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یظل تقدیر الدراسات الحدیثة لموروثنا الثقافي والمعرفي تقدیرا نسبیا، في انتظار ما یجد من 
اكتشافات تكشف عمق اللاوعي فیھ، واعتقادنا بأننا نعرف كل شيء عن ماضینا ھو اعتقاد 
 یقابلھ: "لا نعرف إلا بعض الشيء منھ" امتثالا لمقولة النفري: "كلما اتسعت الرؤیة ضاقت

العبارة" حیث یتسامى في العبارة ظاھر الوجود وباطنھ. ولعل الأخطر من ذلك ھو ترفعنا عن 
معرفة ماضینا بفعل ھبوب ریاح الحداثة، تكرسھ دافعیة مرض الوھم بالتقدم خطوة إلى 

الأمام، في حین یتم التراجع خطوات إلى الوراء، وفي المقابل أیضا أن القول بصفاء التراث، 
ثال كامل، قول یفعل دوافع الریبة والتشكیك، ویدخلھ في مذبحة المتربصین بھذا وأنھ على م

التراث المسطر بمقدار ما جسده في بناء حضارة ثبت استحقاقھا دھرا لا یستھان بھ.  
یقوم جوھر إشكالیة ھذه الدراسة على إمكانیة فھم معضلة تصور البنیة الذھنیة العربیة منذ 

الأثر الملموس في النص الإبداعي. ولا أتصور أنني سأضیف شیئا ذا بدایة منشئھا الفكري من 
أھمیة بالنسبة إلى ما قالھ من سبقني بالدراسة والتمحیص، ولكن حسبي أن أجیب عن أسئلة 

كانت تراودني منذ مدة. وقد حاولت أن أتطرق إلى بعضھا، وھي الآن مبثوثة في ثنایا بعض 
یة. ومن ھنا أحاول في ھذه الدراسة أن أعمق ھذا دراساتي غیر أنھا كانت نظرة اختزال

الانطباع بقدر ما یتیسر لنا، وھو ما دفعني دفعا لتقریب بعض الظنون التي كانت تراودني مما 
ترسخ في ذھني منذ فترة، ومن ھنا یشكل التأویل حجر الزاویة في إعادة قراءاتي لكشف 

اللامتناھیة منھا، وسواء ما یظھره  سیولة دلالات النص، وإبراز ظلالھ وإیحاءاتھ بخاصة
النص مجسدا في إنتاجھ مكتوبا، أو ما كان ضمنا ولم یكشف عن ھویتھ إلا من قبیل الاستنتاج 

من النصوص.  
وقد اخترنا ظاھرة متمیزة في ثراثنا الفكري، بنظرة انتقائیة تشمل كل أنماط التفكیر، وتشكل 

بمكنونات البناء الذھني للمرجعیة الثقافیة وھي  في نظرنا عصب الآلیة الفكریة، ولكونھا تحیط
ظاھرة العلاقة التلازمیة بین الشيء وضده ولزوم الاشتراك بین المتناھي وغیر المتناھي، بین 

صورة الشيء في الذھن وصورتھ في مادتھ، بحسب تعبیر الفلاسفة، أو بین المعنى الذھني 
مة التفكیر المستمدة من حكمة الكون في والمعنى المقامي. ذلك ما یمكن أن نطلق علیھ بحك

ثنائیة "الزوج" والتي جسدتھا فكرة "عالم المادة وعالم الروح" وكأن ثنائیة النسق الكوني لھا 
ما یقابلھا في تفكیرنا، مما یجعل التطرق إلى المسائل العلمیة من ھذا المنظور تماما كما لو كنا 

لفلاسفة أن العقل یدرك الحقیقة عن طریق الثنائیة، نبحث في ثنائیة النسق الكوني. وقد اعتبر ا
وكأن الإنسان یعیش في صراع محوره بؤرة ثنائیة حضور/ غیاب. في حین ھي عند 

المتصوفة والعرفانیین ثنائیة الأنا والوجود.  



إن ما أطرحھ من افتراضات لا یعطي حلولا حتمیة، كما لا ینتج منھا تصور قطعي الدلالة. 
ني أستثني صفات ذاتھ تعالى بوصفھ الواحد الأحد، والأول والآخر، أضف إلى ذلك أن

والظاھر والباطن، وأن ما نرى من الموجودات كلھا صفاتھ وأسماؤه أي أن ھذه الموجودات 
-موجودة  -بحسب رأي الفلاسفة   بالعلة الأولى؛ أي السبب الأصلي لإیجاد جمیع الموجودات.   

مبناھا ومعناھا في علاقة تفاعلیة مع توجھاتھم الفكریة؛ إذ  ولعل ھذا ما یسوغ ارتباط اللغة في
كل نسق لغوي ینمو داخل منظومة الحاجة إلى ممارسة التفكیر، ولن یكون ذلك إلا بحسب 

مقتضى حال ما یمكن لھذا النسق أن یوفره؛ لیصنع عالما خاصا، مستمدا من الواقع المتصور، 
ا النوع یحتوي في قصده تصوره لعالمھ، بحسب المقتنع بھ افتراضا، وكل نسق لغوي من ھذ

النسق المحمول للواقع الممكن، انطلاقا من أن اللغة لیست إلا أداة لتحقیق معاني الحیاة، 
"ولأن حقائق المعاني لا تثبت إلا بحقائق الألفاظ، فإذا انحرفت المعاني، فكذلك تتزیف 

).1جة"(الألفاظ، فالألفاظ والمعاني متلاحمة ومتواشجة ومتناس  
ولیس القصد من المعاني ھو تلك المحمولات الدلالیة لمعاني الكلمات بقدر ما ھي معان لفعل 
الفكر في منظومتھا الاجتماعیة والتي تحتوي في مضامینھا جھاز المعرفة كاملا، وھي الأداة 

ة طیعة في الفعالة التي یتم بھا الإنجاز، حیث لا شيء یكون إلا باللغة، ومتى ما كانت اللغة أدا
ید الذات العارفة استطاع "عقل الفعل" أن یخلق من واقعیة الأشیاء إنجازا من الصورة وما 

یشبھھا، من إشارة المبنى التي تولد المعنى، ومعنى المعنى، والمعاني المتوالیات.  
 وتتطلب المعاني المتوالیات أن تتعامل مع الأشیاء في دلالاتھا العقلانیة التي لدیھا قابلیة

الإمكان حتى یتمكن العقل المنتج من تفعیل تصور الأشیاء في افتراضاتھا، وھذا ما یقلق 
النموذج السائد الذي یحتوي الكلي في نسق یفرض نمطیة جاھزة، لیصبح استعمالھ سمتا 

معیاریا یحول الأشیاء إلى طواعیة وخضوع، من دون إخضاعھا إلى إعمال الفكر فیھا، ومن 
السائد بتمثلاتھ المتوارثة في معرفیتھا النموذجیة القائمة على الأنطولوجیة  ثم كان المعیار ھو

الحرفیة التي تستند إلى تصور الشيء كما ھو، مكتسبا، وتعتبر الأصل انزیاحا، ولا تعید 
المنحرف إلى أصلھ، وتفسر الأمور أفقیا، وتعیدھا إلى ما ھي علیھ من دون إعمال العقل.  

ھم الفكریة على ھذا النھج، وكرسوا مسار تفكیرھم على نشاط الفھم، لقد سلك نقادنا أطروحت
ووظفوا معارفھم لاستجلاء نبع النص، واحتواء الدراسات والعلوم التي من شأنھا أن توصلھم 
إلى الأحكام الشرعیة باعتماد التفسیر بالمأثور الذي عزز مقولة "لا اجتھاد في مورد النص" 

) في مقابل "العقل الموھوب" وھذا ما 2یل "العقل المكسوب"(وھو الأمر الذي نتج منھ تفع
رجح مقولة إھمال العقل، وقد یكون النظر إلى "العقل الموھوب"، بوصفھ مجرد غریزة لا 
تكتسب فعالیتھا إلا من خلال "العقل المكسوب"، معناه القول بتبعیة العقل لما یحصل علیھ 

ان "الأدب والنظر" في الدائرة البیانیة الإنسان من معارف: من "أدب ونظر"، ولما ك
محكومین بإشكالیة اللفظ والمعنى، فإن العقل البیاني المتكون إنما یتكون داخل معطیات ھذه 

).3الإشكالیة"(  
وھي صورة تعكس حقیقة الإیمان في مقابل الإنكار، والإنسان وفق ھذه الثنائیة بوصفھ أحد 

حد صراعات طرفي ھذه الثنائیة، بین عالم الحق ظھور الكون في ثنائیتھ، وبوصفھ أیضا أ
وعالم الخلق ھو في حقیقة أمره شاھد على ھذا الوجود بالزوال، لذلك غاب "الموضوع 

المتأمل فیھ" في فكرتھ الفلسفیة باستعمال العقل مقابل النقل الذي كرس البحث عن معنى 
منظور أن ذات الحق تجلت في الحقیقة في الإیمان بعالم الحق الذي مثلتھ صورة الخلق، من 

-ذات الخلق، على اعتبار أن الذات الإلھیة  -بھذا المنظور   تعرض صفاتھا في ذوات مدركة،  



تشكل مراتب الوجود متجلیا في جمیع أنواع المخلوقات، أشرفھا صفات الإنسان بوصفھ 
ھذا مخلوقا أسمى یمثل العالم الأصغر، ویحتوي على صورة المحاكاة، ویكون بمقدور 

الإنسان التمكن من تأكید صفات الله؛ بدءا من ذاتھ امتثالا للأثر القائل: "من عرف نفسھ عرف 
ربھ" وھي الصورة الأولى التي یقبض علیھا الإنسان لمعرفة ذات الجلالة في ذاتھ، صورة 

نابعا )، ولذلك كان التأمل في الثقافة العربیة الإسلامیة 4یمكن اعتبارھا بین التنزیھ والتشبیھ(
من تأمل في كل ما ھو زوج.  

والأمر لا یقتصر على معالم الثقافة الإسلامیة فقط بل یشمل الثقافة العربیة في عصر ما قبل 
الإسلام التي كان النتاج الإبداعي فیھا قائما على الإسقاط في الصراع بین الإنسان ومظاھر 

ل التي یملكھا وھي اللسان المبین الكون، فعبر الأعرابي عن ما یكتنھ عالمھ الداخلي بالوسائ
بإخراج الدفقة الإبداعیة في الكلمة التي اعتمدت السجع والازدواج على نحو:  

إذا حان القضاء ضاق الفضاء  
-ولقد كانت طریقتا السجع أو الازدواج  -في البدء   تعنى بقسیمین متوازیین سواء أكان ذلك  

أم من حیث التركیبة الداخلیة، أم من حیث من حیث التركیبة الخارجیة في تساوي الكلمات، 
التموجات الصوتیة والموسیقیة الخاضعة للتقطعات النفسیة في مثل:  

إذا قرح الجنان بكت العینان  
وفي مرحلة متطورة نسبیا تجاوزت العملیة الإبداعیة مرحلة الموازنة في الأقسام إلى تكمیل 

):5ة العروض في مثل قولھم(الوزن نفسھ حتى یصیر كل قسم مساویا للآخر من جھ  
شھاد أندیة  
جواب أودیة  
حمال ألویة  

-وقد كانت ھذه المرحلة  -مرحلة الأسجاع والمزاوجة الموزونة   ھي السبیل الأسلم للذوق  
العربي بحسب ما اھتدت إلیھ الذھنیة العربیة قبل أن تصل إلینا القصیدة العربیة في نمطھا 

-المعھود  -عفو الخاطر   ن الناظم.دون وعي م   
إن ما یھمنا، ھنا، ھو اتفاق الذھنیة المبدعة في تعاملھا مع البنیة الخارجیة في بناء القصیدة، 

وتقبلھا إیاھا بكل بساطة دون أن نعرف السبب، ولا أن نسأل إلى یومنا ھذا: لماذا جاءت 
لازدواج القصیدة العربیة بھذه النمطیة التركیبیة؟ وذلك باعتمادھا في بدایة الأمر على ا

والثنائیة في التعبیر، سواء أكان ذلك في لفظین متساویین، أو ثلاثة ألفاظ متساویة في 
التموجات الصوتیة والتموجات الإیقاعیة، ویكون بذلك من حقنا أن نتعرف إلى السبب الذي 
من أجلھ اعتمدت الذھنیة العربیة على التركیبة الثنائیة التي امتدت على ھذا الشكل، إلى أن 

تطورت فیما بعد فوصلت إلى وحدة البیت وتجزئتھ إلى شطرین متساویین، ثم وحدة الغرض 
المستقل عن الغرض الذي یلیھ، فكان تعدد الأغراض التي تعمل مشتركة في خلق إطار معین 

ھو ما یسمى بالقصیدة.  
 أما بخصوص بنیة البیت على نظام شطرین من حیث كونھ یشكل ثنائیة في النمط التركیبي

لھ، فلعل السبب في ذلك ھو أن ھذه الثنائیة قد جاءت استجابة لطبیعة العصر، بل لطبیعة نظرة 
الإنسان القدیم إلى الكون المتكون من ازدواجیة لكل المخلوقات التي تتكون من عنصرین 

-اثنین  -وجد ھذا الإنسان   حین ظھر للوجود أمام مفارقات الحیاة الطبیعیة في كل شيء یحیط  
تى إنھ أصبح ینظر إلى الأشیاء نظرة ثنائیة بدءا من تكوینھ العضوي الذي یمثل بھ ح

"الانسجام التام بین شطرین" (أ، ب) فھناك تساو بین الجزأین، وتواز، وتقابل بین جزئیات 



الوحدة (أ) والوحدة (ب)، والوحدتان معا بأجزائھما المختلفة تجمعھما وحدة عامة شاملة 
-جزاء بعضھا مع بعض، وعلاقة كل جزء بالكل ... فإدراكنا لأنفسنا تنسجم فیھا علاقة الأ  

-واعین أو غیر واعین  یجعلنا نتقبل كل ما تتمثل في تكوینھ القوانین التي تتمثل في بنیتنا،  
ویبقى الشعور بالجمال في توافق الإدراك المباشر لعلاقة الأجزاء كل جزء بالآخر، وعلاقة 

)، وھكذا مع بقیة العناصر الأخرى 6من المتعة المباشرة والمطلقة( الجمیع بالكل مثیرا نوعا
التي كان یراھا في حیاتھ والتي تتحكم فیھا قوانین الطبیعة الثنائیة المطلقة، سواء في عبادتھ 

-كالشمس والقمر  -مثلا   أو في نظرتھ إلى صورة الواقع من نور وظلام، أو ذكر وأنثى، أو  
-لنظرتھ من خلال الطبیعة  -مثلا   ).7كالحر والبرد(   

ویمكن توضیح علاقة المبدع في ھذه الحقبة بمحیطھ من خلال تأثر البیئة في عوامل تفكیره، 
سواء ما كان منھا في شعره على نحو ما قالھ فدماؤنا من أمثال أبي ھلال العسكري: إنھ لا 

قال: ھو أن یأتي یحسن منثور الكلام ولا یحلو حتى یكون مزدوجا، كما عرفھ المصري حین 
الشاعر في بیتھ من أولھ إلى أخره، بجمل، كل جملة فیھا كلمتان مزدوجتان، كل كلمة إما 

مفردة أو جملة، وأكثر ما یقع ھذا النوع في أسماء مثناة مضافة". أو في تشبیھاتھ المبثوثة في 
عاش مات،  ثنایا خطبھ كما في خطبة قس بن ساعدة الإیادي: "أیھا الناس اسمعوا وعوا، من

ومن مات فات، وكل ما ھو آت آت، لیل داج، ونھار ساج، وسماء ذات أبراج، ونجوم تزھر، 
وبحار تزخر، وجبال مرساة، وأرض مدحاة، وأنھار مجراة، أو في أمثالھ ووصایاه كم في 

وصیة أمامھ بنت الحارث لبنتھا عند زواجھا، قولھا: احملي عني عشر خصال تكن لك ذخرا 
حبة بالقناعة، والمعاشرة بحسن السمع والطاعة. والتعھد لموقع عینھ. والتفقد وذكرا: الص

لموضع أنفھ: فلا تقع عینھ منك على قبیح. ولا یشم منك إلا أطیب ریح. والكحل أحسن 
).8الحسن. والماء أطیب الطیب المفقود، أو حكمھ إلى غیر ذلك من تصوره الإبداعي(  

). وما أحاط بشأن الطلل ھو 9ا یثبت الشيء إذا أحاط بھ"(لذلك اعتبر الرازي "إن العقل إنم
الوجود الخفي الذي بحث عنھ في كل ما ھو مثال: في المكان (الطلل)، في المرأة النموذج، في 

الخمرة، في البطولة، في الكرم، (حاتم)، في البحث عن السلم (زھیر) في التضحیة 
الإسلام بما یربطھ بخالقھ: "أن لھم جنات  (الخنساء). بینما أحاط بإنسان السماء بعد مجيء

) و"والذین آمنوا وعملوا أو الصالحات أولئك أصحاب الجنة ھم 10تجري من تحتھا الأنھار"(
) و"إن الذین آمنوا وعملوا الصالحات وأقاموا الصلاة وآتوا الزكاة لھم 11فیھا خالدون"(

).12أجرھم عند ربھم ولا خوف علیھم ولا ھم یحزنون"(  
ا كان العربي بعد مجيء الإسلام قد ربط علاقتھ الأنطولوجیة بربھ فإنھ كان قبل الإسلام فإذ

مرتبطا بالمطلق "في أن یرسم النماذج المطلقة المثلى، ولم یكن یصور ھذه الحالة الواحدة 
المعینة أو تلك، من الحالات الجزئیة التي یزخر بھا تیار الحیاة الواقعیة، فإذا وصف الشاعر 

بي جوادا، أو ناقة، أو ما شاء أن یصف، وصفھ كما ینبغي لھ أن یكون لا كما ھو كائن العر
).13بالفعل"(  

وقد لجأ الشاعر العربي في ھذه المرحلة من عصر ما قبل الإسلام إلى ھذا المستوى من 
-التفكیر  -من دون وعي منھ   لغیاب الفكر الدیني المخلص لمشاكلھ، أو بالأحرى لغیاب  

غل فكره عقلیا والذي من شأنھ أن یعوض لھ ھذا الصراع. وھذا لا یعني البتة موضوع یش
إقصاء الفكر من الذھنیة العربیة، كما لا نستطیع أن نستبعد أن یكون ھناك نوع من التفكیر 

عند نخبة ممتازة من العرب في ثقافتھا التي اكتسبتھا على سبیل التجربة، لا عن طریق التعلم، 
خاصة فیما جاءت بھ العرب من "حكم مضارعة لحكم الفلاسفة" وذلك ما أو نظریة مؤسسة 



بینتھ في كتابین لي: الأول عن "القیم الفكریة والجمالیة في شعر طرفة بن العبد"، والثاني عن 
"الجمالیة في الفكر العربي"، ناھیك عن بعض الدراسات المتفرقة والتي نشرت في بعض 

نما اعتبرت أنھ كان بإمكان الحكمة الماثلة في ثقافة العرب المجلات والدوریات العربیة، حی
قبل الإسلام أن ترقى إلى مستوى الفلسفة لولا ظھور الحدث الجلل المتمثل في ظھور الإسلام 

-الذي غیر مجرى تفكیر عقلیة العربي، ورفع من شأن مستوى معرفة العقل الإنساني  عموما  
- في نشوء الفلسفة العربیة، ولكنھ أعطى دفعا جدیدا في  ولیس معنى ھذا أن القرآن كان عائقا 

). إلا 14تحریره للعقلیة العربیة، والعقلیة الإنسانیة عموما، عن طریق المعرفة المستبصرة(
أن ھذه الرؤیة الدینیة للفكر لم تستغل بالقدر الكافي لینتج ھذا الفكر موضوعا فلسفیا موازیا لما 

میة بمجدھا وھویتھا المتمسكة بالإیمان.أنشأتھ الحضارة العربیة الإسلا  
لقد وجد العربي طریقھ مع حلول الحدث الجلل في البعثة وتبلیغ الرسالة السماویة، فانشغلت 

الأمة بالدعوة والرغبة في التوصل إلى الدلالات العمیقة المقصودة من الحكم الشرعي مما أثر 
سلام، لیس بدافع المنع، وإنما بدافع السمت على العمل الإبداعي بالصرفة إلا فیما كان یخدم الإ

السائد المتكون من المناخ الجدید بالانتقال إلى حضارة جدیدة بمعالم جدیدة، واستمر الوضع 
على ھذه الحال إلى أن استعاد النشاط الإبداعي حیویتھ مقتدیا بالنموذج المثال الذي خطھ ابن 

) من أنھ 15خبره غیر الذي ذكره ابن سلام( حذام، ھذا الشاعر الذي لم ترو لنا أیة دراسة
شاعر تقدم على من نعرف من شعراء ھذه الفترة، وأنھ وقف على الأطلال وبكى الدیار لكنھ 

لم یذكر شیئا عن نسبھ، أو شعره بل اكتفى بذكر اسمھ في شعر امرئ القیس حین قال:  
معوجا على الطلل المحیل لعلنا *** نبكي الدیار كما بكى ابن حذا  

إن أصل الكون في ظھوره قائم على ھندسة الأشیاء المدركة وارتباطاتھا الفلكیة، الأمر الذي 
عكس بوعي، أو من دون وعي، صورة "الفنون السامیة" على حد تعبیر إخوان الصفا الذین 

یعتبرون، أن أصل التشكیلات الھندسیة في النوامیس الكونیة نابعة من الاعتماد على فكرة 
ي "لا إلھ إلا الله" في مغزاھا المشیر إلى نفي الألوھیة لغیر ذات الحق، وإثبات التوحید ف

بالوحدانیة % وحده.  
ولأن الإبداع تعبیر عن حقیقة الكون في كمالھ ونظامھ المتناسق، فإن وجاھة ما نذھب إلیھ 

ما، بحسب زعمنا أن ھذا التناسق الماثل في الإبداع ھو أحد أجزاء نظام الكون في سیاق 
-ومتجلیا عبر آلیة اللاشعور الجمعي المشحون  -من دون وعي   بالطابع الرمزي لھذا  

-الموروث البدائي، وتبعا لذلك فإن الفنان بوجھ عام  -والشاعر على وجھ الخصوص   یجمع  
بین ثنائیة تكوینیة تؤھلھ لاستكشاف ما ترسب في أعماق البشریة، من تراكمات نفسیة، 

زمن في ذاكرة النسیان، قد تمتد إلى ما قبل الإنسان، حیث الوجود انطوت بفعل مرور ال
الحیواني، وأن ما یصدر في الحیاة ھو انعكاس لھذه المكبوتات بخاصة من الفنانین الذین 

یملكون القدرة على إظھار ھذه الرواسب الموروثة من وجھة نظرھم كمظاھر رمزیة یعبرون 
). ومن ثم فإن 16غط قوة اللاشعور الجمعي(عنھا دون وعي منھم بوصفھم أداة تحت ض

الأعمال الفنیة ذات المنشأ العظیم تنتج من مصدر میتولوجي یأخذ مجراه في طابع البناء 
المنتظم. ولعل الشاعر أكثر الناس حرصا على الحفاظ على ھذا التوازن، كون الإبداع انعكاسا 

مي بالتناسب حین اعتبر "أن الإنسان طبیعیا لمكبوتات الكون، وھذا ما أطلق علیھ علوي الھاش
العربي مجبول على حب النظام وتحقیق التوازن والتناسب في مجمل حیاتھ الخاصة 

والعامة... وأن المقصود بالنظام والتناسب لیس وضعا جامدا أو إطارا ضیقا محدودا، بل یعني 
ص العام في الخاص، حیویة مطلقة وحركة لا متناھیة قائمة على الانسجام والانتظام واستخلا



والحركة في السكون، والمتحرك في القار، والدائرة المتسعة في المركز المكثف، والمعنى في 
المبنى، وحركة الذات في بنیة المحیط، والقافیة في الوزن، والعاطفة في العقل، والتخییل في 

ثنائیة الإشكالیة التي التركیب... وھكذا على أن یتم كل ذلك في إطار من التقاطع الثنائي؛ أي ال
).17نرتكز على قانونھا"(  

ولیس الانتظام الثنائي الذي نتزعمھ في إسقاطھ على مجریات النص الإبداعي في بدایة نشأتھ 
ھو ذلك التناسق المحكم بوعي من المبدع، أو الإنسان أیا كانت مواھبھ، ولا ھو الانتظام الذي 

-مده من تجریدیات ھندسیة أخضعھ المبدع في نشاطھ قصدا، یكون قد است تحت أي شكل من  
-الأشكال  إنما نقصد بذلك أن كل شيء في الإبداع یمیل إلى العفویة الكشفیة حتى على  

مستوى الموضوع عبر مراحل الحركة الإبداعیة في الثقافة العربیة على نحو ما نجده في ھذا 
الثنائیة على أي نص من  النص، على سبیل المثال لا الحصر، بحیث یمكن أن نطبق ظاھرة

النصوص القدیمة، یقول تمیم بن مقبل في مقطع لھ متحدثا عن الدھر والموت:  
وما الدھر إلا تارتان، فمنھما *** أموت، وأخرى أبتغي العیش أكدح  

وكلتاھما قد خط لي في صحیفتي *** فللعیش أشھى لي، وللموت أروح  
ة، كل عیش مترحإذا مت فانعیني بما أنا أھلھ *** وذمي الحیا  

ولعل أھم سمة ممیزة ھي سمة التصورات الثنائیة على حد تعبیر كمال أبو دیب من حیث "إن 
الكینونة الإنسانیة في رؤیا الشاعر كینونة في سیاق من التوتر الممزق الذي ینشد (إلى) قطبین 

طع ھذان یستقطبان الحس والانفعال والإدراك، وھما لذلك، یستقطبان اللغة نفسھا. ویتقا
القطبان في نقاط مركزیة تعمق مأساویة الرؤیا وشمولیتھا، ھكذا تنمي القصیدة تصورا 
للزمن، یشقھ إلى لحظتین، فالدھر تارتان أي أن الرؤیا تقسم الواحد إلى اثنین، وبعد ھذا 

الانقسام تطغى صورة الازدواج على حركة القصیدة وتشكل بنیة موازیة لبنیتھا الدلالیة... 
المدھش أن الشاعر لا ینمي رؤیاه في إطار الثنائیة الضدیة المطلقة: الحیاة / الموت ومن 

معتبرا الدھر ذا وجھین أحدھما السعادة والآخر الشقاء، بل في إطار ثنائیة مأساویة كلا 
). ولعل المتتبع لھذا المقطع یجد ھذه الثنائیة موزعة على ثنائیات 18وجھیھا شقاء وموت"(

صب في إطار رؤیا الكینونة الإنسانیة.عدیدة كلھا ت  
والشعر في ذلك شأنھ شأن بقیة الفنون الأخرى التي تعتمد الصورة التجریدیة مظھرا لھا، 

ولیس بالضرورة أن یكون ذا معنى دلالي فقط، وإنما صفات الجمال فیھ قائمة على عدة 
لي لاستجابة وجدانیة.عناصر، منھا الشكل، والإیقاع، والدلالة، والقافیة... في مركب جما  

ولیس غریبا من ھذا الإنسان أن یكون عارفا بحقیقة الكون بصفائھ العقلي مما كون اتحادا 
بینھما حیث توافق الإنسان في بدائیتھ مع مبادئ الكون فتمثلت لدیھ كل الأشیاء في زوج 

نا منسجما في ثنائي، وھي الثنائیات التي تشكل وجود الإنسان في ھذا الكون، وتخلق منھ تواز
ضوء استجابتھ الإرادیة أو القسریة إلى طبیعة الخلق، سواء في تعاملھ مع: الفعل ورد الفعل / 

السالب والموجب / القدر والحریة / الحیاة والموت / وكأن واقع الإنسان في إدراكھ الأشیاء 
-من حولھ یعكس صورة الوجود المجازي  -العرضي   جود في ھذه الحیاة، في مقابل الو 

الحقیقي الذي ھو في عالم الملكوت.  
-إن حكمة العقل تسعى  -دوما   إلى تفعیل ثنائیة (الفكر والموضوع) رغبة في الوصول إلى  

-الحقیقة بأھم وسیلة وھي العقل المجرب أمام مختبر الطبیعة، وقد یكون الجاحظ  بحسب قول  
-علوي الھاشمي  العربیة باعتباره قانون الحیاة أول من التفت إلى ھذا القانون في الثقافة  

الجوھري حین قال: "أن العالم بما فیھ من الأجسام على ثلاثة أنحاء متفق، ومختلف، 



ومتضاد" ثم یرد الجاحظ ھذه الحدود، أو المستویات الثلاث التي تجسد حیویة القانون إلى 
تطرد قائلا عن الأصل الثنائي الإشكالي، ممحورا إیاه حول الحركة والسكون، وذلك حین یس

"تلك الأنحاء الثلاثة، وكلھا في جملة القول جماد ونام، وكأن حقیقة القول في الأجسام من ھذه 
-). ومن ثم لا فكاك من أن یفكر 19القسمة أن یقال: نام وغیر نام"( -الإنسان القدیم   في قسمة  

ح / البرودة والحرارة / الكون القائمة على نحو، ھذه الثنائیات: الذكر والأنثى / المادة والرو
النور والظلام / الخیر والشر/ الفكر والموضوع / الأعلى والأدنى. وبقدر عال من التفكیر كما 

عند العلماء والفنانین ورجال الدین نجد على سبیل المثال ثنائیة: توقیف وتوفیق / محكم 
ویة والمقاصد اللغویة / ومتشابھ / ظاھر القرآن وتأویل القرآن / حقیقة ومجاز/ المواضعة اللغ

الإدراك وإدراك الإدراك / اللفظ والمعنى / الحقیقة المطابقة والتصوف الحلولي.  
ھذا قلیل من كثیر من المفاھیم والنظریات التي جاءت مطابقة للبحث في معنى الكشف عن 
ذه حقیقة تماثلھا بھذا الشكل كونھا سؤالا عن علم المعلوم، وتمثل غیاب الخفي من خلال ھ

العناصر الثنائیة المتوافرة في كل المخلوقات، سواء ما كان منھا من الكائنات الحیة أم من 
الجماد، إلى غیر ذلك من الموضوعات والظواھر بدءا من الذرة بوصفھا كائنا قائما على 

-ثنائیة التوازن بین السالب والموجب. أضف إلى ذلك أن في عالم الناسوت  بحسب تعبیرات  
- الفلاسفة لا وجود لشيء إلا بنقیضھ وفق قانون الطبیعة التي تتبلور موجوداتھا تبعا لدلالات  

النوامیس الكونیة الكامنة في إبداعاتھ، والتي تعكس الاحتمالات اللامتناھیة لمطلق مفردات 
الكونیة.  

 وكل من یرغب في معرفة حقیقة المطلق المتضمنة في اللانھایة فإن لا نھائیة التأویل سبیل
إلى مكامن النص، نتیجة من بلورة ھذا النص بوصفھ موضوعا تواصلیا ونسقا دلالیا یبین من 

زوایا مختلفة. ولكن كیف حول المبدع أو المثقف العربي ھذه الرؤیة إلى نظر؟ وھل راھن 
على تفاعلھ مع الكون، وتوازن شعوره معھ؟ أم أن اللاوعي الجمعي، بوصفھ تعبیرا عن 

الدافع للعملیة الإبداعیة، والنظرة الفكریة؟ المعنى الباطن ھو  
المرآة والعلامیة:  

إن التحایل على الفكر یقودنا إلى التساؤل عن: كیف طرحت الظواھر المعرفیة في الثقافة 
العربیة الإسلامیة؟ ومن أي منبع كانت تستمد مفاھیمھا؟ وھل كانت ھناك إشكالات معرفیة؟ 

المطروحة؟ وھل كانت النتائج المتوصل إلیھا من طریق وما دور العقل في ألوان القضایا 
القیاس العقلي أو من قبیل الحدس الغیبي المتسلل من اللاوعي الجمعي؟  

وإذا أدرك الإنسان أن اللانھایة الصغرى التي تعكس وجوده بوصفھ جزءا من اللانھایة 
وفي اتصال بعضھما  الكبرى الماثلة في الكون، أدرك أنھ جزء فاعل في ھذا العالم الكوني،

ببعض ضمن ترابط كوني متماسك یحدد أعلاھا مستوى أدناھا، ویعرف أدناھا قیمة أعلاھا، 
یجمعھما تآلف الروح بالجسد، وھذا یعني أن كل ما ھو إبداعي في طبیعتھ ھو بالضرورة 

كوني في جوھره "فالقوانین الطبیعیة ھي قوانین كونیة سعى الإنسان جاھدا إلى معرفة 
زھا وتبنى قواعدھا لتكون عونا لھ على معرفة نفسھ وسر وجوده، والقوانین الإنسانیة ھي رمو

) وما 20قوانین طبیعیة وكونیة تدعو الإنسان إلى تطبیقھا لكي یتحد مع الوجود الكلي"(
الظواھر المتناثرة في وجھ العالم إلا عبارة عن تناسق محكم من ثنائیة ضدیة ضمن صور 

، في حین ھي في الجوھر تمثل وحدة داخلیة، یكون من الصعب علینا تتبع تضادیة في الظاھر
مدركاتھا إلا من خلال آلیة اللاوعي الجمعي بوصفھ تعبیرا عن باطن النفس وقابلیتھا 

-للانفتاح، ومتى ما وجدت الرغبة في استخراجھا استطعنا أن نصل  -نسبیا   إلى كشف خلایا  



لموجود في عمق كل إنسان.نائمة متسللة من موروث التفكیر ا  
ولقد تطرقنا في كتابنا الاتجاه النفسي في نقد الشعر العربي إلى أن كل مبدع ھو "سیاق إبداع" 

یمكن تحلیل شخصیتھ انطلاقا من الأثر الذي أبدعھ، من حیث كونھ یمثل مضامین رمزیة 
بدائیة، ترسبت في ضاربة في القدم، ورثناھا من الحیاة الأولى للإنسان المتكونة من غرائز 

الذھنیة جیلا بعد جیل، والتي تشكل عناصر نفسیة أطلق علیھا یونج بـ"النماذج الأولى 
-) وسواء أصحت ھذه المقولة 21الأصیلة"، بوصفھا طرقا طبیعیة للتفكیر البدائي( بعد أن  

-تجاوزتھا المعرفة الحدیثة  قة تبقى أم جانبھا الصواب فإن حقیقة المعرفة وفق الأسئلة الساب 
تشكل النواة الجوھریة للكشف عن: "كیف؟"، أي كیف نطمئن على صحة مصدر النتیجة التي 

-وصلت إلیھا؟ وھل احتفظت ھذه النتائج  -على مر الأزمنة   بمواقفھا؟   
إن السمة الدلالیة للتحول المعرفي من عصر إلى آخر ھي ترجمة لتبدل مواقع الوجود من 

ر صفات الواحدة في الأخرى، بل كل واحدة تستقل بماھیتھا، حالة إلى حالة أخرى، لا تتكر
وتكون سببا في خلق الثانیة وفق التحولات الطارئة على الصورة الأولى بفعل وساطة معینة، 

حتى تصبح معدة للتحول إلى صورة أخرى لیست ثابتة على وجھ الیقین.  
بین الشيء وأعراضھ، فالقرآن  ولعل ھذا ھو جوھر التفاعل الإنساني بالعلاقة العلیة الرابطة

الذي شغل الناس بإعجازه تكمن خاصیتھ في اللاتناھي بـ"الفعل" على اعتبار أن مورد 
استعمال اللاتناھي بـ"القوة" ھو إدراك الوجود المطلق في علاقتھ بالوجود السابق الرابط 

لحق في إرادتھ جل للوجود اللاحق إلى غیر نھایة، في سبیل معرفة القوة بـ"الفعل" عند ذات ا
). وما كان 22شأنھ لمعرفة تبلیغ قوة تأثیر دلالات الإعجاز القرآني بعد أن "علمھ البیان"(

ذلك لیكون لو لم یعلم الله جل شأنھ في الإنسان إمكانیة سیرورة الفكر البشري للوقوف على 
لأرض سبب الإعجاز من خلیفة الله في الأرض "وإذ قال ربك للملائكة إني جاعل في ا

) الثابتة بقوة؛ لفعل باستمرار إرادة الله.23خلیفة"(  
لقد أخذ استثمار النص الشرعي من قدمائنا دھرا طال حتى القرن السابع في تقدیرنا، ولم یشذ 

المتأخرون في تفكیرھم عن تفكیر من سبقھم من الشعراء والكتاب والفقھاء والمفسرین 
ھم بالزوج الاثني: محكم، متشابھ / لفظ، معنى / والمتكلمین والفلاسفة الذین انصب اھتمام

-حقیقة مجاز. وما دخل  -في سیاق ذلك   تحت سقف ھذا الزوج من فروع أظھرت النسق  
الثقافي في حدود معینة، وعندما أرادوا أن یتجاوزوا ذلك بعد القرن السابع اصطدموا بعقبتین 

أخرتا الخوض في علاقة اللغة بالفكر وھما:  
1- لھائل الذي مثل في ثقافة الآخر، ھذا الآخر الذي اعتنق نظریات عدة أغلبھا التطور ا 

-مستمد من منھج الیقین بغرض الوصول إلى الحقائق في معارفھا الفكریة، وقد كان ذلك   
-بخاصة  في أوائل عصر النھضة الغربیة.   

2 - ھـ، بعد  923مواجھة عصر الانحطاط قبیل سیطرة العثمانیین على البلاد العربیة عام  
سقوط ما تبقى من عصر الدولة العباسیة التي وصلت إلى مرحلة الشیخوخة والتي تم فیھا 

قطع الصلة حتى مع معرفة "الذات" الأولى، تأسیسا وتطورا.  
ولعل ھذه الصورة مشابھة، من حیث المبدأ الشكلي، بحیاة العرب قبل الإسلام الذین تأخرت 

-یة، وإذا كنا قد اعتبرنا عندھم فكرة البحث في مسائل فلسف -كما بینا سلفا   أن الحكمة كانت  
الممھد للفلسفة، فلأن انشغال العرب بالقرآن حال دون ذلك. والأمر سیان مع الثقافة العربیة 

في المرحلة الموالیة عندما استنفدت طاقتھا، وحینما بدأ التفكیر یمیل عن الاھتمام بنظام 
لأمر الذي نتج منھ الانشغال والاھتمام بتجنب التنافر بین الخطاب على حساب نظام العقل؛ ا



الكلمات على حساب الاھتمام بتجنب التناقض بین الأفكار.  
إن التناقض على صعید الفكر لا ینظر إلیھ في ھذه الحالة من حیث ھو تناقض "بل بوصفھ 

نواعھا؛ طریقة من طرق" صیاغات المعاني. ومن ھنا كانت المحسنات البدیعیة بمختلف أ
وھي محسنات تقوم بمھمة إبستمولوجیة ھي تعویض الفراغ وإخفاء التناقض على صعید 
المعنى. إن النغمة الموسیقیة المرافقة للخطاب المسجوع توجھ السامع إلى نظام الكلمات 

-وتصرفھ  -من ثم   -عن نظام الأفكار على نحو یجعلھ في حالة إغفاء عقلي تسمح لـ"المعنى"    
-مة معنى إذا كان ث ).24بالانسیاب إلى لا وعیھ بدون رقابة عقلیة بلا نقاش(   

أضف إلى ذلك أن إغلاق باب الاجتھاد یعد تعطیلا للآلیة الفكریة في مقاصدھا التي تسعى إلى 
ربط النص بالعوالم الممكنة في مثلھا العلیا، وما كان ذلك لیحدث لو كان ھناك اھتمام بربط 

اللساني المتواصل، ولأنھ لا یعقل أن نحجم اللغة في قوالب جاھزة تحد  اللغة بالفكر في تداولھا
-من كل ما یجد في مسارھا الحضاري. ولعل مرد ذلك كلھ إلى اھتمام القدامى  -أكثر  بالتعلیل  

)، أو قیاس التمثیل كما عند علماء 25لكل ما ھو آت، وقیاس الغائب على الشاھد(
).26الأصول(  

ام بأصالة نظام الخطاب على حساب نظام العقل مستمدا من تباین التشكیل ولقد كان لھذا الاھتم
في مراتب الحقیقة ظاھریا وتباین الموجودات في ظھورھا العیاني باعتبار دلالتھا على ذات 

الحق وصفاتھ الكمالیة؛ الأمر الذي كان لھ الأثر الكبیر في مجرى تفكیرھم من دون وعي 
اء كل من الفقھاء والمتكلمین واللغویین والفلاسفة حول ظاھرة وھو ما یوضحھ التداخل بین آر

ثنائیة التفكیر مثل ثنائیة اللفظ والمعنى التي كانت حاضرة حضورا إشكالیا، ظاھریا وباطنیا، 
في الثقافة العربیة الإسلامیة.  

لم  إن بناء حضارة على النحو الذي كانت بھ الحضارة العربیة الإسلامیة في تناظرھا للأشیاء
یكن لھ اعتبار لولا اعتقاد قدمائنا الراسخ بتكریس قوة الإیمان بإرادة الكشف التي تعطي 

-الوجود معناه، فتحول كل انتصار في فتوحاتھم واكتشافاتھم  -بما في ذلك المعرفة   إلى  
 انتصار بثواب من الخالق، مكافأة لھم لإنجازھم الإنساني العظیم، وإیمانا منھم بأن رسالتھم في

خلق ھذه الحضارة كانت مستمدة من التوحید. ولو كان ذلك متضمنا الاھتمام بـ"الموضوع 
-الفلسفي" لخلق توازنا ما كان لھذه الحضارة أن تسقط  -السقوط القسري   وتقطع جذور  

إمكانیة الاستمرار على عكس ما كانت علیھ الحضارات: الیونانیة، والھندیة، والصینیة، 
العریقة التي أبقت على قدر من التواصل الحضاري ما یسمح بھ  وغیرھا من الحضارات

البقاء للاستئناف من حیث انتھى الأولون. ولعل ھذا ما یدعم فكرة غیاب "الموضوع الفلسفي" 
في تراثنا الذي كان یستوجب منھ استجلاء قدرات تلك الحضارة، واستخلاص تجارب 

الرغم من محاولات ابن رشد التي باءت  الحضارات الأخرى للحفاظ على الاستمراریة، على
بالفشل من مؤسسة "تھافت الفلاسفة" وما سبقھا من أفكار عطلت المنظومة الفكریة؛ الأمر 

الذي انعكس سلبا على مستقبل الفكر الفلسفي، وما نزال ندفع ثمن تراجع ھذا الفكر إلى یومنا 
ھذا.  

-والممكن  -دوما   ویتشكل بشكل ما یحاذیھ من الخلق  بحاجة إلى تجدید في كل آن وزمان، 
والابتكار، من الذات ولیس من الآخر على النحو الذي بنى أسلافنا حضارتھم الماجدة، وعندما 

-دخل الآخر  -قسریا   لزم خروج ھذا البناء والتشیید عن جادة الصواب لاستمداد حضارتنا  
رتھا بذاتھا إلى صورة من بما دخلھا من غیرھا، فتحولت الحضارة العربیة الإسلامیة من صو

دون ذاتھا، وعلى ھذا النحو یكون الخفاء والظھور في كل شيء.  



حیاة الدلالة:  
كل حیاة تتجاذبھا صفتا الصیرورة، مما كان، والسیرورة، مما یكون، وفق نظام أسرار 

ا الكون، ویجعلھا قابلة لكل ما ھو جدید بتجدید نفسھا على الدوام. ولعل موقع الإنسان متحرك
بین عرشي الصیرورة والسیرورة، بین التطور والتطویر، للقیام بدور ما، سلبا أو إیجابا، وفي 

ھذا استجابة لقوى الطبیعة في توازنھا الإرادي وغیر الإرادي، سواء وفق قانون العلة 
والمعلول، أم وفق قانون الوعي واللاوعي. ومن ھنا جاء البناء الذھني للواعیة العربیة على 

الامتثال لقوى الطبیعة في مظاھرھا الكونیة، فتفاعل معھا المبدع بوجھ عام، ضمن  سبیل
سیاق ھذه السنن الكونیة، وبدافع إفرازات المعنى الباطن، وذلك لانعكاس التناظر الموجود في 
تعددیة الأنماط والأشكال، والظواھر الطبیعیة، والفكریة، والسلوكیة. وھذا ما تؤكده الدراسات 

یة من أن فصل الإنسان عن محیط الطبیعة محال، على اعتبار أن الإنسان على مر المعرف
الأزمنة، وسیظل، صورة نموذجیة للبیئة.  

والحاصل أن استجابة الإنسان إلى النسق الطبیعي، للبیئة في محیطھا الكوني، ھو انعكاس 
نھائیتھا یعني الاستمرار  للانفتاح على التجدید، وما دام الأمر كذلك فالنتائج غیر نھائیة، وعدم

في الكشف، والكشف أسمى عناصر البحث المنفتح على التجدید، وفي اعتقادي لن یكون ذلك 
كذلك إلا بما تستوجبھ الذات لنفسھا، وبإرادتھا، وانكبابھا على تطویر قدراتھا على النحو الذي 

رة قبل أن یدخلھا أثبتھ قدماؤنا بعد تحولھم من مرحلة تاریخیة إلى أخرى، فأنتجوا حضا
الزیف.  

ولقد نظر دارسونا ونقادنا القدامى إلى الآلیة الإبداعیة بما ھو حاصل في المرجعیة الثقافیة في 
الصورة المتجلیة، وبما ھو ناتج من اللاوعي في الصورة الخفیة، والإنسان العربي القدیم في 

حال مشترك الوجود اللفظي ھذه الحال موزع ذھنیا بین صورتي الخفاء والتجلي، وبین واقع 
المقنن، وسمت النظام الفكري الموروث، من كلام موزون مقفى في المنظور العقلي، وبین 
الوجود العیاني المتكرر معھ یومیا وما یفرضھ نظام الطبیعة الكونیة، لذلك ركز قدماؤنا كل 

شجع القدامى  اھتمامھم حول موضوع الدلالة والاستدلال لتوضیح فكرة المجاز؛ الأمر الذي
على تناول ھذه الفكرة بعمق، ولعل ھذا سبب تألیف أبي عبیدة "مجاز القرآن" من حیث إنھ 

سعى إلى شرح النص القرآني باستدعاء الأنحاء التي انتحاھا العرب في للتأكید على أن القرآن 
مشھد  إنما جرى على سمتھم، وللبرھنة على أن أصل منشأ النسق الثقافي العربي مجاز. وھذا

آخر للتفاعل مع الثنائیة في التعبیر عند تقسیم الكلام إلى حقیقة ومجاز الذي استنكره ابن تیمیة 
فیما بعد.  

لقد كان لقناعة قدمائنا الفكریة، ومنطلقاتھم المذھبیة، دور كبیر في شحذ قریحتھم بدافع الحاجة 
ذا المذھب أو ذاك، إلى محاولة تعزیز موقفھم والانتصار على خصومھم ومخالفیھم من ھ

خدمة لتوصیل ما یتناسب وطبیعة تصور كل مذھب، لفھم الشرع، ووحدة النص الإلھي في 
جمیع مرامیھ، بما في ذلك النسق الدلالي.  

لقد كرست البلاغة العربیة جھدھا لفھم النص القرآني، مما أدى إلى التسلیم بإعجازه، بوصفھ 
. لذا، كان حرص العرب على دراسة البلاغة في لامتناھیا بفعل مشیئتھ في كل زمان ومكان

غایة الأھمیة بغرض إمكانیة توفیر الإقناع، وبوصفھا الأداة الإفھامیة لمحاربة أھل البدعة 
والباطل في فھم النص الشرعي، واستخراج الاستنباطات السریعة الحكم، وفي ھذا جاء قول 

-بالتحفظ بعد معرفة الله أبي ھلال العسكري: "إن أحق العلوم بالتعلم وأولاھا  -جل ثناؤه   علم  
البلاغة، ومعرفة الفصاحة، الذي بھ یعرف إعجاز كتاب الله تعالى، الناطق بالحق، الھادي إلى 



).27سبیل الرشد، والمدلول بھ على صدق الرسالة، وصحة النبوة"(  
ا على مستوى تحدید ولعل الاھتمام بالبلاغة لم یكن لھ الدور الفعال إلا عندما تبلورت إشكالاتھ

الخطاب البیاني، فانقسم المھتمون بذلك إلى فریقین: أحدھما عني بتفاصیل الخطاب وتفسیره، 
أما الثاني فاھتم بكیفیة إنتاج الخطاب المبین، وكان أبرزھم المعتزلة الذین كان لھم فضل 

التي كانت السبق في بلورة معالم المصطلح البلاغي بوصفھ سیاقا إجرائیا لصحة مزاعمھم 
تتعارض مع صحة مزاعم خصومھم؛ الأمر الذي مكن كل فریق من ضبط استدلالاتھ تحت 

سقف البلاغة بكل تفاصیلھا من ضوابط وأنواع.  
إن كثرة التیارات والمذاھب، على أساس ما تحتویھ من تعصب، وانغماس بعضھا في حمأة 

ءم مع أغراضھا وتأیید مذھبھا الكذب والتزویر كانت تشجع على تفسیر القرآن بما تراه یتلا
).28بتأویلات تعسفیة، وقد ترك ذلك أثرا سیئا، جر على الأمة كثیرا من البلاء(  

-وھل كان باستطاعة البلاغیین  -مثلا   أن ینظروا إلى المسائل الشرعیة بمعزل عن النسق  
بین  الثقافي الإسلامي آنذاك؟ وھل كان باستطاعتھم أن یتجنبوا ما كان یدور من جدل

المتكلمین فیما بینھم، وبین المتكلمین والفلاسفة، وبین ھؤلاء واللغویین؟ لا أحد یشك في أن 
لھذه الثقافة السائدة المصبوغة بالجدل الفكري الدور الأساس في تعزیز مكانة المعارف 
لل والعلوم، والمقاصد الشرعیة بالتیارات الفكریة، وخیر مثال على ذلك تأثر علماء اللغة بالع

-والقیاس، وتأثر علماء الأصول بالمنطق الأرسطي  بخاصة مع إمام الحرمین الجویني  
-وتلمیذه الغزالي  رغبة في الوصول إلى الیقین والمصداقیة.   

ومن ھنا، جاء مصدر التطرق إلى كل ما ھو زوج، والذي انعكس بشكل أدق، في صورة 
عبد القاھر الجرجاني والتي كانت في اللفظ والمعنى، ثم أعقبتھا نظریة معنى المعنى عند 

أساس مبدئھا اللاتناھي بالقوة، في مدركات الإنسان، لمسایرة اللاتناھي بالفعل، في مشیئة 
الرحمان، وإلا حجبت عن ھذا الزوج صورة إدراك معاني إعجاز القرآن الماثلة بالفعل في 

ھ أسمى تعبیر الثقافة العبارة الدالة في الإبداع، والشعر منھ على وجھ الخصوص، بوصف
العربیة الإسلامیة، حیث تكون "درجة المعنى الحقیقي (المعنى الأول) بالفعل ودرجة المعنى 

الذي لھذا المعنى الحاصل بالفعل (المعنى الثاني) إما بطریق الاستعارة والتمثیل، وأما بطریق 
معنى المعنى الممكن بالكنایة الكنایة لا تكونان إلا متناھیتین عندما یكون القول لیس شعرا: أما 

أو بالاستعارة والتمثیل فھما مما لا نھایة لھ بالقوة في الشعر، ومما لا نھایة لھ بالفعل في 
القرآن. فالكنایة التي تستند إلى علاقة التبعیة بین المعاني لامتناھیة بالقوة لكون سلسلة 

مجاز بفرعیھ (الاستعارة الموجودات كلھا مترابطة، فینعكس ترابطھا بین أسمائھا وال
والتمثیل) لامتناه بالقوة، لكون كل موجود من جماعة الموجودات لھ مع جمیعھا وجھ شبھ، 

).29وھو ما ینعكس كذلك بین أسمائھا"(  
إن دراسة اللفظ والمعنى بھذا المنظور لا یعكس منھجا معینا اتبعھ القدامى بفعل الإرادة في 

خفیة في ذھن المجتمع، جسدت فعل الفكر من اللاتناھي بالقوة تعاطي شئونھم، وإنما بفعل آلیة 
المستمد من اللاتناھي بالفعل في صفات ذاتھ تعالى في علاقة تفاعلیة بین إرادة القوة وفعل 

)، وھي علاقة متفاعلة، ذات طابع عقدي، ومرجعي، 30الإیمان في صفات ذات الله الفعلیة(
في نظامھا التعبیري إلى تصور ثنائي یعكس التصور وذھني. تعاضدت، كلھا، لتستدعي اللغة 

الدلالي الذي یحمل في مضامینھ الخفیة بین التوحید والموحد الذي من شأنھ أن یرجع كل شيء 
إلى حقیقة ذات الجلال. ومن ھنا كانت "الحقیقة فقھ السنة" الكونیة كما یرى الغزالي لما تقوم 

إلى المعرفة الكاملة، والتي تلیق بالإنسان بحكم  بھ النفس البشریة من دور في سبیل الوصول



خلقھ على الصورة الإلھیة، ولیس ھذا فحسب، وإنما الكمال الحقیقي في حصول المعرفة 
بحسب رأي الأمیر عبد القادر الجزائري (أحد المتصوفة المتأخرین) ھو الذي یتحقق باجتماع 

بالروح امتزاجا معنویا ظھرت العلوم  العقل والروح معا؛ لأن العقل على ما یقول إذا امتزج
).31حینئذ في النفس(  

لقد سن قدماؤنا تفسیر الشرع بما تقره الضوابط اللغویة والمعاني البیانیة، أو بما تفصح عنھ 
دلالة التأویل من دون أن "یخل ذلك بعادة لسان العرب في التجوز من تسمیة الشيء بشبیھھ أو 

و غیر ذلك من الأشیاء التي عددت في تعریف أصناف الكلام بسببھ، أو لاحقھ، أو مقارنھ، أ
)، لما في ذلك من أثر بلیغ بین دلالة المعاني وروح الشرع، وھذا باعتراف 32المجازي"(

القدماء، والمفسرین منھم على وجھ الخصوص كما رآه الزمخشري الذي قال في حق 
یغوص على شيء من تلك المفسرین: "لا یتصدى منھم أحد لسلوك تلك الطرائق، ولا 

الحقائق، إلا رجل قد برع في علمین مختصین بالقرآن، وھما: علم المعاني، وعلم البیان، 
وتمھل في ارتیادھما آونة، وتعب في التنقیر عنھما أزمنة وبعثت على تتبع مظانھما ھمة في 

ظور ). ومن ھذا المن33معرفة لطائف حجة الله، وحرص على استیضاح معجزة رسول الله(
كانت البلاغة عنصرا فاعلا في استقراء الحقائق من الشریعة بوجھ عام واستكناه ما خفي من 

النص المقدس وتوضیح إعجازه.  
وإذا كانت خصوصیة فھم النص مطلبا شرعیا في طلب الحقیقة بالأدلة العقلیة والنقلیة فإن ھذا 

الإسلامي، آنذاك، ذا  الفھم قد تشعب بتشعب الشیع والملل، حتى صار المجتمع العربي
مرجعیة مشدودة بالنعرات الخلافیة، كما صار محكوما بأفق المفاھیم الافتراضیة المتعددة لدى 

الفقھاء والعلماء، فتعزز الجدل الكلامي... على أساس الاعتراضات، كل یتخذ سلمھ لإثبات 
ذا لو كانت رأیھ من النص فیما یتصوره، ومن الصعب أن نتوھم التلازم بین رأیین، فما

)34مجموعة آراء؟!(  
ولقد جاءت وظیفة اللغة، المتعارف علیھا بالمواضعة، بغرض وضع اللفظ للوجود الخارجي 

المتفق علیھ، لذلك قال الرازي: "كل معنى كانت الحاجة إلى التعبیر عنھ أھم كان وضع اللفظ 
لي إلا تلك الصورة التي )، ولیس القصد من اللفظ والمعنى في تقدیرنا التأوی35بإزائھ أولى"(

تعكس عالمین متناظرین ھما عالم التجلي في صورة اللفظ، وعالم الخفاء في صورة المعنى، 
لأن دلالة المعنى في تأویلھا یقتضي كل شيء فیھ خاص بالمعنى الخفي من ظاھر الكلام الذي 

بالتداعي یعكس ظاھر الوجود، والذي ھو بحاجة إلى دلالة من خارج ذات اللفظ، تستحضر 
عن طریق الحدس، أضف إلى ذلك أن كل لفظة لھا مفھوم وھو ما یتصوره الذھن بالإدراك 
الاستدلالي في محمولھ الخفي من دلالات ذلك اللفظ، ولھ مصداق ھو ما یستعمل في التداول 
بالمواضعة من سیاق ذلك اللفظ المتفق علیھ على حد تعبیر ابن تیمیة الذي اعتبر "أن للشيء 

).36ا في الأعیان، ووجودا في الأذھان"(وجود  
-ولعل معترضا یذھب إلى أن ثنائیة بھذا التصور ھي  -في ظاھرھا   ألصق بالسیاق الفني،  

-وذات مدلول لغوي فكري، في حین ھي أعمق من ذلك، فھي  -في نظرنا   تنتمي إلى  
رة التوحید بین المرجعیة الدینیة في العلاقة بین الفرد ومفردات الكون، عاكسة بذلك صو

الإنسان وربھ في علاقة تواصل داخلیة، وكلتا الحالتین تمثلان صورة التوحد، فالأولى توحد 
مع ظاھر الفكرة، الحاضر، والثانیة توحد مع الخفي، المطلق في مركز عالم ذات الحق. ومن 

الفنیة، كما في ھذا التوحد تتشكل بنیة العالم العلوي والعالم السفلي التي تعكس معاینة الصورة 
تقسیم البیت من الشعر إلى شطرین متوازیین، وكما في الصورة التشبیھیة، والاستعاریة، 



والمجازیة، والتقابلیة، والضدیة، وصورة التكرار وما شابھ ذلك بما یعكس تقسیما أفقیا یقابلھ 
-التقسیم العمودي الذي یعكس الصورة الخفیة  -من دون وعي المبدع أو الدارس   ي البحث ف 

عن عالمھ الآخر الذي یرغب في التوحد معھ، لتتكون بذلك صورة واحدة: الأنا / الآخر في 
علاقة تضمینیة.  

وھكذا تتجسد ثنائیة الرؤیا في التصور اللغوي مع ثنائیة الرؤیا في التصور الكوني في تجسید 
ھنا سمو الحس سیاق النص ومرجعیتھ الفكریة لخلق توازن بین الفكر والحس، والذي یمثل 

العقدي.  
والإنسان بھذا المنظور، بحسب رؤیتنا، موزع بین وجوده وخلوده، أو بین عالم الدنیا وعالم 
الآخرة، أو بین ما ھو یقین وما ھو في حكم الظن الذي ینتج منھ الوجود الخارجي، وذلك من 

غوي الذي تعكسھ خلال تعامل الإنسان مع مجریات الحیاة الیومیة المعبر عنھا بالتداول الل
مواضعة الألفاظ في جمیع التعاملات التداولیة، المصلحیة، على عكس ما یقتضیھ الیقین في 

التعامل مع الشرع. ولا سبیل للوصول إلى الحقیقة إلا عبر الكشف عن معاني الدلالات الخفیة 
وحد مع في ھذه اللغة؛ لمعرفة الشرع وكنھ مقصده، فكان لا بد أن تعكس ھذه الدلالات الت

دلالات مقاصد الشرع التي مصدرھا الخفاء بغرض التجلي حتى تعم الفائدة الخفیة بالاستدلال 
والتأویل، وھذا ما مرت بھ الأمة العربیة الإسلامیة في بدایة مھدھا رغبة في البحث عن 

الرؤیة السلیمة التي جاءت بھا الرسالة السماویة بوصفھا مصدرا للانبعاث، وذلك من منظور 
لتأمل في مقاصد الشریعة، بعد أن كانت مسبوقة بالشك الذي نتج منھ إزالة الشبھة بسبب ا

التأمل بحسب منظور الرازي، من أن "المكلف یحتاج إلى یقین یمیز الحق من الباطل، لیعتقد 
).37الحق، ویمیز الخیر من الشر لیفعل الخیر"(  

دیم ھي انتقال التصور بالبدیھة والفطرة والثنائیة التي نقصدھا في النسق الثقافي العربي الق
عبر الصور المستحضرة ذھنیا بقرینة دالة من البحث في مسألة الإعجاز، ومن خلال التأمل 

والتفكیر، في مقابل التصدیقات الظاھرة في العلم الجلي الذي یعكس الاطمئنان النفسي لدى 
ن یكون متعلقا بالجانب الروحي المرء بتوحده مع ذات الله؛ الأمر الذي یجعل من الإنسان أ

أكثر من ارتباطھ بالجانب المادي الذي تجلیھ الصورة الظاھرة للوجود بالنظر الحدسي 
والتأمل الفكري بین ما ھو ظاھر وما ھو خفي.  

ألا یمكن أن تكون ھذه الصورة معبرة عن علاقة الشيء بالتفكیر فیھ، أو علاقة الذات بالوجود 
ي یعكس الذات الإلھیة، ومن ثم تكون المعادلة ھي علاقة ذات الخلق في المنظور الكوني الذ

-في ذات الحق  -كما عبر عن ذلك الصوفیة   في توحد روحي سواء أكان ذلك بالتدبر  
والتفكر، أو بالبدیھة والفطرة، أو بالحس الشعوري، أو بالحدس. وھذا تصور ضمني یعكس 

یتصل بفعل اللغة مع نقل التصور الذھني  حال الفكر في علاقتھ بعالم الوجود في كل ما
اللاإرادي منھ على وجھ الخصوص بإحاطة الشيء بالانعكاس، كانعكاس المرآة إذا أحاط بھا 
الشيء المنعكس فیھا، وھو ما عبر عنھ الرازي في أثناء حدیثھ عن إحاطة الشيء بالعقل في 

حدقة العقل إلى الجوانب طلبا لذلك قولھ: "فإن العقل إنما یعرف الشيء إذا أحاط بھ... بتقلیب 
).38الانكشاف والجلاء"(  

إن تعیین الأشیاء في دلالاتھا بما تسلل إلى ذھن الناس من الموروث الجمعي بالفطرة، أو بما 
تواضع علیھ الناس من لغة دالة تتضمن محمولات فكریة لمعارفھم التاریخیة، والآنیة، 

لألفاظ المعقودة بدلالة المعاني والتي تعد في والافتراضیة، ھي نتاج لسیرورة دلالة ا
اصطلاحات اللغویین وضعا، وما دام الأمر كذلك فمن شأن ھذا الوضع أن یتغیر ویتبدل في 



قوالب دلالیة جدیدة یتكون منھا فكر جدید ضمن سیاق "بنیة مبنى وبنیة معنى" ووفق الحقول 
لیھا إلى العبارات والسیاقات المتنامیة مع الدلالیة المستجدة، أي بتجاوز البدیھیات المتعارف ع

وقائع الأحداث، من حیث إن "استعمال العبارة (ضمن نسقھا الثقافي وسیاقھا التداولي) على 
) ومن شأن ذلك أن یسھم في 39وجھ یفید ویصلح، لا یكون إلا بعد العلم بما وضعت لھ"(
رفي لأي تصور فكري أو إبداعي تناول الحقول الدلالیة التي تبعث التجدید في البناء المع

رغبة في الاستجابة إلى طواعیة التحدیث المستمر المرتبط بتطویر المجتمعات، والمطابق 
لظاھرة الفعل ورد الفعل؛ أي بالتجربة والاستقراء لتحلیل الفرضیات لمختلف التصورات في 

دلالاتھا.  
وصھرتھا لما في ھذه الحضارة فإذا كانت الحضارة العربیة الإسلامیة قد أذابت معظم الأمم 

من روح المعاني الإنسانیة، ولما رسمتھ من معالم كونیة جدیدة، فإذا كان الأمر كذلك، فلأن 
قدماءنا صنعوا مجدا تاریخیا بإرادتھم وجاھدوا أنفسھم بنشر ھذه الحضارة على مدى قرون، 

نیة.بنوع من التحدي حتى ملأوا الدنیا وشغلوا العالم بفتوحاتھم الإنسا  
وبالمقابل فإن ھذه الحضارة لم تحول ذلك الإنجاز العظیم من فعل النھوض والإقلاع إلى فعل 
الفكر الفلسفي في منظومة السیرورة؛ أي التحول من التفكیر بالاكتساب إلى التفكیر بالإنتاج، 

بما  والانتقال من استعارة المعرفة، بوصفھا أساس كل بناء في منشئھ، إلى ترسیخ ھذا البناء
یؤھلھ إلى التأمل في مجریات الكون لبلوغ الحقیقة، فلم یحظ من قبل المنظومة الفلسفیة 

-الإسلامیة إلا بما ھو حقیقة مطلقة، مستمدة من الحقیقة الناجزة الماثلة في التصور الدیني  من  
-دون الاستفادة من دعوتھ إلى التأمل والتفكر إلى في حین یصل الإنسان في تفكیره الفلسفي  

الحقیقة النسبیة بفعل إنتاجھ التأملي المعرفي من خلال عرضھ مشروعا للفكر الإنساني رغبة 
في إمكانیة بناء صرح فكري یسھم بدوره في خدمة الإنسانیة حتى یكون بذلك متوازیا في 

فكره مع مضمون الرسالة السماویة في بناء الحضارة الإنسانیة.  
میة قد كرست معظم جھدھا في البحث عن معرفة الدین، وإذا كانت الفلسفة العربیة الإسلا

وأخذت طابعا مشروعا للتأمل في حقیقة الإیمان فإنھا عجزت عن خلق مشروع لتصور 
موضوع فلسفي یبحث في قلق الإنسان وسؤالھ في ھذا الكون، بالحوار الدائم والتساؤل 

المتعارف علیھا أو كما قال  المستمر، وإذا كان ھناك من رؤیة فلسفیة فھي في مجال الظواھر
الشھرستاني "وكان المنطق (في ھذه الحقبة) بالنسبة إلى المعقولات على مثال النحو بالنسبة 

إلى الكلام والعروض إلى الشعر، فوجب على المنطقي أن یتكلم في الألفاظ أیضا من حیث 
تنھج الطابع العلمي  ). في حین كان على الفلسفة العربیة الإسلامیة أن40تدل على المعاني"(

الموازي لطابع مد الفتح الإسلامي في البناء والتشیید حتى تكون موضوعا متساوقا مع الفعل 
-الحضاري لتصبح بذلك فلسفة تجریبیة. وھكذا نجد العلاقة بین عالم التفكیر  اللفظ والمعنى،  

-أو في كل ما ھو زوج على نحو ما مر بنا  مر لتصل ھذه والعالم الخارجي في تنام مست 
العلاقة إلى حد التماھي والتطابق بین مستوى ما یفكر بھ، وما یفرض نفسھ علیھ في توحده مع 

العالم الخارجي، على اعتبار أن وحدة العقل المعرفي في نظر قدمائنا قائمة فقط على الصلة 
تة بالواقع الخارجي مھما كان مصدره، وأن العلاقة الخارجیة في نظرھم ھي مرجعیة ثاب

ومتبادلة بین الفكر والعالم الوجودي المعاش.  
وبتطور الفكر العربي ضمن ھذا النسق وقع تطور في ھذه الثنائیة لتحل محلھا الصنعة 
الفكریة بحثا عن حقیقة الأشیاء في مظھرھا وزینتھا، وكان ذلك نتیجة تعقید الحیاة التي 

فیھ التصنع والتصنیع حتى تشاكلت أوصلت الإنسان العربي إلى القلق والضیاع في عالم كثر 



الحیاة ودخلت في المتناقضات، فأصبح الإنسان بعد مرحلة الصفاء الذھني التي قادتھ إلى 
التفكیر بالثنائیة، أصبح أكثر تعقیدا وأكثر میلا إلى الصنعة الفكریة؛ الأمر الذي نتج منھ 

نائیة على نحو ما نجده في التفكیر في الظواھر والموضوعات التي غابت عن فكر المرحلة الث
المحسنات البدیعیة المتكلفة، والتصنع في النثر، أو كما نجده في معظم الموشحات.  

إن لا نھائیة التأویل في موضوع ثنائیة التصور في جمیع مظاھر الفكر بما في ذلك الفكر 
-الصوفي  -ولعلھ الأھم   ص ھي رحلة عبر الكشف، وإمكانیة الولوج إلى سر مكامن الن 

الحاضنة حقیقة الإنسان في وجوده الكوني، وإمكانیة ظھور القوى الخفیة في ثنایا تضاعیف 
الدلالات، ومن ثم فإننا "نستطیع أن نعطي النص عددا لانھائیا من المراكز ونحللھ تبعا لطبیعة 
المركز الذي نختاره، وبإعطاء النص أكثر من مركز نوفر لعملیة التلقي وللنص شرطا أساسیا 

ن شروط الكتابة المبدعة ھو لانھائیة احتمالاتھا، وتصبح العملیة النقدیة في جوھرھا عملیة م
).41اكتناه للعلاقات المتشابكة والتفاعلات التي تنشأ من اختیار مركز معین للنص"(  
-نحن من الذین یعتقدون أن ھناك جاذبیة طبیعیة تحرك البنیة الذھنیة لمجتمع ما  وعبر جمیع  

-الأزمنة  ولا أحد یعرف سبب ذلك في حینھ إلا بعد استتباب الأمر وفق معاییر سنن التاریخ،  
-ونعتقد أن فترة ما بعد "أربعین سنة"  وھو العمر الافتراضي الذي یعتمده المؤرخون لإظھار  

-ما خفي من الحقائق  كافیة لاستكشاف ملامح أي شيء في ھذه الحقبة أو تلك.   
قض الصیرورة شرط حاصل من تغیرات سنن الكون بالصورة إن السیرورة التي تعتبر ن

الطبیعیة التدریجیة "إذ الأثر لا یتأبد لأنھ أرسى معنى وحیدا" بل لأنھ قابل للتغیر بالضرورة 
الحتمیة، والإبداع في ھذه الحال "لیس إنشاء، ولیس خبرا، بل ھو خبر عن إنشاء دال عن 

وجھ الخصوص والإبداع على العموم لا یحاكي )، أي أن الشعر على 42إنشاء خبر مدلول"(
الطبیعة، الواقع الحرفي، بل یحاكي كیفیة إنتاج الطبیعة في تفاعلھا مع سنن الوجود المستجدة، 

ولن یكون ذلك إلا بتناسق وحدتي السبب والمسبب، وأن كل ما ھو موجود خاضع للتغیر 
والتحول.  

رحلة التاریخیة نفسھا التي أسھمت في إفراز من ھنا نجد أنفسنا مضطرین إلى العودة إلى الم
أي مصطلح، أو ظاھرة فنیة، كما ھو الشأن بالنسبة إلى حركة الشعر الحدیث، و"قصیدة 

-التفعیلة" تحدیدا. ولعل في العودة إلى ھذه الحقبة بین الفینة والأخرى  ما یرشدنا إلى الكشف  
ورة ھذا المفھوم أو ذاك.عن بعض الحقائق بما یوضح خصائص العصر الدالة على بل  

ومن ھنا، أیضا، نكون مضطرین إلى العودة إلى مرحلة سنوات الأربعین من القرن العشرین، 
وھي مرحلة بین واقعھا وقراءتھا غبار أثارتھ سحب داكنة، ورؤیا داكمة، أفرزت جیلا لم 

لمعاصر یحقق شعور الانتصار على مر توالي الأزمنة، بخاصة أمام بعض محطات التاریخ ا
الرئیسة.  

ومن ھذا المنظور سوف نغامر بتقدیم فرضیة استنتاجیھ من قصیدة التفعیلة، مفادھا أن مبادرة 
نازك الملائكة لا تعد انتھاكا للمعرفة السلطویة فحسب، بل ھي أیضا انتھاك للمجتمع 

السلطوي بغرض التحول من التوحد الثقافي، بتكریس الجانب الأحادي إلى أماكن ھیمنة 
النزعة الفردانیة، بحیث یكون الفرد أساس المجتمع، وھو ما عبرت عنھ نازك بقولھا: "یحب 
الشاعر الحدیث أن یثبت فردیتھ باختطاط سبیل شعري معاصر یصب فیھ شخصیتھ الحدیثة 
التي تتمیز من شخصیة الشاعر القدیم، إنھ یرغب في أن یستغل ویبدع لنفسھ شیئا یستوحیھ 

وھو في ھذا أشبھ بصبي یتحرق إلى أن یثبت استقلالھ عن أبویھ فیبدأ  من حاجات العصر...
).43مقاومتھما"(  



لذا، سادت لا عقلانیة المنظومة الثقافیة بعد أن كانت منضبطة الاتساق، بما في ذلك نظریة 
المعرفة التي لم تترك في یوم ما مجالا للاختیار الفردي أن یبادر في تحدید مساره، على 

-لوك الصیغ المكرورة ھو السائد، لكون المجتمع العربي اعتبار أن  -كان، وما یزال   في ھذه  
الحقبة سلطویا بدءا من سلطة الوصایة إلى سلطة احترام النموذج، وفي ظل ھذه السلطة غابت 

روح المبادرة.  
وبقدر ما بقیت الثقافة العربیة ضمن منظومة "نموذج النسق" السائد بقیت القصیدة العربیة 

علقة، تكرس الحقل المعرفي للغة، وفي ھذه الحال اقتضت الحاجة إلى إمكانیة التعاطي مع م
متغیرات الشأن (الوضع) الاجتماعي بعد التغیرات التي أفرزتھا الحرب العالمیة الثانیة، ھذا 

المجتمع الذي أصبح مضطربا، متسرعا في التكیف مع معاییر حضارة القرن العشرین القائمة 
م: الاختصار/ الاختزال / السرعة / القلق / الاختلاف / اللاتمحور / اللاتحدید / على دعائ

اللامبالاة / على جمیع الأصعدة مما أدى إلى صعوبة تمثلھا إلا ممن حاول التمكن من 
الانسجام والقدرة على تقبل الظاھرة من الجیل الجدید، وھؤلاء قلة حاولوا أن یجسدوا دواعي 

ضمن میادین اھتماماتھا المتمیزة بالتركیز على "مبدأ الذاتیة". المؤثرات الثقافیة  
-وقد استبدلت "الذاتیة" في نزعتھا الفردانیة  -التي صاغتھا نتائج الحرب العالمیة الثانیة   مبدأ  

العدمیة بمبدأ القیم، والتحول من مقیاس الحقیقة الناتجة من عقلانیة الشيء إلى عالم الافتراض 
، ولعل أھم مظاھر ھذا الاختلاف، تجسیدا، ھو صوغ القالب الفني وفق وتبني الاختلاف

منظور التشظي، استجابة للتواصل مع الأنساق الاجتماعیة التي برھنت بقدرتھا على إمكان 
التحول من الأحادیة المستتبة في التعددیة الحركیة.  

لعوامل الزمنیة، ویتضح الأمر جلیا من خلال مسألة الانفصال بین القصیدة العمودیة وا
بوصفھا سلطة أسھمت في إبعاد الدور التقلیدي من الحیاة. والفكرة حول تلاشي القصیدة 

العمودیة یعني أنھا أكملت دورھا في ذات متلقیھا، واستنفدت طاقتھا التعبیریة مع نھایة الذات 
تتبین في المنسجمة، وقد عبرت نازك عن ذلك بقولھا "وھكذا تستطیع النظرة الاجتماعیة أن 

حركة الشعر الحر جذور الرغبة في تحطیم الحلم والإطلال على الواقع العربي الجدید دونما 
).44ضباب، ولا أوھام"(  

لذا، جاء دور التجدید، لیس حبا في التجدید، ولا انتفاضة على الموروث، أو السائد، وإنما بما 
انت تضخ حیویة في تقبل نظام أملتھ معاییر روح العصر، واستوجبتھ الأطر الجدیدة التي ك

اجتماعي آخر یحاول إعادة تصویب العلاقة بینھ وبین اللغة المحوریة التي یتكلم، ویبدع، بھا. 
وھي لغة التداول الیومي بالصورة الفنیة.  

وجاء التحول الطبیعي نحو ھیكلة جدیدة لنظام القصیدة التي أصبحت شھادة لجیل عاش 
-أخبرتنا جمیع تفاصیل البناء التركیبي لھا أن نجاحھا  طرائق الاضطراب والفوضى. وقد  

-وفق منظور ثورتھا على الكلاسیكیة  ھو تأكید لواقع استشرافي مضطرب، تلاشت فیھ خیوط  
التماسك والوحدة "بعد أن تربعت على عرش النموذج العتید الذي استمر آمادا".  

ن یفرز" ما بعد الحقبة الناصریة، وفي ھذه الحال لا یمكن التعبیر عن مجتمع "كان یتمخض لأ
-أو بلغة أخرى ما قبل الحرب العالمیة الثانیة، أو  -تحدیدا   ما قبل عصر النھضة، إلا أن  

نقطع مع ھذه المرحلة الأخیرة الاتصال، وھو ما أعلنتھ نازك، والسیاب، وغیرھما، بما أملتھ 
على الواقع الاجتراري بعد أن مقتضیات تحولات المجتمع؛ لذلك جاءت قصیدة التفعیلة قفزة 

أدركت دور السابق المعطوب.  
ومن سنن الكون أن فكرة التجاوز لا یمكن أن تتبلور إلا بعد مرحلة الاستیعاب، فلكي تكون 



ھناك رؤیة ثابتة لا بد من تصور، وتصور قصیدة التفعیلة، بكل ما تحملھ من نزعات فردیة 
ومن ثم فلا غرابة، ھنا، أن تنفض القصیدة العربیة جاءت على أنقاض ثبوتیة الرؤیة العریقة. 

عن كاھلھا عبء الثقافة الموروثة، وأن تفسح المجال "لضرتھا" قصیدة التفعیلة بترویض 
الأنساق المعھودة وفق الواقع العملي على ھدى خلخلة البنیة الاجتماعیة التي بدأت تتفشى في 

لحال فرضت نفسھا استجابة للصیرورة المجتمع العربي، وكأن قصیدة التفعیلة في ھذه ا
التاریخیة ذات الطابع الحسي المركب، والسیرورة الاستشرافیة ذات الطابع الانفصامي 

المعقد. ومن ثم "فنحن لا نجدد لأننا قررنا أن نجدد [كما یقول یوسف الخال] بل لأن الحیاة 
).45تتجدد فینا، فالمستقبل لنا، ولا حاجة بنا إلى صراع مع القدیم"(  

-وإذا سلمنا بذلك فإن خلخلة القصیدة العربیة  -بحسب مفھوم المجددین   وتعویضھا بقصیدة  
التفعیلة ھو استجابة لـ"اللاعقلانیة" السائدة، التي بدأ یتخلق بھا المجتمع بحسب انھیار القوة 

الإدراكیة الراسخة والمرھونة بأسانید الفكر الأرسطي.  
رحلة مھد السبیل إلى الإسھام في خلق أنظمة ودلالات ورموز إن تعریة "السائد" في ھذه الم

-اجتماعیة انعكست  -سلبا أو إیجابا   على نمط الفكر، وقصیدة التفعیلة على وجھ الخصوص.   
ومن ھنا، یكون خلق قصیدة التفعیلة استنادا إلى ھذه الرؤیة بمثابة تحدید جوھري للعمل 

عرفي بالكیفیة التي تعاملت بموجبھا البنیة الذھنیة الأنثروبولوجي، وذلك من خلال التحول الم
-للنظم الاجتماعیة  -العربیة تحدیدا   في وظائفھا الدالة. لذا، تعتبر أھمیة المجتمع في تحولاتھ  

وضرورة انعكاس ذلك على المستوى المعرفي من الأمور التي تشكل جوھر التعدد الوظیفي 
رست لھا قصیدة التفعیلة.للحقل الأنثربولوجي، تلك الوظائف التي ك  

-صحیح أن نازك الملائكة  -بخاصة   -ھي أول من طرحت القطیعة مع الإبداع المعیاري    
-باتفاق معظم الدراسات  ولكن یجب ألا ننسى أن الفترة التاریخیة المتبلورة عن حتمیة التغیر  

ط النفسي، ھي التي أنتجت ھذه القطیعة، حیث یشكل زمن القطیعة ممیزات التكثیف والضغ
والسرعة في التعامل مع الأحداث، وھي كلھا خصائص نجدھا في قصیدة التفعیلة التي برھنت 

على أن كل حاضر مشرئب إلى الآتي، بوصف ھذا الحاضر محطة عبور، أو انتقال من 
حاضر مترھل إلى مستقبل بازغ، حیث القطیعة مع الماضي وإنشاء عالم جدید، وھي سنة 

جددین، وھو ما جعل یوسف الخال یصور ھذه المرحلة بأنھا مرحلة إبداع، الحیاة في نظر الم
تماشي الحیاة في تغیرھا الدائم، ولا تكون وقفا على زمن دون آخر، فحیثما یطرأ تغییر على 

الحیاة التي نحیاھا فتتبدل نظرتنا إلى الأشیاء یسارع الشعر إلى التعبیر عن ذلك بطرائق 
).46"(خارجة عن السلفي والمألوف  

إن عصر قصیدة التفعیلة ھو عصر مختل التوازن في جمیع العقود السابقة، یأخذ مقوماتھ 
ومرامیھ من ذاتھ ولیس من رصیده، باستئصال جذوره، من أجل ذلك كانت القطیعة مع 

التراث، وبمعنى آخر أن قصیدة التفعیلة بھذا المنظور ھي تأكید لنظام الذات الفردانیة التي 
فسھا.تفكر حول ن  

-ومع كل ذلك، ما زالت قصیدة التفعیلة  -وبنتھا النثریة   تمارس البحث عن البعد الیوتوبي،  
وھو البعد الذي بدأت تتبلور فیھ معاني روح التجدید "المدھوش" على جمیع الأصعدة، قوامھا 
استمداد الاختیار الذي یجب أن یظھر فیھ "دافعیة الذات" برھانھا المتواصل ضمن فرضیات 

آلیة الوجود وسیرورة الحیاة. ومن ھنا أصبحت الذات مركزا مرجعیا للھواجس الإبداعیة، 
وھذا ما یكشف بجلاء تحولات الثقافة العربیة التي أصبحت خاضعة لحتمیة تحولات العالم من 

المثال النموذج إلى الواقع المتجلي بممارساتھ التي یغلب علیھا طابع العدول والمیل إلى 



خاصة في الساحة العربیة بفعل التطورات التي بدأت تكتسح بنیة المجتمع الجدید، التجربة، ب
-وكأن من شأن القصیدة العربیة الحدیثة  -التي ترفض المرساة والخلود إلى الاستقرار  أن  

تكون ضمن تحولات المجالات الثقافیة التي تسعى إلى استبدال وعي المجتمع في الكشف عن 
ذج المثال المستمد من النظام المرجعي؛ الأمر الذي جعلھا تكرس كل حقیقة التجدید بالنمو

طاقاتھا وإمكاناتھا لتحریر نفسھا من سلطة النظام والتمرد على المركز.  
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