا فنيا ونفسيا وجدانيا  الأسطورة

وتصوراته للـكون والحياة مثلها شيوع الوثنيات والمعتقدات الدينية لدي غالب 
يل غيمة الاعتقاد.   الشعوب بما أنه يوجد ما يز

إن أزمة الشعور الميثولوجي قد اتخذت مسارا آخر أكثر مرونة وتهوينا 
لشعر الفن الذي حوى البعد الميثولوجي ليس بشكل مباشر لأزمة الوجود، فكان ا

يل وإحالة اللغة إلى تحليلات رمزية، تـتبل ظهر كمادة روحية  ضح بعد التأو
  وبذلك يكون الفن الشعري قد استمد روحه من الأسطورة.

صحيح أن الشعر هو نتاج فرد وتجربته الخالصة النابعة من بيئته وعصره، أما 
ية  فهي نتاج جماعي لا تحتاج إلى ذوق جمالي بقدر ما تحتاج إلى الظاهرة الشعر

يل رمزي لأنها أكثر عمقا في التاريخ الإنساني، وقد رصد التفسير  تأو
ية ليحيطها بسياج من العلوم الأخرى لفك شفاتها  الأنثروبولوجي الظاهرة الشعر

ية إلا ضمير أمة وفلسفتها في  الحياة، وانقشاع ضبابتها، وليست الظاهرة الشعر
واحتفاء العربي الجاهلي بالمورث الديني ليس وليد محلة متأخرة ولـكنه ميراث 
سنين بل ميراث أمم بائدة كشفت عنها الـكتب المقدسة، وكتب الأنواء والملل 
والأساطير باعتبارها اللغة الأم التي تطورت في أشكال أهمها الشكل الشعري 

  بصوره الرامزة.
في التقديس صادف معظم الشعوب، وهذا ما  إن إرث الأمم المعتقداتي

كشف عنه (فريزر) في جذور الاعتقاد لدى معظم الشعوب القديمة والحديثة، 
ية موحدة في تشابه عميق وإن  لأن هذه الأخيرة منحدر من أصول أسطور
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  اختلف في صورها إلا أنها بقيت محافظة على رموزه.
جمعي ليفلت في الفن الشعري وهذا الإرث الفكري بقي راسخا في اللاشعور ال

وقد عبر هذا الأخير عن وساوس وقلق الإنسان إزاء الـكون وخاصة الجدب 
وحيرة من وجود يحتمل المتناقضات وفقدان التوازن، وقلق من مستقبل مجهول 
كان يراود الإنسان ولا يزال يحدق به من حيث يدري ولا يدري. فالشعور بعدم 

ولد في العرب القدماء شعورا بالعجز زهاق الموت امتلاك الزمن وامتلاك المكان 
لأن الموت هو أشد أعدائه حيث يتبدد عنده ما هو تاريخي ومعقول فيما هو 
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  القيم الأخلاقية في شعر الزهد عند أبي العتاهية
  ميلود عبيد منقور

  ، الجزائرجامعة مستغانم
  الملخص:

ليس ثمة شك في أن الشاعر أبا العتاهية أعطى صورة أخرى مشرفة ومضيئة عن 
عصره، إذ يعود له الفضل في تأسيس فن مستقل بذاته يعرف بشعر الزهد. فلا غرو في ذلك، 

دمة الخلفاء وامتنع عن الخوض في الغزل والهجاء، وانصرف إلى الزهد حيث عزف عن منا
والتصوف مستمدا المعاني من القرآن والسنة. سأحاول في هذه المداخلة رصد أبرز القيم 

 الأخلاقية والنبيلة والسامية التي تضمنها شعره والوقوف عند منحاه الزهدي.
  الكلمات الدالة:

  .نة، أبو العتاهيةالزهد، الأخلاق، القرآن، الس
***  

تدفعه إحداهما إلى الشر بما  ،بين نزعتين ،يقف الإنسان بمقتضى الفطرة
وقد يشتط في طلب الدنيا والركض وراء الشهوات.  ،جبل عليه من هوى ونزق

والرشد  ،وتدفعه الأخرى، بما ركب فيه من عقل يعرف به الهدى من الضلال
يق ياتها يميل  من الغي، إلى الخـير. ولـكن المرء ببر الدنيا وبهرجتها، وشهواتها ومغر

إلى الشر، سادرا في غلوائه، سابحا في أهوائه، يرتد إليه بصره وهو حسير، 
  .)1(وينكمش عقله وهو كليل. "إن النفس لأمارة بالسوء إلا ما رحم ربي"

وبفضل العقل تظهر حكمة خلق الإنسان وجعله خليفة في الأرض، إذ 
بية، وينشرح روح الأمن والدعة والاستقرار، ينهض برسالة التعمير  والبناء والتر

ل في نفسه، وتقيه لفاضلة التي تعصم المرء من التبذويتنسم نسمات الروحية ا
الارتكاس في حمأة الإباحية الضالة والمادية المظلمة. من هنا يعرف الإنسان معنى 

ية    الفكر والإرادة والعمل.الحياة الشريفة التي يتمتع في ظلها بما منحه اللهّٰ من حر
وبالاعتماد على العقل واللجوء إلى اللهّٰ يغار الإنسان على الحدود والشرع، 

يقبل كا قبح الآثام وسوء مغبتها، فيمترفعا عن الدنايا ومدر  قرع سن الندم و
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مسرعا إلى التوبة. وعلى هدي القرآن والسنة، ظهر في العصر العباسي مجموعة من 
الديني من خلال المعجم الإسلامي، حتى تحول الزاهد إلى  الشعراء تبنت الاتجاه

واعظ في الوقت الذي أصبح فيه الزهد رد فعل لشيوع تيارات المجون والزندقة 
  التي أوشكت أن تدمر الجانب الأخلاقي.

من أولئك الشعراء الزهاد الذين عبروا عن زهدهم شعرا، من خلال 
الدنيا، ووجوب التنافس في  الأحاديث التي نظمت حول التنفير من زخرف

العمل للآخرة: الشاعر أبو العتاهية الذي وصف منهج حياته زاهدا يخشى ربه 
ويحرص على التقوى والتقوى وإقامة الفرائض، وينشغل بقضية المصير 
والاستعداد ليوم الرحيل بالعمل الصالح، وتجنب الآثام، والانقطاع إلى العبادة، 

  وتأمل درجات العقاب.
هذا المنهج كان سلوك أبي العتاهية في حياته من عفوه عمن ظلمه، وعلى 

وإحسانه إلى من أساء إليه، واستنكاره سلوك الناس كأنما اطمأنوا إلى الدنيا 
ونسوا أنها مجرد معبر إلى الحياة الباقية بعد الموت. وكثرة حديثه حول طاعة اللهّٰ 

  شبح الموت. وذمه لسلوك العاصين الذين اغتروا بشبابهم وتناسوا
والزهد بوصفه الاستعلاء على كثير من الشهوات والإغراءات هو أحد 
ياضتها على طاعة اللهّٰ بالأمر  العوامل التي تفضي إلى تهذيب النفس وتزكيتها ور
بالمعروف والنهي عن المنكر. وقد ذكر مادة (زهد) ابن منظور في لسان العرب، 

 .)2(الدنيا ولا يقال الزهد إلا في الدين"وكل ما قاله هو "زهد، الزهد والزهادة في 
والزهد: "ضد الرغبة والحرص على الدنيا، والزهادة في الأشياء كلها ضد 

  .)4("والتزهيد في الشيء أو عن الشيء: خلاف الترغيب فيه" ،)3(الرغبة"
وفي حديث الزهري، وسئل عن الزهد في الدنيا فقال: هو ألا يغلب الحلال 

بره، أراد أن لا يعجز أو يقصر شكره على ما رزقه اللهّٰ من شكره، ولا الحرام ص
  .)5(الحلال، ولا صبره على ترك الحرام

يف الزهد قال ابن جلاء: "الزهد هو النظر إلى الدنيا بعين الزوال  وفي تعر
وقيل "الزهد عزوف النفس  .)6(لتصغر في عينك فيسهل عليك الإعراض عنها"
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لإمام الجنيد رحمه اللهّٰ تعالى: "الزهد استصغار وقال ا .)7(عن الدنيا بدون تكلف"
براهيم بن أدهم رحمه اللهّٰ تعالى: "الزهد  .)8(الدنيا ومحو آثارها من القلب" وقال إ

  .)9(فراغ القلب من الدنيا، لا فراغ اليد"
يغ القلب من حب الدنيا، وامتلاؤه بحب اللهّٰ ومعرفته، وعلى  فالزهد تفر

رف الدنيا يزداد للهّٰ تعالى حبا، وله توجها قدر تخلص القلب من تعلقه بزخا
ومراقبة ومعرفة، ولهذا اعتبر العارفون الزهد وسيلة للوصول إلى اللهّٰ تعالى، وشرطا 

  لنيل حبه ورضاه، وليس غاية مقصودة لذاتها.
هناك من نفى وجود الزهد في الإسلام نفيا قاطعا، وعد الزهد بدعة دخيلة 

يق ا على لرهبنة أو النسك الأعجمي، ومما لا شك فيه، الدين وفدت إليه عن طر
 أن هذا الموقف فيه من الإجحاف ما يجعله يتنافى وحقيقة الإسلام، بدليل أن

يعتبره وسيلة لنيل محبة اللهّٰ  الرسول صلى اللهّٰ عليه وسلم يدعو إلى الزهد صراحة و
ل تعالى، فقد روي أن رجلا جاء إلى الرسول صلى اللهّٰ عليه وسلم فقال: يا رسو

اللهّٰ دلني على عمل إذا عملته أحبني اللهّٰ وأحبني الناس. فقال له: "أزهد في الدنيا 
  .)10(وازهد فيما في يدي الناس يحبوك" اللهّٰ،يحبك 

ب اللهّٰ يجد الـكثير من الآيات التي تصغر من شأن كـتاثم إن من يتصفح 
وفتنة  الدنيا وتبېن حقارتها وسرعة زوالها وانقضاء نعيمها، وأنها دار غرور،

الغافلين. والمراد من ذلك أن يزهد الناس فيها بإخراج حبها من قلوبهم حتى لا 
تشغلهم عما خلقوا له، يقول اللهّٰ تعالى: "يا أيها الناس إن وعد اللهّٰ حق فلا تغرنكم 

يقول أيضا: "وما هذه الحياة الدنيا إلا  .)11(الحياة الدنيا، ولا يغرنكم باللهّٰ الغرور" و
  .)12(الدار الآخرة لهي الحيوان لو كانوا يعلمون" لهو ولعب، وإن

وإذا استعرضنا سيرة الرسول الـكريم عليه الصلاة والسلام نلفيه يوجه 
أصحابه إلى العزوف عن الدنيا والزهد في زخارفها، وذلك بتصغير شأنها وتحقير 
مفاتنها حتى لا تشغلهم عن الرسالة التي خلقوا من أجلها، ولا تقطعهم عن 

انة التي يحملونها. يقول الرسول صلى اللهّٰ عليه وسلم: "إن الدنيا حلوة خضرة، الأم
وإن اللهّٰ تعالى مستخلفكم فيها فينظر كيف تعملون، فاتقوا الدنيا، واتقوا 
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ومرة أخرى، ينبه الرسول صلى اللهّٰ عليه وسلم أصحابه إلى أن الدنيا  .)13(النساء"
ها فتقطعهم عن اللهّٰ تعالى: "كن في ظل زائل ومتعة عابرة، حتى لا يركنوا إلي

  .)14(الدنيا كأنك غريب أو عابر سبيل"
وعن ابن مسعود رضي اللهّٰ عنه قال: نام رسول اللهّٰ صلى اللهّٰ عليه وسلم 

ر في جنبه، فقلنا يا رسول اللهّٰ لو اتخذنا لك وطاء، فقال: فقام وقد أث على حصير،
ل تحت شجرة ثم راح "مالي وللدنيا، ما أنا في الدنيا إلا كراكب استظ

وكتب السيرة طافحة بأخبار زهد الرسول صلى اللهّٰ عليه وسلم  ،)15(وتركها"
وأصحابه الـكرام رضوان اللهّٰ عليهم، وسنكتفي بذكر بعض النبذ اليسيرة: فقد خرج 
أبو بكر رضي اللهّٰ عنه من ماله كله في سبيل اللهّٰ، فقال رسول اللهّٰ صلى اللهّٰ عليه 

  .)16(" قال: "تركت اللهّٰ ورسوله"وسلم: "ما تركت لأهلك؟
وأما عمر بن الخطاب رضي اللهّٰ عنه فهو صاحب اليد الطولى في هذا 

  المضمار، وببذله وزهده تضرب الأمثال.
يفات السابقة وبيان مشروعية الزهد يتضح أن الزهد مرتبة قلبية،  من التعر

لبه، ولا إذ هو إخراج حب الدنيا من القلب، بحيث لا يلتفت إليها الزاهد بق
ينشغل عن الغاية التي خلقه اللهّٰ من أجلها. وليس معنى الزهد أن يتخلى المؤمن 
يكون عالة على غيره.  يترك الـكسب الحلال و عن الدنيا فيفرغ يده من المال، و
وقد أوضح الرسول صلى اللهّٰ عليه وسلم المقصود الحقيقي من الزهد حين قال: 

ال، ولا إضاعة المال، ولـكن الزهادة أن "الزهادة في الدنيا ليست بتحريم الحل
  .)17(تكون بما في يد اللهّٰ تعالى أوثق منك بما في يدك"

وهكذا فهم الصوفيون أن الزهد مرتبة قلبية. قال عمرو بن عثمان المكي: 
"اعلم أن رأس الزهد وأصله في القلوب هو احتقار الدنيا واستصغارها، والنظر 

وفي هذا  .)18(ل الذي تكون منه حقيقة الزهد"إليها بعين القلة، وهذا هو الأص
السياق قال بعض العارفين: "ليس الزهد أن تترك الدنيا من يدك وهي في قلبك، 

وعرف ابن عجيبة الزهد  .)19(وإنما الزهد أن تتركها من قلبك وهي في يدك"
  .)20(بقوله: "هو خلو القلب من التعلق بغير الرب"
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يضها على الإخشيشان وكان السلف الصالح يدعو إلى م  جاهدة النفس وترو
والصبر والتقشف والتضحية والإيثار ومغالبة الهوى دون أن تستهويهم زخارف 

  .)21(الحياة الزائلة فكان شعارهم قول بعضهم
 واذكر عظامك حين تمسي ناخرة  لا تنظرن إلى القصور العامرة
 رةلبيك إن العيش عيش الآخ  وإذا ذكرت زخارف الدنيا فقل

وقد أوضح العلماء أن ذم الدنيا الوارد في القرآن والسنة ليس ذما لذاتها، 
وإنما هو تحذير من الانشغال القلبي بها. فنعَمتَ الدنيا مطية المؤمن ووسيلة للتقرب 
إلى اللهّٰ، وبئست الدنيا إذا كانت معبودة. في هذا المعنى قال العلامة المناوي 

لذاتها، فإنها مزرعة الآخرة، فمن أخذ منها مراعيا رحمه اللهّٰ: "فالدنيا لا تذم 
القوانين الشرعية أعانته على آخرته، ومن ثمة قيل: لا تركن إلى الدنيا فإنها لا تبقي 

  .)22(على أحد، ولا تتركها فإن الآخرة لا تنال إلا بها"
يق فجعلوا الزهد غاية. وفيهم قال المناوي رحمه  وكم من أناس أخطأوا الطر

عالى: "فالزهد فراغ القلب من الدنيا، لا فراغ اليد منها، وقد جهل قوم فظنوا اللهّٰ ت
أن الزهد تجنب الحلال، فاعتزلوا الناس، وضيعوا الحقوق، وقطعوا الأرحام، 
وجفوا الأنام، واكفهروا في وجوه الأغنياء، وفي قلوبهم شهوة الغنى أمثال 

  .)23(أن أصله موت الشهوة القلبية"الجبال، ولم يعلموا أن الزهد إنما هو بالقلب، و
ب والسنة وأشاد بفضله أئمة الدين. قال كـتافالزهد مقام رفيع دعا إليه الـ

من الحلي  أحسنالإمام الشافعي رحمه اللهّٰ: "عليك بالزهد، فإن الزهد على الزاهد 
  .)24(على الناهد"

يات حياته إلى الزهد والتصوف، وق يل أما أبو العتاهية فقد عدل في أخر
أنه ترك منادمة الرشيد، وكان قبل ذلك لا يفارقه. وتاب توبة صادقة وزهد في 
الدنيا. وأبرز زهدياته دارت حول الترهيب من الدنيا والترغيب في الآخرة، 
ينشرها في الناس دعوة صادقة للتقرب من اللهّٰ بالأعمال الصالحة وتذكر الحشر 

على ما فرط في جنب اللهّٰ وما  والنشور وأول ما نشير إليه، هو شعوره بالندم
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  اجترح من خطايا.
وهذا دليل على  ،فنلفيه يتضرع إلى اللهّٰ، يطلب منه العفو والصفح عنه

ية صادقة مفعمة بروح التوبة والندم العميق   :)25(عاطفة قو
 مقر بالذي قد كان مني  إلهي لا تعذبني فإني
 بعفوك إن عفوت وحسن ظني  فمالي حيلة إلا رجائي

 وأنت علي ذو فضل ومن  كم من زلة لي في الخطاياو 
 عضضت أناملي وقرعت سني  إذا فكرت في ندمى عليها
 وأقطع طول عمري بالتمني  أجن بزهرة الدنيا جنونا

 قلبت لها ظهر المجن  أني صدقت الزهد عنها ولو
 لشر الناس إن لم تعف عني  يظن الناس بي خيرا وإني

يطلب العفو والغفران. وهكذا نراه  بعد أن أحس بالندم، يعلن التوبة و
لـكن أبا العتاهية، الذي تحامل عليه الناس في حياته كان مقدرا له أن يظلم حيا 

أتانا أبو العتاهية إلى  :)26(وميتا. فأما وهو حي، فقد حدث الخليل النوشاني قال
لتوحيد، فقلنا: قل شيئا ا س أنني زنديق واللهّٰ ما ديني إلامنزلنا، فقال زعم النا
  :)27(نتحدث به عنك، فقال

 وأي بني آدم خالد  ألا إننا كلنا بائد
 وكل إلى ربه عائد  وبدؤهم كان من ربهم
 أم كيف يجحده جاحد  فيا عجبا كيف يعصى الإله
يكه  علينا وتسكينه شاهد  وللهّٰ في كل تحر
 تدل على أنه واحد  وفي كل شيء له آية

ا كان أبو العتاهية الذي حظي بمنزلة رفيعة في القصر، وبين الشعراء وإذ
وعامة الناس، قد تخلى عما كسبه بنبوغه وتفوقه، فلأنه كان يحب الارتقاء إلى 

  مكانة أعلى وأسمى ويتشوق إلى مدارج الـكمال والجمال.
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و العتاهية مدة في عيشة الهناءة والبسط، بين حاشية الخلفاء يحضر قضى أب
مجالسهم. وقيل: إنه اتصل بالمهدي والهادي والرشيد ونادمهم، ولـكنه ما لبث أن 
ترك المنادمة بعدما تنسك، وعدل عن قول الشعر إلى الزهد والتصوف، وطفق 

عاد إلى الشعر، ولـكنه يذكر الموت وأهواله، فحبسه الرشيد، ثم رضي عنه فأطلقه، ف
مكانته في القصر، وأن يحبس  ترك الغزل والهجاء، غير مبال في ذلك من أن يفقد

يعذ ب. وقيل أيضا: إن الرشيد أمره ذات مرة أن يقول شعرا في الغزل ولـكن و
أبا العتاهية امتنع، فضربه الرشيد وحبسه وحلف ألا يطلق صراحه إلى أن يقول 

  حدا يكتب إليه ما سمع:شيئا في الغزل، ووكل به أ
 وما زال المسيء هو الظلوم  أما واللهّٰ إن الظلم لؤم
 وعند اللهّٰ تجتمع الخصوم  إلى ديان يوم الدين نمضي
  .)28(قيل: بكى الرشيد وأمر بإخلاء سبيله

ويروى أن المنصور بن عمار جلس يوما في بعض مجالسه، فحمد اللهّٰ وأثنى 
فبلغ ذلك أبا العتاهية، فكتب  ،)29(ا العتاهية زنديقعليه وقال: إني أشهدكم أن أب

  إليه:
 ليس للظالمين فيه نصير  إن يوم الحساب يوم عسير
 وهول الصراط يا منصور  فاتخذ عدة لمطلع القبر

منصور على قوله وقال: أشهدكم أن أبا العتاهية قد اعترف بالموت والبعث، الفندم 
  .)30(ذف بهومن اعترف بذلك فقد بريء مما ق

ومما لا شك فيه، أنك تحس في كلماته نبرة الصدق والثبات على المبدأ، 
فهذه أقوال شديدة ولـكنها مغلفة بنسيج الوعظ وموشاة بصياغة التزهيد، ومن 
أسس الموعظة عند أبي العتاهية أنه يحقر شأن الدنيا، فهي غرارة لا تدوم على 

  :)31(حال، تجمح براكبها فيلقى مصرعه
 وإنما الراحة في دار القرار  لدنيا فليست هي بدارأف ل
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 في بلى جسمي، بليل ونهار  أبت الساعات إلا سرعة
 مثل لمع اللآل في الأرض القعار  إنما الدنيا غرور كلها

قلب، وأنها زيف وخداع، والعجب أن الناس يغفلون تـتوالواقع أن الدنيا 
  :)32(عن الوعد المضروب والأجل المحتوم

 ونلعب والموت لا يلعب  أنلهو وأيامنا تذهب
والغريب أنهم يصرفون كل همهم في الإعداد لدار هم عنها راحلون، 
يعدِون لها الفرش، وهم يعلمون  فيشيدون القصور ويحشدون فيها أنواع الزينة و

  :)33(أنهم ما فارقوا هذا النعيم
َ الدار المعدِ لها ِ   يا باَنيِ  ركَ الأخرىَ ماذا عملِتَ لداَ
 تغفلِْ فرِاَش الرقدة الـكبرى  وممُهَدَ الفرشْ الوثيرة لا

وأبو العتاهية كما يخشى الموت يخشى ما بعدها من مشاهد القيامة وأهوالها ثم 
  :)34(القرار في إحدى داريها

 لهان علينا الأمر واحتقر الأمر  فلو كان هول الموت لا شيء بعده
 ونار وما قد يستطيل به الخـبر  ولـكنه حشر ونشر وجنة

ق أبو العتاهية حياة اللهو والعبث ليعيش حياة الزاهدين، فغدا شعره طل
عظات وتعاليم، ودعوة إلى التنسك والمغالات في فطام النفس وحرمانها. فصار 
أقرب إلى شعراء الأخلاق والحكمة، وفي هذا السياق يقول الأستاذ محمد خلف 

بية الذوق اللهّٰ. "إن شعر أبي ا لعتاهية ذا الصبغة التعليمية أخذ مكانة في تر
  .)35("الناشئينالإسلامي وفي تهذيب 

فهو يحض على التخلق بأشرف العادات، والبذل والإنفاق في وجوه 
م، وأن يخفض الصدقات ويدعو الإنسان إلى أن يراعي حق الجوار، وحرمة الذم

  :)36(جناحه لأخيه الإنسان
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وتخلقن بأشرف العادات اداتأسلك بني مناهج الس
تفنى وتورث دائم الحسرات لا تلهينك عن معادك لذة
الصدقات فاجعلن منه الأجل لأوجه وإذا اتسعت برزق ربك
بقضاء ما طلبوا من الحاجات وارع الحوار لأهله متبرعا
وارغب بنفسك عن ردى اللذات واخفض جناحك إن منحت إمارة

آخر ينصح بعدم الغيبة، وهي خلة قبيحة مذمومة، إذ شر  وفي موضع
يغيرك بارتكابه في صورة الصديق الودود والمخلص  الإخلاء من يزين لك العمل، و

  :)37(الغيور، فإذا توارى عنك نهش لحمك وبرى عرضك مثل بري القلم
 يعاتب طورا، وطورا يذم  وشر الأخلاء من لم يزل
يك النصيحة عند اللقاء يك في السر بري القلم  ير يبر  و

يوصي بخـير السلوك حتى  أبو العتاهية يصدر أحكامه في طبائع الناس، و
يقلع خليل السوء عن الإثم ويثوب إلى الرشاد ويرى أن الصدق في الإخاء قليل 
بين الناس، والإنسان في حاجة ماسة إلى صديق، فعليه أن يقبل الناس على 

  :)38(علاتهم
 وفي صحة الوفاء لقلة  اء من الناسإن في صحة الإخ

 الصبر وإلا لم تستقم لك خلة  فألبس الناس ما استطعت على
 وإن كنت لا تجاوز زلة  عش وحيدا إن كنت لا تقبل العذر

يقول أيضا ناصحا   :)39(و
 صرت إلى سوء مثل ما فعلا  وإن أنت كافيت من أساء فقد

اخاة، فهو اجتماعي بطبعه ولا يمكن بد له من صداقة ومؤ إن الإنسان لا
أن يعيش وحيدا منفردا، وهو في سبيل ذلك لابد أن يحمل عنت الأصدقاء 
وحيف بعضهم. وفي موضع آخر نلفيه يعمق النظرة، فإذا به فيلسوف ينقب في 
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يطب لها، مقررا أن الحقد إذا أنشب مخالبه في صدر إنسان ما،  أعماق النفس و
  :)40(منه، فتصدر عنه هذه الصفة القبيحةفإنه لا يستطيع التخلص 

 تخرقه في بحورها الـكرب  من لزم الحقد لم يزل كمدا
ق بأهداب ونراه أيضا يدعو إلى مجانبة الشرور، وعدم اجتراح الآثام، والتعل

  :)41(الأخلاق الفاضلة كقوله
 ن الصدق وما أزينه للفتى  ما أكرم الصبر وما أحسـ

 والرفق يمن، والقنوع غنى  نةالخرق شؤم، والتقى ج
 آخ إذا أخيت أهل التقى  نافس إذا نافست في حكمة

  :)42(ومما ورد عنه
 تملـكه المال الذي هو مالـكه  إذا المرء لم يعتق من المال نفسه
 وليس لي المال الذي أنا تاركه  ألا إن مالي الذي أنا منفق
 لا استهلـكته مهالـكهالذي يحق وإ  إذا كنت ذا مال فبادر به

فهذه الأبيات فيها حض على الإنفاق وادخار الثواب عند اللهّٰ تعالى 
فق مع مقاصد الشريعة التي تسعى إلى تحقيق الـكفاية الاقتصادية تـتومعانيها 

قق تماسك المجتمع للناس، والأمن الغذائي بالقضاء على الجوع والفقر، مما يح
  وتعاضد أبنائه.

يقر  بخلاف ما قيل وما يقال عنه، كان أبو العتاهية مسلما يؤمن باللهّٰ و
بالبعث والحساب واليوم الآخر. وعلى الرغم من ذلك، أتهم بالـكفر والزندقة وإلى 
غير ذلك من الادعاءات والأقوال الواهية التي تجافي الحقيقة ولا تملك من 

  الصدق نصيبا.
يمانه، ففي  إن أبا العتاهية ليس بحاجة إلى أدلة وبراهين تدل على صدق إ

ديوانه ما يفند ويدحض مزاعم خصومه وشانئيه ببغداد التي كانت تحتضن 
الـكثير من شعراء المجون الذين يشيعون الفسق والرذيلة بين الناس، كان أبو 
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العتاهية دائم التوكل على اللهّٰ، كثير الحمد له، متخذا من أحداث الزمن وكر الأيام 
  :)43(عبرا ومواعظا

 إنما الخـير كله في يديه  وحده وإليهأنا باللهّٰ
 على المن والمزيد لديه  أحمد اللهّٰ وهو ألهمني الحمد

يمانه المطلق، وبكلماته الصادقة وبروح الدعابة يندد  وهكذا ينطلق أبو العتاهية بإ
  :)44(بمطامع الإنسان وزخرفة الدنيا

 وما أنت يا دنياي إلا غرور  ألا إلى اللهّٰ تصير الأمور
 منها خلقنا وإليها نصير  نحن بنو الأرض وسكانها

لقد كان في دعوته شديد التأثر بمبادئ الإسلام مقتبسا المعنى من أقواله تعالى: 
  :)45("ألا إلى اللهّٰ تصير الأمور" و"منها خلقناكم، وفيها نعيدكم". وإذا قرأنا قوله

 يرجو وأحيانا يضل الرجا  ويرزق الإنسان من حيث لا
  :)46(تبادر إلى الأذهان قوله سبحانه تعالى: "ويرزقه من حيث لا يحتسب". وقوله

 نصحت له فوليه الطاغوت  من لم يوال اللهّٰ والرسل التي
مأخوذ من قوله تعالى: "اللهّٰ ولي الذين آمنوا يخرجهم من الظلمات إلى النور 

  :)47(والذين كفروا أولياؤهم الطاغوت". وقوله
 يا رب إن الهدى هداكا  ا ضللناإن أنت لم تهدن

  :)48(فهو من قوله تعالى: "قل إن هدى اللهّٰ هو الهدى". ومن أقواله أيضا
 أي يوم يكون آخر عمري  ليت شعري فإنني لست أدري
 وبأي البلاد يحفر قبري  وبأي بلاد يقبض روحي

يمة: "وما تدري نفس ماذا تكس ب غدا ومؤدى البيتين مستوحى من الآية الـكر
وما نفس بأي أرض تموت". وإذا كانت هذه المعاني والأساليب المنقولة قد 
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تسربت إلى شعره من مصدر القرآن الـكريم، فهو أيضا يكثر الاقتباس من السنة. 
وفي التحذير من الدنيا وزخرفها يحاول الشاعر الإقناع بأن المال مهما بالغ الإنسان 

خرة يوم يودع هذه الدنيا، وهذه الفكرة في اكتنازه، فإنه لن يصحبه إلى الآ
  .)49(مأخوذة من أحاديث الرسول (صلم)

وبهذه الأمثلة تبېن سر تلك المعاني الجليلة الواضحة التي تفرد بها أبو العتاهية 
  في شعره، إذ يمكن القول إن شعر الزهد اكتمل على يديه وأصبح فنا له أصوله.

عو إلى ترك متاع الدنيا ويحض على أبو العتاهية نسج على منوال الوعاظ يد
الانصراف إلى العبادة وتقوى اللهّٰ والتذكير بالموت والآخرة. لقد جعل من شعره 

  أداة لتطهير النفس وتحليتها بكل جمال وكمال، وهذا إجماع مكارم الأخلاق.
لقد كرس جل شعره، يحذر اللاهين مما ينتظرهم من سوء العذاب 

صلاح والتقوى والفوز في الدار الآخرة ونعيمها والعقاب، ويحض الناس على ال
بدلا من نعيم الدنيا الزائل، ومتاعها الفاني خاصة وأن عصره قد شهد زحاما 
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 مدخل إلى الشعر الديني الجزائري الحديث
  د. محمد موسوني

 ، الجزائرجامعة تلمسان
  الملخص:

بان الاحتلال الفرنسي في الربع الأول من  تعد حركة الإصلاح التي عرفتها الجزائر إ
القرن الماضي، وعلى طول امتدادها مسارا حقيقيا للشعر الديني الجزائري من حيث مبناه على 

وقد اتجه هذا الأخير إلى التركيز على فكرة الإحياء، وكانت النظرة فيه سلفية وجه الخصوص. 
تتجه إلى الماضي الذي يمثل النموذج المحتذى؛ وأبرز منحى سلـكه هذا الشعر هو الاتجاه الديني 

 الإسلامي.
  الكلمات الدالة:

ية   .الشعر الجزائري، الثورة، الإصلاح، الدين، الحر
***  

يا وفنيا يرجّح أن تكون إن كل من يتتبع الش عر الجزائري بوصفه واقعا فكر
الحركة الإصلاحية التي عرفتها البلاد في عهد الاستعمار، في الربع الأول من 
القرن الماضي وعلى طول امتدادها هي المسار الحقيقي للشعر من حيث مبناه على 

عامة، وجه الخصوص. فالشعر في ظلها استطاع أن يعيش اللحظة والواقع بصفة 
بع سير أعماله وفضحها، كما وقف تـتفكشف عن نوايا المستعمر المستبد، و

  بالمرصاد للانحراف الديني الذي ساد فترة الاستعمار.
وطبيعي جدا أن يرتبط الشعر بفكرة الإصلاح في هذا الظرف العصيب 
 هذا، إذا عرفنا حقيقة الشعر من جهة، وإذا سلمّنا بواقع البلاد الذي كان بحاجة
إلى التغيير والإصلاح من جهة ثانية. "ومن هنا اتجه الشعر إلى التركيز على فكرة 

  .)1(الأحياء وكانت النظرة فيه سلفية تتجه إلى الماضي الذي يمثل النموذج المحتذى"
وفي ظل هذه الحركة بعث الشعر الجزائري، حيث أخرج من سطحية 

ل أبرز منحى سلـكه الشعر في الفكرة إلى عمقها، ومن جمودها إلى حركتيها. ولع
  هذه الفترة هو الاتجاه الديني، وما يفسر لنا هذا، عدة أمور منها:
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حركة الإصلاح وربط حاضر الأمة بماضيها، وهي تعد نقطة تحول بارزة في أولا: 
  تاريخ الجزائر الفكري والفني.

كة الوقوف عند السيرورة التاريخية، أي أنّ الصراع الذي قام بين حر  ثانيا:
الإصلاح وفلسفة الاستعمار الصليبي (فرنسا) صراع ديني قائم على الخداع قبل 

ية  با استعمار قد كان هذا الخداع حتى لا تتحرك العاطفة الدينية "وأن يكون حر
ّ يفهم  عند المسلمين، فيهبوا للدفاع عن دينهم لأنه من مصلحة النصارى ألا

  .)2(وطنهم كما يشاءون"المسلمون هذه الحقيقة وليدافع المسلمون عن 
والشاعر  )3(الانخراط شبه الكلي لشعراء ما قبل الثورة في الحركة الإصلاحيةثالثا: 

ية، حيث حارب العدو وأعلن  في هذه الآونة كان بصدد تطبيق وتبليغ رسالة سماو
يوم أن انبعث الإصلاح الديني لم "و رفضه، للانتماء لعقيدة غير عقيدة الإسلام. 

ت متسع لمهادنة الانحراف فيه، ولا في الصدر سعة للمحاورة يعد في الوق
  .)4(والمهادنة"

ولم تقتصر هذه الثورة العارمة من الشعراء على المستعمر فحسب، بل مست 
أيضا أدعياء الدين: من مرابطين وأولياء وطرقيين. "والشاعر في هذه القترة كان 

ية الدين، يتأمل واقع المجتمع وما استشرى فيه من أدواء محا ولا إصلاحه من زاو
فتراه يذكر في كل مناسبة بأن الرجوع إلى القيم الروحية واقتناء أثر السلف الصالح 

  .)5(هو سبيل النجاة"
َّحق الذي نقدمه من  وخير ما يمثل لنا هذه الظاهرة النموذج الشعري اللا

الحالة  -ي كما سيأت -قصيدة "علام نلوم الدهر" لرمضان حمود، حيث أنه يصور لنا 
يعده ضعفا  ية التي آل إليها المجتمع الجزائري آنذاك، فهو يرفض التواكل و المزر
ويحث على الأخذ بالأسباب، إنه يصرخ في وجه المتقاعسين المستكينين الذين 

كما يلوم الإمعّة الذي لا ينهض بعزائمه  !يرجعون كل شيء إلى قضاء اللهّٰ وقدره
  ويسلم بما يفعله الآخرون.

  :)6(رمضان حمود يقول
وننسب للإسلام ما هو باطل علام نلوم الدهّر واللهّٰ عادل
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يابسا بكاء وهل تجدي الدموع الهواطل ونملأ وجه الأرض رطبا و
وما ذاك إلا ما جنته الأنامل ونجزع للمكروه من كل حادث
ولـكن كفر المرء للمرء قاتل فلن يظلم اللهّٰ لعباده بحكمه

تعيث به الأهواء والكل ذاهل ا مسلمون ودينناونزعم أن
ّ والجهل دأبنا وهل نال عزّافي البسيطة جاهل ونبغي حياة العز
لنحظى ببعض الشيء والشيء سافل نسير وراء الناعقين تهالكا
وإن جاء منهم تافه فهو كامل نرى قولهم حقا وصدقا وحجة
ع ما قررته الأوائلولم نتب نقلدهم كالببغاء تفرنجا

هكذا تبقى هذه المقطوعة شريطا سينمائيا يعرض علينا في أي وقت نشاء، 
يوضّح لنا واقع الإنسان الجزائري المغلوب على أمره، كما يوضح حقيقة الشاعر 
الجزائري الغيور على وطنه ودينه. ويبقى جوهر هذه المقطوعة المستنبط من 

ية الأخرى خلال هاته الفترة. "والجدير الإسلام هو جوهر القصائد الدين
ومرد ذلك  )7(بالملاحظة أن فترة منتصف الثلاثينات كانت تزخر بالشعر الديني"

يرجع إلى الوعي العام على الصعيدين الديني والسياسي، وقد أمتد هذا الأخير إلى 
ية الـكب يذانا باندلاع الثورة التحرير   رى.ما بعد الحرب العالمية الثانية، وكان إ

وخير ما نستدل به على هذا التحول السريع الأبيات التالية من قصيدة 
يلة نظمها بعدما رأى ما  "حزب مصلح" لمحمد العيد آل خليفة، وهي قصيدة طو

الذي عقد بعاصمة الجزائر في منتصف الثلاثينيات من تأثير  -للمؤتمر الإسلامي 
العلماء المسلمين وهو المفتي "ابن  بالغ على المستعمر، فبعد اغتيال أحد مناوئي جمعية

خ الطيب العقبي" دالي محمود كحول" ألصقت التهمة بأحد أعضاء الجمعية وهو الشي
  لجمعية.في سجن "بربروس" مع السيد "عباس التركي" أحد أعضاء ا الذي زجّ به

هذه الحادثة التي صادفت ميلاد المؤتمر الإسلامي قد هزت أعماق شاعرنا 
  :)9(يقول محمد العيد. )8(النصر من جميع جوانبهفراح يستبشر ب
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 حصحص الحق وبان السبيل  سر مع التوفيق فهو الدليل
 واسقينيها إنّها سلسبيل  عاطني السراّء كأسا بكأس
 فهو كالمرآة صاف صقيل  زال عن موقفنا كل ريب
 وزرهم يوم الحساب ثقيل  إنّ قوما بالدمّ اتهمونا

 طعمه مرّ المذاق وبيل  مستراباأوردونا موردا
 للأذى والصّامدون قليلُ   ابتلونا بالأذى فصمدنا
 جاءنا أنّ "ابن دالي" قتيل  ما شعرنا، يعلم اللهّٰ، حتى
 موثق في "بربروس" عليل  فإذا "العقبي" وهو وحيد
 حسبنا اللهّٰ ونعم الوكيل  من يقل لا تأمنوا الغدر

لحدث السياسي الذي من أجله نظمت القصيدة مما سبق، أن انستشف 
السابقة قد انصهر في بوتقة الدين وتعاليمه، هذا ما نلمسه بشكل بينّ في مطلع 
القصيدة، فقد جعل الشاعر من توفيق اللهّٰ دليلا قاطعا وحقا واضحا، وهذا ما 

حيث إنه متشبث بروح اللهّٰ، فاللهّٰ حسبه ووكيله.  -أيضا  -نلحظه في الختام 
ر الديني في هذه المرحلة كان مفعما بحرارة الفكرة وشروقها، وقد تعدّى فالشع

  كتها، وقد ربط الأحداث بأسبابها.رتابة المناسبات إلى حر 
يق المؤدي إليها  ية لا تعطى كان على الشاعر أن يرسم الطر "ولما كانت الحر

حمد العيد عند الشاعر م -مثلا  -كما نرى هذا  )10(والمتمثل في المعركة والجهاد"
  :)11(الذي يقول

 إلى ما ضاع من شرف الجدود  فهل للمسلمين اليوم عود
 إلى الأهداف تقدح كالزنود  وهل لرجالهم عزمات صدق
 من الأحلام مطرح الركّود  وهل شعب الجزائر مستيقن
 كأمة "ليبيا" أو "الهنود"  وهل بالتحرير سوف يحظى
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 يجيب إلى المعامع حيث نودي  ولا يعطي التحررّ غير شعب
ولقد دخل الشعر الديني الجزائري الثورة غير محتشم. فهو لم يعد ينطلق من 

وجعل منها سبلا إصلاحية، وإنمّا انصهرت هذه  -المميزة له  -المناسبة الدينية 
يك المغزى العام  الأخيرة في أجواء الحدث، غير أن هذا لم يمنعها من تحر

لها بالذهاب بعيدا لمعالجة المستجدات اليومية، فالدين للقصيدة، والسماح 
يقي عمله يسري تحت غطاء  الإسلامي في هذه الفترة تناثر داخل القصيدة و

ية.  ياالثور   :)12(يقول مفدي زكر
 هذا اليوم مشهود!اللهّٰ أكبر  يا مهرجانا بأهل اللهّٰ مزدهرا
 للصالحات، فما في الخـير تحديد  اليوم يا ناس، يوم البعث فاستبقوا

 يا جيرة اللهّٰ في سبيل العلي جودوا  للعطاء يداايا جيرة اللهّٰ مدّو
وا أصوت أمتكم ُّ  يا جيرة اللهّٰ، في أوطانكم ذودوا  يا جيرة اللهّٰ لب
 فاستبشروا وأسرعوا فالبيع محدود  من يشتري الخلد؟ إن اللهّٰ بائعه
ية، إذ وقف مفتخرا فالمناسبة التي انطلق منها ا لشاعر هي مناسبة ثور

ببلاده المسلمة معتزا بيوم نوفمبر المشهود، إنه يوم بعث وإحياء، فهو يدعو أبناء أمته 
إلى البذل والعطاء في سبيل اللهّٰ لإخراج البلاد من المحنة التي أحاطت بها، إنه 

فمن جاهد في  - لم ولن تبور، أبدا -يحثهم على الجهاد، هذه التجارة الغالية التي 
يقول مفدي سبيل اللهّٰ من أجل رفع كلمة اللهّٰ. كان حقا على اللهّٰ أن ينصره. 

يا   :)13(زكر
با  على من ظل لا يرعى جنابا  وقال اللهّٰ كن يا شعب حر
 على من بات لا يخشى عقابا  وقال الشعب: كن يا ربّ عوناة

يا يقف في مكان آخر ليدحض ويبط ل وها هو الشاعر مفدي زكر
يل، والتهم التي ألحقت بشعبه، ويحرض على إثبات الشيم الحميدة، والخصال  الأقاو
الإسلامية له؛ فالشعب الجزائري شعب عادل، وصادق لا يتصنع الصدق ولا 
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العدل، ورث النبل، والشرف، وكرم الضيافة عن أجداده الأشراف. ولننظر إليه 
  :)14(كيف يؤكد هذه الحقيقة قائلا

 أجانبها إذا انتصرت تبابا  زائر سوف يلقىوقالوا في الج
 وكان حديثهم أبدا كذابا  فهم كذبوا ومالهم دليل
 باكـتاسلوا التاريخ عناّ والـ  ونحن العادلون إذا حكمنا
 ألفنا الصدق طبعا لا اكتسابا  ونحن الصادقون إذا نطقنا
 باورثنا النبل، والشرف اللبا  وعن أجدادنا الأشراف، إنا
 بسطنا في وجوههم الرحابا  كرام للضيوف إذا استقاموا

ومما يؤكد لنا الطابع الديني للشعر الجزائري تعرضه لأخطر الأفكار التي 
ومهما قيل:  !عرفتها اللحظة، وبالضبط كيفية التعامل مع النصارى واليهود
يا يون قد راعوا للأخوة الإنسانية مبادئها، يقول مفدي زكر   :)15(فالجزائر

 ونحـترم الصوامع والقبابا  ونحـترم الـكنيسة في حمانا
 وكان الحق بينهما انتسابا  وكان محمد نسبا لعيسى
 وحذر قومه مكرا وعابا  وموسى كان يأمر بالتآخي

يقول الشاعر   :)16(و
 ولا نرضى لسلطتنا اقتضابا  فلا نرضى مساومة وغبنا
 سمت لنا الدنيا مناباولو ق  ولن نرضى شريكا في حمانا

في قاموس الأخلاق الإسلامية فالشاعر في هذين البيتين يجسد فكرتين أساسيتين 
  هما:

  للهّٰ ولرسوله وللمؤمنين. العزة لن تكون إلا -  1
  الدعوة إلى الابتعاد عن الطمع والإغراء. -  2

يون استقلالهم وأثبتوا للعالم براءتهم وقوت يوم أن نشد الشعراء الجزائر هم. و
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وكأني بهم حققوا ما كانوا يصبون إليه وانتهى كل  !يوم أن قعدوا عن الشعر
طلب من الجهد والعطاء أكثر مما تـتفي حين أن مرحلة ما بعد الاستقلال  !شيء

يتطلبه أي وقت مضى، فالمرحلة مرحلة بناء، ومع هذا فإن العشرية الأولى من 
ية، وتبقى التساؤلات حول هذه الاستقلال عرفت ركودا كبيرا في الحركة الشعر 

معقولة إلى حد كبير، وقد  -في نظرنا  - )17(القضية والتي تكهنها بعض الدارسين
  حصروها في جانبېن كبيرين هما:

ية، أي حصل لديهم نوعا من  - 1 جانب نفسي: ويتمثل في انبهار الشعراء بالحر
ية، مادام هناك استقرار يسود ال   بلاد والعباد.الاكتفاء في التجربة الشعر

جانب حضاري: هذا الجانب زاد من حدة الجانب الأول، كون الشاعر في  - 2
هذه المرحلة لم يستطع مجاراة التحولات السياسية، والاجتماعية، والثقافية التي 
اجتاحت البلاد العربية والإسلامية على حد سواء، وكأني به خاف من الدخول 

كما أن ندرة القصائد التي تخللت  !ع خاصفي معركة لا يملك لها سلاحا من نو
هذه الفترة ما لبثت تمشي على استحياء وتنحت عن التصعيد الثوري السياسي 

يقول الشاعر محمد وباتت تحن إلى الفكرة التراثية الدينية الإصلاحية من جديد. 
  :)18(ناصر

 أم وعي كالمديح فيك نشيدا  هل رأى الـكون غير عيدك عيدا
 عمّ نور الخلاص منك الوجودا  من عميق الصحارييوم أشرقت

 يل إلى الأرض والسماء سعيدا  وسرى يحمل البشارة جبر
 فخرت له الجباه سجودا  أي بشرى يزفها تسعد الخلق
 فلبوّه سادة وعبيدا  بزغ الحق صادقا من محياه

ن لينتقل بعد ذلك فالشاعر يفتخر مهللا بمولد الرسول (ص) مبينا فضله على العالمي
إلى ذكر صفاته الحميدة، وإلى وصف رسالته الخالدة التي لا تدانيها رسالة، ولا 

  يستطيع أن يقف أمامها أحد، ولا تستطيع أن تدحضها قوة كيف ما كانت.
ية لدى الشاعر الديني الجزائري مع مطلع  يوم أن اكتملت التجربة الشعر و
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بها وهو يحمل هماّ وغربة متزايدتين من السبعينيات دخل المعركة من جميع أبوا
جراء التخلف الفكري والفلسفي في العالم الإسلامي المعاصر، ويرجع بعض 
الدراسيين هذا التخلف إلى "الابتعاد عن روح الدين والتنكر للاجتهاد وفقدان 

ية، والقعود عن الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر" ويبقى، في نظرنا،  )19(الحر
غماري من الشعراء القلائل في العالم العربي الإسلامي المعاصر الذين مصطفى ال

عالجوا قضايا هذا العصر بمنظور إسلامي؛ وهو إذ يفعل هذا لم يقف عند الحدود 
الجغرافية لبلاده ولا عند الحدود الذاتية لنفسه، بلّ تعداهما إلى أبعد من هذا، 

الإسلامية حيثما كانت، تشعر  لتشمل روحه العالمين، إنه "يتجاوب مع القضايا
وأنت تقرأ شعره بأنه إنسان لا ينتمي إلى أرض معينة ذات حدود جغرافية، 
وإنما هو يكون حيت يكون الإسلام، هو في القدس وفي الهند وفي الفيليبين وفي 

ابعه في مواقفه تلك، بأنه يريد أن يتجاوز تـتبخارى وفي الباكستان، يشعرك وأنت 
عينها، فهو ثائر ساخط متمرد رافض أبدا دوما إلى غد حتى حدود ذاته 

  .هذا ما سنتطرق إلية في بحث لاحق فمن يكون هذا الشاعر؟ )20(أفضل"
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  بناء الإنسان في الفكر الصوفي الإسلامي
  محمد سعيدي
  جامعة مستغانم، الجزائر

  الملخص:
لقد كان الإنسان هو مدار الأدب الصوفي عبر العصور، وهو محور اهتمام الصوفية في 
شتي مذاهبهم مدارسهم. والصوفية لما يقصدون اللهّٰ بمناجاتهم وبكائهم وتبتلاتهم إنما يرمون من 

حكمة أبديةّ خالدة هي بناء إنسان رساليّ، له رسالة مؤداّة في الوجود تفرده عن  وراء ذلك إلى
ّ يغدو خليفة اللهّٰ في  َ عن سفاسف المادة إلى قدسيةّ الروّح، ومن ثم بقية المخلوقات. فيعَلوُ
يا، يجني بنو جنسه من حوله ثمرات هذا الحب.  يضحى فاعلا حضار الـكون يعبده عن حبّ، و

الصوفي تصويرا لهذه الرسالة. والمداخلة تحاول التطرق، ولو باقتضاب، إلى  وهكذا كان الأدب
 حيثيات هذه الرسّالة وتجلياتها.

  الكلمات الدالة:
  .التصوف، الحب الإلهي، الروح، الحكمة، المقامات

***  
يف التصوف و بع تـتغير مجد في هذا البحث الموجز التطرق إلى تعار

عدد تـتشعب بتشعب المدارس الصوفية وتـتد مفاهيمه، فهي كثيرة ومتشعبة وق
د استقلت بحوث ضافية بهذه بتعدد الرجال الصوفية في المدرسة الواحدة وق

ولـكن تمت مقدمات لابد منها أضعها بين يدي القارئ ونحن بصدد  .)1(المهمة
  اء الإنسان في المنظومة الصوفية:تبيان تجليات بن

هم بصفة أخص، حسبوا التصوف تمسكا إن نفرا من الأدباء، والشعراء من -  1
ر الصوفية فراحوا يحشدونها تباعا وهم لا كـبابالرموز واستعارة لأسماء وألقاب 

يزيدون أن يلتحفوا مسوحا من الثقافة الصوفية الإسلامية لا غير، ولا يعيشون 
تجارب ولا يتذوقون وجدا أو بتعبير آخر فإنهم يميلون إلى استثمار المعجم 

ا يتجاوزونه، فتغدو صوفيتهم مصطنعة وذابلة غير ذات إشعاع. وكثيرا الصوفي ول
ما تتجرد تلك المضامين الصوفية الحقة عند هؤلاء الشعراء من مدلولها الصوفي ذي 
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  المنبت الإسلامي المثقل بالرموز والظلال الإسلامية.
بات الذاتية والتهويمات الوجدانية كـتافليس من التصوف في شيء تلك الـ

ية معاصرة يكتب أصحابها تحت الت ية ونثر بداعات أدبية، شعر ي تطفح بها إ
  تأثيرات نفسية مختلفة يستجيبون فيها لذواتهم ولنوازعهم وميولهم.

وأعتقد أن الحكم النقدي الذي أطلق في العصر الحديث على جمع من 
الشعراء بكونهم "شعراء متصوفين" أو "شعراء ذوي نزعات واتجاهات صوفية"، لا 
يستند على فيض دراسة ولا يقوم على تحليل موضوعي مستفيض ولم يسلك نهج 
الاستقراء للإبداعات العربية والإسلامية والموازنة بينها وبين غيرها من 
الإبداعات العالمية، وهناك "حقيقة هامة لابد للدارسين في حقول الآداب 

ثنى التراث الصوفي من العربية والفلسفية من أن يعرفوها هي أن النقد القديم است
 .)2(الدراسات الفنية ولا تزال هذه النظرة سائدة حتى الآن إلا في القليل النادر"

فنحن بحاجة ماسة إلى دراسات جادة وجديدة تمحق الاختلاف بين النقاد حول 
المصطلحات الأدبية والعلمية والمعرفية بعامة وتنير سبيل الباحثين والدارسين بغية 

ففي الـكثير من الدراسات النقدية المعاصرة  .)3(ي نصابها وقوالبهاوضع الأمور ف
يكتنف مصطلح "أدب التصوف" الـكثير من الغموض والإبهام حتى أضحى 
بعض الدارسين يلصقه عبثا بكل مبدع غارق في ذاتيته هائم في خياله. وإذا كان 

القول بأن "التصوف يحلق بجناحين أحدهما الفلسفة والثاني الأدب بل إنه يمكن 
فمن الحيف والقصور إذن أن  )4(التصوف أقرب إلى الأدب من إلى الفلسفة"

ية  يظل حبيس الأحكام الانطباعية بلا تفسير موضوعي وبلا سبر لأغواره الفكر
صوفيين والفنية والرمزية ومن الشطط أن يخلط الدارسون والباحثون شعراء 

  بآخرين يحسبون على التصوف...
الشعر الصوفي والشعر الرومانسي ومدى  - يل المثال على سب -ولنأخذ 

الاشتباه، إن لم نقل الاضطراب الذي قد يقع فيه غير قليل من النقاد في تفسير 
بداع شعري صوفي أو رومانسي، كل على حدة،  ية وما يلحقها من إ التجربة الشعر

الشعرين من وإلحاقهما بتياريهما أو باتجاهيهما أو بمدرستيهما بسبب ما يحيط هذين 
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ومع ذلك يبقى الشعر الرومانسي هو  .)5(تشابه ولاسيما في جانب الصور والأخيلة
غير الشعر الصوفي، فالأول استجابة للذات نحو الذات، أما الثاني فهو استجابة 

  للسمو نحو السمو، للذات نحو العلو.
ي بطون يجب الوقوف موقف الدارسين المحللين أمام تلك الآراء المتناثرة ف -  2

كتب المستشرقين، ولا نسلم بموضوعيتها بله صحتها، فلقد كان للمستشرقين اليد 
يات والآراء النقدية حول تراثنا الإسلامي،  بداء الـكثير من النظر الطولى في إ
ومنه التصوف... آراء أقل ما يقال عنها إنها لا تستند إلى الدراسة الشمولية التي 

، وعلى الموضوعية وسيلة وكانوا سببا في توجيه الفكر تقوم على المنهج العلمي سبيلا
باين والأصول الإسلامية. ولا عجب فقد قام نفر من هؤلاء تـتالإسلامي وجهة 

المستشرقين بتأليف "دائرة المعارف الإسلامية"، وفيها من الآراء والأخطاء ما لا 
يخفى على دارس منصف وما تزال هذه الآراء تسري عند تلامذتهم من 

ن والعرب على حد سواء ممن تأثروا بهم إلى حد النقل الحرفي من كتبهم يـيالغرب
نيلـكوس من إنجلترا،  ،مرجيلوت ،جب ،ومن هؤلاء المستشرقين نجد آربري

  وجولد تسهير من المجر وغيرهم.
غير صحيح تلك المبالغات التي مفادها أن التصوف الإسلامي يستمد أصوله  - 3

نبية عنه ونحن إذ لا تنكر التأثير والتأثر بين الثقافات أج ،من مؤثرات خارجية
نقف موقف ريبة من هذا الرأي. فالتصوف  -في مجال التصوف  -الإنسانية فإنا 

"والمقام هو قيام العبد بين يدي اللهّٰ عز وجل فيما يقام فيه من  مقامات
ياضات والعبادات" قاماته والصوفي المسلم لم يجاوز في كل م )6(المجاهدات والر

حدود القرآن وسيرة الرسول (ص)، فمقامات الزهد والحب والتوكل والتوبة 
والذكر وغيرها تجد في القرآن الـكريم والحديث الشريف مرتكزاتها، فهما الاثنان 
ية وهي شهيدة العشق الإلهي كانت أول من نادت في  منبتها. وإن رابعة العدو

ف من نار، ولما تعلن عقيدة شعرها بحب اللهّٰ بعيدا عن طمع في جنة أو خو
 الحب في تقربها وتبتلها للهّٰ بقولها.

 وأغلقت قلبي عمن سواك  عرفت الهوى مذ عرفت هواك
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 خفايا القلوب ولست أراك  وقمت أناجيك يا من ترى
 وحبا لأنك أهل لذاك  أحبك حبين حب الهوى
 فشغلي بذكرك عمن سواك  فأما الذي هو حب الهوى

 فكشفك للحجب حتى أراك  ي أنت أهل لهوأما الذ
 ولـكن لك الحمد في ذا وذاك  فلا الحمد في ذا ولا ذاك لي

من آيتين. الأولى، هي قوله تعالى:  أكثرفلم تكن تحتاج في حبها هذا إلى 
والثانية، هي قوله تعالى: "يا أيها  .)7("قل إن كنتم تحبون اللهّٰ فاتبعوني يحببكم اللهّٰ"

ا من يرتدد منكم عن دينه فسوف يأتي اللهّٰ بقوم يحبهم ويحبونه أذلة على الذين آمنو
ولنقس على مقام الحب كل المقامات الصوفية  .)8(المؤمنين أعزة على الكافرين"

  فلا حياد فيها عن القرآن الـكريم.
إن الأدب الصوفي على كثرته وثرائه يحتاج اليوم، وأكثر من ذي قبل إلى  - 4

اقشة وتحليل وغربلة بغية فك رموزه وتصفيته من شوائب علقت آليات قراءة ومن
به على مر العصور. ذلك أن القراءة المتباينة والمتناقضة للنص الواحد قد جرت 

يلات على  ر الصوفية، فالشيخ الأكبر محي الدين ابن عربي هو شيخ كـباو
عكس من العارفين وإمام الصوفيين عند نفر من النقاد والدارسين. وهو على ال

  ذلك خارج عن جادة الصواب وينعت بأبشع النعوت عند آخرين.
والحلاج كذلك، هو الولي، التقي، النقي، الورع، عند أقوام. وهو نفسه 
الزنديق الملحد عند أقوام آخرين. والغريب أننا واجدون النص الواحد عند هؤلاء 

يل بغير ضوابط منهجية  فتنجر من وراء الصوفية الأقطاب يكون محل تفسير وتأو
  .)9(ذلك أحكام نقدية متباينة

ي نقيض في لسان العرب لابن منظور: البنورد  ،ثانيا، بناء الإنسان: معنى البناء
نى. وقد تكون البناية في الشرف. يقول وبناء وب ،البناء بنيا ،البناءالهدم. بنى 

  الشاعر العربي:
 مإذا كنت تبنيت وغيرك يهد  متى يبلغ البنيان تمامه
  :)10(وبنى الرجل: اصطنعه. يقول الشاعر
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 شتان بين قرى وبين رجال  يبني الرجال وغيره يبني القرى
يفا شاملا للإنسان بقوله: "الإنسان  معنى الإنسان عند الصوفية: يذكر الجرجاني تعر
هو الحيوان الناطق. والإنسان الكامل هو الجامع لجميع العوالم الإلهية، والـكونية 

ب جامع للـكتب الإلهية والـكونية، فمن حيث روحه كـتاة، والجزئية. وهو الكلي
ب اللوح المحفوظ، كـتاب، ومن حيث قلبه كـتاب عقلي مسمى بأم الـكـتاوعقله 

ب المحو والإثبات، فهو الصحف المكرمة المرفوعة المطهرة، كـتاومن حيث نفسه 
ب الظلمانية. فنسبة العقل التي لا يمسها ولا يدرك أسرارها إلا المطهرون من الحج

الأول إلى العالم الـكبير وحقائقه بعينها نسبة الروح الإنساني إلى البدن وقواه، وإن 
النفس الكلية قلب العالم الـكبير كما أن النفس الناطقة قلب الإنسان، وكذلك 

  .)11(يسمى العالم بالإنسان الـكبير"
قصود به الرسول وقد شاع عند المتصوفة مفهوم الإنسان الكامل والم

به الإنسان الكامل في معرفة الأوائل كـتا(ص). يقول الشيخ الجيلي في 
والأواخر، وفي الباب الستين الذي يعنونه "بالإنسان الكامل وأنه محمد (ص) وأنه 

يقول "اعلم حفظك اللهّٰ أن الإنسان الكامل هو القطب  )12(مقابل للحق والخلق" و
ن أوليه إلى آخره، وهو واحد منذ كان الوجود الذي تدور عليه أفلاك الوجود م

إلى الآبدين فاسمه الأصلي الذي هو له محمد وكنيته أبو القاسم ووصفه عبد اللهّٰ 
  )13(ولقبه شمس الدين..."

ية للبناء والمفاهيم الصوفية للإنسان، يمكن أن  ومن هذه المعاني اللغو
لبنة لبنة، وجزءا نستخلص أن الإنسان كيان ووجود قابل لأن يصطنع ويبنى 

جزءا. وكما ينمو جسده ذاتيا فإن روحه قابلة للسمو إن هو تعهدها بالرعاية والسقاية 
شأنها شأن الجسد، سواء بسواء. كما أن محور عملية البناء في الوجود بأكمله هو 

  الإنسان.
ففي الوظائف الثلاثة: الخلافة والعمارة والعبادة يكون الإنسان هو قطب 

ي عليه مدار هذه الوظائف العظمى. إذن ليس غريبا أن يكون أدب الراحة الذ
  بغية بنائه. الصوفية كله وبلا استثناء منصبا على الإنسان
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تجليات البناء: إن أهم مرتكز يستند عليه الصوفية في بناء الإنسان هو الروح  -  5
لنفخ وتهذيب النفس. فالإنسان روح وجسد متكاملان، إلا أنه لم يكرم إلا بعد ا

ت فيه فإذا سويته ونفخ ،بالروح: "إذ قال ربك للملائكة إني خالق بشرا من طين
  .)14("من روحي فقعوا له ساجدين

ية هو  وأهم ما يقاس به الإنسان الفرد والجماعة الإنسانية في مساعيها الحضار
ية كونية لما  روحانياتها، وإرثها الروحي ولذلك كان الشاعر العربي يصدر عن رؤ

  :)15(هذه الحقيقة قبل قرون فقالقرر 
 أتطلب الربح فيما فيه خسران  يا خادم الجسم كم تشقى لخدمته
 فأنت بالنفس لا بالجسم إنسان  أقبل على النفس واستكمل فضائلها

وأول ما يسعى إليه الصوفية في أدبهم هو تبيان سبيلهم وإجلاء الغموض 
  :)16(قول أحدهمالذي قد يكتنف نهجهم فيعرفون التصوف. ي

 ولا بكاؤك إن غنى المغنونا  ليس التصوف لبس الصوف ترقعه 
 ولا اضطراب كأن قد صرت مجنونا  ولا صياح ولا رقص ولا طرب 
 بع الحق والقرآن والديناتـتو  بل التصوف أن تصفو بلا كدر 

 على ذنوبك طول الدهر محزونا  وأن ترى خاشعا للهّٰ مكتئبا
الصوفي كله شعر ونثره يتجه هذا الاتجاه، حيث الدعوة إلى ن الأدب إ

بية وإعلاء شأن العقل الإنساني إلى أسمى مراتبه حتى امتزاجه  الإصلاح والتر
  بالنقل في أرقى منزلته.

ولما يلتحم الشعر الصوفي بنثره، يتكون لدينا ديوان أدبي طافح بالمبادئ 
لقواعد الإسلامية التي تنبثق من القرآن السامقة الرفيعة، التي تعد تفسيرا عمليا ل

الـكريم والسنة الشريفة. ففي الأبيات السالفة الذكر يتحدد مفهوم التصوف عند 
أصحابه على أنه تقوى ووفاء وعفة وصفاء وعلم واقتداء...، وما هي إلا خلال 

  بانية تؤسس للأخلاق باعتبارها جوهر الحضارة.
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يه من أدب: شعره ونثره، وجماع القول وصفوته، فإن التصوف وم ا يحتو
وما يزخر به من ابتهالات وأدعية ومدائح وتوجيهات، ونصائح يعد بحق رافدا من 

د الثقافة الإسلامية في كل أبعادها، الدينية والفنية والأخلاقية والاجتماعية فروا
والإنسانية، وغيرها من القيم التي ترمي إلى بناء الإنسان. والأدب الصوفي أدب 

إلى مستوى  لي، لم يقل أو ينظم لذاته بل لغاية سامية هي إعلاء الإنسانرسا
يا في خلافته لربه وعبادته لخالقه وتعميره لأراضه.   عقيدته، فيكون فاعلا حضار

  الهوامش:
د. عبد الرحمان بدوي: تاريخ التصوف الإسلامي من البداية حتى  ،ينظر على سبيل المثال -  1
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Rabia al Adawyyia 
ou l’exaltation de l’amour Divin 

Dr Bakhta Abdelhay 
Université de Mostaganem, Algérie 

Résumé : 
Nul ne pourrait parler de la mystique musulmane sans parler de Rabia al 

Adawiyya, cette ascète qui vécut toute sa vie cherchant son propre salut. Sa 
vie entière fut marquée par un dévouement inégalable à l'amour Divin. Notre 
intervention portera donc sur cette notion de l'amour Divin dans la poésie de 
Rabia qui, à travers chaque vers, nous emporte dans un monde euphorique ou 
l'amour de Dieu terrasse l'amour humain. Notre but est de voir comment 
l'option pour le mysticisme fut pour Rabia la voie pour parvenir à l'élévation 
religieuse qui réunit l'amour humain à l'amour Divin créant ainsi cette 
symbiose exaltante qu'est l'union de la créature à son créateur. 

Mots-clés : 
mystique, ascète, amour divin, Rabia, religion. 

*** 
La présente communication est une lecture de la notion de 

l’amour Divin "hubb" entre l’être humain est son Dieu évoqué 
principalement dans la poésie de Rabia al Adawyyia. A travers 
chaque vers, elle nous emporte dans un monde euphorique ou 
l’amour divin terrasse l’amour humain. 

L’option pour le mysticisme fut pour Rabia la voie pour 
parvenir à l’élévation religieuse qui réunit l’amour humain et 
l’amour divin créant ainsi cette symbiose exaltante qu’est l’union 
de la créature à son créateur. 
Rabia al Adawyyia vécut à Basra entre 713 et 801, c’est à dire au 
2e siècle de l’hégire. Son père la nomma Rabia parce qu’elle était 
la quatrième fille dans sa famille. 

Rabia passa sa première jeunesse dans un milieu de piété. 
Toutefois, après la mort de ses parents elle fut livrée à elle-
même. Ceci fit d’elle une proie aux caprices de ceux pour qui les 
créatures faibles et matérielles dépourvues ne peuvent accéder 
au rang des humains et sont par conséquent traitées comme des 
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sous-humains. 
Certaines sources historiques rapportent que Rabia fut 

esclave, s’adonna au chant et céda aux plaisirs du corps 
jouisseur. Néanmoins cette partie de sa vie si obscure et si 
tumultueuse ne coupa jamais les liens entre Rabia et Dieu. 

Une fois affranchie, Rabia renonça à ce monde pervers, 
plein de menaces, à la pensée biscornue pour se diriger vers un 
monde spirituel. Et par sa pensée, elle quitta sa société pour se 
renouveler et plonger dans l’atmosphère saine de l’amour divin 
et c’est ainsi qu’elle entreprit un voyage vers son intériorité et 
c’est dans l’ascèse que Rabia retrouva son salut. 

La voie ascétique fondée sur l’amour de l’être divin qui 
procure à l’être humain son bien être attirait l’arme souffrante 
de Rabia elle cherchait alors toujours à atteindre ce qui est 
élevé, ordonné et harmonieux. Elle s’élevait vers Dieu l’unique 
être aimé. Rabia commença son cheminement avec une sincérité 
inégalable ce qui lui permit de pacifier son ego et redécouvrir sa 
spiritualité qui est en fait d’origine divine. 

En se détachant de sa vie quotidienne, Rabia partit en quête 
de la paix intérieure et de l’éveil et trouva satisfaction dans 
l’amour divin. C’est ainsi que Rabia fut la première, à introduire 
la notion de l’amour divin (hubb, chawq, ichq ilahi) pour d’autres 
dans la mystique islamique. 

Amoureuse de Dieu, elle vécut l’âme prête à s’envoler vers 
l’aimé. Son existence ne fut que prosternation. Son recueillement 
la rendit aveugle aux soucis du quotidien, et c’était ce 
recueillement qui devint son instrument de vision, enthousiasme 
et amour, crainte et admiration. Ses textes cristallisent les 
champs sémantiques qui caractérisent le thème de l’amour. Le 
désir et l’expression fervente et enthousiaste de ses sentiments 
s’organisent autour de contradictions perpétuelles : joie et 
douleur, espérance et désespérance, crainte et assurance. L’un 
et l’autre de ces pôles est susceptible de se transformer en son 
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contraire. 
En une poésie sublime, Rabia exprime sa joie, satisfaction 

(état de surrur) chez l’ascète : 

� وعمادي
� ومراديىا� سروري ومنيىى�

وأنيسى� وعدىى�

ديكم بدت منة وكم لك عندي من عطاء ونعمة وأىا�

�
أنت لى� مؤنس وشوقك زاديأنت روح الفؤاد وأنت رجاىى$

� وأنسى�أنت لولاك ىا� ح
� فسيح البلادياىى�

:
ما نشأت ڡى

� ونعيمى�
ن بغيىى�

A
� الصاديحبك الا Cقلىى : وجلاء لعىں�

احليس لى� Cالسوادعنك ما حييت ىر �
:

� ممكن ڡى
أنت مىى:

�
ىا� مىى: القلب قد بدا إسعاديإن تكن راضيا على� فإىى:

Considérons maintenant comment la joie (surrur) exprimé 
dans le poème cité si dessus se transmue en tristesse quand la 
crainte de Dieu l’envahit :  

�وزادي قليل
� ما أراه مبلعى:

للزاد أبكى� أم لطول مسافىى�

لنار ىا� غاية المىى: Cىا �
رقىى:

�
� أىح

افىى� : مح: � فيك، أىں�
: رجاىى$ فأىں�

L’ascétisme est par définition la pratique de l’abnégation et 
de la renonciation aux plaisirs du monde d’ici-bas. Dans le but 
d’accéder à un plus haut degré de spiritualité et de conscience 
de soi et pour parvenir à un état extatique il serait primordial de 
défaire les liens entre l’âme et le corps. D’abord, l’on doit se 
connaître car "qui se connaît soi même, connaît Dieu" disait 
Ghazali. Se connaître consiste à savoir d’où en vient, ou on va et 
pour quel but vit-on, c’est dans ce sens que Rabia entama son 
voyage vers son intérieur et acquit les qualités morales qui l’ont 
dirigée dans sa vocation. Elle accomplissait les devoirs 
canoniques de l’islam. Elle ne mangeait que peu, ne dormait que 
peu et vivait seule. 

Toute sa vie fut "chawq" (désir de rencontrer l’être divin). 
Ce désir l’aide à s’élever vers Dieu, l’unique l’être vénéré, adoré 
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et qu’elle contemplait avec un amour qui la mettait en extase. 
Son âme fut toujours prête à s’envoler vers Dieu avec qui elle se 
sentait à l’aise : 

�
� خلوىى�

:
� ڡى

� ىا� إخوىى�
� راحىى�

ىى� � حصر:
:

ا ڡى
$
� داىم Cوحبيىى

� لم أجد لى� عن هواه عوضا
اىا� محنىى� Cالىر �

:
وهواه ڡى

� حيىماh كنت أشاهد حسنه
� وإليه قبلىى� Cو محراىى

:
ڡه

� إن أمت وجدا وما ىمh رضا
� الورى وا شقوىى�

:
� ڡى

وا عناىى$

� ىا� طيب القلب ىا� كل المىى:
جد بوصل منك يشڡى:

اىا� 
$
� داىم

� سروري وحياىى�
� منك وأيضا نشوىى�

نشأىى�

� C
�

عا أرىحى Cلق حم رت الح: Cقد هح �
و أقصى نشوىى�

:
منك وصلا ڡه

De par les exercices ascétiques auxquelles elle s’adonnait, 
Rabia atteignit la méditation dans son sens véritable. Elle se 
rendit disponible, se laissa prendre, saisie par le mystère de 
l’amour qui l’emporta très haut. L’être divin devint pour elle la 
joie et l’allégresse qui subsista dans sa conscience et 
l’accompagna jusqu'à sa mort. Rabia a mortifié ses désirs et s’est 
dépouillée de toute attache sensible. L’amour divin foudroyait 
son esprit, le désir irrésistible de rencontrer l’être divin 
l’enflammait. Fascinée, éblouie, elle se perdait, disparaissait, en 
un mot son âme s’enivrait allégoriquement. Le vin symbolique est 
présent : 

ري والندىم� ثلاثة سى� وحم:
$
� المحبة رابعكا

:
هوأىا: المشوقة ڡى

ها س المسرة والنعىم� يدىر�
$
� المدام على المدى متتابعكا

�
هساڡى

ت فلا أرى إلا معهماذا نظرت فلا أرى إلا له وإذ أحصر:

اله Cأحب حم �
� لعذلك سامعىا�ىا� عاذلى� إىى:

ه الله ما أنىى:

�
� وفرط تعلڡى�

�
� الدامعأكم بت من حرڡى

هجري عيوىا: من عيوىى:
�

ڡى � ىر�
ىى� Cة هاجعولا وصلى� لهلا عىر � القرىح�

هيبڡى� ولا عيىى:

A travers chaque mot, chaque phrase, Rabia exprimait la 
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mortification de l’emprise de son corps, et l’extinction de ses 
passions, penchants et désirs terrestres. Simultanément chaque 
mot, chaque phrase était l’expression d’une spiritualité 
libératrice qui l’exaltait. Par moments, Rabia connaissait une 
félicité sans bornes. Elle nous dit : 

�
hالفؤاد محدىى �

:
� جعلتك ڡى

ت جسمى� من أراد جلوسى� إىى: Cوأىح

� للجليس مؤانس
سم مىى: Cالفؤاد أنيسى� وحبفالح �

:
� ڡى Cيب قلىى

Le mystique de Rabia trouvait son achèvement dans 
l’attitude de l’amour qui renonce à soi même et qui se donne. La 
flamme de son désir était sans cesse rallumée par l’attente de la 
rencontre de celui qu’elle avait choisi d’aimer allégrement. C’est 
l’amour pur qu’éprouve la femme libre vis à vis de l’être aimé. 
Ce qui qualifiait Rabia de passionnée, d’éprise de Dieu, était en 
fait ce pouvoir qu’elle avait à élever le désir et à le spiritualiser. 
Crainte (khawf) invocation, énonciation (dikr), espérance (amal). 

L’abandon à Dieu (istislam), patience (sabr), et imploration 
(mounadjat), sont les états qui ont marqué l’amour divin que 
Rabia a vécu pleinement. Elle n’espérait nullement une 
récompense provenant de l’être divin. Elle aimait Dieu pour son 
être. Elle se soumettait à lui par l’amour libérateur - ainsi nous 
offre-t-elle un exemple pathétique de l’amour divin - ni le 
paradis l’attirait ni l’enfer l’effrayait, seule la rencontre de 
l’être divin la fascinait, l’éblouissait : 

اإن كنت Cىه �
رك فأحرقىى:  أعبدك خوفا من ىا:

ا � مىه:
� جنتك فاحرمىى:

:
 وإن كنت أعبدك طمعا ڡى

زاء Cالح �
أما إذا كنت أعبدك من أجل محبتك فامنحىى:

كرام لال والا� Cك ذي الح Cمشاهدة وحه �
 امنحىى:

Le but ultime de Rabia était la satisfaction de l’être divin. 
Sa satisfaction à elle était son abnégation et sa soumission dans 
son amour pour Dieu. Sous une forme très profonde, elle 
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exprimait ainsi cette même conception : 

� بعبادته
مرىى:

$
� نعمة منه أنه ىا�

 أعبده لذاته، أفلا يكفيىى:

ار قد أسفر فليت شعري، أقبلت ، وهذا الىه: Cإلهى� هذا الليل قد أدىر 

� لي
�مىى: Cا على� فأعزي، فوعزتك هذا دأىى � فاهنا أم رددىه�

 لىى�

بك Cعن ىا �
� وعزتك لو طردتىى:

� وأعنتىى:
  ما أحييتىى:

� من محبتك Cقلىى �
:

حت عنه لما ڡى Cما ىر 

La poésie de Rabia décrivant son amour inconditionnel pour 
Dieu est d’une saisissante beauté et jouit d’une très grande 
notoriété dans les milieux soufis ou elle est encore récitée : 

، حـب الهـوى : ـــذاكأحبك حبىں� ـــك أهـــل ل ن
$
ـــا لا وحب

فشــغلى� بــذكرك عمــن ســواكفأما الذي هـو حـب الهـوى

فكشفك للحجب حىى� أراك وأمــا الـــذي أنــت أهـــل له

� ذا ولا ذاك لى�
:

� ذا وذاكفلا الحمـد ڡى
:

ولكن لك الحمد ڡى

Traduction du poème : 

De deux amours je t’aime 
L’un tout entier d’amour 

Et l’autre pour ce que tu es digne d’être aimé 
Le premier, c’est le souci de me souvenir de toi 

De me dépouiller de ce qui est autre que toi 
Le second, c’est l’enlèvement de tes voiles 

Afin que je te voie 
Que je ne sois ni de l’un ni de l’autre loué 

Mes louanges à toi pour l’un et pour l’autre. 

Rabia laissa son individualité s’anéantir dans la divinité et 
vécut dans l’abnégation totale. Elle dévoua sa vie à l’amour divin 
préférant ainsi le célibat au mariage. Pour elle toute relation de 
mariage doit être fondée sur l’amour, or Rabia ne portait 
d’amour que pour dieu : 
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ـــيس يعـــد له حبيـــب ـــب ل � نصــــيبحبي Cقلــــىى �
:

ومــــا لســــواه ڡى

صى�
: h
ـــبحبيب غاب عن بصري وسح ـــؤادي لا يغي ـــن ف ـــن ع ولك

L’autre raison justifiant son option pour le célibat est que la 
condition sine qua non pour le mariage est la capacité de choisir, 
Rabia ne disposait pas d’elle même. Elle ne pouvait choisir parce 
qu’elle appartenait à l’être aimé : "Dieu". Rabia semble avoir 
épousé l’idée d’être la propriété de Dieu, elle exprime 
explicitement cette même idée : 

يار وري لمن له الح:   الزواج صر:

�
:

  نفسى� أما أىا: فلا خيار لى� ڡى

� ظل أوامره ولا قيمة لشخصى�
:

� وڡى Cلرىى �
 إىى:

Pour terminer, disons que le patrimoine laissé par Rabia 
était inspiré par la passion amoureuse qu’elle vouait à Dieu, sa 
poésie chante un amour unique et idéal dans la tradition 
mystique. Par le jeu des mots, elle décrit magnifiquement son 
exaltation dans l’amour divin. 

Lire la poésie Rabia nous offre cette chance d’aller au delà 
de l’expérience sensuelle vers une spiritualisation et une 
intériorisation du sentiment amoureux. L’amour divin qu’a vécu 
Rabia était pour elle le facteur de l’élévation spirituelle qui 
l’avait conduit au paroxysme de la jouissance sublime que ne 
saurait offrir l’amour dans sa conception ordinaire. 

Tentons ensemble de voyager dans le temps, de pénétrer 
l’univers mystique de Rabia pour quelques instants et partageons 
alors cette expérience à travers l’image que nous renvoient les 
vers suivant. Imaginons cette passionnée de l’être divin seule, 
suppliant Dieu, l’implorant en lui disant : 

ةفلي ــاة مــرىر� ــو والحي ل
�

ــك ىح م غضـابت ىا:
$
صى: والا وليتـك ىر�

� وبينك عامر
: خــرابوليت الذي بيىى: : العــالمىں� � وبــىں�

وبيــىى:
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: ابإذا صح منك الود فالكل هـىں� اب ىر� وكل الذي فأوق الىر�

N’est-ce pas là une élévation mue par une grâce suprême et 
transcendante du corps jouisseur et influençable ? 
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Le paradigme du religieux dans le courant 
pérennialiste 

Dr Larbi Djeradi 
Université de Mostaganem, Algérie 

Résumé : 
Une relecture de la diversité et de l'originalité du religieux, dans la 

recherche d'un absolu, d'une vérité une, unique et universelle dans une 
"tradition primordiale" d'origine non-humaine, sophia perennis, ou religio 
perennis, tend chez les pérennialistes à restructurer le paradigme du religieux 
en gradients distinctifs (cultuel, religieux, théologique, spirituel ou 
métaphysique) qui concourent tous à la cohérence. 

Mots-clés : 
pérennialiste, Guenon, religion, théologie, spiritualité. 

*** 
Littérature religieuse, littérature et religieux, littérature du 

religieux, littérature ou discours sur le religieux autant de 
thématiques qui imposent des postures analytiques, des 
approches méthodologiques et surtout des prémisses 
épistémiques, théoriques et surtout idéologiques radicalement 
différentes pour des chercheurs en sciences humaines en général 
et en sciences des religions en particulier ; et non, faut-il le 
souligner en sciences religieuses. Ces dernières, dans la 
perspective rationaliste, positiviste, objectaliste de la science 
moderne, sont assignées au statut d’objet d’étude, au mieux, des 
formes, voire des types d’herméneutique du sacré. Ceci nous 
amène à interroger le religieux sur sa nature et surtout sur son 
universalité. Le religieux se présente souvent comme matrice de 
l’enculturation : processus complexe d’intériorisation des normes 
socioculturelles, d’intégration dans le champ du social et 
également comme facteur important dans la dynamique de 
l’acculturation. L’acculturation signifiant, pour Herskovits, "la 
transmission culturelle"(1). En fait comme le précise Baré : 
L’acculturation ne désigne pas un phénomène spécifique, elle 
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renvoie dans son usage le plus général à une dimension banale et 
constitutive de toutes les sociétés : le changement culturel, si 
l’on admet qu’aucun ensemble culturel ne se forme 
indépendamment d’influences extérieures(2). 

Le religieux, par ses modalités d’assimilation, de 
transmission de transformation au niveau des individualités, des 
groupes, des sociétés est le signe anthropologique par 
excellence. 

Qu’est ce que le religieux ? Quelles sont les formes qu’il 
peut prendre ? Et surtout quelles en sont les représentations qui 
l’appréhendent dans son universalité ? 

Nous nous sommes intéressés à un courant majeur de la 
pensée occidentale du XXe siècle en Occident. Un courant que les 
historiens des religions et des systèmes de pensée désignent par 
un terme assez récent : le Pérennialisme. 

Le terme "pérennialisme", d’abord employé en anglais 
"perennialism" à partir surtout des années quatre-vingt, 
maintenant de plus en plus utilisé en français, sert à désigner ce 
traditionisme. Notons qu’il est employé par les observateurs 
extérieurs ainsi que par les intéressés eux-mêmes, mais ceux-ci 
préfèrent généralement celui d’"Ecole traditionaliste", 
"traditiotionalist School"(3). 

Ce courant de pensée, plus qu’une école, a eu des noms 
prestigieux tels que : René Guénon, Ananda Coomaraswamy, 
Marco Pallis, Léopold Ziegler, Frithjhof Schuon, Titus Burchardt, 
Martin Lings, Michel Valsan. 

Le Pérennialisme, peut être considéré dans un sens large 
comme une expression de littérature religieuse bien qu’il 
s’intéresse plus à une expérience intériorisante du religieux 
qu’aux aspects exotériques de ce dernier. 

Il est assez difficile d’isoler ce courant de pensée de 
l’approche comparatiste en sciences humaines et 
particulièrement en sciences des religions ou "des religions 
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comparées" dont les expressions originelles peuvent être situées 
dans l’œuvre d’Edouard Schuré : Les grands initiés(4), publiée en 
1889. Certains chercheurs pensent identifier l’origine du 
pérennialisme dans la "philosophia perennis"(5), de la Renaissance 
et plus précisément dans l’œuvre de Marcilio Ficino (1433 - 
1499). D’autres, par contre, n’hésitent pas à situer ses origines 
dans ce qu’ils appellent la Sophia Perennis d’origine non-
humaine, ne devant pas être confondue avec la philosophie 
pérenne de Leibniz, qui reste une philosophie d’ordre individuel. 
Cette Sophia Perennis est repérée chez les Hindous dans la notion 
de Sanathana Dharma ou Loi Eternelle ; chez les Grecs avec la 
métaphysique platonicienne et même dans le Christianisme. 
L’idée centrale du pérennialisme tel que le définissent les 
spécialistes en sciences des religions et en particulier ceux de 
l’ésotérisme, est le postulat de l’existence d’une "Tradition 
primordiale" conforme à l’origine spirituelle de l’homme, Din el 
Fitra : Lève ton visage en monothéiste sincère pour professer la 
religion selon la nature (fitra) que Dieu a originellement donnée 
aux hommes. Rien ne modifiera la création de Dieu. Telle est la 
religion dans son immuable rectitude, mais la plupart des 
hommes ne savent pas(6). 

Dans la Tradition Islamique cette Tradition primordiale ou 
religion pérenne est également la religion immuable : Din al 
Qayyim : Tout pouvoir n’appartient qu’à Allah qui vous à 
recommander de n’adorer que Lui, telle est la religion immuable. 
Mais la plus part des hommes ne savent pas(7). 

Et encore de manière beaucoup plus explicite : 
Dites nous croyons en Dieu, à ce qui a été révélé à Abraham, à 
Isaac, à Jacob, et aux tribus ; à ce qui a été donné à Moïse et à 
Jésus ; à ce qui a été donné aux prophètes de la part de leurs 
seigneurs. Nous n’avons de préférence pour aucun d’entre eux : 
nous sommes soumis à Dieu(8). 

Ce que confirme également le Hadith relaté par Bukhari : 
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"Nous autres prophètes, sommes tous les fils d’une même 
famille ; notre religion est unique". Selon les tenants du 
"pérennialisme" : "Cette tradition primordiale... surplomberait 
toutes les traditions religieuses ou ésotériques de l’humanité"(9). 

Observons qu’il existe des nuances significatives de taille 
entre des termes appartenant à un même champ lexical. Aussi 
faut-il distinguer traditionnisme (avec un seul "n" ou deux selon 
les différents auteurs), du traditionalisme, et du traditionarisme. 

Le Traditionarisme, dans la terminologie de Riffard, serait 
une science traditionnelle dont l’objet éminemment cultuel, est 
d’étudier l’orthodoxie des dogmes, des croyances, des rites. 
L’exemple le plus représentatif est la science du Hadith en Islam. 
Une science constitutive de la Sunna. Cette connaissance 
s’appuie sur une véritable épistémologie du témoignage. Cette 
recherche est un processus complexe de recueil, de classement, 
d’évaluation et d’authentification des faits et dits prophétiques 
en corrélation avec le texte coranique. Les grands Maîtres du 
Traditionarisme en Islam sont : Bukhari, Muslim, Abu Dawud, 
Tirmidhi, Nasaï, Ibn Maja. 

Le traditionalisme, par contre, tel qu’on peut l’approcher à 
partir de l’œuvre d’un Joseph de Maistre par exemple, est une 
doctrine qui touche tous les aspects de la vie sociale (religieux, 
philosophique, politique) en consacrant la prépondérance de la 
Tradition, conçue comme héritage collectif révélé. Cette 
Tradition est essentielle dans la recherche de la vérité, des 
valeurs, normes et dans l’organisation des institutions sociales. 
Longtemps soutenu par le corps clérical, le traditionalisme, en 
tant que système de pensée se situant au-delà de la rationalité, a 
été condamné par l’église romaine en 1855. 

Pour le premier : le traditionnisme (avec en seul "n" chez 
Faivre(10) et deux chez Riffard)(11), désigne essentiellement le 
courant de pensée inauguré par l’œuvre magistrale de René 
Guénon : Cheikh Yahya Abd-al-Wahid en Islam (Blois 1886 - Le 
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Caire 1951). L’enseignement guénonien, qui se présente comme 
une métaphysique, est centré sur la notion de Tradition et celle 
qui lui est corrélative : l’Initiation. Cette notion de Tradition est 
intimement liée à celle de "Tradition Primordiale" source et 
fondement de la science sacrée. Elle s’identifie à une 
Connaissance originelle d’ordre intellectuel et spirituel. De 
nature non-humaine, acquise par révélation ou intuition 
intellectuelle, elle est universelle et commune à l’ensemble des 
traditions orthodoxes. Selon les contingences de l’Histoire, elle 
peut revêtir des formes spécifiques. La religion, au sens large, 
serait une structure complexe, symboliquement représentée par 
la "roue" constituée d’une pluralité indéfinie de rayons unis par 
une périphérie qui en est l’expression et par un moyeu immobile 
représentant un noyau intérieur qui constituerait l’essence. 
L’accès à cette tradition par une initiation effective et une 
lecture attentive et particulière des textes religieux, des 
symboles, des rites, des mythes ; une lecture soigneusement 
orientée par connaissance métaphysique qualitativement graduée 
par l’intériorisation de la doctrine traditionnelle et sous 
supervision de maîtres authentiques. Que faut-il donc entendre 
par Tradition ? Telle est la question que se pose Guénon lui-
même. 

Nous ne prenons pas ce mot dans le sens restreint où la 
pensée religieuse de l’Occident oppose parfois "tradition" et 
"écriture", entendant par le premier de ces deux termes, d’une 
façon exclusive, ce qui n’a été l’objet que d’une transmission 
orale. Au contraire, pour nous, la tradition, dans son acceptation 
beaucoup plus générale, peut-être écrite aussi bien qu’orale, 
quoique, habituellement, sinon toujours, elle ait du être avant 
tout orale à son origine, comme nous l’avons expliqué ; mais dans 
l’état actuel des choses, la partie écrite et la partie orale 
forment partout deux branches complémentaires d’une même 
tradition qu’elle soit religieuse ou autre(12). 
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Ailleurs et pour le cas de l’Islam, Guénon précise : Dans 
l’Islam... la tradition présente deux aspects distincts, dont l’un 
religieux, et c’est celui auquel se rattache directement 
l’ensemble des institutions sociales, tandis que l’autre, celui qui 
est purement oriental, est véritablement métaphysique(13). 

L’aspect métaphysique et oriental de la Tradition, auquel 
fait allusion Guénon, constitue ce que les orientalistes appellent 
improprement, après Nicholson(14), "mysticisme islamique"(15), 
mais qui en fait est le Tassawwuf. Les deux aspects que décrit 
Guénon sont en réalité deux niveaux qualitatifs indissociables de 
concrétisation de l’expérience spirituelle. La discrimination 
guénonienne entre ces deux aspects est fondée sur l’existence 
effective de deux littératures religieuses : l’une exotérique, 
l’autre ésotérique. 

L’ésotérisme de Guénon, sa "gnose", dont certains feignent 
de s’inquiéter, si, de fait, elle abolit le particularisme qui 
absurdement préconçoit un "salut" différent selon les religions, 
ne fut jamais que la recherche éminemment traditionnelle de la 
vérité intérieure des religions, qui n’est autre que la Sophia 
perennis(16). 

La Tradition n’est autre qu’une métaphysique intégrale au 
sens où l’entendait Georges Vallin à la suite de Guénon. Cette 
métaphysique intégrale est repérable aussi bien en Orient qu’en 
Occident (védanta, doctrine de l’unicité de l’existence d’Ibn 
Arabi, néoplatonisme, mystique rhénane). 

Encore reste à préciser les rapports du religieux et du 
traditionnel. La religion, telle que son étymologie : religio, le 
laisse entendre, est effectivement une institution dont la 
fonction est d’affermir les liens aussi bien horizontaux que 
verticaux ; ce qui permet à une communauté d’être et de 
participer à l’harmonie universelle. La religion est définie par 
Guénon par l’existence et la réunion de trois éléments d’ordres 
divers : un dogme, un culte et une morale(17). Ceci est la 
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traduction pratiquement exacte de la définition de la religion en 
Islam telle qu’elle a été résumée par le prophète pour l’ange 
Gabriel : el-iman, el-islam, el-ihsan(18). Pour Guénon le dogme 
constitue la partie intellectuelle, le culte la partie rituélique, la 
morale l’élément social. 

La religion n’est donc réductible ni à un fait sociologique et 
encore moins à une expression psychologique. Son caractère 
fondamental est transcendantal, non-humain, transmis donc 
traditionnel par essence. La pratique religieuse orthodoxe, c’est 
à dire conforme à l’esprit et à la lettre des enseignements 
révélés est la condition indispensable à toute forme de 
réalisation spirituelle. La Tradition est pour être plus fidèle au 
langage pérennialiste surhumaine. C’est sur cet élément supra-
humain que butent, à des degrés divers, les analyses des 
métapsychologies modernes qui arrivent à confondre le spirituel 
et le psychique ; telle est la thèse principale de Guénon(19) dans 
un ouvrage qui date dans l’histoire du pérénnialisme et dans la 
critique remarquable et inégalable du monde moderne. A ce 
titre, pour cette pensée tradionniste, la Tradition est à distinguer 
de la pensée philosophique, théologique ou scientifique qui 
relève du domaine strict et limité de la rationalité. 

Le critère d’authenticité et de légitimité d’une tradition est 
assuré par sa ou ses chaînes de transmission : La parampara en 
sanscrit, la shelshelekt en hébreu, la silsilah en arabe. Dans la 
tradition islamique cette chaîne de transmission se présente sous 
deux modalités : As-sanad pour la transmission exotérique des 
faits et dits du prophète et Silsilah adhahabiya pour la 
transmission ésotérique des Awrads. Les deux chaînes remontent 
à une même source originelle, le prophète. Certaines 
individualités peuvent assurer la fonctionnalité des deux chaînes, 
d’autres pour une seule chaîne en particulier l’exotérique ou 
l’ésotérique. 

C’est cette chaîne de transmission qui assure l’ancrage de la 
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Tradition dans le Supra-humain. Et c’est ce même supra-humain 
qu’atteste de l’unité transcendante de toutes les formes 
traditionnelles(20) et par conséquent de l’orthodoxie des 
expressions religieuses. 

Pour Junayd la Tradition primordiale est comparable à une 
eau pure qui prend la forme et la couleur du récipient qui la 
contient. Son très célèbre disciple Hallaj ne disait-il pas : "J'ai 
réfléchi sur les dénominations confessionnelles, faisant effort 
pour les comprendre, et je les considère comme un Principe 
unique à ramifications nombreuses"(21). 

Ou encore le Cheikh el-Akbar qui proclame haut et fort : 
Mon cœur est devenu capable de toutes les formes 
Une prairie pour les gazelles, un couvent pour les moines 
Un temple pour les idoles, une Kaâba pour le pèlerin, 
Les Tables de la Thora, le Livre du Coran 
Je professe la religion de l’Amour, et quelque direction 
Que prenne ma monture, l’Amour est ma religion et ma foi. 

Où encore plus proche de nous, dans l’espace et dans le 
temps, le Cheikh Adda Bentounes, à qui on posait la question : 
"Quelle est votre doctrine ?" répondit par ce qui suit : Notre 
théorie est le retour de l’humanité entière vers la fraternité et la 
paix par la culture de la bonne morale, ainsi que l’enseignement 
religieux de haute portée, jusqu’à faire revivre la réelle 
fraternité se trouvant endormie dans nos cœurs, comme le 
beurre dans le lait. Si tous les hommes se sont donnés la peine de 
se rappeler cette fraternité, tout différent disparaît alors et 
laisse place à l’amour et à la fraternité ; toute haine et querelle 
s’évanouissent et les gens vivront dans le bonheur que rien ne 
pourra troubler. Telle est notre théorie(22). 

Ce même Cheikh fut le maître spirituel d’une autre grande 
figure du "Pérennialisme" Frithjof Schuon pour qui Révélation, 
Religion et Tradition sont les cadres fondamentaux pour toute 
Voie spirituelle dont le but est la quête et l’identification au Sur-
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Etre. La notion de religio perennis, chez Schuon, n’est pas à 
comprendre comme une nouvelle religion avec des rites et des 
moyens de salut nouveaux, mais essentiellement une doctrine 
primordiale. L’ésotérisme constitue la voie majeure d’accès à la 
primordialité de cette religio perennis. 

Il y a deux principes qui peuvent se réaliser sporadiquement 
au sein de l’ésotérisme et à divers degrés, mais toujours de 
manière partielle et retenue : le premier est qu’il n’y a au fond 
qu’une seule et même religion à diverses formes, parce que 
l’humanité est une et que et que l’esprit est un ; le second 
principe est que l’homme porte tout en lui-même, du moins 
potentiellement, en vertu de l’immanence de la Vérité une(23). 

Initialement Alaouite Cheikh Nur Eddine Issa, fondateur de 
confréries en Suisse et en France, jusqu’aux années 1990, 
Schuon, établi désormais aux Etats-Unis, sous l’influence 
conjuguée de visions mariales et de sa compréhension de la 
religion des "peaux rouges", il crée la tariqa Maryamiyya dans la 
mission selon lui est d’être le "maître de la religion pérenne à la 
fin des temps". Les pratiques "pérennes" se distinguèrent par la 
"nudité sacrée" ce qui devint le début d’un processus qui entraîna 
Schuon devant les tribunaux et qui se termina par une remise en 
liberté. 

Dans le cadre de "pérennialistes" guénoniens certains 
comme Michel Valsan à Paris, Roger Maridort à Turin ou Abd-al-
Wahid Pallavichini à Milan se sont rattachés respectivement à des 
organisations traditionnelles authentiques et orthodoxes : la 
Shadhiliyya, la Darqawiyya, la Ahmadiyya. Comme pour Guénon 
le "pérennialisme" a eu pour eux comme but logique, ontologique 
et métaphysique l’installation définitive dans la dernière 
tradition révélée celle qui résume et clôture l’ensemble des 
autres traditions sous leur double aspect exotérique et 
ésotérique : la Tradition islamique. 

Cette recherche de la Sophia perennis n’est pas assimilable 
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à une quête d’ordre cognitif, telle que peuvent l’imaginer les 
modernes. Elle est surtout une réalisation "tahqîq", c’est à dire 
sortie de l’illusion du monde intermédiaire que constitue la 
psyché : en-nafs. Cette réalisation n’étant possible que par 
l’expérience du dévoilement "el-kachf" dont parlent les maîtres 
du soufisme(24). 
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Résumé : 
L'expansion de l'islam en Afrique au sud du Sahara s'est effectuée de 

façon progressive dans le temps mais aussi dans l'espace. Ces périodes vont du 
IXe siècle à nos jours. Les grands centres religieux furent Tombouctou, Agadez, 
Tiggidda, Kano et Sokoto. Les auteurs arabes ont joué un rôle important dans 
les formations religieuses des Ulémas africains. Cette formation concerne les 
sciences religieuses, mystiques, littéraires et linguistiques. Le cheikh Uthmân 
dan Fodio (1754 - 1817), soufi-réformateur figure parmi les écrivains les plus 
féconds de la littérature religieuse en Afrique. 

Mots-clés : 
religion, Tombouctou, Fodio, islam, soufisme. 

*** 
En Afrique de l’ouest, s’est constituée au cours des siècles 

une tradition manuscrite remarquable. Cet héritage culturel est 
illustré par une importante production littéraire, par une 
impressionnante liste d’auteurs et par la célébrité historique des 
anciens centres religieux que furent Tombouctou, Gao, Agadez, 
Tiggidda, Kano et Sokoto comme centres de formation et de 
transmission de la culture arabo-islamique. 

Les études et recherches consacrées à l’histoire manifestent 
peu d’intérêt pour les sources écrites d’Afrique précoloniale. Ces 
sources n’ont été utilisées que comme supplément aux sources 
orales et européennes. 

Or, si l’on se réfère à l’historiographie africaine (soudan 
central et occidental) on s’aperçoit que celle-ci a été dominée 
par le thème de l’islamisation, de l’esclavage, du commerce et 
de la formation des Etats. 
Les premiers contacts remontent vers le VIIIe siècle avec les 
caravanes transsahariennes qui reliaient la savane au Maghreb et 
au Proche-Orient. Elles parcourent ensuite les états médiévaux 
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du Ghana, du Mali, du Gao-Songhay, du pays haoussa et du 
Kanem-Bornu. 

Cette présence islamique s'appuie sur l'enseignement de 
l'écriture sacrée. Elle eut pour conséquence l'invention d'autres 
formes de communication, telle que l'écriture dite "ajami", 
l'écriture des langues locales jusqu'alors orales. 

La construction et surtout la vulgarisation de ce savoir au 
Soudan central à connu deux étapes importantes : 
- La première étape concerne la mise en place des bibliothèques 
des sources islamiques par la reproduction des grands recueils 
islamiques telles que : le Coran, la sunna prophétiques, les hadits 
et les grands traités juridiques et mystiques. 
- La seconde étape est marquée par la participation massive des 
auteurs africains à la création littéraire et à l'institutionnalisation 
de l'enseignement dans les grands centres religieux tels que 
Tombouctou, Agadez et Sokoto. 

Ces centres connurent d’intenses pratiques d’écriture. Au fil 
des siècles, ils ont joué à la fois un rôle d’islamisation et de 
consolidation de la culture arabo-islamique. 

La production du savoir islamique fut assurée dans un 
premier temps par des gens extérieurs à la région, des auteurs et 
voyageurs orientaux. Puis, par des générations successives 
d’auteurs locaux parmi eux des femmes (Umu hani, Nana 
Asmahu, fille Uthman dan fodio) et des hommes (Ahmad Baba, 
Mahmud Kati, Abdel Rahman al-Saâdi, les fodiawa, Elhaj Omar 
futi, Cheikh Moussa Kamara, Cheikh Marhaba...). 

Les disciplines traitées dans ces manuscrits sont diverses, 
parmi elles : les sciences religieuses et philosophiques, le 
soufisme, les sciences juridiques, les sciences sociales et 
économiques, l’histoire et géographie, la littérature, la 
grammaire, la rhétorique, la médecine (la pharmacopée), 
l’astronomie, etc. 

Les manuscrits constituent notre première source de travail, 
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nous avons ainsi choisi dans cette étude de présenter un aperçu 
de histoire de la littérature religieuse en Afrique au sud du 
Sahara. Ensuite, en s’appuyant sur l’œuvre mystique du Cheikh 
Uthman dan Fodio, nous évoquons ici, l’influence des maîtres à 
penser du monde arabo-musulman, de ces confréries sur le 
cheikh Uthman dan Fodio et son rôle dans la diffusion du 
soufisme. 
1 - La circulation des manuscrits sous différents régimes : 

Au cours des siècles, les savants et leurs œuvres furent la 
cible des différents régimes impériaux qui se sont succédés en 
Afrique. Ils furent condamnés et contraints à l’exode, leurs 
œuvres furent censurées. Dans le Tarikh al-Sudan, Abdel-Rahman 
al-Saâdi mentionne les biographies de dix-sept savants de 
Tombouctou de différentes époques indiquant toutes les œuvres 
qu’ils ont produites. L’auteur signala dans son œuvre, les 
évènements qui ont suivi l’invasion de l’empire songhay (Mali) par 
le Maroc en 1593. Les exactions auxquelles se livrèrent les 
troupes marocaines durant ce conflit qui visèrent essentiellement 
les savants et leurs œuvres. 

Certains de ces savants furent déportés et leurs œuvres 
furent confisquées… ce fut le cas du Cheikh Ahmad Baba qui a 
perdu toute sa bibliothèque (environ 700 ouvrages) au cours de 
son arrestation. 

Dans le royaume du Gobir, le prince imposa aux ulémas un 
système d’autorisation préalable pour les prêches, les ateliers 
d’écriture et les lectures publiques. 

A l’occasion de la fête célébrant la fin du Ramadan, le 
sarkin Gobir Bawa dan Gwarzo rassembla les ulémas à la cour et 
les offrait des cadeaux. Le Cheikh Uthman dan Fodio lui proposa 
d’échanger son cadeau contre une autorisation de publier. Ce 
geste du Cheikh montre combien la censure pesait lourd sur 
l’activité des ulémas. Aussi, le recours à l’écriture dite ajami (la 
transcription des langues locales à partir des lettres arabes) par 
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les ulémas pourrait être considéré comme un moyen d’échapper 
à la surveillance. Mais dans cette situation, tout se qui tient à la 
littérature change dés que la politique change. 

En effet, nous pouvons dire que les empires précoloniaux 
ont manié avec force la censure, de même que les empires 
coloniaux n’ont pas hésité à la pratiquer. 
Ainsi, pendant la période coloniale la presse et littérature 
(religieuse) avaient une vie difficile. 

Des savants furent condamnés, déportés et contraints à 
l’exil, leurs œuvres furent détruites et confisquées. C’est le cas, 
du fonds Archinard de la bibliothèque nationale de Paris, cette 
collection environ 511 titres provient essentiellement de la 
bibliothèque de Chéku Ahmadu de Ségu (Mali) saisie par le 
Général Archinard en 1894. 

Ce fut aussi le cas des émigrés Peul et Haoussa qui ont fui, à 
partir de 1900, l’occupation britannique du Nigeria et se sont 
installés au Soudan, ces populations avaient emporté avec eux ce 
qu’elles pouvaient de leurs patrimoines. La circulation des 
manuscrits et des ouvrages arabes a fait l’objet d’une haute 
surveillance de la part de services administratifs institués par les 
métropoles. Toute cette période a donc été une période de très 
grande surveillance de la presse et du livre arabe. Les textes sont 
en ce sens des témoins de toutes les contraintes qui pèsent sur 
l’écriture avant et pendant la période coloniale. 
2 - Cheikh Uthmân dan Fodio, figure mythique et mystique : 

Le Cheikh Uthman dan Fodio (1754 - 1817), est une figure 
quasi mythique de l’histoire de la pensée islamique en Afrique de 
l’Ouest. Né à Marata(1) en 1754, Uhtman dan Fodio(2) est issu 
d’une famille peule qui possède une tradition savante et soufie 
avérée. Ce fut dans ce milieu familial hautement cultivé que le 
jeune Uthman reçut l’essentiel de son éducation de base. Parmi 
ses maîtres, on trouve au premier rang son père, puis ses oncles, 
dont Muhammad Sambo ; il reçut auprès de lui l’enseignement 
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des sciences religieuses notamment le hadith (récits) et le tafsir 
(commentaires coraniques) jusqu’en en 1793. Mais, c’est surtout 
son maître Al-hagg Gibril b. Umar connu sous le nom Malam Gibril 
dan Omar qui exerça une influence sur le jeune homme. Uthman 
dan Fodio étudia auprès de lui durant une année, il apprit le fiqh 
(le droit musulman), entre autre les œuvres de Ahmad b. Idriss(3) 
(m. 1285) ; les œuvres de Muhammad b. yusuf al-Sanussi 
(m. 1490) parmi eux, les trois créneaux qui traitent du tawhid 
(théologie) selon la doctrine Malikite(4) ce sont : al-kubra, al-
wusta et al-sugra(5) (la grande, la moyenne et la petite). Il 
étudiait également auprès de lui le "Mukhtasar : awwal et sani" 
de khalil (m. 1374) ; le Shifa de Qadi Iyad (m. 1149) ; les œuvres 
de l’Egyptien Jalal al Din Abd al-Rahman b. Abi Bakr al-Suyuti 
(m. 1505), et de l’Algérien Abd al-Karim al-Majili al-Tilimsani 
(m. 1510). 

Le Cheikh consacra sa vie à l’enseignement, à la rédaction 
d’une œuvre abondante (près de 103 titres édités ou manuscrits) 
et à l’éducation des disciples dans la zawiya (hobèré : grand 
demeure) qu’il avait fondée. Certains parmi ses ouvrages nous 
livrent des témoignages importants sur sa vision du soufisme et 
sur ses expériences spirituelles comme le kitab wa lamma 
balaghtu, et constituent des preuves pour accepter l’importance 
du Tasawwuf dans la vie et l’œuvre du cheikh. D’autres, 
notamment les Kitab Fath al-basa’ir et Al-tafriqa bayna ilm al-
tasawwuf alladhi lil-takhalluq wa bayna ilm al-tasawwuf alladhi 
lil-tahaqquq, le premier nous informe sur la position danfodienne 
en matière d’ijtihad, sur l’acquittions du savoir islamique, et sur 
les relations socio-culturelles entre les élites et les gens du 
peuple dans l’organisation interne de l’empire ; le second 
réaffirme l’étendu de ses connaissance des sources du soufisme 
ancien. Quant aux kitab salasil qadiriyya et salasil dhahabiyya wa 
l-sadat al-sufiyya, ils contiennent de précieuses indications sur le 
début des turuq en Afrique, sur ses affiliations aux turuq et ses 
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réceptions des hirqa. 
Ces traités nous fournissent des rares informations sur les 

étapes de la voie et sur la description des degrés de sainteté. Un 
ensemble de faits nouveaux qui nous permettra d’évaluer 
l’importance du soufisme dans le processus de réforme socio-
politique et culturelle qu’il a entrepris(6). 

A l’époque du Cheikh, la tradition mystique était largement 
diffusée en Afrique à partir de l’axe walata (Mauritanie), 
Tombouctou (Mali), Agadez (Niger) et Sokoto (Nigeria). Les livres 
des grands soufis comme Ghazali, Muhassibi, Ibn Arabi, Zarruq, 
étaient introduits en Afrique avec d’autres classiques de la 
culture islamique. Le soufisme commença à s’inscrire dans une 
société plus ou moins confrérique, tout en conservant un certain 
élitisme. 

Le Cheikh dans son entreprise du renouveau islamique 
s’ouvrit à tous les courants. Il considérait comme normal à cet 
époque de suivre simultanément l’enseignement spirituel de 
plusieurs maîtres soufis. Le Cheikh Uthman dan fodio fut initié à 
la khalwatiyya(7) et à la Shadaliyya(8) et à la Qadiriyya(9). Mais, 
c’est à cette dernière, c’est à dire la Qadiriyya qu’il consacra 
plus d’égards tant dans son œuvre que dans sa vie spirituelle. 
3 - Influences culturelles et religieuses : 
1. Influences maghrébines. 

La fin du XVe siècle est marquée par l'influence des 
enseignements et des écrits d'un certain nombre de juristes du 
monde musulman. 

Muhammad ibn Abd al-karim al-Maghili(10), est considéré 
comme l’un des savants les plus féconds du XVe siècle. Ses 
connaissances des sciences religieuses, de l’exégèse coranique, 
du fiqh malikite, du hadith, de la rhétorique et de la logique lui 
ont donné une très grande réputation. 

Originaire de la tribu des Maghila de Tlemcen en Algérie où 
il commença ses études qui se poursuivirent dans les localités 



L’œuvre mystique de Uthmân dan Fodio (1754 - 1817) 

- 33 - 
 

périphériques, il s’installa à Touat où il fut surnommé "le 
réformateur de Touwat"; de là il entreprit son périple en Afrique 
au sud du Sahara. Il séjourna dans plusieurs villes africaines et y 
dispensa des cours. Il fut consulté sur le plan juridique et rendit 
des sentences (fatwa). De Tigidda, il s'était rendu à Kathina où il 
avait établi le siège de son enseignement à la mosquée de 
Gabarou qui fut construite pendant son séjour de 1493 et dont 
l'architecture rappelle celle de Gao, Agadez et Djenné. 
Musulman, il lutte contre la corruption, le polythéisme, etc. et 
condamne l'attitude de Sonni, à l'égard des religieux. Puis, il se 
rendit à Gao auprès de l’Askia Muhammad. Pendant son séjour à 
Gao, al-Maghili rédigea une épître dans laquelle il répondit aux 
questions posées par son hôte El-hat Askia Muhammad. 

On trouve l’influence de la pensée d’al-Maghili dans le livre 
"Sira al-ikhwân fi ahamm ma yuhta ilayhi fi hagha al-zaman" 
(Guide des frères sur les règles principales à suivre à cette 
époque). Ce texte est un discours à la fois historique et religieux 
centré sur l’épître de l’al-Maghili. Dans son enseignement comme 
dans ses œuvres, al-Maghili, se pose en défenseur vigilant de 
l'orthodoxie islamique, continuant ainsi l'œuvre entreprise dans 
son pays sans grand succès. Dans ses livres, al-Maghili insiste sur 
la nécessité d'établir un Etat théocratique. L’influence d’al-
Maghili reste cependant minime dans l’œuvre du Cheikh, à 
l’instar d’Ahmad al-Zurruq. Il est en effet parmi les soufis 
maghrébins celui qui, par les rapports qu’il entretenait avec 
l’islam africain, a le plus influencé le Cheikh Uthman dan Fodio. 

Al-Zarruq(11) n’acquit sa notoriété qu’en Orient. Ses 
fréquents voyages entre Machreq et Maghreb lui donnent une 
double expérience. Cependant, l’Ifriqiyya semble bien d’ailleurs 
constituer pour lui une importante étape initiatique, vu 
l’importance de ses écrits dans les œuvres des ulémas africains. 
De plus, il se fixa dans une zone intermédiaire, à Misurata, dans 
l’actuelle Libye. Dans son "uddat al-murid al-sadiq", il dénonce 
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une forme de soufisme dégénérée qui sévit dans son pays. Les 
références aux œuvres du Cheikh ahmad al-Zurruq sont 
nombreuses, s’agissant du livre "uddat al-murid al-sadiq", nous 
citons quelques exemples : à propos du but du tasawwuf, il cite 
Ahmad al-Zurruq dans le kitab "al-tafriqa bayna ilm al-tasawwuf 
allathi lil-takhalluq wa bayna ilm al-tasawwuf allathi lil-tahaqquq 
wa madakhil iblis" en ce terme : "Car, le tasawwuf a pour finalité 
l’étude des principes de l’unicité divine et sa mise en pratique. 
Mais, les Gabarites(12) pensent que le tasawwuf est un moyen de 
s’isoler de (ce bas monde)". 
2. Influences africaines. 

Cette acculturation de valeurs traditionnelles tiendra sur la 
base de l’ouverture ; elle intègre toutes les cultures au sein de la 
communauté. De cet échange entre islam et pratiques 
traditionnelles, le facteur le plus intéressant reste la pratique de 
la géomancie "hass al-raml" (littéralement l’écriture dans le 
sable). Pour les auteurs arabes le "hass al-raml" est né d’une 
forme de divination préislamique, agréée par le prophète 
Muhammad. Il repose sur seize signes en relations symboliques 
avec d’autres aspects de l’univers tels que : les quatre points 
cardinaux, les quatre éléments, les signes du zodiaque, la nuit, le 
jour, le mois, l’année, les nombres, les lettres, les parties du 
corps, les planètes, les couleurs, les pièces de la maison, les 
saveurs, les formes, les prophètes et les califes etc. 

Pour les adeptes de cette pratique, son appartenance 
islamique serait attestée par ce récit : "Un jour qu’il laissait ses 
mains jouer avec le sable, un homme apparut subitement devant 
ses yeux, et lui demanda : "que fais-tu là ?" "Je me distrais avec 
ce sable" répondit Idris. "Non", rétorqua l’étranger, "tu ne te 
distrais pas ; tu fais quelque chose de très sérieux". Cette 
apparition, c’était celle de l’ange Gibril, venu révéler à Idris la 
science de la divination, appelée "hass al-raml". Ainsi, l’art 
divinatoire traduit la subtilité des influences réciproques des 
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pratiques et des idées religieuses musulmanes et non musulmanes 
en Afrique. 

La position du Cheikh Uthman dan Fodio concernant la 
pratique de "hass al-raml" est ambiguë. Dans le kitab : "nur al-
albab", le Cheikh désapprouve cette pratique qu’il estimait 
contraire à la Charia, il tolère néanmoins ceux qui s’y adonnent 
dans la cité. En dépit de cette condamnation, nous avons trouvé 
des traces concernant l’art divinatoire dans ses textes de la fin 
du XIXe siècle. Le cheikh pour trouver une réponse à des 
questions liées à son avenir spirituel notamment à propos de 
l’arrivée de l’imam al-Mahdi attendu et celle du muaddid 
rapporté par ce hadit(13) : "Dieu envoie à cette communauté, au 
tournant de chaque siècle, un homme chargé de rénover la 
religion". 

Dans le manuscrit : "al-mahzurat min alamat huru al-mahdi" 
(faits et signes liés à l’arrivée d’Al-mahdi). Dans le même 
ouvrage, le cheikh aborde la question de savoir qui sera le 
réformateur "mugaddid" du siècle. 

Des schémas représentent une circonférence et des rayons. 
Dans le premier cas, le centre représente "Al-Mahdi" et les 
personnages les formules qui l’entourent sont les rayons. Le 
second tableau, est identique sauf que là, le Cheikh Uthman dan 
Fodio représente le centre sur lequel s’appuient les personnages 
représentés par le niveau A, ensuite par des formules pieuses 
désignées par le niveau B. Le recours à la géomancie serait pour 
le cheikh un moyen de démontrer l’exactitude de ses propos. 

Dans tous les cas, ici il est question de la quête d’une 
promotion spirituelle, c’est la réalité essentielle, la finalité de 
toute voie spirituelle. Ceux qui y parviennent tiennent un même 
langage, celui de la perfection, de l’amour et de l’unité. Il 
ressort de cette analyse que la géomancie est une pratique qui 
s’appuie sur une logique, un système intellectuel ordonné et 
exprimé par une pensée. Les signes et les sujets présentés sont le 



Dr Seyni Moumouni 

- 36 - 
 

symbole des messages codés provenant du monde caché. 
4 - Adhérence et expériences spirituelle : 

Le Cheikh a reçu et propagé le wird de la Qadiriyya al-
Mukhtariyya dans le pays Haoussa à propos, il déclare : "le wird 
(qadirite) nous fut rapporté par plusieurs personnes qui l’on reçu 
du Cheikh al-Mukhtar al-kunti... c’est wird est le plus important 
des wirds…"(14). Ce passage montre l'ancrage de la Qadiriyya en 
Afrique, ces règles sont connues de tous, mais le Cheikh al-
Mukhtar al-kuntî qui se décrivait comme le rénovateur de la 
Qâdiriyya reste l’artisan de cette diffusion. 

Ces expériences spirituelles du Cheikh Uthman dan Fodio 
montrent bien que les raisons de ses différentes affiliations se 
trouvent non pas dans des projets d’intérêt matériel comme le 
pensent certains auteurs, mais surtout dans un cheminement 
initiatique rigoureux et obligatoire pour tous ceux qui souhaitent 
parvenir à la voie Muhammadienne qui transcende toutes les 
autres voies. 

Le Cheikh en a fait mention à plusieurs reprises dans ses 
textes de la "tarîqa Muhammadiya" (la voie Muhammadienne), 
comme étant la voie qui transcende toutes les voies particulières. 
Il pense que pour y parvenir, la pratique du tajdîd constitue un 
élément principal de la quête incessante de la proximité de Dieu. 
Le "tajdid" dit-il, se fait avec quelqu’un de plus proche de la 
source ou de l’origine de la voie mystique. 

Le "mujaddid" se doit d’être en contact avec celui qui peut 
transmettre la plus grande baraka, cette grâce indéfinissable qui 
procure des bénédictions du monde caché. Ces actions 
bienfaisantes ne peuvent être transmises que par des hommes 
ayant intégré la religion dans leur vie et accompli une 
transformation intérieure spirituelle : "Se rapprocher d’un saint 
homme est un moyen de se rapprocher de Dieu" dit-il. En 
évoquant ce hadith, le Cheikh adhère au postulat de l’ensemble 
des soufis. 
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Les écrits du Cheikh Uthman dan Fodio et ceux des savants 
qui l’ont précédés montrent bien que les lettrés ouest-africains 
étaient bien informés de l’activité des autres foyers culturels de 
la région. La présence des écrits du Cheikh Uthman dan Fodio sur 
le soufisme et celle de ses héritiers sur la théologie, la littérature 
et la grammaire, prouvent qu’ils possédaient une large 
connaissance de la culture arabo-islamique. 

Notes : 
1 - Marata, ville située au Nord-Ouest du Gobir et nom du 72e roi du Gobir. 
2 - M. Hiskett: "Abdullah b. Muhammed, Tayan al waraqat bi-jamabad ma la 
min al-abyat", trans, Ibadan University Press, 1963. Last Murray "The Sokoto 
Caliphate", London: Longman, 1967. Al-Masri (H.- F.) "Uthmân b. Fudi Bayan 
wujub al-hijra ala l-jihad", ed. Khartoum-Oxford: Khartoum University Press, 
Oxford University Press, 1978. 
3 - Grand juriste Malikite, parmi ses œuvres notons : Anwa' al-buruq fi anwa 
al-furuq et Sarh tanqih al-fusul. 
4 - L'une des quatre écoles de jurisprudence de l'islam sunnite fondé à Médine 
par le juriste Malik ibn Anas (m. 795) ; les adeptes de cette doctrine se 
trouvent surtout en Afrique de l'Ouest, au Maghreb et anciennement en 
Andalousie (Espagne). 
5 - Ces livres représentent la base de l'enseignement théologique dans le 
Soudan central. Aujourd'hui, on trouve beaucoup des commentaires 
théologiques inspirés par ces textes. 
6 - M. Seyni : "Soufisme et reforme socio-politique et culturelle en Afrique : 
vie et œuvre du Cheikh Uthman dan Fodio (1754 - 1817)", thèse, université 
Bordeaux 3, janvier 2003. 
7 - Kitâb al-salasil l-dhahabiyya, chapitre III. La khalwatiyya est l'œuvre de 
Omar al-khalwati (XIVe siècle). Studia Islamica, 1998, p. 181. 
8 - C’est une confrérie "maghrébine" fondée par l'imâm Chadli (1196), né en 
Tunisie, disciple d'un grand soufi de Tlemcen. On attribue à l'imâm Chadli la 
découverte du café. 
9 - La Qadiriyya est fondée à Bagdad, par Abdel-Qader al-Jilani (1077 - 1166). 
10 - Voir Encyclopédie de l'Islam, p. 1155. 
11 - Voir, K. Ali Fahmi: "Zarruq the Sufi, a guide in the way and a leader to the 
truth", General Company for publication, Tripoli, 1976, p. 218. 
12 - Désigne les adeptes de la toute-puissance divine (Gabriyah) qui, dans les 
deux premiers siècles de l'Hégire (VIIe - VIIIe siècles), s'opposent aux Sadarites 
qui prônent le libre arbitre de l'homme en toute chose, et partant de là sa 
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responsabilité finale. 
13 - Ce hadith ouvre le kitab al-Malahin, dans la sunna d'Abu Daoud, dont 
l'authenticité est contestée par certains auteurs. Voir, Landeau - Tasseron 
Ella: "The cyclical reform: a study of the muaddid tradition", in E.I, LXXX, 
p. 79. 
14 - Manuscrit Salâsil al-qadiriyya folio1. 
 


