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الُملخّص:

ج في سياقِ تسليطِ الضوءِ على         يندرجُ اهتمامُنا بخصوصيةِّ التجربةِ الصُوفيةّ عند الحَلّا

طبيع�ةِ الس�ياقِ الجَدليّ الذي انبثقَ في�ه فكرُ التَّصوف، وتفكيكِ آلي�اتِ التفكير التي وجّهت 

قة وتعبرياً عن موقفِ الف�ردِ من الكونِ  ج صوبَ الفك�ر الصُوفيّ بوصف�هِ حركةً خلّا الحَّا�لّ

والوجودِ ومَسلكًا فردياً بين اللهِ والُمتصوفِ، وهو أيضًا جهادٌ ضدّ الظلمِ والطغيانِ في النفس 

ج والأنس�اقِ التي أفرزَتها قراءةً  وفي الُمجتم�ع، ومن هذا الُمنطلقِ حاولنا قراءةَ نصوصِ الحَلّا

ج للعش�ق الإلهيّ سبيلَنا للحفرِ في البنى  خاصّة بوصفها حالةً ثقَافيةّ، وكانت تمثلاتُ الحَلّا

العميقةِ لهذه التجربةِ والكش�فِ عن الأنس�اقِ الُمضمرةِ والُمتخفّيةِ خلفَ جمالياّتِ نصوصِه. 

فقد قدّمَ نظرةً فريدةً للعش�قِ الإلهيّ والش�وقِ والحبِّ تخَتلف عن تلكَ التي شاعتْ في تصَوّر 

ج رَوحَنةً فصلتهُ عن الجَس�دِ وحرَكتهِ الشّوقيةّ  القدامى، وبذلك اكتس�بَ العش�قُ عند الحَلّا

ليرتبطَ بالأرواحِ النورانيَّة، فموضوعُ هذا العشقِ لا نهائيٌّ وغيرُ مَحسُوس وهو سرُّ الوجود، 

ج أعلى المقاماتِ من الوَعيِ  جِ تهمةُ الحلوليّ�ة، وإنّ بلوغَ الحَلّا وبمُقتضى ذلك توجهتْ للحلَّا

الكونيِّ مقامَ الرضى بالحقِّ والوحدةِ معَه هي حالةُ العشقِ الخالصِ ونشوةُ التوحيد.

ج للعشق الإلهي تمثلات الحَلّا

ج  قراءة في خصوصية التجربة الصُوفيةّ عند الحَلّا

د.ابتسام الوسلاتي )*(

دراسات

)*(أستاذة اللغة والآداب العَرَبيةّ/ جامعة تونس
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ج- الصُوفيةّ- الأنساق  الكلماتُ المفتاحية: الحَلّا

المضم�رة- العش�ق الإله�ي- ن�ار الش�وق- نور 

المعشوق- الحلولية.

مقدمة

      لقد ش�كّل البح�ث في تاريخ الثقاف�ة العَرَبيةّ 

مبحثاً مش�وباً بالمزالق والق�راءات الأيديولوجيةّ، 

ولع�لّ مس�ألة التَّاري�خ للتص�وف م�ن المباحث 

التي عرف�ت اختلافا بين الباحثين بحكم النظرة 

التجزيئي�ة الت�ي تبح�ث في تاري�خ التَّصَوّف وفي 

تاري�خ الحديث النبوي وفي تاري�خ علم الفقه وفي 

س�ائر العل�وم)1(. فق�د اقتصرت دراس�ة التَّاريخ 

العام -أو كادت- على كتابة تاريخ الملوك والأعيان، 

وقد أس�همت المؤسسة العلمية والثقَافيةّ في توجيه 

الخطاب والقراء نحو نماذج وأنس�اق وتصوّرات 

تولت قولبتها وضبطها حتىّ يتأسس معها الذوق 

العام فتصبح بفضل ذلك قيما معتمدة يحتذى بها 

في الحك�م والتذوق)2(، أمّا دراس�ة التَّاريخ الديني 

فق�د وقفت لدين�ا على تاري�خ الأنبي�اء والتاّبعين 

والأيمة الكبار وكان نصيب التَّصَوّف منها ضئيلا 

في عمومه)3(. 

وفق ه�ذا المتصور عرفت الحرك�ة الصُوفيةّ نوعاً 

م�ن التهميش والإقصاء ممّ�ا جعلها خارج نطاق 

التَّاريخ الرسميّ، بحكم ارتكازها على نظام معرفيّ 

مختلف ع�ن الأطر المتع�ارف عليها م�ن منظور 

الثقّافة الرس�ميةّ التي تتقي�د بالقوانين وفرضت 

نفسها بحجة القوة لا بقوة الحجة، بوصفها ثقافة 

عالمة ومهيمن�ة تصنع التوجه�ات العامّة بفرض 

أنم�اط معرفيةّ على الآخر في مقابل التَّصَوّف الذي 

مثلّ ثقاف�ة الهامش في خروجه عىل هذه المعايير 

والقوانين، وبمقتضى ذلك عُزلت الحركة الصُوفيةّ 

عن النسيج الفكريّ والاجتماعيّ)4(.

)1(محم�د حم�زة، التص�وف الس�ني بين الاس�تقطاب 

والإقص�اء، مجموع�ة من الباحثين، المرك�ز والهامش في 

الثقافة العربية، منش�ورات كلية الآداب والعلوم الإنسانية 

صفاقس، سلسلة الآداب 11، 1995، ص 263.

)2(انظر، عبدالله الغذامي، النقد الثقافي قراءة في الأنساق 

الثقافية العربي�ة، المركز الثقافي العرب�ي، الدار البيضاء- 

بيروت، ط 3، 2005، ص 34.

)3(حفناوي عمايرية، الطريقة المدانية الأصول والطقوس 

والدلالات الاجتماعية، في مجموع�ة من الباحثين، المغيبون 

في تاريخ تون�س الاجتماعي، تونس، بي�ت الحكمة، ط 1، 

1999، ص 587.

)4( م�ن المتعارف عليه أنّ التدوي�ن التاريخيّ العربي بدأ 

في العصر العباسي. وقد سعت السلطة العباسيةّ إبّان ذروة 

ازدهارها إلى س�نّ سياس�ة توافقية بين الفرق الإسالمية 

حفاظا على استقرار الدولة وبناء أمنها الداخلي، وذلك عن 

طريق امتصاص أحزاب المعارضة وإشراكها في الس�لطة، 

ومنحها حصتها في اس�تغلال الث�روة والنفوذ، حفاظا على 

الوح�دة، وتجنبا للس�قوط في فخ التفت�ت والتشرذم الذي 

لا يخ�دم مصالحها الاقتصادية. وبذل�ك أصبحت الوحدة 

هاجس�ا أساس�يا في بنية عقل الم�ؤرخ الذي كان يس�عى 

ب�دوره إلى المحافظ�ة عىل مصالح�ه الخاضع�ة لمصلحة 

الحاكم نفس�ه، لذلك لم يتردد في تبني مبدأ تماس�ك وحدة 

الأمة التي ظلت المنظومة المرجعية ومفتاح الرقابة الدينية 

الت�ي تتحكم في كتابات�ه، وهي رقابة اكتس�بت قانونيتها 

في اس�تنادها إلى الخلفي�ة الشرعي�ة الديني�ة وم�ن القيم 

المجتمعي�ة، لذل�ك كان يرى في كل حركة مناوئة للس�لطة 

-والتي غالب�ا ما كانت تأتي من جانب الفئات المهمش�ة- 

مسّ�ا بقداسة مبدأ وحدة الأمة لذلك سعى إلى فرض رقابة 

ح�ول نص�وص ال�رواة المعتمدي�ن وأحكامهم...وبما أن 

الشرائح المهمش�ة في المجتمعات الإسالمية كانت تنتفض 

بين الفينة والأخرى احتجاجا على السلطة أوطلبا لتحسين.
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      وبقطع النظر عن الموقف من الخطاب الصُوفيّ 

فقد نبغت أس�ماء بعض المتصوفة فبزُّوا سواهم، 

ج، لأنَّه عك�س التَّصَوّف في  نذكر م�ن بينهم الحَلّا

بعُ�ده التأمليّ الفردي الفلس�في فضال عن كونه 

ش�كّل موقفًا من المجتمع ينترص لثقافة الهامش 

ويخ�رج عن إط�ار التصنيف المؤسس�اتي، وبناء 

عليه سنركز بحثنا أوًال على تحديد السياق الجدلي 

الذي انبثق فيه فكر التصوف، وثانيا تفكيك آليات 

ج صوب الفكر الصُوفيّ  التفكري التي وجهت الحَلّا

ومدى ارتباط هذه الآلي�ات بالفضاء المعرفي الذي 

ظهر فيه، ثالث�ا تحليل طبيعة الخط�اب الصُوفيّ 

ج وكشف أنساقه المضمرة في ضوء تمثله  عند الحَلّا

للعشق الإلهي.

1ـ مدخل إلى فكر التصوف، بحث في سياق النشأة 

والتشكل وصراع المركز والهامش.

       كان المس�لمون الأوائل يعيشون حياة بسيطة 

لا تع�رف التعقيد أو الب�ذخ ويجمعون بين الدين 

والدني�ا رغم تفاوتهم في طلب الحياة والخوف من 

الآخرة. ومع انتش�ار الإسالم والاختلاط بالأقوام 

غير العَرَبيةّ، وبتوس�ع دور الحي�اة المادية وبروز 

تيارات تدعو إلى اللهو والانعماس في الملذات، نش�أ 

النقي�ض أيّ تي�ارات تدعو إلى الزهد والتقش�ف 

والانقط�اع إلى الذك�ر والعبادة، وذل�ك هو مبعث 

التَّصَ�وّف وجوهره مثلما تح�دث عنه ابن خلدون 

عيةّ الحادثة في  بقوله:»ه�ذا العلم من العل�وم الّرش

الملّ�ة. وأصل�ه أنّ طريقة هؤلاء الق�وم لم تزل عند 

س�لف الأمّة وكبارها من الصّحابة والتاّبعين ومن 

بعدهم، طريقة الح�قّ والهداية. وأصلها العكوف 

على العب�ادة والانقطاع إلى الله تع�الى، والإعراض 

ع�ن زخرف الدّني�ا وزينته�ا، والزّه�د فيما يقبل 

علي�ه الجمه�ور م�ن لذّة وم�ال وج�اه. والانفراد 

عن الخل�ق في الخلوة للعب�ادة، وكان ذلك عامّا في 

الصحابة والسّ�لف. فلما فشا الإقبال على الدّنيا في 

القرن الثاّني وما بع�ده وجنح الناّس إلى مخالطة 

الدّنيا اختصّ المقبلون على العبادة بإسم الصُوفيةّ 

والمتصوّفة)5(«.

     إنّ حقيق�ة ه�ذا التَّصَوّف التأميل الفردي كما 

بينّ�ه ابن خل�دون متأث�ر بالفلس�فة الإغريقية لا 

س�يما الأفلاطوني�ة المحدث�ة والنزع�ات الإشراقية 

والهرمس�ية، وأعط�ى ثم�اره في الأدب الصُ�وفيّ، 

ج واب�ن الفارض وابن  كم�ا اكتمل على أيدي الحَلّا

عرب�ي وغيرهم، وهذه هي المرحلة الأولى من تاريخ 

التَّصَوّف الإسلامِيّ المرتبط بتاريخ الفكر الفلسفي 

وقوام�ه المعان�اة الفردي�ة، وكان�ت بالد المشرق 

العَرَبيّ وف�ارس منبع هذا الصنف م�ن التَّصَوّف 

بصورة رئيس�يةّ. وقد انتهى مع القرن الس�ادس 

الهج�ري ليحل محله نوع آخر م�ن التَّصَوّف أقلّ 

ارتباطا بالفلس�فة ومصطلحاته�ا وأكثر ارتباطا  مستواها المعيشي، فإن المؤرخ العربي حشرها ضمن الذين 

يفس�قون ويكفرون أو الذين يندرجون بشكل أو بآخر في 

عداد المغضوب عليهم. انظر، ابراهيم القادري، المهمشون 

في تاريخ الغرب الإسلامي، القاهرة، رؤية للنشر والتوزيع، 

2014، ص ص 31-30.

)5( عبد الرحمن ابن خلدون، مقدمة ابن خلدون، بيروت- 

لبن�ان، دار مكتب�ة المع�ارف للطباع�ة والنرش، 2015، 

ص 505.



المورد - العدد الثالث -المجلد الخمسون -1302023

يشاركون الُمكدّين والشّ�عراء في خلق متخيلّ حيّ 

خلاب يفتنُ العامّة ويعوّض خطاب علماءِ الس�نةّ 

المتحج�ر ويعبّر ع�ن الحاجة إلى الاس�تعاضة عن 

الحرمان الذي فرضه الواقع«)10(.

     وق�د كان تموق�ع المتصوّفة عىل الهامش آلية 

م�ن آلي�ات مقاومة ت�ردي الأوض�اع الاقتصاديةّ 

والاجتماعيّ�ة والسياس�يةّ وحاول�وا التعبري عن 

تمرده�م ال�ذي عكس في ه�ذا المس�توى مختلف 

الصراع�ات الت�ي تناوبت عىل المجتم�ع العباسّي 

إلى  الع�ودة  وإنّ  اخترقت�ه،  الت�ي  والتناقض�ات 

التَّاريخ الاجتماعيّ العَرَبيّ في ضوء حركة الأنساق 

الاجتماعيةّ التي أس�همت في بروز نماذج لظاهرة 

الهامش�يةّ أكد أنّ المجتمع العَرَبيّ في مسار تشكلّه 

عجز عن استيعاب التناقضات التي أفرزها الفعل 

الذاتي، فتولَّد عن ذلك تصدعّ البنى التقليدية نتج 

عنه ظهور هامشيين عجزت الدولة عن إدماجهم، 

وبذلك عكس�ت الهامش�يةّ عجزا ع�ن التكيفّ مع 

الأنس�اق الاجتماعيّ�ة فح�اول هؤلاء الهامش�يوّن 

مواجهة السلطة بوسائل تعبّر عن الرفض والتمرد.

ج هو محاول�ة لقراءة  وإنّ مقارب�ة تجرب�ة الحَلّا

الأنس�اق الثقَافيّ�ة التي أف�رزت الصُوفيةّ ونقدها 

متجاوزي�ن الجان�ب البلاغ�ي في النّ�صّ وطابعه 

الجمالي إلى تفكيك جانبه المضمر الذي تس�تعمله 

الثقّاف�ة لتمري�ر أنس�اقها، ذل�ك أنّ الدراس�ات 

الثقَافيةّ كسرت مركزية النصّّ فلم تعد تنظر إليه 

بوصف�ه نصا ولا إلى الأثر الاجتماعيّ الذي ينتجه، 

بل صارت تأخذ النصّّ من حيث ما تحقق فيه وما 

بحياة الناّس)6(.

ج تعبيرا عن       ول�م يكن الفكر الصُوفيّ عند الحَلّا

موقف من الكون والوجود فحسب بل عكس موقفًا 

م�ن المجتم�ع »وبذلك أصب�ح التَّصَ�وّف عند هذا 

العارف عملًا يتناول العامّة كما يتناول الخاصّة، 

وأصب�ح س�عياً فردي�اً واجتماعي�اً على الس�واء. 

فالإنسان لا يمكنه فصل ذاته عن المجتمع. والحقّ 

المطل�ق لا يدُرك إلاّ بحجاب ناس�وت ه�ذا الحق. 

وناس�وت هذا الحق لا يدرك إلاّ بإحقاق الحق«)7(. 

وقد ب�رزت التناقضات حادّة في المجتمع البغدادي 

الذي عاش فيه في ظ�لّ تردي الأوضاع الاجتماعيةّ 

والسياس�يةّ والاقتصاديةّ)8(، حي�ث أفرزت هيمنة 

بعض الفئات الاجتماعيةّ على الثروة والس�لطة في 

مقابل تفاقم مظاهر الفق�ر والخصاصة في فئات 

أخ�رى، وكانت العلاق�ة بين المتصوّفة والس�لطة 

السّياس�يةّ والمؤسس�ة الدينيّ�ة تتس�م بالتنافس 

والصراع من أجل الهيمنة على الرأس�مال الرمزي 

على حد عبارة بورديو)9(. فارتبط الخطاب الصُوفيّ 

بالفئات الهامش�يةّ وقام بوظيفة الإش�باع النفّسّي 

والروحي »وكثرياً ما كان الصُوفيّ�ة والدراويش 

)6( حفناوي عمايرية، الطريقة المدانية الأصول والطقوس 

والدلالات الاجتماعية، سبق ذكره، ص 592.

)7( س�امي الم�كارم، الحلاج في م�ا وراء المعن�ى والخط 

واللون، لندن، دار ري�اض الريس للكتب والنشر، 1989، 

ص 34.

)8(Soraya ayouch, la passion de husayn 

mansur al-Hallaj, Topique, 2010, n° 113, p 

137. 

)9( بيير بورديو، الرمز والس�لطة، ترجم�ة بنعبد العال، 

الدار البيضاء، 1990، ص 69.	

)10( محم�د حم�زة، التصوف الس�ني بين الاس�تقطاب 

والإقصاء، سبق ذكره، ص 270.
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يتكشف عنه من أنظمة ثقَافيةّ وبوصفه مادّة خام 

يس�تخدم لاستكش�اف أنماط معينّة من الأنظمة 

السرديةّ وأنس�اق التمثيل)11(. وبموجب ذلك كان 

ج  الاشتغال على الأنس�اق المضمرة في تجربة الحَلّا

الصُوفيّ�ة س�بيلنا للحفر في البن�ى العميقة لهذه 

التجرب�ة وتأكيدًا لقيم�ة التنوع الثقَ�افيّ بوصفه 

ضرورة معرفيةّ.

ج ق�راءة في آليات  2ـ الفك�ر الصُ�وفيّ عند الحَّا�لّ

التفكير وارتباطها بالفضاء المعرفي.

    ول�د أب�و المغي�ث الحسين بن منص�ور حوالي 

858 ميلادي�ة في قرية الدور الواقعة إلى الش�مال 

الشرقي م�ن مدين�ة البيض�اء في مقاطعة فارس 

وإلى الش�مال من مدينة شيراز)12(، صُوفيّ متمسك 

بالقرآن والس�نة لكنّ�ه تجاوز الشريع�ة بالحب، 

ومات في بغداد حوالي عام 922 على»دين الصلب« 

بمَعنىَ الشهادة النقية والتضحية المطلقة)13(، وقد 

ج »وهو لقب تمّ تفسيره على أنهّ  اشتهر بلقب الحَلّا

حلاج الضمائر، إذ قيل أنهّ كان يكش�ف لمستمعيه 

خفايا أفكارهم الدفينة، وذلك أثناء عظاته في بلاد 

الأهواز. إضافة إلى أنهّ كانت هناك تفسيرات أخرى 

لا تتس�م بالطابع الخارق نفسه وهو أمر غير ذي 

أهمية. إنمّا نشري فق�ط إلى أنهّ ربما كان قد زاول 

مهنة حلج القط�ن، على الأقل في المراحل الأولى من 

حياته كمتصوف، ما يدل على أنّ شعائر التزهد لم 

تكن تفترض بالضرورة الانعزال عن العالم)14(«.

ج مع أسرته إلى واس�ط ومنها إلى        انتق�ل الحَلّا

تستر حيث صحب سهل بن عبدالله التستري أحد 

كبار الصُوفيةّ لمدّة س�نتين، ثمّ غادرها إلى البصرة 

ليصحب عمرو بن عثمان المكي الذي ألبسه خرقة 

ج وكانت أخت أم  الصُوفيّ�ة. وهن�اك تزوج الحَّا�لّ

ج متزوج�ة أحد الكرنابئيين  الحسين زوجة الحَلّا

موالي بني مجاش�ع المتأثرين بالشيعة، وقد ذهب 

ج في  الكثير من الباحثين إلى الربط بين إقامة الحَلّا

البرصة وصلته بحركة الزن�ج خاصّة أنّ الوضع 

ق الإسالمِيّ خلال تلك الفترة كان خطيرا.  في الّرش

فقد ب�رزت عدّة حركات خلال تركز أركان الدولة 

العَرَبيّ�ة الإسالمِيةّ حاول�ت الربوز بندي�ة أمام 

السلطة، فكوّنت جندًا وأتباعًا وشكّلت عامل خطر 

على السلطة المركزيةّ من منطلق أنّ هذه الحركات 

حاولت أن تحوّل الإقص�اء والتهميش الذي كانت 

تعيش�ه إلى قوّة قادرة على التعبئ�ة، ونتحدث هنا 

عن الفاطميين الذين اس�تطاعوا تأس�يس دولة 

كبيرة ذات شأن في المغرب والمشرق)15(، والقرامطة 

)11( عبدالل�ه الغذام�ي، النقد الثقافي قراءة في الأنس�اق 

الثقافية العربية، سبق ذكره، ص 17.

)12( Louis Massignon, la Passion de Hallaj: 

martyr mystique de l’Islam exécuté à Bagdad 

le 26 mars 922: étude d’histoire religieuse, 

nouv. Ed, Paris, Gallimard, 1975, Tome I, p 

63.

)13(Jean Lacroix, Le Mysticism d’Al-Hallaj, 

Se Comprendre, N° JAU/16 ,37 février 1965.

)14( روجيه أرنالديز، الحلاج الس�عي إلى المطلق، ترجمة 

مجموعة البحث ع�ن المطلق بإدارة ج. هـ. رادكوس�كي، 

بيروت، التنوير للطباعة والنشر والتوزيع، 2011، ص 9.

)15( انظر، حسن ابراهيم حسن، تاريخ الدولة الفاطمية، 

القاهرة، مكتبة النهضة المصرية، 1981. 
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الذي�ن تمكن�وا م�ن تطوير نظ�ام الحك�م داخل 

دولتهم وأسس�وا ش�كلًا مغاي�رًا لنم�وذج الدولة 

الس�ائد)16(، فضلًا عن الحشاشين الذين تجاوزوا 

أنم�اط الفع�ل التقليديّ�ة وجعلوا م�ن الانضباط 

مبدأ أساس�ياً للعم�ل السّ�ياسّي)17( وكانت تطلق 

تسمية الزنادقة على كلّ الذين يثيرون بنشاطاتهم 

وأفكارهم قلق السلطة السّياسيةّ ويهددون أمنها 

واستقرارها)18(.  

ج قد اتصل بحركة        وليس غريباً أنْ يكَونَ الحَلّا

الزنج خصوصً�ا إذا عرفنا أنّ هذه الحركة قادتها 

فئة من العبيد المهمشين والمستضعفين)19( الذين 

أجبرهم أرباب الإقطاع في ش�ط العرب على العمل 

في إقطاعاتهم بالبصرة يحفرون الأرض المش�بعة 

بالأملاح لتصبح صالحة للزراعة ويستغلها السادة 

في جن�ي المال)20(، في المقابل كانت معيش�ة العبيد 

متدنية فلا يتقاضون أجرًا على أعمالهم ويقتاتون 

على الفتات، ويعانون من البؤس والجوع فيرس�خ 

إيمانه�م بحقهم في الحياة الكريمة)21(. وقد حاول 

هؤلاء المهمش�ون الاس�تفادة من تموقعهم خارج 

مجالات الفعل الشكلية من خلال المواجهة بوسائل 

تعبّر عن التمرد والرفض.

      وفي تل�ك الأثناء قام القرامطة بالاتصال بزعيم 

حرك�ة الزن�ج ال�ذي يلق�ب بالبرقع�ي)22(، وكان 

التعاون بين الحركتين مثمرًا نظ�رًا إلى الإتحاد 

بينهما في اله�دف وهو محاربة الدولة العباس�يةّ 

وما تمثله من ظلم واضطهاد، وقد وصل الأمر حد 

أنّ الكثير من أتباع البرقعي انضموا إلى أبي سعيد 

الجنابي زعيم القرامطة لما غُلب على أمره حس�ب 
م�ا أكده الطربي)23(. وق�د رجح ماس�ينيون)24( 

ج قد اتصل بحركة الزنج  احتمال أنْ يكَونَ الحَّا�لّ

والقرامط�ة)25(، وتج�در الإش�ارة إلى أنّ زي�ارة 

)22( كان زعي�م حرك�ة الزنج يلق�ب بالبرقعي كناية عن 

حجب وجهه ببرقع ويعود ذلك لأنّ المجتمع الإسالمي كان 

مجتمعا دينيا فكان "صاح�ب الزنج" يتبرقع بثوب ديني 

مهدوي يس�هل له طريق�ه بين الجماع�ات الثائرة. انظر، 

س�امي مكارم، الحلاج في ما وراء المعن�ى والخط واللون، 

سبق ذكره، ص 22.

)23( محم�د ب�ن جرير الطربي، تاريخ الرس�ل والملوك، 

سبق ذكره، الجزء 10، 2130/3، ص 27.

)24( Louis Massignon, la passion de Husayn 

Ibn Mansûr Hallãj, Op.Cit, p 65.

)25(وإن كان لوي ماس�ينيون قد توّصل في دراس�اته إلى 

العجز ع�ن إثبات انتم�اء الحلاج إلى القرامط�ة من عدمه 

خاصّة أنّ هذه الشخصيةّ عرفت بشطحاتها الجريئة ومع 

ذلك ظلت حريصة على الالتزام بالظاهر في تطبيق الشريعة 

فإنّ نفس ه�ذه الحجج هي التي أوردها ثم ناقضها تقف 

دليلا على تأكيد ه�ذا الانتماء كما يذهب إلى ذلك الكثير من 

الباحثين ذل�ك أنّ هذه الحركة مكنت الحلاج من أن يطوّر 

في المفه�وم الص�وفي الذي يتج�اوز البعد الف�ردي للجهاد 

)16( انظر، محمود إسماعيل، الحركات السرية في الإسلام 

رؤية عصرية، دار القلم، 1973، ص ص 147-109.

)17( انظ�ر، برن�ارد لويس، الحشاش�ون فرقة ثورية في 

تاري�خ الإسالم، تعريب محم�د العزب م�وسى، القاهرة، 

مكتبة مدبولي، ط 2، 2006.

)18( روجيه أردنالديز، الحلاج الس�عي إلى المطلق، سبق 

ذكره، ص 12.

)19( س�امي م�كارم، الحالج في م�ا وراء المعنى والخط 

واللون، سبق ذكره، ص 22.

)20( الطربي، تاري�خ الطربي تاريخ الرس�ل والملوك، 

تحقي�ق محمد أبو الفضل ابراهيم، القاهرة، دار المعارف، 

1960، الجزء 9، 1743/3، ص 410.

)21( أحم�د علبي، ث�ورة العبيد في الإسالم، بيروت، دار 

الآداب، ط 1، 1985، ص 48-47.
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ج لخراس�ان والهند كانت في زمن س�يطرة  الحَّا�لّ

عائلة س�ومر الإس�ماعيلية على الحكم في ملتان في 

ج وشهّر  ش�مالي الهند)26( وعندما قبض على الحَلّا

ب�ه قالوا أن�ه أحد دع�اة القرامطة فاعرف�وه)27(، 

ولع�لّ هذه التهمة تفسر بال�روح الثورية للحلاج 

ودعوت�ه إلى الإصلاح الس�ياسّي والاجتماعيّ، وهو 

ما يتوافق مع نهج القرامطة الفكريّ وسعيهم إلى 

تغيري النظام والثورة على الس�لطان الجائر. فقد 

شكّل القرامطة بشارة خلاص لحياة المستضعفين 

والمضطهدي�ن والمظلومين، وهذا الأم�ل أو الحلم 

والطموح في تأس�يس كيان س�ياسّي يكون إطارًا 

للعدال�ة والحري�ة وتنظم فيه الحي�اة الاجتماعيةّ 

على قاعدة التكام�ل والتضامن، وترتب التعاملات 

الاقتصاديةّ وفق مبدأ الحاجة.

ج قد أس�س لمفهوم       وبهذا الش�كل يكون الحَلّا

مختلف للتصوف بوصفه جهادًا في س�بيل إحقاق 

الح�ق، وترويض الجس�د على احتم�ال الصعاب، 

وتروي�ض النف�س عىل الفن�اء في لاهوتي�ة الل�ه 

بالح�ب الخال�ص لله ولا يتحقق ذل�ك إلا بإمحاء 

ال�ذات البشريةّ في الملكوت الإله�ي لبلوغ العرفان 

ج ليس مجرد مسلك  والحكمة. ولكنّ تصوف الحَلّا

ف�ردي بين الل�ه والمتص�وف، بل هو جه�اد ضدّ 

الظل�م والطغيان في النفس وفي المجتمع، وإذا كان 

ج قد مال إلى الحركات الثورية أو انضم إليها  الحَلّا

ف�إنّ ذلك يعود إلى أنهّا كان�ت تمثلّ في ذلك الزمن 

الثورة على أصحاب الس�لطان وطغيانهم وفس�اد 

سياستهم للناّس فكان يجاهد الجهادين)28(. علمًا 

أنّ تلك الفترة شهدت فوضى سياسيةّ وأزمة ماليةّ 

خانقة فكث�رت الفتن والاضطراب�ات »من الثابت 

بش�كل عامّ أنّ التَّصَوّف يتدعم ويترس�خ بش�كل 

ق�ويّ إبّان الأزمات خاصّة حين تبدأ بوادر ضعف 

الدول�ة وتنتشر الفتن والح�روب الأهليةّ وتضعف 

هيب�ة الدولة فتدخله�ا التجزئة ويصب�ح الكيان 

الأكبر اقطاعات لش�يوخ قبائ�ل أو لزوايا تخضع 

لش�يوخ متصوفة ولا س�لطة للأمري العباسي ولا 

خري يرجى منه فهو ليس بالمخلص من الفتن ولا 

الغ�وث في المجاعات والأوبئ�ة والزلازل وبذلك فقد 

الخليفة هيبته«)29( .

ج دعوت�ه إلى ح�ثّ الناّس       هك�ذا، وجّ�ه الحَّا�لّ

عىل مجاهدة النفس والإع�راض عن مفاتن الدنيا 

ومباهجه�ا واجتن�اب التل�وث بالأم�ور الدنيوية 

الزائف�ة وح�ب الله للوص�ول إلى التوحي�د الحق، 

فكثر أتباعه ومريدوه الذي�ن أيدوا دعوته القائمة 

على التمرد عىل الظلم والثورة على الفس�اد الذي 

يجس�ده القائمون بالأمر في بغداد، وكان لاتصاله 

المتعلق بال�ذات إلى الالتزام بالجهاد ضدّ الظلم والطغيان. 

ينُظر، س�امي مكارم، الحالج في م�ا وراء المعنى والخط 

واللون، سبق ذكره، ص 25.

)26( محم�د الناصر صديق�ي، القرمطي�ة في مرجعيتها 

الإس�ماعيلية، تونس، مجمع الأطرش للكتاب المختص، ط 

1، 2016، ص 174.

)27( مس�كويه، تج�ارب الأم�م، القاهرة، شرك�ة التمدّن 

الصناعية، 1914، الجزء الأول، ص 32.

)28( ينُظ�ر، س�امي م�كارم، الحلاج في م�ا وراء المعنى 

والخط واللون، سبق ذكره، ص 29.

)29( محم�د الناصر صديقي، تاريخ اليزيدية، س�ورية، 

دار الحوار للنشر والتوزيع، ط 2، 2015، ص 160.
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بحرك�ة الزن�ج والقرامط�ة دور في تقوية نزعاته 

وميول�ه الثورية، فأصبح يش�كّل خطرًا كبيراً على 

الس�لطة العباس�يةّ فسعت إلى س�جنه ومحاكمته 

بعد ثماني س�نوات وحكم علي�ه بالإعدام، وصدر 

أم�ر الخليف�ة المقتدر يق�ول في�ه »واضربه ألف 

سوط، فإن لم يمت فتقدم بقطع يديه ورجليه ثم 

اضرب رقبته وانصب رأسه وأحرق جثته«)30( وتمّ 

ج على منصة الإعدام فتقدّم إليها وهو  صل�ب الحَلّا

يقول:

ألا أبلغ أحبائــي بـأنــي        

 ركبت البحر وانكسر السفينة 

على دين الصليب يكون موتي   

ولا البطحـا أريـد ولا المدينة)31(  

     ونس�جت قص�ص كثرية ح�ول حادثة صلب 

ج امت�زج فيه�ا الواقع�ي بالمتخيّ�ل، وأبت  الحَّا�لّ

فئ�ة أن تص�دق أنهّ قُتل فقد رأت في هذا العاش�ق 

الثائ�ر منجاة لها وملجأ، وأنس�ت منه روحًا إلهياً 

فهو عندهم كالمس�يح لم يقُت�ل ولم يصُلب. فزعم 

بت عنقه ه�و عدو للحلاج  بعضه�م أنّ ال�ذي ُرض

ج  ألقى ش�بهة عليه، وزعم آخرون أنهّم رأوا الحَلّا

في ذل�ك الي�وم بع�د ال�ذي عاينوه من أم�ره وهو 

راك�ب حمارًا في طريق النهروان)32(، وبذلك أحاط 

ج ومريدوه بشخصيته بعدًا روحانياً  أنصار الحَلّا

جعلته مهدياً تنتظر عودته، ويمكن أن نفسر هذه 

الفكرة بأنهّا مزيج من التثاقف الفارسي والتداخل 

العقدي بين ما يرتب�ط بديانة الأجداد والمعتقدات 

الواف�دة)33(، فق�د عمد المتصوف�ة إلى خلق متخيلّ 

يتعلّ�ق بالخطاب الأخروي ش�كّل عنرص توازن 

نفسي مثلّ ضماناً للتماس�ك بين أفراد الجماعات 

الصُوفيةّ وأس�هم في حفظ كيانهم بالنظر إلى واقع 

الإقصاء والتهميش المم�ارس ضدّهم والذي مثلت 

ج وصلبه وإتلاف كتبه شاهدًا عليه،  محاكمة الحَلّا

ول�م ينج م�ن آثاره الكثرية إلاّ كتابه الطواسين 

وطائفة من أقواله وأش�عار. وإنّ هذا الاس�تبعاد 

يفرس بكون ه�ذه الآث�ار لا تتوافق م�ع التصوّر 

الس�ائد عن أنّ الأدب�يّ هو الخطاب ال�ذي قررته 

المؤسسة الثقَافيةّ حسب ما توارثته من مواصفات 

بلاغيةّ وجماليةّ ومن خلالها تتمّ عملية التصنيف 

فتمنح صفة الرقي من عدمه حس�ب ما يتلاءم مع 

النسق الثقَافيّ الذي يتحرك وفقه الخطاب البلاغي 

الرسميّ.

     وم�ن ه�ذا المنطلق س�نحاول ق�راءة نصوص 

ج والأنس�اق الت�ي أفرزته�ا بوصفها حالة  الحَّا�لّ

ثقَافيّ�ة فال يقارب النّ�صّ أدبياً وجماليً�ا ولكنهّ 

حادثة ثقَافيةّ)34(، وس�يكون مدخلنا لذلك تمثلات 

ج للعشق الإلهيّ في أشعاره، علمًا أنّ ارتباط  الحَلّا )30( مس�كويه، تج�ارب الأم�م، س�بق ذك�ره، الجزء 1،

 ص 81.

)31( الحالج، الديوان تحقيق كامل مصطفى الش�يبي، 

بغداد، دار آفاق عربية للصحافة والنشر، 1984، ص 85.

)32( الخطيب البغدادي، تاريخ بغداد أو مدينة السالم، 

مكتبة الخانجي، القاهرة ومكتبة السعادة بغداد، 1931، 

الجزء 8، ص 141.

والقرامط�ة  الحالج  قاس�م،  محم�ود  ينُظ�ر،   )33(

وماس�ينيون، حوليات كلية دار العل�وم، جامعة القاهرة، 

العدد 3، 1970-1971، ص 24-22.

)34(عبدالله الغذامي، النقد الثقافي، سبق ذكره، ص 78. 
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العش�ق والدي�ن في الوعي الجمعي عن�د القدامى 

اتس�م بالتعارض نظ�رًا إلى حضور فكرة محاكاة 

العش�اق للدين في عش�قهم فت�زول بموجب ذلك 

الفوارق بين شريعة الإسالم وشريعة الحب، وبين 

المعش�وق والمعب�ود، وإنّ دوران ش�عر المتصوّفة 

ج خاصّة حول تمثلات العش�ق يعدّ  عامّة والحَّا�لّ

تجاوزًا بالنظر إلى ما رس�خته الشّخصيةّ الدينيةّ 

من نس�ق ثقَ�افيّ مهيم�ن عززت�ه في الخطاب وفي 

السلوك.

ج المتصوّف  3ـ تمثلات العش�ق الإلهيّ عن�د الحَلّا

العاشق

ج للعشق        لقد اخترنا في مقاربتنا لتمثلات الحَلّا

الإله�يّ الانطالق من تص�وّرات العرب للعش�ق 

والنظ�ام النظري والمعياري ال�ذي أخضعوه إليه 

وتحدي�د الفروق الكامن�ة بين العش�ق الطبيعيّ 

والعش�ق الإلهيّ، وكان مدخل التحليل النفسي هو 

س�بيلنا بوصفه يقدّم معرفة عميقة عن العش�ق، 

ولأنهّ يعرّف بعلم الش�وق ويس�اعدنا على تحويل 

مساراته وترجمة بعض الصور العشقية المرتبطة 

بتصوّرات العش�ق الإله�يّ الذي يرتب�ط بذات لا 

ترى ولا تسمع ولا تجس�د، وقد أكد فرويد في هذا 

الص�دد وجود أش�ياء هامّة لا تظه�ر أحياناً إلاّ في 

علامات صغيرة لا نأبه بها عادة)35(.

ج  3-1 صورة العشق الإلهيّ عند الحَلّا

    تق�دّم مؤلفات الصُوفيةّ صورة فريدة ومختلفة 

للعشق حيث يختلف العشق الطبيعيّ عن العشق 

الإلهيّ بوصف الثاني يجسد أصل العشق العلويّ 

الس�ماويّ المنزه عن الأح�وال العارضة والمتسّ�م 

بالثبّ�ات. ويذهب ابن ح�زم إلى التمييز بين أنواع 

المحب�ة فمحبة العش�ق بلا س�بب ظاه�ر عارض 

ويك�ون خال م�ن الأس�باب الغائية وبقي�ة أنواع 

المحبة تكون مرتبطة بس�بب من الأس�باب فتفنى 

بفناء س�ببها)36(، وبذلك يكتس�ب العشق روحنة 

تفصل�ه ع�ن الجس�د وحركت�ه الشّ�وقيةّ ليرتبط 

بالأرواح النورانية، فموضوع هذا العشق لا نهائيّ 

وغير مَحسُ�وس، وقد عبر الدّيلميّ عن خصوصية 

العش�ق الإله�يّ في اختلافه عن العش�ق الطّبيعيّ 

بقوله: »واعلم أن المحبّين من أهل الطبيعة تناهت 

محبّتهم إلى ذه�اب العقل، والدّهش�ة والتوّحّش. 

ث�م أدّى ذلك بهم إلى الهالك والموت. وليس هكذا 

ح�ال الإلهييّن منهم، ف�إنّ حال تناهيه�م إمّا إلى 

اتحّ�اد بالمحبوب وهو الحي�اة الدّائمة أو إلى مقام 

التوّحيد وهو الوصول بالمحبوب وشهود الشّواهد 

بالشّ�اهد المحبوب، حتىّ كأنمّا هو حقيقة كلّ شيء، 

ومنه كلّ شيء، وبه كلّ شيء، وله كلّ شيء، وعنه كلّ 

شيء، وهو في كلّ شيء، وسع كلّ شيء، ولكلّ شيء، 

وب�كلّ شيء، ومن كلّ شيء، وكأنّ�ه لا بشيء، ولا لشيء، 

ولا عن شيء، ولا من شيء، ولا في شيء، ولا شيء...«)37(. 

    ولعلّ الاختلاف أيضًا بين العشق الإلهيّ والعشق 

)35(Sigmund Freud, Introduction å la psy-

chanalyse, Paris, Payot, 1972, p 17.

)36( ابن حزم، ط�وق الحمامة في الألفة والألافّ، تحقيق 

إحس�ان عب�اس، بريوت، المؤسّس�ة العربيةّ للدراس�ات 

والنشر، 1993، ص 95.

)37( أبو الحس�ن عيل بن محمد الديلم�ي، عطف الألف 

المألوف على اللام المعطوف، تحقيق ج. ك. فاديه، القاهرة، 

مطبعة المعه�د العلمي الفرنسي للآث�ار الشرقية، 1962، 

ص 111.
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ج ومعاناته بالنظر إلى  ال�ذي يفسر لنا محنة الحَلّا

الَمعنىَ العميق الذي طرحه للعش�ق فكان مصيره 

ج طيفًا وهاجسً�ا  الإع�دام. وهو ما خلق من الحَلّا

يل�مّ بالمس�لمين المطمئنين ليطرح عليهم أس�ئلة 

حض�ور الل�ه أو لعله الخ�وف من الف�راغ وعدم 

الاكتمال والموت (42).  

ج على أس�س من العش�ق        تق�وم عقي�دة الحَلّا

باعتب�اره الس�بيل الوحي�د للوص�ول إلى الَمعرِفَة 

الح�ق، وهي لا تتأت�ى بالفهم العقيل القائم على 

الَمحسُوس�ات بل تتجاوزه لإدراك ما وراءه. س�ئل 

ج »كيف الطريق إلى الله تعالى« قال »الطريق  الحَلّا

بين اثنين وليس م�ع الله أح�د«(43). فكان جسر 

العب�ور إلى الملك�وت المطلق والغيب عبر العش�ق 

بوصفه حركة الش�وق التي تبلغ بالعاشق درجة 

الوحدة بالمعش�وق حتّ�ى الفناء كأنهّم�ا واحد في 

عالم الروح الذي تزول فيه كلّ الوسائط ويتحقق 

الاتحاد بالمعش�وق الأس�مى. بناءً عىل ذلك تدرج 

ج في مراتب الَمعرِفَ�ة، وقد بدأ بحالة معرفيةّ  الحَلّا

شبيهة بحالة النوم العميق حيث يتخلص السالك 

م�ن معطيات الحسّ والعقل ليصل إلى حالة أرقى 

ترتاءى له فيها الحقائق ترائيً�ا، فتزول الحواجز 

ويصل إلى حد الإتحاد بالمعش�وق فلا يحيط به إلاّ 

النور العشقي الذي يغدو غاية كلّ عارف يقول: 

		 عجبـت منـك ومنـي   

                           يــا منية المتمــنيّ

		 أدنيتني منـك حــتى    

                          ظننــت أنــك أنــي

الطبيع�يّ يتمث�ل في نق�اء الأول وصف�اؤه مقابل 

دن�س الثان�ي وارتباطه بالجس�د، ه�ذا ما جعل 

ج مثلما  اب�ن داود يصدر فتوى بإحالل دم الحَلّا

بينه ماس�ينيون)38(، فقد عارض ابن داود الجمع 

بين الحبين الإله�يّ والطبيعيّ يقول في بيان ذلك: 

»وزعم بع�ض المتصُوفّني أنّ الله ج�لّ ثناؤه إنمّا 

امتحن الناّس بالهوى ليأخذوا أنفسهم بطاعة من 

يهوونه، وليش�ق عليهم سخطه ويسرهم رضاؤه، 

فيس�تدل بذلك على ق�در طاعة الله ع�ز وجل، إذ 

كان لا مثل له، ولا نظير، وهو خالقهم غير محتاج 

إليه�م، ورازقه�م مبتدئً�ا غير ممت�نّ عليهم. فإن 

أوجب�وا على أنفس�هم طاع�ة من س�واه، كان هو 

تعالى أحرى بأن يتبّع رضاه«)39(.

      وق�د اختلف القدامى في جواز اس�تعمال لفظ 

العشق الإلهيّ من عدمه وبين مثبتاً له مثل الدّيلميّ 

ولكنه فضّ�ل عليه لفظ المحبة يق�ول: »وروي أنّ 

داود عليه السالم كان يسمى )عشيق الله(. قال: 

ف�إذا كان الأمر على ذاك فلا أرى لإنكاره وجهًا، إذ 

هما اس�مان لَمعنىَ واحد، إلا أناّ وجدنا اسم المحبة 

أشهر وأمضى، فهو مجمع على جوازه«(40)، ومنكرًا 

له مثل ابن قيم الجوزية ويعتبر عبارة العشق »أمرّ 

هذه الأس�ماء وأخبثها«(41). وإنّ هذا الاختلاف هو 

)38( Louis Massignon, la Passion de Hallaj: 

martyr mystique de l’Islam exécuté à Bagdad, 

Op.Cit, p 391. 

)39( أب�و بكر محمد بن س�ليمان الإصفهان�ي ابن داود، 

كت�اب الزّهرة، تحقي�ق لويس نيكل البوهيمي بمس�اعدة 

ابراهي�م عب�د الفت�اح طوق�ان، بريوت، مطبع�ة الآب�اء 

اليسوعييّن،1932، 18/1.

)40( الديلمي، عطف الأل�ف المألوف على اللام المعطوف، 

سبق ذكره، ص 6.

)41( ش�مس الدّين اب�ن قيّ�م الجوزيةّ، روض�ة المحبّين 

ونزه�ة المش�تاقين، تحقيق أحم�د عُبيد، دمش�ق، المكتبة 

العربية، 1349، ص 43.

)42( يظُ�ر، رجاء بن سالمة، العش�ق والكتابة قراءة في 

الموروث، ألمانيا، منشورات الجمل، ط 1، 2003، ص 331.

 Librairie ،43( لوي ماسينيون، أخبار الحلاجّ، باريس(

philosophique J. Vrin، 1957، ص 75.
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في مس�توى معرفيّ ي�رى فيه الخليق�ة كما هي في 

حقيقتها الأمرية لطافة كليةّ لا كثافة فيها(47)، وقد 

ج هذه المرحلة العرفانيةّ من الوحدة بعد  بلغ الحَلّا

أن فني في العشق وأضناه الوجد. فالعشق الإلهيّ 

ج ه�و سّر الوجود وعالم ش�هادة  في نظ�ر الحَّا�لّ

وملكوت غيب عالم مطلق لا يحد، والعش�ق الحق 

هو سّر الَمعرِفَة الحق، فإذا ما أخذ العشق بمجامع 

المرء أدى به إلى معرفته للحقيقة، يقول:

أأنت أم أنا هـذا في إلهين

حاشاك حاشاك من إثبات إثنين

		 هويةّ لك في لائيتي أبـدا      

كلّي عــلى الكلّ تلبيس بوجهين

بيني وبينك إنيٌّ ينازعني
فارفـع بإنِّيك إنيّي من البين(48)

ج إلى توحيد ذات�ه بالحق،      هك�ذا يص�ل الحَّا�لّ

فالعش�ق الإله�يّ لا يقف عن�د حد بل يس�بح في 

عال�م م�ن الحقيقة حتّ�ى أصبحت مش�يئته هي 

مشيئة الحق وأصبحت مشيئة الحق هي مشيئته، 

وبمقتىض ذلك توجه�ت للحلاجّ تهُم�ة الحلولية 

وإدع�اء الألوهي�ة، وقد ذهب بع�ض الباحثين إلى 

تقديم الحجج على بطلان تهمة التلازم بين الوحدة 

التي بلغها بوصفها حال�ة عرفانية والحلولية لأنّ 

الله ليس مادياً كعالم الخلق ليحل فيه حلوًال وإنمّا 

يتجىل الحق خلقًا فلا يتجانس المطلق والنس�بي 

والحق والوهم، والله يتجلى تجلياً ولا يحل حلوًال في 

العالم الحسي »لذلك فاتهّامه بالحلول بسبب وعيه 

الكوني هذا إنمّا هو اتهام باطل. وعيه الكوني هذا 

هو وعي ينتفي معه كلّ شعور بالكثرة الحسية، إذ 

وغبت في الوجد حتى   	

                          أفنيتنــي بــك عني(44) 

ج إلى الهند       وإنّ الرحل�ة الت�ي ق�ام بها الحَّا�لّ

والصين مكنته من اكتس�اب معارف كثيرة وازداد 

تعمقً�ا في الحقائ�ق فتعرّف على مس�الك الحكمة 

التي تس�اعد الس�الك طريق الحقيق�ة في التحقق 

والعرفان. وكان لهذا الاحتكاك العرفاني المسلكي 

أث�ره العمي�ق في هذا الصُ�وفيّ جعل�ه يتوصّل إلى 

التحق�ق بالوحدة الإلهية الت�ي لا يتأتى للمرء أن 

يحقق ذات�ه بها إلاّ بالش�وق الإله�يّ فيتخلى عن 

أنائيت�ه مصدر الظلمة والع�ذاب ويرتقي مراحل 

العرف�ان والتوحيد(45)؛ وهي حالة معرفيةّ تتس�م 

بالوعي الصافي حيث يتجاوز عالم الحس والنسبة 

إلى إدراك الذاتيّ�ة المطلق�ة، فيس�تقر في الحقيقة 

وتستقر الحقيقة فيه يقول:

  عليك يا نفس بالتسلي          

                              فــالعز بالزهد والتخلي

عليك بــالطلعة التــي          	 

                         مشكاتها الكشف والتجل

قد قام بعضي ببعض بعضي   
                        وهـام كليـ بكـل كلـي(46)

ج أعىل المقام�ات من الوعي         إنّ بل�وغ الحَّا�لّ

الكون�ي مقام ال�رضى بالحق والوح�دة معه هي 

حال�ة العش�ق الخالص ونش�وة التوحي�د جعلته 

يقول »أن�ا الحق«، ليصل بعدها إلى حالة عرفانيةّ 

أخرى هي حالة الوعي الإلهيّ حيث يدخل العارف 

)47( س�امي المكارم، الحالج في م�ا وراء المعنى والخط 

واللون، سبق ذكره، ص ص 131-130.

)48( الحلاج، الديوان، تحقيق الشيبي، ص 83. 

)44( الحالج، الدي�وان، تحقي�ق الش�يبي، س�بق ذكره، 

ص 78.

)45( س�امي المكارم، الحالج في م�ا وراء المعنى والخط 

واللون، سبق ذكره، ص 41.

)46( الحالج، الدي�وان، تحقي�ق الش�يبي، س�بق ذكره، 

ص 94.
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الأس�اسي وأحد العن�اصر الأربعة؛ كالم�اء والهواء 

والرتاب. وتكتيس الن�ار في الخي�ال البشري وفي 

الطق�وس الدينيةّ مدلولات عدّة تكون أساسً�ا نار 

التطهير ونور الروحنة، ولذلك تنسب إلى الآلهة أو 

إلى الله، كما تكون نار الش�هوة(52)، وثانياً اعتباره 

حرك�ة تتجىل في الشّ�وق في معناه اللغ�وي وهو 

مَعنىَ طاق�ي، فهو حركة الهوى وهو نار معتملة 

ترتبط بحركة العاش�ق نحو المعش�وق وبموجبه 

تكتم�ل عناصر التصوّر الطاقي للعش�ق كما ورد 

في تعريف النوشجاني »العشق تشوّق إلى كمال ما 

بحركة دالة على صبوةِ ذي شكلٍ إلى شكله«(53).

والشّ�وق افتقار عش�قي(54) وطاقة تحتاج إلى أنْ 

تصرف حتىّ تس�كن حركة ذات الشّ�وق ويخمد 

توق�ه، وهذا جوهر العش�ق في التصوّرات القديمة 

ذلك أنّ »الحب هو ش�وق الإنس�ان إلى ما لا يملك 

وإلى م�ا هو فقري إليه«(55)، وهو في حالة العش�ق 

الإلهيّ لا يتخذ حالته الس�لبيةّ بل يقوم على حالة 

إيجابيّ�ة تجعله نقصًا تتول�د منه حركة التوق إلى 

المعش�وق(56) ويرتبط من طريق الاشتراك في الدال 

بالوجد المناقض للافتقار وهو ما توصف به الذات 

الإلهيةّ في امتلائها وغناها المطلقين. 

ج نج�د تصويرًا       وبالع�ودة إلى أش�عار الحَّا�لّ

لحركة الشّ�وق وطاقة الافتقار في ورود عبارة نار 

تحرَّر من عال�م الخلق الذي لا وجودَ له بالحقيقة 

والذي وجوده إنمّا هو وجود بالنس�بة إلى ملكوت 

الحق الذي هو الغيب المطل�ق«(49)، وبذلك تجاور 

روحه روح الحق ويجمعهما العشق يقول: 

لقد أوضحت أوضاح المعـاني    	

بعرضكها بأثواب التجل

شغلت جوارحي عن كل شيء    	

فكلّي فيك مشغول بكلي(50) 

ج من نار الشّ�وق  3-2 خطاب العش�ق عند الحَلّا

إلى نور المعشوق

      إنّ ص�ورة العاش�ق الصُوفيّ ل�م تتخلص من 

مقتضيات عال�م الطّبيعة على الرغم من محاولات 

العش�ق الإله�يّ الانعت�اق م�ن الح�دود وع�دم 

الخض�وع إلى تص�ورات العش�ق الطّبيعيّ�ة، وفي 

هذا الس�ياق يندرج سعي القدامى إلى التمييز بين 

المحبة المحمودة والمحب�ة المذمومة يقول الدّيلميّ: 

»إناّ وجدنا المحمودة منه�ا هي النقيةّ عن الآفات، 

العارضة فيها، المفس�دة لها، الباقية على طهارتها 

الأصليةّ ونورانيتها المتقدمة، وروحانيتها القديمة. 

وأمّا المذمومة منها، فهي المشوبة بشهوات النفس 

البهيمية من حظوظها النفسانية المتولدة من دنس 

الطبيعة المذمومة بلسان العقل والشريعة«(51).

      وتتجلى طاقة العش�ق بوصفه قوة وإفراطًا في 

خطاب العش�ق عبر المظاهر التالي�ة: أوًال اعتباره 

نارًا هي نار الشّ�وق وهي الصورة الأساسيةّ التي 

تتخذها الطاقة العشقية، والنار هي عامل الاحتراق 

)49( س�امي المكارم، الحالج في م�ا وراء المعنى والخط 

واللون، سبق ذكره، ص 183. 

)50( الحلاج، الديوان، تحقيق الشيبي، ص 74.

)51( الديلمي، عطف الأل�ف المألوف على اللام المعطوف، 

سبق ذكره، ص 56.

)52( Bachelard Gaston, Psychanalyse du feu, 

Paris, Gallimard, 1938.

)53( أب�و حيّ�ان التوّحيديّ، المقابس�ات، تحقيق حس�ن 

السّ�ندوبيّ، مرص، المطبع�ة الرّحمانيّ�ة، ط 1، 1929، 

ص 363.

)54( ي�رى لاكان أن الافتقار مرك�زي في التحليل النفسّي، 

فليس هو مجرد سلب لما هو إيجابيّ، بل إنهّ أساس العلاقة 

بالموض�وع، لأنّ الموض�وع مفتقر إليه دائمً�ا أو مضيعّ أو 

مستعاد، انظر
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القلب فهو بدقاته المتواصلة أكثر ما يمثل الشّ�وق 

وعودته المستمرة.

    ولعلّ التصور الطاقي للعش�ق هو الذي يعيننا 

على فهم تردد الُمنظّرين له بين الدعوة إلى الكِتمان 

والإق�رارِ بضرورةِ البوح(58)، ومن هنا كانت دعوة 

ج إلى ضرورة سَرت حقيقة  المتصوفة ومنهم الحَلّا

هذا الاتصالِ بالحق وإلاّ كان العاشق خائناً للعهدِ 

العشقيِّ المعرفيّ(59)، ذلك أنّ الَمعرِفَة بالحق تحصل 

للمريد جرّاءَ سعيهِ واستجابة الحق له، لذلكَ وَجبَ 

عىل العارفِ أنْ يكَونَ أميناً عىل الأسرارِ المعرفيةّ 

ج عن ذلك بقولِه: حافظًا لها، وقد عبّر الحَلّا

سرائر سّري ترجمانٌ إلى سّري   

كَ في السرِّ  إذا ما التقى سّري وسرُّ

وما أمرُ سرِّ السرِّ مِنيّ وإنمّــا     

 أهيمُ بِســرِّ الســرِّ منهُ إلى سّري

وما أمرُ أمرِ الأمرِ مِنيّ وإنمّــا      

أمــرتُ بأمـرِ الأمرِ لّما قَضى أمري 

وما أمرُ صبِر الصّبِر مِنيّ وإنمّا    

بِر إذ عزّني صَبري(60)  أمرتُ بِصَبِر الصَّ

     ولكنّ الحركيةّ الطاقيةّ تؤدّي إلى البوح بوصفهِ 

الشّوق وأجنحة الشّ�وق للدلالة على شدة الافتقار 

إلى المعش�وق وم�ا يعانيه العاش�ق م�ن الاحتراق 

العش�قي، فيش�بّه الصُوفيّ بالفراش�ة التي تطلبُ 

الموت حتىّ تفنى في ذات المعش�وق فيكون الحلول 

ج  بما هو إحلال المعش�وقِ في القل�ب، يقول الحَلّا

في )طاسين الفهم(: »الفراش يطير حول المصباح، 

إلى الصب�اح. ويع�ود إلى الأش�كال، فيخبرهم عن 

الح�ال، بألطف المقال، ثم يمرح بالدلال، طمعًا في 

الوص�ول إلى الكمال. ضوء المصباح علم الحقيقة، 

وحرارت�ه حقيق�ة الحقيقة، والوص�ول إليه حق 

الحقيق�ة«(57)، حيث تنطلق الطاقة العش�قية من 

 Jacques Lacan, le Séminaire, livre IV :la

.1994 ,Paris, Seuil,57-1956 , Relation d'objet

)55( Platon, Le Banquet ou de l'Amour, tra-

duit, Mario Meunier, Paris Albin Michel, 

1947, pp 121-171.

)56( وقد وردت أخبار تؤكد هذا التصور للعش�ق الإلهي 

يقول جنيد ب�ن محمد: "دخلت دار المرضى بمصر، فرأيت 

ش�يخًا مقيدًا، فس�لمت عليه، فردّ ثم قال: ما اسمك؟ قلت: 

جني�د. قال:عراقي؟ قلت:نعم. قال:ومن أهل المحبة؟ قلت: 

نعم. قال: فما الحب؟ قلت: إيثار المحبوب على سواه، فقال: 

الح�ب حبان: ح�ب لعلة وحب لغير علة. فأم�ا الذي لعلة، 

 . فرؤية الإحس�ان، وأما الذي لغير علة، فلأنَّهُ أهلٌ أنْ يحَُبَّ

ثم أنشد من المتقارب :

أحبك حبين: حـب الهـوى     

                             وحبــــا لأنكّ أهـلٌ لذاكــا

فأمـا الـذي أنتَ أهـلٌ لـهُ      

                             فليس أرى العيشَ حتىّ أراكا 

وأما الذي هو حبُّ الهوى    

                              فَحبٌّ شُغلتُ به عن سواكا

وأما الذي لي فلا حمدَ لي   

                            ولكنْ لكَ الحمدُ في ذا وذاكا 

انظر، أبو القاسم الحسن بن محمد بن حبيب النيّسابوريّ، 

عقلاءُ المجانين، تحقيق عبد الأمير مهناّ، بيروت، دار الفكر 

اللبناني، ط 1، 1990، ص ص 78- 279.

)57( الحلاج، كتاب الطّواسين، تحقيق لوي ماسينيون، 

 ،1913 ،Librairie Paul Geutner باريس، بول قوتنر

ص ص 17-16.

)58(رجاء بن سالمة، العشق والكتابة قراءة في الموروث، 

سبق ذكره ص 56.

)59( س�امي المكارم، الحالج في م�ا وراء المعنى والخط 

واللون، سبق ذكره، ص 139. 

)60( الحلاج، الديوان، تحقيق الشيبي، ص 55. 
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تحويلًا للطاقة إلى حركة وإخراجًا للنار المستعرة 

في الف�ؤاد بع�دَ أنْ اس�تبدَّ بالُمحبِّ حبُّ�ه. ويحَملُ 

العشقُ نفس�ه مَعنىَ الإفراط في جميع التعريفاتِ 

التي قدّمها الُمنظّرون له »العشقُ اسمٌ لما فضل عن 

المقدار الذي اس�مُه حب«(61)، فيتم الإعلان وإذاعة 

السر عىل أنَّهُ إخراجٌ للكلام م�ن باطنِ الصدر أو 

كأنّ�ه من فرط الحب غفل عن عالم الَمحسُوس�ات، 

فكِتم�انُ العش�ق ي�ؤدي إلى الألم والكم�د وحتىّ 

الم�وت، فكثير م�ن قتلى العش�ق هم قتىل كتمان 

الحب الش�ديد »وقد تبنى أهل التَّصَوّف عامّة هذا 

التصوّر لطاقة العش�ق الناريةّ. فق�د أوُّلتْ الآية« 

نار اللهِ الُموقَدة التي تطَّلعُ على الأفئِدة« على أنهّا لا 

تعَني قلوبَ البخلاء فحَسب بل تعني أيضًا القلوب 

جُ الصُوفيَّ  المسخّرة للعش�ق الإلهيّ.. وشَ�بَّه الحَلّا

بالفراش�ةِ لأنهّ لا يقفُ كالرسولِ على عتبةِ العشق 

الإله�يّ ب�ل يتجاوزها إلى الاحرتاقِ في الل�هِ«(62)، 

وبهذا الَمعنىَ كان تبنيهم لفكرة البوح تنفيسًا عن 

ج: الألم بالدموع يقول الحَلّا

أنــا الـذي نفسُهُ تشُـوّقُه          

                             لحتفِهِ عنوةً وقــدْ عَلقتْ

باحتْ بما في الضميِر يكَتمُهُ      

                            دموعُ بثٍّ بسرهِ نطَقتْ (63) 

ج نفس�ه وروّضها على الس�لوان      لقد عوّد الحَلّا

فتخل�ت ع�ن الَمحسُ�وس وزهدت فيه وش�اهدت 

الطلعةَ الإلهيةَّ على مقدارِ تحَقيقِها لنفسها، فتجلى 

له�ا النور الإله�يّ من خالل مش�كاة تظُهِرُ من 

النور ما تسَ�تطيعُ نفسُ�ه تحمّله، وتحجب منه ما 

لا تستطيع مشاهدته فيشتدُّ شوقُه ووجده وحبُّه، 

فتحَقيقُ الاتحاد بالمعش�وقِ الأس�مى أمرٌ ممتنع، 

لإفراط هذا المعش�وقِ في الغياب. وبن�اءً عليه فإنّ 

»الرّقاب�ة التي يحاول الصُوفيُّ أو العاش�قُ الإلهيّ 

تس�ليطها عىل لغته لا يمكن أن ت�دومَ، ولا يمكنُ 

أنْ تغطّي جمي�عَ لحظاتِ تجربةِ العش�قِ الإلهيّ 

بم�ا فيها من إفراطٍ، وبما فيها من حسّ. فبمجرّد 

أن يتخّى�لّ العاش�قُ الإله�يّ عن النفّ�ي النظّاميّ، 

يقع في الإثبات، في إثبات ما يدخل في باب العش�ق 

الطّبيعيّ«(64) .

الخاتِمة

جِ        لقد حاولنا تس�ليطَ الضوءِ على تجربةِ الحَلّا

عبرَ وضعِها في سياقِها التَّاريخي الذي أفرز الفكر 

الصُوفيّ بوصفه حركة خلاق�ة وتعبيراً عن موقفِ 

الف�رد من الكونِ والوجودِ فضًا�لً عن كونهِ موقفًا 

من المجتم�عِ في ظلِّ تَ�ردّي الأوض�اعِ الاجتماعيةِّ 

والسياسيةِ والاقتصاديةّ في الُمجتمع البغَداديِّ أثناء 

ج. وبذلك شكّل الفكرُ  المرحلة التي عاش فيها الحَلّا

الصُ�وفيُّ ثقاف�ةَ الهامش باعتباره�ا ثقافةَ الحياة 

والأم�ل والتوثبّ تعُبّر عن الحاجةِ إلى الاس�تعاضةِ 

عن الحرمانِ الذي فَرضَ�ه الواقعُ وتصنعُ بلاغتهَا 

في عم�قِ الاختالفِ والتباي�نِ والخوفِ مس�كونةً 

بروحِ الُمغامرةِ مفتونةً بالابت�داءِ والابتداعِ ترفضُ 

السكينةَ والاستقرارَ والاطمئنان. إنهّا ثقافةٌ تزَرعُ 

)61( الجاح�ظ، رس�ائل الجاح�ظ، تحقيق عبد السالم 

ه�ارون، مصر، مكتب�ة الخانج�ي، ط 1، 1999، مجلد2، 

الجزء3، ص 139.

)62( رجاء بن سلامة، العشق والكتابة قراءة في الموروث، 

سبق ذكره، ص ص 59-58.

)63( الحلاج، تحقيق الشيبي، ص 69. 

)64( رجاء بن سلامة، العشق والكتابة قراءة في الموروث، 

سبق ذكره، ص 225.
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الوعدَ وترُبِّتُ على كتفِ الُمرتقَِب(65). 

      وان�درجَ عملنُ�ا في س�ياقِ ق�راءةِ نص�وصِ 

ج والأنس�اقِ التي أفرزَتها في تمَثُّلاتِهِ للعشقِ  الحَلّا

الإله�يّ، فقد ق�دّمَ نظرةً فريدةً للعش�قِ وللعلاقة 

بين العش�قيِن الطّبيعيّ والإلهيّ بإيجاد اللحظاتِ 

النورانيةِّ الت�ي تجَعلُ عش�قَه مُتعالياً على الكونِ 

والفَساد، وهو ما استوجَبَ مفهومًا جديدًا للعشقِ 

والش�وقِ والحبّ يختل�ف عن ذاك الذي ش�اعَ في 

تصوّرِ القُدامى بش�كل يخلّصه من مفهومِ الرغبةِ 

والاحتياجِ للآخر الذي يقَومُ على الافتقارِ والشّ�وقِ 

والإفراطِ في المحبَّةِ الإلهيةِّ وما يمكنُ أن يؤُدّيَ إليهِ 

من جُنون عش�قيِّ بس�بب غيابِ الَمعش�وق، وهو 

أيضً�ا الحبُّ الواجبُ لمنْ هوَ واجبُ الوجودِ. ويبلغُ 

ج أقصاهُ إذ يبهرُه هذا النوّرُ  الشّوقُ والوجدُ بالحَلّا

الس�اطعُ ويعلم أنّ الجم�الَ القدسيَّ الذي هو نورُ 

السمواتِ والأرضِ لا حدَّ له ولا نهايةَ فيشتدّ شوقُه 

إلي�ه ويزيدُ وجدُه. ليأخذَه عش�قُهُ له�ذا الجمالِ 

إلى حال�ةٍ من الوع�يِ الأحديّ حيثُ تفَن�ى الأنا في 

الحق فلا يبَقى ش�اهدٌ يشُ�اهد، ولا أن�ا تتحّدُ، ولا 

عارفٌ يعَرفُ، ولا مُحبٌّ يحب ولا يبَقى إلاّ الوجودُ 

 .(66) الحقُّ
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