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)*(  اكاديمي عراقي 

العقلي التأمل  إلى  التجربة  من 
جابر بن حيان وتأسيس الفلسفة العربية

د. رسول محمد رسول)*(

 تقديم :
    منذ س�تينيات القرن الأول الهجري  )القرن الس�ابع الميلادي( أخذ العرب بالانفتاح 

على معارف الآخر العلمية التجريبية بعد شروق نور الإسالم، وفي غضون القرن الثاني 

الهجري، أخذت النصّوص والمفاهيم والمعارف الفلس�فية اليونانية طريقها إلى العُلماء 

العرب والمس�لمين على نح�و تفاعلي متثاقف في محاولة جدي�دة لإحياء الموروث العقلي 

الذي تمتدُّ جذوره إلى الحراك الثقافي والمعرفي الذي كان شائعاً في مدينة الحيرة التاريخية، 

وكذل�ك إلى الحض�ارة والثقاف�ة اليوناني�ة والروماني�ة التي تدهورت إلى مشرق البلاد 

العربية. 

وفي ظ�ل تل�ك الأجواء المعرفية والثقافي�ة المتنامية، كان )جابر بن حي�ان الكوفي(، أحد 

Knowledge-( الذي�ن جمعوا بين العلم التجريبي والفلس�فة التأملي�ة في مركَّب معرفي

based compound( خالل الق�رن الثاني الهج�ري؛ جابر الذي اختلف الرواة في س�نة 

ولادت�ه ووفاته؛ )117/101–193/ 194ه�ـ()1(، لكنه، ورغم ذلك، عاش القرن الثاني 

الهج�ري برمت�ه تقريباً، وأدرك نهاية الدول�ة الأموية وعقوداً وافرة م�ن ظهور الدولة 

العباس�ية عىل عهد خلفائه�م المتبارين على ك�رسي الحكم؛ أبو العباس الس�فاح، أبو 

د بن موسى المهدي، وهارون الرشيد.  د بن عبد الله المهدي، محمَّ جعفر المنصور، محمَّ

في عه�د هؤلاء الح�كّام، كان الاهتمام بنص الآخر المعرفي يمث�ل »حكمة خالصة يمكن 

هات الطابع الفكري لأي حضارة«)2( في ظل شروق الجدل الكلامي  الإف�ادة منها في موجِّ

والعقلي في مدينة البصرة على يد واصل بن عطاء )81 – 131 هـ(. 
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نمو ظاهرة التش�كيك بال�ذات الإلهية، وكذلك 

الزندقة الإلحادية مطلع القرن الأول الهجري، 

والحاج�ة المتنامي�ة لبناء مش�هد فكري يدفع 

الحرك�ة الثقافية الإسلامية إلى التفاعل المنتج 

عبر التثاقف مع معارف الآخر المختلف بروح 

جدي�دة، وتوطي�د قيم�ة العق�ل في النظر إلى 

الإنسان والطبيعة والوجود وما وراءهم. 

لقد تنبه الفُقه�اء والفلاس�فة والعُلماء العرب 

لهذا التطلُّع، وفكروا في طبيعة أدوارهم المعرفية 

في�ه، وكان لجاب�ر ب�ن حي�ان دوره البارز في 

إعادة بناء المعرفة العلمي�ة التجريبية والمعرفة 

الفلسفية التأمُلية، من بين معارف أخرى، وفق 

منظور عربي إسلامي في القرن الثاني الهجري 

حتى صارت تجربته تلك منطلقاً لعدد كبير من 

العُلماء والفلاس�فة الذين جاءوا بعده، وحاولوا 

بناء تلك المع�ارف، عربياً وإسلامياً، بالتفاعل 

معه�ا، خصوص�اً اليوناني�ة منه�ا، من خلال 

توافره�م على متونها العلمية والفلس�فية عبر 

وس�ائط الترجمات التي كانت متاحة في زمانه 

لتلك المتون وملخصاتها وشروحها وجوامعها.

يتناول ه�ذا البحث طريقة جاب�ر بن حيان في 

التعامل م�ع التراث الفلس�في للآخر المختلف، 

والكيفية التي عمل بها على التمهيد لبناء المعرفة 

الفلسفية عامة، والطبيعية والميتافيزيقية منها 

على نحو خاص في ذلك القرن، وفق رؤية تنطلق 

م�ن مرجعي�ات الثقاف�ة العربية والإسلامية 

د  )أسلمة المعرفة الفلس�فية( حتى أصبح الممهِّ

الحقيقي للمعرفة الفلسفية في القرون الذهبية 

الإسلامية اللاحقة عليه، كذلك يتوخى هذا البحث 

التأكيد على أن النصّوص الفلسفية اليونانية في 

عصر جابر بن حيان وجدت مترجمةً إلى اللسان 

العربي قبل إنشاء )بيت الحكمة( في بغداد سنة 

217ه�ـ، ناهيك عن اعتقادنا في هذه الدراس�ة 

ب�أن جابر ب�ن حيان ه�و المؤس�س الحقيقي 

لخطاب الفلسفة العربية الإسلامية. 

-1-

   غالباً ما يوُصف )جابر بن حيان( بالكيميائي، 

وبالحراني الصوفي، وبالفيلس�وف، وبصاحب 

الحروف والطلاس�م، لك�ن وصف�ه بـ)العالم 

الفيلس�وف( وب�ـ )صاح�ب الصنع�ة( يغلب 

أكثر، وهو وصف يعود بن�ا إلى العراق القديم؛ 

إلى الثقاف�ة البابلي�ة؛ فقد كان أنم�وذج المثقف 

في تل�ك الفترة يوصف به�ذا الوصف، حتى إن 

ابن الندي�م )ت 385ه( يخبرن�ا، في آخر كتابه 

الموس�وعي )الفهرس�ت(، ش�يئاً ع�ن )هرمس 

البابلي( ال�ذي كان يجيد صنع�ة الكيمياء مع 

اش�تغاله بالحكم�ة، ف�كان هرم�س »حكيماً 

فيلسوفاً« بحس�ب توصيف ابن النديم)3( الذي 

د بن  دلَّل على وجهة نظره هذه بالعودة إلى محمَّ

زكريا ال�رازي )250 -311هـ(، لما قال »إنه لا 

يجوز أن يصحَّ علم الفلسفة، ولا يسُمى الإنسان 

بالعالِم الفيلس�وف، إلاّ أن يصحّ له علم صناعة 

الكيمياء«)4(، خصوصاً أن جابر عاش س�نوات 

ط�وال في مدين�ة )الكوف�ة(، تلك المدين�ة التي 

توارثت الحراك العقلي واللقاء الثقافي والفكري 

والحض�اري بني الف�رس وال�روم والع�رب 

واليونانيني عن مدينة )الحرية( في ظل تداول 

اللغة السريانية فيها، والتي، ومن خلالها، أقبلت 
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النخ�ب المثقفة على قراءة نص�وص من التراث 

العقلي لتل�ك المل�ل المتوارثة، ب�دوره، عن بلاد 

فارس وأنطاكية والإسكندرية حتى أصبح، ذلك 

الرتاث، مادة مؤثرة في نس�يج المعرفة، وكذلك 

في بناء ص�ورة المثقف ال�ذي يعيش في رحاب 

مدينة الكوفة.

له�ذا، يمك�ن الق�ول إن جابر بن حي�ان يعدُّ 

)هرم�س( القرن الثان�ي الهج�ري في تاريخ 

الثقافة العلمية والفلس�فية العربية الإسلامية، 

في وق�ت كانت في�ه علوم الصنع�ة الكيميائية 

وغيرها من العلوم التجريبية، الوافدة من ديار 

أخرى عربية وغير عربي�ة، أخذت طريقها إلى 

العرب مطلع س�تينيات الق�رن الأول الهجري 

عندم�ا طل�ب )خال�د ب�ن يزي�د أو حكيم آل 

م�روان( )13-90ه(، المهت�م بعل�م الكيمياء، 

طلب م�ن )اصطف�ن القديم(، وه�و مترجم، 

بنقل كتب الطب والنجوم والكيمياء إلى اللسان 

العرب�ي)5( في تل�ك الفرتة الباكرة م�ن تاريخ 

العرب الت�ي توافر خلالها للعلم�اء من حوله 

كت�ب مترجمة من الرتاث العلم�ي التجريبي 

غير العربي ولا الإسلامي، ما يعني أن أربعين 

عام�اً مضت قبل ولادة جابر بن حيان تش�هد 

على وجود ذلك التراث العلمي الأجنبي باللسان 

العربي، وتلك ذخيرة ممتازة أحس�ن بن حيان 

قراءتها وتمثله�ا والبحث في مضمارها، فضلاً 

عن اهتمام الأمراء والخلفاء العباس�يين الذين 

عاصرهم بترجمة مجموعة من نصوص الفكر 

التجريبي إلى اللسان العربي. 

يمكن القول إن جابر بن حيان عاش في مرحلة 

فضية ش�هدت بوادر الإقبال على التفاعل مع 

الفك�ر الفلس�في والعلم�ي للآخ�ر المختل�ف 

علمياً، ومن ثم فلس�فياً، ولكن ليس بعيداً عن 

رات  منظومة العلوم التي فرضت وجودها تطوُّ

المش�هد الفكري العربي الإسلامي بعد شروق 

دي�ة وما أتت  نور الرس�الة الإسلامية والمحمَّ

ب�ه من عل�وم ومع�ارف ذات صل�ة جوهرية 

بالنصّ القرآني، وكذلك بنص الحديث النبوي 

الشريف، وبمنظومات المعرفة الأخرى المتوالدة 

دي�ة الشريفة، ولهذا  عنهما عبر السلالة المحمَّ

صنَّ�ف جابر بن حيان علوم عرصه إلى »علم 

نيا« في مع�رض تصنيفه  الدِّي�ن« و »عل�م الدُّ

الباكر لمنظومة العلوم في عصره، وهو ما تبدى 

في مقدِّمة )كتاب الحدود()6(. 

ق�ارئ نص�وص جابر ب�ن حيان يج�د بيسر 

اهتمامات�ه بالكيمياء والط�ب والفلك والنجوم 

والرياضيات والطلاس�م والحروف، وهي تفي 

كدلي�ل على حرفته وصنعته في ه�ذا المجال، إلاّ 

أننا نجد، في القراءة ذاتها لنصوصه ورس�ائله 

وكتبه، إمعاناً منقطع النَّظير في القول الفلسفي 

�ق  )Discourse philosophy(، وبذل�ك يتحقَّ

المعادل الموضوعي للوصف الذي يقُال عليه بأنه 

)عالم فيلسوف(؛ وفي ذلك مسوِّغات كثيرة دالة 

على اهتمامه وكتابته في شؤون الفلسفة:

أولاً: في حيات�ه الطويل�ة، وض�ع الرجل بحوثاً 

ص؛ إذ ي�ورد ابن النديم  فلس�فية جلية التخصُّ

في موس�وعته )الفهرس�ت( جملة أسماء لكتب 

ألفه�ا ب�ن حيان، ب�ل ويؤكِّد أن�ه رأى بعضها 

وش�اهدها الثقات م�ن المؤرخين والمفهرسني 
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والعُلماء والفلاسفة، وهي كثيرة، وكان نصيبها 

من الفلس�فة مُستحس�ن العدد، ومنها: )كتاب 

أس�طقس الأس الأول إلى البرامك�ة(، و)كت�اب 

أس�طقس الأس الثاني إلى البرامك�ة(، و)كتاب 

و)كت�اب  البره�ان(،  و)كت�اب  الأس�طقس(، 

الجواهر الكبير(، و)كت�اب الطبيعة(، و)كتاب 

م�ا بعد الطبيع�ة(. وليس هذا فق�ط، بل يذكر 

ابن النديم وج�ود عشر مقالات يس�ميها كتباً، 

ومنها: )كتاب مصحّحات فيثاغورس(، و)كتاب 

مصحّح�ات س�قراط(، و)كت�اب مصحّح�ات 

أفلاطون(، و)كتاب مصحّحات أرس�طاليس(، 

و)كت�اب مصحّح�ات ارس�نجانس(، و)كتاب 

مصحّحات  أركاغانيس(،و)كتاب  مصحّح�ات 

ديمقراطيس(.  أمورس(،و)كتاب مصحّح�ات 

كذلك وض�ع بن حيان )كت�ب المنطق على رأي 

أرس�طاليس(، وغيره�ا في الحق�ل الفلس�في 

بحس�ب رواي�ة ابن الندي�م)7(، وم�ا وردنا من 

رسائله. ويتضح هنا، أن كل عناوين هذه الكتب 

تعكس أموراً عدة؛ 

)أ( فهي تكش�ف عن الثقافة الفلسفية الكبيرة 

التي اضطلع بها جابر بن حيان نتيجة قراءاته 

المعمقة لنصوص الفلسفة اليونانية التي كانت 

متاحة له في الفترة التي عاشها عالِماً فيلسوفاً. 

)ب( تكش�ف عن أنه كان من أوائل الفلاس�فة 

العرب الذين وضعوا أسماء الفلاسفة اليونانيين 

في عنوانات مؤلّفاتهم ورس�ائلهم، وتلك تجربة 

تأصيلي�ة ريادية مهمة. علماً أن بن حيان تميز 

باصطفاء عناوين ذات انزياحات شعرية رائقة 

لمؤلفات�ه؛ وكان أول إصدار له في حياته بعنوان 

)كت�اب الرحمة(، وهو عن�وان قد يوحي بدلالة 

روحية دينية، لكن�ه في الحقيقة يتناول صنعة 

الذهب والفضة.

)ج( تكش�ف عن تناوله مفاهيم فلسفية قائمة 

برأس�ها مثل )الأس(، و)الأسطُقس= الحرارة، 

والبرودة، واليبوسة، والرطوبة(، و)الطبيعة( = 

)عل�م الميزان(، و)ما بعد الطبيعة(، وغيرها من 

المصطلحات الفلس�فية التي جاء إلى اس�تخدام 

دلالاتها بثقة علمية عالية في كتاباته الفلسفية.

)د( إذا كان عال�م المشرقي�ات الهولن�دي )دي 

بور( يعتق�د بأن »المفكِّرين الأولين في الإسلام 

كانوا مؤمنين بس�مو العلم اليونان�ي«)8(، فإن 

بن حي�ان كان يقدِّر س�مو ورقي ذل�ك العلم، 

لكن�ه لم يكن التقدير الأعمى، بل تقدير تناصي 

نقدي تواصلي؛ ففي »الإسلام رجال كثيرون لم 

يستطيعوا أن يردوا أنفسهم عن التفلسف، وهم، 

وإن اتشحوا برداء اليونان، فإن رداء اليونان لم 

يخف ملامحهم الخاصة«)9(. 

ثاني�اً: لعل ما يؤكِّد تواف�ر بن حيان على قراءة 

النصّوص الفلسفية الأرسطوطاليسية ذاتها في 

حياته ه�و ما قاله في إحدى كتاباته الفلس�فية 

عندم�ا راح يتصدّى لتعري�ف مصطلح أو حدّ 

)النَّفس(، فقال: »حدَّ النَّفس إنها كمال للجسم 

ال�ذي هو آلة لها في الفعل الص�ادر عنها، وهذا 

الحد، م�ن جهة التركي�ب، إنما ذكرن�اه لأنه لا 

متجانس لما ذكره أرسطوطاليس فيها إذ يقول: 

إن النَّفس كمال لجس�م طبيع�ي آلي، ذي حياة 

بالق�وة. وق�د بينّا م�ا في هذا الحد من الفس�اد 

والقب�ح والنقص�ان منزل�ة المعتقد ل�ه في ردِّنا 
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عليه في )كتاب النَّفس(، ولكناّ نضع الكتب لكل 

محب لهذه العلوم على طبقاتهم ليأخذ كل فهم 

بمقدار عقله، ومبلغ فهمه«)10(. 

وواضح هنا أن )كتاب النَّفس( لأرسطوطاليس 

كان مُترجم�اً إلى اللس�ان العرب�ي في حياة بن 

حيان منذ القرن الثاني الهجري، وإلاّ لما توافر- 

بن حيان - نفس�ه على نقد دلالة تعريف أو حد 

أو مصطلح )النَّف�س( فيه، والتأكيد على وجود 

)كت�اب النَّف�س( في نصه حت�ى حاججه وردّه 

ونقض�ه، وذلك يمث�ل قيمة معرفي�ة مُهمة في 

تلك الفترة كونها توكِّ�د على أن )كتاب النَّفس( 

الق�ارئ  ل�دى  لأرس�طوطاليس كان متوف�راً 

العربي في ذلك الق�رن وليس بعده، كما يعتقد 

الكثري من الباحثين في هذا الش�أن، لكني أميل 

إلى الق�ول إن ترجمته كان�ت باكرة، وقد تكون 

توفرت كملخصات م�ع التأكيد على أن تعريف 

أرسطوطاليس للنَّفس، والذي أورده بن حيان 

في نصه السابق، هو نفسه يظهر في نص )كتاب 

النَّفس( لأرسطوطاليس مطابقاً)11(.

ثالث�اً: إن م�ا يعزِّز توافر بن حي�ان على قراءة 

نصوص فلس�فية أرسطوطاليسية مترجمة إلى 

اللسان العربي هو ذلك الإقبال الكبير على جملة 

من المفاهيم والحدود والمصطلحات الفلس�فية 

التي اش�تغل به�ا الفلاس�فة اليونانيون وعلى 

رأسهم أرسطوطاليس، وهو ما كرَّسه بن حيان 

في ن�ص )كتاب الحدود( بما يكفينا اس�تنتاجاً 

ب�أن للرج�ل ثقافة فلس�فية عميق�ة، وبأن له 

باعه الطويل في التعرُّف على المعرفة الفلس�فية 

اليونانية الوافدة، بل إنه غامر، وعلى نحو جليل، 

ليخوض غمار كتابة أول )معجم فلسفي( صغير 

في تاريخ العلوم الفلس�فية والتجريبية العربية 

الإسلامية لتأتي بعده تجرب�ة يعقوب الكندي 

)185 – 256 ه�ـ( الفلس�فية، فالخوارزم�ي 

الكات�ب )232 – 387 ه�ـ( الش�املة، وتالياً 

تجارب آخرين في هذا المجال.

أم�ا م�ن أين أت�ت لجابر فكرة وض�ع )معجم 

فلس�في( فأحس�ب أن�ه اطل�ع على )كت�اب 

المق�ولات/ قاطيغورياس(، ال�ذي يمكن النظر 

إليه بوصف�ه معجماً مصغراً لعدد من المفاهيم 

المنطقي�ة أو كان ق�د اطلع على )مقال�ة الدال( 

)معج�م  بمثاب�ة  وكلاهم�ا  لأرس�طوطاليس 

فلس�في( أول في تاريخ الفكر الفلسفي العالمي 

حتى وإن كانت إرادة أرس�طوطاليس المعرفية 

لا تقص�د أي وعي معجمي في حينها، لا س�يما 

أن )كتاب المقولات( جاء ضمن منظومة المعرفة 

المنطقي�ة )قاطيغوري�اس(، و)مقال�ة الدال( 

جاءت ضمن منظومة المعرفة الميتافيزيقية )ما 

بعد الطبيعة(. ولك�ن، ومهما كانت الاحتمالات 

قائم�ة به�ذا الش�أن، ف�إن  جاب�ر ب�ن حيان 

ابتن�ى على غ�رار هما تجربت�ه المعجمية الأولى 

عربي�اً وإسلامياً، وه�ي تجربة رائق�ة رائدة 

تؤكِّد حرصه على إش�اعة المعرفة الفلس�فية في 

المجتمع مع ف�ارق التجربتين من حيث التناول 

التعريف�ي، ومن حيث بناء دلالات المصطلحات 

التي رام تعريف حدودها ورسومها، خصوصاً 

الطابع النَّقدي الذي تحلَّت به تجربته المعجمية 

تلك، وهي مَهم�ة علمية مضيئة باكرة اضطلع 

بها جابر ب�ن حيان في تاري�خ المعرفة العربية 
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المصطلح�ات  ب�دلالات  المتعلِّق�ة  الإسلامية 

الوافدة إلى العرب والمس�لمين في القرن الثاني 

الهجري، ليس بعيداً عن اش�تغالات المترجمين 

أنفس�هم الذين عاصرهم في حياته، خصوصاً 

أولئ�ك الذين تصدوا لترجم�ة عيون من الفكر 

التجريب�ي إلى اللس�ان العرب�ي، وكذلك ليس 

بعي�داً، ربما، عن تجربة مع�اصره الخليل بن 

أحم�د الفراهي�دي )100 - 175 ه�ـ(، الذي 

وضع أول معجمين لغويني في تاريخ الثقافة 

العربي�ة؛ معجم )معاني الح�روف(، ومعجم 

)كت�اب العين(، وما كان بني جابر بن حيان 

والخلي�ل الفراهيدي إنما ه�ي علاقة التجاور 

المع�رفي أو الوع�ي الفينومينولوج�ي المتجاور 

بأهمي�ة المعْجم�ة العربي�ة في ذل�ك الق�رن. 

وكمؤشر على وع�ي جاب�ر الفينومينولوجي 

بأهمي�ة تبيئة المصطلح العلمي والفلس�في في 

الوع�ي العربي حينها، ن�راه يؤكِّد على القيمة 

الإدراكي�ة والمعرفي�ة في التعام�ل م�ع ق�راءة 

المصطلح، فيقول: »يا ليت ش�عري، كيف يتم 

عم�ل لمن لم يقرأ كتاب الحدود من كتبنا؛ فإذا 

قرأت�ه، يا أخي، فلا تجع�ل قراءتك مثل قراءة 

س�ائر الكت�ب، بل ينبغ�ي أن تك�ون قراءتك 

للكتب مرة في الش�هر، وأما )الحدود( فينبغي 

أن ينُظر فيه كل س�اعة«)12أ(. 

له�ذا، وإذا كان بن حيان غري ذي اطلاع على 

مقالة أرسطوطاليس المعجمية )مقال الدال(، 

فيك�ون عندها قد بادر وراد مهمة التأس�يس 

للحق�ل المعجم�ي العلمي والفلس�في طريقه 

العرب�ي الإسلامي الخاص به، وذل�ك عندما 

أحاط بتجربته حراك الفكر العلمي التجريبي 

والفلسفي معاً في )كتاب الحدود(، وتلك مزية 

إبداع تحُسب له؛ ففي )مقالة الدال( من كتاب 

)م�ا بعد الطبيعة(، عمل أرس�طوطاليس على 

تعريف حوالى اثنين وثلاثين مصطلحاً فلسفياً، 

وهي تجربة أولى في مجال وضع معجم فلسفي 

في تاري�خ المعرفة البشرية كما قلنا ذلك، بينما 

�ن مشروع بن حيان المعجمي نحو اثنين  تضمَّ

وتس�عين مصطلحاً فلسفياً وغير فلسفي)12ب(. 

وبينما التزم أرس�طوطاليس بوحدة موضوع 

كتاب�ه )ما بع�د الطبيع�ة( وبوح�دة )كتاب 

المق�ولات( في وض�ع معجم فلس�في من دون 

ص�ة، نرى ب�ن حي�ان يلتزم  تس�مية متخصِّ

بوح�دة خطاب المعرفة العلمية والفلس�فية في 

زمان�ه؛ فهو ل�م يأت إلى تألي�ف مجرَّد معجم 

�ص، ولا حتى مج�رَّد معجم  فلس�في متخصِّ

ين  علمي متخص�ص بالكيمياء أو الفلك أو الدِّ

فحسب، إنما معجم مصطلحات يشمل العلوم 

التي تخصص بها هو ش�خصياً كمثقف فرد، 

وكذل�ك العلوم التي تحيط ب�ه كمثقف ينتمي 

إلى حض�ارة وثقاف�ة ذات رس�الة س�ماوية، 

م لنا بن حي�ان  بوصف�ه مثقفاً،  وبذل�ك يق�دِّ

ص�ورة وعي فينومينولوجي م�ن جهة؛ يدُرك 

ب�ه دور المثقف في بن�اء المعرفة وف�ق قدراته 

الذهنية والعقلية، وص�ورة وعي وجودي من 

جهة أخرى؛ يدُرك به أهمية عدم إغفال الدور 

التاريخ�ي ال�ذي تضطلع ب�ه أمت�ه صاحبة 

الرسالة الثقافية والحضارية والثورة المعرفية 

الجديدة التي أقبلت عليها منذ ذل�ك الزم�ان.



السنة الخامسة والأربعون

العدد الأول  - 802018

- 2-

   لعلَّ السؤال يطرح نفسه هنا، فإذا كان جابر 

بن حيان قد توافر على قراءة النصّوص الفلسفية 

ل عليها في ظل اتفاق  اليونانية، فمن أي�ن تحصَّ

عرشات الباحثين، الع�رب وعلم�اء المشرقيات 

الأجانب على أن ترجمة النصوص الفلسفية غير 

العربية إنما بدأت على عهد المأمون الذي أس�س 

)بيت الحكمة(؟ 

في الواق�ع المت�اح، نح�ن نفترض، وبحس�ب ما 

تشري إليه بضعة مصادر تاريخية إلى إمكانية 

وج�ود محاولات ترجمي�ة أولى لبعض نصوص 

أرسطوطاليس الفلسفية، تلك التي عاش جابر 

ب�ن حيان في كنفها المعرفي، وترانا ندلِّل على ذلك 

بما هو آت وفق بعض المعطيات التاريخية:

أولاً: تذهب أغلب الدراس�ات المعنية بهذا الشأن 

إلى أن تأس�يس )بي�ت الحكم�ة(، ابت�داء م�ن 

ع�ام )217 هـ(، كان س�بباً لتوافر العرب على 

ترجمات لتل�ك النصّوص الفلس�فية اليونانية، 

لكننّا نعتق�د أن الترجمات للنص�وص العلمية 

التجريبي�ة والمعملية؛ الطبية والكيميائية، بدأت 

منذ س�تينيات القرن الأول الهجري، وهذا يعني 

دخول الع�رب عصر الترجمة من�ذ تلك المرحلة 

الباكرة. أما ترجمة النصّوص الفلسفية، فنحن 

غري متيقنني بأن جاب�ر بن حي�ان كان يجيد 

الترجم�ة من لغ�ات أخرى إلى اللس�ان العربي، 

ومنها اللغ�ة اليوناني�ة أو السريانية، وحتى لو 

كان يجيد الترجمة من اللسان الفارسي لقلنا إنه 

توافر على قراءة نصوص فلسفة أرسطوطاليس 

التي ترُجمت إلى اللس�ان الفارسي في زمن سابق 

عليه، ولك�ن هذا لا دليل لنا علي�ه في ظل غياب 

المنقول الفلس�في اليوناني عن تلك اللغة صوب 

لغتنا العربية.

ثانياً: ربما لا نغامر في قولنا إن المترجم )اصطفن 

القدي�م( س�عى إلى ترجم�ة نصوص فلس�فية 

ومنطقي�ة وغيرها، إلى اللس�ان العربي أو حتى 

طلب من بعض الفلاسفة اليونانيين الذين كانوا 

يقطنون مصر بترجمة تلك النصّوص الفلسفية 

الأرسطوطاليس�ية أو شروحه�ا أو جوامعها أو 

ملخصاتها من اليوناني�ة والقبطية إلى العربية 

بتكلي�ف م�ن )خالد ب�ن يزيد ب�ن معاوية( أو 

حتى م�ن دون ذلك التكليف كأن تكون مبادرة 

من )اصطفن( نفس�ه، لكن هذا التخريج يبقى 

مج�رَّد افتراض لدين�ا حت�ى الآن في ظل غياب 

الدلائ�ل التاريخية، بل، وكما يق�ول )دي بور(، 

في ظل »ضياع الكثير مما ترُجم في القرن الثاني 

الهجري«)13(. 

ثالثاً: في دراسة رائعة له، يعتقد )بول كراوس)14(، 

أن نصوص أرس�طوطاليس الفلس�فية وجدت 

طريقها إلى اللس�ان العربي على زمن الخليفة 

المهدي )127– 169ه(، وكذلك الخليفة هارون 

الرش�يد )ت193ه(، ف�كان أحدهم�ا ق�د طلب 

م�ن )الجاثلي�ق طيماث�اوس( أو )طيماثاوس 

الجاثلي�ق(، ربم�ا، ابتداءً من ع�ام 170هـ وما 

بعده�ا أو حتى قبلها بقليل؛ طلب ترجمة كتاب 

)طوبيق�ا( لأرس�طوطاليس م�ن السريانية إلى 

العربية عبر مترجم اس�مه )أبو نوح(  الذي كان 

ضليعاً بالترجمة، يوم كان جابر بن حيان يعيش 

أوج حياته العلمية والمعرفية. ولهذا، ربما توافر 
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ب�ن حيان على ترجم�ات )أبو ن�وح( لنصوص 

أرس�طوطاليس الأخرى س�واء كانت شروحاً أم 

ملخصات أم جوامع في خلال تلك الفترة إن أقبلَ 

عليها أبو نوح هذا فعلاً ترجمياً. 

رابعاً: إن ترجمة الكتب المنطقية التي قرأها بن 

حيان وكتبَ فيها وعنها ملخصاً إياها في مناسبات 

د بن  ت على يد مترجم اس�مه )محمَّ عدة، ربما تمَّ

عبد الله المقفع(، والذي قد يكون هو )ابن( عبد 

الله المقفع )106 – 139 أو 142 هـ(؛ صاحب 

كتاب )كليلة ودمنة(، ذل�ك )الابن( الذي عاصر 

بن حيان، وتمتَّع بحظوة لدى الخليفة أبو جعفر 

المنص�ور )ت 158 هـ( حت�ى ترجم له بضعة 

نصوص فلس�فية من التراث اليوناني الفلسفي 

إلى العربية. إلا أن )بول كراوس( يعتقد بأن »ما 

نحن بصدده ليس ترجمة لكتب أرسطوطاليس 

المذكورة، وإنما ه�و تلخيص موجز لشرح لها، 

وهذا يتفق مع ما يورده فهرست ابن النديم«)15(، 

ب�ل ويتفق أيضاً مع ما ورد في مخطوطة رديئة 

محفوظ�ة بمكتب�ة )كلي�ة القدي�س يوس�ف( 

في بريوت، والت�ي أش�ارت إلى وج�ود »ترجمة 

عربي�ة لإيس�اغوجي، وقاطيغوري�اس، وباري 

د بن عبد  أرمينياس، وأنالوطيقا، ق�ام بها محمَّ

الل�ه المقفع«)16( الذي عاش مع�اصراً لجابر بن 

غ لنا الق�ول إن تلك الُمترجمات  حيان، مما يس�وِّ

والملخص�ات والمختصرات والجوامع الفلس�فية 

وصلت إلى بن حيان، خصوص�اً أن الخوارزمي 

الكات�ب س�يذكر اب�ن المقف�ع الاب�ن في كتاب�ه 

)مفاتيح العلوم( بالصيغ�ة الخاطئة )عبد الله 

المقفع( قائلاً في معرض تعريفه لمفهوم الجوهر: 

»ويس�مي عبد الله المقفع الجوهر عيناً، وكذلك 

س�مّى عامة المقولات، وسائر ما يذُكر في فصول 

هذا الباب بأسماء اطرحها أهل الصناعة، فتركتُ 

ذكرها، وبينت ما هو مشهور فيما بينهم«)17(. 

وم�ا هو مؤكَّد هن�ا أن )الخوارزمي الكاتب( لم 

ينتب�ه إلى التمييز بين عبد الل�ه المقفع، صاحب 

د( ب�ن عبد الله  )كليل�ة ودمنة(، وول�ده )محمَّ

المقف�ع، صاحب الحظوة لدى الخليفة المنصور، 

لكن في ذكره لهذا الاس�م يكش�ف عن تخصص 

المقفع )الابن( بالنصّ الفلسفي الأرسطوطاليسي 

المنطقي في حينه الذي تزامن فيه مع وجود جابر 

بن حيان. ليس هذا فقط؛ إذ يوحي هذا النصّ بأن 

للفلاسفة والمترجمين العرب دوراً مهماً في تبيئة 

المصطلح الفلسفي اليوناني استناداً إلى المنظومة 

الثقافية واللغوية والمعجمية العربية الإسلامية، 

على أن فعل التس�مية هنا، وال�ذي اضطلع به 

المقف�ع )الاب�ن(، وكذلك الفلاس�فة المعاصرون 

ل�ه، تنرصف دلالت�ه إلى فع�ل الترجم�ة الذي 

كان يشتغل بمس�ؤولية ثقافية ومعرفية عالية 

المس�توى تنم عن وعي مع�رفي فينومينولوجي 

واضح كون�ه يعمل وفق إدراك رفيع المس�توى 

لأهمَية تبَيْئِ�ةَ المصطلح الفلس�في الوافد تبيئة 

عربي�ة إسلامية، وخلق معجمية تتس�اوق مع 

تل�ك التبَيْئَة كمشروع معرفي شرع بن حيان به، 

فهو أزل من وضع المعرفة الفلسفية في الحاضنة 

المعرفية العربية والإسلامية من خلال تقسيمه 

لشجرة العلوم، وكذلك من خلال تأليفه لمعجمية 

مصطلحي�ة تمثل�ت كيانه�ا المع�رفي في )كتاب 

الحدود(.
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م�ن جان�ب آخ�ر، يذك�ر القفط�ي في كتاب�ه 

)أخبار العُلم�اء بأخبار الحُكم�اء( بأن لكتاب 

أرس�طوطاليس)المقولات/قاطيغورياس( 

مترجمين عديدين، لكنه، وفي الوقت نفسه، يؤكِّد 

بأن »لهذا الكتاب مختصرات وجوامع مش�جرة 

وغير مش�جرة لجماعة، منهم؛ ابن المقفع، وابن 

بهرين، والكندي، واسحاق بن حنين، وأحمد بن 

الطيب، والرازي«)18(. 

واللافت في هذا النصّ، هو ترتيب الأس�ماء التي 

أتى عليه�ا القفطي، وهي؛ )ابن المقفع(، و)ابن 

بهرين(، و)الكندي(، و)اس�حاق بن حنين(،..، 

وه�و ما يع�زز رأينا أن المقفع )الاب�ن( كان قد 

ش�ارك في تقديم نص�وص أرس�طوطاليس في 

المنط�ق مترجم�ة إلى العربية، فضلاً عن )ابن 

بهري�ن(؛ ال�ذي لم نع�رف عنه ش�يئاً. وكذلك 

الأمر مع كتاب )العبارة/ باربرميلياس(، حيث 

اخترصه ابن المقف�ع )الابن( من بني آخرين، 

وكت�اب شرحه لكتاب )الكون والفس�اد(، وهي 

اختص�ارات وشروح وجوامع قد تكون وصلت 

إلى جاب�ر بن حي�ان، وأفاد منه�ا في كتاباته، لا 

س�يما أنه كان كثير الس�فر والتجوال في بلدان 

عدّة، نحن نعتقد أنه قرأ شيئاً من تلك النصّوص 

والشروحات واعتمدها في بحوثه. 

حت�ى الآن، لا حديث عن كتب أرس�طوطاليس 

في )الطبيع�ة( وفي )ما بع�د الطبيعة( مترجمة 

إلى العربي�ة، ولكن، وبحس�ب كتابات جابر بن 

حيان نفسه، فأنه توافر على قراءتها بمتونها أو 

ملخصاتها أو شروحها، بدليل أنه اشتغل عليها، 

وذكرها في كتاباته، بل وألَّف فيها في وقت يعتقد 

فيه )بول كراوس( اجتهاداً بأن »معرفة الفلسفة 

الأرس�طية لم تمتد إلى الكتب غير المنطقية إلاّ في 

عصر المأم�ون«)19(. وهذا اجتهاد ضعيف وغير 

منضب�ط؛ وإلاّ كيف تس�نتّ لجاب�ر بن حيان 

قراءة كتب أرس�طوطاليس الطبيعية والنفسية 

والميتافيزيقية باللسان العربي في ضوء ما كتبه 

فيه�ا وعنها، لا س�يما أن جابر ت�وفى قبل وفاة 

المأم�ون )169 – 218 ه( بأكث�ر م�ن عشرين 

س�نة، كما أن )بيت الحكمة( تأسس أيضاً بعد 

وفاة بن حيان؟ ولكن يبقى هناك احتمال واحد 

يمكن اس�تنتاجه م�ن عب�ارة أو ملفوظ )بول 

ك�راوس( في نصه أعلاه، ألا وه�و قوله »عصر 

المأم�ون«؛ حيث يمكن أن تشري ه�ذه العبارة 

إلى فرتة قبل تأس�يس )بيت الحكم�ة(، ولكن 

م�ع ذلك تبقى - تلك الفترة - دون حياة جابر 

ني�ا بين عامي 193/  اب�ن حيان الذي ودَّع الدُّ

194 ه، وهو الذي عاش مرحلة المنصور المهدي 

والرشيد كاملة، تلك المرحلة التي شهدت ترجمة 

لنصوص أرس�طوطاليس في المنطق والطبيعة 

والميتافيزيقا على نحو باكر، بحس�ب منظورنا، 

قبل مجيء المأمون إلى السلطة في سنة 198هـ، 

وبالضرورة قبل تأس�يس )بيت الحكمة( سنة 

217هـ، بدليل دخول جابر بن حيان إلى الأجواء 

المعرفية لتلك المترجمات درساً وتحليلاً ومناقشة 

وتأليف�اً فيها، ب�ل وبدليل ما ذك�ره )دي بور( 

الذي قال اجتهاداً بأن�هُ »لم يشُرع في نقل كتب 

اليونان في الطبيعة والطب والمنطق إلى اللس�ان 

العربي إلاّ في عهد المنصور«)20(، ذلك العهد الذي 

م بقراءة مترجماته.  عاشه بن حيان وتنعَّ
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   م�ا ه�و مؤكَّد لدينا أن جابر ب�ن حيان اطلع 

على كتاب )الطبيعة(، وكتاب )ما بعد الطبيعة( 

لأرس�طوطاليس عبر نص�وص مترجم�ة قد 

تك�ون كاملة المتن أو مف�ردة أو عبر شروحات، 

وملخصات، وجوامع. 

وكان ابن النديم في موس�وعته )الفهرس�ت( قد 

ذكر لابن حي�ان )كتاب الطبيع�ة( و)كتاب ما 

بعد الطبيعة(، لكنهما، وهذا مؤسف، لم يصلا 

إلين�ا، ولذلك هم�ا في ع�داد المفق�ودات، إلاّ أن 

صوتهما المعرفي بقي مبثوثاً في كتابات بن حيان 

الأخ�رى، ومنه�ا مؤلَّفه )كتاب الح�دود( الذي 

يضمُّ نخب�ة مُهمة من المفاهي�م والمصطلحات 

الخاصة بالمعرفة الميتافيزيقية، وهو ما يدل على 

س�عة اطلاعه، بل وقراءته للنُّصوص الفلسفية 

في ه�ذا المجال، خصوصاً ما يتعلَّق، من الناحية 

الابس�تمولوجية أو )المعارفية(، بشجرة العلوم 

التي رس�مها في ذلك الوق�ت الباكر؛ فـ )العلم( 

علمان؛ علم الدِّين، وعلم الدُّنيا، وعلم الدِّين نجد 

فيه العلم الشرع�ي، والعلم العقلي، وهذا الأخير 

فيه علم الحروف وعلم المعاني، و)علم المعاني( 

يضمُّ العلم الفلسفي والعلم الإلهي.

يتضح هنا انبثاق التيار العقلي الفلس�في لأول 

م�رَّة في تاريخ الفكر العربي الإسلامي مقابل 

التي�ار العقلي الكلامي الذي كان يقوده )واصل 

بن عط�اء( في مدينة البصرة من�ذ بداية القرن 

الثاني الهجري، كتأسيس�ه لمدرسة المعتزلة في 

الإسلام، وهو معاصر لابن حي�ان، وكذلك نمو 

تيار الزندقة والتش�كيك والإلحاد بقيم الإيمان 

بالعقي�دة الإلهي�ة م�ا تطلَّ�ب رؤي�ة عقلانية 

تستنفر طاقة العقل في التصدي لبنية التطرف 

واللامعق�ول في وقت كان كلاهما يزحف صوب 

إضع�اف بنية الإيم�ان العربي بال�ذات الإلهية 

كمص�در م�ن مص�ادر التنوير المع�رفي. ومن 

ش�جرة العلوم الت�ي ابتناها جابر ب�ن حيان، 

يمكن الاس�تنتاج أن )العقل( هو معول التفكير 

الفلس�في لديه، و)التجربة العملية( هي عماد 

ل  فلسفة العلم عنده ليجمع بين الاستقراء والتأمُّ

في منهجية واحدة متساوقة المنهج. 

إن توظيف طاقة العق�ل وإعمالها في النَّظر إلى 

العالم الطبيعي وما وراءه، أدّى بجابر بن حيان 

صه  إلى تحدي�د مس�اره المعرفي في ض�وء تخصُّ

في عال�م الموجودات الطبيعية، وتوس�له العلوم 

التطبيقية أو التجريبية المعملية كأداة في البحث، 

متأثراً بخط�اب معلِّمه وأس�تاذه الإمام جعفر 

الصادق )عليه السلام( )80 – 148هـ(، الذي 

جمع بين الحكمة الدَّيني�ة والعقلية والطبيعية 

هاته العقائدي�ة والفكرية  الاس�تقرائية في توجُّ

والفلس�فية والعلمي�ة؛ حيث »العلم مش�اهدة، 

ونزاهة فكرية في استخلاص النتائج«)21(. ولذلك 

حاول بن حيان الموائم�ة بين )العلم الطبيعي( 

ب�كل فروع�ه التجريبي�ة و)العلم الفلس�في( 

لية حتى خرج بنمط من  بقدراته العقلي�ة التأمُّ

العقلانية الأداتية العلمية الباكرة التي تجمع بين 

العقل كطاق�ة وأداة معرفية، والعالم الطبيعي 

كفضاء للتحليل والتفكير وص�ار رائدها الأول 

في الثقاف�ة العربي�ة الإسلامية، لكنها عقلانية 

محايث�ة )Immanent(؛ عقلانية غير مطلقة، 
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خصوصاً أن )العلم الفلس�في( بحسب تعريفه 

هو »العلم بحقائق الموجودات المعلولة«، وبحسب 

منظوره، يختص هذا العلم بـ »الأمور الطبيعية 

وعلله�ا القريبة من الطبيعة م�ن أعلى، والقريبة 

والبعيدة من أسفل«. وفي كلا التعريفين، يجعلنا 

نها  نجد أنفسنا بإزاء فلسفة علم باكرة الظهور دشَّ

بن حيان في تاريخ الفكر العربي الإسلامي؛ فلسفة 

عل�م لا تحطّ م�ن قيمة )العقل( بوصف�ه )أداة( 

لتحصيل البقاء ودوامه، والعبور من الطبيعة إلى 

َ )العلم الإلهي(، بحثاً عن العلة  ما بعد الطبيعة عْرب

الأولى التي تتطلَّب تفكيراً تجريدياً رفيع المستوى. 

في )كتاب الحدود(، نجد مخرجاً تأسيسياً لتعريف 

أربعة من العلوم تغطي حقولاً كبرى في منظومة 

المع�ارف الظاهرة حتى الق�رن الثاني الهجري، 

وهي:

)1(عل�م الدِّين: »إن�ه صور يتُحلى بها العقل 

ليستعملها فيما يرجو الانتفاع به بعد الموت«)22(. 

)2(علم الدُّنيا: »إنه الصور التي يقتنيها العقل 

والنَّف�س لاجتلاب المناف�ع، ودفع المض�ار قبل 

الموت«)23(. 

عي: »هو العلم المقصود به أفضل  )3(العلم الَّرش

السياسات النافعة، ديناً ودُنيا، لما كان من منافع 

الدُّنيا بعد الم�وت«)24(. ويأتي تالياً لتعريف )علم 

ع( فيق�ول: »هو العلم بالس�نن النافعة إذا  الَّرش

استعملت على حقائقها فيما بعد الموت وقبله من 

الأش�ياء النافعة فيما بع�ده«)25(. وهو التعريف 

عي. التحليلي الذي يستند إلى تعريف العلم الَّرش

)4(العلم العقلي: »هو علم ما غاب عن الحواس، 

وتحّىل به العقل الجزئي م�ن أحوال العلّة الأولى، 

وأحوال نفس�ه، وأح�وال العقل ال�كلي، والنَّفس 

ل به الفضيلة في عالم  الكلية والجزئية، فيما يتُعجَّ

ل به إلى عالم البقاء«)26(.  الكون والفساد، ويتوصَّ

في التعريف الأول الخاص بـ )علم الدِّين(، نلاحظ 

التوجه العقلي في تفكير بن حيان، وتعريفه للدِّين 

كعلم )Science( مستفيداً هنا من حض المرجعية 

القرآنية الإنسان على استعمال )العقل( في معاينة 

الواقع، على أن الانس�جام مع النصّ القرآني هنا 

لا يفص�م العلاقة م�ع الواق�ع الموضوعي لحياة 

الإنس�ان، ولهذا لا يغفل بن حيان ضرورة وجود 

)علم الدُّنيا( ال�ذي ينظر في الصور التي يقتنيها 

العقل والنَّفس.

وعندما يأتي إلى تعريف )العلم العقلي( نراه يلج 

علم الفلسفة لكون العقل وسيلة التفكير الفلسفي 

وأداته الأولى التي تستوفي التفكير في العالم المادي؛ 

فـ )العلم الفلسفي( هو »العلم بحقائق الموجودات 

المعلول�ة«)27(، وس�يقول عنه لاحق�اً بأنه: »العلم 

بالأمور الطبيعية وعللها القريبة من الطبيعة من 

أعلى، والقريبة والبعيدة من أسفل«)28(. 

أما مبحث )ما وراء الطبيعة( فيهتم به )العلم 

الإلهي(، الذي هو: »العل�م بالعلة الأولى، وما 

كان عنه�ا بغري واس�طة أو بوس�يط واح�د 

فق�ط«)28(، وأيضاً س�يقول عنه لاحق�اً بأنه: 

»علم ما بع�د الطبيعة؛ من النَّف�س الناطقة، 

والعق�ل، والعلّ�ة الأولى وخواصه�ا«)29(، وها 

هنا تتضح عملي�ة الدمج المعرفي بين )العقل( 

و)الإيم�ان(، بل ق�ل الدمج الفلس�في بينهما 

تل�ك الت�ي يوفره�ا )العل�م الإلهي( بش�قي 

تعريفه. 
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ولو أردنا العودة إلى أرس�طوطاليس في كتابه 

)م�ا بعد الطبيعة(، س�نجد المقارب�ة جلية، إذ 

كان أرس�طوطاليس قد ذك�ر فيه مصطلحات 

دالة ما هو مف�ارق مثل ومصطلح )الحكمة(، 

ومصطلح )الفلسفة الأولى(، ومصطلح )العلم 

الأول(، ومصطلح )العلم الإلهي(، تحت أبحاث 

ما بعد الطبيعة، حتى إنه أتى إلى ذكر شيءً مهمًّ 

عن العلم الإلهي في )مقال�ة الألف الصغرى(، 

فق�ال: إن »العلم الذي يناس�ب الل�ه أكثر من 

أي علم آخر هو العل�م الإلهي، وكذلك أي علم 

ي�درس الموضوعات الإلهية، ولهذا العلم وحده 

هاتان الصفتان مع�ا؛ً فقد قيل إن الله هو من 

بين الأس�باب جميعاً أو هو المب�دأ الأول، ومثل 

ه�ذا العل�م إما أن يكون الله وح�ده أو أن الله 

هو فوق جميع الموضوع�ات الأخرى، والواقع، 

أن جميع العل�وم ربما كانت أكثر ضرورة من 

هذا العلم لكنَّها ليست أفضل منه«)30(. ويعني 

ه�ذا، في نهاي�ة الأم�ر، أن للميتافيزيق�ا دلالة 

خاصة تنصرف إلى دراس�ة الجوهر المفارق أو 

)الله( وموضوعه )العلم الإلهي(.

وكل ذلك يشري إلى أن منطقة العلم الإلهي هي 

منطق�ة الميتافيزيق�ا التي لم يس�مها جابر بن 

حي�ان على نحو تعريبي ب�ـ )الميتافيزيقا(، بل 

�ل ترجمتها إلى )ما بعد الطبيعة(، ليحافظ  فضَّ

بذلك على سلامة اللغة العربية منذ ذلك الوقت، 

 Ta meta( ويك�رس الترجمة العلمية لمصطلح

ta phusika( في ش�كله الأرسطوطاليسي الذي 

نرشه )أندرونيق�وس(، جام�ع مح�رِّر تراث 

أرس�طوطاليس الفلس�في في القرن الأول قبل 

�ل المنحى العرب�ي في تداول  الميلاد، بل ويؤصِّ

مصطل�ح )م�ا بع�د الطبيع�ة(، الذي س�يجد 

ل  صداه في فلس�فة )يعقوب الكندي( الذي فضَّ

اس�تخدام مصطل�ح عربي في وص�ف الأبحاث 

الميتافيزيقية ذلك هو مصطلح )الفلسفة الأولى( 

استناداً إلى ما استخدمه أرسطوطاليس نفسه في 

كتابه )ما بعد الطبيعة(، ولم ينحدر الكندي إلى 

التعريب كما سيفعل ذلك غيره، وكل ذلك مرده 

إلى تجربة جابر ب�ن حيان في تأصيل المصطلح 

الفلسفي عربياً في الثقافة الإسلامية، وهو الأمر 

الذي تأثر به يحيى بن عدي )280 – 363 هـ( 

في تفسيره/ تأويله لمقالة أرسطوطاليس )الألف 

الصغ�رى(؛ أولى مقالات )ما بعد الطبيعة(؛ بن 

عدي الذي وصف عنوان كتاب أرس�طوطاليس 

 Ta meta( وعرَّب مصطلح ،)بـ )ذي الحروف

ta phusika( إلى )مطا طافوفوسيقا(، وترجمه 

أيض�اً إلى )ما بعد الطبيعي�ات()31(، بمعنى أنه 

جم�ع بني ممكنات النق�ل الثلاثة إلى اللس�ان 

العربي، التعريب والترجمة والكنية، وخلق بذلك 

ة بنقل ه�ذا المصطلح المركزي في  تمامية خاصَّ

المعرفة الفلسفية عبر تاريخها الطويل.

وإذا م�ا جمعنا التعريفين للعلم الإلهي عند بن 

حيان، سنجد تكرار الاهتمام بموضوعات مهمة 

كالعل�ل الأولى، والعقل، والنَّف�س الناطقة، فلا 

يشري بن حيان فيها إلى كل ما هو ديني، لأنها 

ذات دلالات فلس�فية، م�ا يجعلنا نس�تنتج بأن 

ل الفلس�في أكثر منه  هذا العلم يخ�ص الـتأمُّ

ل الدِّيني، لكنه، وفي وعيه الفينومينولوجي  التأمُّ

الداخلي، ربما يشير إلى أن العلة الأولى هي )الله(، 
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فهل كان صعباً على بن حيان قول ذلك؟. 

بالتأكي�د يمك�ن الق�ول ب�ـ )لا(؛ فالمفاهي�م 

ودلالاتها تبدو واضحة في ذهنية هذا الفيلسوف 

ال�ذي تغل�ب علي�ه الرغب�ة المعرفية بأس�لمة 

المعان�ي والدلالات الفلس�فية في حين�ه، وتلك 

مزي�ة رائقة تمتَّ�ع بها هذا الفيلس�وف النابه 

لصريورة نمو المعرف�ة في زمان�ه، وهو الذي 

خصَّ )العل�م الشرعي(، وكذل�ك )علم الدِّين( 

بتعري�ف دلالاتهما على نحو جلي، وكلاهما 

ينية وليس الفلس�فية التي  يرتبط بالمعرفة الدِّ

قصرها على دراسة حقائق الموجودات المعلولة، 

وكذل�ك العلم بالأمور الطبيعية وعللها القريبة 

م�ن الطبيع�ة في أبعاده�ا المنظورة، بحس�ب 

منطوق التعريفين اللذين ذكرهما.

لق�د ظل هاج�س التأس�يس الفلس�في متيناً 

في تجرب�ة جاب�ر بن حي�ان وه�و الكيميائي؛ 

فاش�تغاله على المفاهيم الفلس�فية يمثل جانباً 

مهم�اً من بن�اء تجربته الفلس�فية، وهو بذلك 

إنم�ا يكرس وعي�اً فينومينولوجي�اً يجعل من 

المعرف�ة الفلس�فية ظاه�رة مفكَّ�راً فيها كهمٍّ 

وجودي - معرفي. 

إن بناء شجرة علوم معرفية هو شروع حقيقي 

للتعبري ع�ن ذل�ك اله�م، وأن تحدي�د دلالات 

مصطلح�ات فلس�فية منتخبة يمث�ل التطلُّع 

الحقيق�ي لبناء لغة فلس�فية عربي�ة باكرة في 

القرن الثاني الهج�ري، والتأكيد على ضرورة 

الفلس�فة بوصفها هماً ذاتياً لهذا الفيلس�وف 

دعته إلى ربطها بنيوياً بمش�هد الفكر البشري 

في كل صوره.

 الهوامش:
)1( حيث تشير بعض المصادر إلى أنه ولد في حدود سنة 

101ه�ـ/721م، وقيل أيضاً في 117 هـ /737م، أما 

وفاته فهي متأرجحة بين عامي 193/ 194هـ/ حوالى 

815/ 816م.

)2( د.حس�ن مجي�د العبي�دي: م�ن الآخ�ر إلى الذات 

دراس�ات في الفلس�فة الحديث�ة والمع�اصرة وفي الفكر 

العرب�ي الفلس�في المع�اصر، ص103، دار الطليع�ة، 

بريوت، 2008. وفي ه�ذا الص�دد يق�ول الدكتور عبد 

العزي�ز الدوري: »في العصر العب�اسي كان الالتفات إلى 

الثقاف�ات الأخرى لضرورات عملية وعلمية، ونش�طت 

حركة الترجمة – رس�مية وأهلي�ة – وكان لها أثرها في 

إغناء الثقافة العربية«. ينظر: )د. عبد العزيز الدوري: 

أوراق في التاريخ والحضارة/ أوراق في التأريخ العربي 

الإسلامي، ص 245، مركز دراس�ات الوحدة العربية، 

بيروت، 2009(. ضمن الأعمال الكاملة لمؤلَّفات الدكتور 

ال�دوري، والت�ي صدرت ع�ن مركز دراس�ات الوحدة 

العربية في بيروت.

)3(اب�ن الندي�م: الفهرس�ت، ص 493، دار المعرف�ة 

للطباعة والنشر، بيروت، 1978.  

)4(ابن النديم: المصدر السابق نفسه، ص 494.

)5(ينظ�ر: )ابن النديم: المصدر الس�ابق نفس�ه، ص 

497(. يق�ول دي بور: »ي�روى عن الأمير الأموي خالد 

ب�ن يزي�د، وكان قد اش�تغل بالكيمياء بإرش�اد راهب 

مس�يحي، أنه أمر بترجمة كتب في الكيمياء من اللسان 
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From experience to mental meditation
Jaber Bin Hayyan and the establishment of Arabic 

philosophy

By: Dr. Rasoul Mohammed Rasoul

Abstract

  Jabir Bin Hayyan may be known in Arab culture as a chemistry 
Pioneer, but the philosophical dimension was not leave him, 
The obsession with philosophical foundation has remained in 
the experience of Jabir Bin Hayyan, a chemist; His work on 
philosophical concepts represents an important aspect of building his 
philosophical experience, It thus establishes a cognitive awareness 
(phenomenology) that makes philosophical knowledge a conceptual 
phenomenon in them as existential - cognitive.
 Building a knowledge-science tree is a real project to express 
that concern, And that the identification of the meanings of the 
terminology of the elected philosophers represents the real aspiration 
to build an early Arabic philosophical language in the second century 
AH, The emphasis on the need for philosophy as a self-grant to this 
philosopher called on him to relate structurally to the scene of human 
thought in all its forms. This is what this research wants to say.
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