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                                                                        آل عمران: 103
الإهداء

أهدي ثمرة جهدي هذا إلى:

· من نشتاق إلى أن تكتحل عيوننا برؤياه، حبيبنا وشفيعنا يوم القيامة سيّد الأنبياء والمرسلين سيِّدنا محمد (.
· صمتهما الذي يُناغي عقلي وقلبي وروحي، وكفاحهما المتفاني من أجلي، وروحهما الريفِيَّة المترعة برموز العِفَّةِ والكبرياء والديَّ أدام الله ظِلَّهُما الوارف.
· قامات العلم الشامخة المتّشحين بهالات النور والحسن والفكر والبهاء أساتذتي الكرام.
· سندي وذخري الدائم في هذه الدنيا إخوتي عنوانًا ورمزًا للمحبَّةِ وآية للوفاء.
· أفانين الورد الجميلة التي ملأت حياتي باريج عطرها ولمساتها الدافئة... أخواتي.
· زهرة روحي، ورفيقة دربي، ورمز أنسي، وعيون ليلي الساهرة، عنوان الأمل وسبيل النقاء... زوجتي.. أم يامن عطر تميزي.
· ثمرة الحب، ونعمة الرب، وزينة الحياة الدنيا، أشق به طريق أنسي فلذة كبدي (يامن).
· دمعة ودٍّ ترقرقت في عيون أناس لم يجدوا ما يُقدِّموه لنا إلا صدق الدعاء.
· كل من يُحسن ترتيل حروف الصُّحبَةِ والأخوَّة زملائي رفاق دربي.
الشكر والثناء
قال الحُطيئةُ:
	مَن يَفعَلُ الخيرَ لا يُعدَم جَوازيَهُ
 
	لا يَذهَبُ العُرفُ بينَ اللهِ والناسِ
  


وقول عبد الله القسري: من أصابهُ غبار مركبي فقد وجب عليَّ شكرُهُ.

 أنطلق من هذين القولين ، فما لي إلا أن أُقدِّمَ شكري وامتناني وعرفاني الكبير لأساتذتي الكرام الذين كان لهم الفضل الكبير في مرحلتي الماجستير والدكتوراه فقد غمروني بكرمهم وحسن أخلاقهم وتعاونهم معي في كل ما استشيرهم به، وأخص منهم الأستاذ الدكتورة إيمان كمال مصطفى المشرفة على الأطروحة، واستاذي الفاضل الكبير بعلمه وأخلاقه الأستاذ الدكتور جبير صالح القره غولي، والأستاذ الدكتور مثنى نعيم حمادي، والاستاذ الدكتور شاكر محمود السعدي، والأستاذ الدكتور فاضل بنيان الجنابي، والدكتورة شمَّاء الجنابي، ورئاسة قسم اللغة العربية وجميع أساتذتها الكرام, وأتقدم بالشكر والعرفان لموظفي مكتبة كليَّتنا – كلية الآداب الجامعة العراقيَّة وأخص منهم الأستاذ أبا أنس والست أم زهراء وموظفي مكتبة كليَّة التربية/ ابن رشد/ جامعة بغداد، وأخص منهم مديرة المكتبة الست منتهى، والدكتورة غادة،  والست أم مصطفى، وموظفي المكتبة المركزيَّة وموظفي مكتبة كليَّة التربية للعلوم الإنسانيَّة والتربية الأساسيَّة ديالى، فجزاهم الله جميعا عني خيرًا لما قدموه لي من كتب وأطاريح أفدت منها في إتمام أطروحتي، فلم يبخلوا بشيء، ولم نجد فيهم إلا بشاشة الوجه والكلمة الطيبة منطلقين من أنَّ زكاة العلم نشره، ولا يسعني إلا أن أتقدم بالشكر لأخي وابن عمي وزميلي الدكتور علي خلف أبو بشر العبيدي الذي قرأ الأطروحة ولم يبخل علي، وأشكر الحاج لبيد البياتي الذي طبع الأطروحة ونضَّدَهَا.
إقرار المشرف

أشهد أن إعداد هذه الأطروحة الموسومة بـ(أثر الحياة الاجتماعِيَّة في شعر شعراء قلائد الجمان لابن الشعار الموصلي ( ت 654هـ)  دراسة وَصفِيَّة تحليلِيَّة) الّتي قدّمها الطالب (معتصم كريم محيسن) قد جرى تحت إشرافي في كلية الآداب/ الجامعة العراقِيَّة، وهي جزء من متطلبات نيل درجة الدكتوراه في فلسفة اللُّغة العربِيَّة وآدابها/ تخصّص أدب عبّاسي.
المشرف
أ.د. إيمان كمال مصطفى
/     /2019
بناءً على التوصيات المتوافرة أرشح هذه الأطروحة للمناقشة
أ.د. مثنى فاضل ذيب
رئيس قسم اللُّغة العربِيَّة 

\     \2019
إقرار الخبير العلمي

أشهد أنّي قرأت هذه الأطروحة الموسومة بـ(أثر الحياة الاجتماعِيَّة في شعر شعراء قلائد الجمان لابن الشعار الموصلي ( ت 654هـ)  دراسة وَصفِيَّة تحليلِيَّة) الّتي قدّمها الطالب (معتصم كريم محيسن) إلى كلية الآداب/ الجامعة العراقِيَّة، وقد وجدتها صالحة من الناحية العلميّة.

التوقيع:

الخبير العلمي:

اللقب العلمي:

التاريخ:       /     /2019
قرار لجنة المناقشة
نشهد نحن رئيس لجنة المناقشة وأعضاؤها، بأنّنا اطلعنا على هذه الأطروحة الموسومة بـ(أثر الحياة الاجتماعِيَّة في شعر شعراء قلائد الجمان لابن الشعار الموصلي ( ت 654هـ)  دراسة وَصفِيَّة تحليلِيَّة) المقدمة من قبل الطالب (معتصم كريم محيسن) وبعد مناقشته في محتوياتها وما له علاقة بها، نقِرُّ أنّها جديرة بالقبول لنيل درجة دكتوراه فلسفة في (اللّغة العربيّة وآدابها) تخصُّص (أدب عبّاسي) وبتقدير (جيد جدا عال)، في يوم (الاثنين) الموافق  11/11/2019.
أ.د صالح أحمد رشيد                           أ.د. عبد الجبار سالم عبد الكريم

      رئيسًا                                                  عضوًا
أ.د سوسن صائب المعاضيدي                      أ.م.د. محمود شلال حسين

      عضوًا                                                   عضوًا
أم.د. شيماء نجم عبد الله                           أ.د. إيمان كمال مصطفى

     عضوًا                                               عضوًا ومشرفًا
صادق مجلس كلية الآداب – الجامعة العراقية على قرار اللجنة. 
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المقدّمة:
الحمد لله رب العالمين والصلاة والسلام على سيِّدِنا محمد سيِّدِ الأنبياء والمرسلين، وعلى آله وصحبه أجمعين، ومن تبعهم بإحسان الى يوم الدين، وبعد:

مما لا شكَّ فيه أنَّ الأدب العربي عامَّة والشعر بخاصَّة يُعَدُّ منبعًا ثرًّا لا ينضبُ من الدراسات التي خاضَ في غمارها الدارسون؛ لأنَّ هذه الدراسات تظهر الثراء المعرفي والفكري لهذا الجانب من الأدب شكلت لي حافزًا ودافعًا قوِيًّا، بعد توفيق الله تعالى، وبعد أن قُبِلتُ في مرحلة الدكتوراه، وجدتُ في نفسي ميلاً قوِيًّا إلى أن أختصَّ بالأدب العبَّاسي دون غيره، لأنَّه العصر الذهبي لسمو ميدان الأدب، وقد أغفلت الدراسات جانبًا مهمًّا منهُ مِمَّا دعاني إلى أن أختاره ميدانًا لأطروحتي الموسومة بـ(أثر الحياة الاجتماعِيَّة في شعر قلائد الجمان دراسة وَصفِيَّة تحليلِيَّة) إذ الثراء الأدبي والتنوع الثقافي؛ فآثرت أن أختار جانبًا مهمًّا من جوانبه في هذه الحقبة، وهو الحياة الاجتماعِيَّة ومحاولة الكشف عن المضامين المغيّبة، لأنَّ الحياة الاجتماعِيَّةَ تُهيمِنُ على كُلِّ الجوانِبِ الّتي تَتَّصِلُ بها من ثقافِيَّة ودينِيَّة وسياسِيَّة واقتصادِيَّة بأدَقِّ تفاصيلها، وإنَّ الكشف عن هذه التفاصيل يكون من خلال شعراء لم تكُنْ لهم دواوين، إنَّما اقتصرت على قصائد ومقطعات جمعها ابن الشعار الموصلي (ت654هـ) في كتابه قلائد الجُمان في فرائد شُعراء هذا الزمان، إنَّ هؤلاء الشُّعراء مغمورون لم تسنح لهم فرصة ذيوع الصيت والشهرة كباقي الشعراء، لأنَّ أغلبهم من المؤدّبين والعمّال والتجار والأطباء وأصحاب الحرف، وكانت أشعارهم يسمعها ابن الشعار بالنقل أو المشافهة فيدونها في كتابه، وتكمن أهمِّيَّة البحث في أنَّهُ يكشِفُ عن المظاهرِ الاجتماعِيَّة لذلك العصر وهو نهاية العصر العبّاسي الثاني المتمثل بالنصف الثاني للقرن السادس الهجري إلى النّصف الأوّل من القرن السابع الهجري، وتصويره لهذه الحياة في الأمصار المختلفة بأدَقِّ تفاصيلها اليومِيَّة وما تحمله من أحداث سياسِيَّة ووقائع ثقافِيَّة وأدَبِيَّة واقتِصادِيَّة ودينِيَّة وما صاحبهما من حالة ضعف وانحدار في جوانب الحياة شتّى، وكيف ألقت هذه الحياة بظلالها على الشعر وموضوعاته واتسامه بالتصنع، وظهور بوادر النزعة التكسّبيَّة وتداخل الثقافات التي أشاعت التهتك في بعض مظاهر الحياة.
فما كان من البحث إلا أن يتبنى الكشف عن القضايا والدراسات السابقة التي لها علاقة بموضوع الدراسة، وفيما يَخُصُّ كتاب قلائد الجمان وشعراءه، فقد تناولته دراسات منها:
1. منهج ابن الشعار في كتابه قلائد الجمان في فرائد شعراء هذا الزمان لابن الشعار الموصلي (ت654هـ)، ، للباحثة منى شفيق توفيق، أطروحة دكتوراه كلية التربية الجامعة المستنصرية، 2007.
2. الشعراء البغداديون في القرنين السادس والسابع الهجريين في كتاب قلائد الجمان دراسة موضوعِيَّة فَنِّيَّة للباحثة نوال مطشر جاسم، كلية التربية للبنات، جامعة بغداد، 2011.
3. الشعر الموصلي في كتاب قلائد الجمان لابن الشعار الموصلي دراسة موضوعِيَّة فَنِّيَّة، للباحث معتصم كريم محيسن، كلية الآداب، الجامعة العراقية ، 2012.
4. شعر الرثاء عند شعراء قلائد الجمان لابن الشعار الموصلي ( ت 654هـ) دراسة تحليلية ، للباحث أنمار محمد حسين، كلية الآداب، الجامعة العراقية، 2013م.
وفيما يخُصُّ المنهج الذي اعتمده الباحث، هو المنهج الوصفي التحليلي الذي يقدم على استنطاق النصوص الشعرِيَّة وتحليلها، والكشف عن أهم الظواهر والأنماط الأدبِيَّة والبلاغِيَّة، ووضعها تحت مجهر التأويل، وإظهار أهم أنماط هذا الشعر الذي أنتجته تلك الحياة الاجتماعِيَّة، فاقتضت طبيعة الدراسة أن تكون خطة الدراسة على النحو الآتي:
تحددت خطة الأطروحة بأن تشتمل على تمهيد وأربعة فصول وخاتمة وثبت بالمصادر والمراجع وملخص باللّغة الإنجليزِيَّة، فأمَّا التمهيد الذي وُسِمَ بـ(الحياة الاجتماعِيَّة وأثرها في الجوانب الاقتِصادِيَّة والثقافِيَّة والدينِيَّة والسياسِيَّة) إذ ناقشت الدراسة أهم مظاهر الحياة الاجتماعِيَّة وما نتج عنها من ظواهر أثرت في تلك الجوانب، ثُمَّ عقد الفصل الأوَّل للحديث عن شعر العلاقات الاجتماعِيَّة الرسمِيَّة، وضمَّ ثلاثة مباحث، وُسِمَ الأوّل منها بـ(الشعر الموجه إلى الطبقة الحاكمة) والثاني بـ(شعر المجالس والمناظرات) والثالث بـ(القيم والمثل الاجتماعِيَّة العُليا وأثرها في الشعر).
أمَّا الفصل الثاني فكان الحديث فيه عن شعر العلاقات الاجتماعِيَّة غير الرسمِيَّة، وضمَّ ثلاثة مباحث، وُسمِيَ الأوّل منها بـ(شعر الإخوانِيَّات) والثاني بـ(شعر الوجدانيات) والثالث بـ(شعر التوجيه والإرشاد).
والفصل الثالث تناول أثر اللغة الشعرِيَّة في بنية القصيدة، وضمَّ مبحثين: أحدها (اللغة الشعرِيَّة المعايير والمؤثّرات الخارجِيَّة) والآخر (بنية القصيدة الأسس والتشعبات) وما تحمله من موضوعات متعددة، وبنية البيت الشعري، 
أمَّا في الفصل الرابع كان الحديث عن البناء الإيقاعي والتصويري فوُسِمَ بعنوان: (فاعِلِيَّة الإيقاع والصورة الشعرِيَّة الأنماط والدلالات) وضمَّ مبحثين: أحدها (فاعِلِيَّة الإيقاع أنماطه ودلالاته) والآخر: (الصورة الشعرِيَّة أنماطها وعناصر تشكيلها).

ومن ثمَّ خاتمة تُفصِحُ عن أهم النتائج التي توصل إليها البحث، وثبت بأهم المصادر والمراجع التي رفدت البحث من أوّله إلى آخره، فتنوعت بين كتب الأدب والنقد والمعجمات وكتب التأريخ وعلم النفس وعلم الاجتماع، فضلاً عن الرسائل والأطاريح الجامعِيَّة والبحوث المنشورة في المجلات الدورِيَّة المحكمة.
ومما يُلزم التنبيه عليه قضيَّة تفاوت فصول الدراسة من حيث عدد المباحث وتوزيعها الّذي نهض على ما توافر من مادة علميَّة آلت بالدراسة على ما هو عليه، ومما يجدر الإشارة إليه هي أنَّ البحث لم يتطرق لترجمة الشعراء كون أنَّ ابن الشعار الموصلي صاحب الكتاب والمحقق كامل سلمان الجبوري قد تكفلا بذلك، وقد استقصيت جهد المستطاع ولادات الشعراء ووفياتهم مرموزًا لها بالحرف (و) للولادة، والحرف (ت) للوفاة.

وفي الختام فإنّي لا أدّعي الكمال لأنَّهُ لله وحده، ولأنَّهُ غاية لا تُنال، مع شوقي لهدايا أساتيذي الفضلاء التي تُعَدُّ لمسات أيديهم الكريمة في تقويم هذا الجهد على أن ينال رضاهم، وأن أحظى بشرف الجلوس بين أيديهم في المناقشة والمحاورة لابنهم، فشكري لهم رئيسًا وأعضاءً وإشرافًا موقّرين، لكي أُحِسُّ بأنّي قدّمت النّزر اليسير لأرفد به العلمَ، ولأبتغي به وجه الله تعالى، والله من وراء القصد.
الباحث
التّمهيد

الجوانب المؤثرة في عصر شعراء قلائد الجمان

التّمهيد

الجوانب المؤثرة في عصر شعراء قلائد الجمان
إنَّ من أهم ما يُميِّزُ الحياة السِّيَاسِيَّة في العراق في هذه الحقبة المراد دراستها هو أنَّهُ شَهِدَ تولِّي أكبر عدد من الخلفاءِ على حكمه وهم المستنجد بالله، والمستضيء بأمر الله، والناصر لدين الله، والظاهر بأمر الله، والمستنصر بالله، والمستعصم بالله، في ثلاثة أرباع القرن، ومما لا شَكَّ فيه أنَّ الخلافة العبّاسِيَّةَ كانت في ظاهرها رمزًا للحكم الإسلامي الَّذِي لا قدرة له على الحكم على كل شيء، إلا أنَّهَا كانت ضعيفة وغير مستقرَّة في كيانها وإنَّ خلفاءَها غير قادرين على حماية أنفسهم ومقاومة الدويلات الممتدة في نفوذها الَّتِي أقامها السلاجقة على أراضيهم(
)، وعلى الرغم من أنَّ الخلافة استعادت حُرِّيَّتَها وتخلّصت من سيطرة الدخلاء الَّذِينَ أقاموا دويلاتهم على أرضها، إلا أنَّهَا لم تستطع أن تستعيد مجدها القوي القديم وسلطانها الغابر(
)، فكان الخلفاء على أثر ذلك في عزلة تامة عن الناس وقضاء أوقاتهم في أعمال لا تمت لمسؤولِيَّاتهم بصلة، فكبرت الهوة بينهم وبين الناس، وهذا ما سجّلته صفحات التاريخ من 577 – 656هـ(
)، ومن هنا تلاحقت الأحداث وانطلقت الصراعات للسيطرة على مقاليد الحكم، وفي خضمها قُتِلَ المُستَنجِدُ بالله فبويِعَ الحسنُ بن يوسف بن محمد أمير المؤمنين المستضيء بأمر الله وحكم العراق (566 – 575هـ)(
)، توفي المستضيء بأمر الله سنة 575هـ وبويِعَ بعده ابنه الناصر لدين الله (575 – 622هـ) والّذي كان يُعَدُّ علامة مضيئة على عودة قوية لسلطة بني العباس، فقد اتّسمَ عصره بيقظة الخلافة العباسيَّةِ إلى أول أوج قوّتها، لذلك كان أقوى الخلفاء العباسيين، إذ استطاع أن يوسّعَ رقعة الدولة ويرفدها بمدن جديدة، فسيطر وملك تكريت سنة 585هـ، وتسلم حديثة وعانة سنة 586هـ، بعد أن أرسل إليهما جيشًا حاصرها فقاتلوا عليها قتالاً شديدًا، وملك الأهواز وخوزستان سنة 590هـ بعد أن أرسل جيشًا سيطر على همذان وأصبهان وبلاد الري(
)، وبهذا دامت مدّة خلافة الناصر لدين الله ستًّا وأربعين سنة وعشرة أشهر وبذلك يكون أول خليفة يلي الخلافة بأطول مدى عدا ما قيل عن المستنصر بالله العلوي صاحب مصر(
).

وبعد وفاة الناصر تولى الخلافة ابنه الظاهر بأمر الله (622 – 623هـ) وكان الخلفاء الَّذِينَ أظهروا العدل والإحسان، فأطلق المكوس(*) في سائر المبيعات، وأمر بإطلاق المؤونة، وإعادة الخراج القديم في جميع العراق، وإعادة الأموال المغصوبة في زمن أبيه، وإخراج السجناء من سجنهم وإعادة ما أخذ منهم من حقوق(
)، وبعد أن توفي سنة 623هـ تولى الخلافة من بعده ابنه أبو جعفر المنصور الملقب بالمستنصر بالله الَّذِي استمر حكمه (623 – 640هـ) وقد سلك طريق أبيه في الإحسان وعمل الخير وإفاضة العدل وكشف المظالم، وتخفيض الأسعار الَّتِي ارتفعت في زمن والده، فكان له الفضل في استقرار الأحوال الاقتصادية(
)، وفي زمنه فتحت البلاد كمدينة أربل لتزيد رقعة الخلافة العباسيّة(
)، ولم تقتصر أعماله على الجوانب السِّيَاسِيَّة والاقتِصَادِيَّة، بل على الصعيد الثقافي أيضًا، فمن العلامات المضيئة في عهده بناء الصرح العلمي الكبير وهي المدرسة المُستَنصِرِيَّة منهل العلم والأدب، الَّتِي رفدها بنفائس الكتب من دين وفقه وأدب ودواوين شِعرِيَّة إلى أن توفي سنة 64هـ(
).

وعلى الرغم من أنَّ هذه الحقبة الَّتِي سًمِّيَت بحقبة القوّة والاستقلال إلا أنَّهَا لم تستطع أن تنهي الحكم من حدود بلادها المتمثلة بالأتراك(
)، فبقي حكم السلاجقة مستمرًا حتّى بعد اندحارهم، فقد فرضوا سيطرتهم على أجزاء من العراق على شكل أتابكة(*) في أربل الموصل فستقرأ وتسمع أنَّ هُناك أسرًا حاكمة برزت منها الأسرة البكتيكينيَّة(*) الَّتِي حكمت أربل ما بين سنة 526 – 630هـ، وهذه الأسر الحاكمة كانت تورث حكمها وتناط الملوك والأمراء والسلاطين عروشها وتنشر سطوتها وقوتها على الأمصار، وتبين مجدها السياسي والفكري والثقافي والاقتصادي، وتساعد في نشر العلوم والآداب، وتحفز الشعراء على الشهرة، وسعى الأتابكة وراء مطامعهم الخاصة، وذلك بتحريض ملوكهم على السلطان حينما بلغت بهم القوة إلى إعلان الاستقلال وتكوين ما يُسمى بالأتابكيَّات داخل بقاع أربل، وبسلطة بعيدة كل البعد عن دستور الخلافة(
) الَّتِي أخذت الانقسامات تأخذ طريقها داخل صومعة الحكم أبان نهاية حكم المستنصر بالله وتولي المستعصم بالله الحكم وهو آخر الخلفاء العباسيين والذي تُعَدُّ حقبة حكمه نهاية العصر العباسي وخلافة بني العباس، وقد اتّسمت سياسته بالضعف واللين الَّتِي هي انعكاس لشخصِيَّته الضعيفة مع قِلَّةِ خبرتِهِ بأمور الخلافة(
)، وكثرة قضاء أوقاته في اللهو والملذات ومجالس الغناء ومعاشرة النساء، فلم يكُنْ يسمع بمغنِّية إلا وأرسل في طلبها، فساءت أحوال الحكم في البلاد، ولم يُفِقْ من غمرة الملذات حتّى مع وصول أخبار الزحف المغولي إلى بغداد(
).
أمَّا من ناحية الحياة الاجتِمَاعِيَّة والاقتصادِيَّة فقد بات الثراء هاجس الخلفاء ومن جاورهم من بطانتهم الَّتِي تمثل برجال الدولة، فقد كان نصيبهم من النعيم والترف واضِحًا، بينما عاش الناس في حالة فقر مدقع(
)، ونتج عن حالة الشظف هذه ذوبان الكثير من القيم الاجتِمَاعِيَّة، وبروز الكثير من ألوان الكسب القائم على التملق والاستجداء، الَّذِي تغيرت من خلاله أحوال الناس وقيمهم وأخلاقهم، وطغت في ظل هذه الظروف مفاهيم جديدة كان منها اتخاذ الطرق الملتوية لكسب المال والعيش، وتنامي حركة العيارين الَّتِي شرعت بطرق عديدة للنهب والحصول على الأموال بتهديد أمنهم وسرقتهم(
)، وهذا بدوره أدّى إلى انحدار كثير من القيم الاجتِمَاعِيَّة، ودليل ذلك هو الرأي القائل "أمَّا أخلاق أهلها فلا تكادُ تَلقَ منهم إلا من يتصنّع بالتواضع رياءً، ويذهب بنفسه عجبًا وكبرياءً، يزدرون الغرباء، ويظهرون لمن دونهم الأنفة والإباء"(
)، وسبب هذا الانحدار هو دخول الأجناس والأقوام المختلفة من أمثال الفرس والترك والروم في المجتمع العباسي، كان له الأثر الكبير في تغيير أخلاق المجتمع وأصوله وانتشار التهتك والفساد وحلول تيارات المجون والغزل الحسي والغزل بالغلمان، والّذي يبدو أنَّ لهذه الأجناس الغريبة الدَّخِيلَة على المجتمع كان لها حظوة وحضور واسع لدى الخلفاء، وهذا أدى إلى تزايد أعدادها بشكل ملفت، فهذه الأجناس بشتى أشكالها من الأتراك والأتابكة والفرس انتشرت في المجتمع العراقي وسيطروا على قصور الخلافة وتحكموا بها "حتّى أصبح الخليفة ووزيره ورجال عصره كالدمى يتلاعب بها المستبدون من الأعاجم"(
)، وأصبح لهم شأن في المقاليد الاجتِمَاعِيَّة الخاصة بالحكم في نهاية العصر العباسي، كما أنَّ الأمر لم يقف عند هذه فحسب إِنَّمَا كان "أكبر دواعي تمكن المغول في البلاد العراقية بهذه السرعة العجيبة أنَّ الترك المنبثين في كافة الأقطار كانوا يعملون للقضاء على السلطان العباسي وتوطيد ملك المغول"(
).

ومن الكوارث الَّتِي ظهرت في العراق هي موجة الأمراض والجدب وكثرة المصاعب والأحداث الَّتِي زلزلت كيانه الاجتماعي منها الفيضانات المدمرة الَّتِي أشاعت الخراب في القرى والمدن، وهذا أدى إلى اختلال الوضع الاقتصادي لسكانه، لكونهم مزارعين اعتمدوا في كسب قوتهم ومعيشتهم على هذه الحرفة(
).
أمَّا على الصعيد الأدبي والعلمي والفكري، فقد شكل الشعر جُزءًا لا يتجزأ من المنظومة الاجتِمَاعِيَّة، لأنَّهُ يُشكل الواجهة الأدبِيَّة للأمَّةِ وما مرّت به من أحداث وبطولات، وقد شجع ورفد خلفاء بني العباس كثيرًا من الحركات الأدبِيَّة والشعرية، لأنَّهُم خلفاء محبون للعلم، كانت مجالسهم منتديات شِعرِيَّة تنشد فيها القصائد وتروى الأخبار، وكانوا يُجزلون العطايا والهبات للشعراء وأنشأوا ديوانًا للشعراء(
)، إلا أنَّ الحركة الفكرية والشعرية وإن اتسمت بعفوية موضوعاتها وأغراضها بنيت على التصنع والتملق، وهذا كان سببًا في كساد الشعر وجموده، مما دفع الشعراء في كثير من الأحيان إلى مُجاراة الذوق الشاذ بينهم الَّذِي أصبح عرفًا سائدًا(
).أمَّا ما يخص النشاط المعماري الثقافي، فقد ساد النشاط الثقافي في أرجاء العراق وبشكل كبير وملحوظ، فشيدت الصروح المعرفِيَّة المتمثلة بِالمُؤَسَّسَاتِ الثَّقافِيَّة والتي منها المدارس(
).ومن أمثلة هذه الصروح العِلمِيَّة هي المدرسة النظامية الَّتِي بناها الخليفة الناصر لدين الله سنة 589هـ والمدرسة المُستَنصِرِيَّة الَّتِي بناها الخليفة المستنصر بالله سنة 631هـ وافتتحت سنة 653هـ(
). وإضافة للمدارس الَّتِي شُيِّدَت فقد اهتمَّ الخلفاءُ بعمارة الرباط الَّتِي تُعَدُّ سندًا لطريق الحركة العِلمِيَّة، فنظموها للفقهاء من رجال الدين، ومن أشهر الربط الَّتِي اهتم الخليفة الناصر لدين الله بعمارته هو ربط موجود بالحريم الظاهري غربي بغداد على دجلة(
).

وأمَّا ما يخُصُّ العلاقات الاجتِمَاعِيَّة الرسمِيَّة بين الأيوبيين والدولة العباسِيَّة فقد كان بينهما احترام مُتبادل، وكان الخليفة العباسي يُرسِلُ التشريفَ الخلافي للسلاطين الأيوبيين، ويُرسِلُ الخِلَعَ والهدايا لأولادهم وأصدقائهم ووزرائهم(
),حتّى أنَّ دليلَ طاعة الأيوبيين للخلافة العباسية هو إطلاع الخلافة بأخبار ونتائج الصولات العَرَبِيَّة الإسلامِيَّة ضد الإفرنجة في أرض مصر والشام، ومنها الكتب الَّتِي أرسلها السلطان صلاح الدين مُبشِّرًا ديوان الخلافة بفتح عكا وطبريَّة والكرك والشوبك وصفد سنة 584هـ(
), وهذه الطاعة أفضت إلى سيادة العلاقة بين ملوك بني أيوب والخلافة العباسِيَّة واستنهاض روح التعاون والاعتراف بسيادة الخليفة العباسي، وعززت هذه العلاقة تبادل المكاتبات والهدايا فيما بينهم لإزالة الخلافات الَّتِي قد تحدث بينهم وبين ديوان الخلافة أو الخلافات الَّتِي تحدث بين ملوك الأيوبيين أنفسهم والّتي تدخل فيها الخلافة العباسِيَّة وحُلَّها(
). 
ومن مظاهر الاحترام والتواصل بين الأيوبيين والدولة العبَّاسِيَّة ما كان بينهما من تواصل حَي مستمر، ودليل ذلك هو أنَّهُ حين توفي أبو الحسن علي بن الخليفة الناصر لدين الله سنة 612هـ جلس ملوك الأيوبيين لاستقبال المُعَزِّينَ كُلٌّ في بلاده(
)،  ومن مظاهر احترام الخليفة العباسي للملك الأيوبي هو أنَّ الخليفة الناصر لدين الله كان يُلقب الملك العادل الأيوبي سنة 604هـ بملك الملوك تشريفًا وتقديرًا لمقامه(
)، ومن الأمثلة على احترام الخلفاء العباسيين هو أنَّ الخليفة المستنصر بالله كان يختص الملك بهرام شاه بن عمر المتوفى سنة 643هـ بالتحف والهدايا الَّتِي توطّد العلاقة والصفاء بينهم(
).

ومن الظواهر الطَّبيعِيَّة الَّتِي أصابت الشام ومصر وأثرت في حركة المجتمع هي الفيضانات والزلازل والجدب ومنها ما ظهر سنة 570هـ و573هـ حيث حلَّ جدب بالشام أدّى إلى قِلَّةِ الأقوات، وقويت أطماع الفرنج إثر هذا البلاء لتوقعهم ضعف أهله من ذلك الحال الَّذِي أصابهم(
)، فنتج عن هذا الجدب انحسار الأمطار سنة 574هـ، فارتفعت الأسعار، ومثال ذلك ما حدث في مصر لكن الله أنعم على الأمَّةِ بمطر غزير سنة 575هـ، وعمَّ الخير أرجاءها ورخصت أسعار السلع بعد غلائها، ثُمَّ بعد ذلك أصابت الأمَّةَ أمراض فتّاكة ومنها مرض أُطلِقَ عليه السرسام، فعاث في أرواح أبناء البلاد موتًا فحلَّت عليهم النكبة حتّى سنة 576هـ(
)، ودائمًا بعد أن ينحسر الغيث تُصيبُ البلبلة أهل البلاد فيخرجوا لأداء طقوس الصلاة طلبًا وتضرعًا لله كي يلطف بحالهم ويرفع عنهم هذه الغمّة، ومن أمثلة هذا التقليد الاجتِمَاعِي ما حصل في دمشق سنة 628هـ حين احتبس عنهم الغيثُ وزادت الأسعار(
).

ومن الكوارث الطَّبيعِيَّة الَّتِي هي أثر من آثار الحياة القاسية الَّتِي أنهكت الأمَّةَ الإسلامِيَّة هي الزلازل الَّتِي ضربت بلاد الشام والجزيرة والعراق، وفي مصر حدثت زلازل متعاقبة سنة 600 و680هـ، حيث هدمت كثيرًا من الديار المصرية ومات الكثير من الناس تحت الركام(
).

ومن الكوارث الطبيعِيَّة الَّتِي هدّدت الحياة الاجتِمَاعِيَّة وأصابت الاقتصاد بالشلل هي الجراد والّتي تُعَدُّ آفةً خطيرةً تؤدي نفس الأزمة الَّتِي تؤديها الكوارث الطَّبيعِيَّة الأخرى، فخلال السنوات 621 – 623هـ  هجم الجراد على أكثر البلاد وأهلك الزروع والغلات في ديار بكر والشام والجزيرة والعراق، فنتج عن ذلك حياة قاسية وغلاءً شديدًا(
)، ويُمكن أن نصل إلى حصيلة مفادها أنَّ وسائل الحياة الاجتِمَاعِيَّة خلقت آلامًا ومعاناة سببتها الحروب بين المسلمين والفرنجة مما حَلَّ بأرض الشام ومصر من كوارث الطبيعة.

ومن المظاهر الَّتِي تُعَدُّ جانبًا مؤثِّرًا في الحالة الاقتصادِيَّةِ والّتي لها أثر في الحياة الاجتِمَاعِيَّة، هي الضرائب والمكوس الَّتِي أثرت بشكل مباشر، فالضرائب أموال تُجنى من منافذ اقتصادِيَّة مختلفة، سجل ملوك بني أيوب الَّذِينَ حكموا مصر والشام في هذه الفترة، تاريخًا حافلاً بإلغاء هذه الحالة، وكان لصلاح الدين الأيوبي يد طولى في إلغائِها عن أهل الشام ومصر، ومثال ذلك ما نقله لهم سنة 567هـ حيث أسقط عنهم من العين في سنة واحدة مائتي ألف دينار(
)، ثُمَّ بعد ذلك أزال الضريبة المفروضة على الحجاج، وعوَّضَ أمير مكة غلات تحمل إليه من مصر، فضلاً عن ذلك حمل غلات إلى الفقراء والمساكين المجاورين للحرمين سنة 572هـ(
)، وعمل كذلك على إسقاط الضرائب عن الرعية سنة 579هـ بعد أن فتحها، وعمَّ الفعل نفسه بلاد الشام ومصر والجزيرة(
)، ومن الملوك الأيوبيين الَّذِينَ أزالوا الضرائب عن كاهل الناس هو الملك العادل أبو بكر محمد بن أيوب، وأسد الدين شيركوه صاحب حمص، وخيفة خاتون ابنة الملك العادل الَّتِي تولت شؤون حلب عن ابنها الناصر يوسف بن عبد العزيز(
).

ومن المسائل المهمة الَّتِي لها علاقة بالأحوال الاجتِمَاعِيَّة والتعاملات الاقتِصَادِيَّة هي مسألة العملة الَّتِي أمر صلاح الدين الأيوبي بضربها حين استقر بمصر وعمل في سنة 583هـ على "إبطال الدرهم الأسود، وضرب الدراهم الناصريَّة وجعلها من فضّة خالصة ومن نحاس نصفين بالسواء، فاستمر ذلك بمصر والشام إلى أن أبطل الملك الكامل ناصر الدين محمد بن العادل بن أبي بكر بن أيوب الدرهم الناصري، وأمر في ذي القعدة سنة اثنتين وعشرين وستمائة بضرب دراهم مستديرة وتقدّم أنَّهُ لا يتعامل بالدراهم المصرِيَّة (العتق) وهي الَّتِي تُعرف بمصر والإسكندريَّة بـ(الورق) وجعل الدرهم الكاملي ثلاثة لثلاث، ثلثيه من فضّة خالصة وثلثه من نحاس، فاستمر ذلك بمصر والشام مدة أيَّام ملوك بني أيوب"(
).

ومن مظاهر الحياة الاجتِمَاعِيَّة الَّتِي تختص بالجانب الاقتصادي هو أنَّ الأيوبيين عنوا عناية مباشرة بشؤون التجارة والزراعة فأقاموا الجسور ونظموا وسائل الري وطهروا الترع وراقبوا شؤون هذه الأعمال بأنفسهم، وجلبوا الزروع من خارج البلاد حُبًّا منهم بالزراعة وتشجيعًا لأهلها(
)، أمَّا في ميدان التجارة الَّتِي تؤسس لروابط نفعِيَّة بين البلدان فقد سمح الأيوبيون لتجار الفرنجة دخول البلاد الإسلامِيَّة وتبادل التجارة مع أهلها، والإفرنج سمحوا للتجار المسلمين والعرب بدخول البلاد الَّتِي تحت حكمهم في أجزاء من الشام وفلسطين(
)، وكذلك عقد الأيوبيون معاهدات تجارِيَّة مع تجار الفرنج على الرغم من حالة الحرب الَّتِي كانت مستمرة بين الطرفين، فراجت بضائعهم في البلاد العَرَبِيَّة والإسلامِيَّة، وهذا بدوره أسس أسواقًا تجارِيَّةً(
).

أمَّا ما يخص الحياة الأدبِيَّة والفكرية والعِلمِيَّة فقد كان للأسرة الأيوبِيَّة دور كبير في تنشيط هذه الجوانب والنهوض بها، وشاهد ذلك هي المدارس الَّتِي تُعَدُّ الميدان البارز الدال عن ذلك، فساهموا مساهمة كبيرة وفاعلة في تشييدها والإنفاق عليها وعلى طلبتها ومدرسيها، لأنَّهُم وجدوا فيها مراكز تجمع وإشعاع للعلماء والمتعلمين، ومن أمثلة هذه المدارس المدرسة الَّتِي بناها الملك العادل أبو بكر بن أيوب للمالكيَّة في مصر، ومدرسة للشافعية في دمشق تُسمى المدرسة العادليَّة، فوصفت بِأنَّها لا نظير لها في المدارس الَّتِي بُنِيَت آنذاك(
)، وأتم أبناء الملك الناصر صلاح الدين الأيوبي مسيرة أبيهم في الحملة العِلمِيَّة، فبنى الملك الأفضل علي المدرسة الأفضَلِيَّة الَّتِي جعلها وقفًا للمالكِيَّةِ القادمين إلى بيت المقدس سنة 589هـ، وأسس المدرسة العزيزيَّة، لكنه لم يُتمّها في حياته، فأتمّها أخوه العزيز عثمان، وجعلها وقفًا للحنفِيَّةِ، وتُعَدُّ هذه المدرسة من أعيان مدارس دمشق(
).

كذلك من مساهمات الأيوبيين في الحركة العِلمِيَّة الَّتِي تصور جانبًا مهمًّا من الحياة الاجتِمَاعِيَّة، والّتي أبرزوا من خلالها جانب التسامح، فعلى الرغم من أنهم يدينون بالمذهب الشافعي، إذ شيّدوا مدارس للمذاهب الأخرى من خلال إنشائهم للمدارس المشتركة لأكثر من مذهب، ومثال ذلك ما أنشأه أسد الدين شيركوه بن أيوب (المدرسة الأسدِيَّة) في دمشق للطائفتين الحنفيَّة والشافعِيَّة(
)، وأنشأ الملك الصالح نجم الدين (المدرسة الصالِحِيَّة) بمصر سنة 639هـ للمذاهب الأربعة الشافعية والمالكية والحنبلِيَّة والحنفِيَّة، وجعلها على أربعة أواوين(
)، وكذلك أنشأت الربط الَّتِي كان يُقيم فيها لمتصوّفة لمجاهدة النفسِ والتعلم والعبادة، ومن الَّذِينَ بنوا هذه الأماكن من الأسرة الأيوبِيَّة هم أسد الدين شيركوه بن أيوب بن شاذي، والناصر يوسف بن العزيز محمد بن الظاهر غازي من الرجال، وعصمة خاتون زوجة صلاح الدين وفاطمة خاتون بنت الملك الكامل محمد من النساء(
).

فضلاً عما بناه وشيده الأيوبيون من مدارس وربط فقد كان لهم باع طويل في إنشاء مدارس الحديث، فبنى الملك الكامل محمد (دار الحديث الكاملِيَّة) سنة 621هـ، وجعلها للمُشتغلين بعلوم الحديث الشريف، وأقرَّ بها لمذاهب الأئمة الأربعة(
)، وبنى الملك الأشرف موسى بن أبي بكر العادل (دار الحديث الأشرفِيَّة) بدمشق(
)، وكذلك شرع الناصر يوسف بن عبد العزيز بن محمد الظاهر غازي إلى القيام بحركة إعمار دور العلم، فكان له في دمشق مدرسة، وداخل باب الفراديس مدارس أخرى، وفضلاً عن ذلك أنشأ دار الحديث الناصِرِيَّة(
).

أمَّا ما يخُصُّ العلاقات الاجتِمَاعِيَّة لحكام هذه المدة فيما يخص بيئتي مصر والشام وهم الأيوبيون، والّذين وطّدوا العلاقات الأسَرِيَّةَ فيما بينهم، وكان أهم هذه المظاهر هي علاقات الزواج والمصاهرة الَّتِي رسخت عُرى التآلف الاجتماعي فيما بينهم، والأمثلة كثيرة عن ذلك، ومنها أنَّ محمَّدًا بن أسد الدين شيركوه تزوّجَ ابنة عمِّهِ بنت أيوب المعروفة بست الشام وهي أخت الملك صلاح الدين(
)، وتزوج الملك الكامل محمد بن أبي بكر بن أيوب ابنة عمه صلاح الدين وهي مؤنسة خاتون(
)، وتزوج الظاهر غازي بن صلاح الدين الأيوبي صاحب حلب من ابنة عمه العادل أبي بكر بن أيوب سنة 583هـ وهي غازية خاتون، ثمَّ بعد أن اختطفها الموت وتزوج اختها ضيفة خاتون والّتي حكمت حلب من بعده(
)، وتزوج أخوهم الملك الأفضل علي من ابنة ناصر الدين محمد بن أسد الدين شيركوه، وهذا زاد التآلف بين الأسرة الحاكمة(
)، ولم تقف علاقة الزواج والمصاهرة عند الأيوبيين في حدود أسرتهم، فقد توسّع نطاق هذه المظاهر الاجتِمَاعِيَّة والأسرِيَّة، فصاهر الأيوبيون أناسًا خارج نطاق الأسرة، ودليل ذلك هو أنَّ الملك صلاح الدين يوسف بن أيوب زوّجَ القيصر بن قليح أرسلان صاحب مالطة من ابنة أخيه الملك العادل أبي بكر بن أيوب، حينما استنجد القيصر بصلاح الدين من ظلم أخيه الذي حاول أن يغصِبَ حَقَّهُ، فما كان منه إلا إنجاده وتزويجه(
)، وكذلك تزوج الملك العادل أخو صلاح الدين من الروم، ودليل ذلك أنَّهُ عند قراءة سيرة إبراهيم ابن الملك العادل المتوفى سنة 617هـ نجد أنَّ أُمَّهُ كانت من بنات الروم(
)، واستمرت حاله المصاهرة بين الأيوبيين والروم، وفي سنة 634هـ تزوّجَ صاحِبُ الروم من ابنة الملك الكامل ابن العادل بن أبي بكر بن أيوب، وفي سنة 635هـ عقد السلطان الناصر يوسف بن عبد العزيز بن الظاهر غازي صاحب حلب على ملكة خاتون أخت السلطان غياث الدين خسرو سلطان الروم(
)، ولم يقف الانفتاح الاجتماعي عند الأسرة الأيوبية لهذا الحد، فقد بلغ هذا الانفتاح إلى زواجهم بالإماء والجواري اللواتي يعملن عندهم، ودليل ذلك أنَّ صلاح الدين تزوّجَ من الإماءِ ومن أبنائه، منهن نصرة الدين مروان، وعماد الدين شاذي كل واحد منهما أمه مختلفة(
).

وتزوّج الملك الظاهر غازي بن صلاح الدين صاحب حلب بجارية وأنجب منها ولدًا وهو ابنه الأكبر أحمد(
), وتزوّج ابنه محمد من جارية فأنجب منها ولدًا سمَّاه على اسم أبيه الظاهر غازي(
), ثُمَّ امتدَّ هذا الأمر ليعمل به أبناء الملك العادل أبي بكر بن أيوب وزواجهم من الجواري، فالكامل محمد تزوج من جارية سوداء اسمها ورد المنى، وأنجب منها ولدًا وهو الملك نجم الدين أيوب، وتزوج أخوه الملك المعظم عيسى من جارية خوارزمِيَّة أنجب منها ابنه الملك الناصر داود(
).

ومن المظاهر والنكبات الَّتِي أصابت البلاد المصرِيَّة والّتي كانت أشد ألمًا وقسوةً هي في سنة 597هـ، حينما انخفضت مناسيب مياه نهر النيل، فأصابت البلاد حالة البؤس فهرب أهلها إلى المغرب والحجاز واليمن والشام وتفشت فيهم المجاعة حتّى وصلت بهم الحال إلى أكل بعضهم البعض، وارتفعت الأسعار ارتفاعًا غير مسبوق، ومات أكثر من ثلاثة أرباع الإقليم بسبب تفشي الأمراض حتّى عُرِفَ هذا العامُ بـ(عام الغلاء)(
)، ثُمَّ تتابع بعد ذلك أيضًا انخفاض مياه نهر النيل سنوات متفرقة هي 616، 629، 632، 643هـ، نتج عن ذلك قحط شديد(
).

وفيما يخص بعض الأعراف الاجتِمَاعِيَّة الَّتِي تؤسس لعلاقات اجتِمَاعِيَّة فقد أجل الأيوبيون كل من يتولى الأمور في دولتهم، ومثال ذلك القضاء، فقد كان القضاء ينماز بطابع النزاهة في ظلهم بعيدًا عن تأثيرات الحكام السِّيَاسِيَّة، ودليل ذلك أنَّ القاضي عبد الصمد محمد بن أبي الفضل المعروف بابن الحرستاني ت614هـ كان عادلاً، وحين جاءه خصمان جاء أحدهما بكتاب من الملك العادل موجهًا إلى القاضي يوصيه به، إلا أنَّهُ لم يفتح الكتاب، وأظهر الحق لخصم حامل كتاب العادل، ورمى الكتاب إلى حامله قائلاً إنَّ كتاب الله حكم على هذا الكتاب(
)، ومن المظاهر الاجتِمَاعِيَّة لاحترام نزاهة القضاء هو ما حدث في أنَّ الملك المعظم عيسى بن العادل كانت له علاقة مع شخص كثير الأموال، فتوفي هذا الشخص وطلب الملك المعظم من القاضي المال بحُجَّةِ أنَّ هذا المال كُلَّهُ له قد أودعه عند الرجل ليُتاجِرَ به، فأصبح الملك بمواجهة القاضي، فطلب من المعظم أن يحلف في أنَّهُ يستحق هذه الأموال فلم يحلف، ولم يثبت القاضي له شيئًا مما ادّعى(
).

ومن مظاهر الحياة الاجتِمَاعِيَّة هي الروابط العميقة الَّتِي تربط الأيوبيين بالعلماء والأدباء والمفكرين واحترامهم لهم في حياتهم وفي أثناء وفاتهم، فحينما توفي المؤرخ الحافظ ابن عساكر صلى عليه الملك الناصر صلاح الدين الأيوبي، وفي سنة 596هـ حينما توفي العالم شهاب الدين الطوسي شيّعه الملك العادل وكبار رجال دولته(
)، وسار على النهج نفسه الأبناء والأحفاد في وفائهم لعلماء عصرهم، فالعادل غزي بن الملك الكامل شارك في تشييع جنازة الشيخ الفقيه محمد بن عبد الرحمن الأنصاري بمصر سنة 633هـ نيابة عن والده الكامل الَّذِي كان في الشام(
)، وساهم الناصر يوسف بن عبد العزيز بن محمد بن الظاهر غازي صاحب حلب في تشييع الفقيه عبد الله الأسدي سنة 635هـ(
).

وأمَّا أهم السلوكِيَّات الَّتِي تعكس جانبًا من الحياة الاجتِمَاعِيَّة لحكام مصر والشام وأجزاء من فلسطين وهو الأيوبيون، فقد لعبوا ولهوا في سنوات شبابهم المُبَكِّرة بما لا ينسجم مع الدين الإسلامي، فصلاح الدين الأيوبي كان يلهو ويمرح في شبابه، لكنه بعد أن أصبح سُلطانًا للمسلمين أعرض عن أسباب اللهو والمرح، ولبس لباس التقوى والجد والاجتهاد، حتّى وصفه أصحاب التراجم والطبقات بالقول: "فوجد الناس عليه شبيها بما يجدونه على الأنبياء، وما رأيت ملكا حزن الناس لموته سواه، لأنه كان محببا، يحبه البر والفاجر، والمسلم والكافر"(
)، أمَّا حال أبنائه البارزين في الساحة السِّيَاسِيَّة والاجتِمَاعِيَّة وهم العزيز عثمان والظاهر غازي والأفضل غازي، فجميعهم عاقروا الخمرة وأحيوا مجالسها، ففي حكم العزيز عُثمان حُمِلَت أواني الخمر جهارًا من غير إنكار وحييت بيوت المزارة وأماكن الحشيش، وأباح ذلك أرباب الأمر والنهي، ولم يقدر أحد أن يُعارِضَ أماكن الفسوق في أيَّامِهِ"(
).

وفي سنة 598هـ عمل أحد الموسرين دعوة للملك الظاهر غازي وجماعة من أمرائه، فسكر الظاهر حتّى غطى الشرب على عقله، وأمَّا الأفضل فقد قرّب الأجانب وأقبل على شرب المسكر واللهو واللعب، واستحوذ عليه وزيره ضياء الدين ابن الأثير(
)، إلا أنَّهُ صحى من سكرة غمرته وأقبل على العبادة والزهد، وأصدر أمرًا بتحريم الخمور والتمسك بعرى الدين(
)، أمَّا ما يخص السلوك الاجتماعي للعادل أخو صلاح الدين فإنَّهُ كان يخرج في الليل بنفسه ومعه الأموال يُفرقها على أرباب البيوت والمساكين تحسينًا لوضعهم المادي والاجتماعي(
)،  ولم تذكر المصادر في سلوكه الاجتماعي أنَّهُ تعاطى المسكر، لكن أشارت كتب التراجم إلى أنَّ أبناءه من بعده جوّزوا شرب المسكر ونادموا موظفيهم في تعاطيها، فالملك الأشرف حينما كان في مجلس أنسه كان يلهو مع صاحب الملهى، قال له تَمَنَّ علَيَّ، فقال: تمنيت مدينة خلاط فأعطاها له(
)، والكامل كان لاهيًا مُتلِفًا للأموال مُظهِرًا اللعب والفساد، فهكذا كانت أحوال العادل، مجون للخمرة ومعاقرتها وإنّهم اجتمعوا سوِيَّة في محفل أنسها ومجلسها، ومثال ذلك أنَّهُ بعد استرداد دمياط من الفرنج سنة 618هـ اجتمع الكامل وأخويه بقصره في المنصورة في مجلس لهو وشرب ومرح(
)، وقد قدم البحث هذا السلوك الاجتماعي لدى حكام هذه الفترة في بيئاتها المختلفة للتدليل على أثر الحياة الاجتِمَاعِيَّة في الطبقة الحاكمة وسلوكيَّاتها وفي المجتمع عمومًا، وبشقّيها الإيجابي والسلبي، لأنَّ أثر الحياة الاجتِمَاعِيَّة يكشف عن كثير من الجوانب الأخرى المتصلة به سواء كانت سياسية أم ثقافِيَّة أم اقتصادِيَّة أم دينِيَّة.
ابن الشعار الموصلي (الهوية والمكونات المعرفية)

هو كمال الدين ابو البركات المبارك بن أبي بكر لن أحمد بن علوان بن ماجد بن حسين بن علي بن حامد الملقب بابن الشعار الموصلي, والشعار: لقب عُرِفَ بهِ نسبةً إلى عمله في صناعة آلة الجمال وغيرها, وربما عُرِفَ بِـ (الشعار) و(المرَحِّلْ)(
).

ولد في الموصل مطلع صفر من سنة 595هـ(
), كانون الأول 1198, ونشأ فيها مما لا شكَ فيهِ أنَّهُ طلب العلم منذ نعومة أظفاره, إذْ التحق بحلقات العلماء وأخذ عنهم اللغة والأدب وتثقف عليهم سواءً كانت في المساجد أم في المدارس المنتشرة في عصره, ولا يخفى على أحد ما للموصل من مكانة علمية, فقد وجدت في ترجماته لرجال عصره أنَّهْ حضر مجلس وعظ لإبراهيم بن المظفر الموصلي المعروف بابن البرني(
), وبعد رحيله إلى إربل ذكر أنّهُ تعلّم الخط على يد أبي الربيع سليمان بن المظفر الإربلي المعلم(
) وكان قدومه إليها في أواخر محرم من سنة (625هـ), وهو ما زال شابًا عنده من العمر ثلاثين سنة, وكان مهتمًا بجمع الأشعار لتأليف كتاب جعله ذيلاً على معجم (محمد بن عمران المرزباني)(
) وذكر الذهبي (ت 748هـ) أنّهُ تتلمذ على يد يعقوب بن صابر الحرّاني البغدادي (ت 626هـ) وسمع منهُ ومن غيرهِ(
).

وعرفنا أنَّ ابن الشعار عمل في بداية عمره في صناعة آلة الجمال, وعندما تقدّم بهِ السن لم يعد قادرًا على مهنتهِ الأولى, وأنّه عانى من الفقر وضيق ذات اليد, إذ إنّ أسفاره المتعددة بين تكريت وبغداد وواسط وإربل فالموصل, ثم حلب ودمشق قد استنفذت ما جمعه من أموال, حتى إذا قاربت حياته إلى نهايتها وجد نفسه فقيرًا معدمًا, ونلحظ ذلك في مقدمة كتابه قلائد الجمان, فهو يلتمس من القراء أن يعذروه عما بدر منهُ من الخطأ والزلل والقصور فيقول: (إنيّ أسأل الناظر فيهِ الصفح عن هفواتي... وعثراتي لِأنني ألفته وأنا كليل الناظر, مشدود الخاطر, وقد أخذ مني الفقر بحقّهِ, لا سيما والشيب قد كتب في فؤادي سطورًا... وإلى الله ألجأني تواتر الهموم وتتابع الأحزان)(
) ويبدو أنَّ الحاجة ألجأتهُ قبل ذلك أن يعمل في خدمة ابن المستوفي حين كان رئيسًا للديوان في إربل أثناء إقامته فيها والتي دامت ست سنوات, وليستعين بما يرده من تلك الخدمة على قضاء حاجته والانتفاع بصحبة عالم كبير كابن المستوفي(
), واتفق أغلب النقاد والأدباء إلى أنَّ وفاة ابن الشعار كانت يوم الأحد السابع من جمادى الآخرة سنة 654هـ ودفن في حلب وله من العمر تسع وخمسون سنة رحمه الله(
).

مكانته عند العلماء

اشاد به علماء عصره والعصور اللاحقة واثنوا عليه فقال فيه ابن المستوفي: (شابٌ مغرى بجمع الأشعار... يحفظ جملة من تاريخ وحكايات وأشعار وأسماء شعراء وأنسابهم ومواليدهم ورفاتهم)(
), وعده ابن الفوطي (ت 723هـ) أديبًا ومؤرخًا بقوله: (الأديب المؤرخ يُعرف بابن الشعار, كان من الأدباء الذين عنوا بجمع فِقر العلماء وأشعار الفضلاء....)(
), وبالصفة نفسها وصفه خليل الدين بن ايبك الصفدي (ت764هــ) بقوله: (المؤرخ والأديب... مصنف كتاب عقود الجمان...)(
) وهذه الأقوال تدلنا على مكانته واعجاب العلماء فيه.

كتاب قلائد الجمان وأهميته

وهنا ليس من باب الانحياز لابن الشعار الموصلي, نجد ان أوسع هذه المعاجم واغناها هو (قلائد الجمان في فوائد شعراء هذا الزمان) الذي يعد من ابرز آثاره, فقد عرفه مَنْ جاء بعده ونقل عنه ابن المستوفي في تاريخ إربل, وابن خلكان في وفيات الاعيان, وابن سعيد في الغصون اليانعة, وابن الفوطي في مجمع الآداب وفي معجم الألقاب, واليونيني في مرآة الزمان, والذهبي في العِبر, واليافعي في مرآة الجنان, وعبد القادر القرشي في الجواهر المضيئة, وابن تغري بردي في المنهل الصافي, وحاجي خليفة في كشف الظنون, وابن العماد الحنبلي في شذرات الذهب, وابن شاكر الكتبي في عيون التواريخ(
). وابن الشعار نفسه يقول في مقدمة هذا الكتاب: (اني لما قاربت انهاء كتابي الموسوم (تحفة الوزراء)... المذيل على كتاب (معجم الشعراء) الذي ألفه وجمعه الشيخ.. المرزباني اخلدت إلى ان اجمع من الشعراء الذين دخلوا المائة السابعة وادركوها.. وافرد لذلك كتابًا بسيطًا حاويًا لشوارد كلامهم محيطًا يشمل على السمين والغث.. ليكون اجمل في العيون وابهى.. لا يمل من تصفحه قاريه, بل يروق له)(
), ويعرج على مسألة مهمة تتصل بصحة النقل عن الشعراء, إذْ يقول: (ألتقطه من الشفاه وأتلقفه من الأفواه), وهم من الكثرة التي يتعذر معها حصرهم, فهم كالبحر الذي لا يدرك قعره ولا يسبر غوره, ومن حاول ذلك ما عليه إلا أن يجهد نفسه أيما إجهاد, ويفارق لذيذ الرقاد عيونه مع الصبر وعدم التضجر, وبذل العمر بالسعي والكد من اجل الوصول إلى هدفه المنشود, وهو ذيل لكتاب (تحفة الوزراء), إذ يقول: وجعلته له كالذيل)(
), وفي قوله: (شوارد كلامهم) إشارة إلى أن كتابه لا يشتمل على الشعر فقط وإنما يحوي لُمعًا من المنثور والاخبار, والنوادر التي يروق سماعها ممّا جادت به قرائحهم, وفي قوله: (يشمل السمين والغث) يعطينا صورة متكاملة لشعر الشاعر وكأنه ناقد حذق, وفي إيراده القصائد الطوال يدلل ذلك على حبّه وتذوقه للشعر, وفي تراجمه يذكر مَنْ عُرِفَ منهم بالكنية دون الاسم واشتهر بها بين الناس فلا يُعرَف إلا بها, مرتبًا على حروف المعجم ممّا يسهل على القراء تناوله, مقتفيًا أثر من تقدمه من الكُتاب ومقتديًا بهم على الرغم من مخالفته لهم في طريقة التصنيف كأبي منصور الثعالبي (ت429هــ) وأبي الحسن الباخرزي وغيرهم ممّن سبقوه إلى التصنيف في كتب جمعت شعراء عصرهم, ويبدو من خلال قراءة الكتاب أنَّ المؤلف زار بغداد اكثر من مرّة, والتقى بشعرائها وأخذ كثيرًا من المعلومات من أفواه الشعراء مباشرة, ويفهم كذلك من المقدمة أنّه اوصله إلى منتصف القرن السابع الهجري حين داهمه أجله(
).

أمَّا تسمية الكتاب بِـ (قلائد الجمان في فوائد شعراء هذا الزمان) فمن وضع المؤلف, إذْ يقول: (وقد سميت هذا الكتاب بـِ (قلائد الجمان في فوائد شعراء هذا الزمان) أعني بذلك زماني, ومَنْ ادركه من الشعراء عياني)(
), هذا ما اكده محقق الكتاب كامل سلمان الجبوري, إذ يذكر أنّه وجد على غلاف الجزء الاول مكتوبًا بخط الثلث (الجزء الأول من عقود الجمان في شعراء هذا الزمان), وكُتب مثل ذلك على بقية الاجزاء إلا الجزء الرابع منه لا يحمل عنوانًا فقد تهرأت ورقة الغلاف, وهو يرجح أن ورقة الكتاب التي كُتبت عليها العناوين ليست من الأصل ولا هي بخط ناسخ الكتاب, إذْ إنها ملصقة على ورقة الغلاف وهو واضح للعيان, وإن كان من المتعذر قراءة كل ما كُتِبَ عليها, وهو ما يرجح العنوان الأصلي والحقيقي للكتاب, وإن اتفق عدد من المؤرخين أمثال ابن خلكان وابن الفوطي وابن العماد على تسميته بِـ (عقود الجمان), ولم يذكره ابن المستوفي في ترجمة ابن الشعار في كتابه تاريخ (إربل), إذْ يبدو أنّه فرغ منه بعد وفاة ابن المستوفي, وورد ذكره عند حاجي خليفة باسمين, الأول: (عقود الجمان), والثاني (قلائد الجمان), ودار نقاش بين الباحثين من بعده حول الاسمين اهما لكتاب واحد أم لكتابين؟ واستقر الترجيح عند محقق الكتاب أنَّهما لكتاب واحد(
).
الفصل الأوّل

شعر العلاقات الاجتماعيَّة الرَّسمِيَّة
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المبحث الثّالِث: أثر القيم والمثل الاجتماعية  في الشعر

المبحث الأوَّل

الشِّعر الموَجَّه إلى الأنظمة  الحاكِمَةِ
المبحث الأوَّل 

الشِّعر الموَجَّه إلى الأنظمة الحاكِمَةِ

إنَّ لهذه الأنماط من العلاقات الاجتماعيَّة صفة خاصّة تنهض عليها أنَّها توجّه لمن بيده مقاليد الأمور بشتّى أشكالها الاجتماعِيَّة، والسياسِيَّة، والاقتصادِيَّة، والثَّقافِيَّة، فمن هذه الأنماط هو الاعتذار، والاستعطاف الّذي انقسم على قسمين اعتذار واستعطاف شخصي، واعتذار واستعطاف للآخرين، وتدور معانيها حول الاسترحام وطلب العفو والاستشفاع بكل ما يُمكن الاستشفاع به واللجوء إليه في سبيل الوصول إلى أسباب الرضا والعفو عن المغضوب عليه والمعاقب الذي ينتظر عقابه في جو نفسي متوتر يكتنفه القلق والخوف من المصير المجهول، وقد شرع الشعراء إلى استعمال نظم هذه الأشعار التي وجدوا في إنشادها بين يديه فسحة أمل لخلاصهم مما ينتظر بعضهم من مصير لا تُحمد عُقباه، فنجد معاني وصور الخوف والرجاء والرحمة والحزن والعفو والتزكية التي من شانها ترقيق قلب المتلقي والتأثير في نفسه بقصد الوصول إلى الهدف المنشود وهو العفو والرضا في المستعطف والمستعطف له(
)، وبروز نمط آخر من هذا الشعر  وهو شعر التكسّب والذي ظل أمره نسبيًّا بين الشّعراء، فشكل ظاهرة في العصر العبّاسي، والّذي بلغت فيه أعلى مستوى لها، وإنَّ كثيرًا من أدبائه وشعرائه انضووا تحت لوائها حتّى أصبحت ظاهرة اجتماعِيَّة وأدبِيَّة متميّزة(
).

فالشعراء اعتنوا بذلك وصرّحوا بالتّكسُّبِ علنًا، وجعلوه هدفًا واضحًا وغرضًا صريحًا لقولهم الشعر بين يدي الحاكم أو بمخاطبته للوصول إلى مبتغاهم، وإنَّ المال كان الغرض لكثيرين من شعراء العصر العباسي، لا سيما شعراء قلائد الجمان في التعبير عن صورة المحتاج "سيما في المدح المراد به (الاستيهاب) أي التماس الشاعر عطيَّة بعينها، وتسخيره القصيدة بكاملها للمدح عليها، وحمل الممدوح على إهدائه إيَّاها"(
)، فيشرع من خلال هذا الشعر إلى اعتماد لمحة فنِّيَّة يلج بها إلى وصف حالة الفقر والشكوى منهما واستغلالهما في استرحام الواهب والتأثير فيه من أجل الاستجابة لرغبة مستوهبه في هيأته وعطاياه، مما يجعل هذا الشعر فكرة من أفكار غرض المديح إن لم يكُنْ هدفًا من أهدافه، وهذا يظهر أشرف الإعجاب وأصدق المشاعر(
)، ونمط آخر موجه للطبقة الحاكمة وهو شعر المناسبات الذي يتمثّل بالتهاني والتعازي، فالتهاني عن طريقها يقتنص الشُّعراء الفرص فينظمون في المناسبات كلها خاصة في بلاط الطبقة الحاكمة التي يُشارك فيها، فقالوا فيها وخلّدوها وأكثر شعر المناسبات يدخل في باب التهنئة، وكان ذلك في المناسبات السياسية كالتهنئة في استلام الحكم، أو التهنئة بالخلع، أو الانتصار بالمعارك، أو بالتهنئة بالعيدين، أو شهر رمضان ، أو المناسبات الاجتماعِيَّة كالعودة من السفر، أو البرء من المرض، فيصدح صوت الشّعراء بهذه المناسبات(
).

والتعازي من فنون المناسبات التي نظم الشُّعراءُ فيها وجهوها للحكام والّتي تعبر عن حكم وعظات في الحياة والموت والخلود، القصد منها تخفيف الأحزان وتهوين المصيبة، فيأخذ الشُّعراء بتعداد مناقب الميت ومواساة أهل الفقيد ووعظهم بأن يلتزموا الصبر، لأنَّه من شيم النّفوسِ الكريمَةِ، وإنَّ الفقيد قد أحبَّهُ الله فأخذه إليه لينعم في جنَّاتِ الخُلدِ(
)، وإنَّ هذه الأنماط الشِّعرِيَّة تُعَبّرُ عن أحوال ومظاهر اجتماعِيَّة صوَّرت حال المجتمع وعكست ما يدور بين الشّعب والحكَّام من صلات وِدِّيَّة تكتنفها الرَّسمِيَّة والّتي سيبيِّنُهَا البَحثُ كالآتي:

1. الاعتذار والاستعطاف

الاعتذار تعبير فنّيّ محمود يُقدِّمه الشَّاعِر ليُجسِّدَ به هواجس نفسِهِ وخلجاتها إزاء موقفٍ مُعَيَّنٍ، وليُكفِّرَ عمَّا يُنسَبُ إليه سواءً أكان صدقًا أم كذِبًا، ارتبط بالشِّعرِ على كثرة فنونهِ وتَنَوُّعِ اتِّجاهاتِ موضوعاته، فشاع التَّعبير به في موضوعات مختلفة، منها: التَّشفّع والتّضرّع والاجتماع ودفع التعبيرِ، وطلب العفو، أو تحرّي الإنسان ما يمحو به ذنوبه(
)، ومثال ذلك ما يبوح به نَصُّ عبد الرّحمن بن منصور بن أبي بكر القنطريّ الأربليّ إلى الصَّاحِبِ الوزيرِ شرف الدّين أبي البركات المستوفي بأربل أدام الله سعادته يعتذر إليه من شيء بلغه عنه بقوله:    

[البسيط]

	مَولايَ يَا شَرَفَ الدِّينِ الَّذِي شَرُفَتْ
 
	بِهِ الأماجِدُ من عُربٍ وَمِن عَجَمِ
  

	يَا مَعدنَ الجُودِ قَد وَافَاكَ عَبدٌ وَفَا
 
	مُعَوَّدٌ مِنكَ بِالإحسَانِ وَالكَرَمِ
  

	مُعَفِّرًا فَوقَ تُربِ الأَرضِ وَجنَتَهُ
 
	خَزيَانُ يَقرَعُ أسنَانًا مِنَ النَّدَمِ
  

	وَمُنشِدًا بَيتَ شِعرٍ كَان فَاهُ به
 
	نَجْلُ النُّمَيرِيّ في أيَّامِهِ القُدُمِ
  

	اقبَلْ مَعَاذِيرَ عَبدٍ جَاءَ مُعتَذِرًا
 
	يُثنِي عَلَيكَ بِمَا أَولَيتَ مِن نِعَمِ(
)
  


إنَّ النَّصَّ يكشف عن البُعدِ الاجتماعِيّ من نفحة الاعتذار الَّتِي قدَّمها الشَّاعِرُ إلى الوزيرِ إذ وجد أنَّ الاعتراف بالخطأ والاعتذار إلى المتلقّي ضربٌ من الفضيلة والمعروف، ولأنَّ بيده الغلَبَةَ والسُّلطَةَ والبَطشَ، فيسعى جاهدًا لالتماس العفو بشتَّى الطرائق وليُميلَ قلبَهُ إليه بما يبعث الارتياح في نفسيَّتِهِ، وهذا ناتج عن موقف إيجابيّ يمحو به الشَّاعِرُ موقفًا سلبيًّا تولّد لدى المقابل منه، وكأنّه يرى أنَّ هذا الاعتذار تكفير للكلام الَّذِي نسبه إليه ابن النّميريّ وشايةً به وَحَسَدًا.

وتكمن دوافع الاعتذار في أنَّهُ يأتي نتيجة استجابة سلبِيَّة بوصفه وليدًا لوطأة البواعثِ الخارِجَةِ عن إرادَةِ النَّفسِ الشَّاعِرة، وما يعتريها من تنازُعٍ، ومُعاناةٍ، " فالشَّاعِرُ مَدفوع بدوافع داخِلِيَّةٍ لا سلطة له عليها، فللشِّعرِ دواعٍ تَحُثُّ البطيء وتبعث المُتكَلِّفَ منها: الطّمع، ومنها: الشّوق، ومنها: الطّرب، ومنها: الغضب"(
)، ومثال ذلك ما نجده في قول عبد السَّلام بن يحيى بن عبد الله، أبي زكريّا التّكريتي (ت642هـ) مُعتَذِرًا إلى الحكّام:    

[الطويل]

	أُرَجِّي لَدَيكَ العُذرَ فِيمَا أقُولُهُ
 
	وَمِثلِي إذا يَشكُو إِلَيكَ لَهُ عُذرُ
  

	لَقَد كُنتُ في عَيشٍ رَغِيدٍ وَنِعمَةٍ
 
	وَصُحبَةِ إخوَانٍ بِهُم عُسرِي يُسْرُ
  

	فَقَد عَادَ حَظِّي بَعدَ طُولِ بَياضِهِ
 
	مِنَ الوَقتِ وَالأحوَالِ يَسمَعُهُ الحُرُّ
  

	والَّذِي أرجُو وآمل أنَّهُ
 
	يُبَيِّضُ بَالإحسَانِ مَا سَوَّدَ الدَّهرُ(
)
  


إنَّ النَّصَّ يفصح عن حالةٍ اجتِمَاعِيَّةٍ لها أثرٌ كبيرٌ وطاقَةٌ نَفسِيَّةٌ تتجلّى في الاعتذارِ الَّذِي خَضَعَ الشَّاعِرُ بوساطته للرَّهبَةِ الَّتِي يحملها الحُكَّامُ والَّتِي تدفعُ بالشُّعراءِ إلى الرَّجاءِ، منهم من أجل قبول العُذرِ وعودَةِ العلاقَةِ بينهُما إلى ما كانت عليه وترك الجفاءِ.

وكذلك من أهمِّ الدَّوافِعِ الَّتِي تدفع الشَّاعِرَ للاعتذارِ هي الرَّغبة والرَّهبة، فمع الرَّغبة يكون المدحُ والشُّكرُ، ومع الرَّهبَةِ يكونُ الاعتذارُ والاستِعطافُ(
)، ومثال ذلك ما نجده في قول علي بن الحسن بن موهوب، أبي الهيجاء بن أبي علي الإربليّ النَّحوِيّ (و585هـ) في اعتذارٍه إلى الوزير الصَّاحب أبي البركات المستوفي وقد طلب بعض أصدقائِهِ منه ذلك:   

[الخفيف]

	يا فريد الزَّمّان يا أوحد العصر
 
	وخير الأنام جمعًا أقلني
  

	واحظ منِّي بالشكر ما دمت حيًّا
 
	وأرح خاطري ولا تلزمنِّي
  

	فالرَّديُّ السَّخيف لم أرضه شعرًا
 
	أوغير الرَّديِّ قد عزَّمنِّي
  

	فارض منِّي بما تيسَّر في الوقت
 
	فقلبي مشرَّدٌ واعف عنِّي(
)
  


إنَّ الشَّاعِرَ أراد الوصول إلى مبتغاه من خلال طلبه العفوَ والصفحَ لوقوعِهِ وأصحابه في ذنبٍ، فَقَدَّمَ نَصَّهُ يلتمسُ فيه الرِّضَا من شَخصِ الوزيرِ، لوجود تصدُّعٍ في العلاقة الاجتِمَاعِيَّةِ بينهم أحدثت شَرخًا في الأسس والرَّوابطِ الَّتِي تُبنى عليها العلاقات المتينة.

لذلك فإنَّ من مُقتضيات الموقف الَّذِي تولَّدَ بين الشَّاعِرِ وبين شخص آخر جعلت "الشَّاعِرَ يعد الاعترافَ بالخطأ والاعتذار إلى المُتلقِّي ضربًا من الفضيلَةِ والمعروفِ"(
)، وهذا يُجسِّدُهُ نَصُّ علي بن الحُسين بن علي بن سعيد، أبي الحسن بن أبي عبد الله المعروف بابن دبابا (و586هـ) معتذرًا إلى الملك أبي الحارث شيركوه بن محمد بن شيركوه بن شاذي – صاحب حمص – في شخص اسمه مالك:   

[السّريع]

	يَا مَالِكًا جَزلَ العَطايَا مَهِيبُ
 
	قَامَ عَلَى شَانِي عُلاكَ النَّحيب
  

	لَو حَاكَمَتْكَ الوَحشُ فِيمَا تَرَى
 
	كَانَ لَهَا حُكمٌ صَحِيحٌ عَجِيب
  

	قَالَت رَجَوتُ الأمنَ مِن مَالِكٍ
 
	جَمِّ الوَفَا لَيسَ لَهُ مِن ضَريِب
  

	نَعَم وَأمَّلتُ نَدَاهُ فَكَم
 
	صِرتُ قِرَى القَاصِي المَدَى وَالقَريب(
)
  


إنَّ الشَّاعِرَ في اعتذارِهِ يُركِّزُ على بؤرة رئيسة وهي العفو الَّذِي يتجاوز من خلاله عن الذّنوب وغفران الأخطاء، وهذا الحكم والمروءة يجده الشَّاعِر في شخص الملك الَّذِي بإطرائه عليه يجعله يُشفق عليه أو يذب عنه ذنبه، وتحقيق الشّفاعة الَّتِي طلبها.

أمَّا أهم المحاور الَّتِي يرتكز عليها شعر الاعتذار هو التَّنصُّلُ من المسؤولية لإدراكه أهَمِّيَّة تعبيراته حينًا، ولقدرته على التأثير المقنع لحد البرهان حينًا آخر في شخص المخاطب على الرّغم من أنَّ الشَّاعِرَ له رؤيته في الحياة(
)، ومثال ذلك نجده في نصِّ محمد بن يوسف بن الخضر بن عبد الله الفقيه الحنفي الحلبي (ت614هـ) قوله أبياتًا كتبها إلى الوزير صفي الدين عبد الله بن شكر معتذرًا ومتنصِّلاً:     

[الوافر]

	لعبدك من ضعف لمنقبع متى
 
	دعا أجبت وكان العفو عنه جوابا
  

	ويؤمنني حلمٌ وجود وقدرةٌ
 
	لمالك رقِّي إن خشيت عقابا
  

	ولست وإن أذنبت أوَّل من جنى
 
	على نفسه ثمَّ استقال ونابا(
)
  


يسعى الشَّاعِرُ في هذا النَّصِّ إلى تحريك عواطف الوزير من خلال  سلوكه مسلكًا يكسب فيه وِدَّهُ من أجل تغيير ما حصل منه في التَّنَصُّلِ الَّذِي أوكل إليه، بما لا يعكر صفو العلاقة الَّتِي تربطهما .
وقول محمد بن نصر بن أبي البيان، أبي عبد الله الأديب الدّمشقي في مكاتبة إلى بعض القضاة معتذرًا ومنهم القاضي عماد الدِّين:

	أعُوذُ بِاللهِ إلَّا أننَّي زَمِنٌ
 
	عَشرُ الثَّمَانِينَ قَد ضَاقَت بِهِ حِيَلِي
  

	وَقَد بَلَغتُ إلى عُمُرٍ يُؤَخِّرُني
 
	عَن كُلِّ خَيرٍ وَيُدنيني إلى الأجَلِ
  

	فَاعذُر لِعَبدِكَ في التَّقصِيرِ وَارعَ لَهُ
 
	حقًا تقدَّم يا ابن السَّادةِ الأُوَلِ
  

	لا زَالَ مَجدُ عِمَادِ الدِّينِ مُرتَقِيًا
 
	إلى الكَواكِبِ والشِّعرى وَلَم يَزَلِ(
)
  


ينماز هذا النَّصُّ بِأنَّهُ قادر على استيعاب الحالةِ السَّلبِيَّةِ الَّتِي ولَّدتها الأخطاء وتصييرها إلى حالة الإيجاب، من خلال ما مثّله الشاعر لذلك الموقف شعرًا وتبسيط صوره أمام المعتذر إليه وتقديمه بأسلوب فنّي مُميّزٍ يضمن رضا المُتلقّي ويجعله يُحِسُّ بأريحِيَّة تمحو ذلك الأثر السَّلبيَّ.

وأهمُّ ما ينماز به الاعتذار أنَّهُ: "فضيلة تربويَّة قائمة على المحبَّة والوئام من تجنُّب الأحقاد والضَّغائن الَّتِي تمزّق المجتمع وإعادة الصِّلة والألفة، وذلك أسمى ما يسعى إليه الإنسان"(
)، ودليل هذا نجده في نَصِّ يحيى بن خالد بن محمد بن نصر، أبي جعفر القيسراني الكاتب المنشئ (و587هـ)، في مكاتبة يعتذر فيها من الأمير الصَّاحب بن كمال الدّين أبي القاسم الحنفي العقيلي، فيقول:   

[الخفيف]

	بِوُجُوهٍ مِثل المَصَابِيحِ نُوراً
 
	وأكُفٍّ بهَا نُبَارِي الغَمَامَا
  

	وَغَنُوا دَهرَهُم شِعَارُهُم التَّقـ
 
	ـوى وَمَاتُوا وَمَا استَحقَبُوا آثَامَا
  

	فَتَذَكَّر فِرَاسَتِي وَارعَ لي حَـ
 
	ـيًّا وَمَيتًا بِالصِّدقِ فيها ذِمَامَا
  

	وَاغتَفِر لي إطالَةً عُذرُهَا أنِّـ
 
	ـي بِذِكرَاكَ مَا أمَلُّ الكَلامَا
  

	وَإِذَا أُبْتُ فالقَني لِتَرَى مِني حُسَامًا قَد قَلَّدُوهُ حُسَامَا(
)
  


إنَّ حالة الاعتذار الَّتِي أفصح عنها الشَّاعِر في النَّصِّ تُنَمِّ عن سِمَةٍ اجتماعِيَّةٍ تُفصحُ عن ترسيخِ الألفةِ والتَّرابُطِ بين المبدع والمخاطب مما تحمله من فضائل تعزِّزُ المودَّةَ والوئام بينها وتفرز مواقف اجتِمَاعِيَّة وحياتية يتجنَّب من خلالها زرع الضَّغائن والأحقاد الَّتِي تفتت وحدة المجتمع وتجعله مدعاة للتَّفرقة الَّتِي هي من النَّتائج السلبيَّة الَّتِي أفرزَتْها الحياة بشتّى أطرها.

ومن مميّزات شعر الاعتذار أنَّهُ يحمل في مضمونه ناحية خلقيَّة تدعو الإنسان إلى تخليص نفسه من الأذى، ومحاولة التَّعاون مع المجتمع ولا سيما الطّبقة الحاكمة على أساس الوِدِّ والتَّفاهم، وعلى أساس إصلاح النّفوس لتبقى صافية تتجاذب فيما بينها بعيدًا عن التَّنافر والتَّضادِّ(
)، وبما يضمن كسب رضا الحكّام في أمر ما، ومن أمثلة ذلك نجده في نَصِّ هلال بن محفوظ بن هلال، أبي النَّجم الرسعني (ت610هـ) حينما انتدبه الأمير عماد الدّين أبو العبَّاس أحمد بن علي المشطور الكردي المهراني لجعله في منصب في وقف بناه برأس عين (*) إلا أنَّهُ امتنع واعتذر عن ذلك وطلب الاستعفاء بعد تولي المنصف ، فكتب هذه الأبيات إليه إذ يقول:     

[الوافر]

	أقِلنى ايُّهَا القَمَرُ المُنيرُ
 
	فَلَستُ كَمَا يَظُنُّ بى الأَمِيرُ
  

	تَعَاظَمَتِ الأمَانَةُ في أذاهَا
 
	أتَحسَبُ أنَّهُ أمرٌ يَسِيرُ
  

	سَمَاوَاتٌ وَأرضٌ مَعْ جِبَالٍ
 
	وَأحْدٌ قَد أبَى وأبَى ثَبيرُ
  

	إذا عَجزَت جِبالُ الأرضِ عَنهَا
 
	فَكَيفَ يُطِيقُهَا رَجُلٌ كَبِيرُ(
)
  


قد سعى الشَّاعِر إلى تخليص نفسه من المسؤولِيَّةِ الَّتِي وقعت على عاتقه وذلك من تقديم الاعتذار الَّذي ينأى بنفسه به إلى بقاء وشائج العلاقة بينها قائمة على الوِدِّ والتَّعاون، ولا تنافر فيها، وهذا يُفصِحُ عن قيمة أخلاقِيَّة اجتِمَاعِيَّة أنتجها واقع الحياة السياسِيَّة والاجتِمَاعِيَّة.

ومما ينماز به الاعتذار أَنَّهُ فن اجتماعي في التذوق الشعري، فيستعمل الشاعر به الصدق، أو يظهر الاعتذار مظهر الصدق، ويرى الصواب فيه، لأنَّهُ قول محمود يُبنى على القصد وغايته التأثير" وللشاعر أن يقتصد في الوصف أو التشبيه أو المدح أو الذم، وله أن يبالغ وله أن يسرف حتى يُناسبَ قول المحال ويضاهيه، ولا يُستحسن السرف والكذب والإحالة في شيء من فنون القول إلا في الشعر" (
)، ومثال ذلك نجده في نص الفتح بن عبد الله بن محمد، أبي الفرج البغدادي (ت624هـ) الَّذي كتبه إلى المستضيء بأمر الله يعتذر عن خدمته بالتركات، فيقول:
[البسيط]

	يا مُستضيئًا بأمر الله مقتديًا
 
	يا خير مُستخلفٍ من آلِ عَبَّاسِ
  

	يَا مَنْ إذا رُمتُ أمرًا عَزَّ مَطلَبهُ
 
	فَأَجَابَهُ مُنعِمًا من غَيرِ إحبَاسِ
  

	أَشكُو إليكَ مَعَاشِي إنَّهُ كَدِرٌ
 
	مَا بَينَ نَاعٍ وَحَفَّارٍ لأرمَاسِ
  

	مُذ صِرتُ فيهِ جَفَانِي النَّاسُ كُلُّهُمُ
 
	وَأَنكَرَتنِي تَصَاريفي وَأَجنَاسِي
  

	إذا مَرَرتُ بِقَومٍ سَاءَهُم نَظَري
 
	كأنَّنِي أَعوَرٌ وَالبُومُ جُلاَّسِي
  

	فَآهٍ مِن حَالَتِي ضُرٍّ بُلِيتُ بِهَا
 
	سَوَادُ بَختِي وَشَيبُ الشَّعرِ في راسي
  

	وَبَحرُ جُودِكَ يُنجيني وَيُنقِذُنِي
 
	مِن بَحرِ هَمٍّ وَأَفكَارٍ وَوِسوَاسِ(
)
  


يمتهن الإنسان مهنًا تكون نظرة المجتمع اليها دونية فيحتقر صاحبها ويكون نذير شؤم حتى ينتبذه الناس ويغدو فألاً غير حسنٍ عليه، ومن ذلك ما عبّر به الشاعرُ مُخاطبًا الخليفة المستضيء بأمر الله شاكيًا حاله وملتمسًا عبر اعتذاره عن مداومة ومزاولة عمله كناعٍ أمام الجنائز وحفّار القبور وكأنَّهُ يطلب من الخليفة عبر ذلك الاعتذار أن يعفيه من هذه المهمة وينظر في أمره، إذ بات مصدر شؤم على الناس وعلى نفسهِ بسبب تلك المهنة التي سببت له متاعب وصعابًا في التعامل مع الناس حتى وصل به الحال إلى ازدراء نفسه بوصفها بالأوصاف المنبوذة حتى يصف حظّهُ بالسواد الَّذي أودى برأسهِ لأن يشيب لكثرة ما رأى من الأهوال والمآسي، وهذا الخطاب هو لاستمالة المتلقي (الخليفة) وجعله يحس ويلبي ما يريده.

إنَّ الاعتذار إلى الملوك والأمراء يَنُمُّ عن عقلِيَّة الشاعرِ وقوّة تفكيرِهِ في تحقيق العفو والاستعطاف أو الاحتجاج أو التنصل من الذنب أو التكفير عن جرمه، فضلاً عن توخيه القول ليُوافق لياقة المقام ومناسبته(
)، وخير مثال عن ذلك ما نجِدُهُ في نَصِّ بكر بن حبيب بن عمرو بن غنم الحمداني البغدادي (ت602هـ) مخاطبًا ومعتذرًا إلى الأمير مجد الدين إسماعيل بن برنقش السنجاري:

[السريع]

	إيهًا مُعينَ الدِّينِ أوضَحتُمْ
 
	بِالحَقِّ مِنكُم مَنهَجَ العَدلِ
  

	أَقَمتُمْ الحَدَّ بِحَدِّ المُدَى
 
	فَمَا لَكُمْ في الخَلقِ مِنْ مِثلِ
  

	وَطِبتُمْ يَا شِيعَةَ المُصطَفَى
 
	وَغَيرُكُم يُعزَى إلى الجَهلِ
  

	رَوَّعتُم الجَبَّارَ لَمَّا غَدَا
 
	مِن فَوقِكُم فِي رِبقَّةِ الذُّلِّ
  

	بِحَقِّ إسمَاعِيلَ كُفُّوا عَن ال
 
	أُمَّةِ إسمَاعِيلَ بِالقَتلِ
  

	فَهُوَ يَرَى رَايَ أبيهِ لَكُم
 
	يُضمِرُ حَذوَ النَّعلِ بِالنَّعلِ
  

	قَطَعتُمْ الأصلَ فَمَا بَالُكُمْ
 
	لا تُلحقُونَ الفَرعَ بالأصلِ(
)
  


قد سعى الشاعر في نَصِّهِ للاعتذارِ من شخصِ المخاطبِ معتمدًا في ذلك على عقلِهِ وسِعَتِهِ وعارفًا بالوسائل التي لها القدرة على التأثير في نفسِ المعتذَرِ منهُ للتكفير عن حادثةٍ وموقفٍ صنعهُ فتحيَّنَ ذلِكَ بأن يستفتحَ اعتذارهُ بالوسيلة المناسبةِ، وهيَ المدحُ التي يلِجُ منها إلى إسكاتِ غَضَبِ المُخاطبِ، وجعلِ قلبهِ يرقُّ ويلينُ حتى يؤولَ به إلى اللمحةِ الأخيرَةِ وهي التسامُحُ والغفرانُ عن تلك الزَّلَّةِ ونزع القسوة من قلب الأميرِ ليتركَهُ بحالِهِ، وهذا مُتَأتٍّ من الذكاء الحادِّ في معرفة التصرُّف مع الأمراءِ والملوكِ ومُحاولة كسبِ رضاهُم.

أمَّا الاستعطاف فإنَّهُ أحد المفاهيم الَّتِي يقوم عليها الاعتذار يلجأ إليها الشَّاعِر إذا أحسَّ بالحاجة إلى من بيده الغلبة والسَّلطة والغنى، فيسعى في التَّكفير عن الذنب ومحو أثر الهفوة والإساءة، ليستميل الرضا ويحول السَّلب إلى إيجاب وينال العفو والرِّضَا(
)، لذلك استعمله شعراء قلائد الجمان في شعرهم المُعبِّر عن الحياةِ الاجتِمَاعِيَّةِ؛ لأنَّهُ يُصوِّرُ جانبًا مُهِمًّا من هذه الحياة، ويكشف عن الصُّورة الَّتِي ينماز بها هذا الفنّ، ومثال ذلك ما نجده في قول عبد الله بن محمد بن علي القاضي، أبي محمد بن أبي العبَّاس البغدادي (ت620هـ) مُستعطفًا ومُتشفِّعًا إلى الأمير ابن حنيفة:

	تَقَدَّمتَ لي طولاً بِحُسنِ شَفَاعَةٍ
 
	وَأولَيتَنِي نُعمَى تُجِلُّ وَتَعظُمُ
  

	فَخَفّضَ فِيهَا مَن أشَرتَ بِقَصدِهِ
 
	وَقَد وَهَنَ الأمُر الَّذِي لَيسَ يُبرَمُ
  

	فَعَزِّز بِأُخرَى يَا كَرِيمًا وَمَاجِدًا
 
	فَمِثلُكَ يَا مَولاي في الخَيرِ يُقدِمُ
  

	وَلَيسَ سوَى أن يَحضَرَ ابنُ حَنِيفَة
 
	فَيُؤمَرُ جَزمًا فَالمُطَاعُ التَّقدُّمُ
  

	فَلُهنَةُ عُمرُ الشَّيخِ فُرصَةُ مَغنَمِي
 
	يُبَادِرُهَا الشَّادِي الحَصيفُ المُحَزَّمُ
  

	فَأَنعِمْ وَحَقِّقْ في الشَّفَاعَةِ مَوعِدِي
 
	فَإنِّي بِحُبِّ العِلمِ صَبّ متيم(
)
  


إنَّ الاستعطاف والشَّفاعة شكَّلت حضورًا واسِعًا في النَّصِّ من اتِّكاء الشَّاعِرِ على ما يُثيرُه في نفس المُتلقِّي من انفعالات، وإيحاءات تجعله يَستَجيبُ للموقِفِ، وتخلَّلَ ذلك عتاب رقيق يُعيدُ لَمَّ شتات شملهم، وقضاء حاجة الشَّاعِرِ وإشعاره بتقدير الآخرين له.

ومن أمثلة الشَّفاعة والاستعطاف قول عبد الرَّحمنِ بن عبد الله بن رشيد بن علي، أبي محمد بن أبي الغريب التّميميّ (ت632هـ) مِمَّا كتبه إلى بعض الأمراء:  

[الكامل]

	مَلِكٌ لَهُ في كُلِّ يَومٍ كَرِيهَةٍ
 
	رَأيٌ يَفُلُّ بِهِ غِرَارَ مُهَنَّدِ
  

	وَلَهُ إِذَا عُدَّ الفَخَارُ مَكَارِمٌ
 
	وَعَزَائِمٌ مَقرُونَةٌ بِالفَرقَدِ
  

	وَإِذَا تَوَاتَرَتِ الخُطُوبُ عَلَى الوَرَى
 
	فَيَمِينُهُ مُنهَلَّةٌ بِالعَسجَدِ
  

	يَا أيُّهَا المَلِكُ الَّذِي فِي كَفِّهِ
 
	بَحرٌ لِمَن وَافَاهُ عَذبُ المَورِدِ
  

	أَمِنَ السَّويَّة أَنْ أَكُونَ محلاً
 
	عَنْ مَطلَبِي وَلَدَيكَ غَايَةُ مَقصَدِي
  

	وَعَليكَ مُتَّكَلِي وَأَنتَ وَسِيلَتِي
 
	وَإِلَيكَ قَصدِي يَا غِيَاثَ الوُفَّدِ
  

	فَاسمَحْ بِجَاهِكَ لا بَرِحْتَ عَلَى المَدَى
 
	فِي كُلِّ نَائِبَةٍ مَلاذَ المُجتَدِي(
)
  


يتّكئُ الشَّاعِرُ على ذكر المآثر الفردِيَّةِ للمُتلقِّي، ليجعلها مدخلاً ينفذ منه إلى استعطافِ الأمراءِ وما يَتَّصِلُ به من معاني المساعدة، والشَّفاعة، وقضاء الحاجات، وهذا كُلُّهُ مَنَحَ التَّجربة بُعدًا اجتماعِيًّا وأضفى عليها مكمنًا فَنِّيًّا يبعث أثَرًا في إشاعَةِ جَوٍّ من الثِّقَةِ المُتبادَلَةِ بين المُبدِعِ،  والمُتَلَقِّي ينتُجُ عنها حالةُ استِجابَةٍ فاعلةٍ.

وأهَمُّ الأشياءِ الَّتِي يسعى إليها الشَّاعِرُ من الاستعطاف، والشَّفاعة هو تحقيق العفو أو استرضاء المستعطف، وبذلك تبرز المنفعة الذَّاتِيَّة، وبواعثها الشَّخصِيَّة الخالصة، ويبرز هذا في قصائد الفخر، والمدح، وتتشابه دوافعه في موضوعات ذكر المآثر الفردِيَّة، وانعكاسات تجارِبه الخاصَّة، وذكر محاسنة الشَّخصِيَّة، وذلك بقصدِ الإثارةِ، والتأثيرِ فضلاً عن استرضاء متلقِّيه وإقناعه، فتبدو في معظم أحوالها ضربًا من محاولة تفسير العلاقات، وتوجيهها(
)، ومثال ذلك ما نجده في قول عمر بن أبي بن يحيى، أبي حفص البغداديّ (ت534هـ) فيما كتبه إلى علاء الدّين أبي علي بن عمر بن صالح الإربلي، وهو يومئذٍ يتولَّى الإشراف بالدِّيوان المظفَّريّ يشكو إليه من عمَّال دارِ الحَدِيثِ، وطلبًا للاستِعطافِ وَتَشَفّعًا في استخلاص جامكيته(
) منهم وقد عوقت عليه ومطلوه بها:
[الخفيف]

	أيَّهَا السَّيِّدُ العَلاءُ أَغِثنِي
 
	وَانتَصِرْ لِي مِنْ هَذِهِ العُمَّالِ
  

	كَمْ يُعَنُّونَ بِالتَّرَدُّدِ وَالمَطلِ
 
	وَلا يَنظُرُونَ فِي سُوءِ حَالِي
  

	جَهَلُونِي فَلَيتَهُمْ عَرَفُونِي
 
	إنَّنِي كُنْتُ في زَمَانِي الخَالِي
  

	بِمَدَارٍ وَحِنطَةٍ وَبِغَالٍ
 
	وَبِجَاهٍ وَحِشمَةٍ وَدَلالِ
  

	فَرَمَانِي قَضَاءُ رَبِّي إليكُم
 
	بَعدَ مَا أن عدِمْتُ جَاهِي وَمَالِي
  

	لَيتَنِي كُنتُ قَد قُبرْتُ وَمَا
 
	جِئتُ إلى إربِلَ رَقِيقَ الحَالِ
  

	إن تَكُن مُسعِدِي عَلَيهِم
 
	فَوَاللهِ يَمِينًا بِكُلِّهم مَا أُبَالِي(
)
  


إنَّ النَّصَّ حفل بالاستعطاف في جوانبه كلها ، وهذا ناتجٌ عن عدَمِ استطاعَةِ الشَّاعِر تحمّل الجفوة، والجور فيُطلق صيحات الاستعطاف، والشكوى لأنَّهُ يجد فيها "حاجة نفسِيَّةً مُلِحَّةً في كثير من الأوقات، فعن طريقها يتخفَّف المرء من أثقال همومه، ودفين آلامه بما يُطلق من صيحات التَّشكِّي وصرخات التَّظلُّمِ"(
)، لكن بطريقة تجعل المتلقِّي يُحِسُّ بِأَنَّها ضرب من ضروب الاستعطاف الَّتِي يستميله ويسعى إلى إنصافِهِ.

ودعت الحالة الاجتماعيَّة في هذا العصر إلى التشكي والاستعطاف، فالمال قليل والشعراء المتكسبون كثير، والمنافسات والسعايات والعداوات بينهم على أشدها ومنهم من تولى الوزارة أو الكتابة ونهض بأعباء السياسة، ومنهم الأمراء المسؤولون عن قيادة الدولة وحكم الرعيَّة(
)، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ محمد بن محمود بن فارس الحرَّاني (ت612) الَّذي كتبه إلى الأمير الكبير شهاب الدين أبي الوفاء قرطايا المظفري يستعطفه لوالده:

[الكامل]

	القائِدُ الجُردُ العِتاقُ وَمَن لَهُ
 
	شَهِدَ الأكارِمُ بِالسَّمَاحَةِ والنَّدَى
  

	مَا نازَلَ القَرنَ المُنَاجِزَ في الوَغَى
 
	إلا وَأَضحى في يَدَيهِ مُصَفَّدَا
  

	يَلقَاكَ مُبتَسِمًا متى وَافَيتَهُ
 
	بِتَوَاضُعٍ بَعُلاهُ يَعلُو الفَرقَدَا
  

	أيَحِلُّ يَا مَولايَ قَتلِي عَامِدًا
 
	بِمَقَالِ وَاشٍ قَد تَجَنَّى واعتَدَى
  

	حَاشَا طِبَاعَكَ أَن يَشُوبَ صَفَاءَها
 
	كَدَرٌ أرى عَيشِي لَهُ مُتَنَكِّدَا(
)
  


في هذا النص يقتضي مقام الاستعطاف وسياقه أن يُهئَ الشاعر نفس المتلقي بما يجعلها قابلةً لأن تعفو وتصفح عن زَلَّتِهِ وذنبِهِ الَّذي لم يقترفهُ، إنَّما وشى به الواشون فاستهلَّ النَّصَّ بمدحٍ زاخرٍ شكّل سبيلاً يتخذه الشاعر في طريق التماسهِ عطفَ الأمير بالصفحِ والعفوِ عن والدِهِ، فهو يستفهم مستنكرًا مستغربًا متعجِّبًا كيف يكون قتله عمدًا بناءً على وشاية وافتراء واضحٍ قُصِدَ منه الإيقاع به فيعطف على بيان طباع الأمير، إذ لا يُمكنُ أن يتخيّل أنَّ تلك الطباع تتحول من إيجابيّتها إلى سلبيّتها، لأنَّ الأميرَ يربو ويترفع عن سفاسف الأمور وصغائر الأقوال والأفعال، ولأنَّهُ أُنيطَ به المجدُ والترفُّع والسماحة والكرم والشجاعة، وعلى وفق هذا ليس من الغريب عليه أن يعفو ويصفح ويتجاوز عن الشاعر وذويه.

ومن الأمور الطبيعية التي تتجه اليها النفوس بقصد أو بغير قصد أحيانًا يسعى اليها الشعراء لجذب الأمراء وأصحاب الشأن في قضايا تكون وتدور حول بسائط الأمور أو المشكلات الاجتمَاعِيَّة التي سببها الضيق الاقتصادي أو القلق الاجتماعي أو الاضطراب السياسي، فتضيق الصدور وتتظلم القلوب فيشتط القوي من العقوبة ويتمادى الضعيف في التوبة ويُمعن في الاعتذار فيكون الاستعطاف ويتقدّم بعض الناس للشفاعة(
)، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ هبة الله بن عبد الرحمن الشيرازي (و570هـ) الَّذي كتبه إلى أمير المؤمنين الناصر لدين الله يستعطف ويتألّم ويشكو إليه حاله وما يلقى من المحبوسين معه ومن المقام بينهم، فيقول: 

[الوافر]

	تَصَبَّرْ واعتَبِر إن كُنتَ طَبًّا
 
	بِمَا قَد حَلَّ بي ولِسُوءِ ما بي
  

	نَصَحتُ فَمَا رأيتُ النُّصحَ يُجدي
 
	وَمَن قَد خَانَ مَمنُوعُ الجَوَابِ
  

	أرى حَبسِي وَبالاً لَيسَ فيهِ
 
	سِوَى إثمٍ تَضَاعَفَ في الرِّقَابِ
  

	أيَا مَولايَ دَعوَةَ مُستَغيثٍ
 
	إلى رَبِّ السَّماءِ مِنَ العَذَابِ
  

	وَمِن سِجنٍ تَجَمَّعَ حَولي
 
	أُنَاسٌ في التَّهَارُشِ كَالكِلابِ
  

	فإن عَاشَرتُهُم دَنَّستُ عِرضي
 
	وَإن جَانَبتُهُم بَزُّوا ثِيَابي
  

	وَنَحنُ يَجمَعُنَا في قَعرِ لحدٍ
 
	مَوَاتُ فاتَنَا طَمُّ التُّرابِ
  

	فيَا خَيرَ البَرِيَّةِ لا أُحَاشِي
 
	وَيَا خَيرَ الأَنَامِ ولا أُحابي
  

	أَغِثنِي  إنَّنِي بِكَ مُستَجِيرٌ
 
	لِتُنقِذَنِي مِنَ الظُّلمِ العُجَابِ(
)
  


لعلَّ هذا النَّصَّ يُجَسِّدُ حياة السجن والسجين وما يعتريه من أحوال المضض والضيق والجزع واصفًا من كان معه في سجنه بأوصاف دقيقة تُجَسِّدُ تلك الحياة، فينهض مُستعطفًا الحاكِمَ من أجل أن يعفو عنه ويخرجه من العذاب الَّذي أُقيمَ فيه عذاب السجن فيُناديهِ (أيَا مولاي) ويُناديه (يا خير البريَّةِ) ويُخبر عن نفسه بِأَنَّهُ بالوالي مستجير، ويبدو الاستعطاف واضحًا جلِيًّا مفعمًا بمشاعر اللوعة والأسى ومكابدة الظلم وتصوير حال السجن على نحو بارع يُثير العطفَ والإشفاق ويعكس الجاني السلبي للحياة الاجتمَاعِيَّة وآثارها في المجتمع ومظاهر تلك الحياة.

ومثال ذلك أيضًا ما نجده في نَصِّ عبد العزيز بن علي أبي الخير النحوي (و603هـ) ما كتبه مُستشفعًا ومُستعطفًا إلى الوزير الصاحب شرف الدين أبي البركات المستوفي في أقوامٍ ألزموهم الولاية بأربل فامتنعوا منها فنفاهم الملك المعظم مظفر الدين كوكبري فأقاموا بظاهر البلد فقال:
[الخفيف]

	شَرَفَ الدِّينِ يَا كَثيرَ العَطَايَا
 
	يَا مَلاذَ المَلهُوفِ وَالمَجهُودِ
  

	خَاطبِ المَلِكَ في مَصَائِبِ قَومٍ
 
	أهلَكَتهُم مَقَالَةٌ مِن حَسُودِ
  

	أخرَجُوهُم من دَارِهِم مِثلَ قَومٍ
 
	عَقَرُوا النَّاقَةَ التي لثَمُودِ
  

	فإذا كُنتَ ذُخرَهُم صَارَ مِنهُم
 
	طَيِّبُ العَيشِ مِثلَ حَبلِ الوَرِيدِ
  

	كُلَّ هذا فَإن صَفَحتَ عَنِ العَبدِ
 
	فَقَد حَلَّ في جِنَانِ الخُلُودِ(
)
  


يُخاطِبُ الشاعر بلهفة واضحة يستدعيها مقام الحال التي كان فيها، فيقول شرف الدين بلا حرف نداء ثم يردفه بصفة من صفاته فيقول يا كثير العطايا ويا ملاذ الملهوف، وكل هذا لتهيأة الجو المناسب لأجل أن يطرحَ تشفعه ويبسط قضيّته فيصف حال أولئك الّذين جعلوه صوتًا لمأساتهم ومعاناتهم حتى شبّههم من شدّة ما أُغضب عليهم بأنّهم كقوم ثمود حلّت بهم النوازل وكأنَّ جُرمهم كجرمِ عقرِ ناقة صالح، حتى يُصوِّرَ أنَّ صفح الوالي عن العبادِ الّذين اقتَصَّ منهم إنَّهُ جَنّة الخلد، وهذا يُبرز أثرًا واضحًا من آثار الحياة الاجتمَاعِيَّة والظلم الاجتماعي الَّذي سِيمَ النّاس به آنذاك.

ومما لا شَكَّ فيه أنَّ الاستعطاف بكُلِّ ما يحمِلُهُ من مضامين هو تهيأة  نفسِيَّة المُتلقِّي والتأثير فيها، فعندئذٍ يستَدِرُّ رِضاه(
) من صياغة الموقف الإيجابي شعرًا وجعل المتلقِّي مُشارِكًا في الإحساس بالموقف، وهذا ما يبوح به نص عمر بن محمد بن عمر، أبي حفص الفرغاني (ت632هـ) في مكاتبة كتب بها إلى الملك العظيم مظفّر الدّين صاحب إربل مصدر شفاعة لبعض الإخوان:
[الخفيف]
	يَسألُ اللهَ خَاضِعًا في سُؤَالِهِ
 
	مُخلِصًا في دُعَائِهِ وَابتِهَالِهِ
  

	رَافِعًا كَفَّ ذِلَّةٍ وَخُضُوعٍ
 
	وَانكِسَارٍ إلى جَنَابِ جَلالِهَ
  

	أن يُلَقِّي مُظَفَّرَ الدِّينِ
 
	في الدِّينِ وَدُنيَاهُ مُنتَهَى آمَالِهِ
  

	المَلِيكُ الَّذِي المُلُوكُ جَمِيعًا
 
	مِن مَمَالِيكِهِ وَبَعضِ عِيَالِهِ
  

	وَيُوَقِّيهِ مَا يَخَافُ وَيَخشَى
 
	من أذَاهُ في حَالِهِ وَمَآلِهِ
  

	وَيُجَازِيهِ عَن جَميعِ مَسَاعِيِهِ
 
	مَرضَاتِهِ جَزِيلَ نَوَالِهِ
  

	وَيُرَقِّيهِ مِن مَنَازِلِ زُلفَاهُ
 
	ذُرَاهَا مَعَ النَّبِيِّ وَآلِهِ(
)
  


يُفصِحُ النَّصُّ عن حالةٍ شُعورِيَّةٍ قَدَّمها الشَّاعِرُ إلى من بيَدِهِ الأمر عن طريقِ الرِّسالَةِ الشِّعرِيَّةِ إلى ذوي السُّلطانِ والنُّفوذِ للتَّوسُّطِ لإخوانهم في الشَّفعة وقضاء حوائجهم، وعَدَّها الشَّاعِر مسؤولِيَّةً اجتماعِيَّة تقع على عاتقه اتِّجاه من يسترفد به من الإخوان بما يبعث في النَّفسِ الرِّضَا،

 ومن أشكال الاستعطاف والشَّفاعة هو الأثر الكبير الَّذِي يتركه من ضغط نفسي على الشُّعراءِ مِمَّا يُؤَدِّي إلى إيقاظ ملكاتهم وتحفيِّزُ قرائحهم، كما يودي إلى زيادة فاعلية التعبير الشعري المعبر عن كوامن خلجات نفوسهم ، فجادت قرائحهم بالجميل البديع والرَّائِع من أدبهم(
)، وخير مثال عن ذلك نجده في قول عبد الله بن عمر بن صامح، أبي محمد الإربلي (ت634هـ) يُخاطب بعض الرؤساء في أمر جرى له وحُبِسَ بسببه فاستصرخ مُستعطِفًا منهم:

[الكامل]

	أأمِينَ دِينِ اللهِ يَا مَن لَمْ يَزَلْ
 
	مَبسُوطَةً كَفَّاهُ بِالإسعَافِ
  

	وَمُبِيدَ جُيشِ الخَطبِ يَومًا إن سَطَا
 
	بِوَمِيضِ حَدِّ سِنَانِهِ الشَّفَّافِ
  

	أَمِنَ المُرُوءَةِ أَنْ أُوَلَّى عَامِلاً
 
	يَومًا عَلى طَرَفٍ مِنَ الأطرَافِ؟
  

	يَومًا وَلا طَرَقَ المَسَامِعَ لَفظَةٌ
 
	في أرضِهِ مِن مَنطِقِي بِخِلافِ
  

	وَأَظَلُّ بِالحَبسِ الخَسِيسِ وَمَا جَرَى
 
	لِي فِيهِ مِن ثَلْمٍ عَلَى إِجحَافِ
  

	وَيَظَلُّ مَنْ ظَهَرَتْ عَلَيهِ خِيَانَةٌ
 
	في المَالِ في أَمْنٍ وَعَيشٍ صَافِي؟
  

	فَلَئِنْ يَكُنْ ذَنبي العَظيمُ لَدَيكُم
 
	بَينَ الأَنامِ كِفَايَتِي وَعَفَافِي
  

	قَد تُبتُ يَا مَولايَ عَنهُ تَوبةً
 
	لَيسَت عَلَى شَرطٍ وَلا استِئنَافِ(
)
  


إنَّ النَّصَّ بما يحمله من خطاب يَتّجِهُ إلى الاستعطاف ولمُداهنة شخص المخاطب، لذلك تسوده الرَّهبة والخضوع الَّلتين تفضيان إلى الإقرار بالتَّقصير وعدم تكرار الأمر المماثل الَّذِي كان في سجنه، مع المطالبة بإرساء علاقة اجتماعيَّة وطيدة وراسخة تناى عن المخادعة والمخاتلة والمراء.

لذلك إنَّ ما ينماز به الاستعطاف الخاص بشعر السِّجن والاعتقال إنَّه يُعبِّرُ عن نفثات حرى وزفرات أليمة تنبع من نفس محترقة مُقيَّدة في ظلِّ جُدران السَّجن أو المعتقل، وهذا الإحساس بالغُبنِ والظُّلمِ لدى السَّجين بسبب حالة وجدانِيَّةٍ يرى منها أنَّهُ في عالم غير عالمه(
)، وخير مثال على ذلك ما نجده في نَصِّ طه بن إبراهيم بن أبي بكر، أبي محمد الأربلي الكُرديّ الهذيانيّ مُستعطفًا الصَّاحب أبا البركات المبارك بن أحمد المستوفي الَّذِي كان السبب في إطلاق سراحه من الاعتقال: 

[الكامل]

	مَولايَ دَعوَةُ يَائِسٍ ذِي عَيلَةٍ
 
	أطفَأتْ بِالإطلاقِ نَارَ عِيَالِهِ
  

	قَعَدَ الزَّمَانُ بِهِ فَقَامَ بِحَملِهِ
 
	نَحوَ ابنِ مَوهُوبٍ عَرَى آمالِهِ
  

	أيْ رَبِّ أبقِ لِي المُبَارَكَ وَاستَجِبْ
 
	مِنِّي دُعَائِي للنَّبِيِّ وَآلِهِ
  

	أولاني الأفرَاحَ أيَّ صَنِيعَةٍ
 
	أَولَى وَأَردَفَهَا بِخَالِصِ مَالِهِ(
)
  


لقد سعى الشَّاعرُ في هذا النَّصِّ إلى سلك عدة طرائق  حتّى يستطيع أن يكسِبَ عطف المُتلَقِّي بوساطة  تقديم الدَّعوى لهُ الَّتِي يتخلّلها اللين والاعتذار وما فيها من تلطُّفٍ  لشخص المُتعطِّفِ عن الطّريق الَّذِي يعلم من سجيَّته ويقدِّرُ تأثُّره لذلك بما يجعله يتعامل مع الموقف بصورة تامَّة ويهتمُّ به، مع الإقرار بالنِّعمة والشّكر له(
)، وكذلك إنَّهُ سافر إلى الشَّامِ، وكتب إلى شرف الدِّين وهو في الحبس كتابًا صدَّره بهذه الأبيات يطلب عفوه:
[الكامل]

	كَيفَ الرُّجوعُ إلى مَغَانِي بَلدَةٍ
 
	فَارَقْتُ مَاجِدَهَا بِهَا مَحبُوسا
  

	كَبُرَتْ عَزَائِمُ أَهلِهَا مِن بِرِّهِ
 
	فَوَشَوا بِهِ لِلظّالِمِينَ رَئِيسا
  

	بَاعُوا بِدُنيًا دينَهُم وَتَخَيَّرُوا
 
	جَهلاً عَلَى صَدرِ الهُدَى قِسِّيسَا
  

	لا تُقْرِعَنِّي مُوحِشَاتِ رُبوعِهِم
 
	وَأقر التَّحِيَّةَ رَبعَهُ المَأنُوسا
  

	مَا قبلَ بيتِ النَّارِ دهليزٌ لَهَا
 
	إلاَّ لِكَونِ السَّاكِنِينَ مَجُوسا
  

	عِندِي أبَا البَركاتِ كُلُّ عَظيمَةٍ
 
	مِن حَبْسِكُم مَا كُلُّ جُرحٍ يُوسَى
  

	فَتَوَدُّ نَفسِي لَو تَكونُ مَكَانَكُم
 
	وَأَظُنُّهَا نَفسًا تَرُومُ نَفِيسا
  

	تَشكُو الَّذِي أًشكُو الغَدَاةَ و ما مَن
 
	أودَى بِهِ فِرعَونُ إلاّ مَوسَى(
)
  


إنَّ النَّصَّ يُفصِحُ عن حجم المُعاناة والمُضايقة الَّتِي مُنِيَ بها صاحبه، والّذي أدّى به إلى طلب العفو والاستعطاف من ذوي السُّلطَةِ أن يفكُّوا أسرَهُ، فجاءَ مُعبِّرًا عن خلجات نفسِهِ المكروبة الَّتِي اودى بها ما ارتكبت من مخالفة عُرفِيَّة أو اجتِمَاعِيَّة، جعلته يُحِسُّ بالعزلة والغربة المُتأتِّيَةِ من الحبس مما أجَّجَ حالة من الشُّعورِ النَّفسي المُضطرب الَّتِي جعلتهُ مُتأرجِحًا بين الشَّوق، والحبس، وبين الاستعطاف، والاعتذار لشخصِ المُتَلَقِّي الَّذِي بدورِهِ يستَقطِبُهُ لينال رِضَاهُ ويُنصِفَهُ من الظُّلمِ والغُبنِ اللَّذِين وقعَا عليه من أشخاصٍ حاسِدينَ.
وأحد أبواب الاستعطاف هي الشفاعة والتي هي فضيلة يقوم بها من له جاه مرموق وكلام مسموع ونُصُح مقبول وطلب غير مردود، وخاصّة عند الملوك والأمراء الذين لا تُرَدُّ أحكامهم ولا يُناقشون بها إلا إذا تدخل أحد، له وسيلة مؤثرة ومعرفة كافية في الوصول إلى قلب ذوي السلطة لاستخلاص المتشَفَّع من أيدي البطش(
)، وخير مثال عن ذلك ما نجده في نص إسماعيل بن علي البغدادي يستشفع لنفسه من السجن الَّذي وضعه فيه الناصر لدين الله:

[الطويل]

	وَلَو شَاهَدَ الحُسَّادُ مَا قَد لَقيتُهُ
 
	مِنَ الحَبسِ رَقُّوا لاستِمَاع كَلامي
  

	وَمَا أنا إلا السَّيفُ لانَ لِصَيقَلٍ
 
	وَإنِّي في يَومِ الوَغَى لَمُحَامِ
  

	وَإن كٌنتُ مُحبُوسًا فقَد طَالَ مَا ثَوَى
 
	بِحَبسٍ رَفيعُ القَدرِ نَجلُ هُمَامِ
  

	فَلا تَيأسُوا مِن عَودَتِي وَتَمَسَّكُوا
 
	بِحَبلِ دُعَاءٍ فَهُوَ خَيرُ ذِمَامِ
  

	وَعَفوُ أميرِ المُؤمِنِينَ مُؤَمَّلٌ
 
	وَرَحمَتهُ لي فَهُوَ خَيرُ إِمَامِ
  

	وَخَيرُ مَلِيكٍ يَفتَحُ الشَّرقَ عنوَةً
 
	وَيَملِكُ غَربًا فَاتِكًا لِحُسَام (
)
  


أسلوبِيًّا يستهل الشاعر نَصَّه بمفتتح يُفيد التمنّي، فهو يصف مآل حاله في حبسِهِ الَّذي يرقُّ له العدو قبل الصديق، ثم يعطف على بيان شجاعته وإنه يوم الوغى محامٍ عن الذمار وذائد عن الحياض، ثم يلتمس بعد ذلك مُستشفعًا بعفو الأمير عنه، لأنَّ عفوه مأمول يرجو سائلاً أن يرحمه مما هو فيه من الضنك وقسوة الحبس، فأظهر شجاعة الأمير الَّذي يفتح الشرق والغرب بحسامه وحكمته، وكل هذا لأجل أن يستدرَّ عطفه متوسلاً بالأمير أن ينال عفوه وشفاعته بنفسه لنفسه.

2. شِعرُ التَّكَسُّبِ:
أحَدُ أنماطِ شِّعرِ الحياةِ الاجتِمَاعِيَّة، اعتمَدَهُ الشُّعراءُ لِيَتَقَرَّبوا به إلى المُلوكِ، والأُمَراءِ، والولاةِ، والقادَةِ، ولتنهال عليهم الهبات والهدايا ويتّكئ في أغلب الأحيان على المدح أو تحصيل المكاسب، لذلك اختلف الباحثون في دوافعه الَّتِي منها أنَّ "سلطان المنفعة أقوى من أيِّ سُلطانٍ آخر، وحبُّ النَّفسِ أقوى من أيِّ عاطِفَةٍ أخرى، ولا كرامة في هذه الحياة لخلق أو عاطفة، إنما تهالك على المنفعة"(
)، ومن أمثلة شعر التَّكسُّبِ نجده في قول العبَّاسِ بن عبد الله بن محمد الشَّريف الكاتب فيما كتبه إلى السُّلطان الملك الظَّاهِرِ يطلب فيه فروةً:      

[مجزوء الكامل]

	يَا أَيُّهَا المَلِكُ الَّذِي
 
	لابُدَّ أن يَرِثَ المَمَالِك
  

	وَأرَى مُلُوكَ الأرضِ سَا
 
	جِدَةً لَهُ عِندَ الحَوالِك
  

	مَولايَ إنَّ العَبدَ قَد
 
	أَضحَى بُعَيدَ ندَاكَ فَاتِك
  

	فَتَرَاهُ طُولَ نَهَارِهِ
 
	أَبَدًا عَلَى الكَانُونِ بَارِك
  

	فَامنُنْ عَلَيهِ بِفَروَةٍ
 
	يَحيَا بِهَا يَا خَيرَ مَالِك(
)
  


قد حاول الشَّاعِرُ من هذا النَّصِّ أن يَكشِفَ عن حالِهِ عاريًا غير كاسٍ سلخ جلده البرد القارص فلا فروة تدفئه وتسكن وجع البرد في جسده، من غَيرِ فَروَةٍ في الشِّتاءِ البارِدِ، فهوَ يتَّجِهُ بالسُّؤالِ إلى الملِكِ الظَّاهِرِ ليُبعِدَ عَنهُ شِدَّةَ البَردِ وذلك  بقوله: (فَامنُنْ عَلَيهِ بِفَروَةٍ) الَّتِي هيَ مُحَصِّلَة كسبٍ أرادها الشَّاعِرُ وسعى إليها من خلالِ إضفاء الصِّفات الحميدة على ممدوحِهِ وثُمَّ الطَّلب فيه عمَّا يُنفِّسُ به عن كربه والّذي تجَسَّدَ في قوله: (أَضحَى بُعَيدَ ندَاكَ فَاتِك)، وهذا أيضًا للتدليل على الهاجس النفسي الَّذي أراده الشاعر للفت انتباه المخاطب ليحفه بالدفء والحنان فعبّر عن ذلك بالفروة التي هي رمز مادي لأمر معنوي.

ومن أمثلة الشِّعر التَّكسُّبيّ عند شُعراء قلائد الجُمان والّذي يُصوِّرُ جانبًا مُهِمًّا من الحياة الاجتماعِيَّة ما نلحظهُ في قول عليِّ بن محمد بن يوسف المعروف بابن خروف (ت604هـ) في صدر مكاتبة كتبها إلى القاضي أبي المحاسن يوسف بن رافع بن شدَّاد الموصلي قاضي حلب يطلب منه فروة:  

[الوافر]

	بَهَاءَ الدِّينِ وَالدُّنيَا
 
	وَنُورَ المَجدِ وَالحَسَبِ
  

	طَلَبتُ مَخَافَةَ الأنوَاءِ
 
	مِن حُسنَاكَ جَلدَ أَبِي
  

	فَفَضلُكَ عَالِمٌ أَنِّي
 
	خَرُوفٌ بَارِعَ الأَدَبِ
  

	حَلَبْتُ الدَّهرَ أَشطُرُهُ
 
	وَفي حَلَبٍ صَفَا حَلبِي(
)
  


في هذه الأبيات برعَ الشَّاعِر في تَقديم لوحَةِ التَّكسُّبِ المُترعة بالتَّشكيل الفنِّيّ والشَّاعِرِيَّةِ الَّتِي تشُدُّ انتباه المتلقِّي وتُحفِّزه بما يشغل مديات التَّأويل المُتراكمة في طلب الفروة والّتي عبَّر عنها بقوله (طَلَبتُ مَخَافَةَ الأنوَاءِ) وهي كناية أوردها الشَّاعِر لقضاء حاجته الَّتِي فرضها عليه واقعه الاجتماعيّ المرير النّاتج عن الفقر والعوز المُدقِع.

إنَّ أهمَّ دواعي وجود هذا الشِّعر واتّساعه هي الرَّغبة في تحقيق الطموحات والمكاسب الشخصِيَّة على امتداد عصور الشّعر العربيّ، فشاعر التّكسُّبِ يُعدُّها هدفًا رئيسًا من أهدافه الَّتِي يسعى جاهدًا لتحقيقها، وهنا يقف المدح مسوّغًا من المسوِّغات الَّتِي يسعى بوساطتها إلى تحقيق الطمع بالمال والجاه لدى الممدوح(
)، ومثال ذلك ما نلحظه في نَصِّ محمد بن أحمد بن سعيد بن المبارك أبي عبد الله بن أبي العبّاس، ممَّا تقدَّمَ به إلى أحد الحُكَّامِ في إنسان اسمه يوسف يُعرِّض له بطلب ثوب:
[الطّويل]

	وَصَلتُ إلى المَولَى الأميرِ بِمَدحَةٍ
 
	مِنَ الشِّعرَ حَقًّا أم كَلامُكَ زُورُ
  

	فَأينَ أمَارَات الوُصُولِ وجُودُهُ
 
	عَلَى كُلِّ عَافٍ في البِلادِ غَزِيرُ
  

	فَقُلتُ لَهُم: تَاللهِ مَا أنَا آسِياً
 
	وإنِّي عَلَى مَا تَلَفَّظُونَ صَبُورُ
  

	عَسَى يُوسفٌ يُلقِى إليَّ قَمِيصَهُ
 
	فَيرتَدَّ أعمَى الحَظِّ وَهُوَ حَسِيرُ(
)
  


إنَّ النَّصَّ يبوح بِقُوَّة وإصرار الشَّاعِر في تحصيلِ الأمر الَّذِي سعى إليه من الاتِّكاءِ على قِصَّةِ النَّبِيّ يوسف (، وربطها مع يوسف الَّذِي طلب ثوبًا لأجله، وجعلها بؤرة فاعلة ينفذ من خلالها إلى شخص الممدوح (الأمير) بما يُؤجِّجُ في نفسه الإحساس بالشَّاعِرِ وتقديم المُساعَدَةِ للشَّخصِ المُحتاجِ.

إنَّ أهَمَّ شيء يسعى إليه الشُّعراء في شعرهم التَّكسُّبِيّ هو إظهار محاسن الممدوحين في  "مدائحهم من الخلفاء، والوزراء، والقادة، وغيرهم من كبار رجال الدّولة وساستهم للنوال وكسب الرِّزقِ"(
)، وخير مثال على ذلك ما نجده في قول إبراهيم بن نصر بن عيسى بن عليّ، أبي إسحاق بن أبي الفتح العبادي (و582هـ) يمدح الملك الرَّحيم بدر الدِّين أبي الفضل، وقد أعطى الشَّاعِر خلعة شرَّفه بها الخليفة المُستنصر بالله أمير المؤمنين ابو جعفر المنصور.

[السَّريع]
	مَولايَ يَا مَالِكَ رِقِّي الَّذي
 
	بِبَأسِهِ يُدفَعُ صَرفُ اللَّيَالِ
  

	مَلَكتَ بِالعَدلِ قُلُوبَ الوَرَى
 
	وَحَامِيًا عَنهُم بِعَضبٍ وَمَالِ
  

	أَعطِهِم فَوقَ الَّذي أمَّلُوا
 
	وَجُدْتَ لِلسَّائِلِ قَبلَ السُّؤالِ
  

	فَجَاءَكَ السُّلطَانُ عَفوًا وَقَد
 
	نَصَّ الإمَامُ العصرَ قَبلَكُم وَقَالَ
  

	طَاعَةُ بَدرِ الدِّينِ لي طَاعَةٌ
 
	وَمَن عَصَاهُ ذَاقَ طَعمَ الوَبَالِ
  

	يَا وَاحِدَ الدَّهرِ وَسُلطَانَنَا
 
	وَمَن لَه في كُلِّ نَادٍ نَوَالِ
  

	هذا الَّذي كُنتُ لهُ آمِلاً
 
	مِن عودِ دَهري بجميل الفِعَالِ(
)
  


في هذه الأبيات يُخاطب الشَّاعِرُ ممدوحه الملك بدر الدِّين أبا الفضل بقولِهِ: (مَولايَ يا مالِك) طامعًا في جوده وكرمه وشاكرًا الخلعة الَّتِي أسبغها عليه، وقد بدا واضحًا نزوعه التكسبي في شعره، ومرماه الَّذي ابتغاه وسعى إليه موظفًا نَصَّهُ لإيصال غايته التكسبِيَّة الصريحة من خلال قوله (بعضبٍ ومَال) و(وجدت للسّائل) و(في كُلِّ نَادٍ نَوَالِ)، فهذه كلّها إقرار بفضل صاحب الخلعة ومن شرفه بها أو يُقرن فخامة وهيبة الممدوح بعطائه المستمر الَّذِي حقّقَ به نواله وآماله.
أمَّا أهمُّ أشكال شعر التَّكسُّب "هو الرحلة في الشِّعر وهو رحلة يقصد بها الشَّاعِر ممدوحه"(
) ليجزيه عطاءً يكون معينًا له، يُساعده في التَّخلُّصِ من الفقر، ويُسانده في تخطِّي مصاعب الحياة، وكثيرًا ما يصف الشُعراءُ رحلتهم وأهوالها عن قصد منهم في إضفاء المشقَّةِ على ما كابدوه وعانوه، أو للمبالغة في تعظيم الممدوح لينالوا باستحقاق سبب عطائِهِ(
) ، ومثال ذلك ما نجده في أحمد بن علي بن الحسين بن أبي زُنبور، ابي الرّضا النيلي (ت613هـ) في رحلته إلى ممدوحيه بني أيُّوب سلاطين الشَّام، إذ يقول:

[الرّمل]

	يَا بُنَاةَ المَجدِ قَد عَامَلتُكُم
 
	بِالَّذِي نُعضِي بِإكرَامِ الغَرِيمْ
  

	بِمَدِيحٍ وَولاءٍ مُخلصٍ
 
	مَن يَلُمْنِي فِيهِمَا فَهُوَ الملِيمْ
  

	وَأَرَى الحَالَ اقتَضَتْنِي رِحلَةً
 
	نَحوَ قَومٍ شَوقُهُم عِندِي مُقِيمْ
  

	كُلُّهُم يَرجُو إيابي سَالِمًا
 
	غَانِمًا مِن نَائِلٍ غَير ذَمِيمْ
  

	مِن مَلِيكٍ كَادَ يَحيَا في الثَّرَى
 
	مِن نَدَى رَاحَتِهِ العَظمُ الرَّمِيمْ
  

	جودهُ للمُرتَجِي إنعَامَهُ
 
	بِالغِنَى عِن كُلِّ مَرجُوٍّ زَعِيمْ(
)
  


قد اتَّخَذَ الشَّاعِرُ الرِّحلَةَ إلى ممدوحيهِ مُنطلقًا ينفذ منه ليُلفِتَ ويشُدَّ الأسماع إليه بما يتناسب و مقام الممدوح، ويُحرِّك كرمه، وأريحِيَّتَهُ وطمعًا بنوالِهِ، لذلك استطاع بيان الكرم والشَّجاعة الَّتِي ترسَّمت في شخص الممدوح، وهذا مَنَحَ التَّجربة الشِّعرِيَّةَ أثرًا عميقًا يجعلُهُ يُحِسُّ بالرِّضا ويَجعلُ الكسب واقع الحصول، لذلك عَبَّرَ عن التَّكسُّبِ بأدواته اللّفظِيَّةِ الَّتِي جَعَلَهَا جسورًا متينةً للمدح وهي (اقتَضَتْنِي رِحلَةً) و(غانِمًا) و(من ندى راحَتِهِ) و(جود المُرتجى)، وهذه كلّها اختلاجات فنِّيَّة عملها الشَّاعِر لينال مُبتغاه.

ومن أمثلة تكسُّبِ الشُّعراء من ذوي النُّفوذِ والسُّلطان لتخليصهم من الفقر وتخطِّي مصاعب الحياة ما نجده في نَصِّ محمد بن علي بن يحيى بن محمد، أبي عبد الله بن أبي الحسن الشكانيّ في مكاتبة إلى الوزير الصَّاحِبِ شرف الدّين أبي البركات المستوفي، يشكو حاله وما يُلاقي من الضَّائقة والفاقة، إذ قال: 

[الخفيف]
	شَرَف َالدِّينِ لا بَرِحتَ بإحسَا
 
	نِكَ تُحيِي مَنْ كَانَ مَيتًا كَسِيرا
  

	أنْتَ بَحرٌ وَالبَحرُ يَمنَحُ مَا يَأ
 
	تِيهِ دُرًّا وَلُؤلُؤًا مَنثُورا
  

	إنْ أكُنْ في الحَدِيدِ أصبَحتُ فَردًا
 
	عَارِيَ الجِسمِ جَائِعًا مَكسُورا
  

	فَلِيَ اللهُ ثُمَّ أنتَ وَمَن كُنـ
 
	ـتَ لَهُ مُسْعِدًا فَعَزَّ ظَهيرا
  

	قَيَّدَتْنِي أَطوَاقُ إحسَانِكَ لمَّا
 
	ضنَّ مَنْ كُنتُ أرتَجِيهِ نَصِيرا
  

	وَمَلَكْتَ القِيَادَ مِنِّي فَأَصبَحْـ
 
	ـتُ بِجَدوَاكَ مُنَعَّمًا مَحصُورا(
)
  


قد صوَّرَ الشَّاعِرُ حجم المُعاناة والفاقة الَّلتِين مَرَّ بهما مُعلِّلاً نفسه ببارقة أمل من شخص الوزير أن يُخلِّصَهُ من هذه الضَّائِقَةِ من إسباغ الصِّفات والخصال عليه الَّتِي جعلها بؤرة فاعلة يرتكز عليها، وهي أنَّهُ بحر وهي كناية عن النَّماء والعطاء، ثُمَّ شرع إلى مكمِّلات التَّكسُّبِ وطلب الحوائج في قوله: (عَارِيَ الجِسمِ جَائِعًا مَكسُورا) و(أطواق إحسانك) و(أرتجيه نصيرا) و(بِجَدوَاكَ مُنَعَّمًا مَحصُورا) وهذه كلّها انثيالات ترفع من عزيمة المخاطب وتجعله يتعاطف مع الطّلب وإمكانيَّة قضائه، وهذا يُخفِّفُ من وطأة النكوص النّفسي الَّذِي يحتمل في ذات الشَّاعِر.

وبعض الباحثين والدارسين يعد  شعر التَّكسُّبِ أنَّهُ وسيلة أو شكل من أشكال الاستجداء؛ لأنَّ حضوره في شعر المديح يعدّونه مظهرًا من مظاهر الرِّياء والكذب في شخص الممدوح(
)، ومثال ذلك نجده في شعر يوسف بن سليمان بن صالح بن رُهيج بن صالح، أبي يعقوب المضري المعروف بابن الكتَّانيّ، وينبز بالبغل (و536هـ) مخاطبًا الوزير ضياء الدِّين أبا العبّاس أحمد بن القاسم بن شيخ السّلاميَّة، يقتضي منه حطبًا؛ لأنَّ الشتاء قد هجم عليهم:

[مجزوء الرَّجز]

	يَا سَيِّدًا عَالِيَ الرُّتَبِ
 
	وَعَالِمًا جَمَّ الأَدَبْ
  

	وَيَا وَزِيرًا إن يَشَأ
 
	يَمحُو إِنْ شَاءَ كَتَبْ
  

	وَأمرَهُ أنْفَذُ مِنْ
 
	وَقَعِ السِّهَامِ في اليَلَبْ
  

	وَصَاحِبًا عَوَّدَني
 
	مِنْ كَفِّهِ لَفْظَ الذَّهَبْ
  

	وَمَن إذَا نَادَيتُهُ
 
	في مِثلِ ذَا اليَومِ وَثَبْ
  

	قَدْ هَجَمَ الثَّلجُ عَسَى
 
	تَمِيرُنَا مِنَ الحَطَبْ(
)
  


إنَّ النَّصَّ يحمل في أثنائِهِ مضامين شِعرِيَّة مُتعدِّدَة أوَّلها المدح القائم على إرضاءِ هوى الحُكَّامِ وإشباعًا لرغباتهم في الظّهور بمظهر الأبهة والعظمة، والعدل والصَّلاح سواء أكان حقًا أم باطلاً، أوردها الشَّاعِرُ ليستكين من خلالها إلى شخص الممدوح، ويُسلم القياد له في تحصيل مُبتغاه وهو الحصول على الحطب، أو جعل الطّلب يترشّح بعد المدح إلى استجداء ظاهر يُحتّم به نصّه الحافل بتصنُّعِ العاطفة، والمشهد الشّعريّ الَّذِي قدّمه المُبدع. 

وقوله أيضًا وقد طلب من الوزير ضياء الدّين شعيرًا: 
[الخفيف]

	قَد تقنَّعْتُ بِالشَّعيرِ وَمِثلِي
 
	لا يُجَازَى لِشِعرِهِ بِالشَّعيرِ
  

	يَا وَزيرَ المَسعُودِ سَاعِدْ لِمَنْ لا
 
	يَتَرَجَّى سِوَى أيَادِي الوَزِيرِ
  

	كُلُّ شَيْءٍ يَفنَى سِوَى مَدحِي فِيـ
 
	ـكَ وَلَو جُدتَ لِي بِمُلْكٍ كَبِيرِ
  

	فَنَفَادُ القَلِيلِ يَا أَوحَدَ النَّا
 
	سِ يُوَازَى بِهِ نَفَادُ الكَثِيرِ(
)
  


قد انطلق الشَّاعِر في نَصِّهِ من نُقطة البدء في التَّكسُّبِ وهي الفقر والحاجة للوصول إلى الغاية وهي الاغتناء من الشَّيءِ، لأنَّ كثرة البؤس والحسرة في الشَّعبِ الذي كان لا يَجِدُ يَدًا تَمُدُّ إليها وتخمد نار الفقر والضَّنك المُشتعلة بين فئاته ولا يرتدّ بجوانحها ويطعم الجائع ويكسو العاري ويسقي الظمآن وتجسَّدت هذه كلّها في شعر التَّكسُّبِ(
) جعلته يلجأ بالشَّكوى والمدح لشخص المخاطب ليتعاطف معه.

وأهمّ ما ينماز به شّعر التّكسُّب هو الثَّناء والشُّكر؛ لأنَّهُ في  أنماطه ودلالاته جميعها قائم على "إظهار النّعمة والتَّحدُّث بها، وبسط اللِّسان بالمحمدة أو التّعظيم للمنعم أو التنويه بذكره ورفع قدره"(
)، وخير دليل على ذلك ما نلفيه في نَصِّ عبد الغنيّ بن محمد بن أبي القاسم بن أبي عبد الله الحرَّانيّ (ت639هـ)، وقد خلع عليه السُّلطان الملك النَّاصر صلاح الدّين خلعة، فتقدَّمَ الشَّاعِرُ بلسانِ المحمدة قائلاً: 
[الطّويل]

	بأيِّ لِسَانٍ يَشكُرُ العَبدُ مَولاهُ
 
	وَتَقصِيرُهُ في كُلِّ حَالٍ قُصَارَاهُ
  

	وَكَيفَ يُطيقُ الجزرُ أن يَشكُرَ الحَيَا
 
	إذَا جَادَهُ الجُودُ النَّميرُ فَأحيَاهُ
  

	وَأنَّى لِمَنْ أضحَتْ عَلَيهِ سَوَابِغٌ
 
	مِنَ المَنِّ مِمَّنْ عَرَّفَتنِي عَطَايَاهُ
  

	عَقِيدَ النَّدَى لا زَالَ جُودُكَ جَائِدًا
 
	وَكَفُّكَ وَكَّافًا عَلَى الخُلقِ جَدوَاهُ
  

	وَشَرفَّتني طُولَ الزَّمَانِ بِخِلعَةٍ
 
	بَلَغْتُ بِهَا مِن شَامِخِ العِزِّ أقصَاهُ(
)
  


إنَّ القِيَمَ الاجتِمَاعِيَّةَ والأخلاقِيَّةَ الَّتِي تسربلَت من بين يدي النَّصِّ تُفصِحُ عن بالغ الشُّكرِ بالنِّعمة الَّتِي قدَّمها الملك للشَّاعِرِ، فهو يذكر الخصال الحميدة للملكِ وهي الجود والكرم وإظهارًا للمكرمة الَّتِي حصل عليها وهي الخلعة عن طريق التَّنويه بذكر المنعم، بما يبث في نفسه السُّرورَ والرِّضَا.

ومن خصائص الثَّناء والشكر أيضًا أنَّهُ يُضفي سمة لها بُعدٌ اجتماعيّ وأخلاقيٌّ، إذ يبعث في نفس المُتلقِّي حالةً من السُّرورِ الَّتِي تجعله يُحِسُّ بالتَّقديرِ، لهذا كان الثَّناء والشُّكرُ هو كُلُّ ما يوليه المُبدع للمُحسِنِ ليُولِيَهُ المعروف، ومثال ما يُقدِّمه الشُّعراء من شكر إلى شخص أحد رجالات الطَّبقة الحاكمة نتيجة لتقديمه خدمة أو عون، نلحظها في قول أحمد بن محمد بن الخطَّاب المُلقَّب بالهِزبر (و603هـ)، وقد نفذ له السُّلطان الملك الكامل خلعًا وخيلاً فأنشد ارتجالاً مُعَبِّرًا عن الشُّكرِ مِمَّا نالهُ من فائدة: 
[السّريع]

	يا أيُّها الملكُ الَّذي مَدحُهُ
 
	يَعجَزُ عَن إدرَاكِهِ القَائِلُ
  

	طُلْتَ مُلُوكَ الأرضِ في جُودِهِم
 
	وَعَمَّهُم مِنْ كَفِّكَ النَّائِلُ
  

	مَا كُلُّ ما يأتيك منهم لِمَا
 
	أسلَفْتَ يا خيرَ الوَرَى طَائِلُ
  

	لأنَّكَ البَدرُ فَلا غَرو أن
 
	زَانَكَ مِن أوصَافِكَ الكَامِلُ(
)
  


إنَّ المضامين الَّتِي يحملها النَّصُّ تمثّلت بحالة الثناء والشُّكر، والنَّاتجة عن قيمة اجتماعِيَّةٍ أبداها الملك لشخص الشَّاعِرِ وهي تكريمه بالخِلعَةِ والخيل، وهذه أفضت بالشَّاعِرِ إلى أن يصدَحَ لسانُهُ بهذا المكسب الَّذِي ناله، وفي الوقت نفسه تجعل المُتلقِّي (الملك) يُحِسُّ بنشوةٍ مُستًمِرَّةٍ غامرة يكتنفها التَّقدير والاحترام الَّذِي يُعزِّزُ وشائِجَ التَّواصُلِ بينهما.
3. التَّهاني والتَّعازي:

    التَهنئة: أحد أنماط شعر الحياة الاجتِمَاعِيَّة الَّتِي تُقال في مناسبات خاصَّة كالشفاء من المرض، أو بمناسبة عيد، أو النَّجاة من مكروه، أو غير ذلك من المناسبات المُشابهة، وهو شعر يقتصر فيه على المعاني المُناسبة، فإذا كانت مناسبة التَّهنئة عيدًا ذكر مثلاً الصَّوم والفطر والدُّعاء بطول العمر حتّى يستمتع المهنَّأ بأعياد أخرى مختلفة، وكثيرة(
)، وقد استعمل شُعراء القلائد هذا الغرض في التّعبير عن خلجات نفوسهم وما ساورهم من مشاعر في نصوصهم الشعرِيَّة الَّتِي تعكس جانبًا مُهِمًّا من الحياة الاجتِمَاعِيَّةِ التي مَرُّوا بها، ويختصُّ هذا الغرض غالبًا في التَّوجيه إلى ذوي النُّفوذِ والسُّلطان، ومثال ذلك كثير ومنه قول سعد بن خليل بن محمَّد بن أبي المجد الجبرانيّ الشَّاعر يُهنِّئ أبا المحاسن يوسف بن الأمير الكبير علاء الدّين طاي بغا الملكيّ النّاصريّ المتولّي بحلب بعيد الأضحى:

[الطّويل]

	ألا يَا عِمَادَ الدِّينِ يا خَيرَ مَاجِدِ
 
	وَقَرم سَمَا فَوقَ السُّهَا وَالفَرَاقِدِ
  

	وَبَحرَ سَمَاحٍ لا يغيضُ مَعينُهُ
 
	يَعمّ عَلَى العَافِينَ عَذب المَوَارِدِ
  

	وَكَعبَةِ آمَال لِكُلِّ مُؤمِّل
 
	ومنقذنا من صرفِ دَهرٍ مُعَانِدِ
  

	تَهنَّ بِعيدِ النّحرِ يَا أوحَدَ الوَرَى
 
	وَنحرِ الأَعادِي واكتِسَابِ المَحَامِدِ
  

	وسد واسمُ واسلَمْ وابقَ مَا لاحَ بَارِقٌ
 
	بجدٍّ وَمَجدٍ دَائِمًا غَيرَ نَافِد(
)
  


إنَّ الأثر الاجتماعيّ الَّذِي تركته التّهنئة بعيد النَّحر، أفصح عن صورة تجعل المُهنَّأ يُحسُّ بأريحِيَّة وسرور في قرارة نفسه، لما أضفاه الشَّاعِرُ عليه من خصال حميدة منها الكرم والعفو، وصارف الظّلم، والإقدام، فكل هذه الخصال مع التّهنئة تكشف عن العلاقة الطيّبة المبنِيَّة على المحبَّة. وقول محمد بن ثروان بن سلطان بن حسّان المعروف بهياس (و578هـ) في تهنئته للملك النّاصر صلاح الدّين أبي المظفّر يوسف بن محمد صاحب حلب المحروسة بعيد النّحر: 

[المنسرح]

	ويا جوادًا أضحًى بِحِليَتِهِ
 
	كُلُّ جَوادٍ مُقَصِّراً عَاثِرْ
  

	تَهَنَّ بالعيدِ شَاكِرًا
 
	أنعم الله إله لخَلْقِهِ فَاطِرْ
  

	وصَلِّ وَانْحَرْ كمَا أُمِرتَ فَلا
 
	زِلتَ عَلى الخَالِقِ ناهِيًا آمِرْ
  

	فَأنتَ عِيدُ الأنَامِ وَالفَرحَةُ الـ
 
	ـكُبرَى فَدُمْ سَالِمًا إلى حَاشِرْ(
)
  


إنَّ المحمولات الدِّلالِيَّة الَّتِي زخر بها النَّصُّ، ولا سيما التّهنئة تُفصح عن البذل، والعطاء الَّتِي انماز بها المُهنَّأ وتُفضي إلى ديمومة الألفة بينهما، وهذا يبعث في النَّصِّ عاطفة صادقة جيَّاشة منسجمة مع التّجربة الشّعريَّة الَّتِي وجد من أجلها النَّصُّ، وهي مُناسبة العيد، وما تُفرزه من قيم اجتماعِيَّة تعمل على توطيد العلاقات تسودها المودّة والثَّناء، وكذلك أورد محمد بن فاخر بن شجير البغدادي نصًّا شِعرِيًّا مخاطبًا الخليفة المُستنصر بالله مهنئًا بقدوم بشهر رمضان، ومن ذلك قوله: 
[الكامل]

	هذا الخَليفَةُ في البَرِيَّة رَحمَةٌ
 
	تُرِكَتْ فَسوَّت بِالقَرِيبِ الأبعَدَا
  

	فاللهُ يحرُسُهُ وَيَحرُسُ مُلكَهُ
 
	أبَدًا على مرَّ الزَّمان مُخَلَّدا
  

	حتَّى تَمتَّع بِالبَقَاءِ فَدَهْرُنَا
 
	نَدعُوا الإلَهَ بِأن يَعِيشَ مُؤَبَّدا
  

	واللهُ يُسعِدُهُ بِشَهرِ الصَّومِ فَالدُّ
 
	نيَا وَأهلِهَا بِهِ قَد أسْـعَدَا                         .

	وإذا حوَى أجرَ الصَّيامِ مُضَاعفًا
 
	بِاليُمْنِ فَالإكمالُ فيهِ عَبَّدا(
)
  


إنَّ الشَّاعر من تهنئته للخليفة يتطرَّق لعدلِهِ، وكرمِهِ ثُمَّ يتَقَدَّمُ له بالدُّعاءِ بالحفظِ ودوامِ النِّعمَةِ والسّلطان الَّذِي هو فيه، وهذه كلّها وسائل وممهدات تسلي المخاطب، وتستدعي فيه عاطفة إنسانِيَّة يقف الوازع الدِّيني المُتجَلِّي بالشَّعائر الدّينِيَّة الَّتِي منها رمضان.

وتتّكئ التهنئة في صورها المختلفة على المشاركة الوجدانِيَّة القائمة على الوِدِّ بين المبدع، والمخاطب في المناسبات، كالقدوم من السّفر، أو الشفاء من المرض، أو المصاهرة أو التّهنئة بمولود أو تولية منصب(
)، وهذا ما يكشف به نَصُّ سُليمان ابن أبي البدر عبد الله بن محمد بن سلامة، أبي الرّبيع البغداديّ، في الملك الرحيم بدر الدّين لؤلؤ شرف الملوك والسّلاطين، يُهنيه بشفائه من المرض:

[المجتث]

	تَبَاشَرِي بالفَلاحِ
 
	يَا أَنْفُسَ المَدَّاحِ
  

	قَد لاحَ بَدرُ الأمَانِي
 
	في أَوجِ بُرْجِ النَّجَاحِ
  

	مُهَنِّيًا لِلقَوَافِي
 
	بِحُقُوقِ نَفْسِ السَّمَاحِ
  

	وَأرسِلِ السَّعدَ فِينَا
 
	عَلَى لِسَانِ الصَّلاحِ(
)
  


إنَّ النَّصَّ يكشف عن سلوك اجتماعِيّ، وهو تهنئة الملك بعد شفائه من مرض ألَمَّ به، وهذا يُعزِّزُ روح التَّواصُلِ الاجتماعِيّ بين الشّاعر، والملك، ويُضفي على العلاقة لمحة إخوانيَّة تنشأ من أعماقها قيم تقديرِيَّة، وأخلاقِيَّة، تبعث البهجة، والسّرور في روح المُخاطَب وتستميل رضاه.

ومن شواهد التَّهنِئَة بتولّيه المنصب ما نجده في نّصِّ أحمد بن نصر، أبي جعفر المعافري إلى القاضي زين الدّين أبي محمد عبد الله بن عبد الرحمن بن علوان الأسديّ، يُهنّئه بولايته القضاء:

[الكامل]

	تَهنَأ المَنَاصِبُ إذ عَلَوتَ أَجَلَّهَا
 
	وَلَكَ التُّقى وَالدِّينُ والتَّحصيلُ
  

	شَهِدَتْ صُدُورُ العَصرِ أنَّكَ صَدرُهُم
 
	يَا مَن لَهُ الإكرَامُ والتَّبجِيلُ
  

	زَيَّنْتَ دِينَ اللهِ يَا ابنَ وَليِّهِ
 
	فَلَكَ الفَضَائِلُ مِنهُ وَالتَّفضِيلُ
  

	وَعَلَيكُم تَاجُ السِّيادَةِ دَائِمًا
 
	فَلأرضِكُمْ يتَّطأطأ الإكلِيلُ(
)
  


قد جعل الشَّاعِرُ المنصب يتشرّف بشخص القاضي؛ لأنَّهُ هو مقياس العدل المسيطر على مقاليد الأمور، مع الإشارة إلى أنَّهُ الرّجل المناسب في المكان المناسب والّذي دَلَّ عليه بقوله: (عَلَيكُم تَاجُ السِّيادَةِ دَائِمًا) وهذه التّهنئة دليل على الاحترام المتلازم الَّذِي حصل عليه المُتلقّي من وضع مُعطيات الهيبة والعظمة.

ومن أمثلة التّهنئة بالقدوم من السّفر والتّشريف ما نجده في نَصِّ أسعد بن إبراهيم بن الحسن، أبي المجد النشابي الكاتب الأربلي (و582هـ)، وقد قال هذه الأبيات ارتجالاً حين قدم الأمير ركن الدّين أبو شجاع أحمد بن قرطايا وقد قدم من إقطاعه الَّتِي ببلاد واسط فيُهنِّيه بمقدمه: 
[مجزوء الكامل]

	أهلًا بِمَقدَمِ مَن غَدَا
 
	يُحيِي بِمَقدَمِهِ النُّفُوسَا
  

	يا نهر عِيسَى قَد أَتَى
 
	ملك آيَات مُوسى
  

	كَم قَد تَلَقَّفَ سَيفَهُ
 
	في يَومِ بِغِرَاسِ الرُّؤُوسَا
  

	ذا بَحرُهُ أبَدًا يَدُومُ وَأَنتَ قَد تُمسِي تَمَسِّيًا
  

	قَدِمَ الأميرُ فَقَد غَدَا
 
	ربعي بِمَقدَمِهِ أَنيسَا
  

	وَلَبِستُ بِالأفرَاحِ عِندَ لِقَاءِ خِدمَتِهِ لَبُوسَا(
)
  


إنَّ القرائن الَّتِي أوردها الشَّاعِرُ في النَّصِّ تحمل دلالة هيبة المهنأ وبطشِهِ في الأعداء، والّتي منها (تَلَقَّفَ سَيفَهُ) و(بِغِرَاسِ الرُّؤُوسَا) فهو الشُّجاع الَّذِي لا يُمكن تحدّيه أو الوقوف أمامه لما يملكه من عزم وثبات، محاولاً مزج صورة التّهنئة بالصّورة الدّينيّة، وبهذا يُحيط المهنّأ بهالة من القُدسِيَّة، وكأنَّ هذه الشَّجاعة والإقدام والكرم هبة ربّانِيَّة، وإنَّ لمقدمه أثرًا في نفوس مُحبّيه.

وقد عبَّرَ السّاطع بن عبد الباقي بن عبد المحسن، أبو البيان المعري التّنوخيّ (ت621هـ) في شعرِهِ عن تهنئة إلى الملك الظّاهر بمولوده الجديد الَّذِي جاءه ولقَّبه بالملك النّاصر واستحسنها الظّاهر منه فقال: 
[البسيط]

	يا أيُّهَا المَلِكُ السُّلطَانُ لا بَرِحَتْ
 
	تُهدَى إليكَ التَّهاني والمَسَّراتُ
  

	هُنِّيتَ بِالنَّاصِرِ الثَّاني وَدُمت لَه
 
	مَا دَامَتِ الأرضُ تَعلُوهَا السَّمَاوَاتُ
  

	مَلِكٌ أَبَى اللهُ إلاَّ أن يَكُونَ لَهُ
 
	جَدٌّ كَجَدَّيهِ تَتلُوهُ السَّعَادَاتُ(
)
  


إنَّ القيمة الشّعورِيَّة الَّتِي ضَخَّها الشَّاعِرُ في تهنئة الملك بالمولود الجديد تُنَمِّ عن عاطفة مترسِّخَة تمنح النَّصَّ بُعدًا جمالِيًّا واجتماعِيًّا، مع ما فيه من مكملات التّهاني وهي المسرَّات، والسّعادات الَّتِي تُعطي لأواصر الألفة فاعليَّة تضمن استمرار فرحتهم الغامرة بوصف هذه المناسبة وتأثيرها في نفوسهم.

وتكمن أهَمِّيَّة التّهنئة في أنَّ لها أثرًا على المُتلقِّي من المقوّمات والعناصر الفنِّيَّة الَّتِي فيها والتي تعتمد على: "المعاني السّارَّة والأوصاف المستطابة، وأن يستكثر فيها من التيمن للمهنأ، ويحسن في التهاني أن تستفتح بقول يدل على غرض التهنئة، فإن موقع ذلك حسن من النفوس"(
)، ومثال ذلك قول عبد الغني بن محمد بن أبي القاسم أبي محمد الخطيب الحرّانيّ مُهنِّئًا الملك النَّاصر صلاح بن أبي المظفّر بن يوسف سلطان حلب، وقد فتح حديثة حرّان من أيدي الخوارزمِيَّة: 
[الخفيف]

	فَتَهَنَّ السُّرورَ فَالوَقتُ مَصقُولُ الحَوَاشِي مُحَبَّرُ الأبرَادِ
  

	إنْ تَعِشْ فَعِشْ ألفَ عَامٍ
 
	كُلّ يَومٍ عِيدٌ مِنَ الأعيَادِ
  

	أنتَ شِبلُ السُّلطانِ حَقًّا وَمَا الأشْـ
 
	ـبَالُ إلاَّ طَبَائِعُ الآسَادِ
  

	فَتَولَّ العبادَ وانهض لبعزم الـ
 
	ـجدِّ فالسَّعدُ في نَمًا وَازدِيَادِ
  

	وَابسطِ العَدلَ واعتَمِدهمم الأخ
 
	يار والصَّالحينَ وَالزُّهَّادِ(
)
  


إنَّ الهاجس الوجدانيّ الصّادق الَّذِي قدّمه الشَّاعِرُ في تهنئته للملك النَّاصر صلاح الدّين بفتحه مدينة حديثة حرّان، مترع بصور الذّود عن حمى الإسلام من معطيات قدّمها في هذه المناسبة ومنها قوله: (كُلّ يَومٍ عِيدٌ) و(أنتَ شِبلُ السُّلطانِ) و(طَبَائِعُ الآسَادِ) و(ابسطِ العَدلَ)، وهذه كلّها محمولات زخر بها النَّصُّ وهي دليل استمرار البهجة بالنَّصرِ، وتقويض للأعداء وللشّرك وأهله.

ومن التّهاني الَّتِي لها موضع في النّفوس نجدها في قول عبد المحسن بن عبد الله بن محمد أبي القاسم الطّوسي (ت622هـ) مهنّئًا القاضي أبا منصور المُظفّر بن عبد القادر الشهرزوري بالعيد:

[مخلع البسيط]

	تهنَّ بِالعِيدِ يَا جَوَادُ
 
	مَا مِثلُهُ قَطُّ مِنْ جَوَادِ
  

	عَادَتْ عَلَيكَ الأَعيَادُ حَتَّى
 
	تَنَالَ مَا شِئتَ مِن مُرَادِ
  

	وَدُمتَ في نِعمَةٍ وَخَفضٍ
 
	رَغمًا عَلَى آنفِ الأَعَادِي(
)
  


وإنَّ أهم ما تنماز به التهنئة أنَّهَا تُفصح عن قوّة العلاقة بين المهنئين، لما يترتّب عليها من أثر طَيِّبٍ، فهي تبعث السّرور في نفس المهنأ، وتعمل على تعميق أواصر الألفة والمحبَّة بينهما(
)، والأمثلة عن ذلك كثيرة، ومنها قول أحمد بن أبي الفرج بن منيع بن المفرج، أبي العبّاس الدُنَيسِرِيّ يُهنِّئُ الأمير ركن الدّين أبا شجاع أحمد ببناء دار استجدَّها: 
[الخفيف]

	شيَّدَ اللهُ بِالسَّعَادَةِ دَارًا
 
	ظَلَّت فيها لَهَا وَلِلدِّينِ رُكنًا
  

	أصبَحَت إربلُ قَصِيدًا وَأضحَت
 
	لك بَيتًا وَأنتَ للبَيتِ مَعنَى
  

	إنْ سَمَتْ رِفعَةً فَمَا زَالَ يَسمُو
 
	بِكَ رَبْعٌ تَحِلُّ فيه وَمَغنَى
  

	هِي دَارُ الخُلُودِ لا زِلْتَ تَبقَى
 
	ألفَ عَامٍ بِهَا وَضِدُّكَ يَفنَى
  

	قَد أتَينَاكَ للهَنَاءِ وَلَكِن
 
	هِيَ أَولَى بِرُكنِهَا أنْ تَهَنَّا(
)
  


أمَّا التّعازي فهي من الواجبات الاجتماعيَّة الَّتِي تدُلُّ على تماسك المجتمع بشتّى طبقاته وأفراده، إذ يتقدّم الشُّعراء بها إلى من أصابته الرَّزايا وأرهبه الموت بفقد ذويه، لتخفيف وطأة الألم والمصاب الجلل الَّذِي مَرَّ به، لذلك يُمكن أن نُعدَّ التّعزية بِأَنَّها: "التَّصبير وذكر ما يسلِّي صاحب الميت، ويخفِّف حزنه ويهوّن مصيبته وهي مستحبَّة، فَإنَّهَا مشتملة على الأمر بالمعروف والنَّهي عن المنكر"(
)، وقد قدَّمَ شُعراء قلائد الجمان التّعازي إلى من بيده السّلطة والنّفوذ، ومثال ذلك ما نجده في قول محمد بن إسماعيل بن محمود، أبي عبد الله الدّمشقيّ المعروف بالصّفي الأسود الكاتب (ت622هـ)، موجِّهًا كتاب تعزية إلى الملك الأشرف: 
[الوافر]

	وَلَو كانَ البُكَاءُ يَرُدُّ مَيتًا
 
	إلى دَارِ الحَياةِ مِنَ القُبُورِ
  

	لأَجرَينَا لِيَرجِعَ مَنْ فَقَدْنَا
 
	دُمُوعًا كَالبُحُورِ عَلَى النُّحُورِ(
)
  


إذ قَدَّمَ الشَّاعِرُ تعزية تبعث في نفس المخاطب الصّبر لتعرض ذويه لنائبة الموت، بما يُخفّف الخطب والهول النَّازل عليه، وحمله على التَّأسِّي في مصيبته بأنَّ قضاء الله في خلقه نافذ لا مُحالة.

إنَّ أهمّ ما تنماز به التّعازي أنَّهُ بوساطتها ينفذ الشَّاعِر من حادثة الموت الفردِيَّة التي هو بصددها إلى التّفكير في حقيقة الموت، والحياة، وقد ينتهي به هذا التّفكير إلى معانٍ عميقة، وهذا يُفضي إلى أمرٍ واحِدٍ هو أنَّ الحياة ظل لا يدوم وأنَّها دار زوال وانتقال وليست دار بقاء واستمرار(
)، وخير مثال على ذلك ما نلحظه في نصِّ محمد بن صدقة بن سبتي بن هارون، أبي عبد الله الخفاجي البغداديّ (ت622هـ) في تعزية للملك المعظّم أبي الحسن علي بن النَّاصر لدين الله (رضوان الله عليهما):

[البسيط]

	مَضَى كَيُوسُفَ وَالدُّنيَا زُلَيخَتُهُ
 
	كَمْ رَاوَدَتْهُ وَلَمْ يَعطِفْ عَنْ زَلَلِ
  

	فَمَضَى بِقَمِيصٍ قُدَّ مِن دُبُرٍ
 
	عَلَيهِ كُلُّ قَمِيصٍ قُدَّ مِن قُبُلِ(
)
  


لقد ألقت الحياة الاجتماعِيَّة بظلالها على النَّصِّ، وهذا ما دعا الشَّاعِرَ إلى الإفادة من النَّصِّ القُرآنيّ من استدعائه شخصِيَّة دينيَّة من عمق التَّاريخ ليبني عليها تجربته الشِّعرِيَّةَ وليمنحها ثُقلاً مَعرِفِيًّا، فقرن حال قريب الملك (يوسف) والدّنيا كحال النّبيّ يوسف ( مع زُليخة الَّتِي راودته عن نفسه بسوء، وقد منح هذا نصَّ التَّعزِيَةِ أثرًا كبيرًا جعل الملك يتفاعل معه.

ومثال ذلك أيضًا عن المعاني الفلسفيَّة الَّتِي يطرحها ما يتعلّق بقضِيَّة الموت، وبأنَّ الحياة دار زوال وانتقال، نلحظ ذلك في نَصِّ يعقوب بن محمد بن علي أبي يوسف الشَّيبانيّ (ت643هـ)، مُعزِّيًا الملك عماد الدّين أبا الفتح عثمان بن يوسف بن أيّوب بن شاذي – صاحب الديار المصرِيَّة: 
[الطّويل]

	أجَلْ كُلُّ خَلقٍ هَالِكُ وَلَهُ أجَلْ
 
	إنْ هُوَ أَملَى في الحَيَاةِ لَهُ الأمَلْ
  

	فَلا فَرقَ مَا بَيْنَ الجَهُولِ وَذِي الحِجَى
 
	لَدَى المَوتِ وَالرَّعدِيدِ ذي الجُبْنِ والبَطَلْ
  

	وَيَستَخرِجُ الحيتَانَ مِن قَعرِ زِاخِرٍ
 
	وَيَستَنزِلُ الأوعَالَ من شَاهِقِ الطَّلَلْ
  

	وَلَيسَ بِنَاءٍ عنهُ ما طَارَ فَاعتَلَى
 
	وَلا مفلتٍ مِنهُ الَّذِي غَارَ فَاستَفَلْ
  

	لَقَد طَاحَ بِالملكِ العَزِيزِ حِمَامُهُ
 
	وكَمْ ظَنَّ أنْ مَا لِلحِمَامِ بِهِ قِبَلْ
  

	وأقفرَ مِنهُ الدِّسْتُ بَعدَ امتِلائِهِ
 
	إذا حَلَّ بِالمَهَابَةِ وَالجَذَلْ(
)
  


إنَّ النَّصَّ يحمل نظرة تأمّلِيَّة عميقة إلى حتمِيَّةِ الموت، وإنَّ كُلَّ كائِنٍ حَيٍّ على وجه الأرض يُسلِّمُ بقدرِ الله تعالى بخَلقِهِ، وإنَّ هذه الحياة مهما طالت ما هي إلا دار انتقال وزوال إلى حياة أخرى، لذلك كانت هذه الفكرة هي البؤرة العميقة الَّتِي انطلق منها الشَّاعِرُ في تعازيه، ليواسي أصحاب النَّكبة بمصابهم وحثّهم على حُسنِ الصَّبرِ.

أمَّا من ناحية صدق العاطفة والتجربة الشِّعرِيَّة في التَّعزِيَةِ فلها وصف خاص تقوم عليه، فإنَّهُ ليس شرطًا أن يكون الشَّاعرُ قد عانى التَّجربة بنفسِهِ حتّى يصفها، إنَّما يكتفي بِأنَّهُ لحظها وعرف بفكرة عناصرها وآمن بها، ودبَّتْ في نفسِهِ محياها، فبخياله الخصب المتفتِّح يستطيع أن يهزَّ عواطف المخاطب، وكأنَّه صاحب المصاب(
)، ومثال ذلك نجده في نَصِّ إسماعيل بن برنقش بن عبد الله أبي الفداء السّنجاريّ العماديّ يُغزي الملك الأشرف أبا الفتح موسى بن أبي بكر بن أيّوب في أخ له من أمِّهِ اسمه يوسف: 
[الطّويل]

	دُمُوعُ المَعَالي وَالمَكارِمِ ذُرَّفُ
 
	وَرَبْعُ العُلا قَاعٌ لِفَقدِكَ صَفْصَفُ
  

	غَدَا الجَودُ وَالمَعرُوفُ في اللَّحدِ ثَاوِيًا
 
	غَدَاة ثَوَى في ذَلِكَ اللَّحدِ يُوسُفُ
  

	فتى خَطَفَتْ كَفُّ المَنِيَّةِ رُوحَهُ
 
	وَقَد كَانَ لِلأروَاحِ بالبيضِ يَخطِفُ
  

	سَقَتهُ لَيَالي الدَّهرِ كأسَ حِمَامِهَا
 
	وكَانَ يُسَقِّي الموتَ في الرَّوعِ يُعرَفُ
  

	فَيَا حَسرَتَا لَو يَنفَعُ المَرءَ حَسرَةٌ
 
	وَيَا أَسَفَا لَو كَانَ يُجدِي التَّأسُّفُ
  

	وَكانَت عَلَى الأرزاءِ نَفسِي قَوِيَّةُ
 
	وَلكنَّهَا عَن حَملِ ذَا الرُّزءِ تَضْعُفُ(
)
  


على الرّغم من أنَّ الشَّاعِرَ قدَّمَ تعزية مليئةً بذرفِ الدّموع الحِرى وقوّة سطوة المنيَّة والحسرة والأسى، وكُلّ ما فيه من مبالغات وتهويل من شأن الميِّتِ وما تركه من صدوع في الدُّنيا، وما هي إلاّ مُجاملات شعريَّة خالية من العاطفة المُتَّقدة، تطلَّبها الموقف ليجعل صاحب العزاء يُحِسُّ بأنَّ الشَّاعِرَ يُشاركه الألم(
).

أمَّا أهمُّ أشكال التّعزية هو التأبين القائم على وضع طريقة لعزاء مَن فُقِدُوا، وهو ليس نواحًا، بل هو أدنى الثَّناء منه إلى الحزن الخالص، فالشَّاعِرُ فيه لا يُعبِّرُ عن حُزنِهِ هو، إنَّما يُعبِّرُ عن حُزنِ الجماعة، وما فقدته في هذا الفرد المهم من أفرادها، لذلك يُسجِّلُ فضائله ويُلِحُ في هذا التَّسجيل، وكأنَّهُ يُريدُ أن يحفرها في ذاكرة التَّاريخ حتّى لا تُنسى على مَرِّ الزَّمنِ(
)، وخير مثال على ذلك ما نلمحه في نَصِّ علي بن أحمد بن عثمان بن أبي الجيش البوازيجي (و604هـ)، يُعزِّي الأمير ناصر الدّين محمد بن قرطايا رحمه الله بوفاة الملك العزيز صاحب حلب، وكان مرض بها الملك العزيز، فحُمِلَ إلى حلب فتوفي بها في سنة أربع وثلاثين وستمائة: 
                                                                         [ الكامل]
	كُلُّ باقٍ إلى الفَنَاءِ يُعَادُ
 
	وَالمَنَايَا فَقِيدُهَا لا يُعَادُ
  

	أحرَمَ اللَّهُ حَارِمًا هَاطِلَ المُزنِ
 
	وَلا اخْضَرَّ عُودُهَا المَيَّادُ
  

	أعدَمَتْنَا المَلكَ العَزيزَ وَمَنْ
 
	كَانَتْ مُلُوكُ الدُّنيَّا بِهِ تَقتَادُ
  

	مَلِكٌ كَانَ فيه للطَّالِبِ الرَّاجي
 
	عَطَاءٌ وَلِلخُصُومِ عِنَادُ
  

	مَا لِدَهرٍ قَضَى عَلَينَا بِتَفرِيقِ
 
	مَلِيكٍ بَقَاؤُهُ مُرتَادُ(
)
  


نلحظ في هذا النَّصِّ أنَّ العزاء ظاهر التَّفجُّعِ بين الحسرة والألم مخلوطًا بالتَّلهُّفِ والأسف والاستعظام؛ لأنَّ الميِّتَ ملكٌ كبيرٌ وله سطوة في عصره، وهذا فرضته الحياة الاجتماعِيَّة وأصبح على الشَّاعِرِ أن يُقَدِّمَ التَّعازي، فأصبح فاقدًا للعاطفة الصَّادقة المُتَّقِدَةِ، فلم يكُن مفجوعًا بفقد الملك، إنَّما هو قائم على التّصنُّعِ اللّفظيّ الَّذِي أفضتهُ المُجامَلَةُ الأدَبِيَّةُ والاجتماعِيَّة، لكن بخيالِهِ الخَصبِ استطاع أن يَزُجَّ بمجموعةٍ من المشاهِدِ الظَّاهِرَةِ الَّتِي تجعل شخص الأمير يُحِسُّ بمُشارَكَتِهِ الحُزنَ الصَّارِخَ وَالتَّجرِبَةَ الشِّعرِيَّةَ الَّتِي لمْ يَعِشْ تفاصيلها.

المبحث الثَّاني

شعرُ المجالِسِ والـمُناظراتِ الرسمية
المبحث الثَّاني

شعرُ المجالِسِ والـمُناظراتِ الرسمية 
قد تنوّعت موضوعات أشعار هذه المجالس تبعًا لميل المجتمع من شعر، وتذوّقهم إيّاه أيًّا كان موضوعه، وهذا فسح المجال للشّعراء في الإلحاح على أنماط معيّنة مختصّة بتلك المجالس، لإدراكهم اهتمامهم بها، وميلهم إليها، وحرصهم على أن ينالوا الرّضا والجائزة من أرباب الطبقة الحاكمة، فاحتلَّ شعر المجالس والمناظرات لما حمله من أنواع شعرِيَّة تتمثّل بالبديهة والارتجال والألغاز الشعرِيَّة والمناظرات الّتي يطرحها الشعراء الوافدون عليهم والمجالسون لهم بحثًا عن صلات، وحوافز ودِّيَّة، وما دِّيَّة وفنِّيَّة، وإرضاء لنفسِيَّة الحُكّام(
)، وشعراء قلائد الجمان كغيرهم من الشعراء صوّروا ما يدور في هذه المجالس، فعكس شعرهم أهم مظاهر الحياة الاجتماعيَّة وأثرها آنذاك والّتي سيُبيّنها البحث على النحو الآتي :

1. شعر الفطنة والذّكاء (البديهة والارتجال)

إنَّ من آثار الحياة الاجتِمَاعِيَّة وتطوّرها هو بروز شعر يصوِّر جانبًا مُهِمًّا من جوانب هذه الحياة، وفي أغلب أنماطه يُحاكي رجالات الطّبقة الحاكمة، وما تولّده المواقف الاجتِمَاعِيَّة من اختلاجات نفسِيَّة ينتج عنها نمطان اجتماعِيَّان هما البديهة والارتجال، فالبديهة هي "الكلام الَّذِي يقوله قائِلُهُ مفاجأة دون إعداد أو تحضير"(
)، أي إنَّهُ وليد اللحظة الشّعورِيَّة الَّتِي يُنتجها اللاوعي الباطني، أمَّا الارتجال فهو نابع من اقتدار الشَّاعِرِ على القول من غير فكرة ولا أهبة(
)، أي إنَّ الشَّاعِرَ يقوله من دون روِيَّة أو إعمال فكر(
)،وإنَّ كُلَّ واحدٍ منهما مكمّل للآخر، إذ لا يُمكن للارتجال أن يقومَ بدون بديهة، لذلك فإنَّهما صنوان لا يفترقان، ومن صفاتهما الطّبع، إذ إنَّ ذا البديهة لديه خبرة لغوية يحتاج إلى موقف يؤجج العاطفة  والمرتجل يوصف دائمًا بِأنَّهُ مطبوع على السّجِيَّة لا تَكَلُّفَ فيه(
)، بكل ما يبوح به من شعر وما يحمله من مضامين، والّذي سنتطرّق إليه ضمن البحث، وهو أهم البواعث الاجتِمَاعِيَّة الَّتِي انتجت هذا الشّعر مع أهم السّمات الَّتِي انماز بها.

ومن بواعث هذا الشّعر هي مجالس الطّبقة الحاكمة الَّتِي دأب الحكام على امتحان بديهة الشّعراء وقدرتهم على الارتجال، فكان القدير منهم ينال من الجوائز ما يتناسب وسرعة بديهته وإجادة قوله(
)، وخير مثال على هذا الباعث ما نجده في نَصِّ علي بن محمود بن عيسى التّنوحي الحمصي حينما اقتضى عليه الملك الأمجد أن ينظم في الرّوض والسَّواقي فقال بديهًا: 
[الرّجز]

	كأنَّهَا صَوَارِمٌ مِنْ فِضَّةٍ
 
	قَدْ جُرِّدَتْ مِنْ قُربِ الزَّبرْجَدِ
  

	وَجَنَّةٌ قَدْ فُرِشَتْ أرجَاؤُهَا
 
	بِسُندُسٍ مُقَضَّبٍ مُعَمَّدِ
  

	قَد رَقَمَتْ كَفُّ النَّسيمِ بُردَهَا
 
	بِعَندَمٍ وِفِضَّةٍ وَعَسجَدِ
  

	كأنَّما قد سَرَقَتْ خَلائِقًا
 
	مِنْ بَعضِ أخلاقِ المَلِيكِ الأمجَدِ(
)
  


إنَّ طلب الملك في هذا الموقف الاجتماعِيّ الشِّعرِيّ جعل الشَّاعرَ يدخل في عالم من التّركيز في محاولة لاستدعاء الذّاكرة الَّتِي تُفصِحُ عن شاعِرِيَّتِهِ الفذّة التي يستطيع منها جذب أسماع المتلقِّي والتعبير عن الموقف المراد التعبير عنه بجدية وبلاغة.
ومن البواعث والمنطلقات الَّتِي تسعى الطّبقة الحاكمة إلى إثباتها لجوؤهم إلى اختبار بديهة الشَّاعر وقُوَّتِهِ على الارتجالِ؛ لأنَّ الشَّاعِرَ لا يكون في أغلب الأحيان جديرًا بوصفه شاعرًا إن لم تكن لهُ القدرة على قول الشّعر ارتجالاً أو على البديهة متى ما طلب منه ذلك، والّذي كان سائدًا وما كان ذلك سائدا في المجتمع العبّاسيّ(
)، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ يوسف بن سُليمان بن صالح المعروف بابن الكِتَّانيّ، فقال ارتجالاً عندما طلب منه الملك الصَّالح محمود بن محمد أبياتًا تُكتب على باب المجاز: 
[المُنسرح]

	جَازَ بِبَابِ المَجَازِ مَحمُودُ
 
	فَسَالَ مِن سَيبِ كفِّهِ الجُودُ
  

	في دُوَلٍ مَا يَزَالُ يَكنُفُهَا السَّ
 
	عْدُ وَتَعنُو لهَا الصَّنادِيدُ
  

	لا زَالَت النَّيِّرَاتُ تَخْدُمُ عَلْ
 
	يَاهُ رُكُوعًا وَالبِيضُ وَالسُّودُ
  

	مَا سَجَعَ الطَّيرُ في الأَرَاكِ وَمَا
 
	رَجَّعَ خَلْفَ الرِّكَابِ غِرِّيدُ(
)
  


قد عمد الشَّاعِرُ في هذا النَّصِّ على الاتِّكاءِ على أشكال اتّخذها من ردود الأفعال على البديهة والارتجال والّتي تتمثَّل في قدرة الأبيات المُرتجلة على التأثير في عاطفة المُتلَقِّي وإثارة هذه العاطفة، وقد يعود ذلك إلى قوَّة الأبيات فنِيًّا أو ما تحمله من معانٍ اجتماعِيَّةٍ تجعل المُتَلَقِّيَ ينظرُ إلى الشَّاعِرِ نظرةَ إعجابٍ وإكبارٍ مع إحساسه بقوَّة خيال الشَّاعِر وقدرته على الارتجال(
).

ومن بواعث قول هذا الشّعر هي الشّاعِرِيَّة الفذّة الَّتِي ليس لها حدود، إِنَّمَا يُنمِّيها الشَّاعِرُ وَيُطَوِّرُها بالدّربة المُستمِرَّة والمران الطّويل اللّذين يُساعدان كثيرًا في نمو الشّاعِرِيَّة وتطويرها واكتمالها، مع توافّر ذاكرة قوِيَّة وحافظة سريعة تُفضي إلى ذكريات مشحونة يتم ربط بعضها ببعض فتنفجر طاقة نتيجتها صورة شعرِيَّة مُتلازمة يستطيع استحضارها في أي وقت(
)، وخير مثال عن ذلك نجده في قول إبراهيم بن عبد الكريم بن أبي السّعادات البغدادِيّ (ت628هـ) حينما قال ارتجالاً يصف سيفًا وقد سَلَّ ذلك بحضرة السُلطان أتابك الملك الطّاهر عز الدّين مسعود بن أرسلان شاه: 
[الطّويل]

	وَأبيَضَ مِنْ طَبعِ الهُنُودِ تَخَالُهُ
 
	إذا هَزَّ في الهَيجَا سَنًى مُتَلَهِّبَا
  

	مَتَى سَلَّهُ السُّلطَانُ مَسعُودُ لَمْ تَجِدْ
 
	أُسُودَ الشَّرى عَنْ مَنْهَلِ المَوتِ مَهْرَبَا
  

	حُسَامُ وَغًى مُذْ فُضِّضَتْ شَفَرَاتُهُ
 
	صِقَالاً غَدَا لِلهَامِ في الحَربِ مَذْهَبَا(
)
  


ومن البواعث الأخرى لقول هذا الشّعر هو أنَّ بعض الخلفاء والملوك يحاول إشاعة جو من المرح فيطلب من الشَّاعِرِ قول الشّعر على البديهة في موضوعات التّسلِيَة(
)، وخير مثال على ذلك ما نلحظه في نَصِّ أسعد بن مهذب بن زكريًّا أبي المكارم المصري، فقد أنشد بحضرة السّلطان الملك الظّاهر بحلب وقد حان سقوط الثّلج، فأشار عليه السّلطان أن يعمل فيه شيئًا فأنشد بديهة:

[البسيط]

	قَد قُلتُ لَمَّا رَأيتُ الثَّلجَ مُنبَسِطًا
 
	عَلَى البَسيطَةِ حَتَّى ضَلَّ سَالِكُهَا
  

	مَا بَيَّضَ اللهُ وَجهَ الأرضِ في حَلَبٍ
 
	إلَّا لأنَّ غِيَاثَ الدِّينِ سَالِكُهَا(
)
  


قد حفل النَّصُّ بفاعِلِيَّةٍ اجتِمَاعِيَّةٍ، وفنِيَّةٍ هي السُّرعة والقدرة على الإبداع الأدبيّ والفنّيّ الَّذِي ولَّدَ نوعًا من التّسلية في ذكر وصف الثّلج الَّذِي قرن بياضه وحسنه ببياض أعمال وأخلاق  ممدوحه السّلطان، وهذا يجعله يُحِسُّ بأريَحِيَّةٍ مُستمرَّةِ الأثَرِ في نفس الملك.

 ومن الأمثلة الأخرى عن ذلك نجدها في نَصِّ محمد بن حيدر بن مسعود أبي عبد الله الواسطي (و595هـ)، وقد حضر مجلسًا في جوسق بدمشق مع أميرين، يُلقَّبُ أحدهما بدر الدّين، والآخر بهاء الدّين، وهناك غُلام حسن الصّورة يُقال له: سعدون، فسأله الأمير: أن يُشَبِّهَ محاسنه بشيء من أزهار الجوسق، فقال ارتجالاً: 
[السّريع]

	وَجَوسَقٍ مَرَّتْ لنَا نُزهَةٌ
 
	فيهِ بِأنوَاعِ الرَّياحِينِ
  

	لَم أَرَ شَيْئًا فِيهِ إلاَّ وَبِي
 
	مِثَالُهُ مِنْ وَجهِ سَعدُونِ
  

	مِن وَجنَةٍ كَالوَردِ مُحمَرَّةٍ
 
	وَحَاجِبٍ كَالآسِ مَقرُونِ(
)
  


إنَّ ثّقافة للشّاعِرِ الَّتِي أنتجتها الحياة الاجتماعيَّة كأثر من آثارها المُهِمَّة جعلته يدعو قريحته لما شاء نظمه في بديهته ورويته، فيقود الكلام كما يُريد من غير اقتناء لكتب أو اعتناء بالطّلب الموجّه له ولا رسوخ في الأدب، إِنَّمَا كان غايته الطّبع من خلال سرعة ألفاظه وبراعة أوصافه ونزاهة شمائله، كلها وقفت مُرتكزًا في أن يضع نصَّه الإبداعي ارتجالاً(
)، فتأتيه المعاني إرسالاً وتنثال عليه الألفاظ انثيالاً يُتيح له أن ينتقي منها ما يُفيد الموقف الشّعري بسرعة خاطفة من غير روِيَّةٍ بعيدة عن التّلكّؤ الَّذِي يُجهض الأجوبة الحاضرة الَّتِي تدُلُّ على قُوَّةِ ملحوظة صاحبها وقوّة بديهته، وجعل المُتلقّين (الأميرين) يستشعران حبكة الشَّاعِرِ وفحولته.

ومن البواعث الاجتِمَاعِيَّة لقولِ هذا الشّعرِ هو التّنافس بين الشّعراء وهو ما كان يدفع بعضهم إلى ارتجال الشّعر؛ ليُظهِرَ أنَّهُ أقدر من نظيره في حضرة ومجلس الطّبقة الحاكمة(
)، وخير مثال عن ذلك ما نجده في نَصِّ يحيى بن وثاب بن عبد الأعلى الكاتب المصري الليثي الكتابي (ت630هـ)، وقال وقد سأله جماعة من غلمان الملك المنصور في حضرته ممن يقول الشّعر أن يقول في النرد شيئًا وهي بين أيديهم يلعبون بها، فقال ارتجالاً: 

[السّريع]

	كَأنَّمَا النَّرْدُ وَقَدْ صُفِّفَتْ
 
	جَيشَانِ مِنْ زنْجٍ وَمِنْ تُركِ
  

	وَقْعَاتُهَا مَا بَيْنَهَا أَشْبَهَتْ
 
	وَقَائِعَ المَنصُورِ في الشِّركِ(
)
  


إنَّ النَّصَّ يشي ببراعة أدبيَّة عالية ناتجة عن قدرة روحانِيَّة في جبلة بشرِيَّة متمثّلة بشخص الشَّاعِرِ، وقد أظهر هذا النَّصّ حالة التّفوُّق الذّهني، والمعرِفي، والثّقافي على أقرانه الشُّعراء الَّذِينَ حفلت بهم مجالس الملوك، من تقديم رد ارتجالي يتجسّد بتقديم وصف للّعب بالنّرد على أنَّهُ ساحة معركة بها جيش المنصور من جهة وجيش المدائن من جهة أخرى، وكيف يوقع المنصور أعداءه بالشّرك ويمنيهم بالهزيمة.

أمَّا أهم خصائص هذا الشّعر الَّذِي يعكس جانبًا مُهِمًّا من جوانب الحياة الاجتِمَاعِيَّة الَّتِي يُجسّد بوساطتها"وحدة الخاطر، ونفاذ الطبع؛ وسرعة النظم، يرتجل القول ارتجالاً، ويأتي به عفوًا صفوًا، فلا يقعد به عن قوم قد تعبوا وكدوا أنفسهم وجاهدوا خواطرهم"(
)، وخير ما يمثّل هذه الخصيصة ما نجده في نص محمد بن إبراهيم بن أبي عبد الله المازني البكري حينما كان قاعدًا في مجلس الأمير زين الدين يعقوب بن الحمصي بالقاهرة في دار مظفّر، وقد قدمها رسولاً من الملك المجاهد أسد الدّين شركوه بن محمد بن شاذي صاحب حمص، إلى خدمة الملك محمد فناوله قدحًا، ثم فطن فقال بديهًا للتّعبير عن ذلك: 
[الطّويل]

	وَكَم مِنْ يَدٍ قَبَّلتُهَا دَامَ بَطْشُهَا
 
	بِأَعدَائِهَا وَالدَّهْرُ يُسعِدُهَا مَعًا
  

	سَعَى قَاصِدًا يَبْغِي نَدَاهَا إجَابَةً
 
	فَنَادَى النَّدَى يُهَنِّيكَ يَا سَاعِيًا سَعَى(
)
  


في هذا النّصِّ أدَّت الموهبة دورًا كبيرًا في النّظم من سرعة الخاطرة، حينما يوظف الشَّاعِرُ مناسبة النّظم بديهةً إلى مدح الملك لنيل رضاه وكسب جائزته، فهو يذكر صنفين مُتلازمين فيه هما شدّة بطشه بأعدائه، والكرم والمروءة والعطايا الَّتِي يُسبغها على طالبيها، ويركز القول على جود الممدوح وكرمه، سعيًا منه لنيل العطاء في ذلك المجلس، مُستعينًا بأدواته الشّعرِيَّةِ الَّتِي يصوغ بها الموقف ويصوّره، وهما اللُّغَة والخيال الخصب اللّذان يُسعفانه في تلك اللّحظة الآنية الخاطفة الَّتِي تُجسّد قوّة ملحوظاته.

ومن أمثلة ما ينطبق على هذه السّمة أيضًا ما نجده في نَصِّ محمد بن القاسم بن هبة الله، أبي عبد الله بن أبي محمد الطّبيب الحكيم، وقد أنشده بديهة لابن الشّعار بسنجار في ربيع الأوّل سنة ثمان وعشرين وستمائه في حضرة السّلطان الملك الأشرف شاه أرمن رحمه الله موجّهًا إليه بديهة فيقول: 

[الكامل]

	يَا أيُّها المَلِكُ الَّذِي بِعُلُومِهِ
 
	أصبَحْتُ بَينَ يَدَيهِ كَالمُتَعَلِّمِ
  

	أبدَعْتَ فِيمَا قُلتَ حَتَّى لَمْ يَقُلْ
 
	أَحَدٌ بِأَنَّ الفَضلَ لِلمُتَقَدِّمِ(
)
  


قد أفاد الشَّاعِرُ في هذا النَّصِّ من حدث علمي قد حصل في مجلس الملك الأشرف، وسعى إلى توظيفه حاضِرًا لإضفاء جو من الأريحِيَّة النفسيّة، وذلك بمجموعة من الإطراءات الَّتِي تخلّلت النَّصَّ منها (صاحب الفضل) و(صاحب العلم والمعرفة) و(الإبداع في القول والفعل) فهذه كلها تجعل المتلقّي يُحِسُّ بنشوة الرّفعة والسّمو الَّتِي أسبغها الشَّاعِرُ عليه، لتكون كفيلة بجذب أسماع الملك وأنظاره إليه.

وكذلك نلحظ مثالاً آخر عن ذلك فيما نجده في نَصِّ محمد بن يوسف بن مسعود (و593هـ) في الملك الأشرف مظفّر الدّين وكان معه في الخيمة بحباب التّركمان بين حماة وحلب عند رجوعه من جهاده، وقد لسعته عقرب من كفّه فانشأ ارتجالاً: 
[السّريع]

	يَا مَلِكَ الأرضِ وَكَهفَ الوَرَى
 
	وَمَن إلى سَاحَتِهِ المَهرَبُ
  

	مَا لَسَعَتْ كَفَّكَ عَن هَفوَةٍ
 
	أُقْسِمُ مِنْهَا هَذِهِ العَقرَبُ
  

	لَكِن رَأَتْهُ وَهُوَ سُمٌّ عَلَى
 
	مَالِك لا يُرقَى وَلا يَذهَبُ(
)
  


ومِمَّا ينماز به البديهة والارتجال أنَّ الشَّاعِرَ بهما يعمد إلى الغوص في الفكر مع إبراز عنصر الاجتذاب الَّذِي يقوم على "المفاجأة الَّتِي لم يكُنْ القارئ يتصّور إمكانها"(
)، ومثال ذلك ما نجده في نّصِّ علي بن محمود أبي الحسن الكوفي (ت639هـ) حينما وصل إلى الملك الرّحيم بدر الدّين خلعة صفراء من السّلطان الملك الأشرف، وذكر أنَّهَا كانت قبل ذلك على السّلطان الملك الكامل ناصر الدّين أبي المعالي، وذلك عقيب فتح دمياط فقال بديهة: 
[الطّويل]

	أطَاعَكَ مَا تَحْتَ المَجَرَّةِ صَاغِرًا
 
	وَدَانَت لَكَ الدُّنيَا وَهَانَتْ صِعَابُهَا
  

	وَوَافَتْكَ أثوَابُ الجِهَادِ غُبَارُهَا
 
	شِفَاءٌ وَذُخْرٌ في المَعَادِ ثَوَابُهَا
  

	حَيًّا أشرَفِيًّا كَامِلِيًّا وَفَتْ بِهِ
 
	مَوَدَّاتُ صِدقٍ لا يَخَافُ انقِضَابُهَا
  

	كَسَتْ أَوجُهَ الحُسَّادِ صُفْرَةُ لَونِهَا
 
	وَأبَعَدَهُمْ بِالسُّحْقِ عَنْكَ اقتِرَابُهَا
  

	لَوَى فَتْحُ دِميَاطَ الأعَادِي فَبَعضُهَا
 
	قَضَى نَحبَهُ وَالبَعضُ ذَلَّتْ رِقَابُهَا(
)
  


قد أفاد الشَّاعِرُ من عنصر المفاجئة الَّذِي ولدته البديهة فعمل على ظهور محمولات دلاليَّة للنَّص ولَّدَت قدرة تعبيريَّة متوائمة الأطراف أنتجها المشهد الشّعري البديهي من مرتكزات، أهمّها الهدية المتمثّلة بالخلعة فهي عنصر مادي محسوس، وما يتبعها من عناصر معنويَّة تتمثّل بالشّجاعة، والقوّة، والكرم، والإقدام، والإباء، فهذه كلّها عناصر أتّكأ عليها الشَّاعِرُ ليُقَوِّمَ المشهد ويؤججه وليجذب أسماع السلطان إليه.

وقول يحيى بن عيسى بن إبراهيم، أبو الحسن الأعرابي الحميري (ت649هـ) حين سمع عن الملك النّاصر صلاح الدّين داود بن عيسى بن أبي بكر بن أيّوب قد أخرج الفرنج من بيت المقدس وأزالهم عنه وصار بيد المسلمين، وذكر أنَّهُ عمل هذه الأبيات ارتجالاً، مستندًا في ذلك الى عنصر الاجتذاب: 

[السّريع]

	المَسجِدُ الأقصَى لَهُ عَادَةٌ
 
	سَارَتْ فَصَارَتْ مَثَلًا سَائِرا
  

	إذا غَدَا لِلكُفرِ مُستَوطِنًا
 
	أن يَبعَثَ اللهُ لَهُ نَاصِرَا
  

	فَنَاصِرٌ طَهَّرَهُ أوَّلاً
 
	وَنَاصِرٌ طَهَّرَهُ آخِرَا(
)
  


في هذا النَّصِّ ترسّخت في نفس الشَّاعِر روح شعبية الهِمَّة الَّتِي بسببها هو سمعة تحرير القدس من الصّليبيّين، وأصابتهم بحالة من النّكوص، والهزيمة النّكراء المخبوءة تحت عباءة هذا الرّمز الدّيني، وهو بيت المقدس الَّذِي له مكانة دينِيَّة عند المسلمين، فكانت سرعة البديهة سببًا في توليد الارتجال الَّذِي جَسَّدَ المشهد الشّعري في تأجيج روح الشّجاعة لدى المخاطبين وإبراز عنصر الجذب غير المتوقّع الحصول، الّذي استطاع الشاعر به أن يبثّ به شخصِيَّة لها مرجعِيَّة تاريخِيَّة لها حضور مهيمن وفعّال، وهي شخصِيَّة الملك صلاح الدّين الأيّوبي.

كذلك تكمن القيمة الاجتماعيّة لهذا النمط الشّعري في مدى فاعِلِيَّته في بعث الإثارة في نفس المتلَقِّي من جعل الكلمة إذا خرجت من القلب وقعت في القلب، وإذا خرجت من اللّسان لم تتجاوز الآذان(
)، ومثال ما يتركه هذا الشعر من أثر نجده في نَصِّ عمر بن المظفّر بن سعيد بن مكي المعروف باللّغوي (و564هـ)، وذكر أنَّهُ كان بباب الصّاحب شرف الدّين أبي البركات المستوفي، فدخل فخر الدّين عثمان والجمال علي بن أبي منصور على الصّاحب، وبقي هو على الباب فعمل بيتين ارتجالاً، فأذن له في الدّخول وهما: 

[البسيط]

	مَولايَ لازِلتَ مَأمُولاً وَمُقتَدِرًا
 
	تُرجَى وَتُخشَى لِيَومِ النَّفعِ وَالضَّرَر
  

	هذَا عَلِيُّ وَعُثمَانٌ قَدِ اجتَمَعَا
 
	فَكَيفَ تَعتَلُّ يَا مَولايَ عَن عُمَر(
)
  


إنَّ الرّجاء والشّكوى الَّتِي تشظّت في النّصِّ عن طريق الومضة الارتجالِيَّة في البيتين تُفصح عن عاطفة صادقة كون كلماتها موجبة خارجة من القلب، فلا يُمكن لها أن تتجاوز القلب، وهذا بدوره أثار الوزير المستوفي وجعله يسمح له بالدّخول إلى مجلسه وطلب حاجته الَّتِي أتى من أجلها، مع ثقته بِأنَّهُ سينال مُرادَهُ وعطاياهُ.

وقول علي بن عبد الوهاب بن عبد الله العّجمي (و599هـ) في الأمير جمال الدّولة إقبال، وهو يومئذٍ نائب الدّولة الصّلاحِيَّة النّاصِرِيَّة بحلب، وأنشأ ذلك ارتجالاً: 
[الكامل]

	شَرَفًا لِدَولَتِنَا وَفَخرًا إذ غَدَتْ
 
	تَتَوَسَّمُ الإقبَالَ مِنْ إقبَالِهَا
  

	تَاهَتْ بِأنوَارِ السَّنَاءِ جَلالَةً
 
	وَزَهَتْ فَكَانَ جَمَالُهَا بِجَمَالِهَا(
)
  


قد انماز النَّصُّ الارتجالي للشّاعِرِ باللّطافة الفَنِّيَّةِ في الألفاظ والمعاني من خلال استعمال الشَّاعِر لممهدات تجعل المخاطب (الأمير) يُحِسُّ بالعزيمة من خلال تشغيل انثيالات دلالِيَّة منها (شرف دولتنا) و(تتوسّم الإقبال) و(أنوار السناء جلالة) فهذه كلّها تحفز مديات التّأويل المتراكمة والمثقلة بالإيحاءات المترعة بالمعنويّات الَّتِي تمنح النّصَّ فاعِلِيَّةً خاطِفَةً تأسر القلوب والعقول وتمنح التّجربة الارتجالِيَّة بُعدًا اجتماعيًّا مُتكاملاً.

ومِمَّا ينماز به أيضًا شعر البديهة والارتجال إنَّهُ يقوم على قصر النّفس والطّاقة الشّعرِيَّة؛ لأنَّ الشّعر "الَّذِي ينظم في مثل هذه الحال بعامّة، سيكون من نوع المقطعات أو القصائد القصار، وهذا ما كان، فأغلب ما ذكر من شعر المرتجل ينحو نحو المقطعات"(
)، ومن خلال الاستقراء وجد البحث شيوع المقطعات في هذا الشّعر، ومثال ودليل ذلك ما نجده في نص هبة الله بن محمد بن شكر المعروف بابن العصَّار الَّذِي قاله في مجلس الملك الأشرف في غلام كان واقفًا في خدمة الملك، فجازت الشّمس عليه فاستتر منها، فأنشد ابن العصّار المصري مرتجلاً: 
[البسيط]

	وَغُصنُ بَانٍ قُلُوبُ النَّاسِ قَاطِبَةً
 
	مِنهُ عَلَى خَطَرٍ إِن مَاسَ أو خَطَرَا
  

	بَدَا فَأبْدَا أَعلاهُ لَنَا قَمَرًا
 
	فِيهِ مِنَ الحُسْنِ مَا لِلعَقلِ قَدْ قَمَرَا
  

	هُوَ الغَزَالُ وَلَكِنْ قَدْ عَجِبْتُ لَهُ
 
	مِنَ الغَزَالَةِ مُذْ زَارَتهُ إذ نَفَرَا
  

	وَظَلَّ مُحتَجِبًا عَنْهَا وَمُستَتِرًا
 
	مِنهَا وَنُورَاهُمَا لِلنّاسِ قَدْ ظَهَرَا
  

	فَقُلتُ: حَسبُكَ لا يُخشَى اجتِمَاعُكُمَا
 
	فَالشَّمسُ لا يَنبَغِي لَهَا أَنْ تُدرِكَ: القَمَرَا(
)
  


يتّكئُ النَّصُّ على الأجوبة السّريعة الَّتِي لا يحتاج إسهاب في التّعبير عن الموقف الشّعري الَّذِي مَرَّ به الشّاعرُ، وَإنَّمَا ثقافة تراكُمِيَّة وسرعة خاطرة آنِية استحضرها الشَّاعِرُ من مخرجات الحياة الاجتِمَاعِيَّة، ليُجَسِّدَ من خلالها وضع الأوصاف للغُلامِ وهي (غصن البان) و(بدا لنا قمرا) و(فيه من الحُسن) و(الغزال) أو الَّتِي يُحرّك في أثنائِها المشهد الَّذِي يجذب فيه أنظار الملك، مع اعتماده على توظيف النَّصِّ القرآني الَّذِي يعد معادلاً قويًّا للنّص وهو قوله: (فَالشَّمسُ لا يَنبَغِي لَهَا أَنْ تُدرِكَ: القَمَرَا) فهذه إصلاحات دينِيَّة تُنَمِّي الوازع الدّيني وتحفظ هيبة المجلس وصاحبه، وتزيد النَّصَّ طلاوة.

وكذلك من المواقف والأشكال الَّتِي يفضيها هذا الشعر والّتي تمنح التّجربة الشّعرِيَّة سمة فنّيَّة هي "قدرة الشَّاعِرِ على النّظم ارتجالاً وعلى البديهة تجعل المتلقِّي ينظر إليه نظرة إعجاب وإكبار، ولا سيما إذا ما كان المتلقّي ممن يروق لهم الشّعر ويستعذبونه، وهذا ما كان عليه أكثر الخلفاء والملوك والسّلطان والولاة وعامّة المجتمع العبّاسي"(
)، وخير مثال على ذلك ما نلحظه في نَصِّ يوسف بن سُليمان بن صالح بن رهج، إذ قال ارتجالاً حينما طلب منه الملك الصّالح محمود بن محمد أبياتًا فكتب على باب عرضي:

[مخلع البسيط]

	حَلَّ بأرجَائِكَ السُّعُودُ
 
	وَلا... عَرشكَ المَجِيدُ
  

	وَلا غَدَا عَن ذَرَاكَ وَفدٌ
 
	إِلاَّ وَقَدْ نَالَ مَا تُريدُ
  

	وَلا بَرِحْتَ الزَّمَانَ تَعلُو
 
	في نِعَمٍ مَا لَهَا نُفُودُ
  

	مُمَتَّعًا بِالبَقَاءِ تَأتِي
 
	قَسْرًا إلى بَابِكَ الأُسُودُ
  

	مَا سَجَعَ الطَّيرُ فَوقَ غُصنِ
 
	مُغَرِّدًا وَالحَيَا يَجُودُ(
)
  


2. الألغاز والأحاجي: 
لقد شكّل هذا الضّرب من الشّعر حضورًا واضِحًا لدى الشّعراء، لذلك ارتدى لبوس التّسلِية الاجتِمَاعِيَّة واستعمله الشّعراء في تراسلهم وتفكههم، ورياضتهم الذّهنِيَّة واستنفذ كثيرًا من نشاطهم(
)، وكان بعض الشعراء يتبارون به في مجالس الطّبقة الحاكمة، ومثال ذلك ما نجده في قول يوسف بن مسعود بن بركة، أبي المحاسن الشّيباني المعروف بابن عرّاج (ت615هـ) ملغّزًا بالثّلج في مجلس الملك الأشرف مظفّر الدّين موسى، وقد كان عنده مجموعة من الشّعراء لكنّهم لم يعرفوا الجواب: 
[السّريع]

	مَا بَالُكُمْ في مَأكَلٍ بَارِدٍ
 
	وَمَشرَبٍ عَذبٍ يُزِيلُ الأوَامْ
  

	نَضرِبُهُ مِن فَرْطٍ إشفَاقنَا
 
	عَلَيهِ أَنْ يَسلبَ ثَوبَ الدَّوَامْ
  

	وَضَربهُ فِيهِ انتِفَاعٌ لَهُ
 
	مَعَ أنَّهُ من نَجْلِ قَومٍ كِرَامْ
  

	تَصْحِيفُهُ يَا ذَا النُّهَى أنَّهُ
 
	مَدِينَةٌ مِنْ بَعدِهَا لا تُرَامْ
  

	وَإنْ لا تُصَحِّفُهُ تَكُنْ ثَانِيًا
 
	جِنْسًا مِن الأثمَارِ قَبلَ التَّمَامْ
  

	وَعَكسُهُ مِنْ بَعْدِ تَصحِيفِهِ
 
	بَلدَةُ مَلِكٍ مِن بِلادِ الشَّامْ(
)
  


وبعد عدم استطاعة الشُّعراء من حَلِّ هذا اللُّغزِ حينًا كانوا في مجلس الملك قدَّمَ جوابًا للشُّعراء في حل هذا اللُّغز وهو قوله: 

	يَا مُلَغزًا في شِعرِهِ سعره
 
	حَسبُكَ قَد أثلَجتَنَا يَا غُلامْ
  

	وَقَدْ أَجَبنَاكَ لِتَفسِيرِهِ
 
	فَافطُن لِمَعنَى قَولِنَا وَالسَّلامْ(
)
  


إنَّ الفطنة والحذاقة الَّلتِين يمتلكهما الشَّاعِرُ الناتجتين عن الثّقافة التّراكُمِيَّة الَّتِي حازها الشَّاعِرُ من إمكانِيَّة لغوِيَّة مع خيال خصب استطاع أن يصوغ لغزًا شِعرِيًّا يستميل به أسماع المتلقّين من الشّعراء وينال به إعجاب الملك بِأنَّهُ يحمل إمكانِيَّة أدبية تتيح له أن يتبوَّأ مكانة اجتِمَاعِيَّة في البلاط، وتعبيرًا عن القدرة الشّعرِيَّة الَّتِي يتفوّق بها على أقرانه الشّعراء بسرعة البديهة، والخاطرة الَّتِي انماز بهما.

إنّ من أسباب ظهور الأحاجي والألغاز هو التّرفيه عن النّفس، وإثبات القدرة على نظم الشّعر، لذلك فُتِنَ العُلماء بهذه الألعاب الذهنِيَّة بسبب صلتهم برجال الطّبقة العُليا وحرصهم على مُجاراة السّادة الكبار فيما يُحِبُّون ويولعون فأصبحَ حب بالأحاجي والشّعر المعمى دليلاً على أنَّ ناظمه يواكب كُلَّ مستطرف في الشّعر(
)، والدّليل على ذلك ما نلحظه في قول محمد بن علي بن محمد، أبي الفضائل الواسطي، المعروف بابن العكبري وقد ألغز اسم الأمير (مسعود) في نَصِّهِ الشّعريّ: 
[الخفيف]

	كُنتُ بَعدَ اسمِ مَن عَلِقْتُ وَلَكِن بِنُعمَاكَ قَد تَسنَّى مُرَادِي
  

	

	ثُلثُ ثَانِيه تِسعَةٌ, وَكَذَا الرّا
 
	بِعُ, عُشرُ الثَّانِي بِغَيرِ ازدِيَادِ
  

	وَإذَا رُمتَ ثُلثهُ فَهُوَ الثَّانِي
 
	أيضًا فَكُنْ لَهُ ذَا انتِقَادِ
  

	وَأَخِيرُ الحُرُوفِ عُشْرٌ لأولا
 
	ها وهذَا اختِصَارُهَا بِاجتِهَادِ
  

	وَإِذَا مَا عكستَ ثَانِيهِ وَالأوّ
 
	ل أخلقُ بِهِ شَرَابَ الأعَادِي
  

	والبسنَّ الثّناءَ مِنِّي عَلَى مجسدك نَشْرَ البَاقِي بِغَيرِ نَفَادِ
  

	لا تَكِلنِي عَلَيهِ إِنْ صَارَ عَينُ ال
 
	فِعلِ فَاءً ياعُدَّتِي وَاعتِمَادِي(
)
  


وبعد أن قدَّم الشَّاعِرُ لغزه الَّذي أودعه في أثناء الأبيات، انبرى له أديب وشاعر اسمه أبو عبد الله الدبيثي مُجيبًا لَهُ وموضِحًا للاسم الَّذِي ألغزَهُ وذلك في قوله: 
[الخفيف]

	أيُّهَا المُلْغِزُ المَجيدُ أَصِخْ لي
 
	عِشْتَ مَا شِئْتَ مُدرِكًا لِلمُرَادِ
  

	قَدْ تَبَيَّنْتُ مَا لَغِزْتَ فَخُذْهُ
 
	فَهُوَ (مَسعُودُ) فُزْتَ بِالإِسْعَادِ
  

	وَابْقَ في نِعمَةٍ تَدُومُ وَمَجْدٍ
 
	صَاعِدٍ مَالِكًا رِقَابَ الأعَادِي(
)
  


في النَّصِّ الأوّل ألغز الشّاعر باسم مسعود، فمن استقراء النَّصِّ، وتمحيصه نلحظ أنَّ في البيت الأوّل أنَّ ثاني حروف مسعود هو حرف السّين وهو يُساوي بحساب الجُمَلِ العدد (60) وثلثه (20) وهو تسع مجموع كلمة (مسعود) الَّذِي يُساوي (180) ورابع الحروف الَّذِي هو الواو تساوي (6) وهو عُشرُ السّين (60) أمَّا البيت الثّاني فثلث ما يُساوي هو 180 عند تقسيمه على 3 فإنَّهُ يُساوي (60) وهو يُساوي ثاني حُروف مسعود وهو السّين، أمَّا في البيت الثّالث، يُشير إلى آخر الحروف وهو الدّال وتساوي (4) وهو عشر أوَّل الحروف ويقصد (الميم) والّتي تساوي (40)، أمَّا البيت الرّابع فيقصد به الحرف الأوّل والثّاني (مس) فإذا عكسناه أصبح (سم) وهو الشّراب الَّذِي يُمنى به أعداؤه أمَّا في البيت الخامس فكأنه يُريد أن يُفصِحَ بالقول عن أن ألبس مديحي الَّذِي يُنشر كثوب يبقى دائِمًا ولا يفنى وهو تكملة لفظة (مس) وهي (عود) ذي الرّائحة الطّيِّبة الَّتِي يُشبِّه ممدوحه بأنَّ عطره يُشبه عطر ونشر العود، فهنا الفضاء التأويلي الَّذِي خلقه اللّغز، جعل الوشائج مُترابطة بينه وبين الطّبقة الحاكمة ولا سيما الأمير الَّذِي ورد في اللّغز فضلاً عن التّسلية والرّياضة الذّهنِيَّة الَّتِي تكسب النَّصَّ بُعدًا جمالِيًّا واجتِماعِيًّا له أثر فاعل في تنمية القدرات الأدبِيَّة، أمَّا النَّصُّ الثَّاني وهو إجابة الدّبيثي على اللُّغز فهو دليل على قوّة البديهة والملاحظة في حلّه للّغز الَّذِي قدحه الشَّاعِرُ، ودليل على السّعة المعرِفِيَّة الَّتِي يمتلكها من خلال ردِّهِ الجواب على نفس الوزن والقافِيَةِ، والّذي مثّله بحر الخفيف وقافية الدّال) 
 )
أمَّا أهم أشكال الألغاز فهو المعمى وهو: "قول يستخرج منه كلمة فأكثر بطريق الرّمز والإيماء بحيث يتقبّله الذّوق السّليم، ويكون له في نفسه معنى وراء المعنى المقصود في التّعمية"(
)، ومن أمثلة ذلك ما نجده في قول أحمد بن عمر بن أحمد، أبي محمد الفقيه الحنفي الكفرعزِّي (ت637هـ)، ملغزًا في الدّيك إلى الوزير شرف الدّين أبي البركات المستوفي: 
[الطّويل]

	وَمَا قَائِمٌ في لَيلِهِ مُتَهَجِّدٌ
 
	وَيَزنِي نَهَارًا وَالخَلائِقُ تَشهَدُ
  

	وَلا عُقْرَ في ذَا الوَطْءِ وَالحَدُّ سَاقِطُ
 
	وَلا غُسْلَ فِيهِ كَيْفَ ذَا الأَمْرُ يُوجَدُ
  

	يَبِرُّ إذا مَا كَانَ طِفلًا بِأُمِّهِ
 
	وَتَحْنُو عَلَيْهِ الأمُّ خَوفًا وَتَرعُدُ
  

	إذا مَا أَتَى حَولًا عَلَيْهِ يَكُنْ لَهَا
 
	عَقُوقًا وَيَجْفُوهَا مَلالًا وَيَحقِدُ
  

	يَرَى وَطئَهَا حِلًا لَهُ لا بِشُبهَةٍ
 
	وَلَيْسَ ..... وَلا هُوَ مُلْحِدُ
  

	إذا مَا عَكستَ الأَمْرَ يَا خَيرَ ذَا الوَرَى
 
	يَكُنْ حَظُّ مَن يَشْنَاكَ أو لَكَ يحْسِدُ(
)
  


إنَّ الشَّاعِرَ يُشيرُ في نَصِّهِ إلى الدّيك والمعنى المقصود لا يحتاج إلا إلى قليل من الملاحظة والقراءة الفاحصة للأبيات يُفصِحُ النَّصُّ عن نفسِهِ من دلائل تُشير إليه وهي (وَمَا قَائِمٌ في لَيلِهِ) أي أنَّهُ لا ينام يقضي اللّيل بصياحه، و(وَيَزنِي نَهَارًا) أي يطأ الدّجاجة، و(يَبِرُّ بِأُمِّهِ) وهو فرخ صغير و(وَتَحْنُو عَلَيْهِ الأمُّ خَوفًا وَتَرعُدُ) أي أنَّهَا تدافع وتُهاجم المخاطر الَّتِي تقترب منه و(أَتَى حَولًا عَلَيْهِ يَكُنْ لَهَا عقوقًا) أي يبدأ بالتّمرُّدِ على محيطه الأسري، فهذه كُلُّها رموز تصريحِيَّة تُفصِحُ عن المقصودِ ويتقبّلها الذّوق السّليم.

ومن أمثلة اللّغز المعمى ما نجده في قول أحمد بن الحسين بن أحمد بن أبي المعالي المعروف بابن الخبّاز، أبي العبّاس (ت639هـ) وقد ألغز في اللحية في مجلس علم وأدب في حضرة الصّاحب شرف الدّين أبي البركات المبارك بن أحمد المستوفي، وكان في هذا المجلس كثير من الشّعراء ورجال الدّين وتلاميذهم: 
[الطّويل]

	وَصَاحِبَةٍ مَصحُوبُهَا لا يَمَلُّهَا
 
	إلى المَوتِ يَكسِي جِسمَهَا ثَوبَي الدَّهرِ
  


	يَخافُ إذا مَا صَارَمَتهُ وأنَّهُ
 
	يَرَى هَجْرَ بَعْض إن أَحَبَّ أبَا بَكْرِ
  

	تُصَابُ بِغُسلٍ إن أُصِيبَ وَلَم تَكُن
 
	لِتَغشَى وَيَحيَا الطُّهرُ إن كَانَ ذَا طُهْرِ(
)
  


من خلال النّظرة التأويلِيَّة للنّصِّ والإشارات الَّتِي تَدُلُّ عليه من الممكن الوصول إلى أنَّ المقصود باللّغز هي اللّحية فصاحبها لا يملها ويكسي جسمها الأيّام الَّتِي تولد الشّعر وتُصاب الغسل أي ينالها الغسل ليضمن لها ولصاحبها النّظافة والطّهر، وهذه كُلُّها اختلاجات وصفها الشَّاعِرُ ليجعل المُتلقّي يُحرك ذهنه.

ونلحظ سعة الخيال في اللّغز المعمى في قول محمد بن نصر بن مكرم أبي المحاسن الدّمشقي (ت630هـ)، ملغزًا في العقرب.
[الطّويل]

	وَمَا حَيَوَانٌ يَتَّقِي النَّاسُ بَطشَهُ
 
	عَلَى أنَّهُ وَاهِيَ القُوَى وَاهِنُ البَطشِ
  

	إذا ضَعَّفُوا نِصفَ اسمِهِ كَانَ طَائِرًا
 
	وَإِنْ ضَعَّفُوا بَاقِيهِ كَانَ مِنَ الوَحشِ(
)
  


إنَّ النَّصَّ يُشير إلى أنَّ المقصود باللّغز هُنا هو العقرب وذلك من احتساب أحرف أجزاء الاسم ومن أوصاف هذا الحيوان فيتّقي النّاس بطشه لأنَّ لسعته تؤدّي إلى الموت لما تحمله من مادّة سمّيَّة، وإذا ضعّفوا نصف اسمه (عق) أصبحَ (عقعق) وهو اسم طائر من جنس الغراب، وإن ضعّفوا النصف الباقي بالإقلاب المكاني للحروف وتضعيفها (بر) تصبح (بربر) وهي ما يُشير بها إلى الوحوش وما شاكلها.

وكذلك من أشكال الألغاز الَّتِي أوردها شُعراء القلائد في شعرهم الَّذِي يُجسّد جانبًا مُهِمًّا من جوانب الحياة الاجتماعِيَّة والّذي يقوم على "استعمال العرب للعبارة الَّتِي يدُلُّ ظاهرها على غير الموصوف بها، ويدل باطنها عليه، وهي من قبيل الملاحن"(
)، ومن أمثلة ذلك ما نجده في قول نصر الله بن هبة الله بن عبد الباقي بن أبي الفتح بن أبي العز الكاتب الرّسائلي المعروف بابن بصاقة (ت650هـ) ملغزًا في الإبرة: 
[الطّويل]

	وَعَارِيَةٍ لا تَشتَكِي البَردَ فِي الشِّتَا
 
	عَلَى أَنَّهَا مَنهُوكَةُ الجِسمِ بِالبَرْدِ
  

	تَرَائِبُهَا مَصقُولَةٌ غَيرَ أَنَّهَا
 
	مِنَ العُورِ لا الحُورِ الحِسَانِ مِنَ الخُلدِ
  

	إذا زَالَ عَنهَا سُمُّهَا زَالَ نَفعُهَا
 
	وَحَالَ ذَوَاتَ السُّمِّ في ذَاكَ بِالضِّدِّ
  

	تَصَدَّتْ لِجَمْعِ الشَّملِ بَعدَ شَتَاتِهِ-
 
	وَلا حَظِيتَ فِيهِ بِأَجْرٍ وَلا حَدِّ
  

	إذا كُسِيَتْ ثَوبًا كَسَتْهُ لِغَيرِهَا
 
	بِلا مِنَّةٍ مِنْهَا عَلَيهِ وَلا كَدِّ
  

	أَنَزِّهُ طَرفِي في سِنيِّ مَلابِسٍ
 
	تَجُودُ بِهَا مِن غَيرِ وَعدٍ وَلا قَصْدِ(
)
  


من خلال القراءة الأولى للنَّصِّ يُحِسُّ المُتلقّي بأنَّ الشَّاعِرَ قد وضع مشهدًا حِسِّيًّا في وصف امرأة، وذلك من خلال قوله (تَرَائِبُهَا مَصقُولَةٌ) و(مَنهُوكَةُ الجِسمِ) و(حور)، فهذه كلّها اختلاجات حِسِّيَّة أوردها الشَّاعِرُ ليسحب متلقّيه إلى فضاءات التّأويل النّابضة بالمشاهد المتعدّدة، إلا أنَّهُ بالقراءة الفاحصة للنَّصِّ بالاستطاعة الوصول إلى مغاليقه، وذلك بالاعتماد على قرائن دلالِيَّة تُفصح عنها في حَلِّ اللّغز فـ(زَالَ عَنهَا سُمُّهَا) وهي الفتحة الَّتِي في أعلى الإبر وهي أهم شيء فيها و(جَمْعِ الشَّملِ بَعدَ شَتَاتِهِ) وهي الخياطة والعمل الَّذِي تقوم به على لم شتات القماش، و(كُسِيَتْ ثَوبًا كَسَتْهُ لِغَيرِهَا) إذ هي تُقدِّم الخدمة والأثواب للنّاس وليس لها.

ومن أمثلة ذلك أيضًا نلحظه في قول محمد بن عبد الله بن مالك، أبي عبد الله الطّائي، ملغزًا باسم: 
[البسيط]

	بِغَيرِ ذِكرِ اسمِ مَنْ أَهْوَى بِلَفظِ سَلْ
 
	فَيَطمَعُ الضَّبُّ فِي المَأمُولِ مُرتَقِبَا
  

	وَيُعْقِبُ اليَأسُ بَاقِي اللَّفظِ مِنهُ كَمَا
 
	يَقُولُ....حَدَّثتَ النَّفسَ أي كَذِبَا(
)
  


من الغوص في أسبار النَّصِّ نجد أنَّ الشَّاعِرَ قد بَثَّ اسم (سلمان) في أجزائه، وقد دلَّ باطنه عليه، وذلك من لفظة (سل) ولفظة (ما) في لفظة مأمول والنون في باقي اللّفظ الَّذِي زَجَّهُ في جزء من لفظه (منه) فجعل الاسم الملغز منثورًا في أجزاء النَّصِّ كله ليجعل المتلقّي يعيش في حالة من التّفكّر الذّهني، والوصول إلى حَلِّ اللّغز الَّذِي هو نوع من الرّياضة العقلِيَّة الَّتِي تُنَمِّي القدرة الفَنِّيَّةَ والعقلِيَّةَ لدى المُبدِعِ والمُتلقِّي على حَدٍّ سواء.

ومن أشكال الألغاز أيضًا هي الألغاز اللّفظِيَّة الَّتِي قال عنها صاحب تسمية المجاز "إنَّ الألغاز اللّفظِيَّة، أكثر استعمالاً، أو أقرب منالاً، وأسهل صنعة على الصّانع، وأجلى مطالع على المطالع، وهي وإن كانت منحطة عند ذوي الرويَّة، عن الألغاز المعنوِيَّة؛ إلا أنَّ البارعين فيها والحُذَّاق، جعلوها بسبب التّورِيَةِ، وغيرها من أنواع البديع عالية الطّباق، ولذلك اقتدى بهم أهل المذاق ونكب عنهم المتكلّفون والمذّاق"(
)، ومثال ذلك نجده في قول محمد بن عبد الله بن مالك الطّائي ملغزًا في المال: 
[الخفيف]

	اسمُ هَذَا الَّذِي أَلِفتُ هَوَاهُ
 
	فِعلُ قَلبِي يُسْمَى إذا هُوَ فِعْلُ
  

	كُلُّهُ في آخِرِ أَحرُفِهِ بَادٍ
 
	وَإذَا مَا عَكَستَهُ حِينَ تَتْلُو
  

	وَإذَا صَارَ أوَّلاً مِنهُ ثَانٍ
 
	فَهُوَ مَعنَى مَا آمِلُ عَنهُ يَسلُو
  

	وَإِذَا أَوَّلٌ تَأَخَّرَ مِنهُ
 
	فَهُوَ وَصفٌ لِكُلِّ مَنْ عَنهُ ضَلُّوا(
)
  


إنَّ القرائن اللّفظِيَّة في كُلِّ بيت تُشير إلى أنَّ المقصود في النَّصِّ هو المال، ففي البيت الأوّل يُشير إلى الفعل منه مال القلب إليه بالفعل الدّال عليه، أمَّا في البيت عند قراءة المال في من الآخر إلى الأول يكون (لام) وهو من اللوم المتولّد، وفي البيت الثّالث إذا صار أوَّل حرف منه ثانِيًا بالإبدال أصبحَ (أمل) وفي البيت الأخير، إذا تأخّر أول حرف وهو الميم وأصبح آخرًا فقد أصبح الم، فالتبديل الَّذِي طرأ على كل بيت يُمكن للقارئ أن يتوصّل إلى أنَّ المال هو اللّغز الَّذِي أودعه المبدع في أثناء نَصِّهِ وهو سهل الصّنعة عند الصّانع، وسهل عند الحُذّاق الَّذِينَ بفطنتهم يستطيعون الوصول إلى حَلِّهِ.

وكذلك من أشكال الألغاز الَّتِي لها صدى في الحركة الأدبِيَّة، ولا سيما الشّعرِيَّة منها هي الألغاز المعنويَّة والَّتِي قيل بِأَنَّها "أرق وألطف وأعز وأشرف، وقد تنافست فيها كثير من الأمم، ما بين عرب وعجم، وهي تدل على طول الباع، ورقّة الطّباع، وسعة الاطّلاع، وعظم الاضطلاع، والمهارة في البيان وحدة الجنان"(
)، ومثال هذا ما نجده في قول أحمد بن عمر الفقيه الحنفي الكفر عزّي ملغزًا باسم حيوان في مجلس الوزير أبي البركات المستوفي: 
[الطّويل]

	وَمَا رَاحِلٌ جِدًّا مُقِيمٌ حَقِيقَةً
 
	يُدِيمُ السُّرَى عَنْ أَرضِهِ لَيسَ يَبرَحُ
  

	إذا نَظَرَ المَسْرَى تَقَاعَسَ وَانثَنَى
 
	مِنَ السَّيرِ فَافْهَم مَا أقُولُ فَتَنجَحُ
  

	وَإنْ عَينُهُ كَلَّتْ عَنِ النَّظَرِ الَّذِي
 
	بِهِ يُرشَدُ السَّاري يَمُرُّ وَيَسرَحُ
  

	لَهُ سَائِقٌ في رَأسِهِ شَدَّ رَأسَهُ
 
	وَلَمْ يَرَ مَيت وَهُوَ لِلحَيِّ يَكدَحُ
  

	إذا مَا عَكَسْتَ الأمرَ يَا سَيِّدَ الوَرَى
 
	تَرَاهُ عَنِ الدُّنيَا الدَّنِيَّةِ يُفصِحُ(
)
  


أمَّا أهَمُّ المزايا الَّتِي وضعها النُّقّادُ والشّعراءُ في نظمِ الألغازِ أنّهم "اشترطوا فيه أن لا يكون معقّدًا تعقيدًا يصعب فهمه، حتّى لا يُستطاع الوصول إلى المراد فيه"(
)، ومثال تلك الألغاز الَّتِي يُمكن الوصول إلى حَلِّها وفَكِّ مغاليق شفراتها من بعض القرائن اللَّفظِيَّة نجده في قول محمد بن نصر الله بن محمد بن القاسم، أبي بكر بن أبي الفتح الدّمشقي (و584هـ) ملغزًا في فصِّ النّرد: 
[البسيط]

	وَأسمَر الجِسمِ غَرَّارُ يُهَامُ بِهِ
 
	مُسَدَّسِ الشَّكلِ فيهِ النَّفعُ والضَّرَرُ
  

	أفعَالُهُ قَدَرِيَّاتٌ فَصَاحِبُهُ
 
	لَمْ يُنْجِهِ مِنْهُ في تَصرِيفِهِ القَدَرُ(
)
  


إنَّ المعطيات الَّتِي يُفصِحُ عنها النَّصُّ تُفضي عن ملامح بالإمكان الوصول منها إلى حل اللّغز من خلال الأوصاف الَّتِي ينماز بها النّرد منها الملموسة وهي شكله الظّاهري الأسمر الَّذِي يحتوي على ستة أوجه مختلفة يعمل بها، أمَّا المحسوسة فهي مُعطيات النّفع والضّرر الَّتِي يولدها التّوافق مع الشّخص الَّذِي يلعب به بالصّدفة، فقد يعود بالخُسران على صاحِبِهِ، وهو يتّكئ على محض الحظ لا اليقين. 

إنَّ أهم الغايات الَّتِي وجد من أجلها هذا الشّعر، هي أنَّهُ يترُكُ أثرًا كبيرًا، وَمُهَمًّا لتصويرِهِ جانِبًا من جوانب الحياة الاجتماعِيَّةِ، والّذي يتجَسَّدُ في الفطنة والذّكاء وإثبات القدرة الشِّعرِيَّةِ، فضلاً عن عُنصُرِ التّسلِيَةِ، كما أنَّ هذا الشّعر ليس للتّمويه الَّذِي لا يُدرِكُهُ المُتَلَقِّي لأوّل وهلة، إِنَّمَا قد يصل إلى نتيجة منه، لذلك فإنَّ الغرض الرّئيس له أنَّهُ يُعلّمنا شيئًا عن طريقةِ الاستِعارَةِ، لذلك كانت مقبولة ومُستساغة في المجالس الأدبِيَّة والمُراسَلات(
).ومن أمثلة تلك الألغاز الَّتِي تعلم الاستعارة نلمحها في نَصِّ نصر الله بن هبة الله بن عبد الباقي الغفاري الكناني ملغزًا في السّاعاتِ المديّرة بالماءِ: 
[الطّويل]

	وَمُخبِرَة بِالعِلمِ وَهِيَ جَهُولَةٌ
 
	بِمَا أَخبَرَتْ مِنْ عِلمِهِ لِيسَ تَعْلَمُ
  

	إذَا رُوِيَتْ بَاحَتْ بِمَكنُونِ سِرِّهَا
 
	وَإِنْ ظِمِئَتْ فَالسِّرُّ مِنْهَا يُكَتَّمُ
  

	تَضُجُّ وَتَشْكُو الرَّجمَ في كُلِّ سَاعَةٍ
 
	وَلَكِنَّهَا مَرجُومَةٌ لَيسَ تُرُحَمُ
  

	وَتَبدو أَنِينًا مُشْعِرًا بِتألُّمٍ
 
	وَلَيْسَ بِهَا ضُرٌّ وَلا تَتَأَلَّمُ
  

	وَيُفهَمُ عَنْهَا مَا تَقُولُ وَإِنَّهَا
 
	لَعَجْمَاءُ لا تُوحِي وَلا تَتَكَلَّمُ(
)
  


قد ألغز الشّاعر بالسّاعة المديّرة بالماء أي أنَّ حركة الماء هي الَّتِي تجعلها تعمل، وعلى الرّغم من أنَّهَا من الجماد؛ إلا أنَّهُ أضفى على شكلها وأوصافها عنصر الحركة من الاستعارات الَّتِي تُضفى على الأمور الحياتِيَّةِ والّتي منها (رُوِيَتْ بَاحَتْ بِمَكنُونِ) و(ظِمِئَتْ فَالسِّرُّ مِنْهَا) و(تَشْكُو الرَّجمَ) و(تَبدو أَنِينًا) و(يُفهَمُ عَنْهَا مَا تَقُولُ)، هذه الإشعارات كلها جعلتها تنبض بالحياة، يستطيع المُتلقِّي من ذلك إلى الوصول إلى أنَّ المقصود من اللّغز هي تلك السّاعة، مع وجود قرائن أخرى، وهي لا توحي، ولا تتكلّم وقد أفصح عنها الشَّاعِرُ في نهاية النَّصِّ.

وكذلك من غايات وشروط شعر الأحاجي والألغاز أنَّهُ من فنون البديع وباب الوصف، إلا أنَّ الموصوف لا يذكر في القصيدة، ولكن تُذكر فيها صفاته، ثُمَّ يسأل عنه في آخر النَّصِّ طالبًا حَلَّ اللُّغزِ أو إيضاحه(
)، ومثال ذلك نجده في قول نصر الله بن هبة الله الكناني ملغزًا:

[الطّويل]

	وَأصفَر ذِي وَجهَينِ بِالنَّارِ مَا اكتَوَى
 
	وَلا وُسِمَتْ خَدّاهُ أَولَى الأمْرِ
  

	وَلا أشُكُّ فِيهِ الصَّيرَفِيُّ فَحَكَّهُ
 
	وَلا حَارَ بَيْنَ الصُّفْرِ مِنْهُ أَو الصُّفرِ
  

	يَلُوحُ لَهُ نَشْرٌ وَلَكِنَّهُ يُرَى
 
	وَلا يَنْتَشِي بِالضِّدِّ مِنْ عَادَةِ النَّشرِ
  

	يَعَضُّ بِأَسنَانٍ وَلَيسَ لَهُ فَمٌ
 
	وَيَثغَرُ أحيَانًا وَلَيسَ بِذِي ثَغرِ
  

	يُخَلِّصُ بَينَ الأهلِ مَهمَا تَشَاجَرُوا
 
	فَيَقضِي لِعَقدِ العُسْرِ بِالحَلِّ وَاليُسْرِ
  

	رَأى الزُّهْدَ رَأيًا فَاغتَدَى مُتَخَلِّلاً
 
	عَلَى جِسمِهِ العَارِي بِمَسْحٍ مِنَ الشَّعْرِ
  

	فَبُحْ بِاسْمِهِ إِنِّي عُنِيتُ بِكَتْمِهِ
 
	وَلا تُخفِهِ يَا مُبدِعَ النَّظمِ وَالنَّثْرِ(
)
  


قد تطرَّقَ الشَّاعِرُ في لغزه إلى ذِكرِ صفات الموصوف وهو المشط، إلا أنَّهُ لم يُفصِحْ في ذكرِهِ اسمَهُ، إِنَّمَا تركه للمُتَلَقِّي هو الَّذِي يتكَفَّلُ بِتَقدِيمِ وَضعِ الحلولِ التَّوضِيحِيَّةِ، مُستَنِدًا في ذلك الأوصاف الَّتِي أودعها المبدع في نصه المعبر عن اللغز من قوله (فحكه) و(يلوح له النّشر) و(يَعَضُّ بِأَسنَانٍ وَلَيسَ لَهُ فَمٌ) و(وَيَثغَرُ أحيَانًا) و(يُخَلِّصُ بَينَ الأهلِ) و (بِمَسْحٍ مِنَ الشَّعْرِ) هذه كلُّها أوصاف تدُلُّ على أنَّ الاسم الملغز به هو المشط، لأنَّ هذه الصِّفات تنطبق عليه دون غيره.

3. شعر المناظرات والمساجلات:

وهو من أهم الموضوعات التي تعكس مدى التفاعل الأدبي والاجتماعي بين الشعراء والأدباء أو بين الشعراء ورجال الدولة أو بين الشعراء أنفسهم؛ وذلك من خلال اللقاءات التي تشهدها المجالس الأدبية بشقيها التي تكون في حضرة الملوك وأصحاب السلطة وندمائهم أو المجالس الأدبية التي يتحاور فيها الشعراء على سبيل المشاركة والمطارحة(
)، وقد صور هذا النوع من الشعر جانبًا مهمًا من جوانب الحياة الاجتماعية وعالج كثيرًا من قضايا المجتمع التي تجسدت شعرًا والتي بوساطتها يفصح الشاعر عما يعتمل في نفسه متوقعًا حصول استجابة من الطرف الَّذي توجه إليه الخطاب، ومثال ذلك عبر عنه شعراء قلائد الجمان، وهذا ما نلحظه في قول الفضلاء وسؤالهم عن جوانب لها في مجلس الوزير نصر الدين أبي المنصور ناصر بن مهدي العلوي:

[مخلع البسيط]

	مَرَّ بِنَا شَادِنٌ فَقُلنَا
 
	مَا الاسمُ يَا أيُّهَا الغَزَالُ؟
  

	فَقَال ثُلثُ ثَمَانِ عَشرٍ
 
	تُضرَبُ في مِثلِ مَا يُقَالُ
  

	تَجعَلُ آحَادَهَا حِسَابًا
 
	وَيَجبُرُ النَّاقِصَ الكَمَالُ
  

	فَبَيِّنُوهُ فَمِثلُ هَذَا
 
	يَعجِزُ عَن كَشفِهِ الرِّجَالُ(
)
  


فأجاب الشاعر عبد الله بن الحسين، أبو البقاء النحوي (ت616هـ) عن ذلك قائلاً بنفس الوزن والقافية:

[مخلع البسيط]

	يَا حَاسِبًا مَالَهُ مِثَالُ
 
	عَوَّضتَ وَاستَعجَمَ السُّؤالُ
  

	إنِّي أَرَى مَا سَألتَ عَنهُ
 
	مُبَيَّنًا مَا بِهِ اعتِلالُ
  

	الاسمُ عِيسَى بِمُقتَضَى مَا
 
	ذَكَرتَ فَليُفهَمِ المَقَالُ
  

	تِسعِينَ فَاعدُد حُروفَ عِيسَى
 
	مِن بَعدِ سِتِّينَ وَالكَمَالُ
  

	هَذَا جَوَابٌ لَهُ اتِّجَاهٌ
 
	وَغَيرَ هَذَا لَهُ مُحَالُ(
)
  


ينهض النص على موضوع اللغز الشعري بجعله مهيمنة أسلوبية للجو العام الَّذي قامت فيه المناظرة وعليه استندت وفيه كانت فما كان من الشاعر الأوَّل؛ إلا أن يلغز وما كان من الشاعر الثاني إلا أن يحل ذلك اللغز شعرًا على وفق الوزن، والروي نفسيهما بأسلوب بديع يثير المتلقي ويحدث المفارقة، والدهشة للدلالة على قدرة السائل، وإمكانية المسؤول في نظم الجواب شعرًا في حضرة الوزير، وهذه المناظرات تمنح المجلس بعدًا اجتماعيًّا متكاملاً.

إنَّ الشعراء حين يصوغون هذه الأنماط الشعرية وما ضمنوها من شوق أو عتاب أو طلب أمر معين، يتناسون عظماءهم أو يتناسون جانبًا من عظمتهم أو كبريائهم، وفي الوقت نفسه أرباب الطبقة الحاكمة ينزلون إلى مستوى شعرائهم، ويحس الشعراء عن قصد أو غير قصد أنهم وملوكهم ووزراءهم سواء، هنا تنطلق النفوس على سجيّتها وترسل شعرها بعيدًا عن التزويق المصطنع والتكلف الممقوت، وإنَّ ما يُقال في هذا لا يكلف الشاعر عنتًا، ولا تتقضى منه جهدًا كالجهد الَّذي ينهض به في المواقف الرسميَّة(
)، ودليل ذلك المناظرة التي قدمها الشاعر مع الملك الناصر داود خاطب الملك شاعره نصر الله بن هبة الله أبا الفتح كاتب الرسائل الَّذي قصد الديار العراقية فتأخر عنه فقال:

[الطويل]

	وَذِي عَزَمَاتٍ لا تَكِلُّ سُيُوفُهُ
 
	وَإِن صَارَ لا يَخشَى الرَّدَى في المَنَازِلِ
  

	وَإن لاحَ بَرقٌ مِن بَرِيقِ سُيُوفِهِ
 
	فَمن بَعدِهِ رَعدٌ كَثيرُ الزَّلازِلِ
  

	وَقَالَ وَقَد طَالَت عَلَيهِ سنُونُهُ
 
	وَمَا عَاشَ إِلا بِالعَوَالِي العَوَامِلِ
  

	فإنّي أُثِيرُ الحَربَ مِن كُلِّ جَانِبٍ
 
	وَأُظهِرُ فِعلِي في العِدَا وَالعَوَاذِلِ(
)
  


فأجابه أبو الفتح (ت617هـ) بهذه الأبيات على الوزن والقافية نفسيهما: 
[الطويل]

	أَتَاني كِتَابٌ مِنكَ يَا ذَا الفَضَائِلِ
 
	فَلَيسَ لَهُ في حَوزِهَا مِن مُمَاثِلِ
  

	فَشَبَّهتُهُ لَفظًا وَخَطًّا تَسَمُّحًا
 
	بِسَمطِ اللآلِئِ أَو بِرَوضِ الخَمَائِلِ
  

	وَقَبَّلتُهُ بَل كِدتُ أَمحُو سُطُورَهُ
 
	لِفَرطِ اشتِيَاقِي بِالدُّمُوعِ الهَوَامِلِ
  

	وَقَفتُ عَلَى المَعنَى الَّذِي قَد رَمَزتَهُ
 
	وُقُوفَ المُعَنَّى في الرُّسُومِ المَوَاثِلِ
  

	وَأُقسِمُ يَا مَولايَ لَو كُنتُ قَادِرًا
 
	عَلَى أَقنَعْ بِخَطِّ أَنَامِلِي(
)
  


ينهض هذا النص الَّذي شكلت المناظرة قوامه السؤال وتفقد الأحوال على بنية واحدة إيقاعًا وموضوعًا، اذ استفهم الملك عن حال الشاعر فخط له كتابًا سائلاً عنه مستخبرًا عن سبب تأخره عليه، فما كان من الشاعر إلا أن يجيب الملك وهنا تأخذ المناظرة شكلاً لا يشترط فيه أن يكون  المناظرة في وجه المناظر، فالمناظرة تتحقق في بنية الموضوع لا في ظاهر شكله ومغزاه، فهذا الرد من الشاعر يجعل متلقيه يُحس بالرضا والأريحية التي تكفل له روح الإصغاء.

ومن أسباب ظهور هذا النمط هو أنَّ السَّلاطينَ قرَّبوا الشُّعراءَ وأحاطوهم بالرعايةِ وشاركوهم أحيانًا في الرد على أشعارهم، وهذا كان له دور كبير في تنشيط الحركة الأدبِيَّةِ، حتى أنَّ الملوك والوزراء كانوا يحاورون ويحاضرون الشعراء والأدباء الفضلاء فيما يقولونه(
)، وخير مثال على ذلك ما نجده في نَصِّ أبي الفضل عمر بن علي بن هبيرة الَّذي قاله حينما جلس الملك الأفضل يومًا في مجلس من مجالس أنسه، وحضر معه جماعة من ندمائه وأصحابه، وكان من جملتهم إنسان يلقب الهمام أمير آخر وكان قد اشتغل حضور الشاعر أبي الفضل، فلم يطلبه الملك الأفضل لهذا المجلس، فقال عن ذلك بديهة:

[المتقارب]

	أَيَا مَالِكاً عَدلُهُ قَد أَنَافَ
 
	عَلَى عَدلِ كِسرَى الَّذي يُدرَسُ
  

	وَمَن جُودُهُ عَمَّ كُلَّ الأَنَامِ
 
	فَذِكرَاهُ فِي الدَّهرِ لا تُدرَسُ
  

	أَفِي شَرعِ عَدلِكَ أَنَّ الهُمَامَ
 
	إلى الكَأسِ يُدعَى وَيُستَحلَسُ
  

	وَيَحظَى بِبَهجَةِ ذَاكَ الرَّوَاءِ
 
	وَلُؤلُؤ يَضِيقُ بِهِ المَجلِسُ
  

	تَغَيَّر رَأيكَ ذَاكَ الجَمِيل
 
	وَمَا الذَّنبُ إلاَّ الوَلاء الأَنفَسُ
  

	وَمَا القَصدُ في الشُّربِ لَكِنَّمَا
 
	تَنَافَسُ في قُربِكَ الأَنفُسُ
  

	وَبَعدُ فَلا زِلتَ في نِعمَةٍ
 
	مُجَدَّدَةٍ أَبَدًا تُحرَسُ(
)
  


فأجابه الملك الأفضل على الوزن والقافية نفسيهما بديهًا:

[المتقارب]

	أَتَتنِي أَبيَاتُكَ المُشبِهَاتُ
 
	لِلدُّرِّ في النَّظمِ بَل أَنفَسُ
  

	تَعَرَّضْتَ فِيهَا بِعَتبٍ غَدَتْ
 
	تَأَلَّمُ مِنْ ذِكرِهِ الأَنفُسُ
  

	وَكَيفَ وَوُدُّكَ أضحى لَدَيَّ
 
	أَجَلَّ العُلُومِ الَّتي تُدْرَسُ
  

	وَإِن دُرِسَت عِندَ غَيرِي العُهُودُ
 
	فَعَهدُكَ عِندِي لا يُدرَسُ
  

	وَلا يَحضُرُ الأُنسُ إلاَّ إذا
 
	حَضَرتَ فَأَنتَ لَنَا المُؤنِسُ(
)
  


ينهض نص هذه الرسالة على موضوع المعاتبة التي جرت بين الشاعر والملك، وشكلت مهيمنة موضوعية استنهضت كوامن الشاعر وسرائره، فما كان من الملك إلا أن يرد عليه مناظرًا إيَّاه بما أبدى من عتب على صد الملك عنه، إلا أنَّ الملك أفصح عن أنَّ الشاعر هو سبيل أنس مجلسه، فشكلت هذه المناظرات ملمحًا أدبِيًّا مهمًّا يعكس نمط الحياة من سجال ونقاش ومنافسة بين الشعراء.

ومن بواعث ظهور الرسائل أنَّ الشعراء صاغوها ووجهوها إلى أشخاص أصحاب البلاط للبوح عما يدور في خلجات نفوسهم، فتظهر عاطفتهم صادقة في عبارات سهلة بعيدة عن المبالغة والتزلف ورفع الكلفة مع البعد عن الغلو في المجاملات التي وجد الشاعر من هذه الأمور في أميرِهِ فأخلصَ له ووهبه فَنَّهُ وحبه واطمأنَّ له(
)، حتى أُتيحت له الفرصة للبوح، ومثال ذلك ما نجده في نص أحمد بن قرطايا بن عبد الله، أبي الثناء (ت598هـ):

[الطويل]

	يُجَدِّدُ شَوقِي طَيفكُم كُلَّمَا سَرَى
 
	إليَّ وَلَكِنَّ الخَيَالَ كَذُوبُ
  

	لَعَلَّ نَسيمَ اللَّيلِ في نَفَحَاتِهِ
 
	يُخَبِّرُنِي أَنَّ اللِّقَاءَ قَرِيبُ
  

	تَمَنَّيتُ يَومًا وَصلَكُم فَحُرِمتُهُ
 
	وَكُل أَمَانِي العَاشِقِينَ نَحِيبُ
  

	وَمُنُّوا بِلُقيَاكُم عَلَى ضَعفِ مُهجَةٍ
 
	مَتَى نَشَدتُ ذِكرَاكُم فَتَذُوبُ
  

	وَلا تَحسَبُوا أَنَّ الحَيَاةَ تلذُّ لي
 
	وَأَيُّ حَيَاةٍ باِلفِرَاقِ تَطِيبُ
  

	سَأُنكِرُ عِرفَانِي لَكُم عِندَ سَائِلِي
 
	حَذَارًا عَلَيكُم أَن يَنُمَّ رَقِيبُ(
)
  


فأجابه الأمير على الوزن والقافية نفسهما:

[الطويل]

	أَبَا المَجدِ شَوقِي جَاوَزَ المَدَّ وَصفُهُ
 
	إِلَيكَ فَهَل يَومُ اللِّقاءِ قَرِيبُ
  

	يَقَرُّ لِعَينِي أَن أَرَاكَ وَشَملُنَا
 
	جَمِيعٌ وَلَيلاتٌ مَضَينَ تَؤُوبُ
  

	فَمَن لي بِلُقيَا أَسعَدٍ لا عَدِمتُهُ
 
	وَيَدعُو وِدَادِي حُبَّهُ فَيُجِيبُ
  

	وَلَيسَ ..... ..... ...
 
	وَلَكِنَّ صَبرِي مُذ نَأَيتُ عَجِيبُ(
)
  


تقوم المناظرة على طرفين أحدهما المرسل والثاني والمرسل إليه ، صاغ الشاعر خطابه بعبارات سلسة بعيدة عن المبالغة القائمة على المجاملات الأدبية، ويدور موضوعه عن الشوق الَّذي ألهب جوانحه بغية لقائه الأمير، وهذا متأتٍ من الثقة المتبادلة بينهما، لأنَّهُ يجدُ نفسه الأقرب إليه في الأمور كلها، وإنَّ الانفعال الَّذي أبداه الشاعر هو مكمن صدق، لأنَّهُ نابع من الاطمئنان فوهبه بالقول الَّذي عبَّرَ عنه بعاطفة جيَّاشة، أما الطرف الثاني من المناظرة وهو الأمير فقد بادل الشاعر الأحاسيس الجيَّاشة نفسها والشوق إلى اللقاء وحديث ليالي السمر وهذا من نتائج العلاقات الاجتمَاعِيَّة التي تحمل جانبًا إخوانيًّا، وإن كانت ضمن السياق الرسمي، وهي أظهر آثار الحياة الاجتمَاعِيَّة بجانبها الَّذي يمثل وشائج وطيدة.

وواضح ما في هذا الحوار من دقة في المعاني، ومن حسن سبك، وأداء حتى ليعنّى بعض المتحاورين بأن يكون كلامه مسجوعًا مما يدل دلالة بينة على أنَّ المتناظرين كانوا لا يزالون يتعهدون كلامهم ويصوغونه صياغة باهرة، وبذلك أعدوا لتطور الأدب تطورًا واسعًا في مضامينه الجديدة وأساليبه الجزلة مما شفعوها به من حسن السبك وجمال الصياغة والأداء(
)، وخير مثال عن ذلك مساجلة أبي عبد الله محمد بن أبي نصر بن أبي البنيان (ت637هـ) مع قاضي قضاة دمشق أحمد بن خليل بن سعادة، أبي العباس النحوي (ت637هـ) قال أبو عبد الله:

[المتقارب]

	فَدَيتُكَ يَا أَحمَدَ بنَ الخَلِيلِ
 
	وَيَا حَكَمًا شُكرُهُ قَد وَجَبْ
  

	وَلا تَعدِمَنَّ عُلاكَ الشَّامُ
 
	وَبَلَّغَكَ اللهُ أَسمَى الرُّتَبْ
  

	فَكَم حُجَجٍ لَكَ عِندَ الجِدَالِ
 
	تُثنِي الخُصُومَ وَتُجلِي الكُرَبْ
  

	وَكَم مُشكِلاتٍ حَكَينَ الدُّجَى
 
	فَأَوضَحَهَا عِلمُكَ المُنتَخَبْ
  

	وَأَضحَت دِمَشقُ بِأَحكَامِهِ
 
	تَطُولُ إِذَا فَاخَرَتْهَا حَلَبْ
  

	وَلَولا النَّبيُّ - عَلَيهِ السَّلامُ-
 
	ذَكَرنَا الأَعَاجِمَ قَبلَ العَرَبْ(
)
  


فأجابه القاضي أبو العباس:

[المتقارب]

	أَيَا شَرَفَ الدِّينِ يَا ابنَ الكِرَامِ
 
	وَيَا فَاضِلاً قُرَشِيَّ النَّسَبْ
  

	لَقَد بِمَدِيحِكَ شَرَّفْتَنِي
 
	وَجَمَّلتَنِي عِندَ أَهلِ الرُّتَبْ
  

	رَفَعْتَ مَنَارِي نَحوَ السَّمَاءِ
 
	وَلا زِلتَ تَرفَعُ أَهلَ الأَدَبْ
  

	فَكَانَ مَدِيحُكَ مِن لُؤلُؤٍ
 
	وَمَدحِي فَالخَرزُ المُخَشلَبْ
  

	فَلا تَعتِبَنَّ فَإِنِّي فَقِيهٌ
 
	وَشُغلِي فِي الدَّرسِ أو في الطَّلَبْ(
)
  


يقوم موضوع هذه المناظرة على تقديم إطراء وثناء على شخص قاضٍ عُرِفَ بالنزاهة والعدل والإخلاص، فيُنشِدُ الشاعرُ في مجلسه قولاً حميدًا بقوله، فيرد القاضي عليه بشكره على ما ذكر من فضائله وخصاله بأسلوب شعري سلس رائق يحفل بصورٍ تُثيرُ مكامن الإحساس وتفتق رتق الدفق الشعري نحو فضاءات التلقي المتناظرة.

وترجع أهميَّة هذا التخاطب الشعري إلى ما لَهُ من دلالة فنية لما ينماز به أسلوبه من السهولة واليُسرِ وبعده عن التكلف والتزوير العاطفي واشتراك الطبقات فيه جميعا: الملوك والأمراء والوزراء، الشعراء عامتهم ، ويكشف لنا عن نواحٍ كثيرة من آداب السلوك التي منها تنازل الخاصة عن كثير من برجوازيتهم، وشعور العامة بإذابة ما بينهم وبين خاصتهم من فروق، ومنها دلالة على رهافة الحس، وإعطاء المحتاج، والعفو عن الاعتذار، وتقاسمهم المسرة والمضرة، ونحو ذلك من أمارات السلوك الرفيع(
)، ومن أمثلة ذلك ما نجده فيما دار بين يوسف بن غريب بن أبي علي، أبي الحجاج الحواري، وبين الصاحب الوزير أبي البركات بن المستوفي، إذ طلب الشاعر ابن المستوفي أن يقترح عليه وزنًا فيرد عليه، فقال المستوفي:

	طَلَّقتُ تَجَلُّدٍي ثَلاثًا

	وَالصَّبوَةُ بَعدُ في حِبَالِي



فأخذ ورقة وفكر يسيراً وكتب:

	أَبكِي أَسَفًا بِدَمعِ عَينٍ

	قَدْ أَخبَرَ عَنكُمُ بِحَالِي


	أَبقَى جَلَدِي وَرِيحُ صَبرِي

	مَا نَسَم نَشرُهَا بِبَالِي(
)



نجد في هذا النتفة نمطًا من المناظرة التي طلبها الشاعر وهي تحمل في طياتها جوانب فنية أكثر منها موضوعية تتعلق بأن يكون الرد على الوزن والقافية نفسيهما، مما اقترحه الوزير وهذا هو الأهم والغالب، وتكون من سماتها الارتجالية ويغلب على بنائها المقطعات والأبيات، فقد طلب الشاعر من الوزير وزنًا شعريًّا ينظم عليه منساق له بيتًا، فكان الرد من الشاعر أن جاء ببيتين على الوزن والقافية نفسيهما، وغالبًا ما يكون هذا النمط أقرب إلى المساجلة الشعرية، لأنَّها تتعلق باختبار قدرة الشعراء على النظم ارتجالاً مجاراةً لنسق شعري مقصود لا يُراد منه إظهار موضوع ما بقدر ما يراد به المباراة في الصياغة والنظم، وهذا متأتٍّ أيضًا من إذابة الفروق بين الحكام وشعوبهم، وهذا أثر من آثار الحياةِ الاجتمَاعِيَّةِ التي أفرزت الحياة العقليَّة في شتَّى أشكالها.

ومما تنماز به المناظرة هو أنَّ جوهرها الموافقة لا المفارقة، والتقليد والاحتذاء لا التنديد والازدراء، بل تجد أنَّ المخاطب معجب وملبٍ لما يذكره المتقدم وإعجابه به يحمله على أن يحذو حذوه، وينسج على منواله محاولاً ما استطاع أن يُبرز من يُحاكيه من الأداء الفني تعبيرًا، وتصويرًا وتمثيلاً، وتعليلاً على النحو، حتى يجعل المتقدم يحس بِأَنَّهُ يعرف ما يصبو إليه فيجيبه عليه(
)، ومثال ذلك ما قاله الحسين بن أبي بكر الحلبي إلى قاضي القضاة يوسف بن رافع بن تميم، أبي المحاسن الأسدي (ت607هـ) في يوم مطير منعه من الاجتماع بخدمته:

[الكامل]

	ثِقَتِي بِجُودِكَ أَنَّني لا أُحرَمُ

	وَنَدَاكَ مُنسَكِبٌ وَبَحرُكَ مُفعَمُ


	إن كانَ غَيَّبَكَ الحِجَابُ فَرُبَّمَا

	غَابَت بِأَعقَابِ الطُّلُوعِ الأَنجُمُ


	أَوَ مَا تَرَى قَطرَ السَّمَاءِ وَغَيمَهَا

	أَبَدًا يُؤَمَّلُ عِندَمَا تَتَغَيَّمُ



فأجابه القاضي أبو المحاسن من قوله بهذه الأبيات حين دخوله المجلس:

[الكامل]

	إنَّ الغَمامَ عَلَى الأَنَامِ مُخَيِّمُ

	وَالجَوَّ مِن ظلمِ السَّحَائِبِ مُعتِمُ


	وَالقَلبُ مِن هَمِّ الغُمُومِ مُحَجَّبُ

	عَن نَفسِهِ بِمُرُورِ رُوحٍ تَنَسَّمُ


	وَالشُّكُّرُ للهِ المُكَرَّمِ شَأنُهُ

	كَبَقَاءِ أَنفَاسِ الوَرَى بَل أَدوَمُ


	للهِ حَمدًا دَائِمًا مُتَكَرِّرًا

	لا يَنقَضِي يَومًا وَلا يَتَصَرَّمُ(
)



ينهض موضوع المناظرة لهذا النص على مهيمنة الاعتذار موضوعًا شعريًّا من لدن الشاعر، وصفحًا وقبولاً من لدن القاضي الَّذي ناظر خادمه حينما اعتذر خادمه له عن عدم حضوره في ليلة مطيرة، فما كان من القاضي إلا الرد قابلاً ما اعتذر به بأسلوب لطيف بديع يُنَمِّ عن براعة نظمٍ وإحسان خلق، تجعل المخاطب معجبًا وملبيًا ما طلبه منه المخاطب.

ومن الواضح أنَّ المناظرات والمساجلات هذه قدرة بارعة في الجدل، وفي تأليف الحجج والأدلة، وهي تدل على ما أصاب العقل العربي من رقي جعله يستقصي ما يتحدث عنه أحسن استقصاء وأدقه، استقصاء يحرص فيه المتكلم على التدقيق والتعمق الَّذي هو دليل على ترف العقل(
)، ومثال ذلك ما نجده من مساجلة بين أبي الفتوح الحسين بن الحسن بن محمد البكري (ت637هـ) وبين اسماعيل بن إبراهيم بن غازي أبي طاهر المعروف بابن فلوس (ت634هـ) في مجلس الأمير عز الدين أيبك في دمشق:

[السريع]

	يَا أيُّهَا العَالِمُ مَاذَا تَرَى

	في عَاشِقٍ ذَابَ مِن الوَجدِ


	في حُبِّ ظَبيٍ أهيَفٍ أَغيَدٍ

	سَهلِ المُحَيَّا حَسَنِ القَدِّ


	فَهَل تَرَى تَقبِيلَهُ جَائِزًا

	في النَّحرِ وَالعَينَينِ وَالخَدِّ


	مِن غَيرِ ذِي فُحشٍ وَلا رِيبَةٍ

	بَل بِعِنَاقٍ ضُمَّ في جِلدِ(
)



فأجابه أبو طاهر بن فلوس: 
[السريع]

	يَا أيُّهَا السَّائِلُ إنِّي أَرَى
 
	تَقبِيلَكَ العَينَينِ بِالخَدِّ
  

	يُفضِي إلى مَا بَعدَهُ فَاجتَنِبْ
 
	تَقبِيلَهُ بِالجَدِّ وَالجَهدِ
  

	لأنَّ مَن يَرتَع في رَوضَةٍ
 
	لا بُدَّ أَن يَجنِي مِنَ الوَردِ(
)
  


إنَّ القصدَ هنا في المناظرة أو المساجلة الشعرية التي جرت بين الشاعرين وهو التندر والظرف لأجل الترويح عن نفس الأمير المتعبة فجاء بموضوع أقرب إلى الإثارة أقرب منه إلى الجدل يتعلق بغزل وعاطفة حسيَّة تتجلى في نيل قبلة من الحبيب، فيُجيبُ الشاعر الأخر بعدم جواز القبلة، لأنَّ القبلة تُفضي إلى غيرها من الأمور التي ينبغي اجتنابها، وقد اتبع أسلوب السؤال والجواب لأجل ترسيخ المعنى وشد الانتباه وحبك الطرفة على نحو يُثير الضحك ويغير الجو العام للمجلس، وهو دليل أيضًا على ترف العقل الَّذي يعكس جانبًا من الحياة الاجتمَاعِيَّة والعقلِيَّة وآثارها.

وإنَّ المناظرات الشعريَّة التي اعتمدها الشعراء أمدوها بسيول من دقائق المعاني وخفيات البراهين وجعلوه عقلاً جدلاً ما يزال ينقب عن خبيئات الأفكار، ويجلب من الأعماق دررها الباهرة، وإن تعاوروا على الأشياء المشهورة يصحِّحونها ويُسدّدونها أو تعاور معهم كثير من معاصريهم الذين مضوا يتقنون على شاكلتهم الحوار في كل شيء(
)، ومثال ذلك المناظرة التي حصلت بين الشاعر هبة الله بن محمد بن شكر، أبي البركات المصري وبين الوزير شرف الدين أبي البركات المستوفي:

[الوافر]

	أنَا اتَّفَقتُ كُنَانًا فَالمَعَالي

	اختَلَفَتْ وَأَنتَ أَجَلُّ قَدرَا


	فَإِنَّ مُحَمَّدًا مَنْ لَم يُكَنَّى

	بِكُنيَتِهِ جَمِيعُ النَّاسِ طُرَّا



فأجابه الوزير أبو البركات على الوزن والروي:

[الوافر]

	إِنِ اختَلَفَتْ كَمَا قُلتَ المَعَالِي

	فَإِنَّكَ رَبُّهَا المَشهُورُ قَدرَا


	إِذَا النُّعمَى حَبَاكَ بِهَا ابنُ شُكرٍ

	فَكَيفَ تُطِيقُ أَن تُولِيهِ شُكرَا(
)



تنهض هذه المناظرة على شكل سجال شعري على موضوع الفخر والشكر بين الشاعر والوزير، إذا اتفقت أسماء خصالهم، إلا أنَّ لكل منهم قدرة ومكانة، فالشاعر يصف الوزير بِأَنَّهُ لا يقل جاهًا وقدرًا عنه، وهنا يعلو صوت الفخر من لدن الوزير الَّذي يذكر الشاعر بما حباه من نعم لا ينجز شكرها مهما قال ومهما فعل، ونبرة الفخر التي أذاعت الخصال والفضائل من شأنها أن ترفع قدر المتكلم والمخاطب بين سامعيه وجلسائه، وهذا يجسد ملمحًا من ملامح الانصهار والقرب بين الشعب عامة والطبقة الحاكمة.

المبحث الثّالِث 

أثر القيم والمثل الاجتماعية في الشعر

المبحث الثّالِث
أثر القيم والمثل الاجتماعية في الشعر

إنَّ من آثار الحياة الاجتِمَاعِيَّة في الشعر التأكيد القيم الخلقية والتقاليد الاجتِمَاعِيَّة الَّتِي يتغنى بها الشعراء من سجايا حميدة، وهي تلك الصفات الكريمة كالجود والشجاعة والعفّة والوفاء والحلم وحُسن الجوار والإجارة، ورسوخ هذه المفهومات في أشخاص الطبقة الحاكمة يُثبت أنهم يتحلون بمكارم الأخلاق، وهذا يدفع الطبقة الحاكمة إلى النَّظَر إلى عادات أقوامهم وما يُحبّونه نظرة إكبار وإجلال وينسج منها أحكامه(
)، وإنَّ هذه القيم والمثل خصائص يتمتع بها الفرد، لأنَّهُ هو القيمة في ذاتها ولا بُدَّ أن تضعه على رأس قائمة القيم الَّتِي تنبع من قوّة الإرادة الإنسانِيَّة(
)، وهذه المثل والعادات هي أنماط اجتِمَاعِيَّة تعوّد الناسُ عليها وأصبحت أمرًا تلقائِيًّا في المجتمع، انحدرت على مر العصور، وعمل بها من بيدهم مقاليد الأمور ليكسبوا إعجابَ المجتمع ورضاه مما يقدّمونه لهم(
)، وهذا بدوره يؤسس لعلاقات وروابط مشتركة بين أفراد المجتمع وحكامهم الذين يعيشون في رفقة أرض مُعَيَّنَة، وهذا يؤدي بالمجتمع إلى إنتاج مجموعة من الأفكار وعلى رأسها جميعًا فكرة المثل العليا الأخلاقِيَّة، وهي دليل على فاعِلِيَّة الفكر الإنسانيّ المتواشج فيما بينهم(
)، وبهذا فإنَّ هذه القيم والمثل العُليا تُمثّل "قوام الحياة الاجتِمَاعِيَّة، في مظهرها الفني والفكري وأساس المعاملات في حالتي الحرب والسلم، والقيمة العُليا الَّتِي يُمثّلها الشعر إِنَّمَا هو وعي بطبيعة الحياة وتناقضاتها، وهذا يعني عند العرب قضِيَّةً لا تنتهي وخطابًا مُرتبطًا بوجودهم وحضارتهم"(
)، وإننا حين نستقرئ الحياة الاجتِمَاعِيَّة في شعر شُعراء قلائد الجمان نجد أنَّ لها أثرًا كبيرًا في القيم والمثل الاجتِمَاعِيَّة الَّتِي أضفاها الشعراء على موصوفيهم وممدوحيهم من أعيان الطبقة الحاكمة والّتي أسست بينهم علاقات رسمية تكتنفها المودّة والاحترام وتبادل المنفعة، وسنعرض في هذا المبحث أهم هذه القيم والمثل، ومنها: 
1. الشجاعة والإقدام:

من القيم الَّتِي يعتز بها العرب ومفخرة من المفاخر الَّتِي لا تفوقها مفخرة أخرى، لما لها من علاقة بأوضاع الحياة الاجتِمَاعِيَّة آنذاك، ويُجسّدُ أركانها وأسسها ذلك الشجاع الَّذِي يتمتع بمكانة اجتِمَاعِيَّة متميّزة جعلته محط أنظار الجميع ولاسيما قومه، لأنَّهُ الحامي لهم والمدافع عنهم والقائد في الملمات ووقت الشدائد والمنازلة، وَإنَّمَا تكسبهم الهيبة والمكانة ويجعل الآخرين ينظرون إليهم نظرة تقدير وإجلال، لذلك حرص الجميع على أن تكون هذه من صفاتهم، وسعى الكبار على أن يغرسوا في نفوس أبنائهم هذه الخصلة، وكان لهذه الأهَمِّيَّة أثرها البيّن في الشعراء، وذلك بما رفدوا به من معانٍ وصور جسّدوا بوساطتها فخرهم بحكامهم، وتثبيتهم للقيم والأصول الَّتِي يتحلى بها الملك أو الأمير أو القائد الشجاع(
)، ومن الصور الَّتِي قدّمها الشعراء لمظاهر الشجاعة في أولياء أمورهم ما نجدها في نَصِّ عبد العظيم بن عبد الواحد بن ظافر المعروف بابن أبي الأصبع (و589هـ) الَّذِي صوّر به شجاعة الملك الأشرف موسى بن محمد بن أيّوب وإقدامه، فيقول: 

[الطويل]

	إِذَا رَعَدَت خَيلٌ لِبَرقِ سُيُوفِهِ
 
	غَدَا الوَبلُ نَبلاً وَالقَسيُّ لَهَا دَجنَا
  

	إِذَا أَمطَرَت أَرضُ الوَغَى مِن عُدَاتِهِ
 
	جَمَاجِمَ رَيحَانٍ بِبِيضِ الظَّبي تجنَى
  

	تَأَمَّل إِذَا مَا جِئتَهُ لَملَمةَ
 
	تَرَى اليُسرَ في اليُسرَى كَمَا اليُمنَ في اليُمنَى
  

	تَظُنَّ بِهَا مِن كَثرَةِ اللَّثمِ حُمرَةً
 
	وَحَاشَا اليَدِ البَيضَاءِ مِن أَثَرِ الحِنّا(
)
  


يُصَوِّرُ الشَّاعِرُ صورة ممدوحه بذكر ما يظهر تلك الشجاعة من أدوات ولوازم تُحيلُ إلى مرجعيّات معرِفِيَّة متنوّعة، إذ حين تصهل الخيول بحركة تبدو كالبرق المنسل من سيفه صار المطر نبالاً وتًصبحُ الرّماحُ كأنها ظلمة على الأعداء، ثُمَّ يُصوّرُ الأرض وقد أمطرت ولكنّها أمطرت جماجم الأعداءِ والسيوف مُهيّأة لجناها، وقد وظف الشَّاعِرُ هُنا تقانة الاستعارة وقال أرض الوغى، وجعل السيوف هي الَّتِي تجني تلك الجماجم كأنّها ثمار تُقطفُ وتُحصَدُ، ثُمَّ يعطف على بيان شجاعته حين ينتدب في الملمات، فترى الَّذِي يقصدُهُ اليُسَر واليُمن في يُمناه، ويُصوّرُ ممدوحه وشجاعته الَّتِي بدا عليها الاحمرار أنَّهَا من كثرة التقبيل والتخضيب قد احمرّت، لكن الأمر غير ذلك فهي من كثرة مقارعة الأعداء قد احمرّت، ويبرز الشَّاعِر هُنا شجاعة ممدوحِهِ الَّتِي قَلَّ نظيرها، وبسالته وصولته على الأعداءِ وما تحلى به من البأس والجلادة، إذ رأى الشَّاعِرُ أنَّهَا قيم أصيلة قد استوطنت في شخصية الممدوح فخاطبه بها، وهذا بدوره يضع وشائج تؤسس الروابط وأريحيّته بينهما.

وأهم أقسام الشجاعة الَّتِي تؤسس لعلاقات اجتِمَاعِيَّة رصينة بين الطبقة الحاكمة والرّعِيَّة والتي يتغنى بذكرها الشعراء هي الحماية والدفاع والأخذ بالثّأر من المعتدي التنكيل بالعدو والمهابة وقتل الأقران، أو السير في المهامه، الموحشة(
)، وخير مثال عن ذلك ما نجده في نَصِّ محمد بن حيدر بن مسعود أبي عبد الله الواسطي الَّذِي يمدح فيه الإمام المستنصر بالله أبا جعفر المنصور ويُحرّضَهُ على أعدائهِ وأخذ بلادهم فيقول:

[السريع]

	وَعَاقِد الرَّاياتِ سُودًا يُقَرِّ

	بنَ العِدَا مِن مَوتِهَا الأَحمَرِ


	في جَحفَلٍ جِبرِيلُ مِن جُندِهِ

	يَمُوزُ بِالنَّصرِ وَلا يَمتَرِي


	لَوامِعُ البِيضِ وَبِيضُ الظُّبَا

	فِيهِ كَبَرقِ العَارِضِ المُمطِرِ


	كَأَنَّ فخت الطَّيرِ مِن فَوقِهِ

	مَخلُوقَةٌ مِن ذَلِكَ العَسكَرِ


	كَأَنَّ غَرثَى الوَحشِ سُرَّت بِهِ

	سِربُ قَطًا بِالمَاءِ مُستَبشِرِ


	كَأنَّ فِيهِ الخَيلَ جَوَّالَةً

	ضَراغِمٌ ثِرنَ فَلَم تَثأرِ


	شَنَّ بِهِ المَنصُورُ نَصرًا لِمَن

	يعُدُّ دَعوَاه وَلَم يَغدِرِ(
)



يستنهض الشَّاعِرُ الخليفة بخطابٍ شعرِيٍّ مُباشِرٍ يدعوهُ فيه إلى شَدِّ العزم وعلو الهمَّةِ فيُصِفهُ بِأنَّهُ من يعقد الرايات السود كناية عن نسبه الشريف، إذ كانت راية العباسيين الراية السوداء وتذكيرًا بماضي آبائِهِ التليد، تلك الرايات الَّتِي تُري الأعادي الموت الأحمر، ويُصوِّرُ بعد ذلك جحافله الميمونة الَّتِي تبشر بالنصر وتزحف نحوه باقتدار، بعد ذلك يشرع إلى بيان حال تلك الجحافل الَّتِي تبدو وهي حاملة سيوفها الَّتِي تلمع كالبرق ليوقع الرهبة في قلوب الأعداءِ بها، ثُمَّ بعد ذلك يشرع عبر التشبيه ببيان ما يسير مع جحفله من باب الشجاعة والتيمن ورجاء النصر، إذ يُشبِّه فخت الطير الَّتِي تسير فوق العسكر كأنها عسكر مثل عسكره، ويُشبّه الوحوش الضارية الكاسرة الَّتِي سرّت بمقدم ذلك الجحفل كأنّها أسراب قطًا استبشرت لماء وجدته بعد ظمأ شديد، ثُمَّ يُشبّه حال الخيول الَّتِي كانت في ذلك الجحفل بِأَنَّها كالأسود الثائرة، ليوجز كل هذه الشجاعة والمنجز العسكري الَّذِي لا بد أن يكون النصر حليفه، بأنّه هو الَّذِي شَنَّ به المنصور حربه على أعدائه، والغالب على النَّصّ تصوير قيم الشجاعة والبسالة والإقدام وعلو الهمة وانتظام الجحفل المتقدم للنصر مما يوحي بأنَّ الشَّاعِرَ قد قصد بيان جملة من القيم الإنسانِيَّة النبيلة الَّتِي انماز بها الخليفة.

والشجاعة من القيم الَّتِي لا تعني حب الاعتداء، إِنَّمَا على العكس لا بُدَّ أن تسعى دائمًا للخير والسلام، مما لا شَكَّ فيه أنَّ الدفاعَ حقٌّ مشروعٌ، لذلك أدرك الشعراء أنَّ القوة الَّتِي يملكها حكام مملكتهم تدفع عنهم الأذى وتحول دون تعرض الآخرين لمسيرتهم وبسالتهم في الذود عن الأوطان من المخاطر(
)، وخير مثال عن ذلك نلحظه في نص محمد بن نصر بن مكارم بن الحسين، أبي المحاسن الدمشقي الَّذِي جسّدَ من خلاله شجاعة وبسالة سيف الدين أبي بكر محمد بن أيوب بن شاذي، فيقول:

[الكامل]

	أَيَنَالُ حَاسِدُهُ عُلاهُ بِسَعيِهِ

	هَيهَاتَ لَو رَكَبَ البَرَاقَ لَقَصّرَا


	وَلَهُ المُلُوكُ بِكُلِّ أَرضٍ مِنهُمُ

	مَلِكٌ يَقُودُ إلى الأَعَادِي عَسكَرَا


	مِن كُلِّ وَضَّاحِ الجَبِينِ تَخَالُهُ

	بَدرًا فَإِن شَهِدَ الوَغَى فَغَضَنفَرَا


	يَعشُوا إلي نَارِ الوَغَى شَغفًا بِهَا

	وَيَجَلُّ أَن يَعشُوا إلى نَارِ القِرَى


	مُتَقَدِّمٌ حتّى إذا النَّقعُ أنجَلَى

	بِالبِيضِ عَن سَبيِ الحَرِيمِ تَأَخَّرَا(
)



يُصوِّرُ الشَّاعِرُ ممدوحَهُ فيُضفي عليه صفات جليلة تعلو به إلى قمم الشموخ والمجد، فيقول أنَّ الملوك لو تسابقوا لنيل علاه والوصول إلى مجده ولو ركبوا البراق لما استطاعوا أن يصلوا إلى ذلك المجد، ويُصوِّرُ ولاته الَّذِينَ ينوبون عنه في قيادة العسكر بأنّهم أقمار حين النَّظَر إلَيهِم يَسُرُّ الناظر، في حين أنهم في الوغى أسود ضارية، ويمتدح فيه أنهم لا يرون نار الوغى حين يقتحمونها حُبًّا بها وشغفًا إلا أنهم عن نار القرى لا يعيشون أبدًا وهي كناية عن كرمهم وسخائهم وشجاعتهم في الحالين، ثُمَّ يصف نبلهم ومروءتهم عبر تقانة التضاد اللَّفظِيّ بأنهم متقدمون في الوغى ولا يتأخرون إلا في حالة واحدة وهي سبي الحريم فإنّهم لا يُدانون ذلك، لأنَّهُم يعدّونه مثلبة عليهم، والنص بمجمله يشي ببيان قيم أصيلة، ومثل عالية استوطنت تلك النفوس الَّتِي تعانق الشجاعة وذرى المجد بهمة وإباء وكبرياء، وأخذ الشعراء إلى التغني بذكر هذه القيم وتوجهها إلى الحكام.

وحلية الملك أو الأمير أو القائد في شجاعته ومعاركه هما الخيل والسيف، وكثيرًا ما تباها بها الشعراء، فهما سندهما وعزهما المنيع فقرنت معاني الشجاعة بهذه العدّة وخاصة السيوف المصقولة الَّتِي تلمع في يد أبطالها وتحقق الظفر بالعدو(
)، ومثالها نجده في نص أحمد بن محمد الملقب بالهِزَبر في وصف شجاعة الأمير اسماعيل بن المولى الملك الرحيم بدر الدين، فيقول: 

[الكامل]

	مَلِكٌ تَبَيَّنَ فِي أَسِرَّةِ وَجهِهِ

	أَنَّ المَمَالِكَ نَحوَهُ سَتَئُولُ


	أَلقَى تَمَائِمَهُ النُّهَى فَاستَبشَرَ

	السَّيفُ الصَّقِيلُ بِأنَّهُ المَحمُولُ


	كَلاَّ وَلا البِيضُ الرِّشَاقُ شَجَونَهُ

	لَكِن شَجَاهُ الأَبيَضُ المَصقُولُ


	شِبلٌ مِنَ الأُسدِ الَّذِي أَظفَارُهُ

	فِي يَومِ مَغزَاهُ قَنًا وَنُصُولُ


	فَلَهُ مِنَ البِيضِ الصَّوارِمِ جُنَّةٌ

	وَلَهُ مِنَ السُّمرِ اللَّهَاذِمِ غِيلُ


	مَلِكٌ لَهُ السَّيفُ المُهَنَّدُ صَاحِبٌ

	أَبَدًا وَمِن زَاكِي الخُيُولِ خَلِيلُ


	مَا إِن يَلَذُّ بِسَمعِهِ يَومَ الوَغَى

	إلاَّ صَلِيلُ صَوَارِمٍ وَصَهِيلُ(
)



يشرع الشَّاعِر ببيانِ صفاتِ ممدوحِهِ الأمير الَّذِي حينما ينظر إلى وجهه يرى أنَّ كُلَّ الممالِكِ ستكون تحت إمرتِهِ وقيادَتِهِ، ثُمَّ يُصوّرُ حكمته وشجاعته ورجاحة عقله حتّى أنَّ السيفَ قد هلَّلَ واستبشرَ بأنَّ الأميرَ قد حَمَلَهُ، ثُمَّ يعطف على بيان الصفاتِ الأخلاقِيَّةِ لذلك الممدوح الَّذِي لا تُغريه الرشاق، ولكن الَّذِي يُغريه السيف الأبيض المصقول الَّذِي هو حلية الأمير ورمز شجاعته وبأسه، كذلك يصفه بِأنَّهُ شبلٌ تغدو أظفاره في يوم الوغى رماحًا وسيوفًا، حتّى شبه تشبيهًا ضمنِيًّا أنَّ الصوارِمَ مطواعة لهُ كأنها جِنٌّ والرّماح كأنَّها غيلان، ثُمَّ بيَّنَ شجاعته أيضًا وقوّة بأسِهِ بأن لا صاحِبَ له غير السيف ولا خليل له إلا الخيل، وإنَّ سمعه لا يطرب إلا على صهيلها وصليل الصوارم، وهذا بمجمله يُحيل إلى التكامل القيمي بالصفات الخلقِيَّة والأخلاقِيَّة الَّتِي يُمجّدُها الشَّاعِرُ ويُخلّدُها في شَخصِيَّةِ ممدوحِهِ، فيتوجَّهُ بها إليه على نحو من البراعة في التصويرِ والإجادة في التعبير والقدرة على ربط مجموعة تلك القيم بموقف شعري واحد.

كثيرًا ما يجمع الشعراء في شعرهم الموجه إلى الطبقة الحاكمة ذكر أكثر من قيمة إنسَانِيَّة، وهذا يُعَدُّ من قبيل المُثُلِ العليا الَّتِي يُضرَبُ بها المَثَلُ، فأطلق الشعراء لفظة الهمام على الرجل الَّذِي جمع بين الشجاعة والسخاء(
)، وخير دليل على ذلك نلحظه في نص هبة الله بن إبراهيم بن محمد المعروف بابن مراجل (ت617هـ) الَّذِي يُصوِّرُ فيه كرم وشجاعة الملك الأشرف حتّى مع أعدائِهِ، فيقول:
[الطويل]

	عَلَى مِثلِ هَذَا اليَومِ كَانَتْ مَطَالِبِي
,,,,,
	تُطَالِبُنِي حتّى بَلَغتُ مَآرِبِي


	فَلِلَّهِ مَا قَدَّمتُ مِن خَيرِ سَفرَةٍ

	وَلِلشُّكرِ مَا أَسدَت إِلَيَّ رَكَائِبِي


	وَلِلأَشرَفِ السُّلطَانِ مِنِّي قَصَائِدٌ

	وَقَصدٌ إِلَى أَبوَابِهِ غَيرُ خَائِبِ


	هُمَامٌ إِذَا الأَعدَاءُ رَامَت نَوَالَهُ

	فَفِي كُلِّ نَادٍ مِنهُم أَلفُ نَادِبِ


	إِذَا شَاءَ أَن يَعلُو إِلَى العَرشِ رِفعَةً

	تَدَانَت لَهُ الأَفلاكُ قَبلَ الكَوَاكِبِ(
)



يجعل الشَّاعِرُ بينه وبين الملك الأشرف وسيلة لا ترد وقصدًا لا يخيّب، تلك القصائد الَّتِي نظمها بحقِّهِ مزجيًا إيَّاها إليه جاعلاً منها رجاءً وأملاً عنده، ثُمَّ يعطفُ على بيانِ صفاتِهِ وخصالِهِ فيَصِفُهُ بالهُمامِ الَّذِي لا تنالُهُ الأعداءُ ولا يجرؤُ عليه أحدٌ، لأنَّهُ جعلهم يندبون حظهم العاثِرَ في النيل منه أو الاجتراء عليه، ثُمَّ يُصَوِّرُهُ تصويرًا غايةً في البراعةِ لا يخلو من المُبالغةِ الشِّعرِيَّةِ المحمودةِ الَّتِي يرومُ منها الشَّاعِرُ ترسيخَ صفات ممدوحهِ وإظهارها على نحو جلي يشهد به القاصي والداني، فهو أراد بلوغ العرش الَّذِي هو كناية عن الملك الَّذِي يرى أنَّ الأفلاكَ كُلَّها تدنو منه طاعةً قبل الكواكب، والشّاعرُ بهذا يصور قيمًا عليا حملها ممدوحه وتجسّدت فيه وظهرت آثارها، وهو بذا يُصَوِّرُ فيه قيمة من قيم الشجاعة الَّتِي هي أثر من آثار الحياة الاجتِمَاعِيَّة آنذاك.

ومن مظاهر الشجاعة هي البطولة وسبيلها الواضح إلى الانتصار، لذا عن طريقها وجب التغلب على الفزع والهلع في اقتحام الأهوال والمحن، فالبطل لا يشكو هذه الآلام إنما يتحملها بقوة وجلد(
)، ومثال ذلك ما نجده في نص محمد بن عبد المنعم بن نصر الله التنوخي الَّذي يُصور فيه بطولة وشجاعة أحد الملوك الأيوبيين:

[الطويل]

	وَمَا أَسَدٌ مِنْ أُسدِ خَفَّانَ بَاسِلٌ

	شَدِيدُ السُّطَا عَبلُ الذِّراعَينِ أشدَقُ


	طَوَاهُ الطَّوَى حَتَّى استَمَرَّ مَرِيرَهُ

	وَسَيفُ المَنَايَا بَينَ عَينَيهِ يَبرُقُ


	بِوَادٍ تَحَامَاهُ الأسُودُ مَخَافَةً

	إذا مَرَّ في أرجَائِهِ المَوتُ يَفرَقُ


	بِأَعظَمَ مِنهُ سَطوَةً وَمَهَابَةً

	وَأَثبَتَ جَأشًا وَالكَتَائِبُ تَقلَقُ


	أمَدَّ عَلَيهَا صَافِيًا مِن ظلالِهِ

	فَأَضحَت بِهِ مِن نَهجَةٍ تَتَأَلَّقُ(
)



تُشكل البطولة قيمة عُليا يتسابق اليها المُتسابقون ولا سيما في المجتمعات العَرَبِيَّة، فيصف الشاعر ممدوحه بِأَنَّهُ أسدٌ لا يهاب شديدٌ هصورٌ لا يُعاب، وأنه يُقبل على المنايا فيُخيف العدا بنظرته وإقدامه وبسالته حتى أنَّ الأسود تهابه وتخشاه، بل بالغ الشاعر فجعل الموت يخافه أيضًا، لما فيه من مهابة وقوة وسلطان وبأس، فهو الَّذي يُقارع الكتائب ويثبت في الوغى ويُجالد بلا هوادة ويقطف رؤوس العدا حتى صار مضرب الأمثال ممن يُقتدى بهم في بطولته وبطشه، دلالة على رسم صورة للممدوح تمد بأنواع الأوصاف التي تُكثف فيه سمة البطولة وصفة الإقدام.

2. الجود والكرم:

من القيم والمُثُلِ الاجتِمَاعِيَّة العُليا الَّتِي لها أثر كبير في إحياءِ النفوسِ وترقيتها، وهما من الصفاتِ الحميدةِ الَّتِي ترفع من شأنِ صاحبها وتزيد منزلته بين أفراد المجتمع، سواء أكانوا من مجتمعه أم من المجتمعاتِ الأخرى، لأنَّهُ خلق وسجِيَّة وطبع ينم عن إرادة قوِيَّةٍ وعزيمة لا تُقهر، ولأنَّهُ "لا يُقالُ إلا في المحاسِنِ الكبيرَةِ كإنفاقِ المال من تجهيز غزاة، وتحمل حمالة يوفي بهادم ذم قوم، وقيل الكرم إفادة ما ينبغي من ذم"(
)، إذن فهو من الخصال والقيم الَّتِي لا يرجو المرء من ورائها تقديمه ونقلها جزاء ولا شكور، إِنَّمَا يقوم بها بدافع حب الخير للناسِ وما تمليه عليه نفسه من واجبات اجتِمَاعِيَّة وإنسانِيَّة، وهذا ما دفع الشعراء إلى التغني بذكرها في شخوص الطبقة الحاكمة، وخير مثال عن مظاهر الكرم ما نجده في نص محمد بن نصر الله بن محمد أبي بكر بن أبي الفتح الدمشقي طامعًا بنوال وكرم الملك الرحيم بدر الدين لؤلؤ فيقول:

[الكامل]

	مَا زِلتُ اَمتَدِحُ الأَنَامَ فَأَنثَنِي

	عَنهُم بِصِفقَةِ خَاسِرٍ مَغبُونِ


	حتّى امتَدَحتُ أَبَا الفَضَائِلِ ذَا النَّدَى

	فَظَفَرتُ مِنهُ بِلُؤلُؤٍ مَكنُونِ


	أَغنَى افتِقَارِي جُودُهُ لَمَّا غَدَا

	بِنَدَاهُ لِي فِي الدَّهرِ خَيرُ مُعِينِ


	فَلأُثنِيَنَّ عَلَيهِ خَيرًا في الوَرَى

	مَا عِشتُ مُدَّةَ أشهُرِي وَسِنِينِي


	وَلأمنَحَنَّ عُلاهُ شُكرًا دَائِمًا

	إِنِّي بِذَاكَ عَلَيهِ غَيرُ ضَنِينِ(
)



يصف الشَّاعِرُ حاله حين يمتدح الأنام من غير نوال وعطاء، إذ كان لا يعود عليه مديحه إلا بالخسارة والغبن حتّى جاءَ ممدوحه أبو الفضائل فنال ما نال منه من العطاء والنوال والاحتفاء، إذ هو الَّذِي أغنى افتقاره بجوده وجعله نداه خير معين له حتّى أخذ عهدًا على نفسه (أي الشَّاعِرُ) بِأنَّهُ يُثني عليه ويمتدحه في كُلِّ مكان وحين، ليُشيعَ مآثره ومفاخره وخصاله من جود وكرم وشجاعة، وألزم نفسه بشكره دائمًا فهو غير ضنين  على من لم يضنن عليه بكرمه وجوده، وهذا يُجسّدُ أثرًا اجتِمَاعِيًّا واضحًا يُشكل جزءًا من المنظومة الأخلاقِيَّة الَّتِي كان يحمل لواءها النبلاء من الملوك، ويُتحفون الشعراء بعطاياهم، مما يُقوي وشائج الصلة فيما بينهم.

وإنَّ الاعتزاز بالجود والكرم من المسلمات الَّتِي أنشئ عليها كثير من القيم والمُثُلِ الاجتِمَاعِيَّةِ العُليا، لأنَّهُ يُمثّل التطلع الإنسانيّ للمجتمع الواحد المتماسك الَّذِي يقترن بالتضحية والإيثار  الَّذِي هو أحد مراتب السخاء والّذي يقوم على إعطاءِ الكل من غير إمساك بشيء، لذلك عُدَّ أشرف وأسمى درجات الكرم(
)، وغالبًا ما يذكر ويتغنّى الشّعراءُ بهذه القيمة الحميدة والتي يجدونها في شخوصِ الطبقة الحاكمة والتي تؤسس بينهم لنوع من الوشائج الاجتِمَاعِيَّة المتينة، وخير مثال على ذلك ما نجده في نص نصر الله أبي الفتوح الهيتي (ت637هـ) الَّذِي يُعبّرُ فيه عن جود وكرم الملك الظاهر غياث الدين أبي المظفر غازي بن يوسف بن أيوب فيقول:
[الخفيف]

	مَلِكٌ بَابُهُ بِكَفِّ رَجَاءِ الـ

	ـخَلقِ عِلمًا بِجُودِهِ مَطرُوقُ


	يَطلُبُونَ الأَرزَاقَ بِالقَصدِ كَالحُـ

	ـجَّاجِ إِذ بَابُ غَيرِهِ مَرتُوقُ


	جَعَلُوا حَارِمًا لَهُم ذَاتَ عِرقٍ

	وَبَسَاتِينَ عَمَّ عِندِي العَقِيقُ


	فَتَوالَى غَيثُ الغِيَاثِ عَلَيهِم

	بِنُضارِ في البُرُوق بَرِيقُ


	هَمّهُ أَن يُفَرِّقَ المَالَ فِي الآ

	فَاقِ وَالجَمع ذَلِكَ التَّفرِيقُ


	فَهُوَ الرَّازِقُ الَّذِي غَمَرَ الخَلـ

	ـقَ فَكُلٌّ  مِن كَفِّهِ مَرزُوقُ(
)



في هذا النَّصّ يُصَوِّرُ الشَّاعِرُ بطريقة معبّرة ٍذات نمط شعري مُباشرٍ متكئًا على بعض تقانات البيان من استعارة وغيرها عن خصال ممدوحه الَّذِي صور بابه بأنَّ كفَّ الرجاءِ يطرُقُهُ ويدُقُّهُ فلا يُخَيِّبُ سائلاً ولا يَرُدُّ طالبًا، فالخلق يقصدونه كما الحجاج يقصدون البيت العتيق، لأنَّ بابه مطروق وباب غيره موصد وهذا دليل الكرم، وشبَّهَ كرمَهُ بالغيثِ الَّذِي ينهمر والصيب النافع الَّذِي لا ينقطعُ حينما كان يجود بدنانير الذهب تشبه في لمعانها البرق، ويصف أيضًا في ممدوحه أمرين: الأوّل هو أنه يفرق المال في الآفاق على مسألة نواله، والثاني أنه يفرق جموع العداءِ تفريقًا لا تجتمع بعده، وهو بذا يؤكد على خصال الجود والكرم والشجاعة والبأس ثُمَّ يُثني على جوده ثالثة بِأنَّهُ غمر الخلق بسخائه، فكأنَّ الجميع من كفِّهِ مرزوق كناية عن سماحته وكرمه اللذِين لا ينقطعان.

ونجد ذلك أيضًا في نَصِّ محمد بن منصور بن دبيس المعروف بابن الحدّاد في وصفه لكرم وسخاء الملك الرحيم بدر الدين لؤلؤ فيقول:

[البسيط]

	مَلِكٌ سَجِيَّتُهُ بَذلُ النَّدَى أَبَدًا

	فَكُلُّ جُودٍ تَعَدَّى جُودَهُ كَلَفُ


	عَمَّ الوَرَى جُودُهُ الظَّامِي فَمَا أَحَدٌ

	إِلاَّ بِجُودِ نَدَى كَفَّيهِ مُعْتَرِفُ


	فَكُلٌّ دَانَ لَهُ مِن رَفدِهِ طُرَفٌ

	وَكُلُّ قَاصٍ لَهُ مِن جُودِهِ تُحَفُ


	بَحرٌ خِضَمٌّ جَمِيعُ النَّاسِ وَارِدُهُ

	فَكُلُّهُم صَادِرٌ عَنهُ وَمُغتَرِفُ


	إن قَايَسُوهُ بِعَمرٍو في شَجَاعَتِهِ

	أو حَاتَمٍ في النَّدَى ضَلُّوا بِمَا وَصَفُوا(
)



في هذا النَّصّ القيمي يصف الشَّاعِرُ خصال ممدوحه متجسدة بالسخاء والكرم أبرع توصيف وأدقه، فيرى من سجاياه الغالبة عليه بذل الندى، إذ لا يُجاري جوده جود، وكل جود عدا جوده متكلف، حتّى عَمَّ جوده الخلق طرًّا فليس من أحد إلا وقد نال جوده وكرمه والكل معترف ومغترف بذلك، فالداني له حصة من ذلك الجود، والقاصي له ما يسرُّ خاطره ويُتحفه أيضًا، ويُشبهه بعد ذلك بالبحر الخضم الَّذِي كُلُّ الناس واردة وصادرة عنه بما يقدم إليهم من العطاء والكرم حتّى أنَّهُ فاق عمرو بن معد يكرب شجاعة، وفاق حاتم الطائي بالندى والجود، وقد عمد الشَّاعِرُ إلى نمط المبالغة في المقايسة بين رموز الشجاعة والكرم في التراث العربي والإرث التاريخي والاجتماعي المعروف، وهو بذا يسجل مجموعة من القيم الَّتِي تحلّى بها ممدوحه من جود وكرم وشجاعة، وقد بدا أثر الحياة الاجتِمَاعِيَّة من خلال هذه القيم الَّتِي تجسّدت في شخصية هذا الفرد إِنَّمَا تجسدت في واقع كان يُنشده ويأمله الشَّاعِر والمجتمع.

وأهم أشكال الكرم هو السخاء الَّذِي هو أخو الشجاعة وصنوها الَّذِي لا يُفارقها، فما إن يُذكر إلا وتُذكر معه، حتّى كانا من أكثر القيم والمُثُل الموجودة في ذوي أمر المجتمع الَّذِينَ يُمثّلون الطبقة الحاكمة، وهم الَّذِينَ جمعوا بين الجود والبأس والهمّة العالية والاحترام والصّولة(
)، وهذا ما دعا إليه الشعراء في أشعارهم الموجهة إلى وصف قيم الملوك ومثلهم إلى الربط بين كرمهم وشجاعتهم، وخير مثال عن ذلك نجده في نص السموأل بن أبي كامل المصري البليقي (و578هـ) الَّذِي يصف فيه كرم وشجاعة الأمير الكبير الأصفهسلار عماد الدين أبي المحاسن يوسف بن الأمير علاء الدين طاي بخار متولي حلب، فيقول:

[البسيط]

	يَا بَاسِطَ العَدلِ في الدُّنيَا وَنَاشِرَهُ

	وَقَاصِيَ الجُور يَمحُوهُ وَيَقصِدُهُ


	مَا جَادَتِ النَّاسُ إلا جُدتَ عَن كَرَمٍ

	إلاّ وَعَنكَ إلى العَليَاءِ يُسنِدُهُ


	وَحَسبُهُ شَرَفًا أَنَّ العَدُوَّ لَهُ

	يُقِرُّ بِالمَجدِ لا يَستَطِيعُ يَجحَدُهُ


	إذَا لَحَاهُ عَذُولٌ في تَكَرُّمِهِ

	يَظَلُّ يُغرِيهِ مَنْ عَنهُ يُفَنِّدُهُ


	أَضحَى سَدادَ ثُغُورِ المُسلِمينَ فَهَل

	يَسُدُّ إلا ثُغُورَ الثَّغرِ سُؤدَدُهُ


	لا زِلتِ تَرقَى وَتَبقَى دَائِمًا أَبَدًا

	تُحِلُّ سَيفَ القَضَا فِينَا وَتُغمِدُهُ(
)



في هذا النَّصّ يُظهر الشَّاعِر في شخص ممدوحه جمهرة من الخصال، منها أنَّهُ باسط العدل وماحي الجور، وهذه كُلُّها ممهدات ناتجة عن كرمه وسخائه وجوده، فجوده منفردًا يُعادلُ جودَ الناس كله، حتّى أنَّ الأعادي يشهدون بكرمه ومجده ويقرون ولا يجحدون، فليس هو ممن يسمع العذل في الجود حتّى أنَّهُ يُغريه بجوده فيتراجع العاذل عن عذله وإن الكرم ولّدَ قيمًا ومُثُلاً أخرى، وهي أنَّهُ شجاع وباسل في الوغى وحامي ثغور المسلمين بسؤدده وكأنه يحمل سيف القضاء، فتارة يُسلّه وتارة يُغمِدُهُ، وخلاصة ما أراد أن يُظهره الشَّاعِرُ هو بقاء الصلة مع الحاكم وإظهار القيم السائدة الَّتِي تجلت في شخص الممدوح، وهي انعكاس لقيم اجتِمَاعِيَّة راسخة الوجود في مجتمع تلاشت فيه المُثُلُ، لذلك بدت هذه الخصال مميزة منفردة.

ومما تنماز به قيمتا الجود والكرم أنَّهُما من المراتب الخلقية الَّتِي تؤسس لعلاقات اجتِمَاعِيَّة رصينة وسمة رفيعة في النفوس، ومن تحلى بهما كسب محبّة المجتمع(
)، ومثال ذلك ما نجده في نص عبد المنعم بن عبد العزيز أبي الفوارس طغتكين بن أيوب بن شاذي وأثره النقي في كسب محبة الناس ورعيته فيقول:

[الخفيف]

	مَلِكٌ رَبعُهُ خَصِيبٌ وَدَاعِيـ

	ـهِ مُجَابٌ وَوَعدُهُ إِيفَاءُ


	كُلُّ يَومٍ لَهُ التفاتٌ لِرَاجِيـ

	ـهِ وَفِي كُلِّ سَاعَةٍ إِعطَاءُ


	لا تَقِس بِالبِحَارِ نَائِلَ كَفَّيـ

	ـهِ فَمَا إن لِخِنصِرَيهِ كفَاءُ


	هِمَمٌ تَفضَلُ الوُجُودَ وَقَدرٌ

	دُونَ أَدنَى غَايَاتِهِ الجَوزَاءُ


	وَعُلاً لا يَنَالُهَا الدَّهرُ رَاجٍ

	وَنَدًى لا يَخِيبُ فِيهِ رَجَاءُ


	شَهِدَت بِالنَّدِى لِهُ العُربُ وَالعَجَـ

	ـمُ وَسَارَت بِفَضلِهِ الأنبَاءُ(
)



يتجسّد في شخصية الممدوح صفات جليلة يبسطها الشَّاعِر بسطًا شعريًّا رائعًا بأسلوب مباشر قصد به التأثير في المتلقي وبيان خصال ممدوحه على نحو من الثناء والإطراء فيقول إنَّهُ خصب الربع مجيب الداعي وفي الوعد، تجسدت خصال الكرم فيه وهو كثير الالتفات إلى من يرجوه، عزيز العطاء لمن يأتيه حتّى لو أنَّ البحار لو قيست بجوده لما مثلت إلا خنصريه ويصفه بعلو الهمة وسمو القدر وسعة الطموح، حتّى أنَّ أقل غاياته يداني الجوزاء علوًّا ورفعةً، ثُمَّ يُكرّرُ إتّصاف ممدوحه بالندى والكرم بأنَّ راجيه لا يخيب وقد شهدت بفضله وسماحة كفّه وغزارة نداه العرب العجم، وسارت الركبان بطيب صيته، وهذا يُجسّدُ ملمحًا اجتماعيًّا، الغاية منه إظهار القيم الأخلاقِيَّة الراسخة في شخص الممدوح وهو جزء من منظومة قيم اجتِمَاعِيَّة ذات تأثير واسع في الأفراد والطبقات أفرزته الحياة الاجتِمَاعِيَّة بشتى ألوانها.

3. العدل:

من القيم والمُثُل الاجتِمَاعِيَّة العُليا الَّتِي نظم عليها الشعراء لمن رأوه ينماز بهذه الخصلة والتي تشتمل على أربعة خصال هي العقل والشجاعة والعدل والعفة(
)، ومن أقسامه الأكثر تمثيلاً لهذه القيمة هي السماحة والتبرع بالنائل وإجابة السائل وقري الأضياف، وقد تجتمع هذه الخصال في النَّصّ الشِّعريّ أو قد يأتي بعضها(
)، وخير مثال عن هذه القيمة قول هلال بن أبي الفضل ابن هلال أبي النجم الحلاوي الجبليّ (ت636هـ) في مدحه للملك الصالح ناصر الدين أبي الفتح محمود بن سلمان الأرتقي صاحب آمد:

[الكامل]

	مَن ذَا يَرُومُ فَخَارَهُ وَلَهُ العُلا

	دُونَ البَرِيَّةِ طَارِفٌ وَتَلِيدُ


	ذَلَّت جُيُوشَ المُشرِكينَ لِبَأسِهِ

	قَسرًا وَعزَّ الدِّينُ والتَّوحِيدُ


	يَخشَى مُلُوكُ الأَرضِ شِدَّةَ بَأسِهِ

	فَهُم لَدَيهِ رُكَّعٌ وَسُجُودُ


	عَمَّ البِلادَ بِعَدلِهِ فَالشَّاءُ في

	أيَّامِهِ في مَورِدٍ وَالسَّيدُ


	بَحرٌ يَسُحٌّ عَلَى العُفَاةِ سَحَابُهُ

	وَيَلَذُّ لِلوُرَّادِ فيه وُرُودُ(
)



في هذا النَّصّ يُفصِحُ الشَّاعِرُ بخطابه الموجه إلى الطبقة الحاكمة إلى أنَّ تحقيق العدل مرهون بقوّة الملك، والمُلكُ لا يتأتّى تحقيقه إلا لمن عَزَّ جانبهُ وتعاظمت قوّته، وسمت حكمته، لأنَّ العدل لا يكون إلا من ذي منعة بها يفرض ناموس العدل، إذ صوّر الشَّاعِرُ مكنيًا سيادة العدل في زمن ممدوحه حتّى باتت الشاة ترعى بسلام مع الذئب، وهذا غاية ما يتحقق من العدل والأمن والسلم، وما ذلك إلا نتيجة من نتائج الحزم والبأس والكرم الَّذِي غمر به الملك ذلك الممدوح، وما بدا من خصاله الحميدة وسجاياه الفريدة الَّتِي حققت نمطًا من أنماط التعايش المجتمعي في ظل سيادة العدل على أنَّ هذه القيمة الأخلاقِيَّة والاجتِمَاعِيَّة قد ضعفت آنذاك وندر وجودها إلا من اتسم بالحكمة والمروءة والإحسان.

ومن أمثلة قيمة العدل ما نلحظه في نص إسحاق بن مروان بن أبي السعادات، أبي يعقوب النَّحوِيّ العروضي في الَّذِي كتبه إلى الملك الرحيم بدر الدين لؤلؤ واصفًا عدالته فيُخاطبه بِأنَّهُ يُجيب السائل ويتبرع بالنائل فيقول:

[الوافر]

	أَلا يَا أيُّهَا المَلِكُ الرَّحِيمُ

	وَمَولَى جُودِهِ جَمٌّ عَمِيمُ


	مَلأتَ الأَرضَ عَدلًا مِثلَمَا قَد

	أَضَاءَ بِوَجهِكَ اللَّيلُ البِهِيمُ


	فَبُرجُكَ لِلقَضَا إِيوَانُ كِسرَى

	وَجِسرُكَ ذَا الصِّراطُ المُستَقِيمُ


	إِلَيكَ أَتَيتُ أَشكُو شَرحَ حَالِي

	وَمَا أَلقَى وَأَنتَ بِهِ عَلِيمُ


	أَيُحسَنُ أن يَقِلَّ عَلَيَّ رِزقٌ

	أَعِيشُ بِهِ وَأَنتَ بِهِ زَعِيمُ(
)



يُخاطبُ الشَّاعِرُ ممدوحه الملكَ خطاب مُتحسِّرٍ متظلِّمٍ أودت به حادثات الدهر والجور وافتقرت حاله وساءَ مآلُهُ وَقَلَّ مالُهُ وضاع رجاؤهُ، وأوّل ما استهلَّ به خِطابَهُ أن جسَّدَ قيمة العدل الَّتِي يتحلَّى بها ممدوحه سجيَّةً وأخلاقًا، فشبَّهَ عدلَهُ بوجهه الَّذِي أنارَ وأضاءَ الليلَ البهيم، كذلك وصف مجلس العدل الَّذِي يُقيمه بِأنَّهُ كإيوان كسرى، وتبيّن دِقَّةُ حكمه وقضائه بِأنَّهُ كالصراط المستقيم في العدالة، ثُمَّ التفت إلى نفسه مخاطبًا ممدوحه شكاية حاله وقلّة حيلته، مُستشعِرًا علم الملك بما يُلاقي من سوء الحال حتّى استفهم مُستنكرًا بِأنَّهُ كيف يقل رزقه وأنت حاضر ماثل أيُّها الملك ونحن نطمع بعدلك، وفي هذا دلالة على أنَّهُ كان يستعطي الملك ويلتمس منه العدل والإنصاف في العطاء، وقد عظم الشَّاعِرُ هنا ذات الآخر وأسبغ عليها إيحاءات ودلالات تكفل بينهم علاقة اجتِمَاعِيَّة متميزة أفرزتها الحياة الاجتِمَاعِيَّة.

ومما تنماز به هذه القيمة أنَّ صفات الممدوح هي الأنموذج في ذهن كل شاعر ليكون واقعًا ممكنًا للناس جميعا وطموحًا مشروعًا لهم، وهذا ما جعل اهتمام العرب بالقيم والمآثر والمكارم معيارًا للتدرج في سلم المكانة الاجتمَاعِيَّة، فقيمة الإنسان تحدد من سلوكياته وأخلاقه التي تعد ميزانًا في تقويم هذه التصرفات، فتتبلور الشخصية الإنسانية وتتجلى صورتها فتكون مثلاً أعلى للانموذج  الإنساني الكامل الَّذي يُقتدى به(
)، فالشعراء بهذه القيمة حين يسعون إلى ذكرها في أحد أقطاب الطبقة الحاكمة يروون إحداث حالة من الرضا، وخير مثال على ذلك ما نجده في نَصِّ يعقوب بن محمد بن علي الشيباني الَّذي يصف فيه سلوك الملك الأشرف الأيوبي وعدالته وتقواه:

[الطويل]

	إلى الأشرَفِ بِنِ العادِلِ المَلِكِ الَّذي

	أبرَّ عَلَى فَيضِ الغَمَامِ فَأَسرَفَا


	مَلِيكُ عُلاً لَو صَافَحتَ يَدَهُ صَفًّا

	لَفَاضَ الفُرَاتُ مِن ذلِكَ الصَّفَّا


	يَحُورُ عَلَى الأموَالِ بِالجُودِ بَاذِلاً

	وَمِن نَائِبَاتِ الدَّهرِ مَا زَالَ مُنصِفَا


	فَمَلَّكَهُ اللهُ البِلادَ لأنَّهُ

	غَدَا بِعِبَادِ اللهِ فيهِنَّ أرأفا


	وَلا زَالَ بِالتَّقوَى وَبِالعَدلِ عَامِلاً

	لَهُ وَعَلَى الأملاكِ بِالفَضلِ مُشرِفَا(
)



قيل في الموروث، والحكمة أنَّ العدل أساس الملك، والناس يعيشون في الملك فمن غير تحققه لا يتحقق الملك، لذلك هو قيمة عليا، وخلق إنساني سامٍ لا يتحلى به إلا من كان ذا خصال نفسية واجتماعية عالية رفيعة، فيصف الشاعر ممدوحه بِأَنَّهُ خير من يمثل العدل ويقوم على أمره ويدعو إليه ويسعى به لينشره بين الرعيّة، فلا يظلم مستضعفًا ولا ينصر مستكبرًا، ثم يصف ممدوحه بالكرم والجود والبر ويرى أنَّ اقتران الصفتين العدل، والجود تحقق الشيء الكثير من الكمالات الإنسانيَّة والمنافع الاجتمَاعِيَّة والتطورات الحضاريَّة، لأنَّ الناس سواسية فلا يُنتزع منهم إلا بالعدل ولا تقوم لهم دولة إلا بالعدل، ولا يتحقق أركان الملك وبلوغ الناس إلا بإجراء هذه السنَّة، ولأنَّ إضفاءها على شخص الحكام يجعلهم يلتزمون بها ويميطون بها الظلم عن المجتمع.
4. العقل والحلم:

من القيم المهمة الَّتِي أعطاها الله ( للإنسان، وهو جوهر مضيء وهبه الله ( لخلقه وجعل نوره في القلب حتّى قيل إنَّ "العقل رائد الروح والعلم رائد العقل والبيان ترجمان العلم"(
)، وقد كان لشعراء قلائد الجمان أثر كبير في التعبير عن هذه القيمة الموجهة إلى من بيده مقاليد الأمور الَّذِينَ انمازوا برجاحة العقل والاتزان السياسي والمعرفي في إدارة الأمور، وخير مثال عن ذلك ما نلحظه في نص يحيى بن وثاب بن عبد الأعلى أبي زكريا العامري الليثي الكناني (ت630هـ) في وصف علم المنصور وذكائه وعقله، فيقول: 

[السريع]

	المَلِكُ المَنصُورُ أَعلَى الوَرَى

	قَدرًا وَأَندَاهُم يَدًا في نَدَاه


	يُنَمِّيهُ في المُلكِ إِذَا مَا اعتَزَى

	آبَاؤُهُ صَيدُ المُلُوكِ السَّرَاه


	يَفتَنُّ مِنهَا فِي العُلُومِ الَّتِي

	تَفتِنُ مَن يَسمَعُهُ أَو يَرَاه


	أَقسَمتُ أَن لَو عَاشَ إسكَندَرٌ

	فِيهَا وَرسطَالِيسُ مَا بَارَيَاه


	يُربِي عَلَى نُورِ ذكاءٍ لَهُ

	مِرآةُ فِكرٍ قَد جَلاهَا ذَكَاه(
)



يستهل الشَّاعِرُ نَصَّهُ هذا بمُخاطَبَةِ الملك المنصور خطابًا مباشرًا يوضح فيه علو قدره وسماحة يده وجزيل فضله ثُمَّ يعطف على وصفِهِ بما اتّسمَ به من رجاحة العقل والحلم حتّى صار مبرزًا في تلك العلوم الَّتِي حواها وجمع زمام أمرها وشتات فروعها، وصار يعجب لعلمه من يراه أو يسمعه حتّى فاق بذلك العلم الاسكندر وأرسطوطاليس، ففاض عليه من نوره ذلك العلم نور يُضاهي نور الشمس، وقد أراد الشَّاعِرُ من ذلك أن يجلو صفات ممدوحه الَّتِي تفرّد بها على نحوٍ قَلَّ نظيره في أقرانه موضحًا ما انماز به من صفات أخلاقِيَّة وعلميَّة وذكاء وفطنة، وهي من أعلى القيم الَّتِي يتّسمُ بها الفرد لكي يكون مبرزًا على غيره، وليجعله يُحِسُّ بأريحِيَّة تامّة تضمن للشاعر الإبقاء على علاقة اجتِمَاعِيَّة مع ولاة الأمور.

وأهم شيء تتكيءُ عليه هذه القيمة أنَّهُ يُمكنُ بها الاستدلال على عقل المرء ومعرفة رجاحته من أمور متعددة منها رغبته في إسداء صنائع المعروف وميله إلى محاسن الأخلاق وإعراضه عن رذائل الأعمال وتجنب ما يورثه سوء السمعة(
)، وخير مثال على ذلك ما نجده في نص علي بن محمد بن علي الدمشقي (ت604هـ) الَّذِي يصوّرُ فيه معروف ورجاحة عقل الملك المظفر تقي الدين أبي الفتح بن عمر بن أيوب فيقول:

[الكامل]

	يُعطِيكَ عَفوًا أو يُسَامِحُ مُذنِبًا

	عَفوًا إِذَا غَضِبَ الكَرِيمُ وَسَوَّفَا


	جُودٌ وَحِلمٌ لا تؤنب بَعدَهُ

	لا بَل تَؤنّبُ حَاتمًا وَالأَحنَفَا


	نِيطا بِعَزمٍ لا يُقَالُ لَهُ وَنَى

	خَوَرًا وَرَأي لا يُقَالُ لَهُ هَفَا(
)



ينبلج الشَّاعِر بأفق دلالي خطابي عبر بيان ما لازمه من الصفاتِ الَّتِي تحلّت به وسمت، فهو الَّذِي يُعطي العفو ويُسامحُ المذنبين ولا يُجاريه في ذلك كريم أو جواد دلالة على تفرده بما حمل من خصال اقترن بها الجود بالعقل حتّى فاق في جوده وحلمه حاتم الطائي والأحنف بن قيس، ثُمَّ يعطفُ على بيانِ عزمه وهمّتِهِ، فلا عزم له ينثني، ولا رأي له يزل أو يهفو، وهذان أدل على ملكة العقل، ورجحانه، وسعة العفو، وغزارة النوال والعطاء، وهي من المثل والقيم الَّتِي يتحلى بها النبلاء والّتي تؤسس حين يوجهها الشعراء لعلاقات نفسِيَّة وَاجتِمَاعِيَّة رصينة بينهم وبين ممدوحيهم.

وأهم ما تنماز به فضيلتا العقل، والحلم أنَّ لهما قيمة خلقيّة تدل على علو كعب ذلك الفرد، وذلك لاختلاطه بالمجتمعات وتصادمه مع أوضاع الحياة الاجتِمَاعِيَّةِ بأشكال شتّى، فيكون عرضةً إلى الصفح والعفو فضلاً عن القصاص والعقاب، فكانت من الفضائل النفيسة الَّتِي تشدُّ الروابط بين الحاكم والرعِيَّةِ(
)، وهذا يدفع الشعراء إلى ذكر هذه الفضيلة في ممدوحيهم وتجسيدها بمشاهد شِعرِيَّة تُفصِحُ عن تفرّدهم، وخير مثال عن ذلك ما نجده في نَصِّ أحمد بن محمد بن إبراهيم، أبي العباس الأربلي (و608هـ) الَّذِي وجهه إلى الملك الكامل الَّذِي يرى أنَّهُ قد انماز بهذه الفضيلة فيقول:
[الطويل]

	لَميتَ النَّدَى وَالحِلمَ وَالعِلمَ مُنشِرٌ

	وَلِلعَدلِ فِي كُلِّ البَسِيطَةِ نَاشِرُ


	كَتَائِبُهُ أنصَارُ دِينِ مُحَمَّدِ
,
	فَطُوبَى لِمَن أَضحَى إِلَيهِ يُهَاجِرُ


	وَلَم يُلقِهِ الأَعدَاءُ إِلاَّ لِعِلمِهِم

	بِمَا يَقتَضِيهِ حِلمُهُ وَهُوَ قَادِرُ


	يُسِيءُ إلَيهِم بَأسُهُ وَهُوَ غَائِبٌ

	وَيُحسِنُ فِيهِم عَفوَهُ وَهُوَ حَاضِرُ(
)



يُبدي الشَّاعِرُ إعجابَهُ بجزيلِ وصف لما تجلى به ممدوحه من الجود والحلم والعلم والعدل حتّى جعله موكلاً بنشر العدل في البسيطة كلها، وجعل من لقاء الأعداء إياه أمرًا يتمنونه لعلمهم بما يتصف به من حلم وعدل مع قدرته على إمضاء أمره، لكن رغبته في حلمه تحول دون ذلك، وهذه القيمة حين ذكرها الشَّاعِرُ يُجسّد مثلاً أعلى لما ينبغي أن تكون عليه، أخلاق الملوك وتؤسس لحسن الظنون بين الشَّاعِرِ وممدوحه.

ومما تنماز به قيمة الحلم أنها باب من أبواب سعة الصدر، وأنها أكرم الخلال، وأتم الخصال، وأفضل شمائل الرجال، وأصل من أصول الدين، لأنَّ كظم الغيض يكون بوساطته ، ويحتاج إلى مجاهدة شديدة ورياضة نفسية عالية تجسدت في شخوص الطبقة الحاكمة، فعدّها الشعراء من النعم التي أنعم الله بها على عباده المخلصين الَّذين وجدت فيهم هذه القيمة، فأوجبت محبتهم(
)، وخير مثال عن ذلك ما نجده في نَصِّ إبراهيم بن محمد بن معالي (ت629هـ) في مدحه أتابك نور الدين أرسلان شاه بن مسعود فيقول:

[الطويل]

	رَحيبُ الفَنَا عَالِي السَّنَا كَاسِبُ الثَّنَا

	مُشيدُ البِنَا مَولَى الغَنَا مُتَكَرِّمُ


	بِطَائِرِهِ المَيمُونِ يُستَنزَلُ الحَيَا
,
	وَتُستَدفَعُ الجُلا بِهِ حِينَ يُقدِمُ


	يُضيءُ دُجَا اللَّيلِ البَهِيمِ جَبِينُهُ

	وإمَّا سَطَا فَاليَومُ بِالنَّقعِ مُظلَمُ


	تَسِيخُ الرَّوَاسي الشُّمُّ خِيفَةً بَأسَهُ

	سِرَاعًا وَتَطفُو خِفَّةً حينَ يَحلُمُ


	إذا ما انتَضَى القَضبُ الجَرَازَ انتَضَى بِهِ

	على المَوتِ مَوتًا يَستَثِيرُ وَيَنقِمُ


	فَلا مَوتَ إلا حينَ يَزأرُ مُغضبًا

	وَلا عَيشَ إلا حينَمَا يَتَبَسَّمُ(
)



إنَّ الحلم والأناة من صفات النبلاء، وقد أثنى الشاعر في نصه على ممدوحه لما حمله واتصف به من الحلم ورجاحة العقل ، فيصفه بِأَنَّهُ رحيب الفنا، عالي السنا، كاسب الثنا، مُشيد البنا، مولى الغنى، حتى أنَّ فعله حسن يستنزل به الحيا، ويدفع به البلاء، ثم يورد بعض صفاته الجسدية، منها أنَّ جبينه يُضيء في الليل البهيم، ويصفه بالشجاعة، حتى أنَّ الجبال تخافه وتهابه، ويُضفي صفات أخرى كلّها مجتمعة تُشكّل قيمة الحلم عنده كون أنَّ الحلم لا يتأتى إلا مع الشجاعة والاقتدار، حتى يجعل الموت والحياة مقرونة بابتسامته وهذا غلو في المدح، ومبالغة منه إذ شخّصَ بهذا جوانب القوة لشخصِيَّةِ ممدوحه وهذا يجعل ممدوحه يُحِسُّ بالارتياح كونه يحمل هذه القيمة التي أفرزها حُسن التدبير في الحياة الاجتمَاعِيَّة.

ومما تنماز به قيمة العقل أنها من الدرجات الرفيعة التي حَثَّ عليها الدينُ الإسلامي، لأنَّها من مبادئه المفهومة بيُسرٍ وسهولةٍ ولا يتناقض مع معطياته، فيلجأ الشعراءُ في وصف هذه القيمة بكل ما أوتوا من صور وإضفائها على شخوص الطبقة الحاكمة للتعبير عن رجاحة عقل ممدوحيهم(
)، وهذا يجعل متلقيهم يُحِسُّ بوشائج فكرِيَّة بينهما، وخير دليل ومثال على هذه السمة ما نجدها في نَصِّ عبد السلام بن جعفر، أبي الغنائم التكريتي فيما قاله في القاضي تاج الدين التكريتي:

[الكامل]

	مَولايَ مَسَّاكَ الإلَهُ بِنِعمَةٍ

	غَرَّاءَ دائِمَةٍ على الإيثارِ


	بُلِّغتُ في عَليَاكَ غَايَةَ بُغيَتِي

	يَا سَيِّدَ العُلَمَاءِ وَالأبرارِ


	واشتَدَّ أزرُ العِلمِ مِنكَ بِصَائِبِ الـ

	آراءِ في الإيرَادِ وَالإصدَارِ


	وَأُقِيمُ مُنَادُ الأمورِ بِعَزمِكَ ال

	مَاضِي الشبَا المَشكُورِ في الأخبارِ(
)



يستهل الشاعر نصَّهُ بأسلوبِيَّة الدعاء لممدوحه، ووصف ما مدحه به من آلاء تمنى دوامها وإسباغها على ذلك الممدوح الَّذي تحلى بصفات قلَّ وجودها في أمثاله، ونظرائه من رجاحة عقل، وسعة علم، ورجاحة فهم، وقدرة على تمييز الأمور المعضلة وحلها وركوب العزم والهمة في إمضاء الأحكام وإيقاع العدل ونصرة المظلوم وقهر الظلمة، وهذا يولد أثرًا قويًّا في نفس المتلقي لأجل إيقاد شعلة المثل والقيم وإحياء ما درس منها، مما له من أهمية في تصوير واقع الحياة الاجتمَاعِيَّة للطبقة الحاكمة التي كان لها القول الفصل في مجريات الأحداث والأمور، وكان لتصوير هذه القيم الأثر الفاعل في تجسيد ما كان يسود حياة المجتمع آنذاك.
5. الوفاء:

لقد أفاد شعراء قلائد الجمان من هذه القيمةِ الاجتِمَاعِيَّةِ في أشعارهم لتجسيد وتوطيد الروابط الَّتِي تربطهم بالطبقة الحاكمة، لأنَّ هذه الخصلة تدل على كرم العقل، ولأنَّها من "شيم النفوس الشريفة، والأخلاق الكريمة، والخلال الحميدة، يعظم صاحبها في العيون، وتصدق فيه خطرات الظنون"(
)، وخير مثال عن هذه القيمة ما نجده في نص محمد بن عمر، أبي عبد الله العماري الَّذِي يمدح فيه المولى الصاحب الوزير مؤيد الدين أبا النصر إبراهيم بن يوسف الشيباني، فيقول:

[مجزوء الرجز]

	أَعَزُّهُم جَارًا وَأو

	فَاهُم بِحُسنِ مَوعِدِ


	أَمَا رَأَيتَ فَضلَهُ

	يُروَى بِكُلِّ بَلَدِ


	وَأنَّهُ يَنطِقُ عَن

	بَحرِ عُلُومٍ مُزبَدِ


	أَمَا سَمِعتَ مَدحَهُ

	في فَمِ كُلِّ مُنشِدِ


	هُوَ الكَبِيرُ قَدرُهُ

	في صُورَةِ المُقتَصِدِ(
)



يتجلى في النَّصّ موقف الشَّاعِرِ من ممدوحه الَّذِي انماز بخصلة الوفاء الَّذِي جَسَّدَ فيه نوعًا من أنواع الصدق الَّذِي يدل على أنَّ الواعدَ صادِقٌ في قولِهِ حين يعد، صادق في فعله حين يفى، وقد صَوَّرَ الشَّاعِرُ هذه الخصلةَ بشخصِيَّةِ الوزيرِ تصويرًا واقِعِيًّا يُحيلُ على رفعة وسمو ونبل الممدوح، وهذا بدورهِ يفضي إلى توطين وتوطيد العلاقة بين الشَّاعِرِ وبين ممدوحهِ الَّذِي سكنت في نفسه هذه الخصلة، لأنَّهُ حين يسمع هذا الإطراء النفيس يُحِسُّ بأريَحِيَّةٍ تامَّةٍ.

والوفاء من المثل الخلقيَّة العُليا الَّتِي سعى الشعراء إلى تجسيدها صورها ومعانيها كلها  لما تحمله من مفاخر يعتزون بها حتّى لو اضطره ذلك إلى بذل التضحيات، فالوفي هو الَّذِي يتسم بالشجاعة ويُدافع عن رأيه ويُدافع عنه بكل ما أوتيَ من قُدرَةٍ، لذلك خلّدهم التاريخُ لأنَّهُم التزموا كلمتهم وقارعوا الظلم، وما أريد منهم من نقض العهد، لأنَّ الحال عند الشعراء أنَّ الرجل إذا وعد لا يُخلِفُ وعدَهُ ولا يحيدُ عنه وأن يمضي في تنفيذه مهما كلّفه ذلك(
)، وخير دليل عن ذلك ما نجده في نص يحيى بن محمد بن زيد، أبي جعفر بن أبي طالب الحسني (ت613هـ)، الَّذِي يُصوِّرُ ويمدح فيه وفاء الخليفة الناصر لدين الله الَّذِي لا يحيدُ عن تنفيذ عهوده، فيقول: 

[الوافر]

	سَأَسلُو وَالمُحِبُّ لَهُ سَلوٌ

	إذا مَا أَفرَطَ الحُبُّ المَلُولُ


	وَأَعتَقِدُ الوَلاءَ لِهَاشِمِيٍّ

	وَفِيٍّ لا يَمَلُّ وَلا يَمِيلُ


	مِنَ القَومِ الَّذِينَ لَهُم عُهُودٌ

	كِرَامٌ لا تَخُونُ وَلا تَحُولُ


	خِيَارُ النَّاسِ آخِرُهُم إِمَامٌ

	يُشَرِّفُهُم وَأَوَّلُهُم رَسُولُ


	فَمَا في المُرسَلِينَ لَهُ شَبِيهٌ

	وَلا في الرَّاشِدِينَ لَهُ عَدِيلُ(
)



استهلَّ الشَّاعِرُ نَصَّهُ بمخاطبة نفسه بأن تلتزم السلوان إذا ما أفرط في الحب ممهدًا بذلك لما سيقولُهُ ويعتقِدُهُ، إذ اظهر ولاءه لممدوحه الخليفة فوصفه بالوفاء والاستقامة، والّذي هو من قوم إذا عاهدوا أوفوا، فليس من شيمهم أن يخونوا عهودهم أو ينكثوا مواثيقهم، فهم خيار الناس، أوّلهم النبع النوراني رسول الله (، وآخرهم إمامٌ تأتَمُّ الهداةُ به، ويُجسّدُ النَّصُّ فيه الوفاء بكل ما تحمله من مضامين عند ممدوح الشَّاعِر الخليفة الناصر الَّذِي هو يُمَثِّلُ تلك القيمة الَّتِي تجسّدت فيها الخصال الحميدة والسجايا العالية، وقيمة الوفاء في هذا النَّصِّ مُتأصِّلَةٌ مُتجذِّرَةٌ لها بعد ديني وَاجتِمَاعِيّ يُضفي عليها شيئًا من التقديسِ ويجعلها وشيجة وصل بين الشَّاعِرِ ومقصودِهِ.

6. العفّة:

من القيم الخلقِيَّة الَّتِي حرص ذوو الأمر على الاتصاف بها، والّتي تحمل معنى الكف عن ما لا يحل من القول والفعل الفاحش والتزام الحياء، وقد سعى الشعراء في ذكر وتجسيد هذه الخصلة في سلوك وتصرفات الطبقة الحاكمة، حتّى أنَّهم جعلوها بمساواة الكرم والشجاعة، لما لها من عميق الأثر في نفس الشعراء، وهذا يكشف لنا حقيقة هذه الخصلة وأهميّتها في حياة الفرد والمجتمع(
)، وخير مثال عن ذلك ما ذكره عمر بن الحسن بن علي المعروف بابن فروة الكلبي في مدحه للملك الكامل واصفًا إيَّاه بالعفَّة فيقول:

[الكامل]

	يَا خَيرَ مَن عَزَّت بِهِ فِئَةُ الهُدَى

	عَدلاً وَذَلَّ لَهُ الزَّمَانُ المُعتَدِي


	قَدَّستَ ذَاتَكَ بِالكَمَالِ وَصُنتَهَا

	عَن قَدحِ مُعتَرِضٍ وَذَمِّ مُفَنِّدِ


	وَسَمَتْ إلى أُفُقِ العُلا بِكَ هِمَّةٌ

	أَزرَت بِكُلِّ مُعَظَّمٍ وَمُمَجَّدِ


	وَرَعَيتَ أَحوَالَ الرَّعِيَّةِ مُوَحِّدًا

	بِصَلاحِهِم إِعدَامَ رُوحِ المُفسِدِ


	وَرَفَعتَ مِنكَ مَنَارَ كُلِّ فَضِيلَةٍ

	بِرِدَاءِ نُورِكَ في المَمَادِحِ تَرتَدِي(
)



وأهمُّ شيءٍ يوصَفُ به الشخصُ الَّذِي ينمازُ بالعِفَّةِ هو القناعة وقلّة الشره وطهارة الإزار وغيره من المكملات الأخرى الَّتِي لا يستغني عنها رجل ولا امرأة(
)، ومن صور الفخر بهذه القيمة العُليا ما يُطالعنا به الشَّاعِرُ محمد بن علي بن محمد أبي عبد الله مفتخرًا بِعِفَّةِ وطهارة الوزير أشرف الدين أبي البركات المستوفي فيقول:

[الخفيف]

	قَالَ لي قَائِلٌ وَقَد رُمتُ أَهجُو

	إربِلاً لازِلتَ هَجَّاءً سَخِيفَا


	كَيفَ تَهجُو مِصرًا حَوَى شَرَفَ الدِّيـ

	ـنِ الوَزِيرَ البّرَّ التَّقِيَّ العَفِيفَا


	قُلتُ أَهجُو غَيرَ الصَّدِيقِ عِنَادًا

	قَالَ: مَا أرتَضِيكَ تَهجُو الكَنِيفَا(
)



في هذا النَّصِّ تظهرُ أهَمِّيَّةُ هذه القيمة وأثرها في المجتمع فتظهر في إطار المدح فتكشف عن المضامين الحقيقية لهذه القيمة في حياة المجتمع عمومًا والممدوح خصوصًا الَّتِي سعى الوزير الدؤوب لتجسيدها في سلوكه وتصرفاته محافظًا على تقاه وعفّته، وهذا كفيل بأن لا يناله سوء وهجاء، ولا يندفع وراء أهواء نفسه لارتكاب أفعال مشينة تخل بعفّته وتضعف من قيمته وقيمة العفّة الَّتِي يحملها في قرارة نفسه، مُسدِيًا من أفعال الخير ما يُثبت التزامه بذلك، وهذا دفع الشَّاعِر إلى طرق أسماعِ الوزير بانفراده بهذه الخصلة مادحًا إيّاه وقد تجسّدت تصرّفاته، وهذا يضمن للشّاعِرِ زيادَةَ ذكر هذه الخصلة في ممدوحه بما يؤسس بينهما الثقة المتبادلة.

الفصل الثّاني
شعرُ العِلاقَاتِ الاجتِمَاعِيَّةِ غَيرِ الرَّسمِيَّةِ

المبحث الأوَّل: شعرُ الإخوانِيَّاتِ

المبحث الثَّاني: شعرُ الوجدَانِيَّاتِ

المبحثُ الثّالِثُ: شِعرُ التَّوجِيهِ وَالإرشَادِ

المبحث الأوَّل

شعرُ الإخوانِيَّاتِ

المبحث الأوَّل 

شعرُ الإخوانِيَّاتِ 

يُمكن القولُ: إنَّ الإخوانِيَّات لونٌ من ألوان الشعر، وجانب متميّز من جوانب الأدب تتمثّل فيه العواطف الإنسانيَّة في أصدق معانيها، ووتجلّى فيها المشاعر في أروع صورها، فتبرز العلاقات الإنسانِيَّة الّتي تُجسّد معاني الأخوّة والمحبّة المتبادلة بين بعضهم بعض، فتعكس شخصياتهم وثقافتهم(
)، وإنَّ هذا الأدب يُصوّر العلاقات الاجتماعيَّة بين الشّعراء وأصحابهم وأحبابهم، ففيه العتاب، والشّكوى، والفكاهة، والصّداقة والود، وما إلى ذلك من المعاني الاجتماعِيَّة الواسعة الّتي تربط بعض الناس ببعض(
)، وبتعبير آخر "هو الشّعر الّذي يُجسّد ألوان العلاقات الاجتماعِيَّة ويُجسّدها في ميدان الأخوّة والصداقة في مختلف اتّجاهاتها ومعانيها مُتضمّنًا صورًا من المودّة، والإخاء، والمُعاتبة، والشّكوى"(
)، وممّا تنماز به الإخوانيّات الشعرِيَّة أنّها تُعبّر عن أسلوب الكتابة في العصر الذي تُكتب فيه وتُبيّن مقدرة الكاتب في استخدامه للتعابير اللّغويَّة والأدبِيَّة(
) الّتي تعكس في تعبيرها ملامح الحياة الاجتماعِيَّة آنذاك وما تحمله من صلات بين أبناء المجتمع، وسنتحدّث عنها على النحو الآتي: 

1. العتاب والمؤاخذَة

قولٌ شِعرِيٌّ تستدعيهِ حالةٌ مِنَ التَّغافُلِ والصّدودِ، يُعالج في مضمونِهِ الاجتماعِي مجموعة من العلاقاتِ الاجتِمَاعِيَّةِ بين الأصحابِ والأصدقاءِ المُتحابّينَ، والّتي أصابها ضعف أو فتور، ويؤكّدُ من خلاله روابط وأواصر البحث والأخوّة والصّداقة والوفاء والإبقاء على عهود الصّحبة(
)، ومن أمثِلَة ذلك ما نجده في قول بكر بن حبيب بن عمرو الحمداني البغدادي، أبي فراس في عتابه لأحبابِهِ:

[الطّويل]

	أأحبَابَنَا إن كُنتُمْ قَد سَمَحتُم

	بِبُعدِي فَإنِّي بِالبِعَادِ شَحِيحُ


	تَغَيَّرتُم عَمَّا عَهِدتُ مِنَ الوَفَا

	وَودِّي عَلَى مَرِّ الزِّمَانِ صَحِيحُ(
)



يسعى الشّاعرُ في النّصِّ إلى عتاب أحبابِهِ عن طريق التّلميحِ الَّذِي يتجَنَّبُ منه ما يُثيرُ مشاعِرَ أحبابِهِ ويجرحُها ويعمد في ذلك إلى وسيلة متوازنة بين اللّين والشّدّةِ للوصول إلى مُبتغاه وهو نيل الوصال، وقطع دابر الهجر، والملل الَّذِي قد يُعكِّرُ صَفوَ العلاقة الَّتِي تربطه بهم، وتلافي الموقف السّلبي الَّذِي أنتجته حال القطيعة والبُعدِ.

أمَّا أهمُّ الأشياءِ الَّتِي تُؤجِّجُ جذوة العتابِ هي ما يحمله الشّاعرُ تّجاه صديق أو قريب كان بينهما حُبٌّ ومودَّةٌ صافِيّةٌ، ثُمَّ طَرأَ على علاقتهما ما شابها وعَكَّرَ صَفوَهَا، وهذا يُؤَدِّي بالشَّاعِرِ إلى ممارسة لونٍ من المؤاخَذَةِ الرّقيقَةِ الَّتِي يذكر فيها ماضي وِدّهما، ويُفصّل فيها ما كان يربط بينهما من علاقاتٍ طَيِّبَةٍ مع شيءٍ من التّقريعِ الَّذِي يُعَنِّفُ حينًا ويرقُّ حينًا أخرى(
)، وخير دليلٍ على هذه المؤاخذات ما نجدها في قولِ عبدِ اللهِ بنِ أحمَدَ الإسعِردِيّ الرُّبعِيّ:

	صُدُودُكَ يَا مَنْ لا يُطَاقُ لَهُ صَدُّ

	دَلِيلٌ عَلَى أن لَيسَ عِندَكَ لِي وُدُّ


	أُصَبِّرُ عَنكَ النَّفسَ وَهِيَ لَجُوجَةٌ

	وَلا صَبرَ عَمَّن لَيسَ مِن وَصلِهِ بُدُّ


	هَوَاكَ هَوَانٌ وَالنّفسُ تُحِبُّهُ

	هُوَ السُّمُّ إلاَّ أنَّ أوَّلَّهُ شَهدُ


	مَزَحتُ لِحَتفِي في هَوَاكُم وَلَم أَكُنْ

	عَلِيمًا بِأنَّ المِزحَ آخِرُهُ جَدُّ


	أعِيدُوا زَمَانَ الأُنسِ إن كَانَ رَاجِعًا

	وَرُدُّوا الصِّبَا إن كَانَ يُمكِنُكُم رَدُّ


	وَإن كَانَ بُعدُ الدَّارِ غَيَّرَ وُدَّكُم

	فَعِندِي وُدُّ لا يُغَيِّرُهُ البُعدُ


	قَصَمتُم عُرَى العَهدِ الَّذِي كانَ بَينَنَا

	وَخُنتُم وَمِثلِي لا يُخَانُ لَهُ عَهدُ(
)



يُفصِحُ النَّصُّ عن حالة من العتابِ الَّذِي تكتنفُهُ حالة من التّلطُّفِ والموَدَّةِ الَّتِي يستطيعُ الشاعر منها الولوج إلى نفسِيَّةِ المُتَلَقِّي، أو المخاطبِ ومحاولاً إصلاحِ الموقف الاجتماعي الَّذِي هو المحطّة الأولى الَّتِي ينطلق منها الحقد، أو العمل على تبصيره بالخطأ الَّذِي ارتكبه بعيدًا عن المواربة، والمداراة الَّتِي قد تؤدّي إلى إضرار بالعلاقات الاجتِمَاعِيَّة الَّتِي كان لها أبعادٌ سابقةٌ تُفضي إلى المشاركة الوجدانيَّةِ الَّتِي تنتج ثمارها بإرساءِ علاقات وطيدة قائمة على خلق جو من التّوافق والانسجام الَّذِي يُعزِّزُ مفاهيمَ المَحَبَّةِ، بدلاً من تجرعه مرارة الحرمان والشّكوى الَّتِي أودعها في مضمون نصِّهِ.

وأهمُّ الأشياءِ الَّتِي يتكئ عليها شعر العتابِ هو مخاطبة الأدلال، وكلام المدلين أخلاءهم مطالبين حسن مراجعتهم ومذاكرة بعضهم بعضًا مما كرهوه(
)، ومن أمثلة ذلك نلحظه في قول محمد بن بدر بن الحسين، أبي النّجم اللّيلي البصري (ت633هـ) مِمَّا كتبه إلى بعض أقاربه مُعاتِبًا إيَّاهُم لانقطاعهم عنه:

[الكامل]

	شَرخُ الشَّبَابِ مَضَى وَرَيعَانُ الصِّبَا

	وَلَّى وَمَا ظَفَرَت يَدَايَ بِطَائِلِ


	وَالغَانِيَاتُ صَدَدنَ حَيثُ رَأَينَنِي

	غَرَضَ الحَوادِثِ وَالزَّمَانِ المَائِلِ


	وَالأقرَبُونَ تَفَرَّقَتْ آراؤُهُم

	عَنِّي وَصَدَّ مُعَاشِرِي وَمُوَاصِلِي


	فَعَلامَ أجزَعُ لِلخُطوبِ وَصَرفِهَا

	وَلأيِّمَا حَالٍ تَهِيجُ بَلابِلِي(
)



يتّكئُ النَّصُّ على محمولاتٍ دلالِيَّةٍ مُتعَدِّدَةٍ تزخرُ في بدايته هو النّازل الجديد وهو الشّيب، ورحيل ريعان الشّباب فهنا هو يقرن انقطاع بعض أقاربه عنه بابتعاد أيَّامِ الصّبا والقوّة، فيعمد إلى عتابهم بطريقة ينتابها النّكوص، والضّعف بغية تحريك عواطفهم اتّجاهه، وتنبعث من أرجائها رائحة الشّكوى المترعة بالألم، والمعاناة، وكثرة الخطوب، وذهاب المودّة الَّتِي أفضت إلى ضعف الرّوابط الاجتِمَاعِيَّةِ.

ومن البواعث الَّتِي تبرز العتاب وتؤجّجه هو تعكّر صفو المحبّةِ والمودّة الَّتِي ينتج عنها تأسّف وعدم الرّضا على استمرار العلاقات الاجتِمَاعِيَّة، إلا أنَّ بعض الشُّعراءِ الَّذِينَ انمازوا بسعة العقل والحِسِّ المرهف يعمدون على طلب الإبقاء على المودّة والمراعاة الَّتِي تبعد هاجس القطيعة(
)، وهذا ما يبوح به نَصُّ عبد الرَّحمن بن عبد الله بن رشيد التّميمي مُعاتِبًا جمال الدّينِ أبا طالب المعمّر، وهو يومئذٍ يتولّى نقابة العلويّين فيقول:

[الوافر]

	ألا يَا بنَ الأكارِمِ مِن قُرَيشٍ
 
	وَيَا مَن شَعبُهُ خَيرُ الشُّعُوبِ
  

	أَرَاكَ غَفَلتَ عَن عَبدٍ مَرِيضٍ
 
	سَلامَتُهُ مِنَ العَجَبِ العَجِيبِ
  

	تَمُتُّ إليكَ بِالأدَبِ المُصَفَّى
 
	مَدَائِحُهُ وَبِالعَهدِ القَرِيبِ
  


	عَلَى أنَّ الأديبَ إذَا لَحَتهُ
 
	يَدُ الأيَّامِ بِالجَدِّ الخَشِيبِ
  

	وَحَلَّ بِهِ عَظِيمَاتُ الرَّزَايَا
 
	جَفَاهُ الأقرَبُونَ بِغَيرِ حُوبِ
  

	وَكَيفَ أخَافُ مِن غَيرِ اللَّيَالِي
 
	وُجُودُ يَدَيكَ في الدُّنيَا نَصِيبِي(
)
  


سعى الشّاعر في عتابه إلى اللّطفِ في تذكر حالِهِ ونجدُ أنَّ باعِثَ الرّجاءِ قَد تَسَرَّبَ في قعر النَّص عن طريق بعض اللين والشكوى الَّتِي منها يستطيعُ لفتَ أنظارَ المتلقّي وأسماعَه بما يخفف من ألم المرض وبواعث الشّكوى ويزيد الودَّ والصّفاء بينهما.

وكذلك من أهم الأشياء الَّتِي يبعثها العتاب هو التّجنّي، والتّجَنّي يبعث على المخاصمة، والمخاصمة تبعث على العداوة الَّتِي تؤدّي بدورها إلى اللّومِ والتّقريعِ الَّذِي تنتج عنه ثمرة الهجاء الَّذِي يُحطّم الرّوابطَ الاجتِمَاعِيَّةَ بِشَتَّى أشكالِها(
)، ومثال ذلك ما نجده في قول إبراهيم الإربلي النشابي في رَدِّ عتبٍ على هاشِم أبي الفضل الأربلي (ت642هـ):              

[الطويل]
	رُوَيدَكَ مَا سَادَ الكِرَامُ أولُو النُّهَى
 
	بِهَجوٍ وَلا سَبُّ الرّجَالِ يَلِيقُ
  

	وَلا أَنَا مِمَّن يَجهَلُ النّاسُ حَالَتِي
 
	وَلا أَنَا مِمَّن لا يُقَالُ صَدِيقُ
  

	تَعَرَّضْتَ بي فَاعدُدْ لعرضِكَ سُترَة
 
	مِنَ الصّمتِ وَاحذَر أَن تَلُوحَ بُرُوقُ
  

	وَقَدّرتَ أنّي جَاهِلٌ بِكَ تَغتَدِي
 
	وَعَرضُكَ مِن لَدغِ الهِجَاءِ طَليقُ
  

	وَأوهَمتَ أنَّ النَّاسَ غَرٌّ وَجَاهِلٌ
 
	بِمَا أنتَ فِيهِ مَا عَلَيكَ طَرِيقُ(
)
  



يتّكئ الشَّاعِرُ في عتابه الموجع على حالة الغضب الَّتِي أنتجتها حالة العتاب المقابل له فأفضت إلى لون من الهجاء والتّقريع الَّذِي رفع حِدَّة الخصومة بينهما واحتدام المناوشات الكلامِيَّة التي وصلت إلى التّطرُّقِ إلى اتّهام الأعراض، وتلفيق الكذب والتّهديد بكشف المستور، والطّلب من المتكلّم المسيء أن يتلافى ما يُمكن تلافيه، واستصلاح قوله بالرّجوع عن إساءته(
)، لأنَّ العواقب النّاتجة عن ذلك وخيمة ولا تحمد عقباها، فهذا العتاب ولّد الجفاء والقطيعة بين الطّرفين.

أمَّا أهم ما ينماز به شعر العتاب، وما يحمله من مضامين" فإنّه دليل حياة المودّة، وشاهد الوفاء، وبابٌ من أبوابِ الخديعة يُسرع إلى الهجاء، وسبب وكيد من أسباب القطيعة والجفاء، فإذا قلَّ كان داعية للألفة والانسجام، وإذا كَثُرَ خشُن جانبه وثقل صاحبه، لذا فإن بقي فإنَّهُ يُحطّم أواصر الصُّحبة"(
)، ومن الأمثلة الدّالّة على ذلك ما نجده في قول هاشم بن عبد السّلام بن يوسف حينما كتب إليه أبو المجد أسعد بن إبراهيم النّشابي يُعاتبه:

[الطّويل]

	وَكَيفَ احتِيَالِي فِيكَ إذ لَمْ يَكُنْ إلى
 
	ودَادكَ إلا بِالخِدَاعِ طَرِيقُ
  

	وَلَستُ بِخدّاعٍ ولا إن جَرَى عَلَى
 
	لِسَانِي قَولٌ كَانَ فيهِ خَلُوقُ
  

	وَفِيكَ خِلالٌ لا تَلِيقُ صِفَاتُهَا
 
	وَإنَّكَ بِالعَتَبِ المُمضِّ خَليقُ
  

	تَوَهّمُ مَا تَنويهِ وَالخُبثُ وَالرِّيَا
 
	بِصَدِّكَ أن يَصفُو لَدَيكَ صَدِيقُ
  

	فَلا أنتَ مِمَّن يَتَّقِي مِن مَخَافَةٍ
 
	وَلا مُحسِنٌ تَزكُو لَدَيهِ حُقُوقُ
  

	وَلا لَكَ فِعلٌ في المَكَارِمِ يُرتَجَى
 
	وَلا لَكَ وَجهٌ بِالوَفَاءِ طَلِيقُ
  

	وَهَذَا عِتَابِي وَالعِتَابُ طَرَائِقُ
 
	وَمَعنَى عِتَابِي إن فَهِمتَ دَقِيقُ(
)
  


إنَّ النَّصَّ منذ الوهلة الأولى يفصح عن عتاب شديد وقاسٍ ساقه الشَّاعِرُ إلى شخصِ المُعاتَبِ مع مجموعة من الصِّفاتِ الذّميمةِ الَّتِي نعته بها، وهي الاحتيال، والخداع، والخبث والرّياء والخيانة، فكانت النّتيجة التّراكُمِيَّة لهذه الصِّفاتِ هي التّفرقة والقطيعة وانقطاع حبل المودَّةِ وتحطيم الأواصر الَّتِي كانت وشائجها قائمة في عهدٍ سابقٍ، والّذي نلمحه في النَّصِّ أنَّهُ يحمل بُعدًا عاطِفِيًّا مبنِيًّا على الغضبِ من المُخاطب والسّخط والشّكوى متفشِّيَة في أرجائه، وتسوده الكراهِيَّة والضَّغينة.

ومثال ذلك أيضًا ما نجده في نَصِّ محمد بن بدر بن الحسين، أبي الفرج البصري الَّذي كتبه إلى بعض أوِدَّائِهِ معاتبهم وقد سُئِلَ في أمرٍ ضمن تولية تقدمت له في حقّه إلى بعض الصدور، فيقول: 
[الطويل]

	صَرَفتَ هَوَايَ عَنكَ حَيثُ قَذَفتَنِي
 
	إلى لُجَّةِ التَّيَّارِ وَالأسَدِ الوَردِ
  

	وَقَابَلتَ مَدحِي وَالثَّنَاءَ بِضِدِّهِ
 
	وَجَازَيتَ وُدِّي بِالجَفَاءِ وَبِالصَّدِّ
  

	وَأَلفَيتَ عَنِّي غَيرَ مَا أنَا فَاعِلٌ
 
	وَلَم تَرعَ لِي حَقَّ الوَلاءِ وَلا الوُدِّ
  

	وَمَا كُنتُ لَولا فَرط حُبِّيكَ عَاجِزًا
 
	عَنِ القَولِ وَالعُذرِ المُبَيَّنِ وَالرَّدِّ(
)
  


قد عبَّرَ الشاعرُ في نَصِّهِ عن عتاب شديد جاش في نفسه متخذًا في ذلك لغة أقرب ما تكون إلى لغة التوبيخ والتقريع حتى وصل به إلى حدود الهجاء التي تقطع على المعاتب كل حجج وأسباب الاعتذار، وهذا بدوره يودي إلى ضعف وتقطع أوصال العلاقات الاجتمَاعِيَّة التي تربط بعضهم ببعض، وما يحمله هذا النمط من ومضات إنسانِيَّة مضمّخة بالوداد المكلوم الذي لا يبرأ ويبقى يحمل في أثنائه لوعة الألم والفرقة.

2. شعر الفكاهة والسخرية :

إنَّ من مظاهر شعرِ الحياةِ الاجتِمَاعِيَّةِ غير الرَّسمِيَّةِ، والّتي غالبًا ما تعُجُّ بها مجالس اللّهو والطّرب، هو اتّخاذ النّديم والصّاحب للدّعابة والفكاهة، وسيلة للتّسلية ودفع الملل، وإدخال البهجة والسّرور إلى المجلس نفسه من جهة، وإظهار المقدرة على التّندّر من جهة أخرى، لهذا فهذه المظاهر تحتاج إلى مهارة في التّعبير ودِقَّة في التّصوير حتّى لا تؤذي الصّديق، وإن كان يبدو في مبعثها ما يُشبه الإيلام(
)، ومن أمثلة هذا الشّعر ما نجده في قول أحمد بن أبي الفرج بن منيع الدنيسري مُداعِبًا بعض أصحابه:

[المتقارب]

	أيَا شَرَفَ الدِّينِ يَا ذَا الَّذِي
 
	مَحَاسِنُهُ لَيسَ فِيهِنَّ رِيبَه
  

	تَحَذلَقْتَ دَهرَكَ حَتَّى وَقَعْتَ
 
	عَلَى رُغمِ أَنْفِكَ في وَسطِ خَربَه
  


	وَلَو تَمَّ دَسُّكَ في مَجلِسٍ
 
	لِبَعضِ المُلُوكِ لأَعطَاكَ قُربَه(
)
  


إنَّ الشَّاعِرَ يُحاول في النّصِّ مُداعبة صديقه من أنه يُثير في نفسه شيئًا من الضّحك عن طريق التّندّر، والمزحة بأسلوب إخباري يجعل المتلقّي يعيش في هالة من السّرور من انتقاءات أسلوبِيَّة يزجّها في النّص، والّتي منها (وَلَو تَمَّ دَسُّكَ في مَجلِسٍ لِبَعضِ المُلُوكِ لأَعطَاكَ قُربَه) فهُنا يلحظ صاحبه بِأنَّهُ حذق يستطيع جذب أولي الأمر وكسب ودّهم وقلوبهم.

ومن أمثلة المداعبة الَّتِي انمازت بدِقَّة التّصوير، وكان في مبعثها ما يُشبه الإيلام نلحظها في نَصِّ علي بن يوسف بن أيّوب أبي الحسن (ت622هـ)، يُداعب به النّزيه ابن الضّياءِ القزويني، إذ يقول:

[الكامل]

	قُلْ لِلنَّزِيهِ وَأنتَ صَادِقُهُ
 
	لَمْ تَخْلُ مِنْ صِدقٍ وَمِن كَذِبِ
  

	حُمِّلتَ مِن عَارٍ خُزِيتَ بِهِ
 
	مَا حُمِّلَتْ حَمَّالَةُ الحَطَبِ
  

	أَزرَيتَ بِالعُلَمَاءِ كُلِّهِمُ
 
	فَلأنتَ شَرٌّ من أَبِي لَهَبِ(
)
  


إنَّ الملمح الاجتماعي الَّذِي تحمله المُداعبة في هذا النَّصِّ قائم على العبث بالألفاظِ ليزيد من حِدَّةِ الضَّحِكِ لدى المتلقّي، وذلك من خلال قوله: (لَمْ تَخْلُ مِنْ صِدقٍ) و(حُمِّلتَ مِن عَارٍ خُزِيتَ) و(أَزرَيتَ بِالعُلَمَاءِ) و(أنتَ شَرٌّ من أَبِي لَهَبِ) فكُلُّها في الظّاهر مشاهد هِجائِيَّة مُترعة بالاستهزاء إلا المتفحّص للنّصِّ يجد أنَّهَا من ضروب المزاح الَّتِي أراد بها الشّاعِرُ إضحاكَ أصحابِهِ وتسليتهم ودفع الملل عنهم.

إنَّ ما ينماز به هذا الشّعرُ أنَّهُ يعكس جانبًا مهمًّا من الحياة الاجتِمَاعِيَّة وما يجري فيها من ضروب اللّهو والخلاعة والدّعابة، فضلاً عمّا يُصوّره مِمَّا يدور بينهم من عبث وأفراح ووفاء وإخلاص(
)، وخير مثال على ذلك ما نلفيه في نَصِّ يعقوب بن صابر بن بركات الحراني المنجنيقي (ت626هـ) في شخصين كان يُلقّب أحدهما بالشّمس، والثّاني اسمه أبو يوسف ويُلقّب بالنّجم، فيقول على لسان احدهما مُداعبًا ومُعاتبًا الآخر:

[الخفيف]

	لَقَّبُونِي بِالنَّجمِ جَهلاً كَمَا بالشَّ
 
	مسِ قَد لَقَّبُوكَ مِن غَيرِ عِلمِ
  

	فَالَّذِي يَستَضِي بِنُورِكَ يَا شَم
 
	سُ كَمَنْ يَهتَدِي السَّبِيلَ بِنَجمِي
  

	في ظَلامِ هَذَا وَذَا فِي ضَلالٍ
 
	فَكِلانَا كاسمٍ عَلَى غَيرِ جِسمِ(
)
  


إنَّ قُدرة الشَّاعِرِ التعبيريَّة وملكته الأسلوبِيَّة جعلته يُداعب شَخصًا يعرف  بالشّمسِ على لسانِ شخصٍ يُعرف بالنّجمِ من خلال تقمُّصِ شخصِيَّةِ الثَّاني والكلام منها ليمهّد لجوٍّ ومجلسٍ أدبِيٍّ أكثر قبولاً وأكثر استساغة لدى المتلقّي منها انتقاء مشاهد مضحكة بطريقة النكتة ويسعى منها للوصول إلى غايته ومُبتغاه وهو التّسلية والتّرفيه والضّحك.

ومن مميّزات طبيعة مجالس التّندّر أنَّهَا تبعث وتؤجّج في نفوس روّادها شيئًا من النّكتة والدّعابة والفكاهة الَّتِي تروح عن النّفس وتجلب السّرور لهم، بما يُبرز المقدرةَ الشّعرِيَّةَ والتعبيرِيَّة الَّتِي من خلالها يتخيّرون جوانب الضّعف في أصدقائهم ليتندّروا بها أو يتّخذوها خصلة قد اشتهر بها الصّديق ملائمة للدّعابة فيسخرون منها على سبيل الإضحاكِ والمزاح(
)، فتحمل هذه الدعابات أحيانًا ما يُشبه السّخرية، مع أنَّهُ لا تكلف بينهم، وخير مثال على ذلك ما نجده في قول عبد المنعم بن صالح بن أحمد النَّحوِيّ الأديب (ت633هـ) في شخصٍ اسمه التّالحيب بن شكر:

[البسيط]

	ذَا التَّالحِيبُ بنُ شُكرٍ في قِرَاءَتِهِ
 
	عَلَى خَرَا الفِيلِ مَعنًى غَير مَشكُولِ
  

	مَا كَانَ يَغمزُ مِنهُ طُول لِحيَتِهِ
 
	وَعَرضهَا أبَدًا إلاَّ خَرَا الفِيلِ(
)
  


قد اقتنص الشَّاعِرُ ثغرة مادِّيَّةً وهي لحيةُ الَّذِي يُداعبه، ومعنَوِيَّةً وهي قراءته الَّتِي استنجزها فاتّخذ هذه الثّغرات الفنِّيَّة مدخلاً وصفِيًّا ساخِرًا يتندّر به مع صاحبه ويتفنّن في إدخالِ عنصر الضّحك والتّرفيه إلى المجلس ويعكس نمطًا تصويرِيًّا لتلك الحياة الاجتِمَاعِيَّة.

ومن أهمِّ الأهداف الَّتِي ينطلق منها شُعراء الفكاهة والدّعابة أنّهُم يتّكئون على استعمالِ ألفاظِ العبثِ مع الشَّخصِ المُرادِ مُداعبته؛ لأنَّهَا تزيدُ من قُوَّةِ فكاهته الشِّعرِيَّةِ، بحيث تكون أكثر قبولاً واستساغةً في المجتمع، فمن خلال هذا يُحقِّقُ الشَّاعِرُ لنفسِهِ شيوعًا وشُهرةً ينتج عنهما إضحاك وتسلية المتلقّين(
)، وخير مثال على هذا ما نلحظه في نَصِّ سعد بن خليل بن محمد الجبراني مُداعبًا صاحبه، إذ يقول:

[المجتث]

	رَأيتُ شَخصًا يُنَادِي
 
	بَينَ البَرِيَّةِ جَهْرا
  

	وَقَالَ: إنِّي حَكِيمٌ
 
	أُبَدِّلُ العُسرَ يُسرَا
  

	فَقُلتُ صِفْ لِي دَوَاءً
 
	لَعَلَّ دَائِي يَبرَا
  

	فَقَالَ قُرطُلُّ تِبنٍ
 
	يَكُونُ مِن تِبنٍ حُزْرَى
  

	فَجُدْ بِهِ يَا رَجَائِي
 
	وَاكسِبْ ثَناءً وَأجرى
  

	وَدُمْ مَدَى الدَّهرِ يَا مَن
 
	عَمَّ البَرِيَّةَ بِرَّا(
)
  


إنَّ الأسلوب الحواري الَّذِي زخر به النَّصُّ يسعى إلى خلق مُداعبة وفُكاهة تتّكِئُ على مشهد مُضحِكٍ، وهو أكل التّبنِ الَّذِي وُضِعَ في الأصلِ كأكلٍ للدّواب، فزجّه في عمق النَّص والموقفِ ليكونَ رابطًا فُكاهِيًّا يشدُّ به وشائجه وليضمن استمرارِيَّة الضّحكِ عند صاحبه والمتلقّين من سامعٍ أو قارئ.

ومن الأهداف الأخرى الَّتِي انطلق منها الشّعراء في نظمهم لشعر الفكاهة والدّعابة أنَّهم اتّخذوه وسيلة مهمّة للتّرفيه والتّسلية والإضحاك وترويض الأفكار، وفي الوقت نفسه يعكس ملمحًا اجتماعِيًّا يستطيع المتلقّي من خلاله رسم انطباع أولي عن الحياة الاجتِمَاعِيَّة آنذاك(
)، وخير دليل عن ذلك ما نجده في قول عبد الله بن محمد بن علي أبي محمد البغدادي، حينما استدعاه الزّعيم عبد الجبار بن أرسلان الإربلي للقراءة في شهر الصّيامِ واستوعبت قراءته عشرة أيّام وابن حنيفة لا يحضر، فحضر عبد الله عند الزّعيم وأنشد على سبيل الدّعابة:

[المتقارب]

	تَقَارَبَ مِن شَهرِنَا نِصفُهُ
 
	وابنُ حَنِيفَةَ مَا يَحضَرُ
  

	وَفي كُلِّ يَومٍ يَصُدُّ الغُلامَ
 
	وَيُعْرِضُ عَنْهُ وَيَستَعذِرُ
  

	يَقُولُ كَبِيرٌ وَهَذَا الصِّيَامُ
 
	فَلا يَدَ فِيهِ لِمَن يُفطِرُ
  

	وَثَمَّةَ لَحم فَمِن أَينَ لِي
 
	فَحيلي إذا لَمْ يَكُنْ، مُدْبِرُ
  

	فَدَبَّرَهُ العَبْدُ فِي أَمرِهِ
 
	بِأشيَاءَ فِيهَا الَّذِي يُؤثِرُ
  

	يَكُونُ نَزِيلِي فَإنِّي بِهِ
 
	عَن الخلِّ وَالبَقلِ مَا أُقصِرُ(
)
  


قد انبرى الشَّاعِرُ لابن حنيفة بجملة مواقف اجتِمَاعِيَّة تُجسّد الحياة اليومِيَّة، وتحمل فكاهات موزّعة في كُلِّ جانب من جوانب النَّصِّ منها تأخّره عن المجيء وإعراضه واستعذاره، وأكثر شيء استند اليه الشَّاعِرُ بقولِهِ (كَبِيرٌ وَهَذَا الصِّيَامُ) و(ثَمَّةَ لَحم فَمِن أَينَ لِي) و(يَكُونُ نَزِيلِي عَن الخلِّ وَالبَقلِ مَا أُقصِرُ) فهذه كُلُّها فكاهات ومُداعبات على أنّه غير قادر على رؤية الأكل في أيّام الصّيامِ، وغير قادر على تحمُّلِهِ، وما همّه إلا الأكل والشّبع وتحصيل الطّعام بشتّى الطرائقِ والوسائلِ، وهذا يبعث على التّسلية في مجلس عبد الله الزّعيم.

ومن الأهداف المهمّة الَّتِي يُفصِحُ عن فاعِلِيَّتِها هذا الشّعر هو اعتماده على النّكتة البارعة الَّتِي يستعملها الشّعراءُ في الميدان الاجتماعي للتّقليل من شأن الخصوم والفتك بهم مما يتّكئُ عليه من الفكاهة وزَجِّ الألفاظ الَّتِي تظهر الضّحك على الشّخصِ المقابل(
)، وخير مثال على ذلك ما نجده في نَصِّ علي بن محمود بن أبي الحسين الدّمشقي (ت628هـ) في شخص أعرج، إذ يقول:

[السّريع]

	يَا بأبي مَن وَجهُهُ جَنَّةٌ
 
	صَدَرتُ عَنهَا وَأَنَا المُخلِصُ
  

	لَمْ يثنني العُذَّالُ في حُبِّهِ
 
	أغلَوا عَلَيهِ اللَّومَ أم أرخَصُوا
  

	قَالُوا: اعتَرَاهُ عَرَجٌ شَانَهُ
 
	وَذَاكَ مِن وَجدِي لا يَنقُصُ
  

	وَافَى إلَى وَصلِي مُستَوفِزًا
 
	كَأَنَّهُ مِن عَرَجٍ يَرقُصُ(
)
  


إنَّ البُعدَ الاجتماعي للنَّصِّ يُفصِحُ عن رسمِ شَخصِيَّةِ الخّصمِ من ناحية جسميَّة بوساطة عاهة العرج الَّتِي مُنِيَ بها، والّتي اتّخذها الشَّاعِرُ في رسمِ صورة إضحاكِيَّةٍ من إضفاءِ صِفَةِ الرَّقصِ على العَرَجِ، والّذي ينتج عنه صورة مُتحرِّكَة يتولّد عنها ضَحِكٌ مَستَدِيمٌ.

ومن أمثلة استعمال النّكتة البارعة الَّتِي تفتك بالخصوم وتبعث على الضّحك ما نلحظه في نص محمد بن غُرَّة بن أبي الفتح أبي عبد الله العمري (ت656هـ)، إذ يقول في شخص كبير الأنف وكان بينهما سوء فهمٍ: 

[السّريع]

	لَو أنَّ فِرعَونَ عَلَى أنفِهِ
 
	لَمْ يَبنِ عَالِي الصَّرحِ هَامَانُ
  

	وَحَلَّ كِسرَى فِي ذُرَى حِزبِهِ
 
	وَقَد حَوَى الإِيوَانَ إيوَانُ
  

	وَجَلَّ مَن أَبدَعَ في أَنفِهِ
 
	إذ هُوَ عَلَى الصَّنعَةِ بُرهَانُ(
)
  


قد عمد الشَّاعِر في نَصِّهِ إلى انتخابِ عضوٍ من جسدِ الشَّخصِ المقصودِ وَزَجِّهِ في مَشهَدٍ لا يتناسبُ مع حجم الصّورةِ، وهو أنَّ الأنفَ مع الصّرحِ العالي الكبير الَّذِي طلبه فرعون وإيوان كسرى الكبير، وهذا يُفجِّرُ طاقة مُتراكمة تؤدي إلى الضحك، وقد اتّكأ النَّصُّ على محمولات دينيَّة تمثّلت بأنَّ الله ( قَلَّلَ من شأنِ فرعَونَ حينما أرادَ الوُصُولَ إليه بوساطة الصّرحِ، وما عمله كسرى من إيوان يتفاخر به وذهب سدى، فحاول الشَّاعِرُ أن يقرن بين المشهدين السّالفين بصاحب الأنف الكبير، ليتحطّم الشّخص ذاتِيًّا ومعنوِيًّا.

3. الصّداقة والصّديق:

إنَّ من مقتضيات الحياة الاجتِمَاعِيَّة وآثارها ظهور روابط وصلات اجتِمَاعِيَّة تعرف بالصّداقة، ويتجسّد دورها في "علاقة مصاحبة بين طرفين قوامها المودّة، والمحبّة، وهي لا تُثمِرُ إلا إذا كان بين الطّرفين شعور متبادل وطبع متقارب وميول متناسب"(
)، وهذا بدوره يُفرز قيمة اجتِمَاعِيَّة تعود بالمنفعة والاستقرار على المجتمع، وذلك عن طريق الخصال الحميدة الَّتِي يتّصف بها، وأهم المرتكزات الَّتِي سعى البحث إلى إبرازها هي بيان أهم شروط وصفات اختيار الصّديق انطلاقًا من قوله (: {الْمَرْءُ عَلَى دِينِ خَلِيلِهِ فَلْيَنْظُرْ أَحَدُكُمْ مَنْ يُخَالِلُ}(
)، فضلاً عن الظّواهر الأخرى الَّتِي تخصُّ الصّداقة والتي منها أهم البواعث والأمور الَّتِي تفتّت الصّداقة والصّحبة وأهم السّمات الَّتِي ينماز بها هذا الشّعر و هذه التّراكمات الاجتِمَاعِيَّة كلها، ما هي إلا إفرازات طَبيعِيَّة للحياة الاجتِمَاعِيَّة في العلاقات والرّوابط الَّتِي تربط أبناء المجتمع، وشعراء القلائد كان لهم باع طولى في التّعبير عن هذه السّمة الاجتِمَاعِيَّة بكل ما تحمله من تراكمات سلبيَّة وخصائص إيجابِيَّة تمثّلت بالمودّة الرّاسخة وصفاء النِّيَّة الَّتِي هي أهم مرتكزات الصّحبة.

ولذلك فإنَّ أهم شروط وروابط الصّداقة الَّتِي يُجسّد دورها الصّديق، إنها  تُحدّد صفات من يرغب المرء في مصاحبته بصفات تتوافق من خلال الصديق وسماته، والّتي فيها الصّدق والورع والزهد والوفاء وخفّة الظّل(
)، وخير الأمثلة على ذلك ما نجده قد تجسّد في نَصِّ هبة الله بن جعفر بن محمد بن عبد الله، أبي القاسم المصري (ت608هـ) في قوله في صديق له كَيِّس:

[السّريع]

	لِي صَاحِبٌ أَفدِيهِ مِن صَاحِبٍ
 
	حُلوُ التَأَنِّي حَسَنُ الاحتِيَال
  

	لَو شَاءَ مِنْ رِقَّةِ أَلفَاظِهِ
 
	أَصلَحَ مَا بَينَ الهُدَى والضَّلال
  

	يَكفِيكَ مِنهُ أَنَّهُ رُبَّمَا
 
	قَادَ إِلَى المَهجُورِ طَيفَ الخَيَال(
)
  


إنَّ من آثار الحياة الاجتِمَاعِيَّة في النَّصِّ أنّها أفرزت للشّاعرِ صديقًا صاحبَ عقلٍ وظرافة وفطنة، جعلت الشَّاعِرَ يذكر مجموعة من خصاله بطريقة إخبارِيَّة طريفة، فصاحبه حلو التّأنّي في التّعامل معه، وإنَّه يستطيع بلباقته وحذاقته وحُسنِ كلامه المتمثّل بأناقة ألفاظِهِ أن يُصلِحَ بين المتناقضات (الهدى والضلال) وعمل المستحيلات من الأمور، وهذه كلُّها معانٍ كافية تكشف عن المعدن الأصيل للصّاحب والصّديق وتعزّز الرّوابط الاجتِمَاعِيَّة بين الأصدقاء، وهذا بدوره يفضي إلى استشعار وازع نفسي متين يجعل الشّاعرَ والمتلقّي (صديقه) يُحسّان بنشوة وفاء الصّداقة والصّحبة.

ومن صفات الصّديق الَّتِي ينماز بها بالتّوافق الفكري والدّيني مع الشّاعر، فضلاً عن العلم والورع ما نلفيه في نَصِّ علي بن محمود بن عيسى، أبي الحسن التنوخي الحمصي الَّذِي قاله في أبي الحسن علي بن يوسف العطّار، وكان صديقه:

[الطّويل]

	أَبَا الحَسَنِ بنَ الأكرَمِينَ وَمَنْ غَدَا
 
	هَوَاهُ بِأَثنَاءِ الجَوانِحِ رَاسِخَا
  

	وَمَن خُصَّ طَبعًا بِالبَلاغَةِ فَانبَرَى
 
	بِجَامِعِ دِيوَانِ التِّلاوَةِ نَاسِخَا
  

	كَذَا أَبَدًا لا زَالَ جَاهُكَ شَامِلًا
 
	وَظِلُّكَ مَمدُودًا وَمَجدُكَ شَامِخَا
  

	فَإنِّي مَتَى أَنزِلُ بِبَابِكَ أعتَصِمْ
 
	وَأحتَلَّ طَودًا بَاسِقَ الفَرعِ بَاذِخَا(
)
  


أخذ الشَّاعِرُ مناديًا صديقه بذكر ما تحلّى به من سمات وصفات وخلال وخصال كان مُستهلّها وأوّلها أن انتَسَبَ إلى دوحة الأكرمين مِمَّا ولّد في نفسِ الشَّاعِرِ لكرم صديقه معه حُبًّا راسِخًا في جوانحه لا يحيد عنه ولا يستغني ولا يتبدّل بمرور الأزمان، وأنَّهُ نتج عن حالة تعلّق صادقة لا تؤمّها المصالح ولا تزجيها المرابح، إِنَّمَا هو موقف أثبت به كرم الطّباع والخصال، ثم يذكر خصلة من خصال صديقه مدعاة للمدح، وهي فصاحته وعلمه الَّلتِين جمع بهما مجامع الخير وتقلّد مناصب ديوان التّلاوة، وهذه الخصال كلها نتج عنها جاهٌ كبيرٌ عالٍ أفاض بظل ممدود غير منقطع كناية عن النّعماء، وأنتج مجدًا شامِخًا لا يزول، ثم وصف الشَّاعِرُ حالَ إقامته بباب صديقه الَّذِي وصفه في منتهى المطاف بِأنَّهُ باسق الفرع باذخًا، دلالة على ثبوت صفاته فيه ورسوخ كمالات نفسه من كرم وفصاحة وعلم.

ومن صفات وشروط الصّداقة الَّتِي تُحدّد العلاقاتِ والرّوابطَ الاجتِمَاعِيَّةَ الإيجابِيَّةَ المتمثّلة بالصّدق والإحسان والفضل بالوفاء ما نجدها في نَصِّ محمد بن الحسن بن محمد بن علي المعروف بابن الكريم، إذ يقول: 

[السّريع]

	وَصَاحِبٍ لِي بِالنُّهَى لَمْ أَزَلْ
 
	أَعرِفُهُ وَالفَضلُ مَوسُومَا
  

	يَقُولُ يَومًا حِينَ نَادَيتُهُ
 
	مَا أَحسَنَ المَنثُورَ مَنظُومَا
  

	مِثلَ عُقُودِ الدُّرِّ تَفصِيلُهَا
 
	تَرَاهُ بِاليَاقُوتِ مَفهُومَا
  

	أَهدَاهُ لِي عَصرُ الرَّبِيعِ الَّذِي
 
	إِحسَانُهُ مَازَالَ مَعلُومَا
  

	فَاسعَدْ بِهِ لازِلتَ فِي نِعمَةٍ
 
	وَلا أَرَاكَ الدَّهرَ مَهمُومَا(
)
  


قد أفصَحَ الشَّاعِرُ في النَّصِّ عن حجم المؤازة الَّتِي أبداها له صديقه في مواقف اجتِمَاعِيَّة حياتِيَّة تطلّبت المساعدة ومدَّ يد العون والتّفضُّل عليه والتّنفيس عن كروب ألمّت به، وجعلته يتّخذه خليلاً ويُضفي عليه الصّفات الرّائعة منها (مِثلَ عُقُودِ الدُّرِّ) و(تَرَاهُ بِاليَاقُوتِ) و(أَهدَاهُ لِي عَصرُ الرَّبِيعِ) و(إِحسَانُهُ مَازَالَ مَعلُومَا) هذه انثيالات دلالِيَّة تحمل في أثنائِها خلالاً وصفات حميدة تكون مدعاة لانتقاء الصّديق، واستمرار مصاحبته على مَرِّ الأزمان.

ومن شروط الصّداقة، وصفاتها الَّتِي أوجبها الإسلام وَحَثَّ عليها هي أنَّهُ لا بُدَّ من عدم مُصاحبة الصّديق الَّذِي لا يكتم السِّرَّ، ويستُرُ العيبَ، ويكون معك في النّوائِبِ، وينثر حسناتك، ويطوي سيئاتك، ويؤثرك على الرّغائب(
)، وخير مثال على هذه الصّفة ما نجده في نَصِّ عبد السّلام بن يحيى بن عبد الله، أبي محمد بن القاضي أبي زكرِيَّا التّكريتي (ت642هـ) قوله في الصّديق الَّذِي يحفظ العهد:

[الوافر]

	صَدِيقُكَ مَن تُجَافِيهِ فَيُغضِي
 
	وَيَحفَظُ عَهدَكَ المَاضِي وَيَرعَى
  

	وَلَيسَ صَدِيقُكَ المُولِي ثَنَاءً
 
	مِنَ الحُسنَى وَإِن قَاطَعتَ أَفعَى(
)
  


من آثار الحياة الاجتِمَاعِيَّة في اختيار الصّديق بالخلال الَّتِي ينماز بها، دعا الشَّاعِرُ إلى ذكر صورتين، أحداهما تُفضي إلى اختيار صديق الخير، وإن جفوت، ونأيت عنه يبقى على العهد الَّذِي كان بينهما، ولا تغيره مواقف ومزالق الحياة، وأخرى تُفضي إلى أنَّ الإنسان الَّذِي لا يعمل بالحسنى وإن قاطعته بموقف واحد ليس من موجبات الجفاء انقلب أفعى قاتلة، تلدغ ولا تراعي عهدًا، أو ميثاقًا، أو حرمةً للصداقة، فهذا لا بُدَّ من الابتعاد عنه وعدم اختياره صديقًا، لأنَّهُ لا يدفع عنك السّوء.

ونلحظ هذه الصّفات والشّروط في نَصِّ السّموأل بن أبي كامل المصريّ البلقيّ (و572هـ) الَّذِي يبحث به عن الصّديق الصّدوق الَّذِي يقف معه في النّوائب ويؤثره على نفسه في الرّغائب والحوائج فيقول: 

[البسيط]

	أَينَ الصَّديِقُ الَّذِي تَبقَى مَوَدَّتُهُ
 
	عَلَى اختِلافِ اللَّيَالِي لَيسَ يُنتَقَصُ
  

	وَمَن يُسِرُّ إِذَا مَا رَاءَنِي فَرَحًا
 
	وَإِنْ أَكُنْ ذَا انقِبَاضٍ فَهُوَ يَنقَبِضُ
  

	وَمَن يُوَاسِي إِذَا مَا كُنتُ مُفتَقِرًا
 
	بِمَالِهِ وَنَفِيسِ مَا لَهُ عِوَضُ(
)
  


يقف الشَّاعِرُ في النَّصِّ موقف استفهام وشرط باحِثًا عن الصّديقِ المعطاءِ الوفي الَّذِي يدفع عنه السّوء، ويواسيه، ويقف معه عند الشّدائد، ويفرح لفرحه، وينقبض لانقباضه ويتغاضى عن زلاته، وهذه الشّروط والصّفات تحمل قيمًا اجتِمَاعِيَّةً تعود بالمنفعة في تعزيز العلاقات الاجتِمَاعِيَّة وتوطيدها، والتي أساسها حُسن المعاملة، والاصطفاء، ومن أمثلة صفات وخصال وشروط الصّديق الَّذِي ينبغي مُصاحبته والتّمسُّك به وعدم هجره ما نجده في نَصِّ إبراهيم بن عمر بن محمد، أبي إسحاق الحاني العطّار المعروف بابن رقيقة الَّذِي أوجز القول فيه، مُتّكأ على خصلة صون الأسرار فيقول:

[الطّويل]

	إِذَا صَاحِبٌ أَودَعتَهُ السِّرَّ فِي الرِّضَا
 
	وَلَمْ يُفضِهِ لِلنَّاسِ فِي حَالَةِ السُّخطِ
  

	فَذَاكَ الَّذِي لا يَنبَغِي لَكَ أَن تَرَى
 
	لَهُ هَاجِرًا فِي حَالَةِ القُربِ وَالشَّحْطِ(
)
  


يشرع الشَّاعِرُ في نَصِّهِ بتحديد صفة مهمّة في الصّديق، ويُعدّها من أهمِّ الخصالِ الَّتِي ينبغي أن يتحلّى بها، وبدونها يفقد الصّديق معنى الصّداقة، تلك هي حالة حفظ السِّرِّ وعدم إفشائه بين النّاسِ، فالصّديق الصّدوق هو من يُحافظ على السِّرِّ في حالتي الرّضا والغضب، وهو الّذي ينبغي أن يُتمَسَّكَ به ولا يُهجَرَ، لأنَّ إذاعة السِّرِّ بين النّاسِ من لدُنِ الصّديقِ من المساوئ النّفسِيَّةِ والاجتِمَاعِيَّةِ الَّتِي يُبتلى بها المجتمع وتنهار إزاءها العلاقات المتينة، لأنَّ الأسرار ملك لواحد وليس للجميع، فإذا أفشيت ضاعت معايير الصّدقِ والأمانة والوفاء.

أمَّا أهمُّ المرتكزاتِ التي تقوم عليها الصّداقَةِ هي المودّة الَّتِي تُعَدُّ السّبَبَ الرّئيس لتآلف الأصدقاءِ وقوَّة التّرابُطِ فيما بينهم، لأنَّها الحصنُ المنيع الَّذِي يرد به الجور ونيل الرَّغائِبِ، فكُلَّما كانت المودّة قائمة على الصّفاء نأت عن الفرقة وربطت وشائجُها الألفةَ(
)، وخير دليل على المودّة بين الأصدقاءِ والّتي تؤسِّسُ لعلاقات اجتِمَاعِيَّة متينة أفضتها الحياة الاجتِمَاعِيَّة كأشرف آثارها، والّتي نلحظها في نَصِّ علي بن يونس بن سالم بن علي المجلّد (و588هـ) الَّذِي يُعبِّرُ به عن قوّةِ مودّةِ الصّديقِ الَّتِي يَصُدُّ بها الخُطوبَ والرّغائِبَ فيقولُ:

[الطّويل]

	سَمَوا بِعَلِيٍّ ذِي المَفَاخِر وَالعُلا
 
	جَوَادٌ إِذَا الأَنوَاءُ ضَنَّتْ بِهَا السُّحب
  

	بَدِيعُ المَعَالِي وَالمَعَانِي وَالوَفَا
 
	لَهُ عَرفُ ذِكرٍ فَاقَ لِلمَندَلِ الرَّطب
  

	شَمَائِلُهُ أَحلَى مِنَ الأَمنِ كُلَّمَا
 
	تَذَكَّرتُهَا لَم أَخشَ مِن فَادِحِ الخَطب
  

	أَبَا حَسَنٍ إِنِّي إِلَيكَ لَشَائِقٌ
 
	وَفِي الشَّوقِ مَا يُلقِي المُحِبَّ إِلَى الكَرب
  

	سَعَادَةُ لَفظِي دُونَ حَظِّي بِوِردِهَا
 
	عَلَيكَ وَمُلقَى ذَلِكَ الخُلُقِ العَذب(
)
  


إنَّ ما ألقته الحياة الاجتِمَاعِيَّة من ظلال على الشَّاعِرِ جعلته يُفصِحُ عَن حالة الشّوقِ والاضطراب الشّعوري اتجاه صديقه باستذكار المودّة بينهما، والّتي أفرزت مجموعة من الصّفات جعلت الشَّاعِرَ ينشرها في أرجاءِ النَّصِّ للتّعبيرِ عن عُمقِ الموَدَّةِ وهي (ذِي المَفَاخِر وَالعُلا) و(جواد) و(بَدِيعُ المَعَالِي وَالمَعَانِي) و(الوفا) و(أَحلَى مِنَ الأَمنِ) هذه الخلجات النقِيَّة كُلُّها جعلته يُحِسُّ ويتيقّنُ بأنَّ صديقَهُ هو سنده الَّذِي يَصُدُّ عنه الخُطوبَ بقوله (تَذَكَّرتُهَا لَم أَخشَ مِن فَادِحِ الخَطب) أي أنَّ هذه المودّاتِ والصِّفاتِ المُتراكِمَةَ حصنٌ منيعٌ ينشُرُ الألفةَ بينهما.

ومن دواعي التأسيس لهذه العلاقات هو أنَّ الحياة فرضت الحاجة إلى الصديق والصاحب، لأنَّ الإنسان لا يُمكنه العيش بمفرده إنَّما يحتاج إلى المعاشرة، لذلك "فالإنسان ذو طبيعة اجتماعية فلا بُدَّ أن تكون سعادته الإنسانيَّة عند أصدقائه، فالسعيد إذن من كسب الأصدقاء واجتهد في بذل الخيرات لهم ليكسب بهم ما لا يقدر أن يكسبه بذاته فيلتذ بهم أيَّام حياته ويلتذون به أيضًا"(
)، ومن هذا المنطلق أوجب الاهتمام بالصديق، وخير مثال على ذلك ما نجده في نَصِّ محمد بن أحمد بن سعيد بن ثابت الأزري في صديق وقد بلغه أَنَّهُ مريض، فقال:

[البسيط]

	قَالُوا: تَمَرَّضَ مَن تَهوَى فَقُلتُ لَهُم:
 
	أنا المَريضُ وَأَمَّا ذَاكَ حاشَاهُ
  

	لَو أمكَنَتنِي اللَّيالي من عيادَتِهِ
 
	وَكَيفَ أطمَعُ فيما الدَّهرُ يَأبَاهُ
  

	خَلَعتُ مِنِّي عَلَى عَطفَيهِ عَافِيَتِي
 
	حُبًّا وَأَلبَستُ جِسمِي ثَوبَ شكوَاهُ(
)
  


في هذا النص توجب الصداقة كثيرًا من الالتزامات ولعل من أهمها الاهتمام والرعاية والوقوف إلى جانب الصديق في الأوقات العسيرة التي تمر به، وما أعسر من المرض، فيصور الشاعر لو أَنَّهُ استطاع أن يهدي عافيته لصديقه لفعل وألبس جسمه ثوب الشكوى والألم، أي برٍّ هذا وأي صداقة تصل بالصديق لأن يُضحي ويتمنى لأن يعود صديقه من مرضه إلا أنَّ الليالي حالت دون ذلك، وهذا يؤسس لعلاقات انسانية مبنية على أساس متين من المحبة والصدق.

وإنَّ قوَّةَ الموَدَّةِ بين الأصدقاء تكون قائمة على جانبِ الخير والتخلّصُ من الشَّرِّ، لأنَّ الخيرَ ثابِتٌ غير متغير في الذّات، لذلك فإنَّ مودّات أصحابه متلازمة باقية غير متغيّرة السّلوك(
)، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ يحيى بن خالد بن عمر أبي جعفر القيسراني الَّذِي ذكر فيه صديقه ابا جعفر القيسراني عند عودته من دمشق إلى حلب قبل عيد الأضحى بيومين، متطرِّقًا إلى دوام الخير فيه ولؤم أحد المرافقين لأبي جعفر، إذ يقول:

[البسيط]

	دُمْ يَا أَبَا جَعفَر مَالاً لِذِي أَمَلِ
 
	يَرجُو نَدَاكَ وَعِشْ لِلفَضلِ وَالجُودِ
  

	مَا عَدَّ غَيرُكَ إِلاَّ وَاغتَدَتْ غُرَرًا
 
	أَفعَالُكَ البِيضُ فِي أَفعَالِهِ السُّودِ
  

	أنأى ارتِحَالُكَ عَنَّا كُلَّ صَالِحَةٍ
 
	نَادَى إِلَيهَا وَأَقصَى كُلَّ مَقصُودِ
  

	لا رَدَّ دُونَكَ بَابَ الخَيرِ فَاتِحُهُ
 
	فَبَابُ فَضلِكَ عَنَّا غَيرُ مَردُودِ(
)
  


يُفصِحُ النَّصُّ عن جانب الخير والفضل كنتيجة طبيعِيَّة لدعوة المودّة بين الأصدقاء؛ لأنَّ معاشرة الأصدقاء وثبات جانب الخير فيهم وفي سلوكهم الاجتماعي يُرسّخ العلاقة بينهم، لأنَّ مشاركتهم واجتماعهم لا يُمكن له أن يستمِر دون مودّة وإخلاص ورضا الأصدقاء، فالعشرة لا تدوم إلا بالصّفاء والمحبّة وصدق المودّة بينهم(
)،  فالنَّصُّ مُترعٌ بالكنايات الَّتِي تُحيل على مظاهر وأسباب الخير في الصّديق وهي كناية عن الخير والكرم و(أفعالك البيض) بمثابة الصّفاء والنّقاء والثّقة (أنأى ارتِحَالُكَ عَنَّا كُلَّ صَالِحَةٍ ) أي أصابنا الشَّرُّ في رحيلك عنَّا و(بَابُ فَضلِكَ عَنَّا غَيرُ مَردُودِ) أي إنَّهُ لا يوصد بابه بوجه أصدقاء، وهو دليل على رحابة الصّدر وحسن السّلوك.
ومن الأمور الَّتِي تفتِّتُ الرّوابط الاجتِمَاعِيَّة والصّداقة هي "إذا بنيت على وغل السّريرة وفساد الطوِيَّة لم تُثمِرْ ودادًا ولا رعت عهدًا وذهبت أيَّام الإخاءِ أدراج الرِّياحِ"(
)، وهذا نتيجة من نتائج الحياة الاجتِمَاعِيَّة الَّتِي تُفضي إلى بَثِّ العداوة والبغضاء بين الأصدقاء، وخير مثال عن ذلك نجده في نَصِّ علي بن سنان، أبي الحسن الحلبي المنعوت باللّطيف السّرّاج (ت606هـ) في الصّديق الَّذِي لا يحمل الود فيقول:

[الطّويل]

	وَقَد رَابَنِي وَجهُ الصَّدِيقِ وَقَولُهُ
 
	فَلا وَجهُهُ طَلقٌ وَلا قَولُهُ صِدْقُ
  

	يَئِستُ بِهِ مِن كُلِّ خَيرٍ رَجَوتُهُ
 
	لِعِلمِي أَنَّ الوِدَّ مِن مِثلِهِ مَذقُ(
)
  


إنَّ الصّداقة علاقة روحيَّة تُبنى على أساس متين، إن فقدته فقدت معانيها، وإن اكتسبت زادت ونمت واستمرّت، ذاك هو الصّدق الَّذِي اشتق منه معناها، فيصف الشَّاعِرُ من زعم أنَّهُ صديق له من خلال ما بدا من أسارير وجهه أنَّهُ مريب غير ذي وجه طلق ولا قول صدق وأنّه خيّب آمالَ الشَّاعِرِ ورجاءَهُ فيه، فلم يكُنْ وِدُّهُ محضًا ولا صداقته حقّة، إِنَّمَا كان ذا خداع ونفاق، وهذا يُشكلُ صدعًا لا يُمكن رأبه في بنى العلاقات الاجتِمَاعِيَّة الَّتِي تنهض على مثل هذه القيم، مِمَّا يعكس صورة حيّة من صور الحياة الاجتِمَاعِيَّة ومدى ما طرأ عليها من تفكك في منظومة القيم الأخلاقِيَّة الَّتِي إن ضاعت ضاع معها كلُّ شيء.

وفي نَصِّ نبأ بن غانم بن حسين المعروف بابن الزّعفراني اليهودي (ت635هـ) الَّذِي يُعبِّرُ فيه عن فساد الطّوِيَّة وتغيّر الصّديق فيقول: 

[الطّويل]

	وَقَد كَانَ ظَنِّي أنَّهُ لا يُضِيعُ لي
 
	حُقُوقَ مَوَدَّاتِي وَلا يَتَغَيَّرُ
  

	فَمَيَّلَهُ الوَاثِبِي فَأَصبَحَ كُلَّمَا
 
	صَفَوتُ لَهُ في مَذهَبِ الحُبِّ يَكدِرُ
  

	يَرَى كُلَّ إنسانٍ لَدَيهِ إِسَاءَةٌ
 
	وَكُلَّ جَمِيلٍ زَلَّةً لَيسَ لَيسَ تُغفَرُ(
)
  


إذ يُفصِحُ الشَّاعِرُ عن موقفٍ شعوري متأزّم نتج عن شعوره بالخذلان وضاع ما أعطاه من وِدٍّ لأصدقائِهِ الَّذِينَ جفوه وتغيّروا عليه، فلم يكُنْ في حُسبانه أنَّهُ سيُجازى بهذا الجزاء، وما أفسد علاقته بهم إلا الوشاة الَّذِينَ يرمون بسهام وشاياتهم فيخلقون الجفوة والقطيعة، وقد بادر الشَّاعِرُ أكثر من مرَّةٍ بالصّفاء محبة وإخلاصًا لصديقه، إلا أنَّ ذلك الصّديق يُقابل الصّفو والإخلاص بالجفاء والقطيعة، وهو مِمَّا لم يَدَعْ للشّاعِرِ مُتّسعًا في التماس العذرِ لصديقِهِ في مصافاته والتّمسُّك بصلتِهِ، حتّى صارَ ذلك الصّديق من تكبّره وغطرسته يرى كُلَّ إنسانٍ عبارة عن إساءة وكل جميل عبارة عن زَلَّةٍ فيهولهما ويعظمهما ولا يغفرهما، مما له أثر عميق في تشظي العلاقات الاجتِمَاعِيَّة وانفصامِ عُراها وتفكُّك بنيتها، وهذا كُلّه ناتِجٌ عن أحوال المجتمع الإنسانيّ آنذاك الَّذي انعدمت فيه النّوازع الأخلاقِيَّة والقِيَم.

ونلحظ ذلك أيضًا في نَصِّ محمد بن أبي الفتح بن أبي بكر، أبي عبد الله المصري الَّذِي يُعبِّرُ فيه عن ذهاب الوداد والخوف من إساءات الصّديق، فيقول:
[البسيط]
	خَفِ الصَّدِيقَ وَكُنْ مِنهُ عَلَى حَذَرِ
 
	وَلا تَقُلْ جَاءَنِي هَذَا عَلَى نَسَقِ
  

	فَالمَرءُ يُشرِقُ بِالمَاءِ الزُّلالِ إِذَا
 
	طَورًا وَطَورًا بِهِ يَنجُو مِنَ الشَّرقِ(
)
  


يقف الشَّاعِرُ هُنا موقِفًا صارِمًا من صديقِهِ مُحذِّرًا منه مُجريًا ما قاله مجرى الحكمة، لأنَّ الصّديقَ مؤتَمَنٌ على كل ما لصديقِهِ عنده، لذلك يغدو المرء أمام صديقه كتابًا مفتوحًا، فالنَّصُّ يُفصِحُ عن الخشيَةِ اشدّ الخشية من الصّديق، فهو وإن كان متودِّدًا إلى صديقِهِ، إلا أنَّهُ يراهُ غير ذي صدق وغير ذي صداقة، وقد شبّه الشَّاعِرُ تلك الحالة بِأنَّهُ كالّذي يغُصُّ بالماءِ الزّلال، وقد نبع هذا من حالة شعورِيَّة متأزّمة ونظرة انعزالِيَّة تشاؤمِيَّة لدى الشَّاعِرِ، إذ لا يُمكن أن يُعمِّمَ هذا الموقِفَ على كُلِّ صديقٍ.

وإنَّ الإنسان إن لم يَستَطِعْ الصَّبرَ على جفاء الأصدقاءِ وإسقاط التّهمة عنهم بعد صِحَّةِ الصُّحبةِ والصّداقة يولد شكاية الصّديق من صديقِهِ، والّتي تؤدّي إلى تحطيم الأواصرِ الاجتماعية(
)، وخير مثال على ذلك ما نجده في نَصِّ محمد بن حيدر بن مسعود، أبي عبد الله الواسطي الَّذِي يقول في صديقٍ له اسمُهُ أبو بكر، وكان كثير المكاتبة إليه ثُمَّ قطعها عنه:

[الطّويل]

	مَنَحتُ أَبَا بَكرٍ إِخَائِي وَمَدحَةً
 
	لأَوصَافِهَا مِثلُ الجُمَانِ المُبَدَّدِ
  

	وَقَد .... أَبنَاء الزَّمَانِ مَوَدَّتِي
 
	وَقُلتُ لآمَالِي عَلَى مِثلِهِ اعقِدِي
  

	فَمَن سَنَّ قَطعَ الكُتُبِ بَينِي وَبَينَهُ
 
	أَخَانَ أَبُو بَكرٍ عُهُودَ مُحَمَّدِ(
)
  


إنَّ النَّصَّ الَّذِي قدَّمَهُ الشَّاعِرُ إخباري يقتضي استدعاءَ الصّديقِ وتفقُّدَ أحوالِهِ، لذلك فإنَّ هذه اللّمحة الإخبارِيَّة يكتنفها حالة من العتاب المبطّن الَّذِي يسعى منه إلى إشعارِ المتلقّي قرب انقطاعِ حبلِ المودَّةِ والوصالِ بينهما، متكأ في ذلك إلى حالة من الاستفهام الإنكاري الَّذِي يؤدّي إلى تشظّي العلاقات وتحطُّمِ عُرَاهَا مُستَفيدًا من الاتّكاءِ على المُصادَفَةِ التّاريخِيَّةِ والدّينِيَّةِ لاسمِهِ واسمِ صاحبِهِ في أنَّ العلاقةَ بين أبي بكر والنّبي محمد ( كانت مشدودة الوشائِجِ وثابتة المعالم، لذلك سعى إلى تقديم هذه الصّورة ليُنكِرَ عليه حالة الجفاءِ الَّتِي تولد شكاية وضعف الأواصر الحياتِيَّة الَّتِي أفرزتها الحياة الاجتمَاعِيَّة المتهرئة.

ومِمَّا ينماز به شعر الصّداقة والصّديق أنَّهُ يرسمُ صورة من صور التّرابط الاجتماعي في اتّجاهاتها ومعانيها المختلفة متضمِّنًا صورًا من المودّة والإخاءِ، لذا فإنَّ لهذا الشّعر أهمِّيَّة بالغة، إذ يكشف لنا جانبًا من أخلاق النّاسِ، وطبائعهم، وارتباطاتهم، والّذي لولاه لما اهتدينا وعرفنا طبيعة تلك العلاقات وأشكالها من خلال جعلها لوحة إنسَانِيَّة تدل على تجاربهم، كاشفين عن أنواع الوشائج والصّلات الَّتِي تُفصِحُ عن عاطفة صادقة(
)، وخير دليل على هذه السِّمَةِ ما نجده في نَصِّ سُليمان بن عبد المجيد بن الحسن أبي مظفّر بن أبي القاسم، ابن العجمي (ت652هـ) في ما كتبه إلى صديق له، والّذي عَبَّرَ به عن علاقته به وما تربطهم من وشائج المودّة، إذ يقول: 

[الطّويل]

	إِذَا غِبتَ عَن عَينِي وَلَمْ أَكُ رَاعِيًا
 
	لِعَهدِكَ بَعدَ البُعدِ جمَّ التَّودُّدِ
  

	فَلا جُرِّدَت لِي فِي اللِّقَاءِ مَناصِلٌ
 
	وَلا مُتِّعتَ يَومًا بِأَعمَالِهَا يَدِي
  

	وَلا دَاسَ طَرفِي وَالوَغَى مُدلَهِمَّةٌ
 
	حَيَاة العِدَا بَينَ الوَشِيجِ المُقَصَّدِ(
)
  


يستنهض الشَّاعِرُ قيم الإخاءِ، والمودّة الصّادقة الَّتِي تربطه روحٍيًّا بصديقِهِ الَّذِي عاهده على رعاية تلك الصّداقة، وبيان جزاء نفسه إذا نكث العهد، إذ يشرع بالدّعاء عليها بأن لا يكون له قوّة ولا حول أن تقصر يده دون المكارم، وفضائل الأعمال، وألا تدوس رجله في الوغى، مِمَّا يُفصِحُ عن القيمة العُليا للصّداقة الَّتِي هي مواقف وليست بأقوال ومبادئ وقيم ومُثل تحترم وتبنى على أساس وِدٍّ صادِقٍ لا يُخالطه دنس المصالح، ولا يهبط إلى قاع الأنانِيَّةِ، بل يرتقي إلى طهر المبادئ والمودّة ويسمو نحو ذرى الإيثارِ والإخلاصِ مِمَّا يدُلُّ على نمطٍ قيمي كان سائِدًا آنذاك، يتحلّى بوجوب الحفاظ على المواثيق والعهود بين الاصدقاء، وفي ظِلِّ تراجع المنظومة القيميَّة نلحظ أمثلةً حيَّةً بدافعها الأثر الاجتماعي للحياة في الشّعر، لذلك صوّرت وكشفت عن هذه العلاقات.

وأهم الأشياء الَّتِي تنماز بها الصّداقة أنَّهَا "علاقة تبادلِيَّة تقوم على التّكافؤ أو المساواة، وهي جهد إيجابي من أجل العمل على تحقيق سعادة الآخر وترقيه، لذلك لا بُدَّ أن تقوم على الاهتمام به ورعايته ومعرفته واحترامه، والصّديقان لا يُحبَّان ما عليه كُلٌّ منهما في صميم الواقع، بل يُحِبَّان ما يرجو كل منهما أن يصيره عن طريق الآخر"(
)، ومثال هذه الميزة ما نجده في هذا الرّابط الاجتماعي في نَصِّ ياقوت بن عبد الله الرّومي الأصل البغدادي (ت626هـ) المنشأ قوله مِمَّا كتبه إلى صديق، فيقول:

[الطّويل]

	نَكِرتُ الوَرَى حَتَّى نَكِرتُ أبَا نَصرِ
 
	وَأىُّ أخٍ مَا غَيَّرَتهُ يَدُ الدَّهرِ
  

	لَئِن غَيَّرَتهُ الحَادِثَاتُ فَطَالَمَا
 
	بَقِيتُ وَإِيَّاهُ لَكَالمَاءِ وَالخَمرِ
  

	وَإِن قَصُرَت أيَّامُ صَفوِ وِدَادِنَا
 
	فَمَا فِي لَيَالِى حَادِثِ الدَّهرِ مِن قَصرِ
  

	فَلا تَأتِيَنَّ هَجرَ الصَّدِيقِ تَعَمُّدًا
 
	فَفِى صَرفِ هَذَا الدَّهرِ مَا شِئتَ مِن هَجر(
)
  


إذ يُفصِحُ الشَّاعِرُ عن حالٍ يُصّوِّرُ به صديقه وتمسّكه بعلاقته به، فيرى أنَّ الصّديقَ لا ينبغي أن يُهجَرَ، وإن بدت زلات، أو اخطاء منه، حتّى صوّر علاقته بصديقه على الرغم مما شابها من كدر كعلاقة الماء بالخمر إذ يمتزجان، والشّاعرُ بجملة ما يقصده موجّهًا خطابه إلى صديقه أبي نصر يبتغي أن يصبر الصّديق على صديقه، وأن لا يتخلّى عنه، ولا يصد، ولا يجفوه ملتمسًا له العذر عن زلاته وأخطائه، فلا معنى للصّداقة ما لم تُبنَ على أسس التّسامح والثّقة المتبادلة، ويقدّم الشَّاعِرُ فلسفة من نمط خاص للعلاقة الَّتِي تحكم بين الأصدقاء، فهو لا يرى الانسحاب من العلاقة حلاًّ بل يُقدّم ما يتجاوز به ما يبدر من الصّديق ويحتمله في أحواله كلها.

ومما ينماز به شعر الصّداقة أيضًا أنَّهُ يؤسّس لعلاقاتٍ متينةٍ بين الشّعراءِ اتّسمت بالمودّة والمكانة الرّاسخة، فأفصحت عن تعبير شعري جميل له أثر في ارتقاءِ شعر الرّوابط الاجتِمَاعِيَّةِ الإخوانِيَّةِ، الَّذِي تجلّى فيه أسمى آيات المودّة والصّفاء بين الأحبّاءِ والأصدقاءِ(
)، وخير الأمثلة على ذلك ما نلحظه في نَصِّ إسماعيل بن علي البغدادي:

[البسيط]

	لَهفِي على صَاحِبٍ قَد كَانَ يُسعِدُنِي
 
	عَلَى الرَّجَاءِ وَيَحدُونِي عَلَى الأَمَلِ
  

	وَعَزمَتِي كُلَّمَا عَايَنتُ طَلعَتَهُ

	فَوقَ السَِمَاكِ وَيَتلُو عَزمَتِي عَملي(
)



يستحضر الشاعر في نَصِّهِ معاني الصداقة الحقّة ذات الوشائج الأصيلة التي تسمو بالمحبة المتبادلة، فيتحسّر الشاعر على بُعدِ صديقه عنه الَّذي كان يُسعده ويبث الأمل والرجاء في نفسه، حتى أَنَّهُ كان مبعث تفاؤل له، وكان يراه عالي المقام، سامي الخلق، رفيع الأدب، وكان سببًا من أسباب رقي الشاعر وقوته في هذه الحياة، وهذا المفهوم يتشكل عبر مودة صادقة وقيم إنسانية سامية ندر وجودها في ذلك المجتمع الَّذي تسوده أحيانًا العلاقات المصطنعة، فجاء هذا النص صرخة إنسانيَّة صادقة معبّرة عن علاقة أصدق.

4. مجالس اللهو والخمرة:

إنَّ الرّابِطَ الأساسَ بينَ أصحابِ هذا النَّمطِ من العلاقاتِ الاجتِمَاعِيَّةِ هو الخمرةُ وما يدورُ حولها من طقوسٍ، وأركان المجلس، فيجتمعون عليها ويتواصلون في وجودها، وهذا أثر أفرزته الحياةُ الاجتِمَاعِيَّةُ بترفها وشظفها ، وما تصوّره من اللّذة في معاقرتها في دور القيان والمجالس الخاصّة الَّتِي تحوّلت إلى أماكن للغناء والرّقص والسّكر، وتُمارس فيها أنواع من العلاقات الشّاذّة مع السّقاة، والقيان، فكان شعراء هذا الاتّجاه الّذي جَسَّدَ جانبًا منه شُعراءُ قلائد الجُمانِ يحمل بين دفّتيه ركنين هما: شعراء اللّهو والحسِّي، وشعراء الجانب المعنوي، الَّذِي يُحيل إلى التّمثُّلات العذرِيَّة، فمن خلال أركان المجلس وهي الخمرة والنّديم والسّاقي يُمكن أن نعرف هذه المجالس بما تحمله من مضامين بِأَنَّها تلك المجالس الَّتِي يتلذّذ بها الإنسان فتلهيه، ثُمَّ تنقضي بعد لذّة ومتعة آنية زائلة تصرفه عن مساره الطّبيعي(
)، إلا أنَّهَا على الرغم من ذلك صوّرت جانبًا مهمًّا من أثر الحياة في المجتمع عن طريق أركانها وهم النّديم والخمرة والسّاقي.

وإنَّ أحد أهم أركان مجالس اللّهو والخمرة هو النّديم الَّذِي يُعدُّ الصّديق الَّذِي ترفع معه الأطر الرّسمِيَّة والحشمة في تلك المجالس، فلا يطيب المجلس إلا به مع دوران الرّاح والخمر في كؤوسها عليهم، وقد ربطتهم مع النّديم علاقة وطيدة، ودليل ذلك أنَّهم كانوا "يتنادمون على الشراب، ويتناشدون الأشعار، ويتعاشرون أجمل عشرة، كانوا كأنهم نفس واحدة"(
)، وخير مثال على هذه المجالس الَّتِي تُعَدُّ أثرًا جلِيًّا من آثار الحياة الاجتِمَاعِيَّة كونها صوّرت جانبًا مهمًّا من هذه الحياة وكشفت عن الأطر والعلاقات الَّتِي تربط المجتمع ودليل ذلك ما نلحظه في نَصِّ محمد بن عيّاش بن حباوة بن أبي بكر أبي الفضل بن أبي البقاء النَّحوِيّ العَرَّماني (ت645هـ) يستدعي صديقًا له إلى مجلس شراب، فيقول:

	قُم يَا كَمَالَ الدِّين نَغـ
 
	ـنمُ طِيبَ ذَا اليَومِ المَطِيرِ
  

	بِمُدَامَةٍ قَد عُتِّقَت
 
	مِن عَهدِ كِسرَى أَردَشِيرِ
  

	يُهدِي إِلَيكَ نَسِيمَهَا
 
	أَرَجَ الخُزَامِي وَالعَبِيرِ
  

	رَقَّت فَمَا فِي كَأسِهَا
 
	مِنهَا سِوَى إِشرَاقِ نُورِ
  

	كَادَت تَطِيرُ فَعَاقَهَا
 
	شَبَكٌ مِنَ الدُّرِّ النَّثِيرِ
  

	يَسقِيكَهَا ذُو طُرطُقٍ
 
	أَبهَى مِنَ القَمَرِ المُنِيرِ
  

	فَإِذَا سَقَاكَ ثَلاثَةٌ
 
	صِرتَ الأَمِيرَ عَلَى الأَمِيرِ(
)
  


يستهل الشَّاعِرُ مقطوعته الخمرِيَّة بدعوة نديمه إلى الاستمتاع بالجو الخمري الَّذِي برع في تجسيده، وتشخيصه كأنَّما صوّره تصويرًا سينمائِيًّا دقيقًا بدءًا من الجو العام الَّذِي يضمخه المطر إلى دعوته لتناول مدامته المعتقة الَّتِي ضاع منها عطرٌ يُشبه عطر الخزام، أو العبير، وبين بمشهد دقيق شكلها، وصورتها وحبيباتها الَّتِي تنتشر على سطحها، كما وصف السّاقي الَّذِي يقدّمها بالجمال، والبهاء، وبيان الحالة الشّعورِيَّة من الانتشاء بعد أن عاقر ثلاثة كؤوس منها حتّى صار يرى نفسه أميرًا على الأمير، إنَّ هذه الصّورة الَّتِي رسم الشَّاعِرُ أدَقَّ تفاصيلها وبيّن أعمق جزئِيَّاتها قد اكتملت اكتمالاً فنِّيًّا وموضوعِيًّا على نحوٍ جعل من نَصِّ الشَّاعِرِ هذا نَصًّا ذا فضاءٍ مُتَّسِعٍ فاعِلٍ في التّأثيرِ في المتلقي، فما إن يقرأها قارئ حتّى يخال له أنَّهُ كان في ذلك المجلس.

ومن آثار الحياةِ الاجتِمَاعِيَّةِ في الرّوابِطِ الاجتِمَاعِيَّةِ هي أن تَتَّصِلَ حياةُ اللّهوِ بوجودِ الرّقصِ والغناءِ، والقِيَانِ، والغلمَانِ وما يمُتُّ إليها من عبثٍ، ورفاهِيَةٍ أو كثرة الخمرَةِ وازديادِ شاربيها وشيوع النّعيم واللّذّة وأسباب الجمال(
)، ومن أمثلة مجالس اللّهو، والخمرة الَّتِي تَتَّصِلُ بالغناءِ والغلمان سقاة الخمر، ما نلحظه في نَصِّ نبأ بن أبي غانم بن حسين المعروف بابن الزّعفراني اليهودي وهو يستدعي فيه صديقًا إلى زمن الرّبيعِ إلى روضَةٍ حيث اللّذَّة والجمال، فيقول: 

[الكامل]

	يَا صَاحِ قُمْ وَاستَجلِ بكرَ مُدَامَةٍ
 
	تُهدِي إِلَيكَ غَرَائِبَ الأَفرَاحِ
  

	وَاجمَع بِهَا شَملَ السُّرُورِ فَيَومُنَا
 
	يَومٌ بِهِ قَد طَابَ شُربُ الرَّاحِ
  

	وَالرَّوضُّ قَد رَقَمَ الرَّبِيعُ بِسَاطَهُ
 
	بِوَشَائِعٍ مِن سَوسَنٍ وَأَقَاحِ
  

	وَمُدِيرُهَا قَمَرٌ مُنِيرٌ قَد زَهَت
 
	وَجنَاتُهُ بِالآسِ وَالتُّفَّاحِ
  

	وَكَأَنَّ طِيبَ مَذَاقِهَا مِن رِيقِهِ
 
	وَحَبَابهَا مِن ثَغرِهِ الوَضّاحِ(
)
  


يشرعُ الشَّاعِرُ بدعوة نديمِهِ إلى مجالِسِ خمرَة، وهذه المجالس لها طقوسها الخاصّة، ولها مستلزماتها من دعوة النّديم، وتحضير الخمرة، واختيار المكان المناسب، واختيار السّاقي الَّذِي يُثيرُ السُّرورَ لكي تكتمل النّشوة، ويتم ما لأجله أُقيمَ المجلسُ فصوَّر الشَّاعِرُ بِنَصِّهِ بعد دعوة النّديمِ والمدامة الَّتِي تهديه مشاعرَ، وأفراحًا غريبة تجمع فيها أسباب السُّرور كُلَّها، ثُمَّ يشرُعُ في بيان المكانِ الذِي هو من لوازم تلك المجالس، واختيار الزّمان المناسب لا سيما في الرّبيعِ، ثُمَّ يعرُجُ على وصفِ السَّاقي الَّذِي غالبًا ما يصفونه بالحُسنِ، والجمالِ وكأنَّه قمرٌ مُنيرٌ كما يصفونَهُ بالارتواءِ، والوسامَةِ حتّى يصِلَ الأمر؛ لأن يوصَفَ مذاقُ الخمرِ أنَّهُ من مذاق ريقه، مما يعلوها من حُباب كأنّه من ثغرِهِ، والنّاظرُ إلى النَّصِّ يرى فيه دِقَّةَ التَّصويرِ وبراعة الوصف وإكمال المشهد.

ونص أحمد بن أبي القاسم الملقّب بكشاجم (و595هـ)، الَّذِي يصف فيه مجلس لهو وخمرة وعبث، فيقول:

[السّريع]

	وَانتَحَبَ الرَّاوُوقُ فِي مَجلِسٍ
 
	وَطَافَ في المَجلِسِ سَاقٍ بِرَاحْ
  

	وَقَالَ عِندَ السُّكرِ مُستَهتِرًا
 
	بَالرَّاحِ: هَذَا وَقتُهَا لا بِرَاحْ
  

	وَحَنَّ مُشتَاقٌ إلى أَهلِهِ
 
	وَأَحيَتِ الجُودَ الأكُفُّ السِّمَاحْ
  

	وَدَامَ فِي الأَرضِ مَهَبُّ الصَّبَا
 
	وَاستَظرَفَ النَّاسُ حَدِيثَ السَّمَاحْ
  

	وَنَاحَت الوُرقُ وَرَاقَ الصَّبَا
 
	وَشَقَّ جَيبَ اللَّيلِ كَفُّ الصَّبَاحْ
  

	وَأَمَّلَ الجُودَ فَتى فَاقَة
 
	وَتَاهَ مِثلِي بِالوُجُوهِ الصِّبَاحْ(
)
  


يصفُ الشَّاعِرُ مَجلِسًا من مَجَالِسِ اللّهوِ والخَمرَةِ مُستَهِلاًّ وَصفَهُ ذلِكَ بتشخِيصِ وتَجسِيدِ الرَّاوُوقِ الَّذِي ينتحِبُ وانتحابُهُ هو أن يلفظَ الخمرَةَ من فيهِ، وهذا يُضفِي عليه طابع الحياةِ، ثُمَّ يُعَرِّجُ على وصف الندماء حينما بلغت النّشوَةُ منهم مبلغها، وكيف بدأت تعتمل فيهم، وفاض من أكفِّهِم الجودُ والكرمُ، ودار الحديثُ بينهم عن أيَّامِ الصِّبا، وسمعوا نياحَ الحمائِمِ، ثُمَّ يَصِفُ الزّمنَ الَّذِي قضوه في منادَمَةِ الخمرَةِ في وصفٍ غاية في الإبداعِ، حيث يقول (وَشَقَّ جَيبَ اللَّيلِ كَفُّ الصَّبَاحْ) بتقانة الاستعارة الَّتِي جعلت لليل جيبًا وللصّباحِ كفًا، وكذلك يصف حالهُ حين يتأمّلُ أن يجود عليه الجودُ ويَصِفُ حاله حينما يُحَدِّقُ في الوجوهِ الملاحِ، وهذا النَّصُّ بمُجمَلِهِ يشي بأمرينِ: الأوّل يدلُّ على شيوعِ مجالِسِ اللّهوِ والخَمرِ وانتِشَارِهَا، كونها إحدى سُبُلِ التّفريغِ النَّفسي النَّاتِج عن الكبتِ الاجتماعي، والثّاني: يدُلُّ على البراعَةِ في الفَنِّ الشِّعرِيّ، إذ يأخُذُ الشُّعراءُ بتصويرِ تلك المجالسِ تصويرًا بارِعًا يكادُ يفوقُ التّصوير فيه أضرب التّصوير في الأغراضِ الأخرى.

وإنَّ الشُّعراءَ في مجالِسِ اللّهوِ والخمرَةِ يتنادمون فيما بينهم، ولا يستأثِرُ أحدُهُم على صاحِبِهِ بملكٍ أو مالٍ، إِنَّمَا يستذكرون أيَّامهم وأفراحهم الَّتِي لا كلف لها ببدنهم مع قوّة رابطة تجمعهم على الفضل والشّكر(
)، وخير دليل عن ذلك ما نلحظه في نَصِّ أحمد بن قرطايا بن عبد الله الإربلي حينما نزل عمكاباذ وهي قرية تقع على باب إربل يُباعُ فيها الخَمرُ ويقصِدُها أهلُ البطالَةِ والخلَعاءُ من النّاسِ وأربابُ الحِرَفِ يَشرَبونَ بها، وفيها شخصٌ خَمَّارٌ اسمُهُ نيسَان، فأخَذَ يَصِفُ مَجلِسَ اللّهوِ والخَمرَةِ وهو معَ أصحابِهِ، فيقولُ: 

[الطّويل]

	وَلَمَّا نَزَلنَا عَمّكَابَاذَ شَاقَنَا
 
	زِيَارَةُ نَيسَانٍ وَحَانَتُهُ الكُبرَى
  

	ذَكَرنَا بِهَا لَيلاتِ لَهوٍ حَمِيدَةٍ
 
	تَقَضَّت مَعَ الأَحبَابِ أَكثَرُهَا شُكرَا
  

	فَيَا ضَيعَةَ الأَعمَارِ إِن كُنتُ بَعدَهَا
 
	أَعُدُّ زَمَانِي كُلَّهُ أَبَدًا عُمرَا(
)
  


يستدعي الشَّاعِرُ ذكرياتٍ مَرَّ بِها كانت تجمَعُهُ فيها بحانَةِ خمرٍ فيذكُرُ مكانَها واسمَ صاحِبِها ويتحَسَّرُ على أيَّامٍ انقَضَت فيها كان مزاجُها السُّرُورُ والصَّفاءُ والفَضلُ، حتّى أنَّهُ لم يَعُدْ يحسب أيَّامَ عمرِهِ بعد أن انقَضَتْ تلكَ الأيَّامُ الجَميلَةُ، ولعلَّنَا نَلمَحُ في هذا النَّصِّ أثرًا بَيِّنًا من آثارِ الحياةِ الاجتِمَاعِيَّةِ في ذلِكَ العَصرِ، إذ تُعَدُّ مثل تلك المجالِسِ مُتَنَفَّسًا فكرِيًّا ونفسِيًّا، ينتشِلُ الشَّاعِرُ من ضياعِهِ وفوضى مجتمعِهِ الذي يعيشُ فيهِ، لكي يُشَكِّلَ عالَمَهُ الخاص به المتكوِّن من النُّدماءِ وكؤوسِ الخَمرِ واللّهوِ بما يُسَلِّيهِ ويُخَفِّفُ الوطءَ عنه من أعباءِ واقِعٍ ينوءُ بمتناقِضَاتٍ لا تُطاقُ، وقد تخلَّلَ النَّصَّ ذكرُ الإيثارِ الَّذِي يُقَدِّمُهُ الشَّاعِرُ لأصحابِهِ ولا يُطالِبُهُم بالمادِّيَّاتِ المَحسوسَةِ.

وتطيب المجالس الخمرِيَّة عند الشُّعراءِ لما تحمِلُهُ من لهوٍ وأحادِيث الهوى، وحينما تبيحُ لهُم الحُرِّيَّةُ في اغتنامِ الفُرَصِ السّانِحَةِ للحصولِ على أكبَرِ قَدرٍ من اللّذَّةِ الَّتِي تجعَلُهُ يعيشُ حالةً من النَّشوَةِ الَّتِي لا يرتضونَ لأنفُسِهِم بديلاً عنها(
)، وخير دليل على ذلك نلحظه في نَصِّ نبأ بن أبي غانم في تجسيد مجلس خمري، إذ يقول:

[البسيط]

	قُمْ لِلصَّبُوحِ فَحَبلُ اللَّهوِ قَد وَصَلا
 
	وَاليَومَ ظَلَّ بِجَمعِ الشَّملِ مُحتَفِلا
  

	أَمَا تَرَى الغَيمَ قَد وَارَت مَطَارِفُهُ
 
	وَجهَ الفَضَاءِ وَدَمعَ الغَيثِ قَد هَطَلا
  

	مَا إنْ بَكَى الغَيثُ إِلاَّ قَهقَهَتْ طَرَبًا
 
	لَهُ الأَبَارِيقُ حَتَّى أَنشَأَت جذلا
  

	فَبَادِرِ الرَّاحَ لا تَبغِي بِهَا بَدَلاً
 
	وَلا تُطِعْ مِن لَحَا فِيهَا وَمَن عَذَلا
  

	فَصِل صَبُوحَكَ عَمدًا بِالغَبُوقِ بِلا
 
	مَطلٍ وَصَلنَا سَرِيعًا وَاحذَرِ الكَسَلا(
)
  


استهل النّص بأسلوب طلبي إنشائي تمظهر بفعل الأمر (قُمْ) موجهًا إلى المخاطب يدعوه به إلى مجلس خمرة الصّباح، مستعيرًا للهو حبلاً موصولاً مُشيرًا إلى شملٍ مجتمعٍ به ظل اليوم محتفلاً عبر استعارة ذات نكتة أسلوبِيَّة لطيفة، ثُمَّ يشرع بتصوير الأجواءِ الَّتِي تُحيطُ بالمجلسِ تصويرًا غاية في البراعة، والدِّقَّةِ، ناظِرًا إلى الأفق الَّذِي تلبّدَ بالغيومِ وهو يواري الفضاء، مُستعيرًا للغيثِ دمعًا هَطِلاً، وكذلك مُستعيرًا للغيث البكاء، والأباريق الضّحك والقهقهة، فيدعو إلى اغتنام الفرصة في مبادرة الخمرة، وعدم الاستعاضة عنها بشيء، داعِيًا إلى عدم طاعة من يلوم في أمرها، وأمر شربها، ملتمسًا أن توصل خمرة الصّباح بخمرة الظهر بلا كسل أو مطل، وهذا النَّصُّ يُفصِحُ عبر استعاراته الَّتِي تتقد جذوة لتُفضي إلى إحداث خلخلة شعورِيَّة تناسب الأجواء الَّتِي كان الشَّاعِرُ فيها من سكر وثمالة، وهروبًا من واقعة المزري، فهذا أثر من آثار الحياةِ الاجتِمَاعِيَّةِ الَّتِي أفضت إلى الإفصاحِ عن حبه لها، لأنَّهَا تُهدِّئُ من لهفته، وتسكن وجعه.

ومن المظاهر الَّتِي تدور في مجالس اللّهو، والخمرة هي أنَّ روّادَ هذا المجلس يذكرون أهمَّ مزايا الخمرة من منظر، ورائحة، وطعم وما يتعلّق فيها من أحكام الاختمار والعتق ومبلغ القدم الَّذِي أنشأت فيه(
)، وخير دليل على هذه المظاهر ما نلحظه في نَصِّ عبد الرحمن بن بدر بن الحسن النّابلسي (ت619هـ) الَّذِي يصف الشّراب الأصفرَ، فيقول:

[الكامل]

	وَمُدَامَةٌ صَفرَاءُ فَاقِعٌ لَونُهَا
 
	يَجلُو سَنَاهُ دُجَى الظَّلامِ الرَّاكِدِ
  

	بَزَغَت عَلَى نُدمَانِهَا فَرَأَيتُهُم
 
	مِن رَاكِعٍ صَعِقٍ وَآخر سَاجِدِ
  

	صَفرَاءَ كلّلهَا فَريدُ حَبَابهَا
 
	بِتَمَائِمٍ مِن دُرِّهِ وَفَرَائِدِ
  

	مِسكِيَّة النَّفحَاتِ تَحسَبُ نَشرَهَا
 
	أَنفَاسَ مَا اشتَمَلَت عَلَيهِ قَلائِدِي
  

	لَمْ تَدنُ مِن شَفَةِ امرِئٍ إِلاَّ شَفَت
 
	هَمًّا يدينُ لِقُربِهَا بِتَبَاعُدِ
  

	فَكَأَنَّهَا وَيَدُ المِزَاجِ تَشُجُّهَا
 
	نَارٌ تَسعَّرُ بِالزُّلالِ البَارِدِ
  

	وَكَأنَّهَا وَالكَأسُ مُحَدِّقَةٌ بِهَا
 
	ذَهَبٌ مُذَابٌ فِي لُجَينٍ بَارِدِ(
)
  


قد أبدع الشَّاعِرُ حين وصف الخمرة ومجالسها وكيف تأسر الخمرة لبّ شاربها وتُثيرُ نشوتّهُ، فأخذ بوصفها وصفًا دقيقًا متناهِيًا لا يبلغ مبلغه وصفٌ آخر مما عرضه في نَصِّهِ، فبدأ بلونها متناصًّا مع القرآن الكريم بقوله: صفراء فاقع لونها، وهو بذا يُشيرُ إلى قوله تعالى: ﭽﯻ ﯼ ﯽ ﯾ ﯿ ﰀ ﰁ ﰂ ﰃ ﰄﭼ (
)، ويُشكِّلُ صورة بصرِيَّةً فريدةً من خلال وصف حالِ من يُعاقرها وصفًا غير مألوف بقوله: (فَرَأَيتُهُم مِن رَاكِعٍ صَعِقٍ وَآخر سَاجِدِ) وهي كناية عن ولههم بالخمرة، ثُمَّ يَصِفُ حباب الخمرة فيُصوِّرُها كأنّه لؤلؤ مشرق، ثُمَّ يطفق بوصف رائحتها ويُشبّهها بالمسكِ، ثُمَّ يتبعها بلقطة ذوقِيَّةٍ بوصف حال الشّفّة الَّتِي ترشفها ويجعلها سببًا لشفاء الهموم وتناسي الغموم، ثُمَّ يأتي على بيانِ مزاجها حين تخلط بالماءِ فكأنَّها نارٌ لكنّها باردة، ثُمَّ يَصِفُ ويُشخِّصُ حالة الكأسِ وكأنّهُ ينظرُ إلى قارورة الخمر بقوله: (وَكَأنَّهَا وَالكَأسُ مُحَدِّقَةٌ بِهَا) ذهب دلالة لون الخمر المسكوب في كأسه، و هذه التّراكماتِ كلها الوصفِيَّة تُحيل على براعةِ التّصويرِ بتقانة تعبيرِيَّة عالية تشي بأمور تتعلّق بالفنِّ وتتعلّق بالواقعِ الاجتماعي، أمَّا الفَنُّ فقد أحسنَ الشَّاعِرُ التّصويرَ والوصفَ على نحوٍ مُبهِرٍ، وأمَّا الاجتماعي فقد جَسَّدَ هروبَ الشَّاعِرِ وندمائِهِ عبر إخمار عقولهم من مؤثّرات اجتِمَاعِيَّة متناقضة لم يقوَ المجتمع على الخلاصِ منها أو تفاديها مِمَّا شَكَّلَ ذلك هربًا من واقع حالك تنفيسًا مؤقّتًا لأوضاع نفسِيَّة وَاجتِمَاعِيَّة متأزّمة.

ومثال ذلك أيضًا ما نلحظه في نَصِّ محمد بن جعفر الواسطي الَّذِي يستدعي فيه صديقًا إلى مجلس خمرة ثُمَّ يعِبر به عن وصفِ الخمرةِ وما يُحيلُ إلى عتقها وقدمها، فيقول:

[البسيط]

	فَقُمْ بِنَا نَجتَلِيهَا فِي زُجَاجَتِهَا
 
	صَفرَاءَ كَالشَّمسِ أَو حَمرَاءَ كَالشَّفَقِ
  

	فَنَحنُ فِي مَجلِسٍ زَاهٍ وَعَبهَرُهُ
 
	سَاهٍ وَسَاقِيهِ مِثلُ الشّادِنِ الخَرِقِ
  

	مُحمَرُ نَارِنجهِ يَحكِي الخُدُودَ وَفِي
 
	تَحدِيقِ نَرجِسِهِ مَعنًى مِنَ الحَدَقِ
  

	وَقَهوَةٍ عُتِّقَت حتّى أَضَرَّ بِهَا
 
	مَرُّ السِّنِينِ فَمَا أَبقَى سِوَى رَمَقِ
  

	يُذكِي لَهَا المَاءُ نَشرًا بِالمِزَاجِ كَمَا
 
	يُذكِى لَظَى النَّارِ نَشِرَ المندَلِ العَبِقِ
  

	فَخِلتُ كَفِّي حِينَ لامَسَهَا
 
	وَخِلتُهَا نَارَ عِيسَى لَيلَةَ الصِّدقِ(
)
  


إنَّ المحمولات الدلالِيَّة للنّص والتي أفصَحَ عنها من الأوصافِ المشحونَةِ جعلت الشَّاعِرَ يضفي هذه الأوصافِ الَّتِي منها صفراء ورسية اللّون تُشبه في طلّتها، وحمراء متأجّجة كلون الشّفقِ الَّذِي يظهر في السّماء في  أثناءَ مغيب الشّمس، ثُمَّ يصِفُ حال ذلك المجلس الَّذِي يكتنفه الرّونق، والسّرور مع وجود ساقٍ مثل الرّاقص، والفتى اللامع، ثُمَّ بحُمرَةِ خدوده المتورّدة الَّتِي تعلوها عينان تُشبِهُ لون زهرة النّرجسِ حينما ينظر، وهذا المشهد يؤجِّجُ العاطفة ويُغري الندماء، ثُمَّ يَصِفُ تلك الخمرَةَ الَّتِي مضى عليها زمن طويل كالقهوة، وهو دليل على أصالتها وقوّة تأثيرها في شاربها كُلّما تقادم عليها الزّمن وإن ساقيها يشوبها بالماء فيُذكي جذوة نارها فيُقدِّمُها إلى من في المجلس، ليعيش حالة من السّكر والانتشاءِ، ثُمَّ يُعرِّجُ الشَّاعِرُ عن حال ملامسته لها، فهي باردة لكنّها تؤجِّجُ شَرَرًا حين مُعاقرتها، والنّصُّ بما يحمله من أوصاف تجعل المتلقِّي يُحِسُّ وكأنَّهُ قد كان في ذلك المجلس آنذاك.

ثم أنَّ من المظاهر الَّتِي يُثيرُها الشّعراءُ في هذه المجالسِ هي مدحهم للخمرَةِ وعشقهم لها، وهذا هو الأساس الَّذِي يُؤَجِّجُ جذوةَ التّعبيرِ عنها وولادة هذا الفن، وهذا يُحيلُ إلى أنَّ أنصارها يرون فيها مُنَبِّهًا للذّهنِ وباعثًا للخيالِ، لأنَّهَا تُضاعِفُ الشّعورَ بالنّشوَةِ، ويبرز أثرُها حال إزاحَةِ السِّتارِ عنه(
) وما تُلقيهِ على النّفوسِ من مسرَّاتٍ وإطرابٍ، وهذه أهمُّ الخصالِ الَّتِي لا توجدُ إلا في الأشرِبَةِ دون سواها(
)، وخير دليل على هذه الخصال والمظاهر ما نجدُهُ في نَصِّ قليج بن هرون بن مودود التّكريتي في مدحه الخمرة الَّتِي تُلقي بشعور النّشوةِ على شاربها، فيقول:

[المتقارب]

	غَزَالَةُ كَأسٍ تَصِيدُ الأُسُودَ
 
	تُوَافِيكَ أُنسًا وَتُبدِي نُفُورَا
  

	إِذَا أُطلِقَت مِن قُيُودِ الدِّنَانِ
 
	غَدَا كُلُّ عَقلٍ لَدَيهَا أَسِيرَا
  

	نَصَبنَا شِبَاكَ لَئَالِيِّهَا
 
	فَصَاحَ الحَبَاب: النَّفِيرَ النَّفِيرَا
  

	حَبَابٌ إِذَا مَا طَفَا بِالمِزَاجِ
 
	رَأَيتَ المَمَاتَ لَهُ وَالنُّشُورَا
  

	يَصُوغُ لَهَا المَزجُ دُرّ الحبابِ
 
	شِبَاكًا فَيَمنَعُهَا أَن تَطِيرَا
  

	تَصِيدُ البُدُورُ شُمُوسَ الكُؤُوسِ
 
	دُجًى فَتَصِيدُ الشُّمُوسُ البُدُورَا
  

	تَفُوقُ النَّسِيمَ وَتُبرِي السَّلِيمَ
 
	وَتَشفِي السَّقِيمَ وَتُجلِي الصُّدُورَا(
)
  


يستهل الشاعر نصّه بتوظيف رمز الغزالة دلالة على بيان ضعفها إلا أنَّ لحاظها تصرع الأسود، فهي توافي الناظر اليها بالأنس ولكنها سرعان ما تبدي النفور، وهو بذا يشبه حال من يُعاقر الخمرة كيف تصرع لبه وتسلب عقله وكأنها حين يُصورها أسيرة أطلقت من عنان الدنان، وصار كل ذي عقل أسيرًا لا يُطيق التحرر إلا حين تأسره نشوتها وقوتها، فضلاً عن الصورة السمعية والحركية المفعمة بالدفق الشعري والشعوري المفرط حين يعلوها الحباب وكأنه يصيح النفير النفير، ثم يشرع إلى بيان حال الحباب الَّذي يعلو مزاجها، كأنَّه شموس تعلوها نتيجة رغوتها التي أودت بالمهج وسلبت العقول، وأراحت الأنفس، وجعلت من شرابها وجلسائها ملوكًا أسارى بيدها.

ومن المظاهر الَّتِي ظهرت في هذه المجالس هو الغزل بالسّقاةِ الذي كان نتيجة لواقع الحياة الاجتِمَاعِيَّة المنحدرة مع وجود أماكن اللّهو ومجالس الخمرة، بما فيها من السّقاة والغلمان، وهم من العناصر الدّخيلة الَّتِي اختلطت بالعرب من أتراك وروم وتتر وأقوام أخرى متفرّقة، ومما دعا الشّعراءَ إلى وصفِ هؤلاءِ السُّقاة والتّغزّل بهم حينًا يديرون الرّاح في تلك المجالس(
)، وخير دليل على ذلك ما نجده في نَصِّ محاسن بن اسماعيل الحلبي (ت635هـ) يصف ويتغزّل بساقي الخمرة الرومي، فيقول: 

[الطّويل]

	أَقُولُ لِسَاقِينَا وَقَد مَالَ سُكرُهُ
 
	لِجَفنَيهِ حتّى حَارَ بَينَهُمَا الحَور
  

	وَلِلخَمرِ جَمرٌ شَبَّهُ المَاءَ فانبَرَى
 
	يَطِيرُ عَلَيهِ مِن فَوَاقِعِهِ شَرَر
  

	رُوَيدَكَ لا تَلثِم مَرَاشِفَ كَأسِهَا
 
	فَمَا يَنبَغِي لِلشَّمسِ أَن تُدرِكَ القَمَر(
)
  


يُصَوِّرُ النَّصُّ مجلِسَ لهو وأنس وخمرة تجسّدت فيه صورٌ مترعةٌ بالمشاهِدِ الغزَلِيَّةِ الحِسِّيَّةِ، يُحَرِّكُهَا عناصره الثلاثة وهي الشَّاعِرُ والسّاقي والخمرة، عبَّرَ عنها بحالةٍ وصفِيَّةٍ إخبارِيَّةٍ هيمن على مقاليدِ أمورِها الشَّاعِرُ فألقى بوساطتها الأوصاف على العنصرين الآخرين غزلاً، فالشّاعِرُ في أوّله يُخاطِبُ السّاقي الَّذِي آلت به حالة السّكرِ والنّشوةِ حتّى أنَّ جفنيهِ كادا أن ينطِبقا من شِدَّةِ النّشوةِ، فالنّاظِرُ إلى عيني السَّاقي بين الجفنتين الشِّبه مطبقتين يحسبهما من الحور، ثُمَّ يُصَوِّرُ حال الخمرة حين يمزجها بالماءِ كالنَّارِ حين يُضاف إليها الماء فتتطايرُ منها الشّرر، وهذا يُحيل إلى أنَّ للخمرة حرارة لاهبة تؤجّجُ المرحَ والسّرورَ والمُتعَةَ حين رشفها من يدي ذلك السّاقي الجميل، ثُمَّ بعدها يعبر بفعل التّأنّي مُشيرًا به إلى السّاقي أن لا يُكثِرَ من رشف كأس الخمرة فيزيد سكره وثمالته، مع تناص مع النص القرآني في قوله تعالى: ﭽ ﯴ ﯵ ﯶ  ﯷ ﯸ ﯹ ﯺ   ﭼ(
)، فيُشَبِّهُ حال الخمرَةِ بالشَّمسِ وساقي الخمرَةِ بالقَمَرِ؛ لأنَّ التقاءهما يؤدّي إلى هلاك الكون، والتقاء السّاقي مع الكأس يولّد حالة من النشوة لدى الشَّاعِرِ.

ونَصُّ إبراهيم بن عبد الله بن إبراهيم الإسكندري (و595هـ) الَّذِي يُعَبِّرُ فيه عن الغزلِ بالسّاقي التُّركي، فيقول:

[الرّمل]

	بَاتَ يَسقِينِي رَشًا كَالقَمَرِ
 
	يَمزِجُ المرِّيخَ لِي بِالمُشتَرِي
  

	بِكُؤُوسٍ مِن لُجَينٍ أَبيَضٍ
 
	مُلِئَتْ لِي مِنْ نُظارٍ أَصفَرِ
  

	فَوقَ أَرضٍ بُسِطَت مِن سُندُسٍ
 
	رُصِّعَت فِيهِ نُجُومُ الدُّرَرِ
  

	ذَاتَ عَرشٍ حُفَّ بِالتُّركِ فَلَمْ
 
	أَرَ فِيهِ غَيرَ أَحوَى أَحوَرِ
  

	وَلَهُ ثَوبُ جَمَالٍ أَحمَرٍ
 
	ذُو طِرَازٍ مِن عَذَارٍ أَخضَرِ(
)
  


يَصِفُ الشَّاعِرُ بِنَصِّهِ هذا ساقي الخمرَةِ وصفًا غزَلِيًّا دقيقًا بارِعًا فيُشبِّهُهُ بالقمرِ، ثُمَّ شرع بوصفِ الكؤوسِ الَّتِي تتعاطى به الخمرَ بِأَنَّها من فِضَّةٍ وقد مُلِئَت بالخَمرَةِ الَّتِي أشبَهَتِ الذّهبَ الأصفَرَ مُعَرِّجًا بعد ذلِكَ إلى وصفِ الأرضِ الَّتِي كانوا يجلسونَ عليها بالاخضِرارِ، وسطها عرش يحُفُّهُ غلمانٌ (سقاة) أماليد يتّصفون بالحور، لهم ثيابٌ حُمرٌ مُطرَّزَةٌ بلونٍ أخضَرَ، وقد حَفَلَ النَّصُّ بتلوُّنِ الموضوعاتِ الجُزئِيَّةِ في داخِلِهِ، فالشّاعِرُ من وَصَفَهُ بهذه الأوصافِ، ثُمَّ الكؤوس ثمَّ الأرضَ الَّتِي كانَت مرتَعًا لمجلِسِهِم، وهذا يُشَّكِلُ ملمحًا نفسِيًّا للمقطعاتِ الشّعرِيَّةِ من ذا الضّربِ من الغزَلِ، مِمَّا يشي بأثَرٍ واضِحٍ لأنماطِ الحياةِ الاجتِمَاعِيَّةِ بعمومِيَّتِها وخصوصِيَّتِها السّائِدَة آنذاك والمُتَّسِمَة باللّهوِ والتّرَفِ الَّذِي أنتَجه تداخل الثّقافاتِ الأخرى الَّتِي امتزجت بالثّقافة العَرَبِيَّة.

ومن آثار الحياة الاجتِمَاعِيَّة ومظاهرها في مجالس اللّهوِ والخمرَةِ هي أنَّ الشُّعراءَ وجدوا في مراودَةِ الغلمانِ والاختِلافِ إلَيهِم مع القيانِ الوسيلَة الفاعِلَةَ والرّاحَةَ التَّامَّةَ الَّتِي منها راحوا "يشربون، ويمزجون، ويصفونَ الخمرَ، ويهزلون، ولا يردعُهُم عن دناءاتِ النّفوسِ خلق ولا يردعُهُم دينٌ"(
)، وخير مثال على ذلك نجدُهُ في نَصِّ أحمد بن مسعود بن محمد، أبي العبّاسِ القرطُبي (ت601هـ) الَّذِي يُعَبِّرُ به عن دناءاتِ النَّفسِ مع الغِلمانِ في الحرَّةِ، فيقول:

[الطّويل]

	أُعَانِقُهُ غُصنًا وَأَلثُمُهُ بَدرًا
 
	وَأَرشُفُ وَهنًا مِن لُمَى فَمِهِ خَمرَا
  

	وَأَهصِرُ مِنهُ حِينَ تُثنِيهِ نَشوَةٌ
 
	تَهَادَت بِهِ تَيهًا وَمَاسَت بِهِ سُكرَا
  

	بِتِمثَالِ نُورٍ فِي ظَلامِ ذَوَائِبٍ
 
	إِذَا مَا تَوَارَت شَمسُهُ أَطلَعَ البَدْرَا(
)
  


إنَّ من مظاهِرِ الحياةِ الاجتِمَاعِيَّةِ الغزل، إلا أنَّ هُناكَ غَزَلاً تجاوزَ حدودَ المألوفِ والمعقولِ، وَشَكَّلَ ظاهِرَةً شِعرِيَّةَ شاعَت بشيوعِ مظاهِرِ التّمدُّنِ والتّحَضُّرِ الَّتِي قادَت إلى ميوعَة المجتمعِ وانهيارِ منظومته الأخلاقِيَّةِ في ظِلِّ غيابِ السّلطة القوِيَّة والرّقابة الاجتِمَاعِيَّةِ الصّارِمَة، تلك هي ظاهرة التّغزُّلِ بالسُّقاةِ الَّتِي أدمنها الشّعراءُ، فراحوا يصوّرونَ الغلمان تصويرًا فاحِشًا مُثيرًا للغرائِزِ الجنسِيَّةِ، ومنها هذا النّص الَّذِي يصفه به قائله غلامًا متغزلاً به وقد عانقهُ مُشَبِّهًا إيَّاهُ بالغُصنِ الميَّاسِ والقمرِ المُنيرِ، ويلثمُهُ ويرشُفُ من لُماه حينما يُداعِبُ شَفَتَيهِ ويحتَضِنُهُ وهو منتش غاية الشّهوة منتهاها والإثارة تمامها، لأنَّهَا في حالة سكر وثمالة وتيه، ثُمَّ يتغزَّلُ بوجهه من بعض الأوصاف الَّتِي يُضفيها عليه بِأنَّهُ تمثال نور يبدو من بين ذوائب سود كأنَّ خدوده شمس إذا غابت طلع البدرُ ويقصد ظهور سواد العذار، وهذا النَّص يشي بجملة من القضايا الفنِّيَّةِ التي اكتنفته، منها أسلوبه الاستعاري في قوله (أُعَانِقُهُ غُصنًا وَأَلثُمُهُ بَدرًا) زادت من تماسك النَّصِّ وتأثيره حينما فتحت نوافذ التأويلِ نحو آفاق القراءة والتّلقي.

وإنَّ الشّعراءَ عند تغزُّلِهِم بالسُّقاةِ لهم اتّجاه آخر غير الحسي، والّذي يكون في إطارٍ معنوي تكون عاطفته تُشبِهُ عاطفة العذريين وما فيها من رضا بعذاب الحب والرّغبة في الإقامة عليه تلذُّذًا وحرصًا... في لهجة عضة لا إفحاش ولا مجون فيها(
)، ومثال ذلك نجده في نَصِّ عبد الرّزّاقِ بن الخضر الأطرابلسي، فيقول:

[الوافر]

	تَبَدَّى فَوقَ عَارِضِهِ عَذَارٌ
 
	بِذَلِكَ عُذرِي وَاحتِجَاجِي
  

	فَحَارَ العَاذِلُونَ لَهُ وَقَالُوا
 
	يَوَاقِيتٌ مُوَشَّاةٌ بِزَاجِ
  

	فَقُلتُ سِيَاجُ آسٍ فَوقَ وَردٍ
 
	وَهَلْ وَردٌ يَكُونُ بِلا سِيَاجِ(
)
  


قد جَنَحَ الشَّاعِرُ في نَصِّهِ إلى الغزلِ بالسّاقي واتّخذ نمطًا أكثر تأدبًا وهدوءًا والتزامًا، بعيدًا عن الغزلِ الحِسِّي الماجِنِ المُبيحِ لكُلِّ شيءٍ خارِجَ نمطِ المألوفِ والمعقول والمشروع ما يُمكن أن نُسمِّيه بالغزل العذري بالغلمان السُّقاة، إذ يقتصرُ على وصفِ جانِبٍ جماليٍّ فيهم غالبًا ما يرتكز على وصفِ الوجه وما يزدان به من تورّد الخدود وجمال اللّحيَةِ، وفي هذا النَّصِّ يُظهِرُ الشَّاعِرُ إعجابهُ بلحية السّاقي الَّتِي تبدّت فوق عارضه حتّى حيّرَ بها العاذلين فوصفها بأنها كاليواقيتِ، ثُمَّ يصفُ لحية السّاقي بِأَنَّها كالسّياجِ الَّذِي يُحيطُ وجنتيه المتورّدتين، مُستشعِرًا أنَّهُ لا يوجد وردٌ بلا سِياجٍ، ففي هذا النَّصِّ وقف الشَّاعِرُ عند حدود الوصفِ لا غير، مُراعِيًا في ذلك بعضَ النّوازعِ الاجتِمَاعِيَّةِ والإنسانِيَّةِ الَّتِي تؤسِّسُ لأطرٍ معنوِيَّةٍ لا حِسِّيَّةٍ.

وأهمُّ ما تنماز به مجالسُ اللّهوِ والخمرَةِ هي النّغمة الحِسِّيَّة لطلب الخمرة في أماكنها وسط السُّقاةِ، وهي تلك النّغمة الَّتِي تتردّدُ عند الشُّعراءِ بكثرة وذات دلالات جوهرِيَّة تُفصِحُ عن فهم اندفاعِ الشّعراء لتلك المجالس، ووجود ما يسليهم وينسيهم همومهم وأكدارهم الَّتِي أفرزتها الحياةُ الاجتِمَاعِيَّةُ(
)، وخير دليل على هذه السِّمَةِ ما نجده في نَصّ ناصح بن سعد بن ظفر أبي الشّرقِ الكاواني، إذ يقول: 

[المتقارب]

	إِذَا مَا مَزَجتَ بِمَاءِ الغَمَامِ
 
	مُدَامًا مُفَرَّقَةً لِلهُمُومِ
  

	فَسُقهَا إِلَيّ فَلَيسَت حَرَامًا
 
	عَلَى ابنِ الكِرَامِ بَنَاتُ الكُرُومِ(
)
  


إنَّ النّزعَةَ الحِسِّيَّةَ الَّتِي أوردها الشَّاعِرُ في النَّصِّ، وهو مزج الخمرة بماء المطر ما هو إلا اختلاجات نفسِيَّة تجعل من الخمرَةِ في مجلسها، ووسط سُقاتها مسكنًا لآلام المساكين وتنفيسًا عن حالة الإحباطِ الَّتِي ولدت هاجسًا سلبيًّا مُطبِقًا على المجتمع، والشَّاعِرَ يصِفُها بِأَنَّها هي من تفرّقُ الهمومَ وتُقصي الكَدَرَ وتبعث الارتياحَ والنّشوَةَ والسّرورَ في نفسِهِ، فيدعو ساقيها أن يقدمها له، ويرى ذلك مُباحًا لا حُرمَةَ فيه، فمن الضروري أن تكونَ بناته الكروم (كناية عن الخمرة) من حق ابن الكرام الَّذِي هو الشَّاعِرُ، فتكون علاقة الشَّاعِرِ مع السّاقي والخمرة علاقة متكاملة لا يتأخّر بها السّاقي على طالبها، وهذا يضع نوعًا من الإيثار الَّذِي يُحيلُ على التّسلية النَّفسِيَّةِ الَّتِي تؤجِّجُ روح المجلسِ وتُضفي عليه طابِعَ الحياةِ.

المبحث الثَّاني

شِعرُ الوِجدانِيَّات

المبحث الثَّاني

شِعرُ الوِجدانِيَّات

إنَّ هذا النمط من شعر العلاقات الاجتماعِيَّة غير الرَّسمِيَّة مَنَحَ الشُّعَرَاءَ فرصةً كي يلتفتوا إلى أنفسهم، وأن يجعلوا فنَّهم صورة تُعبِّرُ عن مشاعرهم، وخواطرهم، وآمالهم وآلامهم وأخلاقهم وتأملاتهم، وكل ما يجيش في صدورهم، ويعتمل من خلجات نفوسهم، فحملت هذه الأشعار المعاني الذاتية التي تعبِّرُ عن نفسها وعن الآخرين بما تحمله من التزامات وواجبات تخدم العقد الاجتماعي بين الشاعر ومحيطه الاجتماعي بما يحمله من مظاهر سلبِيَّة وإيجابِيَّة(
)، ومن خلال هذا النمط نرى أنَّ الشّعراءَ لا ينتظرون استجابة الآخرين، لأنَّهُ يُبرزُ ملامح شخصِيَّة الشَّاعِرِ من خلال تعبيره الفنِّي عن عواطفه وانفعالاته بشيء من الاستقلال الذاتي(
)، وهذا الطابع الذاتي يُصوِّرُ حالة شخصِيَّة رُبَّما لا يتعداها إلى ما سواها، وقد يكون هذا النمط تعبيرًا عن واقع المجتمع وتصويرًا لما يدور فيه من أحداث الذي أخذت تتضاءل فيه ذات الشَّاعِرِ، أو تعبيرًا ذاتِيًّا في إطار علاقة الشَّاعر بغيره من أفراد المجتمع، أو يكون الشَّاعِرُ فيها ذاتِيًّا بوساطة تصويرِهِ لمشاعِرِهِ الفردِيَّة ونقلها إلى المتلقِّي، ومن استشعار أحاسيس النَّاس وعواطفهم الّتي لا يستطيعون التَّعبير عنها بالنيابة عنهم(
).

فإذا كان التعبير عن الذات الإنسانِيَّة سمة من سمات الشعر العربي قديمه وحديثه، فإنَّ هذه النَّزعة تُشكِّلُ نمطًا شعرِيًّا يزداد حضوره عند شُعراء قلائد الجُمان يُشكِّلُ ملمحًا بارزًا في أشعارهم التي تُصوِّرُ مَشاهِدَ الحياة الاجتماعِيَّةِ، فالتفت هؤلاء الشُّعراء إلى الأوضاع والأحداث الّتي مرّت بهم عبر حياتهم، فأخذوا يبحثون في أغوارها عن أحاسيسهم ومشاعرهم، وبناءً على ذلك نظموا هذا الشعر تعبيرًا، وترجمانًا لذواتهم الشخصِيَّة، ومواقفهم من الكون والحياة والموت، ومعاناتهم من لوعة الفراق وأحاسيس الغربة النّفسِيَّة والذاتِيَّة، وإنَّ حقائق المعيشة في حياتهم فرضت عليهم النّظم في هذا اللّون الشّعريّ، فالمحن والفواجع والتّجارب وقسوة العيش والإحساس بالوحدة فرضت على الشّاعر أن "يرتد إلى ذاته فينبعث في شعره من الحرارة والعواطف الممتزجة بالبصيرة الصادقة ما لا ينبع إلا من التجربة والملاحظة الذائبة للنّفس والحياة والنَّاس"(
)، وإنَّ عمق التجربة ودِقَّةِ الملاحظة جاءت مفعمة بالمشاعر والأحاسيس الجيّاشة والعواطف الحارّة الصّادقة الّتي عبَّرَت عن مآسيهم وأحزانهم تارة، وعن رهبتهم وخشيتهم من المجهول وإحساسهم بالغربة النفسِيَّة والزمانِيَّة تارة أخرى، فعكس واقِعِيَّة في تصويرهم وعمقًا في تجربتهم الشَّخصِيَّةِ، حتّى بدا بين الشّعراءِ تشابه في الألفاظ الّتي يتخيّرونها في التّعبير عن مشاعرهم الوجدانِيَّة وكأنَّهُم ينهلون من معين واحد وإن تعددت مساراته بين عاطفتي القبول والسَّخطِ وعدم الرِّضَا يبقى تعبيرًا ذاتِيًّا قائِمًا "على قوّة التّخييل وتجميع ملامح النَّفسِ ومواقفها في صور فنِّيَّة جميلة"(
)، وإنَّ أشكال هذا النَّمَط يُمكن عرضها واستنطاق نصوصها على النحو الآتي:

1. رثاءُ الأهلِ والأصحَابِ

يُعَدُّ هذا الغرض الشِّعريّ من أكثر الأغراض الوجدانِيَّة فيضًا بالمشاعر لما يحمله من آثار نَفسِيَّة وَاجتِمَاعِيَّة صادقة تُعبّرُ عن معاناة الحزن والشّقاء الَّذِي أطبق على هواجس الشّعراء فجعلهم يجودون بأروع ما لديهم من تجربة شِعرِيَّة عميقة أنتجها فقد أحد أحبّتهم، لذلك كان شعر الرّثاء بما تحمله من مضامين الفاجعة كلها ما هو إلا "مجموعة من مشاعر خاصّة تمتاز بالحزن واللّوعة والبكاء، تخلقها العلاقات الفردِيَّة والاجتِمَاعِيَّة"(
) الَّتِي ينزع الشّعراء منها إلى ذكر خصال الميت بتيّار انفعالي تكتنفه الحرقة من ألم البعد الأبدي الَّذِي أفضته الحياة الاجتِمَاعِيَّة كأثر من آثارها المتعدّدة والّتي منها "يُقال على الوفاء فيقضي الشّاعر بقوله حقوقًا سلفت أو على السَّجِيَّة إذا كان الشَّاعِرُ قد فجع ببعض أهله"(
)، أن يمروا بهذه التّجربة، لأنَّ الموت لا مفرَّ منه ومن أمثلة هذا النّمط الرثائي الوجداني ما نجده في نَصِّ محمد بن علي ابن المسلم أبي عبد الله الكندي (و578هـ) يُرثي ولده عبد المحسن:

[الكامل]

	عَن عُظمِ أحزَانِي بِكُم لا أنثَنِي
 
	أبَدًا وَمَالِي بَعدَكُم عَيشٌ هَنِي
  

	أمَّلتُ أن سَأَنَالُ كُلًّ مَأرَبِي
 
	بِكُم فَخَيَّبَنِي الزَّمَانُ وَصَدَّنِي
  

	وَلَسَوفَ أَندُبُكُم وَأُعلِنُ بِالبُكَا
 
	حَتَّى أَصيرَ جوارَ عَبدِ المُحسِنِ(
)
  


في هذا النّصِّ يضعُنا الشَّاعِرُ أمام حالة النَّكبةِ الَّتِي مُنِيَ بها إزاء فراق ابنِهِ ومُعَبِّرًا عن الخطبِ الأليمِ الَّذِي أصابه فعمل على نشرها في أبيات نفسه، فنلمح صدق العاطفة في هذا الرّثاء كما بين الأب وابنه من رابطة الدّم والأسرة، ويقدّر هذه الصّلة ويوليها جُلَّ اهتمامه، لذلك فإنَّ الشّعورَ بالقرابَةِ كفيل بأن يبعث الأسى ويُهيِّجَ العواطفَ والمشاعِرَ الوِجدانِيَّةَ أمام النّوازلِ الَّتِي مُنِيَ بها(
) الَّتِي يُشرع من خلال إلى تمني الموت ليلحق ابنه إلى الدّار الأخرى، ومُعبِّرًا عن البكاء والألم الَّذِي لا يخبو ولا تنطفئ جذواه في كُلِّ زمان ومكان وتبقى ذكراه تضوع في الأرجاء.

والرّثاء هو تنفيس عمَّا في صدورِ الشُّعراءِ من ألم ولوعة وما يجتاحُ نفوسهُم من نكبَةٍ تجعلُهُم يُقِرُّونَ بالتّعبيرِ عن الضّعفِ البشري واستسلامه لأحكامِ القَدَرِ(
)، ومثال ذلك ما يبوح به نصُّ عمر بن عبد الله بن المفرج، أبي عبد الله بن أبي القاسم التّكريتي (ت622هـ) في رثاء ابنِهِ ومصوِّرًا حجم الفجيعة الَّتِي أصابته:

[الوافر]

	أَقُولُ وَلَيلَتِي تَزدَادُ طُولاً
 
	كَأنَّ الصُّبحَ لَجَّ بِهِ اللَّجَاجُ
  

	إلى الرَّحمنِ أَشكُو مَا بِقَلبِي
 
	عَسَى هَمِّي يُبَدِّلُهُ انفِرَاجُ
  

	نَدِيمِي زَفرَتِي وَدُمُوعُ عَينِي
 
	شَرَابِي وَالنَّجِيعُ لَهَا سِرَاجُ
  

	وَبِي سَقَمٌ وَأَفكَارٌ وَحُزنٌ
 
	أمُورٌ لَيسَ يُبرِئُهَا عِلاجُ
  

	أَلِفتُ الحُزنَ بَعدَكَ فِي المَغَانِي
 
	فَلا فَرَحٌ يَزُورُ وَلا ابتِهَاجُ(
)
  


يُعَبِّرُ الشَّاعِرُ عن استمرارِ اللّوعَةِ المُطبِقَةِ على نفسِيَّتِهِ والّتي لا تُفارِقُه، ثُمَّ يتَّجِهُ بدعوة إلى الله تكتنفها الشّكوى من الحال الَّذِي هو عليه بأن يُخلِّصَهُ من الحسرةِ ويُبدِلَها انفراجًا من الكربِ الَّذِي أصابه وهو فقده ولده، والّذي جَرَّعَهُ مرارة الفراق والسّقم والّتي لا يخلصها إلى شيء مُستحيل الحصول، وهو العودة إلى الحياة، وإنَّ الفرح قد غادره فأصبَحَت حياته تعسة لوقوف الموت حائلاً بينه وبين ولده.

وبما أنَّ الميت قريبٌ من الشَّاعِرِ فإنَّهُ يلتفت إلى ضميره ومأساته أكثر مِمَّا يلتفت إلى ذاكرته وذهنه، وفيه يُعبِّرُ عن مأساة النَّفسِ تحت وطأةِ الفجيعةِ ويُسمّى هذا الرّثاء بالرّثاء الوجداني(
)، وهذا ما يبوح به عمر بن عبد الله التّكريتي في رثائه لابنه عبد الله الَّذِي مات بفلسطين وأنفذه ليكتب على قبره:

[الطّويل]

	ألا إنَّ عبد الله أصبحَ ثَاوِيًا
 
	بِأَرضِ فِلسطِينَ إلَى مَوقِفِ الحَشرِ
  

	سَيَأتِي إلى تِكرِيتَ نَعْيُ مُصَابِهِ
 
	وَيَأتِي أَيضًا سَابِقُ الدِّينِ مِن مِصرِ
  

	فَتًى كَانَ مِثلَ البَدرِ حَشوُ ثِيَابِهِ
 
	إذا مَا انثَنَى أو كَانَ أَزهَى مِنَ البَدرِ
  

	وَقَد كَانَتِ الآسَادُ تَخشَى لِقَاءَهُ
 
	فَقَد طَمِعَت فِي خَدِّهِ دُودَةُ القَبرِ
  

	سَلامِي عَلَيكَ ... مَا ذَرَّ شَارِقٌ
 
	وَمَا ثَوَّبَ الدَّاعِي إلى نُسكِ الفَجْرِ(
)
  


يُعبِّرُ الشَّاعِرُ في نَصِّهِ عن حالةِ العذابِ والألَمِ الَّتِي لا يتجرَّعُ غُصَصَها أشجَعُ النَّاسِ كونه نُكِبَ بموتِ ابنِهِ، وإنَّ فراقَهُ جُرحٌ عميقٌ ادمى مشاعره وعَوَاطِفِه وهدم اللّذاتِ وَُفرِّقُ الأحبابِ، وهذا ينتجُ عنه مرارة وأسفٌ لا يُرجى لهُما إياب ولا مفَرَّ منهما ولا دافِعَ لَهُما، وهو قاطِعٌ لأيِّ أملٍ أو رجاءٍ في اللّقاءِ، ثُمَّ يُصَوِّرُ شجاعَةَ ابنِهِ وذلك بقرنِهِ معَ الأسُودِ ثُمَّ يُردفها بصورةٍ أخرى هي الحياة السّفلِيَّة في القبرِ، ثُمَّ الدّعوى له بالثّوابِ والغفران وان يسليه الله عما رزئ به.

وقد يضعُنا الشّعراءُ في التّعبيرِ عن حالةِ البَلِيَّةِ أمام حالة من الحُزنِ المُترَعِ والنّفسِ المُلتاعَةِ، بما يُفصِحُ في صورَةٍ موحِيَةٍ ومشاعِرَ فيَّاضَةٍ، وبهذا يُمكنُ القولُ: "إنَّ الشَّاعِرَ لا يثِبُ الوثبات الخالِدَة، ولا يُحَلِّقُ إلى أوج شاعِرِيَّتِهِ إلا إذا ما اندَفَعَ في تَيَّارِ عواطِفِهِ وانفعالاتِهِ"(
)، فتدفعه روح الأسى إلى صرخات صادقة يُجسّدها قول عبد الله بن أحمد بن محمد بن قدامة أبي محمد المقدسي (ت620هـ) في رثاءِ ثلاثةِ نفرٍ من أهلِهِ:

[البسيط]

	مَاتَ المُحِبُّ وَمَاتَ العِزُّ وَالشَّرَفُ
 
	ثَلاثَةٌ سَادَةٌ مَا مِنهُم خَلَفُ
  

	مَا وَدَّعُونِي غَدَاةَ البَينِ إِذ ظَعَنُوا
 
	بَل أَودَعُوا قَلبِي الأحزَانَ وَانصَرَفُوا
  

	شَيَّعتُهُم وَدُمُوعُ العَينِ جَارِيَةٌ
 
	لبَينَهُم وَفُؤَادِي حَشوُهُ أَسَفُ
  

	أُكَفكِفُ الدَّمعَ مِن عَينِي وَيَغلِبُنِي
 
	وَأُحضِرُ الصَّبرَ فِي قَلبِي فَيَنصَرِفُ
  

	فَقُلتُ رُدُّوا جَوَابِي أوقِفُوا نَفَسًا
 
	رِفقًا عَلَيَّ فَمَا رَدُّوا وَلا وَقَفُوا(
)
  


يُفصِحُ النَّصُّ عن ذكرِ صِفاتِ الموتى وما تركهُ فقدُهُم من أثَرٍ يجعلُ الشَّاعِرَ غارِقًا في بحورِ الأحزانِ ومتاهات اللّوعَةِ، فيقفُ إزاءِ هذا الهولِ وقفةَ صَدمَةٍ من هذا الجبار الَّذِي "ينقض على الحياةِ فيصرعُهَا ويُلقي بها في بسابِسِ العَدَمِ وكأنّها لم تكُنْ فيجزعُ الإنسانُ ويرتاعُ وينوحُ ويُنادي، ولكن لا حياة لمن يُنادي"(
).

والبكاءَ أهم مظاهر حزن الشعراء وتأثرهم، فقد أكثروا من الحديث عن العين والدموع وغزارتها وصوّروا قلوبهم المجروحة، وأفئدتهم المصدوعة، وحزنهم المطبق، وعيونهم السيّالة المدمية، وأرقهم الملم بهم، وتطرقوا  كذلك إلى حياتهم المنغصة وأيامهم المكروبة(
)، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ عبد القادر بن أميري بن بختيار (ت621هـ) يرثي والده الَّذي كان محدثًا يُلقّبُ قطب الدين، فيقول: 

[الطويل]

	شَجَى قَلبِي العَانِي فِرَاقُ الحَبَائِبِ
 
	فَأَضحَى عَلَيَّ الهَمُّ ضَربَةَ لازِبِ
  

	وَسَحَّت جُفُونِي بَعدَ بُعدِ أُمَيمَةٍ
 
	بِدَمعٍ كَمَا سَحَّت جُفُونُ السَّحَائِبِ
  

	وَكُنَّا جَمِيعًا في رِيَاضٍ مُسَرَّةٍ
 
	وَطِيبِ أَمَانٍ مِن صُرُوفِ النَّوَائِبِ
  

	فَلَمْ يَبقَ إلا حَسرَةٌ بَعدَ حَسرَةٍ
 
	وَتَعليلُ نَفسٍ بالظُّنُونِ الكَوَاذِبِ
  

	وَفُرقَةُ قُطبِ الدِّينِ وَالِدِيَ الَّذي
 
	لَهَا بفؤَادِي مِثلُ وَقعِ القَوَاضِبِ
  

	تَبَاعَدَ عَنَّا بَعدَ أن كَانَ دَانِيًا
 
	بِنَفسِي أبي مِن غَائِبٍ غَيرِ آئِبِ
  

	لَقَد كَانَ يَدعُو لَيلَهُ وَنَهَارَهُ
 
	لِمَالِكِ أعنَاقِ الوَرَى بِالمَوَاهِبِ(
)
  


يستهل الشاعر نَصَّهُ بوصفِ الفراقِ ولوعته وما نتج عنه من هم مقيم في القلب ودمع جارٍ لا يثبت أحدثه البعد، وكأنَّ الجفون أمست كالسحائب التي تمطر بغزارة، ثم يصف حالة السرور التي كان يعيشها وما آل إليه حاله من الحسرات والعبرات على الرغم من أَنَّهُ يعلل نفسه ببعض الأمنيات التي قد ترفع من الهاجس الأليم المطبق على نفسيته، الَّذي تمثله العاطفة المتقدة اللاهبة تحت جوانحه إلا أنَّ ذلك لم يُخفف من وطأة الألم، فأودت به إلى أن يصرخ ويصرّح جهارًا بمفقوده (قطب الدين) والده بأنَّ فراقه وقع في قلبه وقع السيوف القاطعة، ثم يصف حاله بعد أن كان قريبًا وحالة فراقه التي لا عودة منها، ثم يعرج إلى بعض فضائله وهي الزهد والكرم والعبادة التي يُثير بها عاطفته وعاطفة متلقيه وإشراكه معه في مشهد الحزن.

ومن أنماطِ رثاءِ الأهلِ هو رثاءُ الأُمِّ الَّذِي يَحمِلُ الانفعالاتِ الجيَّاشَةَ والعَواطِفَ الصَّادِقَةَ، ومثال ذلك نلمَحُهُ في نصِّ هاشم بن محمد بن هاشم، أبي طاهر الأسدي (و592هـ)، فيقول:

	أَأَحبَابَنَا زَادَ اشتِيَاقِي وَوَحشَتِي
 
	إِلَيكُم وَأَنتُم في فُؤَادِي وَمُهجَتِي
  

	فَمِقدَارُ شَوقِي لا يَحِدُّ إليكُمُ
 
	وَلا حَسرَتِي تَفنَى وَلا فَيضُ عَبرَتِي
  

	وَقَفتُ عَلَى وَادِي الغَضَا أسأَلُ الرِّضَا
 
	فَلَم تَشفِ رُوحِي بَل عَلَى الهُلكِ أشفَتِ
  

	أمَا وَلَيالٍ كَدَّرَ البَينُ صَفوَهَا
 
	وَأطنَبَ فِي تَفرِيقِنَا وَالتَّشَتُّتِ
  

	وَحَمَّلَنِي مَا لا أُطِيقُ وَمَا كَفَى
 
	احتِمَالِي لَهُ حَتَّى بِفَقدِ أَحِبَّتِي(
)
  


من المعطيات الَّتِي وردت في النَّصِّ نلحَظُ أنَّ عاطِفَةَ فراقِ الأمِّ هي عاطِفَةٌ مُتَّقِدّةٌ في كُلِّ زمانٍ ومكانٍ، وتبوح بحالة من الصّدقِ الفنّي والتعبيري، إلا أنَّهُ قلّة الصّفات الَّتِي يستقطبها الشَّاعِرُ الخاصة بالمرأة، لأنَّ هذا الرّثاءَ أشدُّ صُعوبَةً على الشَّاعِرِ، فعلى الرغم من ذلك لا يُمكنُ لهُ أن يستغني عن حُبِّ الأمِّ وعطفها وحنانها، وهذا مُتأتٍّ من أنَّ عاطفة الإنسان اتّجاه أمّهِ باقية وثابتة في حنايا قلبه وروحه وإنَّها حصيلة العلاقة الَّتِي بدأت من أوَّلِ أيَّام حياته ثُمَّ رسّختها السّنوات اللاحقة الأخيرة(
)، لذلك عبَّرَ الشَّاعِرُ عن حسرةٍ ووحشَةٍ لفقدِهِ والدَتَهُ الَّتِي كانت تُمَثِّلُ البؤرَةَ الأساسيَّةَ للتّفاعل الاجتماعي في الحياة وأثر من آثارِهَا.

والّذي نلحظُهُ في رثاءِ الأهلِ ولا سيما من النّساءِ أنَّ الشُّعراءَ بوساطته يكونون مُقيّدينَ في ذكرِ صِفاتِ المرأة، لضيقِ الكلامِ عليها ولسببينِ هما الوازع الدّيني الَّذِي يقفُ حائلاً دون ذلك، أو آثار الحياة الاجتِمَاعِيَّة الَّتِي فيها الأعراف الاجتِمَاعِيَّة الَّتِي تفرضُ هيبتها على البيئة، لذلك يُعَدُّ هذا الرّثاءُ أشَدُّ صُعوبَةً على الشَّاعِرِ(
)، وخير دليل على ذلك ما نجده في نَصِّ هبة الله بن حامد بن أحمد أبي منصور النَّحوِيّ اللُّغَوِيّ المُلقّب بعميد الرُّؤساءِ (ت610هـ)، في رثاءِ زوجتِهِ:

[البسيط]

	لَمْ تَذْهَبِي فَأَقُولُ الذَّاهِبُ امرَأَةٌ
 
	وَإنّمَا ذَهَبَ المَعرُوفُ وَالكَرَمُ
  

	بِي مِثلُ مَا بِكِ إِلاَّ أَنَّ ذلِكَ بَلَى
 
	مُغَيَّرٌ وَجهكِ الحَالِي وَذَا سَقَمُ(
)
  


في هذا النَّصِّ لم يستَطِعْ الشَّاعِرُ نقلَ أحاسيسِهِ الوجدانيَّةِ المعبِّرَةِ عن حرارةِ فقدِهِ لزوجَتِهِ ولم يُؤثِرْ في المتلقّي ويجعلهُ يُحِسُّ بحرارَةِ الألمِ والتّفاعُلِ مع إحساسِ تجربة الفقدِ، إِنَّمَا اكتفى بذكرِ ذهاب بعضِ الخصائِلِ الحميدة وهي المعروف والكرم، لذلك نلمح عاطفة باردة نازفة لا تُؤجِّجُ الموقفَ الشِّعريّ هذا من جهة، ومن جهة أخرى احتفاظ الشّعراء بالنّظرة الموروثة الَّتِي تُفضي إلى "أنَّ الأمَّةَ العَرَبِيَّةَ بفطرتها حريصة على سنتها القديمة محتفظة بما ورثت من آبائها من مظاهر الحياةِ العقلِيَّةِ والشّعورِيَّةِ"(
)، لذلك بقيت صورة رثاءِ المرأةِ على ما هيَ عليهِ من القيود والتحفظ.

أمَّا رثاءُ الأصحابِ فهو يندرج تحت الرّثاءِ الاجتماعي الصّادق، لأنَّ عمقَ الرَّوابِطِ الاجتِمَاعِيَّةِ وتوسعها بين أفرادِ المجتمع ولا سيما فيما يخُصُّ الأصدقاءَ والأصحابَ، فإنَّها تميّزت بِشِدَّةِ اللّوعَةِ، والبُكاءِ الحارِّ الَّذِي يقوم على الحسرة، والتأسّي، وتهويل الفاجعة، وبهذا تتجلّى العاطفةُ الجَيَّاشَةُ، وذلك "لقُربِ عهد الرّاثي بموت من يُرثيه، والّذي يجعله يفقد أعصابه، وتفكيره، فلا يجِدُ غيرَ البُكاءِ والدّموعِ ينشُرُها بين أبياتِهِ"(
)، ومن أمثلةِ ذلك ما نجدهُ في نَصِّ أحمد بن عبد الغني بن أحمد القطرسي (ت603هـ) يُرثي صديقًا له فيقول:

[البسيط]

	يَا رَاحِلاً وَجَمِيلُ الصَّبرِ يَتبَعُهُ
 
	هَل مِن سَبِيلٍ إلى لُقيَاكَ تُتَّفِقُ
  

	مَا أنصَفَتكَ جُفُونِي وَهِيَ دَامِيَةٌ
 
	وَلا وَفَي لَكَ قَلبِي وَهُوَ يَحتَرِقُ(
)
  


قد مَزَجَ الشَّاعِرُ في نَصِّهِ بين عاطفة الأسى الَّتِي توَلَّدَتْ عن فقدِهِ صَدِيقِهِ، وعاطفة الصّبرِ الَّتِي تولّد عنها الإيمان بقدرِ اللهِ، ثُمَّ يُعَبِّرُ عن شِدَّةِ الهولِ والفجيعةِ الَّتِي أصابته فجعلتهُ مصدومًا غير قادِرٍ على البُكاءِ وذرفِ الدّموعِ على الرغم من أنَّ عينيه وقلبه مليئانِ بالألم المُترَعِ والحالة الشُّعُورِيَّة المُعبِّرَة عن نكوصٍ وجزعٍ.

ففي رثاءِ الأصحابِ يُحاول أن يستوحِيَ من تجارب الآخرينَ ما يُلهِمُهُ الإبداعَ، وما يكفي لهزِّ عواطِفِ المُتَلَقِّي، وإثارَةِ مشاعِرِهِ، وذلك من  قوَّةِ الملكة الشِّعرِيَّةِ يستطيعُ أن يجد موضوعات للتّجارِبِ الصّادِقَةِ في كُلِّ ما حولَهُ متى خلع عليه من إحساسه، وفاض عليه من خياله الخصب(
)، وبذلك يُصَوِّرُ مشهَدًا شِعرِيًّا حزينًا وكأنَّهُ هو صاحب المأتمِ والمُصيبَةِ، ومثال ذلك ما نُلفيهِ في نَصِّ سُليمانَ بن جبرائيل بن محمد الفقيه الشّافعي، يُرثي صديقًا له فيقول:

[الكامل]

	في كُلِّ بَيتٍ مَأتَمٌ مِنْ فَقدِهِ
 
	فَكَأنَّهُ لِلعَالَمِينَ نَسِيبُ
  

	يَا أَوحَدًا فُجِعَتْ بِهِ مُهَجُ الوَرَى
 
	فَبَكَتْ عَلَيهِ نَوَاظِرٌ وَقُلُوبُ
  

	رَوَّى ثَرَاكَ وَآنَسَتْكَ تَحِيَّةٌ
 
	تَغدُو عَلَى طُولِ المَدَى وَتَؤُوبُ(
)
  


 إنَّ الثّقافة التَّراكُمِيَّة الَّتِي أضفتها الحياة الاجتِمَاعِيَّة فجَّرت في مخيِّلَةِ الشاعر ينابيع الشّعرِ، وأثرت قريحته، لأنَّ الرّثاءَ شعر والشّعر ينبوع يتفجّر من الوجدان وقد جعلت الشَّاعِر أقوى على تصوير مشهد الموتِ، والآهات النّاتجة عنه من التّعبير عن الحزنِ الصّارخِ من أعماقه، والّذي أخذ يمزّقه، ويُلقي عليه ألوانًا من الحيرة والجزع، وإنَّ النَّاسِ كُلَّهم قد أصابهم الحزن والصّدمة لفقد هذا الرّجل فأذاب قلوبهم وأبكى نواظرهم وتصدّعت الدنيا لفقده، وهذه كُلُّها نتائج الخيال الخصب الَّذِي يؤجّجُ مديات الصّورة مع العاطفة الصادقة واللوعة التي لا تبرح وجدان الشاعر والأسى المحض.
2. الغربة والحنين:

إنَّ من آثارِ الحياةِ الاجتِمَاعِيَّةِ بشقّيها السّلبي والإيجابي هو الاغتراب والّذي يقومُ على "الإحساس بالانفصال والتّباعد، واحتدام حاد لصراع الذّات، وتفسّر لنا ظاهرة الاغتراب الَّتِي برزت في بعض المظاهر الإنسَانِيَّةِ تدفّق المشاعر العنيفة عندما يجدُ الإنسانُ فيها متنفّسًا لحالاته، ويتحدّث عن أجوائها المحزنة وارتباطها بالفقد والبعاد... إنَّ هذا الجو النّفسي كانت تُصاحبه موجات من الذّكريات، وتستحضر في رحابه أعدادًا من المحاوراتِ الخيالِيَّةِ الَّتِي توحي بصدق الصّلةِ وقوّة التّعاطفِ، وتظلُّ أصداء هذه الأحاديث تتجاوب في شعر الحنين"(
)، وشعر الغربة يُعَدُّ نمطًا شِعرِيًّا أنتجته المشكلات، والأزمات الَّتِي تخلق أفرادًا مُغتربين غير قادرين على التّجاوب مع الآخرين، مِمَّا يؤدّي بهم إلى الاستسلام والانعزال عن المجتمع، وهذا الانعزال والبُعد يَنتُجُ عنه سَيلٌ من الفيض الوجداني الَّذِي يبوح بالمعاناة والألم(
)،  وشعراء القلائدِ كغيرِهِم من الشُّعراءِ ألقت الحياة الاجتِمَاعِيَّة بظلالها عليهم اتّجاهاتها كلها السِّيَاسِيَّة والاقتِصَادِيَّة والمَادِّيَّة، فنتج عن ذلك شعرٌ غُربَةٍ مُترعٌ بالحُزنِ والفقدِ والبعادِ، والّذي سيُقدّمه البحث مجموعة من أنماطِ شعر الغربةِ والّتي منها الفراق، والّذي منه نرى أنَّ الشَّاعِرَ له حِسٌّ مُرهَفٌ يتأثَّرُ بخطوبِ الدَّهرِ ونوائِبِهِ، فيُعَبِّرُ عن إحساسِهِ بألفاظ رقيقة وجمل مشحونة بما يُفصِحُ به وجدانه من عاطفة وانفعال(
)، وخير مثال على ذلك ما نجده في قولِ أحمد بن عبد الله بن محمد أبي العبّاس الشّافعي الفقيه (ت622هـ) مصوّرًا أثر فراق أحبّته عنه:

[الكامل]

	يَا سَاكِينِي أهل الجِبَالِ وَمَن
 
	في الكَهفِ وَالحَدبَاءِ وَالعقْرِ
  

	مَا كُنتُ أعرِفُ قَدرَ وَصلِكُم
 
	حَتَّى بُلِيتُ بِفَارِطِ الهَجرِ
  

	لَو تَعلَمُونَ تَألُّمِي بِكُم
 
	يَومَ الفِرَاقِ لَسَاءَكُم أَمرِي
  

	قَد كَانَ لِي صَبرٌ أَعِيشُ بِهِ
 
	قدمًا فَوَا أَسَفًا عَلَى صَبرِي
  

	مِن طِيبِ أَيَّامِ الوِصَالِ وَمَا
 
	قَضَّيتُهُ فِي سَالِفِ الدَّهرِ(
)
  


في هذا النَّصِّ يُعاني الشَّاعِرُ من الهجرِ والفراقِ الَّذِي مُنِيَ به من أحبّتِهِ مُعبِّرًا عمَّا يُقاسيهِ من آلام شعورِيَّةٍ مشحونةٍ بعواطف وجدانِيَّةٍ تُحدِثُ حُزنًا وأسفًا في القلب لا يبرأ إلا بالرّجعة ومدِّ جسورِ الوصال الَّتِي يسعى الشَّاعِرُ إلى إعادتها إلى سابق عهدها بما يُخفّفُ من وطأة احتدامِ الفراق في قرارة نفسه.

ومن أمثلة الفراق الأخرى ما نجده في قول محمد بن احمد بن الحسن الواعظ الواسطي (ت637هـ) مِمَّا أرسله إلى الرّشيد عمر بن محمد الفرغاني:

[البسيط]

	هَذَا كِتَابِي وَلَو أَنِّي استَطَعتُ إِذَن
 
	كُنتُ الكِتَابَ لمَا ألقَاهُ مِن قَلَقِي
  

	لا تَحسَبُونِي عَلَى مَا تَعهَدُونَ فَمَا
 
	أَبقَى فِرَاقُكُم مِنِّي سوَى رَمَقِي
  

	وَلَو مَضَى الكُلَّ مِنِّي لَم يَكُن عَجَبًا
 
	وَإِنَّمَا عَجَبِي فِي البَعضِ كَيفَ بَقِي(
)
  


إنَّ حالة الصّراعِ المحتدمة في مخيّلة الشَّاعِرِ من جراء الغربة جعلته يُفصِحُ عن مقدارِ الحسرةِ والألمِ الَّذِي سبّبه الفراق وعذابه الَّذي  لا يُطاقُ، مِمَّا جَعَلَ الشَّاعِرَ يعيشُ حالة من النّكوصِ النّفسي والجسدي وحالة من النحوّلِ الَّذِي التهم جسده فأودى به إلى اليأسِ المطبق الَّذِي يجعله واقفا على طرف الحياة الَّذِي لا يرتجي بارقة أمل تُخلّصه من هذه الهواجس.

ومن أشكال الفراق الَّذِي يولّدُ غُربَةً، هو أنَّ المرأةَ حينما تهجر الشَّاعِرَ تجعلُهُ يُحِسُّ بالغُربَةِ بين أهلِهِ وناسِهِ، فهي الأمُّ والزَّوجَةُ والحبيبَةُ، لذلِكَ شغلت حيزًا كبيرًا من الشّعرِ لأنَّهَا "رمز مُتعدِّد الوجوه، وتُمثّلُ تجربة حقيقِيَّةً في حياةِ بعضِ الشّعراءِ، لذا فإنَّ تمسّكهم بها يُتيح لهم التّواصلَ مع ما فقدوه بما تمنحه الذّكريات من تجاربهم الماضِيَةِ مع المرأةِ، وغيابها يُشكّلُ لديهم غربة تُشعِرُهُم بانطفاءِ جذوة الحياةِ"(
)، ومثال ذلك  ما نلحظُهُ في نَصِّ نبأ بن أبي غانم بن حُسين المعروف بابن الزّعفراني اليهودي:

[الخفيف]

	لَكَ فِي القَلبِ مَنزِلٌ وَمَحَلّ
 
	أَبَدًا مِنكَ آهِلٌ لَيسَ يَخلُو
  

	يَا مُنَى النَّفسِ إِنْ مُنِيتُ بِهَجرٍ
 
	فَمُنَايَ وَبُغيَتِي مِنكَ وَصلُ
  

	أَمِنَ العَدلِ أَن تَمِلَّ مُحِبًّا
 
	لَكَ فِي كُلِّ حَالَةٍ لا يَمَلُّ
  

	حَاشَ للهِ أن تُحَرِّمَ وَصلِي
 
	وَهُوَ مُرٌّ فِي مَذهَبِ الحُبِّ حَلُّ
  

	أَو تُبِيحَنْ قَتلِي بِتَجَافِيـ
 
	ـكَ وَقتلُ البَرِيِّ فِي الشَّرعِ بَسْلُ(
)
  


يُفصِحُ النَّصُّ عن تمسُّكِ الشَّاعِرِ بالمحبوبَةِ على الرغم من ما مُنِيَ به من فراقها من مُكابدات، متوسّلاً بها ترك الجفاءِ وعودة اللّقاء الَّذِي كان يجمعهما، وتشفي جراحه وتخفّف من أوجاعه الَّتِي احتدمت في وجدانه صراعًا شعورِيًّا بين القبول والرّفضِ محاطًا بشكوى خَفِيَّة يُحاول من خلالها تقليل حِدَّة الفراق، الَّذِي جعلنا نستشعر نوعًا من العتاب المخبوء تحت عباءة الإخبار عن الصّدود لما أحدثه الفراق من سقم، لعلّها تجود عليه بوصال قريب تنصف به حبيبها المعذّب الذي طال انتظارُهُ.

ومن مظاهر الفراق وآثاره على الشعراء أنه يُعبّر عن حالة الأسى فـ"المحبون يشفقون دائمًا من الفراق ويُحذرون وقوعه، وذلك ما يملأ قلوبهم قلقًا ويذهب عنها الطمأنينة، فهم يعلمون أن الدهر لا ينفك عن ترويع العشاق بألوان الفراق"(
)، فيلجأ الشعراء في تعزية أنفسهم على فراق محبوبتهم وما تركه ذلك من لوعة تهيج مواجعهم، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ محمد بن قرطايا الأربلي (ت637، 638هـ) الذي يُصوِّرُ فيه ذلك، فيقول:

[الرجز]

	قَد أَزِفَ البَينُ وَآنَ السُّرَى
 
	تَبًّا لِجِفنِي إِن دَنَا الكَرَى
  

	وَكَيفَ يَأتِي النَّومُ جِفنَ امرِئٍ
 
	لَولا حَنينٌ فِي الحَشَا لَن يُرَى
  

	يَا حَاوِيَ الظَّعنِ رُوَيدًا فَقَد
 
	رَوَّيتَ مِن دَمعِي يَبِيسَ الثَّرَى
  

	كَأنَّمَا العِيسُ أُنِيخَت عَلَى
 
	جِفنِي فَلَمَّا أَن أُثِيرَت جَرَى
  

	رِفقًا بِصَبِّ هَجرِكُم قَاصِمٌ
 
	مِن صَبرِهِ الوَاهِي عُقُودَ العُرَى
  

	للهِ قَومٌ قَد أَرَاقُوا دَمِي
 
	بِكُلِّ طَرفٍ فَاتِرٍ أَحوَرَا
  

	أَودَعتَنِي سَقَمًّا وَحَمَّلتَنِي
 
	فِي الحُبِّ مَا يَعجَزُ عَنهُ حِرَا(
)
  


إنَّ النص مفعم بلواعج الفراق وقسوته وما يحدثه من أسى ولوعة حتى جعل الشاعر يصور ذلك تصويرًا عميقًا نابعًا من صلب مأساته ويصور حالة ما يقاسيه فيقول (قد قرب البعد وآن السرى) أي الارتحال متوعدًا جفنه بأن لا يغمض، اذ كيف يعتري النوم جفن امرئ امتلأ حنينًا وطفح شوقًا، ثم يعطف الشاعر حادي الضعون الذي أراق ببعده دمه ودمعه ويصوّر حال جفونه كأنما يرقد فوقها العيس دلالة على حالة من الوجوم والأسى والقنوط، وما فعلته حالة الهجر التي لا يطيقها وقد قصمته وأوهنت حاله.

ومن أشكال الغربة أيضًا هي غربة الأوطانِ والديار، وهي مُتأتِّيَةٌ من تمسُّكِ الإنسانِ بوطنِهِ الَّذِي يُحِبُّهُ، وهذه ظاهرة إنسَانِيَّة ملازمة له في كُلِّ عصرٍ... والشَّاعِرُ العربي إنسان لهُ قوّة عاطفة وحِسٌّ مُرهَفٌ انماز بحُبِّهِ لديارِهِ ودفاعه عنه وشوقه إلى نسماته عند الفراق، فقد يشعر بالألم والوحشة القاتلة عند الابتعادِ عنه(
)، ومن أمثلة ذلك ما نجده في نَصِّ شُجاعِ بن علي بن إبراهيم مُعبِّرًا عن غربته عن مدينته ووطنه:

[الخفيف]

	خَلياني وَلَوعَتِي خَلِّيَانِي

	مَا عَلَيكُم يَا عَاذِلَيَّ ضَمَانِي


	إنَّ طَيفَ الخَيَالِ شَرَّدَ نَومِي

	وَعَرانِي لِزورة مَا عَرَانِي


	طَارِقٌ بِالشَّامِ مِن سَرحَةِ المَو

	صِلِ يَا حَبَّذَا البَعِيدُ الدَّانِي(
)



يُفصِحُ النَّصُّ عن حالة من التّذمُّرِ الَّذِي أنتجتهُ الغربة الوطنِيَّة من خلال بعضِ بواعِثِهَا الاجتِمَاعِيَّةِ والسِّيَاسِيَّةِ والمَادِّيَّةِ الَّتِي أفضَت إلى جعلِ الشَّاعِرِ يَتَخَيَّلُ كُلَّ بَلَدٍ أو طلل يُمُرُّ بِهِ بِأنَّهُ بلدهُ الَّذِي وُلِدَ وترعرَعَ فيه وما يتناثر حوله من ذكريات عاشت في ذهنه تحمل في طيّاتها أجمل الأوقاتِ وأسعدَ الأيَّامِ متمنِّيًا قرب بلاده البعيدة عنه الَّتِي أجَّجَت في جوانحه لظى لا تنطفئ.

وكذلك يُعَدُّ استرجاع الماضي والبكاء على الطلال نمطًا وجدانيًّا أثرت فيه الحياةُ الاجتِمَاعِيَّة فأجّجت الشعور بالغربة نتيجة لكثرة التّرحالِ الدّائم في أجواء مجتمع غير مستَقِرٍّ، وهذا يؤدّي إلى الشّعورِ بالتّوقِ إلى وطن مكاني مُستَقِرّ(
)، وخير دليل على ذلك ما نجده في نَصِّ أحمد بن عبيد الله بن أحمد أبي علي البطائحي (و530هـ):

[البسيط]

	أَذكَى الغَرَامُ بِهذَا الرَّكبِ حَادِيهِ
 
	وَاذكُرِ الصَّبَّ عَهدًا غَيرَ نَاسِيهِ
  

	شَدَا قُبَيلَ الضُّحَى بِالمُنحَنَى فَبَكَتْ
 
	حَمَامُهُ وَتَثَنَّى بَانُ وَادِيهِ
  

	نَاشَدْتُكَ اللهَ يَا حَادِيَ الرَّكائِبِ إنْ
 
	جِئتَ المُصَلَّى وَلاحَت نَارُ أهلِيهِ
  

	ألا طَلَبتَ لِكَربِي مَنْ يُفَرِّجُهُ
 
	مِنَ الهُمُومِ وَدَائِي مَنْ يُدَاوِيهِ(
)
  


في هذا النَّصِّ اتّخذَ الشَّاعِرُ موقِفًا حَزينًا مُترعًا بالهموم يُعلِّلُ به نفسه، للتّنفيسِ عَمَّا أصابه من هموم اجترحها من خلجات نفسِهِ لِيُعبِّرَ بها عن تجربته الشِّعرِيَّة الحزينة الملآى بشتّى ألوان الانفعالات الوجدانيَّة الَّتِي أنتجتها الحياة الاجتِمَاعِيَّة.

وكذلك ما يتولّد عن الغربة وينتج عنها هو شعر الحنين إلى الوطن الَّذِي لم يَخلُ منهُ شعر شُعراءِ قلائد الجُمانِ، لأنَّهُ جزءٌ لا يتجزَّأ من الشعر العربي الَّذِي حفل بالكثير من هذا النمط، وقد اتّسم حبُّ الوطنِ والحنين إليه بالثّباتِ والهدوء، لأنَّهُ حبٌّ يُخالطُ الجسَدَ والرُّوحَ وما امتزج بحياة الإنسان، لذلك كان هادئًا ومُستقِرًّا لا يعرف التّغيير والاضمحلال(
)، ومثال ذلك ما نلحظُهُ في نَصِّ يوسف بن سليمان بن صالح مُعبِّرًا عن شوقِهِ إلى مدينتِهِ الَّتِي عاشَ وترعرع فيها، ومن ذلك قوله: 

[المُتقارب]

	أَحِنُّ إلى الجِسرِ وَالرَّقَّتَينِ
 
	وَدَارِ السَّلامِ وَسُكَّانِهَا
  

	وَتَاجِ الخِلافَةِ وَالجَانِبَينِ
 
	مِنَ الشَّطِّ وَالظِّلِّ مِن بَانِهَا
  

	وَبَابِ المَرَاتِبِ وَالزَّندِوَردِ
 
	وَنَهرِ المُعَلَّى وَغِزلانِهَا
  

	وَسُوقِ العَمِيدِ وَبَابِ الحَدِيدِ
 
	وَحُورِ الجِنَانِ وَوُلدَانِهَا
  

	وَأسْألُ ذَا الطَّولِ رَبَّ العِبَادِ
 
	إدَامَةَ دَولَةِ سُلطَانِهَا(
)
  


يبوحُ النَّصُّ بحالةٍ من التّوق والشوق الَّذِي يبدأ بذكر المظاهر الحضاريَّة والعمرانِيَّة وذكر أماكن خاصَّة عاش الشَّاعِر فيها حياتِهِ السَّابقة، وكُلُّ هذه الجُزئِيَّاتِ الَّتِي يوردها تصوّر حنين الشَّاعِرِ إلى مدينَتِهِ، وليسحبَ المتلقّي إلى فضاءات تجعله يُحِسُّ عُمقَ التّجرِبَةِ الَّتِي خاضها الشَّاعِرُ وكان مُحرّكها الأساس هو هاجس الشّوقِ.

وكثيرًا ما يرتبط شعر الغربة عن الأهل والحنين إلَيهِم بشعر الحنين إلى الدّيارِ، إذ إنّهم حينما يشتاقون يعبرون عن "الأراضي والدّيار الَّتِي أقاموا بها، وقضوا حقبة من حياتهم فيها، وخلّدوا ذكرياتهم من الحب والوداد بين جنباتها، حينما يتذكّرونها أو يمرّونُ بآثارِهم فيتذكّرون أيّامهم الحلوة وأحبابهم وأهلهم والمكان الَّذِي أقاموا فيه، ويبكون عليه ويستبكون أصحابهم، ويدعو له بالسّقيا والخصب"(
)، ودليل ذلك نجده في نَصِّ سهل بن محمد بن رافع الهلالي الشَّاعِر (ت620هـ) يتشوّق إلى أهله ووطنه:

[البسيط]

	لِي نَحوَ رَامَةَ قَلبٌ شَأنَهُ الطَّرَبُ
 
	وَعَبرَةٌ بَعدَ يَومِ البَينِ تَنسَكِبُ
  

	وَأنَّهُ كُلَّمَا نَاحَت مُطَوَّقَةٌ
 
	تَكَادُ مِن حَرِّهَا الأحشَاءُ تَلتَهِبُ
  

	كَم رُمتُ كِتمَانَ مَا أُبدِيهِ مِن كَمَدٍ
 
	وَبَاعِثُ الشَّوقِ يَعصِينِي فَأَنتَحِبُ
  

	يَا حَادِيَ العِيسِ بِالجَرعَاءِ هَل نَظَرَتْ
 
	عَينَاكَ مِثلِي مُعَنّى شَفَّهُ الوَصَبُ
  

	أَحشَاؤُهُ مِن جَوَى التَّذكَارِ فِي حَرقٍ
 
	وَقَلبه لِفِرَاقِ الحَيِّ مُكتَئِبُ(
)
  


ومن النَّصِّ نستشعر أنَّ الوحدة المبرحة قد عصفت بالشّاعرِ وجعلته مُصابًا بالإحباط والقنوط واللّوعة لفراق أهله، ووطنه وهذا أفضى إلى ان يلوذ بالإفصاح عن مواقف، ومشاهد وجدانِيَّة جعلته دائم اللّهج بوطنه في المكان الَّذِي اغترب فيه، ذاكرًا مجالس أنسه، ومراتع صباه ومغاني سلوته، ولهوه، وأهله وعشيرته.

ومن أشكال الغربة هو موقف الوداع والّذي يُعدُّ مجموعة من العواطف والانفعالات النفسِيَّة الَّتِي تكون بين المحبّين لتُثير في نفس الشَّاعِر (المودّع) انفعالات يصعب السّيطرة عليها تُفضي إلى تصدّعِ القلوبِ، وسمو الزّفراتِ، واكتواءِ الجوانِحِ، لذلك تمثّلت هذه اللّحظة الوثّابة بِأَنَّها "ساعة تَرِقُّ فيها القلوب القاسية، وتلين الأفئدة الغلاظ، وإنَّ حركة وإدمان النَّظر والزَّفرة بعد الوداع لهاتكة حجاب القلب، وموصلة إليه من الجزع بمقدار ما تفعل حركة الوجه"(
)، وقد صنع الوداع هاجسًا ينبعث منه الحسرة والبعاد الَّتِي تقف حائلاً دون مواصلة العلاقات الاجتماعِيَّة، ومن أمثلة ذلك ما نجده في قول أحمد بن إسحاق بن هبة الله، أبي البشائر الخلاطي (ت617هـ) وقد أضرمت ساعة وداع صديقه الجوى في زفراته:

[الكامل]

	هَاجَت مَطَايَاهُم غَدَاةَ رَحِيلِهِم
 
	لَمَّا بَدَت آثَارهُنَّ زَفِيرِي
  

	لاحَت بَدرًا تَجتَلِى وَأَهِلَّةً
 
	فَذَكَرتُ قُربَ أَهِلَّتِي وَبِدُورِي(
)
  


قد أثارت لحظة الوداع في نفس الشَّاعِرِ زفرات اكتوت بها جوانحه، من تجسيدِهِ لمشهد هذه اللّحظةِ الَّتِي أفصَحَ بها عن حالة الجزع الوجداني، والسّقم الَّذِي أورده الهجر القاسي فأجّج الرّحيل نيرانًا لا تخمدها إلا نشوة العودة واللّقاءِ، لأنَّ براثن الوداع أطبقت عليه وجعلته يستشعرُ قرب البدورِ منه، أكثر من أحبّتِهِ إليه.

ونجد الوداع حاضرا ذا فاعلية في توجيه المشاعر بالحُرقَةِ والألم في نصِّ يحيى بن الفضلِ بن يحيى أبي سعيد الشهرزوري (ت629هـ) الَّذِي عبَّر فيه عن وقفة الرّحيلِ والوداعِ وما ألقت عليه من معاناة لا تحتمل، إذ يقول:

[الكامل]

	يَا رَاحِلِينَ وَمَا رَأَوا تَودِيعِي
 
	هَلَّا تَرَكْتُمْ كَالوَدَاعِ هجُوعِي
  

	وَتَرَكتُم كَالنَّارِ قَلبًا فِي الحِشِا
 
	يَبقَى وَيَبقَى القَلبُ بَينَ ضُلُوعِي(
)
  


من استقراء النَّصِّ نلمَحُ أنَّ الشَّاعِرَ قد عَبَّرَ به عن الوداعِ عن عتابٍ خَفِيٍّ مخبوءٍ تحت الرّحيلِ، وهذا ناتجٌ عن انطلاقة من اللّحظة الأولى للرّحيل وهي الوداع، وهي لحظة تزخرُ بِبُعدٍ اجتماعي له محمولات دِلالِيَّة تُلقي بآثارِهَا على الحياة الاجتِمَاعِيَّة فتخلق نوعًا من اللين حينًا ومن القسوَةِ حينًا آخر.

3. الشكوى والتحسر:

أحد الأنماط الشِّعرِيَّة لشعر الحياة الاجتِمَاعِيَّة، والّذي يتجسّد مما يُعبّر به الإنسان عن معاناته، وهمومه نتيجة لانعكاس مجموعة من الجوانب السَّلبِيَّة الَّتِي تُلقي بظلالها على هذه الحياة، والّتي بدورها تطبق على كاهل الإنسان فتجعله يُطلقُ صيحات التّشكِّي وصرخات التَّظَلُّمِ والمُكابَدَةِ، لذلك تُعَدُّ الشَّكوى فَنًّا من فنون الشِّعرِ الوجدانِي العميق الَّذِي يُفصِحُ عمَّا يلحقُ بالنّفسِ من اختلاجاتِ الجور، والكبت، والمكابدات والقهر الاجتماعي(
)، وقد كان لشُعراءِ قلائِدِ الجُمانِ دور واضح في التّعبيرِ عن هذا الغَرَضِ بما تُفضِي به جوانحهم إزاءَ موقِفٍ اجتماعِيٍّ جعلهم يُفصِحونَ عنه، ومثال ذلك يُفصِحُ به قولُ عبد الرَّحمنِ بن بدر بن الحسن أبي محمد النّابلسي المنبوز بمُدْلوية شاكِيًا من قِلَّةِ الإنصافِ في العشرة:

[المجتث]

	نَادَمتُ رُوحِي وَرَاحِي
 
	وَمَنزِلِي وَغُلامِي
  

	إذ لا نَدِيمَ عَلَيهَا
 
	يُخلَى مِنَ الإيلامِ
  

	مِن كُلِّ مَجنَيكَ شَهدًا
 
	بِالقَولِ خَافِي السِّمَامِ
  

	لَئِيمُ طَبعٍ فَمَا إن
 
	يَخشَى مَضِيضَ مَلامِ
  

	فَكَانَ مِنهَا سِرَاجِي ال
 
	وَهَّاجُ عِندَ الظَّلامِ(
)
  


إنَّ الموقف الاجتماعي السّلبي الَّذِي باغت الشَّاعِرَ جعلهُ يستشعِرُ حالة الصَّدِّ والهجرِ الَّلتين أنتجتهما قِلَّة العِشرَةِ، وهذا بدوره يعمل على إظهارِ حجم المُكابدة والشّكوى الَّتِين أخذتا تعتملان في نفسِهِ ليُعَبِّرَ عن هذه اللّحظةِ الشِّعرِيَّةِ بطريقَةٍ تجعل المُتلقِّي يدخُلُ في عُمقِ التَّجرِبَةِ الشِّعرِيَّةِ ويُشاركُ الشَّاعِرَ الألَمَ والتَّشَكِّي الَّذِي اكتنفهُ. 

ومن أهمِّ الدَّوافِعِ والآثارِ الاجتِمَاعِيَّةِ الَّتِي تولَّدَت عنها الشَّكوى هو "الحرمان والظّلم الاجتماعي والسّياسي، وانعدام حياة العدل والشّعور بالحيفِ وعدم الوفاء، وهي بعد ذلك صرخة العواطف المحرومة الخائبة، ومظهر للاضطراب النّفسي والتّشاؤم الذّاتي"(
)، ومثال ذلك ما نلمحه في قول أحمد بن جعفر بن أحمد أبي محمد الواسطي، المعروف بابن الدّبيثي وقد حُبِسَ في ديوان واسط حبسًا طويلاً، فنتج عن ذلك صرخات الشّكوى والتّظلُّم:

[الخفيف]

	مِن كَفَّي طَارِقِ الخُطُوبِ فَأَكفَا
 
	أَم عُفِيَ مِن صُرُوفِهِنَّ فَأَعفَا
  

	ألِدَهرِيَ حِقدٌ عَلَيَّ وَعَهدِي
 
	زَمَنِي وَهُوَ بِي أَبَرُّ وَأَحفَى
  

	أم لِهَذَا الزَّمَانِ عِندِي تَرَاتٌ
 
	تَقتَضِيهِ لِشِدَّةِ البَطشِ عُنفَا
  

	كُلَّ يَومٍ يُرَوِّعُنِي مِنهُ خَطبُ
 
	وَالَّذِي رَاعَ قَبلَهُ مَا تَقفِى
  

	مُغرَمٌ بِي إمَّا حَبِيبٌ أُوَرِايهِ
 
	ثَرَى الأَرضِ أَو أُفَارِقُ إِلفَا
  

	خَصَّنِي مِنهُ بِالنَّوَائِبِ حَتَّى
 
	صِرتُ رَهنًا عَلَى الحَوَادِثِ وَقفًا
  

	أَتَفَدَّى الرَّدَى وَأَحتَمِلُ الخَطْبَ
 
	جَسِيمًا وَأَشرَبُ الهَمَّ صرفَا(
)
  


إنَّ الشَّاعِرَ في هذا النَّصِّ يشكو الدَّهرَ الَّذِي أخذ يُنزِلُ عليه الخطوب والرَّزايا والمحن بطرقه المختلفة الَّتِي تُطبق على وجدانه فتجعله يبوح بدفقات من العواطف المُترعة بالألم والاستصراخ والّتي اجترحها من مشاهد الحياة الاجتِمَاعِيَّة القاسية الَّتِي يعد الدهر عاملاً رئيسِا في تسيير أحداثها وعنصرًا فاعلاً في تأجيج الوجدان الشّعري الَّذِي يُعبِّر عن حالة شعورِيَّةٍ تضغطُ على نفسِيَّة الشَّاعِر وتجعله يُحِسُّ بالانتقاص الَّذِي يلحق به والذّلّ الَّذِي رماه به دّهره.

وكذلك من هذه الدّوافع الَّتِي أفضت إلى ظهور الشّكوى كأحد الأنماط الَّتِي تُصوِّرُ جانبًا مُهِمًّا من الحياةِ الاجتِمَاعِيَّةِ هو النّضج الَّذِي أصاب الحياة العِلمِيَّة مُتزامنًا مع اضطراب الحياة السِّيَاسِيَّة الَّتِي ألقت بظلالها على ِ أشكالِ الحياة الاجتِمَاعِيَّة كُلهاّ (
)، ومثال هذا ما نجده في نَصِّ عبد المحسن بن عبد الله بن الحسين أبي محمد الحموي الأنصاري مُشتكيًا من الفاقة والضّعف والفقر من خلال قوله: 

[السّريع]

	في حَلَبٍ أَصبَحتُ مُستَضعَفًا
 
	لا مَالَ لِي فِيهَا وَلا جَاهُ
  

	يستنصِرُ الأبعَدَ مُستَصرِخًا
 
	سَفَاهَةً وَالنَّاصِرُ اللهُ(
)
  


يُعبِّرُ الشَّاعِرُ في شَكواهُ عَمَّا يُقاسيهِ من القهرِ الاجتماعي النَّاجِمِ عن شِدَّةِ العَوَزِ من خلال قولِهِ (مُستَضعَفًا لا مَالَ لِي فِيهَا وَلا جَاهُ) ويُعبِّرُ عن تفاقم الفاقة والضّائقة الَّتِين مَرَّ بهما بقوله (يستنصِرُ الأبعَدَ مُستَصرِخًا)، وهذه كُلُّها اختلاجات وجدانِيَّة أوردها ليكشف عن حالة البؤسِ والحرمان الَّتِي أطبقت على هواجسِهِ، وليُطلِقَ صرخاتِ الألمِ الَّتِي تُحيطها خيبة أملٍ من عدم مُساعَدَةِ النَّاسِ لهُ مادِّيًّا، وبعدها يطلب النَّصرة من الله تعالى أن يُعينهُ على صِعابِ الحياةِ.

ومن خصائص شعر الشّكوى أنّه يُمكن به التّعبير عن حاجة نفسِيَّةٍ مُلِحَّةٍ في كثيرٍ من الأوقاتِ، فعن طريقها يخفّف المرء من أثقالِ همومه ودفين آلامه بما يُطلقه من صيحاتِ التَّشَكِّي وصرخاتِ التَّظَلُّمِ(
)، ومن أمثلة ذلك ما نجده في نَصِّ محمد بن ثروان بن سلطان بن حسّان المعروف بهياس (و578هـ، والّذي نلحظه أنّه اتّخذ الشّكوى للتّخفيفِ عن همومه من بقوله:

[الطّويل]

	أَلَمْ يَكفِكُم ذُلِّي بِفَقدِ حَبِيبِي
 
	وَشَاهِدُ أَسقَامِي وَفَرطُ شُحُوبِي
  

	إلى أَن أَطَلتُم فِي الملامِ فَلَيتَكُم
 
	عَذَلتُمُ...القَلبَ غَيرَ كَئِيبِ
  

	أَجِيرَانَنَا مَا كُنتُ في حِفظِ عَهدِكُم
 
	خَؤُونًا وَلا في ذِكرِكُم غَرِيبِ
  

	نَزَحتُم دُمُوعِي إِذ نَزَحتُم فَلَم أَفُز
 
	لِدَعوَةِ ضُرِّي بَعدَكُم بِمُجِيبِ
  

	فَهَلاَّ تَرَكتُم بَعدَ صَبرِي ذَخِيرَةً
 
	لِسَاعَةِ بَينٍ أَو لِعَينِ رَقِيبِ(
)
  


إنَّ الوحدَةَ المُطبِقَةَ على أنفاسِ الشَّاعِرِ اللاهِبَة إزاءَ تَركِ الحبيبِ لهُ ونأيِهِ عنه تولّدت عنها شكوى جعلتهُ يُفصِحُ عن الدّموعِ الحِرى، مُعلِّلاً نفسَهُ بعدَ الشَّكوى بالصَّبرِ الَّذِي يُخفِّفُ من خلالِهِ وطأة الألَمِ والهمومِ الَّتِي عصَفَت به.
4. شعرُ التعريض والاستِهجَانِ:

إنَّ من آثارِ الحياة الاجتِمَاعِيَّة في العصر العبَّاسي ظهور نمط أدبي متميز يعرف بالسُّخرِيَةِ والاستهجانِ، وسبب ظهوره هو حالة الصّراع بين أفراد المجتمع المتأتِّيَة عن عاطفة السخط والغضب، إذ يبوح بها الشَّاعِرُ حيال شخص أو جماعة يبغضهم ويروم الانتقام منهم بما يُنَفِّسُ به عَمَّا يختلج في  صدره من ضغائن وأحقاد، وليضعف به معنويَّات خصومه ويرتبط بالوعيد والتَّهديد والانتقاص من أقدار الخصوم، والبحث عن معايبهم(
)، ومن أمثِلَة ما تركته الحياة الاجتِمَاعِيَّة من أثر في  وتأجيج هذا السَّخط ما يبوح به نَصُّ عبد الرَّحمن بن أبي القاسم بن غنائم بن يوسف المعروف بأبن المُسَجِّفِ (ت635هـ) ساخِرًا ومُستهجِنًا بأصحابِ الملك الأشرف مظفّر الدّين موسى بن أبي بكر، وليس هُناك فضل عليه أو على غيره فيقول:

[البسيط]

	جَمَاعَةٌ عِندَ مُوسَى لَيسَ عِندَهُم
 
	فَضلٌ وَلا فِيهِم خَيرٌ لِمَخلُوقِ
  

	ابنُ المحَوّرِ والدّخوَار والفلك الـ
 
	ـمِصرِيُّ وَابنُ جَرِيرٍ وَابنُ مَرزُوقِ(
)
  


إنَّ لمحة الاستهجان الَّتِي يبوح بها النَّصُّ بمضمون وصفي إخباري تُعبِّرُ عن اللّؤمِ والبخلِ في عدم تقديمهم الخير للنّاسِ، بما تُثير في نفوس النّاسِ ولا سيما الشَّاعِر سلوكًا اجتِمَاعِيًّا قائِمًا على الحنق والغضب مُعبِّرًا بعاطفة ساخطة عمَّا يعتمل في نفسه من شعورٍ بألم وظلم رَعِيَّةِ الملك وأصحابه، مُنبرِيًا لهم بما يظهر معايبهم السَّيِّئة.

إنَّ أهم هدف ينطلق منه شعر السُّخرية، والاستهجان هو إضحاك النّاسِ على المهجو وسخريتهم منه بوساطة رسم شَخصِيَّتِهِ من ناحِيَةٍ معنوِيَّةٍ أو جِسمِيَّة بطريقة رسم كاريكاتوري يبعث على الضّحكِ، وبذلك يفيدُ الشَّاعِرُ في هذا النّوعِ الَّذِي يجمع بين السُّخرية والفكاهة بين النَّاسِ(
)، وخير مثال على ذلك ما نجده في نَصِّ أسعد بن أحمد بن موسى بن منصور أبي المحاسن الإربلي الخزندار (ت623هـ) وقد رسم صورة لمهجوِّهِ المنتجب إبراهيم بن أبي نصر، الملقب بمشكي:
[مخلع البسيط]

	رَأَيتُ ثَورًا عَلَى جَوَادٍ
 
	وَوَجهُهُ المُكفَهِرُّ يَبكِي
  

	فَقُلتُ: مَن ذَا، فَقِيلَ: هَذَا
 
	مُنتَجَبُ الدِّينِ، قُلتُ: مَشكِي(
)
  


إنَّ مِمَّا ألقته آثار الحياة الاجتِمَاعِيَّة على النَّصِّ هو جعل النَّصِّ يُفصِحُ عن سُخرِية في غاية الدِّقَّةِ، وهو التّركيز على انتخابِ مواضع جِسمِيَّة، ورسمها شِعرًا قوامه الكلمات الَّتِي تنتج مشهدًا كاريكاتورِيًّا يبعث في نفس المتلقّي نشوة الضّحكِ على المهجو، وأهم شيء اتّكأ عليه الشَّاعِرُ هو التَجسيم الَّذِي يُركِّزُ على الوجه بكونه مركز القبح، والجمال والثّغرة الَّتِي يُمكن أن ينفذ منها المهجو(
)، ونجد في قول محمد بن حيدر بن مسعود، أبي عبد الله الواسطي ساخرًا ومُستهجنًا عمل ابن دنينير الشاعر الموصلي الَّذي يؤذي الناس: 

[السّريع]

	يَا ابنَ دُنَينِيرٍ أطَلتَ الأَذَى
 
	لِلنَّاسِ فِي سِرٍّ وَإِجهَارِ
  

	وَاسمُ أَبِيكَ الشَّيخ مُستَحقَرٌ
 
	فَكَيفَ لَو كُنتَ ابنَ دِينَارِ(
)
  


إنَّ الصّفات المستهجنة الَّتِي بثّها الشَّاعِرُ في النَّصِّ ناتجة عن موقف اجتماعي، وهو إيذاء ابن دُنَينِير للنَّاسِ، وهذه الصّفات سلبته الفضائل الخلقِيَّة والنّفسِيَّة، وجعلته مَحَط سوء وانحدار في أنظار المجتمع، فضلاً عن كونه مثقلا بالعيوب مُسبقًا بصورة عمل التّضاد (سِرًّا وجهرًّا) .
ومن المُنطلقات الَّتِي سعى إليها الشّعراء في العصر العبّاسي من شعر السّخرية والاستهجان هو تصوير جانب من الحياة الشّعبيَّة والاجتِمَاعِيَّة، والكشف عن عنصر الهزل والفكاهة في المجتمع(
) والإفصاح عن ملامح هذه الحياة وأثرها في الشّعر، ومن أمثلة ذلك ما يبوح به نَصُّ عبد القادر بن يحيى بن أبي القاسم بن أبي المعالي أبي الفضل الحميري البوازيجي قوله في مُغَنٍّ يسخر منه ويهجوه: 

[المنسرح]

	غَنَّي ابنُ أُختِ الزَّعِيمِ وَالشّربُ قَد
 
	دَارَ عَلَيهِ الشَّرَابُ فَانشَعَبَا
  

	فَمَا شَكَكنَا وَقَد مَضَوا فِرَقًا
 
	أنَّ غُرَابًا عَلَيهم نَعَبَا
  

	وَرَجَّعَ القَولَ في بَقِيَّتِهِم
 
	فَأَطنَبُوا بِالمَقَالِ وَأحرَبَا
  

	وَهُوَ عَلَى جَهلِهِ بِصَنعَتِهِ
 
	يَظُنُّهُم قَد تَهَتَّكُوا طَرَبًا(
)
  


إنَّ حالة السُّخرية الَّتِي تجسّدت في النَّصِّ أنتجت مشهدًا هزلِيًّا من تشبيه المغنّي وصوته بالغراب وصوته الَّذِي ينعق، فجاء بهذا الصّوت ليرمز إلى محمولات دلالِيَّة بأنَّ هذا الغناء شيء يبعث في نفس السّامعين حالة من الضّحك والضّجر اللّذين ولّدهما ذلك المشهد.

وأهم شيء في شعر السُّخرية والاستهجان أنَّهُ "يُصوِّرُ عاطفة الغضبِ، أو الاحتقار أو الاستهزاء، سواء أكان موضوع العاطفة الفرد أم الجماعة أم الأخلاق أم المذهب"(
)، وهذه العاطفة تنشأ من معطيات سلبِيَّة أفرزتها الحياة الاجتِمَاعِيَّة وعبّر عنها الشُّعراءُ بمشهد شعري ساخر، يُعَدُّ متنفّسًا يتخلّصون به من وطأة الظُّلمِ والفاقة، وخير مثال عن ذلك ما يُجسّده نَصُّ أسعد بن إبراهيم بن الحسن الكاتب الإربلي يستهزئ ويستهجن البابوري بقولِهِ:

[السّريع]

	قَد خَسِرَتْ دَولَةُ مَن يَرتَجِي
 
	عِندَكَ يَا يَعقُوبُ إِصلاحهَا
  

	وَكَم أجيجَت إربِلٌ مَرَّةً
 
	وَغَيرُ تَدبِيرِكَ مَا اجتَاحَهَا
  

	وَإِن أَقُلْ أحسَنتَ مُستَهزِئًا
 
	يَا صَدرَ بَابوري وَفَلَّاحَهَا(
)
  



قد صَوَّرَ الشَّاعِرُ حالَةَ الأنانِيَّةِ المُطبِقَة الَّتِي انمازَ بها المهجو بصورة مُعبِّرَةٍ عن جانب اليأسِ والقبحِ واللّؤمِ الَّذِي تجسَّدَت ملامحه في مجموعة من الخصالِ السّلبِيَّةِ وهي المهجو وتتمثل بالنّقص والشّعور بالشَّرِّ اتّجاه النّاسِ، وقد برّزها الشَّاعِرُ ليُظهِرَ عاطفة الغضبِ والاحتقار إزاء مهجوّه بطريقة فردِيَّة تجعله مدعاة للسُّخرِيَةِ عند المتلقّينَ.

ومن أمثلة الهجاء والسّخرية من المذهب قول أحمد بن عبد الرّحمن بن عبد الرّزاق بن عبد الملك في محمد الشَّاعِر الَّذِي يُلقَب بحمار النّصارى وقد رآه لبوس الصّليب:

[المتقارب]

	تَعَجَّبَ قَومٌ لبوس الصَّلِيبِ
 
	مُحَمَّدُ لَمَّا رَآهُ اضطِرَارًا
  

	وَلا رَيبَ أنَّ النَّصَارَى حَمِيرٌ
 
	فَكَيفَ يَكُونُ حِمَارُ النَّصَارَى(
)
  


ومن أهمِّ المواقف الَّتِي يُصدرُها شعر السّخرِية والاستهجان هو أن يسلب الصّفات المستحسنة الَّتِي تختصها النّفس ويبثُّ الصِّفات المستهجنة الَّتِي تختصّها أيضًا، والّذي يقوم على الاختيار في أن يذهب بشخص المهجو إلى اللّؤمِ والبخل والشّر، وليس المختار في الهجاءِ أن ينسب إلى قبح الوجه وصغر الجسم(
)، ومن أمثلة هذه المواقف نلحظه في قول محمد بن جعفر بن الحسين أبي الخطّاب الرّبعي المنقوشي (ت622هـ) واصفًا مَهجُوَّهُ الَّذِي اسمه مقبل باللّؤم والمخزيات مستهجنًا ما يُقال عنه من أمور حسنة:

[الطّويل]

	عَجِبتُ لِمَن سَمَّى اللَّئِيمَ ابنَ مُقبِلِ
 
	وَمَا هُوَ إلاَّ مُدبِرٌ وَابنُ مُدبِرِ
  

	وَلَو لَم يَكُنْ مِن عِترَةِ اللُّؤمِ وَالخَنَا
 
	كَفَتهُ المَخَازِي أَنَّهُ مِن دنَيسَرِ(
)
  


في هذا النَّصِّ سعى الشَّاعِرُ إلى تحطيمِ صورة مَهجُوِّهِ ببثه الصِّفاتِ المُستهجنة وهي اللّؤم والخزي، مُستغلاًّ التَّضادَّ(مدبر, مقبل) في الإقلال من شأنِهِ فجاء بمقبل وهو الاسم الَّذِي يُعرف به، وأردفه بمدبر ليطعن نفسيّته وليجعله مُحتقرًا في مجتمعه، وقد استعان بأسلوب الشّرطِ الَّذِي أنقض به عليه ولينال منه أشدَّ نيل.

ومن أمثلة اللّؤم والبخل الَّتِي نتج عنها الاستهجان ما جاء به نَصُّ طاهر بن محمد بن قريش البغدادي (ت609هـ) قوله في الشَّاعِرِ ابن عمّار:

[البسيط]

	لَو كَانَ عِرضُكَ مُبَيَّضًا رقمتُ لَهُ
 
	مِنَ الهِجَاءِ طِرَازًا غَيرَ مُندَرِسِ
  

	لَكِنَّهُ بِالخَنَا وَاللُّؤمِ مُذْ وضعَتْ
 
	عَنكَ التَّمَائِمُ مَشحُونٌ مِنَ الدَّنَسِ
  

	بَخُلتَ حَتَّى لَو أَنَّ النَّارَ طَوعُكَ فِي الـ
 
	ـجَحِيمِ مَا نَالَهَا مِصبَاحُ مُقتَبَسِ
  

	فَاصبِرْ فَسَوفَ يُفِيقُ الدَّهر عَن كَثَبٍ
 
	فَالدَّهرُ لَو لَمْ يَكُنْ قَد جُنَّ لَم تَرسِ(
)
  


إنَّ النَّصَّ يُفصِحُ عن حالة من الاستياءِ والاستهجانِ المحض الَّذِي أفضى إلى الخُصُومَةِ بينه وبين ابن عمّار، مُعبِّرًا عن عاطفة السّخط، والغضب حيال ابن عمّار لينفّس بها عمّا يختلج في صدره من ضغائن، متكئًا على البخل، واللّؤمِ في إضعافِ معنوِيَّاتِ خصمه وتجريده من القيم والأخلاق والمثل، وكاشفًا عن عيوبه بغية إهانته والازدراء به من خلال تناوله الطّعن في عرضه ونسبه، هذا من الجانب الشّخصي، وسلبه الفضائل المقارن عليها اجتماعِيًّا وهي الكرم والشّجاعة الَّتِي لم تكُنْ موجودةً في شخص المهجو، حتّى أنَّهُ من شِدَّةِ بُخلِهِ يُشبّهه بالنّارِ الَّتِي تفقد جذوتها.

وأهم ما ينماز به شعر السُّخرية والاستهجان أنَّهُ يصدر عن عاطفة جيَّاشة مترعة بالألم يُعبّر بها الشَّاعِرُ عمَّا يجول في نفسه نحو شخص أو جماعة صدر منهم موقف لا يُحِبُّهُ ولا يرضاه، فيبوح بما اثره في نفسه وما لحقه من ألم يُظهره في شّعرِه، ومن أنواعه الاستهجان السّياسي الموجّه إلى الحكّامِ والاجتماعي الَّذِي ينقد الحياةَ الاجتِمَاعِيَّةَ والفوارقَ الطَّبَقِيَّةَ بين النَّاسِ(
)، وهذا ما ركَّزَ عليه بعض الشُّعراءِ، لأنَّهُ يُفصِحُ عن جانب مهم في الحياةِ الاجتِمَاعِيَّةِ وأثرها في المجتمع، وخير دليل على ذلك ما نجده في نَصِّ أسعد بن ابراهيم بن الحسن الكاتب الإربلي الَّذِي وَجَّهَهُ إلى أحد الوزراء:

[الوافر]

	لَقَد أَهدَى الوَزِيرُ لَنَا طَعَامًا
 
	بِلَيلٍ حِينَ رُمنَا أن نَنَامَا
  

	فَجَاءَ وَقَد أَكَلنَا وَالتَقَينَا
 
	عَلَى شَبعٍ وَقَد كُنَّا صِيَامَا
  

	وَأَعطَينَا الغُلامَ دُرَيهِمَاتٍ
 
	عَلَى كُرهٍ لِيَحسَبَنَا كِرَامَا
  

	فَفَرَّقنَا الطَّعَامَ بِغَيرِ مَعنًى
 
	وَضَيَّعنَا الدَّرَاهِمَ وَالطَّعَامَا(
)
  


يُفصِحُ النَّصُّ عن حالة من السُّخرية المُترعة بالمواقف الاجتِمَاعِيَّة السَّلبِيَّة الَّتِي يكتنفها حالة من الكاريكتور المضحك، فيُصوِّرُ حاله ومن معه حين أرسل لهم الوزير طعامًا فأرادوا أن يُظهِروا الكرمَ تَمثيلاً فَفَرَّقوا الطّعامَ وأعطوا النّقودَ للشّخصِ الَّذِي أتى لهم بالطّعامِ، فأضاعوا ما بجعبتهم وما أتاهم، فقدّم الشَّاعِرُ ساخرًا من نفسه ومن أصحابه مُستهجنًا الموقف الَّذِي مرُّوا به مُعبِّرًا عن حالة من التّبذيرِ غير المبرِّر على الرغم من حاجتهم لذلك الطّعام والنّقودِ، ومن أمثلة الاستهجان الاجتماعي والفوارق الطبقِيَّة ما نلحظه في قول يوسف بن عبد الكريم بن علي أبي الحسين المعروف بالكوذين (و580هـ) قوله في الشّيطان الشَّاعِر الإربلي، وهو يوسف بن نفيس، وكان يُعاشر الأمراء من أهل الموصل فكانوا يبرّونه ويُحسنون إليه:

[الكامل]

	يَا مَعشَرَ الأُمَرَاءِ إنِّي قَائِلٌ
 
	قَولاً يَدُلُّكُم عَلَى حِرمَانِي
  

	لَو لَم تَكُن أَموَالُكُم مِن جَذرِكُم
 
	مَا كَان مَصرِفُهَا إلى الشَّيطَانِ(
)
  


يُقدِّمُ الشَّاعِرُ بين يدي المتلقي حالة من النّفورِ والوجومِ النّاتجة عن شعور قاسٍ بالحرمانِ من العطايا والخلع الَّتِي كانت تذهب إلى غيره، وهو يشعر بغاية الامتعاضِ لهذا الموقف الَّذِي يرى أنَّ فيه انتقاصًا من شأنه ومنزلته، إذ أبدى استهجانًا واضِحًا لهذا الموقف غير المسوغ من قبل بعض الأمراء الَّذِينَ كان يرتادهم ظنًّا منه بنوال عطاياهم، فأتاه ذلك في نفسه غضبًا واستنكارًا دعياه إلى أن يُصرِّحَ بما صَرَّحَ به بنصِّهِ في الحنق الشّديد النّاتج عن عاطفة جيَّاشة مضطربة تمتزج غضبًا وتهكما واستهجانًا.

ومن مميّزات شعر السّخرية والاستهجان الأخرى أنَّهُ يجعل الفرد "هو الوحدة الاجتِمَاعِيَّة الَّتِي تقوم على الاعتبارات الاجتِمَاعِيَّة المختلفة، ولا شأن لأسرته أو قبيلته أو قومه بما يستحِقُّ من لوم وتأنيب"(
)، وهذا ما وجده البحث بعد الاستقراء الَّذِي توصَّلَ إلى أنَّ أغلب شعر السّخرية والاستهجان عند شعراء القلائد يحمل اللّمحة الفردِيَّة بصورة غالبة، ومن أمثلة ذلك ما نلحظه في قول محمد بن نصر بن مكارم الدّمشقي وقد صَبَّ جامَّ سُخرِيته واستهجانه على شخص المهجو دون الاعتبارات الأسرِيَّة أو القبليَّة:

[السّريع]

	دِحيَة كَم يُعقَب فَكَم تَعتَزِي
 
	إلَيهِ بِالبُهتَانِ وَالإِفكِ
  

	مَا صَحَّ عِندَ النَّاسِ شَيءٌ سِوَى
 
	أَنَّكَ مِن كَلّب بِلا شَكِّ(
)
  


إنَّ مظهر النقد اللاذع الَّذِي يبوحُ به النَّصُّ يكشف عن حالة السّخطِ والاستهجان الَّتي تسلب المستهجن منه الفضائِلَ المُتعارف عليها في الإطار الاجتماعي، فنعته بالبهتان والإفك وكلب، وكلّها تعبيرات عن القبح والخزي الَّذِي مني به.

ومن المنطلقات الَّتِي ركّزَ عليها بعض شعراء العصر العبّاسي هي حالة الشّذوذ الأخلاقي، فضلاً عن الانحراف الدّيني والزّندقة وفساد الألسن(
)، وهي ظاهرة نتجت عن  تداخل الثّقافات الأخرى الوافدة مع الثّقافة العَرَبِيَّة الَّتِي برز منها غرض السّخرية والاستهجان الَّذِي هو حصيلة ظهور طبقة من الشّعراء والأدباء المتّهمين بالزّندقة وضعف الوازع الدّيني، ومثال ذلك ما نجده في قول عثمان بن خمرتاش بن عبد الله أبي عمر التّركي الهيتي (ت619هـ) في هجائه لابن ميمون وقد وصله أنَّهُ ذكره بسوء:

[البسيط]

	قَالُوا هَجَاكَ ابنُ مَيمُون فَقُلتُ لَهُم
 
	لا تَدخُلُوا بَينَنَا بِالهَمِّ يَا حَسَدَه
  

	كَم سَجدَةٍ سَجَدَ المَأبُونُ بَينَ يَدي
 
	وَلَم يَقُل سَمِعَ اللهُ لِمَن حَمِدَه(
)
  


قد جَسَّدَ الشَّاعِرُ في نَصِّهِ بيان حالة استهجان من الانحراف الدّيني، إذ أقدم على تحطيم صورة المهجو نفسِيًّا من نعته بالمأبون، وهو المتهم بالزّندقة، على الرّغم من أنَّهُ يقصد الصّلاة والسّجود، إلا أنَّ الشَّاعِرَ استهجن هذا الأمر وأنكره عليه، ودليل ذلك هو أنَّ هذا السّجود متأت من عدم الإيمان الرّاسخ، إِنَّمَا هي مظاهر خدّاعة وطقوس مفروضة لا تَمُتُّ إلى الإيمان بصلة، وهو في قوله: (لَم يَقُل سَمِعَ اللهُ لِمَن حَمِدَه) الَّتِي هي إقرار بالوحدانيَّةِ والنّعمة الَّتِي أسبغها الله على البشر للتّهليل بها.

ومن أمثلة الانحراف العقائدي والدّيني والشّذوذ الأخلاقي والوضاعة ما نجده في قول محمد بن نصر بن مكارم أبي المحاسن الدّمشقي ساخِرًا ومستهجِنًا من أقوال وأفعال بعض النّاسِ:

[الخفيف]

	طَلَعَ الدّينُ مُستَغِيثًا إلَى الرَّحـ
 
	ـمَانِ إنَّ العِبَادَ قَد ظَلَمُونِي
  

	يَتَّسِمُونَ بِي وَحَقِّكَ مَا أَع
 
	رِفُ مِنهُم شَخصًا وَلا يَعرِفُونِي
  

	كُلَّ يَومٍ يُعزَى إِليَّ وَضِيعُ ال
 
	قَدرِ فَظُّ الكَّلامِ كالزَّنكَلُونِي
  

	لُقِّبُوا ابنَ المِصريِّ نَاجِي
 
	لَو كَانَ شِرَاكًا لِلنَّعلِ مَا أَنصَفُونِي
  

	وَابنُ شِيثٍ وَيُونُسُ والمَسِيحِيُّ
 
	جَمَالِي فَالقَومُ قَد رَفَضُونِي(
)
  


إنَّ التّبرقع بالدّين وجعله غطاءً يستعمله المعنيّون بكلام وهم ابن المصري وابن شيث ويونس المسيحي الَّذِينَ ذكرهم الشَّاعِرُ في النّصِّ، جعلته يتشظى عن حالة من السّخرية الَّتِي عبّر عنها بشراك النّعل استهجانًا، كونهم اتّخذوا الموقف الدّيني ذريعة لتحقيق مآربهم، فهنا الشَّاعِرُ يتقمّص شخصيَّة الدّين مُضفيًا عليه طابع الحياة، ليتحدّث منه عن كثير من خصال النّاس السّيّئة، وهي الوضاعة وفضاضة الكلام، وهي تراكمات سيّئة أفرزتها الحياة الاجتِمَاعِيَّة في هؤلاء النّاس. 

وكذلك من المنطلقات الَّتِي يتّكئ عليها أسلوب السّخرية هي اسلوبية التّهكّم الَّتِي تُعبّرُ عن المبالغة المتطرّفة في انتخاب بعض الأعضاء من جسم المهجو، وإبرازه وتضخيمه إلى حَدٍّ يلغي تناسب الصّورة(
)، وهذه التّقانة ناتجة عن تطوّر فَنِّ السُّخرِيَة الَّذِي يُفصَحُ عن مشهد إضحاكِ يقود المتلقّي إلى فضاءات من الفكاهة والاستهزاء، ومثال ذلك ما نلمحه في نَصِّ ابراهيم بن عرب بن عبد الرّحمن الشّيباني (و597هـ) في هجائه لإنسان أنفه كبير:

[الخفيف]

	.............. أَنفٌ عَظِيم
 
	فِي خَيَاشِيمِهِ يَضِيعُ الفِيلُ
  

	وَلأنفَاسِهِ صَفِيرٌ إذَا مَا
 
	سُمِعَتْ قِيلَ قَامَ إِسرَافِيلُ(
)
  


قد أفاد الشَّاعِرُ في نَصِّهِ من تقانة الكاريكتور، وذلك لرسم عضوٍ من أعضاءِ الجسم الَّذِي يُريدُ السُّخرية منه بطريقة هازئة تبعث على الضّحكِ من خلال انتخابه لصورة الأنف وتضخيمها إلى حَدٍّ كبيرٍ والإتيان بصورة ثانية لا تتناسب حجمًا وهيئةً مع الصّورة الأولى (الأنف) مع اللّقطة الثّانية الفيل خالقًا صورة من المتناقضات، وفي البيت الثّاني يُصوّر حالة فيها أنَّ أنفاسه والصّفير الَّذِي يُصدره ذلك الأنف بحسب السّامع أنَّ يوم القيامة قد أتى وأنَّ إسرافيل قد نفخ بصور البعث، فهذه الصّورة مبنِيَّة على انتقاءات فنِّيَّة قائمة على مقاربة المتناقضات، اتّخذها الشَّاعِرُ ليبعث الضّحك وليسخر ويُقلِّلَ من شأن المقصودِ.

المبحثُ الثّالِثُ

شعر التوجيه والارشاد
المبحثُ الثّالِثُ

شِعرُ التوجيه والإرشاد 
إنَّ من أنماط شعر العلاقات الاجتماعِيَّة غير الرسمِيَّة هو شعر التوجيه والإرشاد، وهذه الآثار الأدبية لها مميزاتها هو أنّها لم تأتِ عبثًا ولم تكن حشو كلام، إنّما هي وسيلة من وسائل الشّعراء يبدون من خلالها آراءهم، ويبثّون أفكارهم براهين ساطعة تُخاطب العقل على شكل ومضات سريعة تحدث رعشة شعورِيَّة أو هزّة نفسِيَّة للتأثير في المتلقي بالاتجاه الّذي يتوخاه الشاعر حين يستدعي هذه الحالة إلى الوجود، فيكون الغرض الّذي يُريده هو استخلاص فكرة وعرضها(
)، وإنَّ هذه الومضات شيء طريف تمثّل إشارات سريعة، ولأنَّ "للعربي ذكاء من نوع خاص يعتمد على اللمحة، ومن ثم كانت لفتة بما هي صورة لهذا النوع والعقلية تشيع في الإشارة السريعة التي يتركز فيها الكثير من المعنى"(
).

وإنَّ هذه الأنماط الشعرِيَّة تقف في صَفٍّ واحِدٍ مع الدّين لغرس الفضيلة واجتثاث الرذيلة وتقويم الخلق ابتغاء لسعادة الإنسان "لأنَّ غرض الأخلاق هو العمل على إيجاد التوازن في جوانب الشّخصِيَّة الإنسانِيَّة وتوجيهها نحو تحسين نفسها إلى أقصى ما تسمح به المقدّرات الإنسانِيَّة، وبذلك يصبح المثل الخلقي الأعلى هو الحياة السليمة المنتجة المؤدّية إلى ترقية الفردِيَّة الإنسانِيَّة، وبالتالي إلى ترقية البيئة الاجتماعِيَّة"(
)، وأنّها أثر من آثار الاجتماعيّة التي تؤسِّسُ للعلاقات بين أفرادها، فيكون غايتها الإبداع الذي يسعى إلى ترويح القلوب وإفهام لذوي العقول، وتنبيه للغافلين، وكشف لما هو دفين، فهي غذاء روحي تحتاجها النفوس لتقوى بها على مصارعة الحياة لتنال سعادتها، فالغاية الكامنة المقصودة منها هي العبرة والعظة، والأخذ بما فيها من قيم تهذيبيَّة وأخلاقِيَّة تقدم تجارب الآخرين للإفادة منها(
).

ومما تنماز به هذه الأنماط الشعرِيَّة أنَّها "مهيّأة للجمع بين عنصرين أساسيين في تركيبها، عنصر العقل (الفكر) وعنصر القلب (العاطفة) لترجمة تلك التأمّلات"(
)، وإنَّه  بوساطتها "تصل صورة الكلام إلى الغاية القصوى في البلاغة، من حيث إيجاز اللفظ، وإصابة المعنى، وحسن البيان، ولطف الإشارة، وصدق التجربة، فترتاح النفوس لها، وتنشط لحفظها، ويسير مؤنتها وسهولة الاحتجاج بها، ولأنَّها تورث ما تخلله من الكلام رواجًا وتُكسبه قبولاً"(
)، وهذا يؤسّس لعلاقات متواشجة بين المبدع والمتلقي، لأنَّ طول التجارب وممارسة الأحداث والخلوص منها بنتيجة من النتائج يرضي عنها الناس ويقبلونها في أنفسهم وعرفوا أحداث الحياة الاجتماعِيَّة وتقلّباتها وتصرّفها بالبشر، وإنَّ هذه الأنماط سيعرضها البحث بدراسة وصفِيَّة تحليلِيَّة كالآتي:

1. شعر النّصيحة:

النّصيحة مبدأ إنساني يقوم على تفعيل التّوجيهِ والإرشادِ، وذلك من خلال إسداءِ المشورة المخلصة بالرأي السّديدِ الَّذِي ينبغي من ورائه التّنبيه على الاحتراز من الوقوع في الخطأ والزّلل، والسَّير وراء الأهواءِ الَّتِي توهِمُ بِأنَّهُ صالح لا غِشَّ فيه(
)، وهذا الشّعر جاء نتيجة للمواقف المتراكمة الَّتِي أنتجتها الحياةُ الاجتِمَاعِيَّةُ وأصبَحَ أثرًا من آثارِهَا البارزة الَّتِي تفضي حالة من التّوجيهِ الَّتِي تجعلُ المتلقِّي يُحِسُّ بصدقِ وفاعِلِيَّةِ هذه المشورة، وتبعده من الوقوع بالزّلل والهفوة، وخير دليل على ذلك ما نجده في نَصِّ يوسف بن نفيس ابن أبي الفضل المرلي الَّذِي يقدّم فيه النّصيحة، إذ يقول:

[الخفيف]

	إن تَغتَرِرْ بِأَخٍ يَخُنكَ وَإنْ تَشِمْ 
 
	بَرقًا يَضِنُّ وَإِنْ تَقُلْ لَمْ يَقبَلِ
  

	فَاقنَعْ بِرِزقِكَ وَاطَّرِحْ هذا الوَرَى
 
	فَلَعَلَّ حَظَّكَ لَيلُهُ أَن يَنجَلِي(
)
  


حمل النَّصُّ في زواياه نوعًا من النّصيحةِ الَّتِي تكتنفها الحيطة والحذر من الوقوع في الخطأ، وهذه النّصيحة متأتِّية من مواقف تراكُمِيَّة تُنتجها تجارب تُلقي بأسفارِها على الحياةِ الاجتِمَاعِيَّةِ، والّتي تجعل المُبدِعَ يوجِّهُ نصائح ذات قيمةٍ اجتِمَاعِيَّةٍ، يُفاد منها في التّعامل مع تلك المواقف.

وشعر النّصيحة بكُلِّ الأشكالِ الَّتِي يَرِدُ فيها هو "ما أنشأه الشّعراءُ من قصائِدَ أو مقطوعات تهدف إلى توجيه الآخرين نحو الأفضل حسب رؤية الشَّاعِرِ ومنطلقاته الدّينِيَّة والاجتِمَاعِيَّة وتجربته الشَّخصِيَّة"(
) الَّتِي يُريدُ أن ينقُلَها إلى المُخاطَبِ، لأنَّ فيها قيمة إنسَانِيَّة لها أثرها في الإرشاد والإصلاح، ومثال ذلك  ما نجده في نَصِّ محمد بن عبد الواحِدِ بن عبد المنعم، أبي عبد الله الحلبي الخطيب (ت623هـ) يُقدِّمُ فيه أروعَ النّصائِحِ الَّتِي تحمل في مضامينها مُنطلقات دينِيَّة، إذ يقول:

[السّريع]

	اغتَنِمُوا فُرصَةَ الزَّمَانِ إذَا
 
	جَاءَت بِخَيرٍ بَاقٍ عَلَى الأَبَدِ
  

	وَبَادِرُوا فِعلَهَا لِيَومِكُم
 
	وَلا تَرُومُوا تَأخِيرَهَا لِغَدِ
  

	فَلَيسَ تَدرُونَ مَا يَكُونُ غُدًا
 
	وَلَيسَ تَبقَى الدُّنيَا عَلَى أَحَدِ(
)
  


إنَّ النَّصَّ يُفصِحُ عن نصيحَةٍ قَدَّمَها الشَّاعِرُ في عدَمِ تأجيلِ الفُرَصِ لأنَّها إن جاءَت قد لا تعود مرَّةً أخرى، وإنَّ تركَ تحصيلِها سيلحق ضرَرًا كبيرًا بهم، لأنَّ الدُّنيا دوائر غير مأمونة، فيسعى الشَّاعِرُ إلى إضفاءِ هذه المسحَةِ الإرشادِيَّةِ ليُنيرَ بها طريقَ النَّاسِ وليُرَسِّخَ حالة قُصور النَّظرِ في أمرٍ يُجسِّدُ حالةً اجتِمَاعِيَّةً تتردَّدُ في الحياةِ اليَومِيَّةِ الاجتِمَاعِيَّةِ، وذلك من خلال مشاركتهم بعقولهم وآرائهم محاولة في إغنائِها وترصين مضامينها في الصّوابِ.

ويقوم شعر النّصيحَةِ كأحد أنماطِ شعر التّوجيهِ والإرشادِ على مجموعة من الشّروطِ، والّتي منها أنَّهُ لا بُدَّ أن يكونَ بعيدًا عن الخشونة والتّجريح، بحيث لا يُحِسُّ المتلقّي أو المخاطب بالإغراء والتّنفير(
)، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ محمد بن سعيد بن يحيى، أبي المعالي الدُّبيثي الواسطي (ت637هـ)، وقد قدَّمَ نصيحَةً ليِّنَةَ الجانبِ بعيدة عن الخشونَةِ، إذ يقول:

	عَلَيكَ بِحُسنِ الصَّبرِ فِي كُلِّ حَالَةٍ
 
	وَإِن كَانَ طَعمُ الصَّبرِ فِي حَملِهِ صَبرَا
  

	فَلَن يَعدِمَ الإِنسَانُ نَيلَ مُرَامِهِ
 
	إذا قَطَعَ الأَيَّامَ مُستَعمِلاً صَبرَا
  

	وَعَدِّ عَنْ الأطمَاعِ وَاقنَع بِدُونِهَا
 
	فَكَم أَهلَكَتْ حِرصًا وَكَم قَتَلَت صَبرَا(
)
  


إنَّ القيمَةَ الإنسَانِيَّةَ والاجتِمَاعِيَّةَ الَّتِي زَخَرَ بها النَّصُّ بوساطة النُّصحِ لها أثرٌ كبيرٌ في التّوجيهِ، والإرشادِ، والإصلاحِ الَّذِي هو الدّعاءُ لما فيه خيرٌ وصوابٌ والنّهيُ عمَّا يُفسِدُ الأخلاقَ(
)، وذلك بالاعتمادِ على ترويض النّفسِ بالصّبرِ والابتعادِ عن البُخلِ، فهذه كُلُّها نصائِحُ أطلقها الشَّاعِرُ للمُتلقّي من غير تنفيرٍ أو تجريحٍ، ليُساعِدَهُ في قضاءِ واجباتِهِ الاجتِمَاعِيَّةِ والحياتِيَّةِ.

ومن شروطِ النّصيحَةِ ان تكون سِرًّا لا جهرًا وبتعريض وإيماء لا بتصريح، فإذا تعدَّت النَّصيحَةُ هذه الوجوه أصبحت من الظّلمِ بعيدَةً عن الطّاعةِ والأمانةِ والتّوجيهِ(
)، وخير مثال على هذه الشّروطِ ما نجده في نَصِّ يحيى بن محمد بن عبد الله، أبي زكرِيَّا الكناري (ت631هـ)، إذ يقولُ: 
[المتقارب]

	تَجَنَّبْ بِسِرِّكَ أَهلَ الصَّفَا
 
	عَلَى كُلِّ حَالٍ وَأهلَ الكَدَرْ
  

	فَإن أَنتَ أَخبَرتَ بِالسِّرِّ عَنكَ
 
	أَضَعتَ الصَّوَابَ وَشَاعَ الخَبَرْ
  

	عَلَى السِّرِّ مِنكَ رَقِيبٌ عَتِيدٌ
 
	فَبَاشِرْ بِسِرِّكَ غَيرَ البَشَرْ
  

	فَمَا السِّرُّ إِلَّا كَنَفعِ اللَّبِيبِ
 
	فَمَن فَارَقَ النَّفعَ لَاقَى الضَّرَرْ(
)
  


إنَّ النّصيحَةَ المخبوءة تحت عباءة الحيطة والحذر تُحيلُ إلى دلالات متلازمة الواحدة تلو الأخرى، منها عدم افتِضَاحِ السِّرِّ والحفاظ عليه، لأنَّ البوح به له نتائج وخيمة، وهي ضياع الصّوابِ والضَّرر الَّذِي يُحيط بصاحِبِهِ، وهذه كُلُّها أبعادٌ اجتِمَاعِيَّةٌ ناتجةٌ عن تجارب الحياة اليَومِيَّةِ، صاغها الشاعر بقالب تعبيري يبتغي منه إيصال فكرة للمتلقّي، تجعله يُحِسُّ بحجم المسؤولِيَّة والخطر الَّذِي يحيقُ به، ومحاولة تجنّبه وعدم الوقوع فيه.

أمَّا أَهَمُّ الخصائص والسّمات الَّتِي انماز بها شعر النّصيحة هو أنَّهُ يُقوِّمُ العلاقات والقيم الاجتِمَاعِيَّة القائمة على المعاشرة بين أبناءِ المجتمع، وذلك بالتّوجيهِ بالقول والفعل، ولا يُشترطُ في النّصح القبول، لكن النّاصح يؤدّي ما عليه من واجب اجتماعي في النّصيحة وبذل المعروف الَّذِي يسدُّ النَّقصَ في النَّاسِ ويُرسِّخُ الصّواب(
)، ومن أمثلة خصائص النّصائح الَّتِي تقوِّمُ العلاقاتِ وتبرز القيم الاجتِمَاعِيَّة نلمحه في نَصِّ محمد بن الحسن بن محمد المعروف بابن الكريم، والّذي يدعو فيه إلى النّصيحة في اغتنامِ الفرصةِ والظّفر بها من خلال قوله:

[الطّويل]

	إِذَا فُرصَةٌ لاحَتْ فَخُذْهَا وَلا تَكُنْ
 
	بِمُعتَذِرٍ عَن أَخذِهَا بِسَبِيلِ
  

	وَلا تَرجُهَا إِن أَمكَنَتكَ إلى غَدٍ
 
	فَمَنْ لِغَدٍ مِن حَادِثاتٍ بِكَفِيلِ(
)
  


يدعو الشَّاعِرُ في النَّصِّ إلى نصيحَةٍ صَادقةٍ تبعث على روحِ الهِمَّةِ والإقدامِ في الإسراعِ بتحصيلِ الفرصِ وعدم التّراخي والتّأخير فيها مع الرّغبةِ الَّتِي يُطلقُها الشَّاعِرُ للمُتلقِّي ليجعله ينسحبُ لها بكونها واجبًا اجتماعيًّا قائمًا على بذل المعروف الَّذِي يستفيد منه في تعاملاته مع الحياة الاجتِمَاعِيَّة وحوادثها المختلفة.

ومن الخصائص الَّتِي يُبنى عليها شعر النّصيحة هو الإخلاص القائم على "بذل المجهود في النّصحِ، والتّناهي في رعاية ما بين النّاسِ من حَقٍّ، فليس في ذلك إفراط وإن تناهى، ولا مجاوزة حَدٍّ وإن كثر وأوفى، فتستوي حالتهما في المغيبِ والمشهدِ، ولا يكون مغيبهما أفضل من مشهدهما وأولى، فإنَّ فضل المشهد على المغيب لؤم، وفضل المغيب على المشهد كرم، واستواؤهما حفاظ"(
)، وخير مثال عن ذلك نجده في نَصِّ عبد الله بن أحمد بن محمد قدامة أبي محمد المقدسي الَّذِي يُقدّمه من خلاله نصيحة انمازت بعدم الإفراط وتساوى فيها المشهد بالمغيب، إذ يقول:

	لا تَسألِ النَّاسَ وَأسأَل رَازِقَ النَّاسِ
 
	فَاليَأسُ مِنهُم غِنًى فَاستَغنِ بِاليَأسِ
  

	وَاستَرزِقِ اللهَ فِي خَزَائِنِهِ
 
	فَإِنَّ رَّبَّكَ ذُو فَضلٍ عَلَى النَّاسِ
  

	فَلَيسَ لِلنَّاسِ أنْ يُعطُوكَ خَردَلةً
 
	وَلا يُعِيذُوكَ مِن فَقرٍ وإفلاسِ(
)
  


إنَّ النَّصيحَةَ في هذا النَّصِّ تُجَسِّدُ لونًا من ألوانِ العلاقاتِ الاجتِمَاعِيَّةِ الَّتِي يرسم من خلالها صورة من صور الارتباطِ الاجتماعي الَّتِي تُفضي إلى تقديم المشورةِ الصّائبة والرأي السّديد الَّذِي يجعل المتلقّي يتعامل مع المواقف الحياتِيَّةِ بصورة عقلانِيَّةٍ، ولا سيما فيما يخُصُّ أمور الرِّزقِ والكسب الحلال الَّذِي يسعى الإنسان لتحصيله بعد التّوكُّلِ على الله، ويُقدّمُ النّصحَ بأنَّ النّاسَ لن يرزقوهُ حتّى بقدر قليل، فأصبح المشهد والمغيب في التّحصيل متساويين.

ومن الخصائص الَّتِي انفرد بها شعر النّصيحَةِ هي انتشار الصفة التّعليمِيَّة في شَتَّى أشكاله بما يحوله إلى شعر توجيه وإرشادٍ يسعى الشَّاعِرُ بوساطته إلى توجيه المتلقي إلى السّلوكِ القويمِ في مواجهتِهِ لكثير من الأمورِ الَّتِي لها علاقة وطيدة بالحياة الاجتِمَاعِيَّةِ محاولاً فيها رسم الطّريق الصّحيح لتلك العلاقاتِ الاجتِمَاعِيَّةِ(
)، وخير مثال عن هذه الخصيصة نجدها في نَصِّ علي بن محمود بن عيسى التّنوخي الحمصي المعروف بابن الحكم، ومن ذلك قوله:

[الكامل]

	دَعْ ذَا النَّمِيمَةِ لا تُصَاحِبْهُ وَكُنْ
 
	مِن كَيدِهِ مُتَخَوِّفًا مُتَعَوِّذَا
  

	فَمَتَى تُسَالِمْهُ تُسَالِمُ عَقرَبًا
 
	وَمَتَى تُحَارِبْهُ تُحَارِبُ قُنفِذَا(
)
  


إنَّ المحمولات الدلالِيَّة الَّتِي تُفصِحُ عنها النّصيحة في هذا النَّصِّ تُحيلُ على صفة التّعليمِيَّة الَّتِي تُعَدُّ الخُطوة الأولى من خطوات التّوجيه والإرشاد والّتي يسعى منها بالابتعاد عن صاحب النّميمة وعدم مُصاحبته، لأنَّهُ يحمل صفات ذميمة غير قويمة أبرزها النّفاق وذكر الآخرين بسوء، ثُمَّ يشرع الشَّاعِرُ بإضفاء مجموعة من الأوصاف عليه، فهو كالعقرب والقنفذ، وهي صفات تُحيل على الاذى الَّذِي سيصدر منه، فلا بُدَّ من المُبادرة بتجاوز هذه الأشكال.

2. شعر الزهد والتصوف:

الزُّهدُ في الدُّنيا هو راحة القلب والبدن، لأنَّ الرّغبة في الدُّنيا تورث الهَمَّ والحزن، لذلك عُدَّ الزّهدُ من عبادات القلوب الَّتِي يتقرّبُ بها المؤمنون إلى الله بغية رضاه، لذلك أصبحَ للزّهدِ ركائز يستند عليها بوساطة "بغض الدنيا والإعراض عنها، وقيل: هو ترك راحة الدنيا طلبًا لراحة الآخرة، وقيل: هو أن يخلو قلبك مما خلت منه يدك"(
)، ومن أهم البواعث الرئيسة لظهور هذا النّمط هو انشغال النّاسِ بالدُّنيا حتّى أصبَحَتْ همّهم وشُغلهم، لذلك خصَّصَ شُعراء قلائد الجُمانِ جُزءًا يسيرًا من شعرهم لبيان حقيقتها، فنجدهم في هذا الغرض مرّةً يعضون، ومرّة أخرى يُحذّرون الإنسان من مغريات الدّنيا والمصير المحتوم الَّذِي يُجسّده هاجس الموت وحقيقة الفناء، ومما لا شَكَّ فيه أنَّ التّطوّر الاجتماعي الَّذِي حدث في هذا العصرِ كان له الأثر الكامن في نشوء هذه الموضوعات الشِّعرِيَّة وتطوّرها، فشيوع تيّار اللّهو والمجون ووجود بون واضح بين الطّبقاتِ الاجتِمَاعِيَّةِ في ذلكَ العصرِ، كان لا بُدَّ من وجود حركة عكسِيَّة تتبنّاها طائفة تعكف على تقوى الله، وتقصر نفسها على العبادة وتحتقر المال والدّنيا وخدمتها(
)، وما سيعرضه البحث في هذا الجانب هو أهم مظاهر شعر الزّهد وأهم المعاني والأهداف الَّتِي يدور حولها ووظائف هذا الشّعر وأشكاله ومميزاته.

ومن مظاهر الحياة الاجتِمَاعِيَّة بكل ما تحمله من مضامين هو أثرها في شعر الزّهد، إذ إنَّ بعض الشّعراء يُطلق لنفسه العنان مدّة من الزّمن سرح اللّهو، حيث أمكنه أن يُسمّيه حتّى إذا أشبع غرائزه وعواطفه ورأى تفاهة ما هو فيه انثنى تائبًا زاهدًا ليُطهّر نفسه من أدرانها ويُعيد إليها كرامتها بعد أن هانت ويشتط في ذلك ويُبالغ مُتأثّرًا بأجواء دينِيَّة وفكرِيَّة وروحِيَّة حتّى يصل إلى درجة الزّهدِ(
)، وخير مثال عن ذلك نجده في قول محمد بن سليمان بن قتلمش البغدادي:

[الوافر]

	إِلَهِي يَا كَرِيمَ العَفوِ غَفرًا
 
	لِمَا أَسلَفتُهُ زَمَنَ الشَّبَابِ
  

	فَقَد سَوَّدتُ بالآثَامِ وَجهِي
 
	ذَلِيلًا خَاضِعًا لَكَ فِي التُّرَابِ
  

	فَبَيِّضهُ بِحُسنِ العَفوِ عَنِّي
 
	وَسَامِحنِي وَخَفِّف فِي حِسَابِي
  

	فَقَد أمسَيتُ مِسكِينًا فَقِيرًا
 
	إلى مَلِكٍ غَنِيٍّ عَن عَذَابِي(
)
  


إنَّ الزُّهدَ في النَّصِّ بما يحمله من مضامين دنيوِيَّة وأخروِيَّة كان له دور فاعل في إذكاءِ العاطفة ونقل تجربة الزّهدِ بصدق مؤثّرٍ في المتلقّي، بحيث تجعله يُحِسُّ بحالة من الفناء المطبق على هاجسه وكأنّه هو صاحب التّجربة وهذا مُتأتٍّ عن قوّة الخطابِ التأثيري الَّذِي أفرزه الشَّاعِرُ من خلال نَصِّهِ.

ونلحظ في نَصِّ محمد بن أحمد بن جبير، أبي الحسين الكناني البلنسي (ت615هـ) دعوة إلى الزّهدِ من الأدران فيقول: 
[المجتث]

	أَقصُرُ عَنِ الغَيِّ كَم ذَا
 
	تُدعَى لِرُشدٍ وَتَابَى
  

	لا يسلَمُ العَبدُ إِلاَّ
 
	إنِ استَقَامَ وَتَابَا(
)
  


ينهض النَّصُّ ببنيته الأمرِيَّة الَّتِي تحثُّ على ترك الضلالِ والغيِّ والسّلوك في مسالك الرّشدِ والتوبة الَّتِي يُدعى الإنسان إليها في أكثر من حين وزمن، إلا أنَّ نفسه الَّتِي تُغالبه تكون حائلاً بينه وبين ذلك الرّشد ليستمرَّ تحت وطأة الغي نتيجة عناده وبُعدِهِ عن نور الحقِّ والحقيقة، وعلى هذا الأساس يُطلق الشَّاعِرُ دعوته في الزّهدِ لبيان حاله الَّذِي لا يستوي، إلا أن يستقيم، لأنَّ العناد والغي يوديان بصاحبهما إلى مسالك الرّدى في الدّنيا والآخرة.

وقول المبارك بن أحمد بن المبارك الإربلي اللّخمي (ت637هـ) الَّذِي يُصوِّرُ فيه حاله طالبًا المغفرة من الله تعالى:

[الكامل]

	يَا رَبِّ أنتَ اللهُ حِلمُكَ صَافِحٌ
 
	عَن كُلِّ جَانٍ عُذرهُ مُتَعَذِّرُ
  

	إنِّي وَإن كَبُرَتْ ذُنُوبِي مَطمَعِي
 
	في حُسنِ عَفوِكَ إِنَّ عَفوَكَ أَكبَرُ(
)
  


في هذا النَّصِّ الزُّهدي يسلك الشّاعرُ حالاً من المناجاة مع ربِّهِ يلتمس حلمه العظيم الَّذِي يُريد به أن يتجاوز عنه ما بدر منه من زلل وخطأ متوسِّلاً باسم من أسماءِ الله تعالى الحليم الَّذِي هو منبع الصّفحِ والعفو عن كُلِّ جناية، إذ إنَّهُ يعرف بفداحة ما ارتكب وعظم ما أذنب، إلا أنَّهُ يطمع برحمة الله وعفوه، وفي عمق النَّصِّ تتجلّى إشراقات روحِيَّة من نفسٍ زهدت وأعرضت عن كُلِّ ما اقترفت وتركت كل ما زَلَّتِه من خطايا وذنوب، سالكة طريق الزّهدِ لمناجاة الله من استمطار الرّحمة والعفو، لتغسل حياتها الَّتِي كانت مدنّسةً بالذنوب، والنّصُّ موحٍ بحالة من التّذلّل والانكسار والافتقار النّابعة من كيان الشَّاعِرِ الَّذِي كادت أن تهزمه الخطايا وتقتل رجاءه، لولا أن زهد في دينه ودنياه وأحسن الظّنَّ باللهِ.

ولهذا الشّعر معانٍ يدور معظمها حول "الحياة والموت والحكمة والإعراض عن الدّنيا والعمل للآخرة والتّامّل في احوال الكون والبشر والاعتبار لها"(
)، ومثال ذلك ما نلحظه في نَصِّ محمد بن الحسين بن محمد الإربلي، وهو من بيت دين وتصوّف، يُعبِّرُ عن حال الحياة والموت فيقول:                                                                    [البسيط]
	يَومٌ يَمُرُّ وَيَومٌ بَعدَهُ يَأتِي
 
	يُنَغِّصَانِ حَيَاتِي ثُمَّ لَذَّاتِي
  

	وَالنَّفسُ فِي دَعَةٍ مِمَّا يُرَادُ بِهَا
 
	مَشغُولَةٌ بِأمَانيٍّ وَفَرَحَاتِ
  

	فَبَينَمَا المَوتُ إذ حَطَّت رَكَائِبُهُ
 
	نَحوِي بِغَيرِ احتِشَامٍ أو تَحِيَّاتِ
  

	وَقَالَ حَتَّى مَتَى تَرجُو البَقَاءَ بِهَا
 
	أَمَا عَلِمتَ بِأيَّامِي وَسَاعَاتِي
  

	فَاستَنقِذِ الرُّوحَ ثُمَّ اسكنني
 
	في قَعرِ لَحدٍ بِدَارٍ عِندَ أَموَاتِ
  

	سَلاهُمُ الأَهلُ وَالأَحبَابُ كُلُّهُم
 
	كَأنَّ مَا عَرَّفُوهُم بَعضَ أَوقَاتِ(
)
  


إنَّ الزُّهدَ في الدُّنيا جعل الشَّاعِرَ يتّكئُ على ذكر أهمِّ العناصرِ الدّافعة إليه وهو الموت الَّذِي لا يؤتمن في أي حال من الأحوال، لأنَّ سهامه لا يمنع منه أبواب ولا حرس ولا يصدّه بشيء، لذلك كانت الحقيقة الحتمِيَّة الَّتِي تُفضي إلى الإعراض عن هذه الدّنيا الفانية والعمل على الزّهدِ فيها، واغتنام أيَّامها بالعمل الصّالح والخير قبل أن يحط ذلك الفارس الهمام ركابه وهو الموت الَّذِي لا يُجامل ولا يرحم أحدًا.

أمَّا أهم الاغراض الَّتِي ينبعث عنها شعر الزّهد فهي القصد والاعتدال والكف عن المعصية وأمور الدّنيا، وما زاد عن الحاجة وكل ما يشغل عن الله ((
)، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ محمد بن إبراهيم بن محمد، أبي جعفر الرّازي الفقيه المدرّس (ت615هـ)، وأوصى أن تُكتب على قبره:

[الطّويل]

	عَجِبْتُ لِمَن قَد جَاءَ يُحدَى بِمَالِهِ
 
	وَلَم يَدَّخِرْ ذُخرًا جَمِيلًا لَهالَها
  

	جَزِعتُ لِمَن وَارَيتُ عَنكَ وَلَو بَدَا
 
	لِعَينِكَ مَا وَارَيتَ عَنهَا لَهالَها(
)
  


إنَّ قوّة زهد الشّاعر جعله يستهل نصّه بمفارقة الاندهاش والاستغراب المثير للتّعجُّبِ أو هذا التّعجُّب كان يقصد به إحداث المفارقة بين طرفين، طرف مخبر عنه غائب، وطرف آخر يتمثّل بالحالة الَّتِي عليها المخبر عنه الغائب في الدنيا، إذ كيف يمضي ويمر ولم يعد العدّة لرحلة سفره الطّويلة إلى عالم الملكوت الأخرى؟ وما ذاك إلا أنَّهُ كان مُنشغلاً لاهيًا لم يحسب لأمره الحساب حتّى قاده الأمر إلى حالة القنوط والجزع، لأنَّهُ كان محجوب الرّؤية عمّا كان ينبغي أن يراه، ولو أنَّهُ رأى ما حجب لتملكه حالة من الذّهول والهول، وقد اتّكأ الشَّاعِرُ متوسّلاً بتقانات بديعِيَّة طرّز بها نَصَّهُ، ففي البيت الأوّل قال لها لها، فلها الأولى ضمير مجرور متعلّق (بيدّخر) ولها الثانية هي اللّهو و(العبث) في الدّنيا، وفي البيت الثّاني (لها لها) من الهول، وهذا الضّرب من التّجنيس يُحدث ترابطًا نصِّيًّا يُفضي إلى قوّة سبك النَّصِّ الَّذِي أراده الشَّاعِرُ حينما كتبه على شاهد قبره، ليكون موعظة يلتفت إليها كل من مرَّ وقرأ، يؤثرها في نفسه عبرة نابعة من تجربة حياة لها أثرٌ بالغٌ في إفضاء تلك الخلاصة لتلك التّجربة القاسية الَّتِي أراد تقديمها.

ومثال هذا الغرض أيضًا ما نجده في نَصِّ محمد بن أحمد بن جبير الكناني البلنسي، إذ يقول:

[الوافر]

	أَرَاكَ مِنَ الحَيَاةِ عَلَى اغتِرَارِ
 
	وَمَالَكَ بِالإنَابَةِ مِن بِدَارِ
  

	وَتَطمَعُ في البَقَاءِ وَكَيفَ تَبقَى؟
 
	وَمَا الدُّنيَا لِسَاكِنِهَا بِدَارِ(
)
  


من النَّصِّ نلحظ أنَّ تجارب الحياة وآثارها تبقى شاخصة يلحظها المبدعون بآثار أدَبِيَّة يوجزون بها تلك التّجارب في نسق إبداعي يرتقي إلى مركزِيَّة التأثير، صوتًا داعيًا إلى الاعتبار ليُلغي أصوات الهامش نفسه التمثّلات الطّائشة، فالنَّصُّ هنا يشي باستدعاء واستحضار حكم ومضامين فكرِيَّة متعدِّدَة، فهنا خلاصة الحياة النّهائِيَّة، إذ يُخاطب الشَّاعِرُ ربَّما شخصًا أو ذاته لم يرعوا عن غيِّهما، وقد شَطَّ به اغتراره بهذه الحياة الفانية الَّتِي ليست بدار قرار داعيًا إلى الإنابة منها، فليس البقاء بمطمح أو مطمع، وقد وظّف الشَّاعِرُ تقانة التّجنيس ليُحدِثَ نوعًا من الترابط الإيقاعي والفنّي بين طيات النَّصِّ ومضامينه بقوله: (بدار) الأولى الَّتِي تعني المبادرة في الإنابة والرّجوع عن الغرور، و(بدار) الثّانية الَّتِي تعني الدّار الَّتِي تسكن مما يخلق فضاءً يتّسع للتأمّل في خضم هذه التّجربة الزّهدِيَّة الوعظِيَّة.

أمَّا أهم وظائف شعر الزّهدِ والوعظ أنَّهُ يصدر عن العقل الرّاجح المدرك المجرّب الَّذِي يسعى من خلاله إلى التّمسّك بعُرى الدّين والتّقوى، لذلك اتّخذه الشّعراء وسيلة لأداءِ مسؤولِيَّتهم بتوجيه أفكارهم ومنطلقاتهم إلى شعر نصائح وإرشادات ومواعظ عامّة إلى الشّعب والسّلطان، فأصبح الشّعر عندهم وظيفة تعليمِيَّة فعادوا به إلى وظيفته الأولى(
)، ومثال هذه الوظائف نجده في نَصِّ عمر بن عبد الله، أبي عبد الله التّكريتي، الَّذِي يسعى في نَصِّهِ الزّهدي إلى توجيه النّفوس إلى التّهذيب والتّقى فيقول:

[مخلع البسيط]

	يَا أيُّهَا النَّاسُ هَل أَدُلُّكُمُ
 
	عَلَى فَعَالٍ يَفُوزُ مَن فَعَلَه
  

	دَعُو فُضُولَ الكَلامِ كَم بَطَل
 
	لِسَانُهُ بِالفُضُولِ قَد قَتَلَه
  

	وَاقتَنِعُوا بِاليَسِيرِ وَاعتَبِرُوا
 
	كَم جَامِعٍ لِلكَثِيرِ مَا أَكَلَه
  

	وزيِّنُوا بِالتُّقَى نُفُوسَكُمُ
 
	فَذُو النُّهَى زَانَ بِالتُّقَى عَمَلَه(
)
  


إنَّ الوظيفة الكامنة الَّتِي يحملها النَّصُّ في الزّهدِ جعلت صوت الشَّاعِرِ وضميره ووجدانه يصدح بخطاب عامٍّ يُنَمِّ عن تجربة روحِيَّة متفرِّدَة، فيُخاطبُ النّاسَ موظِّفًا أسلوب الخطابِ القرآنِيّ، إذ يقول: (يَا أيُّهَا النَّاسُ هَل أَدُلُّكُمُ) عبر تفاعل النَّصِّ مع قوله تعالى: ﭽ ﮟ ﮠ ﮡ ﮢ ﮣ     ﮤ ﮥ   ﮦ ﮧ ﮨ ﮩ ﭼ(
)، ويدعوهم إلى جملة من الخصال الَّتِي تضمن السّلامة في الدّنيا والسّعادة فيها، ومنها ترك الكلام وفضوله الَّذِي يُهلِكُ ولا يُنجي ويُبعد ولا يُقرِّبُ ويكون مجلبة للشّرِّ مبعدة للخير، وفي هذا دعوة إلى الإحجام عن فضول الكلام، لأنَّ غاية الزّهدِ هو الصّمت إلا عن الحق، مع دعوة إلى الاعتبار والقناعة، فما يحصل الكثير من المادِّيَّاتِ بنافع صاحبه، ويختم نَصَّه بضرورة لزوم التّقوى الَّتِي هي من شرائط تمام العقل وزينته، وما هذا إلا نتيجة لما رأى الشَّاعِرُ في زمنه من طيشان النّاسِ وتسفيه عقولهم وإغراقهم في كل ما لا يمُتُّ إلى التّقوى بصلة، إذ كانت حياتهم الاجتِمَاعِيَّة الَّتِي عاشوها في زمنهم باعثًا ومؤثِّرًا قويًّ في الخلوص إلى هذه النّتيجة، وهي إطلاق صيحات الزّهدِ والموعظة.

وقوله أيضًا في النّصِّ الَّذِي عبّر من خلاله عن وظيفة الزّهدِ وهي الحذر من الموت وهفوات العمر:
[الوافر]

	أَيَا أبنَ الأَربَعِينَ تَرُومُ لَهوًا
 
	وَأَنَّى اللَّهوُ بَعدَ الأَربَعِينَا
  

	أَيَا ابنَ المَيِّتِينَ أبًّا وَجَدًّا
 
	سَتَلحَقُ في غَدٍ بِالمَيِّتِينَا
  

	تُؤَمّلُ أن تَعِيشَ قَرِيرَ عَينٍ
 
	وَكَم قَد أَبكَتِ الدُّنيَا عُيُونَا
  

	تَظُنُّ العَيشَ فِيهَا أن سَيَصفُو
 
	وَكَم قَد أخلَفتَ فِيهَا الظُّنُونَا
  

	تَزَوَّدْ مِن سِنِيِّكَ بِخَيرِ زَادٍ
 
	وَلا تَغتَرَّ... السِّنينا(
)
  


يُقدّم الشَّاعِر في نَصِّهِ تجربةً زُهدِيَّةً واضحة المعالم مخاطبًا الإنسان بمراحله العمرِيَّة الَّتِي يمُرُّ بها والتي تنذره بعواقب، ولا سيما من ناهز الأربعين وما زال لاهيًا، إذ يستنكر عليه هذا الفعل مُذكِّرًا إيَّاهُ بماله، وهذه التّذكِرّة تذكرة اعتبار بنهاية حتمِيَّة، ثمَّ يذكر بأنَّ العيش الهانئ غير مأمول، لأنَّ الدّنيا أبلت عيونًا كثيرة كانت تشرق بذلك الأمل، ثُمَّ يُلخِّصُ حقيقة العيش الَّذِي لا يصفو من الكدر ولا يستمر على حال، فهو محض ظنون أخلفتها الدّنيا، ثُمَّ يُردف كلامه بدعوة إلى التّزوّد بخير زاد مُستلهمًا هذا المعنى من النَّصِّ القرآني الكريم من قوله تعالى: ﭽﭩ ﭪ ﭫ ﭬ ﭭ ﭼ(
)، وقد بدا واضِحًا الأثر الاجتماعي والدّيني لمجمل النَّصِّ موحيًا بتجربة عميقة تمخّضت عن معاناة ملازمة لنفسِيَّة الشَّاعِرِ كابدها على مضض نتج عنها خلاصة تجربة حياة عبّر عنها بزهد ونصائح مكثّفة توسل بأساليب مباشرة، منها النّداء والإخبار والأمر، ليُضفي على النَّصِّ قوّة فاعلة بالتأثير في نفس المتلقي لإظهار هيمنة الحياة الاجتِمَاعِيَّة الضَّاغطة على الشَّاعِرِ والمجتمع.

ومن الوظائف والأسس الَّتِي يرتكز عليها شعر الزّهد والموعظة هو أن لا تميل النّفس إلى الدّنيا ولا تنفر عنها، بل يكون وجودها وعدم وجودها سواء عنده بمثابة واحدة، لأنَّ ذلك يُفضي لحسن العاقبة، ومثال هذه الوظيفة والأسس ما نجده في نَصِّ نبأ ابن أبي غانم بن حسين المعروف بابن الزعفراني، من أهل حلب وزهّادها المعروفين، إذ يقول ما كتبه على مقبرة لبعض أصدقائه:

[البسيط]

	دُنيَاكَ فَانِيَةٌ فَاعمَل لآخِرَةٍ
 
	تَبقَى فَيَومُكَ هَذَا مُنذِرٌ بِغَدٍ
  

	فَلا بَقَاءَ لِمَا يَفنَى مُرَكَّبُهُ
 
	وَلا فَنَاءَ لِمَا يَبقَى عَلَى أَحَدِ
  

	كَم قَصّرَ الأجَلُ المَحتُومُ مِن أَمَلٍ
 
	يَسِيرُهُ لَمْ يَنَلْ فِي أَطوَلِ المَدَدِ(
)
  


إنَّ المعاني والوظائف الزّهدِيَّة الَّتِي حملها النَّصُّ قائمة على التّذكير بالموت وتصوير أهوال يوم الحساب حين يقف المقصّرون في دين الله أمام ربِّهم، وإنَّ الموت لا يُبقي على أحد وإن أمَدَّ الله له بالعمر، محاولاً رسم الطّريق الصّحيح لنفسه وللمتلقي من خلال التّوجيه إلى السّلوك الدّنيوي القويم في مواجهة الأمور الَّتِي لها علاقة وثيقة بالحياة الاجتِمَاعِيَّة، بما يضمن الغفران يوم القيامة، مع  تنبيه الشَّاعِر على أنَّ الأيّامَ ترحل ولن تعود.

وقول عبد الرحمن بن محمد بن عبد السّميع، أبي طالب الواسطي (ت621هـ)، الَّذِي يُعبِّر فيه عن أنَّ ملذّات الدّنيا بوجودها وعدم وجودها سواء، وإن كانت موجودة فلا بُدَّ من البذل منها:

[البسيط]

	تَبًّا لِمَن هَمُّهُ الدُّنيَا وَبُغيَتُهُ
 
	زِيَادَةُ المَالِ فِيهَا وَهُوَ مُنتَقَصُ
  

	يَسعَى وَيَدأَبُ فِيهَا لَيسَ يُدرِكُهُ
 
	حِرصًا وَتَنتَابُهُ الأسقَامُ وَالغُصَصُ
  

	كَم أَسعَفَ الدَّهرُ أَقوَامًا يَبغِيهُمُ
 
	فِيهَا وَأَعطَى فَلَمَّا زَادَهُم نَقَصُوا
  

	وَكُلَّمَا أَدرَكُوا مَا أمَّلُوا بَطرُوا
 
	وَكُلَّمَا زِيدَ فِي أَموَالِهِم حَرَصُوا
  

	رَأسُ الخَطِيئَةِ حُبُّ المَالِ فَاسخ بِهِ
 
	وَاسمَح وَجُد فَذَوُو الأفضَالِ قَد خَلَصُوا
  

	والبَاخِلونَ حَظُوا بِالذَّمِّ إِذ بَخِلُوا
 
	وَقَتَّرُوا وَعَلَى أَعقَابِهِم نَكَصُوا
  

	وَاحذَر مَصَارِعَهُم إِن كُنتَ مُتَّعِظًا
 
	فَقَد أَتَتكَ بِهِ الأَنبَاءُ وَالقَصَصُ(
)
  


يشرع النَّصُّ بالإفصاحِ عن جُملة من المضامين الزُّهدِيَّةِ الواضِحَةِ على سبيل الإرشادِ والتّوجيه والوعظ، فيستهل النَّصّ بذم من كانت الدّنيا مبلغ همّه وغايته، ويسفر عن حكمة وعبرة مجملها أنَّ من كانت بغيته زيادة المال فإنَّهُ لا محال، وقد وظّفَ الشَّاعِر بنيّة التّضاد بين الزّيادة والنّقصان لإظهار بعض تناقضات الحياة الصّارخة وأثرها في المجتمع، كذلك أسفر النَّص بصوتٍ عالٍ ينبع من أعماق نفس زاهدة في بيان حال من يدأب ويحرص على إدراك ما ليس يُدركه بحرص نهايته وأوجاع وأسقام، ثُمَّ يعطف على بيان فعل الدّهر بأقوام نالوا ما نالوا إلا أنَّ ما نالوه لم يَدُمْ، إذ بلغ بهم البطر مبلغًا وزاد حرصهم على ما كسبوه بحقيقة الدّنيا حتّى صوّر الشَّاعِرُ أنَّ الخطيئة ذات رأس تتمثّل بحب وشرع يدعو إلى الجود والسّماح، لأنَّ وجوده وعدم وجوده سواء عند الشَّاعِرِ، وإنَّ من يبخل به ولا يجود فإنَّهُ لا يُحظى إلا بالذّمِّ والنّكوص كما روت الأخبار والقصص، وتبدو التّجربة الزّهدِيَّة عابرة للأزمنة والأمكنة، فمما لخّصه الشَّاعِرُ وما خلص إليه بتجربته تلك تكاد تكون منهاج عمل لا يحاد عنه.

وأهم شيء ينماز به شعر الزّهد أنَّهُ نقيض لتيّار اللّهو والمجون الَّذِي شاع بين الطّبقات الاجتِمَاعِيَّة، وحدا بالشّعراء أن يُطلقوا منه دعوات الوعظ والصّلاح والتّذكير بالله واليوم الآخر وما ينتظر الصّالحين من النّعيم والعاصين من النّار(
)، وخير دليل عن ذلك نجده في نَصِّ عمر بن عبد الله بن المفرّج بن درع أبي القاسم التّكريتي وقد قدّم بوساطته تعبيرًا عن الأعمال والنّعيم والجحيم فيقول:

[الكامل]

	وَإذَا اللَّبيبُ غَدَا يُفَتِّشُ نَفسَهُ
 
	نَطَقَت شَوَاهِدُهَا بِصِدقِ الحَالِ
  

	إِنَّ النُّفوسَ وَدَائِعٌ وَرَهَائِنٌ
 
	في مُدَّة الدُّنيَا لِوَشكِ زَوَالِ
  

	فَالعَاقِلُ النِّحرِيرُ مَن وَافَى بِهَا
 
	مَقرُونَةً بِصَوَالِحِ الأعمَالِ
  

	وَالغَافِلُ المَغرُورُ مَن يُلقِي بِهَا
 
	في قَعرِ مُظلِمَةِ الدُّجَى مِضلالُ
  

	تَعِسَ أمرؤٌ يَسعَى وَيَجمَعُ جَاهِدًا
 
	مَالاً سَيَترُكُهُ لَدَى التِّرحَالِ
  

	وَإِذَا الفَتَى لَمْ يَدَّخِرْ لِمَعَادِهِ
 
	زَادًا فَسَوفَ يَؤُولُ شَرَّ مَآلِ
  

	فَاعمَل لِنَفسِكَ أيُّها المَعْنَى بِهَا
 
	عَمَلاً تَفُوزُ بِهِ مِنَ الأهوَالِ(
)
  


إنَّ الشَّاعِرَ في نَصِّهِ يدعو إلى الأعمال الصالحة الَّتِي يرى أنَّهَا سفينة للنّجاة، وهي الزّاد الَّذي يحمل المؤمن في رحلة الموت للقاء الحساب بين يدي الله تعالى، وإنَّ خلود الإنسان في الدّنيا إِنَّمَا هو مجرّد طمع وطول أمل، والعيش في الملذّات والشّهوات لا طعم له لأنَّ خاتمته الموت الَّذِي يفضح غرور الإنسان بملذّاته وشهواته الفانية الَّتِي نهايتها العصيان والنّار الَّتِي وعد الله بها.

ومثال ذلك أيضًا ما نجده في نَصِّ محمد بن سعيد بن يحيى الواسطي (ت627هـ) داعيًا إلى الوعظ والإرشاد والتّذكير بعقاب الله وجبروته وبطشه فيقول:

[الطّويل]

	يَغرُّ الفَتَى طُولُ السَّلامَةِ لاهِيًا
 
	وَيَنسَى هُجُومَ المَوتِ مَع ظُلمَةِ القَبرِ
  

	وَأهوَالَ مَا يَلقَى وَيَومَ حِسَابِهِ
 
	إذا بَرَزَ الجَبَّارُ لِلفَصلِ وَالأَمرِ
  

	وَصَيحَةَ أَهلِ النَّارِ فِي النَّارِ وَالبُكَا
 
	إذَا عَايَنُوا أهلَ المَفَازَةِ وَالغَفرِ
  

	فَيَا رَبِّ وَفِّقنَا لِخَيرِ طَرِيقَةٍ
 
	وَمُنّ بِمَا يُرضِيكَ يَا عَالِمَ السِّرِّ(
)
  


لقد عمد الشَّاعِرُ في نَصِّهِ إلى الإيجاز ، لأنَّ قصر المواعظ الَّتِي فيها زهد ودعوة إلى الخير أدخل إلى النّفسِ العصِيَّة وأدعى إلى قوَّة التأثير وأبقى للأثر في الخاطر، وهذا بدوره يضع خلجات نفسِيَّة وروحِيَّة أنتجها مشهد الموت والحساب والوقوف أمام الله وصرخات أهل النّار تجعل المتلقي يستكين إلى الزّهد ويخضع لنفحاته.

أمَّا ما يمثّل أقصى درجات الزّهد فهو التّصوّف القائم على "المبالغة والانصراف للدّين والانصراف عن كل ما يمُتُّ إلى هذه الدّنيا بصلة، ولذلك عزموا بالميل إلى الوحدة والابتعاد عن النّاس وما يشغلهم"(
)، ومثال ذلك ما نجده في نص عبد الواحد بن إبراهيم بن الحسن أبي نصر، المعروف بابن الفقيه (ت636هـ)، الَّذِي يُعبّر من خلاله عن شعار وملمح صوفي، فيقول: 

[مجزوء الرّجز]

	عِشْ خَامِلاً لا حَامِلاً
 
	في رُتبَةِ ثقلِ الحَذَرْ
  

	وَنَم وَلا تَنَمْ فَإنَّ
 
	المُرتَقَى فِيهِ الخَطَرْ
  

	فَالمَرءُ لا يَسقُطُ إلاَّ
 
	إنْ عَلا وَإنْ ظَهَرْ
  

	وَالرِّيحُ لا تَقلَعُ إلاَّ
 
	مَا عَلا مِنَ الشَّجَرْ(
)
  


يدعو الشَّاعِرُ هُنا الإنسان أن يعيش خاملاً أو العيش الخامل هو ليس الخمول إجمالاً، إِنَّمَا هو رداء يرتديه الزّاهد العابد ليمنع غرور نفسه ويُؤدّبَ سجاياها وهو يفلسف لنا طريقة السّلوك الرّوحي الَّتِي تأبى على صاحبها أن يظهر أناه، إذ لا تزل قدم الزّاهد النّاسك العابد إلا إن علا وظهر أخذًا بالمقولة الصّوفِيَّة الَّتِي تقول إنَّ الظّهور يقصم الظّهور، ويشبه حال الزّلل والسّقوط النّاتج عن الظّهور بحال الرّيح الَّتِي تقتلع الشّجر، وهذه الفلسفة تنبع من رؤية روحِيَّة ترى أنَّ العابد إذا أظهر عبادته ونسكه أو زهده لا ينبغي له ذلك، لأنَّهُ يتناقض مع الفلسفة الروحيَّة الَّتِي يتبنّاها منهج الزّهد والتّصوّف، لأنَّهُ منهج انقطاع وعزلة في ترك ما بين يدي الخلق والذّهاب إلى ما بين يدي الحق، وهذا متأتٍّ من آثار الحياة الاجتِمَاعِيَّة الَّتِي ألقت بظلالها على المجتمع لا سيما الشَّاعِرُ.

وأهم الأسس والمعاني العميقة الَّتِي يتّكئ عليها المتصوّفة هو الثّقة بالله مع حب الفقر، لأنَّهُ أعلى درجات الزّهد الَّذِي يقتضي معانقته واختياره، لأنَّهُ الطّريق الَّذِي يبعدهم وينجيهم عن متاع الدّنيا والغرق في ملذّاتها وما ينتج عنه من رضا ربّاني ولطف خفي(
)، وخير دليل عن هذه الأسس ما نجده في نَصِّ عبد الرحمن بن محمد بن عبد العزيز، أبي القاسم اللّخمي (ت643هـ)، إذ يقول: 

[الكامل]

	الفَقرُ بَابٌ للمُرُوءَةِ والتُّقَى
 
	وَالصَّبرِ وَالإيمَانِ إلاَّ مَنْ كُفِي
  

	فَهُوَ الصَّبور المُؤمِنُ الوَرِعُ التّقِي
 
	طُوبَى لَهُ قَد خُصَّ باللُّطفِ الخَفِي(
)
  


إنَّ نشوة الافتقار إلى الله لا تنجلي إلا في النّفوسِ الَّتِي صفت، والقلوب الَّتِي زكت، والضّمائر الَّتِي نجت، والأرواح الَّتِي علت، والهمم الَّتِي سمت، لأنَّ سبيل الوصول هو الوجد بالافتقار إلى الحق تعالى، فهو باب للمروءة والتّقى والصّبر والإيمان، وهذه العناصر إذا اجتمعت في نفس بلغت فيها منتهى الارتقاء وغاية النّقاء فلا يستوطنها بعد ذلك إلا الرّجاء، لأنَّهُ يعيش في بحبوحة اللّطف وعرصة اللّطف، وغاية ما يجلوه النَّص من مضامين روحِيَّة وفكرِيَّة ترسخ الدّعوة إلى السّمو الرّوحي والنّقاء الأخلاقي، مِمَّا قد يحيط المرء من آثار الحياة المتدنِّية الَّتِي تحبط وتبعد وتقصي سعادة المرء عن نفسه وقلبه.

وقوله أيضًا في أنَّ الفقر ينجي صاحبه من الجشع والكبر، وإنَّهُ طرق الاتّصال الرّوحي بالذّات الإلهِيَّة:

[السّريع]

	صَبرًا عَلَى الفَقرِ لِتَحظَى بِمَا
 
	قَد نَالَهُ خَيرُ رِجَالِ السَّلَفْ
  

	فَالفَقرُ خَيرٌ مِن غِنًى مُقتِرٍ
 
	أدَّى إلَى الكِبَرِ وَقُبحِ الصَّلَفْ(
)
  


إنَّ مفهوم الفقر في النَّصِّ لا يعكِسُ تمثّلات الفقر المادّي الدّنيوي، إِنَّمَا هُوَ قيمة مثلى تتجلّى فيها أنوارٌ ربّانِيَّة تفيض سعادة على الأنفس، لأنَّ الطّريق إلى أنوار الحق مرهون بالافتقار إليه والغنى به، فالصّبر عليه صبرٌ غايته العز لا الذّل والسّعادة لا الشّقاء الدّنيوي، والوصول لا الخمول، فهو خير من غنى يورث التّكبّر والاستعلاء، لأنَّ هذا الفقر كبح جماح الشّهوات الَّتِي تستعبد إنسَانِيَّة الإنسان وتحول بينه وبين كمالات الخير وهو رياضة للنّفسِ لمن أراد التّجلّي وبلوغ الأنوار اللّطيفة فلا سبيل لها إلا به، فهذه كلّها خلجات روحيَّة أوردها الشَّاعِرُ ليستلهم من خلالها الابتعاد عن المغريات.

وإنَّ الصّوفي لا يصلُ إلى الحقيقة وهدفه المنشود "إلا بمجهود شاق وطويل، يرتكز على إماتة الرّغبات، وكسر شره النّفس، وألوان من الرّياضة رسمها الصّوفيَّة ونظموها وسموها طريقًا"(
)، وخير مثال على هذا الغرض ما نلحظه في نَصِّ وسوان بن منصور بن وسوان أبي يعقوب الكردي الهذباني الَّذِي يلوح فيه على ترك رغبات الدّنيا فيقول: 

[البسيط]

	مَالِى سَكَنتُ إلى الدُّنيَا وَزِينَتِهَا
 
	وَقَد عَلِمتُ يَقِينًا أنَّهَا نُغَصُ
  

	وُعُودُهَا كَذِبٌ وَجِدُّهَا لَعِبٌ
 
	وَرَوحُهَا نَضَبٌ وَعَذبُهَا نُغُصُ
  

	كَيفَ التَّخَلُّصُ مِن أَشرَاكِ زِينَتِهَا
 
	وَالحِرصُ يَزدَادُ بي وَالعُمرُ يَنتَقِصُ(
)
  


يستهل النَّصَّ بمفتاح السّؤال ليطرق على أبواب فضاء من التّأمّل الَّذِي يكسر شره النّفسِ، ويُحقّق غاية اليقين الَّتِي تقود إلى الرّضا بالاطمئنان للإفصاح عن حقيقة الدّنيا الَّتِي ما تلبث أن تكون وعودها كاذبة والجدُّ فيها لعبًا، والرّاحةُ فيها تعبًا، وحلوها مرًّا، ويسأل النّص بأسلوب زهدي يُحيل على كيفِيَّة الخلاص من فخاخ الدّنيا وأشراكها وما يعتري النّفس من ازدياد الحرص على الرّغم من فنائها، فسعى الشَّاعِرُ إلى تقديم إخبار متلازم تكتنفها ألوان من الرّياضة الرّوحِيَّة الَّتِي تسعى إلى تحطيم الرّغبة بالجهد الشّاق.

وأهم خصائص شعر التّصوّف في هذا العصر هو أنَّ "هؤلاء الشّعراء لم يعتنقوا مبادئ الصّوفِيَّة، ولا صاروا من جملة المريدين والأتباع لشيوخ التّصوّف وأقطابه، لذلك يغلب على شعر هؤلاء روح التّصوّف ونفحاته دون غموضه واصطلاحاته، فتُحِسُّ بخشوع ورهبة تجاه فنائهم وتعلّقهم بالخالق، ولا تملك نفسك من الإعجاب بهذا الحب الَّذِي ملك عليهم جوارحهم(
)، وجعلهم يطلبون المغفرة، وخير الأمثلة عن التّسليم للذّاتِ الإلهِيَّة والرّهبة الَّتِي تصوِّرُ حالة الفناءِ والضّعف نلحظها في نَصِّ هبة الله بن علي بن عيسى، أبي المعالي بن أبي القاسم النيلي (ت620هـ) قائلاً:

[الوافر]

	إِلَهِى لَيسَ لِي جَلَدٌ فَأقوَى
 
	عَلَى نَارِ الجَحِيمِ وَلا أُطِيقُ
  

	وَإِلاَّ تَعفُ عَنِّى أو تُجِرنِى
 
	فَإِنِّى بحَارِ رَدى غَرِيقُ(
)
  


هذا النَّصُّ بوح خفي لطيف ومناجاة للبارئ ( في بيان ضعف الإنسان وذلِّهِ وانكساره وعدم قدرته على احتيال ما يؤول إليه بصره وحاله في نار الجحيم، إلا أنَّ تحلَّ الرّحمة الإلهِيَّة، فتنشي النّفوس بالعفو وتلتمس الإجارة من لظى جهنّم، وما السّبيل إلى ذلك إلا قصد أسباب الرّحمة والسّعي وراء لطفها وفيوضها وآثارها الَّتِي تشفع للمرء فتقيه النّار، وبعد أن قدّم مناجاة العفو والرّحمة مُستجيرًا ومفتقرًا، فإنَّ هذه النّصوص الزّهدِيَّة وما جاء على شاكلتها ما هي إلا أثر من آثار الحياة الاجتِمَاعِيَّة الَّتِي سادت أبان تلك الحقبة، كصحوة غامرة على اللّهو واللّعب، والتّمسّك بالذّات الإلهِيَّة الَّتِي تخلّصه من براثن الرّدى ونار جهنّم، فكانت دعوة عميقة مترامية الأطراف.

وكذلك في قول أحمد بن عبد الغني بن أحمد اللّخمي القُطرسي (ت603هـ):

[البسيط]

	وَاضَيعَتَا إِن لَمْ تَجُدْ
 
	لي خَالِقِي بِالعَفوِ عَنِّي
  

	أَذهَبتُ عَمرِي فِي الهُذَاءِ
 
	وَبِالتَّرَجَّي وَالتَّمَنِّي
  

	وَأَتَيتُ أَطلُبُ عَفوَهُ
 
	فَالذَّنبُ وَالتَّقصِيرُ مِنِّي(
)
  


النّص من مستهله حسرة تفيض بالألم، إلا أنَّهُ لا يقنط من روح الله ويلتمس العفو منه مع الإقرار بتقصير المرء وعظم ذنبه وضياع عمره في الأوهام والشّهوات والملذّات بما يورث الحسرة والنّدم الَّذِي يؤدّي إلى نوع من الصّراع النّفسي المتأزّم الَّذِي يرتجى منه الخلاص والخُلوص إلى نتيجة يقين قاطعة في بيان حقيقة النّفس البشرِيَّة الَّتِي تغرق في خضم الشّهوات والملذّات ليفضي إلى مسارب متعدّدة تتحد في غاية واحدة، وهي بيان حقيقة ما عليه النفس من الجموح نحو متاهات سحيقة أفرزتها الحياة الاجتِمَاعِيَّة فكانت اثرًا متلازمًا من آثارها الهدّامة الَّتِي تتمثّل باللّهو والمغريات وآثارها البنّاءة الَّتِي تستهل بالزّهد والتّصوّف.

ومما ينماز به شعر التّصوّف كإحدى درجات الزّهد وكأثر من آثار الحياة الاجتِمَاعِيَّة الَّتِي أنتجها تيّار اللّهو والمجون هو أنَّهُ يًشكّلُ مظهرًا دينِيًّا وروحِيًّا تقوم عليه حياة المتصوّفة في الإسلام، وإنَّهُ المرآة الَّتِي انعكست عليها الحياة الروحِيَّة والإسلامِيَّة في أجلى مظاهرها والّتي أفضت إلى طلب التّرغيب والتّرهيب وذكر الله والتّوكّل عليه طلبًا لرضاه والتّسليم له(
)، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ أحمد بن محمد بن إبراهيم، أبي حامد السّاوي خطيب همذان طالبًا العفو والمغفرة من الله، إذ يقول: 

[الوافر]

	أَتَيتُكَ مُستَجِيرًا مُستَعِيذًا
 
	بِعَفوِكَ مِن عَذَابِكَ يَا إِلَهِي
  

	فَقَد أَوقَرتُ ظَهرِي بِالخَطَايَا
 
	وَقَد أَكثَرتُ غِشيَانَ المَلاهِي
  

	فَإن لَم تَعفُ رَبِّي عَن ذُنُوبِي
 
	رَجَائِي حَبلُهُ يَارَبِّ وَاهِي
  

	فَكَم عَاصٍ عَفَوتَ الذَّنبَ عَنهُ
 
	وَقُلتَ لَهُ عَصَانِي وَهُوَ سَاهِي(
)
  


إنَّ حالة الانكسار والافتقار إلى الله الَّتِي يحملها النَّصُّ مطالبًا بعفوه ومغفرته متأتِّية وناتجة عن حالة الإقرار بأنَّ اللّهو والخطايا قد أغرقته وجعلته صريع القوى نفسِيًّا وعقلِيًّا، ممَّا دفعه إلى طلب الإجارة والعفو من الله تعالى من خلال مناجاة صريحة نشرها في أرجاء نَصِّهِ متمثّلة بقوله(بعفوك، تعف، رجائي، عفوت) كلّها محملة بمحمولات دلالِيَّة تظهر طلب رضا الله والتّسليم له في الصّفح، بعد أن عرض حالة التّرهيب الَّتِي ينتجها العذاب والألم النّاتج عن الخطايا، وهذا ناتج عن تصوّف وزهد عميقين أفضته الحياة الاجتِمَاعِيَّة.

ومن أمثِلَة الفرار إلى الله ( والتّسليم له نجده في نَصِّ نصر الله بن محمد بن بابا، أبي الفتح بن أبي بكر الأسعردي (ت574هـ) الَّذِي يبدو منكسرًا طالبًا العفو والرضا، إذ يقول:
[الخفيف]

	يَا إِلَهِي عُبَيدُكَ البَائِسُ الأَضعَـ
 
	ـفُ يَبغِي إِلَيكَ مِنكَ فِرَارًا
  

	غَيرَ أَنِّي تَخِذتُ وَجهَكَ يَا مَو
 
	لايَ مِن حَوادِثِ الدَّهرِ جَارَا
  

	وَمُقِر بِذَنبِهِ لَيسَ بِالجَا
 
	حِدِ مَا قَدَّمَت يَدَاهُ اختِيَارَا
  

	لَم أَجِد لِي مِنَ الأَنَامِ مُجِيرًا
 
	فَاستَخَرتُ المُهَيمِنَ القَّهَّارَا
  

	يَا إِلَهِي وَأَنتَ أَكرَمُ مَن سَا
 
	قَت إلَينَا القَرَائِحُ الأشعَارَا
  

	إن أَكُن مُذنِبًا هَجُومًا فَمَا زِلـ
 
	ـتَ لِمَن تَابَ رَاحِمًا غَفَّارَا(
)
  


قد سعى الشَّاعِرُ في النّصِّ إلى طلب المغفرة من الله طمعًا في الثّواب وخوفًا من العقاب، ونطلب الاستقامة بعد أن يخلص بدنياه وآخرته ويهزم رغبات الدّنيا ويطهّر نفسه وذلك بالفرار إلى الله والتّسليم له، وهذه الحصيلة إن تحقّقت (أي العفو) فقد جاءت حصيلة كفاحه وجهاده النفسي وقهر وترويض البدن نوازعه وميوله النَّفسِيَّة والعقلِيَّة والجسدِيَّة جميعها، فجاء النَّصُّ بما يحمله من مضامين نابعًا من هاجس الوله والشّوق والوجد لله تعالى، لأنَّهُ سنده الوحيد الَّذِي يخلّصه من عاديات الدّهر وشرور النّاس متكئًا في ذلك على اسم الله تعالى الكريم الَّذِي هو رمز العطاء والفيض الإلهي، وفي ختام نَصِّهِ يُفصِحُ عن التّوبَةِ النّصوحة تمامًا مع طلب القبول من الله تعالى.

3. شعر الحكمة:

من آثار الحياة الاجتِمَاعِيَّة الَّتِي ظهرت نتيجة لمعاناة هذه الحياة وأوضاعها القاسية المتسلطة، والمنبثقة من تجارب الشّعراء الخاصّة، والعامّة، وما ترشّح عن معاناتهم من حقائق وتأمّلات، وما غذّت به بيئتهم عقولهم من افكار، وقيم وتقاليد امتلكت وجدانهم وتسربت إلى حياتهم فأنتجت هذا الغرض الَّذِي يحمل في أثنائه عوامل ومكملات النّصح والإرشاد(
)، والّذي عن طريقه جعل الشّعراء يتفكّرون بعمق وتأمّل طويلين بمور الحياة والموت مضامينها كلها الَّتِي جاءت من إحساس مرهف وإدراك كامن، لهذا وصفت عند الشعراء بالنّصح والتمييز(
) الَّذِي تولّد نتيجة للتّفاعل مع الحياة، وهذا بدوره يؤجّج الخبرات المتراكمة الَّتِي يفيد منها النّاس، وأهم المرتكزات الَّتِي يقوم عليها هذا الشّعر أنَّهُ "ينطوي على فكرة صائبة في ناحية من نواحي الحياة، ولذا تضمّن معناها اللّغوي والحقيقة وسداد الرأي"(
)، وشعراء القلائد كان لهم الأثر في التّعبير عن هذا الغرض الَّذِي حملته نصوصهم الشِّعرِيَّة، والبحث سيتطرّق في دراسته إلى أهم أغراض هذا الشّعر، والأمور الَّتِي تبعث على قوله وأهم الخصائص الَّتِي انماز بها.

إنَّ من أغراض شعر الحكمة هو التّبصّر بشؤون الحياة العامّة واستخلاص العبر منها وصوغها بأشكال وقوالب لفظِيَّة صوغًا يتمتّع بإمكان البقاء مِمَّا يتيسّر له من الإبداعات الفنِّيَّة في أشكال الأداء وقوالبه(
)، ومثال هذا الغرض ما نجده في نَصِّ همام بن راجيا الله بن سرايا بن أبي الفتوح ناصر المصري (ت630هـ) فيقول:

[ الطويل ]

	دَعِ الفَضلَ لا تَعبَأ بِهِ في زَمَانِنَا
 
	فَإِنَّ كَمَالَ الفَضلِ لِلمَرءِ عَائِبُ
  

	يُقَدَّمُ فِيهِ الطَّردُ غَيرُ مُلائِمٍ
 
	وَيُطرَدُ فِيهِ مُشَبَّهٌ وَمُنَاسِبُ(
)
  


إنَّ الوهج النّفسي المنبعث من النَّصِّ يُعبِّرُ عن خبرات الحياة المتراكمة المترعة بالتّأمّلات الفكريَّة الَّتِي يسعى الشَّاعِرُ بها  إلى تقديم الحكمة التعليميَّة إلى المتلقي بغية تمتين العلاقات الاجتِمَاعِيَّة بين الأفراد بما يكفل ديمومتها واستمرارها، لأنَّ الوازع الأساس فيها هو التّوجيه والإرشاد والنّصيحة، وفي قول طاهر بن ثابت أبي المعالي القاضي البوازيجي:

[الطّويل]

	فَلا تَغتَرِرْ يَومًا بِطيِّبِ عِيشَةٍ
 
	وَقُربِ حَبِيبٍ فَالفِرَاقُ قَرِيبُ
  

	فَإِنِّي أَمِنتُ الدَّهرَ يَومًا فَخَانَنِي
 
	عَلَى عَجَلٍ إِنَّ الزَّمَانَ عَجِيبُ(
)
  


قد استخلص الشَّاعِرُ حكمته من تجربته الشَّخصِيَّة وتأمّله في شؤون حياته وما احاط به في القضايا الدّنيوِيَّة ذات الطّابع الاجتماعي فنجده يحمل البيت الواحد "شحنة هائلة في اختيار روحي عميق وتجربة إنسَانِيَّة فذّة تدهش بها إن عثرنا عليها، إِنَّمَا هي وليدة ظروف حتمِيَّة لو لم تكُنْ لما كانت"(
).

إنَّ الحكمة الأدبِيَّة بشكل عام والشعريَّة بوجه خاص تقف أحيانًا في صَفٍّ واحِدٍ مع الدّينِ لغرس الفضيلة واجتثاث الرّذيلة، وتقديم الخلق ابتغاءً سعادة الإنسان، لأنَّ الحكمة تبحث عن "غرض الاخلاق والعمل على إيجاد التّوازن في جوانب الشَّخصِيَّة الإنسانِيَّة وتوجيهها نحو تحسين نفسها إلى أقصى ما تسمح به القدرات الإنسانِيَّة، وبذلك يصبح المثل الخلقي الأعلى هو الحياة السّليمة المنتجة المؤدّية إلى ترقية الفردِيَّة الإنسانِيَّة وبالتّالي إلى ترقية البيئة الاجتِمَاعِيَّة"(
)، وخير دليل على أنَّ الحكمة تسعى إلى غرس الفضيلة وتنمية الأخلاق ما نجده في نص علي بن ظافر بن الحسين، أبي الحسن الأزدي (ت613هـ) فيقول: 

[الطّويل]

	إذَا احتَاجَ قَومٌ لِلحَكِيمِ فَإِنَّهُم
 
	لِذِي الجَهلِ مِمَّن شَأنُهُ الحُكمُ أَحوَجُ
  

	فَلا يَرتَجِي النَّاسُ انتِظَامَ أُمُورِهِم
 
	مَتَى لَم يَكُن فِيهِم رَكِينٌ وَأَهوَجُ
  

	وَهَل يَنفَعُ الرَّامِي استِقَامَةٌ
 
	إِذَا لَم يُؤَيِّدْهُ مِنَ القَوسِ أَعوَجُ(
)
  


إنَّ الشَّاعرَ في هذا النَّصِّ يُحاكي الإنسانِيَّة بأكملها بوساطة الحكمة الَّتِي يقف من خلالها على حيثيات موقف معيَّن في مواقف الحياة الاجتِمَاعِيَّة ليجعله منطلقًا لموضوعه الَّذِي أراد التّعبير عنه فنّيًّا في ذلك على الحث بالتّمسّك بالفضائل والعزّة والاعتداد بالنّفسِ.

والحكمة الأدبِيَّة هي إلهام الشّعراء عن طريق التّجربة والمعاناة "هدفها سيادة الفضيلة وتطهير النّفس الإنسانِيَّة من الأدران، ويجب أن تكون صادرة من وعي وعقل وإدراك وتهدف إلى غاية مُحدّدة متّخذة من الأساليب البلاغِيَّة طريقًا للتّعبير عنها، ولا بُدَّ أن تكون مشحونة بالمعاني، وهي فوق ذلك فن ومن شروطه صدق الفنّان في التّعبير عمّا يؤمن به من مُثُلٍ عُليا"(
)، وخير مثال على ذلك ما نلمسه في نص عبد الله بن عبد الرحمن بن عبد الله، ابن أبي محمد الأسدي (ت635هـ)، الَّذِي عبّر من خلاله عن حكمة تُفضي إلى الزّهد وكبح جماح النّفس فيقول: 

[الطّويل]

	أُنَزِّهُ نَفسِي عَن أُمُورٍ شَهِيَّةٍ
 
	وَأَكبَحُهَا عَن أَن تَنَالَ المَطَامِعَا
  

	مَخَافَةَ أَن تَعتَادَ نَيلَ مُرَادِهَا
 
	فَأُصبِحُ مِن كَأسِ المَذَلَّةِ كَارِعَا
  

	وَأَنَّ مَبِيتَ الحَرِّ جيعانَ قَانِعًا
 
	أَعَزُّ لَهُ مِمَّا إِذَا بَاتَ خَانِعَا(
)
  


في هذا النَّصِّ كانت دعوة الشَّاعِرِ إلى اعتماد الحكمة الأخلاقِيَّةِ والنَّفسِيَّة الَّتِي تدعو إلى التّعبير عن الدّنيا ومغرياتها ومحاسبة النّفسِ دفعًا للوقوع في المشكلات، وقد نال أهل الفصل تسميتهم ووصفهم لصبرهم على احتمال المكاره وكفِّ النّفس عن الهوى المغريات الَّتِي تؤدّي بصاحبها إلى مهاوي الرّدى والخنوع، والتّمسّك بالفضائل الَّتِي لها أثر في كافّة جوانب الحياة الاجتِمَاعِيَّة.

أمَّا أهم الأمور الَّتِي تبعث على قول الحكمة هي البكاء على الشباب والجزع من الشّيب الَّذِي ينتج عنه اجود أشعار العرب في هذا المضمار وأحسنها، لأنّهم أي الشّعراء يقولونها بقلوب حزينة وأكباد موجعة تحترق(
)، ومثال ذلك ما نجده في نص محمد بن علي بن محمد، أبي عبد الله الماراني الكفرعزّيّ (ت629هـ)، الَّذِي أفصح الشّيب عن حكمة تسربلت في أجزاء النَّصِّ فيقول:
[المتقارب]

	مَشِيبٌ أَتَى وَشَبَابٌ رَحَلْ
 
	أَحَلَّ العَنَاءُ بِهِ حَيثُ حَلْ
  

	وَعُمرِي تَقَضَّى بِلا طَاعَةٍ
 
	فَوَيحَكِ يَا نَفسُ مَاذَا الزَّلَلْ؟
  

	وَذَنبُكِ جَمٌّ أَلا فَارجِعِي
 
	وَعُودِي فَقَد حَانَ وَقتُ الأَجَلْ
  

	وَدِيني الإلَهَ وَلا تَقْصُرِي
 
	وَلا يَخدَعَنَّكِ طُولُ الأَمَلْ
  

	فَمَا لَكِ غَيرُ التُّقَى مُسْعِدٌ
 
	وَلا صَاحِبٌ غَيرُ حُسنِ العَمَلْ(
)
  


إنَّ من آثار الحياة الاجتِمَاعِيَّة على النَّصِّ بكُلِّ ما تحمله من مضامين أدَبِيَّة ودينِيَّة هو جعل حكمه محمَّلاً بالمعاني والصّور والألفاظ الإسلامِيَّة، والّتي ما إن امتزجت تجارب الشّعراءِ حتّى أنتجت حكمًا شعرِيةً عميقةً في دلالتها، وتكسوها غلالة شِعرِيَّة وعاطفة وطراوة ونبض صادق منحت النَّصَّ سمة الصّدق الفنّي والإيمان الحقيقي(
)، وهذا متأتٍّ من النّظرة العميقة والمترسّخة بأنَّ الإنسان فريسة الفناء لا يُمكن الهرب منه، ولا يُمكن مواجهته إلا بالعمل الصّالح والتّقوى.

ومن الأمور الَّتِي تبعث على إظهار الحكمة هو إطلاق الشّعراء للمقارنات الَّتِي تُفصِحُ عن حالتهم النّفسِيَّة في قبول مثل هذا الضّيف الثّقيل، والّذي لا مفرَّ من ضيافته، وهي محاولة الشّعراء على توطين النّفسِ على حجّته فينتج عن ذلك إطلاق صيحات حكمة(
)، وخير دليل على ذلك ما نلحظه في نَصِّ إسماعيل بن علي، أبي الفداء البغدادي، وقد عبّر عن المقارنات النّفسِيَّة لآثار هذا النّازل الجديد حكمة جلِيَّة فيقول: 

[الطّويل]

	بَكَيتُ شَبَابِي إذ رَأَيتُ مَشِيبِي
 
	وَأَبدَلتُ مِنْ إِلفٍ بِعُرْفِ غَرِيبِ
  

	وَمَا أسَفِي أَن فَاتَنِي اللَّهوُ وَالصِّبَا
 
	وَلَكِن لأيَّامٍ مَضَت بِعُيُوبِي
  

	وَمَا تَوبَةُ الإنسَانِ بَعدَ مَشِيبِهِ
 
	وَزُهدِ الغَوَانِي فِيهِ مِثلُ حَبِيبِ
  

	وَكَيفَ يُقَاسُ الغُصنُ بَعدَ جَفَافِهِ
 
	بِغُصنٍ رَبِيعِيِّ القَوَامِ رَطِيبِ
  

	وَإنِّي لأرجُو بَعدَ ذَلِكَ كُلِّهِ
 
	مِنَ اللهِ عَفوًا عَن جَمِيعِ ذُنُوبِي(
)
  


قد أفاد الشَّاعِرُ من درجة معاناته للشّيب والهرم، وهذا متأتٍّ من استعداداته الطّبيعِيَّة للمؤثّرات الإيجابِيَّة والسَّلبِيَّة الَّتِي رافقت المسيرة الحياتِيَّة له(
)، فنجده لا يمتلك حيال ما انتابه من الوهن والكبر سوى الصّبر، وتشبّثه به الَّذِي أنتج منه حكمة مترعة بالمعطيات الحزينة، وإنَّ بكاءه على شبابه لا نفع فيه ولا جدوى منه بعد أن وصل به العمر إلى الشّيب والهرم، فيذكر الشّيب بجانبه الإيجابي، وهو الدّعاء منه إلى الله تعالى أن يعفو عنه ويبعده عن الزّلل.

ومن آثار الحياة الاجتِمَاعِيَّة الَّتِي تبعث على الحكمة هو الصّبر الَّذِي يحثُّ على التّوجيه والإرشاد وحث الإنسان في حياته على "أن يكون قويًّا أمام صعوباتها صابرًا أمام تحدّياتها، لأنَّهُ يعلم أنَّ الإنسان في كل الظّروف والأحوال لا يُمكن له العيش دون توفير المستلزمات الَّتِي تُحقِّقُ له هذه الغاية، فكان الصّبر سلاحه الفعّال ووسيلته المؤثّرة لتجاوز كل موقف وتعريف كل حالة، بما يُناسبها من مشاعر وأحاسيس تخفّف من وقع المصاب إذا اشتَدَّ، وتمنحُ النّفسَ إشراقات الأمل حين يعصف بها اليأس"(
)، وهذه الإشراقات تجعل الشَّاعِرَ يُطلقُ حكمةً عميقَةً أساسها الصّبرُ، ودليل ذلك ما نجده في نَصِّ عبد السّلام بن يحيى بن عبد الله، أبي محمد بن القاضي أبي زكرِيَّا التّكريتي، إذ يقول إحماد عاقبة الصّبر:

[البسيط]

	لا تَيأسَنَّ وَإِنْ مَسَّتكَ ضَائِقَةٌ
 
	فَآخِرُ الضِّيقِ مَقرُونٌ بِهِ الفَرَجُ
  

	وَاصبِرْ فَإنَّ زَمَانَ الصَّبرِ مُنصَرِمٌ
 
	مَادَامَ قَطُّ اتِّساَعٌ لا وَلا حَرَجُ(
)
  


لقد أراد الشَّاعِرُ في نَصِّهِ من الصّبرِ أن يكونَ مفتاحًا من مفاتيح الحكمة والفرج وأن يُحافظ على سلوك الإنسان من خلال قوله (فَإنَّ زَمَانَ الصَّبرِ مُنصَرِمٌ) فهذا يُعلمه مكارم الأخلاق والالتزام ويقية من الشّرور الَّتِي هي نابعة من نتائج موقف اجتماعي سلبي أفرزته الحياة الاجتِمَاعِيَّة منه أحد عناصرها وهم النّاس، فأطلق الشَّاعِرُ دعوة حكمة يطلب منها الصّبر أمام التَحدّيات.

وقوله في صدر كتاب من بغداد إلى تكريت:

[الطّويل]

	لَئِن كَانَتِ الأَيَّامُ ضَنَّتْ بِقُربِنَا
 
	فَقَد سَمَحَت في وَصلِنَا بِكِتَابِ
  

	وَقَد يَعقُبُ الصَّبرَ الجَمِيلَ مَسَرَّةٌ
 
	فَدُونَكَ فَاكتُبْ وَاستَعِدَّ جَوَابِي(
)
  


إنَّ الحكمة في النَّصِّ الشِّعرِيِّ متسربلة من بين يدي قول فنّي محكم وهو الصّبر الجميل الَّذِي يُجسِّدُ تجرِبَةً واقِعِيَّةً وذهنِيَّةً نابعةً من المعاناة النّفسِيَّةِ الَّتِي يجد في المتلقي تطابقًا لأحواله وصدى لمعاناته فتكون صيحات الصّبر بلسمًا يُعلِّلُ به نفسه وينقل هذا الهاجِسَ للمتلقِّي ونفسِيَّته، ولأنَّهُ يجد أنَّ نتائج الصبرِ إيجابِيَّة وإن طال الانتظارُ، فوشائج الفضل سيكتب لها الاستمرار.

والصبر قول وفعل له بواعث ودواعٍ تُعَدُّ المحرِّكَ الأساس والدّافع لمثل هذا القول والفعل، والشَّاعِرُ له بواعِثُهُ الَّتِي تدفعه إلى التّعبيرِ عَمَّا يجولُ في خاطِرِهِ ونفسِهِ عمَّا يتعرَّضُ له من مواقف وأحداث، فيلتمس الصّبرَ؛ لأنَّهُ يقدح لدى الشَّاعِرِ شُعلَةَ التّعبيرِ عن الحكمةِ، ويُثيرُ انتباهه واهتمامه فيكون "تعبيره عن صورٍ فنِّيَّةٍ وطرائق وأساليب ربَّما لا يُشبهُ بعضُها مع بعض، فمنها ما يأتي وليد الكدِّ الذّهنِيِّ أو التكلّف والمعاناة والافتعال الَّذِي يكشف عن قدرات الشَّاعِرِ نفسه، ومنها ما يأتي فيضًا شُعورِيًّا يُنم عن الصّدق الفنّي وحسن الاستخدام اللّغوي"(
)، ومثال هذا الباعث وما يحمله من فيض شعوري ما نلحظه في نَصِّ عبد الكريم بن إبراهيم بن عبد الكريم، أبي محمد المراكشي فيقول: 

[الكامل]

	اصبِرْ عَلَى مَضَضِ الزَّمَانِ وَعَضِّهِ
 
	فَالصّبرُ أَحسَنُ مَكسَبِ الكَسَّابِ
  

	وَالصَّبرُ أَجمَلُ بِالفَتَى وَبِفِعلِهِ
 
	وَالحُرُّ لا يَرضَ بِغَيرِ صَوَابِ
  

	كَم مِن فَتًى فِي الأرضِ حُرّ مُقترٍ
 
	مُتَظَلِّمٍ مِن ظَالِمٍ غَصَّابِ
  

	لَم يَتَّرُكْ مِن مَالِهِ مِن تَالِدٍ
 
	أو طَارِفٍ شَيئًا مِنَ الأنشَابِ
  

	فَاصبِرْ هُدِيتَ وَلا تَخَفْ مِن عُسرَةٍ
 
	فَالصَّبرُ يَفتَحُ مُغلَقَاتِ البَابِ
  

	فَالصَّابِرُونَ هُم غَدًا فِي فَرحَةٍ
 
	يُعطَونَ أَجرَهُم بِغَيرِ حِسَابِ(
)
  


قد استمَدَّ الشَّاعِرُ الحكمَةَ في النَّصِّ من إحدى روافدِها وهو الصَّبرُ الَّذِي عَبَّرَ به عن المعاني السّامِيَةِ، والّذي استَمَدَّ منه مقوِّمات فَنِّهِ الشّعرِيّ مُجسِّدًا فيه ما يدور في ذهنِهِ من المثل العُليا الَّتِي قدَّمها المجتمع العربي وَشَدَّ وشائِجها وعزَّزَها الدِّين الإسلامي، مع تقديمِ دعوةٍ لنفسهِ وللآخرين في السّعي إلى حبس النّفسِ، وإلزامها الصّبر وعدم الجزع من الذُّلِّ والعُسرَةِ الَّتِي تُلاقيه، لأنَّ من نتائج الصّبر هو ترويض النفس على المكروهات من الأمور التي ينتج عنها الظّفر بالأمور الَّتِي كان يُريد الوصول إليها.

وأهم ما ينماز به شعر الصبر أنَّهُ يتّكئ على حبس النّفسِ عن فعل الشَّرِّ والسُّوءِ ودواعي الشّهوةِ والهوى وكل ما يمس الإنسان وكرامته ويشوّه سمعته، والصّبر على المكروه وتحمّل الألم والمتاعب، وكل ما يقلق الرّاحة وينغّص العيش، وهذا كلّه يجعل الشّعراء يُطلقون الحكمة الَّتِي تحمي العلاقات الإنسانِيَّة الاجتِمَاعِيَّة والمصلحة والشّرف(
)، ومثال ذلك ما نجده في نّصِّ سعيد بن محمد بن سعيد، أبي منصور الجزري (و549هـ) والّذي يسعى من خلاله إلى التّخلُّصِ من القلق والألم الَّذِي يكتنف قرارة ذهنه وتفكيره فيُعلِّلُ نفسه والمتلقي بحكمة مفادها الصّبر، فيقول:

[الطّويل]

	وَمَا كُنتُ أَرضَى أَن تَكُونَ كَمَا تَرَى
 
	وَلَكِنَّهَا الدُّنيَا تَجِيءُ وَتَذهَبُ
  

	إذَا كُنتُ أَسعَى وَالمَقَادِيرُ حُكمُهَا
 
	خِلاف مُرَادِي فَالمَقَادِيرُ أَغلَبُ
  

	فَلا تَجزَعِي يَا نَفسُ وَارضَي بِمَا قَضَى
 
	فَإنَّ قَضَاءَ اللهِ مَا مِنهُ مَهرَبُ
  

	لَئِن كَانَتِ الأَيَّامُ غَيَّرنَ حَالَتِي
 
	فَمَا ذَاكَ بدعٌ إِنَّهَا تَتَقَلَّبُ
  

	وَلا تَعجَبِي إن كَانَ دَهرِي يُضِيمُنِي
 
	فَقُدُمًا إلى الأَحرَارِ مَا زَالَ يُذنِبُ
  

	صَبَرتُ عَلَى الشَّكوَى وَأضمَرتُ عِفَّةً
 
	فَلا زَمَنِي أَشكُو وَلا الخِلّ اعتِبُ(
)
  


ومن خصائص الحكمة أنَّهَا تجسّدُ الشّعورَ بآثار الحياة وحقائقها وأسرارها، وهي لذلك حقيقة تبعث في نفوس القرّاء نحو هذا الشّعور وتحملهم على التّفكير العميق والتّامّل في شؤون الدّنيا(
)، ومثال ذلك ما نلحظه في نَصِّ قيصر بن عثمان بن يوسف، أبي يوسف الواسطي المعروف بابن السوداء (ت611هـ) وقد أطلق حكمة في رثاءِ محمود بن أحمد ناظر واسط فيقول: 

[الطّويل]

	أَيَا آمِنَ الدُّنيَا تَهَيّأ لِغَدرِهَا
 
	ذَرِ الأَمنَ وَاعمَلْ فَالأَمَانُ غُرُورُ
  

	إِذَا أَفرَحَت غَمَّت وَإِن هِيَ أَقبَلَت
 
	تَلقّاكَ مِن ريبِ الزَّمَانِ نَذِيرُ(
)
  


إنَّ الحكمة الَّتِي أطلقها الشَّاعِرُ في النَّصِّ تُحيلُ على الموعظة والنّصيحة الَّتِي تدعو إلى أن يعي المرءُ المرحلة العمرِيَّة الَّتِي يعيشها ليكون عمله وتصرّفه وسلوكه متطابقًا وما تتطلّبه من اتّزان يليق بها، وعدم الانقياد والاستسلام لغدر الدُّنيا، وعدم التّفريط بكل لحظة واستثمارها في عمل الخير لتكون رصيدًا في الآخرة، وهذا مُتَأتٍّ من قوّة الوازع الدّيني للشّاعِرِ الَّذِي جعله يشكو الدّهرَ ويذمُّ الزَّمانَ.

ومِمَّا ينماز به شعر الحكمة أنَّ صورة الكلام بوساطته "تصل  إلى الغاية القصوى من البلاغة من حيث إيجاز اللّفظ وإصابة المعنى وحسن البيان، ولطف الإشارة، وصحة الحكم، وصدق التّجربة، فترتاح النّفوس لها، وتنشط لحفظها، ليسير مؤنتها وسهولة الاحتجاج بها، ولأنَّها تورث ما تتخلله من الكلام رواجًا وتكسبه قبولاً"(
)، وخير دليل على ذلك ما نجده في نَصِّ محمد بن سعد الله بن نصر بن سعيد المعروف بابن الحيواني (ت601هـ) الَّذِي اتّكأ في حكمته على قوّة البلاغة من خلال قوّة اللّفظ والمعنى، إذ يقول:
[الكامل]

	إِنَّ الوِلايَةَ لا تَدُومُ لِوَاحِدٍ
 
	إن كُنتَ تُنكِرُهَا فَأَينَ الأَوَّلُ؟
  

	فاغرِسْ مِنَ الفِعلِ الجَميلِ غَرَائِسًا
 
	فإِذَا عُزِلْتَ فَإِنَّهَا لا تُعزَلُ(
)
  


إنَّ الشَّاعِرَ حينما أورد الحكمة في قضِيَّةِ كان غرضه من ذلك إفادَةُ المتلقِّي وتنويره بأمورِ حياتِهِ الاجتِمَاعِيَّةِ بكُلِّ ما تحمِلُهُ من مضامِينَ، وذلك بوساطتها تقديمِ الخبراتِ الجاهِزَةِ إليه لعلّها تنفعُهُ في حياتِهِ، وفي الموقف الَّذِي طرأ عليه بوساطتها التّوجيه والإرشاد بأنَّ كرسي الحكم والولاية زائل وإنَّ الأيَّامَ كفيلة بذلك، لو دامت للأولين لما وصلت للاحقين منهم، ثم يُخلِّلُ حكمته نصيحة تحمل في مفرداتها الحثَّ على فعل الخير، فهذه الأفعال خالدة تراكم عليها غبار السّنين.

ومن الآثار الدّينِيَّة لشعر الحكمة والّتي تلقي بظلالها على الحياة الاجتِمَاعِيَّة أنَّهَا تقوم على "وضع الأشياءِ مواضعها، أو ما يُزيل عن القلوب وهج حبِّ الدُّنيا"(
)، والمحافظة على سلوك الإنسان وتعليمه الأخلاق وتقيه شرور النّاس، وهذه كلها ملحوظات عميقة أنتجتها الخبرة المكتسبة والمستخلصة في النتائج الَّتِي تفضي إلى الرأي والحكيم بعين البصيرة وترك النّاس والدّنيا لما فيها من شرور(
)، ومثال ذلك نجده في نَصِّ طاهر بن محمد بن قريش، أبي محمد العتابي البغدادي (ت609هـ) وهو يحث في حكمته على ترك وهج الدّنيا وشرور النّاس فيقول:

[السّريع]

	وسَلِّم الدُّنيا إلى أهلِهَا
 
	فَإِنَّمَا مُدَّتُهَا فَانِيَه
  

	مَنْ عَرفَ النَّاسَ انزَوَى عَنهُمُ
 
	وَضَمَّهُ في بَيتِهِ زَاوِيَه(
)
  


إنَّ هاجس الفناء في النَّصِّ جَعَلَ الشَّاعِرَ يبوحُ بأفكارِهِ وتجارِبِهِ الَّتِي جعلتهُ واقِعًا تحت رغبة عارمة وملحة من نقلها إلى من حوله من النّاس، بعدما تيقن وأدرك أنَّهُ والنّاس راحلون في هذه الحياة، مع دعوة صريحة إلى الانطواء والابتعاد عن النّاس بغية اتّقاء شرّهم، ولا سيما أولئك المتمسّكون بالدُّنيا ومغرياتها، وهذه كُلُّها فضاءات مُترعة بالحكمةِ.
الفصل الثالث
اللغة الشعرية واثرها في بنية القصيدة
المبحث الأوَّل: اللغة الشعرية المعايير والمؤثرات الخارجية
المبحث الثَّاني: بنية القصيدة الأسس والتشعبات
المبحث الأوَّل 

اللغة الشعرية المعايير والمؤثرات لخارجية
المبحث الأوَّل 

اللُّغَةُ الشِّعريَّةُ

(المعايير والمؤثّرات الخَارِجِيَّة)

اللُّغَة الشِّعرِيَّة 

إنَّ الشعرَ بوصفِهِ دوالاً لغوِيَّة منتظمة فاعلة يُمكنُ أن نَصِفَ لغته بأنَّها الأداة الَّتِي يتُمُّ منها عرض الأفكار، ونقل الأحاسيس، والمشاعر الَّتِي تعتمل في نفس صاحبها، لأنَّهَا مجموعة "أصوات يُعبِّرُ بها كُلُّ قومٍ عن حاجاتهم(
) فيتخَيَّرُ الشَّاعِرُ مجموعة من هذه الأصوات، وقد اتُّفِقَ في دلالتها على شيء مُعيّن، فيُعبّر بها عمَّا يُريدُ، لذلك قيلَ: "إِذا وجَبَ لِمعنًى أنْ يكونَ أولاً في النفسِ، وجَب للفظ الدال عليه أن يكونَ مثْلَه في النُّطق"(
)، وهذا يعني أنَّ لغة الشعر ليست جامدة لا تحتمل أكثر من المعنى الَّذِي وضعت له اللفظة في المعجم، إِنَّمَا هي لغة تحمل انفعالات ومشاعر ودلالات إيحائِيَّة توحي للمتلقي أفكارًا وخيالات متراكمة(
)، وهذا دليل على أنَّ اللُّغَة الشِّعرِيَّة تمثل الطاقة الانفعالِيَّة والجمالِيَّة المبدعة الَّتِي تخلق الصُّورَة أو مجموعة الصور في تعبيرها عن أي مشهد أو تجربة أو حالة شعورية يراها أو يحس بها بوعي أو بلا وعي، فتمدُّ جسورًا بين المتلقي والشاعر عندها ينبغي للشاعر أن يوصِلَ تجاربه الخاصَّة بمنتهى القوَّة النافذة، وبذلك فإنَّ اللُّغَة الشِّعرِيَّة بحق من أهم عناصر البناء الفني في القصيدة(
)، وفضلاً عن كونها اداة للتعبير عن الأفكار والمعاني والأحاسيس والصور فَإنَّهَا تُعدُّ "تاريخ فكر الأمة في تطور مدلولاتها، ومرآة عقل التراث في رموزها وإشاراتها، وواسطة تخاطب عقول الناس ومشاعرهم في أبنيتها"(
)، لذلك على المبدع حينما يُريد أن يستعمل فاعليَّة اللُّغَة الشِّعرِيَّة في التعبير عليه أن يجتهد في اختيار ألفاظه أوَّلاً ثم يُحسن تنسيقها وتنظيمها متوخيًا جمال النظم ودقة الأداء وروعة التصوير، لأنَّ اللُّغَة بكل ما تحمله من مدلولات تُعدُّ "كائنًا حيًّا له حياته وخصائصه الفنية وفلسفته الَّتِي يعيش بها في أي مجتمع ومتفاعلاً معه، فإذا فصلنا بين اللُّغَة ومقوماتها غدت روح اللُّغَة أو عبقريتها نفسًا لا يُتمثل ومقوماتها أو ذوقها جمادًا لا يُحس، لأنَّهُ لا يتأتى لمفكر أن يقصم عرى الوحدة القائمة بين الفكر والتعبير اللُّغَوِيّ"(
)، وخير دليل على أنَّ اللُّغَة كائن حي وأنها تاريخ فكر الأمة وطاقتها المبدعة نجده عند شعراء قلائد الجمان في استعمالهم لِلُّغَةِ الشِّعرِيَّة، وأهم المعايير التي نظم عليها الشعراء وهي الموروث، والسهولة والجزالة، والمؤثرات الخارجيَّة المتمثّلة بأثر القرآن الكريم في لغة الشعر واستدعاء الموروث الشعري، والتأثير الأجنبي.

معايير اللغة الشعرية:

1. لغة الموروث:

وعلى امتداد العصور الأدبية الَّتِي أفضت إلى أنَّ لكل فن أداته الَّتِي يكشف بها عن واقعه، ويجسد مضمونه، وإنَّ الشعر فن أداته اللُّغَة يستعملها استعمالاً خاصًّا في التعبير عن أغراضه المختلفة في الإيضاح عنها وإنَّ "للشعراء ألفاظ وتعابير يديرونها في أشعارهم، وقد يقلد الخلف بها منهم السلف، ورُبَّما قلده في اتباعها من غير أن يعرف لتقليده، أو لاتِّباعه سببًا، أو يعرف لألفاظه معنى غير أن يرى أنّ هذه ألفاظ الشعر وتعابيره، وعليه أن يأخذ بها أو أن يرى شعره نابيًا إن هو حادَ عنها إلى غيرها، ومن هنا كان للشعر لغة خاصة به"(
)، وخير مثال عن ذلك ما يبوح به نص عبد المجيد بن محمد بن منكديم، أبو المعالي بن أبي الفرج الهمداني:

[الكامل]

	هذا العقيق وهذه غدرانه

	يروى بعذب زلالها حوذانه


	يرعاه سربٌ من ظباء تهامة

	تصطاد آساد الشرى غزلانه


	يحميه حي نازلون بروضه

	يحكي رشاق قدودهم أفنانه(
)



استعمل هنا الشَّاعِر ألفاظًا لم ينفرد بها عن غيره من الشعراء، فجاء بألفاظ الطبيعة وما فيها من وديان، وغدران، وضباء، وأسود وغزلان، بثها في النَّصّ لتجسيد تعبيره الاجتماعي عن طريق توظيف التراث بما ينسجم مع تجربته الاجتِمَاعِيَّة، وهذا لا يُعد عيبًا أن يستوعب الأديب ثقافة أمته ويتمثلها، ثم يطبعها بطابعه الخاص، والإفادة من تجاربهم وموضوعاتهم وصورهم الشِّعرِيَّة وألفاظهم الَّتِي يعبرون عنها(
).

ويُمكن القول إنَّ التمسك الشديد بلغة الموروث بما جاء به السابقون في لغتهم الشعريَّة أمرٌ لا يحد من "انطلاق المواهب والقدرات الشِّعرِيَّة الَّتِي تريد أن تهدم في آفاق الشعر، فتضيف جديدًا إلى الموروث، لينشط ويتجدد"(
)، وهذا يتمثل في نص محمد بن نصر بن مكارم، أبي المحاسن الدمشقي معبرًا عن الشوق في مبدأ قصيدته:

[الطويل]

	أهاجك شوق أم سنى بارق نجدي

	يضيء سناه ما يجنّ من الوجد


	تعرض وهنا والنجوم كأنّها

	مصابيح رهبان تشب على بعد


	حننت إليه بعد ما نام صحبتى

	حنين العشار الحاديات إلى الورد


	وإذا أم عمرو كالغزالة ترتعي

	بوادي الخزامي روض ذاك الثّرى الجعد(
)



قد انتقى الشاعر ألفاظ قصيدته من الموروث اللُّغَوِيّ القديم من اتباع أسلوب القدماء في اختياره للألفاظ الَّتِي منها (سنى بارق نجدي، مصابيح رهبان)، حنين العشار الحاديات، أم عمرو والغزالة، بوادي الخزامى) وهذه التراكمات اللَّفظِيَّة كلها الَّتِي استهل بها قصيدته، وهي لأجل إثبات قدرته اللُّغَويَّة على مجاراة القدامى في جزالة الألفاظ، وكأنه يعيش في بيئتهم، وهو دليل على نماء عطاء الشَّاعِر وأهمية الموروث المترسخة، لأنَّهُ حلقة الوصل والإبداع داخل الحضارة السائدة وأركانها الممتدة(
).

أمَّا ما يخص التعبير عن تجربتهم العاطفية فإنَّهُم أخذوا يوردونها بألفاظ تكشف عن عميق تأثّرهم وسعيهم إلى "وصف لصباباتهم وأشواقهم أخذوا يعلقونها بألفاظ معروفة ومألوفة وكأنَّ الشَّاعِر متحرزًا عن التجاوز إلى سواها"(
)، من الأخذ بدلالات الألفاظ المعبرة عن اللوعة والرقة، والتصابي في الحب، ورسم مواطن الجمال، وأشكاله الماديّة من الاستعانة بخبرات السابقين من الشعراء والانتقاء من لغتهم، ومثال ذلك ما نجده في قول عبد الكريم بن أحمد بن مقلد، أبي الفضل التغلبي الجشمي (ت640هـ):

[الخفيف]

	أتُرَاني من لَوعَةِ الحُبِّ ناجي

	بِغَزَال ممرَّض الطَّرف ساجي


	أم لقلبي مجبِّر بَعدَ كَسرٍ

	كيفَ يُرجي انجبارُ صَدعِ الزّجَاجِ


	فَوَ حَقِّ الهَوى وعَهدِ التّدَانِي

	وافتقاري إلى الوفا واحتياجي


	مَا دَهَاني إلا صدودُكَ عَنِّي

	بَعْدَ مَا كُنت للتَّواصلِ رَاجي


	وَالَّذِي غَدَا اسمه كفّ صبرٍ

	حين أضمَرتَهُ بِلَفظِ الأحاجي(
)



قد أورد الشَّاعِر في نصه كثيرًا من ألفاظ الحب، والوداد، والهوى، والعشق، والشوق والصدود والتضحية والصبر، وتركّزت حول الحديث في معنيين كانت سابقة معروفة ومتداولة عند الشعراء، وهما الهجر والوصل بكونهما الفكرة الأساسيَّة الَّتِي ينصب عليها عالم الحب والهوى والصبر كله، مع وقفات مجتزأة جسدتها مجاهدات الشَّاعِر ومعاناته في التعبير عن التجربة الشِّعرِيَّة.

وقد استعمل شعراء قلائد الجمان ألفاظًا موروثةً دارِجةً في التعبير عن تجربتهم في شعر الحياة الاجتِمَاعِيَّة، ولا سيما فيما يخص الشوق، والحنين، والحب، والصبابة، ورسم أشكاله الماديَّة المحسوسة، فلم تظهر عند شعراء العصور العباسية المتأخرة اختراعات لفظية جديدة طرأت على اللُّغَة الشِّعرِيَّة، إِنَّمَا كان الشَّاعِر في أغلب نظمه "يستعين بخاطر الآخر ويستمد من قريحته، ويعتمد على معناه ولفظه"(
)، وخير مثال على ذلك ما نجده في قول أحمد بن عبد الغني بن أحمد اللخمي القطرسي:

[الوافر]

	وَأهيَف كَالقَضِيبِ إِذَا تَثَنَّى

	وَكَالقَمَرِ المُنيرِ إذا تبدَّا


	سَبَى قَلبِي هَواهُ وكُنتُ حُرًّا

	وَأضرَعَنِي هَوَاهُ وكُنتُ جَلدًا


	فَديتُكَ مِن يَمانٍ كاليَمَانِ

	إذا مَا اهتَّزَ ألحاظًا وَقَدَّا(
)



قد أفاد الشَّاعِرُ من تجارب الشعراء الَّذِينَ سبقوه في استعماله لألفاظ دارجة للتعبير عن وصف الحبيب فـ(أهيف كالقضيب) و(القمر المنير) و(سبى قلبي) و(اهتز ألحاظًا وقدًّا) ليست اختراعات جديدة وإضافات نوعية على المعجم الشِّعريّ للأدب، إنَّما أوردها ليُسعِفَ بها تجربته الشِّعرِيَّة، وهذا لا يعني موت اللُّغَة الشِّعرِيَّة أو جمودها، إِنَّمَا يعمل على تعريتها من قبل الشَّاعِرِ واكتشاف أجزائها، لأنَّهَا مادة الأدب الَّتِي يُمكن من خلالها اكتشاف القيمة التعبيرية لتجارب الحياة ونقلها إلى الناس(
).

ومن الأمثلة أيضًا في استعمال شعراء القلائد لألفاظ الحب والشوق والشكوى من الحبيب ما نجده عند محمد بن إبراهيم بن الخضر، أبي النصر بن البُرهان المنجم:

[الكامل]

	مَن لي بِأَهيَفٍ قَالَ حِينَ عَتَبتُهُ

	في قَطعِ كُلِّ قَضِيبٍ بَانٍ رائق


	يَحكِي مَعَاطِفَهُ الرِّشَاقُ إذا انثَنَى

	رَيَّان بَينَ جَدَاولٍ وَحَدَائِق(
)



يستدعي الشاعر لغة الموروث على نحو واضح لكي يقوِّمَ بها نَصَّهُ ويزيده قوَّةً وتماسكًا إذ استدعى ألفاظًا موروثة طاغية الحضور مثل (أهيف، وقضيب، وبان رائق، ومعاطفه الرشاق) مما يجعل النص مؤثلاً ذا تفاعلات نصِّيَّة وصورِيَّة تشُدُّ عضدَ الأسلوب، وتظهر مدى طواعية ومؤاتاة لغة الموروث الشاعرِيَّة للشَّاعر ومقدرته الإبداعِيَّة الخلاقة التي تستدعي القديم من الألفاظ وتضفي عليه الجدَّةَ في رونقِهِ وبداعَتِهِ الإيحائِيَّة المتشكّلة من ذلك الاستدعاء الموروثي للَّغةِ الذي يكون ذا أثر كبير في فضاء التلقي والمتلقي.

2. سهولة اللغة:

أمَّا قضِيَّة سهولة اللُّغَة الشِّعرِيَّة فقد كان للدارسين والنقاد مذاهب في تفسير ذلك، فمنهم من يرى أنَّ سبب ذلك يعود إلى اتّساع ممالك العرب وكثرة الحواضر ونزوح البوادي إلى القرى، وهذا أفضى إلى التأدب والتظرف، فانتقى الناس من الكلام ألينه وأسهله، وعمدوا إلى كل شيء ذي أسماء كثيرة واختاروا ألطفها من القلب موقعًا وأكثرها على الأسماع تأثيرًا(
)، ومثال ذلك ما نجده في قول عبد المحسن بن حمود، أبي الفضل عبد المحسن بن علي التنوخي:

[السريع]

	رَشَقت فُؤَدِاي عَن قِسِيِّ حَوَاجِبِ

	فَفَعَلنَ فِيهِ وَفِي غَيرِ الوَاجِبِ


	فَكَأَنَّ حَاجِبَهَا الأَزَجَّ وَقَد بَدَا

	نُونٌ أجادتها صِنَاعَةُ كَاتِبِ(
)



تضمَّنَ النَّصُّ استدعاءً لألفاظ اتّسمت بالسهولة، والبعد عن التعقيد اللّفظي الّذي يُربكُ المعنى والصورة ولا يتأتى فهمه بيُسرٍ وسُهولةٍ، وقد تجلّت سهولة اللّغة الشعرِيَّة على نحو ما أزجاهُ الشاعر حين قال (رشقت، حواجب، غير الواجب، الأزج، صناعة كاتب) فكُلُّها ألفاظ يسيرة منسجمة مع بعضها بعضًا متناسقة في بنائها، وتشكيلها غير متنافرة ،ولا حوشية، بل مأنوسة يستلذها السمع ولا يأباها الذوق وتكون أليق وأوقع.

كما أنَّ من أسباب شيوع ظاهرة سهولة اللُّغَة الشِّعرِيَّة في هذه الحقبة هو تمسك الناس بأسباب الحضارة، وما فيها من ترف، ورخاء، وبذخ، وهذه الأمور كلها أفضت إلى انتقال الألفاظ إلى الرقّة والسهولة والمعاني المبدعة(
)، ومثال ذلك ما نجده في قول أحمد بن إسحاق بن هبة الله، أبي العباس بن أبي البشائر الخلاطي:

[الكامل]

	وَمُهَفْهَفٍ يَحكِي القَضِيب قُوَامُهُ

	مِن لِينِ أعطَافٍ وَحُسْنِ تَمَايُلِ


	عَاطَيتُهُ رَاحًا يُرِيحُ فَلَم يَطِب

	وَمَرُّ الشَّمولِ بِغَيرِ شَمَائِلِ(
)



قد ابتعد الشَّاعِر عن التعقيد اللَّفظِيّ في انتقاء ألفاظ نصِّهِ المعبر عن وصف الحبيب، فجاء بألفاظ سلسة واضحة المعاني قريبة إلى نفس المتلقي تشد وشائجه إليها فتجعله آذانًا صاغية وتبث في أرجاء مخيلته نوعًا من الخلجات الحِسِّيَّة المترعة بالصور.

ومما تقدم نستنتج أنَّ "السهولة في الألفاظ والمعاني الَّتِي لم تكن سوى خلاصة لاتجاه معروف في القرنين السادس والسابع، عُرِفَ باتجاه الرقّة والسهولة، أو مدرسة الرقّة والسهولة"(
)، ودليل هذا ما نجده عند أغلب شعراء قلائد الجمان في التعبير عن الشعر الَّذِي يمثل الحياة الاجتِمَاعِيَّة، وقد عاش هؤلاء الشعراء ومثلوا القرنين السالف ذكرهما، ومثال ذلك ما نجده في أشعار شعرائهم ومنهم إبراهيم ابن أبي الكرم، أمير إسحاق القبطي (ت622هـ) معاتبًا أصحابه:

[الطويل]

	لَئِن كُنتَ عَن طَرفِي بِشَخصِكَ غَائِبًا

	فَمَعنَاك في قَلبِي مَعي لا يُفَارِقُ


	وَشَوقِي لجهدِي زَائِدٌ وَتَصَبّرِي

	فَقِيدٌ وَإنِّي في الَّذي قُلتُ صَادِقُ(
)
,


استعمل الشاعر في هذا النص ألفاظًا سهلة لا تكليف فيها ولا غموض واضحة المعاني سلسة الصياغة، تجعل القارئ ينتفع بقراءتها والشعور بإحساس الشاعر وتجربته الشعريَّة.

كذلك من الأسباب الَّتِي دعت إلى سهولة الألفاظ ورقتها هو أنَّ النقاد وضعوا معايير لسهولة اللغة ينبغي على الشعراء أن يلتزموا بها وتقود إلى إتمامِ المعنى ووضوحه، كأن يتجنّبوا في العتاب الألفاظ الَّتِي يتطير منها عند سماعها، وأن لا يذكروا في قصائدهم الغزليَّةِ لفظًا بغيضًا، وما إلى ذلك من معايير نقدِيَّة اخرى(
)، وخير مثال على ذلك ما يبوح به نص عبد السلام بن يحيى بن عبد الله، أبي زكريّا التكريتي معاتبًا سادته عن الفراق الَّذِي جعلهم ينأون عنه:

[الطويل]

	تَرحَّل عنِّي الإلفُ فَالعَينُ تَهمُرُ

	وَنَادَيتُهُ وَالعِيسُ تُحدَى وَتَزجُرُ


	أَيَا سَادَتِي مُنُّو عَلَيَّ بِنَظرَةٍ

	أَبُلُّ بِهَا نَارَ اشتِيَاقٍ تسعَّرُ


	فَفي كبِدِي لِلبينِ وَخزُ أَسِنَّةٍ

	إذَا أَحدَقَتْ بِالقَلبِ زَالَ التَّصَبُّرُ


	فَأدمُعُ عَينِي لا يُنالُ غَريقُهَا
,
	وَنَارُ غَرَامِي في الجَوَانِحِ تسجَرُ(
)



قد استعان الشَّاعِرُ بألفاظٍ سهلَةٍ مفهومة بعيدةٍ عن التكلّف والغموض يحس القارئُ بأثرِها في نفسهِ، ولعلَّ هذه السهولة تعود إلى التواصل بينه، وبين تجربته الشِّعرِيَّة غير منعزل بذلك عن بيئته وأحواله، وهنا أفضى إلى سلامة الألفاظ، وسهولة النطق بها في اللسان واستحسانها على الأسماع(
).

ومما أشار إليه النقاد من سهولة اللغة هو "أنَّ الكلام اذا خرج من غير تكلّف أو كدٍّ، وشدّة، وتفكّر، وتعمّل، كان سلسًا سهلاً، وكان له ماء، ورواء، ورقراق، وعليه ميزة لا تكون على غيره، مما عسُرَ بروزه، واستكره خروجه"(
)، وخير مثال مما ينطبق على ذلك قول عمر بن علي بن محمد، أبي الفضائل الشيباني (و588هـ) الذي يُصوِّر حال ما فعل به العذّالُ والوشاة الذين وقفوا حائلاً بينه وبين حبيبه:

[الكامل]

	مَن مُبلِغُ الوَاشِينَ لا نَالُوا المُنَى

	عَنِّي إلَيهِ صَادِقَ الأعذَارِ


	وَاللهِ مَا رَقَدَتْ جُفُونِي بَعدَهَا

	إلاَّ لِرَقبَةِ طَيفِهَا الزَّوارِ(
)



يبدو واضحًا على النَّصِّ سهولة اللّغة وسلاسة التركيب وليونة الألفاظ ورقّة العبارات حتّى كأنَّهُ أقرب إلى لغة الحياة اليومِيَّة، إذ خلا من التعقيد والتنافر في نسيجه، والشاعر هنا لم يتكلّف في نظمه ولا يستدعي ما يُحدِثُ تعقيدًا أو نفورًا إنَّما هو تعبير جاء عفوًا عن واقع معيشي مالت عند أدائه اللّغة إلى السهولة واليسر والابتعاد عن التكلّف والصنعة.

وإنَّ الَّذِي نلحظه على اللُّغَة الشِّعرِيَّة للشعر الَّذِي يُمثل الحياة الاجتِمَاعِيَّة عند شعراء قلائد الجمان انفعال ومرونة غير جامدة، بل أنَّ أميز ما فيها هو هذه المرونة الَّتِي تجعلها متجددة دائمًا بتجدد الانفعالات(
)، وتواشج تعبيراتها اللُّغَويَّة المتناغمة الَّتِي تنسج وتبني النَّصّ الإبداعي، ومثال ذلك ما يبوح به نصّ عبد الله بن محمد بن فتيان، أبي محمد الجزري في الشوق وصدود الأحبة:

[الكامل]

	صَدَّ الأحِبَّةُ وَاستَبَاحُوا جَفوَتِي

	وَنَأَوا فَصَدَّ خَيَالُهُم عَن مُقلَتِي


	وَتَعَمَّدُوا قَتلِي بِغَيرِ جِنَايَةٍ

	وَأَسَحَّ يَومَ البَينِ صَيِّبُ عَبرَتِي


	يَا سَادَتِي وَأَعَزَّ خَلقِ اللهِ في

	قَلبِي وَإن عَمدًا أَطَالُوا جَفوَتِي


	وَإن كَانَ لا يُرضِيكُم إلاَّ دَمِي

	فَاللهُ قَد أَبرَاكُم مِن دِيَّتِي(
)



قد أجاد الشَّاعِرُ في صياغة ألفاظ قصيدته، واستثمار المعاني ليمنح تجربته الشِّعرِيَّة صفة الجمال ومشاكلة اللَّفظ للمعنى الَّتِي أفضت إلى مرونة متجددة أججت في عمق النَّصّ، القدرة والفاعليَّة لإيصال الرسالة التي أرادها الشاعر بوضوح وسهولة إلى ذهن المتلقي ووجدانه، وأدّت إلى حدوث نوع من التواتر الشعري والشعوري لمديات النَّصِّ ومقترباته.

ثم أنَّ الشَّاعِرَ يستعملُ اللُّغَة استعمالاً بارعًا فيؤجج العلاقة بين اللفظة أو الجملة الشِّعرِيَّة ومعناها في إطار نظام متكامل من القواعد والقيم اللُّغَويَّة والفنِّيَّة، وإنَّ لكل لفظة سهلة وسلسة يعبر بها الشَّاعِرُ معنى أو أكثر ترتبط في الذهن وتتكامل مع القيم الأخرى مما تحمله اللُّغَة الشِّعرِيَّة من طاقات انفعالِيَّة جمالِيَّة تمد الجسور بين الشَّاعِر والمتلقي، وتطلق سراح المعنى الّذي منه تنشأ الصلات الَّتِي يتشكل منها مستوى اللُّغَة الّذي يُجسِّدُ الخطاب(
)، ومثال ما تحمله اللُّغَة السَّلِسة من طاقات جمالِيَّة ما نجده في قول ناصح بن سعد بن ظفر، أبي الشرف الكاتب الكاواني في الشكوى:

[الكامل]

	وَبِمُهجَتي مَن جَاءَنِي مُتَعَتِّبًا

	يَشكُو النَّوَى مُغرَورِق الأَجفَانِ


	وَالدَّمعُ فِي خَدَّيهِ ينظمُ عِقدهُ

	كَالطَّلِّ فَوقَ شَقَائِقِ النُّعمَانِ(
)



قد انتقى الشَّاعِرُ الألفاظَ الَّتِي تبث من أجزائها طاقة انفعالِيَّة أضفت على النَّصّ نبعًا لا ينضب، وأنموذجًا ثريًّا بالأشكال والصور القادرة على إسعاف تجربته الشِّعرِيَّة المحملة بألفاظ العتاب والبعد والنوى والتي سلكها طريقًا للشكوى المبطنة بالغزل، فتحرى الأنيق الحسن والجميل المناسب من الألفاظ، ليسحب متلقيه إلى فضاءات رحبة تترسخ في الأذهان(
).

ومما تنماز به لغة السهولة أنَّها تُمثّل الحياة اليومِيَّة وهي تُجَسِّدُ قابليَّة الشاعر في تشكيل العلاقات اللّغوِيَّة والسياق الّذي تجيء فيه، والإيحاء والإيقاع اللّذين لا يُغيّران ما ألفته الأذواق الشّعرِيَّة، بل يُعطيان القصيدة الحُرِّيَّةَ والحيوِيَّة في الانطلاق، وهذا يجعلها تتصف بنغمة شعبيَّة توحي بالحياة والحركة الدائمة(
)، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ محاسن بن إسماعيل بن علي الّذي عبَّرَ عنه بلغة تُصوِّر الحياة الاجتماعِيَّة اليومِيَّة وما فيها من مشاهد، فيقول:

[السريع]

	يَا لَلوَرَى قَدْ كَانَ بِي رَمَقُ

	فَاغْتَالَهُ يَومَ النَّوَى الحَدَقُ


	فَالقَلبُ خَوفَ البَينِ مُضطَرِبٌ

	أَحشَاؤُهُ مَقرُوحَةٌ خُفُقُ


	لَيتَ المَطَايَا لا سَرَت بِهِم

	عَنِّي وَلا سُدَّتْ دُونَهَا الطُّرُقُ


	سَارُوا فَمَا سَرُّو بِبُعدِهُمُ

	قَلبِي وَلا عَفُّوا وَلا رَفَقُوا


	أوَدَّعتَهُمْ إذَا وَدَّعُوا جَلِدًا

	أَفنَاهُ مِن تَفرِيقِهِم فِرَقُ(
)



يلجأ الشاعر في نَصِّهِ إلى تبسيط لغته الشعرِيَّة مع عدم الإخلال بشاعِرِيَّتها فتردُ فيها ألفاظ متداولة وأساليب معتادة وتراكيب واضحة، بعيدة عن التعقيد والتنافر تكون سائغة عند المتلقي غير مستكرهة العبارة ولا بعيدة النفور، يدنو منها الفهم ولا يمجّها، فتكون غاية الوضوح والسلاسة من خلال قوله (ليت المطايا سرت بهم، ولا سرت دونها، وساروا فما سروا ببعدهم، عفو ولا رفقوا...) كلّها ألفاظ متداولة تُصوِّرُ واقع الحياة الاجتماعيَّة آنذاك بأبسط صوره ومقوّماته.

3. جزالة اللّغة:

إنَّ قَضِيَّةُ الجزالة والقوة في ألفاظ شعر الحياة الاجتِمَاعِيَّة متأتِّيَة من الحضور الثقافي للمبدع في صياغة نَصِّهِ الشِّعريّ، وهذا يمنح النَّصّ طاقة إيحائِيَّة تمده بـ"الرصانة الَّتِي تجعله بمنأى عن الركاكة في تقديم المادة الثقافِيَّة الَّتِي يتميَّزُ بها النَّصّ تجاه متلق واعٍ"(
)، ومثال ذلك ما نجده في نص عبد اللطيف بن أحمد بن عبد اللطيف في صدر كتاب كتبه إلى جلال الدين أمجد بن عبد الملك الوركاني جوابًا له في شعبان سنة ثماني عشرة وستمائة:

[الطويل]

	أَتَانِي كِتَابٌ مِن فَرِيدِ زَمَانِهِ

	حَقِيقٌ بِإفهَامِ المَعَاني مَقَالُهُ


	إِمَامٌ خَبِيرٌ سَابِقٌ في بَيَانِهِ

	جَلالُ لدِينِ اللهِ جَلَّ جَلالُهُ


	وَقَد مُتُّ عَطشَانًا مِنَ الشَّوقِ نَحوَكُمُ

	كَمَن غَاضَ في قَلبِ البَوَدِاي زُلالُهُ


	فَقَامَ وَأَحيَانِي وَآمَنَ مُهجَتِي

	كَمَا انصَبَّ مِن بَعدِ الأوَامِ سِجَالُهُ(
)



نجد أنَّ الشَّاعِرَ لم ينفرِدْ عن غيره من الشعراء في استعمال ألفاظ مألوفة، لكن بإحساسه وموهبته استطاع أن ينسجها بطريقته ويوجهها للمتلقي مِمَّا يجعله يتأثّر بها ويتجاوب معها، ويختار الشَّاعِرُ الألفاظَ الَّتِي تتناسبُ معَ الموقِفِ والتّجرِبَةِ الشِّعرِيَّةِ للتعبيرِ عن غرضِهِ وجعله زاخِرًا بالمعاني، فيستعمل الجزل منها في وصف مواقف الحرب والتخويف وقوارع التهديد(
)، ومثال هذه الألفاظ التي استعملها شعراء القلائد في وصف الحروب، ومنها قول يوسف بن إسماعيل بن علي بن أحمد أبي المحاسن الحلبي الشوّاء:

[الطويل]

	وَسَارَت أَمَامَ الجَيشِ وَهُوَ عَرَمرَمٌ

	تَسُرُّ مُحبًا أو تَسُوءُ مُحَابِي


	بِأعلامِكِ الحمرِ التَّي عَذَباتُهَا

	تَصُبُّ عَلَى الأَعدَاءِ سَوطَ عَذَابِ


	قَلُوعٌ بنود في صَوَارِي ذَوَابِلِ

	عَلَى سُفُنٍ جردٍ في بُحُورٍ سَرَابِ(
)



قد أجاد الشَّاعِرُ في استعمالِ اللفظِ الجزلِ المعبِّرِ عن الشدة والحرب وأدواتها ونتائجها فالأعلام الحمر والصواري الذوابل والسفن الجرد أدوات الحرب ونتائجها هي سوط عذاب على الأعداء، فهذه بارقة النصر الَّتِي تمخّضت عن الحرب فوظّفَ الأدواتِ والنتائج الَّتِي قوامها ألفاظ الحرب في رسم مشهد المعركة الَّتِي تزيد الإقدامَ في نفسِ السامِعِ.

ومن الموجبات التي فرضها النُّقَّاد على الأديب والشاعر في النّظم هو "أن ينتقي استعمال الألفاظ على حسب ما تقتضيه رتب الخطاب والمخاطبين، وتوجيه الأحوال المتغايرة والأوقات المختلفة، ليكون كلامه مشاكلاً لكل منها، فإنَّ أحكام الكلام تتغيّر بحكم تغيّر الأزمنة والأمكنة ومنازل المخاطبين"(
)، وهذا دفع الشعراء إلى مخاطبة الحكّام والعلماء بألفاظ جزلة للصعود إلى رتبة المخاطب لفظًا ومعنى، وخير مثال عن ذلك ما نجده في نَصِّ القاسم بن عمر بن منصور، أبي محمد الواسطي (ت626هـ) الّذي يمدحُ فيه الوزير ابا الحسن علي بن يوسف القفطي فيقول:

[المنسرح]

	أخلاقُهُ حُلوَةُ المَذَاقِ فَلَو

	شَبَّهتُهَا مَا ارتَضَيتُ بِالعَسَلِ


	بِمَنطِقٍ لَو سَرَت فَصَاحَتُهُ

	في اللُّكنِ لاستَعصَمَت مِنَ الخَطَلِ


	تَمُجُّ أقلامُهُ إذَا كَتَبَتْ

	مَاءَ المُنَى في أَسِنَّةِ الأَسَلِ


	تَنظِمُ دُرًّا على الطُّرُوسِ كَمَا

	يُنظَمُ دُرُّ الحُلِيِّ في الحُلَلِ(
)



يحفل النَّصُّ بكثير من الألفاظِ التي تدُلُّ على جزالة اللّغة والأسلوب حتّى دعاهُ لأن يَمتَدِحَهُ لما تحمله من تراكيب وصور، وهذه الألفاظ ذات عمق أدبي موروث (فاستعصم، الخطل، تمج، اللكن) فضلاً عن الاستعارات مثل (ماء المنى، أسنّة الأسل) وألفاظ الطروس والدرر، وكل هذه الألفاظ بجملتها موحية بأسلوب جزل ذي قوّة ومتانة سبك بحسب ما يقتضيه مقام المقول المقصود به، فلكل ذي قدر مقال يُناسبه.

وإنَّ من أسباب جزالة اللّغة عند الشّعراء هو ما يتصّل بالقدرة التعبيريَّة للألفاظ وبراعتهم "في اختيارها وضم بعضها إلى بعض في تراكيب تُعطيها أتم شحناتها الفكرِيَّة والعاطفِيَّة وتنغمها فيما بينها في موسيقى تعتصر كل إمكاناتها الإيقاعِيَّة والجرسيَّة"(
)، فالمعاني التي توحي بالقوّة والشدّة تُمثّلها الألفاظ الجزلة التي تتمثّل في السمع كأشخاص عليها مهابة ووقار(
)، ومن أمثلة ذلك ما نجده في نَصِّ عبد السلام بن يحيى بن عبد الله التكريتي في مدحه المستنصر بالله فأورد ألفاظًا عليها مهابة وجزالة كشخص ممدوحه فيقول:

[الكامل]

	مَولًى عَلَى رُكنَي عَطَاءٍ وَاسِعٍ

	وَعُمُومِ عَدلٍ فِي العِبَادِ رُكُونُهُ


	مَولًى إذا ضَنَّ السَّحَابُ بِقَطرِهِ

	أَغنَت عَنِ الغَيثِ المُغِيثِ يَمِينُهُ


	لا زَالَ يَرفِلُ فِي ثِيَابِ سَعَادَةٍ

	مَا سَحَّ مِن دَمعِ السَّحَابِ هتُونُهُ


	دَامَ الخَلِيفَةُ فِي الأَنَامِ خَلِيفَةً

	مَا لازَمَ القَلبَ السَّلِيمَ وَتِينُهُ(
)



وظَّفَ الشاعر جمهرة من الألفاظ حشدها لأجل صوغ بنائه التعبيري، فاستعمل (مولى، وغيث، وسح، وهتون، وتين) وهذه الألفاظ لها وضع خاص في أذن السامع، وقدرة على حمل دلالات النَّصِّ والموقف الشعري، وفاعليَّة واضحة في زيادة تماسكه وتواشج أجزائه، وتمكين صوره وإثراء أسلوبه، مما يتمخض عنه لوحة شعريَّة مفعمة بالصور والحركة، لأنَّ المخاطب ذا قدرة ومكانة، فمال الشاعر إلى استعمال ألفاظ المهابة الجزلة التي تتناسب مع مقام ممدوحه.

وإنَّ الشعراء في استعمالهم للألفاظ العربية الفحلة المتينَة الجزلة قصدوا بها ما شكل زمانهم الذي استفاضت فيه علوم العربيَّة حتّى عُدَّت من جُملة الفضائل الّتي يُثابر على اقتنائها والأمكنة التي تنزلها ملوكهم في بلاد العرب، فصدر عنهم فصاحة اللفظ وجزالة المعنى(
)، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ يوسف بن سُليمان بن صالح، المعروف بابن الكتّاني في مدحه الملك المسعود قطب الدين سكمان بن محمد بن داود، فيقول:

[الرمل]

	مَلِكٌ تَسطُو بِهِ الحَربُ كَمَا

	يَطرَبُ النَّشوَانُ مِن شِعرٍ وَشَادِي


	لا يُبَالِي وَالعَوَالِي شُرَّعٌ

	كَثُرَ الحَاسِدُ أَم قَلَّ المُعَادِي


	يَطعَنُ الأَلفَ فَلا يَرهَبُهَا

	وَيَجُودُ الأَلفَ مِن غَيرِ تَمَادِي


	يَا بَنِي أَرتَقَ إن عُدَّ النَّدَى

	أَنتُمُ السَّامُونَ في تِلكَ العِدَادِ


	نَارُكُم نَارَانِ سُخطٌ وَرِضًا

	فَهِيَ ذُخرٌ لِمُحِبٍّ وَمُعَادِي(
)



مناسبة النَّصِّ هِيَ المديح والمديح مقامٌ يُلزِمُ أن تكونَ ألفاظُهُ جزلة بما يتناسبُ مع مقامِ الممدوحِ، فيعمد الشاعر إلى انتقائها واختيارها انتقاءً واعِيًا مدروسًا يخرُجُ بِهِ عَن حَدِّ الإسفافِ والسَّفسَطَةِ ليرتقي إلى مقام الجزالة والقوّة والمتانة، فاستعمل ألفاظًا وصورًا تشي بذلكَ منها (ملك، تسطو به، يطرب النّشوان، العوالي، الندى، السامون، السخط، الرضى، الذخر) على نحو بارع يزيد من تماسك النص وفصاحته وجزالة أسلوبه بما يضمن أكبر قدر من التأثير في المتلقي.

المؤثرات الخارجيةَّ:

1. أثر القرآن الكريم في لغة شعر الحياة الاجتِمَاعِيَّة:

إنَّ اللُّغَة الشِّعرِيَّة بوصفها ظاهرة فنِّيَّة تأثّرت بحركات التطوّر والتجديد الَّتِي طرأت على شكل القصيدة العام بانتقالها بالمراحل الحضارِيَّة المختلفة، وهذا يعني اختفاء عدد من الألفاظ وظهور أعداد جديدة اقتضتها أحوال المرحلة الجديدة، فكان للروح الحضارِيَّةِ أثر انعكس في اللُّغَة الشِّعرِيَّة، وكان لِلُّغَةِ القرآن الكريم أثرٌ في لغة الشعراءِ، وهذا الأثر انعكس في الألفاظ ودلالات تلك اللُّغَة، فبدأ الشَّاعِرُ يستعمل مفرداتها ودلالاتها في رسم صوره الشِّعرِيَّة، والتعبير عنها على وفق ما  تقتضيه التجربة الشِّعرِيَّة(
)، لأنَّ لغة القرآن تُعَدُّ من الروافد المهمّة الَّتِي استقى منها الشّعراءُ مادّتهم الأدبِيَّةَ من استحضار الآيات والمعاني القرآنِيَّة في روح الشّعراءِ، وهذا الأثر يُسمّى الاقتباس وهو "أن يُضَمَّنَ الكلامُ شيئًا من القرآنِ الكريمِ أو الحديثِ لا على أنَّهُ منه، ولا بأس بتغيير يسير لأجل الوزن أو غيره"(
)، ومن استقرائنا للنصوص الشِّعرِيَّة الخاصة بالحياة الاجتِمَاعِيَّة لشعراء قلائد الجمان وجد البحث أنَّ الشعراء قد أفادوا من مسألة الاقتباس من القرآن والّذي تكمن أهَمِّيَّتُهُ في أنَّهُ يُفصِحُ عن الخزين المعرفي والديني لدى الشَّاعِرِ ويبعثُ في النَّصّ الَّذِي ورد فيه قوّة اللفظِ والمعنى، وهذا نجده في قول عبد الواحد بن أبي سالم أبي محمد المصري في هجاء ابن العصار اللُّغَوِيّ البغدادي: 
[مجزوء الكامل]

	أضحَتْ عُيُوبُكَ بَادِيَة

	لِغَرِيبِ جَهلِكَ حَاشِيَهْ


	يَا كَلبَ كَلبُ بَنِى سُلَيْـ

	ـمَ عَبِيدِ أَهلِ البَادِيَهْ
و

	مَا إِن رَأَيتُكَ مُقبِلاً

	كَالدَّلوِ نِيطَ بِراوِيَهْ


	ألاَّ قَرَأتَ كَأَنَّهُ

	أعجَازُ نَخلٍ خَاوِيَهْ(
)



لقد استلهم الشَّاعِر قوله تعالى: ﭽﯫ ﯬ ﯭ ﯮ ﯯ ﯰ ﯱ ﯲ ﯳ ﯴ ﯵ ﯶ ﯷ ﯸ ﯹ(
)، فجاء بالاقتباس المناسب، والمعنى المناسب للتعبير عن حالة العجز والهلاك الَّتِي أحاطت بالمهجو وجعله محط استهزاء وسخرية في المجتمع.

ويُضفي النَّصُّ القُرآنِيُّ على النَّصِّ الأدبي من الاقتباس مسحَةً فَنِّيَّةً ويبُثُّ في أرجائِهِ ثراءً دينِيًّا، وَمَعرِفِيًّا، وجمالِيًّا، ويزيد من فاعِلِيَّة النَّصّ تأثيرًا وإبداعًا، لأنَّ الاستشهاد بالقرآن المندرج في صلب الخطاب الأدبي يُشكّلُ حُضُورًا في ذهن الشَّاعِرِ من إلحاحِهِ على اتخاذِ الموقع الملائم في البنية الشِّعرِيَّة وإسهامِهِ في تنشيط فاعِلِيَّةِ النَّصِّ الشِّعريّ والتأثير إيجابيًّا في المتلقّين، وهذا يؤجِّجُ الصُّورَة ويجعل المتلقي يشتركُ في الإحساس في الموقف الذي مرَّ به الشاعر(
)، ومثال ذلك ما نجده في قولِ قليج بن هارون بن مودود بن علي التكريتي في قصيدة زُهدِيَّةٍ صُوفِيَّةٍ:

[المتقارب]

	فَإِن كَانَ ذَنبِي عَظِيمًا بِهَا

	فَفِي عَفوِ رَبِّي أَرَاهُ حَقِيرا


	شَفِيعِي النَّبِيُّ وَآلُ النَّبِيِّ

	لِيَومٍ غَدَا شَرُّهُ مُستَطِيرَا(
)



قد اقتبس الشَّاعِرُ من قوله تعالى: ﭽﭙ ﭚ ﭛ ﭜ ﭝﭞ ﭟ ﭼ(
)، والّذي أفصح من خلاله إلى شفاعة سيِّدِنا محمد ( في أمّتِهِ يوم القيامة والأهوال الَّتِي ستكون فيه.

كذلك فأنَّ لهذا الأسلوب أثرًا كبيرًا في النّصوص الشِّعرِيَّة الَّذِي منه يُمكن أن تكسب الكثير من الجمالِيَّة عندما يكون الأداء الفني قائمًا على الدقّة في اختيار الكلمات ووصفها في بيئتها وامتزاجها مع معناها بصورة إيجابِيَّة ومؤثّرة(
)، وهذا التفاعل نجده في نص قليج بن هارون ذي اللمحة الصوفِيَّة:

[المتقارب]

	وَحُلُّو أَسَاوِرَ مِن عَسجَدٍ

	غَدَاةَ سَقَاهُم شَرَابًا طَهُورَا


	إذَا زُرتَ حَانَتَهُم في الدُّجَى

	وَعايَنتَ مِنهَا صَبَاحًا مُنِيرَا


	فَثَمَّ لَعَمرِي إِذَا مَا رَأَيتَ

	(رَأَيتَ نَعِيمًا وَمُلكًا كَبِيرَا)(
)



في البيت الأوّل اقتبس الشَّاعِرُ من قوله تعالى: ﭽﯭ ﯮﯯ ﯰ ﯱﯲ ﯳ ﯴ ﯵ ﯶ ﯷ ﯸ ﯹ ﯺ ﭼ (
)، وفي البيت الثّالِث اقتبس من قوله تعالى: ﭽﯥ ﯦ ﯧﯨ ﯩ ﯪ ﯫﭼ ﭼ (
)، فجاء بلذة الخمرة في ظاهر النَّصِّ إلا أنَّ المعنى العميق هو مجاهدات الصوفي العاشق للذات الإلهِيَّة، إنَّ اتكاءَ الشعراء في تجسيد شعر الحياة الاجتِمَاعِيَّة على لغة القرآن ناتج من قناعة بأنَّ "الموروث الديني أعظم مصدر للصورة النفسِيَّة، كما أجمعت كثير من البحوث النقدِيَّة على ذلك، وذلك لأنَّهُ يمس أصفى المشاعر وأرقها وأطهرها وأبسطها"(
).
ثم أنَّ الاقتباسَ القُرآنِيَّ أسلوبٌ له لمحة فنِّيَّة يُمكنُ الكشف منه عن الموقف الشعوري الَّذِي يمر به الشَّاعِرُ ويحسُّه، فهو ليس مجرّد عملِيَّة يقوم بها الشَّاعِرُ لِزَجِّ نصٍّ قُرآنِيٍّ دون أن يكونَ له وظيفة، إِنَّمَا تكمن أهَمِّيَّتُهُ في تفجير الطاقات الكامنة في النَّصّ للكشف عن التجربة الشعورِيَّة، ومثال ذلك ما نجده في قول محاسن بن اسماعيل بن علي المعروف بابن الشّوَّاء، متوجّهًا بالوعظ والإرشادِ والنّصيحَةِ للنّاسِ: 
[المجتث]

	للهِ قَومٌ تَسَاقَوا

	مِنَ العِضَاتِ عُقَارَا


	شُعثٌ يَبيتُونَ صَرعَى

	خَوفَ المَعَادِي سُكَارَى


	قَد أَحدَثَ الخَوفُ فِيهِم

	نَحَافَةً وَاصفِرَارًا


	لَو اطَّلَعتَ عَلَيهِم

	وَلَّيتَ مِنهُم فِرَارًا(
)



قد أفاد الشَّاعِرُ من سورة الكهف قوله تعالى: ﭽ ﮌ ﮍ ﮎ ﮏﮐ ﮑ ﮒ ﮓ ﮔ ﮕﮖ ﮗ ﮘ ﮙ ﮚﮛ ﮜ ﮝ ﮞ ﮟ ﮠ  ﮡ ﮢ ﮣ ﮤﭼ(
)، يصف الشاعر هنا حال أهل التصوف وصفًا دقيقًا مصوّرًا ما يمرون به من أحوال قد تبدو على ظاهرهم نوعًا من الجُنَّة والخبل إلا أنّهم قومٌ قد امتدحوا وشربوا العضات كأسًا جعلتهم يبيتون صرعى خوفًا وطمعًا ورجاءً من الله حتّى يبدو الشحوب والاصفرار ونحافة الجسم وخوار القوى على ظاهرهم، وهم قومٌ أثنت عليهم السماء، وطويت لهم الأرض، لشدة زهدهم وورعهم وخوفهم من الباري، وقد استلهم الشاعر هذا المعنى من قصّة أهل الكهف الذين استغرقوا في السبات، وقرن حال هؤلاء الزهّاد بأصحاب الكهف دلالة على خلواتهم وانصرافهم عن الدنيا وإعراضهم عن ملذاتها.

ومثال ذلك ما نجده في قول المبارك بن أحمد بن المبارك أبي البركات بن أبي الفتح المستوفي مخاطبًا الأمير شمس الدين ابا الفضل باتكين وهو يومئذ أمير أربل:

[الوافر]

	لَهُ كَفَّانِ كَالبَحرَينِ مَاءً

	كَذَاكَ كُلُّ وَاحِدَةٍ مزَاجُ


	فَيُمنَي لِلمُنَى عَذبٌ فُرَاتٌ

	وَيُسرَى لِلرَّدَى مِلحٌ أُجَاجُ


	سَمَاحُ أبي الفَضَائِلِ لا يُجَارَى

	وبّأسُ أبي الفَضَائِلِ لا يُهَاجُ


	فَيَومُ نَدَاهُ للأرضِ اهتِزَازٌ

	وَيَومُ رَدَاهُ للأرضِ ارتِجَاجُ(
)



قد استقى الشَّاعِرُ اقتباسَهُ من سورتين من سور القرآن الكريم، وهذا دليل على ثرائِهِ الديني في شَدِّ وشائِجِ الوصال بين النَّصّ الديني والأدبي من خلال الاتكاء على قوله تعالى: ﭽﯜ ﯝ ﯞﯟ ﯠ ﯡ ﯢ ﯣ ﯤ ﯥ ﯦ ﯧ ﯨ ﯩ ﯪ ﭼ (
)، واقتبس لنصه أيضًا من قوله تعالى: ﭽﭑ ﭒ ﭓ ﭔ ﭕ ﭖ ﭗ ﭘ ﭙ ﭚ ﭛﭜ ﭝ ﭞﭟ ﭠ ﭡ ﭢ ﭣ.......ﭼ(
)، فهو في اقتباسه يُشَبِّهُ شخص المخاطَبِ بالبحر المتلاطم الَّذِي فيه نوعان من الماء عذب ومالح، وكذلك هي يدا المخاطب الأولى رمز العطاء والكرم، والثانية هي للبطش والشدّة.

لذلك يعد النَّصُّ القرآني مصدرًا مهمًّا من مصادر الشَّاعِرِ العربي يستند عليه كونه يحمل في كل زمان، ومكان دلالات يُمكن منه تفسير أشياءً تمس حياته(
)، لذلك استقى واستلهم لغة القرآن الكريم في التعبير عن تجربته الشِّعرِيَّة، ورؤياه الفنية، ودليل ذلك ما نجده في قول نصر الله بن هبة الله بن عبد الباقي أبي الفتح الغفاري الكناني حينما كتب إليه بعض الأصدقاء في الشام، وكان قد سافر إلى البلاد العراقِيَّة، وأقام ببغداد وانقطعت أخباره لها فيتشوّقه ويحثّه على المجيء إلى البلاد الشامِيَّة: 
[الطويل]

	وَذِي عَزَمَاتٍ لا تَكِلُّ سُيُوفُهُ
,
	وَإِن صَارَ لا يَخشَى الرَّدَى في المَنَازِلِ
,

	وَقَالَ وَقَد طَالَت عَلَيهِ سنُونُهُ
,
	وَمَا عَاشَ إلاَّ بِالعَوَالِي العَوَامِلِ


	(إِذَا جَاءَ نَصرُ اللهِ وَالفَتحُ) عَاجِلاً

	وَعَايَنَتنَا بَينَ القَنَا وَالقَنَابِلِ


	فَإِنِّي أُثِيرُ الحَربَ مِن كُلِّ جَانِبٍ

	وَأُظهِرُ فِعلِي في العِدَا وَالعَوَاذِلِ(
)



قد اقتبس الشَّاعِرُ قولّهُ من سورة النصر من قوله تعالى: ﭽﭱ ﭲ ﭳ ﭴ ﭵﭼ (
)، وعبّر بها عن قرب اللقاء الَّذِي ولَّدَ شوقًا مبرحًا بينهما، فقد وظّفَ هذا المقطع من السورة للولوج إلى نفس المخاطب وبثِّ الحنينِ في خلجاتِ نفسِهِ، وجعله يُحِسُّ بفيض من المشاعر وحرارة العاطفة.

ويكمن أثر لغة القرآن الكريم في النَّصّ الأدبي المتمثل بلغة شعر قلائد الجمان هو أنهم يقتبسون من ألفاظه ومعانيه في أنواع مقاصدهم، أو يستشهدون، ويتمثلون في فنون نوادرهم ومصادرهم فيكتسي كلامهم بذلك الاقتباس معرضًا ما لحسنه غاية، وما أخذ ما لرونقه نهاية، ويُكسبُ حلاوة، وطلاوة ما فيها إلا معسولة الجملة، والتفصيل، ويفيد جلالة وفخامة منهما إلا معسولة الغرّة والتحجيل(
)، ومن أمثلة ما يفضي عليه هذا الأثر من حلاوة وطلاوة وفخامة هي الاقتباسات القرآنِيَّة الَّتِي اعتمدها شعراء القلائد في شعر الحياة الاجتِمَاعِيَّة هو استلهام قصص الأنبياءِ أو ما يُشيرُ إليها، ومثال ذلك ما نجده في قول محمد بن إسماعيل بن حمدان أبي بكر الحيزاني (ت615هـ) في مدح واستعطاف الملك الناصر صلاح الدين ومُشيرً إلى قصّة النبي يوسف (:

[البسيط]

	بَينِي وَبَينَ الغِنَى مَا بَينَ رَاحِلَتِي

	وَأَرضِ مِصرَ وَلَكِنْ رُبَّمَا قَصْرَا


	لبيسَ الغِنَى لِي فِي أَرضٍ وَلا بَلَدٍ

	لَكِنَّهُ في يَدي مَلِكٍ إِذَا ذُكِرَا


	خَرَّت مُلُوكُ بِلادِ اللهِ سَاجِدَةً

	اثنَي عَشَرَ كَوكَبًا وَالقَمَرَا(
)



قد أفاد الشَّاعِر من قِصَّةِ النبي يوسف ( وحديثه عن رؤياه لوالده النبي يعقوب (، فوظّفها في النّصِّ مُستعينًا بقوله تعالى: ﭽﯢ ﯣ ﯤ ﯥ ﯦ ﯧ ﯨﯩ ﯪ ﯫ ﯬ ﯭﯮ ﯯ ﯰﭼ(
)، وهذا التوظيف جاء للتدليل على فخامة وقوّة الملك صلاح الدين، وإنَّ ملوكَ الأرض تستعطفه، وتنحني خوفًا، وإجلالاً له.

إنَّ الشعراءَ كلّما زاد اقتباسهم من القرآن الكريم جالت في نفوسهم لغة القصص الديني فأرادوا توصيل الذروة إلى المتلقي لتبلغ الغرض المنشود(
)، ومثال ذلك قول المبارك بن أحمد في مدح آل البيت مُعبِّرًا عن الشوق الَّذِي ألهب قلبه:

[الخفيف]

	خَانَنِي موثِقِي وَكَانَ وَفِيًّا

	وَجَفَانِي وَكَانَ بَرًّا حَفِيًّا


	أَيُّهَا الغَائِبُ الَّذِي حَلَّ في قَلْ
,
	بِي عَلَى نَأيِهِ (مَكَانًا قَصِيّا)(
)



قد اقتبَسَ من قولِهِ تعالى: ﭽﯝ ﯞ ﯟ ﯠ ﯡ ﭼ (
)، فعَبَّرَ بها عن صِدقِ العاطفة الَّتِي ولَّدتها لَذَّةُ الألمِ والبُعدِ الَّذِي اكتنفه من كلِّ جنب، ويكشفُ عن حُبِّهِ لآل بيت النّبي ( ومكانتهم عنده، فاستعانَ بِقِصَّةِ النبي عيسى ( وأمِّهِ مريم، ليُثيرَ مكامِنَ المتلقي وجعله يُحِسُّ بقداسَةِ الأنبياءِ وآل البيت.

وتكمن فاعِلِيَّةُ النَّصّ القرآني وما يُعبّر به عن قصص، أنَّهُ يُكسبُ الشعر الَّذِي يردُ فيه خصوبَةً وثراءً لما تحملهُ الآيات القرآنِيَّة من إشارات وطاقات إيحائِيَّة تخدم غرضه وتكشف عن محور رؤيته الأساسِيَّة، فهو يستلهم ما من شأنِهِ أن يُثيرَ القارئَ ويجعله أكثر تفاعُلاً مع النَّصِّ ويُضفي على أذهانِهِ عاطفةً وشيجَةً(
)، وهذا ما يبوح به نص طاهر بن قريش بن أحمد أبي محمد العتابي البغدادي في أرجوزته البغدادِيَّة المنتقمة من الرِّسَالَة المصرية الَّتِي هجا بها أحد المصريين:

[الرّجز]

	هذا وَإِن عَاقَرَهُم غَرِيبُ

	فَلَيسَ شَخصٌ دُونَهُ مَحجُوبُ


	بَنُوهُم يَسقُونَ وَالبَنَاتُ

	وَرُبَّمَا قَيَّنَتِ الزَّوجَاتُ


	وَهَذِهِ شَنشَنةٌ قَد وُرِثَتْ

	مِنَ العَزِيزِ سَالِفًا وَدُوِّنَتْ


	إذ قَالَ يَا يُوسُفُ أَعرِضْ وَاترُك

	وَاستَغفِرِي يَا هَذِهِ لِذَنبِك


	حَدِيثُهُم جَمِيعُهُ خُرَافَه

	وَجُلُّ حَلوَائِهِم الكُنَافَه


	وَبِيدَة كَأَنَّهَا رَجِيعُ

	الفَلسُ في قِنطَارِهَا يَضِيعُ(
)



قد أفاد الشَّاعِرُ من قصّة النبي يوسف مع زُلَيخا امرأة العزيز، فأشار إلى ذلك من خلال قوله تعالى: ﭽﯬ ﯭ ﯮ ﯯﯰ ﯱ ﯲﯳ ﯴ ﯵ ﯶ ﯷﭼ (
)، للتدليل على الموقف السلبي اتجاه مهجوه المصري، فأشار إلى هذه القصَّة ليُصوِّرَ حجم السوء المنبعث منه اتجاه الشَّاعِرِ، كما هو الضر الَّذِي أصاب النبي يوسف ( من قِبَلِ زُليخا وزوجها، فعقد صورة المصري بصورة زليخا.

ومن أمثلة الاقتباس الذي يقوم على استحضار النص القرآني هو استحضار الشاعر ابراهيم بن نصر بن ظافر الحموي عند رثائه علم الدين بن صاحب بن شكر الموقف اللحظة التي بشرها الله تعالى بالسيد المسيح ( فيقول بمشهد لحظة الإطباق:

[مخلع البسيط]

	قُلتُ وَقَد زُرتُ قَبرَ يَحيَى

	ذُخرِي وَمَن كَانَ لِي مَلاذا


	وَالعَينُ كَالعَينِ ذَاتُ سُحًّ

	يَالَيتَنِي مُتُّ قَبلَ هَذَا!
,


اقتبس الشاعر من قوله تعالى: ﭽﯨﯩ ﯪﯫﯬﯭﯮﭼ(
)، فاستدعى النص القرآني وموقفه الذي قيل في قصة العذراء مريم (عليها السلام) ليُبيّنَ هول ما هو فيه وحجم معاناته وكأنّما يعيش مخاضًا نفسِيًّا عسيرًا ألزمه أن يأتي بهذا النص الذي هو أنسب ما يكون لغة ومعنى في التعبير عن لوعته وأساه اللذين كبلاه وألقيا عليه كثيرًا من الوجوم وحرقة الألم بسبب فقده غاليًا عليه، وقف على قبره فرثاه، والأثر القرآني هنا يُشكل مقتربات النص المتينة التي ينهض عليها ليُفضي بشحناته الشعورِيَّة ويسبغ على التعبير الشعري مسحة من التماسك وحبكًا وتلاقحًا دلاليًّا عاليًا، والاقتباس هنا له فاعلِيَّة لغويَّة في سياق النَّصِّ الشعري، إذ شكّل الدعامة الأساسيَّة التي ينهض معناه عليه، ومن الإشارَات إلى القصص القرآني قول محمد بن محمد بن أبي حنيفة (ت602هـ) في الاستعطاف وطلب المغفرة:

[الوافر]

	بِآلِ مُحَمَّدٍ أَرجُو نَجَاتِي

	غَدًا مِن شَرِّ أَهوَالِ القِيَامَه


	وَمِن رَبِّي أُرَجِّي العَفوَ عَمَّا

	أَتَيتُ إلى البَرِيَّةِ مِن ظُلامَه


	فَإِن غَفَرَ الإِلَهُ عَظِيمَ ذَنبِي
,
	فَأجدِرْ أَنْ أُهَنَّى بِالسَّلامَه


	وَإِن لَم يَعفُ عَن ظُلمِي لِنَفسِي

	عَضَضتُ يَدَيَّ مِن طُولِ النَّدَامَةِ(
)



إنَّ النَّصّ فيه إشارة إلى قِصَّةٍ قُرآنِيَّةٍ وهي قِصَّة عُقبة بن أبي مُعيط، وأُبي بن خلف وكانا مُختالين فخورين بكفرهما، وقد استقى الشَّاعِرُ نَصَّهُ من قولِهِ تعالى: ﭽﮗ ﮘ ﮙﮚ ﮛ ﮜﮝ ﮞ ﮟ ﮠ ﮡﭼ(
)، وسبب اختياره لهذا النَّصّ هو طلب العفو والمغفرة من الله ( ورسوله ( كما طلبها من قبله هذان الكافران لكنهما لم يعملا بها، فهو يريد العفو والثبات عليهما، لأنَّ عدم مغفرة الله له تجعله يُحِسُّ بالندامة، وهذا جعله يستعمل المفردات والأحداث الدينِيَّةَ، لتكون لها فاعِلِيَّةٌ تأثيرِيَّةٌ تُفصِحُ عن حجمِ الموقفِ الشعوري الَّذِي مَرَّ به الشَّاعِرُ.

وسبب اعتماد الشعراء في اقتباساتهم على مبدأ الإشارة يعود إلى أنَّ معظمها جزئِيَّة ولمّاحة وذكِيَّة بشكل كبير يفتحُ علمًا غنِيًّا من التفسيراتِ الَّتِي تُفصِحُ عن الإبداعِ الثقافي والخزين التراكمي(
)، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ محمد بن محمد ابن أبي حنيفة المؤدب في وصف شجاعة أحد الملوك: 

[الرمل]

	أَسَدٌ يَقدُمُهُ الرُّعبُ مَتَى

	مَا غَزَا جَيشًا تَوَلَّى فَرَقَا


	لَو رَأى عَمرُو بنُ مَعدِي كَربٍ

	بَأسَهُ خَرَّ لَدَيهِ صَعِقَا


	كُلَّمَا أَسهَبتُ في المَدحِ لَهُ

	قَالَ مَن يَسمَعُ قَولِي: صَدَقَا(
)



قد اقتبس الشَّاعِرُ من قولِهِ تعالى: ﭽﮯ ﮰ ﮱ ﯓ ﯔ ﯕ ﯖ ﯗ ﯘ ﯙ ﯚﯛ ﯜ ﯝ ﯞ ﯟ ﯠﯡﯢ ﯣ ﯤﯥ ﯦ ﯧﯨ ﯩ ﯪ ﯫ ﯬ ﯭ ﯮ ﯯ ﯰ ﯱﯲ ﯳ ﯴ ﯵ ﯶ ﯷ ﯸﯹ ﯺ ﯻﭼ(
)، لذلك أفاد من هذا النَّصّ في الكشف عن قوّة وبأس ممدوحه الَّذِي لو رآه أشجع الفرسان وهو عمرو بن معد يكرب، لخارت قواه وضعف عزمه، فيقرن مشهد النبي موسى ( أمام الله بمشهد الناس أمام ممدوحه، وهذا ناتج عن شعور نفسي متأجج أورده الشَّاعِرُ ليكسب رضا ممدوحه، والتأثير الديني هنا إرشادي، لأنَّ الشَّاعِرَ لم يأتِ بالآية كاملة إِنَّمَا اقتصر ذلك على الدلالة الإيحائِيَّةِ للنَّصِّ مُنطلقًا من مبدأ "الإقرار بقداسة النَّصّ القرآني فيتأمّل معه بشيء من التحويل والتحريك الَّذِي لا ينفي الأصلَ، ولا يُحدثُ الشَّاعِرُ ما يمس جوهره، ولا يتعارض معه"(
)، إِنَّمَا يُفضي إلى ممازجة تامّة بين لغة القرآن ولغة الشعر.

2. التأثير الأجنبي:

وإلى جانب التأثّر بالموروث والسهولة والجزالة، فقد تأثّرت لغة شعر الحياة الاجتِمَاعِيَّة عند شعراء قلائد الجمان باللغات الأخرى فأدخلت ألفاظًا معرَّبةً ودخيلة إلى نصوصهم وهذا ناتج عن التداخل اللُّغَوِيّ والتأثير الثقافي بين الأمم، ومن هذه الألفاظ ألفاظ العقاقير الطبية منها لفظة درياق وألفاظ أخرى غير ذلك منها زمرد وياسمين وسوسن وياقوت(
)، ومثال الألفاظ الدوائِيَّة هو درياق الَّذِي نجده في قول إبراهيم بن أبي النجم متغزلاً: 

[مجزوء الرمل]

	وَغَزَالٍ رِيقُهُ القَرقَفُ

	دِريَاقُ اللَّدِيغِ


	مِن ظِباءِ التُّركِ مَعسُولُ

	اللَّمَى دُونَ البُلُوغِ(
)



فالدرياق لفظ فارسي معرب إلى ترياق، وهو نوع من السموم الَّتِي تستخدم لشفاء المرضى استعمله الشَّاعِرُ مستحضرًا به سببًا من أسباب الشفاء وتشبيهًا لريق المحبوب بالدواء الناجع لجبينه.

واستعمل الشعراء لفظة ياقوت والتي نجدها في قول سليمان بن عبد المجيد بن الحسن بن عبد الله، أبي المظفر بن أبي القاسم العجمي في الشوق والشكوى:

	جَرَعتُ مَاءَ جَفوَتي بَعدَكُم جَزَعًا

	فَانهَلَّ سَحًّا بِيَاقوتٍ وَمُرجَانِ(
)



فالياقوت "لفظ يوناني معرّب عن هيا كنتوس، وهو نوع من الأحجار أحمر اللون، وأيضًا يُطلق على الزهر"(
)، فأفاد الشَّاعِرُ هذهِ تشبيهًا لدموعه الَّتِي انحلّت بغزارة على فراق أحِبَّتِهِ وبعدهم عنه، وكأنَّ تلك الدموع استحالت دمًا من استحضار لون الياقوت.

واستعمل الشعراء لفظة زمردة في شعر الحياة الاجتِمَاعِيَّة، ومثالها نجده في قول عبد الله بن اسماعيل، أبي طالب الشيباني (و584هـ) حينما جرت له حادثة في بغداد أيام المستنصر بالله فأودع في السجن فقال في مدح الناصر لدين الله:

[البسيط]

	مَنْ مُبلغُ المُتَنَبِّي أنَّ مَدْحَتَهُ
 
	لِنَجلِ حَمدَان فِيهَا الحَيفُ وَالمَيَلُ
  

	يَقُولُ: أَنعَلتَ أَفرَاسِي بِعَسجَدٍ مِن
 
	نُعمَاكَ، تَبًّا لَهُ إِذا فِعله الزّللُ
  

	وَلَو يَجُوزُ لِمِثلِي مِثلُ فعلتِهِ
 
	فَعَلتُ مَا لَم يَكُونُوا مِثلَهُ فَعَلُوا
  

	وَكُنتُ أَصنَعُ قَصرًا مِن زُمُردَةٍ
 
	مِن جُودِ أَحمَدَ مُلكٌ دُونَهُ زُحَلُ
  

	وَإنَّمَا خَيلُ مِثلِي فِي مَحَبَّةِ مَو
 
	لانَا الإمَامِ دَمُ الأعدَاءِ تَنتَعِلُ(
)
  


الزمردة لفظ معرّب عن اليونانِيَّةِ (سمركدس) أو معناه حجر كريم يمتاز شفافيته وشدة خضرته(
)، أوردها الشَّاعِر في نصه لبيان نفاسة ما كان يملكه وما كان عليه حاله من الدعة والرخاء حتّى شيَّدَ بيتَ أحلامِهِ الَّذِي كان يصوره كأنه مصنوع من الزمرد، فهو لم يقصد معنى الحجر مجرّدًا، إِنَّمَا أراد أن يُشبِّهَ حالة الجود والكرم في النفاسة في شخص الممدوح بالزمرد الَّذِي هو أنفس الأحجار الكريمة.

وكذلك استعمل محمد بن إبراهيم بن الخضر، أبو النصر بن البرهان المنجم في وصف الشراب والشافي لفظتي سوسن ونرجس ومن ذلك قوله: 

[الطويل]

	أَدَارَ بَهَارَ الرَّاحِ في السَّوسَنِ الرَّطبِ
 
	وَحَيَّا فَأَحيَا الرُّوحَ رَيحَانة الشَّربِ
  

	بِنَرجِسِ عَينَيهِ وَآسِ عَذَارِهِ
 
	وَصَدغَيهِ كَم يُصبِي القُلُوبَ وَكَم يُصبى
  

	يَطُوفُ بِكَأسٍ لَونُهَا لَونُ خَدِّهِ
 
	وَأفعَالُهَا أَفعَالُ عَينَيهِ في اللُّبِّ(
)
  


فلفظة سوسن غير عربية، إِنَّمَا هي اسم مؤنّث فارسي معناه الزهرة اللامعة ذات ألوان منتشرة في العالم وهي في العِبرِيَّة شوشنا Shoshanna، ولفظة نرجس فهي اسم علم مؤنّث يوناني الأصل (نرسيس) وعندهم اسم مذكر، وهو فتى أسطوري جميل الوجه، نظر إلى صورته في الماء فعشقها، وظلَّ يتأملّها إلى أن مات ونبت في مكان موته زهرة حملت اسمه فعُرِّبَت إلى نرجس، وقد جاءت عن طريق الفرس، وهي زهرة صفراء حقلِيَّة، يلفظها الأكراد (نركس)(
)، وسبب مجيء هذه الألفاظ في شعر الحياة الاجتِمَاعِيَّة هو تداخل ثقافات الأمم المختلفة مع الثقافة العَرَبِيَّة، حتّى أمسى الشعراء يُشبهون العيون الجميلة بزهرة النرجس، لذلك استحضر اللفظين على اختلاف انتمائهما اللُّغَوِيّ في أصولها زاد جمالِيَّة النَّصّ وكثّف فاعلِيَّته التعبيرِيَّة بما يضمن أداء شفرته إلى المتلقي على نحو صحيح قادر على التأثير فيه.

ومن الألفاظ المعرّبة والدخيلة الَّتِي وردت في النصوص الشِّعرِيَّة الَّتِي تعكس أثر الحياة الاجتِمَاعِيَّة هي ألفاظ دور العبادة والملابس الَّتِي منها الدير، والقسس، والقرطق، والزنار(
)، ومثال ذلك نجده في قول سعيد بن عبد الله الشَّاعِرِ الشامي (ت609هـ) في وصف ساقي الخمرة:

[الطويل]

	وَطَافَ بِهَا العِيسِيُّ فِينَا وَقَدُّهُ

	كَغُصنٍ تَثَنَّى فِي نَقَاءٍ وَهُوَ رَيَّانُ


	شَكَا خُصرُهُ الزُّنَّارَ وَارتَجَّ رَدفُهُ

	فَمَاجَت بِقُضبَانِ البَشَامَةِ كُثبَانُ(
)



فالزنار لفظ يوناني أعجمي مُعرّب وهو ما يلبسه الذمي، أو يشده على وسطه أي خصره(
)، أورد الشَّاعِرُ هذه اللفظة في وصف ساقي الخمرة (الذمي) الَّذِي راح يصفه وصفًا حِسِّيًّا دقيقًا جَسَّدَ به ما امتلأ من خصره وبرز من ردفه، وهذه اللفظة وردت من الثقافات المسيحِيَّة مُعَبِّرًا بها عن امتلاءِ ساقي الخمرة جسدًا وأردافًا، مما يُثيرُ رغبة المتلقي ونشوته المارقة، للنظر إلى هذا الغلام الساقي الّذي حَزَّ الزنار خصره الرقيق.

ومن الشعراء الَّذِينَ أوردوا لفظة الدير في شعرهم هو محاسن بن اسماعيل بن علي في وصف الخمرة والنديم:

[الخفيف]

	مِنْ شمُولٍ بِكَأسِهَا تُجمَعُ الشّمـ

	ـلُ وَتُنسِيكَ كُلَّ هَمٍّ وَبُؤسِ


	لَو أَطَاقَت نُطقًا عَزَتْ صَاحِبَ الدَّيـ

	ـر أَبًا عَن أَبٍ إلى إِدرِيسِ(
)
,


الدير لفظ أعجمي معرّب، وهو صومعة الراهب الَّذِي يتعبد به(
)، أورد الشَّاعِرُ هذا اللَّفظ كأثر للحياة الاجتِمَاعِيَّة في اللُّغَة ليربط بين قوّة الخمرة، وتأثيرها في شاربها بهيمنة العاطفة الدينِيَّة، وأثرها، وعلاقة صاحبها بالدير، فيُجسّدُ ويُصوِّرُ ويُشبّه العلاقة التكاملية في علاقة الشَّاعِر بالكأس كعلاقة الراهب بعبادته، وهي علاقة أزلِيَّة تحيل على القدم.

ومن الشعراء الَّذِينَ استعملوا لفظة القس في شعر الحياة الاجتِمَاعِيَّة طاهر بن محمد بن قريش بن أحمد، أبي محمد العتابي البغدادي في وصف مجلس خمرة:

[الخفيف]

	وَلَيَالٍ بِالدَّيرِ دَيرِ سَعِيدٍ

	حَبَّذَا ذَلِكَ الزَّمَانُ الأَنِيسُ


	وَسَقَى فِيهِ غَرفَةً لأَبِي جَا

	بِرٍ غَيثُ فَربعُهَا مَأنُوسُ


	قَهوَةٌ عِيسَوِيَّةٌ طَالَ مَا صَلْـ
,
	لَت عَلَيهَا وَسَبَّحَتهَا القُسُوسُ(
)



فالقسوس جمع قس لفظ معرّب عن لفظ سرياني ومعناه الرياضة والعزلة والسيرة الرهبانية، أي إنهم رجال الدين الَّذِينَ يدينون بغير الإسلام(
)، فأورد لفظة القسوس في هذا النَّصّ الخمري ليُدلِّلَ على عتق الخمرة الَّتِي تنسب إلى زمن عيسى، وإنَّ القساوسة منذ ذلك الحين التفوا حولها يترنمون ويتعاطونها بشغف ونهم.

ومن الألفاظ الأخرى الَّتِي استعملها شعراء قلائد الجمان هي ألفاظ الملابس الَّتِي تعكس مظهرًا اجتِمَاعِيًّا وأثرًا بارزًا في اللُّغَة الشِّعرِيَّة، ومثال ذلك ما نجده في نص محاسن بن اسماعيل المعروف بابن الشقراء الَّذِي أورد لفظة قرطق والَّتِي عبَّرَ عنها بالشكوى من الحبيب، فيقول:

[البسيط]

	وَيلاهُ مِن ظَالِمٍ لَمَّا غَدَا كَلَّفَنِي

	طَبعًا بِهِ بَانَ فِي وَعدِي تَكلَّفُهُ


	عَبلٌ مُقَرطَقُهُ شِخْتُ مُمَنطَقُهُ

	غَالٍ مُقَبَّلُهُ عَالٍ مُشَنَّفُهُ(
)



فقرطق لفظة معرّبة معناها ملبس يُشبه القباء وهو من ملابس العجم(
)، وردت في النَّصّ للتدليل على أمرين هو سعة اللُّغَة العَرَبِيَّة في احتواء ألفاظ أجنبِيَّة، وتأثّرًا بالحضارة الأخرى، ودليل هذا استقطاب ألفاظ الملابس الدَّالَّة على الترف والرفاه الاجتماعي، وقد اتخذها الشَّاعِر للتعبير عن ترقي محبوبته الَّتِي أودت بذلك صدودًا مبرحًا جعلته يرزح تحت وطأة الشّكوى والبعد.

ومن الألفاظ المعرّبة والدخيلة الَّتِي تسللت إلى اللُّغَة العَرَبِيَّة وهذا يُضفي إليها المرونة والتطور، ألفاظ العطور والتجارة، ومنها المسك والكافور والديباج والعنبر والجلنار(
)، ودليل ذلك ما نجده في نص يحيى بن يوسف بن يحيى الأنصاري، وقد أورد لفظة كافور في شعره الَّذِي يُعبّر به عن الشكوى من الحبيب طالبًا اللقاءَ:

[الكامل]

	وَإِذَا الحَبِيبُ أَدَّى فَتُوِجَ وَعدَهُ

	بِزِيَارَةٍ وَأُمِيطَ عَنهُ الزُّورُ


	أَخفَى زِيَارَتَهُ مَخَافَةَ كَاشِحٍ

	فَأَبَانَ عَنهُ المِسْك وَالكَافُورُ(
)



فالكافور لفظة فارِسِيَّة وهي مادّة عطرِيَّة من شجرة الكافور(
)، أدخلها الشَّاعِر ليجعل تجربته قادرة على التأثير في المتلقي، حتّى ليُصوّر شكواه بأنها تنتشر بسرعة لأجل أن ينال بغيته ويُحقق هدفه ومراده ولتضوع ألمًا وحسرة كما تضوع رائحة الكافور، وقد منح هذا لغة النَّصّ فاعِلِيَّةً المرونة في التفاعل مع هذه الألفاظ واستيعابها والعمل بها.

واستعمل عبد الرزاق بن أحمد بن الخضر لفظة المسك في وصف المحبوب والشكوى منه.

	عَذَارُهُ الآسِي فِي خَدِّه ال

	وَردِيِّ في السَّلوَةِ وَالصَّبرِ عَاثْ
,

	كَالمِسكِ في الجَمرِ انتَهَى لبثُهُ

	وَالمِسكُ في الجَمرِ قَلِيلَ اللّبَاثْ(
)



المسك لفظة فارسيَّة معرّبة معناها طيب وعطر من مصدر حيواني يوجد في نوع من الضباء على شكل أكياس يُسمى غزال المسك(
)، أورد الشَّاعِر لفظة المسك مرتين مشبهًا به حال حبيبه الَّذِي وصفه، دلالة على سرعة اللقاء فكأنَّ المسك لا يلبث في الجمر، كذلك الحبيب الَّذِي تمنى لقاءه لم يلبث إلا قليلاً، وقد فطن لهذا اللقاء إيحاءً بعطر اللقاء الَّذِي جمع بينهما.

ومن الألفاظ المعرّبة والدخيلة الَّتِي ضمّنها شعراء القلائد ودليل التأثير الأجنبي في شعرهم الاجتماعي هي لفظة ديباج، ومثالها ما نجده في قول عبد الكريم بن أحمد التغلبي الجشمي في هجاء شخص وأبنائه:

[الخفيف]

	وَرَمَاني بَنُوهُ مِثل أَبِيهِم

	قَد شُغِلنَا عَن مَدحِهِم بِالأهَاجِي


	سَوَّدُوا أوجُهَ المَحَامِدِ وَالأعرَاضِ فِي رَدِّ قَاصِدٍ بِاحتِيَاجِ


	ثُمَّ صَانُوا تِلكَ الجُسُومَ الخَسِيسَاتِ

	بِلُبسِ الحَرِيرِ وَالدِّيبَاجِ(
)



فالديباج لفظ فارسي معرّب وهو ضرب من الثياب سداه ولحمته حرير(
)، فأفاد منه الشَّاعِر في قرن صورة الديباج النفيسة مع جسوم المهجوين البائسة، واستعمل الشعراء لفظة عنبر في التعبير عن مواقف اجتِمَاعِيَّة مروا بها، ومثال ذلك نجده في قول عبد المجيد بن منكديم في الصبابة والشوق والشكوى من المحبوب:

[الكامل]

	بَينَ الضُّلُوعِ مِنَ الصَّبَابَةِ جَذوَةٌ

	مَهمَا جَرَى ذِكرَاهُم تَتَأَجَّجُ


	خَطَرَت بِنَا وَاللَّيلُ دَاجٍ نَفحَةٌ

	أَرَجَت كَنَفحِ العَنبَرِ المُتَأَرِّجِ(
)



فلفظة عنبر معرّبة عن الفارسِيَّةِ ومعناها نوع من الطيب موطنه البحر، فجاء بهذه اللفظة لجعل روح جذوة الصبابة والعشق تفوح في أثناء نفسه، فشبه عطر جنته بعطر العنبر الَّذِي لامس شغاف أنفه فجعله يُحِسُّ بنشوة الإحساس بقرب اللقاء.

واستعمل سلمان بن مسعود بن الحسن الطوسي (ت634هـ) لفظة جلنار في وصف المحبوب والشكوى من العاذل.

[الطويل]

	فَسُبحَانَ الَّذِي أَجرَى الطّلا في رُضَابِهِ

	وَمَن أَنبَتَ الرَّيحَانَ في جُلَّنَارِهِ


	وَقَد ذَبَّ عَنهَا صُدغهُ بِعَقَارِب

	وَنَاظِرهُ مِن سَيفِهِ بِشِفَارِهِ(
)



قد استعمل الشَّاعِر لفظة جلنار وهي معرّبة عن الفارسِيَّةِ كلنار: كل زهرة و(أنار رمان) أي أنَّهَا علم مؤنّث فارسي معناه زهرة الرمان أدخلها الشَّاعِرُ في نَصِّهِ الوصفي، لأنَّ وجود هذه الأوصاف المختلفة دليل على التحضّر والتأنّق والرقي في الحياة الاجتِمَاعِيَّة، وهذا يمنح الوصفَ بها ما امتد إليها من يد الحضارة بالتهذيب والتطوير(
).

3. التأثير الأدبي (استدعاء لغة الموروث الشِّعريّ):

إنَّ من مظاهر تأثّر اللُّغَة الشِّعرِيَّة بوساطة جعلها تشد وشائج الصلة بجذور التراث الأدبي الَّذِي يُمثّل مظهرًا من مظاهر الأصالة الَّتِي تُعطي للقصيدة، وللبيت الَّذِي وردت فيه هويتها الراسخة، ولأنَّ التراث الأدبي يجعل اللُّغَة الشِّعرِيَّة "تحمل طاقات انفعالِيَّة جمالِيَّة تمد جسورًا بين المتلقي، والشاعر، عندها ينبغي للشّاعِرِ يوصل تجاربه الخاصة بمنتهى القوة النافذة"(
) الَّتِي يحملها التراث "فيصوغ الأديب بها آثاره ويكشف عن أخباره وأحاسيسه ويجد لنفسه أسلوبًا قياسيًّا من اختياره للألفاظ والتراكيب وتنظيمها على شكل بناء أدبي متلائم لفكره معبر عنه"(
). وقضية التأثير الأدبي في اللُّغَة والذي يُعرفُ في المدونة النقديَّة بالتضمين، وهو "استعارتك الإنصاف والأبيات من شعر غيرك وإدخالك إياها أثناء أبيات قصيدتك تضمينًا"(
)، وقد كان لهذا التأثير الأدبي أثر كبير في شعر شعراء قلائد الجمان، وهو من أساليب الإبداع الَّذِي يُعرف عند المعاصرين بالمناجاة أو توارد الخواطر، وهو ناتج عن تزاحم الأفكار الَّتِي تُضفي على النَّصّ نوعًا من الابتكار(
)، وهذا ما يبوح به نص العباس بن عبد الله بن محمد بن عبد الملك بن علي أبي البركات الهاشمي الشريف الكاتب في مكاتبة إلى نظام الدين أبي المؤيد بن محمد بن الحسين الطفرائي الكاتب:

(أنضر الروض عازبُهُ)(
)
لقد ضمن الشَّاعِرُ بيتًا للشاعر أبي تمّام:

	وَقَلقَلَ نَأتِي من خُرَاسان جأشها

	فقُلتُ اطمئِنِّي أنضر الروضُ عازِبُهُ(
)
,


عمد الشاعر هنا إلى استحضار شطر بيت لأبي تمّام وهذا الاستحضار يدخل ضمن ما عُرِفَ بالتضمين الأسلوبي الذي يؤتى به لأجل إفراغ الشحنات العاطفية والدفق الشعري في قالب شعري يُضفي على مجمل مساحة النص مهيمنات انزياحيَّة تدعو إلى فتح أفق الاستقراء والتلقي الفعّال، لأنَّ هذا هو ما يُعرف في الدرس النقدي الحديث بالتناص الأسلوبي الذي يزيد النص قوة وفاعليَّة وسبكًا متلازمًا لا يخبو أواره ورؤاه.

إنَّ الَّذِي نلحظه في أغلب تضمينات شعراء القلائد في شعرهم الاجتِمَاعِيّ أنهم يلجأون إلى التشطير، أي تضمين شطر من البيت المضمن في أي بيت من أبيات القصيدة، وهذه محاولة خاصة ولها أهَمِّيَّة تندرج تحت قدرة الشَّاعِرِ في رسم نسيج البنية الشكليَّة للأبيات، ومثال ذلك ما نجده في قول عبد الرحمن بن وثّاب بن نصر الله بن أبي المنيع بن هبة الله، أبي القاسم البزاعي (و586هـ) في مدح الأمير المتولي على حلب:

[الطويل]

أَقَامَ كُلَّ مُلِثَ الوَدقِ رجَاس(
)
قد ضمن الشَّاعِر قول البحتري

	أَقَامَ كُلّ مُلث الوَدقِ رجَاس

	عَلَى دِيَارٍ بِعُلوِ الشَّامِ أدرَاس(
)



ضمّن الشاعر هنا شطر بيت للبحتري وهذا الاستدعاء للنص في نص آخر له بعده الأسلوبي الذي يزيد من المساحة المتوهجة في حواشي النص وتخومه مما يزيد من القدرة التأثيرية في المتلقي ويبعث من جديد رماد النص اشتعالاً شعريًّا نابضًا

وتكمن فاعلِيَّة التضمين وما يندرج تحته من أشكال سواء أكان البيت كله أم جزءًا منه إنَّهُ قد يكون أمرًا مرتبطًا بطبيعة الشَّاعِر والموقف الَّذِي يتبناه في التعبير عن إحساسه ومشاعره حيال ذلك(
)، ومثال ذلك قول الشَّاعِر العباس بن عبد الله بن محمد يُعلل نفسه بالصبر والفرج في شخص الوزير أن يعطف عليه:

[المتقارب]

	سَأَحمِلُ نَفسِي عَلَى غَايَةٍ

	فَإِمَّا عَلَيهَا وَإمَّا لَهَا(
)



قد ضمّن الشَّاعِرُ بيت للخنساء وهو قولها: 

	سَأَحمِلُ نَفسِي عَلَى غَايَةٍ

	فَإِمَّا عَلَيهَا وَإمَّا لَهَا(
)



لقد ضمّن الشَّاعِر بيت الخنساء تضمينًا كاملاً للتعبير عن حالة الأسى، والمكابدة الَّتِي مرَّ بها من موقف ألمَّ به منتظرًا الفرج، بالصبر، ويتخذه نوعًا من العبادة، فلا يُفيده أن يُقضى عمره، ودنو أجله، فيقطع نفسه أسفًا، وحزنًا ويموت حرقًا، وغبنًا ولا تسامح نفسه بتجرع كأس الصبر على معاندة الدهر وضمن مشهد شعري كامل جسّده بيت الخنساء ليقرن حالة النكوص الَّتِي مرَّ به بما مرّت الخنساء بفقدان أخيها صخر.

ومن الآثار المهمة الَّتِي ينماز بها التضمين كأثر أدبي تام أنَّهُ من الأساليب الفنِّيَّة الَّتِي يسخرها الشَّاعِر في بناء عبارته، وتكمن هذه الصعوبة في مدى قدرة الشَّاعِر وهو يضمن شعر سواه أن يجعل ذلك البيت المضمن أو سواه جزءًا من بنية القصيدة، ومدى تمكينه كذلك من إيصال الدلالة إلى المتلقي الَّذِي يفترض الشَّاعِر إحاطته من أبيات سواه(
)، ومثال ذلك قول العباس بن عبد الله الشريف الكاتب مضمنًا بيتين لأبي الشيص فقال:

[الكامل]

	لا تَنكُرِي وَجدِي وَلا إِعرَاضِي

	لَيسَ المُقِلُّ عَنِ الزَّمَانِ بِرَاضِي


	حُلِّي عِقَالَ مَطِيَّتِي لا عَن قَلَى

	وَامضِي فَإِنِّي يَا أُمَيمَةُ مَاضِي(
)
,


قد ضمّن الشَّاعِر بيتين لأبي الشيص وهو قوله:

	لا تَنكُرِي وَجدِي وَلا إِعرَاضِي

	لَيسَ المُقِلُّ عَنِ الزَّمَانِ بِرَاضِي


	حُلِّي عِقَالَ مَطِيَّتِي لا عَن قَلَى

	وَامضِي فَإِنِّي يَا أُمَيمَةُ مَاضِي(
)



وهذا دليل على مقدرة الشَّاعِر الإبداعِيَّة في وضع انعطافات للنصوص الشِّعرِيَّة ضمنّه من أنَّهُ حرف وجه البيت المضمّن عن معنى قائله إلى معناه الَّذِي استدعاه ليُجسّد تجربته من الاتكاء على التراث، لأنَّ فيه رموزًا مليئة بالإيحاء، والحياة، وليس مُجدِيًا أن يأتيه بإعادة تسجيله بهيكله، وَإنَّمَا باكتشاف القدرات الموحية والملهمة للإنسان، وإعادة بناء النَّصّ بوعي متجدد(
) ومد جسور الوصل مع القديم وإحيائه بصورة تبعث فيه الحياة، وإن تَمَّ تضمينه نصيًّا.

وتكمن أهَمِّيَّة أسلوب التضمين في أنَّهُ عملِيَّة صياغة فنِّيَّة تفصح عن محاولة الشعراء جعل النَّصّ القديم أنموذجًا قابلاً للتجدد والاستمرار بما يواكب الزمن وليس نتوءًا زائدًا في جسد القصيدة(
)، ومثال ذلك ما نجده في قول يحيى بن محمد بن علي بن محمد، أبي المعالي الأموي العثماني (و596هـ) في مجلس الخمرة ونديمها:

[المديد]

	وَمُغَنٍّ غَيرَ مُكتَرِثٍ

	بِمَكَانِ الحَبس مِن وَتَره


	بَاتَ يُلهِينَا وَيُنشِدُنَا

	(أيُّهَا المنتَابُ عَن عُفرِهِ)
,

	وَسطَ رَوضٍ في ذُرُى خَمرٍ

	صَدَحَ القُمرِيُّ في شَجَرِهِ(
)



فقد ضمّن الشَّاعِرُ عجز بيته من بيت أبي نؤاس:

	أيُّها المنتابُ عن عُفرِهِ

	لست من ليلي، ولا سُمْرِهِ(
)



قد أعاد التضمين للبيت وللقصيدة فاعليّتها، لما له من أثر في رسم معالم التجربة بطريقة جديدة، متّكئة على ثمرة الماضي بامتداده التاريخي واللغوي، وبيان حال نديم الخمرة في زيارته ليلاً وتبادل أحاديث السمر.

ومن التضمين ما هو تعبير عن جعل إحساس المتلقي متفاعلاً معه، ومثال ذلك نجده في قول يوسف بن سعد بن الحسين، أبي العز الجزري (ت632هـ) في تهنئة لبدر الدين أبي الفضل لؤلؤ بن عبد الله صاحب الموصل وقد لبس خلعة زرقاء:

[الخفيف]

	أَنتَ أَعلَى مَحَلَّةً أَن تُهَنَّى
,
	فَرَفعنَاكَ عَن مَقَامِ الهَنَاء


	أَنتَ بَدرٌ وَإِنَّ أَحْسَنَ لَونًا

	طَلَعَ البَدرُ فِيهِ لَونُ السَّمَاء(
)



قد ضمّنَ الشَّاعِرُ بيته من بيت للشاعر كشاجم وهو قوله: 

	هِيَ بَدرٌ وَإِنَّ أَحْسَنَ لَونٍ

	ظَهَرَ البَدرُ فِيهِ لَونُ السَّمَاء(
)
,


قد أفاد الشَّاعِر من الموروث الشِّعريّ السابق وهو قول كشاجم، لأنَّهُ وجد هذا النَّصّ يُحقق النجاح والكفاية لبلوغ غايته المنشودة، لذلك أجاد في استعماله استعمالاً موفّقًا، وهذا سيُعطي النَّصَّ الجديد زخمًا وإيحاءً ذا فضاء أرحب، ويمنح النَّصّ القديم قدرة تأثيريَّةً كبيرةً، ولا سيما أنَّ الموضوع الشِّعريّ قائمٌ على المناسبة وهي التهنئة الَّتِي تولد أريَحِيَّةً في نفس المتلقي(
).

وللتضمين أهَمِّيَّة كبيرة في أنَّهُ يُضفي على النصِّ الجديد طاقاتٍ فعالةً، لا سيما عندما يجد الشَّاعِرُ في التُّراثِ أصواتًا شعريَّةً أكثر تجاوبًا وتأكيدًا لصوتِهِ من جهة، وتأكيدًا لوحدة التجربة الإنسانِيَّة من جهة أخرى(
)، وخير دليل عن ذلك ما يبوح به نص نصر الله بن هبة الله بن عبد الباقي أبي الفتح الغفاري الكناني فيما كتبه إلى الشيخ العلامة سيف الدين أبي الحسن بن علي الآمدي يشفع إليه في عماد الدين السلماسي في أن يُقرئَهُ شيئًا من كتبه:

[البسيط]

	وَمِثلُ مَولايَ مَن جَاءَت مَوَاهِبُهُ
,,
	عَن غَيرِ وَعدٍ وَجَدوَاهُ بِلا طَلَبِ


	فَاصفِ مِن بَحرِكَ الفَيَّاضِ مَورِدَهُ

	وَأغنِهِ مِن كُنُوزِ العِلمِ لا الذّهَبِ


	وَاجعَل لَهُ نَسَبًا يُدلِي إِلَيكَ بِهِ

	فَلُحمَةُ العِلمِ تَعلُو لُحمَةَ النَّسَبِ


	وَلا تَكِلهُ إلَى كُتُبٍ تُنَبِّئهُ

	فـ(السَّيفُ أَصدَقُ أَنبَاءً مِنَ الكُتُبِ)(
)



لقد ضَمَّنَ الشَّاعِرُ شطرًا من بيت لأبي تمّام: 
	السَّيْفُ أَصْدَقُ أَنْبَاءً مِنَ الكُتُبِ

	في حدهِ الحدُّ بينَ الجدِّ واللَّعبِ(
)



لِيُفصِحَ به عن طلب التشفع، وليجعله أكثر فاعِلِيَّة في رسم جديد للمعنى في النَّصّ، ويُضفي عليه طابع التجديد في القديم والمحمولات الدِّلالِيَّة الَّتِي كان عليها، واستلهام المعنى القريب من القصد والحدث الَّذِي جاء فيه.

ومن روائع التضمين وأثره في بنية اللُّغَة الشِّعرِيَّة الَّذِي ورد للتعبير عن شعر الحياة الاجتِمَاعِيَّة، نجده عند ياقوت بن عبد الله أبي الدر الرومي العزي (ت638هـ) في الاستعطاف إلى الصدر الكبير القاضي عز الدين القليوي فيقول:

	وَإِن تَطَفَّلتُ في صِدقِ الوِدَادِ وَلَم

	يُقضَ التَّلاقِى لَنَا عَفوًا وَلا حَانَا


	فَمَا أُلآمُ عَلَى شَيءٍ أتَيتُ بِهِ

	(فالأُذنُ تَعشَقُ قَبلَ العَينِ أحيانا)(
)



فقد ضمّن الشَّاعِرُ شطرًا من بيت لبشار بن برد القائل: 

	يا قومِ أذْنِي لِبْعضِ الحيِّ عاشقةٌ

	والأُذْنُ تَعْشَقُ قبل العَين أَحْيانا(
)



قد أفاد الشَّاعِرُ وتأثَّرَ بِنَصِّ الشَّاعِرِ بشّار بن برد في التعبير عن الملاينات والاستعطاف في موقفه مع القاضي، والذي يستعطفه فيه في إعادة الوداد بينهما فأورد الشَّاعِرُ هذا النَّصَّ بالمضمن ليُظهرَ لنا قدرته على التفاعل مع نصوص غيره وإنتاجِ نَصٍّ جديدٍ، وهذا لا يتأتَّى إلا بامتلاء خلفِيَّتِهِ الأدبِيَّةِ بما تراكم قبله من تجارب أدبيَّة أو قدرته على تحويل تلك المرجعِيَّة إلى تجربة جديدة تُسهِمُ في بناءِ نَصٍّ قابل للتحويلِ والاستمرارِيَّةِ الدائِمَةِ(
). 

وقد يُشكل التضمينِ وحدة فنِّيَّةً لها فاعِلِيَّةٌ كبيرةٌ إذا نطقه الشَّاعِرُ "للإبانة عن سُخرِية لاذعة بين القول والفعل وبين ما كان وما هو كائن"(
)، وخير مثال على توظيف هذا الأسلوب للسخرية ما نجده في قول محمد بن محمد بن أبي حنيفة، أبي عبد الله المعروف بابن الفرضي المؤدب:

[الطويل]

	إِذَا جَدَّ عِندَ الجَدِّ أَرضَاكَ جِدُّهُ
,و
	وَذُو بَاطِلٍ إِن شِبَّ ألهَاكَ بَاطِلُهُ(
)



إنَّ الشَّاعِرَ قد ضَمَّنَ البيتَ من بيتٍ للشَّاعِرِ العجير السلولي والَّذِي يقولُ فيهِ:

	إِذَا جَدَّ عِندَ الجَدِّ أَرضَاكَ جِدُّهُ
و
	وَذُو بَاطِلٍ إِن شِئتَ ألهَاكَ بَاطِلُهُ(
)



قد أفاد الشَّاعِرُ من التضمين الكلي لبيت العجير السلولي في التعبير عن موقف اجتماعي ساخر قصدَ به شخصًا متحير الأطوار، من تقديم مقتربات ساعدت "بتفاعلها مع غيرها في داخل سياق لغوي جعلها قادرة على منح بعضها البعض دلالات وفاعليَّات خاصة"(
) تكشف عن سلوكِيَّات وأثر أدبي في التعبير عن صور مختلفة تؤسس لعلاقات اجتِمَاعِيَّة جديدة يكون أساسها الحيطة والحذر من بعض أفراد المجتمع، والحرص على الجد في القول والفعل، والابتعاد عن السّلوكِيَّات الباطلة الَّتِي تؤدي بصاحبها إلى انعدام الثقة والهلاك.

إنَّ توظيف الموروث الأدبي لم يجعل حضور الشاعر حضورًا ملغيًّا، إنَّما انصهرت تجربته الشعورِيَّة انصهارًا فاعلاً ومؤنسًا حقق دلالته وأبعاده المتوخاة منه؛ لأنَّ الشاعر أدرك أنَّ المؤثِّرات التُراثيَّة ما هي إلا وسيلة فنِّيَّة، إذا أحسن في توظيفها توظيفا فنيا دلاليا للتعبير عن تجاربه بنفس شعري متلازم فإنها ستكون ركيزة مهمة تتجلى في منجزه الإبداعي(
)، وخير مثال على هذا التوظيف وفاعليته في اللّغة الشعرِيَّة ما نجده في نَصِّ احمد بن محمد بن ابراهيم، أبي عبد الله الأربلي (و608هـ) في وصف حزن الحبيب:

[الكامل]

	لَمَّا رأيتُ هِلالَ وَجهِكَ آفِلاً

	وَرَأَيتُ خَدَّكَ قَد عَلاهُ قَتَامُ


	عَرَّجتَ بِالوَجَنَاتِ أَندُبُ رَسمَهَا

	يَا دَارُ مَا صَنَعَتْ بِكِ الأَيَّامُ(
)
,,


إذ ضمَّنَ الشاعر الشطر الثاني من بيته بصدر بيت لأبي نؤاس وهو قوله (يا دار ما صنعت بك الأيام)

	يَا دَارُ مَا صَنَعَتْ بِكِ الأَيَّامُ

	ضَامَتكِ وَالأَيَّامُ لَيسَ تُضَامُ(
)



إنَّ استدعاء الموروث الأدبي يُشكّلُ نوعًا من التفاعل النَّصِّيّ الواعي الّذي يخلق داخل النَّصِّ فضاءً تعبيرِيًّا واسعًا يُمكن للشاعر منه إفراغ محمولاته الشعورِيَّة والدلالِيَّة القابعة في مركز الذات وتخوم النص مما يزيد النَّصَّ توهُّجًا في شِعرِيَّتِهِ، وفي هذه المقاربة نلفي الشاعر يستحضر نصًّا عبر تقانة التضمين كأثر أدبي لأبي نؤاس؛ لأنَّهُ لم يجد أدق وصفًا وتعبيرًا من ذلك الشطر الشعري الذي استدعاه ليستحضر الحالة الشعريَّة والشعورِيَّة التي تدفقت حزنًا ولوعةً على فقد الأحبَّةِ، وهجر الديار الّتي هي في صورة من صورها تشكل رمزًا دالاًّ على ذلك الفقد، وهذا النمط من التضمين له أثره الجلي في سبك لغة النَّصِّ وتوليد الصورة بما يفعم النَّصَّ بالمد الشعري الزاخر المعبر عن فحوى النَّصِّ ومعناه، ويُسهم في رصد تحولات اللّغة الشِّعرِيَّة وفضاء النَّصِّ.

فعارض أحمد بن محمد بن إبراهيم الأربلي أبيات لبيد حين سمعها بالقول:

[الكامل]

	لَمَّا رَأَيتُ دِيَارَ وَجهِكَ أَوحَشَتْ

	أَرْجَاؤُهَا وَتَنَكَّرَتْ أَعلامُهُا


	أَنْشَدتُ في عَرَصَاتِهَا مُتَرَنِّمًا

	(عَفَتِ الدِّيَارُ مَحَلَّهَا فَمُقَامُهَا)(
)



إذ ضَمَّنَ الشاعر الشطر الثاني من بيته بالشطر الأول من بيت الشاعر لبيد بن ربيعة العامري الذي يقول فيه:

	عَفَتِ الدِّيَارُ مَحَلَّهَا فَمُقَامُهَا 
,
	بِمِنَى تَأَبَّد غولُهَا فَرِجَامُهَا(
)



إنَّ استحضار لغة الموروث الأدبي في النَّصِّ يُشكِّلُ استنهاضًا لمحمولات النَّصِّ يستدعي منه المواقِفَ والمشَاعِرَ نفسها لتُجسِّدَ حالة من التَّفاعل بين النُّصوصِ على مر أزمنة متباعدة ومتغايرة يأتي الشاعر على ذكرها لأجل الإقرار بشعرِيَّةِ النَّصِّ للولوج إلى فضاءاته المعلنة والمضمرة، إذ إنَّ بنية النَّصِّ المستدعى تُشكِّلُ مهيمنة أسلوبِيَّة تدعم تماسك النَّصِّ وتزيد من فاعِلِيَّةِ أنساق التصوير وأنماط المعنى وترسيخ الدلالات المتوخاة منه وتزيد الانثيال الشعري الذي يهمو في سماء النَّصِّ متوهجًا بعد أن كان يعتريه نوع من الانطفاء الصوري والإيقاعي، وهذا يُضفي عليه أصالة وديمومة.

وإنَّ الشاعر عند توظيفه للموروث الأدبي في لغته الشعرِيَّةِ لا بُدَّ أن تكون له دراية ومعرفة بالألفاظ وإيحاءاتها التي ترد فيها، وقدرته على إنارة المختزنات التراثِيَّة فيها، ليُوَلِّدَ ما أمكنه توليده وتصويره، بما يمنحها رصيدًا شعورِيًّا كبيرًا تنسجم مع روح العصر الذي فيه الشاعر، لأنَّ خير ما في هذا العمل هي السمة الفردية التي يثبت فيها أجداده الشعراء الموتى خلودهم(
)، وخير مثال على ذلك ما نجده في نَصِّ أحمد بن محمد بن أبي الوفاء المعروف بابن الحلاوي ملغزًا في الشبابة:

[الطويل]

	وَنَاطِقَةٍ خَرسَاءَ بَادٍ شُحُوبُهَا
,
	وَتَكَنَّفَهَا عَشْرٌ وَعَنهُنَّ تُخبِرُ
,

	يَلَذُّ إلى الأسمَاعِ رَجْع حَدِيثِهَا

	(إِذَا سَدَّ مِنهَا مِنخِرٌ جَاشَ مِنْخَرُ)(
)



وقوله أيضًا فيها:

	إذا النُّهَى وَالحِلْمُ عَن وَصلِ مِثْلِهَا

	(فَكَم مِثلِهَا فَارَقَتْهَا وَهِيَ تَصفَرُ)(
)
,


إذ ضمن الشاعر بيتين للشاعر الجاهلي تأبَّطَ شرًّا فيقول: 

	فَذَاكَ قَرِيعُ الدَّهرِ مَا عَاشَ حَولٌ

	إِذَْا سُدَّ مِنْهَا مِنْخَرٌ جَاشَ مِنْخَرُ


	فَأَبَتْ إلى فَهمٍ وَمَا كُنْتُ آيِباً

	وَكَمْ مِثْلِهَا فَارَقْتُهَا وَهْيَ تَصْفَرُ(
)
,


يستحضر الشاعر عبر استدعاء النَّصِّ الشِّعرِيِّ المضمّن جملة من المواقف التي تربط النَّصَّ الحاضر بالنَّصِّ الماضي للدلالة على تشاكل المواقف، والأحاسيس، والدفق الشعري الّذي يتجلّى بتوطين اللّغة الموروثة في فضاءات النَّصِّ الآنية لأجل خلق تداعٍ شعرِيٍّ يتمثّل بتكوين البنية الصُّوَرِيَّة، واللّغوِيَّة لحظة قول النَّصِّ الحاضر لإحداث القدر الممكن من تفاعل النّصوص والمواقف، وهذا الأمر يمنح لغة النَّصِّ قوَّةً، وتماسكًا من نوع خاصٍّ وإن كان هذا الاستدعاء يدخل ضمن ما اصطلح على تسميته تداخل النَّصِّ، إلا أنَّه يمنح النَّصّ الّذي يَرِدُ فيه أصالة وبهاءً، وبث عطر التراث في مواقف الحاضر، وهذا يُضفي عليها طابع الرسوخ، ووسيلة لشدِّ وشائج عميقة بين مراحل التراث وأثره في اللّغة.

إنَّ التراث هو المنبع الثر الذي يستمد منه الشعراء ما يُعينُهم على تشكيل مواهبهم الشعرِيَّة، فيشرعون إلى استعمال بعض المفردات، والتراكيب في لغتهم مما يمنحها الأصالة والتدفق، فلا يُشكل العودة إلى تراث الأمّة انكفاءة، أو رجعة إنَّما هي إحياء لكل ما أوثر عن الماضي من معطيات، وتجليَّات فنِّيَّة إيجابِيَّة، وهي في الوقت نفسه إضاءة وتعميق لرؤيا الشاعر وإحساسه بالاستمرار، والتواصل الفني الذي يشد وشائج الماضي بحاضره(
), ومثال هذا الاستحضار والاتصال بالتراث ما نجده في نَصِّ محمد بن إسماعيل بن محمود المصري المعروف بالصَّفِيِّ الأسودِ الكاتب في الملك العادل: 

[الكامل]

	مَولايَ خُذهَا حُرَّةً عَرَبِيَّةً

	يُعشِي النَّواظِرَ نُورُهَا المُتَأَلِّقُ


	جَرَّت جَرِيرًا وَالفَرَزدَقَ خَلفَهَا

	وَعَلَتْ عَلَى أَرَقٍ وَمِثلِي يَأرَقُ(
)



قد أشار الشاعر إلى قصيدة المتنبي التي مطلعها:

	أَرَقٌ عَلَى أَرَقٍ وَمِثْلِي يَأرَقُ

	وَجَوًى يَزِيدُ وَعَبْرَةٌ تَتَرَقْرَقُ(
)
,


يستنهض الشاعر نصَّهُ ويستهلّه بإيلاء قصيدته مدحًا حينما يصفها بالحرّة والعربِيَّة تارةً، وتارةً يصفُها بالشّمسِ التي تتألّق نورًا وكأنَّهُ يتحدَّى بها فحول الشّعراءِ كجرير والفرزدق، ثم يُضمّنُ تلك القصيدة شطرًا شعرِيًّا قاله مالئ الدُّنيا وشاغل الناس المتنبي، وقد أحدث هذا التضمين زخمًا دلالِيًّا، وتعبيرًا شِعرِيًّا شكّل نواة التماسك في النَّصِّ، ومنه استحضر الموقف نفسه الذي قيلت فيه قصيدة المتنبي، مما يدُلُّ على الاعتداد بالنّفسِ والغلو في مدح القصيد، وهذا يجلي أثرًا واضِحًا من آثار التطوُّرِ الفنِّي في الشّعرِ على مستوى اللّغة، وفي الوقت نفسِهِ يدُلُّ على تشكُّلِ أنساقِ الخطابِ الشّعريِّ مُتزامنةً على مر حقب وعصور مترامية متغايرة، وقوله أيضًا في مقدّمة قصيدة قالها في الملك الأشرف: 

[الرجز]

	ذُو هَيفٍ كَيفَ أَطَاقَ خَصْرُهُ

	حَمْلَ الَّذي رُصِّعَ فِيهِ مِنْ حَدَقْ(
)



أفاد الشاعر في سبك مباني نَصِّهِ بإيراد معنى سبق إليه مضمّنًا إيَّاهُ ما قال، وجملة هذا البيت يحيل في مرجعيّاته النَّصِّيَّةِ ومعانيه الجُزئِيَّةِ إلى قول المتنبي:

	وَخَصْرٌ تَثْبُتُ الأبْصارُ فِيهِ

	كَأَنَّ عَلَيْهِ مِنْ حَدَقٍ نِطاقَا(
)
,,


وهو بذلك يفعل مديات التلقي ويؤجِّجُ الموقف الشعري المراد بوساطة استحضار النَّصِّ الشّعرِيّ القديم الّذي يجعله قادرًا على تمرير بؤر النَّصِّ الفاعلة في تشكل بنية اللّغة في البيت اللاحق على نحو من الاتّساق، والانسجام.
المبحث الثاني

بنية القصيدة الأسس والتشعبات 

المبحث الثاني

بنية القصيدة الأسس والتشعبات

إنَّ القصيدة العَرَبِيَّة على الرغم من تعدد أغراضها واختلاف موضوعاتها إلا أنَّهَا تشكل وحدة عضوِيَّة تربط هذه الموضوعات بعضها ببعض، فتكون بنيتها حيَّة تامَّة الخلق والتكوين(
)، فهي تُشبه في تركيبها البنائي خلق الإنسان واتصال أعضائه بعضها ببعض، فمتى انفصل واحد عن الآخر أو تباين في صِحَّةِ التركيبِ، ترك بالجسم عاهة تخون محاسنه وتعفي معالم جماله(
)، لذلك تُعَدُّ القصيدة بكل ما تحمله من أجزاء قيمة أدبية رفيعة ترقى إلى مستوى أدبي خاص لا يُمكن الفصل بين أجزائها، لأنَّهَا تُشكل وحدة عُضوِيَّة متكاملة من الروابط العميقة والمتينة الَّتِي تربط أجزاءها، فالشاعر المبدع لا يُمكن أن ينتقل من عنصر لآخر أو من غرض لآخر دون أن يجعل وشائج خفيَّة يختلها بفَنِيَّةٍ فائقةٍ ليعبرَ بها على جسور القصيدة وفقراتها البنائِيَّة وأهم عناصر بناء هذه القصيدة هي كالآتي:

البناء العمودي:

أ. البناء المركّب (بناء القصيدة ذات المدخل غير المباشر):

1. المطلع:

إنَّ لهذا الجزء أثرًا كبيرًا في بنية القصيدة العَرَبِيَّة كونه أوَّل الكلام، والّذي لا بُدَّ أن يأتي سهلاً عذبًا واضح المعنى، ليجذب المتلقي إلى ما سيأتي بعده من الكلام "لأن حسن الافتتاح داعية الانشراح، ومطية النجاح،.... فإنَّهُ أول ما يقرع السمع، وبه يستدل على ما عنده من أول وهلة"(
)، فينشرح له صدره، وتهتز أرجاء نفسه، حتّى يشعر بأريحِيَّة تامَّة وبهجة عارمة، فيتشوّق لما بعده من مظاهر العناية بالمطلع اختيار ألفاظه كما ينبغي أن يدل على الغرض بإشارة لطيفة(
)، وخير مثال على عناية شعراء قلائد الجمان في مطالع شعرهم الَّذِي يُجسِّدُ النّزعة الاجتِمَاعِيَّةَ، وسعيهم إلى اختيار أسهل الألفاظ وأجودها وألطفها، ما نجده في نَصِّ عبد القادر بن محمد بن الحسن البغدادي (و593هـ) وقد تفقَّهَ على المذهب الأحمدي، فيقول:
[المنسرح]

	نَادَيتُ شَيخِي مِن شِدَّةِ العَجَبِ

	وَشَيخُنَا في الحَرِيرِ وَالذَّهَبِ(
)



ومن المطالع الَّتِي فيها إشارة إلى الغرض ما نجده في قول علي بن محمد بن عبد الصمد الهمذاني (ت643هـ) فيما كتبه إلى الملك العادل سيف الدين أبي بكر محمد بن أيوب:

[الكامل]

	يَا مَن تُقَابِلُ وَجهَهُ شَمسُ الضُّحَى

	فَيَفُوقُهَا في النُّورِ وَالإشرَاقِ(
)



حَسُنَ هذا المطلع لما اشتمل عليه من صورة فنِّيَّةٍ مُشرِقَةٍ تظافر فيها عناصر التشبيه الَّتِي أفضت إلى قوَّةِ السبك وجزالة الإيقاع الَّتِي شكلت بؤرة فاعلة في نسيج النَّصّ وتوجيه معانيه على النَّحو الَّذِي يُساعد على تشكيل بنية النَّصّ عامَّةً، وخلق الفضاء الَّذِي يستقطب المتلقي على نحو قوي وصريح، مما يجعله مأسورًا لتلك المعاني مُنشدًا لتلقي باقي النَّصّ.

وشرع النقاد ومنهم ابن قتيبة في إيجاد رابطة فنِّيَّة بين أجزاء القصيدة وصورها المختلفة والتأكيد على أنَّ مطلع الغزل هو مطية المادح للممدوح، ويتخذ الشَّاعِرُ فيه محور الاتباع(
)، وخير مثال على هذه المطالع ما نجده في قول أحمد بن محمد بن إبراهيم، أبي العبّاس الإربلي في مطلع قصيدته الَّتِي يمتدح فيها السلطان الملك الكامل ناصر الدين محمد بن أيوب:

[الطويل]

	هَوَى بَينَ أَحنَاءِ الضُّلُوعِ مُخَامِرُ
,
	وَفَرطُ غَرَامٍ أَضمَرَتهُ السَّرَائِرُ


	وَمَشرَعُ حُبٍّ كُلَّمَا قُلتُ قَد صَفَت

	مَوَارِدُهُ أَبدَت قَذَاهُ المَصَادِرُ(
)



في مستهل النَّصِّ يلقانا الشَّاعِرُ بنبرةِ عشقٍ وقد أضناهُ الوجدُ وتملَّكتهُ لوعةُ الفراقِ، فعلى الرغمَ من أنَّهُ اقتفى آثارَ سابقيهِ في التقاليدِ الَّتِي ابتدعوها في الابتداءِ بالغزلِ، وانتهجَ أسلوبهم وسلكَ مسلَكَهُم، حتّى عُدَّ الغزلُ لطيفًا في قصائدهم(
)، إلا أنَّهُ أجادَ في ذلك، فقد جاء بأرقِّ الألفاظ، وأحسن المعاني، وأجمل الصور وقوّة السبك، لكي يُهَيأ ما بعدها من عناصر القصيدة، وليستدعيَ بها أسماعَ ممدوحِهِ المُخاطَبِ ويجعلَهُ آذانًا صاغِيَةً، ويُثيرَ في نفسِهِ التّشويقَ الَّذِي يجعلُهُ يُتابِعُ أحداثَ القصيدَةِ حتّى مُنتهاها.

إنَّ المطلع هو الخطوة الأولى الَّتِي يبتدئ بها السامع دخول عالم القصيدة، فالذي ينبغي  على الشَّاعِرِ أن يجعل مطلع كلامه دالاً على المعنى لمقصود، فإن كان موضوع القصيدة هناء فهناء، وإن كان عزاء فعزاء، لأنَّهُ نافذة القصيدة الَّتِي يسعى منها إلى انتقاء المشهد الملائم لطبيعة التجربة الآنيَّة(
)، ومن أمثِلَة المطالع الَّتِي تعبر عن موضوع الهناء نجده في قول محمد بن يوسف بن خمرتاش أبي عبدالله القطبي (ت615هـ) يهنى فيه الملك بدر الدين لؤلؤ بالشهر:

[الطويل]

	أَمَولايَ بَدرَ الدِّينِ ذَا النَّائِلِ الغَمرِ

	أُهَنِّيكَ يَا خَيرَ البَرِيَّةِ بِالشَّهرِ


	وَإِنَّكَ أَهلٌ لِلهَنَاءِ وَصَاحِبٌ

	لَهُ غُرَّةٌ كَالشَّمسِ وَالقَمَرِ البَدرِ(
)



يبتني الشَّاعِر من خلال مطلعه فضاءً دلاليًّا يلج منه إلى عوالم المتلقي فيستهل الشَّاعِرُ مطلعه هنا بنداء ممدوحهِ ومقصوده مُهنّئًا إيَّاهُ بقدومِ شهرِ رمضان، ثُمَّ يعطفُ على إسباغ أوصاف عليه، وقد شكل النَّصّ بمجملهِ مطلعًا جَيِّدًا فاعلاً استطاع به الشَّاعِرُ أن يُؤسِّسَ لمُجمَلِ القصيدة وأن يُفضي إلى بيان ما تضمّنته من معان ودلالات قصدها الشَّاعِرُ قصدًا يُلائِمُ جَوَّ المناسبةِ الَّتِي قيلَ النَّصُّ فيها.

ومثال فيما إذا كان موضوع القصيدة عزاءً، فالمطلع ينبغي أن يكون دالاً عليه، ومنه قول عمر بن محمد بن عمر أبي حفص الفرغانيّ في تعزية أهل الزعيم المغنّي:
[الكامل]

	مَاتَ الزَّعِيمُ وَمَاتَ بَعدَ مَمَاتِهِ
,
	وَجدٌ وَجَدتُ حَيَاتَهُ بِحَيَاتِهِ


	
	

	شَادَ لَطِيفُ النَّعتِ في سَكَنَاتِهِ

	حَادٍ خَفِيفُ الرُّوحِ فِي حَرَكَاتِهِ(
)
,


استهلَّ الشَّاعِرُ مطلع قصيدته مُعزِّيًا مَرثِيَّه بمطلع متماسك جزل، يقوم على البنيةِ الإخبارِيَّةِ في وصفِ حالِ الشَّاعِرِ الَّذِي وجد لفقدِهِ وَجدًا عظيمًا، ثُمَّ ثَنَّى وصفَ مرثِيِّهِ بما تحلَّى به من صفات جعلت منه رمز حزن، حزن الجميع عليه لأنَّه أهل للزعامة وأهل للرثاء، وقد بدا واضحًا أنَّ هذا المطلع قد شكل بؤرة أسَّسَت لمجمل النَّصِّ ونهض عليها وولج منها إلى فضاءات المتلقي، ليحدث ما ينبغي إحداثه من تأثير ليُلائِمَ جو المناسبة الَّتِي قيل فيها.

أمَّا المطالع الرديئة فلم يتنبَّه إليها أحد من النقاد إلا ابن رشيق القيرواني الَّذِي أرجع أسباب وجود هذه العيوب بقولِهِ: "إنما يؤتى الشاعر في هذه الأشياء؛ إما من غفلة في الطبع وغلظ، أو من استغراق في الصنعة وشغل هاجس بالعمل يذهب مع حسن القول أين يذهب"(
)، فينبغي على الشَّاعِرِ تجنّب إلا، وخليلي، وقد، فلا يستكثر منها في ابتدائه، فَإنَّهَا من علامات الضعف والتكلان، إلا للقدماء الَّذِينَ جَرَوا عن عرف وعملوا على شاكلته(
). وخير مثال على استعمال شعراء القلائد لهذه الألفاظ عند الابتداء ما نجده في نَصِّ يحيى بن غانم بن محمد بن علي، أبي زكريا الخزرجي الَّذِي يمدح فيه فيقول:

	خَلِيلَيَّ مَا لِلوَالِهِ المُتَغَرِّبِ

	بِأَرضِكُمَا قَد فَاتَهُ كُلُّ مَطلَبِ
,,

	خَلِيلَيَّ قُولا وَالحَدِيثُ كَمَا حَكَوا

	شُجُونًا وَدَهرِي سَاخِرٌ بِكُمَا وَبِي(
)



إنَّ من علامات الضعف في مطلع قصيدة الشَّاعِرِ هو استعماله (خليليَّ) والَّتِي تُحيل على استغراق الشَّاعِرِ بالصنعة ومناجاته للأخلاء قبل الدخول إلى الغرض الأساسي وهذا يجعل المتلقي يدور في متاهات تولد نفورًا في تلقيه.

ومن المطالع الَّتِي أوردها شعراء القلائد في التعبير عن شعر الحياة الاجتِمَاعِيَّة وأثرها هو استعمالهم (قد) في ابتداء قصائدهم، ومثالها ما نجده في نَصِّ علي بن نصر بن منصور، أبي الحسن الحراني (ت604هـ) الَّذِي يمدح فيه الملك المنصور إبراهيم بن شيركوه صاحب، فيقول:
[الرمل]

	قَد صَفَا الجَوُّ وَقَد رَقَّ النَّسِيمُ

	وَتَبَّدَى لِلرُّبَى وَجهٌ وَسِيمُ


	وَكَسَاهَا هَامِي الحَيَا عَارِي الثَّرَى

	حُلَلًا خُضرًا لَهَا الزَّهرُ رُقُومُ(
)
,


قد استفتح الشَّاعِرُ قصيدَتَهُ بمطلع ابتدأه بقد، وهي من العيوب الَّتِي أشار إليها ابن رشيق، وهي تُسبِّبُ غلظَةً في الطبع للنظم الشِّعريّ، فهي من أدَوات التحقيقِ، إلا أنَّ وجودها لا يُحقق الغرض المنشود الَّذِي يسعى الشَّاعِر إلى إثارته، وهو استمالة شخص الممدوح إليه، إلا أنَّ الابتداء بها يُسبِّبُ برودًا وعدمَ انتباهِ المُتَلَقِّي، وخفوت حِدَّةِ المشهَدِ، ويقتل في ذهنِهِ شُحنَةَ التَّشويقِ المُتَّقِدَةَ.

ومن المعايير الجاهِلِيَّة الَّتِي اتبعها شعراء القلائد في مطالع قصائدهم الَّتِي اتَّسَمَت بالضعفِ ما نلحظه في نَصِّ اسماعيل بن علي، أبي الفداء البغدادي الَّذِي افتَتَحَ قصيدَتَهُ بـ(ألا) فيما كتبه إلى أقاربه، ويمدح الناصر لدين الله، فيقول:

	أَلا فَأَبلِغَا الأهلَ الكِرَامَ سَلامِي

	وَقُولا لَهُم وَجدِي بِهِم وَغَرَامِي(
)



قد سعى الشَّاعِرُ في هذا المطلع إلى استعمال (ألا) الَّتِي يجعلها مدخلاً لمطلعه ومقدّمته الغزلِيَّة الَّتِي يُحاوِلُ بها جَرّ المتلقي إلى فضاءات الشدِّ والجذب، إلا أنَّ كثرة استعمالها من الشعراء جعل المتلقين يُحِسُّونَ بقوّة التقريرِيَّة الفجة الَّتِي تجهض روح الانتباه في النَّصّ الَّذِي غايته إرضاء المتلقين، وقول اسماعيل بن يحيى بن أحمد، أبي محمد النيلي العنزي (ت609هـ) في الصاحب شرف الدين أبي البركات المستوفي:

[الطويل]

	أَلا مَن لِنَفسٍ مَا يَكِلُّ نُزُوعُهَا

	وَعبرَةِ عَينٍ مَايَكِلُّ هُمُوعُهَا(
)
,


إنَّ من العيوب في هذا المطلع هو استعمال الشَّاعِرِ ألا الَّتِي يحاول منها جذب أسماع المتلقي وجعله كلّه آذانًا صاغية، وإشراكه في التجربة الشِّعرِيَّةِ، إلا أنَّ ترديدها من الشعراء بكثرة وإنَّ فيها معنى التحضيض الَّتي تسبّب نفورًا فنِّيًّا في ذهن المتلقي.

2. المقدمة:
من المسلَّمات الَّتِي أرساها النقاد القدامى في أصول وقواعد بناء القصيدة العَرَبِيَّة هو أنَّ الاستهلال بالغزل من أهم السمات الأساسِيَّةِ للنَّصِّ الشِّعريّ، لذلك أوجبوا أن يكون "أول الكلام رقيقاً سهلاً، واضح المعنى... مناسبًا للمقام، بحيث يجذب السامع إلى الاصغاء بكلّيته، لأنَّهُ أول ما يقرع السمع"(
)، وقد أرسوا الوحدة البنائِيَّة للنَّصِّ في محاولة منهم إيجاد رابطة فَنِّيَّة بين أجزاء القصيدة وصورها المختلفة، والتأكيد على أنَّ الغزل مطية المادح للممدوح، وأنَّ أهَمَّ محورٍ فيه هو الاتباع(
)، وخير مثال على ذلك ما نجده في نَصِّ يحيى بن محمد بن علي، أبي جعفر بن أبي طالب، الَّذِي عَبَّرَ عن مقدّمةٍ غزلِيَّةٍ استهلَّها في مدحه الناصر لدين الله:

[الوافر]

	هَوًى عَاشَرتُهُ عِشرِينَ حَولاً
,
	تَصَرُّمُهُ لِلَومِكَ مُستَحِيلُ


	وَكَيفَ يُطِيقُ صَبرًا عَنكَ صَبٌّ
,
	يَهِيجُ غَرَامُهُ لَيلٌ طَوِيلُ


	وَعَينٌ في مَحَاجِرِهَا دُمُوعٌ

	وَقَلبٌ في جَوَانِحِهِ غَلِيلُ


	إذا جَحَدَ الحَبِيبُ هَوَى مُحِبٍّ

	فَإِنَّ شُهُودَ لَوعَتِه ِعُدُولُ(
)



جَارَى الشَّاعِرُ سَمتَ القُدَمَاءِ في مُقَدِّمَاتِهِم الَّتِي غالِبًا ما كانت تُستَهَلُّ بالغَزَلِ لغايَةٍ مُفَادُهَا أنَّ الشَّاعِرَ يستميل هوى المُتَلَقِّي، ويُطرِبُ نَفسَهُ ويُريحُ مَشَاعِرَهُ لكي يكونَ مُستَعِدًّا لتلَقِّي ما يقولُهُ الشَّاعِرُ لا حقًا، فالغزلُ أوقَع في النّفسِ وأقوى تأثيرًا من غيره، إذ تَستَريحُ النّفسُ لَهُ، وَتُصغي الأذنُ إليه، وتُبسط الأساريرُ لَهُ، ويكون ضربًا من الترويح، وجنسًا من الإرخاء بغية الاسترسال في كشف غرض القصيدة الأساس.

إنَّ المقدّمة الغزلِيَّةَ عند بعض الشعراء تنوّعت وأصبحت أكثر عُمقًا بعد أن كانت وصفِيَّةً مُتحجّرةً جامدة، فلم تعُد وسيلة لاستفتاح قصائد المديح والأغراض الشِّعرِيَّة الأخرى فحسب، إِنَّمَا أصبحت حاجة فاعلة في الغرض الأساس وجزءًا مهمًّا من أجزائه الفنِّيَّة، وليصلوا بها إلى ما كانوا يذهبون إليه في مذاهبهم الشِّعرِيَّة المتعدِّدَة(
)، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ عبد القوي بن عبد العزيز بن الحسين، أبي البركات بن أبي المعالي (ت621هـ)، الَّذِي يُعَبِّرُ فيه عن الشوق والشكوى، فجاء بالمقدّمة الغزلِيَّةِ ومزجها مزجًا ودمجها دمجًا مع غرضه الأساس، فيقول: 

[الخفيف]

	كُلَّمَا مَسَّني لأجلِكَ عَذلٌ

	قَامَ لي مِن جَمَالِ وَجهِكَ عُذرُ


	قَصَدَتنِي سِهَامُ عَينيكَ حتّى

	صَرَعَتنِي وَغَرَّني مَا يَغرُّ


	لي قَلبٌ وَناظِرٌ فَهُمَا بالـ

	ـوَجدِ مِن وَجنَتَيكَ مَاءٌ وَخَمرُ


	أَنتَ كَالبَدرِ فِي وِصَالِكَ وَالهَجـ

	ـرِ وَحَالُ البُدُورِ مَا تَستَقِرٌّ(
)



إنَّ الغزَلَ بوصفِهِ غَرَضًا شعريًّا عابرًا في مستهلِّ القصائِدِ بشتّى أشكالها صار بعد ذلك بنية أساسِيَّةً من بنيات القصيدة الدال على أغراضِهِ المتنوِّعَةِ، بل يكادُ يكون مُهيمنًا موضوعِيًّا لا ينفكُّ عنها مُلازِمًا لكُلِّ الأغراضِ الشِّعرِيَّة الأخرى ولا يستغني الشَّاعِرُ عنهُ إذا ما أراد أو قَصَدَ تجويد شعره وبلوغ غرضِهِ وإشغال المتلقي بمقصَدِهِ.

قد حاول شُعراءَ قلائِدِ الجُمانِ في بناءِ قصائدهم الَّتِي تُجَسِّدُ جانبًا من الحياة الاجتِمَاعِيَّة حاولوا إيجادَ وشائِجَ عميقَةٍ، وروابِطَ مُتماسِكَةٍ من أجل خدمة الغرض الأساس في مطلع القصيدة بوساطة تكثيف الجو العام للغزل تكثيفًا خاصًّا ينسجم تحت عنوان الموضوع وأحواله، إذ يُلقي أضواءَهُ وظلاله على القصيدة ويؤدي إلى إحداث ارتباطات شعوريَّة متلازمة ومتنوِّعَة وصولاً إلى الغرض(
)، وخير مثال على ذلك ما نلحظه في مقدمة نصر بن أبي النجاة، أبي الفتح الأخميني الَّتِي يمدح فيها مُعين الدين أبي علي الحسن بن شيخ شيوخ مصر فيقول:

[الرمل]

	وَسِوَى حُبِّكَ في قَلبِي مَا

	حَلَّ وَاللهِ وَلا فِيهِ سَكَنْ


	أَنتَ يَا صَارِفَ وَقتِي شُغُلاً

	عِوَضٌ لي عَن خَلِيلٍ وَسَكَنْ


	لانَ قَولِي لَكَ عَتَبًا مِثلَمَا

	لِنْتَ أَعطَافًا وَلَمسًا وَبَدَنْ


	أَحَلالٌ لَكَ تَجفُو مُغرَمًا

	بِهَوَاهُ وَجَوَاهُ مُرتَهَنْ(
)



قد افتتح الشَّاعِرُ قصيدَتَهُ بِمُقدِّمَةٍ غزلِيَّةٍ لما فيها من تأثير في القلوب، وافتتاح القصائِدِ بذكر المرأة يُعَدُّ بمثابةِ البابِ الَّذِي يَلِجُ الشاعِرُ من خلاله إلى موضوعه الأساس، وإنَّ الشَّاعِرَ الحاذقَ هو الَّذِي يمتلك مفاتيحه(
)، فكل ألفاظ الحبِّ والغرامِ الَّتِي أوردها في المقدّمة بصورة كثيفة ما هي إلا خلجات شعوريَّة تُتيحُ للشَّاعِرِ فسحَةَ الحركةِ في رحابِ المُتلقِّي وتجذبها إليه.

وإنَّ الشَّاعِرَ حين يُلوِّنُ مقدّمته بالنسيب يجد أنَّهُ لا بُدَّ أن يكون "حكم النسيب الذي يفتتح به الشاعر كلامه، أن يكون ممزوجًا بما بعده من مدح، أو ذم، أو غيرهما، غير منفصل عنه"(
)، فعند ذلك يسوق مقدمته الغزلِيَّة ليوجب حق القصد والقصيد على ممدوحه أو مرثيه أو من يُريد الافتخار به من خلال التلويح بذلك(
)، وخير مثال على ذلك في مقدمة المبارك بن أحمد بن المبارك أبي الفتح الإربلي الَّتِي ساقها في الفخر بالملك المعظم مظفر الدين فيقول فيها:

[الطويل]

	يُعّيِّرني الوَاشِي بِلَيلَي وَلَو رَأى

	بِعَينَيَّ لَيلَى بَاتَ وَلهَانَ مَغرَمَا


	أَأَترُكُ لَيلَى وَهِيَ أَحسَنُ مَنظَرًا

	وَأَملَحُ أَعطَافًا وَأَعذَبُ مَبسَمَا


	لَكَ اللهُ مِن قَلبٍ يَهِيمُ صَبَابَةً

	وَعَينٌ إِذَا كَفكَفتُهَا قَطَرَتْ دَمَا


	وَلَيلَةٍ وَافَانِي خَيالُكِ زَائِرًا

	يَخُوضُ الدُّجَى حتّى أَتَانِي مُسَلِّمَا


	سَريعٌ مَضاءِ العَزمِ وَالرَّأيِ مُجْمِعٌ

	عَلَى الأَمرِ يَأتِيهِ وَإِن كَانَ مُعْظَمَا(
)



إنَّ الاستهلال بالمقدّمة الغزلِيَّةِ أمرٌ شائِعٌ في القصائد وجزءٌ من بنائِها الفنِّي الَّذِي يزيدُها سبكً وقوَّةً ويسترعي انتباه المتلقي مباشرة، ويحوز على مساحة واسعة من عنايته وتأمّله، فسلك الشَّاعِرُ مسلكًا لطيفًا في مقدّمته ليحوز على نفوس سامعيه، ولكي يوجّهَ غرضه الأساس إلَيهِم، فبدأها بوصف معاناته من الَّذِينَ يكيدون له، ووصف المعاناة من الوشاة أمر اقترن كثيرًا بالغزل، لذلك إنَّ الشَّاعِرَ قد جعله لازمةً من لوازمِ مقدّمته لا تنفك ولا تحيد، لكي يصوّر معاناته ويستعطف سامعيه ويضمن إصغاءهم له قبل الولوج إلى الغرض المنشود، إذ لا يصح الولوج المباشر بلا تمهيد يسبقه يكون بمثابة تهيئة نفسِيَّة وعاطفِيَّة للمتلقي.

وقد تكون المقدّمةُ الغزلِيَّةُ بما تحملُهُ من صورٍ فَنِّيَّةٍ ووحدة بنائِيَّةٍ فاعلة في القصيدةِ "مجرّد مدخل فنِّي يخفت نزعة المباشرة، ويُقلِّلُ من حِدَّةِ المواجَهَةِ الواضِحَةِ بين أجزاء القصيدة"(
)، ومثال ذلك ما يبدو جليًّا في نَصِّ إبراهيم بن يوسف بن إبراهيم المعروف بابن القفطي الَّذِي أسبغَ الصفات السلبِيَّة على محبوبتِهِ، منها عدم الوفاء بالعهود والغدر فيقول في مقدّمته:

[الكامل]

	لَيسَت عُهُودُ هَوَاكَ مِمَّا تُنقَضُ

	أَبَدًا وَلا الحُرُمَاتُ مِمَّا تُرفَضُ


	فَعَلامَ تَتَّخِذُ المَلالَةَ مِلَّةً

	وَتَمِيلُ مَيلَ مُعَانِدٍ يَتَعَرَّضُ


	أَفرَدتَنِي بِالسُّقمِ مُذْ أَورَدَتنِي

	في القَسمِ مَورِدَ مَنْ يَغُصُّ وَيَجرِضُ


	وَعَلَى تَجَنِّيهِم فَلَيسَ سِوَاهُم

	غَرضٌ وَلا عَن حُبِّهِم مُتَعوَّضُ


	وَلَقِيتُ مِن حُبٍّ وَخِبٍّ مَاكِرٍ

	أَبَدًا بِمَيدَانِ الغوَايَةِ يَركُضُ


	يُبَدِي المَحَبَّةَ وَالوَلاءَ لِسَانُهُ

	وَجَنَانُهُ صِلٌّ عَلَيَّ يُنَضنِضُ(
)



إنَّ هذه المقدّمةَ الَّتِي أوردها الشَّاعِرُ في النَّصِّ تُشَكِّلُ تقليدًا فنِّيًّا ساريًا التزمه لكي لا يكون خروجًا عن تقاليدِ النظم الموروثة، ولكي يبتعد عن النزعَةِ المباشرةِ في التعبير الشِّعريّ، وليجعلها مهيمنة موضوعِيَّة تُشكلُ مجرد جسر للعبور إلى المقصدية الأساس.

وكذلك المقدّمات الَّتِي بنى عليها شُعراء قلائد الجمان قصائدهم هي المقدّمة الضعنِيَّة الَّتِي يقفون بها على الأطلال، وإنَّ لهذه المقدّمة أثرًا نفسِيًّا وبُعدًا كامنًا في مخيّلتهم، لأنَّهُ من خلالها يربط الشَّاعِرُ الحاضِرَ بالماضي، فتكون مرآته الَّتِي يعكِسُ من خلالها مشاعره وعواطفه المُتأجِّجَة بالشوق والحنين(
)، فأبدعوا من خلالها غاية الإبداعِ، لأنَّهَا تعكس الحياةَ الاجتِمَاعِيَّةَ، وخير مثال على ذلك مقدّمة قصيدة إبراهيم بن محمد بن معالي المعروف بابن الجبناتي في مدحه نور الدين أرسلان شاه، والّتي ابتدأها بالحنين للماضي، فيقول: 

[الطويل]

	أَحَلُّوا دَمَ العَانِي بِوَشكِ رَحِيلِهِم

	وَذَادُوا الكَرَى عَن نَاظِرَيهِ وَحَرَّمُوا


	وَمَا ضَرَّهُم يَومَ استَقَلُّوا لَو أَنَّهُم

	أَشَارُوا بِإِيمَاضِ اللِّحَاظِ وَسَلَّمُوا


	تَنَسَّمتُ أَرجُو نَفحَةً مِن دِيَارِهِم

	وَهَيهَاتَ مَا أَرجُو وَمَا أَتَنَسَّمُ


	وَقَد سَمِعتُ البُعدَ يُعقِبُ سَلوَةً

	فَهَا أَنَا ذَا صَبٌّ مَعَ البُعدِ مُغرَمُ


	وَحَاوَلتُ أَن أَحظَى بِطَيفِ خَيَالِهِم

	وَأَنَّى مَعَ التَّسهِيدِ طَيفٌ مُسَلِّمُ(
)



في هذا النَّصِّ أفاد الشَّاعِرُ من استعماله للمقدّمة الضعنِيَّة، وإنَّ سبيل إفادته منها لما تحمله من التفاصيل اليومِيَّة للحياةِ الاجتِمَاعِيَّةِ الَّتِي يلتقي عليها الشَّاعِر والمتلقي، وهذا جعلها منفذًا تعبيرِيًّا لحديث النّفس وتأمّلها للماضي، وأحلام الشَّاعِرِ الضّائعة الَّتِي اكتنفها الحرمان الَّذِي يوجِعُ القلبَ، ويُدميه ويُدمعُ العيونَ(
).

ومن أسباب استعمال الشعراء للمقدّمة الضعنِيَّة ومخاطبة الأطلال في رثاءِ شخصٍ قدَّمَ عهده، هو أنَّ الأطلال تُمثِّلُ كونًا مُتكاملاً في التراث الشِّعريّ النفسي والفكري(
)، وخير دليل عن ذلك ما نلحظه في مقدّمة قصيدة للشاعر محمد بن أحمد بن سعيد المبارك الأزدي (ت641هـ) يُرثي بها الشيخ الإمام أبي حفص عمر بن أحمد النحوي فيقول:

[الطويل]

	أَلا مَا لِنَادِي الفَضلِ أَصبَحَ بَاكِيًا

	وَرَوض النُّهَى فِي أَرضِهِ آضَ ذَاوِيَا


	وَعَهدِي بِهِ مِن قَبلُ يَبسِم نَيِّرًا

	فَأوشَكَ مَا أَمسَى يُعَبِّسُ دَاجِيَا


	وَمَا ذَاكَ إِلاَّ أَنَّ بَدرَ سَمَائِهِ

	عَرَاهُ خُسُوفٌ لَن يُرَى بَعدُ بَادِيَا(
)
,


إنَّ سبَبَ استِعمالَ الشَّاعِرِ للمقدّمة الضعنِيَّة في رثاء الشيخ لما بينهما من نقاط التقاء تصنعُ وتيرة متواشجة الأسس والأصول فالأطلال وما فيها من أبعاد الحنين الفكري والنفسي المحمل بالاشتياق إلى مراتع الصبا، والرثاءَ بما يحمله من الشوق إلى رؤيا المرثي المستحيلة الحصول، فقرنهما في ظفيرة واحدة، كأنّهما أُفرِغَا في قالب واحد، وهذا مُتأتٍّ من الثقافة التراكمِيَّة الَّتِي يمتلكها الشَّاعِر في المواءمة بين المقدّمات والغرض الأساس الَّذِي وُجِدَت من أجله القصيدة.

وأهمُّ ما تنماز به هذه المقدّمة أنَّهَا تُشكِّلُ جُزءًا فاعلاً ومُهِمًّا في عملِيَّة البناء الشِّعريّ؛ لأنَّ الطلل بكُلِّ ما يحمله من صور الغزل والحنين المترع والمفعم بالحياة النابضة يكون وسيلة استذكار واستنهاض العواطف الجيَّاشة والأحاسيس الصادقة الَّتِي تُهيِّئُ المتلقِّي عاطفيًّا ونفسِيًّا(
)، فالشَّاعِرُ يستوحيها ويستلهمها في خدمة الغرض الأساس، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ علي بن محمد بن حمّاد، أبي الحسن السعدي، وقد عَبَّرَ في هذه المقدّمة الَّتِي هيّأت لمدح الملك بدر الدين لؤلؤ:

[الطويل]

	وَقَفتُ بِهَا أَبكِي وَفِي القَلبِ لَوعَةٌ

	عَلَى طِيبِ أَيَّامٍ تَقَضَّى نَعِيمُهَا


	وَمَا رَحَلُوا إِلَّا وَبَينَ جَوَانِحِي

	لِرِحلَتِهِم نَارٌ مُقِيمٌ جَحِيمُهَا


	أَحِنُّ إلى أَرضِ الحِمَى وَبُرُودِهَا

	إذا فَتَّحَ النَّورَ الأَرِيجَ نَسِيمُهَا


	بِهَا ظَلَّ قَلبِي ثَاوِيًا وَلَطَالَمَا

	أَعَادَ أَدِيمِي مُستَجِدًّا أَدِيمُهَا(
)



قد شكلت المقدّمة الطلليَّة جُزءًا مُهِمًّا في هذا النَّصِّ، لأنَّ الشَّاعِرَ منها أجرى حوارًا مع الأطلالِ باحثًا عن أحبَّتِه ومُعَبِّرًا منها عن شوقِهِ وَحُبِّهِ ووداعه لأحِبَّتِهِ بعاطفةٍ وشيجَةٍ رقيقَةٍ مزَج بها الطلل بالرِّحلَةِ، والغزَلَ بأسلوب فني زاخِر بالعواطف الجيَّاشَة المترعة بأفانين الألم الَّتِي تستنهض أذهان المتلقين وقرائحهم وتُشركهم الإحساس الَّذِي مَرَّ به الشَّاعِرُ.

أمَّا ما يخُصُّ المقدّمة الخمرِيَّة فإنَّ الشعراء يُشيرونَ بها إلى مجالس الخمرة، وإنَّ فيها شبابًا متجدّدًا، وبهاءً، وطلعة فيتبادلون الكأس في طرب وسرور(
)، ومثال هذه المقدّمة ما نجده في نَصِّ نصر الله بن محمد بن عبد الوهاب المعروف بابن الحنبلي في مدحه الملك العزيز أبي الفوارس طغتكين بن أيوب بن شادي سلطان اليمن فيقول:

[لوافر]

	وَكَعبَةِ لَذَّةٍ تَجلُو عَجُوز الـ

	ـكُرُومِ لَنَا بِهَا خُودٌ كِعَابُ


	بِلَيلٍ عَادَ كَالبَازِيِّ لَونًا

	بِهَا وَبِرَاحِهَا وَهُوَ الغُرَابُ


	تُغَازِلُنِي عُيُونُ العِينِ فِيهِ

	وَيَرفَعُ بِالحَواجِبِ لِي الحِجَابُ


	قَصَرتُ عَلَى الغِنَا مَا طَالَ مِنهُ

	إِلَى أَن شَابَ وَانتَقَلَ الخِضَابُ


	غَنينَا بِالغِنَاءِ عَن الغَوَانِي

	وَلَم نُلَمِم بِمَا تَحوِي الثِّيَابُ(
)
,


يُشكل الشعراء في مقدّماتهم الخمرِيَّة رموزًا يرمزون بها إلى غايات أبعد ورؤى أوسع كاستهلالهم مقدّماتهم الحديث عن الخمرة وما يتعلّق بها من مظاهر الحياة ولوازمها، مِمَّا يؤكِّدُ فضاءً أسلوبِيًّا يُوَشِّحُ القصيدَةَ بسِماتٍ تستثيرُ المتلقي وتشُدُّ انتباهه وتسترعي وقوفه ملِيًّا على الأجواءِ الَّتِي قدّمها الشَّاعِرُ في مقدّمته لكي يكون مثارًا للأذهانِ وحافزًا لاستدعاء المشاعر المختلفة في نفس المتلقي، ولكي يُضفي الشَّاعِرُ على نَصِّهِ مزيدًا من الغموضِ الَّذِي يدعو إلى التأمّلِ حِسِّيًّا ومعنَوِيًّا.

3. حُسنُ التَّخَلُّصِ:

أحد أهم عناصر بناء القصيدة الَّذِي يشرع الشَّاعِرُ البارعُ المُجيدُ لنظمِهِ أن ينتقلَ من موضوع لآخر دون أن يؤثِّرَ في سياق القصيدة كونها تُمثِّلُ وحدةً عضوِيَّةً واحِدَةً ومُتكامِلَةً، وإنَّ أبياتها متناسقة مع بعضها البعض، من مفردات يجتهد الشَّاعِرُ في تحسينها(
)، وبهذا يكون حُسنُ التخلُّصِ هو "أن يأخذ مؤلف الكلام في معنى من المعاني, فبينما هو فيه إذ أخذ في معنى آخر غيره, وجعل الأول سببا إليه, فيكون بعضه آخذا برقاب بعض، من غير أن يقطع كلامه، ويستأنف كلاما آخر، بل يكون جميع كلامه كأنما أفرغ إفراغا، مما يدل على حذق الشاعر، وقوة تصرفه"(
)، ودليل هذا ما نجده في نَصِّ يعقوبَ بن عبد الملك (ت631هـ) في مدحه بدر الدين لؤلؤ:

[الكامل]

	وَانظُرْ عَلَى زَمَنِ الرَّبيعِ إِذَا بَدَا

	يَختَالُ فِيهِ بِسُحبِهِ آذَارُه


	وَالنَّبتُ بَينَ مُكَلَّلٍ وَمُكَمَّلٍ

	وَمُجَدوَلٍ أَنَسَت بِهِ زُوَّارُهُ


	وَالرَّوضُ بَينَ مُعَصفِرٍ وَمُزَعفِرٍ

	وَمُعَنبِرٍ كَمُلَتْ بِهِ أَزهَارُهُ


	وَالزَّهرُ مُبتَسِمُ الثُّغُورِ يَعِلُّهُ

	أَرَجُ النَّسِيمِ وَشَابَهُ نوَّارُهُ


	وَالبَانُ يُبدِي زَهرَهُ مُتَضَوِّعًا

	قَد نَاحَ بُلبُلُهُ وَصَاحَ هَزَارُهُ


	وَالمَاءُ بَينَ تَرَقرُقٍ وَتَدَفُّقِ

	وَالدُّوحُ قَد صَدَحَت بِهِ أَطيَارُهُ


	يَحكِي صَفَاءَ خَلائِقِ المَولَى وَمَن

	نَصَرَ الوَرَى يَومَ الوَغَى بَتَّارُهُ


	المَلِكُ بَدر الدِّينِ أَعدَلَ مَالِكٍ

	شَرُفَتْ بِهِ وَبِعَدلِهِ أَمصَارُهُ(
)



قد حرص الشَّاعِرُ في انتقالِهِ من المقدِّمَةِ إلى الغرضِ الأساسِ الَّذِي جاءَت من أجله القصيدة وهو المدح إلى حُسنِ تخلُّصٍ بطريقةٍ فنِّيَّة جسّدها حرف الواو دون أن يُحِسَّ المتلقي بأنَّ الكلامَ انقطَعَ أو وجود انقطاعٍ به عن طريق جسور فنِّيَّةٍ تمثّلت بقوله (والدوح قد صدحت) و(يحكي خلائق المولى) وهي صنعت مقتربات فنِّيَّة، ونفسِيَّة لدى الشَّاعِرِ ومَمدوحِهِ، تُؤَجِّجُ حالةً من الرضا والارتياحِ لديهِ وتسحَبُ إلى الإصغاءِ إليه إلى نهاية القصيدةِ.

وأهم الأمور الَّتِي أوجبها النُّقَّادُ في حُسنِ التخلُّصِ وعلى الشُّعراءِ الالتزامُ بها عند النّظمِ هو "التحرز من انقطاع الكلام ومن التضمين والحشو والإخلال والاضطراب في الكلام وقلة تمكن القافية والنقلة بغير تلطف"(
)، لأنَّ التلطُّفَ بالانتقالِ يسحبُ المُتلقي إلى فضاءات التفاعل، وخير مثال على ذلك ما نلحظه في نَصِّ محمد بن يوسف بن علي الشيباني (و570هـ) الَّذِي يمدح فيه الملك المسعود أبا المظفّر مودود:

[الخفيف]

	وَجَلا شَمسَهَا الهِلالُ فَقُلنَا

	في الثُّرَيَّا حَلَّ الصَّباحُ مَسَاءَا


	الحَلِيمُ الأوَّاهُ وَالقَانِتُ الأوَّابُ يَهمِي حَيًا وَيُغضِي حَيَاءَا


	نَبوِي تَنجَابُ عَن نُورِهِ الحُجْـ

	ـبُ فَتُخفِي شَمْسُ الضُّحَى الآلاءَا


	أُمَنَاء الوَحيِ الهُدَاةُ المَيَامِيـ

	ـنُ الشُّخُوصُ الَّتي خُلِقْنَ ضِيَاءَا(
)                                              .


إنَّ لطافة الانتقال من الغزل إلى الفخر بحلم الملك وسعة إيمانه ونور وجهه من خلال قوله (الحليم الأوّاه) و(القانت الأوّاب) و(يغض حياءً) و(أمناء الوحي) كُلُّها إجراءات نفسِيَّة وفنِّيَّة مدَّها الشَّاعِرُ ليسحبَ ممدوحه إلى فضاءِ الرضا بهذه الأوصاف ولتزيد من حبكة النَّصِّ مع عناصرِ بنائهِ الأخرى، وتحقيق المشهد الشِّعريّ الَّذِي ابتغاه لنفسِهِ ولمتلقيه.

كما أنَّ من لوازم حسن التخلّص هو تحسين البيت الَّذِي يتبعه، لأنَّ النقلة الأولى فيما تخلص إليه، لا بُدَّ أن يكون محرّكًا للنفس، لتهيئتها لتستأنف حركة، ونشاط، ولهفة لتلقي ما بعده(
)، وخير مثال على تهيأة حُسن التخلّصِ لمجمل النَّصِّ ما نلحظُهُ في نَصِّ عبد السلام بن جعفر، أبي الغنائم التكريتي المعروف بابن الكتبي (ت634هـ) يمدّحُ المُستَنصِرَ بالله وقد ابتدأها بمقدّمة غزلِيَّة وتخلص إلى المدح باستعماله الواو، فيقول:
[الكامل]

	وَتَعُودُ مَوفُورًا تُصِيبُ مِنَ الغِنَى

	تَختَالُ في حُلَلِ الحَبَاءِ وَتَخطُرُ


	فَهُنَاكَ أَبلَجُ مِن أَسِرَّةِ وَجهِهِ

	يَتَلألأُ الكَرَمُ الأَرِيجُ وَيُسفِرُ


	مَلِكٌ تَوَلَّاهُ الإِلَهُ بِلُطفِهِ

	وَاختَصَّهُ بِأَجَلِّ وَصفٍ يُؤثَرُ


	المَالِيءُ الآفَاقَ عَدلًا نَائِبُ

	اللهِ الإِمَامُ المَالِكُ المُستَنصِرُ(
)



إنَّ أوَّل ما يستنهض به الشَّاعِرُ في انتقاله من المقدِّمَة إلى الغرض الرئيس هو إثارة الانتباه لدى كل من يسعى إلى قصد الخليفة المستنصر فيُحقق له مقصده ونواله، لما يتحلّى به من سلوك قويم وخلق كريم يكون مدعاة لعلاقات طيِّبة مع الآخرين، وهذه الخصال تُفصِحُ عن إحاطة الله له بلُطفِهِ لاتزانه ورجاحة عقلِهِ وعدلِهِ مع الناسِ، وإنَّهُ خليفة الله في خلقه، فنجد أنَّ حُسنَ التخلُّصِ في البيت الأوّل أنشأ لهفةً مُتلازمةً تُهيءُ المتلقي لما بعدها من الكلام.

وإنَّ الخروج من نسيب إلى مدح بلطف ورقَّةٍ من الأسباب الَّتِي تؤدّي إلى ارتياح الممدوح(
)، وخير مثال على هذ الخروج ما أجاده أحمد بن الحسين بن أحمد، أبي المعالي المعروف بابن الخبّاز في مدحه للصاحب شرف الدين أبي البركات المستوفي:

[الكامل]

	حَكَمَ السَّقَامُ وَقَد هَجَرَتْ فَجَارَ فِي

	أَحكَامِهِ وَرِضَاكَ فِي إِثبَاتِهَا


	قُلْ لِلبَخِيلَةِ بِالوَفَاءِ نُفُوسُنَا

	مِن غَدرِهَا قَد حَانَ حِينَ وَفَاتِهَا


	إِنْ لَمْ يَكُنْ وَصْلٌ فَحَسبِي

	بَعدَ البلَى يُحيِي الرَّمِيمَ رُفَاتُهَا


	وَتَعَلّمِي جَدون ابنَ مَوهُوب أبي البَرَكَاتِ فَالثَّقَلانِ في بَرَكَاتِهَا
,

	وَتَشَبّهي بِفَتًى إِذَا مَا أَصَابَ في

	بِرَدِّ الرُّوحِ في أَموَاتِهَا


	جَمَعَ الفَضَائِلَ وَالفَوَاضِلَ بَعدَ مَا

	دَانَ اللِّئَامُ بِتَركِهَا وَشَتَاتِهَا


	وَبَنَى مِنَ الشَّرَفِ الرَّفِيعِ مَحَلَّةً

	جَعَلَ الطِّبَاقَ السَّبعَ مِن شُرُفَاتِهَا(
)



أحسن الشَّاعِرُ في هذا النَّصِّ الانتقال بين أغراضِهِ الشِّعرِيَّةِ فانتقل من الغزل والنُّصحِ إلى المدحِ ببراعةٍ شِعرِيَّةٍ فائِقَةٍ وأسلوب رائق جَسَّدَ ماهيَّة حُسنِ التخلصِ على نحو بديع، لا يشعر المتلقي به لجودة السبك الَّتِي تزيد من تماسك البناء الفني للنَّصِّ وتجعله يحمل ملمحًا أسلوبِيًّا مُميّزًا يجعل حضور المتلقي دائمًا غير منقطعٍ مُسترسلاً في إصغائِهِ.

4. الخاتمة:

اهتمَّ النُّقَّادُ بهذا العُنصرِ من عناصِرِ القصيدَةِ، وسارَ على خُطاهُم الشُّعراءُ في ذلك، لما لها من أثر كبير في بناء القصيدة وفي نفس الشَّاعِرِ والمتلقي، ولأنَّها "أبقى في السمع، وألصق بالنفس، لقرب العهد بها، فإن حَسُنَتْ حَسُنَ، وإن قَبُحَتْ قَبُحَ، والأعمال بخواتيمها"(
)، فجعلوا لنجاحها شروطًا منها: "أن يكون محكمًا، لا تمكن الزيادة عليه، ولا يأتي بعده أحسن منه، وإذا كان أوَّل الشعر مفتاحًا له، وجب أن يكونَ الآخرُ قفلاً عليه"(
)، وخير مثال على ذلك ما نجده في خاتمة محمد بن أبي الخير بن أبي الفضل، أبي عبد الله الحموي (ت637هـ) الَّتِي يُشير فيها إلى ممدوحِهِ الملكِ المنصورِ صاحبِ حماة، فيقولُ:
[الطويل]

	عَلا بِكَ شَاذِي وَابنُهُ وَقَبِيلُهُ

	ذُرَى شَرَفٍ مَا كَانَ قِدْمًا يطولُهَا


	كَمَا بِرَسُولِ اللهِ حَقًّا تَشَرَّفَتْ
,
	قُرَيشٌ وَلَولاهُ لَطَالَ خُمُولُهَا(
)



اهتَمَّ الشَّاعِرُ بأن يكونَ نَصُّهُ في خِتَامِهِ نَصًّا مُوَشَّحًا بِخُلاصَةٍ يعجزُ فيها تجربَتَهُ الشِّعرِيَّةَ على نحوٍ فيهِ مزيدٌ مِنَ التَّكثيفِ، والإيماءِ، والتَّرميزِ الشِّعريّ الَّذِي يجعلُ من خاتمَةِ القصيدَةِ فضاءً قائِمًا بنفسِهِ يتشكّل ويُشكّل مقتربات القصيدة دلالِيًّا وشعرِيًّا، فكما أحكم المطلع عليه أن يُحكِمَ المُختَتَمَ، فلذلك نهضت الخاتمةُ هنا على مقوِّماتٍ فنِّيَّةٍ، وسماتٍ أسلوبِيَّةٍ فيها الإيجازُ والتَّكثيفُ وَحُسنُ السَّبكِ واستيفاءُ الموضوعِ والغرض الَّذِي جاءت من أجله القصيدة.

وإنَّ من أهمِّ لوازمِ الخاتمة ينبغي أن تكونَ إمَّا بمعانٍ سارَّةٍ فيما قصده الشَّاعِرُ من التهاني، لكي يؤجِّجَ في نفسِ المتلقي الممدوحِ أو يوجب أن تكون من الرثاء والتعازي ممن ينوب عن الميت في استنهاض مظاهر الحزن(
)، وخير مثال على ذلك ما نلحظه في خاتمة نَصِّ محمد بن أحمد رافع، أبي المحامد الهلالي الَّتِي يمدح فيها السلطان الملك الظاهر:

	وَأَسْلَمْ فَخَيرُ النَّاسِ أَنتَ وَلِلنَّدَى

	أَهلٌ وَأَنتَ بِكُلِّ خَيرٍ بَادِي
,,

	وَتَهَنَّ شَهرَ الهَاشِمِيِّ مُحَمَّدٍ

	وَبِشَهرِ أُمَّتِهِ وَبِالأَعيَادِ(
)



قد أجادَ الشاعِرُ في خاتِمَةِ قصيدَتِهِ المدحِيَّةِ الَّتِي انتهاها بالتهنِئَةِ بالشهرِ والعيدِ، وهذه الخواتيمُ تجعل المُتلقي يُحِسُّ بحالَةٍ مِنَ النِّشوَةِ المستمرَّةِ في ثقتِهِ على الرغم من انتهاءِ القصيدة مع هاجِسِ نفسي بارتياح ورضا عما قَدَّمه الشَّاعِرُ له من إجراءات تُطربه وتضفي عليه أريحِيَّة، وبما تُلائِمُ النَّصَّ الَّذِي وُجِدَ من أجله.

ومن أمثلة الخواتم الحزينة الَّتِي تأتي في الرثاءِ نجدها عندَ علي بن عثمان بن علي الإربلي في رثائِهِ الملك العزيز وكان بصحبة الأمير ناصر الدين بن قرطايا فسأله رثاء الملك فقال فيها: 

[الخفيف]

	تَشتَكِي فَقدَهُ العَوَاصِمُ بَل

	تَندُبُ مَثوَاهُ هُضبُهَا وَالوِهَادُ


	وَعِرَاضُ الجَوَاسِقِ البِيضِ قَد أَضحَت

	عَلَيهَا بَعدَ العَزِيزِ السَّوَادُ(
)



إنَّ مُعطياتِ النَّصِّ تُشيرُ إلى أنَّ الشَّاعِرَ صَنَعَ جَوًّا من الحُزنِ المطبق في مُجرياتِ أحداث النَّصِّ، فلا بُدَّ لَهُ أن يأتي بخاتِمَةٍ تتلائَمُ مع المتنِ الشِّعريّ المُتَعَلِّقِ بالتّعازي، حتّى يُحِسَّ ذوو الميتِ بِأنَّهُ مُتأسٍ عما أصابهم من رزايا بفقد الملك، فاجتلب هذه الخاتمة لسحبهم إلى فضاءات تجعلهم يجدون الشَّاعِرَ هو صاحِبُ المُصيبَةِ، حتّى كانت الخاتمة يُشبهها بالجوسقِ الأبيضِ الَّذِي ألقت عليه يَدُ المنون فأصبح من بعد بياضِهِ سوادًا وهذا مُتأتٍّ من ثقافة الشَّاعِرِ الَّذِي حاول أن يَصنَعَ مشهدًا حزينًا مستمرًّا ومترعًا بالآهاتِ، وإن كانت في بعضِ أحيانِها مُصطنَعَة.

وإنَّ النُّقَّادَ في حديثِهِم عن الخاتِمَةِ أوجبوا على الشُّعراءِ الإجادَةَ في بناءِ الخاتِمَةِ، وأن تكون مُتلائِمَة ومُتكامِلَة في بنائها مع باقي أجزاءِ القصيدَةِ، إلا أنَّ بعضَ الشُّعراءِ من وَقَعَ في الخطأ في نظمها فذهب إلى أن "يختم قصيدته والنفس بها متعلقة، وفيها راغبة مشتهية، ويبقى الكلام مبتوراً كأنه لم يتعمد جعله خاتمة"(
)، ومن هذه الخواتيم الَّتِي لم يَستَوفِ الشَّاعِرُ إكمالَ قصيدَتِهِ بها ما نجدها في نَصِّ سهلِ بنِ محمد بن رافع الهلالي في خاتمة يمدح بها الملكَ الظاهرَ غياث الدين غازي بن أيوب:

[البسيط]

	مَاذَا الرَّحِيلُ وَقَدْ غَادَرت مَنزِلَنَا

	صِفرَ الجَوَانِبِ لا وَرَق وَلا ذَهَبُ


	فَقُلتُ خَلِّي سَبِيلَ الهَمِّ مُنصَرِفًا

	غَازِي بنِ يُوسُفَ ذُخرِي وَالمَدَى حَلَبُ(
)



إنَّ الشَّاعِرَ في مجمل النَّصِّ وحتّى في خاتمته لم يذكُرْ خِصَالَ الملكِ إلا بالإشارَةِ إلى اسمِهِ فَلَم يَستَوفِ تَمَامَ المعنى وَالدِّلالَة فلم يوجِزْ المُرادَ في خُلاصَةٍ تُمَثِّلُ شَوَاخِصَ النَّصِّ كُلَّهَا الَّتِي تجتمعُ في آخِرِ بيتٍ أو بيتين، فأخَلَّ الشَّاعِرُ بهما فأصبَحَ نَصُّهُ مُجتزأً مبتورًا قصُرَ في بلوغِ كامل المعنى والمسمّى الَّذِي جاءَ فيه، ولأنَّهُ بقي شيءٌ في المعنى مُتعلِّقًا يسكت فيه الشَّاعِرُ ولم يَبُحْ بِهِ، حتّى إنَّ النَّصَّ من سِيَاقِهِ المفتوحِ يجعلُ المتلقي ينتظرُ تَتِمَّةَ ما بدأهُ من الكلامِ، وهذا يُسبِّبُ خلخلةً في الوحدَةِ البنائِيَّةِ للنَّصِّ، وَيَقطَعُ سلسلةَ أفكارِ المتلقي عند تتبعه للنصِّ للوصولِ إلى خواتيمه.

وعلى الرغم من أنَّ الخاتمةَ هي آخِرُ ما يعيه السمعُ في القصيدَةِ، وآخر ما يثبت في النفسِ، فيكون الشَّاعِرُ مُجبرًا على الانتهاء، فيقع في التقصيرِ، وإنَّهُ رُبَّما ينسى محاسِنَ ما قبله من حسن في النظمِ ويُسيءُ له، وبهذا يبثُّ حالة من الضعفِ في الانتهاء(
)، وخير مثال على ذلك ما نجده في نَصِّ عبد الله بن عمر بن صامح الَّذِي يختمه بخاتمة يُحسُّها القارئ مُتردِّيَةً جامِدَةً:

[الرجز]

	أَي شَرَفَ الدِّينِ أَتَيتُ مُهدِيًا

	إِلَيكَ حَالاً طَالِبًا لِرَفدِ


	مُعَانِيًا فُهتُ بِهَا مَا ضُمِّنَت

	بِنَظم مِن قَبلِي وَلا مِن بَعدِي


	يَقُولُهُ مُبتَدِئًا في نَظمِهِ

	تَنَبَّهِي يَا عَذبَاتِ الرَّندِ


	أَلحَقتُهَا بِمَن مَضَى مِنَ الأُلَى

	لَكِنًّهَا زَائِدَةٌ فِي الحَدَّ(
)



لم يُحسِنُ الشَّاعِرُ أن يَختِمَ قَصيدَتَهُ مُختتمًا حسنًا يُنَمِّ عن تسلسل فكرهِ ونظمِهِ ومُجريات عواطِفِهِ في النَّصِّ حتّى يَشعُرَ القارئُ أَنَّ في النَّصِّ ضعفٌ لم يكمن المعنى دونه، وكأنَّمَا أرغم النظم على التوقف ها هنا من غير مسوغ يدعو إلى ذلك، سوى انتهاء الدفق الشِّعريّ والشعوري لديه، فجاءت الخاتمة على غير ما ينبغي.
ب. البناء الأحادي (بناء المقطوعة):

قد شكّلت المقطوعة جزءًا مهمًّا من شعر الحياة الاجتماعِيَّة عند شعراء القلائد الجُمان، فقد شكّلَ هذا النظم نسبة (36,64) أي ثلث شعرهم الّذي يخُصُّ هذا الجانِبَ، فلا يُمكن أن تتجاهل أهمِّيَّة المقطوعة وأثرها في الكشف عن بنية القصيدة والطريقة التي اتّبعها الشعراءُ في نظمهم، وأهم شيء تتكئ عليه المقطوعات هو خلوها من المقدّماتِ التمهيدِيَّة الّتي فيها نمط بنائي مغاير، وإنَّ الشَّاعرَ فيها يُباشِرُ موضوعَهُ الأساسَ من غير أن يعمد إلى تلك المقدّمات، والقصيدة تشبه المقطوعة من حيث البناء والموضوع، فينبغي على الشّاعر فيهما تأمله عند تأليف شعره، وتنسيق أبياته والعمل "على حُسنِ تجاوُرِهاَ أَو قُبحِهِ، فيُلائمُ بَينهَا لتَنتَظمَ لَهُ مَعَانِيهَا ويَتَّصِلَ كَلاَمُه فِيهَا، وَلَا يَجْعَل بَين مَا قَدِ ابتَدَأ وَصْفَهُ أو بَين تَمامهِ فضلاً عن حَشوٍ لَيسَ من جِنسِ ما هو عليه"(
)، لذلك فإنَّ ما يُمَيِّزُ المقطوعَةَ عن القصيدة هو طولها، فالمقطوعة تعبّر عن غرض واحد ولها أسلوب بنائي واحد، ومثال ذلك ما نجده في مقطوعَةِ عبد السلامِ بن أبي علي بن مناحيم (و589هـ)، الّتي يتغزّل فيها بالعذار، فيقول:

[المتقارب]

	وَلَمَّا حَكَى مُستَدِيرُ العِذَارِ

	عَلَى صُبحِ خَدِّكَ خَيطَ الظَّلامِ


	تَوَهَّمَهُ مُزرِيًا بِالجَمَالِ

	مَتَى نَزَّهَ الوَهمَ طِيبُ المَنَامِ


	وَلَم يَدرِ- أَفديكَ – أنَّ العِذَارَ

	طِرازُ الجَمَالِ وَمِسكُ الخِتَامِ(
)



إنَّ الّذي نلحظه في بنية النَّصِّ هو هيمنة المقطوعة على بنائِيَّاتِ الشَّاعِرِ، وهذا نابع من إيمانه بأنَّ المقطوعَةَ تتمتع بطاقة فنِيَّة عالية من حيث أداؤها الفنّي وموسيقاها وانسيابها، ولأنَّها في هذا النَّصِّ تروي تجربة الحب بنفس مكثّف غير منقطع، وإنَّها أفرزت في أبياتها المعدودة مجموعة من الصراعات النفسِيَّة الجيَّاشة التي تُفجّرُ مجموعة من الأحاسيس الدافئة الّتي أنتجها الغزل، ولا سيما اختطاط العذار الأسود اللون على خدِّهِ النَّاصِعِ البياض، فيتشكل من ذلك صورة ترسم مشهدًا وصفِيًّا يُتيح للمتلقي الصناعة والاكتفاء بهذا المشهد الأحادي.

وإنَّ حاجة الشّاعِرِ إلى المقطوعة ينبعث عن قول النقّادِ: "إنَّ الشاعرَ يحتاج إلى القطع كحاجته إلى الطوال، وإنَّه عند المحاضرات، والمنازعات، والتمثل، والملح أحوج إليها منه إلى الطوال من القصائد"(
)، وخير مثال على ذلك ما نجده في نَصِّ ياقوت بن عبد الله الحموي (ت626هـ) الّذي يُعبِّرُ فيه عن منازعة مع شخص تورّع بوعد ثُمَّ لم يَفِ به:

[البسيط]

	يَا سَيِّدًا بَذَّ مَن يَمشِى عَلَى قَدَمِ

	حِلمًا وَعِلمًا وَآبَاءً وَأَجدَادًا


	مَاذَا دَعَاكَ إلى وَعدٍ تُصَيِّرهُ

	بِالخُلفِ وَالمَطلِ وَالتَّسوِيفِ إِبعَادًا
,

	لا تَعجَلَنَّ بِقَولٍ ثُمَّ تُخلِفُهُ

	فَيُثمِرَ المَطلُ بَعدَ الوُدِّ أَحقَادًا


	فَالوَعدُ بَذرٌ وَلُطفُ القَولِ مَنبَتُهُ

	وَلَيسَ يُجدِي إذا لَم تَلقَ حَصَّادَا(
)



إنَّ الشَّاعِرَ في مقطوعَتِهِ عبَّرَ عن حالة شعرِيَّةٍ وهي المحاضرة، والمنازعة مع الذي لم يوفِ بوعدهِ على قدر ما يحتاجه هذا الموقف، فابتعد عن الهذر، والخطل التي ترهل النَّصَّ وتجعله مصابًا بشلل الإسهاب، فمال على المقطوعة؛ لأنَّها في الصدور أوقع وفي المحافل أجول، فبثَّ ما أراد أن يوصله للمتلقي بألفاظ موجزة تُعبِّرُ عن مشاهد متعددة تجعله أكثر اهتمامًا لهذه المثلبة الّتي وُجِّهَت إليه ومحاولة تداركها وإصلاحها قبل أن تزيد حِدَّةُ البون بينهما.

وأحد أهم الأسباب التي دعت الشّعراء الى هذا النمط البنائي وهو جعل قصائدهم دون مقدّمات كأنّهم أدركوا أنَّ في وجودها طولاً لا فائدة منه فآثروا الاستغناءَ عنها، لأنَّ الأشعار في بعض المواقف والمناسبات الخاصة تجعل الشعراء يمرون بانفعالات جياشة لا تحتمل الإطالة والتريّث أحيانًا(
)، ومثال تلك المواقف ما يبوح به الشاعر بديهة أو ارتجالاً كقول أحمد بن قرطايا بن عبد الله ، أبي الثناء الإربلي مِمَّا عمله بديهًا بدار الوزارة الشريفة مجاوبًا لبدر الدين أبي نصر سبب انقطاعه عن خدمة الدار، وهو زيادة نهر دجلة:

[الطويل]

	وُقِيتَ الرَّدَى يَا مَوجَ دِجلَةَ بَينَنَا

	إذا مَا طَرَا مِن مُوجِبَاتِ العَوَائِقِ


	فَمَا قَطَعَت تِيهُ السِّمَاوَةَ عَنكُم

	مُرَادِي إِذَا وُدِّي لَكُم وُدُّ صَادِقِ


	وَلا بَعُدَت دَارٌ وَلِلنَّفسِ هِبَّةٌ

	إِلَيهَا وَلَو حَالَت سُلُوكُ المَضَايِقِ(
)



إنَّ الموقف الّذي تعرّضَ له الشاعر لم يتح له التريث أو التأمل بتفكير ملي، إنّما أنتج دفقة شعورِيَّةً محددة واحدة تُفصِحُ عن مشهد شعري تمثّل بمقطوعة أجاب بها عن تساؤلات سبب انقطاعه عن خدمة الدار وهي زيادة مناسيب نهر دجلة، فمال في ذلك الإيجاز المكثف الّذي يُغني المتلقي ويجعله يفهم المغزى والمقصود من ذلك.

أو قد تكون المواقف تتمثل بقصائد الزهد، وفي هذا يكون الشّاعر منشغلاً بالإرشاد والنّصح وتقديم المواعظ الزهدِيَّة، وهذا يؤدي بالشعراء إلى عدم الاهتمام بالمقدّمات التي تحتاج إلى نفسِيَّة مستقرّة وذهن صافٍ، وخير مثال على ذلك ما نجده في مقطوعة عمر بن عبد الله بن المفرج، أبي القاسم التكريتي الّتي حملت كل مقتربات الوعظ، فيقول:

[الكامل]

	وَإِذَا اللَّبِيبُ غَدَا يُفَتِّشُ نَفسَهُ

	نَطَقَت شَوَاهِدُهَا بِصِدقِ الحَالِ


	إِنَّ النُّفُوسَ وَدَائِعٌ وَرَهَائِنٌ

	في مُدَّةِ الدُّنيَا لِوَشكِ زَوَالِ


	فَالعَاقِلُ النِّحرِيرُ مَن وَافَى بِهَا

	مَقرُونَةً بِصَوَالِح الأَعمَالِ


	وَالعَاقِلُ المَغرُورُ مَن يُلقِي بِهَا

	في قَعرٍ مُظلِمَةِ الدُّجَى مِضلالِ


	تَعِسَ امرؤٌ يَسعَى وَيَجمَعُ جَاهِدًا

	مَالاً سَيَترُكُهُ لَدَى التِّرحَالِ(
)



قد استوعبت هذه الأبياتُ القليلة كثيرًا من المعاني والألفاظ الدالّة على تقديم النصح والإرشاد للنّاسِ فهي لا تحتاج إلى تمهيد لتقديم فضائل الكلام من شعر التوجيه فالمقطوعة هنا "تُعبّر عن تلقائيَّة وحس إنساني بعيد عن القيود التي تحكم السلوك الإنساني وتفرض عليه نمطيَّة ثقيلة"(
) تجعله ينظم من الحشو المتكرر الذي يُسبب مللاً، تؤجج في نفس المتلقي حالة من عدم الأخذ بالمواعظ فشرع الشاعر إلى الدخول بالغرض مباشرة.

كما أنَّ من مقتضيات ظهور هذا اللون من البناء الشعري الذي يتمثّل بالمقطعات هو أنّها تمثل ظاهرة شعرِيَّة عباسية لحاجة الحياة الاجتماعيَّة والأدبيَّة والعلمِيَّة والسياسيَّة إليها وما استجد من أمور في مختلف مظاهر الحياة المختلفة آنذاك(
)، فدفع ذلك الشعراء إلى النظم على المقطعات وتفضيلها على القصائد انسجامًا مع الموضوعات المختلفة التي تجسد شعر الحياة الاجتماعيَّة وما فيها من أواصر وصلات التراسل الشعري بين المجتمع، وخير دليل على ذلك ما نلحظه في مقطعة محمد بن أحمد بن عمر، أبي محمد الكفرعزي التي كتبها إلى بعض أصدقائه يُريدُ بها كتاب البديع الذي صَنَّفَهُ أبو السعادات الجزري، فيقول:

[السريع]

	مَولايَ عِزَّ الدِّينِ يَا مَن لَهُ

	مَالٌ مُذَالٌ وَجَنَابٌ مَنِيع


	وَمَن أَيَادِيهِ وَأخلاقُهُ

	يَخجَلُ مِنهَا جَعفَرٌ وَالرَّبِيع


	عَبدُكَ مَولايَ بِهِ حَاجَةٌ

	دَعَت إلى نَسخِ كِتَابِ البَدِيع


	فَجُد بِهِ عَارِيَةً وَاغتَنِم

	ثَناءَ عَبدٍ شَاكِرٍ لِلصَّنِيع(
)



إنَّ الرسالة الشعريَّة التي خاطب بها الشاعر أوجبت أن ينظمها على شكل مقطوعة لأنَّ الحاجة التي طلبها الشاعر هو نسخ كتابه، فهذه الأواصر الاجتماعِيَّة والأدبِيَّة لا تستوجب الإسهاب في النظم، إنَّما العمل على تكثيف وتركيز الموقف الذي جاء من أجله النَّصُّ ولتجعل تحصيل المطلوب بأسرع طريقة ممكنة، وليضمن الوحدة العضوِيَّة لنصِّهِ ويزيد من تماسكه ويبعده عن الشتات، حتّى أنَّهُ أشار في مدخل مقطوعته الى الكرم ليكون مدخلاً صغيرًا لطلبه وقضاء حاجته.

وإنَّ من مقتضيات وأوضاع شيوع هذا النمط البنائي للقصيدة هو أنَّها مقبولة لدى السامعين، مع شدّة ارتباطها بالغرض الشعري، إذ إنَّها تشكل "إحساسًا نابعًا تمليه لحظة حادّة من لحظات الحب تستغرقها أبيات محدّدة"(
)، وبهذا فالمقطوعة تستوعب الأوصاف الحسيَّة والميول والرغبات الّتي يصف بها الشّاعر المرأة، وخير دليل على ذلك ما نلحظه في نَصِّ محمد بن عمر بن حفاظ، المعروف بابن العقّاد (ت642هـ) فيقول:

[الطويل]

	وَأَهيَفُ يَحكِي الرُّمحَ إِن مَاسَ قَدُّهُ

	بَدَا فَحَسبنا جَيبهُ إذا بَدَا شَرقا


	أَغَنَّ كَحِيلِ الطَّرفِ ذِي نَفرَةٍ فَلَم

	يُخِلَّ لِرِيمِ الرَّملِ خَلقًا وَلَا خُلقَا


	جَعلتُ لَهُ يَومًا يَمِينِي وِسَادَةً

	وَمَا كُنتُ أَرجُو أَن أَذُوقَ لَهُ نُطقًا


	فَضَاجَعَنِي كَالغُصنِ بَل غُصُنُ النَّقَا

	وَأرشَفَنِي كَالخَمرِ بَل خَمرةً حَقَّا


	فَعانَقتُ مِن جُثمَانِهِ الرُّكنَ عِندَمَا

	تَعَلَّقتَ مِن صَدغيهِ بِالعُروَةِ الوُثقَى


	وَقَبَّلتُ مِنهُ الخَدًّ وَالثَّغرَ بَاسِمًا

	فَقَابَل طَرفِي مِنهُمَا الوَردَ وَالبَرقَا(
)



إنَّ استعمال الشّاعر للمقطعة هو دليل على حرارة التجربة الشعريَّة الّتي أملتها لحظة عاطفية تكشف عن روح المعاناة وبثّها بإيجاز في النَّصِّ، وهذا دليل أيضًا على التكامل النفسي والثقافي للشاعر، وتلاؤم لوحات النَّصِّ الفنِّيَّة، فجعلته ينظر إلى كل بيت من أبيات المقطوعة كقصيدة شعريَّة كاملة الترابط مع إحساسه وإن اقتصرت على مجموعة أبيات فإنَّها في ذهنه إطار مفتوح يُجسّد إحساسًا إلى نهاية التجربة، ويكمن سر جمالها أنَّها تولد في نفس المتلقي شعورًا يُغري بالمزيد من البحث والتنقيب عن المضامين الغامضة ما وراء ذلك النَّصِّ.

البناء الأفقي:

إنَّ اللَّبنة الأولى لبناءِ القصيدَةِ هو البيت الشِّعريّ الَّذِي فَرَضَت عليه أساليبُ بنائِهِ، وموسيقاه الشِّعرِيَّة قيودًا تركيبيَّةً خاصَّةً تُثبِتُ وتُبَرهِنَ شاعِرِيَّة وإمكانِيَّةَ الشَّاعِرِ الحاذِقِ في استعمالِهِ للألفاظِ، ومعانيها بما يُبرِزُ مَضامينها العاطفِيَّةَ، وجوانبها الوجدانية المتلازمة(
)، وهذا بدوره جعل النقّادَ يستجيبون لطبيعة النظمِ العربي، وهو الميل إلى الإيجازِ، واهتمامهم بالبيت الشِّعريّ ووحدته واستقلاله، لأنَّ البيت المكتمل بنائِيًّا يُمثِّلُ وحدةً شِعرِيَّةً مُستقِلَّةً بذاتها، ولأنَّ أفضلَ الشعر ما يكون مُكتمل المعنى متلاحِمَ الألفاظِ والتراكيبِ، وإنَّ البيتَ غير مكتمل المعنى لا يُجسِّدُ الوحدة البنائِيَّةَ(
)، وهذا دفعهم إلى القول بأنَّ "البيت العربي بطوله وتعقيد وزنه وانتهائه بالقافية، فيكون وحدة إيقاعِيَّةً قادرةً على أن تستوعِبَ المعنى كاملاً"(
)، وسيعرض البحث أهم وأبرز ظواهر تركيب البيت الشِّعريّ لشعر الحياة الاجتِمَاعِيَّة.

1. النداء:

من التراكيب الإنشائِيَّة الَّتِي لها فاعِلِيَّة كبيرة في بناءِ النَّصِّ، يعمدُ الشعراءُ إلى استعمال هذا الأسلوب في قصائِدِهِم لأنَّهُ يُمَثِّلُ "تنبيه المخاطب ليُصغي إلى ما يجيءُ بعده من الكلام المنادى له"(
)، والنداءُ أكثر التراكيب الَّتِي لها حضورٌ واسِعٌ في ذهن الشَّاعِرِ لما فيه من استجلابِ النفوسِ والأفكارِ إليه من طلب إقبال المدعو إلى الداعي ليستجيبَ له(
)، استعمله شُعراءُ قلائد الجمان في شعرهم الَّذِي يُعبِّرُ عن الحياة الاجتِمَاعِيَّة، وخير مثال على ذلك ما نجده في نَصِّ عبد الملك بن عبد الله بن عبد الرحمن أبي المظفر صاحب الشافعي (ت604هـ) رحمه الله والّذي يُعبِّرُ فيه عن النار في التاريخ ملغزًا بها:

	يَا أَيُّهَا الحَبرُ الَّذِي مِنْ شَأنِهِ

	كَشْفُ الرُّمُوزِ وَحَلُّ عَقْدِ المُشكِلِ


	مَا بِنتُ دَهرٍ فِي الصَّبَايَا عُمرُهَا

	نَزرٌ وَتَهرَمُ فِي الزَّمَانِ المُقبِلِ(
)



يُنادي الشَّاعِرُ في هذا النَّصِّ الحبر الَّذِي يتوسم فيه الحذاقة وسرعة البديهة في حَلِّ اللُّغزِ الَّذِي طرحه وهي النارُ الَّتِي تستنزف عمرها بسرعة فيُصيبُها الهرم، فجاء بالنداءِ بصورة غير مباشرة وعمد إلى استعمال (أي) لما فيها من إبهام وجاء بـ(ها) لتنبيه المتلقي على تعبير هذا اللغز المبهم(
).

ومن أمثلة أسلوب النداء هو ما حُذِفَت فيه الأداة، وهو ما نجده في قول محمد بن حيدر الحسيني العلوي (ت641هـ) مُخاطبًا الملك الرحيم بدر الدين لؤلؤ في مكاتبة:

[الوافر]

	صَبَاحًا بِالمَسَرَّةِ وَالتَّهَانِي

	لِمَلِكٍ مَالَهُ في الدَّهرِ ثَانِي


	مَلِيكٌ سُحبُ كَفَّيهِ تَوَالَت
,
	فَرَوَّت لِلأَبَاعِدِ وَالأَدَانِي(
)



إنَّ (صَبَاحًا) نداء محذوف فيه حرف النداء والتقدير يا صباحًا ومليك تقديره يا مليك، وإنَّ صباح ومليك مع اقترانهما ببعضهما وقربهما من نفس الشَّاعِرِ جعله يستغني عن مناداته بياء النداء.

ومن أشكال النداء الَّذِي استعمله شعراء القلائد في شعرهم هو استعمالهم للنداء النكرة غير المقصودة، ومثال ذلك نجده في نَصِّ سُليمان بن عبد الله بن عبد المؤمن بن علي، أبي الربيع (ت610هـ) الَّذِي يُعاتِبُ فيه المحبوب: 

[الكامل]

	يَا سَائِلِي مَا لِي أَرَاكَ ضَئِيلاً

	إِنِّي أَظُنُّكَ بِالهَوَى مَشغُولا


	وَأَرَى فُؤَادَكَ مِثلَ بَرقٍ خَافِقٍ

	وَأَرَى دُمُوعَكَ قَد جَرَينَ سيُولا(
)



قد استعمل الشَّاعِرُ نمطًا بنائِيًّا متمثِّلاً بحرف النداء، والمنادى، والمضاف إليه، وهذا النمط يستدعي حوارًا خارجِيًّا أو داخِلِيًّا يكون بين الشَّاعِرِ ونفسه، أو الشَّاعِرِ، وغيرِهِ لكي يكون مدخلاً يسترعي به الشَّاعِرُ انتباه المخاطبين من أجل إيصال رسالته الشِّعرِيَّة الَّتِي مضمونها أنَّهُ يرى من يُخاطبه، وقد مسّه الضنك، والهزال، وأصبحَ مشغولاً هائمًا خافق القلب ساكب الدمع مذهولاً مُتفكرًا لا يعيش واقعه ولا يحس بمن حوله.

وللنداء دلالات ومعانٍ أخرى غير طلب إقبال المدعو إلى الداعي بحرف مخصوص، ومن هذه المعاني "الإغراء، والتحذير، والتنبيه، والتعظيم، والتهويل"(
)، وخير مثال على هذه المعاني هو ما استعمله شعراء القلائد، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ محمد بن الحسن بن علي، أبي عبد الله الكوفي المعروف بأعجوبة الفلك الَّذِي كتبه إلى الملك الظاهر غياث الدين صاحب حلب، فيقول:

[السريع]

	يَا مَن بِهِ يَأمَنُ كُلُّ الوَرَى

	إِنْ عَنَّ خَطبٌ أَو عَنَى حَادِثُ


	مَا بَالُ حَظِّي مِنكُم قَد غَدَا

	حَظَّ وَفِيٍّ حُبُّهُ نَاكِثُ(
)



سلك الشَّاعِرُ في ندائِهِ مسلكَ التنبيه لمن خاطبه، فضلاً عن التعظيمِ الذي أضفاه عليه من صفات لازمت ذلك المخاطب، واستدعت من الشَّاعِرِ أن يُناديَهُ طالبًا منه التنبيه بحالِهِ مُستعطِفًا إيَّاهُ وراجيًا أن يلتفتَ إليه بعطفِهِ وكرمهِ وأن يُجزِلَ عطاياه، فالنّداءُ هُنا لا يُرادُ به حقيقة النداء، وَإنَّمَا يُرادُ به معنىً مجازيًّا.

ومثال ذلك قول أحمد بن الحسين بن أحمد النَّحوِيّ اللُّغَوِيّ الضرير في النّداءِ الَّذِي خرج لمعنى الإغراء والتنبيه: 

[المجتث]

	يَا نَائِيَ الوَصلِ شَوقِي

	إِلَى لِقَائِكَ دَانِي


	يَا بَاقِيَ الهَجرِ صَبرِي

	عَن حُسنِ وَجهِكَ فَانِي(
)



يستدعي الشَّاعِرُ نفسه الشِّعرِيَّةَ لتُشَكِّلَ حُضُورًا فاعلاً في بيان لواعجها ولوعاتها من مخاطبته أوصاف محبوبته مخاطبًا إيَّاها بصيغة المذكر الَّتِي تنأى بوصلها على الرغم من شِدَّةِ شوقِهِ إليها وهي الباقية على هجرها على الرغم من اصطباره عليه، وشكل النداء هنا ملمحًا أسلوبِيًّا تناغم مع وتيرة الدفق الشعوري الَّذِي تمَلَّكَ الشَّاعِرَ نتيجة حالته النفسِيَّة لإلحاح الشوق عليه ونفاد صبره من حال الاشتياق، ولهذا النمط أثر كبير في بنية البيت الشعري الَّذي يمنحه نوعًا من السموّ.

2. الشرط:

من التراكيب اللُّغَويَّة الَّتِي لها أهَمِّيَّة في بناء النَّصِّ، ومعناه وقوع الشيء لوقوع غيره(
)، ويكون قائمًا على "وجودُ الثاني موقوفًا على وجود الأول"(
)، والأصل فيه "أَن يَتَوَقَّفَ الثَّانِي عَلَى الأَوَّلِ بِمَعنَى أنَّ الشَّرطَ إِنَّمَا يُستَحَقُّ جَوَابُهُ بِوُقُوعِهِ هُوَ فِي نَفسِهِ"(
)، وَجَاءَ هذا الأسلُوبُ عند شُعراءِ قلائِدِ الجُمَانِ فاستعملوهُ في التَّعبيرِ عن الحياةِ الاجتِمَاعِيَّةِ وآثارِهَا ليُثبتوا آراءَهُم في مظاهِرِهَا، وليُوصِلُوا بشكلٍ واضِحٍ وسَليمٍ عن طريق أدواتهِ المختلفةِ مع فعل الشرطِ وَجَوَابِهِ، فيأتي هذا الأسلوبُ من ِ إحدى أدواتِهِ هي (إن) والّتي "تُستعمَلُ في المعاني المحتملة الوقوع، والمشكوك في حصولها، والتي تكون نادرة ومستحيلة التحقق، وهي تقتضي تحقيق شيء ولا تستلزم تحقق وقوعه"(
)، ومن أمثلة هذا الأسلوب الَّذِي له أثر في تركيب النَّصِّ ما نلحظه في نَصِّ محمد بن احمد بن عبد الصمد الغيداوي اليوازيجي يهجو فيه جماعة ببغداد سببوا له أذى، فيقول: 

[السريع]

	قُلْ لِفَتَى البَيعِ مَا هَكَذَا

	أَوصَاكَ لَمَّا دَرَجَ الوَالِدُ


	إِنْ دُمتَ يَا ثَكلَ أَبِيهِ كَذَا

	سَيَذهَبُ الطَّارِفُ وَالتَّالِدُ(
)



قد وظّف الشَّاعِرُ (إنْ) الشرطِيَّة في الكلام وجعل حصولها في النَّصّ من الأمورِ المشكوك في حدوثِها وهي بر الولد لوالده في أنَّهُ إذا أبقى على الوعد وأوفى به وصان ديمومته فإنَّهُ متعلق ببقاءِ الطّارف والتالد.

ومن أمثلة ذلك ما نجده في قول المبارك بن أحمد المبارك أبي البركات المستوفي ملغزًا في قول:

[السريع]

	إن رُمتَ أَن تَعرِفَهُ فَاسمُهُ

	تَصحِيفُ مَعكُوسِ رَقِيبِين(
)



قد وظف الشَّاعِرُ أداة الشرط (إن) في قوله (فاسمه) تصحيف مقرونًا بأن يكون فعل الشرط موجود وهو (رُمتُ) إذ إنَّ هذه الأشياءَ في الأمور المحتملة الوقوع للوصول إلى مغاليق حَلِّ اللُّغزِ، فجاء بالشرطِ ليجعل المتلقي يسبح في فضاءات التأويل المترعة برياضة الأذهان.

وكذلك من الأدوات الشرطِيَّة الَّتِي لها فاعِلِيَّة في بناءِ النَّصِّ الَّذِي يُجَسِّدُ شعرَ الحياةِ الاجتِمَاعِيَّةِ هي (إذا) الَّتِي تكون شرطًا من الأمور الواضحة الَّتِي يكون الأصل فيها حصولُ المقطوع وكثير الوقع(
)، وهذا ما دفع الشُّعراءَ لتوظيفها في نصوصهم، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ المبارك بن أحمد بن موهوب، أبي البركات الأربلي الَّذِي يُخاطِبُ فيه الملك المعظم مظفر الدين أبا سعيد كوكري، حين تستجير به الناسُ حين وقوعهم في الشَّدائِدِ:

[الكامل]

	وَإِذَا قَذَفتَ مُعَانِدًا في وَرطَةٍ

	أَعيَا وَعَزَّ عَلَى الوَرَى إِنقَاذُهُ
,

	وَرَمَت بِهِ الأَقدَارُ في لَهَوَاتِهَا

	حَتَّى يَكُونَ إِلَى ذَرَاكَ مَعَاذُهُ(
)



قد وظَّفَ الشَّاعِرُ الأداةَ (إذا) لتكونَ رابطًا بين شِدَّةِ وبأسِ الملكِ وبين إجارتِهِ للمظلومِ الَّذِي ألقت عليه الأقدارُ لهوتها وحيفها، فأتمت هذه الأداةُ فاعِلِيَّةَ النَّصِّ لتمنحَهُ استمرارِيَّةَ وفاعِلِيَّةَ اللوذِ في حِمَى الملِكِ المعظَّمِ، فأداةُ الشرطِ دخلت على الفعل الماضي لتفيد الاستقبالِ، وجملة جواب الشرط يتحقق وقوعها بجملة فعل الشرط، لأنَّهَا تأتي مع الأمور المتحققة الوقوع(
).

أمَّا ما يَخُصُّ أداةَ الشرطِ (من) فقد استعملها شعراء قلائد الجمان في شعرهم الَّذِي يُجسِّدُ الحياة الاجتماعِيَّةَ في مظاهرها وآثارها المختلفة، وإنَّ أهم مرتكز تحيل عليه هذه الأداة هو أنَّهَا تكون شرطًا للعاقل فيُخاطب بها ويطلب منه اشتراطًا عليه(
)، ودليل ذلك نجده في نَصِّ ناصح بن سعد بن ظفر، أبي الشرف الأديب الكاواني الَّذِي يُخاطِبُ به الحبيب وفيه عتاب رقيق فيقول:
[البسيط]

	مَن ذَا الَّذِي بِكَ مَشغُوفٌ مِنَ النَّاسِ

	نَجَا وَرَأسُكَ مِن عَينَيكَ بِالرَّاسِ


	وَمَن تَجَرَّعَ كَأسًا في هَوَاكَ فَلَم
,
	يَغتَصَّ بَعدَ التِذَاذِ الكَأسِ بِالكَاسِ


	وَمَن شَفَتهُ أَحَادِيثُ المُنَى عِلَلاً

	لَم يَنصَرِفْ مِن كِلا خَدَّيكَ بِاليَاسِ(
)



قد عقد الشَّاعِرُ الشرطَ بين طرفينِ مثلهما فعل الشرط وجواب الشرط، فمن تجرَّعَ كأسَ الهوى لَم يَغتَصَّ بأي كأسٍ بعد ذلك كنتيجة واضحة لذلك الشرط (وَمَن شَفَتهُ أَحَادِيثُ المُنَى) فعل شرط مُتَعَلِّق بـ(لم يَنصَرِفْ)، وهذا الأسلوب بتظافر طرفيه كان له الفاعِلِيَّة في بناء البيت الشِّعريّ وجعل مشاهد الغزل والحب والغرام ملازمة لبعضها البعض من تقديم التنازلات والنتائج الَّتِي ستؤول إليها تلك المواقف الاجتِمَاعِيَّة والنفسِيَّة.

3. الأمر:

من أساليب الطلب الإنشَائِيَّة الَّتِي لها أثرٌ كامن في بناء النَّصِّ من خلال "طلب حصول الثبوت في الخارج بذلك على وجه الاستعلاء، فإن كان الأمر من الأعلى ستتبع إيجاب وجوب الفعل، وإلا أفاد الطلب في ضمن الدعاء، أو الالتماس، أو الإباحة، أو التحدي أو إظهار الرضا لوقوع الداخل تحت الطلب إلى حد كان المرضي مطلوبًا"(
)، استعمل شعراء القلائد هذا الأسلوب في أغلب القصائد المعبّرة عن اللهو والخمرة، ولربَّما جاء ملائمة هذه الصيغة لتلك المجالس، وخير مثال على ذلك ما نجده في نَصِّ عبد اللطيف بن علي، أبي الفتوح المعروف بابن البخاري (ت617هـ) في قصيدته الخمرِيَّة الَّتِي غنَّاها المغنون وتداولتها الألسن منقول:

[البسيط]

	عَرِّج بِدَيرِ حنِينَا أَيُّهَا الجَانِي

	وَلُجْ فَإِنَّ عَذُولِي فِيهِ يَلحَانِي
و

	وَانزِلْ بِقَلَّابَةِ المَطرَانِ بِطرشَ وَأَقرِئهُ السَّلامَ وَلِلشَّمَّاسِ مُرَّانِ
,

	وَاسأَلْ عَنِ الشَّيخِ مَتّى وَالأَسَاقِفِ وَالخمَّارِ مَارِي وَشَمعُونَ وَشَمعَانِ


	وَخُصَّهُ بِالتَّحِيَّاتِ الكِرَامِ

	وَلِلرُّبَّانِ يُوشَع فَالرُّبَّانُ رُبَّانِي(
)



حشد الشَّاعِرُ في نَصِّهِ جمهرة من أفعال الأمر، وهذا الحشد الأمري من الأفعال إِنَّمَا يوحي بحالة من التوتر الشعوري المبطن الَّذِي اعترى الشَّاعِرَ وكأنَّهُ يتوق إلى ما أمر به غيره وحالت بينه، وبين ذلك الشيء حوائل، ودلالة الأمر هنا دلالة حقيقيَّة لم يقصد الشَّاعِرُ دعاءً أو التماسًا وإن كان النَّصُّ موحيًا بهما، ويُشكِّلُ نمط الأمر بؤر التفاعل الَّتِي تمتزج بين أجزائِهِ على نحو من الانسياب والسلاسة.

وإنَّ الأصلَ في الأمر أنَّهُ "يكون لطلب الفعل على سبيل الإيجاب"(
)، أي أنَّ الشَّاعِرَ حينما يطرحُ أمرًا ينتظرُ رَدًّا على هذا الأمرِ وإن لم يذكرهُ، ودليل ذلك ما نجده في نَصِّ عبد الحميدِ بن هبة الله ابن أبي الحديد المدائني الَّذِي كتَبَهُ إلى شَرَفِ الدِّينِ وهو متوجِّهٌ إلى الأعمالِ الواسِطِيَّةِ عوضًا عن ابن البخاري، فيقول:

[البسيط]

	سِرْ تَحتَ أَلوِيَةِ الإِقبَالِ وَالظَّفَرِ

	يَهُزُّكَ العَزمُ عِندَ الصَّارِمِ الذِّكرِ


	لِلسَّعدِ حَولَكَ فِسطَاطٌ تَطِيفُ بِهِ

	مَوَاكِبُ النَّصرِ كَالأَكمَامِ بِالثَّمَرِ


	وَاقصِد بِلادًا مَتَى تُحْلِلْ بِسَاحَتِهَا
,
	تقدمُ عَلَيهَا قُدُومَ المُزنِ بِالمَطَرِ(
)



إنَّ النَّبرَةَ الأمرِيَّةَ الَّتِي يحملُها النَّصُّ ليست من باب الاستعلاءِ أو تنفيذِ الأمرِ، إِنَّمَا هي طلبُ حُسنٍ يُرَادُ بِهِ الإيجاب عنه بطريقة أشبه بالدعاءِ، لأنَّ المُخاطَبَ أعلى منزِلَةً من الشَّاعِرِ.

وقد يجيءُ لغير الإيجابِ فيكونُ مثلاً دالاًّ على الدُّعاءِ(
)، وهو أن يُخاطِبَ الشَّاعِرُ من هو أعلى منه رٌتبةً، وخير دليل على ذلك ما نجده في نَصِّ عبد العزيز بن عبد الرحمن الحموي (ت643هـ)، في الله جَلَّ جلالُهُ وتقدَّسَت أسماؤه، فيقول: 

[الطويل]

	إِذَا أَنتَ لَمْ تَغفِرْ ذُنُوبِي تَكَرُّمًا
,
	فَقُلْ لِلَّذِي أَرجُوهُ يَغفِرُهَا مَن هُو


	كَمَا صُنتَ وَجهِي عَن عِبَادَةِ عَاجِزٍ

	فَقَلبِي الَّذِي يَخشَاهُ أو يَرتَجِي صُنْهُ(
)



قد خرج الأمر في هذا النَّصِّ إلى غرض مجازي أفادَ الدُّعاءَ من خلالِ قولِهِ (فَقُلْ لِلَّذِي أَرجُوهُ) و(صنه) فهو يسأل الله تعالى أن يغفرَ ذنبَهُ وأن يصونَ قلبه الَّذِي يخشاهُ، فالأمرُ جاء على غير حقيقتِهِ لكي يشيع في النَّصِّ الشِّعريّ عبر الدعاء نمطًا من حالة الخضوعِ والتوسُّلِ والخشيَةِ.

وقد يخرج الأمر إلى الالتماسِ وهو أنَّ الطلَبَ المادِيَّ صادرٌ عن متساويين في المنزلة والرتبة(
)، وقد عكس هذا التركيب صورًا مختلفة من التجارب الحياتِيَّةِ الَّتِي اختَصَّت بالحياةِ الاجتِمَاعِيَّةِ، وخير مثال على ذلك ما نجده في نَصِّ محمد بن محمود بن الحسن الإربلي الَّذِي يُخاطِبُ فيه النديم في مجلِسٍ خمريٍّ قائلاً:

[الخفيف]

	يَا نَدِيمَيَّ صَرِّفَا بِالشَّرَابِ

	هَمَّ قَلبِي وَلَوعَتِي وَاكتِئَابِي
,

	وَانهَضَا بِي وَالصُّبحُ فِي غَسَقٍ اللَّيـ

	ـلِ وَوَجهِ الضِّيَاءِ تَحتَ النِّقَابِ


	وَاقصِدَا بِي بَابَ السُّرُورِ لَعَلِّي
و
	أَستَرِدُّ السُّرُورَ مَعَ أَترَابِي


	واسقِيَانِي خَمرًا تَفعَل فِي الكَأسِ

	فِعَالَ القِندِيلِ فِي المِحرَابِ(
)



عَمِدَ الشَّاعِرُ إلى مخاطبة نديميه وبذلك يخرج أسلوب الأمر من حقيقته إلى غرض مجازي فحواه الالتماس، إذ يدعوهما بأمر واضح وصريح ملتمسًا منهما، وقد حفل النَّصُّ بأسلوب الأمر المجازي بوساطة أفعال الأمر (صَرِّفَا، وانهضا، واقصِدَا، واسقيا) وهذا النمط في الأمر يُفَعِّل بؤرة بنية النَّصِّ، ويزيد من تماسكها، ويُفضي إلى إيقاد جذوة الدلالة في مديات رحيبة تشد من قوة التواتر الشِّعريّ عبر مساحات النَّصِّ المختلفة.
4. النهي:

أحد أهم التراكيب الَّتِي لها فاعِلِيَّة في بناء البيت الشِّعريّ يقوم على طلب الكف عن الفعل على وجه الاستعلاء والإلزام(
) وهو خلاف الأمر، إلا أنَّهُ يتّفق معه في أن يكون فيه استعلاء، وتعلقه بغيره مع دلالة مختلفة، فالأمر طلب التنفيذ، والنهي الكف عنه(
)، وللنهي صيغة واحدة للدلالة عليه وهي (لا) الناهية الجازمة في قولِكَ لا تَفعَلْ(
)، حتّى يكون الطلب بها ترك الفعل، وقد اتَّفَقَ النّحاةُ على أنَّهَا تختص بالدخول على الفعل المضارع فتقتضي جزمه(
)، وقد استعمل شعراء قلائد الجمان أداة النهي في شعرهم الَّذِي يُجسِّدُ الحياة الاجتِمَاعِيَّة مع الفعل المضارع، وخير مثال عن ذلك نجده في نَصِّ يعقوب بن نصر بن يعقوب، أبي يوسف التيمي الدارقزي (ت628هـ) في مدحه شرف الدين أبي البركات:

[البسيط]

	لا تَخشَ يَا شَرفَ الدِّينِ الزَّمَانَ بِمَا

	قَد كَانَ مُقتَرِفًا يَومًا وَمُجتَرِحًا


	سَتَنجَلِي هَذِهِ الغَمًّاءُ عَنكَ كَمَا

	تَفَرَّت الغَيمُ عَن شَمسِ النَّهَارِ ضُحَى


	لا تَيأَسَنَّ لِبَدرٍ غَابَ مُستَتِرًا

	عَنِ العُيُونِ بِأن يَعلُو وَيَتَّضِحَا(
)



استَهَلَّ الشَّاعِرُ نَصَّهُ بنهيين أحدهما مؤكّد والثاني غير مؤكد، فقوله: لا تَخشَ خرج من معناه الحقيقي إلى معناه المجازي ليُفيدَ دعاءً، وقد جاءَ غير مؤكد دلالة على أنَّ الشَّاعِرَ واثقٌ من عزم الأمير وقوّته داعيًا له، أمَّا المعنى المؤكد الَّذِي خرج إلى معنى مجازي أيضًا بقوله لا تيأسَنَّ فقد اقترن بأمرٍ يكثُرُ فيه حدوث اليأسِ، لأنَّ الأمر غير متعلق بشخص الأمير، إِنَّمَا يتعلَّقُ بأمرٍ آخرَ وهو أدَلُّ على الموقف الَّذِي دعا إلى قوله ليخرج الأمير من حالة القنوط واليأس الَّذِي لزمته، وهنا أحدث الطلب المجازي للنهي ترابطًا في النَّصِّ وتماسكًا يتولّدان عن بنية الخطاب الَّتِي لا يكون النهي إلا فيها.

ومن النهي أيضًا ما نجده في نَصِّ عبد الكريم بن أبي السعادات أبي محمد الحنفي البغدادي (612هـ):

	كُنْ أَوثَقَ النَّاسِ بِمَا فِي
,
	يَدِ اللهِ وَدَع مَا فِي يَدِ النَّاسِ
,

	لا تَقطَع العُمرَ وَلا تُفنِهِ

	لا بِرَجَاءٍ لا وَلا يَاسِ


	لا يُوحِشَنَّكَ البُعدُ عَنهُم وَإِن
,
	سَاءَ فَفِيهِ كُلُّ إِينَاسِ(
)



ورد النهي في النَّصِّ بمعناه الحقيقي، لأنَّ سياقَ النَّصِّ نصح وإرشاد، وغالبًا ما يَتَّسِعُ هذا الأسلوبُ لمجريات التوجّه والإرشاد على نحوٍ من الإلزامِ وتبنّي الفكرة المنصوح بها، فالشّاعِرُ ينهى مخاطبه المضمر عن قطع العمر وفنائه بالرجا أو اليأس، كذلك ينهى مخاطبه عن الوحشة في حالة البعد، ويدعو إلى الركون إلى الوحدة والانعزال بناءً على ما يُقدِّمُهُ الشَّاعِرُ من فلسفة خاصّة أفرزتها أحوال الحياة الاجتِمَاعِيَّة فتبناها رأيًا وعملاً ويدعو إليها، وللنّهي كوحدة بنائِيَّة في تركيب البيت أثر كبير في بنية هذا النَّصِّ الوعظي الإرشادي ذي الخطاب المباشر المعتمد على قدرة المتلقي ورؤياه واستيعابه.
5. الاستفهام:

وهو أسلوب لغوي قائم على طلب الفهم أو طلب العلم بشيءٍ(
)، ويُعَدُّ من أكثر أساليب الطلب وقوعًا في الشعرِ العربي وأوسعها(
) لما ينماز به من كثرة أدواته ومعانيه المختلفة(
)، وإنَّ لَهُ حَقُّ الصَّدارَةِ في الكلام، فلا يجوز تقديم شيءٍ عليه، لأنَّهُ طلب لهُ فاعِلِيَّة وإسهام واضحٌ في بناء البيت الشِّعريّ(
)، ومن أمثلة ذلك ما نلحظه في نَصِّ نصر الله بن محمد بن عبد الكريم، أبي الفتح الكاتب (ت637هـ) الَّذِي قاله حين فارق الموصل متوجِّهًا إلى الشامِ وقد انفصل عن خدمة الأمير مجاهد الدين قيماز، وقالها في اقتضاءِ الحالِ:

[المنسرح]

	وَقُلْ لَهُ أَينَ خِدمَتِي لَكَ يَا مَولايَ

	أَينَ الحُقُوقُ وَالذِّمَمُ


	أَينَ الَّذِي شَاعَ عَنكَ مِن

	حِفظِكَ الوُدَّ وَأَينَ العُهُودُ وَالعُصُمُ


	أَينَ المَواعِيدُ بِالعَطَاءِ وَبِا

	لإحسَانِ أَينَ السَّمَاحُ وَالكَرَمُ(
)



أَلَحَّ الشَّاعِرُ في هذا النَّصِّ على استعمالِ اسم الاستفهامِ سِتَّ مرَّاتٍ على نحوٍ واضِحٍ، وقد خرَجَ عن معناه الحقيقي إلى معناه المجازي وهو الإنكارُ والتعجُّب، فالشَّاعِرُ يتساءَلُ عن عطائِهِ الَّذِي قَدَّمَهُ للمُخَاطَبِ الَّذِي لم يُقابَلْ إلا بالجحودِ والنُّكرانِ، وخرج الاستفهامُ إلى معنى السلب أي سلب الصفات الحميدة الَّتِي كان يظنّها في المخاطب، ليتحوَّلَ إلى نمط خفي من الهجاءِ عبر تقانة الاستفهامِ الَّتِي شكَّلت هذه الدلالة وولَّدَت هذا المعنى.

ومن أدوات الاستفهام الَّتِي وصفها النُّحَاة بِأَنَّها أداة الاستفهام الأصليَّة هي الهمزة والّتي لا تُستعمل مع غيره، وهي أوسعُ الأدوات استعمالاً، لأنَّهَا تأتي للتّصوُّرِ والتّصديقِ على حَدٍّ سواء(
)، وقد استعملها شُعراءُ القلائد في الاستفهامِ عن بعض علاقاتِ الحياةِ الاجتِمَاعِيَّةِ وَمَظَاهِرِهَا وآثارِهَا، وخير مثال على ذلك ما نجده في نَصِّ أحمد بن أبي الفرج بن منيع الدُنيسري (ت626هـ) مُجَسِّدًا الحالَ مع المحبوبِ فيقول:

[الكامل]

	أَيَمُوتُ فِيكَ المُستَهامُ بِدَائِهِ

	وَبِفِيكَ عَيْنُ حَيَاتِهِ وَدَوَائِهِ


	صَبٌّ أَقَامَ مِنَ الغَرَامِ عَلَى شَفَا

	إذ شَفَّهُ فَغَدَا عَدِيم شِفَائِهِ(
)



قد أرادَ الشَّاعِرُ من هذا الاستفهام وهو في قوله (أيموت) استنهاض مكامن السامع وجذب انتباهه و إثارة وجدانه وإشراكه في التفكير مع الشَّاعِرِ لِيَصِلَ بنفسِهِ إلى الجواب من دون أن يُملي عليه أحد وبذلك يتحقق الأمر طواعية(
).

ومن أدَوات الاستفهام الَّتِي استعملها شعراء قلائد الجمان هي (هل) والّتي تمنح البيت الشِّعريّ وحدة بنائِيَّة متواشجة، وخير دليل عن ذلك نجده في نَصِّ سعدِ بنِ خليلِ الجبراني الَّذِي استعمله مدخلاً في مدح الأميرِ علاء الدين الناصري:

[الخفيف]

	هَل إلى وَردِ وَجنَتَيكَ وُصُولُ

	وَإِلَى سَلسَبِيلِ فِيكَ سَبِيلُ


	يَا غَزَالا غَزَا فُؤَادِي حُسَامٌ

	بَينَ جِفنَيهِ مُغمَدٌ مَسلُولُ(
)
,,,


مُفتتح النَّصِّ هنا استفهام مجازي قصدَ به الشَّاعِرُ نوعًا من التَّمَنِّي مُخاطبًا محبوبته مُتمنِّيًا ما ذكر، وهو الوصول إلى ورد الوجنتين وإلى سلسبيل فَمِهِ وَلَم يَقصِدْ استفهامًا حقيقِيًّا، إِنَّمَا هو تقانة أسلوبِيَّة أحالت دلالة النَّصِّ من نمط الإخبارِ إلى نمطِ التَّمَنِّي والرَّجاءِ، وقد شَكَّلَ هذا الأسلوبُ البنائي بؤرةً فاعلَةً في تماسُكِ النَّصِّ.

ومن الادوات الَّتِي استعملها شُعراءُ القلائد أيضًا هي (كم) وهي للاستفهام عن العدد ويكون تمييزها نكرة مفردًا منصوبًا، وهذا ما ذكره النُّحَاةُ ونظمَ عليه الشُّعراءُ وتتضمّن كم الاستفهامِيَّة معنى الكثرة(
)، وخير مثال على هذه الأداة ما نجده في قول محمد بن سعد بن عبد الله السعدي الأنصاري في مدحِهِ للنَّبِي محمد ( وذاكرًا مناقبه ومعجزاته:

[الطويل]

	وَكَمْ هَاتِفًا أَضحَى بِفَضلِكَ صَادِحًا

	تُؤَلِّفُهُ نَثرًا وَتَنظِمُهُ شِعرًا


	وَأَقْبَلَتِ الأَشجَارُ لَمَّا دَعَوتَهَا

	يَشُقُّ لَهَا السُّوقُ السُّهُولَةَ وَالوَعرَا(
)



قد وردت كم الاستفهامِيَّة للتدليل على كثرة الهاتفين والصادحين بفضل النبي( ومعجزاته الَّتِي وهبها اللهُ تعالى له، فأصبَحَ الشُعراءُ ينظمون في إبراز تلك الفضائِلِ شعرًا ونثرًا بما يليقُ بالمقام الرفيع الَّذِي انماز به، ومن المعجزات إقبال الأشجارِ إليه الَّتِي أخذت تَشُقُّ طريقها إليه بأمر الله تعالى.

واستعمل شُعراءُ قلائِدِ الجُمانِ (كيف) الَّتِي قد تخرج من الاستفهامِ إلى معانٍ أخرى كالنفي، ومثال ذلك قول عبد القادر بن يحيى بن أبي القاسم الحميري:

[مجزوء الرمل]

	كَيفَ أَدنُو وَدُونَهَا

	بِالظُّبَا كُلُّ ضَارِبِ


	وَحِرَابٌ يَهُزُّهَا

	كُلُّ لَيثٍ مُحَارِبِ(
)



خَرَجَ الاستفهامُ إلى غرضٍ مجازي أفادَتهُ الأداةُ (كيف) وهو النفي، وتقدير الكلام (لا أدنو) وقد أظهر الشَّاعِرُ عبر هذا المشهد هولَ ما يُلاقيهِ من لقاءِ محبوبته الَّتِي دونها الضياء كل ضارب وحراب يهزّها كُلُّ محارب، مع ذلك يستحيلُ أن يكونَ دنو منها، وقد شكَّلَ هذا الاستفهامُ الَّذِي خَرَجَ للنفي مُرتَكَزًا أساسِيًّا لتوجيه النَّصِّ وزيادة تماسك بنائِهِ ومماهاة دلالته الَّتِي كانت ظاهرها استفهام ومُضمَرها نفي.

6. التمني:

من التراكيبِ الَّتِي لها أهَمِّيَّة في بناءِ البيتِ الشِّعريّ ويُقصَدُ به: "طلب وقوع أمر محبوب 
في المستقبل"(
)، وهو من أساليب الإنشاء الطلبي الَّذِي يُفيدُ حُصُولَ الشيء على سبيل المحبَّةِ، وإن كان حُصولُهُ ضعيفًا أو مُستحيلاً(
)، لهُ عِدَّةُ أدواتٍ، لكن الأداة الأصلِيَّةَ الموضوعَةَ لهُ هي (ليت) وغالبًا ما تتعلّقُ بمستحيلِ الحصُول(
)، استعمل شُعراءُ قلائِدِ الجُمانِ هذا الأسلوبَ في بناءِ نصوصهِم الشِّعريّة للتعبير عن مظهر اجتماعي اختصت به حياتهم الاجتِمَاعِيَّة، وخير مثال على ذلك ما نجده في نَصِّ القاسِمِ بن أحمد بن زيد، أبي جعفر العلوي الحسيني الَّذِي وجهه للحبيب متمنِّيًا الإحساس به قائلاً: 

[الوافر]

	أَلا لَيتَ المَعَاطِفَ فِي عَوَاطِف
و
	وَلَيتَ قَوامَهُ الأَلفي آلِف
,

	وَيَا لَيتَ الحَبِيبَ دَرَى نُحُولِي

	فَيرحَمَ مُدنَفًا وَجدًا يُحَالِف(
)



وَظَّفَ الشَّاعِرُ في النَّصِّ أداةَ التمني ثلاث مرات وهذا التكرار في أسلوب التمني يُفصِحُ عن بنيات فنِّيَّة وموضوعِيَّة تتمظهر فيه على نحو واضِحٍ، فالشاعرُ يضع ما طلبه على الرغم من أنَّهُ ليس بمُستحيل معرض المُستحيل الَّذِي يتمناه ولا يُدرِكُهُ ويسعى إليه ولا يصل فدَلَّ ذلكَ التمني على نمط في الإشفاق والترحُّمِ على ما وصلَ إليه الشَّاعِر من حال.

وقول إسحاق بن إبراهيم بن محمد الخزاعي الإربلي في مدحه الصاحب شرف الدين أبي البركات المستوفي:

[المنسرح]

	يَا لَيتَ أَنِّي أَرَاهُ وَاحِدَةً
,
	فِي الدَّهرِ قَبلَ المَمَاتِ مُعتَنِقِي


	قَد كَمُلَ الحُسنُ وَالصِّفَاتُ كَمَا حَازَ

	كَمَالاً فِي الحُسنِ وَالخُلُقِ(
)



استُهِلَّ النَّصُّ بأداةِ التمني (ليت) مع أنَّ ما طلبه الشَّاعِرُ يدخل في حيز الرجاءِ لا التمني، لأنَّهُ طلب رؤيا الأمير وهذا أمر ممكن إلا أنَّ استعمالَ ليت حَولَ دلالة النَّصِّ من الترجي إلى التمني، لأنَّ رؤيا الأمير من الأمور الَّتِي تستحيل لما بين الشَّاعِر والأمير من الحوائل والحواجز الَّتِي حولت رؤياه أمنية، فكان لهذا الأسلوب فاعليَّة في تشكيل النَّصِّ والتعبير عما يجول في خاطر الشَّاعِرِ.
7. الاعتراض:

من التراكيب الَّتِي عمد شُعراءُ قلائد الجُمانِ على توظيفها في شعر الحياةِ الاجتِمَاعِيَّةِ والمُرادُ به إيراد كلام بين عنصرين متلازمين كالاعتراض بين المسند إليه، وقد أطلق البلاغيون على هذا الفن مصطلحات عديدة منها "إصابة المقدار" و"التتميم" و"الاحتراز"(
)، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ المبارك بن أبي الأزهر بن سعيد الواسطي (ت612هـ) مُجسِّدًا ذلك في استهجان القوم فيقول:

[الطويل]

	أَطَلتَ كلامِي في اجتِنَابِي لِمَعشَرٍ

	طَغامٍ لِئَامٍ جُودُهُم غَير مُرتَجى


	تَرَى بَابَهُم - لا بَارَكَ اللهُ فِيهِم _
,
	عَلَى طَالِبِ المَعرُوفِ إِن جَاءَ مُرتَجَا


	حَمُوا مَا لَهُم، وَالدِّينُ وَالعِرضُ مِنهُم
,
	مُبَاحٌ فَمَا يَخشَونَ مِنْ هَجرِ مَن هَجَا


	إِذَا شَرَعَ الأَجوَادُ فِي الجُودِ مَنهَجًا

	لَهُم شَرَعُوا فِي البُخلِ تِسعِينَ مَنهَجَا(
)
,


قد جاءَ الشَّاعِرُ في نَصِّهِ بعبارة (لا بارك الله فيهم) و(الدين والعرض منهم مباح) للتركيز على وصف الحدث وتتميم الصُّورَة الاستهجانِيَّة الَّتِي قَدَّمَها، وهذا يمنح المتلقي وقفة تأملِيَّة للمشاركة في رسم حالة النكوص والسخرية الَّتِي مُنِيَ بها الموصوفون.

8. التقديم والتأخير:

حظي التقديم والتأخير باهتمام البلاغيين قديمًا وحديثًا لما له من أهَمِّيَّة بالغة في منح الجملة الشِّعرِيَّة جمالاً يُميِّزُها عن الجملة الاعتيادية حتّى قيل إنَّهُ "بابٌ كثيرُ الفوائد، جَمُّ المَحاسن، واسعُ التصرُّف"(
)، وإنَّ قيمته تكمن في الابتعاد بالنَّصِّ الشِّعريّ عن الأداء النثري، فضلاً عن وظائفه المعنوِيَّة والفنِّيَّة الأخرى، وإنَّ سبب ظهور هذه الظاهرة في بنية البيت الشِّعريّ "قد تكون نتيجة لانفعال الشَّاعِرِ وحِرصِهِ على موسيقى شعرِهِ وقافِيَتِهِ أو محاولته الخروج على القيود الَّتِي تفرضها قواعد النَّحو"(
)، وهذا يوفر لشعراء قلائد الجمان مجالاً رحبًا للتعبير عن الحياة الاجتِمَاعِيَّة من مظاهر مما تعتمل فيه نفسهم وتستجلي المعنى، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ محمد بن جعفر بن محمد بن هبة الله، أبي محمد الكفرعزي (و584هـ) يمدح ويصف كرم ورجاحة عقل الملك المعظم مظفر الدين كوكبري فيقول: 

[الوافر]

	لَهُ رَأيٌ يَفُلُّ شَبَا الأَعَادِي

	وَعَزمٌ مِثلُ مَا انتَضَى الحُسَامُ


	لَهُ قَلَمٌ بِأَرزَاقِ البَرَايَا

	كَفِيلٌ وَاثِقُونَ بِهِ الأَنَامُ(
)



إنَّ في النَّصِّ تقديم (له رأيٌ) و(لَهُ قَلَمٌ) وهو نمط تقديم الخبر على المبتدأ الجائز في العرف النَّحوِيّ وهذا التقديم لهُ أكثر من غاية هي الاهتمام والتركيز على صفة من صفات الممدوح، وقد أبرز الشَّاعِرُ في هذا النَّصِّ ذلك، فوصف ممدوحه برجاحة العقل، والرأي، كما وصفه بالسخاءِ، والكرمِ، ودلالة شبه الجملة من الجار، والمجرور بوصفها خبرًا مقدّمًا أفادت ذلك المعنى، وكأنَّما قَصَرَ الشَّاعِرُ تلك الصفاتِ على ممدوحِهِ، وقَصَرَ ممدوحَهُ على تلك الصفاتِ.

وإنه من الفنون المهمَّة الَّتِي عرضها أصحابُ الذّوقِ الرفيعِ من الأدباء والشعراء في نتاجهم، وسبب مجيئهم به هو "دلَالَةً عَلَى تَمَكُّنِهِم فِي الفَصَاحَةِ وَمَلَكَتِهِم فِي الكَلَامِ وَانقِيَادِهِ لَهُم وَلَهُ فِي القُلُوبِ أَحسَنُ مَوقِعٍ وَأَعذَبُ مَذَاقٍ"(
)، ودليل هذا ما نجده في نَصِّ يحيى بن حميد بن ظافر بن علي، أبي زكريا الأزدي:

[الكامل]

	بَحرُ العُلُومِ وَأَينَ عَذبُ مَذَاقِي ذَا

	مِن طَعمِ ذَاكَ إذَا تُمُطِّقَ مَاءُ


	قَسَمًا أقُولُ وَإِن تَقَدَّمَهُ الأُلَى

	مِن قَومِهِ وَأَتَى بِهِ الأَجزَاءُ(
)



إذ قدَّمَ قسمًا على أقول على الفعل والفاعل، فتقديم مقول القول للاهتمام بالمقسم به وإنَّ انزياح التقديم هنا له فاعِلِيَّة وأهمِّيَّة كبيرتان في تشكيل البناء اللّغويّ بوصفه انحرافًا يُقصَدُ به الاهتمام والعناية لأجل غاية أسلوبِيَّة تكمن في تفعيل آلِيَّة اشتغال التركيب وشد أجزائه وزيادة تماسكه وانسجامه.

ومثال ذلك أيضًا ما نجده في نَصِّ سليمان بن يحيى بن حسن بن حرب العقيلي المسيبي فيقول:
[الطويل]

	أَأَحبَابَنَا للهِ عَيشٌ بِقُربِكُمْ

	تَقَضَّى لَذِيذًا لَيلُهُ وَنَهَارُهُ


	وَأَضحَتْ قُطفَتَا بُعدِكُم دَارَ غُربَةٍ

	لِصَبٍ نأى بعد البِعَادِ اصطِبَارُهُ(
)



إذ قدّم الحال (لذِيذًا) على الفاعل ومعطوفه (لَيلُهُ وَنَهَارُهُ) وهذا منح النَّصَّ بنية تشكيل تامّة أضفت عليه نوعًا من الكمال البعيد عن النّقص والّذي يجعل المتلقّي يسبح في فضاءات التأويل.

9. العرض والتحضيض:

من أساليب الطلب الَّتِي لها أهَمِّيَّة كبيرة في بناء البيت الشِّعريّ، الأوّل يُراد به الطلب برفق والثاني طلب بشدّة(
)، وإنَّ التحضيض أشَدُّ توكيدًا وتركيزًا من العرض، والفارق بينهما "أنك في العرض تعرض عليه الشيء، لينظر فيه. وفي التحضيض تقول: الأولى لك أن تفعل، فلا يفوتنك"(
)، إنَّ لهذين الأسلوبين أدوات هي كالآتي: لولا ولو وأما وهلا وألا)(
)، ومن أمثلة أسلوب العرض الَّذِي له أثر في تكوين البيت ما نجده في نَصِّ سليمان بن عبد المجيد بن الحسن، أبي المظفر ابن العجمي معاتبًا محبوبه برفق عما بدر فيه:

[الطويل]

	أَلا فَاسقِنِي بَينَ الرِّيَاضِ مُدَامَةً

	وَقُل هَاكَهَا في الكَأسِ نَصًّا مُحَرَّمًا


	يُعاطيكهَا ظَبيٌ تَخَالُ رِضَابَهُ

	أَرَقَّ مِنَ الصَّهبَاءِ رِيحًا وَمَطعَمَا(
)



إنَّ الشَّاعِرَ في نَصِّهِ يعرضُ على ساقي الخمرة أن يسقيه من المدام الَّتِي في يده مُطالبًا في الوقت نفسه من الساقي أن يعرضها عليه بما يحملها من أحوال متلازمة من قوّة النّشوة وحتَّى ما تحمله من صفة الحرام كونها من المسكرات.

وكذلك قول عبد الله بن أحمد بن محمد المقدسي الَّذِي استعمل فيه (أما):

[الوافر]

	إِلَى كَم تَجعَلِ التَّسوِيفَ دَأبًا

	أَمَا يَكفِيكَ إِنذَارُ المَشِيبِ؟


	أَمَا يَكفِيكَ أَنَّكَ كُلَّ حِينٍ

	تَمُرُّ بِقَبرِ خِلٍّ أو حَبِيبِ


	تُسَرُّ بِمَا أَطَعتَ اللهَ فِيهِ

	وَتَحزَنُ مِن مُفَارَقَةِ الذُّنُوبِ(
)



قد عرض الشَّاعِرُ في نَصِّهِ المحمل بالعرض الَّذِي جسّدته (أما) والّتي خرجت لمعنى العرض الَّذِي يُصاحِبُهُ التحذيرُ، والتنبيهُ، والاستفهامُ عن النازل الجديد وهو الشيب الَّذِي يُمثِّلُ دُنوَّ الإنسان من الموت، ثم يعرض في البيت الثّاني بطريقة عامة موجهة لكل الناسِ بأن يتعظوا في النهاية الَّتِي سيؤول إليها كل إنسان وهو القبر، وبهذا يكون أسلوب العرض هنا يحمل لمحةً وعظةً إرشادِيَّةً يدعو به إلى الزهد في الدنيا وعدم تسويف الحقوق الإلهِيَّة ليضمن الآخرة، وقول لسلمان بن مسعود بن الحسن الطوسي وقد استعمل (لولا) فيقول:

[الطويل]

	وَلَولا يَقِينِي مِن نَوَالِكَ بِالغِنَى

	لَمَا كُنتُ جَلِدًا في لِقَاءِ المَكَارِهِ(
)



إنَّ المشهدَ الطلبي الَّذِي تحمله أداة العرض (لولا) يُحيل إلى أنَّ الشَّاعِرَ على يقين مطلق بنوال الأمير بِأنَّهُ سيسبغ عليه العطايا والهبات بما يجعله راضيًا بما كسب ومتحمِّلاً لمخاطر الطريق الَّتِي يقصده من خلالها، وهذا مُتأتٍّ من الطريقة السلسة الَّتِي اعتمدها الشَّاعِرُ في عرض طلبه ذي اللمحة التكسبيَّة الَّتِي يطمع به في كرم المخاطب وجوده وسخائه.

أمّا التحضيضُ فقد عبَّرَ عنه قول أبي الوفاء بن أبي المعالي في ذكر الندماء والسقاة في مجلس خمرة:

	فَدَعوتُهُ يَا سَاقِيَ الكَأسِ الَّذِي

	في فِيهِ مِثلُ مُدَامَةٍ لِلشَّارِبِ


	هَلاَّ سَمَحتَ بِهَا وَنَحنُ بِجَلِّقٍ

	هَيهَاتَ مَا ذَاكَ الزَّمَانُ بِآيِبِ(
)



أفادت (هلاّ) في هذا النَّصِّ معنى العتاب والتأنيب في جانب من جوانبها، وقد دعا الشَّاعِرُ من يُخاطبه إلى أن يسمح بالكأس الَّتِي يحملها الساقي لكي يُكمل غبطتهم وسرورهم وفيها معنى آخر هو التأسف والتحسر على ما مضى من ايامهم باللهو والسرور، إذ انقضت ولم يعُد بالمستطاع أن ترجع لذلك يُطلق الشَّاعِرُ أنات وآهات حسرةً وألمًا.

10. الحذف:

أحد أهم الروافد التركيبِيَّة الَّتِي لها إسهام كبير في إعانة الشَّاعِرِ على التخلص من الزيادات الَّتِي لا تُضيفُ شيئًا إلى المعنى، وهو اختصار يُحقِّقُ للشعرِ سِمَةَ الإيجازِ الَّذِي يمنح النَّصَّ غاية بلاغِيَّةً خفيةً حتّى وُصِفَ بِأنَّهُ " بابٌ دقيقُ المَسْلك، لطيفُ المأخذ، عجيبُ الأَمر، شبيهٌ بالسِّحْر، فإنكَ ترى به تَرْكَ الذِكْر، أَفْصَحَ من الذكْرِ، والصمتَ عن الإفادةِ، أَزْيَدَ للإِفادة، وتَجدُكَ أَنْطَقَ ما تكونُ إِذا لم تَنْطِقْ، وأَتمَّ ما تكونُ بياناً إذا لم تبن"(
)، وتكمن فاعليَّته بما ينماز به من تخفيف من ثقل الكلام وعبء الحديث، لأنَّ في الخفَّةِ تكمن البلاغة ويسمو الكلام حتّى يصل إلى قوَّةِ السحرِ في التأثير في المتلقي(
)، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ إبراهيم بن محمد علي، أبي اسماعيل اللّخمي الَّذِي قاله في الملك الظاهر غياث الدين بن غازي بن أيوب:

[البسيط]

	مَلِكٌ إِذَا عُدِمَ الأَجوَادُ كُلُّهُم
,
	كَانَت فَضَالَةُ مَا يُولِي لَهُم خَلَفَا(
)



إنَّ في هذا النَّصِّ حذف ضمير رفع منفصل وتقديره (هو الملك) فهذا الحذف لم يخلل في تركيب البيت، إِنَّمَا منحه تماسكًا بنائِيًّا وإيقاعِيًّا كَثَّفَ به دلالة المعنى.

والحذف من القضايا المهمة الَّتِي عالجتها البحوثُ النَّحوِيَّةُ والبلاغِيَّةُ والأسلوبِيَّةُ بوصفها انحرافًا عن مستوى التعبير الاعتيادي الَّذِي يستمدُّ أهَمِّيَّتَهُ من حيث إنَّهُ لا يورِدُ المنتظر من الألفاظِ ثُمَّ يُفجّرُ في ذهن المتلقي شحنَةً فكرِيَّةً توقظ ذهنه وتجعله يتخيّلُ ما هو مقصود من ذلك الأمر(
)، وخير مثال على ذلك هو حذف (يا) النداء، والّذي نجدهُ في نَصِّ يحيى بن حميد بن ظافر، أبي زكريّا بن ابي طي الأزدي ما كتبه إلى الملك الظاهر غياب الدين بن يوسف بن أيّوب:

[الوافر]

	غِيَاثَ الدِّينِ يَا مَولَى المَوالِي

	وَغَيثَ ذَوِي المَفَاقِرِ وَالعِيَالِ


	وَمَن أَصبَحَت مِن نعمَى يَدَيهِ

	سَعِيدَ الجَدِّ ذَا جَاهٍ وَمَالِ(
)



لقد حذف الشَّاعِرُ (يا النداء) من مجمل النَّصِّ، وتقدير الكلام (يا غياث الدين) و(يا غيث ذوي) و(يا من أصبحت) فاستغنى عن ذكر الأداة، ليُدَلِّلَ على قرب العهد من المنادى وهو الملك، وليفرغ عما يعتمل في قرارة نفسه من طلب العطايا والثواب من شخص المخاطب، وليُحفِّزَ ذهنَ المتلقي النظر في طلبه، وتلبيته على وجه السرعة بطريقة سلسة ترسّخُ الحالة التي مَرَّ بها الشَّاعِرُ في نفسِ ممدوحِهِ.

ومثال ذلك أيضًا نجده في نَصِّ يحيى بن سعيد بن المبارك (ت616هـ)، ما كتبه إلى الأمير بدر الدين لؤلؤ على ظهر كتاب أهداه له يتقاضى رسمًا كان عليه:

[المنسرح]

	مَولايَ يَا سَيِّدَ المُلُوكِ وَيَا

	أَعظَمَ مَن يَلتَجِيهِ مَلهُوفُ


	قَد حَانَ رَسمِي فَأنعِم عَلَيَّ بِهِ

	فَأَنتَ بَينَ الأَنَامِ مَوصُوفُ(
)



إنَّ النّبرةَ الخطابِيَّةَ الَّتِي تستلقي على النَّصِّ جعلت الشَّاعِرَ يحذف (يا) النداء والَّتي تقديرها (يا مولاي) فحذفها في أوّل البيت مناديًا بنداء خفي يكتنفه الاستعطاف والتكسّب لكي يلج منه إلى نفسِيَّة الأمير، واسترضاء تنفيذ الطلب.
الفصل الرابع
فاعِلِيَّةُ الإيقاعِ وَالصُّورَة الشِّعرِيَّة الأنماط والدّلالات

المبحث الأوَّل: فاعِلِيَّةُ الإيقاعِ أنمَاطُهُ وَدلالاتُهُ
المبحث الثَّاني: الصُّورَةُ الشِّعرِيَّةُ الأنمَاطُ وَعَنَاصِرُ التَّشكِيلِ
المبحث الأوَّل 

فاعِلِيَّةُ الإيقاعِ أنمَاطُهُ وَدلالاتُهُ

المبحث الأوَّل 

فاعِلِيَّةُ الإيقاعِ أنمَاطُهُ وَدلالاتُهُ

الإيقاع

يُعَدُّ الإيقاع أحد عناصر التّشكيل المهمّة في القصيدة والركيزة الأساسِيَّة في خلق العمل الشّعري، بل هو السّمة الفنِّيَّة الّتي ينفردُ بها الشعر عن فنون الأدبيَّة الأخرى، وهو يتمثّل في "توالي مقاطع الكلام وخضوعها إلى ترتيب خاص مُضافًا إلى هذا تردُّدُ القوافي وتكرارها، وهو لهذا أهم خاصِّيَّة تميّز الشعر من النّثر"(
)، لذا ظلَّ مفهوم الشعر مرتبطًا بما عُرِفَ عند القُدماءِ بالوزنِ والقافية، فهم يستمدون منه تعريفهم الخاص للشعر بأنّه: "قول موزون مقفّى يدُلُّ على معنى"(
)، ومن هذا المنطلق يُمكن القول: إن موسيقى الشعر تتكون من جانبين رئيسين يُكمل أحدهما الآخر، الأول: الإيقاع الشّعريّ وهو: "ترديد ظاهرة صوتِيَّة بما في ذلك الصّمت على مسافات زمنِيَّة متساوية أو متقابلة"(
)، أما الجانب الآخر فهو النغم الشّعريّ النّاتج عن "اجتماع الأصوات اللّغوِيَّة تحت تنظيم الإيقاع في تموج يعلو، ويهبط، ويلين، ويشتد، متلائمًا مع تموّج الفكرة والانفعال"(
).

ومن هنا نُدركُ أنَّ الانسجامَ النَّغمِيَّ بين هذين الجانبينِ هو الّذي يجعلُ من موسيقى الشعر تنساب في العمل الشّعريّ فتُحدِثُ أنغامًا تُساعدُ في الكشف أو التعبير عن الجو النّفسيّ للشّاعر والتجربة الشّعورِيَّة، وما تنطوي عليه من عواطف وانفعالات وأفكار تختلج في نفس الشّاعر، وتعمل على نقلها وإيصالها إلى الآخرين، فبهذا تكون "ليست شيئًا خارجًا عن الشعر تُضاف إليه، بل هي نابعة منه تفرضها إحساسات الشّاعر وأفكاره، وتُبرزها عاطفته، فهي نابعة منها متأصلّة فيها"(
)، واستنادًا إلى القيمة الفنِّيَّة للإيقاع الشّعريّ سيعرض البحث دراسة تطبيقِيَّةً لأنماط شعر الحياة الاجتماعِيَّة ودلالاته، وهو على نوعين: الإيقاع الخارجي (موسيقى الإطار) أو الإيقاع الداخلي.
أ. الإيقاع الخارجي:

1. الوزن:

ركن أساس ومهم في الشعر العربي وليس قالبًا مفروضًا على القصيدة، بل إنَّها تستمد الكثير من قوّتها ودلالتها من البحر الشعري الَّذي يُضفي عليها إيقاعًا خاصًّا يُسهم إلى حَدٍّ كبيرٍ في ترجمة عواطف الشعراء ونقل تجاربهم، حتى قال أبو هلال العسكري: "إذا أردت أن تعمل شعرا فأحضر المعانى التى تريد نظمها فكرك، وأخطرها على قلبك، واطلب لها وزنا يتأتّى فيه إيرادها وقافية يحتملها؛ فمن المعاني ما تتمكّن من نظمه فى قافية ولا تتمكّن منه في أخرى"(
)، فأبو هلال في نَصِّهِ يدعو الشعراء إلى اختيار وزن يناسب المعنى الَّذي يريدون التعبير عنه، وعلى غرار ذلك كَثُرَت محاولات الباحثين المحدثين في ربط علاقة الأوزان بالأغراض الشعرِيَّة، لكنهم لم يصلوا في ذلك إلى نتيجة قطعِيَّة محددة(
).

وإنَّ قول العسكري وما يُشير إليه في مناسبة بعض الأوزان لبعض المعاني، فإنَّ الأشعار التي وصلت إلينا متنوعة الأغراض في أوزان مختلفة، وإنَّ تنوع الأوزان على ستة عشر بحرًا، وكل بحر يتفرع إلى أعاريض مختلفة، وهذا ما يُشيرُ إلى ابتداء بعض الشعراء الأوائل بأغراض معيّنة على أوزان معيّنة، فجاءت الأوزان ذات تفعيلات متكررة في بعضها كالكامل (متفاعلن متفاعلن متفاعلن) أو المتقارب (فعولن فعولن فعولن) وجاء بعضها مختلف التفعيلات غير موحد الإيقاع كالطويل (فعولن مفاعيلن فعولن مفاعيلن) والبسيط (مستفعلن فاعلن مستفعلن فاعلن) والمديد (فاعلاتن فاعلن فاعلاتن فاعلن) مع اختلاف هذه البحور في طولها وقصرها، فمنها الطويل ومنها القصير أو الرشيق.

ومع هذا فإنَّنا نستطيع أن نطمئن إلى أنَّ الأشعار الجادة الرصينة تتطلب أوزانًا جادَّةً طويلةً، والأشعار الهازلة اللاهية تميل إلى الأوزان المجزوءة القصيرة الراقصة(
)، وأشعار الحياة الاجتماعِيَّة من الأشعار الجادة الرصينة، ولا سيما ما يتعلق بشعر العلاقات الاجتماعيَّة الرسمِيَّة، فإنَّ معظمها تعبِّر عن شدّة انفعال أصحابها وتأثّرهم الشديد في أثناء النظم، ومثال ذلك ما نجده في مقطوعة عبد القوي بن حرمي، أبي محمد الأنصاري التي يُعبِّرُ بها عن فقدان الأحِبَّة الذين ألهبوا وجدانه بحرقة وألم فيقول: 

	مرَّت بِنَا فَاستَعبَرَتْ

	أَجفَانُنَا إِذ عَبَرا


	فَقُلتُ: لا غَروَ عَلَيَّ

	دَمعٍ عَلَيهِ قَد جَرَى


	فَالشَّمسُ تَبكي الطَّرفَ إِن

	كَرَّرَ فِيهَا نَظَرَا(
)



المقطوعة على مجزوء الرجز مستفعلن مستفعلن وهو وزن قصير استدعته حالة الألم والاضطراب التي كانت تُسيطر على الشاعر حينما يتذكر مرور الأحبة بمشهد سريع ثم فقدانهم الَّذي أطبق على هواجسه فولَّدَ ثورةً نفسِيَّةً كان من نتائجها البكاء والدموع.

وقول يوسف بن عبد الله بن عبد الرحمن الأسدي (ت630هـ):

	أَظَنَنْتَ قَلبي قَد تَسَلَّى

	يَا عَاذِلي حَاشَا وَكَلاَّ


	لَستُ المُطِيعَ لِلائِمِي

	وَالسَّمعُ لمَّا رَامَ كَلاَّ


	كَيفَ السَّبِيلُ وَقَد تَوَلًّـ

	ـى حُسنُهُ وَالصَّبرُ وَلَّى(
)



نظم الشاعر مقطوعته على مجزوء الكامل (متفاعلن متفاعلن) الَّذي عبَّرَ به عن لحظة شعورِيَّة حادَّة وهي الشكوى من العاذل الَّذي وقف حائلاً بينه وبين حبيبه.

جاءت على البحور (الطويل والكامل والبسيط والوافر) لأنَّها أشعار جادَّة تُعَبِّرُ عن تجربة إنسانِيَّة لها عمق تأثيري، وإنَّها موجهة إلى الملوك والأمراء والوزراء والقادة، فتجعلهم يحسون بأنَّ المجتمع سيُشاركهم في كل شيء، لكن أشعار الحياة الاجتماعيَّة غير الرسمِيَّة التي وقف البحث عليها جزء منها على البحور الطويلة (الكامل والبسيط والخفيف والوافر والمتقارب) وجاء الباقي على بحور أخرى أقصر هي (المجتث والسريع والمنسرح ومخلع البسيط والرجز)(
)، فالذي نلحظه في غير الرسمِيَّة ما ذهب إليه بعض الباحثين إلى أنَّ الروح الانفعالِيَّة السريعة والصدمة النفسِيَّة المفاجئة تدفع الإنسان إلى التعبير عنها بإيقاع سريع هائج يتناسب مع نبضات قلبه السريعة التي تُصاحِبُ تأثّره بذلك المشهد أو الموقف الشعري(
)، ويصدق هذا القول على أنَّ بعض أشعار شعراء قلائد الجمان التي يُمكن بوساطتها الكشف عن نمط النظم.
2. القافية:

أمَّا العنصر الآخر من عناصر الموسيقى الخارجِيَّة فهو القافية وهي "مجموعة أصوات في آخر الشطر أو البيت، وهي كالفاصلة الموسيقِيَّة يتوقع السامع تكرارها في فترات منتظمة"(
)، وقد تكون القافية كلمة أو بعض كلمتين معًا، في رأي الخليل "من آخر حرف في البيت إلى أول ساكن يليه من قبله، مع حركة الحرف الذي قبل الساكن"(
).
وللقافية أهمِّيَّة لا تقل أهمِّيَّةً عن الوزن وتأتي دائمًا مرتبطة به، فهي "شريكة الوزن في الاختصاص بالشعر، ولا يسمى شعراً حتى يكون له وزن وقافية"(
).

وإنَّ لتكرارها بصورة منتظمة وقعًا حسنًا في السمع، ولمَّا كانت موسيقى اللفظ عنصرًا أساسيًّا في الشعر كان للقافية شأن لا يُستهان به في إكمال هذه الموسيقى"(
).

فمن خلال استقراء ما لشعر الحياة الاجتماعِيَّة من قوافٍ اتَّضَحَ ما يأتي:

استعمال الشعراء للقوافي الذلل وهي: "الباء والتاء والدال والراء والعين والميم والياء المتبوعة بألف الإطلاق والنون في غير التشديد أسهلها جميعًا"(
)، فمثال قافية الباء نجده في نَصِّ إسحاق بن إبراهيم بن محمد الإربلي (ت634هـ):

[الوافر]

	كَتَبتُ وَفِي فُؤَادِي نَارُ شَوقٍ

	لَهَا لَهَبٌ وَفِي جِفنِي سَحَابُ


	فَلَولا النَّارُ بَلَّ الدَّمعُ خَطِّي

	وَلَولا الدَّمعُ لاحتَرَقَ الكِتَابُ(
)



ومن أمثلة هذه القوافي هي قافية التاء، ونجد مثالها في نَصِّ عبد الرزاق بن رزق الله، أبي محمد الرّسعني (ت661هـ):

[المديد]

	أَمَا وَتَورِيدُ خَدَّيهَا وَمَا كُحِلَت

	بِهِ لَوَاحِظُهَا مِن سِحرِ هَارُوتِ


	وَمَا رَوَت لي عَينَاهَا وَقَد غَشِيَت

	أَجفَانُهَا سِنَةٌ مِن عِلمِ مَارُوتِ(
)



وكبقيَّة قوافي الذلل أمثلة يُمكن تصفحها من أشعار شعراء القلائد(
).
وجاءت القوافي النفر أقل من الذلل وهي الزاي والصاد والطاء والضاد والهاء والواو الأصلِيَّة(
)، ومثالها نجده في نَصِّ ندى بن عبد الغني بن علي المصري (ت604هـ) الَّذي يُعبِّرُ فيه عن موقف اجتماعي فيقول:

[الطويل]

	عَلَى أَيِّ وَجهٍ أَبتَغِي شُكرَ فَاضِلٍ

	جَمِيعَ نِهَايَاتِ المَكَارِمِ حَائِزُ


	إِذَا مَا شَكَرتُ الفَضلَ مِنهُ يَقُولُ لِي

	فَضَائِلُ لَم أَشعُر بِهَا أَنتَ عَاجِزُ(
)



ومثالها قول محمد بن عبد الوهاب بن محمد أبي محمد القُرشي المعروف بابن البراذعي (و576هـ) في غلام يرقص:

[الطويل]

	وَظَبيٍ حَكَى نُورَ الغَزَالَةِ وَجهُهُ
 
	وَقَد شَدَّ بَندًا عِندَمَا قَامَ يَرقُصُ


	مِنَ الرِّيمِ لَكِن فِيهِ حُسنُ التِفَاتِهِ
 
	وَفِي الرِّيمِ لَفتَاتُ مَن يَقنِصُ


	فَهَذَا بِمَا فِيهِ مِنَ الحُسنِ قَانِصٌ
 
	وَتِلكَ بِمَا فِيهَا مِنَ الحُسنِ تَقنِصُ(
)



أمَّا القوافي الحوش وهي القوافي شديدة الندرة في الشعر العربي، وكذلك عند شعراء قلائد الجمان وهي: الثاء والخاء والذال والشين والظاء والغين(
)، ومن أمثلة هذه القوافي ما نجده في نَصِّ عبد الولي بن قراتكين (ت629هـ)، أبي محمد الحكيم البغدادي، الَّذي عَبَّرَ بقافية الثاء عن مظاهر الحياة في تلعفر فيقول:
[الكامل]

	فِي تُلّيَعْفُرٍ لِلغَرِيبِ مَقَاتِلٌ

	وَالضُّرُّ بَينَ أُنَاسِهَا مَبثُوثُ


	وَقتُ الهَجِيرَةِ لِلذُّبَابِ مَبَاضِعُ

	وَمَعَ الدَّيَاجِي البَقُّ وَالبرغُوثُ(
)



وقافية الذال نجدها في نَصِّ علي بن محمود بن عيسى التنوخي الحمصي التي عَبَّرَ بها عن فدائه حمص وشوقه لها فيقول:

[الكامل]

	يَا حِمصُ جَادَكِ مِن دُمُوعِي وَابِلٌ

	إن لَم يَجُدكِ مِنَ السَّحَابِ رَذَاذُ


	فَلأَنتِ مَغنًى لِلخَلاعَةِ وَالهَوَى


	رَحبٌ وَلِلصَّبِّ المَشُوقِ مَلاذُ(
)
,


وإنَّ ميل شعراء قلائد الجمان في التعبير عن الحياةِ الاجتماعِيَّةِ كان واضحًا في استعمال الأصواتِ المجهورة، فقد احتلَّ صوت الراء المرتبة الأولى من بين الأصوات عندهم، وهو من الأصوات المجهورة المتوسطة بين الشدّة والرخاوة، وأهم ما يُميِّزُهُ تكرار طرف اللسان للحنك عند النطق به(
)، فيأتي إمَّا مفخمًا أو مرققًا، فالتفخيم ينسجم مع غرض الزهد والحكمة، لأنَّهُ أراد به النصحَ والإرشادَ ويتناسب مع الحالة النفسِيَّة التي يَمُرُّ بها الشاعر ومثاله قول محمد بن عبد الوهاب أبي عبد الله الأديب النحوي:

[البسيط]

	لا تَندَمَنَّ عَلَى أَمرٍ أَرَدتَ بِهِ

	نَجَاحَ مَسعَاكَ إِنَّ الأَمرَ مَقدُورُ


	وَلا تَلُومَنَّ في تَأخِيرِهِ بَشَرًا

	فَالأَمرُ للهِ وَالإنسَانُ مَأمُورُ(
)



وقولُهُ أيضًا: 

[البسيط]

	عَلَى ابنِ آدَمَ أَن يَسعَى لِرَاحَتِهِ

	وَمَا عَلَيهِ بِأَن يَجرِي بِهِ القَدَرُ


	كَم مِن فَتًى لَم يَنَمْ مَا نَالَ مَطلَبَهُ

	وَنَائِمٍ نَالَ مَا يَرجُو وَيَنتَظِرُ(
)



أمَّا الرقة فَإنَّهُ ينسجِمُ مع غرض المدح أو الرثاء، ومثال ذلك ما نجده في قول علي بن عبد الله بن الحسن المعروف بابن أبي سنان (ت637هـ) يمدح وزير بغداد فخر الدين أحمد بن محمد:

[الكامل]

	مَولايَ فَخرَ الدِّينِ يَا مَولًى عَلا

	هَامَ العُلا بِمَآثِرٍ وَمَفَاخِرِ


	يَا مَن تَهُزُّ الأريَحِيَّةُ عَطفَهُ

	مَا بَينَ نَاظِمِ مَدحِهِ وَالنَّاثِرِ


	لا تَسمَعَنَّ شِعرِي فَتَحسَبُ أنَّني
,
	أَرضَى لِنَفسِي أَن أُعَدَّ بِشَاعِرِ


	عِندِي عُلُومٌ لَو كَشَفتُ قِنَاعَهَا

	نَشَرَ الرَّبِيعُ رِيَاضَهُ بِسَتَائِرِ


	مَولًى بَشَائِرُ نَشرِهِ وَضَّاحَةٌ

	عِندَ النَّوَالِ كَبَارِقٍ فِي مَاطِرِ(
)



ثُمَّ جاءت اللام والميم في المرتبة الثانية وهما من أحلى القوافي لسهولة مخرجيهما ولكثرة أصولهما في الكلام من غير إسراف(
)، ومثالهما ما نجده في نَصِّ يوسف بن إسماعيل الحلبي الَّذي قاله في الوكف والبراغيث:

[الخفيف]

	لَعَنَ اللهُ غُرفَةً بِتُّ فِيهَا

	تَحتَ سَقفٍ كَأَنَّهُ غِربَالُ


	كُلُّ قَطرٍ مِنهَا وَقَد أَقلَعَ القِط

	ـرُ إِلَى الفَجرِ عَارِضٌ هَطَّالُ


	فَالبَرَاغِيثُ رَاقِصَاتٌ عَلَى إِيـ

	ـقَاعِ وَكَفٍ أَخَفُّ مِنهُ الجِبَالُ(
)
,


إنَّ حرف الروي اللام في النص من الأصوات التي لها فاعِلِيَّة في تكوين اللبنة الأولى للإيقاع، لما يُحدثه من حفيف عند النطق به(
)، فالشاعر أوردها للتعبير عن حالة الضجر المتأتِّية من الحياة الاجتماعِيَّة اليومِيَّة السيِّئَة والمعيشة البائسة وهو سقوط قطرات الوكف عليه وهو نائم فيشبه سقف الغرفة بالغربال الَّذي تنهر من خلاله الأشياء والبراغيث في غرفته لا تجعله ينام يتراقصن على صوت وقع المطر.

ومثال قافية الميم ما نجدها في نَصِّ صاعد بن علي بن عمر أبي المعالي الواعظ الواسطي (ت625هـ)، والّذي قاله في الملك المعظم مظفر الدين كوكبري وقد خرج للصيد:

[الخفيف]

	أَنتَ لَمَّا رَحَلتَ أَظلَمَت الدُّن

	يَا وَحَالَت لِبُعدِكَ الأَيَّامُ


	خَلِّ صَيدَ الوُحُوشِ كَم صِدتَ قَلبًا

	مُذ تَرَحَّلتَ نَالَهُ الإعدَامُ
,

	فَأَرَانَا الإلَهُ مَا نَتَمَنَّى

	في مَلِيكٍ وُجُودُه الإسلامُ(
)



إنَّ صوت الميم يساعد الشعراء على الانتشار على أكبر مساحة من القصيدة، سابحًا في فضائها الرحب(
)، من خلال اتساع الشاعر في ذكر مشهد اجتماعي رسمي وهو خروج الملك إلى الصيد الَّذي أبعده حينًا عن مجيئه وجعل الدنيا في عيونهم ظلماء، وإنَّ حضور حرف الميم جعل انتشار فضائل الملك متعددة، مما جعله في نظر الشاعر نعمة وهبة ربَّانِيَّة.

أمَّا الباء فقد جاء بالمرتبة الثالثة وهو من الأصوات التي تنماز بالنبر القوي، وهو من حروف القلقلة التي يصعب الوقوف عليها(
)، وقد استعمله شعراء قلائد الجمان للتعبير عن مشاهد وتأثيرات الحياة الاجتماعية، وهو من الأصوات المؤثرة في المتلقي، ومثاله نجده في نَصِّ محمد بن قرطايا بن عبد الله الأربلي الَّذي يُعبِّرُ فيه عن وصف لقاء الحبيب وصفوته، فيقول: 

[الطويل]

	أقَدُّكَ هَذَا أَم هُوَ الغُصنُ الرَّطبُ
,,
	وَطَرفُكَ هَذَا أَم هُوَ الصَّارِمُ العَضبُ
,

	أَيَا بَدر تَمَّ فِيكَ لِلعَينِ نُزهَةٌ

	وَلِلقَلبِ تَعذِيبٌ وَلَكِنَّهُ عَذبُ
,,

	خَفِ اللهَ فِي قَتلِ الكَئِيبِ وُعِدهُ

	بِالوِصَالِ عَسَى نَارٌ بِمُهجَتِهِ تَخبُو


	وَلا تَجهَلَنَّ مَا بِي وَإِن تَكُ جَاهِلاً

	سَقَانِي بِهِ الجَوزَاءُ وَالأَنجُمُ الشُّهبُ(
)



في هذا النَّصِّ تناسب حرف الروي الباء مع المعاني التي أرادها الشاعر، لأنَّ شِدَّةَ 
وانفجارِيَّة وجهارة صوت الباء(
)، أفضت بإعطاء معنى متكامل عن مكابدات الشاعر وما أصابه من ألم إزاء جفوة الحبيب له، فحالة العتاب الَّذي قدمه الشاعر لم تجد سبيلاً إلا هذا الصوت الَّذي يحبس الهواء معه انحباسًا كاملاً يتلاءم مع انحباسات صدره المترعة بالألم والحزن، وإنَّ الشاعر حينما اختار هذا الصوت وجد فيه إطلاق العنان لقصيدته وما يضمن لها الاستمرار وإتمام ما يجول به خاطره من مشاعر وهواجس وأحاسيس.

أمَّا النون فقد جاء رابعا وهو من الأصوات المجهورة التي تتصف بالغنة التي تُرافق النطق بها(
)، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ سليمان بن عبد المجيد، أبي المظفر بن أبي القاسم المعروف بابن العجمي الَّذي يُعَبِّرُ فيه عن وصف المحبوب فيقول: 

[الطويل]

	وَأَغيَدَ مَمشُوقُ القِوَامِ لِحُسنِهِ

	فُتُونٌ وَلِلعُشَّاقِ فِيهِ فنُونُ


	لَهُ فَوقَ وَردِ الخَدِّ عِندَ عِتَابِهِ

	مِنَ الرَّشحِ دُرٌّ لا يُسَامُ ثَمِينُ


	غَزَالٌ يُرِيكَ السِّحرَ مِن غَنجِ طَرفِهِ

	لَهُ اللَّيلُ فَرع ٌوَالصَّبَاحُ جَبِينُ(
)



ثم جاء العين والقاف متتاليين خامسا، فالعين من أوضح الحروف جرسًا، وقيل عن القاف إنَّهُ لا يُمكن أن يقوم للشعر بناء إلا حَسَّناه لأنَّهُما أطلق الحروف(
)، ومثال العين ما نجده في نَصِّ يحيى بن أسعد بن يحيى الفارقي الَّذي يُعبِّرُ فيه عن موعظة فيقول:

[الكامل]

	وَاخَجلَتِي يَومَ الحِسَابِ وَقَوله
,
	مَا كُنتَ تَصنَعُ وَالزَّمَانُ مُوَسَّعُ


	أَوَ لَمْ نُعَمِّركَ الطَّوِيلَ وَنَستُرُ السِّـ

	ـترَ الجَمِيلَ أَلَمْ يَكُنْ لَكَ مَرجَعُ(
)



ومثال القاف ما نجده في نَصِّ أحمد بن مسعود بن محمد أبي العبّاس القرطبي فيقول:

[الكامل]

	وَقَعَ المَلامُ مَوَاقِعَ الأَشوَاقِ
و
	فَأَصَابَ فِيكَ مَقَاتِلَ العُشَّاقِ


	ذَكِّرْ فَدَيتُكَ يَا عَذُولُ مُعَاتِبًا

	إِنََّ التَّذَكُرَ رَاحَةُ المُشتَاقِ(
)
,


فالقاف صوت شديد مخرجه من اللَّهاةِ، لذلك يُسمَّى لهوِيًّا(
)، وإنَّ مخرجه من أقصى الحلق، وشدَّتُهُ تُناسِبُ المعاني التي أوردها الشاعر وهي العذل والعتاب والشوق، وهذا يجعل القارئ يُحِسُّ بِغَصَّةٍ تعترض الحلق عند النطق به.

  ثُمَّ جاءَ حرف الدال سادسا واستعمله شعراء قلائد الجمان وهو صوت لثوي أسناني صامت لا صائت(
)، أي إنَّ الهواء المندفع من داخل الرئة إلى الحلق يعرض له عارض يسد جزئيًّا سريانه عند النطق به، ومثال ذلك نجده في نَصِّ عبد الله بن علي بن نصر المعروف بابن القيريني (ت607هـ) الَّذي يفصح به عن فخره بنفسه وشجاعته فيقول: 

[الطويل]

	لِكَسْبِ العُلا وَالمَجدِ مَا أَنَا وَاجِدُ

	وَلِلسَّبقِ في نَيلِ المُنَى مَا أُكَابِدُ


	أَنَا ابنُ طِرَادِ الخَيلِ إِن أَحجَمَ الوَرَى

	وَإن اقتَرُوا أو ضَنَّتِ السُّحبُ جَائِدُ


	تَرُوعُ بِي الخَطِّيُّ وَهي شَوَارِعُ

	وَترهَبُنِي الأَسيَافُ وَهِيَ حَدَائِدُ(
)



إن صفات صوت الدال من جهر وانفتاح وانفجار في ذا زادت من سبك النص وتماسكه وقوة تأثيره(
)، إنَّ طبيعة صوت الدال تُحدِثُ زخمًا إيقاعِيًّا يحشد دلالات النَّصِّ ويزيد من تماسكها وانتظامها وشِدَّة وقعها مما يولِّدُ جوًّا مشحونًا بالانفعال الشعوري والشعري، مما يتناسب مع مرمى النَّصِّ ومغزاه في الحديث عن خصال الكرم والشجاعة والبسالة. 

وجاء الفاء سابعا في حروف الروي عند شعراء قلائد الجمان مُعبِّرًا عن أثر الحياة الاجتمَاعِيَّة والأنماط التي تنتج عنها من شعر، ومثاله نجده في نَصِّ نبأ بن أبي غانم المعروف بابن الزعفراني الَّذي عبَّرَ به عن التحسُّرِ فيقول:

[الكامل]

	لَو كَانَ يَسمَحُ بِالتَّوَاصُلِ أَو يَفِي

	مَا كَانَ في عِدَّةِ الوِصَالِ بِمُخلِفِ


	مَذقَ الوِدَاد وَخَانَ عَهدَ مُحِبِّهِ

	وَجَفَا وَجَاهَرَ بِالصُّدُودِ المُتلِفِ


	وَاهالَهُ قَد غَادَرَ مُتَحَيِّفٍ

	جَانٍ عَلَى الخِلِّ الوَفِيِّ المُنصِفِ(
)



إنَّ الفاء صوت شفوي المخرج(
)، حاول الشاعر إيراده رويًا للنَّصِّ ليُعَبِّرَ به عن معاني الألمِ والتحسُّرِ، لأنَّ التشكي وما يُصاحِبُهُ من ألم ينطلقُ من أعمق نقطة في الإنسانِ متأخذًا طريقه إلى الفم ليُخرِجَهُ أصواتًا تُعَبِّرُ عن تلك المعاناة، وقد أظهرها الفاء.

ثُمَّ جاءَ حرف الحاء ثامنا استعمله شُعراءُ قلائد الجمان رويًا في قصائدهم، وهو من الأصوات الرخوة التي تخرج مع الهواء من مؤخرة الحلق(
)، ومثاله ما نجده في نَصِّ عمر بن إسحاق بن هبة المعروف بابن قاضي خُلاط (ت643هـ) مصوّرًا حال ذهاب ضعائن أحبته فيقول: 

[الطويل]

	وَلَمَّا دَنَا مِمَّن أُؤَمِّلُ قُربَهُ

	بِعَادٌ أَذَابَ القَلبَ بَينَ الجَوَانِحِ


	وَسَارَت نَواجِي العِيسِ عَن أَرضِ بَارِقٍ

	وَكُلُّ نَضِيرِ الخَدِّ للبَدرِ فَاضِحِ


	وَعَايَنتُ وَخدَ الرَّاقِصَاتِ عَشِيَّةً

	وَمَرَّ حُدُوج القَومِ بَينَ الصَّحَاصِحِ(
)



إنَّ صوتَ الحاءِ بطبيعتِهِ يستدعي من خلال البحَّةِ التي تتولَّدُ فيه جوًّا من الشجن والحزن الملتصق بالإيقاع على نحو ترسل معه زفرات الشاعر إرسالاً ويُنمِّ عن غصّة في نفسه وحسرة من خاطرةٍ وأسى في قلبه، لأنَّ فضاء صوت الخاء أنسب للبوح بهذه المعاني وأقرب إلى احتضان هذه الدلالات.

ثُمَّ جاء السين تاسعا لحرف روي استعمله الشعراء في التعبير عن مواقف الحياة الاجتمَاعِيَّة وآثارها المختلفة، وهو " صوت صفيري ينماز بالنغمة العالية الواضحة التي لها جرس في القصيدة بأكملها"(
)، ومثاله ما نلفيه في نَصِّ علي بن إدريس بن مقلد، أبي الحسن الحمصي الَّذي قاله حينما اقترح عليه الملك المنصور صاحب حماة أن يجيز بيتًا:

 [الكامل]

	يَغدُوا عَلَيَّ بِرِيقِهِ وَبِكَأسِهِ

	فَيُعِلُّنِي بِالكَأسِ بَعدَ الكَاسِ


	وَالرَّوضُ قَد أَهدَى إلى نُوَّارِهِ

	رُوحَ النَّسِيمِ بِأَعطَرِ الأَنفَاسِ


	وَمُهَفهَفٍ مِن خَدِّهِ وَعَذَارِهِ

	يَجلُو جَنِيَّ الوَردِ تَحتَ الآسِ(
)



أمَّا ما يَخُصُّ حركة الروي، فمعروف أنَّ العرب في رويهم يأتي على صورتين أحدهما مطلقة ذات روي متحرك وأخرى مُقيَّدة ذات روي ساكن، فشكلت قوافي شعر الحياة الاجتمَاعِيَّة وآثارها من المطلقة نسبة عالية ملحوظة حوالي (93%) من مجموع شعرهم، وشكلت المقيدة حوالي (7%) وجاءت القافية المقيدة مع حروف الألف والتاء والدال والراء والفاء والميم والنون، أمَّا المطلقة فقد شكلت القافية المضمومة حضورًا كبيرًا ثُمَّ تأتي المكسورة ثُمَّ المفتوحة، وهذه الحركات عَبَّرَت عن مشاهد تخُصُّ حياة الشعراء وانفعالاتهم ومواقفهم النفسِيَّة.

إنَّ هيمنة القافية المضمومة هو دليل على الأبهة والفخامة المفعمة بالقوة(
) التي رافقت الحياة الاجتمَاعِيَّة في بعض مشاهدها وآثارها حتى أنَّ هذه الحركات تعكس وظائف إيقاعِيَّة متميِّزَة ودلالات خاصة تختزن الدوال المنتجة جميعها التي لها فاعِلِيَّة مع الدوال الأخرى، وتجَسِّدُ هذه الحركات تكوينات صوتِيَّة يتم منها اكتشاف العلائق الجمالِيَّة للألفاظ ومدى ارتباطها بمدى توصيل الرسالة للمتلقي، وهذا دليل على أنَّ كل حكمة من هذه الحركات تحمل طاقة صوتِيَّة لها فاعليَّتها التامّة في النفوس، ومثال حركة الروي المضمومة ما نجده في نَصِّ عبد الرحمن بن محمود أبي حامد الكاتب الأربلي يمدح فيه قاضي القضاة حُجَّةُ الدين عند وقوفه مترسِّلاً:

[الوافر]

	سَمَا أَهلَ الدُّنى عِلمًا وَحِلمًا

	فَلا كَهلٌ لَدَيهِ وَلا غُلامُ


	لَهُ قَلَمٌ مَدَى الأيَّامِ طُولاً

	لِزَاخِرِ بَحرِ سَطوَتِهِ النِّظامُ


	تَنُوبُ عَنِ القَواضِبِ شَفرَتَاهُ

	وَفي أَبوَابِهِ الجَيشُ اللَّهامُ


	فَحَدُّ غِرارِهِ مَاضٍ طَلِيقٌ

	وَحَدُّ سِوَاهُ مَفلُولُ كَهَامُ(
)



في هذا الموقف الشعري اتَّخَذَ الشاعر القافية المضمومة، لأنَّ الموقف مدحي وصفي انماز بالتعبير عن قوَّةِ وصلابة وعدل الممدوح، وهذا يُحَرِّكُ عواطِفَهُ ويجعله يتَّصِفُ بالغلظة التي توحي بِالشِدَّةِ، وإنَّ أثرها في المتلقي كبيرة ووقعها في مجمل النفوس عميقة، وهذا يتلاءم مع الحدث الشعري الَّذي باح به النَّصُّ.

أمَّا القافية ذات الروي المكسور فقد جاءت بعد المضمومة، وكذلك شكلت حضورًا كبيرًا لا يقلُّ أهمِّيَّةً عن سابقتها، وإنَّ الكسر يُشعِرُ الشعراء بالرقة واللين، ودليل على انكسارهم المفعم بالحزن المكنون(
) الَّذي تولِّدُهُ بعض المواقف الاجتمَاعِيَّة التي أفضتها الحياة التي تكتنفها المكابدات، وخير مثال عليها نجده في نَصِّ محمد بن الحسن بن جامع، أبي عبد الله الأربلي (ت639هـ) الَّذي كتبه إلى الصاحب شرف الدين أبي البركات المستوفي:

[الطويل]

	شَكَوتُ الَّذي لاقَيتُ مِن نُوبِ الدَّهرِ

	وَمَا نَالَنِي بَعدَ الثَّراءِ مِن الفَقرِ


	إلى بَعضِ إِخوَانِي الَّذِينَ أَوَدُّهُم

	كَشَفتُ لَهُ حَالِي وَأظهَرتُهُ سِرِّي


	فَجَاوَبَنِي جَذلانَ مِن غَيرِ غُمَّةٍ

	لَكَ الخَيرُ بَادِر .... الصَّدرِ


	إلى شَرَفِ الدِّينِ الوَزِيرِ فَإنَّهُ

	قَدِيرٌ عَلَى إِصرَافِ عُسرِكَ بِاليُسرِ


	أَبِي البَرَكَاتِ الأَريَحِيِّ الَّذي سَمَا

	بِمَعرُوفِهِ قَدرًا عَلَى الأَنجُمِ الزُّهرِ(
)



إنَّ الشاعر في هذا النصِّ يعيش حالة من الشكوى التي يسودها الألم المطبق الَّذي يعصر في قلبه مرارة الفقر، فيصف لنا واقعه المعيشي المدقع، فجسَّدَت القافية المكسورة ذلك الانكسار النفسي وأفصحت قافية الراء بذلك الحزن، لأنَّ الراء صوت تكراري مجهور يضرب طرفه في اللَّثَّةِ عند النطق به محدثًا اهتزازات متكررة(
) تُسهِمُ في نقل ما يحمله الشاعر من ألم نفسي، وقد أفصح بها عن مكبوتات نفسه الإبداعِيَّة، ليؤسِّسَ لجدلِيَّة الصوت والمعنى وصولاً إلى خلق أجواء إيقاعِيَّة قادرة على تحقيق الانسجام بين وظيفة الخطاب وما ينطوي تحته من دلالات ومعانٍ، وبين المقصدية التي تُحيلُ إلى إيحاءات تأويلِيَّة تُحَرِّكُ الأذهانَ والنُّفوسَ.

وشكلت القافية المفتوحة نسبة أقل من القوافي المضمومة والمكسورة، وتأتي في أغلب الأحيان مرتبطة بألف الإطلاق أو التاء وإنَّ شُعراء قلائد الجُمانِ في التعبير عن شعرهم الَّذي يعكس الحياة الاجتمَاعِيَّة وآثارها استعملوا هذه القافية فيكونون بذلك قد شاركوا الشعراء الذين سبقوهم في عدم الإكثار من الروي المفتوح في شتى أسفارهم(
)، ومن أمثلتها ما نجده في نَصِّ محمد بن جعفر بن الحسين أبي الخطاب الرّبعي المنقوشي في مدحه الأمير أمين الدين أبي الدر ياقوت بن عبد الله النوري الموصلي الكاتب (:

[البسيط]

	تَلَقفت مُقلَتِي وَالعِيسُ دَالِجَةٌ

	إلى العِرَاقِ وَقَد جَاوَزَت تِكرِيتَا


	وَكَيفَ صَبرُ بَعِيدِ الدَّارِ مُغتَرِبٍ

	عَن أَهلِهِ فَارَقَ الشُّمَّ المَصَالِيتَا


	سَرَى فَسُرِّيَ عَنهُ الهَمُّ أَجمَعُهُ

	أَيَّانَ أمّ أَمين الدِّينِ يَاقُوتَا


	العَالِمُ العَلَمُ السَّامِي الَّذِي سَمِعَت

	لَهُ البَرِيَّةُ صَوتَ الفَضلِ وَالصِّيتَا


	يَا مَنْ تَعَصَّبَ لِلآدَابِ كُنْ سَنَدِي

	فَالجَاهُ في المَوصِلِ الفَيحَاءِ أُعطِيتَا(
)



إنَّ المساحةَ الإيقاعِيَّةَ المنفتِحَةَ التي تركتها حركة الروي المفتوحة على النَّصِّ هو ما تحمله من ذبذبات صوتِيَّة تُثيرُ في المتلقي نوعًا من التأثير الخفي، فضلاً عمَّا ألقته على نسيج البيت الَّذي وردت فيه من تألُّقٍ نغمي خاص يُثيرُ فيه حالة من الوضوح في السمع وموسيقى عالية تكتنفه ومرونة في النطق(
)، تجعله يسمو في فضاءات مترعة بالحركة تتلاءم مع نوع الخطاب المدحي الموجه إلى الأمير الَّذي جسدته هذه الحركة مع ألف الإطلاق اللذين باجتماعهما هيمنا على الموقف الشعري بمجمله.

أمَّا حركة الروي السكون فهي التي يكون بوساطتها حرف الروي ساكنا غير متحرك، فيتحرر الشاعر من الحركات الإعرابِيَّة في آخر القافية، ومما تنماز به هو أنَّ لها حلاوة وجمالِيَّة تُتيحُ للشاعر حُرِّيَّةَ النظم(
)، إلا أنَّها قليلة الشيوع في شعر الحياة الاجتمَاعِيَّة عند شُعراءِ قلائد الجُمانِ، ومثاله ما نجده في نَصِّ يحيى بن خالد بن محمد بن أبي البقاء القيسراني الَّذي يُخاطب به أحد أصدقائه:

[الخفيف]

	يَا عَقِيقَ الدَّينِ الَّذِي نِلتُ بِالوُ

	دَّ لَهُ في الزَّمَانِ جَاهًا وَرِفعَه


	يَا صَدِيقًا لَهُ الوَفَاءُ إِذَا مَا

	خَانَنَا الأَصدِقَاءُ دِينٌ وَشِرعَه


	حَبَّذَا أَنتَ مِنْ فَتَى سَهَّلَ الدَّهـ

	ـرَ لَنَا خُلقَهُ وَكَرّمَ طَبعَه


	وَحَبَانَا مِنهُ بِذِي أَدَبٍ زَا

	نَ بِهِ أَصلَهُ الكَرِيمَ وَفَرعَه(
)



إنَّ مجيء حركة السكون مؤتلفة مع صوت الهاء الَّذي جاء في صفات الصديق، أعطى لمجمل النَّصِّ قافية جميلة لها أثر في الأسماع، عَبَّرَ الشَّاعِرُ من بها عن سكونه ووقوفه احترامًا لصديقه المزدان بالخصال والخلال الحميدة.

ب. الإيقاع الدّاخلي:

إنَّ موسيقى النَّصِّ الشِّعريّ المتولِّدَة ليست قائمة على الإطار الخارجي فحسب، من خلال الاستقراء للنّصوص الشِّعرِيَّةِ الَّتِي تعكِسُ الحياةَ الاجتِمَاعِيَّةَ نجدُ تراكُمًا صَوتِيًّا أسهَمَ في تَشكِيلٍ إيقاعِيٍّ مُتلازِمٍ، وَوَلَّدَ تَرنيماتٍ موسيقِيَّةً تَشُدُّ أسماعَ المتلقّي، ومن هذه التّراكُماتِ الصّوتِيَّةِ أنساق التّرديد الصّوتي في القصيدة الاجتِمَاعِيَّة لأنَّ الشِّعرَ بنية صَوتِيَّة تتلاحم موسيقاه الخارِجِيَّةُ والدّاخِلِيَّةُ في إحداثِ التَّوافُقِ الصَّوتي بين أجزاءِ النّظمِ، لذلك فإنَّ بنية التّجنيسِ وَرَدّ الإعجازِ على الصّدورِ أو التّرجيع، تقوم على تكرار الوحدات الصّوتِيَّة المُتماثِلَةِ وتنوّعها في التّوزيع السّياقي، وقوام الانسجام فيها يستند على التّنويع وانطوائِهِ في سجل التّكرارِ(
)، فهذه الأنماط تولِّدُ توافقًا موسيقِيًّا مُنسَجِمًا مع اللّحظة الشُّعورِيَّةِ الَّتِي عَبَّرَ عنها النَّصُّ، وهذا بدوره يؤجِّجُ البؤر الإيقاعِيَّة الدّاخِلِيَّة في القصيدَةِ ليُكسِبَها قيمَةً إيحائِيَّة جديدة، لها القدرة على الخلق الفنّي والإبداعي بإضفاءِ امتدادات صوتِيَّة داخل النَّصِّ الشِّعرِيّ، لها دلالات موسيقِيَّة تفوق ما تأتي به الأوزان والقوافي، فالإيقاع الدّاخليّ هو مجموعة إيقاعات قائمة على الانسجام والتّناظر في ما يصدر عن الوتر حين تنقره الرّيشة أو ما يئن به النّاي حين تنفخه الشّفاه، أو ما يجلبه البيانو من أصوات حين تُداعِبُهُ أناملُ صاحِبِهِ، أو ما ينهطل سيلاً تحت أسلَّة الأقلام(
)، وتكمن فاعلِيَّة هذا الإيقاع في ارتباطه بعاطفة الشَّاعِرِ وأحاسيسه وما يشدُّ به أسماع المُتَلَقِّينَ، وهذا دليل قدرة الشَّاعِرِ على "إقامة بناء موسيقي يتكوّن من إيحاءات نَفسِيَّةٍ، تعلو أو تهبط، تقسو أو ترق، تنفصل أو تَتَّحِدُ، لتكون بمجموعها لحنًا مُنِسَّقًا أقرب إلى الإطار السّمفوني"(
) الَّذِي يميل إلى إحداث فجوة في طبيعة اللُّغَة أو خلق مسافة توتر عميقة بين المكوّناتِ اللُّغَويَّةِ العَائِمَةِ في وجودها المادّي خارج الشّعر ووجودها داخله، ومما تقدّم يعرض البحث الإيقاع الدّاخلي لشعر الحياة الاجتِمَاعِيَّة عند شُعراء قلائد الجُمانِ للكشف عن قدرتهم على الإبداع في موسيقى شعرهم.

1. التّكرار:
تكرار الحروف:
من الأنماط والأساليب ذات اللّمحة الفَنِّيَّةِ الَّتِي يتبعها الشّعراء في إغناءِ موسيقاهم الدّاخِلِيَّةِ وإعطائِها إيقاعًا داخِلِيًّا مُتدَفِّقًا إلى جانب البحر العروضِي وحرصهم على انسياب النّغمات بشكل جميل ومنتظم(
)، وكما هو معروف بِأنَّهُ إعادة الأصوات وترديدها مع تغيير المعاني، ولعلَّ تكرار الحُروفِ أحد أنماط هذا اللّون الإيقاعي، ومثال ذلك مِمَّا كتبه الشَّاعِرُ إبراهيم بن عيسى بن درباس الماراني المصري (و572هـ) إلى القاضي زين الدّين ابن الأنصاري:

[البسيط]

	أفدِي الَّذِي زَارَنِي مِن غَيْرِ مَوعِدَةٍ

	فَعَادَ لِي الرَّوحُ لَمَّا زَارَ وَالفَرَحُ


	,أكْرِمْ بِهِ مَالِكًا أَهدَى بِزَورَتِهِ

	كُلَّ السُّرُورِ وَزَالَ الغَمُّ وَالتَّرَحُ(
)



يُمثّل التّكرارُ هُنا سِمَةً أسلوبيَّةً تُفصِحُ عن تكامُلِ الثُّنائِيَّةِ المُتَضَادَّةِ الفرح (السّرور) والتّرح من تكرار أصوات مُعيَّنة بما في ذلك صوت الرّاء ذي الطّبيعة التّكرارِيَّةِ مُعبّرًا في النّصِّ عن مُختلف العواطف، وللشّاعر أن يستعمل الصّفة التّكرارِيَّة في التّعبير عن الأفكار والعواطف المختلفة ، حيث تكون أفكاره وعواطفه في حالة تتحقّق فيها هذه الصّفة، فقد تكرّر حرف الرّاء في حشو النَّصِّ عشر مرّات، والّذي خلق حِسًّا ذا عمق شعوري يوحي بالتّواشج مع الأصوات المُكرّرة الأخرى، كالدّال والميم فإنَّ تكرار هذه الحروف أحدث اهتزازات نغمِيَّة لا تنتهي آثارُها.

ومن أمثلة تكرار الصّوت الَّذِي يبرز منه تلوين التّجربةِ الشّعرِيَّةِ برموز صوتِيَّة تتظافر فيها الأصوات لتُضفي على جو القصيدة نوعًا من الحُزن المطبق، ومثال ذلك قول عبد الرّزّاق بن رزق الرسعني (ت661هـ) حينما سمع خبر تسليم بيت المقدس إلى الفرنج:

[الطّويل]

	أَيُؤخَذُ وَالإسلامُ فِيهِ بَقِيَّةٌ

	فَوَاعَجَبًا أينَ النَّجَاةُ مِنَ الحُمْسِ


	عَذِيرُكَ مِنْ ضَربِ النَّوَاقِيسِ

	مَوضِعُ الأذَانِ وَتَبديلِ الأَئِمَّةِ بِالقِسِّ


	مَنَامًا أَرَى أَمْ يَقْظَةً مَا سَمِعْتُهُ

	أَحَقًّا عِبَادَ اللهِ أَمْ خَانَنِي حِسِّي


	لَئِنْ تَمَّ هَذَا الأَمرُ لا تَمَّ أَنَّهُ

	لأَشْهَى إلى نَفْسِي حَلُولِي فِي رَمْسِي


	لِئَلاَّ أَرَى دَاعِيَ الضَّلالِ مُصَوِّتًا

	عَلَى المَسجِدِ الأَقْصَى يُؤَذِّنُ بِالنَّقْسِ(
)
,


في هذا النَّصِّ يعلو صوت السِّينِ وهو صوت صفيري رخو مهموس(
)، فقد تكرّر هذا صوت اثنتاعشرة مرّة، وقد وَفَّرَ جَوًّا صاخبًا يُحاكي صُراخ الذل والمهانة الَّتِي لحقت ومنيت بها الأمَّة جراء تسليمها الأقصى للمغتصبين وتكرّرت أصوات أخرى منها الرّاء، ويُمكن ملاحظة دلالة الصّوت على المعنى بوساطته أنَّ: "الشَّاعِر هو الَّذِي يُعطي الوزن المُعيَّن نغمَتَهُ الحَزينَةَ أو الرّافضَةَ، وهو الَّذِي يَخلعُ مِشَاعِرَهُ الخَاصَّةَ على الوزن، ويُحاوِلُ إيجادَ التَّوافُقِ بين حركة لغته والحركة الخارِجِيَّةِ للقصيدَةِ"(
).

وإنَّ هذا النمط يُفعّل مديات القصيدة والمتلقي، لأنَّ الكلمات به  تشد معانيها في السياق، إذ تُصبحُ هذه الأصوات المكونة لهذا النمط لها قيمة خاصة ومذاق معيّن، يؤجج الانفعاليَّة التي أفضتها هذه الاستعمالات(
)، ومثال ذلك ما نجده في نص محمد بن سعد بن عبد الله الأنصاري (ت650هـ) مخاطبًا جارته التي يُحبّها فيقول:

[الطويل]

	أجَارَتَنَا إنِّي عَلَيكِ غَيُورُ

	وَإِنِّي عَلَى نَيلِ الوِصَالِ قَدِيرُ


	ولكِنَّنِي أَرعَى ذِمَامًا وَحُرمَةً

	وَأَصبِرُ كَرهًا وَالمُحِبُّ صَبُورُ(
)



قد كرّر الشاعر في نصِّهِ صوت الهمزة خمس مراتٍ وهو من الأصوات الشديدة التي تكون فيه فتحة المزمار مغلقة إغلاقًا تامًّا، ولا سيما أنَّ انحباس الهواء عند المزمار يكون انحباسًا تامًّا ثم انفراج المزمار فجأة عملية تحتاج الى جهد عضلي قد يزيد عما قد يحتاج إليه أي صوت آخر، الأمر الذي يجعل الهمزة أشق الأصوات(
)، فلهذا أوردها الشاعر وكرّرها لانحباس اللقاء بينهما، فجسّد هذا المشهد الذي فيه قلبه يتلوى ألمًا وحسرةً معلّلاً نفسه بالصبر الذي قد يجمعه مع حبيبته في قابل الأيام بالطريق الحلال مراعيًا في ذلك الحرمة، وقد أفضى هذا التكرار إلى منح النص تماسكًا يسحب المتلقي الى فضاءات الإحساس بالتجربة الشعرية.

ويُسهم تكرار الأصوات في رفع حركة بنية الإيقاع نحو أبعاد اخرى فضلا عن الأبعاد المتولدة من الوزن والقافية وأنواع التكرار المختلفة(
)، وخير مثال على ذلك الذي يجتمع فيه تكرار صوتين وهو قول علي بن اسماعيل بن إبراهيم الأشعثي الهذلي (ت631هـ):

[الوافر]

	أيَا حُلوَ المَجَانَةِ وَالمَجَانِي

	جَفَوتَ فَنَومُ عَيني قَد جَفَانِي


	وَآمِلُ مِن جِفَائِكَ لي أَمَانَا

	فَأَرجِعُ مِن أَمَانِي بِالأَمَانِي


	أسأَلُ الوَجدَ فِيكَ دُمُوعُ عَينِي

	مُطِيعَاتٍ وَسُلوَانِي عَصَانِي


	وَكَم قَد رُمتُ سُلوَانًا وَلَكِن

	قُوَامُكَ في تَثَنِّيهِ ثَنَانِي(
)



في هذا المقطع الشعري تكرّرت بعض الأصوات على نحو ملفت للنظر وهما صوتا الفاء والياء، إذ تكرّرا في معظم المقطع والأكثر كان لصوت الياء، فتكرّر في المفردات (أيا، عيني، جفاني، أماني، فيك، عيني، مطيعات، سلواني، عصاني، تثنيه، ثناني) وهو من الأصوات المجهورة، ويوصف بأنه صوت غاري مائع متوسط شبه حركي وشبه صامت(
)، فبوجوده جعل هذه التجربة معبرة عن حالة من الصراع الشعوري الداخلي في قرارة نفس الشاعر جعلته يغرسه في ثنايا قصيدته ليُعبّر عن حالة من التشظي الصامت الذي ألهب جوانحه.

تكرار الألفاظ:
هو أن يقوم الشَّاعِرُ بتكرار لفظة معيَّنة في البيت الشّعري الواحد أو الأبيات الَّتِي تتبعه، وهذا ينمي ويزيد النّغم، ويقوّي الجرس، ويزيد المعنى ثباتًا ويجعل منه أكثر تأثيرًا في نفس السّامع، فضلاً عن إشباع الرّغبة الفنِّيَّة، والنَّفسِيَّة(
)، وخير مثال عن ذلك قول أسعد بن مهذب بن زكريا بن حماتي أبي المكارم المصري في الشّكوى من البين والبعد:

[مجزوء الرّجز]

	لمَّا شَكَوتُ صَدَّهُ

	وَمَا لَقِيتُ مِن أذَى


	وَرَقَّ قَاسِي قَلبِهِ

	وَحَبَّذَا وَحَبَّذَا(
)



إنَّ تكرار لفظة حبَّذا مرّتين في البيت الثّاني، وما له من امتداد صوتي من تظافر الفعل (حب) واسم الإشَارة ذا أدّى إلى ارتباط تلازمي موسيقي منح النَّصَّ نغمة موسيقِيَّةً أفضت إلى توكيد حالة الشّكوى الَّتِي عصفت بالشّاعِرِ، وهذا التّكرار ساعد على ترسيخ الصّورة وتكثيفها، ومحاولة للتّنفيس عن الأمر في الشّكوى.

وإنَّ للتّكرار فاعِليَّة في إظهار الإيقاع الدّاخلي، فهو يخلق جوًّا موسيقِيًّا خاصًّا يُشيع دلالة مُعَيَّنَةً تتواشج مع التدفُّقِ العاطفي للنّصِّ(
)، وخير مثال على تكرار اللّفظة في قول يعقوب بن محمد بن علي أبو يوسف الشيباني في إجابة على كتاب من شرف الدّين ابن عنين ملغزًا باسم سنجر:

[السّريع]

	تُعرِبُ عَن لُطفٍ جَوَى كَامِنٍ

	فِي خَاطِرٍ كَالشِّمَالِ الخَاطِرِ


	مِن خَنثِ الأَعطَافِ أَلحَاظُهُ

	تَفتِكُ فَتكَ الشَّاطِحِ الشَّاطِرِ


	يَزأَرُ مَهمَا زُرتَهُ كَانِسًا

	وَيَلِي مِنَ الزَّائِرِ لِلزَّائِرِ(
)



إنَّ التّكرار في (خاطر وفتك والزّائر) عمل على تقوية الجرس الموسيقي، فأراد المبدع ترسيخها في ذهن المتلقي من الوقع الموسيقي المتواتر الَّذِي ألحَّ على نقطة التّكرار فيه لدعم فكرته في الإجابة عن المكاتبة، واللغز الموجّه إليه، وهذا بدوره أفضى إلى فتح مديات النّصِّ وَعَمِلَ تماسكًا ذا فاعِلِيَّة بين النّغم والصّورة.

وتكمن أهَمِّيَّة التّكرار في إسهامِهِ في ترسيخ الصّورة وحسن تشكيلها إذ لا يسأم منها المتلقّي ولا تترك في نفسه شيئًا من النّفور؛ لأنَّ التّكرار ما هو إلا إلحاح على جزئيه من العبارة والعناية بها أكثر من سواها(
)، ومثال ذلك نجده في قول إبراهيم بن عبد الله العامري مخاطبًا ومُعاتبًا، وقد استعمل القافية المكرّرة الَّتِي يأتي الشَّاعِر بالمتجانسات لتكون قوافي لعِدَّة أبيات مُستفيدًا من موسيقى الألفاظ المتجانسة.

[مجزوء الكامل]

	مَا كُلِّ سَانِحَةٍ كَريم

	كَلاَّ وَلا نَادٍ كَرَامَهْ


	يَا مَن يَظُنُّ بِأَنَّ عَينِي

	بَعدَهُمْ ذَاقَتْ كَرَى مَهْ


	كَم رَامَ قَلبِي الوَصلَ مِنكَ

	فَلَم يَنَلْ مَا مِنكَ رَامَهْ


	لا سَمِعَ للعُذَّالِ فِي

	هَجرِ الحَبِيبِ وَلا كَرَامَهْ(
)
,


فالتّكرار هنا جاء ضمن السّياق الشّعري وهو قوله (كرامه) للدّلالة على تقوية الجرس الموسيقي للنّصِّ من جعل المتلقّي يُحِسُّ بوجود مجموعة ألفاظ متشابهة من حيث الصّورة تمر أمام أنظاره، لكنّها تختلف من حيث المعنى، فيُحِسُّ المتعة، وإنَّ التّكرار قائم على التّكثيف والتّركيز الَّذِي أحدثه البعد المكاني عن الحبيب، وعدم قدرته الوصول إلى مبتغاه، فاتّخذ نمط التّكرار نقطة الإلحاح المرتبطة بالحالة الانفعالِيَّة له.

مما ينماز به التكرار انه حين يرد في اثناء القصيدة "يوحي بأهمية ما تكتسبه تلك الألفاظ من دلالات، مما يجعل ذلك التكرار مفتاحًا في بعض الأحيان لفهم القصيدة"(
)، ومثال هذه الميزة له ما نجدها في نص عبد الباقي بن نصر بن هبة الله ابن العمراني الأزدي (ت637هـ) الذي جعل التكرار استفهامًا يُفصِحُ عن مكامن فهم غاية القصيدة، فيقول:

[مجزوء الرجز]

	وَكَمْ وَعَدُوا وَأَخلَفُوا

	وَعَاهَدُوا وَلَم يَفُوا


	وَكَم دَمٍ قَد سَفَكُوا

	وَمُهجَةٍ قَد أَتلَفُوا


	وَكَم مُحِبٍّ قَتَلُوا


	يَومَ النَّوَى وَانصَرَفُوا


	أَظَلُّوا في آثَارِهِم

	مُنَاشِدًا تَوَقَّفُوا(
)



يُبنى النص على أسلوبية التكرار الذي يُشكل نمطًا من الانزياح الأسلوبي غير المخل في بنية القصيدة الفنية، فيُعيدُ لفظة (كم) ويُكرّرها ثلاث مرات، وهذا التكرار له بواعثه ودواعيه الإيقاعية التي يُحدثها في بنية النص، وليس تكرارًا عبثيًّا، او منفرًا، بل جاء سلسًا يزيد من صخب الدفق الشعري، والإيقاعي على نحو يُشكل مرتكزات أساسية فاعلة تدعم الإيقاع وتُساعد بشكل رئيس في بنائه وديمومته، مما يجعل أبيات القصيدة بحكم المتلازمة، لا ينفك بيت عن بيت إيقاعيًا، ويُعبر موضوعيًا عن تواشج حالة العتاب، والهجران والألم الذي أحدثه ترك الحبيب له.

ومن سمات التكرار الناجح أنَّهُ يشع كثرة من الدلالات والإيحاءات التي تزيد الكلام جمالاً وقوة من تحقيق "نوع من التوازن الدقيق الخفي الذي ينبغي أن يُحافظ عليه الشاعر في الحالات كلها، إذ إنَّ العبارة الموزونة كيان ومركز ثقل وأطراف تخضع لنوع من الهندسة اللفظية الدقيقة التي لا بد للشاعر أن يعيها وهو يُدخل التكرار على بعض مناطقها، وأنه ينبغي أن يجيء من العبارة بموضع يُثقلها ولا يميل بها الى جهة ما"(
)، ومثال سمات هذا التكرار ما نجده في نص يحيى بن الحسن بن الحسين المعروف بابن البطريق الأسدي (ت600هـ) في مدحه لأمير المؤمنين علي بن أبي طالب (كرّم الله وجهه) فيقول:

[الكامل]

	وَإِذَا المَدَائِحُ زَيَّنَتْ فَخرَ امرِئٍ

	كَانَ المَدِيحُ بِفَخرِكَ المَمدُوحَا


	وَإِذَا المَنَاقِبُ زُيِّنَت بِمَدَائِحٍ

	جَعَلَتْ مَنَاقِبَكَ المَدِيحَ مَدِيحَا


	أنتَ الَّذِي رَدَّ الإلَهُ بِقَولِهِ

	شَاطي الفُرَاتِ عَلَى البَرِيَّةِ يُوحَى


	أنتَ الَّذِي مُذ لَمْ نَزَلْ في فَضلِهِ

	بِرِسَالَةِ الرُّوحِ المُؤَيَّدِ يُوحَى(
)



يُكرّر الشاعر في نصّه حرف الشرط (إذا) تكرارًا واعيًا يُفضي الى تماسك البنية الإيقاعية، ويُكرّر اللازمة (أنت الّذي) وهذا التكرار له أبعاد فنيَّة تتعلق بالإيقاع وتتعلق بالصورة، كما له أبعاد تركيبية، وهو يُشكل في مجمله انزياحًا أسلوبيًّا يُفضي الى إحداث تراكم صوتي يوعز إلى مسارب التركيب والصورة بالانثيال، والتدفق على نحو يسترعي انتباه المخاطب، ويشد مسامعه، وذهنه، لأنَّ التراكم الصوتي الواعي المقصود هو ما كان لإحداث بنية نصية متماسكة بلا خطل، أو ملل، أو ارتباك إيقاعي.

2. التّجنيس:

ترديد موسيقي يقوم على تكرار أصوات لفظتين أو أكثر تختلف في المعنى، وهو وثيق الصِّلة بموسيقى الألفاظ، فهو في الحقيقة ليس الا  "إلا تفنّنًا في طرق ترديد الأصوات في الكلام حتّى يكون له نغم وموسيقى، ومجيء هذا النّوع في الشّعر يزيد من موسيقاه، وذلك لأنَّ الأصوات الَّتِي تتكرّر في حشو البيت فضلا عن ما يتكرر في القافية تجعل من البيت أشبه بفاصلة موسيقيَّة متعدّدة النّغم، مختلفة الألوان، يستمتع بها كل من له دراية بهذا الفن، ويرى فيها المهارة والمقدرة الفَنِّيَّة"(
)، ومثال ذلك ما نجده في قول علي بن يوسف بن أيّوب بن الملك الأفضل في رسالة كتبها إلى أخيه الملك العزيز عماد الدّين عثمان يستعطفه بعد أن ودّعه:

[الوافر]

	وَغَضَّ الدَّهرُ عَنْهَا طَرفَ غَدرٍ

	مَسَافَةَ قُربِ طَرفٍ مِنْ جَبِينِ


	وَعَادَ إلى سَجِيَّتِهِ فَأَجرَى

	بِفِرقَتِنَا العُيُونَ مِنَ العُيُونِ(
)



ان التبادل الصوتي القائم على التّجنيس في البيت الثّاني في قوله العيون، فالأولى هي عيون الماء، والثّانية هي عيون البشر، فإنَّ التّرديد الصّوتي للألفاظ المشتركة والمختلفة المعنى أعطى أثرًا إيقاعِيًّا مُتنامِيًا بعيدًا عن النّفور ِوعمل على حشد اكبر قدر من الدلالات في النص, وافضى الى فضاء نغمي معبر ذي شعرية عالية.

ويُعَدُّ التّجنيس من "أقوى وسائل الزخرف لما يجتمع فيه من قوى التأثير المختلفة على الوزن من طريق الجرس، وعلى الجرس من طريق تشابه الحروف، وعلى الخط من طريق رسم الكلمات"(
)، وخير مثال على ذلك قول علي بن أيبك بن عبد الله، أبي الحسن التّركي الأسدي (ت619هـ) في الشّكوى من الحبيب والوشاة: 

[الطّويل]

	خَلِيلَيَّ مَا شَانُ الوُشَاةِ وَشَانِي

	وَقَد أَقرَحَتْ سُحُبُ المَدَامِعِ شَانِ(
)



في هذا البيت تلاحق التجنيس في شان، فالأوّل هو الشأن والخصوصِيَّة، والثانية هي عظام رقاق يجري الدمع منها تعبيرًا عن حالة الألم والشكوى التي تشظت عنه، لذلك فقد أظهر التّجنيس إيقاعًا داخِلِيًّا مُتدفّقًا يَشُدُّ أسماع المُتلقّين بمزجه بين التّجربة الشّعرِيَّةِ والشّكوى، فنتج عن ذلك تجانس موسيقي متوافق ومتدفّق.
ويقوم التّجنيس على الاشتراك اللّفظي، ولون من ألوان التّكرار، فهو يحمل فاعِلِيَّةً كَفاعِلِيَّةِ التّكرارِ الَّذِي يستعمل في تقوية جرس الألفاظ(
)، ومثال ذلك ما نجده عند الشّاعر محمد بن محمود بن الحسن الأربلي المعروف بابن غميضا (ت622هـ) في مخاطبةٍ شِعرِيَّةٍ:

[المتقارب]

	غَرِيرٍ إذَا رُمْتُ تَسوِيفَهُ

	أُحِيدَت عَلَيَّ أَبارِيقُهُ


	فَإِنْ رُمْتَ قُبَلا أَبَى خَدَّهُ
,
	وَإِنْ رُمْتُ رَشْفًا أَبَى رِيقَهُ(
)



في هذا النّص جانَسَ في قولهِ أباريقه – أبى ريقه، فالأولى هي أوانٍ لها عُرى وخراطيم يَنصَبُّ فيها السّائِلُ، والثّانية رفض تقبيله من رضابة، وهذا جعل الشَّاعِرَ أن يُحرِصَ على إقامَةِ علاقَةٍ تآلُفِيَّةٍ صوتِيَّةٍ قائِمَةٍ على ترديد اللّفظِ مع اختلافِ المعنى.

ويعمد الشّعراءُ أحيانًا في بنائهم الشّعري إلى استغلال الجوانِبِ والأنماطِ الَّتِي تُعطي موسيقى داخِلِيَّة تتحقّق بانسجام الحروف واقتراب النّبر الصّوتي الَّذِي يقوم على خلق متواليات صوتِيَّة بوساطتها يستطيع الشَّاعِرَ أن يعمل على "اختيار المتواليات الألفاظ الصّوتِيَّة وتقابلها في الجناس وغيره من صيغ التّرديد الصّوتي، ليس استقلالاً لاستعمال اللّغة المشترك، وَإنَّمَا هو خلق مواءمة تعبيرِيَّة بين اللّفظ ودلالته في الحالتين"(
)، ومثال هذا ما نجده في قول سلمان بن داود بن غازي البغدادي (و607هـ) الذي يمدح فيه الملك بدر الدين لؤلؤ:

[الطويل]

	هُوَ أَهدَى مِن أَنْ يُهدَى فَمَا يُو

	جَدُ هَادٍ إلاَّ هَدَاهُ هُدَاهُ


	لَو رَأى وَجهَهُ الكَلِيمُ وَقَد ألـ

	ـقَى عَصَاهُ وَلَّى يَجُرُّ عَصَاهُ


	يَا لَهُ عَالِمًا بِمَا في فُؤَادِي

	مِن جَوًى وَالَّذِي بَرَاهُ يَرَاهُ(
)



قد سعى الشاعر في نصِّهِ إلى إقامة مقتربات إيقاعية من نمط له فاعلية في إظهار الإيقاع الداخلي وهو التجنيس الذي تمثل في قوله (هَدَاهُ، هُدَاهُ) فالأولى هي الهدية والثانية هي الهُدى، والتقوى، والطريق الصحيح، وتجسّد في قوله (بَرَاهُ، يَرَاهُ) من الجناس الناقص فبراه من برأ الخلق يبرؤه إذا خلقه، ويراه من الرؤية والبصر، و هذه الألفاظ كلها بتشابهها شكلاً واختلاف معانيها ومضامينها، جعلت النص يحفل بموسيقى متلازمة الأطر تجعل المتلقي يكشف عن تأويلها، وهذا بدوره يُنمي جمالية النص.

وأهم شيء يتكئ عليه هذا النمط هو التشابه الذي يدفع الذهن الى التماس تشابه بين معنى الكلمتين ويقوي الانسجام بين المعاني العامة ورنة الألفاظ(
)، لذلك فإنَّ له وقعًا في النفس بما يُثيره من نغمة موسيقية لأنَّ "تشابه ألفاظ التجنيس تحدث بالسمع ميلاً إليه، فإنَّ النّفسَ تتشوق الى سماع اللفظة الواحدة اذا كانت بمعنيين وتتوق الى استخراج المعنيين المشتمل عليهما ذلك اللفظ"(
)، وخير مثال على ذلك ما نجده في نَصِّ عبد الرزاق بن رزق الله، أبي محمد الرسعني الذي أورد في نَصِّهِ كلمة في كل بيت لها معنى يختلف عن الآخر، فيقول: 

[الخفيف]

	إِنَّمَا هَذِهِ الدُّنيَا مَتَاعٌ

	فَليَجُزهَا بِالزُّهدِ مَنْ فِيهِ عَقْلُ


	فُطِرَ العَارِفُ اللّبِيبُ مُعَنَّى الفِكرِ فِيهَا فَلَم يَغُرَّنَهُ عَقْلُ


	كَم قَتِيلٍ لَهَا بِسَيفِ غُرُورٍ

	لا قِصَاصٌ فيهِ وَلا فِيهِ عَقْلُ


	فَهَبِ العُمرَ كُلَّهُ في سُرُورٍ

	وَنَعِيمٍ أَلَيسَ عُقبَاهُ عَقْلُ(
)



يُصوِّرُ الشاعر في نصه عددًا من مشاهد الحياة الاجتماعية بمجموعة من الأطر الفنيَّة التي يوشح بها القصيدة مستعملاً في ذلك جناس القوافي الذي يعمل على إشاعة التنغيم الموسيقي، فيُجانس القافية في بيتين او أكثر، مبتنيًا ذلك على كلمة متشابهة اللفظ مختلفة المعنى(
)، فاتخذ من كلمة عقل منطلقًا للتعبير عن هذه الفاعلية فـ(عقل) الأولى هي بمعنى: حجا، و(عقل) الثانية هي بمعنى: المعقل والحصن والملجأ، و(عقل) الثالثة هي بمعنى: الدم والدية، و(عقل) الرابعة هي بمعنى: صبر، فهذا التماثل اللفظي يسحب المتلقي إلى فضاءات التأويل للكشف عن المضامين المعنوية لكل منها، وهذا منح النص نبرة موسيقية متلازمة تقوي النغم وتزيده جمالية.

وقد كرّر الشاعر نفسه بنص آخر على الشاكلة نفسها في كتاب إلى صاحب له اسمه يحيى بن سلامة، فيقول:

[الخفيف]

	قُلتُ لِلقَائِلِينَ جَهلاً بِحُفْظِي

	حُرمَةُ الوُدِّ والإخاءِ سَلامَهْ


	كَيفَ أَنسَى يَحيَى وَأَسْلُو هَوَاهُ

	وَهُوَ لِي إِنْ أَلَمَّ خَطبٌ سَلامَهْ


	وَلَو أنِّي أُعْطِيتُ مَا أَتَمَنَّى

	لَتَمَنَّيتُ أَن أَرَى ابنَ سَلامَهْ(
)



يبدو الجناس فاعلاً بوصفه نسقًا إيقاعيًّا يتأتى من توافق الألفاظ في بنائها وشكلها، فقد أورد الشاعر في نَصِّهِ ثلاثة ألفاظ متجانسة جناسًا تامًّا هي سلامة من السلام وسلامة من السلم، وابن سلامة هو المعني بالقول، وهذا المحسن البديعي له أثره الفاعل في تشكيل البؤرة الإيقاعية التي تجعل النص نابضًا حيًّا متماسكًا قادرًا على إيصال محمولاته الدلالية.
3. رَدُّ العَجزِ على الصَّدرِ:

ضَربٌ من ضُروبِ التّجنيسِ، وباب من أبوابِ التّكرارِ، له فاعِلِيَّة وأثرٌ كامِنٌ في موسيقى النَّصِّ الدّاخِلِيَّةِ(
)، يقوم على جعل "أحد اللّفظين المُكرّرين أو المُتجانِسَين أو الملحقين بها في آخر البيت، والآخر في صدر المصراع الأوّل، أو حشوه أو آخره، أو صدر الثاني"(
)، ومثال ذلك قول عبد الرّحيم بن أحمد الحموي القائدي أبي المظفّر (ت603هـ) في أبيات إلى أخيه الأكبر يستهدي شرابًا:

	بَلِّغْ جَمَالَ الدِّينِ عَبدَ الوَاحِدِ

	صَدرَ الأَنَامِ المَاجِدِ ابن المَاجِدِ


	بَرْدَ الهَوَاءِ وَزَادَ فِي قَلْبِي الهَوَى

	فَأنعِمْ عَلَيَّ بِقَلب ضِدّ البَارِدِ(
)



لجأ الشّاعرُ إلى رَدِّ العَجزِ على الصَّدرِ، وهو قوله البارد على برد، وهذا وَلَّدَ تكرارًا يُضفي على البيت نَغَمًا يوسع دائرة المعنى، ودليل على توكيد حالة طلب الشّراب.

وإنَّ رَدَّ الأعجاز على الصُّدورِ القائم على التّماثل الصّوتي بين الصّدر والعجز مع اختلاف بسيط في البنية التّركيبِيَّةِ يجعل من إيحاءات البيت مستمرّة، ومنفتحة، وَيكسِب هذا النّمط النَّصَّ بالتّكرار الَّذِي فيه نغمًا صوتيًّا؛ لأنَّهُ يقوم على ترديد الألفاظ في البيت ويزيد النّغم قوّة إذا وقعت اللّفظة في حشو البيت ثُمَّ يُكَرِّرُها الشَّاعِرُ في القافِيَةِ، وهذا ما سَمَّاهُ البلاغيّونَ (التّسهيم) أو (الإرصاد) أو (التّصدير) وجمعت هذه المُصطلحات كُلُّها تحت عنوان رَدّ العجز على الصّدرِ الَّذِي منه يرد أعجاز الكلام على صدوره، فيدُلُّ بعضه على بعض(
) ويكسب البيت الَّذِي فيه أبهة، ويكسوه رونقًا وديباجَةً، ويزيدُهُ طلاوةً، ومثال ذلك ما في قول محمد بن مطر البغدادي في إجابة ارتجالاً على وزن القافية والرّوي:

	قُلْ لِمَنْ ألغَزَ الخِطَابَ الَّذي فَا

	قَ وَقَدْ فَاقَ فَوقَ كُلِّ خِطَابِ


	سَائِلًا عَنْ فَتًى كَريمٍ وَقَد مَا

	تَ بِلا عِلَّةٍ مِنَ الأسبَابِ(
)



إنَّ في البيت نوعًا من التّكرار الصّوتي الَّذِي أحدث توازنًا موسيقيًّا في البيت، وهو رَدُّ قولِهِ في العجز خطاب على قولِهِ الخطاب، فكلمة خطاب الَّتِي جاءت في حشو البيت، تكرَّرت في آخره، وهذا أضفى عليه فاعِلِيَّة الاستمرار بجرس صوتي مؤثّر برسم صورة متواشجة مع التّجربة الشّعرِيَّةِ الَّتِي تولّدت آنيًا من الارتجال.

ويقترب أسلوب رَدِّ الأعجاز على الصّدور من أسلوب التّجنيس، لأنّه تجنيس في أصلِهِ لاشتراكهما بالمادّة والتّراكم الصّوتي نفسه مع اختلاف يَكمُنُ في ارتباط رَدِّ الأعجازِ على الصّدور بموقع مُحَدَّدٍ، وهو وقوع طرفه الثّاني بالقافِيَةِ ضرورة(
)، وخير مثال على وجود هذا النّمط الإيقاعي المؤثّر في شَتّى أبيات القصيدة ما نجده في قول محمد بن أحمد بن جبير البلنسي الوزير الكاتب (ت614هـ) في الشيب والشباب:

[المتقارب]

	خَلَعتُ العَذَارَ بِشَيبِ العَذَارِ

	فَمَا يُقبَلُ اليَومَ مِنْكَ اعتِذَارْ


	وَقَالُوا المَشِيبُ وقَارُ الفَتَى

	وَهَذَا المَشِيبُ فَأَينَ الوقَارْ؟


	أَرَاكَ صَحِبتَ حَيَاةَ الغُرُورِ

	وَتَسحبُ جَهلًا ذُيُولَ اغتِرَارْ


	أَلَسْتَ تَرَى كَدَرًا صَفوَهَا

	وَنَجْمُكَ قَدْ مَالَ يَبْتَغِي انكِدَارْ


	وَكَيفَ تَنَامُ عَلَى غُرَّةٍ

	وَسَيفُ المَنِيَّةِ مَاضِي الغرَارْ


	فَلَو كُنتَ تَحْذَرُ صَرْفَ الرَّدَى

	إذًا لَنَفَى النَّومَ عَنْكَ الحَذَارْ


	عَبَرْتَ مَرَاحِلَ عُمُر الأشَد

	وَلَسْتُ أَرَى لَكَ فِيهَا اعتِبَارْ(
)



إنَّ هذا النَّصَّ تمورُ فيه الخلجات والصُّور المترعة بالحشود الموسيقِيَّة النَّاتِجَة من رَدِّ الأعجازِ على الصّدور، وهذا التكثيف الإيقاعي يُفضي إلى تآلف صوتي يميل إلى التّراكم الَّذِي يؤجّج التّعانق الإيقاعي مع الصّورة الملازمة له من خلال (العَذَارِ و اعتِذَارْ) و(وقار والوقَارْ) و(الغرور واغترا) و(كدرًا وانكدار) و(غرّة والغرار) و(تحذر والحذار) و(عبرت واعتبار) وهذه التّراكمات الإيقاعِيَّة المنسجمة بين العروض والضّرب لها أثر في المعنى السّياقي بالدلالة التي تولدت عما ألقاه الشّيب على متن الشَّاعِر، وليقرع به أسماع المتلقّي ويشُدُّ انتباهه إليه.
4. التّصريع:

هو نمط إيقاعي له فاعِلِيَّة كبيرة في إبراز الموسيقى الدّاخِلِيَّة للنَّصِّ من خلال جعل مقطع المصراع الأوّل في البيت الأوّل من القصيدة أشبه بقافيتها بجعل آخر جزء من الصّدر وآخر جزء من العجز مستويين في الوزن والإعراب والتقفية(
)، لذلك استعمله شُعراء قلائد الجمان في شعرهم الَّذِي يُعبّر عن الحياة الاجتماعِيَّةِ بأغراضِهِ المختلفة لما فيه من تشكيل إيقاعي يُحدث وحدات صوتِيَّة متوازنة ومتناسقة تسعى إلى مَدِّ جسر موسيقي مُتآزر بين طرفي النَّصِّ، ومثال ذلك ما نجده في قول عبد المحسن بن حمود أبي الفضل التنوخي واصفًا حال الخمرة: 

[مجزوء الرّمل]

	لا تُطِعْ قَوْلَ النَّصُوحِ

	وَأَجِبْ دَاعِيَ الصَّبُوحِ


	مَا تَرضَى نَجْمَ الثُّرَيَّا

	قَدْ تَوَلَّى لِلجنُوحِ(
)
,


قد حرص الشَّاعِرُ على إقامة مُعادلات موسيقِيَّة مُتلازمة في (النّصوح، الصّبوح) الَّتِي بها برزت فاعِلِيَّة الصّورة والأثر الموسيقي الَّذِي أنتجته الملاءمة الموسيقِيَّة والنّفسِيَّة الدّاخِلِيَّة، وهذه تشحن النَّصَّ بطاقات تعبيرِيَّة مُتأجِّجَة.

وقد يُفضي التّصريع إلى موسيقى داخِلِيَّة لها أداء نغمي يُحيلُ على الإيحاء لكونه عُنصُرًا من عناصر الإيقاع، أو من الموسيقى، والوزن، والحركة(
)، ومن أمثلة هذا النّمط الَّذِي يُحيلُ على الإيحاء وتقوية النّغم ما نجده في قول أحمد بن أبي الفرج ابن منيع الدنيسيري مِمَّا كتبه إلى شمس الدّين بن بهاء السّنجاري كاتب الإنشاء بماردين.

[الطّويل]

	كَتَبْتُ وَلِي قَلبٌ عَلَى البُعدِ شَيِّقُ

	وَصدْرٌ عَلَى رَحب من الهَمِّ ضَيِّقُ


	وَلَيسَ بِخَافٍ عَنْكَ مَضُّ صَبَابَتِي

	وَخَطُّ غَرَامِي فِي الرِّقاَعِ مُحَقَّقُ(
)



لجأ الشَّاعِر إلى التّصريع القائِم على التّناظر الصّرفي لـ(شيّق، ضيّق) أضفى على البيت نغمًا ظاهِرًا، فالتّوافق الصّوتي لم يقتَصِرْ على مخارج الحُروف، بل على مُستوى الحركات والسّكنات الأمر الَّذِي أدّى شد سمع المخاطب والتأثير فيه، وهذا خلق مساحة إيقاعِيَّةً في محاولة منه للتّعبير عن حالة الإحباط والعتاب الَّتِي خلقت جوًّا نغمِيًّا حزينًا.

وليعقوب بن محمد بن علي الشّيباني المعروف بابن المجاور تصريع في جواب على أبيات جاءته من الرّشيد بن عمر الفرغاني الفقيه الحنفي:

[الوافر]

	إِذَا مَا شِئْتَ أَنْ تَلقَى مُفِيدَا

	غَدَاةَ العِلمِ وَالتَّقوَى وَلِيدَا(
)



إنَّ التّرديد الصّوتي والتّناظر الصّرفي الَّذِي ولّده التّصريع بين شطري البيت أعطى لونًا إيقاعِيًّا مُتَفَرِّدًا في تقارب الألفاظ وعددها وترتيبها، وهذا يخيل برسم صورة معبّرة لجوابه.

5. التّدوير:

هو نمط إيقاعي له أثر كبير في الموسيقى الدّاخلِيَّة للنَّصِّ، فهو ينماز بِأنَّهُ جسر موسيقي يشد طرفي البيت، ويقوم على تجاوز الفصل بين الصّدر والعجز من خلال جعل بعض الكلمة في الشّطر الأوّل وبعضها في الشّطر الثّاني(
)، وتكمن أهَمِّيَّته في أنَّهُ يُضفي نغمًا موسيقِيًّا مُتواصِلاً على النَّصِّ على الرغم من الاجتراح الموسيقي الَّذِي عمد إليه المبدع، ومثال ذلك ما نجده في قول الشَّاعِرِ محمد ابن أبي الفوارس الحلّي مُعبِّرًا عن الحياة والأخلاق الزّكِيَّة:

[مجزوء الكامل]

	يَا غَارِسًا غُصنَ الحَيَا

	ةِ بِجُودِ رَاحَتِهِ السَّخِيَّه


	وَمُعَوِّدًا كَسبَ الثَّنَا

	ءِ بِحُسنِ أخْلاقٍ زَكِيَّه


	قَد صِرتَ مَأكُولاً لأبْـ

	ـنَاءِ الجَهَالَةِ وَالدَّنِيَّه(
)



استعمل الشَّاعِرُ التّدوير ليحدث استمرار تدفّق موسيقي داخل النّص، فلم يعمل كسر الرّتابة الوزنِيَّة على انقطاع الموسيقى، إِنَّمَا أضفى عليه تناسقًا موسيقِيًّا مُتراصًّا يُفضي إلى طول النّفس مع خلق شعور موحٍ باستمرار الأخلاق الزّكِيَّة الَّتِي هي من مكمّلات الحياة الاجتماعِيَّة.

والتّدوير هو اجتراح إيقاعي لكسر الرّتابة الوزنِيَّة أو الرّغبة في إقامة مقتربات إيقاعِيَّة لشد وشائج شطري البيت أو على الأقل وصل الكلمة الَّتِي تربط الشّطرين أو البيت المدوّر له تأثير في باقي أبيات القصيدة(
)، وخير مثال على ذلك ما نجده في قول عبد العزيز بن النّفيس بن هبة الله البغدادي في غلام فقيه: 

[مجزوء الرّمل]

	يَا فَقِيهًا طَرْفُهُ الفَتَـ

	ـتانُ قَد أَفتَى بِقَتْلِي


	وَالَّذِي تُلقَى دُرُوسُ الـ

	ـسِّحْرِ عَينَاهُ وَتُملِي


	قَدْ رَمَانِي لَحْظُ عَينَيـ

	ـكَ مِن الغنجِ(*) بِنَبلِ


	وَلَكُم قَدْ قَتَلَتْ مُقـ


	ـلَتُكَ الكَحلاءُ قَبلِي


	يَا بَدِيعًا يَسجُدُ البَدْ

	رُ لَهُ عِنْدَ التَّجَلِّي(
)



إنَّ النّبرة الموسيقيَّة بين شطري كل بيت في هذا النّص جمعها التّدوير، وهو نسق مقصود أضفاه الشَّاعِرُ ليُظهر الإيقاع الدّاخلي الَّذِي يُنَمِّ عن انعكاسات شعورِيَّة تنقل صورة الصّراع النّفسي المُتأجِّج، والّذي يعمد من خلاله إلى الإفلات من الطّوق الموسيقي الرّتيب.

ومما ينماز به هذا النمط من الإيقاع الداخلي أنه يُكسب البيت الذي يرد فيه غنائية وليونة ويمده ويُطيل نغماته، ويزيد من تطبيع الدلالة الصوتية المتتابعة(
)، وخير مثال عن ذلك نجده في نص محمد بن عياش بن صباوة، أبي البقاء العرماني:

[الخفيف]

	يَا غنيًّا عَنِّي وَمَا لِي غِنًى عَنْـ

	ـهُ إلى كَم يَكُونُ هَذَا الجَفَاءُ


	قَد رَثَى لِي الحُسَّادُ مِن سُوءِ حَالِي

	وَبَكَى رَحمَةً لِيَ الأَعدَاءُ(
)



استعمل الشاعر التدوير في مخاطبة محبوبته وعرض حالة العتاب المبرح التي مُنِيَ بها مُستعملاً البحر الخفيف لموسيقى قصيدته، وهو بحر ذو طبيعة نثرية، فلم يجد بدًّا إلا بتدوير البيت ليتم به المعنى، فنمط التدوير في النص أضفى على البيت حالة من استمرار النبر الذي يُحيلُ موضوعيًّا على استمرار حالة الشكوى والعتاب من المحبوب، وفنيًّا شد وشائج النص إيقاعيًّا بما يُضفي عليه من الجمالية الموسيقية التي تترسخ في الأذن والقلب.

المبحث الثّاني

الصّورة الشّعرِيَّة الأنمَاط وعناصر التّشكيل

المبحث الثّاني

الصّورة الشّعرِيَّة الأنمَاط وعناصر التّشكيل

تُعَدُّ الصّورة الشّعرِيَّة إحدى أبرز المكونات الفنِّيَّة للقصيدةِ لأنَّها الجزء الأهم في بنيتها، لما فيها من قدرة على إغناء التجربة الشعرِيَّة للشّاعر، فهي في ذاتها ليست عملِيَّة تشكيلِيَّة محضة، إنَّما "تركيبة عقلِيَّة عاطِفِيَّة معقّدة تُعبِّرُ عن نفسِيَّة الشاعر وتستوعب إحساساته وتعين على كشف معنى أعمق من المعنى الظّاهري للقصيدة عن طريق ميزة الإيحاء والرمز فيها"(
)، وبها تتجلّى قدرة الشّاعر على استعمال اللّغة استعمالاً فنِّيًّا يدُلُّ على مهارته الإبداعِيَّة وشاعِرِيَّتِهِ في خلقِ الاستجابة والتأثير في نفس المتلقِّي، لأنَّها الوعاء الفنّي للّغة الشّعرِيَّةِ شكلاً ومضمونًا(
)، وإنَّ الشّاعر حين يتعرّض لموقف ما أثّر فيه وأحسَّ به لا يكتفي برسم ذلك الموقف فحسب، إنَّما تتجلّى محاولة إيصاله لنا في سياق يكشف عن درجة انفعاله وإحساسه والشعور العاطفي الّذي يحسّ به ويُحاول أن يُجسّد قدرته على نقل رؤيته الخاصة للأشياء بلغة قادرة على الإيحاء بطريقة تُثير في المتلقّي استجابة توازي الصّدق الفنّي الّذي احتواها، فبذلك تكون الصّورة عبارة عن "تشكيل لغوي يكوّنها خيال الفنّان من معطيات متعدّدة يقف العالم المحسوس في مقدّمتها"(
)، فالصورة هنا لا تكون مجرّد نسخ للتجربة الشعرِيَّة، إنَّما هي "إعادة خلق مثالي لها، وواسطة لرؤية ما وراء الإدراك إلى داخل الأشياء، أي قوّة إدراك خاصّة وجمالِيَّة جديدة"(
).

وإنَّ الصورة في العملِيَّة الإبداعِيَّة "تذكّر واعٍ أو استرجاع لمدرك حسّي أو خبرة ذهنِيَّة، ومن أعمال الذهن القيام بالتصوّرات ومقارنة الأشياء ثمّ ربطها وترتيبها، والعلاقات بين الموضوعات والأشياء تكون متّحدة مع العقل"(
)، وهذا الاتحاد يُفضي إلى خيال له دور مهم في عملِيَّة التّشكيل الشّعري ونشاط خلاّق لا يستهدف أن يكون ما يُشكّله من صور نسخًا أو نقلاً لعالم الواقع بقدر ما يستهدف أن يدفع المتلقي إلى إعادة التّأمّل في واقعه وقدرته في تعميق الوعي(
)، والّذي سنعرضه في هذا المبحث هو الصّورة الحِسِّيَّة وهي "الصّورة المُدركة بإحدى الحواس الخمس كالصورة البصرِيَّة، والسّمعِيَّة، والذّوقِيَّة، والشَّمِّيَّة، واللّمسِيَّة"(
)، لأنَّ الحواس تستأثر بالنّصيب الأوفى في الصّورة لأنّها أكثر رسوخًا في الذّهن كما يقول كوفن: "إنَّ أوضح أو أكثر الأشياء المرئيَّة ثباتًا في الذهن دائمًا أشياء كتلك التي نستطيع أن نُبصرها ونلمسها، ونتذوّقها ونشمّها"(
).

1. الصّورة البصرِيَّة:

هي إحدى أنماط الصّورة الحِسِّيَّة والّتي تُسهم اسهاما فاعلا في تحريك خيال المتلقّي، وليرى منها صورة أخرى، فهذه الصّورة وما تحمله من مؤثّراتٍ حِسِّيَّةٍ يستطيع أن "يُدركها بحاسَّة البصر لباطنه، وذلك بتأمّل أبعاد هذه الصّورة والنّفاذ إلى أعماق تلك الصّورة الَّتِي يسعى الشّاعر عن طريق الإفصاح عن إحساس مُعيّن ينتابه فيأخذُ شكلَ التّعبيرِ الحِسِّيِّ، وقد تشكّل الصّورة البَصَرِيَّةُ أحدى أبرز مُكوِّناتِهِ"(
)، لذلك مثَّلَتْ هذه الصّورةُ أهم المرتكزات الحِسِّيَّة الفاعِلَة في شعرِ الحياةِ الاجتماعِيَّةِ عند شُعراءِ قلائدِ الجُمانِ، والّذي أضفى عليها سِمَةً فَنِّيَّةً أفضَت إلى نوعٍ من الانسجامِ والتّفاعُلِ الصُّوَرِيّ، ومثال ذلك نجده في قول محمد بن منصور بن دبيس المعروف بابن الحدّاد (ت626هـ) في الشّوق إلى الحبيب:

[الطّويل]

	فَلَمَّا رَأَى وَجْدِي بِهِ وَصَبَابَتِي

	وَصِحَّةَ صِدْقِ الوِدِّ فِيمَا زَعَمَتْهُ


	أَتَى زَائِرًا مِنْ غَيْرِ سَابِقِ مَوعِدٍ

	فَأَهْلاً بِهِ مِنْ زَائِرٍ لا عَدِمْتُهُ(
)



استعمل الشَّاعِرُ أحَدَ أفعالِ الرّؤيَةِ (رأى) في رسم معالم بيتِهِ الشِّعرِيّ، ويرى أنَّ الوجد والصّبابة وصدق التّجرِبَةِ الشِّعرِيَّةِ مع اللّقطة البَصَرِيَّةِ أفاد منهم الشَّاعِرُ في رسمِ صورَةٍ مَمزوجَةٍ بالخَيالِ.

ومن أمثلَةِ هذه الصّورَةِ قولُ محمد بن فارِسِ بنِ حَمزَةَ المصري الأنصاري الكاتِب (ت616هـ) في الطّلبِ والاستِعطَافِ:

[مجزوء الكامل]

	أُنْظُرْ إلى العَبْدِ الضَّعِيـ

	ـفِ بِعَينِ خَيرِكَ وَاختِيَارِك


	وَامنُنْ عَلَيهِ بِمَا يَعُو
,
	دُ لِذِي الغِنَى فِيهِ مُشَارِك(
)



عمدَ الشَّاعِرُ إلى الصّورَةِ البَصَرِيَّةِ لما فيها من تأثيرٍ في شخص المُستعطف، فأورد (انظر، وعين) وهذه صورة لا تُثيرُ ذهنَ المتلقِّي فحسب، بل تُثيرُ صُوَرًا لها صِلَةٌ الإحساساتِ المُمكِنَةِ كلها الَّتِي يَتَكَّوَنُ مِنها نسيج الإدراك الإنساني ِ أوضَاعِهِ كلها، وهذه الصّورة تجعلنا نرى الأشياء في ضوء علاقات جديدة، وخبرة تراكُمِيَّةٍ(
)، وهذا كُلُّهُ جَعَلَ الشَّاعِرَ يَتَّكِئُ على لمحة تصويرِيَّةٍ بَصَرِيَّةٍ تملأ الذِّهنَ نَشوَةً، وانفعالاً تستدعي الإصغاء، وتغني التّجربة الَّتِي جاء بها.

وترتكز الصّورة البَصَرِيَّة على الحركة أحيانًا، وعلى اختلاف أنواعها لتُشَكِّلَ عُنصُرًا مهمًّا من عَنَاصِرِ الصُّورَةِ، لأنَّ وجود الحركة في الصّورَةِ يمنحها حيوِيَّةً ويزيدُهَا أَلَقًا، وقد تكونُ الصّورَةُ الحَرَكِيَّةُ بطيئةً أو سريعَةً للموقف الَّذِي عَبَّرَتْ عَنهُ(
)، ومثال ذلك ما نجده في قول عبد العزيز بن أبي علي بن أبي غالب أبي الخير الأربلي، مما كتبه متشفِّعًا إلى الوزير الصّاحب شرف الدين أبي البركات المستوفي، في أقوام ألزموهم الولاية بأربل فامتنعوها منها، فنفاهم الملك المعظّم مظفّر الدّين أبو سعيد كوكبري فأقاموا بظاهر البلد:

[الخفيف]

	هَلْ لِطَعنِ القَنَا وَوَقعِ الحَدِيدِ

	مِثْلُ فِعْلِ العُيُونِ بِي وَالقدُود


	أم لِشُربِ الطِّلا وَنَيلِ الأمِانِي

	مِثلُ رَشْفِ اللَّمَا وَلَثمِ الخُدُود


	وَعَلَى رَامَةٍ فُتِنْتُ وَقَبْلِي

	كَمْ قَتِيلٍ كَمَا قتلت شَهِيد(
)



إنَّ الصّورة الحركِيَّة في النَّصِّ نابضة بالحياة رسمتها لقطة بصرِيَّة في قوله: (طَعنِ القَنَا) و(وَقعِ الحَدِيدِ) و(فِعْلِ العُيُونِ) مُتداخلة مع حواس أخرى، كالصورة الذوقية: (شُربِ الطِّلا) و(رَشْفِ اللُمى) و(وَلَثمِ الخُدُود)، وهذه الصّور كلها مفعمة بالحركة والانفعال والحيوِيَّة، وهذه الصّورة مرتبطة بتجربة الشَّاعِر ليُجسّدَ بها فكرة القصيدة وكأنَّهُ يرسم لنا صورة طعن الرّماح ووقع السّيوف، وقد وظّف الشَّاعِر هذه الصّورة البصّرِيَّةَ توظيفًا فاعلاً قادرًا على منح التعبير الشعري قوته التي تزيد من فاعلية الإيحاء والتأثير، وهذا كُلُّه أعطى الصّورةَ قوةً وتماسِكًا؛ لأنّه لم يعتَمِدْ على حاسَّةٍ واحِدَةٍ؛ إِنَّمَا عَمدَ إلى إشراك أكبر عدد ممكن من الحواس في تمثيل الصّورة، وهو فعل من أفعال الخيال النّاجمة والمُعبِّرَة عن عمق التّجربة(
).

ومن أنماط الصُّورَة البَصَرِيَّة هي الصُّورَة البَصَرِيَّة اللَّونِيَّة الَّتِي لها فاعِلِيَّة كبيرة في شعر الحياة الاجتماعِيَّة عند شُعراءِ قلائِدِ الجُمانِ وهي "لا تخلو من الألوان المُرَكَّزَة والخفيفة والحارّة والباردة والمحايدة والممتزجة، أو لون نتج عن نوعين مركّزين فنتج فيهما لون آخر يحمل عناصرهما معًا، وليست هذه الألوان هي المقصودة، بل ما توحي به بعض الألفاظ من رموز تدُلُّ على لون، أو معنى فيه شبه لون"(
)، ومن امثلة هذه الصّورة ما نجدها عند محمد بن عبد الملك بن عيسى الماراني (ت659هـ) في الشّكوى والبعد.

[الكامل]

	مَا خَانَهُمْ كَلَفي القَدِيم وَلا وَفَى

	صَبْرِي وَلَمْ تَتَعَدَّهُمْ أُمْنِيَّتِي


	
	

	فَانْظُرْ لأَحْمَرَ أَدْمُعِي ولأصفَر

	مِن وَجنَتِي وَلأبيضٍ فِي لمَّتِي(
)
,


قد تجلّت في هذا النَّصّ الصُّورَة البَصَرِيَّة اللَّونِيَّة، فقوله (انظر) لقطةٌ بَصَرِيَّةٌ وما لحقها من تلوينات و(أحمر، أصفر، أبيض) فهذه اللقطات اللَّونِيَّة البَصَرِيَّة اتخذها الشاعر ليُحدِثَ تكثيفًا لونِيًّا يبرز به الأنساق المضمرة، والمعلنة المُعبّرة عن حالة الشّكوى والبعد بهدوء شعري صادق، وليستميل الأبصار إليه.

وتُعَدُّ هذه الصُّورَة من مُثيرات حاسَّة البصرِ، وتقوم على نمطين، الأوّل: ما تُدرِكُهُ العَينُ من أفعال الرُّؤيَةِ (رأى، نظر، أبصر)، والثّاني: نمط قائِمٌ على الحَرَكَةِ واللّون والضَّوء(
)، ومثال النّمط الثّاني نجده في قول محمد بن علي بن أبي بكر البغدادي المعروف بالنَّطوعيّ في الخلاعة والمجون:

[مجزوء الكامل]

	وَتَنَاوَلِ الأقْدَاحَ مِنْـ

	ـهُ بالشِّمَالِ وَبِاليَمِينِ


	وَاشرَبْ عَلَى ضَوءِ الصَّبَا

	حِ المُستَنِيرِ المُستَبِينِ


	حَمرَاءَ كَالمِصبَاحِ يَمْ

	حُو نُورُهَا ظُلَمَ الدُّجُونِ(
)
,


يتّكئُ الشَّاعِرُ في هذا المقطعِ على الصُّورَة البَصَرِيَّة اللَّونِيَّة (ضوء الصَّباحِ، حمراء، المصباح، النّور، ظلم الدّجون) ليصِفَ بها حال الخمرة وسيطرتها على شاربها وما تفعله من نشوة، وإنَّهُ يصفُها بِأَنَّها مثل نور الصّباحِ الَّذِي يَشُقُّ الظُّلمَةِ، لذلك أفاضَ الشَّاعِرُ من الصُّورَةِ اللَّونِيَّةِ ليُثيرَ بها خيال المُتَلَقِّي وعاطفته وليأخُذَ بذهنِهِ إلى مديات تؤجِّجُ فضاءَهُ وتزيد من فَاعِلِيَّةَ الكَشفِ عن الحالَةِ النَّفسِيَّة والتَّجرِبَةِ الشُّعورِيَّةِ في دلالاتها المُتعدِّدَة، وعَمِدَ الشَّاعِرُ إلى التَّناقُضاتِ اللَّونِيَّةِ ليضمن لصورته الدّيمومة ويمد بعضها ببعض بجسور من التّفاعل والانسجام.

2. الصُّورَة السَّمعِيَّة:

وهي الصُّورَة الَّتِي تنهض على توظيف ما يتعلّق بحاسَّةِ السَّمعِ ورسم الصُّورَة عن طريق أصوات الألفاظ ووقعها في الأداء الشِّعريّ واستيعابها بوساطة هذه الحاسَّةِ المفرَدَةِ أو بمُشارَكَةِ الحواسِّ الأخرى(
)، ومن أمثلة هذه الصُّورَة في شعر الحياة الاجتِمَاعِيَّة الَّتِي عَبَّرَ عنها شُعراء قلائِدِ الجُمانِ في تجربَتِهِم الشِّعرِيَّةِ، ومثال ذلك ما نجدهُ في شعر محمد بن علي بن أبي بكر أبي عبد الله البغداديّ يُصَوِّرُ حالّ البُعدِ والفِرَاقِ:

[مجزوء الكامل]

	أَفَلِلصَّبَابَةِ وَالشُّجُونِ

	نَوحُ الحَمَامِ عَلَى الغُصُونِ


	أَم لِلصَّبَاحِ وَلِلصِّبَا

	طَرَبًا يُغَرِّدُ بِالفُنُونِ


	وَالدِّيكُ يَهتِفُ لِلصَّبُوحِ

	مُصَفِّقًا بَعْدَ السُّكُونِ


	وَيَقُولُ: حَيَّ عَلَى السُّرُو

	رِ بِغُرَّةِ الصُّبحِ المُبِينِ(
)



تظهر مهيمنة الصُّورَة السَّمعِيَّة على مجمل النَّصّ لأحداثِ نمط في الخلخلة الشُّعُورِيَّة الفاعلة الَّتِي يركن إليها في توليد الفضاء الدّلالي المتوخى لأحداث شِعرِيَّةِ النَّصّ الَّتِي يوظّفها الشَّاعِرُ في تكوين بؤر التأثير النّصِّي الَّتِي تزيد مساحة فضاء التّلقّي والتأثير عند تضخّم تلك الصُّورَة ويُجسّمها تجسيمًا حيًّا موحِيًا بالزّخمِ الدّلاليّ المكثّف والشّعوريّ المتوهّج في مسافات إيقاعِيَّة واضِحَة جِدًّا تختزل الباقي وتكثف المساحة البعدِيَّة.

وتكمن فَاعِلِيَّةُ هذه الصُّورَةِ في تحويل المظاهرِ الجامِدَةِ الصَّامِتَةِ للنّصِّ إلى أصوات ذات مُعطيات حَيَّة؛ لأنَّ لحاسَّة السَّمع فَاعِلِيَّة أكثر من البصر، فهي صورة تستغل ليلاً ونهارًا في الظّلام والنّور، في حين أنَّ المرئِيات لا يمكن إدراكها إلا في النّور، والإنسان يستطيع أن يُدرِكَ عن طريقِ الكلامِ أفكارًا أرقى وأسمى بما قد يُدرِكُهُ بالنّظر(
)، ومثال ذلك ما نجده في شعر عبد المجيد بن محمد بن منكديم أبي الفرج الرزودباري الهمذانيّ في وصف الرعد والروضة:

[الكامل]

	وَتَرَى هَزِيمَ الرَّعدِ فِي جَنَبَاتِهِ

	كَالطَّبلِ يَضرِبُ غَدوَةَ الهَيجَاءِ


	وَالقَطرُ في وَسَطِ الشَّقِيقِ كَعَبرَةٍ

	تَجرِي خِلالَ المُقلَةِ الرَّمدَاءِ(
)



اتّكأَ الشَّاعِرُ في هذا النَّصّ على استخدام حاسَّةِ السَّمعِ مُستَعينًا بقولِهِ (هَزِيمَ الرَّعدِ) و(الطَّبلِ يَضرِبُ) في رسم صورة سمعِيَّة متلازمة الأطراف الأولى لها هيجان وأصوات صاخبة منتظمة بصوت الرّعد وصوت الطّبل، لتجسيد صورة شِعرِيَّة فيها لمسةٌ جماليَّةٌ وظَّفها الشَّاعِرُ في النَّصّ ليستدعيَ بها ذهن المُتَلَقِّي ليُحدث أكبر مساحة من التأثير في فضاء المتلقي وليجعَلَهُ يتلمّسُ الأثر الَّذِي أفرزته حاسَّةِ السَّمعِ.

وإنَّ حاسَّةَ السَّمعِ بِحَدِّ ذاتها تستفِزُّنا وتُهيؤُنا لاستقبال الصُّورَة دون مُشاهدتها، وإنَّها تتكوّن في أذهاننا عبر سماعها لمعرفَة ما يُثيرُهُ الشَّاعِرُ من أجواء تجاربه الَّتِي يسعى أن نُصغي إليها بإحساس(
)، وخير مثال على ذلك يتجسَّدُ في تجربة عبد الله بن صامح الإربلي واصِفًا عازف عود:

[السّريع]

	وَمُطرِبٍ تُفهِمُ أَوتَارُهُ

	الأسمَاعَ مَا لا يُفهِمُ النُّطقُ


	كَأنَّهَا رَعدٌ ومن فَوقِهَا

	كَفَّاهُ في تَحْرِيكِهَا بَرقُ(
)



إنَّ الشَّاعِرَ رَسَمَ صورَتَهُ السَّمعِيَّةَ بها العناصِرِ الَّتِي تولدها، فتحريك الأوتار تولّدُ صوتًا مسموعًا، وقد دمجها مع صورٍ بيانِيَّةٍ مُتعدِّدَةٍ منها التّشبيه كأنّه معتمد في ذلك على تَصَوُّرِ الأصوات، وفعلها في النّفس(
)، فيُشبه صوت العود بالرعد حين تُحركه الأنامل.

ويعمد الشُّعراءُ أحيانًا إلى إتقانِ الصُّورَة السَّمعِيَّةِ، وسبب ذلك يعود إلى اختيار الشَّاعِرِ للحواس القريبة من اهتماماتِهِ وذوقِهِ، ومزاجِهِ، ورؤيتِهِ(
)، وفي ذلك يلتقط الشَّاعِرُ الأصوات لتجسيد تجربته الشعريَّة الَّتِي يلج منها إلى فضاء نفسِيَّة المتلقي، ومثال ذلك نجده في قول أسعد بن أحمد بن موسى بن منصور أبي المحاسن الإربلي في أصل إجابة على مكاتبة أرسلها إليه والده وهو في الموصل:

	كُلْ وَاشرَبِ النَّاسَ عَلَى خِبرَةٍ

	فَهُمْ لا يَمُرُّونَ وَلا يَعذِبُونْ


	لا تُصَدِّقهُم إذَا حَدَّثُوا

	فَإِنَّنِي أَعهَدُهُمْ يَكذُبُونْ(
)



إنَّ النَّصَّ يُفصِحُ عن ملامِحَ واضحة بالصورة السمعية التي عبّر بها الشاعر عن النصيحة، فبوجود هذه الصورة (حدثوا) أو الأفعال التي تنتج عنها، وهي (تُصدقهم، يكذبون) فالصورة والأفعال التي تنتجها وهي الأقوال الصدق والكذب أحدثت خلخلة صورية قوامها الأصوات التي انبعثت عن هذه الأقوال لتأجيج الصورة وجعل المتلقي يستشعر سماعًا النصيحة ويعمل بها.

وتكمن جمالِيَّة هذه الصّورة في أنَّهَا "تُسجّلُ حضورها في أذهاننا كالأنغامِ وواسطتها الأذن، وكما تستجيب حواس الإنسان الأخرى لمؤثّراتها تستجيب الأذن للصّوت الحسن، وتنبو عن القبيح، وتميّز أجراس الحروف والكلمات"(
)، ومن ذلك ما نجده عند علي بن محمود بن عيسى التنوخي الحمصي في جلسة أدبِيَّةٍ اجتمع فيها أهل الأدب وعندهم مُغُنٍّ يُسمّى (البليبل) فلمَّا غنَّى تفرَّقوا، فقالوا: ما هذا بلبل: هذا غُراب، فأنشأ الشَّاعِرُ مقطوعة تحكي لسان حالهم:

[الوافر]

	تَجَمَّعَ شَملُنَا يَومًا بِقَومٍ

	لَهُم في كُلِّ مَكرُمَةٍ نِصَابُ


	فَفَرَّقَنَا البُلَيبِلُ إذ تَغَنَّى

	فَقُلتُ: أَبُلبُلٌ ذَا أَم غُرَابُ؟


	وَقَالَ مُحِبُّهُ عَذْبٌ تَغَنَّى

	فَقُلنَا: دُونَ ذَا العَذبِ الغُرَابُ(
)



إنَّ الصورة السمعية التي تتوضح في هذه الأبيات من سماع الحاضرين وتذوقهم للصوت، فكل واحد يسمع نغمة الصوت بأذنه وبالنغمة التي يتذوقها، فربما صاحب الغلام استذوق صوت غلامه، والآخرون لم يستذوقوه، وسمعوا الصوت كانه نعيق الغراب، وليس تغريد البلبل، فبذلك تخرج الصورة السمعية بناءً على السامع أو المتلقي في إحداث تناغم صوتي من استعمال الحروف الرنانة ذات النغم العالي أو الهادئ الذي يُحدِث خلخلة في ذلك المجلس.

3. الصُّورَة الذّوقِيَّة:

وهي من الأنماطِ قليلة الشّيوع إذا ما قورِنَتْ مع غيرها من وسائل الحس؛ لأنَّ حاسَّة الذّوق "من الحواسِّ الخاصَّةِ جِدًّا، فالإنسان يتذوَّقُ في الغالب لنَفسِهِ لا لغيرِهِ، وإن راقه شيء من المذوقات قد لا يروق لغيره، لذلك فالذّوق مما يقلل الاشتراك فيه نسبِيًّا، فنجده غير ظهور المحسوسات بالسّمع، أو البصر؛ لأنَّ الأشياء المبصرة أو المسموعة يشترك فيها كل ما وقعت تحت إحساسه البصري، أو السّمعي"(
)، وخير مثال على خصوصِيَّةِ الصُّورَة الذّوقِيَّةِ عن باقي أنماط الصُّورَة الحِسِّيَّةِ نجده في نَصِّ محمد بن عبد السلام بن محمد السنجاري:

[الطويل]

	لَقَدْ أَغنَتكَيَا مَولايَ رَاحٌ

	غَدَتْ في فِيكَ طَيِّبَةُ المَذَاقِ


	عَنِ الخَمرِ الحَرَامِ المُرِّ لكن

	مُرَادُكَ مِن تَنَاوُلِهَا شِقَاقِي(
)



قد قدّم الشاعر في المجلس الخمري لمحة إخبارية مترعة بالصورة الذوقية أو إحدى عناصرها فـ(طيبة المذاق) و(الخمر الحرام المر) صورة ذوقية معبّرة عن طعم الخمرة، ومن عناصرها (تناولها) فهذه الصورة التي ساقها الشاعر على لسان رفيقه في المجلس تناوبت بين الأنا التي تُعبّر عن العتاب والأخرى التي تُعبّر عن حالة النشوة التي بعثتها الخمرة على شاربها.

ومن أمثلة الصُّورَة الذّوقِيَّةِ الَّتِي عبَّرَ عنها شُعراءُ قلائِدِ الجُمانِ في شِعرِهِم الَّذِي يُجَسِّدُ الحياة الاجتِمَاعِيَّةَ، ودليل ذلك نجده في قول محمد بن أبي القاسم بن محمد أبي عبد الله الآمدي (ت647هـ)، وقد عالجه الشّيبُ:

[الكامل]

	مَا شِبْتُ مِنْ كِبرٍ وَلَكِنْ شَيَّبَتْ

	رَأسِي شَدَائِدُ لِلمتُونِ قَوَاطِعُ


	لَو أَنَّ بَعْضَ مَصَائِبِي يُمنَى بِهَا

	وَيَذُوقُ شِدَّتَهَا غُلامٌ يَافِعُ(
)
,,


إنَّ الشاعر في هذا النص كأنه جعل للمصائب طعم المرارة والحسرة التي ألمت به لكثرة الخطوب التي وقعت على كاهله، فالشَّاعِرُ لا يكتُبُ الحوادِثَ إِنَّمَا يُعبِّرُ عن مشاعره الصّادقة، فلا تهمُّهُ الوقائِعُ والقوانين إِنَّمَا يهمُّهُ ذات نفسه ومشاعره وخيالاته، فعبَّرَ عنها بالصُّورَةِ الذوقيَّةِ(
).

ولحاسَّة الذّوق فعلها المؤثّر في شعر الحياة الاجتِمَاعِيَّة عند شُعراء قلائِدِ الجُمانِ، فهي صورة ناضِجَة ومنتشرة في أبياتهم من حيث مكوَناتها الَّتِي ترسم خطوطها عبر حاسّة الذّوق أو صفة الذّوق أو فعله، ولهذه الحاسّة تأثير نفسي أقوى من باقي الحواسِّ كونها تعتمد على الاتّصال المباشر عن طريق التّماسِّ بين الذائق والمذوق وإن كان حسيًّا(
)، وهذا نلمحه في قول أحمد بن إسحاق بن هبة الله، أبي البشائر الخلاطي المعروف بابن قاضي خلاط (ت617هـ)، مُعبِّرًا عن الشّكوى من الحبيب:

[الطّويل]

	رَأيْتُ الَّذِي قَدْ شَفَّ جِسْمِي غَرَامُهُ
,
	أسير هَوى من لَيسَ فِي الحُبِّ يُنصِفُ


	فَقُلتُ لَهُ: ذُقْتُ المَرَارَةَ في الهَوَى

	وَقَاسَيتُ بَلوَى مَا يَقُولُ المُعُنِّفُ(
)



يُفصِحُ الشَّاعِرُ في هذا النَّصِّ عن حجم الشّكوى في عتاب المحبوبة وما بثّته مرارة الحُبِّ من حرمان من قوله ذقت المرارة في الهوى، وأنَّ جسمه أصبح ناحلاً من صدود المحبوب ووقوف العاذل حائلاً بينه وبين من يُحِبُّ، فالشّاعِرُ وظّف هذه الصّورة ليُثيرَ خيال المُتلقّي في معرفة العاذل، وليُشركه في طعم المرارة الَّتِي رسمها في تجربته الشعريَّة.

4. الصُّورَة الشَّمِّيَّةُ:

تُشكِّلُ هذه الصُّورَة نمطًا مُهِمًّا من أنماط الصُّورَةِ الحِسِّيَّةِ، التي منها يُمكن تكوين صور فاعلة تكاد تُشَمُّ بوساطتها عطورًا تبعث في أنف الخيال صورًا رائعةً تميّزها عن غيرها(
)، ومثال ذلك ما نجده عند أحمد بن إسحاق بن هبة الله، أبي البشائر الخلاطي قائلاً في وصف مكاتبة جاءته من صديق:

[الطّويل]

	وَلَمَّا أَتَاني مَا كَتَبْتُ مُعَطَّراً

	بِمَا قَدْ حَوَى مِنْ فِكرِكَ الطَّيِّبِ النَّشرِ


	نَشَرتُ عَلَى مَا بي مِنَ النَّاسِ طِيبَهُ

	فَنِلتُ المُنى مِن ذَلِكَ الطَّيِّ بِالنَّشْرِ(
)



إنَّ الصُّورَةَ الشَّمِّيَّةَ تضوع عطورها في النَّصِّ من خلال (معطّر، الطّيب، النّشر، نشرت، طيبه) هذه المُتراكِمات الشَّمِّيَّةَ كلها فتحت مديات النَّصِّ، وملأت الآفاق، وأغنت التّجربة الشّعرِيَّةَ، وهذا أعطى بُعدًا جمالِيًّا ودلالِيًّا ونفسِيًّا يضمن رسوخ الصُّورَةِ من هذه الحاسَّةِ، وانتشارها في فضاء النص ، وفضاءِ مُتلقّيهِ.

ويمكن الاستدلال على هذه الصُّورَة بالرَّائحة بدل الشَّمِّ، أو بالألفاظ الدّالَّةِ عليها مثل النّسيم، العطر، العرق، الأنفاس، الرّوائح(
)، وتكمن أهَمِّيَّتها في إثارة الحواسِّ كافّة، وهذا بدوره يُضفي على الشّعورِ النّفسي نوعًا من التأثير وتداخل في حواس المتلقّي، وخير مثال على ذلك ما نجده في قول محمد بن علي بن الحسن، أبي حامد العمراني (ت622هـ) مما كتبه إلى بعض الرؤساء، فجعل سلامه مفتاحًا للولوج إلى نفسية الحكام، فيقول:

[الطّويل]

	سَلامٌ كَأَنْفَاسِ الخُزَامَى وَقَدْ هَمَا

	عَلَيهِ سُحَيرًا دَائِمًا سُبَلَ القِطرِ


	تَهُبُّ بِهِ رِيحُ الشَّمَالِ مُعَطَّرًا

	وَتُهدِيهِ مِنْ صَبٍّ نَحِيلِ أَخِي فكرِ(
)



قد أفاد الشَّاعِرُ من قوَّةِ عطر الخزامى لإيصالِ صوتِهِ وتجربته إلى الرّؤساءِ وسلامه إلَيهِم مثل أنفاس هذه الزّهرة الَّتِي يضوع عطرها في الأرجاءِ، مع صنعه لمقتربات صورِيَّة مع ريح الشّمال العاتِيّةِ الَّتِي تحمل العطر الفواح، وليلج من خلالها إلى نفوس رؤسائه ليكسب ودَّهُم ورضاهم، ولأنَّ فاعِلِيَّةَ هذه الصُّورَةِ تكمن في جعل المبدع والتلقّي يُحِسُّ بنشوةٍ خلابَةٍ أفرزتها ألفاظ هذه الحاسَّةِ مع عمق التّجربة الشِّعرِيَّة.

5. الصُّورَة اللّمسِّيَّةُ:

وهي الصُّورَة الَّتِي تُفرز دلالاتها وتُدرك عن طريق حاسَّةِ اللّمسِ، ويقسم علماء النّفسِ هذه الحاسَّةَ على أربعة إحساسات رئيسة تقوم عليها، وهي: "الإحساس بالتّماس والضّغط، والإحساس بالألم، والإحساس بالبرودة، والإحساس بالسُّخونة"(
)، وهذه الصُّورَة لها حضور في شعر الحياة الاجتِمَاعِيَّة بشتّى أنماطه، ومثال ذلك نجده في قول عبد الرحمن بن عبد المنعم المقدسي (ت656هـ) مُعبِّرًا عن الإحساس بالتّماس:

[الطويل]

	أَضُمُّ يَدِي مِن خَوفِ حِرصِي إلى الحَشَا

	فَيُعرِضُ مِنكَ الحُلم لِي فَأَمُدُّها


	فَأَذكُرُ مَا فِي سَالِفِ الدَّهرِ أَسلَفَت

	فَأقبضُهَا مِن خَوفِهِ وَأَرُدُّهَا(
)



استهل الشاعر نصه بذكر أحد عناصر اللمس وهي اليد وما رافقها من حركة أفصحت عن هذه الصورة التي جعلها دليلاً حسيًّا على استذكار الحبيب فيضم يده إلى جسمه، فبذلك تتحقق هذه الصورة، ثم يردفها بصورة خيالية حسية وهو الحلم فحين تأتي صورة الحبيب يمد يده إلى خيال صورة الحبيب في المنام، وبعد أن يتذكر دهره مع الحبيب، تقبض يده نفسها بنفسها خوفًا على ذهاب طيف الحبيب، فمازج بين الصورة اللمسية الحقيقية والصورة اللمسية الخيالية ليُعبّر عن مدى التجربة الشعرية وما تحمله من معاناة الاشتياق.

ومِمَّا لا ريب فيه أنَّ هذه الصُّورَةَ الَّتِي يتمتّع بها شُعراءُ قلائِدِ الجمان في شعرهم المعبّر عن الحياة الاجتِمَاعِيَّة بشتّى أنماطه هي صورة تكشف عن إحساس مُعيّنٍ ينتابهم، فتأخذ شكلاً تعبيرِيًّا عن مشهد يروم فيه إيصال المعنى عن طريق حاسَّةِ اللّمسِ، ومن أمثلة ذلك ما نجده في قول يوسف بن إسماعيل بن علي، أبي المحاسن الحلبي المعروف بالشَّوَّاءِ، بأترجة أُهدِيَتْ لهُ فَعَبَّرَ عن شُكرِهِ لمن قدّمها له ووصفه إيّاها:

[البسيط]

	أَنفَذتَ يَا نَافِذَ الآرَاءِ لِي كَرَمًا

	أُترُجَةً خِلتُهَا قِطَعًا مِنَ اللَّهَبِ


	فَاحَت ذَكَاءً كَمَا لاحَتْ ذُكًا وَحَوَتْ

	بَرْدَ الضَّرِيبِ وَحَازَتْ لَذَّةَ الضَّربِ(
)



يصف الشاعر حالة الشكر عن الكرم الذي اسبغه عليه الامير باترجه وهي نوع من الفاكهة تشبه التفاح, طيبة العطر والمذاق, فتحققت الصورة اللمسية من خلال (قطعا من اللهب) وهي حرارتها عند ملامستها في الاكل (قوله لاحت ذكا) تنبعث منها حرارة و(حوت برد الضريب) أي أن عند ملامستها فهي باردة كبرد الصقيع أو الثلج, وإن طعمها كلذة العسل الذي عبر بها بقوله (لذة الضرب) فجاء بالصورة اللمسية متشابكة مع صور حسية أخرى وهذه الصور المركبة أضفت على النص تداخلاً حسيًّا جعل الملتقي يستشعر هذه الحواس المتشابكة في ذهنه. 

وإنَّ كثيرًا من شُعراءِ القلائد لم يؤلوا جهدًا في استثمار حاسَّةِ اللّمسِ والأفعال الدّالَّة عليها، وهي أفعال اللّمس (لمس، اللّوامس، يمس) وأدوات اللّمس الَّتِي تكشف هذه الحاسَّة (البنان، الأنامل، الكف، اليد، الرّاحة، الإصبع)(
)، وخير مثال على استعمالهم لألفاظ اللّمس الَّتِي تنمي الصُّورَة اللّمسِيَّةَ قول عبد الله بن عمر بن صالح الإربلي واصِفًا السَّاقي والخمرة:

[الخفيف]

	وَغُلامٍ أَدنَى يَدَيهِ إلى الكَأ

	سِ لِتَفتَضَّهَا يَدَاهُ جِهَارا


	فَسَطَتْ سَطْوَةً فَأَلقَتْ عَلَى كَفَّيهِ

	مِنْ نُورِهَا شُعَاعًا وَنَارا


	قُلتُ مَاذَا الشُّعَاعُ قَالَ سَلِ الكَأ

	سَ فَإِنْ لَمْ يُجِبْكَ فَالخَمَّارا


	فَسَألتُ الخَمَّارَ قَالَ ابنُ مَوهُو


	بَ الوَزيرُ المَولَى يَدًا وَيَسَارا(
)



جسّد الشَّاعِرُ الصُّورَة اللّمسِيَّة بها الألفاظ الدّالّة عليها وهي (يَدَيه، كفّيه، يدا) الَّتِي عبّر من خلالها عن مداعبة الندماء، فهي صورة مركّبة قائمة على التّماس الخفي الَّذِي يولّد صورة مترعة بالحركة.
6. الصور المتداخلة (تراسل الحواس)

وهي إحدى الطرائق التي اتبعها شعراء قلائد الجمان في رسم صورهم الحسية المعبرة عن الحياة الاجتمَاعِيَّة وآثارها، وهي تقوم على "وصف حركات حاسة من الحواس، بصفات مدركة بحاسة أخرى، فتعطي للأشياء التي تدركها بحاسة السمع صفات الأشياء التي تدركها حاسة البصر، وتصف الأشياء التي تدركها بحاسة الذوق بصفات الأشياء التي تدركها بحاسة الشم، وهكذا تصبح الأصوات ألوانًا والطعوم عطورًا"(
)، ومن أمثلة هذه الصور نجدها في نص القاسم بن أحمد بن زيد العلوي الحسيني (و590هـ) في مدح الخليفة أبي جعفر المنصور:

[البسيط]

	أَشهَى إلَيهِ مِنَ الأَصوَاتِ قَاطِبَةً

	صَوتُ الوُفُودِ إِذَا ما أمُّوهُ لِلطَّلَبِ


	صَبٌّ إلى المُكرَمَاتِ الغُرِّ وَهِيَ لَهُ

	تِربٌ وَصَبٌّ إلى تِربِ مِنَ العَجَبِ(
)



يتجلى تداخل الصورة باستعمال فعل حاسة الذوق، عوضًا عن استعمال حاسة السمع والصوت صار أشهى، والاشتهاء إنما يكون من لوازم الذوق، فكأنَّما يجد الممدوح لذّة ورغبة وشهوة في سماع أصوات الوفود التي تؤُمُّهُ طلبًا للحاجات، وبذا يتحقق تشكيل الصورة عبر آلية تبادل المدركات الحسية، الأمر الَّذي يُحقِّقُ أكبر قدر من التأثير والانفعال الشعري ليخلق صورة ذات أبعاد حِسِّيَّة واضحة.

ومن الصور المتداخلة التي عبَّرَ بها شعراء قلائد الجمان مشاهد تصور أنماطًا من حياتهم الاجتمَاعِيَّةِ نص علي بن جبارة الَّذي يُعاتب فيه محبوبه فيقول:

	لَم تَذُقْ عَينِي كَرى بَعدَ النَّوَى

	وَإِن شَكَكتُمْ فاسألوا عَنِّي الوِسَادَا(
)



تشتغل آليَّة الصورة هنا على تبادل المدركات الحسِّيَّة بين حاستي الذوق والبصر، فالعين لم تَذُقْ طعمَ النَّومِ ولازمت السهاد والأرق، وإنما تجلى تراسل الحواس عبر هذه الصور بفاعليَّةٍ أحالت النَّصَّ إلى صورةٍ فنِّيَّةٍ ناطقةٍ مترعةٍ بالحياةِ الشعورِيَّةِ التي قَصَدَ الشَّاعرُ التعبيرَ عنها لكي يُحدِثَ نوعًا من الخلخلة التي تستثير المتلقي وتشدُّ انتباهه وتُحدِثُ التأثيرَ المرجو فيه.

وأهم شيء تتكئ عليه هذه الصورة أنَّها تقوم على عمل حاسَّتين أو أكثر في مرَّةٍ واحِدَةٍ عن طريق فعل التزامن، وهذه الصور تمنح المتلقي بُعدًا نفسِيًّا، وتمنح النَّصَّ دلالةً عميقةً في المعنى، وهذا التشعب والتداخل يختلف عن بقيَّةِ الصور التي تعتمد على فعل حاسَّة واحدة(
)، ومثال هذه الصورة التي تقوم على تداخل المدركات نجده في نص القاسم بن هبة الله بن محمد أبي المعالي بن أبي الحسين المدائني (ت656هـ) في وصفه لقاء الحبيب:

[البسيط]

	سَكِرتُ مِنْ صَوتِهِ لَمَّا أَشَارَ بِهِ

	وَمَا لَستُ أَسكُرُ مِن صَهبَاءِ جريَالِ


	مَا رُمتُ إِمسَاكَ نَفسِي عِندَ رُؤيَتِهِ

	إلاَّ تَغَيَّرتُ مِن حَالٍ إلى حَالِ(
)



يصف الشاعر سماعه صوت حبيبه وقد أثمله وأسكره ذلك الصوت الَّذي فعل به أشد من فعل الصهباء وهنا نلحظ نمطًا من تراسل الحواس، فالصوت يُسكِرُ والسكرُ لا زمة من لوازم الذوق، في حين أنَّ الصوت لازمة من لوازم السمع، وهنا تبادلت الحواس أدوارها، فصار المسموع مذوقًا، وتتلاقح صورة أخرى مع هذه الصورة حين قال لما أشار به، فالإشارة تكون باليد لا بالصوت، وهذه لازمة من لوازم اللمس، فتتداخل هنا ثمة حواس هي السمع والذوق واللمس.

وتكمن فاعلية هذه الصور في استدعاء الحواس كلها لتشكيل بؤرة فاعلة تتلاقى عندها مديات النص كلها ومحمولاته الدلالية ومعانيه التي قصدها الشاعر لتكون أكثر تأثيرًا في المتلقي، ومن أمثلة هذه الصور التي تقوم على التزامن نجدها في نص القاسم بن القاسم الواسطي يمدح به كمال الدين بن العديم:

[الطويل]

	أَفِي أَلبَانِ إن بَانَ الخَلِيطُ مُخَبِّرُ

	عَسَى مَا انطَوَى مِن عَهدِ لَميَاءَ يُنشَرُ


	عَسَى حَرَكَاتٍ في اعتِدَالِ سُكُونِهَا

	أَحَادِيثُ يَروِيهَا النَّسِيمُ المُعَطََّرُ


	يَوَدُّ ظَلامُ اللََّيلِ وَهُوَ مُمسِكٌ

	لِذَاذَتَهَا وَالصُّبحُ وَهُوَ مُزَعفَرُ(
)



إنَّ تبادل بناء الصورة عبر تقانة تبادل المدركات الحِسِّيَّةِ يُفَعِّلُ قدرة النَّصِّ على إحداثِ مقتربات نَصِّيَّةٍ فاعلةٍ تزيدُ من تماسك النَّصِّ، وتجترح فضاءات متعددة تواكب حركية المعنى فيه، فالأحاديث من لوازم الصورة السمعِيَّة، والنَّسيمُ المعطَّرُ من لوازم الصورة الشَّمِّيَّةِ، وقد عمد الشاعر إلى إجراء تبادل مقصود ليزيد النَّصَّ قُوَّةً ويوصل تأثيره في المتلقي إلى أبعد مدى.

وإنَّ المبدع في هذا النمط "يسعى إلى بناء صورة شعرية، قوامها انهيار الحواجز المعنوية والنفسية القائمة بين الحواس عند الشاعر، وبسبب هذا الانهيار يخلع صفة حاسة بصفة حاسة على حاسة أخرى"(
)، ومثال ذلك ما نجده في نص محمد بن الحسن بن محمد المعروف بابن الكريم الذي يقول فيه:

[المنسرح]

	يُخبِرُ في الطَّعمِ عَن خَلائِقِهِ

	وَعَرفُهُ قَد غَدَا لَهُ نَشرَا


	دَفَنتَهُ في الفُؤَادِ مِن حُسنٍ

	وظَلَّ صَدرِي إذا لَهُ قَبرَا(
)
,


سعى الشاعر في نصه إلى إقامة علاقات تبادلية بين الحواس أو أفعالها عن طريق التحولات الدلالية (فيُخبر بالطعم) تداخل بين حاستي السمع والذوق، فالذوق ليس له صوت إنما هذا التداخل يجعل من حاسة السمع مصدرًا مهمًا للمعلومات التي تغذي الذهن ليقوم بعد ذلك بتوظيفها في تركيب الصورة الشعرية، ويوظف الإخبار (حاسة السمع) للتراسل السمعي الذي يجعل حاسة السمع تدرك ما هو من وظيفة إدراك الحواس الاخرى وهو الطعم(
).

ومما تنماز به هذه الصور أنَّ الشاعر يلجأ إليها واصفًا بها تجاربه الشعرِيَّة التي يُضيفها بوساطتها، فيُعبِّرُ بصورةٍ حِسِّيَّةٍ تكون مرآة لتجاربه التي أسهمت المثيراتُ الحِسِّيَّةُ وتداخلها في بنائها، وتستمد من عمل الحواس، لا فرق فيها بين الحقيقي والمجازي، وهذا التداخل يعد النافذة التي يستقبل بها الذهن مواد تجربته الخام التي يُعيد عن طريقها بناء ما يتصوّرُهُ من معانٍ ودلالات تشع إيحاءً، ليست مجرد حشد للمدركات الحِسِّيَّةِ ووصفها إنما هي نوع من العلاقة الجدلِيَّةِ بين الذات المبدعة ومدركاتها الحِسِّيَّةِ التي يُمكن منها تذوق مواطن الجمال في ذلك التصوير(
)، وخير مثال على ذلك ما نلحظه في نَصِّ يحيى بن عيسى بن إبراهيم أبي البركات الأعرابي الَّذي يُعبِّرُ فيه عن عزله بالحبيب:

[البسيط]

	لَو كُنتَ تَسمَعُ شَكوَانَا وَرِقَّتهَا

	سَمِعتَ أَشهَى مِنَ الأَوتَارِ وَالنَّغَمِ


	وَبَعدَهَا وَإلى ذَا اليَومِ مَا نَسِيَتْ

	أُذُنِي حَلاوَةَ ذَاكَ المَنطِقِ الرَّخِمِ


	يَا عَاذِلِي قُمْ تَأَمَّلْ حُسنَ مَنظَرِهِ

	فَإِنْ نَجَوتَ بِقَلبٍ سَالِمٍ فَلُمِ(
)
,


إنَّ النَّصَّ الشعرِيَّ قائِمٌ على تراسُلِ الحواسِّ وتداخل الصور، فالأذن هو مدرك سمعي، والحلاوة هو مدرك ذوقي، وهذا سببه الحالة النفسِيَّة للشاعر التي هي مكتضَّة بالانفعالات التي هي تشكل كتلة نفسية واحدة ترفض التقييد بحاسة واحدة، وإنَّ حالته النفسية دفعته إلى شحذ مخيلته واتقاد ذهنه لإحداث هذا التراتب والتداخل الصوري الَّذي حفل به النص، والذي يجعل المتلقي ذهنيًّا وَحِسِّيًّا يشترك في التجربةِ الشِّعرِيَّةِ التي مَرَّ بها الشَّاعرُ وجعله يسبح في فضاءات التأويل.

وقول علي بن محمود بن عيسى الحمصي بديهًا في وصف السواقي:

[الرجز]

	قَد رَقَمَت كَفُّ النَّسِيمِ بُردَهَا

	بِعَندَمٍ وَفِضَّةٍ وَعَسجَدِ


	كَأَنَّمَا قَد سَرَقَت خَلائِقًا

	مِن بَعضِ أَخلاقِ المَلِيكِ الأَمجَدِ(
)



ينهض النص على تراسل الحواس الَّذي يفضي إلى تداخل صوري وهو حاسة اللمس التي ذكر الفعل المشتق من عملها (رقمت كف) مع مدرك شمي وهو (النسيم)، وهذا التبادل في الوظائف يُتيحُ للمتلقي مساحة واسعة لتأويله، ويصنع مشهدًا مترعًا يجعل التجربة الوصفيَّة التي أرادها الشاعر منتشرة في الأرجاء، كما طرزت يد النسيم أفانين تلك السواقي بما يزيد من تركيز الصورة.

ومما ينماز به هذا النمط من التبادل أنه يتم به خلق علاقات جديدة بين مفردات اللغة لم تكن موجودة قبل فتكسب الصورة المتولدة بعدًا جماليًّا في مخيلة المتلقي من خلال رؤية التماثل في اللاتماثل(
)، ومثال ذلك ما نجده في نص محمد بن مكارم بن أبي العلاء في وصف الحبيب:

[المنسرح]

	مُهَفهَفٌ كَالقَضِيبِ مُعتَدِلٌ

	في وَجهِهِ لَمحَةٌ مِنَ الحُورِ


	كَأَنَّمَا الخَالُ فَوقَ وَجنَتِهِ

	نُقطَةُ مِسكٍ مِن فَوقِ كَافُورِ(
)



يسعى الشاعر إلى إقامة تبادل الحواس عن طريق التحول الدلالي للألفاظ فـ(نقطة مسك) إيماء على تداخل حاستي اللمس والشم، لأنَّ المشموم لا يُلمس، وهذا التماثل الذي أسسه اللاتماثل زاد من التدفق الصوري الغني بالإشعاع والامتداد، محاولاً في ذلك تجميع المواقف والأحداث لخلق ما هو بعيد عن الواقع، وجعل ذهن المتلقي ينسحب إلى فضاءات التأويل التي جسدتها هذه التلوينات اللفظية.

عناصر تشكيل الصورة:

1. التّشبيه:

تُعَدُّ هذه الصُّورَة الَّتِي تنضوي تحت فنون البيان من الصّور الَّتِي تنهض بمهمّة الإفصاح عن المعاني والأفكار الَّتِي يتضمّنها النَّصُّ الشِّعريّ، وكلمَّا كانت هذه الصُّورَة من ابتكارات المبدع كان لها رونقًا وجمالاً وحيوِيَّةً، ولأنَّها تَدُلُّ على أنَّ الشَّاعِرَ يستمِدُّ صُوَرَهُ من خيالِهِ الخصب بشتَّى صورِهِ، والتّشبيهات ليست على درجة واحدة من الرّونقِ والجمال، والبعد التّصويريّ، إِنَّمَا تتفاوت أبعادها تبعًا لمقدرة الشَّاعِرِ الفَنِّيَّةِ وعُمقِ خيالِهِ، وإظهار براعته في إيصال الفهم للمتلقِّي والبحث عن نقاطِ التَّماثُلِ والالتقاءِ، وهذا يُعطي للنَّصِّ "عُنصُرًا فَنِّيًّا قوِيًّا من عناصِرِ الجمالِ في التَّعبيرِ"(
)، وتقوم هذه الصُّورَة على أربعة أركان، هي: المُشبَّه، والمُشبَّه به، وأداة التّشبيه، ووجه الشَّبه الَّذِي يُعَدُّ الصِّفَةَ الجامِعَةَ بين المُشَبَّهِ والمُشَبَّهِ به، واتّكأ شُعراءُ قلائِدِ الجُمانِ في التّعبيرِ عن شِعرِ الحياةِ الاجتِمَاعِيَّة إلى التَّصريحِ في التَّشبيهِ، والّذي يقوم على ذكر أداة التَّشبيهِ في نُصُوصِهِم، وهذا مُتَوَلِّدٌ من إحساسِهِم بِقُدرَةِ الأداةِ على تشكيلِ صوَرٍ لها القُدرَةُ على حَملِ العاطِفَةِ والوِجدانِ النَّفسيّ ورسم صورة مُتلازِمَةٍ في ذهنِ المُتَلَقِّي، ومثال ذلك نجدهُ في نص عيسى بن محمد بن أيوب بن مروان في الحبيب قائِلاً:

[الكامل]

	بي مِنكَ مَا لَو أنَّ عُشرَ عَشيرِهِ

	بِالخَلقِ لَم يَحيَوا وأنتَ عليمُ


	كَيفَ السَّبيلُ إلى رُضَابٍ سَلسَلٍ
,
	مِسكٍ كَأَنَّ مِزَاجَهُ تَسنِيمُ(
)



مجمل النص يحمل في طياته نمطًا من البث والحزن ما كان يحمل الشاعر البحث عن سبيل للخلاص من ألمه، لكن كيف يكون السبيل على صعوبة حصوله وتمنيه، ووسيلة علاجه ذلك الذي ينثال بسلاسة، فكأنه مسك وكأن مزاج ذلك المسك تسنيم، وهنا يشبه الرضاب بالخمرة في تأثيرها على شاربها وقدرتها على مداواة ذلك الألم الذي باح به الشاعر، وبتقانة التشبيه جعل الشاعر من الرائحة شيئًا محسوسًا، اذ حولها من الشم إلى الذوق، وفي ذلك يُفعل الشاعر قدرة الصورة على رسم مدياتها لإحداث أكبر قدر من التأثير في المتلقي.

ووجد البحثُ أنَّ أكثر الأدوات استِعمالاً هي (كأنَّ) وتأتي في "تشبيهات تتشكّل من عناصر ذات دلالات معنَوِيَّة أو حِسِّيَّة ترتبطُ بوجدانِ المُتَكلِّمِ، فلا يُقصَدُ بها مُجَرَّدَ مُقَارَنَةٍ أو تدرّج في المعنى أو تقريب الوصف"(
)، إِنَّمَا تكمن فاعِلِيَّتُها في إنتاجِ مشهدٍ متواشِجِ الأطرافِ تفوح من اجزائِهِ تجربةٌ شِعرِيَّةٌ تُؤَجِّجُ الأفكارَ ومشحونَةً بالعَوَاطِفِ، ومثال ذلك نجده في قولِ شجاع بن علي بن إبراهيم الكفرعزي في مدح صلاح الدين الأيوبي:

[الطويل]
	أرهَبتَ أَهلَ الظُّلمِ حَتَّى كَأَنَّمَا

	عَلَيهِم رَقيبٌ مِنكَ حَيثُ أَقَامُوا


	كَأَنَّكَ في المُلكِ ابن داودَ طَاعَةً

	وَفِي العَزمِ ذو القَرنَينِ لَيسَ يُرَامُ(
)
,


قد عمد الشاعر في التشبيه إلى تشكيل صورة ذات دلالات حسية ومعنوية مرتبطة بفكرة النص ومبدعه من الأداة كأنَّ التي أفصحت عن قدرتها على تشكيل صور تتضمن اختلاجات عميقة قادرة على تشكيل صور تتضمن شعورًا أعمق وأقدر على حمل الانفعال النفسي والتي يتم إيصالها إلى المتلقي من تشبيه القائد صلاح الدين بالرقيب على أهل الظلم، ويشبهه بالنبي سليمان ( في طاعته المطلقة لله تعالى وتسخير المخلوقات لطاعته وخدمته، ويشبه عزمه بعزم ذي القرنين المعرف بقوة عزمه، وإضفاء هذه التشبيهات على شخص الممدوح سمى به إلى الرقي وجعله قادرًا على معالجة الصعاب.

وإنَّ الشعراء بوساطة هذا العنصر أو الصورة يسعون إلى "التعبير عن العوالم الشعورية المجردة بطريقة تجعله يستثمر مدركات العالم، وأشياءه الحسية للقيام بمهمة الأداء، وذلك بإعادة تشكيلها على وفق ما يتصوره من معانٍ، ودلالات تعجز اللغة المباشرة عن الإفصاح عنه"(
)، ومثال هذا الميل والسعي ما قدمه عمر بن محمود ابن أبي علي الأربلي (ت633هـ)، فيقول:

[الخفيف]

	هّلْ إلى سَالِفِ الوِصَالِ وُصُولُ

	أم بِقُربِ الحَبِيبِ يشفَى الغَلِيلُ


	في هَوَى أَهيَفِ القِوَامِ لَهُ مِنْ

	جِفنِ عَينَيهِ صَارِمٌ مَسلُولُ


	إن تَبَدَّى فَبَدرُ تَمٍّ مُنِيرُ

	أو تَثَنَّى فَغُصنُ بَانٍ يَمِيلُ(
)



يَصف الشاعر حبيبه وصفًا يًستهلّه بحسرة على بعد محبوبه عنه الذي صار يرجو وصاله وما له إليه من سبيل، وذلك الوصال هو الذي يشفي الغليل، فيعمد الشاعر إلى استظهار محاسن حبيبه الذي جفنه يستل سيوفًا مغمدات في لحاظه يفتك بمن يراه، وهذا تشبيه غالب على فلسفة الشعراء ورؤيتهم في تصوير محاسن الحبيب، ثم يعطف على تشبيه ذلك المحبوب بالبدر في ليلة تمامه حين يغدو منيرًا مشرقًا، ويعطف على بيان قوامها الذي يتثنى مثل غصن البان، وهذا ضرب من التمثيل في نمط التشبيه الذي يزيد فاعلية التصوير ويقوي وشائج الصورة على نحو يُفعّلُ مديات التلقي وفضاءات التأويل الشعري الذي يُلوِّن المشهد بتلوينات شعرية بديعة.

وإنَّ أهم الوظائف الفنية التي يؤديها التشبيه كعنصر فني في القصيدة أنه يتحول إلى اداة تطور المعاني، وتُكثف الموضوع، وتحمل على بلورة الحالات والمواقف، حتى أنَّ الصورة الشعرية تكتمل به، لأنه به تتحول الصور إلى نسيج شعري لا تقوم القصيدة بدونه، لأنه يمنحها الأطر الرحبة(
)، وخير مثال على ذلك ما نجده في نصِّ لؤلؤ بن عبد الله، أبي الفضل النوري:

[مجزوء الرجز]

	دَارٌ بِبُستَانٍ عَلَى
 
	شَطِّ فُرَاتٍ سَلسَلِ
  

	كَأَنَّهَا مِنْ حُسنِهَا
 
	عَرُوسُ خِدرٍ تَنجَلِي
  

	أو جَنَّةٌ قَد زُخرِفَتْ
 
	أَكرِمْ بِهَا مِنْ مَنزِلِ(
)
  


يستهل الشاعر نصَّهُ ويبنيه على موضوع فحواه وصف دار تقع وسط بُستان غنّاء على ضفاف شط الفرات فيُشبهها بعروسٍ ليلة عُرسها تجلّت عليها أمارات الفرح والزينة، أو كأنها كما يُشبهها الشاعر جنّة قد زُخرفت ووُشِّيَت بألوان الحلي فتعجَّبَ من حُسنِهَا ونظارتها حين قال: (أكرم بها من منزل) وقد أسهم التشبيه الصريح هنا بالأداة (كأنَّ) في تفعيل المساحات الجمالية في الوصف في النص على نحو يبلغ الشاعر مقصديته في النظم، ويمنحها أفقًا أوسع.

ومما ينماز به هذا العنصر أنَّ له فاعليَّة في تشكيل الصور الجميلة المبتكرة لأنَّه كُلّما كان جديدًا مبتكرًا كان أكثرَ جمالاً وحيويَّة، ولأنَّ المشاهدَ التي سيُقدِّمُها الشاعرُ بوساطته يُضفي على الصورة تضخيمًا وسعة تتسع للتجربة الشعريَّة بأتمها من هذه الثيمة(
)، ومثال ذلك نجده في نَصِّ علي بن محمد بن محمود بن أبي الحسن المصري، إذ يقول:

[البسيط]

	وَقَد تَبَدَّى هِلالُ الأُفقِ مُزدَهِيًا

	تَحُفُّهُ في السَّمَاءِ الأنجُمُ الزُّهُرُ


	كَزَورَقٍ مِن لُجَينٍ وَقرُهُ سَبَجٌ

	يُمُرُّ في لُجَّةٍ حَصبَاؤُهَا دُرَرُ(
)



 عَمَدَ الشاعِرُ إلى وصف الهلالِ فسَلَكَ في التشبيهِ مسلكًا لطيفًا ورسم له صورة غايَةً في الدقَّةِ والتمثيلِ وشَخَّصَ كُلَّ عناصِرِ تفاصيلها على نحو بارع جدًّا، فقد شَبَّهَ الهلالَ بزورقٍ من فِضَّةٍ (لُجَين) وهذا الزورق لشدَّةِ ضوئِهِ قد فتقَ السَّوادَ لأنَّ السبج هو الرداء الأسود، وكأنَّما هذا الزورق الذي هو من فضَّةٍ يمُرُّ في لُجَّةٍ (ماء مضطرب) تبدو امواجه للمعانها كأنَّها دُرَرٌ، وهذه الصورة عبر تفاصيلها صورة بديعة التشخيص والتجسيد تنماز بالخيال الرحب المعبّر عن ثقافة مُنشِئِهِ.

ومما تنماز به شعريَّة التشبيه كعنصر فاعلٍ في تشكيل الصورة أنه تنبثق بقدر ما تسمح بخلق فجوة عميقة بين الأشياء في وجودها الجدلي، أي في علاقات تشابهها وتضادها أو تمايزها، وكلما اتسعت الفجوة المخلوقة أو المكتشفة كانت الصورة أعمق فيضًا بالشعرِيَّة وأكثر ثراءً بها(
)، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ علي بن محمد بن يوسف المصري (ت619هـ)، فيقول:

[البسيط]

	بَاكِرْ صَبُوحَكَ أهنَا العَيشِ بَاكِرُهُ

	فَقَدْ تَرَنَّمَ فَوقَ الأيكِ طَائِرُهُ


	وَاللَّيلُ تَجرِي الدَّرَارِي في مَجَرَّتِهِ

	كَالرَّوضِ تَطفُو عَلَى نَهرٍ مُزَاهِرُهُ(
)



 إذ شَبَّهَ صورةَ اللَّيلِ وَحَركة مجرَّتِهِ بالروضِ تطفو على نهر مزاهره، كأنّه خرج هنا من مشهد الليل وحركة النجوم إلى مشهد النهار في وصف الروض، فحقق بذلك نمطًا تشبيهِيًّا خلق منه فضاءً حافلاً في ازدحام الطاقة التعبيريَّة قائمة على إقامة علاقة متشابكة في التصوير الذي يعُجُّ بفيضٍ من الشعريَة المتكئة على الوصف والتخييل والعلاقة الجدليَّة بين هذه الأشياء.

2. الاستعارة:

إحدى وسائل تشكيل الصُّورَة، ومنبع من منابعها، ورافد من روافدها المهمّة معناها "نقل العبارة عن موضع استعمالها في أصل اللغة إلى غيره لغرض إما يكون شرح المعنى وفضل الإبانة عنه، أو تأكيده والمبالغة أو الإشارة بالقليل من اللفظ أو تحسين المعرض الذي يبرز فيه"(
)، فتنهض بمحاورها الدِّلالِيَّة في اختلاف أساليبها عند الشُّعراء على الانزياح القائم على الابتعاد عن النّمط التّعبيري المألوف والواضح السّهل، واللّجوء إلى صيغ أخرى تُغني اللُّغَة في التّعبير الشِّعريّ وبأسلوب فنّي إبداعي(
)، ومثال ذلك في نص ابراهيم بن محمد بن ابراهيم اللخمي (ت627هـ) الذي قاله في الملك الظاهر غياث الدين أيوب صاحب حلب:

[البسيط]

	لُطفٌ يُنيلُكَ مَا تَرجُو وَيَكنُفُهُ

	بَأسٌ فُؤَادُ اللَّيالي مِنهُ قَد رَجَفَا


	مَا أَشرَفَت مِنْ هِضَابِ المَجدِ مَنزِلَةٌ

	إلا تَعَالَوا عَلَى هَامَاتِهَا شُرَفَا


	ذَكَاؤُكَ الصُّبحُ إن لَيلُ الشُّكُوكِ دَجَا

	وَبَأسُكَ الجَارُ إن رَسمُ الجِوَارِ عَفَا(
)



يحفل هذا النص بجملة من الاستعارات المبتكرة التي عمد الشاعر إلى صياغتها صياغة جيّدة لتكون عُنصرًا فاعلاً في تشكيل الصورة، مُستلهمًا ما فيها من معانٍ ودلالات تزيد من قوّة فاعليَّة النَّص، كقوله (فؤاد الليالي) و(هضاب المجد) و(ليل الشكوك) وهذه الاستعارات على ملاحتها وطرافتها تُمكن الانزياح الأسلوبي لأن يبلغ أعلى مدياتها في النَّصِّ مما يولد انطباعًا صوريًا دلاليًا واسعًا، يكون ذا قوّة وقدرة على بلوغ نفس المتلقي وإحداث الخلخلة الشعرية التي تستدعيها متلازمة الشعور المتدفق في نفس الشاعر وجدانه نحو نفس المخاطب ووجدانه.

ومن أكثر المؤثِّرات في الصُّورَة الاستعارِيَّةِ هو الخيال، الَّذِي يعد له "دور أكبر في الاستعارة، فبه ينطق الجماد، ويُفصِحُ الأعجم، وتبدو المعاني الخفِيَّة واضِحَةً ظاهِرَةً، والمعاني العقلِيَّة مُجَسَّمَة حتّى تراها العين، والمعاني الجسمانِيَّة، وكأنَّها روحانِيَّة لا تُدرك إلا بالأفكار والظّنون، وفي هذا من التّجديد والابتكار والتّشويق ما له أبعد الأثر في التأثير النّفسي"(
)، وخير مثال على أثر الخيال في هذه الصُّورَة ما نجده في قول محمد بن علي بن يوسف بن خمارتكين المعروف بابن المحتسب (و593هـ):
[الكامل]

	بَدرٌ يُعِيرُ اللَّيلُ طُرَّةَ شِعْرِهِ

	وَيُغيرُ ضَوءُ جَبِينِهِ بَدرَ السَّمَا


	فِي خَدِّهِ وَرِضَابِهِ خَمرٌ لَهَا

	إن نَقَّصَتْ فِعْلَ المُدَامَةِ تَمَّمَا


	حَلَفَتْ لَوَاحِظُهُ بِأن لا تَنثَنِي

	عَن قَتلَتِي أَفدِي بِرُوحِي المقسَمَا(
)



قد تحقّقت الصُّورَة الاستعارِيَّةُ في أثناءِ النَّصِّ من (يُعيرُ اللَّيل) لمجمع بين الملموس والمحسوس، وقوله (يُغيرُ ضَوءُ جَبِينِهِ) وهو إعطاء التنوير للجبين وهي غير صفاته، وقوله (حَلَفَتْ لَوَاحِظُهُ) وهذه الصُّورَة كلها شكلتها الاستعارة في إطار كلي، مع أسلوب تعبيري أفضى إلى ازدياد مسافة الانزياح الَّذِي يؤسِّسُ لمقتربات دِلالِيَّة تُبعِدُ النَّصَّ عن فجاجة المباشرة، فقد ساعدت هذه الصُّورَة على خلق فجوات إيحائِيَّة باهرة من امتزاج أفكار الشَّاعِرُ وخياله مع تجربته الَّتِي أراد التّعبير عنها.

وتستند الاستعارة في مجيئها على "تجاوز اللُّغَة المِعيارِيَّة إلى اللُّغَة الدلالِيَّة، وهو يتم عن طريق الالتفات لخلق كلمة تفقد معناها على مستوى لغوي أوَّل لتكسبه على مستوى آخر وتؤدّي بهذا دلالة ثانية لا يتيسر أداؤها على المستوى الأوّل"(
)، لهذا فقد ترسّخت في نفوس الشُّعراءِ أنَّ الاستعارة أداة فنِّيَّة لها فاعِلِيَّة كبيرة في الكشف عن الجوانب الَّتِي يروم الشَّاعِرُ إيصالها إلى المُتلقِّي، كونها قادرة على تصوير الإحساسِ والكشف عن غايتها وما يجول في نفس الشَّاعِرِ، وهذا ما نجده في شعر علي بن عثمان الإربلي (ت670هـ) مُعَبِّرًا عن الشَّيبِ:

[الخفيف]

	ضَحِكَ الشَّيْبُ فَاستَهَلَّ لَهُ الدَّمْـ

	ـعُ ألا رُبَّ ضَاحِكٍ لارتِيَابِ


	وَتَوَلَّتْ عَنِّي المَهَا بَعْدَ أَنْ

	وَاصَلنَ دَهرًا وَأنكَرَتْنِي صَحَابِي(
)



إنَّ الاستعارة في النص هي قوله (ضَحِكَ الشَّيْبُ) فهي استعارة عن تقدّم العمر وضياعه وعدم الظفر بالمحبوبة الَّتِي تربَّصت به، وَضَيَّعَتْ شبابه، فلم يَبقَ إلا المشيبُ الَّذِي حَطَّ برأسِهِ وأفسَدَ عليه حياتَهُ وأبعد المحبوب عنه، وجعله يُقابلُ بالصَّدِّ والإعراضِ.

وعلى غرارِ ما سَبَقَ يُمكنُ القولُ إنَّ أَهَمَّ وحدات الاستِعَارة هو التّخييل والاتِّساع الفكري القائِم بين الأشياء الَّذِي يكون سبيلاً للإبداعِ واختِرَاعِ الصّور والمعاني المختلفة(
)، ومثال ذلك ما نجده في نص يحيى بن حميد بن ظافر أبي زكريا الأزدي (ت627هـ):

[الكامل]

	صَمَتَ الأَرَاكُ وَلَمْ يَبُحْ بِسَرِيرَةٍ

	فَطَفَى بِبَردِ الثَّغرِ مِنهُ أُوَارَا


	وَالعُودُ بَاحَ بِسِرِّهِ لِوُشَاتِهِ

	فَرَقًا فَأَورَدَهُ الكَلامُ النَّارَا(
)



تجمهرت في النص استعارات مختلفة منها ما كان فعل أو بمتلازمة الإضافة، فالاستعارة التي تمت بالفعل قوله (صمت الأراك) فالصمت ليس من صفات الأراك إنّما هو مستعار له، وقوله (برد الثغر) فهو استعارة قصد بها الشاعر زيادة بنية الانزياح، فالثغر لا يكون منه برد، وكذلك استعارته بقوله (العود باح) فليس البوح من صفات أو أسماء العود، إنَّما هو استعارة متداخلة عبر التركيب الإسمي والإسناد الفعلي، وهذه الاستعارات لها فاعلية في تشكيل الصورة وجمالية النص عبر كسر المصاحبات اللّغوية.

ومما ينماز به عنصر الاستعارة أنَّ أهميته تكمن في بناء صورة تمثل لقطة فنيَّة تصويريَّة خاطفة، قد تكون جزءًا من تصوير مركب أشمل منها ومع مثيلاتها صورة مركبة أكثر تعقيدًا وعمقًا تعكس رؤية متكاملة تتجاوز الحدود الدلالية السطحية إلى حالة العمق الدلالي الذي يُجسد تجربة الشاعر(
)، وهذا بدوره يجعل المتلقي قادرًا على أن يتلمس سعة الأفق التي تُساعده على تحقيق ركائز تحمل ملامح من التشابك في مشاعر الشاعر وإحساساته التي ترقى بالأشياء إلى مرتبة الأحياء(
)، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ نوح بن أبي الفضل الدمشقي (ت635هـ) الذي قاله في مجلس خمرة: 

[الكامل]

	وَللكأسُ ثَغرٌ قَدْ أَدَارَ مُدَامَةً

	فينا وَلَكِن مِنْ رُضَابِ خُمْره


	وَمُلَحِّنٍ لَو كَانَ عَاصِرَ مَعيَدًا

	في دَهرِهِ مَا شَاعَ فِينَا ذِكرُهُ


	مَا زَالَ يَضرِبُ عُودَهُ فَيَئِنُّ مِنْ

	أَلَمٍ فَيَندُبُهُ بِسِحرٍ زَمرُهُ(
)
,


إنَّ تشكيل الصورة عن طريق عنصر الاستعارة هنا قائم على التشخيص، فالشاعر منح الكأس والعود صفة إنسانِيَّة مُستعيرًا لها لازمة من اللوازم الإنسانِيَّة هي الثغر للكأس والأنين للعود وهو صوت الألم الإنساني، ثمَّ ما يلبث الشاعر إعطاء الصورة بعدًا دلاليًّا أوضح باتكائه على التشخيص الذي يعني "إيجاد المواد الحِسِّيَّة الجامدة وإكسابها إنسانِيَّة الإنسان وأفعاله"(
)، فتوظيفه للتشخيص بكامل طاقاته ودلالاته جعلت من صور النص مترعة بالحياة.

3. الكناية:

من عناصر التشكيل الَّتِي لها فاعِلِيَّة في تكوين النَّصِّ الشِّعرِيّ، وقوامها أنَّ المُتكَلِّمَ إذا أراد أن يُثبت معنى من المعاني لا يذكُرُهُ باللّفظِ الموضوع له في اللّغةِ، لكن يجيء إلى معنى هو تاليه وردفه في الوجود، فيومئ به إليه، ويجعلُهُ دليلاً عليه(
)، وهذا يعني أنَّ هذا العنصر لا يقف عند حدود الدّلالة المُباشِرَةِ للألفاظِ، بل تَتَعَدَّى ذلك إلى التأويلِ والإيحاءِ، وهذا يُعطي الصُّورَة بُعدًا جمالِيًّا من خلال الإيحاء والإثارة، لأنَّ اللّفظِ فيها يُطلق ويُراد به لازم معناه مع جواز إرادة المعنى ذاته(
)، وخير مثال على تلك الصُّورَة ما نجده في قول المبارك بن أحمد بن المبارك، أبي البركات الإربلي اللّخمي (ت634هـ) في الاستِعطافِ والتّكسُّبِ مخاطبًا الملك المعظّم مظفّر الدّين كوكبري:

[الكامل]

	يَا أَيُّهَا المَولَى الَّذي مَعرُوفُهُ

	يُغنِي عَنِ السُّحبِ الثِّقَالِ رذَاذُهُ


	تَجرِي يَنَابِيعُ النَّدَى مِنْ كَفِّهِ

	دَفْعًا إذَا مَا العَامُ غَاضَ إِخَاذُهُ(
)



أفصَحَ الشَّاعِرُ عن صورة مُترَعَةٍ بالإيحاءِ والتأويلِ أراد من خلالها إثبات صِفَةَ الكرَمِ والجود من خلال قولِهِ (يُغنِي عَنِ السُّحبِ الثِّقَالِ) و(تَجرِي يَنَابِيعُ النَّدَى مِنْ كَفِّهِ) وقد ظّف الشاعر تقانة الكناية للتعبير عن جود ممدوحه وبيان حالة الكرم الملازمة له بأنّها سجيّة من سجاياه وخصاله، وليس طارئًا عليه الاتصاف بها، وقد اشتغلت الكناية هنا على تفعيل مديات تأثير هذا العنصر في إسهامه تشكيل بنية الصورة وفاعليتها المتوخاة.

وتكمن فاعِلِيَّة الكناية وأثرها في تشكيل الصورة في أنّها تخلق أحاسيس جيّاشة ومفعمة في نفس مُتلقّيها، كونها وسيلة مهمّة لاستكناه المشاعر والأحاسيس بما لها من خاصِّيَّةِ تكثيف الموقف وتلوينه(
)، وهذا يؤجِّجُ العاطفة في عمق التّجربة الشِّعرِيَّةِ، ومثال ذلك ما نجده في قول الفضل بن عبد المطّلب بن الفضل أبي المعالي بن أبي هاشم الصّالحي العبّاسي (ت633هـ) في وصف المحبوبة:

[السّريع]

	مَنْ لِي بما أَلقَاهُ مِن أغيدٍ
,
	يَصَّيَّدُ الأسْدَ بِألحَاظِ رِيمِ


	دَّبَتْ عَذَرُاهُ فَقُلْتُ: انظُرُوا
,,
	صُورَة بَدرٍ فَوقَ غُصْنٍ قَوِيمِ


	يَنتَهِبُ الشَّعرُ سَنَى وَجهِهِ
,
	فَالصُّبحُ في لَيلٍ بَهِيمِ(
)
,


عَبَّرَ الشَّاعِرُ عن صورة فنِّيَّةٍ استلهمها من دلالة الكناية من خلال قوله (تصيد الأسد بألحاظ ريم) وهي كناية عن الهيمنة والسيطرة، وهي أنَّ محبوبته تقتل الرّجل بسحرها وجاذبِيَّتِها وقوله (سنى وجهه) كناية عن الجمال ونور الوجه ودليل على عمق التّجربة الشِّعرِيَّة وقوّة انفعالِهِ في أنَّ خَدِّها يتوهّجُ نورًا من الجمال، وبما يزيدها حُسنًا وجمالاً فيكشف عن ذلك الشطر الثاني (فالصبح في ليل بهيم) أي أنّه حينما يأتي الظلام ليس هناك أي مجال للنور إلا نور وجه المحبوبة.

وقد حُظِيَ أدبُ شُعراءِ القلائِدِ بكثير من الكنايات؛ لأنَّهُ يقوم أساسًا على الرّمز والإيحاء، وهو ضِدَّ التّقريرِ المُباشِرِ للأفكارِ والعواطفِ الَّتِي تعبر عمق التَجربة الشِّعرِيَّة(
)، ودليل ذلك نجده في قول أحمد بن محمد بن إبراهيم الإربلي:

[الكامل]

	لَمَّا رَأيتُ دِيَارَ وَجهِكَ أَوحَشَتْ

	أَرجَاؤهَا وَتَنكَّرَتْ أعلامُهَا


	أَنشَدْتُ في عَرَصَاتِهَا مُتَرَنِّمًا

	عفت الدِّيارُ مَحَلَّهَا فَمَقَامُهَا(
)



يُقَدِّمُ الشَّاعِرُ في هذا النَّصِّ من خلال قوله (دِيَارَ وَجهِكَ أَوحَشَتْ) كناية عن الحزن والشّوق مُنتِجًا صورةً مُماثِلَةً في المعنى، معبِّرَةً عن اللّحظة الانفعالِيَّةِ وامتداد الوجدان الَّتِي دفعت به نحو أجواءٍ من الألم والحزن؛ لأنَّ البُعدَ والفراق ينشر دلالة شعورِيَّة ألصق ما تكون بالذّاتِ الإنسَانِيَّةِ.

وتكمن أهَمِّيَّة الكنايةِ في أنَّهَا لون "من ألوان الخيال، ولها مكانتها وأثرها في تصوير الإحساسِ الأدبي، وفي التأثير على المتلقّي، فلها من الأثر الفنّي مثلما للتّشبيه والاستعارة"(
)، ومثال ذلك ما يُفصِحُ به قول أسعد بن عبد الرّحمن بن الخضر، أبي تمّام التنوخي (ت635هـ) في الرّدِّ على أبيات بديهة:

[مجزوء الرّمل]

	وَأَبْكِيهِ إلى أن

	ضَحِكَ الرُّوضُ بِوَادِيهِ


	غَزَالٌ عَزَّ لقياه

	وَمَن لِي بِتَلافِيهِ


	وَوَجهٌ سَجَدَ البَدْرُ

	لَهُ سُبحَانَ بَادِيهِ


	أَرَانِي الوَردُ مِنْ خَدَّيهِ

	وَالصَّهبَاءُ مِنْ فِيهِ(
)



إنَّ النَّصَّ مُترَعٌ بالإحساسِ الأدبيّ الَّذِي كوّنتهُ الصُّورَة الكِنائِيَّةُ، فقولُهُ (ضحك الرّوضُ) كناية عن الانفتاح والإزهار، و(غزال) كناية عن المحبوبة و(وَجهٌ سَجَدَ البَدْرُ لهُ) كناية عن الجمالِ والرّونقِ والبهاء، و(أَرَانِي الوَردُ مِنْ خَدَّيهِ) كناية عن حُمرَةِ الخد وتوردها، كُلُّ هذه الصور المُتلاحقة أتاحت للشَّاعِرِ "ترصين العلاقة بين الموجودات الَّتِي تكوّن النَّصَّ، وتنشر فيه مضامينه، وذلك من خلال أشكال من التّعبير، تتألّف فيه رؤى الشُّعراءِ العُشَّاق وأفكارهم ومشاعرهم مع ما يُثيرُ النّفسَ"(
).

ومما تنماز به الكناية كعنصر مهم في تشكيل الصورة أنها لا تقف عند الدلالة المباشرة للألفاظ، بل يتجاوز ذلك إلى التأويل والإيحاء، لذلك تكمن ميزتها في طريقة تأدية المعنى، وتتعلق الصورة التعبيريَّة بهذه الصورة بالمبدع وقدرته على الإبداع بهذا التشكيل من خلال طرح المعنى بصورة حِسِّيَّة لها القدرة على التعبير عن احاسيسه وانفعالاته بصورة أوسع ودلالة لها فاعلية أكثر، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ يوسف بن يوسف أبي المحاسن الزينبي (ت660هـ) في مدحه الملك بدر الدين لؤلؤ:

[البسيط]

	مَلِكٌ إِذَا اعوَجَّ الزَّمَانُ أَقَامَهُ

	رَأيٌ لَهُ لَدنُ المَهَزِّ مُثَقِّفُ


	تُبدِي المَدَائِحُ مِنهُ ثَغرًا بَاسِمًا

	أَبَدًا دُمُوعُ المَالِ مِنهُ تُذرَفُ(
)



يستهل الشاعر نصّه بالمدح الذي يُحيلُ إلى خصال ممدوحه من خلال مجموعة من العناصر التشكيلية التي تُجسّدها الكناية، فقوله (اذا اعوج الزمان أقامه) كناية عن العدل ورفع الجور والظلم، و(تُبدي المدائح منه ثغرًا باسمًا) كناية عن حالة الارتياح لدى الممدوح لما أُضفيَ عليه من صفات وخصال حميدة تليق بمقامه، و(دموع المال منه تُذرف) كناية عن سعة الجود والكرم الذي يُقدّمه، فكانت معقودة بفيض بنانه، وكل هذه الحالات الكنائية التي قدمها الشاعر تجعل النص بمجمله مترعًا بالدلالات التصويرية العميقة التي تُخرجه من فتور التقريرية الفجة، وتغرس فيه منابع الجمال والتأويل والسمو الذي يجعله معبرًا عن عمق ودقة التجربة الشعريَّة.

4. المجاز:

أحد أهم عناصر تشكيل الصورة ورافد من روافدها المهمة حتى قيل إنَّ كل صورة شعرية إلى حد ما مجازيَّة(
)، وهذا يعني أنَّ كل صورة لا تخلو من المجاز لأنَّ من خلاله يُمكن الحكم على الشاعر بقوّة الصورة في شعره وأصالتها(
)، وقد استعمل شعراء قلائد الجمان هذا العنصر في تشكيل الصورة من خلال تعبيرهم به عن انماط أشعار الحياة الاجتماعية، ومن انماط هذا العنصر هو مجاز المشابهة، ومثاله ما نجده في نص سعد بن خليل بن محمد الجبراني، إذ يقول:

[الطويل]

	وَفِي الحَيِّ رِيمٌ مِن تَمِيمٍ أَلَفتُهُ

	قَدِيمًا وَمَا نِيطَت عَلَيهِ التَّمَائِمُ(
)



في هذا البيت حذف المشبَّه وهو الممدوح وذكر الشاعر المشبَّه به (ريم) ووجه الشّبه هُنا كمال الجمال والقوّة والحيوية فالمجاز هُنا مجاز مشابهة ونوع المجاز استعارة تصريحِيَّة، وقد فعّل المجاز قدرة الصورة على التحول والحركة في مسارات متداخلة أدت في النهاية إلى خلق فضاء النص بما يضمن ولوج المتلقي إليه بانسيابية وقوة وشد انتباهه بما يضمن عدم انشغال ذهنه بأمر عدا ما قصده به الشاعر من مدح وثناء.

ومثال هذا النمط أيضًا ما نجده في نصِّ عبد الله بن علي بن نصر المعروف بابن القيريني الذي اتخذه كمقدمة في مدح الملك المنصور أبي المعالي محمد بن عمر بن شاهنشاه بن أيوب بن شاذي الأيوبي صاحب حماه، فيقول:

[مجزوء الرجز]

	صَحِيحَةٌ لا تأتَلِي

	عَن قَلبِيَ المُصَدَّعِ


	مَنَازِلٌ غَيَّرَهَا

	مَرُّ رِيَاحِ الأربَعِ(
)



إنَّ الشاعر في هذا النص في البيت الأول ذكر المشبَّه (قلبي المصدع) ولم يذكر المشبه به، لهذا جاءت هذه العبارة ضمن الاستعارة المكنيَّة، وهذه الاستعارة من باب مجاز المشابهة، وقوله في البيت الثاني (منازل غيّرها مرّ رياح الأربع) استعارة مكنيَّة إذ ذكر (المنازل) ولم يذكر المشبه به لكونه ضمن مجاز المشابهة، وهذا المجاز له القدرة على خلق فضاء صوري ينهض بقوة في إيصال المحمولات الدلالية للنص.

ومثال مجاز المشابهة الذي يُحيل على الاستعارة التصريحيَّة ما نجده في نَصِّ أبي طالب بن علي العبسي الحلّي (ت642هـ) الذي كتبه إلى النقيب مجد الدين بن جعفر الحسيني:

[المنسرح]

	زادكَ اللهُ أيُّهَا المَجدُ مَجدًا

	فَلَقَدْ رُحتَ أَغزَرَ النَّاسِ رِفدَا(
)



إنَّ في قول الشاعر (أيها المجد مجدًا) استعارة تصريحِيَّة لمن شبّهه بالمجد، فأخفى المشبّه وذكر المشبّه به فساعد المجاز في هذا النص بعد أن أخفى المشبّه لغاية أسلوبِيَّة قصد بها أن يجعل المشبّه عين المشبّه به لزيادة الانزياح عبر استعمال تقانة المجاز بالاستعارة التصريحِيَّة، وهذا له قدرة على تفعيل بؤر النّصِّ الخامدة لاستنهاض الدلالات وديمومة حركة المعاني.

ومن أهم أنماط هذا العنصر في التشكيل هو المجاز المرسل والذي يقوم على "العلاقة بين ما استعمل فيه وما وُضِعَ لهُ ملابسة غير التشبيه"(
) وسُمِّيَ مُرسلاً لإرساله عن التقييد بعلاقة مخصوصة، ومن علاقاته: (الجزئيّة، والكلِيَّة، والسببِيَّة، والمسبّبِيَّة، والآلِيَّة) وخير مثال على هذا النمط ما نجده في نَصِّ علي بن محمد بن يوسف المصري الذي قاله في مدح الناصر لدين الله:

[البسيط]

	في صَدرِهِ البَحرُ أو في بَطنِ رَاحَتِهِ

	كِلاهُمَا يَغمُرُ السُّؤَالَ زَاخِرُهُ(
)



حَيثُ جَعَلَ في (صدره البحر) أي العطاء على أنه مجاز مرسل كذلك (في بطن راحته) من العطاء الوافر فهو لم يذكر العطاء بل قال (البحر) على اعتبار العلاقة الجزئية لأنَّ الصدر هو الجزء المهم من جسم الإنسان الذي فيه, الزاخر بالعطايا لمن يتوجه إلى الممدوح, وقد شكل هذا المجاز معبرًا مهمًا للصورة الشعرية ومرتكزًا أساسيًا نهضت عليه بفاعلية وجمالية عاليتين لكي يتسنى للمتلقي تلقيها بالنحو الصحيح والفاعل.

ومثال ذلك قوله أيضًا: 

[البسيط]

	إذَا حَبَا أَغنَتِ الأَيدِي مَوَاهِبُه

	وَإن سَطَا سَدَّتِ الدُّنيَا عَسَاكِرُهُ(
)
,


إذ ذكر الايدي ويقصد الكل, فالأيدي مجاز مرسل علاقته جزئية, وقوله (عساكره) مجاز مرسل علاقته كلية, ويقصد بذلك قوة الممدوح أو الخليفة, وبإيراده لهذين العلاقتين من المجاز استطاع تشكيل صورة قادرة على خلق فضاء النص الشعري, عبر استدعاء واستحضار علاقات المجاز المرسل التي نهضت أيما نهوض بها.

ومثال ذلك أيضًا قول علي بن محمد بن حماد بن أحمد المعروف بالجارود السقاء (ت622هـ) في الحنين: 

[الطويل]

	أَحِنُّ إلى أَرضِ الحِمَى وَبُرُودِهَا

	إذَا فَتَحَ النُّورَ الأرِيجَ نَسِيمُهَا(
)



في البيت مجاز مرسل يقصد الشاعر بذلك أهل أرض الحمى ذكر المكان وأراد بذلك أهل ذلك المكان, والارتباط بين اللفظ المجازي أرض الحمى المحذوف أهل ليس مشابها إنَّما نسبة المكان إلى الساكنين فيه.

والنمط الثالث من هذا العنصر هو المجاز العقلي، ويقوم على "استعمال الألفاظ المفردة في موضوعها الأصلي، ويكون المجاز عن طريق الإسناد"(
)، فاللفظة متروكة على ظاهرها ومعناها مقصود في نفسه، ويكون التجوز في حكم يجري عليها كإسناد الفعل إلى ما هو في معناها كاسم الفاعل واسم المفعول والصيغة المشبّهة وصيغ التفضيل مع وجود القرينة المانعة عن إرادة الإسناد الحقيقية والعلاقة التي تُسوّغ ذلك المجاز في العقل والذوق(
)، ومثال ذلك ما نجده في نَصِّ سعيد بن محمد بن سعيد، أبي المنصور الجزري الذي يُعبّر فيه عن الزهد وترويض النفس فيقول:

[الطويل]

	وَمَا كُنتُ أرضَى أن تَكونَ كَمَا تَرَى

	لَكِنَّهَا الدُّنيَا تَجِيءُ وَتَذهَبُ


	لَئِن كَانَتِ الأَيَّامُ غَيَّرنَ حَالَتِي

	فَمَا ذَاكَ بدعٌ إِنَّهَا تَتَقَلَّبُ


	وَلا تَعجَبي إن كَانَ دَهرِي يُضيمُنِي

	فَقدمًا إلى الأحرَارِ مَا زَالَ يَذنِبُ(
)



إذ أفاد الشاعر في نصه من عنصر المجاز في تشكيل الصورة، فجاء بمجاز عقلي من خلال قوله (لكنّها الدنيا تجيء وتذهب) فأسند الفعل فيه إلى الدنيا وليس الأمر كذلك، إنّما الذي يجيء ويذهب من فيها وهو (الإنسان) والكائن الحي، وهناأسند الفعل لغير ما هو له، وقوله (لئن كانت الأيام غيّرن حالتي) أسند الفعل إلى الأيام لغير ما هو له أيضًا، والمسوغ لهذا الإسناد هو زمان الفعل الذي يدُلُّ على ما مضى وما يدلُّ فيه على الزمن، الأيام، وقوله أيضًا (ولا تعجبي إن كان دهري يُضيمني) فقد أسند فيه الفعل لغير ما هو له وهو الدهر، من باب المجاز العقلي، وساهم هذا المجاز في رفد الصورة بعنصر الحركة لإحداث المفارقة المنشودة في النص، وهذه المفارقة كسرت قيد التراتب وأفق التوقع فأحدث خلخلة في النسيج الشعري لتكثيف الصورة وزيادة فاعليتها.

ومثال ذلك أيضًا ما نجده ي نَصِّ عمر بن محمد، أبي حفص الفرعاني الذي قاله في العيد في مجلس خمرة:

[السريع]

	قَدْ ذَهَبَ الغَمُّ وَجَاءَ السُّرُورُ

	وَأَقبَلَ الكَأسُ عَلَينَا يَدُورُ(
)



إنَّ في هذا البيت مجازًا عقليًّا، وهو إسناد الفعل لغير فاعله والعلاقة في هذا المجاز سببية، فالساقي هو السبب في إقبال الكأس ودورانه على الشاربين في أماكنهم وقت العيد، وإنَّ علاقة الإسناد المتحققة في هذا النص بجعل الكأس مقبلاً وقد رفدت الصورة بمقومات الحركة والديمومة، كون الكأس جمادًا وهذه البنية المجازية لها أثر فاعل في إحداث الانزياح الأسلوبي الذي يكسر التوقع اللغوي الطبيعي ليحوله إلى نمط لغوي آخر.

وتكمن أهميته في أنَّ الشاعر يلجأ إليه للتعبير عن جوهر تجربته، لما توجه الصورة المجازية من بعد في المعنى، لأنَّ المجاز يكون أحيانًا أبلغ من الحقيقة، وأحسن موقعًا في القلوب، لذلك كثر في كلام العرب(
)، ومثال هذه الأهمية ما نجده في نص العباس بن عبد الله بن محمد أبي جعفر الحلبي (ت609هـ):

[المتقارب]

	لَو دُرتُ فَوقَ الفَلَكِ الدَّوَّارِ لَمْ

	تَزدَدْ نَقِيرًا فَوقَ مَا اللهُ رَزَقْ(
)



قد سعى الشاعر في نَصِّهِ إلى استعمال مجاز المشابهة، إذ شَبَّهَ الدُنيا بالفلك الدوار، وقد فعل المجاز هنا مديات الصورة التي اجترحت فضاء تدور في فلكه لتُحدث انزياحًا يُخلخل التراتب التعبيري متسلقة به نحو قمة تعبيرية فحواها المشابهة.

وتكمن أهمّيَّته في أنه "يوصل إلى خيالنا شيئًا أكثر من انعكاس متقن للحقيقة الخارجِيَّة"(
) بما تحمله من أبعاد وإيحاءات وخيالات تعكس انفعالات الشاعر وعواطفه، وخير مثال على ذلك ما نجده في نَصِّ صدقة بن سعيد أبي عبد الله محمد بن محمود بن الحسن البغدادي (ت627هـ) الذي يُعبّر فيه عن الغزل الغلماني:

[المتقارب]

	أَنَا مِن هَوَايَ عَلَيهِ حَبِيسُ

	إن شَفَّنِي حُبُّهُ وَالرَّسِيسُ(
)



أسند الشاعر الفعل لغير الفاعل، وغير الفاعل هما (المصدران) وهما (الحب والرسيس) فلم يُسند الفعل إلى فاعله وهو (غلام) فهذا الانعكاس المتقن للحقيقة الخارجية وهو الفاعل الذي عبّر عنه بطريقة استلهمها من خياله الخصب ليجعل تجربته الشعريّة أكثر سعة، ويجعل المتلقي يسبح في فضاءات التأويل التي تُضفي على النَّصِّ مسحةً جمالِيَّةً مغنية تنأى بها عن التقريرِيَّة الفجة التي تُجهضُ الأفق الذي صنعه الخيال.

وأهم سمات المجاز أنه يقوم على التخييل، لأنَّ لَهُ أسسًا وركائز في التشبيه والاستعارة وله "أصول كبيرة كأن جل محاسن الكلام إن لم نقُلْ كلّها متفرّعة عنها وراجعة إليها، وكأنّها أقطاب تدور عليها المعاني في متصرفاتها، وأقطار تحيط بها من جهاتها"(
)، وخير مثال على أنَّ هذا العنصر يتكئُ على ركائز أخرى ما نجده في نَصِّ أبي المجد أسعد بن إبراهيم الكاتب النشابي الإربلي (ت619هـ) فيقول:

[البسيط]

	حَمرَاءُ في وَجنَةِ السَّاقِي لَهَا شَبَهٌ

	فَكَم جَنَاهُ مَعَ العُنقُودِ عَاصِرُهُ(
)



إنَّ العلاقة في النَّصِّ قائمة على اعتبار ما كان عناقيد من العنب المعصور، وقد أسست علاقة المجاز فضاءً شعريًّا عبر فقرات الشعر المتحقق بعلاقة المشابهة، وهذه العلاقات هي التي ترسي أركان النص وقواعده التي على أساسها ينهض ويستوي ويقوم.

ومما ينماز به لغة وصورة هذا العنصر أنها تعطيك الكثير من المعاني باليسير من اللفظ حتى تخرج من الصدفة الواحدة عدة من الدرر وتجني من الغصن الواحد أنواعًا من الثمر، وترى بها الجماد أحيانًا ناطقًا، والأعجم فصيحًا والأجسام الخرس مبينة، وتريك المعاني اللطيفة التي هي من خبايا العقل كأنّها قد جسمت حتى رأتها العيون، وتلطف الأوصاف الجسمانية حتى تعود روحانية لا تنالها إلا الظنون(
)، وخير مثال على ذلك ما نجده في نص سعد بن خليل، أبي المجد الجبراني:

[الطويل]

	فَإِن كَانَ دَمعِي بِالصَّبَابَةِ بَائِحًا

	فَإنَّ لِسَانِي بِالصَّبَابَةِ كَاتِمُ(
)
,


أسند الشاعر البوح بالصبابة إلى الدمع أو الكتم بالصبابة إلى اللسان، مع أنَّ الدمع لا يبوح واللسان لا يكتم بل الإنسان هو الذي يبوح أو يكتم، وقد أسند الفعل إلى ما هو له، والذي سوّغ ذلك هو صيغة اسم الفاعل، فيكون بذلك مجازًا عقليًّا شكل صورة مترعة باللوعة المستمرة التي ولّدها تناوب وظائف الألفاظ.

الخاتمة
الخاتمة

إن أهم النتائج التي توصلت إليها بعد العرض والتحليل الذي جاءت به الأطروحة نجملها على النحو الآتي:

1. شكلت الحياة الاجتماعية أثرا بارزا ومهما في الجوانب الاقتصادية والدينية والثقافية  والسياسية لان كل جانب هو مشهد من مشاهدها وبيان أثرها في موضوعات الشعر المختلفة مع الجانب الفني الذي يعبر عن أهم السمات التي طغت على عموم هذا الشعر من معايير التقليد والتجديد والتأثيرات الأخرى
2. إنَّ ما اشتمل عليه شعر العلاقات الاجتماعية الرسمية من أنماط من العلاقات التي كانت تربط الشعراء بالطبقة الحاكمة، ومن موضوعاته الاعتذار والاستعطاف، وشكل شعر التكسب مهيمنة موضوعية واضحة أظهرت أهم مظاهر الكدية التي يروم الشعراء منها الحصول على العطايا، والهبات التي  تعينهم على مواجهة مصاعب الحياة سواء أكانت هذه المظاهر بشكل مباشر مع الحاكم أم بتوجيه نداء إلى من بيده الأمر؛ ليخلصه على ما هو عليه من حاجه، كما شكل شعر المناسبات الذي اختص بالتهاني والتعازي ملمحًا مهمًّا في طابع شعر الحياة الاجتماعية، وهذا بدوره يؤسس علاقات وشيجة تكتنفها أجواء منح الثقة بين الطرفين فضلاً عن حالة الارتياح والرضا الذي يكسبه هذا الشعر للمتلقين. 
3. شكل شعر المجالس، والمناظرات الذي هو من أنماط شعر العلاقات الاجتماعية مظهرا شعريًا تمثّل بثلاثة مظاهر هي شعر الأحاجي، والألغاز، وشعر الفطنة والذكاء (البديهة والارتجال) شعر المناظرات، وقد وجد البحث أن هذه الأنماط قد دعت إلى ظهوره حاجة اجتماعية وفنية، أمَّا الاجتماعية فهي إغناء مجالس الطبقة الحاكمة بهذا الضرب الذهني الذي ولده اتساع الحياة الثقافية الذي جعلهم يتمتعون به، والفنية هو شروع الشعراء بالنظم به في تلك المجالس للفت الأنظار وإعجاب الحكام وإثبات المقدرة الشعرية على أقرانهم الشعراء، فيعمدون إلى طرح أصعب الأنماط من هذه الأشعار التي يستميلون بها ولاة أمورهم ويكسبون عطاياهم.
4. شكل  شعر المناظرات ظاهرة موضوعية أخذت حيزا واسعا عند شعراء قلائد الجمان وعكس ملامح الحياة الثقافية آنذاك بوساطة  المطارحات الشعرية التي كانت بين الشعراء أنفسهم في مجلس الحكام، أو بين الشعراء، والأمراء.
5. وظف الشعراء القيم والمثل الاجتماعية العليا التي حفلت إشعارهم بها موجهين إياها إلى الطبقة الحاكمة لبيان ما انمازوا به من خصال لجعل الحاكم في موضع يستدر به عطاءه ورضاه.
6. إنَّ شعر العلاقات الاجتماعية غير الرسمية الذي اختص بعامة المجتمع وما يحمله من أنماط شعرية منها شعر الإخوانيات، إذ نظم فيه الشعراء لمعاتبة وممازحة أصدقائهم وأقاربهم، فصورت أنماطه مشاهد من الحياة الاجتماعية التي تعكس حالة الواقع اليومي للمجتمع آنذاك، وتؤسس لعلاقات فيها المحبة، والوئام، وفيها العداء والضغينة بين أفراد المجتمع.
7. اشتمل شعر الوجدانيات بكل ما يحمله من أنماط شعرية على عاطفة متقدة صادقة غير متكلفة تمثلت بفقد الأهل والأصحاب والحنين إليهم، وعاطفة السخط وعدم الرضا والسخرية، فإنها تحمل إحساسًا صادقًا معبرًا عن قسوة الألم، وتصور أهم الملامح البارزة التي أفرزتها الحياة لاجتماعية بتفاصيلها المختلفة.
8. شكل شعر التوجيه والإرشاد ملامح مهمة من الأشكال التي تدل عليه وهي النصيحة والحكمة والزهد والتصوف فأن من هذه الأنماط استطاع الشعراء أن يقدموا للمتلقين مشاهد توجيهية يفيدون فيها في حياتهم، وهي نتاج الثقافة التراكمية التي أفرزتها الحياة.
9. انمازت اللغة الشعرية بطغيان الموروث الأدبي الذي بدا واضحا في لغة شاعر المرحلة وهو تبنيه المعجم اللغوي الشعري للموروث، واستدعائه ألفاظا، ومعاني القدماء فضلا عن ذلك فقد كان للقران الكريم اثر كبير في لغة الشعر من اقتباساتهم  القرآنية، وكثرة التضمينات الشعرية  في نصوصهم فضلا عن ظهور معايير تجديدية في اللغة  وهو التأثير الأجنبي الناتج عن تداخل الثقافة العربية مع الثقافات الأخرى إلى معجم الشعري الخاص بالحياة الاجتماعية.
10. أمَّا بنية القصيدة فإنَّ شعراء القلائد لم يحدثوا تغييرا جوهريا فيها بل ساروا على نظامها القديم، فتنوعت قصيدة الحياة الاجتماعية بين المركبة ذات الموضوعات المختلفة وهي القصيدة التي تحمل مقومات القصيدة كلها وبين المقطوعة التي هي أحادية الموضوع في  بنيتها وتعالج موضوعا واحدا لا تتعداه إلى غيرها هذا ما يخص البناء العمودي أمَّا فيما يتعلق ببنائها الأفقي فقد ضم التراكيب هو اللبنة الأولى لبناء القصيدة وهي أساليب الطلب الإنشائية والخبرية.
11. أمَّا البنية الإيقاعية فقد تجلت في فاعلية الإيقاع في النص الشعري، إذ أثبت البحث أنَّ للإيقاع أهَمِّيَّة كبيرة في إبراز التشكيل الموسيقى للنص وبروز مكامن الجمال فيه لأنَّهُ بشقيه الخارجي والداخلي له اثر كبير في شد وشائج النص وإنَّ البنية الموسيقِيَّة تشير إلى اتساع عملية النظم بحيث نظموا على البحور ذات النفس الطويل والبحور المجزوءة  ذات النفس الرشيق وإنَّ اهتمامهم انصب بالنظم على المقطوعات بكثرة مع عنايتهم بالموسيقى الداخلية متمثلة باللجوء إلى تكرار الحروف والكلمات والجناس والتدوير.
12. ميل شعراء القلائد إلى التأنّق اللفظي وكثرة المبالغة في استعمال المحسنات البديعية وان سبب هذا هو طبيعة الجو الفكري والنفسي السائد في المجتمع آنذاك ومما دفع الشعراء إلى التخلي عن التعبير الحر الخالي من القيود فجاء النظم في وضع مشهد للصور التي يبوح بها الشاعر صورًا سهلة بعيدة عن التعقيد، والرمزية التي تحيل عدم فهم النص، أو استعمالهم للصور الحسية التي تعبر عن استعمالهم الحواس، وما تحمله من قيمة وبصرية، وسمعية، وذوقية، وغير ذلك فهذه صور تسمو بالنص الشعري إلى فضاءات مترعة بالإحساس، والحيوية و إلى جانب ذلك هناك صور تقريرية فجة بعيدة عن روح الجمال الفني إنَّمَا كانت مجرد حشد من الكلمات فارغة المعنى تؤدي إلى نفور المتلقي منها.
13. إنَّ قلائد الجمان بكل ما حمله من شعراء مغمورين كان لهم باع طويل في بناء الحركة الشعرية لذلك العصر من تصويره الكثير من جوانب الحياة الاجتماعية وأثرها في الجانب الثقافي، والديني، والسياسي فأظهر الشعراء كثيرا في التفاصيل التي غفل عن ذكرها التاريخ.
14. يرى الباحث ان كتاب قلائد الجمان بوصفه مجموعا شعريا ضم جمهرة من الشعر الذي لا يوجد في غيره يصلح ان تنهض حوله جمهرة من الدراسات الادبية، واللغوية التي يكون ذلك الشعر مدارها، ومرتعها الخصب الذي ترشف من معينه.
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Abstract
Definitely the Arabic Literature in general and poetry in particular is regarded a rich eternal source of studies which many researchers have dealt with. Since these studies show richness of knowledge  and thought for this side of literature, they gave me a strong motive with regard to the care of Allah. After I have been accepted in the Ph. D. study, I found out that I can be specified in Abbasy Literature because it is the era of flourishing of literature. Other studies have hidden an important part of it. Therefore, I chose it as a title for my thesis entitled (The Effect of The Social Life in The Poetry The poets of Qala’ed Al Jumman) where the literary richness and educational variety are. So I chose an important part of it which is the social life and the aim of finding out the hidden sides because the social life dominates all the related parts, educational, religious, political and economical in the small details. The revelation of these details is through poets who did not have collections of poems, but they were limited to poems collected by Ibn al-Sha'ar al-Musli (645 H) in his book (Qala’ed Al Jumma) in the poets of these times, these poets are submerged that did not have the opportunity to become famous as the other poets, because most of them are polite, workers, merchants, doctors and owners of crafts, and their poems were heard by Ibn al-Sha'ar through conveying or orally and he writes them in his book. 

       The importance of the research is that it reveals the social manifestations of that era, which is the end of the second Abbasy era of the second half of the sixth century AH to the first half of the seventh century AH, and portrayed this life in the various regions with the most accurate details of the daily and political events, cultural, literature, educational and religious facts with respect to the state of weakness and decline in the various aspects of life, and how this life cast a shadow on the poetry and themes and character of the report, and the appearance of signs of tendency and the overlap of cultures that rumored rupture in some sides of life.

The research is only to adopt the disclosure of the issues and previous studies related to the subject of the study, and with regard to the book Qala’ed Al Jumman and its poets, it has been addressed by studies, including:

1. Methodology Ibn al-Sha'ar in his book Qala’ed Al Jumman in the unique works of poets of this time to Ibn al-Sha'ar Mosli (d. 654 h), by Dr. Mona Shafiq Tawfiq, 2007.
2. The poets Baghdadi in the sixth and seventh centuries AH in the book Qala’ed Al Jumman, objective technical study by the researcher Nawal  Mutashar Jassim, 2011.
3. Musli poetry in the book Qala’ed Al Jumman by Ibn al-Sha'ar al-Musli objective technical study, by the researcher Mu’atasim Kareem Muhaysin, 2012.
As for the method adopted by the researcher, it is the descriptive analytical approach, which provides on the interrogation and analysis of poetic texts, and the detection of the most important phenomena and literary and rhetorical patterns, and put them under the microscope of interpretation, and show the most important patterns of this poetry produced by that social life, the nature of the study required that the study plan is as follows:
The thesis plan is determined to include a preamble, four chapters, a conclusion, resources and a summary in English. The study discussed the most important sides of social life and the results of aspects on these sides. Then first chapter is about the poetry of formal social relations, and included three topics, the first of which is called (poetry directed to the ruling class) and the second (poetry of councils and debates) and the third (values ​​and social ideals) And its effect on poetry).

       The second chapter is to talk about the poetry of informal social relations, and included three topics, the first of which is called (poetry of the brothers) and the second (poetry sentimental) and the third (poetry of directing and guidance). 

       In the third chapter, talk is about the rhythmic and pictorial construction and is entitled: (the effectiveness of rhythm and poetic picture; patterns and semantics) and included two topics: one is (the effectiveness of rhythm patterns and semantics) and the other: (poetic picture patterns and elements of formation). 

       Chapter four dealt with the impact of poetic language in the structure of the poem, and included two topics: one is (poetic language standards and external influences) and the other is (the structure of the poem foundations and ramifications) and carrying multiple topics, and the structure of the poetic verse, and then a conclusion that discloses the most important findings of the research, It proved the most important sources and references that accompanied the research from the beginning to the end, ranging from books of literature and criticism and miracles and books of history, psychology and sociology, as well as letters and theses and research papers published in periodicals refereed journals. The study presented the statement of Ibn al-Sha'ar's life and biography because the previous studies have adequately dealt with them.
       It is necessary to be alerted to the issue of disparity of the classes of the study in terms of the number and distribution of topics, which rose on the availability of scientific material that led the study as it is, and it should be noted that the research did not address the translation of poets, since the investigator has ensured this.
       In conclusion, I do not claim perfection because it is for God alone, and because it is an endless goal, with my longing for the gifts of my master professors, whose gracious hands touches in evaluating this effort to be satisfied, and to have the privilege of sitting in their hands in the discussion of their son, thanks be to the head, members and supervisor, in order to feel that I gave little to the science, and to seek the face of God, and Allah is intended to be satisfied.
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(�) ينظر: البداية والنهاية: 12/ 313.


(�) ينظر: المصدر نفسه: 13/ 154.


(�) المواعظ والاعتبار بذكر الخطط والآثار المعروف بالخطط المقريزِيَّة: 1/ 110.


(�) ينظر: الأدب في العصر الأيوبي: 58.


(�) ينظر: مصر في العصور الوسطى: 493.


(�) المصدر نفسه: 495.


(�) ينظر: الحياة العقلية في عصر الحروب الصليبِيَّة: 31، وينظر: الدارس في تاريخ المدارس: 1/361.


(�) ينظر: سير أعلام النبلاء: 21/ 294، وينظر: الحياة العقلِيَّة: 62.


(�) ينظر: الدارس في تاريخ المدارس: 1/ 152 – 153.


(�) ينظر: حسن المحاضرة في أخبار مصر والقاهرة: 2/ 293.


(�) ينظر: الدارس في تاريخ المدارس: 508.


(�) ينظر: حُسن المحاضرة في أخبار مصر والقاهرة: 2/ 262.


(�) ينظر: الحياة العقلِيَّة في عصر الحروب الصليبِيَّة: 8.


(�) ينظر: الدارس في تاريخ المدارس: 115.


(�) ينظر: البداية والنهاية: 2/ 317.


(�) ينظر: مفرج الكروب: 2/ 426.


(�) ينظر: سير أعلام النبلاء: 21/ 297.


(�) ينظر: مفرج الكروب: 2/ 182.


(�) ينظر: العسجد المسبوك: 215.


(�) ينظر: تلخيص مجمع الآداب: 4/ 3/ 27.


(�) ينظر: مرآة الجنان وعبرة اليقظان في معرفة ما يُعتبر من حوادث الزمان: 4/ 151، الخطط التوقيعية الجديدة لمصر القاهرة: 4/ 86.


(�) ينظر: العسجد المسبوك والجوهر المحكوك في طبقات الخلفاء والملوك: 395.


(�) ينظر: العبر في خبر من غبر: 5/ 207.


(�) ينظر: المصدر نفسه: 5/ 207، 255.


(�) ينظر: شفاء القلوب في مناقب بني أيوب: 276.


(�) ينظر: الجامع المختصر: 9/ 47، العسجد المسبوك: 265.


(�) ينظر: شذرات الذهب في أخبار من ذهب: 5/ 32.


(�) ينظر: طبقات الشافِعِيَّة الكبرى: 8/ 197.


(�) ينظر: مرآة الزمان: 8/ 590.


(�) ينظر: الحياة العقلِيَّة في عصر الحروب الصليبيَّة: 129.


(�) ينظر: طبقات الشافِعِيَّة الكبرى: 8/ 55.


(�) ينظر: قلائد الجمان: 3/ 153.


(�) سير أعلام النبلاء: 21/ 283.


(�) ينظر: تلخيص مجمع الآداب: 4/1 1/ 420.


(�) ينظر: البداية والنهاية: 13/ 9.


(�) ينظر: السلوك لمعرفة دول الملوك: 1/ 118.


(�) ينظر: العسجد المسبوك والجوهر المملوك في طبقات الخلفاء والملوك: 227.


(�) ينظر: وفيَّات الأعيان: 5/ 334.


(�) ينظر: بدائع الزهور: 1/ 80.


(�) ينظر: شذرات الذهب في أخبار من ذهب: 5/766.


(�) ينظر: تاريخ إربل نباهة البلد الخامل بمن ورد من الأماثل 1/348.


(�) ينظر: قلائد الجمان: 1/92.


(�) ينظر: المصدر نفسه: 3/79.


(�) ينظر: تاريخ إربل: 1/384.


(�)ينظر تاريخ الإسلام ووفيات المشاهير من الاعلام: 181, 182.


(�) ينظر: قلائد الجمان: 1/64.


(�) ينظر: وفيات الأعيان: 4/150.


(�) ينظر: ذيل مرآة الزمان: 1/33, شذرات الذهب في أخبار من ذهب: 5/266.


(�) تاريخ إربل: 1/ 384.


(�) مجمع الآداب في معجم الألقاب: 4/217.


(�) الوافي بالوفيات: 25/106.


(�) ينظر: مقدمة المحقق في كتاب القلائد: و1/40-41.


(�)قلائد الجمان: 1/60.


(�) المصدر نفسه: 1/61.


(�) المصدر نفسه: 1/ 60،64.


(�) المصدر نفسه: 1/64.


(�) ينظر: مقدمة المحقق في كتاب القلائد: 1/29.


(�) ينظر: الحركة الشعرية في مجالس هارون الرشيد: 203 – 210.


(�) ينظر: أدب الكدية في العصر العبّاسي: 13.


(�) الشعر والمال: 168.


(�) ينظر: الحركة الأدبية في مجالس هارون الرشيد: 202.


(�) ينظر: الحركة الشعرية في بلاط الملك الناصر صلاح الدين: 131 (رسالة).


(�) ينظر: في الأدب وفنونه: 88.


(�) ينظر: لباب الآداب: 377.


(�) قلائد الجُمان: 2/ 340.


(�)العمدة في محاسن الشعر وآدابه ونقده: 1/ 120.


(�) قلائد الجمان: 2/ 381.


(�) ينظر: الشّعر والشُّعراء: 1/ 78.


(�) قلائد الجمان: 4/ 88.


(�) الاعتذارِيَّات في الشعر العربي: 95 (أطروحة).


(�) قلائد الجمان: 4/ 141.


(�) ينظر: الحكمة في الشّعر العربي قبل الإسلام: 211 – 221.


(�)قلائد الجمان: 5/ 285.


(�) المصدر نفسه: 5/ 344.


(�) شعر العتاب والاعتذار في القرنين الثالث والرّابع الهجريين: 10.


(�) قلائد الجمان: 7/ 237 – 238.


(�) ينظر: النَّابغة الذَبياني: 86 – 87.


(*) رأس عين: هي رأس عين الخابور، مدينة كبيرة من مدن الجزيرة بين حران ودنيسير، ينظر: معجم البلدان، مادّة (رأس) 


(�) قلائد الجمان: 7/ 180.


(�)نقد النثر: 90.


(�) قلائد الجمان: 4/ 299.


(�) ينظر: الاعتذاريات في الشعر العربي في عصر ما قبل الإسلام إلى نهاية العصر الأموي: 101.


(�) قلائد الجمان: 5/ 111 – 112.


(�) ينظر: خصوبة القصيدة الجاهليَّة: 389.


(�) قلائد الجمان: 2/ 202.


(�)قلائد الجمان: 2/ 324.


(�) ينظر: أوس بن حجر ورواته الجاهليّين: 410 – 411.


(�) الجامكية تعني الراتب أو المعاش أو ما في معناه، ينظر: تكملة المعاجم العَرَبِيَّة: 7/ 294.


(�) قلائد الجمان: 4/ 244.


(�) الشّكوى في الشّعر الجاهلي: 139 (بحث).


(�) ينظر: البيئة الأندلسيَّة وأثرها في الشعر: 492.


(�) قلائد الجمان: 5/ 249.


(�) ينظر: البيئة الأندلسِيَّة وأثرها في الشعر: 491 – 492.


(�) قلائد الجمان: 7/ 146.


(�) قلائد الجمان: 3/ 10.


(�) ينظر: الحكمة في الشعر العربي قبل الإسلام: 173 – 174.


(�) قلائد الجمان: 4/ 226.


(�) ينظر: أدباء السِّجون: 11.


(�) قلائد الجمان: 2/ 225.


(�) ينظر: شعر السّجون في العصر العبَّاسيّ حتّى نهاية القرن الرَّابع الهجريّ: 23 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 2/ 164.


(�) ينظر: منهاج البلغاء وسراج الأدباء: 352.


(�) قلائد الجمان: 2/ 166.


(�) ينظر: المستطرف في كل فن مستظرف: 1/ 126.


(�) قلائد الجمان: 1/ 426 – 427.


(�) من تاريخ الأدب العربيّ: 2/ 336.


(�) قلائد الجمان: 2/ 166.


(�)قلائد الجمان: 3/ 299.


(�) ينظر: الاعتذاريّات في الشّعر العربيّ في عصر ما قبل الإسلام: 67 (أطروحة).


(�) قلائد الجمان: 6/ 72.


(�) البحتري بين نقّاد عصره: 168.


(�) قلائد الجمان: 1/ 132.


(�) الغربة والحنين في الشّعر العربيّ الأندلسيّ: 121 (رسالة).


(�) ينظر: الغربة والحنين في الشّعر العربي قبل الإسلام: 88 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 1/ 166.


(�) قلائد الجمان: 6/ 97.


(�) ينظر: ظاهرة التَّكسُّب وأثرها في الأدب العربيّ: 98.


(�) قلائد الجمان: 8/ 222.


(�) المصدر نفسه: 8/ 238.


(�) ينظر: التّكسُّب بالشّعر: 17 – 22.


(�) الخلق الكامل: 4/ 325.


(�) قلائد الجمان: 3/ 28.


(�) قلائد الجمان: 1/ 312.


(�) ينظر: فنون الشّعر في مجتمع الحمدانيّين: 267 – 382.


(�) قلائد الجمان: 2/ 16.


(�) المصدر نفسه: 6/ 121 – 122.


(�)قلائد الجمان: 6/ 236.


(�) ينظر: نهاية الأرب في فنون الأدب: 127.


(�) قلائد الجمان: 2/ 82.


(�)قلائد الجمان: 1/ 350.


(�)المصدر نفسه: 1/ 402.


(�) قلائد الجمان: 2/ 102.


(�) منهاج البلغاء وسراج الأدباء: 352 – 353.


(�) قلائد الجمان: 3/ 27.


(�) قلائد الجمان: 3/ 84.


(�) ينظر: الرّسائل الإخوانِيَّة في الأدب الأندلسي، عصر الموحّدين: 29 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 1/ 300.


(�) المستطرف في كل فنٍّ مستظرف: 2/ 284.


(�) قلائد الجمان: 5/ 244.


(�) ينظر: دراسات في الأدب الإسلاميّ: 137.


(�) قلائد الجمان: 5/ 121.


(�) قلائد الجمان: 8/ 111.


(�) ينظر: النّقد الأدبيّ الحديث: 385.


(�) قلائد الجمان: 1/ 445.


(�) ينظر: الشّعر العراقي في القرن السّادس الهجري: 149.


(�) ينظر: الرّثاء في الشّعر الجاهلي وصدر الإسلام: 6.


(�) قلائد الجمان: 4/ 127.


(�) ينظر: الحركة الأدبية في مجالس هارون الرشيد: 9 – 10.


(�) مصطلحات نقدِيَّة: 81 (رسالة).


(�) ينظر: العمدة في محاسن الشّعر وآدابه ونقده: 1/ 196.


(�) ينظر: مصطلحات نقدِيَّة: 87 (رسالة).


(�) ينظر: الطّبع والصنعة معيارًا نقدِيًّا عند العرب: 33 – 40 (رسالة).


(�) ينظر: أبحاث في الشّعر العربي: 154 – 155.


(�) قلائد الجمان: 4/ 55 – 56.


(�) ينظر: الأغاني: 220 – 221.


(�) قلائد الجمان: 8/  135.


(�) ينظر: البديهة والارتجال في الشّعر العبّاسي حتّى نهاية القرن الثّالث الهجري: 35 (رسالة).


(�) ينظر: أبحاث في الشّعر العربي: 25 – 26.


(�) قلائد الجمان: 1/  119.


(�) ينظر: البديهة والارتجال في الشّعر العبّاسي حتّى نهاية القرن الثّالث الهجري: 50 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 1/  372.


(�) المصدر نفسه: 6/  83.


(�) ينظر: الذّخيرة في محاسن أهل الجزيرة: 4/1/ 191 – 193.


(�) ينظر: البديهة والارتجال في الشّعر العبّاسي حتّى نهاية القرن الثّالث الهجري: 54 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 8/  72.


(�) تحرير التّحبير: 414.


(�) قلائد الجمان: 5/  212.


(�) المصدر نفسه: 5/ 236.


(�) قلائد الجمان: 6/ 40.


(�) تاريخ النّقد الأدبي عند العرب – نقد الشّعر في القرن الثّاني إلى القرن الثّامن الهجري: 228 – 229.


(�) قلائد الجمان: 3/ 365.


(�) قلائد الجمان: 8/ 18.


(�) ينظر: البيان والتّبيين: 1/ 43 – 44.


(�) قلائد الجمان: 4/ 174.


(�) قلائد الجمان: 4/ 170.


(�) أبحاث في الشّعر العربي: 63.


(�) قلائد الجمان: 7/ 151.


 (�) البديهة والارتجال في الشّعر العباسي حتّى نهاية القرن الثّالث الهجري: 34 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 8/ 235.


(�) ينظر: مطالعات في الشّعر المملوكي والعثماني: 180.


(�) قلائد الجمان: 8/ 302.


(�) المصدر نفسه: 8/ 302.


(�) ينظر: الشّعر العراقي في القرن السّادس الهجري: 85 – 86.


(�) قلائد الجمان: 5/ 137.


(�) المصدر نفسه: 5/ 138.


(�) قلائد الجمان: 5/ 138 ـ 139. 


(�) الأحاجي والألغاز الأدبيَّة: 21.


(�) قلائد الجمان: 1/ 293 – 294.


(�) قلائد الجمان: 1/ 263.


(�) المصدر نفسه: 5/ 153.


(�) مطالعات في الشّعر المملوكي والعثماني: 178 – 179.


(�) قلائد الجمان: 7/ 62.


(�) قلائد الجمان: 6/ 173 – 174.


(�) الأحاجي والألغاز الأدبِيَّة: 177.


(�) قلائد الجمان: 6/ 174.


(�) الأحاجي والألغاز الأدبِيَّة: 115.


(�) قلائد الجمان: 1/ 293.


(�) خزانة الأدب: 480.


(�) قلائد الجمان: 6/ 32.


(�) ينظر: فنّ الشّعر: 162 – 163.


(�) قلائد الجمان: 7/ 63.


(�) ينظر: تاريخ آداب العرب: 367. 


(�) قلائد الجمان: 7/ 63.


(�) ينظر: شعر النازحين من الأندلس إلى مصر والشام في القرن السابع الهجري بين التأثير والتأثر: 101.


(�) قلائد الجمان: 2/ 135.


(�) المصدر نفسه: 2/199.


(�) ينظر: البيئة الأندلسية وأثرها في الشعر، عصر ملوك الطوائف: 485.


(�) قلائد الجمان: 7/64.


(�) المصدر نفسه: 7/ 64 – 65.


(�) ينظر: شعر النازحين من الأندلس إلى مصر والشام في القرن السابع الهجري بين التأثير والتأثر: 102.


(�) قلائد الجمان: 3/ 338 – 339.


(�) قلائد الجمان: 3/ 339.


(�) ينظر: البيئة الأندلسية وأثرها في شعر عصر الملوك والطوائف: 484.


(�) قلائد الجمان: 1/ 274 – 275.


(�) قلائد الجمان: 1/ 274 – 275.


(�) ينظر: تاريخ الأدب العربي العصر العباسي الأوَّل: 464.


(�) قلائد الجمان: 1/ 249.


(�)قلائد الجمان:1/ 249.


(�) ينظر: البيئة الأندلسية وأثرها في الشعر عصر ملوك الطوائف: 476 – 477.


(�) قلائد الجمان: 8/282.


(�) ينظر: تاريخ الشعر العربي ، الشعر في العصر الأموي: 522.


(�) قلائد الجمان: 8/212.


(�) ينظر: تاريخ الأدب العربي العصر العباسي الأوَّل: 462.


(�) قلائد الجمان: 1/249.


(�) المصدر نفسه: 1/429 – 430.


(�) ينظر: تاريخ الأدب العربي العصر العباسي الأوَّل: 461.


(�) قلائد الجمان: 7/ 150.


(�) ينظر: الخلق الكامل: 183.


(�) ينظر: تاريخ الأدب العربي في العصر العباسي الأوَّل: 464.


(�) ينظر: دراسات في التنمية الريفية المتكاملة: 79.


(�) ينظر: مشكلة الإنسان: 43.


(�) وظيفة الشعر في التراث البلاغي والنقدي عند العرب من الجاحظ (ت255 هـ) إلى حازم القرطاجني (ت684هـ): 27 – 28.


(�) ينظر: أثر الحياة الاجتِمَاعِيَّة في شعر العصر الأموي: 188. ( أطروحة ). 


(�) قلائد الجمان: 3/ 161.


(�) ينظر: نقد الشعر: 71.


(�) قلائد الجمان: 6/ 85.


(�) ينظر: شعر الحرب عند العرب: 50.


(�) قلائد الجمان: 5/ 144.


(�) ينظر: القيم الخلقية عند الشاعرة العربية في نهاية العصر الأموي: 30 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 1/ 321 – 322.


(�) ينظر: المزهر في علوم اللُّغَة وأنواعها: 2/ 157.


(�) قلائد الجمان: 7/ 122.


(�) ينظر: البطولة في الشعر العربي قبل الإسلام: 140 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 6/ 222 – 223.


(�) تاج العروس: 9/41.


(�) قلائد الجمان: 6/ 29.


(�) ينظر: نهاية الأرب في فنون الأدب: 3/ 204.


(�) قلائد الجمان: 7/ 56.


(�) المصدر نفسه: 7/ 56.


(�) ينظر: صبح الأعشى في صناعة الانشا: 2/ 13 – 14.


(�) قلائد الجمان: 2/ 91 – 92.


(�) ينظر: الحياة العَرَبِيَّة في العصر الجاهلي: 329.


(�) قلائد الجمان: 2/ 124.


(�) ينظر: نقد الشعر: 66.


(�) ينظر: المصدر نفسه: 67 – 68.


(�) قلائد الجمان: 7/ 174 – 175.


(�) قلائد الجمان: 1/ 364.


(�) ينظر: القيم الخلقية عند الشاعرة العربية في نهاية العصر الأموي: 56 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 8/ 115.


(�) البيان والتبيين: 1/ 77.


(�) قلائد الجمان: 8/ 73.


(�) ينظر: المستطرف في كل فن مستظرف: 1/ 35.


(�) قلائد الجمان: 3/ 224.


(�) ينظر: القيم الخلقية عند الشاعرة العَرَبِيَّة في نهاية العصر الأموي: 36 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 1/ 347.


(�) ينظر: الخلق الكامل: 4/ 217.


(�) قلائد الجمان: 1/ 125.


(�) ينظر: الإسلام والعقل: 20.


(�) قلائد الجمان: 2/ 369.


(�) المستطرف من كل فن مستظرف: 1/ 271.


(�) قلائد الجمان: 6/ 282.


(�) ينظر: أثر الحياة الاجتِمَاعِيَّة في شعر العصر الأموي: 204.


(�) قلائد الجمان: 8/ 38.


(�) ينظر: أثر الحياة الاجتِمَاعِيَّة في شعر العصر الأموي: 308 (أطروحة).


(�) قلائد الجمان: 4/ 198.


(�) ينظر: صبح الأعشى في صناعة الانشا: 2/ 10.


(�) قلائد الجمان: 4/ 198.


(�) ينظر: المعجم المفصّل في اللّغة والأدب: 1/57.


(�) ينظر: فنون الشعر في مجتمع الحمدانيين: 382.


(�) الإخوانيّات في شعر العصر العباسي الأول: 60 (رسالة).


(�) ينظر: أروع ما قيل في الإخوانيَّات: 5 – 6.


(�) ينظر: فنُّ الرّسائل في الأندلس: 103 (أطروحة).


(�) قلائد الجمان: 5/ 115.


(�) ينظر: فنون الشّعر في مجتمع الحمدانِيِّينَ: 268.


(�) قلائد الجمان: 2/ 207.


(�) ينظر: لسان العرب مادّة (عتب).


(�) قلائد الجمان: 6/ 165.


(�) ينظر: العمدة في محاسن الشّعر وآدابه ونقده: 2/ 158.


(�) قلائد الجمان: 2/ 318.


(�) ينظر: المستطرف في كل فنٍّ مُستظرف: 1/ 296.


(�) قلائد الجمان: 7/ 112.


(�) البرهان في وجوه البيان: 285 – 286.


(�) العمدة في محاسن الشّعر وآدابه ونقده: 2/ 160.


(�) قلائد الجمان: 7/ 111.


(�) قلائد الجمان: 1/ 299.


(�) ينظر: الإخوانِيَّات في شعر العصر العبّاسي الأوّل: 93 – 94 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 1/ 299.


(�) قلائد الجمان: 3/ 342.


(�) ينظر: حياة الشّعر في الكوفة إلى نهاية القرن الثّاني الهجري: 640.


(�) قلائد الجمان: 8/ 93.


(�) ينظر: الفكاهة في الأدب أصولها وأنواعها: 1/129 – 131.


(�) قلائد الجمان: 3/ 127.


(�) ينظر: شعر الفكاهة في العصر العبّاسي: 35 – 39.


(�) قلائد الجمان: 2/ 22.


(�) ينظر: ثمرات الأوراق: 185 – 187.


(�) قلائد الجمان: 2/ 204.


(�) ينظر: مطالعات في الشّعر المملوكي والعثماني: 280 – 281.


(�) قلائد الجمان: 4/ 45.


(�)المصدر نفسه: 6/ 299.


(�) الخلق الكامل: 1/140.


(�) الجامع الصّحيح، سنن التّرمذي: 4.


(�) ينظر: برنامج شبوح الرّعيني: 49، 140 – 141.


(�) قلائد الجمان: 7/126.


(�) المصدر نفسه: 4/ 55.


(�) قلائد الجمان: 5/330.


(�) ينظر: آداب الصّحبة ومعاشرة أصناف الخلق: 217.


(�) قلائد الجمان: 2/380.


(�) المصدر نفسه: 2/92.


(�) قلائد الجمان: 1/ 55.


 (�) ينظر: المستطرف في كل فن مستظرف: 1/ 117 – 119.


(�) قلائد الجمان: 4/ 102.


(�) تهذيب الأخلاق وتطهير الأعراق: 155.


(�) قلائد الجمان: 6/ 72.


(�) ينظر: تهذيب الأخلاق: 128.


(�) قلائد الجمان: 7/ 245 – 246.


(�) ينظر: آداب الصّحبة وحسن العشرة: 32.


(�) الحكمة في الشّعر الأموي: 137 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 4/ 61.


(�)قلائد الجمان: 7/ 93.


(�) قلائد الجمان: 6/ 303.


(�) ينظر: آداب الصّحبة وحسن العشرة: 76.


(�) قلائد الجمان: 6/ 80.


(�) ينظر: الإخوانِيَّات في شعر العصر العبّاسي الأوّل: 6 – 7 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 2/ 88.


(�)الحب والصّداقة في التّراث العربي والدّراسات المعاصرة: 125.


(�) قلائد الجمان: 7/ 201.


(�) ينظر: فنون الشّعر في مجتمع الحمدانيين: 401.


(�) قلائد الجمان: 1/ 427.


(�) ينظر: التّعريفات: 164 – 165.


(�) طبقات الشّعراء: 69.


(�) قلائد الجمان: 6/ 287، وينظر: 1/ 329 ـ 330.


(�) ينظر: الحياة الأدبِيَّة في البصرة: 423.


(�) قلائد الجمان: 7/ 84.


(�) قلائد الجمان: 1/ 339.


(�) ينظر: الأغاني: 13/ 4791.


(�) قلائد الجمان: 1/ 275.


(�) ينظر: الشّعر في ظل بني عباد: 151 – 153.


(�) قلائد الجمان: 7/ 93.


(�) ينظر: ألحان ألحان: 184.


(�) قلائد الجمان: 2/ 280.


(�) سورة البقرة: من الآية 69.


(�) قلائد الجمان: 7/ 83.


(�) ينظر: تطوّر الخمرِيَّاتِ في الشّعرِ العربي من الجاهِلِيَّةِ إلى أبي نواس: 26.


(�) ينظر: فصول التّماثيل في تباشير السّرور: 62.


(�) قلائد الجمان: 5/ 13 – 14، وينظر: 5/ 118.


(�) ينظر: اتّجاهات الشّعر العربي في العراق في العصر الوسيط من سنة 656 هــ– 800 هـ:178  – 179.


(�) قلائد الجمان: 5/ 70.


(�) سورة يس: من الآية40.


(�) قلائد الجمان: 1/ 153.


(�) تاريخ الأدب العربي في العصر العبّاسي: 3/ 263 (السباعي البيّومي).


(�) قلائد الجمان: 1/ 192.


(�) ينظر: الشّعر في بغداد حتى نهاية القرن الثالث الهجري: 254، 370


(�) قلائد الجمان: 3/ 139.


(�) ينظر: حول الأدب في العصر السّلجوقي: 221.


(�) قلائد الجمان: 7/ 72.


(�) ينظر: الذات والقبيلة في الشعر الجاهلي: 362.


(�) ينظر: اتّجاه الشّعرِ الأندلسي إلى نهاية القرن الثالث الهجري: 186.


(�) ينظر: المصدر نفسه: 164.


(�) الاتجاه الوجداني في الشعر العربي المعاصر: 26.


(�) اتجاهات الشعر الأندلسي إلى نهاية القرن الثالث الهجري: 186.


(�) المرثاة الغزَلِيَّة في الشّعر العربي: 7.


(�) تاريخ آداب العرب: 4/ 130.


(�) قلائد الجمان: 6/ 271، وينظر: 4/ 176.


(�) ينظر: الإخوانِيَّات في شعر العصر العبّاسي الأوّل: 38 (رسالة).


(�) ينظر: شعر الرّثاء العربي واستنهاض العزائم: 114


(�) قلائد الجمان: 4/ 216.


(�) ينظر: ابن الرّومي فنّه ونفسيته: 244.


(�) قلائد الجمان: 4/ 215، وينظر: 4/ 39 ـ 40.


(�) في الأدب العبّاسي: 481.


(�) قلائد الجمان: 2/ 193 – 194.


(�) في الأدب وفنونه: 82.


(�) ينظر: رثاء الأبناء في الشعر العربي إلى نهاية القرن الخامس الهجري: 22 – 28.


(�) قلائد الجمان: 3/ 33، وينظر: 5/ 77. 


(�) قلائد الجمان: 7/ 114.


(�) ينظر: علم نفسك علم النّفس: 2/ 89 – 90.


(�) ينظر: العمدة في محاسن الشّعرِ وآدابه ونقده: 2/ 153 – 154.


(�) قلائد الجمان: 7/ 142.


(�) حديث الأربعاء: 2/ 11.


(�) الرّثاء في الشّعرِ الجاهلي وصدر الإسلام: 190.


(�) قلائد الجمان: 1/ 158.


(�) ينظر: النّقد الأدبي الحديث: 386، وموقف في الأدب والنّقد: 196.


(�) قلائد الجمان: 2/ 75.


(�) محاولات في دراسة اجتماع الأدب: 84.


(�) ينظر: الغربة والاغتراب في الشّعر العراقي المعاصر: 3.


(�) ينظر: الشّعر في عهد المرابطين والموحّدين بالأندلس: 216 – 218.


(�) قلائد الجمان: 1/ 173 – 174.


(�)قلائد الجمان: 5/ 101 .


(�) الغربة والحنين في الشّعر العربي قبل الإسلام: 42 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 7/ 91، وينظر: 2/ 404. 


(�) دراسة الحب في الأدب العربي: 1/ 134.


(�) قلائد الجمان: 6/ 127.


(�) ينظر: الحنين إلى الوطن في الأدب العربي حتّى نهاية العصر الأموي: 39.


(�) قلائد الجمان: 2/ 119.


(�) يُنظر: الطّبيعة في الشّعر الجاهلي: 254 – 255.


(�) قلائد الجمان: 1/ 214.


(�) ينظر: الوطن في الأدب العربي: 10.


(�) قلائد الجمان: 8/ 254، وينظر: 4/ 36.


(�) ينظر: الحنين إلى الوطن في الأدب العربي حتّى نهاية العصر الأموي: 44.


(�) قلائد الجمان: 2/ 93.


(�) طوق الحمامة في الألفة والآلاف: 176.


(�) قلائد الجمان: 1/ 182.


(�) المصدر نفسه: 8/ 36.


(�) ينظر: فنون الشّعر في مجتمع الحمدانِيِّينَ: 369.


(�) قلائد الجمان: 2/ 285 – 286.


(�) الشّكوى في الشّعر الجاهلي: 139 (بحث).


(�) قلائد الجمان: 1/ 161 – 162.


(�) يُنظر: الشّعر والشّعراء في البصرة في القرن الثالث الهجري: 138 – 139 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 3/ 83.


(�) ينظر: الشكوى في الشعر الجاهلي: 139 (بحث)


(�) قلائد الجمان: 6/ 123.


(�) ينظر: الشّعر الجاهلي خصائصه وفنونه: 223.


(�) قلائد الجمان: 2/ 335 – 336.


(�) ينظر: الشّعر العربي في القرن الثّاني الهجري: 463.


(�) قلائد الجمان: 1/ 374.


(�) ينظر: الهجاء الجاهلي صوره وأساليبه الفنِّيَّة: 165.


(�) قلائد الجمان: 6/ 81.


(�) ينظر: الشعر في بغداد حتّى نهاية القرن الثّالِث الهجري: 241.


(�) قلائد الجمان: 6/ 81.


(�) الهجاء والهجّاؤون في الجاهِلِيَّةِ: 12.


(�) قلائد الجمان: 1/ 395.


(�) المصدر نفسه: 1/ 282.


(�) ينظر: الصّناعتين: 96.


(�) قلائد الجمان: 5/ 109.


(�) المصدر نفسه: 2/ 141.


(�) ينظر: أروع ما قيل في الهجاء: 7 – 10.


(�) قلائد الجمان: 1/ 396.


(�) قلائد الجمان: 8/ 271.


(�) الشعر في بغداد حتّى نهاية القرن الثّالِث الهجري: 247.


(�) قلائد الجمان: 5/ 153.


(�) ينظر: الهجاء عند ابن الرّومي: 108 – 109.


(�) قلائد الجمان: 3/ 209.


(�) المصدر نفسه: 5/ 152.


(�) ينظر: ثقافة النّاقد الأدبي: 327.


(�) قلائد الجمان: 1/ 154.


(�) ينظر: أسس النقد الأدبي عند العرب: 321.


(�) الأسس الجماليّة في النّقد الأدبي: 335.


(�) مبادئ الأخلاق: 175.


(�) ينظر: مبادئ الفلسفة: 18 – 19.


(�) الحكمة في الشعر العربي قبل الإسلام: 36 (رسالة).


(�) الوسيط في الأدب العربي وتاريخه: 15.


(�) ينظر: الإخوانِيَّات في شعر العصر العبّاسي الأوّل: 119 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 8/ 306.


(�) القصيدة الأندلسِيَّة في القرن الثّامن: 1/ 487.


(�) قلائد الجمان: 5/ 131.


(�) ينظر: الأخلاق والسّير في مداواة النّفوسِ: 48.


(�) قلائد الجمان: 6/ 89.


(�) ينظر: التّعريفات: 361.


(�) ينظر: الأخلاق والسّير في مداواة النّفوسِ: 44.


(�) قلائد الجمان: 8/ 51.


(�) ينظر: الأخلاق والسّير في مداواة النّفوسِ: 42.


(�) قلائد الجمان: 5/ 331.


(�) أدب الدّنيا والدّين: 178.


(�) قلائد الجمان: 2/ 193.


(�) ينظر: الشّعر في واسط في العصر العبّاسي: 96 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 4/ 56.


(�) التعريفات: 84.


(�) ينظر: الحركة الأدبِيَّة في مجالس هارون الرّشيد: 174.


(�) ينظر: المرأة في أدب العصر العبّاسي: 326.


(�) قلائد الجمان: 5/ 116 – 117.


(�) قلائد الجمان: 5/ 94.


(�) المصدر نفسه: 5/ 52.


(�) الحركة الأدبِيَّة في مجالس هارون الرّشيد: 176.


(�) قلائد الجمان: 6/ 47 – 48.


(�) ينظر: شعر الزّهد في القرنين الثّاني والثّالِث الهجريين: 27.


(�) قلائد الجمان: 5/ 91.


(�)قلائد الجمان: 5/ 93.


(�) ينظر: فنُّ الشّعرِ (هوراس): 42.


(�) قلائد الجمان: 4/ 214.


(�) سورة الصّف: الآية 10.


(�) قلائد الجمان: 4/ 214.


(�) سورة البقرة: من الآية: 197.


(�) قلائد الجمان: 7/ 96.


(�) المصدر نفسه: 2/ 256.


(�) ينظر: شعر الزّهد في القرنين الثّاني والثّالِث الهجريين: 71.


(�) قلائد الجمان: 4/ 212 – 213.


(�)قلائد الجمان: 6/ 88.


(�) الشعر العراقي في القرن السّادس الهجري: 216.


(�) قلائد الجمان: 3/ 134.


(�) ينظر: اللّمع في التّصوّف: 72.


(�) قلائد الجمان: 2/ 297.


(�)قلائد الجمان: 2/ 298.


(�) ينظر: التّصوّف في الشّعر العربي نشأته وتطوره حتّى آخر القرن الثّالِث الهجري: 20.


(�) قلائد الجمان: 7/ 194.


(�) الشعر العراقي في القرن السّادس الهجري: 218.


(�) قلائد الجمان: 7/ 148.


(�)المصدر نفسه: 1/ 155.


(�) ينظر: الثّورة الرّوحِيَّة في الإسلام: 71.


(�) قلائد الجمان: 1/ 176.


(�)قلائد الجمان: 7/ 32.


(�) ينظر: أدب الحكمة في عصر صدر الإسلام: 27 – 49 (رسالة).


(�) ينظر: لبيد بن ربيعة العامري: 231 – 232.


(�) في الأدب وفنونه: 178.


(�) ينظر: الفن والأدب: 112.


(�) قلائد الجمان: 7/ 186.


(�) المصدر نفسه: 7/ 159.


(�) القيم الروحية في الشّعر العربي قديمه وحديثه: 164.


(�) مبادئ الأخلاق: 175.


(�) قلائد الجمان: 3/ 295.


(�) الحكمة في الشّعر العبّاسي حتّى نهاية القرن الرّابع الهجري: 40 (أطروحة).


(�) قلائد الجمان: 2/ 181.


(�) ينظر: بكاء النّاس على الشباب وجزعهم من الشّيب: 93.


(�) قلائد الجمان: 6/ 50.


(�) ينظر: الشّعر العربي في العراق وبلاد العجم في العصر السّلجوقي: 138 - 139.


(�) ينظر: شعر دعبل بن علي الخزاعي: 194.


(�) قلائد الجمان: 1/ 427.


(�) ينظر: الشيب والهرم في الشّعر العربي في العصرين الاسلامي والأموي: 19 (أطروحة).


(�) الصّبر في شعر الفرسان في العصر السّابق للإسلام: 1 (بحث).


(�) قلائد الجمان: 2/ 380.


(�)المصدر نفسه: 2/ 377.


(�) الاعتذاريّات في الشّعر العربي في عصر ما قبل الإسلام إلى نهاية العصر الأموي: 25. (أطروحة)


(�) قلائد الجمان: 3/ 68.


(�) ينظر: الصّبر في القرآن: 17 – 19.


(�) قلائد الجمان: 2/ 40.


(�) ينظر: أصول النّقد الأدبي: 298 – 299.


(�) قلائد الجمان: 5/ 11.


(�) الوسيط في الأدب العربي وتاريخه: 15.


(�) قلائد الجمان: 5/ 160.


(�) روح المعاني: 2/ 173.


(�) ينظر: المفصّل في تاريخ العرب: 8/ 239 – 240.


(�) قلائد الجمان: 2/ 148.


(�) ينظر: الخصائص: 1/34.


(�) دلائل الإعجاز: 46.


(�) ينظر: العمدة في محاسن الشعر وآدابه ونقده: 128.


(�) ينظر: قواعد النقد الأدبي: 34.


(�) بناء الصُّورَة الفنية في البيان العربي: 28.


(�) النقد التطبيقي والموازنات: 175.


(�) لغة الشعر: 4.


(�) قلائد الجمان: 3/ 80.


(�) ينظر: من قضايا النقد والبلاغة: 230.


(�) من قضايا التراث العربي: 56.


(�) قلائد الجمان: 5/148.


(�) ينظر: التراث والتجديد: 11.


(�) من أسرار اللُّغَة: 322.


(�) قلائد الجمان: 3/ 71.


(�) الوساطة بين المتنبي وخصومه: 214.


(�) قلائد الجمان: 1/156.


(�) ينظر: نَظَرِيَّة البنائية في النقد الأدبي: 399 – 400.


(�) قلائد الجمان: 5/222.


(�) ينظر: الوساطة بين المتنبي وخصومه: 18.


(�) قلائد الجمان: 3/ 103.


(�) ينظر: أخبار أبي تمام: 16.


(�) قلائد الجمان: 1/ 181.


(�) دراسات في الشعر في عصر الأيوبيين: 190.


(�) قلائد الجمان: 1/ 79.


(�) ينظر: جرس الألفاظ ودلالتها في البحث البلاغي والنقدي عند العرب: 43.


(�) قلائد الجمان: 1/ 348.


(�) ينظر: جرس الألفاظ ودلالتها في البحث البلاغي والنقدي عند العرب: 43.


(�) المختار من كتاب الصناعتين: 81.


(�) قلائد الجمان: 4/ 249.


(�) ينظر: الأسس الجمالِيَّة في النقد الأدبي: 312.


(�) قلائد الجمان: 2/ 191.


(�) ينظر: اللُّغَة العليا: 133.


(�) قلائد الجمان: 7/ 71.


(�) ينظر: لغة الشعر بين جيلين: 10 – 11.


(�) ينظر: الشعر بين الرؤيا والتشكيل: 195.


(�) قلائد الجمان: 5/ 73.


(�) شعر ابن سهيل الإشبيلي: 9 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 75 – 76.


(�) ينظر: المثل السائر في أدب الكاتب والشاعر: 1/ 198.


(�) قلائد الجمان: 8/ 163.


(�) صبح الأعشى في صناعة الإنشاء: 6/297.


(�) قلائد الجمان: 4/ 357.


(�) الشعر الجاهلي، النويهي: 2/783.


(�) ينظر: المثل السائر في أدب الكاتب والشاعر: 1/252.


(�) قلائد الجمان: 2/ 379.


(�) ينظر: صبح الأعشى في صناعة الانشاء: 6/297.


(�) قلائد الجمان: 8/ 233.


(�) ينظر: قضايا النقد الأدبي بين القديم والحديث: 541.


(�) الإيضاح في علوم البلاغة: 322.


(�) قلائد الجمان: 3/ 130.


(�) سورة الحاقة: 7.


(�) ينظر: فاعِلِيَّة التّعبير القرآني في الشعر المحدث: 327 (أطروحة).


(�) قلائد الجمان: 5/ 14.


(�) سورة الإنسان: 7.


(�) ينظر: النثر الفني وأثر الجاحظ فيه: 216.


(�) قلائد الجمان: 5/ 14.


(�) سورة الإنسان: 21.


(�) سورة الإنسان: 20.


(�) الصُّورَة الفنية عند أبي تمّام: 238.


(�) قلائد الجمان: 5/ 68.


(�) سورة الكهف: 18.


(�) قلائد الجمان: 5/ 52.


(�) سورة الفرقان: 53.


(�) سورة فاطر: 12.


(�) ينظر: الاقتباس والتضمين في شعر عرار: 223 (بحث).


(�) قلائد الجمان: 7/ 64.


(�) سورة النصر: 1.


(�) ينظر: الاقتباس من القرآن الكريم: 23 – 24.


(�) قلائد الجمان: 5/ 103.


(�) سورة يوسف: 4.	


(�) ينظر: اقتباس شعراء صدر الإسلام من القرآن: 17 (بحث).


(�) قلائد الجمان: 5/ 43.


(�) سورة مريم: 21.


(�) ينظر: الاقتباس والتضمين في شعر عرار: 226 (بحث).


(�) قلائد الجمان: 2/ 151.


(�) سورة يوسف: 29.


(�) سورة مريم: 23.


(�) قلائد الجمان: 5/ 80.


(�) سورة الفرقان: 27.


(�) ينظر: الاقتباس والتضمين في شعر عرار: 228.


(�) قلائد الجمان: 5/80.


(�) سورة الأعراف: 143.


(�) فاعليّة التعبير القرآني في الشعر المحدث: 317 (أطروحة).


(�) ينظر: شفاء الغليل فيما في كلام العرب من الدخيل: 95 – 129.


(�) قلائد الجمان: 1/ 109.


(�) المصدر نفسه: 2/ 88، وللاستزادة ينظر: 8/96، 228.


(�) المعرّب من كلام الأعجمي على حروف المعجم: 649.


(�) قلائد الجمان: 2/ 219، وينظر: 2/ 238.


(�) ينظر: معجم اللُّغَة العَرَبِيَّة المعاصر: 132.


(�) قلائد الجمان: 5/ 225، وينظر: 4/ 56.


(�) ينظر: معجم اللغة العربية المعاصر: 178.


(�) ينظر: شفاء الغليل فيما في كلام العرب من الدخيل: 144/ 177 – 178.


(�) قلائد الجمان: 2/ 31.


(�) تهذيب اللُّغَة: 13/ 189، وينظر: المعجم من كلام الأعجمي على حروف المعجم: 35.


(�) قلائد الجمان: 5/ 64.


(�) ينظر: جمهرة اللُّغَة: 2/642، وينظر: شفاء الغليل: 172.


(�) قلائد الجمان: 2/ 139، وللاستزادة ينظر: 3/97.


(�) ينظر: المعرب من كلام الأعجمي على حروف المعجم: 533.


(�) قلائد الجمان: 5/ 72.


(�) ينظر: شفاء الغليل فيما في كلام العرب من الدخيل: 180.


(�) ينظر: أصول هذه الكلمات في المزهر في علوم اللُّغَة وأنواعها: 1/ 275 – 276.


(�) قلائد الجمان: 8/ 85، وينظر: 3/ 13، 14، 89، 12، 7/73، 81.


(�) ينظر: شفاء الغليل فيما في كلام العرب من الدخيل: 58.


(�) قلائد الجمان: 3/ 137، وينظر: 3/13، 14، 81، 131، 138.


(�) المعرب من كلام العرب الأعجمي على حروف المعجم: 598.


(�) قلائد الجمان: 3/ 71.


(�) ينظر: المعرّب من كلام العرب الأعجمي على حروف المعجم: 296.


(�) قلائد الجمان: 3/ 81.


(�)قلائد الجمان: 2/ 47.


(�) ينظر: الأدب العربي في العصر العباسي: 44 – 45.


(�) قواعد النقد العربي: 34.


(�) النقد اللُّغَوِيّ: 5.


(�) كتاب الصناعتين: 36.


(�) ينظر: أبنية التنصيص الظاهرة والخفية في الشعر قبل الإسلام: 273.


(�) قلائد الجمان: 2 /171.


(�) ديوان أبي تمام: 90.


(�) قلائد الجمان: 2/ 337.


(�) ديوان البحتري: 2/ 65.


(�) ينظر: ظاهرة التضمين البلاغي، دراسة في تضمين الشعراء العرب القدماء المعلقة امرئ القيس: 43.


(�) قلائد الجمان: 2/ 172.


(�) ديوان الخنساء: 100.


(�) ينظر: لغة الشعر: 29.


(�) قلائد الجمان: 2/ 173.


(�) ديوان أبي الشيص: 76.


(�) ينظر: الغابة والفصول: 48.


(�) ينظر: الاقتباس والتضمين في شعر عرار: 232.


(�) قلائد الجمان: 8/ 57.


(�) ديوان أبى نؤاس: 259.


(�) قلائد الجمان: 8/ 214.


(�) ديوان كشاجم: 9.


(�) ينظر: قضايا الشعر المعاصر: 311.


(�) ينظر: ظاهرة المقطعات الشِّعرِيَّة في الشعر الأندلسي عصر الطوائف: 232 (أطروحة).


(�) قلائد الجمان: 7/ 63.


(�) ديوان أبي تمّام: 96.


(�) قلائد الجمان: 7/ 204.


(�) ديوان بشار بن برد: 4/ 206.


(�) ينظر: الرواية والتراث السردي (من أجل وعي جديد بالتراث): 9 – 11.


(�) لغة الشعر: 28.


(�) قلائد الجمان: 5/ 78.


(�) ينظر: ديوان الحماسة لأبي تمّام: 275، ويُنظر: شعر العجير السلولي: 231.


(�) ينظر: اللُّغَة في شعر أبي إسحاق الألبيري: 235.


(�) ينظر: استدعاء الشخصيات التراثية في الشعر العربي المعاصر: 30.


(�) قلائد الجمان: 1/ 348.


(�) ديوان أبي نواس: 497.


(�) قلائد الجمان: 1/ 348.


(�) ديوان لبيد بن ربيعة العامري: 163.


(�) ينظر: مقالات في النقد الأدبي: 16.


(�) قلائد الجمان: 1/ 319.


(�) المصدر نفسه:1/ 320


(�) ديوان تأبط شرا: 20.


(�) ينظر: دير الملاك دراسة نقدية للظواهر الفنية في الشعر العراقي المعاصر: 222.


(�) قلائد الجمان: 5/ 240.


(�) ديوان المتنبي: 28.


(�) قلائد الجمان: 5/ 240.


(�) ديوان المتنبي: 289.


(�) ينظر: في النقد الأدبي: 153.


(�) ينظر: حلية المحاضرة في صناعة الشعر: 1/ 215.


(�) العمدة في محاسن الشعر وآدابه ونقده: 1/ 217.


(�) ينظر: جواهر البلاغة في المعاني والبيان والبديع: 419.


(�) قلائد الجمان: 3/ 52.


(�) المصدر نفسه: 4/ 29.


(�) ينظر: الشعر والشعراء: 15 – 16.


(�) قلائد الجمان: 1/ 346.


(�) ينظر: النابغة الشيباني حياته وشعره: 216.


(�) ينظر: المثل السائر في أدب الكاتب والشاعر: 2/ 223.


(�) قلائد الجمان: 5/ 305.


(�) قلائد الجمان: 4/ 223.


(�) العمدة في محاسن الشعر وآدابه ونقده: 1/ 223.


(�)ينظر: المصدر نفسه: 1/ 217 – 218.


(�) قلائد الجمان: 8/ 33، وللاستزادة ينظر: 1/ 419.


(�) قلائد الجمان: 4/ 92، وللاستزادة ينظر: 1/ 230.


(�) المصدر نفسه: 1/ 426.


(�) المصدر نفسه: 1/ 413.


(�) جواهر البلاغة: 419.


(�) ينظر: الشعر والشعراء: 15 – 16.


(�) قلائد الجمان: 8/ 37.


(�) ينظر: حديث الأربعاء: 1/ 294.


(�) قلائد الجمان: 3/ 56.


(�) ينظر: الشعر العربي بين التطور والجمود: 83.


(�) قلائد الجمان: 7/ 22.


(�) ينظر: العمدة في محاسن الشعر وآدابه ونقده: 1/ 206.


(�) حلية المحاضرة في صناعة الشعر: 1/ 215.


(�) ينظر: الرمزِيَّة في مقدمة القصيدة في العصر الجاهلي حتّى العصر الحاضر: 11.


(�) قلائد الجمان: 5/ 42.


(�)لغة الشعر قراءة في الشعر الحديث: 136 – 137.


(�) قلائد الجمان: 5/ 42.


(�) ينظر: البناء الفني في شعر الهذليين: 27.


(�) قلائد الجمان: 1/ 125.


(�) ينظر: دراسات نقدِيَّة في الأدب العربي: 10 – 11.


(�) ينظر: خصوبة القصيدة الجاهلِيَّة: 193.


(�) قلائد الجمان: 6/ 72.


(�) ينظر: الشعر الأموي بين الفن والسلطان: 18.


(�) قلائد الجمان: 4/ 104.


(�) ينظر: النابغة الشيباني حياته وشعره: 342.


(�) قلائد الجمان: 7/ 28.


(�) ينظر: الوساطة بين المتنبي وخصومه: 48.


(�) المثل السائر في أدب الكاتب والشاعر: 3/ 121.


(�) قلائد الجمان: 8/ 103.


(�) منهاج البلغاء وسراج الأدباء: 320 – 321.


(�) قلائد الجمان: 5/ 254.


(�) ينظر: منهاج البلغاء وسراج الأدباء: 321.


(�) قلائد الجمان: 2/ 371.


(�) ينظر: العمدة في محاسن الشعر وآدابه ونقده: 1/ 46.


(�) قلائد الجمان: 1/ 256.


(�) العمدة في محاسن الشعر وآدابه ونقده: 1/ 217.


(�) خزانة الأدب وغاية الأرب: 159.


(�) قلائد الجمان: 5/ 294.


(�) ينظر: منهاج البلغاء وسراج الأدباء: 306.


(�) قلائد الجمان: 5/ 302.


(�) قلائد الجمان: 4/ 128.


(�) العمدة في محاسن الشعر وآدابه ونقده: 1/ 340.


(�) قلائد الجمان: 2/94.


(�) ينظر: الإيضاح في علوم البلاغة: 1/ 394.


(�) قلائد الجمان: 2/ 223.


(�) عيار الشعر: 124.


(�) قلائد الجمان: 2/ 372.


(�) العمدة في محاسن الشعر وآدابه ونقده: 1/187.


(�) قلائد الجمان: 7/ 201.


(�) ينظر: شخصِيَّة الرسول محمد ( في المدائح النبوِيَّة عند شعراء الفترة المتأخّرة: 87 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 1/ 272.


(�) المصدر نفسه: 4/ 212 – 213.


(�) أثر المتنبي في شعر الرضي غزلاً: 159 (بحث).


(�) ينظر: أبحاث في الشعر العربي: 42.


(�) قلائد الجمان: 6/ 58.


(�) اتجاهات شعر الغزل في العراق في العصر الوسيط: 193 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 6/ 277.


(�) ينظر: مذاهب النقد ونظرياته في انكلترا قديمًا وحديثًا: 2/ 121.


(�) ينظر: أسس النقد الأدبي عند العرب: 295.


(�) موسيقى الشعر العربي: 106.


(�) علم المعاني: 218.


(�) ينظر: أساليب الطلب عند النحويين والبلاغيين: 217.


(�) قلائد الجمان: 3/ 108.


(�) ينظر: شرح ابن عقيل على ألفِيَّة ابن مالك: 4/25.


(�) قلائد الجمان: 6/ 16.


(�)قلائد الجمان: 2/ 62.


(�) المعاني الثانية في الأسلوب القرآني: 386.


(�) قلائد الجمان: 5/ 279.


(�)قلائد الجمان: 1/ 256.


(�) ينظر: المقتضب: 2/ 45.


(�) شرح المفصل: 8/ 155.


(�) البرهان في علوم القرآن: 2/ 354.


(�) معاني النَّحو: 69.


(�) قلائد الجمان: 1/ 256.


(�) المصدر نفسه: 5/ 56.


(�) ينظر: معاني النَّحو: 71.


(�) قلائد الجمان: 5/ 51 – 52.


(�) ينظر: البلاغة فنونها وأفنانها: 172.


(�) ينظر: معاني النَّحو: 4/ 87.


(�) قلائد الجمان: 7/ 70.


(�) المصباح في علم المعاني والبيان والبديع: 45.


(�) قلائد الجمان: 3/ 75.


(�) من بلاغة القرآن: 166.


(�) قلائد الجمان: 3/ 179.


(�) ينظر: من بلاغة القرآن: 166.


(�) قلائد الجمان: 3/ 15، 6/ 287.


(�) ينظر: مفتاح العلوم:153.


(�) قلائد الجمان: 5/ 189 – 190.


(�) ينظر: إرشاد الفحول: 109.


(�) ينظر: البلاغة والتطبيق: 129.


(�) ينظر: المفصّل في علم العَرَبِيَّة: 306.


(�) ينظر: أساليب الطلب عند النحويين والبلاغيين: 472.


(�) قلائد الجمان: 8/ 122.


(�) المصدر نفسه: 3/ 58.


(�) ينظر: مغني اللبيب عن كتب الأعاريب: 1/ 23.


(�) ينظر: جواهر البلاغة في المعاني والبيان والبديع: 85.


(�) ينظر: الإتقان في علوم القرآن: 2/ 89.


(�) ينظر: أساليب الطلب عند النحويين والبلاغيين: 308.


(�) قلائد الجمان: 7/ 40.


(�) ينظر: أساليب الطلب عند النحويين والبلاغيين: 318 – 319.


(�) قلائد الجمان: 1/ 297.


(�) ينظر: فن بلاغة النظم العربي دراسة تحليلِيَّة لعلم المعاني: 2/ 103.


(�) قلائد الجمان: 1/ 297.


(�) ينظر: أساليب الطلب عند النحويين والبلاغيين: 393 – 394.


(�) قلائد الجمان: 5/ 219.


(�) المصدر نفسه: 3/ 40.


(�) الطراز المتضمن لأسرار البلاغة: 534.


(�) ينظر: أساليب الطلب عند النحويين والبلاغيين: 518.


(�) ينظر: مغني اللبيب عن كتب الأعاريب: 1/ 384.


(�) قلائد الجمان: 4/ 374 – 375.


(�)المصدر نفسه: 1/ 367.


(�) الأسلوبيَّة مدخل نظري ودراسة تطبيقِيَّة: 206.


(�) قلائد الجمان: 5/ 28.


(�) دلائل الإعجاز: 82.


(�) بحوث بلاغيَّة: 57.


(�) قلائد الجمان: 6/ 67.


(�) البرهان في علوم القرآن: 3/ 232.


(�) قلائد الجمان: 7/ 228.


(�)قلائد الجمان: 2/ 85.


(�) ينظر: الإتقان في علوم القرآن: 152.


(�) الجنى الداني في حروف المعاني: 383.


(�) ينظر: أساليب الطلب عند النحويين والبلاغيين: 498.


(�) قلائد الجمان: 2/ 85.


(�) المصدر نفسه: 2/ 193.


(�)المصدر نفسه: 2/ 48.


(�)قلائد الجمان: 4/ 146.


(�) دلائل الإعجاز: 170.


(�) ينظر: التراكيب النَّحوِيَّة من الجهة البلاغيَّة عند عبد القاهر الجرجاني: 160.


(�) قلائد الجمان: 1/ 96.


(�) ينظر: الأسلوبِيَّة مدخل نظري ودراسة تطبيقِيَّة: 141 – 142.


(�) قلائد الجمان: 1/ 226.


(�)المصدر نفسه: 7/ 252.


(�) موسيقى الشعر: 21.


(�) نقد الشعر: 17.


(�) في النقد والأدب: 25.


(�) الشعر الجاهلي، منهج في دراسته وتقويمه: 41.


(�) دراسات نقدِيَّة ونماذج حول بعض قضايا الشّعر المعاصر: 18.


(�) الصناعتين الكتابة والشعر: 157.


(�) ينظر: المرشد إلى فهم أشعار العرب وصناعتها: 1/400.


(�) ينظر: التفسير النفسي للأدب: 80.


(�) قلائد الجمان: 3/55.


(�) المصدر نفسه: 8/263.


(�) رُتِّبَت هذه البحور حسب الكثرة.


(�) ينظر: التفسير النفسي للأدب: 81.


(�) فن التقطيع الشعري والقافية: 2/7.


(�) العمدة في محاسن الشعر وآدابه ونقده: 1/151.


(�) المصدر نفسه: 1/151.


(�) جرس الألفاظ ودلالتها في البحث البلاغي والنقدي عند العرب: 233.


(�) المرشد إلى فهم أشعار العرب وصناعتها: 1/ 46.


(�) قلائد الجمان: 1/ 368.


(�) قلائد الجمان: 3/ 202.


(�) ينظر على سبيل المثال لا الحصر: قلائد الجمان: 1/ 318، 7/213، 4/225، 5/78.


(�) ينظر: المرشد إلى فهم أشعار العرب وصناعتها: 1/59.


(�) قلائد الجمان: 7/ 103.


(�) المصدر نفسه: 6/ 209 – 210، وينظر على سبيل المثال لا الحصر: 3/86، 116، 4/228، 7/114، 7/184.


(�) ينظر: المرشد إلى فهم أشعار العرب وصناعتها: 1/ 62.


(�) قلائد الجمان: 3/ 204، وينظر عن قافية الثاء: 7/131، 8/136.


(�) المصدر نفسه: 4/ 56، وينظر: على سبيل المثال لا الحصر: 4/ 151، 8/178، 1/84.


(�) ينظر: الأصوات اللُّغوِيَّة: 67.


(�) قلائد الجمان: 6/255.


(�)قلائد الجمان: 6/255.


(�) المصدر نفسه: 4/91.


(�) ينظر: المرشد إلى فهم أشعار العرب وصناعتها: 1/47 – 48.


(�) قلائد الجمان: 8/182.


(�) ينظر: نقد الشعر في المنظور النفسي: 80.


(�) قلائد الجمان: 2/ 132.


(�) ينظر: نقد الشعر في المنظور النفسي: 80.


(�) ينظر: أصوات اللغة العَرَبِيَّة: 145.


(�) قلائد الجمان: 6/ 126.


(�) ينظر: المدخل إلى علم الأصوات العَرَبِيَّة: 112.


(�) ينظر: الأصوات اللغوِيَّة: 147.


(�) قلائد الجمان: 2/ 87.


(�) ينظر: نهاية الإيجاز في دراية الإعجاز: 25.


(�) قلائد الجمان: 7/213.


(�)قلائد الجمان: 1/192.


(�) ينظر: الأصوات اللُّغَوِيَّة: 86. 


(�) ينظر: دراسة الصوت اللُّغَوِيّ: 27 - 29. 


(�) قلائد الجمان: 2/186.


(�) ينظر: الرعاية في التجويد: 98.


(�) قلائد الجمان: 7/97.


(�) ينظر: المدخل إلى علم الأصوات العَرَبِيَّة: 82.


(�) ينظر: المصدر نفسه: 114.


(�) قلائد الجمان: 4/241.


(�)فقه اللغة وخصائص العَرَبِيَّة: 23.


(�) قلائد الجمان: 3/317.


(�) ينظر: المرشد إلى فهم أشعار العرب وصناعتها: 69.


(�) قلائد الجمان: 2/304.


(�) ينظر: المرشد إلى فهم أشعار العرب وصناعتها: 69.


(�) قلائد الجمان: 6/163.


(�) ينظر: المدخل إلى علم اللغة ومناهج البحث اللغوي: 48.


(�) ينظر: المرشد إلى فهم أشعار العرب وصناعتها: 68.


(�) قلائد الجمان: 5/108.


(�) ينظر: كتاب القوافي: 143 (الأخفش).


(�) ينظر: فن التقطيع الشعري والقافية: 217.


(�) قلائد الجمان: 7/244.


(�) ينظر: المرشد إلى فهم أشعار العرب وصناعتها: 490.


(�) ينظر: موسيقى الشّعر العراقي المُعاصر: 28.


(�) الشّعر والنّغم: 15.


(�) ينظر: التّكرار في الشّعر الجاهلي دراسة أسلوبِيَّة: 165.


(�) قلائد الجمان: 1/ 90.


(�) قلائد الجمان: 3/ 202 – 203.


(�) ينظر: الأصوات اللّغوِيَّة: 74.


(�) الشّعر بين الرّؤيا والتّشكيلِ: 115 – 116.


(�) ينظر: الإيقاعات الرديفة والبديلة في الشعر العربي: 132.


(�) قلائد الجمان: 5/ 215.


(�) ينظر: الأصوات اللغوية: 87.


(�) ينظر: في بنية الشعر العربي المعاصر: 89.


(�) قلائد الجمان: 3/ 329 – 330.


(�) ينظر: علم الأصوات: 125.


(�) ينظر: المرشد إلى فهم أشعار العرب وصناعتها: 2/ 500 – 502.


(�) قلائد الجمان: 1/ 370.


(�) ينظر: البنيات الأسلوبيَّة في لغة الشّعر العربي الحديث: 38.


(�) قلائد الجمان: 8/ 116.


(�) ينظر: قضايا الشّعر المعاصر: 242.


(�) قلائد الجمان: 1/ 113.


(�) الحركة الشعرية في فلسطين المحتلة: 338.


(�) قلائد الجمان: 3/ 144.


(�) قضايا الشعر المعاصر: 277 – 278.


(�) قلائد الجمان: 7/ 221.


(�) موسيقى الشّعر: 44 – 45.


(�) قلائد الجمان: 3/ 344.


(�) المرشد إلى فهم أشعار العرب وصناعتها: 605.


(�) قلائد الجمان: 3/ 363.


(�) ينظر: جرس الألفاظ ودلالتها في البحث البلاغي والنّقدي: 270.


(�) قلائد الجمان: 5/ 191.


(�) الأسلوبيّة الصّوتِيَّة: 75.


(�) قلائد الجمان: 2/ 52.


(�) ينظر: المرشد الى فهم أشعار العرب وصناعتها: 26/ 662.


(�) جوهر الكنز: 91.


(�) قلائد الجمان: 3/ 196.


(�) ينظر: معجم المصطلحات البلاغية: 2/ 75.


(�) قلائد الجمان: 3/ 197.


(�) ينظر: العمدة: 2/ 4.


(�) الإيضاح في علوم البلاغة: 2/ 543.


(�) قلائد الجمان: 2/ 354.


(�) ينظر: معجم المصطلحات البلاغِيَّة: 288 – 230.


(�) قلائد الجمان: 5/ 352.


(�) ينظر: تحليل الخطاب الشّعري: 172.


(�) قلائد الجمان: 5/ 94.


(�) ينظر: تحرير التحبير في صناعة الشعر والنثر: 305.


(�) قلائد الجمان: 3/ 97.


(�) ينظر: النّقد الجمالي وأثره في النّقد الأدبي: 97.


(�) قلائد الجمان: 1/ 299.


(�) المصدر نفسه: 7/ 117.


(�) ينظر: العروض الواضح: 43.


(�) قلائد الجمان: 4/ 161.


(�) ينظر: العروض الواضح: 78.


(*)الغنج: التكسر والتدلل غنجت الْجَارِيَة غنجا وتغنجت تغنجا وَجَارِيَة مغناج. 


(�) قلائد الجمان: 2/ 393.


(�) ينظر: قضايا الشعر المعاصر: 112.


(�) قلائد الجمان: 6/ 293.


(�) الصّورة البلاغِيَّة عند عبد القاهر الجرجاني – منهجًا وتطبيقًا: 379.


(�) ينظر: مستقبل الشعر وقضايا نقديَّة: 116.


(�) الصّورة في الشعر العربي حتى آخر القرن الثاني الهجري، دراسة في أصولها وتطورها: 30: .


(�) اللّغة في الأدب الحديث، الحداثة والتجريب: 241.


(�) الصّورة في التشكيل الشعري، تفسير بنيوي: 67.


(�) ينظر: الصّورة الفنيَّة في التراث النقدي والبلاغي: 18.


(�) الصّورة الفنِيَّة في شعر الأعشى الكبير: 356 (أطروحة).


(�) مقدمة لدراسة الصورة الفنية: 74.


(�) الصّورة البيانِيَّة في شعر القروي: 52 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 6/ 139.


(�) قلائد الجمان: 5/ 167.


(�) ينظر: الصّورة الفَنِّيَّة في التُّراثِ النَّقدي والبلاغي عند العرب: 308 – 310.


(�) ينظر: الصّورة الفَنِّيَّة في شعر علي الجارم: 100.


(�) قلائد الجمان: 3/ 10.


(�) ينظر: مقالات في الشّعر الجاهلي: 307.


(�) الصورة الشعرية في النقد الأدبي الحديث: 84.


(�) قلائد الجمان: 6/ 255.


(�) ينظر: الصُّورَة البيانيَّة في شعر البحتري: 72 ، 384 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 6/ 259.


(�) ينظر: الصُّورَة السَّمعِيَّة في الشّعر العربي قبل الإسلام: 19.


(�) قلائد الجمان: 6/ 259.


(�) ينظر: الصُّورَة  في شعر بشّار بن برد: 161.


(�) قلائد الجمان: 3/ 82.


(�) ينظر: الصُّورَة السَّمعِيَّة في شعر قبل الإسلام: 19.


(�) قلائد الجمان: 2/ 225.


(�) ينظر: مبادئ النّقد الأدبي: 98.


(�) ينظر: الصُّورَة السَّمعِيَّة في شعر قبل الإسلام: 25.


(�) قلائد الجمان: 1/ 373.


(�) جرس الألفاظ ودلالتها في البحث البلاغي والنّقدي عند العرب: 27.


(�) قلائد الجمان: 4/ 51.


(�) الصُّورَة الفنِيَّة في الشّعر العربي: 118.


(�) قلائد الجمان: 5/ 139.


(�)قلائد الجمان: 6/ 307.


(�) ينظر: أصول النّقد الأدبي: 24.


(�) ينظر: أثر كفّ البصر على الصُّورَة عند المعرّي: 53.


(�) قلائد الجمان: 1/ 181.


(�) ينظر: الصُّورَة الفنيَّة في شعر أبي تَمَّام: 147.


(�) قلائد الجمان: 1/ 180.


(�) ينظر: الصُّورَة البيانِيَّة في شعر البحتري: 92.


(�) قلائد الجمان: 5/ 339 – 340.


(�) مبادئ علم النّفس العام: 61.


(�) قلائد الجمان: 2/ 300.


(�) قلائد الجمان: 8/ 167.


(�) ينظر: الصُّورَة البيانِيَّة في شعر البحتري: 90.


(�) قلائد الجمان: 2/ 225.


(�) بناء القصيدة العَرَبِيَّة الحديثة: 81.


(�) قلائد الجمان: 4/ 368.


(�)المصدر نفسه: 3/ 329.


(�) ينظر: الصورة البيانية عند ابن الرومي: 137 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 4/364.


(�)المصدر نفسه: 4/ 356.


(�) نظرية تراسل الحواس: 19.


(�) قلائد الجمان: 5/332.


(�) ينظر: نظرية تراسل الحواس: 16 – 17.


(�) ينظر: أنماط الخطاب الشعري في ديوان الهذليين: 89 (أطروحة).


(�) قلائد الجمان: 8/32.


(�)المصدر نفسه: 4/56.


(�) ينظر: الشعر والتجربة: 81.


(�) قلائد الجمان: 6/136.


(�) علم البيان: 40.


(�) قلائد الجمان: 6/136.


(�) المستوى الدِّلاليّ للأداة في التّشبيه: 76.


(�) قلائد الجمان: 2/118.


(�) البنيات الدالة في شعر أمل دنقل: 92.


(�) قلائد الجمان: 4/252.


(�) ينظر: دير الملاك، دراسة نقدية للظواهر الفنية في الشعر العراقي المعاصر: 268.


(�) قلائد الجمان: 5/23 – 24.


(�) ينظر: التعبير البياني – رؤية بلاغِيَّة نقدِيَّة: 73.


(�) قلائد الجمان: 4/46.


(�) ينظر: في الشعرية: 47.


(�) قلائد الجمان: 3/227.


(�) كتاب الصناعتين: 268.


(�) ينظر: مظاهر من الانحراف الأسلوبي في مجموعة عبد الله البردوني: 200 – 202.


(�) قلائد الجمان: 1/ 96.


(�) اتّجاهات النّقد الأدبي في القرن الخامس الهجري: 428.


(�) قلائد الجمان: 6/ 263.


(�) النّظرِيَّة البنائِيَّة في النقد الأدبي: 359.


(�) قلائد الجمان: 4/ 113.


(�) ينظر: مظاهر من الانحراف الأسلوبي في مجموعة عبد الله البردوني: 202 – 203.


(�) قلائد الجمان: 7/ 227.


(�) ينظر: بدر شاكر السياب، دراسة أسلوبية: 21.


(�) ينظر: الصورة في شعر الرواد: 134.


(�) قلائد الجمان: 7/ 105.


(�) تطور الصورة في الشعر العربي الحديث: 156.


(�) ينظر: دلائل الإعجاز: 52.


(�) ينظر: الإيضاح في علوم البلاغة: 456.


(�) قلائد الجمان: 5/ 51.


(�) ينظر: النَّظَرِيَّة البنائِيَّة في النّقدِ الأدبي: 356.


(�) قلائد الجمان: 4/ 334.


(�) ينظر: الرمز والرمزية في الشعر المعاصر: 304.


(�) قلائد الجمان: 1/ 348.


(�) اتّجاهات النّقد الأدبي: 430.


(�) قلائد الجمان: 1/ 377.


(�) ينظر: الصورة في شعر أوس بن حجر: 66 (رسالة).


(�) قلائد الجمان: 8/ 321.


(�) ينظر: الصورة الشعرية – سي دي لويس: 21.


(�) المصدر نفسه: 20.


(�) قلائد الجمان: 2/ 13.


(�)قلائد الجمان: 2/ 185.


(�)المصدر نفسه: 2/161.


(�) الإيضاح في علوم البلاغة: 270.


(�) قلائد الجمان: 3/ 228.


(�) قلائد الجمان: 3/ 228.


(�) المصدر نفسه: 4/ 104.


(�) معجم المصطلحات البلاغيَّة: 3/ 199.


(�) ينظر: البلاغة والتطبيق: 338.


(�) قلائد الجمان: 2/ 40.


(�) المصدر نفسه: 4/ 226.


(�) ينظر: العمدة في محاسن الشعر وآدابه ونقده: 1/ 266.


(�) قلائد الجمان: 2/ 172.


(�) الصورة الشعرية سي دي لويس: 21.


(�) قلائد الجمان: 2/ 128.


(�) أسرار البلاغة: 26.


(�) قلائد الجمان: 3/ 227.


(�) ينظر: أسرار البلاغة: 41.


(�) قلائد الجمان: 2/ 14.
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