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تسعى هذه المقالة إلى إعادة النظر في مفهوم الأنوثة خارج التوجّهين السائدين: الأوّل، التوجّه 

البيولوجي الذي يختزل الأنوثة في الجسد، والثاني، التوجّه الاجتماعي الذي يجعلها نتاجًا للثقافة 

والخطاب. فتنطلق المقالة من إشكالية مفادها أنّ اختزال الأنوثة في هذين التوجّهين يؤدّي إلى 

إفقادها بُعدها القيمي والروحي، وهذا ما يخالف فهم حضورها العميق في التجربة الإنسانيّة، 

كَن وتوازن الوجود الإنساني. لذلك تقوم المقالة، من  وصلتها بالجمال والحب والرعاية والسَّ

خلال المقاربة القرآنية والفلسفية-العرفانيّة للرؤية القائمة على التكامل بين الذكر والأنثى، بإثبات 

أنّ الأنوثة قيمة روحية وجمالية. وتخلص إلى أنهّا بُعدٌ من أبعاد الكمال الإنساني، وهي تغطيّ 

احتياج الإنسان والكون إلى الجمال والرحمة والحُبّ والرأفة واللطف... وذلك خصوصًا في 

زمن يعيش فيه الإنسان الحداثي وما بعد الحداثي أزمة يمكن فهمها بوصفها اختلاًال في ميزان 

الجلال والجمال، ما يؤدّي إلى أزمة فقدان المعنى والهُوية، وتختم بأنّ استعادة الأنوثة بوصفها 

القوّة  فيه  تتّحد  إنساناً  يكون  بحيث  المتوازن،  الإنسان  بناء صورة  تعيد  أن  روحية يمكن  قيمة 

بالرأفة، والعقل بالمحبّة، والخصوصية بالكرامة، والاختلاف بالتكامل.

الأميرة نعمت الأمير علي حرفوش)1(

الكلمات المفتاحية:

1 -  طالبة دكتوراه، فرع فلسفة الأخلاق، كلية المعارف والإلهيات، جامعة قم الحكومية )إيران(.
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Femininity as Spiritual Value:
Reflections on Philosophy of Complementarity between 

Male, Female

Al-Ameera Nimat Al-Ameer Ali Harfoush(1)

 Abstract:

The author of this article seeks to reconsider the concept of femininity beyond the 
two prevailing orientations: the first, the biological orientation that reduces femininity 
to the body, and the second, the social orientation that makes it a product of culture 
and discourse. She begins with the premise that reducing femininity to these two 
orientations leads to the loss of its ethical and spiritual dimensions, which contradicts 
the understanding of its profound presence in human experience and its connection to 
beauty, love, nurturing, tranquility, and the balance of human existence. 

Therefore, through a Qur’anic and philosophical-gnostic approach to the vision 
based on the integration of male and female, the article demonstrates that femininity is 
a spiritual and aesthetic value. She concludes that it is a dimension of human perfection, 
fulfilling humanity’s and the universe’s need for beauty, mercy, love, compassion, and 
kindness, especially in an era where modern and postmodern humanity is experiencing a 
crisis that can be understood as an imbalance in the scales of majesty and beauty, leading 
to a crisis of lost meaning and identity. She concludes that restoring femininity as a 
spiritual value can rebuild the image of a balanced human being, one in whom strength 
is united with compassion, reason with love, individuality with dignity, and difference 
with complementarity. 

Keywords:
Female, Femininity, Beauty and Majesty, Spiritual Value, Ibn Arabi, Sadr al-Muta’allihin.

1 - PhD student, Department of Philosophy of Ethics, Faculty of Knowledge and Theology, Qom State 
University - Iran.
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مة:
ّ
مقد

م��رتّ قضية الأنوثة عبر التاريخ بمراحل متعدّدة، انتقلت خلالها من كونها وصفًا بيولوجيًّا أو 

تمثيًال جماليًّا أو بناءً اجتماعيًّا، إلى كونها إش��كالًا فلسفيًّا مركّبًا يتصّل بالذات والهُوية، والقيمة، 

والحُرّية، والمعنى. ولقد ش��هد الفكر ما بعد الحداثي والمعاصر سجالات فلسفية معقّدة للغاية 

فيه��ا، حيث انتقلت النقاش��ات فيها م��ن مجال الوص��ف الطبيعي أو الرم��زي إلى مجال النقد 

الفلسفي والاجتماعي، ولا سيّما المتعلّق بالجندر والذات والتمثيل والحرية والاختزال الجسدي 

أو الثق��افي. لكنّها بذلك ظلتّ تدور ب�ني مقاربتين: الأولى، تختزل الأنوثة بالطبيعة الجس��دية 

البيولوجية، والثانية، تردّها إلى البناء الاجتماعي والثقافي القابل للتفكيك وإعادة التشكيل؛ وفي 

كلتا المقاربتين تفقد الأنوثة بعُدها القيمي والروحي، وبالتالي لا تقُرأ بوصفها قيمة إنسانية تسُهم 
في بناء معنى الإنسان والإنسانية. وهذا ما يمكن أن نلخّصه بالإشكالية الآتية:)))

إذا كان��ت الأنوثة مج��ردّ جنس بيولوجي أو بن��اء اجتماعي، فلماذا نج��د في أعماق التجربة 

الإنس��انيّة، كما في الشعر والعرفان والحب والتربية والفن، حضورًا للأنوثة لا يمكن اختزاله إلى 

شيء من ذلك؟ ولماذا يعاني الإنس��ان الحديث، رغم كل إنجازات��ه المادية، من فقدان التوازن 

وفقدان معنى الجمال والرحابة  اللذين لا   يوفرّهما له المنطق الذكوري وحده؟ فكيف يمكن فهم 

الأنوثة بطريقة تعيد لها عمقها دون أن تقع في فخ البيولوجية أو المساواتية أو غيرها من النظريات 

1 -See: Mari Mikkola: “Feminist Perspectives on Sex and Gender,” in The Stanford 
Encyclopedia of Philosophy.
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الاختزالية التي تقلصّ موقع الأنثى وتحَُدّ فهم الأنوثة في نطاقات ضيّقة تؤطرّها؟

ا  لا يمكن أن يأتي حلُّ هذه الإش��كالية من داخل النماذج المادية أو الاجتماعية وحدها، وإنّم

تنش��أ الحاجة إلى مقاربة فلس��فية دينية تتج��اوز الثنائيات الجامدة أو التراتبي��ة، وتعيد النظر في 

الأنوث��ة بوصفها بعُدًا جماليًّا وروحيًّا في الوجود الإنس��اني، لا كونها ما يقابل الذكورة. وهذا ما 

يمكن استلهامه من الرؤية الإسلامية التي طرحها القرآن الكريم للذكر والأنثى، حيث طرح رؤية 

لا تؤسّ��س لتماثل يلغي الخصوصية، ولا لتراتب يلغي الكرامة، بل لتكامل داخل وحدة إنسانية 

وخُلقُية جامعة.

كما تزداد هذه الرؤية وضوحًا وعمقًا في ضوء التراث العرفاني والفلسفي الإسلامي، من )ابن 

عربي( إلى )ص��در المتألهّين(، ففي فكر )اب��ن عربي( تندرج رؤية الم��رأة ضمن منطق التجلّي 

والمحبّة والكمال، وقد أبرزت الدراس��ات أنّ��ه ينظر إلى الحقيقة الإنس��انية بوصفها واحدة في 

الذك��ر والأنثى، وهذا يفتح المجال لقراءة الأنوثة على أنهّا وج��ه من وجوه الجمال الإلهي، أمّا 

في الحكم��ة المتعالية عند )ص��در المتألهّين(، فإنّ نظرية الوحدة التش��كيكية للوجود والحركة 

الجوهرية تتيحان فهم الإنس��ان بوصفه كائنًا يس�ري في حركة تكاملية، حيث النفس في صيرورة 

وجودية نحو الكمال والوحدة والبس��اطة، فيصبح بالإمكان قراءة الذكر والأنثى على حدّ سواء، 
(( ضمن حركة النفس والوجود والكمال. وهذا ما سيتضّح تدريجيًّا في سياق مباحث المقالة.)))

- تثبيت المفاهيم: أوًّال

1 - من الأنثى إلى الأنوثة )ضبط المفهوم(

؛ ذلك أنّ  يقت�ضي البحث عن الأنوثة، بوصفها قيمةً، التمييزَ بين مفهومي الأنثى والأنوثة أوّلًا

الأنثى في مفهومها الطبيعي ومستواها اللغوي تحيل إلى التعّني الجنسي.

1 - راجع: سعاد الحكيم: »المرأة وليّة.. وأنثى: قراءة في نصّ ابن عربي«، مجلة التراث العربي.
2 - راجع: رابح رزيق: »في مفهوم الوجود وتطبيقاته في فلس��فة صدر الدين الش�ريازي«، ص115–

.138



135

العدد 12

فف��ي اللغة، الأنثى خلاف الذكر في كلّ شيء)))، وهذا يدلّ على أنّ اللفظ في أصله يصف جهة 

جنس��ية-نوعية، لا قيمة روحية بذاتها. أمّا الأنوثة في أفق هذه المقالة فلا تخُتزل بالجسد، بل تفُهم 

بوصفها معنى رمزيًّا وقيميًّا يتصّل بالجمال، واللطف، والرحمة، والتلقّي، والاحتواء. ولقد وقعت 

المقاربات الحداثية وما بعد الحداثية للأنوثة في فخّ هذا التمييز، حيث نجدها قد اختزلت الأنوثة 

اختزالًا بيولوجيًّا جعلها نتيجة مباشرة للجسد، واختزالًا اجتماعيًّا جعلها أثراً للثقافة والخطاب. هذا 

ما يقرّره )ماري ميكولا- Mari Mikkola(، حيث يبّني أنّ الجنس يدلّ على الخصائص البيولوجية، 

أمّا الجندر فيدلّ على عوامل اجتماعية مثل الدور والموقع والسلوك والهُوية. وقد نشأ هذا التمييز 

 )Simone de Beauvoir - انطلاقً��ا من فكرة أنّ »البيولوجيا قدر«)))، وتؤكّد )س��يمون دي بوف��وار

 Judith - هذا المنحى بقولها: »لا يولد المرء امرأةً، بل يصير كذلك«)))، بينما تذهب )جوديت بتلر
ط )مُؤَسْلبَ( للأفعال«.))) Butler( إلى أنّ الجندر ليس هوية ثابتة، بل يتكرّر عبر »تكرار مُنَمَّ

لكنّ البحث في الأنوثة لا يس��تقيم إذا حُصر في هذين المس��تويين؛ حيث إنّ كليهما، س��واءً 

البيولوجي أم الاجتماعي، يقدّمان تفس�رياً جزئيًّا للأنوثة، ولا يس��تنفدان حقيقتها من حيث هي 

معنى إنساني متصّل بالجمال والرحمة واللطف، فالبيولوجيا تفسّر حامل الأنوثة )جسد الأنثى(، 

والاجت�امع يفسّر صور تمثلّها في المجتم��ع، أمّا القيمة فتفسّر معناه��ا وغاياتها. ومن هنا، فإنّ 

الأنوثة في الرؤية الفلسفية الدينية ليست مجردّ معطى بيولوجي طبيعي ولا مجردّ بناء اجتماعي، 

بل هي قيمة روحية تتجّىل في الوجود الإنساني من خلال نمط خاص في الظهور الجمالي؛ ذلك 
أنّ الجمال نفسه عُدّ في الفلسفة من القيم العُليا إلى جانب الخير والحقّ والعدل.)))

1 - ابن فارس: معجم مقاييس اللغة، ج1، ص144. 
2 - See: Mari Mikkola: “Feminist Perspectives on Sex and Gender,” in The Stanford 
Encyclopedia of Philosophy.

3 - راجع: سيمون دو بوفوار: الجنس الآخر: التجربة الحياتية، ص13.
4 - See: Judith Butler: Gender Trouble: Feminism and the Subversion of Identity, p.179; 
Mari Mikkola: Feminist Perspectives on Sex and Gender, The Stanford Encyclopedia of 
Philosophy.
5 - See: Crispin Sartwell: Beauty, The Stanford Encyclopedia of Philosophy. 

ةٌ الأنُوُثَةُ قِيمَةٌ رُوحِيَّ
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2 - الجمال والجلال في الأفق الفلسفي والديني:

يش��كّل الجمال والجلال في الأفق الفلس��في والدين��ي بعُدين من أبعاد الكمال. فهما ليس��ا 

مجرد صفتين ذوقيّتين أو انفعاليّتين، بل هما وجهان لتجلّي الوحدة في الكثرة، ففي مقام الذات 

لا تمايز بينهما؛ لأنّ الكمالات كلهّا مندمجة في بس��اطة الوجود المطلق، وأمّا في مقام الأسماء 

فيب��دأ التفصيل، حيث يظهر الجمال في الحبّ والرحمة والانس��جام، ويظهر الجلال في القدرة 

والحاكمية والحدّ. وفي مقام الفعل الخُلقُي يتحوّل الجمال إلى محبّة واعتدال وتناسب، ويتحوّل 

الج�الل إلى ضبط ومس��ؤولية وحفظ للوحدة وس��ط الكثرة. أمّا الإنس��ان الكام��ل في العرفان 

الفلس��في، فهو من يس��تطيع أن يجعل كثرته م��رآة لوحدته، فتظهر أفعاله جميل��ة؛ لأنهّا محبوبة 

ومنسجمة، وجليلة؛ لأنهّا متصّلة بالأصل، وحافظة للنظام، وغير ساقطة في وَهْم الاستقلال.

فالجمال ه��و الكمال من حيث ظهوره الملائم والمحبوب، ولذل��ك يفُهم الجمال عند )ابن 

سينا( بوصفه كمال الشيء من حيث تحقّقه على ما ينبغي له في مرتبته الوجودية، يقول في النجاة 

إنّ »واج��ب الوج��ود له الجمال والبهاء المح��ض«، ثم يقرّر القاعدة العامّ��ة بقوله: »جمال كل 

شيء بهاؤه هو أن يكون على ما يجب عليه«، بل »إنّ كل جمال ملائم وخير مدرك فهو محبوب 
ية.))) ومعشوق«، وبذلك يرتبط الجمال بالوجود، والخير والكمال، لا بمجردّ الصورة الحسِّ

أمّا الجلال، فهو ظهور الكمال من جهة العظمة والتنزيه والقهر والعلوّ، على نحو يورث الهيبة 

والخشية والتعظيم، فإذا نسُ��ب إلى الله دلّ على عزتّه وكبريائه وغناه واستغنائه المطلق، لا على 

قس��وة أو نقص))). فالجلال ليس نقيض الجمال، بل هو كمال الح��قّ من جهة العظمة والهيبة، 
وهذا ما يتضّح في تعريف )الغزالي( لاسم الجليل.)))

ففي الأفق العرفاني، يتحدّد الفرق بين الجمال والجلال من جهة التجلّي والأثر، فـ)ابن عربي( 

يش�ري إلى هذا المعنى بقوله: »وصف نفس��ه بأنهّ جميل وذو جلال، فأوجدنا على هيبة وأنس«؛ 

1 - ابن سينا: المبدأ والمعاد، ج1، ص17.
2 - راج��ع: مجموعة من المؤلفين: موس��وعة المفاهيم الإس�المية العام��ة، في شرح معنى الجلال، 

ص187
3 - أبو حامد الغزالي: المقصد الأسنى، ص115
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فالهيبة تجلّي الجلال، والأنس أثر الجمال.)))

يؤكّد هذه الثنائية )الش��يخ جوادى آملي( حين يقرّر أنّ الجمال والجلال، وهما من الأس�امء 

الإلهي��ة، لهما مظاهر متنوّعة، ويش��كّلان ثنائية متكاملة، حيث يق��ول إنّ جلال الحقّ كامن في 

جماله، وجماله مستور في جلاله؛ ولذلك فإنّ مظهر الجلال لا يخلو من جمال، ومظهر الجمال 

ا ببعض الموارد، بل هو كامن  لا يخلو من جلال. كما يبّني أنّ تضامن الجمال والجلال ليس خاصًّ

في الشريعة كلهّا ومش��هود في ش��ؤونها كلهّا. وهذا يتيح فهم الجلال والجمال بوصفهما نظامًا 

تكامليًّا لا ثنائية متصارعة))). هذه الثنائية التي تشكّل نظامًا تكامليًّا تحقّق مقام الإنسان الكامل، 
الذي هو مظهر الجمال والجلال عند مليك مقتدر.)))

ثانيًا- الرؤية القرآنية: التكامل لا التماثل:

تش��كّل الأنوثة في الرؤية القرآنية قيمة روحية تش��ارك فيها الأنث��ى في تحقيق الصورة الكاملة 

للإنس��ان، فمن خلال تتبّع الآيات الت��ي ورد فيها ذكر الذكر والأنثى في الق��رآن الكريم، يمكننا 

القول إنّ القرآن ركّز على أربعة أصول أس��اس في بيان��ه لموقعية الذكر والأنثى ودورهما: وحدة 

الأصل الإنساني، ووحدة الكرامة، ووحدة التكليف، والزوجية بوصفها نظامًا تكامليًّا. وهو بهذه 

الأصول الأربعة يرسّ��خ التكامل بين الذكر والأنثى القائم ع�ىل الخصوصية من دون أن يحوّلها 

إلى تراتب في الموقعية والدور، وعلى المس��اواة دون أن يحوّلها إلى تماثل. هذه رؤية يتفردّ فيها 

القرآن الكريم ويكرمّ من خلالها المرأة ويمنع تشيُّؤها واستهلاك أنوثتها.

1 - وحدة الأصل الإنساني: 

يقول العلامة )الطباطبائي( في تفسير الآية ﴿وما من دابةّ في الأرض إلا على الله رزقها ويعلم 

مستقرّها ومستودعها﴾ ]هود: 6[: إنَّ المعنى: وهو الذي أوجدكم، معشر الأناسي، من نفس 

1 - راجع: ابن عربي: رسائل ابن عربي، كتاب الجلال والجمال، ج1، ص15.
2 - راجع: عبد الله جوادي آملي: جمال المرأة وجلالها، ص7–11.

3 - حيدر الآملي: تفسير المحيط الأعظم، ج4 ، ص15

ةٌ الأنُوُثَةُ قِيمَةٌ رُوحِيَّ
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ين ق��د أوردوا في الآية مع��اني أخَُر، كقول  واح��دة، وعمّ��ر بكم الأرض إلى ح�ني، وأنَّ المفسِّر

بعضهم: إنَّ المراد من إنش��ائهم من نفس واحدة خلقهم م��ن نوع واحد من النفس، وهو النفس 

الإنس��انية، »أو إنَّ المراد هو الإنش��اء من نوع واحد من التركيب النفسي والبدني، وهو الحقيقة 
الإنسانية المؤلَّفة من نفس وبدن إنسانيَّين«.)))

وفي التبيان في تفس�ري الآية ﴿الذي خلقكم من نفس واحدة﴾ ]النس��اء: 1[، تعني آدم، ثم 

ق��ال: وجعل منها زوجها، أي من النفس بمعنى الجنس، وهو في اللفظ على مَخْرَج الراجع إلى 
النفس الأولى.)))

فالذَّكر والأنثى ليسا حقيقتين إنسانيَّتين منفصلتين، بل هما صادران من أصل واحد إنسانّي.

2 - وحدة الكرامة:

رْضِ 
َ ��مَاوَاتِ وَاْأل َىَلع السَّ مَانةََ 

َ ن��وّه القرآن الكريم بالإنس��ان؛ إذ قال: ﴿إِنَّا عَرَضْنَ��ا اْأل

نَ ظَلُومًا جَهُول﴾  نسَ��انُۖ  إنَِّ��هُ كَا ِ
َلَهَا الْإ شْ��فَقْنَ مِنْهَا وحََم

َ
مِْلْنَهَا وَأ ن يَح

َ
َ أ بَيْن

َ
بَ��الِ فَأ ِ

وَالْج
س لأصل وحدة الكرامة الإنسانية، حيث يقرِّر القرآن  ]الأحزاب: 72[. فالرؤية القرآنية تؤسِّ

صة، ذكورًا كانوا أم إناثاً، وذلك في الآية:  أنَّ الكرامة لبني آدم بما هم بشر، وليس لفئة مخصَّ

﴿ولق��د كرّمنا بني آدم ...﴾ ]الإسراء: 70[، وقد فسّر العلامة )الطباطبائي( هذا التكريم 

بأنَّه: تخصيص ال�يشء بالعناية وتشريفه بما يختصّ به، ثم ف��رقّ بين التكريم والتفضيل، 

واعتبر معنى التكريم أنَّه ذو كرامة بنفسه، وربطه بما اختصّ به الإنسان من العقل والتمييز 

بين الحقّ والباطل والخير والشّر. وبذلك يتضّح أنَّ الكرامة متعلقّة بالحقيقة الإنسانية، لا 
بكون الإنسان ذكراً أو أنثى.)))

ا التقوى هي  كما تبّني سورة الحجرات بوضوح أنَّ الأنوثة والذكورة ليستا ملاكًا للكرامة، وإنَّم

1 - العلامة محمد حسين الطباطبائي: الميزان في تفسير القرآن، ج7، ص298
2 - الشيخ الطوسي: التبيان في تفسير القرآن، ج1، ص410

3 - راجع: السيد محمد حسين الطباطبائي: الميزان في تفسير القرآن، ج13، ص156.



139

العدد 12

يُّهَا النَّاسُ إنَِّا خَلَقْنَاكُم 
َ
الملاك الذي يتفاضل فيه الإنسان، أيُّ إنسانٍ، عن غيره في الكرامة: ﴿ياَ أ

 َ تْقَاكُمْۚ  إنَِّ اَّهلل
َ
ِ أ كْرَمَكُمْ عِندَ اَّهلل

َ
عََارَفُواۚ  إنَِّ أ ٰ وجََعَلْنَاكُمْ شُعُوباً وَقَبَائلَِ لِت نثَى

ُ
مِّن ذَكَرٍ وَأ

عَليِ��مٌ خَبيٌِر﴾ ]الحجرات: 13[، وذلك بعد أن تؤكِّد حقيقة أنَّ الخلق من نوع واحد وجنس�ني 
ا فائدته في التعارف وتشكيل الشعوب والقبائل،  مختلفين، ذكراً كان أم أنثى، وهذا الاختلاف إنَّم

يُّهَا النَّاسُ إنَِّا خَلَقْنَاكُم مِّن 
َ
وليس لتحصيل الكرامة الخاصّة؛ فالكرامة للنوع الإنس��اني: ﴿ياَ أ

َ عَليِمٌ  تْقَاكُمْۚ  إنَِّ اَّهلل
َ
ِ أ كْرَمَكُمْ عِندَ اَّهلل

َ
عََارَفُواۚ  إنَِّ أ ٰ وجََعَلْنَاكُمْ شُعُوباً وَقَبَائلَِ لِت نثَى

ُ
ذَكَرٍ وَأ

خَبيٌِر﴾ ]الحجرات: 13[.

3 - وحدة التكليف:

لأنَّ الإنس��ان مخلوق مكرَّم، ومؤتمن، وقد اختاره الله خليفة له في أرضه، وأوكل إليه عمارة 

الأرض وما عليها بصرف النظر عن جنس��ه، يلزم من ذلك أن يكون مس��ؤولًا مخاطبًا بالتكليف 

الإلهي وفق القاعدة نفس��ها والمبدأ ذاته، وهي قاعدة الوحدة ب�ني الذكر والأنثى في التكليف 

ث عن السرقة تخاطب  والثواب والعقاب، مع مراعاة الخصوصية. فالآيات الكريمة التي تتحدَّ

ث عن  ث عن الزنا تخاطب الزانية والزاني، وآيات أخرى تتحدَّ الس��ارق والس��ارقة، والتي تتحدَّ

الثواب للجنسين، حيث تقول الآية في سورة الأحزاب: ﴿إنَِّ المُْسْلمِِيَن وَالمُْسْلمَِاتِ وَالمُْؤْمِنيَِن 

اَشِعِيَن  ابرَِاتِ وَالْخ ابرِِينَ وَالصَّ ادِقَاتِ وَالصَّ ادِقيَِن وَالصَّ وَالمُْؤْمِنَاتِ وَالْقَانتِيَِن وَالْقَانتَِاتِ وَالصَّ
َافظِِ�نَي فُرُوجَهُمْ  ائمَِاتِ وَالْح ائمِِ�نَي وَالصَّ قَ��اتِ وَالصَّ قِ�نَي وَالمُْتَصَدِّ اَشِ��عَاتِ وَالمُْتَصَدِّ وَالْخ
جْرًا عَظِيمًا﴾ ]الأحزاب: 

َ
غْفِرَةً وَأ ُ لهَُم مَّ عَدَّ اَّهلل

َ
اكرَِاتِ أ َ كَثيِراً وَالذَّ اكرِِينَ اَّهلل َافظَِاتِ وَالذَّ وَالْح

ٰ وَهُوَ مُؤْمِنٌ  ن�َى�ثَ
ُ
وْ أ

َ
ًا مِّن ذَكَرٍ أ 35[ ، وتصرِّح س��ورة النح��ل بهذا المعنى: ﴿مَنْ عَمِ��لَ صَالِح

نوُا يَعْمَلُونَ﴾ ]النحل: 97[، وكذا  حْسَ��نِ مَ��ا كَا
َ
جْرهَُم بأِ

َ
َجْزِيَنَّهُمْ أ فَلَنُحْييِنََّهُ حَيَاةً طَيّبَِةًۖ  وََنل

 ٰ نثَى
ُ
وْ أ

َ
مِلٍ مِّنكُم مِّن ذَكَرٍ أ ضِيعُ عَمَلَ عَا

ُ
نِّي َال أ

َ
الآية من آل عمران: ﴿فَاسْ��تَجَابَ لهَُمْ رَبُّهُمْ أ

ۖ بَعْضُكُم مِّن بَعْ��ضٍ ...﴾ ]آل عمران: 195[، فالحياة الطيّبة ليس��ت متوقفّة على الذكورة أو 
ا هي ثواب العمل الصالح وأداء التكليف والمسؤولية، وبالتالي فإنَّ طريق الكمال  الأنوثة، وإنَّم

مفتوح للذكر والأنثى.

ةٌ الأنُوُثَةُ قِيمَةٌ رُوحِيَّ
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  4 - الزوجية بوصفها صيغةَ تكامل:

تتفاوت نظرة القرآن للزوجية بين الذكر والأنثى عّام عداها من النظريات، فالقرآن الكريم يقدّم 

الزوجية بوصفها صيغةَ تكامل، تعني تكامًال حقيقيًّا بين الذكر والأنثى على المس��توى العاطفي 

والقيم��ي والنف�يس والروحي وغيره، ويق��دّم الحياة الزوجي��ة على أنَّها مج��ال لتفاعل الذكورة 

والأنوثة من أجل تحقيق الس��كن وتجلّي المودّة والرحمة. فالقرآن الكريم ينتقل بالحياة الزوجية 

من المعطى البيولوجي بين الذكر والأنثى إلى بناء معنى الزوجية بما هي علاقة وجودية وخُلقُية 

ْهَا  زْوَاجًا لّتَِسْ��كُنُوا إلَِي
َ
نفُسِ��كُمْ أ

َ
نْ خَلَقَ لَكُم مِّنْ أ

َ
وروحي��ة، وذلك في الآية ﴿وَمِنْ آياَتهِِ أ

ياَتٍ لّقَِوْمٍ يَتَفَكَّرُونَ﴾ ]الروم: 21[. هذه الآية تشير  َةًۚ  إنَِّ ِيف ذَلٰكَِ لَآ ةً وَرحَْم وَدَّ وجََعَلَ بيَنَْكُم مَّ
إلى وحدة الحقيقة الإنسانية من جهة، وإلى الزوجية بوصفها صيغة للتكامل الروحي والعاطفي 

ها العلامة )الطباطبائي( بقوله: إنَّ كل ناقص مش��تاق إلى كماله، وكل مفتقر  والمعن��وي، ويفسّر

مائل إلى ما يزيل فقره، وهذا هو الشبق المودع في كل من هذين القرينين. كما يفسّر المودّة بأنَّها 

الحب الظاهر أثره في مقام العمل، فنسبة المودّة إلى الحب كنسبة الخضوع الظاهر أثره في مقام 
العمل إلى الخشوع الذي هو نوع تأثرّ نفساني عن العظمة والكبرياء.)))

...﴾ ]البقرة:  َّهُنَّ َاسٌ ل نتُمْ لِب
َ
َاسٌ لَّكُمْ وَأ كما يؤكّد هذه الرؤية بعمق أكبر في الآية ﴿...هُنَّ لِب

187[، فالزوجية امتزاج لحي��اة الزوجين بحيث يصير كل منهما بمنزلة اللباس للآخر، واللباس 

يحفظ الجس��م من الحَرّ والبرد وأنواع الأخطار من جهة، ويستر عيوب الجسم من جهة أخرى، 

مضافاً إلى أنَّه زينة للإنسان، وتشبيه الزوج باللباس يشمل هذه الجوانب كلهّا. فالزوجان يحفظ 

كل منهما الآخر من الانحراف والعيوب، ويوفرّ كل منهما س��بل الراحة والطمأنينة للآخر، وكل 

منهما زينة للآخر. هذا التعبير يوضّح غاية الارتباط المعنوي بين الرجل والمرأة ومساواتهما في 
هذا المجال، فالتعبير جاء للرجل كما جاء للمرأة من دون تغيير.)))

��ا هي صيغة لتكامل الذكورة  فالزوجية ليس��ت مجردّ صيغة للتكامل بين الذكر والأنثى، وإنَّم

1 -  محمد حسين الطباطبائي: الميزان في تفسير القرآن، ج16، ص166
2 -  ناصر مكارم الشيرازي: الأمثل في تفسير كتاب الله المنزل، ج1، ص29
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والأنوث��ة، أي وجه الج�الل ووجه الجمال، بما يحملان��ه من خصائص وجودي��ة وأبعاد قيمية 

. وروحية، وعندها يتحقّق السكن، وعمارة الأرض وما عليها بالتكّرث

ثالثًا: نظرية التكامل في الفلسفة والعرفان:

تش��كّل الأنوثة والذكورة صورتين لظهور الحقيقة الإنس��انية الواح��دة في عالم الكثرة، فهما 

ليستا ماهيتين متقابلتين على نحو الصراع أو التراتب القيمي. ففي هذا الإطار لا يستقلّ الوجود 

الظاهر عن أصل��ه، والقيمة أو الفضيلة تظهر من خلال الس�ري في مراتب: فالوحدة تتحقّق في 

مرتبة الذات، والحُبّ في الأوص��اف، والاعتدال في مرتبة الفعل، وهنا تصبح الأنوثة والذكورة 

ان عن التكامل بين الذكر والأنثى؛ لا بوصفهما مجردّ علاقة اجتماعية وبيولوجية،  قيمتين تع�ّر�بّ

بل بوصفهما تجليًّا أنطولوجيًّا وخُلقُيًّا لوحدة الإنسان في صورتين متقابلتين ومتكاملتين في آن. 

ونتحرّى هذه الرؤية من خلال نموذجين مركزيين في الفلسفة والعرفان الإسلامي: )ابن عربي(، 

بوصفه المؤسّ��س الأبرز للرؤية العرفاني��ة القائمة على التجلّي ووحدة الوج��ود ورمزية الحُبّ 

والجمال؛ و)صدر المتألهّين(، بوصفه ممثًال للفلسفة المتعالية التي أعادت بناء الرؤية العرفانية 

ضمن نسق وجودي قائم على أصالة الوجود، والتشكيك، والحركة الجوهرية، وصيرورة النفس 

نحو الكمال.

1 - )ابن عربي( والأنوثة:

تذكر )نزاهة براضة( في مقدّمة كتابها »الأنوثة في فكر )ابن عربي(« أنَّ الأنوثة عند )ابن عربي( 

تشكّل أحد الأركان المحورية في فكره، ولقد اعتبر أنَّ خطابه في عمقه وشموليته يعكس خطاب 

الأنوثة، وهي قضية يشهد عليها نصّ )ابن عربي( في اتسّاعه وتشعّبه، ويؤيدّها إصراره على إدراج 

الحديث عن الأنوثة في سياق مركزي، ضمن ديباجة مؤلفّه »الفتوحات المكّية«. ويمكننا تحرّي 
رؤيته للأنوثة من خلال النقاط الآتية:)))

1 - نزاهة براضة: الأنوثة في فكر ابن عربي، ص11

ةٌ الأنُوُثَةُ قِيمَةٌ رُوحِيَّ
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أ- وحدة الحقيقة الإنسانية:

تش��كّل وحدة الحقيقة الإنسانية في فكر )ابن عربي( جوهر فلسفته القائمة على وحدة الوجود، 

حيث يرى أنَّ الإنس��ان مرآة الك��ون، ويعتبر أنَّ الإنس��ان الكامل تجليّاً إلهيًّ��ا يجمع بين الصفات 

الإلهي��ة والخصائص الكونية، وه��و مظهر جامع للأس�امء الإلهية، فـ)ابن ع��ربي( ينطلق من أنَّ 

الحقيقة الإنس��انية أوسع من الانقسام الجنسي. ففي »الفتوحات« يبّني أنَّ »الأنوثة والذكورة ليستا 

من خصائص النوع الإنس��اني«)))، وأنَّ »ما من شيء إلا وفيه  جه��ة الذكورة وجهة الأنوثة، وجهتا 

التقابل«)))، ولو كانت الذكورة أو الأنوثة من حقيقة الإنسان بما هو إنسان لتميّز بهما عن غيره، لكن 

الواقع أنَّ الذكر والأنثى يوجدان في الإنسان والحيوان معًا، فهما بحسب )ابن عربي( »... عرضان 

ليسا من حقائق الإنسانية لمشاركة الحيوان كلهّ في ذلك«)))، ولهذا لا يصحّ جعلهما فصًال أو مقوّمًا 

للحقيقة الإنس��انية؛ حيث إنَّ جوهر إنس��انيتهما يكمن في تجاوزه�ام للحيوانية، وليس الخضوع 

لأحكامها. فالذكورة والأنوثة ليستا من ماهية الإنسان، بل من عوارض ظهوره الطبيعي والاجتماعي 
والتناسلي، ولذلك يمكن القول إنَّ الإنسان من حيث حقيقته سابق على الانقسام إلى ذكر وأنثى.)))

ينظ��ر )ابن ع��ربي( إلى المرأة بوصفها ش��قيقة للرجل في أصل الإنس��انية وقابلة لم��ا يقبله من 

المقامات والمراتب. فما يصحّ للرجل من حيث إنسانيته يمكن أن يصحّ للمرأة من حيث إنسانيتّها، 

فهو يقول: »ليس المخصوص بهذا الذكورية فقط، فكلامنا في صورة الكامل من الرجال والنساء«، 

فمناط الكمال ليس الذكورة، بل تحقّق الإنسان بحقيقته الجامعة. وعلى هذا الأساس، تكون الذكورة 

والأنوث��ة صورتين عارضتين للحقيقة الإنس��انية الواحدة، لا رتبت�ني متفاضلتين في أصل القيمة أو 

القابلية الروحية. فالأنثى لا تنقص عن الذكر في مرتبة الإنس��انية، ك�ام أنَّ الذكر لا يحتكر الكمال 
ا يقع التمايز في أحكام الظهور والتكوين، لا في جوهر الحقيقة الإنسانية.))) لمجردّ ذكورته؛ وإنّم

1 - ابن عربي: الفتوحات المكية، ج3، ص185
2 - ابن عربي: الفتوحات المكية، ج1، ص507.

3 - ابن عربي: عقلة المستوفز، رسائل ابن عربي، باب الكمال الإنساني 
4 - ابن عربي: عقلة المستوفز، رسائل ابن عربي، باب الكمال الإنساني 

5 - ابن عربي: عقلة المستوفز، رسائل ابن عربي، باب الكمال الإنساني، ص30
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ب- الذكورة والأنوثة في قطبية الوجود:

ينتقل )ابن عربي( بالذكورة والأنوثة من المس��توى الطبيعي البيولوجي إلى مستوى آخر أكثر 

ان بنية الظهور في  عمقًا، هو المس��توى الوجودي الرمزي، حيث يظُهرهما بوصفهما قطبين يفسّر

الوجود: قطب الفعل وقطب القبول )الانفعال(، وقطب الإفاضة وقطب التلقّي، وقطب التجلّي 

. وهذا ما يظهر م��ن قوله: »والنفوس كلهّا في مقام الأنوث��ة لمن عقل؛ فإنَّ كلَّ  وقط��ب المجّىل

منفعل فرتبته رتبة الأنثى، وما ثمَّ إلا منفعل. والفعل مقسّ��م على الحقيقة بين الفاعل والمنفعل؛ 

فمن الفاعل الاقتدار، ومن المنفعل القبول للاقتدار فيه«. فالوجود عنده لا يظهر من خلال ذات 

مغلقة على نفس��ها، بل يظهر ع�رب علاقة، وكلّ علاقة ظهور تحتاج إلى جه��ة يظهر منها الفعل، 

وجهة تقبل هذا الفعل وتجعله متحقّقًا في صورة، ومن هنا تأتي أهمية الثنائية الرمزية بين الذكورة 
والأنوثة.)))

فالذُّكورة، في هذا السياق، ترمز إلى جهة الاقتدار والفعل والإلقاء، بينما ترمز الأنوثة إلى جهة 

القبول والاستعداد والتكوين. لكن هذا التقابل لا يعني أفضلية الفاعل على المنفعل؛ لأنَّ الفعل 

. فالأنوثة شرط ظهور الوجود؛ فهي  لا يت��م إلا بالمنفعل، كما أنَّ التج�ّي�لّ لا يتحقّق إلا بالمجُّىل

قابلية خلاقّة يتجسّد فيها المعنى، وتظهر بها الكثرة من الوحدة.

وانطلاقاً مّام تقدّم، نس��تنتج أنَّ الأنوثة، في مس��توى الظهور الوجودي، في فكر )ابن عربي(، 

، وليس��ت مجردّ وصف بيولوجي أو اجتماعي  تش��كّل مبدأً كونيًّا يدلّ على قابلية العالم للتجلّي

للمرأة.

ج- الرمز الأنثوي والحُبّ:

الحُ��بّ عند )ابن عربي( مبدأ وجودي يفسّر خروج المعنى م��ن البطون إلى الظهور، وانتقال 

الوح��دة من كمونها إلى صور الكثرة. ولذلك تعُتبر المحبّة، كما بيّنها في الفصّ المحمّدي، باباً 

؛ فـ)ابن عربي( يستند إلى الحديث النبوي: حُبِّبَ إليَّ من دنياكم النساء  من أبواب معرفة التجلّي

والطيب، ثم يجعل تقديم النساء في الحديث ذا دلالة عرفانية عميقة، حيث يقول: أحبَّ الله من 

1 - ابن عربي: الفتوحات المكية، ص507

ةٌ الأنُوُثَةُ قِيمَةٌ رُوحِيَّ



لاهوت الأنوثة: بين الحرية والكرامة144

العدد 12

هو على صورته. ما وقع الحب إلا لمن تكوّن عنه، وقد كان حبّه لمن تكوّن في منفعلٍ عن الحقّ 

بلا واسطة. فش��هوده للحقّ في المرأة أتمّ وأكمل، لأنهّ يشاهد الحق من حيث هو فاعل منفعل، 

ومن نفس��ه من حيث هو منفعل خاصّة. فلهذا أحبَّ a النساء لكمال شهود الحقّ فيهنّ؛ إذ لا 

يشاهد الحقّ مجردًّا عن المواد أبدًا، فإنَّ الله بالذات غنيّ عن العالمين. فالأنثى في هذا السياق 

ليس��ت مجردّ موضوع للرغبة، بل مجًىل يكتمل فيه ش��هود العلاقة ب�ني الفاعلية والقَبول، وبين 
الحبّ والظهور.)))

فالحبّ حركة كاش��فة؛ فهو يكش��ف حاجة الواحد إلى الظهور، لا بمعنى النقص، بل بمعنى 

فيض الكمال. والمحبّ لا يخرج من ذاته لأنهّ فاقد، بل لأنَّ الكمال إذا بلغ تمامه مال إلى الإفاضة 

. ومن هنا يكون الحبّ عنده مرتبطاً بأصل الوجود نفسه؛ إذ لا تظهر الكثرة إلا لأنَّ هناك  والتجلّي

مي�ًا�لً ذاتيًّا إلى التعرفّ، كما يقرّر منطق »الكنز المخفي«: أحببت أن أعُرفَ، فالحب هو المحركّ 
الأصلي للانتقال من مقام البطون إلى مقام الظهور.)))

��ا، فهي لا تعني المرأة من حيث هي جس��د  في ه��ذا الإطار تأخذ الأنوث��ة معنى رمزيًّا خاصًّ

فحس��ب، بل تعني القابلية التي يتجّىل فيها المعنى، والموض��ع الذي ينتقل فيه الحبّ من كونه 

ميًال باطنيًّا إلى كونه صورة ظاهرة. وهي بهذا الاعتبار تمثلّ الرحم الوجودي للظهور: فيها يتحوّل 

الفيض إلى صورة، والمعنى إلى تجسّد، والمحبّة إلى علاقة. ولهذا ترتبط المرأة عند )ابن عربي( 

بالتكوين، لا على نحو بيولوجي محض، بل بوصفها رمزاً لقَبول الوجود وتوليد الصور. فالأنثوي 

هو ما يجعل الحب قادرًا على أن يظهر، كما أنَّ المجَىل هو ما يجعل التجلّي قابًال للشهود.

د- المرأة مظهر للجمال الإلهي

إنَّ المرأة، بما تحمله في المستوى الرَّمزيّ عند )ابن عربي( من جمال وقبَول وتكوين ومَحبةّ، 

تصبح وجهًا لظهور الجمال الإلهيّ في الصورة الإنسانيّة. ويتضّح موقع الأنوثة بوصفها بنية رمزيةّ 

 . أكثر من قول )ابن عربي( إنَّ النبيَّ أحبَّ النس��اء »لكمال ش��هود الحقّ فيهنّ«، كما سبق أن تبّني

1 - ابن عربي: فصوص الحكم، ص217
2 - حسن زاده آملي: شرح فصوص الحكم )فارسي(، ص335 
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ويعُدّ هذا المعنى مدخًال مناسبًا لفهم المرأة بوصفها مظهراً للجمال الإلهيّ في نظر )ابن عربي(؛ 

ا يشُهَد من خلال الصور التي يتجّىل فيها. ومن  فالجمال الإلهيّ لا يدُركَ في ذاته المجردّة، وإنّم

 . ثَ��مَّ فإنّ المرأة، بما تمثلّه من جمال ولطف ورحمة وقابليّة، تصبح أحدَ أبرز مظاهر هذا التجلّي

فالح��بّ هنا لا يقف عند حدود الميل الطبيعيّ، وإن لم ينكره، بل يرفعه إلى معنى عرفانّي: حبّ 

المرأة هو حبّ لموضع الش��هود، وحبّ للصورة التي يظه��ر فيها الجمال، وحبّ للسّر الذي به 

تنتق��ل الوحدة إلى الكثرة من غير أن تنقطع عنها. وبذلك تكون المرأة مرآة يتعرفّ فيها الإنس��ان 

. وتكون الأنوثة قيمة روحيةّ؛ لأنهّا تكشف أنَّ الوجود لا يظهر بالفعل وحده، ولا  على سّر التجلّي

بالاقتدار وحده، بل يحتاج إلى القابليةّ، والاحتضان، والرَّحميّة، واللطف، والجمال.

اس��تنادًا إلى ما تق��دّم، فالتكامل في فكر )ابن عربي( لا يقوم ع�ىل أنَّ الذكر كامل والأنثى ناقصة، 

ولا ع�ىل أنَّ الأنوثة مج��ردّ تابعة للذكورة، بل على أنَّ الوجود نفس��ه لا يظهر إلّا من خلال علاقة بين 

الفع��ل والقبول، وبين المعنى والصورة، وب�ني المحَبّة والمجَلى. فإذا كان��ت الذكورة ترمز إلى جهة 

الفعل والاقتدار، فإنَّ الأنوثة ترمز إلى جهة القَبول والتكوين؛ ولا يكتمل الحبّ إلّا بهما معًا. ومن ثمَّ، 

فالأنوثة في فكر )ابن عربي( ليس��ت هامشً��ا في نظام الوجود، بل هي أحد أسرار ظهوره؛ لأنَّ الحبّ 

لا يصير ش��هودًا إلّا في صورة، ولا تصير الوحدة معلومة إلّا حين تنعكس في مرآة الكثرة. وعلى هذا 

الأس��اس، فالكمال عند )ابن عربي( يتحقّق بإدراك الأنوثة والذكورة بوصفهما صورتين داخل حقيقة 

إنسانيّة واحدة، وقطبين رمزييّن في بنية الوجود: الفعل والقَبول، والإفاضة والتلقّي، والمعنى والصورة. 

فالأنوثة وجهٌ من وجوه الكمال نفس��ه؛ لأنهّا تمثلّ قابليةّ الوج��ود للتجلّي والحبّ والجمال. ولذلك 

يمكن القول إنَّ الأنوثة في فكر )ابن عربي( قيمةً تكامليّةً: بها يكتمل الشهود، وبها يظهر الجمال، وبها 

يتحوّل الحبّ إلى معرفة، وبها تنفتح الكثرة على أصلها الوحدانّي من غير أن تنفصل عنه.

2 - الأنوثة في أفق الحركة الجوهريةّ: قراءة صدرائيّة في صيرورة القيمة الروحيّة

تتيح فلسفة )صدر المتألهّين( إمكان بناء قراءة وجوديةّ للأنوثة بوصفها قيمة روحيّة، من خلال 

مبانيه الكبرى في أصالة الوجود، وتش��كيك مراتبه، والحركة الجوهريةّ، ونظريةّ النفس بوصفها 

جسمانيّةَ الحدوثِ وروحانيّةَ البقاءِ. هذه المباني تنقل البحث من النظر إلى الأنوثة بوصفها مجردّ 
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معطى طبيعيّ أو اختلافاً جس��ديًّا، إلى فهمها ضمن مسار أوسع هو مسار الإنسان في صيرورته 

الوجوديةّ نحو الكمال. وسنحاول بيان الرؤية الصدرائيّة ضمن العناوين الآتية:

أ- الوجود معيار القيمة )أصالة الوجود لا الماهيّة(:

لا بدّ أن تبدأ الق��راءة الصدرائية للأنوثة من أصلٍ ميتافيزيقيّ حاك��م، هو أصالة الوجود؛ لأنَّ 

ا فحسب، بل هو الحقيقة العينيّة التي بها تتحقّق  الوجود عند )ملا صدرا( ليس مفهومًا ذهنيًّا عامًّ

الأش��ياء وتتفاضل. ولذلك يقرّر )ص��در المتألهّين( أنّ الوجود حقيقة واح��دة، وأنّ مراتب هذه 

الحقيقة تتمايز بنفسها، حيث تلحقها التعيّنات والتشخّصات والتمام والنقص لا بأمر زائد عليها. 

ا نهائيًّا لحقيقة المرأة، بل بوصفها تعيّنًا من تعينّات الوجود  ومن هنا، لا تفُهم الأنوثة بوصفها حدًّ

الإنس��انّي. فالمرأة، في الأفق الصدرائّي، ليست مجردّ ماهيّة جنسيّة، بل هي وجود إنسانّي قابل 
للتحقّق في مراتب العلم، والإرادة، والفضيلة، والجمال الروحيّ.)))

يتعزّز هذا المعنى من خلال مبدأ التشكيك؛ إذ إنَّ وحدة الوجود عند )صدر المتألهّين( لا تعني 

تماث��ل الموجودات، بل تعني وح��دة الحقيقة مع تفاوت مراتبها في الش��دّة والضعف، والكمال 

والنقص. وبهذا يصبح الاختلاف بين الصور الإنسانيّة اختلافاً في أنحاء الظهور لا في أصل القيمة. 

نْ تشتدّ وجوديًّا، وتتحوّل  ومن هنا تكتس��ب الأنوثة معناها الروحيّ بوصفها صورة إنسانيّة قابلة ِأل

من مجردّ وصف طبيعيّ إلى مجال لظهور الكمالات. وهذا ما يمكن أن نستنتجه من خلال قراءة 

الم�رشوع الصدرائّي الذي يقوم على بناء نظريةّ معرفيّة ووجوديةّ تس��تند إلى النصوص الأصليّة، 

مضافاً إلى أنَّ من مقاصد هذا المشروع إبراز اتسّ��اع العقل الإس�الميّ في معالجة قضايا المعرفة 

والواق��ع؛ فـ)ملا صدرا( يرى الع��الم الطبيعيّ والمثالّي والعقلّي في حركة صيرورة مس��تمرةّ. بناءً 

نْ تقُرأ داخل صيرورة الوجود، لا داخل تصنيف بيولوجيّ مغلق،  على ذلك، تصبح الأنوثة قابلة ِأل
نْ يحمل كمالات الوجود بحسب مرتبته، وبالتالي فهي قيمة روحيّة.))) فهي تعّني إنسانّي قابل ِأل

1 - محمد بن إبراهيم الشيرازي: الحكمة المتعالية في الأسفار العقلية الأربعة، ج1، ص120
2 - كمال إسماعيل لزيق: مراتب المعرفة وهرم الوجود عند ملا صدرا - دراسة مقارنة؛ مهدي شجريان 
وأحمد واعظي: المكانة الوجودية والإنسانية للمرأة من منظور الحكمة الصدرائية )جایگاه انسانی زن 

از منظر ملاصدرا(.
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ب- النفس: أفق تجاوز البدن

تكتسب الأنوثة معناها الروحيّ في الفلسفة الصدرائيّة من خلال نظريةّ النفس. فـ)ملا صدرا( 

يقرّر أنّ النفس جسمانيّة الحدوث وروحانيّة البقاء. معنى ذلك أنّ النفس تبدأ من نشأتها الطبيعيّة 

والجسمانيةّ، لكنّها تتحركّ في مسارها نحو الروحانيّة والتجردّ. وهذا الأصل يسمح باستنتاج أنّ 

الب��دن الأنثويّ ليس حاجزاً أمام القيمة، بل مبدأ ظهور النفس في عالم الطبيعة، والنفس لا تقف 
عند هذا المبدأ، بل تتدرّج منه إلى مراتب أعلى من الإدراك والكمال.)))

ولقد شرح العلام��ة )الطباطبائي( في نهاية الحكمة المعنى الصدرائّي للنفس بوصفها حقيقة 

تبدأ متعلقّة بالمادّة في مقام الفعل، ثم تتدرّج في التجردّ. فالنفس، وإن كان لها تعلقّ بالمادّة، فإنَّ 

ا هو في مقام الفعل دون الذات، ولذلك فهي مادّيةّ في فعلها لا في ذاتها. وعلى  ه��ذا التعلقّ إنّم

، ثمّ تتجردّ  القول الصدرائّي بكونها جسمانيّة الحدوث وروحانيّة البقاء، فإنهّا تتجردّ في ذاتها أوّلًا

ا نهائيًّا للهُويةّ، بل بوصفه  عن المادّة في فعلها بمفارقة البدن. وهذا يتيح فهم البدن لا بوصفه حدًّ

مبدأ نشأة في مسار النفس نحو التجردّ والكمال؛ فالجسم والروح مرتبتان لوجود واحد. والجسم، 

بحكم الحركة الجوهريةّ، يتجّه نحو الكمال والتحرّر من النقص، حتى تتبدّل المادّة المتحركّة إلى 
وجود مجردّ هو الروح. فالجسد لا ينفصل عن الروح؛ فهما ليسا حقيقتين متقابلتين.)))

وعليه، فالأنوثة تبدأ من الجس��د، لكنّها لا تخُتزل فيه؛ إنهّا تدخل في مس��ار النفس التي تنمو 

من الطبيعة إلى الروح، ومن الحسّ إلى التعقّل، ومن الصورة الجس�امنيّة إلى المعنى الإنسانّي. 

فهي لا تفُهم فقط من جهة الطبيعة، بل من جهة ما تصير إليه هذه الطبيعة حين تدخل في مس��ار 

النفس، وتتحوّل إلى قابليّة للعلم، والتهذيب، والرحمة، والجمال، والحضور الروحيّ.

ج- الصيرورة: طريق التكامل

تمثّ��ل الحركة الجوهرية ذروة الفكر الصدرائي، ولا تكتمل الق��راءة الصدرائية لأي قضية إلا 

من خلالها؛ فالإنس��ان في هذه الفلسفة ليس كائنًا ساكنًا عند صورته الأولى، بل هو وجود صائر 

1 - صدر الدين الشيرازي: الحكمة المتعالية في الأسفار العقلية الأربعة، ج8، ص394
2 -  راجع: محمد حسين الطباطبائي: نهاية الحكمة، ص105–106
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ة إلى الفعل، وم��ن النقص إلى الكمال. وقد جعل )ملا ص��درا( القول بالحركة  يتح��رَّك من القوَّ

الجوهرية أساسً��ا لإثبات الاش��تداد في مقولة الجوهر، وربط ذلك بنظريتّه في النفس، معتبراً أنّ 

النفس لا تبقى متحّدة دائماً بالجس��م النامي الحسّاس، بل تتحركّ جوهريًّا وتشتدّ في وجودها. 

ومن هنا، يمكن فهم الأنوثة بوصفها قابلية وجودية للتكمّل، لا مجردّ صفة طبيعية. فالقابلية في 

نْ يتكثفّ وجوديًّا وخُلقُيًّا  هذا الس��ياق ليست ضعفًا، بل استعدادًا للترقيّ، وحضورًا أوّليًّا قابًال ِأل
وروحيًّا.)))

اس��تنادًا إلى ما تق��دّم، فإنَّ الأنوث��ة، في أفق الحركة الجوهرية، لا تس��تمدّ قيمته��ا من كونها 

صفة منفصلة عن الإنس��ان، بل من كونها داخلة في حركة الإنس��ان نفسه نحو الكمال. فالمرأة، 

ك�ام الرجل، نفس إنس��انية تتحقّق تدريجيًّا، وتنتقل من مرتبة إلى أخرى بحس��ب العلم والعمل 

والتهذي��ب. وبهذا المعنى تصب��ح الأنوثة مجالًا لظهور القيمة، انطلاقً��ا من كونها إحدى صور 

الحقيقة الإنسانية في مسارها الوجودي نحو الكمال.

رابعًا- التوازن بين الجلال والجمال وأزمة الإنسان الحديث:

1- طغيان الجلال المنفصل عن الجمال وآثاره:

يتحقّ��ق كمال الإنس��ان بتوازن الج�الل والج�امل، لا بغلبة أحدهما على الآخ��ر؛ فالجلال 

والجمال قطبان متكاملان في صورة الإنسان الكامل. الجمال هو الكمال متجليًّا باللطف والأنس 

والرحم��ة والرأفة... والجلال هو الكمال متجليًّا بالعظم��ة والهيبة والانضباط... وهما في حالة 

؛ إذ إنَّ  من الانسجام، حيث نجد أنَّ الغضب ينسجم مع الرحمة في مجال القصاص والدفاع مثًال

إسقاط الظلم يقوم على أساس الرأفة بالمحرومين. وللجلال والجمال ظهور في كل كائن، بقدر 

سعته الوجودية، ويبّني )الشيخ جوادى آملي( أنّ عالم المادّة، من حيث هو نشأة الكثرة والتفرقّ، 

لا يظه��ر فيه الاتحّاد الجمعي بين الجمال والجلال بوضوح. ولذلك يظنّ الإنس��ان أنّ الجمال 

1 - راجع: صدر الدين الشيرازي: الحكمة المتعالية في الأسفار العقلية الأربعة، ج8، ص345.
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والجلال وصفان متقابلان، في حين هما في الحقيقة وجهان لكمال واحد.)))

وحين يتصّ��ل الجلال بالجمال تصبح القوة رحيمة، ويغدو النظ��ام حافظاً للكرامة، وتتحوّل 

الفاعلية إلى مس��ؤولية خُلقُية. أمّا حين ينفص��ل الجلال عن الجمال، فإنّ القوَّة تميل إلى القهر، 

والعقلانية إلى التجردّ، والنظام إلى الس��يطرة. ومن هنا لا يكون الخلل في الجلال نفسه، بل في 

تجريده من بعُده الجمالي الذي يردّه إلى الرحمة والمعنى.

وفي هذا السياق يقدّم )الشيخ جوادى آملي( المرأة في أفق جامع بين البُعدين؛ إذ يقول: »تتضّح 

رسالتها وهي إظهار الجلال الإلهي في كسوة جمال الرأفة والعاطفة، كما يضيف أنَّ رسالة الرجل 

هي إظهار الجمال المحبوب في ظل جلال العقلانية«. فلا الجمال حكراً على المرأة، ولا الجلال 
حكراً على الرجل، بل إنّ كمال كلّ منهما يتحقّق في تداخل البُعدين، لا في انفصالهما.)))

2- تشويه صورة الإنسان في ما بعد الحداثة:

يمكن فهم أزمة الإنس��ان الحدي��ث بوصفها اختلالًا في الميزان ب�ني الجلال والجمال. لقد 

ضُخّم��ت في الحضارة الحديثة صور م��ن الجلال المنفصل عن الجمال: الس��يطرة، والإنتاج، 

والسرع��ة، والضبط، والتراكم، والكف��اءة التقنية، والعق��ل الأداتي. وفي المقابل تراجعت صور 

م��ن الجمال الروحي: الس��كن، والرحمة، والإصغاء، والرعاية، والحض��ور، والعلاقة، والأنس 

بالمعنى. فصار الإنسان الحديث قويًّا في أدواته، لكنه ضعيف في سكينته؛ وقادرًا على السيطرة 

على العالم، لكنَّه عاجز عن المصالحة مع ذاته؛ وكثير الإنتاج، وقليل الطمأنينة، وواسع المعرفة 

التقنية، وضيّق الأفق الروحي.

وقد أش��ار )طه عبد الرحم��ن( إلى هذا النوع من الخلل في نقده الخُلقُ��ي للحداثة الغربية؛ إذ 

يرى أنَّ نقد الحداثة لا ينبغي أن يبقى على س��طح الظواهر، بل يجب أن يطلب “أخلاقيات تنأى 

عن الس��طح الذي وقف��ت عنده الحداثة وتغوص في أعماق الحياة وأعماق الإنس��ان، فلا أعمق 

1 - جوادي آملي: جمال المرأة وجلالها،  ص12
2 - راجع: جوادي آملي: جمال المرأة وجلالها، ص27–28.
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من حياة تمتد من عاجلها إلى آجلها، ولا أعمق من إنس��ان يتصل ظاهره بباطنه”))). فأزمة الجلال 

والجمال ليس��ت أزمة نفسية جزئية، بل أزمة في النموذج الذي يفصل الفعل عن التزكية، والحُرّية 

عن المس��ؤولية، والقوّة عن الرحمة، والعقل عن المعنى. فإذا انفصل الجلال عن الجمال، صار 

حسًام بلا رحمة، ونظامًا بلا سكن، وقوّةً بلا رعاية. وإذا انفصل الجمال عن الجلال، صار لطفًا بلا 

حدّ، وانفتاحًا بلا معيار، وعاطفةً بلا مسؤولية. وهنا تنشأ الأزمة حيث يفقد الإنسان مركزه الروحي، 

فيتحوّل إلى ذات قلقة، ومشتتّة، تبحث عن المعنى في الاستهلاك، والصورة، والرغبة، والاعتراف 

الخارجي. وقد ع�َّر�بَّ )عبد الرحمن بدوي( عن هذا البُعد الوج��ودي للقلق بقوله: والموجود في 

ا. فالإنسان  العالم يقلق على إمكانياته التي لن يستطيع مهما فعل أن يحقّق منها غير جزء ضئيل جدًّ
ه هذه الإمكانيّات نحو الكمال.))) الحديث يمتلك إمكانيّات واسعة، لكنه يفتقد مركزاً قِيَمِيًّا يوجِّ

ويقترب )تش��ارلز تايلور(، من جهة أخرى، من تش��خيص أزمة الذات الحديثة؛ حيث يبحث 

في تكوُّن الهُوية الحديثة ومصادرها الخُلقية والجمالية، ويعالج الأسس التي قامت عليها صورة 

الذات في العصر الحديث. ويبِّني أنَّ أزمة الإنسان الحديث ليست مجردّ أزمة قوانين أو مؤسّسات، 

بل أزمة منابع؛ أي أزمة في المصادر التي يستمدّ منها الإنسان معنى ذاته وخيريته ووجهته. وحين 

سًا،  تنقطع الذات عن منابعها الروحية، لا يبقى الجلال جلالًا مؤنسً��ا، ولا الجمال جمالًا مؤسِّ

بل يتحوّل الأوَّل إلى سلطة تقنية، والثاني إلى استهلاك جمالي أو عاطفة عابرة. ويصف )تشارلز 

تايلور( هذه الحالة في كتابه »عصر عَلماني« بوصفها أزمة معنى في عالم منزوع السحر؛ أي عالم 

احتف��ظ بالقوّة وفقد المعنى. يرى )تايلور( أنَّ »الجمي��ع يمكن أن يتفهَّم تزايد مظاهر الامتعاض 

من فقدان عالمنا منزوع السحر للمعنى، ومن شكوى الشباب بصفة خاصة، في هذا العالم، من 

غياب أهداف تستحقّ أن ينذروا حياتهم من أجلها«))). وهذا الفقد للمعنى هو ما يجعل الإنسان 

ق��ادرًا على إنتاج القوة التقنية والصورة الجمالية، لكنه عاجز عن وصل القوة بالحكمة، والصورة 

بالروح، والجمال بالمعنى.

1 - طه عبد الرحمن: سؤال الأخلاق: مساهمة في النقد الأخلاقي للحداثة الغربية، ص26
2 - عبد الرحمن بدوي: دراسات في الفلسفة الوجودية.

3 - تشارلز تايلور: عصر علماني، ص439.
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من هنا لا تكون استعادة الأنوثة بوصفها قيمة روحية دفاعًا عن المرأة وحدها، بل دفاعًا عن بعُد 

الجمال في الإنس��ان والعالم. فالأنوثة، في هذا السياق، ليست نقيضًا للذكورة، ولا مرتبة دونها، 

ولا مجردّ وظيفة اجتماعية؛ إنَّها علامة على أنَّ الكمال الإنساني لا يبُنى بالجلال وحده. فالعالم 

الذي يمتلئ بالقوّة ولا يعرف الرحمة، وبالنظام ولا يعرف الس��كن، وبالإنتاج ولا يعرف الرعاية، 

هو عالم فاقد للتوازن. كما أنَّ الإنس��ان الذي يتضخَّم فيه الحس��م والإنجاز والضبط من غير أن 

يتربَّى على الأنس واللطف والمحبة، يبقى إنس��اناً ناقصًا مه�ام بلغت قوّته. يضُاف إلى ذلك أنَّ 

الأنثى التي لا تدرك أنوثتها تبقى فاقدة للمعنى ومس��تهترة بقيمتها الروحية الواقعية، وبموقِعِيَّتها 

في كمال الوجود الإنساني.

خاتمة:

استنادًا إلى ما تقدّم، لا يمكن فهم الأنوثة فهًام متكامًال إلا بإضافة أفق الرؤية القرآنيّة والعرفان 

الفلس��فيّ اللذي��ن تظهر من خلاله�ام موقعيّة الأنث��ى وخصوصيّات وجوده��ا، فهي فيض من 

فيوض��ات جمال الباري، ج��لّ وعلا، وبأنوثتها التي تمثلّ قيمة روحيّ��ة جماليّة، يكتمل الوجود 

الإنسانّي ويتوازن الجلال مع الجمال في تمظهرهما في النفس وعلاقة الإنسان بالآخر والمجتمع 

وعمارة الأرض وما عليها.

هذه المقالة تدعو إلى اس��تعادة الأنوثة بوصفه��ا قيمة روحيّة، دفاعًا عن الإنس��ان في كليّته، 

وعن العالم في حاجته إلى الجمال والرحمة والسكن، وليس فقط دفاعًا عن المرأة وحدها؛ لأنهّ 

حين تفُقد الأنوثة معناها الروحيّ، يخسر الإنس��ان أحد أبعاد توازن��ه الوجوديّ والخُلقُيّ. فمن 

دونها يصبح الإنسان معرضًّا لطغيان الجلال المنفصل عن الرحمة، أو طغيان الجمال المنفصل 

عن الحكمة والمس��ؤوليةّ. فحين تفُهم الأنوثة في أفقها الروحيّ، كما في الرؤية القرآنيةّ والرؤية 

الفلس��فيّة العرفانيةّ، فإنهّا تس��هم في إعادة بناء صورة الإنس��ان المتوازن: إنس��ان تتَّحد فيه القوّة 

بالرأفة، والعقل بالمحبّة، والخصوصيّة بالكرامة، والاختلاف بالتكامل.

وه��ذا ما يفتح الباب أمام تس��اؤلات بحثيّة تتجاوز حدود الس��ؤال التقليديّ: ما الأنوثة؟ إلى 
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الس��ؤال عن كيفيّ��ة فهم الأنوثة بوصفها قيمة روحيّة وجماليّة تس��هم في بناء الإنس��ان والمعنى 

والعمران؟ وما إمكانات الحوار بين الرؤية الإس�الميّة للأنوثة وبين بعض تيّارات الفكر النسويّ 

المعاصر، خاصّة تلك التي تنتقد الاختزال الجس��ديّ أو الأداتيّ للمرأة؟ وكيف يمكن أن تسهم 

إعادة الاعتبار للأنوثة بوصفها قيمة روحيّة في تجديد فلسفة الأسرة، والتربية، والعلاقة الزوجيةّ، 

وبناء المجتمع المتوازن؟

إنّ هذه الأسئلة لا تنهي البحث، بل تبّني أنَّ موضوع الأنوثة لا يزال بحاجة إلى مقاربة أعمق، 

تتج��اوز الدفاع الس��جالّي عن المرأة أو نقد النظريّ��ات الحديثة، إلى بناء رؤية فلس��فيّة وروحيّة 

متكاملة تجعل الأنوثة جزءًا من س��ؤال الإنسان عن كماله، وسؤال المجتمع عن توازنه، وسؤال 

الحضارة عن معنى الجمال والرحمة في عالم تتزايد فيه القوّة وتتناقص فيه السكينة.

  

   



153

العدد 12

قائمة المصادر والمراجع:

• اب��ن ف��ارس: معج��م مقايي��س اللغ��ة، تحقيق: عب��د الس�الم محم��د ه��ارون، دار الفكر، 	

  188/21710/https://shamela.ws/book ،1399هـ/1979م

• حيدر الآملي: تفسير المحيط الأعظم، تحقيق: محسن موسوي تبريزي، نور على نور، إيران، 	

قم، ط3، 1422هـ.

• الش��يخ الطوسي: التبيان في تفس�ري الق��رآن، تحقيق: أحمد قصير العام�يل، مكتب الإعلام 	

الإسلاميّ، ط1، 1409هـ.

• )العلامة الطباطبائي(: الميزان في تفسير القرآن، منشورات إسماعيليان، لا ط، لا ت.	

• 	https://ar.lib.eshia. ،الشيخ ناصر مكارم الش�ريازي، الأمثل في تفسير كتاب الله المنزل

0/1/12009/ir

• محمد بن إبراهيم الشيرازي: الحكمة المتعالية في الأسفار العقليّة الأربعة، دار إحياء التراث 	

العربّي، بيروت، 1981م

• محمد حسين الطباطبائي: نهاية الحكمة، تصحيح وتعليق: عباس علي الزارعي السبزواري، 	

قم، مؤسّسة النشر الإسلاميّ التابعة لجماعة المدرسّين، ط14، 1417هـ

• ابن عربي: الفتوحات المكّيةّ، دار صادر، بيروت.	

• ابن عربي: عقلة المستوفز، رسائل ابن عربي، باب الكمال الانساني، المكتبة الأكبرية، رابط 	

   3=https://www.ibnalarabi.com/books/uqla.php?id الكتروني

• 	https://lib. ،ابن سينا: المبدأ والمعاد، مؤسسة مطالعات اس�المى، ايران، رابط الكتروني

17/1/73016/eshia.ir

• 	https://shamela.،أبو حامد الغزالي: المقصد الأسنى، النسخة الالكترونية، المكتبة الشاملة

 92/6465/ws/book

• مجموعة من المؤلفّين: موسوعة المفاهيم الاسلامية العامة، في شرح معنى الجلال، نسخة 	

 189/433/https://shamela.ws/book ،الكترونية، المكتبة الشاملة

ةٌ الأنُوُثَةُ قِيمَةٌ رُوحِيَّ



لاهوت الأنوثة: بين الحرية والكرامة154

العدد 12

• ابن عربي: رسائل ابن عربي، كتاب الجلال والجمال، دار إحياء التراث، لا ط، لا ت.	

• ابن عربي: الفتوحات المكية، طبعة بولاق-الميمنية، رابط إلكتروني:	

 https://futmak.com/arabic/maymaniya/page.php?id=507

• اب��ن عربي: فصوص الحكم، تعليق: أبو العلاء العفيف��ي، دار إحياء الكتب العربية، القاهرة، 	

1946م.

• حسن زاده آملى: شرح فصوص الحكم )فارسي(، رابط الكتروني	

 https://ablibrary.net/  

• عبد الله جوادي آملي: جمال المرأة وجلالها، بيروت، دار الهادي، ط1، 1994م.	

• نزاهة براضة: الأنوثة في فكر ابن عربي، دار الساقي، بيروت.	

• س��عاد الحكيم: المرأة وليّ��ة.. وأنثى: قراءة في نصّ ابن عربي، مجل��ة التراث العربي، اتحاد 	

الكتاب العرب، دمشق، العدد 80، 2000،

 https://archive.alsharekh.org/Articles/171362662/16156/ 

• رابح رزيق: في مفهوم الوجود وتطبيقاته في فلسفة صدر الدين الشيرازي، مجلة أبعاد، مجلد 	

7، عدد 2، 2020/12/31.

• كمال إس�امعيل لزّيق: مراتب المعرفة وهرم الوجود عند ملا صدرا - دراسة مقارنة، بيروت، 	

مركز الحضارة لتنمية الفكر الإسلامي، ط1، 2014. 

• مهدي ش��جريان وأحمد واعظي: المكانة الوجودية والإنس��انية للمرأة م��ن منظور الحكمة 	

الصدرائية )جایگاه انس��انی زن از منظر ملاص��درا(، مقالة علمية-بحثية، جامعة باقر العلوم، 

دفتر تبليغات اسلامي، قم.

• طه عبد الرحمن: سؤال الأخلاق: مساهمة في النقد الأخلاقي للحداثة الغربية، الدار البيضاء، 	

بيروت، المركز الثقافي العربي، ط1، 2000م.

• عبد الرحمن بدوي: دراس��ات في الفلس��فة الوجودية، المؤسسة العربية للدراسات والنشر، 	

بيروت، 1980م.

• تشارلز تايلور: عصر علماني، ترجمة: نوفل الحاج لطيف، بيروت: جداول للنشر والترجمة 	



155

العدد 12

والتوزيع، ط1، لا ت.

• س��يمون دي بوفوار: الجنس والآخر: التجربة الحياتية، ترجمة: س��حر س��عيد، دار الرحبة، 	

دمشق، 2015م.

•	 Mari Mikkola, “Feminist Perspectives on Sex and Gender,” in The Stanford 

Encyclopedia of Philosophy, Summer 2024 Edition, ed. Edward N. Zalta 

and Uri Nodelman, https://plato.stanford.edu/archives/sum2024/entries/

feminism-gender/

•	 Judith Butler: Gender Trouble: Feminism and the Subversion of Identity, 2nd 

ed., London: Routledge, 1999.

•	 Crispin Sartwell, Beauty, The Stanford Encyclopedia of Philosophy, Summer 

2026 Edition, ed. Edward N. Zalta and Uri Nodelman, https://plato.stanford.

edu/archives/sum2026/entries/beauty/.

ةٌ الأنُوُثَةُ قِيمَةٌ رُوحِيَّ


