
ون
بع

لأر
و ا

ة 
مس

خا
ة ال

سن
ال

89 العدد الأول  - 2018

    إنّ العلاقة بين الأدب والفلسفة لا تثُير الكثير من التساؤل ولا تدعو إلى عدّها إشكاليةّ 
بحس�ب رؤي�ة هذا البح�ث التي تشري إلى أن هذه العلاق�ة لا تخرج عن علاقة الش�كل 
بمضمونه، أو علاقة المبنى بالمعنى، فالأدب ش�كل أو بناء لغوي مخصوص ومؤثر، بما 
فيه من قوّة فنيةّ، يستطيع أن يستوعب كلّ معنى يخطر على فكر الإنسان وكلّ شعورٍ 
ينتابُ�ه، مما تحدّث عنه نقّاد عديدون، م�ن أبرزهم الجاحظ )255هـ (الذي تحدّث عن 
أنّ الش�عر لا يقُيّ�م بمعانيه التي ه�ي مطروحة في الطريق)1(، ذلك أن�ه يبدو أنه يقصد، 
فيما قالَه، )أن العلمَ بالمعاني مركوزٌ في طبائع الناس()2( لذا فالمعنى شأنٌ عام، وبوسع 
الش�اعر أو غيره أن يتناولَ منه ما يش�اء، ويبقى ش�أنُ الش�عر في عناصره التصويرية 
التي ذكرها الجاحظ في الموضع نفس�ه،مما نجـده أيضًاعند قدامة بن جعفر )337هـ( 
الذي رأى أن المعانيَ كلّها معرّضةٌ أمام الش�اعر)3( أي مُتاحَة له بوس�عه أن يختارَ منها 
ما يشاء فيعبّر عنها بشعره، والشاعر يمُكنه منْ أنْ يكونَ صادقاً أو كاذبا، ومتناقضا، 
فاحش�ا أو نبيال، على أن يك�ون مُجيدا في تصويره ه�ذه المعاني)4( غير أن�ه عند تناوله 
المعنى في الش�عر العربي تحدّث عن أغراضه التقليدية المعروفة وغيرها)5( مما يشري إلى 
أن�ه يرى أن حريةّ الش�اعر في تناول المعاني التي يراها تكون ضمن الأغراض الش�عرية 
التي هي، بحسب ما يراه، المديح والهجاء والرثاء والغزل والوصف والتشبيه، وتحدّث ابن 
خلدون )808هـ( عن أن ) الأدب علم لا موضوع له()6( وهو يقصد أن الأدب لا يقتصرعلى 
موض�وع واحد بل يس�توعب كلّ الموضوعات والأفكار والأغ�راض، مما حدا بابن خلدون 
أيضا إلى وصف الأدب بأنه الأخذ من كلّ علم بطرف،من دون تخصص يعُنى به العالم الذي 

يختصّ بفن أو علم واحد)7(. 

)*(كلية الآداب والعلوم الانسانية والاجتماعية/جامعة الشارقة

في التراث العربي الإسلامي 

) رسالة الطير ( لإبن سينا إنموذجاً

والفلسفة الأدب 

)*( أ.د. فائز طه عمر 

الإسلامية الفلسفة  في  دراسات 
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 على أنّ الع�ودة إلى النظر في دلال�ة كلمة أدب 

في الق�رن الثالث للهج�رة تطُلعنا على أنها ) قد 

اتس�عت أحيانا لتشمل كلّ المعارف غير الدينيةّ 

الت�ي ترقى بالإنس�ان من جانبي�ه الاجتماعي 

والثقافي()8( ومنها ضرب العود ولعب الشطرنج، 

والطب والهندسة والفروسية، والشعر والنسب 

وأيام العرب، وحديث السمر، وغير ذلك.

  الشعر والفلسفة:

    ومن المتوقّع أن تكون الفلس�فة من المعارف 

التي تزوّد بها الأديب في القرن الثالث للهجرة، 

كم�ا أشرن�ا، لصلته�ا ببعضها، حت�ى تكونَ 

موضوعا شعرياً، ولا سيما تلك الفلسفة المرتبطة 

بالأفكار ما وراء الطبيعة )الميتافيزيقية(، على 

أنّ بعض النقّاد العرب رأوا أن تناول الفلسفة 

بالشعر خروج على السياق التقليدي للقصيدة 

العربي�ة المتوارثة التي لا بد من أن تقتصر على 

الأغ�راض التقليدي�ة المعروف�ة في وق�تٍ كانت 

الفلس�فة ش�ائعة مزدهرة في الحي�اة الثقافية 

العربي�ة الإسلامية بتفاع�ل العق�ل العرب�ي 

الإسلامي مع ثقافات الأمم الأخ�رى وتراثها، 

من خلال الاختلاط والترجمة.)9( بل غدت هذه 

الثقاف�ة، في الق�رن الرابع للهجرة )ش�ائعة في 

كلّ الأوس�اط()10(، فقد تحدّث أنصار الش�اعر 

أبي تم�ام حبيب ب�ن أوس الطائي )231هـ( 

ع�ن مزيتّه في تن�اول موضوعات فلس�فية  في 

ش�عره: ) ق�ال صاح�ب أب�ي تم�ام : فــقد 

عـرّفناكــم أنّ أبا تمّام أتى في ش�عره بمعانٍ 

فلس�فيةّ، وألف�اظ عربيّ�ة، فإذا س�مع بعضَ 

ش�عره الأعرابيُّ لم يفهمْه، وإذا فُسِّر له فهمَه 

واستحسنه.()11( فالمش�كلة في شعر أبي تمام، 

فيم�ا يراه أنصاره، لا تكم�ن فيه بل في مُتلقّيه 

الذي لم يعتدَْ قراءة شعر حافل بمعانٍ فلسفية 

وحِكَمية مما يضُفي علي�ه، مع عوامل أخرى، 

غموضا أطلق عليه د.ش�وقي ضيف الغموض 

الفني)12(، الذي يتسّم بالإيحاء، وقبل ذلك أشار 

اب�ن المعتز)296ه�ـ( إلى أن ما عُدَّ من ش�عر 

أبي تم�ام رديئا لم يكن به�ذا الوصف بل عُدّ 

كذلك لكونه غامضا، فشعر أبي تمام، عند ابن 

المعت�ز، أكثره ) جيد، والرديء الذي له إنما هو 

شيء يسُ�تغلق لفظه فقط()13(، فرداءة ش�عر 

أب�ي تمام تهمة غير حقيقي�ة أطلقها عليه من 

لم يفهم ش�عره، على أنّ الآمدي )370هـ( عند 

حديثه عن فضل الش�اعر البحتري )284هـ( 

وطريقته في صناعة الشعر عرّض بأبي تمام في 

خروجه، بتناوله موضوعات فلسفية في شعره، 

على هذه الطريق�ة بوصفها معبرةً عن طريقة 

العرب الُمتوارثة في الش�عر المعروفة بطريقة أو 

مذهب عمود الش�عر ناسباً ما يقوله إلى أنصار 

البحرتي: ) قالوا: وإذا كانت طريقة الش�اعر 

غير هذه الطريقة،}أي طريقة البحتري{ وكانت 

ة عنها، ولس�انهُ غريَ مُدرك لها  عبارته مقّرص

حتى يعتمدَ دقيق المعاني من فلس�فة اليونان 

أو حكمة الهند أو أدب الفرس، ويكونَ أكثرُ ما 

يورده منها بألفاظ متعسّفة ونسْج مضطرب، 

وإن اتف�ق في تضاعيف ذل�ك شيءٌ من صحيح 

الوصف وسليم النظر، قلنا له: قد جئت بحكمة 

وفلس�فة ومع�ان لطيفة حس�نة، فإن ش�ئتَ 

دعوناك حكيما أو س�مّيناك فيلسوفا، ولكن لا 
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نسمّيك شاعرا، ولا ندعوك بليغا لأن طريقتك 

ليس�ت على طريقة العرب، ولا على مذاهبهم، 

فإن س�مّيناك بذلك لم نلحقْك بدرجة البلغاء 

ولا الُمحس�نين الفصحاء()14( على هذا لا يطُلق 

الآم�دي وأقرانه صفة )ش�اعر( على أبي تمام 

ب�ل يدعون�ه فيلس�وفاً أو حكيم�اً في ش�عره 

ال�ذي يضمّ فكرًا فلس�فياّ أو حِكَمياّ، فخروج 

 ، أب�ي تمام على طريقة الع�رب الموروثة تجّىل

في بع�ض جوانبه،  في تناوله معانيَ فلس�فية 

وحكمية في شعره )فقد استطاع أن يستوعب 

الفلسفة والثقافة وأن يحولهما إلى فنٍّ وشعر(

)15( فالشعر عند أبي تمام )أصبح عملا عقليا 

راقي�ا()16(، ولعل هذا ما أدركه ابن المعتز بعد 

أن قرأ شعر أبي تمام بدقّة وموضوعية جعلاه 

يغّر�يّ من موقفه منه، فقد كان ابن المعتز غير 

راضٍ على ش�عر أبي تمام أول الأمر حتى عُدّ 

متحاملا عليه،)17( غير أنهّ بع�د زمن واطّلاعٍ 

اكتشف فيه ما جعله منصفا له بل منتصرا له 

وداعيا إلى وضعه الموضع الذي يس�تحقه)18( 

حتى إن�ه ردد ما قي�ل عنه: )م�ا يهضمُ هذا 

ه إلا أحدُ رجلين: إم�ا جاهل بعلم  الرج�لَ حقَّ

الش�عر ومعرفة الكلام، وإم�ا عالم لم يتبحّر 

ش�عره(.)19( غير أنّ الآم�دي لا يعدّ العلم، وفي 

ضمنه الفلسفة، من عوامل القوة الشعرية بل 

هو، عنده وعند بعض من س�بقه، من عوامل 

إضعافه�ا، أحيانا، مما يفُه�م من قوله: )فقد 

صار التجويد في الشعر ليست علّتهُ العلمَ ولو 

كان علّتهُ العل�مَ لكان ما يتعاطاه من العلماء 

أش�عرَ ممّنْ ليس بعال�م...إذ كان معلوماً أنّ 

شعرَ العلماء دون شعر الشعراء()20( ولا شك 

في أننا نع�ذر الرجل فلديه معاييره الُمس�تمَدّة 

من مقوّمات طريقة العرب المتوارثة في صناعة 

الشعر)21( التي جعل الشعر هو ما ينطلق منها 

وتتحقق فيه شروطه�ا، مُقصيا من لا يخضع 

لها ع�ن دائرة الش�عر، ولا أظن أنه اس�تطاع 

إخفاء ذلك حتى عند حديثه عن حسن التأليف 

وبراعة اللفظ، فقد جعلهما من س�مات ش�عر 

البحتري.)22( 

ق�ال الآمدي رأي�ه هذا في زمن غدت الفلس�فة 

في�ه على كلّ لس�ان، كما أشرنا، على أنه أبدى 

استحس�انه ع�ددا مهما من ابت�داءات قصائد 

أبي تم�ام خاصة، فقد وَصـــفَ بعضَـــها 

بأنه ) بيت حس�ن حـل�و.()23( وآخـر) ابتداء 

جي�د غالب()24(وغيره�ا. وكان�ت معاني هذه 

الابتداءات تقليديةٌّ، كالوقوف على الطلل وذكر 

الديار والدعوة إلى بكائها وغيرها.

ويبدو أن المثقفين العرب المس�لمين الذين عُنوا 

أو متفاعلَني،  مُنفردَي�ن  بالفلس�فة والأدب، 

في  إفلاط�ون،  آراء  أفرزت�ه  م�ا  تج�اوزوا 

جمهوريته، في إبعاده الشعراء عنها أوّل الأمر، 

لغموضه، ولتناوله معانيَ فاس�دة، ولتعاملهم 

م�ع المس�تبدّين وعدّه�م كالآله�ة)25(، على أنه 

أعاد للشعر مكانته، ولاس�يما الشعر الغنائي 

والملحم�ي والتعليم�ي لكونها أنوعاً ش�عرية 

تحاكي الحقيقة المثالية.)26( على أنّ الفلاس�فة 

الإسلاميين عُنوا بالش�عر قضيةًّ فلسفيةًّ جريا 

على م�ا فعله أرس�طو في كتابه الش�هير: )فن 

الشعر( كما هو معروف.
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فقد أدرك هؤلاء الفلاس�فة وغيره�م أن الفكر 

الإنس�اني، بش�تى ضروبه وأنواعه، يختار ما 

يلائم�ه، ويلائم صاحب�ه من أس�لوب يفُضي 

إلى الإفص�اح عن معانيه على نح�و يكون فيه 

اً عنها بقوّة ووضوح، وكانت هناك دوافعُ  معّرب

وأس�بابٌ تختفي وراء اختيار الفيلس�وف أو 

غيره الأس�لوبَ الأدبيَّ الملائمَ للتعبير عن فكرةٍ 

فلسفية ما، يمكننا من إيجازها في:

- الثقاف�ة اللغوي�ة والأدبيةّ للفيلس�وف التي 

ينبغي لها أنْ تتخلل البناء النفسي للفرد وتغدو 

جزءا من بنائه أو من شخصيته ولاسيما عندما 

يؤمــن بــها، لتكـــون )معرفته الُمستفادة 
كالطبع الذي لا تكلَّفَ معه(.)27(

ـ نزعته الفنيّة .

ـ الفكرة التي يريد قولها.

ـ عوامل ذاتية.

   إن ه�ذه عوامل متداخلة ومتس�اندة ظهرت 

في كتاب�ات بع�ض الفلاس�فة الذي�ن اختاروا 

لأفكارهم شــكلا أدبياّ رأوه مـناسبا لها)28(، 

ويتجلى ه�ذا في تجرب�ة الش�يخ الرئيس أبي 

الحس�ن علي ب�ن س�ينا)428هـ(، في كتابته 

بعضَ أفكاره الفلسفية بالأسلوب الأدبي.

 الكتابة الفلسفيةّ الأدبيةّ عند ابن سينا:

إنّ م�ا أوجزن�اه س�ابقاً م�ن عوام�ل تدف�ع 

الفيلس�وف إلى ع�رض الفك�رة الفلس�فية أو 

التعبير عنها بالطريقة الأدبية تبدو جليةًّ عند 

ابن س�ينا ال�ذي انتج عدة نصوص فلس�فية 

أدبية حكائية، وشعرية سنعرض لها.

لقد اختار ابن س�ينا، لبع�ض أفكاره وآرائه 

وموضوعاته الفلس�فية، وس�ائلَ أدبيةّ تعّرب 

عنها وتشخّصها وتمثلّها وتبَيَن عنها، وكانت 

ثمّة أس�بابٌ دفعت ابن سينا إلى عدم التعبير 

العلمي التقريري المباشر عنها، وهو الأسلوب 

الذي هيمن على أكثر النصوص الفلس�فية له 

ولغيره من الفلاسفة.

وكان م�ن أهمّ هذه العوامل م�ا تمتعّ به ابن 

سينا من معرفة لغوية وأدبيةّ واسعة وعميقة 

مكّنت�ه من الهيمنة على اللغة وامتلاكه خزينا 

مناس�با م�ن ألفاظه�ا واصطن�اع أس�اليب 

تصويري�ة معربة ع�ن أف�كاره، ول�م يكن 

اهتمام�ه باللغ�ة والأدب اهتمام�ا عابرا، بل 

هو اهتم�ام مثمر يس�تند إلى معرفة منتجة، 

فق�د عُ�رف عن�ه تأليف�ه ع�ددًا م�ن الكتب 

والرس�ائل اللغوية والأدبي�ة، ذكر عددا منها 

تلمي�ذه أب�و عُبي�د الجوزجان�ي ) 458هـ( 

الذي حفظ السرية الذاتية لشيخه ابن سينا 

التي أملاها عليه ابن س�ينا نفس�ه، ثمّ أتمّها 

هو بعد وفاة الش�يخ،)29( منها) كتاب لس�ان 

الع�رب( )مفق�ود(، و)كت�اب الح�روف في 

مخارج الحروف والصوت(، فضلا عن كتاب 

فنّ الش�عر من موس�وعة الشفاء)ط( وكتاب 

الحكم�ة العروضيّ�ة في معاني الش�عر)ط(، 

وغيره�ا، وه�ي كت�ب ورس�ائل أبان�ت عن 

معارف�ه اللغوي�ة والأدبي�ة وعمقه�ا. فضلا 

عن أن لابن س�ينا ديوانا شعرياّ منشوراً)30(، 

وصل إلينا، ويضمّ قصائد شعريةّ جيدّة، من 

أبرزها قصيدته العينية الشهيرة التي تحدّث 

بها، بأس�لوب تصويريّ رم�زيّ، عن نظرته 
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الإفلاطونيةّ إلى النفس الإنس�انيةّ وهبوطها من 

عالمه�ا )عالم الُمثُ�ل( إلى عالم الجس�د مُرغَمةً، 

ومطلعُها)31(:

هبطت إليك من المحلّ الأرفعِ

                                    ورقاءُ ذاتُ تعزّزٍ وتمنعِّ

فضلا عن بعض الأراجيز العلمية وغيرها.

وكان من دوافع ابن س�ينا إلى اختيار الأسلوب 

الأدبي عامّةً، والرمزيّ خاصّةً، تأثرّه بفلاسفة 

يونان، من أهمّهم إفلاطون الذي تميزّ بالتعبير 

ع�ن بعض أف�كاره بالسرد الأدب�ي القَصصّي، 

فق�د عُرف عن ابن س�ينا تأثّ�ره بإفلاطون في 
منحاه الفلسفي.)32(

 ولع�لّ من الدوافع الأخرى في اتخاذ ابن س�ينا 

الأدب الرمزي خاصّةً وسيلة للتعبير عن أفكاره 

تأثرّه بالثقافة الس�ائدة في بيئت�ه الاجتماعية، 

وهي الثقافة الُمس�تمَدّة من الفكر الإس�ماعيلي 

الذي عُرف عن أتباعه اعتمادُهم الرمزَ، أحياناً، 

وس�يلةَ تعبرٍي عم�ا يعتق�دون به، فق�د كان 

ه إلى هذا  ، ح�اولا ضمَّ ِ أبوه وأخوه اس�ماعيليْني

المذهب، غير أنهما لم يفُلحا،)33( فعلى الرغم من 

عدم اعتناق ابن س�ينا هذا المذهب لا نس�تبعد 

تأثره به على نحو غير مباشر من خلال ما كان 

يس�معه من أبيه وأخيه عنه وم�ا تميزّ به، ممّا 

هو نتاج المعايشة والمعرفة البيئيةّ.

وكانت موضوعات رسائله ونصوصه القصصية، 

فضلا عن موضوع قصيدته العينية الُمشار إليها 

س�ابقاً، ذات س�مات خاصة قريبة م�ن الطابع 

الميتافيزيقي للفلس�فة، وه�ي موضوعات تدور 

ح�ول قضايا الوج�ود والغيب وم�ا وراء العالم 

الم�ادي المحس�وس، وه�ي تنأى ع�ن التحديد 

المنطق�ي والتعبري العلم�ي الدقيق ب�ل تدُرَك 

بالحدس وإثارة المش�اعر وتحريك الخيال)34(، 

ت عن المنحى الصوفي في فلسفة ابن  ذلك أنها عّرب

سينا)35(، أو لنقل هي موضوعات فلسفية ذات 

مس�حة صوفية)36( أو ممتزجة بالتصوّف)37(، 

فالموضوعات هذه لا تعُ�رف بالحواس لكونها 

تتعل�ق بعال�م الغيب وم�ا وراء العال�م المادي 

المحسوس، فبين الش�عر والميتافيزيقا تساوق 

وقراب�ة، فرغم اختلافهما ش�كلا هما يقتربان 

كُنهاً وجوهراً ووظيف�ةً، فالميتافيزيقا بحث في 

المطلق، وهي تحاول الكشف عما هو مُحتجب 

ومستتر وراء مظاهر الوجود الحسية، والشعر 

وسيلة لإظهار ما هو مس�تتر فيما وراء العالم 

المادي.)38( والش�عر هنا معبر عن كلّ كلام ذي 

منح�ى فني أدبي يتسّ�م بالش�عرية أي بقوّة 

الفنّ والتأثير، ولعل ما دفع ابن س�ينا لاعتماد 

هذا الأس�لوب الأدب�ي في تناول ه�ذه القضايا 

الفلسفية هو إيمانه بها الذي جعلها وحدةً من 

وحدات بناء شخصيته الذاتية والفلسفية.

ولا ش�ك في أن ما انتجه ابن سينا من نصوص 

فلس�فية قصصي�ة خاصة كان مظه�را مهما 

لقدرته على إبداع صور ومش�اهد وش�خوص 

وح�وار تدفقت م�ن خياله وم�ن ملكته الفنية 

الأدبي�ة الت�ي يبدو أن�ه اكتس�بها وتمتع بها، 

وكانت عاملا ب�ارزا لاصطناعه الرمزَ وس�يلةَ 

تصوي�رٍ وتعبير عن أف�كاره التي اقتضت هذا 

الش�كل الأدب�ي التصوي�ري الرم�زي، فلإبن 

س�ينا قصديةٌّ واضح�ة في توظيفه الرموزَ على 
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سبيل تجس�يم الفكرة أو تشخيصها وتمثيلها 

لتغ�دو عالما مُبتكََ�را جديدًا يبعث الش�وق إلى 

ولوجه والاس�تمتاع بجوانب�ه الخيالية، على أن 

هذا الأمر عُدَّ وس�يلة إخفاء اعتمدها ابن س�ينا 

لبع�ض أفكاره بما أحاطه�ا به من رمز حاول 

إغماضه�ا به، فقد عُ�رف عن ابن س�ينا، عند 

بعض من درس فكره الفلس�في، أن له نوعين 

من المصنف�ات والرس�ائل، الأول حمل أفكاره 

الصريحة الواضحة التي كان يقصد بها خطاب 

عام�ة الناس مم�ن يرغبون في قراءة فلس�فته 

بوض�وح، والآخ�ر رس�ائل تضمّنت أف�كارا لا 

يرغبُ في الإفصاح عنها لكلّ أحدٍ بل يقُبل إليها 

م�ن هو قادرٌ على تأويل لغتها الرمزية، ولعلها 

كانت تمثل حقيقة فلس�فته وآرائه)39(، على أن 

اتخاذ الرمز أداةً تصويرية للفكر أغرى الناس 

إلى ق�راءة ه�ذه النص�وص والاجته�اد في فكّ 

رموزها.

وذه�ب بعض الباحثني إلى أن اس�تعمال ابن 

سينا الرمز وتوظيفه له كان لأمرين: 

)الأول أن الرمز يس�تحثّ العق�ل على التفكير، 

والثان�ي هو أن خط�ورة الحكمة تس�تلزم أن 

نتلقّاه�ا ع�ن طري�ق الرم�ز()40(، ويتضّحُ أن 

ابن س�ينا كان راغبا في إشراك مُتلقِي رس�ائله 

وقُرّائها في محاولة فه�م الأفكار التي تختزنهُا 

رموزُه�ا، فضلا عن ذلك فابن س�ينا كان يرى 

أنّ جلال الأفكار الحِكميةّ والفلس�فية يقتضي 

استعمال الرمز، فهو يرى )أن الحكماء والأنبياء 

يج�ب أن يكون كلامهم رمزا حتى لا يطّلع على 

مقاصدهم إلا من نثق بنقاء سريرته واستقامة 

سريته()41(، ممّا أكّده ابن س�ينا نفسه بقوله: 

) وقيل إن الُمشرتطَ على النبي أن يكون كلامه 

رم�زا وألفاظ�ه إيم�اءً ..وكذلك أجلّة فلاس�فة 

اليونان وأنبياؤهم كانوا يس�تعملون في كتبهم 

المراميز والإش�ارات التي حش�وا بها أفكارهم 

كفيثاغورس وسقراط وإفلاطون..()42(.

 وق�د اختلفت الاجتهادات في اصطناع الرمز في 

نصوص معينة عند ابن س�ينا، فمع ما ذكرناه 

ذه�ب باحثٌ آخ�ر إلى أنه ربم�ا كان هدف ابن 

س�ينا من إي�راد معاني�ه بالرمز ه�و لبلوغها 

الأفهام بيسر، وترس�يخها بسهولة في الأذهان، 

ممّا يمكّنه من نشر آرائه بطريقة جديدة غير 

مألوف�ة.)43(. وذلك بتصوير الأف�كار عالما حياًّ 

بش�خوصه وما تقوم به من أفعال وما تتبادله 

من حوار.

ومهما قيل من آراء حاولت تفسير اصطناع ابن 

س�ينا الرمز التصويري أداةً في إخراج أفكاره، 

فه�و قد أفلح في إنتاج نص�وص رمزية مهمة، 

نعرض لها في الآتي.

 النصوص الرمزية لابن سينا:

   أبدع ابن س�ينا ع�ددا من النصوص الحكائية 

الرمزية التي وظّفها لبيان بعض أفكاره الفلسفية 

في النفس خاصةً، مما أشرنا إليه سابقا، أمّا هذه 

النص�وص فهي: حي بن يقظان)44( وقد شرحه 

ابن سينا نفسه وفكّ رموزه في نص آخر بالاسم 

نفسه)45( والآخر هو: رسالة القدر)46( الذي يشُبه 

في ش�خوصه وأحداثه حيَّ بن يقظان، بل يكاد 

يكون فصلا من فصوله، فقد ظهر فيه حيّ بن 

يقظان أيضا شخصيةً رئيسة فاعلة.
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والن�ص الرمزي الثالث هو: رس�الة الطير)47( 

ويعُ�دّ ه�ذا الن�صّ أكث�ر نصوص ابن س�ينا 

الرمزي�ة نضُج�اً، مم�ا س�نبينه في الصفحات 

اللاحق�ة. وقد وردت هذه النص�وص بنصّها، 

غري أن أثرًا رابع�ا رمزيا لابن س�ينا لم يصل 

صًا يدُعى: ]سلامان  إلينا بنصه، بل وصل مُلخَّ

وأبس�ال[)48( يبدو أعمق رم�زاً وأكثر حوادثَ 

وش�خوصاً غير أننا لم نتناول�ه إنموذَجاً لهذا 

صاً ولي�س بنصّه  البح�ث لكون�ه وص�ل ملخَّ

الأصلي. 

وقد اخت�ار هذا البحث رس�الة الطيرإنموذَجاً 

لبيان توظيف ابن سينا الرمزَ الحكائي تعبيرا 

عن مقولة الأدب الفلس�في الت�ي تجلّت في كل 

نصوصه الحكائية الرمزية لوصوله إلينا بنصّ 

كاتبه ابن س�ينا، ولإيجازه ولظهور الس�مات 

الفنية السردية واضحةً فيه.

  رسالة الطير: 

    تعُدّ هذه الحكاية التي أطُلق ابن سينا عليها 

)رس�الة( م�ن مظاه�ر قدرته على اس�تعمال 

الرم�ز وتوظيف�ه لبيان فكرة وج�د أن الإطار 

الحكائي الرمزي هــو الملائم لها، وهي تقوم 

على نظرية الُمثل الإفلاطونية التي يبدو أنّ ابن 

سينا يعتقد بصوابها والتي يرى فيها إفلاطون 

أن النفس البشرية كان�ت تعيش في عالم الُمثل 

حتى هبوطِها إلى عالم الجَسد مُرغَمةً، على أنها 

ك، حتى إن  َ تألف الجس�د الذي رمز إليه بالَّرش

ح�ان فراقها له جزعت لذلك وحزنت، وقد عّرب 

ابن س�ينا عن هذه الفك�رة بقصيدته العينية 

الش�هيرة الت�ي أوردن�ا مطلعها، وه�ي فكرة 

غيبيةّ تنتمي إلى ما وراء الطبيعة، مما كان أحد 

أسباب تشخيصها في حكاية رمزية تقرّب هذه 

الفكرة إلى الأذهان، على ما يبدو.

ورمز ابن سينا للنفس، في الحكاية والقصيدة، 

بالطير ال�ذي يبدو أنه الحم�ام، فالورقاء هي 
الحمامة.)49(

ولع�ل لاختيار ابن س�ينا الطير رم�زا للنفس 

الإنس�انية دوافعَ أجملها أح�د الباحثين، منها 

م�ا ورد في أحادي�ث الرس�ول صلى الل�ه عليه 

وسلم من إشارات إلى منزلة الحمام واتصافها 

باللطاف�ة، فضلا ع�ن أنّ الغزالي)505ه�ـ( 

روى لأب�ي بك�ر الصدّيق رضي الل�ه عنه قولا 

جاء فيه: ) هذه الأجس�اد قف�ص الطيور()50( 

فالطيور هي النفوس، وتأثره بإفلاطون الذي 

رم�ز إلى النفس الإنس�انيةّ بطائر محبوس في 

قفص ويتوق إلى الخلاص من حبس�ه.)51( على 

هذا يب�دو رمز الطير إفلاطونيًّ�ا في أصله، مع 

مؤثرات إسلامية.

وق�د عم�د اب�ن س�ينا على أن يك�ون سرده 

أحداث هذه الحكاية بطريقة الترجمة الذاتية، 

مس�تعملا لذل�ك ضمري المتكلّم، حت�ى يظنّ 

الق�ارئ أنه بإزاء حدَث حصل حقّاً، فالس�ارد 

يبدو ش�اهدا علي�ه، بيد أنه يب�دأ حكايته هذه 

بتوجيه الخطاب لجماعة أطلق عليهم إخواني 

طالب�ا منهم إصاخة الس�مع إلي�ه ليذكر لهم 

طَرَفًا من أشجانه، قال: )هل لأحد من إخواني 

في أن يهَبَ من س�معه ق�در ما ألُقي إليه طرفا 

من أشجاني، عس�اه أن يتحمل عني بالشركة 

بع�ض أعبائه�ا..()52( ثم إنه، قب�ل أن يشرع 
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في الرسد الذات�ي، سَردَ حدث�ا فح�واه أنه أي 

الس�ارد كان م�ع مجموع�ة  طي�ور وقعت في 

شرك اعُ�دّ له�ا، وكان سرد الطير الس�ارد هذا 

الحدث س�ـردًا أوّليًّا يكون السارد فيه خـارج 

الحـ�دث، بقـول�ه: )ب�رزت طائف�ة تقتنص 

فنصبوا الحبال ورتبوا الشّرك وهيأّوا الأطعمة، 

وت�واروا في الحش�يش( ويس�تمر على السرد 

الأولي حتى يعدل عنه إلى السرد الذاتي بصيغة 

الجماعة؛ ذلك أن الح�دث أصاب مجموعة من 

الطي�ور، كان هو أحدها، ق�ال: ) وأنا في سربة 

طير إذ لحظونا فصفّروا مستدعين، فأحسسنا 

بخصب وأصح�اب ما تخالج في صدورنا ريبة 

ولا زعزعتن�ا عن قصدنا تهم�ة فابتدرنا إليهم 

مقبلين وسقطنا في خلال الحبائل أجمعين...(

ك. َ )53( فثمة إغراء دفع الطيور إلى ولوج الَّرش

إن ابن سينا هنا قد بعث شوقا في نفس القارئ 

لمعرفة ما س�يؤول إليه الح�دث الذي ملخّصه 

كا وقعت فيه،  َ أنّ صيادين نصبوا للطي�ور َرش

مم�ا أحزنها وأثار جزعه�ا، وحاولت الخلاص 

منه دون فائ�دة، فطال بقاؤها فيه مما جعلها 

تألفه، على أن الطير السارد رأى مجموعة طيور 

ك، تت�دّىل حبالٌ من أرجلها، فطلب  َ خارج الّرش

منه�ا إخراجه مما هو في�ه، فأخرجته، غير أن 

حب�الا  من الشرك بقي�ت عالقة في رجله كحال 

الطي�ور الت�ي أخرجت�ه، والتي كان�ت خارج 

الشرك، فطلب م�ن الطيور تخليص رجله مما 

علق بها، فاعتذرت عن ذلك بأنها لو استطاعت 

لخلّص�ت أرجلها ( وأنىّ يشُ�فيك العليل(، على 

أن الطي�ور جميعا اتفقت على الرحيل إلى الملك 

ال�ذي هو وحده م�ن يس�تطيع تخليصها من 

بقايا الشرك، فشرعت في رحلة  طويلة شاقة، لا 

بد من أن تصعد خلالها ثمانية ش�واهق،  على 

أن الطيور عند الجبل الس�ابع ش�عرت بتعب 

فحطّ�ت للراحة، ث�مّ أنه�ا رأت في جوانب هذا 

الجب�ل طيورا ذات ألحان عذبة وألوان حس�نة 

وص�ور ظريفة ومع�اشرة طيب�ة، وقد عمدت 

هذه الطي�ور الجميلة إلى إرش�اد الطيور ذات 

الحبال إلى مدينة وراء الجبل حيث الملك الأعظم، 

فرحل�ت إليه�ا وقابلت الملك وش�كت له حالها 

وطلبت منه فكّ الحبال ع�ن أرجلها، فأجابهم 

ب�أن الحبال لا يفكّه�ا إلا عاقدوها، فأبدى لهم 

المس�اعدة بإنفاذه رس�ولا معها يساعدها على 

التخلص م�ن الحبال، وفي طري�ق العودة من 

هذه الرحل�ة أخذ الطير الس�ارد يتغنىّ بالملك 

وقوّته ولطفه وبهائه، حبّاً وتقرّباً.

 الرموز:

   ضمّت رسالة الطير أو حكاية الطير مجموعة 

رموز اقتبس ابن س�ينا بعضه�ا من إفلاطون 

ومن غريه، كما ذكرن�ا، ولعله ابتك�ر غيرها؛ 

فالطري رم�ز النفس الإنس�انية الت�ي هبطت 

مرغم�ة إلى الشرك، مما أشرن�ا إليه، أما الشرك 

فه�و رمز الجس�د البشري ال�ذي أقُحمت فيه 

النفس وال�ذي ألَِفتهْ بعد عِشرة طويلة، حتى 

إن حان وفاة الجس�د ه�ذا أكُرهت النفس على 

فراق�ه؛ فالنفوس تجزع من موت الجس�د كما 

هو معروف بعد أن ألِفتهْ .

وكان�ت رحلة الطيور إلى المل�ك رمزا لطريق 

الخلاص ال�ذي تح�اول النف�س الإنس�انية 
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س�لوكه للتخلص من تعلّقها بشهوات الجسد 

ورغبته فيها، ومن ميوله  الدنيوية بالرياضة 

الروحي�ة والعبادة الخاص�ة الصادقة لتصل 

إلى المل�ك الذي هو رم�ز للخال�ق تعالى الذي 

بي�ده كلّ شيء، وه�و من يس�تطيع تخليص 

النفوس بما ذكرناه م�ن تعلّق بالحياة الدنيا 

الذي رم�ز إليه بالحبال التي م�ا تزال عالقة 

بأرجله�ا، على أن الملك ل�م يلبّ طلب الطيور، 

مؤك�دا له�ا أن�ه لا يس�تطيع ف�كَّ الحبال إلا 

عاقدوه�ا، ولعل هذا يشري إلى ضرورة اتبّاع 

س�لوك  يفُيض إلى تنقية النف�س من أدرانها 

والقي�ام بالعب�ادات اللازم�ة المفروضة على 

العب�اد، كما قلن�ا، أي أن يقوم العب�د مؤمناً 

بواجب�ات العب�ادة كامل�ةً ويزه�د في الدنيا 

وشهواتها ليزداد قربا من مبتغاه. 

ويب�دو أن المل�ك أراد مس�اعدة النفوس على 

الوص�ول إلى مبتغاه�ا م�ن خلاص، فأنف�ذ 

معه�ا رس�ولا لعله النب�ي أو الرس�ول الذي 

يحمل رس�الة الس�ماء إلى عباد الله ليهديهم 

سواء الس�بيل، ويستضيؤوا برسالته، ويؤدوا 

واجباتهم مقتدين بهم، مما هو حال الرس�ل 

م�ع الأم�م الت�ي أرُس�لوا إليها عرب التأريخ 

الانس�اني، إذ عادت الطيور م�ن رحلتها وقد 

حصلت على ما يحق�ق لها م�ا تصب�و إلي�ه.

الأل�وان  ذات  الجميل�ة  الطي�ور  أن  ويب�دو 

والألح�ان العذب�ة رم�ز للملائك�ة التي هي 

أجس�ام نوراني�ة مطيع�ة لخالقه�ا متجردة 

له�ذه الطاع�ة، ولع�ل الجب�ال الس�بعة هي 

السماوات السبع.

ه�ذه  رم�وز  آخ�رون  دارس�ون  أوّل  وق�د 

الحكاي�ة تأويلات أخرى لا تختلف كثيرا عما 

ذكرن�اه، من ذل�ك قول بعضه�م إن الجبال 

الثماني�ة ه�ي الأفلاك الس�يارة والثابت�ة، 

والمل�ك الأعظم ه�و العقل الفعّ�ال الذي هو 

عق�ل مح�ض موج�ود في نفس�ه، لا يموت، 

والرس�ول الذي أرس�له الملك مع الطيور هو 
مَلَك الموت.)54(

إن اختلاف دارسي هذه الحكاي�ة في تأويل 

رموزه�ا دلال�ة على ثرائه�ا الفنّ�ي والدلالي 

وقبوله�ا عدة ق�راءات مفضي�ة إلى اختلاف 

التأويل. 

وقد تجل�ت في هذه الحكاي�ة العلاقة القوية 

بني الفلس�فة والأدب الت�ي أشرن�ا س�ابقا 

إلى أنه�ا تندرج تح�ت عنوان علاق�ة المعنى 

فالفلس�فة  بش�كله،  المضم�ون  أو  بمبن�اه، 

تحوّلت إلى بنية نفس�ية اعتقادية ش�خصية 

لدى فيلس�وف مؤمن بفلس�فته، وذي نزوع 

فن�ي وملك�ة أدبية ولغوي�ة هو ابن س�ينا، 

حتى ظهرت في صريورة فكرية فنية رمزية 

موحي�ة مما حصل في هذه الحكاية التي هي 

ٌ عن التقدم الفكري  نصٌّ أدبي فلس�في معبِّر

النه�وض  زم�ن  في  تحقّ�ق  ال�ذي  والفن�ي 

الحض�اري لأمتنا الش�امخة في مجدها التليد 

ال�ذي لا بد م�ن أن يك�ون عم�ادا قوياّ من 

أعمدة نهضتها المنش�ودة، وهذا أمر حاصل 

إن ش�اء الل�ه ؛ فأمتن�ا أم�ة لن تم�وت ولن 
تمّح�ى معالُمه�ا وخصائصُها مهم�ا بوُلغَ في 

استهدافها.
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Abstract
 

  In fact, the relation between literature and philosophy is not more 
than the relation between shape and content. Literature, in all its 
types, expresses the meaning in different affective styles containing 
all the humanistic subjects. Ibn Khaldoon describes literature as a 
science with no specific subject, i.e. it consists of all the subjects.                                                                               
In addition to that, some of the conservative critics criticize Abi 
Tammam's express of philosophical and wise thoughts in his poetry 
calling him a philosopher, not a poet. At that time, philosophy become 
widespread and people express it in different methods as the literary 
symbolic one that is used by Ibn Sina, the philosopher, affected by 
different factors appeared in his philosophical symbolic relative 
text: The Letter of Bird which is displayed in this paper as a clear 
illustrative image of the relation between literature and philosophy 
in our creative heritage.
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