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هل من مجيب .. ؟
المفتتح

تن�ش��ط على ال�ساحة العالمية منظمتان كبريان في مجال الفنون ال�شعبية تعملان تحت 

مظلة الأمم المتحدة للثقافة والتربية والعلوم )يـونـيـ�ـسكو( كمنظمتين غـيـر حكومـيـتـيـن 

)NGO ( تج��اوز عمرهم��ا �أكثر من ثلاثين عاما وفي ع�ضويتهما �أفراد وفرق فنون �شعبية 

وم�ؤ�س�س��ات فني��ة وهما منظمتا �سي��وف والمنظمة الدولية للفن ال�شعب��ي، وعلى ما في هاتين 

المنظمت�ني من تكت�الت ومجموعات تمث��ل تيارات ومدار���س فنية وعلميةوق��ارات و�أقاليم 

و�أعراق ف�إن المجموعة العربية في كلتا المنظمتين �ضعيفة مبعثرة غير منتظمة التواجدوبلا 

هوي��ة وبلا امتيازات قيادية مما يفوت على كل الب�الد العربية مكا�سب فنية ومعنوية لها 

قيمة واعتبار في مجالات الاخت�صا�ص.

وكان ل��ـ )الثقاف��ة ال�شعبية( على م��دى ال�سنوات ال�س��ت من عمرها فر�ص��ة التعاون مع 

المنظم��ة الدولي��ة للف��ن ال�شعبي تعاون��ا لوج�ستيا �أتاح لن��ا التوا�صل مع كل ف��روع المنظمة 

الموزعة على خارطة العالم في �أكثر من 161 بلدا �إ�ضافة �إلى �أع�ضاء المنظمة الذين يعدون 

في كل �أرجاء العالم بالآلاف، وهو امتياز نعتد به وتعاون ن�سعى �إلى تطويره لإي�صال ر�سالة 

التراث ال�شعبي من البحرين �إلى العالم.

وكلم��ا طرحت في اجتماعات مجل�س �إدارة الثقافة ال�شعبية نتائج نجاحات التعاون مع 

المنظم��ة الدولي��ة للفن ال�شعبي في ك�سب مواقع و�صول �إلى نق��اط �أبعد على خارطة العالم 

وتحقي��ق توا�ص��ل مع علماء واخت�صا�صيين ب��رز �أمامنا الق�صور والتع�رث في الو�صول ب�صورة 

�صحيح��ة ومنتظمة �إلى بع�ض النقاط المتباعدة عل��ى خارطة الوطن العربي رغم الجهود 

الت��ي تبذله��ا �إدارة التوزي��ع �إلى جان��ب دعم المتطوع�ني والأن�صار ممن ي��رون في )الثقافة 

ال�شعبية( ر�سالة واجبة الو�صول �إلى كل مهتم من العرب.
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وك��م ت�ساءلن��ا لماذا لا تجتم��ع �إرادة المعنيين بالثقافة ال�شعبية عل��ى ت�أ�سي�س منظمة �أو 

هيئ��ة عربية ك�ربى ت�ضم كل الجمعي��ات والأندية والم�ؤ�س�سات العربي��ة والأفراد العاملين 

في المجال لتوحيد الجهود وتكوين تكتل عربي ب�صوت قوي م�سموع يكون له اعتبار ومكانة 

ذات قيمة في محافل الثقافة ال�شعبية العالمية ؟ 

ه��ذا الت�س��ا�ؤل كان م�ش��روع دع��وة �أطلقناها لتوحيد الجه��ود العربية في مج��ال العمل 

لخدم��ة الثقاف��ة ال�شعبية العربية بالاتفاق مع الأ�ستاذ الدكت��ور �أحمد علي مر�سي رئي�س 

الجمعية الم�صرية للفنون ال�شعبية في كلمة افتتاح الملتقى القومي الرابع للم�أثورات ال�شعبية 

الذي نظمته لجنة الفنون ال�شعبية بالمجل�س الأعلى للثقافة بجمهورية م�صر العربية عام 

2009،والت��ي ت�شرف��ت �شخ�صيا ب�إلقائها �صبيحة الأربع��اء 28 �أكتوبر من ذلك العام،وقد 

توا�صل الحوار بين المعنيين حول تلك الدعوة �إلى �أن تمخ�ضت الندوة العالمية التي نظمتها 

)الثقافة ال�شعبية( في البحرين العام الما�ضي عن ت�أ�سي�س المر�صد العربي للثقافة ال�شعبية 

وه��و طم��وح عربي يقع على الم�سار ذاته، ف�إذا كانت ظ��روف الوطن العربي حينها لم تخدم 

الا�ستجاب��ة لتل��ك الدع��وة فقد تب��دو ظروفنا العربي��ة الراهنة �أقل ا�ستجاب��ة نتيجة لما 

يع�ص��ف بالوطن العربي من �أحداث وانق�سام��ات، �إلا �أن حاجتنا الآن لما يوحد ويجمع �أكثر 

�إلحاح��ا من �أي وقت م�ضى، وما علينا �سوى الإم�ساك بطرف الخيط والبدء بالتنادي لأداء 

هذا الواجب ب�أناة ومو�ضوعية .. فهل من مجيب ؟

علي عبدالله خليفة
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غلاف العدد
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1 دينارالبحرين
10 ريالالمملكة العربية ال�سعودية

1 دينارالكويت
3 دينارتون�س

1 ريال�سلطنة عمان
2 جنيهال�سودان 

10 درهمالإمارات العربية المتحدة
10 ريالقطر

100 ريالاليمن
5 جنيهم�صر

3000 ل.للبنان
2 دينارالأردن
3000 دينارالعراق

2 دينارفل�سطين
5 دينارليبيا

30 درهماالمغرب
100 ل.�س�سوريا

4 جنيهبريطانيا
4 يورودول الاتحاد الأوروبي

6 دولارالولايات المتحدة الأمريكية
6 دولاركندا و�أ�ستراليا

ف�صلية  |  علمية  |  متخ�ص�صة

�صدر عددها الأول في �أبريل 2008



ال��ب��اح��ث��ي��ن  ب��م�����ش��ارك��ة   ) ( ت���رح���ب 

الدرا�سات  وتقبل  م��ك��ان،  �أي  م��ن  فيها  والأك��ادي��م��ي��ي��ن 

والمقالات العلمية المعمقة، الفولكـــلورية والاجتماعيــــة 

والانثـــــروبولوجيــة والنف�ــــسية وال�سيميائية والل�سانية 

والأ�سلوبية والمو�سيقية وكل ما تحتمله هذه ال�شُعب في 

ال�شعبية،  بالثقافة  تت�صل  البحث  في  وجوه  من  الدر�س 

يعرف كل اخت�صا�ص اختلاف �أغرا�ضها وتعدد م�ستوياتها، 

وفقاً لل�شروط التالية:

 المادة المن�شورة في المجلة تعبر عن ر�أي كتابها، ولا 

تعبر بال�ضرورة عن ر�أي المجلة.

تعقيبات  �أو  مداخلات  ب�أية   ) ( ترحب   

ح�سب  وتن�شرها  مواد  من  بها  ين�شر  ما  على  ت�صويبات  �أو 

ورودها وظروف الطباعة والتن�سيق الفني.

عنوانها  على   ) ( �إل���ى  ال��م��واد  تر�سل   

حدود  في  الكترونيا  مطبوعة  الإلكتروني،  �أو  البريدي 

4000 - 6000 كلمة وعلى كل كاتب �أن يبعث رفق مادته 
المر�سلة بملخ�ص لها من �صفحتين A4 ليتم ترجمته �إلى 

الإنجليزية والفرن�سية، مع نبذة من �سيرته العلمية.

تر�سل  التي  المواد  �إلى  وتقدير  بعناية  المجلة  تنظر   

�أو  تو�ضيحية  ر�سوم  �أو  فوتوغرافية،  �صور  وبرفقتها 

بيانية، وذلك لدعم المادة المطلوب ن�شرها.

مكتوبة  مادة  �أية  قبولها  عــــدم  عن  المجلة  تعتـــذر   

بخط اليد �أو مطبوعة ورقياً.

 ترتيب المواد والأ�سماء في المجلة يخ�ضع لاعتبارات 

درجته  �أو  الكاتب  بمكانة  �صلة  �أي��ة  له  ولي�ست  فنية 

العلمية.

�سبق  مادة  �أية  ن�شر  عن  قطعية  ب�صفة  المجلة  تمتنع   

ن�شرها، �أو معرو�ضة للن�شر لدى منابر ثقافية �أخرى.

�أ�صحابها  �إل��ى  ترد  لا  للمجلة  المر�سلة  المواد  �أ�صول   

ن�شرت �أم لم تن�شر.

 تتولى المجلة �إبلاغ الكاتب بت�سلم مادته حال ورودها، 

مدى  ح��ول  العلمية  الهيئة  ب��ق��رار  لاح��ق��ا  �إب�الغ��ه  ث��م 

�صلاحيتها للن�شر.

مالية  مكاف�أة  بها  تن�شر  مادة  كل  مقابل  المجلة  تمنح   

منا�سبة، وفق لائحة الأجور والمكاف�آت المعتمدة لديها، 

وعلى كل كاتب �أن يزود المجلة برقم ح�سابه ال�شخ�صي 

وا�سم وعنوان البنك مقرونا برقم هاتفه الجوال.

الهيئة العلميةشروط وأحكام النشر في

الهيئة الاستشارية

البحرينابراهيم عبدالله غلوم

م�صر�أحمد علي مر�سي

اليمن�أروى عبده عثمان

الهندبارول �شاه

�أمريكاجورج فراند�سن

المغرب�سعيد يقطين

ال�سودان�سيد حامد حريز

كينيا�شارلز نياكيتي �أوراو

العراق�شهرزاد قا�سم ح�سن

اليابان�شيما ميزومو

الكويت�صالح حمدان الحربي

الجزائرعبد الحميد بورايو

ليبياعلي برهانه

لبنانعلي بزي

الأردنعمر ال�ساري�سي

الإماراتغ�سان الح�سن

�إيرانفا�ضل جم�شيدي

�إيطاليافران�شي�سكا ماريا كوراو

�سورياكامل ا�سماعيل

الفلبينكارمن بديلا

ال�سعوديةليلى �صالح الب�سام

المغربمحمد غاليم

فل�سطيننمر �سرحان

تون�سوحيد ال�سعفي

تون�س�أحمد الخ�صخو�صي

البحرين�أحمد الفردان

ال�سودان�أحمد عبد الرحيم ن�صر

العراقبروين نوري عارف

البحرينجا�سم محمد الحربان

�أمريكاح�سن ال�شامي

البحرينح�سن �سلمان كمال

البحرينر�ضي ال�سماك

البحرينعبد الحميد �سالم المحادين

البحرينعبدالله ح�سن عمران

ال�سودانعلي �إبراهيم ال�ضو

�أمريكاليزا �أوركيفت�ش

البحرينمبارك عمرو العماري

البحرينمحمد �أحمد جمال

مــــــ�ـــصرم�صطفى جاد

البحرينمن�صور محمد �سرحان

البحرينمهدي عبدالله
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وكلاء توزيع الثقافة ال�شعبية
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الحكاية الشعبية
بين خصوصية النشأة وحرية الفن

ككل عمل �إبداعي ي�شهد مجال الثقافة 

ال�شعبية تطورا حين��ا وتذبذبا حينا �آخر 

و�أخذا وردا في نقا�شات مطولة في منتديات 

ولق��اءات مختلفة ن�شع��ر �أحيانا �أنها تعمل 

عل��ى �أن تنه���ض به��ذا المج��ال وت�سعى �إلى 

تطوي��ره والتو�سيع من دائرته وحينا �آخر 

ن�شع��ر �أن الكثير من النقا�ش��ات والدرا�سات 

م�س��اره  ع��ن  ب��ه  تقع��د  ب�ش�أن��ه  الدائ��رة 

وق��د تخي��ب �أحيان��ا طم��وح رواده و�آف��اق 

مريديه.

وكلن��ا نعلم �أن كثيرا ما جمعت الحكاية 

ال�شعبي��ة مث�ال بين قي��م �إن�ساني��ة ومبادئ 

كوني��ة عام��ة م�شترك��ة ن�شعر دوم��ا ونحن 

نق��ر�أ �أي حكاية �أننا نعرفه��ا و�أننا قر�أناها 

م��ن قب��ل في زم��ن مغاير وفي م��كان مختلف 

ولكنه��ا دوم��ا م�ش��دودة �إلى قي��م الإن�سان 

�أينم��ا كان تدع��م مبادئه وتن��ادي ب�أفكار 

لقي��م  ت�ستجي��ب  حت��ى  �أخ��رى  وترف���ض 

المجتم��ع المثل��ى في بناء �شخ�صي��ة الان�سان 

الأقرب �إلى خ�صال الكمال.

ولع��ل ال�س���ؤال الذي يط��رح دوما بقوة 

في ه��ذا المجال و�إذا انطلقنا م��ن م�سلمة �أن 

ال�رتاث ال�شعبي والحكاية من��ه على وجه 

الخ�صو�ص هي فن ي�ستجيب لكل خ�صائ�ص 

الفن��ون و�شروطه��ا هو: كيف ن��دون تراثا 

�شعبي��ا مخ�صو�ص��ا  وكي��ف نتج��اوز كونية 

الت��ي  للقي��م  المطلق��ة   و�إن�سانيت��ه  الأث��ر 

ين�شده��ا �إلى تدوي��ن مج��الات مخ�صو�صة 

في مواط��ن معين��ة ومحددة تعك���س هوية 

مجتمع من المجتمعات تحاول جر الأثر جرا 

�إلى بيئت��ه لتن�ش���أ الخ�صو�صي��ة ولتتحق��ق 

الهوي��ة؟ وهل فني��ة الحكاي��ة ال�شعبية لا 

تتحق��ق �إلا في ارتباطه��ا بالمحلية ال�ضيقة 

الت��ي تح��اول �أن تجم��ع وتبح��ث لتحق��ق 

التفرد والتميز ب�ني مجتمع و�آخر وداخل 

المجتم��ع الواحد ب�ني فئة و�أخ��رى وبيئة 

و�أخرى؟

�إن ال�س���ؤال الكبيره��و �أين تكمن حرية 

الحكاية ال�شعبية مثلا وهل هي حرية غير 

م�شروطة تماثل في مجالها مختلف الفنون 

م��ن ر�س��م وغن��اء ورق���ص و�سينم��ا وم�سرح 

و�شع��ر وغيره��ا م��ن الفن��ون الت��ي تعي���ش 

�أب��دا في مجتمعاتن��ا خا�ص��ة ه��ذا ال�صراع 

المتوا�ص��ل ب�ني الإب��داع كحري��ة وانطلاق 

و�ضغ��وط التحريم بم��ا تفر�ضه م��ن قيود 

اجتماعي��ة وديني��ة ولغوي��ة وغيرها على 

الإبداع مطلقا �أيا كان م�صدره ومجاله؟

ه��ل يع��د الف��ن فع�ال ممار�س��ة لأق�صى 

م�ستوي��ات الحري��ة؟و�إذا كان الرق�ص كما 

قال بع�ضهم«يحرر قيود الج�سد والمو�سيقى 
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تحرر من الرتابة والفن الت�شكيلي يحرر من 

قيود المادة وال�شعر والأدب يحرر من قيود 

اللغ��ة المتداولة«فهل يمك��ن اعتبار تحرير 

الحكاي��ة ال�شعبي��ة م��ن لغته��ا الأم لغته��ا 

الأ�صلي��ة لتبل��غ �آفاق��ا �أرح��ب ومجتمعات 

�أك�,رث تحريرا لها من قيد اللغة المحلية �أو 

اللهج��ة التي لا يفهمها �أحيان��ا �إلا البع�ض 

والتي ق��د ت�ضيق على الحكاي��ة وتقيد من 

حريتها في الانت�شار والذيوع؟

�إننا نطرح بهذا ال�س���ؤال ق�ضية �شائكة 

وكب�رية كث�ريا م��ا خا���ض فيه��ا الدار�سون 

والباحث��ون في هذا المج��ال وهوكيف يمكن 

لمجتم��ع من المجتمع��ات �أن يق��رب الحكاية 

ال�شعبي��ة �إلى قارئه��ا المنتم��ي �إلى مجتمع 

مغاير؟هل ن�صوغها كما �سمعناها من راويها  

�أم نح��ور لغته��ا ال�شعبية م��ا �أمكن  �إلى لغة 

ف�صيحة مب�سط��ة لتقريبها للأذهان؟حتى 

ن�ضم��ن ديمومته��ا و�سرع��ة ذيوعها؟ولك��ن 

�إلى �أي م��دى نعت�رب ه��ذا الت�ص��رف الفني 

حرية في التعامل مع ه��ذا النوع من الآثار 

تج��اوز  الت�ص��رف  به��ذا  والفنون؟�ألي���س 

لخ�صو�صية الحكاية ال�شعبية الأ�صلية؟�ألا 

نتع��دى بذل��ك عل��ى حرية �صاح��ب الن�ص 

�أمان��ة  المبا�شر؟�أي��ن  ال��راوي  �أو  الأ�صل��ي 

النق��ل من كل ذل��ك؟�ألا ت�ستجيب الحكاية 

ال�شعبي��ة �إلى جمل��ة المعاي�ري الفنية التي 

تميز غيرها من الفنون؟

ت�سع��ى  ال�شعبي��ة  الحكاي��ة  كان��ت  �إذا 

جاه��دة دوما �إلى تدوي��ن ما ن�سمع في لغته 

الأ�صل محافظة قدر الم�ستطاع على الأ�صل 

�ألا نح��دد بذلك من مج��ال الإبداع في هذا 

الف��ن الذي نعتبره من الفنون وهو بحاجة 

للحري��ة ب��دوره ليحيا وينطل��ق ويحلق في 

�أرجاء عدة؟

ه��ي جملة م��ن الأ�سئلة تط��رح في هذا 

المجال لت�ؤكد م��ن جديد على ثراء البحث 

في ه��ذه الموا�ضيع وعلى خ�صو�صية الإبداع 

في مجال التراث ال�شعبي و�أن الحرية تظل 

دوما �أفق كل الفنون والحكاية ال�شعبية لن 

ت�شذ �أبدا عن هذه المباحث التي تنه�ض بها 

دوما وتزيد من �إ�شعاعها وثرائها كمختلف 

الفن��ون الأخرى.فالتعام��ل معه��ا لا يخرج 

عن ثنائية الخ�صو�صية المحلية و�إطلاقية 

الإبداع الفني بما يعنيه من حرية �إن�سانية 

وكونية.

الدكتورة 

نور الهدى بادي�س

 ع�ضو الهيئة العلمية لمجلة الثقافة ال�شعبية 
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صورة الغلاف الأمامي

الجمل والإنسان العربي

هل نصدع بحقيقة غير معلومة 
إن قلن��ا إن الجمل هوأق��رب أنعام 
الأرض إل��ى روح العرب��ي وعاطفته 
ووجدان��ه. عليه قام��ت حياته أول 
أم��ره وبس��بب م��ن ذل��ك تحدد 
نم��ط عمرانه حتى قال ابن خلدون 
ف��ي مقدمته :» الع��رب أبعد نجعة 
وأش��د بداوة لأنهم مختصون على 
الإبل فقط« . وقد أجمعت نصوص 
الثقاف��ة الش��عبية والعالمة على حد 
س��واء في نظمها ونثره��ا على أن 
طبيعة العلاقة بين العربي وجمله أو 
ناقته قد تجاوزت كل حدود العلاقة 
بين إنس��ان وحيوان إلى ضرب من 
التام...  الانسجام المطلق والتناغم 
إلى لون م��ن التماهي يكاد الجمل 
أن يصب��ح مع��ه امت��دادا لصاحب��ه 
أوص��ورة أخ��رى له. ف��إذا رأيتهما 
معا حس��بت اللقاء بينهما أزليا كأن 
الواح��د منهما لم يخل��ق إلا للآخر. 
وكأنهم��ا يتكام�الن. لذلك لم يكن 
بدع��ا أن ن��رى الجمل في أش��عار 
العربي ينط��ق بهموم صاحبه يتألم 

لألمه ويتأوه لوجعه. كأنه إذ يحمله 
ومتاعه إلى وجهات��ه المختلفة في 
نجعته البعيدة إنما يحمل وساوسه 
وآماله. يش��د من أزره ويدفعه إلى 
الثبات ويش��اركه مواجهة الصعاب 
يعانيها بدلا عنه كما يعاني أغراضه 
وأشياءه وحالات وجوده المضطربة 

المختلفة.
ولا شك أن كثيرا  من العرب اليوم  

لم يعايشوا جملا في حياتهم قط.
 تغيرت أس��باب العيش وتبدلت 
أنماط العمران واس��تبدلت سفينة 
الصحراء بالسيارة الفارهة وغيرها 
من وسائل التنقل التي لا تكاد تشعر 
معه��ا بالصحراء. لكنك لاتس��تطيع 
عن��د رؤيت��ك لصورة جم��ل إلا أن 
تتوق��ف عنده��ا . ولا ت��دري كيف 
تعود بك  إلى ماض سحيق . تشعر 
أنها أليفة لديك . ليست غريبة عنك 
كأنك عشت اللحظة التي تجسدها  
وترى نفسك فيها . ويهزك اشتياق 
غريب إليها شبيه بحنين الناقة إلى 

فصيلها الذي أبعد عنها.

ي
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صورة الغلاف الخلفي

الــمــشــربـــيــة

المشربية )أو الشنشول أو الروشان( 
عنص��ر معماري من صميم ش��خصية 
العمارة الإس�المية، يتمث��ل في بروز 
الغرف في الطاب��ق الأول أو ما فوقه، 
يمت��د ف��وق الش��ارع أو داخ��ل فن��اء 
المبنى بغرض زيادة مس��احة س��طح 
الأدوار العلي��ا، و الخش��ب هو العنصر 
الأساسي في تصميم هذه المشربيات، 
كالقواطع الخشبية المصمتة  والمفرغة، 
والتش��كيلات الزخرفي��ة المتنوعة التي 
تظهر على جزء  أو تغطي كامل مساحة 

المشربيات في بعض الأحيان.  
ظهرت صناعة المشربيات في القرن 
) 16هـ / 13م ( إبان العصر العباس��ي، 
إلا أنه��ا بلغ��ت ذروة ازدهاره��ا ف��ي 
العصر العثماني، واس��تمر استخدامها 
حتى أوائل القرن العش��رين الميلادي، 
وسميت المشربية بهذا الاسم لوجود 
صلة وثيقة بين هذا الجزء من المبنى 
وبين أواني الش��راب )القلل الفخارية( 

التي كانت توضع بها. 
تعتب��ر المش��ربيات ناف��ذة البي��ت 
التقليدية على الحوش أو الحارة، وهي 
من أهم العناصر الجمالية التي تميزت 

به��ا تل��ك المبان��ي التقليدي��ة، وأحد 
الش��واهد المعب��رة عن ث��راء صاحب 

البيت أو فقره. 
تعد المش��ربيات م��ن أهم مصادر 
دخول الضوء والهواء إلى داخل البيت، 
وساهمت بزيادة تدفق الهواء بنسبة 
عالية، وبالتالي زيادة التهوية والتبريد 
المكان  للغرف، وأصبحت المشربيات 
المناس��ب لوضع أواني مياه الش��رب 

الفخارية لتبريد مياهها.
المش��ربيات تتي��ح فرص��ة الرؤية 
للخ��ارج و لا تس��مح للم��ارة  برؤي��ة 
الداخ��ل، وذل��ك لوج��ود الفتح��ات 
الصغيرة بين أجزاء الخش��ب الموجود 
فيها،  او خ�الل الفتحات الصغيرة  في 
الأشكال الهندسية المفرغة، كما ساعد 
على تحقيق ذلك كون نس��بة الإضاءة 

في الداخل  اقل منها في الخارج.
م��ن خ�الل فتح��ات المش��ربيات 
كانت المرأة تستطيع أن تتلصص على 
تفاصي��ل الحياة خ��ارج البي��ت، دون 
كشف للمستور. واستطاعت من خلال 
هامش الحرية المتاح، أن تخترق حاجز 

المنع، وتتواصل مع العالم الخارجي.
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الثقافة الشعبية :

الأنا في مواجهةالأخر

إن الوسيلة في حد ذاتها رسالة، الوسيلة التي تتوخاها 
المجتمع��ات في التعامل مع تراثه��ا الثقافي  ) الأنا ( هي 
رسالة إلى الثقافات الأخرى ) الآخر (، فقدر الاحتفاء  و التعامل 
اللائق م��ع التراث اللامادي في المجتمعات والس��بيل الذي 
تنتهجه تلك  المجتمعات س��واء على مس��توى الحكومات 
أو المؤسس��ات الأهلي��ة أو الأفراد في الحف��اظ على تراثها 

اللامادي ينبئ عن وضع هذا التراث في بيئته.

http-//www.yourcolor.net/academy/index.php/yourcolor/50279.html

نهلة عبد الله �إمام

م�صر
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و�إذا �سلمن���ا ب����أن ال�ت�راث كائ���ن متط���ور ولم 

يك���ن �أبدا �ساكنا �أوجام���دا و�أن الو�سائل والأدوات 

والمناهج المتبع���ة في التعامل م���ع الثقافة ال�شعبية 

ت�شه���د تطورا وتقدما ملحوظا، ف�إننا لابد بالتبعية 

�أن ن�سلم ب�أن ما بقي هوتطوير النظرة �إلى التراث، 

�إرث الأج���داد، والتعامل مع جدلي���ة التراث بعقل 

ووجدان مفتوحين.. دون تهوين �أوتهويل من الآثار 

المترتبة على ما يطر�أ على هذا التراث من تحولات 

لابد �أن نكون قد �سلمنا بها.

وم���ع اعترافن���ا بو�ضعي���ة ت���راث الأم���ة الذي 

ي�ش���كل في طرحنا هذا “ الأن���ا ” وما يحتاجه من 

حماي���ة �إلا �أننا ندرك �أن ه���ذه الأنا تحوي كيانات 

�صغ�ي�رة �إهماله���ا ي�ض���ر بق�ضي���ة �ص���ون ال�ت�راث 

وق�ضي���ة حق���وق الان�سان في �آن واح���د. اذ مازالت 

بع�ض الثقافات الفرعي���ة داخل مجتمعاتنا تعاني 

من تحر�ش “الآخر” ومحاولته طم�سها، ومازالت 

بع����ض المجتمع���ات الت���ي تح���وي تل���ك الثقاف���ات 

الفرعي���ة تنظ���ر �إلى تل���ك الأقلي���ات �أوفي بع����ض 

الأحي���ان القبائل كم�صدر للقل���ق الذي ت�سعى �إلى 

ت�سكينه بالتنمية متجاهلة حق تلك الجماعات في 

الاخت�ل�اف والاحتفاظ بثقاف���ة مغايرة، وقد يكون 

عدم احترام الخ�صو�صية الثقافية لتلك الأقليات 

وراء ما تواجهه خطط التنمية من ف�شل .

نح���اول هنا �أن نتتب���ع م�شكلة علاق���ة التراث 

اللام���ادي في مجتمعاتنا بما يح���دث من تغيرات 

وتح���ولات بفعل الاحت���كاك بثقاف���ات مغايرة وما 

ي�ؤدي �إليه هذا الاحتكاك من تغيرات على عنا�صر 

الثقاف���ة ال�شعبية. ثم تحديد عوام���ل هذا التغير، 

و�أخ�ي�را محاول���ة تق���ديم ر�ؤي���ة للتعامل م���ع تلك 

المعطيات بما يتيح الحفاظ على التراث اللامادي 

مع اللحاق بركب الحداثة.

�أبعاد الم�شكلة:

الأف���راد  تواج���ه  الت���ي  الرئي�سي���ة  الم�شكل���ة 

والجماع���ات في ع���الم �سري���ع التغير ه���ي م�شكلة 

التق���دم والتكي���ف مع التغي�ي�رات دون التخلي عن 

العنا�ص���ر الت���ي تثمنه���ا المجتمع���ات في ال�ت�راث، 

وبقدر حاجة ال�شعوب عل���ى اللحاق بركب التقدم 

والحداث���ة تتنازعها هواج�س الخ���وف على تراثها 

من ال�ضياع تحت �أق���دام فر�س الحداثة الجامح، 

فظه���رت العلاقة بين القديم الأقرب �إلى �أن يكون 

» الأنا « وبين الحداثي الذي يمثل » الآخر « وك�أنها 

علاق���ة �صراع وتحد، وك�أن كل طرف منهما ليحيا 

لابد و�أن يق�ضي عل���ى الآخر، ف�إذا ما قرر مجتمع 

الحف���اظ عل���ى تراث���ه و�إحيائ���ه لاب���د و�أن يق���اوم 

التقدم والحداث���ة، و�إذا ظهرت الحداثة لابد و�أن 

تق���اوم التراث لأنه يمثل العودة �إلى الوراء وي�شكل 

التقالي���د الت���ي دائم���ا م���ا يق�ت�رن ذكره���ا بكلمة 

»البالي���ة «، والحق �أنن���ا بحاجة �إلى �إع���ادة بلورة 

العلاق���ة وتحليل �أبعاده���ا، التي ن���رى �أنها لي�ست 

علاق���ة حدي���ة كم���ا ي�صوره���ا البع����ض و�إنما هي 

بطبيعتها علاقة جدلية �أوهكذا يجب �أن تكون.

ولعل من الم�سلم ب���ه �أن التفاعل بين الثقافات 

يت���م في �إط���ار ديناميك���ي متح���رك ولي����س �ساكنا 

ت�ستقب���ل في���ه ثقافة م���ا يملي عليه���ا �أوتنهب دون 

�أن يك���ون لديه���ا الآلي���ات الت���ي تدف���ع به���ا ه���ذا 

ال�سطوالثق���افي اذا جاز التعب�ي�ر. وفي الوقت ذاته 

نج���د تل���ك الثقافة نف�سها تمار����س مع غيرها من 

الثقافات المواقف التي نعتتها بال�سطوتحت �أ�سماء 

�أكثر قبولا مثل التفاعل �أوالتبادلات الثقافية .وفي 

ظل غي���اب تام للمعيار ال���دولي الواحد للتبادلات 

الثقافي���ة ف�إننا ن���رى �أن الاعتراف به���ذا التبادل 

الثقافي �أمر لازم مع �ضرورة الاعتراف بحقوق كل 

ثقاف���ة في مفرداتها، ويبق���ى �أن نحدد ماهية تلك 

الحقوق وطرق �أدائها.

ونحن هنا نمار�س القل���ق الم�شروع، نبث قلقنا 

عل���ى تراثن���ا �إرث �أجدادنا من ال�ضي���اع  وكل منا 

لدي���ه هواج�س���ه، ولأن الواقع ملتب����س والتنوع بات 

مه���ددا ب�أن يتلا�شى �أمام �آل���ة الإعلام والهجرات 

الخارجي���ة ونم���ط الإنت���اج الجدي���د وهيمنة المد 

الدين���ي المت�شدد على منطقتن���ا، لي�صيغ العالم في 

�شكل ثق���افي واح���د، كان لابد م���ن تحديد موقف 

الم�ؤ�س�سات البحثية والحكومات مما يعتري تراثها 

اللامادى من تغيرات لن ت�ستطيع �أن تقف �أمامها 

مهما اتخ���ذت من تدابير، ولعل م���ا و�ضعه تقرير 

اللجنة العالمي���ة للثقافة والتنمية من هدف لها في 

ع���ام 1995 يمك���ن �أن ي�شكل طرحا جي���دا لتلك 

العلاق���ة التي نريد �صياغتها هنا �إذ يقول التقرير 

الثقافة ال�شعبية :الأنا في مواجهةالأخر
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في مقدمته » يعمل هذا التقرير على �إمداد �أجيال 

الحا�ض���ر والم�ستقبل ب���الأدوات اللازم���ة لمواجهة 

هذا التح���دي، ولتو�سيع رقع���ة معارفها واكت�شاف 

الع���الم بتعدديت���ه المحتومة وال�سماح ل���كل الأفراد 

بحي���اة كريم���ة، دون فقدان هويته���م و�إح�سا�سهم 

بالجماعة، ودون �إهمال تراثهم » تلك كانت الروح 

وهكذا ينبغي �أن ت�ستم���ر في النظر �إلى التحديات 

الثقافي���ة الجديدة، فهي معطي���ات الحا�ضر وهي 

الواقع التي علينا �أن نج���د م�سارا �سلميا للتعاطي 

مع���ه، فلن�سل���م ب�أن هن���اك تغيرات كث�ي�رة �شابت 

مف���ردات الثقاف���ة ال�شعبية ل�سن���ا في مجال تقييم 

م���ا �إذا كان���ت تل���ك التغ�ي�رات تم���ت �إلى الأف�ضل 

�أوالأ�س���وء �إنما نحن ب�صدد تقرير واقع، وكل واقع 

في حقيقته هوواق���ع خا�ص ولا يطابق العام .. و�إن 

كان م�شتقا منه.

وت�شخي�ص ح���ال التراث اللام���ادي في بلاده 

لابد �أن يقترن بت�شخي�ص حال الم�ؤ�س�سات البحثية 

العامل���ة في هذا المجال وبحث و�ض���ع الباحثين في 

ال�ت�راث وخلفياته���م  حتى تكتمل ال�ص���ورة ون�ضع 

�أيدينا على بيت ال���داء �إلا �أن هذا لي�س مو�ضوعنا 

هنا.

عل���ى  القادم���ة  التغي�ي�ر  ري���اح  فم���ع هب���وب 

مجتمعاتن���ا م���ن كل الاتجاهات وج���ب الت�أمل في 

واقع التراث اللامادي في �أوطاننا وطرح ت�سا�ؤلات 

ع���ن م���دى ت�أث�ي�ر تل���ك التغ�ي�رات عل���ى الثقاف���ة 

ال�شعبي���ة، وبداية �أعرا�ض لما �أت�ص���ور �أنها عوامل 

كان���ت حا�سم���ة في الف�ت�رات الأخ�ي�رة في الت�أثير 

عل���ى الثقافة ال�شعبية، بع����ض تلك العوامل �شكلت 

عوامل تغير مثل الإع�ل�ام والهجرة ونمط الإنتاج 

الجدي���د والبع�ض الآخر ب���دا وك�أنه قوة تغيير مثل 

المد الديني المحافظ؛. ويمكن النظر �إلى كل عامل 

من تلك العوامل كم�ص���در للتحدي والمواجهة بين 

خياري���ن: التم�س���ك بال�ت�راث �أوالت�سلي���م بحتمية 

التغير والتخفف من بع����ض الممار�سات والعنا�صر 

التقليدي���ة للحاق بركب الحداث���ة . �أوالجنوح �إلى 

خيار ثال���ث وهومحاولة ال�س�ي�ر في الطريق الآمن 

الذي يق�ضى بمحاولة التم�سك بالتراث والحفاظ 

على ذاك���رة الأمة بممار�سة الع���ادات والمعتقدات 

وتداول الفنون التقليدية طالما لا تتعار�ض الممار�سة 

مع مقت�ضي���ات الحياة الحديث���ة وفي الوقت نف�سه 

العمل على تتبع ما يت���وارى من العنا�صر الثقافية 

وت�سجيل���ه وتوثيق���ه م���ن �أل�سنة و�أفئ���دة الرواة في 

الأر�شيف���ات المتخ�ص�صة. �إما وعي���ا ب�أهمية تقفي 

�آث���ار الأولين للحفاظ على الهوي���ة وتدعيم الوعي 

بال���ذات ل���دى �أبن���اء الأم���ة �أوليع���اد تقديمه �إلى 

الأجيال القادمة والمبدعين .

وبعي���دا عن الق�ضاي���ا الم�سلم بها م���ن �ضرورة 

حماي���ة التن���وع الثق���افي وحق ال�شع���وب في امتلاك 

ثقافتها، هناك ق�ضية �أخرى لا تقل حيوية عن تلك 

الق�ضية �ألا وهي الحفاظ على التوازن الثقافي الذي 

ي�ضمن البقاء لخ�صو�صية ال�شعوب الثقافية ويحد 

من التفاوت الكبير في القوة والت�أثير بين الثقافات، 

والت���وازن الثق���افي هوالمع���ادل المو�ضوع���ي للتوازن 

البيئي – التنوع الذي ي�ضمن للب�شرية البقاء، الذي 

يموت فيه �شيء من �أجل �أن يحيا �شيء �آخر تفر�ضه 

مقت�ضيات الموقف الجديد، فالم�شهد الثقافي الحالي 

يحفل بتنامي الاهتم���ام بق�ضايا التعددية الثقافية 

التي طفت على ال�سطح في مرحلة ما بعد الا�ستعمار 

ثم مع انتهاء الحرب الب���اردة، ف�إذا كنا قد �شهدنا 

مرحلة الا�ستعمار التقليدي الذي كان ي�أتي بجيو�شه 

و�أ�ساطيل���ه ثم م���ا �أطلقت عليه الدرا�س���ات ما بعد 

الا�ستعم���ار وال���ذي هو�أي�ضا ا�ستعم���ار ولكنه اتخذ 

�أ�ش���كالا جدي���دة اقت�صادية ث���م ثقافي���ة، ف�إنه من 

الوا�ض���ح �أن الق���وى الكبرى �أدرك���ت تلك الحقيقة 

المقتب�س���ة بالأ�سا�س م���ن العل���وم البيولوجية والتي 

تنادي باحترام الطبيعة وتحذر من �أن تدمير ثقافة 

يعني خللا في التوازن ي�ضر بتعاي�ش ال�شعوب بع�ضها 

مع البع�ض. 

الواقع ومتغيراته

ولع���ل �أول الخط���وات الت���ي يج���ب الب���دء بها 

هوت�شخي����ص الحال���ة الراهن���ة للثقاف���ة ال�شعبية 

في المنطق���ة العربي���ة من خ�ل�ال تحدي���د العوامل 

التي �أدت �إلى ما اع�ت�رى تلك الثقافة من تغيرات 

والتعام���ل مع تلك العوام���ل دون عدائية و�إنما من 

باب الت�سليم بالأمر الواقع والنظر �إليها على �أنها 

ت�شكل تحديات للبقاء يواجهها التراث اللامادى، 

ث���م ننتقل �إلى الت�س���ا�ؤل التالي ال���ذي تف�ضي اليه 



17

تل���ك المقدمات، وهوم���ا يمكن م���ن تقديمه لدرء 

خط���ر تل���ك التحديات، م���ا �أمكن ه���ذا، للحفاظ 

على التنوع الثقافي وبالتالي الخ�صو�صية الثقافية 

لأوطاننا.

و�أول م���ا نتعر�ض له كعامل م���ن العوامل التي 

ت�ؤثر على التراث اللامادي في منطقتنا هوتحديات 

�سطوة التفك�ي�ر الديني المحاف���ظ وت�سيده الموقف 

بم���ا يحمله من مواقف مت�شددة من بع�ض عنا�صر 

وممار�سات التراث اللامادي )والتي تتعدد �أمثلتها 

م���ن مواق���ف تح���ريم �إقام���ة الأ�ضرح���ة للأولياء 

�أو�إقام���ة الموالد له���م و�صولا �إلى تح���ريم الر�سوم 

�أوالدعوة لع���دم الاحتفال ببع�ض الأعياد الم�صرية 

مثل �شم الن�سي���م(، �أوطرح البدائل الدينية لتحل 

محل الممار�سات ال�شعبي���ة وتترك الاختيار للنا�س 

محبذة الاختيار الديني وبالت���الي تزيح الممار�سة 

الديني���ة الممار�س���ة ال�شعبية به���دوء وبطريقة جد 

�سلمية )والنموذج الذي يح�ضرني على هذه الحالة 

هو�إح�ل�ال الاحتف���ال بالمولود ب�إقام���ة عقيقة بدلا 

من الاحتفال ب�إقامة ال�سبوع الم�صري وما يت�ضمنه 

من ممار�سات بدق اله���ون والتخطية على المولود 

�سبع مرات وتلقين الوليد بمن ي�سمع كلامهم ومن 

يرف�ض���ه ور�ش الملح وتوزي���ع ال�شموع والحلوى على 

الأطف���ال والغناء، كل هذا ي�ستب���دل بذبيحة توزع 

عل���ى الفقراء ويقام بجزء منها وليمة يدعى �إليها 

المهن����ؤون بقدوم المولود – على �أن���ه يجب �أن ننوه 

“ال�سبوع”م���ازال ممار�س���ة حا�ض���رة في  �أن  �إلى 

الثقاف���ة ال�شعبية الم�صرية تق���اوم الإزاحة ويدعم 

من وجودها �أن الممار�سة البديلة باهظة التكاليف 

ولي�ست في متناول الكثير من الأفراد خا�صة ممن 

ينتم���ون �إلى الطبق���ات الدني���ا والمتو�سطة (، ومع 

طغي���ان هذا النمط الجديد وتح���ت وط�أة ال�شعور 

بالذن���ب للتق�ص�ي�ر في �أداء �سن���ة نبوي���ة يمكن �أن 

نتوق���ع �أن يتخل���ى م���ن تمنعه �ضي���ق ذات اليد من 

�أداء العقيق���ة ع���ن �إقام���ة ال�سبوع، ذل���ك الطق�س 

المفعم بالمعتق���دات والفنون والعادات، علاوة على 

�أن ال�شق المادي من الاحتفال ب�سبوع المولود مر�شح 

للاختفاء �أي�ضا باختفاء �أدواته فمثلا دقات الهون 

النحا�سي نف�سها �ستختفي لإحلال الهون الم�صنوع 

م���ن الألومني���وم �أوالخ�ش���ب ب���دلا من���ه، والو�ضع 

الراه���ن �أن البع�ض مازال يجد طريقا �إلى الجمع 

ب�ي�ن النمط�ي�ن �إلى �أن ينت�صر �أحدهم���ا وي�ستطيع 

�أن يزي���ح الآخر تمام���ا، وبديهي �أن ه���ذا التحول 

من نم���ط  �إلى نمط �آخر يحتاج �إلى فترات زمنية 

طويل���ة، علها تتي���ح لنا فر�صة للتوثي���ق والت�سجيل 

�إذا لم نك���ن قادرين على ب���ث الحياة  فيه �أوفي �أي 

طق�س في طريقه للاختفاء.

http-//forum.sedty.com/t616485.html.jpg
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�أي�ضا من �آثار �سطوة التيارات الدينية تعر�ض 

فن �أدب���ي طالما عرفته الثقاف���ة العربية  وحفظت 

ن�صو�صه �ألا وهورث���اء الميت »العديد« الذي �أ�صبح 

من ال�صعب ت�سجيل ن�صو�صه ب�سبب النهي الديني 

ع���ن تردي���ده ولا �أقول اندث���ر ولكنه �أ�صب���ح نادرا 

وع�صي���ا على الت�سجيل ) وكث�ي�را ما �س�ألت نف�سي 

ولماذا العرب في الأزمان الأولى وكان الإ�سلام فيها 

في �أوج عزته يرث���ون الميت ب�شعر ويظلون يرددونه 

حتى ي�صل �إلينا وبع�ضه ندر�سه في المدار�س على �أنه 

من التراث ال�شعري القيم للعرب ؟، على �أن �أبط�أ 

عنا�ص���ر الثقافة ال�شعبية في التغ�ي�ر هوالمعتقدات 

ال�شعبي���ة التي تقاوم وت�ستطي���ع �أن تحيا بعيدا عن 

ري���اح التغ�ي�ر، وي�ساعده���ا في ذل���ك طبيعتها من 

حيث �أولا كونها ممكن �أن يمار�سها الفرد منفردا 

�أوفي دائرة مح���دودة، �أي�ضا �أنها لا معيارية تترك 

لممار�سها الحرية في �أن يعتقد �أولا يعتقد فيها دون 

�أن يترتب على ذل���ك تبعات اجتماعية، فالاعتقاد 

في الكائنات الغيبية وقدراته���ا �أوا�ستطلاع الغيب 

بق���راءة الفنج���ان �أوفتح المندل نم���اذج لمعتقدات 

طالم���ا مار�سه���ا الم�صري���ون وزي���ادة الم���د الديني 

تقف �أمامها لك���ن الق�ضاء عليها يحتاج كثيرا من 

الوقت.

وفي نف����س الوق���ت هن���اك بع����ض المعتق���دات 

ال�شعبي���ة الت���ي ي�صطدم بع�ضه���ا بالمعتقد الديني 

كال�سح���ر؛ وقيا�س درجة بقاء ه���ذا العن�صر مثلا 

م���ن الثقاف���ة ال�شعبية �أم���ر لي�س ب�سه���ل في �ضوء 

انت�ش���ار التي���ارات الدينية المحافظ���ة والتي حدت 

بممار�س���ي تل���ك المعتق���دات �إلى ت�ضيي���ق دوائ���ر 

ممار�ستهم له وعدم الجهر باعتقادهم فيه،كذلك 

بع�ض الع���ادات والممار�سات التي ينتهجها الأفراد 

في �أعيادهم واحتفالاته���م، و�إذا كان هذا هوحال 

تهدي���دات المعتق���دات ال�شعبي���ة للأغلبي���ة فيمكن 

�أن نت�ص���ور ح���ال المعتق���دات ال�شعبي���ة للأقليات، 

والمعركة هن���ا لم ولا نت�صور �أنها �ستح�سم ل�صالح 

�أح���د الطرف�ي�ن ب�ش���كل كام���ل ولكن تظ���ل �سيادة 

التفكير العلم���ي عاملا حا�سما في تواري كثير من 

المعتقدات ال�شعبية ولا �أقول اندثارها.

وتكم���ن عبقري���ة ال�شع���وب في قدرته���ا عل���ى 

الحف���اظ عل���ى روا�سب وج���ذور الثقاف���ة ال�شعبية 

و�إع���ادة �صياغته���ا داخ���ل الإطار الجدي���د الذي 

فر�ضته وقائع الأمور، �أي�ضا في تخليق ميكانيزمات 

دفاع تحول دون اختف���اء العنا�صر الثقافية نهائيا 

من حياة الجماعات، والدليل على ذلك �أن  كثيرا 

من العادات والمعتقدات ال�شعبية الم�صرية مازالت 

تحمل الج���ذور الفرعوني���ة التي تع���ود �إلى م�صر 

القديم���ة والت���ي ا�ستطاع���ت �أن تت�ش���كل وتحتفظ 

بالروا�س���ب الثقافي���ة وتبن���ى عليه���ا طبقات عبر 

التاريخ لتظهر بال�شكل الذي هي عليه اليوم، تلك 

كان���ت دائم���ا خ�صي�صة م���ن خ�صائ����ص الثقافة 

الامت�صا����ص  عل���ى  الق���درة  وه���ي  �إلا  الم�صري���ة 

واله�ض���م والا�ستيع���اب للثقافات الأخ���رى لتظهر 

ب�شكل م�ص���ري في النهاية يحمل الرائحة والطعم 

الم�صريين،وعل���ى ذل���ك ف�إن ما نت�ص���وره تحديات 

الي���وم كان هن���اك دائم���ا في تاري���خ المجتمع���ات 

مثيلاته���ا فلا التراث اختف���ي ولا المعارك و�ضعت 

�أوزارها.

ويطالعنا التاريخ بقدرة ال�شعوب على الاختيار 

وتبن���ي العنا�ص���ر التراثي���ة الت���ي تنا�س���ب بناه���ا 

الاجتماعية وتبتع���د دون �صدام عن ما لا يتما�شى 

معه���ا وم���ن ذل���ك مث�ل�ا تبن���ي الم�صري�ي�ن بع�ض 

الممار�سات والعنا�صر الثقافي���ة �إبان فترة الحكم 

الفاطمي مثل فانو�س رم�ضان وحلوى المولد النبوي 

ولم تت�ب�ن الأف���كار التي �أتى بها ه���ذا الحكم وكان 

هذا الموقف مت�سقا مع الر�ؤية النظرية التي م�ؤداها 

�أن دخول عنا�صر الثقاف���ة المادية يكون �أ�سرع من 

نفوذ الأفكار والع���ادات والمعتقدات �إلى ال�شعوب، 

وبذلك ف�إن المخاوف من �أن �سطوة التفكير الديني 

المحافظ يمكن �أن تنزع ع���ن ال�شخ�صية الم�صرية 

بع�ضا من خ�صائ�صها الثقافية والطبقات المكونة 

لتل���ك ال�شخ�صية وتفرغها مم���ا اكت�سبته على مر 

الع�ص���ور ليك���ون نمطا ثقافي���ا خا�صا به���ا ويهدد 

خ�صو�صيتها الثقافية هي مخاوف م�شروعة ولكن 

التاريخ �شاه���د على �أن التح���ولات في النهاية تتم 

ب�إرادة ال�شعوب ولا تتم ق�سرا ب�أي حال. 

والآخ���ر الذي حددن���اه كقوى تغيير ق���د ي�أتي 

�إلين���ا �أونذهب له، و�أعر�ض هن���ا للإعلام وت�أثيره 

عل���ى عنا�ص���ر الثقافة ال�شعبي���ة ) ي�أت���ي �إلينا (، 

والهج���رة و�آثاره���ا ) نذهب �إلي���ه(. ونعر�ض لكل 
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من العاملين وت�أثيرهما على الثقافة ال�شعبية،�أول 

هذي���ن العاملين الذي نعر�ض ل���ه كم�سبب رئي�سي 

في التغ�ي�رات والتح���ولات التي تط���ر�أ على التراث 

اللام���ادي هوالإع�ل�ام الذي ب���ات م�سلم���ا بدوره 

الفاع���ل في التغ�ي�ر الثق���افي حتى �أن الع���الم بفعل 

– ولا �أقول بف�ضل – الإعلام �أ�صبح ي�شهد حالة 
غ�ي�ر م�سبوقة م���ن ال�سيول���ة الثقافي���ة �أو�شكت �أن 

ت�صي���غ العالم في ثقافة كونية واح���دة، �صحيح �أن 

ال�شع���وب تخت���ار لك���ن اختيارها لي����س بال�ضرورة 

هوالاختيار المثالي، و�صحي���ح �أن ال�شعوب تمار�س 

تل���ك العنا�صر الثقافي���ة ب�أ�ش���كال و�صيغ مختلفة 

طبقا لنوعية المجتمع ودرجة تطوره �أوعدم تطوره، 

لكن التنوع الثقافي الذي تنادي المنظمات الدولية 

بحمايته �أ�صبح في ظل ال�سماوات التي فتحت على 

م�صراعيه���ا دربا م���ن الخيال. ويح���ار المرء حين 

تخرج الدرا�سات عن جماعات عرقية لها ثقافات 

خا�ص���ة ) فرعي���ة( داخ���ل الثقاف���ة الأم للمجتمع 

ال���ذي تعي�ش فيه ومع كل مح���اولات الحفاظ على 

منا�سباته���ا  الثقافي���ة نجده���ا في  خ�صو�صيته���ا 

)خا�ص���ة ال�سعي���دة( تلج�أ �إلى الأغ���اني والملاب�س 

والطعام وغير ذلك من �أ�شكال الاحتفال الجاهزة 

التي يقدمها الإعلام. فالإلح���اح الإعلامي يقدم 

البديل الجاهز الذي ينوب فيه المبدع المحترف عن 

ال�شع���ب ويكفيهم عناء الإبداع، ثم – وهوالأخطر 

– يقدم النموذج المثالي الذي يطمح �إليه الأفراد 
ويحتذونه.

والإعلام الذي بفتحه الح���دود بين الثقافات 

���ر ك�سر الفوا�صل بين الثقاف���ات و�أعاد �صياغة  ي�سَّ

بع����ض العنا�ص���ر الثقافي���ة لتط���ل علين���ا بمظهر 

جدي���د قد ي�صعب على �أ�صح���اب الثقافة �أنف�سهم 

التعرف عليها،�إلا �أن هذا الإعلام في نف�س الوقت 

يمك���ن لوح�سنت النوايا و�أدرك���ت ال�شعوب القيمة 

الحقيقية لما تملكه من تراث لامادي لجنحت �إلى 

توظيفه  لتعزيز التنوع الثقافي ليلعب دورا ايجابيا 

في �إحي���اء القي���م والعنا�ص���ر الثقافي���ة الايجابية 

�أوالدافع���ة التي يتخلى عنه���ا �أ�صحابها وذلك ب�أن 

يعاد �إنتاجها ب�شكل يتواف���ق مع مقت�ضيات الحياة 

الجدي���دة التي يحياها الأفراد م���ن خلال قنواته 

وب�شكل يتوافق مع المعطي���ات الجديدة ف�إذا كانت 

تل���ك العنا�صر قد خلق���ت بالأم����س �إلا �أنها يمكن 

�أن تحي���ا في عالم اليوم، وبهذا فالعالمية اليوم هي 

مب���د�أ جوهري و�أ�صغر جماع���ة عرقية لا يمكن �أن 

ن�صفها اليوم ب�أنها جد منعزلة، وحال الجماعات 

البدوي���ة في �صحراء م�صر الي���وم ي�شهد على تلك 

المقولة وي�ؤيدها.

وم���ا يتيح���ه الإع�ل�ام للأف���راد م���ن مجالات 

http-//i2.ytimg.com/vi/A1lWg54WJnk/maxresdefault
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للا�سته�ل�اك الرحبة بات يغنيه عن عالمه ال�ضيق، 

وما يقدمه من �أنماط مغايرة للحياة يجعله يدخل 

في دائرة من الخيارات التي لم تكن متاحة له من 

قب���ل، وبهذا ف����إن هذا هوما يمك���ن �أن نطلق عليه 

وبحق الغزوالناعم للثقاف���ة، وما تقوم به الدراما 

التركي���ة في بلادن���ا العربي���ة هوبداي���ات ت�سريب 

ناع���م لنم���ط حي���اة �آخر تارك���ة الخي���ار – وهذا 

هوالحال م���ع الإعلام كعامل من عوامل التغير – 

لل�شع���وب �أن تتبن���ى ما تراه؛ ف�إذا م���ا ارت�ضينا �أن 

ننظ���ر �إلى الدور الذي يلعب���ه الإعلام في ع�صرنا 

عل���ى �أن���ه تو�سيع فر����ص الاختي���ار في الحياة  هنا 

يك���ون التم�سك بالتراث اختي���ارا يجب �أن تدعمه 

الحكوم���ات وتط���رح بالو�سيل���ة ذاته���ا – الإعلام 

وال�صناعات التقليدية كنموذج  القي���م  – اختيار 
ق���ادر عل���ى الحي���اة جنب���ا �إلى جنب م���ع البدائل 

المطروحة.

والعام���ل الآخ���ر من عوام���ل التغ�ي�ر الجذري 

لل�ت�راث هوالهج���رة، والهج���رة تكون �إم���ا داخلية 

�أوخارجي���ة، وحديثن���ا هنا ين�ص���ب بالأ�سا�س على 

الهجرة الخارجية ذلك �أن الهجرة الداخلية على ما 

لها من �آثار كبيرة على النمط الثقافي الذي ينتهجه 

الأفراد في حياتهم �إلا �أن حدود التغير في هذه الحالة 

يظ���ل داخل حدود الثقافة الأم  فيتم غالبا في �إطار 

بن���ى ثقافية �إن لم تكن متماثلة فه���ي – على الأقل 

– غير متنافرة، و�إن كان لها ت�أثير بالغ على التنوع 
الثقافي،�أما الهج���رة الخارجي���ة فت�أثيرها ي�صيب 

جذور الثقافة ويتيح لثقافة �أن تمحو عنا�صر ثقافية 

�أ�صيل���ة للوافدي���ن، عل���ى �أن التخلى ع���ن العنا�صر 

الثقافي���ة في هذه الحالة يميل الباحثين �إلى �إطلاق 

عليه م�صطلح  » التكيف الثقافي « لتخفيف ال�شعور 

بالذنب لدى المهاجري���ن الذين تخلوا عن ثقافتهم 

الأم طواعية وتبنوا عنا�صر الثقافة الحا�ضنة لهم. 

وم���ع عودة المهاجرين �إلى ديارهم عادة ما يجلبون 

معهم ما افتتنوا به من المظاهر الثقافية في الثقافة 

التي عا�شوا ب�ي�ن مفرداتها  �سواء من �أفكار �أونمط 

زي �أو�أطعمة جديدة فتدخل �إلى مجتمعاتهم كنمط 

مثالي يزاح���م النمط الواقعي الذي يعي�شه الأفراد 

في مجتمعاته���م، وتلك رحلة كث�ي�را ما تطالعنا بها 

كت���ب الرحال���ة الذي���ن تعر�ض���وا لثقاف���ات مغايرة 

فذكروا تفا�صيل ع���ن م�شاهداتهم بع�ضها ب�إنبهار 

ي�س���ر انتقال بع�ض تل���ك الممار�س���ات �إلى الثقافات 

الأخرى.

و�إذا كن���ا ن���ولي عام���ل الهج���رة �أهمية كبيرة 

كعام���ل من عوامل الت�أتير عل���ى التراث اللامادي 

ف����إن ذل���ك مرجع���ه �إلى تزايد �أع���داد المهاجرين 

ب�ي�ن البل���دان في الحق���ب الأخ�ي�رة والت���ي �ساعد 

عل���ى تزايده���ا تق���دم �سب���ل الموا�ص�ل�ات وو�سائل 

الات�صال مما  قل���ل من م�شاعر الافتقاد للأوطان 

فبدت الهجرة خيارا مطروحا و�صار الفرد يختار 

�أي الأماك���ن عل���ى وج���ه الأر����ض توفر ل���ه النمط 

ال���ذي يبتغيه من الحي���اة والإمكان���ات التي ت�شبع 

احتياجاته �سواء المادية �أوالمعنوية.

والهج���رة حالة خا�صة في تلاق���ح الثقافات لا 

يمك���ن �أن نغف���ل فيه���ا ت�أثير المهاجري���ن في ثقافة 

دول���ة المهجر، ور�صد نم���اذج ه���ذا التلاقح متاح 

ومنه���ا مثلا ما يت���م من �آث���ار لهج���رة الم�صريين 

�إلى دول الخلي���ج، ت�أث���ر فيه���ا الطرف���ان بدرج���ة 

ملحوظة تهدد الثقافتين بالتغير وتختلط العنا�صر 

الثقافي���ة لت�شكل وحدة ثقافي���ة متخذة من وحدة 

اللغ���ة والدي���ن والت�شاب���ه في الظ���روف التاريخية 

وال�سيا�سي���ة �أ�سا�س���ا، تلك مقوم���ات وحدة ثقافية 

داخل �إطار من التنوع الثقافي المحتوم .

على �أنه يجب �ألا يفوتنا �أن ننوه �أن للهجرة في 

بع�ض الأحي���ان �أثرا مغايرا؛ اذ ق���د يدفع الخوف 

م���ن انقط���اع ال�صل���ة ب�ي�ن الأف���راد ومجتمعاتهم 

�أوالانخ���راط في ن�س���ق قيمي يتعار�ض م���ع الن�سق 

القيم���ي للثقاف���ة الأم، قد يدفع ه���ذا الأفراد �إلى 

التم�سك بتراثهم وممار�س���ة عاداتهم وطقو�سهم 

ب�ش���كل �أك�ب�ر مم���ا كان���وا ق���د تع���ودوا علي���ه في 

مجتمعاتهم فيبحثون ع���ن ال�سمات الثقافية التي 

تتج�س���د في تراثه���م لمقاومة م���ا يعتبرونه تحديدا 

لوحدتهم وبقاء جماعته���م ولا�ستمرارية ثقافتهم 

وقيمه���ا، عل���ى �أن ه���ذا التم�س���ك �إذا ا�ستمر لدى 

الجيل الأول من المهاجرين �إلا �أنه يخف قب�ضته مع 

توالي الأجيال وانخراطها في الثقافة الجديدة.

وعل���ت في الف�ت�رة الأخ�ي�رة �أ�ص���وات تن���ادي 

بمحاولة الحد من الهجرات والنظر �إليها كتهديد 

والمجتمع���ات  الط���اردة  المجتمع���ات   ( للطرف�ي�ن 
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الجاذب���ة ( في نف�س الوقت منها م���ا يقر ب�أنه »في 

ال�سن���وات الأخ�ي�رة �سجل���ت ال���دول ذات الدخ���ل 

العالي �ص���افي هجرات يبل���غ 1,4 ملي���ون �سنويا، 

ثلثاهم قادمون من الدول النامية. و�إذا �أخذنا في 

الاعتبار �أن الهجرة الدولية تجر في �أعقابها �ضياع 

الموارد الب�شرية بالن�سبة لكثير من دول المنبع، وقد 

ت�ؤدي �إلى توترات �سيا�سية واقت�صادية واجتماعية 

في دول الم�ص���ب ... فعل���ى حكوم���ات كل م���ن دول 

المنبع والم�ص���ب �أن تعمل بكل جد على جعل البقاء 

في البلد الأم اختيارا متاحا للجميع«.

Farida Shaded, Parellel and 
Intermediary Institutions within 
Nations States.

للثقاف���ة  العالمي���ة  للجن���ة  �إع���داده  تم  بح���ث 

والتنمي���ة، يوني���ة 1995 ويكت�س���ب ه���ذا الط���رح 

�أهميت���ه من نزعت���ه المثالية الرامي���ة �إلى احترام 

التعددي���ة الثقافي���ة ومقاوم���ة النزع���ة العالمية في 

الثقاف���ة، و�أنه �إذ يحبذ الحد من الهجرات �إلا �أنه 

يدرك تماما �أن تلك م�س�ؤولية الحكومات و�أن الأمر 

في النهاية لي�س في كل الأحوال اختياريا و�أن لجوء 

الأفراد �إلى ترك �أوطانهم غالبا ما يمثل الاختيار 

الثاني فالأ�صل �أن ينتمي الفرد �إلى مكان وبالتالي 

ثقافة تربطه ب�أفرادها روابط الدم والتاريخ .

ق���درة الجماع���ات المهاج���رة  بلغ���ت  ومهم���ا 

الثقاف���ة الجدي���دة  الاندم���اج في  عل���ى مقاوم���ة 

)الحا�ضنة( �إلا �أنها في النهاية تمار�س معتقداتها 

وعاداته���ا داخ���ل �إطار مجتمعى وبني���ة اجتماعية 

يج���ب احترامها؛ والأمثلة عل���ى ذلك عديدة منها 

مثلا ما تلاقيه الجماعات الآ�سيوية من معاناة في 

الحي���اة في المجتمعات الغربي���ة التي تجرم العنف 

الأ�سري وهوم���ا يعد غير مناف للقيم الاجتماعية 

في المجتمعات الآ�سيوي���ة، كذلك محاولة ممار�سة 

خت���ان الإن���اث م���ن قب���ل بع����ض الجماع���ات في 

مجتمع���ات تعد تلك الممار�سة جريمة، كذلك الث�أر 

ال���ذي يعد ع���ادة وعرفا ل���دى بع����ض الجماعات 

وترف����ض مجتمعات �أن يمار�س على �أرا�ضيها. من 

هن���ا كانت الهج���رة في بع�ض الأحي���ان �أداة تغيير 

ق�سري للعادات والمعتقدات ال�شعبية.

و�أحد عوام���ل تغير التراث اللام���ادي التي لا 

يمك���ن �إغفال ت�أثيراتها المبا�ش���رة هو �سيادة نمط 

الانت���اج الجديد الذي ب���ات �أق���رب �إلى �أن ي�صيغ 

العالم في �شكل ا�ستهلاكي واحد قا�ضيا في طريقه 

على التنوع الثقافي، وهذا العامل يعد عاملا حا�سما 

يقود الثقافات �إلى التغير الإرادي �أوالطوعي الذي 

لا ي�ستطيع �أحد �أن يطالب الثقافات �أن تعزف عنه 

حفاظا على ال�ت�راث، في�صبح هذا المطلب مطلبا 

عبثي���ا في عالم الي���وم، مثلا الط���رق التقليدية في 

حف���ر الآبار ومعرفة �أماكن المي���اة الجوفية وطرق 

ا�ستخراج المياه من البئر وو�سائل تنقيتها و�أ�ساليب 

توزيعها، كل تلك الثقافة والمعارف التقليدية باتت 

�إلى زوال مع ظه���ور نمط الإنتاج  الجديد و�أدواته 

الحديثة ومن منا يملك �شجاعة المطالبة بالحفاظ 

عل���ى تلك الثقاف���ة ومعاندة التط���ور التكنولوجي، 

لا �أح���د، ولكن غاية ما نطالب ب���ه هوت�سجيل تلك 

المع���ارف وتدوينه���ا وتوثيقها م���ن حامليها لتكون 

�شاهدة على حقب���ة في تاريخ الان�سانية. وين�سحب 

هذا النم���وذج على طرق ال�صيد التقليدية خا�صة 

ال�صيد البح���ري الذي توفرت ل���ه تقنيات حديثة 

وو�سعت من �إمكانياته كما وكيفا.

والأمثلة على هذا النمط لا تح�صى منها مثلا 

م���ا كان متبعا تقليدي���ا من طرق طح���ن الحبوب 

با�ستخ���دام الرحاية وم���ا تتطلبه من جهد ع�ضلي 

م�ض���ن  خا�صة و�أن تل���ك العملي���ة كان منوطا بها 

الن�س���اء، وكيف حل���ت الآلة مح���ل الرحاية لتريح 

الن�س���اء من هذا الجهد ويختفي م���ع هذه المعرفة 

نم���ط فني م���ن الغناء طالم���ا �أبدعت في���ه الن�ساء 

�ألا وهو�أغ���اني الرح���ى. �أي�ض���ا مع���ارف تقليدي���ة 

برع فيه���ا العرب نتيج���ة لحياته���م في ال�صحراء 

فعرفوا كيفية تحديد الاتجاهات بالنجوم وتحديد 

ال�شه���ور بر�ؤية بزوغ اله�ل�ال في ال�سماء فح�سمت 

الآلة  والح�سابات الفلكية �أمر بع�ض  تلك المعارف 

و�إحالتها �إلى الا�ستيداع. ومعرفة برع فيها العرب 

مث���ل التع���رف على �أماك���ن تواجد المي���اه الجوفية 

وكيفية حفر الآب���ار لا�ستخراج تلك المياه ثم طرق 

تنقيتها، وطرق ال�صيد البري والبحري التقليدية 

وتجفيف الأ�سماك �أين تل���ك المعارف الآن ؟بع�ض 

تلك المع���ارف التقليدية  مازال���ت موجودة ولكنها 

حبي�س���ة في عق���ول ووج���دان بع�ض كب���ار ال�سن في 
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�أوطانن���ا العربي���ة و�أق�صى م���ا ن�ستطيع���ه حيالها 

�أن نب���ذل الجه���د عل���ى جمعه���ا وتوثيقه���ا لتكون 

�شاه���دة عل���ى الأ�سئل���ة الأولى �أوالفرو����ض الت���ي 

�أدت �إلى �إ�شع���ال وق���ود المعامل ومراك���ز الأبحاث 

لتق���دم الأدوات والتكنولوجي���ا الحديثة التي تلبي 

احتياجات ال�شع���وب. بب�ساطة لأن معارف الأم�س 

كث�ي�را منه���ا لم يع���د ي�ستطي���ع �أن يق���دم �إجابات 

عل���ى �أ�سئلة الي���وم، والواقع يق���دم الإجابات التي 

تقتن�صه���ا ال�شع���وب  - بمنطق نفعي ل���ه ما يبرره 

-غير عابئة بم�صدر تلك الإجابات . 

 فحل���ت المعرفة العلمية المنظم���ة في كثير من 

الح���الات مح���ل المع���ارف ال�شعبية الت���ي كانت في 

زمن من الأزمان تمثل الخبرة والمهارة في مواجهة 

م���ا هوقبلها هكذا هي عجل���ة التاريخ تدور،وتميل 

الدرا�س���ات �إلى اعتبار المعرف���ة التقليدية مرحلة 

و�سط���ى من مراحل التطور �سبقها التفكير الغيبي 

وتلاه���ا التفك�ي�ر العلم���ي، وبذل���ك ف����إن الت�سليم 

ب�أن التغ�ي�ر هومرور بمرحلة م���ن مراحل التاريخ 

ومحاول���ة �إيقافها لي�ست مهم���ة الباحث الفرد في 

ت���راث اللام���ادي �إنما ه���ي م�س�ؤولي���ة الم�ؤ�س�سات 

وال�سيا�سات الحكومية.

والحقيق���ة الم�ؤكدة ه���ى �أن الانخراط في نمط 

الإنت���اج الجدي���د والت�سليم ب�أدوات���ه يحقق رفاهة 

وراح���ة الإن�س���ان – وه���ي ب�ل�ا �شك غاي���ة نبيلة- 

ولكن يظ���ل ال�س�ؤال ه���ل ي�ستطيع ه���ذا النمط �أن 

يجلب ال�سع���ادة �إلى ال�شعوب ؟ والفرق �شا�سع بين 

الرفاهية وال�سعادة ! 

كل تل���ك العوامل ه���ي عوامل التغ�ي�ر الناعم 

ت�شهده���ا  الت���ي  التقليدي���ة  الثقافي���ة  للأنم���اط 

المجتمع���ات، �إلا �أن عر����ض تل���ك العوام���ل لايجب 

التغ�ي�ر  لأ�ش���كال  التعر����ض  ع���ن  بن���ا  ين����أى  �أن 

الق�س���ري للعنا�صر الثقافي���ة والذي يتم في حالات 

الغزو�أوالاحت�ل�ال  �أوالإب���ادة وال���ذي ي���درك فيها 

الم�ستعمر قيمة التراث اللامادي للم�ستعمر )بفتح 

المي���م( في �إثب���ات هويت���ه �أوفي البق���اء فيجعل من 

�أولوياته �إخفاء معالم تلك الثقافة �أوال�سطوعليها. 

والنم���اذج عل���ى هذا النم���ط حولنا عدي���دة منها 

التعام���ل الق�سري مع ثقاف���ة �شعوب الهنود الحمر 

�أوقبائ���ل الأبات�ش���ى و�شع���ب الم���وارى في ا�ستراليا 

و�ص���ولا �إلى م���ا يتم حت���ى يومنا هذا م���ع التراث 

الفل�سطين���ي والذي �أدرك المحت���ل �أنه لا�سبيل �إلى 

�إبادة ال�شع���ب الفل�سطيني �إلا بالق�ضاء على تراثه 

اللام���ادي ون�سب���ه �إلى الم���كان ولي����س �إلى الب�شر، 

ولك���ن حم���ل الفل�سطين���ي مع���ه تراث���ه في المهجر 

فا�ستع�ص���ى عل���ى الاندثار .. حت���ى الآن. ولعل رد 

�أح���د المفكري���ن ال�صهاينة على �س����ؤال عن كيفية 

الق�ض���اء على الفل�سطينين »ذل���ك يكون بقطع كل 

ي���د تط���رز الث���وب الفل�سطين���ى« يدل عل���ى �صحة 

فر�ضيتنا. وال�شاهد على تلك الفر�ضية التي قد لا 

تلق���ى موافقة بع�ض الباحث�ي�ن �أنه عندما جاء دور 

الت�صويت عل���ى م�سودة حقوق ال�س���كان الأ�صليين 

في مجل����س حق���وق الإن�سان التابع ل�ل��أمم المتحدة 

في يولي���و2006 تبنت���ه ودعمته ال���دول النامية في 

مقابل اعترا�ض كثير من البلدان الغربية، بما فيها 

الولاي���ات المتحدة وكن���دا ونيوزيلان���دا وا�ستراليا 

)وه���ي الدول التي م���ازال ي�سكنها جماعات ممن 

يطلق عليهم ال�سكان الأ�صليين(. 

تل���ك كانت �أهم عوام���ل التغير الت���ي ت�ؤثر في 

حرك���ة التراث �إلا �أنها لي�س���ت كل العوامل فهناك 

عوام���ل �أخ���رى �أق���ل ت�أث�ي�را �أويمك���ن الق���ول ب�أن 

ت�أثيراته���ا بطيئ���ة كالتعلي���م وما له م���ن ت�أثير في 

التم�سك �أوالتخلي عن التراث وهنا يجب �ألا نغفل 

ما يتم في عالمنا العربي من تغير في �أنماط التعليم 

وانح�س���ار التعلي���م القوم���ي يوم���ا بعد ي���وم �أمام 

المناه���ج الأجنبية بتنوع اتجاهاته���ا والتي �سيكون 

له���ا ت�أثير بلا �شك على ال�ت�راث اللامادي خا�صة 

بعد تعر����ض عدة �أجيال لهذا النم���ط من التعليم 

وبعد �أن ي�صبح تلاميذ اليوم �أ�ساتذة الغد.

وبهذا نك���ون قد ناق�شن���ا �أبع���اد الموقف الذي 

يبدوك�أنه حالة �صراع بين طرفين يحاول كل طرف 

�أن يجذب المجتمع �إليه ويكت�سب �أر�ضا كان يحتلها 

الآخ���ر، ونكون ق���د �سلمنا ب�أن التغ�ي�ر محتوم و�أن 

قدر ال�شعوب ودورة التاريخ �آتية لا ريب، و�إذا كان 

ما عر�ضنا له هوعوامل التغير الحالية ف�إنه لا �شك 

كانت هناك عوامل تغ�ي�ر على التراث في الأزمان 

ال�سابقة و�أن ما بين �أيدين���ا اليوم وما نتداوله من 

حكايات ومعارف وحرف لي�ست كلية نتاج الأجداد 

�إنما لنا فيها ن�صيب �ساهمنا فيما جرى عليها من 
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تحولات، ومن تلك العوامل التي �أدت �إلى تحول في 

�شكل ثم م�ضمون ال�ت�راث نزول الأديان ال�سماوية 

الطباع���ة  مث���ل  الحديث���ة  الاكت�شاف���ات  وظه���ور 

�أوالقط���ارات البخاري���ة والكهرب���اء، و�أن ال�شعوب 

تحف���ظ في ذاكرتها ووجدانها لب التراث وبمقدار 

قدرته���ا وم�ساع���دة حكوماتها ت�ستطي���ع �أن تبقي 

على طبقات �أعلى م���ن ذلك التراث الذي نت�صور 

�أنه بطبيعت���ه اللامادية ع�صي عل���ى الاندثار و�إن 

طالت���ه رياح التغ�ي�ر .فبب�ساط���ة الن�سخة التي بين 

�أيدينا ونتداولها لي�ست الن�سخة الأ�صلية .

وبعد ؟؟

يوح���ي العر����ض ال�سابق لما يع�ت�ري التراث من 

تغيرات ب�أنن���ا عند نقطة حرجة م���ن تغير الثقافة 

ال�شعبية و�أن ما يقدم من جهد اليوم لحفظ وتوثيق 

و�إع���ادة تق���ديم بع�ض عنا�ص���ر ال�ت�راث اللامادي 

القادرة عل���ى المزاحمة في هذا الخ�ضم هوالتحدي 

ال�صع���ب، وبهذا ب���ات محتما البحث ع���ن معايير 

وممار�سات �أكثر واقعية في التعامل مع ق�ضايا �صون 

التراث والت�سليم �أنه لي�ست هناك �آلية واحدة ت�صلح 

للتعميم على كل ال�شعوب، و�أن ما تقدمه المنظمات 

الدولية من �آليات يجب �أن يعاد تقييمها في �ضوء ما 

حققته تلك البرامج من نتائج في البلدان المختلفة؛ 

و�أن خ�صو�صية و�ضع الم�ؤ�س�سات البحثية والعاملين 

عل���ى ال�ت�راث لا تق���ل �أهمي���ة عن ت�شخي����ص حالة 

التراث بين التغير والمحافظة.

والخ���روج م���ن ه���ذا الم����أزق – �إذا ج���از لن���ا 

التعب�ي�ر –لاب���د �أن يت���م على ع���دة مح���اور �أولها 

�إعادة النظر في و�ضع الم�ؤ�س�سات البحثية والمراكز 

المنوط بها جمعا ودرا�سة وتوثيق التراث وتزويدها 

بالكوادر الب�شري���ة المدربة والقادرة على التوا�صل 

مع التط���ورات في مناه���ج البح���ث وا�ستخدامات 

البرامج والأدوات التكنولوجية الحديثة، والإيمان 

ب����أن العم���ل في مجال ال�ت�راث ي�س�ي�ر على قدمين 

�إحداهم���ا التمكن العلمي والنظ���ري الذي تدعمه 

با�ستخدام���ات  الإلم���ام  ه���ي  والأخ���رى  الموهب���ة 

التقني���ات الحديثة والا�ستعداد �إلى تطوير المعرفة 

بها.

ثاني���ا: �إتاح���ة الفر����ص لإعادة �إنت���اج التراث 

ب�سيا�سات طويل���ة المدى ت�ضم���ن �سريان مفردات 

الثقافة ال�شعبية في مناهج التعليم ومواد الإعلام 

وو�سائل الترويج ال�سياح���ي وغيرها من القنوات. 

وثالث���ا تقنين التب���ادلات الثقافية والوق���وف �أمام 

�سيا�س���ة الإغ���راق الثق���افي الت���ي تنتهجه���ا بع�ض 

الثقاف���ات تجاه ثقاف���ات �أخرى مع التنب���ه �إلى �أن 

ه���ذا الأم���ر لا يمكن �أن يت���م ق�سرا و�إنم���ا بتوعية 

ال�شع���وب ب�أهمي���ة ا�سته�ل�اك ثقافته���ا وتداوله���ا 

وا�ستلهامها بدلا من اللجوء �إلى الأنماط الثقافية 

الوافدة التي تدمر التن���وع الثقافي، لذا كان علينا 

�أن ن�ض���م �أ�صواتنا �إلى ن���داء ليفي �شتراو�س الذي 

وجه���ه �أم���ام اليون�سكوعندم���ا خاطبه���م قائ�ل�ا 

»يتوج���ب عل���ى ال�شع���وب �أن تح���د م���ن التبادلات 

الثقافي���ة وتحافظ على م�سافة فيم���ا بينها«. و�إذا 

كن���ا ن���درك �صعوبة هذا الأم���ر �إلا �أن���ه بعد تطور 

�أدوات البح���ث ومناهجه لم يعد م�ستحيلا و�أ�صبح 

يمكن للباح���ث المتخ�ص�ص �أن يك�شف الأ�صيل من 

الواف���د ولي�س عليه �إلا �أن ي�ؤ�ش���ر لوجود تداخلات 

ويح���دد موا�ضعه���ا والطرق التي �سلكه���ا العن�صر 

لي�صل �إلى الو�ضع القائم .

وبه���ذا نكون قد تهي�أنا للاع�ت�راف ب�أن حركة 

ال�ت�راث الأفقي���ة عل���ى وج���ه الأر�ض م���ن جماعة 

�إلى جماع���ة �أم���ر مار�سته الب�شري���ة منذ وجودها 

وحركتها على الأر�ض، فانتقلت الأفكار والمعتقدات 

والعادات والمعارف والحكاي���ات وال�سير والأ�شعار 

مع ال�سلع في رحلات التجارة والحروب والغزوات، 

هذا �إلى جانب الحركة الر�أ�سية عبر حقب التاريخ 

المتعاقبة؛ فعلى مر التاريخ كان هناك دائما »الأنا« 

الذي ينظ���ر �إلى » الآخر« تارة بانبهار وتارة بفزع 

لكنه لم ي�ستطع �أن يمتنع عن التفاعل معه دون �أن 

يخل بما �أطلقنا عليه » التوازن الثقافي«.

وعليه ف�إنه يمكننا �أن نقول �إن التراث لا ي�سير 

�أبدا في هذا الم�سار الحدي، بمعنى �أنه �إما التم�سك 

بال�ت�راث في �صورت���ه النقي���ة �أوالتخلي عن���ه،و�أن 

ال�ص���ورة النقي���ة �أ�سا�س���ا فر����ض خي���الي  فدائما 

هناك ت�شكلات للعنا�صر وم�سار دائري يظهر فيه 

العن�ص���ر ويتط���ور وي�أخذ من غيره م���ن الثقافات 

ويعود �إلى نقطة البداية ليظهر مرة �أخرى محملا 

بما �أتت به ري���اح التغيير مع الظ���روف التاريخية 

التي يمكن �أن تلعب دور الآخر في وقت ما.

الثقافة ال�شعبية :الأنا في مواجهةالأخر
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ت�صوير : فوزية حمزة



جدلية الشعبيّ والنخبويّ في الثقافة العربيّة

الـحــكــــايــة  الشـعـبـــيـــــة: تكون أو لا تكون

الإبداع وآليات التجديد في الشعر الصوفي الشعبي
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جدلية الشعبيّ والنخبويّ في 
الثقافة العربيّة

�ضياء عبدالله خمي�س الكعبي

البحرين

تمثلُ الس��ير الش��عبيّة العربيّ��ة نصًا ثقافيً��ا منفتحًا 
عل��ى مختل��ف م��ا أنتجه الإنس��ان العرب��يّ ف��ي تاريخه في 
ش��تى الس��ياقات الحضاريّة والثقافيّة ولل��ذات العربيّة في 
مختلف بناه��ا الذهنيّة والفكريّة، كم��ا تمثلُ مجالاً للبحث 
عن المتخيّل العربيّ الإس�الميّ  بوصفه خزاناً رمزياً مؤسساً 
لأنس��اق ثقافيّة فاعلة ش��كّلت النظرة إلى ال��ذات والآخر في 

الثقافة العربيّة الإسلاميّة.

http://forum.roro44.com/482660.html
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وال�سير ال�شعبيّ���ة العربيّة  من خلال �أر�شيفها 

ال�ضخ���م و�ضخام���ة متونها التي ت�ص���ل �إلى �آلاف 

ال�صفح���ات هي �أح���د  المكونات الرئي�س���ة لل�سرد 

العرب���يّ القديم  رغم تهمي�شه���ا وتغييبها بلاغياً و 

نقديًا في الموروث  البلاغيّ والنقديّ العربيّ القديم 

ل�سبب �أنها تنتم���ي، ح�سب الفرز النخبويّ العربيّ 

ة  القديم، �إلى ثقافة العام���ة �أي الثقافة غير العالِم

�أو الثقافة غير النخبوية في مقابل احتفاء البلاغة 

العربيّ���ة القديمة والنقد العرب���يّ القديم بالثقافة 

عل���ى  ركّ���زت  الت���ي  ���ة(  النخبوية)العالِم الأدبيّ���ة 

الدرا�سات الإعجازيّة و بلاغة ال�شعر والمفا�ضلات 

ال�شعريّ���ة. وعل���ى الرغ���م م���ن ه���ذا التغييب كان 

العربيّة)ال�س�ي�رة  ال�شعبيّ���ة  ال�سردي���ات  ح�ض���ور 

ال�شعبيّ���ة والحكاي���ة ال�شعبيّة( ب���ارزاً وكبيراً عند 

المتلق�ي�ن على اختلاف طبقاته���م وطوائفهم، كما 

ا�ستمرت تحولاتها بين الدوائر ال�شفاهيّة والكتابيّة 

وا�ستمر »تعالقها »و«انفتاحها«الن�صيّ الثقافّي مع 

�أنواع �سردية عدة وعلى مكون���ات الثقافة العربيّة 

الإ�سلاميّ���ة مثل:المروي���ات الدينيّ���ة والم�صنف���ات 

التاريخيّة، وكتب الجغرافي���ا والرحلات، وو�صف 

الأر����ض، والم�سال���ك والممال���ك، والإ�سرائيلي���ات، 

والق�ص�ص العجائبيّ وغيرها �إلى جانب موروثات 

الأمم الأخ���رى) مث���ل :الروم والفر����س والحب�شة 

وغيره���م(. وقد �أنتجت ه���ذه ال�سرديات ال�شعبيّة 

وخا�صة ال�سير ال�شعبيّة العربيّة »تاريخها الثقافّي« 

ال���ذي يمت���دُ ويغط���ي جانبًا كب�ي�راً م���ن الع�صور 

الإ�سلاميّ���ة ولتواري���خ الأمم وال�شع���وب الأخ���رى 

خا�صة الروم والح���روب ال�صليبيّة، والذي يفترق 

كذل���ك في متخيّله الرمزيّ وفي تحبيك���ه ال�سرديّ 

عن م�صنفات التاريخ الر�سميّة.

تتن���اول  �إ�شكالي���ة  الدرا�س���ة  ه���ذه  تُ�س���اءل 

مفارق���ة كبرى هي: لماذا ا�ستم���ر رواج ال�سرديات 

ال�شعبيّ���ة العربيّة من ال�س�ي�ر ال�شعبيّة والحكايات 

ال�شعبيّ���ة بين المتلقين العرب على اختلاف فئاتهم 

وطبقاته���م وعل���ى م���دى زمن���ي طويل يمت���د منذ 

ت�شكّل ه���ذه ال�سردي���ات ال�شعبيّ���ة العربيّة خا�صة 

المروي���ات ال�سيري���ة خلال ق���رون م���ن الزمان في 

تْ فيه ه���ذه ال�سرديات ال�شعبيّة  الحين ال���ذي غُيبَِ

العربيّ���ة في البلاغ���ة العربيّة القديم���ة وفي النقد 

العربيّ القديم، ولم يُلتفت �إلا �إلى المناحي اللغوية 

في مقام���ات بدي���ع الزم���ان الهم���ذانّي ومقامات 

الحري���ريّ و�إلى البع���د الأخلاقيّ)�صدق/كذب( 

في الحكاي���ة الوعظيّة الأليجورية ذات المغزى مثل 

كليل���ة ودِمن���ة. �إنَّ ه���ذه الإ�شكالية وثيق���ة ال�صلة 

بالجدلية القائمة والنا�شئة بين ال�شعبّي والنخبويّ 

في الثقافة العربيّة قديماً وحديثاً. ولهذا تتغيا هذه 

الدرا�سة الحفر في طبيعة ه���ذه ال�صلة الإ�شكاليّة 

وعلاقتها بالتمثيلات البلاغيّة والنقدية والثقافيّة 

لل�سرديات ال�شعبيّة العربيّة و�أ�سباب هذا التغييب 

�صع���ود  �سنتن���اول  كم���ا  والحدي���ث،  الق���ديم  في 

الدرا�س���ات ال�شعبيّ���ة العربيّ���ة في مرحل���ة النق���د 

الثق���افّي والدرا�س���ات الثقافيّ���ة وثقاف���ة ال�صورة 

والقن���وات الف�ضائيّ���ة. و�سنرك���ز الحدي���ث عل���ى 

ال�سير ال�شعبيّة العربيّة نظراً للأهمية التي تمثلها 

بو�صفه���ا �أحد الأن���واع ال�سردي���ة  العربيّة الكبرى 

على الرغم من تغييبها بلاغيًا ونقديًاكمابيّنا.

-�أدب العامة/ �أدب الخا�صة

في الثقافة العربيّة الإ�سلاميّة:

كي نتع���رف �إلى التمثيلات النقدية والبلاغيّة 

لل�سردي���ات ال�شعبيّة العربيّة لابد لنا �أن نعرج على 

�أدب العامة في مقابل �أدب الخا�صة كما �أنتجتهما 

الح�ضارة العربيّة الإ�سلاميّة والم�شكّلات الثقافية 

لهما؛ ب�سب���ب انتماء ال�سردي���ات ال�شعبيّة العربيّة 

ة. فقد  �إلى �أدب العام���ة �أي �إلى الثقافة غير العالِم

ك الأكبر لتاريخ ر�سميّ  �شكّل خطاب ال�سلطة المحرِّ

يح�ضر في���ه الخليفة وال�سلط���ان وواعظه في حين 

تغيب العامة ولاتح�ضر �إلا في الأن�ساق التابعة لهذه 

ال�سلطة. والمتتبع لمرجعيات الثقافة الر�سميّة يجد �أنَّ 

ذكر العامة غالباً ما يرد في مقابل الملوك الخا�صة 

مكت�سباً �صيغة اجتماعيّة عامة فيقال«عامة الخلق 

. وعرّف ال�صف���ديّ العامة ب�أنها 
)1(

وعام���ة الأمم«

»خ�ل�اف الخا�ص���ة، قبل ذل���ك، لماّ كان���وا كثيرين 

 وقد 
)2(

لايحيط به���م الب�صر فهم في �س�ت�ر عنه«.

عُني���ت الم�صادر القديمة ببي���ان �صورة العامة كما 

هي في الثقاف���ة العالِمة)النخبوية(؛ �أي في الثقافة 

الر�سميّ���ة؛ ففي مقابل العالم الفقي���ه يقع العاميّ 

الو�ضي���ع، والعام���ة متهم���ة دائماً بق�ص���ور عقلها 

جدلية ال�شعبيّ والنخبويّ في الثقافة العربيّة
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وتفاهت���ه لذلك كانت �أ�سرع �إلى تلقي الخزعبلات 

وال�شعبذات وال�شطحات عل���ى �أنها حقائق يقينية 

 ب�أنهم 
)3(

لا�شك فيه���ا. ولذلك و�صفه���م العتّاب���يّ

)بقر(؛ �أي �أنَّ خ�صائ�ص الجن�س العاقل لاتنطبق 

عليه���م �أب���داً. ففي خ�ب�ر �أورده ابن الج���وزيّ عن 

العتّاب���يّ:« �أخ�ب�رني المبارك بن �أحم���د الأن�صاريّ 

قال:�أن���ا محم���د بن م���رزوق، قال : �أن���ا �أحمد بن 

عل���ي بن ثابت، قال: �أنا الح�س���ن بن الح�سين قال 

: �أنا �أبوالفرج علي ب���ن الح�سين الأ�صبهانّي قال : 

�أخبرني الح�س���ن بن علي )ثنا ابن( مهرويه قال: 

ن الورّاق  حدثني �أحمد بن خالد قال : حدثني عّال

ق���ال : ر�أيت العتّابي ي�أكل خبزًا على الطريق بباب 

ال�ش���ام فقلت ل���ه: ويحك �أما ت�ستح���ي؟ فقال لي: 

�أر�أي���ت لو كن���ا في دار فيها بقر �أكن���ت تحت�شم �أن 

ت����أكل، وهي تراك؟ ق���ال »فقلت«لا ق���ال : فا�صبر 

حت���ى �أعلمك �أنه���م بقر فقام فوع���ظ وق�ص حتى 

ك�ث�ر الزح���ام عليه ثم قال له���م: رُوي لنا من غير 

وجه �أن من بلغ ل�سان���ه �أرنبة �أنفه لم يدخل النار.

قال: فما بقي منهم �أحد �إلا �أخرج ل�سانه يومئ به 

نحو �أرنبته ويقدره هل يبلغها. فلما تفرقوا قال لي 

.
)4(

العتّابيّ: �ألم �أخبرك �أنهم بقر«

طلِق���تْ عل���ى العام���ة 
ُ
وم���ن الألف���اظ الت���ي �أ

اب���ن  يعرفه���م  كم���ا  وه���م  هْم���اء(،  لفظ)الدَّ

منظور«الجماع���ة م���ن النا����س. الك�سائ���يّ يُق���ال 

:دَخَلْت في خَمَرِ النا�س �أي في جماعتهم وكثرتهم، 

وفي دَهْماء النا�س �أي�ضاً مثله، وقال:

فَقَدْناك فِقْدانَ الربيعِ وليْتَنا

	         فَدَيناكَ مِن دَهْمائنِا ب�ألوفِ

هْم���اء:  الع���ددُ الكثير. ودهْم���اء النا�س:  والدَّ

)5(

جماعتهُم وكثرتهُم

وق���د ج���اء في و�ص���ف اب���ن الج���وزيّ لطبائ���ع 

هْم���اء �أنَّ »�أك�ث�ر الخلائ���ق عل���ى طب���ع رديء  الدَّ

لا تقوّم���ه الريا�ض���ة، لاي���درون لم���اذا خُلِق���وا ولا 

الم���راد منه���م. وغاية همتهم ح�ص���ول بغيتهم من 

�أغرا�ضه���م. ولا ي�س�ألون عند نيلها ما اجتلبت لهم 

م���ن ذم، يبذلون العر����ض دون الغر�ض،  وي�ؤثرون 

لذة �ساعة، و�إن اجتلبت زمان مر�ض. يلب�سون عند 

التجارات ثياب محتال، في �شعر مختال، ويلبّ�سون 

في المعاملات، وي�سترون الحال. �إن ك�سبوا ف�شبهة 

و�إن �أكل���وا ف�شه���وة. ينامون اللي���ل و�إن كانوا نياماً 

بالنه���ار في المعنى، ولا ن���وم �إلا بهذه ال�صورة ف�إذا 

�أ�صبح���وا �سع���وا في تح�صي���ل �شهواته���م بحر����ص 

خنزي���ر، وتب�صي�ص كلب، وافترا����س �أ�سد، وغارة 

ذئب، وروغ���ان ثعلب. ويت�أ�سفون عن���د الموت على 

فق���د الهوى لا على ع���دم التقوى ذلك مبلغهم من 

. ومن معاني العام���ة ال�سُوقة، وهم كما 
)6(

العل���م«

قال الحريري :«لي�سوا �أهل ال�سوق، بل هم الرعية، 

و�سُموا بذلك لأنَّ الملك ي�سوقهم �إلى �إرادته، فيقال 

 .
)7(

رجل �سُوقة وقوم �سُوقة«

ونجد مثل ه���ذا التعريف عند الجوهريّ الذي 

 .
)8(

«ال�سُوق���ة م���ن النا�س ه���م غير ال�سلط���ان« عدَّ

طلِقَ���تْ عل���ى العام���ة �أي�ض���اً �ألفاظ كث�ي�رة فهم 
ُ
و�أ

وال�سف���ل  الأن���ذال  و�أبن���اء  الإهان���ات  �أ�صح���اب 

وال�سقاط ومنه���م الرعاع والهم���ج والغوغاء لأنهم 

كالج���راد �إذا ماج بع�ضها في بع�ض. والغوغاء، �أهل 

ال�سف���ه، والخفة وهم الأوبا�ش والط���رارون والغواة 

. ومنها العامة،وال�س���واد، والنطاف، 
)9(

وال�سفه���اء

والتج���ار، وباع���ة الطري���ق يتج���رون في محتقرات 

البيوع، ومنها الفلاح، والح�شوة، وال�صناع، والباعة 

ومنها  المعلمون، والكنّا�ش، وبائع البطيخ، والزجّاج، 

 .
)10(

اب، والبقّال وبائع الجرار، والطبيب والق�صّ

وه���ذه الر�ؤي���ة العالِمة التي تحقر �ش����أن العاميّ 

الع���رب  ال���ة  والرحَّ الم�ؤرخ�ي�ن  جعل���ت  الت���ي  ه���ي 

القدامى يغفلون عامدي���ن �أي تلقٍ لهذه الفئات. �إذ 

�إنَّ رواياته���م حافل���ة فقط ب�سير المل���وك والخلفاء 

وال�سلاطين و�صراعاته���م ال�سيا�سيّة والاجتماعيّة. 

ماً  و�إذا م���ا جاء ذك���رٌ للعوام هذا الذك���ر ي�أتي مُقدَّ

بما ي�شبه الاعت���ذار �إلى المتلقي الخا�ص. فالرحّالة 

والم����ؤرخ المقد�س���يّ يذكر في مقدم���ة كتابه)�أح�سن 

التقا�سيم( �أنه »لن يذك���ر في كتابه �صدراً م�شهوراً 

�أو علماً �أو �سلطان���اً جليلًا �إلا عند �ضرورة �أو خلال 

حكاية«.و�إذا ما ا�ضطر للحديث عن �شخ�ص خلاف 

تلك الفئات المميزة في المجتمع فلن ي�سميه با�سمه، 

و«�إنم���ا �سي�سميه رجلًا ويذك���ر محله لئلا يدخل في 

. ومن �أمثلة تق�سي���م النا�س �إلى 
)11(

جملة الأجل���ة«

خا�ص���ة وعام���ة ما ق���ام ب���ه القا�ضيّ النعم���ان، في 
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؛ 
)12(

كتابيه«افتتاح الدعوة«و« المجال�س والم�سايرات«

وتق�سيم المقري���زيّ في كتابه« اتعاظ الحنفا ب�أخبار 

 .
)13(

الأئمة الفاطميين الخلفا«

وفي مقاب���ل العامة تق���ع الخا�ص���ة �أو ال�صفوة 

والنخب���ة وعلي���ة الق���وم. وق���د ع�ّر�بّ عبدالحميد 

الكات���ب عن التح���وّل الكبير في الأن�س���اق الثقافيّة 

لل�شاعر والخطيب؛ بعد �أن كانا يكت�سبان �سلطتهما 

ل���ة �إلى �سلطة في �أواخر الع�صر  من القبيلة المتحوِّ

في  ال�سلط���انّي  الأدب  ت�ش���كّل  وبداي���ات  الأم���ويّ 

الثقافة العربيّة الإ�سلاميّة. لقد حدّد عبدالحميد 

الكات���ب الد�ستور ال���ذي يجب �أن يلت���زم به كاتب 

الدي���وان �أي ال�سلطة بو�صف���ه له�ؤلاء الكتاب بقوله 

ب�أن«بكم ينتظم الملك، وت�ستقيم للملوك �أمورهم،  

وبتدبيرك���م و�سيا�ستك���م ي�صل���ح الله �سلطانه���م، 

ويجتم���ع فيئه���م، وتعم���ر بلده���م فموقعكم منهم 

موق���ع �أ�سماعه���م التي به���ا ي�سمع���ون و�أب�صارهم 

الت���ي بها يب�صرون، و�أل�سنته���م التي بها ينطقون، 

.
)14(

و�أيديهم التي بها يبط�شون«

�شكّل«انتظ���ام المل���ك« الوظيف���ة الأولى له�ؤلاء 

الكتاب. وكانت ا�ستعانة ال�سلطة ال�سيا�سيّة الأمويّة 

بكاتب الديوان �سعي���اً منها لتدوين ن�صو�صها؛ �أي 

لممار�س���ة �سلطته���ا الثقافيّ���ة. ويب���دو �أن انت�ص���ار 

حملة العل���م ال�شرعيّ من فئة الفقه���اء و�أ�صحاب 

الحديث في ع�صر التدوين جعل البون �شا�سعاً بين 

ع���رف ال�سلطة الدين���يّ و�سنن التدوي���ن و�أعرافه؛ 

»فالتدوي���ن الانتقائ���يّ ال���ذي �سعت �إلي���ه ال�سلطة 

الأمويّ���ة لم يخل���ق خطاب���اً �سلطوياً موح���داً، فقد 

ت�شّ���كل �إلى جان���ب هذا التدوي���ن الانتقائيَّ تدوين 

مت�س���ع لن�صو�ص متعددة كان���ت )ال�سُنة( م�شكّلها 

الرئي����س. ومن هنا كان �سعي ال�سلطة لخلق بلاغة 

�سلطانيّ���ة �أو �أدب �سلط���انيَّ يقف جنب���اً �إلى جنب 

 لتع�ضيد ال�سلطة 
)15(

الخطاب الدينيَّ )ال�سُن���ي(

ال�سيا�سيّة الحاكمة.

تتمثل خطورة الع�ص���ر العبّا�سي في بدء حركة 

مت�سعة لتدوين الأدب من مرويات ال�شعر الجاهليّ 

وال�سرديات الجاهليّة جنب���اً �إلى جنب تدوين كتب 

الفق���ه والتف�سير وال�س�ي�رة النبويّة. وق���د تعر�ضت 

المروي���ات الأدبيّ���ة الجاهليّ���ة في مرحل���ة التدوي���ن 

ن  العبّا�س���ي �إلى انتقائي���ة خ�ضع���ت لمرجعي���ة المدُوِّ

الدينيّة العقائدية، وخ�ضعت كذلك لأن�ساق ال�سلطة 

العبّا�سية ال�سيا�سيّ���ة النا�شئة. ولهذا ف�إنَّ م�صطلح 

���ة »ال���ذي ا�ستخدم���ه ف���اروق  »الم�صف���اة الإ�سلاميَّ

خور�شيد للتعبير عمّا تعر�ضت له الأ�ساطير العربيّة 

الجاهليّ���ة من غربل���ة و«�أ�سلمة« كي تواف���ق  الدين 

الإ�سلام���يّ الجديد هو م�صطل���ح يعبر عن حقيقة 

ماتعر�ض���ت له تل���ك المرويات من الق����ص والغربلة 

. ولكن �ستجد هذه المرويات طريقها 
)16(

والت�شذيب

�إلى الق�صا�ص الذين ا�ستثمروها وا�ستثمروا كذلك 

الإ�سرائيلي���ات، وبد�أوا ي�شكلون ق�صاً عجائبياً  كان 

ل���ه ظهور كبير في �ألف ليلة وليل���ة و ال�سير ال�شعبيّة 

العربيّة على وجه الخ�صو�ص.

ويزودنا ابن النديم وهو الورّاق العبّا�سي الذي 

عا����ش في الق���رن الراب���ع الهج���ريّ بطائفة كبيرة 

م���ن الكتب الت���ي ظهرت منذ ب���دء حركة التدوين 

العبّا�سية �أي منذ الن�صف الثاني من القرن الثاني 

للهج���رة �إلى الق���رن الراب���ع للهج���رة، واللاف���ت 

للانتباه �أنه جمع في توثيقه وفهر�سته الببلوغرافية 

ة وال�شعبيّة ف�أ�شار  له���ذه الكتب بين الثقافتين العالِم

.
)17(

�إلى الم�ؤلفات المنتمية �إلى تلك الثقافتين

المعت���زلّي)ت  الجاح���ظ  ع�ص���ر  في  ت�ش���كّل 

255 ه���ـ( موق���ف �سيا�سيّ وثقافّي م���ن العوام بعد 
محنة«خلق القر�آن« و�سيطرة �أهل الحديث والفقهاء 

على العام���ة في مقابل تحالف ال�سلط���ة ال�سيا�سيّة 

العبّا�سيّة )الم�أمون وبع���ده المعت�صم والواثق بالله( 

مع المعتزل���ة وا�ضطهادهم  لبع����ض الفقهاء الذين 

خالفوه���م وعار�ضوه���م في ق�ضية »خل���ق القر�آن«، 

وفي مقدمتهم الإمام �أحمد بن حنبل وبروز المعتزلة 

بو�صفهم نخبة ثقافيّة. يقول المفكر علي �أومليل: »في 

فتنة محنة خلق الق���ر�آن يقول الجاحظ« لولا مكان 

المتكلمين لهلكت العوام واختطفت وا�سترقت، ولولا 

، كان م���دار الرهان 
)18(

المعتزل���ة لهلك المتكلم���ون«

�إذن عل���ى »العوام« ويجد �أ�صحاب الحديث)والمثال 

على ذلك ابن حنبل و�أتباع���ه( الطريق �سالكاً �إلى 

ه����ؤلاء، ولم يك���ن ذل���ك متي�سراً للمعتزل���ة بطبيعة 

مذهبهم النخبويّ. ولذا نفهم لماذا لج�أ المعتزلة �إلى 

تحالف مع ال�سلطة، لأنَّ ه���ذه الأخيرة هي القادرة  

عليها لتدخ���ل لفك قب�ضة �أه���ل الحديث والفقهاء 

جدلية ال�شعبيّ والنخبويّ في الثقافة العربيّة
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عن العامة حتى لا يختطفوهم منهم ، بح�سب تعبير 

���ه لولا منزلة المعتزلة لهلك  الجاحظ الذي يقول �إنَّ

العوام وطبعاً ف�إن ما كان يخ�شاه كاتب هذا الكلام 

هو هلاكه و�أ�صحابه المعتزلة حين ي�ضطر ال�سلطان 

�إلى التخلي عن مذهبهم النخبويَّ لم�سايرة المذهب 

ال���ذي يج���د �صداه ل���دى العامة، وهو م���ا �سيحدث 

بالفع���ل �إب���ان الانق�ل�اب المذهبيَّ ال���ذي �سيقوم به 

المت���وكل، منهي���اً بذل���ك م�سان���دة الدول���ة المذهب 

. وله���ذا نفه���م حذر بع����ض المتكلمين من  المعت���زليَّ

العام���ة؛ فالجاحظ مثلًا وق���د كان متكلماً معتزلياً 

ق���د �أدرك �ضرورة تحالف �أهل مذهبه الكلاميَّ مع 

الح���كام ل�ضبط العوام فيقول ب��شأنهم �إنه »لي�س في 

 .
)19(

الأر�ض عمل �أكد لأهله من �سيا�سية العوام«

ثقافة)النخب���ة(  �أ�ص���ول  الجاح���ظ  ح���دّد 

ومرجعياته���ا عندم���ا �أفرد باباً كام�ل�اً في الكتاب 

المن�س���وب �إليه)التاج في �أخ�ل�اق الملوك( للحديث 

عن �شروط الم�سامر والمنادم و�أو�صافهما، و�سي�ؤكد 

الكت���اب بع���د الجاح���ظ ه���ذه الثقاف���ة النخبويَّة 

الت���ي ت���دور في فل���ك ال�سلط���ان وهي ثقاف���ة كتب 

»�آداب المل���وك« الم�ستم���دة م���ن �آداب الح�ضارتين 

الفار�سيّة  اليونانيّ���ة )الهيليني�ستيّة( والح�ض���ارة 

)ال�سا�سانيّ���ة(. والمنادمة عن���د الجاحظ يحكمها 

ل من ثقافة  ذلك التمايز الطبقيَّ الذي ميّز التحوَّ

قبليّة �أعرابيّة بدوي���ة �إلى ثقافة مدينيّة ح�ضرية. 

ولا�سيّم���ا �أنَّ �أخلاق الملوك عن���د الجاحظ ت�ستمد 

�شرعيته���ا من �آداب ملوك الأعاج���م الذين كانت 

لهم الف���رادة والتميز والأولي���ة، فعنهم كما يقول 

الجاحظ:«�أخذن���ا قوان�ي�ن المل���ك والمملكة وترتيب 

الخا�ص���ة والعام���ة، و�سيا�سة الرعي���ة، و�إلزام كل 

. ولذلك 
)20(

طبقة حظه���ا واقت�صر على جديلتها«

كان »من �أخ�ل�اق الملك �أن يجع���ل ندماءه طبقات 

ومراتب، و�أن يخ�ص ويعم، ويقرب ويباعد، ويرفع 

.
)21(

وي�ضع �إذ كانوا على �أق�سام و�أدوات«

وخطاب ال�سلطة، وفق���اً للجاحظ، هو خطاب 

يتجاور في���ه المقد�س بالمدن�س، ولك���ن لايعني هذا 

التجاور �إذابة الحدود الفا�صلة بينهما؛ فالترابيّة 

ال�صارمة تقت�ضي وجود هذه الفوارق التي يحكمها 

خطاب ال�سلطة الموح���د. ولهذا لا�يرض »�أن يحتاج 

الملك �إلى الو�ضيع لله���وه، كما يحتاج �إلى ال�شجاع 

لب�أ�س���ه، ويحت���اج الم�ضح���ك لحكايته كم���ا يحتاج  

النا�سك لعظته، ويحتاج �إلى الهزل كما يحتاج �إلى 

�أه���ل الجد والعق���ل، ويحت���اج �إلى الزامر المطرب 

«، وت�صبح �صفات 
)22(

كما يحتاج �إلى العالم المتقن

الن���ديم وفقاً له���ذا المنظ���ور الثقافّي ثقاف���ة تابعة 

لل�سلطة؛ فق���د رُ�سِمَ �أنموذج هذا التابع ال�سلطانّي 

دت موا�صفات���ه. وتمثّ���ل ه���ذا التاب���ع ثقافة  وحُ���دِّ

ال�سلطة تمثلًا جيداً مكّنه م���ن �إعادة �إنتاجها؛�أي 

�أن���ه مار����س عل���ى نف�سه م���ا �أ�سم���اه بي�ي�ر بورديو 

.
)23(

Pierre Bourdieu)العنف الرمزي

 

النق��ديّ  ال�رتاث  في  والعام��ة  الخا�ص��ة 

: والبلاغيّ العربيَّ

ة التي �سادت منذ القرن  ر�سخّت البلاغة الر�سميَّ

الثاني للهجرة الفارق بين بلاغتين؛ بلاغة الخا�صة 

وبلاغة العامة. يقول عبدالحميد الكاتب وهو ب�صدد 

ة ت�شم���ل �أركان التلقي كافة  �إر�س���اء تقاليد �سلطانيَّ

من )مب���دعٍ ومتلقٍ ون�ص(«البلاغ���ة هي مار�ضيته 

. ونجد الأ�صول الأولى 
)24(

الخا�صة وفهمته العامة«

لمبد�أ موافقة الحال ما يجب لكل مقام من المقال في 

�صحيفة ب�شر بن المعتم���ر)ت 210 هـ(، الذي �أكّد 

دور ال�سي���اق الخارجيَّ في البلاغة لافتاً الانتباه �إلى 

ا مدار ال�شرف  وظيفتها النفعيّة من خلال قوله«و�إَّمن

على ال�ص���واب و�إحراز المنفعة م���ع موافقة الحال، 

. وقد تحكّمت 
)25(

وم���ا يجب لكل مقام من المق���ال«

الأ�صول العقائدية في حد البلاغة عند ابن المعتمر؛ 

فمب���د�أ العدل الاعت���زاليَّ ي�ؤك���د �أن العقل الذي هو 

حج���ة الله على عب���اده �أع���دل الأ�شي���اء توزعاً بين 

النا�س و�أنه لافارق بينه���م �إلا بالتقوى«و�أن الإن�سان 

بالتعل���م والتكلف، وبطول الاخت�ل�اف �إلى العلماء، 

ومدار�س���ة كت���ب الحكم���ة، يج���ود لفظ���ه ويح�سن 

. ويحيلنا هذا القول عل���ى ت�أكيد احتفاء 
)26(

�أدب���ه«

�صحيفة ب�شر بن المعتمر بالتلقي الذي �أخذ ي�ستوعب 

المنطوق والمكتوب معاً. لكن لن ي�ستمر هذا الاحتفاء 

م���ع �أجيال المعتزل���ة الذين عا�صروا ب�ش���راً والذين 

�أت���وا بع���ده، فوا�صل ب���ن عطاء)ت 131ه���ـ( ي�ؤكد 

القطيع���ة  المعرفيّة مع العام���ة؛ �إذ تُروى عنه �أقوال 

منها »مااجتمعت العامة �إلا �ضرت«  وقوله«�ألا قاتل 

الله ه���ذه ال�سفلة، توادّ من ح���اد الله ونبيه، وتحاد 
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من وادّ الله ونبيه، وتذم من مدحه الله، وتمدح من 

. ويحدد الجاحظ مجتمع النخبة في 
)27(

ذم���ه الله«

حديثه عن اللغ���ة التي ينبغي �أن ي�ستعملها الكاتب؛ 

�أي)مجتم���ع الخا�ص���ة( قائ�ل�اً:«و�إذا �سمعتم���وني 

�أذكر الع���وام ف�إني ل�ست �أعن���ي الفلاحين والح�شو  

وال�صناع والباع���ة، ول�ست �أعني �أي�ض���اً الأكراد في 

الجبال و�سكان الجزائر في البحار، ول�ست �أعني من 

الأمم مثل البربر والطيل�سان، ومثل موتان وجيلان، 

ومثل الزنج و�أ�شباه الزنج، و�إنما الأمم المذكورون في 

جميع النا�س �أرب���ع : العرب وفار�س والهند والروم. 

والباقون هم���ج و�أ�شباه الهمج. و�أمّا العوام من �أهل 

ملتنا ودعوتنا ولغتنا و�أدبنا و�أخلاقنا فالطبقة التي 

عقوله���ا و�أخلاقها فوق تلك الأمم ولم يبلغوا منزلة 

الخا�صة هنا، على �أن الخا�صة تتفا�ضل في طبقات 

.
)28(

�أي�ضاً«

وت�ص���در نظرة الجاحظ لثنائي���ة )الخا�صة/

العام���ة( عن منظورين عرق���يّ وطبقيّ؛ فالمنظور 

العرق���ي هو الذي يجع���ل الع���رب في طليعة الأمم 

تليه���ا الأمم الأخ���رى في فار����س والهن���د والروم. 

والمنظ���ور الطبق���يّ ه���و ال���ذي يجعل الع���وام من 

العرب والم�سلمين �أرقى من �أبناء ال�شعوب الهمجيّة 

والزنوج و�سواه���م، و�أدنى من مجتمع النخبة. ولا 

يكتف���ي الجاحظ بمثل ه���ذا التق�سيم والت�صنيف؛ 

�إذ �إن���ه في مجتم���ع النخبة نف�سه �سيك���ون تفا�ضل 

وتماي���ز وتراتبية ثقافيّ���ة واجتماعيّة. وي�ؤكد ذلك 

قوله«على �أن الخا�صة تتفا�ضل في طبقات �أي�ضاً«، 

ولا ن�ستطي���ع �أن نغف���ل �أث���ر التكوين���ات المدينيّ���ة 

ال�صاع���دة في �إح���داث مثل ه���ذه التراتبيّ���ة التي 

�شكّلت ثقافة جديدة وهي الأدب ال�سلطانّي.

ونج���د عن���د اب���ن المعت���ز)ت 296هـ(ت�أكيداً 

له���ذه التراتبيّ���ة الثقافيّ���ة ال�صادرة ع���ن تراتبية 

اجتماعيّ���ة، فقد �ص���رّح ابن المعتز بم���ا كان �سواه 

م���ن النقاد يتلط���ف في �إي�صال���ه �إذ  يقول«�ألا ترى 

�أنَّ جماع���ة الع���وام متى و�صل���ت �إلى �آداب الملوك 

لاالعظام بطلت الم�آثر، و�سقطت المفاخر، و�صارت 

الر�ؤو����س كالأذن���اب، والأذن���اب كالأذياب..وهذا 

ولي�س �ش���يء �أ�ضر من تمثل ال�سخي���ف بال�شريف، 

واللئي���م بالك���ريم، والذلي���ل بالجلي���ل، والحق�ي�ر 

بالخطير، والمهين بالمك�ي�ن، ولا �أعظم خطراً على 

�صاح���ب المملكة ث���م الأقرب بالأق���رب من خا�صة 

�أولاده، ووج���وه ق���واده، وعامة �أجن���اده، من هرج 

ال�سف���ل وخمول �أه���ل النب���ل وتعزز الخ���ول.. لأنَّ 

ذل���ك �أجمع يغر����س المحن، ويوقد الف�ت�ن، ويبعث 

على تهدم الدول ، وتنقل الملك ، ويحوّل الريا�سة، 

)29(

ويزيد في ا�ضطراب ال�سيا�سة«.

وق���د ق�سّ���م اب���ن وه���ب الكات���ب )ت���وفي بع���د 

335هـ( ال���كلام �إلى �صنفين«هما الكلام الجزل 
وه���و كلام الخا�ص���ة والعلماء والع���رب الف�صحاء 

والكتاب والأدباء. والكلام ال�سخيف كلام الرعاع 

والع���وام الذي���ن لم يت�أدب���وا، ولم ي�سمع���وا كلام 

. وتندرج ثقافة 
)30(

الأدباء ولاخالطوا الف�صحاء«

العوام في �إط���ار الكلام ال�سخيف. يقول ابن وهب 

الكات���ب:« وللف���ظ ال�سخيف و�ضع �آخ���ر لايجوز �أن 

يُ�ستعمل فيه غيره، وهو حكاية النوادر والم�ضاحك، 

و�ألف���اظ ال�سخف���اء وال�سفه���اء ف�إنه مت���ى حكاها 

الإن�س���ان على غير ما قال���وا خرجت عن معنى ما 

ري���د  بها، وبردت عند م�سمعها، و�إذا حكاها كما 
ُ
�أ

�سمعه���ا، وعلى لفظ قائلها وقع���ت موقعها، وبلغت 

ريد بها،  فل���م يكن عل���ى حاكيها عتب 
ُ
غاي���ة م���ا �أ

 . ولعلَّ هذه الر�ؤية ال�سكونية 
)31(

في كافة لفظه���ا«

والع���الم الثابت ال���ذي ر�سخته البلاغ���ة الر�سميّة 

)ت  المهيمن���ة هي الت���ي جعلت �أباه�ل�ال الع�سكريَّ

395ه���ـ( ومن تلاه م���ن بلاغي�ي�ن يتوارثون فهم 
الجاحظ وابن المعتز لمعن���ى البلاغة وهو«مطابقة 

الكلام لمقت�ضى الحال مع ف�صاحته«، ولذلك ي�ؤكد 

�أبوه�ل�ال الع�سك���ريَّ �أنَّ كلام«�سي���د الأم���ة بكلام 

.
)32(

ال�سُوقة �إنما هو جهل بالمقامات«

العام���ة  التوحيديّ)ت404ه���ـ(  وي�ص���ف 

بال�صف���ات التالية:«همج ورع���اع و�أوبا�ش و�أونا�ش 

ولفي���ف ورعائف ودا�صة و�سق���اط و�أنذال وغوغاء 

لأنه���م من قل���ة الهم���م وخ�سا�س���ة النفو����س ول�ؤم 

الطب���اع عل���ى ح���ال لايج���وز �أن يكون���وا في حومة 

 .
)33(

المذكورين«

  وفي المحاورة التي دارت بين ابن حيّان والوزير 

ابن �سع���دان يرد مايلي:«هذا فن ح�سن و�أظنك لو 

ت�صدي���ت للق�ص�ص والكلام على لجميع لكان لك 

حظ واف���ر من ال�سامع�ي�ن العامل�ي�ن والخا�ضعين 

جدلية ال�شعبيّ والنخبويّ في الثقافة العربيّة
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والمحافظ�ي�ن«، فكان جواب �أبي حيّان �إنَّ الت�صدي 

للعامة خلوقة وطلب الرفعة بينهم �ضعة، والت�شبه 

به���م نقي�صة، وم���ا تعر�ض لهم �أح���د �إلا �أعطاهم 

من نف�سه وعلمه وعقله ولوثته ونفاقه وريائه �أكثر 

مم���ا ي�أخذ منهم من �إجلالهم وقبولهم وعطائهم 

وبذله���م. ولي�س يقف على القا����ص �إلا �أحد ثلاثة: 

�إمّ���ا رج���ل �أبل���ه، فه���و لايدري م���ا يخرج م���ن �أم 

دماغ���ه. و�إمّ���ا رجل عاق���ل فهو يزدري���ه لتعر�ضه 

لجه���ل الجه���ال، و�إمّا ل���ه ن�سب���ة �إلى الخا�صة من 

وج���ه، و�إلى العامة م���ن وجه، فه���و يتذبذب عليه 

م���ن الإنكار الجال���ب للهجر والاع�ت�راف الجالب 

للو�صل، فالقا����ص حينئذ ينظر �إلى تفريغ الزمان 

لمداراة هذه الطوائف، وحينئذ ين�سلخ من مهماته 

النف�سي���ة ولذات���ه العقلي���ة، وينقطع ع���ن الازدياد 

م���ن الحكمة بمجال�سة �أهل الحكم���ة؛ �إمّا مقتب�سا 

منه���م، و�إمّا قاب�ساً لهم؛ وعلى ذلك فما ر�أيت من 

انت�ص���ب للنا�س قد ملك �إلا درهم���اً و�إلا دينارًا �أو 

.
)34(

ثوباً، ومنا�صبة �شديدة لمماثليه وعداته«

   وق���د �آثرنا �إيراد ن����ص �أبي حيّان على الرغم 

م���ن طوله لأنه يبرز لنا موق���ف مبدع وناقد في الآن 

نف�سه من الق�ص والق�صا�ص. وهو موقف ينظر �إلى 

الق�صا�صين بعين الازدراء والا�ستهجان لأنَّ ثقافتهم 

م�ستم���دة م���ن ثقاف���ة العام���ة والغوغ���اء وال�سفلة 

والأوبا�ش. وي�يرش ن�ص التوحيديّ �إلى )نوع/نمط( 

متلقي هذه الق�ص�ص الذي لايخرج عن  رجل �أبله، 

ورج���ل عاق���ل يزدريه ورجل متو�س���ط بين الخا�صة 

والعام���ة. وثقاف���ة القا����ص وفقاً للتوحي���ديّ تجعله 

ينقطع عن مجال�سة �أهل الحكمة)ثقافة النخبة(. 

وقد كانت الر�ؤية العقلانيّة هي الموجهة لأبي حيّان 

في تناول���ه لأ�ش���كال الق�ص و�أنواعه الت���ي ازدهرت 

ازده���اراً كبيراً في ع�صره)القرن الرابع للهجرة(. 

فقدحكم التوحيديّ على هزّار �أف�سانة ب�أنها داخلة 

�ضم���ن �ض���روب الخراف���ات، وبو�صفه���ا جن�ساً من 

الحديث الذي يخلو من �أية قيمة اعتبارية �أو وعظية 

فه���و لاي����ؤدي �س���وى �إلى الت�سلية وتفري���ج الهموم. 

يق���ول التوحيديّ:« ولف���رط الحاج���ة �إلى الحديث 

لَ بما  عَ فيه بالباطل، وخُلِطَ بالمحُ���ال، ووُ�ِص م���ا وُ�ِض

يعجب وي�ضحك ولاي�ؤول �إلى تح�صيل وتحقيق مثل 

ه���زار �أف�س���ان، وكل مادخل في جن�س���ه من �ضروب 

الخرافات؛ والح�س �شديد اللهج بالحادث والمحدث 

والحدي���ث، لأن���ه قريب العهد بالك���ون، وله ن�صيب 

.  كما �أن حك���م التوحيديَّ على 
)35(

م���ن الطراف���ة«

الق�ص عامة ين�سجم مع ر�ؤيته العقلانيّة تلك. ولعلَّ 

ه���ذه الر�ؤية هي التي جعلته يلتقي مع نقاد ال�سلطة 

الديني���ة في ر�ؤيتهم النقلية )اب���ن قُتيبة على �سبيل 

المثال!(.

   وقد �ساهم���ت بلاغة ال�سلطة في خلق جو من 

النف���ور والقمع لنتاجات العامة جميعها. ف�أبوعقال  

الكات���ب ي�ؤلف كتاب���اً في �أخلاق الع���وام. والقا�ضي 

محمد بن �إ�سح���اق ال�صيمريَّ ي�ؤلف كتاباً �آخر عن 

»م�ساوئ العامة و�أخبار ال�سفلة والأغتام«، وال�سرّاج 

الطو�سيَّ يعقد باباً في كتابه »الُّلمع« في ذكر جماعة 

. وفي مقابل ذلك 
)36(

الم�شايخ الذين رموهم بالكفر

نج���د احتف���اء البلاغ���ة المقموعة)جماع���ة �إخوان 

ال�صفاء( بالعامة فهم قد �ضمنوا ر�سائلهم ف�صلًا 

)37(

في بيان«ف�ضل الفقراء والم�ساكين من العامة«.

وبّني الحجاري )ت854هـ(في كتابه)الم�سهب( 

تجاهل الثقافة العالِم���ة لإبداعات العوام ونتاجاتها 

قائلًا« ول�شط���ار الأندل�س من الن���وادر والتركيبات 

و�أن���واع الم�ضح���كات م���ا تم�ل��أ الدواوين م���ا حكى 

وماركب ولاا�ستغرب �أحد ما �أورده ولاتعجب، �إلا �أنَّ 

م�ؤلفي هذا الأفق طمحت هممهم عن الت�صنيف في 

. وتذكر الحكاية 
)38(

هذا ال��شأن فكاد يمر �ضياعاً«

)ت335ه���ـ( ع���ن الخليفة  الت���ي يرويه���ا ال�صوليَّ

)ت329ه���ـ( �أنه كان يقر�أ عليه يومًا �شيئاً  الرا�ضيَّ

من �شعر ب�شّار وبين يديه من الكتب كتب لغة و�أخبار، 

�إذ جاءه خدم من خدم جدته ف�أخذوا جميع ما بين 

يدي���ه من الكت���ب دون �أن يكلموه وم�ض���وا، فاغتاظ 

الخليف���ة الرا�ضيَّ ث���م م�ضت �ساع���ات ردوا بعدها 

:«قولوا لمن �أمركم  الكتب كما هي فقال لهم الرا�ضيَّ

بهذا ق���د ر�أيتم هذه الكتب، و�إنم���ا هي حديث فقه 

و�شعر ولغ���ة و�أخبار وكتب العلم���اء، ومن كمّله الله 

بالنظر في مثلها وينفعه بها، ولي�ست من كتبكم التي 

تبالغون فيها مثل عجائ���ب البحر وحديث �سندباد 

 
)39(

وال�سنور والف�أر«.

  وي�ؤ�ش���ر لن���ا خبر ال�صوليَّ عل���ى تنبه الخليفة 

ر من���ه ابن المعتز من  الرا�ض���يَّ �إلى ما �سبق �أن حذَّ
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خط���ر امت���زاج ثقاف���ة الخوا����ص بثقاف���ة الع���وام؛ 

فالرا�ض���يَّ يحاف���ظ على تل���ك الح���دود المر�سومة 

الثقافت�ي�ن،  هات�ي�ن  ب�ي�ن  المو�ضوع���ة  والحواج���ز 

والثقاف���ة المعتم���دة عنده هي ثقاف���ة الحكماء التي 

�أكّدها التوحي���ديّ لا الثقافة الوهميَّة)ثقافة الوهم 

والعجائ���ب والغرائ���ب(. وقد كان ع�ص���ر ال�صوليَّ 

كما هو ع�صر �أب���ي حيّان التوحيديَّ )القرن الرابع 

للهج���رة( �سوق���اً رائج���ة لتخلق الق����ص العجائبيَّ 

وازده���اره بين المتلق�ي�ن على اخت�ل�اف فئاتهم من 

خوا�ص وعوام.

 و�إلى جان���ب تلق���ي العام���ة/ الخا�ص���ة يندرج 

التلق���يَّ المتعاليَّ �أي�ضاً في مقول���ة الن�ص/ الأنموذج 

واللان�ص. وفي �إيجاد �أنموذج �أعلى تُقا�س �إليه �سائر 

)ت 709هـ(  النم���اذج. ولعلَّ موقف ابن الطقطقيَّ

في تقديم���ه لكتابه)الفخ���ري في الآداب ال�سلطانيّة 

والدول الإ�سلاميّة( ما ي�شي بهذا النمط من التلقي  

فهو يرى«�أنَّ كتابه هذا �إن نُظِرَ �إليه بعين الإن�صاف 

رًئ���ي �أنف���ع م���ن الحما�سة الت���ي يلهج النا����س بها، 

و�أخذوا �أولادهم بحفظها ف�إنَّ )الحما�سة( لايُ�ستفاد 

منه���ا �أكثر من الترغي���ب في ال�شجاع���ة وال�ضيافة 

و�شيء ي�س�ي�ر من الأخلاق في الب���اب الم�سمّى بباب 

الأدب والت�أن����س بالمذاهب ال�شعري���ة. وهذا الكتاب 

يُ�ستفاد من���ه هذه الخ�صال المذكورة، ويُ�ستفاد منه 

قواع���د ال�سيا�سة، و�أدوات الريا�سة. فهذا فيه ما في 

. ولم يكن 
)40(

الحما�سة ولي�س في الحما�سة ما فيه«

ال�شعر)كتاب الحما�سة( هو الأنموذج المتدني قيا�ساً 

�إلى كتاب )الفخري( و�إنما كان هناك �أنموذج �آخر 

متدنٍ يذكره الفخري وهو )المقامات(، �إذ يقول عن 

كتابه:« وهو �أي�ضاً �أنفع من )المقامات( التي النا�س 

فيها معتق���دون، وفي تحفظها راغبون؛ �إذ المقامات 

لا يُ�ستفاد منها �سوى التمرن على الإن�شاء والوقوف 

على مذاهب النظم والنثر.نعم ، وفيها حكم وحيل 

وتجارب �إلا �أنَّ ذلك مما ي�صغر الهمة؛ �إذ هو مبني 

عل���ى ال�س����ؤال والا�ستج���داء والتحي���ل القبيح على 

الن���زر الطفيف، ف�إن نفعت م���ن جانب، �ضرت من 

.
)41(

جانب«

وقد كانت وظيفة الأدب النفعيّة ال�صادرة عن 

البلاغة ال�سلطانيّ���ة والأدب ال�سلطانيَّ هي المعيار 

الذي جع���ل ابن الطقطقيَّ لا يعت���د ب�أظهر كتابين 

ر�آهم���ا في ع�صره وهما )الحما�سة( والمقامات �إذ 

�إنَّ الن����ص المعتم���د في كتاب)الحما�سة( هو باب 

الأدب ال���ذي تُ�ستفاد منه الأخ�ل�اق. �أمّا المقامات 

ف�إنه���ا تخلو من ه���ذه الوظيف���ة النفعيّ���ة التي قد 

تك���ون �شرعيّ���ة �أو تعليميّ���ة �أو تربوي���ة �أو �أخلاقيّة 

 وت�أ�سي�سًا على ذل���ك لا يتبقى منها 
)42(

تهذيبيّ���ة«

�س���وى الوظيف���ة الجماليّة والتمرن عل���ى الإن�شاء، 

جدلية ال�شعبيّ والنخبويّ في الثقافة العربيّة

http://lisaanularab.blogspot.com/201209//blog-post_3284.html
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والوق���وف عل���ى مذاه���ب النظ���م والن�ث�ر. وه���ذه 

. وابن  الوظيف���ة لاتعني �شيئاً عند اب���ن الطقطقيَّ

الطقطق���يّ )العلويّ ال�شيع���يّ( يقترح على المتلقي 

عو�ض الا�ستغراق في قراءة الحما�سة والمقامات �أن 

ين�شغل بقراءة كتابين �آخرين هما (نهج البلاغة( 

 
)43(

و)اليميني( للعتبي.

« وبع�ض النا����س تنبهوا  يق���ول اب���ن الطقطق���يَّ

على هذا من المقام���ات الحريرية والبديعيّة فعدل 

النا�س �إلى )نهج البلاغة( من كلام �أمير الم�ؤمنين 

عل���ي بن �أبي طالب عليه ال�سلام ف�إنه الكتاب الذي 

يُتعل���م منه الحكم، والمواع���ظ، والخطب والتوحيد 

وال�شجاع���ة والزه���د وعل���و الهم���ة و�أدن���ى فوائده 

الف�صاحة والبلاغة ، وعدل النا�س �إلى )اليمينيّ( 

للعتب���يّ. وه���و كت���اب �صنف���ه م�ؤلف���ه ليم�ي�ن لدولة 

محمود ب���ن �سبكتكين ي�شتمل على �سير جماعة من 

المل���وك بالبلاد ال�شرقية، عّرب فيها بعبارات حظها 

من الف�صاحة وافر، و�صاحبه���ا �إن لم يكن �ساحراً 

فهو كاتب ماه���ر، والعجم م�شغوفون به مجدون في 

.
)44(

طلبه«

  �إذن لدين���ا كتابان هم���ا )نهج البلاغة( وهو 

�أنم���وذج البلاغ���ة الأعل���ى بالن�سبة لعل���وي �شيعي 

والكتاب الآخر هو )اليميني( وهو�سيرة مو�ضوعية 

لأح���د ال�سلاط�ي�ن �أي بلاغة �سلطاني���ة. ولعلَّ ابن 

الطقطق���ي كان يحاول من خ�ل�ال �إدراجه الكتاب 

الآخ���ر )اليميني( �أن يخطب ود ال�سلطة الحاكمة 

 .
)45(

�آنذاك)دولة الغزنويين(

غيّ���ب النقاد العرب القدامى ال�سيرة ال�شعبيّة 

فل���م ي�ؤث���ر عنهم �أنه���م �أف���ردوا �أبواب���اً �أو ف�صولًا 

م���ن م�صنفاته���م للحدي���ث عنها. وق���د �أ�شار ابن 

الملاح���م  �أدب  وج���ود  �إلى  637ه���ـ(  الأث�ي�ر)ت 

عن���د الفر�س وغيابه عند الع���رب على الرغم من 

تميز لغته���م بال�ث�راء والغنى ال���دلالي. يقول ابن 

الأثير:«وعل���ى ه���ذا ف�إني وجدتُ العج���م يف�ضلون 

الع���رب في هذه النكتة الم�شار �إليها، ف�إنَّ �شاعرهم 

يذك���ر كتاب���اً م�صنفاً من �أول���ه �إلى �آخ���ره �شعراً، 

وهو �ش���رح ق�ص�ص و�أح���وال، ويكون م���ع ذلك في 

غاي���ة الف�صاح���ة والبلاغ���ة في لغ���ة الق���وم، كما 

فع���ل الفردو�سيَّ في نظ���م الكتاب المع���روف ب�شاه 

نام���ه، وه���و �ستون �ألف بي���ت من ال�شع���ر، ي�شتمل 

عل���ى تاريخ الفر�س، وهو ق���ر�آن القوم، وقد �أجمع 

القوم وف�صحا�ؤهم على �أنه لي�س في لغتهم �أف�صح 

من���ه، وهذا لايوجد في اللغة العربيّة على ات�ساعها 

وت�شع���ب فنونها و�أغرا�ضها ، وعل���ى �أنَّ لغة العجم 

.
)46(

بالن�سبة �إليها كقطرة من بحر«

ولانج���د عند نقاد الع�صر المملوكيَّ وم�ؤرخيه، 

وه���و الع�ص���ر ال���ذي ازده���رت في���ه ه���ذه ال�سير 

http://nazerin.wordpress.com/201014/07//
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ال�شعبيّ���ة العربيّة ازده���اراً كبيراً �أي���ة �إ�شارة �إلى 

ن�ش���وء هذه ال�س�ي�ر وت�شكلاته���ا ال�سردي���ة. وتبرز 

عن���د ه�ؤلاء النقاد عناية كبرى بالبلاغة الر�سميّة 

والأدب ال�سلط���انّي ممث�ل�اً في المكاتب���ات والكتابة 

الإن�شائيّة)الديوانيّة(، ونجد ذلك الاهتمام  عند 

�شهاب الدي���ن الحلبيّ)ت725ه���ـ( والقلق�شنديّ 

)ت821هـ( وغيرهم.

ون�ستثن���ي من ه����ؤلاء النق���اد ابن خل���دون)ت 

808ه���ـ( الذي تحدّث عن بن���ي  هلال وهجرتهم 
الكبرى من جزيرة العرب �إلى بلاد الغرب الإ�سلاميَّ 

»تون����س«. يقول ابن خل���دون في حديثه عن الجازية 

الهلالي���ة«�إنَّ بني ه�ل�ال يتناقلون م���ن �أخبرها... 

وي���روون كثيراُ من �أ�شعارها محكمة المباني، متفقة 

الأطراف، وفيها المطب���وع والمنتحل والم�صنوع، ولم 

يفق���د فيها م���ن البلاغة �ش���يء، و�إنم���ا �أخلوا فيها 

بالإعراب فقط، ولامدخل ل���ه في البلاغة... �إلا �أنَّ 

الخا�صة من �أه���ل العلم بالمدن يزهدون في روايتها 

وي�ستنكف���ون عنه���ا لم���ا فيه���ا م���ن خل���ل الإعراب، 

ويح�سب���ون �أنَّ الإع���راب هو �أ�ص���ل البلاغة، ولي�س 

كذل���ك، وفي ه���ذه الأ�شع���ار كثير دخلت���ه ال�صنعة، 

وفق���دت فيه �صح���ة الرواية فلذلك لايوث���ق به، ولو 

�صحت روايته لكانت فيه �شواهد ب�أيامهم ووقائعهم 

مع زناتة وحروبهم، و�ضبط لأ�سماء رجالاتهم وكثير 

)47(

من �أحوالهم.لكنا لانثق بروايتها.«

القدام��ى  الع��رب  النق��اد  �أ�سب��اب تغيي��ب 

للق�ص ب�ص��ورة عامة ومنها ال�سير ال�شعبيّة 

العربيّة:

العربيّ���ة  الثقاف���ة  في  الن�صو����ص  ت�شكّل���ت 

الإ�سلاميّ���ة بو�صفه���ا ن�ص���اً ثقافي���اً منفتحاً على 

 ، ، والدينيَّ ، والمعرفيَّّ �آليات متعددة منها ال�سيا�سيَّ

، والمهم�ش. وحظيت بع����ض الن�صو�ص  والجم���اليَّ

بو�ص���ف الن����ص المعتم���د في حين بقي���ت ن�صو�ص 

�أخرى خارج الثقافة الر�سميّة.

تناولت �ألفت كمال الروبيّ الموقف من الق�ص 

في تراثنا النقديّ مركزة على الملاحظات النقديّة 

الت�أ�سي�سيّة له����ؤلاء النقاد وال�شراح اللغويين لبيان 

ت�صورهم عن الق�ص بو�صف���ه جن�ساً م�ستقلًا عن 

الأجنا����س الأدبي���ة النثري���ة الأخ���رى للق�ص�صين 

ال�شفاهيَّ والمكتوب، ومن خلال زوايا ثلاث رئي�سية 

�أولها الن����ص الق�ص�صيّ والواق���ع، وثانيها الن�ص 

الق�ص�ص���يّ بو�صف���ه قولًا لغوي���اً �سردي���اً والزاوية 

 .
)48(

الثالثة هي مكانة الق�ص و�أهميته

وقد تعر�ضنا لموق���ف البلاغيين والنقاد العرب 

القدام���ى م���ن الق�ص����ص وم���ن ال�س�ي�رة ال�شعبيّة 

العربيّ���ة، وهو تغيي���ب هذه الأن���واع ال�سردية المهمة 

رغم انت�شاره���ا ورواجها بين المتلقين على اختلاف 

طبقاتهم من الخا�صة والعامة. ووراء موقفهم هذا 

طائفة من الأ�سباب منها اللغويّ، ومنها الثقافّي.

- العامل اللغويّ:

ا كانت لغة ال�سيرة ال�شعبيّة العربيّة المهجنة  رّمب

بين الف�صحى والدارجة ال�شعبيّة �سبباً في  �إدراجها 

�ضمن نتاجات العامة التي لا ينبغي �أن تكون مو�ضع 

ومح���ط تركي���ز للنخبة وال�صف���وة الثقافيّ���ة؛ فقد 

اتخذت ال�سير ال�شعبيّة العربيّة ذات المتون ال�ضخمة 

���ة التي تداولته���ا �شفاهياً؛  لهج���ات المناطق العربيَّ

ف�س�ي�رة �أبي زيد الهلالّي عل���ى �سبيل المثال نجدها 

تُ���روى بلهج���ة م�صري���ة �صعيدي���ة، وتُ���روى كذلك 

بلهجات عربيّة �أخرى كاللهجة النجديّة واللهجات 

.
)49(

ال�شاميّة والتون�سيّة وغيرها

لان�ستطي���ع �إرجاع ال�سب���ب الأوحد لتغييب هذه 

المروي���ات �إلى كتابتها بلغة �أدنى م���ن اللغة العربيّة 

الف�صح���ى؛ فقد هم����ش النق���اد الع���رب القدامى 

الق�ص����ص العربيّ الق���ديم الذي كُتِ���بَ بع�ضه بلغة 

���ة ف�صح���ى نخبوية وخا�ص���ة »كليل���ة ودمنة«  عربيَّ

ومقامات الهمذانّي ومقامات الحريريّ التي تكلف 

في �صناعتها �أ�سلوبياً. ورغم ذلك ف�إنَّ » هذا الق�ص�ص 

لم يذكر في �إ�شارات ه�ؤلاء النقاد  �إلا  لبيان مناحيه 

اللغوية كما هو الحال في مقامات البديع والحريريَّ 

�أو لبي���ان مناحيه الوعظيّ���ة الاعتباريّة في ارتباطه 

بالمنظوم���ة الأخلاقيّ���ة �صدق/ك���ذب ل���دى  �شراح 

�أر�سط���و من الع���رب  مثل ابن �سين���ا)ت 428هـ(، 

وابن ر�شد )ت 595ه���ـ(، وحازم القرطاجنيَّ )ت 

648ه���ـ(، وذل���ك في تناوله���م للحكاي���ة الوعظيّة 
.

)50(

الأليجورية الرمزية »كليلة ودمنة«

جدلية ال�شعبيّ والنخبويّ في الثقافة العربيّة
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ن�ستعر����ض هن���ا ر�أي الناقد فرج ب���ن رم�ضان 

ال���ذي بّني �أنَّ هام�شية الق�ص����ص في الأدب العربيّ 

القديم لاتع���ود �إلى العامل اللغ���ويّ فقط. يقول بن 

:« وبناء على ه���ذا كله يمكن القول في 
)51(

رم�ض���ان

ل  ما ي�شب���ه الاطمئن���ان �إنَّ المدخل الذي من���ه ت�أ�صَّ

ح�ض���ور ال�شع���ر في منظومة النقد العرب���يَّ القديم 

هو نف�س���ه البوابة التي منها ط���رد الق�ص�ص وقُدِرَ 

���ة. ويبدو �أنَّ هذه  ل���ه �أن يتنزل في و�ضعيته الهام�شيَّ

العملية قد  نجمت عن تظافر عاملين مختلفين في 

الظاهر متحدين متكاملين في الحقيقة �أحدهما ذو 

ة �أو هكذا يبدو على الأقل والآخر  ة �أدبيَّ �صبغة معرفيَّ

ا  ذو �صبغ���ة �إيديولوجيّ���ة �ساف���رة كما �س�ن�رى. ف�أمَّ

ق�صي من دائر 
ُ
الأول ف�صورته �أنَّ الق�ص����ص �إنما �أ

الاهتمام لأنَّه لا ي�ستجيب لموا�صفات النموذج الذي 

�أفرزه �أو اقت�ضاه ع�صر التدوين �إذ �أن الجزء الأوفر 

م���ن الر�صي���د الق�ص�صيَّ القديم »مكت���وب« في لغة 

غير ف�صيحة في المعنى الذي حدّده علماء اللغة لهذه 

العب���ارة، والذي بمقت�ضاه تتطابق �صفتا الف�صاحة 

والبداوة على نحو ما يتمثل ذلك في ال�شعر الجاهليَّ 

مم���ا يجعله بالت���الي غير �صالح ليك���ون مرجعاً في 

جم���ع اللغة وحفظه���ا وتقنينه���ا. ه���ذا ف�ضلًا عن 

�ضع���ف الر�صيد الق�ص�ص���يَّ الجاهل���يَّ �أو انعدامه 

جملة مما يجعل الق�ص�ص عاري���اً من �أحد الأبعاد 

الرئي�سيّة التي �ساهمت في نحت النموذج الأدبيَّ في 

ع�ص���ر التدوين وهو البعد التراثيّ الرمزيّ. ومهما 

يك���ن لهذا ال�سبب م���ن دور لا�شك في���ه، ح�سبنا �أن 

نذك���ر في �إب���راز بع�ض �آث���اره بما لاي���زال �سائداً في 

الكث�ي�ر من الأو�س���اط من تحف���ظ في �إ�ضفاء �صفة 

الأدبيّ���ة على �ألف ليلة وليلة وماكان من جن�سها من 

ن�صو�ص الق�ص�ص ال�شعبيَّ بدعوى �أن لغتها لي�ست 

لغة �أدبية، مهما يكن ذلك ف�إنَّ هذا ال�سبب لا يكفي 

لتف�سير ما لحق فن الق�ص�ص على اختلاف �أ�شكله 

وتباي���ن �سجلاته اللغوي���ة من �ضيم و�إق�ص���اء. و�إلا 

فكي���ف نف�سر بقاء الق�ص����ص هام�شياً في منظومة 

النق���د العربيَّ رغم �أنَّ جزءاً غير ي�سير منه ف�صيح 

اللغة م�شه���ود لأ�صحابه على �أية حال ب�صفة الأدب 

معترف لهم بالقدرة على الت�صرف في فنون القول 

كم���ا هي الحال بالن�سب���ة �إلى ابن المقفع والجاحظ 

والمع���ريّ والهمذانّي والحريريّ وغيره���م . نعم �إنًَّ 

المقامة قد حظيت من بين �أ�شكال الق�ص�ص القديم 

بو�ضعية ا�ستثنائيّة ولكنها تمثل حقاً الا�ستثناء الذي 

ي�ؤكد القاعدة ال�سابقة؛ �أي قاعدة طغيان المرجعيّة 

اللغوي���ة في التعامل م���ع الظاهرة الأدبيّ���ة عموماً. 

فالمقام���ة حظيت بما حظيت به م���ن عناية بعد �أن 

اختزلت هي الأخرى في بعدها اللغويَّ التعليميَّ دون 

�س���واه، ولي�س من �ش���ك في �أنَّ هذه النظرة قد ظلت 

م�سيطرة على الكتاب والنقاد على ال�سواء حتى فجر 

النه�ض���ة الحديث���ة، ولعلّها كانت كم���ا  يرى محمد 

يو�س���ف نجم من �أه���م الأ�سباب الت���ي �ساهمت في 

�إف�شال تجربة �إحياء المقامة في الع�صر الحديث«.

- العامل الديني:

الق�ص وال�سلط���ة الدينيّة:كت���ب التحذير من 

الق�صا�ص في مقابل رواج الق�ص ال�شعبيّ:

ميّ���ز اب���ن الج���وزيّ )ت 597هـ( ب�ي�ن ثلاثة 

�أ�صناف في فن الق�ص، فهناك الق�ص�ص والتذكير 

والوعظ فيُقال قا����ص ومذكر وواعظ. وحاول ابن 

الجوزيّ �أن يبرز الفوارق الدلاليّة بين هذه المعاني 

الثلاث���ة. فق���د جعل الق����ص مق�صوراً عل���ى اتباع 

الق�ص���ة الما�ضي���ة بالحكاي���ة عنها وال�ش���رح لها . 

و�أمّ���ا التذكير فهو تعريف الخلق نعم الله عز وجل 

وحثهم على �شكره وتحذيرهم من مخالفته. و�أمّا 

. وعلى الرغم 
)52(

الوعظ فهو تخويف يرق له القلب

م���ن هذه المحاول���ة للتحدي���د �إلا �أنَّ اب���ن الجوزيّ 

ي�صرح ب����أنَّ ا�سم القا����ص �أ�صبح عام���اً للأحوال 

الثلاث���ة، ولع���لَّ ذل���ك يع���ود �إلى تخلي���ط النا����س 

بين ه���ذه الأحوال«فكان���وا يطلقون عل���ى الواعظ 

 .
)53(

ا�س���م القا����ص، وعلى القا����ص ا�سم المذك���ر«

وابن الج���وزيّ الذي كان واعظ���اً نظر �إلى الق�ص 

والقا����ص نظرة �أخلاقي���ة دينية تقرن���ه بالكذب، 

وتجعله والأحادي���ث المو�ضوعة المفتراة على النبي 

�صلى الله عليه و�سلم �سيان. وقد �أورد ابن الجوزيّ 

. وي�يرش 
)54(

ت�سمية �أخرى للقا�ص هي )العمالقة(

ابن الأخ���وة محمد بن محمد ب���ن �أحمد القر�شيّ 

)ت 729ه���ـ( �إلى �أنَّ الفقهاء والمتكلمين والأدباء 

 .
)55(

والنحاة ي�سمون �أهل الذكر والوعظ ق�صا�صاً

و�إذا كان م�صطل���ح )الق����ص( لم يتحدد عند ابن 

الأخوة، وظلَّ الوعظ والتذكير مرادفين للق�ص�ص 

ف�إنَّ ت���اج الدين عبدالوهاب ال�سُبكي)ت 771هـ( 
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في كت���اب الح�سبة)معي���د النع���م ومبي���د النقم( 

يمي���ز القا�ص ووظيفت���ه« فالقا�ص ه���و من يجل�س 

في الطرق���ات يذك���ر �شيئاً من الآي���ات والأحاديث 

و�أخب���ار ال�سلف. وينبغي ل���ه �ألا يذكر �إلا ما يفهمه 

العام���ة وي�شتركون فيه: من الترغيب في ال�صلاة، 

وال�ص���وم و�إخ���راج الزكاة وال�صدق���ة، ونحو ذلك 

ولا ينك���ر عليه���م �شيئاً م���ن �أ�صول الدي���ن وفنون 

العقائ���د و�أحادي���ث ال�صف���ات ف�إنَّ ذل���ك يجرهم 

. �أي �أنَّ معرفة القا�ص يجب 
)56(

�إلى ما لا ينبغ���ي«

�أن تراع���ي المتلقي الع���ام فتقدم المعرف���ة الدينيّة 

في �ص���ورة مب�سط���ة بعيدة ع���ن مناق�ش���ة الأ�صول 

العقائدية التي جرت عدداً كبيراً من الق�صا�صين 

�إلى الخل���ط واللب�س والتلبي�س. ويميز ال�سُبكي بين 

نوع�ي�ن من الق�صا����ص انطلاقاً من الم���كان الذي 

يجري فيه الق�ص، فلدين���ا )قارئ الكر�سي( وهو 

م���ن يجل�س على كر�سي يقر�أ على العامة �شيئاً من 

الرقائق والحديث والتف�سير في�شترك هو والقا�ص 

في ذل���ك ويفترقان في �أنَّ »القا�ص يقر�أ من �صدره 

وحفظ���ه ويقف وربّما جل�س ولك���ن جلو�سه ووقوفه 

في الطرق���ات، و�أمّ���ا قارئ الكر�س���ي فيجل�س على 

كر�سي في جامع �أو م�سجد �أو مدر�سة �أو خانقاه ولا 

)57(

يقر�أ �إلا من كتاب«.

 وقد تبنى جلال الدين ال�سيوطيّ)ت 911هـ( 

التفرقة التي �أوردها اب���ن الجوزيّ ب��شأن �أ�صناف 

 .
)58(

الق�ص الثلاثة

و�شكّل كذب الق�صا�ص وافترا�ؤهم بالأحاديث 

الباطل���ة مح���وراً لمقامة م���ن مقام���ات ال�سيوطيّ 

�أ�سماها مقامة )تُ�سم���ى بالفتّا�ش على القُ�شّا�ش( 

ر فيه���ا م���ن الك���ذب م�ستن���داً �إلى المرجعي���ة  ح���ذَّ

الدينيّة)ا الحديث النب���وي ال�شريف(، كما ح�شد 

في مقامت���ه هاته طائفة كبيرة من الأبيات المنذرة 

)59(

للق�صا�ص المارقين ب�سوء العذاب منها:

غدا الق�صا�صُ في ذلٍ و�سحق

		 ومرجعه �إلى نار ال�سعيِر

على المو�ضوعِ لما قد رواه

	              وردَّ عليه ذو العلم الغزيرِ

 فلاعجبٍ لجهال هوته

	            فمنه الق�صُ م�صلح للحميِر

)ت 597هـ(  ون���كاد نجد عند اب���ن الج���وزيَّ

�صياغ���ة نظرية لموقف الإ�سلام م���ن الق�ص؛ فقد 

�صنّ���ف هذا الفقيه الحنبل���يّ م�ؤلفات عدة تناولت 

الق�صا�صين لع���لَّ من �أظهره���ا كتاب)الق�صا�ص 

�إبلي����س( و)�صيد الخاطر( والمذكرين(و)تلبي�س 

. وت�ب�رز �أ�صال���ة ابن الج���وزيَّ في كون التالين 
)60(

ل���ه م���ن الفقه���اء وم�صنف���ي كت���ب الح�سب���ة لم 

يتجاوزوا �أ�صناف الق�صا����ص الثلاثة التي جاءت 

في كتاب)الق�صا�ص والمذكرين(، و�أح�سب �أن كون 

 قد �أ�سهم ب�صورة 
)61(

ابن الجوزيّ واعظاً ومذكراً

كب�ي�رة في توظي���ف الحدي���ث النب���ويَّ والم���وروث 

ال�سلف���يَّ النقل���يَّ من �أق���وال ال�صحاب���ة والتابعين 

في بل���ورة ر�ؤيت���ه الدينيّ���ة للق����ص. ولم تت�سام���ح 

ه���ذه الر�ؤية �أب���داً في �شروط الحدي���ث ال�صحيح 

وموا�ضعات���ه. وله���ذا ف����إنَّ اتكاء بع����ض القا�صين 

وا�ستعارته���م للإ�سناد ال�شرعيَّ ق���د قوبل بهجوم 

عني���ف من الفقهاء �أي فقهاء ال�سنة. و�أورد الخبر 

التالي لبيان كيف تعامل ه�ؤلاء الفقهاء مع القا�ص 

الذي لا يتورع عن �إيراد �إ�سناد وهميّ«�صلى  �أحمد 

ب���ن حنبل ويح���ي بن مع�ي�ن في م�سج���د الر�صافة 

فق���ام ب�ي�ن �أيديهم قا�ص فق���ال : حدثنا �أحمد بن 

حنب���ل ويحيى بن معين، ق���الا: ثنا عبدالرزاق عن 

معم���ر عن قتادة ع���ن �أن�س قال : ق���ال ر�سول الله 

�صل���ى الله علي���ه و�سلم م���ن قال : لا �إل���ه �إلا الله ، 

خلق الله تعالى له من كل كلمة منها طائراً منقاره 

من ذهب وري�شه من مرجان. و�أخذ في ق�صه نحواً 

م���ن ع�شرين ورقة فجع���ل �أحمد ب���ن حنبل ينظر 

�إلى يحي���ى بن مع�ي�ن ويحيى ينظ���ر �إلى �أحمد بن 

حنب���ل فقال : �أنت حدثته به���ذا ؟ فقال : والله ما 

�سمعت بهذا �إلا ه���ذه ال�ساعة قال :ف�سكتنا جميعاً 

حت���ى فرغ من ق�ص�صه. و�أخ���ذ القُطيعات ثم قعد 

ينتظر بقيتها فقال ل���ه يحيى بن معين بيده: تعال 

فج���اء متوهماً لنوال يجيزه فق���ال له: من حدثك 

بهذا الحديث؟ فقال: » �أحمد بن حنبل ويحيى بن 

مع�ي�ن فقال : �أن���ا يحيى بن معين وه���ذا �أحمد بن 

حنب���ل ما �سمعن���ا بهذا قط في حدي���ث ر�سول الله 

ف����إن كان لابد والكذب فعلى غيرن���ا فقال له: �أنت 

يحي���ى ب���ن معين؟ ق���ال : نعم ق���ال : لم �أزل �أ�سمع 

�أن يحي���ى بن معين �أحمق م���ا تحققته �إلا ال�ساعة. 

فقال له يحيى بن مع�ي�ن: كيف علمت �أني �أحمق؟ 
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ق���ال : ك�أن لي�س في الدنيا يحي���ى بن معين و�أحمد 

ب���ن حنبل غيركما. قد كتبت في �سبعة ع�شر �أحمد 

بن حنبل ويحيى بن مع�ي�ن فو�ضع �أحمد كمه على 

وجه���ه وق���ال : دعه يق���وم فقام كالم�سته���زئ بهما 

.  وم���ا جرى بين �سليم���ان بن مهران الأعم�ش 
)62(

وب�ي�ن �أح���د الق�صا�صين يقترب كث�ي�راً من الخبر 

ال�سابق« يذكر �أن���ه دخل الب�صرة فنظر �إلى قا�ص 

يق����ص في الم�سجد فقال: حدثن���ا الأعم�ش عن �أبي 

�إ�سح���اق عن �أبي وائل. فتو�س���ط الأعم�ش الحلقة، 

وجعل ينتف �شعر �إبطه فقال له القا�ص: يا�شيخ �ألا 

ت�ستح���ي؟ نحن في علم و�أنت تفعل مثل هذا! فقال 

الأعم����ش: ال���ذي �أنا فيه خير من ال���ذي �أنت فيه. 

فقال: كيف؟ قال : لأني في �سنة و�أنت في كذب، �أنا 

».
)63(

الأعم�ش ما حدثتك ما تقول �شيئاً

وهذان الخ�ب�ران ي�ؤ�ش���ران �إلى تعاظم �سلطة 

القا�ص النا�شئ���ة و�إلى ا�ستهانة ه����ؤلاء الق�صا�ص 

بالمرجعيّة الدينيّة النقليّة وا�ستخفافهم بها. وهذا 

ي�ؤك���د �أنَّ الق�صا����ص كانوا يعتم���دون على المتلقي 

الع���ام، ويحر�ص���ون على تلقي���ه �أحاديثه���م بعيداً 

ع���ن �أية �سلط���ة معرفيّة �أو دينيّ���ة. ولهذا لم يتورع 

القا�صان في هذين الخبرين عن ن�سبة �أحاديثهما 

�إلى يحي���ى بن معين و�أحمد بن حنبل والأعم�ش في 

ح�ضورهم جميعاً.

وقد انتبهتْ ال�سلطة منذ وقت مبكر على وظيفة 

القا����ص، ولذل���ك �أرادت �أن تن�ضوي ه���ذه الوظيفة 

في �سياقها ولي�س خارج���اً عنها. فقد �أجاز علي بن 

�أبي طالب)ك���رم الله وجهه( قا�صاً عندما تبّني له 

ورع���ه وتقواه من �أحاديثه الت���ي كان يحدث النا�س 

به���ا » كان عل���ي بن �أبي طالب يدخ���ل ال�سوق وبيده 

رة، وعليه عباءة قطواني قد �شُق وعفت حا�شيتاه  الدِّ

يق���ول : ي���ا �أيها التجار خذوا الح���ق، و�أعطوا الحق 

ت�سلموا، لا تردوا قليل الربح، تحرموا كثيره، ونظر 

�إلى رج���ل يق�ص فقال له: �أتق�ص ونحن قريبو عهد 

بر�س���ول الله؟ لأ�س�ألن���ك ف�إن �أجبتن���ي و�إلا خفقتك 

رة. ماثبات الدين وزواله؟ قال : �أمّا ثباته  به���ذه الدِّ

فال���ورع و�أمّا زوال���ه فالطمع ق���ال : �أح�سنت فق�ص 

.  وفي حين كان رد علي بن �أبي 
)64(

فمثلك فليق�ص«

طالب على القا�ص الجاه���ل الذي لايعرف النا�سخ 

 .
)65(

والمن�سوخ �أنه قال له: هلكت و�أهلكت

وق���د ا�ستن���د اب���ن الج���وزي �إلى ه���ذه الر�ؤية 

:
)66(

الدينيّة في تحديد موا�صفات القا�ص وهي

- لا ينبغ���ي �أن يق�ص على النا�س �إلا العالم المتقن 

فن���ون العل���وم لأن يُ�س����أل ع���ن كل ف���ن، ف����إنَّ 

الفقي���ه �إذا ت�صدّر لم يكد يُ�س�أل عن الحديث، 

والمح���دث لا يكاد يُ�س�أل ع���ن الفقه، والواعظ 

يُ�س�أل عن كل علم فينبغي �أن يكون كاملًا.

- وينبغ���ي للواعظ �أن يكون حافظاً لحديث ر�سول 

وم�سن���ده  و�سقيم���ه  ب�صحيح���ه  عارف���اً  الله 

ومقطوع���ه ومع�ضل���ه، عالم���اً بالتواريخ و�سير 

ال�سل���ف، حافظاً لأخبار الزهاد فقيهاً في دين 

الله، عالم���اً بالعربيّ���ة واللغة، ف�صي���ح الل�سان 

مدار ذلك كله عل���ى تقوى الله عزو وجل و�إنه 

بقدر تقواه يقع كلامه في القلوب.

- ينبغي �أن يق�صد وجه الله تعالى بوعظه.

- ينبغي للواعظ �أن يترك له ف�ضول العي�ش ويلب�س 

متو�سط الثياب ليُقتدى به.

- لايق�ص �إلا ب�إذن �أمير.

وت�شكل ثقافة القا�ص من منظور ابن الجوزيّ 

رواف���د اتباعيّ���ة قائم���ة عل���ى الاقت���داء بال�سل���ف 

ال�صال���ح، والمعرفة النقليّة عن���د القا�ص تع�ضدها 

المعرفة ال�سيا�سيّة التي تجعل القا�ص مُ�ستوعَباً في 

خط���اب ال�سلطة. �أمّا م���ن يت�صدى للق�ص ويخرج 

عن هذه الثقافة ال�شرعيّ���ة والر�ؤية العالِمة للق�ص 

ف�إنه �سيك���ون مق�صياً ومن�ضوياً في م�صاف العوام 

وثقاف���ة الهام����ش. و�سيتبع التال���ون لابن  الجوزيّ 

ه���ذه الثقاف���ة النخبوي���ة؛ فاب���ن ال�سُبك���ي يح���دد 

م�ص���ادر القا����ص في قوله«لاب�أ����س بق���راءة �إحياء 

عل���وم الدين للغ���زاليَّ وكتاب ريا����ض ال�صالحين 

والأذكار للن���وويّ وكتاب �س�ل�اح الم�ؤمن في الأدعية 

لاب���ن الإم���ام وكتاب �شفاء ال�سق���ام في زيارة خير 

الأنام لل�شيخ الإمام الوالد، وكتب ابن الجوزيَّ في 

الوع���ظ لا ب�أ�س بها ولايخفى م���ا يحذر منه ه�ؤلاء 

 
)67(

من كتب �أ�صول الديانات ونحوها«.

يع���ود موقف ال�سلطة من الق�ص والقا�ص عند 

:
)68(

ابن الجوزي للأ�سباب ال�ستة الآتية

 - �أمّ��ا �أوله��ا: ف����إنَّ الق���وم كانوا عل���ى الاقتداء 

والاتب���اع، فكان���وا �إذا �أرادوا م���ا لم يكن على 
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عهد ر�سول الله �صل���ى الله عليه و�سلم �أنكروه 

حت���ى �إنَّ �أبابك���ر وعمر لما �أرادا جم���ع القر�آن 

قال زي���د »�أتفعلان �شيئ���اً لم يفعله ر�سول الله 

�صلى الله عليه و�سلم.

- وثانيهم��ا: �أنَّ الق�ص����ص لأخب���ار المتقدم�ي�ن 

تن���در �صحت���ه خ�صو�ص���اً م���ا يُنق���ل ع���ن بني 

�إ�سرائي���ل، وفي �شرعن���ا غنية. وق���د جاء عمر 

ب���ن الخط���اب بكلمات من الت���وراة �إلى ر�سول 

الله. فق���ال ل���ه: عنك ياعم���ر. خ�صو�ص���اً �إذ 

ق���د علم ما في الإ�سرائيلي���ات من المحال، كما 

يذكرون �أنَّ داود عليه ال�سلام بعث �أوريا حتى 

قت���ل وتزوج امر�أته، و�أنَّ يو�س���ف حلَّ �سراويله 

عند زُليخ���ا. ومثل هذا محال تتن���زه الأنبياء 

عنه ف�إذا �سمعه الجاهل هانت عنده المعا�صي 

وقال: لي�ست مع�صيتي بعجب.

- وثالثهم��ا : �أنَّ الت�شاغل بذلك ي�شغل عن المهم 

من ق���راءة القر�آن ورواية الحديث والتفقه في 

الدين.

- ورابعه��ا: �أنَّ في الق���ر�آن م���ن الق�ص����ص وفي 

ال�سن���ة م���ن العظة ما يكفي ع���ن غيره مما لا 

يتيقن �صحته.

- وخام�سها: �أنَّ �أقواماً ممن كان يدخل في الدين 

ما لي�س منه ق�ص���وا ف�أدخلوا في ق�ص�صهم ما 

يف�سد قلوب العوام.

- و�ساد�سه��ا: �أنَّ عم���وم الق�صا����ص لا يتح���رون 

ال�صواب، ولا يحترزون من الخط�أ لقلة علمهم 

وتقواهم فلهذا كره القا�ص من كرهه.

ولع���لَّ خ���روج الق�صا�ص في عهد اب���ن الجوزيَّ 

عن هذه المرجعيّة العلميّة المو�ضوعيّة هو الذي �أثار 

؛ فالن�ص الق�ص�صيّ ينبغي �أن  ا�ستياء ابن الجوزيَّ

يلت���زم بما جاء في القر�آن وال�سن���ة النبوية. وت�شكُل 

ن�صو�ص الق�ص بمعزل عن هذه المطابقة الحرفية 

لا يُنظر �إليه على �أن���ه ت�شكل للعجائبيَّ في �سياقات 

�إبداعيّ���ة و�إنم���ا يُنظر �إلي���ه على �أنه ثقاف���ة العوام 

الدني���ا. فبعد �أن كان الح�ض���ور في مجال�س القا�ص 

للمميزي���ن من النا����س« تعلّق به���م، �أي بالق�صا�ص 

الع���وام والنا����س فلم يت�شاغلوا بالعل���م و�أقبلوا على 

الق�ص�ص وما يعجب الجهلة، وتنوعت البدع في هذا 

ل ابن الج���وزيّ الحديث في هذه  . وف�صّ
)69(

الف���ن«

المجال�س و متلقيها. وي�شكل ق�صا�صو العامة عند ابن 

الج���وزيّ م�صدراً من م�ص���ادر الو�ضع في الحديث 

النبوي ال�شريف. ويبين ابن الجوزيّ �أنَّ ق�ص ه�ؤلاء 

ين���درج في نمطين �شفاهيّ وكتاب���يّ. وهو موجه �إلى 

فئة معينة من المتلق�ي�ن، الثقافة غير العالِمة)ثقافة 

العوام(. يقول ابن الجوزيّ«: وهذا فن يطول و�أكثر 

�أ�سباب���ه �أنه قد  تعانى به���ذه ال�صنعة جُهال بالنقل 

يقول���ون ما وجدوه مكتوب���اً، ولايعلمون ال�صدق من 

الكذب، وفيهم كذّابون ي�ضع���ون الأحاديث على ما 

�سبق ذك���ره فهم يبيع���ون على �سوق الوق���ت واتفق 

�أنه���م يخاطب���ون الجهال من الع���وام الذين هم في 

ع���داد البهائم فلايذك���رون ما يقول���ون ويخرجون 

فيقولون: قال العالم:« فالعالم عند العوام من �صعد 

. وي�شكل تحوير الق�صة القر�آنية جانباً من 
)70(

المنبر«

ت�شكل الق�ص العجائبيَّ عند ه�ؤلاء الق�صا�ص. فهم 

يعتمدون �سل�سلة �إ�سناد وهمية لبيان �شرعية ن�صهم 

و�إيهام المتلق���ي �أنه داخل في حي���ز الن�ص)الثقافة 

العالِمة(. وقد �أورد ابن الجوزيَّ بع�ضاً من �أحاديثهم 

ه���ذه. �إذ يقول:«�أخبرنا المبارك بن �أحمد قال : ثنا 

ابن مرزوق قال :�أنا �أبوبكر الخطيب قال :�أنا محمد 

بن �أحمد بن ح�سنون قال : �أنا عبدالوهاب بن محمد 

بن الح�سين قال : �أنا العبّا�س بن �إ�سحاق بن مو�سى 

الأن�صاريّ قال : �أنا محمد بن يون�س الكديمي، قال 

: كنت بالأهواز ف�سمعت �شيخاً يق�ص فقال : لما زوّج 

النب���ي �صلى الله عليه و�سلم علياً �أمر �شجرة طوبى 

�أن تن�ث�ر الل�ؤل����ؤ الرطب يتهاداه �أه���ل الجنة بينهم 

في الأطب���اق فقلت له: يا�شيخ هذا كذب على ر�سول 

الله ، �صل���ى الله علي���ه و�سلم فق���ال: ويحك ا�سكت 

حدثني���ه النا�س. قل���ت: من حدثك؟ ق���ال: حدثني 

يمان النجرانّي ع���ن حف�ص الت�ستريّ عن وكيع بن 

الج���رّاح عن عبدالله بن م�سع���ود عن الأعم�ش عن 

.
)71(

عطاء عن ابن عبّا�س«

)ت911هـ(   وقد �ضمّن جلال الدين ال�سيوطيَّ

كتابه)تحذير الخوا�ص م���ن �أكاذيب الق�صا�ص( 

جانباً كبيراً من مادة كتاب)الق�صا�ص والمذكرين( 

لاب���ن الج���وزيَّ وكتاب)الباع���ث عل���ى الخلا����ص 

م���ن ح���وادث الق�صا�ص(للحاف���ظ العراق���يَّ )ت 

806هـ(. ولايخرج الف�ص���ل الذي عقده للحديث 
ع���ن �إنكار العلماء قديماً عل���ى الق�صا�ص ومارووه 

جدلية ال�شعبيّ والنخبويّ في الثقافة العربيّة
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من الأباطيل و�سفه الق�صا�ص عليهم وقيام العامة 

مع الق�صا�ص بالجه���ل، واحتمال العلماء ذلك في 

الله، ع���ن الر�ؤية الدينيّة التي �أنكرت مادة الق�ص 

.
)72(

العجائبيَّ وعدتها بدعة باطلة

 و�أمّا فيما يت�صل بال�سيرة ال�شعبيّة فقد �أ�صدر 

�أحم���د ب���ن حنب���ل )ت 241ه���ـ( فت���واه ال�شهيرة 

 .
)73(

»ثلاثة لا �أ�صل لها: ال�سير والملاحم والمغازي«

و�سنجد مثل هذه الفتوى عند ابن كثير)ت774هـ( 

 .
)74(

في تعليقه على �أحاديث البطّال

)ت 914 هـ( وهو �أحد     كم���ا �أنَّ الون�شري�سيَّ

فقه���اء الغرب الإ�سلاميَّ �أورد فتوى ابن قداح عن 

كت���ب الخراف���ات وال�شعوذة«�إذ �سُئِ���لَ بع�ضهم عن 

كت���ب ال�سخف���اء والتواريخ المعل���وم وكذبها كتاريخ 

عن�ت�رة ودلهم���ة والهج���ر وال�شعر...ونح���و ذلك، 

ه���ل يج���وز بيعه���ا �أم لا ف�أجاب لا يج���وز بيعها ولا 

النظ���ر فيها. و�أخبر ال�شيخ �أب���و الح�سن البطرنيَّ 

�أن���ه ح�ض���ر حلقة فت���وى ابن ق���داح. ف�سُئِ���لَ عمن 

ي�سم���ع حديث عن�ت�رة هل تجوز �إمامت���ه؟ فقل : لا 

تج���وز �إمامت���ه ولا�شهادته. وكذل���ك حديث دلهمة 

لأنهما كذب وم�ستحل الكذب كاذب. وكذلك كتب 

الأحكام للمنجمين، وكتب العزائم بما لايعرف من 

. والجامع بين ه���ذه الفتاوي الثلاث 
)75(

ال���كلام«

ه���و و�صف ال�س�ي�ر بالكذب والاخت�ل�اق والافتراء؛ 

�أي �أنه���ا تعني الأباطيل الت���ي لا �أ�صل لها. وبذلك 

تت�ساوى مع كتب ال�شعبذة والدجل والتنجيم. وهو 

حك���م قيم���ة لايختلف عن الحك���م ال���ذي �أ�صدره 

اب���ن لُبابة)ت330هـ(، وهو �أح���د فقهاء الغرب 

الإ�سلام���يَّ �أي�ضاً ب�ش����أن المقام���ات.�إذ �أ�صدر ابن 

لُبابة فت���وى في القرن الراب���ع للهجرة »بمنع حلب 

الأنع���ام بفن���اء الم�سج���د لتزبيلها و�ض���رر غبارها 

بالم�سجد. و�أجاز ال�شيوخ قراءة الح�ساب بالم�سجد 

�إذا لم يل���وث، و�إع���راب الأ�شع���ار ال�ست���ة بخلاف 

قراءة المقامات لما فيها من الكذب والفح�ش! وكان 

ابن البر �إمام الجامع الأعظم بتون�س لا يرويها �إلا 

)76(

بالدويرة �إذ لي�س للدويرة حكم الجامع!«

   

��ل في الثقاف��ة العربيّة  الخ��وف م��ن المتخيَّ

الإ�سلاميّة:

كان للنزعة العقليَّة ال�صارمة التي �صدر عنها 

المعتزلة �إلى جانب الر�ؤية الفقهيّة والوعظيّة التي 

ميّزت كت���ب التخويف م���ن الق�صا�ص)كتاب ابن 

الجوزيَّ على �سبيل المثال( الدور الأكبر في �إق�صاء 

المتخيّل ال�سرديَّ وتغييب���ه وخا�صة المتخيَّل الديني 

ال���ذي لا يتطاب���ق م���ع الق���ر�آن الك���ريم والحديث 

���ل ال���ذي ين���درج �ضم���ن ما  ال�صحي���ح؛ �أي المتخيَّ

ا�صطلح عليه بالأحاديث المو�ضوعة المختلقة.

http://hanabila.blogspot.com/201305//blog-post.html
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ويذك���ر الناق���د جم���ال الدي���ن ب���ن ال�شيخ في 

 » حديث���ه عن الثقاف���ة العربيّة وتغيي���ب المتخيّل �أنَّ

المتخيّ���ل ظل َّ دائماً »م�شبوه���اً« في الثقافة العربيّة 

الإ�سلاميّ���ة، والم�سلم مح���دّد �سلف���اً ب�إيديولوجيته 

ومتخيّل���ه، مق�ّن�نّ بتل���ك الإيديولوجي���ا التي تقدم 

�أجوبة عن كل �شيء، حتى عن الأحلام نجد �أجوبة 

. وه���ذا الت�سليم 
)77(

م���ن علماء الفق���ه والحديث«

يوج���د م�شكلة »ثقاف���ة العلماء« والثقاف���ة ال�شعبيّة 

ا ع���دة ت�شكّلت في هذه الثقافة  مما يدخل ن�صو�صً

في �إط���ار الثقاف���ة ال�شعبيّة غير المع�ت�رف بها مثل 

كت���ب العجائب والغرائب وكت���ب المعراج وق�ص�ص 

.
)78(

الأنبياء والحديث المو�ضوع وغيرها

)بلاغ��ة  الم�ض��ادة:  الثقافي��ة  الأن�ـس��اق 

المقموعين والتمثيلات الثقافيّة(:   

  عل���ى الرغم من �سطوة الأحكام التي �شكّلتها 

الق����ص  تج���اه  والدينيّ���ة  ال�سيا�سيّ���ة  ال�سلطت���ان 

العجائب���يّ �إلا �أنَّ ه���ذا الق����ص لم يمتث���ل لتل���ك 

الأحكام وكان ح�ضوره بارزاً في الن�صين ال�شفاهيّ 

والكتابيّ. ويزودنا اب���ن النديم بطائفة كبيرة من 

الق�ص����ص العجائبيّ���ة التي راج���ت رواجاً منقطع 

 .
)79(

النظ�ي�ر في ع�صره، �أي القرن الرابع للهجرة

ولانق���ع في الم�ص���ادر النقدي���ة القديم���ة على بيان 

وافٍ بم���ادة الق�ص����ص العجائب���يّ �س���وى بع����ض 

ال�ش���ذرات المتناث���رة الت���ي لاتفيد في ت�ص���وّر بناء 

مكتمل له���ذه المادة. والمفارقة �أنَّ بع�ض  الإ�شارات 

الأوليّ���ة لت�ش���كلات العجائبيَّ لا نجده���ا �سوى في 

الكت���ب الدينيّ���ة التي جعلت ه���ذا الق�ص من باب 

المحظ���ور. فف���ي »ت�أوي���ل مختلف الحدي���ث« لابن 

قُتيب���ة)ت 276هـ( ذك���ر لمواد بع����ض الق�ص�ص 

. يق���ول اب���ن قُتيبة:« والحدي���ث يدخله  العجائب���يَّ

ال�ش���وب والف�ساد من وج���وه ثلاثة منها:  الزنادقة 

واحتياله���م للإ�س�ل�ام، وتهجينه بد����س الأحاديث 

الم�ست�شنعة والم�ستحيلة. والوجه الثاني : الق�صا�ص 

عل���ى ق���ديم الأي���ام ف�إنهم يميل���ون وج���وه العوام 

�إليهم،  وي�ستدرون م���ا عندهم بالمناكير والغريب 

والأكاذيب من الأحاديث، ومن ��شأن العوام القعود 

عند القا����ص، ما كان حديثاً عجيب���اً، خارجاً عن 

فطر العقول، �أو كان رقيقاً يحزن القلوب وي�ستغزر 

العي���ون. ف�إذا ذك���ر الجنة قال فيه���ا الحوراء من 

م�سك �أو زعفران، وعجيزتها ميل في ميل.

 و�أمّا الوجه الثالث الذي يقع فيه ف�ساد الحديث، 

ف�أخبار متقادم���ة كان النا�س في الجاهلية يروونها 

ت�شب���ه �أحادي���ث الخراف���ة كقوله���م �إنَّ ال�ضب كان 

يهودي���اً عاقاً فم�سخه الله تع���الى �ضباً، ولذلك قال 

النا�س«�أعق من �ضب«، وكقولهم في الهدهد »�إن �أمه 

)80(

ماتت فدفنها في ر�أ�سه فلذلك �أنتنت ريحه«

وجعل ابن قُتيب���ة الق�ص ال�شفاه���يَّ الذي كان 

يقوم ب���ه ق�صا�ص���و العام���ة م�صدراً م���ن م�صادر 

الو�ض���ع في الحدي���ث النب���ويّ �إلى جان���ب �أحاديث 

الزنادقة المو�ضوعة والأحاديث ال�شبيهة بالخرافة. 

و�أول مو�ضوع���ات ق�صا�ص���ي العامة ه���و الق�ص�ص 

القر�آنيَّ الذي �أخ�ضعوه لتحويل ن�صيّ كبير �أخرجه 

من حيز العظ���ة والاعتبار والمبالغ���ة وتجاوز حدود 

المعقول. والن���وع الثاني من الق�ص�ص ال�شفاهيّ هو 

�أحاديث �شبيهة بالخرافة، ون�ستطيع �أن نطلق عليها 

ت�سمية الحكايات التعليليّة)التف�سيرية( التي تو�ضح 

بع����ض ظواهر الطبيعة. وهو ن���وع �أرجعه ابن قتُيبة 

�إلى زمن الجاهلي���ة. ولم يتعامل ابن قٌتيبة مع هذه 

الأحاديث بو�صفها ن�شاطاً �إبداعياً و�إنما نظر �إليها 

وفق نظرته الدينّية على �أنها �أكاذيب و�أباطيل. فهو 

يعتمد على �سل�سلة �إ�سناد �شرعيّة تعود �إلى الح�سن 

ت�ؤك���د كذب حديث ع���وج، وهذا ينطبق على نظرته 

ل�سائر الحكايات التعليليّة الأخرى التي �أوردها.

وفي حين ح���اول الن�ص الفقهيَّ �إق�صاء ال�سيرة 

ال�شعبيّة ع���ن مفهوم الن�ص ف�إنَّ الن����ص الإبداعيَّ 

احتف���ى بال�س�ي�رة ال�شعبيّ���ة احتف���اء كب�ي�راً. فقد 

ول���ع الأندل�سيون بق�ص���ة عن�ت�رة ومغامراته. وكان 

الق�صا�ص ي�ستخدمونها و�سيلة لك�سب المعا�ش، ولذلك 

التم�س عمر الزجّال المالقيَّ في مقامته)ال�سا�سانيَّة( 

عن �شيخه �أبي الن�ص���ال �أن يجيزه رواية »خرافات 

عنتر« وغيرهما من المحفوظات التي ت�صلح للتك�سب 

   :
)81(

فيقول له مخاطباً

�ألا فاجزني يا �إمام بكل ما

	       رويت لمدغلي�س و لابن قزمان

ولانت�سَ للدباغ نظماً عرفته

	        ف�إنكـمـا في ذلـك النظـم �سيّان

ومزدوجات ين�سبون نظامها

                �إلى ابن �شجاع في مديح ابن بطّان

جدلية ال�شعبيّ والنخبويّ في الثقافة العربيّة
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و�ألمم ب�شيء من خرافات عنتر

                و�ألمــع ببعـ�ض من حكايات �سو�سان

   

يذكر محمود �إ�سماعيل في كتابه)المهم�شون في 

التاري���خ الإ�سلاميّ( �أنَّ للعام���ة في الثقافة العربيّة 

الإ�سلاميّ���ة في الع�ص���ور الو�سط���ى �أدبهم الخا�ص 

ال�ص���ادر عنهم؛ فم�شاهير المعتزل���ة كانوا من �أهل 

الحرف وال�صناعات والم�شتغلين بالتجارة، وللعوام 

�أي�ضاً �أدب ن�ضاليَّ جهاديَّ يعانق قيم الدين وف�ضائل 

الفرو�سية لكن من �أ�سف �أنَّ معظمه ع�صفت به �أيدي  

التخريب والح���رق. ولهم �أي�ض���اً �أدب �شعبيّ عُرِفَ 

با�سم »�أدب الزه���د والرقائق«، كم���ا �أبدعوا »�أدب 

.
)82(

الفتوة«، والحكايات ال�شعبيّة، وال�سير ال�شعبيّة

واخت�الق  ال�شعبيّ��ة  ال�سيري��ة  المروي��ات 

: التاريخ الثقافيَّ

نتِجَ���تْ ال�س�ي�ر ال�شعبيّة العربيّ���ة وت�شكّلت في 
ُ
 �أ

�سياق���ات �سيا�سيّ���ة وح�ضاري���ة له���ا خ�صو�صيتها. 

والع�ص���ر المملوكيَّ ه���و الع�صر الذي �شه���د ت�شكّل 

نة ع���رف اهتزازات  ال�س�ي�ر ال�شعبيّ���ة العربيّة المدوَّ

وتحولات ح�ضارية و�سيا�سيّة ك�ب�رى حوّلت العربي 

َّمن حاكم لنف�سه �إلى محكوم خا�ضع لغيره، ونتيجة 

لذلك �أنتجت الجماعة ال�شعبيَّة �سيرها لتج�سد من 

خلالها �أحلامها حول البطل المخل�ص، وكثر حديث 

الباحثين الع���رب المحدثين في حقل ال�سير ال�شعبيّة 

عن مفهوم البطولة في ال�سير ال�شعبيّة العربيّة .

 ً لقد �صنع���ت ال�سير ال�شعبيّ���ة العربيّة متخيّال

�سردي���اً تاريخي���اً يفترق عن منظور كت���ب الت�أريخ 

الر�سميّ���ة، �إنَّ هذا الإق�ص���اء والتغييب والتهمي�ش 

�أوج���د في المقابل تمثيلات ثقافيّة احتفت بالمتخيّل 

ال�سرديَّ المفارق للحقيقة التاريخيّة . وتمثل ال�سير 

ال�شعبيّة العربيّة واحدة من �أخطر الأنواع ال�سردية 

العربيّة في �إنتاج �أن�ساق م�ضادة للتواريخ الر�سميّة 

خا�صة �س�ي�رة »الأم�ي�رة ذات الهم���ة«، وهي �أكبر 

�س�ي�رة �شعبيّة عربيّ���ة على الإط�ل�اق. وهي �سيرة 

ت���رد في ثناياها مئات الأخب���ار المن�سوبة  بو�صفها 

حيل���ة �سردي���ة �إلى الأ�صمع���يّ و�س���واه م���ن الرواة 

الثقات في �أم���ور مت�صلة ببع�ض الخلفاء  والحكام 

تحتف���ي ببع�ضهم و تق�صي البع�ض الآخر وتغييبه. 

وق���د اتخذت هذه الأخبار قدراً كبيراً من التحوير 

 . والتحويل الن�صيّ وفارقت التاريخ الر�سميَّ

ل���ذا �أق���ول مخط���ىء م���ن ينظ���ر �إلى ال�سيرة 

ال�شعبيّ���ة العربيّة بو�صفها للت�سلية والترفيه فقط؛ 

فهي تتوفر في ن�صو�صها على محمولات ثقافيّة في 

غاية الخط���ورة، ولذا ف�إنَّ الق���راءة الثقافيّة �أداة 

يتمك���ن بو�ساطتها الباحث من الك�شف عن �أعماق 

هذه الخطابات.

تختلق الجماع���ات ال�سردية تاريخها الخا�ص 

بها الذي قد يكون من�سوجاً ن�سجاً رمزياً كما يذكر 

كورنيليو����س كا�ستوريادي�س؛ فقد �صنعت جماعات 

تلقاً  الغج���ر في م�صر تاريخاً ون�سب���اً �أ�سطورياً ُخم

تتحايل به على �أن�ساق تهمي�شها ونبذها. فبالن�سبة 

لرواة �سيرة الزير �سالم من الغجر ف�إنهم  يدعون 

�أنهم �أخ�ل�اف ج�سّا�س بن مرة الذين حكم عليهم 

المهلهل بن ربيع���ة والزير �سالم بالت�شتت والفرقة. 

وفي بحث���ه الطري���ف ع���ن »الغج���ر و�س�ي�رة الزير 

�سالم« ي�يرش الم�ست�ش���رق الإيطالي جوفاني كانوفا 

�إلى بع����ض التعليلات الأ�سطورية الطريفة لت�سمية 

الغج���ر ب«النور«و«الجم�س���ة »و«الحل���ب«. وي�أت���ي 

هذا كلّ���ه للخروج م���ن �أن�ساق التهمي����ش المحرمة 

عل���ى الجماعة في �سبيل الاع�ت�راف بانتمائها �إلى 

الجماعات الكبرى المركزية، ولو كان هذا الانتماء 

.
)83(

باختلاق �أن�ساب �أ�سطورية

فَ ال�شطار والعيارون ب�أنهم »زعار  في حين وُ�ِص

وعي���ارون وحرافي����ش« في كت���ب التاري���خ الر�سمي 

نجد �أنَّ �ألف ليلة وليلة و�سيرة علي الزئبق تحتفي 

به����ؤلاء ال�شطار، وي�أم���ر هارون الر�شي���د في �ألف 

ليل���ة وليلة �إعجاباً منه بال�شاط���ر علي الزئبق ب�أن 

تُدوّن حكايته كله���ا، و�أن تو�ضع في خزانة الخليفة 

باعتبارها �سيرة من جملة ال�سير لأمة خير الب�شر. 

ويمك���ن �أن نع���د ه���ذه ال�س�ي�رة ال�شطارية)عل���ي 

الزيب���ق( الت���ي ترد بع����ض حوادثه���ا في �ألف ليلة 

وليلة با�سم )حكاي���ة �أحمد الدنف وح�سن �شومان 

ابة(�سيرة  ودليل���ة المحتال���ة وبنته���ا زين���ب الن�صّ

�أدبية م�ضادة anti_sira؛ �إذ تو�سلت حكايات 

ال�شط���ار والعيارين بالن���وع الأدبيَّ “�سيرة” لخلق 

بلاغة مفارقة تحتف���ي بالهام�شيين في المجتمع في 

حين �أنها في الظاهر ت�صر على �أن تحظى برعاية 
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، وه���و م���ا �أ�سمي���ه  ال�سلط���ان والأدب ال�سلط���انيَّ

“مخاتل���ة الن���وع الأدب���ي”. وتنتمي ه���ذه ال�سيرة 
ال�شطارية)عل���ي الزيب���ق( �إلى الدوائ���ر المدينيّة 

. وعلى الرغم من  في المجتم���ع العربيّّ الإ�سلام���يَّ

محاولة بع�ض الباحثين �إرجاع بع�ض ال�شخ�صيات 

ال�شطارية مثل �أحمد الدنف ودليلة المحتالة وعلي 

 .
)84(

الزيبق �إلى مرجعية تاريخيَّة

 ً كما تمث���ل �س�ي�رة الح�ل�اج ال�شعبي���ة متخيّال

ج المرجعيّة �إلى نمط  ل �شخ�صية الحلاَّ �شعبياً ح���وَّ

عجائب���ي له تجلياته الن�صيّ���ة مخالفة بذلك ر�ؤيا 

���ة ح���ول م���وت الح�ل�اّج. �إذ ت�ؤ�س�س  الثقاف���ة العالِم

ج ومقتله نمطاً  ة حول الحّال ن�صو����ص الر�ؤية العالِم

نقي�ضاً لما ورد في الن����ص ال�شعبيَّ �أو ر�ؤية الت�صوّر 

ال�شعب���يَّ له���ذه ال�شخ�صي���ة الخلافيّ���ة في تاري���خ 

الثقاف���ة الإ�سلاميّ���ة. فعندم���ا �أورد ابن الخطيب  

)ت 463ه���ـ( وابن خلكان)ت681هـ(  البغداديَّ

واب���ن كث�ي�ر )ت 774هـ( م���ا تناقله الع���وام عن 

ج بعد موته من في�ضان النهر ومن  كرام���ات الحّال

بعث���ه حياً نج���د �أنهم اكتف���وا بنعت ه���ذه الأخبار 

.ولا�سيّما �أنَّ بع�ض 
)85(

ب�أنها �ضروب م���ن الهذيان

ه���ذه الأخب���ار تجع���ل اب���ن المقف���ع )ت 142هـ( 

ج )ت309هـ(  والجناب���يّ)ت 332ه���ـ( والح�ل�اَّ

متعا�صرين زمنياً، والثابت تاريخياً �أنَّ ابن المقفع 

توفي قبل الحلّاج بحوالي قرنين من الزمان.

لقد احتف���ت  هذه ال�س�ي�رة ال�شعبيّة بكرامات 

ج ولم تنظر �إليه���ا على �أنها كف���ر و�شعبذة  الح�ّا�لّ

. كما �أنها 
)86(

كما فع���ل م�ؤرخو ال�سلطة الر�سميّ���ة

ج في �أعلى عليين في الجنة بعد مماته  تجعل الحّال

من خلال ر�ؤيا ظهرت لأخته في المنام. ولم ت�ستند 

ق�ص���ة ح�سين الحلّاج �إلى �سل�سلة الإ�سناد الوهمي 

كم���ا في ال�سير ال�شعبيّة؛  فه���ذه الق�صة تبد�أ بقول 

ال���راوي »قي���ل �إنَّ وال���دة ح�سين الح�ل�اّج �أو حكي 

والله �أعلم«. وبذلك يكون الإ�سناد عن راوٍ مجهول 

و�سيلة القا�ص ال�شعبيَّ لجعل التاريخ منفتحاً على 

احتمالات متع���ددة بما فيها الغري���ب والعجائبيّ. 

وك�أنَّ القا����ص ال�شعبيّ يتمث���ل ن�صو�ص الكرامات 

ال�صوفي���ة التي غالباً م���ا تكون �سل�سل���ة �إ�سنادها 

رواة مجهول���ون في ح�ي�ن تك���ون رواي���ات الثقاف���ة 

���ة م�سندة �إلى �شيوخ وعلم���اء �أثبات يحققون  العالِم

الروايات ولا يكتفون بمجرد �سردها.

ولا يتوج���ه القا�ص �أو الراوي بروايته هذه �إلى 

جمهور متعالم �أو نخبة مثقفة و�إنما يتوجه بها �إلى 

نمط خا�ص من المتلقين. هم المتلقون الذي يحققون 

تماهياً تاماً مع �أح���داث الن�ص ال�سردي ويتقبلون 

م���ا جاء فيه م���ن تحويل ن�صي وتحوي���ل لكثير من 

الحوادث التاريخية التي �سجّلها التاريخ الر�سمي. 

وق���د يكون ه�ؤلاء المتلقون من العوام)�سنة، �شيعة، 

مت�صوف���ة �إل���خ(. ولهذا ف����إنَّ القا����ص �سيدمج في 

جدلية ال�شعبيّ والنخبويّ في الثقافة العربيّة

http://ar.mideastyouth.com/?attachment_id=28393  
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ق�صت���ه  ه���ذه كل الروايات المرفو�ض���ة التي �شكّك 

فيها م�ؤرخو الثقافة العالِمة. 

الث�ل�اث  بحلقاته���ا  الهلاليّ���ة  ال�س�ي�رة  تع���د 

الري���ادة والتغريب���ة ودي���وان الأيتام عل���ى �أ�سا�س 

 ال�س�ي�رة ال�شعبيّ���ة 
)87(

جماعيّ)ثلاث���ة �أجي���ال(،

؛ �إذ تمتد »دائرة  الأك�ث�ر انت�شاراً في الوطن العربيَّ

ال�سرد الهلاليَّ لت�شمل المنطقة الواقعة من العراق 

�شرق���اً �إلى المغ���رب غرب���اً ومن �سوري���ا �شمالًا �إلى 

جن���وب الجزي���رة العربيّة وال�س���ودان جنوباً. وقد 

وج���د الباحث���ون ق�ص�ص���اً ع���ن الهلاليّ���ة لا تزال 

ت�ت�ردد في مناط���ق بغ���رب نيجيريا وح���ول بحيرة 

 
)88(

ت�شاد وبلهجات اللغة العربيّة هناك.

يخالف تاريخ ال�سيرة الهلاليّة المتخيّل ال�صورة 

التي ر�سخها بع�ض الم�ؤرخين ومنهم ابن الأثير عن 

تنقلاتهم وتغريبتهم و�إحلالهم الخراب في البلاد 

؛ فالريادة ت�ؤ�س����س للجماعة الهلاليّة 
)89(

والعب���اد

ن�سب���اً �أ�سطورياً ي�صلهم بالأو����س بن تغلب جدهم 

الأكبر المزعوم. كما ي�ضفي الراوي على الجماعة 

الهلاليّ���ة وانتقالاتها في الف�ضاءات المختلفة طابع 

 ) القدا�س���ة فكان لق���اء هلال )الج���د الأ�سطوريَّ

بالر�س���ول �صل���ى الله علي���ه و�سلم ودع���اء فاطمة 

 .
)90(

الزهراء لبن���ي ه�ل�ال بالت�شتت والانت�ص���ار

وقد حوّل ال���راوي ال�شعبيَّ �شخ�صية عائ�شة ر�ضي 

الله عنها وم�شاركتها في موقعة الجمل �إلى فاطمة 

الزهراء التي ترتبط في الذاكرة ال�شعبيّة والمتخيّل 

ال�شيعي بالقدا�سة والتمجيد.

 Bridget Connelly ّوتذكر بريجيت كونللي

�أن تماهي الرواة والمتلقين مع �سيرة بني هلال ومع 

�أب���ي زيد اله�ل�الّي خا�ص���ة يبرز في بع����ض مناطق 

ال�س���ودان وغانا وت�ش���اد؛ �إذ يطيل ال���راوي الوقوف  

عند ولادة �أبي زيد الهلاليَّ ولونه الأ�سود وما واجهه 

.
)91(

من �إق�صاء القبيلة ونبذها

بع����ض  في  اله�ل�اليَّ  �أبوزي���د  يع���د  ح�ي�ن  في 

الروايات الفل�سطينيّة)ال�شفاهيّة( الا�سم الملحميَّ 

. وه���و نوع من التماثل المدرك؛  ل�شخ�صية  الفدائيَّ

فال���راوي الذي لم يعد يرغ���ب في نقل نف�سه ينتمي 

�إلى مجموع���ة تخو����ض �صراعاً ينعته ال���راوي ب�أنه 

. وتتحول الجازي���ة الهلاليّة في �إحدى 
)92(

ملحم���يَّ

الروايات التون�سيّة �إلى �شخ�صية ن�سوية من التاريخ 

التون�سيّ الحديث هي عزيزة عثمانة وهي )عزيزة 

بنت عثمان باي( التي عا�شت �أواخر القرن ال�ساد�س 

ع�شر المي�ل�ادي)1560_م(، وعُرِفَتْ ب�أعمالها 

الخيرية لفائدة الطبقة الكادحة. وك�أنَّ الراوي �أراد 

�أن ي�ؤك���د المنحى الجماع���يَّ في �شخ�صية  الجازية 

و�إيثارها العاطف���ة القوميّة التي تربطها بالجماعة 

ا كانت �شخ�صية دياب بن غانم  . ورّمب
)93(

الهلاليّة

»رجل الحركة الدائبة الذي لا يريح فر�سه« �سبباً في 

تماث���ل بع�ض الروايات الليبية معه. ففي بع�ض هذه 

الروايات ي�صبح ذياب الهلالّي عمر المختار �ضارباً 

ب�سلاحه جن���ود الم�ستعم���ر الإيط���الّي، وفي روايات 

   .
)94(

�أخرى حديثة ي�صبح دياب معمر القذافّي

في التلق��ي الحدي��ث والمعا�ص��ر لل�سردي��ات 

ال�شعبيّ��ة: م��ن التلقي المتع��الي �إلى �صعود 

الدرا�سات ال�شعبيّة: 

-تلقي الموروث المرويات ال�سردية في القرن 

التا�سع ع�شر ومطالع القرن الع�شرين:

�شهدت المرويات ال�سيرية ال�شعبيّة العربيّة تلقياً 

وا�سعاً واهتماماً كبيراً عن���د الم�ست�شرقين وخا�صة 

في الن�ص���ف الثاني من القرن الثامن ع�شر و�أوائل 

الق���رن التا�سع ع�ش���ر، وهو الع�صر ال���ذي �شاعت 

فيه عند الغرب �صورة ال�شرق المنمطة بفعل الم�ؤثر 

الا�ست�شراقيَّ والمركزي���ة الغربيّة و�أدبيات المذهب 

. Romanticism ّالرومنطيقي

وتك�شف لنا �شهادات الرحالة الغربيين �إلى بلاد 

الم�ش���رق العرب���يّ في القرن التا�سع ع�ش���ر عن رواج 

مرويات ال�س�ي�رة ال�شعبيّة. �إذ يذكر ج.دي.�شابرول

G.de Cohabrol في كتاب���ه )و�ص���ف م�ص���ر( 
الأ�شخا����ص في القاهرة كانوا يترددون  �آلاف  “ �أنَّ 
يومي���اً على المقاهي وي�ستمع���ون �إلى رواة الق�ص�ص 

ال�شعبيّة. وفي حديثه عن الم�صريين المحدثين يذكر 

�أنَّ القاه���رة وب���ولاق وم�صر القديم���ة تحتوي على 

�أك�ث�ر من �أل���ف وثلاثمئ���ة مقهى ت�ستقب���ل المقاهي 

الفخم���ة منها بين مئتين ومئتين وخم�سين زائراً كل 

ي���وم. ويتزاحم الجمه���ور في المقاهي حي���ث الرواة 

والمن�ش���دون يق�ص���ون بحما�س���ة ملتهب���ة مغامرات 

.
عجيبة تخلب الألباب بطريقة فريدة”)95(

كتابه)حا�ض���ر  في  عم���ر  محم���د  ويق���دم 
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الم�صريين( �إح�صاءات بالمقاهي �آنذاك، فيذكر �أنَّ 

عددها يبلغ قرابة ع�شرة �آلاف مقهى تعمر بع�ضها 

مجال�س الق����ص، ويرتادها الفقراء لل�سهر ول�سماع 

الق�ص����ص م���ن الق�صا����ص، �أو �سم���اع الرباب من 

ال�شع���رء الكذّابين الذين يق�ص���ون عليهم ق�ص�ص 

زناتة و�سيرة بني هلال وق�صة �سيف بن ذي اليزن، 

. ومن الأمور 
)96(

�أو ال�سلطان ح�سن �أو«دون ج���وان«

الم�ستظرفة لجوء ال�سلطة �إلى ن�شر خطابها الر�سميَّ 

غير الرائج عند المتلقين من عامة ال�شعب م�ستعينة 

بمروي���ات ال�سير ال�شعبيّة. �إذ يذكر لوي�س عو�ض �أنَّ 

�صحيفة)جرنال الخدي���وي( التي �صدرت باللغتين 

التركيّ���ة والعربيّ���ة ع���ام 1827م، وتحوّل���ت بع���د 

ع���ام واح���د �إلى جريدة)الوقائ���ع الم�صرية( كانت 

متخ�ص�صة في الأخبار الر�سميّة للدولة. وكي تقوم 

ال�سلطة بترويج هذه ال�صحيفة و�أخبارها بين النا�س 

كانت تن�ش���ر بع�ض حكايات �ألف ليل���ة وليلة لإقبال 

. وق���د �أ�صبح التقليد الذي �أر�سته 
)97(

النا�س عليها

جريدة)الوقائ���ع الم�صرية( نهجاً �سارت عليه فيما 

بع���د عدد من ال�صحف والمج�ل�ات التي خ�ص�صت 

لل�سير والق�ص�ص باباً �أ�سمته«ب���اب الفكاهات«؛�أي 

الرواي���ات ن�ش���رت فيه ال�س�ي�ر ال�شعبيّ���ة �إلى جانب 

.
)98(

الق�ص�ص المو�ضوعة �أو المترجمة

ال�سيري���ة  المروي���ات  ه���ذه  رواج  مقاب���ل  وفي 

والإقب���ال عليها م���ن جانب المتلق�ي�ن ت�شكّل موقف 

ة( منها �سنجده عند  متعالٍ للثقافة المتعالمة)العالِم

كل محم���د عبده ومحمد ح�س�ي�ن هيكل وغيرهما. 

وهو الأمر الذي �سنتناوله تف�صيلًا في حديثنا عن 

الموروث ال�سردي والتلقي المتعالي.

-  ال�س�رية ال�شعبيّ��ة والتلق��ي المتع��الي في 

القرن التا�سع ع�شر:

لم يقت�صر تلقي المرويات العجائبيّة وال�سيرية 

ال�شعبيّ���ة على التلقي ال�شفاه���يَّ في القرن التا�سع 

ع�ش���ر؛ �إذ عرفت كثير من ه���ذه المرويات �سبيلها 

رَتْ في ال�صحف والمجلات  �إلى التلقي الكتابيّ فنُ�ِش

الرائج���ة �آن���ذاك. ويب���دو �أنَّ رواج ه���ذه المرويات 

المتلق�ي�ن باخت�ل�اف طبقاته���م ومراتبه���م  ل���دى 

الاجتماعي���ة وانتماءاته���م كانت �سببً���ا في �إحجام 

بع����ض المجلات الكبرى مثل المقتطف عن ن�شرها. 

و�أ�سب���اب هذا الإحجام متنوع���ة منها ما يعود �إلى 

كونها لاتنتم���ي �إلى الثقافة الجادة التي ت�سهم في 

بن���اء الوطن والمجتمع، ومنها م���ا يعود �إلى �أحكام 

ذوقية ت�سم هذه المرويات ب�سمة المجون والإف�ساد.

فمجل���ة المقتط���ف)1891م( �أعلن���ت ا�ستغرابها 

م���ن الاهتمام الذي �أولاه بع����ض الكتاب لحكايات 

)�أل���ف ليل���ة وليل���ة( داعي���ة ه����ؤلاء �إلى الاهتمام 

بالعل���وم والأف���كار الحديث���ة الت���ي له���ا فعله���ا في 

.وكان���ت مقالة)حياتن���ا 
)99(

المجتمع���ات الأوروبية

جري���دة  في  ���رَت  نُ�ِش الت���ي  والأدبي���ة(  العلمي���ة 

)الأمل( البغدادي���ة)1923م( ترف�ض الخيالات 

والخراف���ات وفقاً لمعايير مجلة المقتطف، �إذ يقول 

كات���ب المقالة:برب���ك �أيه���ا المتهال���ك عل���ى �شراء 

الرواي���ات، هل اختمر فك���رك بفكر جديد ي�ؤهلك 

لأن تخ���دم ب�ل�ادك كم���ا �سط���ره لك �أه���ل الإفك 

)100(

والمجون«.

عب���ده  محم���د  الإم���ام  موق���ف  ولايختل���ف 

)1849_1905م( في ر�ؤيته للموروث ال�سرديّ 

عن الر�ؤية نف�سها التي �صدرت عنها هذه المجلات، 

وع���ن الر�ؤي���ة الت���ي �ص���در عنه���ا كذل���ك النق���اد 

م محمد عبده  الإحيائيون في تنظيرهم للخيال. وقدّّ

���رَ بجريدة)الوقائع الم�صرية(  في المقال ال���ذي نُ�ِش

عام 1881م ر�صداً �شام�ل�اً لأنواع الكتب الرائجة 

في �أيدي الم�صري�ي�ن في �أواخر القرن التا�سع ع�شر؛ 

�إذ تنق�س���م الم�ؤلفات المتداولة عنده���م �إلى »�أق�سام 

متفاوت���ة بتفاوت �أميال المطالع�ي�ن �سواء كانت هذه 

الأمي���ال غريزي���ة �أو مكت�سب���ة من ط���وارئ التربية 

. ومن ه���ذه الكتب: الكتب النقلية 
)101(

وعوار�ضها

الدينيّ���ة، ومنه���ا الكت���ب العقليّة الحكميّ���ة، ومنها 

الكتب الأدبيّة، ومنها كتب الأكاذيب ال�صرفة وكتب 

الخراف���ات. فالكتب التي يعنيه���ا محمد عبده هي 

»ما يبحث فيها عن تنوير الأفكار وتهذيب الأخلاق 

من هذا القبيل كتب التاريخ وكتب الأخلاق العقلية 

وكت���ب الروماني���ات وه���ي المخترع���ة لمق�صد جليل 

كتعلي���م الأدب وبي���ان �أح���وال الأمم، والح���ث على 

.ولهذا ف�إنَّ 
)102(

الف�ضائل والتنف�ي�ر م���ن الرذائل«

الكت���ب المتداولة في هذا ال�صن���ف هي »كتب)كليلة 

ودمنة(و)فاكهة الخلفاء(و)المرزبان(و)التليماك( 

والق�ص���ة التي تُترجم في جري���دة الأهرام وغيرها 

.
)103(

من الم�ؤلفات

جدلية ال�شعبيّ والنخبويّ في الثقافة العربيّة
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   وتتحك���م ر�ؤي���ة الم�ؤرخ الر�سم���يَّ عند محمد 

عب���ده عندم���ا يقرن ر�ؤي���ة التاريخ غ�ي�ر الر�سميّة 

ال�س�ي�ر  مروي���ات  وت�صب���ح  ال�ص���رف.  بالك���ذب 

ال�شعبيّ���ة مندرجة في �إطار ثقاف���ة الكذب وثقافة 

العوام«فكتب الأكاذيب ال�صرفة هي ما يُذكر فيها 

تاري���خ �أقوام على غير الواق���ع، وتارة تكون بعبارة 

�سخيف���ة مخل���ة بقوانين اللغ���ة. ومن ه���ذا القبيل 

كت���ب �أبوزيد، وعن�ت�ر عب�س، و�إبراهي���م بن ح�سن 

والظاهر بيبر����س. والم�شتغلون به���ذا الق�سم �أكثر 

من الكث�ي�ر. وقد طُبِعَت كتبه عندن���ا مئات مرات 

ونفق �سوقها، ولم يكن بين الطبعة والثانية �إلا زمن 

قليل«. �أمّ���ا كتب الخرافات«فهي ت���ارة تبحث عن 

ن�سبة بع�ض الكائن���ات �إلى الأرواح ال�شريرة المعبر 

عنها بالعفاريت، وتارة تتكلم في ارتباط الحوادث 

الجوي���ة والآثار الكونيّ���ة ببع�ض الأ�سب���اب التي لا 

منا�سبة بينه���ا وبين مازعموه نا�شئ���اً عنها، وتارة 

تثب���ت ما لايقبل���ه العق���ل، ولاينطبق عل���ى قواعد 

ال�شرع ال�شريف مثل علم الكيميا)الكاذبة( وكتب 

الوق���ت وكتب الحرف والزايرج���ات وذلك ككتاب 

�أبومع�ش���ر والكواك���ب ال�سي���ارة و�شم����س المعارف 

الك�ب�رى وال�صغ���رى وكت���اب الح���رف المن�س���وب 

.
)104(

للحكيم هرم�س«

وت�شكّل هذه الكتب عن���د محمد عبده الثقافة 

غ�ي�ر العالِم���ة �أو اللان����ص. وبه���ذا ف�إن���ه يق�ص���ي 

ه���ذه الثقاف���ة في مقاب���ل �إر�س���اء �أ�س����س الثقاف���ة 

العالِمة)الن����ص الأنموذج( ال���ذي ينبغي �أن ي�سعى 

�إليه المتلق���ي لتمرين ذائقته. والن����ص الأنموذج، 

كما يرى محمد عبده، هو كتب التاريخ ال�صحيحة 

كتاري���خ الم�سع���وديَّ وتاريخ«�إظهار �أن���وار الجليل« 

لح�ضرة رفاعة بي���ك، وتاريخ«الكامل لابن الأثير، 

وتاري���خ الدول���ة العليّ���ة. وفي مقابل ه���ذا التاريخ 

الر�سميّ تقع كتب الأكاذيب ال�صرفة مثل كتب �أبي 

. وي�شم���ل الن�ص الأنموذج 
)105(

زيد وعن�ت�ر عب�س

عن���د محمد عب���ده كذلك كتب الق�ص����ص الأدبيّة 

المترجم���ة �إلى اللغ���ة العربي���ة كق�ص���ة التاليماك 

والق�صة المترجمة في �أعداد الأهرام والق�صة التي 

طُبِعَ���ت في مطبع���ة الع�صر الجديد وه���ي المعنونة 

بالانتقام وغيره���ا من بقية الروماني���ات العربيّة 

الأ�صل ككت���اب كليلة ودمنة وم���ا مثلها من الكتب 

 .
)106(

التي جُعِلَت على �أل�سنة الطيور والحيوانات

ر محمد عب���ده من كت���ب الأكاذيب  وكما ح���ذّّ

ر �أي�ضاً من  ال�صرف���ة وكتب الخرافات ف�إنه قد حذّّ

كت���ب المغ���ازي و�أحاديث الق�صا�ص�ي�ن في رده على 

�س�ؤال �سائل ع���ن هذه الكتب وخا�صة كتاب ال�شيخ 

الواق���ديّ المو�ضوع في فتوح ال�شام. وكان رد ال�شيخ 

مت�سق���اً م���ع مبد�أ المطابق���ة للواقع فه���ذا الكتاب« 

http://global.books.com.eg/index.php/--85668.html
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لات�ص���ح الثقة ب���ه �إمّا لأن���ه مك���ذوب الن�سبة على 

الواقديّ وهو الأظهر، و�إمّا ل�ضعف الواقديَّ نف�سه 

ح به العلم���اء فلاتقوم  في رواي���ة المغازي كم���ا �صرَّ

حج���ة للمتحذلقين، ولاي�صلح ذخ���رًا لل�سيا�سيين. 

ومثل هذا الكت���اب كتب كثيرة كق�ص����ص الأنبياء 

، وكثير من الكتب  المن�س���وب لأبي من�صور الثعالبيَّ

المتعلق���ة ب�أحوال الآخ���رة �أو بدء الع���الم، �أو بع�ض 

 ، حقائق المخلوق���ات المن�سوبة �إلى ال�شيخ ال�سيوطيَّ

وق�ص����ص رواي���ات تنُ�س���ب �إلى كع���ب الأحب���ار �أو 

. وي�ستند مجمد 
)107(

الأ�صمع���يَّ وم���ن �شاكلهم���ا«

عبده في تميي���زه بين الثقافة العالِم���ة وغير العالِمة 

�إلى مرجعي���ة فكري���ة عقائديّة تمثّل���ت في التراث 

العقلانيَّ للفلا�سف���ة والمعتزلة؛ �إذ »بقدر ما كانت 

ه���ذه العقلانيّ���ة تفت�ش عن نظائره���ا في التراث، 

ف�إنه���ا كانت تفتح ب���اب الاجته���اد في كل ماتجده 

ا�ستناداً �إلى تمييزها الخ�صب بين العقل والنقل، 

وتف�ضيلها الأول على الث���اني، وا�ستجابة لمجموعة 

من الم�شكلات الجديدة لم تكن لها حلول مبا�شرة 

.
)108(

في المعطيات التراثية.«

ومحمد عب���ده الم�صل���ح الدين���يّ والاجتماعيّ 

يجعل نف�س���ه و�صيًا على الثقافة الر�سميّة الجادة، 

وله���ذا ف�إنّ���ه ينقح ال�ت�راث ويهذب���ه وي�صفيه كي 

يقدم���ه للمتلقي بم���ا يت�سق مع المنظوم���ة الذوقيّة 

الت���ي ر�سخته���ا الأن�س���اق الثقافيّ���ة ال�سلطوي���ة في 

ع�ص���ره. ولم يكت���فِ محم���د عب���ده بالتحذير من 

كت���ب  الخراف���ات والأقا�صي����ص والمغ���ازي و�إنما 

الت���زم هو نف�سه بعدم خ���رق المحظور، ولهذا ف�إنّه 

عندم���ا �شرح مقام���ات بدي���ع الزم���ان الهمذانيَّ 

ح���ذف )المقام���ة ال�شاميّ���ة(، و�أغف���ل بع�ض جمل 

م���ن )المقام���ة الر�صافيّ���ة(، وكلم���ات �أخرى من 

مقام���ة �أخرى لم ي�شر �إليها. وكان دافعه �إلى ذلك 

�أن���ه ي�سير على �سنة العلم���اء التي جرت بالتهذيب 

يق���ول:«  �إذ  والتلخي����ص  والتنقي���ح  والتمحي����ص 

ا  ولي����س من منكر عليهم في �شيء م���ن ذلك، و�إنمَّ

الممن���وع �أن ي�ؤت���ى ببع�ض ذلك �أو كل���ه مع ال�سكوت 

عنه فيكون تغريرًا للناظ���ر و�ضلة للفاجر، ون�سبة 

قول لغير قائله، وحمل �أمر على غير حامله. وهذا 

من الظاهر الجليّ عند العارفين و�إنما يبعث على 

. والخوف من 
)109(

بيان���ه �سوء ملك���ة المت�شدق�ي�ن«

ت�أث�ي�ر الحكاي���ات الخرافيّة على منظوم���ة القيم 

الت���ي ر�سخته���ا ال�سلطت���ان ال�سيا�سيّ���ة والدينيّ���ة 

ه���و ال���ذي جعل يعق���وب �ص���روف ين�ش���ر في عدد 

نوفمبر م���ن المقتطف لعام 1891م جواباً �صارماً 

عن �س����ؤال يخ����ص الحكاي���ات الخرافيّ���ة، فكان 

جواب���ه«في قراءتها �شيء م���ن الت�سلية، ولكن فيها 

م�ضار كثيرة؛ لأنها م�شحونة بالأوهام والخرافات 

.
)110(

وحوادث الحب والغرام«

ونج���د عن���د محم���د عم���ر في كتابه)حا�ضر 

الم�صري�ي�ن �أو �س���ر ت�أخره���م()1902م( ر�صدًا 

للكت���ب الرائج���ة في �أواخ���ر القرن التا�س���ع ع�شر 

ومطال���ع الق���رن الع�شري���ن، وهو ر�ص���د لايختلف 

عما لاحظ���ه محمد عبده قبل���ه. �إذ يذهب محمد 

عمر �إلى �أنَّ �أ�صحاب المطابع«تعلقوا بطبع)ال�ضار 

والمف�سد من الكتب( حتى �أ�صبح  ديدنهم الميل �إلى 

طبع كتب ال�سخاف���ة والأوهام. ولعلمهم �أنَّ العامة 

�أمي���ل �إلى ذل���ك من العل���م والحقائ���ق �أكثروا من 

طبع الق�ص����ص والحكايات الغراميّ���ة والفكاهيّة 

والأ�شع���ار غير الم�ستظرفة وكت���ب النوادر والمجون 

المف�سدة للأخ�ل�اق والطباع والخيال ككتب الجفر 

والزايرجة والملاحم المملوءة بقول الزور والبهتان 

المن�سوبة كذباً �إلى م�شاهير الإ�سلام من �أهل البيت 

. وتمثل كت���ب ال�سخاف���ة والأوهام 
)111(

وغيره���م

ه���ذه م�صدر خطر كب�ي�ر و�إف�س���اد لمنظومة القيم 

ال�سائدة. ولهذا يرى محمد عمر �أنَّ رواج المرويات 

ال�سردي���ة عن���د النا�شرين مث���ل كتاب)�أل���ف ليلة 

وليلة( و�سيرة)�سي���ف بن ذي يزن( وكتاب)عودة 

ال�شي���خ �إلى �صباه( دليل على »انحطاط كبير فينا 

.
)112(

وخذلان لي�س له مثيل والعياذ بالله«

 وينعت ثقافة العوام »بكتب الفقراء«في�صفها 

بعمومه���ا ب�أنه���ا :بذيئ���ة يتعلمون منه���ا ال�سفاهة، 

ويعلم���ون منها ما ط���ر�أ على قل���ة الأدب والرذيلة 

من الط���وارئ، وهذه الكتب ي�ؤلفه���ا لهم ال�سفهاء 

والح�شا�ش���ون، وهي مملوءة ب�ص���ور هزلية قبيحة 

يقط���ر مه���ا القبح وقل���ة الحي���اء، وه���ي المف�سدة 

للأخ�ل�اق فيهم عل���ى ف�ساده���ا المت�ضمن���ة للهذر 

والمجون مع كثرته ب�ي�ن الفقراء، وي�صدر منها كل 

يوم �شيء جديد كثير، ح�شوه قلة الأدب وال�سفاهة، 

.  ويطالب بعقاب �صارم 
)113(

والبع���د عن المبادئ«

جدلية ال�شعبيّ والنخبويّ في الثقافة العربيّة
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تنف���ذه الحكوم���ة على مروجي ه���ذه الكتب الذين 

يطبعونه���ا �إذ يق���ول »ح���ق للحكوم���ة �أن تعاق���ب 

�أ�صحابه���ا وطابعيه���ا، ولايعز عليه���ا ذلك مادام 

�أ�صحابه���ا، والذي���ن يطبعونها يكتب���ون �أ�سماءهم 

عليها، وهي لو اهتمت بالأمر لوقفت على ما هنالك 

وعلمت �أنها مح�شوة بالأكاذيب في الدين والخداع 

في الآداب، والاخت�ل�اق مما يودع في ر�ؤو�س العوام 

رذيلة ال�سفه، ويولّ���د بينهم مكروه الف�ساد، ولي�س 

�أقدر من الحكومة على ا�ستئ�صال ذلك، كما لي�س 

�أح���د م�سئ���ولًا �أكثر منه���ا عما يحف���ظ �أدب الأمة 

. ويب���دو �أنَّ موقف الثقافة 
)114(

وجدها وفخارها«

���ة )المتعالي( من  الق����ص والموروث ال�سرديّ  العالِم

العربيّ الق���ديم عند النقاد القدام���ى وا�ستمراره 

في الق���رن التا�سع ع�شر ومطالع الق���رن الع�شرين 

كان �سبباً في هروب عدد من رواد الرواية العربيّة 

الحديث���ة م���ن نعت«راوي���ة حوادي���ت وفكاه���ات«؛ 

فمحمد ح�سين هيكل)1888_1956م( يذكر 

في مقدم���ة الطبع���ة الثالث���ة م���ن روايته)زين���ب( 

�سبب ن�شرها با�سم م�ص���ري فلاح بدلًا من ا�سمه 

الحقيق���ي ب�أنَّ ذلك كان »خ�شية ما قد تجني �صفة 

 
)115(

الكاتب الق�ص�صي على ا�سم المحامي.«

ا�ستم���ر موق���ف بع����ض المفكري���ن  وللأ�س���ف 

العرب المعا�صرين المتعالي م���ن الثقافة ال�شعبيّة؛ 

فمحم���د عاب���د الجابريّ يق���ول في نهاية ت�صديره 

لكتابه«تكوين العقل العرب���يّ: »ولا بدَّ من الإ�شارة 

�أخ�ي�راً �إلى �أنن���ا ق���د اخترن���ا بوع���ي التعام���ل مع 

الثقافة«العالِم���ة« وحده���ا، فتركنا جانب���اً الثقافة 

ال�شعبيّة من �أمث���ال وق�ص�ص وخرافات و�أ�ساطير 

ولأنَّ  نق���ديّ،  م�ش���روع  م�شروعن���ا  لأنَّ  وغيره���ا، 

مو�ضوعن���ا ه���و العق���ل.ولأن ق�ضيتنا الت���ي ننحاز 

له���ا ه���ي العقلانيّ���ة. نح���ن لا نق���ف هن���ا موقف 

الباح���ث الانتروبولوج���يّ ال���ذي يبق���ى مو�ضوعه 

ماث�ل�اً  �أمام���ه كمو�ضوع با�ستمرار ب���ل نحن نقف 

م���ن مو�ضوعنا موقف ال���ذات الواعيّة من نف�سها. 

�إنََّ مو�ضوعن���ا لي����س مو�ضوع���اً لن���ا �إلا بمقدار ما 

تك���ون ال���ذات مو�ضوع���اً لنف�سها في عملي���ة النقد 

.و�إذا كان الجابريَّ قد ارتكز �أ�سا�ساً 
)116(

الذاتيّ«

عل���ى العقلانيّة في تف�سير وتفكي���ك العقل العربيّ 

ف�إنه �أهمل بهذا الإق�صاء للثقافة ال�شعبيّة العربيّة 

ناً رئي�سياً فاع�ل�اً في ت�شكيل هذا العقل. ولكن  مكوِّ

الجاب���ريّ تنبّ���ه عل���ى ه���ذا الإق�ص���اء فتراجع في 

كتابه«العق���ل ال�سيا�سيّ العرب���يّ« عن هذا المنظور 

ال�شعبيّ���ة في  للثقاف���ة  مكان���اً  و�أوج���د  العق�ل�انّي 

مح���ددات العق���ل ال�سيا�سيّ العرب���يّ �إذ يقول:« �إنَّ 

مخيالنا الاجتماعيّ العرب���يّ هو ال�صرح الخيالي 

المل���يء بر�أ�س مالنا م���ن الم�آثر والبط���ولات و�أنواع 

http://www.nahralbared.com/vb/showthread.php?t=21219
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المعاناة، ال�صرح الذي ي�سكنه عدد كبير من رموز 

الما�ض���ي مثل ال�شنفرى وام���رئ القي�س وعمرو بن 

كلثوم وحاتم الطائي و�آل يا�سر وعمر بن الخطاب 

وخال���د بن الوليد والح�سين وعم���ر بن عبدالعزيز 

وه���ارون الر�شي���د و�ألف ليلة وليل���ة و�صلاح الدين 

والأولي���اء ال�صالح�ي�ن و�أبي زيد اله�ل�الّي وجمال 

عبدالنا�صر..�إ�ضافة �إلى رم���وز الحا�ضر و«المارد 

العرب���يّ« والغ���د المن�شود...�إل���خ، و�إلى جانب هذا 

المخيال العربيّ الإ�سلاميّ الم�شترك تقوم مخاييل 

متفرعة عنه كالمخيال ال�شيعيّ الذي ي�شكل الح�سين 

بن عل���ي الرم���ز المركزيَّ في���ه، والمخي���ال ال�سنيّ 

ال���ذي ي�سكنه«ال�سلف ال�صال���ح« خا�صة، والمخيال 

.
)117(

الع�شائريّ والطائفيّ والحزبي...�إلخ«

عن��د  ال�شعب��يَّ  ال�س��ردي  الم��وروث  تلق��ي 

الم�ست�شرقين:

حظي���ت بع����ض ال�س�ي�ر ال�شعبيّ���ة بعناية عدد 

كب�ي�ر من الم�ست�شرقين، ولانبالغ �إذا  قلنا �إنَّ �سيرة 

)عنترة ب���ن �شدّاد( كانت تناف����س �ألف ليلة وليلة 

 . في جاذبيته���ا ال�شدي���دة عن���د المتلق���ي الأوروبيَّ

وعندم���ا تُرجِمَت �سيرة عن�ت�رة لأول مرة في اللغة 

 Cremesky الرو�سية علق عليه���ا  �أ.كريم�سكي

قائلًا:خيال �شرقيَّ غير ناجح �أثنوغرافياً. وبغ�ض 

النظر عن عدم تطابق هذا “الخيال” مع الأ�صل 

وعلى الرغم من بعده كل البعد عن الأدب العربيَّ 

في القرون الو�سطى، فقد ا�ستقبله القراء باهتمام، 

وكان ه���ذا الاهتم���ام ناجم���اً ع���ن قل���ة اطلاعهم 

�آنذاك على الم�ؤلف���ات الأ�صليّة �أو ترجمات مماثلة 

منقولة عن الأدب العربيَّ ب�شكل عام، ومن �ضمنه 

)118(

لون”ال�سيرة”.

ويهمنا من كلام كريم�سك���ي اعترافه ب�سطوة 

ت�أثير �سيرة عنترة على القراء الرو�س. ولايختلف 

ت�أثير هذه ال�سيرة على الق���راء الأوروبيين بعد �أن 

ج.هاميلت���ونJ.Hamilton 1819م  ترجمه���ا 

�إلى الإنجليزي���ة، وبع���د �أن قام مجه���ول بعد ذلك 

بنقل ترجمته �إلى الفرن�سي���ة. وو�ضع م�ست�شرقون 

�سيرة عنترة بجانب �أعظم الملاحم الأدبية العالميّة 

مث���ل الإلي���اذة والأودي�س���ا و�سواهم���ا. ونالت �سير 

�شعبيّ���ة �أخرى اهتماماً �أق���ل في تلقي الم�ست�شرقين 

مثل )�سيرة الملك �سيف ب���ن ذي يزن( و)الأميرة 

ذات الهمة(و)�س�ي�رة الظاه���ر بيبر�س( و)�سيرة 

بني هلال(.

    وفي الح�ي�ن ال���ذي لم تح���ظَ في���ه الق�ص���ة 

النق���اد  باهتم���ام  ال�شعبيّ���ة  وال�س�ي�ر  العجائبيّ���ة 

القدامى والنقاد الإحيائيين في القرن التا�سع ع�شر 

ومطالع القرن الع�شري���ن ف�إنَّ متلقي هذا الموروث 

ال�سرديّ ال�شعبيّ من خا�صة ال�شعب وعامته كانوا 

يحتفون به احتفاء كبيراً.

الثقاف��ة  ال�شعبيّ��ة:  بال�س�رية  الاحتف��اء 

ال�شعبيّة في �سياقات التحول:

وقد تفطن بع����ض النقاد العرب المحدثين �إلى 

الفارق الكبير بين الأدب ال�شعبيَّ والأدب الر�سميّ 

. بيد 
)119(

ومنه���م �سلامة مو�سى وتوفي���ق الحكيم

�أنَّ هذا التفطن لم يجعلهم يفردون الأدب ال�شعبَّي 

بالدرا�س���ة والبحث. وان�شغل عدد كبير من النقاد 

الإحيائيين بالإجابة عن ال�س�ؤال التالي: هل عرف 

العرب فن الملاحم؟ ويبدو �أنَّ هذا ال�س�ؤال الكبير 

ل هاج�ساً له����ؤلاء النقاد ولمن تلاهم، ولا�سيّما  �شكَّ

�أن الإجاب���ة عن���ه ت�ستل���زم �إمّا نفياً يحي���ل ال�سرد 

العرب���يَّ  الق���ديم �إلى كائن ناق����ص مبت�سر بجوار 

حي���وات مكتملة في �آداب الأمم وال�شعوب الأخرى. 

���ا ت�أكي���داً لوجود ف���ن الملاحم لإثب���ات الهوية  و�إمَّ

العربيّ���ة الإبداعيّة و�أ�صالته���ا مقارنة بالمرجعيات 

. وله���ذا ي�أتي حديث النقاد 
)120(

الغربيّ���ة الأخرى

الذي���ن ينتم���ون �إلى الطائفة الثانية ع���ن ال�سيرة 

.
)121(

بو�صفها )ملحمة(و)ملحمة �شعبيّة(

وقد طر�أ تحوّل كب�ي�ر على طبيعة النظرة �إلى 

الأدب ال�شعبيَّ العربيَّ عند النقاد العرب المحدثين 

من���ذ ثلاثين���ات الق���رن الع�شري���ن. وكان لم�ص���ر 

م محم���د عبدالمعيد  دور الري���ادة في ذل���ك؛ �إذ قدَّ

خ���ان بحث���ه في )الأ�ساط�ي�ر العربيّ���ة( للح�صول 

عل���ى درجة الدكتوراه من جامع���ة ف�ؤاد الأول عام 

1933 ث���م تلته �سَهير القلم���اوي ببحثها عن �ألف 
. وت�ضاف���رت عوامل عدة 

ليل���ة وليل���ة 1941)122(

�أدت �إلى هذا التحوّل لع���لَّ �أبرزها النزوع القوميَّ 

التحرريّ لمواجهة الا�ستعمار الغربيّ مما �أدى �إلى 

جدلية ال�شعبيّ والنخبويّ في الثقافة العربيّة
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قي���ام عدد كبير من المثقفين الع���رب بالبحث عن 

مقومات الذات العربيّة وعنا�صر وحدها وتاريخها 

الح�ض���اريّ وذلك بغية تحقيق ال���ذات �ضد الآخر 

.
)123(

والغرب

والاقت�صاديّ���ة  ال�سيا�سيّ���ة  للتح���ولات  وكان 

والاجتماعيّ���ة الت���ي مر به���ا الوطن العرب���يّ منذ 

منت�صف القرن الع�شري���ن �أثرها في بروز الأفكار 

القوميّة وفكرة ال�شعب وم���ا يت�صل بها من �أن�ساق 

. وقد كان دفاع عبدالحميد 
)124(

ثقافيّة و�إبداعية

يون����س دفاع���اً م�ستميتاً ع���ن الفولكل���ور والثقافة 

ال�شعبيّ���ة مبين���اً وم�ش���دداً على اختف���اء الحواجز 

التقليدي���ة ب�ي�ن ثقاف���ة ال�صف���وة �أو النخب���ة وبين 

. وقد برزت في هذه الحقبة  
)125(

الثقاف���ة ال�شعبيّة

�أ�سماء ع���دد من النقاد المعني�ي�ن بت�أ�صيل الثقافة 

ال�شعبيّ���ة وبالاتجاهات المقارنة مثل نبيلة �إبراهيم 

�أحمد �أبوزيد وفاروق خور�شيد و�شوقي عبدالحكيم 

و�أحم���د مر�سي ومحمد الجوه���ري وعبدالرحمن 

�أيوب و�أحمد �شم�س الدين الحجّاجي وغيرهم. 

والدرا�س��ات  ال�شعب��يَّ  ال�س��رديّ  الم��وروث 

الثقافيّة:

ل تلقي الم���وروث ال�س���رديَّ ال�شعبيَّ عند   تح���وَّ

بع����ض الباحث�ي�ن الع���رب المحدث�ي�ن م���ن �س����ؤال 

الت�أ�صي���ل والتنظ�ي�ر �إلى الدرا�س���ات الثقافيّة وما 

يت�ص���ل بها من �أبع���اد فكري���ة. ولذا ي�ؤك���د ه�ؤلاء 

�أنَّ درا�سته���م تن���درج في �إطار »الثقاف���ة ال�شعبيّة« 

م�ستبدل�ي�ن بذلك  على الت�سمي���ات التي وجدناها 

عند بع�ض م���ن �سبقهم مث���ل م�صطلحات« الأدب 

« و«الفولكلور« وغيرها.  ال�شعبيّ«و«ال�ت�راث ال�شعبيَّ

ونجد ه���ذا الاتجاه الثق���افيَّ عند �ص�ل�اح الراوي 

في )الثقافة ال�شعبية و�أوه���ام ال�صفوة،2001(. 

وتك�ش���ف لنا درا�سته ع���ن اهتمام كب�ي�ر لبيان ما 

ة م���ن مناوئ���ة للأدب  قام���ت ب���ه الثقاف���ة ال�شعبيَّ

ة(. ولذا يُعنى  الر�سميَّ �أو الثقافة الر�سميَّة)العالِم

الباح���ث بت�أ�صيل م�صطل���ح )الثقاف���ة ال�شعبيَّة( 

الذي يعده مرادفاً لم�صطلح)الم�أثورات ال�شعبيَّة(. 

وهو يرى �أنَّ م���ادة الثقافة ال�شعبيّة متنوعة ت�شمل 

المعتقدات والمعارف ال�شعبي���ة والعادات والتقاليد 

ال�شعبي���ة والأدب ال�شعبي وفنون المحاكاة والفنون 

.
)126(

ال�شعبية والثقافة المادية

  وعلى الرغم من ت�أكيد الباحث على م�صطلح 

الثقافة ال�شعبيّة �إلا �أنه يوظف م�صطلحات �أخرى 

في الدرا�سات الت���ي انتظمها عمله منها: )الإبداع 

(و)الم�أثورات ال�شعبيَّة(و)الفولكلور  الفني ال�شعبيَّ

ال�شعبيّة(.  (و)الفنون  ال�شعبيَّ (و)الم�أث���ور  العربيَّ

و�أح�س���ب �أنَّ الباح���ث كان لابد ل���ه من عقد ف�صل 

تمهي���ديّ يو�ض���ح لن���ا علاق���ة ه���ذه الم�صطلحات 

بالم�صطل���ح الجامع ال���ذي ارت�ضاه وه���و )الثقافة 

ال�شعبيَّة(.

وقد جعل عبدالحميد حوّا�س م�صطلح الثقافة 

ال�شعبيّ���ة متع���دد المداخ���ل؛ فق���د عُن���ي بت�أ�سي�س 

الم�صطلح النق���ديَّ مثل )النوع الجن�سيّ( و)النوع 

الفن���يّ( في حديثه عن )الم���ر�أة والأغاني ال�شعبيّة 

. وكان للناق���د �أي�ض���اً وقف���ة عند 
)127(

الن�سوي���ة(

التلقي التاريخيَّ وتط���ور النوع الأدبيَّ ال�سرديَّ في 

حديثه عن الق�صة العجائبيّة)�ألف ليلة وليلة_

الحكاية البيان(، وكذلك في حديثه عن )مدار�س 

رواية ال�سيرة الهلاليّة في م�صر(. و�شملت الثقافة 

ال�شعبيّ���ة عنده كذلك الحكاي���ة ال�شعبيّة والنادرة 

والمو�سيق���ى الفولكلورية والاحتفالات ال�شعبيّة مثل 

»دمية �شم الن�سي���م«. ولم يعنَ عبدالحميد حوا�س 

بالتنظ�ي�ر لم�صطل���ح )الثقاف���ة ال�شعبيّة( بخلاف 

�صلاح الراوي. والاتجاه نحو الثقافة ال�شعبيّة يجعل 

دائرة البح���ث في الموروث ال�س���رديّ ال�شعبيّ �أكثر 

ات�ساع���اً، ولا�سيّما �إذا �أفاد الباحثون من معطيات 

)النقد الثقافي(و)الدرا�سات الثقافيّة(.

و�سنج���د اهتماماً كبيراً ل���دى بع�ض الباحثين 

م���ن النقاد الع���رب المعا�صرين بال�س�ي�رة ال�شعبيّة 

العربيّ���ة في �سن���وات الثمانين���ات والت�سعينات من 

الق���رن الع�شرين؛ ف�سعيد يقطين على �سبيل المثال 

�أنج���ز �أطروحت���ه المهمة«ق���ال ال���راوي: البني���ات 

. وقد قدّم لها 
)128(

الحكائي���ة في ال�سيرة ال�شعبيّة«

بالتنظير لنوع المجل�سيات في ال�سرد العربيَّ القديم 

 .» في كتابه«ال���كلام والخبر، مقدمة لل�سرد العربيَّ

وقدّم يقطين مقاربة بنيوية �سردية لل�سير ال�شعبيّة 

العربيّة من خلال �سعي���ه لإقامة �سرديات الق�صة 
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�أو الا�شتغ���ال عل���ى الخط���اب الحكائيّ.كم���ا وقف 

�سي���د �إ�سماعيل �ضيف الله عن���د ال�سيرة  الهلالية 

متوقف���اً عند ما ا�شتملت عليه من م�سكوت عنه في 

.
)129(

علاقة الأنا بالآخر

محاكم��ة �ألف ليل��ة وليل��ة في الثمانينيات 

من القرن الما�ضي:

   رغ���م انتعا�ش الدرا�س���ات ال�شعبيّة في م�صر 

من���ذ ثلاثينيات الق���رن الما�ضي من خ�ل�ال تدفق 

عدد من الدرا�س���ات الأكاديميّة الجادة الر�صينة 

في مج���ال الثقاف���ة ال�شعبيّ���ة �إلا �أن كت���اب »�أل���ف 

ليل���ة وليل���ة » بال���ذات تعر�ض لأكثر م���ن محاكمة  

في م�ص���ر بو�صفه���ا م�صدراً لطبعة ب���ولاق الأولى 

والثاني���ة اللت�ي�ن طُبِعَت���ا طبع���ة حجري���ة في مطلع 

القرن التا�س���ع ع�شر الميلاديّ. ورغ���م تداول هذا 

بة  الكت���اب بطبعاته ال�شعبيّة غير المهذبة ولا الم�شذَّ

بين �أو�س���اط القراء باختلاف فئاته���م �إلا �أنَّ هذا 

الكت���اب تعر�ض لمحاكمة غريب���ة جداً في منت�صف 

الثمانينات م���ن القرن المن�صرم اتهم فيها نا�شره 

ح�س�ي�ن محمد �صبي���ح ب����أنَّ الكتاب ال���ذي ن�شره« 

يحوي ق�ص�ص���اً و�ألفاظاً مر�سوم���ة مخلة بالآداب 

العامة وخاد�شة للحي���اء ومنافية لأخلاق المجتمع 

الم�صريّ !« في حين كان دفاع المتهم �أنَّ هذا الكتاب

 

» م���ن كت���ب التراث التي يق���وم بطبعه���ا منذ �أمد 

طوي���ل و�أن���ه لم يُ�ضف �إليها �أو يح���ذف منها �شيء 

باعتب���ار �أن ال�ت�راث يجب المحافظ���ة عليه ون�شره 

كم���ا هو«. وبع���د �أربع جل�سات وحك���م بالا�ستئناف 

حكمت المحكم���ة ببراءة الكتاب وبراءة نا�شره من 

! والغريب في المو�ضوع 
)130(

الته���م المرفوعة �ض���ده

�أن���ه قبل ب�ض���ع �سن���وات وبالتحديد �سن���ة 2010 

�سُحِبَتْ ن�سخة م�ص���ورة لألف ليلة وليلة عن طبعة 

دار الكت���ب الم�صريّ���ة حقّقه���ا �أح���د الم�ست�شرقين 

المعروف�ي�ن وهو  الم�ست�ش���رق الألم���انيَّ هابخط! ثم 

تيحت الن�سخة مرة �أخرى للتداول!
ُ
�أ

ال�س�رية ال�شعبي��ة ودرا�سات النق��د الثقافيَّ 

النخب��ة  الثقافيّة:�سق��وط  والدرا�س��ات 

: وبروز ال�شعبيَّ

ارتك���ز عل���م ال�س���ردNarratology” على 

تحليل الأ�سطورة والخرافة والمرويات ال�شعبيّة عند 

ب���دء ت�أ�سي�سه؛ فق���د “كان كلود ليف���ي - �ستراو�س

Claude Lévi-Strauss رائدًا للبحث ال�سرديَّ 
حين در����س الأ�سطورة من خلال المنظ���ور البنيويَّ 

الذي و�ضع �أ�س�سه اللغوي ال�سوي�سريَّ فرديناند دي 

�سو�س�ي�ر. فالأ�سط���ورة بالن�سبة لليف���ي - �ستراو�س 

ت�أل���ف من بنية مزدوجة �إحداهم���ا عالميّة والأخرى 

جدلية ال�شعبيّ والنخبويّ في الثقافة العربيّة

http://mariekossaifi.blogspot.com/201201//blog-post_23.html
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محليّة).. .(وا�ستمر البحث على خط م�شابه عند 

ال�شكلانيَّ الرو�سيَّ فلاديمير بروب  Proppحين 

�شمل بحثه ال�سردي الحكاي���ات الخرافيّة ال�شعبيّة 

على النح���و المعروف ل���دى دار�سي ه���ذا اللون من 

. و�أ�سهم���ت الدرا�س���ات ال�سردية في 
ال�س���رد”)131(

»زعزع���ة بع�ض القناعات الأدبيّ���ة القديمة، ومنها 

طبقة الن�صو�ص، وهيمنة المعتم���د الأدبيّ. ف�شرط 

العلميّة لايع�ت�رف ب�أدب«رفي���ع« و�آخ���ر »متوا�ضع«، 

���ا كل الن�صو����ص �س���واء في قابليته���ا للتحليل  و�إنمَّ

.
)132(

» ال�سرديَّ

 Pos كم���ا �أن���ه في مرحل���ة مابع���د الحداثة   

م���ن  نوع���ان  لدين���ا  �أ�صب���ح    modernism
الدرا�س���ات هما: »الثقافة العالية«، وتعالج الحياة 

الاقت�صادي���ة والاجتماعيّ���ة على الم�ست���وى المعرفيَّ 

، والنوع الث���اني يعالج الممار�سات  الإبي�ستمولوجيَّ

الاجتماعيّة اليوميّة التي لم تكن في ال�سابق مجالًا 

للدر����س �أو حتى ت�ستح���ق الاهتمام بو�صفها مجالًا 

فكرياً �أكاديمياً كالفيديو وق�صات ال�شعر والأزياء 

و�أهميته���ا الثقافيّ���ة، ومو�ض���وع ه���ذه الدرا�س���ات 

. بيد �أنَّ هذا التق�سيم �إنما 
)133(

هو«الثقافة الدنيا

ه���و تق�سيم تنظيريَّ فل�سفيّ وم�صطلحيّ؛ ذلك �أنَّ 

الدرا�س���ات التطبيقيّة لما بع���د الحداثة لا تعترف 

بالح���دود والحواجز القائم ب�ي�ن الثقافتين، و�إنما 

تق���وم بمزجهم���ا �إذ لا وج���ود لديها«لثقافة عالية 

 
)134(

نخبويّة ولأخرى جماهيرية.«

» لهذا يمكن���ا القول ب�أنَّ الدرا�س���ات الثقافيّة 

تحت���ل موقع���ا متو�سطا بًين اتجاه�ي�ن �أولهما ذلك 

الاتجاه الذي يعار�ض �صراح���ة الاحتفاء بالثقافة 

الرفيع���ة �أو ثقاف���ة ال�صف���وة كم���ا تتج�س���د مث�ل�ا 

ًفي ن�صو����ص ال�ت�راث الفن���يّ المعتمد والت���ي يهتم 

الأدب الإنجلي���زيّ بدرا�سته���ا، في م���ادة البح���ث 

الت���ي يدر�سها علم المو�سيقى التقلي���ديَّ وثانيهما: 

ذل���ك الاتجاه الأك�ث�ر و�ضعية الم�ستم���د من العلوم 

الاجتماعيّ���ة وب�صف���ة خا�صة م���ن الأنثروبولوجيا 

.
)135(

الثقافيّة وعلم اجتماع الثقافة

   لق���د ظل���ت الثقاف���ة كم���ا يذك���ر عب���دالله 

الغذّام���يَّ تتمح���ور ح���ول »نخب تف���رز ذاتها عبر 

تميزه���ا �سيا�سي���اً �أو اجتماعي���اً �أو علمي���اً، وه���ذه 

النخ���ب ال�سيا�سيّ���ة �أو العلميّة هي م���ن يملك لغة 

التعب�ي�ر والإف�ص���اح، وكان اخ�ت�راع الكتابة حدثاً 

مهم���اً في تاري���خ الثقافات حي���ث ت�أ�س�ست النخب 

وت�أ�س����س خطاب خا�ص له مزاي���اه و�شروطه، وبما 

�إنَّ اختراع الكتاب���ة �أتاح ظهور النخبة العالِمة ف�إنه 

في المقاب���ل قد �أدى �إلى ظه���ور جماعات لاتح�صى 

من المهم�شين الذي���ن لا يملكون قدرة على التعبير 

ع���ن �أنف�سه���م ولي�س لديهم و�سيل���ة �إلى ذلك، هم 

http://www.tajjer.com/upload/items/6431364314-.jpg
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الأبن���اء الفا�سقون_ح�سب تعب�ي�ر �أر�ستوفاني�س 

ممث���ل الثقاف���ة النخبويّ���ة_ والفا�س���ق لغ���ة هو 

الخارج قيا�س���اً على ف�سوق التمرة من ق�شرتها �أي 

ان�سلالها وخروجها. وهذا ي�شمل الن�ساء والأطفال 

والعجائز وجموع العمال والفلاحين والبدو، وتبلغ 

الن�س���ب هن���ا �أرقامًا عالي���ة، حيث ت�ضي���ق قاعدة 

المتعلم�ي�ن وتت�سع قواعد الأمي�ي�ن المهم�شين ثقافياً 

ولي����س لهم دور في �صناعة الثقاف���ة لا ا�ستقبالها، 

و�ص���ار لهم ثقافتهم الخا�ص���ة الم�ضطهدة مثلهم ، 

وه���ي �شفاهي���ة بال�ضرورة وفي المقاب���ل نخب ذات 

�أقلي���ة عددي���ة لكنه���ا تمتل���ك المفاتي���ح ال�سحرية 

لإدارة الكون وتقرير الم�صائ���ر. و�أخيراً �أ�يرش �إلى 

�أنَّ معادل���ة الثق���افي/ التفاه���ي تدخ���ل في ثنائية 

�أخ���رى ه���ي ثنائي���ة: نخبويّ/�شعب���يّ ، وكل ما هو 

�شعب���يَّ في يوم م���ن الأيام قد يتح���ول في يوم �آخر 

ليك���ون نخبويًا، بل �إنَّ ذلك م�يرص محتوم في كثير 

من الأمور، ول�س���وف يجري تبادل عجيب للأدوار 

ب�ي�ن حالة �شعبيّة ت�صب���ح نخبوية ومثال على ذلك 

نجده في �أغاني �أم كلثوم التي كانت �شعبية عارمة 

.
)136(

ثم �صارت نخبوية  كلا�سيكية«

 The الثقافيّ���ة  الدرا�س���ات  مرحل���ة  في   

الدرا�س���ات  �أ�صبح���ت    Cultural Studies
النقدي���ة لاترك���ز فق���ط عل���ى الن�صو����ص الأدبيّة 

المعتم���دة �أو النخبوي���ة، و�إنما �أ�صبح���ت الثقافات 

المهم�ش���ة مو�ضوع���اً للتحلي���ل، وبن���اء عل���ى ه���ذه 

الدرا�س���ات �أمك���ن للناقد الثقافيَّ تن���اول �أ�سطورة 

ظاه���رة  �أو  “مادون���ا”  الأمريكي���ة  الب���وب 

المولات”المجمع���ات التجارية”و�أثرها على العولمة 

الثقافيّ���ة �إلى جان���ب تن���اول ال�شائع���ات والنكات 

والتحليلات الريا�ضيّة و�سواها من �أنماط الثقافة 

 .
)137(

الرائجة عند عموم الب�شر

بمثابة خاتمة:

  لابدذَ م���ن ا�ستثمار ال�س�ي�ر ال�شعبيّة العربيّة 

وغيرها من ال�سرديات ال�شعبيّة الأخرى كالحكاية 

ال�شعبيّة على �سبي���ل المثال في ع�صر انت�شار ثقافة 

ال�صورة وبروز عدد كبير من القنوات الف�ضائيّة. 

لقد كان المجه���ود الفرديّ الذي بذل���ه على �سبيل 

المث���ال ال�شاع���ر الم�ص���ريّ عبدالرحم���ن الأبنوديّ 

مثمرًا وفاعلًا في تجميع ن�صو�ص ال�سيرة الهلاليّة 

من �صدور ال���رواة ال�شعبيين قب���ل موتهم واندثار 

ج���زء كبير م���ن ذاكرتن���ا ال�شعبي���ةّ، ولك���ن تظل 

الجه���ود الفردية م�ؤثرة �إلى حد �ضئيل ولهذا لابد 

من ت�ضاف���ر الجهود الم�ؤ�س�سيّة �س���واء كنا نتحدث 

ع���ن الم�ؤ�س�س���ات الثقافيّ���ة الر�سميّة م���ن وزارات 

الثقاف���ة والهيئات الحكوميّ���ة والجامعات العربيّة 

�أم كن���ا نتح���دث ع���ن جه���ود ثقافية غ�ي�ر ر�سمية 

ثلة في بع�ض المنظمات الأهليّة وفي جهود بع�ض  ُمم

التجار والأعيان من المهتمين بالثقافة.

جدلية ال�شعبيّ والنخبويّ في الثقافة العربيّة

http://www.tunisia-sat.com/vb/showthread.php?p=4851078



54

ب���ن  عم���رو  �أبوعثم���ان  الجاح���ظ،  انظ���ر:   -  1
تحقي���ق  الحي���وان،  بحر)ت255هـ(،كت���اب 

عبدال�س�ل�ام ه���ارون، ب�ي�روت:دار �إحي���اء ال�ت�راث 

العرب���ي، المجمع العلم���ي العرب���ي الإ�سلامي ،د.ت. 

ج3، ����ص 78؛ النويري،�شه���اب الدين بن �أحمد بن 

عبدالوهاب)ت733ه���ـ(، نهاي���ة الأرب في فن���ون 

الأدب، ن�سخة م�صوّرة عن طبعة دار الكتب الم�صرية، 

وزارة الثقافة والإر�شاد القوم���ي، الم�ؤ�س�سة الم�صرية 

العامة للت�ألي���ف والترجمة والطباعة والن�شر، )_ 

_19(، ج 4 ، �ص 174.

�أيب���ك  ب���ن  خلي���ل  الدي���ن  �ص�ل�اح  ال�صف���دي،   -  2
)ت764هـ(،نك���ت الهميان في نكت العميان، ط1، 

القاهرة:المطبعة الجمالية،1911. �ص10.

العتّابي)ت 220 هـ( من ولد  هو كلثوم بن عمرو    -  3
عمرو بن كلثوم ال�شاعر الجاهلي �صاحب المعلقة، �أديب،  

كاتب،  �شاعر من �شعراء الدولة العبّا�سية، �شامي من 

�أهل قن�سرين ناحية حم�ص، ومن �ساكني بغداد.

-  اب���ن الج���وزيّ، �أبوالف���رج عبدالرحم���ن ب���ن عل���ي   4
القر�شيّ)ت597هـ(، كتاب الق�صا�ص والمذكرين، 

ط1،تحقي���ق قا�سم ال�سامرائ���يّ، الريا�ض:دار �أمية 

للن�شر والتوزيع،1403هـ، �ص 159.

انظر الل�سان، مادة)دهم(.   -  5

اب���ن الج���وزي، �صي���د الخاط���ر، ط1،تحقي���ق �آدم   -  6
والتوزي���ع،  للن�ش���ر  الفك���ر  دم�ش���ق:دار  �أبو�سنين���ة، 

.367 �ص   ،1987

عل���ي  ب���ن  القا�س���م  محم���د  �أب���و  الحري���ري،   -  7
�أوه���ام  في  الغوا����ص  درة  الب�صري)ت516ه���ـ(، 

المطرج���ي،  عرف���ان  تحقي���ق  ط1،  الخوا����ص، 

1418ه���ـ  الثقافي���ة،  الكت���ب  بيروت:م�ؤ�س�س���ة 

/1998، �ص 198.

انظر ال�صحاح مادة)�سوق(.  -  8

�أبو�سع���د، ن�صر بن يعقوب الدينوري)ت 410 هـ(،   - 9
التعب�ي�ر في الر�ؤيا �أو الق���ادري في التعبير، مخطوط 
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  في بداي���ة ع�ص���ر ال�سينم���ا العربيّ���ة ع���رف 

الجمه���ور عن�ت�رة ب���ن �ش���داد م���ن خ�ل�ال �أفلام 

مُثِل���تْ بالأبي����ض والأ�س���ود في ال�سينم���ا الم�صرية، 

ولك���ن الآن وبعد ق���رن كامل على دخ���ول ال�سينما 

الوطن العرب���يّ، وبعد انت�شار القن���وات الف�ضائيّة 

بالم�سل�سلات العربيّة المزدحمة المذاعة ح�صرياً في 

بع�ضه���ا لا يزال ا�ستثم���ار الم�ؤلفين و القائمين على 

�إنت���اج هذه البرام���ج �ضئيلًا فيما يتعل���ق بال�سيرة 

ال�شعبيّة العربيّة. و�أذكر من الم�سل�سلات الناجحة 

التي وظفت جن�س ال�سيرة ال�شعبيّة العربيّة م�سل�سل 

»الزي���ر �سالم » م���ن �إنتاج قن���اة الإم بي �سي ومن 

ت�ألي���ف الراحل ممدوح ع���دوان ، ولقد حقّق هذا 

الم�سل�س���ل ن�سبة م�شاهدة عالية ج���داً ب�سبب ر�ؤيته 

الدراميّة التي  �أ�سقطت الحا�ضر العربيَّ الم�شرذم 

على هذه ال�سيرة ال�شعبيّة.

    �إنَّ ال�س�ي�رة ال�شعبيّ���ة العربيّ���ة الت���ي غُيِبَتْ 

نقديً���ا في النق���د العرب���يَّ الق���ديم لأم���ور مت�صلة 

بالتلقي المتع���الي  وجدت رواجاً كبيًرا بين المتلقين 

على اخت�ل�اف �أو�ساطه���م وثقافاته���م، وهذه هي 

المفارقة الكبرى التي �أ�شرتُ �إليها في بدء حديثي. 

�إنَّ هذا التعلق يعود للجاذبية الكبرى التي �أحدثتها 

ال�س�ي�رة ال�شعبيّ���ة العربي���ة من جمالي���ات ال�سرد 

واخت�ل�اق تاري���خ ثقافيَّ مغاي���ر ومف���ارق للتواريخ 

الر�سميّ���ة، وهكذا ا�ستم���ر تخلق ال�س�ي�ر ال�شعبيّة 

العربيّ���ة وانتقاله���ا م���ن الأو�س���اط ال�شفاهيّة �إلى 

الكتابية وهكذا دواليك. وفي ع�صر ثقافة ال�صورة 

والو�سائط الاجتماعيّ���ة والدرا�سات الثقافيّة لابدَّ 

م���ن الاعتن���اء بجن����س ال�س�ي�رة ال�شعبي���ة العربيّة 

لكونها مكوّناً رئي�ساً لل�سرد العربي القديم وللذات 

العربية في مختلف �سياقاته���ا الثقافية والفكرية، 

ن الرئي�س كا�شف ع���ن ثقافة م�سكوت  وهذا المك���وِّ

عنها غُيِبَتْ ر�سميًا على مدى قرون ولكنها �أعلنت 

وجودها ولم ت�ست�سلم �أبدًا!



55

بمتح���ف بغداد رق���م 598 نق�ل�اً عن فهم���ي �سعد، 

العامة في بغداد في القرنين الثالث والرابع الهجريين، 

ط1، بيروت: الأهلية للن�شر والتوزيع، 1983.

10 -  انظ���ر: الط�ب�ري، �أبو جعفر محم���د بن جرير)ت 
310هـ(، تاريخ الر�سل والملوك، ط1، القاهرة:دار 
المعارف، 1969، ج8، �ص �ص 496،468،448؛ 

ج9، �ص363.

انظ���ر المقد�سي، �شم�س الدي���ن �أبو عبدالله محمد   - 11
بن �أحمد الب�شّاري)ت 380ه���ـ(، �أح�سن التقا�سيم 

المثن���ى،  بغداد:مكتب���ة  ط1،  الأقالي���م،  معرف���ة  في 

�ص8.  ،1900

12 - انظر:القا�ض���ي النعم���ان، �أب���و حنيف���ة ب���ن محمد 
بن من�ص���ور)ت 363 هـ(، افتت���اح الدعوة، تحقيق 

التون�سي���ة  ال�شرك���ة  تون����س:  الد�ش���راوي،  فرح���ات 

للتوزيع، 1975،�ص 306؛ والمجال�س والم�سايرات، 

تون����س: مطبوعات الجامع���ة التون�سية، 1978، �ص 

.556

13 - المقريزي، تقي الدين �أحمد بن علي) ت845هـ(، 
اتع���اظ الحنف���ا ب�أخبار الأئم���ة الفاطمي�ي�ن الخلفا، 

تحقي���ق محمد حلم���ي، القاه���رة 1971، ج2، �ص 

.126

14 -  انظ���ر: عبدالحمي���د ب���ن يحيى الكات���ب وما تبقى 
من ر�سائله ور�سائل �سالم �أبي العلاء، درا�سة و�إعداد 

�إح�سان عبّا�س، ط1، عمّان: دار ال�شروق،  1988، 

�ص 281.

والمجتم���ع  ال�سي���د. الجماع���ة  ر�ض���وان  انظ���ر:    -  15
والدول���ة: �سلط���ة الإيديولوجيا في المج���ال ال�سيا�سي 

العرب���ي،  الكت���اب  دار  ط1،  الإ�سلام���ي،  العرب���ي 

ب�ي�روت،1997،« الكات���ب وال�سلط���ان: درا�س���ة في 

ظهور كاتب الديوان في الدولة الإ�سلامية، �ص 133 

وما بعدها.

16 -  انظر: فاروق خور�شيد،�أدب ال�سيرة ال�شعبية،ط1، 
ب�ي�روت: مكتبة لبن���ان نا�ش���رون، ال�شرك���ة الم�صرية 

العالمي���ة للن�شر لونجم���ان،1994. وانظ���ر : �ضياء 

الكعب���ي، ال�سرد العرب���ي القديم: الأن�س���اق الثقافية 

و�إ�شكاليات الت�أويل، ط1، ب�ي�روت: الم�ؤ�س�سة العربية 

للدرا�سات والن�شر ،2005.

17 -   انظر:اب���ن الن���ديم، �أب���و الف���رج محم���د بن �أبي 
يعق���وب �إ�سح���اق)ت380 ه���ـ(،  الفهر�س���ت، ط3، 

تحقيق يو�سف علي طويل، بيروت: دار الكتب العلمية، 

.2010

الحيوان،ج4،�ص 289.  -  18

الم�صدر نف�سه، مج 7 ج2 ،�ص94.  -  19

20 -  الجاحظ، كتاب التاج في �أخلاق الملوك،ط1،تحقيق 
����ص21.  القاه���رة،1914   با�ش���ا،  زك���ي  �أحم���د 

ه���ذا الكتاب من�س���وب للجاحظ . وقد تب�ّن�يّ بالبحث 

�أن���ه  من عم���ل كاتب عبّا�سي  ه���و محمد بن الحارث 

الثعلبي)م���ن علماء القرن الث���اني الهجري(.انظر: 

.�أخ�ل�اق الملوك،ط1، تحقي���ق جليل العطية،  الثعلبيَّ

بيروت: دار الطليعة، 2003. مقدمة التحقيق.

الم�صدر نف�سه، �ص19.  -  21

الم�صدر نف�سه، ال�صفحة نف�سها.  -  22

العنف الرمزي م�صطلح ا�ستخدمه عالم الاجتماع   -  23
الفرن�س���ي بي�ي�ر بوردي���و. ويعني ب���ه �أن���ه »في ت�شكيلة 

اجتماعيّ���ة مح���ددة تمي���ل الم�ؤ�س�س���ات المغلوب���ة �إلى 

مع���اودة �إنت���اج �أنم���وذج التع�س���ف الثق���افي الغالب«. 

انظ���ر بيير بورديو: العنف الرم���زي، بحث في �أ�صول 

عل���م الاجتماع التربوي، ترجم���ة نظير جاهل، ط1، 

ال���دار البي�ض���اء وب�ي�روت: المرك���ز الثق���افي العربي، 

�ص1994.

اب���ن حج���ة الحموي، تق���ي الدين �أبوبك���ر بن علي   - 24
تحقي���ق  الأوراق،  ثم���رات  الأزراري)ت837ه���ـ(، 

وتعليق محم���د �أبو الف�ضل �إبراهيم،ط3، بيروت:دار 

الجيل، 1997، ج1،�ص 335. 

الم�صدر نف�سه،ج1،�ص 136.  -  25

ثمرات الأوراق،ج1،�ص 86.  -  26

والتبي�ي�ن، تحقي���ق و�ش���رح عبدال�س�ل�ام  البي���ان   -  27
للطباع���ة  الفك���ر  ب�ي�روت:دار  ه���ارون،  محم���د 

والن�شر.د.ت،ج2،�ص 206.

الم�صدر نف�سه،ج1�ص 137.  -  28

اب���ن المعتز،ف�ص���ول التماثيل في تبا�ش�ي�ر ال�سرور،   -  29
تحقي���ق جورج قنازع، فهد �أبوخ�ض���رة،ط1، دم�شق: 

مطبوعات مجمع اللغة العربية،1410هـ/1989م، 

�ص �ص  32_33.

البره���ان في وج���وه البي���ان، ط1،تحقي���ق �أحم���د   -  30
بغداد:جامع���ة  الحديث���ي،  وخديج���ة  مطل���وب 

الهوام�ش 

جدلية ال�شعبيّ والنخبويّ في الثقافة العربيّة



56

بغداد،1387هـ/1967م ،�ص 248.

الم�صدر نف�سه، �ص 248.  -  31

32 -  كت���اب ال�صناعتين، تحقيق علي محمد البجاوي، 
ومحمد �أب���و الف�ضل �إبراهيم،ط1، ب�ي�روت: المكتبة 

الع�صرية، 1406هـ/1986،�ص7.

-  ر�سال���ة ال�صداق���ة وال�صدي���ق، القاه���رة: مكتبة   33
الآداب،د.ت.ن، �ص7.

كت���اب الإمت���اع والم�ؤان�س���ة، تحقيق �أحم���د الزين،   - 34
ب�ي�روت: من�ش���ورات ال�شريف الر�ض���ي .ت،ج1،�ص 

.225

الم�صدر نف�سه،ج1،�ص23.  -  35

36 - �آدم مت���ز، الح�ض���ارة الإ�سلامي���ة في القرن الرابع 
الهج���ري  �أو ع�ص���ر النه�ضة في الإ�س�ل�ام، نقله �إلى 

العربي���ة عبدالهادي �أبوري���دة،ط3، القاهرة: لجنة 

ج1،����ص   .1957 والن�ش���ر،  والترجم���ة  الت�ألي���ف 

.394

انظ���ر: ف�ص���ل في بي���ان الفق���راء والم�ساكين و�أهل   - 37
البل���وى، الر�سال���ة الأولى، ر�سائ���ل �إخ���وان ال�صفاء 

وخ�ل�ان الوف���اء، ط1، بيروت: من�ش���ورات عويدات، 

.354 �ص  الجزء   ،  1995

38 -  المقريّ،�أبو العبّا�س �أحمد بن محمد)ت1041هـ(، 
نفح الطيب من غ�صن الأندل�س الرطيب،ط1،تحقيق 

وتعلي���ق محمد مح���ي الدي���ن عبدالحميد،القاهرة: 

المكتبة التجارية الكبرى،1949، م3،�ص 156.

39 - ال�ص���ولّي، �أب���و بكر محمد ب���ن يحيى بن عبدالله، 
�أخب���ار الرا�ض���يّ ب���الله �أو تاري���خ الدول���ة العبّا�سية 

م���ن 233ه���ـ �إلى 333هـ من كت���اب الأوراق، عُني 

بن�شره ج.هي���ورث.د.ن،ط1، ب�ي�روت: دار الم�سيرة، 

.6 �ص  1399هـ/1979، 

40 - اب���ن الطقطق���يّ، الفخ���ري في الآداب ال�سلطانيّ���ة 
وال���دول الإ�سلاميّة، ط1،تحقي���ق عبدالقادر محمد 

مايو، حلب: دار القلم العربي، 1997، �ص 21.

الم�صدر نف�سه، ال�صفحة نف�سها.  -  41

�ألفت الروبي، الموقف من الق�ص في تراثنا النقديّ   - 42
،ط1، القاه���رة: مركز البح���وث العربيّة للدرا�سات 

والتوثيق والن�شر،1991، �ص154.

43 - اب���ن الطقطق���يّ، الفخ���ريّ في الآداب ال�سلطانيّ���ة 

والدول الإ�سلاميّة، �ص 22.

الم�صدر نف�سه،�ص 22.  -  44

45 - �أبون�ص���ر العتب���ي: م����ؤرخ عا����ش في خرا�س���ان ل���ه 
كتاب)اليمين���ي( في تاري���خ محم���ود ب���ن �سبكتك�ي�ن 

الغزنوي، ت���وفي )427ه���ـ/1036م(، الزركلي ، 

الأعلام، م6، �ص 184.

46 - المثل ال�سائر في �أدب الكاتب وال�شاعر،ط1، تحقيق 
�أحمد محمد الحوفي وبدوي طبانة، القاهرة: مكتبة 

نه�ضة م�صر،1959. الق�سم الرابع، �ص12.

47 - تاريخ ابن خلدون، تحقيق تركي فرحان الم�صطفى، 
ط1، ب�ي�روت: دار �إحي���اء ال�ت�راث العربي،بيروت، 

1419هـ/1999،م6 ،�ص �ص21_22.

- الموق���ف م���ن الق����ص في تراثن���ا النق���دي،ط1،   48
للدرا�س���ات  العربي���ة  البح���وث  مرك���ز   : القاه���رة 

والن�شر،1991.

49 - انظ���ر : �سيرة بن ي ه�ل�ال. �أعمال الندوة العالمية 
الأولى ح���ول ال�س�ي�رة الهلالي���ة،ط1، تون����س: الدار 

التون�سية للن�شر، 1990.

انظر : �ضياء الكعبي ، ال�سرد العربي القديم، �ص   -  50
.362_349

51 - محاولة في تحديد و�ضع الق�ص�ص في الأدب العربي 
الق���ديم، حولي���ات الجامع���ة التون�سي���ة، الع���دد32 

.251_250 �ص  32.�ص 

انظر: كتاب الق�صا�ص والمذكرين، �ص 336.  -  52

الم�صدر نف�سه، �ص 66.  -  53

انظر: الم�صدر نف�سه، �ص 178.  -  54

55 - مع���الم القرب���ة في �أح���كام الح�سب���ة، عُن���ي بنقل���ه 
المثن���ى،  مكتب���ة  ليوي،بغ���داد:  روب���ن  وت�صحيح���ه 

.272 �ص   ،1937

- معي���د النع���م ومبي���د النق���م، ط2، ب�ي�روت:دار   56
الحداثة، 1985. �ص �ص 113_114.

الم�صدر نف�سه، �ص �ص 113_114.  -  57

58 - انظ���ر: تحذي���ر الخوا�ص م���ن �أكاذيب الق�صا�ص، 
تحقي���ق محمد لطف���ي ال�صب���اغ، ط2،  جدة:المكتب 

 269 1404هـ/1984م،����ص  الإ�سلام���ي، 

وم���ا بعده���ا ؛ وانظ���ر مقام���ة ال�سيوط���ي )مقام���ة  

الهوام�ش 



57

تُ�سم���ى بالفتّا����ش عل���ى القُ�شا����ش(، �ش���رح مقامات 

�سم�ي�ر  تحقي���ق:  ط1،  ال�سيوط���ي،  الدي���ن  ج�ل�ال 

الر�سال���ة،  الدروبي،بيروت:م�ؤ�س�س���ة  محم���ود 

بعدها. وما   856 ،�ص  ج2  1409هـ/1989م، 

59 -  �ش���رح مقام���ات جلال الدي���ن ال�سيوطي، ج 2،�ص 
883، انظ���ر �أي�ض���اً: طرز العمامة في التفرقة بين 

المقامة والقمامة، الم�صدر نف�سه، ج2، �ص 765.

الفك���ر  �إبلي����س ط1، دم�ش���ق: دار  انظر:تلبي����س   -  60
والتوزيع،1414ه���ـ/1994،   والن�ش���ر  للطباع���ة 

�صي���د الخاطر، تحقي���ق �آدم �أبو�سنينة ط، بيروت:1 

دار الفكر للن�شر والتوزيع، 1987.

-  انظر: عن مجال�س ابن الجوزي، رحلة ابن جبير،   61
ط2، ذاك���رة الكتاب���ة، القاه���رة: الهيئ���ة لم�صري���ة 

العام���ة لق�ص���ور الثقاف���ة، �أكتوب���ر 1998 ����ص �ص 

.188_185

- كتاب الق�صا�ص والمذكرين، �ص 151.  62

- تحذير الخوا�ص، �ص49.  63

-كتاب الق�صا�ص والمذكرين، �ص �ص 89_90.  64

- الم�صدر نف�سه، �ص 79.  65

- الم�صدر نف�سه، �ص �ص 79_81.  66

����ص114.؛  النق���م،  ومبي���د  النع���م  معي���د   -  67
�أي�ضاً:ال�سيوط���ي: مقامة )الفتّا�ش عل���ى الق�شا�ش(؛ 

����ص  ����ص  ج2،  ال�سيوط���ي،  مقام���ات  �ش���رح 

.886_856

- كتاب الق�صا�ص والمذكرين، �ص �ص 66_67.  68

كتاب الق�صا�ص والمذكرين، �ص177.  -  69

الم�صدر نف�سه، �ص 158.  -  70

- الم�صدر نف�سه، �ص 151.  71

72 - انظ���ر تحذي���ر الخوا����ص من �أكاذي���ب الق�صا�ص، 
تحقي���ق محم���د لطفي ال�صب���اغ،ط2، ج���دة: المكتب 

الإ�سلامي،  1984 1404هـ.

عل���وم  في  الإتق���ان  ال�سيوط���ي،  الدي���ن  ج�ل�ال   -  73
القر�آن،ط1، ب�ي�روت:دار الكت���ب العلمية،1980، 

ج2، �ص178.

ر�أي اب���ن كث�ي�ر ع���ن �أحادي���ث البطّ���ال في :اب���ن   -  74
بيروت:مكتب���ة  ط3،  والنهاي���ة،  كثير،البداي���ة 

المع���ارف،1982، ج9، ����ص232. والبطّ���ال ه���و 

�أبومحمد عبدالله البطّال)ت 122هـ(، قائد �شجاع 

م���ن �أمراء الحرب ال�شاميين في زمن بني �أمية. وكان 

على طلائع م�سلمة بن عبدالملك في غزواته. قال عنه 

:كذب عليه جهل���ة الق�صا�ص وحكوا عنه من  الذهبيَّ

الخراف���ات ما لا يليق« وا�ست�شهد مع الروم«،الأعلام، 

مجلد 4، �ص74.

-  الون�شري�س���ي، المعي���ار المع���رب والجام���ع المق���رب   75
ع���ن فتاوى علم���اء �إفريقية والأندل����س، ط1، خرّجه 

جماعة من الفقهاء ب�إ�شراف محمود حجي، بيروت: 

دار الغرب الإ�سلامي،1981، ج6، �ص 70

- الم�صدر نف�سه، ج1، �ص24.  76

77 - جم���ال الدي���ن ب���ن �شيخ،«الثقافة العربي���ة وتغييب 
المتخيل«، مجلة الكرمل، العددان 27،28،1988، 

حوار �أجراه محمد برادة،�ص �ص81_82.

-  انظر جمال الدين بن �شيخ يحاور المخيلة ال�شعبية   78
العربي���ة، لم���اذا تظل �أج���زاء كبيرة من ه���ذه المخيلة 

خ���ارج الاهتمام الكلا�سيكي؟، �أج���رى الحوار �صالح 

ب�يرش، جريدة اليوم ال�سابع، ال�سنة الخام�سة، العدد 

)مار�س(1989. �آذار   6 الاثنين   ،252

79 -  انظ���ر: كتاب الفهر�س���ت، المقالة الثامنة في �أخبار 
الم�سامري���ن والمخرف�ي�ن و�أ�سماء الكت���ب الم�صنفة في 

الأ�سمار والخرافات، �ص 363_373.

80 - ت�أويل مختلف الحديث، القاهرة،د.ن 1908، �ص 
�ص 355_365.

81 - �ص�ل�اح جرّار، الفن���ون ال�شعبية الإ�سلامية و�صلتها 
بالتمثيل، مجلة م�ؤتة للبحوث والدرا�سات، مجلد 9، 

العدد 1، الأردن،1994،�ص 106.

في  المهم�ش���ون  �إ�سماعي���ل.  محم���ود   : انظ���ر   -  82
التاري���خ الإ�سلام���ي، ط1، القاه���رة: ر�ؤي���ة للن�ش���ر 

����ص  المهم�ش�ي�ن«،  »ثقاف���ة  والتوزي���ع،2004. 

�ص19_199.

الزي���ر  و�س�ي�رة  كانوفا،«الغج���ر  انظر:جوف���اني   -  83
�سالم«، مجلة الم�أث���ورات ال�شعبية، العدد 17، ال�سنة 

الخام�سة،1990م، �ص �ص13_40.

84 - عل���ى �سبي���ل المث���ال انظ���ر : محمد رج���ب النجار، 
حكايات ال�شطار والعيارين في التراث العربي.

تاري���خ  البغ���دادي،  الخطي���ب  اب���ن  انظ���ر:   -  85

الهوام�ش 

جدلية ال�شعبيّ والنخبويّ في الثقافة العربيّة



58

بغ���داد �أو مدين���ة ال�س�ل�ام، ط، درا�س���ة وتحقي���ق: 

م�صطف���ى عبدالق���ادر عط���ا، ب�ي�روت: دار الكت���ب 

����ص  ����ص  1ج8،  العلمية،1417ه���ـ/1977م. 

112_135؛  ابن خلكان، وفيات الأعيان و�أنباء 
�أبن���اء الزمان، تحقي���ق �إح�سان عبّا����س، بيروت:دار 

الثقاف���ة،1971. م2،����ص ����ص 140_157؛ 

مكتب���ة  ب�ي�روت:  والنهاي���ة،  البداي���ة  كث�ي�ر،  اب���ن 

المعارف،1982. ج11، �ص �ص 132_144.

86 - انظ���ر : ال�سيرة ال�شعبي���ة للحلاج، تحقيق ر�ضوان 
ال�سح، ط 1، بيروت: دار �صادر، 1998.

87 - انظر:عبدالحمي���د يون����س،ا الهلالي���ة في التاري���خ 
والأدب ال�شعب���ي،ط1، مطبع���ة جامع���ة القاه���رة، 

القاهرة ،�ص 101.

88 - عبدالحمي���د حوّا�س،�سيرة بن���ي هلال على مائدة 
م�ستديرة، مجلة الوادي، القاهرة، مجلد 2، عدد8، 

دي�سمبر 1980، �ص �ص 74_77. 

89 - انظ���ر: تاريخ ابن خلدون، ط1، دار �إحياء التراث 
العربي، م�ؤ�س�سة التاري���خ العربي، بيروت،1999، 

ج6، �ص 3.

-  �س�ي�رة بني هلال، بيروت:المكتب���ة ال�شعبية،د.ت،   90
�ص3.

91 - . The Gypsy on the Doorstep: 

ADirty story or a subversive 
genealogy, 1986, pp167_192

92 - عبدالرحم���ن �أي���وب: الآداب ال�شعبيّ���ة والتحولات 
التاريخيّ���ة والاجتماعيّ���ة، عالم الفك���ر، مجلد 17، 

العدد الأول، 1986.�ص36.

- المرجع نف�سه، �ص 36_37.  93

- المرجع نف�سه،�ص �ص 36_37.  94

95 -  و�ص���ف م�صر، الم�صريون المحدثون، ترجمة زهير 
ال�شايب ،ط1، القاه���رة: مكتبة مدبولي ، 1978، 

�ص �ص 138_140.

- انظ���ر محم���د عم���ر، حا�ض���ر الم�صري�ي�ن �أو �س���ر   96
ت�أخرهم، تحقي���ق  مجيد طوبيا)عن ن�سخة م�صوّرة 

للطبع���ة الأولى ال�صادرة في عام 1902، القاهرة: 

المكت���ب الم�ص���ري لتوزيع المطبوع���ات، 1998. �ص 

.249_248

97 - انظر لوي�س عو�ض، تاريخ الفكر الم�صري الحديث، 

ط1، القاه���رة: مكتب���ة مدب���ولي ،1987 ج1، �ص 

.400

- انظ���ر محم���د يو�س���ف نج���م، الق�ص���ة في الأدب   98
ب�ي�روت:دار  ط3،    ،1914  /1870 العرب���ي، 

الثقافة، بيروت،1966، �ص 17.

99 - انظ���ر المقتط���ف، ال�سن���ة الثاني���ة ع�ش���رة، الجزء 
العا�ش���ر، تموز يولي���و 1888م الموافق 22 �شوال ، 

.648 1305هـ،�ص 

- جريدة الأمل، ال�سنة الأولى، العدد الثلاثون، 5   100
ت�شري���ن الثاني 1923 نق�ل�اً من: مح�سن المو�سوي، 

الرواي���ة العربي���ة، الن�ش����أة والتح���ول، ط1، بغداد: 

مكتبة التحرير،1986 ،�ص 49.

101 - جري���دة الوقائ���ع الم�صري���ة، مطبع���ة الداخلي���ة 
الجليلة، يوم الأربعاء 13 جمادى الثانية 1298هـ 

المواف���ق 11 مايو الإفرنكي 1881 ب�شن�س القبطي 

�أع���ادت مجلة ف�صول ن�شر هذه المقالة في   ،1597
المجلد العا�شر العددان الأول والثاني يوليو �أغ�سط�س 

.207 1991،�ص 

-  الم�صدر نف�سه،�ص208.  102

الم�صدر نف�سه، ال�صفحة نف�سها.  -  103

- الم�صدر نف�سه، ال�صفحة نف�سها.  104

- الم�صدر نف�سه، ال�صفحة نف�سها.  105

- الم�صدر نف�سه، ال�صفحة نف�سها.  106

107 - ثمرات الفنون، بيروت، يوم الاثنين 26 رم�ضان 
1303هـ الموافق 28 و26 حزيران �سنة 1886، 
����ص 3، �أعي���د ن�شرها بمجلة ف�ص���ول المجلد العا�شر 

العدد الثاني �أغ�سط�س 1991،�ص 211«.

النق���دي  ال�ت�راث  ق���راءة  ع�صف���ور،  جاب���ر   -  108
للدرا�س���ات  عيب���ال  م�ؤ�س�س���ة  ط1،القاه���رة: 

والن�شر،1991،�ص 253.

109 - مقام���ات �أب���ي الف�ضل بديع الزم���ان الهمذاني، 
ق���دّم لها و�شرح غوام�ضها ال�شيخ محمد عبده،ط5، 

المطبعة الكاثوليكية، لبنان، 1965،�ص �ص 3و.4

المقتطف،�أغ�سط����س  �ص���روف،  يعق���وب   -  110
،نوفمبر،1891،�ص 138.

111 - محم���د عمر،حا�ضر الم�صري�ي�ن �أو �سر ت�أخرهم 
،�ص 145.

الهوام�ش 



59

جدلية ال�شعبيّ والنخبويّ في الثقافة العربيّة

- المرجع نف�سه،�ص 147)الهام�ش(.  112

- المرجع نف�سه،�ص 219.  113

- المرجع نف�سه،�ص 218.  114

115 - محم���د ح�سين هيكل، زينب، ط5،  القاهرة: دار 
المعارف، 1992، �ص7.

- تكوي���ن العق���ل العرب���ي، ط7،  ب�ي�روت: مرك���ز   116
درا�سات الوحدة العربية، 1998�ص7.

117 - محم���د عابد الجابري.العق���ل ال�سيا�سي العربي 
محددات���ه وتجليات���ه، ط5، بيروت:مرك���ز درا�سات 

الوحدة العربية، �ص16 .

118 - نعم���ة الله �إبراهي���م، ال�س�ي�ر ال�شعبي���ة العربي���ة، 
ط1، ب�ي�روت: �شرك���ة  المطبوعات للتوزي���ع والن�شر ، 

�ص15.  ،1994

119 - بيير كاكيا، تاريخ كيمبردج للأدب العربي، الأدب 
العرب���ي الحديث، ط1، تحري���ر عبدالعزيز ال�سبيّل، 

�أبوبك���ر باق���ادر، محم���د ال�ش���وكاني، ج���دة: النادي 

رقم)121(.  الثقافي،1423ه/2002م،  الأدبي 

ط1،  العم���ر،  زه���رة   ،601_600 ����ص  ����ص 

القاهرة: مكتبة الآداب،1943.�ص 35.

120 - انظ���ر مو�س���ى �سليم���ان،  الأدب الق�ص�صي عند 
العرب، ط3، ب�ي�روت: دار الكتاب اللبناني للطباعة 

والن�شر، مكتبة المدر�سة،1960.

121 -  انظ���ر عن الأن���واع الأدبية: �سعيد يقطين،الكلام 
والخبر، مقدمة لل�سرد العربي،  ط1، بيروت، الدار 

البي�ض���اء: المرك���ز الثق���افي العربي،1997.�ص �ص 

.220_175

122 - انظ���ر كت���اب محمد عبدالمعيد خ���ان، الأ�ساطير 
العربية قبل الإ�سلام، ط1، لجنة الت�أليف والترجمة، 

القاهرة،1937؛ �سه�ي�ر القلماوي، �ألف ليلة وليلة، 

القاهرة: مطبعة المعارف ومكتبتها، 1959.

- انظر �سعيد يقطين،  الكلام والخبر، �ص 86.  123

124 - عبدالحمي���د يون����س، الهلالية في التاريخ والأدب 
ال�شعب���ي، ط2، القاه���رة: مطبعة جامع���ة القاهرة، 

دار المعارف،1968،����ص 9، �سعيد يقطين، الكلام 

والخبر، ����ص 89، جوف���اني كانوف���ا، درا�سات حول 

الملحم���ة ال�شعبي���ة العربي���ة، تعري���ب ع���ن الإيطالية 

يو�س���ف حبي، مجل���ة التراث ال�شعبي، بغ���داد، العدد 

الأول،1982�ص 15.

125 - انظر : ت�صدير عبدالحميد يون�س في كتابه ،دفاع 
عن الفولكلور، ط1، القاهرة: الهيئة الم�صرية العامة  

للكتاب، 1973 .

- انظ���ر الثقاف���ة ال�شعبية و�أوه���ام ال�صفوة،ط1،   126
القاهرة:مرك���ز الح�ض���ارة العربي���ة، 2002،����ص 

299 ؛ وانظ���ر �أي�ض���اً المرج���ع نف�س���ه، بحث���ه عن » 
الثقافة ال�شعبية،ر�ؤية ت�أ�صيلية«، �ص 291.

ط1،   ال�شعبي���ة،  الثقاف���ة  في  �أوراق  انظ���ر:   -  127
القاهرة:دار الأمين للن�شر والتوزيع، القاهرة،2003 

.

- انظ���ر الكتاب: ق���ال الراوي، البني���ات الحكائية   128
في ال�س�ي�رة ال�شعبية، ط1،  ب�ي�روت والدار البي�ضاء: 

المركز الثقافي العربي، 1997.

�إ�سماعي���ل �ضي���ف الله، الآخ���ر  -  انظ���ر: �سي���د   129
في الثقاف���ة ال�شعبي���ة: الفولكل���ور وحق���وق الإن�س���ان، 

ط1، القاه���رة: مرك���ز القاه���رة لدرا�س���ات حق���وق 

الإن�سان،2001.

130 -  انظ���ر الوقائ���ع الطريف���ة في محاكمة كتاب �ألف 
ليل���ة وليلة مجلة ف�صول، المجل���د الثاني ع�شر، العدد 

الراب���ع، �شت���اء 1994)�أل���ف ليل���ة وليل���ة( الجزء 

الأول.، �ص �ص273_293.

- دليل الناقد الأدبي ،�ص 175.  131

- المرجع نف�سه ،�ص 176.  132

- المرجع نف�سه،�ص 124.  133

-  المرجع نف�سه،�ص 126.  134

-  المرجع نف�سه، �ص300.  135

-  الثقاف���ة ال�شعبية والتلفزيزني���ة، �سقوط النخبة   136
وبروز ال�شعبي، ط2، بيروت والدار البي�ضاء: المركز 

الثقافي العربي، 2005.�ص �ص 49_76.

137 -  The Cultural Studies 
Reader,Edited by Simon 
During ,Routledge ,London 
and NewYork,1999

الهوام�ش 



60

الـحــكــــايــة  الشـعـبـــيـــــة:
تكون أو لا تكون

http://www.aceshowbiz.com/still/00004530/alice_in_wonderland61.html 

لا يس��عى هذا  المبحث ليقارن بين الحكاية الش��عبية 
وبي��ن الأقصوص��ة أو  العم��ل الإبداعي ال��ذي يوظفها بقدر 
مايس��عى  لتبيان  م��ا  يلحق  بالحكاية الش��عبية من  جراء 
الكثير من محاولات إع��ادة روايتها أو إعادة صياغتها.  ففي 
كثير من الحالات تترهل  الحكاية  الش��عبية  وتفقد  الكثير 
م��ن  قدرتها  على الإيماء والرم��ز.   و لا يقع  في  إطار  هذه  
الدراس��ة أيضاً  تل��ك  المحاولات المتك��ررة لترجمة الحكاية  
الش��عبية و توظيفها  في ث��وب جديد  مثل القصة  القصيرة 

أو الرواية أو  المسرحية الخ.. 

محمد المهدي ب�شرى

ال�سودان
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فالمبحث يركز ب�ص���ورة �أ�سا�سية على محاكاة 

رواية الحكاية ب�أ�سلوب يختلف نوعاً  ما عن �أ�سلوب 

الحكاية  التقليدية النمطي. 

م���ن نافلة القول الإ�ش���ارة  للامتنان ال�صادق  

ال���ذي يحمل���ه  الكث�ي�ر م���ن المبدع�ي�ن  للثقاف���ات 

ال�شعبي���ة، وبوجه خا�ص الحكاي���ة ال�شعبية.   ولقد 

ظلت هذه  الثقافة  ال�شعبية ت�سحر جمهرة المبدعين 

والمفكرين وغيرهم، بل ما زالت الحكاية ال�شعبية 

تنال  الحظوة بدلي���ل �سيادتها في �أجهزة الإعلام 

)زايب����س:1978(. وعلى  امتداد  العالم ما زالت  

حكاي���ة  الأخوين جريم و�ألي����س  في بلاد العجائب  

تث�ي�ر خيال  ال�صغ���ار والكب���ار، وفي ال�س���ودان ما 

ت���زال حكايات فاطمة ال�سمح���ة وود النمير تعي�ش 

في وج���دان الف���رد  الذي م���ا فت���ئ  ي�ستعذب هذه 

الحكايات  وي�سع���د بال�سماع لها �أو ر�ؤية معالجتها 

درامياً في قالب فني جديد.

�إن الكثرة ممن ت�صدوا لتوظيف هذا العن�صر 

التراث���ي مقتنعون تماماً ب�ض���رورة تغيير هيكل �أو 

محتوى الحكاية ال�شعبية �أو الأ�سطورة مدافعين في 

هذا بمختلف الحجج، فمن قائل �أن �شكل الحكاية 

ال�شعبي���ة لي�س بم�ست�ساغ للذوق الع�صري �إلى قائل 

�أن التجديد لا بد �أن يلحق بالآداب ال�شعبية.

�إن دار�سي الفلكور ال�سودانيين يدينون بالكثير 

لمكت���ب الن�شر ال���ذي �أ�س����س كوحدة تابع���ة لوزارة 

المع���ارف ال�سودانية قب���ل الا�ستقلال )1956م(. 

فقد انتبه ه���ذا المكتب لجمع الحكاي���ات ال�شعبية 

ومه���د الطري���ق للاهتمام الجاد ب���الأدب ال�شعبي 

ال�س���وداني، وفي ه���ذا الطري���ق وا�ص���ل عب���د الله 

الطي���ب د�أبه لجم���ع رواية الحكاي���ة ال�شعبية وقد 

ظه���ر بع�ضه���اً مطبوع���اً، و�سنتن���اول في متن هذه 

الدرا�سة واحدة من ه���ذه الحكايات، وهي حكاية 

فاطم���ة ال�سمحة )الطيب:61(. جمل���ة القول �أن 

الم�ساهم���ات الرائدة لمكتب الن�ش���ر وللمبدعين في 

مجال الفلكلور فتح���ت الباب وا�سعاً �أمام التعامل 

م���ع الأدب ال�شعب���ي عموم���اً والحكاي���ة ال�شعبي���ة 

بوج���ه خا����ص، وبرغ���م حداث���ة تاري���خ ا�ستله���ام 

الحكاي���ة ال�شعبي���ة في الثقاف���ة ال�سوداني���ة �إلا �أن 

ه���ذا الا�ستله���ام في �أغلب الح���الات لم يف�سد ولم 

يوظ���ف لأغرا�ض �سيا�سية �أو تجارية �أو فكرية كما 

حدث في �أوربا مثلا )زابي�س:1( . لكن الكثير من 

الكتاب ق�صروا عن الفهم ال�سليم لطبيعة الفلكلور 

�إذ لم ينظ���روا للفلكل���ور ك�أداة ومن ثم �أن العلاقة 

ب�ي�ن ال�ش���كل والم�ضمون علاقة جدلي���ة لا انف�صام 

بينه���ا. ل���ذا لم يك���ن من الغري���ب �أن تج���د ه�ؤلاء 

الكت���اب يرك���زون على محت���وى الحكاي���ة وقل �أن 

يهتموا بال���راوي �أو الم�ؤدي لهذا الجن�س الفلكلوري 

�أو كونه �أداء متجددا يقوم على عمد �أربع: الم�ؤدي، 

والجمه���ور الذي ي�ش���ارك في �صياغة ه���ذا الأداء 

والن�ص وال�سياق الذي ي�ؤدي فيه الن�ص.

خلا�ص���ة الق���ول �إن العديد من ه����ؤلاء الكتاب 

نظروا للحكاية ال�شعبية كن�ص ولي�س ك�أداء، ولتبيان 

جمي���ع هذا اخترنا �أربعة �أعمال كنماذج، اثنين من 

هذه الأعمال �أعدها م�ؤلفان معروفان وهما عبدالله 

الطيب،  والقا����ص والروائي �إبراهي���م ا�سحق. �أما 

العم�ل�ان الآخ���ران فهما م���ن �إعداد ط�ل�اب ق�سم 

الترجم���ة بجامعة الخرطوم حي���ث �أنجز العملان 

بوا�سطة ه�ؤلاء الطلاب بمعونة الأ�ساتذة.

ولم���ا كنا ب�صدد الحكاية ال�شعبية يتحتم علينا 

تحدي���د �سماته���ا الأ�سا�سي���ة، ثم���ة عوام���ل تحدد 

الحكاي���ة كجن����س فولكلوري وهي الن����ص، الم�ؤدي 

وال�سي���اق ت�ض���اف ه���ذه العوام���ل �إلى ردود �أفعال 

وم�شارك���ة الجمه���ور في الأداء، ولعل���ه م���ن نافلة 

القول �أن الحكاي���ة ال�شعبية كغيرها من الأجنا�س 

الفولكلوري���ة لا تعي����ش �إلا في الأداء المبا�ش���ر ب�ي�ن 

الم�ؤدي والجمهور، ولما كان الراوي �أو الم�ؤدي عاملا 

حا�سما في خلق وبلورة هذا الجن�س الفلكلوري ف�إنه 

يحتاج �إلى وقفة خا�صة.

لزم���ان لي����س بالق�ص�ي�ر لم يو�ضع الم����ؤدي في 

الم���كان اللائق به كمب���دع ولي�س كحاف���ظ للتراث 

مث���ل  فلكلوري�ي�ن  وبف�ض���ل م�ساهم���ات  فح�س���ب، 

)�سو كول���وف( و�أ�ضرابه م���ن الفلكلوريين الرو�س 

لأولئ���ك  �إ�ضاف���ة  وحوا����س:1977(  )�شع���راوي 

الذي���ن نظروا للفلكل���ور ك�أداة �سلوكي���ة مثل ليندا 

دي���ق، ابراهامز بن �أمو�س وه�ؤلاء جميعاً يعتقدون 

�أن الفلكل���ور ع���ادة ما ي�أتي كر�سال���ة م�شتركة بين 

الم�ؤدي والجمهور، وقد انتبه الفولكلوريون لحيوية 

الـحكاية  ال�شعبية:تكون �أو لا تكون
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دور الم�ؤدي في خلق الجن�س الفلكلوري، �سيد حامد 

حري���ز مثلًا ركز على هذا الدور وذلك في درا�سته 

الرائ���دة ع���ن الحكاي���ة ال�شعبي���ة ل���دى الجعليين 

)الفحيل و�سليم���ان محمد �إبراهيم:1991( وقد 

ب���د�أ حريز م�ساهمت���ه بتبيان العلاق���ة بين الم�ؤدي 

وجمهوره، هذه العلاقة التي يعتبرها حريز ركيزة 

�أ�سا�سية في خل���ق الجن�س الفلكلوري، بل �أن حريز 

�أ�ش���ار �إلى رواة �سماه���م، وه���و يعتق���د �أن براع���ة 

�أداء ه����ؤلاء ال���رواة تع���زى �أ�سا�س���اً �إلى مهاراتهم 

و�إمكانياته���م  الم���وروث  م���ن  مخزونه���م  وث���راء 

الخلاق���ة ل�ل��أداء الدرامي وا�ستخ���دام لغة �أقرب 

حري���ز  �أ�ش���ار  كذل���ك  ال�شعر)نف�س���ه:18(.  �إلى 

�إلى �أ�سل���وب �أداء الراوي والو�سائ���ل المختلفة التي 

ي�ستخدمها لإبداع �أداء خلاق.)نف�سه(

�أم���ا �أحم���د عب���د الرحي���م ن�صر فق���د در�س 

للتاري���خ ال�شفاه���ي  ال���راوي وذل���ك في درا�ست���ه 

لمايرن���و )ن�صر، 1980(، فقد لاحظ �أحمد ن�صر 

ا�ستخ���دام ال���راوي لو�سائل بعينها لإث���راء �أ�سلوب 

الأداء، من هذه الو�سائل توظيف خا�ص للغة حيث 

يخل���ق ال���راوي مزيجاً فري���داً يتكون م���ن العامية 

والف�صحى، ولا يكتفي هذا الراوي- ي�ضيف �أحمد 

ن�صر- بهذه الو�سائل ولكنه يلج�أ كذلك لا�ستخدام 

تعبيرات الوجه و�إيماءات الج�سد وكلاهما بمثابة 

جزء لا ينف�صل من �أ�سلوب ال�سرد.)نف�سه: 51(

خلا�صة الق���ول �إن �أداء الحكاية ال�شعبية لي�س 

مج���رد �سرد فح�س���ب بل هو عملي���ة خلاقة تهدف 

لتو�صي���ل ر�سال���ة للجمه���ور في قالب جم���الي، هذه 

الر�سال���ة هي اللغ���ة الكامنة في جوه���ر الأداء، ولما 

كان الأداء يعتم���د �أ�سا�ساً على الراوي وعلى �أ�سلوبه 

الخا����ص كان م���ن ال�صعوب���ة بم���كان ت�سجيل هذا 

الأداء كتاب���ة ولق���د كانت هذه ال�صعوب���ة التي تبلغ 

حد الا�ستحال���ة واحدة من العقبات التي تحول بين 

ت�سجيل المادة الفولكلورية بدق���ة و�أمانة، وكثيرا ما 

�أث���ار الفولكلوري���ون ه���ذا الأمر، ومن �أه���م عوامل 

هذا الأم���ر ا�ستحالة الكتابة ال�صوتي���ة �إ�ضافة �إلى 

اختلاف الأداء في كل مرة عن �سابقتها مما ي�شكل 

تعددي���ة الن�صو�ص �أم���ام الباحث. ونج���د م�شكلة 

الكتاب���ة ال�صوتي���ة �أك�ث�ر م���ا تك���ون ح���دة في قطر 

كال�سودان حيث تتعدد وتتباين الأل�سن بتعدد وتباين 

الجماع���ات العرقية، وحتى في داخل اللغة الواحدة 

كاللغة العربية نجد اختلاف���ات في طريقة النطق. 

ويكف���ي �أن ن�يرش �إلى �أن ثمة ما يزيد على المائة لغة 

يتح���دث بها �سكان �أقاليم ال�س���ودان المختلفة، وقد 

اهت���م الباحث���ون الفلكلوري���ون منهم خا�ص���ة ب�أمر 

الكتابة ال�صوتية و�سعوا لتذليل العقبات التي تحيط 

به���ا ، فنجد �سيد حامد حريز يعالج الأمر )حريز: 

http://www.700bk.com/vb/bkt82031.html
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1961(. وي�ش�ي�ر �إلى �صعوب���ات الكتاب���ة ال�صوتية 
قائ�ل�اً » هن���اك �صعوبات مختلفة ت�ل�ازم ا�ستعمال 

هذه الطريقة »الكتابة ال�صوتي���ة« في كتابة التراث 

ال�شعبي ال�سوداني ومن �أهم هذه ال�صعوبات حقيقة 

�أن الكث�ي�ر من اللغات ال�سودانية بما في ذلك عربية 

ال�س���ودان الدارج���ة لم تدر����س بعد درا�س���ة �صوتية 

مكتملة.” )نف�سه:129(. 

�أم���ا عب���د الله عل���ي ابراهي���م و�أحم���د ن�صر 

فيعتق���دان �أن واحدة من م�شاكل الكتابة ال�صوتية 

“ع���دم قدرة الحروف والحركات الكلا�سيكية في 
اللغ���ة العربي���ة على التعب�ي�ر ب�سلام���ة و�أمانة عن 

التنوع والتباي���ن الكاملين في اللهجات الدارجة”.

)ابراهيم و�أحمد ن�صر 1968: 5(

نخل����ص للق���ول �أن م�شكل���ة الكتاب���ة ال�صوتية 

موج���ودة في الكث�ي�ر م���ن الثقاف���ات الأخرى غير 

ال�سوداني���ة فالعدي���د م���ن الفولكلوريين ي���رون �أن 

الن�صو����ص ال�شفاهي���ة لا يع�ب�ر عنها كم���ا ينبغي 

بالكتاب���ة، فالكتاب���ة لي�س���ت �سوى “و�سيل���ة ثانوية 

بالمقارنة للكلام )وذلك بح�سبان( �صعوبة التعبير 

عن النغم ونوع ال�صوت. �إ�ضافة لغياب الإيماءات 

الج�سدي���ة الت���ي ت�صاح���ب الأداء وغي���اب الأداء 

الدرامي”. )بري�ستون: 304(

ل���كل ه���ذه الأ�سباب لم يك���ن م���ن الغريب �أن 

نلم����س ق�ص���ور جمل���ة م���ن الن�صو����ص المكتوب���ة 

لرواي���ات �شفاهي���ة، بوجه خا����ص الن�صو�ص التي 

نح���ن ب�صددها. فقد ف�شل الذي���ن �أعادوا �صياغة 

ه���ذه الن�صو�ص في تمثل ثراء لغة الق�ص ال�شعبي، 

لذا يلج����أ الرواة لا�ستعمال الألف���اظ ال�صوتية مع 

ما فيها من ق���وة وبلاغة في التعبير، ومعروف ولع 

ال���رواة بمثل هذه الألفاظ. ولا نجد ثمة كاتبا عدا 

عبد الله الطي���ب يحر�ص على �إيراد هذه الألفاظ 

وحت���ى بالن�سب���ة لعب���د الله الطيب تبق���ى �صعوبة 

كتابة هذه الألفاظ كم���ا �أ�سلفنا وكما �سنف�صل في 

الجزء التالي من الدرا�سة.

فاطمة ال�سمحة:

�أ�شرن���ا م���ن قبل لري���ادة عب���د الله الطيب في 

حق���ل الاهتم���ام بال�ت�راث. و�سنح���اول فيم���ا يلي 

معالجة ن�ص �أعاد �صياغته عبد الله الطيب، يقف 

عب���د الله الطيب مع ر�صفائه من التربويين الذين 

عمل���وا على توظي���ف الحكاية ال�شعبي���ة في مجال 

تدري����س اللغ���ة العربية للتلاميذ كم���ا ذكرنا. وقد 

�أفاد عب���د الله الطيب من �إمكاناته ك�شاعر وعالم 

لغ���ة وناقد �أدبي في تنويع �أ�سلوب الحكاية ال�شعبية 

مما �أعطى هذه التجربة مذاقاً خا�صاً.

و�أول ما ي�ستوقفنا في ه���ذه التجربة هو الدقة 

والحر�ص على نقل الحكاية ال�شعبية قدر الإمكان 

ب�أ�سلوب يقترب كث�ي�راً من �أ�سلوب الن�ص ال�شعبي 

الطي���ب  الله  عب���د  فنج���د   .)1978 )الطي���ب: 

يحر����ص على ا�ستعم���ال اللغة الدارج���ة جنباً �إلى 

جنب مع الف�صحى وذلك لوعيه ب�ضرورة الحفاظ 

على �أ�سلوب ولغة الحكاية ال�شعبية، وقد �أ�شار لهذا 

الأمر في مقدمة المجموعة التي �أ�صدرها قائلًا:

»وفيم���ا يل���ي حكاي���ات راعينا فيه���ا الطريقة 

القديم���ة وحر�صن���ا عل���ى �أن نحتف���ظ بكث�ي�ر من 

عباراتها من وما �أ�شبه«.)نف�سه: 1(

ولم���ا كان الغر����ض الجوه���ري ل���ه ه���و �إث���راء 

القامو�س اللغوي ل���دى الطفل لم يكن من الغريب 

تركيزه على �شكل ولغة الحكاية مع اهتمام محدود 

بالم�ضم���ون، ومهما يكن م���ن �أمر ف�إن �صياغة عبد 

الله الطيب من نماذج ال�صياغة الأمينة والجيدة 

وه���و كذلك من الكتاب القلائ���ل الذين يحر�صون 

على �إيراد ال�شعر والكلمات ال�صوتية بالقدر الذي 

ت�سمح ب���ه كتابة اللغة العربية وذلك قبل الاهتمام 

بتذلي���ل �صعوب���ات كتابة الكلم���ات ال�صوتية الأمر 

الذي ح���دث م�ؤخراً ج���داً. وما يهمن���ا هنا تعامل 

عبد الله الطيب مع الجن�س الفلكلوري فهو يحر�ص 

على نقله كما هو دون تدخل �إلا في حالات محدودة 

جداً، �أم���ا فيما يتعلق بال�شكل فه���و يحر�ص كثيراً 

على ا�ستعمال لغة الراوي.

الله  عبد  يركز  ال�سمحة  فاطمة  حكاية  في 

الطيب ب�صفة عامة على القيمة التعليمية للن�ص 

درا�سة  على  التلاميذ  م�ساعدة  ب��ه��دف  وذل���ك 

�أي اللغة العربية، وكذلك يركز على  لغتهم الأم، 

وخيال  م��دارك  تو�سيع  بغر�ض  الموتيفات  بع�ض 

الن�ص  تغيير  �إلى  يميل  ونج��ده  التلاميذ،  ه���ؤلاء 
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لم  موتيفات  بخلق  وذل��ك  والح���ذف  بالإ�ضافة 

تهرب  الحكاية  في  مثلا  �أ���ص�اًل،  م��وج��ودة  تكن 

ب�أنه  �أق�سم  قد  �أخاها  �أن  عرفت  �أن  بعد  فاطمة 

عبد  لكن  وجدها،  التي  ال�شعر  �صاحبة  �سيتزوج 

الله الطيب ي�ضيف �أن فاطمة هربت لأنها تعرف 

حتماً  يقول  ما  كل  و�أن  وجبروته  �أخيها  �شجاعة 

تخرج  لا  الإ�ضافة  وه��ذه  )نف�سه:19(.  فاعله 

عن الن�ص ال�شعبي فح�سب بل غريبة تماماً على 

الإيجاز  ال�شعبي  الن�ص  في  الأ�صل  لأن  روح��ه، 

لا  ال�شعبي  الن�ص  �أن  لذلك  �أ�ضف  والاخت�صار. 

ي�ضيف  كذلك  الأب��ط��ال.  ل�سلوك  تف�سيراً  يقدم 

ال�شعرة  ر�أى  �أن محمداً عندما  الطيب  عبد الله 

�أعر�سا  �إلا  دي  ال�شعرة  �ست  »والله  قال  الطويلة 

ولو كانت فاطمة �أختي )نف�سه: 19( في حين �أن 

الكثير من ن�صو�ص الحكاية تكتفي بق�سم محمد 

مطلقاً  ت�يرش  ولا  ال�شعر  �صاحبة  م��ن  ب��زواج��ه 

للجزء الثاني من هذا الق�سم، وهذا �أمر م�ألوف 

في الحكاية ال�شعبية التي ت�سعى لت�شويق الم�ستمع 

يحر�ص  كذلك  تف�سير.  دون  الح���وادث  وت��ق��دم 

عبد الله الطيب على �إ�ضافة عبارة »ولا �سلطان 

»�سلطان« ولا  لفظة  كلما ذكرت  العالمين«  �إلا رب 

�شك �أنه هنا مدفوع بعقيدته الإ�سلامية وحري�ص 

التلاميذ.  �أذهان  في  الله  وحدانية  لت�أكيد  عليها 

�إ�ضافات ثانوية خا�صة  ربما كان ما �سبق مجرد 

�إذا قي�ست هذه الإ�ضافات بالتغييرات التي تم�س 

هيكل وبناء الن�ص.

من ه���ذه التغي�ي�رات تخلي عب���د الله الطيب 

عن �أ�سل���وب الن�ص ال�شعب���ي في البداية والختام. 

فالحكاي���ة ال�شعبية عادة ما تب���د�أ بعبارات نمطية 

مثل »حجيتكم ما بجيتك���م« ليرد الجمهور »خيراً 

جان���ا وج���اك« �أو قد يب���د�أ ال���راوي بقول���ه »قالوا 

والله ينجين���ا من خ�ب�ر قالوا، ..ال���خ انتبه جامعو 

ال�ت�راث له���ذه الأنماط من البداي���ات لما فيها من 

�أهمية درامية للأداء. و�أثبت عبد الله الطيب هذه 

البداي���ة النمطية في المقدمة فق���ط ولم ي�ستعملها 

مطلقاً فهو يبد�أ الحكاية مبا�شرة، كذلك للحكاية 

ال�شعبية خاتمة نمطية مثل قول الراوي » وانحترت 

وانبترت في جحر ال�صغير فينا«. �أو �إ�شارة الراوي 

لم�شاركته الزواج ال�سعيد الذي انتهت به الحكاية. 

لكن عبد الله الطيب لم ي��شأ ا�ستعمال �أي من هذه 

النهايات ويف�سر الأمر قائلا:»ولكن الجدات يقلن 

للأ�شعار بنهاية كل ق�ص���ة: وانحترت وانبترت في 

حجر ال�صغير فينا.. وقد ا�ستبدلناها بعبارة �ألف 

ليل���ة وليلة مراع���اة الغالب في �شع���ور النا�س هذا 

الزمان والله الم�ستعان )نف�سه: 1(. وهو يبرر هذا 

التغيير بافترا�ض �أن ال�صيغة التقليدية بم�ضمونها 

http://www.alfahl.net/Default.aspx?tabid=125&mid=446&articleId=613&ctl=ReadODefault ب
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وكلماته���ا تلك ق���د لا تلائ���م ذوق الكثيرين، بهذا 

الحك���م الأخلاق���ي يبتع���د عب���د الله الطي���ب عن 

�أ�سل���وب ال���راوي« ذل���ك الأ�سلوب ال���ذي لا يخرج 

كث�ي�راً عن ذكر الألف���اظ ذات المدلولات الجن�سية 

والت���ي يمكن �أن تكون فاح�شة بهذا القدر �أو ذاك. 

فالراوي ال�شعبي يهمه في المقام الأول جودة الأداء 

وه���ذه الألف���اظ تعبر عن ق���در من الحري���ة متاح 

لل���راوي،  ولا �ش���ك �أن ال�س���رد ال�شعب���ي في جملته 

يوفر �أدوات للتنفي�س عن القهر الاجتماعي.

�إن عب���د الله الطي���ب يع���ول كث�ي�راً على بع�ض 

موتيفات م�ضمون الحكاية ويهمل ال�شكل وهو هنا 

لا يختلف عن الكثيرين من معا�صريه الذين جردوا 

الحكاية ال�شعبية من �شكلها التقليدي، وبرغم هذا 

ال�ضع���ف يظل عب���د الله الطيب م���ن �أميز الكتاب 

الذين �سعوا ل�صياغة الحكاية ال�شعبية، فقد عمل 

جه���ده للحفاظ على نكهة وم���ذاق الحكاية وذلك 

بمزج العامية والف�صحى في �صياغة جميلة.

جمل���ة الق���ول �إن حر�ص عب���د الله الطيب على 

الموتيفات الأ�سا�سية للحكاية ال�شعبية وحر�صه على 

�أ�سلوبها النمطي جعل من���ه راوياً �شعبياً، لذا كانت 

المجموعة التي جمعها تحتفظ بالكثير من خ�صائ�ص 

الحكاية ال�شعبية كالتكرار والأداء الدرامي وال�شعر 

وا�ستعمال الكلمات ال�صوتية وغير ذلك من الحيل 

الفنية التي برع فيها الراوي ال�شعبي التي لا بد من 

توافره���ا في �صياغ���ة الحكاية ال�شعبي���ة و�إلا فقدت 

الحكاية بكارتها وحرارتها بالن�سبة للجمهور.

ولا �ش���ك �أن عب���د الله الطيب ق���د ا�ستفاد من 

خبرته كباحث لغوي ح���اذق وك�شاعر ولذا حافظ 

على روح الحكاية ال�شعبية، وفي هذا ال�صدد نتفق 

مع ما ذهب �إليه عبد الله علي �إبراهيم حيث علق 

على براعة عبد الله الطيب في الحفاظ على نكهة 

الحكاي���ة ال�شعبية )�إبراهيم:1986( ، يقول عبد 

الله علي �إبراهيم »الوا�ضح �أن عبد الله الطيب قد 

انتقل من بلاغة العامية �إلى بلاغة الف�صحى بما 

ي�شبه التزحلق لا الت�سلق.«  )نف�سه:   (. 

ود الملك وود الحطاب:

قام ب�صياغة هذه الحكاية ال�شعبية كاتب يعتبر 

من �أميز كت���اب الق�صة فوق �أنه روائي وفولكلوري 

ه���و �إبراهيم ا�سحق )ا�سح���ق: د.ت(، لذا لم يكن 

من الغريب �أن نجد �سيادة روح الق�صة الق�يرصة 

وا�ضح���ة في الأ�سلوب ال�شاعري لل�سرد والتفا�صيل 

�إ�ضاف���ة للتركيز عل���ى �شخ�صي���ات الحكاية وغير 

ذلك من ملامح الق�صة الق�يرصة كما نجدها في 

�إرث الآداب الأوروبية.

ود  �ص���ار  كي���ف  يحك���ي  الحكاي���ة  ملخ����ص 

الحط���اب �صديق���اً حميماً لود المل���ك، ومن خلال 

هذه ال�صداق���ة يوفق ال�صديق���ان في التغلب على 

الكثير من الأخطار وذلك با�ستغلال ذكاء وفطنة 

ود الحط���اب، وتنته���ي الحكاي���ة بو�ص���ول ود الملك 

للفت���اة التي تعلق بها قلب���ه وزواجه منها. وملخ�ص 

الحكاية لا يختل���ف كثيراً عن ملخ�ص الن�ص الذي 

�أعده �إبراهيم ا�سح���ق، عدا �أن الكاتب يهمل بع�ض 

موتيف���ات الق�صة ويرك���ز على �أخ���رى، على �سبيل 

المثال لا يهتم الكاتب بموتي���ف له �أهميته الدرامية 

في �سي���اق الحكاية �ألا وه���و الأ�سل���وب الذي اختبر 

ب���ه ود المل���ك �أ�صالة ود الحطاب ليت�أك���د من وفائه 

و�صدق���ه، وقد �أ�سهبت الكثير من ن�صو�ص الحكاية 

في تفا�صيل ه���ذا الأمر بل �أن بع�ض هذه الن�صو�ص 

ت�ش�ي�ر �إلى م���ا مف���اده �أن ال�صديق�ي�ن �شقيقان من 

�أب واحد هو المل���ك. وكمثال لإعادة ال�صياغة التي 

اجترحه���ا �إبراهي���م  ا�سح���ق :  »وفي يوم م���ن �أيام 

ال�صي���ف، خرج )ود المل���ك( من ق�ص���ر والده �إلى 

�شاطئ النه���ر للتنزه، وبعد �أن و�ص���ل �إلى ال�شاطئ 

جل�س ينظ���ر �إلى النهر، ينظر �إلى الم���وج والمراكب 

ذات الأ�شرعة الطويلة ت�سبح في الماء«.)نف�سه: 5(

ف����إذا قارنا هذا  الن�ص بما يجري في الحكاية 

الأ�صلي���ة نج���د ا�ستغن���اء الحكاية ع���ن الإ�سهاب 

واللجوء للإيج���از وا�ستخدام لغة اقت�صادية تنبئ 

ع���ن الحدث فق���ط ولا تعلق علي���ه. �إ�ضافة �إلى �أن 

الحكاية ال�شعبية لا تهتم بالإطار العام �أو المناخ �أو 

التفا�صيل العامة للح���دث، فلي�س ثمة �إ�شارات في 

جميع ن�صو�ص الحكاية التي نحن ب�صددها للموج 

�أو �شاط���ئ النه���ر �أو المراكب الت���ي ت�سبح في الماء. 

فالأ�شياء �أو الأحداث تنبع �أهميتها في الحكاية في 

قدرتها على تطور الحكاية �أو دفع التوتر الدرامي 
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نح���و قمته، ولندلل على هذا لننظر في و�صف لقاء 

ود المل���ك بالفت���اة �أول م���رة كما ي���رد في الحكاية 

ال�شعبية: »بعدين قام واحد  يعني زي بت ملك من 

مرك���ز ا�سمه مركز �سن، بعدي���ن في مركز �سن دا 

ج���ات البت في بابور البحر جات فايتي »بي تحت« 

وق���ام ود ال�سلطان ده يعني ولد جميل خال�س ينزل 

البحر ي�سقي ح�صان ، بعدين قام �شاف البت هي 

في البابور« )نف�سه: 5(.

كما هو وا�ضح ف�إن الحكاي���ة ال�شعبية �أحر�ص 

م���ا تك���ون عل���ى الو�ص���ول لحادث���ة لق���اء ود الملك 

والفت���اة حي���ث تقوم الفت���اة ب�إ�شارات ه���ي بمثابة 

لغز و�سيكون لهذا اللغز �أثره على تطور الأحداث، 

ووا�ض���ح �أي�ضاً حر�ص الحكاي���ة على الاقت�صاد في 

الكلم���ات فالفتاة لي�ست �سوى بت ملك و»ود الملك« 

ول���د جمي���ل جال�س »وه���و لا يذهب للبح���ر لينظر 

للمراك���ب ذات الأ�شرع���ة الطويل���ة«  كم���ا يق���ول 

الكات���ب، ولكنه يذهب ل�سقي���ا ح�صانه وحتى هذا 

الأم���ر ما كان ليك���ون ذا �أهمية لولا ظه���ور الفتاة 

وم���ا يتبع ه���ذا الظهور م���ن �أحداث، وهك���ذا ف�إن 

الحكاي���ة لا تومئ للإطار الع���ام �أو مناخ الأحداث 

كما �أ�شرنا، والأ�شخا�ص والأحداث ت�صور كما هي 

في تجريد تام عن الواقع المحيط بها.

لا يكتف���ي الكاتب بهذه التعدي�ل�ات بل يجري 

تعدي�ل�اً �أ�سا�سي���اً على موتيف جوه���ري وهو ذلك 

الموتي���ف ال���ذي يتعل���ق ب���ود الحط���اب، فالحكاية 

تحر�ص عل���ى ت�صوير ود الحط���اب بم�ساواة تامة 

م���ع ود الملك وكلاهما يحتاج للآخر حاجة ما�سة، 

خا�ص���ة ود ال�سلط���ان الذي يمثل ل���ه ود الحطاب 

العق���ل المدب���ر والحكم���ة الت���ي بوا�سطته���ا يذل���ل 

ود المل���ك ال�صعاب الت���ي تقف في طريق���ه، وربما 

لم�سن���ا ثمة �إ�شارة ذكية من قب���ل الحكاية لت�صوير 

ال�صديق�ي�ن بالوعي واللاوع���ي،  فالوعي يمثله ود 

http://pbwhite11.wordpress.com/
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الحط���اب، وذلك وا�ض���ح في لج���وء ود الملك كلما 

�أعيته �أم���ور وا�ستع�صت عليه لود الحطاب القادر 

�أبداً على فهم الأمور وفك الألغاز. وكنا قد ذكرنا 

قب�ل�اً �أن بع����ض الن�صو�ص تحك���ي �أن ال�صديقين 

هما في الأ�ص���ل �شقيقان لأب واحد هو الملك. لكن 

�إبراهيم ا�سحق لا يعير كبير اهتمام لود الحطاب 

حيث يعطيه دوراً ثانوياً لا يتجاوز م�ساعدة �صديقه 

في الو�صول للفت���اة فح�سب. ولهذا انتهت الحكاية 

كم���ا �أراد لها الكاتب ب���زواج ود الملك بالفتاة دون 

�إ�ش���ارة لم�يرص ود الحطاب بينم���ا تكافئ الحكاية 

ال�شعبي���ة ود الحط���اب بنف�س الق���در الذي تكافئ 

ب���ه ود الملك حيث يتوج ك���دح ال�صديقين بالزواج، 

والكات���ب ي�يرش لزواج ود المل���ك من الفتاة ، ولي�س 

�سواها حيث نق���ر�أ في الن�ص ال�شعب���ي قول الفتاة 

مخاطب���ة ود المل���ك »يا �أنا م���رت ود الحطاب.... 

ياتعر����س �أخت���ك لي ود الحط���اب)..( حل ما في 

�أب���داً«. )نف�س���ه: 7( ولا يج���د ود المل���ك بالطب���ع 

منا�صاً  من الر�ض���وخ لهذا الأمر وهكذا يتم زواج 

بنت ال�سلطان لود الحطاب.

وهك���ذا تنتهي الحكاي���ة ال�شعبي���ة بم�صاهرة 

ال�صديق�ي�ن لت���دوم �صداقتهما كما ق���در لها. ولا 

�ش���ك �أن هذا التعدي���ل الذي �أج���راه الكاتب ظلم 

ود الحط���اب و�أ�ضر بتوازن الق�ص���ة التي انحازت 

�أ�ص�ل�اً لل�صديقين معاً ب�ش���كل منطقي يتفق تماماً 

وتطور الأحداث.

لذا يمكن القول �إن من عيوب هذا العمل تدخل 

الكات���ب المبا�شر خلال الو�صف وذل���ك با�ستعمال 

�أ�سلوب لا يتنا�سب ومناخ الحكاية، وذلك ب�إطلاق 

الأو�صاف المتعددة عل���ى ال�شخ�صيات والأحداث. 

في حين �أن الحكاي���ة عادة ما تكتفي بو�صف واحد 

فح�سب- كما �أ�شرنا- فالكاتب ي�صف الفتاة بقوله 

»ونظ���ر ود الملك فر�أى بنت���اً جميلة لم ير مثلها في 

حيات���ه«، وكذلك ي�ستطرد الكاتب في و�صف فرحة 

ود الملك بقول���ه: »وانفجر )ود الملك( �ضاحكاً من 

الفرح وقال له )ود الحط���اب( �أنك �صديقي حقاً 

و�أنك ذكي يا �صديق���ي وقد فرح )ود الملك( ذلك 

اليوم فرحاً �شديداً«. 

ولا يعي���ب هذا الو�ص���ف الا�ستط���راد فح�سب 

ب���ل ذلك الود الذي يعبر ب���ه ود الملك عن عواطفه 

تجاه �صديق���ه، لأن الحكاية ال�شعبية عادة لا تميل 

لو�صف العاطف���ة ولا تهتم كثيراً بالجانب النف�سي 

لل�شخو�ص.

الكات���ب ي�ش�ي�ر �إلى رحل���ة ال�صديق�ي�ن �أر����ض 

ال�سن قائ�ل�اً �أنها بلغت ثلاثين يوماً،  ال�شيء، الذي 

لا ت�ش�ي�ر له الحكاي���ة ال�شعبية مطلق���اً وهذا الرقم 

ابتدع���ه الكاتب، ف�أ�سلوب الحكاية ال�شعبية كما هو 

مع���روف لا يهتم بالزماني���ة ولا بالمكانية، وعادة ما 

تكتفي الحكاية في حالة كهذه بالقول »و�سافرا لأيام 

و�أيام«، �أو بتكرار العبارة نف�سها لإعطاء الإح�سا�س 

بالبعد الزم���اني، �إ�ضافة لهذا �أن الحكاية ال�شعبية 

كثيراً ما تميل لا�ستعمال �أرقام بعينها. �إذا ما دعت 

ال�ضرورة لذلك، وهي تلك الأرقام التي ي�شاع �أن بها 

قوة �سحرية مثل واحد وثلاثة و�سبعة.

خلا�صة القول �أن الكاتب �أباح لنف�سه التدخل 

بح���ذف موتيف���ات �أ�سا�سية، كم���ا �أ�شرنا، في حين 

�أ�سهب في و�صف ال�شخو�ص والأحداث بلغة �شاعرة 

لا تتنا�س���ب و�أ�سلوب الحكاي���ة ال�شعبية وذلك لأن 

الكاتب وهو �أ�صلًا قا����ص لم ي�ستطع التخل�ص من 

لغة و�أ�سلوب الق�صة الق�يرصة كما ذكرنا.

الأ�سد والذئب:

ه���ذه حدوت���ة �صغ�ي�رة وه���ي �أقرب م���ا تكون 

للطرف���ة، لك���ن �أ�سلوب ال���راوي ال�شعبي �ساعد في 

تطويله���ا وذلك لحر�ص ال���راوي عل���ى �أن ي�شرك 

ال�سامع معه بو�سائل متع���ددة مثل �إطلاق الأ�سئلة 

دون انتظ���ار �إجابات لهذه الأ�سئل���ة. وهذا �أ�سلوب 

�شائ���ع في الق����ص في الأدب ال�شعب���ي. �إ�ضافة �إلى 

ا�ستعم���ال ال���راوي لأ�سل���وب الأداء الدرام���ي مثل 

تقليد �صوت حيوان ما �أو التمثيل ال�صامت لبع�ض 

الحركات �أو الغناء �إذا لزم الأمر، خلا�صة القول، 

�أن م�ضم���ون حدوت���ة الأ�س���د والذئ���ب موجز جداً 

وربم���ا حفظ عن ظهر قل���ب من قبل الكثيرين من 

ال�سامع�ي�ن لكن المهم والمثير له����ؤلاء ال�سامعين هو 

�أ�سل���وب الأداء �أو الرواية. وتج���در الإ�شارة �إلى �أن 

ه���ذه الحكاية تنتمي لجن����س المخ���ادع �أو المراوغ. 

وهي تل���ك الحكايات التي يقوم بها حيوان -غالباً 
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الثعل���ب - ب���دور جوه���ري اعتم���اداً عل���ى خبث���ه 

ودهائ���ه. ففي ه���ذه الحدوت���ة يت�آم���ر الأ�سد على 

�صديقه الذئب مدعياً �أن العجل الذي ولدته بقرة 

الذئب �إن ه���و �إلا جنين خرج من بطن ثور للأ�سد 

ويحت���ار الذئب ماذا هو فاعل �إزاء هذا الموقف ولا 

يجد منا�صاً م���ن التو�سل ل�صديقه الذكي الثعلب، 

وكم���ا متوقع ف�إن الثعلب يعتمد على الحيلة لف�ضح 

زيف �إدعاء الأ�سد وكذبه.

وعل���ى الرغم م���ن �أن ال�صياغ���ة الجديدة لم 

تغير كثيراً من جوهر الحدوتة �إلا �أن ثمة �إ�ضافات 

وتغيرات �أفقدت الحكاية الأ�صلية مذاقها ونكهتها، 

عل���ى �سبيل المثال نجد تغير �أ�سماء الحيوانات من 

الأ�سماء ال�شعبية والألقاب �إلى الأ�سماء الف�صحى 

فالمرفع�ي�ن ي�صبح )الذئ���ب(. والبع�ش���وم ي�صبح 

الثعلب. ولم يكت���ف الراوي بهذه التعديلات ولكنه 

�أدخ���ل تعدي�ل�اً يتعل���ق بمنط���ق الحكاي���ة ال�شعبية 

الت���ي ت���روي كي���ف �أن الحيوانات �أذعن���ت لادعاء 

الأ�سد، فنجد الحدث طبقاً لن�ص الحكاية  الأ�صل 

كالآت���ي: )..( بعدين���ك الأ�سد �ش���ال العجل ختاه 

تحت ث���ورو. بعدينك قال للحيوان���ات: توري ولد، 

قالوا ليه تمام الت���ور بيلد، عل�شان بخافوا منو كل 

الحيوانات قال )هك���ذا( تمام الثور بلد«. )�سعيد 

و�آخرون: 1986(

لك���ن الكاتب حينما �أع���اد ال�صياغة �أ�صبحت 

كالآتي:

“)..( وتمنى الأ�سد �أن يكون له عجل ف�أخذ 
العجل ال���ذي ولدته بقرة الذئ���ب وو�ضعه بالقرب 

من ثوره”

وقال الأ�سد:

العجل فخافت  ثوري ذلك  ولد  لقد  “انظروا 
كل الحيوانات م���ن الأ�سد وقالت له:نعم، لقد ولد 

ثورك ذلك العجل )....(” )نف�سه(

وكم���ا هو وا�ضح من الن�صين ف����إن الحيوانات 

لخوفها م���ن الأ�سد وافقت على قول���ه على ح�سب 

الن����ص الأ�صل���ي لك���ن ال�صياغ���ة ت�ش�ي�ر لخ���وف 

الحيوانات من الأ�سد وك�أنه �أمر طارئ، الحيوانات 

خاف���ت من الأ�سد ثم وافقت، وثمة �إ�شارة لاقتران 

الخ���وف بالموافق���ة، وهن���ا نلم����س ث���راء الحكاية 

ال�شعبي���ة الت���ي تق���وم عل���ى �أر�ضية م���ن المفاهيم 

ال���راوي  ب�ي�ن  الثقاف���ة الم�شترك���ة  �أو  والمعلوم���ات 

وجمهوره فكلاهما يعرف���ان خوف الحيوانات من 

الأ�س���د، لذا لا تحتاج الحكاية للإ�شارة لهذا الأمر 

كما لا تحت���اج �أي�ض���اً للإ�شارة ب�سك���ن الحيوانات 

في الغاب���ة وذل���ك على عك�س ال�صياغ���ة التي تبد�أ 

ب���ـ“في غابة كبيرة �سكن �أ�سد وذئ���ب” �إذ �أن هذا 

�أمر معروف �سلفاً �إ�ضافة �إلى �أن الحكاية ال�شعبية 

بطبعه���ا تمي���ل للاخت�ص���ار والإيج���از ف�ل�ا تهدر 

التفا�صي���ل فيم���ا لا طائ���ل وراءه. نلاح���ظ كذلك 

�أن ال�صياغ���ة تعط���ي �إح�سا�ساً مختلف���اً عن ذلك 

ال�صادر م���ن �أ�سلوب الحكاي���ة، فال�صياغة توحي 

بم���ا يفيد �أن الحيوانات قد تخاف �أو لا تخاف من 

الأ�سد و�إلا فما كان م���ن داع للإ�شارة لهذا الأمر، 

فالأ�سد عادة م���ا ي�صور في الأدب ال�شعبي بو�صفه 

ملكا و�سيد الغاب وي�شار ل���ه بالألفاظ الدالة على 

ذل���ك وما تعدد �أ�سماء الأ�سد في اللغات واللهجات 

�إلا تنويع على هذا المنحى.

وخلا�ص���ة الق���ول �أن���ه على الرغم م���ن جودة 

ال�صياغة �إلا �أن �أ�سلوب الن�ص الجديد ابتعد نوعاً 

ما ع���ن روح الحكاية ال�شعبية وذل���ك ب�إهمال دور 

الجمه���ور في الأداء ب�شكل مبا�ش���ر �أو غير مبا�شر 

فهذا الجمهور مثلًا لا يحتاج ليعرف �أن الذئب قد 

خاطب نف�سه قائلًا:

»�أن الثعلب من �أذكى الحيوانات الثعلب وحده 

ه���و الذي ي�ستطي���ع �أن ي�ساع���دني« )...( )�سعيد 

و�آخرون :78(

وذل���ك ل�سبب ب�سيط هو القناعة الم�شتركة بين 

الم�ؤدي والجمهور بذكاء وده���اء الثعلب و�أنه حتماً 

�سيك���ون ل���ه دور في البناء المعم���اري للحكاية لكن 

الإ�شارة لهذا الأمر تف�سده.

�أغنام التم�ساح:

وهذه حكاي���ة طويلة نوعاً م���ا وبطلا الحكاية 

هما التم�ساح والثعلب )الطيب و�آخرون:1979(، 

وكما هو متوقع ومعروف ف�إن الثعلب يخدع التم�ساح 

الم���رة بعد الم���رة، وتبلغ �سخرية الحكاي���ة ال�شعبية 

قمتها حين تحكي عن خداع الثعلب للتم�ساح الذي 
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ي�سع���ى لأخذ م�ش���ورة المر�أة العج���وز التي عادة ما 

ي�صورها العقل ال�شعبي كرمز للحكمة، وما تكرار 

الق���ول »يا عجوز �أم كلاماً يج���وز« �إلا ت�أكيداً لهذا 

الفه���م. لكن الحكاية التي نح���ن ب�صددها تنحاز 

للثعل���ب في جمي���ع الأح���وال وت�ص���ور ذكاءه الذي 

يمك���ن �أن ينطل���ي حت���ى عل���ى الب�شر ولي����س على 

التم�س���اح فح�سب، وتنتهي الحكاية بهروب الثعلب 

من الف���خ الذي ن�صبه له التم�س���اح لت�صبح المر�أة 

العج���وز ولي�س الثعلب هي �ضحية التم�ساح وينهال 

التم�س���اح عليه���ا �ضرب���اً �إذ ه���ي ال�سب���ب في فرار 

الثعلب ونجاته من غ�ضبة غريمه التم�ساح.

في م�ست���وى ال�ش���كل نلم�س بع����ض التعديلات، 

فال�صياغ���ة تبد�أ ب�ش���كل يختلف كث�ي�راً عن بداية 

الحكاية ال�شعبية. وه���ذا النوع من البدايات وارد 

في جمي���ع الق�ص����ص التي عالجناه���ا على الرغم 

م���ن �أن الحكاي���ة ال�شعبية معروف���ة بقوالب و�صيغ 

نمطي���ة للنهاية- كما ذكرن���ا- فالعمل الذي نحن 

ب�صدده يب���د�أ هكذا:- »في نهر م���ن الأنهار عا�ش 

تم�ساح ك�سول، وكان ذل���ك التم�ساح �أخ�ضر اللون 

ناع���م الملم����س، وكان يح���ب الرق���اد تح���ت �أ�شعة 

ال�شم�س.« )نف�سه(، وكما هو وا�ضح ف�إن الأ�سلوب 

هنا لا يرك���ز على ال�شخ�صي���ة المركزية، التم�ساح 

هنا، وكم���ا تفعل الحكاية ال�شعبي���ة التي لا تحتاج 

للإ�شارة ل�سكن الحيوان���ات في الغابة كما ذكرنا، 

فالتم�س���اح حتماً لا يعي����ش في الغابات ولكن يعي�ش 

في الأنه���ار وه���و مع���روف ل���دى الذه���ن ال�شعبي 

بمجموع���ة م���ن ال�صفات مث���ل الب���طء ، الك�سل، 

ال�ش���ر، �إ�ضاف���ة لعلاقت���ه بحيوان���ات مث���ل الكلب 

وطير الزه���و. جملة الق���ول �أن التم�س���اح يتج�سد 

ك�شخ�صية كاملة في الذهن ال�شعبي بحيث ت�صبح 

لفظ���ة تم�س���اح م�شحون���ة بالكث�ي�ر م���ن الدلالات 

والمع���اني وهي لي�س في حاج���ة لتو�ضيح �أو �إ�ضافة، 

ل���ذا ت�صبح عبارات مثل »تم�س���اح ك�سول« »�أخ�ضر 

الل���ون« و »ناعم الملم�س«، من ف�ض���ول القول �إن لم 

تك���ن زخرفا وو�شي���ا فح�سب، والحكاي���ة ال�شعبية 

تق���دم �شخو�صه���ا مكتفية ب�صفة واح���دة فقط بل 

�إن ه���ذه ال�شخو����ص غالباً ما تق���دم م�سطحة بلا 

عمق ولا عاطفة ولا بع���د �سيكولوجي لذا لا تحتاج 

الحكاي���ة ال�شعبي���ة لإه���دار الألفاظ ح���ول �سمات 

التم�ساح، ب���ل �إن الحكاية ال�شعبية تدخل مبا�شرة 

للح���دث متج���اوزة ال�شخ�صية، تب���د�أ هكذا  »كان 

في تم�س���اح و�أب���و الح�ص�ي�ن ات�صاحب���وا، بعدي���ن 

التم�ساح ي���دي �أبو الح�صين الغنم الميتات يودهين 

الخريف)نف�سه: 38(.

وهذا الإيج���از في العبارة وهو �سم���ة �أ�سا�سية 

من �سمات الحكاية ال�شعبية التي تحر�ص للإ�شارة 

لكل ما هو �ضروري لتطور الحدث.

وثم���ة تعدي���ل �آخ���ر �أ�ضيف لل�صياغ���ة وهو في 

ت�صوير الحكاية للمفارق���ة النا�شئة عن محاولات 

التم�س���اح خداع الثعلب، على عك�س ما هو م�ألوف، 

فالتم�س���اح بكل بطئ���ه وغبائه لم يج���د من جميع 

الحيوان���ات �سوى الثعلب ليج���رب حظه بخداعه، 

وهن���ا نج���د �إ�ش���ارة لا تخل���و م���ن ذكاء م���ن قبل 

الحكاية ال�شعبية لهذه المحاولة البائ�سة من جانب 

التم�س���اح فوق �أن هذا يعطي ال���راوي والثعلب معاً 

على حد �سواء الفر�ص���ة لتطوير الحدث الدرامي 

بتمهي���د المن���اخ لينتقم الثعلب م�ستغ�ل�اً كل دهائه 

م���ن التم�س���اح وينجح في خ���داع التم�س���اح مراراً 

ومراراً لي�س في ال�ب�ر فح�سب وحتى في البحر، �أي 

في عق���ر دار التم�س���اح ، بل �إن التم�س���اح قد خدع 

حت���ى حين التم�س المعونة من الم���ر�أة العجوز.  وفي 

نهاية الأم���ر تعلن الحكاية خيبة م�ساعي التم�ساح 

الذي لم يجد منا�صاً �سوى الث�أر لكرامته الجريحة 

ب�ضرب المر�أة العجوز.

�إن ال�صياغ���ة ابتع���دت نوع���اً ما م���ن �أ�سلوب 

وروح الحكاي���ة ال�شعبي���ة ب�إدخ���ال تعدي�ل�ات تكاد 

تك���ون �أ�سا�سي���ة على محتوى و�ش���كل الحكاية هذا 

�إ�ضاف���ة للأخط���اء والعي���وب التقليدي���ة التي هي 

ملامح م�شتركة لكثير من محاولات �إعادة �صياغة 

الحكاي���ة ال�شعبي���ة مثل ابت���كار عن���وان للحكاية، 

�إ�ضافة �صفات لل�شخ�صيات، اللجوء للو�صف المهم 

للأح���داث، ذكر �أرقام بعينه���ا مع عدم ا�ستخدام 

التك���رار المعروف في الحكاي���ة وعدم اللجوء لذكر 

الكلم���ات ال�صوتية التي هي �سمة هامة من �سمات 

�أ�سلوب ال�س���رد ال�شعبي حيث يحر�ص الراوي على 

التعب�ي�ر عن �أف���كاره ب�ألفاظ قريبة له���ذه الأفكار 

الـحكاية  ال�شعبية:تكون �أو لا تكون
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بمث���ل ا�ستخ���دام الألف���اظ ال�صوتي���ة والأ�سل���وب 

الدرام���ي والمح���اكاة وجمي���ع هذا يعك����س ق�صور 

ال�صياغ���ة عن بل���وغ ثراء الحكاي���ة ال�شعبية وهذا 

نف�سه حادث نتيجة لفهم مخل من قبل الكثير من 

الكتاب حيث ظن���وا �أن الحكاية ال�شعبية هي ن�ص 

فح�س���ب ولي�س���ت �أداءً متكاملًا ه���و نتاج لمجموعة 

عنا�صر ع���دة  كما ذكرنا من قبل ،   لذا لي�س ثمة 

ن�ص واحد لهذا الم�ؤدي الذي عادة ما يتوافر لديه 

مخ���زون هائل م���ن المعرفة ال�شعبي���ة يعرف كيف 

ي�ستخدمها ببراعة بحيث يكون لكل مقام مقال.

�إ�ضافة لهذا لا يمكن تجاهل معاي�شة وم�شاركة 

الجمهور للم�ؤدي في �أداء الحكاية، وهذه الم�شاركة 

هي التي ت�ضف���ي على الحكاي���ة حيويتها ومذاقها 

الخا����ص الذي يعتم���د على جمل���ة عوامل تتداخل 

وتكمل بع�ضها البع�ض.

ويبق���ى ال�س����ؤال �إلى �أي ح���د حاف���ظ الكتاب 

الذين �سبق �أن نظرنا في �أعمالهم على روح الن�ص 

ال�شعب���ي. وب�ش���كل عام يمكن القول �أن���ه با�ستثناء 

عبد الله الطيب لم يوفق الجميع في الحفاظ على 

ه���ذه الروح وجاءت �صياغتهم بلا حياة �أو حيوية. 

وربم���ا وجدنا الع���ذر له����ؤلاء الكتاب باعتب���ار �أن 

الأداء ال�شفاه���ي �شكل �إبداعي له خ�صائ�صه التي 

تختلف عن الحكاية وال�صياغة الجديدة المق�صود 

بها �أ�صلًا مخاطبة ق���ارئ واحد، هو الذي يم�سك 

ب�صفح���ات الكت���اب �أثن���اء الإطلاع، لك���ن الأداء 

ال�شعب���ي يحت���اج لجمه���ور يعط���ي �أذني���ه وجميع 

حوا�س���ه للم����ؤدي ومع ه���ذا يمكن تقري���ب ال�شقة 

ب�ي�ن الن�ص الكتابي وال�شفاه���ي �شريطة ا�ستعمال 

�أدوات ال���راوي ال�شعب���ي والتي �أ�شرن���ا لها �سابقاً. 

بجانب هذه نجد جميع ه�ؤلاء الكتاب دون ا�ستثناء 

يعط���ون �أنف�سه���م الح���ق في الإ�ضاف���ة والح���ذف 

والتطويل للن�ص الأ�صلي للحكاية. وغالباً ما تتميز 

الن�صو����ص الجدي���دة بملامح لا تتوف���ر في الن�ص 

الأ�صلي و�أهم هذه الملامح، �إعطاء عنوان للن�ص، 

عدم ا�ستعمال الكلمات ال�صوتية، تحديد الأرقام، 

تجنب ا�ستعمال تكرار العبارات، وقد يمكن ح�صر 

هذه الملام���ح في جدول حيث نلم�س الفارق الكبير 

بين الن�ص ال�شفاهي والن�ص المكتوب.

الن�ص المكتوبالن�ص ال�شفاهيالملمح

+-�أ�سماء �شخ�صيات، مواقع، حياة، الخ.

+-ان�سجام الأفعال وال�ضمائر.

-+التكرار

-+كلمات �صوتية

+-�أرقام محددة وتواريخ

-+الأرقام 7،9،3

-+محرمات

-+ن�صو�ص متعددة

+-عمق نف�سي

+-ت�شخي�ص

-+تدخل الراوي �أو الكاتب
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الإبداع وآليات التجديد في 
الشعر الصوفي الشعبي

�إبراهيم عبد الحافظ 

م�صر

تحاول هذه الورقة أن تختبر نظرية الصيغ الشفاهية 
Oral Formulaic Theory التي رادها كل من ميلمان بارى 

Milman Pary وألب��رت ل��ورد Albert Lord، وهي النظرية 

الت��ى طبقت على الملاحم اليوغوس�الفية الطويلة. وقد تم 
اختيار أحد الأنواع الأدبية الحية، وهو الشعر الصوفي الشعبي 
–وهو نوع قصير نسبيا- الذي يتداوله منشدو الذكر ودراويش 

الصوفي��ة في الموال��د والمواكب وحلق��ات الذكر والحفلات 
الصوفية لتطبيق هذة النظرية.

http://www.alsoufia.com/main/3748-.html
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وته���دف الورق���ة �إلى �إلق���اء ال�ضوء عل���ى �آلية 

التناقل وبع����ض �أ�ساليب الإبداع والتجديد في هذا 

النوع الأدب���ي ال�شعبي، الذي ن��شأ مرتبطا بالطرق 

ال�صوفية وما زال �أدا�ؤه م�ستمرا حتى الآن. 

والمن�ش���دون هم حمل���ة هذا النوع م���ن ال�شعر 

ويعتمدون بع�ض كتب الإن�ش���اد المطبوعة كم�صدر 

لمحفوظه���م الأدبي مث���ل كتاب �صف���اء العا�شقين، 

والأن���وار البهي���ة في مدح خير البري���ة.. وغيرها، 

كذلك الأ�شعار المن�سوبة لابن الفار�ض وابن عربي 

والبو�يرصي وغيرهم من كب���ار �شعراء ال�صوفية، 

�إلا �أن ه�ؤلاء المن�شدين يعتمدون كذلك على م�صدر 

�شفاهي �إلى جانب ه���ذا الم�صدر المدون. وقد برع 

المن�ش���دون في خلق طرق جدي���دة للأداء معتمدين 

على التقاليد الموروثة وعلى المادة المتناقلة �شفهيا. 

م���ن خ�ل�ال علاق���ة التلمي���ذ ب�أ�ست���اذه �أو علاق���ة 

الاب���ن بوالده كم���ا هي الحال عند ع���دد كبير من 

 .
)1(

المن�شدين

وه����ؤلاء المن�ش���دون “يتعلم���ون بالتلمذة- مثل 

ال�صي���د م���ع �صيادي���ن ذوي خ�ب�رة، عل���ى �سبي���ل 

المث���ال، وبالأخذ عن ال�شيوخ وهو نوع من التلمذة، 

�أو بالا�ستم���اع وب�إع���ادة ما ي�سمع���ون، وبا�ستيعاب 

م���واد �أخ���رى قائم���ة عل���ى ال�صي���غ، وبالا�شتراك 

في ن���وع من الت�أم���ل الجمعي في الما�ض���ي –�إنهم- 

يتعلمون بكل هذه الطرق ولي�س بالدرا�سة بمعناها 

.
الدقيق”)2(

وحت���ى نلق���ي ال�ض���وء عل���ى ق�ضي���ة ال�صي���غ 

ال�شفاهية و�أ�ساليب التجدي���د من قبل المن�شدين، 

ف�إننا نتناول ذلك من وجوه �أربعة: 

�أولا: مفهوم ال�شعر ال�صوفي ال�شعبي. 

ثانيا: الخلفي���ة التاريخية لهذا النمط من الإبداع 

ح�سبما تظهره ال�شواهد التاريخية. 

ثالثا: ال�ش���كل �أو الأ�شكال الأدبي���ة التي يبدع فيها 

هذا ال�شعر. 

رابعا: �أ�ساليب التجديد والإبداع. 

وعلين���ا �أن ن�سل���م قب���ل الدخ���ول في المو�ض���وع 

بنقطتين �أ�سا�سيتين:

- الأولى �أن بع����ض ه���ذه الأ�شع���ار ي�ؤلفها �أفراد 

م���ن ال�صوفي���ة الر�سميين �أو لنق���ل المتعلمين، 

ثم �أنها تدولت بعد ذلك بين جموع الدراوي�ش 

والمريدين فرددوها.

- والثاني��ة �أن بع�ض الأف���كار ال�صوفية اتخذت 

من الأ�ش���كال الأدبية ال�شعبية كالموال والزجل 

والمو�شح...�إل���خ مج���الًا للإب���داع �إلى جان���ب 

الق�صيدة المعروفة في العربية.

ولك���ن الت�ألي���ف بوا�سط���ة �أف���راد معروفين لا 

يمنع من ا�ستمرار الإب���داع والتجديد وبخا�صة في 

المواويل )ال�شروح( والأزجال. 

�أولا: مفهوم ال�شعر ال�صوفي ال�شعبي

نق�صد بال�شعر ال�ص���وفي ال�شعبي ذلك ال�شعر 

ال���ذي ينتج���ه –ت�أليف���اً و�أداء وتلقي���ا- جماعات 

دراوي����ش ال�صوفي���ة بو�صف���ه نتاج���ا للمعتق���دات 

ال�صوفية الخا�صة بهم، وما نتج عنها من طقو�س 

و�شعائ���ر. ويخت����ص ب�أداء ه���ذا النوع م���ن ال�شعر 

مجموع���ة م���ن المن�شدي���ن المحترفين، وم���ن ثم لا 

ي�ستطي���ع �أ�شخا�ص غيرهم روايته، فالمن�شدون هم 

حمل���ة هذا النوع من الم�أث���ورات، وفي ذلك ت�صدق 

�إ�شارة ي���ان فان�سينا التي يقول فيه���ا: “�إن هناك 

بع�ض الم�أثورات التي تت�صف ب�أنها قد تكون معرفة 

خا�ص���ة بمجموعة معين���ة، كم���ا �أن البع�ض الآخر 

ق���د يكون معرف���ة عام���ة، ترددها جمي���ع طبقات 

 .
ال�شعب”)3(

و�إذا كان من�شدو الذك���ر –الرواة الأ�سا�سيون 

لهذا ال�شعر- يقومون ب���دور م�ؤثر وفعال في �سبيل 

الحف���اظ عليه �س���واء من حيث حف���ظ الن�صو�ص 

وتداوله���ا، �أو من حيث تطويرهم لأ�ساليب الأداء، 

ف�إنه���م يعتمدون على م�صدرين �أ�سا�سيين. الأ�صل 

المطبوع )الق�صائد والمو�شحات( والأ�صل ال�شفاهي 

الخال�ص )المواويل والأزج���ال والأدوار(، وبمعنى 

�آخ���ر تلك الت���ي اتخذت �شكلا ثابت���ا وحفظت عن 

ظه���ر قلب ثم تناقلها ال���رواة، �أو تلك التي تخ�ضع 

لحرية الم����ؤدي في�ؤديها بطريقت���ه الخا�صة. حيث 

تنتمي الق�صيدة �إلى النوع الأول، بينما ينتمي �إلى 

النوع الثاني ال�شروح )المواويل( والأدوار. 
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ويتحدد ال�شعر ال�صوفي ال�شعبي بمعايير ثلاثة 

هي:-

قالب���ا  ال�شعب���ي  الأدب���ي  ال�ش���كل  التزام���ه   -  1
للتعب�ي�ر مثل الموال والزجل وغيرهما، وتو�سله 

بالعامية عل���ى الرغم من �أنه ين�شد مع ال�شعر 

ال�صوفي الف�صيح. 

التعبير عن وجدان جماعة معينة  التزام���ه   - 2
 ،

)4(

م���ن ال�صوفية ه���م الدراوي����ش )الفقرا(

وه���م جماع���ة م���ن �أتب���اع الط���رق ال�صوفية 

يميل���ون �إلى الجان���ب العمل���ي، ويبتعدون عن 

الجان���ب الفل�سفي، حتى عندم���ا يعبرون عن 

الأف���كار والت�صورات ال�صوفي���ة الم�ستمدة من 

تراث ال�صوفية ال�شعري الر�سمي. 

للأداء  ال�شعبي���ة مجالا  المنا�سبات  اتخ���اذه   -  3
مثل الموالد والليالي وح�ض���رات ال�ساحة �أمام 

�أ�ضرحة الأولياء. 

ووفقا للمعاي�ي�ر ال�سابقة، ف�إن ال�شعر ال�صوفي 

ال�شعب���ي ه���و ذلك ال�شع���ر الذي ي����ؤدى �إن�شادا في 

مجال����س الذك���ر ال�شعبية في الموال���د )مولد النبي 

وموالد الأولي���اء( وفي الليالي وح�ضرات ال�ساحة، 

وينتم���ي في �أغلبه �إلى الثقاف���ة ال�شعبية، من حيث 

ارتباطه بالممار�سات الخا�صة بجماعات الدراوي�ش 

ومرتادي الموالد. 

هن���اك ثلاثة م�ستوي���ات من ال�شع���ر ال�صوفي 

ولكنه���ا تتداخ���ل جميعا �أثن���اء الأداء، وتتحكم في 

كل نوع منه���ا اعتبارات خا�صة، وه���ذه الم�ستويات 

الثلاثة هي:-

1 - ال�شع���ر ال�صوفي الر�سمي –�إن جاز القول- 
المحت���وى  ذات  التقليدي���ة  الق�صائ���د  وه���و 

الفل�سفي والرمزي المن�سوبة ل�شعراء معروفين، 

والت���ي كتبت بلغ���ة ف�صيحة مث���ل ق�صائد ابن 

الفار�ض واب���ن عربي والبو�ص�ي�ري، وغيرهم 

من كبار �شيوخ الطرق ال�صوفية. 

المدونة  الق�صائد  وهو  الر�سمي  �شبه  ال�شعر   -  2
في كت���ب الإن�شاد ذات الطبع���ات ال�شعبية من 

�أمث���ال: رو�ض���ة ال�صفا في مدي���ح الم�صطفى، 

والأن���وار البهية في مديح خير البرية، ومناهل 

ال�صف���ا، وقامو����س �أهل الف�ل�اح وغيرها من 

الم�صادر، بم���ا تحتويه من ق�صائ���د في المدح، 

والتغزل بالله، وبالنب���ي، والتو�سل بالنبي و�آل 

البيت وغير ذلك. 

3 - ال�شعر ال�صوفي ال�شعبي وهو النابع من �أفواه 
ال�شع���ب �سواء م���ن ناحية ال�ش���كل الأدبي مثل 

الم���وال )ال�شرح(، �أو م���ن ناحية ال�سياق الذي 

ي�ؤدى في���ه، بالإ�ضاف���ة �إلى المعاي�ي�ر الخا�صة 

بال�شعبية بو�صفها تعبيرا جماعيا، حيث ين�شد 

هذا ال�شعر خ���ارج �إطار الم�ساجد والح�ضرات 

http://194.79.103.179/concert_history/details1.asp?place_code=5
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المرتبة الخا�صة ب���كل طريقة، و�إن كان يمتزج 

.
)5(

في الميدان مع النوعين ال�سابقين

النم��ط كم��ا تظه��ره  ثاني��ا: تط��ور ه��ذا 

ال�شواهد التاريخية

ارتبط ال�سماع بمجال����س الذكر ال�صوفية منذ 

ن��شأة هذا الاتجاه في الإ�سلام، كما ارتبط بها �إن�شاد 

ال�شعر بالنغم، وقد تغذت ه���ذه الظاهرة وتطورت 

بعد �إن�شاء الخانقاوات والرب���ط والزوايا لدراوي�ش 

ال�صوفي���ة في م�ص���ر في منت�صف الق���رن ال�ساد�س 

 .
)6(

الهجري كما ت�يرش �إلى ذلك الم�صادر التاريخية

وقد �صارت هذه الخانقاوات والزوايا مدار�س لتلقي 

تعالي���م الم�شايخ، فانت�ش���رت الظاه���رة حتى عمت 

م�ص���ر كلها بين الأو�ساط ال�شعبية، بل �إن ال�صوفية 

“�أعطت مجالا خ�صبا للتدين ال�شعبي فلم تقت�صر 
حلق���ات الذكر عل���ى ال�شي���وخ ومريديه���م، ولكنها 

تعدته���م �إلى �آخري���ن من النا�س مم���ن لم يلتحقوا 

تماما بالطرق ال�صوفي���ة ولكنهم رغبوا في تحقيق 

 .
ال�سلام الروحي من عملية الذكر”)7(

وق���د كان لم�شارك���ة ه����ؤلاء النا����س في حلقات 

الذك���ر ال�صوفي���ة �أثر كب�ي�ر في انت�ش���ار ال�صوفية 

ب�ي�ن الأو�ساط ال�شعبية، فحقق بذلك الانت�شار قوة 

.
)8(

وا�ستمرارية عبر الزمن

ومهما اختلف���ت الآراء في �أ�صل ون��شأة الإن�شاد 

وال�سم���اع والتواجد في حلقات الذكر، و�إرجاع تلك 

الأ�ص���ول �إلى م�ص���ادر غ�ي�ر �إ�سلامي���ة )م�صرية 

قديم���ة �أو بوذية، �أو م�سيحية، �أو فار�سية( �إلا �أنها 

تجم���ع في النهاية على �أن تلك الأ�صول قد تفاعلت 

في النهاية وخلقت لنا هذه الظاهرة التي تعبر عن 

الأفكار والمعتقدات من خ�ل�ال �أ�شعار خا�صة بها، 

“وكان المن�شدون والقوالون يترنمون بق�صائدهم 
و�أ�شعارهم في الخلوات وبين المقابر وفى ح�ضرات 

الذك���ر ال�صوفي���ة... كما كان ي�صح���ب �إن�شادهم 

.
�ضرب بالدفوف وعزف بال�شبابة” )9(

ثم �إن انت�ش���ار ال�صوفية في الأو�ساط ال�شعبية 

�أدى �إلى ظه���ور فئ���ات الدراوي����ش الذي���ن �ألف���وا 

�أ�شعاره���م بالعامي���ة الم�صري���ة، وحر�ص���وا عل���ى 

�إن�شادها في الأ�سواق وال�ساحات، ونموذج ذلك �أبو 

.
)10(

الح�سن ال�ش�شترى في �أزجاله الم�شهورة

 �شويخ مـن �أر�ض مكنــا�س

و�ــسط الأ�ــــسواق يُغنـــي 		

 

 �إي�ش علــــى مـن الـنــــا�س

و�إي�ش على الـنــــا�س مني  		

 �إي�ش عـلــيـــا يـا �ـصاحـب 

مـــن جميــــع الـــخـــلايق 		  

 �إفعل الـخـيــــــر تـنـجــــو

واتبـع �أهـــل الـحـقـائــــق 		  

 لا تقــــل يـا بنـــي كلمـــة

		�إلا �إن كنـــــت �ـــــــــــصادق   

 خوذ كلامي فى قرطا�س

واكتبــــوا حــــــرز عنــــي 		  

 �إ�ش عـلــيـــا مـن الـنــــا�س

و�إي�ش على الـنــــا�س مني 		

ومم���ا رواه الجبرت���ي عن���د الكلام عل���ى �أهل 

العفيف���ي وال�سم���اني والعرب���ي  الب���دع كجماع���ة 

والعي�سيوي���ة »فمنه���م من يتحل���ق ويذكر الجلالة 

ويحرفها وين�شد له المن�شدون الق�صائد والموالات، 

ومنهم من يقول �أبياتا من بردة المديح للبو�يرصي 

ويجاوبه���م �آخ���رون مقابلون له���م، ب�صيغة �صلاة 

.
)11(

على النبي«

وقد �أ�شار �إدوارد لين �إلى بع�ض مظاهر الإن�شاد 

في كتابه الم�صريون المحدثون �شمائلهم وعاداتهم، 

ولكن���ه لم يورد �أي���ا من �أ�شع���ار ه����ؤلاء الدراوي�ش 

 ”Bouriant“ أثن���اء مواكبه���م، �أما بوري���ان�

الم�ست�شرق الفرن�س���ى في نهاية القرن الما�ضي فقد 

جم���ع مجموعة م���ن الأزج���ال )�أدوار الزجل( �أو 

�أحم���ال الزجل م���ن �أدب الدراوي����ش التي تك�شف 

ع���ن �أفكارهم ومعتقداته���م في الأولياء، وتو�سلهم 

بالنب���ي و�آل البيت ومواعظهم للنف�س ومدائحهم، 

ومنها هذا الن�ص الذي �أورده محمد قنديل البقلي 

في كتابه �أدب الدراوي�ش.

 وامدح ر�سول الحق عين الأعيان

 	        كهف العواجز في نهار الموقف

 هيم يا ف�ؤادى هيم بمدح المختار

 	       وابذل المجهود بمدحه �أ�شرف

 من يمدح الهادى ينال المطلوب 

	       �آهيـن فلو دهــري �إلّى �أن�ــصف
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 وا�سعى على عنده و�أقول له جيرنى

 	  يا محمد �أنا من�سوب �أتيتك زاير

 يا رب بالهادي تكن لي هادي

 
)12(

               واغفر جميع ذنبي لأنك غافر

وم���ع بداي���ات الق���رن الع�شري���ن ا�ستخدم���ت 

�أ�شعار الدراوي����ش في الموالد والمواكب خارج نطاق 

الح�ضرات، وارتبط به���ا مظاهر من التجديد في 

�أ�سل���وب الأداء، بم���ا ي�شبه )الموج���ة( في مجالات 

الإب���داع، وكان م���ن �أه���م مظاهره���ا في ال�شع���ر 

ال�ص���وفي ال�شعب���ي، وال�شع���ر الديني عموم���اً، �أنه 

خرج من حدود الح�ضرات داخل الم�ساجد وانتقل 

�إلى ال�ساح���ات والموال���د متخ���ذا �أ�سلوب���ا جدي���دا 

با�ستخ���دام الآلات المو�سيقية وم���ن بعدها �أجهزة 

ال�صوت الحديثة، مما فر�ض عليه تقاليد جديدة، 

و�أ�ضاف �إليه مظاهر حديثة من مظاهر التجديد 

حتى يومنا هذا. 

ثالث��ا: الأ�شكال الأدبية في ال�شعر ال�صوفي 

ال�شعبي

ت�ؤك���د ال�شواه���د �أن ال�صوفي���ة ق���د التزم���وا 

بالإب���داع من خ�ل�ال الأ�شكال المعروف���ة في ال�شعر 

العرب���ي عموماً، فكان �أغلب ما يرددونه الق�صائد 

وال�شروح )المواوي���ل( والأزجال وبع�ض المو�شحات 

والأدوار، واتخذت ق�صائد ال�صوفية �شهرة كبيرة 

في اتجاهين هما:-

1 - الحب الإلهي، وان�صرف �إلى التغزل في الذات 
الإلهي���ة، والتوحي���د وذك���ر �صف���ات الجلالة، 

وبرع فيه �صوفية م�شاهير كابن الفار�ض وابن 

عرب���ي واتخذ م���ن �ش���كل الق�صي���دة العربية 

وبنائه���ا نموذج���ا يحت���ذى، وق���د ا�ستمر هذا 

ال�شع���ر ي����ؤدى في المجال�س والح�ض���رات منذ 

ن��شأته وحتى الآن. 

2 - الح���ب النب���وي )المدائ���ح(، وان�ص���رف �إلى 
التغزل بالح�ض���رة المحمدية والتو�سل بالنبي، 

و�أو�صاف���ه وق�صة المولد، وقد ب���رع في المدائح 

ال�صوفي ال�شهير البو�يرصي الذي �أثرت بردته 

في كل م���ن مدحوا الر�سول م���ن بعده، ولا زال 

كث�ي�رون ين�ش���دون ق�صيدت���ه �أو ي�ؤلف���ون على 

نهجه���ا حتى عه���د قريب كالب���ارودي و�شوقي 

حتى �إن بع�ضهم نهج على مطلعها القائل: 

 �أمـن تـذكــر جيـــران بـذى �سلـم

              مزجت دمعـــا جـــرى مــن مقلة بدم

 �أم هبت الريح من تلقاء كاظمة

             و�أوم�ض البرق فى الظلماء من �إ�ضم

و�أما ال�شروح )المواويل( والأزجال فقد ت�أثرت 

بذات الأف���كار الت���ي تناولتها الق�صائ���د، �إلا �أنها 

اعتمدت على »ال�صيغ ال�شفاهية« ل�صياغة الأفكار 

ال�شائعة بين الدراوي�ش، وانطلقت من مجموعة من 

الأفكار العظمى تتداخل منها �أفكار �أ�صغر وهكذا، 

ف�أغرق���وا في �أ�شع���ار التوحي���د، وو�ص���ف ال���ذات، 

والتو�س���ل ب���الله، والنب���ي، و�آل البي���ت، والأولياء، 

ف�ض�ل�ا ع���ن الخم���ر المعنوي���ة والح���ب والع�ش���ق 

الإله���ي والنب���وي، وفي ال�سلوك وتربي���ة المريدين، 

ثم �أغرقت في كرامات الأولي���اء المنظومة. واحتل 

ب���اب المدائ���ح النبوي���ة قطاعا كبيرا م���ن الأ�شعار 

ال�شعبية في �أ�شكال الموال والأزجال. وقد ا�ستقرت 

مجموعة من ال�صيغ من خ�ل�ال تقاليدهم. و�أهم 

تلك ال�صيغ ثباتا هي الت���ي تعبر عن �أكثر الأفكار 

؛ فنج���د فكرة النبي “�ساقي 
)13(

�شيوعا وانت�شارا

الأرواح” وهو ي�سقي الق���وم خمراً معنوية، وفكرة 

تعل���ق الدراوي�ش ب����آل البيت “نزيله���م لا ي�ضام” 

�أنف�سهم  “حبيبهم لا ي�ضام”، وو�صف الدراوي�ش 
“�ساهرين الليل” “�ساهورجى الليالى” “�ساهر 
بالأولياء  التو�س���ل  وحت���ى  عق���ب لي���ل” وهك���ذا، 

المع���روف بالم���دد فق���د ا�ستخدم���وا في���ه الألقاب 

الم�شه���ورة على �صورة �صيغ “ي���ا �سيدنا الرفاعى، 

ي���ا مقي���د الأفاعى”، يا �أبا العلم�ي�ن يا �ساكن �أم 

عبيدة ي���اغ بو �شموع قايدة”، وق���د ا�ستخدموا في 

ذل���ك طريقة الإح�ل�ال والإب���دال بالن�سبة لل�صيغ 

كما يظهر في الن�ص التالى: 

 يا قطب جينا الحمـى ننظـــر كراماتك

 يا قطب دا احنـــا رعيـــه مـن رعاياتك
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 و�إذا كنـــا تلفنـا ب�ضايــع مـن ب�ضاعاتك 

 
)14(

الذنب يغفر، ولكن ال�صفح عاداتك

وين�شد �آخرون هذا الن����ص مع �إبدال و�إحلال 

بع�ض الكلمات. 

يا �أبا الحمل، جينا الحمى، نرجو 

كراماتك

 ما نق�ــــــصد الـهـجــر، دا احـنــا بـــدايــاتك

 �إذا كنـــــــا �أ��ـــسأنـــــا فــــــــــــى طلــــبــاتــــــك 

العيــــــب مـــــن �ش�ــــأننا، وال�صفــــح عاداتك

*)�أبا الحمل لقب ل�سيدى الأع�صر ببهتيم(

كما يظهر في �صورة ثالثة مع �إحلال ا�سم ولي 

�آخر: 

 يا بدوي جينا ال�ساحة، نرجو بركاتك

 مـــا نق�ــــصد الهجــــر، دا احنا بداياتك

 �إذا كنـــــــا قـــ�ـــــــصرنا فـــــي طلبـــــاتــك 

العيب مـــــن �شــاننـــا، وال�صفــح عاداتك

ومع ذلك ف����إن الت�أثر بالق�صائد التي �أن�شدها 

واب���ن  الفار����ض  كاب���ن  )المتعلم���ون(  ال�صوفي���ة 

العرب���ي، والب���دوي والد�سوق���ي وغيره���م، ظاهر 

تماماً في �أ�شعار الدراوي�ش ال�شعبية التي و�إن كانت 

تحمل بع����ض الأف���كار الرمزي���ة ل���دى ال�صوفية، 

�إلا �أنه���ا �أق���ل �إغراقا فيها و�أخف ح���دة، ��شأنها في 

ذل���ك ��شأن التعبيرات ال�شعبية الأخرى، كما ي�يرش 

�إلى ذل���ك الأ�ست���اذ �أحمد ر�ش���دي �صالح في كتابه 

الأدب ال�شعبي عند تناوله لل�شعر ال�صوفي ال�شعبي 

و�إ�شارت���ه �إلى �أدب المعتق���دات و�أغ���اني التخم�ي�ر 

الدينية. فقد ذكر �أنه���ا »تميل �إلى التج�سيد و�إلى 

تقب���ل الخ���وارق مم���ا ي�ستتب���ع ك�ث�رة الت�ضمينات 

الأ�سطوري���ة، وال�ص���ورة البارع���ة في م�أثوراته���م 

تظهرن���ا على اختم���ار تجاربهم الفني���ة ون�ضجها 

.
)15( 

الم�شهود«

فالدراوي����ش م���ن ال�صوفي���ة يختزل���ون ه���ذه 

الإ�ش���ارات الأ�سطورية والق�ص�صية وي�ستح�ضرون 

بها محفوظاً من التاريخ الأ�سطوري والاجتماعي:

ال�سيد �إللّـــي مـــن ال�شبــــال مــــد ايـــــده

 جاب الأ�س�ري مـــن بـــ�الد الكفـــر بحديده

 وه���ي ت�ش�ي�ر �إلى كرام���ة الب���دوي »ج�ل�اب 

الي�س�ي�ر«. ون�ص �آخر ي�ش�ي�ر �إلى كرامة الد�سوقي 

عندم���ا �أخرج الطف���ل �سليما من ج���وف التم�ساح 

بعد �أن ابتلعه يقول: 

القطب نادى من الخلوه و�سره فاح

التم�ساح  راكب  البحر  من  الولد   جاب 

http://www.rnw.nl/arabic/article/11624

الإبداع و�آليات التجديد في ال�شعر ال�صوفي ال�شعبي
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ولي�س معنى �أن �أ�شعار الق�صائد من ت�أليف �أفراد 

الإبداع  �أن  )متعلمين(  �آخر  بمعنى  �أو  معروفين، 

دون  الطبقة  كان حكراً على هذه  المجال  في هذا 

غيرها، فهناك من الدراوي�ش ال�صوفية من غير 

يمتلكون  من  والمن�شدين  المبدعين  من  المتعلمين 

القدرة على الإبداع والت�أليف، �سواء كان ذلك �أثناء 

ويو�ضح  الن�صو�ص،  لبع�ض  �أو كان ارتجالا  الأداء 

الإبداع  يكون  »�أن  بقوله  ذلك  الجوهري  محمد 

حكرا على طبقة معينة �أو الطبقة الأعلى القادرة 

�أمر غير منطقي،  والت�أليف... فهذا  الإنتاج  على 

تلتقط  التي  هي  العليا  الطبقة  تكون  قد  حقيقة 

المبدعين من الطبقة الدنيا وتحت�ضنهم وتو�صلهم 

�إلى م�ستويات �أو�سع، فالطبقة العليا لديها القدرة 

)المو�ضة(  التجديد  فموقف  الم�ألوف  للخروج عن 

�أقدر الطبقات  �أولا، لأنها  العليا  يكون في الطبقة 

على التعبير. ولكن في حقيقة الأمر هو ا�ستخدام 

 .
)16(

حياة فلا يوجد �شيء ينتهي، �إنه يتجدد« 

وت�ؤك���د ال�شواه���د الميدانية هذا ال���ر�أي �إذ �أن 

دراوي����ش ال�صوفي���ة لم يتركوا �شكلا م���ن �أ�شكال 

التعبير الأدبية ال�شعبية �إلا و�صاغوا فيه �أفكارهم، 

حتى �أنهم عبروا عن تلك الأفكار في بع�ض الأنواع 

ال�شعبي���ة المنقر�ض���ة كالقوما وال���كان وكان، ومن 

ذل���ك بع�ض الن�صو����ص التي كان���ت تغنيها �إحدى 

، وهي 
المغني���ات وتدعى “فاطمة الجمالي���ة” )17(

من مغني���ات الق���رن العا�شر الهج���ري، ال�ساد�س 

ع�ش���ر المي�ل�ادي، وه���ى تهنئ���ة ب�أخ���وة و�أخذ عهد 

فتقول في مطلع الكان وكان: 

 هذا النهار ي�صلح

 نعمل وليمة هايله

 لأجل هذه الأخوة

 في ح�ضرة الأجواد

�إلى �أن تقول 

 فالم�صطفى قد خاوا

 بالعهد بين الم�ؤمنين

 الها�شمي التهامي

 من جاد بالإر�شاد

وفى ن�ص �آخر »تهنئة بلب�س ال�صوف« لأحد 

الدراوي�ش الذين ان�ضموا �إلى طريقة �صوفية: 

يـــا زاهــــداً فـــى الـــدنـيــا

 

 	              وطــــــالبـــا للــآخـــــــــــــرة

�ـــــسب �إن ردت �إنـــــــــك ُحت

 

 	              مــن جمــلــــــة ال�ــــــسادات

 قم والب�س ال�صوف ووافق

 	              قوما عند الدنيا �أعر�ضوا 

 وطلــقـــــــــوهـــــــا ثـــــلاثــا

 	             خــــــــوفــــــا مــــن الآفــــات

�إلى �أن تقول 

 والعهد م�أخـــــــــوذ عليــك

 	              لابــن الرفاعــــي قـــدوتى

�شيــــخـــى
)@(

 ولل�سطوحــــي

                              ومـــــــــــن لـــه الـــحـــــالات

 فــــلابـــ�س ال�ــــصوف يقنـع
)@@@(

 �أو ملح جري�ش
)@@(

                           بدُقة

 

)@@@@(
 �أو ك�سرة �أو قرقو�شة

                              تغنـــــى عــــن ال�شــــهـــوات 

*ال�سطوحي �أحد �ألقاب القطب المعروف ال�سيد البدوى.

)**( ملح جري�ش: ملح خال�ص مجرو�ش.

)***( دقة: كلمة عامية تعني خليط من الملح وال�سم�سم.

)****( قرقو�شة: قطعة الخبز النا�شف.

وم���ن الوا�ضح �أن نزول الأف���كار من الطبقات 

المتعلمة )ال�صوفية( انتقائ���ي ولي�س �أوتوماتيكيا، 

وم�صح���وب ب�إع���ادة تف�س�ي�ر وتحوي���ر وتعديل في 

الوظيف���ة. فهذه المغنية �أو هذا الن�ص اختار بع�ض 

الأفكار ال�صوفية في الدعوة �إلى الدرو�شة وتف�ضيل 

حياة الفقر والزهد وهو مقام �صوفي عبر عنه كبار 

�شع���راء ال�صوفي���ة ب�أ�ساليب مغرق���ة في الرمزية. 

وهنا تحول الن�ص �إلى الغناء في منا�سبات عديدة 

وقام بوظيفة جديدة وهي التطريب. 

رابعا: �أ�ساليب التجديد والإبداع

م���ن �أ�سالي���ب التجدي���د والإب���داع في ال�شع���ر 

ال�صوفي ال�شعبي وجوه ثلاثة هي:-

القائ���م  الأدب���ي  ال�ش���كل  تطوي���ع  كيفي���ة   -  1
)الق�صيدة/ الموال( �إلى الأداء. 
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�إدخ���ال الآلات المو�سيقي���ة في الأداء ب�صورة   - 2
كبيرة. 

الجديدة  والعبارات  الألفاظ  بع����ض  �إدخال   -  3
في ثنايا الن�صو�ص الم�ؤداة كمظهر من مظاهر 

الإبداع. 

ال�صي���غ  نظري���ة  نطب���ق  �أن  ن�ستطي���ع  فه���ل 

ال�شفاهي���ة على �أنواع ق�يرصة من ال�شعر ال�شعبي؟ 

عند �أداء الق�صائ���د ال�صوفية يلج�أ المن�شدون �إلى 

طريق���ة التقطيع �إلى �أجزاء حتى تتوائم مع الأداء 

فمثلا الق�صيدة التالية للد�سوقي التي مطلعها:

  �سقاني محبوبي بك�أ�س المحبة

 	  فتهت عن الع�شاق �سكرا بخلوتي

 وكنت �أنا ال�ساقي لمن كان حا�ضرا

	  �أطـــــوف عليهـــم كــرة بعـد كـرة

 يقطع هذين 
)18(

نرى المن�شد )�أحمد بع���زق(

البيتين على �سبيل المثال على النحو التالي: 

�سقاني )محبوبي( بكا�س المحبة... 

)5 ثوانى(  مو�سيقى 	

�سقاني )حبيبي(..../ مو�سيقى

)3 ثوانى(

�سقاني محبوبي بكاااا�س المحبة/ 

مو�سيقى

)10 ثوانى(

فتهت عن الع�شااااق/ مو�سيقى

)5 ثوانى(

فتهت عن الع�شااااق �سكرا بخلوتي/ 

مو�سيقى

)8 ثوانى(

وكنت �أنا ال�سااااقي لمن كان حا�ضرا/ 

مو�سيقى

)8 ثوانى(

�أطوف عليهم ...../ مو�سيقى

)3 ثوانى(

�أطـــــوف عليهـــم كــرة بعـد كـرة/ 

مو�سيقى

)5 ثوانى(

ونلاحظ �إبدال كلمة حبيبي بمحبوتي، وتفاوت 

الم���دة الزمني���ة لكل مقط���ع عن الآخ���ر، ولا يرجع 

ذل���ك �إلى عدد الكلم���ات في كل مقطع، و�إنما يعود 

�إلى �أ�سل���وب الأداء والتنغي���م الذي يتبع���ه المن�شد 

�أثناء الغناء، ويختلف المن�شدون في �أ�ساليب الأداء 

ويطلعنا الميدان على نماذج تند عن الح�صر. 

�أما الموال ف����إن تغييرا كبيرا يحدث في ال�شكل 

وفي �أ�سل���وب الأداء بو�صف���ه خلقا جدي���دا للن�ص، 

بالإ�ضاف���ة �إلى الح���ذف والإح�ل�ال ومما يلاحظ 

ب�صدد الموال ما يلي: 

المن�ش���دون ودراوي����ش ال�صوفية على  1 - يطل���ق 
ه���ذا ال�ش���كل ال�شع���ري ال�شعب���ي )ال�ش���رح( 

وك�أنه���م يميزون���ه عن الم���وال كم�صطل���ح، �إذ 

لا ي�س���وغ في نظرهم �أو يطل���ق على �شكل �أدبي 

يتن���اول التوحي���د والمدي���ح لف���ظ م���وال، وهم 

بذل���ك يفرقون بينه –ونق�ص���د ال�شرح- وبين 

الموال ال���ذي يق�صرون���ه عل���ى التطريب لدى 

المغنين ال�شعبيين، بينما ال�شروح تحتوي معاني 

�صوفي���ة في التوحيد والمديح ت�شرح القلب على 

حد قولهم �أو �أنها ت�شرح المعاني. 

الدراوي����ش تحويرا عل���ى �شكل الموال  �أدخ���ل   - 2
المع���روف م���ن حيث بنائ���ه ال���ذي يعتمد على 

�أو  بالغط���ا  يخت���م  ث���م  )العت���ب(  الفر�ش���ة 

)الطاقي���ة(، لي�صبح �شرح���اً تتوالى �شطراته 

وي�ساعد على ذلك الاختلاف في طبيعة الأداء 

التي تفر�ضها الظ���روف، فبينما يعتمد الموال 

عل���ى تنغيم ال�ص���وت بحيث يب���د�أ بالهدوء ثم 

ي���زداد علوا حت���ى يقف���ل المغن���ي في ال�شطرة 

الأخيرة ك�إجابة تت�ضمن الحكمة، نجد ال�شرح 

يعتم���د عل���ى طبيع���ة الذك���ر وحال���ة المجل�س، 

ويختار المن�شدون �أداءه مع بداية مجل�س الذكر 

غالباً حيث تميل الحركة �إلى الهدوء. 

الم���وال من حيث  ال�ش���رح بنظ���ام  يلت���زم  3 - لا 
ال�ش���كل )Form( بقافي���ة الم���وال المعروفة 

على النحو التالى:- 

- الرباعي )�أ ، �أ ، �أ ، �أ(

- والخما�سي )�أ ، �أ ، �أ ، ب ، �أ(

- �أما ال�سباعي )�أ ، �أ ، �أ ، ب ، ب ، �أ( وهكذا.

وفي ال�ش���رح يمي���ل ال�ش���كل �إلى توحي���د حرف 

ال���روي تماما بحيث تظل جميع القوافي ثابتة على 

.
)19(

روي واحد
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، قالت نعـم مالك؟
)@(

�أنا ناديـــت علــــى يمن

 بتنده على �إيه يا مريد، ياللي العيا جالك

)@@(
 لو كنت خال�ص ووا�صل، كان بان على حالك

)@@@(
 لما انته نوام يا مريد، منين الر�ضا جالك؟

 يا واخـــد العهـــد، روح ابـكــى عـلــى حالك

و�إن �ضحكـت النــا�س يـا مريـد تكـون باكـى 

 على حالك

 
)@@@@(

قوم ا�سهــــــر الليل يا مــــريد، يـاكــ�ش

 ين�صلح حالك

 �أهل الطريقة رجال، �إياك ينظروا لحالك

 يلقوك ملون وغ�شا�ش وتبقى الف�ضيحـة لك

 �إوعى تميل فى الطريقة، ويعجبك حالك

 )20(
 
)@@@@@(

�سيف الطريقة طويل. و�إن لحقك حالك

)*( يمن: ا�سم �أنثى دلالة على الجلالة.

)**( حالك: حالتك فى الطريق.

)***( ياك�ش: ع�سى.

)****( جالك؟: جاء �إليك.

)*****( حالك: قطعك.

ويقول في هذه الطريقة ال�شيخ رم�ضان فرج عوي�س

“ال�ش���رح بيتر����ص عل���ى الواح���دة، وممك���ن 
يزيد ع���دده �أو يقل حت���ى ولو كان �أرب���ع كلمات �أو 

�إن �شال���ه يك���ون ميه، ف����إذا بد�أته بالن���ون ت�ستمر 

عل���ى الح���رف، و�إذا بد�أت���ه بال���ره ت�ستم���ر عليها 

زى الرحم���ن، الق���ر�آن، العدن���ان، الحن���ان.. �أما 

الموال بيك���ون تركيبه مختلف، تب���د�أ بتلاتة، وفيه 

�ست���ة �شجر و�أربعة فى الآخر يبق���ى 13 مثلا، �أما 

الخم�س���ة فيك���ون ثلاث���ة ف���ى الأول والرابع حرف 

مختلف والخام����س زي الثلاثة الأولين، وتقفل زي 

ما فتحت يعني فر�ش وغطا، �أو طاقية”.

4 - يحم���ل الم���وال غالبا فك���رة �أ�سا�سية واحدة 
عن ال�ص�ب�ر، الزمن، ال�صداق���ة، الحبيب... 

وهك���ذا، فهو يب���د�أ بالفكرة ويخت���م بالنتيجة 

التي تكون على هيئة ن�صيحة �أو حكمة يكثفها 

المب���دع في ال�شط���رة الأخ�ي�رة، بينم���ا يلج����أ 

ال�شرح �إلى تكثيف مجموعة من الأفكار فيبد�أ 

�أحيان���ا بالتوحيد، ثم ينتقل �إلى المدح، ثم �إلى 

التخم�ي�ر، �أو التو�سل، وق���د يمتد �إلى �أكثر من 

ثلاثين �شطرة. 

ولا �ش���ك �أن عوام���ل عدي���دة ت�ؤث���ر في تكوي���ن 

ه����ؤلاء الأف���راد المبدع�ي�ن كم���ا ي�ش�ي�ر �إلى ذل���ك 

�أحم���د مر�سي“ك�شف���ت )بع����ض الأبح���اث( ع���ن 

ال���دور الكبير الذي تلعب���ه في ال�شعر ال�شفاهي كل 

من المهارة الفنية ال�شخ�صي���ة والتدريب والموهبة 

والذاكرة ومختل���ف �أوجه الن�شاط العقلي للفرد..

)21( “ لق���د ثب���ت �أن �أيا من حمل���ة الفولكلور، �أي 

 ، �إنما 
)22(

كل م�ؤد للأعم���ال ال�شعرية ال�شفاهي���ة

ه���و –في نف����س الوق���ت و�إلى ح���د كب�ي�ر مبدعها 

 ول���ن نع���دم نماذج م���ن المن�شدين 
وم�ؤلفه���ا”)23(

الذي���ن تنطبق عليهم هذه ال�صف���ات فمن�شد مثل 

�أحم���د ح�سنين )74( �سنة يلج����أ �أثناء الأداء �إلى 

الزخرفة ب�ألفاظ وعب���ارات كثيرة ومتنوعة خارج 

الن�ص: 

المدد خلى بالك، دا عمك حالــه  يابن   -  1
من حالك

2 - و�إن كنت طالب ر�ضا، يا بنى خلى بالك
منيـــن القبــول جالك عهدهم،  تاخد   -  3
4 - ثم ا�سعى بالليل، وجد ين�صلح حــالك
- القبر �ضيــق، وفيــه ملكيــــن ل��ـــسؤالك  5
�إذا كنت عا�صى، يوم الح�ساب يا ويلك  - 6
7 - و�إن �ضحكت النا�س، كن باكى على حالك

وعند �أدائه لهذا الن�ص نراه يقول في ال�شطرة 

الثالثة: 

)تاخد عهدهم )تبوع ب�سرهم، وتخون 

ودهم، وتدعى �إنك بتحبهم(.

منيــن القبــول جالـــك

وفي ال�شطرة الرابعة يقول: 

)احر�صوا يا رجال المدد، دا حا�ضر فى 

و�سطنا القطب المتولى(

)والحق على الجمع متولى(

الأقط���اب  �أرواح  ح�ض���ور  �إلى  �إ�ش���ارة  وفي���ه 

والأولياء الموتى �إلى ح�ضرات الذكر. 

ون�ستطيع �أن نلم�س تنويعات عديدة من خلال 

الن�صو����ص الميدانية تك�شف عن م���دى ما ي�ضفيه 

المن�شدون المبدعون، فقد ق���ام الباحث بالت�سجيل 

لاثنين من المن�شدين �أحدهما كبير ال�سن )معلم(، 

و�آخ���ر �أ�صغر �سنا )تلمي���ذ( تلقى على يد �أ�ستاذه، 

وقد �أدخل )التلميذ( بع�ض التعديلات والتحويرات 

التالي: 
)24(

على الن�ص 
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 �شافــــــــوا الـخــمــر فـــــى دنــه)1(
)@@(

 جمــــــــع ال�صفـــا
)@(

خمــــــار

وتــــــمـــايـــلــــو لــلــطــــــــــــــــــرب، لـمــــــا �شافـــــــــــوه غنـــــــــوا

وهند ترقـــــ�ص، و�سعــــاد ماليــــــــه الكــــــا�س علــــــــــىّ رنـــــــه

 مجبــــور يمـــد فمه على الكا�س ويكنه
)@@@(

و�صاحب الكــــيـــف

وكلهم م�ستنظريــــــن )ح�ـــــضره( النبــــــــى ي�ست�أذنـــــوا منــــه

قالوا بكام القدح يا مالى الكا�س، �ضحك فى الحال وبان �سنه

قـــــــــال يـــــا �سعــــاد هاتــــى �أ�صنـــــــاف الـــخمـــــــور والنـــــور

واللــــــــى يعجبــــــه �ـــصنــــف اعـــطــــــى لــــه كــتــيــر منـــــــــه

بــــ�س قبــــــــل مــــا تعطيـــــه، فـــى دفتر �سيدنا النبى واكتبيه

 وعنـــــدمــــــا تم�ـــــضيـــــــه يبـــــــــــان لــــك مـــــــــا جـــــرى منـه

خمـــــــــــار جمــــــــــع ال�صفـــــــــــا �شـــــــافـــــةل الـــخمر فى دنه)2(

تمايلــــــــــــــــوا لــلــطــــــــــــــــــرب، للـمــــــا �شافـــــــــــوه حنــــــــوا

�سمعــــــــــــــــوا رنيـــــــــــن الكـــــــــــا�س، تمــــــــايلـــــــــــو وغنــــــوا

  ي�ست�ــأذنوا منـه
)@(

وكلهــــــــــم فـــــــــى انتظار )�ساقى الأرواح(

 وبــــــان �سنـــــــه
)@@(

لما ح�ضر �ساقيها النبى �ضحك فى الــحــــان

نادى يـا ماليـــــه الكــــــا�س، هــــــــــات الــخمـــــــــــــور والنـــــــور

واللـــــــــــــــــى يعجبـــــــــــــه �صنــــــــــــف ادى لــــه كتيــــــر منـــه

لكـــــــــــن اللـــــــــــى ت�ــسقـــــيـــــــه فــــــــى دفتـــــــره وم�ضيــــــــه

ومــــــــــن ق�صتــــــــه تعرفيـــــــــــــه، ويبـــــان لك �إللـى جرا منه

)*( خمار: المق�صود النبى )�ص(.  -  1
        )**( جمع ال�صفا: الدراوي�ش.

       )***( �صاحب الكيف: الدروي�ش.

)*( �ساقي الأرواح: كناية عن النبي.  -  2
        )**( الحان: مجل�س الذكر.

وه���ذا التنويع راجع �إلى �إبداع مبا�شر يمار�سه 

المن�شدون على الم���ادة التي يحفظونها )ي�شيلوها( 

م���ن معلميهم«... نج���د التعديلات الت���ي يدخلها 

الأف���راد على الن�صو����ص والألحان الت���ي �سبق �أن 

�سمعوه���ا، ونجد التنويع���ات الراجع���ة �إلى �إبداع 

مبا�شر مار�سه �أفراد �شعبي���ون... وعلى �أن هناك 

بع����ض النقاد ب���ل وم�ؤرخ���ي الفولكل���ور، الذين لا 

ين�سبون لهذه القدرات الإبداعية �أي م�ستوى رفيع 

ويعتبرونها مجرد لعب بعنا�صر موجودة من قبل... 

والواق���ع �أن ه���ذا الكلام يمك���ن �أن يكون �صحيحا 

ل���و �أننا طبقنا عليه معايير النق���د الر�سمي ب�شكل 

�صارم، ومن وجهة النظر الفردية ال�صريحة، �أما 

�إذا �أردن���ا �أن نك���ون من�صف�ي�ن في تقييمه، فلابد 

لن���ا �أن نعتبره �إبداعا، مهم���ا يكن توا�ضع وب�ساطة 

 .
)25(

القوى المبدعة ال�صادر عنها

وهن���اك طراز من المن�شدي���ن ي�ؤلفون ال�شروح 

)الموواي���ل( �أو يلج�أون �إلى م�ؤلف�ي�ن لت�أليفها لهم، 

ب�سب���ب التحول الذي طر�أ على الإن�شاد با�ستخدام 

الآلات المو�سيقي���ة )العدة( في حلقات الذكر، مما 

جعل �أكثر الأنماط قبولا لدى المن�شدين والجمهور 

الأدوار الخفيفة، وقد �ساعد معرفة �أكثر المن�شدين 

بالق���راءة والكتابة وم���ا يمتلكونه من ذواكر جيدة 

ف�ضلا عن قدراتهم الإبداعية العالية، على ت�أليف 

ه���ذا الن���وع م���ن ال�شعر، فق���د ن�ش����أوا في �أح�ضان 

الطرق ال�صوفية وتربوا دراوي�ش يرتادون الموالد. 

�أ�ض���ف �إلى ذل���ك رغبة الكثير منه���م في التجديد 

وط���رح �شرائط ت�سجيل في الأ�س���واق و�سعيهم �إلى 

الإبداع و�آليات التجديد في ال�شعر ال�صوفي ال�شعبي
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تحقيق ال�شهرة من خلال ه���ذه الو�سيلة، واندفاع 

بع����ض �شركات طبع ال�شرائ���ط �إلى ت�أجير م�ؤلفين 

لتنفي���ذ ذل���ك، فالمن�ش���د يعي����ش حال���ة عقلي���ة في 

مجال الإن�ش���اد state of mind لكثرة تجربته 

ومعاي�شته لل�صوفية والدراوي�ش، مما يجعل ال�صيغ 

 ، وهذا 
)26(

والتراكيب ال�سائدة ه���ي الغالبة عنده

م���ا يعبر عن���ه �أونج بقوله “الطريق���ة ال�شفاهية” 

ت�سمح للأجزاء غير المريحة من الما�ضي ب�أن تن�سى 

ب�سب���ب مقت�ضيات الحا�ض���ر الم�ستمر، كذلك ينوع 

ال���رواة ال�شفاهي���ون المهرة عن عم���د في �سردهم 

التقلي���دي، لأن ج���زءا م���ن مهارته���م يتمث���ل في 

قدرته���م على التلا�ؤم مع المتلقين الجدد والمواقف 

 .
الجدي���دة، �أو في قدرته���م عل���ى التلاع���ب”)27(

ويمت���د هذا التلاعب ل���دى المن�شدي���ن �إلى �إحلال 

كلم���ات جديدة في القوال���ب �أو ال�صي���غ القديمة، 

فمثلا �صيغة ال�شرح )الموال( التالي: 

روح الـمريد لـو�صفـت تـم�شى فـوق الـريــح 

)ال�صفاء(

من كتر �سهر الليالى، بت�ـصلى بالتـ�ــسابـيـح   

)�سهر الليالى(

مركب الحـق اتمـلت، مــن رجــال م�ــصابيــح

يرددها بع�ض المن�شدين على النحو التالى:

روح الـمــريـد لــو�صفت، بت�سابق ال�صواريخ

مـــن كتـــر �سهــر الليالـــى، بتعلـــى للمــريـخ

�سفينه الف�ضاء اتملت من رجــال م�صابيـــح

ووا�ض���ح م���ن ه���ذا الإح�ل�ال الت�أث���ر ب�ألفاظ 

جديدة لم تعرف �إلا في عهد قريب جداً. 

ومهم���ا يك���ن من �أم���ر ف����إن ه����ؤلاء المن�شدين 

في  الجدي���دة  الألف���اظ  ه���ذه  �إدخ���ال  يحاول���ون 

ن�صو�صه���م �إذ »�أن الإب���داع الثقافي الفردي كامن 

في كل ثقافة جماعية من ه���ذا النوع. والفرق بين 

�شع���ب و�آخر وع�ص���ر و�آخر هو في ع���دد و�أ�ساليب 

.
)28(

هذه ال�شخ�صيات الإيجابية المبدعة«

والتعديل م���ع كل هذا �أمر حتم���ي، �إذ ت�ساعد 

ظهور الفك���رة الواحدة ب�أ�شكال متعددة المن�شدين 

عل���ى الم���زج �أو الاختي���ار فيم���ا بينه���ا، و�إلى دمج 

الق�صائ���د وال�ش���روح م���رورا من �ش���رح �إلى �آخر. 

وه���ذا التعدي���ل لا ي�أت���ي ب�سب���ب الن�سي���ان على ما 

يب���دو، ولا ي�أتي عفوي���ا �أو “كيفما اتف���ق”؛ وذلك 

لعدة �أ�سباب منها: 

�أولا: عدم وجود ن�ص ثابت في الأداء.

ثانيا: �أن���ه لا يوجد بين المن�شدي���ن مفهوم للحفظ 

الحرفي كما نعرفه نحن.

وثالثا: لأنه في بع����ض مناطق الق�صيدة )الن�ص( 

الواحدة توجد قوى عديدة تتجه �إلى اتجاهات 

مختلفة، وعل���ى المن�شد ترجي���ح �أن يتجه نحو 

�إح���دى هذه الق���وى، ف�إذا كان���ت خبرته قليلة 

ب�أح���د الن�صو����ص، ف�إن الاتجاه يك���ون تلقائيا 

�ص���وب الن�ص الذي �سمعه �أك�ث�ر من بين هذه 

.
)29(

الاتجاهات

ويفر����ض الأداء كم���ا �سبق���ت الإ�ش���ارة �إجراء 

تل���ك التعدي�ل�ات لأن جمه���ور الإن�ش���اد )الذكيرة 

والم�ستمعين( من الدراوي�ش ومرتادي الموالد، يعرف 

الن�صو����ص الت���ي ي�ؤديه���ا المن�شدون فق���د ا�ستمعوا 

�إليها ع�ش���رات المرات، بل �إن بع�ضهم يحفظ بع�ض 

ه���ذه الأ�شع���ار، ولك���ن الأداء يحقق له���م التواجد 

)من الوج���د( عند �سماعها، فتحدث لهم الن�شوة، 

وال�سع���ادة وه���ي لديهم بمثاب���ة “�إع���ادة اكت�شاف 

 .
)30(

الم�أه���ول �أو المعتاد عليه” كما يقول �ألن دند�س

http://almuada.mam9.com/t299-topic
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وي�ؤك���د �أداء الن�صو����ص ال�سمات الخا�ص���ة للأدب 

ال�شفاه���ي ومظاه���ر اختلافه ع���ن الأدب الر�سمي 

�أو الم���دون والت���ي تتج�س���د في “�أن ن�صو����ص الأدب 

ال�شعبي ب�أنواعه المختلفة، حية دينامية مرنة، تتقبل 

الإ�ضاف���ة والح���ذف والتعديل دائم���ا. بينما تعي�ش 

الأنواع الأدبية الخا�صة على حالتها التي �أبدعها بها 

.
م�ؤلفوها دونما �أدنى تعديل”)31(

ون�ستطي���ع �أن نح���دد التغ�ي�رات الت���ي تتم في 

الن�صو�ص الم�ؤداة وفق العنا�صر الآتية: 

1 - �إن�شاد الن�ص نف�سه مع اختيار عدد �أقل من 
ال�شطرات �أو الأبي���ات، ب�سبب طرق المن�شدين 

في �إدم���اج بع�ض ال�شطرات مع بع�ضها �أو ربط 

�شطرة ب�أخرى.

2 - تو�سيع الن�ص �أو زخرفته ب�إ�ضافة تف�صيلات 
�أكثر وتعليقات عليه )المن�شد �أحمد ح�سنين(. 

3 - �إ�ضاف���ة مادة جدي���دة للن�ص من ن�ص �آخر، 
ب�ش���رط �أن تتوافق مع فك���رة الن�ص الأ�سا�سي 

)المن�شد �أحمد بعزق(. 

في ذات الن�ص.  �أخرى  محل  فكرة  �إحلال   -  4
حتمي���ة  م�ب�ررات  المن�شدي���ن  بع����ض  وي�ض���ع 

للتجديد والإبداع في الن�صو�ص ال�شعرية ال�صوفية 

ال�شعبية، ومنها: 

- �أن التكرار ي�صيب النا�س بالملل ومن ثم العزوف 

ع���ن الم�شارك���ة فى مجال����س الذك���ر )ال�سماع 

والذكر(، ويفطن المن�شدون �إلى ذلك فيلج�أون 

�إلى التنويع ب�إدخال ن�صو�ص جديدة ويعدلون 

فيم���ا حفظ���وا لأن “النا����س بتح���ب الحاج���ة 

الجديدة، وي�شتاقوا لي�سمعوا جديد، وبيطلبوه 

مرة واتنين وتلاتة”)32(.

- �أن التجدي���د �ضروري لم�سايرة حركة الذكر الذي 

يتدرج من البطئ �إلى ال�سريع فالأ�سرع وهكذا، 

مم���ا يفر����ض عل���ى المن�شدي���ن �أن ينوع���وا من 

محفوظه���م ال�شعري، فما يقدم���ه المن�شد على 

م���دى الليلة الواحدة يتن���وع في�شمل الق�صائد، 

وال�شروح )المواويل( والأدوار الخفيفة، والمو�شح 

ويتنوع كذلك في كل ليل���ة، بل يختلف عن وعي 

من المن�شد بذلك فهو لا يريد �أن يكرر نف�سه كما 

يقول “وقد يزي���د مح�صول �أحد المن�شدين من 

الأ�شعار عن غيره �أو في �شكل من الأ�شكال �إلا �أن 

الثابت �أن عليهم جميعا �أن يحفظوا عددا غير 

مح���دود” منها جميعا ليغط���وا به المنا�سبات 

والليالي المختلفة. 

وال�س�ؤال المطروح في نهاية هذه الورقة، ما هي 

ال�صورة التي �سيبدو عليها ال�شعر ال�صوفي ال�شعبي 

الذي ين�شد في الموالد والح�ضرات م�ستقبلا؟ هذا 

ما لا يمك���ن الإجابة عن���ه بب�ساطة. ولك���ن الم�ؤكد 

�أن ه���ذا الن���وع الأدبي ال�شعب���ي )ال�شعر ال�صوفى 

ال�شعب���ي( �سيظل حيا طالما ظلت ال�صوفية وبقيت 

الموالد وحلقات الذكر على قيد الحياة. 

1 - تعتمد هذه الدرا�سة على بع�ض المن�شدين ممن ي�ؤدون 
الإن�ش���اد، وقد تم الت�سجيل مع عدد منهم وهم ال�شيخ 

�أحم���د ح�سن�ي�ن، 74 �سنة، وولديه �سي���د وم�صطفى، 

وال�شي���خ ح�سن�ي�ن عب���د العاطي )54 �سن���ة( وال�شيخ 

�أحم���د بع���زق 42 �سن���ة، وال�شيخ عب���د العزيز �صالح 

72 �سن���ة. ولمزيد من التفا�صيل انظ���ر �إبراهيم عبد 
الحافظ، ال�شعر ال�ص���وفي ال�شعبي، القاهرة، المركز 

القومي للمو�سيق���ى والم�سرح والفنون ال�شعبية، ع13، 

.2008

2 - وال�ت�ر �أونج، ال�شفاهية والكتابية، ترجمة ح�سن البنا 
ع���ز الدين، الكوي���ت �سل�سل���ة عالم المعرف���ة، فبراير 

1994، �ص65.

ي���ان فان�سين���ا، الم�أث���ورات ال�شفاهي���ة، ترجمة �أحمد   - 3
مر�س���ى، القاه���رة، دار الثقاف���ة للطباع���ة والن�شر، 

1981، �ص134.

4 - الدروي����ش كلم���ة فار�سية الأ�ص���ل مكونة من مقطعين 
در: باب، وي�ش: فقير وكانت تطلق في بادئ الأمر على 

الفق���راء والمحتاجين الذين ي�س�أل���ون النا�س �إح�سانا، 

ث���م �أطلقت بع���د ذلك على الزاهدين م���ن الم�سلمين، 

وق���د ا�ستخدمت الكلم���ة في اللغات التركي���ة واللغات 

الأوروبي���ة ث���م �أطلقت بعد ذلك عل���ى �أع�ضاء الطرق 

ال�صوفية. ويمك���ن التمييز ب�صفة عامة بين ال�صوفي 

ذي النزعة الفل�سفي���ة والدروي�ش، كما يمكن التمييز 

بين النظري���ة �أو التطبيق العملي له���ا، ف�أما ال�صوفي 
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عادات وتقاليد ريفية معاصرة في الشرق الجزائري لها دلالة 
تاريخية ) دراسة مسحية وصفية(

الأسس التخاطبية في الوشم: مقاربة لسانية
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إثنوغرافيا الطب التقليدي: 
ركي  حالة معالج تقليدي لمرض العصب الوِِ

وسط المغرب

يون�س لوكيلي

المغرب

طالما حلم الإنسان بالاحتفاظ بالصحة الجيدة والتخلص 
من كل ما يطرأ على الجسم من حالات المرض، تحدوه في 
ذلك إرادة ثابتة ومس��تمرة للس��يطرة على المرض وكل ما 
يعيق الجس��د عن القيام بوظائفه داخ��ل المجتمع)1(. لذلك 
انتهج منذ القديم أس��اليب علاجية متنوع��ة تنوع الثقافات 
أس��فرت فعلياعن ما يس��ميه الباحث الفرنس��ي جون بونوا 
تعددي��ة الأنظمة الطبي��ة)2( المؤكدة تاريخي��ا وأنثروبولوجيا، 
والتي تنقس��م ف��ي نهاية المطاف إلى نظ��ام حديث و آخر 

تقليدي.
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)3(

الحــــــــدي���ث الطــــ���ب  ظهـ���ور  �أن  ورغ���م 

الق���رن  من���ذ  وانت�ش���اره   la biomédecine
التا�س���ع ع�ش���ر في مختل���ف بلدان الع���الم �أدى �إلى 

التراج���ع التدريج���ي والمطّ���رد للط���ب التقلي���دي 

لك���ن دون �أن يختفي م���ن ممار�س���ات ال�سكان في 

المجتمعات المحلية.في هذا ال�سياق، يتخذ الباحث 

الأنثروبولوجي من هذا النوع الطبي مجالا خ�صبا 

للبحث والتحليل باعتب���اره ينتظم في �سياق ثقافي 

 مع الحر�ص على عدم الانحياز �إلى �أي 
)4(

ورمزي

ت�صني���ف معياري يعتبر الأنظمة الطبية التقليدية 

عائق���ا �أم���ام ال�صح���ة الجي���دة بل ه���ي بالأحرى 

�أنظم���ة معن���ى ومُوجهات نح���و الفعل له���ا وظيفة 

 .
)5(

�ضرورية  في المجتمع

من هذا المنطلق، �سنحاول في هذه الدرا�سة �أن 

نبحث في ال�شروط الأنثروبولوجية وال�سو�سيولوجية 

العام���ة التي تجعل هذا النوع الطب���ي نظاما ينتج 

نف�س���ه با�ستم���رار رغم هيمن���ة م�ؤ�س�س���ات الطب 

كي���ف  الدرا�س���ة�إذن:  ه���ذه  تت�س���اءل  الحدي���ث. 

ار����س الط���ب التقليدي لمر�ض الع�ص���ب الوِركي  ُمي

بالمغ���رب؟ و م���ا هي م�ص���ادر م�شروعيته و عوامل 

بقائه وا�ستمراريته؟ وم���ا علاقته بالنظام الطبي 

الحديث؟

مفهوم الطب التقليدي

يق���وم الط���ب التقلي���دي بالمغرب عل���ى ثلاثة 

روافد: 

- الت�ص���ورات الموروثة عن ال�س���كان الأمازيغ 

بت�صوراته���م  احتفظ���وا  الذي���ن«  الإ�س�ل�ام  قب���ل 

الطبي���ة وخ�صائ�ص عقليتهم البدائية، كالاعتقاد 

في الأرواح ال�شري���رة: الْجن���ون الذي���ن ي�سبب���ون 

الأمرا�ض، حيث �أن هذه الأخيرة لا تعتبر ا�ضطرابا 

، ولذلك 
)6(

ع�ضوي���ا ب���ل مظه���را لعم���ل الْجن���ون«

يلج����ؤون في علاج هذه الأمرا����ض �إلى الم�شعوذين 

الذين ي�ستعملون الممار�س���ات ال�سحرية من جهة، 

وم���ن جهة ثانية�إلى الأ�ضرحة الت���ي تمثل الأولياء 

الذي���ن ظهروا بع���د المرحل���ة البربري���ة، وه�ؤلاء، 

�أم���وات �أو �أحي���اء، يمثلون هيب���ة عظيمة ويملكون 

هبة ال�شفاء بالمعجزات �أو »البركة«. فهناك، �إذن، 

 في الطب 
)7(

بقاي���ا الممار�س���ات الطبية ال�سحري���ة

التقليدي.

- والرافد الثاني، نظرية الأخلاط والأمزجة 

الت���ي �أ�س�سها كل م���ن �أبقراط)�سن���ة 460 ق م( 

وجاليون����س )131 ب م( باعتبارهم���ا المرجعي���ة 

الطبي���ة ال�سائدة في الع�ص���ر اليوناني الروماني . 

ف���الأول �صاحب نظري���ة الأخلاط الت���ي تفيد �أن» 

بدن الإن�سان يتكون مثله مثل �أي ج�سم طبيعي، من 

العنا�ص���ر الأربعة: التراب والم���اء والهواء  والنار. 

وه���ذه العنا�ص���ر تترتب عنه���ا كيفي���ات �أو طبائع 

�أرب���ع: اليبو�س���ة )ال�ت�راب(، والرطوب���ة )الماء(، 

والبرودة )الهواء(، والحرارة )النار(. ثم �شيدت 

على ذلك نظرية الأخلاط الأربعة التي تت�ألف من 

العنا�ص���ر الأربعة كم���ادة ومن الكيفي���ات الأربعة 

الت���ي تعطي ل���كل خلط �صورت���ه وجوه���ره. وهذه 

الأخ�ل�اط ه���ي ال�سوائل التي ي�شتم���ل عليها ج�سم 

الإن�س���ان، وه���ي: الدم وه���و حار رط���ب، والبلغم 

وه���و بارد رط���ب، والم���رة ال�صف���راء وه���ي حارة 

 .
)8(

ياب�س���ة، والم���رة ال�سوداء وه���ي ب���اردة ياب�سة«

والث���اني جالينو�س �صاحب نظري���ة الأمزجة التي 

�شيده���ا على »نظري���ة الكيفيات الأرب���ع: اليبو�سة 

والرطوب���ة والح���رارة وال�ب�رودة التي جع���ل منها 

جوهر الأ�شي���اء. والمزاج، مزاج الأب���دان والأدوية 

وغيره���ا، يتحدد م���ن اختلاف درج���ة وجود هذه 

الكيفيات فيها. �أ�ضف �إلى ذلك العوامل الخارجية 

مث���ل الإقليم والمن���اخ وف�صول ال�سن���ة والعمر الخ، 

وه���ي كلها تتدخ���ل في ت�شكيل الم���زاج. هكذا �صار 

»الم���زاج« بمثابة مح�صلة الت���وازن �أو اختلاله على 

.
)9(

�صعي���د الأع�ضاء كما على �صعي���د البدن ككل«

وا�ستن���ادا عل���ى ه���ذا الط���ب اليون���اني الهيليني 

�سين�ش����أ الطب العربي بف�ضل كل من الرازي الذي 

»�سينتق���د الممار�س���ات ال�شعوذي���ة اللاعقلانية في 

 
)10(

الطب)...( ثم جمع �شتات الأدبيات الطبية«

في كتابه الح���اوي. ثم ابن �سين���ا )توفي 428هـ( 

في »القان���ون في الطب«الذي»يمثل بالفعل »قانونا« 

 في ع�صره. 
)11(

فر�ض نف�سه على الم�شتغلين بالطب

�إثنوغرافيا الطب التقليدي
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وفي الأخير�سي�أتي ابن ر�شد في القرن الثاني ع�شر 

 الذي �سينتقد النظرية الجالينو�سية 
)12(

مي�ل�ادي

في الط���ب ب���ل �سيقدم،ح�س���ب الجاب���ري، ت�صورا 

للط���ب يماث���ل الط���ب الحدي���ث كما �سط���ره كلود 

، م���ع ف���ارق الجه���از المفاهيمي الذي 
)13(

برن���ارد

يحكم كلا منهما.

ث���م الراف���د الأخيرالمتمث���ل في تعالي���م الطب 

النبوي الذي يج�سد »الطب الذي تطبَّب به الر�سول، 

وو�صف���ه لغيره)...( والذي في���ه من الحكمة التي 

تعج���ز عقول �أكبر الأطباء عن الو�صول �إليها« كما 

. فالطب النبوي عموما عبارة 
)14(

يقول ابن القيم

ع���ن القواعد الحكيم���ة لحفظ ال�صح���ة، ومدونة 

للو�صف���ات الطبيعي���ة، و�أي�ض���ا تقني���ات مح���ددة 

. وبالنظر �إلى كتب 
)15(

كالحجام���ة والكي بالن���ار

الط���ب العديدة  ف�إنها ت�ؤك���د على ت�صنيف المر�ض 

�إلى ق�سم�ي�ن: »مر�ض القلوب، ومر����ض الأبدان«، 

وتحدد ثلاث قواعد لطب الأبدان: حفظ ال�صحة، 

والحمية عن الم�ؤذي، وا�ستف���راغ المواد الفا�سدة«. 

وي���رى هنري با�سكالاني �أن الطب النبوي م�ستلهم 

من الطب اليهودي والم�سيحي حينما كان الر�سول 

.
)16(

يلتقي ب�أهل الديانات في �أ�سفاره

�أن���ه بالانتق���ال �إلى التقاري���ر الدولي���ة  غ�ي�ر 

�سنجده���ا تقدم تعريفا عاما م�ستوعبا ففي تقرير 

»ا�ستراتيجي���ة المنظمة العالمي���ة لل�صحة 2002-

2005 في الط���ب التقلي���دي« يع���رّف كالآتي:»�إن 
م�صطلح »الط���ب التقليدي« عالمي، ي�ستعمل ليعبر 

ع���ن �أنظم���ة الطب التقلي���دي، كالط���ب التقليدي 

ال�صين���ي، والأيورفيدا الهندي���ة  والطب العربي، 

وفي الوق���ت نف�س���ه ع���ن مختل���ف �أ�ش���كال الط���ب 

الأهل���ي. وتت�ضمن علاجات الط���ب التقليدي، من 

ناحية، العلاجات الدوائية الت���ي ت�ستعمل الأدوية 

عل���ى �أ�سا����س النبات���ات، و�أط���راف الحيوان���ات، 

�أو المع���ادن. وم���ن ناحي���ة ثاني���ة، العلاج���ات غير 

الدوائية، التي تجرى ب�شكل رئي�سي بدون الأدوية، 

كم���ا نج���د في حال���ة الوخ���ز بالإب���ر، والعلاجات 

  .
)17(

اليدوية و الروحية«

وق���د جاء تبني هذا التعري���ف بعد انتظار دام 

�أزي���د م���ن ع�شرين �سن���ة، عندما ق���ررت المنظمة 

الاع�ت�راف بالط���ب التقليدي م���ع انعق���اد م�ؤتمر 

�ألما-�أتا �سن���ة 1978 الذي خ�ص����ص »للعلاجات 

ال�صحي���ة الأولية« وتبني �شع���ار »ال�صحة من �أجل 

الجمي���ع في �أفق �سن���ة 2000«. وحينه���ا �أقرّ هذا 

الم�ؤتمر ما يلي:» �إن �أغلب المجتمعات لديها �أطبا�ؤها 

التقليدي���ون، وه���م ج���زء لا يتجز�أ م���ن المجموعة 

ال�صورة رقم 1: يظهر المري�ض واقفا ي�ستعد للف�صد.
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والثقاف���ة والتقاليد المحلية، وه���م م�ستمرون على 

�شت���ى ال�صع���د في ممار�سة هيبته���م الكبيرة ذات 

الت�أث�ي�ر المعت�ب�ر في الممار�سات ال�صحي���ة المحلية. 

وبف�ضل النظام ال�صحي الر�سمي، �سي�صبح ه�ؤلاء 

الأطباء المحليون �شركاء مهمين في تنظيم الجهود 

الهادفة �إلى تطوير �صحة المجموعة. و)مادامت( 

كل المجموعات تختارهم كفاعلين �صحيين داخلها، 

يظل ذا فائدة كبيرة اكت�شاف �إمكانيات �إدماجهم 

في العلاج���ات ال�صحي���ة الأولي���ة، وتكوينهم لهذا 

 وتم الخروج بالإعلان الذي يو�صي  
)18(

الغر����ض.«

ب�ض���رورة �أن:»تُ�ستدع���ى عل���ى ال�صعي���د المحل���ي 

خدمات كل الموارد ال�صحية- الأطباء والممر�ضون، 

والمول���دات، والم�ساعدون والفاعلون في المجموعات 

المحلي���ة، ح�سب الح���الات والمناط���ق، والممار�سون 

التقليدي���ون- ويُهي����أ الجمي���ع اجتماعي���ا وتقني���ا 

للعمل كفري���ق، والا�ستجابة للحاجي���ات ال�صحية 

«.منذ هذا التاريخ 
)19(

المعَرب عنه���ا لدى المجموعة

�سيدخ���ل الط���ب التقليدي في اهتمام���ات المنظمة 

العالمية لل�صحة حي���ث �سينظم م�ؤتمرا دوليا �سنة 

2008 و�سي�سف���ر عن �إعلان بيجين الذي �سيعتني 
�أكثر بالطب التقليدي.

 دواعي هذا 
)20(

وق���د لخ����ص دي���دي فا�س���ان

الاهتمام ال���دولي من جهة �أولى في �صعوبة و�صول 

النظام العلاجي الع�ص���ري �إلى ال�ساكنة القروية 

وال�شب���ه ح�ضري���ة م���ا دف���ع الم�س�ؤول�ي�ن الدولي�ي�ن 

في التنمي���ة ال�صحي���ة �إلى البح���ث ع���ن �إجاب���ات 

بديل���ة لم�شكل الول���وج �إلى جميع �أن���واع العلاج مع 

الممار�س�ي�ن والمعالج���ات التقليدي���ات، �أي عام���ل 

الولوجية. ومن جهة ثانية، عودة حركات الهويات 

الوطني���ة والثقاف���ة الأفريقية في �سي���اق التخل�ص 

من الا�ستعم���ار و�إيجاد ممار�س���ات ملمو�سة تعيد 

تثمين المعارف القديمة التي تعتبر مهددة من قبل 

زحف الحداثة، �أي عامل الهوية. ومن جهة ثالثة، 

انج���ذاب الأطباء والعلم���اء الغربي�ي�ن وكذا عدد 

من الإثنولوجي�ي�ن �إلى النزعة الطبيعية وفل�سفات 

النظري���ات الإفريقية للمر����ض التي لعبت دورا في 

وف���رة الأعم���ال الت���ي خ�ص�صت له���ذا الطب، �أي 

عامل النزعة الطبيعية.

غير �أن دي���دي فا�سان يرى �أن ه���ذا التعريف 

ال���ذي تبنته المنظمة يعاني من ثغرتين �أ�سا�سيتين: 

�أن���ه ي�ستح�ض���ر ن���وع الع�ل�اج بالأع�ش���اب الطبية 

Pharmacopées وي�ستبعد الأبعاد الطقو�سية 
وال�سحري���ة والديني���ة، �أي البع���د الاجتماع���ي في 

نهاي���ة المطاف، وهو ما يتقل����ص بدوره �إلى مجرد 

ال�صورة رقم 2: يظهر المعالج وهو ي�صب الماء على مكان الف�صد ويحدد بيده العِرق المنا�سب.

�إثنوغرافيا الطب التقليدي
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جرد للنبات���ات والمواد والو�صفات الت���ي تُ�ستدعى 

. كما �أن���ه يغيّب �أي�ضا 
)21(

خارج �أي �سي���اق واقعي

البعد ال�سيا�سي، �إذ من خلال التعرف على الطب 

التقليدي الذي ي�أخذ �شكل خبرات علمية ومراكز 

ر�سمية وجمعي���ات المعالجين، ف�إن ال�سلطة ت�ؤ�س�س 

.
)22(

بنيات وو�سائل مراقبة الممار�سات المزعجة

ودفع���ا للالتبا�س ال�شائع بين الط���ب التقليدي 

والط���ب ال�شعبي، ي���رى عبد ال�ست���ار ال�سحباني �أن 

الطب التقلي���دي يعني في الممار�س���ة الطبيةانتقالا 

من المج���ال الع���ام، �أي المجال الم�ش���اع بين الجميع 

�إلى مج���ال الاخت�صا����ص، حيث ت�صب���ح الممار�سة 

العلاجي���ة موكولة �إلى من تتوفر فيه �شروط القيام 

بذل���ك، وم���ن �أك���دت التج���ارب ال�سابق���ة كفاءته، 

و�أ�صب���ح من الم�شهورين في الميدان. كم���ا �أن الإطار 

العام للمداواة يقع خارج حدود الأ�سرة، وبمباركتها 

في الغال���ب، وهوما ي�ؤكد �أهمية الاخت�صا�ص، حيث 

�أن الطب الأ�سري لا يمث���ل اخت�صا�صا لطرف دون 

�آخر، بل تقنية يمكن لأي كان اكت�سابها وممار�ستها. 

و�أخيرا ف�إن الم�ستح�ضرات الخا�صة بالمداواة معقدة 

ولي�س بالإمكان �إعدادها �إلا لمن يتوفر لديه الجانب 

الحرفي، �إذ هناك تدرج في �إعداد هذه الم�ستح�ضرات 

.
)23(

الخا�صة بكل مر�ض وبكل مري�ض

وبالع���ودة �إلى العق���ود الأخ�ي�رة �سنج���د عدة 

باحثين ينتمون �إلى كليات الطب خ�صو�صا، اهتموا 

بر�صد الممار�سات الطبية التقليدية بالمغرب، نذكر 

منهم عل���ى �سبيل المثال كلا من كت���اب »م�ساهمة 

 لهنري 
)24(

في درا�س���ة الط���ب التقليدي بالمغ���رب«

 
)25(

با�سكالاني. و»�أوجه الطب التقليدي بالمغرب«

ل كليم���ون جين���ي. و»ال�سح���ر والط���ب وال�شعوذة 

 ل م�صطفى �أخمي����س. وغيرها من 
)26(

بالمغ���رب«

الأبحاث،بي���د �أن النق�ص الجوه���ري الذي تعاني 

منه هذه الدرا�س���ات هو تجاهلها للبعد الطقو�سي 

والرم���زي لتل���ك الممار�س���ات، وه���و م���ا �سنحاول 

ا�ستدراك���ه في ه���ذه الدرا�س���ة دون تجاه���ل البعد 

التقن���ي الاح�ت�رافي بطبيع���ة الح���ال، وه���و العمل 

الذي قام به، �أي�ض���ا، الباحثون الأنثروبولوجيون، 

 
)28(

 وجون بونوا
)27(

ونذكر من بينهم مارك �أوجي

 و�آرثر 
)30(

 وفرن�س���وا لابلانتين
)29(

وديدي فا�سان

 وغيرهم.
)31(

كلاينمان

العلاج التقليدي لمر�ض الع�صب الوِركي

)درا�سةحالة(

عل���ى الطري���ق ال�ساحل���ي بين مدينت���ي الدار 

 »م���زاب«، 
)32(

البي�ض���اء والمحمدي���ة، يق���ع دوار

ال�صورة رقم 3: يقوم المعالج بالت�شريط فوق العرق با�ستعمال م�شرط.
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عل���ى تراب الجماعة القروية ع�ي�ن حرودة، التي 

تنتمي �إلى �إقليم المحمدي���ة بجهة الدار البي�ضاء 

الك�ب�رى، ويبلغ ع���دد �سكانه���ا  41853 ن�سمة. 

يحده���ا م���ن جه���ة الغ���رب المحي���ط الأطل�س���ي، 

والمقاطع���ة الح�ضري���ة �سي���دي البرنو�ص���ي م���ن 

جه���ة ال�ش���رق، والمقاطعة الح�ضرية ع�ي�ن ال�سبع 

من جه���ة الجن���وب، ومدينة المحمدي���ة من جهة 

 وع�ب�ر طري���ق مغ�ب�رة تتف���رع عن 
)33(

ال�شم���ال.

الطري���ق ال�ساحل���ي ت�ص���ل �إلى ال���دوار في �أق���ل 

م���ن ع�شرة دقائ���ق م�شيا على الأق���دام، وبعد �أن 

تنعط���ف قليلا عبر طريق التف���افي تجنبا للمرور 

و�س���ط الدوار تج���د �ساحة وا�سع���ة بجانبها بركة 

مائية راك���دة، وقبالتها �سل�سلة م���ن الڤِلَلْ المطلة 

بع����ض  ت�صط���ف  ال�ساح���ة   وفي  البح���ر.  عل���ى 

ال�سيارات والدراج���ات النارية، وع�شرات النا�س 

من المر�ضى ومرافقيهم. وعند منزل في الطرف 

  )Garage(ال�شرق���ي لل�ساحة ينفتح باب مر�آب

يوجد ب���ه معالج تقليدي م�شهور بالمنطقة، يُعرف 

�سين«،يق�ص���ده النا����س  ب�ي�ن النا����س ب»�س���ي ْحل

ي���وم الأح���د )في الأيام الأخرى يعم���ل في م�صنع 

تكري���ر البترول لا�سامير(لع�ل�اج مر�ض الع�صب 

 �أو »بوزل���وم« بالت�سمي���ة المحلي���ة. 
)34(

الوِرك���ي

)35(

�أولا: نظام الجماعة العلاجية

يتك���ون ف�ض���اء الع�ل�اج م���ن ق�سم�ي�ن، ف�ضاء 

عملية“الف�ص���د”، وه���و عب���ارة عن م���ر�آب تبلغ 

م�ساحته ح���والي �سبعة  �أمتار  ط���ولا، و�ستة �أمتار 

عر�ضا، وحوالي �أربع  �أمت���ار علوا. يجل�س بداخله 

حوالي ثلاثون �شخ�صا لتلق���ي العلاج،�إ�ضافة �إلى 

ه����ؤلاء يوجد �أف���راد �آخرون منه���م مر�ضى جا�ؤوا 

للعلاج، ومنهم مرافقون للمر�ضى متحلقون حول 

باب المر�آب ي�شاه���دون عملية العلاج. ومن خلال 

الملاحظة فهناك ثلاث مجموعات: الأولى، داخل 

الم���ر�آب. والثانية، ت�شاهد عملي���ة العلاج، وتنتظر 

دوره���ا للع�ل�اج، وه���م ما ب�ي�ن ع�شرة �أف���راد �إلى 

ع�شرين ف���ردا. والثالثة، توجد خ���ارج المر�آب، في 

ال�ساحة، وه���م مجموعات ما بين فردين �إلى �ستة 

�أف���راد، ومنه���م من يجل����س في ال�سي���ارة- عدّدتُ 

ح���والي �ست ع�شرة �سيارة مركونة في الخارج- في 

انتظار الدوْر �أو �أحد المر�ضى.والملاحظ �أنه لا يتم 

التميي���ز بين الرجال والن�ساء، فهم يجل�سون جنبا 

�إلى جن���ب، وي�شاهدون بع�ضه���م البع�ض، رغم �أن 

عملي���ة القطع، تتطلب، �أحيان���ا، تعرية ال�ساق �إلى 

م���ا فوق الركب���ة. �إن قان���ون ال���دّور يخ�ضع لمنطق 

الرق���م والترتي���ب ولا يميز بين الرج���ال والن�ساء. 

ال�صورة رقم 4: يظهر المعُالج بعد نهاية الت�شريط و يظهر تدفق الدم الفا�سد.

�إثنوغرافيا الطب التقليدي
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وعل���ى يم�ي�ن مدخ���ل الم���ر�آب يوج���د ف�ضاءعملية 

الدل���ك، وهوغرفة �صغ�ي�رة لا تتج���اوز م�ساحتها 

مترين على مترين مجه���زة ب�سرير �أر�ضي يتمدد 

فوق���ه المري����ض، و�إلى جانب���ه كنبة يجل����س عليها 

المر�ض���ى، وي�شاه���دون عملي���ة الدل���ك في انتظار 

دوره���م. ويحر����ص المعال���ج في هذه الأثن���اء على 

تب���ادل الحدي���ث الم���ازح م���ع المري����ض والمر�ض���ى 

الآخرين، حول �أ�صلهم الجغرافي، وعن معاناتهم 

مع المر�ض، وم���ن جهتهم يعبرون عن قدرات هذا 

الرجل على العلاج.

كما �أن هن���اك وظائف �أخرى تنظم العلاقات 

ب�ي�ن المر�ض���ى م���ن جه���ة، والمر�ض���ى والمعالج من 

جهة �أخرى، ي�سه���ر عليها فريق يتكون من خم�سة 

�أ�شخا�ص )ثلاث���ة رج���ال وطفلتان(،�أطلقنا عليه 

المجموعة المنظمة للعلاج، وتقوم بالمهام التالية: 

- تنظيم الدّور: عندما ي�أتي المري�ض للعلاج، 

يحر�ص عل���ى الح�صول على بطاق���ة ورقية تحمل 

رق���م الدوْر، ال���ذي ي�سمح له بمعرف���ة الفوج الذي 

�سيدخل فيه من �أجل الف�صد. يقوم بو�شتى بمهمة 

توزي���ع ال���دور بالبطائ���ق، ح�سب طل���ب المري�ض، 

ويحتف���ظ به���ا �إلى �أن يت���م النداء م���ن قبل ر�شيد 

بالأرقام، كي يلتح���ق من ي�سمع رقمه للدخول �إلى 

الم���ر�آب. وينظ���م هذا ال���دوْر وفق نظ���ام الأفواج، 

بحيث يدخ���ل حوالي ثلاثين مري�ض���ا في كل فوج. 

ولا تخلو ه���ذه العملية من نزاع���ات بين المر�ضى، 

فهناك من يح�ضر �صباحا لي�أخذ البطاقة ويذهب 

لق�ض���اء بع����ض �أعماله ثم يع���ود ليجد ال���دور قد 

�أت���ى عليه مما يجع���ل بع�ض المر�ض���ى الذين ظلوا 

ينتظرون طويلا يظنون �أن الدّور ت�شوبه الزبونية، 

و�أحيان���ا يتدخل �س���ي الح�سين �شخ�صي���ا لإي�ضاح 

الأم���ر �إلى المحت���ج. والتنظي���م به���ذا ال�ش���كل لا 

يلاح���ظ في عملية الكي، الذي يك���ون عدد زبائنه 

قليل�ي�ن، فعندم���ا يجتمع ح���والي �ست���ة �إلى ع�شرة 

رفوا �أثناء  �أ�شخا����ص، �إما قدموا ق�صدا للكي �أو �صُ

عملي���ة الت�شخي����ص لإج���راء الكي ب���دل الف�صد، 

كم���ا �سن�صف لاحق���ا، يتحلقون ح���ول ذلك الباب 

ال�صغير، في انتظار انتهاء �سي الح�سين من الم�سد 

لفوج �سابق. و�إذا كان القطع لا تمييز بين الرجال 

والن�ساء في الح�ضور، ف�إنه في الكي يح�ضر الاعتبار 

الجن�س���ي في الف���وج، ف�إم���ا يك���ون الف���وج ن�سائيا 

مح�ض���ا �أو رجالي���ا مح�ضا، وذل���ك لأن هذا النوع 

م���ن الع�ل�اج ي�ستدع���ي الا�ضطجاع عل���ى البطن، 

وتخل����ص المري�ض �أو المري�ضة من معظم ملاب�سه، 

خا�صة تعري���ة الظهر وجزءا م���ن الفخذين. و�إذا 

المري�ض حوالي ع�شر دقائق في انتظار خروج  الإناء، ويظل  الدم بغزارة في  ال�صورة5: تدفق 

الدم الفا�سد كاملا. 
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كانت الع���ادات ت�صمت م�ؤقتا لت�سمح لرجل بالكي 

للن�ساء ف�إن المعال���ج يحر�ص على ح�ضور �أكثر من 

امر�أة �إلى العملية تجنبا للانفراد.

- نظ��ام دف��ع الأجر:عندم���ا ينته���ي المري�ض 

م���ن عملية العلاج، �س���واء بالف�صد �أو الكي، يتجه 

نحو ر�شيد لي�سلمه الثمن، الذي ي�صل �إلى خم�سين 

 في جمي���ع الح���الات، با�ستثن���اء قليل 
)36(

درهم���ا

م���ن المر�ضى يدفعون �أقل م���ن ذلك مقدمين عذر 

العوز. وهن���اك من يندف���ع �إلى الأداء قبل العلاج 

لك���ن لا يقب�ض منه ر�شيد �صارف���ا �إياه �إلى العلاج 

�أولا، ف���الأداء لا يكون �إلا بعد الع�ل�اج بال�ضرورة.

ولا تتمث���ل مهم���ة ر�شيد في ت�سلم الأج���ر- ت�شاركه 

�سميح���ة �أحيان���ا -  فق���ط ب���ل �أي�ض���ا في تحدي���د 

المواعيد، فعندم���ا يت�سلم الثمن، ي�س����أل المري�ض: 

هل ه���ذه �أول مرة؟ �إذا �أجاب���ه ب�أنها المرة الأولى، 

يح���دد له الموعد بعد �سبعة �أي���ام، و�إذا كانت المرة 

الثاني���ة يطلب منه العودة بع���د خم�سة ع�شر يوما. 

�إن ت�سل���م الأج���ر بعد نهاي���ة عملية الع�ل�اج يعزز 

م�صداقية هذا العلاج عند المري�ض بكونه لا يهمه 

المقاب���ل المالي بالدرج���ة الأولى، بل �شفاء المري�ض 

وتخل�ص���ه م���ن الألم، خا�ص���ة �إذا قارن���اه بنظ���ام 

م�ؤ�س�س���ات الطب الحديث الم�سب���ق الدفع. كما �أن 

�سي الني���ة والبركة، نية 
ُ
قي���ام ه���ذا العلاج عل���ى �أ

المري�ض وبركة المعال���ج، يقت�ضي ت�أخير ما يرتبط 

بالم���ال، وهو انتظ���ار تلقائ���ي م���ن المري�ض.ولي�س 

اعتباطا �أن تق�ت�رن لحظتي الأداء وتحديد الموعد 

المقبل في نف�س الوق���ت؛ �إذ �إن هذه اللحظة، حيث 

زوال الألم ودف���ع مقابل رمزي- بالمقارنة مع �سوق 

العلاج- يخلفان �شع���ورا بم�صداقية هذا العلاج، 

وي�ضمنان ا�ستكمال المري�ض لزياراته العلاجية. �إن 

نظام دفع الأجر لا يخلو م���ن التقنيات الت�سويقية 

�إذا �صح التعبير المن�سجم���ة مع الطبيعة التقليدية 

لذلك العلاج.

- تنظي��ف الف�ض��اء: يتطل���ب م���كان الف�صد 

تنظيف���ا متوا�ص�ل�ا بع���د الانته���اء م���ن كل ف���وج، 

فالدم���اء التي تت�س���رب وقطع الثوب الت���ي تتناثر 

يقوم المكنا�سي) 58 �سنة( ب�صب الماء فقط- دون 

خل���ط �أي م�سحوق منظ���ف- ثم يدفع���ه بالمكن�سة 

خ���ارج المر�آب في عر�ض ال�ساح���ة المقابلة. وتتكرر 

ه���ذه العملي���ة بعد كل فوج، وفي نهاي���ة اليوم يقوم 

بتنظي���ف �شامل با�ستعمال �صابون منظف. �أي�ضا، 

ف�إن “المخارك���ـ” �أو الآنية التي ي�ضع فيها المري�ض 

رجله �أثناء عملية القطع وي�سيل فيها الدم ت�ستدعي 

تنظيف���ا ت�سهر عليه كل من ابت�س���ام ) 14 �سنة ( 

ال�صورة 6: يظهر �أحد م�ساعدي المعالج، وهو ي�ضع قفازا بلا�ستيكيا، و ينظف مكان الت�شريط بالماء.

�إثنوغرافيا الطب التقليدي
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وكوث���ر)11 �سنة(، اللتين تقوم���ان بعد انتهاء كل 

ف���وج من عملية الف�صد بجم���ع الآنية بما فيها من 

دماء، و�إخراجها �إلى مكان قرب المر�آب، و يفرغان 

الإن���اء الممل���وء بالم���اء المختل���ط بال���دم في �ساحة 

خلاء- تبعد حوالي ع�شرين مترا عن المر�آب- ثم 

تغ�سل با�ستعمال الماء والمكن�سة، ثم �إعادة توزيعها 

عل���ى المر�ض���ى الذين يجل�س���ون داخل الم���ر�آب في 

انتظ���ار عملي���ة الف�ص���د. وتجدر الإ�ش���ارة �إلى �أن 

عملية التنظيف �إجمالا لا تر�ضي بع�ض المر�ضى �أو 

مرافقيهم الذين يح�ضرون �إلى العلاج و ينتقدون 

انعدام التعقيم؛ فطريقة الف�صد با�ستعمال الإناء 

ت�ؤدي �إلى ت�سرب الدم �إلى �أر�ضية المكان مما يثير 

ا�ستهج���ان كثير من  المر�ض���ى. فالآنية لا يُتخل�ص 

منه���ا بعد كل عملي���ة ف�صد لمري����ض �أو على الأقل 

لا تنظف بم�ساحيق منظف���ة، وي�ستعملها �أكثر من 

مري����ض، ولذل���ك يتخوفون من انتق���ال الأمرا�ض 

المعدي���ة. غ�ي�ر �أن بع����ض المر�ض���ى- مري�ضين من 

الأدوات  كل  ي�صطحب���ون  المر�ض���ى-  مجم���وع 

مادة.  اللازم���ة، م���ن الإن���اء فالم�ش���رط، �إلى ال�ِض

وهذا يحيل على �أن مفهوم التعقيم يرتبط  بالطب 

الحديث، حيث �شرط الوقاية �ضرورة في الممار�سة 

الطبي���ة، �أما في العلاج التقلي���دي فالاحتراز لي�س 

�شرط���ا في الممار�سة. فح�س���ب العديد من المر�ضى 

ف����إن “ال�شفاء من الله ونح���ن نلتزم بالنية حينما 

جئن���ا عند هذا المعال���ج” ولا داعي للتفاو�ض حول 

محي���ط العلاج. �إن قي���ام هذا الع�ل�اج على النية 

يفر����ض تجاهل التعقيم وع���دم الاكتراث ب�شروط 

الوقاية لأن النية كاعتقاد نف�سي م�سبق تتنافى مع 

مفهوم العقلانية الذي يقوم عليه الطب الحديث. 

من هذا المنطلق، يج���ب �أن ي�أتي المري�ض �إلى هذا 

الع�ل�اج مفو�ضا �أمره لله ثم للمعال���ج، والتفاو�ض 

حول ظ���روف و�ش���روط العلاج يعت�ب�ر ت�شكيكا في 

العلاج كله وعدم ثق���ة فيه ينعك�س في الأخير على 

فعالية العلاج.

ثانيا: �سي الح�سين، وراثة واحتراف وبركة 

عندم���ا يحكي �س���ي الح�س�ي�ن ع���ن ممار�سته 

لهذه الحرفة يجد نف�سه تلقائي���ا ي�ستح�ضر والده، 

يقول:“تعل���م والدي هذه المهنة بف�ضل امر�أة م�سنة 

�أعطته ه���ذه البركة، حينما كان في القرية بنواحي 

بنحم���د. كانت المر�أة تمر كل عام من القرية لتزور 

مق�ب�رة القرية، ف�س�ألها �أبي: �أراك كل �سنة ت�سلكين 

هذا الطريق، هل عندك عائلة؟ �أجابت: لا، لكن �أزور 

ج���دي �سيدي عبد الكريم المدفون هنا”. لا ي�ضيف 

ال�صورة رقم 7: يقوم م�ساعد المعالج بو�ضع قليل من الحناء على مكان الت�شريط لوقف نزيف 

الدم، ثم يتم الت�ضميد بقما�ش �أبي�ض.
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�سي الح�س�ي�ن �أي حيثيات وتفا�صي���ل �أخرى تو�ضح 

كيفية منح المر�أة هذا العلاج لأبيه، لكن �أغلب الظن 

�أنها علمته طريقة العلاج، و�سكوته عن الطريقة قد 

يذهب بنا �إلى فر�ضية اختلاق الق�صة من �أ�سا�سها، 

م���ع العلم �أن والد �س���ي الح�سين كما يقول “لم يكن 

لوال���دي غير هذا العلاج مهن���ة وظل يمار�سه طول 

حياته،ولم���ا كبر في ال�سن وتوفي ب���د�أت �أمار�س هذه 

المهن���ة �أي�ضا منذ �سنة 1983. لقد �أو�صاني والدي 

فتعلمت هذه المهنة و عرفت فيها ومار�ستها، والحمد 

لله نحقق ال�شفاء للنا�س. كان والدي يعالج الع�صب 

الوركي والبرودة وانف�ساخ المف�صل )الفديع(...الخ. 

و�أن���ا �أ�ضفت علي���ه العظام والمفا�ص���ل”. �إن “ هذه 

الحرفة تحتاج �إلى العَرْف)الاحتراف( لي�س �سهلا 

�أن تقوم بالف�صد، �أنا كنت �أرى والدي و�أمار�س معه، 

حتى تعلمت” كما ي�ضيف �سي الح�سين.

يظه���ر �إذن �أن �س���ي الح�س�ي�ن تعلم م���ن �أبيه 

علاج الع�صب الورك���ي ثم �أ�ضاف �إليه علاجات/

تخ�ص�ص���ات �أخ���رى، لق���د ط���ور ع�ل�اج الع�صب 

الورك���ي، فقد كان والده يعال���ج بالف�صد فقط ثم 

طوره �إلى الكي �أي�ضا. يق���ول �سي الح�سين:“ هذه 

البرك���ة) الع�ل�اج( تركه���ا لي الوال���د، ولا يمك���ن 

�أن �أتخل���ى عنه���ا، لأن والدي حين الم���وت �أو�صاني 

بالتم�سك بهذه المهنة وحدث في فترة ما �أن تخليت 

عنه���ا، ولما �أنام في اللي���ل �أرى رجلا �صالحا طويل 

اللحي���ة يلب�س الأبي�ض يقف عن���دي ويقول: اذهب 

ومار�س مهنت���ك التي �أو�صاك والدك عليها، وكان 

يح���دث مع���ي هذا حت���ى في اليقظة، وف���ورا عدت 

�إلى ممار�س���ة هذه المهنة”. لم يعد عن�صر الوراثة 

المق�ت�رن بالبرك���ة) والبركة عن���د المعال���ج توازي 

ال�شه���ادة العلمية عن���د الطبيب كما يق���ول دانيل 

خا�صي���ة  وفع���ل،  ق���وة  (بو�صفه���ا“ 
)37(

فريدمان

وحالة، �صف���ة وف�ضيلة في الوق���ت نف�سه، ملمو�سة 

 الممنوحة 
ومج���ردة، كلية الوج���ود ومحلي���ة”)38(

من الم���ر�أة الم�سن���ة هي المح���دد الوحي���د لممار�سة 

�س���ي الح�سين لهذا الع�ل�اج بل �أي�ض���ا ر�ؤيا الرجل 

ال�صالح يحث���ه على عدم ترك ه���ذا العلاج، وهو 

بذلك ي�ؤ�س�س وج���وده على عنا�صر لها ت�أثيرها في 

�أي مجتم���ع تقليدي: الن�سب والبركة والر�ؤى.بهذا 

المعنى يرفد �سي الح�سين ه���ذه الممار�سة بدلالات 

رمزي���ة وديني���ة تمنح���ه �شرعي���ة علاجي���ة داخل 

الحقل الطبي المحلي.

كم���ا �أن �س���ي الح�سين تعلم ه���ذه الحرفة من 

وال���ده �سيقوم ب���دوره بتعليم ابنت���ه �سميحة) 25 

�سنة( ممار�سة الحرفة، يقول:“ لقد علمت ابنتي 

هذه المهنة الت���ي رغبت فيه���ا ب�إرادتها، وفي نف�س 

الوقت من �أجل م�ساعدتي. ففي ال�سابق كان عدد 

زبنائ���ي قلي�ل�ا لا يتج���اوز الثلاثين وكن���ت مكتفيا 

بنف�سي، �أما الآن وق���د �أ�صبح عدد الزبناء حوالي 

المائتين يومي���ا، لا �أ�ستطيع لوحدي القيام بمهمتي 

الف�ص���د والكي مع���ا”. �إن هذا الع�ل�اج الممتد من 

الوال���د فالاب���ن فالحفيدة لا يعني �س���وى �أن الجد 

م���رر “هبة” العلاج ح�ص���را لابنه ثم هذا الأخير 

لابنت���ه �سميحة لا ل�شخ�ص �آخ���ر يوجد في الف�ضاء 

العلاج���ي)والأب كما يقول دي���دي فا�سان لا يمرر 

معرفت���ه �إلى كل �أبنائه( هو تمرير لأ�سرار العلاج 

باعتباره���ا تراث���ا عائلي���ا على حد تعب�ي�ر اولفييه 

لأن ه���ذا العلاج يعد هب���ة �إلهية لا بد 
)39(

�شميت���ز

�أن تبق���ى ح�صري���ا �ضمن العائلة، �إن���ه تمرير �إلى 

نف����س ال���دم والن�س���ب وت�أ�سي����س للخلَ���ف و�ضمان 

للا�ستمراري���ة التي تعني في نهاي���ة المطاف �أي�ضا 

ا�ستم���رارا للمكان���ة الاجتماعية للعائل���ة وما يتبع 

ذلك من مردود مالي.

ثالثا: المر�ض والت�شخي�ص والعلاج

تعد معرفة طبيعة المر�ض من قبل المعالج مقدمة 

�ضرورية لنجاح العلاج، ولذلك حر�صت في مقابلتي 

مع �س���ي الح�س�ي�ن الا�ستم���اع �إلى �شرح���ه لتعريف 

المر����ض، يقول عنه:“يع���ود ال�سياتيك �إلى الفقرات 

حي���ث �أن الع�ص���ب الذي يمر  و5  و4  و3  “�إل 1و2 
بمح���اذاة الفقرة 1 م���ن العمود الفق���ري ينتفخ �أو 

ين���زاح ع���ن مكانه الطبيع���ي، وهذا ندواي���ه بالكي 

)ال�سْخ���ون(  با�ستعم���ال الزيت من �أج���ل �إرجاعه 

�إلى مكان���ه”. ثم يقوم بت�شخي�ص تلك الحالة التي 

لا ي�ستطيع فيها ال�شخ�ص الحركة، يقول:“بالن�سبة 

�إثنوغرافيا الطب التقليدي
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لل�شلل)يق�صد �صعوب���ة ال�شديدة في الحركة( ي�أتي 

للمري����ض م���ن العمود الفق���ري خ�صو�ص���ا الفقرة 

الأخ�ي�رة ال 1 التي تنزاح ع���ن مكانها ب�شكل كبير 

ب�سبب حمل �شيء ثقيل ونداويه الكي)ال�سْخون(”.

وهذا ما نلاحظ �سميحة تمار�سه عندما ي�أخذ 

المر�ضى مواقعهم داخل المر�آب فتبد�أ في التجول على 

المر�ضى من اليم�ي�ن �إلى الي�سار فردا فردا،وت�س�أل: 

هل ه���ذه �أول مرة؟ �إذا كان���ت �أول مرة، ت�س�أله عن 

الألم الذي يح�سه. وت�شرع في ت�شخي�ص �ألمه بوا�سطة 

معرفة طبيع���ة الألم ومكانه وربما قدرات/�أعرا�ض 

�أخ���رى لم �ألاحظه���ا، و�إذا لم يتب�ي�ن المر����ض تقوم 

بفح�ص م���كان الألم باليد لتح���دد طبيعته. ي�شرح 

�س���ي الح�سين ه���ذه الغاية من ه���ذه العملية:»نحن 

نفح�ص من �أجل التمييز بين �أنواع المر�ض، ع�صب 

وركي �أم برودة بدون ع�ص���ب وركي �أو مر�ض �آخر، 

�إذا كان ع�صب���ا وِركيا �أو ب���رودة في الدورة الدموية 

�أق���وم بالف�ص���د، �أم���ا �إذا كان �شيئا �آخ���ر فلا �أقوم 

بالف�صد، فقد يكون مف�ص�ل�ا مخلوعا �أو تزحزحا 

لأح���د المفا�صل عن مكانه، فه���و كذلك ي�سبب هذا 

المر�ض«. يحر�ص المعالج من خلال عملية الفح�ص 

)التْق�ل�اب( على معرفة نوع المر�ض بدق���ة، �إذا ما 

كان ع�صبا وِركيا فيقوم بعملية الف�صد. �أما �إذا كان 

مر�ض���ا �آخر، مث���ل �ألم في الظهر �أو تمزق ع�ضلي �أو 

خل���ع فيتطلب العلاج بالكي. �إن �إنجاز هذه العملية 

ت�سمح ل»�سميحة« باتخاذ قرار طبيعة المر�ض ومن 

ثمة تحديد نوع التدخل العلاجي،�إماالف�صد �أوالكي 

»ال�سْخُونْ« بتعبيرهم.

يقودنا �س���ي الح�سين من تعري���ف المر�ض �إلى 

تق���ديم �أ�سباب حدوثه، يظهر ذل���ك عندما �س�ألته 

ع���ن ماهية هذا المر�ض فوج���د نف�سه يتحدث عن 

�أ�سبابه، وك�أن الأ�سب���اب ت�صنع الماهية، فالع�صب 

الوِرك���ي قد»ي�صي���ب ال�شخ����ص ب�سب���ب رفع �شيء 

ثقي���ل، فنح���ن لدين���ا ع���دة مفا�ص���ل وفي الوق���ت 

ال���ذي نحم���ل �شيئ���ا ثقي�ل�ا ي�سق���ط المف�ص���ل عن 

مكان���ه، في�صاب ال�شخ����ص بال�سياتيك، �أو ب�سبب 

حادث���ة �س�ي�ر �أو �سقط���ة« �أو “ قد يك���ون للمري�ض 

�سيارة ويخرج منها متعرق���ا في�صاب بالبرد، ولما 

يمر الوقت ب���دون علاج قد ي�صب���ح �سياتيك، لأن 

البرد يتغلغل بين فق���رات العمود الفقري ويمت�ص 

لزوجته���ا، وه���ذا النوع من ال�ب�رودة �أكثر خطورة 

لأن���ه ي�صعب �إخ���راج البرودة من فق���رات العمود 

الفقري” ح�سب �سي الح�سين.

يبد�أ العلاج فعليا منذ لحظة الت�شخي�ص حيث 

يتم التمييز على �أ�سا�سه بين مجموعتين: مجموعة 

التي �سينتهج معها الكي، والمجموعة التي ي�سلك معها 

الف�صد. بعد ذلك ي�شرع المعالج في التدخل المبا�شر 

م�ستعملا �أدوات محددة، ففي“عملية الكي ي�ستعمل 

زيت الزيت���ون وحجرا �أمل�س وقطع���ة قما�ش غليظ 

ي�سخن با�ستمرار” �أما في عملية الف�صد في�ستعمل 

م���ادة والِحن���اء”.  فيه���ا �أ�سا�س���ا “الِم�ش���رط وال�ِض

ولا�ستعمال الحناء هنا �أ�صل وا�ضح في الطب النبوي 

فق���د “كان لا ي�صيب النب���ي �صلى الله عليه و�سلم، 

 ،
قرح���ة ولا �شوك���ة، �إلا و�ض���ع عليها الحن���اء”)40(

والو�ض���ع �أو الا�ستعمال هنا يماثل الو�ضع في طريقة 

�سي الح�سين �إذ �أن »ال�ضماد بالحناء ينفع من الأورام 

، ويلاحظ �أن الح�سين لي�ست له 
)41(

الحارة الملهبة«

�أي فك���رة نظرية عن هذا البعد النبوي للا�ستعمال 

بل هو تعل���م تلقائي عبر التقليد.�أم���ا الأداة الملفتة 

للنظر فه���ي »�آلة تحريك ال���دورة الدموية« التي لم 

يحدد ا�سمه���ا، لكن ت�ستعمل حينما يلاحظ المعالج 

في مرحل���ة الت�شخي�ص �أن المري����ض الذي �سيخ�ضع 

لعملية الف�صد يحت���اج �إلى تحريك الدورة الدموية 

لك���ي ت�ساعد عل���ى تحريك ال���دم وت�سهيل �سيلانه، 

ومن الم�ؤكد �أنها الآلة الع�صرية الوحيدة من نوعها 

في ف�ضاء العلاج.

�أثناء التدخل العلاجي وبعيده مبا�شرة لا ين�سى 

�سي الح�س�ي�ن �أن يق���دم لمر�ضاه ن�صائ���ح ل�ضمان 

فعالي���ة العلاج، منها: ا�ستبع���اد الدواء الكيميائي 

حي���ث “من يبد�أ معنا العلاج لاب���د �أن ينقطع عن 

ال���دواء، لأن ال���دواء الذي ي�صف���ه الطبيب مهدئ 

لل���دم، وبالت���الي �إذا كان الدم م�ستق���ر كيميائيا، 

يح�ص���ل  لا  بالِم�ش���رط  بالف�ص���د  نق���وم  فعندم���ا 

النزي���ف و�سيلان ال���دم، و�إذا لم يح�صل لا فائدة 

في علاجن���ا” كم���ا يقول �س���ي الح�س�ي�ن. وين�صح 
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المر�ضى �أي�ضا بتجن���ب حمل الأ�شياء الثقيلة »لابد 

م���ن تجنب حمل �أو ج���رّ �أي �شيء ثقي���ل«. ثم لابد 

من اتخاذ الأو�ضاع ال�سليم���ة في الجن�س: »�أن�صح 

المر�ض���ى م���ن الن�س���اء والرج���ال بتح�س�ي�ن و�ضع 

الِجم���اع، �أن يك���ون ب�شكل ع���ادي ولي����س بطريقة 

جانبية كما يفعل الكثيرون. بالن�سبة للن�ساء �أتحرج 

منه���ن ف�أقول لهن �أن يح�سّن الِجماع مع �أزواجهن 

بدون �أن �أعطيهن �أية تفا�صيل«. وفي الأخير يقدم 

ن�صيحة تكميلية كي »ي�صطحبوا معهم في العلاج 

�أحد �أف���راد الأ�سرة لي�ساعدهم في حالة تعر�ضهم 

للإغماء الذي ي�سببه الخوف الذي يح�صل لبع�ض 

المر�ضى جراء ر�ؤي���ة الدماء«.�أما بخ�صو�ص نظام 

الأكل »ف�ل�ا نق���دم للمري�ض �أية ن�صائ���ح لأن هذا 

المر�ض لا علاقة له بالجهاز اله�ضمي«.

و مبا�ش���رة بع���د ن�صائ���ح العلاج يح���دد نظام 

المواعيد )الأوقات(-يقوم به �سي الح�سين ويذكّر به 

�أي�ضا ر�شيد و�سميحة- ح�سب �سي الح�سين فتتميز 

بنمطيتها التي لا تتجاوز نوعين من المواعيد ح�سب 

المر�ض: يقول »هناك فئة نعطيها خم�سة ع�شر يوما 

بين زيارة و�أخرى، فمثلا عندما نقوم بعملية الف�صد 

هذا الأ�سبوع نترك للمري�ض الأ�سبوع الموالي للراحة 

ثم يع���ود �إلينا في الأ�سبوع الآخ���ر، حينها تتبين لنا 

درجة تطور حالة المر�ض، ف�إذا لم يتح�سن لابد من 

�إعادة الفح�ص لمعرفة طبيعة الألم بال�ضبط، �أما �إذا 

تح�س���ن في�أتي كل �أ�سبوع للف�صد �أو الكي ح�سب نوع 

المر����ض«. ويحر�ص �سي الح�سين �أن يذكر وي�ؤكد �أن 

» هناك من ي�شف���ى من الزيارة الأولى، وهناك من 

يحت���اج �إلى �أ�سبوع�ي�ن �أو �أكثر ح�سب نوع ال�سياتيك 

الذي يعاني منه«.

بالط��ب  والعلاق��ة  الا�ستقط��اب  �آلي��ات  رابع��ا: 

الحديث

يراه���ن �سي الح�س�ي�ن في عملي���ة الا�ستقطاب 

على ال�شبكات الاجتماعية كطريقة فعّالة من �أجل 

الت�سويق للعلاج، يقول:» يتزايد �إقبال النا�س عليّ 

لأنهم ي�س�ألون بع�ضهم ويحكون لبع�ضهم، فالمري�ض 

عندما يغ���ادرني مُعافى، يخبر النا����س الآخرين. 

وكل م���ن ي�سمع ذلك، يق���ول مع نف�سه مادام فلان 

�شُف���ي، لم���اذا لا �أذهب �أي�ضا للع�ل�اج، وهكذا ي�أتي 

النا����س«. وهذا م���ا ت�ؤكده امر�أة م�سن���ة تقول:»كل 

منا يقول للآخر، �أنا جئ���ت من مدينة القنيطرة، 

فقد �سمعت ابنتي م���ن جيرانها بمدينة المحمدية 

عن هذا الرجل، ف�أخبرتن���ي، فجئت �إليه«. ويقول 

�سي الح�سين بفخر »ي�أتيني جميع النا�س، �أغلبهم 

من الكهول ن�ساء ورجالا، �أما ال�شباب فقليلون«.

�إ�ضافة �إلى ال�شبكات الاجتماعية،هناك طريقة 

التعامل والتوا�صل التي يوفرها �سي الح�سين داخل 

الف�ضاء العلاجي، يقول:»كل مري�ض نعامله بال�شكل 

المنا�سب، الن�ساء لاب���د �أن نعاملهن بطريقة جيدة، 

ون�ضحك معهن، رغم تنازعهن على الدّور، نعاملهن 

ب�شكل جيد حتى يق�ضين �أغرا�ضهن ب�سلام. ونعطي 

الأ�سبقية لكبار ال�سن«.

هك���ذا نلاحظ م���ن ناحي���ة �أولى �أن ال�شبكات 

الاجتماعي���ة القائمة على الإخب���ار ال�شفوي الذي 

يق���وم ب���ه المر�ضى فيم���ا بينه���م تعت�ب�ر الطريقة 

الأ�سا�سية لت�سويق هذا العلاج. ومن ناحية �أخرى 

ف����إن طريق���ة التوا�صل الفعّال ال���ذي يقوم به �سي 

الح�سين خلال العلاج وبعده مع المر�ضى من حيث 

الحف���اظ عل���ى الابت�سام���ة والمعامل���ة اللطيفة مع 

الن�س���اء واح�ت�رام كبار ال�س���ن، تعتبر�أي�ضا عاملا 

م���ن عوام���ل الا�ستقط���اب. وعلى كل ح���ال لي�ست 

هن���اك �آلي���ات ع�صري���ة للا�ستقط���اب كا�ستعمال 

المن�شورات الإ�شهارية �أو غيرها.

العلاقة مع الطب الحديث: يقول �سي الح�سين: 

�أدواته، ودر�س ذلك علميا، �أما �أنا فالله  “للطبيب 
�سبحان���ه وتعالى �أعطاني هذا الع�ل�اج في يدي. �إن 

الف���رق بيني وبين الطبيب، �أنه ي�ستعم���ل الآلة، و�أنا 

لا �أمل���ك غير ي���دي، ما �سيقول���ه الطبيب للمري�ض 

بالراديو �أقوله �أنا بي���دي، هذا العلاج مزروع فينا، 

�أم���ا الطبي���ب في�ستعم���ل جه���از الراديو ث���م يقول 

للمري����ض مما ي�شكو”.يقيم �س���ي الح�سين مقارنة 

دقيقة بين طريقته التي تعتمد اليد وطريقة الطبيب 

الت���ي تعتم���د الآلة،وه���و ف���ارق يردنا ببلاغ���ة �إلى 

فل�سفة الطب التقليدي القائم على ا�ستعمال الموارد 

�إثنوغرافيا الطب التقليدي
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الطبيعية، والطب المعا�صر المعتمد على الاختراعات 

التكنولوجي���ة، ب���ل �أكثر من ذل���ك �إن طريقة علاج 

�س���ي الح�سين هبة �إلهي���ة ومزروعة في ي���ده، بينما 

طريقة الطبيب علمية مكت�سبة ف�ضلا عن اعتمادها 

التقني���ة. وحينم���ا �س�ألت �سي الح�س�ي�ن عن �شكوى 

بع�ض الأطباء من مناف�ست���ه لهم،�أجاب:“لا داعي 

لأن ي�شتكي الطبي���ب، لأنني �أداوي �شيئا لا ي�ستطيع 

الطبيب �أن يداويه، فلماذا �سي�شتكي؟ لو �أن الطبيب 

يداوي هذا المر�ض لما جاء عندي النا�س. �إن النا�س 

يتعب���ون من الأطباء ثم يلج�ؤون عندي في الأخير”. 

بكل ثقة �إذن يعطي �سي الح�سين م�شروعية لتدخله 

العلاج���ي بعبارة»�أن���ا الملج����أ الأخ�ي�ر« في الم�س���ار 

العلاجي للمري�ض ك���ي يح�سم في عجز الطب على 

العلاج. لقد �أت���اح المري�ض الفر�صة الأولى للطبيب 

وف�شل في مهمته، فلماذا �إذن ي�شتكي! ولي�ؤكد قدراته 

العلاجي���ة المفحم���ة يق���ول:»�إن الأطب���اء �أنف�سه���م 

يزوروني للعلاج«!

خام�سا: خلا�صة

حاولت ه���ذه الدرا�سة تناول �أربعة مظاهر في 

الط���ب التقليدي لمر����ض الع�صب الوِرك���ي: ف�ضاء 

الع�ل�اج وتنظيم���ه، و�أ�س����س م�شروعي���ة الع�ل�اج، 

وت�ص���ور طبيع���ة المر����ض و�إج���راءات علاجه، ثم 

�آلي���ات الا�ستقطاب والعلاقة م���ع الطب الحديث. 

في المظه���ر الأول تب�ي�ن �أن الع�ل�اج يخ�ضع لتنظيم 

ك���م ي�ضم���ن عموم���ا ال�سير  جماع���ي تع���اوني ُحم

الع���ادي للعلاج على م�ست���وى علاقة المر�ضى فيما 

بينه���م، وعل���ى م�ستوى علاق���ة المر�ض���ى بالمعالج 

كة  وم�ساعدي���ه. وفي المظه���ر الثاني تب�ي�ن �أن الَرب

الت���ي يتحلى به���ا المعال���ج - في مقاب���ل النيّة التي 

يتحلى بها المري�ض- مقرونة بالاحتراف )العَرْفْ( 

�أ�سا�س���ان متكام�ل�ان في العملي���ة العلاجي���ة، م���ع 

الإلحاح عل���ى �أن هذا العلاج يع���د امتدادا للطب 

النب���وي بالدرجة الأولى من خ�ل�ال الف�صد الذي 

يعد �ش���كلا من �أ�شكال الحجام���ة، والكي بطريقة 

ث���م  في ا�ستعمال الحناء  الدل���ك ب“ال�سْخون”، 

بالطريقة الم�أثورة عن الط���ب النبوي، مع ت�سجيل 

وج���ود فرق بّني بين الطريقة النبوية كما وردت في 

الآثار وطريقة �سي الح�سين. كما �أن المعالج يملك 

ت�ص���ورا وا�ضح���ا لطبيعة المر����ض، ويحمل تعريفا 

ل���ه وطريق���ة ت�شخي����ص و�إج���راءات ع�ل�اج، وفي 

الأخير يتم اعتماد �أ�سلوب في الت�سويق يرتكز على 

ال�شبكات الاجتماعية القائمة على الإخبار ال�شفوي 

والتوا�ص���ل المبا�شر.ث���م يت���وج �أ�سلوب���ه العلاج���ي 

بنظرة محددة �إلى الط���ب الحديث مقتنعة بعجز 

الط���ب الحديث عن علاج ه���ذا المر�ض وهو الأمر 

الذي يعطي الم�شروعية النهائية للتدخل العلاجي 

وا�ستمراريته.
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عادات وتقاليد ريفية معاصرة 
في الشرق الجزائري

 لها دلالة تاريخية
 ) دراسة مسحية وصفية(

مها عي�ساوي

الجزائر

تع��د منطقة الش��رق الجزائ��ري من أه��م المناطق 
التاريخية والأثرية في الجزائر لما تحتوي عليه من تراث أثري 
مادي وغير مادي، هذا الأخير الذي يبرز في مظاهر اجتماعية 
عديدة في الأرياف الممتدة ضمن نطاق سلسلة جبلية واسعة 
م��ن الأطلس التلي  منها جبال النمامش��ة والأوراس وصولا 
بمرتفعات الإيدوغ، وبالتالي تعرض دراستنا ما شهدت الجزائر 
عبر تاريخها الطويل من عادات وتقاليد كثيرة، بعضها يعود 

في جذوره إلى آلاف السنين،

http://shadipal.net/vb/threads/26494
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الت���ي  الطويل���ة  الزمني���ة  الف�ت�رة  ورغ���م  �إذ 

تف�صلن���ا عن ف�ت�رة ازدهار الح�ض���ارة النوميدية 

الت���ي كانت منت�ش���رة في كامل ال�ش���رق الجزائري 

ف�إن���ه لا تزال العديد من  الثاني ق.م-  – الق���رن 
الممار�س���ات والأفكار والاعتقادات وبع�ض العادات 

ال�سلوكية العتيقة جدا،�ضاربة �أطنابها في المجتمع 

الجزائري المعا�صر.

ومن هنا حري بنا �أن نطرح الإ�شكالية الآتية: 

ما هي الخلفية التاريخي���ة للعديد من الممار�سات 

وال�سلوكي���ات والأفكار والاعتق���ادات التي نجدها 

لح���د الآن في المجتمع���ات المونوغرافية في ال�شرق 

الجزائ���ري؟ ولماذا منه���ا ما اندثر بع���د الإ�سلام 

ومنها م���ا ظل متوارثا منذ عهد المملكة النوميدية 

خ�ل�ال  ال�سرتي���ة  نوميدي���ا  وعه���د  ق.2ق.م(   (

الاحتلال الروماني في الق���رن الرابع للميلاد �إلى 

غاية الآن؟ 

و�ستعر�ض هذه الدرا�سة �إلى: لمحة موجزة عن 

تاريخ �س���كان منطقة ال�شرق الجزائري النوميدي 

وو�ضعي���ة �سكان الأرياف، ث���م تعطي �صورة دقيقة 

ناتج���ة ه���ي خلا�صة لدرا�س���ة �إح�صائي���ة تحليلية 

م�سحي���ة تتعر�ض لعادات وتقالي���د ريفية معا�صرة 

تع���ود جذوره���ا �إلى مرحلة الح�ض���ارة النوميدية 

وكذا لف�ت�رة الاحتلال الروماني ال���ذي ا�ستمر في 

الجزائر زه���اء �ستة ق���رون )ق.1ق.م –ق.5م(، 

مع تقديم التف�سيرات التاريخية حولها. 

�أولا: لمح��ة تاريخي��ة عن �أ�ص��ل ال�سكان في 

الجزائر القديمة

- �أ�صل ال�سكان و�أ�صل الت�سمية  1
عني���ت الم�صادر الكتابي���ة المتخ�ص�صة بتاريخ 

���ف  �شم���ال �أفريقي���ا الق���ديم - وفي مقدمته���ا م�ؤلَّ

 
)1(

الم����ؤرخ اليون���اني الأك�ث�ر قدما هيرودوت����س - 

 �أولئك ال�س���كان الذين قطنوا 
)2(

بالمجتمع اللوب���ي

المنطقة المح�ص���ورة بين غرب الني���ل �إلى �سواحل 

المحيط الأطل�سي، وتعد �أول ت�سمية ل�سكان منطقة 

المغرب القديم.

وت�شمل تلك الت�سمية جميع التجمعات الب�شرية 

في �شم���ال �أفريقيا. وق���د دون على ه���ذه ال�صورة 

في الم�ص���ادر المادي���ة والكتابية القديم���ة، فنقول: 

اللوبي���ون ونعني بهم جميع �سكان الجزائر وتون�س 

وليبيا والمغرب الأق�صى القدماء.

وا�شت���ق ا�س���م اللوبي�ي�ن م���ن كلم���ة )لوب���ه( 

وهوالا�س���م العتي���ق ال���ذي كان يطلق عل���ى �شمال 

�أفريقي���ا، �أم���ا �أ�صلها فقد ا�ستمد م���ن الن�صو�ص 

 
)4(

 المدونة على اللوحات الحجرية
)3(

الهيروغليفية

وجدران معابد �أ�س���ر الدولتين الو�سطى والحديثة 

.
)5(

بم�صر القديمة

2 -التطور التاريخي لت�سمية �سكان الجزائر 

القديمة

�إن �س���كان �شم���ال �أفريقيا الق���ديم هم الذين 

�أطلق عليه���م القدماء اللوبي�ي�ن ) ق 5 ق.م(، ثم 

)ق1ق.م(  فالموري�ي�ن  ق.2ق.م(   ( النوميدي�ي�ن 

ث���م الأفريقي�ي�ن ) ق. 1ق.م( ثم البربر )ق.7م( 

والأمازيغ ) حاليا(، ولم يكن الجزائريون القدامى 

�سوى جزءا من تلك المنظومة الاجتماعية وعرفوا 

بالنوميدي�ي�ن، �أم���ا في الغ���رب الجزائ���ري فكانوا 

يعرفون بالموريين �أي�ضا. 

 �أ - النوميديون والموريون

وهي الت�سمي���ة الغالبة عل���ى القبائل التي هي 

.
)6(

قبائل الما�صيل والما�صي�صيل

الروم���اني  الاحت�ل�ال  مرحل���ة  خ�ل�ال  �أم���ا 

والبيزنط���ي فقد �شاعـت كـلمة )مـور(، وقد �أطـلق 

– Maure ( ذي الج���ذور  الم���ور  م�صطل���ح ) 

الفينيقية، والذي يعني الغرب على جزء كبير من 

�سكان المغرب القديم، ثم عمم فيم بعد على كامل 

ال�سكان، حتى �أن �سكان الأورا�س كانوا )موريين( 

في نظ���ر الرومان على الرغم م���ن �أنهم نوميديون 

.
)7(

تاريخيا و�إداريا

ب - الأفريقيون 

ن�سب���ة �إلى �أفريقيا، والأرجح �أن ا�سم �أفريقيه 

يعود �إلى مادة لوبية هي: يفر م�ضاف �إليها اللاَّحق 

عادات وتقاليد ريفية معا�صرة في ال�شرق الجزائري
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اللاتين���ي)US(، وبالتالي فه���ي كلمة مركبة من 

عن�صري���ن لوبي ولاتيني، ولي�ست م�شتقة من مادة 

)فرق( في اللغـة العربية و�إنمـا من كلمة )�إفري(، 

و�إنم���ا ه���ي كلمة ذات �أ�ص���ل لغوي محل���ي، وتعني 

�سكان المغارات. 

و�أفريقي���ه هي عَلَم جغرافي يطل���ق عامة على 

�شمال قارة �أفريقيا، وا�ستعمال هذه ال�صيغة يقف 

عن���د الع�ص���ور القديمة بع���د �أن �ش���اع ا�ستخدامه 

، �إذ تغير 
)8(

في المرحلت�ي�ن الرومانية والبيزنطي���ة

المعنى عند مرحلة الفتح الإ�سلامي، ليعرف �سكان 

.
)9(

المغرب القديم بالبربر

ج - البربر والأمازيغ

 �شاع���ت الت�سمي���ة في بداي���ة مرحل���ة الفت���ح 

الإ�سلام���ي، �إذ كان الم�سلم���ون ينظ���رون �إلى بلاد 

المغ���رب الق���ديم نظ���رة اع�ت�راف بكونه���ا وح���دة 

عرقي���ة ح�ضارية، ويدركون ما يوح���د بين قبائلها 

وم���ا ينفرهم، وبن���اءً عليه �أطلق���وا على جموعهم 

ت�سمية واحدة.

كان���ت هن���اك فر�ضي���ات عدي���دة ح���ول �أ�صل 

م���ة عب���د  الكلم���ة، م���ن �أ�شهره���ا م���ا �أورده العلاَّ

الرحم���ن بن خل���دون، الذي ذكر ح���ول البربر ما 

يلي: 

» البربرة بل�سان العرب هي اختلاط الأ�صوات 

، ويعن���ي ذل���ك �صعوب���ة فهم 
)10(

غ�ي�ر المفهوم���ة«

اللهج���ات التي يتكلم���ون بها، ولعل ه���ذا التف�سير 

هوالأق���رب لل�صواب. ومنذ القرن ال�سابع للميلاد 

�شاعت ت�سمية البرب���ر، �إلا �أن الت�سمية التي كانت 

في عم���وم معناه���ا تفي���د ت�سمي���ة اللوبي�ي�ن ه���ي: 

.
)11(

الأفريقيين

�أم���ا ت�سمي���ة » الأمازيغ » فقد كان���ت موجودة 

�أي�ضاً ن�سبةً لا�سم الجد الم�شترك 

، وقد ا�ستمرت �إلى وقتنا الحا�ضر. 
)12(

مازيغ

ثاني��اً – لمح��ة ع��ن المجتم��ع النومي��دي في 

الجزائ��ر القديم��ة وم��دى تلم���س توا�صل 

العادات والتقاليد والممار�سات منه 

�إذا لم يك���ن م���ن الي�س�ي�ر ر�س���م �ص���ورة ع���ن 

نها  الحياة ال�سيا�سية التي عرفها النوميديون، ودوَّ

الم�ؤرخ���ون القدام���ى في ا�ستط���رادات ن�صو�صهم 

الرئي�سية، ف�إنه من ال�صعب ر�صد مظاهر الحياة 

اليومية والتركيب���ة الاجتماعية ل�شعب، لم نعثر له 

من وثائ���ق كتابية �س���وى نقو�ش حجري���ة �إهدائية 

وجنائزية ثم عملات، حيث �أن الم�صادر اليونانية 

والروماني���ة رك���زت على ذك���ر القبائ���ل المنت�شرة 

في ب�ل�اد المغ���رب القديم، وعل���ى �إ�سب���اغ ت�سميات 

عليه���ا ذات �صيغة يونانية �أولاتينية وتتبع م�سارها 

التاريخي.

تُ�سْتَ�شَ���فُّ بع����ض ملام���ح المجتم���ع النوميدي 

من ثناي���ا كتابات بع�ض الم�ؤرخ�ي�ن الرومان �أمثال 

ث���م  الق���ديم  وبلينو����س  مركلينيو����س  �آميانو����س 

.
)13(

�سالو�ستيو�س وا�سترابون

بالإ�ضاف���ة �إلى م���ا خلَّفت���ه النقو����ش البوني���ة 

والنوميدية والتي تعد الم�صادر الوحيدة التي تفيد 

�إلى حد ما في تق�صي �أحوال النوميديين.

النوميدية  بالأ�سرة  التاريخي  التعريف   -  1
تعد عائلة م�سن�سن الكبرى التي تبد�أ من الجد 

الأك�ب�ر » زلال�سن « عائلة العاه���ل النوميدي �أبوية 

الن�س���ب، حتى �أن ا�س���م والدته لم يرد في الم�صادر 

الكتابية رغم �أنها ذكرت �أن م�سن�سن كان ي�ستر�شد 

 .
)14(

ب�آراء والدته التي تتقن العرافة

من ذل���ك يبدو�أن الأ�سرة كان �أفرادها كثيري 

الع���دد، بحيث كان للعاهل م�سن�سن �أربعة و�أربعون 

 ولا يعقل �أن يك���ون ه�ؤلاء الأبناء من �أم 
 )15(

ول���دا.

واحدة، مم���ا يجعلن���ا ن�ستنتج �أن الأ�س���رة الملكية 

.
)16(

الحاكمة كان عدد الزوجات فيها كثيرا

ل  وعل���ى غرار بقية المجتمع���ات القديمة، ت�شكِّ

التن�شئ���ة  م�ؤ�س�س���ة  في  الأولى  الوح���دة  الأ�س���رة 

الاجتماعية النوميدية، ولها نوعان:

 - الأ�سرة النووية 

ن��شأت م���ن رابطة ال���زواج الأح���ادي، وكانت 

تتكون من الأب وامر�أة واحدة،فعادة يكتفي الرجل 
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بامر�أة تكون زوجته الأولى ال�شرعية و�أما لأبنائه، 

و�شاع هذا النوع من الأ�سر في الطبقة الدنيا.

- الأ�سرة المختلطة 

 ن�ش����أت م���ن ال���زواج المختلط، تع���ددت فيها 

الزوج���ات، وكانت تتكون من زوجة رئي�سية �أوعدة 

زوج���ات رئي�سيات وع���دد كبير من الإم���اء، و�شاع 

هذا النوع من الأ�سر في الطبقة الثرية والحاكمة، 

�إذ يذكر االلاتيني �سالو�ستيو�س �أن تعدد الزوجات 

عادة لدى النوميدي�ي�ن، وكان الملك يوغرطة خير 

مثال على ذلك في ) الفقرة 80 ( من كتابه حرب 

يوغرطة، ما يلي: 

ج يوغرطة م���ن �إحدى بن���ات بوخو�س،  » ت���زوَّ

لك���ن في الواق���ع ه���ذه الرابطة لا تعن���ي �شيئاً عند 

النوميدي�ي�ن والموريتانيين على ال�سواء، فكل واحد 

يتزوج عددا من الن�ساء، البع�ض ع�شرة، والبع�ض 

الآخ���ر �أكثر من ذلك، �أما المل���وك ف�أكثر من ذلك 

بكث�ي�ر، وفي مثل هذه التعددية ت�ضيع المودة بحيث 

لا ترق���ى �أي منه���ن �إلى مق���ام ال�شريكة الحقيقية 

 .
)17(

فكلهن لا يوحين بغير الاحتقار«

لق���د كان المل���وك النومي���د والم���ور يتزوج���ون 

بكثرة بغية الإنجاب، ذل���ك �أن كثرة الأولاد كانت 

عاملًا في زيادة الثروة من خلال خدمة الأبناء في 

ممتلكات الوالد.

النوميدية  – المر�أة   2
كانت الم���ر�أة النوميدي���ة ذات ملامح جميلة، 

وكان���ت تتزوج في �س���نٍّ مبك���رة، والب���كارة �شرط 

�أ�سا�سي عند الفتاة والحفاظ عليها �أمر واجب �إذ 

 .
)18(

ة قبل الزواج ت�شترط العفَّ

لقد قامت الم���ر�أة النوميدية بدور فعال في بناء 

الأ�س���رة وتربي���ة الأطفال، ويحدث �أن ته���رم المر�أة 

�سريعا قبل الرج���ل ب�سبب المهام المنوطة بها، ف�إلى 

جان���ب الحم���ل وال���ولادة المتك���ررة ف�إنه���ا تعمل في 

الزراعة �أوفي المه���ن اليدوية الم�ضنية، مما يجعلها 

تبدوغالب���ا �أكبر من �سنها، وه���ذا ما يجعل الرجل 

يلتفت �إلى ن�ساء �أكثر �شبابا ون�ضارة، وكانت مكانة 

المر�أة وحظوتها عند زوجها بقدر ما لها من �أبناء.

لقد ات�سعت ظاه���رة الزواج المختلط بالأباعد 

زت  ف���كان ي�ؤتى بالفتي���ات من قبائل �أخ���رى، فعزَّ

الم�صاهرة م���ن �أوا�صر القرابة ب�ي�ن القبائل، كما 

 .
)19(

كانت �سبباً في ف�ض النزاعات و�إحلال ال�سلم

كم���ا كان لل���زوج ح���ق معاقب���ة الزوج���ة �إذا ثبتت 

	.
)20(

�إدانتها

http://shadipal.net/vb/threads/26494
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على العموم كان للم���ر�أة دور بارز في الجانب 

الديني حيث و�صلت �إلى مرتبة » كبيرة الكاهنات« 

. وكانت 
)21(

الت���ي ت�ساوي مرتب���ة » كبير الكهن���ة«

�أ�شهر الن�ساء النوميديات والدة م�سن�سن.

�أما في العهد الروماني ففي مادور كانت ن�سبة 

الزواج مرتفعة حيث تم �إح�صاء 113 حالة لفتاة 

.
)22(

من �أ�صل 149 فتاة كانت في �سن الزواج

وتعت�ب�ر الم���ر�أة مورث���ة الع���ادات وال�سلوكيات 

للأجيال. 

الفخار(  �صناعة   ( مهنية  ن�شاطات   -  3
 كانت الم���ر�أة تقوم ب�أعمال �شاق���ة جدا، ولأنه 

لم ت�ت�رك الم�صادر المادية لن���ا �صورا �أوتماثيل عن 

المر�أة النوميدية، ف����إن الباحث التاريخي قد يلج�أ 

�إلى المقارب���ة الأنثروبولوجي���ة في هذا المجال، وفي 

هذا ال�صدد لاحظتُ �أن ال�سواد الأعظم من ن�ساء 

الأري���اف لا يزل���ن يمار�سن ن�شاط���ات م�ضنية في 

الحق���ول والجب���ال خا�ص���ة في منطق���ة النمام�شة 

والأورا����س. �شغل مجتمع الق���رى والمدن ال�صغيرة 

النوميدية مهنة الفلاحة والرعي و�صناعة الفخار 

التي �شاعت في �أ�سواق نوميديا، حيث عرف الفخار 

المحل���ي في الم�صادر التاريخية بالفخار النوميدي، 

وتعد �صناعة الفخار �أ�صيلة في الجزائر القديمة، 

و�صن���ع با�ستعمال الدولاب وال�شي في التنور، وكان 

متمي���زا من حي���ث الط�ل�اء والتلوي���ن،ولم ير�سم 

الخ���زاف النومي���دي �ص���ورا عل���ى �آنيت���ه بنوعيها 

الإهدائ���ي والجنائ���زي و�إنم���ا اكتف���ى بالتزي�ي�ن 

، ولا ي���زال ه���ذا جلي���ا في الفخ���ار 
)23(

الهند�س���ي

المعا�صر وخا�صة في منطقة بلاد القبائل.

والحلي والأدوات  – الملاب�س   4
لب����س النوميدي���ون الملاب����س الجلدي���ة �أ�س���وة 

ب�أ�سلافه���م الذي���ن ذكره���م الم����ؤرخ هيرودوت�س، 

كما ارتدوا الملاب����س المن�سوجة التي عرفوها بفعل 

احتكاكه���م بالع���الم الفينيق���ي الذي ب���رع في فن 

الحياكة والأ�صباغ، وكان���وا يلب�سون فوق الجلباب 

المن�س���وج المعط���ف ال�ص���وفي �أوالبرن����س الذي يعد 

اللبا����س الأ�صي���ل ال���ذي يتمي���ز به الرج���ل ويعبر 

. وكانت 
)24(

ع���ن ثرائه ومكانته بين �أف���راد عائلته

الحلي المتداولة هي القلائد والأ�ساور، ومن و�سائل 

 .
)25(

الزينة الو�شم

http://www.djelfa.info/ar/news/est_algerie/1790.html
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ثالث��ا: ر�ص��د لبع���ض الع��ادات والتقالي��د 

الريفية المعا�صرة ذات دلالة تاريخية

الو�شم   -  1
يع���د الو�شم ظاه���رة اجتماعي���ة تدخل �ضمن 

يرتب���ط  �أن���ه  الاجتماعي،حي���ث  ال�سل���وك  �آداب 

بالج�سد المو�ش���وم يحيا بحياته ويموت بموته، كما 

ل ج�سرا للرب���ط بين ماهوروح���ي ومادي في  ي�ش���كِّ

الج�سد ذاته، وا�شتهرت به المر�أة النوميدية. 

كذلك للو�شم رمزية اجتماعية و�سيا�سية قوية، 

فهوي�ش���كل �أ�سا����س الانتم���اء الاجتماع���ي وركيزة 

الإح�سا����س بالانتم���اء الموح���د، وال�شع���ور بالهوية 

الم�شترك���ة والتي �ساهم���ت في �ضمان حد كبير من 

التناغم بين كافة �أطراف القبيلة. 

كم���ا �أن الو�ش���م يحي���ل عل���ى هوي���ة وا�ضع���ه 

وانتمائ���ه القبل���ي، ��شأنه في ذلك �ش����أن الزخارف 

الن�سيجي���ة المبثوث���ة ب�ش���كل خا����ص في الزراب���ي 

والألب�س���ة ال�صوفية، وهوعب���ارة عن مجموعة من 

العلامات ورموز هند�سية تب�شر بالن�ضج الج�سمي 

د متع���ة وزينة، بل  للم���ر�أة، ولم يك���ن الو�شم مجرَّ

���ه كان مرتبطًا ارتباطًا عميقًا بما هومن �صميم  �إنَّ

الهوية المحلية والمكانة الاجتماعية.

تمار�س���ه  كان���ت  الق���ديم  المغ���رب  في  �أم���ا   

الكاهن���ات، وينج���ز في �أج���واء طقو�سي���ة مفعم���ة 

بال���دلالات الروحي���ة، ويق�صد به ا�ستج�ل�اب نِعَم 

الآلهة تانيت ور�ضاها واتقاء نقمتها وغ�ضبها.

لق���د اهت���م بع����ض الم�ؤرخ�ي�ن كث�ي�را بظاهرة 

الو�شم عند المر�أة محاولين تتبع �أ�صوله في الع�صور 

القديمة بدءاً من لونه وو�صولا بقيمته، فوجدوا �أن 

قبائل التحنوكانت تمار�س���ه. وكانت المر�أة تعتبره 

ذي �ش����أن في حياتها، وق���د ارتبطت �أ�شكاله ب�شكل 

.
)26(

الآلهة ومدلولاتها

عل���ى كل، يع���د الو�ش���م ) الت���كاز بالأمازيغية 

المعا�صرة( مظهرا تاريخيا حيا بين �أبناء المجتمع 

الريفي المغاربي لأيامنا ه���ذه، وا�ستمراريته دليل 

 .
)27(

على ممار�سته منذ �أقدم الع�صور

الدفن  عادات   -  2
تج���در الإ�شارة �إلى �أن هناك الكثير من القيم 

والتقاليد الريفية المعا�صرة المتعلقة بالدفن والتي 

لا ت���زال متداولة لحد الآن وله���ا جذورها المغرقة 

في الق���دم، وقد حاول بع�ض الم�ؤرخين من المدر�سة 

 )St. Gsell( الا�ستعمارية ومنهم �ستيفان جزال

وغـابريـ���ال كـامـب����س )G.Camps( وموري����س 

فوف���ري  وريمون���د   )M.Reygasse( ريغا����س 

)Vaufrey R )28( انته���اج �أ�سل���وب المقارنات 

(

والمقاربات ال�سو�سيوتاريخية في ر�صد تلك العادات 

لكن انح�صر ذلك في مجالات محددة.

رغ���م م���ا تنطوي علي���ه تل���ك المقارب���ات مـن 

مـخاط���ر ت�ستدع���ي توخي الحيطة والح���ذر، ف�إن 

الأنثروبولوجي���ا لا ت���زال تق���دم �شروح���ات لفهم 

بع�ض ما خفي من حيـاة الـمجتمعات الهام�شية في 

الم�صادر التاريخية، وخا�صة بالن�سبة للمجتمعات 

الريفية في الأرا�ضي النوميدية.

ه���ذا وتعتبر عملي���ة ر�ص���د الع���ادات الدينية 

�أ�صع���ب في الدرا�س���ة م���ن الع���ادات المر�صودة في 

طقو����س الأح���وال ال�شخـ�صية، والت���ي من الي�سير 

تتبع الكثير من مظاهره���ا في المجتمعات الريفية 

المعا�صرة ب�سبب قوة المعتقد. 

لكن بقاء هذه العادات �إلى يومنا هـذا لا يعك�س 

ق���وة ال�شعائر القديمة، وك���ذا ا�ستفحالها بين �أبناء 

المجتم���ع بدع���وى الجهل، بقدر م���ا يعك�س �سماحـة 

مب���ادئ الدين الإ�سلام���ي وتلطف���ه بال�شعوب التي 

اعتنقته في ال�سماح لمن غلب عليهم الإيمان بالعـرف 

بمـوا�صلـة ا�ستخدامهم لمثل هذه العادات. 

�إن هن���اك ثلاث ح���الات في ال�ص���ورة الدينية 

للعادات الجنائزية المعا�صرة هي:

ديني���ة  وممار�س���ات  بعب���ادات  تتعل���ق  الأولى:   -

مندثرة.

- الثانية: تتعلق ببدع الم�آتم.

- الثالث���ة: تتعلق ببع�ض العادات والتقاليد التي لم 

ينافها الإ�سلام.

عادات وتقاليد ريفية معا�صرة في ال�شرق الجزائري
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الع���ادات  الإ�س�ل�ام لم تجم���د  �إن روح   

الكث�ي�ر منه���ا ع�ب�ر  انتق���ل  الموروث���ة فق���د 

الزمن، مم���ا �أمكنن���ا �أن نلاحظ���ه ب�سهولة 

التاريخي���ة  المقارب���ة  وهوجوه���ر  تام���ة، 

الأنثروبولوجية.

وقد قمنا من خلال عينة درا�سية بر�صد 

ع�شرين م�أتم تف�صيلي في قبائل مخـتلفة من 

منـطقة تب�س���ة ) �إيكاتومبيلو�س النوميدية ( 

و�ضواحيها فيما ب�ي�ن �سنة 2004 و2008، 

والنتائ���ج كان���ت ن�سبية في المجتم���ع الريفي 

الانق�سامي الذي يمثل بدوره عدة مجتمعات 

مونوغرافي���ة مت�شابه���ة �إلى ح���د كب�ي�ر في 

عاداتها وتقاليدها المعا�صرة.

�إن الملاحظ���ة الأ�سا�سي���ة التي �سجلناها 

في مجال المعتقد الديني هي ظاهرة التبرك 

بالأجداد التي لا تزال قائمة لحد الآن.

�أم���ا في مجال عادات الدف���ن فقد ظلت 

بع����ض الع���ادات قائم���ة مثل و�ض���ع ال�سكين 

عل���ى ج�سد المت���وفي، وك�سائه ب���رداء �أحمر، 

والطواف بالجثة قب���ل �إخراجها من البيت، 

وكذا الدف���ن في المقابر العائلي���ة، ثم تزويد 

القبر بحفرة لل�سوائل، وهي كلها ممار�سات 

ثبت القيام به���ا الأ�ضرحة الجنائزية ببلاد 

المغرب القديم م���ن خلال الأثاث الجنائزي 

.
)29(

الذي عثر عليه في تلك الأ�ضرحة

�أم���ا الأدوات المنزلي���ة الم�ستخدم���ة في الحياة 

اليومية فكان جلها م�صنوعة من الفخار وبع�ضها 

. كما �صنعت �أي�ضا من 
)30(

م�صن���وع من الأخ�شاب

الحلف���اء ولأنها مادة قابلة للفناء ال�سريع فلم يبق 

.
)31(

لنا من �آثارها المادية �شيء يذكر

كانت �أواني الطعام �أربعة �أ�صناف هي: �أواني 

الطهي وال�شرب ثم الأكل والتخزين، وكانت بع�ض 

تل���ك الأواني ي�صنعنها الن�سوة، �أم���ا العائلية فقد 

�صاع  كانت كبيرة وب�سيطة، فهناك ال�صحون والقِِ

ث���م الأقداح والجرار والخواب���ي المتعددة الأ�شكال 

.
)32(

والأحجام

ن�ستنت���ج مم���ا �سب���ق، �أن الحي���اة الاجتماعية 

وله���ا  ن�شط���ة  حي���اة  كان���ت  النومي���دي  للف���رد 

خ�صائ�صها المميزة.

لها  معا�صرة  اجتماعية  و�سلوكات  ممار�سات   -  3

مدلولات تاريخية 

�أ- حلي���ة الخلالة تبرز مكان���ة المعبودة تانيت 

عند المر�أة النوميدية 

كثيرا ما تتحلى المر�أة في ال�شرق الجزائري بما 

تعرف بالإبزيم �أوالخلالة �أوالخام�سة، وما هي في 

حقيقتها التاريخية �سوى رمز لإلهة تانيت.

لقد كان���ت » تانيت« ترمز للخ�صوبة والإنتاج، 

وتكتب بالبونية » تنت« وتعرف �أي�ضا با�سم »تانيت 

بن���ي بع���ل «. �إن ابت���داع المخيال النومي���دي لها في 

�صورة �آلهة محلية لي�س من قبيل الم�صادفة، و�إنما 

يرج���ع �إلى �أن المجتمع���ات القبلي���ة كان���ت تعط���ي 

الأولوية للمر�أة التي ترى فيها رمزا للقوى الكامنة 

رتها التماثيل في  في ظاهرة الإخ�صاب، بحيث �صوَّ

هيئة امر�أة بو�ضعية الإر�ضاع.

http://commons.wikimedia.org/wiki/File:Bardo_National_
Museum_tanit.jpg تانيت
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هذا وقد تواف���ق انت�شار عبادة تانيت بالموازاة 

مع عب���ادة بعل حمون منذ الق���رن الخام�س ق.م، 

فاعتبرت الإلهة الأنثى الر�سمية في �شرق الجزائر 

القديمة.

ب- الكب����ش الأقرن ذي الهال���ة حار�س البيت 

الريفي 

غالب���ا ما يتم تعليق ق���رني الكب�ش عند مدخل 

البيت، فما هي دلالته التاريخية؟

 لق���د عب���د �س���كان الجزائ���ر القديم���ة عددا 

محدودا ج���دا من الآلهة، وج�س���دوا القوة الإلهية 

لبعل حم���ون بالكب����ش الأقرن ذي الهال���ة، والذي 

ع�ث�ر على ر�سوماته منقو�شة من���ذ مرحلة الر�سوم 

ال�صخري���ة العائ���دة �إلى مرحل���ة النيوليتي، مما 

ي�ؤكد ب�أن عبادته قديمة جدا.

 وق���د حاف���ظ الكب����ش الأق���رن عل���ى �صورت���ه 

البدائي���ة دون تغي�ي�ر في المغ���رب الق���ديم �إلى �أن 

�أقر����ض قرونه لاحق���ا �إلى الإله »بعل حمون«، مما 

يوحي ب�أن عبادته في ال�صحراء كانت �أقدم بكثير 

م���ن عب���ادة الإل���ه �آم���ون في واحة �سي���وة، ويمكن 

القول �أن » الكب�ش ذا الهالة« �أقدم بكثير من الإله 

.
)33(

الم�صري �آمون

فالكب����ش الأقرن كان مقد�س���ا خا�صة �إذا علا 

ر�أ�س���ه قر����ص ال�شم�س، �إذ يعد �ش���كل القر�ص من 

�سة الت���ي لها علاقة وطي���دة بالقوة  الرم���وز المقدَّ

والتكاثر والخ�صوبة هذا من جهة.

 من جهة �أخرى فالكب�ش هوالحيوان الرئي�سي 

الذي يق���ود القطيع �أثناء الرع���ي، وتلك القطعان 

كان يعتمد عليها في معي�شة ال�سكان الأ�سا�سية منذ 

�آلاف ال�سنين، ولذلك تحتل رموز الكب�ش ال�صدارة 

 .
)34(

في الن�صب والنقو�ش والر�سوم

ج - الابتهاج بالعذرية 

كان النوميديون قوم���ا محافظين على عذرية 

الفت���اة، بحي���ث اعتبروا الب���كارة �شرط���ا �أ�سا�سيا 

عند الزواج، ول���ذا كان لزاما على المر�أة �أن تلتزم 

بالأخ�ل�اق الحمي���دة الت���ي تبعده���ا وتميزها عن 

�أخلاق الرجال،.

 لقد �أ�ش���اد �أبوليو�س المادوري به���ذه الف�ضيلة 

لدى المر�أة في الفقرة الآتية موحيا بما تنطوي عليه 

عادات���ه و�أعراف���ه النوميدية التي ن�ش����أ في كنفها، 

كما �أ�شار �إلى ال�سعادة التي تمنحها لأهلها: 

» الع���ذراء الح�سن���اء حتى لوكان���ت في منتهى 

الفق���ر تحتاج �إلى مهر وافر، وتحمل لا محالة �إلى 

http://shadipal.net/vb/threads/26494
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زوجه���ا ب���راءة �سجيته���ا وزه���رة �شبابها، 

نه���ا كل الأزواج،  مةٌ يثمِّ والبكارة مي���زةٌ قيِّ

كم���ا هوم�ش���روع وموافق للع���رف فما تتلق 

م���ن �شيء مهرا ت�ستطي���ع متى �شئتَ وكيلا 

تظل مرتهنا �أن ترده كاملا مثلما ا�ستلمته: 

ت�س���دد المال وترج���ع العبي���د وتخلي البيت 

وتن�سحب من العقار، البكارة وحدها يتعذر 

�إعادته���ا �إذا ت�سلَّمتها من بين كل مقومات 

.
)35(

المهر تبقى عند الزوج �إلى الأبد«

د – �ص���ورة ال�شبح الرهباني م�ستمدة 

)36(

من نتائج الثورة الاجتماعية الريفية

 هي ثورة ذات طابع اجتماعي مح�ض، 

فهي كما ي�ش�ي�ر �إليها الم�ؤرخ���ون الدينيون 

ث���ورة الريفي�ي�ن الذين رف�ض���وا المزيد من 

الخ�ض���وع، وق���د انتف�ض���وا عل���ى الو�ض���ع 

القائم في منت�صف القرن الرابع للميلاد، 

فنا�ص���روا الدوناتيين، وعرفوا في الم�صادر 

الت�سمي���ة  بالدّواري���ن ومعن���ى  الروماني���ة 

الرج���ال الذي���ن ي���دورون ح���ول مخ���ازن 

الحبوب فينهبونها.

وكان ن�شاط هذه الث���ورة منطلقاً من الأرياف 

م�ستهدف���اً تهديم م�صالح المجتم���ع الأر�ستقراطي 

الم���دني ال���ذي كان ي���رى في���ه الريفي���ون �سب���ب 

�شقائه���م وب�ؤ�سهم، وكان الثوار يجمعهم التجان�س 

الأو�ض���اع  في  والتق���ارب  الطبق���ي  الاجتماع���ي 

 .
)37(

الاقت�صادية، وقد كانت ثورة على الطبقية

لق���د كانت ثورة ع�ب�رت عن رف����ض ال�شريحة 

الاجتماعي���ة الفقيرة لل�سلط���ة الرومانية المتع�سفة 

والمتزلفين من الطبقة الأر�ستقراطية المالكة. 

وا�ستطاعت الثورة �ضرب الم�ؤ�س�سات الإنتاجية 

الروماني���ة، ف�أ�صب���ح جب���اة ال�ضرائ���ب يخ�ش���ون 

الاق�ت�راب من الأرياف لجمع ال�ضرائب، وان�ضموا 

�إلى الدوناتي�ي�ن فكان���وا بمثابة الجن���اح الع�سكري 

للحرك���ة، وق���د �سانده���م الق�ساو�س���ة الدوانتيون 

و�أعانوهم كثيرا.

وفي ه���ذا ال�صدد لا يزال لحد الآن في الموروث 

ال�شعب���ي في منطق���ة تب�س���ة و�ضواحيه���ا الريفي���ة 

ب����أن فق���راء المدا�ش���ر والجي���اع  اعتق���اد را�س���خ 

ي�سانده���م ) الرهباني ( وه���وفي المخيال ال�شعبي 

رج���ل �أبي����ض الب�ش���رة يرت���دي اللبا����س ال�صوفي 

الأبي����ض وعين���اه زرقاوان وفل���ج الأ�سن���ان ويكثر 

تواجده في الأ�سواق ال�شعبية ثم لا يلبث �أن يختفي 

بعد �أن يق���دم الم�ساعدة من حبوب ومال للفقراء، 

فما هي الخلفية التاريخة له؟

 �إن المتمعن في تاريخ المنطقة يرى �أن لي�س هذا 

المخلوق الأقرب �إلى الجان منه �إلى الإن�سان �سوى 

ذل���ك الق�س الدونات���ي الذي كان يجم���ع الدواري 

عنده الحبوب فيحملها في جنح الظلام �إلى بيوت 

الفقراء ثم يختفي، ف���كان الدوناتي يطبق مبادئ 

الم�سيحية كما نادى ال�سيد الم�سيح. 

خاتمة 

 �إن الدار�س للتاريخ الاجتماعي عليه �أن يتوخى 

العلميّة عند الدرا�سات ال�سو�سيوتاريخية للتفريق 

http://amsawad.wordpress.com/category/classic/
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1 - هيرودوت�س: �أ�شهر م�ؤرخي الإغريق، ولد بهاليكارنا�س 
ح���والي 484 ق.م، ط���اف الع���الم القديم لم���دة �سبعة ع�شر 

عام���ا، ثم ا�ستق���ر ب�أثينا، حيث و�ض���ع م�ؤلفاته هناك، مات 

حوالي 424 ق.م. عن: علي فهمي اخ�شيم، ن�صو�ص ليبية، 

ط.2، دار مكتبة الفكر، طرابل�س، 1975، �ص. 6.

2 -  المجتم���ع اللوب���ي:  تجدر الإ�شارة �أننا نق�صد هنا �أ�صل 
الت�سمية من منظور تاريخي، ولا نق�صد فيها �أ�صل الكلمة في 

التعريف اللغوي، لأن �أ�صل الكلمة كان قد ورد ب�صيغ عديدة 

ف�صل���ت فيها درا�سات تاريخية كث�ي�رة، فمثلًا نجدها على 

النح���و الآتي في كل م���ن الم�صادر الم�صرية و�سفر التكوين  » 

لب���و و ليباهيم »  �أما في المعاج���م العربية فقد ا�شتقت من » 

لوب« �أي �أر�ض الجفاف، وبذلك فالتعريف اللغوي للمجتمع 

اللوبي القديم مناف تمام���ا لواقعه �أو قد ي�صدق على جزء 

دون �آخ���ر، ك�أن نقول » مجتمع ب�ل�اد الجفاف »، وهذا غير 

منطقي من الناحية التاريخية.                         

3 -  الن�صو�ص الهيروغليفية: هي ن�صو�ص مكتوبة بالخط 
الم�صري الأول، و تعني كلمة » هيروغليفي » الكتابة المقد�سة، 
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بين ما هو�سو�سيولوج���ي وما هوتاريخي، و�أن لي�س 

كل م���ا ه���وفي الع���رف المعا�ص���ر ذا �أ�ص���ول عتيقة 

في الجزائ���ر القديم���ة، ولي�س���ت بع����ض الظواهر 

المعا�صرة نوميدية المن��شأ والهوية.

وبانت�ش���ار الإ�سلام ب���د�أت �صفحة جديدة من 

تاري���خ الجزائ���ر، حيث ترك ال�س���كان الوثنية �إلى 

الم�سيحي���ة طواعية ث���م اعتنقوا الدي���ن الإ�سلامي 

الحني���ف، ورغ���م ذل���ك بق���ي الكث�ي�ر م���ن الإرث 

النومي���دي في الع���ادات والتقالي���د للبرب���ر الب�ت�ر 

والبربر البران�س �شاهدة على قوة و�أ�صالة الثقافة 

النوميدي���ة ور�سوخها عبر التاريخ، ذلك �أن الدين 

الإ�سلامي الحنيف الذي جاء بل�سان عربي لم يمنع 

البربر م���ن ممار�سة بع�ض عاداته���م وتقاليدهم 

التي ر�أى �أنها لا تتنافى مع مبد�أ التوحيد.

وبن���اء علي���ه توا�صل���ت مجموع���ة كب�ي�رة من 

الع���ادات والتقاليد التي يمك���ن تلم�سها في حياتنا 

الاجتماعي���ة، ولك���ن م���ن ال�ض���روري للباحثين في 

مج���ال الرب���ط ب�ي�ن التاري���خ والأنثروبولوجيا �ألا 

يتفاعل���وا م���ع �أي���ة ظاه���رة معا�ص���رة و�ألا يطلقوا 

�أحكام���ا قب���ل تتبع الظاه���رة المدرو�س���ة في حقب 

التاريخ من الم�صادر المادية والكتابية.
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الأسس التخاطبية في الوشم:
مقاربة لسانية

 نرج�س بادي�س

تون�س

اعتنى باحثون عديدون بدراسة الأبعاد الرمزية لظاهرة 
الوشم قديما وحديثا. وكأيّ ظاهرة ثقافيّة، تجاذبتها علوم 
عرفاني��ة مختلفة س��اهمت في إث��راء أبعاده��ا الاجتماعية 
والنفس��ية والجمالي��ة. و ق��د أكّ��د الباحث��ون عل��ى اختلاف 
اختصاصاته��م العلمي��ة أنّ الوش��م وس��يلة تواص��ل لها 
علاماتها المحمّلة بالدلالات الرمزية تبعث رس��الة مّا. وذهب 
بع��ض علم��اء النفس)1( إلى أنّ الوش��م يعبّر عن ش��خصية 
مضطرب��ة تج��د صعوب��ة ف��ي التواص��ل باس��تعمال اللغة 
الطبيعية فتتّخذ الوشم وسيلة تعوّض التخاطب اللفظيّ. 
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 اعتن���ى باحث���ون عدي���دون بدرا�س���ة الأبع���اد 

الرمزي���ة لظاهرة الو�ش���م قديما وحديث���ا. وك�أيّ 

ظاهرة ثقافيّة، تجاذبته���ا علوم عرفانية مختلفة 

�ساهم���ت في �إثراء �أبعاده���ا الاجتماعية والنف�سية 

والجمالي���ة. وق���د �أكّ���د الباحث���ون عل���ى اختلاف 

اخت�صا�صاته���م العلمية �أنّ الو�ش���م و�سيلة توا�صل 

له���ا علاماته���ا المحمّلة بال���دلالات الرمزية تبعث 

 �إلى 
)2(

ر�سال���ة مّا. وذه���ب بع�ض علم���اء النف����س

�أنّ الو�ش���م يع�ّر بّ ع���ن �شخ�صي���ة م�ضطرب���ة تجد 

�صعوب���ة في التوا�ص���ل با�ستعم���ال اللغ���ة الطبيعية 

فتتّخذ الو�ش���م و�سيلة تعوّ����ض التخاطب اللفظيّ. 

بينم���ا ر�أى البع����ض الآخ���ر �أنّ الو�ش���م يحيل على 

. ومهما 
)3(

لعب���ة �إغراء تقوم على التخفّي والتجلّي

كانت الت�أويلات الدلالية التي تحفّ بالو�شم ف�إنّها 

جميعا ت�ؤكّ���د معنى واحدا: بالو�ش���م نوجّه ر�سالة 

قابلة للقراءة، وم�ؤ�س�سة بذلك للتخاطب.

 فالو�ش���م حامل لر�سال���ة ذات م�ضمون دلالّي 

�س���واء �أكان���ت �صريح���ة بو�شم عب���ارات وجمل �أم 

كان���ت رمزية ت���دلّ عليها �صور �إبداعي���ة �أو�أ�شكال 

متعارف عليها. ونحن نعت�ب�ر �أنّ الأ�شكال كلّها في 

ظاه���رة الو�شم ت�أخ���ذ القيمة التخاطبيّ���ة نف�سها 

ولكنه���ا تختل���ف م���ن حي���ث التف���اوت في الجه���د 

المب���ذول في الت�أويل ال���دلالي. فالناظر �إلى الو�شم 

�سوف يق���ر�أ الو�شم �س���واء �أ كان في �شكل ر�سم �أم 

في �ش���كل جم���ل. و�سيب���ذل جه���دا في ت�أوي���ل دلالة 

ذلك الو�شم باعتماد الآلي���ات ذاتها وح�سب نف�س 

الق���درات الذهنية العرفاني���ة. فالو�شم نحت على 

الج�سد لعلام���ات تحمل بال�ض���رورة معنى. ولكن 

ه���ل كل ما يحمل معنى �أويبع���ث ر�سالة يعدّ و�سيلة 

تخاطب؟ �أم �أنن���ا مطالبون بالتمييز في علامة مّا 

بين البعد الرمزي والبعد التخاطبيّ؟

 في ظ���لّ تط���ور نظري���ات التخاط���ب وحر�ص 

الل�ساني�ي�ن عل���ى تحدي���د �أ�س�س وقواع���د و�شروط 

لظاه���رة التخاطب لم يعد م���ن البديهيّ �أن نعتبر 

ظاهرة مّا تخاطبية دون �أن نكون قد اختبرنا مدى 

ملاءمتها للأ�س�س النظرية التي �أثبتها الل�سانيون 

في تنظيرهم لظاهرة التخاط���ب. ومن المعلوم �أنّ 

المقوم���ات الأ�سا�سية للتخاطب ولعمل التلفّظ التي 

 تتمثّ���ل في �أربعة: متكلّم 
)4(

�أجم���ع عليها الباحثون

مخاطب، ومتقبّل مخاط���ب مق�صودا بالخطاب، 

و�إط���ار زماني فيه يقع عم���ل التلفظ و�إطار مكاني 

يتح���دد ب�إيقاع هذا العمل. فلا يكفي وجود ر�سالة 

وباع���ث للر�سالة كي نتحدث ع���ن تخاطب بل لابدّ 

م���ن توف���ر مبعوث له �إلي���ه توجّه الر�سال���ة، ولا بدّ 

لكل ر�سالة م���ن �أن تكون م�ؤطّرة زمانا ومكانا ب�آن 

�إيقاع حدث التلفظ. هذه الأركان الأربعة الم�ؤ�س�سة 

 ت�ؤثّر ت�أثيرا مبا�شرا في 
)5(

لمفهوم المقام التخاطبيّ

عمليّ���ة الت�أويل ال���دلالّي وت�ساعد في تحديد المعنى 

المق�ص���ود. فهل تتوف���ر هذه المقوم���ات في ظاهرة 

الو�شم؟ وهل تلائم نظرية التلفظ ما يتحقق منها 

من تخاطب؟

 1( مقوّمات التخاطب في ظاهرة الو�شم

 لم نجد –في حدود ما اطلعنا عليه- �أنّ �أحدا 

من الل�سانيين قد اعتن���ى بدرا�سة الو�شم من هذا 

المنظار با�ستثناء الل�سانية الفرن�سية ماري �آن بافو

. فه���ي تع���دّ من 
)6(

 Marie-Anne Paveau
الباحث�ي�ن القلائل الذين اعتن���وا بدرا�سة ظاهرة 

الو�ش���م درا�س���ة ل�ساني���ة. وق���د �أكّ���دت �أنّ العناية 

بالو�ش���وم )�س���واء �أكان���ت كتاب���ات �أور�سوما( من 

حيث ه���ي “كتابات ج�سديّة لأ�شكال خطيّة جلديّة 

تمثّ���ل في الآن ذات���ه خط���اب ج�س���د وخطاب���ا عن 

 .
)7(

الج�سد” �أمر م�ستحدث لم ي�سبق �إليه 

 في مدى ملاءمة 
)8(

وقد بحثت م���اري �آن بافو

ه���ذا ال�ضرب من التخاطب للمقوّم���ات التقليدية 

للتخاط���ب، معتم���دة في ذل���ك نظري���ات التلف���ظ 

التداولية التي تقوم على و�صف البنى الإنجازية في 

المقامات التخاطبية الإجرائية )نظرية بنفني�ست 

 .
)9(

ونظرية الأعمال اللغوية لأ�ستين و�سيرل(

 
)10(

و�أث���ارت الل�سانية الفرن�سية ماري �آن بافو

الت���ي  والإ�شكالي���ات  الق�ضاي���ا  م���ن  مجموع���ة 

تعتر����ض الل�س���اني في درا�س���ة البع���د التخاطب���ي 

لظاه���رة الو�ش���م، �إ�شكاليات تعك����س ح�سب ر�أيها 

ف�ش���ل نظري���ات التلف���ظ في و�ص���ف ه���ذا النم���ط 

الأ�س�س التخاطبية في الو�شم:مقاربة ل�سانية



118

م���ن التخاطب ال���ذي �سمته بـ“التلف���ظ المو�شوم” 

“»énonciation tatouée وفي تف�س�ي�ر 
�آلي���ات ا�شتغاله لأنّه تلفّ���ظ ذوخ�صو�صية �شديدة. 

فهي ترى �أنّ طبيع���ة ال�سند الخطابي الذي يعتمد 

في الو�شم من جهة وهوالج�سد، وطبيعة الم�ضامين 

المو�شوم���ة من جهة �أخرى تحجب���ان المدار المتعود 

.
)11(

عليه في الإنتاج الخطابي وتجعلانها �ضبابيا

 وقد �أثارت بافو�إ�شكاليات مهمة جدّا تعتر�ض 

كل من يدر�س “التلفظ المو�شوم” باعتماد نظريات 

التلفظ تبرز تمي���ز هذا ال�ضرب من الخطاب من 

جه���ة، ومحدودية نجاعة نظري���ة التلفظ التي لم 

ت�شه���د ح�سب ر�أيها تطورا منذ بنفني�ست من جهة 

�أخرى، وتنبه �إلى حاجتها الملحة �إلى المراجعة. 

�أوراق  توزي���ع  المو�ش���وم” يعي���د  فـ“التلف���ظ   

التخاط���ب اللغوي بما �أنّه يزع���زع ثوابت مقومات 

التلف���ظ وه���ي ال���زوج متكلّم – مخاط���ب والأطر 

المكانية والزماني���ة، كما �أنّه ي�سائل نظرية التلفظ 

ذاتها في بع�ض �أ�س�سها كما حدّدها بنفني�ست: مثل 

ما يقت�ضيه عمل التلف���ظ من كون الذات المتلفظة 

جلي���ة ومعروفة بف�ضل ا�ستناد عمل التلفظ �إلى ما 

 La « ”سماه بنفني�ست بـ“الإجراء الآني للخطاب�

présente instance de discours «الذي 
ي�ضبط في الآن نف�سه الذات المتلفظة وزمان التلفظ 

ومكانه. فجميع هذه المقومات تتحدد لحظة �إيقاع 

عمل التلفظ. 

وجود“متقبّ���ل  �ض���رورة  �إلى  �إ�ضاف���ة  ه���ذا   

م���ن المفرو����ض �أنّ���ه “يتقبّ���ل” الق���ول وي�ؤ�س����س 

. وك�أننا 
المعن���ى بف�ضل عملي���ة التقبل ذاته���ا”)12(

ببافوتعتبر “التلفظ المو�ش���وم” مفتقرا �إلى مقام 

تخاطبي مادي و�إلى متلفظ معلوم و�إلى مواجهة مع 

مخاطًب محدد موجه �إليه الخطاب لحظة �إجرائه 

لأنه �صن���ف من الخطاب لا يخ�ضع �أ�صلا لمفهومي 

 و“الح�ضور” في 
للخط���اب”)13( الآني  “الإجراء 

 التي قام���ت عليهما نظرية 
)14(

المقام التخاطب���ي

التلفظ. ولذلك لم تنج���ح هذه النظرية في و�صف 

�سمة التخاطب في ظاهرة الو�شم وتف�سيرها.

وق���د بدا لن���ا ذل���ك وا�ضحا في العم���ل الثاني 

ال���ذي �أنجزت���ه )Paveau 2012 (.فقد بيّنت 

في���ه �أنّ المتكل���م في “التلف���ظ المو�ش���وم” قد يكون 

مجهولا حينم���ا يلتب�س الأمر علين���ا فلا نميّز بين 

الوا�ش���م �صانع الو�شم وحامله: �أيّهما يعدّ المتكلّم؟ 

خا�ص���ة في الح���الات الت���ي يخت���ار فيه���ا الوا�شم 

مو�ض���وع الو�شم ويقترحه على حامل الو�شم؟ �أوفي 

حال���ة و�شم �أق���وال م�أثورة لي�ست لحام���ل الو�شم، 

�أوفي حالات و�شم �أ�شكال خطية في �أماكن لا يراها 

حامل الو�شم مثل الظهر �أو�أعلى الكتف؟.

كم���ا �أث���ارت بافوق�ضية المخاط���ب الموجه �إليه 

الخطاب في الحالات التي يكون فيها الو�شم مخفيا 

ع���ن الأنظ���ار في �أماك���ن حميمي���ة يمك���ن حجبها 

بالثي���اب، �أوتل���ك الو�ش���وم التي تنج���ز في موا�ضع 

داخلية من الج�سم مثل باطن ال�شفة ال�سفلى. هل 

يجوز في مثل هذه الحالات �أن نتحدّث عن مخاطَب 

والح���ال �أنّ ع�ي�ن الآخ���ر لا تق���ع عليه���ا ولا تتلقى 

الر�سال���ة؟ هذا �إ�ضاف���ة �إلى خ�صو�صي���ة مو�ضوع 

التلف���ظ في ذات���ه فهويتميز بالغمو����ض والانق�سام 

والتوزع على موا�ضع مختلفة من الج�سم قد يكون 

بع�ضها ظاهرا وبع�ضها الآخر غير ظاهر.

 �أنّ مثل هذه الح���الات ت�ؤكّد 
)15(

 وت���رى باف���و

الخطي���ة  للأ�ش���كال  التخاطبي���ة  غ�ي�ر  الطبيع���ة 

المو�شوم���ة، مّما جعله���ا تت�ساءل ع���ن وظيفة هذه 

الو�ش���وم؟ وعن الغاية م���ن و�شمه���ا؟ وانتهت بعد 

�سبر للآراء �إلى �أنّ لمثل هذه الو�شوم وظيفة �أخرى 

ذات طاب���ع وج���ودي:” فه���ذه الأ�ش���كال الخطي���ة 

الجلدي���ة هي كتاب���ات من �أجل الحي���اة، من �أجل 

الوجود. هي و�شوم تمثّل “علامات على الوجود” 

 Michel Tournier: كما �أكّد مي�شال تورنيي

 « pour les Tahitiens,les tatouage
.» sont des marques de l’existence
وهي في ذلك مثل “التجاعيد �أوالندب التي تروي 

.
حكايتنا”)16(

ولكنن���ا نخال���ف بافوالر�أي ونعت�ب�ر �أنّ الو�شم 

في جمي���ع حالاته يمثل خطاب���ا مق�صودا وموجها. 

ولوكان���ت التجاعيد والندوب فع�ل�ا اختياريا توفر 

فيه���ا الق�صد لاعتبرناها و�سيل���ة تعبير وتخاطب. 
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ولك���ن �شتان بين فعل �إرادي يكون باختيار �صاحبه 

وب�ي�ن ظاهرة طبيعية لها علامات دالة ولكنها من 

�صن���ف العلام���ة الأيقون���ة التي تبل���غ معلومة لكن 

دون ق�صد تخاطب���ي. لذلك نعتبر �أن المقارنة بين 

الظاهرتين لا ت�ستقيم كل الا�ستقامة. 

 �أمّ���ا ح���الات الو�شم الأخ���رى ف�إنه���ا ت�ستلزم 

ح�سب ر�أيها و�ضع “نحو�صغير للكتابة الج�سدية” 

لتف�س�ي�ر هذا ال�ضرب من التخاطب. وانتبهت �إلى 

�ضرورة تو�سيع مفهوم المقام التخاطبي وتخلي�صه 

م���ن البعد المادي واعتب���اره مفهوما عرفانيا يت�سع 

لمعطي���ات غ�ي�ر مادي���ة مث���ل الثقاف���ة والمعطي���ات 

الاجتماعي���ة في�ساهم المحي���ط في مفهومه الوا�سع 

بجمي���ع معطيات���ه المادي���ة وغير المادي���ة في �إن�شاء 

.
)17(

الأقوال

 ورغ���م �أنن���ا نواف���ق الباحث���ة في �أنّ نظريات 

التلف���ظ الت���ي اعتمدتها لا تمث���ل النظرية الأنجع 

لو�صف هذا ال�ضرب من التخاطب، ف�إننا نخالفها 

الر�أي في دعوتها لو�ض���ع “نحو�صغير” لـ“التلفظ 

المو�شوم” لأننا نفتر�ض �أنه لا يوجد “نحو�صغير” 

و“نحوكبير” بل يوجد نحوكليّ �شامل يمثّله نظام 

ع���امّ مجرّد لجمي���ع �أ�ش���كال التخاط���ب ولمختلف 

الوجوه الإنجازية. 

 ونحن نعت�ب�ر �أنّ الإ�شكال كام���ن في الاختيار 

النظري في حدّ ذاته ولي�س في نظرية التلفظ �أوفي 

خ�صو�صي���ة “التلف���ظ المو�شوم” كم���ا بينت بافو. 

فنحن نرى �أنّ الطرح الذي قدمته الباحثة مغلوط 

لأنّها طبقت نظرية تلفظية ت�صف عمل التخاطب 

في م�ست���واه الإجرائ���ي عل���ى نم���ط م���ن الخطاب 

هولي����س تلفظيا. فنح���ن نحت���اج �إلى نظرية �أكثر 

�شمولي���ة تف�سر التخاطب في �أ�شكاله المختلفة لا في 

�شكله التلفظي فح�سب. 

 و�إن �أردنا تطبي���ق نظرية التلفظ كما و�ضعها 

بنفني�ست فلاب���دّ من ا�ستعم���ال القيا�س واحترام 

�سم���ة �أ�سا�سي���ة فيها تتمثل في �أنه���ا نظرية ت�صف 

الحدث التخاطب���ي في �آنيته �أي لحظ���ة �إجرائه.. 

وبا�ستح�ض���ار �سم���ة �أ�سا�سي���ة لمفه���وم “الإج���راء 

الآني” �أكّده���ا بنفني�س���ت وه���ي �سم���ة التج���دّد 

الدائ���م لحدث التلف���ظ باعتبار الت�أث�ي�ر الزماني 

في���ه، مّما يجعل كل حدث تلف���ظ يتميّز بالأحادية

قائم���ا  التج���دد  ه���ذا  كان  .و�إذا 
)18(

 unique
م���ع كل �إنجاز لح���دث التلفظ، ف�إنّ���ه مع “التلفظ 

المو�ش���وم” يتجدد مع كل انتب���اه �إلى الو�شم ونحن 

نعت�ب�ر �أنّ حامل الو�ش���م يتحكم في ه���ذا الإجراء 

باختيار الإظه���ار �أوالإخفاء زمان���ا ومكانا. فك�أنّ 
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الإظه���ار مبادرة بالخط���اب والإخفاء عزوف عنه 

 
)19(

�شبيه بو�ضع ال�صمت، �إن كان لل�صمت وجود.

ف����إذا انتبهنا �إلى هذه النقطة وجب �أن نبحث عن 

مقومات التخاطب مع الو�شم لحظة �إيقاعه �أي �آن 

وقوع نظر الناظر على الو�شم وتلقيه الر�سالة التي 

تنبعث منه, فتكون حينها جميع مقومات الخطاب 

معلومة:الباث والمتقبل والزمان والمكان.

 ولك���ن ورغ���م ذل���ك، ف�إنّن���ا ن���رى �أنّ درا�سة 

البعد التخاطبي للو�ش���م ل�سانيا يكون �أكثر جدوى 

باعتماد �إحدى هاتين المقاربتين: 

 - المقارب���ة النحوية بالمفه���وم الوا�سع للنحولا 

بالمفهوم ال�ضيق الذي يق�صر النحوعلى الإعراب. 

والنح���وفي ه���ذه المقارب���ة نظ���ام �شام���ل متع���ال 

عل���ى الإنج���از باعتباره تجري���دا ل���ه، تنتظم فيه 

جميع المكوّن���ات اللغوية:المك���وّن الإعرابي والمكوّن 

 وتنتظم فيه جميعا 
)20(

ال�صرفي والمكوّن ال�صوتي،

لت�ؤ�س����س النظام ال���دلالي وت�ستوع���ب الت�صورات 

. فيك���ون المق���ام التخاطب���ي في هذا 
)21(

المقامي���ة

الت�ص���وّر مقاما مجردا ممث�ل�ا نظاميا، قابلا لأن 

ينجز ويُجرى على وجوه مختلفة تختلف باختلاف 

الأ�شكال التخاطبية. 

 - �أما المقاربة الثاني���ة، وهي التي �سنعتمدها 

في ه���ذا البح���ث، فه���ي مقارب���ة عرفاني���ة نعتمد 

 La pertinence “ ”فيه���ا نظري���ة “الإف���ادة

 Sperber & ”ل�صاحبيه���ا “�سباربار وول�س���ن

Wilson. وه���ي نظرية ل�سانية عرفانيّة ملائمة 
لجميع �أ�شكال التخاط���ب اللفظية وغير اللفظية، 

ت�سع���ى �إلى و�ض���ع �أ�س����س نظريّ���ة لعمليّ���ة الت�أويل 

ال���دلالي، وتعت�ب�ر اللغة “نظام���ا ا�ستدلاليا �شكليا 

يمكن �أن يكوّن منوالا للنظام الذي ي�ستعمله الب�شر 

عندما ينجزون ا�ستدلالات عفوية وخا�صة عندما 

 
يف�سرون الأقوال”)22(

 وافترا�ضنا �أنّ بالو�شم نحقق تخاطبا ي�ستلزم 

�أن نح���دّد طبيعة ه���ذا التخاطب. ف�ل�ا يخفى �أنه 

�ضرب م���ن التخاطب لا ي�ستعم���ل الآلية التقليدية 

الطبيعي���ة وه���ي اللغ���ة الملفوظ���ة المعتم���دة عل���ى 

الأق���وال، كما �أنّه لي�س تخاطبا قائما على الإ�شارة 

كم���ا هوال��شأن مع لغة ال�ص���مّ والبكم، فلهذه اللغة 

قواعدها ونظامها. ف�إلى �أيّ �ضرب من التخاطب 

ينتمي التخاطب بالو�شم؟

 لق���د بدا لن���ا �أنّ نظرية »الإف���ادة« تجيب عن 

هذا ال�س����ؤال. فقد ميّز �صاحباها بين �صنفين من 

التخاطب:

- التخاطب الم�شفّر

communication codé
- والتخاطب الإ�شاري الا�ستدلالي

communication ostensive-

inférentielle 
والو�ش���م ح�س���ب ر�أينا �ض���رب مخ�صو�ص من 

التخاطب يمكن �أن تلائمه هذه النظرية الل�سانية 

م���ن حي���ث اعتب���اره وجه���ا م���ن وج���وه التخاطب 

الإ�شاري الا�ستدلالي.

 2( - التخاطب الإ�شاري الا�ستدلالّي: 

منذ بداية العناية بالأقوال المنجزة وبالخطاب 

 وقع الاحتفاء 
)23(

مع النظريات التداولية الحديثة

بمفه���وم “الق�ص���د” في درا�س���ة اللغة. فق���د �أكّد 

قري����س �أنّ المعن���ى ال���ذي ي�ؤديه الخط���اب والذي 

ي�سع���ى �إليه المخَاط���ب هوفقط المعن���ى المق�صود. 

وعل���ى دار����س اللغ���ة �أن يعتن���ي به���ذا المعنى دون 

�س���واه لأنّ المخاطب لا يعتني هوبدوره �إلا بما يريد 

المتكلّم �أن يقوله. فقيمة الأقوال الملفوظة لي�ست في 

دلالتها الذاتية بل تكمن قيمتها في �أنّه ي�ستدلّ بها 

على ق�صد المتكلّم. 

 فنج���اح التخاط���ب لا يتحق���ق عندم���ا يدرك 

المخاطب الدلالة الل�سانية للقول بل هويتحقق حين 

ي�ستدل عل���ى ما يريد المتكلم قول���ه. ولذلك كثيرا 

م���ا لا ت�ؤثر زلّة الل�سان في �إدراك المخاطب للمعنى 

المق�صود.

 �إلى �أنّ الطرافة 
)24(

وقد ذهب �سباربار وول�س���ن

في تحليل قري�س لا تتمثل في التنبيه �إلى �أنّ التخاطب 

الإن�ساني يقوم على تحديد الق�صد.فهذا �أمر بديهي.

ب���ل �إنّ طرافته تتمث���ل في اعتبار ه���ذه الخا�صية في 

التخاطب كافية. وهذا يعني �أنّ القدرات الا�ستدلالية 

التي ي�ستعملها الب�شر ليحددوا المقا�صد كافية لتجعل 
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التخاطب ممكنا حتى في غي���اب ال�شفرة. وذلك في 

مثل هذه الأ�شكال التخاطبية: 

�أ( - كيف ت�شعرين؟

 - تخرج من محفظتها علبة �أ�سبرين 

الحديق���ة  في  جال�س���ان  وبي���ار  م���اري  ب(   

العمومي���ة يلاحظ بيار ق���دوم بائع المثلجات الذي 

ترتقب ماري و�صول���ه فيتنحّى جانبا ليمكّن ماري 

م���ن ر�ؤية البائ���ع. تدرك ماري حرك���ة بيار فتنتبه 

�إلى الف�ضاء الذي �صار متاحا لمجال ر�ؤيتها بف�ضل 

 .
)25(

الحركة الإ�شارية والمق�صد منها

 فيتحق���ق بذل���ك تخاطب���ا �إ�شاري���ا ا�ستدلاليا 

يح�ص���ل بف�ضل “�أنظمة الدخ���ل” التي تتعامل مع 

المعلوم���ات المح�سو�س���ة مث���ل المعلوم���ات الب�صرية 

�أوال�سمعي���ة، و“الأنظم���ة المركزي���ة” الت���ي تمزج 

المعلوم���ات الت���ي تنتجه���ا مختلف �أنظم���ة الدخل 

بالمعلوم���ات المعروف���ة م�سبقا في الذاك���رة وتنجز 

مختل���ف المه���ام الا�ستدلالية وم���ن وظائف �أنظمة 

الدخ���ل �أن تجعل التمثي�ل�ات المح�سو�سة تمثيلات 

  .
)25(

مفهومية ت�ؤ�س�س المعنى

 وه���ذا ال�ض���رب م���ن التخاطب ال���ذي يحقق 

ق�ص���دا دون الا�ستعان���ة بال�شف���رة هوال���ذي �سماه 

�سبارب���ار وول�س���ن »خطاب���ا �إ�شاري���ا ا�ستدلالي���ا«. 

وهو�ضرب م���ن التخاطب يحق���ق ح�سب الباحثين 

المق�صدين الأ�سا�سيين للتخاطب وهما: 

 intention الإخب���اري  المق�ص���د   -

informative الذي يهدف �إلى جعل مجموعة 
من الفر�ضيات جلية للمخاطب و�إلى �إحداث تغيير 

،
)26(

مبا�شر لف�ضائه العرفانّي

 intention التخاطب���ي  والمق�ص���د   -

�أن  �إلى  يه���دف  ال���ذي   communicative
يجع���ل جليّ���ا للمتكلّ���م والمخاطب مع���ا �أنّ للمتكلم 

ه���ذا الق�صد التخاطبيّ.�إذ �أنّ مبد�أ الإفادة يجعل 

)27(

الق�صد من الإ�شارة الح�سية جليّا.

 فح�س���ب نظري���ة الإف���ادة لا بدّ م���ن �أن نميّز 

ب�ي�ن منوالين مختلفين للتخاطب: من���وال ال�شفرة 

ومن���وال الا�ست���دلال. ولئن كان من���وال ال�شفرة لا 

ي�ستغن���ي ع���ن المن���وال الا�ستدلالي باعتب���ار البعد 

الرمزي للعلامات اللغوية ولارتباط دلالة الأقوال 

بالمق���ام وبالر�صيد المع���رفي للمتخاطبين، ف�إنّه مع 

التخاطب الا�ستدلالي يج���وز �أن ت�ستعمل علامات 

م�شفرة، كما يج���وز �أن ي�ستقلّ عن �سياق الت�شفير 

وي�ستغن���ي عن اللفظ �إذا ما �أدرك المعنى المق�صود 

دون تلفّظ بجمل �أوبعبارات لغويّة.

الأ�س�س التخاطبية في الو�شم:مقاربة ل�سانية
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 وهذا النظام الا�ستدلالي ي�شتغل على تمثيلات 

ذهني���ة لا ح�سية ,على تمثي�ل�ات لها �شكل منطقي 

 ولنظام التمثيل المفهومي خ�صائ�ص 
)28(

�أوق�ضوي.

منطقي���ة ي�ستمدها م���ن كون ال�سياق���ات المركزية 

ا�ستدلالية.فيج���ب �أن تكون التمثي�ل�ات المفهومية 

ا�ستلزامي���ة  الدخ���ول في علاق���ات  عل���ى  ق���ادرة 

�أوتقابلي���ة، و�أن تك���ون �صالح���ة لتك���ون مقدم���ات 

ونتائ���ج للقواعد الا�ستنتاجية. وه���ذه الآلية مهمة 

جدا في فهم الو�شم و�أبعاده الدلالية والرمزية كما 

�أنّه���ا تف�سّر �إمكانية اخت�ل�اف المتقبلين في الت�أويل 

فتختلف النتائج باختلاف المقدّمات.

هوحال���ة  المفهوم���ي  التمثي���ل  �أنّ  وبم���ا   

ذهني���ة»cerebral« ف�إنّ���ه يمك���ن �أن يك���ون له���ا 

خ�صائ�ص �أخرى غير منطقية فتكون مثلا تمثيلا 

�سعيدا �أوحزينا, وبم���ا �أنّها دماغية ف�إنه يمكن �أن 

تكون لها خ�صائ�ص لامنطقية �أي�ضا مثل �أن توجد 

في ذهن مّا في لحظة مّا لمدة معينة. وهذا ما يف�سّر 

�إمكانيات نج���اح التخاطب و�إمكانيات ف�شله. ف�أن 

يف�ش���ل المنتب���ه للو�شم في تحديد المعن���ى المق�صود 

ال���ذي �أراده �صاح���ب الو�شم وارد ج���دّا، ��شأنه في 

ذل���ك �ش����أن ف�شله في ت�شف�ي�ر الر�سائ���ل الملفوظة، 

رغ���م �أنّ هذه الأخيرة تتميز بق���در من الت�صريح 

والو�ضوح قد لا يتوفّر في قراءة بع�ض الو�شوم. 

ا�ستدلالي:  �إ�شاري  خطاب  الو�شم   )3
 يدخ���ل الو�شم ح�سب ر�أين���ا في باب ما ي�سميه 

�سباربار وول�سن بـ»ال�سلوك الإ�شاري«

 
)29(

 » le  comportement ostensif
وهوال�سل���وك الذي »يهدف �إلى جل���ب الانتباه �إلى 

ظاهرة مّا »وهو�أي�ضا »�سلوك يجعل جليّا ووا�ضحا 

.
)30(

الق�ص���د من جع���ل ال�شيء جلي���ا ووا�ضح���ا«

ويحق���ق من ه���ذا ال�سلوك الهدف م���ن التخاطب 

وهوالتمكّن من معلوم���ة جديدة �أوتح�سين معلومة 

قديم���ة �أوتغييره���ا وا�ستبدالها. ويعت�ب�ر �سباربار 

�أنّ الف�ض���اء العرف���اني للفرد يتمثّ���ل في مجموعة 

م���ن الفر�ضي���ات المتاح���ة ل���ه وعل���ى الذه���ن �أن 

ينتق���ي الفر�ضي���ة �أوالفر�ضي���ات الت���ي �سيبنيه���ا 

. ويعتمد هذا الانتقاء على خا�صيّة 
)31(

وي�ستعملها

»الإف���ادة« فالذهن ينتقي الفر�ضي���ة الأكثر �إفادة 

بالن�سبة �إليه. ويمث���ل التخاطب و�سيلة من و�سائل 

�إث���راء العرف���ان. وتك���ون الفر�ضي���ة الأق���رب �إلى 

ق�صد المتكلّم هي الفر�ضيّة الأكثر �إفادة. وت�ساهم 

طريق���ة �إبلاغ المعلوم���ة في تحديد مرك���ز الإفادة 

وت�ساع���د في التوجي���ه نحوالق�ص���د المفي���د. فم���ع 

التخاطب اللفظي الم�شفّر ت�ساهم الجمل بدلالاتها 

الل�ساني���ة المختلف���ة )النحويّ���ة والمقامي���ة...( في 
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التوجيه نحوالمعنى المفيد. ومع التخاطب الإ�شاري 

الا�ست���دلالي ت�ساه���م الإ�ش���ارة في ح���دّ ذاتها وما 

تتطلبه من عمليات ا�ستدلالية في انتقاء الفر�ضية 

الأكثر �إفادة. 

ونح���ن نعتق���د �أنّ الو�ش���م يحق���ق مث���ل ه���ذا 

ال�ضرب من التخاط���ب. فالو�شم �إ�شارة مق�صودة 

من الذات الحاملة للو�شم تق�صد �إلى بعث ر�سالة 

�إلى �آخ���ر موجّه �إليه، فالو�شم ينبّه الناظر �إلى �أنّ 

حامل���ه يق�ص���د �إلى �إبلاغه بمعلومة م���ا فيتحقق 

»المق�ص���د التخاطب���يّ«، كم���ا �أنّه يمثّ���ل �ضربا من 

الت�أ�ش�ي�ر يق�ص���د �إلى جل���ب انتب���اه الناظ���ر �إلى 

مجموعة من الفر�ضي���ات ت�ساهم في تحديد هوية 

حام���ل الو�ش���م وعلاقات���ه بالآخ���ر �أي �أنّه���ا تقدّم 

معلومة مّا، فيتحقق »المق�صد الإخباريّ«. وهذا ما 

يجعلن���ا نقيم هذا البحث على افترا�ض �أنّ الو�شم 

يمثّل �ضربا من التخاطب الإ�شاري الا�ستدلالي. 

 
)32(

 وق���د ا�ستنتجن���ا م���ن تحلي���ل �سبارب���ار

ا�ستراتيجي���ة للتخاط���ب الإ�شاري تق���وم على هذه 

المراحل:

- لاب���دّ �أن يلاح���ظ الموجّه ل���ه الإ�ش���ارة �أنّ باعث 

الإ�شارة قد ق�صد �إلى جلب انتباهه فلا يكفي 

�أن ننتب���ه �إلى الأمر ب���ل لا بدّ من �أن يوجد من 

ينبّهنا �إليه حتى نتحدّث عن تخاطب.

- لا ب���دّ �أن يثق الموجّه ل���ه الإ�شارة في وجود فائدة 

له يجنيه���ا من المعلومات الت���ي �ستمكّنه منها 

الحرك���ة الإ�شارية)ه���ذه النقط���ة مهمة لأنها 

تميّز بين ناظ���ر منتبه ومهت���مّ وهوالم�ؤهّل لأن 

يك���ون مخاطب���ا، وناظ���ر عاب���ر لا يع�ي�ر هذه 

الإ�شارة �أهمية ولا ي���رى فيها فائدة فلا يكون 

مخاطبا(.

- يوجّه المخاطب عنايته �إلى اتجاه الإ�شارة. 

- ينتق���ي م���ن الف�ضاء ال���ذي �أتاحت���ه الإ�شارة ما 

هومفيد بالن�سبة �إليه ويبني فر�ضياته ويرتبها 

ح�سب القوّة وال�ضعف.

 فيحق���ق هذا ال�صن���ف من التخاط���ب تبادلا 

للمعلومات دون ا�ستعمال بنية معجمة ودون تلفظ 

ب�أيّ لفظ. غ�ي�ر �أنّ �أهمّ ما ي�ؤ�س�سه هوالق�صد �إلى 

التخاط���ب �أي الق�صد �إلى بعث ر�سال���ة و�إثارة ردّ 

فعل من طرف مق�ص���ود بالر�سالة. ويلعب الو�شم 

دور الم�يرش المنبّه �إلى وجود هذا الق�صد. 

 ونح���ن نعتق���د �أنّ الو�ش���م با�ضطلاع���ه بدور 

التنبي���ه يكون في ذلك بمنزلة النداء من الخطاب 

 �أنّ “الن���داء �أوّل 
)33(

الملفوظ. فق���د �أكّد �سيبوي���ه

الكلام �أبدا �إلا �أن تدعه ا�ستغناء ب�إقبال المخاطب 

عليك فهو�أول كلّ كلام لك به تعطف المكلّم عليك”.

وهذا بال�ضبط م���ا ي�ؤ�س�سه الو�شم. فهويجلب �إليه 

النظ���ر فيحقق التفات المتقبّ���ل و�إقباله. ثم يدعوه 

�إلى العناي���ة بم���ا يقول���ه الو�ش���م. وق���د يلقى منه 

بع���د ذلك ا�ستجابة �أونف���ورا. فكيف يحقق الو�شم 

المق�صد الإخباري والمق�صد التخاطبيّ؟ 

 4( دور الج�سد في �إبراز الق�صد: 

 نح���ن نعتقد �أنّ من ي�ش���م و�شما هوبال�ضرورة 

يق�ص���د �إلى �أن يبع���ث ر�سال���ة �إلى ط���رف �آخ���ر. 

ف�إظه���ار الو�ش���م عل���ى ف�ضاء خارج���ي هوالج�سد 

ال���ذي يمثّل و�سيل���ة ذاتية وخارجي���ة في الآن ذاته 

للات�ص���ال بالآخر هوحرك���ة �صريحة لجلب انتباه 

الآخر نعتقد �أنّها تن���درج �ضمن ما �سماه �سباربار 

ب“ال�سل���وك الإ�ش���اري” كما بين���ا. فالو�شم يمثّل 

منبّه���ا �إ�شاري���ا في ف�ضاء مخ�صو����ص هوالج�سد. 

وهومخ�صو����ص من حي���ث �أننا نعت�ب�ر الج�سد في 

ح���دّ ذاته يمثّ���ل منبّه���ا �إ�شاريا على وج���ود الفرد 

في المحيط وفي الف�ض���اء. فباختيار الج�سد ف�ضاء 

للو�شم تت�ضخّم الإ�شارة وت�يرص �أكثر بروزا.

 وقد قننت العادات والتقاليد على مر الع�صور 

�ش���روط ظه���ور ه���ذا الوج���ود. فالإن�س���ان في كلّ 

المجتمعات لي�س حرا في الظهور على ال�شكل الذي 

يريد ب���ل لحريت���ه في الت�صرف في ج�س���ده حدود 

متعارف عليها. وكلّ تج���اوز لهذه القوانين يتحوّل 

بال�ض���رورة �إلى منبّه �إ�شاري يمك���ن �أن يفهم منه 

الآخر �أنّه يق�صد �إلى بعث ر�سالة معيّنة.

 فف���ي القبائ���ل الت���ي يك���ون فيه���ا الو�شم من 

ال�ض���رورات التي لا خيار فيه���ا – باعتبار الو�شم 

دالا على التحول م���ن مرحلة الطفولة �إلى مرحلة 

الأ�س�س التخاطبية في الو�شم:مقاربة ل�سانية
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ال�شب���اب، �أومن و�ضع العزب���اء �إلى و�ضع الزوجة، 

�أودالا عل���ى الأمومة، �أوعل���ى الا�ستعداد للارتباط 

الخ...- يكون الو�شم علامة دالة �سواء �أ بالح�ضور 

�أم بالغياب. 

 وفي مث���ل هذه المجتمعات يك���ون الو�شم جزءا 

من الج�سد متمّما له، له وجود بعديّ مثل ما يطر�أ 

على الج�سد من تحولات طبيعية تكون علامة على 

ال�سنّ �أوعلى البلوغ �أوغير ذلك. وهوما يف�سّر كون 

الو�شوم في مثل هذه المجتمعات لا تدلّ على التميّز 

والتف���رّد بق���در ما ت���دلّ عل���ى م�شابه���ة الجماعة 

والتماه���ي في المجموع���ة فتك���ون علام���ة انتماء. 

للو�شم  خلافا  التقليدية  المجتمعات  في  “فالو�شم 
في المجتمع���ات الحديث���ة لا يرجعن���ا �إلى الج�س���د 

. �إذ يمثل 
الذاتي ب���ل �إلى الج�سد الاجتماعي”)34(

الجماعي”)35( للمتخيّل  “نتاجا 
 ولم تك���ن الأ�ش���كال المو�شوم���ة مث�ي�رة لإلغاز 

دلالي لأنّها تمثل علام���ات رمزية متوا�ضعا عليها 

في المجموع���ة التي ينتم���ي �إليها �صاح���ب الو�شم، 

تحمل دلالة متّفقا عليها لا خلاف فيها.

 �أمّا في المجتمعات الحديثة، حيث فقد الو�شم 

وظائفه الاجتماعية و�صار دالا على الفئويّة �أوعلى 

التف���رّد والذاتية، ف�إنّ دلال���ة الر�سالة التي تنبعث 

م���ن الو�شم ق���د �ص���ارت �أك�ث�ر غمو�ض���ا و�صارت 

مث�ي�رة لاحتم���الات ت�أويليّ���ة �أو�س���ع، وتحوّلت �إلى 

دلالات تداوليّ���ة بامتي���از، ي�ؤثّر المق���ام التخاطبيّ 

في تحديدها فيختل���ف في ت�أويلها ح�سب الإطارين 

الزم���اني والم���كاني وح�س���ب خ�صائ����ص المتكلّ���م 

الاجتماعي���ة  ومنزلتهم���ا  العرفاني���ة  والمخاط���ب 

وطبيعة علاقة �أحدهما بالآخر. 

 ونحن نرى �أنّ الق�صد �إلى بعث ر�سالة يتجلى 

وي�ب�رز باختيار الج�سد ف�ض���اء للو�شم. فهو�ضرب 

م���ن الالتزام لا مجال للتملّ�ص منه. فتميّز الو�شم 

بالخ���طّ في الج�س���د يجعل���ه م���ن �أق���وى الو�سائل 

التخاطبية مقارنة بالأ�ش���كال الفنية القريبة منه 

مثل الر�سم والنحت. ذلك �أنّه لا �سبيل �إلى الف�صل 

ب�ي�ن ال���ذات والج�سد كم���ا هوال��شأن م���ع الر�سوم 

الفنية فوق ال���ورق �أوفوق الحجر �أوغيرهما. فلئن 

كان���ت �إمكانية الف�ص���ل بين ال���ذات والمو�ضوع مع 

الأعم���ال الفنية قائم���ة، ف�إنّ الف�ص���ل بين الو�شم 

وحامله يكاد يكون م�ستحيلا.

 ونح���ن نعت�ب�ر �أنّ ه���ذه الخ�صو�صي���ة تكثّ���ف 

�سمات���ه  م���ن  وتق���وّي  للو�ش���م  الرمزي���ة  الدلال���ة 

التخاطبية. فاعتماد الج�سم لكتابة الر�سالة يقوّي 

�سم���ة التماهي بين الذات والدلالة المق�صودة، لأنّ 

هذا المعن���ى الذي عّرب عنه الو�شم يتحدّى الزمان 

والم���كان ويلازم الج�سد يحيي بحياته ولا يزول �إلا 

بزوال���ه. وهوالت���زام �أخلاقي يح���ول دون �إمكانية 

التملّ����ص من المعن���ى ودون �إمكانية تغي�ي�ر الر�أي 

�أو�إن���كار الأم���ر الذي ق���د يح�صل بمج���رد تمزيق 

الورق���ة �إن كانت الر�سالة مكتوبة �أوبمجرد الإنكار 

�أوالاعتذار �إن كانت ملفوظة.

�آليّ���ة  والو�ش���م  ف�ض���اء  الج�س���د  فباختي���ار   

ق���د دللن���ا عل���ى التماهي ب�ي�ن ال���ذات والمو�ضوع. 

الو�ش���م  م���ن  المنبعث���ة  الر�سال���ة  يجع���ل  مم���ا 

بمثاب���ة الر�سال���ة المتلفّ���ظ به���ا وه���ذا الاعتب���ار 

جعلن���ا ن�ستح�س���ن ا�ستعم���ال بافولعب���ارة “تلفّظ 

 ،» L’énonciation tatouée «
مو�شوم”)36(

ة  دون �أن نغفل عن كون هذا التعبير لا يجوز، خا�صّ

بع���د �أن �أبرزن���ا �ض���رورة التميي���ز ب�ي�ن التخاطب 

�إلا  الا�ست���دلالي،  الإ�ش���اري  والتخاط���ب  الم�شفّ���ر 

باعتباره �ضربا من القيا�س قائما على الم�شابهة. 

 فالو�ش���م على الج�س���د، لما �أبرزن���اه من �شدة 

ات�صاله بالذات الحاملة ل���ه، يح�سبه الناظر �إليه 

خطابا مبا�شرا يوجّه �إلي���ه لتبليغ معلومة �أولإثارة 

ردّ فع���ل. ويمك���ن �أن ي���رد المخاط���ب لفظي���ا على 

الو�ش���م بعبارات ا�ستح�س���ان �أوا�ستنكار مثلا: يقع 

النظر على و�شم ميزان دفتاه غير معتدلين فيقول 

لحامله:“�صدق���ت والله” �أو“الظالم ح�سابه عند 

الله”. وق���د يك���ون الو�شم في حدّ ذات���ه مثيرا لرد 

الفع���ل دون الانتباه �إلى دلالته فيقول الناظر �إليه: 

الم�يرص” فيدل  وبئ�س  الله” �أو“جهنّم  “�أ�ستغفر 
على �أنّ المخاطب يعتبر الو�شم محرما دينيا. وقد 

يكون الرد ب�إ�شارة �أي من �صنف الخطاب الإ�شاري 

الا�ستدلالي الذي بوا�سطته بُلّغت المعلومة.
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 وي�أخ���ذ مفهوم الإ�شارة مع الو�شم بعدا �أعمق 

م���ن المفهوم الع���ادي ال���ذي يت�أ�س�س عل���ى مفهوم 

والحاجب....بالي���د  والع�ي�ن  بالك���ف  “الإيم���اء 
، �أي الإ�ش���ارة الح�سية 

والر�أ�س...بال�سباب���ة”)37(

القابل���ة لأن تتط���ور �إلى �إ�ش���ارة معنوي���ة. بل نحن 

نعتق���د �أنّ الو�شم يحقق بمج���رّد وجوده �ضربا من 

الإ�ش���ارة �إلى دلالة �ضمنية غير م�صرح بها يحتاج 

لإدراكه���ا �إلى �إعم���ال الق���درات الذهنية للو�صول 

�إلى الا�ستنتاج���ات كم���ا بين���ا، تمام���ا كم���ا ي�يرش 

عم���ل التلفظ بفع���ل �إنج���ازي �صري���ح �إلى العمل 

.لذلك ف�إنّ 
)38(

اللغوي ال���ذي ين��شأ ب�إن�ش���اء القول

الو�ش���م، حتى و�إن كان من و�ضع �شخ�ص �آخر غير 

حامله،�أوكان �شكلا مقترحا من �صانع الو�شم، ف�إنّ 

مجرد وجوده على ج�سد حامله يجعل هذا الأخير 

المن�شئ الأول والأخير لأبعاده الدلالية، و�إليه ي�سند 

المق�ص���د التخاطب���ي والمق�صد الإخب���اري. ولي�س 

ل�صانع الو�شم �أي دور في هذه العلاقة فهوعن�صر 

خف���ي لا يظهر في مرحل���ة التخاط���ب. تماما كما 

اللغ���وي فالمتكل���م  النظ���ام  الوا�ض���ع في  هو�ش����أن 

ي�ستع�ي�ر جهازا لغوي���ا هولي�س من و�ضع���ه غير �أنّ 

انتق���اءه واختي���اره لإمكانية م���ن الإمكانيات التي 

يوفره���ا له النظ���ام اللغوي و�إنج���ازه للقول تغيّب 

عند التخاطب الوا�ضع. فتكون العلاقة ثنائية بين 

المتكلم والمخاطب. ولئن كان جهاز الت�صويت يمتن 

العلاقة بين المتلفظ والق���ول الملفوظ، ف�إنّ اختيار 

الج�س���د لو�شم الأ�ش���كال الخطية تجع���ل العلاقة 

بين الو�شم وحامله علاق���ة متينة �أي�ضا غير قابلة 

للف�صل والقطع.

 �أمّا بالن�سبة �إلى خا�صيّة الإخفاء والإظهار في 

الو�ش���م ح�سب اختيار مو�ضعه م���ن الج�سد، ف�إننا 

لا نواف���ق بافوفيما ذهب���ت �إليه من ك���ون الو�شوم 

المخفية لي�س لها وظيف���ة تخاطبية خلافا للو�شوم 

الظاه���رة لأنّ جميع الو�شوم مهم���ا كان مو�ضعها 

ه���ي قابلة للإخفاء وللإظه���ار ح�سب رغبة حامل 

 يمك���ن �أن يق�صد 
)39(

الو�شم فحت���ى و�شوم الوجه

�إلى �إخفائها بوا�سطة حجاب �أونقاب. هذا �إ�ضافة 

�إلى �أنّ الو�ش���م في �أماك���ن لا يق���در حام���ل الو�شم 

على ر�ؤيتها �أي�ض���ا لا يمثل �إ�شكالا خلافا لما �أثبتته 

بافولأنّ حامل الو�شم لا يحتاج �إلى �أن يرى الو�شم 

فهورا�س���خ في الذاك���رة محفوظ فيه���ا وهومدرك 

تم���ام الإدراك �أنّ���ه �إذا ترك الو�شم ظاه���را ف�إنّه 

�سيثير انتباه �آخرين بردود فعل مختلفة. ورغم �أنّ 

التخاط���ب يقت�ضي المواجه���ة بين طرفي الخطاب، 

ف����إنّ �سم���ة المادي���ة لي�س���ت �شرطا لازم���ا في هذا 

المفه���وم. وهكذا تمكنن���ا هذه المقارب���ة العرفانية 

من معالجة بع�ض ما بدا لبافوعائقا �أمام الت�سليم 

بالبعد التخاطبي للو�شم.

 وق���د ب���دا لن���ا �أنّ الإ�شكالي���ات الت���ي �أثارتها 

بافوفي درا�سة البع���د التخاطبي في الو�شم ناجمة 

من اعتبار نظرية التلفظ المقام التخاطبي مقاما 

ماديا بال�ضرورة، و�أنّ الح�ضور فيه لطرفي الخطاب 

هو�أي�ضا ح�ضور مادي.وهذا الاعتبار يجعل �أ�شكال 

المقامات التخاطبية الممكن���ة محدودة ويق�صرها 

على نم���ط مخ�صو�ص من التخاطب. في حين �أننا 

�إذا اعتبرن���ا المقام التخاطبي مقاما مجردا قابلا 

للانتظ���ام واعتبرن���ا الح�ضور ح�ض���ورا تخاطبيا 

مجردا لا ح�ضورا مادي���ا في مقام التخاطب، ف�إنّ 

النظرية تت�سع حينئذ لت�صف المقامات التخاطبية 

المادي���ة وغ�ي�ر المادي���ة فت�أخ���ذ المواجه���ة �أ�ش���كالا 

مختلف���ة ومتع���ددة. وهنا ت�ب�رز نجاع���ة المقاربة 

النحوية المعتنية بالأبنية المجردة في تبّني ال�سمات 

التخاطبي���ة. فعدم نجاح نظرية تلفظية في و�صف 

ظاه���رة ما لا يعن���ي بال�ضرورة �أنّ ه���ذه الظاهرة 

غير تخاطبية بل قد يكون ذلك م�ؤ�شرا على �ضعف 

في نجاعة النظرية علينا معالجته. وهوما يدعونا 

�إلى تنوي���ع المقارب���ات الل�ساني���ة في درا�سة الو�شم 

باعتب���اره ظاهرة تخاطبي���ة. فينفتح المجال لمزيد 

البحث والتعمّق في هذا البعد.

الأ�س�س التخاطبية في الو�شم:مقاربة ل�سانية
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الثقافة الموسيقية الشعبية 
والثقافة العالمة

علي ال�ضو

الخرطوم

والأصال��ة  والعالمي��ة،  المحلي��ة  ح��ول  الحدي��ث  إن 
والمعاص��رة، والهوية والكونية، حديث أخذ حيزاً واس��عاً من 
الجدل والحوار واختلاف وجهات النظر في كتابات كثير من 
المفكرين حول العالم وفي شتى ضروب الثقافة والمعرفة، 
وكاد يصي��ر جدلاً بيزنطياً. ولهذا فإننا في هذه الورقة والتي 
تتن��اول العلاق��ة بي��ن الثقافة الموس��يقية الش��عبية وتلك 
العالم��ة لا نهدف للدخول في متاهات م��ن الجدل لتغليب 

وجهة النظر هذه أوتلك، 
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�إنم���ا نري���د �أن نذه���ب مبا�ش���رة لمقا�صدنا في 

تبيان واقع الحال الذي يكتنف ثقافاتنا المو�سيقية 

ال�شعبي���ة في ع���الم تت�س���ارع خط���اه نح���و ت�ضييق 

الف���وارق الثقافية بين ال�شع���وب بغر�ض �أن تعزف 

على �إيقاع عالمي م�شترك. 

ولتحقيق ه���ذه الغاية نبد�أ بتعريفات مقت�ضبة 

لماهي���ة الثقاف���ة المو�سيقي���ة ال�شعبية م���ن ناحية، 

والثقاف���ة العالم���ة م���ن ناحي���ة �أخ���رى. ث���م ندلف 

مبا�شرة للحديث عن تف�سير �شكل العلاقة القائمة 

بين الحالتين، في محاولة للإجابة على الت�سا�ؤلات 

 Acculturation التالي���ة: �أهي علاقة تثـقّ���ف

�أم هيمنة Domination؟ وهل الثقافة العالمة 

�أم���ر معد �سلفاً ويراد فر�ض���ه ب�شتى الو�سائل على 

ال�شع���وب المغلوب���ة عل���ى �أمره���ا، �أم �أنه���ا عملي���ة 

تبادلي���ة ديالكتيكي���ة ق�ص���د بها تقري���ب ال�شعوب 

لبع�ضه���ا ع�ب�ر الحوار، بغر����ض الو�ص���ول بالعالم 

�إلى مجتمع متجان����س؟ �أو لمعنى �آخر الو�صول �إلى 

مجتمع “قد تتجاوز المواطنة فيه حدود البلاد، ما 

دام جميع �سكان العالم يتكونون من �أفراد ينتمون 

للمجتمع���ات الان�ساني���ة، وترب���ط بينه���م التقاليد 

.
والمبادئ والم�شاعر والقيم الم�شتركة”)1(

ونختتم الورقة بمناق�شة الكيفية التي يمكن �أن 

ت�ساعد الثقافات المو�سيقية ال�شعبية والمحلية على 

الم�ساهم���ة في بن���اء الثقافة العالم���ة الجارية الآن، 

حتى لا ت�صبح تل���ك المجتمعات المحلية مجتمعات 

�سالب���ة لا تنتج، وتكتفي فقط با�ستهلاك ما ينتجه 

الآخرون.

تعريفات:

�أولًا: الثقافة المو�سيقية ال�شعبية

ب�أنه���ا  تُع���رّف الثقاف���ة المو�سيقي���ة ال�شعبي���ة 

مجموعة التقالي���د الثقافية المرتبط���ة بالمو�سيقى 

والت���ي تكون حا�ضرة عند التق���اء ما هو اجتماعي 

بم���ا ه���و مو�سيق���ي. تل���ك التقالي���د الت���ي ينتجها 

ويمار�سه���ا ويعيد �إنتاجه���ا �أف���راد المجتمع الذين 

ي�شارك���ون في  �أو  �آلاته���ا  �أو  المو�سيق���ى  ي�صنع���ون 

 .
)2(

العرو�ض المو�سيقية

وتتفاع���ل ه���ذه الثقاف���ة المو�سيقية م���ع بيئتها 

الاجتماعي���ة والطبيعي���ة، كم���ا تتفاعل م���ع البيئة 

الوا�سع���ة وم���ع التكنلوجيا وال�صناع���ة والأحداث 

ال�سيا�سي���ة الجاري���ة واتجاهات التعب�ي�ر ال�سائدة 

والثقاف���ة ال�شائع���ة �أوالمن���اخ الفك���ري والفل�سف���ي 

الم�سيطر والذي ي�شارك فيه �صانعو المو�سيقى بقية 

�أفراد المجتمع.

ورغم �أن الثقاف���ة المو�سيقية يمكن �أن تتفاعل 

�أو تتداخ���ل م���ع مج���الات ثقافية �أخ���رى في بع�ض 

الم�ساحات �إلا �أنه���ا تحتفظ لنف�سها بهوية مميزة، 

لي�س على م�ستوى ال�صوت المو�سيقي فح�سب ولكن 

عل���ى الم�ستوى الاجتماعي �أي�ض���اً. فالم�سموح به في 

�أثناء العرو����ض المو�سيقية في بع�ض المجتمعات قد 

.
)3(

لا يُ�سمح به خارج هذا ال�سياق

ثانياً: الثقافة العالمة

هي ثقافةٌ عبارةٌ للحدود المجتمعية، متجاوزةٌ 

ت�ؤديه���ا المو�سيق���ى  الت���ي  لل�سياق���ات والوظائ���ف 

للثقاف���ات التي تنتجه���ا، وذات تفاع�ل�ات معقدة 

م���ن حيث ال�شب���كات الت���ي تديره���ا وممثلي تلك 

ال�شب���كات. وهي بهذه ال�صفة مده�شةٌ ومخيفةٌ في 

ذات الوق���ت. ويعتقد الذين تده�شهم هذه الثقافة 

ويتعامل���ون معه���ا بتف���ا�ؤل، �أنها تتيح له���م فر�صةًً 

جيدةً لخلق مزيد من الثراء، و�أنها ت�شجع التناغم 

بين ال�شعوب حول العالم. وي�صفون مجيء الثقافة 

العالمة الموحدة ب�أنه عملية عن طريقها �سوف تن��شأ 

�أ�ش���كال م�ستقلة من المو�سيقى المزيج �أو الهجين �أو 

.
)4(

ذات التداخل القومي

تثقّف �أم هيمنة؟

معل���وم �أن التثقف، وهوالعملي���ة الثانية لتعلم 

الثقافة بح�سبان �أن هناك عنا�صر ثقافية �آتية من 

الخارج، يعني التغ�ي�ر من خلال الات�صال الثقافي 

ال�شام���ل. �أي الات�ص���ال بين ثقافت�ي�ن والذي ي�ؤدي 

�إلى زي���ادة �أوجه الت�شابه بينهم���ا في جل الميادين 

الثقافية. 

ويت�ضمن التثقف الظواه���ر التي تن��شأ عندما 

يح���دث ات�صال مبا�شر م�ستم���ر بين جماعات من 

الأف���راد تنتم���ي �إلى ثقافات مختلف���ة، ويكون من 

نتيج���ة ذلك ح���دوث تغ�ي�ر في الأنم���اط الثقافية 

 .
)5(

الأ�صلي���ة عن���د �إح���دى الثقافت�ي�ن �أو كلتيهما

الثقافة المو�سيقية ال�شعبية والثقافة العالمة
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وانطلاقاً من التعريف العام للتثقّف، يمكن القول 

ب����أن التثقّف المو�سيق���ي هو: عملي���ة عبرها يمكن 

لمو�سيق���ى مجتمع مع�ي�ن، �أو جزء منه���ا، �أن تتغير 

.
)6(

نتيجة لت�أثير ثقافي خارجي

�إن وجه���ة النظر التي ت���رى في الثقافة العالمة 

تثقّفاً تقول �إنه في كثير من بلدان الغرب الأوروبي 

يوج���د �أثرٌ وا�ضحٌ للمو�سيقى غير الغربية، و�أحياناً 

تجد هذه المو�سيقى القبول والرواج. ومن الناحية 

الأخ���رى نج���د �أن المو�سيقى الغربي���ة تجد القبول 

والرواج في مجتمعات وثقاف���ات غير غربية. فهل 

تعم���ل الثقاف���ة العالم���ة كمن�شط لعملي���ة التغيرات 

الاجتماعي���ة لمجتمعات ظلت ولفترة طويلة منغلقة 

عل���ى ذاته���ا ولي�ست لها دراية بما ي���دور في العالم 

من حولها؟

�إن الإجاب���ة على �س�ؤال كهذا تتوقف على مدى 

�إدراكن���ا لما يح���دث من حولنا في ع���الم اليوم من 

تحولات، وتفاعلنا مع ذل���ك بوعي تام. فالانغلاق 

الثق���افي �صار في ه���ذا الع�صر �أم���راً �صعباً، �إن لم 

يكن م�ستحيلًا. وعليه، ف�إن �سلمنا جدلًا ب�أن هنالك 

ثقافة مو�سيقية هجين تُطبخ الآن على نار هادئة، 

فم���ا ه���ي الت�س���ا�ؤلات التي يج���ب عل���ى الثقافات 

المو�سيقي���ة ال�شعبي���ة والمحلي���ة �أن تطرحه���ا عل���ى 

نف�سها حتى تتمك���ن من التفاعل الإيجابي وت�سهم 

في �صنع الثقافة العالمة ولا تكتفي با�ستهلاكها؟ 

في واقع الأمر تتبـادر �إلى الذهن عدة ت�سا�ؤلات 

تحـتاج �إلى �إجابات وا�ضحة، مثل: ما هي العنا�صر 

المنا�سبة التي تتوافر في مو�سيقى الغير ولا تتعار�ض 

مع المزاج والتركيبة الثقافية المحلية والتي يمكنها 

التكي���ف معها وتبنيها، ومن ثم ت�سهم بها في �إنتاج 

مث���ل ه���ذه المو�سيقى الهج�ي�ن، والتي �ص���ار يُطلق 

World- عليه���ا حالي���اً م�سم���ى “�إيقاع الع���الم

؟ وم���ا ه���ي العنا�ص���ر المنا�سب���ة وذات 
)7(”beat

القيمة الفني���ة العالية والتي تتواف���ر في الثقافات 

المو�سيقي���ة ال�شعبية المعنية والت���ي يمكن تقديمها 

للآخرين ليقوموا بتوظيفها ودمجها ثقافياً ولهذا 

الغر�ض؟ 

�إن الإجاب���ة على مثل هذه الت�س���ا�ؤلات تتطلب 

كثيراً م���ن البحث والتجريب قبل الب���دء في �إنتاج 

مثل هذه المو�سيقى المعنية. ذلك لأن انفتاح الغرب، 

على �سبيل المث���ال، على الثقافات المو�سيقية خارج 

تقاليد المو�سيق���ى الكلا�سيكي���ة �أدى �إلى تحديات 

�صارت تواجه �سيطرة تل���ك التقاليد على الثقافة 

المو�سيقية الغربي���ة نف�سها. فالمو�سيقيون الغربيون 

الكلا�سيكي���ون وع�شاق ه���ذا النوع م���ن المو�سيقى 

�صاروا مجبرين عل���ى �إعادة تقويم �أفكارهم حول 

ه���ذه المو�سيقى وط���رح ت�س���ا�ؤلات مثل: م���ا الذي 

http://www.chinatoday.com.cn/ctarabic/se/txt/201230/03-/content_443439.htm
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ي�ش���كل البراعة الفنية الفائقة Virtuosity؟ 

المو�سيقي���ة  الج���ودة  قيا����س  وح���دات  ه���ي  وم���ا 

من ت�سا�ؤلات. ذلك  وغير  Perfection؟... 
كم���ا �أن الانفت���اح عل���ى الثقاف���ات المو�سيقية 

الأخرى �أي�ضاً �أثر على المفاهيم التي كانت �سائدة 

في الغ���رب والمتمثل���ة في ثنائي���ة راقية/هابطة، �أو 

جيدة/رديئ���ة والت���ي كان���ت تطلق عل���ى الثقافات 

المو�سيقي���ة خ���ارج الثقاف���ة المو�سيقي���ة الغربي���ة. 

جبر الأوروبيون على �إع���ادة �صياغة مفهوم 
ُ
وق���د �أ

“المو�سيقى ب�صورة �أو ب�أخرى ت�سمو فوق الثقافة”، 
وه���و مفهوم كان �سائ���داً وبقوة في الق���رن التا�سع 

ع�شر.

والذي���ن ي���رون في الثقاف���ة العالم���ة هيمن���ة لا 

ي�سلم���ون بمث���ل هذه الأف���كار، حيث ي���رى البع�ض 

�أن الثقاف���ة العالمة لا تق���ود �إلى توحي���د الثقافات 

كما يدع���ي المروجون لها، وذل���ك لأن الات�صالات 

العالمي���ة عبر الأقمار ال�صناعية ومحطات التلفزة 

الت���ي تراق���ب العالم من عل، لن تمن���ع النا�س من 

�إظهار ذاتيته���م والتم�سك بهويتهم. ويقولون على 

النقي�ض من ذلك، ب����أن النظر �إلى الثقافة العالمة 

كمهدد للذاتية الثقافية يجعل النا�س �أكثر تم�سكاً 

بمكوناتهم الثقافية.

فق���د ذكر �سي���د حريز في ه���ذا المعن���ى: “�إن 

المجموعات التقليدية عندما يتهدد الخطر كيانها 

ووحدتها تلتف حول ذل���ك الكيان ب�صورة دفاعية 

تلقائي���ة وتلتفت �إلى تراثها ال���ذي يميز �أفرادها، 

و�سرع���ان م���ا تح���دث تعبئ���ةٌ تنتج عنه���ا محاولة 

الت�صدي، بالإعداد النف�س���ي وبا�سترجاع التاريخ 

.
وتذكُر البطولات كا�ستنفار وطني”)8(

ويقول���ون �أي�ض���اً �إن هنال���ك م�شكل���ة ال�سيادة 

الوطني���ة والتي �سوف تنتق�ص وب�شدة عبر الثقافة 

العالم���ة والو�سائ���ط وال�شبكات الت���ي ت�ستخدمها. 

�سوف تجد الحكومات الوطنية نف�سها عاجزة عن 

التحك���م في �أولئك الذين ينظم���ون �أنف�سهم تحت 

مظ�ل�ات توفر له���م الحماي���ة: �إقليمي���ة كالاتحاد 

الأوروبي، وعالمية كالأمم المتحدة.

ورغم هذه النظ���رة المت�شائمة للثقافة العالمة، 

�إلا �أنن���ا نتعامل مع واق���ع ي�صعب ت�صادمه وينبغي 

التفاع���ل مع���ه �إيجاب���اً، ولا يمك���ن �إح���داث ه���ذا 

وتوظيف���ه لم�صلح���ة ثقافاتن���ا وق�ضايان���ا �إلا ع�ب�ر 

التثق���ف والم�شاركة. فالتثقّف خيارٌ غير قهري يتم 

ب�سلا�سةٍ دون ا�ستعلاء �أو م�ؤامرة، ويتم ذلك عبر 

التكيّ���ف الثقافي. وقد تُف�ضي تل���ك العملية �أحياناً 

�إلى التبن���ي الكام���ل لبع����ض العنا�ص���ر الثقافي���ة 

ودمجها نهائياً في الكل الثق���افي للمجتمعات التي 

تعي�ش على ات�ص���ال ولفترة طويل���ة. فالعالم �صار 

http://www.artsjournal.com/slippeddisc/201212//the-orchestra-thats-planning-for-2023.html

الثقافة المو�سيقية ال�شعبية والثقافة العالمة



134

كما القري���ة، و�صار الب�شر قريب�ي�ن جداً لبع�ضهم 

البع�ض. 

كيف ت�سهم الثقافات المو�سيقية ال�شعبية في 

الثقافة العالمة؟

�إن الم���رء عدوم���ا يجه���ل. فكثير م���ن المعنيين 

ب�أم���ر الثقاف���ات ال�شعبي���ة يجهلون كنهه���ا. عليه 

وحتى نجع���ل من ه���ذه الثقافات كائن���ات تنب�ض  

بالحياة والفعالية، يجب علينا �أولًا معرفة مكونات 

ه���ذه الثقاف���ة المو�سيقي���ة ال�شعبي���ة والمتمثل���ة في: 

المنظوم���ات النغمي���ة الت���ي ت�صاغ فيه���ا الألحان، 

تركيباته���ا الإيقاعي���ة، مف���ردات البراع���ة الفنية 

الفائق���ة التي تتوافر فيها، الوظائ���ف التي ت�ؤديها 

للمجتمعات التي تنتجها. ويتزامن هذا مع معرفة 

مكون���ات الثقافة المو�سيقية العالم���ة، خا�صة ثقافة 

المجتمع���ات الغربية بح�سبانها المرك���ز الذي تدار 

منه عملي���ة الثقافة العالمة في �شتى المناحي بما في 

ذلك المو�سيقى. 

فالحال���ة ال�سائدة الآن تتمي���ز بعلائق مت�شعبة 

ب�ي�ن الثقافة العالمة م���ن ناحية والثقاف���ات المحلية 

والاقليمي���ة م���ن ناحي���ة �أخ���رى. والادع���اء القائل 

ب�أن المرك���ز، والذي يمثله الغرب حالي���اً، في ت�ضاد 

م���ع الأط���راف، �أي متبقي الع���الم، و�أن هذا المركز 

يغ���ذي ب�ش���كل �أو ب�آخر، ه���ذه الأط���راف، لا يعك�س 

كل الحقيق���ة. فه���ذه الأط���راف ت�ؤث���ر �أي�ض���اً على 

المركز. فق���د اهتم بع�ض علماء مو�سيقى ال�شعوب، 

في هذا ال�سي���اق، بالتثقّف المو�سيقي الناتج عن �أثر 

المو�سيقى الغربية عل���ى المجتمعات الأخرى، بما في 

ذلك المجتمعات الأفريقية، كما اهتموا �أي�ضاً بالأثر 

الذي �أحدثته كذلك المو�سيقى الأفريقية على بع�ض 

.
)9(

المجتمعات الغربية و�أمريكا اللاتينية

�س���وف تمنح ه���ذه المعرف���ة ال�شع���وب القدرة 

عل���ى تحدي���د العنا�ص���ر المو�سيقي���ة ذات القيم���ة 

الفني���ة والمعرفي���ة العالية التي تمتلكه���ا وتميزها 

ع���ن الغ�ي�ر والتي ترغ���ب في الم�ساهم���ة بها �ضمن 

عملي���ة التكوي���ن المو�سيق���ي الهجين ال���ذي يجري 

الآن: ه���ل يتمثل ذلك في �إعط���اء دور �أكبر للتعبير 

بالطبول والايقاعات بو�صفه���ا الو�سيط المو�سيقي 

الأك�ث�ر �شيع���اً في ج���ل الثقاف���ات المو�سيقية؟ فقد 

ا�ستوعب المو�سيقي ال�سنغالي دودوروز،على �سبيل 

المث���ال، المفاهيم والنظري���ات الأوروبية التي يقوم 

عليه���ا البناء المو�سقي. ولكن���ه لم يلج�أ لا�ستخدام 

الآلات المو�سيقية الغربية حين �أراد �أن ي�ؤلف عملًا 

مو�سيقياً �إفريقياً ي�ستوعب تلك المفاهيم ويتيح له 

التوا�صل مع الآخر. بل ف���زع �إلى ع�شرات الطبول 

بمختل���ف �أحجامه���ا و�أنواعه���ا وخل���ط �إيقاعاتها 

http://fareednet.blogspot.com/2013_04_01_archive.html
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جزئي���اً بالأ�ص���وات الب�شرية. ف���كان الناتج عملًا 

فني���اً متمي���زاً ن���ال �إعجاب كث�ي�رٍ م���ن النا�س في 

مختل���ف بق���اع الع���الم، و�أك�سب �صاحب���ه ال�شهرة 

.
)10(

والمال والتقدير 

المو�سيق���ي  الت�ألي���ف  �أك�ب�ر في  دوراً  نتي���ح  �أم 

للارتجال Improvisation في الأداء ال�صوتي 

والآلي بو�ص���ف ذلك من عنا�ص���ر القيا�س للقدرة 

الفني���ة الفائق���ة؟ �أم �إتاح���ة دور �أك�ب�ر للتحريف 

Distortion في الأزم���ان والألح���ان المو�سيقية 
ع���ن ما هو معهود، وا�ستخ���دام �أ�ساليب التباع�ض 

والعام���ل المكث���ف، بو�صفها م���ن �أ�سالي���ب الإبداع 

الفني الذي ي����ؤدي �إلى ك�سر الرتابة والخروج عن 

الم�ألوف، والت���ي ا�شتهرت به الثقاف���ات الأفريقية 

مث�ل�اً و�صارت تتميزه���ا دون غيرها من الثقافات 

 �أم هو التم�س���ك ب�صرامة ب�أ�سلوب 
)11(

الأخ���رى؟

البن���اء الأفق���ي للمو�سيق���ى مع التكثي���ف اللحني، 

بو�ص���ف ذلك ين�سج���م والبيئة الت���ي �أفرزته، كما 

هوالح���ال في �شب���ه الجزي���رة الهندي���ة وكثير من 

بلدان ال�شرق الأخرى؟ 

كل هذا وذاك من الت�سا�ؤلات يحتاج �إلى �إعمال 

الفكر والتجريب بغر�ض الخروج بنتائج ت�سهم في 

بلورة �آراء ومفاهيم متفق عليها وت�صلح لأن تكون 

�ضمن الن�سيج العام للإيقاع العالمي المرتقب.

وفي ه���ذا ال�سي���اق لابد م���ن �إنف���اذ اتفاقيات 

اليون�سك���و للثقاف���ات غير المادية والت���ي تدعو �إلى 

�إعداد قوائ���م الح�صر ور�سم الخرائ���ط الثقافية 

لمختل���ف الثقاف���ات وت�سجيل ال�صن���وف المو�سيقية 

المتع���ددة والت���ي تخ����ص كل ثقاف���ة ل���دى المنظمة 

.
 )12(

العالمية حتى يحفظ لكل ذي حق حقه 

وفي ال�س���ودان، عل���ى �سبي���ل المث���ال، ق���د ب���د�أ 

التفك�ي�ر في ه���ذا الأم���ر والعمل به مبك���راً. فمنذ 

بداية الثمانينات تبنى معهد الدرا�سات الأفريقية 

والآ�سيوي���ة التاب���ع لجامع���ة الخرط���وم “م�شروع 

 وال���ذي يعن���ى بجم���ع 
المو�سيق���ى التقليدي���ة”)13(

وتوثيق وحفظ و�إتاحة الثقافات المو�سيقية ال�شعبية 

لعموم �أه���ل ال�سودان، بغر�ض توف�ي�ر مادة بحثية 

للدار�س�ي�ن، وفي ذات الوق���ت �إتاح���ة ه���ذه الم���ادة 

للجمه���ور داخل ال�س���ودان وخارج���ه للتعرف على 

�أنماط م���ن الثقافات المو�سيقية قل �أن تتوافر عبر 

و�سائط الات�صال الأخرى. 

وقد تم نقل كل هذه المادة والتي كانت م�سجلة 

في و�سائط مماثل���ة Analog بلغ عددها حوالي 

 ،Digital رقمي���ة  و�سائ���ط  �إلى  �آلاف،  خم�س���ة 

وه���ذه التقنية من �أعمدة الثقافة العالمة حيث يتم 

بوا�سطتها الات�صال والنقل عبر �شبكات الانترنت. 

كم���ا �ش���ارك المعه���د في تكوين �شبكة م���ن المراكز 

http://whatsupbahrain.net/en/event/china-modern-youth-orchestra.html
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الم�شابه���ة في �أفريقي���ا بغر����ض تب���ادل المعلوم���ات 

طلق 
ُ
والأفكار حول الثقافات المو�سيقية ال�شعبية، �أ

 ،”CAN عليها ا�سم “�شبكة الثقاف���ة الأفريقية

ومقره���ا جامع���ة كي���ب ت���اون بجن���وب �أفريقي���ا، 

وهدفه���ا الأ�سا�س هو الترويج له���ذه الثقافات، ما 

يتيح لها الق���درة على الإ�سهام في الفعل المو�سيقي 

 .
)14(

الماثل حول العالم الآن 

ولكنن���ا وفي  ذات الوق���ت قدمن���ا ورقة علمية 

بم�ؤتم���ر “�أر�شيف���ات للم�ستقب���ل”، ال���ذي انعق���د 

بمدين���ة دله���ي بالهن���د في الع���ام 2003م، حوت 

مقترح���اً رئي�س���اً يدع���و �إلى بن���اء �شبك���ة عالمي���ة 

م���ادة  توف�ي�ر  بغر����ض  المو�سيقي���ة  للأر�شيف���ات 

للدرا�سات المقارنة ت�ساعد على تبيان �أوجه ال�شبه 

والاخت�ل�اف ب�ي�ن �شت���ى الثقاف���ات المو�سيقية، ما 

يمكنن���ا من �إث���راء الثقافة العالمة ب�ص���ورة علمية 

.
)15(

ومدرو�سة وفاعلة

�إنن���ا عل���ى وع���ي ب�أن���ه، وفي ظل ه���ذه الثقافة 

العالم���ة، �سوف تدخل المو�سيقى �إلى �سوق التناف�س 

بو�صفه���ا �سلع���ة وخدم���ة مطلوبة لذاته���ا ويمكن 

توظيفه���ا في ع���دة �أغرا����ض، كالترفي���ه والعلاج 

والتروي���ج و�صناع���ة الفل���م و�أخ�ي�راً، الدرا�س���ات 

الاجتماعية والنف�سي���ة لل�شعوب التي ت�سعى الدول 

الغنية لل�سيط���رة على مواردها، بو�صف المو�سيقى 

�أكثر مكونات الثقافة ثباتاً. ولما كانت هذه الثقافة 

العالم���ة تفتر����ض الات�ص���ال با�ستخ���دام الو�سائط 

التقنية الحديثة بم���ا في ذلك ال�شبكة العنكبوتية، 

ف�إن���ه يكون لزام���اً على كل ال�شع���وب توفير قاعدة 

معلوم���ات ذات بني���ة ت�سم���ح ب�إج���راء المقارن���ات 

والتروي���ج لهذه ال�سلعة والتي �سوف تخ�ضع لمعايير 

موحدة لقيا�س الجودة والمنفعة.

خاتمة:

�إننا نعتقد �أن مناخ الثقافة العالمة المطروح الآن 

بقوة �س���وف يفر�ض على مجتمعاتن���ا المحلية �إنتاج 

مزي���د من ال�سل���ع الثقافية والتي �س���وف توزع على 

الع���الم بغر�ض التع���رف على متطلب���ات ال�سوق في 

مجال المو�سيقى وغيره���ا. وهذا يعني �أن الو�سطاء 

المحليين الذين �سوف يقومون بالترويج لمو�سيقاهم 

عليهم الت�أكد من “مطابقتها للموا�صفات العالمية” 

ح�سب لغة ال�سوق ال�سائدة في كل ال�سلع الأخرى. ولما 

كان���ت المو�سيقى لها عنا�صر فيزيائية م�شتركة بين 

كل الثقافات، ما وفر لها عن�صراً يجعلها قادرة على 

القفز فوق حاجز المحلي���ة رغم ارتباطها ال�شرطي 

بالثقاف���ة التي �أفرزتها، ف�إن ال�شعوب الواعية بواقع 

الثقافة العالمة الحالي قادرة على �إحداث المتغيرات 

التي تجعله���ا محافظة على خ�صو�صيتها الثقافية، 

وفي ذات الوق���ت باقية على قيد الحياة وقادرة على 

العي�ش والتناف�س في مناخ الثقافة العالمة الماثل.

http://www.sasca.org.sa/baha/?p=990
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الصيغ الغنائية للموسيقى 
الشعبية التونسية

 محمد خماخم

تون�س

في جل أصقاع العالم تنقسم الموسيقى الى صنفين: 
موسيقى علمية أو كلاسيكية وموسيقى شعبية أو فلكلورية.
واذا تجرأ بعضهم على التعميم في الحديث عن الموسيقى 
الكلاسيكية فالموسيقى الشعبية لا تخضع للقوالب العلمية 
المضبوط��ة و لا للأحكام المس��بقة إذ ه��ي تتصف بالحيوية 
فتتغير من بل��د الى آخر بل من قرية الى أخرى أو من ناحية 

من الريف إلى أخرى.
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واذا اخترن���ا لبحثن���ا المتوا�ض���ع ه���ذا كعنوان 

التون�سية”  ال�شعبية  للمو�سيقى  الغنائية  “ال�صيغ 
ف�ل�ا ينتظ���ر منا الم�ستم���ع درا�سة �ضافي���ة لمختلف 

�ألوان المو�سيقى ال�شعبية في تون�س وفي كل مكان من 

تون����س المتنوعة فالمجال �إن �سمح فلن ي�سمح ب�أكثر 

م���ن درا�سة مجمل���ة لل�صي���غ الغنائي���ة للمو�سيقى 

ال�شعبية الت���ي حولنا والتي نعي�شها يوميا وبطبيعة 

الحال �سوف لا نتحدث في مو�ضوع بحثنا هذا عن 

المو�سيق���ى الريفية بل �سنتن���اول بع�ض الألوان من 

المو�سيق���ى ال�شعبية الح�ضرية الت���ي نملك نماذج 

منها اعتمدناها وثائق لبحثنا. وتت�ضمن المو�سيقى 

ال�شعبية الح�ضرية التي نتناولها بالدر�س الأغاني 

ال�شعبي���ة الح�ضرية التي تج�س���م تداخل النوعين 

الكلا�سيكي وال�شعبي هذا �إلى جانب �أغاني الطرق 

التعبدية ال�شعبية الت���ي نزلت �إلى الميدان ال�شعبي 

العام وقد جردت من مفهو مهاالتعبدي.

 تبدوالمو�سيقى ال�شعبية التون�سية �أكثر ثراء من 

المو�سيق���ى الكلا�سيكية من حيث ال�صيغ الغنائية. 

فه���ي ت�شتمل من بين �صيغها المتنوعة على “�أغاني 

�أطوار العمر” وكذلك الأغ���اني المرتبطة بالحياة 

اليومي���ة ك�أغاني العم���ل وغيرها من الأغاني ذات 

ال�صبغ���ة الدينية هذا �إلى جان���ب �أغاني الأطفال 

وكذل���ك �أغ���اني الباعة وتلك اللوح���ات التي تمثل 

تداخل المدر�ستين ال�شعبية والكلا�سيكية وتلاقيهما 

في ما ينعت“بالفوندو”.

ومن بين ه���ذه الأن���واع �سنتن���اول بالدر�س ما 

ي�سمى “ بالعروبي” وكذلك ما ينعت “ بالفوندو” 

ثم نمر�إلى المو�سيقى ال�شعبية البحتة التي لاندعي 

درا�ستها درا�سة �ضافية في جميع �صيغها في مجال 

كه���ذا فنتعر����ض �إلى “التربيجة” ث���م �إلى �أغاني 

الأطف���ال وكذلك ما ينعت “بالتعليلة”  من تعليلة  

“العرو�سة”. تعليلة  “المطهر” �إلى 
   و�أما بالن�سبة لبقية الأغاني ال�شعبية ف�إنه لا 

بد من الإ�شارة �إلى م�شكل ت�صنيفها الذي يختلف 

ع���ن ت�صني���ف ال�صي���غ الكلا�سيكي���ة �إلى ق�صائد 

الأغ���اني  ن�صو����ص  �أن  اذ  و�أزج���ال  ومو�شح���ات 

ال�شعبي���ة لا ت�سم���ح بمث���ل هذا الت�صني���ف. كذلك 

�س���وف لا ن�صنفها بح�سب موا�ضيعها �إذ ترجع جل 

تل���ك الموا�ضي���ع �إلى الع�شق والغ���رام. ولا يعني �أن 

ذلك ينفي وج���ود موا�ضيع �أخرى دينية �أو و�صفية 

للطبيع���ة �أو لأحداث تاريخية. وم���ن حيث ال�شكل 

�إذ تعتمد بع�ض البح���وث العلمية هذا العن�صر في 

ت�صني���ف الغناء ال�شعب���ي يظهر �أن الن���وع ال�شائع 

ه���و المتركب من “ردة” �أو مذه���ب و�أدوار. لذلك 

حبذن���ا طريق���ة الت�صني���ف المتداول���ة والقا�ضي���ة 

بنعت بع�ض الأغاني ال�شعبية “بالعتيقة”  وغيرها 

http://bukja.net/wp-content/uploads/436x328_20673_85021.jpg
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بال�شعبي���ة وغيرها “بالرب���وخ” �أو �أغاني الرق�ص 

وغيرها بالأغاني ال�شعبية.

وتج���در الإ�شارة �إلى �أن �أغ���اني العمل وكذلك 

�أ�ص���وات الباعة هي ذات �أهمية فني���ة لا ب�أ�س بها 

وم���ن من���ا لا يع���رف �أن بائ���ع “الق�سط���ل” يغني 

ب�ضاعته على نغم مقام “المحير عراق”؟ ولا نن�سى 

بع�ض التظاهرات المو�سيقية ال�شعبية الأخرى التي 

تو�شك عل���ى الانقرا�ض ونذكر منها “الطبال” �أو 

الم�سحرات���ي ال���ذي يدع���و النا����س �إلى النه���و �ض 

لتن���اول ال�سح���ور في لي���الي رم�ض���ان المعظم على 

نغمات �شعبية ي�ؤديها ب�صوته ويوقعها على طبلته. 

ومثل ه���ذه التظاهرات المو�سيقية ال�شعبية جديرة 

ب����أن تدر�س على حدة لذلك نتركها لفر�صة قادمة 

�إن �ش���اء الله ونكتف���ي في هذا المج���ال بدر�س �أهم 

ال�صيغ الغنائي���ة التي تعرفه���ا المو�سيقى ال�شعبية 

التون�سية الح�ضرية.

      

 1 - العروبي:

   يمك���ن مقارن���ة العروب���ي بالم���وال واللي���الي 

وكلاهما يعتمد مبد�أ الارتجال في الغناء.

   من الملاح���ظ �أن الأغني���ة ال�شعبية عادة ما 

ت�ستهل با�ستخبار وهو  ارتجال �آلي وعروبي يهي�آن 

للم�ستمع جو مقام الأغنية.

وم���ن حيث الكلم���ات ي�ستعمل العروب���ي �أبياتا 

من ال�شع���ر ال�شعبي الذي يختل���ف في موازينه مع 

ال�شع���ر الف�صيح. ويورد ال�صادق الرزقي في كتابه 

العروبيات  التون�سي���ة” مجموعة م���ن  “الأغ���اني 
المتكون���ة من بيت�ي�ن �أو ثلاثة ويق���وم ال�سيد محمد 

ال�شعب���ي” بدر����س  “الأدب  كتاب���ه  المرزوق���ي في 

العروبي ك�شكل من �أ�شكال ال�شعر ال�شعبي. ومعلوم 

�أن العروبي���ات لي�ست كلها مغن���اة وهي ت�شتمل في 

الغالب على �أمثال وحكم �شعبية تتردد على �أل�سنة 

العام���ة. وينع���ت العروب���ي المغن���ى “بالطواحي” 

�أما ال���ذي يلقى بدون غناء فينع���ت بالب�سيط وقد 

يق���وم ال�شاعر بارتجاله بالمنا�سب���ة ويعرف كذلك 

ال�شيوخ �إلى  “بالمحل �شاهد”. وكثيرا ما يتعر�ض 
�أحاديثهم. �شاهد” في  “المحل 

ولعل اح�س���ن العروبيات من الناحية المو�سيقية 

هي التي �أدتها المطربة المرحومة �صليحة. ومعلوم �أن 

العروب���ي غالبا ما ي�سبق الأغنية وفي بع�ض الأحيان 

يتخل���ل الغناء ولعل �أح�سن مثال للعروبيات المتخللة 

هو “فراق غزالي” تلك اللوحة الفنية الرائعة التي 

�سنتعر�ض لها في حديثنا عن “الفوندو”.

وت�شتمل “نوبات بودية” على عروبيات جيدة 

تتعل���ق مبا�ش���رة بمو�ض���وع النوب���ة. وي�أت���ي �أغلبها 

في المقدم���ة وي�سبقها الا�ستخبار وتق���وم �آلة النغم 

الم�صاحب���ة ب�أدائه وبمحا�سبة �صاحبة المغني �أثناء 

قيامه ب�أداء العروبي.

ولعل �أك�ث�ر المقامات ا�ستعم���الا في العروبيات 

ه���ي العر�ض���اوي والمزم���وم وال�صالح���ي والمحير 

�سيكاه والمحير عراق.

مق���ام  ا�ستعم���ال  يك�ث�ر  بودي���ة  نوب���ات  وفي 

العر�ضاوي وكمثال نذكر العروبي الذي ي�سبق نوبة 

كلماته: الزين” وتقول  “�أم 
يا �سيدة حرمك منور          بالذكر وح�سن المعاني

يا �سيدة قلبي مغيـــر           نبغيك تنظر لحـــــالي

      

 ـالفوندو :  2
يق���ول ال�ص���ادق الرزق���ي في كتاب���ه “الأغاني 

التون�سي���ة” �أن الفون���دو لفظة ايطالي���ة ينعت بها 

نوع من الحجارة الكريم���ة. وت�ستعمل هنا للدلالة 

على نوع من الأغ���اني ال�شعبية الهامة التي ت�سجل 

تداخل الغناء ال�شعبي والغناء الكلا�سيكي.

وم���ن الناحي���ة النغمي���ة ت�ستعم���ل الفوندوات 

نف�س المقام���ات الم�ستعملة في الأزجال الكلا�سيكية 

وه���ي بذلك تق�ت�رب م���ن المو�سيق���ى الكلا�سيكية 

ولكنه���ا من حي���ث الكلمات تق�ت�رب في �شكلها من 

الأغ���اني ال�شعبي���ة وق���د �أو رد ال�ص���ادق الرزق���ي 

بع�ضها �ضم���ن قائمة الأغاني العتيقة. واذا ت�أملنا 

في �ش���كل فوندو“لمي���ت لم المخالي���ل” ر�أين���ا �أن���ه 

يتكون من عدة �أدوار متركبة من بيتين اثنين. �أما 

فوندو“�شو�شانة” فيتركب من ثلاثة �أجزاء يمكن 

�أن ي�ش���كل كل واح���د منه���ا زجلا م�ستق�ل�ا ولكنه 

زجل من نوع خا�ص اذ لا ي�ستجيب لقاعدة تركيب 
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المو�شح���ات والأزجال م���ن �أبيات وطال���ع ورجوع. 

ومن ناحية �أخرى لات�ستجيب تلك الأزجال الثلاثة 

لقاع���دة تركيب الأغاني ال�شعبية م���ن ردة و�أدوار 

واذا كان الجزء الثالث والأخير �شعبيا في تركيبته 

المو�سيقي���ة في مق���ام الح�س�ي�ن ال�شعب���ي فهو  على 

وزن “البرول” الذي يوقع عدة مو�شحات و�أزجال 

كلا�سيكية في حين يرد الج���زء الأو ل من الفوندو 

على وزن “المخم�س” الم�شرقي �صاحب ال�ستة ع�شر 

وقت���ا وهذا ما ي�ؤكد مرة �أخرى ت�أرجح الفوندوبين 

الكلا�سيكية وال�شعبية.

و�أم���ا فوندو“ف���راق غ���زالي” فيق�ت�رب م���ن 

الأغ���اني ال�شعبية من حيث ال�ش���كل �أو لا اذ يتكون 

من ردة و�أدوار تتخلله���ا عروبيات تميزه عن بقية 

الأغ���اني ال�شعبي���ة وي�سب���ق كل عروب���ي ا�ستخبار 

في مقام���ه وهك���ذا يتحول الفوندو م���ع كل عروبي 

جدي���د �إلى مقام جديد ليعود في �آخر العروبي �إلى 

“را�ست الذيل”المقام الأ�صلي فيكون فراق غزالي 
بذلك على غاية من التنويع والثراء اللحني.

- التربيجة :  3
حتى يه���د�أ منام طفلها تق���وم الأم ب�إن�شاد ما 

ي�سمى بالتربيج���ة التي تختلف من مكان �إلى �آخر 

لذلك لا يمكننا درا�س���ة كل التربيجات التي ت�ؤدى 

في مختل���ف �أنحاء البلاد ب���ل نقت�صر على مقارنة 

تربيجة تون�س العا�صمة بتربيجة �صفاق�س.

في كتابه “الأغ���اني التون�سية” يورد ال�صادق 

الرزق���ي تربيج���ة تون����س العا�صم���ة الت���ي تختلف 

عن تل���ك الت���ي يورده���ا “الب���ارون درلنجي” في 

كتاب���ه “الألح���ان التون�سي���ة”. ح�س���ب درلنج���ي 

ت����ؤدى تربيج���ة تون����س عل���ى وزن “الثقي���ل” �أي 

ال�سماع���ي الثقي���ل وفي مق���ام “الره���اوي” وه���و 

مق���ام يق�ت�رب م���ن “النهاون���د” الم�شرق���ي. وفي 

خ�صو�ص تربيج���ة الرزقي وتلك الت���ي ب�صفاق�س 

فيب���دو �أنهما ت�ش�ت�ركان في ن�ص واح���د وتختلفان 

في ال���وزن والمق���ام. تكون تربيج���ة تون�س على وزن 

6 م���ن 8 بينم���ا تكون تربيج���ة �صفاق�س على وزن 
2 من4.وم���ن حيث المقام ت�ستعم���ل الأو لى مقام 
“المح�ي�ر �سي���كاه” الذي لا يتج���اوز �سلمه درجة 
العج���م )�سي مخفو�ضة( باعتب���ار الأ�سا�س دوكاه 

)ري( وفي الوقت الثاني من المقيا�س الثالث تظهر 

درج���ة “ الح�ص���ار” )لا مخفو�ض���ة( الت���ي تمثل 

�إحدى خا�صيات مقامنا ال�شعبي. وت�أتي التربيجة 

الثانية في مقام “الح�سين” الذي لا يتعدى مجاله 

ال�صوتي الدرجة الرابعة من �سلمه مع النزول �إلى 

http://i1.ytimg.com/vi/cXQvuP_Uimo/maxresdefault.jpg

ال�صيغ الغنائية للمو�سيقى ال�شعبية التون�سية
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درج���ة “الرا�ست” ) دو( وق���د �أو ردنا مو�سيقى 

التربيجتين في بحثنا مو�ضوع �أطروحة الدكتوراه 

التي كان���ت باللغة الفرن�سية بعن���وان “المو�سيقى 

التقليدي���ة التون�سي���ة في هياكله���ا و�أ�شكاله���ا”.

4 - �أغ��اني الأطف��ال
�إن �أغاني الأطف���ال ال�شعبية التون�سية تو�شك 

عل���ى الانقرا����ض وقد �أ�صب���ح �أ�صحابه���ا يميلون 

�إلى تقلي���د الكب���ار في �أغانيه���م الت���ي لا تتما�شى 

بطبيعة الحال مع م�ست���وى الأطفال وامكانياتهم 

في الأداء.ولا ينف���ي ذلك وجود �أنا�شيد مدر�سية. 

غ�ي�ر �أن تلك الأنا�شيد لا ت���كاد تخرج عن مقامي 

الماج���ور والمين���ور الغربي�ي�ن وم���ن بينه���ا �أنا�شيد 

فرن�سية كن���ا حفظناها بالمدر�سة وهي تعي�ش �إلى 

حاول  الي���وم ونذك���ر منها “ف���رار ج���اك” التي 

وك�أن  �صال���ح”  ب“خ���وي  ترجمته���ا  بع�ضه���م 

الم�س�أل���ة تتعل���ق �أ�سا�سا بالكلم���ات لا غير.كيف لا 

والمو�سيق���ى لغة عالمي���ة في نظ���ر الكث�ي�ر منه���م؟

كتاب���ه  في  الرزق���ي  ال�ص���ادق  رد  �أو  وق���د 

الأطفال  �أغ���اني  التون�سي���ة” بع����ض  “الأغ���اني 
التقليدي���ة. والملاح���ظ �أن الأطف���ال في الغال���ب 

�أغانيه���م  في  ال�شعبي���ة  المقام���ات  ي�ستعمل���ون  لا 

ب���ل يقت�صرون عل���ى ا�ستعم���ال الم�ساف���ة الثنائية 

�أو الثلاثي���ة �أو �سل���م مو�سيق���ي من ن���وع ال�سلالم 

المو�سيقية ثلاثية الدرج���ات )تريتونيك(. ف�سلم 

�أغني���ة “�أم���ي عوي�ش���ة” لا يتع���دى الثنائي���ة.

)�سم���اع(

و�أما �أغنية المطر “ي���ا مطر يا مطارة” التي 

ي�ؤديه���ا �أطف���ال �صفاق����س فهي تتط���ور في حدود 

ثلاثية ) فا- �صول - لا ( ت�شكل درجتها الو�سطى 

�أ�سا����س ال�سل���م الم�ستعم���ل:

)�سم���اع(

في  ت���رد  طنق���و” الت���ي  “�أم���ي  �أغني���ة  وفي 

كت���اب ال�ص���ادق الرزق���ي يتجلى ال�سل���م الثلاثي 

�أغ���اني  في  عالمي���ا  الم�ستعم���ل  )تريتوني���ك( 

الأطف���ال:

) �سم���اع(

5 - التعليل��ة :
ت�شمل هذه الت�سمي���ة الأغاني الخا�صة بالمولد 

النب���وي ال�شريف وكذلك بالخت���ان والزفاف ومن 

ذلك “تعليلة الوطية” و“تعليلة المطهر” و“تعليلة 

�أهم  الأخ�ي�رة تعد م���ن  العرو�س���ة” ولع���ل ه���ذه 

التعليلات ويقول مطلعها:

        لا الــه الا الله	 والفرح والانا

جانـــا وهنانا        كل من عادانا	

تتك���ون ه���ذه التعليلة م���ن جزئين ل���كل واحد 

منهما ردته و�أدواره.

بالن�سب���ة للج���زء الأو ل يك���ون المقام “محير 

عراق” وال���وزن “مدور حوزي”. وعند الأداء بعد 

عزف الفرقة لمو�سيقى الردة يخرج �أحد العازفين 

با�ستخبار يمهد للمغني الم�ؤدي للعروبي. ثم ينتقل 

المطرب في �أداء الردة التي تعيدها عليه المجموعة 

ال�صوتي���ة بع���د كل دور جديد. وي�صاح���ب �إعادة 

الردة زغاريد الن�سوة عربون الفرح والابتهاج.

وي�ش���كل الجزء الث���اني “تحويل���ة” تنتقل �إلى 

مق���ام الا�صبعين موقع���ا عل���ى وزن “ال�سعداوي” 

وتوا�صل المجموعة �إع���ادة الردة الجديدة بعد كل 

دور ين�شده المطرب.

) �سماع (

العتيقة: - الأغاني   6
ترجع ت�سمية هذه الأغاني بالعتيقة �إلى قدمها  

وت�ش�ي�ر �إلى قيمته���ا الفني���ة والأدبي���ة وكذلك �إلى 

الطاب���ع الر�صين الذي تتميز ب���ه بخلاف الأغاني 

الم�سم���اة بال�شعبي���ة الت���ي تت�س���م بطاب���ع الخف���ة 

والر�شاق���ة. فمن حيث الن�ص ت�يرش بع�ض الأغاني 

العتيقة �إلى وقائ���ع تاريخية ومن ذلك �أغنية “مع 

العزاب���ة” التي ت�ؤديها المرحومة �صليحة. وقد قال 

عنها �صاحب الأغ���اني التون�سية ال�صادق الرزقي 

�إنه���ا تت�ضم���ن الا�ش���ارة �إلى ثورة عرو����ش الحامة 

وتهدي���د وتوعد جبل و�سلات الثائر على الدولة في 

ذل���ك الوقت و�أنه �سي�صبح خا�ضع���ا مثل الحامة. 

وتقول كلمات الأغنية ح�سبما �أو رده الم�ؤلف:
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نا بكــــــرتي �شردت مع العزابة

	                  خ�شت بلاد ال�شيح والق�صابة

يا �ــــــسايقين البل يا جمـــــــالة

	                  تون�س بعيدة والعرب قتــالة

يا تون�س الخ�ــــــضراء يا م�سمية

	                بلادي بعيدة والعرب قطعية

هاك الجبل الأزرق جبل والدتي

	                  يا ليتها عقرت  ولا جــابتني

ها يا جبل و�سلات و�سع بــــالك

	               اللي جرى للحامة  يجــــرالك

واذا ت�أملنا في �أبيات الأغنية وجدنا �أن الإن�شاد 

يبتدئ ب�آخر ج���زء من �صدر البيت ثم يعاد البيت 

ب�أكمل���ه والملاح���ظ �أن ه���ذه الطريق���ة طرابل�سية 

الأ�صل )من طرابل����س ليبيا ( وقد ا�ستعملت فيما 

بعد في �أغان تون�سية م�ستحدثة.

وتترك���ب الأغ���اني العتيق���ة م���ن ردة �أو مطلع 

تردده المجموعة و�أبيات تتحد في المقام فيما بينها 

وقد تختلف في بع�ض الأحيان عن الردة التي تنفرد 

حينئ���ذ بلحن مع�ي�ن والملاحظ �أن ه���ذا التركيب 

بعي���د كل البع���د ع���ن طريق���ة تركي���ب المو�شحات 

والأزج���ال التي تتك���ون من �أبي���ات وطالع ورجوع. 

وي����ؤدى فيها الرجوع على اللح���ن الوحيد للأبيات 

بينم���ا يك���ون الطال���ع ع���ادة في مقام غ�ي�ر مقام 

المو�شح �أو الزجل. ولكن الأغاني ال�شعبية غالبا ما 

تن�ش���د الردة بها والأدوار عل���ى وتيرة واحدة. وقد 

تطغ���ى اللهجة البدوية على كثير من هذه الأغاني 

رغ���م ا�ستعمالها عند �أهل الم���دن ولعل ذلك دليل 

على �أ�صلها البدوي. وكثيرا ما تت�سم كلماتها برقة 

اللفظ وزجالة المعنى. وفيما يلي بيتان �ضارع بهما 

ال�شاعر ال�شعبي �أبا العلا المعري في قوله:

والعي�س �أقتل ما يكون لها ال�صدى

	                 والماء فـوق ظهو رها محمـــول

وعبر �شاعرنا البدوي على نف�س المعنى بقوله:

م�سكين جمل النواعير 

بالهجــــر �ــــضاقــت خلــوقــه 		

ي�سمع في المـاء بوذنيــه

لا		 ي�شــــبـــحــــه لا يـــذوقــــه 

وهذان البيتان ي�ش���كلان �أحد العروبيات التي 

كثيرا م���ا ت�سته���ل بها الأغ���اني ال�شعبي���ة العتيقة 

التي قد يت�سع المجال ال�صوتي لبع�ضها لي�صل �إلى 

م�ستوى الفوندوات.

ومم���ا يذك���ر �أن المرحوم خمي����س الترنان قد 

�أثرى هذا ال�صنف من الأغاني بما لحنه للمرحومة 

�صليحة وقد اتبع في بع�ض �أغانيه الأ�سلوب ال�شعبي 

الذي �أ�شرنا اليه منذ قليل والقا�ضي ببداية الغناء 

من �آخر جزء من �ص���در البيت كما في �أغنية “�أم 

الح�س���ن غنات ف���وق ال�شجرة” الت���ي يبتدئ فيها 

التغن���ي بف���وق ال�شج���رة عو�ض���ا ع���ن �أم الح�سن 

كم���ا ي���رد في البيت. ومن ناحي���ة �أخرى فقد طعم 

خمي�س الترن���ان المو�سيقى التون�سية بعدة مقامات 

م�شرقي���ة وعمل في عدة ح���الات على مزج طريف 

بين المقامات التون�سية والم�شرقية.

وكمثال للأغاني العتيقة نتعر�ض لأغنية “بالله 

يا حمد يا خوي” التي ت�ؤديها المرحومة �صليحة.

تتك���ون الأغنية من ردة ذات بيت واحد و�أدوار 

ذات بيت�ي�ن اثنين.ومن الناحي���ة المو�سيقية تنفرد 

ال���ردة بلحن يخ�صها بينما ت�ش�ت�رك بقية الأدوار 

في لح���ن واحد في مقام المزموم على وزن الدخول 

براول.

) �سماع الأغنية (

 7 - الأغاني ال�شعبية :

في الواق���ع تنطب���ق ت�سمي���ة الأغ���اني ال�شعبية 

عل���ى الأغاني ذات الأ�صل ال�شعبي التي تنتمي �إلى 

مي���دان المو�سيق���ى ال�شعبية بخلاف م���ا يدخل في 

باب المو�سيقى الكلا�سيكي���ة �أو الفنية من ق�صائد 

ومو�شح���ات و�أزج���ال غير �أنن���ا ت�سهي�ل�ا لطريقة 

البحث اتبعنا المفاهيم ال�شائعة والقا�ضية بتق�سيم 

الأغاني ال�شعبية �إلى عدة فروع.

والأغ���اني ال�شعبية الت���ي نتعر�ض له���ا في هذا 

الب���اب تمت���از بخفة روحه���ا و�سهو ل���ة تداولها بين 

ال�صيغ الغنائية للمو�سيقى ال�شعبية التون�سية
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النا�س. والجدير بالملاحظة �أنه كثيرا ما يطلق ا�سم 

�شعب���ي على �أغ���ان جديدة �سهل���ة التركيب باعتبار 

�أنها و�ضعت للعموم ح�س���ب مقايي�س �شعبية. ونعود 

حينئ���ذ �إلى كلم���ة فلكلورية لنطلقها عل���ى الأغاني 

ال�شعبية الأ�صل.غير �أنه علينا �أن نترك كلمة �شعبي 

لمفه���و مها العالم���ي الم�ستعمل لدى جمي���ع الباحثين 

ونطل���ق ا�سما �آخر على الأغ���اني الحديثة الخفيفة 

ك�أن ن�سميه���ا بالأغاني الخفيفة �أو الطقاطيق جمع 

طقطوقة ح�سب الا�صطلاح الم�صري.

والملاحظ �أن ج���ل الأغاني ال�شعبية ترجع �إلى 

�أ�صل ريفي حيث يذهب كب���ار الملحنين والمطربين 

�إلى البح���ث عنه���ا والتقاطه���ا ومنه���ا م���ا يث�ي�ر 

خ�صومات بين �أهل ال�صناعة ولعل �أغنية “جاري 

ي���ا حمودة” �أكبر �شاهد على ما نقول. فمنهم من 

ادعى اكت�شافه���ا وتهذيبها ومنه���م من ذهب �إلى 

�أبع���د م���ن ذلك اذ ن�س���ب �إلى نف�س���ه تلحينها وفي 

النهاية ات�ض���ح الأمر وظهرت “جاري يا حمودة” 

في قائمة الفن���ان ال�شعبي “علي وردة”  يترنم بها 

في ربوع جزيرة قرقنة.

ومن حيث تركيبها ت�شتمل الأغاني ال�شعبية في 

مجمله���ا على ردة و�أدوار كثيرا م���ا يتحد جميعها 

في اللح���ن في مقام �شعبي ب�سيط وعلى وزن �شعبي 

خفي���ف. ومن �أه���م المقام���ات الم�ستعمل���ة في هذا 

المجال مقام “ العر�ضاوي” ومقام “ال�صالحي”. 

ال�شعبي���ة  الأغني���ة  ت�سته���ل  الأحي���ان  بع����ض  وفي 

با�ستخبار وعروبي في مقامها.

ولعل م�شكل الم�شاكل الذي تتخبط فيه الأغاني 

ال�شعبي���ة هو ما ن�سميه بالتهذي���ب �إذ هي تتعر�ض 

لأل���وان �شت���ى م���ن �أل���وان الت�شويه وذل���ك بعنوان 

التهذي���ب. في الواقع تت�سم الفنون ال�شعبية �إجمالا 

بالب�ساط���ة والت�شابه المم���ل �أحيانا فلا بد �إذن من 

�أن ت�أخ���ذ بها يد الفن���ان الواعي لتفرغها في قالب 

رائق ج���ذاب حتى تواكب تط���ور الع�صر غير �أننا 

في ع���دة حالات نقف �أم���ام �أغنية �شعبية لا تتعدى 

عملية التهذيب فيها غير �إعادة ت�سجيلها بوا�سطة 

الفرق���ة الوترية. فعل���ى �سبيل المث���ال هل خرجت 

�أغني���ة “م�شوق وينادي الباب���وري” من روتينيتها 

بعد تهذيبها المزعوم؟ اذ �أخذ المهذب نف�س اللحن 

الم�ش�ت�رك بين الردة والأبي���ات وجعل منه في نف�س 

الوقت مقدمة للأغني���ة ومو�سيقى غنائها ولازمة  

تتخل���ل الأبيات تعزف���ه كل �آلات الفرق���ة بدون �أي 

محاولة توزيع �أو تجديد.

وتق���دم الأغني���ة بالإذاع���ة م���ن تهذيب فلان 

وت�سجل با�سمه في جمعي���ة حقوق الت�أليف وتقر له 

الجمعي���ة من الحقوق ن�صف ما تقره لملحن �أغنية 

جدي���دة. وفي بع�ض الأحيان يج���ازى على الت�شويه 

�إذ يعم���د �إلى تغيير مقام الأغنية �أو وزنها لي�سجل 

تهذيبه���ا. ف�إغنية “�صغير وريق���ه �شاح” ت�ؤدى في 

الأ�ص���ل عل���ى ايقاع ثنائ���ي وفي الت�سجي���ل الموجود 

بخزين���ة �إذاع���ة �صفاق����س ي�ت�رك المه���ذب الردة 

عل���ى �أ�صلها ويح���ول الأدوار �إلى �إيقاع ثلاثي و�إذا 

اعتمدن���ا ذل���ك قاعدة في التهذي���ب فلا غرابة في 

الو�ص���ول �إلى ت�أدي���ة “بطايحية” نوب���ة “الذيل” 

مثلا على وزن ال�سعداوي.

   

الرق� ص: - �أغاني   8
عادة ما يجري الرق�ص ال�شعبي على �أنغام �أغان 

م�شدودة الإيقاع تتخللها “خرجات” مرتجلة تمنح 

الع���ازف حرية الت�ص���رف وابتكار جم���ل مو�سيقية 

راق�صة على وزن �أغنية ما وفي مقامها.

والملاح���ظ �أن���ه في مي���دان الرق����ص كثيرا ما 

ت�ستعمل كلمتا “زندالي” و“ربوخ”.

�إن لفظ���ة الزن���دالي م�شتقة م���ن “الزندالة” 

وه���ذه كلمة تركية تعني ال�سج���ن فيكون الزندالي 

حينئ���ذ مجموع �أغ���اني الم�ساج�ي�ن ولا غرابة �إذن 

في وجود بع����ض الأغاني التي ت�ستعمل �ألفاظا غير 

لائق���ة في بع�ض الأحي���ان ولكن في نغم���ات �شعبية 

غاية في العذوبة.

�أم���ا جماع���ة “الرب���وخ” فتطلق عليه���م كلمة 

“زوافري���ة” وه���ي تدري���ج لكلم���ة فرن�سية تعني 
العم���ال فيك���ون الرب���وخ حينئ���ذ غن���اء الو�س���ط 

العمالي المتوا�ضع.

وي���ورد ال�ص���ادق الرزق���ي في كتاب���ه الأغاني 

التون�سية بع�ض الأمثلة من هذه الأغاني.
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�أم���ا المرح���وم الأ�ستاذ عثم���ان الكعاك فيقول 

في حديث لن���ا معه �أن الربوخ �أروع �أنواع المو�سيقى 

ال�شعبي���ة. ون���رى م���ن خ�ل�ال م���ا �سب���ق �أن كلمة 

الزن���دالي �أطلقت في القديم على �صنف معين من 

الأغ���اني ال�شعبية الراق�صة التي �أدرجت فيما بعد 

في خانة �أغاني الرق�ص في باب الربوخ.  

وتتركب �أغاني الرق�ص كبقية الأغاني ال�شعبية 

م���ن ردة و�أدوار. ت�ش�ت�رك الأدوار في لح���ن واحد 

وت�ؤدى الردة �أحيانا على نف�س اللحن  وقد تخت�ص 

بلحن �آخر دون �أن تخرج عن مقام الأغنية.

وتمتاز ه���ذه الأغاني بحيوية �إيقاعها والتنويع 

في تركيبها النغمي بف�ضل الخرجات التي يرتجلها 

الع���ازف بين الفينة والأخرى.ومما يزيدها جمالا 

على جمالها م�صاحبتها بال�ضرب على الأكف وهذا 

م���ن ��شأنه �أن ي�ضفي عليها �صبغة “البوليريتمية” 

�أو تعددي���ة الأوزان ويجع���ل م���ن الم�ستم���ع المبا�شر 

�شريكا في الأداء.

ومن حي���ث الإيق���اع ت�ستعمل �أغ���اني الرق�ص 

الأو زان الر�شيق���ة ال�سريع���ة الخطوة ك“المدور” 

وخا�ص���ة “الف���زاني” في نغم���ات �شعبي���ة ب�سيطة 

من ال�سهل الممتنع.�أما م���ن حيث المقامات  فتكاد 

تقت�صر على “الح�سين” ال�شعبي و“العر�ضاوي” 

و“المحير عراق”. ولعل هذا الأخير �أكثر المقامات 

ا�ستعمالا في هذا المجال.

وبخزينة الم�سج�ل�ات ب�إذاع���ة �صفاق�س �أمثلة 

عدي���دة ومتنوع���ة ت�صاح���ب المجموع���ة ال�صوتية 

المختلط���ة فيه���ا �آلات المندول�ي�ن بمعي���ة الدربوكة 

والناي الذي حل محل الفحل القديم.

وق���د قام بت�سجي���ل مجموعة �أخ���رى من هذه 

الأغ���اني المرحوم ال�شيخ محم���د بودية عازفا على 

�آلات  “الم���زود”= )الجربة( ت�صاحب���ه في ذلك 
الايقاع وجماعة من المن�شدين. وتعد تلك الأغاني 

مثالا في الثراء اللحني بف�ضل ما �أ�ضاف �إلى نغمها 

ال�شيخ المرحوم من خرجات متنوعة.

وكث�ي�را م���ا تظه���ر �أغ���اني الرق����ص في �شكل 

�سل�سل���ة تتركب من جزئين يمث���ل كل منهما �أغنية 

يمكن �أن ت�ؤدى م�ستقلة. ف�أغنية “جاني المر�سول” 

تب���د�أ على وزن “المدور” وتنته���ي “بالفزاني” في 

جزئها الث���اني والأخير “الخير بزايد” وهي كلها 

في مق���ام “العر�ضاوي” ال���ذي لا ت�صلح المندولين 

في الواق���ع لأدائه.وقب���ل �إن�شاد البي���ت الأخير من 

الج���زء الأو ل يقوم عازف الن���اي بارتجال �إحدى 

الخرجات وتعود المجموعة بعد البيت �إلى الردة.

وخ�ل�ال الجزء الث���اني �أو “التحويلة” تتحفنا 

http://www.ajoortoday.com/vb/showthread.php?t=3896
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المندول�ي�ن بخرج���ة متنوعة ر�شيق���ة الخطوة على 

وزن “الف���زاني”. وت�شتم���ل “الخ�ي�ر بزاي���د”في 

�آخره���ا على مقطع ح���وار تقوم المجموع���ة �أثناءه 

بال���رد على المطرب ب�إن�شاد كلمة “يا ويله” �إلى �أن 

يعود الجميع �إلى الردة في ختام الأغنية.

)�سماع “جاني المر�سول”(

  

ال�شعبية : - النوبات   9 

�إن للط���رق التعبدية ال�شعبية �أغانيها الخا�صة 

وكل طريقة يتغنى فيها �أ�صحابها “بوليهم” �سواء 

داخل الزاوية �أو خارجه���ا. فهم يحاولون التقرب 

من���ه وفي الزوايا ينظمون “الح�ض���رة”. وي�شتمل 

برنامج الح�ضرة ب�صفة عامة على �أغان م�شدودة 

الإيقاع تدعو�إلى الرق�ص.وعادة ما تتركب الفرقة 

من مجموع���ة من�شدين م�صحوبين بدربوكة وعدة 

بن���ادر )ج بندي���ر( �أي دف���وف وق���د تلتح���ق بهم 

الح�ضرات  وتبدو  الغن���اء.  “الزك���رة” لم�صاحبة 
الن�سائي���ة في �صفاق�س في غنى عن الآلات النغمية 

اذ تعتم���د �أ�سا�سا على الإيقاع و�آلاته وخا�صة منها 

البنادر حتى �أنها تعرف “بالبنادر الن�سائية”.

ولا يخف���ى الدور ال���ذي لعبه المرح���وم ال�شيخ 

بودي���ة في �إحي���اء النوب���ات ال�شعبي���ة وحفظها من 

الانقرا����ض بت�سجيله���ا لإذاع���ة �صفاق����س ببادرة 

من مديرها المرحوم عب���د العزيز ع�شي�ش ويرجع 

الف�ض���ل لل�شيخ بودي���ة وللإذاعة في جع���ل �شبابنا 

يتذوق هذا الباب من مو�سيقانا الأ�صيلة ويحافظ 

عليه ويعمل على تطويره.

و�أما بخ�صو�ص ت�سمية هذه الأغاني بالنوبات 

فيبدو�أنه���ا ترجع �إلى المو�سيق���ى الكلا�سيكية على 

غ���رار نوبات المال���وف. غير �أن النوبت�ي�ن تختلفان 

اختلافا كبيرا. ففي حين تعرف النوبة الكلا�سيكية 

با�س���م مقامه���ا ك�أن نقول “نوب���ة الح�سين” ت�أخذ 

النوبة ال�شعبية ا�سم الولي الذي ترجع �إليه كقولنا 

هذه “نوبة �سيدي من�صور” الخ...

وم���ن ناحية �أخ���رى لا تحترم النوب���ة ال�شعبية 

وح���دة المق���ام الت���ي تتجل���ى في نوب���ات المال���وف. 

وحت���ى في طريق���ة التلوي���ن يبدوالف���رق وا�ضح���ا 

فبينم���ا تتحول مو�شح���ات النوب���ة الكلا�سيكية في 

م�ست���وى “الطالع” �إلى غير مقامها لتعود �إليه مع 

“الرجوع” تبقى النوبة ال�شعبية في نف�س المقام �إلى 
�أن ت�أتي التحويل���ة لت�سجل تغييرا في الوزن والمقام 

في �آن واحد بدون عودة �إلى المقام الأ�صلي.

ت�سته���ل  الكلا�سيكي���ة  النوب���ة  كان���ت  واذا 

“بالا�ستفتاح” “فالم�ص���در” “فالأبيات” تبتدئ 
النوبة ال�شعبية بالا�ستخب���ار الذي يمهد للعروبي. 

ثم ي�أتي دور اللوحة الأو لى الموقعة على وزن بطيء 

الخطوة ن�سبيا يذكرنا بخطوة ق�سم “البطايحية” 

في النوب���ة الكلا�سيكية. وق���د ت�شتمل هذه الأخيرة 

عل���ى ا�ستخبار يتخلل “التو�شي���ة” وهي المو�سيقى 

الت���ي ت�سبق ق�سم “البراول” ولكن النوبة ال�شعبية 

يبدوفيه���ا الارتجال حتى خارج �إط���ار الا�ستخبار 

الممهد للعروبي اذ �أن “الزكار”)عازف الزكرة( 

ع�ل�اوة على محا�سبة الغناء فه���و يقوم بين الفينة 

والأخ���رى بارتجال خرجة متنوع���ة تتخلل الأدوار 

وه���ذه الخرج���ات م���ن ��شأنه���ا �أن تزي���د النوبات 

ال�شعبية ثراء لحنيا و�إيقاعيا في الوقت نف�سه.

�إلى  النوب���ة  م���ن  الث���اني  الج���زء  وينتق���ل 

ت�سجل ع���ادة مغ���ادرة المقام  “التحويل���ة” الت���ي 
وال���وزن الأو ل�ي�ن والدخول في مق���ام جديد قريب 

من المق���ام الأو ل ووزن جديد يك���ون �أ�سرع خطوة 

م���ن ال���وزن الأو ل وهكذا يكون “المرب���ع” متبوعا 

“بال�سع���داوي” الذي ي�سجل �سرع���ة تدريجية في 
ن�سق �سيره قد ت�صل ب���ه �إلى نهاية �سريعة وعنيفة 

على وزن “المدور”. وقد ت�شمل بع�ض النوبات �أكثر 

من تحويل���ة واحدة. فنوبة “مزوغ���ي يا �سلطان” 

تحت���وي على تحويلت�ي�ن اثنتين موقعت�ي�ن على وزن 

“الم���دور” ال���ذي يزداد �سرعة بم���رور النوبة وقد 
ح���ل محل “الم���دور حوزي” الوزن ال���ذي ا�ستهلت 

عليه النوبة بع���د العروبي. وم���ن الناحية النغمية 

تتح���ول النوبة من “الح�سين �صب���ا” �إلى “المحير 

ع���راق” في التحويلة الأو لى ث���م �إلى “النوى” في 

التحويلة الثانية. وهك���ذا تبتدئ نوبة “مزوغي يا 

�سلط���ان” في “الح�س�ي�ن �صبا” وتنته���ي في مقام 

مبد�إ التلوين  الفرق في  ي�ؤكد  م���ا  “النوى” وهذا 
ال���ذي يختلف بين النوبتين ال�شعبية والكلا�سيكية. 

وكمثال للنوبات ال�شعبية نحاول الت�أمل في نوبة“ام 
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الزي���ن” وه���ي من �أ�شه���ر النوب���ات المعروفة التي 

�سجلها للإذاعة المرحوم ال�شيخ بودية.

تبد�أ النوبة با�ستخبار في مقام “العر�ضاوي” 

ت�ؤديه الزكرة قبل �أن تقوم بمحا�سبة المطرب �أثناء 

قيامه ب�أداء العروبي الذي تقول كلماته:

يا �سيدة حرمك منور          بالذكر وح�سن المعاني

يا �سيدة قلبي مغيـــر         نبغيك تنظــــر لحـــالي

وبعد �إن�شاد المجموعة للردة تعيد الزكرة عزف 

اللحن الم�ش�ت�رك بين ال���ردة والأدوار. وبعد الدور 

الثاني تقوم الزك���رة بارتجال خرجة متنوعة على 

وزن النوب���ة “البونوارة” مع �إدخال عن�صر جديد 

في مق���ام العر�ضاوي يتمث���ل في ج�س درجة العجم 

)�س���ي مخفو�ضة( دون مغادرة المقام وتحويله �إلى 

النغم الذي اعتاد التحول اليه.  “�سعداوي” ذلك 
ثم ي�أتي دور الخرجة الثانية التي ت�أخذ مكانها بين 

الدورين الثاني والثال���ث. وبعد �أداء الدور الأخير 

تعي���د المجموعة  الردة وبذل���ك يتمكن الزكار من 

الا�ستراحة وقد �سبق له �أن مكن المجموعة ال�صوتية 

من ذل���ك في قيام���ه بالمحا�سب���ات والخرجات في 

ح�ي�ن تعمل �آلات الإيقاع م���ن دربوكة وبنادر بدون 

انقطاع بل ت���كاد ت�سجل �أثن���اء الخرجات النغمية 

خرجات ايقاعية ت�شهد تغييرا في الوزن في زخرفة 

متنوع���ة مختلفة ت�سمع في �آن واحد وهذا ما يمكن 

�أن نطلق علي���ه ا�سم “الهيتيروريتمية” على غرار 

“الهيتيروفوني���ة” المت�أتي���ة م���ن تع���دد الزخارف 
وتنوعه���ا في �أداء المو�سيق���ى الكلا�سيكية. هنالك 

اللح���ن واحد والعازفون ك�ث�ر وكل يزخرف ح�سب 

طريقته الخا�صة ويم���ر الكل على الم�سمع في نف�س 

الوقت.

وفي م�ستوى التحويلة الأو لى )بالك تن�ساني( 

يتحول المقام من العر�ضاوي �إلى الح�سين في حين 

يتوا�ص���ل وزن البونوارة مع �شيء م���ن ال�سرعة في 

ن�سق �سيره. وتوا�ص���ل الزكرة اتباع نف�س الأ�سلوب 

في المحا�سبة والخرجات.

ونبق���ى بمق���ام الح�س�ي�ن ال���ذي ي�ب�رز ه���ذه 

الم���رة درج���ة “الح�سين���ي” )لا( وه���و م���ا يقربه 

�إلى  ال���وزن  يتح���ول  بينم���ا  “ال�صالح���ي”  م���ن 

“ال�سع���داوي” عند انتقالنا �إلى التحويلة الثانية. 

ويبق���ى ال�سع���داوي في �سرعته التدريجي���ة �إلى �أن 

يتح���ول �إلى “مدور” �سريع يوق���ع التحويلة الثالثة 

والأخ�ي�رة من النوبة التي ت�أتي في مقام “الح�سين 

�صب���ا” ولع���ل �سرع���ة الايق���اع لا ت�سم���ح لل���زكار 

بموا�صلة الخرج���ات المتنوعة المرتجل���ة اذ يكتفي 

هذه المرة ب����أداء المحا�سبة �إلى �أن ت�صل المجموعة 

�إلى ال���دور الراب���ع ال���ذي ت�سجل النوب���ة على اثره 

نهاية �سريعة وعنيفة.

) �سماع نوبة“�أم الزين”(

وهك���ذا في نهاية هذا البح���ث المتوا�ضع نكون 

ق���د حاولن���ا درا�سة المو�سيق���ى ال�شعبي���ة التون�سية 

الح�ضري���ة في �أهم �صيغها الغنائية وكنا قد دخلنا 

مبا�شرة في جوهر المو�ض���وع بدون �أن نقدم له من 

الناحية التاريخية فذلك راجع ل�ضيق المجال الذي 

لا ي�سم���ح بدرا�سة م�ستفي�ض���ة للمو�سيقى ال�شعبية 

التون�سية بكل جوانبها.

فق���د تعر�ضن���ا �إلى �أه���م ال�صي���غ الغنائية في 

المو�سيقى ال�شعبية الح�ضرية. در�سنا “العروبي” 

تلك ال�صيغ���ة التي ت�سبق الأغاني ال�شعبية وتعتمد 

مب���د�أ الارتج���ال والت�ص���رف. وتحولنا بع���ده �إلى 

“الفوندو” لمعرفة الجوانب المتناق�ضة التي تقربه 
ت���ارة من “الزج���ل” وطورا من الأغني���ة ال�شعبية 

�إذ يمث���ل تداخ���ل النوعين الكلا�سيك���ي وال�شعبي. 

ومما يت�صل بالأطف���ال تعرفنا على التربيجة كما 

ت�ؤدى في تون����س العا�صمة  وكما ت�ؤدى في �صفاق�س 

وذل���ك قبل تعر�ضنا �إلى “�أمي عوي�شة” و“يامطر 

ي���ا مطارة” و“�أمك طنبو” �أو “�أمي طنقو” وهي 

نم���اذج م���ن �أغ���اني الأطف���ال التقليدي���ة. وقب���ل 

درا�ستن���ا  للأغ���اني ال�شعبية المتفرع���ة �إلى �أغان 

عتيقة و�أغان �شعبية و�أغان للرق�ص ونوبات �شعبية 

تعر�ضنا �إلى التعليلة و�أو ردنا نموذجا منها يعرف 

بتعليلة العرو�سة.

وفي الختام نرجو�أن نك���ون قد عرفنا بال�صيغ 

الغنائي���ة للمو�سيقى ال�شعبي���ة التون�سية الح�ضرية 

م���ع �أننا لا نعتبر نتائجنا نهائي���ة بل هي في نظرنا 

مجرد خطوة على طريق العلوم المو�سيقولوجية في 

مج���ال المو�سيقى التون�سي���ة والعربية عامة. وفقنا 

الله جميعا �إلى ما فيه خير �أمتنا.

ال�صيغ الغنائية للمو�سيقى ال�شعبية التون�سية



�أر�شيف الثقافة ال�شعبية

ت�صوير: فوزية حمزة
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قرية شننّي بالجنوب التّونسي تاريخ و تراث
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من العمارة الشعبية فى واحة 
سيوة.. »خص الـــدره  «

http://www.almosafr.com/forum/t60269.html

 جودت عبد الحميد يو�سف 

م�صر

 بع��د غياب ع��ن “ واحـة س��يوة ” )1( دام أكثر من ربع 
قرن)2( زرت الواحة لأقف أمام الجانب الشمالي الغربي لأطلال 
“ش��الـــى” القديمة والت��ي تعني ترجمتها باللغ��ة العربية 
“البلدة”)3( ذلك الجانب المواجه لميدان “الدرة” ...أبحث عن 
واحد من أهم المعالم الباقية من سيوة القديمة ... “خص 
الــدرة”)4( وتعنى “ مظلـة الس��وق” ... فلم أجد لها أي أثر، 

بعد أن تغير شكل المكان كلية، وشكل سيوة نسبيا. 
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 اتجه���ت ب�س�ؤالي عنه���ا �إلى الأهالي القريبين 

م���ن الموقع الذي كانت تقوم عل���ى �أر�ضه المظلة...

قال���وا... لق���د انه���ارت من���ذ �سن���وات، واختف���ت 

مكوناتها �أي�ضا، بع���د زحف العمران الجديد على 

�أر�ض الواحة. 

هك���ذا �ضاعـت واح���دة من �أهم مع���الم �سيوة 

القديم���ة... التي كان يباع تح���ت ظلها في الما�ضى 

البعي���د.. الأقم�ش���ة والحب���وب، وكل مايل���زم �أهل 

الواحة من المنتجات الوافدة �إليها من خارجها... 

كم���ا كانت �س���وق الجمال تفتر�ش الأر����ض �أمامها 

ومن حولها �أي�ضا. 

�إن اختف���اء ه���ذه المظل���ة يعنى بداي���ة النهاية 

ل�سل�سلة من الرموز والملامح التاريخية التي ميزت 

الواحة... الم�آذن العالية المتميزة.. بع�ض الم�ساجد 

المتف���ردة..  المداخ���ل  ذات  البي���وت  ال�شه�ي�رة.. 

 التي كان���ت خامة البناء 
م���ادة “الكير�شي���ف”)5(

الأ�سا�سي���ة في البلدة القلع���ة “�شالى”.. وغيرها. 

�صمدت جميعها من قب���ل �أمام الغارات الكا�سحة 

للبدوالطامع�ي�ن في ثرواتها والتي اجتاحت الواحة 

على م���ر تاريخها، لكنها لم ت�ستطع ال�صمود �أمام 

طوف���ان المدني���ة الحديثة التي غ���زت الواحة عبر 

الطري���ق المر�صوف الذي رب���ط بينها وبين مر�سى 

مط���روح عا�صمة محافظ���ة مطروح الت���ي تتبعها 

الواحة �إداريا. 

 لقد لفتت هذه المظلة نظري منذ زيارتي الأولى 

للواحة الذي �سبقها بحث طويل ودرا�سة مت�أنية، في 

 الكثيرة 
)6(

مجموعة من �أه���م المراجع الانجليزية

التي تتح���دث عنها- ولاحظ���ت في زيارتي الثانية 

في الع���ام التالي، �أن الأجزاء الملام�سة للأر�ض في 

بع�ض �أعمدة هذه المظلة قد بد�أت في التحلل، مما 

يعني �أن تلك الأعمدة لن تدوم طويلا �أمام رطوبة 

الأر�ض وارتف���اع من�سوب المياه الجوفي���ة �أ�سفلها، 

مما �سيت�سبب في انهياره���ا وبالتالي انهيارالمظلة 

بالكامل. فعملت خلال هذه الزيارةعلى ت�سجيلها 

بكافة و�سائل الت�سجيل الممكنة، بين الرفع المعماري 

له���ا ور�سمها هند�سيا ب���كل �أبعاده���ا ومقايي�سها، 

م���ع و�ص���ف تف�صيل���ي لمكوناته���ا وخام���ات بنائها 

ومراح���ل �إن�شائها و�أخيرا ت�صوي���ر بع�ض جوانبها 

فوتوجرافيا. 

كانت المظلة لازالت تقف �شامخة منذ �أن �أعيد 

بنا�ؤها بعد انتهاء الحرب العالمية الثانية مبا�شرة - 

ح�سب قول الأهالي - بعد انهيارها نتيجة ق�صفها 

 و�إن كانت في حاجة 
)7(

بقنابل الطائرات الإيطالية

�إلى الترميم في ذلك الوقت.لت�ستكمل �صمودها في 

رحلتها، كرمز من رموز�سيوة القديمة.

كانت خلال هذه الف�ت�رة، مجرد مظلة ل�سوق 

يومي���ة �صغ�ي�رة لبي���ع بع����ض الخ�ض���روات وحزم 

البر�سيم في مو�سم زراعته، كما كان يتناثر�أمامها 

)1 رقم  �صورة  الدره” )  “خ�ص 

من العمارة ال�شعبية فى واحة �سيوة.. »خ�ص الـــدره  «
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ومن حولها تلك �ألأ�سواق الطارئة التي كانت تقام 

متزامنة م���ع و�صول حافلة النقل العام الأ�سبوعية 

الوحيدة القادمة من مر�سى مطروح، والتي كانت 

ت�ص���ل.. �إذا �سمح���ت الأح���وال المناخي���ة بتوق���ف 

ال�سي���ول التي كانت تقط���ع الطري���ق �أحيانا بينها 

وبين �سيوة، خا�صة في ف�صل ال�شتاء. 

 

 “ مظلة ال�سوق” في المراجع القديمة: 

 لق���د تم توثيق “ مظلة ال�س���وق القديم” التي 

ذكر الأه���الي �أن المظل���ة الجديدة ق���د �أقيمت في 

موقعه���ا - في كتاب�ي�ن هام�ي�ن وفي مجموعة نادرة 

من ال�صور الفوتوجرافية. 

 الذي 
 - الكت���اب الأول كتاب “بلجري���ف”)8(

كتب���ه تح���ت عنوان:“�سيوة واحة الإل���ه �آمون”)9(

وال���ذى يعتبر �أه���م المراجع عنه���ا �إلى اليوم. وقد 

ر�سم بلجريف بي���ده مجموعة من اللوحات الملونة 

كان �أوله���ا و�أهمه���ا لوح���ة تحت عن���وان “حوائط 

�سيوة” ت�صور الحوائ���ط الخارجية العالية للبلدة 

الح�ص���ن “�شالى” وقد تهـ���دم جـزء من �أعلاها. 

كان دافع���ا لا�ستم���رار هب���وط كثير مـ���ن �سكانهـا 

لبنـ���اء م�ساكنه���م بجوارهاعل���ى م�سط���ح �أر����ض 

الواحة،وتب���دو“ مظل���ة ال�س���وق” القديم���ة �أمام 

حوائطها العالية )�صورة رقم 2(.

وق���د ذك���ر بلجري���ف في كتاب���ه تح���ت عنوان 

“مدين���ة �سيوة” في معر�ض حديثه عن المظلات 
الواقي���ة م���ن ال�شم�س الت���ي و�صفها تح���ت م�سمى 

“ال�ضلليل���ة ” باعتبارها �إحدى الملامح الرئي�سية 
المنت�ش���رة في �سيوة،م�شبه���ا �إياه���ا ب�أنه���ا نوع من 

الان�س���ان  فيه���ا  ي�سم���ع  الت���ي  العام���ة،  الن���وادى 

ا�شاعات �أك�ث�ر مما ي�سمع في منزله... وي�يرش �إلى 

“مظل���ة ال�سوق القديم ” تحديدا بقوله “... �إن 
�أكبرالواقي���ات من ال�شم�س هذه، ق���د تحولت �إلى 

�سوق �صغ�ي�رة.. يفر�ش قلة من ال�شيوخ العجزة في 

ظلها ب�ضائعه���م و�أوانيهم وبع����ض ال�سلال وحزم 

من الب�صل والأثواب الحريرية القديمة والملاب�س 

الم�ستهلكة وبع�ض م���ن الفلفل الأحمر من مخزون 

 .
واحد من الباعة الجائلين...”)10(

- والكت���اب الث���اني للرحال���ة الم�ص���ري �أحمد 

 الذي كتبه تح���ت عنوان:“في 
)11(

محمد ح�سن�ي�ن

 والذي �ضمن���ه رحلته فيها، 
�صح���راء ليبي���ا”)12(

التي ق���ام بها عام 1923، والت���ي لم تكن “واحة 

�سي���وة” ذاتها �ضم���ن خط �سيره.. غ�ي�ر �أن علمه 

م�صادف���ة بوجود م�ؤامرة لهجوم البدوعلى قافلته 

..
)13(

ل�سرقتها وهي في طريقها �إلى واحة جغبوب

ا�ضطرت���ه �إلى تغي�ي�ر وجهته �إلى “واح���ة �سيوة” 

التي بقي فيها لثلاثة �أيام، اقت�ضتها تلك الظروف 

�أكثرمن  تنل في كتابه هذا  ولهذا ف�إن“�سيوة” لم 

�صورفوتوجرافي���ة  �أربع���ة  ت�ضم���ان  �صفحت�ي�ن 

التقطه���ا  الت���ي  ال�ص���ورة  تل���ك  �إحداه���ا  كان���ت 

وتعت�ب�ر واح���دة م���ن �أه���م ال�ص���ور الت���ي �سجلت 

البل���دة القلعة “�ش���الي”، وتظهر“مظل���ة ال�سوق 

القديم���ة” على م�سط���ح الأر�ض عل���ى مقربة من 

الحوائ���ط العالي���ة للبلدة. وكانت ه���ي �أول �صورة 

تن�ش���ر ل�سيوة عل���ى م�ستوى الع���الم، �ضمن درا�سة 

وافي���ة لرحلته عبرال�صح���راء الغربية في “المجلة 

الجغرافية الوطني���ة” الأمريكية بوا�شنجنتن عام 

.
)14(1924

�أما مجموع���ة ال�صورالفوتوجرافي���ة النادرة، 

فت�ضمها �ألبومات الم�ستوطن ال�سوي�سرى د. هنرى 

 لمجموعة �صوره الت���ي التقطها بالواحة 
)15(

ماورر

)�صورة رقم 2( “حوائط �سيوة”

كما ر�سمها بلجريف بري�شته 
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عام���ى 1932 و1933 ويب���دوفي بع�ضه���ا البلدة 

القديمة “�ش���الى” بعد انهيار �أج���زاء كبيرة منها 

و�أمامها “مظلة ال�سوق القديمة” )�صورة رقم 4(. 

لقد ت�صادف التقاطي في عام 1966 ل�صورة 

فوتوجرافية لأطلال “�شالى” القديمة )�صورة رقم 

5( بع���د انهيارها كلية، يظهرفي مقدمتها “خ�ص 
 تكاد 

الدره”، وم���ن خلفه “الم�سجد العتي���ق”)16(

تتطاب���ق في موق���ع التقاطها مع ال�ص���ورة ال�سابقة 

انهياره���ا  بع���د  د. ماوررللبل���دة  التقطه���ا  الت���ي 

الجزئى في عام 1932، والتي تظهر فيها “مظلة 

ال�سوق القديمة”.

�أك���دت مقارنة ال�صورت�ي�ن )�أرقام 4 و5( ما 

ذك���ره الأه���الي من �أن �إع���ادة بناء مظل���ة ال�سوق 

“خ�ص الدرة” بعد انتهاء الحرب العالمية الثانية 
قد تم في نف�س موقع “ مظلة ال�سوق القديمة ”.

غير �أنه بدرا�سة ر�سم بلجريف و�صورالرحالة 

�أحمد ح�سنين و�صورة د. ماورر - بعد تكبير الجزء 

ال���ذي ي�ض���م ال�سوق الق���ديم فى كل منه���ا )�صور 

�أرق���ام 6 و7 و8(- ق���د ب�ي�ن �أن “ مظل���ة ال�س���وق 

القديم���ة” كانت �أك�ب�ر حجما حيث �ضم���ت �إثني 

ع�شرعمودا عل���ى  �شكل قطاع م���ن الم�سلة مفلطح 

القاع���دة، تنتظم في �أربعة �صفوف ي�ضم كلا منها 

ثلاث���ة �أعمدة، م���ع ب�ساطة �أ�سل���وب ت�سقيفه الذي 

ا�ستخدمت فيه عوار����ض من جذوع النخيل كاملة 

القط���اع )دائري���ة( و�ضع فوقها طبق���ة من جريد 

النخي���ل ثم طبقات من �أوراق نب���ات العرق�سو�س، 

طبقا لرواية الأهالى. 	 

�أم���ا “خ�ص الدرة” – كم���ا �سجلته - فقد تم 

بن���ا�ؤه بت�سعة �أعمدة تنتظم فى ثلاثة �صفوف على 

�ش���كل قطاع مبا�شر من الم�سلة، وتم ت�سقيفه كاملا 

بجذوع النخي���ل وفلوقها وب�أ�سل���وب �أكثر تعقيدا.. 

كما �سيت�ضح فيما بعد. 

ولغرابة تكوين البلدة الح�صن “�شالى” التي 

كان���ت تت�صدر لوح���ة بلجريف وال�ص���ور القديمة 

)�صورة رقم 3(“�سيوة” كما �صورها الرحالة �أحمد محمد ح�سنين بك، نقلا عن كتابه “فى �صحراء ليبيا”

)�صورة رقم 4( �صورة من مجموعة د. هنرى ماورر تظهر “�شالى” وقد �أنهار جزء كبير من �أعلاها 

من العمارة ال�شعبية فى واحة �سيوة.. »خ�ص الـــدره  «
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التى �صوره���ا الرحال���ة �أحمدح�سن�ي�ن ود. ماورر 

الت���ي ي�ضمها هذا البحث ف�إن���ه يجب الإ�شارة �إلى 

 ال���ذي تتوارث���ه عائلة 
�أن “مخط���وط �سي���وة”)17(

9( قد ذكر �أن  رقم  “م�سل���م” بالواحة ) �صورة 
غ���ارات وغ���زوات البدوالمتكررة عل���ى الواحة قد 

و�صل بتعداد �سكانها �إلى �أربعين رجلا فقط كانوا 

ينتم���ون �إلى �سبع عائلات، ولحماي���ة �أنف�سهم من 

مركزالواح���ة  تتو�س���ط  �صخ���رة  الفناء،اخت���اروا 

لبناءالبل���دة الح�صن “�شالى”عليهم���ا وبد�أوا في 

ت�أ�سي�سها ع���ام 1203، �أن��شأوا لها مدخلا واحدا 

�أ�سموه “الب���اب ان�شال” �أي مدخ���ل البلدة،ي�ؤدي 

�إلي���ه طري���ق �ضي���ق بدرجات يقع تح���ت “الم�سجد 

العتي���ق” و�أغلقوا مدخل البلدة بباب كبير �صنعوه 

من �شرائح �سميكة من جذوع النخيل، وحفروا بها 

بئرا، وبنوا دورها ملت�صقة جنبا الى جنب وطبقة 

تجثم ف���وق طبق���ة، وبني���ت حوائطه���ا الخارجية 

�سميك���ة عند القم���ة وتت���درج في الرق���ة في اتجاه 

الأعلى مثقوبة بنوافد �ضيقة �أ�شبه بفتحات الرمي، 

وتتخلل البلدة طرقات منخف�ضة الأ�سقف، �ضيقة 

ملتوية �شديدة الظلمة لاي�ستطيع العدوالتقدم فيها 

وقد انق�سمت القبائل داخلها �إلى ق�سمين �شرقيين 

وغربي�ي�ن رغم الح���روب التي كانت ت���دور بينهم 

وو�ض���ع �شيوخها نظاما �صارما للحياة فيها، التزم 

ب���ه ال�سيويون حر�ص���ا على حياتهم وق���د ازدادت 

البل���دة في التنام���ي ر�أ�سيا حتى بلغ ع���دد �أدوارها 

ثماني���ة، وو�ص���ل ارتفاع قمتها ح���والي �ستين مترا 

عن �سط���ح الأر�ض من حوله���ا،، وبعد �أن خ�ضعت 

�سي���وة للحكوم���ة الم�صري���ة ع���ام 1820 وا�ستتب 

الأمن في الواحة، �سمح للأهالى منذ عام 1826 

بالبن���اء على �أر����ض الواحة �أمام البل���دة القديمة 

وكان الغربي���ون �أول م���ن تركوها وبن���وا منازلهم 

خارجها، ويب���دو�أن هذه هي المرحل���ة هي التى تم 

فيه���ا ان�شاء “مظلة ال�س���وق القديمة”. لقد كانت 

ه���ذة البلدة هي الأعجوبة التي اكت�شفت في القرن 

التا�سع ع�شر، وبقيت كذلك حتى انهيارها الكامل 

في ثلاثينات القرن الما�ضى. 

  

الموقع: 

 يقع “خ�ص الدره” �أو“مظلةال�سوق” �شمال 

غ���رب �أط�ل�ال “�شالى” القديمة وه���ي على �شكل 

المربع تقريبا، وي�صل طول كل �ضلع من �أ�ضلاعها 

ح���والي ت�سع���ة �أمت���ار، وتبعد ع���ن حائ���ط المبنى 

) �صورة رقم 7() �صورة رقم 6(

 )�صورة رقم 5( �أطلال “�شالى” و�أمامها “خ�ص الدره”
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الخلفي بحوالي �أثنى ع�شر مترا، وتبعد عن حائط 

المبن���ى الأي�سر المجاور بح���والي متر ون�صف،وعن 

المبنى الأيمن المج���اور بحوالي �ست���ة �أمتارويقابل 

واجهت���ه الأمامي���ة ات�ساع “ميدان ال���دره” الكبير 

)�صورة رق���م 10(، بينما يبعدعن �أ�سفل حوائط 

�أطلال المدينة القديمة بح���والي خم�سة وع�شرين 

مترا )�شكل رقم 1(. 

 

الم�سقط الأفقي للمظلة والأعمدة: 

والم�سقط الأفقي للمظلة )�شكل رقم 2( مربع 

ي�ضم ت�سعة �أعمدة رئي�سية، تنتظم في ثلاثة �صفوف 

متوازي���ة، تبل���غ الم�سافة ب�ي�ن كل عم���ود و�آخرعلى 

�أر�ضيته���ا ح���والي متري���ن و�سبع�ي�ن �سنتيمترا في 

المتو�سط، ي�أخ���ذ كل عمود منها �شكل قطاع طولي 

م���ن م�سلة يبل���غ ارتفاع���ه ثلاث���ة �أمتارتقريبا من 

من�سوب �سط���ح الأر�ض، وطول �ضلع مربع قاعدته 

ح���والي م�ت�ر وع�شري���ن �سنتيم�ت�را، وط���ول �ضلع 

مرب���ع قمته حوالى ثمان�ي�ن �سنتيم�ت�را بنيت كلها 

م���ن الأحج���ار والكير�شيف )5( وهوم���ادة البناء 

الرئي�سي���ة في الواح���ة، وقد تم بن���اء الأعمدة على 

مراحل ترتب���ط بمنا�سيب و�ضع الكمرات الحاملة 

لل�سق���ف خلال بنائه���ا )�صورة رق���م 11(. لت�ؤدي 

في النهاي���ة �إلى من�س���وب موح���د لتثبي���ت مكونات 

ال�سقف.وبع���د بن���اء الأعم���دة تم ك�سوته���ا بطبقة 

من الكير�شي���ف الأك�ث�ر ليونة لإعطائه���ا ال�سطح 

الخارجى الأكثر نعومة.

 وعل���ى ذل���ك يقل طول �ضلع المظل���ة عند قمم 

الأعم���دة عن طول �ضلعها عن���د قواعدها بحوالي 

�أربع�ي�ن �سنتيمترا نتيجة ا�ستخ���دام هذا النموذج 

الم�سلى ال�شكل في �إن�شاء الأعمدة. وهونف�س �أ�سلوب 

بن���اء الحوائ���ط ذات المي���ول عام���ة في �سي���وة، �إذ 

تك���ون �سميكة عند القاعدة �أقل �سمكا في �أعلاها، 

والأعم���دة مرقمة في كافة ر�س���وم المظلة من رقم 

3 على   ،2 1 �إلى رق���م 9، وتقع الأعمدة �أرقام 1، 
الواجه���ة الأمامي���ة في مواجه���ة الات�س���اع الكب�ي�ر 

لميدان “الدرة”. 

  

ت�سقيف المظلة: 

ا�ستخدمت ج���ذوع النخيل وحدها في ت�سقيف 

ه���ذه المظل���ة بكامله���ا واخت�ي�رت جميعه���ا م���ن 

 )�صورة رقم 9(�صفحة من“مخطوط �سيوة”) �صورة رقم 8(

) �صورة رقم 10(“ميدان الدره” المقابل لواجهة المظلة 

من العمارة ال�شعبية فى واحة �سيوة.. »خ�ص الـــدره  «
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ج���ذوع موح���دة تقريبا ب�أبع���اد �أقطارها في حدود 

�أربع�ي�ن �سنتيم�ت�را تقريبا ل���كل منه���ا، وقد ثبتت 

عل���ى م�ستوي���ات ثلاثة منه���ا م�ستوي���ان للعوار�ض 

)الكم���رات( الت���ي تربط بين الأعم���دة، وم�ستوى 

واحد ل�سقف المظلة )�صورة رقم 12(.

  

العوار�ض) الكمرات (الحاملة لل�سقف: 

وت�ضم نوعين: 

- الأول: عار�ض���ة ) كم���رة( ذات قط���اع دائ���ري 

)جذع كامل(.

- الثانـ���ى: عار�ض���ة ) كم���رة( ذات قطاع ن�صف 

دائري )فلقة من جذع(. 

عل���ى  الكم���رات(  العوار����ض)  تثبي���ت  تم 

م�ستويين: 

لت����ؤدي في النهاية �إلى من�س���وب واحد لتثبيت 

مكونات ال�سقف ب�شكل م�ستوو�أفقي عليه.

 

- الم�ستوى الأول: )�شكل رقم 3(:

هونم���وذج واحد م���ن العوار����ض ذات القطاع 

ن�ص���ف الدائ���ري )فلق���ة( وتثبت بالأعم���دة على 

ارتفاع مترين و�أربعين �سنتيمترا من �سطح الأر�ض 

وفي منت�صف قمم الأعمدة، في و�ضع �أفقي، قطرها 

�إلى �أ�سفل  ون�صف دائرة الجذع )القلف الخ�شن( 

�إلى �أعلى، وقد ا�ستخدم منها �ست عوار�ض تربط 

ب�ي�ن الأعم���دة �أرق���ام )2،1( و)3،2( و)5،4( 

و)6،5( و)8،7( و)9،8(. 

- الم�ستوى الثاني: وي�ضم ثلاثة نماذج: 	

النم���وذج الأول: )�ش���كل رق���م 4( وه���و من   - 1
عوار����ض) كم���رات( ذات قط���اع دائ���ري )جذع 

كامل(: 

ويقع تثبيت هذه العوار�ض على ارتفاع مترين 

و�ست�ي�ن �سنتيمترا م���ن �سطح الأر����ض،وفي طرف 

الجزء الداخلى لقمم الأعم���دة وا�ستخدم مفردا 

ف���ى عمل �أربع عوار�ض تربط ب�ي�ن الأعمدة �أرقام 

)6،1( و)7،6( و)4،3( و)4، 9(.

)�شكل رقم 5()�شكل رقم 4()�شكل رقم 3(

)�شكل رقم 2()�شكل رقم 1(
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 2 - النم���وذج الثان���ى: )�شكل رق���م 5( وهو من 

عوار����ض) كم���رات( ذات قط���اع ن�ص���ف دائري 

)فلقه(: 

ويقع تثبيت هذه العوار�ض على ارتفاع مترين 

و�ست�ي�ن �سنتيمترا م���ن �سطح الأر����ض. وا�ستخدم 

في و�ض���ع ر�أ�سي قطره �إلى الخ���ارج ون�صف دائرة 

الجذع )القلف الخ�ش���ن( �إلى الداخل، وا�ستخدم 

ف���ى �أربع عوار����ض على �شكل مجموعت�ي�ن، تت�ألف 

كل منها من فلقتين متقابلتين في القطاع الدائري 

للج���ذع )القل���ف الخ�شن(، ويف�ص���ل بينهما فراغ 

تق���ع في  تقريب���ا،  �سنتيم�ت�رات  بم�ساف���ة ع�ش���رة 

منت�صف قم���ة الأعمدة، وت�ص���ل المجموعتان بين 

 .)8 الأعمدة الو�سطى �أرقام )5،2( )5، 

الثالث:  النموذج   -  3 

قط���اع  ذات  كم���رات(  عوار����ض)  وهوم���ن   

ن�ص���ف دائ���ري ) فلقة(، وت�ض���م �أربع مجموعات 

م���ن العوار����ض تت�أل���ف كل منه���ا م���ن عار�ضتين 

تثبتان ر�أ�سيا، قطاعها �إلى الداخل ون�صف دائرة 

الج���ذع )القلف الخ�شن( �إلى الخارج، وت�صل بين 

منت�ص���ف العوار�ض الخارجي���ة في الم�ستوى الأول 

التي تربط بين الأعمدة �أرقام )2،1( و)6،7( مع 

العار�ضة الو�سط���ى بينهما الرابطة بين العمودين 

�أرقام )6،5(.

وبالمث���ل في الجان���ب الآخرفيم���ا ي�ص���ل ب�ي�ن 

منت�ص���ف العوار�ض في الم�ست���وى الأول التي تربط 

ب�ي�ن الأعمدة �أرقام )3،2( و)9،8( مع العار�ضة 

)�صورة رقم 11( العمود الأو�سط رقم 3 ويظهر ب�أعلاه العوار�ض وال�سقف

 )�صورة رقم 12( العوار�ض بين الأعمدة الو�سطى وجانبي ال�سقف

من العمارة ال�شعبية فى واحة �سيوة.. »خ�ص الـــدره  «
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الو�سط���ى بينهم���ا الرابط���ة بين العمودي���ن �أرقام 

 .)4،5(

ف���وق  الأربع���ة  العوار����ض  تلتق���ي  وبذل���ك 

العار�ضت�ي�ن المزدوجتين الو�سطاي�ي�ن من الم�ستوى 

الأول  بين الأعمدة �أرقام )5،6( و)4،5(، ويكون 

ترتيب العوار�ض الأربعة فوقها بالتبادل، ) فلقة( 

من العار�ض���ة الخلفية ثم ) فلق���ة( من العار�ضة 

الأمامي���ة ث���م) فلق���ة( م���ن العار�ض���ة الخلفي���ة 

ثم)فلقة( من العار�ضة الأمامية،�أوالعك�س كما في 

الجانب الآخركما هو مو�ضح بالر�سم )�شكل رقم 

6(. وتتجمع كل عار�ضتين من الم�ستوى الثاني على 
العوار����ض الأمامي���ة والخلفية م���ن الم�ستوى الأول 

داخ���ل كتلة م���ن الكير�شيف يبل���غ عر�ضها حوالي 

ثمانين �سنت�سمترا بارتف���اع و�سمك حوالى �أربعين 

�سنتيمترا لكل منهما )�صور �أرقام 13 و14(.

وتتجم���ع الأطراف الداخلية للعوار�ض الأربعة 

فوق العار�ضة الو�سطى للم�ستوى الأول داخل كتلة 

م���ن الكير�شي���ف عر�ضها ح���والي م�ت�ر وع�شرين 

�سنتيمترا وبارتفاع و�سم���ك �أربعين �سنتيمترا لكل 

منهما. 

 ال�سقف: 

 يتكون �سقف المظل���ة - ويمثل الم�ستوى الثالث 

– )�شكل رقم 7( بكامله من �ستة و�أربعين قطاعا 
ن�صف دائري من جذوع النخيل ) فلوق (، ينتظم 

في مجموعتين طوليت�ي�ن يتكون كل منها من واحد 

وع�شري���ن فلق���ة بط���ول يبلغ ح���والى ثلاث���ة �أمتار 

وثمان�ي�ن �سنتيمترا قطاعاته���ا �إلى �أ�سفل ون�صف 

دائ���رة جذوعه���ا )القل���ف الخ�ش���ن( �إلى �أعل���ى، 

ترتكز فلوق ال�سقف في كل مجموعة )جانب (على 

ثلاثة نقاط ارتكاز:

- الأولى: على �أعلى عوار�ض الم�ستوى ذات القطاع 

الدائري من جهة الخارج. 

- الثانية: على الأطراف العليا للعوار�ض الر�أ�سية 

جه���ة  م���ن  الدائ���ري  ن�ص���ف  القط���اع  ذات 

الداخل. 

- الثالثة: على الأطراف العليا للعوار�ض الر�أ�سية 

المزدوج���ة ذات  القطاع ن�ص���ف الدائري من 

الم�ستوى الثاني في الو�سط.  

 وبه���ذا يبقى الن�ص���ف الخارجي لم�سطح قمم 

)�صورة رقم 13(
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الأعم���دة الخارجية اليمنى  والي�س���رى خاليا من 

التغطي���ة، ولا�ستكم���ال تغطي���ة هذه الأج���زاء، تم 

و�ضع �أربعة فلوق قطاع كل منها �إلى �أ�سفل ون�صف 

دائ���رة جذوعه���ا )القل���ف الخ�ش���ن( �إلى �أعل���ى، 

واح���دة تربط بين كل من الأعم���دة �أرقام )6،1( 

و�أخ���رى بين )7،6( والثالثة بين )4،3( والرابعة 

بين )9،4( طبقا للر�سم )�شكل رقم 8(.

الأعمدة الثانوية: )�شكل رقم 9(:

يبدو�أن ثق���ل طبقتي الكم���رات وفلوق النخيل 

�أوزان  �إلى  �إ�ضاف���ة  الم�ستخدم���ة ف���ى الت�سقي���ف، 

كت���ل الكير�شيف الرابط���ة للكمرات، قد عمل على 

تقو�س كم���رات الم�ستوى الأول م���ن الفلوق المثبتتة 

في و�ضع �أفقي ما جعلها �شديدة ال�ضعف في تحمل 

ما عليه���ا من �أوزان- مما �أدى �إلى �إ�ضافة �أعمدة 

ثانوي���ة )�ص���ورة رق���م 15( تم تثبي���ت �ستة منها 

تح���ت منت�صف العوار����ض ال�ست الأفقي���ة بالكتل 

التي تعلوها والرابطة ب�ي�ن الأعمدة �أرقام )2،1( 

9( و)4،5( و)3،2(. وهذه  و)5،6( و)8،7( و)8، 

الأعم���دة عبارة ع���ن ع���روق خ�شبي���ة ذات قطاع 

مرب���ع ط���ول �ضلعه ح���والى اثنتي ع�ش���رة ون�صف 

)�شكل رقم 8()�شكل رقم 7()�شكل رقم 6(

)�صورة رقم 14(

من العمارة ال�شعبية فى واحة �سيوة.. »خ�ص الـــدره  «
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�سنتيمتر)خم�س���ة بو�ص���ات(. وذل���ك للم�ساع���دة 

في تحمي���ل الأوزان والأحم���ال وخوف���ا م���ن انهيار 

ال�سقف بكامل مكوناته.

لقد لاحظت وجود بقايا م�ساطب قديمة كانت 

مبنية من الكير�شيف ب�ي�ن الأعمدة �أرقام )6،1( 

و)3،4(  و)4،9(  و)9،8(  و)8،7(  و)7،6( 

بارتفاع �أربعين �سنتيمترا وبعر�ض �ستين �سنتيمترا 

جهة الخ���ارج كانت �آثارها موج���ودة بو�ضوح على 

معظ���م �أ�سفال الأعم���دة، مما ي�ؤك���د وجود مدخل 

لهذه المظلة في ال�ضلع المواجه لميدان “الدرة”. وقد 

�أكد الأهالي الذين عا�صروا �إعادة بناء المظلة، عمل 

هذه الم�ساطب بالفعل بعد فترة من بنائها، غير �أنهم 

اكت�شفوا �إعاقتها لعمل ال�سوق فقاموا بهدمها فعادت 

المظلة �إلى م�ساحتها الأ�صلية )�شكل رقم 10(. 

خـاتمـة:

 كم���ا يبق���ى الأمل دائما ف���ى ا�ستكمال ترميم 

�أج���زاء م���ن البل���دة القديم���ة “�ش���الى”، الت���ي 

ورد و�صفه���ا م���ن الداخ���ل في كث�ي�ر م���ن المراجع 

الأجنبي���ة التي �صدرت عن “ واح���ة �سيوة ” على 

مدى �أك�ث�ر من مائت���ى عام...والذي ب���د�أ بالفعل 

بترمي���م “الم�سجد العتيق” عل���ى طرفها... يبقى 

الأم���ل �أي�ض���ا في �إعادة بناء “خ����ص الدرة” مرة 

ثانية.. فى موقع قري���ب من موقعه الأ�صلي مطلا 

عل���ى الميدان ذات���ه. بعد �أن هدمت���ه �أقدام المدنية 

الحديثة ال�شر�س���ة، وا�ستباحت حرمات “�شالى” 

القديمة ف�أن��شأت مباني لفنادق ل�صيقة ب�أطلالها 

الأثرية.

 �إن وجود كافة ر�سوم و�أبعاد وتف�صيلات هذه 

ال�سوق �إلى جانب بع����ض ال�صور الفوتوجرافية... 

يدعم الأمل في �إع���ادة بنائه.. ليعود لع�شاق �سيوة 

وزائريها من مختلف �أنحاء العالم رمزا يذكرهم 

بما كانت عليه عمارة الحياة في �سيوة خلال فترة 

انعزالها، واحتفاظها بمقومات عاداتها وتقاليدها 

- الت���ي كانت - قب���ل ر�صف الطري���ق بين مر�سى 

مطروح و�سيوة. 

)�شكل رقم 9(

)�صورة رقم 15(
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1 - واح���ة �سي���وة: واح���ة زاره���ا الا�سكندرالأكبر فى عام 
331 ق.م. وهوالحدث الرئي�سى الذي خلد ا�سمها في 

التاريخ القديم والحدي���ث. ت�شغل احدى المنخف�ضات 

العميق���ة بال�صحراء الغربي���ة الم�صرية. تقع على بعد 

300 كيلومتر جنوب غربى مر�سى مطروح. وتبعد عن 

الحدود الليبية بم�ساف���ة 120 كيلومترا. كانت تحكم 

حكم���ا ع�سكريا بوا�سط���ة �سلاح الح���دود حين كانت 

ت�سم���ى “محافظ���ة الغ���رب” ثم تحول���ت الى مجل�س 

مدينة يتبع محافظة مطروح. ينخف�ض م�ستواها عن 

�سطح البح���ر بمقدار17 م�ت�را مم���ا ي�ؤثرعلى نظام 

ال�صرف الزراعى بها. يتفجر بها حاليا حوالى 200 

عين من عيون المياه الطبيعية مختلفة المذاق ودرجات 

الح���رارة، مما �ساع���د على وجود م�ساح���ات �شا�سعة 

من البح�ي�رات، كان يعتمد اقت�صادها الرئي�سى على 

ت�صدي���ر البل���ح والزيتون فق���ط، وقد �أ�ضي���ف اليهما 

الآن تعبئة المي���اه العذبة، كانت تتميز بعادات وتقاليد 

موروث���ة اندثرت الآن.لأهلها لغ���ة بربرية خا�صة بهم 

- تنت�سب الى الأمازيغي���ة - منطوقة فقط و�لاأبجدية 

لها ويتحدثونه���ا الى جانب العربي���ة التى يتحدثونها 

كلغة ثانية. وقد دخلت الواحة م�ؤخرا ميدان ال�سياحة. 

ت�ض���م عديدا من م���ن ا�آثار الهامة منه���ا معبد �آمون 

وغرف���ة تتوي���ج الا�سكندر الأك�ب�ر ومقبرة �س���ى �آمون 

وغيرها. تم ر�صف الطريق بينها وبين مر�سى مطروح 

ف���ى ثمانينات الق���رن الما�ضى مما �ساع���د على زيادة 

هج���رة العمال���ة اليه���ا. فى ع���ام 2003 �ص���در قرار 

رئي�س الوزراء الم�صرى رقم143 بتحويلها الى محمية 

�صحارى وتراث ح�ضارى.

2 - زرت الواح���ة لدرا�ستها للمرة الأولى عام 1966 حيث 
�أقمت بها �شهرا... ثم زرتها للمرة الثانية عام 1967 

ل�شه���ر �آخر..ثم ح�صلت عل���ى منحة تفرغ خا�صة من 

وزارة الثقافة – التى كنت �أعمل بها �آنذاك - لمدة عام 

فى مجال الفنون الت�شكيلية ال�شعبية لا�ستكمال درا�سة 

عمارتها و�أزيائها وحليها – بين عامى1968و1969. 

وكان���ت زيارت���ى التالية لم���دة ثلاث���ة �أيام فق���ط عام 

1994. ث���م زيارتى الأخيرة لمدة ثلاث �أيام �أي�ضا فى 

عام 2010. 

3 - البل���دة القلع���ة �أوالح�ص���ن “ �ش���الى”:“ �شالى” فى 
اللغة ال�سيوية تعنى فى العربية “البلده”، وقد �أن��شأها 

ال�سيويون على �شكل الح�صن فوق الجبل الذى يتو�سط 

�أر�ض الواحة، كان الداف���ع من ان�شائها بذلك الطابع 

المعم���ارى الدفاع���ى، الرغب���ة ف���ى الاحتم���اء بها من 

الغارات المفاجئة للطامعين والغزاة والتى بد�أت تتوالى 

عل���ى الواحة ح�ي�ن ر�أوا انعزالها فى قل���ب ال�صحراء 

م���ع توافرالخ�ي�رات عل���ى �أر�ضها التى تفج���رت فيها 

مئات العيون واكت�ست بغابات النخيل المثمرة و�أ�شجار 

الزيتون وب�ساتين الفاكهة التى مهدت الا�ستقرارلأهلها 

البرب���ر القادمين م���ن ال�شمال الأفريق���ى. فبنوا هذه 

البل���دة الح�صن الت���ى لم ي�ستط���ع العدوالتقدم اليها 

�أواختراقه���ا. وو�ض���ع “مجل����س الأج���واد” الذى كان 

�أع�ض���ا�ؤه منتخبين من �شيوخ القبائ���ل نظاما �صارما 

للحياة فى هذا الح�ص���ن. و�أخذت المدينة في التنامي 

ر�أ�سي���ا مع تزاي���د �سكانها، الى �أن عل���ت �أدوارها علوا 

�شاهقا حتى ناءت ب�أحمالها نتيجة تزايدعدد �سكانها، 

فب���د�أت �أج���زاء منها في الانهي���ار مع بداي���ات القرن 

الما�ضى ب�سبب هطول الأمطار. 

-  khoss El – dara : حيث �أن “اللغة ال�سيوية   4
لها. لهذا  �أبجدية  ولا  بربرية منطوقة فقط،  “ لغة 
كن���ت �ألج�أ �أحيانا الى الا�ستعانة بالحروف اللاتينية 

في كتابة ما �أحتاجه من كلمات في عملي، حتى �أتمكن 

من نطقها مطابقة للغة ال�سيوية. 

5 - الكير�شي���ف: هوالم���ادة الأ�سا�سي���ة للبن���اء منذ ن��شأة 
الواحة، ويتكون في الأر�ض ال�سبخية، وهوطين طفلي 

رملى �صحراوى عالى الملوح���ة لتكون كتلا به �أغلبها 

م���ن كلوريد ال�صودي���وم )ملح الطع���ام(، وهوعالى 

ال�صلاب���ة بعد جفاف���ه وع���ازل للح���رارة والرطوبة 

وطارد للح�شرات، ونظ���را لبناء الواحة بالكير�شيف 

الناتج م���ن �أر�ض الواحة فقد �أعط���ى لمبانيها طابعا 

معماري���ا ممي���زا يعطى له���ا تجان�س���ا لاينف�صل عن 

طبيعة الأر�ض المحيطة بها، ويذوب الملح في مكوناته 

بفع���ل المطر المتوا�صل لأيام قليلة الذي يندر �سقوطه 

على الواحة فتنهار المباني تماما كما حدث في �أعوام 

الهوام�ش والمراجع
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1928 ال���ذي ت�سب���ب في انهي���ار �أج���زاء كب�ي�رة من 

“�ش���الى” فهجرها الأهالى، ثم في عام 1930 ثم 
في 1970 و�أخيرا في 1982. ويجرى في �سيوة �إعادة 

ا�ستخدام خامة الكير�شيف الناتجة من بقايا المباني 

والمن�ش����آت المتهدمة عن طريق خلطها مع كميات من 

الكير�شي���ف الطازج اليه���ا وا�ستخدامها في عمليات 

البناء الجديدة. 

-  �أهم المراجع الأجنبية:   6 

 -  C.V.B. Stanley: A Report On The 

Oasis of Siwa , 1912 ,Cairo. 

 -  C.D.Belgrave: “Siwa the Oasis of 

Jupiter Ammon” 1923 – London. 

 -  W.B.Cline: Notes on the People 

of Siwah and – el – Garah in the 

Libian Desert , General Series of 

Anthropology , No 4 ,1936 , Paris, 

 -  Ahmed Fakhry: the Egyptian desert: 

Siwa Oasis – Its History and 

Antiquities, 1944-Cairo. 

 7 -  ورد ذك���ر �ض���رب �سيوة بالطائ���رات الايطالية خلال 

الح���رب العالمي���ة الثاني���ة، ف���ى ����ص 87 م���ن كت���اب 

عبداللطيف واكد “ واح���ة �آمون- بحث �شامل لواحة 

�سيوة” الذي �صدربالقاهرة عام 1949. وماذكره د. 

�أحم���د فخرى في �ص 155 من كتاب���ه “ واحة �سيوة” 

ترجمة د. جاب الله علي جاب الله، الذي �صدربالقاهرة 

ع���ام 1973، ال���ذي ج���اء ب���ه “ �أن الايطالي�ي�ن ف���ى 

ع���ام 1940 ق���د ق�صف���وا �سي���وة مرارابالقناب���ل من 

الجومما ا�ضطر الأه���الي لهجرم�ساكنهم والاحتماء 

بالمقابرالأثرية بجبل الموتى”. 

8 - بلجري���ف: �ضاب���ط بريطان���ى، عمل ب�س�ل�اح هجانة 
�إدارة منطق���ة الح���دود الم�صرية،�ش���ارك في ط���رد 

ق���وات ال�سنو�سية من الواح���ة، عين بعد ذلك في عام 

1917 �أول حاك���م ع�سكري لواح���ة �سيوة، و�أقام بها 

ع���دة �سن���وات خ�ل�ال الح���رب العالمي���ة الأولى. وقد 

�أت���اح ل���ه موقعه ه���ذا العلم ب����أدق تفا�صي���ل الحياة 

فيه���ا. �أ�صدر بع���د �سنوات في لن���دن كتابه عنها عام 

1923، وقد �ضمن���ه مجموع م�شاهداته وملاحظاته 

ع���ن الواح���ة خلال �إقامت���ه بها �إلى جان���ب عدد من 

ال�ص���ور الفوتوجرافية واللوح���ات الفنية الملونة التي 

ر�سمه���ا بنف�سه لمناظر من الواح���ة تتميز بح�سا�سية 

فائق���ة و�شاعرية متميزة، وقد �شغ���ل بلجريف كثيرا 

م���ن المنا�ص���ب ال�سيا�سي���ة، كان �آخرها قب���ل �إحالته 

�إلى التقاع���د من�صب المن���دوب ال�سامي لانجلترا في 

البحري���ن عند ا�ستقلاله���ا. ويعتبر م�ؤلف���ه هذا من 

�أهم و�أ�شهرالمراجع التي �صدرت عن �سيوة �إلى يومنا 

ه���ذا، وهوكتاب مجلد من القطع ال�صغير )14/21 

�ص���ورة   18 وي�ض���م  �صفح���ة   275 في  يق���ع  �س���م( 

)14/8�سم( و4 لوحات ملونة بري�شة الم�ؤلف..

9 - C.D.Belgrave:”Siwa the Oasis of 

Jupiter Ammon” 1923- London.

بلجريف مرجع �سابق �ص 145 .  -  10

11 - �أحمد محمد ح�سنين بك )1889ـ1946(: رحالة 
م�ص���ري ولد بالقاهرة وفي ع���ام 1907 ح�صل على 

البكالوريا ثم التحق بمدر�سة الحقوق. في عام 1910 

حاز بطولة م�صر في ريا�ضة ال�شي�ش. وفي عام 1914 

�أتم درا�سته في جامعة اك�سفورد الانجليزية. في عام 

1918 عين �أول مفت�ش م�صرى بوزارة الداخلية وفي 

ع���ام 1921 ق���ام برحلت���ه الأولى �إلى واحة الكفرة، 

منح���ه بعده���ا الملك ف�ؤاد ن���وط الج���دارة، وفي عام 

1923 ق���ام برحلت���ه الثانية مخترقا �صح���راء ليبيا 

من �ساحل المتو�س���ط الى دارفور بال�سودان واكت�شف 

خلالها واحة �أركينووالعوين���ات، وقد زار فيها واحة 

�سيوة حيث التقط �صورة نادرة للبلدة القلعة »�شالى« 

وو�ض���ع �أول خريط���ة ع���ن �صح���راء ليبي���ا، وفي عام 

1924 عين �سكرتيرا لأول بعثة م�صرية في وا�شنطن. 

وكلف بالمفاو�ضات بين م�صر وايطاليا ب��شأن الحدود 

الغربية. ون�شرت له مجلة »نا�شيونال جيوجرافيك » 

تفا�صيل رحلت���ه الثانية و�صورها ومنها تلك ال�صورة 

النادرة ل�ش���الى. وفي عام 1925 ع�ي�ن نائبا لرئي�س 

الهوام�ش والمراجع
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الاتح���اد الجغرافي ال���دولي. ث���م �أ�ص���در كتابه » في 

�صح���راء ليبيا » ت�ضمن رحلت���ه الأخيرة، عينه الملك 

ف�ؤاد ياورا ثانيا ثم ياورا �أول. وفي عام 1935 اختير 

لملازمة الأمير فاروق في رحلته الدرا�سية �إلى لندن. 

وفي ع���ام 1936 من���ح درج���ة البا�شوي���ة. وفي ع���ام 

1940 عينه الملك فاروق رئي�سا للديوان الملكي. وقد 

لقي م�صرع���ه في حادث مدبر ح�ي�ن �صدمته �سيارة 

بريطانية فوق كوبري ق�صر النيل بالقاهرة. 

�أحم���د محم���د ح�سن�ي�ن - » في �صح���راء ليبيا« –   - 12
مطبعة م�صر- القاهرة - بدون تاريخ ن�شر. 

واحة جغبوب: واحة �صغيرة كانت داخل الأرا�ضي   -  13
الم�صري���ة، وه���ي قائمة عل���ى تل ارتفاع���ه 15 مترا، 

�شمال غرب �سيوة وتبعد عنها 125 كيلومترا، كانت 

مرك���زا للطريق���ة ال�سنو�سي���ة، بعد احت�ل�ال ايطاليا 

لليبيا ع���ام 1912 تعهدت بريطانيا بت�سوية الحدود 

الغربي���ة الم�صري���ة وتم توقي���ع اتفاقي���ة الحدود هذه 

ع���ام 1925 وتم به���ا تعدي���ل حدود م�صر م���ع ليبيا 

لتدخ���ل جغب���وب في �أرا�ضي ليبي���ا، وفي عام 1926 

و�ضع���ت ايطاليا يده���ا على الواحة تنفي���ذا للاتفاق 

ال���ذي �صدق علي���ه البرلمان الم�ص���ري في عهد وزارة 

ا�سماعيل �صدقي. وفي بداية �ستينات القرن الما�ضى 

بد�أ ظهور البترول في هذه الواحة وماحولها. 

14 - A.H.Hassanein Bey: Crossing the 

Untraversed Libian Desert , The 

National Geographic Magazine. Vol 

XLVI. No3. Washigton. 1924. 

طبي���ب   )1973  -  1891( مـ���اورر:  ه�ن�رى  د.   -  15
الأ�ص���ل،  �أ�سن���ان وباح���ث انثربولوج���ي، �سوي�س���ري 

ا�ستوط���ن الا�سكندرية منذ ع���ام 1919 وحتى وفاته، 

قام برح�ل�ات عديدة في �أفريقي���ا وداخل م�صر فزار 

النوب���ة و�سيناء كم���ا اخت�ص �سي���وة بزيارت�ي�ن �أعوام 

1932و1933،ا�صطحب في �أولاهما الباحثة الألمانية 

بريجي���ت �شيف���ر الت���ي ح�صلت عل���ى الدكت���وراة عن 

ر�سالتها » �سيوة ومو�سيقاها » ع���ام 1933. وقد �أعد 

مجموعة �ألبومات نادرة لما �صوّره في هذه الرحلات،، 

وتعتبر مجموعته عن واحة �سيوة مرجعا ت�سجيليا هاما 

ع���ن الواحة في حقبة الثلاثينات م���ن القرن الما�ضى. 

وبع���د وفاته �أهدت �أرملته مجموع���ة �ألبوماته الكاملة 

�إلى » جمعية الآثار بالا�سكندرية ». وقد خ�صتنى قبل 

وفاتها بمجموعة مح���دودة من ال�صور الفوتوجرافية 

التي �صورها زوجها في واحة �سيوة. 

16 - الم�سج���د العتي���ق: هوم�سجد البلدة القلعة » �شالى« 
ثان���ى م�سج���د بن���ي بالواح���ة بع���د» م�سج���د �سيدى 

م�سلم«الذي �أن�شىء عند ت�أ�سي�سها،ويبرزعلى ارتفاع 

خ���ارج حوائط البل���دة، لكن بابه يفت���ح �إلى داخلها، 

وق���د �سم���ي بالم�سجد العتي���ق لقدمه. وق���د ا�ستخدم 

كبرج للمراقبة وفي تنظيم ري الحدائق ليلا، اذ كان 

م�ؤذن»الم�سج���د العتيق« يطل���ق �أذانين خا�صين بذلك 

ليلا، الأول في ال�ساعة الواحدة والن�صف والثاني في 

ال�ساعة الثالثة قبيل الفجر. 

17 - مخط���وط �سيوة:تتوارث عائل���ة »م�سلم« بالواحة ما 
يعرف با�سم »مخطوط �سيوة« الذي �سجل تاريخ �سيوة 

و�شرائعه���ا وتتب���ع �أحداثها من���ذ القدم وال���ذي اهتم 

بت�سجيله ال�شي���خ »عمر م�سلم« فقيه �سيوة الذي عا�ش 

في الواحة مايقرب من ت�سعين عاما،وبد�أ بما ورد ذكره 

في بع�ض كتب الم�ؤلفين الم�سلمين و�أ�ضاف ماكان يتناقله 

�أه���ل الواح���ة �شفاهةع���ن العائ�ل�ات والح���روب التي 

ن�شبت بين ال�شرقيين والغربيين و�سجل بع�ض العادات 

والتقالي���د القديمة للواحة وتولى المهمة من بعده ابنه 

ال�شي���خ  »الطيب م�سلم« فقيه �سي���وة الذى عمل معلما 

ف���ى مدر�ستها الحكومية ثم تبعه �أبنا�ؤه من بعده. وقد 

�أخ���ذت معظم المراجع التي روت تاريخ �سيوة عن هذا 

المخط���وط من �أمثال �ستانلى وبلجريف و�أحمد فخرى 

وواك���د. وم���ن المع���روف �أن عائلة »م�سل���م« قد قدمت 

المخطوط الأ�صل���ي �إلى الأمير عمر طو�سون في �أواخر 

ع�شرينات القرن الما�ضى بعد �أن نقلوا عن الأ�صل �أكثر 

من ن�سخة. وال�صورة المن�شورة ل�صفحة من المخطوط 

نقلا عن كتاب »جنة ال�صحراء �سيوة �أوواحة �آمون« – 

لواء رفع���ت الجوهري الدار القومية للطباعة والن�شر 

– بدون تاريخ.                                                                                                                                          

الهوام�ش

من العمارة ال�شعبية فى واحة �سيوة.. »خ�ص الـــدره  «
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قرية شننّي بالجنوب التّونسي
تـــاريــخ و تــراث

اوي مو�سى ال�ضّ

تون�س

ي( بالجنوب التّونس��يّ على  تقع قري��ة ش��ننّي )اِشْ��نِنِّ
نحوتسعة عشر كيلومترا جنوب مدينة تطاوين)1(، وهي قرية 
تنتمي إلى مجموعة القرى الجبلة القديمة)2( الشّ��اهدة على 
قدم الوجود البش��ري بهذه الرّبوع، وتنفرد ش��ننّي بخاصيّة لا 
توجد بغيرها من القرى المجاورة مثل » قرماسه« و»الدّويرات« 
بأنه��ا قرية مازالت تنب��ض بالحياة، فرغم إغ��راءات القرية 
البديلة)3()ش��نني الجديدة( التي توافرت فيها مرافق كثيرة 

فإنّ أغلب أهل هذه القرية أصرّوا على البقاء بقريتهم 

الواجهة الجنوبيّة للقرية حيث توجد مرافق القرية و�أغلب �سكانها
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ل�ي�ن حي���اة »الغ���ار« المنح���وت  القديم���ة مف�ضّ

بالجب���ل على حي���اة البناي���ة الع�صريّ���ة والم�ساكن 

الم�شيّ���دة بالآج���رّ والإ�سمن���ت... وبقي���ت �شننّ���ي 

�صام���دة رغم توالي الع�صور �شامخة �شموخ �أهلها 

المتعلّق�ي�ن بعاداته���م وتقاليده���م �أ�ش���دّ م���ا يكون 

التعلّ���ق... وبق���ي معمار �شنني �شاه���دا على نمط 

عي����ش �أهل �شننّ���ي: ق�ص���ر �شامخ، مع���دّ للخزن، 

يتربّع على ر�أ�س الجب���ل ت�صطفّ به مئات الغرف 

ممتطية �صهوات بع�ضه���ا البع�ض في تنا�سق بديع 

تطلّ نوافذه���ا و�أبوابها ال�ضيّقة على ال�سّفح عيونا 

 وتر�صد في يقظة وحزم حركة 
)4(

تراقب »العُـقْـلَة«

العابرين على امت���داد الب�صر من كلّ الجهات... 

يَرِانٌ   غ
)5(

وتحت الق�صر وعل���ى امتداد الِحفــَ���فِ

خ���ر لت�ش���كّل عق���دا م���ن الم�ساكن  نُحت���ت في ال�صّ

المتج���اورة تنزل �سطوره���ا �إلى �أ�سفل الجبل حيث 

تنب�سط الأر�ض قليلا على حافة الوادي العميق...

وتربط بين الغيران م�سال���ك �ضيّقة �صاعدة حينا 

نازلة حينا �آخ���ر �أوملتوي���ة �أوم�ستقيمة بح�سب ما 

تقت�ضي���ه ت�ضاري�س الجبل... تو�صل كلّ �ساكن �إلى 

»غار« تتقدّمه رحبة ت�ؤدّي �إلى داخل �أحكم تنظيمه 

ووزع���ت �أجزا�ؤه بين �أقبية ومخادع وغرف بح�سب 

ظ���روف كلّ عائلة، مما يجع���ل الغار ف�ضاء يطيب 

في���ه العي����ش ويحلوب���ه المق���ام: دافئ �شت���ا�ؤه بارد 

�صيفه معتدل ربيعه وقد كيّفته الطّبيعة ب�إحكام.

ويتجم���ع �أغل���ب ال�سّ���كّان تح���ت الق�ص���ر في 

�شبك���ة كخيوط العنكب���وت دون وهن ولا تداخل...

متقابل�ي�ن حينا متجانبين �أحيان���ا... وقد اختاروا 

مقابلة ال�شّم�س عند غروبه���ا لحكمة يعرفونها... 

بينم���ا بقي���ت »غ�ي�ران « الجه���ة ال�شّرقي���ة للجبل 

متباعدة عالي���ة منيعة تطلّ عل���ى الطّريق الم�ؤدية 

�إلى » الرّقود ال�سّبعة «.

و�إذا كان كهف الرق���ود ال�سّبعة �أو�أهل الكهف 

المع���روف بالجه���ة يع���دّ مو�ضوعا يغ���ري بالبحث 

والتّنقي���ب ف�إنّ قرية �شنني غنيّة بمادّة غزيرة من 

الحكايات والخراف���ات والع���ادات والتّقاليد التي 

تميّزها عن غيرها من القرى الجبليّة بالجهة.

 الرّقود ال�سّبعة:

 حكاية �شعبيّة من المخيال ال�شننّاوي

يقع الغار الذي يعرف بغار الرقود ال�سّبعة �أوما 

يعتق���د �أهل �شننّ���ي �أنّه غار �أ�صح���اب الكهف الّتي 

  
)6(

ورد ذكره���ا بالقر�آن الكريم في �س���ورة الكهف

في الجهة ال�شّمالية لجبل �شننّي وتتّجه فتحته �إلى 

ال�شّمال وبذلك ف�إنّ ال�شّم�س �إذا �أ�شرقت تميل عنه 

الواجهة ال�شّمالية لق�صر �شنني وب�أ�سفلها الطّريق الم�ؤدية �إلى الرّقود ال�سّبعة

قرية �شننّي بالجنوب التّون�سي تاريخ وتراث
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فلا تدخله و�إذا غرب���ت تقر�ضه ذات ال�شّمال فلا 

ت�صيبه... و�إذا كانت حكمة المولى �سبحانه وتعالى 

ا لا يعلمه �إلّا  قد جعلت موقع �أ�صح���اب الكهف �سرًّ

الله ف����إنّ جهودا كثيرة قد بُذل���ت للك�شف عن �سرّ 

هذا اللّغ���ز دون الو�صول �إلى نتيج���ة ت�شبع ف�ضول 

الإن�س���ان، وق���د اختلف النّا�س في �ش����أن موقع هذا 

ع���ب �أن نثبت تطابق  الكه���ف ولذلك ف�إنّه من ال�صّ

المو�ضع مع ما عرف عن �أهل الكهف ولكنّ الحكاية 

المتداول���ة في الجهة تتحذّث ع���ن واقعة قديمة في 

ة �أه���ل الكهف �إلى  التّاري���خ ت�شب���ه ما ورد من ق�صّ

ح���دّ بعيد، ولع���لّ وجود بقايا قري���ة رومانيّة بجهة 

»الفر�ش« تعرف با�سم »دقيانو�س« دفع النّا�س �إلى 

ة على هذا المكان. الاعتقاد بتطابق الق�صّ

-الموقع  1
يط���لّ غار »الرّقود ال�سّبعه« على منب�سط يمتدّ 

في���ه الب�ص���ر بعيدا تقابله م���ن النّاحي���ة ال�شّرقيّة 

مدينة »دقيانو����س« الواقعة بطرف قرية »الفر�ش« 

وهي تحمل �إ�س���م م�ؤ�س�سها دقيانو�س... كما ت�يرش 

�إلى ذل���ك الحكاي���ة، ويختب���ئ الغار جن���وب جبل 

�صغير مرتفع كانت توجد على ظهره قرية در�ست 

معظ���م �آثاره���ا، كان ي�سكنه���ا �أ�صح���اب الأر����ض 

الأوائل قبل �أن تنق�سم �إلى قريتين:

- �شننّي. 

- الدّويرات. 

ويفتخ���ر �أه���ل �شنني ب�أن قريته���م هي الأ�صل 

وهي الأقدم في الجهة ويقولون ب�أنّ قرية الدّويرات 

ن��شأت بع���د �أن فارقهم �أحد �سكان قريتهم وابتنى 

لنف�س���ه دارا في المكان الم�سمّى الآن بالدّويرات و�أنّ 

�أ�صل ت�سمية »الدّوي���رات« �سببه �أنّ الرّجل المفارق 

كان يُ�س����أل عن داره التي �أحدثه���ا فقال لهم يوما 

»الدّوي���ره ولّت دويرات« �أي �أنّ عدد الدّيار قد كثر 

من حول داره.

وكان لأه���ل �شنني بهذا الم���كان احتفال �سنوي 

ي�سمّ���ى زيارة �أكتوبر وهي زي���ارة تقع كل عام يوم 

30 �أكتوب���ر الإفرنج���ي المواف���ق لي���وم 17 �أكتوبر 
الأعجمي وفيها يذبح ثور �أ�سود لا بيا�ض فيه وي�ساق 

الثّ���ور في موكب �شعبي كبير ت���زار خلاله �أ�ضرحة 

الأولي���اء الموجودة على الطريق الم�ؤدي �إلى الرقود 

ال�سّبع���ة ويبد�أ من �ضريح �سيدي م�سعود بن عطيّة 

ب�أعل���ى قمة الجبل الخلفي في���دور الزّائرون حول 

ناجق«   �سب���ع مرات يحمل���ون »ال�صّ
)7(

كل »زاوي���ة«

)الرّايات( ويقرعون الدّفوف مردّدين:

»يالله، يا الله، �أعطيناالغيث �إن �شاءالله« 

ورة �آثار مدينة دقيانو�س قرية �شنني الجديدة وتبدوفي �أق�صى ال�صّ



167

 �أنّ هذه 
)8(

وقد ذك���رلي ال�شّيخ جمعة النّجّ���ار

الزيارة �أبطلت منذ عهد قريب.كما ذكر �أنّ �سبب 

ه���ذه الزيارة �أ�سطورة قديم���ة تقول �أن رجلا ذبح 

فت���اة في موقع م���ازال يع���رف »بج�س���ر المذبوحة« 

�أو»زيتون���ة المذبوح���ة« و�أن���ه ه���رب م���ن ملاحقيه 

واحتمى بم�سج���د الرّقود ال�سّبعة ولكن �أهل الفتاة 

قتلوه ف�أنكر عليهم �أهل الرّ�أي ذلك و�أ�شاروا عليهم 

بزي���ارة الرّقود ال�سّبعة وذبح ثور �أ�سود تكفيرا عن 

ذنبه���م ف�ص���ارت تلك ع���ادة عنده���م تحولّت مع 

مرور الزّمن �إلى زيارة لطلب الغيث...

يتّجه مدخل الكهف �إلى ال�شّمال القطبيّ فت�أتيه 

ال�شّم�س عن يمينه وتغرب منه ناحية ال�شّمال وقد 

�أقيم على مدخله م�سجد نقر في الجبل وهوالجزء 

الق���ديم م���ن الم�سجد الح���الي الذي يتك���وّن جز�ؤه 

الجديد من قاع���ة ذات ت�سع قباب تحملها �أعمدة 

عري�ضة بنيت بالحجارة وقد ر�سمت على الأعمدة 

والأقوا�س التي تحملها كتابات حديثة عليها �أرقام 

كتبت بالأحرف الهنديّ���ة ت�يرش �إلى تواريخ ترميم 

���ه �أو�أ�سماء  الم�سج���د و�أ�سم���اء بالعربيّ���ة لم���ن رّمم

)9(

البنّائ�ي�ن الذين قاموا بالترمي���م مثل »الريّ�ص

محمّ���د ال�ب�رّاك الدّويري« كما تق���ر�أ على جدران 

الأقوا����س عب���ارة » لا ال���ه الّا الله محمّ���د ر�س���ول 

الله« وغ�ي�ر ذلك من الكتابات الت���ي ذهبت بع�ض 

حروفه���ا، وعليها ر�س���وم تتكون من نق���ط ودوائر 

و�ضع���ت في ظاهره���ا للزّين���ة ولك���ن �صورها التي 

بقيت عالقة في الذّاكرة الجماعيّة تحمل جملة من 

المعاني والدّلالات التي لم تعد تجد لها عند �أجيال 

اليوم تف�سيرا، وقد �شهد الم�سجد تو�سيعات متتالية 

لع���لّ �أهمّه���ا ما قام ب���ه ال�شّيخ »عم���ر الخرما�شي 

ال�شننّ���اوي« بين 1217 و1223 هج���ري �أي منذ 

م���ا يزيد عن الثلاثمائة �سنة وتبلغ م�ساحة القاعة 

من الدّاخل م���ا يقارب الثّمانمائ���ة وال�ستّين مترا 

مربّعا وبه���ا على ي�سار الدّاخ���ل محراب �صغير لا 

يتج���اوز ارتفاع���ه المتري���ن ويق�سم���ه �إلى ن�صفين 

حائط �صغ�ي�ر فعلى اليمين منبر �ضيّق به درجتان 

وعل���ى الي�سار محراب الإمام. ويقابل الدّاخل �إلى 

الم�سجد ب���اب �صغير �ضيّق ي����ؤدّي �إلى نـفق ق�يرص 

مظل���م لا يرتفع �سقف���ه على م�ست���وى ر�أ�س داخله 

�إلّا قليلا وم���ا �أن ت�شعل ال�شّموع لتتبّني المكان حتى 

تقابل���ك �آثار مدخلين �سدّا بالملاط والحجارة وقد 

دهنت كل الجدران بم���اء الجير الأبي�ض، وب�أعلى 

�أحد المدخلين كوّة �صغيرة مـ�سدودة هي �أي�ضا قيل 

�أنها �آخر ما �سدّ منه و�أنّ �أحدهم مدّ يده ليتح�سّ�س 

مابداخ���ل الكه���ف ف�أخرجها محروق���ة...! وعلى 

ال�شّيخ جمعة النجّار �أهمّ مرجع للذّاكرة ال�شّعبيّة ب�شننّي 

قرية �شننّي بالجنوب التّون�سي تاريخ وتراث
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ي�س���ار الدّاخل �إلى النّفق مح���راب قديم يتّجه �إلى 

القبل���ة يبدو�أنّه �أثر للم�سجد الأول المنقور في الغار 

ي���ق وطيء ال�سّقف، لا ي�سع  وهوم�سجد �شديد ال�ضّ

لغير القليل من النّفر.

ويوج���د بالجه���ة اليمنى لداخ���ل الم�سجد باب 

�صغ�ي�ر �ضيّ���ق لا يدخله الم���رء �إلّا منحنيا ليجد به 

قبرا يعرف بقبر »الفقيرة م�سعودة«، وحين تخرج 

من قاع���ة الم�سجد تجد �سقيفة على طول واجهته، 

�سقفه���ا من خ�شب النّخل وتجد على ي�سارك و�أنت 

تغادر ال�سّقيفة قبراً طويلًا جدّا هوواحد من ثلاثة 

وع�شري���ن قبرا يتجاوز ط���ول الواحد منها خم�سة 

�أمت���ار ويزيد عر�ضه عن الم�ت�ر وترتفع على �سطح 

الأر�ض حوالي الم�ت�ر ولا يعرف �إن كانت هذه قبور 

جماعيّ���ة ا�ستدعته���ا ظ���روف الأوبئ���ة �أوالحروب 

�أم هي قب���ور لأنا�س من العمالق���ة عا�شوا في زمن 

بعيد عنّا �أم هي قبور لأنا�س وقع ت�ضخيمها لرفعة 

�أ�صحابه���ا في المجتم���ع �أو ل�سب���ب �آخ���ر... غير �أنّ 

اه كلّ هذه القبور ي�أتي على الطّريقة الإ�سلامية  اّجت

كبقي���ة القبور الحديثة المحيطة بالم�سجد. ويتجمّع 

�أح���د ع�شر قبرا داخ���ل �سور مح���اذ للم�سجد من 

جهة الغرب ويحدّد ال�سّور الّذي يبلغ طوله حـوالي 

�أربع���ة ع�ش���را مترا وعر�ض���ه �إثني ع�ش���ر مترا ما 

يمك���ن �أن يكون المق�ب�رة الأولى الّتي �أحدثت قرب 

الم�سجد،�أ�ضيف���ت م���ن حولها على امت���داد الزّمن 

مقاب���ر �أخ���رى يختلف حجم قـبوره���ا عن المقبرة 

الأولى وتوج���د بالمق�ب�رة الأمامية ح���والي خم�سة 

قبور طويل���ة كما توجد �ستّة منه���ا �أخرى بالمقبرة 

الكبيرة المحيط���ة بالم�سجد كما نجد وراء الم�سجد 

عن���د �سفح الجب���ل وفي م�ستوى �أعل���ى من الم�سجد 

القبر الطّويل الذي يكمل مجموعة القبور الثلاثة 

والع�شرين الطّويلة. وبداخل ال�سّور الكبير المحيط 

بالم�سج���د في �أق�صي يم�ي�ن الدّاخل حجرة �صغيرة 

�أقيم���ت على مدخ���ل غار مظلم ب�أول���ه قبر يعرف 

با�س���م » �أمّي حليمه« وبعد القبر نفق عميق �شديد 

الظّ�ل�ام تفوح منه رائحة ماء نديّة تجود بقطرات 

منه بين الح�ي�ن والحين عين بخيل���ة تكاد تح�صي 

عدد قطراتها على مدار العام. 

في هذا المناخ المفعم بالرّوحانيات الذي ي�شهد 

عليه وج���ود عدد كبير م���ن »الأولي���اء« و»الزّوايا« 

والم���زارات تكوّن���ت مدوّن���ة �أدبيّ���ة �شعبيّ���ة تحوي 

لم تبق من القرية القديمة غير �أكوام من الحجارة فوق 

قمّة الجبل الذي يختفي وراءه الكهف
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الكث�ي�ر م���ن المدائ���ح الت���ي تذك���ر مناق���ب ه�ؤلاء 

الأولي���اء وكراماته���م وهي مدائح كان���ت تردّد في 

»ح�ض���رة الزّي���ارة« �أوما ا�صطلح عل���ى ت�سميتها بـ 

»الـــدّوله«...

يَـــا �أَهــــــــل القَدِيَمهْ وبُرْكَهْ �شُو�شَانْ

ــرّ يْبَــــانْ اللّيلَــه مِنْكُــمْ ال�سِّ

�أهْــــل القديمة طَـــلُّوا مِــــنْ فُــــــوقْ

وق وطَلَّعُوِين مِنْ وَ�سْطْ ال�سُّ

ــــاري يَـــــا بِنْ مَعْتُـــــوق راكِبْ حمََ

هبان ومْعًاكُـمْ فَار�سْ جِدّ ال�شِّ

احْ احْ ارَّ �أهــــل القــــــــــــــديَمهْ وارَّّ

يَـــا ا�سيادِي �شَاهِي المرِْوَاحْ

هَــــا يَــا �أَ�سْــــيَادِي هَـــاتُوا المـــفْتَاحْ

ي يْحِلْ البِيبَانْ مِفْتَــاحْ مَـا�ضِ

وكذلك:

بَالْ ْ ي حَــليمة �سِكْنِتْ َجل �أُمِّ

***
اقْ الَحالْ رْ عِنْدِي ليَا �ضَ �ضَ ْ َحت

كما عرفت �شننّي �أجيالا من ال�شّعراء والمغنّين 

والمدّاح�ي�ن الذّي���ن ي�ؤلف���ون الق�صائ���د لمنا�سب���ات 

الزّي���ارات ولغيره���ا م���ن المنا�سب���ات كم���ا عرف 

منه���م �شع���راء مجي���دون كان���وا يقيم���ون حفلات 

... 
)10(

الأعرا�س

حكاية الرّقود ال�سّبعة 

المدينة  ت�أ�سي�س   -  2
تقول الحكاية �إن���ه كان بهذه الجهة في الزّمن 

البعيد رجل عالم يحمل كتابا يقر�ؤه وكان يت�صفّح 

الوج���وه كمن يبحث عن �شخ�ص بعينه حتّى وقعت 

عين���ه على رجل ا�سمه دقيانو����س ف�أخذ ينظر �إليه 

ويعي���د النّظ���ر ويع���ود �إلى كتابه يت�صفّ���ح ورقاته 

ث���م يعود للرّجل ينظ���ر �إليه... ثم ب���ادره بالكلام 

���ه بالحديث دون �سواه وطلب منه �أن يعطيه  وخ�صّ

ه...  الأم���ان �إن هو�أطلعه عل���ى �سرّ عظي���م يخ�صّ

ف�أمّنه دقيانو�س على نف�سه فقال الرّجل ب�أنه وجد 

في كتاب���ه علما عن رج���ل �سيكون له في هذه الدنيا 

��شأن وملك ومال و�أنّ ال�صفات التي وجدها بكتابه 

تنطب���ق عليه تماما، ثم طل���ب منه �إن هومكّنه من 

الباب الموجود ب�أق�صى الم�سجد المنقورقبر »�أمّي حليمه« داخل حجرة �أخرى بطرف ال�سّور 
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الم���ال والمل���ك �أن يجعل���ه وزيرا ل���ه وي�صطفيه من 

ته فوعده بذل���ك... فانتقل به الرّجل العالم  خا�صّ

�إلى مو�ض���ع محدّد و�أخ���ذ يتلوتعاوي���ذه ويقر�أ من 

كتاب���ه ويعطّ���ر الم���كان ببخ���ور كان مع���ه �إلى �أن 

انفتح���ت لهم���ا الأر�ض عن مدين���ة عظيمة دخلها 

الرّج���ل الع���الم وقد �أخذ بي���د دقيانو�س يطوف به 

�أرج���اء المدينة الف�سيحة ويتنقّ���ل به بين حجراتها 

وقاعاتها ودهاليزه���ا... و�أطلعه على ما فيها من 

كنوز ذهبي���ة و�أم���وال وجواهر و�سلّم���ه مفاتيحها 

لة  كلّه���ا و�أطلعه على �أ�سرارها الت���ي وجدها مف�صّ

في كتاب���ه ف�س���رّ دقيانو����س بهذه الهديّ���ة العظيمة 

و�شكر الرّج���ل العالم على معروفه ولكنّ دقيانو�س 

كان يفكّ���ر في �ش����أن هذا المال وم���ا �سينجرّ له منه 

م���ن �سلطان وجاه بين النا�س ثم �أطرق هنيهة وقد 

دارت بخاطره فك���رة خبيثة، فا�ستلّ �سيفه و�أهوى 

به على رقبة ذلك العالم متخلّ�صا من هذا الرّجل 

الذي كان �سيبقى له �أ�سيرا طول حياته... ثم �أخذ 

دقيانو�س يرتّب ��شأنه ويعدّ عدّته ف�أخرج المال من 

تل���ك المدين���ة ال�سريّة وكلّف طائفة م���ن �أ�صدقائه 

بالقيام ب�ش����ؤون المدينة الجديدة وانتدب البنائين 

والنجّاري���ن والحدّادي���ن وكل الحرفيين و�شرع في 

ت�شييد المدينة وكلّف �أحدهم ب�شراء الخيل وتكوين 

الجي�ش وما هي �إلّا �أيام حتّى �أعلن نف�سه ملكا على 

المدينة فدانت له رقاب الفقراء الم�ست�ضعفين حتّى 

طغ���ى في البلاد و�أعل���ن ربوبيته و�أم���ر النّا�س ب�أن 

يعبدوه وبط�ش بمن يخالفه �أويعبد غيره... 

الم�ؤمنين من  نفر   -  3
ولك���ن نفرا م���ن الم�ؤمنين الّذي���ن يعبدون الله 

�أب���وا علي���ه ذل���ك دون المجاه���رة وكان���وا يخفون 

�إيمانه���م ويدفع���ون النّا����س �إلى ع���دم التّ�صديق 

بم���ا يقول���ه وكان م���ن المعار�ضين له رج���ل يدعى 

»تمليخ���ا« )�أويمليخا( قال لبع����ض �أ�صدقائه يوما 

ب�أن���ه �سيج���رّب هذا الملك ال���ذي يدّع���ي الرّبوبيّة 

ليعل���م �إن كان يخاف النّا����س والملوك من حوله... 

ث���م �إنه ذه���ب �إلى المل���ك وهوفي جمع م���ن النّا�س 

مظهرا �إخلا�صه متظاهرا بالفزع من خبر �سمعه 

يقول ب����أن ملك المدين���ة المجاورة ي�ستع���دّ للهجوم 

عل���ى دقيانو����س وتقوي����ض مُل���ك مدينته���م ففزع 

دقيانو�س عند �سماع حديث الرّجل و�سقط مغ�شيّا 

عليه من الخوف...فكان ذلك �شاهدا على �ضعفه 

ووجله...فكي���ف يخ���اف ل���وكان �إلاها كم���ا يدّعي 

وا�ستغلّ يمليخا هذه الحادث���ة لجمع الأن�صار من 

حول���ه لمقاومة المل���ك الظّالم... ولك���نّ �أمر الرّجل 

و�صل الملك ف�أمر ب�سجن���ه هوومن معه من الأتباع 

القلائل...

قبر الفقيره م�سعوده وهوموجود بحجرة �صغيرة جدّا يفتح بابها على قاعة الم�سجد
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للخلا�ص  حيلة   -  4
بق���ي الرّج���ل ورفاق���ه ب�سجن الملك م���دّة من 

الزّمن كان �أثناءها يمليخا يفكّر في حيلة للهروب 

م���ن ال�سّج���ن حتّى ج���اء ي���وم احتف���ال كان الملك 

الظ���الم يقيم���ه وكان فر�ص���ة ي�ستمت���ع فيها الملك 

بم�شاه���دة م�صارع���ة الأ�س���ود م���ن قب���ل المحكوم 

عليهم بالإعدام وغير ذلك من الألعاب الخطيرة 

التي يتط���وّع ال�سّجناء للقيام بها �أمام الملك تقرّبا 

من���ه وا�ستر�ضاء له وبحثا ع���ن منفذ للخلا�ص... 

وكان يمليخ���ا قد �أعدّ لعبة جماعي���ة مع رفاقه في 

ال�سّجن و�أح�ضر لها ما يلزمها من المعدات وطلب 

م���ن حرا�س ال�سّجن تمكين���ه هوورفاقه من تقديم 

لعبة ك���رة العَقْفَة)�أوكرة الع�صا( �أمام الملك وهي 

لعب���ة جدي���دة من ابت���كاره لم يعرفه���ا النا�س من 

قبل... وج���اء يوم الزّينة واجتمع النّا�س في موكب 

بهي���ج وخرج يمليخ���ا وجماعته يقدم���ون العر�ض 

�أمام الملك وقد �أعجب بهذه اللعبة الجديدة ثم �إنّ 

�أح���د اللّاعبين رمى الكرة خ���ارج الميدان فانطلق 

اللّاعب���ون وراءه���ا وابتعدوا عن الأنظ���ار فتفطّن 

الملك �إلى حيلتهم و�أر�سل حرا�سه في �أثرهم ولكنهم 

اختف���وا عن �أنظار جمي���ع النّا�س. مرّ الجماعة في 

طريقه���م براع له كلب ع���رف ب�شرا�سته وقد انتبه 

الرّاع���ي �إلى �أن الكلب رحّب بمجيء الجماعة ولم 

ا.ف�س�أله���م عن  ينكره���م فع���رف �أنّ في الأم���ر �سرًّ

وجهتهم ف�أخبروه بحقيق���ة �أمرهم و�أنهم هاربون 

�إلى الله، وكان م�ؤمن���ا مثلهم فطلب منهم انتظاره 

حتّ���ى يردّ الغن���م لأهلها ث���م يرافقه���م فانتظروه 

وق�ص���دوا مغ���ارة بعيدة عند �سف���ح الجبل المقابل 

وانتبه���وا �إلى �أنّ كل���ب الرّاع���ي يرافقه���م فنهروه 

ف�أبى و�ألحّ في متابعتهم فرموه بالحجارة ع�سى �أن 

يخيفوه ولك���ن الكلب لم ينتهر فق���ال لهم الرّاعي 

�إنّ ه���ذا الكلب ي�صلّي حين ي���راني �أ�صلّي فهوكلب 

م�ؤم���ن ف�أنكر علي���ه الجماعة ذل���ك وا�ستمرّوا في 

رم���ي الكلب بالحجارة وبالغ���وا في �إيلامه و�إذايته 

حتّ���ى نطق له���م بف�صي���ح اللّ�س���ان ولامه���م على 

�صنيعهم معه وعندها انتهوا و�صاحبوا الكلب �إلى 

المغارة ومكثوا هناك فغ�شيه���م النعا�س وا�ستمروا 

في غفوتهم ثلاثمائة وت�سع �سنين...!

الأ�صغر: البعث   -  5
ا�ستمرّ »�أ�صحاب الكه���ف« في غفوتهم �إلى �أن 

حان موعد بعثهم من جديد فا�ستيقظوا وقد �أخذ 

منهم الجوع م�أخذا كبيرا فنظروا في �أمر �أنف�سهم 

وتح�سّ�س���وا ما حولهم فوج���دوا قربة الماء لم يتغّري 

طعمها ف�شربوا ووج���دوا �أنف�سهم على الهي�أة التي 

نام���وا عليها، فكلفوا �أحدهم ب����أن يذهب للمدينة 

ليجل���ب لهم طعام���ا و�أو�ص���وه بالحذر م���ن الملك 

الظّ���الم دقيانو�س وعيون���ه... ف�أخذ م���ا كان معه 

من نقود قليلة وق�صد المدينة لجلب الطّعام ولكنه 

تفطّن لما طر�أ على المدينة من تغيير وزادت ده�شته 

حين ق���دّم المال للتّاجر ف�أخ���ذ يتفحّ�صه ويقول له 

�إن ه���ذه العملة قديمة جدّا و�س�أله �إن كان قد عثر 

على كنز...وا�ستم���رّ الحديث بين التّاجر والرّجل 

وهويق���ول له �إن هذه نقوده حتّ���ى بلغ الأمر حر�س 

منظر عام لموقع الرقود ال�سبعة�شنني الجديدة
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المدين���ة ف�أخذوا الرّجل لح�ضرة الملك، ف�س�أله عن 

م�صدر هذا المال فقال له �إنه ماله و�إنه من �ساكني 

هذه المدينة وله منزل فيه���ا و�أخبره ب�إ�سمه فبعث 

المل���ك حر�سه م���ع الرّجل ليريهم منزل���ه فرافقوه 

ف�أ�ش���ار بم���كان منزله فخرج لهم رج���ل �أنكر على 

الغريب ادّعاءه ملكية المنزل فا�صرّ الرّجل الغريب 

على موقفه وطلب منه���م �أن ي�سمحوا له بالدّخول 

ليجلب لهم م���ن الدّاخل ما ي�ص���دّق قوله، فدلف 

�إلى الدّاخ���ل و�أخرج لهم ع�صيّ���ة �صغيرة كان قد 

نق�ش عليها �إ�سمه وكان يخفيها بناحية من البيت، 

فتعجّبوا لذلك الأمر و�أعادوه للملك فطلب منه �أن 

ته ف�أعادها عليه... يروي له ق�صّ

ال�شدّة: بعد  الفرج   -  6
فق���ام المل���ك يقبّل���ه ويقول ل���ه ب����أن دقيانو�س 

الظّالم قد مات منذ مئات ال�سّنين و�أن النّا�س اليوم 

وملكهم يعب���دون الله الذي تعبده فهد�أ روع الرّجل 

ورج���ع �إلى �أ�صحاب���ه في الكه���ف والمل���ك وجن���وده 

يتبعون���ه �إلى �أن و�ص���ل مدخ���ل الكه���ف فطلب من 

مرافقيه �أن ينتظروه حتى يطمئن رفاقه ويحدّثهم 

بم���ا ر�أى و�سم���ع...وكان الرّقود ال�سّبع���ة قد كلّفوا 

�أحدهم بمراقب���ة من بعثوه للمدين���ة ف�صعد ذلك 

الرّقيب �إلى قمّة الجبل وحين ر�أى رفيقه عائدا في 

موك���ب كبير من النّا�س فزع له���ول ما ر�أى وتوجّ�س 

من الأمر خيفة فقف���ز من قمّة الجبل وقطع كامل 

الم�ساف���ة ال�شاهقة التي تف�صل���ه عن الغار في ثلاث 

خطوات...!وقد و�ضعت علامات في الجبل مازالت 

باقي���ة �إلى الي���وم ت�سمّ���ى الأولى الموج���ودة عل���ى 

القمّة »النّاظ���ور » وت�سمّى الأمارة الو�سطى » �أولاد 

النّاظ���ور« �أما الخطوة الثالثة فكانت قرب الغار... 

تقول الحكاية �إنّ الملك مكث مع جنوده �أمام الكهف 

ينتظرون خ���روج الرّجل �إليه���م... حتّى طال بهم 

الإنتظار ف�أذن الملك لجن���وده بدخول الغار، وحين 

ولجوه لم يج���دوا للجماع���ة �أث���را... )�أووجدوهم 

نياما...( فقرّر المل���ك �أن يبني عليهم معبدا يعبد 

فيه الله وحده... ثم تح���وّل المعبد �إلى م�سجد بعد 

مجيء الإ�س�ل�ام �إلى الجه���ة وهوالم�سجد المعروف 

اليوم بجامع الرقود ال�سّبعة ب�شنني القديمة...

ما بقي من م�ساكن �شنني الأولى جبال �آقري التي �شهدت �أخر معارك المقاومة

ما بقي من م�ساكن �شنني الأولى جبال �آقري التي �شهدت �أخر معارك المقاومة
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ولكن، ما �سرّ ت�سمية هذا المكان بجامع الرّقود 

ال�سّبعة؟ فهل ه���م �أهل الكهف المذكورون بالقر�آن 

الكريم؟ �أم �أنّ تلك القبور الطّويلة كانت في الأ�صل 

�سبعة ثم زاد عددها على مرّ ال�سّنين؟ �أم �أنّ هناك 

�س���رّا �آخر ي�أبى �إلّا �أن يبق���ى مختفيا!وكيف يمكن 

�أن ن�ص���دّق حكاية �أهل �شننّي والحال �أنّ �أ�صحاب 

الكهف لم يدفنوا.

وبع���د، ف�إنّك لتح����سّ و�أنت تطوف ب�ي�ن �أرجاء 

�شننّ���ي ومزاراته���ا المتنوّع���ة وم�ساجده���ا الكثيرة 

وتمتّع نف�سك بالتّنقّل بين قممها وه�ضابها و�أوديتها 

و�شعابها، �أنّك تعي�ش التّاريخ في �أعمق �صوره و�أ�صدق 

مظاهره فتم�ل��أ عينيك بم�شاه���د التّاريخ الجليلة 

���افي وت�صيخ ب�سمعك  وت�ستن�ش���ق عطره العبق ال�صّ

�إلى �صمته العميق فيملأ نف�سك خ�شوع رهيب تعي�شه 

ا  كلّ جوارحك في�شدّك ذلك �إلى �أعماق نف�سك �شدًّ

عميقا ت�ستعذبه النّف�س وتودّ �ألّا تفارقه. 

�صور المقال من الكاتب

1 - تطاوي���ن عا�صم���ة �أكبر ولاية بالجمهوريّ���ة التّون�سيّة 
تغطّ���ي م�ساحته���ا خم����س م�ساحة الب�ل�اد الجمليّة، 

تحدّها ليبيا �شرقا والجزائر غربا.

2 - م���ن ب�ي�ن ث�ل�اث ق���رى بربريّ���ة �أو�أمازيغيّ���ة )�شنني 
محلّيّ���ا  �سكّانه���ا  يع���رف  وقرما�س���ة(  والدّوي���رات 

بالّجباليّ���ة ن�سب���ة ل�ساكني الجبل وق���د حافظوا على 

لغتهم البربريّ���ة )�أوالأمازيغيّة( التي يتخاطبون بها 

فيما بينهم �إلى اليوم.

بورقيب���ة  عه���د  في  الا�ستق�ل�ال  حكوم���ة  �أن�ش����أت   -  3
ل�ساكني ه���ذه القرى الجبليّة قرى بديل���ة في ال�سّهل 

القري���ب بغر����ض توف�ي�ر المراف���ق للمت�ساكنين فنزل 

�أه���ل الدّوي���رات و�أه���ل قرما�سة جميع���ا وبقي �أغلب 

�أه���ل �شننّي محافظين على م�ساكنه���م في »الغيران« 

المحفورة في الجبال.

4 - العقل���ة مو�ض���ع ب�أ�سفل الوادي غ�ي�ر بعيد من القرية 
ب���ه بئر قريب���ة الماء و�أ�صل الت�سمي���ة عربيّ من معنى 

ا لقرب مائها من وجه الأر�ض  مو�ضع عقل الإبل ورّمب

حتّى ي�ستخرج بعقال الإبل..

5 - في الف�صي���ح الَحفّ���ة ج حَف���اف م���ا كان م���ن الأر�ض 
على �شفا هوّة.

�أورد الطّ�ب�ري ق�صتهم فقال:»وكان �أ�صحاب الكهف   - 6
فتي���ة �آمن���وا بربهم...والرّقيم هوالكت���اب الذي كان 

القوم الذين منهم الفتية كتبوه في لوح يذكر خبرهم 

وق�ص�صهم، ث���م جعلوه على باب الكه���ف الذي �أووا 

�إلي���ه...« ثم يورد الطّبري حديث���ا عن عددهم الذي 

اختلف في ��شأنه ويذكر فيم���ا يذكر �أنهم كانوا ت�سعة 

» فالأول ال���ذي كان �أكبرهم وهوالذي كلّم الملك عن 

مح�سملينا،والثال���ث  مك�سملينا،والآخ���ر  �سائره���م: 

مرطو�س،والخام����س  يمليخا،والرّاب���ع 

بيرون�س،وال�سّاب���ع  ك�سوطون�س،وال�سّاد����س 

قالو�س.وكانوا  بطون�س،والتّا�سع  ر�سمون�س،والثّام���ن 

�أحداث���ا«... »وكان له���م في ذلك الزّم���ان ملك يقال 

له:دقينو����س، يعب���د الأ�صنام...فبلغ���ه ع���ن الفتي���ة 

خلافه���م �إياه في دينه، فطلبهم فهربوا منه بدينهم، 

حتّ���ى �صاروا �إلى جب���ل يقال له...نيحلو����س«. تاريخ 

الطّ�ب�ري ط. دار الكت���ب العلميّة المجل���ذد الأوّل �ص 

372 وما لعدها.

7 - الزاوي���ة كلم���ة عاميّ���ة تجمع على زواي���ا ويق�صد بها 
�أ�ضرحة »الأولياء«.

اث  �أح���د رواة التاري���خ المحلّ���ي و�أ�شه���ر حفظ���ة الّرت  - 8
بالجه���ة مول���ود �سن���ة 1926 يحف���ظ المئ���ات م���ن 

الق�صائد ال�شّعبيّة.

الريّ�ص: �أو»الرّاي�ص« وهورئي�س البنّائين.  -  9

10 - ا�شته���ر منه���م ال�شاع���ر �أحم���د ب���ن معت���وق �أح���د 
�شع���راء الموُق���فْ )حفل���ة �شعريّة بمنا�سب���ة الاحتفال 

بالأعرا�س(.

الهوام�ش

قرية �شننّي بالجنوب التّون�سي تاريخ وتراث





الفولكلور الفلسطيني تراث يسكن قلب الوطن العربي

عادات الزواج في بلاد النوبة

عبي في  حراء بدوز كتاب يوثِّق معالم التراث الشَّ متحـف الصَّ
حراوي مجتمع جنوب تونس الصَّ
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الفولكلور الفلسطيني
تراث يسكن قلب الوطن العربي

وقد لاحظنا �أن الإنت���اج الفكري في الفولكلور 

الفل�سطين���ي من�شور معظم���ه بالدوريات العربية، 

وخا�صة مجلة التراث ال�شعبي العراقية التي حفلت 

بالكم الأكبر من هذه الدرا�سات، وت�يرش الأدبيات 

الت���ي عدنا �إليها �إلى �أن مج���ال الدرا�سات الأدبية 

ال�شعبي���ة ه���و المجال الأوف���ر في البحث، ث���م ت�أتي 

مجالات الع���ادات والمعتقدات والمعارف في المرتبة 

الثاني���ة، على حين تتراج���ع الدرا�س���ات المرتبطة 

والرق����ص  ال�شعبي���ة  كالمو�سيق���ى  الأداء  بفن���ون 

والم�س���رح والت�شكيل في المرتبة الأخيرة من اهتمام 

الباحثين الفل�سطينيين.

وعند �شروعن���ا في �إعداد هذا الملف ا�ست�شعرنا 

دون �إرادة من���ا �أن فل�سط�ي�ن ت�سك���ن قل���ب الوط���ن 

العربي بحق، فوجدنا درا�سات ي�شترك فيها م�ؤلفون 

من الأردن ولبن���ان وم�صر.. وتوقفنا عند م�أثورات 

فل�سطينية متداولة في معظم بقاع الوطن العربي.

درا�سات فل�سطينية خلال ن�صف قرن

عن���د ا�ستعرا����ض الدرا�س���ات الت���ي عالج���ت 

الفولكلور الفل�سطيني خلال ن�صف القرن الما�ضي 

�سنج���د مجموعة من الدرا�سات تن���اول �أ�صحابها 

الفولكل���ور الفل�سطين���ي في عموم���ه كدرا�سة ف�ؤاد 

عبا�س مدخل �إلى الفولكلور الفل�سطينـي )القاهرة، 

1985(. ومعالجة ف�ؤاد ابراهيم للموروث ال�شعبي 

�أحلام �أبو زيد

م�صر

أش��رنا في الع��دد الماضي المعنون »التراث الش��عبي 
الأردن��ي معاج��م ودراس��ات ومؤتم��رات« إلى أننا س��نحاول 
اس��تكمال ملف الش��ام الذي بدأناه بسوريا ثم الأردن، وذلك 
بتقديم ملف حول بعض الدراس��ات الت��ي تناولت الفولكلور 
الفلس��طيني. وقد س��عينا للحصول على بعض الدراس��ات 
الحديث��ة والمهم��ة في هذا الإط��ار، غير أننا آثرن��ا أن نذكر 

القارئ ببعض الدراسات الرائدة في المجال.
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الفل�سطيني ف���ى ث���ورة 1936-1939 )بيروت، 

1989(. �أما درا�سات الأدب ال�شعبي الفل�سطيني 
فه���ي متنوعة، على نحو ما نج���ده في كتاب توفيق 

زي���اد ح���ول الأدب ال�شعب���ي الفل�سطيني )بيروت، 

1970(، و�ص���ور من الأدب ال�شعب���ي الفل�سطيني 
)ب�ي�روت، 1974(. وفي الحقبة نف�سها ن�شر عبد 

اللطيف البرغوتى كتابه ح���ول حكايـات جحا من 

بن���ي زي���د )فل�سـط�ي�ن، 1970(. كم���ا ن�ش���ر نمر 

�سرحان كتابه حول الحكاية ال�شعبية الفل�سطينية 

)ب�ي�روت، 1974(. وامتد الاهتمام ببحث الأدب 

ال�شعبي والحكاية ال�شعبية لخارج فل�سطين ليبحث 

محمد العبد جابر في �أطروحته للماج�ستير مو�ضوع 

»الحكاي���ة ال�شعبية الفل�سطيني���ة: درا�سة ميدانية 

بين الفل�سطينيين المقيمين في الكويت بكلية الآداب 

جامعة القاهرة )القاهرة، 1986(.

وامتداداً لحرك���ة الاهتم���ام بدرا�سات الأدب 

ال�شعب���ي الفل�سطين���ي ظه���رت بع����ض الدرا�سات 

الت���ي تن���اول �أ�صحابه���ا الأمثال ال�شعبي���ة بالجمع 

والتحلي���ل مث���ل درا�س���ة �سلي���م عرف���ات المبي����ض 

حول ملام���ح ال�شخ�صية الفل�سطيني���ة في �أمثالها 

ال�شعبي���ة )القاه���رة، 1990(. ومو�سوع���ة مازن 

ال�ش���وا، و�سم�ي�ر ال�شاعر ح���ول الأمث���ال ال�شعبية 

مج���ال  وفي   .)1996 )القاه���رة،  الفل�سطيني���ة 

الدرا�س���ات  بع����ض  والتقالي���د ظه���رت  الع���ادات 

الرائ���دة في هذا المج���ال نذكر منه���ا درا�سة ف�ؤاد 

عبا�س حول الع���ادات والتقاليد في المورث ال�شعبي 

الفل�سطين���ي )القاه���رة، 1989(. ودرا�سة �سليم 

عرفات المبي�ض حول الح�صيدة في التراث ال�شعبي 

الفل�سطيني )القاهرة، 1990(. والإبل في التراث 

ال�شعبي الفل�سطيني)القاهرة، 1993(.

�أما في مج���ال فن���ون الأداء الغنائ���ي ال�شعبي 

فقد �سجلن���ا درا�سة ي�سري جوهرية عرنيطة حول 

الفن���ون ال�شعبية في فل�سط�ي�ن )بيروت، 1960(. 

ودرا�س���ة نمر �سرح���ان حول الأغ���اني ال�شعبية في 

ال�ضف���ة الغربية )عم���ان، 1968(. ودرا�سة عبد 

اللطيف البرغوث���ي حول الأغاني العربية ال�شعبية 

في فل�سطين والأردن )فل�سطين، 1979(. �أما نمر 

حجاب فقد كتب ح���ول الأغنية ال�شعبية في �شمال 

فل�سط�ي�ن: القوال���ب )عم���ان،1981(. ودرا�س���ة 

�أحم���د عبد رب���ه مو�سى حول الفولكل���ور المو�سيقي 

الفل�سطين���ي )فل�سط�ي�ن، 1997(. وق���د ظهرت 

بع�ض الدرا�سات المهم���ة في عقد الثمانينات حول 

فن���ون الت�شكي���ل ال�شعبي، مثل درا�س���ة وداد قعوار 

حول الفن ال�شعبي الفل�سطيني )عمان، 1981(. 

ومو�سوع���ة عب���د الرحم���ن المزي���ن ح���ول الأزياء 

ال�شعبية الفل�سطينية )بيروت، 1981(. وفي عقد 

الثمانين���ات �أي�ضاً ظهرت درا�س���ة عبد ال�سميع �أبو 

عمر ح���ول التطري���ز والحلي في ال�ت�راث ال�شعبي 

الفل�سطيني )القد�س، 1987(

الاهتمام المو�سوعي بالفولكلورالفل�سطيني

ذكرن���ا في الفق���رة ال�سابق���ة اهتم���ام بع����ض 

الدار�سين ببح���ث مو�ضوعاتهم من خلال المدخل 

الأمث���ال  في  مو�سوع���ات  فظه���رت  المو�سوع���ي، 

ال�شعبية والأزياء ال�شعبية.. �إلخ، غير �أن المو�سوعة 

الأ�شه���ر في تاري���خ حرك���ة الفولكل���ور الفل�سطيني 

هي المو�سوعة التي �أ�صدره���ا نمر �سرحان بعنوان 

»مو�سوعة الفولكلور الفل�سطيني« والتي ن�شرها في 

�أجزاء متفرقة ث���م �صدرت طبعتها الكاملة بعمان 

1989. وه���ذه المو�سوعة ت�ضم مئ���ات المواد حول 
جميع مجالات التراث ال�شعبي الفل�سطيني، بداية 

من المعتقدات والمعارف ال�شعبية ومروراً بالعادات 

والتقالي���د والأدب ال�شعبي، وانته���اء بفنون الأداء 

والت�شكيل والحرف. كما اهتمت المو�سوعة ب�أ�سماء 

بع�ض الأعلام من الدار�سين والفنانين ال�شعبيين. 

وتفاوت���ت المواد م���ن ناحية الحجم فهن���اك مواد 

متناهية ال�صغر يُعبر عنها بجملة �صغيرة مثل:

- زاف: قطعة الملاب�س هو ذيالها

- الزردة: رز ولبن مي�ص وزيت

- �شا�شة: الخرقة الم�صنوعة من قما�ش ال�شا�ش

- �شاكري��ة: يطبخ اللبن باللح���م وي�ضاف للرز 

المفلفل

- �سليته: �أ�سوارة ذهب

ومث���ل ه���ذه المواد تحت���اج في تقديرن���ا لبع�ض 

الفولكلور الفل�سطيني تراث ي�سكن قلب الوطن العربي
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الا�ستفا�ض���ة في ال�شرح، �إذ �أن الق���ارئ من خارج 

الثقاف���ة الفل�سطينية ق���د لا تكفيه ه���ذه الكلمات 

�أو  الأداة  �أو  الظاه���رة  م�ضم���ون  عل���ى  للتع���رف 

الممار�سة..�إلخ. 

وعل���ى الجانب الآخر هن���اك بع�ض المواد التي 

ا�شتمل���ت على ع�ش���ر �صفح���ات كاملة مث���ل مادة 

“الو�شم”، وهناك مواد �أخرى ارتبطت بالتاريخ 
ال�سيا�س���ي الفل�سطيني كم���ادة “الوطن والمقاومة 

في �سن���وات الانتداب البريط���اني”، وقد ا�ستطاع 

الم�ؤل���ف �أن يبرز العلاقة ب�ي�ن المقاومة وما �أبدعته 

الجماعة ال�شعبية الفل�سطينية، من فنون وخا�صة 

الأغني���ة ال�شعبي���ة وال�شع���ر ال�شعب���ي. وم���ع ذلك 

فق���د ا�ستغرقت ه���ذه المادة وحده���ا �أكثر من 25 

�صفحة. 

�أما م���واد المو�سوعة في مجمله���ا فقد عر�ضت 

للعديد من الأدوات والأكلات والألعاب والممار�سات 

التقليدية بفل�سطين، والتي اعتمد فيها الم�ؤلف على 

درا�سات ميدانية لع�شرات الباحثين الذين اهتموا 

بر�ص���د العنا�صر التراثي���ة بفل�سط�ي�ن. كما اهتم 

الم�ؤلف بتزويد المو�سوعة بال�صور التو�ضيحية غير 

�أنه���ا مطبوع���ة بالأبي�ض والأ�سود فيم���ا عدا مادة 

ملونة. وعلى مدار  “المو�ض���ة” التي زودت ب�صور 

المجل���دات الثلاثة للمو�سوع���ة التي طُبعت في قطع 

كب�ي�ر ي�يرش الم�ؤل���ف لبع�ض المراجع الت���ي ا�ستعان 

به���ا، كما اهتم بعمل فهر�س وك�شاف هجائي لمواد 

المو�سوعة بالمجلد الثالث.

الرواية الفل�سطينية والتراث

في ه���ذا الإطار نعر�ض للطبع���ة الأولى لكتاب 

�سمير الجندي حول الرواية الفل�سطينية والتراث 

ال���ذي قدم فيه رواي���ات ديمة ال�سَم���ان �أنموذجًا. 

و�ص���در الكت���اب ع���ام 2011 بالقد����س ع���ن دار 

الجن���دي للن�ش���ر والتوزي���ع في 255 �صفح���ة من 

القطع المتو�س���ط. وي�يرش الم�ؤل���ف �إلى �أن الروائية 

المقد�سية ديمة ال�سَمان لا يوجد �أي درا�سات �سابقة 

لرواياته���ا في المكتب���ة العربي���ة، ولم يتن���اول �أحد 

�أعماله���ا بالبحث والتحليل. كم���ا �أن هناك بع�ض 

الأ�سب���اب التي دفعته للكتابة عن رواياتها وهي �أن 

القارئ يلم�س في هذه الروايات ميلَها �إلى محاورة 

ال�ت�راث، ولا�سيّم���ا ال�شعبي منه، من �أج���ل �إحياء 

هذا ال�ت�راث، وت�أكيد وجوده، بو�صفه ممثلًا لأحد 

الركائ���ز الأ�سا�سية في رب���ط الفل�سطيني ب�أر�ضه، 

وما�ضي���ه، وهويت���ه الإن�سانية والوطني���ة، وير�سخ 

القواعد الثابتة �أم���ام حركة الاجتثاث والتغريب، 
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ومح���اولات طم����س الهوي���ة الفل�سطيني���ة و�إزالتها 

من الوجود. وتتنوع �أنم���اط التراث التي تحاورها 

الكاتب���ة ديمة ال�سَم���ان، لت�شمل الآي���ات القر�آنية، 

والأحاديث النبوية، والمعتقدات ال�شعبية، والأ�شعار 

العربية، والأمثال ال�شعبية الفل�سطينية والعربية.

وتعر����ض الدرا�س���ة لل�س�ي�رة الذاتي���ة للكاتبة 

الروائي���ة ديم���ة ال�سَم���ان م�ش�ي�رة �إلى �أنها ولدت 

في مدين���ة القد�س �سن���ة 1963، ودر�ست في كلية 

�شميدت، و�أكملت تح�صيلها العلمي في جامعة بير 

زيت بكالوريو�س لغويات، وح�صلت علي دبلوم عالٍ 

في �إخراج �أفلام وثائقية ق�يرصة، وعملت محررة 

في العدي���د من ال�صحف والمج�ل�ات، وقد ح�صلت 

عل���ى جائزة �أف�ضل رواية كتبت ع���ن القد�س لعام 

2008 في مهرجان القد�س زهرة المدائن )اتحاد 
المثقفين المقد�سيين(. 

وقد ح���دد الم�ؤل���ف مداخله لق���راءة �إبداعات 

الكاتب���ة فه���و يبح���ث عن ال�ت�راث المعن���وي الذي 

ال�ت�راث  م���ن  كل  وي�شم���ل  الرواي���ات،  تت�ضمن���ه 

الدين���ي، وال�ت�راث الأدب���ي، وال�ت�راث التاريخي، 

وال�ت�راث ال�شعبي الذي و�صف���ه بالإن�ساني وهو ما 

ي�ش���كل ذاك���رة الأم���ة، ووعاءها الحاف���ظ. وعلى 

هذا النحو بد�أ الم�ؤل���ف بعر�ض لم�ضامين الروايات 

الخم�س للم�ؤلف���ة، وهي: ال�ضلع المفقود- القافلة- 

الأ�صاب���ع الخفية-جن���اح �ضاق���ت بال�سماء- برج 

القل���ق. ث���م يبح���ث في كيفي���ة تعام���ل الم�ؤلف���ة مع 

ال�ت�راث الديني الإ�سلامي والن�صراني واليهودي. 

ث���م يبحر بنا في �آفاق �أخ���رى ليك�شف عن توظيف 

الم�ؤلف���ة للتراث الأدبي وال�شع���ري والنثري العربي 

في تل���ك الروايات. �أما توظي���ف التراث التاريخي 

في الرواي���ات الخم����س فق���د بح���ث الجن���دي في 

عنا�ص���ر التراث التاريخ���ي الإ�سلامي، والأحداث 

التاريخية العربية، والعالمية، والأحداث التاريخية 

الفل�سطينية كما تعك�سها الروايات. غير �أنه �أدخل 

توظي���ف الأ�سط���ورة �ضم���ن التاري���خ على خلاف 

ت�صنيف العديد من الدار�سين. 

وق���د خ�ص�ص الم�ؤل���ف الف�ص���ل الخام�س من 

الكتاب لبح���ث توظيف التراث ال�شعبي في روايات 

ال�سَم���ان، متن���اولًا توظي���ف الأمث���ال ال�شعبية ثم 

توظيف الحكاي���ة ال�شعبية. م�يرشاً �إلى �أن الأمثال 

ال�شعبي���ة كان لها ن�صيب كبير عن���د الكاتبة، وقد 

راح توظيفها للمث���ل ال�شعبي بين الا�ستغراق الكلي 

والتلمي���ح الفن���ي، ويتوقف هذا عل���ى المقام الذي 

ي�ستدع���ي ه���ذا التوظي���ف، فتذكر لن���ا بع�ضاً من 

الأمث���ال ال�شعبية التي ت�أخذ منه���ا موقفاً راف�ضاً؛ 

الفولكلور الفل�سطيني تراث ي�سكن قلب الوطن العربي
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لأنه���ا �أمث���ال �سلبي���ة ي�ستخدمها النا����س في دعم 

حججهم في �أحوال لاتتنا�سب مع القيم النبيلة، من 

مثل: »�أطعمني اليوم وا�شنقني بكرة.. وا�صرف ما 

في الجي���ب ي�أتي���ك ما في الغي���ب.. والكريم حبيب 

الله.. وكل يوم ي�أتي وي�أتي رزقه..«. ا�ستخدم النا�س 

تلك الأمث���ال ال�شعبية لدرج���ة �أن �أ�صوات قائليها 

علت ف���وق كل �صوت، فهي تق���ول: » ولكن للأ�سف 

كان �صوت الأمثال في ذلك الوقت يعلو على �صوت 

العقل والحكمة..«. فالكاتبة ت�ؤكد موقفها المعادي 

لتلك الأمثال، وتتهم قائليها بالتخلف والجهل، �إلا 

�أنه���ا لم تجع���ل ال�شخ�صية تتحدث ع���ن ذاتها من 

الداخل، �إنم���ا و�صفت ت�أثرها بتل���ك الأمثلة ت�أثراً 

باهت���اً من الخارج، ولم تدمج���ه في الحوار، فكان 

�أقرب �إلى الموعظة منه �إلى الفن الروائي.

وفي �إطار توظيف الكاتب���ة للحكايات ال�شعبية 

ي�يرش الم�ؤلف �إلى �أنها ت�ستند �إلى م�ضامين في ن�سج 

روايتها من روح الحكاية الفل�سطينية عندما تقول 

على ل�سان الملك العجوز: من ينقذها �أعطيه الذهب 

والم���ال.. وعندم���ا يئ�س ق���ال من ينقذه���ا �أزوجها 

ل���ه وهن���ا تح���دد الكاتبة به���ذا التوظي���ف ملامح 

�شخ�صي���ة )عناد( ال���ذي جاء م���ن وراء البحار، 

وتفوق على �شب���اب الجزيرة، ويرم���ي بنف�سه �إلى 

البحر في �سبي���ل �إنقاذ الأميرة، الت���ي و�ضع الملك 

المكاف�أة لم���ن ينقذ حياته���ا، فينج���ح في �إنقاذها، 

وه���ذا ي�شبه ما ورد عن حكاي���ة ال�شاب ال�شجاع: » 

باقيلك���م في هالمدينة ملك، و�إل���ه بنت حلوة كثير. 

هاظا الملك قال �إنه بده يجوز بنته للي بيقدر يقتل 

الغول«. في الحكاية، يخ�ص�ص الملك جائزة كبيرة 

لمن يقت���ل الغول، بتزويج من يفع���ل ذلك بالأميرة 

الجميلة، في�أت���ي ال�شاب ال�شج���اع ويخل�صهم من 

الوح����ش... ه���ي الحكاي���ة نف�سه���ا تقريبً���ا، ولكن 

بت�ص���رف م���ن الكاتب���ة، نلم����س اعتماده���ا عل���ى 

توظيف الحكاي���ة ال�شعبية الف�سطينية في رواياتها 

الأ�صاب���ع الخفية، وبالت���الي �أ�ستطيع الق���ول �إنها 

خ�ص�صت م�ساح���ات كبيرة من ن�سجه���ا الروائي 

لفظًا وم�ضمونًا م�ستعينة بالحكاية ال�شعبية، وهي 

بذل���ك تخرج ع���ن التوظي���ف المح���دود باللفظ �أو 

المعن���ى، لتبحر في مجمل الحكاية ال�شعبية المروية 

على ل�سان الجدات.

 والكتاب في مجمل���ه درا�سة تحليلية ممنهجة 

ومف�صلة للروايات- تق�ت�رب من ال�سهل الممتنع - 

نحتاج �إليه كثيراً في هذه الحقبة من الزمن لنثمن 

الأعم���ال الجيدة، وليحتذي بها الأجيال الجديدة 

التي باتت تفتقر للقدوة، حيث ترى �أنها في الأغلب 

الأعم منق�سمة على بع�ضها ب�شكل غير مبرر.

كتابان حول الزجل الفل�سطيني

وفي مج���ال فن���ون ال�شع���ر ال�شعب���ي والغنائي 

�صدرت الطبعة الأولى من كتاب طاهر �سيف عبد 

الرحمن عيد، والمع���روف في الأو�ساط با�سم )�أبو 

ه�ش���ام ال�صافوط���ي(، والكتاب بعن���وان »الزجل 

ال�شعب���ي والعُر����س الفل�سطين���ي«، �ص���در الكت���اب 

بعمان من ن�ش���ر الم�ؤلف عام 2008. والذي ي�يرش 

في المقدمة �إلى �أنه يقدم نماذج مخت�صرة لمختلف 

فروع الفن ال�شعبي الفل�سطيني الأ�صيل الذي تغنى 

به �أبناء �شعب فل�سطين، ولا زالوا يتغنون و�سيتغنون 

ب���ه في منا�سباته���م وخا�ص���ة ليالي الأف���راح، وقد 

ح���اول �أن يكون هذا الكتاب �شام�ل�اً لمختلف �أنواع 

الغناء ال�شعبي الف�سطيني والأهازيج التي يرددها 

ه���ذا ال�شعب، �آخذاً بعين الاعتبار ب�ساطة الكلمات 

والمعاني المختارة فيه كي لايخرج عن كونه �شعبياً، 

ب�إمكان مختلف الم�ستويات الثقافية قراءته وفهمه 

وتردي���ده ليبق���ى هذا ال�ت�راث محفوظ���اً ب�صدور 

�أبنائ���ه، وع���دم الم�سا����س ب���ه وال�سم���اح ب�ضياع���ه 

والتغل���ب عليه من قبل الفن���ون والأهازيج الأخرى 

التي تمتل���ك من مقومات القوة والبقاء والازدهار 

ما لايملكه �شعبنا حالياً.

ويقدم الم�ؤل���ف لكل فن بتعريف���ه و�شرح بنيته 

وتق���ديم نماذج من���ه، فيبد�أ بفن الم���وال وهو بيت 

عتاب م���ن ناحية كونه �أربع �شط���رات، ومن حيث 

كونه على البح���ر الوافر ولكنه لاي�شترط الجنا�س 

الت���ام في الكلمة الأخيرة لل�شطرات الثلاث الأولى 

)فقط ي�شترط ال�سجع(، ولاي�شترط الألف والباء 

في نهاية كلم���ة ال�شطرة الرابع���ة والأخيرة. وهذا 
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الن���وع نادر الا�ستعم���ال ولايغني���ه �إلا المبتدئون في 

الغناء والغير قادري���ن على نظم بيت العتاب على 

�أ�صول���ه الحقيقية و�شروطه التي يج���ب �أن تتوافر 

مثال:

كل �إن�سان عيـدُه بِعَيـدو 

		 ورب الكون من علْمه بزيدو

رب الكون ما بن�سي عبيده 

		 كريــمُ ولعبـــادِهِ قَـــدْ عطـــا

ث���م ي�ستم���ر الم�ؤل���ف في �ش���رح �أل���وان متعددة 

م���ن فنون العت���اب فهناك العتاب الع���ادي و�ألوانه 

غ�ي�ر  والعت���اب  ال�سباع���ي،  والعت���اب  المختلف���ة، 

المنقوط، والعتاب المر�ص���ود، والعتاب الم�صروف. 

ثم ي�شرح جوازات العتاب )المر�صود(، حيث يقول 

لبيت العتاب ج���وازان فق���ط: �أولًا العتاب المركبة 

وفيها يتكون البيت من كلمتين لا من كلمة واحدة، 

�أو من كلمة وجزء من كلمة �أخرى مثال:

در عامَرِّ يارب الكون تِبقي ال�صَّ

	 العُمر بالإيمان والقر�آن عامر

�أبو محمود وح�سن وبي عامر

	 �سوا�سي يوم ميزان الح�ــــساب

ثاني���اً العت���اب الممزوج���ة وهو ا�ستب���دال �أحد 

حروف كلم���ة العتاب بحرف قري���ب له من ناحية 

اللفظ وال�سجع، والح���روف التي يحدث بها المزج 

ه���ي: ال�س�ي�ن وال�ص���اد/ الط���اء والت���اء/ القاف 

وال���كاف/ ال�ضاد والظ���اء/ الظاء وال���ذال، مثال 

المزج علي الطاء والتاء

حمل الأحبة عكتافي عَتَلْتي

وفيها �أول�صلت للقمه عَتَلّتي 		

�أمي البيبة تتلهف عطلتي

ولابد انعود من بعد الغياب 		

هنا يبدو ا�ستبدال حرف الطاء بالتاء ليكتمل 

معن���ى الكلمة، وهي عطلت���ي في ال�شطر الثالث في 

حين القافي���ة الأ�صلية هي عتلت���ي، وينتقل الم�ؤلف 

�إلى رافد �آخ���ر للثقافة ال�شعبي���ة الفل�سطينية هي 

الميجن���ة بنوعيها، العادية وهي �إحدى فروع الغناء 

ال�شعبي الفل�سطيني المهم���ة وتُغنى عادة في بداية 

الحف���ل ويتلوها العتاب، �أما الميجنة المجدولة فهي 

تمت���از عن الميجنة العادي���ة بوجود �سجع داخل كل 

�شطرة من ال�شطرات الأربع.

ثم ي�ستعر����ض الم�ؤلف الفنون الغنائية الأخرى 

ع  لنكت�شف �أننا �أمام فنون متنوعة للمربعات كالمربَّ

الفولكلور الفل�سطيني تراث ي�سكن قلب الوطن العربي
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ع  ع المنق���وط وغير المنق���وط، والمربَّ الع���ادي، والمربَّ

���ع الم�صروف،  ���ع الم���ردوف، والمربَّ المق�س���وم، والمربَّ

���ن  ���ن الطوي���ل، والمثمَّ ���ن، والمثمَّ والمق�س���وم، والمثمَّ

المقلوب. ثم يعر�ض للطلعات ال�شعبية التي تُغنى في 

بداي���ات الزفة ونهايتها. ثم يبحر بنا في فن الزجل 

المغنى ال���ذي ي�أخذ طابع الق�ص���ة، وال�شروقي وهو 

عبارة عن ق�صائد �شعبي���ة قد تطول �أو تق�صر وقد 

ت�أخ���ذ طابع الق�ص���ة �أي�ضاً. �أما المح���اورة فهي فن 

يق���وم على ح���وار بين �شاعرين عل���ى مو�ضوع معين 

بين م�ؤيد ومعار�ض. ثم يعر�ض الم�ؤلف لفنون �أخرى 

كباب البوابة وهي نموذج ل�سرعة الكلام والتلاعب 

بالكلمات. كم���ا اهتم الم�ؤلف بتقديم بع�ض الألحان 

ال�شعبي���ة، ونماذج من ال�سام���ر الفل�سطيني، وليلة 

الحنة، وال�سحجة، والزفة الفلاحية. وتحت عنوان 

»و�صاي���ا العري�س« يق���ول الم�ؤلف �أن���ه في �آخر الزفة 

يو�صي العري�س ببع�ض الو�صايا مثل: 

مثال1

حافظ على الخلاق / وام�شي بدرب الخير 

مير ظلك اله تواق/ بتريح ال�ضَّ

�أم و�أبو اعطاك/ هالمولي هالقدير

لاتز عِلُم �إيّاك/ مهما جري وي�صير

والزوجة بالاعناق/ �أمانة فيها طير

لا تحلف الطلاق/ �أ��سأل به خبير

ير بلغ عن ال�سراق/ لو كان �إلك ُجم

لاتم�شي بالأنفاق ام�شي درب مُنير

تبقي علمَ اخلاق/ في عالم التقدير

وبختم كلامي معاك/ ت�صبح علي �ألف خير

مثال2:

والعُـرف والتقليـد 		 حافظ على العادات

والمبـــد�أ للتر�شيـــد 		 نـــــة والآيــــات وال�سُّ

عن حُبهم لاتحيد والوالديـن بـالـــذات	

خلـــيِّ لقــاهـا عيد 		 وعرو�ـسة الزهــرات

يعطيكـــم الــوَليـد 		 لربنـــا الــــدعــــوات

وبنختـــم ال�سهـــرات                 ت�صبح ب�أجمل عيد

 الف مبروك 

الأخ�ي�رة  ال�سط���ور  حت���ى  الم�ؤل���ف  زال  ولا 

يفاجئن���ا بفنون جدي���دة كال�صافوطي���ات ومنها: 

العتاب الزائ���د- الع�شاري الم�ستر�سل– ال�سدا�سي 

الأع���رج- مربع التقارب- مرب���ع المحدث – مربع 

الب�سي���ط– معج���زات الحروف: �أي بع���د الانتهاء 

م���ن مقطوعة المربع �أي �أرب���ع �شطرات »يا حلالي 

يام���الي« ت�أتي معج���زة الحرف المذك���ور قبل ردة 
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الجمهور �أو الكورال )يا حلالي يامالي(...مثال: 

معجزة )�ش( ال�شين:

ع الأ�شعار/ �شرقي  ان كنت فعلًا �شاع���ر �شَع�ِش

�ي�ن �شَبُّه/ �شرقي  و�شم���الي و�شو �ص���ار/ �شرح ال�شَّ

و�شعب���ي و�شُعلة ن���ار/ �شايف �شو �ش���اف ال�شيّاب/ 

عر ال�شاعر �شل ال�شر/ )يا حلالي يامالي( و�ِش

ويخت���م الم�ؤل���ف كتاب���ه م�ش�ي�راً �إلى �أن هناك 

�أ�ساليب مختلفة و�أ�سماء متعددة لغناء فن الزجل 

لم يتطرق �إليها وذل���ك لكونها �أ�سماء فقط خالية 

من الجوهر الجديد الذي ي�ستحق الذكر والوقوف 

عنده. 

نرجو من الق���ارئ الكريم �أن يلتم�س لنا بع�ض 

العذر �إن كان���ت هناك بع����ض الأخطاء..حيث �أن 

الكت���اب على �صغ���ر حجم���ه غزي���ر بالمو�ضوعات 

المهمة والقيمة حول الفولكلور الفل�سطيني، �إلا �أنه 

حافل بالأخطاء المطبعية التي حاولنا تجنبها قدر 

الإمكان.

�أم���ا الكتاب الثاني حول الزج���ل ال�شعبي فقد 

�ص���در هذا الع���ام 2013 تحت عن���وان »مو�سوعة 

�أب���و ه�ش���ام  الزج���ل ال�شعب���ي ل�شي���خ الزجال�ي�ن 

الجلم���اوي« والكت���اب م���ن �إعداد درغ���ام ال�شيخ، 

وقد �ص���در عن دار �آمن���ة بعمان. ويفتت���ح الكتاب 

بق�صيدة المقدمة ل�شيخ الزجالين:

يا �أحبابي ويا �أهلي اعذروني

و�إذا ق�صرت لا لا تعاتبوني 		

�أنا حاولت حتي �أكون كامل

الكمال لله وحدو يا عيوني 		

وتنتهي بـ

�أنا عندي الوفا وحدو يعادل

		 كنوز الكون واللي بع�شقوني

بن�شر ق�صتي يكل الو�سائل

	 لحتي �إن متت يا�أحباب تبقوا

بحياتي وبمماتي تعرفوني

الذاتي���ة للزج���ال  ال�س�ي�رة  الم�ؤل���ف  وير�ص���د 

ال�شعبي �أبو ه�ش���ام الجلماوي، وقد تم العثور على 

�سيرت���ه الذاتي���ة مكتوبة بخط يده وت�ش�ي�ر �إلى �أن 

ا�سمه �أحمد خليل »ال�شيخ خليل« وقد ولد في الأول 

م���ن �شعبان ع���ام 1944 في قري���ة الجلمة ق�ضاء 

جن�ي�ن، وترع���رع في �أر�ضه���ا الخ�صب���ة الجميل���ة 

المطلة على مرج ابن عامر و�أتم درا�سته الإبتدائية 

والإعدادي���ة فيها، وقد حال���ت الظروف بينه وبين 

�إكم���ال مراح���ل التعليم، فلج����أ �إلي الأر�ض ليعمل 

م���ع والده في الزراعة وليثبت مدى حبه و�إخلا�صه 

الفولكلور الفل�سطيني تراث ي�سكن قلب الوطن العربي
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للأر�ض، وتراب الوط���ن. وقد بد�أت هواية الزجل 

ال�شعب���ي عند الجلم���اوي وهو في المراح���ل الأولى 

م���ن عمره حي���ث �أن وال���ده الحاج خلي���ل محمود 

كان ينظ���م الزج���ل ال�شعب���ي ويتقن���ه ويتغن���ى به 

�أثن���اء العمل في الأر�ض، وكان �شقيقه محمد الذي 

يك�ب�ره بع�شر �سنوات ينظم الزج���ل ويتقنه �أي�ضاً. 

وكان مجموعة م���ن �أهالي القرية ينظمون الزجل 

ويتقنونه ويتغنون به �أمثال: مقداد مو�سي/ طلحة 

مو�س���ى/ روح���ي م�صطفى/ �أبو ب�س���ام الجلماوي 

وغيره���م الكث�ي�ر الكثير من �أه���الي القرية، علماً 

ب�أن جميع �أهالي الجلمة يتغنون بالزجل ويطربون 

له. تزوج �أبو ه�شام الجلم���اوي في ال�سابعة ع�شرة 

م���ن عم���ره، وبع���د زواجه ق���رر اح�ت�راف الزجل 

ال�شعبي حيث تتلم���ذ على يد الزجال ال�شعبي »�أبو 

�آم�ي�ن البرقين���ي« وب���د�أت حياته الفني���ة في �إحياء 

الحف�ل�ات م���ع كب���ار الزجال�ي�ن ال�شعبي�ي�ن مثل: 

�أب���و الأمين البرقين���ي/ �أبو ب�س���ام الجلماوي/ �أبو 

جم���ال العجاوي/ �إبراهيم الع���راني/ الريناوي/ 

الجبع���ي/ الحطّين���ي/ الكف���رذاني/ القلقيل���ي. 

وغيره���م الكثير من عمالقة الزج���ل ال�شعبي �إلى 

�أن و�ص���ل مرحل���ة �أن يقارن ا�سم���ه ب�أ�سماء ه�ؤلاء 

العمالقة الكبار.

وفي ع���ام 1977 �ساف���ر �إلي المملك���ة العربية 

ال�سعودي���ة باحث���اً ع���ن ال���رزق ولم يط���ل غياب���ه 

حي���ث ع���اد م���ن ال�سعودية بع���د �سبع���ة �أ�شهر �إلى 

الأردن و�سك���ن مدينة الزرقاء، حي���ث بد�أ ب�إ�شهار 

الزجل ال�شعبي بكل الو�سائ���ل المتاحة من �أعرا�س 

ومنا�سبات و�إذاع���ة وتلفزيون مع الزجال ال�شعبي 

»�أب���و جم���ال العج���اوي« وتع���رف عل���ى الزجالين 

ال�شعبي�ي�ن الذين كانوا ينظمون الزجل في الكويت 

مث���ل: �أبو �أ�ش���رف العرابي و�أبو فرا����س العنبتاوي 

و�أبو ح�سين العينابو�سي و�أب���و ب�سام الياموني و�أبو 

جا�سر البيتمريني، وقد �أر�سل �إلى الزجال ال�شعبي 

�أب���و �إبراهيم الياموني لي�أتي �إلي���ه �إلى الأردن من 

ال�ضف���ة الغربية وقد عمل مع ه�ؤلاء الزجالين مدة 

كبيرة م���ن الزمن. تع���رف على مجموع���ة كبيرة 

م���ن الزجالين المقيم�ي�ن في الأردن مثل: �أبو زهير 

البرغوث���ي، و�أب���و من�ي�ر ال�صي���داوي، و�أبو محمد 

الكفرذاني، وجمال الدلة، و�أبو �أ�شرف ال�سيلاوي، 

و�أب���و جعفر البلعاوي، و�أبو با�س���ل القبطاوي، و�أبو 

فرا����س اليعبداوي، و�أبو رائ���د ال�سيلاوي، و�سميح 

�سمك، ومثقال الجيو�سي، ويا�سين �أبو الرب، و�أبو 

توفيق اليعبداوي، وع���زام عجاوي، من الزجالين 

الذي���ن بد�أوا بالظهور على ال�ساحة الفنية والكثير 

مم���ن تتلمذوا على يد �أبو ه�ش���ام الجلماوي الذي 

كان يُعَد مرجعا للزجل ال�شعبي.

وق���د احت���وى الكت���اب �شرح���اً علمي���اً لأن���واع 

الزج���ل ال�شعب���ي كالميجنا الذي يمي���ل الغناء فيه 

لطابع الحزن، والعتاب���ا ب�أنواعها، والق�صيد.. ثم 

يق���دم الم�ؤلف ع�شرات النم���اذج ال�شعرية الغنائية 

للجلم���اوي، وجميعه���ا حافلة بالعديد م���ن القيم 

الإن�سانية التي تعارف���ت عليها الجماعة ال�شعبية، 

نخت���ار منه���ا ه���ذا الن����ص ال���ذي يحم���ل عنوان 

»الح�سد«:

ما بح�سد اللي معو م�صاري

وفار�ش بدارو غير عن داري 		

ومابح�سد اللي بوكلو الترياق

	 لو كنت �شو اتع�شى م�ش داري

وما بح�سد اللي بيرمو الأفاق

	 و�سفرتهم زادت عن �أ�سفاري

وما بح�سد الخوان والبواق

		 لو يتن�صبلو ن�صب تذكاري

وما بح�سد اللي معبيي الأعناق

		 لولو وجواهر لو كنت عاري

بح�سد فقير يكون عنده �أخلاق 

		 مرتاح �سالم من كلام النا�س

وبيتو بها الحالة �شرف متواري

بين فولكلور فل�سطين وفولكلور الأردن

وفي �إط���ار البح���ث ع���ن الدرا�س���ات ال�شعبية 

بفل�سط�ي�ن نج���د بع����ض الدرا�سات الت���ي اهتمت 

بالمقارن���ة بين فولكل���ور الأردن وفولكلور فل�سطين، 

عل���ى �أ�سا�س الجوار من ناحية، ووجود الآلاف من 

الأ�س���ر الفل�سطينية التي تعي�ش بالأردن من ناحية 
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�أخرى. ومن بين هذه الدرا�سات كتاب جديد ظهر 

هذا العام 2013 لعم���ر عبد الرحمن ال�ساري�سي 

ح���ول الوع���ي الفولكل���وري في الأردن وفل�سط�ي�ن، 

وهذه هي الطبع���ة الأولى التي �صدرت عن المكتبة 

الوطنية ومركز الكتاب الأكاديمي في 344 �صفحة 

من الحجم المتو�سط. 

والكت���اب يق���ع في تمهيد وثلاث���ة ف�صول عالج 

التمهي���د ماهي���ة الم�أث���ورات ال�شعبي���ة م���ن خلال 

التعريف بم�صطلح الم�أثورات ال�شعبية، والتنوع في 

الثقافة ال�شعبية متخ���ذاً الأردن الإكراد نموذجاً، 

ث���م ا�ستكمل البح���ث في نظري���ات الأدب ال�شعبي 

و�أق�سامه، والمدار�س المعا�صرة في قراءة الم�أثورات 

ال�شعبية كالمدر�سة التاريخية والجغرافية والنف�سية 

والوظيفي���ة، ف�ض�ل�اً ع���ن المدار����س الكلا�سيكي���ة 

والأنثروبولوجي���ة. كم���ا خ�ص�ص الم�ؤل���ف الف�صل 

الأول من الكتاب لبحث مو�ضوع الحكاية ال�شعبية 

بوج���ه عام، متن���اولًا الحكاية ال�شعبي���ة في الأردن 

وبحث ه���ذا النوع الأدب���ي في العقدين الأخيرين، 

ثم بحث عن الحكاية ال�شعبية الأردنية في الثقافة 

ال�شعبي���ة الفل�سطينية ور�صد الهوية والت�أ�صيل وما 

يمك���ن �أن يكون فيها من �أل���وان الحكمة ال�شعبية، 

وكي���ف يفه���م ال�صغ���ار حكايات الغي�ل�ان، وكيف 

يبرز معنى العدو في الذهن ال�شعبي الب�سيط. وفي 

نهاي���ة هذا الف�ص���ل يعر�ض الم�ؤلف لم���ا �أطلق عليه 

»اف�ت�راءات على التراث العربي والفكر الإ�سلامي 

تحت غط���اء الفولكل���ور« ت�ضمنها كت���اب الحكاية 

ال�شعبية العربية ل�شوقي عبد الحكيم«. وقد اختتم 

الم�ؤلف ه���ذا الف�صل بمقال ح���ول الم�سرح ال�شعبي 

المك�شوف في فل�سطين.

ويخ�ص����ص ال�ساري�س���ي الف�ص���ل الث���اني من 

الكت���اب بعن���وان »كت���ب في بع�ض بل���دان فل�سطين 

المحتل���ة« يعر����ض في���ه لم���ا في بع����ض الكت���ب ع���ن 

بع����ض البل���دان المختلف���ة من فل�سط�ي�ن وما تمثله 

م���ن تاريخ وثقاف���ة و�أر�ض وحي���اة، كان �أهلها قبل 

الاحتلال ال�صهيوني- كما ي�يرش الم�ؤلف- هانئين، 

منه���ا منطقة بئ���ر �سبع، ومثل ق���رى بيت مح�سير 

وال�سافري���ة وزيتا جماعين )ام الكروم( و�ساري�س 

)عرو����س ب���اب ال���واد(، وقديت���ا �صف���د )ب���ركان 

الجليل(، ف�ض�ل�اً عن كتب �أخ���رى تناولها الم�ؤلف 

في عجال���ة. وفي هذه العرو�ض ي�ب�رز الم�ؤلف ما في 

هذه البلدان من �ألوان ال�صمود والذكرى الموجهة 

للأجي���ال التالية م���ن �أهل البل���دان الفل�سطينية. 

وي�ستكم���ل ه���ذا الف�صل بف�ص���ل �آخ���ر- الثالث- 

بعنوان »نظ���رات في كتب تراثي���ة معا�صرة«، قدم 
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في���ه ق���راءة نقدي���ة في بع����ض المراج���ع المن�ش���ورة 

ح���ول ال�ت�راث ال�شعبي في فل�سط�ي�ن والأردن. وقد 

ب���د�أ بقراءة الجان���ب التراثي في م�س�ي�رة روك�سي 

العزيزي الثقافية من خلال عملين رئي�سيين، الأول 

حول قامو�س العادات واللهجات والأوابد الأردنية، 

والث���اني ح���ول م�صنف���ه المه���م »معلم���ة ال�ت�راث 

الأرني«. كما تناول كت���اب »الو�شم« لطه الهباهبة 

وهن���اء �صادق، و»معجم �أ�سم���اء الأدوات ال�شعبية 

والل���وازم« لنايف النواي�س���ة، »والتراث ال�شعبي في 

العقبة« لعبدالله كرم المنزلاوي، »وحكايا الجليل« 

لجه���اد �أحم���د دكور، ومق���ال با�س���م »لوحات من 

ال�صم���ود والأ�صال���ة« ح���ول كت���اب قالوني���ا بوابة 

القد����س الغربية لعثمان محمد ع�سكر، »ومراجعة 

كتاب الحكاي���ات والأ�ساط�ي�ر ال�شعبية في منطقة 

الخليل« ل�شدي الأ�شهب، وكتاب »ال�شاعر ال�شعبي 

ال�شهيد نوح �إبراهيم« للباحث نمر حجاب، وكتاب 

نايف �أب���و عبيد »ب�ي�ن ال�شعر الف�صي���ح وال�شعر«، 

ويختتم بكت���اب »كتب وم�ؤلفون في التراث ال�شعبي 

الأردني« لهاني العمد.

وبا�ستعرا����ض كت���اب ال�ساري�س���ي �سنج���د �أنه 

يمثل حلق���ات منف�صلة مت�صلة في التراث ال�شعبي 

الفل�سطيني والأردني، وهناك بع�ض الموا�ضع التي 

خ�ص�صه���ا الم�ؤلف لر�ص���د ما عاينه م���ن مظاهر 

فولكلوري���ة منذ �صباه )�أكثر من �ستين �سنة( منها 

م���ا �أورده حول م�شاهداته حول الم�سرح ال�شعبي في 

فل�سطين، لنج���ده يقدم لنا و�صف���اً ميدانياً دقيقاً 

لظاهرة تلا�ش���ت تقريباً، ولنقر�أ مع���اً بع�ضاً مما 

�سجله الم�ؤلف حول الم�سرح المك�شوف: 

».. والم�سرح ال���ذي �أعني هو الم�سرح المك�شوف 

ال���ذي يعقد في الهواء الطل���ق، بقليل من الإعداد، 

وقلي���ل من الإف���ادة م���ن الت�سهي�ل�ات الكهربائية 

وال�صوتي���ة، ينه����ض لأدائ���ه بع�ض �أف���راد ال�شعب 

الث���اني  الي���وم  �صبيح���ة  وفي  المتفرغ�ي�ن،  غ�ي�ر 

يزاولون �أعماله���م العادية في مزارعهم وحقولهم 

و�أ�شغالهم. في قري���ة الِجيب )بجيم مك�سورة وياء 

�ساكن���ة(، وه���ي من ق���رى �شمال غرب���ي القد�س، 

ا�ستق���ر بن���ا المق���ام، بع���د �أن �أخرجن���ا الأع���داء 

م���ن فردو�سن���ا - �ساري�س-عام ثماني���ة و�أربعين، 

في ه���ذه القري���ة التي ترتف���ع على تل���ة تحيط بها 

ال�سهول والوديان من الجهات المختلفة، وفيها من 

الآث���ار الرومانية ما فيها، في ه���ذه القرية �شهدت 

الم�سرح ال�شعبي المك�شوف. وذلك في �أثناء حفلات 

الأعرا����س التي تمتد عدة لي���ال قبل يوم الزفاف. 

وفي هذه الليالي ي�شترك �شباب القرية في الدبكات 
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الكث�ي�رة المتنوعة وفي حلق���ات ال�سامر التي ت�سمى 

حجة، من �صحج���ات الأيدي بع�ضها ببع�ض.  ال�صَ

وتدور ه���ذه الحلقات حول موقد كب�ي�ر للنار التي 

تهيء الإنارة للمحتفلين، ويهي�أ لها الحطب الجزل 

لتظ���ل م�شتعل���ة. ذات ليلة من لي���الي العر�س برز 

�شباب ب�ألب�س���ة بي�ضاء ت�شمل الج�سم كله، و�أخذوا 

يتح���اورون حول النار، وهم���ا فريقان متخا�صمان 

حول مو�ض���وع معين، وقد ي�ستع���رّ الحوار، ويرتفع 

ال�صراخ، وي�صل الأمر بهم �إلي المطاردة حول النار 

وحول النا�س، وربما الا�شتباك بالأيدي، ويقدم كل 

فريق �إثباتاته، ويرد الآخر بما يعاك�سه، وقد يكون 

من الحوار والحركة اختفاء بع�ض الرموز، ليجري 

البح���ث عنها، وهكذا ت�ستم���ر المواقف المت�صارعة 

�ساعت�ي�ن �أو ثلاث���اً، والنا�س من حوله���م متابعون 

ب���كل ما لديهم من �صمت وتتب���ع، وتوقع لما يحدث 

له���ذا الفريق �أو ذاك، وبع���د منت�صف الليل بقليل 

ي�صل الفريقان �إلى الحل، وهو �إما بتعهد �أحدهما 

بالدفع للآخ���ر �أو بتقريره بالنتيجة التي ير�ضاها 

دل، ولكن  خ�صمه، وتنتهي الم�سرحية، ولا �ستار يُ�سّْ

النا�س يخرجون وقد �ش���دت �أع�صابهم طيلة مدة 

التمثي���ل، وك�أنه���م بين يدي م�س���رح يدخلونه لأول 

م���رة، ويتابعون فيه �أنا�س���اً لايعرفونهم. وكنت �أنا 

من هذا الجمه���ور الم�ش���دود �إلي التمثيل من �أوله 

�إلي �آخ���ره، وكن���تُ حدَث���اُ دون الخام�س���ة ع�شرة، 

ولكن هزني �إعجاباً بق���درة ال�شباب الممثلين، ولم 

�أزل �أذك���ره، وق���د م���ر عليه �أكثر م���ن �ستين �سنة. 

ويختم الم�ؤل���ف هذا الجزء بالت�أكي���د على �أن هذا 

اللون من العمل الم�سرحي ال�شعبي المك�شوف الذي 

يعق���د في اله���واء الطلق يمثل الحري���ة والانطلاق 

اللذين كان ي�سبح فيهما هذا ال�شعب قبل �أن يبتلي 

بالع���دو ال���ذي �أخذ يترب�ص به ليل نه���ار ويكيد له 

بكل مقدرات العداوة والبغ�ضاء.

ال�ساري�س���ي  عم���ر  �أن  �إلى  الإ�ش���ارة  وتج���در 

ق���د ن�شر ع���ام 2011 كتاب���اً مهماً بعن���وان »�أدب 

)في  والأردن«  فل�سط�ي�ن  في  ال�شعبي���ة  الحكاي���ة 

قوال���ب تمثيلي���ة( �ضمن �سل�سلة كت���ب ثقافية التي 

ت�صدر ع���ن وزارة الثقافة بعمان. ويقع الكتاب في 

365 �صفحة، لخ����ص الم�ؤلف في المقدمة م�ضمون 
الكت���اب  �أن  �إلى  العر����ض،  الكت���اب ومنهج���ه في 

كان في �أ�صل���ه حلقات �أعدت لتكون م���ادة �إذاعية 

متكاملة، تعنى بتو�ضيح معن���ى الحكاية ال�شعبية، 

عل���ى نحو تف�صيلي، ي�ضع هذا الم�صطلح في مكانه 

ب�ي�ن ف���روع الأدب ال�شعبي، الذي �ش���كل جزءاً من 

الم�أثورات ال�شعبي���ة )الفولكلور(، كما هي معروفة 
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في فل�سط�ي�ن والأردن وفي بع�ض البل���دان العربية. 

وقد و�ضع الم�ؤلف هذه الحلقات الإذاعية في العقد 

الأخ�ي�ر من الق���رن الما�ضي، وقد ت���ولى الإعلامي 

الج���اد �إح�سان عما�ش���ة �أمر �إخراجه���ا و�إذاعتها 

في النا����س، عل���ى م���دى �شه���ر كام���ل، في ثلاثين 

حلقة، ق���د ت�ستغرق كل حلقة ن�صف �ساعة. وتقوم 

الحلقة الواحدة على �ش���رح م�صطلحات الحكاية 

المختلفة، وتو�ضيحها في �شكل حواري تمثيلي، بعد 

�أن ي�ستم���ع النا�س لهذه الح���وارات، �إنها �أ�شبه ما 

تكون ببع�ض برام���ج »كان ياما كان«، الذي يتردد 

في بع����ض الإذاعات العربي���ة. والقيمة المو�ضوعية 

التي تنه����ض عليها هذه ال�شروح قائمة �أ�صلًا على 

ثقاف���ة جامعية �أكاديمية، توف���ر عليها معدّها بعد 

الح�صول عل���ى درجة الماج�ست�ي�ر، في الآداب من 

ق�س���م اللغ���ة العربية في جامع���ة القاه���رة �أواخر 

ال�سبعينات.

�إنها باخت�صار درا�سة علمية لمو�ضوع الحكاية 

ينه����ض  تمثيلي���ة،  قوال���ب  في  �صب���ت  ال�شعبي���ة، 

ب�أدواره���ا مجموع���ة من الفنان�ي�ن المتخ�ص�صين، 

تتي���ح للم�ستمعين فر����ص الت�سلي���ة بالا�ستماع �إلى 

الق�ص����ص ال�شعب���ي الممت���ع �أولًا، كم���ا تتيح لهم- 

ثاني���اً- �أن يتعلموا �شيئاً علمي���اً عن هذا النوع من 

الق�ص�ص ال�شعبي.

وفي �إ�شارت���ه للم���ادة العلمية في ه���ذه الحلقات 

يو�ض���ح ال�ساري�س���ي �أن الحلق���ة الأولى تف�ص���ل في 

مفه���وم الحكاي���ة ال�شعبية بكل ما فيه���ا من معاني 

الق�ص����ص ال�شعبي، المجهول الأ�ص���ل، المتناقل عن 

الأجي���ال، بالأ�سلوب ال�شفوي. فم���ن حكاية »حنكة 

ال�شيوخ« ا�ستنبط خ�صائ�ص الحكاية- التي ذكرها 

عب���د الحمي���د يون����س في درا�ساته ح���ول الحكاية. 

والحلقة الثانية تعر�ض لم�صطلح الحكاية الخرافية، 

بما فيها من الإغ���راق في مجهولية الزمان والمكان 

والتعاون مع بع�ض القوى الغيبية. حيث �سرد حكاية 

»بنات الطرنج« في ثلاث �صفحات تم التركيز فيها 

على حكايات الج���ان، وما فيها من عنا�صر واقعية 

ونف�سية وخرافية. وتقارب الحلقة الثالثة بين هذين 

ال�ضرب�ي�ن من �أنم���اط الحكاية. عل���ى حين تناق�ش 

الحلق���ة الرابعة الحكاية المرحة من بع�ض جوانبها 

وخ�صائ�صه���ا من خلال �سرد حكاي���ات: الدردبة، 

جحا وحم���اره، من حكايات �أبو نوا�س، الباحث عن 

�سع���ده، القرق�سة. كم���ا تناولت الحلق���ة الخام�سة 

حكاي���ة الحيوان بنوعيها ال�شارح���ة والخرافية من 

خلال حكايات: منع القدر، �شركة الأرنب والثعلب، 

نوح الغ���راب والحمام، �سليم���ان وال�صقر، مراحل 

العمر،الأرنب والأ�سد، وكانت وقفة �آخر هذه الحلقة 

عند كليلة ودمن���ة. �أما الحلقة ال�ساد�سة فقد تناول 

فيها حكاي���ة المعتقدات من خلال حكاي���ات: المر�أة 

المتدينة، وعر����ض �سريع لحكايات ن���وح والحمامة 

والهده���د والغراب والعنق���اء، �سبب الجدب، �صبر 

�أي���وب، ام���ر�أة الحطاب. �أما الحلق���ة ال�سابعة فقد 

خ�ص�صه���ا لحكاي���ة التج���ارب ال�شخ�صي���ة و�شرح 

معناها و�أنواعها مثل حكاي���ات: �شريكة الح�صاد، 

جريمة قتل ونجدة انقاذ.. �أما الحلقة الثامنة فقد 

خ�ص�صها لحكايات ال�شط���ار ب�أنواعها، مثل عايق 

ال�ش���ام وعايق م�ص���ر، ح�سن ال�شاط���ر والح�صان 

الم�سحور، حكاية �أولها كذب و�آخرها.

وي�ضي���ف الم�ؤل���ف �أن الحكاي���ة ال�شعبي���ة ه���ي 

ج���زء م���ن الأدب ال�شعب���ي ال���ذي تتكف���ل الحلقة 

التا�سع���ة بتف�صيل���ه وتو�ضي���ح طبيعته، م���ع �سائر 

�أنواع الم�أثورات ال�شعبي���ة القولية. ومن ثم يعر�ض 

�سريعاً للأغاني والأمثال والنداءات ال�شعبية. وفي 

الحلقة العا�شرة يعر�ض لمفهوم »الأ�سطورة«، وهي 

ل���ون من �ألوان الق�ص�ص ال�شعبي الذي تتفرع عنه 

الحكاية. فيقدم الم�ؤلف في الحلقة �أنواع الأ�سطورة 

وكي���ف يمكن التفري���ق بينها والحكاي���ة. وتت�شابه 

جزئي���ات كثيرة من الحكاي���ات في مختلف �أنحاء 

العالم مجتازة اللغ���ات والحدود، ومن ثم تتحدث 

الحلقة الحادية ع�شرة عن �أ�سباب الت�شابه الكبير 

ب�ي�ن الحكاي���ات في العالم وط���رق انت�شارها. ومن 

ه���ذا القبيل ماتحدث���ت به الحلق���ة الثانية ع�شرة 

عن حكايات �ألف ليلة وليلة وانت�شارها العجيب في 

جميع �أنحاء العالم، بدءاً من �أ�صولها. 

وي���ورد الم�ؤل���ف في �إ�شارته للم���ادة العلمية في 

الحلق���ة الثالث���ة ع�ش���رة �أن الاهتم���ام بالحكاي���ة 
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ال�شعبي���ة ق���د �سبقن���ا �إلي���ه الغربي���ون. ثم تحدث 

بالتف�صي���ل في الحلق���ة الرابعة ع�ش���رة عن جهود 

يوكات�شي���و، وب�ي�رو، وغوتي���ه، وه���ردر، في جم���ع 

الحكاية. �أما الحلقة الخام�سة ع�شرة فتتخ�ص�ص 

في جهود الآخوين جريم الألمانيين في هذا المجال. 

�أم���ا عن جهودنا نحن العرب في هذا المجال فنراه 

وا�ضحاً في الحلقة ال�ساد�سة ع�شرة، حيث اهتمام 

العالم العربي بالحكاية ال�شعبية والملاحم وال�سير 

ال�شعبية وبع�ض مجه���ودات الأجانب فيها، م�يرشاً 

لحكاية الملك �سرحان.

�أما الحلقات الت�سع التالية فتتحدث عن الوعي 

الفولكل���وري في البلدان العربي���ة، كما ت�يرش الكتب 

المطبوعة فيها، ويذكر الم�ؤلف حكاية �أو �أكثر كنموذج 

للبل���د الت���ي تتحدث عنه���ا الحلقة: فمث�ل�اً الحلقة 

ال�سابع���ة ع�ش���رة تتحدث ع���ن الوع���ي الفولكلوري 

في م�صر م���ن خ�ل�ال الت�أليف في الفولكل���ور عامة 

ث���م في الحكاي���ات خا�صة، وتتن���اول حكاي���ة بائعة 

الباذنج���ان. �أم���ا الحلقة الثامن���ة ع�شرة فتتحدث 

ع���ن ال�سعودية من خلال الحدي���ث عن حكاية ابنة 

ال�سلطان الخر�ساء م���ن كتاب الجهيمان. والحلقة 

التا�سع���ة ع�شرة تتناول لبن���ان و�أثر المن���اخ والمكان 

على الغناء والحكايات اللبنانية )اليتيم(. وتتناول 

الحلقة الع�شرين )حكاية غرام ووفاء( م�أخوذ من 

كتاب »الق�ص�ص ال�شعبي في اال�سودان. �أما الحلقة 

الواح���د والع�شرين فتتحدث ع���ن �سوريا من خلال 

حكاي���ة )ال�صي���اد والع�صف���ور( من كت���اب ر�سالة 

ب�س���ام �ساعي. والحلق���ة الثاني���ة والع�شرين تتناول 

الوعي الفولكلوري في الع���راق وكثرة الكتب الم�ؤلفة 

في الفولكلور م���ن خلال حكاي���ة )ت�ضحية �أخت(. 

�أما الحلقتان الثالثة والع�شرون والرابعة والع�شرون 

فتعر����ض للوعي الفولكلوري في فل�سط�ي�ن والأردن، 

من خ�ل�ال هذه الحكاي���ات: قطع���ن الن�صرويات، 

ذكاء ووف���اء، لم ت�شبع نجمة. وفي الحلقة الخام�سة 

والع�شرين يعر�ض الم�ؤلف للوعي الفولكلوري في بلاد 

المغرب العربي والكويت واليمن. 

�أما الحلقات الباقي���ة فتت�صدّى ل�شرح ق�ضايا 

علمي���ة مح���ددة تت�صل بمو�ض���وع ه���ذا اللون من 

الق�ص�ص ال�شعبي، كالت�شابه في موتيفات الحكاية 

في العالم العربي والخارجي، الذي يتناوله الم�ؤلف 

في الحلق���ة ال�ساد�س���ة والع�شرين من خلال الوعي 

الفولكل���وري في ت�شابه �أ�شكال الحكاية الواحدة في 

الأقطار العربية )حكايات: القرق�سة، والحرزون، 

والزراع���ة(. عل���ى حين تتن���اول الحلق���ة ال�سابعة 

والع�شري���ن الوعي الفولكل���وري المت�صل بال�سيا�سة 

الثامن���ة  الحلق���ة  �أم���ا  والأردن.  فل�سط�ي�ن  في 

والع�شرين فتتعر�ض للوظيفة النف�سية والبيولوجية 

الاجتماعي���ة للحكاي���ة، وتتناول الحلق���ة التا�سعة 

والع�ش���رون الوظيفة الاعتقادي���ة لهذه الحكايات، 

وتختت���م الحلق���ات بالحلقة الثلاث�ي�ن التي ت�شرح 

�سمات الحكاية ال�شعبية وخ�صائ�صها.

والحق ف�إن الكت���اب قطعة �إبداعية تعيد �إنتاج 

ال�ت�راث ال�شعبي المحكي في �ص���ورة مب�سطة تجمع 

بين العل���م والفن. وم���ن ثم فالكت���اب في تقديرنا 

تجرب���ة مهم���ة وجدي���دة في ربط الجمه���ور العام 

بالحكاي���ات ال�شعبي���ة الت���ي �أبدعه���ا.. وق���د بذل 

الم�ؤل���ف فيه جهداً خارقاً في التوا�صل مع الجمهور 

ال���ذي ا�ست�شعر �أهمي���ة ما �أبدعه م���ن تراث، كما 

ا�ست�شع���ر �أهمية الجهد الذي يبذل���ه الأكاديميون 

في بحث هذا التراث وتحقيقه ومن ثم احترامه.

الأمثال ال�شعبية في ال�سافرية

وفي �إطار بحث الأمث���ال ال�شعبية الفل�سطينية 

نعر����ض لكت���اب ح�سن محم���د عو�ض ال���ذي حمل 

عن���وان مرك���ب »م���ن تراثن���ا ال�شعب���ي في ال�سهل 

الأمث���ال  ال�سافري���ة:  في  الف�سطين���ي  ال�ساحل���ي 

ال�شعبية، وقد �ص���در عام 2008 بعمان. والكتاب 

ه���و الجزء الثاني من م�شروع الم�ؤلف حول الأمثال 

ال���ذي ب���د�أه ع���ام 1994. وفي هذا الج���زء يعود 

الم�ؤل���ف �إلى بع����ض الذكري���ات القديم���ة الم�ؤلمة في 

ال�ص���راع العرب���ي الفل�سطين���ي ليذكرن���ا ببع����ض 

الادعاءات اليهودية التي تقول: �أن فل�سطين �أر�ض 

بلا �شعب، وهي واحدة من �أكاذيبهم وافتراءاتهم 

على التاريخ والجغرافيا، ويت�ساءل: �إذا كان الأمر 

كما يزعمون..فعلى ل�سان من كانت تجري كل تلك 
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الأمث���ال �إذن؟ وتن���اول الم�ؤلف بع����ض الإ�شكاليات 

والمحاور حول مجال المث���ل ال�شعبي، والأمثال غير 

الم�أنو�س���ة، �أي الت���ي فيها �ألفاظ���اً تخد�ش الحياء، 

م�يرشاً �إلى �أن طيبة النا�س المتناهية في ذلك الوقت 

وحياته���م الب�سيطة جداً، كان���ت لاتلتفت �إلى مثل 

هذه الكلمات، ولاتعيرها �أي اهتمام، لأن التركيز 

كان عل���ى الجوه���ر في الو�ص���ول �إلى الق�صد دون 

غيره، والإن�س���ان ابن البيئة، و�أذكر بهذه المنا�سبة 

ذل���ك الراعي الب���دوي الذي طلبوا من���ه �أن يمدح 

الأمير فبد�أ بقوله: �أنت كالدلوّ لا عدمناك دلواً... 

ثم �أنت كالكلب في الحفاظ على الودّ... �إلخ. ف�إذا 

علمن���ا �أن �أكثر من كان يت���داول المثل ال�شعبي هم 

من ال�شيوخ والعجائز �أفلا ت�شفع لهم �شيخوختهم 

وطيبتهم للتجاوز عن مثل تلك الكلمات التي تقال 

مون  عن غير ق�ص���د؟؟!!، ومع ذلك فقد كانوا يقدِّ

الاعتذار �سلفاً قائلين على �سبيل المثال: لا حياء في 

الدي���ن، �أو لا ت�ؤاخذوني يا جماعة، �أو الحا�ضرين 

نِ،  مث���ل �أولادي �أو بناتي �إذا كانوا �صغ���اراً في ال�سِّ

وينتهي الأمر بدون تعليق، وبكل ب�ساطة لأن حُ�سن 

النيّة والطوية كان متوفراً.

كما يت�ساءل الم�ؤلف عن ال�سبب وراء �أن غالبية 

الأمثال ال�شعبية تبد�أ بحرف الألف م�يرشاً �إلى �أن 

الأمر في حاجة لمزيد من البحث من قبل الباحثين. 

ثم يتن���اول اللهج���ة الدارجة في المث���ل ال�شعبي في 

قل���ب ال�ساحل الفل�سطيني، والتي تُقلب فيها بع�ض 

الح���روف، مثل قلب حرف الق���اف كافاً �أينما ورد 

)مث���ل قر����ش: كر����ش( و )قلم: كل���م(. وكذا قلب 

ح���رف الكاف �شي )مثل كل���ب: �شلب(. وكذا قلب 

حرف ال�ضاد ظاء، وت�ضخيم حرف الذال..�إلخ.

وح���ول منطق���ة البحث يذكر الم�ؤل���ف �أنه كتب 

بع����ض المق���الات ع���ن ال�ت�راث ال�شعب���ي في مجلة 

ر�سمي���ة متخ�ص�صة، فقال ل���ه واحد من المثقفين: 

لق���د جعلت م���ن ال�سافري���ة باري�س. فق���ال له: بل 

�إنها الأجمل، و�إلا لم���اذا جاءها نابليون امبراطور 

فرن�س���ا بعظمته غازياً ي���وم مذبحة يافا؟! )ونحن 

من يافا( وانحداره عن �أ�سوار عكا، �ألي�ست روائح 

زه���ر البرتق���ال اليافاوي في بل���دي �أروع �ألف مرة 

من عطر باري�س؟

ونعود لمواد المعجم الذي �صنفه الم�ؤلف �أبجدياً 

من حرف الألف حتى حرف الياء. ونجد �أن الم�ؤلف 

يذك���ر المثل ب���ارزاً بخط �أ�سود ثقي���ل، وي�شرحه في 

عبارة �أو فقرة �صغيرة وب�سيطة، على هذا النحو:

- اب���ن الحلال عند ذكره بيبان: يُقال للقادم على 

جماعة في الوقت الذي يتحدثون عنه.
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- في �إذار بتمط���ر �سب���ع مط���رات في النهار: هذا 

في ال�ساح���ل الفل�سطيني على �شواطئ البحر، 

حيث تكثر ال�سحب المثقلة بالأمطار.

وقد يعطي الم�ؤلف بع����ض ال�شروحات للكلمات 

الم�ستغلقة:

- �إلمية ما�شية م���ن تحته، ومو�ش داري فيها: يقال 

في المغف���ل �أو الغافل ال���ذي لا ي�شعر بما يجري 

حوله )المية: الماء، مو�ش داري: لا يدري(.

- �ش���و ب���دك في الثنين يا ق���ر �إزغير �إن���ت بوحدة 

حالك متغير: يُق���ال في ال�ضعيف الذي يبحث 

عن زوج���ة ثاني���ة، �أو فيمن يزيد م���ن �أعبائه 

ر: الجح�ض ال�صغير(. )القُّ

وفي خت���ام كتابه ي�شرع عو����ض في تقديم عدة 

ملاحق نقل فيها بع����ض الأمثال الفل�سطينية التي 

لم يت�أكد من �سماعها في بلدته »ال�سافرية«، �أو تلك 

الت���ي ن�سيها، ف�ض�ل�اً عن ت�سجيله لبع����ض الأمثال 

العربي���ة الدارج���ة التي ت�ؤك���د على وح���دة الأمة. 

ومن ث���م فقد �سجل في هذا الملح���ق بع�ض الأمثال 

من معج���م الأمثال ال�شعبي���ة الفل�سطيني���ة لف�ؤاد 

عبا����س و�أحم���د �شاهين. و�أمثال �أخ���رى من كتاب 

التراث الفل�سطيني والطبقات لعلي الخليلي، كما 

�سجل مجموعة الأمثال التي وردت بالعدد ال�سابع 

من مجل���ة التراث والمجتمع الت���ي ت�صدر بمنطقة 

البيرو، ب���رام الله، والتي وردت بمق���ال المر�أة من 

خلال المث���ل الفل�سطيني لعلي عثم���ان. ثم انتخب 

مجموعة �أخرى من كتاب الأمثال ال�شعبية الأردنية 

لهاني العمد، والأمث���ال العربية لمحمد �أبو �صوفة، 

والأمث���ال الدارجة في الكويت لعب���دالله �آل نوري. 

ليختت���م هذه الملاحق ببع����ض الأمثال العربية من 

كت���اب »الأمثال البغدادية المق���ارن« لعبد الرحمن 

التكريت���ي، والت���ي ت�يرش- ح�سب الم�ؤل���ف- �إلى �أن 

�شعبنا العربي �شعب واحد، و�أن �أمتنا واحدة رغم 

ترامي الأطراف وبُعد ال�شقة:

�شعلت���ه  وياي���ة،  الكم���رة  كان  �إذا  الع���راق:  - في 

بالنجوم

- في الجزائ���ر: �إذا كان القم���ر مع���ك م���ا عندك 

حاجة في النجوم

ن لينا في النجم - في ال�سودان: �إن �شوَّ القمر �ِش

تب���الي  لا  مع���ك،  القم���ر  كان  �إذا  �سوري���ا:  - في 

بالنجوم

- في فل�سط�ي�ن: �إذا كان القم���ر مع���ي، كل النجوم 

على �أ�صبعي	

- في فل�سط�ي�ن: �إللي القمر معه���ا، بتلعب النجوم 

على �صبعها

- في م�صر: �إللي معاه القمر ما يبالي�ش بالنجوم

- في م�صر: �إللي وياه القمر ما تهمو�ش النجوم

- في المغرب: �إذا �أحبك القمر بهلاله، �إي�ش عليك 

في النجوم �إذا مالو

يبقى �أن ن�ش�ي�ر �إلى حر�ص الم�ؤلف على تزويد 

هذا العم���ل المهم ببع�ض ال�صور المرتبطة بمنطقة 

ال�سافري���ة، كالدبك���ة ال�شعبي���ة، وزف���ة العر�س���ان 

بال�سافرية، وفرقة مو�سيقى الحج، جمعها من يافا 

عام 1940 بال�سافرية. ولم يفته �أن ي�سجل �صورة 

لآثار العدوان ال�صهيوني على بيوت ال�سافرية وقد 

التقطت عام 1980.

جفرا ال�شهيدة، وجفرا التراث

وننتق���ل لكتاب �آخر يك�ش���ف ملمحاً جديداً في 

التراث ال�شعبي الفل�سطيني، ويدفعنا عنوانه دفعاً 

لك���ي نتعرف عل���ى محت���واه. والكتاب لع���ز الدين 

المنا�ص���رة، وعنوان���ه »جف���را ال�شهي���دة، وجف���را 

التراث ودرا�سات �أخرى: قراءة في الثقافة ال�شعبية 

بفل�سطين«، وقد �صدرت طبعته الأولى بعمان، عن 

دار ال�صايل عام 2013. وقد �أرهقنا الم�ؤلف وهو 

يك�ش���ف لنا عن مفاهي���م وحكايات ومعان متعددة 

لكلم���ة »جف���را«، وبعيداً ع���ن المعنى اللغ���وي، ف�إن 

الجفرا ا�صطلاح���اً في المجتم���ع الفل�سطيني، هي 

الفت���اة الجميلة، �صغ�ي�رة ال�سن، �أو بلغ���ة ال�شعب 

الفل�سطين���ي المجازي���ة ه���ي قمر 14، وه���و تعبير 

يردده المجتمع الم�صري �أي�ضاً على الفتاة الجميلة. 

وبعد قليل يخبرنا الم�ؤل���ف ب�أن »الجفرا« هي نمط 

غنائ���ي �شعبي، مرتبط بالدبك���ة، ظل محدوداً في 

فل�سط�ي�ن ومخيمات ال�شت���ات فقط، ويب���د�أ عادة 

ب�صيغ���ة )جفرا ويا الرب���ع(، ولم ي�صل هذا النوع 
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الغنائ���ي �إلى م�ستوى �شه���رة )الدلعونا، والميجنة، 

والعتاب���ا، وظري���ف الطول، وها لأ�سم���ر اللون، وع 

الأوف م�شعل( في ب�ل�اد ال�شام، وي�ؤكد هذا الر�أي 

�أن كت���ب التراث ال�شعبي في لبنان و�سوريا والأردن 

الت���ي �ص���درت قب���ل ع���ام 1975، لم تُ�ش���ر �إلى 

)الجفرا( ب�صفته���ا نمطاً �شعبياً �شامياً، بل ظلت 

الجف���را، نمطاً فل�سطينياً خال�صاً. بل �إن ) منير. 

وهيب���ة الخازن( �صاحب كت���اب »الزجل« ال�صادر 

عام 1952 في لبنان، لم يُ�شر لا من قريب ولا من 

بعيد للنمط الغنائي )الجفرا(.

وق���د و�ض���ع الم�ؤل���ف �أمامن���ا بع����ض الحقائق 

المهم���ة التي تمثل �إ�شكالات بحثي���ة، منها �أنه حتى 

عام 1976، ظل النم���ط الغنائي »الجفرا« نمطاً 

غنائي���اً مح�صوراً في �إط���ار الفل�سطنة )فل�سطين، 

ومخيمات ال�شت���ات( فقط. �أما تح���ول جفرا �إلى 

رم���ز لفل�سطين عربياً وعالمي���اً، فقد بد�أ وتطور مع 

( الف�صيحة،  ظهور ق�صيدة )جفرا الوطن الم�سبيّْ

الت���ي غناها مار�سيل خليفة في �أول ا�سطوانة له في 

حيات���ه الفنية، �صدرت في �آب 1976 في باري�س.. 

وق���د غناه���ا العديد م���ن المطربين كم���ا ترجمت 

�إلى ع���دة لغات، وم���ن ثم تفوق���ت الق�صيدة على 

الفولكل���ور. كما �أن ق�صة جف���را، لم تكن معروفة 

حت���ي ع���ام 1982، �إلاَّ في ح���دود �سرديات �أهالي 

قرية كويكات، الذين كانوا يتناقلونها هم�ساً بينهم 

ب�سبب التقاليد الريفي���ة المرعية. �أما الك�شف عن 

ق�ص���ة جفرا الحقيقية الكامل���ة، فقد تم لأول مرة 

ع���ام )1982(، �صدفةً بع���د �أن قام الم�ؤلف بن�شر 

البحث في مجلة �ش����ؤون فل�سطينية، عدد حزيران 

1982، بيروت.
وت�يرش المواق���ع الألكترونية- ح�س���ب الم�ؤلف- 

�إلى �أن هن���اك جفرت���ان: جف���را ال�شهيدة، وجفرا 

ال�ت�راث، و�سوف ي�س���رد تفا�صيل جف���را ال�شهيدة 

لاحقاً. �أما ق�صة جفرا التراث فهي ق�صة )�أحمد 

عزيز عل���ي ح�سن( من قرية كوي���كات، التي تبعد 

ا بفل�سط�ي�ن، الذي ع�ش���ق ابنة  ك���م( عن ع���كَّ  9(

خاله )رفيقة ناي���ف حمادة الح�سن(، وهو الإ�سم 

الحقيقي للجفرا، وعقد قرانه عليها فعلياً، لكنها 

هربت من بيت���ه بعد �أ�سبوع، وكانت قد �أبلغته �أنها 

تح���ب ابن خالته���ا )محمد �إبراهي���م العبدالله(، 

ال���ذي تزوجت���ه لاحق���اً. وهك���ذا �أطل���ق العا�ش���ق 

عليه���ا ا�سم���اً رمزياً ه���و )جفرا(، وب���د�أ يغني في 

الأعرا����س لها بحرقة العا�ش���ق المقهور، ف�أ�صبحت 

ه���ذه الأغاني نمطاً �شعبياً غنائياً، راح ين�سج على 

منواله، مغنون �شعبيون �آخرون.
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�إذن ه���ي )ق�ص���ة ع�ش���ق من ط���رف واحد(, 

اكت�شف الم�ؤلف بعد عناء بحثي �أن هذا النمط ظهر 

ع���ام 1939، و�أن ديوان �أحم���د عزيز المطبوع في 

12 �صفح���ة عن الجفرا طبع عام 1940 تقريباً. 
وفي ع���ام 1948 �أ�صب���ح )�أحمد عزي���ز، وجفرا( 

لاجئين في لبنان. وتوفي عام 1987، بينما توفيت 

جفرا ع���ام 2007 ودفنت في مق�ب�رة مخيم برج 

البراجنة في بيروت. 

�أما متن الكت���اب فيبد�أه الم�ؤل���ف بتمهيد حول 

الثقاف���ة ال�شعبي���ة: تحري���ك عنا�ص���ر الُهويَّة، ثم 

يق���دم مو�ضوعه في ثلاثة �أبواب ي�شتمل الأول على 

الق�صة الحقيقية الكاملة لجفرا ال�شهيدة، وجفرا 

التراث كما ك�شفت لأول مرة عام 1982، متناولًا 

الن�صو�ص الأ�صلية الم�سموعة والمطبوعة كما �سبق 

وعر�ضن���ا لها. وم���ن بين ن�صو�ص جف���را ال�شائعة 

التي �سجلها الم�ؤلف:

بين الب�ساتين 		 جفرا وياها الربع

ويامين يداويني 		 مجروح جرح الهوى

حطيها وا�سقيني 		 ويا حاملاها الجرة

من �شربة المية بلكي على الله �أ�شفي	

كم���ا يعر����ض للإط���ار الع���ام لجف���را الزمان 

والم���كان، ث���م الأ�صل المطب���وع الذي يع���ود تاريخه 

لعام 1940م لراعي الجفرا الفولكلوري الحقيقي 

وه���و �أحمد عزي���ز المول���ود في عكا ع���ام 1915، 

ث���م يعر�ض لجف���را الأ�ص���ل الم�سم���وع والن�صو�ص 

الأ�صلية الت���ي �ألفها �أحمد عزي���ز، ورواها بنف�سه 

لع���ز الدين المنا�ص���رة. ومجموعة �شه���ادات حول 

الجفرا. كما ي�سجل الم�ؤلف ثلاث مقالات �صحفية 

ان(- جفرا  توثق لمو�ضوعه وهي: مقهي جفرا)عمَّ

ال�شهيدة، وجفرا التراث- ق�صيدة ع�صام ميعاري 

)ق�صة جفرا(. ليخت���م هذا الق�سم بديوان جفرا 

لع���ز الدين المنا�صرة بيروت ع���ام 1981، والذي 

مطلعه:

من لم يعرف جفرا... فليدفن ر�أ�سه

من لم يع�شق جفرا... فلي�شنق نف�سه

فلي�شرب ك�أ�س ال�سم الهاري

يذوي، يهوي.... ويموت

جفرا جاءت لزيارة بيروت

هل قتلوا جفرا عند الحاجز

هل �صلبوها في التابوت؟؟!!

و�أنا لعيونك يا جفرا ��سأغني

جفرا �أمي، �إن غابت �أمي

�أم���ا الق�سم الثاني من الكت���اب فقد خ�ص�صه 

ة  الم�ؤل���ف لت�سجي���ل بع����ض المح���اورات الفل�سطينيَّ

الفل�سطيني���ة كمح���اورات �أب���و �سع���ود الحطين���ي 

ة  وفرح���ان �سلام وغيره���م، والفل�سطينية اللبنانيَّ

كمحاورات �أبو ال�سعود ومحم���د الزين و�أبو �سعود 

الحطين���ي وغيرهم، وهي ن�صو����ص �شعرية نادرة 

من الثلاثيني���ات، والأربعيني���ات. ويختتم الكتاب 

ةُ العن���بِ الخليلي:  بدرا�س���ة نقدية بعن���وان »�شعريَّ

مقاومةٌ...ونبي���ذ �أحم���ر: ق���راءة تفكيكي���ة. تلتها 

در�س���ة ميدانية ح���ول و�صف عُر����س فل�سطيني في 

بلدة بني نعيم الخليلية ق���ام الم�ؤلف بجمع مادتها 

في �ستينات القرن الما�ضي.

الفولكلور المقد�سي 

ونختم ملف فل�سطين بدرا�سة لباحثة م�صرية 

ه���ي �إيمان مه���ران التي �ص���در لها كت���اب بعنوان 

»الفولكلور المقد�سي بين التنمية والتهويد. والكتاب 

يق���ع في 95 �صفحة من القط���ع المتو�سط، �صدرت 

طبعت���ه الأولى ع���ام 2010، والم�ؤلف���ة معنية مثل 

كث�ي�ر من الم�صري�ي�ن بال�ش����أن الفل�سطيني، ولأنها 

فنانة ت�شكيلية توقعت �أن تتناول الناحية الت�شكيلية 

في الإبداع ال�شعبي الفل�سطيني. غير �أنها تعر�ضت 

لمو�ضوعات متعددة ح���ول التراث المقد�سي. وقدم 

لها حم���دي المر�سي مدير م�ؤ�س�سة القد�س الدولية 

بالقاهرة يقول: في خ�ضم ال�صراعات والنزاعات 

الأدوار  عل���ى  الاهتم���ام  ين�ص���ب  الأر����ض  عل���ى 

ال�سيا�سية وتخفت الأ�ض���واء على الموروث ال�شعبي 

و�سائر الفنون، رغم �أنها هي التي تحمل الحقائق 

وت�شي بالأ�سرار بلا رتو�ش ولامماحكة ولامرواغة.. 

وه���ذا الكتاب يلقي ال�ضوء على �أهمية الانتباه �إلى 

الموروث الحقيقي لل�شع���ب الفل�سطيني الذي ي�ؤكد 
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عل���ى �أحقية ال�شعب في �أر�ض���ه، والحق �أن الكتاب 

متف���رد في مو�ضوع���ه ويجذب نح���و الاطلاع على 

الم���وروث الفن���ي للمقد�سيين، ذلك الم���وروث الذي 

يتغنى وي�صدع با�سم الوطن القد�س وفل�سطين.

تب���د�أ الباحث���ة بخلفي���ة تاريخي���ة موجزة عن 

القد����س منذ �أ�س�سه���ا الكنعانيون العرب في الألف 

الخام����س قبل الميلاد، وكيف كان���ت المقر الجامع 

لأق���دم و�أ�شهر مباني وبي���وت التعبد للرب الواحد 

الأح���د مو�سوياً وم�سيحي���اً ومحمدياً، وكيف كانت 

محرم���ة على اليهود عدا يوم واحد في ال�سنة حتى 

ظه���ر الإ�سلام ودخله���ا الم�سلمون، وتعه���د �سيدنا 

عم���ر للم�سيحيين ب�ألا يدخل �أحد م���ن اليهود �إلى 

مقد�ساته���م ومنحه���م عهداً �أطلق علي���ه )العهدة 

العُمَرية( ... ثم الو�ضع بعد نك�سة 67...�إلخ. 

ثم تتح���دث الم�ؤلفة عن هوية القد�س العربية، 

وت�ش�ي�ر �إلي ه���دف �إ�سرائيل من محاول���ة التهويد 

بمحو ذاك���رة القد����س العربية، وطم����س هويتها، 

و�إخف���اء معالمه���ا الثقافية الت���ي ترتب���ط ارتباطاً 

وثيق���اً بالدي���ن ومعتقدات���ه واللغ���ة وال�شخ�صي���ة 

القومي���ة. وتنتقل بنا �إلى التنوع الثقافي والتعددية 

الموجودة بثقافة القد�س كمنهج في عر�ض الق�ضية 

الفل�سطيني���ة، ومدخلًا لحلها، يتفق مع ما جاء في 

اتفاقي���ة اليون�سكو التي تدع���م التنوع الثقافي مما 

يجعل القد�س التي تتنوع فيها الثقافات، وتتعاي�ش 

وتتب���ادل فيه���ا مظاه���ر وف���اق الحي���اة المختلفة، 

مدينة ال�سلام الإن�س���اني، لت�صبح ملك الإن�سانية 

وعا�صمة لكل الأديان. 

وتعر����ض الم�ؤلفة لخلفية تاريخي���ة حول بع�ض 

الدرا�س���ات الفلكلوري���ة الفل�سطيني���ة من���ذ القرن 

التا�س���ع ع�ش���ر حت���ى الآن. لتنتق���ل ل�ش���رح تجربة 

ملتقى ال�شباب التراثي المقد�سي، وملامح فولكلور 

مدين���ة القد����س م���ن خ�ل�ال بع����ض فن���ون الغناء 

ال�شعب���ي، ومو�س���م النب���ي مو�س���ى، وت���راث المر�أة 

المقد�سي���ة. ث���م تتعر�ض لبع�ض الق�ضاي���ا ال�شائكة 

كمظاه���ر ال�سطو على الم���وروث المقد�سي، وتنمية 

ه���ذا الم���وروث، و�أ�ساليب الحفاظ علي���ه كت�أ�سي�س 

المتاحف ومراكز الأبحاث والأر�شيفات. ثم تقترح 

في النهاية م�شروعا لتوثيق الموروث ال�شعبي بمدينة 

القد����س �شارحة لمجالات ال�ت�راث وفل�سفة التوثيق 

و�إج���راءات جم���ع وت�صني���ف الم���وروث المقد�س���ي 

والجمع الميداني..�إلخ. 

وت�ؤك���د الم�ؤلف���ة عل���ى �أنه���ا ته���دف �إلى �إعادة 

الر�ؤي���ة للموروث المقد�سي بين ما ه���و �أثري ويثير 

مخاوف �إبادت���ه، وما هو حي ويج���ب الاهتمام به 
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وتنميته.. حيث �أن تنمية الموروث العربي المقد�سي 

هو الحل المتاح مع المقاومة لوقف التهويد، وهو ما 

يعني �أن الفولكل���ور المقد�سي قد يكون هو �صاحب 

البوق الإعلامي لتلك الق�ضية، وهو �أف�ضل و�سيط 

للتعب�ي�ر ع���ن ق�ضي���ة المدين���ة، بالإ�ضاف���ة لكون���ه 

جزءا هاما م���ن خ�صو�صية المدين���ة و�شخ�صيتها 

الح�ضاري���ة، وهن���ا ي�صبح الحفاظ عل���ى الموروث 

المقد�سي هدف���ا قوميا. ومن ثم فقد حر�صت على 

ت�سجيل عدة تو�صيات في هذا الإطار منها �ضرورة 

العمل عل���ى التعاون بين كل الجهات التي تعمل في 

جمع الموروث لتكامل ال���ر�ؤى، وا�ستكمال الناق�ص 

م���ن الم���ادة المجموع���ة، والب���دء في �أر�شف���ة المادة 

المجموع���ة و�إخ�ضاعها لأحدث ط���رق الت�صنيف. 

كم���ا �أو�صت ب�ض���رورة ت�أ�سي����س الأر�شيف القومي 

للفولكل���ور  مكن���ز  وو�ض���ع  المقد�س���ي،  للفولكل���ور 

الفل�سطين���ي، والمحافظة على �إقام���ة الاحتفالات 

ال�شعبي���ة الت���ي ميزت القد����س على م���ر تاريخها 

مهما كانت ال�ضغوط الا�ستيطانية.

�صور المقال من الكاتبة

الفولكلور الفل�سطيني تراث ي�سكن قلب الوطن العربي



196

حراء بدوز متحـف الصَّ

عبي في  كتاب يوثِّق معالم التراث الشَّ

حراوي مجتمع جنوب تونس الصَّ

 ع���ن وكالة �إحي���اء التراث والتنمي���ة الثقافية 

التابعة لوزارة الثقافة التون�سية �صدر حديثاً كتاب 

)متحف ال�صحراء بدوز(للباحث التراثي »محمد 

المن�ص���ف محلّه، ويت�ضمن عر�ض���اً توثيقياً �شاملًا 

عبي لب���دو ال�صحراء التون�سية، ف�ضلًا  للتراث ال�شَّ

ح���راء ب���دوز في جنوبي  عن و�ص���ف متح���ف ال�صّ

تون�س الذي �أقيم هناك في عام 1997. 

وق���د زوّد الباح���ث كتاب���ه بال�ص���ور والر�سوم 

التو�ضيحية التي زادت من �أهمية الكتاب. 

عبي في ال�صحراء  و�صف معالم ال�رتاث ال�شَّ

التون�سية 

ي�سته���ل الم�ؤل���ف كتاب���ه بالحديث ع���ن الجمل 

�سفينة ال�صحراء قائلًا: 

الجم���ل ه���و ر�أ����س م���ال الب���دوي ي�ستغل���ه في 

عملي���ات التب���ادل وينتف���ع بلحمه وحليب���ه ووبره، 

ويحم���ل الآثاث م���دة الترحال بع���د �أن تـثبت على 

ظهره الحوية وفوقها القتب، كما ي�ستعمل للركوب 

بع���د �سرج���ه براحل���ة )المهري(لق�ض���اء ال��شؤون 

الم�ستعجلة، ويحمل العرو�س في هودج. 

�ـسمة )و�سم(الجمل 

يو�ض���ح الم�ؤلف عملي���ة و�سم الجم���ل و�أ�شكالها 

المختلف���ة تبع���اً للقبائل قائ�ل�اً: ))غالب���اً ماتحمل 

الإبل على �أج�ساده���ا علامات تدل على انتماءاتها 

مة وتخ�ص كل جماعة بعلامة تميز  القبلية وهي ال�سِّ

ملكية �إبلها وهي )العزيلة(التي هي نوع من الختم 

الأ�صل���ي تو�ضع بالاتف���اق على �أج���زاء مختلفة من 

ا على الفخذ الأيمن �أو الأي�سر �أو  ج�سم الحيوان، �إمَّ

على العنق �أو تحت الأذن �أو على الخد((. 

ال�سم���ة المعتمدة ب�صورة دائمة ولكافة القطيع 

تو�ض���ع با�ستم���رار في نف����س المو�ض���ع م���ن ج�س���م 

البع�ي�ر وت�شكل العلامة الفارق���ة المميزة، فلقبائل 

»ورغمة« من الجن���وب ال�شرقي التي قد تتوغل في 

الغ���رب �سمات مح���ددة، فـ »الودارن���ة« منهم لهم 

�سم���ة �أ�صلية ت�شترك فيها جمي���ع »عزائلهم« وهي 

ا بالن�سبة للتوازين فهي حلقة  خطان عموديان، �أمَّ

ولقبائل المرازي���ق وغريب وغيرهما من )عزائل(

منطقة الجن���وب الغربي �سم���ة �أ�صلية تو�ضع على 

 .)I( إبلهم في �شكل رقم واحد باللاتيني�

* ت�أليف: محمد المن�صف محلّه
* عر�ض ومراجعة: عبد محمد بركو

�سوريا
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مة الخا�صة بجماعة  ول�ضبط العزيل���ة �أي ال�سِّ

معين���ة – وهي تعن���ي الإبل المعدّة لإع���ادة الإنتاج 

الأ�صلي���ة  م���ة  ال�سِّ �إلى  ت�ض���اف   – غيره���ا  دون 

مات  علامات �أخرى وب�صورة عام���ة ف�إنَّ هذه ال�سِّ

الإ�ضافي���ة ت�أخ���ذ �ص���ورة �أ�ش���كال يع�ّرهبّ عنه���ا بـ: 

الق�ضي���ب  �أي  و)مط���رق(  الدائ���رة  )حلق���ة(�أي 

العمودي )و�سمته( تر�سم �أفقياً و�شارة مقلوبة في 

�ش���كل )V(ومذارة ذات ث�ل�اث �أ�صابع ومخطاف 

وقاطع ومقطوع.

ويتم و�سم الجمل في حوالي ال�سنة من عمره. 

عراك الِجمال 

على غرار ما يجري في �أماكن �أخرى من عراك 

ب�ي�ن الديكة �أو ب�ي�ن الأكبا�ش يج���ري في ال�صحراء 

التون�سي���ة عراك ب�ي�ن الِجمال، ي�صف���ه الم�ؤلف كما 

يل���ي: ))ينظ���م ه���ذا الم�شهد بين جمل�ي�ن هائجين 

تو�ضع بينهما ناقة للا�ستث���ارة فيتحاكك الفحلان 

بج�سديهما، بينما تبقى الناقة في هذه الأثناء تموج 

�إلى الأم���ام و�إلى الخل���ف غير مبالي���ة مادة رقبتها 

نح���و ه���ذا الجم���ل �أو ذاك، ثم تُ�سح���ب الناقة من 

المج���ال في�شتد انفع���ال الفحلين تح���ت وقع هتاف 

المتفرجين وزغاريد الن�سوة ثم ي�شتبكان في هجمات 

بالكتف وب�ضربات بال�صدر، ويحاول كل جمل ع�ض 

خ�صم���ه بمد عنقه فوق رقبته محاولًا طرحه �أر�ضاً 

وع�ضه. ويزيد الفح�ل�ان اللذان يرفعان �شفاههما 

الملآى بالزبد وتنفتح الأوداج ب�شدة. ويختم العراك 

بان�سحاب المهزوم المجروح والذي قد يكون �أ�شرف 

ي بالحلي  ���ا الجمل الفائ���ز فيو�شَّ عل���ى الهلاك، �أمَّ

والأو�شحة ويتجول به في الدوار((.

حراء بدوز متحـف ال�صَّ
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   جمل الهودج 

يدخ���ل الجم���ل في جمي���ع احتف���الات البادية 

و�أ�شهرها الزفاف، فيهي�أ لحمل العرو�س والطواف 

به���ا في موكب ي�س�ي�ر �إلى الخيم���ة الزوجية، هذا 

وي�صنع هي���كل الهودج من �شجر ال�سدر �أو الرمان 

�أو الزيت���ون، ي�شد برباط من �أوت���ار )علبة(�أو من 

�سي���ور جلد البعير )قدة(ويثب���ت بحبال )�شداد(

الرح���ل،  عل���ى  )بالحداجة(المو�ضوع���ة  تربط���ه 

وفي الداخ���ل يفر�ش اله���ودج بال�شراريب تح�ضره 

العرو����س وببع�ض المنادي���ل �أو الأو�شح���ة، ويكب�س 

بلحاف �أبي�ض يتقاط���ع حوله ويغطى الكل ب�سجاد 

ى  كبير من نوع )المرقوم(يحزم بقما�ش �أبي�ض ي�سمَّ

)ملحفة(، ويربط حزام العرو�س ب�شكيمة الجمل 

لقيادت���ه م���ن قبل رج���ل �أ�س���ود )�شو�شان(تبركاً. 

كما يو�ضع عدل من الجل���د )قراف(�أو من ن�سيج 

ع���ر )غرائر(على جانب���ي »الحدادة« المحيطة  ال�شَّ

بذروة الجمل لنقل جهاز العرو�س، كما تعلَّق عليها 

قرب���ة من جلد الغ���زال )ظبية(تحتوي على ما هو 

�أ�سا�سي من �أدوات ومواد التجميل، وعلى الجانب 

الأيمن من الخلف تعلَّق قف���ة العرو�س التي تو�ضع 

فيه���ا مختل���ف م���واد العط���ر، ويعلَّق كذل���ك طبل 

�صغير في الم�ؤخرة((.

الأنبيق )مجبي(

�صناعة القطران 

ي�ستح�ض���ر القط���ران بوا�سط���ة �إنبي���ق يدعى 

ب وتن�صب في  )مجبي(وهي �آنية م���ن الفخار تركَّ

الأر����ض، وت�ستعم���ل هذه المادة خا�ص���ة في مداواة 

الإبل من داء الجرب. 
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���ز  ويو�ض���ع الق���در الفخ���اري )البرمة(المجهَّ

بغط���اء من الجب�س على موق���د )مناخر(في �شكل 

ف���رن ويو�صل ب�أنب���وب )حلقوم(مردوم في الأر�ض 

ومت�ص���ل بدن ن�صف���ه مدفون، ترتك���ز فوقه جرة 

مثقوب���ة م���ن الأ�سف���ل ت�سم���ى )ك�سكا�س(وت�ش���د 

الآنيتان �إلى بع�ضهما بوا�سطة رباط. 

يُ�ستعم���ل الخ�شب المقطوع من �أ�شجار الرتم �أو 

الأرط���ي �أو العلندة �أو البلب���ال... فيرمى جافا في 

الق���در المحمي بالنار على جوانبه فيخترق البخار 

الأنب���وب والدن لي�صعد في الج���رة التي لها فتحة 

مغلق���ة بالحلف���اء )القديم(الت���ي ت�سم���ح بتقطير 

القط���ران في الدن، وهكذا يطف���ح الق�سم ال�سائل 

من���ه على ال�سط���ح وما هو يع���رف بالمهل ويتر�سب 

���ى )العرو�س(ثم  الق�س���م الكثيف في الق���اع وي�سمَّ

يو�ض���ع القط���ران في �أوان �صغ�ي�رة )الكوز(ويباع 

بمكيال مخ�صو�ص. 

و�صف مظاهر الفرو�سية 

تحظى الخيل بكافة مظاهر العناية والتبجيل 

فترت���دي �أح�س���ن الك�س���اء وتتب���و�أ مق���ام المج���د 

ويناله���ا م���ن الود م���ا تناله الم���ر�أة، وبالفع���ل ف�إنَّ 

���ه المر�أة المتحزم���ة بالفر�س الملجمة،  البدوي ي�شبِّ

وللح�صان ح�ضور مهم بمنا�سبة احتفالات العر�س 

وال���زردة والتجمع���ات الحافلة ح���ول زاوية الولي 

والا�ستعرا�ضات وفي �ألعاب الفرو�سية التي يتخللها 

�إطلاق البارود من البنادق والقرابيلات ويكون في 

هذه المنا�سبات الفار�س �أو البطل والخيل وال�سلاح 

ثالوثاً متكاملًا. 

مهرجان���ات  في  الح�ص���ان  يُ�ستخ���دم  كم���ا 

الفرو�سي���ة وهو بجانب ذلك �أداة للقيام بالغزوات 

التي قد تحدث بين القبائل، وقد كانت قوة القبيلة 

ر بع���دد فر�سانها و�أ�سلحته���ا ويفر�ض القانون  تقدَّ

الع���رفي عل���ى كل رج���ل مي�س���ور الح���ال امت�ل�اك 

ح�صان و�سلاح. 

الخيمة 

عر ويت���م �إعدادها  تع���رف الخيم���ة ببي���ت ال�شَّ

بجم���ع �أ�شرطة من�سوجة من �ص���وف و�شعر ت�سمى 

)�أفلجة()مف���رده فلي���ج(، يتراوح ط���ول الواحد 

ب�ي�ن 16 و 20 ذراعاً وعر�ض���ه ذراع واحد تخاط 

الأفلج���ة ببع�ضه���ا البع�ض م���ن حوا�شيه���ا لت�شكل 

�أديم الخيمة، وي���زداد حجمها بقدر عدد الأفلجة 

حراء بدوز متحـف ال�صَّ
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وي�ت�راوح طول الخيمة عادة فيم���ا بين /6 و 8/م 

وعمقه���ا ب�ي�ن /3 و 4/م غير �أن بع�ضه���ا قد يبلغ 

/12 و 15/م ط���ولًا و/5 �أو 6/م عمق���اً و /2/م 

ارتفاعاً. 

يمكن �أن ن�ستدل من بعيد على الانتماء القبلي 

للخيم���ة بناءً عل���ى لون �أديمها فالأ�س���ود هو اللون 

الم�ستعمل لدى قبائل الجنوب الغربي وهو لون يرمز 

���ا حوا�شيها التي تخاط  �إلى ال�شجاع���ة والنخوة �أمَّ

منها وه���ي بعر�ض /1/�سم تقريب���اً فهي بي�ضاء، 

وعلي���ه فالأديم يك���ون �أ�سود تتخلله خي���وط رفيعة 

بي�ضاء ي�شكل اخت�ل�اف تركيبها مناط الاختلاف 

���ا في المناطق المجاورة فلون  ب�ي�ن قبيلة و�أخرى، �أمَّ

خيامها بني �أو �أ�س���ود وي�ضفي ترتيب الأفلجة �إلى 

تركيب �ألوان مميزة لكل قبيلة. 

ويتكون �أديم الخيمة من �شرائط من�سوجة وهي 

الأفلجة ال�سوداء المخاطة ح�سب الطول والمدعومة 

على الجانب الداخلي بثلاثة �أ�شرطة عمودية �أقل 

عر�ضاً من الأولى ومزخرف���ة بمنمنمات هند�سية 

ملون���ة تو�ض���ع في الو�سط وعل���ى الجانبين الأيمن 

والأي�س���ر م���ن الخيمة لدع���م الأعم���دة الخ�شبية 

وه���ذه الأ�شرط���ة المركزي���ة التي تخ�ت�رق الخيمة 

بالعر����ض والم�سم���اة بالطريقة لها �أ�ش���كال و�ألوان 

���ا الجانب الخلفي  خ�صو�صية تمي���ز كل قبيلة، �أمَّ

من الخيمة فيق���ع �سده ب�أن�سج���ة قديمة م�ستعملة 

ى »ال�ستار«.  وي�سمَّ

يتكون هيكل الخيمة من �أعمدة خ�شبية �صلبة 

وه���ي ت�ستن���د في و�سطها �إلى ركيزت�ي�ن مركزيتين 

مت�صالبت�ي�ن �أو متوازيت�ي�ن ت���دق م���ن الأ�سف���ل في 

الأر����ض ويلج �أعلاهم���ا بقمة الخيم���ة في �ساعدة 

»القرطا����س« وهي من الخ�شب ال�صلب المقلّم على 
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�ش���كل قو����س مزخ���رف في جانبه المرئ���ي ب�أ�شكال 

هند�سي���ة منحوت���ة �أو م�صورة بالحدي���د المحمي، 

وه���ذه الأ�شكال تعِّرب هي كذلك عن �شعار الن�سب، 

وعل���ى نف�س الخ���ط من الو�سط ترف���ع الخيمة من 

���ى )هماز(ومن و�سط  الخل���ف بوتد ق�ص�ي�ر ي�سمَّ

���ى »ال�شراع«  المدخ���ل بوت���د متو�سط الحج���م يُ�سمَّ

يم�سك به حبل ال�شد الرئي�سي. 

الن�سيج البدوي 

يُف���رد الم�ؤلف حي���زاً وا�سع���اً لو�ص���ف الن�سيج 

الب���دوي م���ن حي���ث �أنواع���ه وخيوط���ه ومنتجاته 

و�أدوات �صنع���ه، ومنه���ا المن�سج الأفق���ي )الم�سده(

الذي ي�صفه الم�ؤلف بقوله: يرتفع قليلًا فوق �سطح 

الأر�ض على �أربع���ة �أوتاد ملازمة ت�شكل م�ستطيلًا 

الوتدي���ن  �إلى  الخلفي�ي�ن  الوتدي���ن  م���ن  ممت���داً 

الأماميين. 

يحم���ل الوت���دان الأماميان ع�ص���ا تلف حولها 

اد(الت���ي تمت���د �إلى )الثَّنايه(وهي  خي���وط )الجدَّ

ع�ص���ا ترب���ط ب�ي�ن الوتدي���ن الخلفي�ي�ن م���روراً بـ 

النيره المثبتة في قطعة من جريد النخل تربط بين 

الوتدين الأو�سطين )دايات(. 

المن�ساز: قطع���ة خ�شبية م�ستطيل���ة وم�سطحة 

اد، ت�ستعمله المر�أة في ن�سيج  تنفذ بين خطوط الجدَّ

الم�س���ده بعد �أن تكون قد ثبت���ت اللحمة بين خيوط 

اد باعتماد لخلاله العربي.  الجدَّ

عر  يخت����ص الم�س���دة الأفق���ي بمن�سوج���ات ال�شَّ

ع���ر المم���زوج بال�ص���وف �أو الوب���رة: غرارة  �أو ال�شَّ

مخلاة، فليج، طريقه((. 

اللبا�س البدوي 

���ى )حولي(ملبو�س كافة  يمث���ل ال���رداء الم�سمَّ

ب���دو الجنوب الغرب���ي، وهو من�سوج م���ن ال�صوف 

حراء بدوز متحـف ال�صَّ
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ولونه يعِّرب عن الاختلاف بين الجن�سين: فالأبي�ض 

مخ�ص�ص للرجال والأ�سود للمر�أة. 

وح���ولي الرج���ل يتك���ون من قطع���ة كبيرة من 

بط���ول  الن�س���ج  مر�صو����ص  الطبيع���ي  ال�ص���وف 

/10/ �أذرع وعر����ض /3/ �أذرع �أي /5/م عل���ى 

/1.5/م، فهو يك�سو الج�س���م ويغطي الر�أ�س وفقَ 

طريقة مخ�صو�صة في ارتدائه ويلب�سه الرجل فوق 

ثوب طويل م���ن القطن، وق���د لا يُلب�س تحته �شيء 

ز رجال  ���اء واللون الأبي�ض يميِّ وهو ا�شتمال ال�صمَّ

الجنوب الغربي عن »ورغمة« من الجنوب ال�شرقي 

الذي���ن يرتدون » الوزرة« التي لها نف�س موا�صفات 

)الحولي(�إلا لونها الأ�سمر )�أ�شخم(. 

ويق���ال للبا����س الم���ر�أة » حولي« كذل���ك وهو ما 

���ه  ترتدي���ه في حياته���ا اليومي���ة ولون���ه �أ�س���ود �إلاَّ �أنَّ

ى  اختفى الي���وم، وت�ضع على ر�أ�سها رداء �أ�سود ي�سمَّ

)ع�صابة(ومن فوقهم���ا )البخنوق(الأ�سود المزين 

بر�سوم بي�ضاء وقد عو�ض حولي المر�أة بقطعة قما�ش 

���ى » الملحفة«. وفي ال�ستينات من القرن  �سوداء ت�سمَّ

الما�ض���ي ا�ستبدلت الن�ساء هذا الرداء الأ�سود ب�آخر 

مزرك����ش ذي �أل���وان مختلفة يطغى عليه���ا الأحمر 

و»الملحفة« هي لبا����س غير مخاط طوله ما بين /4 

و 5/م وعر�ضه متر واحد، ي�شد في م�ستوى ال�صدر 

)بخلالين(م���ن الف�ضة ويُنطق في م�ستوى الخ�صر 

بحزام من خيوط ال�صوف البي�ضاء.

البخنوق 

بخنوق بنت المحاميد عي�شه 

بري�شــه 	 ري�شــه 	

قي�شه  عامين مايكملو�ش النِّ

اعر بهذه القطعة الأنيقة من الك�ساء  تغنىَّ ال�شَّ

لمه���ارة الم���ر�أة البدوي���ة في �صن���ع الن�سي���ج الرفيع 

ف بالانتماء  المو�شح بزخرفته التي تمثِّل دليلًا يُعرِّ

�إلى وح���دة اجتماعية معينة )قرية، فريق قبلي(، 

وه���ذا » البخن���وق » الأ�س���ود الذي ترتدي���ه المر�أة 
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المتزوجة م�صنوع من ال�صوف الأبي�ض بينما تكون 

زخرفته من القطن، وعند �صبغه بالأ�سود يحتفظ 

القط���ن بلونه الأ�صل���ي فتبرز الزخرف���ة البي�ضاء 

المتمثل���ة في خطوط و�أ�ش���كال هند�سي���ة. و�إن كان 

البخن���وق �أ�سود في الجن���وب الغربي فهو يتميز في 

جهات �أخرى بلونه الأزرق �أو الأحمر. 

ولكل مجتمع محلي زخرف���ة خا�صة يحلي بها 

الن�سي���ج المتق���ن »البخانيق« مجم���وع ن�سائه، وقلَّ 

�أن يخلو »البخنوق« الأ�س���ود من الزينة التي تكون 

على قلته���ا في �شكل خطوط بي�ضاء على الأطراف 

ا الزخرفة فه���ي مرتبة داخل  باتج���اه العر�ض، �أمَّ

�شري���ط مركزي وعل���ى حافة القطع���ة التي تتميز 

ب�أ�شكال ر�سومها وخا�صة ب�أحكام ترتيبها. 

الو�شم 

د الم�ؤلف وظائف الو�شم في المجتمع البدوي  يحدِّ

التون�س���ي، ومنه���ا الوقاي���ة من الح�س���د والوظيفة 

العلاجي���ة والزينة، يق���ول الم�ؤلف:))للو�شم طابع 

علاجي يُتخذ بدلًا عن الطبابة للتداوي من مر�ض 

م���ا وما يثيره م���ن �آلام، فالو�شم في ال�صدغ �صالح 

لمعالجة مر�ض العينين، ولو�شم المفا�صل كالمع�صم 

والركبة فوائده ال�صحي���ة، �أما في ربلة ال�ساق فهو 

مفي���د للمر�أة �إث���ر و�ضعها و�إ�سالة ال���دم بالحز �أو 

الوخ���ز وهي طريقة للتخل����ص رمزياً من ال�شراي 

�أي �شكل م���ن الت�ضحية. ويوجد قول م�أثور مفاده: 

)�إذا �س���ال ال���دم ذه���ب اله���م(، كم���ا �أنَّ العبارة 

»و�ش���م لي هن���ا �سعيفة« ه���و نداء لو�ض���ع �سمة في 

حراء بدوز متحـف ال�صَّ
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مو�ضع الألم. 

كم���ا ي�ستخ���دم الو�ش���م ب�صورة عام���ة كحلية 

ج�سدية ذات طابع جمالي واجتماعي، فهو تجميل 

تتباه���ى ب���ه الم���ر�أة خا�ص���ة، �إذ �أن ا�ستعماله عند 

الرجال محدود والو�شم هو تلك الزينة التي كثيراً 

عراء �إذ يكم���ل طقم المجوهرات  ما تغنىَّ به���ا ال�شُّ

بل يناف�سه، فلذلك يتغنىَّ بالحبيبة ذات الو�شم في 

�صورة جريدة �أو مركب، كما يتغنىَّ بالجواهر وما 

ق���ام مقامها مث���ل و�شم القلادة وال�س���وار وكذلك 

و�شم ربلة ال�ساق في مقام الخلخال. 

وفي �س���ن البل���وغ �أو بمنا�سب���ة الخطوبة وفي كل 

الحالات قبل الزواج يتم و�سم البنت بالو�شم فيكون 

ذلك موافقاً لأحد طقو�س الانتقال في دورة حياتها، 

�أما و�شم الرجال فيكون هو �أي�ضاً �إبان فورة ال�شباب 

لأنَّ الو�شم ب�صفة عامة مقترن بالهوى. 

و�شم الوجه:�شعار ن�سب 

�إنَّ لو�ش���م وجه المر�أة وظيف���ة تعريفية �إذ يدل 

على الانتماء القبلي، لذا فهو �إجباري وقار، يوجد 

في نف����س المو�ض���ع بالن�سبة ل���كل ن�س���اء الع�يرشة، 

ويح���دد نوع و�ش���م الوجه الع���رف ال�ضابط للرمز 

المميز لكل جماعة �إلاَّ �أنَّ الو�شم العام لوجه الن�ساء 

داخل المجموعة الواحدة لا يكون مطابقاً تماماً �إذ 

ي�ضاف �إلى الرمز الممي���ز عنا�صر زخرفية ح�سب 

ذوق الحريفة �أو الممتهنة. 

حلية البدوية 

تتزين الم���ر�أة البدوية بحليته���ا في الاحتفالات 
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العامة والأعرا�س ب�صورة �أخ�ص، والأ�صل في الحلية 

الف�ضة، ولكن قد تدخل معها بع�ض العنا�صر الأخرى 

مثل المرجان والزجاج والعنبر وعود القرنفل و�سيور 

الجلد وخيوط ال�صوف ويقع اقتناء بع�ض الحلي من 

الأ�سواق المج���اورة �أو لدى الباعة المتجولين»اليهود« 

كما تقوم الن�ساء ب�صنع حليهن بخلط وتركيب بع�ض 

العنا�صر عند تجهيز العرو�س. 

والن�س���اء البدويات يتحلين عام���ة بالف�ضة ما 

ع���دا بع�ضهن من �أولاد يعق���وب )رع�ش المقارحة(

ا الحل���ي المنت�شرة بين  اللاتي يتزي���نَّ بالذهب، �أمَّ

القبائل ف�أبرزها الآتية: 

فتثب���ت  ال�صدغ�ي�ن  في  »ال�شناق���ل«  تلب����س 

بمخط���اف على �شع���ر الر�أ�س من جانب���ي الوجه، 

وت�صن���ع م���ن الف�ضة المرحي���ة المزخرف���ة بر�سوم 

منه���ا  خروفان(وتت���دلى  حمامت���ان،  )�سمك���ة، 

�سلا�سل �صغيرة. 

تلب����س »�أخرا�س« الأذنين وه���ي على نوعين في 

الأغل���ب مع���اً »الخر����س« الأكثر ا�ستعم���الًا وهو في 

�شكل حلق���ة مفتوحة »البدله« وهي حلقة �أكثر دقة 

ممل���وءة جزئياً ويعلق���ان ب�شح���م الأذن )روم(�أو 

يتدليان بخيط من الجلد يمر فوق الر�أ�س. 

ي�صل���ح “الخ�ل�ال” ل�ش���د رداء الم���ر�أة ويكون 

زوج�ي�ن يو�ضع���ان عل���ى جانب���ي ال�ص���در ويو�صل 

الخ�ل�لاان في الأغل���ب ب�سل�سل���ة �أو ث�ل�اث �سلا�سل 

�صغ�ي�رة مفلطح���ة ومزينة بر�س���وم متدلية “ يد، 

�سمكة، نجمة”. 

ال�سوار �أو “الحديدة”: حلقة من الف�ضة ذات 

فتحة تلب�س بالمع�صم وهو مل�س ومنحوت ويلاحظ 

�أنَّ الخلاخيل التي هي لبا�س كعبتي ال�ساقين قليلة 

الا�ستعمال بمنطقة الجنوب الغربي رغم انت�شارها 

في الأرياف التون�سية الأخرى(()42(. 

وهكذا نقلنا الباحث” محمد المن�صف محلَّه” 

�إلى متحف الب���دو في ال�صح���راء التون�سية، حيث 

���ق بالكلمة وال�صورة والر�س���م كافة معالم حياة  وثَّ

البدو وو�سائل معي�شتهم و�أدوات زينة ن�سائهم.

 وي�س���د الكت���اب فراغ���اً في المكتب���ة التراثي���ة 

عبي  العربي���ة الت���ي تفتق���ر �إلى كت���ب ال�ت�راث ال�شَّ

التون�سي.

�صور المقال من الكاتب
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منطق���ة النوبة ثري���ة بتراثه���ا الإن�ساني، ولها 

خ�صو�صيته���ا النابع���ة من تفرد الم���كان، وفي هذه 

الدرا�س���ة القيمة »عادات ال���زواج في بلاد النوبة« 

ال�صادرة عن �سل�سلة »الدرا�سات ال�شعبية« بالهيئة 

العامة لق�صور الثقافة الم�صرية، ي�صحبنا الباحث 

م�صطفى محمد عبد القادر، م�ستعيناً بالدرا�سات 

المنطقة،وبالإخباري�ي�ن،  ه���ذه  ح���ول  الكث�ي�رة 

وبم�شاهدات���ه ال�شخ�صية كواحد م���ن �أهل النوبة، 

ليق���دم لنا ع���ادات ال���زواج في ب�ل�اد النوبة، تلك 

العادت التي اندث���ر منها الكثير بعد تهجير �أهلها 

عام 1964م ب�سبب بناء ال�سد العالي.

وفي مقدم���ة الدرا�س���ة يذكر لن���ا الباحث »�أن 

منطق���ة النوب���ة ت�سكنها ث�ل�اث جماع���ات ب�شرية 

مختلفة ه���ي: الفاديجا وع���رب العليقات والكنوز 

تختل���ف بع�ضها عن بع����ض في الأ�ص���ول ال�سلالية 

واللغة واللهجة، مما ينعك�س بال�ضرورة على بع�ض 

العادات والممار�سات«.

والدرا�س���ة تر�صد �أوجه الت�شاب���ه والاختلاف 

بين جماعتي الفاديجا والكنوز فيما يتعلق بالعادت 

والتقاليد والممار�سات المرتبطة باحتفالات الزواج 

فماهي تفا�صيل العادات والتقاليد والممار�سات 

المتعلقة بمنا�سبة ال���زواج عند الجماعتين؟، و�إلى 

�أي ح���د يلعب الاقتراب والتباعد ال�سكاني دوره في 

تحديد الت�شابه والاخت�ل�اف؟، وماهو الدور الذي 

تلعبه طبيعة المكان، و�إلى �أي مدى يلعب كبار ال�سن 

دوراً في تر�سيخ هذه العادات؟، وماهي دور و�سائل 

الات�صال الجماه�ي�ري في �صياغة جوانب الت�شابه 

في ع���ادت الزواج عند الجماعت�ي�ن بعد تهجرهما 

�إلى الموطن الجديد؟.

ه���ذا ما تح���اول الدرا�س���ة الإجاب���ة عنه،وقد 

ق���ام الباح���ث باختي���ار قريت�ي�ن من ق���رى النوبة 

الم�صري���ة هم���ا قريتا )�أدن���دان( ممثلة لجماعة» 

الفاديجا«وقرية )تو�شك���ى غرب( ممثلة لجماعة 

الكنوز.وقري���ة �أدن���دان كانت تقع قب���ل التهجير- 

في �أق�ص���ى جن���وب النوب���ة الم�صرية،وينتمي �إليها 

الباحث،�أم���ا قرية تو�شكى غ���رب، كانت تقع على 

ال�ضف���ة الغربية للني���ل، ومايف�صل ب�ي�ن القريتين 

�شارع واحد في قرى التهجير. 

الملامح العامة لمجتمعي الفاديجا والكنوز

في الف�صل الأول يتطرق الباحث للملامح العامة 

* درا�سة : م�صطفى محمد عبد القادر
* عر�ض وتلخي�ص : محمود رم�ضان محمد

م�صر

عادات الزواج في بلاد النوبة
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لمجتمع���ي الفاديجا والكنوز،ويذك���ر �أن �أ�صل كلمة 

نوبة يرجع للجغرافي اليوناني �أر�سطنينو�س)240 

ق.م ( حي���ث ذكرها با�س���م )نوباي( وتبعه الم�ؤرخ 

الروم���اني  ث���م  ا�ستراي���ون)27ق.م(  الروم���اني 

بيلينيو����س)70ق.م(، ويخل����ص الباحث �أن كلمة 

نوب���ة �إما �أن تكون تطورا تاريخيا لكلمة ) نوباي(، 

�أو �أن كلمة نوبة قديمة لا �صلة لها ب�أحفاد الم�صريين 

من القبط، ويميل لهذا الر�أي.

وع���ن �أ�صول النوبي�ي�ن وخ�صائ�صه���م، ي�يرش 

الباح���ث �أن النوبيين هم �س���كان النوبة الأ�صليين، 

والفاديج���ا �صف���ة �شائعة تطلق عل���ى �أهل المنطقة 

الممتدة م���ن قرية الديوان جن���وب كرو�سكو وحتى 

قري���ة �أدن���دان عن���د الح���دود ال�سوداني���ة، وكلمة 

فاديج���ا تعن���ي �أ�صح���اب الحو����ض الخام����س �أو 

الخم�س.

�أم���ا ع���رب العليق���ات �أو العقي�ل�ات، فهم من 

عرب الحج���از ويقطنون بين �أر����ض الكنوز وبلاد 

الفلديج���ا وقد حافظ���وا على لغته���م، وهناك من 

ي�ؤكد �أن الأ�س���م الحقيقي لهم ن�سبة �إلى عقيل بن 

علي بن �أبي طالب.

�أم���ا الكن���وز �أو الماتوكي���ة، فه���م م���ن قبائ���ل 

عدنانية �أكبرها ربيع���ة وم�ضر وقحطانية �أكبرها 

قبيلةجهين���ة الت���ي ا�شترك���ت في حم�ل�ات الفت���ح 

الإ�سلامي وانت�شرت في �أقاليم م�صر.

وقد ت�شكل���ت الجماعات الث�ل�اث الم�شار �إليها 

و�سكنت المنطقة وظلت بها حتى تم تهجيرهم عند 

بناء ال�سد العالي �سنة 1964م. 

وع���ن الإط���ار الجغ���رافي للمجتمع�ي�ن يذك���ر 

الباح���ث �أن منطقة النوبة كان���ت تمتد جنوبا من 

ال�ش�ل�ال الأول جن���وب �أ�س���وان وحت���ى الدبَّة عند 

انحن���اء الني���ل �إلى الجن���وب من ال�ش�ل�ال الثالث 

بامت���داد 900 ك���م موزعة عل���ى 260 قرية على 

�ضفتي النيل منها 114 قرية على ال�ضفة الغربية 

و145 قري���ة على ال�ضفة ال�شرقي���ة، ومن مجموع 

ه���ذه الق���رى تق���ع 43 قري���ة داخل ح���دود م�صر 

بامتداد210كم، و217 قرية تابعة لل�سودان.

�أما ع���ن قريتي الدرا�سة فقري���ة �أندادن تمتد 

بط���ول لا يتجازو 10كم وت�ضم ح���والي 17 نجعا 

متلا�صق���ا ت�ش�ت�رك في زراعة ح���والي 120 فدانا 

القم���ح  يزرع���ون  ال�شت���اء  بال�سواق���ي وفي  ت���زرع 

والف���ول وفي ال�صي���ف يزرع���ون ال���ذرة والدخ���ن 

وال�شع�ي�ر بالإ�ضافة لمح�صول البلح وتربية الما�شية 

والأغنام.

وقري���ة تو�شك���ى غ���رب م���ن الق���رى الم�ستقرة 

ن�سبيا وكانت �أو�سع �سهولَاوامتدادا مع النيل بنحو 

15 ك���م والفيج���ا هم ال�س���كان الأ�صلي���ون للقرية 
التي ت�ضم 21 نجع���ا، ومحا�صليها الزراعية مثل 

قرية �أندادن، بالإ�ضافة ل�صيد الأ�سماك و�صناعة 

الفحم والتجارة عبر المراكب ال�شراعية. 

في التمهيد للزواج

ينقلن���ا الباح���ث للف�صل الث���اني ويتطرق فيه 

للتمهي���د للزواج وطرق اختي���ار الفتاة) العرو�س( 

والت���ي تت���م بث�ل�اث ط���رق: الن���ذور �أو الت�سمي���ة، 

الاختيار بين فتاتين �أو �أكثر، زواج البدل.

�أم���ا عن الن���ذور �أو الت�سمية فيت���م عند ولادة 

البن���ت، فيقولون هي عرو�سة لف�ل�ان وغالبا يكون 

ابن عمها.

�أما طريقة الاختي���ار.. عن طريق عر�ض فتاة 

�أو �أك�ث�ر عل���ى وال���دة العري�س لتر�شي���ح من تراها 

منا�سب���ة بالت�ش���اور م���ع وال���د العري����س.. ويق���ول 

الإخباري���ون �إن ذلك يكون في ��شأن ال�شاب القادم 

من المدين���ة �أو من خارج القري���ة عموما ولي�س له 

بنات عم �أو خالة.

�أم���ا زواج الب���دل، فه���و تب���ادل ب�ي�ن �شاب�ي�ن 

ال�شاب�ي�ن  ك�صداق���ة  �أ�سب���اب  ول���ه  و�شقيقتهم���ا، 

ورغبتهم���ا في تقوي���ة ال�صداقة،�أوالن���ذر بتب���ادل 

الأطف���ال ب�ي�ن عائلت�ي�ن، �أو ك�ب�ر �س���ن الفتاتين �أو 

�إحداهم���ا.. وه���ذا ال���زواج �أح���دث الكث�ي�ر م���ن 

الم�شاكل.

وبع���د الاختي���ار تت���م مرحل���ة الم�شاورة،وه���ي 

عب���ارة عن ا�ستطلاع ر�أي �أه���ل العرو�س ويتم بين 

الن�ساء وبمن�أى عن الرجال حتى لا ي�سبب �إحراجا 

�إن قوبل الطلب بالرف�ض.

عادات الزواج في بلاد النوبة
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وبعده���ا ت�أتي الخطوب���ة التي تب���د�أ بالإجراء 

الر�سمي والذهاب لبيت العرو�س لمخاطبة والديها 

ورغبتهم في خطبة ابنتهم.

وينتظ���ر �أه���ل العري����س ال���رد وي�سم���ى ي���وم 

الرباط، فيذهب �أه���ل العري�س ليقدموا ما ي�سمى 

بـ»ال���ودة �أو الوجاه���ة« ويتحدث���وا في التفا�صي���ل، 

ويع���رف هذاالي���وم عند الكن���وز بالرب���اط، وبعد 

هذا اليوم واتفاق العائلتين على التفا�صيل الأولية 

للف���رح، يقوم �أهل العري�س بزي���ارة لأهل العرو�س 

لتقديم»ال�شيل���ة« وه���ي عب���ارة ع���ن كمي���ات م���ن 

الحب���وب والطحين وال�سك���ر وال�صابون والكبريت 

والمل���ح وبع����ض الملاب�س.. الخ«. وذك���ر الباحث �أن 

هذه التقاليد كان���ت �شائعة عند جماعتي الفايجا 

والكنوز و�أن الأ�ص���ل في البداية كان مقدراً بن�سبة 

مكايي���ل من الحب���وب يحمله���ا �سبعة م���ن �شباب 

العري�س على الدواب �إلى بيت العرو�س قبل الزفاف 

رم���زا لم�ساهمة العري�س في تكاليف �إقامته في بيت 

العرو����س طوال الأيام ال�سبعة الأولى من الزفاف، 

ونتيجة لتغير الأو�ضاع الاقت�صادية ل�سفر كثير من 

ال�شباب للعمل بدول الخليج �أ�صبحت ال�شيلة نوعا 

من التناف�س بين العائلات، مما حدا بالمجتمع �إلى 

وقفة لمراجعة هذه العادة عند كلا الجماعتين. 

وق���د �أجم���ع ال���رواة �أن �أه���ل العري����س كان���وا 

يخرج���ون بال�شيلة في اليوم الث���اني �أو الثالث ليوم 

الرباط.. وعند و�صولهم تخ���رج العرو�سة مغطاة 

ب�شجة كب�ي�رة متع���ددة الألوان يع���د لهذاالغر�ض 

حام�ل�ات  الن�س���اء  وتدخ���ل  »بالفرك���ة«  تع���رب 

ال�شيل���ة ويبق���ى الرج���ال في الم�ضيف���ة وبعد دخول 

ال�شيل���ة تدخ���ل العرو�سة وذلك تقلي���د ملزم درءا 

للم�شاهرة. 

وبع���د الخطوبة لاي���رى العري����س عرو�سه و�إن 

ر�أته تج���ري وتتوارى من �أمامه، ولي�س هناك مدة 

مح���ددة للخطوب���ة فقد تط���ول �سن���وات، وبعدها 

يب���د�أ الإعلان عن البدء للفرح والذي يبد�أ �إعلانه 

ما« �أي  ر�سميا بين كل �أهل القرية وي�سمى يوم» ال�سَّ

ت�سمية البدء في �إج���راءات الفرح،ويدعى كل �أهل 

القرية لهذا اليوم ويق���دم لهم فيه �أطباق الف�شار 

والبلح وال�شاي. 

ويبد�أالجميع في الإعداد والتجهيز من تنظيف 

الغلال وطحنها،و�صناعة ال�شعرية، و�إعداد الخبز 

وطلاء حج���رات العرو�سين، وتوزع ه���ذه الأعمال 

تلقائيا بين رجال ون�ساء النجع.

ولم يكن م�ألوف���ا �أن تتداخل �إجراءات فرحين 

في وقت واحد، بمعنى �أن» ال�سما« �إعلان بالبدء في 

�إج���راءات فرح وامتناع الغير عن ال�شروع في ذلك 

حتى يتم الزواج. 

ثم ي�أت���ي تحديد يوم ال���زواج ويتم عن طريق 

فقي���ه القري���ة، فل���دى المجتم���ع النوب���ي اعتق���اد 

را�س���خ ب�أن هناك �أياما يح�س���ن اختيارهالمثل هذه 

المنا�سبات.

ففي قرية تو�شكىغرب كان الحاج عبده داود 

يختار لهم اليوم المنا�سب للزواج.

وفي قري���ة �أدن���دان كان يت���م تحدي���د الي���وم 

با�ست�شارة الحاجة مبروكة.

وف���ور تحديد ي���وم الفرح يخت���ار العري�س من 

ب�ي�ن �أ�صدقائه �شابا يك���ون له حار�سا ط���وال �أيام 

العر����س يك�س���وه ويعطيه �سيف���ا، وي�سمى الحرا�س 

عند الكن���ور، وعند الفاديجا ي�سمى الوزير، وتبد�أ 

الدعوة للف���رح ويعرف هذااليوم بيوم: »نهارم�س« 

�أي يوم ال�سعد عند الفيجا، وتعد �أم العري�س طبقا 

مزخرف���ا من �سعف النخيل تمل�ؤه بالبلح والفي�شار 

ويتو�سطه مخروط من الخ�شب المزخرف باللونين 

الأحمر والأ�صفر يعرف بـ»الآجوال« مملوء بعطور 

ال�صندل والمحلب، تحمله �إحدى قريبات العري�س 

ومعه���ا ال�صبية والفتيات ويمرون على البيوت بيتا 

بيتا لتعرف القرية موعد الفرح وهم يغنون ببع�ض 

الأغاني منها: 

وو يو اكون اجولك انيه

) و�أنت يا امي احملي الاجول(

جورا كيرتتان تمك اوجريه
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) وارق�صي وغني وادعي الجيران(

وبعده���ا يتم دع���وة الفنانين،والفن���ان النوبي 

كان له كي���ان ووزن اجتماعي وكان يرتجل كلمات 

�أغانيه من واقع م�شاهداته في حلقة الرق�ص.

وقد يعجب���ه جمال ام���ر�أة فيتغن���ى بها،وهذا 

يعطيه���ا قيمة اجتماعي���ة.. ولذلك كان���ت الن�ساء 

ط���وال الأي���ام المتبقية وحتى يوم الزف���ات يت�سللن 

�إلى حي���ث يقي���م الفنان���ون لتلقينه���م �أ�سماءه���ن 

ليتغنوا بها. 

احتفالات الفيجا بليلتي الحنة والزفاف 

في الف�ص���ل الثالث يتن���اول الباحث احتفالات 

الفيجا بليلتي الحنة والزفاف 

فيذك���ر في البداي���ة �أن الأزي���اء النوبي���ة تكاد 

تك���ون موحدة، ف�أزياء الرج���ال عبارة عن جلابية 

من القما�ش الأبي�ض و�أحيانا من الأزرق ال�سماوي 

�أو ال�سمن���ي، وعراج���ي وهو قمي�ص م���ن القما�ش 

الأبي����ض، وعمامة بي�ضاء ي�ت�راوح طولها من متر 

�إلى �أربعة �أمتار.

�أما �أزي���اء الن�س���اء، عبارة ع���ن الكومين وهو 

من القما�ش الأ�سود الثقيل الفوال �أو رم�ش العين، 

يخ���اط يدوي���ا ف�ضفا�ضا عل���ى �شكل وط���واط وله 

ذيل يغطي كعب المراة ويزي���ل �أقدامها،وهو الزي 

الر�سمي لكبار ال�سن، والجرجار وهو من القما�ش 

الأ�س���ود ال�شف���اف, و�أحيان���ا م���ن الأزرق في بع�ض 

مناطق ال�شم���ال ويقترب �شكله م���ن �شكل ف�ستان 

الزف���اف الأبي����ض، والطرح���ة قطع م���ن القما�ش 

ي�ت�راوح طولها من متر �إلى 2 متر وغالبا ما تكون 

م���ن ال�شيفون، و�أزي���اء الن�ساء عن���د الكنوز تتميز 

بث���وب �أبي�ض تلف���ه الم���ر�أة فوق الجلب���اب ويعرف 

بـ»ال�شجة«،وتكتف���ي الفتي���ات بالجلباب والطرحة 

دون ال�شجة.

�أم���ا ملاب����س العري����س فتتك���ون م���ن جلب���اب 

�أبي�ض م���ن القط���ن �أو ال�سكروت���ة وفوقها قفطان 

م���ن الحرير وي�ضع على كتفه �ش���الًا �أبي�ض ويعتمر 

عمام���ة بي�ض���اء، والعرو����س بع���د اغت�ساله���ا من 

الحناء �صباح يوم الزفاف وبعد عقد القران تلب�س 

جلابية من قما�ش م�شجر، عليها �شال من الحرير 

يق���ال له»هانمي« وتتزين ب�شت���ى �أنواع الم�صوغات 

والحلي النوبية. 

ومن الحلي النوبية:البييه: وهو عقد �أو قلادة 

تت���دلى على ال�ص���در مكونة من 6 قط���ع م�سطحة 

كمثرية ال�ش���كل، والجادك قلادة �أي�ضاً مكونة من 

�ست���ة �أقرا�ص م�ستديرة، وق����ص الرحمن �أو ق�صة 

الرحم���ن وه���و �شكل مثل���ث يرتكز عل���ى م�ستطيل 

ينته���ي بحلق���ة م�ستديرة مفرغة يعل���ق على جبهة 

الم���ر�أة، وال�ساف���ا �أو ال�ش���فٍّ مربع���ات مفرغة من 

الداخ���ل مكونة م���ن 9 حبات ت�ص���ف �إلى بع�ضها 

بخيط يف�صل بين حباته���ا حبات من الخرز يقال 

له���ا» كياي«، وتعقد حول رقبة المر�أة ملت�صقة بها، 

�سَ���نْ وهو عبارة عن �سل�سل���ة تتدلى من ع�شرة  الرَّ

حب���ات من وحدات دائري���ة م�سطحة �صغيرة تعلق 

به���ا حلية الق�ص رحمن على الجبه���ة، وبلتاوي �أو 

قم���ر بويه قرط على �شكل هلال وله عدة �أحجام، 

وباجٌ���ول �أو ج�سم���ه وه���ي حلي���ة �صغ�ي�رة تلت�صق 

ب�أح���د جانبي الأن���ف، والدين���ار �أو الكوكب عبارة 

ع���ن قطع م�ستديرة قطره حوالي 3 �سم تعلق على 

الجبه���ة، وق�ل�ادة النجار عبارة ع���ن عقد يت�شكل 

م���ن اثني ع�شر قر�صا على كل جانب �ستة �أقرا�ص 

ويتو�سطها قر�ص �أكبر حجم���ا وهو يقارب الجكد 

ويعتبر بديلا. 

وتوجد عادة ا�ستع���ارة الم�صوغات والم�شغولات 

الذهبية من العائلات لتقديمها �أمام ال�شهود عند 

عقد الق���ران و�إعادتها �إليهم بع���د انتهاء مرا�سم 

الزواج.

�أم���ا عن الأغ���اني والرق�ص���ات النوبية، فكما 

يذكر الباحث في مجملها �أغ���ان جماعية يتقا�سم 

�أدا�ؤه���ا المغن���ي وجمه���ور الم�شاركين م���ن الرجال 

والن�س���اء، ويبد�أ الاحتفال ع���ادة ب�أغان ورق�صات 

عادات الزواج في بلاد النوبة
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هادئة ي�صطف فيها الرجال وال�شباب في مواجهة 

الن�س���اء والفتيات وتت�شكل حلق���ة دائرية يف�صلهم 

خفير القرية.

ولم يكن ي�صاحب الرق�ص النوبي �سوى »الطار« 

وهو عبارة عن �إطار خ�شبي رقيق على �شكل دائرة 

تُ�ش���د عليه قطعة م���ن جلد الماع���ز معالج ومدبوغ 

بالمل���ح والقر�ض ويحمل على اليد ويدق عليه باليد 

الأخرى و�أ�شه���ر الإيقاعات النوببي���ة: الكوم باك 

koumban- كومب���ان كا����ش ،koumback
�ش���كاَّ   ،nagrishad ي�ش���اد  نج���ر   ،kash

.findi galico فندي جالينكو ،shakka
ويعتبر الإيق���اع الأول “ كوم باك” هو الإيقاع 

الرئي�س���ي للرق����ص عن���د النوبي�ي�ن، �أم���ا �إيق���اع 

“كومبان كا�ش ”  فهو لأغاني ال�سمر و�أغاني الموال 
البطيئة، و�إيق���اع “ النجر ي�شاد ” خا�ص برق�صة 

الك���ف، وفي ه���ذه الرق�صة ي�ش���كل الرجال ن�صف 

الدائرة والن�ساء الن�صف الثاني ويقف المغنون في 

المنت�صف بين الطرف�ي�ن وي�صفق الرجال ب�أيدهم 

في �إيق���اع منتظم مع �إيق���اع النجر �شاد،ويتبادلون 

ب على الأر�ض بالأقدام مع الت�صفيق بالأيدي  الدَّ

وتتمايل الن�ساء باهت���زازات خفيفة حتى �إذابلغن 

ا�ست���دارة  دون  الخل���ف  �إلى  يتراجع���ن  المغن�ي�ن 

وي�صاحب الرق�ص �أغاني خا�صة منها: 

�سكاَّلج ويرا يا�سلام بجبجانا

) ما �أجمل هذه البغبغانة(

بجبجانا دهيبيبو

) هذه البغبغانة الذهبية (

�أبا نايجا الجي يا�سلام

) من ت�شبه ياترى(

” فهو قريب  �أم���ا الإيق���اع الرابع وه���و “�ش���كاَّ

م���ن “ ك���وم ب���اك” �إلا �أن ب���ه ك�س���رة ومح���دود 

الا�ستخدام.

والإيقاع الخام�س “فندي جالينكو ” فهو �إيقاع 

ج���ة وفري،  خا����ص لرق�صت�ي�ن هامت�ي�ن هما “بلاَّ

وهم���ا مت�شابهان حيث تنزل الفتي���ات فرداى �إلى 

الحلقة في حوار راق�ص بين كل اثنتين بحركات في 

اهتزازات وخط���وات �سريعة جدا، وكلما ان�سحبتا 

حل���ت محلهم���ا �أخريات،والأغنية الت���ي ت�صاحب 

رق�صة بلاجة: 

الليلة ووا بلاَّجة

) تدللي �أيتها الدلوعة(

�صباح الليلة ووا بلاجة

) فالليلة لك وال�صباح �أي�ضا لك (

�إرون بلاجلينكنجوكي

) مادمت �أنت الدلوعة (

ديوانيل جا�شي ووايلاجة

) فتمخطري في جناح الديوان ( 

�إدن �شركي دامو ناني

) لا ي�شاركك فيه �أحد (

غرتكو جا�شي ووابلاجة

) فتدللي وتمخطري فيه وحدك (

وتق���ول  “ف�ي�ري”  ا�سمه���ا  والأغنيةالثاني���ة 

مفرداتها: 

ج اوللَّرا �أوكَّ

) نوجه �آذاننا �إلى م�صدر ال�صوت (

را تارنج �أوكَّ

) ون�سمع دقات الدفوف (

ج �أرجا فرَّ

) ونرق�ص رق�صة الفرى ( 

وي�ستم���ر �أه���ل القري���ة �أي���ام ال�سم���ا في عمل 

د�ؤوب ط���وال الي���وم ورق�ص وغناء ط���وال الليالي 

الخم�سة ع�شرة �أو �أكثر ال�سابقة على اليوم المحدد 

للزفاف،ويع���رف الي���وم ال�ساب���ق للزف���اف بي���وم 

“الحن���ة “،وفي���ه يتن���اوب �أهل القري���ة بالذهاب 
لبي���ت العري����س والعرو����س ويق���دم له���م �أطب���اق 

الفي�ش���ار والبلح وال�ش���اي وتنحر ذبيح���ة للغداء، 

وبعدالع�شاء تبد�أ حلق���ات الرق�ص،عند منت�صف 
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اللي���ل وين�سحب العري�س م���ع الأ�صدقاء م�صاحبة 

الأغ���اني الجماعي���ة الخا�صة بالزف���ة وهي �أغاني 

ب�سيطة منها: 

�أي اج نارو ا�سالاربا

) �ألا ترون عز العرب(

ا�سارابا جاهلربا

) عز العرب وجاه العرب(

تني هلالوج كيجا فلوكا

) لقد فاز الفتى بجلاله (

اج ناروا ا�سالاربا

) �أتزون عز العرب(

فلان فلانجون جنك بليجا

) �إنه فرج فلان بن فلان (

اج نارو ا�سالاربا ) �ألاترون عز العرب (.

وي�ص���ل العري�س بهذه الزفة �إلى الحو�ش حيث 

يفر�ش له بُر�ش يقال له “عجري” جديد وي�ستقبل 

القبلة وتجل����س في مواجهته �أمه �أو �إحدى قريباته 

الم�سن���ات ب�ش���رط �أن تكون في ع�صم���ة زوجها و�أن 

يكون ابنها البكر على قيد الحياة، كما ي�شترط �أن 

تكون على دراية ب�أن�ساب العائلات و�أ�سماء الأقارب 

للتغني ب�أمجادهم، و�أمامها طبق كبير من الخو�ص 

المل���ون ممل���وء بالف�ش���ار والبل���ح ويتو�سطه �صحن 

كب�ي�ر مقعربغطاء يقال ل���ه “جوير” وبه كمية من 

الحناء و“اللاجول” به كمية من عطورال�صندل 

والمحل���ب و�إناء به ماء وتق���وم ال�سيدة بخلط كمية 

بالماء والعطور وتقدم منه جزءا ب�إ�صبعها للعري�س 

ل�شم���ه وتبد�أ في تخ�ضيب يدي���ه ورجليه وهي تغني 

بع����ض الإغ���اني يقال له���ا “جِ�ت�نْ كيريه”،ومنها 

خا�ص بالعري�س ومنها خا�ص بالعرو�س.

وتق�ض���ي العرو�س ليلته���ا في حجرة خا�صة في 

الزفة  �إذاو�صلت  الجناح ي�سمى “حا�صل” حت���ى 

بع���د الفج���ر يق���دم العري����س للم�شترك�ي�ن �أطباق 

ال�شعري���ة و�ش���اي ال�صب���اح.. ويبق���ى الجمي���ع في 

�ضياف���ة العري�س حتى الظهر.. وعند الظهر يقدم 

الطعام وين�صرف الجمي���ع ويخلى الديوان ويقف 

الحار�س عن���د الباب وت�صحب الداي���ة “الد�شا” 

العرو����س حي���ث يجل����س العري�س، ويبق���ى الجناح 

مغلقا عليهما حتى الم�ساء حيث تفتح الداية الباب 

وتدخل عليهما لترتي���ب الأمور قبل دخول الزوار، 

وبع���د الع�شاء ين�صرف الجمي���ع ويبد�أ العري�س في 

محادث���ة عرو�سه التي ترف�ض محادثته حتى يقدم 

لها مبلغا من المال.

عادات الكنوز في احتفالات الزواج

وفي الف�ص���ل الراب���ع يتن���اول الباح���ث عادات 

الكنوز في احتفالات الزواج، وكما يذكر الباحث تبد�أ 

احتفالات الكنوز بالزواج فور اتفاق �أهل العرو�سين 

على �إجراءات الفرح وتفا�صيله.. وت�ستمرالاحتفالات 

حتى �صب���اح يوم الحن���ة �أوالزف���اف، بحيث يخرج 

العري�س �صب���اح هذاليوم برفقةوزي���ره والأ�صدقاء 

للدع���وة للفرح، ويُنح���ر �صباح هذا الي���وم عجل �أو 

�ش���اه وتعقد حلقات الذكر، ويعود الجميع بعد دعوة 

الجميع للف���رح ويتناولون وجبة تعرف ب“المدّْ” في 

فترة ما بعد الظهر.

ويقدم الم�شارك���ون بع�ض الرق�ص���ات الم�سماة 

ب���ـ “النهارية”  قب���ل الغروب وه���ي مجموعة من 

رق�صات الكف والكرو.

ولاتختل���ف الإيقاع���ات الكنزي���ة كث�ي�را ع���ن 

مثيلاته���ا عن���د الفيج���ا و�أ�شهره���ا: الهولي هولي 

وغالبا ما ي�صاحب رق�صة الكف، والكومبان كا�ش 

وهو م�ش�ت�رك بين الفاديج���ا والكن���وز، وال�سوكيو 

يعرف �أي�ضا بالإيق���اع الابوهوري وهو �إيقاع �سريع 

ي�صاحب معظم الأغاني العاطفية، وال�صف�صافي 

وهو ي�صاحب لرق�صة الكف.

�أم���ا �أ�شه���ر الآلات المو�سيقي���ة عن���د الكن���وز: 

النقارة ,هو ج�سم مقعر م���ن الخ�شب �أو النحا�س 

وي�شد على وجهه جلد ماعز ويحكم بخيوط متينة 

وي�ضرب عليه بقطعتين من جريد، والطار وتحدثنا 

عن���ه �سالف���ا، والج���ردي وه���و �أ�صغ���ر حجما من 

عادات الزواج في بلاد النوبة
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الطار،والطنبور وهي �آل���ة وترية عبارة عن ج�سم 

مقع���ر من الخ�شب �أو ال�صاج يُ�شد على وجهه جلد 

ماعز ويثبت عليه خم�سة �أوتار من ال�صلب الرقيق 

على قاعدة مثلث من الخ�ش���ب ر�أ�سه مثبت داخل 

الجلد الم�شدود ويعزف عليه بقطعة من الجلد.

وبع���د تن���اول الع�ش���اء وغالب���ا م���ا يك���ون قبل 

الغروب تنتظم حلقات الرق�ص �أمام بيت العري�س 

في احتفالية تع���رف بالنهاية وت�ؤدى فيها رق�صات 

�أهمه���ا رق�ص���ة الكف �أو الهيلا هي�ل�ا، حيث يقف 

�ضارب���و الدف���وف الثلاث���ة وه���م في نف����س الوقت 

المغن���ون يتو�سطه���م حامل “ الجري���دي” ويتحلق 

الرجال حولهم وتجل�س الن�ساء عند طرف الحلقة 

وتبد�أ الرق�صة بتقديم �أربعة يقال لهم “الكفافة” 

النق���ارة  �إيقاع���ات  يتقاف���زون وي�صفق���ون عل���ى 

والدف���وف،وفي �أثن���اء ذل���ك تقف �إح���دى الفتيات 

لت�ش���ارك بالرق�ص وه���ي مت�شحة بغلال���ة خفيفة 

لا يظهر م���ن وجهها �شيء.. فيتق���دم لها الكفافة 

ويتقهقرون حتى ي�صلوا بها للمغنين فتتراجع حتى 

مجل����س الن�ساء، وم���ن �أ�شهر الأغ���اني الم�صاحبة 

لرق�صة الكف: 

ا بلجيرا ووا بلاجة �إكَّ تِرَّ

) تمخطري �أيتهاالدلوعة(

بلجا �أناي جليليه ووا بلاجه

) فماذا ينق�صك.. لا ينق�صك �شيء(

�أرجون عري�سناي مير جليله ووا بلاجه

) وعري�سنا ماذا ينق�صه (

بلجا �أناي جليليه ووا بلاجه

)لاينق�صه �شيء(

�أرجون عري�س �أرجو �أو ينجا ووا بلاجة

) ولما دعانا العري�س(

طيار نوْرا رفريَّ تا�سوا ووا بلاجة

) �أتيناه طايرن كما تطير الطائرة( 

وهناك فارق وا�ضح بين رق�صة الكف التي ت�ؤدى 

عل���ى �إيقاعات النق���ارة والطار و�أحيان���ا بم�شاركة 

الطنب���ور وم�شاركة الن�س���اء بالرق�ص ويطلق عليها 

رق�ص���ة الهيلا هيلا.. وبين رق�صة ال�سيف والدرقة 

التي يطلق عليها في منطقة البحث رق�صة “الكرو”، 

بينما رق�صة الكف تقارب على نهايتها يتقدم والد 

العري����س وي�ضع طرف �سيفه عل���ى النقارة فيتوقف 

الع���زف وتنته���ي رق�صة الكف وتب���د�أ رق�صة الكرو 

وتت�شكل الدائرة �إلى م�ستطيل ويفتتح والد العري�س 

الرق�ص���ة برفع �سيفه وه���زه في الهواء وهو ي�صيح: 

�أبد�أ كلامي بال�صلاة على النبي العربي.. ويبد�أ في 

ذكر �أ�سماء الفر�س���ان، ويدخل غيره حلبة الرق�ص 

وكلم���ا �أكمل راق�ص دورته يطلق والد العري�س النار 

من بندقيته في الهواء.

ومن �ضمن الاحتف���الات �أي�ضا مباراة الرماية 

الت���ي ت�سمى الهدف، وكان الهدف في الأ�صل ر�أ�س 

العجل المذبوح ويعطي مكاف�أة لمن ي�صوب عليه. 

ويع���رف اليوم الذي يتم تحديده للزفاف عند 

ويتولى  الأبي�ض،  اليوم  الكنوز  ب“نهار نل���و” �أي 

حلاق القرية حلاقة ر�أ�س العري�س قبل الزفاف

�أماالعرو����س فكان���ت عملي���ات تجهيزها لليلة 

الدخل���ة ت�سبق ليلة الحنة، وكما يقول الرواة كانوا 

بيعملوا للعرو�سة حاجة ا�سمها “الِمجْد” وهو عبارة 

ع���ن وبر �أو �صوف مغزول يل���ف به ج�سم العرو�سة 

بعد دهنه���ا بزيوت ال�صن���دل والمحلب ويخ�ص�ص 

فر في���ه حفرة يوقد  ج���زء من حج���رة العرو�س ُحت

فيهاالنار وتجل�س العرو�س بالقرب من النار لعرق 

ج�سدها ويت�شرب الزيوت.

وعقد الق���ران عندمه���م ي�سم���ى بالم�صافحة 

حي���ث يت�صافح وكيلا العرو�سين بينما يقر�أ ال�شيخ 

فاتحة الكتاب، وي�ستقبل العري�س جموع العائدين 

م���ن م�سابقةاله���دف ويقدم هديت���ه للفائز و�سط 

زغاري���د الن�س���اء.. وعند اق�ت�راب موكب الزفاف 

من بيت العرو�س يرفع �أحد الم�سنين قطعة القما�ش 

الأبي����ض وتتق���دم �إح���دى الم�سن���ات م���ن �أق���ارب 

العرو����س لتلوح �أي�ضا بقطعة قما����ش �أبي�ض،وهذه 

الع���ادة بدي���ل لم���ا كان �شائعا م���ن �أن العري�س قام 



213

لاختط���اف عرو�سه.. ولايدخل العري�س البيت قبل 

�أن يقدم له الهبات من �أجزاء الأر�ض والنخيل من 

وت�سجل با�سم العري�س �ضمن �أملاكه، يقوم بعدها 

ب�ض���رب الب���اب بطرف �سيف���ه عل���ى العتبة ثلاث 

مرات وت�ستقبله �سيدة في يدها �إناء به لبن، وت�ؤتى 

بالعرو����س �أمامه في�سارع العري����س ببخ اللبن على 

وجهها وال�ضغط على قدمها ب�إ�صبع قدمه الكبير، 

وتعاد العرو����س لغرفتها ويدخ���ل العري�س الجناح 

المخ�ص����ص له وعن���د ان�ص���راف الجميع ت�صحب 

الداية العرو�س حيث يجل�س العري�س.

احتفالات ما بعد الزواج

وفي الف�صل الخام�س يتناول الباحث احتفالات 

م���ا بعد الزواج،والتي تب���د�أ في �صباح اليوم الثاني 

لإقامة العري�س في �أهل بيت العرو�س، حيث تخرج 

�أم العري����س ب�صحب���ة الن�س���اء حام�ل�ا حقيبة بها 

كل ملاب����س العري����س ومتعلقات���ه، وي�ستقبلها�أهل 

العرو�س ب�أطباق الف�شار والبلح وال�شاي.

وفي كل �صباح ي�صحب العري�س عرو�سه و�سط 

جمع م���ن الأ�صدقاء �إلى �شاطئ النيل حيث يغ�سل 

كل منهما وجهه بماء النيل،وفي العودة تُختار لهما 

نخل���ة كث�ي�رة الف�سائ���ل يطوفان حوله���ا 7 مرات، 

ويقطف���ان بع�ضا من ال���زرع الأخ�ضر يعلقانه على 

ج���دران الدي���وان, بع���د عودتهم���ا يوق���د لهما نار 

يخطو كل منهم���ا عليها منف���ردا 7 مرات، وذلك 

منعا للم�شاه���رة، ويبقى العري�س في بيت العرو�س 

7 �أيام، وفي نهاية مرا�سم الزواج يقوم العرو�سان 
بزي���ارة �سبعة بيوت لأقاربهما، ونلاحظ �أن الرقم 

�سبع���ة ل���ه تقدي����س ومعتق���د خا�ص،وبع���د تم���ام 

الأربع�ي�ن يوم���ا تنته���ي مرا�سم الزف���اف، ويحدد 

العري����س هل �سيبقى في بيت العرو�س �أم يغادر هو 

وعرو�سه �إلى بيته.

�أثر التهجير في تغيير عادات الزواج

وفي الف�ص���ل ال�ساد�س والأخير م���ن الدرا�سة 

يتن���اول الباح���ث �أث���ر التهج�ي�ر في تغي�ي�ر عادات 

ال���زواج، وقد لاحظ الباحث تراجع �سلطة الأبوين 

عل���ى الفت���ى في اختي���ار �شريك���ة حيات���ه، و�أ�صبح 

الالتزام بالزواج من ابنة العم �أوالخال غيرملزم، 

و�أخذت الخطوبة �ش���كلا جديدا في ظل المتغيرات 

التي �أحدثها التهجير وو�سائل الات�صال الحديثة..

فال�شباب يتعرف على خطيبت���ه ويراها، فال�شبكة 

تقدم ح�س���ب �إمكانيات العري����س، ويحيي حفلات 

الزفاف فنانون هواة، وتحديد يوم الزفاف حر�ص 

المقدمون على �أن تك���ون ليلة الزفاف ليلة الجمعة 

�أو الأثن�ي�ن دون اللج���وء لع���راف القرية،والدعوة 

للف���رح عن طريق طبع الكروت وتوزيعها على �أهل 

القري���ة، والاحتف���ال بي���وم الحنة م���ازال موجودا 

ولك���ن لم تع���د الأواني التقليدي���ة موج���ودة، ولم 

تقب���ل البن���ات عل���ى تخ�ضي���ب �أيديه���ن و�أرجلهن 

بالحناءكما كان واكتفين بالر�سم بالحناء ب�أ�شكال 

حديثة،ولم تعد تجري مرا�س���م منف�صلة للعري�س 

والعرو�س على ح���دة،ولم تعد هناك ملكية خا�صة 

للعري����س بعد التهجير،ولم يعد عقد القران ملزما 

لح�ضور �أهل القرية، كما تخلى النوبيون عن عادة 

جل���ب الماء من النيل لر�شه على العري�س فيما كان 

ي�سم���ى بماء العقد، كما ر�صدت الدرا�سة تغيرا في 

عادات الكنوز بم���ا ي�سمى بال�شيلة وا�ستبدل بمبلغ 

بم���ن المال يقدم للعرو�س، و�ألغيت م�سابقة الهدف 

لأ�سباب �أمنية.

وكما يق���ول الباح���ث في نهاية ه���ذه الدرا�سة 

القيم���ة: “برغم كل هذه التغيرات يحاول المجتمع 

النوب���ي الت�شب���ث ببع�ض الع���ادات الحميدة برغم 

الظروف مث���ل ا�ستقبال العري����س ب�سلطانية اللبن 

المحل���ى باال�سك���ر عند ب���اب البيت وتق���ديم �شاي 

ال�صب���اح و�أطب���اق ال�شعري���ة للإفط���ار ومرافقيه 

في الزف���ة رغم تراجع معظم الع���ادات التي كانت 

تحكم هذا المجمتع بفعل تغير المكان”.

عادات الزواج في بلاد النوبة



aux peuples dominés ou s’agit-
il d’une interaction dialectique 
visant à rapprocher les peuples 
les uns des autres par le dialogue 
afin de faire de notre monde 
une communauté humaine 
harmonisée – soit, en d’autres 
termes, « une communauté où la 
citoyenneté serait transfrontalière, 
sachant que la population 
mondiale est formée d’individus 
vivant en société et unis par des 
usages, des principes, des valeurs 
et des sentiments communs » ?

L’étude s’achève sur une 
réflexion sur la façon dont les 
cultures musicales populaires 
et locales peuvent contribuer à 
l’édification de la culture savante 
qui a cours, aujourd’hui, de sorte 

que les sociétés locales ne soient 
pas autant de communautés 
incapables de produire et d’innover 
et se contentant de consommer 
les productions culturelles des 
autres.

Il est nécessaire, dans ce 
cadre, de mettre en œuvre les 
Conventions de l’UNESCO 
relatives aux cultures immatérielles 
et qui appellent à dresser des 
listes exhaustives, à élaborer une 
cartographie des diverses cultures 
et à enregistrer les nombreuses 
musiques liées à chaque culture 
auprès de cette organisation 
internationale.

Ali Al Dhaw
Soudan

43



CULTURE MUSICALE POPULAIRE ET 
CULTURE SAVANTE

Le discours sur le local et 
l’universel, la tradition et la 
modernité, l’identité et l’ouverture 
sur le monde a suscité de vastes 
débats. Diverses positions se sont 
exprimées dans les écrits d’un 
nombre important de penseurs 
à travers le monde, par-delà la 
multiplicité des cultures et des 
savoirs ; les controverses ont 
même parfois débouché sur des 
querelles byzantines. L’auteur se 
gardera donc, dans cette étude 
consacrée aux rapports entre 
culture musicale populaire et 
culture savante, de verser, à son 
tour, dans ce type de débat et de 
prendre position pour telle école 
plutôt que pour telle autre. Il se 
contentera de faire état des lieux, 

en ce qui concerne la culture 
musicale populaire dans sa région 
et son évolution dans un monde où 
les disparités culturelles entre les 
peuples se réduisent à un rythme 
accéléré, au bénéfice d’une 
culture musicale mondialisée qui 
se voudrait commune à tous. 

L’étude commence par une 
brève définition des notions de 
culture musicale populaire et 
de culture populaire. L’auteur 
passe ensuite à l’examen du 
rapport entre ces deux sphères 
en essayant de répondre aux 
questions suivantes : s’agit-il d’un 
rapport d’acculturation ou de 
domination ? La culture savante 
relève-t-elle de ces données 
préétablies que l’on veut imposer 
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pour transmettre un message à 
quelqu’un d’autre. Le tatouage 
interpelle l’observateur, il lui 
signale que celui qui le porte a une 
information à lui communiquer, 
et c’est ainsi que se réalise « la 
finalité interlocutoire ». Il est 
également en soi une invitation 
à l’observateur à développer 
un ensemble d’hypothèses de 
nature à déterminer l’identité de 
son porteur ainsi que le rapport 
du tatoué aux autres, ce qui veut 
dire qu’il apporte une information, 
de sorte que se réalise « la finalité 
informative ». C’est pour cette 
raison que l’auteur est parti de 
l’hypothèse que le tatouage 
constitue une forme d’interaction 
verbale fondée sur des signes et 
des signaux. 

L’auteur est convaincu que 
le tatoué veut nécessairement 

transmettre un message à un 
autre. Exhiber un tatouage sur 
cette surface externe qu’est le 
corps c’est se servir d’un moyen 
tout à la fois subjectif et objectif 
de communiquer avec l’autre à 
travers un acte visant délibérément 
à attirer son attention. Le tatouage 
constitue donc un avertisseur 
inscrit dans un espace spécifique 
qui est le corps. Spécifique dans 
la mesure où il s’agit d’un signal 
qui nous avertit de la présence 
de l’individu à proximité, dans 
le même cadre spatial. Le choix 
du corps en tant qu’espace du 
tatouage amplifie le signal et lui 
donne un plus grand impact.

Narjès Badis
Tunisie



d’emblée et sans  en avoir 
vérifié l’adéquation avec les 
fondements théoriques définis 
par les linguistes telle ou telle 
manifestation comme une forme 
d’interaction verbale. On sait que 
les linguistes sont unanimes à 
penser que l’interaction verbale 
se fonde sur quatre axes : un 
locuteur adressant un discours, 
un récepteur cible de ce discours, 
un cadre temporel dans lequel 
se tient le discours, un cadre 
spatial défini par la résonance 
de cette interlocution. Il ne 
suffit pas d’un message et d’un 
destinateur pour que l’on puisse 
parler d’interaction verbale, il 
faut qu’il y ait un destinataire à 
qui s’adresse le message et qui 

doit, nécessairement, se situer à 
l’intérieur d’un cadre temporel et 
spatial pour que se produise une 
situation d’interaction verbale. 
Les quatre fondements de cette 
interaction influent directement 
sur le processus d’interprétation 
et contribuent à définir le sens 
voulu. 

Ces données de base sont-
elles réunies en ce qui concerne 
le tatouage ? La théorie du 
discours est-elle appropriée à la 
part d’interaction verbale que le 
tatouage actualise ?

L’auteur estime que le tatouage 
réalise une certaine forme 
d’interaction verbale. Il constitue 
en effet un signal voulu par 
celui qui le porte sur son corps 
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ou symbolique, lorsqu’il est fait de 
dessins originaux ou de formes 
convenues. L’auteur considère, 
pour sa part, que toutes les 
formes constitutives du tatouage 
ont une même valeur interlocutoire 
mais diffèrent au niveau de l’effort 
d’interprétation exigé. Celui qui 
regarde un tatouage va procéder 
à une lecture, que le tatouage 
soit un dessin ou un groupe de 
mots ou de phrases. Il va en 
même temps consentir un effort 
pour accéder à la signification du 
tatouage en recourant aux mêmes 
mécanismes interprétatifs et en 
développant les mêmes capacités 
cognitives que pour toute autre 

manifestation. Le tatouage est 
en effet un ensemble de signes 
gravés sur le corps qui portent 
nécessairement une signification. 
Mais tout ce qui porte un sens 
ou transmet un message est-
il nécessairement un moyen 
de communication ? Ou bien 
sommes-nous appelés face à un 
signe à faire la distinction entre la 
portée symbolique et la portée 
interlocutoire de ce signe ?

Compte-tenu de l’évolution des 
théories de l’interaction verbale et 
de l’attachement des linguistes 
à définir les bases, règles et 
conditions de cette interaction, il 
n’est plus possible de considérer 



LES BASES DE L’INTERACTION 

VERBALE DANS LE TATOUAGE :

UNE APPROCHE LINGUISTIQUE

De nombreux chercheurs se 
sont intéressés, dans les temps 
anciens aussi bien que modernes, 
à la dimension symbolique 
du tatouage. Le sujet a fait 
l’objet d’approches cognitives 
diverses qui ont contribué à lui 
conférer une portée sociale, 
psychologique et esthétique 
des plus riches. Des chercheurs 
appartenant à diverses spécialités 
ont considéré le tatouage comme 
un moyen de communication 
dont les signes sont chargés 
de significations symboliques 
représentant en elles-mêmes un 
message. Certains psychologues 
sont allés jusqu’à affirmer que le 
tatouage signale une personnalité 
perturbée qui éprouve des 

difficultés à communiquer au 
moyen de la langue naturelle et se 
sert du tatouage comme d’un outil 
palliant la communication verbale. 
D’autres y verraient plutôt un jeu 
de séduction opérant autour du 
binôme révélation/dissimulation. 
Mais, quelles que soient les 
interprétations qui entourent cette 
manifestation, toutes convergent 
vers une seule signification : par 
le tatouage nous adressons un 
message  à décrypter et créons 
une situation d’interaction 
verbale.

Le tatouage est en effet porteur 
d’un message qui contient une 
signification, laquelle peut être 
immédiate, lorsque le tatouage 
est formé de mots ou de phrases, 
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de commercialisation et les 
rapports à la médecine moderne. 

Concernant le premier aspect, 
il apparaît que le traitement repose 
sur une organisation collective 
rigoureuse, de type coopératif, 
qui garantit la bonne marche 
du processus de guérison, tant 
au niveau de la relation des 
malades les uns aux autres 
qu’à celui de la relation de ces 
malades au guérisseur et à ses 
collaborateurs. 

Pour le deuxième aspect, il 
apparaît que la baraka (pouvoir 
surnaturel) et le professionnalisme 
(le ‘arf – le savoir, l’autorité qui 
vient de l’expérience) dont jouit 
le guérisseur, d’un côté, et la niya 
(la foi, la confiance) du patient, 
d’un autre côté, constituent les 
deux  bases complémentaires 
du processus de guérison. Il 
est important de noter que ce 
traitement est considéré comme 
se situant, en premier lieu, 
dans la lignée de la médication 
prophétique, et cela à travers le 
fasd qui est une forme d’épilation 
opérée au moyen du massage 
par le skhoun (liquide chaud), suivi 
de l’utilisation du henné selon la 
technique héritée de la médication 
prophétique. Il faut souligner à 

cet égard qu’il existe une réelle 

différence entre la méthode dite 

prophétique, telle que décrite 

dans les récits traditionnels, et 

celle attribuée au saint homme 

Si Hassine. Il faut également 

noter que le guérisseur a une 

claire vision de la nature du mal 

et qu’il s’appuie sur une définition 

de cette affection ainsi que sur 

un diagnostic et des protocoles 

de guérison. Cette approche 

médicale se fonde, enfin, sur 

des techniques commerciales 

ayant pour base les réseaux 

sociaux, lesquels fonctionnent 

au moyen du bouche à oreille 

et de la communication directe. 

La clé de voûte de ce travail de 

« marketing » consiste en une 

présentation de la médecine 

moderne comme une approche 

impuissante à guérir cette 

maladie. Et c’est cela qui confère 

sa légitimité en dernière instance 

à la médecine traditionnelle et 

explique la pérennité de cette 

pratique sociale.

Younes Loukili

Maroc
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« la stratégie de l’OMS face à la 
médecine traditionnelle, pour la 
période 2OO2-2005 » définit cette 
pratique médicale comme suit : 
« Le terme médecine traditionnelle 
a une portée universelle ; il désigne 
les systèmes de médecine 
traditionnelle, comme la médecine 
traditionnelle chinoise, l’ayurvida 
indienne ou la médecine arabe ; 
il s’étend, en même temps, aux 
formes populaires de guérison. La 
médecine traditionnelle comprend, 
d’une part, les traitements 
médicamenteux qui se basent 
sur les extraits végétaux, animaux 
ou minéraux ; d’autre part, les 
traitements qui se passent pour 
l’essentiel de tout médicament, 
comme c’est le cas pour 

l’acupuncture ou les traitements 
manuels ou spirituels. »

Cette définition a été adoptée 
en 1978, après une attente qui a 
duré vingt ans, par la Conférence 
d’Almaty (Alma Ata) portant 
sur « Les modes primitifs de 
guérison », Conférence placée 
sous le mot d’ordre de : « La santé 
pour tous à l’horizon 2000 ».

L’auteur se penche, dans cette 
étude, sur quatre aspects de 
l’approche médicale traditionnelle 
de la « sciatique » : l’espace 
de l’exercice médical et son 
organisation ; les fondements 
de la légitimité du traitement ; la 
représentation de la nature de 
la maladie et les protocoles du 
traitement ; enfin, les mécanismes 
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ETHNOGRAPHIE DE LA MEDECINE 
TRADITIONNELLE :

LE CAS D’UN GUERISSEUR 
SPECIALISTE DU NERF

SCIATIQUE AU  CENTRE DU MAROC

L’homme n’a cessé de rêver 
de vivre à l’abri de toute forme de 
maladie susceptible de l’affecter. 
Il a constamment cherché à 
dominer les maux pouvant 
entraver l’accomplissement 
de ses fonctions au sein de la 
société, s’essayant, depuis les 
temps les plus anciens, à des 
techniques de guérison qui varient 
selon les cultures et qui ont donné 
effectivement naissance à ce que 
le spécialiste français Jean Bonnot 
appelle « la pluralité des systèmes 
médicaux historiquement et 
anthropologiquement recensés ». 
Ces systèmes sont globalement 
ramenés à deux types de 
pratique : la médecine moderne 
et la médecine traditionnelle.

Cette étude porte sur les 
conditions anthropologiques 
et sociologiques générales qui 
font que le système traditionnel 
continue de s’auto-reproduire 
en dépit de l’hégémonie des 
institutions médicales modernes. 
L’étude  part des interrogations 
suivantes : comment la médecine 
traditionnelle appréhende-t-
elle les affections touchant le 
nerf sciatique ? Quels sont les 
fondements de sa légitimité et les 
facteurs de sa pérennité ? Quels 
rapports entretient-elle avec 
système médical moderne ?

Les rapports internationaux se 
fondent sur une définition générale 
exhaustive de la médecine 
traditionnelle. Ainsi le Rapport sur 
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Mais les récitants recourent, en 
plus de ces recueils publiés,  à des 
sources orales. Ils ont à cet égard 
excellé à inventer de nouvelles 
formes de chant en se fondant 
sur les traditions héritées et sur la 
matière transmise oralement de 
maître à élève et de père en fils, 
ce qui est le cas pour un grand 
nombre d’entre eux.

Ces artistes apprennent soit 
par imitation du maître (comme on 
apprend, par exemple, à chasser 
en compagnie de chasseurs 
aguerris), soit par l’écoute des 
cheikhs, la répétition des chants 
qu’ils ont entendus et l’assimilation 
d’autres matières fondées sur les 
formules canoniques, soit, encore, 
en participant à des séances de 
remémoration collective du passé. 
Tel est le parcours d’apprentissage 
du futur récitant qui ne reçoit pas 

un enseignement au sens strict 
du terme.

Pour mettre en lumière les 
« formules orales » et les modes 
de renouvellement chez les 
récitants, nous examinerons la 
question sous quatre angles :
Premièrement : la notion de poésie 

populaire soufie ;
Deuxièmement : l’arrière-plan 

historique de ce type de création 
au vu des manifestations 
historiques ;

Troisièmement : la forme ou les 
formes littéraire(s) où cette 
poésie atteint à son apogée ;

Quatrièmement : les modes 
de renouvellement et de 
créativité.

Ibrahim Abdulhafiz
Égypte

http://194.79.103.179/concert_history/details1.asp?place_code=5
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CREATIVITE ET MECANISMES DU 

RENOUVELLEMENT

DANS LA POESIE POPULAIRE SOUFIE

L’auteur essaie dans cette 
étude de mettre à l’épreuve la 
théorie des « formules orales » 
conçue par Milman Pary et Albert 
Lord et appliquée aux longues 
épopées yougoslaves. Son choix 
s’est porté sur un genre littéraire 
vivant, la poésie populaire 
soufie qui se fonde des poèmes 
relativement courts que récitent les 
maîtres du dhikr (hymne à Dieu et 
à Ses Prophètes) ou les derviches 
soufis lors des cérémonies 
religieuses, notamment le mouled 
(fête anniversaire du Prophète), 
les cercles du dhikr, les fêtes 
soufies, etc. L’étude vise à mettre 
en lumière les mécanismes de 
transmission de cette tradition 
festive et quelques unes des 
voies de la créativité et de 

l’innovation dans ce type de 
littérature populaire qui est né et 
s’est développé en étroite liaison 
avec les tariqas (doctrines, écoles) 
soufies, et a survécu jusqu’à nos 
jours. 

Les récitants sont les passeurs 
de cette poésie. Leur répertoire 
littéraire a d’abord pour base 
quelques livres de chant publiés. 
On peut citer à cet égard Safaou al 
achikine (Le Pur amour), Al anwar 
al bahiya fi madhi khair al bariya 
(Les lumières resplendissantes à 
la gloire du Meilleur des hommes), 
ainsi que d’autres recueils 
poétiques, tels que les poèmes 
attribués à Ibn Al Farîdh, Ibn Al 
Arabi, Al Boussaïry,  et à une 
multitude d’autres grands noms 
de la poésie soufie. 

http://www.rnw.nl/arabic/article/11624
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plus qu’il ne l’a instrumentalisé à 
des fins politiques, commerciales 
ou intellectuelles, comme ce fut 
souvent le cas en Europe, par 
exemple. Il reste que beaucoup 
d’écrivains ont mal compris la 
nature du folklore et n’ont pas 
su déceler le rapport dialectique 
indissoluble qui existe entre la forme 
et le fond dans le récit populaire. 
Quoi d’étonnant à ce que ces 
écrivains se soient occupés du 
contenu narratif dans ce type de 
récit, en négligeant la fonction 
du narrateur ou de l’aède et en 

oubliant qu’il s’agit 
d’une performance 
toujours renouvelée 
qui repose sur quatre 
piliers : le conteur, le 
public qui participe 
à l’élaboration de la 
performance narrative, 
le texte et le contexte 
dans lequel ce texte 
est actualisé !

En un mot, 
beaucoup d’auteurs 
ont appréhendé le 
conte en tant que 
texte et non pas en 
tant que performance. 
L’auteur se penche, 
à titre d’illustration, 
sur quatre exemples 

de travaux. Deux sont l’œuvre 
d’auteurs connus, le folkloriste 
Abdallah Al Tayyeb et le romancier 
et nouvelliste Ibrahim Ishaq ; les 
deux autres ont été élaborés par 
des étudiants du Département 
de traduction  de l’Université de 
Khartoum, avec l’aide de leurs 
professeurs.

Mohamed Mahdi Buchra
Soudan

http://www.alfahl.net/Default.aspx?tabid=125&mid=446&articleId=613&ct
l=ReadODefault
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(1956), en tant que Direction 
relevant du Ministère de l’Instruction 
publique. Ce bureau s’est en 
effet attelé à collecter les contes 
populaires, ouvrant ainsi la voie 
à un travail intensif de recherche 
sur la littérature populaire au 
Soudan. Et c’est dans ce cadre 
qu’Abdallah Tayeb a œuvré à réunir 
les différentes versions des contes 
populaires du pays dont certaines 
ont pu être publiées. La présente 
étude est précisément organisée 
autour de l’analyse de l’un de ces 
contes : Fatima as-samîha (Fatima 
la clémente).

Au terme de cette étude, il est 
important de reconnaître que le 
travail d’avant-garde accompli par 
le Bureau des publications ainsi que 
par les pionniers de la recherche 
dans le domaine du folklore a 
ouvert de vastes perspectives 
devant les spécialistes de la 
culture populaire, en général, et 
du conte, en particulier. Même 
si le recours au récit populaire 
en tant que source d’inspiration 
est relativement récent, dans le 
contexte culturel du Soudan, il n’a 
guère porté atteinte, la plupart du 
temps, à ce patrimoine culturel pas 

http://pbwhite11.wordpress.com/ http://www.search-best-cartoon.com/cartoon-people.html
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Alice au pays des merveilles n’ont 
en effet jamais cessé de parler 
à l’imagination des petits et des 
grands. Au Soudan, les histoires 
de Fatima la clémente ou celles du 
Fils du tigre (Woud en-numeir) sont 
partie intégrante de la sensibilité 
de chaque individu, et les gens 
ne se lassent pas d’en écouter 
les épisodes ou de s’émerveiller 
devant les adaptations scéniques 
qui leur confèrent une nouvelle 
dimension artistique.

Beaucoup de ceux qui ont traité 
de la question de l’usage qui est 
fait de ce patrimoine narratif sont 

convaincus de la nécessité de 
modifier la structure ou le contenu 
du conte ou de la légende 
populaires. Leurs arguments sont 
multiples : certains estiment, par 
exemple, que la forme du conte 
populaire n’est pas adaptée au 
goût de l’époque ; d’autres vont 
jusqu’à dire que c’est la littérature 
populaire elle-même qui doit être 
renouvelée.

Les chercheurs qui travaillent 
sur le folklore soudanais sont à cet 
égard grandement redevables au 
Bureau des publications qui a été 
créé, dès avant l’Indépendance 

http://www.700bk.com/vb/bkt82031.html
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LE CONTE POPULAIRE : ETRE OU NE 
PAS ETRE

Cette étude vise moins à 
comparer le conte populaire à la 
nouvelle ou à tout autre forme de 
création à partir de ce type de récit 
qu’à étudier les transformations 
que subit le conte populaire du 
fait des diverses tentatives de 
réécriture ou de reformulation. 
Car, fort souvent, le conte perd, 
dans ces tentatives, une bonne 
part de son expressivité, de sa 
symbolique ou de sa force de 
suggestion.

 L’étude ne porte pas non plus sur 
les multiples essais de traduction 
ou de nouvel « habillage » sous 
la forme de nouvelles, romans, 
pièces de théâtre, etc. de certains 
contes populaires. Elle met surtout 
l’accent sur l’imitation du discours 

narratif du conte dans un style qui 
diffère d’une certaine façon des 
stéréotypes narratifs du conte 
traditionnel.

Il est sans doute inutile 
de souligner la dette que de 
nombreux créateurs reconnaissent 
aux cultures populaires, et 
particulièrement au conte. En fait, 
la fascination qu’exerce la culture 
des peuples sur la plupart des 
créateurs, des penseurs et autres 
acteurs de la sphère culturelle ne 
s’est jamais démentie. Il faudrait 
même souligner la prééminence, 
dans ce domaine, du conte 
populaire dont les spécialistes 
soulignent notamment la place 
de choix qu’il occupe dans les 
médias. Les contes de Grimm ou 
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Mais, aujourd’hui, un siècle après 
la naissance du cinéma dans notre 
région, et avec l’expansion des 
chaînes satellitaires qui diffusent 
un nombre incalculable de 
feuilletons, auteurs et producteurs 
continuent à négliger les sîra 
populaires arabes. Pourtant, l’un 
des feuilletons qui a rencontré le 
plus de succès auprès du public 
est Az-zir Salem, écrit par le 
regretté Mamdouh Adouane et 
produit par la chaîne M.B.C., qui 
a précisément pour base une sîra 
populaire. Et c’est bien grâce à 
la vision dramatique par laquelle 
l’auteur a transposé la réalité 
éclatée du monde arabe dans ce 
récit populaire que cette œuvre a 
battu des records d’audimat.

La sîra populaire arabe, 
sciemment occultée par l’ancienne 
critique littéraire arabe, pour 
des raisons liées à une certaine 
conception aristocratique du goût 
littéraire, a trouvé un succès qui 
ne s’est jamais démenti auprès 
du grand public, toutes catégories 
sociales et culturelles confondues. 
Tel est le paradoxe que l’auteur 
souligne dès le début de son 

propos. Ces récits exercent en effet 

sur le public une réelle fascination 

en raison de cette beauté des 

narrations et de cette recréation 

d’une histoire culturelle à contre-

courant de l’histoire officielle qui 

font que les sîra n’ont cessé de 

se reproduire, de se renouveler et 

de multiplier les va-et-vient entre 

écrit et oralité. 

En cet âge de la culture de 

l’image, des médias sociaux et 

de la multiplication des études 

culturelles, il est plus que jamais 

nécessaire de donner sa place 

à ce genre littéraire en tant qu’il 

constitue une composante 

essentielle de l’héritage narratif 

arabe et même de l’être arabe, 

à travers les multiples contextes 

culturels et intellectuels. Une 

composante révélatrice d’une 

culture réduite au silence par les 

institutions officielles, au long 

des siècles, mais qui n’a jamais 

accepté de sombrer dans l’oubli.

					   

		  Dhia al Kaabi

Bahreïn



LA DIALECTIQUE DU 
POPULAIRE ET DE 

L’ELISTISTE
DANS LA CULTURE 

ARABE :
Une lecture des 

représentations critiques 
et culturelles

des récits populaires 
arabes

Il faut œuvrer à revaloriser 
ce gisement que représentent 
les sîra (récits de vie) populaires 
arabes et autres types de récits, 
tel que le conte populaire, en cette 
époque d’expansion de la culture 
de l’image et de l’apparition d’un 
nombre considérable de chaînes 
satellitaires. L’effort déployé, à titre 
individuel, par le poète égyptien 
Abdul Rahman Al Abnoudy 
constitue un exemple instructif 
dans la mesure où le poète a 
réussi à réunir les textes de la 
Geste hilalienne qu’il a recueillis 
auprès des conteurs populaires 
avant que ceux-ci n’aient disparu, 
emportant avec eux une part 
importante de notre mémoire 

populaire. 
L’impact de ces initiatives 

individuelles reste, néanmoins, 
limité, et c’est pourquoi les 
efforts institutionnels doivent se 
conjuguer, qu’il s’agisse à cet 
égard d’institutions officielles 
comme les ministères de la culture, 
les organismes publics ou les 
universités arabes, ou d’institutions 
non gouvernementales, de 
commerçants ou d’entrepreneurs 
passionnés de culture. 

Dans ses premières années, 
le cinéma arabe a fait connaître 
au grand public le personnage 
d’Antara ibn Chaddad (Antar), à 
travers des longs-métrages en 
noir et blanc, tournés en Egypte. 

27



des outils et méthodologies 
de la recherche permet divers 
aménagements en la matière car 
le spécialiste peut désormais faire 
la distinction entre patrimoine 
authentique et apports étrangers 
et, dès lors, mettre le doigt sur 
les interactions, en signaler 
l’emplacement et l’étendue et 
opérer un traçage qui permet de 
suivre l’itinéraire emprunté par 
l’élément allogène.

C’est ainsi que nous nous 
préparons à reconnaître que le 
mouvement horizontal par lequel 
le patrimoine a circulé d’un groupe 
à l’autre, à travers le monde, 
est une donnée inséparable de 
l’histoire de l’humanité et de ses 
pérégrinations d’une contrée à 
l’autre. Les idées, les croyances, 
les us et coutumes, les savoirs, 
les poésies, les récits, fictifs ou 
véridiques, sacrés ou profanes, 
ont circulé en même temps que 
les marchandises dans les convois 
liés au commerce, à la guerre ou 
à la conquête. Sans parler des 
échanges intersubjectifs qui, au 
long de l’histoire, ont fait qu’il 
s’est toujours trouvé un « moi » 
qui regarde un « autre », tantôt 
avec admiration, tantôt avec effroi, 

sans pouvoir jamais s’empêcher 

d’entrer en interaction avec lui et, 

partant, de porter atteinte à ce 

que nous appelons « l’équilibre 

culturel ».

On peut affirmer que le 

patrimoine n’a de fait jamais su 

évoluer en se confinant à l’intérieur 

de limites clairement établies. La 

question n’est pas de savoir s’il 

faut s’attacher à l’héritage dans 

toute sa pureté soit y renoncer. Car 

l’idée d’un patrimoine à l’état pur 

est une vue de l’esprit, une simple 

hypothèse : l’histoire est faite 

d’une perpétuelle recomposition 

des données patrimoniales ; 

c’est un mouvement circulaire où 

chaque donnée apparaît, évolue 

et emprunte aux autres cultures 

avant de revenir au point de départ, 

chargée de tous les apports venus 

avec les vents du changement, au 

gré des circonstances historiques 

qui jouent, à tel ou tel moment, le 

rôle de « l’autre ». 

Nahla Abdallah Imam

Égypte
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ainsi que celle des centres 
en charge de la collecte, de 
l’étude et de la documentation 
du patrimoine, et de doter ces 
structures de cadres formés 
et capables de s’adapter aux 
évolutions des méthodes de la 
recherche et des applications 
des programmes et autres outils 
offerts par les technologies 
modernes; ces cadres doivent 
être imbus de l’idée que le 
travail dans le domaine du 
patrimoine repose sur deux 
piliers dont l’un est la maîtrise 
des théories scientifiques 
associée à la valeur personnelle 
du chercheur, et le second 
la maîtrise des technologies 
modernes à travers leurs 
multiples applications afin de 
développer les connaissances 
dans ce domaine;

- Deuxièmement: la mise en œuvre 
de politiques à long terme qui 
ouvrent la voie à un travail de 
reproduction du patrimoine 
garantissant l’insertion de 
matières liées à la culture 
populaire dans les programmes 
scolaires ainsi qu’une plus 
grande présence du patrimoine 
dans les médias, dans la 
publicité pour le tourisme et 

dans les autres supports de la 
communication; 

- Troisièmement: réglementer 
les échanges culturels et se 
dresser devant les politiques 
d’envahissement du paysage 
culturel suivies par certaines 
sphères culturelles à l’encontre 
d’autres cultures ; il faut 
prendre garde, ici, au fait 
qu’une telle action ne peut se 
fonder sur la contrainte mais, 
au contraire, sur un effort de 
sensibilisation des peuples 
à la nécessité de mettre à 
profit leurs propres richesses 
culturelles, et d’en faire une 
source d’inspiration plutôt que 
d’être les consommateurs 
passifs de formes culturelles 
stéréotypées venant d’ailleurs 
et qui s’avèrent, en fin de 
compte, destructrices de la 
diversité culturelle.
C’est pourquoi nous devons 

joindre notre voix à celle de Claude 
Lévi-Strauss qui a lancé cet appel 
du haut de la tribune de l’UNESCO: 
«Les peuples doivent limiter leurs 
échanges culturels et garder une 
certaine distance entre eux.» 
Tout en sachant combien il est 
difficile de concrétiser cette idée, 
il faut reconnaître que l’évolution 
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L’étude porte sur le patrimoine 
et les mutations qu’il a connues 
du fait que nous nous trouvons 
aujourd’hui à un tournant de 
l’histoire de la culture populaire. Les 
efforts consentis pour conserver, 
documenter et présenter sous un 
jour nouveau certains éléments 
du patrimoine immatériel afin 
qu’ils puissent faire face aux 
exigences de la compétitivité, 
dans un monde qui ne cesse de 
changer, représentent en eux-
mêmes un défi d’importance. Il est 
devenu nécessaire de chercher 
des critères et des approches 
concrètes plus réalistes dans la 
prise en charge des questions 
liées à la préservation du 
patrimoine, sachant qu’il n’existe 

pas un mécanisme unique valable 
pour tous les peuples et que les 
mécanismes mis en place par 
les organisations internationales 
doivent être réévalués à la lumière 
des résultats donnés par ces 
mécanismes dans les différents 
pays. Le caractère spécifique de la 
mission dévolue aux institutions de 
recherche et à ceux qui travaillent 
sur le patrimoine n’a pas moins 
d’importance que l’établissement 
d’un état des lieux pour ce qui est 
du patrimoine et de son évolution 
entre stabilité et changement.

Pour avancer sur la voie d’une 
solution à ce problème aigu, il 
convient:
- Premièrement: de revoir la situation 

des institutions de recherche 

LA CULTURE POPULAIRE : LE MOI 
FACE A L’AUTRE

http-//i2.ytimg.com/vi/A1lWg54WJnk/maxresdefault
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projet 
témoignant 

d’une ambition 
arabe qui va dans le 

sens du processus que nous 
évoquions. Si la conjoncture 
arabe n’a pas permis, à ce 
moment-là, de répondre 
concrètement à notre appel, 
et que la situation actuelle 
semble encore moins propice, 
en raison des événements et 

des fractures qui 
ébranlent la région, le 

fait est que nous avons plus 
que jamais besoin de resserrer 
nos rangs et de parler d’une 
seule voix. 
Il ne nous reste, donc, à présent, 
qu’à engager les premières 
actions et à nous mobiliser 
pour remplir cette mission avec 
toute la sagacité et l’objectivité 
qui s’imposent… L’appel sera-
t-il entendu ?  

Ali Abdulla Khalifa‏                    
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de contacts suivis avec des 
savants et des spécialistes, 
des lacunes et des flottements 
apparaissent, dès lors qu’il 
s’agit de mettre en place des 
canaux de communication 
fiables et réguliers avec certains 
points éloignés de la carte du 
monde arabe. Ces problèmes 
perdurent malgré les efforts 
déployés par la Direction de 
la distribution et le soutien des 
volontaires et des personnes 
engagées qui voient que LA 
CULTURE POPULAIRE est en 
soi un message incontournable 
en direction de tous les 
citoyens arabes concernés par 
la question.
Combien de fois nous sommes-
nous interrogés sur les raisons 
qui ont fait que la volonté des 
responsables et spécialistes de 
la culture populaire n’a toujours 
pas abouti à un consensus 
autour de la création d’une 
Organisation ou d’un grand 
organisme arabe regroupant 
l’ensemble des associations, 
clubs, institutions et individus 
œuvrant dans ce domaine, 
de sorte que les efforts soient 
réunis et qu’un bloc arabe se 

constitue qui serait plus écouté 
et bénéficierait d’un statut 
privilégié dans les forums de la 
culture populaire mondiale ?
Cette interrogation fut à la base 
de l’appel à unifier les efforts 
au niveau de l’action menée au 
service de la culture populaire 
arabe que nous avons lancé, 
en accord avec le Dr. Ahmed Ali 
Morsi, Président de l’Association 
égyptienne des arts populaire, 
dans le cadre de l’allocution 
présentée à l’ouverture du 
Quatrième Symposium sur les 
œuvres populaires organisé 
en 2009 par le Comité des 
arts populaires relevant du 
Conseil supérieur de la culture 
de la République Arabe 
d’Egypte, allocution que j’ai eu 
personnellement l’honneur de 
prononcer, dans la matinée du 
mercredi 28 Octobre de cette 
année-là. Cet appel a suscité 
un débat entre les spécialistes 
qui s’est poursuivi jusqu’à ce 
que la Conférence mondiale, 
organisée, l’an dernier, au 
Bahreïn, par LA CULTURE 
POPULAIRE, débouche sur 
la création de l’Observatoire 
arabe de la culture populaire, un 
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Deux grandes organisations 
sont actives sur la scène 
mondiale, dans le domaine 
des arts populaires. Il s’agit 
de deux ONG qui relèvent de 
l’UNESCO qui ont, l’une et 
l’autre, plus de trente années 
d’existence. Elles ont pour 
membres aussi bien des 
individus que des troupes 
d’arts populaires ou des 
institutions culturelles. L’une 
s’appelle Suyuf (Epées), l’autre 
L’Organisation Internationale de 
l’Art Populaire. Quand on sait 
que ces institutions regroupent 
des ensembles et des blocs se 
réclamant des innombrables 
courants et écoles artistiques 
ou scientifiques, et quand on 
voit que les cinq continents, 
ainsi que les différentes régions, 
races et ethnies du monde y 
sont représentés, on ne peut 
que regretter que la partie 
arabe y fasse si pâle figure : 
faible contribution, présence 
irrégulière et en rangs dispersés, 
pas d’identité affirmée, aucun 
leadership digne de ce nom 
– toutes carences qui ne 
peuvent que priver l’ensemble 
du monde arabe d’acquis 
artistiques et intellectuels qui 

ont leur importance dans les 
domaines concernés.
LA CULTURE POPULAIRE a 
eu la chance, au cours de ses 
six années d’existence, de 
développer, au plan logistique, 
une coopération suivie avec 
L’Organisation Internationale 
de l’Art Populaire, ce qui lui a 
permis d’être constamment en 
contact avec l’ensemble des 
sections de cette Organisation 
qui sont réparties sur 161 
pays, à travers le monde, sans 
parler des membres de cette 
Organisation Internationale 
qui se comptent par milliers. 
C’est là un privilège dont nous 
sommes fiers et une base de 
coopération que nous œuvrons 
à renforcer afin de transmettre 
au monde le message du 
patrimoine culturel bahreïni. 
Or, chaque fois que le Conseil 
d’administration de la revue 
prend connaissance des 
avancées de la coopération 
avec L’Organisation 
Internationale de l’Art Populaire, 
qu’il s’agisse de l’ouverture 
de lignes de communication 
avec des régions toujours 
plus éloignées sur la carte du 
monde ou de l’établissement 

Editorial
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for the Future Conference, which 
was held in 2003 in Delhi, India. 
The paper included a call for a 
global network of music archives 
that would provide material for 
comparative studies and help 
to illustrate the similarities and 
differences between music 

cultures in order to enrich global 
culture in a thoughtful and effective 
scientific manner.

Ali Al Daw
 Sudan
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Folk and Global Music Culture 

Around the world, discussions 
about the local and the global, 
authenticity and modernism, and 
identity and cosmopolitanism 
form a significant part of debates 
in intellectuals’ writings about 
culture and knowledge and it has 
almost become sophistry. This 
paper addresses the relationship 
between folk music and global 
culture while avoiding controversial 
issues.

In an attempt to arrive at clear, 
uncontroversial results, the paper 
defines certain terms and then 
tackles the relationship between 
folk and global music culture in 
order to answer the following 
questions:

Is it a relationship marked by 
acculturation or domination?

Is global culture a dominant 

reality that is imposed upon 
peoples?

Is global culture a process 
of exchange that aims to bring 
people closer together with the 
goal of creating a harmonious 
global society where citizenship 
transcends national borders and 
all nations are connected by 
universal norms?

In conclusion, the paper 
discusses possible ways in which 
national music cultures help to 
create global culture. In this context, 
we must apply the UNESCO 
Convention on Intangible Heritage, 
which calls for the preparation of 
inventories, cultural mapping and 
documentation of each culture’s 
musical instruments.

The writer submitted a 
scientific paper to the Archives 
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The Semiotic System of Tattoos 

Many scholars have been 
interested in studying the 
dimensions of the semiotic 
system of old and new tattoos. 
A tattoo has social, physiological 
and aesthetic impacts.

Scholars believe tattoos are 
a means of communication that 
includes

symbolic signs. Some 
psychologists believe a tattoo 
reflects a turbulent personality 
that struggles with verbal 
communication. Tattoos convey 
messages that can consist of 
words, phrases, icons, shapes or 
images with symbolic value. The 
receiver interprets the message 
based on his education and 
knowledge.

According to linguistics, the four 
components of communication are 

speaker, receiver, pace, and time. 

Tattoos’ components have a direct 

influence on communication; the 

person with the tattoo represents 

the speaker sending a semiotic 

message to the receiver; this 

message concerns the tattooed 

person’s identity and relationship 

to others.

The body itself has a semiotic 

value associated with the 

existence of the individual in 

space, so a tattoo adds another 

symbolic value.

Narjis Badis 

Tunisia



- in addition to medication 
therapies that involve the use of 
herbal medicines, animal parts or 
minerals. 

After a long wait, this definition 
was adopted when WHO decided 
to recognise traditional medicine 
at the Alma Ata Conference on 
Primary Healthcare in 1978. The 
Conference’s slogan was Health 
For All 2000.

This paper focuses on 
different aspects of the traditional 
treatment for sciatica in Morocco, 
including the way the treatment 
is administered, social legitimacy, 
the nature of sciatica and the 
traditional treatment’s relation to 
modern medicine. 

The Moroccans have created 
a collaborative system that 
structures the relationships among 

the patients and those among the 
patients and the healer and his 
assistants.

The treatment is legitimised 
by the religious view that - with 
practices such as phlebotomy, hot 
massages, and the use of Henna 
- it is akin to Prophetic Medicine. 
The cure is a result of the healer’s 
blessing, his knowledge about the 
ailment, and the patient’s faith. 

The community members’ 
belief that modern medicine 
cannot heal sciatica legitimises 
traditional medicine and ensures 
its survival.

Yunus Lukili
Morocco
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Ethnography of Traditional 
Medicine

Man has always made an effort 
to maintain good health and to be 
free of ailments. He has aspired 
to control disease and anything 
that prevents the body from 
carrying out its functions so  - 
since ancient times - he has used 
methods of treatment that vary 
among cultures. This has resulted 
in what the French researcher 
Benoit called the plurality of 
medical systems, which has been 
confirmed both historically and 
anthropologically. Currently, this 
plurality can be classified into 
modern systems and traditional 
systems.

This study attempts to 
look into the sociological and 
anthropological conditions that 
contribute to traditional medicine’s 
survival in spite of the dominance 

of modern medical institutions. 
This study attempts to discover 

how traditional medicine is used 
to treat sciatica in Morocco, what 
gives this treatment legitimacy, 
elements of traditional medical 
practice, and traditional medicine’s 
relationship with the modern 
medical system. 

The WHO Traditional 
Medicine Strategy 2002–2005 
defines traditional medicine as 
a comprehensive term used to 
refer both to systems such as 
traditional Chinese medicine, 
Indian ayurveda and Arabic 
medicine, and to various forms 
of indigenous medicine. The 
term also includes all forms of 
traditional treatment - such as 
spiritual therapies or manual 
therapies such as acupuncture 
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Innovation in Sufi Folk Poetry

This paper attempts to examine 
Milman Parry and Albert Lord’s 
Oral Formulaic Theory, which they 
applied to Yugoslavian epic poetry. 
This scholar tries to apply the 
same theory to contemporary Sufi 
poetry, an important literary genre 
despite the fact that it is shorter 
than epic poetry.

The paper also aims to highlight 
the ways in which Sufi sects 
exchange creative forms of Sufi 
poetry and other innovative forms 
of folk literature associated with 
Sufism.

Sufi singers, the guardians of 
Sufi poetry, sing poems published 
in Sufi anthologies such as Safe’ Al 
Ashiqin and Al Anwar Al Bahiyyaha 
Fi Madh Khayril Bariyyah, in addition 
to the poems of Ibn Al Farid, Ibn 
Arabi, Busiri and other major Sufi 

poets. Sufi singers also sing poems 
from Sufi oral resources. The 
singers have invented new ways of 
performing by adding gestures to 
the traditional invocation.

Singers learn how to perform 
by listening to and emulating 
their Sheiks in a kind of collective 
meditation.

This paper highlights the singers’ 
innovations with regards to oral 
forms of Sufi poetry by studying 
and analysing:

Sufi folk poetry•	
The historical background of •	
Sufi poetry
The literary creative forms of •	
Sufi poetry
The different innovations•	

•	
Ibrahim Abdul Hafiz

 Egypt

http://www.700bk.com/vb/bkt82031.html



and to watch new dramatic 
adaptations. There is a strong 
trend of adapting folktales’ 
structure and content to modern 
tastes. 

Since it opened as a subsidiary 
unit of the Sudanese Ministry of 
Education in 1956, the Publishing 
Office has played an important 
role in collecting folktales and 
drawing attention to Sudanese 
folk literature. Abdullah Al Tayeb 
collected and published some 
folktales, including the afore-
mentioned story.

The efforts of the Publishing 
Office and of writers in the 
fields of heritage and folklore 
have inspired various initiatives 
to preserve folk literature, 

particularly folktales. Inspired by 
the folktales, Sudanese writers 
and artists created works with 
themes that differed from 
the political, ideological and 
commercial themes of Europe. 
Sudanese writers focused on the 
discourse of folktales based on 
the narrator, audience, content 
and context. 

The study selected four 
tales for analysis, two by the 
renowned writers Abdullah Al 
Tayeb and Ibrahim Ishaq and 
two prepared by the students of 
Khartoum University’s Translation 
Department.

Mohammed Mahdi Buchra 
Sudan
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The Folktale:
		  To be or not to be

The aim of this study is not to 
compare the folktale to the short 
story or any other literary creative 
form; the repeated attempts to 
interpret a folktale and re-present 
it as a short story, novel or play 
are beyond this study’s scope. 
The aim of this study is instead to 
investigate the metamorphosis 

that a folktale undergoes 
each time it is narrated, 
because folktales often 
lose essential components 
and symbolic semantics. 

Creative writers owe 
a debt to folk culture, 
particularly the folktale; folk 
culture has always served 
as a source of inspiration 
for thinkers, creative 
writers, the public and the 
media.  

The tales of the Brothers 
Grimm and Alice in Wonderland 
appeal to the imaginations of 
adults and children around the 
world; these tales have also 
inspired creative writers. In 
Sudan, people hurry to listen to 
narrations of the stories Fatima 
Al Samha and Wid Al Numayr, 

http://www.700bk.com/vb/bkt82031.html
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In the era of the image and the 
emergence of satellite channels, it 
is essential to utilise Arab narratives 
and folktales. Many remarkable 
individual efforts - such as Abdul 
Rahman Al Abnoudi’s work on 
Taghribat Bani Hilal, the Banu 
Hilal’s journey - have been made to 
collect and archive oral narratives. 

In order to preserve oral 
narratives, we need more than 
a single initiative here and 
there; we need the coordinated 
institutional efforts of cultural 
ministries, government bodies and 
Arab universities, or of national 
organisations, businessmen 
and prominent people who are 
interested in culture.   

When Arab cinema began, some 
Arab narratives - such as the story 
of Antarah ibn Shaddad - were 
made into films. Over a century 
later, cinema’s interest in oral 

narratives has declined. Mamdouh 
Udwan wrote a successful series 
that offered a modern adaptation 
of the narrative of Al Zir Salim; 
MBC broadcast the series.

Historically, critics have not paid 
sufficient attention to the Arab 
narrative because oral heritage has 
always been seen as an inferior 
form. However, folk narratives 
have become more appealing and 
have started to attract attention in 
critical studies. 

This age of active social 
networks and cultural research 
offers great opportunities, and 
we must seize them in order to 
preserve our heritage and highlight 
its importance.

Dia’ Abdullah Al Kaabi
 Bahrain

Dialectic of 
the Popular 
and the Elite in 
Arab Culture: 
A Reading of 
Critical and 
Cultural Narrative 
Representation 

8
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culture, and countries must 
raise awareness of their national 
cultural heritage. It is important to 
remember Claude Lévi-Strauss’s 
speech to UNESCO, when 
he said that it is necessary for 
peoples to limit their exchanges 
and keep their distance from each 
other. Although it takes an effort 
to maintain this distance, it is not 
impossible.

The recent developments 
in research tools and curricula 
for researchers and experts 
enable them to promote national 
heritage and to highlight its 
authenticity so that heritage 

can withstand imported culture 

without preventing nations from 

freely exchanging ideas, beliefs, 

customs and knowledge through 

different historical eras.

Throughout history, ‘The Self’ 

has always looked at ‘The Other’ 

- sometimes with astonishment 

and sometimes with fear - with 

‘cultural balance’, the ability to 

interact without a loss of identity. 

 

Nahla Abdullah Imam
Egypt
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The Self and The Other

This paper highlights the 
changes to which heritage has 
been subject, changes that 
affect folk culture as a whole and 
introduce serious challenges to 
efforts to preserve and record 
elements of non-material heritage. 
Now more than ever, it is vital that 
we find more effective ways of 
protecting authentic heritage from 
globalisation. 

International organisations’ 
efforts must be re-evaluated by 
taking into consideration their 
programs’ achievements in 
different countries; more attention 
must be given to heritage research 
institutions and those who work in 
the field of heritage. 

To preserve heritage’s 
authenticity, efforts should be 
exerted on multiple levels, by 

re-evaluating existing heritage 
research centres, and providing 
well-trained people who can 
keep abreast of developments in 
research methodologies, software 
applications and other tools of 
modern technology. The people 
who work in heritage preservation 
must have a deep-seated belief 
in folk culture’s role and value; 
this belief must be accompanied 
by scientific knowledge and the 
ability to use modern techniques. 

We need more opportunities 
to re-produce heritage within the 
framework of long-term policies 
that include emphasising the 
importance of heritage in the 
curricula at schools, and in media 
and tourism promotions.

Heritage is threatened by 
the dominance of imported 
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Editorial

 There are two international folk‏
art and culture organizations. The 
International Organization of Folk Art 
(IOV) and the International Council of 
Organizations of Folklore Festivals and 
Folk Arts (CIOFF) are NGOs that work 
under the United Nations Educational, 
Scientific and Cultural Organization 
(UNESCO). Both the IOV and CIOFF 
have been active for around thirty 
years. They include members, bands 
and teams from a variety of regions, 
and they represent various institutes 
for art and culture, hosting national 
and international events throughout 
the year.

 The Arabs’ roles within these‏
organizations are limited and 
unrepresentative of the Arab world’s 
significance.

 Over the past six years, the Folk‏
Culture Journal has cooperated with 
the IOV; the IOV helps the Journal 
with logistics and communication with 
the organization’s branches in 161 
member countries. The Journal has 
also developed a fruitful cooperation 
with the organization’s thousands of 
members across the world; this helps 
to spread the Journal’s message.

 At meetings of the Board of‏
Directors, we discuss our successful 
cooperation with IOV, which has allowed 
us wider international distribution 
and facilitated communication with 
scholars and experts. Despite the 

efforts of the distribution managers, 
volunteers and supporters who believe 
in our journal and in its message, we 
have failed to reach certain areas of 
the Arab world. 

 Why have the relevant persons not‏
met to establish an Arab organization 
to oversee the clubs, associations, 
institutions and individuals working 
in folklore? This would unify efforts 
and create an Arab coalition with a 
strong voice at international forums 
on popular culture.

 In coordination with Prof. Dr. Ahmad‏
Ali Morsi, head of the Egyptian Society 
of Folk Art, I addressed this issue in the 
opening speech at the fourth National 
Forum of Folk Traditions in 2009, 
which was organized by the Folk 
Arts Committee of Egypt’s Supreme 
Council of Culture.

 The same issue was also raised last‏
year at an international symposium that 
the Folk Culture Journal organized in 
Bahrain; this led to the establishment 
of the Arab Marsad of Folk Culture, an 
ambitious project that aims to serve 
Arab heritage and folklore.

 If conditions in the Arab world at‏
that time contributed to the lack of 
response to our call, current conditions 
are even less promising, but we must 
persevere until we get a response..

Ali Abdulla Khalifa‏      	                        

Who will respond?!
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