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تأسيس:
مصطلح الآخر من المصطلحات الفضفاضة التي تحتاج إلى تحديد في التسمية، وإلى اتفاق مفهومي واضح، إذ يتشظى "الآخر"، وتتسع دائرة معناه ليشمل حمولات دلالية تتشابك في علاقاتها مع الذات، فقد يكون الآخر " آخر " في العرق أو الدين أو اللغة أو السياسة أو الحضارة، وقد تنشطر الذات إلى "أنا" و"نحن"، وتصير الـ "نحن" آخر كما في حال الشنفرى وغيره من الصعاليك الذين تمردوا على قبائلهم، أو قد تندغم الأنا في النحن ليكوّنا معا ذاتاً واحدة في مواجهة الآخر، كما قد يتعدد الآخر ويختلف باختلاف الفضاء الزماني والمكاني الذي يوجد فيه، وباختلاف حالات الذات وموقفها منه.

وحتى يكون المصطلح واضحاً ومحدداً في هذا البحث، نأخذه بمعناه العام، باعتباره مقابلاً للذات في معناها الأعم والأشمل، أي الذات الفردية والجمعية التي تعني " العربي "     " أينما وجد في تاريخه وفي ذاكرته، وفي مجال حياته ومماته"(
)، واعتماداً على نبع الذاكرة / اللغـة، وعلى ما تعارفت عليه العرب وتواضعت، فإن ما يقابل العربي هو "العجمي"، ذكر ابن منظور في تعريف العرب: " أنهم جيل من الناس معروف خلاف العجم(
)، وقال في تعريف العجم : "العُجْم والعَجَم خلاف العُرْب والعَرَب، والأعجم الذي لا يفصح، ولا يبين كلامه، وإن كان عربي النسب، فأما العجمي فالذي من جنس العجم أفصح أو لم يفصح"(
)، فالعجمي هو آخر للعربي يختلف معه جنساً ولغة كما يتضح من تعريف ابن منظور.

ولقد بلغ مصطلح " العجمي " ذروته في الدلالة على الآخر في العصر العباسي، وذلك لشدة احتكاك العرب بغيرهم من الشعوب لغة وثقافة وأسلوب معيشة وحياة، مما حدا الجاحظ إلى التمييز بين العرب والعجم على أسـاس العرق واللغة والبيئة والأخلاق والشّيم والطباع(
)، ومما جعل دلالة هذا المصطلح في ذلك العصر مقياسـاً يعتمد عليه في النظرة إلى علاقة العرب بالآخر في العصر الجاهلي، هذا ما نراه في قول د. محمد الحوفي واصفاً العرب: "ولكنهم لم يمتزجوا بأمة امتزاجاً يحدث آثاراً عظيمة عميقة في عقليتهم وأدبهم ومعارفهم كما امتزجوا بالأمم في العصر العباسي، وكما نمتزج بالغرب الآن"(
).

وكانت الحضارة الناتجة عن الالتقاء بالآخر في ذاك العصر معياراً اعتمده د. شوقي ضيف في حديثه عن الأعشى وانميازه عن غيره من الشعراء الجاهليين، يقول واصفاً مديحه: "فإنك تحس فيه روح العصر العباسي(
)"، ويقول في حديثه، عن خمرياته: "وهو في ذلك يقترب من ذوق جماعة المجان في العصر العباسي أمثال أبي نواس"(
)، ويقول عن مبالغاته: " ولعلنا بعد ذلك لا نعجب إذا رأيناه يشبه العباسيين في مبالغاتهم "(
)، وقد ساقه ذلك إلى الشك في بعض قصائده فقال: " ومن يرجع إلى ديوانه، وما رفضناه من قصائده يستطيع أن يلاحظ عبث الرواة بشعره، فقد أجروا على لسانه خمرية تزخر بالألفاظ الفارسية، وكأنه فارسي أبا وأُمّا ممن أتقنوا الشعر العربي في العصر العباسي، وأتقنوا فن الخمرية بنوع خاص"(
).

ولا أدري إن كانت قد سرت روح العصر العباسي في الأعشى أم لا، وهل هو الذي يقترب من ذوق المجان في ذلك العصر أم هم الذين يقتربون من الأعشى؟ وهل الأعشى يشبه العباسيين أم هم الذين يشبهونه؟ ثم أخيراً، ألا يكون الأعشى شاعر خمر إلا إذا كان فارسياً أباً وأماً، وأتقن الشعر العربي في العصر العباسي؟ ليس من تفسير لما ذهب إليه أستاذنا الكبير إلا ما قلناه من هيمنة العصر العباسي، بوصفه النموذج المثال لأثر الحضارة، وكأن العرب لم يعرفوا من أسباب الحضارة شيئاً، ولم يتعرفوا إلى أصحابها، ولم يمتزجوا بغيرهم من الأمم إلا في ذلك العصر(
).

لماذا الأعشى والآخر؟
أثنى القدماء على شعر الأعشى وشاعريته، وتفرده وأوليته، وأشادوا بمكانته الخاصة في الشعر الجاهلي، وتميزه عن غيره من الشعراء الجاهليين، فقد قدمه أبو عمرو بن العلاء على غيره من الشعراء، وكان يقول : "عليكم بشعر الأعشى، فإني شبهته بالبازي يصيد ما بين العندليب إلى الكِرْكي(
)، وجعله الأخطل(
)، ومروان بن حفصة، وحماد الراوية أشعر الناس(
)، بينما عدّه يونس النحوي أشعر الناس إذا طرب(
)، أما يحيى بن الجون العبدي فوصفه بأنه أستاذ الشعراء في الجاهلية(
).

وفضّله أبو عبيدة على غيره من الشعراء، واحتج " بكثرة طواله الجياد، وتصرفه في المديح والهجاء، وسائر فنون الشعر، وليس ذلك لغيره(
) "، ووصفه ابن سلام بأنه أول من سـأل بالشعر، واستجدى بالقريض(
)، ونعته ابن قتيبية وابن رشيق بـ " صناجة العرب؛ لأنه أول من ذكر الصنج في شعره(
) " أو " لقوة طبعه، وحلية شعره، يخيل إليك إذا أنشدته أن آخر ينشد معك (
) ".

تدل هذه الأحكام في مجموعها على أن القدماء كانوا يقدمون الأعشى على غيره من الشعراء الجاهليين، لما اتسم به شعره من صفات موضوعية وفنية رفعته إلى " مستوى فني لم يكد يبلغه غيره من معاصريه(
) "، وجعلته " حلقة مهمة من حلقات الشعر الجاهلي تضيف جديداً واضحاً إلى هذا الشعر(
) " وعدّه الرواة والنقاد القدماء " أسير الناس شعراً، وأعظمهم فيه حظاً، حتى كاد الناس ينسى أصحابه المذكورين معه(
).

ولا شك في أن هذه المكانة المميزة للأعشى جاءت من رقة ذوقه، التي وسمت شعره بميسم خاص به فرقه ومازه عن غيره من الشعراء الجاهليين، وجعله سريع الذيوع والانتشار بين الناس، ولا شك كذلك في أن هذه الرقة جاءت من طول اختلاطه بأهل الحضر كما يقول د. شوقي ضيف(
)، ولنا أن نسأل: هل كان لهذا الأثر الحضري أو التحضر وجود عند الأعشى من غير علاقته بالآخر؟ وإذا كان ذلك، فما هي العوامل التي ساعدت الأعشى على الاحتكاك بهذا الآخر؟ كيف تعرّف الأعشى إلى هذا الآخر، وتواصل معه، وانفتح عليه؟

نعود إلى فضائه المكاني/الجغرافي، بوصفه حقلاً مهماً ومكوناً رئيساً من مكونات خطاب الشاعر الثقافي، فقد نشأ في " منفوحة " قرية من قرى إقليم اليمامة/جو، ذلك الإقليم الذي كان له حظ وافر من الحضارة من عهد طسم وجديس، واقترنت شهرته بزرقاء اليمامة، وزاد من هذا الحظ موقعه القريب من مراكز الحضارة في ذلك الوقت، فلا يفصله عن الخليج العربي حيث الفرس في الضفة الأخرى سوى البحرين، ويتصل جنوبه الغربي بأطراف اليمن، فيما يتصل غربيه بأطراف الحجاز.

كانت المنطقة الشرقية من الجزيرة العربية، ومنها اليمامة، تخضع لنفوذ الفرس والمناذرة، وقد حرص ملوك الحيرة يساندهم الفرس على " إنعاش هذه المنطقة من الجانبين الثقافي والاجتماعي، وتزويد العرب بشتى وسائل التشجيع المادي والأدبي "(
)، فازدادت صلتها بالحيرة أهم مراكز الحضارة والثقافة في ذلك الوقت، وتأثر أهلها بحياة أهل الحيرة المترفة اللاهية، وأمّها شعراؤهم يمدحون ملوكها، وينعمون بما فيها من ملذات كالخمر والغناء والنساء.

كان لهذا الاتصال أثره في حياة هذه المنطقة حيث تميزت – لتحضرها وتحررها من بعض القيم والتقاليد الاجتماعية المرعية – بالغزل الماجن، ووصف مجالس الخمر واللهو، وكان الأعشى من أوائل هؤلاء الشعراء الذين أفرطوا في الشرب، وأسرفوا في اللهو، وأقبلوا على ملذات الحياة.

وقد جعلت هذه الحياة اللاهية الأعشى في حاجة دائمة إلى المال، فراح يطوف البلاد، ويؤم الملوك والأشراف، يمدحهم وينال عطاءهم حتى قيل " إنه جعل شعره متجراً يتجر به نحو البلدان "(
)، وإياس بن قبيصة الطائي والي الحيرة من بعدهما، وفيه مديح لقيس بن معديكرب الكندي، ولسلامة ذي رائش أحد أمراء اليمن، وللسيد والعاقب من بني عبد المدان بن الديّان سادة نجران، ولهوذة بن علي سيد بني حنيفة، وآل جفنة بالشام. ويصرح الأعشى بحرصه على المال،  ويشير إلى رحلاته الكثيرة من أجله فيقول(
):

	وقد   طُفْتُ   للمال     آفاقَه
	عُمانَ   فحِمْصَ     فأُورِيشَلمْ

	أتيت  النجاشيَّ   في  أرضـه 
	وأرضَ   النبيط وأرضَ العَجَم

	فنجرانَ  فالسَّرو  من   حِمْير
	فأي   مرام   له   لم      أَرُمْ

	ومن  بعد ذاك إلى حَضْرَموْت
	فأوفيْتُ   همِّي   وحينا    أَهمُ


ويقول أيضاً(
):

	قد طُفتُ ما بين بانِقْيا إلى عدنٍ
	وطال في العُجمِ تَرحالي وتَسْياري


فهو يصرح بأنه ذهب إلى عُمان وحمص وبيت المقدس والحبشة واليمن ونجران وحضرموت وعدن وبانقيا، كما يظهر هذا الطواف من خلال حواره مع ابنته في قصيدتين من ديوانه، يقول في الأولى(
):

	تقول  ابنتي  حين جدَّ الرحيل
	أرانا   ســواءً   ومن   قد يَتمْ

	أبانا   فلا   رِمتَ   منْ  عندِنا
	فإنا   بخير   إذا    لم       ترِمْ

	ويــا   أبتا   لا   تزَلْ عنْدنا
	فإنَّا    نخـافُ   بـأن     تُخْترمْ


ويقول في الثانية(
):

	تقولُ  بنتي  وقد قرَّبتُ مرتحلاً
	يا ربِّ جنِّبْ أَبي الأوصابَ والوجعا



بل لقد روي أنه كان يفد على ملوك الفرس، وأنه أنشد كسرى قوله:

	أرقتُ وما هذا السهاد المؤّرق
	وما بيَ من ســقم وما بي معشق



فقال كسرى: فسروا لنا ما قال! فقالوا: ذكر أنه سهر من غير سقم ولا عشق! فقال كسرى: إن كان سهر من غير سقم ولا عشق فهو لص "(
).


وكان من نتيجة هذه الأسفار والرحلات؛ أن وصلته بألوان مختلفة من الحضارات، ورفعته فوق مستوى البداوة، وأكسبته ثقافة وإطلاعاً على أخبار الأمم والملوك، وما حيك حولها من خرافات وأساطير، وأتاحت له الاحتكاك بالآخر عن قرب، فاختلط بالملوك والأشراف والقيان والخمارين والسقاة، والنصارى واليهود، مما ولد لديه تجارب وآراء وانطباعات قلّ أن نجد مثيلاً لها عند شاعر جاهلي مثله.


وهكذا فقد كان لهذا الفضاء الذي عاش فيه الأعشى نشأة وأسفاراً، وما خالطه من تماس مع الآخر أثره الكبير فيما بعد، فقد مثّلت بيئته قاعدة انطلاق كبرى بعد الحيرة والشام  لعمليات الاقتباس والتثاقف من خلال الفتوحات الإسلامية، ودخول الشعوب الأخرى في الإسلام وذهاب العرب إلى البلاد المفتوحة، مما سمح بانفتاحات فكرية وعلمية وأدبية لا حدود لها على الحضارات العالمية في العصر العباسي. ومثّل الأعشى نفسُه رسول الحضارة إلى العرب في العصر الجاهلي، حيث قام بدور النخبة في عمليات المثاقفة، فترك بصمات واضحة على مسيرة الشعر من بعده.

تجلّيات صور الآخر في شعر الأعشى:

تعددت صور الآخر في شعر الأعشى بتعدد الأجناس والأقوام التي كان على تماس بها، فهناك  الآخر الفارسي والرومي والنبطي والحبشي والهندي، وبتعدد الديانات، حيث هناك، اليهودي والنصراني، والمجوسي، والوثني، ومع أن الديانة لا تتبع العرق في بعض الأحيان؛ إذ قد يكون الرومي والحبشي والعربي نصرانياً، إلا أنني آثرت أن أفرد عنواناً للآخر الديني باعتبار الدين عنصراً مهماً من عناصر تكوين الذات، ولأن هذه الديانات كانت وافدة إلى الجزيرة العربية قبل الإسلام، وفي هذين المسربين، الآخر العرقي والآخر الديني، تدخل بقية تجليات الآخر من حيث طبقته الاجتماعية، ونمط حياته، واختلاط حالة السلم والحرب معه، ثم علاقة الأعشى بهذا الآخر، ونظرته المتخيلة عنه، وأثر هذه النظرة في رؤيته له في الواقع.

الأحمر العرقي:

تتفاوت صور الآخر العرقي حضوراً وغياباً في شعر الأعشى تبعاً لقربه منه، وبعده عنه، ولقوة علاقته وضعفها معه، ففي الوقت الذي نجد فيه حضوراً كبيراً للآخر الفارسي مادياً ومعنوياً في السلم والحرب، لا نجد للآخر الهندي إلا اسمه فقط، مقروناً بما يحتاجه العرب منه في حياتهم الحربية وهو السيوف الهندية، وقد لا نجد ذكراً لأقوام أخرى لم يكن للأعشى تماسّ معها مثل الأقباط والبربر والصينيين.

الآخر الفارسي:

احتك الأعشى بالآخر الفارسي باعتباره إرادة قوية، وحالة حضارية، ولم يكن للدين حضور في هذا الاحتكاك؛ إذ لم يشر إلى ديانتهم وأثرها في الحرب ولو لمرة واحدة في شعره، ولقد اختلفت علاقته بالفرس تبعاً لحالة السلم والحرب؛ ففي حالة السلم نجد الأعشـى – كما مر من قبل – يفد على كسرى، ويمدحه وينال عطاءه، كما يفد على أتباعه من العرب مثل ملوك المناذرة، وإياد بن قبيصة الطائي، وهوذة بن علي، وواضح من هذه العلاقة التي حكمها المال، أن النظرة إلى الأعشى كانت نظرة فوقية، نظرة القوي إلى الضعيف، والغني إلى الفقير، والحضري إلى البدوي، وبالرغم من ذلك، فإن كسرى كان يدرك مكانة الأعشى عند العرب ودور شعره فيهم، وإلا لما استقبله، وأجزى عطاءه رغم أن شعره لم يحسن عنده حين فُسّر له، وإنما فعل كسرى ذلك " علما بقدر ما يقول عند العرب، واقتداء بهم فيه " كما يقول ابن رشيق(
).


أما وقد لم تصلنا قصيدة الأعشى التي قالها في مديح كسرى، وأثابه عليها، وضياعها أفقدنا القدرة على تلمّس صورة الآخر الفارسي من خلال علاقة الأعشى المباشرة معه، فما علينا إلا أن نبحث عن معالم هذه الصورة في الشظايا الشعرية التي تناثرت في قصائده.


وأول ما يطالعنا من هذه الصورة عِلْية القوم منهم وقادتهم، ورأس الأمر فيهم/ملوكهم، وقد ذكرهم في سياق حديثه عن الموت المحتّم وعدم الخلود، وهو في ذلك شبيه بغيره من الشعراء الجاهليين الذين تعزّوا بموت الملوك، فلو أن الحياة دامت لدامت لهم لما عندهم من قوة وجاه ونعيم وسلطان، يقول مخاطباً نفسه(
):

	فما   أنت   إنْ دامت عليك بخالد
	كما لم يُخلَّد قبل  ساسان وموْرَقُ

	وكسرى شَهنشاهُ الذي سار ملكهُ
	له ما أشتهي   راحٌ عتيقٌ وَزَنْبَقُ



فيذكر أسماء بعض الملوك مثل ساسان وكسرى، وألقاب بعضهم مثل شهنشاه بمعنى ملِك الملوك، ثم يصف طبيعة عيشهم حيث الخمر والزنبق والريحان.


وتطالعنا من هذه الصورة قوة الفرس وقدرتهم المادية والعسكرية في سياق حديثه عن العبرة من الموت، حيث يذكر محاصرة " شاهبور " حصن الحضر وصاحبه الضيزن، وتهديم جنوده جدران هذا الحصن بالفؤوس، فيقول(
):

	ألم   تري   الحضْرَ   إذ   أهلُهُ
	بنُعمى   وهل   خالدٌ   من   نَعِمْ

	أقام   به    شــاهبور  الجنو
	د   حوْلين   تضربُ   فيه  القُدُمْ



كما يذكر غلبة الفرس على الأحباش في اليمن من خلال ضرب المثل بقصر "ريمان" الذي أمسى خاوياً خرباً، وذلك أن " وهريز " الفارسي لما هزم الأحباش؛ جاء بالعلم فلم يدخل من الباب فتطير أن يدخل العلم منكوساً، فأمر بهدم الباب، يقول(
):

	يا   من   يرى    رَيْمان  أمـ
	سى      خاوياً     خربـاً     كعابُهُ

	أمســـــي     الثعالبُ     أهلَه
	بعـــــــد    الذيـــــن     هُمُ    مآبُهْ

	من   سُــــــوقةٍ   حكـمٍ  ومنْ
	ملك     يُعَدُّ      لـــــــه    ثوابُـــهْ

	بكرتْ   عليه   الفرسُ    بعْـ
	د    الحُبْشِ   حتَّى    هُدَّ      بابُهْ

	فتراه   مَهْدومَ      الأعـــــــا
	لي    وهو    مسْــحولٌ      ترابُهْ



كما تظهر هذه القدرة في أثناء مدح عمال الفرس وتابعيهم قبل يوم ذي قار، مثلما نجد ذلك في مديح إياس بن قبيصة الطائي، عاملهم على الحيرة وعين التمر، حين استعان به كسرى للوقوف في وجه هرقل، قيصر الروم، لما غزاهم بجيش عظيم، حيث نجد إعجاب كسرى بالفرس وانتصاراتهم انسجاماً مع موقفه  وموقف ممدوحه منهم(
).


ومثلما نجده في مدح هوذة بن علي حين عرض ليوم الصفقة، وعرَّض ببني تميم لاعتدائهم على لطائم كسرى الذاهبة إلى اليمن بـ " نطاع "، حيث يشير بوضوح إلى أن ما فعله التميميون بكسرى وقافلته كان ظلماً واعتداءً، وأن ما فعله بهم كسرى كان عقاباً لهم، ومع كل ذلك فقد شفع لهم هوذة عند كسرى وأطلق مائة أسير منهم، يقول(
):

	ســـائلْ تميماً  به  أيام    صفقتهم
	لمّا رآهم أســـارى   كُلُّهم    ضرَعا

	وسْط المُشَقَّر   في عيْطاءَ  مظلمةٍ
	لا يســتطيعون   فيها  ثمَّ    مُمْتنعا

	لو أُطعموا المنَّ والسلْوى  مكانَهُمُ
	ما   أبصر  الناس طُعما فيهم  نجعا

	بظُلمهم    بنطاع   الملك  ضاحية
	فقد  حسَوْا بعدُ منْ أنفاسهم  جُرَعَا

	أصابهم من عقابِ    الملك  طائفةٌ
	كل   تميم   بما   في  نفسه  جُدعا

	فقال   للملْك   سرِّح   منهم  مائة
	رِسْلاً من القولِ مخفوضاً  وما رَفَعا



والأعشى ينفي في هذه القصيدة أن يكون هوذة هو الذي دبّر المؤامرة للإيقاع ببني تميم، ويرى أن كسرى هو الذي فعل ذلك كله دفاعاً عن لطائمه، وواضح أن الأعشى يسوّغ  علاقة قومه ( بني بكر ) بالفرس، وهم الذين كانوا على خلاف مع بني تميم، وواضح أيضاً أن العصبية القبلية الضيقة هي التي جعلته يدافع عن هوذة والفرس من ورائه، ولا يقف إلى جانب أبناء عمومته بني تميم ضد الفرس الغرباء، وقد تكون الحاجة إلى دراهم هوذة هي التي صرفته إلى هذا الموقف.


إلى ذاك الزمن كانت بكر على وئام مع الفرس وأتباعهم، كما رأينا، بيد أن الأحوال قد تغيرّت، والأمور قد تبدلّت بعد مقتل النعمان بن المنذر، وضعف الحيرة التي كانت سداً منيعاً بين الفرس والعرب، فاغتنمت بكر هذه الفرصة، وأغارت على سواد فارس واقتحمته فاشتد حقد كسرى عليها، وبخاصة حين علم أن حلقة النعمان وأهله وولده عندهم، فطلب كسرى من بكر أن تسلم حلقة النعمان، وأن تقدم مائة غلام يكونون رهناً بما يحدث سهفاؤهم في السواد، وخيرّها بين ذلك وبين الجلاء عن أرضهم أو القتال، ويبدو أن قوم الأعشى لم يكونوا راغبين في الدخول في صراع مع الفرس، وأنهم يريدون تحقيق مكاسب اقتصادية من غير قتال؛ لإدراكهم أن الفرس كانوا " دولة كبرى تعتبر أن حماها يجب ألا يقترب منه أحد، كما أنها تعتبر القبائل يجب أن تدين لها بالولاء "(
)، غير أن كسرى وضع بكراً بين خيارات أحلاها مرّ، فلا بكر تستطيع الجلاء عن أرضها، أو أن تفرط بمن استجار بها، زد على ذلك الرهن الذي طلبه كسرى منهم يستحيل فعله حتى ترهن بنات نعش أبناءها أو يرهن السماك الفرقدا، يقول(
):

	مَنْ مُبلغٌ كسرى إذا ما  جاءَه
	عنِّى   مآلكَ   مُخْمشات شُرَّدا

	آليت  لا   نعطيه   مِنْ أَبنائِنا
	رُهُناً  فيفسدَهم  كما  قد أفسدا

	حتى  يُفيدك  من بنيه  رهينةً
	نعشٌ  ويرْهنُكَ السِّماكُ الفرقدا


فلم يبق إلا خيار الحرب والقتال(
):

	لَنُقاتلنّكم    على  ما   خيَّلتْ
	ولنجعلنَّ   لمن   بغى  وتمرَّدا

	ما  بين  عانةَ والفراتِ كأنّما
	حشَّ  الغواةُ  بها حريقاً موقَدا



كان لا بد من قتال الفرس ليس لبغيهم وظلمهم والتحكّم في رقابهم، وإنما لأنهم يريدون استئصالهم من جذورهم مكانة وقيماً، يقول(
):

	أتانا   عن   بني     الأحرا
	رِ قــول    لم    يكن  أَمَما

	أرادوا    نحت        أَثلتنا
	وكنَّا     نمنع      الخُطُمــا

	وكانَ    البغيُ      مكْروها
	وقـولُ    الجهــل    مُنْتحما



وقعت وقعة ذي قار(
) على كره من بكر، لإدراكها أنها ليست كفواً للفرس، وليست بقادرة عليهم، لتفوقهم في شتى المجالات(
)، وكان ما كان من أمر هذه الوقعة، وكانت النتيجة التي أذهلت الأعشى وبكراً والعرب أجمعين(
)؛ أن بالإمكان الانتصار على بني الأحرار، من هنا كان وقع يوم ذي قار في التاريخ العربي، وأثره في الذات العربية وثقتها بنفسها، وهذه الثقة التي خيَّلت للعرب أن بمقدورهم أن يكونوا أنداداً للفرس رغم الفارق الكبير بينهما، بحيث كانت مقدمة للانتصارات العربية في الفتوحات الإسلامية فيما بعد.


ولا عجب أن يكون نصر ذاك اليوم مادة ثرة لفخر الأعشى، فقد تحدث عنه في أربع قصائد ذوات الأرقام 26، 34، 40، 56، وأشار إليه في قصيدتين أخريين هما رقم 62، 77 فامتدح قدرة قومه وشجاعتهم وثباتهم في القتال، وقد سار في هذا الفخر على طريقة الجاهليين، فوصف جيوش الأعداء، ومظاهر قوتهم ليقول لنا إن قبيلته استطاعت التغلب على هذا الخصم القوي، قال يمدح بني شيبان وبلاءهم في ذلك اليوم(
):

	فثاروا   وثُرنا   والمنيّةُ     بيننا
	وهاجتْ علينا غمْرةٌ فتجلَّتِ

	وقد شمَّرتْ بالناسِ شمطاءُ   لاقحٌ 
	عوانٌ شديدٌ همزها فأضلَّتِ

	كَفَوْا إذْ أتى الهامَرْز تخفق   فوقهُ
	كظِل العُقاب إذ هوتْ فتدلَّتِ

	وأحموا حِمى ما يمْنعونَ فأصبحتْ
	لنا ظُعُنٌ كانت وقوفاً فحلَّتِ

	أذاقوهُمُوا  كأساً من الموت  مُرَّةً
	وقد بذخت فرسانُهُم وأدلَّتِ



وقال(
):

	وجندُ  كسرى غداةَ الحِنوِ صبَّحهم
	منَّا  كتائبُ تُزْجي الموتَ فانصرفوا

	جحاجحٌ  وبنو   مُلكِ   غطارفـةٌ
	منَ  الأعاجمِ   في   آذانها النُّطفُ

	إذا   أمالوا   إلى  النُّشَّاب أيديَهم
	ملنا   ببيضٍ   فظلَّ  الهامُ يُختَطَفُ

	وخيلُ   بكرٍ   فما   تنفكُّ تطحنُهم
	حتى   تولوا   وكادَ اليوم ينتصفُ



فالفرس ذوو الوجوه البيض وأصحاب المنظر الجميل، السادة الكرماء السمحاء، من نسل الملوك والأشراف، الذين يلبسون اللؤلؤ في آذانهم كناية عن غناهم وترفهم، والذين يقاتلون بالسهام؛ طحنتهم كتائب بكر بخيولها، واختطفت رؤوسهم بسيوفها. وهو بذلك يتيه على القبائل الأخرى أمثال بني أسد والرباب، التي كانت ترهب الفرس وتعتقد بقدرتهم " على قهر الموت "(
) فبنو بكر قهروا قاهري الموت، وهم كفيلون بقهر كل أعدائهم، وهذا النصر وسام شرف على صدور البكريين وحدهم، ولو أن القبائل العربية الأخرى شاركتهم فيه لنالت مثلهم من الشرف العظيم، يقول:(
)
	لو أنَّ كل معدِّ كان شاركنا
	في يومِ ذي قار ما أخطاهمُ الشَّرفُ



وهو بهذا البيت يعرض من جانب آخر بتلك القبائل التي وقفت إلى جانب الفرس مثل تغلب وقضاعة وأياد وطيّء والنمر بن قاسط، وهذا التعريض ينفي ما ذهب إليه بعض الباحثين من أن هذه الحرب قامت على أساس جنس أو دين(
)، لكنها بلا شك أذكت هذا الشعور بعد النصر الذي حققه البكريون، ولا أغلو القول إن قلت: إنها ويوم الصفقة ويوم دير الجماجم كانت بداية ظهور الذات العربية التي ترفعَّت بالقبيلة عن حدودها الضيقة، وجعلت، العرب يشعرون ليس فقط بأنهم أنداد للفرس وغيرهم من الأمم، وإنما دفعت الأعشى إلى السخرية بنتاج كسرى وصولجانه(
)،

الآخر الرومي:

لم يكن حضور الروم واضحاً في شعر الأعشى كما الفرس، وذلك لبعد الشقة بين بكر وبينهم، فلم يكن البكريون على تماسّ مع الروم، ولم يرتبطوا بهم بعلاقات سياسية أو اقتصادية، ولم يدخلوا معهم في حروب، بل على عكس ذلك كانوا في دائرة سيطرة الفرس، كما أن الأعشى لم يتصل بملوك الروم اتصالاً مباشراً، وإنما زار أتباعهم الغساسنة، وطاف في بلاد الشام، لهذا كان حضور الروم باهتاً في شعره، إذا لم تتح له الظروف الاحتكاك المباشر بملوكهم وشعوبهم في بلادهم-كما فعل امرؤ القيس- للتعرّف إليهم عن قرب.


من هنا لم يتجاوز ما جاء في شعره عنهم المعرفة العامة أو النظرة القبْلية المتداولة عنهم في الجزيرة العربية، فذكر أسماء ملوكهم مثل "المورق" في سياق الحديث عن الموت وعدم الخلود(
) ، وأشار إلى معرفتهم بالبناء، وإلى بناياتهم الضخمة، وأبراجهم العالية في أثناء تشبيه ناقته الضخمة بها كما في قوله(
):

	مَرَحتْ   حُرَّةٌ    كقنطرة   الرو
	ميِّ تفري الهجير بالأِرْقالِ


وإلى ما يلزم هذه الأبنية من أُجُد وقُفُل ومفاتيح، فهو يلتمس صورة الرومي الذي يعالج قفلاً مستغلقاً بمفتاحه ليصف إمساكه بصاحبه الذي يديم ظلمه له، يقول(
) :

	وكنت إذا ما القِرْنُ رامَ  ظلامتي
	غَلِقْتُ فلم أغْفِرْ لخصمي فَيَدْرَبا

	كما التمس الروميُّ مِنْشَبَ  قُفْلِهِ
	إذا اجتَسَّهُ  مفتاحُهُ أخطـأ الشُّبا


ومن هنا أيضاً كان موقفه من الروم موقفاً متخيلاً مسبقاً، نابعاً من طبيعة علاقة حلفائه وأصدقائه بالروم، وليس من موقف الروم المباشر من الأعشى وقومه، أو من نظرة قومية بحتة، ظهر ذلك من خلال حادثتين لا تمتان إلى الأعشى وقومه بصلة، أظهر الأعشى فيهما موقفاً عدائياً من الروم، الأولى حين وقف إلى جانب الفرس وأتباعهم من العرب قبل يوم ذي قار في يوم "سآآتيدمي"، وهو يوم للفرس على الروم، فامتدح انتصار الفرس وأشار إلى هزيمة الروم بقوله(
) : 

	وهِرَقْلاً    يومَ        ســـــآاتيدمي
	مِنْ بني بُرجانَ فــي البأسِ رَجَحْ

	ورِثَ     السُّــؤدَدَ     عن    آبائِهِ
	وغزا   فيهم   غُلاماً   ما   نَكَحْ

	صبَّحوا  فارسَ   في رأد   الضُّحى
	بطحونِ    فخــمةٍ   ذات   صَبَحْ

	ثمَّ    ما   كاءوا        ولكن قدّموا
	كبْشَ غاراتٍ  إذا    لاقى   نَطَحْ

	فتقانَوْا     بضــرابٍ         صائبٍ
	ملأ   الأرض  نجيعاً   فسَــــــفَحْ

	مِثلَ  ما  لا قوْا من الموت   ضُحىً
	هربَ   الهاربُ  منهـم  وامْتَضحْ


ولو أن هذه الوقعة كانت بعد يوم ذي قار، لاختلف موقف الأعشى من الروم، ولكان مع المثل الذي يقول: عدو عدوي صديقي.

أما  الحادثة الثانية، فكانت حين وقف إلى جانب أصدقائه الحارثيين سادة نجران، يحرضهم على مقاومة الروم الذين كانوا ينوون الإغارة على نجران، يقول مخاطباً يزيد وعبد المسيح سيدي نجران(
):

	أيا ســيِّدي  نجران  لا أوصيَنْكما
	بنجرانَ   فيما  نابَها   واعتراكُما

	فإنْ   تفْعلا   خيراً   وترتديا    بهِ
	فإنكما   أهلٌ   لذاك        كِلاكما 

	وإنْ   تكفيا   نجران   أمرَ عظيمةٍ
	فقبلكما   ما ســادها    أبواكُما

	وإنْ   أجْلبتْ صِهيونُ يوماً عليكما
	فإنَّ رحى الحرب الدَّكوكِ رحاكما


والأعشى يطلق على الروم في هذه الأبيات لقب "صهيون" نسبة إلى جبل صهيون بالقدس الذي كان فيه قصر "هيرودس: وكان فيه دار الولاية الرومانية.

الآخر النبطي:

ليس المقصود بالنبط هنا الأنباط الذين ملكوا الشام قبل الغساسنة، وأسسوا فيها مملكة قوية عاصمتها "بطرا " أو "سلع" البتراء اليوم، فقد أجمع الباحثون على أن هؤلاء من العرب(
)،وإنما المقصود بهم بقايا الشعوب القديمة في العراق والشام، وبخاصة الآراميون، وكانوا يتكلمون لهجات عربية ممزوجة برطانة أعجمية، أو بلكنة غريبة ظاهرة.


ولقد ازدرى العرب هؤلاء القوم لأنهم كانوا بالنسبة لهم مجهولي الهوية، فلم يكونوا عرباً أقحاماً، كما لم يكونوا من رعايا الدولتين العظميين في ذلك الوقت، الفرس والروم، زد على ذلك أنهم كانوا عمالاً سُخَرة، وزراعاً للأرض، وهو ما يأنف منه العربي، وقد أشار الأعشى إلى سخرتهم في البناء، يشيدون الأبراج ويبنون القرميد في سياق تشبيه بعيره بالبناء الضخم في قوله(
) :

	وعــذافرٍ ســـدسٍ  تخال   محَالَه
	بُرْجاً تشيَّدُهُ النبيطُ القرْمَدَا


كما أشار إلى عملهم في الري والزراعة في أثناء مدح النعمان بن المنذر، ووصف عطاءه بالنهر العظيم الذي يعمل النبط حول جداوله فيسقون الأرض منها في قوله(
) :

	ويروى النبيطُ الزُّرقُ من حَجَراته
	دياراً تُرَوَّى بالأتيِّ المُعَمَّدِ


وفي أثناء مدح مسـروق بن وائل، وتشـبيه كرمه بالفرات الذي ينتشر النبيط حوله يروون المزارع من روافده الحافلة، يقول(
) :

	فترى    النبيطَ     عشــــيةً 
	راوي المزارعَ بالحوافل


وعلى الرغم من وصف الأعشى لهم " بالزرق " كناية عن عيونهم الزرقاء، ولونهم الأبيض المحبب عند العرب إلا أن نظرته الدونية لهم بادية من وراء هذا الوصف وذلك لوضاعة مهنتهم، ومما يؤكد ذلك تشبيه قبيلة إياد بهؤلاء النبط احتقاراً لها وحطاً من قدرها، لأنها تحالفت مع الفرس في يوم ذي قار وكانت تابعة لهم محكومة بأمرهم كأمر هؤلاء النبط، يقول مخاطباً كسرى(
):

	خرُبتْ   بيوتُ    نبيطةٍ   فكأنما
	لم تلقَ بعدكَ  عامراً  متعهِّدا

	لسْنا   كمن   جَعَلتْ إيادٌ   دارها
	تكريتَ تنظر حبَّها أنْ يُحصدا

	قــوماً  يعالجُ    قُمَّلاً    أبناؤهم
	وسـلاسلاً  أُجداً وباباً موصدا


ويتوج الأعشى احتقاره هذه المهنة تصريحاً لا تلميحاً، حين ينفي عن نفسه أن يكون مزارعاً مثل هؤلاء يعمل في الأرض ويرويها بالماء من السواقي في قوله(
):

	ذريني لك الولايلات آتي  الغوانيا
	متى كنت زرَّاعاً أسوقُ السَّوانيا


ولهذا بدت صورة النبطي الجسدية متسقة مع صورته المعنوية في ذهن الأعشى وشعره، فبدا النبطي ذا ثياب ممزقة يلبس السروال الأعجمي لا الثوب العربي، يقول واصفاً النعمان بالأسد ومشيراً إلى لباس النبط(
) :

	كأنَّ  ثيابَ   القومِ حوْلَ عرينِهِ
	تبابينُ  أنباط إلى جَنْبِ   مُحْصدِ


الآخر الحبشي:

يخيل للدارس أن سيكون للأحباش حضور كبير في شعر الأعشى، ذلك لأنه زار الحبشة كما ذكرنا من قبل، كما أن الأحباش احتلوا اليمن ووصلوا إلى مكة، وأثروا في حياة العرب، غير أن الأعشى لم يذكر الأحباش في شعره سوى أربع مرات، أولها تلم التي أشار فيها إلى زيارته للحبشة، وثانيهما في حديثه عن قصر ريمان وتعاقب الحبش والفرس عليه، وثالثها في معرض افتخاره بكرم قومه في الشتاء مصوراً أثر البرد في القيان في قوله(
):

	وإذا   القيانُ   حسبتها       حَبشيَّةً
	غُبْراً    وقلَّ    حلائب  الأَرفادِ


ورابعها في حديثه عن الخمرة، حين شبه زقها بالحبشي المنبطح أرضاً في قوله(
):

	تحسِبُ   الزقَّ    لديها      مُسْنداً
	حبشياً   نام   عَمْداً     فانْبَطَحْ


لكن هاتين الصورتين الأخيرتين- على قصرهما- غنيتان في دلالتهما على نظرة الأعشى للآخر الحبشي وموقفه منه، وأول ما نراه منهما لون هذا الآخر، ومكانته الاجتماعية، وكأن لونه حددّ موقعه الاجتماعي، ولقد ارتبط اللون الأسود في شعور ولا شعور العربي بالعبودية، ذلك أن معظم عبيد الجزيرة العربية كانوا سوداً، وكان معظمهم من الأحباش الذين عبروا البحر الأحمر شرقاً، ولا غرابة أن تكون نظرة الأعشى إلى الآخر الحبشي نظرة فوقية غارقة في التمييز بين أبناء البشر على أساس اللون، كما نرى فيها وضاعة هذا الآخر من خلال اغبرار لونه وانبطاحه على الأرض.

أقوام أخر:

هذه أهم الأجناس والأعراق التي وقف عليها الأعشى في شعره، فأفصح عن موقعها، وعن موقفه منها، غير أن هناك أقواماً أخرى مّر بها ذكراً فقط، فذكر الترك والكابل في وصف الراقصات من حوله في قوله (
):

	ولقد   شــربتُ   الخمرَ   ترْ
	كُضُ    حولنا   ترك      وكابُل


وذكر الهنود من خلال ذكر السيف خمس مرات: " سيوف الهند "(
)، والهندواني(
)، والهندي (
)، والمهندة (
)، كما أشار إلى المصريين من خلال نيلهم مرتين(
)، كما ذكر الأخر العرقي مجهولاً مرسلاً من غير تحديد جنسه أو قومه، موصوفاً بصفة تدلل على أعجميته، كزرقة العينين، أو رطانته، أو لباسه، وقد جاء ذلك كله في مجال وصف الخمرة، فالخمار أزرق العينين:

	تنخَّلها    من   بكار   القطاف
	أزيرق    آمن    إكســــادها(
)


إذا فتح الدًّن وسالت الخمرة، راح يتمتم عليها بلغة لا تفهم:

	لهـا حارسٌ ما يبرحُ الدهر   بيتَهَا
	إذا ذُبحَتْ صلَّى عليها وَزَمْزَما(
)


والساقي يعلق في أذنيه لؤلؤتين وقد شمّر قميصه:

	يسـعى بها ذو زجاجات له نُطَفٌ
	مُقلصٌ اسفَلَ السِّربالِ مُعتَملُ(
)


أو تدلت اللؤلؤتان من أذنيه وقد شدّ على فمه خرقة بيضاء:

	يطوفُ بها ساق علينا مُتَوَّمٌ
	خفيف ذفيفٌ ما يزال مُفَدَّما(
)


الآخر الديني:

يعدّ الدين مكوناً رئيساً من مكونات الذات، وهو أقوى الانتماءات في بنية المشاعر الجماعية، ذلك أن الدين مرتبط بكل أمور الحياة الدنيا والحياة الآخرة، فضلاً عن أنه يعطي الفرد الإحساس بالطمأنينة والراحة الداخلية، ويلبي حاجاته الروحية والوجدانية، كما يمنحه أحياناً الإحساس بالتميز والتفاخر على الآخر " ولعل قبول الآخر في المجال الديني أصعب منه في المجالات الأخرى كما في الأسر المتجاورة، والقبائل المتناحرة "(
).

وعلى الرغم من أن الوثنية كانت أهم الأديان في الجزيرة العربية، وأكثرها شيوعاً، وأنها شـهدت إلى جوارها ديانات أخرى، كالنصرانية واليهودية والمجوسـية، إلا أنه لم  يكن لهذه الأديان كبير أثر في الوثنية، ولم تدخل في صراع ديني معها لدحرها أو تقليص نفوذها، ذلك لأن بعض أصحاب هـذه الديانات الوافدة قد تعربوا مثل يهود خيبر ويثرب ووادي القرى، فاصطنعوا اللغة العربية لغة الحديث، وظهر منهم شعراء نظموا بالعربية أشعارهم. ثم إن بعض الذين دخلوا في هذه الديانات من العرب لم يتعمقوا دينهم الجديد، وإنما بقي مشوباً بالوثنية يستشهد على ذلك بعدي بن زيد العبادي الذي أقسم برب الكعبة والصليب معاً في قوله (
):

	سعى الأعداء لا يألون شرّاً
	عليَّ وربِّ مكةَ والصليبِ


يضاف إلى ذلك أن بعض العرب كان موحداً يلتقي مع الديانتين الرئيستين            ( النصرانية واليهودية) في كثير من أمور الدين، كما أن " العرب جميعاً وثنيهم ومجوسيهم ونصرانيهم، ظلوا جميعاً مرتبطين بقيم العرب الاجتماعية وبتقاليدهم التي كانت ظاهرة فاشية في آخر فترات الجاهلية قبيل الإسلام "(
).


هذه الأمور جميعها جعلت معرفة الآخر من منظور الدين أمر صعباً، لأنه قد يكون الآخر الديني أنا في العرق، كما أنه لم يكن هناك اشتباك أو صراع ديني بالمعنى المعروف في يومنا هذا، وكأن الصراع القبلي طغى على الصراع الديني، أو كأن تمسك العرب بالقيم الجمعية العربية أو مثلهم العليا وتقديسهم لها فاق قداسة الدين، مما ولّد هذا الانسجام الديني بين العرب، فكان الولاء للقيم فوق الولاء للدين، حيث شكلت وطناً معنوياً للعرب تآلفت فيه الأديان كما في أوطاننا اليوم.


يضاف إلى هذا كله، " لم يكن الشعراء في الجاهلية مرتبطين بدينهم ارتباطاً وثيقاً يدير ألسنتهم بقصائد كثر تنبع من هذا الدين، وتدور حوله، ونحن نجد قلة من الشعراء في الإسلام والمسيحية واليهودية يتسم شعرهم بسمات دينية… والعربي لم يكن يولي الدين اهتماماً كبيراً، وكان تقديره لدينه يقتصر على مزاياه العملية"(
) .

من هنا ندرك لماذا كان الدين باهتا في شعر الأعشى، وغيره من الشعراء الجاهليين، فلم يشر قط إلى الديانة المجوسية، أو عبادة الكواكب التي وصلت إلى العرب بتأثير الكلدان، كما أننا لا نجد عنده موقفاً دينياً من أصحاب هذه الديانات، لكن البحث في هذا الموضوع، وتناول الآخر الديني يفيدنا في الإجابة عن مثل هذه التساؤلات: إلى أي مدى كان حضور الدين أو غيابه عنصراً مهماً في توجيه ذات الأعشى؟ وما أثرهما في قبول الآخر؟ وهل أدرك الأعشى أن التعصب الديني قد يكون حاجزاً في وجه قبول الآخر؟ ثم هل استطاع الأعشى
تجاوز الدين في تعامله مع الآخر؟ وهل انطلق في ذلك كله من تسامح ديني حق أو من إدراكه أن التكَسّب بالشعر يتطلب مثل هذا التسامح ؟


يصف الدكتور شوقي ضيف تدين الأعشى بقوله: " كان وثنياً معروفاً في وثنيته "(
) وقوله: " وطبيعي لمن تكون حياته على هذا النحو من المجون والإثم فيه أن يكون وثنياً متعمقاً في وثنيته، وأن لا يعتنق الإسلام ولا غير الإسلام من الأديان السماوية "(
)، وقوله: " فقد كان الأعشى وثنياً غالياً في وثنيته " كما تدل على ذلك خلاله "(
)، وقوله: " وقد احتفظ بوثنيته بكل ما كان فيها من إثم وفجور"(
) .


حقاً لقد كان الأعشى وثنياً على دين آبائه وأجداده، ولكنه لم يكن كما وصفه الأستاذ الكبير مغرقاً ومتعمقاً وغالياً في وثنيته، لأن مثل هذه الأوصاف تضع الأعشى في أعلى الرتب الدينية الوثنية في العصر الجاهلي، وتجعله متعصباً لدينه يدافع عنه، ويدفع كل محاولة للتأثير فيه من الأديان الأخرى، مما يوقعه في خصام وجدل مع أصحاب هذه الديانات وهو في غنى عن ذلك كله.


ويبدو أن الدكتور ضيف اعتمد في إصدار مثل هذه الأحكام على قول ابن سلام:      " وكان من الشعراء من يتأله في جاهليته، ويتعفف في شعره، ولا يستبهر بالفواحش، ومنهم من كان يتعهر ولا يبقي على نفسه، ولا يتستر، ومنهم امرؤ القيس والأعشى"(
)، ولقد صدق ابن سلام، إذ لم يكن الأعشى متألها حتى يتعفف في شعره، ثم إن التعهر لا يمكن أن يكون هو الوثنية بحد ذاتها عقيدة واعتقاداً، ولا ينهض ليكون دليلاً على التعمق والمغالاة والإغراق في الدين، وإنما على عكس ذلك يبعد صاحبه عن الدين.

وفي سيرة حياة الأعشى وأشعاره ما ينفي عنه هذه الأوصاف، وما يؤكد أن الأعشى تجاوز الدين ممارسة وعملاً وتعاملاً مع الآخرين، مما يدل على تسامحه، وهذا ينسجم مع طبيعة مهنته بوصفه شاعراً مداحاً سعى إلى إرضاء ممدوحية وكسب ودهم ودراهمهم.

فلم تمنعه وثنيته من الإقبال على الآخر وقبوله- ملكا وسوقة-يمدحه، ويعايشه، ويشاركه مجالس لهوه وغنائه، ذكر صاحب الأغاني أن الأعشى كان يفد على أسـاقفة نجران " وكان يزورهم ويمدحهم، ويمدح العاقب والسيد وهما ملكا نجران، ويقيم عندهما ما شاء، يسقونه الخمر، ويسمعونه الغناء الرومي، فإذا انصرف أجزلوا صلته "(
) وقد أشار الأعشى إلى ذلك في قوله(
):

	وكعبةُ   نجرانَ    حتم   عليـ
	ـكِ   حتى   تناخي   بأبوابِهـا

	نزورُ   يزيدَ    وعبد  المسيحْ
	وقيســاً    هُمُ    خيرُ  أربابها

	إذا   الحَبَرات      تلوَّتْ   بهم
	وجرُّوا   أســـــــــافلَ  هُدَّابهــا

	لهم    مَشْرباتٌ   لها    بَهْجةٌ
	تــــــروقُ    العيون  بِتَعْجابِها


كما لم تمنعه من الاتصال بالعباديين نصارى الحيرة، وآل جفنه بالشام، ومشاركتهم مجالس الخمر واللهو كما في قوله(
):

	وكأسٍ كعين الديك باكرتُ حدَّها
	بفتيانِ صدقٍ والنواقيص تُضرب


وذكر أعيادهم مثل عيد الفصح في قوله مادحاً هوذة بن علي حين أطلق أسارى تميم(
):

	بهم تقرَّبَ يوم الفصح ضاحيةً
	يرجو الإله بما سدَّى وما صنعا


وعيد الهنزمن كما في قوله واصفاً مجلس خمر(
):

	وآسٌ وخيريٌّ ومرْدُ وسوسنٌ
	إذا كان هِنْزَمْنٌ ورحت مُخَشَّما


وضرب المثل برهبانهم في العدل والتقوى، فشبه ممدوحه قيس بن معد يكرب بالراهب المعتكف في هيكله أمام صليبه، دائباً على صلواته سجوداً وتضرعاً إلى الله في قوله(
):

	وما    أَيْبُليٌّ   على      هيكلٍ 
	بناه     وَصَلَّبَ    فيه    وصَارا

	يُراوح  من  صلوات     المليـ
	ـك طوْراً ســــجوداً وطوراً جُؤارا

	بأعظم  منه  تُقى  في الحساب
	إذا  النَّسَمات    نَفَضْنَ    الغُبارا


وكان راوية شعره " يحيى بن متى " نصرانياً عبادياً، وكان يرى أن الأعشى قدري، سئل: من أين أخذ الأعشى مذهبه الذي يظهر من قوله

	" أســتأثر الله بالوفاء   وبالـ
	ـعدل    وولى   الملامة  الرجلا


       قال: من قبل العباديين نصارى الحيرة كان يأتيهم يشتري منهم الخمرة فلقنوه ذلك "(
).

وقد بلغ تسامحه الديني مع الآخر النصراني أن يقسم برب راهب النصارى في قوله(
):

	فإنيِّ   ورب  الساجدين عشيةً
	وما صكَّ ناقوسَ النصارى أَبيلُها


أو يقسم براهب دير اللُّج نفسه والكعبة المشرفة في قوله(
):

	فإني وثوْبي  راهب اللُّجِّ والتي
	بناها قُصيٌّ والمضاض بن جُرْهُم


كما لا يجد غضاضة من أن يشاركهم عبادتهم وأن ينشد معهم أناشيدهم الدينية كما في قوله(
):

	ربّي  كريم  لا   يكدِّرُ    نعمةً
	وإذا يُناشَـدُ   بالمهارقِ   أَنشَدا


وقد دفع هذا التسامح الديني بعض الباحثين إلى الاعتقاد بأن الأعشى كان نصرانياً(
)، أما الذين دفعوا عنه نصرانيته، فلم يجدوا من سبيل إلا القول إنّ مثل هذه الأشعار دخلية على شعر الأعشى، نحلها راويته النصراني يحيى بن متّى(
)، وفي الذي ذهبنا إليه من تسامح الأعشى الديني إنقاذ لشعره من النحل، وإبقاء له على وثنيته.

ولئن حلف الأعشى بالرهبان وربهم، فلقد حلف في مواضع أخرى بالكعبة كما في قوله(
):

	حلفت برب الراقصات إلى منى
	إذا   مخرم   جاوزنه بعد مخرم


وقوله(
):

	لَعَمْر الذي حجت قريش قطينه
	لقد كِدْتَهم كيد امرئ غير مسند


وقوله(
):

	إني لعمر الذي خطت  مناسمها
	تخدى وسيق إليه الباقر الغُيُل


ولئن زار أشراف النصارى واليهود وأحبارهم، فلقد رحل إلى النبي صلى الله عليه وسلم حين ظهر الإسلام ومدحه بقصيدته المشهورة ومطلعها(
):

	ألم تَغْتمض عيناك ليلة   أرمدا
	وعادك ما عاد السليم المسهَّدا



" فبلغ خبره قريشاً؛ فرصدوه على طريقه وقالوا: هذا صناجة العرب، ما مدح أحداً قط إلا رفع في قدره "، وقالوا له " إنه ينهاك عن خلال ويحرمها عليك، وكلها بك رافق ولك وامق " الخمر والزنا والقمار والربا، ثم أهدوه مائة ناقة فعدل عن وجهته(
).


وهذا الخبر لا يدل على إغراق الأعشى في وثنيته كما ذهب د. شـوقي ضيف، وأنه " لا يعتنق الإسلام ولا غير الإسلام من الأديان السماوية "(
)، وإنما يدلل على لا مبالاة الأعشى بالدين، وعدم اهتمامه به، وأن ضالته ما يهمه في دنياه من كسب مادي ومتع ولهو، حيث عدل الأعشى عن الإسلام لتحريم الخمر، ولما أخذه من قريش من مال [ الإبل ]، على أمل العودة في السنة القادمة إلى كسب جديد، وذلك حين قال له أبو سفيان " بيننا وبينه هدنة، فترجع عامك هذا، وتأخذ مائة ناقة حمراء، فإن ظهر بعد ذلك أتيته، وإن ظفرنا به كنت قد أصبت عوضاً عن رحتلك " فرد عليه الأعشى بقوله: " لا أبالي "(
).


هذه اللامبالاة بالدين وهذا التسامح الذي اتسم به الأعشى هما اللذان جعلاه يتعامل مع الآخر اليهودي، ويمدحه ويشيد به، على الرغم مما عرف عنهم في الجاهلية من احتقار ووضاعة وازدراء؛ لكيدهم، وحسدهم، وإيقاعهم بين القبائل، وكسبهم المال بشتى الطرق المشروعة وغير المشروعة، فنراه معجباً بالخمار اليهودي الذي يصلي على خمرته ويدعو ويتعوذ في قوله(
):

	وصَهباءَ   طاف       يهوديَّها
	وأبرزَها   وعليها      ختَمْ

	وقابلها   الريح   في     دنّها
	وصلى  على  دنِّها وارتَسَمْ



ومعجباً بحصونهم، وبخاصة حصن " الأبلق " الذي كان لعاديا والد السموءل بما فيه من بئر ماء، وأسوار وغرف فرشت بالطنافس، ونثر فيها المسك والريحان، وخمرة لذة للشاربين، وقيان بيضاوات كالتماثيل، وطباخ وقدور وأقداح وصوان، يقول(
):

	ولا عادياً لم يمنع الموتَ  مالُهُ
	وحصن  بتيماءِ  اليهوديِّ  أبلَقُ

	بناه ســـــليمانُ بن داودَ  حِقبةً
	له   أزَجٌ   عالٍ   وطيٌّ  مُوَثَّقُ

	يُوازي كبيْداءَ السـماء   ودونهُ
	بلاطٌ  وداراتٌ  وكلسٌ   وخندقُ

	له درمكٌ في رأسِهِ   ومشـاربٌ
	ومِسْكٌ  ورَيْحانٌ  وراحٌ  تُصَفِّقُ

	وحورٌ كأمثالِ الدُّمى  ومناصِفٌ
	وقدْرٌ  وطبَّاخ  وصاعٌ   وَدَيْسَقُ



ونراه يمدح شريح بن حصن بن عمران بن السموءل بن عاديا، الذي خلّصه من أسر أحد بني كلب(
) ويشيد بجده السموءل الذي ضرب به المثل في الوفاء لأنه ضحى بابنه حفاظاً على أدرع امرئ القيس، قال(
):

	كُنْ كالسموءلِ إذ سار الهُمامُ له
	في   جحفلٍ  كسوادِ الليل جرارِ

	جارُ  ابن  حيّا  لمن  نالتْهُ ذِمَّتُهُ
	أوْفى  وأمنع منْ جار ابن عمارِ

	بالأبلَقِ  الفرْدِ  منْ  تيماءَ منزلُهُ
	حِصنٌ حَصينٌ  وجارٌ غير غَدَّارِ

	إذْ  سامَهُ  خُطَّتيْ خَسْفٍ فقالَ لهُ
	مَهْما  تَقُلهُ  فإني  سـامعٌ جارِ

	فقال  ثُكلٌ  وغدْرٌ  أنتَ   بينهما
	فاخترْ  وما  فيها  حظٌّ   لمختارِ

	فشكَّ  غير  قليلٍ  ثم  قالَ    له
	اذبح  هدِيَّكَ   إني  مانعٌ جاري



واضح أن أثر الآخر اليهودي في شعر الأعشى أقل من أثر أصحاب النواقيس، وقد علل الجاحظ ذلك في الإسلام، ويصلح تعليله هذا في الجاهلية، قال: " ومما عظَّم النصارى في قلوب العوام، وحببهم إلى الطغام أن منهم كتاب السلاطين، وفراشي الملوك، وأطباء الأشراف، والعطارين والصيارفة، ولا نجد اليهودي إلا صبَّاغاً أو دباغاً أو حجاماً أو قصاباً أو شعاباً، فلما رأت العوام اليهود والنصارى، توهمت أن دين اليهود من الأديان كصناعتهم في الصناعات "(
).


يبدو أن الأعشى قد أدرك أن اللامبالاة الدينية مقوم مهم من مقومات التعامل مع الآخر والاحتكاك به، وأنها لا تكلفه ثمناً مادياً أو معنوياً، ولهذا لم يختلف مع الآخر الديني مما يدل على تسامحه وعدم تعصبه.

أثر الآخر في شعر الأعشى:

كان الأعشى يطوف البلاد، ويمدح الملوك والسادة والأشراف، فيجزلون له العطاء، ويفيضون عليه المال، وقد أتاحت له هذه الظروف الاتصال بألوان مختلفة من الحضارة، والإقبال على أصناف الطرب واللهو، فكان يخالط الملوك في مجالسهم المترفة، ويرد الحانات ودور اللهو بما فيها من عناصر أعجمية من الخمارين والسقاة والقيان، يستمتع بما فيها من خمر ونساء وغناء.


ولقد كان الأعشى شغوفاً بمظاهر الحضارة هذه، مفتوناً بها، مسرفاً في الإقبال عليها، فأخذ ينهب المتعة نهباً، وينكبّ على اللذة انكباباً حتى أتى المعيشة من بابها كما يقول(
):

	وكأسٍ شــربتُ على لذَّةٍ
	وأخرى   تداويْتُ  منها  بها

	لكي يعلمَ الناسُ أني امرؤٌ
	أتيْتُ المعيشةَ   من    بابها



وحتى كأنه يريد أن يغتنم أي فرصة منحها الدهر له، ولم يمنحها لمن قبله من الناس، يقول بعد أن وصف مجلس خمر(
):

	ذاك دهر لأُناسٍ قد مضَوْا
	ولهذا الناسِ دهر قد سـنحْ



ولا شك في أن هذه الحياة اللاهية العابثة التي عاشها الأعشى، وألوان الحضارة الزاهية التي أحاط بها، جعلته " يفترق من ذوق معاصريه الذين لم يكونوا يسرفون على أنفسهم إسرافه في اللهو والمجون "(
)، ورفعته فوق مستوى البداوة الخشنة التي تبدو في شعر معظم الجاهليين "(
)، ممّا كان له أثر كبير في شعره، ونحن ملتمسو هذا الأثر في ثلاثة مسارب من فنه هي: لغته، ومعانيه وأغراض شعر، وموسيقاه.

1-  أثر الآخر في لغته:


كان من أثر هذه الحياة اللينة الهانئة التي عاشها الأعشى أن جعلت ألفاظه، تتساير معها لينا ويُسراً، فسهلت ورقت رقة لم نعرفها عند شاعر جاهلي معاصر له أو سابق عليه، سواء أكان من الذين تأثروا مثله بالحضارة، مثل النابغة الذبياني، كان من أبناء قبيلته مثل طرفة بن العبد، ولقد كثرت في شعره " الألفاظ السهلة الناعمة، ويكاد بعضها يدنو من اللغة المحكية لطراوته ورخاوته، ولكنه لا يسقط إلى درك العامية، بل محافظاً على سلامته وفصاحته(
)، ولعل هذه السهولة هي التي جعلت المغنين والقيان في العصور التالية يكثرون من غناء شعره؛ مما أدى إلى شيوعه وذيوعه، وهذا يفسر لنا ما قاله القدماء – من قبل – عنه إنّه كان " أسير الناس شعراً وأعظمهم حظاً "(
)، وهي التي دفعت الدكتور طه حسين إلى إنكار بعض شعره حين قال " وأنت تجد من شعر الأعشى من السهولة واللين ما تنكر "(
)، ويرى الدكتور ناصر الدين الأسد فيما ينكره الدكتور طه حسين " دليلاً قوياً واضحاً على أثر القيان في شعره، فإن الحياة السهلة اليسيرة القائمة على الاستغراق في اللهو، والتمتع به، وإدمان الخمر، وسماع القيان وعشقهن، جعلت ألفاظه تتسق في يسرها ولينها مع يسر هذا اللهو ولينه، وتتسق في حلاوة جرسها، وعذوبة موسيقاها مع أنغام هؤلاء القيان، وألحانهن في الغناء والرقص "(
).


وكان من تأثير هذه الحياة أن اقتبس الأعشى كثيراً مما يتصل بمظاهرها المادية بمسمياتها وألفاظها، مصوراً ما يحيط به من أسباب الحضارة ووسائل القصف والتسلية، فدخلت الألفاظ الأعجمية في شعره بكثرة لفتت أنظار نقادنا القدماء، فقال عنه ابن قتيبة: " كان الأعشى يفد على ملوك فارس ولذلك كثرت الفارسية في شعره "(
)، وسنرى لم يكن يستعمل هذه الألفاظ تظرفاً، وفي الندرة، وعلى سبيل الخطرة، كما قال عنه ابن رشيق(
)، وإنما كان يعبر عن واقع عاشه وأمور عايشها، ولا أبالغ إن قلت: إنك واجد لفظة أو ألفاظاً أعجمية في كل قصيدة من قصائده، وتكثر هذه الألفاظ في حديثه عن مجالس اللهو والمجون، حيث نجد من أسماء الخمرة، الإسفنط(
)، والخسرواني(
)، ومن آنيتها: القاقزة(
)، والباطية(
)، والتامورة(
)، والطهرجاره(
)، والمكوك(
)، ونجد من الآلات الموسيقية الوترية: البربط(
)، والصنج(
)، والطنبور(
)، ومن اللباس: الشيدارة(
)، والدمقس(
)، والتبان(
)، ومن العطور: الملاب(
)، والمسك(
)، أما أسماء الورود والرياحين فتظهر في وصف الأعشى لمجلس من مجالس الغناء نثرت فيه هذه الورود والرياحين وعزفت فيه ضروب من الآلات وغنيت فيه ألوان من الألحان يقول(
):

	وشــاهدنا الورد   والياسـميـ
	ـن والمســــــمعاتُ بقُصَّابها

	ومِزْهرُنا    مُعَملٌ     دائـــمٌ
	فأيُّ   الثلاثةِ   أزرى   بها

	ترى الصَّنجَ يبكي له شــجوة
	مخافة أن سوْفَ يُدعى  بها



ثم يفصِّل في وصف مجلس آخر يكثر فيه من ذكر هذه الألفاظ الأعجمية كثرة جعلت البعض يشك في هذه القصيدة، ويصف الأعشى بأنه فارسي أبا وأما(
)، يقول(
):

	لنا جُلَّسانٌ عندها وبنَفْسَـــجٌ
	وسيسِنْبرٌ والمرزجوشُ مُنَمْنَما

	وآسنٌ وخيريٌّ ومروٌ وسـوسنٌ
	إذا كانَ هِنْزَمْنٌ ورُحتُ مُخَشَّما

	وشاهِسْفَرِمْ والياسمينُ ونرجسٌ
	يصبُّحنا في  كلِّ   دجْنٍ  تغيَّما

	ومُسْتقُ ســينينٍ وَوَنٌّ وبَرْبَطٌ
	يجاوبُهُ  صَبْجٌ   إذا  ما ترنَّما



فانظر إلى هذا الحشد من أسماء الورود والرياحين والزهور، وإلى آلات العزف الوترية والنفحية.

أثر الآخر في معانيه وأغراض شعره:

لا يظهر تأثير الحضارة والحياة المترفة في لغة الأعشى وألفاظه وحسب، وإنما يظهر كذلك في معانيه وصوره وأغراض شعره، وقد تفاوت هذا التأثير من غرض إلى آخر، فنراه واضحاً جلياً، في الخمر والغزل، وهو على درجة أقل في المديح والهجاء، ويختفي ليكون تأثيراً غير مباشر في بقية الأغراض، مثل الرحلة والفخر ووصف الصحراء.


وقد ذكر الشعراء الجاهليون الخمر كثيراً، لكن ذكرهم لها لم يكن مقصوداً لذاته، وإنما كان يرد حين يفتخرون بفتوتهم وكرمهم وإنفاقهم المال في الملذات، أو حين يشبهون رضاب محبوباتهم بها، أو حين كانوا يصفون ذهولهم عند فراقهن بذهول شاربها، أما الأعشى، فهو أكبر من أدمن الخمر، وأطال في وصفها، فاقترن ذكره بها، وعدّه القدماء أشعر الشعراء إذا طرب، يقصدون إذا شرب الخمر ووصفها، وهو وصف ينم عن تقديسه لها، وافتنانه بمجالسها، ومن ينظر في ديوانه يرى كلفه بها، ودقة وصفه لها ودنها وخمارها وسقاتها وحانوتها وأوانيها وما يصاحبها في المجالس من ورود ورياحين، ومغنيات ومغنين، وأثرها في الشاربين، حتى غدا وصف الخمرة عنده فناً شعرياً قائماً بذاته، وكأننا أمام خمريات العصر العباسي.


ولا شك في أن هذا كله من تأثير الحضارة التي ألم بها الأعشى في الجزيرة العربية وخارجها، ولا نجد غرابة بعد ما قدمنا أن تكون الخمرة هي السبب في عدول الأعشى عن الإسلام، إذ لم يهتم بتحريم الإسلام الزنا والقمار والربا، ولكنه جزع أشــد الجزع حين علم – كما أسـلفنا – أنه يحرم الخمر، فقال:" أوّه أرجع إلى صبابة قد بقيت لي في المهراس فأشربها " (
).


وكثير من غزل الأعشى يصور نساء غير عربيات، فارسيات وروميات، بعضهن من القيان مثل هريرة وقتيلة وجبيرة، وبعضهنّ من البغايا، وقد بدا أثر الحضارة واضحاً في غزله من خلال وصف الملابس والجواهر والعطور، وغيرها من مظاهر الزينة، يقول واصفاً إحداهن(
):

	ترى  الخزَّ  تلبَسُهُ   ظاهراً
	وتُبطِنُ من دون ذاك  الحريرا

	إذا  قلَّدتْ  مِعْصماً   يارقيْـ
	ـنِ  فُصِّل بالدُّرِّ فصْلاً   نضيرا

	وجــلَّ  زبرجدَةٌ   فوْقَــــــهُ
	وياقوتةٌ  خِلْتَ   شـيئاً   نكيرا



ومن خلال هذه الصورة الجميلة التي لا تتأتى إلا لمن ألم بقسط وافر من الحضارة في قوله(
):

	فبانتْ وفي الصَّدرِ صَدْعٌ لها
	كصَدْعِ  الزجاجةِ   ما    يَلْتَئِمْ



فهو يشبه جراحات القلب بصدع الزجاجة الذي لا يلتئم.


وطبيعي أن يكون غزل الأعشى مادياً صريحاً، يفيض بالشهوة العارمة ويتدفق بالإغراء الحسي، مما ينسجم مع لهوه وخمره وعبثه، ولهذا فهو لا يهتم بالأطلال وبالوقوف عليها صنيع أقرانه من الشعراء الجاهليين، وإنما ينصرف إلى وصف صاحبته، ووصف مشاعره نحوها، فهو في مطولته يصف هريرة فيما يزيد على أربعين بيتاً وصفاً مفصلاً(
)، ويدقق في وصف " قتيلة " وما أخفت ملابسها من مواضع، ويصورها في قعودها وقيامها، وفي إقبالها وإدبارها، وحين تلوح بيديها في أكثر من عشرين بيتاً(
)، ويمتاز غزله بالرقة والوله والصبابة " وهي صبابة لا نعرفها عند الجاهليين، إنما نعرفها عند الأعشى صاحب الذوق الرفيع الذي أثرت فيه الحضارة، وحولته دقيق الحس دقة شديدة، فإذا هو يتذلل في حبه ويخضع "(
).


ونلاحظ أثر الحضارة واضحاً في مديحه حين يركز على مظاهر الحضارة، التي يرفل بها ممدوحه من قصور ونعيم وترف ولهو وغناء، وملابس وجواهر تروق عيون الناظر إليها لما فيها من الغرابة والعجب(
)، وقد دفعه حب المال وطلب النوال إلى الإفراط والإسراف في مدائحه بحيث يعد ذلك مقدمة لمبالغات العباسيين في مدائحهم، فانظر إليه، وهو يتذلل في السؤال في مديح هوذة بن علي حين يقول(
):

	إلى هوذةَ الوَهَّابِ أهديتُ  مِدْحَتي
	أُرَجِّي  نوالاً  فاضلاً من  عطائكا

	تجانَفُ  عن  جُلِّ اليمامةِ   ناقتي
	وما  قصدتْ  من أهلها   لِسِواكا


إلى أن يقول:

	سمعتُ برحْبِ الباعِ والجودِ والنَّدى
	فأدليتُ دَلوي فاستَقَتْ    برشـائكا 

	فتى  يحملُ  الأعباءَ  لو كان غيرُهُ
	منَ الناسِ لم ينهضْ بها مُتماسِكا

	وأنت  الذي  عوَّدتني  أن  تَريشَني
	وأنتَ  الذي  آويتني  في  ظِلالِكا

	فإنــك  فيما  بيْننَا  فيَّ     موزَعٌ
	بخيرٍ   وإنّي   مُــولَعٌ     بثنائكا



فلم نعرف تبذّلاً وإراقة لماء الوجه عند غيره من الشعراء الجاهليين، فهو مولع بالثناء من أجل العطاء الذي ولع به ممدوحه، وهو يرجو النوال، يدلي بدلوه ليغترف المال.


كما كان لهذا الذوق أثره الكبير في هجائه، فجاء مختلفاً عن هجاء سابقيه ومعاصريه من الشعراء إذ اصطنع لنفسه لغة تترفع عن المسبة والشتيمة، ونحا إلى أسلوب السخرية والاستهزاء في أثناء خلافه مع الآخر، فاقرأ قوله في كسرى حين هددهم بالحرب قبل يوم ذي قار:

	واقعُدَ عليك التــاج معتصباً به
	لا تطلبــن سـوامنا فتعبدا(
)



تجد أنه يسخر من كسرى، ويستخف بجيوشه، ويستهزئ بقوته وجبروته، وكأنه وقومه ليسوا أنداداً لقومه وإنما أقل درجة، وإذا فكروا بالهجوم عليهم فسيمنون بالهزيمة التي تطيح بتاجه، فليقعد كسرى عن القتال، وليحتفظ بهذا التاج.


وقد انعكس هذا الأسلوب في هجائه للآخر في النحن أي لغيره من العرب، وكأنه وجده أشد إيلاماً من الهجاء المقذع، وقد أكثر منه، على شاكلة سخريته من علقمة بن علاثة حين وازن بينه وبين خصمه عامر بن الطفيل في قوله(
):

	عَلْقَمَ   لا   لَسْـتَ    إلى عامرِ
	الناقضِ    الأوتارَ     والواترِ

	يا   عجب   الدهر  متى سُوِّيا
	كمْ  ضاحكٍ  مِنْ ذا وكمْ ساخرِ


وعلى شاكلة سخريته من يزيد بن مشهر الشيباني في قوله(
):

	أبلغ يزيد بني شـــيبان   مأْلُكَةً
	أبا   ثُبَيْتٍ   أما   تَّنفَكُّ      تأْتكِلُ

	ألسـتَ  مُنْتهياً  عن نحت أَثْلتِنا
	ولســـــت ضائرها ما أطَّتِ    الإبلُ

	كناطحٍ  صخرةً  يوماً   لِيَفْلِقَها
	فلم  يضُرها   وأَفنى  قَرنَهُ  الوَعِلُ


والحق كما يقول الدكتور شوقي ضيف: " إن الأعشى في شعره جميعه يعد تمهيداً للشعر الحضري الذي ظهر من بعده، سواء في غزله وخمره أم في هجائه ومديحه، فهو في هذه الموضوعات جميعاً يفصح عن ذوق متحضر، سواء في خطاب الأمراء والأشراف والخضوع لهم، أم في خطاب النساء والتذلل لهن، أم في اللعب بمهجوية والاستهزاء بهم والاستخفاف، أم في وصف الخمر ومجالسها ودنانها وكئوسها "(
).

أثر الآخر في موسيقاه:

كان من تأثير الحضارة، واستماعه إلى المغنين والمغنيات، تلك الموسيقى الشجية، والألحان العذبة، والألفاظ الرقيقة السهلة التي نحس بها ونحن نقرأ أشعاره، وكأنه يحيل هذه الأشعار أنغاماً عذبة، وألحاناً رشيقة تتداخل فيها الموسيقى الداخلية في اللفظ، مع الموسيقى الخارجية في البحر.


ولقد أكثر الأعشى من التنويع في أوزانه، فاستخدم البحور الطويلة والمجزوءة، وأحسن استخدامها كما أكثر من البحور القصيرة كالمتقارب والوافر اللذين فيهما موسيقى راقصة وافرة، " ولا شك أننا لا نجد هذه الكثرة من البحور الخفيفة القصيرة، ومن البحور المجزوءة في ديوان أي شاعر جاهلي كما نجدها عند الأعشى "(
).


أما موسيقاه الداخلية الناشئة من عذوبة الألفاظ، واستخدام حروف متشابهة في الجرس الصوتي، فهي من الكثرة في ديوانه بحيث نقع عليها في كل قصيدة نقرؤها، بيد أننا نستطيع ملاحظة ظاهرتين غالبتين على شعره هما " إيثاره للقوافي المطلقة على نحو ما نرى عند معاصره زهير بن أبي سلمى، وفتنته بأصوات اللين التي ينثرها في أبيات قصائده نثراً، وذلك بالإضافة إلى هذا التكرار اللغوي والتقطيع الصوتي اللذين يمثلان ظاهرتين ثابتتين من ظواهر الشعر القديم، ولكنهما يغلبان أو يكثران في قصائده كثرة ملفتة(
).


وقد أجاد الأعشى في توظيف أصوات اللين واقترانها بالقوافي المطلقة، فتارة يمطّها مطاً ليولد بطئا موسيقياً، وتارة يقصر منها ليخلق موسيقى سريعة، وهو في هذه وتلك يربط بين الموسيقى وبين حالته النفسية، وربما كانت هذه الموسيقى هي التي جعلت المغنين والموسيقيين في العصور الإسلامية يكثرون من غناء شعره، ولعل فيما قدمنا ما يفسر تسمية الأعشى بـ " صناجة العرب " وقول ابن رشيق الذي مر بنا من قبل: أن قارئ شعره يحس وكأن هناك آخر ينشد معه ".
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(�)  قالت طيّء للنعمان بن المنذر حين لجأ إليها هرباً من كسرى: " لولا صهرك لقتلناك، فإنه لا حاجة بنا إلى معاداة   كسرى، ولا طاقة لنا به " [ أيام العرب في الجاهلية – 22، وقال النعمان لبني رواحة بن عبس عندما عرضوا عليه القتال معه: " ما أحب أن أهلككم، فإنه لا طاقة لكم بكسرى " [ أيام العرب في الجاهلية، ص 23 ]، وقال هانئ بن مسعود محرضاً قومه على القتال: " مهلك مقدور خير من نجاء معرور، وإن الحذر لا يدفع القدر، وإن الصبر من أسباب الظفر، المنية ولا الدنية، واستقبال الموت خير من استدباره، والطعن في الثغر أكرم من الطعن في الدبر، يا قوم جدوا فما من الموت بد " [ أيام العرب في الجاهلية ص 30 ].


(�)  وصف الرسول(ص)ذلك اليوم بأنه أول يوم انتصفت فيه العرب من العجم " [ أيام العرب في الجاهلية، ص 6 ].


(�)  الديوان: ق 40/5-9.


(�)  الديوان: ق 62/17-20.


(�)  د. زكي، أحمد كمال: الأساطير دراسة حضارية مقارنة، ط2، دار العودة، بيروت، 1979م، ص101.


(�)  أنظرالديوان: ق 62/21.


(�)  د. عبد الرحمن، عفيف: الشعر وأيام العرب في العصر الجاهلي، ص 157.


(�)  أنظر: الديوان: ق 34/38.


(�)  الديوان: ق 33/5.


(�)  الديوان: ق 1/25.


(�)  الديوان: ق 14/39-40.


(�)  الديوان: ق 36/10-15.


(�)  الديوان: ق 42/1-4.


(�)  أنظر: تاريخ العرب قبل الإسلام: د. جود علي 3/5، والعرب قبل الإسلام: جرجي زيدان، دار الهلال، القاهرة، د. ت، ص 93، والعرب في الشام قبل الإسلام: محمد أحمد باشميل ط1، دار الفكر، بيروت، 1973م، ص 28.


(�)  الديوان: ق 34/19.


(�)  الديوان: ق 28/32.


(�)  الديوان: ق 70/8، وانظر الديوان ق 3/22 حين ذكرهم في سياق مديح قيس بن معد يكرب.


.


(�)  الديوان: ق 34/32.


(�)  الديوان: ق 66/1.


(�)  الديوان: ق 28/23.


(�)  الديوان: ق 16/32.


(�)  الديوان: ق 36/42.


(�)  الديوان: ق 76/5.


(�)  أنظر الديوان: ق 6/38.


(�)  أنظر الديوان: ق 6/59+ ق 33/55.


(�)  أنظر الديوان: ق 62/4.


(�)  أنظر الديوان: 73/13.


(�)  أنظر الديوان: ق 3/22 + ق 55/35.


(�)  الديوان: ق 8/12.


(�)  الديوان: ق 55/4.


(�)  الديوان: 6/41، وانظر ق 64/24.


(�)  الديوان: 55/6، وانظر: 39/34-35.


(�)  د. حنا، ميلاد: قبول الآخر، ط1، دار الشروق، القاهرة، 1998م، ص 27.


(�)  ديوانه، تحقيق محمد جبار المعيبد، دار الجمهورية للنشر والطبع، بغداد، 1965م، ص 38.


(�)  الديوان، المقدمة ص 27.


(�)  د. الحوفي: الحياة العربية من الشعر الجاهلي، ص 377.


(�)  العصر الجاهلي، ص 337.


(�)  المرجع السابق، ص 338.


(�)  المرجع السابق، ص 339.


(�)  المرجع السابق والصفحة السابقة.


(�)  طبقات فحول الشعراء، ص 34.


(�)  الأغاني، 6/314.


(�)  الديوان: ق 22/26-29.


(�)  الديوان: ق 30/13.


(�)  الديوان: 13/69.


(�)  الديوان:  ق 55/5.


(�)  الديوان: ق 5/62-64.


.


(�)  الأغاني، 9/133.


(�)  الديوان: ق 23/16.


(�)  الديوان: ق 15/44.


(�)  الديوان: ق 34/13.


(�)  أنظر: شيحو، لويس: شعراء النصرانية، مطبعة الآباء المرسلين اليسوعيين، بيروت، 1926م، ص60.


(�)  أنظر: د. ضيف، شوقي: العصر الجاهلي، ص 102، 338، 342.


(�)  الديوان: ق 15/30.


(�)  الديوان: ق 28/17.


(�)  الديوان: ق 6/62.


(�)  الديوان: القصيدة رقم 17.


(�)   أنظر الخبر في الأغاني، 9/147 والشعر والشعراء، 1/262.


(�)  العصر الجاهلي، ص 338.


(�)  ابن قتيبة: الشعر والشعراء، 1/263.


(�)  الديوان: ق 4/10.


(�)  الديوان: ق 33/11.


(�)  أنظر قصة أسره في الأغاني 6/348 وما بعدها.


(�)  الديوان: ق 25/5-10.


(�)  رسالة الرد  على النصارى-ضمن رسائل الجاحظ، تحقيق وشرح عبد السلام هارون، ط1، دار الجيل، بيروت، 1991م، 3/316.


(�)  الديوان: ق 22/17-18.


(�)  الديوان: ق 36-54.


(�)  د. ضيف، شوقي: العصر الجاهلي، ص 357.


(�)  الديوان: المقدمة ص 37.


(�)  د. عطوان، حسين: بيئات الشعر الجاهلي، ط1، دار الجيل، بيروت، 1993م، ص 170.


(�)  ابن رشيق: العمدة 1/181.


(�)  د. حسين، طه: في الأدب الجاهلي، ط13، دار المعارف، القاهرة، 1979م، ص 260.


(�)  د. الأسد، ناصر الدين: القيان والغناء في الشعر الجاهلي، ص 249.


(�)  ابن قتيبة: الشعر والشعراء، 1/264.


(�)  أنظر: العمدة، 1/128.


(�)  الديوان: ق 1/15 + ق 12/9،


(�)  الديوان: ق 78/14، وهو نسبة إلى خسروشاه.


(�)  الديوان: ق 64-24.


(�)  الديوان: ق 36/35، والباطية: إناء واسع الأعلى ضيق الأسفل يوضع بين الشاربين ليغترفوا منه.


(�)  الديوان: ق 39/33، وهي إناء الخمر.


(�)  الديوان: ق 20/25، الطهرجاره: الفنجانة.


(�)  الديوان: ق1/49، هو إناء يشرب به الفرس.


(�)  الديوان: ق 55/11+64/23، وهو العود.


(�)  الديوان: ق 55/11+78/15، الصنج: دوائر من النحاس تثبت في أطراف الأصابع ويصفق بها.


(�)  الديوان: ق 78/15، وهو آلة من ألات الطرب ذات عنق طويل وستة أوتار من نحاس.


(�)  الديوان: ق 77/22، الشيدارة: بُرْد يشق ثم تلقيه المرأة في عنقها من غير كمين ولا جيب.


(�)  الديوان: ق 30/12+77/23.


(�)  الديوان: ق 28/23، سراويل صغيرة يلبسها الملاحون والمصارعون.


(�)  الديوان: ق 39/32.


(�)  الديوان: ق33/20، 54/44، 55/5، 78/13، 79/7.


(�)  الديوان: ق 22/20-22.


(�)  د. شوقي، ضيف: العصر الجاهلي، ص 360.


(�)  الديوان: ق 55/8-11.


(�)  أبو الفرج الأصفهاني: الأغاني، 9/147.


(�)  الديوان: ق 12/20-22.


(�)  الديوان: ق 4/8.


(�)  أنظر القصيدة رقم 6 في الديوان.


(�)  أنظر القصيدة رقم 77.


(�)  د. ضيف، شوقي: العصر الجاهلي، ص 361.


(�)  أنظر الديوان: ق 1/47-49، ق 13/47-49، ق 22/28+29.


(�)  الديوان: ق 11/14-22.


(�)  الديوان: ق 34/38.


(�)  الديوان: ق 18/15-25.


(�)  الديوان: ق 6/45-49.


(�)  العصر الجاهلي، ص 362.


(�)  د. الأسد، ناصر الدين: القيان والغناء في العصر الجاهلي، ص 245+246، وقد أحصى د. الأسد بحور الشعر عند الأعشى ورأى أن البحور الطويلة عنده إحدى وأربعون قصيدة، والبحور الخفيفة إحدى وأربعون قصيدة أيضاً، منها ثمان بحورها مجزوءة، جاءت عشر قصائد من بحر المتقارب، وسبع من بحر الوافر [ القيان والغناء، ص245 ].


(�)  د. عبد الرحمن، إبراهيم: الشعر الجاهلي قضاياه الفنية والموضوعية، ص 285.
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