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  تمهيد: 
   المدرس�ة الفلس�فية العراقية المعاصرة التي ظهرت مع قيام قس�م الفلسفة في العراق 
عام 1949م، أنبتت في داخلها مدرس�ة متميزة في دراس�ة التصوف وبخاصة الإسلامي 
من�ه، إذ ظه�ر فيها أعلام كب�ار كان لهم باع طويل في درس التص�وف من حيث تاريخه 
وش�خصياته ومناهجه وطرائقه وميتافيزيقاه، وتحقيق نصوصه وشرحها عند بعض 
كبار صوفية الإسلام. إذ تمثل هذه المدرسة ش�خصيات كبيرة، تمثل الجيل الأول في هذا 
المي�دان، وهم: المرح�وم الدكتور كامل مصطف�ى الش�يبي )1927-2006م(، والمرحوم 
الدكتور عرفان عبد الحميد فتاح )1933-2007(، والمرحوم الدكتور قاس�م السامرائي، 
والمرح�وم مدن�ي صال�ح )ت2007(، والدكتور ناجي عب�اس التكريت�ي، والدكتور عبد 
القادر العاني، والدكتور علي حسين الجابري، وغيرهم ممن تخرج على أيديهم جيل من 
المتخصصين بالتصوف وفلس�فته، ونظرية المعرفة الصوفية، والأدب الصوفي، وغير ذلك 

من موضوعات التصوف.
أم�ا الجيل الثاني فهو ال�ذي نبت من زرع الجيل الأول وأصبح باس�قاً مثله، ويمثل هذا 
الجيل في الدرس الصوفي العراقي المعاصر، الدكتورة نظلة أحمد نائل الجبوري، والدكتور 
عبد القادر موسى المحمدي والمرحوم الدكتور ناجي حسين جودة )ت2014(، والدكتور 

ياسين حسين، والدكتور جواد كاظم عبهول.
لذا سيتوجه البحث للكشف عن إسهام احدى الشخصيات الكبيرة  في التصوف الإسلامي 

في المدرسة الصوفية العراقية المعاصرة.

* كلية الاداب/ الجامعة المستنصرية 

في المدرسة الفلسفية العراقية المعاصرة

الإسلامي التصوف 

أ.د. حسن مجيد العبيدي)*(

الإسلامية الفلسفة  في  دراسات 
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 وه�و المرح�وم عرف�ان عب�د الحمي�د فتاح 
فحس�ب، لأن م�ا قدمته هذه الش�خصية من 
نتاج�ات تخص التص�وف تاريخ�اً ومنهجاً، 
وطرائق، ونظري�ة معرفة، وتحقيق نصوصه 

وموضوعات أخرى مهمة جداً.
 الدكتور عرفان عبد الحميد فتاح 

أولاً: السيرة العلمية والإنجاز الفكري: 
ولد المفكر المتفلس�ف عرفان بن عبد الحميد 
بن فتاح الكركولي في مدينة بنجوين من أعمال 
محافظ�ة كرك�وك، العراق، ع�ام 1356هـ 
الموافق للعام 1933 م. درس في بداية حياته 
في م�دارس ه�ذه المدين�ة حتى تخ�رج فيها 
وحصل على ش�هادة الثانوية، قَف�ل بعدها 
قادماً إلى بغداد ع�ام 1955م، لينضم طالباً 
جامعياً في قس�م التاريخ كلية التربية جامعة 
بغداد، وليتخرج فيه، ليلتحق بعد ذلك ببعثة 
وزارة التربية عام 1961ملدراس�ة الفلسفة 
في جامعة كيمبردج، تحت إشراف المس�تشرق 
الانجلي�زي المع�روف ج�ون آرث�ر آرب�ري 
)ت1969م(، وليحصل على درجة الدكتوراه 
في الفلس�فة في هذه الجامعة عام 1965م)1(، 
عن أطروحته الموس�ومة )أثر الفكر الاعتزالي 
في فكر الش�يخ المفيد(، ه�ذه الأطروحة التي 
ما زالت حبيس�ة اللغ�ة الإنجليزية ولم تنقل 

إلى العربية حتى يومنا هذا.
وبع�د حصوله على الدكت�وراه، عاد إلى بغداد 
ليعم�ل في س�لك التدري�س في كلي�ة العل�وم 
الإسلامية بجامعة بغ�داد، وانتق�ل منها إلى 
قس�م الفلس�فة في كلية الآداب، لأن�ه بالأصل 
لم يكن من خريجي قس�م الفلس�فة بجامعة 
بغداد. كما وزامله أس�تاذنا المرحوم د. حسام 
الآل�وسي )ت2013م( في رحلة العلم والمعرفة 
في قسم الفلسفة بجامعة الكويت وعادا سوية 
منها إلى بغداد عام 1978م، ليصبح الدكتور 
عرفان عب�د الحميد فتاح بعد عودته رئيس�اً 

لقسم الفلسفة فيها حتى عام 1986م.
وم�ا بين تاري�خ حصوله على الدكت�وراه عام 

1965م، ومغادرت�ه الحي�اة إلى ج�وار رب�ه 
في 17 مح�رم 1428ه�ـ المواف�ق 29 كانون 
الثان�ي 2007م، عم�ل الدكت�ور عرفان عبد 
الحميد فتاح أستاذاً للفكر الفلسفي الإسلامي 
في جامع�ة بغ�داد، وجامع�ة الكوي�ت، دولة 
الكويت، وجامعة آل البيت في المملكة الأردنية 
الهاشمية، وأستاذاً بقس�م كلية أصول الدين 
والأدي�ان المقارن�ة بكلي�ة مع�ارف الوح�ي 
والتراث في الجامعة الإسلامية بماليزيا، التي 

توفاه الله فيها.  
أطلق�ت على رؤى عرف�ان عب�د الحميد فتاح 
الفلسفية تسمية العقلانية الوسطية، باعتبار 
أن عقلانيته تقوم على اتساق المنقول والمعقول، 
العقل فيه�ا مقيد بالنقل لتحقيق الموازنة بين 
الحكم�ة والشريع�ة)2(. وه�ذا ما س�نجده في 
بحثنا هذا، عندما يطبق هذه الرؤية العقلانية 
الوس�طية في تناوله لموضوع أصالة التصوف 
البغ�دادي العراقي مقابلاً لتصوف الأمصار 

الأخرى المغالية. 
ثانياً: الانجاز العلمي:

 ترك لنا عرفان عبد الحميد فتاح جملة أبحاث 
ودراسات وكتب في الفلسفة بعامة والتصوف 
بخاصة، بدأه�ا منذ أن التح�ق بالتدريس في 
جامعة بغداد، قس�م الفلس�فة وحت�ى وفاته 
في ماليزي�ا، وهي: كتاب »دراس�ات في الفرق 
ط2،  1968م،  ط1،  الإسلامية«،  والعقائ�د 
1977م. وكت�اب »المس�تشرقون والإسلام«، 
بغداد )1968م(. وكتاب الفلس�فة الإسلامية 
دراسة ونقدا، بغداد 1974م، عمان 1984م. 
وبحث الإمام الغزالي دراسة في المنهج، المجمع 
العلم�ي العراق�ي، بغ�داد 1981م. وبح�ث 
المدرس�ة العراقي�ة )عل�م ال�كلام والفلس�فة 
والتصوف( الذي صدر ضمن كتاب العراق في 
موكب الحضارة، ج3، بغداد 1988م. وكتاب 
دراس�ات في الفكر العربي الإسلامي )أبحاث 
في علم الكلام والتصوف والاس�تشراق(، عمان 
1991م. وكت�اب اليهودي�ة، عرض تاريخي، 
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والحركات الحديثة في اليهودية، عمان 1997. 
وكتاب النصرانية، نش�أتها التاريخية وأصول 
عقائدها، عم�ان 2000م. وأبحاث متنوعة في 
إسلامية المعرفة والعولمة والحضارة الإسلامية 
ومناه�ج عل�م ال�كلام، صدرت ع�ن مجلات 
ع�دة منها مجلة الرس�الة الإسلامية، بغداد، 
ومجل�ة إسلامية المعرفة، بيروت، بدأت من 
ع�ام 1967م وحتى وفاته، وه�ي تحتاج منا 
نحن الباحثني من تلامذته جمعها وتحقيقها 

وتوفيرها بين يدي الدارسين والباحثين.  
  أما مؤلفاته وأبحاثه في التصوف فهي:

 التصوف صفاء ومشاهدة، بحث، مجلة كلية 
الآداب، جامعة بغداد، ع15، 1971-1972م. 
وكتاب نش�أة الفلس�فة الصوفي�ة وتطورها، 
بيروت 1974م. وبحث خصائ�ص التجربة 
الصوفي�ة، بحث، مجلة الرس�الة  الإسلامية، 
بغداد 1975م. أعيد نشره في كتابه دراس�ات 
في الفكر العربي الإسلامي، عم�ان 1991م. 
وبح�ث نقد اب�ن خل�دون للتص�وف، بحث، 
مجلة الرسالة الإسلامية، بغداد. أعيد نشره في 
كتابه »دراس�ات في الفكر العربي الإسلامي«، 
عمان 1991م. وبح�ث التصوف بين الأصالة 
والتحريف، بحث، مجلة الرس�الة الإسلامية، 
بغداد. أعيد نشره في كتابه »دراسات في الفكر 
العرب�ي الإسلامي«، عم�ان 1999م، وبحث 
معالم التصوف البغدادي وخصائصه، بحث، 
مجلة الرسالة الإسلامية، بغداد. أعيد نشره في 
كتابه »دراس�ات في الفكر العربي الإسلامي«، 
الع�راق  مدرس�ة  وبح�ث  1991م،  عم�ان 
الصوفي�ة، ضم�ن بحث�ه التفصيلي المدرس�ة 
العراقية )عل�م الكلام، الفلس�فة، التصوف(، 
والصادر في كتاب العراق في موكب الحضارة، 
الج�زء الثال�ث، بغ�داد 1988م. وبح�ث في 
التصوف المقارن، ملاحظ�ات منهجية، صدر 
في مجل�ة إسلامية المعرفة، الس�نة التاس�عة 
الع�دد الس�ادس والثلاثني، ربي�ع 2004م. 
وبح�ث مناج�اة فكري�ة بني حجة الإسلام 

الغزالي وخادم القرآن الش�يخ النورسي، مجلة 
النور للدراس�ات الحضارية والفكرية، العدد 
الثاني، تم�وز2010 م، ويبدو ان هذا البحث 

قد صدر بعد وفاته.   
ثالثاً: فلس�فة التصوف عن�د عرفان عبد 

الحميد فتاح:
 في هذه الفقرة س�نتناول ما قدمه عرفان عبد 
الحميد فت�اح من تصورات فلس�فية معرفية 
وأح�كام قيمية تخ�ص التصوف الإسلامي، 

وعلى وفق الآتي: 
المقصد الأول:- تعريف التصوف:

 يض�ع عرف�ان عب�د الحمي�د فت�اح في كتابه 
الرئيسي »نشأة الفلسفة الصوفية وتطورها«، 
فصلاً مطولاً يع�رض فيه لتعريف التصوف، 
مفتتح�اً الق�ول بصعوبة وضع حد أو رس�م 
للتص�وف، عند كل من اش�تغل بالتصوف أو 
كتب عنه س�واء من قدماء الصوفية المس�لمين 
أو من المحدثين من فلاس�فة الغرب، مس�تنداً 
في ذل�ك على مرجعيات عربية إسلامية قديمة 
واس�تشراقية حديث�ة. فم�ن الكت�ب العربية 
القديمة التي اعتمدها عرفان عبد الحميد فتاح 
في حكم�ه هذا: كت�اب الكلاب�اذي )ت358ه( 
التعرف لمذهب أهل التصوف، وكتب أبي حامد 
الغ�زالي )ت505ه( مث�ل إحياء عل�وم الدين 
والمنقذ من الضلال، والتي تعتمد في مرجعياته 
الصوفي�ة كت�اب »ق�وت القل�وب في معامل�ة 
المحب�وب« لأب�ي طال�ب المك�ي )ت386ه(، 
وكتب الحارث المحاسبي، والمتفرقات المأثورة 
ع�ن الجنيد البغدادي وأبي بكر الش�بلي وأبي 
يزيد البس�طامي)3(،  فضلاً ع�ن كتاب جلال 
الدي�ن الرومي )ت672ه( مثن�وي ومعنوي، 
وكتاب الش�يخ أبو حفص عمر الس�هروردي 
)ت632ه( »ع�وارف المع�ارف«، وموقف ابن 
خل�دون )ت808ه( تبع�اً لمؤلفات�ه المقدم�ة 
»وشفاء السائل في تهذيب المسائل«. أما الكتب 
والمصدر يات الاس�تشراقية الت�ي اعتمدها في 
الحكم على صعوبة وض�ع تعريف للتصوف، 
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فكانت بش�كل رئيسي كتابي المستشرق أرنولد 
نيكلسون »الصوفية في الإسلام«، ترجمة نور 
الدين شريبة، القاهرة 1951م، »وفي التصوف 
الإسلامي«، ترجمة أبو العلا عفيفي، القاهرة 
1947م، فضلاً عن كتاب الفيلسوف الأمريكي 

وليم جيمس، التجربة الدينية)4(.  
ويؤك�د عرفان عب�د الحميد فتاح م�رة أخرى 
ه�ذا الحكم على صعوبة وض�ع تعريف جامع 
مان�ع للتصوف على حد قول�ه، وذلك في أبحاثه 
الأول تح�ت عن�وان »خصائ�ص  الموس�ومة، 
التجرب�ة الصوفي�ة« والمنش�ور ضم�ن كتابه 
دراس�ات في الفك�ر العربي الإسلامي، بيروت 
1991م، ص291 وم�ا بعده�ا، والثان�ي نقد 
ابن خل�دون للتصوف والمنش�ور ضمن كتابه 
»دراس�ات في الفكر العربي الإسلامي«، سالف 
الذك�ر، والثال�ث بحث�ه في التص�وف المقارن، 

»ملاحظات منهجية«)5(.  
إذ ي�رى عرفان عبد الحمي�د فتاح أن التصوف 
ظاهرة دينية تتسم بالعالمية، فلا تتقيد بحدود 
الزمان والم�كان والأجناس واللغ�ات والأديان، 
أو الدوائ�ر الحضارية، فلا وطن لها ولا تاريخ 
ميلاد)6(، فمع هذه الس�مة العالمي�ة للظاهرة، 
ف�إنّ من الصع�ب إنْ ل�م يكن من المس�تحيل 
وض�ع تعريف جامع مان�ع للتصوف يتضمن 
كل مفرداته، كتجرب�ة جوانية وجدانية وخبرة 
ديني�ة، وهو ما اس�تقرت علي�ه آراء الباحثين 
في الظاه�رة على اختلاف أديانه�م وتباي�ن 
مناهجه�م، ممن تناولوها بال�درس والتحليل، 
س�واء من الصوفية أنفس�هم أو ممن درس�ها 
من مؤرخة التصوف المق�ارن، فليس لتعريف 
مهم�ا دق أن يكون ذا معنى ش�املٍ وواضحٍ، 
ويتضم�ن جمل�ة الخبرات الت�ي توصف عادة 
بالوع�ي الصوفي، إنه شَ�بهَ المفاهيم النفس�ية 
الأخرى التي لا تس�مح بطبيعته�ا بالتعريف، 

وتستعصي عليه)7(. 
بن�اءً على ذل�ك، س�وف نع�رض هن�ا لموقف 
عرفان عب�د الحميد من صعوبة إيجاد تعريف 

للتص�وف، جامع مانع، بعد أن نعرض لوجهة 
نظر ابن خل�دون التي قدمها مس�وغاً لحكمه 
ه�ذا. يق�ول: أم�ا العلامة اب�ن خل�دون، فقد 
تعرض للتجربة الصوفية، وأش�ار إلى صعوبة 
وض�ع تعري�ف ش�امل للتص�وف، وصرح أن 
محاول�ة الكثيرين للتعبير ع�ن التصوف بلفظ 
جيل يعط�ي شرح معن�اه، لم يفسر ق�ولاً من 
أقواله�م بذل�ك، وهو يرج�ع )أي ابن خلدون( 
ه�ذه الصعوب�ة لعملني: الأول: إن تعريف�ات 
التص�وف ل�م يقص�د الصوفي�ة به�ا تعريف 
التص�وف تعريفاً علمياً ش�املاً يس�توعب كل 
ص�وره وجزئياته، بل قص�دوا بها التعبير عن 
أحواله�م الخاصة، في لحظ�ة معينة محدودة، 
فهي تعبير عن مواجدهم وأحوالهم ومقاماتهم 
الت�ي يتدرج�ون فيه�ا. والثان�ي: إنَّ التطور 
السريع الذي اتس�ع فش�مل كل مرافق الحياة 
الإسلامية نتيج�ة لاتس�اع الدولة الإسلامية، 
واش�تمالها على بلاد ذات ثقافات دينية سابقة 
على الإسلام،....، تعرضت كلمة التصوف لهذا 
التطور فكانت تتس�ع فتكتس�ب بمرور الزمن 
معاني جديدة تبعدها شيئاً فشيئاً عن مدلولها 
الذي عرف بها يوم وجدت،...، وهكذا رأى ابن 
خل�دون أن المعان�ي الجديدة الت�ي طرأت على 
كلمة التص�وف كلما امتدت به�ا الحياة كانت 
ذات أثر بعي�د في تعدد تعاريف التصوف، كما 
أن هذه الكلمة وقد تعددت معانيها واتس�عت 

لم يعدّ ينطبق عليها حدٌّ واحد)8(. 
وهنا يق�دم عرفان عب�د الحميد فت�اح عرضاً 
لجملة م�ن التعريفات الت�ي قدمت للتصوف، 
القص�د منه�ا الوصول إلى تعري�ف يقرب من 
معاني�ه ويوضح مبن�اه، ويح�دد غايته. ومن 
ه�ذه التعريف�ات للتصوف تعريف�ات ظهرت 
بعد القرن الثالث للهجرة التاسع للميلاد، تأخذ 
بالجان�ب الأخلاق�ي، إذ عنت ه�ذه التعريفات 
بال�كلام في دقائ�ق أح�وال النفس والس�لوك، 
وغل�ب عليها الطاب�ع الأخلاقي، وه�ذا الاتجاه 
ش�اع عند كل من أبي حفص الح�داد، بقوله: 
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التصوف تم�ام الأدب، وأبي الحسني النوري 
)ت265ه�ـ(، بقول�ه: لي�س التصوف رس�ماً 
ولا علم�اً، ولكن�ه خل�ق، وأبي بك�ر الكلاباذي 
)ت233هـ(، بقول�ه: التصوف خلق، فمن زاد 
علي�ك في الخلق، فق�د زاد علي�ك في الصفاء)9(. 
ولك�ن ه�ذه التعريف�ات للتص�وف في بعدها 
الأخلاقي، يرى فيه�ا عرفان عبد الحميد فتاح، 
تعريف�ات لا تعبر عن التصوف تعبيراً دقيقاً، 
ودليل�ه في هذا الحك�م، أن ه�ؤلاء الذين ذكروا 
ه�ذه التعاري�ف الأخلاقية ذكروا هم أنفس�هم 
تعريف�ات أخ�رى، وذل�ك أمر يدل على الأقل 
دلال�ة لا لبس فيها، أنهم لم يروا كفاية الجانب 

الأخلاقي في تحديد التصوف وتعريفه)10(.
وفي مقاب�ل ذل�ك هناك من الصوفي�ة من اتجه 
في تعريف�ه للتصوف إلى التس�وية بين الصوفي 
والزاه�د في المفه�وم، فحينما يس�مع كثير من 
الناس كلمة الصوفي يفه�م منها معنى الزاهد، 
ولي�س م�ن ش�ك أن الص�وفي، لا يتعل�ق قلبه 
بالدني�ا، وهو ش�ديد الرغبة عنه�ا وعن ترفها 
وملذاتها، بيدَّ أن الزهد في الدنيا شيء والتصوف 
شيء آخر. فلا يل�زم من كون الصوفي زاهداً أن 
يك�ون التصوف هو الزهد. وخير من يمثل هذا 
الموق�ف في التفرقة بين الزه�د والتصوف، عمر 
السهروردي صاحب كتاب »عوارف المعارف«، 
إذ يق�ول: التص�وف غير الفق�ر، والزهد غير 
الفق�ر، والتصوف غير الزهد، فالتصوف اس�م 
جام�ع لمعان�ي الفقر ومعاني الزه�د مع مزيد 
أوص�اف وإضاف�ات لا يك�ون الرج�ل بدونها 
صوفي�اً، وإن كان زاه�داً وفقيراً، ومث�ل هذا 
الموق�ف في التمييز بني التصوف والزهد نجده 
عند القدم�اء من أمثال ابن الج�وزي في كتابه 
»تلبيس إبليس«، وابن خلدون في كتابه »ش�فاء 
الس�ائل في تهذي�ب المس�ائل«، وعن�د المحدثين 
كتاب�ه  في  كولدزيه�ر  المس�تشرقين  ولاس�يما 
»العقي�دة والشريعة في الإسلام«، ونيكلس�ون 
في كتاب�ه »في التصوف الإسلامي«)11(. أما ابن 
خلدون فق�د نظر للتصوف م�ن وجهة النظر 

السُ�نية الملتزمة، بقوله: هو حسن رعاية الأدب 
م�ع الله في الأعمال الظاهرة والباطنة بالوقوف 
عند حدوده، ويعتق�د عرفان عبد الحميد فتاح 
أن هذا التعري�ف للتصوف هو الذي يميز هذه 
الطريقة، ويعطي تفسيرها على ما كانت عليه 
عن�د المتأخرين من الس�لف، والصدر الأول من 

المتصوفة)12(.
وهن�اك م�ن الباحثين م�ن خلط بني الصوفي 
والعابد، فإذا س�معوا ش�خصاً كثير العبادة، 
قال�وا عنه: إنه صوفي، ولا ريب أن الصوفي كثير 
العب�ادة،...، ولك�ن هذا التعري�ف للتصوف لا 
يقبل به عرفان عبد الحميد فتاح، إذ يس�تند في 
التفرق�ة بين العابد والزاهد والصوفي على كتاب 
الإش�ارات والتنبيه�ات للفيلس�وف ابن س�ينا 
)ت 428ه(، إذ يق�ول ه�ذا الأخير، م�ا نصه: 
إنَّ الُمع�رض عن متاع الدني�ا وطيباتها يخص 
باس�م الزاهد، والمواظب على فعل العبادات من 
القيام والصيام ونحوهما يخص باس�م العابد، 
والمنصرف بفكره إلى قدس الجبروت مس�تديماً 
لشروق نور الحق في سره يخص باسم العارف. 
والع�ارف عند ابن س�ينا هو الصوفي، وش�بيه 
بقول ابن س�ينا ما ذهب إليه أبو العباس أحمد 
بن زروق، بقوله: من غل�ب عليه طلب العبادة 
كان عاب�داً، ومن غلب علي�ه ترك الفضول كان 
زاه�داً، ومن غل�ب عليه النظر للحق بإس�قاط 

الخلق كان عارفاً )13(. 
وه�ذا الموق�ف الأخير م�ن تعري�ف التصوف 
أصبح ينظر إليه من خلال مناهج المعرفة عند 
الصوفية ومذاهبهم في الوجود. وهو ما نجده في 
أقوال بعضهم ممن نقل التصوف من مضمون 
العب�ادة والزهد إلى أنظار فلس�فية ومذاهب في 

طبيعة الوجود والمعرفة)14(. 
وبعد أن اس�تعرض عرفان عب�د الحميد فتاح 
التعريفات المتع�ددة للتصوف وربطها ببنيتها 
الأخلاقي�ة والمعرفي�ة والوجودي�ة، نجده يأخذ 
بتعريف أبي بكر الكتاني )ت322ه(، للتصوف 
هُ  ونص�ه: التصوف صف�اء ومش�اهدة. إذ يعدُّ
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تعريف�اً ش�املاً متكاملاً للتص�وف، باعتباره 
مذهباً في المعرفة له وسيلته، وينتهي إلى غاية، 
أما الوس�يلة فه�ي الصفاء، وأم�ا الغاية فهي 
المشاهدة، فالوس�يلة تؤدي إلى تصفية القلب، 
بقهر الش�هوات ومغالبة اله�وى،...، والغاية 
هي الوص�ول إلى معرفة الل�ه تعالى بتحصيل 
صفات الكمال والقوى الروحية التي تؤدي إلى 

الوصول إلى الله)15(.
ولك�ن يبقى اختيار عرفان عب�د الحميد فتاح 
للتعري�ف الأخير للتص�وف، على وف�ق رأينا 
محط نظر، ومثاراً لإش�كاليات عدّه، منها: إنّ 
اختياره أيضاً وقع تحت تأثير البعد الفلس�في 
الوج�ودي والمع�رفي والنفسي الس�ايكولوجي، 
مبتعداً عن البعد الخلق�ي والديني له، ولربما 
ج�اء ذلك م�ن تخصصه في الفلس�فة وتأليفه 
فيها، فضلاً عن عدم ممارسة التصوف تجربة 
روحي�ة م�ن قِبلَه، على الرغم م�ن أنه جاء من 
بيئ�ة ديني�ة محافظ�ة كان للتص�وف فيه�ا 

حضورٌ بارزٌ.
مصطل�ح  اش�تقاق  الثان�ي:-  المقص�د 
التص�وف: يذهب عرفان عبد الحميد فتاح إلى 
القول إنّ اش�تقاق مصطلح التصوف، اختلف 
في�ه الباحثون والدارس�ون والمهتمون بش�أن 
التصوف، ناهيك ع�ن كبار رجالات التصوف، 
إذ يرصح في بحثه التص�وف المقارن بالقول: 
أن الباحثين في تاريخ التصوف المقارن أرجعوا 
جذر المصطلح Mysticism في اللغات الأوربية 
 ،Muein إلى أنه مش�تق من الكلم�ة اليونانية
الت�ي تفيد الصمت وك�م الأف�واه، وهي كلمة 
في أصله�ا اليونان�ي كان�ت وصفاً للمراس�يم 
السرية الخاصة، والانخراط في صفوف الأديان 
الظلامي�ة السري�ة، والتي كان�ت تفرض على 
الُمنضّ�م إليها الالتزام بالسرية التامة والامتناع 
ع�ن إفش�اء أسرار الجماع�ة، ضن�اً به�ا على 
الأغيار، ومخافة من عداوة خصومهم لهم)16(. 
أما في كتابه نشأة الفلسفة الصوفية وتطورها، 
فيق�دم رؤى أخرى لاش�تقاق ه�ذا المصطلح، 

قائلاً: إنَّ اش�تقاق لفظ الصوفي موضع خلاف 
بين العلماء قديم�اً وحاضراً،...، مما حمل هذا 
الخلاف العلماء قدماء ومحدثني على تقديم 
فرضي�ات متع�ددة، يمكن حصره�ا في ثلاثة 
أوجه. ولكن عرفان عب�د الحميد فتاح قبل أن 
يجلب تلك الفرضيات يجلب نص أبي القاسم 
القشيري )ت465ه( الذي يقول: هذه التسمية 
)صوفي( غلب�ت على هذه الطائفة، فيقال رجل 
صوفي، وللجماع�ة صوفية، وم�ن يتوصل إلى 
ذلك يق�ال له متص�وف، وللجماعة متصوفة، 
ولي�س يش�هد لهذا الاس�م من حي�ث العربية 

قياس ولا اشتقاق، والأظهر أنه كاللقب)17(.
أم�ا أوج�ه الاختلاف كم�ا قلن�ا في اش�تقاق 
مصطل�ح الصوفي، فهي على وف�ق رأيه، تقوم 

على ثلاثة فروض، فضلاً عن رابع، وهي:
إلى  منس�وباً  الص�وفي  يك�ون  أن  الأول:- 
)صوف�ة(، وه�و اس�م رج�ل كان ق�د انفرد 
بخدمة الله س�بحانه وتعالى عند بيته الحرام، 
واس�مه )الغوث ب�ن مرّ(، فانتس�ب الصوفية 
إليه لمش�ابهتهم إياه في الانقطاع إلى الله، وهذا 
ه�و رأي اب�ن الج�وزي )ت598ه( في تلبيس 
إبليس، والطربي في تاريخه، وزكي مبارك في 
كتاب�ه التصوف الإسلامي في الأدب والأخلاق، 
والزمخرشي في أس�اس البلاغ�ة، والفيروز 
آبادي في القام�وس المحيط،  وكامل مصطفى 
الش�يبي )ت2007م( في بحثه رأي في اشتقاق 
كلم�ة صوفي، مجل�ة كلي�ة الآداب،1962م، في 
حين خالف هذا الرأي السراج والكلاباذي وأبو 
القاس�م القشيري والس�هروردي)18(، وعرفان 

عبد الحميد فتاح)19(.
ويس�تند عرفان عب�د الحميد فت�اح في رفضه 
ه�ذا الاش�تقاق للفظة تصوف تبعاً لش�خص 
اس�مه صوفة، على رؤية تذهب إلى ربط مجمل 
الظاه�رة بالبعد الاجتماع�ي والتاريخي، بعدِّ 
أن العرب�ي في جاهليت�ه كان قلي�ل الاكرتاث 
بالدين، ضعيف الاستجابة للمنبهات الروحية، 
وذلك أمر فرضته طبيع�ة الحياة الصحراوية 
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القاسية، التي لا تعين على نمو وازع ديني قوي 
عند أبنائها، فضلاً عن أن شواهد شعرية قوية 
من الشعر الجاهلي والتاريخ الجاهلي، تدل على 
أن الوثني�ة العربية قبيل الإسلام، كانت وثنية 
متفس�خة متهرمة، لم تتمكن من الاستيلاء على 
مش�اعر العرب�ي ووجدانه وفك�ره وعواطفه، 
ناهي�ك عن أن لا عبرة بالأخب�ار الضعيفة التي 
يراد بها على أن الكلمة لها وجود في عصر النبي 
محمد صلى الله عليه وس�لم، أو قبل الإسلام، 
فإن متصوفة القرنين الثالث والرابع الهجريين 
اعتبروا أنفس�هم الورثة الروحيني للنبي، فلم 
يترددوا في اصطن�اع الأدلة التي تؤيد دعواهم، 
وربط تجاربه�م الروحية بالسُ�نةّ النبوية، أو 

بحياة العرب الروحية قبل الإسلام)20(.
والثان�ي:- هذا الفرض يذهب إلى أن مصطلح 
ص�وفي إنما يرج�ع أصل�ه إلى كلمة )س�وفيا( 
اليوناني�ة، وه�ذا ال�رأي تبن�اه م�ن القدم�اء 
وم�ن  )ت440ه(،  البيرون�ي  الريح�ان  أب�و 
المس�تشرقين جوزيف فان هام�ر، ومن العرب 
المحدثين جورجي زيدان ومحمد لطفي جمعة. 
وملخ�ص رأي البيرون�ي يفي�د إلى أن لفظ�ة 
)سوف( في اليونانية تعني الحكمة، وبها سمي 
الفيلس�وف فيلاسوفيا، أي محب الحكمة،  فلما 
ذه�ب في الإسلام ق�وم إلى قريب رأيهم س�موا 
باس�مهم، ولم يعرف اللقب بعضهم، فنس�بهم 
للت�وكل إلى الصف�ة، وأنه�م أصحابها في عصر 
النب�ي صلى الله عليه وس�لم، فصُحِفَ بعد ذلك 
فصَّري من صوف التيوس. أما المس�تشرق جون 
فان هام�ر فذهب إلى أن الصوفية ينس�بون إلى 
الهنود القدماء المعروفين باسم الحكماء- العراة، 
وان الكلمتين العربيتين صوفي وصافي مشتقتان 
من نف�س الأصل الذي اش�تقت من�ه الكلمتان 
اليونانيتان سوفوس وسافيس، وأيده فيما ذهب 
إليه من الباحثين العرب جورجي زيدان ومحمد 
لطفي جمعة)21(. ولكن عرفان عبد الحميد فتاح 
يعترض على ه�ذا الفرض، ويعدّهُ غير صحيح، 
لأن كلم�ة س�وفيا التي ت�دل على الحكمة عند 

اليونان قُصِد بها ذلك المنهج الذي قوامه البحث 
النظ�ري المجرد في الوجود للوقوف على حقائقه 
وماهيته، مما لا يتصل بالسلوك العملي إلا قليلاً، 
وإن ظهرت نزعات فلسفية روحية لدى اليونان 
فإن فلسفتهم فيها تدعو إلى التطهر، الذي سبيله 
النظر العقلي والتأمل الفلس�في)22(، في حين إن 
التصوف الإسلامي طريقة في السلوك قواعدها 
ورسومها ذات طابع عملي، مع ملاحظة أن كلمة 
فلس�فة وفيلس�وف يعدان لفظين دخيلين على 
العربية كما ذه�ب إلى ذلك الفارابي، في حين لم 
ينص على أن كلمة ص�وفي وتصوف دخيلة على 

العربية)23(.
الثال�ث:- هذا الفرض يذهب في�ه أصحابه إلى 
أن لفظة التصوف اش�تقت م�ن لبس الصوف، 
وه�و رأي تبنته مجموعة القدماء، وهم: السراج 
في اللمع، والكلاباذي في التعرف، والس�هروردي 
في عوارف المع�ارف، وابن الجوزي، وابن تيمية 
في رس�ائله، واب�ن خلدون في كتابي�ه المقدمة و 
شفاء الس�ائل، واليافعي في مرآة الجنان، فضلاً 
عن المختصين في الدراسات الصوفية ومعظمهم 
من المس�تشرقين، وهم: فون كريم�ر، ونولدكة 
في مق�ال له نرش ع�ام 1894م، وكولدزيهر في 
العقيدة والشريعة، ونيكلسون في كتابه التصوف 
الإسلامي، وماس�ينون، وآربري. وفي هذا يقول 
السراج في اللمع: الصوفية عندي والله أعلم نسبوا 
إلى ظاهر اللباس، ولم ينسبوا إلى نوع من العلوم 
والأح�وال الت�ي هم به�ا متمرس�ون، لأن لبس 
الص�وف كان دأب الأنبياء والصديقين وش�عار 
المس�اكين المتنسكين. ويميل عرفان عبد الحميد 
فتاح إلى هذا الفرض، على اعتبار أنه لقب وضع 
للدلالة على هذه الطائفة، وإلا لا يشهد للاسم في 
العربية قياس ولا اش�تقاق، ث�م تصرف الناس 
في ذلك اللقب بالاش�تقاق منه، فقيل: متصوف، 
وصوفي، والطريقة تصوف، والجماعة متصوفة 
وصوفي�ة. ويضي�ف إلى ذلك، أن لب�س الزهاد 
للصوف لم يكن تقليداً للرهبان، بل كان بمثابة 
إشارة إلى نزعتهم الروحية المنهجية، يعني أنهم 
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يرمزون ب�ه إلى الفناء ونذر النفس الإنس�انية 
قرباناً في سبيل رضى الله تعالى وحبه()24(.  

والراب�ع:- هذا الفرض على وفق عرفان عبد 
الحميد فتاح يذهب إلى أن المصادر الإسلامية 
المختص�ة قد أحصت وجوهاً أخرى لاش�تقاق 
كلم�ة التص�وف،  منه�ا: وج�ه ذه�ب إلى أن 
التصوف مش�تق من صفاء القل�ب، وهذا هو 
م�ا صرح به برش الحافي )ت227ه�ـ(، وأبو 
س�عيد الخراز )ت 268ه(، والجنيد البغدادي 
)ت297ه(، وه�ذا الأخير يق�ول: التصوف أن 
يختصك الل�ه بالصفاء، فمن اصطفى من كل 
ما س�وى الله فهو الصوفي. ولكن هذا الفرض 
كان مث�ار اعرتاض م�ن قب�ل أبي القاس�م 
القشيري بع�دِّه بعيداً عن مقتضى اللغة، إذ 

النسبة إلى الصفاء: صفي.
كما أن نس�بة التصوف إلى الصُفّ�ة هو الآخر 
مث�ار اعتراض م�ن قبل اب�ن خل�دون، الذي 
يصرح أن أهل الصُفة لم يكونوا مختصين على 
عهد رس�ول الله صلى الله عليه وسلم بطريقة 
في العبادة، بل كانوا أسوة الصحابة في العبادة 
والقي�ام بوظائ�ف الشريع�ة، وإن اختص�وا 

بملازمة المسجد للغربة والفقر)25(. 
ومم�ا تقدم يظهر أن معرض الآراء التي قيلت 
في اش�تقاق مصطلح التصوف لم يكن قاطعاً 
ل�دى الباحثني، إذ وجدنا جمه�ور من هؤلاء 
الباحثني ناهي�ك ع�ن المتصوفة أنفس�هم قد 
اختلفوا في اش�تقاق اللف�ظ، وإن تبنى عرفان 
عبد الحمي�د فتاح الفرض الثالث، إلا أن تبنيه 
هذا ليس محط اعتراف من قبل باحثين آخرين 

يخالفونه الرأي.
التجرب�ة  خصائ�ص  الثال�ث-  المقص�د 

الصوفية:      
كَتبَ ونشََر عرف�ان عبد الحميد فتاح أكثر من 
بحث عن خصائص التجربة الصوفية، الأول- 
تحت عنوان )خصائ�ص التجربة الصوفية(، 
مجل�ة الرس�الة  الإسلامية، بغ�داد 1975. 
والثان�ي- تحت عن�وان )التص�وف المقارن(، 

نرشه في مجلة إسلامية المعرف�ة، العدد 36، 
لع�ام 2004. والثال�ث- )نق�د اب�ن خلدون 
للتص�وف(، ضمن كتابه »دراس�ات في الفكر 
العربي الإسلامي«، بين فيه سمات وخصائص 
ه�ذه التجرب�ة العميق�ة في الفك�ر والس�لوك 
الإنس�انيين، ويمك�ن بيان رأي�ه في خصائص 

هذه التجربة، بالنقاط الآتية: 
أولاً: إنه�ا تجربة ذاتي�ة وجدانية خالصة،...، 
وه�ي ثم�رة معرف�ة مب�اشرة مم�ا لا يمكن 
الإطلاع عليها، أي نقله�ا إلى الآخرين، في حين 
أمُك�ن تعري�ف عل�وم الفقهاء وحده�ا، لأنها 
علوم ورس�وم تنال بالتعلم والاكتساب، وعلم 
التص�وف مم�ا لا يمكن ح�ده، لأنه إش�ارات 
وب�واد وعطايا وهبات يغرفه�ا أهلها من بحر 
العطاي�ا ال�ذي لا ينته�ي م�دده )26(، أي أن 
التجرب�ة الصوفي�ة تن�زع إلى الاحتجاز دون 
المش�اركة، ولا تس�تهوي إلا القل�ة  م�ن أتباع 
الأدي�ان عموماً، وتنطوي بطبيعتها على نزوع 
باطني، فهي في جوهرها حالة نفسية وموقف 
وجداني)27(، وفي هذا يقول أبو بكر الكلاباذي: 
مشاهدات القلوب ومكاشفات الأسرار لا يمكن 
العبارة عنها على التحقيق، بل تعلم بالمنازلات 
والمواجيد، ولا يعرفها إلا من نازل تلك الأحوال، 

وحلّ تلك المقامات،)28(. 
ثاني�اً  :ـ  التجرب�ة الصوفي�ة ظاه�رة دينية 
تتس�م بالعالمي�ة، فلا تتقي�د بح�دود الزمان 
والم�كان، والأجن�اس واللغ�ات والأدي�ان، أو 
الدوائ�ر الحضارية، فلا وطن له�ا ولا تاريخ 
ميلاد، وه�ذه الس�مة )للتجرب�ة الصوفي�ة( 
أدت إلى صعوب�ة وض�ع تعري�ف جامع مانع 

للتصوف يتضمن كل مفرداته)29(.
ثالثاً:- التجربة الصوفية لا تتس�م بالنس�قية 
المنطقية، كما هو الحال في المذاهب الفلس�فية 
والكلامي�ة والفقهية. أو حده�ا بالتعبير عنها 
في مفاهي�م دقيقة منضبطة، بع�دِّ أن اهتمام 
الص�وفي ينرصف ع�ادة إلى ترجم�ة فحوى 
ومضم�ون التجربة الت�ي يكابده�ا، ومن ثم 
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ف�إنَّ العبارات مهم�ا دقت لا تنق�ل المضمون 
الحقيقي للتجربة، لأن طرائق التعبير الجامدة 
ع�ن المطلق والمقدس تعك�س عدم الرضى عند 
صاح�ب التجرب�ة الصوفي�ة، فه�و يتخط�ى 
ويتج�اوز مثل ه�ذه التعبيرات وتمظهراتها 
المتعددة، لأن المقدس المطلق يقع خارج العالم 
ويجاور صور تمظهراته الخارجية المشخصة 

المتعينة والمباشرة.)30(.  
رابع�اً:- تمت�از التجرب�ة بتجاوزها لمصدري 
المعرفة الإنسانية الحواس والعقل واستدلالاته، 
وبالت�الي فصاح�ب التجربة الصوفي�ة يعتقد 
أن الوس�ائل البشرية المعت�ادة في الخطاب غير 
قادرة على التعبير عن الحقيقة الإلهية، بعدِّ أن 
الحقيق�ة الصوفية مما لا يمكن الإش�ارة إليها 
بالعبارات، وحتى الإيماءات الرمزية الغامضة 
التي يتوس�ل بها البيان الصوفي إلى مقصوده، 
لا تضي�ف جدي�داً إلى المقص�ود، إنه�ا خربة 
مخصوصة لا يفهمها إلا من يتذوقها بذاته، أو 
من صوفي قرين له كابد التجربة بنفسه، والذي 
له نوع تذوق للمتجاوز، الخفي المس�تور وراء 
الرمز)31(. أي أن المعرفة الذوقية للصوفية هي 
تجرب�ة روحية خالصة وس�امية، تجهد الذات 
الإنس�انية خلال مراحلها الصاع�دة من أجل 
التأح�د، في صورة أخرى م�ع الحقيقة الكلية، 
إما على مس�توى الإرادة أو الشعور أو الوجود، 
على وفق تن�وع التجربة وتطورها وس�موها، 
وفي كل ه�ذه الح�الات ف�إن التجربة تفترض 
وتتضمن تضاؤلاً مس�تمراً في الش�عور بالأنا، 
وتول�د ولادة معنوية س�امية م�ن جديد، وفي 
الغاية والنهاية يصل العارف ويتحقق معرفة 
مصف�اة لا ري�ب فيه�ا ومعها، فتنكش�ف له 
حقائق الأمور وتزول عنه الإشكاليات ويصبح 
م�ا كان غامضاً ومبهماً من قبل، واضحاً وبيناً 

بذاته)32(.   
خامس�اً:- تتس�م التجرب�ة الصوفية بس�مة 
مركزي�ة ه�ي ع�دم ق�درة صاح�ب التجربة 
الصوفي�ة نق�ل مضامني تجربت�ه إلى الأغيار 

والآخري�ن)33(، ومرد عدم الق�درة هذه تتصل 
بوسائل التعبير والاتصال التي تستعمل اللغة 
العادي�ة والخط�اب والفك�ر، إذ أن التجرب�ة 
الصوفية لا تس�توعبها اللغة العادية، فيضطر 
للتعبير عنها بلغة مخصوصة تتسم بالشعرية 
والتمثي�ل والرمزي�ة والمجاز، وتنط�وي عادة 
على التناق�ض، والرمز)34( كم�ا لا يخفى على 
الدارسين يسُرت من المعاني قدر ما يظُْهر، فهو 

ظهور وخفاء معاً وفي آن واحد.
ويلاحظ ذل�ك الدارس للتجرب�ة الصوفية من 
خارجها عندما تبلغ تلك التجربة ذروة عنفوانها 
أنها تتبدى في صيغة متناقضة وعبارات مبهمة 
غامضة،والتي اصطلح عليها بلفظة)الشطح(

)35(، وق�د لا تس�توعب هذه الش�طحات المراد، 

فلا يبقى أمام الصوفي إلا الركون إلى الصمت، 
بحي�ث إذا أراد النطق بما وجد لم يقدر، وهذا 
هو الخرس، أو كلل اللس�ان كما س�ماه محي 

الدين بن عربي)36(. 
وقد دافع ابن خلدون في كتابيه ش�فاء السائل 
والمقدمة عن الش�طح وأصحابه، بل وبرر لهم 
أقواله�م، إذ اعتبرهم أهل غيب�ة عن الحواس، 
لا  بم�ا  ينطق�وا  تملكه�م حت�ى  وال�واردات 
يقصدونه، وهذا هو الش�طح، وصاحب الغيبة 
غير مخاط�ب، والمجبور معذور، فمن علم منه 
فضله واقتداؤه، حمل على القصد الجميل، من 
هذا ما وقع لأبي يزيد البسطامي وأمثاله، ومن 
لم يعرف فضله ولا أشتهر بمثلها وهو حاضر 
في حس�ه، ول�م تملكه الحال، أي ح�ال الفناء، 
فمؤاخذ، وبه�ذا أفتى الفقهاء وأكابر الصوفية 
بقتل الحلاج، لأنه تكلم في حضوره، وهو مالك 

حاله)37(.  
وهن�ا يقدم عرف�ان عبد الحميد فت�اح دفوعه 
المنهجي�ة بنج�اح يس�تحق الإش�ادة والتنويه 
ع�ن الس�بق التاريخ�ي  للفظ الخ�رس الذي 
نحت�ه ابن عرب�ي، على من جاء م�ن بعده من 
الفلاس�فة وعلم�اء النف�س المعنيين بدراس�ة 
الظاه�رة الصوفي�ة، م�ن أمث�ال الفيلس�وف 
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الأمريكي وليم جيم�س )ت1910م( في كتابه 
»التجربة الدينية«، والتي س�ماها بالاستعصاء 
على التعبير، وفتجنش�تين )ت1951( في كتابه 
المقالات، والتي س�ماها ثمرة للتجربة الصوفية 

لا يمكن التعبير عنها)38(.
سادس�اً:- وتتس�م التجرب�ة الصوفية كونها 
ليس�ت تجربة متش�كلة وهوية ثابتة قارّة، بل 
هي تجربة نامية ومتطورة تبعاً لس�لم المعراج 
الروحي ال�ذي يكاب�ده الصوفي. وهن�ا يجلب 
عرف�ان عب�د الحميد وجهة نظ�ر الغزالي التي 
تق�ول: وهؤلاء )الصوفي�ة( أقوالهم تعرب عن 
أحوالهم، فلذل�ك تختلف أجوبته�م ولا تتفق، 
لأنهم لا يتكلمون إلا عن حالتهم الراهنة الغالبة 

عليهم)39(.
س�ابعاً:- إنَّ التجرب�ة الصوفي�ة تتجس�د في 
أنم�اط متنوعة وصيغ متباين�ة، وتتخذ صوراً 
وتعرب ع�ن نفس�ها في طرائق متع�ددة. ذلك 
أن المتص�وف يح�اول ع�ادة وفي الغال�ب من 
الأحي�ان صياغ�ة تجربت�ه على وف�ق الدائرة 
الحضارية والثقافية ومحددات الإطار العقدي 
الع�ام للدين الذي ينتم�ي إليه ويؤمن بأصوله 
الإيماني�ة، فيجته�د م�ن أج�ل رب�ط تجربته 
الروحية بها، أي تفسير محتويات الخبرة على 
وفق تعاليمها، طلباً للشرعية الدينية والثقافية 
لمشروعه الذاتي وتجربته الفردية التي هي من 
قبيل الوجدانيات)40(. ولكن هذه المزية الأخيرة 
للتجرب�ة الصوفي�ة جعلته�ا س�احة مش�اعة 
ومفتوحة للفوضى الأخلاقية ما لم تلتزم بأدبي 
العقل والدين معاً، وهو ما قرره وأكده الغزالي 
في كل كتب�ه ورس�ائله، أن حدد للوعي الصوفي 
إط�اره الشرعي الموزون بالدي�ن والعقل الذي 

هو كما أفاد ميزان الله في الأرض)41(.
ثامناً:- تمت�از التجربة الصوفية أيضاً في أنها 
تتمث�ل في حالة نفس�ية معين�ة ومخصوصة، 
فيه�ا إلجاء وقرس للتحول من حي�اة تقليدية 
معه�ودة إلى أخ�رى جدي�دة غريب�ة عنها، إذ 
اصطل�ح الصوفي�ة على ه�ذه الحال�ة بالتوبة 

)Conversion(،  وعرفوه�ا: حالة تأزم حادة 
تصيب الإنسان، تكون مصحوبة بعدم الراحة، 
والمحسوس�ات،  بالمعق�ولات  الثق�ة  وذه�اب 
واضطراب مزعج في النف�س تفقد معه اليقين 
والطمأنين�ة، وه�ذه الداعي�ة الملجئ�ة للتحول 
والانتقال قد تتخذ صورة نقلة سريعة ومفاجئة 
وعنيف�ة، أو تجيء في ص�ورة انتقال تدريجي 
ومتراك�م لا يكاد يُ�درك أو يكون مَحسُوس�اً، 
ومهم�ا كانت الحالة، فإنّ هذه الداعية المحفزة 
للتح�ول في النفس تتخذ عن�د الصوفية صيغة 
النداء والهاتف الغيبي، أو الصوت الخفي الذي 
يأت�ي من عال�م الغيب يبشر بحي�اة جديدة في 

السلوك وفي غاية الحياة نفسها()42(.  
وبع�د أن أحصينا خصائص التجربة الصوفية 
فت�اح،  الحمي�د  كم�ا درس�ها عرف�ان عب�د 
وحددناه�ا بثمان�ي خصائص، نج�ده قد عاد 
م�رة أخ�رى للحديث عن ه�ذه الخصائص في 
بحث�ه التصوف المق�ارن، اس�تناداً على كتاب 
تنوعات الخبرة الدينية للفيلس�وف البراغماتي 
الأمريكي وليم جيم�س، حيث حدد هذا الأخير 
هذه الخصائص بأربع خصائص مشتركة لكل 
التج�ارب الصوفي�ة في العالم، وأض�اف إليها 
خامسة في كتابه »الفلسفة البراغماتية«، ونظراً 
لأهمية م�ا قدمه ولي�م جيم�س في حديثه عن 
خصائ�ص التجربة الصوفية، س�وف نوردها 
هنا لأهميتها وكم�ا حددها عرفان عبد الحميد 

فتاح  بعنوانات رئيسية، هي:
1. الاستعصاء على التعبير.

2. النسقية الفكرية: 
أي اتفاق معظ�م متصوفة العالم على اختلاف 
أديانه�م ومش�اربهم وأوطانه�م على جوهر 
التجرب�ة الصوفي�ة. ويعدونه�ا المعرف�ة التي 
تنتجها هذه التجرب�ة، معرفة يقينية حقاً، ولا 

يعتدون بالمعرفتين الحسية والعقلية.
3. اللحظ�ة والتلقائي�ة: ويراد به�ا الغياب 
بال�ذات  والإدراك،  للوع�ي  المؤق�ت  اللحظ�ي 
والاعتب�ار، في مق�ام الش�هود عن�د صوفي�ة 
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الإسلام، أو الفناء عن السوى كما عبر عنه ابن 
تيمي�ة، وع�ن كل ما ي�درك بالح�س، وعن كل 
م�ا يخطر في العقل، بل عن كل فعل وش�عور، 
وذلك بالاستغراق بالكلية في المنطق، أو كما عبر 
عنه صوفية الإسلام بحصر القلب في الله تعالى 

وتركيز التأمل في صفاته.
4. الس�لبية التامة: ويقصد بها أن الس�الك 
للطريق الص�وفي من حيث أن�ه معراج روحي 
صاعد، ورغم م�ا يبذله من جهد ومعاناة أثناء 
سيره المحفوف بالعقبات للارتق�اء من مقام 
إلى ال�ذي يعلوه طلباً للتحقق بالمعرفة اليقينية 
الحقة، فهذه المعرفة معرف�ة متلقاة في صورة 
وهب إلهي ومنحة ربانية، وليس للصوفي إلا أن 
يتحضر ذاته ويتهيأ لاس�تقبال الأنوار الإلهية 
في ص�ورة إلهام وكش�ف لدن�ي، والانتقال من 
عالم الظلم�ات والجهل والرغبات والش�هوات 
والإرادات إلى عال�م الن�ور الس�اطع والمعرف�ة 

الحقة التي لا تحتاج إلى دليل من خارجها.
5ـ التأح�د بين ال�ذات والموض�وع: ه�ذه 
الخاصي�ة على وفق عرفان عب�د الحميد فتاح، 
بالرج�وع إلى كت�اب ولي�م جيمس »الفلس�فة 
البراغماتية«، تع�دُّ من أخص أوصاف التجربة 
الصوفي�ة، وفي مختل�ف التج�ارب الصوفي�ة 
العالمي�ة، ب�ل إنّ التصوف في جوه�ره ودلالته 
الأولى والدقيق�ة، لا يعني إلا الاتحاد مع الخالق 
تع�الى عند صوفي�ة الأديان الس�ماوية، أو مع 
النف�س الكلية الكونية في غيرها، وهو ما صرح 

به الفيلسوف أفلوطين، والقبالة اليهودية)43(.
إنَّ الخصائ�ص للتجربة الصوفية، التي عرض 
له�ا عرفان عبد الحميد فت�اح، تواجه على وفق 
رأي�ه أكث�ر من اعرتاض م�ن قب�ل الباحثين 
المختصين بتاريخ التصوف ومدارس�ه، إذ نجد 
على وفق قوله: طائفة م�ن الباحثين تعتقد إن 
التجربة الصوفية بهذه الخصائص متماثلة في 
جميع الأديان، في حين نجد طائفة أخرى تعتقد 
خلاف هذا الرأي، إذ أكدت أن لكل دين تصوفه 
الخ�اص به الص�ادر عن تعاليم�ه ومحدداته، 

وهذا رأي تبن�اه مختصون بالتصوف ينتمون 
للديان�ة اليهودية على وج�ه الخصوص، منهم 

زيهنر وجيروشوم شخوليم.
في حني يصرح هو ح�ول هذي�ن الموقفين من 
خصائ�ص التجربة الصوفي�ة، بالقول: إن كلا 
المنهجني يكملان بعضهم�ا البع�ض، دونما 
تض�اد بينهما، فينرصف الباح�ث عندئذ إلى 
رصد العوامل المعقدة المتضافرة، الذاتية لنشأة 
الظاه�رة في كل دين، ثم يحاول التماس وجوه 
الشبه والمماثلة بين التجارب الصوفية في الأديان، 
من غير وقوع تحت التأثيرات الظاهرية للمنهج 
الش�كلي الذي همه التماس الأش�باه والنظائر، 
وردّ اللاحق إلى السابق بوحي سابق من نظرية 
التأثير الأجنبي الذي يغُفل ويسقط من الاعتبار 
فعل العوامل الذاتية في »نشأة الظاهرة وتطور 

مبانيها«)44(. 
المقصد الرابع- التأويل الصوفي:

 لا يض�ع عرف�ان عب�د الحميد فت�اح في كتابه 
نش�أة الفلس�فة الصوفي�ة، أي تحدي�د لمعنى 
التأوي�ل عند المتصوفة، بل يصدر حكماً مفاده 
بأهمية وضرورة التأويل في هذا الميدان، مستنداً 
في ذل�ك على رأي الش�يخ عمر الس�هروردي 
)632ه/1145م( صاح�ب كت�اب »ع�وارف 
المعارف«، الذي عدّ التأويل وس�يلة حاولوا بها 
الجم�ع والتوفي�ق بين نصوص الرشع المنزل 
والأنظار الفلس�فية التي اس�تمدوها من دوائر 
الفكر الأجنبي. ذلك أن التفسير المألوف المعتمد 
على المأثور مما لا يتس�ع المجال فيه كما يقول 
الس�هروردي: إلا الق�ول المنقول عن الرس�ول 
صلى الله عليه وس�لم وصحابته من بعده، أما 

التأويل فتمتد العقول فيه بالباع الطويل)45(. 
ولكن، من جهة أخرى يذهب عرفان عبد الحميد 
فتاح بعيداً في توجيه النقد للمتصوفة ولاس�يما 
المغالين منهم في التأويل، وبالأخص الذين أفادوا 
من النتاج الفلس�في اليوناني دون غيرهم من 
المتصوفة الذين سلكوا المنهج العقلاني المعتدل 

كما يسميهم هو والذين سنشير لهم لاحقاً.
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استطاع غلاة المتصوفة برأي عرفان عبد الحميد 
فتاح أن يوجه�وا النصوص الشرعية الى معان 
غير تلك التي يدل عليها ظاهرها)46(،...، يقول: 
اعتم�د غلاة الصوفية في ه�ذا الخصوص على 
الفك�ر الأجنبي المتمثل في النظ�رة الأفلاطونية 
رج�ال  أن  فكم�ا  الغنوصيني)47(،  ومذه�ب 
الأفلاطونية لم يروا في الألفاظ إلا ظلالاً شاحبة 
للحقيق�ة المج�ردة وقال�وا: ان المعرف�ة الحقة 
اليقيني�ة لا تدرك إلا بالتأم�ل الباطني العميق 
والمجاهدة النفس�ية في درجات الكش�ف العليا 
حني تتضح خلالها للمتأم�ل الحقائق على ما 
هي عليه. كذلك اعتمد فلاس�فة الصوفية هذه 
الدعوة وزعموا: ان الوقوف على ظاهر نصوص 
الشرع حج�اب يمنع من الوص�ول الى حقائق 
الأمور، وأن العلم الظاهر يدخله الظن والشك، 
والمش�اهدة ترف�ع الظن وتزيل الش�ك، وهكذا 
أحلوا عل�م القلوب المبني على التأمل الباطني 

محل العلم المستمد من كتب الفقهاء)48(. 
ويستمر عرفان عبد الحميد فتاح بتوجيه نقده 
لغلاة الصوفية، م�ن خلال الحدي�ث عن أثر 
الغنوصية في دعواها ان المعرفة الحقة طريقها 
التأم�ل الباطني والمجاهدة النفس�ية والتطهر 
الروح�ي، فتلاقى الغلاة م�ع مذاهب الغنوص 
في معارضتهم لنوعي المعرفة العقلية والدينية 
وهذه الأخيرة س�بيل ثبوتها احترام النصوص 
الشرعي�ة والابتع�اد ع�ن اس�تعمال الرخص 

والتأويلات التعسفية فيها)49(.     
إن موقف عرفان عبد الحميد فتاح هذا يفهم منه 
أنه لا يحبذ التأويل الذي مارسه غلاة المتصوفة 
الذي�ن أخرجوا النص الدين�ي من مجاله الذي 
ورد في�ه في الق�رآن الكري�م الى مج�ال آخ�ر 
غارق في الرمزية الإش�ارية، على وفق معطيات 
أسهم فيها بش�كل مباشر فكر فلسفي يوناني 
يطُلق عليه فكر أجنبي، متمث�لٌ بالفيثاغورية 
والأفلاطوني�ة، وفكر إسلامي فرق�ي لا يلتزم 
بقواع�د اللغ�ة ودلي�ل العقل والشرائ�ط التي 
وضعه�ا له العلماء، متمثلٌ بغلاة الش�يعة من 

أمثال المعمرية والخطابية والجناحية والمغيرية 
والعجلي�ة، مم�ن اتخ�ذوا من التأويل وس�يلة 
لهدم الدين ودك معاقله وجعلوه طريقاً ينتهي 
بهم إلى إس�قاط التكاليف واستحلال الحرمات 
وادعاء النب�وة والإلوهية...، وفكر ديني متمثلٌ 
باليهودية والمسيحية والمجوسية، كل ذلك صهر 
م�ن قبل هؤلاء الغلاة المتصوفة في مزيج ديني 
فلسفي عجيب لا تكاد تتعرف فيه على مصادر 

الفكر الأصلية إلا بعناء وجهد)50(. 
ويعتق�د عرفان عب�د الحميد فت�اح جازماً أن 
التأويل بلغ�ت قمة المغالاة في�ه ومنتهاها عند 
الإس�ماعيلية وجماعة إخوان الصفا والحلاجية 
وغيره�ا م�ن الف�رق الت�ي ربط�ت التأوي�ل 
الإشاري بألوان العلوم المس�تترة الغامضة من 
كيمياء وس�حر وشعوذة واش�تغال بالحروف 
والأع�داد)51(. كم�ا ويض�ع م�ع ه�ؤلاء الغلاة 
جلال الدي�ن الروم�ي )672ه/1273م( في 
كتابه »المثن�وي«، ومحي الدي�ن بن عربي )ت 
638ه/1240م( ال�ذي يذه�ب بالتأوي�ل الى 
نهاي�ة خطيرة تكاد ان تح�ول القرآن إلى قرآن 

جديد)52(.    
وبرؤي�ة لا تخل�وا من اعتماد المنه�ج العقلاني 
الوس�طي في الحك�م على هذا الن�وع من الغلو 
في التأوي�ل، ي�رى عرف�ان عب�د الحمي�د فتاح 
ان ه�ذا التأوي�ل المغ�الي ق�د واج�ه نوع�اً من 
الازدراء والتندي�د من قبل الفقه�اء والمحدثين 
وأرباب النظر والاس�تنباط وعم�وم المفسرين. 
فضلاً عن متصوف�ة يطلق عليه�م اصطلاحاً 
صوفية أه�ل الس�نة، منهم: السري س�قطي، 
)ت297ه/909م(،  البغ�دادي  والجني�د 
والرساج الط�وسي، والكلاباذي، وأبو القاس�م 
القشيري )ت467ه/1074م(، وأب�و حام�د 
1111م(،والهجوي�ري  505ه/ الغزالي)ت
)ت465ه/1060م( صاح�ب كت�اب كش�ف 
المحجوب. إذ رس�م هؤلاء المتصوفة للتأويل على 
وف�ق رأيه قانوناً ينظمه، إذ أوجبوا الامتناع عن 
التأويل م�ن غير برهان عقلي قاطع يس�تدعي 
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الصيرورة إليه، وتشددوا في منع تغيير الظواهر 
م�ن غير ضرورة داعية، واشرتطوا ألا ينتهي 

التأويل إلى هدم ركن ثابت في الدين.
 الخاتمة:

 مم�ا تق�دم، يظهر بجلاء م�دى الجهد العلمي 
الكبير الذي بذله عرفان عبد الحميد فتاح )53( في 
إرساء معالم مدرسة فلسفية عراقية في التصوف 
الإسلامي، تعتم�د المنهجي�ة العلمي�ة الدقيقة 
من حي�ث عرض المادة العلمي�ة وتتبنى المنهج 
التاريخي من جهة والمنه�ج التأويلي والتحليلي 
من جهة أخرى لإثبات أصالة التصوف الإسلامي 
بعامة والعراقي البغدادي بخاصة. بالرجوع إلى 
أمه�ات المصادر المعتمدة في هذا الجانب، ناهيك 
عن اتفاقه مع آراء الباحثين في التصوف س�واء 
من المستشرقين أم العرب الذين كان لهم السهم 
الوافر في البحث ع�ن التصوف منهجاً وطريقة 
ومعرف�ة  ورجالاً. أو المخالفة لهم فيما توصلوا 
إليه من نتائ�ج، لربما تكذبها بعض النصوص 
الصوفي�ة الإسلامية، وهذا هو دي�دن الباحث 

العلمي الذي لا تأخذه في الحق لومة لائم. 
فضلاً عن ذل�ك، كان الهدف والغاي�ة مما قام 
به عرفان عبد الحمي�د فتاح في درس التصوف 
الإسلامي، هو تقديم صورة عقلانية وسطية، 
بعيدة عن كل النزعات المنحرفة والغلو والتأويل 
الذي لا يتطابق مع أصول اللغة العربية ونحوها 
وصرفها وبيانه�ا، بل وتقديم ص�ورة عن هذا 
التصوف بم�ا يتطابق مع الشريعة الإسلامية 
المتمثل�ة بكتاب الله وس�نة نبيه وم�ا جاءت به 

أقوال الصحابة والتابعين.
إذ قد نجح عرفان عبد الحميد فتاح على وفق ما 
أرى في تقديم صورة إيجابية عن هذا التصوف، 
مقبولة لدى معارضيه م�ن الفقهاء والمتكلمين 
والفلاسفة العقلانيين الذين ينظرون للتصوف 
على أنه طريق منحرف عن الشريعة وأحكامها 

وسننها. 

علي�ه، فه�ذه دعوة من�ي للباحثني العراقيين 
المتفلس�فين من الشباب، أن يجهدوا أنفسهم في 
البحث والدرس لكشف ملامح المدرسة العراقية 
الفلسفية المعاصرة، وما أدته من دور في إرساء 
المعرف�ة العلمي�ة الحقة في مج�ال تخصصها، 
والمتمثلة بش�خصيات فلس�فية رف�دت المكتبة 
العراقي�ة والعربية والعالمية بدراس�ات ورؤى 
وتصورات وأحكام قيمة، منهم على سبيل المثال 
حسام محي الدين الآلوسي، وعرفان عبد الحميد 
فت�اح، وكام�ل مصطف�ى الش�يبي، وجعفر آل 
ياسني، وياسني خليل، ومدني صالح، وناجي 
عب�اس التكريت�ي، وكري�م متى، وعبد الس�تار 
الراوي، وعلي حسني الجابري، ومحمد رمضان 
عبدالله، ومحمد جلوب فرحان، ونظلة احمد نائل 
الجبوري، وفضيلة عباس مطلك، وآخرون ممن 
لا يس�ع المجال لذكرهم. إذ تتميز هذه المدرس�ة 
العراقي�ة الفلس�فية، بالإنتاج النوع�ي للمعرفة 
الفلسفية دون الكمي، فعلى الرغم من قلة ما كتبت 
في مجال الفلسفة وفروعها المتعددة، إلا أنها بقيت 
مح�ط احترام وتبجيل وتقدير من قبل الباحثين 
المتفلسفين العرب وسواهم من العالمين الإسلامي 
والغربي، وعلى الرغم من أن هذه المدرس�ة عانت 
من قلة تسليط الضوء على نتاجها المعرفي إعلامياً، 
إلا أنها بقيت محتفظة بهويتها المعرفية التي تعبر 
عن سمات الشخصية العراقية الفلسفية، التي 

ما زال البحث العلمي فيها بِكراً. 
إنها دعوى عسى أن تجد لها من يأخذ بها ويشمر 
عن ساعد الجد، ليجد في ما كتب في هذه المدرسة 
من نتاج، أنه منجم معرفي كبير، يستحق الكشف 

عنه البحث والدرس فيه. 
 الهوامش :

)1( ينظر، د. علي حسني الجاب�ري، بغداد بين متصوفة 
الأمس وفلاسفة اليوم، مدخل أولي لمشروع حضاري، ط1، 

بغداد، 2012، ج1، ص552. 
)2(ينظر، د. عبد الستار الراوي، خارطة الفكر الفلسفي 
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العراق�ي المع�اصر، تأملات أولى، ضمن كت�اب الفكر 
الفلس�في العربي المعاصر، اتجاهات ومذاهب ومناهج 
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)23( المصدر السابق، ص109.

)24( المصدر السابق، ص112-110.
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سابق، ص294. 
)27( ينظر،  بحث في التصوف المقارن، ص14-13.

)28( ينظر، دراسات في الفكر العربي الإسلامي، مرجع 
س�ابق، ص294. كذلك، الكتاب نفسه، ص325، تحت 

عنوان معالم التصوف البغدادي وخصائصه.
)29( ينظر،  بحث في التصوف المقارن، ص13، ويقارن، 
بحث التصوف الإسلامي بين الأصالة والتحريف، ضمن 

كتاب دراسات في الفكر العربي الإسلامي، ص313.
)30( ينظر، بحث في التصوف المقارن، ص14.

)31( المصدر السابق، ص14. ويقارن، دراسات في الفكر 
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)33( ينظر، بحث في التصوف المقارن، ص15. وقد تبنى 
هذا الرأي علي، محمد إقبال في كتابه تجديد الفكر الديني، 
ونيكلس�ون في كتابه صوفية الإسلام. ينظر، ص17 من 
بحثه. ويقارن، بحث نقد ابن خلدون للتصوف، ص307.
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)34( الرم�ز: معنى باطن مخزون تح�ت كلام ظاهر، لا 

يظفر به إلا أهله.

)35( يع�رف ابن عرب�ي في كتابه اصطلاحات الصوفية، 

الشطح: عبارة عن كلمة عليها رائحة رعونة ودعوى، وهو 

م�ن زلات المحققين، فإنه دعوى بحق يفصح بها العارف 

من غير إذن إلهي بطريق يشعر بالنباهة. ويعرفه السراج 

الطوسي: كلام يترجمه اللسان عن وجد يفيض عن معدنه 

مقرون بالدعوى إلا أن يكون صاحبه مستلباً ومحفوظاً. 

ينظر، د. نظلة الجب�وري، نصوص المصطلح الصوفي في 

الإسلام، دمشق 2008، ص38. وص146.
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ويق�ارن، بحث الغزالي، دراس�ة في المنه�ج، ضمن كتاب، 

دراسات في الفكر العربي الإسلامي، ص362.

)39( ينظ�ر، بحث في التص�وف المق�ارن، ص18-17. 
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)40( ينظر، بحث في التصوف المقارن ، ص19.

)41( المصدر السابق، ص21.

)42( ينظر، دراسات في الفكر العربي الإسلامي، ص298، 

ويق�ارن، بح�ث التص�وف المق�ارن، ص34.

)43( ينظر، بحث التصوف المقارن، ص34-30.

)44( المصدر السابق، ص40-39.

)45( المصدر السابق، ص26 .

)46( الفناء: يعرفه ابن عربي رؤية العبد للعلة بقيام الله 

على ذلك. ينظر، نظلة الجبوري، نصوص المصطلح الصوفي 

في الإسلام، مصدر سبق ذكره، ص149.

)47( ينظر، بحث التصوف المقارن، ص28-27.

)48( المصدر السابق، ص29-28 .

)49( المصدر السابق، ص29.

)50( المصدر السابق، ص29-28.

)51( المصدر السابق، ص37-36.

)52( المصدر السابق، ص37-36.

)53( لمعرفة التفصيلات عن نظرية المعرفة، مصادرها، 

طبيعتها، إمكانها، ينظر، بحثنا، نظرية المعرفة في الفكر 
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Islamic Mysticism
In the contemporary Iraqi philosophical school

By: Prof. Hassan Majeed Al-Obeidi 

Abstract

 Dr. Irfan Abdel Hameed Fattah 1933-2007, one of the most 
prominent contemporary Iraqi philosophical figures in the field of 
Islamic mysticism. So the search will go to reveal his contribution 
to the Iraqi Sufi School contemporary. Because his achievements 
concerning Sufism, history, methodology, methods and knowledge 
theory is a milestone in this school. It is his research in this field: the 
origin of the Sufi philosophy and its evolution, Imam Ghazali study 
in the method, mysticism purity and watch, characteristics of Sufi 
experience, criticism of Ibn Khaldun mysticism, mysticism between 
originality and distortion. And the characteristics of mysticism and 
characteristics of Baghdadi. And the Sufi school of Iraq. Comparative 
Mysticism Methodological Notes.
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