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اھتمامھم بـ: "دیوان الشعر" علم العرب الذي لقد اھتم علماؤنا الأوائل بالترجمة قدر 
اختصت بھ ودارت حولھ جھودھم الفكریة والاجتماعیة، وعنوا بھا عنایة خاصة 
ساعدت على تلقیح القریحة الإبداعیة، ونمو الصلة بین تشخیص الصورة للمدرك 
الحسي في حیزھا الملموس والتصویر المتوقع في نبضاتھ الشعوریة، وھي نظرة 

لى موروثنا مقدار القیمة الفنیة للتخییل، وفي ھذا إشارة إلى أھمیة الترجمة أضفت ع
التي ازدھرت في نھایة القرن الثالث الھجري، وذلك حین تفاعل البلاغیون مع بعض 

النصوص الفلسفیة المترجمة، بخاصة ما یلائم أفكارھم منھا.  
 
 

-لقد كانت عنایة البلاغیین  -وفیما بعد الفلاسفة  على التطلع إلى ما ھو خارج ترتھن  
بیئتھم الثقافیة بقوالبھا المعھودة، فكانت عملیة الثقافي مرتبطة بتطور الترجمة في ھذه 

-الحقبة الزمنیة، مما أدى  -بفعل امتزاج الحضارة العربیة، بالحضارات الأخرى إلى  
مرّ تفاعل أنماط التفكیر، فكان من شأن ذلك أن تطور الذوق الفني الذي برھن على 

العصور على إمكانیة التطلع إلى كل ما ھو جدید بخاصة في میدان الفلسفة التي تطفح 
بالاستشارة للعطاء الإبداعي.  

 
 

وفي ضوء ذلك لقیت الذائقة الحسیة رعایة متحیزة بعد ما كانت منحصرة في حالة 
ي بدایة البداھة الفكریة، مما أدى إلى نقلة نوعیة للفیض الإبداعي في المتن العربي، ف

القرن الرابع، في شكل تعاطي الملفوظ، أو التشكیل الفني عبر النسق الدلالي، تأثراً 
بسیاق الحضارات الأخرى.  

 
 

ولئن تم التلقیح الفكري عبر تأثر الحضارة العربیة بالحضارات الأخرى، فقد مھدت 
تمالات، الترجمة السبیل إلى صقل الملكة النقدیة، والاطلاع على إجراءات أوجھ الاح

ً لحقائق الأشیاء أو أشیاء الحقائق على حدّ ما ورد عند أبي  حتى أصبح الكلام جامعا
-حیان، غیر أن ھذا لا یعني تجرد الفنون العربیة  -وقت ذاك من شخصیتھا المتمیزة  

والتي مكنتھا من النفاذ إلى امتلاك حضارات أخرى. ومن ھذا ما یعزز موروثنا 
، وانصھار كل دخیل على الحضارة العربیة الإسلامیة من الثقافي بقیمتھ الإنسانیة

مستجدات فكریة في الروح العربیة، بینما لم ترد فكرة التخلي عن الشخصیة العربیة 
- -الثقافیة على الإطلاق، لذلك أفضت جھود القدامى إلى استیعاب الآخر والتأثیر فیھ  

حتى وقت قریب، وھو ما لیس خافیاً على أحد.  
 
 



یھمنا في ھذا المجال ھو تشبع الفكر العربي بكل ما جادت قریحة الفیض إن الذي 
الإبداعي الوافد مع أصحابھ أو عن طریق التأثیر غیر المباشر، وھي نظرة أسدت 
إلى مسار الحركة النقدیة والفكریة فضلاً عظیماً، وجھوداً متمیزة في حدود الأصالة 

العربیة.  
 
 

لثقافي بدت المعرفة الثقافیة متمیزة بانتقالھا من بعد دخول الفلسفة إلى الموروث ا
النزوعات الفردیة في إبداء الرأي بالبدیھة إلى النظر الفكري المستمد من النظریات، 
ً لفعل ممارسة الإجراءات التحلیلیة للنص، على اعتبار أن  ً توجیھیا لیتخذ منھ سیاقا

-العملیة الإبداعیة  -في بدایة القرن الرابع لنظام الإجراءات المتقننة،  كانت تخضع 
جریا على اتباع النسق، أو النموذج المثال الذي یتدرج بالموضوع إلى مقتضى الحال 

عبر تفاعل السبب بالمسبب.  
 
 

ومن ثمة یمكن اعتبار جوھر المضامین الفكریة، وطرائق صیاغتھا مدینة لدخول 
-الفلسفة -نتیجة ازدھار الترجمة  سواء أكان تأثیراً مباشراً أم غیر مباشر، ولیس عیباً  

على الثقافة العربیة أن تأخذ من غیرھا ما دامت متمسكة بأصالتھا وضاربة في عمق 
ري، فمجال التأثر والتأثیر وارد بین الحضارات شخصیتھا الثقافیة وصفائھا الفك

ً متمیزاً  جمیعھا لفترة معینة على أن یستقر بھا الأمر، وسرعان ما تخلق لنفسھا نمطا
یعبر عن أصالتھا.  

 
 

لقد أفادت الفلسفة الیونانیة الذھنیة العربیة، ولونتھا بصبغة متمیزة، حتى شملت في 
على النمو العربي، عدا ما أحدثتھ في ألوان ذلك فكرة تطبیق القیاسات المنطقیة 

الفنون الأخرى التي اتخذت سبیل التفكیر الفلسفي، بغرض استكشاف المجاز العقلي 
الذي من شأنھ أن یعید تشكیل المدركات بما یدفع الحدس التصوري إلى استبطان 

ناني الذات واكتناه عالمھا الاستشرافي، لذلك أقبل القدامى على نقل التراث الیو
الفلسفي والأدبي وتأثروا بھ، وكان من ضمن ما ترجموا منھ كتابان من كتب أرسطوا 
ً من أسس علم الجمال.. ولا  ً ھاما ھما: كتاب الخطابة، وفن الشعر، ویعتبران أساسا
شك في أن المفكرین والفلاسفة العرب أمثال أبي بشر متى، ویحیى بن عدي، 

بن رشد، لا شك في أنھم عرفوا أفكار الفلاسفة والكندي، والفارابي، وابن سینا، وا
والشعراء والخطباء الیونان، ووقفوا على كثیر من اتجاھاتھم الأدبیة والعلمیة، وكان 
یمكن أن یفیدوا فوائد كبرى في مجال علم الجمال والنقد الأدبي، ولكن اھتماماتھم 

) غیر أن ذلك لا ینفي 1كانت تتجھ في المقام الأول إلى الفلسفة والمنطق وعلم الكلام(
اھتماماتھم بالظاھرة الجمالیة الواردة ضمن سیاق حدیثھم، سواء من خلال تعرضھم 
ً لذلك، عبر بعض الفرضیات على ھامش  لجملة من المفاھیم الفلسفیة، أم، تبعا
دراساتھم، ومع ذلك فلا تباین بین كلا الاتجاھین مادام المراد واحداً یبحث في معنى 

جمالیة التي تنظر إلى الكون في امتداداتھ الحسیة والعقلیة.المنظومة ال  
 
 

إن الأھمیة البالغة التي حظیت بھا الجمالیة العربیة تحدد القیمة المعیاریة لوجدانھا في 
التفاعل مع تزاوج الثقافات، وتمنح المقدرة على إشعاع مكتسباتھا المعرفیة من 



عر العربي صبوة الإبداع بتنوع منظور المنھج العلمي، وھو ما أضفى على الش
مضامینھ وتوسع رؤاه، وھذا كلھ مؤشر متمم لتنوع الحقوق المعرفیة المستجدة. وھو 
ً مع العصر، وأكثر ملاءمة  ما أتاح للشعراء تناول موضوعات أكثر انسجاما
ً جدیدة، وأتاح لشعراء أقل جرأة  لحضارتھم، فقد ارتاد أبو تمام بشعره الفلسفي أرضا

- -بحتريمثل ال أن یحرروا عقولھم من أسر المعاني القدیمة المستھلكة، وأخذ ابن  
الرومي عنھ أسلوبھ في التشخیص وحول دفتھ الفلسفیة إلى نوع من التساؤل والجدل، 
ثم كان أقوى الشعراء تمثیلاً لذلك المذھب الفلسفي شاعران ھما أعظم شعراء العربیة 

ھما حكیمین لا شاعرین": إنھما المتنبي أن ابن خلدون یعد  الإطلاق " ولو  على
).2والمعري(  

 
 

ولعل التوحیدي یكون أھم الذین إبدعتھم حضارة القرن الرابع الھجري، فقد أعطى 
لھذا العصر شرعیة البحث في المدركات الجمالیة، إضافة إلى ما منحھ للمعارف 

العربي في  المختلفة من سعة في مجال الفنون بخاصة، والدفع بالمشروع الحضاري
مجال الإبداع إلى خصوصیات متمیزة، ندرجھا تباعاً في ھذا الفصل.  

 
 

أدیب الفلاسفة وفیلسوف الأدباء:  
 
 

قبل متابعة الظاھرة الجمالیة عند أبي حیان التوحیدي یجدر بنا النظر إلیھا في ضوء 
ً في شكل ملاحظات عابرة في ثنایا بحوث من سبق  ثقافة العصر والتي وردت غالبا

التوحیدي من أساتذتھ الذین أسھموا في تلوین نظرتھ الثاقبة وعلومھ الوافرة.  
 
 

ولا شك في أن أبا حیان التوحیدي قد اطلع على ثقافة الحضارات المجاورة المختلفة 
من إغریقیة ورومانیة وبیزنطیة وفارسیة وھندیة، متأملاً إنجازھا، سواء عبر 

رد لدى المعتزلة والأشاعرة من آراء، كما احتكاكھ بھا مباشرة أو عن طریق ما و
"یمكن أن نشیر على سبیل المثال إلى كاتب موسوعي كبیر كأبي عثمان الجاحظ وھو 
من فرقة من فرق المعتزلة كیف شغل ھذا الكاتب الكبیر ببعض الموضوعات التي 
تعُدّ على نحو ما من بحوث علم الجمال. ومن إمعان النظر في كلامھ عن ھذه 

).3وعات نشعر أنھ كان یمتلك تصوّراً فكریاً لعملیة الإبداع الفني(الموض  
 
 

-لقد سلك نقادنا منذ القدیم  -بالمنظور الفني ً واضحا في نتاجھم، غیر أن   طریقا
الذي یمنحنا دلالة الاصطلاح لم تستوعبھ "الواعیة" إلا   استقصاءه في سیاق التنظیر

ئ الصواب إذا قلنا إن بشر بن المعتمر في في فترة لاحقة للقرن الثالث، وقد لا نخط
صحیفتھ یمثل قمة النضج الذي توصلت إلیھ الذھنیة العربیة في تفسیر البلاغة بشتى 
السبل، واھتمامھا بالطاقة الشعوریة بمعالجتھا قضایا الإبداع في ذلك العصر.. ویعنینا 

ھذا العصر مرھون  من ھذه الصحیفة أن التطور الذي بلغتھ الذھنیة العربیة في حداثة
بمستوى التفكیر، وما للعرب من قدرة على الإدراك الحسي ودقة الملاحظة سواء 
أكان ذلك عن طریق البداھة أم عن طریق التأثیرات الخارجیة، وإن كانت النتائج 



المتوصل إلیھا في ذلك العصر قلیلة في مجموعھا إذا قورنت بنتائج العصور التاالیة 
).4اھج(المغذیة بأحدث المن  

 
 

إن الحدیث عن طبیعة الجمال عند أبي حیان التوحیدي تحوطھ بعض التحفظات 
وعلى رأسھا مصطلح الجمال الذي لم یتبلور في الفكر العربي إلا في فترة متأخرة، 

-غیر أن الممارسة في التعامل مع ھذا الفن كانت  -بالفعل قائمة في تصویر أبي حیان  
رات التي تعد بمثابة إرھاصات شكلت مفھومھ التوحیدي ناھیك عن بعض الإشا

للجمال بفضل سعة ثقافتھ وثقافة عصره، وما أسستھ "بیت الحكمة" التي تفاعلت فیھا 
أنواع المعارف المستمدة من الفلسفة الیونانیة، فكان من شأن ھذه الثقافة أن خلقت منھ 

الإنسانیة فاتسعت "أدیب الفلاسفة وفیلسوف الأدباء" إذ أنھ نھل من جمیع المعارف 
محصلتھ الثقافیة، فأصبح تفكیره مرناً، قادراً على تطویع اللغة بما تتناسب 
والطروحات الفلسفیة فتعمقت تجاربھ، وامتلأت ذاكرتھ بالأخبار المنقولة والشوارد 
المعجمیة والاشتقاقات ومدلولاتھا، واختمرت في ذھنھ الألفاظ والمعاني فمضى 

مسمیات الواقع وأفعال الناس، وأمعن النظر في مسائل یتحقق في تطابقھا على 
ً بدقة المنطق وحدس البصیرة،  الفلسفة للتعلیل وتحلیل قضایا الإنسان. مستضیئا
وانتخب ما یروقھ من فنون الشعر والنثر والبلاغة، واغترف من المعارف على 

ع فوق اختلافھا، فھو یوفق بین الحسابات والبلاغة، وبین المنطق والفقھ، ویض
التخصص في مادة معینة والتقید بمنھجھا شرف "العلم" أي المعرفة على الإطلاق، 

).5وھذا ما نسمیھ الیوم بالثقافة"(  
 
 

إن امتزاج الفلسفة بعلوم اللغة والأدب والدین وامتزاج الثقافة العربیة بالثقافة الأجنبیة 
فكره، ولعل ھذا التزاوج الوافدة لدى أبي حیان ھو ما یسوّغ وجود الوعي الجمالي في 

والتلاقي ھو ما دعم كفاءة ناقدنا في إدراكھ للمعاني المضمرة بمساءلتھ للظواھر 
-المعرفیة المختلفة، وھذا ما جعل أغلب الدراسات -قدیمھا وحدیثھا  تتفق على أن  

ً فنیاً، ولعلھ أول عربي وضع علم الجمال العربي  ً وفیلسوفا "ھذا المفكر كان فنانا
ً بأسلوبھ، بل لعلھ أضاف إلیھ من أفكاره وحصر  مأخوذاً  عن آراء معاصریھ ومدمجا

).6فیھ من الآراء المتفقة مع آرائھ ما یجعلھ أقرب إلى فلسفتھ الخاصة"(  
 
 

إن المنظومة الجمالیة لأبي حیان التوحیدي مقرونة بصفة الكمال ولعل ھذا الاقتران 
المھ الأرضي وارتباطھ بماھیة ھو ما یسوغ الموقف الجمالي لصفات الشيء في ع

الوجود، ولیس على أساس ارتباطھ بما ھو مقولة معرفیة فحسب، ذلك أن الفكر 
العربي الإسلامي قد تناول مفھوم الكمال في صفتھ للعالم الآخر، عالم المبدأ الأول 

-من مستویات ثلاثة: المستوى الوجودي الذي عبر عنھ ابن سبعین   ً -لاحقا حین  
) مركز تصوراتھ تعرضھ للكما ل بوصفھ "كنھ الكائن" والمستوى المعرفي الذي (یعَُدُّ

المادیة والمعنویة المستجدة من العالم وقیمھ الإنسانیة، وبین الأشیاء المادیة 
والخصائص المعنویة وضع المستوى المعرفي للكمال، بینما یتحدد المستوى الثالث 

اس الكمال یمثل الأصل أو الجوھر في المعیار الجمالي الذي على أساسھ أصبح مقی
).7في الجلال والجمال، وفي الموقف الجمالي منھما.(  



 
 

إن أبا حیان التوحیدي الذي بلغ الذروة في فھمھ حركة الكون كما تداولتھا ثقافة 
عصره، قد أقام نسقھ الفلسفي على ھذه المبادئ والتي یتحقق على أساسھا شرف ھذا 
العالم ومشروعیتھ، بناءً على ما عرف عنده بمقولة "وجود الحق الأول" وعلى ھذا 

نظریة الأنساق الكلیة انطلاقاً من مبدأ الذاتیة  یتصور التوحیدي رؤیة العالم في ضوء
التي تتعامل مع الوجود ضمن حركة التطلع لمعرفة الله والفناء فیھ. وبموازاة ذلك 
تكون مظاھر الرذیلة التي تنذر بالخضوع للطبیعة المنتصرة مركزاً للانھیار 

یعتھ بل والسقوط. ولعل مرد ذلك في منظور أبي حیان أنھ لا جمال للإنسان بطب
بالتحقق المطلق لحركتھ الدائبة التي ترغب في معرفة صفات الحق، على اعتبار أن 
من شروط المعرفة التقلب من حال إلى حال، ومن ھیئة إلى أخرى، یتجرد من خلالھا 
ً أكبر، ومن  ً أصغر، ولما كان كذلك فقد كان الكون عالما الإنسان بوصفھ عالما

-وتدارك نتائجھما  استثمار مبادئ الكون والإنسان ً إلى تقویم صفتي الكمال  سعیا
-والجمال  یتم بوجودھا الاستدلال لوجود الحق بعد الارتفاع من عالم الأظلة إلى 

جوھر المبدأ الأول الذي ھو الفیض الإلھي.  
 
 

إن الطاقة الخلاقة لھذا الإنسان مكرسة لتحقیق قیمتھ المثلى في ھذا الكون، وھي 
في صورة الكمال الإلھي الذي یحتمل عدة كمالات من منظور معرفة عالمھ المطلق 

المادة والصورة، ومن منظور البساطة والتعقید، فالكمال الإلھي ھو الأكمل لأنھ خالٍ 
من المادة والصورة، ولأنھ جوھر بسیط غیر مركب، ویتلوه الكمال الروحاني الذي 

تلوه الكمال الجرمي یتراجع خطوة عن الأول حیث اكتسب الصورة الإثنیة، ثم ی
السماوي الذي تراجع خطوتین حیث اكتسب المادة والصورة، والتركیب الأكثر تعقیداً 
من الثاني. ھذا على صعید الكمال المطلق. أما بالنسبة إلى المقید فإن الكمال الإنساني 
الصوري ھو الأكمل لأنھ الأكثر تعقیداً وشمولاً، ویتلوه الكمال الحیواني، حیث 

یب أقل، وھكذا حتى نصل إلى الكمال الھیولاني الذي لا تركیب ولا تعقید فیھ. الترك
إنھ مادة فحسب، بمعنى أن الكمالات المطلقة تتفاضل بالبساطة، على حین أن 
الكمالات المقیدة تتفاضل بالتعقید، إن أكمل ما في السماء ھو البسیط، وأكمل ما في 

).8الأرض ھو المعقد.(  
 
 

نظر الفلاسفة المتصوفة والتوحیدي على سبیل المثال ھو نظیر  وكأن الكمال في
ً لھ، وذلك من خلال  المعیار الخلقي الذي یشكل بعرفانیتھ معرفة الحق ومصداقا
المعرفة اللدنیة التي تحدد فضائلھ الإنسانیة في وجودھا الأخلاقي والاجتماعي بما 

عرفة الكمال والتحلي بھ إنما یقابلھا من كمال لصفة العالم الآخر، على اعتبار أن م
تنطلق من جوھر وجود الإنسان في حركتھ الدائبة التي تسعى إلى معرفة النفس عبر 
صفة العقل، التي تنصر فیھ مبدأه الأول بمواصفاتھ الإلھیة، وذلك أن الكمال في قیمھ 
الجمالیة لا یتحقق عبر عالم الأظلة إلا بالتحول من حال حسنةٍ إلى أخرى أحسن 

إذا كان العالم.. یصیر في كل ساعة ولحظة إلى ھیئة لم یكن علیھا من قبل فھل "و
ذلك إلا لأن العالم متوجھ إلى كمال وجمال ینالھما حالاً فحالاً، ثم یكون لھ بوجود 

ً على ھذا فالإنسان مدار شوق إلى 9الحق الأول مبدأ یتجدد فیھ تشوقھ"( )، وقیاسا
لق إلى معرفة باطن الحق، والاندماج فیھ، والفناء في الارتفاع من عالم الأظلة في الخ



وحداننیتھ. وذلك لن یتم لھ إلا عبر صفتي التمام بما ھو ألیق بالمحسوسات، والكمال: 
الذي ھو ألیق بالأشیاء المعقولة، ومن ثمة یكون "بلوغ الشيء الحد الذي ما فوقھ 

).10إفراط وما دونھ تقصیر"(  
 
 

حدد معالمھ في نظر التوحیدي إلا من خلال ما یحتوي على أن ھذا الكمال لا تت
الإنسان من معرفة یقینیة للنفس التي تندرج بین الروح والجسد وھي ثنائیة، تحدد 
مدار القیمة الفنیة على خلاف غیرھا من المخلوقات وإن معرفة العالم لا تتحدد إلا من 

ا أوجبھ آراؤھا منظور منطق معرفة الإنسان ذاتھ، فقد زعمت الحكماء على م
ودیاناتھا أن من الوحي القدیم النازل من الله قولھ للإنسان: اعرف نفسك، فإن عرفتھا 
عرفت الأشیاء كلھا" وھذا قول لا شيء أقصر منھ لفظاً، ولا أطول منھ فائدة ومعنى، 
وأول ما یلوح منھ الزرایة على جھل نفسھ وعلى أنھ لم یعرفھا، وأخلق بھ إذا جھلھا 

لما سواھا أجھل، وعن المعرفة بھ أبعد، فیصیر حینئذ بمنزلة البھائم بل أرى  أن یكون
ً وسفالاً لھا، لأنھا لم تشركھ في التمییز ولا شركھا في  أنھ أسوأ منھا، وأشد انحطاطا
الجھل فلما حاول امتثال ھذا الأمر لم یصل إلیھ إلا بعد التمھر في الفنون العقلیة 

لیلھا والإحاطة بكثیرھا وقلیلھا فكأن الوحي إنما كان تلطفاً والتوھم إلى فھم دقیقھا وج
من الله لھ في استیعابھا بالإیماء والإشارة والحفیف من العبارة، ثم أداه الاجتھاد إلى 
أن عرف نفسھ وحدھا بأنھ حي ناطق مائت، وأنھ مركب من الأخلاط الأربعة التي 

ً ذات قوى ثلاث : وھي الناطقة التي مسكنھا ھي عناصره وأصولھ، فإن فیھ نفسا
).11الدماغ، والغضبیة التي مسكنھا القلب والسھویة التي مسكنھا الكبد.."(  

 
 

إن النفس قوة إلھیة بین الاسطقسات والعقل، أي بین ما ھو خارجي مفكر فیھ، وما 
تتمكن منھ النفس لمساءلة عالم الأظلة ھذا، واحتوائھ بغرض بلوغ العالم المثال 

-والنفس بھذا الطرحالمتعالي،  -الذي یتبناه التوحیدي  تختلف عنھا في مفھومنا العادي  
ً وروحاً، وإنما تتعدى ذلك إلى المستوى الراقي  من حیث كونھا تھب الجسم انتعاشا
المترفع عن مادیة البدن ووظائفھ البیولوجیة وأكثر من ذلك فإن ھذه النفس تتمیز عن 

تقاء بینھما في محاولة تحدید معرفة العالم، أو بقیة النفوس الأخرى، ولا مجال للال
على الأقل تباعد ھیولتھا وتمیزھا عن الآخرین من حیث لا قرار لھا، ولا ثبات 
لصفاتھا على الرغم من أنھا جزء من النفس الكلیة التي بھا تتحدد الأنفس الجزئیة كما 

فس الكلیة، لا ھي جاء في قول التوحیدي: "إن نفسك ھي إحدى الأنفس الجزئیة من الن
بعینھا، ولا منفصلة عنھا، كما أن جسدك جزء من العالم لا ھو كلھ ولا منفصل عنھ.. 
ولو قال قائل: إن جسدك ھو كل العالم، لم یكن مبطلاً لأنھ شبیھ ومسلوك عنھ، وبحق 
الشبھ یحكیھ، وبحق الانسلال یستمد منھ، وكذلك النفس الجزئیة ھي النفس الكلیة لأنھا 

 ً ً تحكي حالھا، وبحق الوجود تبقى  أیضا مشاكلة لھا، وموجودة بھا فبحق الشبھ أیضا
).12بقاءھا"(  

 
 

من منظور ھذا الفضاء الكلي للنفس تتحدد مھمة معرفة النموذج المثال، لذلك یركز 
أبو حیان التوحیدي على النفس بوصفھا جوھراً بمستواھا المترفع عن مادیة البدن، 

ً لوظائف النفس في معطیاتھا البیولوجیة ویكون بذلك قد أعطى ت فسیراً فیسیولوجیا
بغرض مساءلة العالم الخارجي الذي یسعى بدوره إلى نشدان العالم المثال، وكأن 



الطبیعة في عالمھا الخارجي تقدم النموذج الذي صنعتھ بمادة، والإنسان یقوم بصنع 
و ذلك النموذج، أو تلك الجمیل من المادة نفسھا، فإذا بشيء ثالث یصدر عنھما وھ

) التي اكتملت فیھا الرؤیة الجمالیة الناتجة عن عقل للطبیعة، وھنا یضع 13الصورة(
-التوحیدي معاییر التفسیر  -فیما تملكھ من قوة معرفیة فوق عالم الطبیعة كما عبر عن  

ذلك بقولھ: لما كانت النفس فوق الطبیعة (المثال) وكانت أفعالھا فوق الحركة 
ن) أعني في غیر زمان، فإذن ملاحظتھا الأمور لیست بسبب الماضي (الزما

والحاضر والمستقبل، بل الأمر عندھا في السواء، فمتى لم تعقھا عوائق الھیولى 
والھیولیات (المادیات) وحجب الحس والمحسوسات، أدركت الأمور وتجلت 

).14بالأزمان.(  
 
 

ي ھو حالة وسط بین الطبیعة لا شك في أن موضوع النفس عند أبي حیان التوحید
والعقل، ومن ثمة تكون ھذه المقولات الثلاث مشكلة العالم الفني عبر مساءلة العالم 
الخارجي وتمثلھ الذات المدركة في تیقنھا من حقیقة الوجود. ومن ثمة یتحول الوجود 
في خضم تعاقب ھذه المراحل الثلاث من حیث كون الطبیعة تصنع الفن عبر التقاط 

شكال اعتماداً على فكرة التماثل، وبذلك تصبح الاستطقسات عبارة عن قوة دافعة الأ
للإدراك العقلي في منحاه البرھاني، ھذا العقل الذي عده التوحیدي خلیفة الله أو قوة 
إلھیة تنتھي عنده المركبات إلى مركب في الغایة، والمبسوطات إلى مبسوط في 

طرح الأرسطي القائل باسم الله مقابل الوجود ) وفي ھذا اقتراب من ال15النھایة"(
الحق، ویسبق طروحات ھیجل التي تبنت الذات في بعدھا المیتافیزیقي حین یماثل بین 

الفكرة المطلقة والخالق الفعلي للعالم.  
 
 

لقد أخذت ھذه المقولات: النفس /العقل/ الإلھ، في رأي التوحیدي مغزى اشتباه الفن 
بوقة من أرسطو، على ما تم تصوره للفن بوصفھ تقلیداً بالطبیعة، وھي فكرة مس

) وأن ھذه الطبیعة 16للطبیعة أو أن الطبیعة فوق الفن، وأن الفن یشتبھ بالطبیعة(
)، وأن الشكل الجمالي، یدرك 17محتاجة إلى الفن احتیاج الكلي إلى الجزئي لیتشكل(

ینزع منزع العرفانیین بالبدیھة التي ھي قدرة روحانیة في جبلة بشریة، فھو بذلك 
).18الغنوصیین الذین یحیلون الإدراك إلى المصدر، الله (  

 
 

في كل ھذا نحن إزاء ثلاثة عناصر أساسیة: الطبیعة /النفس/ الإدراك، حصرھا 
التوحیدي بغرض مساءلة العالم، وھي عناصر لا تتساوى، بل یتعلق بعضھا ببعض، 

ھ: فقد كفت (الطبیعة) في مواضعھا التي ویتمم أحدھا الآخر، وھو ما عبر عنھ بقول
لھا الولایة علیھا من قبل النفس، كما كفت النفس في الأشیاء التي لھا علیھا الولایة من 
قبل العقل، كما كفى العقل في الأمور التي لھ الولایة علیھا من قبل الإلھ، وإن كان 

ً إلى الإلھ. فإنھ في التفصیل محفوظ الحدود  ) 19على أربابھا(مجموع ھذا راجعا
ویمكن أن نلخص ھذا النص في ھذه الرسمة البیانیة على النحو التالي:  

 
 



 
 
 

واللافت في روایة التوحیدي أنھ یركز على مساءلة العالم التي تنطوي على ضرب 
من ضروب تجاوز الصورة المجسمة في تماثلھا الخارجي العیاني من أجل تشكل 

وھو في ذلك إنما یتعامل مع رحلة بحثھ فیما یشكل نمط من أنماط الرؤیة الجمالیة 
تأملھ للجمال المثالي في ضوء العلاقة مع النفس من غیر توسط الروح. ونعني بذلك 

-إھمال الجانب الروحي في الارتباط بالذات بما ھي قیمة جمالیة، كما تصورھا 
 ً -لاحقا ھیجل بوصفھا معیاراً حقیقیاً لبلوغ الوجود الحق.   

 
 

النفس في مدار تفكیر التوحیدي ھي مشروع التفكیر الجمالي الذي یشكل بین إن 
الطبیعة والعقل، ولولا كونھا فوق الطبیعة (المثال) لما كان للفن أن یتشكل بما ھو 

-خطاب جمالي، على اعتبار أنھا  -أي النفس "علامة بالذات دراكة للأمور بلا زمان،  
ا ھو تابع للحركة الطبیعیة، وكأنھ إشارة إلى وذاك أنھا فوق الطبیعة، والزمان إنم
).20امتدادھا، ولذلك اشتق اسم المدة منھ"(  

 
 

ویمكن القول من جھة أخرى إن النفس ھي ذلك العالم الصغیر الذي نحدد بھ وجودنا 
من خلال اتحادنا بالعالم الكبیر، وإن ھذا لن یتم في رؤیة التوحیدي إلا عبر المعرفة 

أنماط علاقة النفس بذاتھا، فلیست مقولة النفس إلا ذلك المساعد أو  ومیادینھا لتحدید
العلة المحركة لرغبة التوحیدي في تحقیق غایة الجمال، ذلك أن كل تجربة جمالیة 
تصدر عن اھتمام الإنسان بذاتھ بما ھي قیمة فنیة، أو بما ھي مشروع یتطلع إلى 

قیقة الكون ألا وھي الذات الإلھیة، المعرفة، ھذه المعرفة التي تصل بھا النفس إلى ح
ً لمعرفة الحقیقة، كما أنھ لا حقیقة من دون معرفة  ومن ثمة تصبح المعرفة شرطا
الإنسان لنفسھ بوصفھا جوھراً إلھیاً، وفي ھذا یقول التوحیدي: "فمن أخلاق النفس 

-الناطقة -إذا صفت  د البحث عن الإنسان، ثم عن العالم، لأنھ إذا عرف الإنسان فق 
عرف العالم الصغیر وإذا عرف العالم فقد عرف الإنسان الكبیر، وإذا عرف العالمین 
عرف الإلھ الذي بوجوده وجد ما وجد وبقدرتھ ثبت ما ثبت، وبحكمتھ ترتب ما 

).21ترتب"(  
 
 

إن الاھتمام بالنفس عند التوحیدي وتقدیمھا على ما سواھا لا یعني وصفھا لذاتھا. 
قة للإنتاج المعرفي، بل ھي المقام الأول، تتیح إمكان التسامي وإنما بما ھي قوة خار

على عالم الأظلة لمعرفة الفیض الإلھي، وبذلك استبعد أبو حیان في الإنسان جانبھ 
ً بالروح بل بالنفس، ولو  الروحي لصالح النفس على اعتبار أن الإنسان لم یكن إنسانا

ً بالروح لم یكن بینھ وبین الحیوان فرق، أما النفسان الأخریان الغضبیة  كان إنسانا
والشھویة فإنھما أشد اتصالاً بالروح، فلیس كل ذي روح ذا نفس، ولكن كل ذي نفس 
ذو روح، یقول التوحیدي: فأما النفس الناطقة فإنھا جوھر إلھي، ولیست في الجسد 



النفس، على خاص ما لھ فیھ ولكنھا مدبرة للجسد، ولم یكن الإنسان إنساناً بالروح بل ب
ً بالروح لم یكن بینھ وبین الحمار فرق بأن كان لھ روح ولكن لا نفس  ولو كان إنسانا
لھ، فأما النفسان الأخریان اللتان ھي الشھویة والغضبیة فإنھما أشد اتصالاً بالروح 
منھما بالنفس، وإن كانت النفس الناطقة تدبرھما وتمدھما وتأمرھما وتنھاھما.. فلیس 

).22فس ولكن كل ذي نفس ذو روح"(كل ذي روح ذا ن  
 
 

لعل استبعاد أولویات الروح من مھام الإنسان في دائرتھ المعرفیة ھو أن الروح في 
منظوره لا یتیح إمكان ترابط العلاقة بین الكون والذات الإلھیة اللذین تتطلع إلیھما 

-النفس. وبمعنى آخر إن الروح  -ھنا و كان صفة مائزة بین الإنسان والحیوان، ول 
كذلك لما كان ھناك فرق ضمن النسق المعرفي بخاصة، وبترجیح میزة النفس 
للإنسان یكون التوحیدي قد سن لھا البحث عما یحیط بھا إلى الوجود الحق الذي یتم 
بھ التسامي لمعرفة الخالق في إطار أھمیة النفس على الروح، على اعتبار أن النفس 

مایزة ومتجددة، بدافع معرفة الوجود الحق، وھي تتیح النظر إلى الأشیاء بطریقة مت
رؤیة صادرة عن عقیدة دینیة، تنحو منحى صوفیا، وعن رؤیة عقلیة وفلسفیة 
خاضعة للإطار الثقافي للعصر الذي غلبت علیھ الصفة اللاھوتیة وللأسس 
الاجتماعیة والمعیشیة التي عاشھا التوحیدي والتي طبعت حیاتھ بطابع التصوف 

ً أخرى فالترجح في موقف التوحیدي واضح حیناً، وغ لبت علیھا الفكر والعقل أحیانا
بین ما یدعو إلیھ الفكر الفلسفي المثالي وبین ما یقرره الواقع المادي المعیش الذي 
تفرضھ التجربة والممارسة الإنسانیة فھو بعد أن یقرر أن المعرفة تعتمد على العقل 

 بد لھا من أن تنطلق من الحسیات التي ھي والنفس یعود فیقرر أن ھذه المعرفة لا
).23معابر للعقلیات.(  

 
 

فالأشیاء في نظر التوحیدي موجودة في ھذا العالم على ضربین، ضرب لھ الوجود 
الحق، وضرب لھ الوجود، ولكن لیس الوجود الحق، فالأمور الموجودة بالحق قد 

).24لك(أعطت العافیة نسبة من جھة الوجود وارتجعت منھا حقیقة ذ  
 
 

إن تصور التوحیدي لخلق الأشیاء المادیة بصورتھا الظاھریة للعیان لا تمثل إلا 
ً للوجود الحق ضمن ما تحدده علاقة مظاھر الخلق بجوھر الحق، على  ً نسبیا انعكاسا
اعتبار أن الأشیاء المادیة تعرف من خلال ما ھو جوھري في الحق، لذلك كانت ھذه 

ذلك عند ابن عربي في تعریفاتھ لأجزاء العالم، وذلك من  الصور مرآة للحق كما ورد
منظور إعادة الصورة إلى أصلھا أو بمعنى آخر مقاربة الخلق تعبیراً عن الحق على 
ً فأحببت أن أعرف فخلقت  حد ما ورد في الحدیث النبوي القدسي: "كنت كنزاً مخفیا

ھ نسبة ضئیلة من الخلق لیعرفوني "ذلك أن عالم الأظلة كصورة كونیة مصغرة ل
ً من النموذج المثال أي  الوجود الظاھري، بینما یكون الوجود الحقیقي فیھا نابعا
الوجود الحقیقي للمثل الإلھیة الموجودة في العالم العلوي والتي ھي الأصل الحقیقي 
الذي یمنح أشباھھ في العالم السفلي صفة الوجود غیر الكاملة وغیر الحقیقیة، 

الم الإنسان الأرضي كلھا تستمد نسبة من الوجود غیر الحقیقي من فالموجودات في ع
ً حقیقیاً،  مثلھا الحقیقیة الموجودة في العالم العلوي، وھي إذن لا تمتلك وجوداً حسیا

) ما دام 25وإنما وجود وھمي نسبي مستمد من عالم غیبي علوي ھو عالم المثل"(



معھ. وعلى ھذا الأساس یمكن  ھو ضرورة لموضوع الفعل الحقیقي في تماثل الشيء
أن یستمد الجمال الظاھري صورتھ من الوجود الحق المبدأ الأول بوصفھ نموذجاً 
مثالاً، ولم یعد الجمال ھنا منعدماً في عالم الخلق لأن مصدره العالم الآخر، عالم المثل 

یعد بحسب ما ورد عند أفلاطون، فذاك نوع من المحاكاة یستمد جمالھ منھ. فالآخر لم 
كذلك عند أبي حیان التوحیدي الذي تمیز بنظرتھ الثاقبة الصادرة عن عقیدتھ الدینیة 
التي میزت إدراك الجمال بصفات الله وأفعالھ بوصفھا المثل الأعلى في الحسن، وأن 

) على اعتبار أن 26الأشیاء كلھا تستمد جمالھا أو قبحھا من تلك الصفات والأفعال"(
خرى وأن ھذه السفلیات منقادة إلى تلك العلویات: "والعلویات ھذه الأشیاء ھي ظل للأ

مستویات على السفلیات بحق العدل وما ھو مقتضاھا، ولأن ھذه فواعل، أعني 
) فالعودة إلى جوھر الحق لا تقتضي 27العلویات وتلك قوابل أعني المنفعلات"(
یة وفق بناء الوجود إحلال الأولى محل الثان  التسامي بین المادة والحقیقة ولا تجیز

الذي یترتب فیھ العلوي ثم بعدھا السفلي المنقاد لھ بغرض اتخاذ سبیل الكشف 
المسخر لغایة الحقیقة، وأن معنى ھذا ھو اختلاف بین ما تصوره أفلاطون في رأیھ 
النابع من صمیم الجمال الكائن في عالم المثل، عالم ما وراء الطبیعة، وبین الرؤیة 

ً من التلقائیة والاستجابة الوجدانیة الصوفیة التي ھ دتھ إلى الإیمان، وأفرزت فیھ نوعا
للوجود العلوي الذي ظل محكوماً بتصور عقائدي یرجح میلھ إلى الكمال المخصوص 

بجوھر الحق على خلاف الوجود السفلي الذي یشوبھ النقصان والزیف.  
 
 

حسیة علیھا أن تصادق إن ھذه النفس التي یرید التوحیدي تخلیصھا من المعرفة ال
الحقائق الجوھریة بنبذ الوسائط الدنیا الحاجزة للحقیقة، وھذه الحالة التي تعیشھا 
النفس كشيء یتحرك نحو ما ھو قار ومطلق إنما تھیئھا للتصاعد في قدرتھا على 
ً عن الفیض المطلق بحیث  إیجاد درجات داخل سلسلة التجارب التي تباشرھا، بحثا

ت مرتبطة بعضھا ببعض، لأن الكمال الأول لجسم طبیعي آلي ذي تكون ھذه الدرجا
) في عالم علوي یرحب بالنفوس العطشى إلى الحقیقة الھاربة من 30حیاة بالقوة(

صریر الجھل.  
 
 

-وھكذا یتخذ التوحیدي في رؤیتھ الجمالیة للنفس والعقل  التصور الوسطي في إدراكھ 
، على عالم الحس والمادة الذي تشكلھ النفس المثالي المتشبع بالرؤیة المسقطة من علٍ 

بامتیاز، ذلك أن عناصر الطبیعة التي تشغل النفس تتطور عبر النقلات الإدراكیة 
والتحلیلیة لتصبح أشیاء النفس تحت رقابة العقل، وبعدھا تصیر أمور العقل تحت 

.ولایة الحقیقة المثلى التي تشرف على الحقیقة الدنیا المستنبطة من العقل  
 
 

یتجلى معیار الحسن من صفات الله وأفعالھ، وھذه الصفات ھي "سبب حسن كل حسن 
وھي التي تفیض بالحسن على غیرھا إذا كانت معدنھ ومبدأه وإنما نالت الأشیاء كلھا 

) والحال ھذه أن العلاقة بین الصفات الجمالیة 28الحسن والجمال والبھاء منھا وبھا"(
ارتباط العلاقة الأولى بفعل الغیب الذي ھو المطلق وھذا والذات الإلھیة تنبني على 

یعني حلول مظاھر الحسن في ذات الحق، والتي لا یمكن تداركھا بالحواس وإنما بما 
یدركھ العقل الذي من شأنھ أن یوحد العلاقة مع الغیب، ومن ھنا یكون مصدر الجمال 

-ھو ما یعني خارج نطاق الزمان، ما دام مستمداً من الجمال الإلھي، و  ً -أیضا خروجھ  



عن دلالة وضعھ المكاني، على اعتبار أن "الحركة والتغیر غریبان عنھ وھو یفیض 
بالحسن على الأشیاء كلھا لأنھا من معدنھ، وصدرت عنھ، وإنما استمدت الأشیاء 
ً تتشوق إلى كمالھ، وتعشق جمالھ وتسعى للتشبھ بھ  جمالھا منھ، لذلك فھي دائما

فھذا العالم السفلى" مع تبدلھ في كل حالھ، واستحالتھ في كل طرف  والاتحاد معھ،
ً للتشبھ بھ  ً لجمالھ، وطلبا ً إلى كمالھ، وعشقا ولمح، متقبل لذلك العالم العلوي، شوقا
وتحققاً لكل ما أمكن من شكلھ"، ذلك أن حسن الشيء یضمن دوره الجمالي من خلال 

نات التي أخذت حد الجمال من ذات الله صفات الله وأفعالھ بوصفھا حوامل على الكائ
الخالق، العالم، العلیم، الجبار.. ومن ھنا تكتمل صفة الجمال ویكون سبیل الوصول 
إلیھ عن طریق الفعل، فارتباط خلیة العقل مع مثل الكمال لمراتب صفة الجمال 
الي الأرضي یوحد علاقة الكائن بمرآة الحق، وفي إطار ھذه العلاقة بین الجمال المث

في موضوعیتھ وبین تفسیر الخلق لھ نستطیع أن نفھم الجمالیة الإسلامیة، المحایثة 
مع العقلانیة الأفلاطونیة.  

 
 

من ھنا كان صرح الجمالیة الإسلامیة في الصیغة المتبنیة ماھیة الوجود، المتحلیة في 
للشيء في حضور الجمال الإلھي بدءاً من أسمائھ الحسنى إلى تجاوز الرؤیة البصریة 

الوجود السفلي بما ھو فیض للعالم العلوي.  
 
 

وحیث كان حسن الخلق في مثالیتھ نابعاً من العقل فإن ذلك لا یعني إھمال الجانب 
الحسي بوصفھ قیمة اجتماعیة ترفع صاحبھا إلى التعامل مع حسن الخلق فیما توجبھ 

الجمال الحسي یعطي  الأشیاء المادیة والعلاقات الاجتماعیة ذلك أن ھذا النوع من
-للذات تحققھا الجمالي ومن ھنا یتبین أن صفة الجمال  -ھنا نسبیة، لأنھ ما من شيء  

مادي إلا ویستمد معیاره الجمالي من تفاوت في مستویات تعاطي الحسن، معنى ذلك 
أن تشكل الجمال عبر الحواس من منظور التوحیدي وارد بما ھي وسیط یتیح إمكان 

ات التفاعل الاجتماعي بالطبع الإنساني، ومن ھنا تكون نسبة الحكم ترابط الأشیاء ذ
على الشيء في حسنھ، بوصفھ ممارسة فنیة ونظاماً معرفیاً یتغیر بتغیر الأزمنة 

والأمكنة.  
 
 

-ھكذا  -إذن لیس الجمال معیاراً مطلقاً لقیاس الحقیقة فقط، وإنما معیار الطبع الإنساني  
ھ على نحو كل ما كان قبیحاً في وقت لا یجوز أن ینسب بتفاوتھ الإدراكي یحقق قیمت

إلى العقل المجرد، وإلى أحكامھ الأولیة الأزلیة. بل لا یقال فیھ: إنھ قبیح ولا حسن 
على الإطلاق وإنما ینسب إلى الطباع والعادات، ثم یقال قبیح بحسب كیت وكیت، 

).30مجرد.(وحسن وكذا وكذا مقیداً غیر مطلق، ولا منسوب إلى العقل ال  
 
 

فالعقل الإنساني موجود بالفعل وھو فائض عن عقل موجود بالقوة ھو (الله) ومن ثمة 
یكون الإنسان قوة بعقلھ، والطریق إلى ھذه القوة (الألوھیة) یقتضي نفي الحس والشك 

وتقویة الشوق ومصاحبة الیقین والمعرفة والاعتراف، وبھذا تستكمل النفس شوقھا 
مال شوقھا "ھو استدامتھا لحالھا، وثباتھا على صورتھا وطربھا إلى الأول، واستك

).32على ما حصل لھا(  
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