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خطوة أخرى على 
الطريق المفتتح

خلال �أواخر خم�سينيات القرن الما�ضي وحتى �أواخر ال�سبعينيات زار البحرين على فترات 

متقطعة باحثان ميدانيان كل منهما كانت وجهته واحدة ومو�ضوعه مختلف، فوجهة الباحثين 

علمية ميدانية �سافرا عبر �آلاف الأميال قا�صدين منطقة �شرق الجزيرة العربية للا�ستك�شاف 

والتع��رف عل��ى الفنون الغنائية بالبحرين والكوي��ت وقطر ودولة الإم��ارات العربية المتحدة 

و�سلطنة عمان ا�ستكمالا لأبحاث ودرا�سات معمقة هي م�شروع حياتهما العلمية الأكاديمية.

في البداية جاء �إلى البحرين البروفي�سور بول روف�سنغ �أول�سن )1922-1982(، �أحد �أبرز 

علماء المو�سيقى التقليدية وع�ضو الجمعية الدنماركية للمو�سيقى ال�شعبية، تولى رئا�سة المجل�س 

العالمي للمو�سيقى التقليدية )1977 - 1982( وجاء وقتها ملتحقا بالبعثة الدنماركية للتنقيب 

عن الآثار بمملكة البحرين. كان هم الرجل هو ا�ستك�شاف ماذا لدى �أهالي منطقة الخليج العربي 

من �أغان ومو�س��يقى، وقد قدر �أن يكون للراحل الأ�س��تاذ �أحمد الفردان ولي �شخ�ص��يا حين كنت 

طالبا في الإعدادية �أن نكون من �ضمن الأدلاء المرافقين له في جولاته الميدانية على دور الطرب 

ال�ش��عبي وملاقاة الفنان�ني والم�ؤدين وال��رواة في مدن البحرين المختلفة. وقد وفق البروفي�س��ور 

�أول�سن في ت�سجيل �أهم فنون الغناء البحري الم�ؤدى على �سفن الغو�ص على الل�ؤل�ؤ �إلى جانب �أغاني 

�سمر البحارة على الياب�سة م�ضافا �إليها �أغاني الأعرا�س والمنا�سبات. وبكل ثقة يمكنني القول ب�أن 

ما ا�س��تطاع �أن ي�سجله البروفي�سور �أول�سن من فنون هو �أنقى الت�سجيلات و�أقربها �إلى �أ�صول تلك 

الفنون قبل ذهاب م�ؤديها المبدعين. كاتبني �أول�سن بعد عودته ي�س�ألني عن م�سميات بع�ض الآلات 

الإيقاعية ويطلب مني ترجمة لما �سجل من ن�صو�ص وكنت �أجيبه بقدر ما تعلمته وقتها من لغة 

�إنجليزية بم�ساعدة مدر�س اللغة الإنجليزية الأ�ستاذ عي�سى الذوادي.

ا�س��تطاع البروفي�س��ور �أول�س��ن �أن يكتب درا�س��ة قيم��ة عن المو�س��يقى والغن��اء في البحرين 

والخليج العربي تعد خلا�صة لأبحاثه �أ�سماها )المو�سيقى التقليدية في الخليج العربي( وظلت 

مخطوطة �إلى �أن توفي، فكانت وفاته خ�سارة لهذا الحقل من المعرفة. ومن خلال موقعي بمركز 

التراث ال�ش��عبي لدول الخليج العربية كاتبت وقتها ال�س��يدة حرمه �أ�س���أل عن �أ�ص��ول ما تركه 

الراحل ويخ�ص منطقة الخليج والرغبة في �ش��راء ن�سخ عنها والاحتفاظ بها ف�أجابتني وقتها 

ب���أن كل المذك��رات واليوميات و�أ�ص��ول الأبحاث الت��ي �أجراها الراحل بما فيها المرا�س�الت التي 

تمت بينه وبين الأدلاء والمرافقين �أحيلت لتكون ملكا للجمعية الدنماركية للمو�سيقى ال�شعبية 

والتي بدورها �أهدتها �إلى متحف الدنمارك الوطني ومازالت محفوظة بعناية فيه. ومن ح�سن 

الحظ وبجهود ر�س��مية مخل�ص��ة �أن تهي�أ لمخطوط هذه الدرا�س��ة عام 2005 �أن ت�شترى حقوق 
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ترجمتها ون�ش��رها و�أن يت��ولى قطاع الثقافة والتراث الوطني ب��وزارة الإعلام البحرينية طباعـتـها 

ون�شرها بلغتها الإنجليزية الأ�صلية رفق ثلاث �أقرا�ص مدمجة  CD بها كل تلك الت�سجيلات النادرة 

و�أن تترج��م �إلى العربية وتن�ش��ر وت��وزع، لتعد من نفائ�س الأبحاث الميداني��ة التي لم تتناول التراث 

المو�س��يقي للمنطقة فح�س��ب و�إنما تعدته لتنفتح على كل ما ي�ؤثره ال�س��لوك الإن�س��اني بمختلف ر�ؤاه 

ومعارفه على المو�سيقى. 

لق��د ترك البروفي�س��ور �أول�س��ن ح�ص��يلة واف��رة من الت�س��جيلات ال�س��معية الن��ادرة والمذكرات 

والم�سودات والمقالات المن�شورة في العديد من الدوريات العلمية ت�شكل في مجملها ثروة وجزءا ثمينا 

مما تعتد به �أرواحنا.

�أما الباحث الثاني الذي جاء �إلى المنطقة في بداية ال�سبعينيات فهو البروفي�سور �سايمون جارجي 

رئي�س ق�س��م الدرا�س��ات العربية والإ�س�المية بكلية الآداب بجامعة جنيف، وهو م��ن �أم عربية و�أب 

�سوي�سري يتكلم العربية بطلاقة ومهتم بجمع ودرا�سة الأغاني ال�شعبية وكان قد �أ�صدر كتابا ثمينا 

قبيل مجيئه �إلى المنطقة جمع فيه ن�صو�صا من الموال في بلاد ال�شام قرين درا�سة تحليلية. جاء الرجل 

�إلى البحري��ن م��ن بعد زيارة �إلى الكويت باحثا عن ن�ص��و�ص تغنى على �ش��اكلة فنون الموال في �س��وريا 

ولبنان والأردن  ليجري درا�س��ة مقارنة، لكنه �أخذ بغناء �ص��يادي الل�ؤل�ؤ وا�ستهواه فن ال�صوت ال�شهير 

بهذه المنطقة فركز درا�سته على الأغاني ال�شعبية الخليجية و�سجل برفقتي كدليل ت�سجيلات لأهم 

الفن��ون الغنائية ال�ش��هيرة بالبحرين ثم انتقل �إلى دولة الإم��ارات العربية المتحدة وعمان ثم عاود 

المجيء لمرات �إلى �أن ا�س��تكمل درا�س��ته و�أ�صدر ما �سجله وما جمعه من معلومات و�إفادات نادرة في �أربع 

ا�سطوانات م�ضغوطة رفق كل منها مطوية تحوي المعلومات و�أ�سماء الرواة والاخباريين والأدلاء وذلك 

عن طريق متحف �سوي�سرا الوطني بجنيف �أوائل الثمانينيات. وتبذل )الثقافة ال�شعبية( في الوقت 

الراهن جهودا حثيثة قطعت �ش��وطا متقدما ل�ش��راء حقوق �إعادة ن�ش��ر هذه الت�سجيلات مع ترجمة 

عربية لكل مطوية من المطويات المرافقة، لتكون هذه الخطوة مكملة للخطوة التي �سبقتها.

�إن الجهود الميدانية المبكرة التي �سعت لجمع وت�سجيل الفنون الغنائية بمنطقة الخليج والجزيرة 

العربية هي بلا �شك �أعمال جليلة ونادرة، هي�أ الله لها ذوي الاخت�صا�ص من الم�شتغلين في هذا الميدان 

فل��ولا ه��ذه الجه��ود وما �آل��ت �إليه من عناي��ة في غير موطنها الأ�ص��لي لما تم حفظها ذخ�رية لأجيالنا 

القادمة .. 

علي عبدالله خليفة 

رئـيـ�س التحريــر



عادات
 وتقاليد

هيئة التحرير
علي عبدالله خليفة

المدير العام / رئي�س التحرير

محمد عبدالله النويري

رئي�س الهيئة العلمية / مدير التحرير

نور الهدى بادي�س

�إدارة البحوث الميدانية

فاروق عمر الدعيني

�إدارة الأر�شيف

فرا�س ال�شاعر

تحرير الق�سم الإنجليزي

ب�شير قربوج

تحرير الق�سم الفرن�سي

محمود الح�سيني 

المدير الفني

هناء العبا�سي

�سكرتاريا التحرير

�إدارة العلاقات الدولية

عبدالله يو�سف المحرقي 

المدير الإداري

نواف �أحمد النعار 

�إدارة التوزيع

�أحمد محمود الملا 

�إدارة الا�شتراكات

�سيد في�صل ال�سبع

�إدارة تقنية المعلومات

يعقوب يو�سف بوخما�س

ح�سن عي�سى الدوي 

دعم الن�شر الإلكتروني

التنفيذ الطباعي : الم�ؤ�س�سة العربية للطباعة والن�شر - البحرين

أسعار المجلة في مختلف الدول
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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�ســــية 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
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اليمن�أروى عبده عثمان

الهندبارول �شاه
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اليابان�شيما ميزومو
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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
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 - للتوزيع  الموحدة  الوطنية  ال�سعودية:ال�شركة   - والتوزيع  والن�شر  لل�صحافة  دارالاي��ام  البحرين: 

قطر:دار ال�شرق للتوزيع والن�شر- عُمان )م�سقط(:ال�شركة المتحدة لخدمة و�سائل الإعلام - الامارات 

عُمان   - ال�صحف  لتوزيع  المتحدة  ال�شركة  الكويت:   - والن�شر  للطباعة  الحكمة  المتحدة:دار  العربية 

اليمن:القائد   - الاهرام  العربية:م�ؤ�س�سة  م�صر  جمهورية  والمجلات-  ال�صحف  لتوزيع  )ال�سيب(:النور 

والن�شر  للتوزيع  الافريقية  العربية  المغرب:ال�شركة   - ميديا  ارامك�س  الأردن:   - والتوزيع  للن�شر 

لتوزيع  الاو�سط  �شرق  لبنان:�شركة   - لل�صحافة  التون�سية  تون�س:ال�شركة  �سبري�س(-   ( وال�صحافة 

المطبوعات - �سوريا:م�ؤ�س�سة الوحدة لل�صحافة والطباعة والن�شر والتوزيع - ال�سودان:دار عزة للن�شر 

للإت�صال  الم�ستقبل  موريتانيا:وكالة   - الإعلامية  للخدمات  الم�ستقبل  ليبيا  ليبيا:�شركة   - والتوزيع 

والإعلام - بريطانيا )لندن(:دار ال�ساقي - فرن�سا )باري�س(:مكتبة معهد العالم العربي.

وكلاء توزيع الثقافة ال�شعبية

رقصة العلاوي 
)الدبكة المغاربية(

118
زبير مهداد 

الدفوف عصب 
الإيقاعات الشعبية

146
محمد محمود فايد

اللهجة الموسيقية 
في الأغنية 

الشعبية »الصوت« 
نموذجا 130

فاطمة زكري

الثقافة الشعبيـة 
المصرية دراسات 

ميدانية  في 
المناطق الثقافية  194

�أحلام �أبو زيد

مدخل لتاريـخ العمارة 
الأمازيـغيـة

160
محمـد �سعد ال�شيباني

�ضيف الله عبيدات

مواقد إعداد الـخبز 
الطينيـة ) الأفران (

172
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الحكاية الشعبية في عصر 
الانترنت

منذ �أن عرف العالم الانترنت في عام 1983 

مجالات  تطوير  في  فعال  ب�شكل  ي�ساهم  وهو 

ال�صحية  والخدمات  والات�صالات  التعليم 

وحققت  والبنوك،  الطيران  �شركات  وخدمات 

الانترنت  �شبكة  على  الألكترونية  التجارة 

  11.2 بمقدار  �أرباحاً  �سجلت  �إذ  كبيراً،  ازدهاراً 

بليون دولار خلال العام 2003.

على  للقدرة  واقعياً  مثالًا  الانترنت  و�أ�صبح 

الح�صول على المعلومات من مختلف �أنحاء العالم، 

وال�سيطرة  القوية،  ال�سطوة  هذه  له  وا�صبحت 

و�ألغى  الآفاق،  فتح  فقد  الع�صر،  على  الخطيرة 

درا�سة  و�أفادت  وال�شعوب.   الدول  بين  الحدود 

الإن�سانية  المعارف  �أن  اليون�سكو  من  �إح�صائية 

التي يتلقاها �إن�سان اليوم ت�صل �إلى 900 معلومة 

يومياً، بينما كانت اثنان وع�شرون فيما �سبق، هذا 

بال�سرعة  المعلومة  ن�شر  �سرعة  �إلى  بالإ�ضافة 

المطلوبة.

والو�سائط  الانترنت  جيل  �أ�صبح  المقابل  في 

والوات�س  والتويتر  الفي�سبوك  مثل  الأخرى 

�سبق  عما  انعزالية  �أكثر  الذكية  والهواتف  �أب 

ي�سمى  فيما  العي�ش  يف�ضل  و�أ�صبح  �أجيال،  من 

منفتح  جديد  جيل  فهو  الافترا�ضية،  بالحياة 

ال�سابقة،  الأجيال  تعرفه  لم  �أكبر  عالم  على 

وعن  التقليدية  العائلة  عن  ويتباعد  ين�شغل 

المجتمع، وي�سبب ذلك حالة من الإدمان �أدى �إلى 

قلة  مثل:  لها  الم�ستخدم  حياة  �أنماط  في  خلل 

الاجتماعية،  العلاقات  و�إ�ضعاف  النوم،  �ساعات 

وتقليل ا�ستخدام و�سائل الإعلام الأخرى.

ال�ساحر،  الافترا�ضي  العالم  هذا  مثل  في 

والمتغيرة،  المتفجرة  المعلوماتية  بالثورة  المدعوم 

وفي �ضوء التناف�س الألكتروني الهائل، يبدو �أنه 

لم يعد من ال�سهل بمكان الجلو�س والإ�صغاء �إلى 

�إلى  تنتمي  �شعبية  حكاية  تروي  عجوز  جدة 

عالم قديم.

المعرفي  الانفجار  بين  الربط  بالإمكان  هل 

الحكاية  وبين  والعلمية  التكنولوجية  والثورة 

ال�شعبية؟

منذ �أن كان الإن�سان القديم يتحلق حول النار 

ظلت الحكاية من �أمتع الأ�ساليب لتم�ضية الوقت، 

العالم،  فنون  �أقدم  من  الق�ص�ص  رواية  وكانت 

مجتمع،  �أي  في  ال�شعبية  الذاكرة  هي  فالحكاية 

وو�سيلتهم  ال�شعوب  ت�سلية  الحكايات  وكانت 

�أكثر  و�سرد الحكايات  ال�سمر  فكان  العالم،  لفهم 

و�سائل الترفيه عن النف�س �شيوعاً، فق�ص�ص الجن 

والبطولة  الخرافية  والوحو�ش  وال�ساحرات 

كانت  ال�ساخرة،  �أو  المرحة  والق�ص�ص  الفردية 

ال�شعوب  و�آمال  �آلام  عن  للتعبير  رئي�سية  و�سيلة 

و�أ�سلوب تفكيرها.

ال�شتاء  ليالي  في  تجل�س  كانت  فالجدة 

ال�شاي  لإعداد  الفحم  موقد  بجوار  الباردة 

معتمدة  وبناتها،  �أبنائها  على  الحكايات  ول�سرد 

الت�شويق،  �إحداث  على  وقدرتها  مخيلتها  على 

�أما  حكاياتها،  من  والدرو�س  العبر  وا�ستخلا�ص 

المقهى  و�سط  في  كر�سيه  ي�ضع  فكان  الحكواتي 

بمكان مرتفع يرى فيه الجميع، ويبد�أ حكاياته 

رواية  في  ويبد�أ  كرام(  يا   .. �سادة  )يا  بعبارة 

عن  المتوارثة  والأمجاد  البطولة  حكايات 

البطولات القديمة.

على  تعتمد  كانت  �إذن  ال�شعبية  الحكاية 

فالحكاية  التدوين،  على  ولي�س  وال�سرد  الإلقاء 



9

يجمع  ويكاد  معروف،  م�ؤلف  لها  لي�س 

هو  الرواية  �أ�صل  �أن  على  الباحثون 

ف�أقدم  ال�شعبية،  والحكايات  الأ�ساطير 

)الحمار  رواية  وهي  العالم  في  رواية 

حكايات  �إلا  هي  ما  التحولات(  �أو  الذهبي 

متنوعة جمعها الكاتب اللاتيني )لوكيو�س 

�أحد  في  وكتبها  م(  ق   125( ابوليو�س( 

ع�شر جزءاً.

يقول الكاتب البو�سني �إيفو �أندريت�ش:

)�إن الب�شرية منذ وم�ضة وعيها الأول، 

تتداول عبر القرون نف�س الحكاية بمليون 

الرئة  نف�س  �إيقاع  على  مختلف،  �شكل 

الحكايات  هذه  وك�أن  القلب،  ونب�ضات 

�شهرزاد  �إليه  ت�صبو  كانت  ما  �إلى  ت�صبو 

وت�سويف  الجلاد  خداع  وهو  الأ�سطورية، 

تهدد،  التي  الحتمية  الم�أ�ساة  حلول 

والديمومة.من  بالحياة  التوهم  ومحاولة 

�إعادة  مطلوباً  لي�س  �أنه  �أرى  ال�شرفة  هذه 

الحكايات،  �سرد  �إعادة  ولا  م�ضى،  تاريخ 

وتوثيقها،  وجمعها  �أهميتها  تو�ضيح  بل 

بلهجاتها المحلية والفاظها و�أ�سلوبها، بعيداً 

للتاريخ  يوثق  بدوره  وهو  تحريف،  �أي  عن 

ال�شفهي للجماعات.

ال�شعبية  للحكايات  الجميل  الع�صر  ان 

قد احت�ضر وانتهى، ولم يعد يهتم به �أحد 

من النا�س �سوى الدار�سين والباحثين الذين 

ذاكرة  من  وتوثيقه  جمعه  على  يعملون 

الجيل القديم.

الجدة،  دور  �أخذت  ال�صغيرة  فال�شا�شة 

ليلة،  كل  للم�شاهدين  يروي  والتلفزيون 

ودون انقطاع حكايات لا نهاية لها.

يتحدى  �أن  الآن  الحكواتي  بو�سع  لي�س 

والاختراعات  والانترنت  الف�ضائيات 

اليومية.  ولي�س بو�سع المر�أة المعا�صرة، وهي 

�أن  ال�صعبة،  الاقت�صادية  الأو�ضاع  تواجه 

�أولادها  لتجمع  الوقت  من  مت�سعاً  تجد 

حولها لتروي لهم حكايات لم تعد ت�سعفها 

الذاكرة المتبعة.

من  الجديد  الجيل  بو�سع  ولي�س 

عوالمهم  في  من�شغلين  نراهم  الذين  الأبناء 

مع  يتفاعلوا  �أن  الخا�صة  الافترا�ضية 

حكايات يح�سبونها من خرافات الما�ضي.  

الحكاية  جمع  م�شروع  �أهمية  تكمن 

وحفظها  ودرا�ستها  وت�سجيلها  ال�شعبية 

الذاكرة  تعبيرات  من  تعبيرا  بو�صفها 

الجماعية، ورافداً من روافد الإرث الثقافي 

للأمة. 

فالغاية من تدوين هذه الحكايات لي�ست 

احياءها، وانما حفظها وتوثيقها ودرا�ستها 

�أكاديمية معمقة، وهو لي�س بالأمر  درا�سة 

ال�سهل، ويحتاج الأمر �إلى بذل جهود كبيرة 

وجادة ومخل�صة، لأن �إ�ضاعتها او تجاهلها 

وهو  الأمة،  لموروث  و�إ�ضاعة  �إتلاف  هو 

�إتلاف لذاكرة ال�شعوب وموروثها الفني.

عبدالقادر عقيل
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صورة الغلاف الأمامي
ليلة الحناء . .

موروث العادات ووحي الأساطير

الع��ادات  م��ن  بجمل��ة  الحن��اء  ارتبط��ت 

والطقو�س في حياة ال�ش��عوب، وهم في ممار�س��تها 

لا يدرك��ون من�ش���أها وما تحمله ه��ذه النبتة من 

دلالات ورموز تتداخل فيها الطقو�س ال�سحرية 

م��ع ع��والم الأ�س��اطير بالإ�ض��افة �إلى التعاليم 

الديني��ة، مما �أعطى تلك النبتة مكانة خا�ص��ة 

بع���ض  ثقاف��ات  في  القدا�س��ة  ح��د  �إلى  ت�ص��ل 

ال�شعوب.

خا�ص��ة  مبارك��ة  �ش��جرة  الحن��اء  وتعت�رب 

بالن�س��بة للم�سلمين، وهي �ش��جرة معمرة تحمل 

�أزه��اراً بي�ض��اء �ص��غيرة، ذات رائح��ة عطري��ة 

قوية ومميزة. ويعتقد �أن موطنها الأ�صلي بلاد 

فار���س، وتنم��و في المناط��ق الا�س��توائية الحارة 

والرطبة. ومن��ذ القدم ا�س��تعملها الفراعنة في 

�أغرا�ض �ش��تى منها التجميل وتخ�ضيب الأيدي 

والأقدام و�ص��بغ ال�ش��عر والتحنيط وا�ستخراج 

العطور.

كم��ا ا�س��تعملت عجين��ة الحن��اء في الط��ب 

النبوي وال�شعبي، لمداواة بع�ض ما ي�صيب الأيدي 

والأرجل من �أمرا�ض جلدية وفطرية، ولالتئام 

الج��روح، وللحماي��ةً م��ن ح��رارة ال�ش��م�س، كما 

�أنها تنقي فروة الر�أ�س من الق�ش��رة، وت�س��تخدم 

كذلك لعلاج ال�صداع وال�شقيقة.

وت�الزم الحناء الن�س��اء في �أغلب المنا�س��بات 

وبال��ذات ما يرتب��ط بالأف��راح والأعياد، وتعد 

طقو�س »ليلة الحناء« التي ت�س��بق يوم الزفاف، 

�أح��د �أه��م الع��ادات ال�ش��عبية الت��ي م��ا ت��زال 

ه��ذه  وتتع��دى  ال�ش��رق،  في  يمار�س��نها  الن�س��اء 

المنا�س��بة في رمزيتها من عادة جمالية تقوم بها 

الن�ساء للتزين بالنقو�ش الجميلة، �إلى ممار�سة 

طقو�س��ية لها جذورها الأ�سطورية الممتدة عبر 

غياهب التاريخ ال�سحيق. 

الأ�س��طورة  الى  الحن��اء«  »ليل��ة  وتع��ود 

الفرعونية في زمن »�إيزي�س« و«�أوزوري�س«. حيث 

عمد �إله ال�شر »�ست« الى قتل »�أوزوري�س« طمعاً 

في المل��ك وغ�رية من��ه. فل��م ت�ست�س��لم »�إيزي�س« 

وتمكن��ت م��ن جمع �أ�ش�الء زوجها بع��د �أن مزقها 

»�ست« �إلى 42 قطعة ووزعها على �أقاليم م�صر. 

وكان��ت كلم��ا جمعت قطع��ة من ج�س��ده امتلأت 

يدها بالدماء حتى ا�صطبغت يداها تماماً باللون 

الاحم��ر. فاعت�رب ذل��ك رم��زاً لوف��اء الزوج��ة 

وحبه��ا الأب��دي، وحر�ص��ت الفتيات الم�ص��ريات 

حت��ى يومن��ا هذا عل��ى تخ�ض��يب الأي��ادي قبل 

الزف��اف في »ليل��ة الحن��اء« على �أنغ��ام الأغنية 

الفولكلورية »يا حنة يا حنة.. يا قطر الندى«، 

حي��ث تعد هذه الليلة �أحد �أهم طقو�س الزفاف 

الم�صرية. 

وارتبطت الحناء منذ القدم بعالم ال�س��حر، 

ومحاول��ة ا�ستر�ض��اء ق��وى الطبيع��ة بتق��ديم 

�أو  بالحن��اء  تخ�ض��يبها  م��ع  للن��ذور،  القراب�ني 

�صبغها بالدماء، وللون الأحمر والأ�سود رمزيته 

�أي�ضاً وارتباطه بالعالم ال�سفلي والجن.

وه��ذا م��ا تذه��ب �إلي��ه �أ�س��طورة �أخ��رى في 

المغرب، تقت�ضي ب�ض��رورة و�ضع العرو�س للحناء 

قب��ل ذهابها للاغت�س��ال من �أجل نيل ر�ض��ا بنت 

ملك الجان، والتي تحر���س الحمامات العمومية 

الت��ي ترتاده��ا الن�س��وة با�س��تمرار، كم��ا يجمر 

البخ��ور قب��ل دخ��ول العرو���س و�أهله��ا لقاعات 

الاغت�سال. 

وتعتق��د بع���ض الن�س��اء بالمفعول ال�س��حري 

للحناء، فيعمد �أه��ل العرو�س �إلى �إخفاء الإناء 

ال��ذي يح��وي بقاي��ا الحن��اء، كي لا يق��ع في �أيد 

خبيث��ة حا�س��دة فت�س��تعمله في ال�س��حر و�إلحاق 

ال�ضرر بالعرو�سين.

وفي �شبه الجزيرة العربية تت�شابه الطقو�س 

�إلى ح��د كب�ري، فترت��دي العرو�س ثوباً �أخ�ض��ر 

مط��رزاً بالخي��وط الذهبي��ة، وتتزي��ن بالذهب 

والحل��ي، وتجل���س عل��ى كنب��ة خ�ض��راء ت�س��مى 

)دو�ش��ق(، وتم��د قدميه��ا عل��ى و�س��ادة، لتق��وم 

»الحناي��ة« بنق���ش الحن��اء عل��ى كف��ي العرو�س 

وقدميها، و�سط �أهازيج و�أنا�شيد �شعبية تراثية 

تغن��ت به��ا جداتن��ا و�أمهاتنا في الزم��ن القديم 

ومازلنا نرددها حتى يومنا هذا:

 حـنـــاج عيـيـن يــا بـنـيـة حـنــاج عــيــيـن 

لـي دزوج عـلـى المـعر�س بــالـج تـ�سـتـحـيـن

م��ن  بالحن��اء  والتزي��ن  التخ�ض��يب  يبق��ى 

مجتمعن��ا  في  والرا�س��خة  الموروث��ة  عاداتن��ا 

ال�شرقي، حيث يعتبر التخلي عن هذه العادة في 

المعتقد ال�شعبي نذير ��شؤم وف�أل �سيء للعرو�سين، 

ومهم��ا اختلف��ت ثقاف��ات ال�ش��عوب وطبقاته��م 

الاجتماعي��ة، تظ��ل »ليل��ة الحن��اء« م��ن �أه��م 

الطقو�س التي لا تتنازل عنها �أي عرو�س.

تحرير :

ب�سمه قائد البناء
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ما الذي يبوح به الريحان .. ؟

صورة الغلاف الخلفي

عندما يُذكر الريحان ف�إن الذاكرة ت�س��تدعي 

�أعذب الذكريات التي تحملك �إلى �أجمل �أم�س��يات 

ال�س��مر وليالي الأف��راح والأعرا���س. �إن للريحان 

�أو كم��ا يطلق عليه في الخليج العربي )الم�ش��موم(، 

ذاك��رةً جمالي��ةً ورمزي��ةً موحية ومع�ربة في زمن 

كان��ت المعاني وال��دلالات والإيح��اءات تختزل في 

�أدق تفا�ص��يل الحياة، وهكذا كان ما يحمله العبق 

المنبعث من رائحة الم�شموم الزكية ولونه الأخ�ضر 

المنع���ش مرافقاً لأجم��ل البدايات وواع��داً بنعيم 

كالجنة وبالحياة الخ�صبة والمثمرة.

الأع�ش��اب  �إلى  الريحان �أو الحب��ق  ينتم��ي 

الورقي��ة العطري��ة، ويعت�رب الموط��ن الأ�ص��لي ل��ه 

الهن��د، وينبت الريحان في ظ��روف مناخية تقاوم 

الح��رارة والجف��اف والبرودة �أي�ض��اً. ولا يقت�ص��ر 

ا�س��تخدامه للزين��ة �أو التطي��ب برائح��ة عطره، 

حيث ت�ش��كل ه��ذه النبتة جزءاً هام��اً من الثقافة 

الهندي��ة، ف���أوراق نب��ات الريحان �ص��الحة للأكل 

وت�ستخدم كنوع من التوابل، وفي �إيطاليا واليونان 

تطبخ �أوراق الريحان وتعد منها �أطباق ذات مذاق 

طيب، وفي الم�صطلح اليوناني تعرّف كلمة الريحان 

)بالع�ش��بة الملكية( وذلك لما يتميز به هذا الع�شب 

العط��ري من��ذ قرون طويل��ة بخ�صائ�ص��ه الطبية 

المذهل��ة، �إذ يمتل��ك العدي��د م��ن المنافع ال�ص��حية 

والعلاجية التي لا تعد ولا تح�صى. 

الثقاف��ة  رم��وز  �أه��م  �أح��د  الم�ش��موم  ويعت�رب 

ال�شعبية في تراث �شبه الجزيرة العربية، ويحظى 

باعتناء خا�ص في المنا�س��بات ال�سعيدة مثل الزواج 

والأعي��اد والع��ودة من رحل��ة الغو�ص �أو ال�س��فر. 

وق��د حظيت الكثير م��ن الأهازيج ال�ش��عبية بذكر 

الم�ش��موم وكان يتغنى به في �أبيات ال�ش��عر ال�شعبي، 

يقول ال�شاعر: 

يا زارع الم�شموم فوق ال�سطوحي

لا تزرعه يـا زيـن عذبت روحي

الن�س��اء  قب��ل  م��ن  ا�س��تخدامه  وي�ش��تهر 

ممي��زة  خلط��ات  ل�ص��نع  عط��ره  با�س��تخلا�ص 

والح�ص��ول على مزيج من روائ��ح عطرية فواحة، 

فق��د كان��ت الن�س��وة يف�ص��لن �أوراق الم�ش��موم ع��ن 

»عوده » ثم ي�ض��عنه بعد غ�سله وتجفيفه في وعاء 

فخاري عميق، وي�ض��اف عليه الم�س��ك والعنبر وماء 

ال��ورد والزعف��ران وال�ص��ندل، ويت��م توزيع��ه في 

�أرجاء البيت، وتحت الأ�س��رة وبين ثنايا الفرا�ش، 

وداخ��ل خزائ��ن الملاب���س، فتظ��ل رائح��ة البي��ت 

عابقة بالطيب طيلة �أيام الأ�سبوع.

ومنذ زمن بعيد ارتبط الم�ش��موم والفل والعود 

والبخور، بالع��ادات الحميمة بين الزوجين وبيوم 

الخمي���س وه��و ملتق��ى الأزواج بع��د �أ�س��بوع عم��ل 

�شاق، حيث ي�ؤكد الآباء والأجداد ما لهذه النبتة 

العطري��ة م��ن �س��حر �س��ريع المفع��ول في تحري��ك 

و�إث��ارة الغري��زة وقدرتها على تن�ش��يط القدرات 

الجن�سية.

ويُحر���ص عل��ى وجود الم�ش��موم �ض��من عادات 

الاحتف��ال بلي��الي الخطوبة وال��زواج، ففي »ليلة 

الحناء« -وهي الليلة التي ت�س��بق العر�س- تح�ضر 

المقربات من الأهل وال�ص��ديقات لم�شاهدة العرو�س 

��ب، ويتم ت�سريح �ش��عرها بعمل �ضفيرة  وهي تُخ�ضَّ

�أو م��ا ي�س��مى ب��ـ« العجف��ة« وتزيينها با�س��تخدام 

الم�ش��موم الأخ�ض��ر، حي��ث ترم��ز هذه الع��ادة �إلى 

تحول الفتاة من عذراء �إلى امر�أة متزوجة. 

وفي ليل��ة العر�س ي�س��تعمل الم�ش��موم المعطر ذو 

الأوراق الكبيرة لـ »�شكه« با�ستخدام �إبرة �صغيرة، 

وتعليق وريقاته بعد كل عقدة في ال�ضفيرة لتعطير 

ال�ش��عر، ويكتم��ل جم��ال العرو���س وزينتها بو�ض��ع 

قلادة الم�شموم والفل والرازجي على �صدرها.

وهن��اك في الحجرة المعدة لل��زواج »الِخلّة« �أو 

»الفر�ش��ة« يعطر غطاء ال�سرير بالروائح العطرة 

مثل البخور ودهن العود واليا�س��مين، �إ�ض��افة �إلى 

طبق كبير من الم�ش��موم المعطر يتم توزيعه ب�أنحاء 

الحجرة وخا�ص��ة تحت �س��رير الزوجي��ة وتعطر 

الو�سائد بالم�ش��موم الذي يك�سب الو�سادة والغرفة 

كلها رائحة طيبة وجواً من الراحة.

�إن التاري��خ الم�ش�رتك والق��رب الجغ��رافي بين 

تك��ون  ت��كاد  ذاك��رة  �ص��نعت  العربي��ة  الأقط��ار 

الاحتف��الات  بتفا�ص��يل  يتعل��ق  م��ا  في  مت�ش��ابه 

وطقو���س ال��زواج، ورغ��م اخت�الف عوام��ل الزمن 

وتطور الأو�ض��اع المعي�ش��ية والاجتماعية في كثير 

من البلدان، مازال��ت �أغلب هذه الطقو�س محافظاً 

عليها، ويظل الريحان �أو الم�شموم الأخ�ضر رغم كل 

هذه ال�س��نين محتفظاً بمكانته الخا�ص��ة ورمزيته 

ودلالته في ثقافتنا ال�ش��عبية العربية، لذلك جاء 

غلافنا لهذا العدد احتفاء وبهجة به.

ت�صوير:

�شيماء طالب



opus one :من كتاب



قراءة في الإشكالية والمنهج الثقافة الشعبية العربية بـيــن 
الـهـــويّة والــكــونـية
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يستوقف الباحث في هذا العنوان الأكثر إغراء للدراسة 
مقولات ثلاث تتبعها رابعة وهي الثقافة والشعب والهوية، 
بالإضافة إلى انعكاس هذه المقولات على نوع كتابي مهم 

هو الأدب.
ولعلّ إيقاظ مثل هذه الثواب��ت في اللحظة التاريخية 
الراهن��ة توح��ي بمحاولة تش��ديد القبضة عليه��ا إيذاناً 

بمواجهة كلّ افتئات يحاول النيل منها..
ذلك أن المستجدات الدولية أرخت العنان لتجاوز هذه 
المنطلقات، بغية اس��تبدالها بأخ��رى هجينة، تبدّل حياة 
الشعوب من حال إلى حال وتدخلها في أنفاق مغايرة لما 

هو سائد ومتعارف به..

�سالم المعـو�ش

كاتب من لبنان

الثقافة الشعبية العربية
بـيــن الـهـــويّة والــكــونـية

قراءة في الإ�شكالية والمنهج

http://3.bp.blogspot.com
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م���ن �أجل ه���ذا كان الحديث يت�صاع���د ويت�سع 

حول ما لل�شعوب وما عليها، وما يجب عمله في هذه 

المرحلة التي �أعلن عنها ب�أنها العولمة.. 

الق�سم الأول: �إ�شكالية الثقافة ال�شعبية

1 - واقع الإ�شكالية
الثقاف���ة  فاعلي���ة  ح���ول  الت�س���ا�ؤل  �أ-�ش���رعية 

ال�شعبية

يبدو لأول وهلة �أن مفهوم التراث ال�شعبي ومن 

ثمّ مفهوم الثقاف���ة ال�شعبية من العناوين التي كثر 

التنظ�ي�ر فيهم���ا ولم يحظي���ا في النتيج���ة بتعريف 

وا�ض���ح متف���ق علي���ه، �أو بمنهج وحي���د ن�ستطيع به 

درا�سة المفهوم�ي�ن بطريقة علمية نق���ف فيها على 

تقنين منف���رد يو�ضح ماهيتهما نهائياً.. نحن �أمام 

ثلّة من الآراء التي تذهب مذاهب مختلفة في تقديم 

ال�صورة المنقحة والأخيرة لهما..

وه���ذا الاخت�ل�اف �أدّى �إلى كثير م���ن الت�سا�ؤل 

حولهما، لا�سيّما في النف���اذ �إلى مقولات قد ت�صب 

خارج النطاق الإيجابي المر�سوم للتراث ال�شعبي �أو 

للثقافة ال�شعبية.. وهو ما ي�ؤكد على �شيوع مقولات 

مثل موت الحقائق �أو عدم فائدتها و�ضرورة ن�سيانها 

والعب���ور بالحياة �إلى الملائم والمفيد للب�شر.. وربما 

ناق�ش البع�ض ثنائية الكلمة: »ثقافية �شعبية« ليجد 

�أن لي�س هناك ف���رق بين ثقافة �شعبية و�أخرى غير 

�شعبي���ة، ما دامت ال�شع���وب، كل على حدة، ت�صنع 

ثقافته���ا بمجمل فئاتها �سواء �أكانت �شعبية �أم غير 

�شعبية، انطلاقاً من الخلط بين ما هو تراث وما هو 

ثقافة �شعبية، وما ه���و ممكن البقاء والتطوير وما 

..
)1(

هو جامد �صنع لمرحلة معينة من الزمن

عل���ى �أنّ الإنطلاق من مقاربة تعريفية للثقافة 

ال�شعبي���ة كانت تع���وّل في الأ�سا�س عل���ى الم�أثور من 

العادات والتقاليد والأديان والمعتقدات والأ�ساطير 

والأمث���ال  والحكاي���ات  والق�ص����ص  والخراف���ات 

والأغ���اني ال�شعبي���ة وال�شعائر والأعي���اد والطقو�س 

و�آداب ال�سلوك وال�ضيافة والفنون ال�شعبية والفنون 

الأدبية وفنون ال�صناعات اليدوية والحرف..

وقد يتعدّى الم�أثور ه���ذه الظواهر لي�ضمّ �ألوان 

الحي���اة كلّه���ا فيهتمّ ب�س�ي�رة �شعب م���ن ال�شعوب، 

ويدخل في عالم �أحداثه، ويتغنّى بن�ضالاته وبطولاته 

وم�يرسته الكفاحية عبر حقبات طويلة من الزمن، 

ويجعله���ا �أمثلة علي���ا لديه، م�ضيف���اً �إليها الطبائع 

وال�سم���ات الأ�سا�سي���ة الت���ي تميّز �شعباً ع���ن �آخر، 

فتطبعه بطابعها �إلى �آجال قد تطول في الزمن، بل 

يعرّج على الأديان ويطيل البقاء فيها لإبراز القدرة 

العقلي���ة والروحية في لحظة من لحظات التاريخ.. 

ويحتفظ ببع����ض ال�صنائع والمه���ارات دلالات على 

الرقيّ ومثاليته و�ضرورة الاحتذاء به..

وعل���ى العموم، ف����إنّ مع���الم الثقاف���ة ال�شعبية 

تجعلها تم�ضي في طريقين وا�ضحين: مادي وروحي، 

متلازمين حيناً ومفترقين حيناً �آخر..

�إلا �أنّ الت�س���ا�ؤل يبقى دائماً ح���ول فاعلية هذا 

ال�ت�راث ال�شعبي وبالت���الي الثقاف���ة ال�شعبية وقوة 

م�ضائهما؟ وال�س����ؤال الأهم هو : �أين هذا التراث؟ 

وبم يتمثّل؟ بل كيف نق���ر�ؤه وب�أية منهجية ن�ستطيع 

الإم�س���اك ب���ه؟ وه���ل تّم جمع���ه؟ وع���ن �أي ت���راث 

نتحدث �أه���و العربي العام �أم القطري �أم الإقليمي 

�أم الفئوي؟ و“هل فقد هذا التراث ال�شعبي وظيفته 

وم�ضمون���ه �أم �أننا تخلينا ع���ن �أر�ضية الفعل الذي 

.
ن�ش�أ عليها هذا التراث؟”)2(

ه���ذا التراكم الت�سا�ؤلي يف�ض���ي �إلى جملة من 

الإجابات قد تكون تو�ضيحية �أكثر مما هي �إجابات 

محكم���ة. ذل���ك �أنّ الواق���ع العرب���ي.. و�أنّ الأر�ض 

العربي���ة والتاريخ العربي الحدي���ث �ألقيت جميعها 

في دوّامة القلق وعدم الإ�ستقرار وعدم الان�صراف 

�إلى البح���ث الجدّي للإن�شغال بما ه���و �أهم �ألا هو 

معركة الم�يرص والوجود..

لذلك كان الت�سا�ؤل �أي�ضاً عن الهوّة الفا�صلة بين 

ال�ت�راث ال�شعبي والثقافة ال�شعبية وبين الحا�ضر.. 

ولذلك كنّا نم�ضي دائماً من غير �إجابة نهائية عن 

مدى جدوى هذا التراث، لما فيه من ذخائر روحية 

متناهي���ة العظمة وم���ا فيه من محفوظ���ات مادية 

منت�ش���رة على كل بقع���ة من بقاع الوط���ن العربي، 

ومبثوث���ة في �صفحات الكت���ب وفي �ص���دور النا�س، 

علام���ة فارق���ة تجيب ع���ن �إمكانية ا�ستم���رار هذا 

التراث ال�شعبي فعلًا ومعنى واحتراماً وتقديراً..

ذل���ك �أنّ التراث ال�شعب���ي والثقافة ال�شعبية لا 

تتوقف �صناعتهما لأنّهما �صنوٌ للحياة، وا�ستمرارها 

مرتبط با�ستمراره.
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ولعلّ ه���ذا الا�ستنتاج الأخير يف�صح عن معنى 

�أك�ث�ر واقعية لل�شعبي الذي يجد �سبيله في الامتداد 

عبر القرون: �إلى الأمام و�إلى الوراء..

ب- بع�ض مظاهر الإ�شكالية

وعلى ذلك لا يمك���ن النظر في التراث ال�شعبي 

يّة �أو  والثقاف���ة ال�شعبي���ة عل���ى �أنّهم���ا حال���ة مَرَ�ضِ

مفرو�ض���ة على الحا�ض���ر �أو ثقيل���ة �أو هي في حالة 

�ص���راع م���ع المعا�ص���ر.. �أي �أنّ الإعاق���ة لي�ست من 

ه���ذا الم�صنوع ال�شعبي بقدر ما هي من �أحفاد هذا 

الم�صن���وع الذي���ن ينبغي عليهم در����س حالتهم قبل 

در�س حالة التراث ال�شعبي.. 

عند ذل���ك �سنجد �أن العيب لي����س فيما �صنعه 

الأجداد من جميل وخ�ّر�يّ وذي فائدة بل في الذين 

�صار �إليه���م الذمام ولم يع���ودوا يدركون، كما قال 

عب���د الرحمن �شك���ري، وهو يتحدث ع���ن ال�شباب 

الم�ص���ري في تعليقه عل���ى النهل م���ن الغرب:»وهو 

كثير الح�ي�رة وال�شك على الرغم من غروره يترك 

م���ا يعنيه لما لا يعنيه، لا يع���رف �أيّ �أفكاره وعاداته 

القديمة خراف���ات م�ضرّة، ولا �أي �أف���كاره وعاداته 

الجدي���دة حقائ���ق نافع���ة. م���ن �أجل ذل���ك ي�ضرّه 

القديم كما ي�ضرّه الجديد، فهو في قديمه وجديده 

غارق ب�ي�ن لّجتين �أو مث���ل كرة في �أرج���ل المقادير، 

. وهو الذي �أ�شار 
)3(

ف����إلى �أين تقذف به المقادي���ر«

�إليه العقاد متحدثاً عن طبيعة الع�صر وحال العرب 

فيه: “هذا الع�صر طبيعته القلق والتردد بين ما�ض 

عتي���ق وم�ستقب���ل مريب. وق���د بع���دت الم�سافة بين 

اعتقاد النا�س فيما يجب �أن يكون وبين ما هو كائن 

 .
فغ�شيتهم الغا�شية”)4(

وبعي���داً من المغالاة، وتجنباً لعدم الوقوع في فخّ 

رف�ض المعا�صرة لخدم���ة الثقافة ال�شعبية والتراث 

ال�شعبي، ينبغي �إعادة النظر في الكثير من المواقف 

التي يمك���ن �أن تعيدنا �إلى نوع من �إلتقاط الأنفا�س 

وقراءة مقولة الأ�صالة والمعا�صرة ب�شيء من الت�أني 

لما يفيد حا�ضرنا.. 

وربم���ا كانت مداخلة عبد الوهاب عزام تعطي 

�شيئاً من التلمّ�س لما ينبغي �أن يحيا من الموروث وما 

ينبغي �أن يتوا�صل م���ع الحا�ضر:“�أ�ضلّ ال�شرقيون 

�أنف�سه���م، ف�إذا ه���م �أج�ساد تنب����ض بقلوب الغرب 

وتفكر بعقوله، و�إذ هم م�ست�سلمون لكل ما تطلع به 

�أوروبا، ثم �إذا هم �أذلّاء مقلّدون يحقرون �أنف�سهم 

و�آباءه���م وم�ي�راث ح�ضارته���م وتاريخه���م �إلا �أن 

تعظم �أوروب���ا �أباً من �آبائه���م �أو تعجب بم�أثرة من 

م�آثره���م فيقتدوا به���ا. �إن ال�شرقي�ي�ن يتلقون عن 

الغربيين �أفكاره���م وعقائدهم كما ي�أخذون منهم 

من�سوجات القط���ن وال�صوف.. بينما ال�صحيح �أن 

نج���د �أنف�سنا، �أعن���ي �أن نعدّ �أنف�سن���ا �أنا�ساً �أحياء 

مفكري���ن، و�أن نرج���ع �إلى تراث �آبائن���ا نحفظ كل 

مفخ���رة ونعت���ز فيه ب���كل م�أثرة ونخط���ط لأنف�سنا 

في مع�ت�رك الحياة خطة عمل م���ن عقولنا و�أيدينا 

ووح���ي تاريخنا و�آدابنا، ت�ص���ل ما�ضينا وحا�ضرنا 

.
بالم�ستقبل”)5(

تق���ارب ه���ذه المداخل���ة الحقيق���ة، لا�سيّما في 

ق�سمه���ا الأخير.. وفي الواقع �إن النظرة �إلى التطور 

والتقدم تعير كبير �أهمية �إلى التجديد عبر نافذتين 

�أ�سا�سيتين: تجديد العقل والمنهج والر�ؤية والأدوات 

والم�ستلزمات كلّه���ا �أولًا، والتجدي���د �ضمن الأر�ض 

والقي���م وال�ت�راث متفاعلة م���ع ال�ت�راث الإن�ساني 

باتج���اه الإفادة الب�شرية ثانياً.. عند ذلك يمكن �أن 

ت�صبح الثقافة ال�شعبية العربية في دائرة وعينا، لا 

وهماً بل حقيقة.. 

و�أق�ص���د بالثقافة ال�شعبي���ة وتراثها لي�س فقط 

ما �أنتج �ضمن المنطلقات الآنفة الذكر في التحديد 

لمكوّنات هذا الثقافة، ب���ل كل ما تراه الأمة ملائماً 

لنهو�ضه���ا، وتقدمها وعبوره���ا �إلى مواكبة التطور 

الإن�ساني، و�صنع حياة تلي���ق بالآدميين قائمة على 

�أ�سا����س اح�ت�رام ال���ذات ومكوّناته���ا ع�ب�ر التاريخ 

الطويل.. وبهذا المعنى ي�صبح المنتج المحلي المر�سل 

�إلى الإن�سانية ق���درة تحمل الفعالية على تخ�صيب 

الحي���اة وتجدّده���ا في جمي���ع المج���الات الروحي���ة 

والمادية وعل���ى الأخ�ص العلمي���ة والإن�سانية.. وهو 

تج���دّد يع���وّل على الإ�ص���رار على معرف���ة الذات.. 

وعلى المخزون الذي �أفرزته هذه الذات في التفاعل 

مع الآخر..

ج-تاريخية الإ�شكالية

عند ذل���ك تتجلى القدرة على ا�ستيعاب الواقع 

م���ن خلال توا�صله مع الما�ض���ي دون انقطاع.. هذا 

الواق���ع الذي يحم���ل ذكري���ات الأر����ض و�إبداعات 

الب�شر عليها وما عرف���وه من ثقافة وح�ضارة وعلم 
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ومع���ارف... تن�سجم مع طبيع���ة تكوينهم، في بقعة 

هده���د �أبنا�ؤها ترابها، و�صاغوا ما يحتاجونه وفق 

ما ته�ضم���ه هذه الأر�ض، وتتمخ����ض به عن النبت 

الق���ادر على الحي���اة وتجديد نف�سه ع�ب�ر �شرايين 

ال�شعب ونوازع���ه واهتماماته وما ي�ستريحون �إليه، 

دون ح�سبان ما �صنعوه جامداً لا يقبل الحركة، بل 

متحركاً يقدّم الجديد القائم على القديم.. 

وعل���ى ذلك تكون ه���ذه الثقاف���ة ال�شعبية لي�س 

نافلة من النوافل ي�ستطاع الا�ستغناء عنها وحذفها 

�أو تحييده���ا.. ب���ل ه���ي في قل���ب عملي���ة التح���وّل 

والتغيير.. وعند ذلك لا ي�ستطيع �أن يقول قائل �إنّه لا 

يف�ضل �سكنى الخيام على �سكنى البيوت ولا حكايا 

ال�سمر على ما يقدّمه الكتاب �أو يعر�ضه الإعلام.. 

ب���ل تك���ون النظ���رة توا�صلي���ة، الجدي���د يبني على 

القديم.. فلا يمنع الدخول �إلى الع�صر بهذه العدّة 

ولا يمك���ن الوقوف في وج���ه التكنولوجيا وح�سبانها 

عائق���اً لأنها غير موجودة في ال�ت�راث ال�شعبي دون 

الالتف���ات �إلى الأر�ضي���ة الأ�سا����س الت���ي انطلق���ت 

منها العلوم والمع���ارف والآداب والفولكلور والفنون 

والح�ض���ارات.. لأنّه���ا تواج���دت في ه���ذا ال�ت�راث 

ال�شعب���ي.. �إلا �أنّ التق�ص�ي�ر كان �سمة العاملين في 

حق���ل التوا�ص���ل والقا�صرين عن فه���م �أهمية هذا 

التراث وتوظيفه لخدمة الحا�ضر والم�ستقبل.. لأنّ 

في هذا التوا�صل تكمن الهوية، البطاقة التي ندخل 

بوا�سطته���ا �إلى الحياة و�إلى الع���الم، �أمّة بمميّزات 

و�إنجازات و�شخ�صية..

ه���ذا المنطلق هو الجوهري، وه���و الذي يبقى، 

 )6(

�أو كما �سمّاه ال�شيخ الدكت���ور عبد الله العلايلي

ب����أن الثقاف���ة ال�شعبية الثري���ة بعطاءاته���ا “تمثل 

الإح�سا����س العام وتعبر ع���ن �أعمق مفاعيل التطور 

الكامنة ب�أكثر مما يعبر عنه الأدب الأنيق الذي هو 

�أدب افتعالي”.

وربم���ا ابتعدن���ا قلي�ل�اً في الق���ول: �إنّ الثقاف���ة 

ال�شعبي���ة وبالتالي التراث ال�شعب���ي هما تعبير عن 

وح���دة الم�شاع���ر والأحا�سي�س ل�شعب م���ن ال�شعوب 

واتفاق���ه ح���ول الخل���ق �أي �إعطاء الجدي���د الملائم 

�أو�ضاع الجماعة.. وعلى ذل���ك يكون التطور عماد 

ه���ذا اللقاء- العطاء، لي�صدر ع���ن اقتناع ي�صنعه 

العقل وتزينه الأحا�سي�س فيغدو مدماكاً رئي�ساً من 

�أبنية البناء الداخلية التي من ال�صعب اختراقها �إلا 

بتطور جديد وخلق جديد يقوم على القاعدة نف�سها 

ل�سابق���ه.. وبذلك يتم و�ضع الجواهر التي غالباً ما 

تكون الأ�سا�س، ي�ضاف �إليها من التح�ينس والتزيين 

والإ�ضاف���ات ما يبرزها ب�صورة �أف�ضل خارجياً، �إلّا 

�أنّ الحفاظ على الجوهر �أمر رئي�س..

2 -مقاربات مفاهيمية
على ما تقدّم يمكن ا�ستنتاج تعريف م�ستمدّ من 

داخل عملية �صنع ال�ت�راث ال�شعبي نف�سه وبالتالي 

ال�ص�ي�رورة الت���ي �آل �إليها وموقف النا����س منها.. 

فالثقاف���ة ال�شعبية ه���ي الن�شاط ال�شعب���ي المقبول 

م���ن عموم النا�س، هو تقلي���دي وب�سيط، يركن �إلى 

بع�ض الممار�سات القروية في �أحيان كثيرة ولا يهمل 

الن�شاطات الأخرى لباقي ال�شعب في المدن والأرياف 

وعلى الم�ستوى العادي �أو النخبوي، و�شرطه الاتفاق 

في الذوق والقبول من الجميع انطلاقاً من الملاءمة 

بين م���ا يرت�ضيه ال�شعب في ميوله ورغباته وعاداته 

وتقاليده وم�سرّاته و�أحزان���ه وقيمه و�أديانه وفنونه 

و�آدابه وم�شاعره و�أحا�سي�سه وذاته الخا�صة.. 

وهو مقبول �سواء �أكان في الأرياف �أم في المدن، 

لا�سيّم���ا الذي نقله الريفيون �إليها، فتقبلته كما هو 

و�أ�ضافت �إلي���ه، �أم لم تتقبله ولم تطبعه بطابعها.. 

وبهذا المعنى يمكن �أن تكون الثقافة ال�شعبية �سلوكاً 

ون�شاط���اً يق���وم بهما الإن�س���ان بالفط���رة والعفوية 

وال�سليقة، هو نتيج���ة زمن غابر، توغل في النفو�س 

و�أ�صبح عادة وتقليداً يثير في �أ�صحابه �شعور الرغبة 

في ممار�ست���ه وا�ستح�ضاره دون نفور ودون تعار�ض 

مع المعا�صر و�ش���كلًا من �أ�ش���كال التكيّف ومحاولة 

م���ن المحاولات لتن���اول المظاهر التراثي���ة ال�شعبية 

متقاربة، ويتفق عليها على �أنّها تمثل وحدة ال�شعور 

ووحدة الاحترام وتجلي الإجماع حولها على الرغم 

من قدمها وتقليديتها وب�ساطته���ا وت�أثرها �أو عدم 

ت�أثرها بم�ستجدات الع�صر.. فهذه الثقافة ال�شعبية 

تبقى المنت���ج الثقافي الآي���ل �إلى الحا�ضر والموروث 

العلاق���ات  بوتق���ة  القديم���ة في  م���ن الجماع���ات 

الاجتماعي���ة والاقت�صادي���ة وال�سيا�سي���ة والثقافية 

والفني���ة والأدبية.. الت���ي تراودنا من حين �إلى �آخر 

كم�ؤث���ر عاطف���ي ي�شخ�ص حام�ل�اً بقاي���ا مو�سومة 
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بالخ�صو�صية لفئات اجتماعية �صنعتها �أو �أ�سهمت 

في �إبقائها على مرّ الزمن.

والرف����ض  القب���ول  دوّام���ة  المواق���ف:  في   -  3
والت�صويب

في مثول هذه الثقافة ال�شعبية اليوم ثمة مواقف 

متباين���ة منها، تتوزع بين القبول والرف�ض، لما فيها 

م���ن تباعد بين م���ا يج���ري ع�صرياً م���ن تطورات 

�أحدث���ت الأف�ض���ل كم���ا يعتق���د البع����ض، وبين من 

يعتقد �أنّها ينبغي �أن تحيا لما تحمله من خ�صو�صية 

تع�ّر�بّ ع���ن ال�ص���دق في التكوي���ن والأداء و�سلام���ة 

القيم وق���رب التناول وت�أثيرها الطبيعي في العقول 

والنفو����س.. وهذا �إن دلّ على �ش���يء فعلى الابتعاد 

من زمن الخل���ق وانقطاع التوا�ص���ل و�إيجاد بدائل 

يظنها البع�ض �أجدى و�أنفع لهذا الع�صر..

وفي التقدير �أنّ هذا الموقف المتردد من الثقافة 

ال�شعبي���ة وال�ت�راث ال�شعب���ي تنق�صهم���ا جملة من 

التحدي���دات والاتفاقات حول ماهيتهما وفائدتهما 

والنظ���رة �إليهم���ا.. �إنّ فق���دان عن�ص���ريّ التاريخ 

والأر�ض واللغة ي����ؤول �إلى فقدان جوانب مهمة من 

�شخ�صي���ة الإن�س���ان وبالت���الي المجتم���ع.. ومفهوم 

التاري���خ ينبغ���ي �ألّا ي�ؤخ���ذ ب�سطحيت���ه.. ب���ل يجب 

الغو����ص في �أعماقه لا�ستخراج هذا ال�سلوك الموحد 

للنا�س، وال���ذي ربطهم برابط���ة ال�شعبية والاتفاق 

والالتحام والوق���وف في وجه المخاطر والبحث عن 

العوام���ل الم�شتركة الت���ي دفعت بالنا����س �إلى �إنتاج 

هذا التاري���خ، والتي هم بحاج���ة �إليها في كل زمن 

لإحداث التوا�صل و�إبقاء اللحمة.. والتراث ال�شعبي 

لي�س �إلّا عاملًا رئي�ساً في هذا التوحد.. لذلك ينبغي 

التركي���ز على هذه الأهمية، وه���ي لن تكون ما دام 

الموقف من ال�ت�راث ال�شعبي والثقافة ال�شعبية غير 

وا�ض���ح لناحي���ة ت�صنيفهما وتق�سيمهم���ا �إلى �أنواع 

وم���دى ملاءم���ة ه���ذه الأن���واع للحا�ض���ر وتناولها 

متفرّق���ة حين���اً، وفي علاقات متين���ة فيما بينها في 

ح�ي�ن �آخر، حت���ى ن�ستطيع تعيين م���دى جدواها في 

التوجه نحو الم�ستقبل بما يفيد الأمة..

بذلك ت�صبح العودة �إلى التراث ال�شعبي مهمة 

مزدوجة على �صعيد الوطن وعلى �صعيد الح�ضارة 

والثقافة والبناء والتوا�ص���ل و�إيجاد �ألوان التقارب 

بين فئات ال�شعب..

وه���ذه المهمة المزدوجة تج���د فعاليتها و�أر�ضها 

الخ�صبة فيما يواجهه العرب من عقبات وم�شكلات 

حادة تع�صف بمجتمعهم.. �ألم يعد ال�صهاينة �إلى 

التاري���خ وال�ت�راث لي�ستح�ضروا عوام���ل توحدهم، 

ويقدّم���وا مزاعمه���م الت���ي ارتكزوا عليه���ا لإيجاد 

كيانه���م..؟ �ألا ي�ش���كّل ذلك حافزاً لن���ا للعودة �إلى 

ثقافتن���ا الوطني���ة الموغل���ة في الق���دم والتي تنتظر 

الإحياء والتوا�صل كما فعل روّادنا في ع�صر النه�ضة 

العربية؟

�إن ع���ودة �سريع���ة �إلى بع�ض تقاري���ر اليون�سكو 

تثب���ت �أنّ العدوّ ال�صهيوني يحاول اقتلاع كلّ ما هو 

عربي فل�سطيني في فل�سطين و�إحلال بع�ض مزاعمه 

محلّه���ا. نقتطف هذا المقطع م���ن تقرير اليون�سكو 

للتدليل على فداحة الأمر:« �إنّ الثقافة الفل�سطينية 

الأرا�ض���ي المحتل���ة تواج���ه م�شروع���اً منظم���اً  في 

ي�سته���دف الحطّ من �ش�أنه���ا وتزييفها وا�ستلابها، 

و�أنّ التراث الفل�سطيني يتعرّ�ض للنهب والممتلكات 

.
)7(

الثقافية تهدّدها المخاطر«

وهذا ما ي�ب�رز �أهمية التراث ال�شعبي والثقافة 

ال�شعبي���ة الت���ي �صنعته���ا الأجي���ال المتعاقب���ة عبر 

الزمن.. �إنّ محاولة محوهما يعني محو ال�شخ�صية 

والتاريخ والخ�صو�صية، و�إلغاء جهود �آلاف ال�سنين 

و�إفقاد الأم���ة بريقها الذي ازدهت به عبر الزمن، 

هذا البري���ق الذي هو بمثابة ال���روح والج�سد لأمّة 

تعت���زّ ب�أنّها م���ن خ�ي�ر الأمم.. وعلى ذل���ك ينبغي 

ا�ستعمال �سلاح ال�ت�راث ال�شعبي والثقافة ال�شعبية 

في وجه المفتئتين عليهما.. و�أعتقد �أنّه �سلاح ما�ض 

�أولى �إيجابيات���ه الإبقاء على وح���دة الأمة وبالتالي 

تاريخها وتراثها وخ�صو�صيتها وهويتها.

عل���ى �أنّ الأجدى دائماً الاتج���اه نحو التوحد.. 

فلي�س عندنا ثقافات بل ثقافة واحدة ولا تراثات بل 

تراث واحد.. ولا ب�أ�س �أن تكون قديمة، فهي لم ت�أت 

من الع���دم.. ولم تحكم بالجم���ود في �أي حقبة من 

حقبات التاريخ بل كان���ت متحركة تتناقل الأجيال 

عبره���ا القيم الت���ي ت�ؤمن بها وتحف���ظ بو�ساطتها 

�صورة ذاتها وخ�صائ�صها ومميّزاتها، وهو �ضروري 

للحا�ضر والم�ستقبل، ولن يكون هذا ال�ضروري جدّياً 

م���ا لم يفعّل ويوظّف في خدم���ة التحديث والتطور، 
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دون �أن يعن���ي ذلك الانكفاء على ال���ذات والتقوقع 

والثبات بداعي الاحتفاظ بهذا التراث ال�شعبي، بل 

الانط�ل�اق �إلى الف�ضاء الأرح���ب مع �صانعي الخير 

للإن�ساني���ة. على ذل���ك ينبغي �إع���ادة النظر بهذه 

الثقاف���ة وم�ضامينها وفق الخ�صو�صي���ة التي د�أبنا 

على التنادي بها، وقدّمت الأمة من الت�ضحيات ما 

لم تقدّم���ه �أمّة �أخرى في �سبي���ل ق�ضاياها.. عنيت 

بذل���ك كلّه تحوي���ل الثقاف���ة ال�شعبي���ة �إلى موحدة 

لل�شعب والوطن و�إلى �أداة دفاع ثقافية في زمن تُعبر 

الحدود فيه، وتطغى ممار�سات العولمة وتطبيقاتها 

على ما عداها فتتعرّ�ض للهوّية ب�شكل رئي�س.

الق�سم الثاني: الثقافة ال�شعبية والهويّة

1 -الثقافة ال�شعبية والهوية ووحدة المنطلق
نتن���اول مفه���وم الهوّي���ة بارتباط���ه الوطيد مع 

ال�ت�راث ال�شعب���ي والثقافة ال�شعبية.. ذل���ك �أننا لا 

يمك���ن في ح���ال من الأح���وال البحث ع���ن عنا�صر 

ال�ت�راث وثقافت���ه، وفي الوق���ت نف�سه ع���ن عنا�صر 

الهوّي���ة في مكانين مختلفين، ف�إنهم���ا يتوحدان، �أو 

ق���ل: �إنّهما ينطلق���ان من المنطلق نف�س���ه.. وقديماً 

ع���رّف الجرج���اني الهوّي���ة بقول���ه:«�إنّ الهوّية هي 

، �أي 
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الأمر المتعلق من حيث امتيازه عن الإغيار«

�أنّ ل���كل �أنا�س في جماعة هوّيتهم التي تميّزهم عن 

الآخري���ن، لي�س بح�سب عرقه���م �أو �أف�ضليتهم عن 

ا ب�صفات معينة هي فيهم، اكت�سبوها  �سواهم، و�إّمن

ع�ب�ر الزمن و�أ�ضافوا �إليه���ا �إبداعاتهم في ال�ش�ؤون 

المختلفة فغ���دت ل�صيقة بهم، يعرف���ون بها.. وهي 

عب���ارة عن عادات وتقاليد وت���راث ودين وح�ضارة 

وفن���ون و�آداب وثقافة ومن���ازع مختلفة.. بالإ�ضافة 

�إلى بع����ض المحلّيات والخ�صو�صي���ات التي هي من 

النت���اج الجماعي الذي لا يتواج���د �إلّا في الموروثات 

والتفاعلات والإنتاجات ال�شعبية الخا�صة.

والهوية بمفهومها العام هي ال�صفة التي يتمايز 

بها الأفراد �أو الجماعات عن بع�ضهم، وتتحدد بها 

حالاتهم، فهي على ال�صعيد الفردي تعني التمايز، 

وعلى ال�صعيد الجماعي تعني التمايز والتماثل في 

�آن واح���د، �أي تماث���ل �أفراد الجماع���ة مع بع�ضهم 

وتمايزهم كجماعة عن الجماعات الأخرى �ضمن 

..
)9(

هذا الإطار

2 - الهوية والعولمة
وحدي���ث الهوّي���ة ع���اد �إلى الظه���ور بكثافة في 

�أدبي���ات المرحل���ة الأخ�ي�رة ابت���داء م���ن ت�سعينات 

الق���رن الع�شري���ن، �أي م���ع ات�ض���اح اتج���اه العولمة 

و�سيا�ستها الآيلة �إلى الهيمنة.. وكان ذلك يقت�ضي 

التدخ���ل بم�صائ���ر ال�شعوب و�أو�ضاعه���ا التاريخية 

وخ�صو�صياته���ا بغي���ة خل���ق مجتم���ع دولي جدي���د 

يتراجع فيه القب�ض على الهوّية وتتقدّم فيه ذهنية 

الإلغ���اء للكيانات والنطاقات المح���دّدة لكلّ دولة.. 

و�أبرز الوجوه في ذلك الثقافة التي غدت هدفاً من 

الأهداف العولمي���ة، و�أ�صبحت العولم���ة الثقافية في 

�سلّ���م الأولويات التي تنبّهت لها ال�شعوب، وعاجلت 

�إلى الإم�س���اك بم���ا لديها، و�شهرت �س�ل�اح الدفاع 

عن كل م���ا تمتلكه من خ�صو�صيات.. ولقد جهدت 

العولمة الثقافية » لتقوم بتعميم �أزمة الهوية، حيث 

يت�ض���اءل، م���ع تزايد الثقاف���ات الأق���وى في ف�ضاء 

.
)10(

مفتوح، وزن الثقافات الوطنية ونفوذها«

3 -حركتا العولمة
وه���ذا م���ا يف�سّ���ر �سل���وك العولم���ة في قيامه���ا 

بحركتين متناق�ضت�ي�ن: الأولى ب�إرادتها، حيث من 

جهة ت�شج���ع عل���ى الانق�سامات القومي���ة والدينية 

والتراثية والثقافي���ة والعرقية والح�ضارية.. با�سم 

الديموقراطي���ة وحقوق الإن�سان م�ؤكدة على �صراع 

الثقاف���ات في م�سعى �إلى تفتي���ت الكيانات الكبيرة 

القائم���ة عل���ى �أ�سا����س التع���دّد الثق���افي والقوم���ي 

والديني، ومن جه���ة ثانية تعمل على توحيد العالم 

.. والثانية: بغ�ي�ر �إرادتها، 
)11(

عل���ى ثقافة واح���دة

حيث ب�سعيها لتنفيذ �سيا�سته���ا الآيلة �إلى التفتيت 

والهيمن���ة و�إلغ���اء الثقاف���ات تدفع ه���ذه الثقافات 

بدورها �إلى التحفّز والحذر فتلتفّ على مكت�سباتها 

لتحميه���ا وت�صب���ح �أك�ث�ر تم�سّ���كاً به���ا.. وه���ذا ما 

يح�صل على ال�صعيد العالم���ي حيث يتمّ الا�ستنفار 

لدى ال�شع���وب لتدافع ع���ن ثقافاته���ا ومكت�سباتها 

وخ�صو�صياتها..

لك���نّ ذل���ك لم يمنع المخاوف عل���ى غير �صعيد 

على الرغم من اليقظ���ة والحذر.. لأنّ ما ي�سود في 

معظم دول العالم الثالث، من �أزمات ثقافية وتفكك 

و�ضي���اع، يلقي في روع العامل�ي�ن في ميادين الثقافة 

الكثير من الت�سا�ؤلات ح���ول الأو�ضاع الراهنة لدى 
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كل �شعب على حدة ولدى ال�شعوب مجتمعة.. الأمر 

الذي يلقي بالمزيد من الاختلاف في وجهات النظر 

دون ائتلافه���ا �إلا فيما ن���در.. والأزم���ة مت�أتية من 

الظ���روف الداخلي���ة، كما هو الحال عن���د العرب، 

وم���ن الظروف الخارجي���ة، لا�سيّما الت���ي �أحدثتها 

العولمة ع�ب�ر تدخلاتها في �ش�ؤون ال���دول من جهة، 

وع�ب�ر الانق�سام���ات الح���ادة الت���ي �أحدثته���ا لدى 

المثقف�ي�ن من م�ؤيد لها حين���اً ومعار�ضٍ لتطبيقاتها 

و�أفعاله���ا في حين �آخر. �أ�ض���ف �إلى ذلك ما يعانيه 

المثق���ف العربي و�س���ط �أمّت���ه من تهمي����ش و�ضياع 

وملاحقة وتعّرث الديموقراطية والا�ستئثار بال�سلطة 

وب���ثّ الت�شويهات المختلفة حول الثقافة ومفاهيمها 

وتعرّ����ض الوطن لأزمات عدي���دة، �أبرزها الثقافية 

والاقت�صادية وال�سيا�سية والع�سكرية..

4 - الثقافة ال�شعبية والهويّة: �إ�شكالية الوجود 
والا�ستمرار

عل���ى �أن تناول مثل هذه الم��سأل���ة الدقيقة لدى 

الع���رب، عني���تُ: الثقاف���ة ال�شعبي���ة والهوّية، يثير 

�إ�شكاليات عديدة تحدث �إرباكا كًبيراً على الم�ستويين 

ال�شعب���ي والر�سمي �س���واء �أكان في تحديد ال�سمات 

المجتمعي���ة �أم في التعريفات الخا�صة والعامة لهذه 

الم�صطلح���ات �أم عل���ى �أ�سالي���ب التعام���ل، �أم على 

الأو�ض���اع الراهنة بارتباطها بم���ا يجري في العالم 

من تح���وّلات في �أمور كث�ي�رة لي�س �أقلّه���ا المفاهيم 

والبنيات التركيبية للمجتمع..

و�إذا كان���ت الهوي���ة الح�ضاري���ة كم���ا يقول د. 

محمد عم���ارة: »لأمّة من الأمم ه���ي القدر الثابت 

�أو الجوه���ري والم�ش�ت�رك من ال�سم���ات والق�سمات 

العام���ة التي تميّ���ز ح�ضارة هذه الأم���ة من غيرها 

من الح�ض���ارات والتي تجع���ل لل�شخ�صية القومية 

 ،
)12(

طابعاً تتميز به ال�شخ�صيات القومية الأخرى«

و�إذا كان مفه���وم الأ�صال���ة يعن���ي “البح���ث ع���ن 

الج���ذور، كم���ا يعن���ي �أي�ض���اً التجان����س والتوا�صل 

في حي���اة ال�شع���وب، �أن يكون حا�ضره���ا ا�ستمراراً 

لما�ضيها وم�ستقبلها ا�ستمراراً لحا�ضرها، فلا يقع 

الانف�ص���ام في �شخ�صيته���ا ولا تح���دث الازدواجية 

في ثقافتها بين �أن�صار الأ�صالة و�أن�صار المعا�صرة، 

بين دعاة القديم ودعاة الجديد، كما تعني الأ�صالة 

، ف�إنّ 
�أي�ضاً دفع م�سار التقدم المادي والمعنوي”)13(

هذه الإ�شكالية تتجلى خطوطها فيما ي�شهده الوطن 

العرب���ي من �أزمة حادة في التوفي���ق �أو الخروج من 

دوّام���ة �شبه الجمود الذي يخيّم على ق�ضايا كثيرة 

وفي طليعته���ا الق�ضية الثقافي���ة �أو الهوية الثقافية 

التي يجري حوله���ا بحث م�ستفي�ض ي�شوبه نوع من 

المراوح���ة �أو عدم اتخ���اذ الق���رار المنا�سب لتقديم 

الحل���ول الآيلة �إلى الخروج من الأزمة �أو على الأقل 

تبيان دور المثقف وتحديد الهوية الثقافية الخا�صة 

والأخ���رى العام���ة وما يتوّل���د عنهما م���ن ت�شعبات 

تدخل في تف�صيلات التحديد..

�إنّ التراث ال�شعبي العربي هو جزء من الثقافة 

العربي���ة، بل ه���و جز�ؤها الأهم، وربم���ا هو الجزء 

الوج���داني الباقي في ال�ضمائ���ر والقلوب والعقول، 

يتحف���ز لل�ب�روز كلّم���ا لاح حدي���ث ما ع���ن الثقافة 

ال�شعبي���ة �أو الوطني���ة �أو القومي���ة �أو التراثية.. �إلى 

�آخر ما هنالك من انفعال عقلاني ووجداني �شديد 

الح�ضور بكثافة..

لكن الم��سألة لا تتوقف عل���ى هذا الأمر وحده.. 

ف�ل�ا حديث عن التراث والثقاف���ة والهوّية من دون 

الحديث ع���ن الأر�ض واللغ���ة والتاري���خ وال�سيا�سة 

والاقت�ص���اد والم�ص�ي�ر الم�ش�ت�رك.. ولا حدي���ث عن 

الثقافة م���ا لم تخدم ال�شع���ب في ما�ضيه وحا�ضره 

وم�ستقبل���ه.. والإ�شكالي���ة هن���ا تتج�سّ���د في �أم���ور 

�أخط���ر.. وخطورته���ا تك���ون عل���ى تل���ك العنا�صر 

الرئي�سة لتكوين الأمة. وت�صبح عملية التطور وحلّ 

الم�ش���كلات في �صل���ب البح���ث، منه ت�ستق���ي وعليه 

تنبني وله تنظّر وتفعل..

فالحديث عن التراث ال�شعبي والهوية يمكن �أن 

يختزل، ويتركز في الحديث عن الهوّية الثقافية �أو 

الثقافة على وجه التحديد..

وه���و مو�ض���وع كان و�سيبق���ى ال�شغ���ل ال�شاغل 

لمجم���ل العاملين في الحق���ول الفكرية والإ�صلاحية 

والاجتماعي���ة وال�سيا�سي���ة والتربوي���ة.. عل���ى م���رّ 

الزمن. وكما نرى هو مو�ضوع وا�سع ومعقد يطال كلّ 

ال�ش�ؤون المترابطة والمن�سجمة �ضمن الإطار القومي 

لأمة من الأمم وعلى الأخ�ص الأمة العربية.

كم���ا هو مو�ضوع له علاقة وثيقة بالخ�صو�صية 

وبالتالي بما يج���ري في العالم قديماً وحديثاً �سواء 

�أكان على �شكل تفاعل �أم على �شكل تنافر واعتداء 
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�أو ا�ستعم���ار �أو تهمي�ش �أو �إلغ���اء.. وهو ما يعيد �إلى 

الذه���ن، في حركة ثقافة الحا�ضر المحلي والعالمي، 

ما طر�أ على الثقافة من معطيات بدّلت الكثير من 

الم�ستج���دات و�أزاحت الكثير م���ن المفاهيم وحوّلت 

التوجّهات، وب���ات القول بخ�صو�صي���ات ومحلّيات 

وهوّي���ات وتراثات �شعبي���ة �أمراً في غاي���ة التعقيد، 

لا�سيّم���ا �أم���ام زحف العولم���ة ب�آليته���ا ال�ضخمة في 

الإع�ل�ام وو�سائله و�إمكاناته وطرق الن�شر والأقمار 

ال�صناعي���ة والمعلوماتي���ة عموم���اً.. وكل م���ا يمكن 

�أن ي���درج تحت ا�سم ث���ورة المعلومات والاختراعات 

العلمي���ة والتكنولوجي���ة وثورة الات�ص���الات.. الأمر 

ال���ذي ع���دّل في مفه���وم الثقاف���ة وجعله���ا تتخطى 

الكثير من المتع���ارف به، خ�صو�ص���اً �أمام الخلفية 

الكامن���ة وراء ه���ذا التق���دم العلم���ي الهائل، وهي 

خلفية تعوّل عل���ى جملة من الاحتكارات الإعلامية 

والع�سكري���ة.. حمل���ت معه���ا  والثقافي���ة  والمالي���ة 

جملة من التهدي���دات والتغي�ي�رات الديموغرافية 

والثقافي���ة.. عبر ما �سمّي بالنظام العالمي الجديد 

ال���ذي ح���وّل الثقاف���ة �إلى مادة مجتمعي���ة مجرّدة 

م���ن بع�ض المفاهيم التي عرفته���ا، ف�أ�صبحت �أكثر 

عمومي���ة تتع���دّى وظيفتها، كما تتع���دى �سيا�سيتها 

وعقائديتها لت�صبح بدورها �سلعة �أو مب�شراً دعائياً 

تجارياً، �سواء لل�سلعة �أم ل�صاحبها.. وهو تغيير بد�أ 

العالم يلم�سه فيما بعد الحرب العالمية الثانية حيث 

�ساد التوجّه الأيديولوجي ليخدم قطبين �أ�سا�سيين 

في العالم �أو حزباً �أو تياراً �سيا�سياً على هام�شهما �أو 

خارج هذا الهام�ش..

�إلا �أنّ التعري���ف الح���ريّ بالاهتمام في مو�ضوع 

الثقاف���ة هو “�أنّه���ا مجمل ما يقدّم لعق���ل الإن�سان 

ونف�س���ه وح�سّه م���ن فك���ر و�أدب وعلم ومث���ل وقيم 

وع���ادات و�أنم���اط حي���اة وت�سلي���ة، لتك���ون الثقافة 

هذه البيئة الذهني���ة والنف�سية والح�سية لا�ستقبال 

ما يح���دث في المجتمع ال���ذي ينتمي �إلي���ه الإن�سان 

والتفاعل مع الح���دث والم�ستقبل في �ضوء معطيات 

.
هذه الثقافة”)14(

العمومية،  �شديد  للثقافة  التعريف  ه��ذا  يبدو 

وفي الوقت نف�سه يتوقف عند الأ�سا�سي في الثقافات 

في �أي زمن �أن�شئت فيه.. وهو مدخل ملائم للوقوف 

على مفهوم الهوّية الثقافية التي لا تكون �إلاّ بارتباط 

تتم في  تتمثل فيه ب�ضع ح��رك��ات  �إذ  واق��ع��ه��ا..  م��ع 

https://s3.amazonaws.com



22

و�إلى الحا�ضر  الما�ضي  �إلى  �أبرزها:  عدة اتجاهات 

والم�ستقبل، كما تتمثل فيه ب�ضعة ن�شاطات ت�شترك 

العقل  باثنتين:  تختزل  التي  الإن�سان  ملكات  فيها 

والوجدان.. وهما متغيران مع الزمن، مع حفاظهما 

على الذي يمكن �أن يبقى ذا فائدة و�إ�سقاطهما الذي 

لا فائدة منه �أو هو في حكم الميت دون �إهمال اللحظة 

الحا�ضرة، بل البناء عليها لتوجّه جديد.. وهو ما 

يفيد في م��سألة التقويم الدائم والم�ستمر لخ�صائ�ص 

المتمثّلة  الجدلية  ال�يرسورة  وهذه  المجتمع..  انتقال 

في تقادم الثقافة ون�شوء الثقافة الجديدة هي جوهر 

مركّب الأ�صالة- المعا�صرة، وفي الوقت نف�سه، ف�إنّ 

 ،
الثقافي”)15( الف�ضاء  ال�يرسورة هي ذاتها مدخل 

تماماً كما هي ال�شجرة التي هي بحاجة �إلى ت�شذيب 

غ�صونها وفروعها والإبقاء على �أ�صولها، ففي ذلك 

و�إلّا  �أك�رث..  للثمار  وط��رح  لها  �أف�ضل  وحياة  �صحة 

ي�ؤثر في  فائدة  بلا  ثقلًا  فيها  الأ�شياء  بع�ض  بقيت 

النموّ الجديد لها.. كذلك في مو�ضوع التراث والهوية 

�أكثر  وما  التجديد،  �إلى  ما�سة  فالحاجة  والثقافة 

الجديد ال�ضروري لحياتنا في الع�صر الحديث، حيث 

دوافع  الانطلاق من  قوامها  قاعدة جديدة  تت�شكل 

معرفية جديدة ذات مميزات �أدق و�أ�سرع و�أ�شمل مما 

كان �سائداً في النوع والكمّ والجهد والتفاعل وتح�صيل 

النتائج.. دون �أن يعني ذلك التخلي عن جملة ثوابت 

�أكثرها �أهمية:

- �س���وف ي�ستم���ر المجتم���ع نف�س���ه في مهمت���ه 

بتقديم الثقافة ومواكبة تطورها وانتقالها �إلى �آفاق 

جدي���دة.. �أي �أنّ �أ�صب���اغ ه���ذا المجتمع �ستكون هي 

الأ�سا�س وتكون �ألوان �أ�صالته وقيمه وخ�صائ�صه.. 

طافي���ة عل���ى ال�سط���ح �ضم���ن تحدي���دات النطاق 

القومي.

- �ستبق���ى الهوّي���ة الثقافي���ة و�سيبق���ى التراث 

ال�شعبي ما�ضيين في ت�شكّلهما و�إن تقا�سما المعارف 

م���ع الخارج، لك���نّ الجوهر هو الأ�سا����س وال�شعوب 

الت���ي تحاف���ظ عل���ى جواهرها ه���ي الق���ادرة على 

الحياة لأنّها تتمتع بال�شخ�صية القادرة على ذلك.. 

لأنّ م���ا لديه���ا �أ�صي���ل وثابت وقادر عل���ى الحفاظ 

عل���ى خ�صو�صيته فيما يعك�سه م���ن �أ�س�س لحركته 

الاجتماعي���ة التاريخي���ة.. وهذا م���ا يف�سّر انت�صار 

بع�ض ال�شع���وب ثقافياً وانهزامه���ا ع�سكرياً )�أثينا 

وروما- الع���رب وتركيا(، كما يف�سّ���ر انهيار بع�ض 

ال���دول في الت�سعين���ات، عل���ى الرغم م���ن تقدمها 

العلمي والتكنولوج���ي وو�صولها �إلى درجة القطبية 

في العالم، بحيث تراجعت لتلتفّ حول خ�صو�صياتها 

وقيمها ومعتقداتها..

- وطني���ة التراث ال�شعبي والثقافة والهوّية هي 

الأبرز في عملية التحول، على الرغم من التدفقات 

الثقافي���ة في غير مجال.. وه���و �شعور نابع من حب 

تملك الوطن والانتماء �إلى هوّيته بكل ما ينتج فيه، 

لا�سيّما �إذا كانت هوية وطنية قومية تحرّرية تحمل 

ق�ضية عادلة كما هو الأمر عند الأمة العربية، ذات 

الموق���ف الوا�ض���ح من ق�ضاي���ا الإن�ساني���ة وثقافتها 

العادل���ة الإيجابي���ة، و�إن تو�سعنا، هو موقف ينبري 

�ضدّ ما ي�سمّى الغزو الثق���افي �أو الا�ستعمار الثقافي 

�أو الا�ست�ل�اب الثق���افي �أو تدم�ي�ر الثقاف���ة المحلية 

وتتفيهه���ا و�إلغائه���ا في مقاب���ل ذل���ك، وفي ظروف 

الأم���ة العربي���ة التي توالت عليه���ا الأزمات منذ ما 

قبل الق���رن الع�شرين نجد �أنف�سن���ا منحازين �إلى 

ثقافة ت�ص���ون الهوّية وت�ب�رز الوجه الخ�ل�اّق فيها 

وه���و الجانب التح���رري الديموقراطي والمعرفي في 

مجمل النت���اج الثقافي في بلادن���ا، فنرى فيه �صفة 

الوطني���ة، بح�سب���ان �أن الثقافة الوطني���ة �أولًا: هي 

مختل���ف �ألوان الثقافة والإب���داع المنتجة في الإطار 

العام لحركة التحرر العربية، الهادفة �إلى التحرر 

من التبعي���ة والهيمن���ة المطلقة ل���دول الر�أ�سمالية 

العالمية و�إلى تر�سي���خ الديموقراطية، والتفاعل مع 

ح�ضارات ال�شع���وب الأخ���رى ومنجزاتها الحديثة 

والخروج من واقع التخلف �إلى �أفق التقدم والعدالة 

..
)16(

الاجتماعية

5 - بين هوّيتين ثقافيتين:الخا�صة والعامة
�إذ نتحدث عن هوّيتين ثقافيتين لدى �أمّة واحدة 

هذا لا يعني انف�صالهما عن بع�ضهما في ال�شكل و�إن 

اتحدا في الجوهر..

في ح���ال الأمة العربية، نحن �أمام تراث �شعبي 

عري���ق، كم���ا نحن �أم���ام هوّي���ة ثقافي���ة موغلة في 

الق���دم.. والثقافية التي �أعنيه���ا هنا هي ال�شديدة 

الخ�صو�صي���ة وهي الت���ي د�أب عم���وم ال�شعب على 

تكوينها منطلقاً من ذاته �سواء �أ�صنعتها هذه الذات 

�أم �أخ�ضعته���ا له���ا و�أذابته���ا في كيانه���ا و�أ�صبحت 
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ج���زءاً منها، فكانت بهذا المعن���ى خادمة لها كونها 

الممثلة لل�صدق والعفوية والقيم والعادات والتقاليد 

والأديان والفن���ون والآداب التي ا�صطبغت بالألوان 

المحلي���ة.. وهو ما �أرادت ت�سميت���ه بالهوية الثقافية 

الخا�صة..

لكن ثمّة ن���وع �آخر من الثقاف���ة ينمو ويترعرع 

�شاق���اً لنف�س���ه طريق���اً �أك�ث�ر عمومية، وه���و يتمثل 

بالواف���د المختل���ط بالأ�صيل �س���واء �أكان على �شكل 

ترجم���ة �أم تدريب �أم �إع�ل�ام �أم كتب �أم ن�شرات �أم 

�سف���ر �أم ندوات... ت���روج كلّه���ا في المجتمع حاملة 

ثقافة يتعاظم دورها دون �أن تندمج كلياً في الثقافة 

الخ�صو�صية، وتك���وّن لنف�سها م�ساراً قد ي�صل �إلى 

ح���دّ الخ�صوم���ة م���ع ه���ذه الخ�صو�صي���ة �أو ترقب 

تطويرها.. وهذا ما �أردت �أن �أ�سميه الهوّية الثقافية 

العام���ة.. وفي الواقع هو لي����س هوّية ثقافية �أ�صيلة، 

وربما ي�صبح بع�ضها �أ�صيلا ً، ولم ت�صنعه الأمّة ولم 

يندرج بعد في بناها العقلية والنف�سية والوجدانية.. 

في ح���ال بلاد العرب هو موج���ود بكثافة ولقد قوي 

ت�أثيره في الهوية الثقافية الخا�صة، �إلى حدّ �أهملها 

وربما يلغيها.. حيث حوّلها �إلى هام�ش و�أجل�سها في 

م���كان ي�صعب مع الزمن الو�صول �إليه.. �إلّا �أنّ هذه 

العام���ة لم تفلح في الحلول محلّه.. ذلك �أنّها بقيت 

هجين���ة قلّما توغل���ت �إلى الجوهر، لأنّه���ا في جلّها 

�إ�سق���اط ونوع م���ن التعالي ونموّ خ���ارج �أطر المكان 

الذي ينبغي �أن ينمو فيه..

لذل���ك دائماً ه���ذا العام في �أزم���ة.. لأنّه ي�صرّ 

عل���ى غربته عن المجتمع العربي في تتفيهه ما لديه 

والتعالي عليه وك�أنّ حامليه �سقطوا من كوكب غير 

الكوكب الذي يعي�ش عليه العرب.. هذا من ناحية، 

ومن ناحية ثانية لم تتبنّاه الحكومات العربية نهائياًَ 

ولم ت�ص���در قرارات ر�سمية فيه.. ف�أ�صبح بدوره في 

�أزمة وفي غربة..

وفي تقديرن���ا �أنّ ه���ذه الثقاف���ة العام���ة فقدت 

خ���طّ ال�يرس ال�صحي���ح.. لأنّ التط���ور �إنما يح�صل 

م���ن الداخ���ل، والانتق���ال �إلى حالة جدي���دة تتمثل 

في انتق���ال الجوهر.. وه���ذه العامة ما لم تراع هذا 

الجوهر �ستظل طائراً يغرّد في غير �سربه.. وال�سرب 

الحقيقي هو الذي يعوّل عل���ى عدم تجاوز الموروث 

والتفاعل مع���ه، لأنّه الأقرب �إلى خلق حالة التحوّل 

بم���ا فيه من �إب���داع جماعي وتفاع���ل عقلي ونف�سي 

وح�سيّ للجواهر الأ�سا�س م�ستمرّة في جزء منها في 

الحا�ضر، وقابلة للتطور والنماء والإفادة..

6 -الثقاف���ة ال�شعبي���ة والهوية: المجال والحركة 
والتقاطع

تتقاطع في مو�ض���وع الثقافة ال�شعبي���ة والهوية 

جملة من المعطيات التي تحدّد وجودها وفاعليتها.. 

وهو مو�ضوع ي�سكن الأماني والوجدان والممار�سة.. 

ولك���ن كي���ف يتم ذلك. ب���ل كيف نتعام���ل معه وقد 

�ألقيت عل���ى عاتقنا مهمّات كثيرة ينبغ���ي �إدراكها 

وت�صنيفها و�إنجازها؟

من البديهي التم�سّك بالمقولات التي حدّدناها 

�سابق���اً كم�ؤ�س�س وكتطلّع وهوّي���ة وقيمة.. لكنّ هذا 

التم�سّك لا يجدي �إن بقي في نطاق القول والتعاطف 

بدون النظ���ر في الحركة التي تتحتّ���م للخروج من 

دوّام���ة المراوح���ة والقلق والخوف عل���ى ما �صنعته 

�أيادي الأجداد..

لقد ق���دّم العرب���ي �أنموذجاً راقي���اً في التعامل 

م���ع مو�ض���وع الثقاف���ة ال�شعبي���ة وال�ت�راث والهوية 

و�صنعه���ا جميع���اً.. ي���وم كان القرار متخ���ذاً لبناء 

الدول���ة العربية.. فت�ضافرت الجه���ود لإنتاج حياة 

متقدّمة ت�ستفيد من �آخر ما تو�صل �إليه الإن�سان من 

�إنجازات.. تجمّع ذلك فيما و�صلت �إليه الح�ضارة 

العربية في �أوجه���ا في العبا�سي وقبله الأموي.. لقد 

ا�ستفيد م���ن طاقات ال�شعوب الأخ���رى و�إنتاجاتها 

في الم�ستوي���ات كلّه���ا.. هذه ال�شع���وب التي ان�ضوت 

تحت لواء الإلهي لتجمع المكاني والزماني والعلمي 

والمعرفي والح�ضاري والتراثي والديني والاجتماعي 

وال�سيا�سي وفي الأ�سا����س الثقافي.. ولم يم�ض ذلك 

دون خطة �أو دون غيرة على الخ�صو�صية.. ف�أ�سهم 

العربي والفار�س���ي والهندي والرومي والحب�شي في 

�إنتاج حياة تجمه���رت فيها مختلف المعارف وفنون 

الق���ول.. كان المنطل���ق ه���و �ض���رورة الإنت���اج وكان 

الق���رار ي�سقط من الح�س���اب كلّ معي���ق ويعلي كلّ 

م�سهم ب�إيجابية..

نورد ذلك لن�ؤكد �أن �صانعي الثقافة والح�ضارة 

وبالتالي التف���وّق عوّلوا على الداخ���ل وانطلقوا من 

الأر�ض والتاريخ واللغة والقيم والعلم بما تعنيه هذه 

الكلم���ة من فاعلية تّمت من داخ���ل الذات ولخدمة 
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مقولات غزي���رة وكثيفة في الدي���ن الإ�سلامي وهي 

الح�ضّ على العلم وت�شجيع العلماء وتبنّيهم و�إ�شاعة 

�أجواء من الترغيب بالعلم والقراءة والتزوّد بهما.. 

الأمر الذي حوّل المجتمع �إلى ور�شة �إنتاج لا تقت�صر 

عل���ى النظري بل العمل���ي �أي�ضاً لذل���ك �سميت �أمة 

“�إق���ر�أ”.. تل���ك ه���ي بع����ض وج���وه الخ�صو�صية 
العربي���ة، و�إن لم تك���ن كذلك فهي م���ن قبيل الهذر 

والكلام الذي يقال من �أجل �إظهار الغيرة على زمن 

انق�ضى وك�أنه ذكرى ي�ستعذب معيدها التغنّي بها.

�أم���ام العرب �أمثلة كث�ي�رة في الزمن الراهن.. 

وهم �أمّة لديها من الإمكانات ما لم يتوفّر ل�سواها.. 

عني���ت الثروت�ي�ن العلمي���ة- المعرفية-الح�ضارية- 

الإن�ساني���ة والروحية من جهة وال�ث�روة المادية من 

جهة ثانية.. وهو م���ا لم يتوفر لدولة كاليابان مثلًا 

لناحية ال�ث�روة المادية الطبيعية وللكثافة ال�سكانية 

والإمكان���ات الأخرى التي جعلت منها دولة عظيمة 

تحتل المرتبة الثانية في الإنتاج ال�صناعي العالمي.. 

ومع ذلك ه���ي دولة متقدمة وتعدّ م���ن الدول ذات 

الط���راز الأول في مج���الات متع���دّدة �أبرزها العلم 

والمعرفة والإنتاج.. بل احتفظت بها جميعاً، ولا تزال 

هذه الخ�صو�صيات تت�صدر الن�شاطات وال�سلوكات 

لدى ال�شعب الياباني..

الهوية والتجدد

الم���وروث ه���و الأ�سا����س والثقافة ه���ي الأ�سا�س 

والتراث هو الأ�سا�س �أي�ضاً والأف�ضل �أن نبني عليها 

جميعاً.. ذلك هو المجال الذي ينبغي التحرّك فيه.. 

عندما نر�سم المج���ال الحيوي نحن م�ضطرون �إلى 

التحرّك في الم�ستويات التي تحدّد في المجال-ال�سلّم 

الارتقائي.. المجال الحيوي هو القاعدة التي يكمن 

فيها الجوه���ر، الأ�سا�س الذي انبنت عليه الهوّية.. 

ة،  وهو جوهر دائ���م وبقية المجالات متحرّكة متغّري

تعم���ل على التطوير، لكن �ضم���ن الم�ؤ�س�سّات.. على 

ذل���ك �سنتقب���ل �أي جدي���د ب���ل �أيّ تج���دّد.. الهوّية 

لا تفه���م بالجم���ود بل الحرك���ة، والهوّي���ة لا تعرف 

النهاي���ات، بل ه���ي �أفق مفتوح عل���ى كل �شيء.. �إنّ 

زي���ارة �إلى مدين���ة طرابل����س الغرب �س���وف ترينا 

النم���ط الإيط���الي في العم���ارة الليبية وزي���ارة �إلى 

حقولها �سوف ترينا نمط المزارع الإيطالية الزراعية 

منت�ش���رة في كل مكان �س���واء منها �أ�شج���ار الزينة 

البيئية �أم المثمرة كالزيتون والليمون.. زيارة �أخرى 

�إلى مدينة الجزائر �س���وف ترينا النمط الفرن�سي 

ب���ادٍ في العم���ارة والتنظيم المدني.. ذل���ك ما ي�سم 

الفنّين الإيط���الي والفرن�سي... لكن زيارات �أخرى 

مماثلة �إلى دم�شق وبغ���داد والمنامة.. �سوف تظهر 

هذا الأثر لل���ذوق العربي والفنّ العربي في العمارة 

والتنظيم المدني، حيث الأ�سا�سيات العربية تبدو في 

كل �ش���يء منت�صبة عبر الزمان تحكي عن الأ�صالة 

والرق���ي والتقدم.. كذل���ك الأمر نف�س���ه للأندل�س 

حي���ث الملامح العربية تبدو في معالم كثيرة لا تزال 

باقية �إلى يومنا هذا..

ذلك هو المجال حيث كانت الحركة دائبة.. وما 

ينق�ص اليوم تلك الحركة نف�سها.. وهي لا تتمثل في 

ه���ذه المظاهر وح�سب بل في �أمور كثيرة تعدّ تراثية 

كما تعدّ ثقافة �شعبية.

ا�ستمرار الإنتاج المعرفي  - 7
�إنّ ع���دم التوق���ف ع���ن الإنت���اج �أم���ر في غاية 

الأهمي���ة.. والحركة هنا تعن���ي الإنتاج.. والحفاظ 

عل���ى الخ�صو�صية يعن���ي متابع���ة الحركة-الإنتاج 

�ضم���ن المج���ال الحي���وي نف�س���ه.. والإنت���اج الذي 

نعنيه مختل���ف الاهتمامات: �إنتاج الثقافة والمعرفة 

والعل���م والتكنولوجيا والمعلوماتي���ة.. الإنتاج المادي 

والروح���ي ال���ذي يعدّ ا�ستم���راراً وتط���وراً لما هو في 

الخ�صو�صية..

�إنّ الخ���وف والقلق ينبغ���ي �ألّا يتوجه���ا �إلى ما 

تنتج���ه العولم���ة وح�سب، ب���ل �إلى توقفن���ا نحن عن 

الإنتاج، وهو �أمر ظاهر.. �إنّ ما تقوم به الجامعات 

في بع�ض الأقطار العربية من �ضخ علم ومعرفة هو 

نوع من التكرار والاجترار والنقل والترجمة والتمثّل 

بالأجنب���ي.. ذل���ك ال���ذي وع���ى دور الجامعة منذ 

الثورة ال�صناعية عندم���ا ا�ستطاعت تحويل الدور 

م���ن منتج مع���رفي ومكان لتداول العل���وم �إلى منتج 

اجتماع���ي اقت�صادي ي�ضع خطط���ه وفق الحاجات 

المطلوب���ة في الحق���ول المختلف���ة.. عن���د ذل���ك كان 

التجدّد في الحياة الاجتماعية والانطلاق �إلى �آفاق 

�أرحب بغية الحفاظ على الكيان الاجتماعي..

وفي بلادنا نحن العرب، تعظم الحاجة �إلى هذا 

الإنتاج-  و�ضع  �إلى  الا�ستهلاك  و�ضع  التحوّل من 

الا�ستهلاك.. وهو الحركة المطلوبة لإحياء التراث 
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وم�ستمرة،  ناه�ضة  �شعبية  ثقافة  �ضمن  ال�شعبي، 

ركاب  في  وال�يرس  الهوية،  على  القب�ضة  وت�شديد 

الع�صر، �أمّة لها تميّزها و�إ�سهامها في �إعادة �إنتاج 

الحياة..

عند ذلك �ستتجدّد الهوّية وتت�سع الخ�صو�صية 

ويع���ود التلاحم م���ع ال�ت�راث، وعند ذل���ك تتجدّد 

العنا�ص���ر المكوّن���ة للمجتم���ع م���ن �أ�ص���ول �شعبي���ة 

وتاريخي���ة وديني���ة ونف�سي���ة وفنّية ولغوي���ة وتراثية 

وت�أخ���ذ مكانه���ا الطبيع���ي في الحياة كم���ا تتجدّد 

الأر����ض بالإعم���ار والبن���اء والو�سائ���ل الجغرافية 

والإيكولوجي���ة والطبوغرافي���ة وط���رق التعامل مع 

الطبيعة وو�سائل العي�ش.. تتج���دّد �ضمن �أ�صولها، 

وهي التي تعدّ ثوابت �أ�سا�سية في الخ�صو�صية تتخذ 

�سمة الا�ستق���رار �ضمن حركة الق�شرة الخارجية.. 

وهذا التجدّد هو ما يعطي للثقافة الوطنية والقومية 

�سماته���ا الرئي�سة وخ�صائ�صه���ا المميّزة لها، حيث 

ي�صبح من الع�يرس �إلغا�ؤها �أو تغييرها..

�إنّ التج���دّد في الأ�سا�سي���ات �سوف يتبعه تجدّد 

في ميادين الحياة الأخرى ال�سيا�سية والاقت�صادية 

حياتن���ا  في  وتدخ���ل  والثقافي���ة..  والاجتماعي���ة 

مف���ردات جديدة ح���ول الإنت���اج وال�صناعة والمهن 

والتكنولوجيا والثقافة والفنون، ولا ب�أ�س �أن ن�شترك 

م���ع الآخري���ن في �إحداثها طالم���ا �أنّها ل���ن ت�ؤثّر في 

الجواهر والأ�سا�سي���ات وطالما �ستكون الطريق �إلى 

الخلق والإبداع في العلم والفن والبحث والثقافة.. 

و�سي�ستفيد الم�ستقبل من الحا�ضر والما�ضي على حدّ 

�سواء و�سيكون الم�ستوى الرئي����س الجوهري خلّاقاً 

غني���اً بالدرا�س���ات والابت���كارات التي يع���وّل عليها 

ل �إليه الع�صر وتغنيه  م�يرص الأمّة فتعتني بما تو�صّ

في الحقول المختلفة..

ه���ذه الحركة في المجال العربي هي �ضرورية.. 

الإنتاج- الحركة �سوف يعزّز الهوّية والخ�صو�صية 

ويجع���ل من ال�ت�راث �أك�ث�ر �إ�ض���اءة وم���ن الثقافة 

ع�صري���ة منبعث���ة م���ن ال���ذات.. �إلّا �أنّ الحركة في 

تجديد الأ�سا�سيات �ستت�سم بالبطء بينما �ستتقدّم 

عنا�صر �أخرى �أكثر ع�صرية م�ستجيبة للمتطلبات.. 

ولا ب�أ�س �أن تكون كذلك لأنّ تجديد العقل والم�شاعر 

والأحا�سي�س �سيت���مّ �ضمن الأر�ض والقيم والموروث 

والتراث والخ�صو�صية والهوّي���ة.. حيث الالت�صاق 

ال�شديد به���ا وتبنّيها �سيبقيان م�ؤ�ش���راً لديمومتها 

عل���ى الرغم من �أنّ الخروج منه���ا �أو الحيدة عنها 

�سيبرزان وك�أنّ المجتمع تخلّى عنها ولكن في الواقع 

هو اعتناق لها..

�إنّ الحدي���ث ع���ن الهوي���ة والخ�صو�صية، بهذا 

القدر من الأهمية، لن يتوافر على ال�صعيد العربي 

بغي���اب الق���رار ال�سيا�س���ي العرب���ي.. �إنّ ال�ت�راث 

ال�شعب���ي والهوية ه���ي مل���ك الأمّة العربي���ة.. و�أي 

تخطيط لإعادة القب�ض عليهما لن ينفع ما لم يكن 

على م�ست���وى �أمّة لأنّه يهم كلّ ال�شع���وب العربية.. 

وهذا يقت�ضي حلّ كثير من الإ�شكالات على الم�ستوى 

العرب���ي، لي����س الآن مج���ال معالجته���ا، �إلّا �أنّ حل 

م�سائ���ل مث���ل الديموقراطي���ة وازدواجي���ة المثقف 

وال�سلط���ة والموق���ف م���ن ال�ت�راث والهوّي���ة، واللغة 

بالدرجة الأولى، والموق���ف من العلم والمعرفة ودور 

الجامعات والمراكز البحثية والتفكير على م�ستوى 

14 ملي���ون كلم2 وحلّ بع�ض �إ�شكالات العلاقات 
بين الأنظم���ة وتبنّي خطة م�شترك���ة و�إعادة العمل 

بمنطلقات يعدّها العرب لا�سيّما الم�سلمون الأ�سا�س 

في البنية الاجتماعية �ألا وهو العلم والمعرفة وحماية 

العلماء والعارفين و�إف�ش���اء المعرفة بما ي�شجّع على 

القراءة والتزوّد بالمعرفة ودخول العالم على �أ�سا�س 

�أننا ذات م�ستقل���ة تتعامل مع الآخرين على قاعدة 

الاحترام المتبادل.

الق�سم الثالث: المنهج والإ�شكالية

المعايير المنهجية

�إن الإ�شكالي���ة التي نح���ن ب�صددها تمتد على 

رقع���ة وا�سعة تغطي بلاد العرب. والتعاطي معها لا 

يمكن �أن يكون اعتباطياً، بل وفاق منهج يعتمد على 

مجموعة من الخط���وات م�ستمدة من واقع الثقافة 

العربية.

1 - معيار الو�ضوح في التعاطي
مرّة �أخرى لا نريد الابتعاد من التراث ال�شعبي 

نف�سه، ولا من الواقع الثقافي ال�شعبي الذي نعي�شه.. 

م���ا نريده هو الاقتراب مما نقوم ب���ه �أولًا وما يدور 

 .. حولنا ثاني���اً. �إننا في زمن �سريع التب���دّل والتغّري

حيث تقوم قي���م وتخف�ض �أخ���رى.. وحيث تح�صل 

الانك�س���ارات النف�سية على غير �صعي���د.. فينتابنا 
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القلق، وي�صبح الرنوّ مزدوجاً: �إلى الما�ضي من جهة 

والم�ستقب���ل من جه���ة ثانية.. وفي الحال�ي�ن يتملّكنا 

الخوف على ما لدينا من ال�ضياع وي�سودنا الارتباك 

في فقدان �أ�سالي���ب المواجهة.. لن ندّعي �أن التراث 

ال�شعبي والثقافة ال�شعبية وحدهما اللذان �سينبريان 

ا هن���اك عوامل متعدّدة تقف  لحلّ م�شكلاتنا.. �إّمن

في وج���ه تطورنا لي�س �أقلّها خطراً �سلطان العولمة.. 

وعل���ى هذا يمك���ن �أن يك���ون الو�ض���وح في التعاطي 

�سبيلًا من �سبل الانتقال �إلى حالات �أف�ضل.. لذلك 

ينبغي وجود منهج يقوم على عدّة ركائز، ومنها:

والثقاف���ة  ال�شعب���ي  لل�ت�راث  اختيارن���ا  ولع���لّ 

ال�شعبية ح�صراً، لا يعن���ي �إلغاء العوامل الأخرى.. 

وه���و ما ق�صدته بالو�ض���وح في التعاطي مع التراث 

ال�شعب���ي.. ذلك �أنّن���ي لا �أح�سب منتج���ات القديم 

لقدم���ه ه���و ت���راث �شعبي وح�س���ب.. ب���ل �إنّ كلّ ما 

�صنع منذ الق���ديم �إلى الزمن الراهن هو من قبيل 

التراث ال�شعبي.. �إنّ الألوان الكفاحية التي قدّمت 

في �سبيل التح���رر والا�ستقلال هي م���ن الإ�ضافات 

الم�شرق���ة له.. وعل���ى ذلك ف�إنّ �س�ي�رة عنترة و�ألف 

ليل���ة وليلة وال�ت�راث الإ�سلامي والعرب���ي برمّته لم 

يتوق���ف عند ح���دّ من الح���دود، بل ا�ستم���رّ ي�صنع 

التقاليد والعادات والقيم.. لا يمكننا �أن نحذف من 

هذا ال�ت�راث ثورات الفلاحين في لبن���ان في القرن 

التا�س���ع ع�شر على الإقطاعي�ي�ن والأجانب.. كما لا 

يمكنن���ا �أن نحذف كفاح �إبراهي���م هنانو في �سوريا 

�ضد الم�ستعم���ر لر�ؤية �سوريا ح���رّة م�ستقلّة.. ذلك 

كلّه نوع من الثقافة ال�شعبية �أ�ضيفت �إلى ما �سبقها 

و�أر�سلت �إلى التاريخ لتكون تقاليد كفاحية منطلقة 

..
)17(

من الذات التي تكوّنت حرّة عبر التاريخ

وبه���ذا تك���ون م��سألة ال�ت�راث ال�شعبي تتخطى 

ال�شيئي���ات لت�ص���ل �إلى المعنويات، وترك���ز على ما 

يف���رح الذات وهي ما�ضية للحف���اظ على مكوّناتها 

وهويتها عندما يعتدي عليها معتد..

والو�ض���وح ال���ذي ينبغ���ي �أن ننطلق من���ه يعوّل 

على طرح الإ�شكالية ومن ثمّ �إيجاد المنهج لحلّها.. 

والإ�شكالي���ة تكمن في �أي ت���راث �شعبي نريد وكيف 

يتمّ توظيفه؟ والمنهج هو في كيفية التعاطي مع هذه 

الإ�شكالية.. ولذلك ينبغ���ي النظر �إلى الم��سألة وفق 

المعايير التالية:

2 - معيار القدمة والمعا�صرة
نت�س���اءل �أحياناً عن �سبب القدم���ة في النظرة 

�إلى ال�ت�راث ال�شعبي وما يف���رزه من ثقافة �شعبية، 

فن�سم���ه بالق�صور عن مج���اراة الواق���ع والانغلاق 

�ضم���ن الزمن الذي �أحدث في���ه.. كما نت�ساءل عن 

المعا�ص���رة، ع���ن ماهيته���ا وفعاليته���ا وا�ستجابتها 

لنداءات التطور الحديث.. وفي حال العرب يجري 

الخل���ط ب�ي�ن الإثنين عن���د البع����ض والتفريق فيما 

بينهما عند البع�ض الآخ���ر.. وهي م��سألة لم ينظر 

�إليه���ا مو�ضوعي���اً.. ذل���ك �أنّ المحا�سب���ة ينبغي �أن 

تنطلق م���ن الذات �أولًا ث���مّ تعود �إلى الق���ديم ثانياً 

وتنظر �إلى الواقع الحديث ثالثاً.. عند ذلك يمكن 

�أن تكون المحا�سب���ة �شاملة الجميع.. �إنّ من يحاول 

ا�ستح�ضار الما�ضي برمته �إلى الحا�ضر كمن يقذف 

بالمجتم���ع �إلى خ���ارج الزمن.. والأم���ر نف�سه للذي 

يرى في المعا�صرة حلًا دائماً للم�شكلات الراهنة.. 

وما ينبغ���ي التركيز عليه هو جمل���ة من المرتكزات 

منها:

- �أيّ ما����ضٍ نري���د؟ وماذا نريد من���ه؟ وما جدوى 

�إح�ضاره �إلى هذا الزمن؟

- �أيّ ثقاف���ة �شعبية نريد؟ و�أي���ن نجدها؟ وما هي 

مقوّماتها؟

- هل ا�ستنفدنا العمل بمقولة التوا�صل بين الما�ضي 

)التراث ال�شعبي( والحا�ضر؟

- هل فهمنا معنى المعا�صرة والتحديث؟

- وما هي م�صائر الثقافة ال�شعبية في زمن العولمة 

الذي نعي�شه؟

وفي الإجاب���ة نج���د �أن جمل���ة م���ن الإلحاحات 

تفر����ض نف�سها ل���دى التعاط���ي مع تل���ك الثنائية: 

القدمة والمعا�صرة �أو القديم و الحديث �أو الأ�صالة 

والمعا�ص���رة.. في مقدم���ة هذه الإلحاح���ات م��سألة 

الإجابة عن ال��سؤال �أي ثقافة نريد؟ بالطبع الثقافة 

ال�شعبي���ة المنفتحة على كل الآف���اق والم�ستندة على 

قواعد متينة موغلة في الق���دم والمعدّة تتويجاً لها، 

الثقافة الإن�سانية الت���ي تتفاعل مع واقعها �أولًا ومع 

العالم ثانياً والم�ستجيبة لحاجات التطور من الداخل 

ثالث���اً والمندمجة مع مجموع م���ا �أنتجه ال�شعب من 

ح�ضارة وعلم ومعرفة وفن و�أدب وتراث �إجمالًا..

ومن ه���ذه الإلحاح���ات اتخاذ الق���رار الملائم 
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ل�ضرورة العودة �إلى هذا التراث ال�شعبي وا�ستح�ضار 

المفيد منه في �شبه عملية من التوا�صل بين المحطات 

الم�ضيئة عبر ال�سن���وات الغابرة.. وقد يكون فقدان 

عملية التوا�صل هذه عاملًا رئي�ساً في القطع ما بين 

الما�ضي والحا�ضر والان�ص���راف �إلى الجديد الذي 

نه�ضمه ولا نتمخ�ض عنه ثمراً..

ومن الإلحاحات �أي�ضاً العودة �إلى قراءة مقولة 

التحدي���ث في كل �ش���يء �ضم���ن الأر����ض والقي���م.. 

وهذا م���ا لم يح�سم بعد �إلى الزم���ن الراهن.. وفي 

هذا ال�ص���دد لا تكفي بع�ض مظاه���ر التحديث في 

المجتم���ع العربي، لا�سيّما التي ت�سق���ط �إ�سقاطاً ولا 

تنبع من الذات ولا تتفاعل معها.. فيتحوّل المجتمع 

�إلى م�ستهلك يدمن على الأخذ ولا يح�سن العطاء، 

بينم���ا تعي�ش الثقافة ال�شعبي���ة مهمّ�شة في الأماكن 

الق�صيّة من دائرة الاهتمام.

وعلى هذا ينبغي �إعادة النظر في م��سألة القدمة 

والمعا�ص���رة، لا عل���ى �أ�سا�س �أنهم���ا متناق�ضان، بل 

متوا�صلان يكمل �أحدهما الآخر ويبنيان وفق منطق 

التط���ور المن�ش���ود للمجتمع.. وقد تفي���د هنا ق�ضية 

الحراك الثقافي، ويق�صد بها “معرفة الاتجاهات 

المتغيرة بين طرفي المعادل���ة في الأ�صالة والمعا�صرة 

في المجتم���ع ثقافي���اً واجتماعياً. وبمعن���ى �آخر يدل 

م�صطلح الحراك الثقافي عل���ى الحركة الم�ستمرة 

للعنا�ص���ر الثقافية القابلة للت�أث���ر والتغّري والتبدّل 

الحا�صل ج���رّاء الاحتكاك والتلاق���ح مع الثقافات 

.
الأخرى”)18(

وفي �إع���ادة النظ���ر ه���ذه �س���وف تلاح���ظ هذا 

الح�ضور المكثّف لل�ت�راث ال�شعبي وثقافت���ه، وك�أنّه 

جزيرة تحاط بها المعا�صرة من كل جانب.. جزيرة 

محبب���ة الارتياد تدغدغ العواط���ف والم�شاعر وتثير 

الحنين دون �أن تندمج بهذه المعا�صرة..

3 - معيار الان�سجام والاهتمام
لا يك���فّ بع�ض الدار�ينس ع���ن تعميق الهوّة بين 

الأ�صال���ة والمعا�صرة �أو ال�ت�راث ال�شعبي والحديث 

�أو موقع الثقافة ال�شعبية مم���ا يجري.. �إننا، �شئنا 

�أم �أبين���ا، نت���اج لمراح���ل �سابق���ة تربّعت عل���ى قمّة 

التطور العربي �أياً كان �شكله.. فدرا�سة ال�شخ�صية 

العربي���ة اليوم تظهر الكثير من و�شائج القربى بين 

العرب���ي وما�ضيه.. لا �أري���د �أن �أح�صر هذا التراث 

ا  ال�شعبي، كما قلت �سابقاً في بع�ض المحنطات، و�إّمن

�أريد الانط�ل�اق �إلى �أجواء �أرحب ت�ستوعب تجارب 

الثقافة ال�شعبية بحيث لا ت�ستثني تجربة دون �أخرى 

�إلّا ما كان مفيداً لتطور المجتمع. 

وعليه ف�إنّ القول:» �إن الثقافة ال�شعبية تخت�ص 

بالتقلي���دي، بالم���وروث مقابل الحدي���ث والمعا�صر، 

وتخت�ص بالديني العفوي مقابل الكن�سي ال�سلطوي، 

وتخت�ص بال�شعبي مقابل النخبوي وبالهام�شي مقابل 

 �أمر قابل للنقا�ش في غير تعبير من 
)19(

الر�سمي..«

تعبيراته.. ذلك �أنّ ا�ستحداث هذه الثنائيات، وهو 

من قبيل التو�صيف لا من قبيل الدخول �إلى جواهر 

الأ�شي���اء.. فه���ذا الأخير لا يُ���ري الحقائق في هذه 

الهوّة من التناق�ض والتثنية بقدر ما يعك�س الإهمال 

الذي لا يط���ال التراث ال�شعبي وح�سب بل مجالات 

�أخرى حياتية لي�س هنا مكان الحديث عنها، ولكن 

�أكتفي بالقول: �إنّ ه���ذا الإهمال ينال من كلّ �شيء 

معا�صر ولا يوليه �أهمية ما، لكنه لا يعني �أنّ �إهماله 

�أحدث فيه ثنائيات �ضدّية مع الحا�ضر برمته.

لذلك ف����إنّ البحث في م��سأل���ة التراث ال�شعبي 

وثقافت���ه، يحاول �أن يجد الان�سجام ويوحد المنظور 

ويرت���ب ال�شيئي���ات بم���ا يتنا�س���ب وما�ض���ي الأم���ة 

.. وال�ت�راث ال�شعب���ي 
)20(

وحا�ضره���ا وم�ستقبله���ا

العربي، بالمفهوم ال���ذي نوّهت به، لا يزال حا�ضراً 

بق���وّة، وه���و متواج���د بكثاف���ة في �سل�سل���ة المواقف 

ال�شعبية المتم�سكة بهويتها الثقافية.. وهو ما ي�شهده 

الزمن الح���الي في غير موقع م���ن مواقع ال�صدام 

على �أر�ض الع���رب، ذل���ك �أنّ “�أي مجتمع �إن�ساني 

له خ�صو�صيت���ه )هويته( الثقافي���ة بحكم تاريخه 

الاجتماع���ي الفري���د، وال���ذي لا يمك���ن �أن يتكرر، 

فهو �أ�شبه بالب�صم���ة الثقافية المميّزة مثل المنطقة 

العربية الإ�سلامية على �سبيل المثال و�إن كانت هذه 

الخ�صو�صيات الثقافية لا تنفي الواقع الم�شترك مع 

باقي المجتمع���ات والمناطق الح�ضاري���ة بحكم �أننا 

.
ننتمي جميعاً �إلى الجن�س الب�شري”)21(

وربما �أف�ضى بنا هذا التفكير في رف�ض الثنائيات 

في معالج���ة م��سألة �إيج���اد الان�سجام ب�ي�ن التراث 

ال�شعب���ي والمعا�ص���رة �إلى الخروج م���ن دائرة هذا 

الم�صطلح للقول م���ع د. محمد عابد الجابري:”في 

الخم�سينات وال�ستينات وما قبلها وهي المرحلة التي 
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تري���د العولم���ة ودعاتها �إق�صاءه���ا و�إعدامها كانت 

الثقافة ثقافتين: ثقافة ا�ستعمارية امبريالية وثقافة 

وطني���ة تحرّرية. �أما الي���وم فالت�صنيف الذي يريد 

تكري�سه الواقعون تحت ت�أثير �أيديولوجيا العولمة هو 

ذل���ك الذي يجعل الثقافة �صنف�ي�ن: ثقافة الانفتاح 

والتجدي���د وثقافة الاندم���اج والجمود. ول���و �سمّوا 

الأ�شي���اء ب�أ�سمائها لقالوا: ثقاف���ة التبعية والثقافة 

.
الوطنية”)22(

وتل���ك الثقافة الوطنية هي الت���ي نريد �أن ي�ؤول 

�إليه���ا تراثنا ال�شعبي لأنّه مرتب���ط طبيعياً بق�ضايا 

الوط���ن، وه���و �سجل لم���ا قالت���ه الأمّ���ة وفعلته عبر 

الزمن، و�إيج���اد الخط المو�صل �إلى الراهن هو من 

�أوليات الاهتمام للو�صول �إلى الان�سجام.

المنهج والنقد  - 4
من الخط�أ ح�سبان الباحث في الثقافة ال�شعبية 

منف�صلًا عن هذا التراث، لا�سيّما �إذا كان عربياً.. 

�إنّ الف�صل الق�س���ري لا يجدي، كما �أنّ الا�ست�سلام 

�إلى الدع���ة وح�سبان �أنّ حق���وق التراث ال�شعبي قد 

ت�أمّنت محاولة لت�شوي���ه الحقائق.. �إنّ المنهج الذي 

نري���ده هو المنطلق م���ن الواقع، وه���ذا كفيل �إذا ما 

نظر �إلي���ه ب�إمع���ان بالقيام بالفرز الج���دّي لمجمل 

.. ذلك �أنّ و�سم العرب بالت�أخّر يرتكز 
)23(

الوقائ���ع

�إلى تم�سّكه���م به���ذا الما�ض���ي دون تجدي���د في���ه.. 

بالإ�ضافة �إلى عوامل �أخرى متعدّدة.. يعني هذا �أنّ 

الع���رب لا يزال ق�سم كبير منهم يعتدّ بهذا التراث 

ويح�سب���ه نافعاً لزمنه.. وما نريده في هذه العجالة 

ه���و ت�سليط ال�ضوء على جملة م���ن الق�ضايا نختار 

اثنتين لأهميتهما في هذا المجال:

المنه���ج: حيث يقت�ض���ي البحث م���ن الداخل.. 

داخل المجتمع بتكويناته المختلفة، وداخل الذات وما 

تلب�سها من خلط وت�شوي�ش، بحيث �أ�صبحت مق�سّمة 

ب�ي�ن ما لها وما عليها، بين ما هو خا�ص بها وما هو 

دخي���ل عليها.. لا �أدّعي �أنّ���ه ينبغي الف�صل القاطع 

بين الخا�ص والدخيل، بل يجب الانطلاق من منهج 

وا�ضح ي�ض���ع في �أولويات بن���وده �إظهار الم�شرق من 

هذا التراث ال�شعبي وتمييز القابل للحياة من الذي 

كان �شدي���د المحلّية وقد عفّ عليه الزمن. وبالتالي 

�إيجاد منافذ التوا�صل التي كانت �سبباً في ا�ستمرار 

هذا الما�ضي في الحا�ضر.. بعد ذلك يمكن الانطلاق 

�إلى الآف���ق الأرح���ب في الا�ستفادة م���ن الإيجابيات 

وو�ضعه���ا في �شكل ان�سجام مع الم�ستجدات والإبقاء 

عل���ى قن���وات التطور �ضم���ن الخ�صو�صي���ة القابلة 

للاندماج مع الغير، بعيداً من الإلغاء �أو الإق�صاء.

النقد: ولا بد من الاعتراف �أن ق�سماً كبيراً من 

تراثن���ا ال�شعبي لم يرافقه نق���د ي�شذبه ويبقي على 

الأف�ضل في���ه.. ول�شدّ ما تحتاج مجتمعاتنا العربية 

اليوم �إلى هذا النقد الذي بو�ساطته يمكن التعرّف 

�إلى المفيد من �سواه..

والمنه���ج  فالنق���د  والنق���د:  المنه���ج  ت�ل�ازم   

متلازم���ان، ف�ل�ا منهج م���ن دون نق���د ولا نقد من 

دون منه���ج. و�شرط هذا الت�ل�ازم البقاء في داخل 

الثقاف���ة ال�شعبية وا�ستع���ارة الأدوات النقدية منها 

ولي�س من خارجها، والابتعاد من الإ�سقاط والتتفيه 

والنظريات الم�سبقة..

5 - بين العقلانية والانفعالية
�أ- الزمن العولمي

�إن طرح م��سألة الثقافة ال�شعبية في هذا الزمن 

تجد خطورته���ا في التحوّل الكبير ال���ذي طر�أ على 

الإن�ساني���ة، لا�سيّم���ا في الرب���ع الأخير م���ن القرن 

الع�شرين وحتى اليوم.

�إنه زمن لم يعد يركن فيه �إلى مقولات جاهزة 

يتناوله���ا النا����س بجموده���ا، ب���ل »�إنّ م���ا تقوم به 

القوى الم�سيط���رة في المراك���ز الر�أ�سمالية القومية 

من تفكيك و�إعادة بن���اء العالم بمنظماته و�أبنيته، 

وقواعد تنظيم العلاقات بين ال�شعوب والحكومات 

والمنظمات غير الحكومية، والاحتكارات العملاقة 

متع���ددة الجن�سي���ة م���ن �أج���ل تطبي���ق القواع���د 

والنظ���م التي فر�ضتها �إرادات الحكومات الغربية، 

والاحتكارات متعددة في الثقافة والإعلان والت�سويق 

 ليع���دّ خط���وة ته���دّد لي�س 
)24(

والب���ثّ الف�ضائ���ي«

ال�ت�راث ال�شعبي وح�سب بل الكيان���ات كلّها و�صولًا 

�إلى التفتي���ت و�إلى حدّ جعل القبيلة الأ�سا�س لإثارة 

الاقتت���ال �إيذان���اً بطم�س الهوي���ات والخ�صو�صيات 

التي تعدّ عائقاً �أم���ام نفاذ و�سريان عالمية التفكير 

.. الأمر الذي يو�ضح 
)25(

ونمط الا�ستهلاك الكوني

طموح العولمة �إلى �ص���وغ ثقافة كونية �شاملة تغطي 

مختلف جوانب الن�شاط الإن�ساني..

ذلك هو الزم���ن الذي نتحدث فيه عن التراث 
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ال�شعب���ي وثقافت���ه، بم���ا يحوي���ه من مب���ادئ وقيم 

و�سلوك عملي ومعنوي و�أخلاق و�أفكار لا تزال ماثلة 

في تركيبة الذات العربية..

ب- حقيقة الأمّة
وم���ن البديهي الق���ول �إننا في �أمّ���ة لها طابعها 

الخا�ص الذي يح���دّد مبادئها وقيمه���ا وتوجهاتها 

ال�سلوكية �أفراداً وجماعات.. كما هو بديهي القول: 

�إن العملي���ة الاجتماعي���ة- الثقافي���ة تمثل مجموع 

القوى والم�ؤ�س�سات الاجتماعية والن�شاطات الثقافية 

والقرارات التي تقوم ب�صوغ و�إدارة وتوجيه ال�ش�ؤون 

الاجتماعية والثقافية للأمم وال�شعوب. وتقوم تلك 

العملية ب�أداء مهامها من خلال التعامل مع التراث 

الح�ضاري و�إحياء بع����ض جوانبه الثقافية و�إهمال 

بع�ضه���ا الآخ���ر، والت�أكيد على جوه���ر الموروث من 

القي���م والمعتق���دات والع���ادات وتطوي���ر م�سلكيات 

ومواقف قيمية جديدة لمواجهة التحديات الداخلية 

النابعة من تغّري الظروف ال�سيا�سية والاقت�صادية 

..
)26(

والعلمية-التكنولوجية

ج- �أزمة الثقافة العربية
كم���ا �أننا نتح���دث في ظلّ �أزم���ة ثقافية عربية 

لم تج���د حلولًا له���ا حتى زمننا ه���ذا.. ولقد م�ضى 

ح�ي�ن من الدهر ونحن نردد هذه المقولة التي ت�ضع 

الثقاف���ة العربي���ة في م����أزق.. وذل���ك يع���ود �إلى �أنّ 

الحي���اة العربية نف�سها تمرّ بم�أزق كبير يعود �سببه 

للواقع العربي نف�سه، في تكوينه ونظمه وم�ؤ�س�ساته 

وعقلية التعامل وعاطفية المواقف و�سرعة الانقلاب 

على الحقائق وموق���ف بع�ض ال�سلطات من المثقف 

وهذا الأخير منه���ا والأزمات المتتالية التي تتراكم 

دون حلول والقلق ال���ذي تعي�شه الجماهير العربية 

المت�أت���ي م���ن قل���ق الحي���اة نف�سه���ا وا�ضطرابه���ا 

وك�ث�رة الم�شكلات التي تتناوله���ا والتكوين النف�سي 

للأفراد والجماعات وغي���اب المفاهيم ال�صحيحة 

..
)27(

للديموقراطية والم��سؤولية

د- لا بدّ من العقلانية والانفعالية
وه���ي م�سائل لا تح���لّ �إلّا بالع���ودة �إلى الأ�صول 

التي فر�ضت فعاليتها في الزمن الحديث و�أثبتت �أنّ 

التط���ور لي�س حلم ك�سول بل عم���ل د�ؤوب يعوّل على 

التخطي���ط والتنفي���ذ انطلاقاً من العل���م والمعرفة 

وا�ستيعاب �آخر الم�ستجدات على ال�صعيد الكوني.. 

وهو تخطيط لن يجد ثماره ما لم ينظر �إلى الواقع 

بعقلانية.. ذلك الواقع الذي هو مزيج  مما ا�ستجدّ 

وما ق���ام في المراحل ال�سابقة في �شبه ن�سق ي�ستفيد 

م���ن ر�سم هيكلي���ة داخلية لما ج���رى ويجري داخل 

الج�س���م العرب���ي وخارج���ه.. �إنّ العق���ل الانفعالي 

ال���ذي ينت���اب التفك�ي�ر هو ج���زء م���ن المطلوب في 

معركة الم�يرص العربية. �أن ننفعل بالتراث ال�شعبي 

ونتناول���ه بعقلانية بعيداً من ذهني���ة الإلغاء قريباً 

م���ن و�ضع الح�ساب���ات التي هي في نهاي���ة التحليل 

تنفيذ لخط���ة ت�ستفيد من العقل كم���ا ت�ستفيد من 

الم�شاعر والنقد..

الثقاف���ة  لأ�سا�سي���ات  المنهج���ي  المقيا����س   -  6
ال�شعبية والهوية

لا بد هنا من �إيجاد مقيا�س وا�ضح للتعامل مع 

الثقاف���ة ال�شعبية الخا�صة والأخ���رى العامة.. وهو 

المقيا����س الذي يقوم على جملة من الم�ستويات لدى 

الحديث عن البناء الاجتماعي ودور الخا�ص والعام 

في���ه.. وهو يمكن ت�سميته ب�سلّ���م الارتقاء للموجود 

وهو يحتوي على �أربع درجات �أو م�ستويات:

�أ-الثقافة ال�شعبية الخا�صة
في الدرج���ة الأولى من الأ�سفل �أو قاعدة ال�سلّم 

الارتقائ���ي التط���وري ت�أتي الثقاف���ة الخا�صة، وهي 

تتوغ���ل في تاريخ تك���وّن �شعب من ال�شع���وب عرقياً 

وعقلياً ونف�سي���اً وتاريخياً ودينياً وفني���اً، بالإ�ضافة 

�إلى كلّ م���ا ينطل���ق من جوهر التك���وّن والبنيان في 

الأ�سا����س، وهو نقط���ة البدء وم�س���ار النموّ في تلك 

القاع���دة ال�سلّمية الت���ي تت�سع �أفقي���اً وت�ضيف �إلى 

بنائها الجوهري عمودياً �ضمنها ولي�س خارجها.. 

والتطور الذي يلحق هذا الجوهر هو القابل للتحوّل 

والتغّري والنم���اء في �إطار زمني تراكمي في الثقافة 

والح�ض���ارة والفن���ون والمع���ارف والأيديولوجي���ات 

والأعراف والتقاليد والعادات.

ب- بنية الثقافة ال�شعبية الخا�صة
في الم�ستوى الثاني، وهو الثابت الثاني في ال�سلّم 

الارتقائ���ي وهو ي�شم���ل البيئة الطبيعي���ة وما جرى 

عليه���ا من تبدّل وتغّري وتحوّل، كما ي�شمل الم�ؤثرات 

الخا�صة في ال�شع���ب من مناخ و�سلوك ونمط عي�ش 

وا�ستعمال الطبيع���ة �ضمن الابت���كارات وا�ستعمال 

العل���وم المختلفة كعلم الآثار والفل���ك والريا�ضيات 
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والفيزي���اء والكيمياء في ح���دود الاكت�شاف المحلّي 

وتفاعله في الجوهر مع الذي يقبله هذا المحلّي عبر 

نقلته �إلى الجديد.

ج-الإبداعات والن�شاطات
في الم�ست���وى الثال���ث ي�أت���ي الن�ش���اط والإب���داع 

والانطلاق والإنتاج والخدمات والعلاقات الخا�صة 

�ضم���ن المجال الحي���وي الواحد عل���ى م�ستوى فرد 

وعلى م�ستوى جماعة.. حيث تن�ش�أ علاقات ق�سرية 

تل���زم الفرد وهو ي�صن���ع مجاله الحي���وي الخا�ص 

�أن يتعام���ل مع الآخرين في محيط���ه كي يقوّي هذا 

المج���ال.. وهو في ه���ذا م�ضط���رٌّ �إلى الا�ستمرار في 

الحياة �شاء �أم �أبى، كما هو م�ضطرٌّ �إلى �صنع �إنتاج 

مميّ���ز �ضم���ن الجماعة التي هي بحاج���ة �إليه كما 

هو بحاجة �إليها. كما تن�ش�أ علاقات تلزم الجماعة 

على التع���ارف على حدود من الالتق���اء فيما بينها 

لم�صلحته���ا م�صلحة المجتم���ع في الحدود المختلفة، 

لذلك كان القانون وكان���ت ال�شرائع والأديان عرفاً 

وكتاب���ة.. ولذلك كان على المجتمع �أن يحافظ على 

تل���ك العلاق���ة ويطوّره���ا. وفي النتيجة ثمّ���ة �إنتاج 

لخ�صو�صي���ة معينة ي�شارك فيه���ا الجميع، هي من 

ال�شعب و�إلي���ه، حيث ت�صبح كالمقدّ����س الذي يعني 

خرق���ه خرقاً لأم���ن الجماع���ة و�أ�صوله���ا و�أ�سباب 

معي�شتها وا�ستمرارها..

د- المظهر العام للثقافة
في الم�ست���وى الرابع ي�أتي الع���ام.. وهو العن�صر 

الأكثر حرك���ة.. وهو المت�أثر دائم���اً بالخارج، ومنه 

ي�ستم���دّ عموميت���ه في الثقاف���ة والح�ض���ارة والعلم 

والمعرف���ة والتكنولوجي���ا والمعلوماتي���ة وال�سيا�س���ة 

والاقت�ص���اد وتط���ور �أ�سالي���ب الحي���اة.. وقليلًا ما 

يت�أث���ر هذا العموم���ي بالع���ادات والتقاليد الأخرى 

الخارجية.. وغالباً ما يقتب�س تكوّنه من التطوّرات 

العالمي���ة.. وه���ي في المراحل الأخيرة قوي���ة وم�ؤثّرة 

�إلى ح���دّ بعيد.. وقد يتمو�ضع الي���وم في قمّة ال�سلّم 

الارتقائي لعدّة �أ�سباب منها: البعد فيما بينه وبين 

قاع���دة الهرم الت���ي ه���ي الأ�سا����س والخ�صو�صية 

ب�سب���ب عوامل تكوّن���ه �أولًا، ولأنّ الق���رار ال�سيا�سي 

يب���دو م�شل���ولًا �أمام الم�ستج���دات العالمي���ة في زمن 

العولمة حيث ي�ت�راوح ولاء الحكام بين الأر�ض التي 

�أنجبتهم وبين الوافد المغري والم�ؤثّر في �سيا�ساتهم 

ثانياً. ولأنّ المثقفين يغرقون في �أزمة، بالإ�ضافة �إلى 

تهمي�شهم وقلّة فاعليتهم و�شلل دورهم في الظروف 

العامة، فت�صبح ال�صلة بينه���م وبين القاعدة �أمراً 

في غاي���ة ال�صعوب���ة لع���دم القدرة عل���ى ردم الهوّة 

الزمنية ثالثاً. وهو ما يف�سّر في الذهول الكبير �أمام 

الت�سارع العلمي والمعلوماتي الذي و�صف بالانفجار 

الطاغ���ي على ما عداه م���ن خ�صو�صيات ومحلّيات 

وتراث���ات وثقاف���ات وح�ض���ارات.. حي���ث يرافق���ه 

ادّعاء بنهاية التاريخ والتب�شير بنظام عالمي جديد 

�أ�صبح���ت مقوّماته غير خافية على �أحد لا�سيّما في 

ثورة المعلوماتية والتحديث والع�صرنة..

الق�سم الرابع: �إ�شكالية الأدب ال�شعبي

1 - واقع الإ�شكالية
في �ض���وء ما تقدم يمك���ن الع���ودة �إلى مو�ضوع 

ال�ت�راث ال�شعبي والهوّية في فرع من فروعه المهمة، 

�ألا وهو الأدب..

وفي �ض���وء الإ�شكالية نف�سها، ف����إنّ النظرة �إلى 

الأدب تبدو في �شيء من الإرباك لناحية الت�صنيف 

والت�سمية: تراث �شعبي و�أدب �شعبي..

وهي �إ�شكالية وقف عندها كثير من الباحثين في 

نطاق حديثهم عن هذا النوع من الأدب. ولقد طغت 

عند ق�س���م كبير منهم وعند م���ن يتمتّعون بموهبة 

�شعري���ة وقدرة عل���ى �صوغ���ه باللهج���ات العامية، 

م��سأل���ة التفريق بين الأدب ال���ذي كتب بالف�صحى 

والآخر الذي كتب باللغة العامية.. ف�أ�صبحت عبارة 

»�أدب �شعبي« وك�أنّه���ا تطلق على ذلك الجزء الذي 

يقال بالعامية..

ولق���د ولّد ذلك نوعاً م���ن الان�صراف عن هذا 

الأدب لدى دار�ينس كثر ح�سب���وه انحطاطاً للأدب 

واللغ���ة والفنّ.. ول�شدّ ما قوي ه���ذا الان�صراف في 

مرحل���ة ا�شتداد ال�صراع ب�ي�ن الف�صحى والعامية، 

وت�صاع���ده �إلى حدّ ح�سب���ان العامي���ة وتبنّيها هي 

م�ؤام���رة على الف�صحى، اللغ���ة المقدّ�سة التي ت�سم 

الع���رب ب�سم���ات خا�ص���ة وكان���ت ولا زال���ت عاملًا 

رئي�ساً في توحدهم، فيها يت���مّ الإبداع وفي �أجوائها 

وقواعده���ا ي�ستقي���م التعب�ي�ر.. ولقد وج���د ه�ؤلاء 

م�سوّغه���م في الدع���وات الت���ي ظه���رت في �أواخ���ر 

الق���رن التا�سع ع�ش���ر، وعلى مدى ق�س���م كبير من 
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القرن الع�شرين، ودع���ت �إلى �إحلال العامية محلّ 

الف�صحى، �أو �إلى ا�ستبدال الحرف العربي بالآخر 

.. بالإ�ضافة �إلى ح�سبان اللغة العربية 
)28(

اللاتيني

لغ���ة ميّتة، فكيف نع�ّر�بّ بالميّت عن الح���يّ.. علاوة 

عل���ى تعدّد اللهج���ات العربية وو�ص���ول بع�ضها �إلى 

حدّ الانغ�ل�اق في تعبيرها و�ألفاظها، بحيث لا تعود 

مفهومة من قبل �شعوب عربية �أخرى..

في هذا المجال ينبغي التمييز بين �أمرين: الأول 

م��سأل���ة الت�آم���ر، والث���اني م��سألة الإب���داع والتعبير 

عن الوجدان بطريق���ة عفوية و�ساذجة وقريبة من 

الواق���ع، �أي البيئ���ة التي �أنتجت���ه وال�شخ�ص القادر 

على �إبداعه والتعبير عنه..

فف���ي الأم���ر الأول وج���د البع����ض �أنّ �سلط���ان 

العامية قد يقهر �سلطان الف�صحى لما لها من رواج 

ل���دى الأكثرية من الع���رب، لا تقت�ص���ر على عامة 

ال�شعب بل على المثقفين الذين يتداولونها بدورهم 

.. وقد نتج 
)29(

م���ع النا�س وفي �أو�ساطهم الخا�ص���ة

عن ذلك التفكير ب�أنّ �سواد الأمّة هم من الناطقين 

بالعامية، المعبرين عن �أغرا�ضهم بها، و�أن فئة قليلة 

ون بالف�صحى عن بع�ض  من النا�س هم الذين يعّرب

تل���ك الأغرا�ض عند الكتابة بها �أو النظم بها، فقد 

ترتب على كل هاتيك المعطيات �أنّ الأدب هو ال�شعر 

والنثر الفني، هو �أدب الخا�صة �أو �أدب فئة قليلة، و�أن 

الأدب الذي يعّرب عمّا يخالج نفو�س ال�سواد الأعظم 

م���ن الأمة هو �شيء �آخر غير ه���ذا الأدب الف�صيح 

.. ويجد ه�ؤلاء م�سوّغهم في الأمثلة 
)30(

�أو الر�سمي

التي ي�ستقونها من واقع اللهجات العربية المتفرّقة، 

وم���ا �أنتجت���ه من �أن���واع �شعري���ة كالزج���ل والموالي 

والمذاهب والأدوار والملحون والنبطي وال�صحراوي 

..
)31(

و�سواها من �أنواع الأدب ال�شعبي

وفي الحقيق���ة، �إن الدخ���ول �إلى ه���ذا ال�سجال 

في م��سأل���ة ال�ص���راع ب�ي�ن العامي���ة والف�صحى قد 

يخرجن���ا عن النطاق المر�سوم له���ذا البحث.. وقد 

كان التقدير �أنّ���ه ينبغي على الباحثين التمييز بين 

هذه الاتجاهات فيما يخدم الأمّة وفيما لا يخدمها 

في تاريخ �إبداعها الطويل، بعيداً من الت�آمر وقريباً 

م���ن مجريات الواق���ع، دون ال�سق���وط في المبالغات 

الت���ي وقع���ت فيه���ا بع����ض المداخ�ل�ات.. ذل���ك �أنّ 

المخت�ص�ي�ن في درا�سة الأدب ال�شعب���ي يميّزون بين 

الأدب ال�شعب���ي وبين الأدب العام���ي. الأوّل ي�صدر 

عن وج���دان الجماع���ة ولا يميّز ب�ي�ن المن�شئ وبين 

الم���ردّد، بل ربما ح�سب���وا الجهل بالم�ؤل���ف �أو المبدع 

�أح���د مقوّماته �أو �شروطه.. �أما الثاني فهو لا يتميّز 

عن الأدب الف�صيح �إلّا باللغة، فهو يعّرب عن وجدان 

�صاحب���ه، ويمكن درا�ست���ه على ه���ذا الأ�سا�س من 

..
)32(

التعبير الذاتي ودرا�سة المقوّمات الفنية

�إلّا �أن الإمع���ان في ه���ذه الإ�شكالي���ة ق���د يفقد 

النوعين من ه���ذا الأدب �أ�صالتهم���ا، وي�ضعهما في 

قف�ص الاتهام.. وهو م���ا نوّهت به في الق�سم الأول 

م���ن الدرا�سة في المفهوم الذي تحدثتُ عنه للتراث 

ال�شعبي والثقافة ال�شعبي���ة.. وهو الذي لأمّة ولي�س 

لج���زء منها، لأمّ���ة تتقبله �ضم���ن عنا�صر تجمّعها 

ولي�س ابتعادها كلّ قطر على حدة.. ولا يزال الأدب 

العام���ي يع�ّر�بّ عن قط���ر �أو قرية من���ه �أو قبيلة من 

قبائل���ه.. �أدب يقال لفئة ولا يق���ال للمجموع.. ثمّة 

كث�ي�رون في العالم العربي، وحت���ى الدار�ينس منه، 

لا ي�سمع���ون بال�شع���ر النبطي الذي ين�ش����أ في بع�ض 

�أقط���ار الخليج العربي �أو �شب���ه الجزيرة العربية.. 

وثمّ���ة كثيرون من لا يفهم بع����ض اللهجات العربية 

ال�شدي���دة الخ�صو�صي���ة كم���ا في المغ���رب العرب���ي 

اً  والجزائر وموريتانيا.. فكيف يكون ذلك كلّه معّرب

ع���ن تراث الأمّة، لا�سيّما الموحد.. وهل فقدت هذه 

الأمّ���ة عنا�صرها الم�شتركة بحي���ث �أ�صبحنا نطلق، 

حتى عل���ى �أدب الف�صحى، ت�سميات قطرية فنقول 

الأدب الم�صري �أو اللبناني �أو البحراني.. مع العلم 

�أنّ ه���ذا النوع من الأدب ه���و الل�سان الناطق با�سم 

الأمّة يقر�أه كلّ مواطن وك�أنّه كتب في داره..

الأدب العامّي يعّرب �إذاً عن قطر وربما عن فئة 

�ضيّقة في���ه.. ولا ب�أ�س �أن يعّرب عن وجدان �صاحبه 

�أو ع���ن مجموعة من النا�س ت�ستعذب فنّه.. وهو في 

هذا جزء من تراث �شعبي لفئة �أو منطقة، وهو من 

الأمّة لكنّه لي�س المعّرب عن جميعها..

�أم���ا الأدب الذي يكتب بالف�صح���ى، ولن �أجد 

حرج���اً في ت�سمية ق�سم كبير منه “ال�شعبي”، ف�إنّه 

المع�ّر�بّ عن جماع الأمّة.. �أدب يكتبه ال�شعب لنف�سه 

وتاريخه وح�ضارته وتراثه وقيمه وعاداته وتقاليده 

و�أديانه وجغرافيته و�أو�ضاعه عموماً.. تتقبله الأمّة 

كما تقبلت���ه في ال�سابق وباهت ب���ه و�أعطته ل�سواها 
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من ال�شعوب �ضمن التلاقح الح�ضاري الإن�ساني.. 

���ر في تعبيره عن طموحات  وه���و �إلى الآن، لم يق�صّ

الأمّ���ة و�أو�ضاعها، ف�صوّره���ا في الحقب المختلفة، 

ونه����ض به���ا في بداي���ات النه�ضة العربي���ة ورف�ض 

�أن يك���ون عامياً ركيكاً ومبت���ذلًا، لأنّ ذلك لا يلائم 

و�ض���ع الناه�ض�ي�ن ولا ه���و م���ن اللغ���ة المقدّ�سة ولا 

�صيغ ب���ه التراث الذي مثّل هويّة الأمّة عبر القرون 

الطويلة..

�أم���ا ما يطلق على الأدب من �أنّه ر�سمي �أو غير 

ر�سمي )�أي �شعبي(، ف�إنّ هذه الت�سمية، قد تواجدت 

فيم���ا عرف من �أدب ن�ش�أ داخل البلاطات المختلفة 

�أو وافق حاكماً من الح���كام �أو تحدّث بل�سان نخبة 

من النخ���ب.. ف�إنّه �أي�ضاً يبقى �أدب���اً عّرب في حقبة 

م���ن الزمن عن حاجات �أو واقع فر�ض عليه ذلك.. 

لكنّه �أثرى الأدب القومي العربي بالكثير من فنون 

الق���ول بما حملت من م�ضام�ي�ن وما �صيغت به من 

�أ�ش���كال تعبيري���ة عدّت م���ن قبي���ل الأدب الراقي: 

المتنبي مثلًا..

م���ن  المقب���ول  الأدب الجمع���ي،  ن���رى  لذل���ك 

الأمّ���ة كلّها، والمعّرب ع���ن هويتها القومية، “ينه�ض 

دائم���اً بالوظيفة الجمعية الت���ي تحافظ على تراث 

الجماعة من ناحية وعل���ى مزاياها و�أمجادها من 

.
ناحية �أخرى”)33(

2 -�صراع البقاء والأدب ال�شعبي
�أنّ���ه كان لبع����ض الدرا�س���ات في الأدب  عل���ى 

ال�شعب���ي العامي �إ�سهامات تح���اول �أن تخرجه من 

نطاق���ه ال�ضيّق �إلى نطاق �أرح���ب.. وهم يعوّلون في 

ذل���ك على بع�ض اللهجات العربية الأكثر رواجاً في 

الع���الم العربي وهي الم�شرقي���ة.. لا �أريد �أن �أفا�ضل 

في هذا المجال بين لهجة و�أخرى، فالبدوية ت�ستحوذ 

على الق�سم الأكبر من اللهجات العربية.. و�إن كانت 

لهجات المغرب العربي �أقلّ ذيوعاً وانت�شاراً..

مث���ل ذل���ك محاول���ة الدكت���ور خلي���ل �أحم���د 

خلي���ل في كتابه:»ال�شعر ال�شعبي اللبن���اني: درا�سة 

، فعل���ى الرغ���م م���ن تعاطف���ه مع 
)34(

ومخت���ارات«

النوع�ي�ن من ال�شع���ر ف�إنّه يح���اول �أن يوجد بطاقة 

�أهميت���ه تراثي���اً و�شعبي���اً  ب�إب���راز  للعام���ي  هويّ���ة 

و�إبداعياً.. يقول:”يطم���ح ال�شعر عند ال�شعب �إلى 

�أن يكون واحداً متنوّعاً مثله: �إلّا �أنّه وهو يغامر بهذا 

الطم���وح البعيد، ع�ب�ر ال���ولادة التجربة-الدائمة، 

يتبعّ�ض، يتنوّع، يحكى، ين�شد، يكتب ويقر�أ، وي�سقط 

على الح�ضارة وفرعها الثقافي الاجتماعي، فيغنّى 

ويم�س���رح، ويمثّل في العادات والطقو�س والحركات 

والث���ورات معاً، بكلمة �أق���ول: �إن ال�شعر ال�شعبي هو 

الم���روي- المكتوب معاً، وهو الف�صيح- العامي معاً، 

والقديم المتجدّد معاً، وهو �إلى جانب ذلك الحامل 

ثقافي���اً لطموح عام لدى ال�شع���ب النا�شط في كافة 

الميادين، �ش�أنه في ذلك �ش�أن �شقيقه الف�صيح الذي 

بد�أ خا�صاً ثم تعمّم، وبد�أ خروجاً، ثم تقنّن في �شرع 

الثقافة و�صار ج���زءاً من م�شاريعها العامة، والذي 

عان���ى جدلي���ة الخل���ق الإبداع���ي ف���كان �أداة لنقل 

.
الأف�صح والأقلّ ف�صاحة عند ال�شعب”)35(

يوحي ه���ذا الا�ست�شه���اد والمط���وّل بالكثير من 

ح�سنات ال�شعر العامّي، وهي حقيقة وواقع في قطر 

مثل لبنان.. ذلك �أنّ الدكتور خليل يتحدّث في كتابه 

ع���ن لبنان، وهو القطر الذي كان معملًا لكثير من 

التط���ورات الثقافية عبر تياراته���ا المختلفة.. مرّة 

جديدة �أ�ؤكد �أن درا�سة الدكتور مغرية ومو�ضوعية 

في �آن واحد.. وبنوايا الباحث الطيّبة �أظهر جدوى 

الإف���ادة من ه���ذا الأدب في �صنع ال�ت�راث اللبناني 

وطموحه ليكون تراثاً عربياً على م�ستوى �أمّة.. 

ه���ذا الطم���وح ال���ذي ي���زاوج ب�ي�ن الف�صي���ح 

والعامّي، فيجعل من الثاني لاهثاً لتح�ينس �شروطه 

الإبداعية كي يلحق بالأول الذي �صوّره في انحداره 

من الأف�ص���ح �إلى الأقلّ ف�صاح���ة، ي�ستلفت النظر 

ويوح���ي ب����أنّ الم�ستقبل �سيكون للعام���ي في معركته 

لتح�ينس �شروطه.. 

وهو م�ستقبل قابل للمناق�شة فيما تر�سم الأمّة 

م���ن طموحات نح���و التقدم ولي�س نح���و التقهقر.. 

وك�أنّ التعاطف مع العامي �أ�صبح ميزة ي�سعى �إليها 

من يريد الكتابة والإبداع.. مع العلم �أنّ هذا ال�سعي 

يقف المفكر الدكتور خلي���ل �أمامه ليقدّم لوحة عن 

الإبداع ال�شعري اللبناني في �شبه خلط بين العامي 

والف�صيح، وفي �شبه ت�سابق لإبراز التراث ال�شعبي، 

مع الاعتراف �أنّه يعدّ الف�صيح �شعبياً �أي�ضاً:”هذا 

ال�شع���ر ال�شعب���ي اللبناني ه���و مجم���ل الإبداعات 

الجمالية ال�شعرية لدى اللبنانيين بعامة، وهو متميّز 

عن ال�شع���ر ال�شعبي الآخر، المتر�سّم تقليداً وتراثاً، 
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ح وزناً ولغةً، ب�أنّه مو�ضع �صراع ثقافي حاد،  المتف�صّ

يبحث عن م�ستوى �أدبيّ ي�ستلّ به �شرعيته، ويبحث 

عن لغ���ة تعبيرية تحفظ���ه �ضمن ال�ت�راث ال�شعبي 

اللبن���اني، ويبحث �أخيراً عن مجتمع جديد يتحاور 

.
معه، وي�ستقبله با�سم الآتي �إبداعاً”)36(

الإب���داع ال�شعب���ي ال�شع���ري اللبن���اني ي�شم���ل 

النوع�ي�ن �إذاً وربم���ا مت�ساويين، كم���ا ت�شير الفقرة 

، �إلا �أنّ العام���يّ يظهر ق�ص���وره �أمام 
)37(

ال�سابق���ة

الف�صيح، فه���و يكافح من �أجل �إيجاد �شرعيته، ولا 

يزال فاقد لغة التعبير الذي تحفظه كتراث لبناني، 

وهو لم يجد مجتمعه الجديد الذي يتحاور معه ولم 

يجد �آتيه )م�ستقبله( حتى اللحظة..

في ه���ذا الت�صور ع���دة ملاحظ���ات ت�ؤكد على 

ما �سقن���اه �سابقاً عن ذل���ك الأدب ال�شعبي العربي 

الأ�صي���ل والف�صي���ح الذي �ش���قّ طريق���ه ك�أدب �أمّة 

مقبول من الجميع.. من هذه الملاحظات:

�أنّ ه���ذا الأدب يعي����ش في ال�صف���وف الخلفية 

ولم يج���ر�ؤ على التقدم �أدباً يمثل �أمّة وتراثاً يفهمه 

ويتعام���ل مع���ه جميع �أبنائه���ا: هو لبن���اني، فكيف 

بالأقطار الأخرى �إذاً..

وه���و �أدب يكافح من �أجل ذاته، من �أجل �إبراز 

نف�سه، ولي�س من �أجل ق�ضايا �أخرى مرتبطة بالهويّة 

القومي���ة. وهذا تجنّ على ال�شعر العامي نف�سه لأنّه 

لم يك���ن في يوم من الأيام في النقي����ض لأدب الأمّة 

المعترف به بوجه عام.

�أدب لم يج���د �شرعيت���ه �إلى الآن، فكي���ف يت���مّ 

التحدّث عنه تراثاً �شرعياً.. وهو ما يمكن �أن يعكر 

�صف���و ال�ص���ورة التي ب���رز عليها ه���ذا الأدب كونه 

تعبيراً وجداني���اً عن حالة من الحالات التي تنتاب 

المرء.

�إنّ الم�ستقب���ل الذي ينبغي الن�ضال من �أجله هو 

ال���ذي يتما�شى مع طم���وح الأمّة، ولا �أج���د م�سوّغاً 

للق���ول “ي�ستقبل���ه بالإ�س���م الآت���ي �إبداع���اً”.. لأنّ 

ذلك ي�ستتبع ب�س����ؤال: هل الآتي المبدع للأمة هو في 

�إبداع���ات كل قطر على حدة �أم البحث الجمعي في 

هذا التراث عن الأ�صول التي توحد والجواهر التي 

ينبغي �أن ت�شكّل هذا الآتي )الم�ستقبل(.

وقد نقر�أ في كتابات �أخرى عن التراث ال�شعبي 

مق���ولات �أكثر تقدّم���اً في فهمه وو�ضع���ه في نطاقه 

ال�صحي���ح.. م���ن ذل���ك كت���اب محمد ح�س���ن عبد 

المح�س���ن ال���ذي بعن���وان “الأدب ال�شعبي في حلب: 

، حي���ث نج���د في مجموعة 
درا�س���ة وتحلي���ل”)38(

الدوافع التي دفع���ت الكاتب �إلى الاهتمام بالتراث 

ال�شعبي الحلبي ر�ؤية �أخ���رى تنحو بالأدب ال�شعبي 

نحواً خا�صاً ينطلق من �أهمية هذا التراث في مواجهة 

ما يح�صل على ال�صعيد العالمي من �إلغاء للثقافات 

وتقزيم لجهود ال�شعوب وهي تبني خ�صو�صياتها.. 

وي���رى الكات���ب: �أنّ الزح���ف الح�ض���اري والم���دني 

المعا�ص���ر ال���ذي لا يقف عن���د حد هو ال���ذي دفعه 

�إلى �ض���رورة �إنق���اذ التراث من الن�سي���ان.. فكثير 

 ، م���ن هذه الم�أثورات باتت تح���ت رحمة عالم متغّري

والأي���دي العابثة م���ا برحت تحرّف وتب���دّل فيها.. 

ففي حفظه���ا و�صونها وتذكير الجي���ل الراهن بها 

وب�صور الحياة الما�ضية التي بد�أت تتلا�شى لا�سيّما 

الخلفي���ة الثقافي���ة ال�صلبة التي تنطل���ق منها �إلى 

.. محاولة للإبقاء على �أ�شياء جميلة 
)39(

الم�ستقبل

في تاريخ الأمة.

وه���ي مداخل���ة تظه���ر الحر�ص عل���ى التراث 

ال�شعبي وثقافته وت�ضع���ه في �سياقه الطبيعي الذي 

ينبغي �أن يكون فيه، في زمن غدا فيه التغيير عنوناً 

ل���كلّ �شيء والاجتي���اح الثقافي م�ستنف���راً على غير 

�صعي���د.. ع�ل�اوة على �أنّ حل���ب بح���دّ ذاتها كانت 

ولا ت���زال مرك���زاً ثقافياً عل���ى الم�ستوي�ي�ن ال�شعبي 

والر�سمي، و�أنّ ما �أنتجه �أدبا�ؤها و�شعرا�ؤها يعك�س 

الم�ست���وى البلاغي الرفيع والأ�سل���وب الفنيّ ل�سكان 

ه���ذه المنطقة، وه���و ما ي�ت�رك ت�أث�ي�ره في النفو�س 

والإبداع..

�إلّا �أنّ الأم���ر المهم في هذه الدوافع هو انطلاق 

الم�ؤلف للإ�سهام في الحفاظ على قيم ال�شعب وتراثه 

والتعرّف �إلى ال�صلة التي تربط الما�ضي بالحا�ضر 

وترب���ط حلب ببقية المدن ال�سوري���ة والمدن العربية 

 ..
)40(

الأخرى وتبحث عن الثقافة العربية الم�شتركة

وه���ي غاية نبيل���ة تف�صح ع���ن الاتجاه نح���و توحد 

الهويّة العربية عبر خ�صو�صياتها الم�شتركة، وتدفع 

�إلى البحث عن كنوز التراث الفعلية في مدينة مثل 

حل���ب كانت مدة طويلة عا�صم���ة الثقافة العربية.. 

والملفت في هذه الدرا�سة �أنّها تربط الأدب ال�شعبي 

بالتطورات الحديثة في الإ�صرار على درا�سة الأدب 
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ال�شعبي في نط���اق التطور والتوا�ص���ل والا�ستمرار، 

حت���ى تواك���ب التط���ور الح�ض���اري التكنولوج���ي.. 

زادت  تقدّم���اً  العلمي���ة  التقني���ة  زادت  “فكلم���ا 
..

الدرا�سات التراثية ت�ألقاً”)41(

3 - في الخ�صائ�ص والدلالات
عندما نتحدث عن الأدب ال�شعبي يكون ق�صدنا 

نوعي���ه: ال�شعر والن�ث�ر.. ونوع���يّ ال�شع���ر ال�شعبي 

الف�صيح والعامي، كونهما في �صميم الثقافة ال�شعبية 

الت���ي ي�صنعها �أنا����س بخ�صو�صيته���م ومحلّياتهم 

وعموميتهم المنفتحة على كل جديد، وهو كثير على 

امتداد الوط���ن العربي.. والملاحظ فيه �أنّه ي�ستقي 

مو�ضوعاته من الحياة نف�سها في معظم ما يطرحه 

م���ن ق�ضاي���ا وي���دور حول���ه م���ن دلالات تقربه من 

الحي���اة الواقعية في تناوله م�ضامين ي�شعر المجتمع 

�أنّ الحاجة الجمالي���ة والمعرفية تدعوه �إليها.. وهو 

ككل الآداب ينه���ل من لحظات الزم���ن الذي يقال 

فيه �أو يط���وّر ما كان موج���وداً.. و�إذا كانت و�سائل 

الإع�ل�ام والطباع���ة ورواج الكتابة لم تكن متوافرة 

ف����إنّ جل�س���ات ال�سمر وحكايا المحدّث�ي�ن وما عرف 

بالحكائين )الحكواتية( قد كانت تعوي�ضاً و�سائلياً 

لإي�صال الحقائق �إلى النا�س.. وهو ما كان يعطيها 

الحيويّ���ة والا�ستجابة وال���رواج.. علاوة على كونها 

تمثّ���ل جانباً من جوانب الحياة و�إن جاءت مجهولة 

الم�ؤلف على الأغلب، تنقل حكاية �أو خرافة �أو �يرسة 

�أو مث�ل�اً �أو حكم���ة �أو نادرة �أو مقطوع���ة �شعرية �أو 

ق�صيدة طويلة و�سوى ذلك من الفنون الأدبية التي 

كانت رائجة في ع�صر من الع�صور..

و�أبرز الخ�صائ�ص التي تلاحظ في هذا الأدب 

واقعيته والتزامه بمو�ضوعات تهمّ النا�س يعر�ضها 

بحيوي���ة فائق���ة تتج�سّد بالحادث���ة واللغة والجديد 

ال���ذي يحمله ناق�ل�اً جوانب الحياة كلّه���ا بما فيها 

من مظاهر.. لذلك قابليته على الرواج والديمومة 

وتجدّده وقدرته على ك�س���ب المزيد من الأ�صدقاء، 

كلّ يتفاع���ل م���ع جان���ب وي���رى نف�س���ه �أو �شيئاً من 

ما�ضيه وبطولاته و�أمجاده معرو�ضة �شفاهاً �أو كتابةً 

�أمامه وك�أنّه يغرف من منهل ثرٍ دائم الرفد بدوام 

وج���ود الإن�سان ال���ذي �أجاد الحديث عن���ه و�صوّره 

في مختل���ف �أو�ضاع���ه، لا�سيّم���ا ذل���ك ال���ذي يغدو 

�أنموذج���اً بطولياً �أو تاريخي���اً �أو اجتماعياً.. ينبثق 

م���ن بيئة معينة حاملًا �سماته���ا ومميّزاتها المادية 

والمعنوية.. فهو بذلك يحمل من ال�سمات العامة ما 

يحمل���ه الأدب عموماً في غو�ص���ه في �أ�سرار المجتمع 

ونوازعه واهتماماته وميوله ورغباته مادة وقيماً.. 

ولا يقت�صر على ذلك بل ي�ستعير من ال�شعوب بع�ض 

ما هو قابل للحياة في بيئة هذا الأدب نف�سها..

ويمكن لمتتبع �آثار هذا الأدب ال�شعبي، �أن يلم�س 

الجوانب العديدة المكوّنة لل�شخ�صية في �سياق �إيجاد 

الخ�صو�صي���ة ل�شعب من ال�شع���وب، وبالتالي ر�صد 

المعالم التي ت�ش���كّل هويّته على غير �صعيد، لا�سيّما 

الاجتماعية والثقافية والمعرفية وال�سيا�سية..

4 - الاهتمامات
ومن خلال ر�صد نم���اذج من هذا الأدب �سواء 

�أكان �شع���راً �أم ن�ث�راً يمك���ن ا�ستخ���راج جمل���ة من 

الاهتمام���ات التي ي���دور حولها.. فنح���ن �أمام كمّ 

هائل من هذه النماذج، �سواء �أكانت بالف�صحى �أم 

بالعامية، ونحن �أمام ت�صوير للاهتمامات الثقافية 

والأخرى الح�ضارية وال�سيا�سية والاجتماعية.. كما 

نح���ن �أمام ر�سم للنطاق القوم���ي الذي يتجلى فيه 

عام���ل ال�شعب والأر����ض واللغ���ة والتاريخ الم�شترك 

والوح���دة ال�شعبية.. تجدها في ثنايا هذه الم�أثورات 

من �أن���واع �أدبي���ة فنّية مختلف���ة.. كما نح���ن �أمام 

�آثار تفوح منها ال�سم���ات الإن�سانية التي تعدّ وثيقة 

�أ�سا�سية ت�ص���وّر الهمّ العام للنا����س في كل مكان.. 

وه���و ما جعل �آثاراً مثل »البخلاء« للجاحظ و»كليلة 

ودمن���ة« لابن المقف���ع، و»�أل���ف ليلة وليل���ة« و»�سيف 

ب���ن ذي ي���زن« و»الزير �سالم« و�س�ي�رة »بني هلال« 

و»عن�ت�رة«... والحكايا الأخرى الخا�صة ت�صبح في 

بواط���ن كت���ب الآداب العالمية: ن�سخ���اً �أو احتذاء �أو 

تقليداً �أو تحويراً �أو مادة مطوّرة تتحدث عن جانب 

من جوانب الحياة..

ويكاد ي�شترك في هذا الر�أي كثير من الباحثين 

في الأدب ال�شعب���ي، لا�سيّم���ا عندم���ا يح�سبون هذا 

الأدب نوع���اً من ت�صوير حالة الأمة في �أدق مراحل 

تطورها، وت�صديه���ا لأعدائها، وانتقالها من و�ضع 

�إلى �آخ���ر.. وهو ما ي�ستهل ب���ه �شوقي عبد الحكيم 

 ،
كتابه:“ال�س�ي�ر والملاحم ال�شعبي���ة العربية”)42(

قائلًا: “الاعتداءات والأخطار الطامعة والمترب�صة 

ب�أمتنا العربية تاريخي���اً كانت على الدوام القا�سم 
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الرئي�سي لمعظم تركتنا ال�شعبية الفولكلورية العربية، 

من ال�يرس والملاح���م والق�ص�ص ال�شعرية المعروفة 

بالب���الادا �أو الب���الاده كم���ا �أ�سماه���ا الكلا�سيكيون 

.
العرب”)43(

ويم�ض���ي �شوقي عب���د الحكيم في تع���داد هذه 

المظاهر القومي���ة التي وقفها العرب �ضدّ �أعدائهم 

ودفاع���اً ع���ن نفو�سه���م، قب���ل الإ�س�ل�ام وبع���ده.. 

ويظه���ر بجلاء هذا العامل القوم���ي الذي �أدّى �إلى 

تجمّ���ع العرب في القديم في حروبه���م �ضد الفر�س 

والروم���ان والبيزنطيين، وكي���ف �أن �يرسة الأميرة 

الفل�سطينية “ذات الهمّة” التي ي�صل حجمها �إلى 

�ست وع�شرين �أل���ف �صفحة تحكي بتف�صيل وبدقة 

..
)44(

تاريخ هذه المنطقة )�سوريا(

له تحت عنوان:“الق�سمات القومية  وهو ما يف�صّ

، را�صداً فوا�صل 
الم�شتركة ل�يرسنا وملاحمنا”)45(

تاريخي���ة معين���ة تجلّ���ت في الح���روب والهج���رات 

الجماعي���ة المتتالية وردّ الاعت���داءات المتكررة على 

�أر����ض الع���رب، و�أح���وال الع���رب في ا�ستقراره���م 

وتنقله���م، ومواقفه���م من الحي���اة عموم���اً ن�شاطاً 

و�سلوكاً وقيم���اً و�أدياناً واجتماع���اً و�سيا�سة وثقافة 

وم�أث���ورات �شعرية ونثرية.. الأمر الذي ي�سجّل هذا 

التاري���خ العربي، ويحفظه ويظه���ر تراثه جلياً فيه 

رائحة الأر����ض ومعاناة النا�س وفرحهم وتعاي�شهم 

وانطلاقهم في �إب���داع الجديد �ضمن ثقافة �شعبية 

نامية ومتطورة..

�أم���ا الدكتورة نبيل���ة �إبراهيم، ف�إنه���ا ت�ستفيد 

في معالجته���ا للق�ص����ص ال�شعب���ي م���ن المناه���ج 

الحديث���ة الباحث���ة في ال�ت�راث ال�شعب���ي عموم���اً، 

لا�سيّما كتاب:“مورفولوجية الحكايات الخرافية” 

ل���ـ “ب���روب”.. ولف���رط �إعجابها ب���الأدب ال�شعبي 

ت�ستنت���ج: “�أن الأدب ال�شعب���ي لي�س مج���رّد تعبير 

يحتف���ظ به ال�شع���ب لنف�سه، بل ه���و �صرخة عالية 

تدعون���ا �إلى �أن ن�ستم���ع �إليه���ا، و�أن نتفهمه���ا و�أن 

نتعاطف معه���ا، ف�إذا فعلنا ذل���ك �أمكننا �أن ندّعي 

�أننا ن�صنع بقدراتنا العلمية �شيئاً �إيجابياً ي�سهم في 

الك�ش���ف عن نف�سية ال�شعب وما يختلج بها من �آلام 

.
و�آمال”)46(

الأهداف  -  5
ولا ري���ب في �أنّ التراث ال�شعب���ي، بما يت�ضمنه 

من �سمات له �أهدافه الوا�ضحة.. وقد تبّني لنا مما 

تقدّم جزء ي�يرس من هذه الأهداف.. 

و�إذا ح�سبن���ا �أنّ الأدب ال�شعب���ي ي�أت���ي للتعبير 

ع���ن حاجة جمالي���ة معينة �أو �س���دّ نق�ص في �سياق 

التط���ور الفنيّ للموروث، ف�إنّ الأهداف بهذا المعنى 

لا تنف�ص���ل عن الواق���ع الذي �أبدعه، تراث���اً ثقافياً 

�شعبياً ين�شد �إر�ضاء ال�شعب فيعي�ش في وقائعه، وفنّاً 

يريد لنف�سه الحياة فهو م�ضطر �إلى �أن يكون واقعياً 

في نماذجه و�أبطاله ومو�ضوعاته وعلاقاته، عموماً 

بالو�سط ال���ذي �أن�ش�أه.. لذلك كانت جوانب الحياة 

المختلفة ته���مّ النا�س، ولذلك كانت تتر�سم في هذا 

التراث الثقافي.. 

وه���ي �أهداف ركّ���زت على الجان���ب الأخلاقي 

الواقع���ي: في �إب���راز ح�سناته وم�ساوئ���ه، وهي هنا 

تنطل���ق من البوتقة القيمية للمجتمع التي هي نتاج 

�آلاف ال�سنين م�ضافاً �إليها كل طارق وجديد. 

وربما كان���ت هذه الأه���داف في �أب���رز �صورها 

تتجل���ى في عك�س �صورة الواق���ع الاجتماعي بكل ما 

يم���ور بالحياة عبر العلاق���ات الاجتماعية و�أو�ضاع 

النا�س وفئاتهم وطبقاتهم وم�شاغلهم وهمومهم.. 

و�صولًا �إلى �أ�سوء، حيث “لا يعي�ش الإن�سان ال�شعبي 

من�شغلًا بم�شكلاته الخا�صة �أو بم�شكلات جماعته 

فح�سب، ب���ل �إن �أحداث الحي���اة التي تجري خارج 

بيئته المح���دودة ت�شغله كذلك �إلى حدّ كبير، وحيث 

�أنّ الأدب ال�شعب���ي لا ين�سب �إلى م�ؤلف بعينه، ف�إنّه 

لهذا ال�سبب يت�سم بال�صراح���ة وال�صدق والحرية 

في التعب�ي�ر ع���ن م�ش���كلات الحي���اة الت���ي يعي�شها 

.. لذلك كان المجتمع المحلّي ينتج �أبطالًا 
النا�س”)47(

من �صلبه، من داخل عملياته الخا�صة، فكان ه�ؤلاء 

الأبط���ال: �إمّا مميّزين بالقوّة المزدوجة: الج�سدية 

والعقلية �أو من ال�شي���وخ وال�شجعان والمدافعين عن 

الحقوق �إجمالًا.. 

وربم���ا لج����أت الحكاي���ا ال�شعبي���ة �إلى الغي���ب 

ت�ستلهمه حلّ الم�شكلات التي تبرز لديها.. وهو جانب 

مه���م في حياة العربي، ي�ؤكده في ن�شاطه ويعود �إليه 

دائم���اً ويعتمد عليه في ح���لّ م�شكلاته.. لذلك كان 

ة التي تدوم  اعتقاده م�صوب���اً نحو الأعمال الخ�يّ�رّر

ويكاف����أ عليها.. ومن هذا الم�أثور الغيبي ما يتعرّ�ض 

لبع�ض المعتقدات ال�شعبي���ة في م�سائل مثل الأولياء 
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ين و�شرّيرين  والأرواح والجنّ وانق�سامهم �إلى خّري

وت�أثيرهم في الإن�سان وتحكّمهم �أحياناً به.. 

وهي منها ما يدخل في المعتقد الديني �أ�سا�ساً 

حيث  الزمن،  م��رّ  على  ال�شعب  خلق  من  هو  وم��ا 

والأ�سطورة  الخ��راف��ة  ح��دّ  �إلى  به  الخيال  ي�صل 

�شيء.. وهي مدخلات  الدين في  لي�ست من  التي 

بعيدة الت�صديق وغالباً ما ترافق نوعاً معيناً من 

ال�شعوب التي لم ي�سد فيها الوعي �إلى زمن و�ضع 

متخيلها هذا.. 

ولا تخل���و الم�أثورات ال�شعبي���ة من روح الدعابة 

وخل���ق �أج���واء الم���رح، وه���و م���ا ع���رف بالجوانب 

الهزلي���ة في ال�ت�راث ال�شعبي للتروي���ح عن النف�س 

والان�ص���راف عن الج���دّي �إلى ما يدخ���ل البهجة 

في النفو�س.. وهو غالب���اً ما ينحو مناحي مختلفة 

�أبرزه���ا: �إيجاد الهزل من �أج���ل الهزل، �أو تغطية 

�أم���ر من الأم���ور الجدّية التي لا ي�ستط���اع ت�أديتها 

ب�شكل مبا�ش���ر خوفاً من �سلطان جائ���ر �أو ابتعاداً 

ع���ن الأذيّة ل�شخ�ص م�ضحك تقال عنه الدعابات 

بطريقة غير مبا�شرة..

ال�شعبي بالأدب  الاهتمام   -  6
وه���ذه الجوانب كلّها هي الت���ي حفزت النا�س 

�إلى الاهتمام ب���الأدب ال�شعبي وجعلت هذا الأدب 

»يحتفظ بنكهته رغم زوال الأ�سباب التي اقت�ضت 

ظه���وره ولازمت���ه، حيث لا ي���زال ق�س���م كبير منه 

مو�ض���ع �إقبال القرّاء عليه والا�ستمتاع به، ومو�ضع 

التفات الأدباء والفنانين: معاودة الأ�صل واقتبا�ساً 

.
)48(

منه �أو ا�ستلهاماً لبناء جديد يقوم عليه«

لا  �أم����ور  الأدب  ف����وراء  فح�سب  ه���ذا  لي�س 

ي�ستطيع �أن يقولها الإن�سان كتابة �أو �شفاهاً، و�إنما 

لذلك  �أك�ث�ر..  ال�شفاه  مج��ال  في  قولها  ينح�صر 

كانت الحكايا ال�شعبية تميل �إلى الم�شافهة.. وكما 

في ال�شعر كذلك في النثر ي�ستطيع الراوي �أن يبدع 

�أن ي�ضيف كلّ مرّة ما يراه �ضرورياً،  وهو يروي، 

وقد ي�ضيف ما ي�يرض ال�سلطان خفية و�سط �أنا�س 

�أبطال  �إلى  معينة  مواقف  ي�ضيف  �أو  بهم،  يثق 

ال�يرس يراها منا�سبة لو�ضع الأمّة.. هكذا كان في 

يجد  حيث  ال�يرس،  من  عنترة” و�سواها  “�يرسة 
ظروف  في  تتوافر  لا  الحرية  من  �أج��واء  ال��راوي 

يقترب  كان  �صادقة  �إ�ضافته  كانت  وكلّما  �أخرى، 

الخ�صو�صية  عن  والتعبير  الجمعي  ال�شعور  من 

بب�ساطتها  لقومه  الحقيقية  الهويّة  عن  والك�شف 

وقرب متناولها و�صدقها.

وهذا ما لا يتوافر للكاتب في �أيّ زمن.. لا�سيّما 

�إذا عرفن���ا �أنّ معظ���م الأدب ال�شعب���ي ي�صدر عن 

�شخ�صي���ة موهوب���ة �أو جماعة على ق���در واف من 

الوعي، بحيث ي�صبح هذا الأدب قادراً على ال�سفر 

عبر الزم���ن واختراق الحدود �إلى الأمم الأخرى. 

وبهذا يكون الأدب ال�شعبي “مر�آة الما�ضي و�صورة 

التاريخ كما فهمه ال�شعب �أو كما �أريد له �أن يفهمه، 

تتم���ازج فيه الحقيق���ة والوهم، والواق���ع والخيال 

.
والعلم وال�سحر والغيبيات”)49(

ال�ش��عبية  الثقاف��ة  الخام���س:  الق�س��م 

والتجديد

وه���ذا الاهتم���ام بال�ت�راث تجلّ���ى في �إع���ادة 

�إحيائ���ه عل���ى غ�ي�ر �صعيد ابت���داء م���ن النه�ضة، 

وق���د ركّ���زت الاتجاه���ات الك�ب�رى عل���ى �إحي���اء 

الخ�صو�صي���ة في ه���ذا الأث���ر �أو ذاك.. ولا ريب في 

�أنّ الأدي���ب رئيف خ���وري كان من �أب���رز العاملين 

في هذا الن���وع من الثقافة ال�شعبي���ة، �إذ �إنّه حاول 

التجدي���د وتق���ديم الن�صو�ص التراثي���ة في قوالب 

فنّية جديدة �أبرزها الق�ص�صية.. فهو علاوة على 

�إب���رازه بع�ض ال�شخ�صي���ات الأدبي���ة العربية مثل 

امرئ القي�س وعم���ر بن �أبي ربيعة وديك الجنّ... 

فقد �أعاد كتاب���ة بع�ض حكايا التراث ال�شعبي مثل 

“مجو�س���ي في الجنّة” التي التقط فيها الخوري 
بع�ض الحكايا و�صاغها بما ينا�سب الواقع، لا�سيّما 

عندم���ا كان في فل�سط�ي�ن يكافح �ض���د ال�صهيونية 

في الع���ام 1936، ومثله���ا “ث���ورة بيدب���ا” التي 

ت���دور حوادثها حول ق�ضي���ة ال�شع���ب الفل�سطيني 

وم�ؤامرة الإنكلي���ز وال�صهاينة عل���ى فل�سطين.. و 

التاريخ والأ�سطورة” حيث يعيد  “م���ع العرب في 
�ص���وغ بع�ض الح���وادث التراثية العربي���ة القديمة 

ب�أ�سل���وب ق�ص�صي فنّي فك���ري في �آن، عماده فيه 

قوله:“النظ���ر �إلى ال���وراء ج���زء م���ن النظر �إلى 

�أم���ام”، و“�صح���ون ملوّن���ة”، وه���ي ق�ص�ص من 

ال�ت�راث ي�ستفي���د منه���ا الق���ارئ في �إذكاء روح���ه 

.. منطلقاً من 
)50(

الكفاحية و�إثبات هويّته القومية
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القيم المتعارف بها الم�شتقة من فاعلية ال�شعب:“�إنّ 

هذه القيم بالن�سبة للأديب العربي هي النابعة من 

الر�سالة القومية العربية التحررية، القيم الم�شتقة 

م���ن الطموح ال�شعبي الأ�صيل �إلى العدل والحرية، 

 .
و�إلى الخير والجمال، �إلى الحق وال�سعادة”)51(

وهو في ذلك كلّه يدعو �أن يكون الأدب م�ستمداً 

من الواقع ال�شعبي، ومن م�شروع الثقافة ال�شعبية-

الوطني���ة الت���ي ت�ستم���د مرجعيته���ا م���ن “وحدة 

ال�شع���ب والتاري���خ وتبتع���د م���ن المراج���ع الذاتية 

. وكان ديدنه في ذلك قوله:“ينبغي 
المنغلق���ة”)52(

عل���ى المثقف�ي�ن �أن ينزل���وا �إلى ال�شع���ب فيعلّم���وه 

.. �إلى غ�ي�ر ذلك م���ن الآراء 
ويتعلم���وا من���ه”)53(

والمواق���ف التي ا�ستمدها من ال�ت�راث العربي مثل 

ت�صويره انت�صار ال�ضعف���اء في ق�صة النبي �صالح 

)عليه ال�س�ل�ام( وثمود. بينما عن�ت�رة في ال�يرسة 

يمثل في نظ���ره ق�ضية ال�س���ود الم�ضطهدين الذين 

 .
)54(

يحاول���ون �أن يتخل�صوا م���ن العبودية والفقر

وكما هو الأم���ر في ق�صة العبد الزنجي الذي فاق 

 ..
)55(

كرمه كرم معن بن زائدة

وغيره���ا من الإحي���اءات الت���ي و�ضعها رئيف 

خ���وري في �أح�ض���ان الع�ص���ر وب�ي�ن �أي���دي �أحفاد 

ال�ت�راث الأدب���ي العرب���ي لينهل���وا منه���ا الحكمة 

والأ�صال���ة والقي���م والع���ادات والمواق���ف القومية، 

ويت�شبث���وا بخ�صو�صيتهم ويبرزوا مع���الم هويّتهم 

على حقيقتها متمثلة بهذا التراث الهائل على غرار 

م���ا فعل���ت الأمم الأخرى في حكاياه���ا وملاحمها 

و�شعرها. “�إنّ ال�يرس البطولية ال�شعبية، كما يقول 

هاوزر على ل�س���ان �أندريا�س هوي�سل���ر، تنتقل �أولًا 

بطريق���ة مجهولة الم�صدر من فم �إلى فم بو�صفها 

�س�ي�راً بطولية �شعبية.. وهي تبد�أ بو�صفها �أن�شودة 

�أو ق�صي���دة، وتعاد روايته���ا وت�ضاف �إليها عنا�صر 

جديدة بهذا الو�صف.. تحلّ محلّ ال�صيغة الأ�صلية 

الأق�ص���ر منها، ولكنه���ا لا تختلف عنه���ا اختلافاً 

.
�أ�سا�سياً”)56(

وه���ي الطريق���ة نف�سها الت���ي ينهجه���ا الأدب 

ال�شخ�صي���ة  �إثب���ات  في  المعا�ص���ر  الفل�سطين���ي 

الفل�سطينية ال�ضاربة في �أعماق التاريخ، والمتوحدة 

مع الأ�ص���ول العربية العامة.. ولق���د د�أب ال�شاعر 

توفي���ق زي���اد على ه���ذا النهج وكان ديدن���ه �إحياء 

 ..
)57(

التراث ال�شعبي في مجمل �أعماله ال�شعرية

وهو توظيف لل�ت�راث ال�شعبي، �أو قل هو عامل 

ق���وي م���ن عوامل ال�صم���ود والت�ص���دي والتم�سّك 

بالأر�ض والهويّة والخ�صو�صي���ة العربية.. وهو ما 

ذهب �إلي���ه الدكتور ح�ينس م���روّة عندما دعا �إلى 

ا�ستخ���راج ال�سم���ات ال�شعبية الوطني���ة في التراث 

الأدبي العربي من خلال نظرة علمية تحليلية تقيم 

وزن���اً للذي يجب �أن يحيا ويم���دّ الحا�ضر بالطاقة 

الثقافية التغييرية، لا�سيّما البطولة والقيم والعلم 

 ..
)58(

والمعرف���ة والمظاه���ر الموحدة لمجم���وع الأمّة

فبهذا التراك���م المك�شوف عنه في ال�ت�راث ي�ستمد 

الحا�ض���ر �ألقه من الما�ضي في �ض���وء الخ�صو�صية 

والهوية.

الخاتمة :

 ا�ستنتاج واقتراح
في الأق�س���ام الأربعة من ه���ذا البحث: التراث 

ال�شعب���ي  والأدب  وعلاقتهم���ا  والهوي���ة  ال�شعب���ي 

و�أنموذج���ه، والتي جاءت لتعر�ض �إ�شكالية الحياة 

والتراث، تب�ي�ن �أن العلاقة بينه���ا جميعها تقارب 

التوح���د لتعط���ي الأم���ة م�س���اراً خا�ص���اً في بن���اء 

مجتمعه���ا عل���ى �أ�س����س منطلقة من واق���ع التطور 

والتاري���خ والحا�ضر وال�يرصورة.. وهو بناء متغير 

، والتغ�ّر�يّ لا يكون م���ن الخارج بل  في زم���ن متغّري

م���ن الداخل.. ذلك حال الأم���ة العربية في ع�صر 

الإرباك وفقدان المنه���ج في النظرة �إلى مجمل ما 

تعانيه من م�شكلات وق�ضايا ت�أتي م�شكلة الأ�صالة 

والمعا�صرة في طليعتها.. 

وقد تبّني �أن التراث ال�شعبي والثقافة لدى �شعب 

من ال�شعوب �أم���ران متلازمان، ف�إذا كانت الثقافة 

“ه���ي كل م���ا �أنتجه الب�شر م���ن �أف���كار وت�صورات 
وع���ادات ونظ���م اجتماعي���ة و�سيا�سي���ة ومدلولات 

اقت�صادي���ة وفعالي���ات �أدبي���ة وفني���ة وثقافية عبر 

 ف�إن الثقافة ال�شعبية بالتالي التراث 
التاري���خ”)59(

ال�شعبي الج���زء الأهم منها لأنه���ا المنبع ال�صحيح 

للقي���م الثقافية فيه���ا تتجمع الخ�ب�رات الإبداعية 

والاجتهادات ال�شديدة المحلية المنطلقة �إلى العموم 

بف�ض���ل ما تحويه م���ن �إث���راءات للعق���ل والوجدان 

وال�سل���وك لمجم���وع المنتج�ي�ن والذي���ن يرثونهم مع 
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�إ�ضاف���ة الم�ستجدات.. وه���ي ثقافة �أنتج���ت الأمور 

الت���ي ارت�ضاه���ا النا�س جماعي���اً، وه���ي انفتاحية 

وان�ساني���ة ومتفاعلة مع الإنت���اج الان�ساني للثقافة، 

على �أ�سا�س �أن الإن�سان ينتج خيره وقلما ينتج ال�شر 

لأن ه���ذا الأخير يبقى حالة خا�صة لا يمتد ت�أثيرها 

كثيراً.. وهو ما تواجهه الثقافة العربية، من �ضمن 

م���ا تواجهه في الم���دة الأخيرة م���ن تاريخها وتاريخ 

العالم.. تواجه ثقاف���ة كونية هائلة تدخل في جميع 

الميادين ولديها القوة اللازمة للاختراق من �إعلام 

واقت�ص���اد وم���ال واحتكارات على غ�ي�ر �صعيد، مع 

�أنها تحتفظ بالكثير م���ن الوجوه المعرفية والعلمية 

والتقنية التي فر�ضت نف�سها على التطور الإن�ساني 

..وهذا يقت�ضي كما 
)60(

وغدت من مكونات التقدم

يذه���ب الدكتور �سمير �أمين العمل على التفاعل مع 

ه���ذه العولمة الم�ستج���دة، لأن التحرر م���ن التبعية-

الهيمن���ة يت���م من خ�ل�ال العمل على تغي�ي�ر قواعد 

اللعب���ة داخل نظام العولم���ة لا الت�صدي ال�شامل لها 

..
)61(

وانتظار انهيارها القادم

�أم���ام هذا الواقع تطرح م��سألة التراث ال�شعبي 

والهوي���ة في الزم���ن الحا�ض���ر.. وهو م���ا كان مدار 

بحثنا في ال�صفحات ال�سابق���ة، وكان ال��سؤال الذي 

حاولنا الإجابة عنه: التراث ال�شعبي والهوية: �إهمال 

�أم تبعية؟ يلقى من الأهمية بحيث يقت�ضي: 

�أولًا: الاعتم���اد عل���ى منه���ج وا�ض���ح في التعامل مع 

الم���وروث ال�شعب���ي، درا�سته ب�إمع���ان و�إحياء ما 

ينبغ���ي �إحي���ا�ؤه �ضم���ن توا�صل ير�ص���د حركته 

التاريخي���ة ي�ستظه���ر عنا�ص���ره بم���ا فيها من 

خ�صو�صية تتلاءم مع المعا�صرة بهدف التفاعل 

والتطوير والانفت���اح وت�سنم المكان الطبيعي في 

�سياق النظام الكوني الجديد. 

ثاني���اً: ه���ذا المنهج يج���ب �أن يرافقه النق���د البناء 

لهذا ال�ت�راث ال�شعبي بغية �إيجاد الان�سجام في 

الجوه���ر وال�ش���كل وتلا�ؤمها م���ع حركة الزمن 

بحالات���ه الثلاث وو�ضعه���ا في مكانها الطبيعي 

من الملاءمة. 

ثالث���اً: �إن حال���ة القلق والتردد وع���دم الا�ستقرار.. 

وغيرها من الأو�ض���اع الم�ضطربة التي يعي�شها 

الوط���ن العرب���ي تخل���ق �إرب���اكاً في التحديدات 

ال�ضروري���ة لبع����ض الأم���ور الخ�صو�صية لدى 

العرب، ومنها مو�ضوع الهوية.. وفي هذا المجال 

يمكن القول: �إن التراث ال�شعبي الوا�ضح يخلق 

هوي���ة وا�ضحة والعك����س �صحيح.. ف����إذا كانت 

جملة م���ن الإرب���اكات ت�س���ود النظ���ام العربي 

الحالي، فهذا ينعك�س حتماً على معظم الأمور 

الأخ���رى: هناك �إرب���اك في تحدي���د جملة من 

الأم���ور التي تح���دد الهوية الحالي���ة والتي هي 

ا�ستمرار للهوي���ة العربية الم�شكل���ة عبر الزمن 

في ال�سيا�س���ة والاقت�ص���اد والثقاف���ة والاجتماع 

والتعاطي مع مو�ضوع العولمة... �أعني �أنّ توا�صل 

الهوي���ة العربية الحالي���ة  مع الهوي���ة الأ�سا�س 

ي�س���وده الخل���ل في غير مج���ال. فالهوي���ة تعني 

تجدّد الحياة في �آفاق وطنية وقومية و�إن�سانية، 

وتعن���ي التوا�صل في جوهر ه���ذه الهوية ليتميز 

عن الغير وتعني الا�ستجابة للمتطلبات الحديثة 

وال�سرعة في �إنجازها كي لا ت�ضيع وي�ضيع معها 

المجتمع..وه���ذه ال�سم���ة اليوم ه���ي الغالبة في 

النظام العربي، وه���و الأمر الذي يجعلنا نقول 

�أ�صبحت م�شكلة الهوية في العالم العربي م�صدر 

قلق وانف�صام في ال�شخ�صية العربية دون �إيجاد 

مخرج لها، ي�ؤمّن ا�ستقرار المجتمعات وت�ضامن 

الأقطار، وي�ؤمن بالتالي احترام النظام الدولي 

للكيان العربي وم�صالحه الم�شروعة.

رابع���اً: ينبغي النظ���ر �إلى �أو�ضاعن���ا الراهنة التي 

يرين عليه���ا الإهمال والتق�يرص وعدم الجدية 

في �ش�ؤون كثيرة.. وهو �أمر �أثر وي�ؤثر في مو�ضوع 

ال�ت�راث عموم���اً وال�شعب���ي خ�صو�ص���اً والهوية 

ت�أكيداً.. وه���و �إهمال ناتج عن عدم الا�ستجابة 

للتطورات الحديثة وعن عدم تفعيل الم�ؤ�س�سات 

العربي���ة الم�شتركة وتجديدها و�سيادة القطرية 

وانغما�س هذه الأخ�ي�رة في م�شكلات عديدة.. 

علاوة على و�ض���ع الثقافة العربية التي و�ضعت 

نف�سه���ا في م�أزق مت����أتٍ عن الأو�ض���اع العربية 

نف�سها..

خام�س���اً: �ضرورة تجدي���د التعاط���ي العربي في كل 

�ش���يء لا�سيما تجدي���د العقل و�إ�شاع���ة المعرفة 

وحماية العلماء وحثهم على الإنتاج.. والحفاظ 

عل���ى اللغ���ة العربي���ة وجعله���ا في المرك���ز م���ن 

الاهتمام وه���ذا التجديد لا ي�أتي �أكله �إلا �ضمن 
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الأر�ض والقيم والموروث كله.. وفي ذلك �إنجاح 

لم�ش���روع الهوية ولي����س �إخفاقه���ا، ورفع لوتيرة 

العمل القومي ولي�س ح�ص���اره وتقزيمه.. وحل 

�إ�شكالي���ة الديمقراطي���ة والارتف���اع بم�ست���وى 

الخط���اب العربي عموم���اً في جميع المجالات لا 

�سيم���ا الثقافي���ة والانتهاء من م��سأل���ة الهجنة 

وال�سل���وك  والممار�س���ة  الثقاف���ة  في  والازدواج 

والتبعي���ة والاقتراب م���ن المفاهي���م الع�صرية 

لتق���ويم التج���ارب والانط�ل�اق �إلى الجديد في 

الحياة الكلية العربية ولي�س المجزءة. 

�ساد�ساً: الاهتمام بالتعليم العالي وتفعيل دوره ونقله 

م���ن حيث تلقي المعرفة فق���ط �إلى حيز الإنتاج 

والا�ستثمار وتو�سيع���ه بما يخلق قاعدة معرفية 

ت�ش���كل البني���ة الثقافي���ة للمجتم���ع �ضمن تنوع 

الاخت�صا�صات.

�سابع���اً: �إعادة النظر في النظ���ام الإعلامي العربي 

مجموعاً ومنفرداً لما للإعلام من دور خطير في 

هذا الزمن ي�سهم �إلى حدّ كبير في بث المعرفة، 

حيث يبرز في �سمائنا الإعلامية عدة �أنواع من 

الإع�ل�ام المحل���ي )ال�شديد المحلي���ة والفئوية( 

والقطري والعربي الع���ام والعولمي، وهو الأكثر 

ت�أثيراً وفيه مكمن الخطورة.

ثامناً: يمثّل الأدب ال�شعب���ي العن�صر الأكثر �أهمية 

في دائ���رة التعاط���ي التراث���ي وحف���ظ الهوية.. 

ذل���ك �أنّه يخت���زن عنا�صر مهمة م���ن تكوينات 

ال�شخ�صي���ة العربي���ة تتركّ���ز في���ه جمل���ة من 

الإبداع���ات الخ�صو�صي���ة لل�شعب وه���و يجمع 

“العراق���ة والواقعية والجماعية والتداخل مع 
 ..

فروع المعارف والفنون ال�شعبية الأخرى”)62(

في���ه يكم���ن التوا�ص���ل والق���درة عل���ى الحي���اة 

والا�ستمرار في الإ�شعاع و�إمداد الفئات ال�شعبية 

بالمزيد من ال�صور الخلّاقة.. وفيه مر�آة الأمّة 

في التعبير ع���ن هويّته���ا القومي���ة والإن�سانية، 

يخت���زن ح�ضارتها وثقافته���ا و�أ�ساليب حياتها 

العامة ويحتفظ بحرارة لغتها وحيويتها ويعك�س 

مج���الات تعاطيه���ا وتميّزها عن الغ�ي�ر �إيجاباً 

و�سلباً وتقدماً وتخلفاً ويع�بّ�ّرر عن �أذواقها على 

مختل���ف م�ستوياته���ا وع���ن حكمه���ا و�أمثاله���ا 

وتجاربه���ا في الف���رح والح���زن وع���ن مواقفها 

في �ساح���ات الكف���اح والدفاع ع���ن القيم، وهو 

ديوان الغناء والفرو�سية والجدّ والهزل والواقع 

والخراف���ة، وفي���ه التعب�ي�ر عن كوام���ن النف�س 

في عبادته���ا وانحرافها وفي���ه ال�صورة الدينية 

المتغلغلة في ثنايا المجتم���ع والمت�أ�صلة فيه، وفيه 

من النزوع الوطني والقومي والإن�ساني والعلمي 

والمعرفي ال�ش���يء الكثير.. وهو الطريق الممهدة 

للقاء العربي الموحد..

لذل���ك ينبغي الاتفاق على منه���ج لدرا�سة هذا 

الأدب، منهج ي�ساعد على جمعه وت�صنيفه ودرا�سته 

بح�سب اتجاهاته وي�ستخل�ص خ�صائ�صه ويخرجها 

�إلى النور، فينهي بذلك الإ�شكالية القائمة حوله من 

حيث علاقته بالعامي والف�صيح، �أي �إيجاد تحديد 

دة �إلى الت�آمر  وا�ضح له و�إبعاد �شبح العامّية المتق�صّ

على اللغة العربية وتقريب م�صابيح النور �إلى تلك 

العامية العفوية الب�سيطة بب�ساطة ال�شعب وابتعاده 

من النوايا التي درج عليها البع�ض لإ�ضعاف العربية 

الف�صحى والق�ضاء عليها بحجج  مختلفة.

ينبغ���ي النظ���ر �إلى ه���ذا الأدب ال�شعب���ي على 

�أنّ���ه بداية طفولي���ة ل�شعب من ال�شع���وب، هو تعبير 

عن مرحل���ة لا بدّ من ح�ضوره���ا الدائم كي نعرف 

البدايات الح�ضاري���ة والثقافية و�إن �شئنا النهايات 

�أو المحطات الأخيرة..

�إ�شكالي���ة ال�ت�راث ال�شعبي والهوي���ة �إذاً ت�سكن 

في الوج���دان ولا ت���كاد تفارق���ه. ه���ي م���ن الحي���اة 

و�إليه���ا، وفقدانه���ا يعني فق���دان الحي���اة.. والأمّة 

العربية �أحوج ما تك���ون في هذه الظروف الخطيرة 

م���ن تاريخه���ا وتاريخ الع���الم بحلّ ه���ذه الإ�شكالية 

والتم�سّ���ك بتراثه���ا وهويتها الت���ي تميّزها في عالم 

ات التي  ي�ضجّ بال�سم���ات الجديدة ويزدحم بالمتغّري

تدخل في �صميم الحي���اة.. والأمة القادرة هي التي 

تمت�ش���ق �سلاحه���ا الحقيقي، �س�ل�اح خ�صو�صيتها 

وهويتها، وهو �أم�ضى �سلاح في ع�صرنا الراهن من 

�أج���ل الانطلاق �إلى �إعادة المج���د لأمّة ما عرفت �إلّا 

�أن تعي����ش في القمم وتمنح العالم من خيرها ما لم 

يزل على مرّ الزمن.
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الشوق والحنين إلى الروضة النبوية الشريفة في الشعر 
الشعبي الجزائري

فلاديـميـر بروب ومنهجية دراسة الثقافة الشعبية

قراءة في الدلالات السردية في الحكايات الخرافيـة
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من الت�أ�سي�س النظري الى البحث في الجذور التاريخية للحكاية :

بع��د أن وض��ع ب��روب الأس��س النظري��ة الدقيقة 
لدراسة الحكاية توجه الى اكتشاف جذورها التاريخية 
وذلك من خلال دراس��ته القيم��ة “ الجذور التاريخية 
للحكاية العجائبية.” والتي صدرت في كتاب عام 1946 
ونشرت ترجمته الفرنسية الأولى سنة 1983 وهي التي 
س��نعتمدها في التعريف بالمنحى التاريخي لمشروع 
بروب في دراس��ة الحكاية. يتكون الكتاب من مقدمة 
وعشرة فصول وهي: بداية الحكاية الغابة المسحورة، 

البيت الكبير، المنحة السحرية، العبور، 

فلاديـميـر بروب ومنهجية دراسة 
الثقافة الشعبية

يعقوب يو�سف المحرقي

كاتب من البـحـرين

فلاديمير بروب
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قريبا من نه���ر النار، بعيدا ع���ن بلاد الثلاث 

مرات التا�سعة، الخطيبة، الحكاية باعتبارها كلا 

واحدا. وقد عد الكتاب الجزء الثاني من م�شروعه 

في درا�سة الحكاية والذي بد�أه بكتابه“مورفولوجيا 

الحكاية”، وكان  بروب قد �شرع في كتابة “الجذور 

التاريخية للحكاية العجائبية” كف�صل �أخير لكتابه 

الأول، ولكن نظرا لطوله ن�شره في كتاب م�ستقل. 

ولأن ج���ذر الحكاي���ة – كما يق���ول دانيل فابر 

وج���ان كلود �شمت – في مقدم���ة الكتاب : “يذهب 

بنا الى �أ�صل المجتمعات ف�إنه تعريفيا خارج الزمن، 

وكل بن���اء ب���روب يمكن قراءت���ه كتو�ضي���ح لنظام 

الدلالات اللازمنية للحكاية العجائبية والتي تعالج 

في الواق���ع الت���وارث الملكي، الت�أهي���ل للانتقال الى 

مرحلة ال�شباب، رحلة الروح في العالم الآخر. ولكن 

الكتاب لا يقف عند هذه الخطوط،فهو يتميزب�سعة 

البحث التاريخي والاثنوغرافي والفولكلوري وعلى  

م�ست���وى الع���الم، وقد �سب���ق بروب زمن���ه بثلاثين 

عام���ا في دفاعه ع���ن نظرية القيم���ة الاثنوغرافية 

للفولكلور.

الأ�سا�س���ي  والمب���د�أ  المحوري���ة  الفك���رة  �إن 

للإثنوغرافي���ا التي جعله���ا بروب حج���ر الأ�سا�س 

لمنهج���ه في ه���ذا الكت���اب لخ�صها تلمي���ذه بوري�س 

 )  1997 – بوتيل���وف )1919  نيكولايفت����ش 

و�أحد علماء الفولكلور كما يلي:

“رغ���م كون الحكاية العجائبي���ة ذات تكوين 
مح���دد، �إلا �أنها في نهاي���ة المطاف، مرتبطة بنيويا 

بالطقو����س وبمفاهيم المجتمع���ات البدائية، ولكن 

العلاقة بين الفولكل���ور والاثنوغرافيا لي�ست دائما 

مبا�شرة، و�إن ل���زم تواجدها في كل حالة منفردة. 

ولتحقيق ذل���ك علينا �إيج���اد المك���ون الاثنوغرافي 

الم��سؤول عن مثل هذه المادة الفولكلورية، ثم �إ�ضاءة 

نظ���ام المفاهيم المطابقة له���ا، وثالثا تتبع �يرصورة 

تحول المكون الفولكلوري”.

وفي مقدم���ة الكت���اب �أي�ض���ا يت�س���اءل ب���روب 

ع���ن الطريقة المثل���ى لمعالجة الحكاي���ة في �إطارها 

التاريخي وتق�صي جذورها ويذهب �إلى �أن منهجه 

في التحلي���ل مخال���ف لم���ا ه���و �سائ���د م���ن مناهج 

تعنى بالمقارن���ة بين الحكاي���ات �أو ربطها بالوقائع 

التاريخي���ة. �أما م�شروعه في�سع���ى الى البحث عن 

الظواهر التاريخية القديمة التي ولدت الحكايات 

الرو�سية وب�أي  المعايير �شكل هذا الما�ضي التاريخي 

الحكاية و�أ�صبح جذرا لها. 

كم���ا يرى ب����أن النق���د والنقد الذات���ي من قبل 

الباحث لمنهجه هي م���ن �أ�سا�سيات علمية البحث، 

وذلك للو�ص���ول الى نتائج وا�ضح���ة للمتلقي، ومن 

المدار�س التي ينتقده���ا بروب المدر�سة الميثولوجية 

وه���ي �أول القائل�ي�ن ب����أن الت�شاب���ه الخارج���ي بين 

ظاهرت�ي�ن، وتطابقهما ال�سطح���ي الخارجي دليل 

عل���ى علاقتهم���ا التاريخية. وكما ذهب���ت المدر�سة  

الفنلندي���ة في �إحدى �أطروحاتها ب�أن النماذج التي 

ن�صادفها غالبا م�شابهة لنموذج �أ�صلي للمادة، دون 

القول ب�أن نظرية النموذج  هي �أي�ضا وغالبا بحاجة 

�إلى �إثب���ات. لأن �أك�ث�ر النماذج البدائي���ة نادرا ما 

تلتقي حيث يت���م ا�ستبدالها با�ستمرار عبر رحلتها 

الزمنية بنماذج جديدة تح�ضى بانت�شار وا�سع.

ويخت����ص الكتاب بتحليل الحكايات العجائبية 

�أو الغرائبية حيث �أن عالم الحكاية �شا�سع تاريخيا 

وجغرافيا ولا يمكن القيام بدرا�سته في بحث واحد، 

ل���ذا يح���دد الكاتب م���ادة الدرا�سة وه���ي الحكاية 

العجائبية مع حر�صه على تعريفها في المقدمة ب�أنها 

الحكاية التي در�سها في كتابه ال�سابق “مورفولوجيا 

الحكاي���ة”، حي���ث تب���د�أ الحكاية ب�ض���رر �أو محنة 

ت�صي���ب �شخ�ص م���ا )اختطاف، نف���ي( �أو برغبة 

في حي���ازة �شيء ما ) القي�ص���ر يبعث بابنه للبحث 

عن طائ���ر النار( ويكون تطورها كالتالي : مغادرة 

البطل للبيت، مقابلته للمانح الذي �سيعطيه و�سيلة 

�سحري���ة �أو م�ساع���دا �ساح���را  مم���ا �سيمكنه من 

الح�صول  عما يبحث عنه يليه المعركة مع الخ�صم 

)و�أهم ا�شكالها  مع التنين(، ثم العودة وما يتبعها، 

وغالب���ا ما نرى هذا البن���اء �أكثر تعقيدا. وبدرا�سة 

بني���ة الحكايات العجائبية ن���رى قرابتها ببع�ضها، 

وعمق ه���ذه القرابة لا يمكن الباح���ث من الف�صل 

وبو�ضوح تام بين موا�ضيعها. ولتخطي هذه العقبة 

يتبع بروب مبد�أين هما:
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حكاي���ة  مو�ض���وع  درا�س���ة  لايمك���ن  الأول: 

عجائبية منفردة.

والث��اني: لايمك���ن درا�سة موتي���ف الحكاية  

العجائبي���ة دون ربط���ه بمجمل الحكاي���ات. ولهذا 

يرف�ض بروب تحليل الحكاية من خلال مو�ضوعها 

كم���ا درج على ذلك الباحثون قبل���ه. كما لا يكتفي 

بدرا�سة تقنيات الع�صر الذي ولد الحكاية بل يذهب 

الى درا�سة النظم الاجتماعية التي ولدت �أو حورت 

في ظله���ا هذه الحكاي���ة. كما يحلل علاق���ة الدين 

البدائي بالطقو�س  والعادات بالحكاية اعتمادا على 

درا�سات �سبقته ولكنه  يقوم بذلك وفق ر�ؤية نقدية 

منفتح���ة وبا�ستخ���دام �أدات���ه المنهجي���ة الجديدة.  

ولتعق���د وت�شابك العلاقة بين الطقو�س والحكايات 

فهو يوج���ز في مقدمة الكتاب تحليلا لهذه العلاقة 

م���ن خلال ما تتخذه من �أ�شكال، فهي اما مبا�شرة 

حي���ث  تتطابق الحكاية مع الطق����س وهذه ظاهرة 

نادرة الح���دوث.�أو �أن الحكاية ناقلة بمعنى حملها 

لبع����ض عنا�صر الطق����س  وخا�ص���ة الموتيفات بعد 

خ�ضوعها لتحويرات مرتبطة بتغيرات اجتماعية. 

�أما العلاق���ة الثالثة  فيدعوه���ا  “عك�س الطق�س” 

وهو �أن تحمل الحكاية جميع عنا�صر الطق�س ولكن 

بمعان ودلالات مناق�ض���ة لما في الطق�س. وي�شير في  

نقده �إلى كتاب “الغ�صن الذهبي” لفريزر والقائم 

على فر�ضي���ات م�ستم���دة من الحكاي���ات، ولكنها 

حكاي���ات �أ�سيء فهمه���ا وق�ص���ر في درا�ستها. و�أن 

تحلي�ل�ا جادا لهذا العم���ل �سيمكننا من ت�صحيحه 

وزعزعة �أ�سا�ساته. 

�أما العلاقة بين الحكاي���ة والأ�سطورة فيذهب 

الكات���ب الى �إمكاني���ة درا�سته���ا ك�أح���د الم�ص���ادر 

المحتمل���ة للحكاي���ة. وه���و يمو�ضعه���ا في اطاره���ا 

التاريخ���ي ليتمكن من درا�س���ة وت�شريح عنا�صرها 

ذات ال�صلة بالوظيفة في الحكاية.

بداية الحكاية  

�إذا كان الف�ص���ل الأول قد ح���دد بدقة ملامح 

تاريخي���ة الحكاي���ة وعلاقته���ا بالأ�ش���كال الأخرى 

لنم���ط التفك�ي�ر كالأ�سط���ورة والطقو����س والفك���ر 

البدائي ففي الف�صل الث���اني وتحت عنوان“بداية 

الحكاية” يحلل عنا�صر الحكاية و�أحداثها  فهدوء 

البداي���ة في الحكاية كما يقول “ تقنية فنية خلقت 

لإخفاء الديناميكية الداخلية للحكاية، والتي غالبا 

ماتك���ون عاطفية وتراجيدي���ة، و�أحيان���ا كوميدية 

وواقعي���ة” وعن�صر“الرحيل”ه���و المح���رك الأول 

لأح���داث الحكاية، كرحيل الأطف���ال الى الغابة �أو 

الحق���ل لإح�ض���ار مح�صول ما �أو لحم���ل غذاء لمن 

يعمل هن���اك �أو لمجرد النزهة.والعن�صر الثاني هو 

الرحيل وتبريرها  “المح�ضورات” التي تمنع هذا 
هو وجود خطر يته���دد ال�صغار عند خروجهم من 

المن���زل. وفي الفقرة الثالثة يقر�أ بروب منتقدا ر�أي 

فري���زر في “الغ�صن الذهب���ي” للمح�ضورات التي 

تحي���ط قديما بالمل���وك والكهنة والأطف���ال، بحيث 

تقنن �أدنى حركاتهم ب�ضوابط و قوانين من ال�صعب 

ج���دا اتباعها.  �أح���د هذه القوان�ي�ن يمنع الخروج 

مطلقا من الق�صر، وطبق ذلك في ال�ينص واليابان 

حت���ى الق���رن التا�سع ع�ش���ر. �أما  الفق���رة الرابعة 

فتلقي ال�ضوء على ظاه���رة حب�س �أطفال القي�صر 

في الحكاي���ة الرو�سية، وهو عزل ذو دلالة طق�سية، 

ويخل����ص ب���روب الى �أن الحكاي���ة احتفظ���ت بكل 

�أ�ش���كال المح�ضورات التي كانت تفر�ض قديما على 

العائل���ة الملكية، ومنها منع ال�ض���وء والنظر والأكل 

ولم�س الأر�ض والات�صال بالآخرين، ويذهب الى �أن 

ذلك يثبت التطابق بين الما�ضي التاريخي والحكاية 

وهي هن���ا تعك�س الواقع التاريخ���ي. �أما في الفقرة 

الخام�سة فيحلل �شكلا �آخر من العزل وهو “�سجن 

الفتي���ات اليافع���ات ” وي�ست�شه���د الكات���ب برواية 

فري���زر عن بع�ض هنود �أمري���كا و�سجنهم للفتيات 

والفتيان المر�شح�ي�ن لر�آ�سة القبيلة وحرمانهم من 

المن�صب في حال���ة ر�ؤيتهم لل�شم����س �أثناء �سجنهم 

والذي ي�صل �إلى �سبع �سنوات. كما يتطرق �إلى منع 

الفتي���ات من ق�ص �شعورهن. ويحل���ل الكاتب  هذا 

المنع وال�سجن ل�صغ���ار الفتيات كطق�س للعبور �إلى 

�س���ن البل���وغ. كما �أنه حماية لهن م���ن قوى �شريرة 

غير مرئي���ة يعتق���د في قدرتها على �إلح���اق الأذى 

بهن. ولأن وج���ود هذه الممار�سات ق���ديم جدا كما 
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هو الحال لدى ال�شعب الأ�صلي في �أ�ستراليا، لذلك 

فهي تكاد تختفي في �شكلها البدائي من الحكايات 

التي و�صلتنا، بينما تحمل هذه الحكايات تفا�صيل 

مطابقة ل�سج���ن �أطفال العائلة المالكة وذلك نظرا 

لقربه���ا زمنيا من ع�صر تكون الحكاية. �أما دوافع 

ه���ذا ال�سجن �أو العزلة فيخ�صه���ا الكاتب بالفقرة  

ال�ساد�سة، ويرى �أن عزلة �أو �سجن الملك �أو الكاهن 

كان به���دف الحماي���ة القد�سي���ة حي���ث كان يعتقد 

ب�سلطتهم���ا الخارقة للطبيع���ة وبالتالي التحكم في 

الأحوال الجوية وما ينتج عنها من وفرة المحا�صيل 

الزراعية �أو �شحها.

ويتابع بروب في الجزء الثاني من هذا الف�صل 

تحليله لأحداث الحكاية و�أهمها محنة الاختطاف 

للطف���ل والذي غالب���ا ما يقوم به التن�ي�ن. ويناق�ش 

م�سار ال�سرد وتتالي �أحداث الحكاية، فهي للقارئ 

العادي تب���د�أ مع بداية الحدث، �أم���ا لدى الباحث 

المتخ�ص�ص فعلى العك�س، حيث البداية هي نتيجة 

لما يدور في بداية الحكاية �أو في و�سطها. لأن البداية  

تتن���وع بينم���ا يغلب عل���ى الو�س���ط �أو النهاية طابع 

التوح���د والا�ستقرار، وله���ذا لا يمكن تف�يرس بداية 

الحكاية �سوى بالنهاية �أو الو�سط. وكل حكاية تبد�أ 

بمحن���ة �أو م�صيبة تتبعها �أح���داث �أخرى تختم في 

نهاي���ة الحكاية بح���دث �سعيد.والقا�س���م الم�شترك 

لبداي���ة الحكايات التي يدر�سها بروب هو العن�صر 

التالي“وق���وع المحن���ة �أوالم�صيبة، تت���الي الأحداث 

يتطلب علم بطل الحكاية بطريقة �أو ب�أخرى” ولأن 

بني���ة الحكاية ترتكز على حركة البطل في ف�ضائها 

ال�سردي لذلك فحدث“الرحيل” في بداية الحكاية 

يكت�سب �أهمية من حيث الوظيفة والدلالة والبنية. 

�أما بطل الحكاية ومن خلال ما يحيط به �أو يحمله 

يطرح بروب ت�سا�ؤلا فيما �إذا كان البطل حيا ي�يرس 

نحو العالم الآخر، �أو ميتا تحمل مغامراته ر�ؤية عن 

روح جوال���ة ؟ وللإجابة على الت�س���ا�ؤل يجب طرح 

�أ�سئلة �أخرى  كما يقول الباحث.

الغابة الم�سحورة

في “الغاب���ة الم�سح���ورة ” وهو عن���وان الف�صل 

الثال���ث للكت���اب، يتاب���ع الكات���ب تحلي���ل عنا�ص���ر 

الحكاية حيث يلزم بطلها الح�صول على الم�ساعدة 

�أو الو�سيل���ة ال�سحرية الت���ي تعينه على الخروج من 

المحن���ة.ولأن غن���ى الحكاي���ة لا يكم���ن في تكوينها 

ولك���ن في الأ�ش���كال المتع���ددة الت���ي يكت�سيه���ا كل 

عن�صر من ه���ذا التكوين كما يقول بروب. ودخول 

�شخ�صي���ة  المانح �إلى الحكاية ينقله���ا الى مرحلة 

جدي���دة حيث يتدخ���ل في �يرس �أحداثه���ا. وال�شكل 

التقلي���دي للمان���ح في الحكاية  الرو�سي���ة هو “بابا 

ياغ���ا” وه���ي �شخ�صية �أنث���ى تتكون م���ن تفا�صيل 

كث�ي�رة مما ي�صعب تحليله���ا. وي�صنفها بروب الى 

http://edli.deviantart.com
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ثلاثة �أ�شكال: الياغا المانحة والتي حين ي�أتيها بطل 

�أو بطل���ة الحكاية وبعد ا�ستجوابه���ا له �أو لها تمنح 

البطل  �أوالبطلة ح�صانا �أو هدايا ثمينة �أو غيرها. 

وال�ش���كل الث���اني الياغ���ا الخاطفة الت���ي تختطف 

الأطف���ال وتحاول طبخهم مما ي����ؤدي الى هربهم 

ونجاته���م من المحنة. �أما الياغ���ا المقاتلة فتقتحم 

طائ���رة كوخ البطل، ولكل من ه���ذه الأنواع الثلاثة 

ملامحها الخا�صة، كما ت�شترك جميعها في ملامح 

�أخرى.ويرى الباحث وجود علاقة بين الياغا وعالم 

الموتى.  وهذه العلاقة ت�ضعنا �أما ال��سؤال عن �سبب 

لج���وء البطل الى منزل الباب���ا ياغا �أي الى الموت؟ 

يحيل هذا الت�سا�ؤل الى طق�س الانتقال الى مرحلة 

التن�شئة �أو البلوغ لدى اليافعين في المجتمع البدائي 

القديم وهو مفهوم �شديد  الارتباط بمفاهيم الموت 

اذا ما تمكنا من  درا�ستها منف�صلة،و لذلك علينا  

مواجهة الحكاي���ة لي�س فقط بمادة الطقو�س ولكن 

�أي�ضا بالم�ؤ�س�سات الاجتماعية المقابلة لها.

ولت�أويل هذه الظاهرة يعق���د مقارنة بين مادة 

الحكاي���ة وم���ادة الطق����س، رغ���م تع���ذر الدرا�سة 

الو�صفي���ة والتاريخي���ة  للطق����س حالي���ا كما يقول 

�صرف���ة،  اثنوغرافي���ة  م�شكل���ة   فه���ي  الباح���ث، 

والاثنوغرافي���ا لا تطرح هذه الم�شكل���ة الا  بطريقة 

و�صفي���ة. ولأن الغابة ت�شكل عن�ص���را م�شتركا بين 

الطقو����س والحكاي���ة وملازمة ل�شخ�صي���ة الياغا، 

ف����إن بروب ي���رى �أنها تفت���ح للباح���ث محيطا من 

العنا�ص���ر المرتبطة بالطرق الت���ي تظهر بها وبمن 

ي�سكنها. فهي م���ن جهة على  علاقة وثيقة بطق�س 

التن�شئ���ة �أو البلوغ ومن جهة �أخرى وبتحليل دورها 

الوظيفي في الحكاية يرى فيها “حاجزا �أوحدودا” 

ع�صي���ة تقف �أم���ام البط���ل. وهي �أ�شب���ه بال�شبكة 

التي يق���ع في حبائلها. ومن موتيفاتها ذات الدلالة 

الكوخ وباب���ه الغريب الذي ي�شكل مدخلا �إلى عالم 

الموتى. كما �أن ما يلازم دخوله من طقو�س يقدمها 

البط���ل في الحكاية لها جذوره���ا فيما كان يمار�س 

في المجتمع���ات البدائي���ة. ومن الغرائ���ب �أن الكوخ 

قائ���م عل���ى �أرجل دجاج���ة و�أن مدخل���ه  متحرك. 

ويتطرق بروب �إلى موتيف “الرائحة” في الحكاية 

الرو�سي���ة، رائحة الأحي���اء الت���ي لا يطيقها الموتى 

وه���ي في الحكاي���ة و�سيل���ة للك�ش���ف ع���ن البطل �أو 

الياغ���ا والعلاقة بينهما في البداي���ة وقبل التج�سد 

الب�صري.�أما الغذاء وهو  عن�صر يلازم �أي�ضا لقائه 

بالياغا،و م�شروط ب�إجابة البطل على �أ�سئلتها عن 

هدف���ه من الرحل���ة. كما يلاحظ  ب����أن هذا الغذاء 

ه���و الوجبة الأولى لبطل الحكاي���ة، فهو لا ي�أكل في 

بيته قبل المغ���ادرة ولا في طريقه، ويرى علاقة بين 

ذل���ك ودلالات الغذاء الطق�سي لدى بع�ض ال�شعوب 

كالهن���ود الحم���ر والفراعن���ة للدخ���ول �إلى ع���الم 

الموت���ى. فبطل الحكاية يتحدى الياغا في تناوله ما 

تقدم���ه من غذاء ولا يخاف م���ن �أكل غذاء الموتى. 

ويخل�ص ب���روب الى �أن منطلق   موتيف الغذاء  في 

الحكاي���ة وما تقدمه الياغا للبط���ل وهو في طريقه 

�إلى مملك���ة “ الث�ل�اث مرات العا�ش���رة” هو فكرة 

�أن يلزم المي���ت بابتلاع غذاء �سح���ري قبل انتقاله 

�إلى العالم الآخر. ثم يحلل �شخ�صية بابا ياغا �آتيا 

على  كل جزئية من مكوناتها، و�أول ماي�صادفنا هو 

طريقة دخولها الم�شهد �أمام  البطل حين ي�صل الى 

الكوخ، فهي �إما  م�ستلقية فيه �أو ت�صله طائرة.  �أما 

و�صفها بال�ضخامة فعائ���د الى �صغر حجم الكوخ، 

مم���ا يجعه���ا �أق���رب الى جثة في  حي���ز �ضيق وهي 

الدلالة الت���ي يذهب اليها �أغل���ب الباحثين. ويقول 

ب���روب ب�أنه في حالة م�صداقي���ة هذا التحليل ف�إننا 

�سنتمكن من �إيجاد الت�أويل المقنع لإحدى ال�صفات 

الأ�سا�سية للياغا �ألا وهي �ساقها العظمية. ولكونها 

�سيدة مملكة  الغابة وحيواناتها فالحكاية تقدمها  

في �صورة حيوان، وهي �أقدم �صورها في الحكايات 

الرو�سي���ة. وب�أرجلها  الحيواني���ة تتخذ الياغا هيئة 

الم�س���خ بين الحي���وان والإن�سان. وه���ي رجل �شبيهة 

بالهي���كل العظم���ي �أي ذات �صلة بفك���رة الموت كما 

يقول بروب، ويعتقد بوجود �إ�شكالية في هذا التف�يرس 

رغ���م كونه �أك�ث�ر الت�أوي�ل�ات �إقناعا. كم���ا تك�شف  

الحكاية عن “عمى” البابا ياغا وهي �صفة �أخرى 

له���ذه ال�شخ�صي���ة حار�سة مدخل مملك���ة الثلاث 

م���رات العا�شرة، وكائن مرتب���ط بعالمي الحيوان  و 

الموت���ى. فالعمى م���زدوج الدلالة  كم���ا يقول بروب 
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وهو م�ؤ�ش���ر �إلى تحويل العلاقات في  عالم الأحياء 

�إلى العالم  الآخر. حيث �أن  الموتى لايرون الأحياء، 

كم���ا �أن الأحياء لا يرون الموت���ى، ويثار هنا  ت�سا�ؤل 

ع���ن عم���ى البطل و�إجابت���ه �أن البط���ل �أي�ضا يفقد  

ب�ص���ره فور التقائه بالياغا. كما يبحث ومن خلال 

ه���ذه  الموتيفات في العلاقة العك�سي���ة بين الطق�س 

والحكاية، ففي الأول نجد  البطل �ضريرا بينما في 

الثانية فتكون ال�ساحرة �أو من ي�شابهها. وهنا نجد 

ب�أن الأ�سطورة والحكاية ت�شكلان نقي�ضا للطق�س. 

ويربط الباحث بين الطقو�س والمجتمع  الرعوي 

البدائي، حي���ث �أن الخ�ضوع له �ض���رورة لاكت�ساب 

القدرة ال�سحرية اللازمة لل�سيطرة على الحيوان. 

بينما  م���ع الانتقال �إلى المجتم���ع الزراعي وانهيار 

ه���ذه الطقو�س المرعبة انتقلت بع�ض الموتيفات �إلى 

الحكاي���ة ولك���ن بعك�س  دلالاتها الأ�صلي���ة. �أما عن 

ال�صفات الأخ���رى للبابا ياغ���ا فتج�سدها المبالغة 

في مظهره���ا الأنث���وي وخا�ص���ة مظاه���ر  الأمومة 

وال�شيخوخة رغ���م �أن الحكاية لاتذكر عن زواجها 

�أو عائلتها، فهي �أم لحيوانات الغابة، حيث تمار�س 

عليهم �سلطة مطلق���ة. وهذا عائد كما يقول بروب 

�إلى مرحل���ة م���ن تط���ور المجتمع���ات فر����ض فيها 

الان�س���ان عل���ى طرائ���ده م���ن الحيوان���ات تنظيمه 

القبل���ي. وه���ي ظاه���رة معروف���ة في الاثنوغرافيا 

بم�صطل���ح “ال�سيد”. ويرج���ع �أ�صل الم�صطلح �إلى 

مرحل���ة تقدي����س الحيوان���ات وخلع ال�سي���ادة على 

�أحدها. وم���ن خلال درا�سة الطقو����س والأ�ساطير 

القديمة يورد  بروب �أمثلة �أنثوية لها ذات ال�صفات 

والوظيف���ة وهي حرا�سة مدخل الع���الم الآخر. وفي 

فقرت�ي�ن متتالت�ي�ن يحل���ل  امتح���ان الياغ���ا للبطل 

وا�ستجواب���ه ث���م مكاف�أته بعد �إجابت���ه ال�صحيحة، 

وتعود ثقته �إلى ا�ستعداده الم�سبق لمواجهة الألاعيب 

ال�سحرية.  

ويرج���ع بروب نظام الامتحان في  الحكاية �إلى 

مفاهيم قديمة جدا تقول ب�إمكانية القيام ب�أعمال  

�سحري���ة تمه���د للدخ���ول �إلى العالم الآخ���ر. وكان 

�أ�سا�سا  مو�ضوع“ف�ضيلة”�أو “نقاء” ولي�س “قوة”، 

ولكن مع تط���ور التقنيات والنظ���م الاجتماعية تم 

تحوي���ل بع�ض المب���ادئ �شيئا ف�شيئ���ا �إلى العلاقات 

الت�شريعية �أو غيرها مما حولها �إلى مقد�سات  �أي 

تحول���ت �إلى ف�ضائل، وله���ذا ال�سبب ظهرت مبكرا 

ج���دا جنب���ا  �إلى جن���ب م��سأل���ة امتح���ان ق���درات 

الميت  ال�سحرية وف�ضائل���ه. ومن الامتحانات التي 

تفر�ضها الياغا على بطل الحكاية امتحان الامتناع 

ع���ن الن���وم، ويرتبط ذل���ك في الحكاي���ة الرو�سية 

بمهمة البطل في العث���ور على �آلة “الغو�سلي” التي 

تع���زف ذاتيا وبمفردها، وهي �آلة  مو�سيقية  وترية 

ت�شب���ه القان���ون. فن���وم البطل هن���ا يعن���ي فناءه. 

ولتحلي���ل الج���ذر التاريخ���ي لموتي���ف الامتناع عن 

الن���وم  يلج�أ بروب �إلى  ت���راث الهنود الحمر و�إلى 

ملحم���ة جلجام�ش حين يفر�ض عليه �أوت- ناب�شتم 

الامتناع ع���ن النوم �ستة �أيام و�سب���ع ليال متتالية، 

ولأن جلجام����ش مره���ق م���ن ط���ول ال�سف���ر، يخر 

نائم���ا فتوقظه زوجة �أوت – ناب�شتم ر�أفة به  ويرى  

الباحث ب�أن ثمة علاقة وطيدة بين موتيفات الموت 

والع���ودة �إلى الحياة وبين �أ�صل طق����س التن�شئة �أو 

البلوغ. 

ولدرا�سة �يرس ال�سرد في الحكاية يتناول بروب 

بالبح���ث بداية الحكاية وهي مغ���ادرة الأطفال �إلى 

الغاب���ة، وتتم باحدى الطرق الثلاث���ة فام�أ �أن يقوم 

الأه���ل ب�أخذه���م اليه���ا، �أو يتم اختطافه���م، �أو �أن 

يرحلوا بكامل �إرادته���م ودون تدخل الأبوين.  ولأن 

الأ�ص���ل في ذلك ه���و طق�س التن�شئة ف����إن من يقوم 

بم�صاحب���ة الأطف���ال ه���و الأب �أو الأخ �أو العم   لأن 

الغابة هنا منطقة طق�سية ممنوعة على الن�ساء، فقد 

تحولت المهمة �إلى طرف �آخر، وهو هنا الأب. ونظرا 

للتغيرات في المجتمع البدائي بد�أ طق�س التن�شئة في  

الا�ضمحلال، وفي الحكاية �أ�صب���ح ذهاب الأطفال 

�إلى الغابة حدث���ا مرعبا. و�إن كان ذلك قد تغير في 

الحكايات الأحدث. وفي الحكاية الرو�سية غالبا ما 

تكون زوجة الأب �أو زوج الأم  المت�سبب في نفي الطفل 

�إلى الغاب���ة في حالة وجود �أطفال  خل�صاء من ذات 

الأبوي���ن. �أما كلام الأم ع���ن  “الأرواح �أو ال�شيطان 

�إلى الغابة فحديث، وما  ”الذي يختطف الأطفال 
دفع �إلى  ذلك هو الخوف من الطق�س، وفي الحكاية 
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تعبير عن بقايا هذا الخوف في اختطاف البابا ياغا 

للأطفال. وتحت عنوان“البيع  المقدم” يحلل بروب 

عددا من موتيفات التنا�ص بين طق�س التن�شئة وبين 

الحكاي���ة  الذي يلخ�ص���ه في تعبير“�أعط ما لديك 

في  البيت مما لا تعلمه”  وال�صور التي تعك�س ذلك 

م���ا يتعر�ض له �شخ�ص بعيدا ع���ن بيته من مواقف 

�صعب���ة، ك�أن ي�ضيع في  الغاب���ة، �أو يلتهمه وح�ش في 

بح�ي�رة، والموتيف الآخر هو ما يطلب���ه المت�سبب في 

المحن���ة من الرجل ب�أن يعط���ي مالديه في بيته  مما 

لا يعلم���ه، وعندم���ا يذه���ب يفاج����أ بق���دوم مولوده 

الجدي���د، وي���رى ب���روب في ذل���ك �صفق���ة تحيطها 

الأ�سرار ب�ي�ن الرجل  و�شخ�صية  غام�ضة في الغابة 

�أو البح���ر، فالتعب�ي�ر ال�ساب���ق يوح���ي بالطف���ل ولا 

يذكر ا�سمه مبا�شرة، ومثل هذه الكلمات المح�صنة 

بنظام من  ال�سرية والمحمية ب�سل�سلة من التابوهات 

معروفة تاريخيا، كما �أن �شخ�صية العجوز الغام�ض 

لا  تت�ض���ح �إلا بعد  �أن نتع���رف على  ال�شخ�ص الذي 

�سي�صل �إليه الطفل.

ويحلل بروب المدة التي �سيبقى فيها الطفل في 

كن���ف �أبيه وه���ي التي حددها الوح����ش الغريب  في 

�صفقت���ه م���ع الأب، ويلاح���ظ �أنها تمت���د �إلى  �سن 

ال�سابع���ة ع�ش���رة وهي �س���ن البلوغ. ورحل���ة البطل 

في الحكاي���ة ه���ي طلب لمعرف���ة ويتحق���ق ذلك من 

خ�ل�ال خ�ضوع���ه لأل���وان مختلف���ة م���ن التعذيب، 

ويقارن  بروب ذلك بالطقو�س في المجتمع البدائي، 

ويختلف مع ما يذهب �إلي���ه بع�ض الباحثين من �أن 

هذه الق�س���وة تهدف الى تهيئ���ة محاربي الم�ستقبل 

وتعلي���م الطف���ل الخ�ض���وع والطاع���ة. وي���رى  ب�أن 

اله���دف هو �إي�صال  البط���ل �إلى مرحلة الجنون �أو 

الموت ومن ث���م العودة الى الحياة. فالجنون لا يرد 

�إلا ن���ادرا في الحكاي���ات  ،ولكن الباح���ث يرى ب�أن 

درا�سة الظاهرة ك�إحدى مكونات الحالة الطق�سية 

في المجتم���ع البدائي ت�ساعد على فهم الق�سوة التي  

تمار�س على بطل الحكاي���ة كتقطيع بع�ض �أطرافه 

وخا�صةالأ�صاب���ع، ويقارن بروب ذل���ك بما يرد في 

الأ�ساط�ي�ر اليونانية القديم���ة  ك�أور�ست مثلا حين 

تقع في الجنون فتقطع �أ�صبعها ب�أ�سنانها حين ترى 

مقت���ل �أمها. وه���ذا الت�شويه  �أو التقطي���ع ما هو الا 

م���وت  رمزي، فف���ي الحكايات �أي�ض���ا تتكرر �صور 

الثياب الملطخة بالدماء. 

وهن���ا يحلل ب���روب  ظاهرة م���ا ي�سميه “الموت 

الم�ؤق���ت” وه���و م���ا يمار����س في طقو����س التن�شئة، 

وم���ا تعك�س���ه الحكاي���ة عنه���ا م���ن �ص���ور  جلي���ة 

ووا�ضحة،وي�شمل ذل���ك التقطيع الطق�سي  للج�سد 

ث���م العودة الى الحياة ودلالاته، وهو �أحد موتيفات 

الحكاية �أي�ضا.كما �أن فرن الياغا والطبخ الرمزي 

�أو امتح���ان الن���ار  ي�ش���كل موتيفا �آخ���ر ت�سرب من 

الطق����س البدائ���ي �إلى الحكاي���ة. ولك���ن له���دف 

مخالف. وي�ستنبط بروب من العلاقة بين الطق�س 

والحكاية ما ي�سمي���ه “المعرفة ال�سحرية” ويق�صد 

به���ا  ما يكت�سبه البطل من معرف���ة بعد رحلته الى 

الغاب���ة وتجاوزه امتحانات الياغ���ا. وفي الحكايات 

الألماني���ة يع���ود البطل  وق���د  تعلم مهن���ة ما.ولكن 

في الغال���ب تعك�س ه���ذه المعرف���ة ما�ضيا موغلا في 

القدم، فالبطل يتعلم كيف يتحول الى  �سل�سلة من 

الحيوان���ات، وه���و تح�صيل عمل���ي ولي�ست معارف 

مجردة. وينت�شر هذا الطق�س في �سائر المجتمعات 

البدائية،كم���ا يتعلم الطفل ع���ادات القبيلة ومنها 

الرق����ص وال�صي���د، ويربط ب���روب في درا�سته بين 

عنا�ص���ر هذه الطقو����س  وما تحمل���ه الحكاية من 

موتيف���ات مبا�شرة �أو رمزية.�أم���ا المنحة ال�سحرية 

في الحكاي���ة وهي ع���ادة ما تكون م���ادة  كالخاتم، 

�أو حيوان���ا كالح�ص���ان فيف�صح ع���ن علاقة الياغا 

بطق����س التن�شئة. فقوة البطل تكمن في قدرته على 

حيازة  العون ال�سحري، وهو ما ي�سميه الاثنوغرافي 

الانجليزي ويب�ستر“الروح  الحار�سة”  وهي ت�سمية 

يرى بروب ب�أنها  غير موفقة. ولهذا علاقة بطوطم 

القبيل���ة. والياغا من جهة �أخ���رى هي القناع الذي 

يدير عملي���ة �أوطقو����س التن�شئة. ويت�س���اءل بروب 

لماذا هي امر�أة ولي�ست رجلا ؟ مقارنا ذلك بع�صبة 

الن�س���اء في المجتمع���ات البدائي���ة واللوات���ي يكون، 

ويق���دن مجمع التن�شئ���ة، حتى �أن المت���درب يتحول 

م�ؤقت���ا الى امر�أة وحتى ال���روح الحار�سة تخرج في 

�شكل امر�أة.
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ولك���ن في الحكاي���ة يب���دو الأم���ر متناق�ض���ا، 

ف�صفات الياغا لا تتطابق والمر�أة بقدر تطابقها مع 

�سي���د الغابة. فكلاهما يطبخ���ان الأطفال في قدر. 

و�إن كانت الياغا تواجه �صراعا يائ�سا عند �شروعها 

في ه���ذه الممار�سة.وعندما ينج���ح  �سيد  الغابة  في 

ذلك ي�ستخل�ص المتدرب معرفة كونية. فبين الياغا 

و�سيد الغابة علاقة ن�سب. وهل لهذا �سبب تاريخي 

؟ يت�س���اءل بروب م�ضيفا �إلى �أن الحكاية تدعو �إلى 

الاعتق���اد ب�أنه في الطق�س البدائي كان �سيد الغابة 

�إمراة  �أو رجلا متنكرا في ثياب �إمر�أة �أي�ضا. 

ويمكنن���ا من ه���ذا العر�ض تلخي����ص مكونات 

�شخ�صية البابا ياغا كما جاءت في الكتاب وهي:  

-  خاطفة للأطفال ت�سعى �إلى طبخهم .

- م�ستجوبة و مانحة للهدايا لبطل الحكاية.

- ال�صف���ات ال�سابق���ة المتناق�ض���ة لا ت�ش���كل وحدة 

متكاملة وهي في ذات الوقت ل�شخ�صية واحدة 

هي �شخ�صية بابا ياغا.

- ترتبط وظيفتا الاختط���اف والمنحة �أو الم�ساعدة 

ال�سحرية بدورة طق�س التن�شئة.

- ترتبط بع�ض �صف���ات البابا ياغا و�أفعالها بثيمة 

�إقامة الكائن الحي في مملكة الموت.

- لا يلغ���ي �أي م���ن الظواه���ر ال�سابق���ة الآخ���ر بل  

بالعك�س تبرز بينها �صلة القرابة التاريخية.

- رحي���ل �أو ترحي���ل الأطف���ال الى الغاب���ة بمثاب���ة 

المغادرة الى الموت، ولهذا تبرز الغابة كم�سكن 

للياغا خاطفة للأطفال وكمدخل للجحيم.

- لي����س من ف���رق بين الموت الواقع���ي وما يدور من 

�أح���داث في الغابة،وم���ا يختف���ي ه���و الطقو�س 

ولي�س الموت.

- م���ع ظهور الزراع���ة وما �صحبها م���ن معتقدات 

�أ�صبح���ت المعتقدات المرتبط���ة بالغابة مدن�سة 

للقد�سي���ة وبالت���الي  تح���ول �سي���د الغاب���ة �إلى 

�ساح���ر �شرير، و�سيد �أو �سي���دة الحيوانات �إلى 

�ساح���رة، تج���ذب الأطف���ال لت�أكله���م بطريقة  

لي�ست رمزية. 

- ظ���روف الحي���اة التي ق�ضت عل���ى الطقو�س هي 

ذاته���ا دمرت من خلقها و�أ�شاعها : فال�ساحرة 

التي تحرق الأطفال، يحرقها الآن في الحكاية  

الراوي حام���ل التقاليد الملحمية لل�سرد. وهذا 

الموتي���ف لا وجود له في الطقو�س �أو المعتقدات، 

ولك���ن يظهر عندم���ا تبد�أ الحكاي���ة في التنقل 

بعيدا وبا�ستقلالية ع���ن الطقو�س، وهذا يعني 

ب�أنه���ا لم تخل���ق بوا�سطة ذات ظ���روف الحياة 

الت���ي �أوجدت الطقو�س ولكن بم���ا تلاها، تلك 

http://strela.zip.net
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التي حول���ت ما كان مقد�سا ورهيبا الى  ما هو 

غروت�سك، ن�صف بطولي ون�صف هزلي. 

البيت الكبير 

 يق�سم بروب هذا الف�صل الى ثلاثة �أق�سام:

- الأول“جمعية �أو �أخوية الغابة”

- الثاني“الأموات المانحون”. 

- الثالث فهو “الم�ساعدون المانحون”.

 وفي كل ق�س���م يحلل الكات���ب العنا�صر المكونة 

للمانح�ي�ن الآخري���ن بع���د �أن ندر����س في الف�صول 

ال�سابقة البابا ياغا كمانحة �أي�ضا.

ير�ص���د الكاتب في طق�س التن�شئة وذلك ح�سب 

اختلافه بين  الأماك���ن وال�شعوب ثلاثة �أنماط من 

الانقطاع �أو التمديد لمرحلة التن�شئة : 

– بع���د �شفاء جراحه يعود ال�شخ�ص مبا�شرة   1
�إلى المنزل �أو يغادر ليتزوج.

2 – يبق���ى في الغاب���ة ف�ت�رة قد تمت���د �إلى عدة 
المن���زل  يعي����ش في  �سن���وات حي���ث  �أو  �أ�شه���ر 

ال�صغير �أو في كوخ �أو خيمة.

“بيت الرجال”  – يغ���ادر المنزل ال�صغير �إلى   3
ويقيم فيه لعدة �سنوات.

ويعرف الكاتب هذا البيت ب�أنه م�ؤ�س�سة خا�صة 

بالنظ���ام القبلي، وهو نظام ينتف���ي مع ظهور دولة 

ال���رق. فوج���وده مرتب���ط بال�صيد ك�ش���كل رئي�سي 

لإنت���اج  الحي���اة  المادي���ة و�صورته���ا الأيدلوجي���ة 

الطوطمي���ة، وق���د ا�ستمر وجود ه���ذا النظام حتى 

بدايات المجتمع الزراعي و�إن اتخذ �شكلا منحطا. 

وق���د تمتع هذا البيت ب�سلطة م�ؤث���رة على القبيلة. 

ويع���د مرك���زا للاجتماعات وفيه تق���ام الرق�صات  

والاحتف���ال بالمنا�سبات وتحف���ظ في داخله الاقنعة 

والمواد الأخرى المقد�سة لدى القبيلة. 

للتن�شئ���ة   اللاحق���ة  الف�ت�رة  ب���روب  ويدر����س 

ويعتبره���ا  به���ا،  المحيط���ة  والظ���روف  مبا�ش���رة 

المرحل���ة الثاني���ة لطق����س التن�شئة. وق���د احتفظت 

الحكاية ب�آث���ار جلية المعالم م���ن “بيت الرجال”، 

فالبط���ل بع���د مغادرته منزل���ه �إلى الغاب���ة ي�شاهد 

مبن���ى  غري���ب ال�ش���كل وقري���ب ال�شبه ب���ه ي�سمى 

ع���ادة “بيت”، وما يث�ي�ر انتباه بط���ل الحكاية هو 

�ضخامة البناء، وهي �صف���ة م�شتركة بين الحكاية 

والطق����س. كما ت�شترك الوظيف���ة النف�سية للحجم 

في كلت���ا الحالتين. وهي �إبه���ار البطل �أو  ال�شخ�ص  

القادم من منزل �أو كوخ متوا�ضع. ال�صفة الأخرى 

للبيت هو ال�س���ور الذي يحيط بالمن���زل، ويح�صنه 

ع���ن  نظر من ه���م في الخارج لما ي���دور في داخله. 

وهو في الطق�س موئل المقد�سات ويمنع دخوله على 

الفتيات  والن�ساء والأطفال ال�صغار. كما احتفظت 

بع�ض الحكاي���ات ب�صور طفيفة لبقاي���ا المعتقدات 

الوثني���ة.  وم���ن  موا�صفات���ه �أي�ضا �أن���ه م�شيد على 

�أعم���دة وبطابق�ي�ن. ومق�سم الى غ���رف منف�صلة. 

وعادة ما تذكر الحكاية فراغ الغرف من �ساكنيها، 

وهي �إ�ش���ارة �إلى غرابة المكان لدى البطل. والبيت 

غالبا م���ا تقوم على حرا�ست���ه حيوانات  كالثعابين 

�أو الأ�سود، وهو تح�ينص للمكان نجده في الطقو�س 

�أي�ض���ا. ويمكننا بح�سب بروب �إيجاز �صفات “بيت 

الرجال” التي نقلته���ا الحكاية وذلك ا�ستنادا الى 

درا�س���ة الآثنولوجي والم����ؤرخ الألماني هنري �شورتز 

)1903  -  1863(

الغابة. �أق�صى عمق  البيت في  – يقع   1
– يتميز ب�ضخامته.   2

�أحيانا جماجم. تزينه  ب�سور  – محاط   3
�أعمدة.  – مرفوع على   4

�أو عمود.  �سلم  بت�سلق  – يتم دخوله   5
�ستائر. الأخرى  – يخفي مدخله ومنافذه   6

– مكون من عدة غرف.  7
وي�ش�ي�ر بروب الى �أن الملم���ح الأول يثير الريبة 

حيث �أن البيت لا يقع في �أق�صى عمق الغابة، وهذا 

ما يول���د ت�شابها علينا درا�ست���ه في الحكاية. حيث 

نج���د في الغابة �أي�ضا البي���ت ال�صغير“الكوخ”  �أو 

منزل البابا ياغا. وفي بع�ض الحكايات ينتقل البطل 

م���ن “الكوخ” �إلى “البيت الكبير” قبل عودته �إلى 

منزل���ه. وفي الحكاية قد يتج���اور البيتان. وير�صد 

ب���روب بالتحليل �س���كان البيت، وفيه���ا �أي�ضا وفور 

دخول البطل البيت الكبير ي�ستقبل بمائدة جماعية 

ل�ل��أكل  ويق���ارن ذلك بع���ادات الأكل في المجتمعين 
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الرع���وي والزراعي حيث تختلف طقو�سه من طرق 

فردي���ة حيث ي�أكل  الأب في ال�س���ر بعيدا عن �أفراد 

العائلة، �أوجماعية كما هي الحال في الحكاية. و�إما 

عدد الأخوة في البيت الكبير  كما يرد في الحكايات 

في�ت�راوح من اثنين �إلى ثلاث�ي�ن. ويقيم بع�ضهم في  

الك���وخ وه���م في حركة دائم���ة بين ق���ادم  ومغادر. 

والعرف ال�سائد بينهم هو �أنه من ال�شائن �أن ي�أكل 

�أحده���م منفردا في ح�ضور الآخرين. وتقوم بينهم  

�صداقات بحكم المعاناة الم�شتركة. ويرى بروب ب�أن 

الحكاية تعك�س حي���اة �إحدى هذه المجموعات التي  

يتحدث عنها الاثنولوجيون.  ويعد ال�صيد الن�شاط 

الأب���رز ل�ساكن���ي “البي���ت الكب�ي�ر” في ميثولوجيا 

التن�شئة، وهو كذلك في الحكاية. كما تعد الل�صو�صية 

�إح���دى الموتيفات الم�شترك���ة بين طقو����س التن�شئة 

وب�ي�ن الحكاية، وممار�ستها تتم ع���ادة بعد اجتياز 

امتحانات التن�شئة بالن�سب���ة للطقو�س وبعد دخول 

البطل الغابة بالن�سبة للحكاية. وهي من  منظومة 

ال�سلوكي���ات التي ت�ؤ�شر �إلى انفلات البطل وتحرره 

من حياته ال�سابقة، وتمار�س لفترة ق�يرصة. ويرى 

بروب �أن ظهور هذا الموتيف في الحكاية منقول عن 

بقايا الممار�سات الطق�سية في المجتمع الرعوي. �أما 

عن النظ���ام البدائي لمجتمع المقيمين في البيت  في 

الحكاية فيتمث���ل بوجود زعيم ي�سمى �أحيانا “الأخ 

البكر”  وق���د يتم ذلك بعد مغادرتهم لمنزلهم عن 

طريق الت�ساب���ق في رمي ال�سهام، ومن تكون رميته 

�أطول ي�صبح  “زعيما”. كما يتم تق�سيم المهام فيما 

بينهم، فبينما يذهب”الإخ���وة” لل�صيد في الغابة 

يبق���ى �أحدهم في البيت  لتح�ض�ي�ر الغذاء. �أما في 

الحكاية فيقوم الأخوان بممار�سة ذلك دوريا. ويعد 

بروب و�صول فت���اة الى بيت الغابة بمثابة العن�صر 

الم�ؤثر ديناميكيا في �يرسورة الحدث، وهي قد ت�أتي 

ب�إح���دى الطرق ك�أن يتم اختطافها من �أهلها ويعد 

ذلك �ضم���ن طقو�س التن�شئة تكريما له���ا، �أو ت�أتي 

ب�إرادته���ا �أو م�صادف���ة. وفي الحكاية كما في بع�ض 

المعطي���ات والم�شاهدات الاثنوغرافي���ة تقوم الفتاة 

ب���دور الأخ���ت وت�سكن وت����أكل في غرفة مخ�ص�صة 

لها في البيت. وتتمتع  باحترام �ساكني البيت. كما 

�أنها ونظيرماتقدمه من رعاي���ة وخدمات يكافئها  

�أو غيرها من  البيت بخواتم    “�إخوته���ا” قاطنو 
الحلي الف�ضية. �أما الحكاية الرو�سية فلم تحتفظ 

بهذا الموتيف ولكنها �أبق���ت على الزواج وما يعقبه 

م���ن  ولادة. حي���ث تخت���ار الفتاة �أو الفت���ى �شريك 

الحي���اة من ب�ي�ن المقيم�ي�ن في البيت. وع���ن ولادة 

الطف���ل في بي���ت الغابه يق���ول بروب ب����أن الحكاية 

غالب���ا لا تعترف بالزواج في بيت الغابة وب�أن المر�أة 

هي “�أخت”و الطفل والولادة هي  موتيفات  ل�سحر 

الزوج.وحيث �أن �إقامة المر�أة في بيت الغابة  م�ؤقتة 

في  الطقو�س، فهي تغادره بعد فترة ق�يرصة  لتبني 

حياته���ا الزوجي���ة، و يرى بروب في ذل���ك �إ�شكالية 

تاريخية لأن ما يدور داخل بيت الغابة يجب حجبه 

ع���ن  الزوجة، ولاينطب���ق ذلك عل���ى “الأخوات” 

المقيم���ات في “بيت الغابة” كم���ا يقول فريزر. وفي  

الحكاي���ة تحوير لهذا الموتيف، فالفتاة تموت فج�أة 

م�ؤقتا ميتة رمزية لتبع���ث وتتزوج، وهذه الفجائية 

لي�س���ت تاريخية ولكن ما يوجب  هذا الموت والبعث 

هن���ا هو طق�س التن�شئة ال���ذي �سي�ؤهلها للعودة من 

الغابة �إلى بيتها للزواج.  ومن الو�سائل الم�ستخدمة 

لذلك ابتلاع الفتاة لنوع من الفاكهة �أو دخول الإبر 

�أو ال�ش���وك تح���ت جلدها، �أو ا�ستعماله���ا الم�شط �أو  

القمي����ص، ويمكن  اعادة الميت���ة �إلى الحياة ب�إزالة 

الم�شط من ر�أ�سها �أو نزع قمي�صها،�أي �إزالة الم�سبب 

للم���وت  الم�ؤق���ت، وفي الطقو�س كم���ا في الحكايات 

نجد جميع ه���ذه الو�سائل والم�سببات. وهي �شبيهة 

بالاعتقاد  ال�سائد ب�أن  �سبب المر�ض هو وجود ج�سم 

غري���ب داخل الج�سد وب����أن دور“كاهن ال�شامان” 

ه���و �إخراجه من���ه. �أي �إعادة  ال�شخ����ص الى دورة 

الحي���اة. ونظرا للتعقيد الذي يمثله تداخل مراحل 

هذه الدورة وعدم اكت�شاف كل علاقاتها  كما يقول 

بروب،فمن الممكن �أن نتبين عدم �صحة بع�ض �أوجه 

الت�شاب���ه بينه���ا. ومن هذا المنطل���ق يحلل الحكاية  

الرو�سي���ة “ �أمور و ب�سي�ش���ه” كنموذج للعلاقة بين 

العنا�صر الطق�سي���ة ومكونات الحكاية. فالحديقة 

التي يقع فيها  الق�صر هي الغابة والق�صر هو“بيت 

الرجال” �أو “بيت الغابة” وهي زوجة لأحد الأخوة 
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الإثني ع�شر، وفي حكاي���ة رو�سية �أخرى ف�إن �سيدة 

البيت �إم���ر�أة عجوز. وهي من يق���وم بت�سمية �أحد 

الإخ���وة كخطي���ب لل�ضيف���ة الجديدة، وهن���ا  يبدو 

الت�شابه مع موتيف الإثني ع�شر ل�صا في الحكايات 

الأخ���رى وفي طقو�س التن�شئة. كم���ا �أن الفتاة حين 

تج���وع وتتمن���ى الأكل تج���د �سفرة مليئ���ة بالطعام 

لت�أكل���ه منف���ردة ودون �أن ت���رى �أحدا،وكم���ا �سبق 

و�أ�شرنا ف�إن الانتقال الى   “بيت الغابة” هو انتقال 

رمزي للأحياء الى مملكة الموت، وفي هذه الحكاية 

ف����إن تق���ديم الطع���ام للفت���اة ا�ستجاب���ة لرغبتها، 

�أم���ا الخ���دم اللامرئيون فه���و ملم���ح م�شترك في 

الحكايات، ونحن نعرف ع���ن “انعدام الر�ؤية”في 

ه���ذا  البيت لأن المقيمين في���ه متخيلون ك�أحياء في 

مملكة الموتى. ومن هن���ا يمكننا ت�أويل“العمى” �أو 

“طاقية الإخفاء” �أو التحول الى حيوان عن طريق 
الأقنع���ة، وهو تنكر تحول في الحكاي���ة �إلى اختفاء 

حقيقي. ونلاحظ هنا الت�شابه بين ملامح الطق�س 

ومكون���ات الحكاي���ة من حي���ث المظه���ر الحيواني 

للمقيمين في بيت الغابة. و�أما موتيف زيارة  الأهل 

للفت���اة �أو العك����س في بع�ض الحكاي���ات والتي يرى 

فيها بولت نفيا لغرائبية الحكاية، بينما ي�ؤكد بروب  

ب�أن���ه رغم احتم���ال �صحة ذلك ولك���ن في الحكاية 

ف�إن“الغرائبي”و“غير الغرائبي” يمكن �أن يكونا 

�أي�ضا تاريخيين. �أما تك���رار الزواج فالأول في بيت 

الغابة وه���و زواج م�ؤقت والثاني بع���د عودة البطل 

�إلى منزل���ه وهو زواج م�ستق���ر ودائم ين�سيه زواجه 

الأول، ف�ي�رى في���ه ب���روب ترجم���ة مت�أخ���رة وعلى 

م�ست���وى الحكاية  لمرحل���ة يبرز فيه���ا ال�صراع مع 

م�ؤ�س�سات مجتمعي���ة مرتبطة بالإقت�صاد الزراعي 

وتتطل���ب �شكلا �آخر من الزواج. كما يحلل  موتيف 

�أثناء اقامته في بيت  “القذارة” الج�سدية للبطل 
الغابة، حيث يمنع من الا�ستحمام، �أو يمرغ ج�سده 

في الوح���ل �أو الرماد، ونظ���را ل�شدة و�ساخة ج�سمه 

يو�ص���ف في الحكاي���ة ب�أنه “غير المرئ���ي”. ف�سواء 

تحول لون ج�سمه �إلى اللون الأبي�ض �أو الأ�سود فذلك 

مرتبط مبا�شرة “بالاختفاء” و“العمى” و طق�سيا 

ترتب���ط فترة ال�سماح للبطل   بالا�ستحمام  بمو�سم 

الح�صاد،كما ترتبط من جهة �أخرى بالزواج.كما 

و�أن هن���اك علاق���ة ب�ي�ن “المنع م���ن  الا�ستحمام” 

والتح���ول �إلى هيئ���ة حي���وان ع���ن طري���ق الأقنعة، 

والإقام���ة في عالم الموتى، وقد احتفظت الحكايات  

الرو�سية ببع�ض  م�ؤثرات هذه الظاهرة. 

وفي �ضوء ه���ذه الملاحظ���ات ي�ستخل�ص بروب 

ب�أن تنكر بطل الحكاية  وتبادل ملاب�سه مع مت�شرد 

مث�ل�ا يف�س���ر من قبل من ي���راه على �أن���ه عائد من 

ع���الم الموتى. كما ي���رى بروب بوج���ود  علاقة بين 

موتي���ف “الق���ذارة” وم���ا ي�سمي���ه “لا �أعلم” وهو 

الج���واب الذي ي���ردده بط���ل الحكاي���ة العائد �إلى 

منزل���ه  و�أهل���ه �أو بيت خطيبته، وت�ص���ل به الأمور 

�إلى ما ي�شبه فقدان الذاكرة، ومعنى ذلك �أن ي�صل 

البط���ل “متخفيا” �أو  متنكرا. كما يرتبط بموتيف 

�آخ���ر هو “تغطي���ة الر�أ����س”   �أو “ك�شفه”. وغالبا 

م���ا يطلق على بط���ل الحكاية  “الأ�صل���ع” �أو فاقد 

ال�شعر. و�أ�صل ذلك هوما كان يمار�س �أثناء طق�س 

التن�شئة في المجتم���ع البدائي، من معالجة   لج�سد 

الفتى  ت�شمل  الر�أ�س و�شعره، ف�إما �أن يق�ص ال�شعر 

�أو يحرق �إما �أن ي�ت�رك طويلا ولكن يحجب ويمنع 

نزع الحجاب عنه. وي�شير بروب �إلى موتيف الزواج 

وكيف �أنه في بع�ض الحكايات المت�أخرة يقطع البطل 

�إقامته في  بيت الغابة  بعد �أن ق�ضى فترة تمتد �إلى 

اثنتي ع�شر �سنة ليعود على عجل �إلى منزله وي�شهد  

الزواج الثاني  لخطيبته �أو زوجته، ولا يرى الباحث 

في ذلك �إخ�ل�لاا بت�سل�سل الأحداث  التي تجعل من 

اجتياز ف�ت�رة التن�شئة �شرطا  لل���زواج، ولكن ذلك 

عائ���د �إلى تدهور الطقو����س وتراجع ممار�ستها في 

المجتمع البدائي  كم���ا ي�شير �إلى ذلك البروفي�سور 

�إيفان ايفانوفي�ش تول�ستوي )1880 – 1954(. 

وت�ش���كل “المحظ���ورات” موتيف���ا هام���ا في ن�سي���ج  

الحكاية ومن  ذلك مثلا منع مديح الذات و�ضرورة 

امتناع���ه ع���ن الحديث عن تجربت���ه في الغابة �إلى 

�أهل���ه بعد عودته �إلى منزل���ه، كما يو�صيه م�ساعده 

ال�سحري كح�صانه مثلا و�إلا تعر�ض للموت، وكذلك 

حال الغرفة الممنوعة في  “بيت الغابة، حيث يحظر 

عل���ى البطل الاقتراب منها لأنها تحتوي عادة على 
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الم�ساع���د ال�سحري لبطل الحكاي���ة   وهذه ال�سرية 

ورثتها الحكاية عن طقو�س التن�شئة �أي�ضا. ويمكننا 

اعتبار الحكاية فيماورثته عن “بيت الغابة” مادة 

تاريخي���ة قيمة حيث حفظت لنا �أج���زاء من �آليات 

الطقو�س. 

ومع ذلك فالحكاية لي�ست �صورة حرفية للطق�س 

فكث�ي�ر م���ن معطياتها لا يمكنن���ا ت�أويل���ه بمقارنته 

بالطقو�س. ويقول بروب ب����أن “البيت الكبير لي�س 

القاع���دة الوحي���دة التي بنيت عليه���ا الحكايات ” 

وب����أن الم�ؤ�س�س���ة الطق�سية كانت ق���د دخلت مرحلة 

“تدهوره���ا بينم���ا ي�ستم���ر تكوي���ن  وتطورم���واد 
الحكايات التي تعر�ضت لتغييرات نتيجة للتحولات 

في الظروف التاريخية  للمجتمعات”.

كما يرى ب�أن الياغا �أقدم المانحين في الحكاية 

لم تع���د الوحيدة، فق���د تغيرت المنح���ة و �شروطها 

وبقي���ت العلاق���ة ويت�ض���ح ذلك من ك���ون المانحين 

الج���دد يقدم���ون ذات المنح التي تقدمه���ا الياغا، 

كم���ا �أنهم ينتمون مثلها �إلى عالم الموتى ويرتبطون 

بالأ�سلاف. 

وهنا تتغير روح الغابة كمانحة وي�صعب فهمها، 

حيث يخلفها �سلف “ذك���ر”، فرغم ارتباط البابا 

ياغا بالإرث الطوطمي القائم على  �سلالة الن�سب 

الأنثوي، �إلا �أنه وم���ع هذا التحول ي�صبح “الأب �أو 

الجد �أو الأ�سلاف من الذكور” هم المانحون. فقد 

تح���ول �سكنى المانح من الغابة كما هي حال الياغا 

�إلى “الق�ب�ر” حي���ث  يقيم المان���ح  الجديد كما �أن 

ال�سلط���ة على حيوان���ات الغابة من قب���ل الياغا قد 

اختف���ت باختفائها، كما تغيرت طبيع���ة  المنحة �أو 

الم�ساعدة ال�سحرية، فبعد �أن كانت حيوانا �أو مادة 

ذات علاقة بال�صي���د �أي بالغابة،�أ�صبح الح�صان 

ه���و  الأكثر  ح�ضورا وهو حيوان ينتمي الى ال�سهول 

والمراع���ي، ونجده كذل���ك في الحكاي���ات المت�أخرة 

بوجود البابا ياغا.      

ويبح���ث بروب �أي�ضا في العلاق���ة بين المانحين 

في الحكاي���ة وهم الياغ���ا، والآباء الميت���ون والر�أ�س 

الميت���ة في بع�ض الحكاي���ات �أو �أي ميت يكون البطل 

ق���د �ساع���ده قبل ممات���ه، فهم مرتبط���ون وظيفيا 

و لا تقت�ص���ر العلاق���ة عل���ى ا�شتراكه���م في هوي���ة 

مورفولوجية ولكن في ارتباطه���م التاريخي اي�ضا. 

فالياغا وما تمثله من �سلطة على عنا�صر الطبيعة 

و�سيادة على الغابة م�صدر الحياة للكائن  الب�شري، 

ال���ذي لا يني بدوره يبحث عن هذه القوى المج�سدة 

في �أ�شياء ت�أخذ طابعا �سحريا يدخل من �أجلها الى  

مملكة الليل لل�سيطرة عليها، وهي مفاهيم تكونت 

في طقو�س  و�شكلت نقطة انطلاق لمو�ضوع الحكاية. 

وفي الطق����س المنح���ة هي اله���دف م���ن �إقامته �أما 

الحكاي���ة  فاحتفظ���ت  بوظيف���ة المان���ح وبع�ض ما 

يتعلق بها، �أما �شخ�صية المانح فقد تغيرت ودخلت 

�أهداف �أخرى، و�إذا كانت البابا ياغا ترتبط بعالم  

الموتى ف�إن الرجل-ال�سلف مرتبط بظهور الزراعة 

�إلى ال�سلالة الأبوي���ة. وهنا ولد تقدي�س الأ�سلاف، 

وبرز الأب المانح، الأب – ال�سلف الذي كانت بذرته 

حي���ة فيما �سبق زمنه.وطبيع���ة الم�ساعدة �أو المنحة  

الت���ي يقدمه���ا �إلى المجتم���ع تتغ�ي�ر بتغ�ي�ر الحقبة 

التاريخية، والمنحة لا ت�أت���ي نتيجة امتحان يجتازه 

البطل ولكن  للم�ساعدة التي قدمها البطل للميت. 

وفي الحكاي���ات الأحدث يختف���ي الأب ويبقى الميت 

كما يختفي نهائيا الامتحان  وتبرز الم�ساعدة.

 في الج���زء الث���اني م���ن الف�ص���ل الرابع يحلل 

بروب �ش���كلا جديدا من المانحين وعلاقته بالبطل  

وه���م الحيوانات المانحة والتي ترد للإن�سان منحة 
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مقاب���ل ما قدمه له���ا من خير. وه���ي ذات تركيبة 

معق���دة حيث تدخ���ل  الحكاية كمانح���ة ثم ت�صبح 

في خدم���ة البط���ل، �أو تمنح���ه العب���ارة ال�سحري���ة 

الت���ي تنقذه من المخاط���ر. فامتناع البطل عن قتل 

الحيوانات في الغابة و�أكلها ي�شير �إلى منع الحيوان 

المر�شح ليكون م�ساعدا ومانحا له في الم�ستقبل وفي 

حكايات �أخرى يمكن ت�أويل الحيوان كطوطم لأحد 

الأ�س�ل�اف المتوفين، وهذا الاعتق���اد بالتداخل بين 

الإن�س���ان والحي���وان ي�صبح المانع من قتل���ه و�أكله. 

ولكن م���ع الانتق���ال الى المرحل���ة الزراعية تتحول 

هوي���ة الان�س���ان الحي���وان �إلى علاق���ة �صداقة بين 

الكائنين،�صداق���ة قائمة على ن���وع من التعاقد كما 

يرى ذلك العالم الاثنولوجي برنارنهارد �أنكرمان 

البيئ���ة  ع���ن  يق���ول  حي���ث   )1859-1943(

الأفريقي���ة “ في عدد �آخر من القبائل ت�سود فكرة 

ال�صداق���ة بين  الحي���وان  والإن�س���ان، وتترجم في 

تعاط���ف وم�ساعدة متبادلة، ويع���ود �أ�صل العلاقة 

�إلى م�ؤ�س����س القبيلة قديما وح�ي�ن كان في �ضائقة 

وع���وز �أنقذه من خط���ر مح���دق �أو �أعانه الحيوان 

المقد����س. ون�سج���ت على ذل���ك ق�ص����ص خرافية  

�أ�صبح���ت كالمعتقدات، كق�صة �ضي���اع جد القبيلة 

في الغاب���ة وعط�ش���ه وكي���ف �أر�شده الحي���وان �إلى 

نب���ع الماء �أو �إلى طريق بيت���ه” ويرى بروب في هذا 

العقد بين الحيوان والإن�سان �أو ب�صورة �أخرى بين 

الإن�س���ان والطوط���م، حيث يتح���دث الحيوان وفي 

مرحل���ة انهي���ار المعتقد الطوطمي با�س���م الان�سان 

المح���ور الرئي�سي للطوطمية. ويلح���ق  �شخ�صيات 

مث���ل “ذو الجبه���ة النحا�سية” و“وح����ش الغابة” 

في الحكاي���ات الرو�سية بالحيوان���ات المانحة، لأن  

علاق���ة الحيوان ببطل الحكاي���ة تت�شابه من حيث 

طريقة م�ساعدتها له بالعامل ال�سحري، بما تفعله 

البابا ياغا في الحكاي���ة. و�أما العلاقة مع الإن�سان 

فتتغير مع بدء الزراعة حيث يتحول حيوان الغابة 

�إلى وح����ش وع���دو للبطل.وينت�ص���ر الحق���ل عل���ى 

الغابة. 

في الف�ص���ل الخام����س “العطاي���ا ال�سحرية” 

بجزئيه “الم�ساعد ال�سحري” و“المادة ال�سحرية” 

يدر����س بروب الحكاي���ة في لحظة ال���ذروة، وذلك 

ح�ي�ن تو�ضع الو�سيل���ة ال�سحرية بين ي���دي البطل، 

وتك���ون تلك بداي���ة نهاية الحكاي���ة، ونظرا لكثرة 

في  ال�سحري�ي�ن  والم�ساعدي���ن  المعون���ات  وتع���دد 

الحكاي���ات الرو�سي���ة، يرك���ز الباح���ث عل���ى �أكثر 

النم���اذج تمثي�ل�ا لها  ويعت�ب�ر الم�ساع���د ال�سحري 

وم���ن �أمثلته الح�صان �أو الن�س���ر والمادة ال�سحرية 

مثل ال�سجادة ال�سحرية تنتمي �إلى نف�س المجموعة 

م���ن ال�شخ�صيات وله���ا ذات الوظائ���ف. وير�صد 

بروب تح���ول ال�شخ�صية �إلى م�ساع���د ك�أن يتحول 

البطل �إلى  ح�صان بفعل خاتمه، وبذا يج�سد ذاته 

وم�ساعده ال�سحري في ذات الوقت، وهذا نجده في 

الحكاي���ات الأقدم تاريخيا �أم���ا فيما تلاها فنجد 

ال�شخ�صيتين م�ستقلتين عن بع�ضهما. 

و�أما الن�سر �أو الطائر ب�شكل عام فهو من �أبرز  

الم�ساعدين ومهمته الأ�سا�سية هي نقل البطل  �إلى 

المملكة الأخ���رى. و�أولى طلباته هي الطعام،حيث 

يقوم البطل بتغذيته وهو تاريخيا ما تمار�سه �شعوب 

�سيبيريا حيث تقوم بتغذيته ودفنه عند موته، وهو 

ما يعده بروب �أحدث تاريخيا من الحكاية، ففيها 

يغذي البطل الن�سر لعام �أو عامين، فيحمله الن�سر 

الى مملكة الع�شر الثلاثي، وي�شبه م�سار الرحلة في 

الحكاية تو�صيف طري���ق عالم الموت في الطقو�س، 

وفيها يتم �إطعام الن�سر و�إر�ساله �إلى �آبائه و�أما في 

الحكاية فيتم �إطلاقه ح���را، وهو لا يعود �إلى �أبيه 

ولك���ن يذهب �إلى �أخت���ه الأكبر �سنا ليروي لها عن 

الخ�صال النبيلة للبط���ل ال�صياد وكيف اعتنى به 

و�أطعمه مما مكنه م���ن ر�ؤيتها. وفي هذا �صدى لما 

ورد في �صلوات الآينو وهم �شعب يعي�ش بين �أق�صى 

�شرق رو�سيا و�شم���ال اليابان، من نداء �إلى الن�سر 

عن���د قتله به���دف �إر�ساله �إلى الع���الم الآخر. وفي 

الحكاية اي�ضا تتحقق معجزة ح�صول البطل على 

�صن���دوق وبداخل���ه مفت���اح نحا�سي.وتكمن �أهمية 

هذه  الحالة في كونها تحوي عنا�صر تفتت الطقو�س 

وتعك�س مرحلة �أحدث، وكذلك الحال في حكايات 

�أخرى، حيث  يتحول �إطعام الن�سر �إلى عائق وهدر 

للطع���ام، �أما ما يحدث للبطل فهو مجرد معجزة. 
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وموتي���ف �إطع���ام الن�سر   عادة قديم���ة، فتاريخيا 

ت�أت���ي لحظة �إطع���ام الحي���وان قب���ل الت�ضحية به 

�أي بعث���ه �إلى �سيده وذلك لين���ال الم�ضحي الر�ضى 

عن���ه، �أم���ا  في الحكاية فيتحول القت���ل �إلى عطف 

وحري���ة للن�سر في الط�ي�ران، ويتحول ر�ضى ال�سيد 

�إلى نق���ل م���ادة �سحرية وهي عن�ص���ر مولد  للقوة 

والغنى. ويخ�ص ب���روب الح�صان بدرا�سة مو�سعة 

نظرا لأهمي���ة دوره في �أح���داث الحكاية وعلاقته 

ب�شخ�صياته���ا الرئي�سي���ة  وعلاق���ة ذل���ك بظه���ور 

الح�صان في حياة الإن�سان، وما لازمه من طقو�س 

ومعتق���دات،  وي���رى ب���روب �أن ه���ذه العلاق���ة  قد 

م���رت بعدة  مراح���ل وب�أن الح�ص���ان في الطقو�س 

لم يحتل �سوى مكان بع�ض حيوانات الغابة كالرنة 

مثلا و�أن ظهوره تزامن مع المتغيرات  الاقت�صادية 

والاجتماعية بين بيئة الغابة وبيئة ال�سهول ف�أ�صبح 

للح�ص���ان  دور ووظيف���ة ذات علاق���ة  مبا�ش���رة 

بالاقت�ص���اد.  �أما في الفولكل���ور ومنه الحكاية ف�إن 

ال�ش���كل الجدي���د للاقت�ص���اد لم يلد ف���ورا �أ�شكالا 

جديدة  من التفكير. حيث �أن هناك مرحلة  دخلت 

فيه���ا الأ�شكال الجدي���دة  في �صراع م���ع الطريقة 

القديمة في التفكير فف���ي البداية �سمي الح�صان 

با�سم الطير، ثم امتزج  الكائنان فظهر الح�صان 

المجن���ح في الحكاية، ويرى بروب ب����أن �أ�صل ذلك  

يكم���ن في بع�ض الطقو����س، كالت�ضحية بالح�صان 

�أو  بخ�صل���ة من �شعره على قبر الميت لي�ساعده في 

الانتقال الى العالم الآخر.  

في خلا�ص���ة الف�صل الخام����س يق�سم الباحث 

المنح ال�سحرية من حيث م�صادرها �إلى مجموعات: 

مواد من �أ�صل حيواني، مواد من �أ�صل نباتي، مواد 

م�شتقة من �أدوات عمل �أو �أ�سلحة، �أو �أخرى متعددة 

الأ�صل ت�سقط عليها قوى م�ستقلة �أو ذاتية،  و�أخيرا 

�أدوات ذات علاقة بطقو�س الموتى. ويرى بروب ب�أن 

ذلك مجرد مدخل وب�أنه ومن خلال البحث قد تبرز 

مجموعات �أخ���رى، �أو �أن تدخل مواد �أخرى �ضمن 

المجموعات التي ر�صدها. وكت�صنيف تاريخي ف�إنها 

تعود جميعا �إلى ذات م�صدر المنحة ال�سحرية التي 

ت�ش���كل ج���زءا منها. و�أم���ا م�سعى الحكاي���ة، وكون 

المواد ال�سحرية منحة من الياغا )�أو من يعادلها( 

�أو م���ن مل���ك   الحيوانات، �أو �أن يت���م العثور عليها 

في الغاب���ة، ف�إنها تحمل الدليل المقنع على التكوين 

المتجان�س  والمتنا�سق للحكاية، ولقيمتها ولدلالاتها 

التاريخي���ة. فالياغا وما تقدم���ه من منح مظهران 

لذات ال�ش���يء، وقد حافظت الحكاي���ة وب�شكل تام 

على علاقتهما.

ويحلل في الف�صل ال�ساد�س من الكتاب موتيف 

�أ�شكاله الأكثر  “العبور” في الحكاية تاريخيا، في 

http://www.rpgbooster.com
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�شيوع���ا في الحكاية الرو�سي���ة �ألا وهو تحول البطل 

�إلى طائ���ر للانتقال من م���كان الى �آخر �أو للهرب، 

و�أقدمه���ا التح���ول �إلى حي���وان الرنه و�أم���ا التنويع 

الآخر فهو الدخول في جلد الحيوان وخياطته على 

ج�سد البط���ل ليحمله طير �إلى العالم الآخر، وهذا 

الغلاف الحي���واني نجده في طقو����س التن�شئة وفي 

التماه���ي مع الحي���وان الطوطم���ي في  المجتمعات 

البدائي���ة. ويفند بروب ت�أوي�ل�ات الباحثين، ويرى 

ب�أنه���م يتخيلون دوافع لمثل ه���ذه الطقو�س كتجنب 

الرائحة �أو توفير المكان في تابوت الميت، ويرى فيها 

�أخط���اء، و�أن علينا البحث ع���ن الأ�سباب في �أ�صل 

الع���ادة �أو الطق�س ولي�س في مظهره الخارجي. �أما 

في فترة لاحقة فيظهر الح�صان الذي ي�صبح لدى 

�سكان المناطق ال�ساحلية  القارب المجنح وتنويعاته، 

كما ت�ش���كل ال�شجرة كو�سيلة موتيف���ا للعبور، حيث 

كان يعتقد ب�أنها تربط بين عالمي الأر�ض وال�سماء، 

وفي بع�ض المعتقدات ما تح���ت الأر�ض �أي�ضا. وب�أن 

بت�سلقه���ا يتمك���ن البطل م���ن الو�ص���ول �إلى العالم  

الآخ���ر. وتتخذ ال�شجرة في الحكاية الرو�سية �شكل 

ال�سلم، حي���ث يتكرر موتيف ال�سل���م �أو ال�سل�سلة �أو 

الحب���ل وهي تحري���ف لمفاهيم قديمة ع���ن الرحلة 

�إلى الع���الم الآخر. ومن الموتيف���ات الم�ساعدة على 

العبور،ا�ستعانة البط���ل بمر�شد لقيادته في رحلته، 

وعادة ما يك���ون حيوانا. ويخل�ص ب���روب �إلى عدة 

نتائج وهي : 

�أولا : �إن جمي���ع و�سائ���ل العب���ور م���ن نف����س 

الأ�صل، فهي انعكا�س للمفاهيم البدائية حول رحلة 

الميت �إلى العالم الآخر.

ثاني��ا : �إن تنوع �أ�شكال العبور وو�سائله يمكن 

تحليله غالبا على �أنه نتيجة لتراكم طبقات جديدة 

من المفاهيم على �أخرى �أكثر بدائية، وهي بدورها 

ناتج���ة عن تغ�ي�رات في �أ�شكال الإنت���اج، والنموذج 

الأك�ث�ر �شيوع���ا هو المفه���وم الطوطم���ي عن تحول 

الفرد �إلى حيوان طوطمي.

ومع ظهور حيوان���ات الحراثة والركوب وتطور 

و�سائل النقل ب���د�أ �أولا تغير �أ�شكال العبور، كركوب 

الطائ���ر مث�ل�ا في الحكاية، ثم تغ�ي�رت الحيوانات 

ذاته���ا، فظه���رت الرنه ث���م الح�صان، ال���ذي كان 

يماهي الط�ي�ر في بداية ظهوره، وب���ذات الطريقة 

ظهر القارب لدى ال�شعوب التي لم تعرف الح�صان 

وبذلك تكونت �أ�شكال مركبة من �أجزاء لحيوانات 

مختلفة. وظهرت �صورة الميت ب�شكل ثنائي يتمثل في 

الم�سافر والدليل، ومع الانتقال  �إلى الزراعة  يتحول 

القائ���د �أو الدلي���ل ويت�أله ولكن طبيعت���ه الحيوانية 

يبق���ى ت�أثيرها عبر تفا�صيل ما يوازيه في الحكاية. 

وحتى الأ�شكال الأخرى كالحبل وال�شجرة والحزام 

يك�شف اختبارها عن �أ�صلها الحيواني. 

قريبا من نهر النار

هن���ا يكر�س ب���روب جهده عل���ى درا�سة التنين، 

�أكثر ال�صور تعقيدا وغمو�ضا في الفولكلور و الأديان 

وترك���ز الدرا�سة ب�شكل خا����ص على  موتيف معركة 

التن�ي�ن،  حيث يعر�ض الباح���ث في البداية لموا�ضيع 

عدد من الحكايات ذات العلاقة بالموتيف ثم يحلل 

خ�صائ����ص التنين فيها، وفي الق�س���م الثاني يقارن 

بينها وبين التنين في المعتقدات والأ�ساطير المختلفة 

ب���دءا ب�أقدمها ث���م الأحدث. ورغ���م غياب الو�صف 

الدقي���ق للمظه���ر الخارج���ي للتن�ي�ن وتفا�صيله في  

الحكاية و�صعوبة و�صفه عل���ى الراوي، �إلا �أن بع�ض 

الملامح كامتلاك���ه لر�أ�ينس وعلاقت���ه بالنار تتكرر 

في الحكاي���ات الرو�سية وترتب���ط �أحيانا ب�شخ�صية 

القي�ص���ر فيه���ا. و�أم���ا العن�ص���ر الآخ���ر المرتب���ط 

بالتن�ي�ن فهو الماء، وفي حكاي���ات �أخرى ي�سمى تنين 

الجبل، و�سكن���اه الجبال يعد ملمح���ا يتكرر �أي�ضا. 

�أما ع���ن وظائف���ه في الحكاية ف�أوله���ا الاختطاف، 

حيث يختط���ف الفتي���ات، ولا يمكننا درا�س���ة دوره 

ه���ذا بعي���دا عن خاطف�ي�ن �آخرين كالطي���ور مثلا، 

�أو العا�صف���ة التي تخف���ي �صورة التن�ي�ن الذي فقد 

ملامح���ه. وم���ن وظائف التن�ي�ن ما ي�سمي���ه بروب 

“التع�س���ف والنهب” حيث يحا�صر التنين المدينة 
مهددا �أهلها، مطالب���ا بت�سليمه فتاة ليتزوجها وفي 

حكايات �أخرى ليلتهمها. وهناك حالة �أخرى للتنين 

ي�شبهها بروب بو�ضعية البابا ياغا ومحيطها، حيث 

التنين الحار����س على ج�سر نهر الن���ار، وهو حدود 
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الغاب���ة التي يق�صده���ا البطل، في�صب���ح ال�صدام 

حتميا بينهما، ويقتل البطل التنين ليتمكن من عبور 

النهر. �إن دور التنين الحار�س هو افترا�س العابرين 

على الج�سر من ب�ش���ر �أو حيوانات، ويتكرر الت�أكيد 

على هذا الدور في مختلف الحكايات.  �أما “النوم” 

�أثن���اء لقائه بالتنين فهو الخطر الذي يتهدد البطل 

هن���ا كما هي الحال في علاقت���ه بالبابا ياغا، فعلى 

البط���ل �أن  �أن يظل م�ستيقظ���ا لأن النوم �سيودي به 

الى اله�ل�اك. وع���ادة ماي�سبق المعرك���ة بين التنين 

والبطل تلا�سن بين الطرفين، ويبدو التنين على علم 

م�سبق بوجود البطل وب�أنه عدوه الأوحد القادر على 

قتله وي�سميه بروب  “العدو القدري ”. والحكاية لا 

ت�سرد تفا�صيل المعركة كما في الملاحم ال�شعبية،فهي 

توجز ذلك في بع�ض  التفا�صيل، كموقف التنين �أثناء 

المعركة، فهو لا ي�سعى الى قتل البطل �سواء بال�سلاح 

�أو بمخالبه �أو �أنيابه ولكنه يغر�سه في الأر�ض، بحيث 

يموت اختناقا تحت ال�ت�راب. �أما التنين فلا يمكن 

قتله الا بقط���ع ر�ؤو�سه المتعددة وه���ي ر�ؤو�س تتوالد 

وي�صعب الخلا�ص منها، وقتلة التنين في الحكايات 

غالبا ما تكون الحيوانات ومنها الح�صان. ولإنهاء 

المعركة يدمر البطل او يحرق �أ�شلاء التنين ليحقق 

انت�صاره الم�ؤكد عليه.

ونظرا لك�ث�رة وتعدد الم�ؤلفات  المكر�سة لمو�ضوع 

التن�ي�ن ومعاركه والت���ي يمكن ت�صنيفه���ا �إلى عدة 

مقارب���ات، �إلا �أن غالبيته���ا لا تط���رح م��سألة �أ�صل  

الظاه���رة، بينما ينفرد بينها اتجاه���ان يرى الأول 

ب�أن �ص���ورة التنين تنحدر من الحيوانات المنقر�ضة 

قديما، بينما يذهب الثاني �إلى البحث في الميثولوجيا 

ال�شم�سي���ة، ويتجنب  بروب مناق�ش���ة هذا الكم من 

الأبح���اث، ولكن���ه يق���ول بامكاني���ة  “ الا�ستخدام 

اله���ادئ” لموادها، حيث تح���رره �إلى  درجة ما مما 

يتطلبه جمعها من وقت طويل ومن عمل �شاق، ويرى 

الباحث ب�أن �سياق موتيف معركة التنين قديم قدم 

الح�ضارات، يمتد من �أوروبا الى �آ�سيا �إلى �أفريقيا 

وي�شم���ل الأدي���ان القديم���ة، حت���ى تبنيه���ا من قبل 

الكني�س���ة الكاثوليكية. ومعركة التنين تقترن بفترة 

ن�ش���وء الدولة، ولكنها لم  تظهر فج����أة نتيجة لهذا 

التكوي���ن، حيث يثبت الباحث وم���ن خلال درا�سته 

التاريخي���ة ب����أن ع�ص���ورا م���ن التح���ولات �شهدتها 

موتيفات مختلفة، �شكلت في النهاية ظاهرة التنين 

ومعركته. ويق���وده ذلك �إلى درا�سته���ا بالتف�صيل.  

فيحل���ل و�ض���ع التن�ي�ن في الحكاي���ة الرو�سي���ة ب�ي�ن 

مطاردت���ه للبطل ومحاولة التهامه  انتقاما لزوجته 

�أو لزوجه���ا في حال���ة التنين الأنث���ى، ويرى الباحث 

ب����أن ظهور التنين هنا لا مبرر له، ويمكن الا�ستغناء 

عن���ه، وهذا ما يحدث غالبا، كم���ا يرى ب�أن موتيف 

معركة التنين يعود زمنيا �إلى موتيف قديم جدا  وهو 

فعل “الإلتهام” مما يدف���ع الى البحث في  ال�صيغ 

القديمة للتنين ويق�صد التن�ي�ن “الملتهم”، وعلينا 

البح���ث عن مفت���اح الحكاية في خارجه���ا ولي�س في 

داخلها ف�إلتهام ال�شخ�ص وترجيعه ي�شكل جزءا من 

طقو�س التن�شئة القديم���ة، ورغم التحولات والتغير 

الذي طر�أ على ه���ذا الطق�س �إلا �أن بع�ض ملامحه 

ما تزال قائمة، فف���ي الطق�س يدخل ال�شخ�ص �إلى 

بي���ت على �شكل حيوان، وبع���د �إقامته فيه فترة من 

الزم���ن يخرج وق���د �أ�صب���ح ان�سانا �آخ���ر. ويعر�ض 

الباحث لبع�ض ال�شهادات الانثروبولوجيه لطقو�س 

التن�شئ���ة وتطه�ي�ر الفتيان في المجتمع���ات القديمة 

في كل من غيني���ا الجديدة و�أ�سترالي���ا. ولكن رغم 

درا�سته ي���رى ب�أننا بحاج���ة �إلى البحث في الجذور  

التاريخية لهذه الطقو�س. ولفهم هذه الجذور علينا 

درا�سة الأ�ساط�ي�ر الم�صاحبة للطقو�س والتي كانت 

تتل���ى �أثناء الطق����س ويحفظها النا�شئ���ة المتدربون 

عل���ى الطق�س. وعندما دونه���ا الأوروبيون كانت قد 

انف�صل���ت عن الطقو�س، كما �أن رواتها �أ�صبحوا في 

�أو�ضاع مختلفة ولا تربطهم �أية علاقة حية وع�ضوية 

به���ذه الطقو�س،   ففي �أمري���كا ال�شمالية كان كبار 

ال�سن من الهنود الحمر الذين �أجبروا على ال�سكن 

في م�ستوطن���ات ه���م رواة م���ا تبق���ى م���ن �أ�ساطير 

�شعوبهم، وتم  الجم���ع غالبا باللغة الانجليزية. �أي 

�أن مالدينا هو ما تبقى من �أ�ساطير فقدت طابعها 

المقد�س وتو�شك على التفتت.

ورغم ذلك يرى بروب ب�أنه ب�إمكاننا وانطلاقا 

مم���ا لدين���ا ا�ستنتاج مايل���ي: �إن الإقام���ة في بطن 
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الحيوان تمنح ال�شخ�ص عن���د خروجه خ�صائ�ص 

�سحري���ة، وخا�صة ال�سلطة عل���ى الحيوانات،  وب�أن 

ي�صب���ح �صيادا ماهرا. وه���ذا يك�شف عن القاعدة 

الاقت�صادي���ة للطق����س وللأ�سط���ورة. �أم���ا قاع���دة 

المفهوم ذات���ه ف�إنها ماقب���ل تاريخي���ة، و�أ�صلها �أن 

الطع���ام يمن���ح التوح���د المعتق���دي ب�ي�ن ال�شخ�ص 

ال���ذي ي�أكل والحيوان الم�أكول، ولتحقيق التوحد مع 

الحي���وان الطوطم���ي، والتماهي  مع���ه، ولا يتحقق 

الدخ���ول في الع�صبة الطوطمي���ة، �إلا بعد �أن يلتهم 

هذا الحي���وان ال�شخ�ص. ولأن الأ�سطورة لها تمدد 

زمن���ي �أطول م���ن الطق�س لهذا نجده���ا حتى بعد 

اختفائ���ه. ولهذا ال�سبب �أي�ض���ا تت�ضمن موا�صفات 

مت�أخ���رة زمنيا م���ن الغمو�ض والت�شوي���ه والتغيير. 

ففيها ت�ستبدل الإقام���ة في بطن الحيوان بالإقامة 

في ع����ش �أو وكر �أو بالتف���اف التنين �أو الثعبان حول 

ج�سد البط���ل �أو البطلة. �أما الته���ام التنين للبطل 

فق���د تم ا�ستبداله بابتلاع الماء، �س���واء  بال�سباحة 

في بحيرة تعي���ث فيها الثعاب�ي�ن �أو بابتلاع الأمواج 

العاتية له ولفظه بعد ذلك.

ويتو�ص���ل بروب الى �أن���ه بح�سب الطق�س يكون 

التن�ي�ن �أو �أي حي���وان �آخ���ر يمار����س دور ال�صياد. 

�أم���ا بموجب الأ�سطورة فدائم���ا ما يكون التنين هو 

ال�صي���اد الكبير وال�شام���ان العظي���م، والتنين من 

يعط���ي الن���ار الأولى في فجر الزراع���ة، كما يعطي 

الفاكهة الأولى والمح�صول الأول و�صناعة الفخار. 

ومن المعطي���ات �أي�ضا تعلم البطل لغة الطير، ويتم 

له اكت�ساب ذلك ب�إحدى طريقتين: 

الأولى �أن يبتل���ع الحي���وان البط���ل ويلفظ���ه �أو 

�أن ي����أكل البطل  الحيوان �أو قطع���ة منه. وقد حار 

الباحثون في تف�يرس موتيف لغة الطيور، بينما يرى 

بروب ب�أنها �إحدى القدرات ال�سحرية التي يكت�سبها 

البط���ل بم���روره في بط���ن الحي���وان �أو �أكل���ه. وفي 

الحكاية �أحيانا يعثر البطل على قطعة من الألما�س 

�أو الأحجار الكريمة في بطل �أو ر�أ�س التنين، ويكون  

ذلك هدي���ة للبط���ل، وذات التفا�صي���ل نجدها في 

�أ�ساطير المجتمعات البدائية. �أما ازدواجية ال�صفة 

ل���دى التنين ب�ي�ن الوح�ش وفاعل الخ�ي�ر فيدر�سها 

بروب تحت  العنوان الفرعي “ الملتهم – الناقل” 

وهو ما يدعوه �سترنبرغ ثنائية المفهوم فيما يخ�ص 

التن�ي�ن، فنحن دائما �أم���ام �صفتين متناق�ضتين في 

كائن واحد، ولكن بروب يقول ب�أنه لا وجود لتنينين 

مختلفين ولكن هن���اك مرحلتان  مختلفتان لتطور 

التنين، المرحلة البدائية وهي طيبة التنين والمرحلة 

التالية التي يتحول فيه���ا الى النقي�ض. وهنا فقط 

يظهر مفه���وم التنين الوح�ش ال�شري���ر الذي يجب 

قتله، وهنا اي�ضا يتبلور مو�ضوع المعركة مع التنين. 

ولا يعود �سب���ب التطورالتاريخي لهذا المو�ضوع الى 

ارتقائ���ه البنيوي الحتم���ي، بقدر كون���ه ناتجا عن 

التناق�ض ب�ي�ن  الانماط القديم���ة للفكر والانماط 

الثقافي���ة والاجتماعي���ة الجدي���دة. ولتتبع الجذور 

التاريخي���ة يجيب بروب على ��سؤاله “من �أين ي�أتي 

المفهوم الذي بموجبه ينقل “الملتهم” بطل الحكاية 

الى الع���الم الآخ���ر ؟ حيث يرى ب�أن���ه علينا البحث  

في الطق����س ع���ن التكوين الجنين���ي للعنا�صر التي 

�أمامن���ا. فال�شخ�ص الذي �أق���ام في بطن الحيوان، 

كان يع���د وك�أن���ه  �سكن في الع���الم الآخر، وهو يرى 

الأمر بهذا المنظور. وبعبوره �أح�شاء الحيوان يكون 

ق���د عبر الى البلاد الأخرى. وفكا الحيوان ما هما 

الا �شرط للدخول الى العالم الآخر.

كم���ا ي���رى  �إن ما يجري في  وع���ي من اعتنقوا 

هذه  الطقو�س والموا�ضيع  لم يعد مطابقا للأ�شكال 

القديمة التي تك�سوه���ا. فالأ�سطورة تو�ضح بجلاء 

ب�أن �شعورا بالف�ضاء والحركة �آخذ هنا في التطور.

وظه���ور المفاهيم الف�ضائي���ة �أدى بالحيوان الملتهم 

�إلى الحرك���ة والقي���ام  بالرح�ل�ات الطويلة وفكرة 

مملك���ة الم���وت في مظهره���ا الحي���واني ا�ستبدلت 

بمفهوم بل���د الموت كبلاد بعيدة. وم���ن  الم�ؤكد ب�أن 

مثل هذه المفاهيم لم تظهر �سوى لدى ال�شعوب التي 

وع���ت معنى الف�ضاء، لي�س بالت�أمل الفل�سفي  ولكن 

بالتجرب���ة الاقت�صادي���ة، بمعنى �أن ه���ذه ال�شعوب 

كان���ت تق���وم برح�ل�ات طويل���ة. ك�س���كان الج���زر 

وال�سواح���ل. ول���دى رواة الحكاي���ة يتغ�ي�ر الملتهم و 

ناق���ل البطل بتغير المكان، فبطن الحيوان البحري 

�أو ال�سمك���ة هو الناقل هن���ا، �أما في الغابة فقد كان 
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الطائر هو من ي�ؤدي هذه الوظيفة. ودلالة ذلك ب�أن 

هذا الأخير لم يعد الم�ص���در الوحيد  للحياة، وب�أن 

الطقو����س المرتبطة بها فقدت معانيها. ولكن ذلك 

لم ي�ش���كل ثورة عميقة دم���رت الطقو�س والموا�ضيع 

القديمة، فالباحث مايزال يرى بجلاء العلاقة التي 

ن�سيها من يحم���ل الأ�ساطير مع احتفاظه بمراعاة 

�أ�شكاله���ا  القديم���ة. فال�ساك���ن �أ�صب���ح متحركا، 

والمرعب �أ�صبح مغامرا، و ال�ضروري �أ�ضحى لا نفع 

فيه وحتى خطرا.

والبطل لم يعد يكت�سب المزايا ال�سحرية في بطن 

الملتهم، بل وبالعك����س يرى فيه عدوا، فيقتله �سواء 

وه���و في  طور التهامه �أو في داخ���ل بطنه. ويمكننا 

في هذه اللحظ���ة تحديد مو�ضع بداي���ة المعركة مع 

التن�ي�ن. �إن بروب يعت�ب�ر المعركة م���ع ال�سمكة هي 

المرحلة الأولى من معركة التنين، وي�ست�شهد ببع�ض 

�أ�ساط�ي�ر جزر  مايكرونيزيا، حيث ت�شهد المرويات 

تراج���ع دور الحيوان الملتهم وانتف���اء فعل الالتهام 

وت�ص���ل الى درجة قي���ام البطل بالته���ام جزء من 

ال�سمكة. ويدلل ذلك وغيره من الأمثلة على ن�سيان 

الطق����س وتوظيف بع����ض موتيفاته بع���د تحويرها 

لأغرا����ض فني���ة في الحكاي���ة.   وفي الخلا�صة يرى 

بروب ب�أن التنين ظاهرة تاريخية تطورت وظائفها  

و�أ�شكاله���ا و�إن منهج���ه مكن���ه م���ن تتب���ع تطورها 

التاريخ���ي انطلاق���ا م���ن الطقو�س، حي���ث ترتبط 

ارتباط���ا وثيق���ا  بالم�ؤ�س�سات الاجتماعي���ة للنظام 

القبلي وبم�صالح���ه الاقت�صادية، بحيث يظهر لنا 

التنين  كملتهم- فاعل خير. وقد غير دخول ال�سفر 

البح���ري والزراع���ة المرتبط���ة بالأر����ض وال�شم�س 

مظهر ووظائف التن�ي�ن، وتحت ت�أثير هذه العوامل 

تحول �إلى مخلوق مائي، تحت – �أر�ضي  و�سماوي. 

حتى �أنه في ديانات الدولة في الهند وم�صر القديمة 

تم الإطاحة به ع���ن طريق �آلهة جديدة تحكم قوى 

الطبيع���ة وفقا لم�صالح ومطال���ب �إن�سان ذي ثقافة 

جديدة. والحكاية عك�ست كل مراحل هذا التطور، 

منذ �أكثرها قدما ) فهم لغة الطيور بف�ضل التنين( 

مرورا بالنمط الأو�س���ط )الانتقال �إلى بلاد بعيدة 

ع���ن طريق بطن التنين( وحت���ى الأنماط المت�أخرة 

) المعركة مع التنين بم�ساعدة فر�س و�سيف(. كما 

احتفظ���ت الحكاي���ة بموا�صفات �أخ���رى من تطور 

التنين. كمفهوم العدل المطبق �أمام ال�شدق المفتوح  

للملتهم. وب�صورة عامة احتفظت الحكاية وبطريقة 

مح���ددة بمجمل �يرسورة تح���ول التنين الطيب �إلى 

نقي�ض���ه. ويرى ب���روب ب�أن الحكاي���ة ت�ؤكد لنا مرة 

�أخ���رى على �أنه���ا م�صدر �شديد الغن���ى، وكم�ؤتمن 

لايق���در بثمن للظواه���ر الثقافية الت���ي غابت منذ 

زمن بعيد من وعينا. 

بعيدا عن ب�ل�اد الثلاث م���رات التا�سعة. يبد�أ 

الف�ص���ل بتحديد موقع المملك���ة �أو البلاد �أو المدينة 

الت���ي ي�صلها البط���ل لتحقيق هدف���ه في الح�صول 

على الم�ساعد ال�سح���ري �أو لتحرير بطلة الحكاية، 

وعادة ما يف�صل هذه المملكة عن منزل والده غابة 

�صعب���ة الاختراق �أو بحر �أو بحيرة �أو نهر من النار 

يع�ب�ره ج�سر، يحر�سه تنين، �أو قد يكون جدول ماء 

�أو حف���رة يق���ع فيها البطل. هذه ه���ي بلاد الثلاث 

مرات العا�شرة. وهي �إما �أن تقع في العالم ال�سفلي 

تح���ت الأر����ض فيكت�ش���ف البط���ل مدخله���ا وينزل 

حيث يحكم التنين. وقد تقع على قمة الجبل حيث 

ي�صلها البطل بالو�سائل التي ذكرناها �سابقا. وقد 

تق���ع �أي�ضا تحت الم���اء. �أما المبنى ال���ذي يتكرر في 

هذه البلاد فهو الق�ص���ر، وهو عادة من ذهب وفي 

طرازه الكث�ي�ر من الفانتازي���ا. وكل هذه العنا�صر 

يمك���ن م�صادفتها في توليفات كث�ي�رة التنوع : فقد 

توج���د المدينة على جزي���رة، �أوعلى قم���ة جبل، �أو 

تح���ت الم���اء �أو تحت الأر����ض، وينطب���ق ذلك على 

الق�صر وم���ا يحيطه من حدائ���ق  وحقول تتداخل 

في بيئ���ة كثيرة التنوع. ومن خ�صائ�ص هذه المملكة 

علاقته���ا بال�شم�س، حيث يذهب بروب ومن خلال 

تحليله لعينات من الحكايات  الرو�سية �إلى التدليل 

على هذه العلاق���ة �سواء من حيث موقع الق�صر �أو 

رحل���ة البطل �أو موق���ع المملكة ذاته���ا. �أما الذهب 

�أو لون���ه فهو مرتبط بهذه الب�ل�اد فمن الحيوانات 

�إلى �أ�س���وار الحدائ���ق �إلى الأ�شي���اء العادي���ة كله���ا 

بل���ون الذهب، وكذلك قبة البرج الذي �سجنت فيه 

الأميرة وعر�شها في �إحدى الحكايات مثلا. ويمكن 
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تع���داد الأمثل���ة �إلى  م���الا نهاية ، فالذه���ب يتكرر 

دائم���ا ب�ص���ورة جلية وب�أوج���ه متنوع���ة،  حتى �أنه 

يمكننا �أن ن�سمي هذه البلاد بمملكة الذهب. ويرى 

ب���روب في حكاية الممالك الثلاث،مملكة النحا�س، 

مملكة الف�ض���ة ومملكة الذهب والت���ي يقول عنها 

نيكولا بتروفت�ش اندرييف )1892 – 1942 ( 

) ب�أنه���ا �أكثر الحكايات انت�ش���ارا و�شهرة في  اللغة  

الرو�سي���ة.( ما هي �إلا تثلي���ث لمملكة الثلاث مرات 

العا�ش���رة، والحكاية تنزع نحو ه���ذا التثليث، ومن 

المحتم���ل �أن هذا الموتيف قد تعر����ض �إلى مثل هذا 

التحول وب�أن يكون هذا ه���و �أ�صل الممالك الثلاث، 

وبما �أن المملكة  العا�شرة من الذهب ف�إن ما �سبقها 

من الف�ضة والنحا����س.  وي�ستبعد بروب الت�أويلات 

القائل���ة بارتباط ه���ذا المفهوم  بالع�ص���ور الثلاثة 

لهيزي���ود )الق���رن الثام���ن قبل المي�ل�اد( في كتابه 

)الأعم���ال والأي���ام (. ولا بالت�ص���ورات القديم���ة 

للمعادن وقد نت�ساءل عن تمثيل هذه الممالك الثلاث 

لعوالم الأر�ض، ال�سماء  والعالم ال�سفلي.ولكن حتى 

ه���ذه الفر�ضية  لا ت�ؤكدها م���واد البحث. فالممالك 

الث�ل�اث النحا�س والف�ضة والذه���ب لاتقع الواحدة 

ف���وق الأخرى ولكن الواحدة بع���د الأخرى، وب�شكل 

ع���ام فالثلاثة جميعهن تحت الأر�ض. وكما قوانين 

الحكاية تعد مملكةالثلاث مرات العا�شرة  المرحلة 

الأخيرة  من رحلة البطل، فبعدها لي�س �أمامه �سوى 

العودة،وب�أن���ه ي�ستحيل القيام بثلاث رحلات )لأن 

هذا يتطلب في كل م���رة مغادرة ثم عودة جديدة( 

فالمملكتان الأوليان �أ�صبحتا مرحلتين متو�سطتين، 

بينم���ا تبقى الثالثة  اله���دف النهائي، ولكننا نجد 

المرحلة المتو�سطة م�ضمنة م�سبقا في بنية الحكاية. 

وه���ي الكوخ ال�صغ�ي�ر للباب���ا ياغ���ا. وكذلك نجد 

�أنف�سنا �أم���ام ظاهرة تثير الا�ستغراب وهي تماهي 

الممالك الثلاث بهذا الكوخ، وفي الواقع فعند  تحليل 

التنويع���ات المتعددة له���ذه الممالك الثلاث نكت�شف 

ب�أن العديد من عنا�صرها  تنتمي دائما الى  مملكة  

الث�ل�اث مرات العا�شرة والى الأم�ي�رة �أما الأخرى 

فتنتم���ي الى الياغا. وثلاثتها لي�س فيها ما يميزها 

�سوى م�سمياتها. وبع���د ا�ست�شهاده ببع�ض تنويعات 

الحكايةالرو�سي���ة لدى افانا�سييف يخل�ص الى �أنه 

لم يج���د الدلي���ل على علاق���ة ه���ذا الموتيف بنمط 

التفك�ي�ر �أو الطقو�س البدائي���ة لأنه من خ�صائ�ص 

الحكاي���ة فقط. �أم���ا المظهرالمغاي���ر لمملكة الثلاث  

مرات العا�شرة، وهو المظهر الحيواني حيث نقر�أ في 

العدي���د من الحكايات ب�أن التنين خاطف البطل �أو 

الأميرة  ي�أخذها �إلى بلاد لاي�سكنها �سوى الثعابين، 

بينما تبق���ى الخ�صائ�ص الأخرى للق�صر �أو البيت 

كما هي، حيث يغلب عن�صر الذهب ولونه.   

وفي الج���زء الث���اني من الف�ص���ل الثامن يحلل 

ب���روب الأ�شكال القديمة للع���الم الآخر في الحكاية 

وعلاقة ذل���ك بالطقو�س والأ�ساط�ي�ر، وملاحظته 

الأولية هي تعدد الت�صورات والمفاهيم لهذا العالم 

لدى مختلف �شعوب العالم القديم، فرغم �سذاجة 

م���ا تعك�سه الحكاية �إلا �أننا نجد فيها دقة متناهية 

حيث يتعاي����ش العالمان القديم والأح���دث معا كما 

ل���دى الاغري���ق �أو في الحكاي���ات الرو�سية. وتت�ضح 

عملي���ة �إ�سقاط العالم الراهن عل���ى العالم القديم 

�أو الآخ���ر في  مجتمع القبيلة، فال�صياد في اعتماده 

التام على الحي���وان ي�ؤثث هذا العالم بالحيوانات، 

وين�س���ب التنظيم القبل���ي �إلى  الحيوانات، معتقدا 

ب�أن���ه �سيتح���ول �إلى  حي���وان بع���د موت���ه ويقاب���ل 

“�سيده”، �أو للتعبير بلغة الحكاية : ملك الثعابين  
�أو الذئ���اب �أو الأ�سماك . �أم���ا ظاهرة الت�شابه بين 

مفهوم الموت والأ�شكال التي يتخذها طق�س التن�شئة 

فيجد الباحث  هنا �سببها ، فمن جهة يعد الطق�س 

المفه���وم ه���و المنب���ت الذي تط���ورت عن���ه الأنماط 

المختلف���ة للطقو�س. فالق�ص���ر  ال�سحري في العالم 

الآخر لي�س �شديد ال�شب���ه )بالبيت الكبير( فقط، 

بل ي���كاد ي�صعب التفريق بينهم���ا. ومدخل المملكة 

يمر ع�ب�ر فك الحي���وان ال���ذي يفتح ويغل���ق بدون 

توقف. فعندما يحرك التنين �أ�شداقه تفتح طرفتا 

الباب وك�أنهما جزء من ج�سده. وعندما يغيب هذا 

الموتيف من الحكاية يبرز ت�صادم الجبال �أو انفتاح 

الباب عو�ضا عنه   ويتوقف بروب عند موتيف جبل 

الكري�ستال في الحكاي���ة، ولأن هدف بطل الحكاية 

ه���و ال�سيط���رة عل���ى الحيوان���ات والحي���اة والموت 

و�شف���اء الأمرا�ض، وهي وظائ���ف ت�شبه ما يمار�سه 
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ال�شام���ان، وم���ن جهة �أخ���رى هو البط���ل الخارج  

للبح���ث ع���ن  تفاحة ال�شب���اب ،عن م���اء الحياة �أو 

ع���ن و�سائ���ل للنج���اة م���ن المر����ض �أو ال�شيخوخة. 

ويعد الكري�ست���ال �أحد  �أهم هذه الو�سائل، وينت�شر 

في مختل���ف المجتمعات البدائي���ة من ا�ستراليا الى 

�أمري���كا. �أما وفرة الغذاء والم���اء في  العالم  الآخر 

فه���ي �أي�ض���ا �إح���دى خ�صائ�ص���ه، ويق���ول ب���روب 

م�ست�شهدا بكتاب فريزر”الاعتقاد في الخلود” ب�أن 

كثرة الو�سائل ال�سحرية لتحقي���ق الوفرة الغذائية 

ق���د �أعقبت وفرة الطرائ���د، وفي الحكاية �إذا نجح 

البطل في نقل هذه  الوفرة �إلى بيته بعد عودته ف�إن 

عالمه لن ي�شهد المجاعة، وهذا �سبب تكرار موتيف 

المائدة �أوال�سفرة  في  الحكايات، حيث تظهر غالبا 

الوفرة ب�ص���ورة فكاهية. وكما �أن ما يحمله البطل 

قد يكون م�صدر ثراء، فقد يكون العك�س �أي�ضا، ففي 

الأ�ساط�ي�ر القديمة والحكاي���ات كما في الأ�سطورة 

الإغريقية عن “الباندور” حيث يت�سبب فتح العلبة 

الممن���وع فتحها في انت�شار الأوبئة والكوارث. كذلك 

في الحكاي���ة الرو�سية حيث تغم���ر الحيوانات التي 

تهرب من العلبة لتغطي الجزيرة بكاملها. 

�أم���ا مفه���وم “مملكة ال�شم����س” والذي كانت 

ذروة انت�ش���اره في ف�ت�رة الح�ض���ارة الفرعوني���ة. 

كم���ا يبرز ه���ذا المفهوم في الأ�ساط�ي�ر والحكايات 

ال�صربي���ة والرو�سية والأمريكي���ة، وتتلون الأ�شياء 

في الث�ل�اث م���رات العا�ش���رة بلون ال�شم����س، و�أما 

ال�شعوب التي تجهل عبادة �أو تقدي�س ال�شم�س فلا 

تعرف اللون  الذهبي  للأ�شياء ال�سحرية. وير�صد 

بروب تطور المفه���وم في فترة الانتقال �إلى مجتمع 

والآ�شوري���ة  الم�صري���ة  الح�ض���ارات  في  الزراع���ة 

والبابلي���ة وال�صيني���ة والإغريقي���ة، حي���ث يمك���ن 

ملاحظ���ة الملام���ح الم�شترك���ة بينه���ا، وذلك رغم 

الخ�صائ����ص التي تنف���رد بها كل ح�ض���ارة منها، 

وهي ذاته���ا التي نجدها في الحكاي���ة. فالمفاهيم 

القديم���ة لا تختف���ي  تمام���ا ولكنه���ا تتراك���م فوق 

بع�ضها البع����ض في طبقات متتالي���ة، كما تمار�س 

ال�شع���وب �إ�سقاطا لط���رق حياتها ونم���ط �إنتاجها 

الم�ألوف على العالم الآخر المتخيل، ومن هنا يمكننا 

تف�س�ي�ر تكرار هذا الأخير لما في الأ�صل. كال�صياد 

و�أجنا�س الحي���وان، والحدائ���ق والب�ستاني، ولكن 

بالانتق���ال �إلى الزراع���ة ي�صل ه���ذا الا�سقاط �إلى 

نهايت���ه. ففي العالم الآخر يختف���ي �أثر الزراعة �أو 

الح���رث كم���ا في مملكة الثلاث م���رات العا�شرة . 

ويدعم بروب تحليله بمقولة وال�س بيدج ب�أن “بيت 

الذه���ب” في  كتاب الموتى الفرع���وني هو التابوت 

�أو غرفة الدف���ن الفرعونية. كما �أن الآ�شوريين قد 

�أ�سقطوا على العالم الآخ���ر ال�سعة وال�شموخ الذي 

تمي���ز به بناء ق�صوره���م ، وكذلك الحال بالن�سبة 

للحدائ���ق  البابلي���ة وهي �أك�ث�ر قدما. وه���ي كلها 

موتيفات �سنجدها في الحكايات.  

وفي خت���ام الف�ص���ل يخ�ص����ص ب���روب ع���دة 

�صفحات لر�صد هذه المفاهيم لدى الإغريق، حيث 

تبدو �أكثر تعقي���دا. ويرى ب�أن عنا�صرها الب�سيطة 

توج���د في الحكايات. وب�أن درا�ستها تمكن الباحث 

م���ن �إثب���ات تاريخاني���ة مفاهيم الحكاي���ة. فجبل 

الأولمب والع���الم ال�سفلي لهادي����س وجزر ال�سعداء 

ومملك���ة بو�سي���دون المائية وحديق���ة ه�سبريدي�س 

بتفاحه���ا الذهبي والتي يرى بع�ض الباحثين دلالة 

على وجودها �سابقا في العالم ال�سفلي وب�أنها دليل 

على الغنى، بينما يرى بروب خط�أ هذا الت�أويل .

Les racines historiques du conte •	
merveilleux – Vladimir Ja.Propp.
Traduit du russe par Lise Gruel – •	
Apert. Gallimard 1983

2– Morphologie du conte – Vladimir •	
Propp.Traduit par M.Derrida,T.
Todorov et C.Kahn.              Seuil 
1970

الهوام�ش 
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قراءة في الدلالات السردية

في الحكايات الخرافيـة

�إنت�صار قائد البناء

كاتبة من البحرين

حكاية الجنعدة حكاية خرافية من السعودية)1( تدور 
أحداثه��ا، باختص��ار، حول صياد سم��ك فقير ووحيد 
أهداه أحده��م صندوقا من الس��مك تحولت إحدى 
سمكات��ه إلى فتاة جميلة تقوم بخدمة الصياد دون أن 
يعلم، وحين اكتش��ف وجودها، أحبه��ا وعاملها كابنته 
وحذرها من س��احرة تس��كن البلاد، وف��ي أحد الأيام 
طارت قطع��ة قماش كانت تخيطه��ا الفتاة فخرجت 
من المنزل لتستعيدها، فرأتها الساحرة فسحرتها بأن 
جعلتها تنام النهار وتستيقظ في الليل، مما أدخل الحزن 

في قلب الصياد فبنى لها ضريحا من  السكر. 

حكاية الجنعدة نموذجا
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وح�ي�ن كان الملك يتجول ر�أى ح�صانه ي�أكل �ضريح 

ال�سك���ر فاكت�ش���ف وج���ود الفت���اة وع���رف ق�صتها مع 

ال�ساحرة، وكان الملك قد تزوج ال�ساحرة �سرا وله منها 

ول���د في عمر الثالثة، فقام الملك وابنه بانتزاع المناديل 

ال�سحرية من �صدر ال�ساحرة وفكوا ال�سحر عن الفتاة 

الجميلة. ثم دعا الملك ال�ساحرة �إلى حفل غداء مزعوم 

و�ألقى بها في ق���در ماء مغلى موهما �إياها ب�أنه يعر�ض 

عليه���ا الخراف المطهية، فمات���ت ال�ساحرة وتخل�صت 

المملكة من �شرها وعا�ش الجميع في �سعادة.

���ف حكاية الجنعدة ب�أنه���ا حكاية خرافية؛  نَّ وتُ�صَ

لأنه���ا تتميز ببنية مختلف���ة عن بنى باق���ي الحكايات 

ومنه���ا الحكاية ال�شعبية. وتلك البنية المختلفة تجعلها 

�أق���رب �إلى ال�صيغ���ة الأدبي���ة و�أكثر ات�ساق���ا مع عوالم 

الخي���ال والأح�ل�ام التي تهيم���ن على بن���ى الحكايات 

الخرافي���ة ومنط���ق ائتلاف عنا�صرها. ف���ـ “ الحكاية 

الخرافي���ة بكل ما فيها تعد �أدبا: �أما الحكاية ال�شعبية 

فهي تمتزج بالواقع الحقيقي في �أعمق �أعماقه، ولي�س 

 ”، و�إننا نجد خلطا وا�ضحا في 
)2(

لها طابع �أدبي �صرف

تداول م�صطلحي الحكاية ال�شعبية والحكاية الخرافية 

في بع�ض كتب النقد التي تتناول الأدب ال�شعبي،  حيث 

يطل���ق بع�ض النق���اد والدار�ينس م�صطل���ح الحكايات 

ال�شعبية على كل الآث���ار ال�سردية القديمة، �أو يخت�ص 

ب�أنه���ا حكاي���ات 
*

البع����ض ق�ص����ص الحي���وان والجان

خرافية دون التدقيق في وظيفة تلك ال�شخو�ص الخيالية 

�أو الواقعية لخل���ق مقاربة بين الجن�س الأدبي ال�سردي 

�إن كان �شعبي���ا �أو خرافيا، لذلك ف�إن هذه الدار�سة قد 

تقتب����س من بع����ض الم�صادر التي تتعام���ل مع الحكاية 

الخرافية والحكاية ال�شعبية باعتبارهما جن�سا واحدا 

�إلا �أنه���ا تقتب�س المعنى المن�سجم م���ع مق�صد الدرا�سة 

وتو�صيفها لمفهوم الحكاية الخرافية. 

وحين نق���ر�أ الحكاية الخرافية م���ن وجهة �أدبية، 

ف�إنن���ا لا نتقف���ى منط���ق الأح���داث م���ن حي���ث كونها 

�أحداث���ا منطقي���ة، ولا نبح���ث عن العلي���ة ال�سردية في 

ت�صاعد حبكة الحكاية، و�إنما نبحث في منطق ال�سرد 

الخ���رافي نف�س���ه باعتباره جن�سا �أدبي���ا له خ�صو�صيته 

الفنية و�أدوات���ه التعبيرية الذاتي���ة، وقوانينه الم�ؤ�سِ�سة 

والمف�سرة، ومرجعياته الإحالية الفردية والجمعية تبعا 

لدلالة الرموز المكتنزة في ال�يرسورة ال�سردية للحكاية 

الخرافية. لذلك يرى فريدري�ش ديرلاين �أن “ الحكاية 

الخرافي���ة لي�س���ت منطقي���ة، و�إنما ه���ي خيالية، وهي 

غ�ي�ر غنية بالمغزى ولا ي�سودها نظ���ام، و�إنما هي فيما 

 ”، والقول ال�سابق 
)3(

تب���دو خليطا لا �شكل له ولا بني���ة

لفريدري����ش لا يعن���ي عبثية الحكاي���ة الخرافية ب�سبب 

تولدها ع���ن الخيال، و�إنم���ا يعني بال�ض���رورة البحث 

ع���ن الات�ساق فيها والك�شف ع���ن القانون الخا�ص بكل 

حكاية.

فالحكاية الخرافية من حيث هي �أثر �أدبي تتجلى 

في���ه ال�سمات الأدبية؛ ف�إن الات�س���اق وان�سجام عنا�صر 

الن����ص هو، بال�ضرورة، �سمة �أ�صيل���ة فيها، و�إن غارت 

مع���الم الات�ساق والان�سج���ام في �أعم���اق الن�ص نتيجة 

تَ�سَيُّد المكون���ات الخيالية وت�أثير الأح���داث العجائبية 

والغرائبية*، ولأن “الأثر الأدبي يكون كلا من�سجما، 

بني���ةً، ف�إن���ه يلزمن���ا �أن نفتر�ض �أن معن���ى كل عن�صر 

)ونق�صد هنا كل مو�ضوعه( لا يمكنه �أن ينف�صل خارج 

الخرافية  والحكاية   ،”)4(

علاقته بالعنا�صر الأخ���رى

م���ن حيث ه���ي جن����س �أدبي ل���ه خ�صو�صيت���ه ف�إنها “ 

وحدة بنائية واحدة، لل�ش���كل فيها م�ضمون خا�ص به، 

هو ترتيب �أجزائه وفق �سياق زمني داخلي. وللم�ضمون 

فيه���ا �ش���كل خا�ص ب���ه، هو ترتي���ب �أحداث���ه وتفاعلها 

  .”)5(

اجتماعي���ا وفكري���ا. بع�ضها م���ع بع�ضها الآخ���ر

و�إذا كان ذل���ك كذلك؛ ف�إن ه���ذه الدرا�سة في تحليلها 

لحكاية الجنعدة تقر�أها باعتبارها ن�صا �أدبيا مكتمل 

البني���ة منفت���ح الدلال���ة، وتبح���ث في معماري���ة ات�ساق 

الن����ص، وتنقب ع���ن �أدوات ان�سجامه، وكيفيات توليد 

الن�ص لدلالاته بمكوناته الذاتية و�إحالاته المرجعية.

�أولا: البنية ال�سردية في حكاية الجنعدة:

هي بنية �سردية ق�يرصة، محدودة المكان والزمان 

وال�شخ�صيات، لا تتف���رع البنية الرئي�سة فيها �إلى بنى 

فرعي���ة، ولا تحي���ل البني���ة الأ�صلية، كذل���ك، �إلى بنى 

مرجعية م�ضمرة كالحلم �أو النبوءة �أو اللغز. والأحداث 

العجائبية التي ترتك���ز عليها منطلقات �سرد الحكاية 

لا تت�ص���ادم �سلب���ا مع �أفق توقع الق���ارئ، ذلك �أن تلك 

العجائبيات ال���واردة في الحكاية ه���ي من الم�شتركات 
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ال�سردية الخيالية في الحكايات الخرافية عند �شعوب 

الع���الم: فتح���ول ال�سمك���ة �إلى فت���اة جميل���ة، يحيلن���ا 

�إلى تمث�ل�ات حكاي���ة ، والن���وم ال�سحري ال���ذي وقعت 

تح���ت ت�أثيره الفتاة يذكرن���ا بتجليات ق�ص�ص الأميرة 

النائم���ة. تل���ك التنا�صات الم�ضم���رة في الحكاية تهيئ 

ا�ستقبال القارئ لعجائبي���ات الحكاية دون الإح�سا�س 

ب�أية مبالغة �سردية “ فكل لحظة من لحظات القراءة 

ه���ي جدلية ترقب وتذكر، تعبر ع���ن �أفق م�ستقبلي هو 

في حال���ة انتظ���ار �أن يحت���ل مجاله. وكذل���ك تعبر عن 

 
)6(

�أفق ما�ض )ي�ضمحل با�ستم���رار( وقد مُلئ �سابقا 

ن القارئ من بناء �إدراك تراكمي لمدلولات  كِّ َ ” بما ُمي
الحكاي���ة م�ست�أن�سا بخبراته ال�سابقة ومرتقيا، في الآن 

نف�سه، مغامرة جديدة مع ق���راءة جديدة، فكل قراءة 

جدي���دة هي خو����ض مغام���رة فكرية جدي���دة يمتحن 

القارئ فيها خبراته.

لذل���ك ف�إن الق���ارئ لم يتعجب م���ن تقبل ال�صياد 

بْ بخيبة حين  لتحول ال�سمكة �إلى فتاة جميلة. ولم يُ�صَ

كان ف���ك ال�سحر عن الفت���اة لا ي�ستدعي �أكثر من نزع 

المنديل من �ص���در ال�ساحرة دون الدخ���ول في مغامرة 

مثيرة لإنجاز تلك المهمة. وربما يكون الحدث الوحيد 

غ�ي�ر المتوق���ع في الحكاية ه���و عدم زواج الفت���اة، التي 

ت�صفه���ا الحكاية دائما ب�أنها )جميل���ة(، من ال�صياد 

�أو المل���ك كما جرت علي���ه العادة في �أغل���ب الحكايات 

الخرافية وال�شعبية!!. �إن وعي القارئ بطبيعة الحكاية 

الخرافية البنيوية والدلالية، الذي هو في حقيقة الأمر 

وع���ي جمعي، ي�ضفي حالة من حالات التهيئة النف�سية 

لا�ستله���ام مدل���ولات الحكاي���ة و�إيج���اد �آلي���ات لربط 

عنا�صره���ا التي ق���د تبدو متناف���رة، ظاهريا، والعمل 

عل���ى بل���وغ المعن���ى الخفي للحكاي���ة حتى ل���و كان  من 

باب البحث عن الحكم���ة التي تربط عنا�صر الحكاية 

بجمالي���ات الحل���م والخي���ال، “ولي�س م���ن ال�ضروري 

بالن�سبة للفكر الجمعي �أن تجتمع الأ�شياء على �أ�سا�س 

عقلاني، بل يكفي �أن تقوم على �أ�سا�س ذهني و�شعوري 

يثير الأفكار التي تهتدي �إلى تعليل ما للظواهر الكونية 

وطريق���ة تكي���ف الإن�سان معها ل�صالح���ه. ومهما تكن 

درجة العقلانية في تل���ك التعليلات، فهي تحتوي على 

المعن���ى الغائب الذي يح���اول الإن�س���ان �أن ي�ستح�ضره 

 ”. ومتى ما تمكنا من 
)7(

في كليت���ه و�ضبابيته المكثف���ة

بلوغ ذلك في قراءتنا للحكاية الخرافية ف�إننا نكون قد 

اهتدينا �إلى �صيغة من �صيغ الات�ساق التي تك�شف عنها 

بنية الحكاي���ة، ذلك �أن “بن���اء الات�ساق ه���و الأ�سا�س 

ال�ضروري لكل �أفعال الفهم. وهذا الفهم بدوره يعتمد 

على عمليات الانتقاء. وت�ستغل الن�صو�ص الأدبية هذه 

البني���ة الأ�سا�سية ب�شكل يمكن �أن يتم به معالجة خيال 

.”)8(

القارئ و�إعادة توجيهه

و�إذا ق�سمنا بنية حكاية الجنعدة )الق�يرصة( �إلى 

بنى حدثي���ة )جزئية( رئي�سة ا�ستنادا �إلى تمف�صلات 

ال�سرد  ف�إن في الحكاية ثلاث بنى حدثية رئي�سة توالت 

وف���ق تراتبية خا�ص���ة تقت�ضيه���ا دلالة البني���ة الكلية. 

و“يج���ب �أن ن�ضع في اعتبارن���ا �أن حكاياتنا الخرافية 

لا تت�أل���ف اعتباط���ا م���ن  مجموع���ة م���ن المو�ضوعات 

ر�صت بجان���ب بع�ضها البع�ض، و�إنم���ا تقف وراء هذه 

المو�ضوع���ات قوة قادرة على الت�شكي���ل، ا�ستطاعت �أن 

تكوّن الحكاية الخرافية وفقا لقوانين محددة بحيث لا 

يكون في و�سع الإن�سان �أن يحل مو�ضوعا عن عمد محل 

 ” . ون�ستطي���ع القول �إن القان���ون الذي ينظم 
)9(

�آخ���ر

تراتبي���ة البنى الجزئية في حكاي���ة الجنعدة هو قانون 

)التحول( الذي نورده على النحو التالي:

ترتيب 
البنى

البنية 
الحدثية

التحول

الأولى

تحول 
ال�سمكة 
�إلى فتاة 

جميلة

- تحول حياة ال�صياد من 
الحزن �إلى ال�سعادة.

- تحول حياة ال�صياد 
من الوحدة �إلى الألفة 

الأ�سرية.
- معاملة ال�صياد للفتاة 

كابنته

الثانية

وقوع 
الفتاة 

تحت ت�أثير 
ال�سحر

- حزن ال�صياد
- ظهور الملك
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الثالثة
قتل الملك 
لل�ساحرة

- تخل�ص المدينة من �شر 
ال�ساحرة.

- تحول حال المدينة �إلى 
ال�سعادة مرة �أخرى.

وبق���راءة المخطط ال�سابق نجد �أن البنى الحدثية 

الم�سيط���رة عل���ى البني���ة ال�سردية هي بن���ى التحولات 

المرتبط���ة ب�أفعال التحول والأح���وال. فكل بنية حدثية 

ت�ص���ف حالا �سابقة يتخللها ح���دث مف�صلي ي�ؤدي �إلى 

انق�ل�اب الحال ال�سابقة �إلى ح���ال جديدة يليها حدث 

�آخ���ر يقل���ب الأحوال م���رة �أخ���رى. ثم يتج���ذر قانون 

التح���ول في الحكاية حتى يم����س بت�أثيره رموز الحكاية 

فتتظافر جميعا لتثبيت دلالة التحول في الحكاية. 

والحكاية تبد�أ بفعل تحول رئي�س يحمل )مفارقات 

خيالي���ة( ه���و تحول ال�سمك���ة �إلى فتاة، ذل���ك التحول 

الذي �سبقه �إح�سا�س ال�صياد بالوحدة وتلاه �إح�سا�سه 

بال�سعادة التي م�صدرها الم�شاركة الأ�سرية. ثم تلتقي 

الفت���اة بال�ساح���رة فتقل���ب ال�ساحرة حاله���ا �إلى حال 

غير طبيعي تنام نهارا وت�ستيق���ظ ليلا ويعود ال�صياد 

�إلى حاله الحزين���ة الأولى. حتى يظهر الملك فيخل�ص 

الفت���اة من �سحرها فتعود ال�سع���ادة لل�صياد، ثم يقتل 

الملك ال�ساحرة فتعود ال�سعادة لجميع �أهل المدينة.

لة في الحكاية نجد �أن حال  وبتتب���ع الأحوال المتحوِّ

ال�سعادة كان م�ص���دره الأول )الفت���اة الجميلة(، و�أن 

حال الح���زن كان م�صدره )ال�ساح���رة(، وبا�ستجلاء 

الحالة الرمزي���ة المحيطة بالفتاة الجميلة وال�ساحرة، 

تتك�شف لن���ا دلالات الرموز عن �أن الفتاة الجميلة هي 

في الأ�صل �سمكة، و“ال�سمكة تعد رمزا للإخ�صاب منذ 

)10(”، ومعاني الخ�صب 

الع�ص���ور القديمة حتى اليوم

في التراث ال�شعبي ه���ي من معاني ال�سعادة التي تتكل 

بالطقو����س الاحتفالي���ة وبالمعتق���دات الإيجابي���ة نحو 

كل م�ص���در من م�صادر الخ�صوب���ة. ثم تتعزز دلالات 

الإخ�ص���اب بتج���اور الرموز المحيل���ة �إلي���ه، فال�سمكة 

مخل���وق مائي خرج���ت من البحر وبقي���ت حية وزادت 

�أم���ارات الحياة فيه حين �صارت ال�سمك���ة فتاة، وهذا 

يعيدن���ا �إلى رمز الم���اء و�إلى العديد م���ن “ الدرا�سات 

)11(” في المعتقدات 

التي �أثبت���ت �أن الماء رمز المي�ل�اد 

القديمة، فالتقت دلالات الإخ�صاب مع دلالات الميلاد 

الت���ي ه���ي دلالات مرتبط���ة بعوام���ل العلي���ة وال�سبب 

والنتيج���ة؛ فعلة الميلاد و�سببه وج���ود حالة الخ�صب، 

وح���دوث الميلاد هو ب���دء حياة جدي���دة، و�إ�ضافة خلْق 

جديد و�سعادة متجددة.

�إن الفت���اة الجميل���ة في حكاية الجنع���دة هي رمز 

الخ�صوبة والميلاد من حيث كونها �سمكة �سابقة تكتنز 

بدلالات الإخ�ص���اب، ومن حيث كونه���ا امر�أة جديدة 

حمل���ت دلالات الخ�ص���ب في كل الأ�ساطير والحكايات 

http://fc05.deviantart.net
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ع�ب�ر التاريخ، ومن حيث كونها خرج���ت من الماء رمز 

الميلاد ومن حيث قدرتها على الإنجاب وخلق ميلادات 

متع���ددة. وهكذا يكون البحر قد �أنج���ب لل�صياد ابنة 

جميل���ة ت�ساع���ده في �ش�ؤون حيات���ه وت�شارك���ه وحدته، 

وهذا ت�صور مقلوب )للبح���ر(، في الحكاية الخرافية 

الخليجية عن الت�صورات الأ�سطورية ال�شائعة لطقو�س 

الإخ�صاب عند الكثير من ال�شعوب التي تق�ضي ب�إلقاء 

فتاة جميلة في مياه )النهر( كي تفي�ض ويزدهر مو�سم 

الزرع والح�صاد.

و�إذا كان���ت الفت���اة الجميلة قد اكتن���زت بدلالات 

الخ�ص���ب والمي�ل�اد الناتجة عن رموزه���ا المكثفة. ف�إن 

ال�ساحرة ق���د حملت دلالات العقم وال�ضرر بت�صدرها 

رمز ال�سح���ر الذي ا�ستقر في ال�ضمير الجمعي العالمي 

�أداة من �أدوات الإعاقة وتعطيل الخ�صب والميلاد وبث 

الفرق���ة ب�ي�ن الأحبة ون�ش���ر ال�ش���رور والأمرا�ض. وبدا 

ذلك وا�ضحا في تح���ول الأحداث ال�سردية في الحكاية 

حين �أثرت ال�ساحرة ب�سحرها على الفتاة ففرقت بينها 

وب�ي�ن ال�صياد، وغيرت نظام نومه���ا �إلى من الليل �إلى 

النهار معطلة بذلك جذوة حياة الفتاة.

�إذا كان���ت ال�سع���ادة الأولى في الحكاي���ة ه���ي �أثر 

مي�ل�اد الفت���اة، ف����إن ال�سع���ادة الثاني���ة ه���ي �أثر موت 

ال�ساح���رة، و�إذا كان مي�ل�اد الفت���اة انبعث م���ن الماء، 

ف�إن م���وت ال�ساحرة كان في الم���اء �أي�ضا، وهنا تباغتنا 

الحكاي���ة بتحول دلالة رم���ز الماء من الحي���اة والميلاد 

في البنية الحدثي���ة الأولى �إلى رمز التطهير في البنية 

الحدثي���ة الثانية، �إذ �إن “ فك���رة التطهير مركزية في 

كل �سياقات الماء، بما فيها �أ�شدها �سذاجة، فالتطهير 

مدخل لتحقي���ق كل �أ�شكال الخلا�ص التي تب�شر بعودة 

)12(”و�سعادة جديدة تجب خلفها �آثار ال�سحر 

جديدة 

وم���ا ي�سم به حي���اة النا�س من تف�شي ال�ش���ر والحزن. 

وتزداد �شدة التطهير في رمزية الماء في حكاية الجنعدة 

كون الماء )مفليًّا(، �أي �أنه اختلط بالنار التي هي رمز 

)طقو�سي مقد�س( من  رموز التطهير.

وهك���ذا تك���ون البين���ة ال�سردي���ة )المتحول���ة( في 

الحكاي���ة قد افتُتحت بمظه���ر )طقو�سي رمزي( وهي 

مي�ل�اد الفت���اة الجميل���ة واختتمت بمظه���ر )طقو�سي 

رمزي( �آخر وهو �إعدام ال�ساحرة، وفي المظهرين كان 

لة( لتمكين حدوث فعل  الماء هو الأداة الرمزية )المتحوِّ

)التحول( في بنى �سرد الحكاية.

ثانيا: المدلول الثقافي في حكاية الجنعدة

المتعة هي �إحدى وظائف الحكاية الخرافية، ولكنها 

المتعة المتولدة عن الول���وج �إلى عالم الخيال والان�شغال 

في ف���ك الرموز والبحث عن المقا�ص���د والغايات. فـثمة 

حكمة قابع���ة في جوف كل حكاية خرافية، وربما تحول 

بنيتها الخا�صة وكثافة رموزها وعمق دلالاتها دون بلوغ 

جوه���ر تلك الحكمة، �إلا �أن الحكمة تبقى �ضالة الناقد 

في الحكاية الخرافية، لذل���ك يرى الأديب والفيل�سوف 

الألماني يوهان جوته �أن الحكاية الخرافية “هي بعينها 

الحكمة، و�إذا كنا نح���ن لا نعرف م�صدر هذه الحكمة 

ف����إن هذا لا يرج���ع �إلى بلاهة في الحكاي���ة الخرافية، 

و�إنما يرجع �إلى �إح�سا�سنا البليد. هذا العمق بعينه الذي 

تت�سم ب���ه الحكاية الخرافية، وال���ذي لا يدرك بالعقل، 

)13(”. وعل���ى الرغم من البنية 

و�إنم���ا بالحد�س فقط

المعق���دة للحكاية الخرافي���ة �إلا �أن الحكم���ة الإن�سانية 

العامة في كل الحكايات ال�شعبية والخرافية لا يُخطئها  

القارئ، وهي التي تختزلها ال�شعوب في ال�صراع الأبدي 

بين الخير وال�شر وانت�صار الخير وانك�سار ال�شر. ولكن 

للخير �صور �شت���ى ولل�شر مو�ضوعات متعددة ولل�صراع 

ميادي���ن مختلف���ة، وهذا م���ا ي�ستدعي تج���اوز القراءة 

ال�شعبوي���ة للحكاي���ات الخرافية من حيث ه���ي �صراع 

ب�ي�ن الخير وال�شر �إلى كونها تج�سد قيما ور�ؤى �إن�سانية 

تهج����س بها نفو�س ال�شعوب حين ت�ص���ور بطل الحكاية 

الخرافي���ة وه���و يواج���ه الأخط���ار وال�ش���رور والطبيعة 

القا�سية والمخلوقات الخرافية من جان وغيلان و�سحرة 

ومردة، ثم” ي�صور بعد كل هذا قدرة الإن�سان على �أن 

يتخط���ى كل �ألم وكل �شر. وهذه ال�صورة يحبها ال�شعب 

وي�صوره���ا في حكاياته الخرافية. لا لأنه يعتقد �أن مثل 

هذه الحياة لا تتحقق �إلا في عالم الخيال، بل لأنه ي�ؤمن 

ب�أن هذه هي الطبيع���ة الأ�صيلة للحياة. فالحياة كاملة 

)14(”. ولا ينق�صها �إلا �أن ن�سعى لاكت�شاف 

كما الطبيعة

ذلك الكمال و�أن نعمل لبلوغه.

   والحكاي���ات الخرافي���ة تتك�شف لن���ا م�ضامينها 

ودلالاتها ع���ن �أبعاد ثقافية كثيرة، يرم���ي بها الإن�سان 
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القديم �إلى التعبير عن تف�س�ي�ره لهذا الكون ولطبيعة 

الحياة الاجتماعية وحركة العلاقات الاجتماعية. 

الحكاي���ات الخرافي���ة ذخ�ي�رة فك���ر الإن�سان 

وفهمه لنف�سه وللآخر وللكون. و�سنكتفي في 

هذه الدرا�سة ب�سبر مدلولين ثقافيين تظهر 

معالمهم���ا في حكاية الجنع���دة �أ�شد ما 

تَظه���ر، وتع�ب�ر عنهم���ا تعب�ي�را بليغا 

بمنهجية �شفاف���ة و�أدوات عالية 

الت�أثير.

المدلول ال�سيا�سي :

  بمج���رد �أن يظه���ر الملك في 

الحكاي���ة ف�إننا �أمام ح���دث �سيا�سي، وفي 

حكاية الجنعدة ظهر الملك �إبان تعر�ض 

�أحد رعاياه، وهي الفتاة الجميلة لل�ضرر 

بي���د فرد �آخر من الرعي���ة وهي ال�ساحرة. 

وبمج���رد �أن تتطرق الحكاي���ة للأ�س���رة المالكة فنحن 

نكون ب�ص���دد قراءة ر�ؤي���ة اجتماعية �شعبي���ة لم�ؤ�س�سة 

الُحكم التي، غالبا، ما تتمثل في الحكايات ال�شعبية في 

الأ�سرة المالكة. لذلك ف�إن حكاية الجنعدة تورد لنا �أن 

الملك كان قد تزوج ال�ساحرة )�سرا( ثم طلقها بعد �أن 

�أنجب منها ولدا يبلغ ثلاثة �أعوام!!. ثم بعد ذلك تولى 

الملك بنف�سه فك ال�سحر عن الفتاة الجميلة بم�ساعدة 

ابنه من ال�ساحرة، ثم قام بقتل ال�ساحرة.

و�إذا قر�أن���ا الدلالة ال�سيا�سية للحدث ال�سردي في 

الحكاي���ة ف�إن �سبب انت�شار ال�ش���ر في المدينة هو وجود 

ال�ساح���رة وقيامه���ا بدق ال�سح���ر بين �أف���راد ال�شعب، 

ويت�ضاع���ف �ش���ر ال�ساح���رة الت���ي تنتم���ي �إلى الفئات 

المهم�ش���ة والمنب���وذة من ال�شع���ب حين يتع���زز و�ضعها 

الاجتماع���ي في المملكة، فهي زوج���ة �سابقة للملك و�أم 

�أح���د �أبنائ���ه. ويق���دم الباحث يا�ينس ن�ص�ي�ر تف�يرسا 

اجتماعي���ا لل�شر الذي تبثه م���ا �أ�سماها بقوى التدمير 

في الحكاي���ات ال�شعبي���ة والخرافي���ة ب�أنه���ا لا تنطل���ق 

م���ن بواع���ث طبقي���ة اجتماعي���ة، برغ���م “ �أن حامل 

ه���ذه الأفعال غالب���ا ما يكون من الفئ���ات الاجتماعية 

الثانـــــــوي���ة، كـــــالعبي���د والخـــــــ���دم والجــــــــــــــ���واري 

والــعـــجـــــــائـــــــــــ���ز والزوجات الخائن���ات والن�ــــــسوة 

الــــــعـابرات وغير المهمات. بمعنى �أن مثل هذه الفئات 

لا تمار�س فعل التدمير عن وعي طبقي قائم على 

الإدراك ال�سيا�س���ي والفكري، و�إنما تمار�سه 

)15(”، وهذا ما 

كجزء من خلله���ا وثانويتها

يجع���ل زواج المل���ك و�إنجاب���ه م���ن �شخ�صية 

تنتمي �إلى تلك الفئات التدميرية )ال�ساحرة( 

التدميري���ة  قواه���ا  يع���زز  �أم���را 

وت�أثيره���ا ال�ض���ار عل���ى المجتمع، 

لتل���ك  المل���ك  �أن مخالط���ة  كم���ا 

الفئات ال�شري���رة يخلق ا�ضطرابا 

في الت�صور المثالي ال�شعبي لتركيبة 

المل���ك  زواج  ولأن  المالك���ة،  الأ�س���رة 

بال�ساح���رة كان )�س���را( �أخفاه 

�إلى  �إ�ش���ارة  فه���و  رعيت���ه  ع���ن 

مظه���ر من مظاه���ر )الف�ساد( 

ونتائج���ه  �أث���ره  ينقط���ع  لم  ال���ذي 

بانقط���اع العلاقة ب�ي�ن الملك وال�ساح���رة، فالولد 

امت���داد لذلك )الف�ساد(، وتف�ش���ي خطر ال�ساحرة في 

الإ�ضرار بالرعية مظهر �آخر. لذلك جرت مقت�ضيات 

ال�س���رد في حكاي���ة الجنعدة �أن يتولى المل���ك وابنه من 

ال�ساحرة تخلي�ص الفتاة الجميلة من ت�سلط ال�ساحرة 

عليها بال�سحر، ثم الق�ضاء على ال�ساحرة للق�ضاء على 

م�صدر ال�شر في المدينة.

�إن الحكم���ة، ح�سب تعبير جوت���ه، في الحكاية هي 

حكم���ة �سيا�سي���ة. مار�سته���ا طبيع���ة ال�س���رد الخا�صة 

ب�شفافي���ة دلالي���ة عالي���ة، فالإ�ص�ل�اح ال�سيا�س���ي يبد�أ 

ب�إ�ص�ل�اح م�ؤ�س�سة الحكم �أيا كان���ت، و�إ�صلاح م�ؤ�س�سة 

الحكم يب���د�أ بالك�ش���ف ع���ن الأخطاء الت���ي مار�ستها 

الم�ؤ�س�س���ة )�سرا( وت�صحيح م�سارها. ثم الق�ضاء على 

�آثارها و�أ�سبابها بما يمنع تكرار م�ساوئها مرة �أخرى. 

كيف يُ�ضمر ال�سرد الخ���رافي مدلولا ثخينا كهذا 

في ان�سيابية �شفافة؟ �إنها خ�صو�صية البنية الحكائية 

الخرافية.

عـــمـــلــــــت بـــنــــــــــ���ى التحولات الحـــــــــدثية على 

ت�صعي���د مــغـــــــ���ازي الحكاي���ة ومدلولاته���ا عبر تواتر 

الرموز والأحداث العجائبية التي تكمن فيها المقا�صد 

والدلالات الم�ضمرة في الحكاية. حيث �أبرزت الحكاية 

�شخ�صيتي الفت���اة الجميلة والم���ر�أة ال�ساحرة وجعلت 
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منهم���ا قطبي الحكاية ومناط التحولات فيها، فالفتاة 

الجميلة التي اكتنزت بدلالات الخير والخ�صب والميلاد 

ق���د تعطل���ت تلك ال���دلالات فيه���ا بتعر�ضه���ا لل�سحر، 

وال�ساحرة التي عطلت دلالات الخير والخ�صب والميلاد 

في الحكاية هي ذات �صلة بالملك نف�سه. غير �أن حركة 

ال�سرد في الحكاية اتجهت نحو )الت�سريع( حين ربطت 

المل���ك بال�شخ�صي���ة )ال�شريرة( حي���ث �أوردت علاقة 

المل���ك بال�ساحرة في جملة واحدة “ كان الملك من قبل 

ق���د تزوج تلك ال�ساحرة في ال�س���ر، وله منها ولد عمره 

ال�سرد هو  ت�سري���ع  والعلة من   ، ”)16(

ثلاث���ة �أع���وام 

تخفيف عمليات ت�صعيد الدلالات ال�سيا�سية الم�ضمرة 

والحفاظ على الهوي���ة الخيالية في الحكاية الخرافية 

ومنع انج���راف الحكاية نحو الخطابي���ة �أو الإن�شائية 

الت���ي لا تتوافق وال�سم���ات الأدبية، وتجنبا للك�شف عن 

النقد ال�سيا�س���ي والاجتماعي ال�ضمني الذي تمتلئ به 

الحكايات الخرافية.

�إن البن���ى الحدثي���ة التحولي���ة جعل���ت المل���ك في 

منت�ص���ف الأحداث التي واج���ه تحولها بنف�سه، وواجه 

علاقت���ه بها، وبذلك ي�صبح التعليل مقبولا ب�أن ي�صبح 

المل���ك هو الأداة التي تعيد اتزان التحولات في الحكاية 

بتوليه هو وابن���ه �إعادة تحويل )الحال( الحزينة التي 

�س���ادت المملك���ة �إلى )الحال( ال�سعي���دة والهانئة التي 

كانت عليها المملكة.

المدلول الديني:

الحكاية الخرافية هي �إحدى و�سائل الإن�سان التي 

ع�ب�ر بها ع���ن معتقداته الدينية والفكري���ة والروحية، 

الحكاي���ات  به���ا  ت�ض���ج  الت���ي  والرم���وز  والخي���الات 

الخرافي���ة كثيرا ما تمتزج ب�آث���ار المعتقدات الدينية �أو 

ال�شعبي���ة المف�س���رة للظواهر الكوني���ة الم�ستع�صية على 

فه���م الإن�سان “ �إن الحكاية ال�شعبي���ة ب�أ�سرها ومثلها 

الحكاي���ة الخرافي���ة والأ�ساطير هي ب���كل ت�أكيد بقايا 

المعتق���دات ال�شعبية، كم���ا �أنها بقاي���ا ت�أملات ال�شعب 

الح�سي���ة وبقاي���ا قواه وخبرات���ه، حينم���ا كان الإن�سان 

يحلم لأنه لم يكن يعرف، وحين كان يعتقد لأنه لم يكن 

ي���رى، وح�ي�ن كان ي�ؤثر فيما حوله ب���روح �ساذجة غير 

غنية  وحكاي���ة الجنعدة   ،”)17(

منق�سمة عل���ى نف�سها

بالآث���ار الدينية المغلف���ة لرموزها. و�أغل���ب تلك الآثار 

مقتب�س���ة من ق�ص����ص �سورة الكه���ف ومتفرعة عنها، 

ويمكن تف�يرسها على النحو الآتي:

الفتاة  مقتب�س من  �أ�صاب  الذي  ال�سحري  النوم   - 1
نوم فتية الكهف لأكثر من ثلاث مائة عام.

2 - �سري���ان الحي���اة في ال�سمك���ة وتحولها �إلى فتاة 
جميلة مقتب�س من ق�ص���ة مو�سى عليه ال�سلام في 

�سورة الكه���ف حين ن�سي حوته الم�شوي )ال�سمكة( 

عند ال�صخرة، فانزلق �إلى ماء البحر، ف�سرت في 

الحوت الحياة، فاتخ���ذ �سبيله في البحر �سربا*، 

ا�ستنادا �إلى العديد من تفا�يرس القرءان الكريم.

3 - م���وت ال�ساح���رة برميه���ا في ق���در به م���اء تغلي 
مقتب����س م���ن ق�صة مو�س���ى عليه ال�س�ل�ام عندما 

�أهلك الله عدوه )فرعون وجنوده( في البحر.

وال�س����ؤال ال���ذي يتب���ادر �إلى ذهنن���ا ونحن نحلل 

العنا�ص���ر ال�سابقة هو كيف نظر الإن�سان ال�شعبي �إلى 

الق�ص����ص القر�آني ال�سابق؟ ثم كيف وظفه في حكاية 

الجنعدة؟

ولي�س���ت الإجاب���ة �سهل���ة �أو مح���ددة �إذ يتع�ي�ن �ألا 

تخ���رج عن ات�ساق الق���راءة الكلية )الفني���ة( ال�سابقة 

للحكاي���ة وع���ن ق���راءة عنا�صرها الجزئي���ة والعلائق 

التي تن�سجه���ا في �سبك ر�ينص. �أما مقا�صد الق�ص�ص 

القر�آني ال�سابقة ف�إنها جميعا تطرح ق�ضية البعث بعد 

الموت والحياة الآخرة من منظور ديني قر�آني، ف�إحدى 

دلالات �سورة الكهف ه���و مجادلة الكفار في قدرة الله 

تع���الى على بعث الموتى. ف�ض���رب الله لهم مثلا بالموت 

الم�ؤق���ت ق�صة فتية الكهف الذين �أنامهم الله �أكثر من 

ثلاث مائة عام ثم ا�ستيقظوا محتفظين بهيئتهم الأولى 

كاملة. و�ضرب الله مثل الحياة بعد الموت الكامل ق�صة 

ال�سمكة الم�شوية التي انزلق���ت �إلى مياه البحر ف�سرت 

فيها الحياة. 

الموت والحياة هما ال�سر الأكبر في تاريخ الب�شرية. 

الم���وت ه���و الم�يرص ال���ذي يراف���ق الإن�س���ان في حياته، 

والحياة هي الأم���ل الذي يواجه به الإن�سان قوى الموت 

المتعددة. الق�ص�ص القر�آني ال�سابق عبر عن �أن البعث 

بع���د الموت ه���و �أمل جدي���د في حياة جدي���دة ي�سودها 

ال�سلام والنعيم والخلود. وحكاية الجنعدة عبرت عن 

الأم���ل في الحي���اة  الدنيا الجميلة وع���ن تجدد الحياة 

في نف�سه���ا، و�أن التخل�ص من ال�شرور و�أ�سباب الحزن 
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والألم هو ميلاد جديد لحياة �سعيدة.

ال�سعادة التي كانت تتحول �إليها البنى الحدثية في 

حكاية الجنعدة ودلالات الخ�صب والميلاد التي رمزت 

�إليه���ا الفتاة الجميل���ة هي بعث جديد لحي���اة جديدة 

�ضم���ن هذه الحي���اة التي يتمت���ع بها الإن�س���ان. حكاية 

الجنع���دة ه���ي �صورة من �ص���ور حب الإن�س���ان للحياة 

وتم�سك���ه بها وانهماك���ه في �أن يطهره���ا ويجملها و�أن 

يملأها بال�سعادة والراحة والهناء.

لدول الخليج  التعاون  لمجل�س  ال�شعبي  التراث  مركز   -  1
 ،201 �ص  الخليج،  من  �شعبية  حكايات  العربية، 

حررها بالف�صحى فايز ال�صايغ، �أ�شرف على اختيار 

 ،1 ط  الحمدان،  را�شد  �آمنة  الكتاب  و�إعداد  المادة 

عام 1994م.

2 - ديرلاين، فردر�ش فون: الحكاية الخرافية، ن�ش�أتها، 
نبيلة  ترجمة   ،141 �ص  فنيتها،  درا�ستها،  مناهج 

القلم،  دار  �إ�سماعيل،  عزالدين  مراجعة  �إبراهيم، 

بيروت ـ لبنان، ط1، عام 1973م.

“الحكاية ال�شعبية تعرف كائنات  �أن  *يرى ماك�س لوتي 
�إلى  و�سحرة  ومردة  �شياطين  من  الآخر  العالم 

يت�صل  �أن  فيها  الإن�سان  ا�ستطاعة  وفي  ذلك.  غير 

ب�شخو�ص العالم الآخر،في حين �أن الأمر في الحكاية 

تحكي  كانت  و�إن  ذلك.فهي  خلاف  على  الخرافية 

لاتن�شئ  والأقزام،ف�إنها  وال�سحرة  المردة  عن  كذلك 

الحكاية  �إدراكه”انظر  الممكن  عالمنا  مع  علاقة 

الخرافية،�ص65.

21 �ص  الخرافية،  الحكاية   -  3

ال�سرد  في  والغرائبي  العجائبي  بين  تودوروف  *يميز 

قوانين  تظل  فعندما  الواقع؛  قوانين  �إلى  ا�ستنادا 

للظواهر  المف�سرة  هي  وتبقى  مم�سو�سة  غير  الواقع 

جن�س  �إلى  ينتمي  الأثر  يكون  الحكاية  في  المذهلة 

جديدة  قوانين  ب�صدد  نكون  حينما  �أما  الغريب. 

تحكم الواقع وتف�سر الظواهر، ف�إن الأثر ينتمي �إلى 

جن�س العجيب. انظر: تودوروف، تزفيتن: مدخل �إلى 

الأدب العجائبي، �ص 75، ترجمة ال�صديق بوعلام، 

ـ  القاهرة  �شرقيات،  دار  برادة،  محمد  مراجعة 

م�صر، الطبعة الأولى، عام 1994م.

.101 �ص  العجائبي،  الأدب  �إلى  مدخل   -  4

في  قراءات  المختفية  الم�ساحة  يا�ينس:  الن�يرص   -  5
العربي،  الثقافي  المركز   ،25 ال�شعبية، �ص  الحكاية 

عام  الأولى،  الطبعة  المغرب،  ـ  البي�ضاء  الدار 

1995م.

جمالية  نظرية  القراءة،  فعل  فولفغانغ:  �إيزر.   -  6
61، ترجمة وتقديم حميد  التجاوب في الأدب، �ص 

ـ  لحميداني والجلالي الكدية، مكتبة المناهل، فا�س 

المغرب، 1994م.

7 - �إبراهيم، نبيلة: الإن�سان والكون في التعبير ال�شعبي، 
�ص 64، المكتبة الأكاديمية، القاهرة ـ م�صر، ط 1، 

2009م.

78 �ص  القراءة،  فعل   -  8

44 �ص  الخرافية،  الحكاية   -  9

124 �ص  ال�شعبي،  التعبير  في  والكون  الإن�سان   -  10

11 - الدويك، محمد طالب: الق�ص�ص ال�شعبي في قطر، 
ج 1، �ص 230، مركز التراث ال�شعبي لدول الخليج 

العربية، الدوحة ـ قطر، ط1، عام 1984م.

ولا  الماء  ذاكرة  )2009م(،   �سعيد:  بنكراد،   -  12
الروائي،  ال�سرد  في  الرمزي  الطوفان  ال�سرد،  وعي 

مجلة علامات، العدد 18، �ص 5

23 �ص  الخرافية،  الحكاية   -  13

نبيلة: ق�ص�صنا ال�شعبي من الرومان�سية  �إبراهيم،   - 14
ـ  القاهرة  غريب،  مكتبة   ،32 �ص  الواقعية،  �إلى 

م�صر، ب ت.

�ص 47 المختفية،  الم�ساحات   -  15

202 �ص  الخليج،  من  �شعبية  حكايات   -  16

24 ـ   23 �ص  الخرافية،  الحكاية   -  17

في  الدرر  نظم  البقاعي،  الدين  برهان  تف�يرس  *انظر 
الكتب  دار  �ص486،  ج4،  وال�سور،  الآيات  تنا�سب 

العلمية، بيروت ـ لبنان، ط1، عام 1995م. الذي 

�أود العديد من الآثار التي دلت على �أن تف�يرس الآية 

بعث  الله  �أن  �أي  �سربا(،  البحر  في  �سبيله  )اتخذ 

�آية  ليكون  البحر  ماء  في  ي�سبح  وانزلق  حيا  الحوت 

لمو�سى عليه ال�سلام.

الهوام�ش 
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الشوق والحنين 

إلى الروضة 

النبوية الشريفة 

في الشعر 

الشعبي الجزائري

تس��تمد هذه الدراسة شرعيتها في تتبع أحد جماليات 
الخطاب الشعري الشعبي الجزائري والمتمثل في خطاب 
الش��وق والحنين إل��ى المقام النبوي والروضة الش��ريفة، 
متخذة من قصي��دة من “طيبة” اب��ن قيطون أنموذجا، 
لأنه��ا تعكس حبه العميق لهذه الأمكنة المقدس��ة، وتبين 
ذلك الارتباط الروحي بشخص الرسول من خلال المديح 
والتوس��ل، ومحادثة طيفه والشوق لملاقاته في الروضة 
والمنام والجنة، موظفا لغة شعرية راقية وأساليب بديعة 

وتعابير بليغة غنية بالدلالة والإيحاء.

عـبد الـلـطـيف حـني

كاتب من الجزائر

ق�صيدة “من طيبة” لابن قيطون �أنموذجا

http://im26.gulfup.com
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ال�ش��عبي  ال�ش��عر  في  الدين��ي  الأث��ر  �أولا- 

الجزائري:

ا�ستمد ال�شع���ر ال�شعبي الجزائ���ري من الدين 

الإ�سلامي مو�ضوعاته و�أ�ساليبه الفنية، ويعود ذلك 

�إلى الن�ش�أة الدينية لل�شعراء ال�شعبيين، الذين تعلموا 

وتكون���وا في الزوايا بحفظ الق���ر�آن الكريم وال�سنة 

النبوي���ة ال�شريف���ة، و�شب���وا على مختل���ف التقاليد 

الإ�سلامي���ة، مم���ا �ساه���م ب�شكل كب�ي�ر في تعلمهم 

�آداب وعلوم اللغة العربية، هذا من جهة، ومن جهة 

�أخرى محنة الا�ستعمار التي حركت قرائح ال�شعراء 

و�أجج���ت عواطفه���م الدينية، فنظ���روا للم�ستعمر 

الفرن�س���ي نظ���رة الغ���ازي الغا�صب، فاتخ���ذوا من 

التاري���خ الإ�سلام���ي و�أحداث���ه مرجع���ا لحديثه���م 

واعتبروه و�سيلة فعالة لإقناع النا�س بحتمية الجهاد 

وتحرير البلاد من الم�ستعمر.

وبذل���ك �شق ال�شعر الدين���ي الجزائري طريقه 

وح���ط رحاله، وتمكن م���ن ق�صائد ال�شعراء بف�ضل 

هذه الدواف���ع والنوازع، فانت�ش���رت المدائح الدينية 

والمولودي���ات والتغني بالمنا�سب���ات الدينية المختلفة 

ب�شكل وا�سع، وقوى ظهور هذا الغر�ض الذي »�سيطر 

على الحياة الفكرية وال�سيا�سية والفكرية والثقافية، 

وت���رك المجال مفتوحا �أمام ه���ذا اللون من ال�شعر، 

ف�أخذ ال�شعراء يلتفتون �إلى ع�صر الر�سالة ي�شتدون 

به م���ن هذا الظل���م ال���ذي �سلط عليه���م، فوجدوا 

في المدائ���ح الرح���اب الت���ي يمكن �أن ي�سكن���وا �إليها 

ويطمئن���وا فيها، و�أن�ش���دوا تلك الق�صائ���د وك�أنهم 

يرث���ون الحالة الت���ي و�صلت �إليها الب�ل�اد، وهم في 

مدحه���م للنبي  �إنم���ا يبتعدون عن الواق���ع الذي لا 

يجدون فيه ما يبعث على التفا�ؤل، فعادوا �إلى النبوة 

  .
)1(

ي�ستلهمون منها وي�ستنجدون بها«

وقد نظ���م ال�شع���راء ال�شعبي���ون الق�صائد في 

مختلف المعاني الدال���ة على حبهم للوطن وعبروا 

ع���ن ح�سرتهم عل���ى الحري���ة المفق���ودة، ومقتهم 

للا�ستعم���ار ورف�ضه���م ل���ه، ولم تك���ن ق�صائدهم 

مج���رد ت���رف �شع���ري �أو �س���د ف���راغ �أو ت�سلي���ة �أو 

ب���كاء على الأطلال الحزين���ة و�إنما هي تعبير عن 

الح�س���رة والخيب���ة الت���ي تح���زن قلوبه���م، وتكوي 

�أنف�سه���م، حيث يع�ب�ر عنها �صال���ح الخرفي بقوله 

»�إنه لي�س ب���كاء على الأطلال، ولكن على الأمجاد 

والمواقف البطولية، ب���كاء على ال�ساحات الواجمة 

بع���د انق�شاع القتام عنها، �إن���ه حنين �إلى الأبطال 

.
)2(

الذين دخلوا التاريخ...«

وقد ركز ال�شع���ر الديني الجزائري على مدح 

النب���ي  و�آله و�صحابت���ه، ومدح ال�شي���وخ والأولياء 

ال�صالح�ي�ن، وانق�سمت هذه المدائ���ح �إلى نوعين؛ 

فالأول»ه���و ما كان امتدادا للتراث القديم في هذا 

المو�ضوع، وهو يرتبط �أ�سا�سا – بالنظرة ال�صوفية 

�إلى ح���د كبير �أما النوع الثاني فهو الذي اتخذ من 

مدح الر�سول  مبد�أ الدعوة �إلى النهو�ض واليقظة 

وذلك بع���د �أن تط���ورت الحياة الفكري���ة والأدبية 

مرحل���ة  ع���ن  تعب�ي�را  كان  ف���الأول  وال�سيا�سي���ة، 

ح�ضاري���ة عا�شتها الجزائر قبل هذا القرن، وكان 

الدي���ن فيها ق���د �أ�صبح ه���و القوة  الوحي���دة التي 

بقي���ت للنا�س في حياته���م، �أما الن���وع الثاني كان 

تعبيرا عن مرحلة ح�ضاري���ة جديدة انتقلت �إليها 

.
)3(

الجزائر للظروف التي تحدثنا عنها �سابقا «

لذلك اتخ���ذ ال�شعر ال�شعبي الديني الجزائري 

م���ن الابته���ال والا�ستعانة بالله تع���الى ومدح النبي  

وال�شيوخ والأولياء ال�صالحين مو�ضوعات لق�صائده، 

و�أ�صبح ال�شاعر ال�شعبي يبث نظرته ووعيه الفل�سفي 

ع�ب�ر مدائح���ه مت�أث���را في ذل���ك بالثقاف���ة الدينية 

المتداول���ة في الم�ساج���د والزوايا، والت���ي �أخذها من 

محيطه و�شيوخ���ه والطرق المنت�ش���رة في الجزائر، 

لذلك فال�شع���راء الذين ظه���روا في فترة الاحتلال 

الفرن�سي للجزائر هم م���ن ال�صوفية ونذكر منهم 

عب���د العزي���ز المغ���راوي، الح���اج عي�س���ى لغواطي، 

عبد الق���ادر الزرهوني، عبد الرحم���ان المجدوب، 

الح���اج مبارك بولطب���اق، �سيدي �أحم���د لغارابلي، 

)4(

عبد القادر بلوهراني، �سي���دي �أمحمد بن عوده

وغيرهم من ال�شع���راء الذين نظموا المديح النبوي 

والوع���ظ والإر�شاد ومدح الأولياء ال�صالحين، حتى 

و�إن لم ي�شته���روا بو�صفه���م �صوفي���ة، فق�صائدهم 

مثقلة بالنظ���رات ال�صوفية ومليئة بم�صطلحاتها، 

رغم ب�ساط���ة طرحها وتناولها لكنها تبقى مب�سطة 

من ال�شع���راء لكي يفهمه���ا المتلق���ي ويتفاعل معها 

كما نلحظ �أن بع�ض ال�شعراء كان فهمهم لل�صوفية 
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�سطحيا فخا�ضوا في ه���ذا المجال بما �أتيح لهم من 

معرفة وعلم في حياتهم. 

ثانيا  - مفهوم ال�شوق والحنين لغة وا�صطلاحا:

يج���در بنا ب�س���ط مفهوم ال�ش���وق والحنين لغة 

وا�صطلاح���ا قبل الول���وج في ا�ستق�ص���اء المظاهر 

ال�سيميائية لهم���ا  في الخطاب ال�شعري، فقد ورد 

في ل�سان العرب �أن مفهوم ال�شوق لغة هو »)�شوق( 

وْقُ والا�شْتياقُ نِزاعُ النف�س �إلى ال�شيء والجمع  ال�شَّ

ق وا�شت���اقَ ا�شْتياقاً  �شْ���واقٌ �شاقَ �إلي���ه �شَوْقاً وتَ�شَوَّ
َ
�أ

���وق العُ�شّاق ويقال �شُقْ  وْقُ حركة الهوى وال�شُّ وال�شَّ

قَ �إن�ساناً �إلى الآخرة ويقال  ن يُ�شَوِّ
َ
مرته �أ

َ
�شُ���قْ �إذا �أ

 ،
)5(

�شاقَني ال�شيءُ يَ�شُوقُني فهو �شائِقٌ و�أنا مَ�شوقٌ«

�أي يفه���م �أن���ه �شد النف�س �إلى �أم���ر محبوب ولازم 

بها، فيتمنى ال�شخ����ص التعجيل به والو�صول �إليه 

ب�أي�س���ر الطرق و�أ�سرعها فال�ش���وق للمكان ارتباط 

به وتعلق بحيثياته وتمن بالالتحاق به.

 �أما كلمة الحنين فترجع �إلى جذر الفعل الثلاثي 

ال�صحي���ح “حنن” الذي دخل عليه الت�ضعيف لغير 

زي���ادة، ف�صار ح���نّ، وت�صريفه حنّ يح���نّ حنينا، 

حيث ج���اء في ل�سان الع���رب : »ح�ن�ن « الَحنّانُ من 

عراب���ي الَحنّانُ 
َ
�سم���اء الله ع���ز وجل قال اب���ن الأ

َ
�أ

انُ  ثير الَحنَّ
َ
بت�شديد النون بمعنى الرحيم قال ابن الأ

 ويقول 
)6(

الرحيم بعبادِه فعّالٌ من الرحمة للمبالغة«

في مو�ض���ع �آخر: » حَ���نَّ �إليه يَحِنُّ حَنِين���اً فهو حانٌّ 

والا�سْتِحْنانُ الا�سْتِطْرابُ وا�سْتَحَنَّ ا�سْتَطْرَبَ وحَنَّت 

نُّ  ِ وْلادِها والناقةُ َحت
َ
و �أ

َ
وْطانِه���ا �أ

َ
الإبِلُ نَزَعَ���تْ �إلى �أ

وْت وقيل حَنِينُها  في �إثِْ���رِ ولَدِها حَنِيناً تَطْرَبَ مع �صَ

ن الَحنين 
َ
ك�ث�ر �أ

َ
نِزَاعُها ب�ص���وتٍ وبغير ي�صوتٍ والأ

 ،
)7(

فَت« اق���ةُ على ولدِها تَعَطَّ نَت النَّ نَّ َ وْتِ وَحت بال�صَّ

.
)8(

والحنان الرحيم بعباده

وقد ورد ذكر الفعل حنّ يحنّ حنانا في القر�آن 

الكريم بالمعنى نف�سه، حيث يقول تعالى: »يَا يَحْيَى 

ا . وَحَنَانًا مِنْ  بِيًّ كْمَ �صَ ُ تَيْنَاهُ اْحل
َ
ةٍ وَ�آ خُذِ الْكِتَابَ بِقُوَّ

، �أي رحمة منا، والحنين 
)9(

ا« ا وَزَكَاةً وَكَانَ تَقِيًّ لَدُنَّ

ال�شديد الب���كاء والطرب وقيل ه���و �صوت الطرب 

�أكان ذل���ك ع���ن ح���زن �أو ف���رح والحن�ي�ن ال�شوق 

وتوق���ان النف�س والمعنيان متقاربان، حنّ �إليه يحنّ 

حنينا فهو حانّ.

وكم���ا ب�ي�ن اب���ن منظ���ور �أن الإب���ل تح���نّ �إلى 

�أوطانه���ا �أو �أولاده���ا والناق���ة تح���نّ في �إثر ولدها 

حنين���ا وقيل حنينها نزاعها ب�صوت �أو بغير �صوت 

والأك�ث�ر �أن الحنين بال�صوت، وتح���ن الناقة على 

ولدها تعطفت علي���ه، وتخرج �صيغة الم�ستحن �إلى 

www.vb.shbbab.com
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معنى ال�شخ�ص ال���ذي ا�ستحنه ال�شوق �إلى وطنه، 

وجاء في القامو�س المحيط؛ »حنّن، الحنين، ال�شوق 

و�شدة البكاء، حنّ يحن حنينا ا�ستطرب فهو حانّ 

  .
)10(

كا�ستحنّ وتحانّ«

وبذل���ك يك���ون الحن���ان الرحمة ورق���ة القلب 

والحن���انّ م���ن يح���ن �إلى ال�ش���يء، وه���و ا�سم الله 

تعالى ومعناه الرحيم وتحنّن ترحم. 

ويت�ض���ح مما �سب���ق توا�ش���ج وتراب���ط وتوا�صل 

المفه���وم اللغ���وي والا�صطلاح���ي للفظت���ي ال�ش���وق 

والحن�ي�ن، فمعناهم���ا ي�صب في توق���ان النف�س �إلى 

�شيء محبوب �إليها، ويك�شف ارتباطه بعامل الغربة 

ومدى معاناة الإن�سان في ديارها، فالحنين وال�شوق 

ير�ضي �شغف النف�س وي�شبع حب النا�س للأوطان.

ثالثا-تجلي��ات خط��اب ال�ش��وق والحن�ني �إلى 

المقام النبوي والرو�ضة ال�شريفة في �شعر ابن 

قيطون:

يزخ���ر دي���وان ال�شاع���ر محم���د ب���ن قيط���ون 

بن�صو����ص ت�ضمنت �إب���داء ال�ش���وق والحنين لمقام 

النبي والمدينة المنورة)الأماكن المقد�سة(، م�شكلة 

ملمح���ا ظاهرا وبين���ا ولافتا للانتب���اه مما يعك�س 

تجذر حب���ه العميق لهذه الأمكن���ة المقد�سة، وهذا 

يظه���ر في مزج ابن قيطون و�صف الرو�ضة النبوية 

بمدح الر�سول، حيث نجده خ�ص�ص لهذا الغر�ض 

ق�صائ���د متف���ردة ج���اء في �سي���اق المدي���ح النبوي 

والتغن���ي ب�شمائل���ه الكريم���ة، كم���ا يجعل���ه �سبب���ا 

للحديث عن هذه الأماك���ن، ف�شوق لزيارة المدينة 

هو �ش���وق لزيارة قبر النبي والت�ب�رك به والوقوف 

عن���ده بغر�ض ال�شكوى من حال الدنيا وما �ألحقته 

بال�شاع���ر، وفي الإطار نف�س���ه حنين �إلى الا�ستئنان 

ب�شخ�ص النبي في �أوقات الاغتراب الروحي الذي 

كان يث�ي�ره ابن قيطون دوم���ا في ق�صائده، في�سعى 

�إلى خل���ق عالم ت�س���وده الطم�أنين���ة وال�سكينة، بما 

يتنا�س���ب و�شعوره و�أهوائه التي لا ترت�ضي �إلا عالم 

مناجاة النبي بوا�سط���ة ا�ستحداث خطاب ال�شوق 

والحنين للمقام النبوي والرو�ضة ال�شريفة.

لع���ل ح�ض���ور هذا المو�ض���وع في �ش���كل ق�صائد 

مخ�ص�ص���ة ت���ارة، وفي �ش���كل ق�صائ���د مدمج���ة 

م���ع مو�ضوعات متنوعة ت���ارة �أخ���رى، يبعث على 

الت�س���ا�ؤل ع���ن ال���دلالات التي يخلفه���ا ح�ضورها، 

ويمكننا الا�ستناد �إلى تف�يرسين وهما:

1 - �أن تك���ون ه���ذه الن�صو�ص بث ل�شوق حقيقي 
للمق���ام النب���وي والرو�ضة ال�شريف���ة وتوق من 

ال�شاعر لزيارتهما لقد�سيتها الدينية ومكانهما 

في قل���ب ال�شاع���ر، ولارتب���اط ه���ذا المو�ض���وع 

بالمتلقي ال���ذي ي�سعى ح�سب التفك�ي�ر ال�شعبي 

�إلى �ض���رورة القي���ام بمنا�سك الح���ج والعمرة 

وزيارة قبر النبي، خا�ص���ة �إذا تقدم في ال�سن، 

مما يجعل ال�شاعر يتق�صى هذه الذهنية ويروح 

يحاكيها في �شعره، من �أجل �إحراز التفاعل مع 

المتلقي الذي يلقى ا�ستحبابا منه عند الحديث 

ع���ن النبي وما يتعلق به، ويمكننا �أن نراه عامل 

جلب وت�شويق للمتلقي لي�ستمع لباقي مو�ضوعات 

ال�شاع���ر، ال���ذي يمار�س �سحرا علي���ه من �أجل 

�أ�سره في حيز الن�ص.

2 - �أن يكون ال�شاعر يعاني من اغتراب روحي، 
فيلج����أ �إلى التغن���ي بالمقام النب���وي والرو�ضة 

ال�شريف���ة لت�سلي���ة نف�س���ه وتعبئته���ا بالمع���اني 

ا�ستئنا�س���ي مهي���ب  الروحي���ة، وخل���ق ع���الم 

مكون من حيثي���ات المكان )قبر النبي، مقبرة 

البقي���ع...( يه���رب �إلي���ه م���ن ن�ص���ب الحياة 

ومتاع���ب الدني���ا وم�شاقه���ا، ويجعل���ه عم�ل�ا 

يتقرب به �إلى الله تعالى طالبا مغفرته وعفوه 

وذل���ك بالتو�س���ل والتبرك بقد�سي���ة الأماكن، 

مم���ا يحدث توازن���ا واطمئنان���ا نف�سيا وراحة 

�شعوري���ة ي�ستطعم لذتها، ويفع���ل بها م�شاعر 

و�أحا�سي�س المتلقي.

ويب���دو �أنن���ا في بحثنا ع���ن التف�س�ي�ر الأقرب 

للحقيق���ة لاب���د م���ن الاعتم���اد على معرف���ة حياة 

ال�شاع���ر ودقائقه���ا م���ن حي���ث �شوق���ه الحقيق���ي 

للم���كان وه���ذا م���ا لم ت�سعفنا ب���ه الم�ص���ادر التي 

�أرخ���ت لحياته، وبناء على ذل���ك فالتف�يرس الثاني 

فيب���دو �أك�ث�ر قرب���ا للت�أوي���ل ال���ذي ذهبن���ا �إلي���ه، 

فال�شاع���ر م���ن خ�ل�ال ق�صائ���ده كان يخل���ق عالما 

خا�ص���ا به حي���ث ير�سم م�شاهد الزي���ارة انطلاقا 

من �إبداء ال�ش���وق والحنين ثم القيام بالرحلة �إلى 
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المعالم النبوية والتط���واف بها والتبرك بملم�سها، 

و�إ�شباع العين بنظرتها، و�إنت�شاء الروح برائحتها، 

و�إرواء الم�شاع���ر من روحانيتها، ومحادثة �شخ�ص 

النب���ي بالتو�سل والتقرب، وه���ذا ما تعك�سه مجمل 

العواط���ف والأهواء الم�شخ�ص���ة في خطاب ال�شوق 

والحنين في ق�صائد ابن قيطون.  

بث ابن قيطون �شوق���ه وحنينه للمقام النبوي 

والرو�ضة ال�شريفة في خطابه ال�شعري، حيث كانت 

ق�صيدت���ه “م���ن طيبة “حبل���ى بالم�شاع���ر الطيبة 

والأحا�سي����س النبيل���ة التي تعك����س �صدقا حقيقيا 

وحب���ا وهاجا م�ص���دره القلب والنف����س الطاهرة، 

وتنب���ئ عن نف�س فيا�ضة بالإيم���ان وع�شق �شخ�ص 

النبي و�يرسته العطرة، وكل ما يتعلق به من معالم 

و�أمكنة ويتجلى هذا في الموا�ضع التالية:

: الغزلية  المقدمة   -  1
ا�شتملت الق�صيدة العربية القديمة على مجموعة 

م���ن الأغرا�ض ال�شعرية التي كان يهدف من خلالها 

ال�شاع���ر �إلى �س���رد تجربته ال�شعوري���ة، حيث كانت 

الرحل���ة الطويل���ة الت���ي كان يقوم به���ا تفر�ض عليه 

ا�ستح�ض���ار جل المواقف الت���ي مر بها �س���واء �أكانت 

�سعيدة �أم حزينة و�سواء �أكانت في الأحبة �أم الأعداء، 

ونلحظ �أن الق�صيدة ال�شعبية الجزائرية اتبعت هذا 

المخطط فا�شتملت على مو�ضوعات متنوعة كان منها 

�إبداء ل�شوق والحنين، غير �أن النقاد العرب القدامى 

قد تفطن���وا �إلى رمزية الأغرا����ض ال�شعرية، ومنهم 

 الذي يرى �أن ال�شاعر لا يق�صد الغر�ض 
)11(

الجاحظ

لذات���ه �سواء �أكان غزلا �أو مدحا �أو رثاء �أو و�صفا �إنما 

هو قناع يواري به موقفا �سيا�سيا �أو اجتماعيا �أو نف�سيا، 

وعمق هذه النظرة النقد الحديث والمعا�صر، فذهب 

الكثير م���ن الدار�ينس �إلى ا�ستق�ص���اء هذا الجانب 

.
)12(

ب�أبحاث تطبيقية ت�ؤكد �صحة النظرية

وبتفح����ص معمار الن�صو����ص التي خ�ص�صها 

ابن قيط���ون لبث خطاب ال�ش���وق والحنين للمقام 

النب���وي والرو�ض���ة ال�شريفة نجده���ا تفتح عالمها 

ال�شع���ري بمقدمة غزلية مهذب���ة تف�صح عن �شدة 

تعلق ال�شاعر بالمكان المقد�س والراحلين �إليه حيث 

)13(

يقول في بداية ق�صيدة “من طيبة” :

بَاْبْ  ْ جَْدْ عَلْ َحل مَنْ طَيْبَةْ هَبْ رَيْحْ َمل

بَاْ عَنْ بَاْبْ الْكَعْبَهْ 	  زَاْدُوْاْ رَيْحْ ال�صَّ

دَاْرُوْا الْعَـاْ�شْـقَـيْـنْ وَاَ�شْـبَـاْبْ

جُْتَـبَىْ  دَيْنْ  اْمل 	 تَرْكُوْا لَوْطَاْنْ قَاْ�صْ

يْ غَيْثْنَيْ بَ�شْفَيْعْ الْقُرْبَىْ  يَاْ رَبَّ

يب���دو �أن �شاعرن���ا يتلم����س الن�سيم ال���ذي يهب 

من طيبة، فيتح�س����س فيه الموا�س���اة ل�شوقه المت�أجج 

للم�صطف���ى، فه���و ن�سي���م خا�ص يتمي���ز بالديمومة 

والط���واف ب���كل �أرجاء المعم���ورة، ولا يج���د ريحه �إلا 

المحبون العا�شقون لطيبة ومن �سكنها، وما زاد الن�سيم 

به���اء وعبق���ا تمازجه م���ع ريح ال�صبا ال���ذي ينبعث 

من ب���اب الكعبة الم�شرفة، في�ؤج���ج العواطف ويعمق 

ال�شعور وينقل الم�ؤمنين العا�شقين �إلى رحاب الأماكن 

المقد�سة، فهاهم يق�صدون المكان بكل فئاتهم متخلين 

عن الأحب���اب والأوطان قا�صدي���ن المحب الحقيقي 

الأخروي، الذي يجزي خير الجزاء.

: تعالى  الله  �إلى  التو�سل   -  2
يتب���ع اب���ن قيط���ون نم���ط ال�شع���راء ال�شعبيين 

الجزائريين في بناء الق�صائد التي تتغنى بالأماكن 

المقد�سة وحب النبي، حيث يناجون الله بعد المقدمة 

ويطلبون منه العون والإغاثة مما هم فيه من �شجن 

و�ألم، وي�شتكون �إليه ثقل الع�شق الذي �ألم ب�أنف�سهم، 

)14(

ويرجون منه العون المغفرة، حيث يقول:

ـاْبْ يْ غَيْثْنَيْ بَلَمْجَدْ يَاْ وَهَّ يَاْ رَبَّ

رْ الْلّيْ هْوَاْكْ اَ�سْمُوْ حَرْفْ الْبَاْ               بَالْ�سَّ

يَاْ مَنْ لَيْ�سَ تَخّيْبْ الْ�سَاْيَلْ بَالْبَاْبْ

يْـبْ الْطُلْبَـهْ َ ْ ُجم اْيْفَْني َ 	 يَاْ مَلْجَاْ اْخل

يَاْ قَريْبْ الْوَفَاْ الْ�سَاْمَعْ للْطُـلْابْ

غْبَهْ ْ بَاْلَحبَيْبْ يَطْفَىْ ذَاْ  الَ�شَّ لْ َيل           عَجَّ

مَدْ �سَيّدْ فَاْطْمَةْ زَيْنْ الْثْيَـاْبْ َ ُحم

ـاْحْ  الْغَـلْـبَـهْ                 �شَفَيْـعْ الْـمُـــذْنَبَيــْنْ نَحَّ

يْ غَيْثْنَيْ بَ�شْفَيْعْ الْقُرْبَىْ  يَاْ رَبَّ

يفتت���ح ال�شاعر الخطاب بدع���اء لله تعالى)يا 
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ربي( طالبا منه الإغاثة مما فيه من �شوق متزايد 

للم�صطفى فقد ا�ستب���د به الحنين لزيارة رو�ضته 

ال�شريف���ة، فال�شاع���ر ي�ستعين بالله تع���الى للتغلب 

عل���ى هواج�س���ه النف�سية فهو القري���ب منه العالم 

بحاله المطلع على و�ضعه، لذلك يدعوه �أن يعجل له 

بزيارة الحبيب، فنيران قلب���ه قد ا�شتعلت وت�أجج 

ال�شوق به لر�ؤية �أثره الطيب.

فال�شاعر يب���دع خطابا موازيا لخطاب ال�شوق 

والحنين وه���و التقرب من الله تع���الى والا�ستعانة 

ب���ه، وطل���ب المغف���رة منه، فح���ب النب���ي من حب 

الله، ولا يعلم م���ا في قلبه ونف�سه �إلا هو، وفي ذلك 

�إ�ش���ارة �إلى حج���م ما يعانيه ال�شاع���ر وما يقا�سيه 

فق���د تعجز الكلمات والح���روف عن الإف�صاح عن 

م�شاعره وحبه للنبي، ولا يعلمها �إلا الله تعالى فهو 

ال�سميع الب�يرص العليم بحاله. 

3 - التعلق الروحي بالر�سول ورو�ضته ال�شريفة: 
ي�ص���ور ابن قيط���ون �شوق���ه وحنين���ه ل�شخ�ص 

الر�س���ول ال���ذي ا�ستبد بقلبه ومل���ك نف�سه، متخيلا 

طيف النبي يزوره، فيذهب لمناجاته ومحاورته مبديا 

�شكواه من الفراق والبين، وبعاد مقامه وفراق العين 

لر�ؤية رو�ضته ال�شريفة، فالقلب تقطع �ألما والعقل غاب 

)15(

تح�سرا، والحب ت�أجج  وتفاقم، حيث يقول:

طَفَىْ الْعْقَلْ  تْوَاْلَكْ غَاْبْ ُ�صْ يَاْ طَهَ اْمل

بَـىْ َ                    حُبَكْ مَثْلْ الْ�سْحَاْبْ عَنّيْ يَْرت

بَاْبْ يَتْكَلَمْ رَعْدُوْ لْاحْ بَرْقُوْ عَنْ  لَ�صْ

بَهْ �صْ َ                قَطْرُوْ وَاْبَلْ �سْقَاْتْ مْيَاْهُوْ اْحل

رْبَتْ لَرْيَاْحْ فَيْهْ تَتْقَلَـبْ تَقْـلْابْ �ضَ

بَىْ                    نَاْلَتْ لَبْطَاْحْ بَيْهْ الأَدْنَـىْ وَالْرُّ

هَاْكْذَ حُبْ الْرَ�سُوْلْ نَ�شّبْنَيْ تَنْـ�شَاْبْ

هْ  ْ الْفُ�ــؤَاْدْ مــــاْ فَـاْدَتْ طُـبَّ                  مَكَنّيْ َيف

يْ غَيْثْنَيْ بَ�شْفَيْعْ الْقُرْبَىْ يَاْ رَبَّ

يب���دو �أن اب���ن قيط���ون ي�ص���ور حب���ه المتفاقم 

والمت�أج���ج والدائ���م في روحه وكيان���ه ك�أنه �سحاب 

�أ�سود تجمع وتكاث���ف وتكلم برعده وبرقه وتهاطل 

ب�أمط���اره وه���ب برياحه، وه���ذا تعب�ي�ر عن ذلك 

التوتر النف�س���ي الذي يعانيه ال�شاعر جراء الع�شق 

و�إزاء البعاد عن النبي ورو�ضته ال�شريفة.

يوا�صل ال�شاعر و�صف تجليات ال�شوق والحنين 

للنب���ي ومقام���ه متعمق���ا في �أغ���وار نف�س���ه العليلة 

)16(

الم�صابة ب�شدة الحب، فيقول:

اْرْ اَطْبَاْبْ مَيْ �صَ ْ اْ�صْ َحل نَيْ بَاْلرْ�صَ �صْ  خَرَّ

لْـبَـهْ َ خَلْانَــــيْ مَـــنْ كَــــيْ �شَــــاْةْ اْجل 	

ـدَيْـدْ ذَوْبْـنَيْ تَـذْوَاْبْ ْ قَـطْعَـنَيْ بَاْحل

	  مَنْ تَقْطَاْرْ الْ�سْمُوْمْ �شَرّبْنَيْ �شَرْبَهْ

�شَرَبْنَيْ كَاْ�سْ مَاْ يْطَيْـقُوْ حَـدُ اَ�شْـرَاْبْ

ْ يَغْبَاْ ْ جَوَْيف حَيْمْ َيف َ لَطْ بَاْْجل َ 	 وَاْْخم

ـاْبْ وَالْنَاْفَـخْ زَاْدْ فَيْـهْ اَبْـكَـثْـرَهْ لَهَّ

ْ نَاْرُوْ تَقَيْدْ بَالْفَحْمْ وَحَطْـبَهْ                  دَاَْمي

يْ غَيْثْنَيْ بَ�شْفَـيْـعْ الْقُـرْبَىْ  يَـاْ رَبَّ

لعل ابن قيط���ون ي�صور بدق���ة متناهية وفنية 

متمي���زة وجمالي���ة تعبيرية ملفت���ة للانتباه معاناة 

نف�سه من البع���اد وال�شوق للنبي، وي�شخ�ص حنينه 

�إليه، مبينا حال���ة دواخله، م�ستعينا بعنا�صر بيئته 

في الت�صوي���ر، حي���ث ي�ص���ور �أث���ر ح���ب النبي فيه 

www.freeimages.com
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بالج�س���د الذي خرب���ه الر�صا�ص وترك���ه مو�سوما 

بالمر����ض، ف�أبعد كما تبعد ال�ش���اة المري�ضة مخافة 

�أن تع���دي مثيلاتها في القطي���ع، �إ�ضافة على ذلك 

قطع���ه الحب بالحدي���د وذوبه و�سق���اه �شرابا مرا 

مختلط���ا بالحمي���م، ف�أح���دث في ج�س���ده التهابا 

وحطم���ه، وغيرها من النعوت الت���ي اعتمدها ابن 

قيطون بلغته الدقيقة و�ألفاظه المنتقاة التي تعك�س 

قدرت���ه التعبيرية وكفاءت���ه الت�صويرية لما يقا�سيه 

من �شوق وحنين ل�شخ�ص النبي.

وي�سع���ى اب���ن قيطون لنقل م���ا يعانيه من �آلام 

البع���اد الذي مل���ك كيان���ه للمتلقي، حت���ى ي�شعره 

بحالته النف�سية فالقلب ت�ضرر كثيرا و�أ�صيب ب�آلام 

 
)17(

ترهقه، وفي هذا يقول:

وْ  مَ�شْهَاْبْ ْ الْبَاْطْنَهْ رْمَىْ عَنُّ قَلْبَيْ َيف

اْر هْبَاْ مَىْ عْلَىْ عْظَاْمُوْ �صَ ْ                خَفّفْ َحل

وُْ�سْ طْـيَـاْبْ يِْ حُبُوْ فَاْتْ اْمل �ضَ ْ َمم

هَاْمْ وَالْنّبَلْ وَحَـرْبَـهْ                  �أَ�سْرَعْ مَنْ الْ�سَّ

ـعْـرَاْبْ قْ كَيَاْتْ الْتَّ رَيِْ ِ ْ بَاْحل �أَكْوَاَْين

اْحـيْ جَوْبَـهْ               مُوْلْاهُمْ جَاْ بْعَيْدْ يَاْ �صَ

�إن القلب قد ت�صدع من �أثر البين والبعاد، فحب 

النبي رمى نيرانه عليه و�أحرقه حتى �صار رمادا وهباء 

تذروه الرياح، فحبه �أحد من ال�سكين القاطع و�أ�سرع 

من ال�سهام والنبال والحراب المدببة، وكلها �ألحقت 

ال�ضرر بقلب ال�شاعر و�أحرقته و�أحدثت فيه �ألما بالغا.

يبدو �أن ابن قيطون لا يتوقف عن و�صف واحد بل 

يعدد فيه، ويتناوله من كل زاوية مختارا الأو�صاف 

الم�شخ�ص���ة الت���ي تنقل للمتلقي �إلى حج���م م�أ�ساته 

وعميق ت�أثره وهذا يظه���ر في موا�صل الحديث عن 

 
)18(

�ضرر قلبه فيناديه ويحادثه، فيقول:

ـاْبْ يَاْ قَلْبَيْ وَاْ�شْ بَيْكْ تَبْكَيْ يَاْ مُ�صَ

ْ الْعْيُوْنْ نَاْرَكْ  لَهّاْبَـهْ                  بَكْيَكْ جَاْ َيف

مَاْ نَفْعَكْ�شْ الْعلْاجْ لْا طَاْلَبْ لْا كْتَاْبْ

جَْدْ مَنْ طَيْبَهِْ ْ حَتّىْ يَاْتَيْكْ َمل َرب               وَاَ�صْ

لَيْلْ بَـرّدْ قَلْـبَيْ  ذَاْبْ َ حَ�شَمْتَكْ بَاْجل

ْ يَاْ كَهْفْ الْهَرْبَهْ اَِْنْعَْني نْ اْمل                    يَاْ حَ�صْ

يْ غَيْثْنَيْ بَ�شْفَـيْـعْ الْقُـرْبَىْ يَـاْ رَبَّ

لع���ل القل���ب قد ت�ض���رر م���ن �آلام ح���ب وع�شق 

الر�سول المتلاحقة ب�ش���كل م�ؤثر مما ك�شف لنا عن 

�ش���وق حقيقي، يج�سده ابن قيط���ون من خلال �أمله 

في النظر �إلى النبي وزيارة رو�ضته ال�شريفة وتلم�س 

قبره والتن�سم بريح مقامه الطيب، حيث يوجه لقلبه 

النداء م�ستف�سرا عن �سبب بكائه موظفا الا�ستعارة 

المكنية وذلك بن�سبة البكاء وهي �صفة �إن�سانية للقلب 

الع�ضو الجامد على �سبيل المجاز، وغر�ضه من هذا 

ال��سؤال)ي���ا قلب���ي وا�ش بيك تبك���ي( ت�أكيد ال�ضرر 

وال�ضي���ق النف�سي وت�أجج �شدة ال�ش���وق، و�أمام هذا 

ال�ضغط ي�أمل ال�شاعر من النبي �أن يزوره قادما من 

طيبة ليحمل �إليه الب�شرى ويهنئه بالزيارة ويطمئن 

قلبه الذائب في حبه.

ويوا�ص���ل ابن قيطون ت�صوي���ر الآثار الجانبية 

التي خلفها ع�شق مق���ام النبي ورو�ضته ال�شريفة، 

)19(

فيقول:

الْنّوْمْ اَ�سْمَاْطْ يَاْ �أَحْمَدْ مَنْ حُبَكْ غَـاْبْ

ـدَاْقْ وَالْهَدْبَـهْ ْ              وَالْدْمُوْعْ �شَاْهْدَيْنْ َحل

ـاْبْ وَالْلّـيْ رَاْهْ عَـاْلَـمْ بَالْـمُـ�صَ

ْ الْرُتْبَهْ ْ الْقْلُوْبْ يَاْ عَاَْيل رْ مَاْ َيف             يَبْ�صَ

ْ مُوْلْاكْ الْقَــلْابْ وَ�أَنْتَ تَنْظُرْ بَعَْني

اْدْنـــــــيْ عَــــنْــكْ  دَاْبَـاْ            تَعْلَمْ مَاْ رَاْهْ �صَ

بَاْبْ ْ بْ لْا فَاْرَقْ  َحل ُ مَنْ لْا دَرْكُوْ اْحل

ْ وْطَنْ الْغُرْبَـهْ   	 لْا هَجْرْ مَنْ بْعَيْدْ َيف

يْ غَيْثْنَيْ بَ�شْفَـيْـعْ الْقُـرْبَىْ يَـاْ رَبَّ

لعل ال�شاعر لا يقف عن ت�صوير حالة واحدة بل 

ي�ستق�صي كل حالات���ه النف�سية بالت�صوير والإبانة 

لينق���ل للمتلقي حجم معانات���ه وير�سم كثافة هذا 

الح���ب وتمكنه من قلبه، فال�شاع���ر ي�سافر بروحه 

ونف�س���ه �إلى المقام قبل ج�سده، وه���ذا يك�شف عن 

روح �شاعرة ح�سا�سة.

ويب���دو �أن ال�شاعر يلتم�س العذر للعا�شق الذي 

ذاب���ت روحه في حب الم�صطفى، و�سافر طيفه �إلى 

طيبة متلم�سا ج�سد معالمها ومنت�شيا بعبق ن�سيمها، 



79

ومنعم���ا عينه برو�ضتها ال�شريفة التي ت�صبو �إليها 

)20(

�أنف�س الم�ؤمنين �شوقا وحنينا، حيث يقول :

ـاْبْ الْعَ�شْقْ مَنْ هْوَاْهْ بَاْمْـحَاْنُوْ  مُ�صَ

               الْلّيْ مَاْ �شَاْفْ الْهَوْلْ مَاْ �شَاْفْ الْغَلْبَهْ

بَاْلْاكْ عَنُوْ تْلُوْمْ دَيْـرْ عْلَيْـهْ نْـقَاْبْ

بْهْ َ ْ الْعَ�شْقْ  اَْحم               لْا يْلُوْمْ مَنْ اَزْدَاْدْ َيف

لّيْ كَيْفَيْ نَاْ �أَدَاْهْ الْوَاْدْ �أَنْ  طَـاْبْ وَالَْ

ـَجْـبَهْ              بَعْدَنْ �سَدْ نْدَيْـرْ تُــوْ فَـــــوْقْ  اْمل

ْ الْفْجُوْجْ بْجَيْوْ�شُوْ اَ�سْرَاْبْ ْ َيف حَ�شّدَْيل

ْ  بَالْزّرْبَـهْ 	 قُـوْمَاْنْ �أَوْحَـرْكَهْ تْوَاَْيل

يلتف���ت ال�شاع���ر �إلى توجي���ه الخط���اب للذين 

يلوم���ون العا�ش���ق عل���ى تده���ور حالته و�س���وء تعقد 

نف�سيته، عليهم �أن يعذروه لأنه م�صاب بداء الحب 

والع�شق ل�شخ�ص ي�ستحق �أكثر من مجرد حب، فهو 

ر�س���ول الله ، فحب���ه واج���ب �شرعي وم���ن علامات 

�إيم���ان الم�سلم، فال�شاعر ي�ص���ف يدافع على �أمثاله 

ويرد على اللائمين الذين لم يفقهوا فل�سفته وتوجهه 

الدين�ي�ن حيث يلمح على لم�س���ات �صوفية تظهر من 

)21(

خلال خطابه ال�شعري، حيث يقول:

دْ ذَاْ الْبَـاْبْ بْ يَاْ قَاْ�صَ ُ هَذَاْ هُوَ اْحل

ـــخْـبَــــاْبَــهْ             وَاْعْـذَرْنَـيْ لْا تْـدَيْرْ فَيّاْ تَْ

حَتّىْ يَحْكَمْ عْلَيْكْ رَبّيْ  بَالْ�سّبَـاْبْ

يْبَهْ اْحَــبْ ذَ الْـمُ�صَ            �أَنْ تَعْــرَفْ حَــقْ �صَ

يْ غَيْثْنَيْ بَ�شْفَـيْـعْ الْقُـرْبَىْ يَـاْ رَبَّ

النبي: لزيارة  ال�شوق   -  4
بع���د �أن و�ص���ف اب���ن قيط���ون حب���ه وع�شق���ه 

ب�شخ����ص النبي و�أك���د تعلقه الروح���ي بذاته، وما 

يتعل���ق به من مكان ووقف على حرمانه من النظر 

�إلي���ه والتلذذ بلم����س مقامه لبع���د الم�سافة وتع�سر 

الظ���روف الم�ساع���دة على ذل���ك، ينتق���ل ال�شاعر 

�إلى الإلحاح على الزي���ارة وال�شوق العظيم الهائل 

لر�ؤيته فيتبدى ال�شوق متفاقما متزايدا في خطابه، 

 
)22(

حيث يقول:

يَاْ رَ�سُـوْلْ الإلَهْ يَـاْ طَـهَ الأَوْاْبْ

ْ �شَاْهيْ نْ�شُوْفْ وَجْهَكْ وَالْ�شَيْبَهْ               رَاَْين

يْنَيْ تُخُ�شْ دَاْرَيْ عَنْدْ الْبَاْبْ َ ْ ْجت حَْني

              فَـيْ مَيْـعَاْدَكْ �سَيْــْ جَـيْ فَــيْ كَوْكَـبَـهْ

حَاْبْ ْ عْلَيْ وَالأَ�صْ �سَْني ُ �سَنْ وَالِْح َ اَحل

جْـبَهْ َ ْ اَحل              وَالْزّهْرَةْ مَاْ تْغَيْبْ عَنّيْ َيف

الأبي���ات  ه���ذه  في  خطاب���ه  ال�شاع���ر  يفتت���ح 

بتوجي���ه ن���داء للر�س���ول مكرر ب�صيغت�ي�ن هما )يا 

ر�س���ول الإل���ه( و)يا ط���ه الأواب(، وه���ذا يك�شف 

ع���ن �شديد حر�صه عل���ى القرب الح�س���ي والمادي 

من الر�س���ول وذلك على طريقت�ي�ن، تتمثل الأولى 

بزيارة مقامه ورو�ضت���ه ال�شريفة والثانية �أمله في 

زي���ارة النبي له في المنام وه���ذا ما يطمح �إليه جل 

ال�شع���راء ال�صوفيين، ويتغنون به، ويعبر عن ذلك 

ابن قيطون بقول���ه )راني �شاهي ن�شوف وجهك(، 

فف���ي ذلك ب�ش���ارة بالحب والتقرب م���ن �شخ�صه 

وه���و درجة م���ن درج���ات الارتقاء ال�ص���وفي، كما 

يتلهف ال�شاعر زيارة من �آل بيت النبي )الح�سن، 

الح�ينس، الزهرة( وهي دليل على الارتقاء والنقاء 

�أي�ضا يترقب ح�صولها وتحققها في حياته.

و�أثناء ح�صول الزيارة يغنم ال�شاعر ت�ست�شعر 

نف�س���ه الأف���راح، وتطمئ���ن روح���ه وتزه���ر �أيامه، 

وتنجل���ي عنه الهم���وم، وتزول الأح���زان والم�آ�سي، 

 
)23(

وتفرج الكروب، ويعبر عن ذلك بقوله:

نَفْرَحْ فَرْحْ الْنّعَيْمْ �سَعْدَيْ بَاْللّيْ  جَاْبْ

وَيْ بَيْتَيْ تَنْوْرْ فَوْقْ الْيَنْبُوْبَهْ 	   تَ�ضْ

�ـآبْ هَاْكْذَاْ قَاْطَعْ عْلَيْكْ يَاْ زَيْـنْ اْمل

	  حَ�شَمْتَكْ لْا تْخَيْبْ لْوَلْدَكْ طَلْبَـهْ

فالزي���ارة فرح ينع���م به ال�شاع���ر لا يتحقق �إلا 

للمحبين ال�صادقين جزاء على �صدقهم و�إخلا�صهم 

في ح���ب النب���ي و�إتباع �يرسته العط���رة، ومن خلال 

خطاب ال�شاعر نلم�س �صدقا حقيقيا وفرحا مج�سدا 

م���ن خلال تكرار كلمة الف���رح ب�صيغتين مختلفتين 

وذلك بتوظيف الفعل الم�ضارع الدال على الا�ستقبال 

)نَفْ���رَحْ( �أي الا�ستمراري���ة الي���وم وغ���دا، فهو فرح 
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�أب���دي ي�ستق���ر في النف�س لأنه الجائ���زة على الوفاء 

والإخلا����ص، وتوظي���ف �صيغة الم�ص���در الدال على 

الإط�ل�اق والعموم )فَرْحْ(ن وقد بّني ال�شاعر نوعية 

الفرح الذي غنمه وهو النعيم �أي المتمتع بالخيرات 

والمدلل في طلباته وهي �صفات �أهل الجنة وذلك هو 

المبتغى والمرجو تحقيقه.

ويجته���د اب���ن قيط���ون في �إر�س���ال تو�سلات���ه 

ل�شخ����ص النبي ب�أن يتف�ضل علي���ه بالزيارة ويزيل 

همومه وينير حياته الباقية، مخاطبا �إياه ب�أو�صافه 

الت���ي وردت في الق���ر�آن الك���ريم وال�س�ي�رة النبوية 

وعرف بها)يا زين الم�آب، يا طه، يا �سيد لقطاب، 

يا ح�صن، يا �أحم���د، يا طيب(، ويبدو �أن ال�شاعر 

متم�سك بالتو�سل من خلال لفظة )ح�شمتك( التي 

تخرج �إلى معنى الرجاء والا�ستجداء م�ضيفا �إليها 

طلبا بعدم رده خائبا )لا تخيب لولدك طلبه(.

ويطل���ع ابن قيط���ون المتلقي عل���ى �سبب �شوقه 

وحنين���ه المتزاي���د والمتك���رر لمقام النب���ي ورو�ضته 

)24(

ال�شريفة، فيقول:

ْ بْعَيْدْ يَاْ �سَيّدْ لَقْـطَاْبْ وَطْنَكْ جَاَْين

دُوْنَكْ قْفَاْرْ وَالْفْلْا وَ�أَرْ�ضْ اَمْغَبَـهْ 	

�سْمْ هْنَاْ مْقَيْمْ يَاْ طَيّبْ  لَنْ�سَـاْبْ َ اْجل

بْـهْ َ وَالْقَلْبْ لْهَيْهْ �شَوّرْ وَطْنَكْ  يَْرث 	

َ�شْهَاْبْ �أَنْتَ مَاْ جَيْتْ لَيْهْ بَرْدَتْ  اْمل

ْ مَاْ جَــاْ�شْ رَاْحْ عَنّـــيْ  �أَبَيْ ْرب 	 وَالْ�صَ

ْ اَهْجَمْ  بَالْتْجْـلابْ حُبَكْ عَنّيْ غَْري

دُوْبَـهْ ْ ْ الْهْوَاْ رْيَاْحُوْ َجم 	   يَتْقَلَبْ َيف

وَاْلَعْ لَكَاْنْ بَيْكْ كَالْوَاْلَـعْ بَكْتـاْبْ

ـَكْتُوْبَـهْ ــــرُوْفْ اْمل ْ 	 يَقْرَاْ وَيْعَاْوَدْ اْحل

مَاْذَاْ نَاْدَيْتْ بَيْكْ يَاْ مَغْنَيْ  الْطُلْابْ

	  وَ�أَنْتَ عَنّيْ بْطَيْتْ طَوَلَتْ الْغَيْبَـهْ

يبدو �أن ال�شاعر يتح�سر ب�شدة على فارق الم�سافة 

بينه وبين المق���ام النبوي ال�شريف، مم���ا زاد ال�شوق 

ت�أجج���ا والحن�ي�ن ا�شتع���الا في نف�سه، وق���د كنى عن 

الرو�ضة بقوله )وطنك جاني بعيد يا �سيد لقطاب(، 

وعن الم�سافة و�صعاب الرحلة و�أخطارها بقوله )دونك 

قفار والفلا و�أر�ض امغبه(، لكن رغم ذلك فلن يحول 

بين المحب وحبيبه والعا�شق ومعوقه، ف�إن لم ي�ستطع 

الج�سد ال�سفر والتنقل للحبيب الغالي، فالقلب يذكره 

ويط�ي�ر �إليه بخياله وي�ستح�ضر بالذكر، فهو حا�ضر 

عنده  بلطائف  ن�سيم  طيفه.

لعل ابن قيطون ي�سعى في ق�صيدته �إظهار قيمة 

ح���ب النب���ي و�آله في قلب���ه وموطن���ه في نف�سه حيث 

)25(

ي�صوغه في �صور متعددة ويظهر ذلك في قوله:

تَيْ �أَكْلَـيْ وَالْ�شْـرَاْبْ ْ �أَنْتَ هُوَ ذْخَْري

ْ  الْرّحْبَهْ يَاْقَتْ َيف               وَ�أَنْتَ زَاْدَيْ �إذَاْ �ضْ

�أَنْتَ تَاْجْ نْفَيْ�سْ فَوْقْ الْرّاْ�سْ حْجَـاْبْ

               �أَنْتَ هُـــوَ تْـكَـــاْيْــتَيْ �سَـيْـفْ الْـهَيْـبَهْ

نَيْ وَ�سُوْرْ عَنّيْ  فَالْتَزْرَاْبْ �أَنْتَ حَ�صْ

ــرْبَـهْ 	�أَنْتَ دَرْعَيْ �أَنْتَ �سْلْاحَيْ  للْ�ضَ

�أَنْتَ حَرْمَيْ �أَنْتَ جْنَاْنْي وَكُلْ �أَطْيَاْبْ

نْتَ �سْرَاْجَيْ  فَاْلمجََـبّهْ رَيْ �أَ 	�أَنْتَ بَ�صْ

يثمن ال�شاعر ذكر النبي ويتو�سل ب�أ�سمائه ففي 

ذلك راحة للنف�س وزوال للأحزان، م�ؤكدا ح�ضور 

�شخ�ص���ه في نف�س���ه وذكره في خلوات���ه، فهو مغرم 

بحب���ه متعط����ش لر�ؤيت���ه، متلهف لزي���ارة مقامه، 

يحلم بالت�ب�رك برو�ضته ال�شريفة، ويظهر هذا في 

تك���رار ال�ضمير المنف�صل )�أن���ت( الذي يعود على 

النبي م�ضافا �إليه قيمته في حياة ال�شاعر بوا�سطة 

الأو�ص���اف التالية )ذخيرت���ي، زادي، تاج نفي�س، 

تكايت���ي، ح�صن���ي، درعي، �سلاح���ي، حرمي...( 

الت���ي تعك����س �سم���و نف����س ال�شاع���ر واندماجه مع 

ال�صف���ات التي ي�سع���ى لتحققه���ا، وتج�سيدها من 

خلال رب���ط �شخ�ص النب���ي بذات���ه والتح�صن به 

م���ن �ش�ؤون الدنيا، فال�شاع���ر ي�ستطيع التخلي عن 

كل �ش���يء �إلا حبه وع�شق للنبي فه���و )تاج نفي�س، 

وذخيرته، درعه، وب�صره ...(.

لعل ابن قيطون ي�سعى �إلى ت�أكيد ربط �شخ�صه 

بالنب���ي، ويرجو زيارته التي تكم���ل فرحته وتجعل 

حياته هنيئ���ة هادئ���ة، فبغياب �شخ�ص���ه ال�شاعر 

�ضعي���ف منغ�ص عي�ش���ه، ويظهر ذل���ك من خلال 

 
)26(

قوله:
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ْ يَاْ �أَحَـبْ لْرْكَـاْبْ وُْمْـنَْني يَاْ كَنْزْ اْمل

ْ غَلْبَهْ 	   يَاْ عَزّ الْلّيْ عُوْدْ �شُوْرَكْ َيف

ـاْبْ ْ �شَـدّهْ مُ�صَ يَاْ عَزّ الْلّيْ عُوْدْ َيف

ْ  نَكْبَهْ 	  يَاْ عَزْ الْلّيْ يْعُوْدْ يْوَاْجَيْ َيف

الْلّيْ عَنْدُوْ �أَنْتَ عْلْا�شْ  يْخَاِْفْ عْذَاْبْ

هْ  ْ وَهْيْكْ  �سَبَّ ْ مَنْ يْدَيْرْ َيف مَاْ يَنْغْبَن 	

لعل في الأبيات تتجلى �صورة  الارتباط الروحي 

ال�ص���وفي بين ال�شاعر وذكر النبي وهذا يبدو جليا 

من خلال تكرار �أداة النداء )يا( مع تغير المنادى 

ال���ذي يحم���ل �صفة م���ن �صف���ات الر�س���ول، حيث 

يتو�سل ويذكرها المحبون والعا�شقون.

 كم���ا يحيلن���ا الخط���اب عل���ى تعل���ق ال�شاعر 

الحقيق���ي والخال�ص ب�شخ����ص النبي  وتو�سله ب�أن 

ينق���ذه مما هو فيه من م�شاق الحياة وم�صاعبها، 

كم���ا تحيلنا لغته �إلى معان���اة ال�شاعر من اغتراب 

يعي�ش���ه في دني���اه يف�ض���ي ب���ه م���ن خ�ل�ال ال�شوق 

والحنين �إلى الأماكن المقد�سة وي�سعى �إلى تجاوزه 

من خلال الهروب �إلى هذا العالم الروحاني الذي 

تطمئن فيه نف�سه من خلال مناجاة النبي والتو�سل 

به والاعتراف بخطاياه والح�صن بوا�سطة �صفاته 

و�أخلاق���ه من ي���وم الح�س���اب، والتق���رب �إلى الله 

تعالى بذكره وحبه.

: النبي   علي  وال�سلام  ال�صلاة   -  5
اهت���م ال�شعراء ال�شعبيون في دواوينهم بالإكثار 

من ال�صلاة وال�سلام على النبي ، لعلمهم بقيمتها 

عن���د الله تعالى وعند الم�ؤمن�ي�ن، فلم تخل ق�صيدة 

من ذكر ال�صلاة وال�سلام عليه في بدايتها ونهايتها، 

فقد تن�سم الق�صيد، بذكر خير العباد و�أف�ضلهم.

ويختت���م �شاعرنا ابن قيطون بث �شوقه وحنينه 

للأماك���ن المقد�سة بال�صلاة وال�سلام على الحبيب 

امتث���الا لله تعالى الذي ي�أمرن���ا بال�صلاة وال�سلام 

علي���ه في كل وقت وحين حيث يقول عز وج���ل: )�إنَِّ 

هَا الَّذِينَ  يُّ
َ
بِيِّ يَ���ا �أ لُّ���ونَ عَلَ���ى النَّ ئِكَتَ���هُ يُ�صَ  وَمََال

َ ّه َ
الل

، وفي ذلك يقول 
)27(

لُّوا عَلَيْهِ وَ�سَلِّمُوا تَ�سْلِيمًا مَنُوا �صَ
َ
�آ

)28(

�شاعرنا:

لْاةْ وَ�سْلْامَيْ تَرْتَـاْبْ نَخْتَمْهَاْ بَالْ�صّ

بَهْ �صْ َ ْ الْوُجُوْدْ بَالْقَطْرْ وَاْحل             عْلَىْ خَْري

وَالْ�شّجَرْ وَالْنّبَاْتْ وَوْرَاْقُوْ وَعْ�شَاْبْ

ـبُـــوْبَــــهْ             قَدْ مْيَــاْهْ الْبْحَـاْرْ وَ�أَنْهَـاْرْ اَ�صْ

لعل ال�شاع���ر يتبرك بال�ص�ل�اة وال�سلام على 

الر�س���ول في خت���ام ق�صيدت���ه، وه���ذا دلال���ة على 

اتخاذه الق�صيدة و�سيلة للذك���ر والتعبد والتقرب 

م���ن الله تعالى بمدح خ�ي�ر المر�سلين وب���ث حنينه 

لذك���ره و�يرسته العطرة، فهذه الأ�شواق والأطياف 

الروحانية الت���ي �سبحت فيها روح ابن قيطون هي 

بمثاب���ة رحل���ة نف�سية خا�ض ال�شاع���ر غمارها �إلى 

المقام النبوي ، حيث طاف ب�أرجائه وتن�سم بعبيره 

ونال بركاته وهاهو ينهي رحلته بال�صلاة وال�سلام 

على الحبيب الم�صطفى.

ويبدو �أن ال�شوق يحافظ على ت�أججه والحنين 

عل���ى وهج���ه �أثناء ع���ودة ال�شاع���ر م���ن الزيارة، 

فيجته���د في ذك���ر النب���ي وال�ص�ل�اة علي���ه ولك���ي 

يب�ي�ن لنا عدد هذه ال�ص�ل�اة يقرنها ال�شاعر بعدد 

الموج���ودات م���ن الح�ص���ى والأ�شج���ار والنباتات 

والأع�ش���اب �أوراقه���ا والمي���اه و�أغواره���ا والأنه���ار 

وجريانها، وهذا لنيل الاجر والتقرب من الحبيب 

)29(

ونيل ال�شفاعة حيث يقول:

وْرْ مَنْ حَجْرْ وَ تْرَاْبْ ُ مَاْ حْوَاْتْ الْْرب

حَْ�سُوْبَـهْ مَاْدْ وَالْنْفُوْ�سْ اْمل َ 	   قَدْ اْجل

وَالْلّيْ فَاْل�سْمَاْوَاْتْ وَالْنّجْمْ وَالْكْوَكَاْبْ

وَالْلّـــيْ فَاْللْـوْحْ كَاْتْبُوْ قَلَمْ  الْهَيْـبَةْ 	

وَاْبْ ْ وَالْقَوْلْ  الْ�صْ قَدْ حْرُوْفْ لَكْرَْمي

ْ الْكَتْبَهْ 	  قَدْ الْعَلْمْ الْرْفَيْعْ وَالْلّيْ َيف

ـرَاْبْ ْ اْحَبْ َحل هَدَيْةْ للْنَبَيْ �أَحْمَدْ �صَ

ـحَــاْبَــــهْ هْ وَ�آليْـهْ ثُـــمَ الْ�صَ َ                   وَالْعَْرت

يتتب���ع ابن قيط���ون مظاه���ر الك���ون المتعددة 

م���ن حجر وتراب وجماد و�سم���وات و�أر�ض ونجوم 

وكواك���ب ومختل���ف المادي���ات ويقرنه���ا بال�صلاة 

وال�سلام عل���ى النبي كناية عل���ى الإكثار والتكرار 

ال���ذي يعك�س الح���ب والع�شق الذي يكن���ه ال�شاعر 
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لحبيب���ه، ويعدد كذلك المعنويات مثل عدد حروف 

القر�آن الكريم والعل���وم الرفيعة، لي�صلي بعددها 

على الحبيب، حي���ث يعتبرها �شاعرنا هدية للنبي 

م���ن مح���ب وعا�شق يتح���رق حنين���ا �إلي���ه وي�صبو 

لملام�س���ة مقامه ونيل زيارت���ه في الدنيا ومجاورته 

ورفقته مع �صحبه في الجنة.

تترك الخاتم���ة في الق�صي���دة ال�شعبي���ة وقعا 

على الأ�سماع لأنها ت�ست�أذن للمغادرة والان�صراف، 

فلاب���د لل�شاع���ر �أن يختار ال�صيغ���ة المنا�سبة التي 

ا�شتهرت بينهم، وه���ي ال�صلاة على النبي  وحمد 

الله تع���الى، وتذك���ر �أه���وال القبر والي���وم الآخر، 

)30(

حيث يلزم ابن قيطون بذلك فيقول:

الْلّيْ عَنْكَ يْقُوْلْ بَنْ قَيْطُوْنْ  اَ�شْغَاْبْ

مَدْ لَيْكْ يَاْ الْهَــاْدَيْ فَالْنَ�سْبَـهْ َ 	 ُحم

اَطْلُبْ الْغُفْرَاْنْ بَيْكْ لُذْنُوبُوْ  وَثْوَاْبْ

ـرْ وَالْقَـــرْبَـىْ اْ�ضَ َ 	 وَاْلدَيَاْ مَـــــعَ اَحل

ْ وَحَـرِْ الْلّـهَاْبْ يْنَيْ مَنْ الْزّفَْري َ َجن

ْ نْهَاْرْ تَ�شْتَدْ الْكَرْبَهْ ْ َيف رْ َيل 	 وَاَحْ�ضَ

ْ فَيْهْ قْـبَـاْبْ ْ مْقَاْمْ عَاَْيل نَزَلْنّيْ َيف

ْ ذَيْكْ الْرَتْبَهْ رَيْ حْذَاْكْ َيف            دَاَْمي قَ�صْ

يب���دو �أن �شاعرن���ا ي�صرح با�سم���ه بعدما كان 

م�ضم���را وم�ش���ارا �إلي���ه بال�ضمير، ويذك���ر �شوقه 

وحنين���ه للنبي �صراحة دون �إ�ش���ارة �أو تكنية )بن 

قيط���ون �أ�شغ���اب(، ويرب���ط ا�سمه با�سم���ه ون�سبه 

و�أ�صله به ت�ب�ركا وتيمنا، ويتو�سل بذكره لله تعالى 

�أن يك���ون �شفيع���ه وينجيه من نار جهن���م ويدخله 

الجنان رفيق النبي و�أ�صحابه.

و�إلى جان���ب ذل���ك نلحظ ظاه���رة �أخرى على 

هذه الخاتم���ة، �ألا وهي ت�أري���خ الق�صيدة �أي ذكر 

ال�شه���ر وال�سن���ة الت���ي نظم���ت فيه���ا، لك���ي ي�ضع 

ال�شاع���ر ق�صيدت���ه في ال�سي���اق التاريخ���ي، وهي 

ظاهرة �شاعت بين �شع���راء الملحون �أي�ضا، وتعتبر 

عندهم م���ن �أ�سا�سي���ات النظم، وعي���ا منهم �إلى 

)31(

�أهمية المقام التاريخي للخطاب ال�شعري:

ْ �شَ�سَيْ عَاْمْ يَاْ حْ�سَـاْبْ تْ َيف ّ َمت

ْ الَنّ�سْبَـهْ فَرْ عَنْ غَاَْيل ْ يَوْمْ �صَ 	     َيف

ي�ستع�ي�ن ال�شاع���ر في �ضبط تاري���خ الق�صيدة 

بالح���روف التي تتوافق مع الأرق���ام، وهي طريقة 

الح�س���اب القديم���ة، حي���ث يقابل كل ح���رف من 

الح���روف الأبجدية عددا، طلبا للإيجاز والتوافق 

م���ع نظام البي���ت ال�شع���ري، وحفاظا عل���ى الوزن 

وتفعيلات���ه، وهذا يجعلن���ا نقر بثقافت���ه التعليمية 

واللغوي���ة، فف���ي كل ق�صي���دة ي�ؤك���د لن���ا ذلك من 

خلال ا�ستعماله لطريق���ة الح�ساب القديمة، فقد 

كان التعام���ل بالحروف لا بالأرق���ام، فتاريخ نظم 

الق�صيدة )�ش�سّي( �أي عام 1310 هجري، حيث 

تمث���ل : �ش = 1000، �س= 300، ي= 10 من 

�شهر �صفر.

ويعرف ال�شاعر بنف�س���ه وب�سكنه وبمدينته في 

�آخ���ر بيت م���ن الق�صيدة لتقييد ن�سبه���ا والإ�شارة 

ل�صاحبها مبدعها وهذه الخ���واتم متعارف عليها 

)32(

من طرف �شعراء ال�شعبي الجزائري:

الْلّيْ جَاْبْ لْكْلْامْ يَ�سْكَنْ غَرْبْ الْزّاْبْ

نَيْ وَالْنَ�سْبَهْ ْ خَاْلَدْ بَنْ �سَنَاْنْ وَطِْ                 َيف

لقد عرف ال�شاعر بموطنه فهو ي�سكن الزيبان 

الغربية �أي غرب مدين���ة ب�سكرة في منطقة �سيدي 

خالد الم�ؤ�س�سة من طرف خالد بن �سنان الذي كثرت 

حوله الروايات بين النبوة والأ�سطورة والحقيقة.

خاتمة :

�أف�ضى ابن قيط���ون في ق�صيدته “من طيبة” 

ورو�ضت���ه  ومقام���ه  النب���ي  �إلى  وحنين���ه  ب�شوق���ه 

ال�شريف���ة، حي���ث �ص���ور بفني���ة وجمالي���ة تعبيرية 

حب���ه وع�شقه للنبي عن طريق ال�ش���وق المت�أجج في 

نف�سه للم�س قبره والطواف برو�ضته وال�سفر �إليها 

بالروح قب���ل الج�سد، كما ت�سام���ى في دعوة النبي 

لزيارته في المنام والتو�سل به وب�يرسته لمرافقته في 

الجن���ة والطمع في �شفاعته يوم الح�ساب، م�سخرا 

لغ���ة �شعرية تدث���رت بالمعاني الروحي���ة، فتكاثفت 

دلالته���ا وت�ضاعفت معانيها، فلقي���ت الا�ستح�سان 

والقبول عند المتلقي.
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عبد الكريم الح�شا�ش

كاتب من �سوريا

الح�سد والغبط 
الحس��د: ه��و أن يرى الرجل الحاس��د لآخ��ر نعمة 
فيتمنّى أن تزول عنه، وتكون له دونه، أمّا الغبط فهو 
أن يتمنّ��ى أن يكون له مثله��ا، ولا يتمنّى زوالها عنه، 
وق��ال الزهريّ: الغبط ضرب من الحس��د، وهو أخفّ 
منه، ألا ترى النبيّ صلّى الله عليه وسلّم لّما سُئل: هل 
يضرّ الغبط؟ يقول: »نعم كم��ا يضرّ الخبطُ«، والخبطُ 
ضرب ورق الشجر حتّى يتحاتّ عنه، ثمّ يُستخلف من 

غير أن يضرّ ذلك بأصل الشجرة وأغصانها.

ظاهرة 
الحسد
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وقي���ل: الح�سد تمنّي زوال نعمة من م�ستحقّ 

ا كان ذلك م���ع ال�سعي في �إزالتها، ولا  له���ا، ورّمب

يمكن لنا �أن ننكر الح�سد، فقد ذكره 

الله تبارك وتعالى في موا�ضع 

الك���ريم  الق���ر�آن  م���ن 

فقال:

كث�ي�ر  ))ود 

الكتاب  �أهل  من 

ل���و يردونكم من 

�إيمانك���م  بع���د 

كفارا ح�سدا من 

عن���د �أنف�سهم من 

بع���د م���ا تب�ي�ن لهم 

الحق فاعفوا وا�صفحوا 

حت���ى ي�أتي الله ب�أمره �إن الله 

على كل �شيء قدير(()البقرة: 109(

وق���ال تع���الى:))�أم يح�سدون النا����س على ما 

�آتاهم الله من ف�ضله((  )الن�ساء:54(

وقال تعالى:))�سيق���ول المخلفون �إذا انطلقتم 

�إلى مغ���انم لت�أخذوه���ا ذرونا نتبعك���م يريدون �أن 

يبدلوا كلام الله قل لن تتبعونا كذلكم قال الله من 

قبل ف�سيقولون بل تح�سدونن���ا بل كانوا لا يفقهون 

�إلا قليلا(()الفتح:15(

وق���ال تعالى:))ومن �شر حا�س���د �إذا ح�سد((   

)الفلق:5(.

كم���ا �صحّ���ت الأحادي���ث في���ه ع���ن الر�س���ول 

�صل���ى الله علي���ة و�سلم، قال: »العين ح���قّ ولو كان 

�ش���يء �سابق القدر �سبقته الع�ي�ن، و�إذا ا�ستُغ�سلتم 

فاغت�سلوا«)م�سل���م: 5702(، وقد يُح�سد المال �أو الجاه 

�أو ال�صحّ���ة �أو المن�صب �أو الجمال، عن �أبي �أمامة 

بن �سهل بن حنيف قال: مرّ عامر بن ربيعة ب�سهل 

ب���ن حنيف وهو يغت�س���ل، فق���ال: لم �أر كاليوم، ولا 

تي به النبيّ �صلّى 
ُ
بّ����أة! فما �أن لبط به، ف�أ جِلْدُ ُخم

الله عليه و�سلّم فقيل له: �أدرك �سهلًا �صريعاً! قال: 

»من تتّهم���ون به؟« قال���وا: عامر ب���ن ربيعة، قال: 

»ع�ل�ام يقتل �أحدك���م �أخ���اه، �إذا ر�أى �أحدكم من 

�أخيه م���ا يعجبه فليدعُ له بالبرك���ة« ثم دعا بماء، 

�أ، فغ�سل وجه���ه ويديه �إلى  ف�أم���ر عام���راً �أن يتو�ضّ

المرفق�ي�ن، وركبتيه وداخل���ة �إزاره، و�أمره 

�أن ي�صبّ عليه،  قال �سفيان، قال 

معمّر عن الزه���ري: و�أمره 

�أن يكف�أ الإناء من خلفه 

)ابن ماجه: 3509(.

وروى البزار عن 

ب���ن عبد الله  جابر 

�أن ر�سول الله �صلّى 

و�سل���م  علي���ه  الله 

قال: »�أكثر من يموت 

م���ن �أمّت���ي بع���د كتاب���ه 

بالأنف�س«،  وق���دره  وق�ضائه 

ق���ال البزار يعن���ي بالعين، وقالت 

�أ�سماء بنت عمي����س للنبي �صلي الله عليه 

و�سلم: يا ر�سول الله �إنّ بني جعفر ت�صيبهم العين 

�أف�أ�سترق���ي لهم؟ قال: »نعم فل���و كان �شيء ي�سبق 

القدر ل�سبقته العين«. 

ق���ال النبيّ �صلّى الله علي���ه و�سلم: »العين حقّ 

ويح�ضره���ا ال�شيط���ان وح�س���د اب���ن ادم«، وروي 

ع���ن النبيّ �صلّ���ى الله عليه و�سلّ���م: »الم�ؤمن يغبط 

والمناف���ق يح�س���د«، وروي: �أنّ ر�سول الله �صلى الله 

علي���ه و�سلم ق���ال: »لا ح�س���د �إلّا في اثنت�ي�ن: رجل 

علّمه الله القر�آن فهو يتلوه �آناء الليل و�آناء النهار، 

وتي���ت مثل ما �أوتي 
ُ
ف�سمع���ه جار له فق���ال: ليتني �أ

فلان فعملت مثل ما يعمل، ورجل �آتاه الله مالًا فهو 

وتيت مثل ما 
ُ
يهلك���ه في الحقّ، فقال رج���ل: ليتني �أ

�أوتي فلان فعملت مثل ما يعمل« )البخاري:5026(.

وروى �سالم عن �أبيه عن النبيّ �صلّى الله عليه 

و�سلّ���م قال: »لا ح�س���د �إلّا في اثنتين: رجل �أتاه الله 

الق���ر�آن فهو يتل���وه �آناء الليل و�آن���اء النهار، ورجل 

�آت���اه الله مالًا فه���و ينفقه �آناء اللي���ل و�آناء النهار« 

)البخ���اري: 7529(، و�سئل �أحم���د بن يحيى عن معنى 

ه���ذا الحديث فقال: معن���اه لا ح�سد لا ي�ضرّ �إلّا في 

اثنت�ي�ن، وه���و �أن يتمنّ���ى الرجل �أن يك���ون حافظاً 
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لكت���اب الله فيتل���وه �أناء اللي���ل و�أط���راف النهار، 

�أو يتمنّ���ى �أن يرزق���ه الله مالًا ينف���ق منه في �سبيل 

الخ�ي�ر، ولا يتمنّى �أن يُرز�أ تالي القر�آن في حفظه، 

�أو �صاحب المال في ماله.

وكان عمر بن الخط���اب يقول: نعوذ بالله من 

كلِّ قدرٍ وافقَ �إرادةَ حا�سدٍ. 

وقي���ل لأر�سطاطالي����س: ما بال الح�س���ود �أ�شدُّ 

غمّ���اً؟ قال: لأنّ���ه �أخذ بن�صيبه م���ن عموم الدنيا، 

وي�ضافُ �إلى ذلك غمّه ل�سرور النا�س.

والح�س���د �صف���ة ذميم���ة متمكّن���ة في كثير من 

النفو����س، وعلى الإن�س���ان ال�صالح �أن لا ينظر �إلى 

النا�س ومقتنياتهم نظرة ح�سد.

الح�سد في اللغة:

في �شرح ال�شف���اء لل�شهاب: �أقبح الح�سد تمنّي 

زوال نعمة لغيره لا تح�صل له، وفي �أ�سا�س البلاغة: 

ح�سده عل���ى النعمة، وح�سده نعم���ة الله، وكلّ ذي 

نعم���ة مح�سوده���ا، و�إنّ الح�س���د ي����أكل الج�س���د، 

والمح�س���دة مف�سدة، وقوم حَ�سَ���دَة وحُ�سّاد وحُ�سُد، 

حِبتُه ف�أح�سدتُه، �أي وجدته  وهما يتحا�سدان، و�صَ

حا�سداً، والأكابر مح�سودون، ويقال للمفرد حا�سد 

وح�سود، وللأنثى حا�سد وح�سود بغير هاء.

ويقال: �إنّ فلاناً لَعَيونٌ �إذا كان يت�شوّف النا�س 

لي�صيبه���م بعين، ويق���ال: عِنتُ فلان���اً �أعينه عيناً 

�صيب 
ُ
�إذا �أ�صبت���ه بعين، ورجل مع�ي�ن ومعيون �إذا �أ

بالع�ي�ن، و�أ�صابت فلاناً ع�ي�نٌ �إذا نظر �إليه ح�سود 

ف�أثّرت فيه فمر�ض ب�سببها، وتعّني الإبل واعتانها: 

ا�ست�شرفه���ا ليعينها، ورجل عي���ون �إذا كان نجيء 

الع�ي�ن، ويقال للعي���ون �إنّه لنفو�س، وم���ا �أنف�سه �أي 

م���ا �أ�شدّ عين���ه، وقد �أ�صابته نف����س �أو عين، وتقول 

العامّ���ة عن الح�سد: نف�س، عين، نظ���رة، عَرْ�ضة، 

وق���د يح�سد الرج���ل والم���ر�أة والكب�ي�ر وال�صغير، 

وت�ش�ت�رك مع العين والنف����س الحوا�س الأخرى من 

لم����س و�ش���مّ وذوق و�سم���ع، ومن كلامه���م: ما خلا 

ج�سد عن ح�سد. 

الإن�س والجنّ تح�سد:

لي����س الح�سد مق�ص���وراً على الإن����س فقط بل 

ي�شترك فيه الج���نّ �أي�ضاً، عن �أبي �سعيد الخدري 

ق���ال: كان ر�سول الله �صل���ي الله علية و�سلم يتعوّذ 

م���ن �أع�ي�ن الجن و�أع�ي�ن الإن����س، ول���ولا �أنّ الجنّ 

ت�صيب الإن�س���ان بالعين لما تع���وّذ النبي �صلي الله 

علي���ه و�سلم منها، وقال اب���ن القيم: العين عينان: 

ع�ي�ن �إن�سي���ة وعين جني���ة, قال �شمر ب���ن الحارث 

ال�ضبيّ:

�أتوا ناري فقلتُ منون �أنتم

	       فقالوا الجنّ قلتُ عموا ظلاما

 فقلت �إلى الطعامِ فقال منهم

	    زعيم: نح�سدُ الإن�سَ الطــعامـــا

�أقوال و�أ�شعار في الح�سد:

قال عبد الملك بن م���روان للحجاج بن يو�سف 

الثقف���ي: �إنّ���ه لي�س من �أح���دٍ �إلّا وه���و يعرف عيبَ 

نف�سهِ، فعب نف�سك. قال: �أعفني يا �أمير الم�ؤمنين. 

ق���ال: لتفعلنّ. ق���ال: �أنا لجوج حق���ود ح�سود. قال 

عبد الملك: ما في ال�شيطان �شرٌّ مّما ذكرت.

قال ال�شاعر:

ها ـدِيُّ لِقُمْ�صِ وادِفُ وَالثُّ �أبَتِ الرَّ

ــ�سَّ ظُهـورا َ 	     مَ�سَّ البُطونِ و�أنْ َمت

ياحُ مَعَ العَ�شِيِّ تَناوَحَتْ  وَ�إذا الرِّ

هْنَ حَا�سِـدَةً وَهِجْـــنَ غَيُــــورا 	      نَبَّ

رغم �أنّ لبيد العامري يقول:

دُوجِ عَرُوبٌ غيُر فاحِ�شَةٍ ُ وفي اْحل

رُ وَادِفِ يَعْ�شَى دوَنها البَ�صَ ا الرَّ 	  رَيَّ

فجم���ال ه���ذه الح�سناء ي�صدّ نظ���ر الحا�سد، 

فت�سلم من �شرّه!

وه���ذا �شاعر �شعب���يّ لا يح�س���د �إلّا زوج امر�أة 

ة جميلة، ولا يح�سد ذا مال فيقول: ب�ضّ
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�أنا ما �أح�سد الخّري على كثر ماله

	     لو �أنّه بحر والبـطّ فيــه يعــوم

لي مال في حم�ص ولي مال في حلب

	     ولي مال قـاطــع ديرة الفيّـــوم

�أنا ما �أح�سد غير راعي بي�ضا غريرة

	     لو �أنّه مجرّد ما عليــه هـــــدوم

ع اليوم لو �أن راعي المليحة يبيعها

	  لأظـــــلّ ليلـــي والنهـــــــار �أ�ســــوم

وهذا �شاعر �شعبي من مر�سى مطروح يو�صي 

�صاح���ب فر����س �أن يخفيها عن الح�س���ود الذي لم 

يعتد ر�ؤية الخير العميم فيقول:

واريـــــــهـــا عـــــن اللـــــــــي معــــيان

	   اللي مــــا عمـــره راعـــى الخيـــر

 ق���ال خف���اف بن ندب���ة في من تعلّ���ق في رقبته 

التمائم والرّقى خ�شية العين:

قى يعقد في الجيد عليه الرُّ

	      من خيفـــةِ الأنفـ�سِ والـحا�سدِ

قال ال�شاعر:

يا طالب العي�ش في �أمنٍ وفي دعةٍ

	     رغداً بلا قتـــرٍ، �صفـواً بلا رنقِ

خلّ�ص ف�ؤادك من غلٍّ ومن ح�سدٍ

               فالغلُّ في القلبِ مثلُ الغُلِّ في العنقِ

قال ابن المعتزّ:

ا�صبْر على ح�سدِ الح�سود

	        ف�ــــإنّ �صبـــــــرَكَ قـــــاتــــلُـــــهْ

هـــا كـــــالــــنــارِ ت�ــــأكــــلُ بع�ضَ

	        �إنْ لـــــم تجـــدْ مـــا ت�ــــأكـــلُـــهْ

وقال ال�شاعر:

�إن تح�سدوني ف�إّين غيُر لائمكم

     قبلي من النا�س �أهل الف�ضل قد حُ�سدوا

فدام لي ولكم ما بي وما بكم

                 ومـــات �أكثــرنا غيـظـــاً بمـا يـجـدُ

�أنا الذي تجدوني في حلوقكم

	   لا �أرتقـــي �صعـــداً فيهـــا ولا �أردُّ

 وقال ال�شاعر: 

ح�سدوا الفتى �إذ لم ينالوا �سعيه   

	    فالكـــــل �أعــــداء لــه وخ�ـــصوم

ك�ضرائر الح�سناء قلن لوجهها

	     ح�سـداً وبغيـاً �إنّـــــــه لـدمــــيــم

وفي نوابغ الحكم: الح�س���دُ ح�سكٌ مَنْ تعلّقَ به 

. هلك، ومن دواعي الح�سد التكّرب

وقال ابن حمام:

تمنّى لي الموتَ المعجّلَ خالدٌ

               ولا خير فيمن لي�س يعرف حا�سده

وقال �أبو تّمام الطائي:

و�إذا �أراد اللـــــــــه ن�ــــــــشر ف�ضيــلةٍ

                 طُـــويَـتْ �أتـاح لــــهــا ل�سان ح�سودِ

لولا ا�شتعال النار فيما جاورت

                 ما كان يُعرفُ طيـبُ عُرفِ العـودِ

لولا التخوّفُ للعواقبِ لم تزل

للحــــا�ســد النعمى على المح�سـودِ 	

  لبع����ض الحكم���اء في الح�س���د ق���ال بع����ض 

الحكم���اء: الح�سد من تع���ادي الطبائع واختلاف 

التركي���ب وف�ساد مزاج البني���ة و�ضعف عقد العقل 

والحا�سد طويل الح�سرات.

وق���ال اب���ن المقفع: �أق���ل ما لت���ارك الح�سد في 

تركه �أن ي�صرف عن نف�سه عذاباً لي�س بمدركٍ به 

حظً���ا ولا غائظ به ع���دوًا، ف�إنا لم ن���ر ظالماً �أ�شبه 

 من الحا�سد، ط���ول �أ�سفٍ ومحالف���ة ك�آبةٍ 
ٍ
بظل���وم

و�شدة تح���رقٍ، ولا يبرح زارياً عل���ى نعمة الله، ولا 

يجد لها مزالًا، ويكدّر على نف�سه ما به من النعمة، 

ف�ل�ا يجد لها طعماً، ولا ي���زال �ساخطاً على من لا 

اه، ومت�سخّطاً لما لن ينال فوقه، فهو منغّ�ص  يتر�ضّ

المعي�شة دائمُ ال�سخطة محروم الطلبة، لا بما ق�سم 
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له يقنع، ولا عل���ى ما لم يق�سم له يغلب، والمح�سود 

يتقلّب في ف�ض���ل الله مبا�شراً لل�س���رور، منتفعاً به 

ممهلًا فيه �إلى مدة ولا يقدر النا�س لها على قطعٍ 

وانتقا�صٍ، وقيل للح�سن الب�صري: �أيح�سد الم�ؤمن 

�أخ���اه؟ قال: لا �أبا لك، �أن�سيت �إخوة يو�سف؟ وكان 

يق���ال: �إذا �أردت �أن ت�سلم م���ن الحا�سد فعمِّ عليه 

�أمورك.

ويقال: �إذا �أراد الله �أن ي�سلّط على عبده عدوّاً 

لا يرحمه �سلّط عليه حا�سداً.

وقال العتبي يرثي �أولاده:

وحـتـى بكـى لـي حـــ�سـادهـــــم

	     وقد �أقـرحوا بالـدموع العيـونا

وح�سبك من حاد ثٍ بامــــــرئٍ

	       يـرى حـا�سديـه له راحمـيــنـا

قيل ل�سفيان بن معاوية: ما �أ�سرع ح�سد النا�س 

�إلى قومك؛ فقال:

�إن العـرانين تلـقــــــاهـــا مح�ســــــــدةً

	      ولا ترى للئـام النـــا�س حُ�سادا

وقال �آخر:

وترى اللبيب مح�سّــــــداً لـــــم يجترم

	     �شتــم الرجال وعر�ضه م�شتـوم

ح�سدوا الفتى �إذ لم ينــالـــوا �سعيــــــــه

	     فالقـــوم �أعــــــداءٌ لـه وخ�ـصوم

ك�ضرائــر الح�سنـــاء قلــن لــــوجـــهــهـــا

	     ح�سداً وظلـــماً �إنـــــــه لـذمــيــم

وق���ال يحيى بن خالد: الحا�س���د عدو مهيٌن لا 

يدرك وتره �إلا بالتمني.

وقيل لبع�ضه���م: �أيّ الأعداءِ لا تح���بُّ �أن يعود 

لك �صديقاً؟ قال: من �سبب عداوته النعمة. 

وقال الأحنف: لا �صديق لملولٍ ولا وفاء لكذوبٍ 

ولا راحة لح�سودٍ ولا مروءة لبخيلٍ ولا ��سؤدد ل�سيّئ 

الخلق.

وقال معاوية في ا�ستحالة �إر�ضاء الحا�سد: كلّ 

النا�س �أ�ستطيع �أن �أر�ضيه �إلا حا�سد نعمةٍ، ف�إنّه لا 

ير�ضيه �إلا زوالها.

وقال ال�شاعر:

كـل العداوة قد ترجى �إماتتهـا

 	    �إلا عداوة من عاداك من ح�سدِ

وفي بع����ض الكت���ب يق���ول الله: الحا�س���د عدوٌ 

لنعمتي مت�سخّط لق�ضائي غير را�ضٍ بين عبادي.

وكان يق���ال: ق���د طلب���ك م���ن لا يق�ص���ر دون 

الظفر، وح�سدك من لا ينام دون ال�شفاء.

وخطب الحجاج يوماً متمثّ�ل�اً بقول �سويد بن 

�أبي كاهل:

كيف يرجون �سقاطي بعدمـا

	         جلــــلّ الر�أ�س بيــا�ضٌ و�صلـعْ

رب من �أن�ضجتُ غيظاً �صدره

	          قد تمنّى لـي موتــاً لم يُطـعْ

ويراني كال�شجا فـي حلــقـه

	            ع�سراً مخـــرجـه ما يـنتـزع

مزبـــداً يخطـر ما لم يرنـي

 	           ف�إذا �أ�سمعته �صوتـي انـقمع

لم ي�ضرني غير �أن يح�سدني

 	       فهو يزقو مثل ما يزقو ال�ضوع

ويــحــــيّـيني �إذا لاقـــيــــتــــه

	       و�إذا يخـلــــو لـــه لحــمـي رتــع

 ما فـي نف�ســه
ُ
قد كفاني الله

)1(
                      و�إذا ما تكلّف �شيئـاً لا ي�ـضع

 
ّهلل

  وق���ال بع�ضهم: الح�س���د �أول ذنبٍ عُ�صي ا

به في ال�سماء، يعن���ي ح�سد �إبلي�س �آدم، و�أول ذنب 

 ب���ه في الأر����ض، يعني ح�س���د ابن �آدم 
ّهلل

عُ�ص���ي ا

�أخاه حتى قتله.

و�أن�شد �أبو زيد الأعرابي:

لا تقبل الر�شد ولا تــرعــــوي 

	      ثــانـــــــــي ر�أ�س كــــابـــن عــواء

ح�سدتني حين �أفـدت الغنــــى
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	     مــــا كنـــــــــت �إلا كابن حــــــواء

و�أنت تقلينـي ولا ذنــــــــب لــــي

	     لكنّنــــــي حــــمّــــــــــال �أعـبــــاء

من ي�أخذ النــــــار ب�أطـــرافـــــه

	     ين�ـــضح علـــــى النــار من الـماء

مرّ قي����س بن زهير والربيع ب�ي�ن زياد في بلاد 

غطفان، فر�أى ثروةً وجماعاتٍ وعدداً فكره ذلك، 

فق���ال ل���ه الربيع ب���ن زياد: �إن���ه ي�سوءك م���ا ي�سرّ 

النا����س؟! فقال له: ي���ا �أخي �إنّك لا ت���دري، �إنّ مع 

ال�ث�روة والنعمة التحا�سد والتخاذل، و�إن مع القّلة 

التحا�شد والتنا�صر.

قال الأ�صمع���ي: ر�أيت �أعرابياً قد �أتت له مائةٌ 

وع�ش���رون �سن���ةً، فقلت له: ما �أط���ول الله عمرك! 

فقال: تركت الح�سد فبقيت.

وقال عمر بن �أبي ربيعة:

زعموهــا �س�ألــــت جاراتها

	          وتعـــرّت يـــوم حــرٍّ تــبـــترد

�أكما ينعتنــــي تب�صرننـــي

	          عمركــن الله �أم لا يقتـ�ـصد!

فت�ضاحكن وقد قلــــن لــها

	         ح�سنٌ فـي كلِّ عيـنٍ مـن تـــود

ح�سدٌ حملنه من ح�سنهـــا

	        وقديماً كان في النا�س الح�سدْ

ع���ن علي بن �أبي طالب كرّم الله وجهه: ح�سد 

 .
)2(

ال�صديق من �سقم المودة

نماذج من الح�سد:

   ق���ال الأ�صمع���ي: كان عندن���ا رجلان يعينان 

النا�س، فمرّ �أحدهم���ا بحو�ض من حجارة، فقال: 

ما ر�أي���ت كاليوم ق���طّ! فتطاير الحو����ض فقلتين، 

ف�أخ���ذه �أهله ف�ضبّب���وه بالحديد، فم���رّ عليه ثانية 

فق���ال: و�أبيك لقلّما �أ�ض���ررتُ �أهلك فيك! فتطاير 

�أرب���ع فلقات، قال و�أمّا الآخر ف�إنّه �سمع �صوتَ بولٍ 

من وراء حائ���ط، فقال: �إنّك ل�شرُّ ال�شخب! فقالوا 

ل���ه: �إنّه فلان ابنك. ق���ال: وانقطاع ظهراه! قالوا: 

�إنّ���ه لا ب�أ�س عليه. قال: لا يب���ول والله بعدها �أبداً! 

قال: فما بال حتّى مات.

لب، ف�أعجبه �صوت  وقالوا: �سمع رجلٌ بقرة ُحت

�شخبها، فقال: �أيّتهنّ هذه؟ فخافوا عينه، فقالوا: 

الفلانيّة  - لأخرى ورّوا بها عنها – فهلكتا جميعاً 

المورّى بها والمورّى عنها.

وق���ال الأ�صمعي: ر�أي���ت رجلًا عيون���اً، فدُعي 

علي���ه فَعُوِرَ، قال: �إذا ر�أيت ال�شيء يعجبني وجدتُ 

.
)4( )3(

حرارة تخرج من عيني

وق���د فقد خطي���ب مفوّه �صوت���ه عندما ا�ستمع 

�إليه ح�سود، وقال �أي���وب ال�سج�ستاني: �إني لأترك 

لب�س الثوب الجدي���د خ�شية �أن يحدث في جيراني 

ح�سد، �أخرج ابن ماجه ب�إ�سناد �صحيح، والبيهقي 

�أنه �سئل ر�سول الله �صلى الله عليه و�آله و�سلم عن 

�أف�ض���ل النا�س فقال: »التقي النق���ي لا �إثم فيه ولا 

بغي ولا غلَّ ولا ح�سد«.

وعن عبد الله بن بُ�سر مرفوعاً: »لي�س مني ذو 

ح�سدٍ ولا نميمة ولا كهانة ولا �أنا مِنه«.

للنب���ي �صل���ى الله علي���ه و�سل���م ق���ال: حدّثنا 

�إ�سح���اق بن راهويه ق���ال: �أخبرنا عبد الرزاق عن 

معمر ع���ن �إ�سماعيل بن �أمية قال: قال ر�سول الله 

�صلى الله عليه و�سل���م: »ثلاثةٌ لا ي�سلم منهن �أحدٌ 

الط�ي�رة والظن والح�سد« قي���ل: فما المخرج منهن 

؟ قال: »�إذا تطيرت فلا ترجع، و�إذا 
ّهلل

يا ر�س���ول ا

ظننت فلا تحقق، و�إذا ح�سدت فلا تبغ«.

ت���ك من الباغي  وقال بك���ر بن عبد الله: ح�صّ

ح�سن المكا�ش���رة، وذنبك �إلى الحا�سد دوام النعم 

 عليك.
ّهلل

من ا

وق���ال روح بن زنباعٍ الجذامي: كنت �أرى قوماً 

دوني في المنزل���ة عن���د ال�سلط���ان يدخلون مداخل 

لا �أدخله���ا فلما �أذهبت عنّ���ي الح�سد دخلت حيث 

 .
)5(

دخلوا

والعلم ما زال حائراً في تعليل ظاهرة الح�سد، 

وتكلّ���م العلم���اء في ع�صرنا عن �أ�شع���ة غير مرئية 

تخ���رج من عين الحا�س���د، فت�صيب م���ن يح�سده، 

و�آخر ما تمكّن العلم �أن ي�صل �إليه في هذا ال�ش�أن ما 
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�أعلنته الجامعات ومعاهد العلم من �أنّ العين تخرج 

منها �أ�شعة ت�ستطيع الت�أث�ي�ر عن بعد في الماديّات، 

وقد تثني النظرة المركّزة ق�ضيب الحديد، وعقلاء 

الأمم عل���ى اخت�ل�اف مللهم ونحله���م لا تدفع �أمر 

الع�ي�ن ولا تنك���ره، فقال���ت طائف���ة �إنّ العائ���ن �إذا 

تكيّف���ت نف�سه بالكيفيّة الرديئ���ة انبعثت من عينه 

قوّة �سمّيّة تت�صل بالمعين)المح�سود( فيت�ضرر. 

مرويّات �شعبيّة عن الح�سد:

  �شاه���دت امر�أة بدويّة نف�ساء �إبل قبيلة عنزة 

حين مرّت �أمامها في طريقها �إلى مراتع الجولان، 

فنظرت �إلى الإبل بتلهّف وهي م�شتهية لحم جزور، 

فبرك���ت �إحدى الني���اق، و�أخذت تفح����ص الأر�ض 

ب�أرجله���ا كالملدوغ���ة، فم���ا كان م���ن �أح���د الرعاة 

ذكّاها وتركها، ف�أخذ النا�س يقتطعون من لحمها، 

وقامت النف�ساء ف�أح�ضرت لها حقّة منها.

   روي �أنّ رج�ل�اً �أعمى �سمع و�صف �سنام ناقة 

من �إبل قبيلة عقيل ب�أنّه ي�شبه الكثيب، فقال للذي 

و�ص���ف �سن���ام الناق���ة: ك���وّم لي كوم رم���ل بحجم 

�سن���ام الناقة ففعل، �أخ���ذ الأعم���ى يتح�سّ�س كوم 

الرمل ب�إ�شفاق، ثمّ قال للرجل: اذهب واح�ضر لنا 

من لحمها، فذهب �إلى مرت���ع الإبل فوجد الرعاة 

ي�سلخ���ون الناق���ة عينه���ا بعد �أن �سقط���ت في طور 

وك�سرت، و�أح�ضر من لحمها.

  ول���دت امر�أة طفلًا، وكانت مج���اورة لامر�أة 

عاقر ح�س���ود، ف�أخفت الطفل بعي���داً، حين علمت 

�أنّ جارتها �ستزورها، ولفّت �صخرة �صوّان بحجم 

الطفل، وغطّتها وو�ضعتها على مر�أى من الزائرة 

المباركة المهنّئة، ك�شفت عن ال�صخرة بعد خروجها 

فوجدتها قد تفتّتت �إرباً �صغيرة كالرماد.

 خطب �أحدهم فتاة، ف�أخذ يتردّد على �أهلها، 

���ر المهر والملاب�س والحل���يّ، وعندما قدمت  و�أح�ضّ

الجاه���ة لزفّها رف�ض���ت، و�أع���ادوا للخاطب المهر 

ال���ذي دفعه عل���ى �أق�ساط، وكانت ه���ذه الفتاة قد 

علق���ت رجلًا �آخ���ر فتزوّجته، فكان���ت كلّما حملت 

بطفل ت�سقطه �أو يم���وت بعد ولايته، فقيل لها �أنت 

معيونة، فذهبت �إلى خطيبه���ا الأوّل بهديّة، وكان 

قد تزوّج ام���ر�أة �أخرى و�أنجب �أطفالًا، ومكثت في 

�ضيافته ليلة، وطلبت من���ه الم�سامحة والدعاء لها 

بالبركة، ف�سامحها ثمّ �أنجبت �أربعة �أطفال.

  نظ���ر عيون �إلى ح�صان كان يعدو متقدّماً في 

م�ضم���ار �سباق، فعثر الح�ص���ان و�سقط الفار�س، 

وذهب���ت المرويّات ال�شعبيّ���ة �إلى �أبعد من ذلك، �إذ 

قي���ل �إنّ ح�سوداً نظر �إلى قطار يمرّ لأوّل مرّة على 

�سكّة قط���ار، فتنهّ���د الح�سود عند م���روره فخرج 

القطار عن �سكّته.

  كان رج���ل يرتقي نخل���ة ليجني بلحاً في واحة 

جغب���وب، فمرّ به غ�ل�ام، و��سأله �أن يرمي له ببلح، 

 لي بلح” فلم يع���ره انتباهاً، 
ِ
قائ�ل�اً: “يا ع���مّ ارم

وظ���لّ الطفل ينادي �أ�سفل النخلة، فتحرّك الرجل 

ه ف�سقط  ليغّري مكانه ويقترب من قن���و بلح ليق�صّ

الرج���ل مع ما جن���اه، والطف���ل لا زال ي��سأل فقال 

الرجل: جاك عمّك والبلح.

  �شاه���د �أحده���م زرعاً قد ارتف���ع ليبلغ حزام 

الرجل، وق���د بد�أ الحلي���ب في ال�سنابل وهي تموج 

م�صف���رّة كالذهب، و�أت���ى �صاحب ال���زرع �إليه في 

ال�صب���اح، و�إذ بال�سناب���ل قد يب�س���ت وهي فارغة، 

و�شاه���د �آخ���ر قطيع���اً من الأغن���ام يتبعه���ا كب�ش 

�ضخ���م، و�إذ بالكب����ش ي�سقط على الأر����ض وك�أنّه 

�أ�صيب ب�سهمٍ في مقتل.

  كان في قري���ة ح�سود قد ا�شتهر �صيته، ف�شكا 

�إلي���ه �صاحب طيور دج���اج كان يعي�ش من تربيتها 

ترع���ى في ف�ض���اء مفت���وح، تهاجمها ح���د�أة ب�شكل 

يوميّ، تو�شك على الق�ض���اء عليها، فقال الح�سود 

ل�صاح���ب الدجاج، مت���ى ت�أتي الح���د�أة؟ قال: مع 

الع�صر، قال: جهّز لي غداء مكوّناً من ديكين و�أنا 

�أخلّ�ص���ك من الحد�أة، وعندما انتهى الح�سود من 

غدائه، وحامت الحد�أة فوق المكان، قال ل�صاحب 

البي���ت ن���ادِ لي �أح���د �أولادك – وكان قد طلب من 

�أبنائ���ه الاختباء وعدم الظهور في ح�ضور الح�سود 

خوفاً من الإ�صابة بالعين – قال: ماذا تريد منه؟ 

قال: كي يح�ضر لك الحد�أة عندما ت�سقط، و�إذ به 

ي�أتي بالحد�أة  وهي لا زالت �ساخنة.

  كان �أح���د المدرّ�ينس يق���ود �سيّارته على �أر�ض 
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م�ستوي���ة، فم���رّ برج���ل ح�س���ود يقف عل���ى قارعة 

الطري���ق يري���د الرك���وب، فحمله مع���ه �إلى المكان 

ال���ذي يريده على طريقه، ك���ي يتّقي عينه، وما �أن 

نزل الح�س���ود، وانطلقت ال�سيارة تكمل م�شوارها، 

والح�س���ود يتابع انطلاقه���ا، و�إذ به���ا تنقلب عدّة 

م���رّات، فتجمّع حولها ال�سائق���ون ليجدوا ال�سيارة 

قد تحطّمت وبها �صاحبها وقد فارق الحياة.    

رقى الح�سد:

روي �أنّ���ه كان �إذا ا�شتكى ر�سول الله �صلّى الله 

علي���ه و�سلّم �أتاه جبريل علي���ه ال�سلام فقال: ب�سم 

الله �أرقي���ك، من كلّ داءٍ ي�شفيك، ومن �شرّ حا�سدٍ 

�إذا ح�سد، ومن �شرّ كلّ ذي عين.

كم���ا �أمر ر�سول الله �صل���ى الله عليه و�سلم �أن 

ي�سترقي من العين.

عن �سعيد بن حكيم قال: كان النبي �صلّى الله 

عليه و�سلم �إذا خ���اف �أن ي�صيب �شيئاً بعينه قال: 

»اللهم بارك فيه ولا ت�ضرّه«  

وعن جابر �أن النبيّ �صلى الله عليه و�سلم قال 

لأ�سماء بنت عمي�س: » ما لي �أرى �أج�سام بني �أخي 

�ضارعة؟ - �أي نحيفة - ت�صيبهم الحاجة؟! قالت: 

لا ولكن العين ت�سرع �إليهم. قال: »ارقيهم«. 

وكان ر�س���ول الله �صلّ���ى الله علي���ه و�سلّ���م �إذا 

ا�شتك���ى �إن�س���ان م�سح���ه بيمينه ثمّ ق���ال: » اذهب 

البا����س ربّ النا�س، وا�شفِ �أن���ت ال�شافي، لا �شفاء 

�إلّا �شفا�ؤك، �شفاء لا يغادر �سقماً« 

وكان ر�س���ول الله �صلّ���ى الله علي���ه و�سلّ���م �إذا 

.
)6(

مر�ض �أحد من �أهله نفث عليه بالمعوّذات

وعن �أمّ �سلمة: قال ر�سول الله �صلّى الله عليه 

و�سلّ���م  لجارية في بيته���ا ر�أى في وجهها �سعفة بها 

»ا�سترق���وا به���ا نظرة فا�سترق���وا له���ا« )ال�سعفة: 

.
)6(

�سواد في الخدّ، نظرة: �إ�صابة بالعين(

�أ ث���مّ يغت�سل منه    وكان ي�أم���ر العائ���ن فيتو�ضّ

المعين” 

وفي حديث العين: »العين حقّ، ف�إذا ا�ستغ�سلتم 

 . �أي �إذا طلب من �أ�صابته العين من 
)8(

ف�أغ�سل���وا«

�أح���د جاء �إلى العائن بق���دح فيه ماء، فيدخل كفّه 

في���ه فيتم�ضم����ض، ثمّ يمجّه في الق���دح، ثمّ يغ�سل 

وجه���ه فيه، ثمّ يدخ���ل يده الي�س���رى في�صبّ على 

يده اليمنى، ثمّ يدخل يده اليمنى في�صبّ على يده 

الي�س���رى، ثمّ يدخل الي�س���رى على مرفقه الأيمن، 

ثمّ يدخل يده اليمنى في�صبّ على مرفقه الأي�سر، 

ثمّ يدخل يده الي�سرى في�صبّ على قدمه اليمنى، 

ثمّ يدخل يده اليمنى في�صبّ على قدمه الي�سرى، 

ثمّ يدخل يده الي�سرى في�صبّ على ركبته اليمنى، 

ثمّ يدخل يده اليمنى في�صبّ على ركبته الي�سرى، 

ث���مّ يغ�س���ل داخل���ة الإزار، ولا يو�ضع الق���دح على 

الأر�ض، ثمّ ي�صبّ ذلك الم���اء الم�ستعمل على ر�أ�س 

الم�صاب بالعين من خلفه �صبّةً واحدة فيبر�أ ب�إذن 

الله.

قالت امر�أة من بني عامر في رقية لها: �أرقيك 

.
)9(

بالله من نف�سٍ حرّى وعين �شرّى

قال العتبيّ: �سمعت �أعرابيّة بالحجاز ف�صيحة 

ترقي من العين فتق���ول: �أعيذك بكلمة الله التامّة 

الت���ي لا يجوز عليها هامّة، م���ن �شرّ الجنّ والإن�س 

عامّ���ة، و�ش���رّ النظ���رة اللامّ���ة، �أعي���ذك بمطل���ع 

ال�شم�س، من كل ذي م�شي هم�س، و�شر كلّ ذي نظر 

خل�س، و�شرّ كلّ ذي قول د�سّ، ومن �شرّ الحا�سدين 

والحا�سدات، والناف�س�ي�ن والناف�سات، والكائدين 

والكائدات، ن�شرت عليك بن�شرة ن�شار، عن ر�أ�سك 

ذي الأ�شع���ار، وعن عينيك ذوات���ي الأ�شفار، وعن 

في���ك ذي المح���ار، وظه���رك ذي الفق���ار، وبطنك 

ذي الأ�سرار، وفرجك ذي الأ�ستار، ويديك ذواتي 

الأظف���ار، ورجلي���ك ذوات���ي الآث���ار، وذيل���ك ذي 

الغب���ار، وعنقك ف�ضلًا وذا �إزار، وعن بيتك فرجاً 

وذا �أ�ستار، ر�ش�ش���ت بماء بارد ناراً، وكان الله لك 

.
)10(

جاراً

والتع���وذ  التح�ص���ن  �إلى  الكث�ي�رون  ويعم���د 

بالتح�صينات والأدعية القر�آنية والنبوية، والدعاء 

بالبركة �إذا ر�أى المرء ما يعجبه. 

يرقي المح�سود نف�سه �صباحاً وم�ساءً لمدة ثلاثة 

�أيام بالتعويذات القر�آنية التالية: 

الفاتح���ة- �أية الكر�سي- �آخ���ر �سورة البقرة- 

الإخلا����ص- المعوذتين بالإ�ضافة �إلى التح�صينات 
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النبوي���ة المذك���ورة اغت�س���ال المح�سود بم���اء غ�سل 

الحا�س���د، وت�ستخ���دم ه���ذه الطريق���ة �إذا ع���رف 

الحا�سد على وجه التعيين. 

وم���ن الرقي الت���ي ترد العين ما ذك���ر عن �أبي 

عب���د الله ال�ساجي وكان مج���اب الدعوة وله �آيات 

وكرام���ات بينم���ا كان في بع����ض �أ�سف���اره للحج �أو 

الغ���زو عل���ى ناق���ة فاره���ة،  وكان في الرفقة رجل 

عائن، فما نظر �إلى �شيء �إلّا �أتلفه و�أ�سقطه! فقيل 

لأبي عب���د الله: احفظ ناقتك م���ن العائن، فقال: 

خ�ب�ر العائن بقوله، 
ُ
لي����س له �إلى ناقت���ي �سبيل، ف�أ

فتح�ّن�يّ غيبة �أبي عبد الله فج���اء �إلى رحله فنظر 

�إلى الناقة فا�ضطرب���ت و�سقطت، فقيل لأبي عبد 

الله: �إنّ ه���ذا العائ���ن ق���د عان ناقت���ك، وهي كما 

تراه���ا ت�ضط���رب فقال: دلّ���وني عليه ف���دُلّ عليه، 

فوق���ف عليه وقال: ب�س���م الله حب�س حاب�س وحجر 

ياب����س و�شه���اب قاب����س، رُدّت عين العائ���ن عليه، 

وعلى �أحبّ النا�س �إلي���ه في كلوتيه ر�شيق وفي ماله 

بليق ))فارجع الب�صر هل ترى من فطور ثم ارجع 

الب�ص���ر كرتين ينقل���ب �إليك الب�ص���ر خا�سئا وهو 

ح�يرس((فخرجت حدقتا العائن وقامت الناقة لا 

ب�أ�س بها.

قال �أبو ذ�ؤيب الهذلي:

و�إذا الـمنــيّــــــــةُ �أن�شبـــــــت �أظـــفـــــارهـــا 

�ألفيـــــــــــتَ كـــلّ تميــمــــةٍ لا تـــنــــــــفـــــــع

وللوقاية من ح�سد الجن حدّث �أن�س بن مالك 

قال: قال ر�س���ول الله �صلى الله عليه و�سلم: »�ستر 

م���ا بين �أعين الج���نّ وعورات بن���ي �آدم �إذا و�ضعوا 

ثيابهم �أن يقولوا: ب�سم الله«. 

من الرقى ال�شعبيّة:

�أو    اعت���اد الكث�ي�رون تعلي���ق خ���رزة زرق���اء 

ح���ذوة ح�صان �أو فردة ح���ذاء �أو �أجرا�س �أو قرون 

وعظ���ام الحيوان���ات …. �إل���خ، ويت���م تعليق هذه 

الأ�شي���اء عل���ى الآدمي�ي�ن �أو المن���ازل �أو ال�سيارات 

والممتلكات للوقاية من الح�سد )العين(، وهذه من 

التمائ���م المنهي عنها ففي ال�صحيح عن �أبي ب�شير 

الأن�ص���اري ر�ضي الله عنه �أن���ه كان ر�سول الله في 

www.al-sunna.net
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بع����ض �أ�سفاره ف�أر�سل لر�سوله �أن لا يبقين في رقبة 

بع�ي�ر قلادة من وتر �أو قلادة �إلا قطعت، فقد كان 

�أه���ل الجاهلية يعلقون �أوتاراً على الدواب اعتقادا 

منهم �أنها تدفع العين عن الدابّة، 

ومنهم من يعمد �إلى التبّخر بال�شبة والأع�شاب 

والأوراق للوقاية �أو العلاج من الح�سد.

ومن ع���ادات بع�ض النا����س �أن يح�ضروا �شيئاً 

م���ن �أ�شياء العائ���ن، كقطعة قما�ش م���ن ملاب�سه، 

�أو خ�صلة �شع���ر، فتحرق لي�ش���مّ الم�صاب قتارها، 

فت�ساع���د عل���ى �شفائ���ه في اعتقاده���م، و�إذا تعذّر 

الح�ص���ول عل���ى �ش���يء من العائ���ن ي�أخ���ذون من 

�أث���ره �أي الرم���ال التي وطئه���ا، وي�ضعونها في �إناء 

وي�صبّون عليها الماء، وي�سقون الم�صاب منه.

تق���ول راقي���ة �شعبيّ���ة: “حوّطت���ك ب���الله م���ن 

مارقات الطريق، ومن قاطعات الفريق، ومن اللي 

عينه���ا برقا و�سنها فرقا” �إذ ي�سود اعتقاد �أنّ من 

كان ب�ي�ن �أ�سنان���ه الأماميّة فل���ج، �أو كان في عينيه 

�سواد قادح وبيا�ض وا�ضح ف�إنّه ح�سود، �أو من كان 

مقطّ���ع العوار����ض )ال�سوالف( لي����س في عار�ضيه 

�شع���ر ف�إنّه يح�سد كذلك، ومن رجع للر�ضاعة بعد 

�أن فطم ف�إنّه يح�سد �إذا كبر. 

ي���ذاب  �أن  ال�شعبيّ���ة  الرّق���ى  وم���ن 

ر�صا����ص ويو�ض���ع عل���ى ر�أ����س الم�صاب 

ي�ص���بّ  ث���مّ  م���اء،  في���ه  وع���اء  بالع�ي�ن 

( الر�صا����ص الم���ذاب في الم���اء،  )يط����شّ

فيتجمّ���د الر�صا�ص ويت�ش���كّل على هيئة 

وجه �أو ج�سد الحا�س���د، ثمّ يلقى الماء 

والر�صا����ص عل���ى مفترق ط���رق كي 

يذه���ب تتناقله الأق���دام فيتفرّق 

خط���ره على الكثيري���ن ليتخلّ�ص 

منه الم�صاب بالعين. 

�أمثال �شعبيّة في الح�سد:

فل�سطين: بعرة وعود في عين الح�سود.

اليم���ن، ال�ش���ام: ع�ي�ن الح�س���ود تبل���ى 

بالعمى.

لبن���ان: معاون���ة م���ا بتعينون���ا، وبالع�ي�ن 

ت�صيبونا.

اليمن: العين قتّالة.

فل�سطين: العين تاخذ حقّها حتّى من الحجر.

فل�سطين: عينه ترمي الطير الطاير.

ال�شام: يح�سدوا النور على فّي الحجر.

فل�سطين: يح�سدوا القرد على حَمَار الطـ... .

ال�شام: ح�سد �إمّا �ضيقة عين؟ قال: من الجهتين.

فل�سطين: مثل حا�سد وارثه. 

لبنان: الح�سد بيقطع ج�سر البيت.  

الخلي���ج، فل�سط�ي�ن: يح�س���دون الفق�ي�ر على موتة 

الجمعة. 

فل�سطين: الح�س���ود لا ي�سود، ولا يم���وت �إلّا مكيود 

)منكود(. 

فل�سطين: لا تح�سد من قال: ربّي عطاني. 

فل�سطين: اخ���رج الح�سد من قلبك تحلّ القيد من 

رجلك. 

فل�سطين: ما يح�سد المال �إلّا �أ�صحابه. 

كافّة: الح�سود لا ي�سود.

فل�سطين: عين الح�سود مقلوعة بعود، وعين الجار 

مقلوعة بنار. 
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البحرين، الإمارات: من طالع غيره قلّ خيره. 

الخليج: الرازق في ال�سما، والحا�سد بالأر�ض. 

المغرب: الرازق في ال�سما والمطّا�س في الرحبة.

فل�سطين: �أي�ش يعمل الحا�سد مع الرازق. 

الكويت: عين ال�شاب داب. 

م�صر، فل�سطين: عينه تفلق الحجر )ال�صخر(.

ل الدفن.  اليمن: العين تو�صّ

الخليج: لولا الح�سد ما مات �أحد. 

العراق: �أكثر �أهل القبور من العين. 

الخليج: �أبو عين فارغة. 

اليمن: حا�سد على باب الجنّة. 

فل�سطين: حلّ في البلاد الف�سد، ولا تحلّ في البلاد 

الح�سد. 

فل�سطين: عي�ش بعي�ش، والح�سد لي�ش.

ليبيا: حا�سدين الأعمى على طول عكازه. 

الجزي���رة، فل�سطين: يح�س���دون الأعمى على كبر 

عيونه. 

فل�سط�ي�ن: ما ح�سدناهم على �أكل ال�شوي والرقاق 

يح�سدونا على نوم الزقاق. 

فل�سطين: ح�سدوا الفقيرة على الح�يرصة.

ال�شام: يح�سدوا النور على فّي ال�شجر. 

فل�سطين: اللقمة المنظورة توقف في الزور. 

فل�سط�ي�ن: يح�س���دوا العري���ان عل���ى قلّ���ة �شراي���ة 

ال�صابون. 

فل�سطين: غِير من جارك ولا تح�سده. 

فل�سطين: ح�سدتني جارتي على طول رجليّه. 

فل�سط�ي�ن: الح�سد عن���د الج�ي�ران، والبغ�ض عند 

القرايب. 

فل�سطين، المغرب: عاند ولا تح�سد.

�سوريّا: الح�سد بالأهل والغيرة بالجيران.

ال�شام: البغ�ض بالأهل والح�سد بالجيران.

م�صر: الكره من الأهل، والح�سد من الجيران.

م�صر: يتباهوا بحالهم ويح�سدوا جارهم.

�سوري���ا: �أنا ما �أح�س���د الغنيّة على ماله���ا، �أح�سد 

اللي ق�ضت عمرها مع رجّالها.

فل�سطين: �أبو ميّة يح�سد �أبو ثنيّة)عنز �أو نعجة(.  

قال عل���يّ بن �أبي طالب ك���رّم الله وجهه: العداوة 

في الأه���ل، والح�س���د في الج�ي�ران، والمودّة في 

الأخوال.

فل�سط�ي�ن: عينه ما تطي���ح الب�ل�اد )الأر�ض(: في 

www.elazayem.com
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و�صف الح�سود. 

فل�سطين: �أي�ش يعمل الح�سود في المرزوق. 

فل�سطين: ح�سدني البين على كبر �شواربي. 

فل�سطين: الح�سود تعبان.  

المغرب: المح�ساد ما يربح. 

تون�س: علا�ش ياخذوك بالعين يا معوج ال�ساقين. 

تون�س: عين ال�شيخ جات في ال�شحمة. 

تون�س: رزق الحا�سد عند المح�سود. 

تون�س: لا حا�سد برازق, ولا مبغ�ض بخير. 

موريتاني���ا: جغم الحا�سد م���ن القرطوع )الر�شفة 

التي تمنع ال�شرب(. 

موريتاني���ا: الرا�س �إلى عاد عينين  )ح�سود( يخلع 

)يزعج(. 

موريتاني���ا: الل���ي ما ع���ور را�س���ه )عين���ه( تعميه 

النا�س. 

ليبي���ا: الع�ي�ن ح���قّ ومحمّد ح���قّ: كم���ا �أنّ محمدّاً 

ر�سول الله حقّ، كذلك العين.

ليبيا: العينة )الح�سد( تقتل الأ�سد.  

ليبيا: العين ما تغيث حبيب. 

ليبيا: ما ح�سدناهم�ش في المال، ح�سدونا في و�سعة 

البال. 

ليبي���ا: م���اري ولا تكون ح�س���ود: )م���اري: اغبط، 

قلّد(. 

ليبيا: يح�سدوك في دم وجهك.

اليم���ن: ل���فّ درّك ولو قلّ، وطفلك ول���و ذلّ: اخفِ 

لبنك، ولو كان قليلًا، وطفلك ولو كان نحيفاً، 

خوفاً من الح�سد. 

148 �ص   1 جـ  قتيبة:  لابن  الأخبار  عيون   -  1

70 �ص  جــ1  للزمخ�شري  الأبرار  ربيع   -  2

 349 �ص   4 جـ  للزمخ�شري  الأبرار  ربيع   -  3

142  ،141 �ص   2 جـ  للجاحظ  الحيوان   -  4

145 1�ص  جـ  قتيبة  لابن  الأخبار  عيون   -  5

355 �ص  جـ4  للزمخ�شري   الأبرار  ربيع   -  6

356 �ص  جـ4  للزمخ�شري   الأبرار  ربيع   -  7

357 �ص  جـ4  للزمخ�شري   الأبرار  ربيع   -  8

358 �ص  جـ4  للزمخ�شري   الأبرار  ربيع   -  9

363 �ص  جـ4  للزمخ�شري   الأبرار  ربيع   -  10

الم�صادر والمراجع

القر�آن الكريم
*

الأحاديث ال�شريفة
*

عيون الأخبار  لأبي محمد عبد الله بن م�سلم بن قتيبة 
*

الدينوري / دار الكتاب العربي / ن�سخة م�صورة عن 

دار الكتب الم�صرية 1925 

ربيع الأبرار ون�صو�ص الأخبار ت�صنيف محمود بن عمر 
*

الزمخ�شري/ الطبعة الأولى / دار الذخائر بغداد

الحيوان لأبي عثمان عمرو بن بحر االجاحظ  دار �إحياء 
*

التراث العربي بيروت لبنان الطبعة الثالثة 1969

الهوام�ش
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إطلالة على ألعاب 
الأطفال بالمغرب 

ر�ــشيـد العفاقي

كاتب من المغرب

عِب قسماً مُعتبراً من اهتمامات الطفل، لا  لُ اللَّ يُشَ��كِّ
يَقِ��لُّ قيمةً وأهميةً عن الأقس��ام الأخرى التي يتوزّعها 
التعليم وطرائق اللباس والأكْل وغير ذلك من العناصر 
ئُهُ للقيام بأدوار في المستقبل.  نُ شخصيته وتُهَيِّ التي تُكَوِّ
وق��د ذهب بعض الباحثين إل��ى “أن أهمية اللّعب عند 
الأطفال ضرورية كضرورة الهواء النقي، وأشعة الشمس، 
ء لهم فرصاً  والماء العذب والغ��ذاء والنوم. فهو يُهَيِّ
كثيرة للاندفاعات الطبيعية، كما أننا بواسطتها نستطيع 
أن نبثَّ فيهم أشياء كثيرة وخصالا حميدة كضبط النفس 

والإقدام والعزم والشجاعة”)1(.  

MOUSSEMS ET FETES TRADITIONNELLES AU MAROC
من  كتاب: 
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ومِ���نْ هُنا ف����إن �أي حِرم���ان �أو نق�ص قد يُعانيه 

الطفل في هذا الجانب �ستكون له انعكا�سات �سلبية، 

كما �أن مَنْحَ اللّعب حجما �أكبر من حَجْمِه الطبيعي، 

وتَرْك الطف���ل يتمادى فيه �إلى حُ���دود غير معقولة 

ي�ؤدي كذلك �إلى �سِلبية �أخرى، ولعلّ الواجب في هذا 

المجال هو مدّ الطفل بالُجرْعَة المنُا�سبة من غير �أن 

يك���ون لذلك ت�أثير �أو طغيان على جوانب �أخرى من 

احتياجاته العديدة، ويبدو �أن الحر�ص على التوازن 

في ه���ذا المج���ال ه���و ال�سبي���ل �إلى تجني���ب الطفل 

ال�سقوط في �سلبيات الإفراط والتفريط.

ويبدو �أن طبيعة حُبّ اللعب التي تن�ش�أ وتنمو في 

نف�س الطفل تبد�أ مع الملُاعبة التي يَتلقّاهَا من قِبل 

والديه و�أفراد عائلته بُعَيْد رُ�ؤيته لنُور الحياة ب�شهور 

قليل���ة، فالملُاعب���ة هي التي تُوق���ظ في الطفل �شُعورَ 

ا كان  الفرح وتزرع في���ه رُوح المرح والدعاب���ة، ورُّمب

ندوق ذاك���رة الطفل، قد  له���ذه الملاعب���ة وَقْع في �صُ

يمتد ت�أثيره �إلى فترة مُتقدمة من مرحلة الطفولة، 

وقد كان لبع�ض الملُاعبات طابعٌ وَ�سَمَ عائلة بكاملها، 

مة، كما هو حال  و�أ�صبحت الأجيال تتوارث تلك ال�سِّ

�أبي محمد الرّ�شاطي، �أحد علماء الأندل�س المتوفى 

�شَاطِي:  عام 542هـ، قال في تف�س�ي�ر نِ�سبته: “الرُّ

نِ�سبتنا الت���ي ا�شتهرنا بها وذل���ك �أن �أحد �أجدادي 

كان���ت ب���ه �شَامَة كب�ي�رة هي الت���ي تُع���رف بالوردة 

وتُ�سمّيها العجم رُو�شَة، وكانت له في ال�صغر خادمة 

عجمي���ة تح�ضن���ه وتكفل���ه فكانت عندم���ا تخدعه 

وتلاعب���ه تقول له: رُ�شطال���ه، وكثر ذلك منها حتى 

.
�شاطي”)2( غلب عليه، وقيل له: الرُّ

�ألعاب الأطفال في الأزمنة القديمة   - 1
وكم���ا هو الحال اليوم، فق���د كان العرب قديما 

�ص���ون لأطفاله���م وقتا للع���ب، ين�صرفُ فيه  يُخ�صِّ

ه����ؤلاء ال�صبي���ان �إلى �إر�ضاء ذَوْقه���م والتعبير عن 

فرحه���م، وفي الآن نف�س���ه كان الآب���اء –من خلال 

ذلك- يكت�شف���ون ذكاء �أطفالهم ومَ���دَى قُدراتهم، 

وقد حفل ال�ث�رات العربي بكلام كث�ي�ر على �ألعاب 

الأطف���ال، نجد ذلك مفترق���ا في العديد من الكُتب 

فْرَدَ �أحد علماء العرب، وهو جلال 
َ
والت�آليف، وقد �أ

الدين ال�سيوطي، �ألع���ابَ الأطفال بت�أليف مُ�ستقل، 

 .
�سمّاهُ: “البيان في ريا�ضة ال�صبيان”)3(

و�إذا كان مث���ل ه���ذا الت�ألي���ف ن���ادرا في ت���راث 

العرب، ف�إنّ كُتب تاريخهم ولُغتهم و�آدابهم تحتفظ 

ب�إ�شارات متفرقة ولقطات مُهمة حول بع�ض الألعاب 

ار�سه���ا �صبي���ان الع���رب، و�سنقت�صر  الت���ي كان ُمي

نة م���ن الم�صادر المغربية  في ه���ذه الدرا�سة على عَيِّ

والأندل�سي���ة التي ورد فيها تَ�سْمِية بع�ض الألعاب مع 

كيفي���ة لعبها، وقبل �أن نتقدّم بِعَر�ض بع�ضها نودّ �أن 

ن�ش�ي�ر �إلى �أن العلماء المغاربة قد نبّهوا �إلى �ضرورة 

ن���ح الطفل وقتا لِلّع���ب، و�إلى خُطورة حرمانه  ْ �أن ُمي

م���ن ذلك، منهم اب���ن الحاج العب���دري الذي يقول 

في كتاب���ه “المدخ���ل” –�أثناء كلامه عل���ى التعليم 

الأوّلّي بالكتاتيب القر�آني���ة-: “وينبغي �أن يُ�ؤذَْنَ لَهُ 

)�أي لل�صبي( بع���د الفراغ من المكتب �أن يلعب لعبا 

جميلا ي�ستريح �إليه من تعب الأدب، بحيث لا يتعب 

في اللّع���ب، ف�إن مُنع ال�صبي من اللعب و�إرهافه �إلى 

يت قلب���ه، ويُبطل ذكاءه، ويُبغ�ض  التعليم دائما، ُمي

�إلي���ه ذلك، ويُنغ����ص عَيْ�شَهُ حت���ى يَطلب الحيلة في 

 .
الخلا�ص منه ر�أ�ساً”)4(

و�إلى جان���ب ه���ذا الحر�ص عل���ى تمتيع الطفل 

باللع���ب، فقد �أ�شار �أ�صحاب كت���ب الآداب والتاريخ 

روب م���ن الألعاب التي  بالمغ���رب والأندل����س �إلى �ضُ

ار�سه���ا �أبنا�ؤه���م �أو �أطف���ال زمنه���م، منهم  كان ُمي

مالك ابن المرحّل ال�سبتي )توفي �سنة 699هـ( في 

منظومة “الف�صيح”، قال:  

ِّبْـــــيَــانِ  وهــــذه �أرُْجُـــــــــوحَـــــــةُ ال�ــص

)5(
�إذِْ يَلْعَبُــــونَ وَهـــــــيَِ كَــالــــمــيِـــــزَانِ

�ص يو�سف ابن ال�شيخ البلوي الأندل�سي  كما خ�صّ

)توفي �سنة 604ه���ـ( في كتابه “�ألف باء”، -وهو 

كت���اب لُغويّ بالأ�سا�س- فق���رات مُهِمّة للكلام على 

لعب ال�صبيان، فقال:

بهما ال�صبيان،  يلعب  عُودان  والقلّة:  “المقلاء 
فالعُ���ود الذي ي�ضرب به هو المقلاء، والقُلّة الخ�شبة 

ال�صغيرة التي تُن�صب، وقال الأ�صمعي رحمه الله: 

هي القُلّة، والقال هو المقلاء، ومنه قول ال�شاعر:
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ك�أنّ نـــــــزو فــــــــراخ الــــــهـــــــــام بينهم

زهو القــــــــلاة زهـــــاهـــــا قــــــــال قالينا

يعن���ي الذين يلعب���ون به���ا، يقال: من���ه قلوت، 

والقال���ون: ال�صبي���ان الذي���ن يقل���ون �أي ي�ضرب���ون 

القُلّة.

ثم تابع البلوي �سَرْدَ �أ�سماء بع�ض الألعاب فقال: 

“ويُق���ال: فَالَ ر�أيُ فُ�ل�ان �إذا لم يُ�صب، و�أ�صله من 
يْءَ في  ئُ���ونَ ال�شَّ المفَُايَلَة: لعب���ة لفتيان الأعراب يُخَبِّ

اب ث���م يق�سمونه ف�إذا �أخط����أ المخُْطِئُ قيل لَهُ:  َ الُّرت

يُكَ”.
ْ
فَالَ رَ�أ

خر ذكرها 
ُ
وقال �أي�ضا: “ول�صبيان العرب لُعبٌ �أ

ابن قتيب���ة في تف�يرس حديث ر�س���ول الله �صلى الله 

عليه و�سلم، �أنه بَيْنَا هو يلعب وهو �صغير مع الغلمان 

اح مرّ عليه يهودي فدعاه، فقال: لتقتلنّ  بعظمِ و�ضّ

اح” لُعبة  �صنادي���د هذه القرية. ق���ال: و“عَظْم و�ضّ

ال�صبيان بالليل، وهو �أن ي�أخذوا عظما �أبي�ض �شديد 

البيا�ض فيلقوه ثم يتفرّقوا في طلبه فمن وَجَدَهُ منهم 

حَابَهُ.  �صْ
َ
رَكِبَ �أ

وله���م لُعب���ة �أخ���رى تُ�سمّ���ى: الَخطْ���رَة، وه���ي 

�سك  بالِمخْ���رَاق. و�أخرى تُ�سمّى: خ���راج، وهي �أن ُمي

خْرِجُوا مَا ِيف 
َ
�أحدهم �شيئا بيده ويقول ل�سائرهم: �أ

بَّ في  ب وه���و �أن يُ�صوّر ال�ضّ ي���دي. ومنها لعبة ال�ضّ

لُ �أحدهم وجهه ويقول: �ضع يدك  الأر�ض، ثم يُحَ���وِّ

بِّ ث���م يقال: عل���ى �أي مو�ضع من  على �ص���ورة ال�ضّ

ابَ قُمّر. ولهم لُعبة �أخرى  �صَ
َ
نْ �أ بِّ و�ضعته، فَ����إِ ال�ضّ

بالتراب يُقال لها: النقيري، يُقال: �أنقر ال�صبيان، 

فهم ينقرون، وقال الأ�صمعي في رجزه:

ك�أنّ �آثار ال�ضرابي تلتقث

	        حولك نقيري الوليد المنبحث

تُراب ما هَالَ عليك المجُْتدِث

والمجت���دث: القاب���ر، والج���دث: الق�ب�ر. ولهم 

لُعب���ة �أخرى يُقال لها: الجثة، وت�شبه الأولى، ولعلها 

دَعُ  هي المفايل���ة: يُخبئون �شيئا تحت تُ���رَابٍ ثُمّ يَ�صْ

�صدعين ثم ي�ضرب بيده على �أحدهما �أو على بع�ضه 

���رَ... والعَرْعَارُ لُعبة  ف�إن قب�ض على الخبء فيه قُمِّ

.
لل�صبيان �أي�ضا”)6(

كما �أ�شار �أبو حيان الأندل�سي -نزيل القاهرة- 

�إلى لُعب���ة �أخرى، يبدو �أنها كانت ملعوبة بالأندل�س، 

.
)7(

قال: و�سدّر لُعبة لل�صبيان

ويذك���ر الم�ؤرخ���ون �أن الخليفة عب���د الم�ؤمن بن 

علي الكومي )توفي �سنة 558هـ( كان يُرَبِّي �صغار 

الطلبة بمدر�سة الموحدين بمراك�ش على عِدّة �أمور: 

كُوب، ويوم���اً بالرّمي  الرُّ بتعلي���م  يوما  “ي�أخذه���م 
 في بُح�ي�رة �صنعها خارج 

ِ
بالقو����س، ويوم���اً بالعَ���وْم

بُ�ستان���ه مُربّعة، ط���ول تربيعها نح���و ثلاثمائة باع، 

ويوم���ا ي�أخذهم ب����أن يجذفوا على ق���وارب وزوارق 

.
ة”)8( نَعَهَا لهم في تلك البُحْري �صَ

وم���ن �ألعاب الأطفال بالمغ���رب والأندل�س: لُعبة 

الكُ���رَةِ، وق���د ذكرها ابن ه�شام اللخم���ي الإ�شبيلي 

)توفي �سنة 570هـ(، قال: “والكُرَةُ التي يُلعب بها، 

كْرَةٌ، على ما حَكَى �أبو حنيفة. 
ُ
وفيها لغتان: كُ���رَةٌ و�أ

.
ف�أمّا قول عامّة زَمَانِنَا كُورَة، فخط�أ”)9(

غير �أن عُلماء التربية الذين كتبوا الر�سائل في 

توجيه النا�شئة لم يَكُونُ���وا ي�ستح�سنون هذه اللُّعبة، 

نذك���ر منهم العرب���ي بن محم���د الم�سّ���اري )توفى 

حوالي عام 1185هـ(، يقول:

ولَعِبُ الكُرَةِ لَيْ�سَ مَذْهَبِي

	          �إذِْ فِيه لِلْقِتَـالِ �أقَْــــوَى �سَبَـبِ

نَة رُُوءَةَ المحَُ�صّ يُدنّ�سُ اْمل

	          وَيَطْرُدُ الـــوَقَارَ وَال�سّكِيــــنَة

فَمَا رَ�أيَْتُ فِيهِ �شَيْئاً يُحْمَد

)10(
كُ فِعــله لَـدَيّ �أحَْمَدُ ْ 	          فََرت

ارِي كان يرى �أنَّ لعب الكرة  �إذن، فالفقي���ه الَم�سَّ

في���ه �أقوى �أ�سب���اب القت���ال كالمدافع���ة والمخا�صمة 

والم�ضارب���ة، و�أنَّ لعبه���ا يُخِ���لّ بالم���روءة التي يجب 

تح�صينها ويُزيل ال�سكين���ة التي ينبغي تح�صيلها، 

وذلك لأن اللاعب بها يك���ون كثير الوُثوب والَجرْيِ 

والطي����ش واله���رج، وه���ذا لي����س من �أخ�ل�اق ذوي 

المرو�آت. وبالتالي كان ترك لعب الكرة –في نظره- 

هو الر�أي ال�سّدِيدِ. وقد خالفه بع�ض الفقهاء، �أوّلُهُم 

�شارحُ منظومته �أحمد بن الم�أمون البلغيثي، قال بعد 

�أن �شرح الأبيات المذكورة �شرحا لُغوياًّ: 
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ت�صر  ْ �أبَاحَهَا بع�ضه���م، ك�صاحب “ُخم “فق���د 
فَ���ارِدَة”، وذكر كيفية لعبه���ا، فانْظُره. وهي من 

َ
الأ

لع���ب العرب الأقدمين كم���ا يُ�ؤخذ من “القامو�س” 

حاح” و“الم�صباح” وغيرها من كُتب اللغة.  و“ال�صِّ

وبها ف�سّروا ما في الحدي���ث: )كُنّا نُعْطِي ال�صبيان 

يوم عا�ش���وراء اللُّعبة م���ن العه���ن، نُلْهِيهِم بها عن 

ا فيها من التّدرب  الطعام(. وك�أن من �أباحها نظر ِمل

عل���ى القتال وال�شّجاعة وخِفّ���ة الحركة والريا�ضة. 

والحق �أن ذلك يختلف باختلاف الأعراف والعادات 

م عليهم في لعبه���ا ك�أهل مراك�ش  فرُبّ ق���وم لا وَ�صَ

ونواحيه���ا وربّ �آخرين لا يلعبها منهم �إلا ال�صبيان 

 .
�أو مَن لي�س مِن ذوي المروءة”)11(

2 - ملاحظات:
*وق���د يلح���ظ الباح���ث في تاري���خ الطفول���ة 
العربية �أن لعب الأطفال لم ي�ست�أثر بعناية الفقهاء 

والعلم���اء الع���رب �إلا بمق���دار قليل، �إ�ش���ارات هنا 

وهن���اك لا تُغْني في �شيء، وت�آلي���ف قليلة بل نادرة 

لا تتجاوز حج���م الر�سائل ال�صغيرة، ولعل ال�سبب 

في ذل���ك ه���و �أن العلماء الع���رب الذي���ن كتبوا في 

مجال تربية الأطفال ركّزوا على الجانب التعليمي 

���ة، اعتق���ادا منه���م ب����أن اللّعب م���ن طبيعة  خا�صّ

الأ�شي���اء الت���ي تميل �إليه���ا نف�س الطف���ل كُلَّمَا بد�أ 

ي���دبّ عل���ى الأر�ض، فهي طبيع���ة فطرية لا تحتاج 

�إلى تلق�ي�ن �أو تقنين، ومما قد يك���ون تعزيزا لهذا 

ال���ر�أي ال�سائد ما نجده في مُقدمة مجموع حديث 

فُه:  في “الألعاب التربوية” المغربية، يقول مُ�ؤَلِّ

حْبَبْنا �أم كَرِهْنَا، تحت 
َ
�أ دَوْماً،  “فالطفل يلعب 

�إ�شرافنا �أم خفية عن �أعيننا، ذاك عالمه، وكل �شيء 

اهُ في البيت يلعب  َ في لُغت���ه يرتبط عنده باللّعب، فََرن

بالأدوات المنزلية، وفي ال�شارع بالكُرة �أو ب�شيء �آخر، 

�أو يح���اول الانزلاق على مكان مُنْحَدِر، وفي ال�سّاحة 

نج���ده منهمكا في لعبة جماعية، وك���ذا في الق�سم. 

ف�إن انعدمت لديه �أدوات اللعب يتّخذُ �أدواته و�سيلةً 

لذلك. ول���و ��سألته عمّا يعمل���ه في كل حالة لأجابك 

���ا النّظر فيم���ا يقوم به  مْعَنَّ
َ
لْعَ���بُ. ول���و �أ

َ
بو�ض���وح: �أ

َ���ا وجدن���اه يلعب لمجرد اللع���ب �أو لأن���ه ر�أى رفاقه  َمل

يلعبون بل على العك�س يُتيح لنف�سه فُر�صاً لاكت�ساب 

ف اللعب  الخ�ب�رات والمه���ارات.. وقال مُ���رَبٍّ يُعَ���رِّ

بالن�سبة للطفل: “هو �أول ما يقوم به وهو في مهده، 

ه���و �سل�سلة مترابطة م���ن الحركات يُعَ�ِّرِربِّ بها عن 

الاختلاجات النف�سية يق�صد بها الترويح والت�سلية، 

رعَ���ة والِخفّة في تن���اول الأ�شياء �أو  وه���و كذلك ال�سُّ

.
ا�ستعمالها �أو التّ�صرف فيها”)12(

وانطلاقاً من هذا الر�أي، كان من الطبيعي �أن 

ين�صبّ اهتم���ام المرُبّين على الأ�شياء المكت�سبة لدى 

الطفل مِن طريق التربية والتعليم كالقراءة والكتابة 

والِحف���ظ وح�سن ال�سل���وك والتّديّ���ن، ولم يكن يتمُّ 

التّطرّق �إلى اللّعب �إلا عَرَ�ضاً، وب�إ�شارات عابرة هي 

في �أغلبها تحذيرٌ مِنْ خطورة التّمادي فيه و�ضرورة 

و�ض���ع حُدودٍ له يجب على الطفل �أن يتوقّف عندها 

يّ���ة والا�ستقامة التي  حت���ى لا يطغى ذلك على الِجدِّ

تتطلبه���ا المراحل المقُبلة م���ن حياته، وحتى لا تمتد 

مرحل���ة اللّعب في حي���اة الطف���ل �إلى مُ�ستويات مِن 

عُمره لا يُ�ستح�سن فيها �أن يظلّ لاعباً.

فثمّ���ة العدي���د م���ن الكت���ب العربي���ة الموجّه���ة 

للأطف���ال، منها على �سبيل المث���ال “تلقين الوليد” 

لأب���ي محم���د الإ�شبيلي، وكت���اب “�ألف ب���اء” لأبي 

الحجّاج البلوي المالقي، لا يجد فيها القارئ �إلا دعوة 

يّة والا�ستقامة  الآباء �أبناءهم �إلى �سُلوك نهج الِجدِّ

والاقتداء بالمثال ال�صالح، وترتكز تلك الدعوة على 

�أمرين : طلب العلم والتّديّن. 

ومم���ا قد يدخل في هذا الب���اب �أي�ضا: الو�صايا، 

لقد و�صلتنا العدي���د من الو�صايا المغربية الأندل�سية 

الت���ي وجّهه���ا الآباء لأبنائه���م، ن�ش�ي�ر -على �سبيل 

المثال- �إلى �أنّ الأ�ستاذ محمد بن عزوز جمعَ ن�صو�صَ 

ع�ش���رةٍ منه���ا في كتاب���ه: “�أدب الو�صي���ة م���ن الآباء 

، وبالرج���وع �إلى قراءتها ف�إننا لا نجد 
للأبناء”)13(

فيه���ا �أيّ �ش���يء يتعلق باللّع���ب �أو الريا�ض���ة. �إنّ هذه 

الت�آليف وغيرها �إنما كان هدفها تعليمِيٌّ بالأ�سا�س: 

تر�سم للولد ال�صغير نهجا، �أو ت�ضع له خُطّةَ حياةٍ من 

خلال العديد من الأمثلة التي يتوجّب على الطفل �أن 

ج  يقتدي بها ويم�شي على �أثرها، وبالتالي فهي لا تُعَرِّ

على اللّعب الذي كان يُعَدُّ �ضربا من اللّهو والهزل، ثم 
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�إنّ هذه الت�آلي���ف كانت –على العموم- مُوجّهة لِفِئة 

عُمرية تمكّنت من اكت�ساب ن�صيب �صالح من العلم 

ز وتختار القُدوة ال�صالحة  يِّ و�أ�ضحت ت�ستطيع �أن ُمت

�أيْ �أنّه���ا تج���اوزت مرحلة اللّع���ب التي ت�سبق مرحلة 

الوعي والنّ�ضج العلمي والفكري. 

فكما قلنا، �إن هذا الإغفال راجع �إلى �أن اللّعب 

فط���رة في نف����س الطف���ل، ث���م �إن ح���دوده الزمنية 

تقف عند مرحلة مُعيّنة، بينم���ا التّعلّم -وهو �شيء 

مكت�سب- تظل حدوده مفتوحة من المهد �إلى اللّحد، 

وهذا هو الذي ركّز عليه العلماء والمرَُبُّون العرب.

*ومما يُلاح���ظ �أي�ضا في �ألعاب �أطفال العرب 
-ب�صف���ة عام���ة- �أنه���ا تختل���ف م���ن منطق���ة �إلى 

�أخ���رى، وثمة �ألعاب ي�شترك في لعبه���ا �أطفال عِدّة 

مناط���ق، كما نجد اتفاقا �أو اختلافا في طُرق لعبها 

والم�صطلحات الم�ستعملة �أثناء ذلك. ويبدو �أنّ طبيعة 

المكان كان لها دخل في تحديد بع�ض �أنواع الألعاب، 

ف�أطفال المناط���ق ال�صحراوية تختلف �ألعابهم عن 

�أطف���ال المناطق الجبلي���ة المعتدلة �أو الب���اردة، كما 

مال هي غير �ألعاب الرّوابي المخ�ضرة  �أن �ألعاب الرِّ

والمروج الوا�سعة.

بل �إننا نجد ت�أثيَر المكان في طبيعة اللعب يبرز 

حتى في البلد الواحد، وهُنا ��سأ�سمح لنف�سي بتقديم 

مث���ال مُنت���زع من طفولتي، فقد كُنّ���ا ن�سكن في حي 

�شعب���ي يقع خ���ارج �أ�س���وار المدينة القديم���ة ويتمتع 

ب�أ�شج���ار ورياح�ي�ن وم�ساح���ات وا�سع���ة لِلّعب، وقد 

مار�سنا في تلك الف�ضاءات �ألعابا عديدة، اكت�شفتُ 

فيم���ا بعد �أن �أطفال الأحياء الع�صرية، التي تنعدم 

فيها مث���ل تلك الم�ساح���ات الخ�ض���راء المفتوحة، لا 

يعرف���ون تلك الألعاب ولا �سَمِعُوا بها، و�إنما كان جلّ 

ار�سونه في النوادي، ومن المعروف  لعبهم ما كانوا ُمي

�أن �ألع���اب النوادي هي الريا�ض���ات التي يلعبها كُلّ 

�أطف���ال و�شباب العالم مثل كُ���رة القدم وكُرة ال�سّلة 

ها �ألعاباً  وكُ���رة الم�ضرب، وهذه لا نبع���د �إذا لم نُ�سَمِّ

يّة ثقافية، ومن  يّة �أو هُوِّ و�صِ يلُ على خُ�صُ ِ لأنها لا ُحت

هُن���ا جاء التفريق مِن قِبل الباحثين بين الريا�ضات 

طلق عليها �إ�سم: 
ُ
والألعاب، ولِتمييزِ ه���ذه الأخيرة �أ

الألعاب ال�شعبية.

�ألعاب الأطفال في الأزمنة المعا�صرة  - 3
لق���د عرفنا �أن الألعاب ال�شعبية عُرفت في بلاد 

المغ���رب والاندل����س من���ذ القديم، غير �أنه���ا لم تنل 

 ،
)14(

ن�صيب���ا كافيا من الاهتمام من ل���دن الم�ؤلفين

�أما في الفترة المعا�صرة ف�إن الأجانب كانوا �سباقين 

�إلى جمعه���ا وتدوينها، جاء ذل���ك في �إطار �سيا�سة 

ثقافية ا�ستعمارية ته���دف �إلى التعرّف على ذهنية 

ال�شع���وب وعاداتهم وتقاليـدهم حتــــــى ي�سهل على 

الم�ستعمِ���ر ال�سيـط���رة والـتغـلغ، ومهم���ا يكـن الأمـر 

فـــ����إن ذلك الاهتم���ام �أثمر العديد م���ن الدرا�سات 

الت���ي تخ���دم البح���ث العلم���ي الي���وم. و��سأح�ص���ر 

الكلام هنا على كتابات الأجانب التي اهتمت بلعب 

الأطف���ال بالمغرب، ففي �سنة 1939م �صدر كتاب 

بمدينة �سبتة المغربية بعنوان “كيف يلعب الأطفال 

، يق���ع الكت���اب في 93 �صفحة، وقد 
المغارب���ة”)15(

�أ�صدرت���ه مندوبية ال�ش����ؤون الأهلية التابع���ة لإدراة 

الاحتلال الإ�سباني بالمغرب، وهو مِنْ ت�أليف جماعة 

مِنَ الباحثين الإ�سبان، وقد �ضمَّ الكتاب 9 درا�سات 

ار�سها �أطفال 9 بلدات مغربية جلّها  حول �ألعاب ُمي

يق���ع في �شمال المغ���رب المحت���ل �آن���ذاك من طرف 

�إ�سباني���ا. وفي ع���ام 1952م ن�ش���ر الم����ؤرخ محمد 

ابن ع���زوز حكيم كتاب���ا باللُّغ���ة الإ�سبانية يت�ضمّن 

و�صفاً لألعاب الأطفال بقبيلة غمارة الواقعة �شمال 

المغرب. 

كم���ا �أن الباحث�ي�ن الفرن�سيين كان���وا قبل هذا 

التاري���خ قد اهتم���وا بتدوي���ن �ألعاب �أطف���ال بع�ض 

مناطق المغرب التي تقع في الق�سم المحتل من طرف 

. وفي ال�سن�ي�ن الأخيرة ظه���رت العديد 
)16(

فرن�س���ا

من الدرا�سات حول �ألع���اب الطفل، �أنجزها عرب 

دّدة  و�أجانب، وان�صب الاهتمام فيها على مناطق ُحم

من المغرب الكبير ذي الثقاف���ة العربية الأمازيغية 

وال�صحراوي���ة. والمج���ال يطول �إذا �أردن���ا �أن ننجر 

م�سردا بيبليوغرافيا لجمي���ع الأعمال التي تناولت 

بالدرا�س���ة �ألعاب الأطفال بالمنطقة العربية، ولعلنا 

نرجع للقيام بذلك في بحث لاحق �إن �شاء الله. 

وعل���ى ما يبدو، ف�إن الأجانب كانوا �سباقين �إلى 

ول���وج هذا الميدان في الف�ت�رة المعا�صرة، بينما جاء 

دور الع���رب في وقت لاحق، وفي المغرب –مثلا- بد�أ 

الاهتمام ب�ألعاب ال�صبيان في �سياق اهتمام المربين 
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والعلماء الباحثين بتربية الطفل عموما، ولعل بوادر 

ذلك الاهتمام ظهر مع مجلة �صدرت بمدينة طنجة 

�صها  في الخم�سيني���ات م���ن الق���رن الما�ض���ي خ�صّ

مُن�ش�ؤه���ا الأ�ستاذ عبد الرحم���ن الحري�شي ل�ش�ؤون 

اكم �إلى  الطفولة. ثم �سارت الأمور في التطور والّرت

�أن �صدر في �أواخر ال�ستينات من القرن الما�ضي كتاب 

عن لع���ب الأطفال مُوجّه لتلاميذ المدار�س “يُ�ساير 

مُقررات �سائ���ر الأق�سام الدرا�سية” ح�سب العبارة 

المكتوبة على غلافه، ا�شتمل الكتاب على 59 �صفحة، 

وقد جمع في���ه م�ؤلفه الأ�ستاذ محمد العلمي 100 

. ثم 
)17(

وَر التو�ضيحية لعبة بالن�ص والتعاليق وال�صُّ

تَلَتْهُ مجموعة من الأبح���اث لأ�ساتذة مغاربة ركّزوا 

���دّدة من البلاد، وذلك  اهتمامهم على مناطق ُحم

قبل �أن ت�شرع وزارة التربية والجامعات -في ال�سنين 

الأخيرة- في تنظيم �سل�سلة من الندوات والم�ؤتمرات 

ح���ول مو�ضوع تربية الطف���ل وتتبع �سلوكه في المنزل 

والمدر�سة وال�شارع، وقد كان للعب الأطفال موقعٌ في 

م���ة. وعلى ما يبدو فكُلّما  ع���دد من الدرا�سات المقُدَّ

تط���وّرت مناه���ج التربية ظه���رتْ مُقاربات جديدة 

حول لعب الأطفال، ومع ذلك لا زال مجال القول ذَا 

�سِعة والإ�ضافات في هذا الميدان لاتزال مطلوبة.
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العرس الـبدويّ  الأردنيّ
مدخلٌ إلى قراءة العلامات والرموز

هيثم �سرحان

كاتب من الأردن

مدخل ت�أ�سي�سيّ:  

عدُّ ظاهرة ال��زواج من أهم الظواهر الاجتماعية  ُـ  ت
الـمُهمة في حياة المجتمعات الإنسانية؛ نظراً لدورها 
في تنظيم المجتمعات والحفاظ على استمرار وجودها 
وديمومة بقائها. إضافةً إلى كونها تكش��ف عن أفكار 
المجتمع��ات وتعك��س عاداته��ا الش��عبيّة الموروث��ة 
ومواقفه��ا وتقاليده��ا الثقافي��ة وتُق��دّم تصوراته��ا 
لي��س فيما يتعلق بالتواصل الاجتماعي فحس��ب وإنما 
فيم��ا يرتبطُ بمفاهيمها الوجودية ونظرتها الش��املة 

للكون)1(.   
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    وتختلف مفاهيم الزواج وعاداته بين المجتمعات 

الثقافية  الفروقات  اختلاف  �إلى  يعود  وهذا 

بالمجتمع  يتعلـَّق  فيما  �أما  الح�ضارية.  والتباينات 

الأردني فيمكن القول: �إنَّ المجتمع الأردني يتوافر 

على عادات م�شتركة في مو�ضوع الزواج، لكنَّ هذا 

الا�شتراك يتعلق بالم�سائل الكليـَّة ولي�س الجزئية، 

مرجعياته  بمختلف  الأردني،  المجتمع  �أنَّ  �أي 

بالزواج  مـلُتزمٌ  والدينية،  والثقافية  الطبقية 

.
)2(

بو�صفه نظاماً اجتماعياً 

لك���نَّ الفروق تظهر عند درا�سة كل طبقة على 

حدة به���دف ر�صد الفروق والتماي���زات الثقافية. 

وبمعن���ى �آخ���ر ف����إنَّ المجتم���ع الأردني يتوافر على 

الأ�ص���ول  باخت�ل�اف  تختل���ف  وتقالي���د  ع���ادات 

الاجتماعية التي تنحدرُ منها الجماعات والأفراد 

خا�ص���ةً �إذا ما علمن���ا �أنَّ المجتم���ع الأردني يُق�سم 

�إلى ث�ل�اث طبق���ات اجتماعية هي: طبق���ة البدو، 

وطبق���ة الفلاحين، وطبقة الح�ض���ر. و�سوف يكون 

لكلِّ طبق���ة مجموعةٌ من الع���ادات والتقاليد التي 

تميزها عن الطبقة الأخرى، وهنا ت�صبح العادات 

التقاليد ر�صيداً وجودياً ي�ؤ�س�س حماية لكلِّ طبقة، 

ودفاعاً عن هويتها وكيانها الثقافي.

ـا كان الزواج ن�شاطاً اجتماعياً مهماً فمن  ولـمَّ

الطبيع���ي �أنْ تقوم كلُّ طبقة بتحديد �شكل زواجها 

و�آليات���ه ومراحله وطرقه الإجرائي���ة. وهذا يعني 

�أنَّ هن���اك تفاوت���اً طبقي���اً في تنفي���ذ ال���زواج وهو 

تف���اوتٌ غالب���اً ما يع���ودُ �إلى المرج���ع الثقافي الذي 

ين�ض���وي تحته الأفراد بحي���ث يتحكـَّمُ هذا المرجع 

في �سلوكهم وممار�ساتهم المرتبطة بالزواج و�صولًا 

�إلى تر�سيخ الأعراف الثقافية التي تفر�ض الالتزام 

ُّدَ ب�ـسنَـنَها.  بها والتـقّيـ

وفي ه���ذا ال�سي���اق يت�أ�س�س �س����ؤال هذا البحث 

وهو: م���ا هي العلاقات والمح���ددات الثقافية التي 

تـنُظـِّ���مُ العر�س الب���دوي الأردني؟ وما هي دلالات 

الأ�ش���كال والطقو�س التي يلتزم البدو بتنفيذها في 

�أعرا�سهم؟

والتقالي��د  الاجتماع��ي  الكي��ان  الـبـ��دو، 

الـمُتَوارَثة:

ال���ذي  ال�س���كان  الأردني�ي�ن  بالب���دو  يـقُ�ص���دُ 

ي�سكن���ون البادي���ة وال�صحارى الأردني���ة ويعي�شون 

في الخي���ام وبيوت ال�شعر التي ي�صنعونها من �شعر 

الماع���ز ووب���ر الإب���ل. ويعتم���دون في معا�شهم على 

رعي الإب���ل، نظ���راً لقدرتها عل���ى مجابهة نق�ص 

الم���اء واحتمال ال�صح���راء ولما توف���ره من م�صدر 

اقت�ص���ادي مهم حي���ث يمكن بيع ج���زء منها بعد 

توالدها، كم���ا �أنها ت�شكل م�صدراً مهماً في الغذاء 

م���ن خلال لحمها وحليبها، وم�ص���دراً �أ�سا�سياً في 

الك�ساء حي���ث ت�صنع الملاب����س والمفار�ش والخيام 

والأغطية. كما يعتمد البدو على تربية الماعز التي 

لا ترتقي �إلى م�ستوى الإبل؛ لأنها لا ت�ستطيعُ تحمل 

ق�س���اوة الحياة ال�صحراوية وع���دم تحملها نق�ص 

الم���اء الذي يه���دد ال�صح���راء و�ساكنيه���ا. �إ�ضافةً 

�إلى اعتماده���م الأ�صي���ل على ال�صي���د وهو ن�شاطٌ 

يـبُجـِّل���ه البدو لي�س لم���ردوده الغذائ���ي فح�سب بل 

لأن���ه يرتبط في مـخِـيَْالِهم بالقوة والظفر والـمَنـعَة 

والرجولة وهي عنا�صر مهمة في الأعراف البدوية 

.
)3(

الحقيقية

�أما الم�ست���وى الاجتماعي، وهو المدخل الوحيد 

لفهم الزواج البدوي، فيقوم على �أ�سا�س الع�شيرة، 

فالع�شيرة هي الوحدة الاجتماعية عند البدو والتي 

تقوم بتنظيم �ش�ؤون �أفرادها في مختلف الجوانب. 

لذلك ف�إنَّ البدوي يحر�ص على الإخلا�ص لع�شيرته 

وال���ولاء لتعاليمها؛ نظراً لما تمنح���ه له من حماية 

وامتي���ازات لا ي�ستطيع ت�أمينه���ا �إنْ هو خرج عليها 

.
)4(

�أو �شقَّ ع�صا طاعتها

وتحر����ص الع�ش�ي�رة عل���ى �إر�ساء قي���م الت�آخي 

�أفراده���ا؛ لتحاف���ظ  ب�ي�ن  والتما�س���ك والتلاح���م 

على بنائه���ا الاجتماعي �أما البن���اء الثقافي فيكون 

من خ�ل�ال تم�سكه���ا بالع���ادات والتـقّالي���د و�إلزام 

�أفرادها به���ا. وتت�صف الع���ادات والتقاليد، ب�شكل 

ع���ام، بالر�سوخ والثبات؛ فهي غ�ي�رُ قابلة للمحو �أو 

، وينطبق ه���ذا الو�صف عل���ى العادات 
)5(

التبدي���ل

البدوية التي تمتاز بالتـِّلقائية؛ فهي تمار�س ممار�سة 
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عمياء تفر�ض على �أفرادها القيام بها دون القدرة 

ع���ن الت�سا�ؤل عن م�ص���در �سلطته���ا المتعاقبة عبر 

الأجي���ال. وت����ؤدي ممار�سة الع���ادات التلقائية �إلى 

تحقي���ق الان�سجام الثقافي بين �أف���راد الع�شيرة؛ �إذ 

تـُ�سهـِّلُ لهم الانخ���راط في الأعراف بيـُ�سرٍ و�سهولةٍ 

لذلك يكون �أفراد الع�شيرة مطالبين �ضمناً بتمثـِّلها 

والاعتداد بها لت�صبح �أنماطاً �سلوكيةً را�سخةً. لي�س 

ه���ذا فح�سب ب���ل �إنَّ الت���زام البدوي اب���ن الع�شيرة 

الكامل بعاداته البدوية وتقاليد ع�شيرته هي عنوان 

انتمائه ومعيار ولائه للع�شيرة. و�إذا ما تحققت هذه 

الغاي���ات ت�صب���حُ التقاليد والعادات �سل���وكاً جمعياً 

تحر�ص الع�شيرة على تطبيقه تطبيقاً �أعمى، لذلك 

ف�إنَّ �أفراد الع�شيرة البدو يثورون �إذا ما تمَّ التعر�ض 

لتقاليده���م فه���م لا يحر�ص���ون على الالت���زام بها 

واحترامها فح�سب و�إنما يطالب���ون الآخرين بعدم 

الا�ستهانة بها، وفي هذا الم�ستوى يـظُهرُ البدو حيال 

. و�إذا كانت 
)6(

ُّباً �شديداً عاداتهم وتقاليدهم تع�ـص

التقاليد »ممار�سات اجتماعية يكت�سبها الفرد من 

، ف����إنَّ الأفراد 
)7(

المجتم���ع الذي تربـّ���ى وعا�ش فيه«

يعملون على حرا�س���ة التقاليد بتنفيذها وتطبيقها 

ل���وك وتنظـِّمُ  لت�صب���حَ �أعراف���اً ثقافي���ةً ت�ضبطُ ال�سُّ

.
 )8(

الممار�سات

العر�س البدوي ودوافع الزواج:

دداً ثقافياً يدل على هوية البدو  تعدُّ البداوةُ ُحم

بو�صفه���م جماع���ة تتمت���ع بخ�صو�صي���ة وا�ستقلال 

ثقافيين. ونتيجة الخ�صو�صية والا�ستقلال ف�إنَّ البدو 

يُقيمون �أعرا�سهم بما ين�سجم مع تقاليدهم النابعة 

يزهم ع���ن غيرهم من  م���ن خ�صو�صيته���م التي ُمت

 .
)9(

الجماعات الأخرى مثل الفلاحين، والح�ضر

ويمتاز الب���دو الأردنيون بالتزامهم الكامل في 

علاقاته���م الجن�سي���ة التي تجد طريقه���ا الوحيد 

في ال���زواج ال�شرع���ي؛ فالمجتم���ع الب���دوي مجتمع 

محاف���ظ في هذه الم�سائل ويجد في ال���زواج و�سيلةً 

لتنظي���م الحياة الاجتماعية والحف���اظ على دورة 

التنا�سل والتوالد اللذي���ن يفاخر بهما البدو، وهو 

َّ���ى بالع�صبية القبلية التي ترى في التعداد  ما يُ�سمـ

�سالة مظهرًا من مظاهر الح�ضور الاجتماعي  والنِّ

المفُ�ضي �إلى تمثي�ل�ات في علاقات القوّة وال�سلطة 

والانت�ساب �إلى م�ؤ�س�سات الدولة الأردنية المهمة لا 

�سيّم���ا م�ؤ�س�سة الجي�ش. وبه���ذا المعنى ف�إنّ الزواج 

يُحيل بال�ضرورة في المخُيّلة البدوية على الإنجاب 

ومتتاليات���ه الرمزي���ة، ولع���ل في هذا الت�ص���وّر ما 

يُغ���ري بالق���ول: �إنّ الثقاف���ة البدوي���ة ق���د انتقلت 

بمفه���وم الزواج من البعد المرتب���ط بالتنا�سل وهو 

المفه���وم المرتب���ط بالدف���اع ع���ن وج���ود الع�شيرة 

وال���ذود ع���ن هيبته���ا، وما قد ينج���م عن مخاطر 

التي تهدد وجودها الذي تعززه بالتزواج والتنا�سل 

حر�ص���اً على م�صالحها ودعماً لبقائها وديمومتها 

ودفاع���اً ع���ن وجوده���ا وامتيازاته���ا المعي�شية �إلى 

المفهوم الرم���زيّ المُ�ضمر الذي ا�ستدعته علاقات 

لطة  الق���وة وتوزيع الإنتاج والم�شارك���ة في �إنتاج ال�سُّ

والبق���اء في دائرتها. وبعبارة �أخ���رى، ف�إنّ الزواج 

ي�ص���در عن رغبة في زيادة ر�صيد القوة، والعزوة، 

والك�ث�رة، والغلب���ة، والمنع���ة؛ لأنَّ الاعت���زاز بع���دد 

رج���ال الع�ش�ي�رة م�ص���درُ اعت���دادٍ عن���د الع�شائر 

الأردني���ة الت���ي تُذكي في نفو����س �أفرادها مفاهيم 

التفاخر والاعتزاز وتع���زز فيهم معاني الفرو�سية 

وال�ش���رف وال�شهام���ة. وين���درج في ه���ذا الجانب 

البع���د الاقت�صادي فالب���دو يحر�صون على الزواج 

لزيادة الق���وى الإنتاجي���ة، والأي���دي العاملة التي 

تقوم بالرعي، ون�سج بيوت ال�شعر، وجمع الحطب، 

    .
 )10(

والحلب، و�صناعة م�شتقات الحليب 

والعر�سُ البدويُّ الأردنيُّ تقليدٌ اجتماعيٌّ يدل 

عل���ى ت�آلف �أفراد الجماع���ة وتكاتفها، كما يك�شفُ 

�ضُ  رِّ عن اعتزاز الأفراد بتقاليدهم وهو اعتزازٌ ُحت

 )11(

عليه الجماعةُ حفاظاً على تما�سكها ووحدتها 

. �أم���ا مراحل العر����س وطقو�سه فتخ�ض���عُ لعادات 

اجتماعي���ة مُ�ستحكم���ة تمَّ تناقلها جي�ل�اً بعد جيل 

.
 )12(

و�أ�صبحت �سلوكاً جماعياً متكرراً ومُتوارثاً 

التـعّارف بين الجن�سين:

يمت���از المجتمع الب���دويّ بكونه مجتمع���اً مغلقاً 

ومفتوح���اً في �آنٍ واح���د؛ فه���و يُتيحُ نوع���اً مُعيناً من 
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الاختلاط بين الجن�ينس في جميع المراحل العـمُرية. 

لكنَّ هذا الاختلاط محكومٌ ب�أعرافٍ ثقافيةٍ عُرفية 

تمنع وقوع تجاوزات وانتهاكات تُخلُّ بمنظومة القيم 

البدوي���ة. ومن الطبيع���يّ �أنْ يلقى ال�ش���ابُّ البدويّ 

�إحدى فتي���ات الع�شيرة عند عين الم���اء مثلًا؛ لأنها 

مكانٌ حيويٌّ يق�صده جميع �أفراد الع�شيرة. وطالما �أنّ 

�أعمال الرعي و�إح�ضار الماء والحطب ي�شترك فيها 

ال�شباب والفتيات ف�إنَّ فُر����صَ الالتقاء ت�صبحُ �أمراً 

طبيعي���اً. و�إذا م���ا حدث �إعجابٌ ب�ي�ن �أحد ال�شباب 

و�إحدى الفتيات ف�إنّ ذلك يكون دافعاً مهماً للتفكير 

بال���زواج منه���ا. وهنا ينبغي التـَّ�شدي���د على م��سألة 

َّ���ى على الاعتداد ب�أ�صله  مهم���ة وهي �أنَّ البدويَّ تربـ

و�أج���داده لذلك ف�إن���ه لا يقبل �إلا بال���زواج من فتاةٍ 

جُ ابنته  تناظره �أ�صالةً ون�سباً. كما �أنَّ البدويَّ لا يزوِّ

�أو �أخته �إلا لرجل �أ�صيل الن�سب  �سيما �أنَّ الن�سبَ من 

مميزات العرب القدماء التي يحر�صُ البدوي على 

.
 )13(

كِ بها التـَّم�سِّ

وقد تقوم الأمّ �أو الأب باختيار العرو�س المنا�سبة 

لابنه���م والق���ادرة عل���ى التعاي����ش معه���م وتحم���ل 

ظروفهم وطبيع���ة حياتهم. �أما الاب���ن )العري�س( 

ف�إنه لا يمل���ك �إلا الإذعان ل���ر�أي والديه خا�صة �إذا 

م���ا كان بالغاً وعاقلًا وقادراً على القيام بمتطلـَّبات 

الزواج، فالبدويُّ ينتظرُ �ساعة الزواج منذ ال�صغر 

خا�صة �أنَّ فك���رة الزواج تراوده حيث لا يكفُّ الأهل 

والأقارب عن ترديد عبارات »بعر�سك«، و«بفرحتك« 

 .
)14(

على م�سامع �أبنائهم منذ �صغرهم

و�إذا م���ا اتف���ق الأه���ل عل���ى اختي���ار العرو�س 

ف�إنهم ي�سارع���ون �إلى خطبة الفت���اة ب�إر�سال �أحد 

الوجهاء الذي ينبغي �أنْ يكونَ مرموقاً وقادراً على 

. وقد ي�شترط �أهل الفتاة 
 )15(

تمثيل عائلة العري�س

مهلة زمنية لدرا�سة الطل���ب وعر�ضه على �إخوتها 

و�أعمامها و�أقاربها و�إذا كان الخاطب من ع�شيرة 

.
 )16(

�أخرى ف�إنه لا بدَّ من موافقة �شيخ الع�شيرة

الجاهة والخطوبة:

يُق�صدُ بالجاهة نُخبةٌ من الأ�شخا�ص الوجهاء 

الذي يتمتع���ون بح�ض���ور اجتماع���ي في الع�شيرة، 

وكلما كانت الجاهة �أعظم من حيث عدد وجهائها 

كان ذلك دليلًا على �أهمية العري�س ومكانة �أ�سرته 

ومنزل���ة العرو����س و�أ�سرتها. وتتوج���ه الجاهة �إلى 

م�ضارب �أهل العرو�س بعد ح�صول الاتفاق المبدئي 

والموافق���ة التـاّمة بين �أ�سرت���ي العرو�س والعري�س، 

وبع���د تحدي���د موع���د زمن���ي لا�ستقب���ال الجاه���ة 

والا�ستعداد لها؛ ذلك �أنّ ي���وم الجاهة يومٌ عظيمٌ 

للطرفين، يتم اتفاق الجاهة فيما بينها على �أدوار 

كل �شخ�ص فيها، وهدف الجاهة، ولا بدَّ قبل ذلك 

من اتفاق �أهل العري�س على �أع�ضاء الجاهة؛ لما في 

ذلك من قيمة اعتبارية لهم.

ويك���ون في ا�ستقب���ال الجاه���ةِ نخبةٌ م���ن �أهل 

العرو�س و�أقاربها، وفي هذه الحالة تتقدم الجاهة 

ح�سب الاتفاق الذي تم �إبرامه والذي يحدد رئي�س 

الجاه���ة. وعن���د ول���وج م�ض���ارب العرو����س ت�يرس 

الجاهة بانتظ���ام كبير؛ لأنّ ه���ذا الان�ضباط يدلُّ 

عل���ى الهيبة، والـمنعة، والأهمي���ة، وهو من جانب 

.
 )17(

�آخر ا�ستعرا�ضٌ للقوة والهيبة

قهوة الجاهة:

 في خيمة تُعدُّ 
)18(

تجل����س الجاه���ةُ والمعازي���ب

خ�صي�صاً له���ذه المنا�سبة حي���ث يحر�ص المعازيب 

ال���ة عل���ى الوجاه���ة  عل���ى �إظه���ار مقتنياته���م الدَّ

م الجاهة، بع���د التعريف  والك���رم. وعندم���ا تُق���دَّ

برئي�سها وقيامه بمجاملة �أع�ضائها من حيث �إنهم 

م �أخو العرو�س �أو  لا يقلـِّ���ون عنه �ش�أناً ومنزلة، يقدِّ

�أحد �أقاربها فنج���ان الجاهة لرئي�سها الذي ي�ضع 

الفنجان مبا�ش���رة دون �شربه دلالة على رغبته في 

طلب �شيء. وعادة م���ا يقول �شيخ الجاهة: » نريد 

ن�سبكم وقربكم«، ويردُّ والد الفتاة �أو جدّها قائلًا: 

»�أب�ش���روا«. فيزي���د رئي����س الجاه���ة« نري���د فلانة 

)ا�س���م العرو����س( لفلان )ا�س���م العري�س(. وهنا 

يتمه���ل والد العرو�س في �إع�ل�ان موافقته؛ لم�شاورة 

ابنته وزوجت���ه و�أقاربه الجال�س�ي�ن، وحتى لا تبدو 

، وكي لا ت�شعر الجاهة  الأم���ور ك�أنها عملٌ م�سرحيٌّ

. �أنَّ الأمور جاهزة و�أن وجودهم �شكليٌّ

وغالب���اً م���ا تك���ون نتيج���ة الم���داولات القبول، 
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في�أتي الرد من والد العرو�س الذي يقول: » ا�شربوا 

قهوتك���م، �أو: اب�شروا باللي جيتوا فيه«. وهنا يقوم 

�أح���د المعازي���ب بجم���ع فناج�ي�ن القه���وة الت���ي لم 

تـُ�شرب، وتفريغ ما بها على الأر�ض؛ لأنها تكون قد 

�أ�صبح���ت باردة، والقهوة عند الب���دو لا تُ�شربُ �إلا 

وهي �ساخنة. ث���مَّ ت�صبُّ لهم القهوة ال�ساخنة من 

جديد، وي�شربونها ك�إعلان عن تحقيق مطالبهم. 

ولا ب���دّ م���ن الإ�ش���ارة �إلى �أنَّ القب���ول يتراف���ق مع 

الت�شدي���د عل���ى �أنَّه تّم بن���اءً على �سُن���ة الله و�سُنة 

ر�سول���ه. ث���م يتم ق���راءة الفاتحة ق���راءة جماعية 

.
 )19(

�صامتة

وتـمُثـِّلُ القه���وة في �أعراف البدو عدة دلالات؛ 

فه���ي م�شروب الكرم���اء والفر�س���ان و»الأجاويد«، 

وهي مفتاح الكلام، لي�س هذا فح�سب بل �إنَّ للقهوة 

دلالةً �سحريةً في الثقافة البدوية فهي تجلو الهموم 

وتزي���ل الأحزان، وتبع���ث على الف���رح والانت�شاء، 

فالقه���وة »�شيمةٌ وقيمةٌ وواج���بٌ«، ومن هنا يمكن 

فهم وظيف���ة القهوة عن���د الب���دو وفي منا�سباتهم 

تحدي���داً. �إنَّ ربط القه���وة، �أي تعليق �شربها حتى 

تتم الموافقة على الطلب، هو اختبارٌ لكرم الطرف 

الآخ���ر؛ لأنه عندما يوافق عل���ى ال�سماح له ب�شرب 

القهوة يك���ون قد �أعلن موافقته عل���ى تلبية طلبه، 

وك�أنَّ ال�سم���اح ب�شرب القهوة �شه���ادة نبلٍ يحر�ص 

الب���دوي على نيله���ا ومنحه���ا للآخري���ن. �أمّا من 

كـِّنهم م���ن �شرب  يرف����ض طل���ب ال�ضي���وف ولا ُمي

القه���وة فيكون، ح�سب التقالي���د البدوية، �شخ�صاً 

ن���ذلًا لا يع���رفُ قيمة م�ش���روب الأج���واد والجاهة 

ولا عل���م له ب�أخلاق الرج���ال وتعاليم البدو الذين 

طالم���ا قالوا رددوا: »الجاه���ة الفالحة فنجانها ما 

يبرد« في دلالة وا�ضحة على وجوب تكريم الجاهة 

.
)20(

والاحتفاء بها وتلبية مطالبها

وغالب���اً م���ا يرافق الجاه���ة وفدٌ م���ن الن�ساء، 

م�صطحب�ي�ن معهم عدداً م���ن الذبائ���ح وتوابعها 

من �أجل تح�يرض الطع���ام للجاهة و�أهل العرو�س، 

وت�شترك ن�ساء الجاهة ون�ساء المعازيب بعملية طهو 

الطعام وتح�يرضه بعد الموافقة التي يعقبها �إطلاق 

الزغاري���د والعي���ارات النارية الدال���ة على الفرح 

والبهج���ة. �أم���ا العري����س فيكون ح�ض���وره لخدمة 

جاهته و�أن�سبائه وحتى يتم تبادل التعارف بينهم، 

في �أنّ العرو�س تتوارى عن الأنظار وتهرب �إلى بيت 

�أحد �أقاربها المقربين؛ خجلًا وحياءً، وحتى يزداد 

.
 )21(

ال�شوق لر�ؤيتها من قبل العري�س و�أ�سرته

الزواج والمهر:

يقوم الخاطب، �أثن���اء فترة الخطوبة، بزيارة 

خطيبت���ه وتقديم الهدايا لها. وت�سمى هذه الهدايا 

http://i1.ytimg.com
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ة« بك�س���ر الباء �أو �ضمه���ا، و�سميت كذلك  ب���ـ »البُِّر

من ال�ِّر�بِّ �أي الم���ودة والحب والتقدي���ر. وغالباً ما 

تكون الهدايا في المنا�سبات كالأعياد مثلًا. وت�شمل 

الهدايا: الملاب����س، والعطور، والأحذية، والطعام، 

.
 )22(

والمال

�أم���ا الَمهر فيـطُلق البدو علي���ه »الـ�ـسيّاق«؛ لأنه 

ما ي�سوقه الخاطب �إلى خطيبته و�أهلها؛ لأنّ المهر، 

عن���د البدو، عادة م���ا يكون من الإب���ل، �أو الخيل، 

�أو الأغن���ام، �أو الماع���ز الت���ي تُ�س���اقُ بالقب�ض على 

نوا�صيها ورقابها. ذل���ك �أنَّ هذه الأ�شياء �أهم من 

المال النقدي عند الب���دو؛ لأنها م�صدر اقت�صادي 

لا ين�ض���بُ معينه. لكنَّ التغير الذي طر�أ على حياة 

البدو جعلهم يقبلون بالمال النقدي والذهب؛ نظرا 

لوجوده بين �أيديهم وتداوله���م به، ولأنَّ موا�شيهم 

ق���د تناق�صت بفعل زيادة �أعداده���م، وقد يقبلون 

.
)23(

بالأر�ض بعد �أنْ تم توطينهم

وقد مرَّ المهر عند البدو بتطورات كبيرة نتيجة 

تطورات الحياة التي �أ�صبحت تفر�ض نف�سها عليهم 

فق���د �أ�صب���ح يقت�صر عل���ى الحل���ي والمجوهرات، 

والملاب�س، والمفار�ش، والفرا�ش ال�صوفي، والأغطية 

الكافي���ة، و�أدوات الطعام اللازم���ة. وي�ستلم والد 

العرو����س مهر ابنته ويت�صرف به بطريقة منا�سبة 

وغالباً ما يدفع العري����س �أو والده المهر بعد جاهة 

الذبيح���ة وعل���ى ر�ؤو�س الأ�شهاد؛ م���ن �أجل �إظهار 

.
 )24(

غناه وكرمه وتقديره للن�سب الجديد

حفلات العر�س والتجهيز له:

�إن حفلة العر�س وتجهيزها ما هو �إلّا �أمرٌ ي�شير 

�إلى تكات���ف �أه���ل العري�س و�أقاربه م���ن الع�شيرة، 

فعليه���م �أن يهبّوا للم�شاركة في تجهيز هذه الحفلة 

وتقديمه���ا على �أح�سن وجه ممك���ن، لأن الم�شاركة 

الجماعي���ة تمثّ���ل ر�صي���د الجماع���ة وقدرته���ا في 

البرهن���ة على تما�سكها وتلاحمه���ا ف�ضلا عن �أنه 

دليلٌ على الهيبة التي ت�سعى الع�شيرة وتحر�ص على 

�إبرازها وتمثيلها اجتماعيًّا؛ ذلك �أنّ هذه الم�شاركة 

تدلّ على اح�ت�رام النف�س والهوية واحترام النا�س 

وما يت�ضمنه ذلك من تكافل اجتماعي. لذلك فقد 

قي���ل )بيا�ض الوجه للجمي���ع(، والتق�يرص في هذا 

الأم���ر هو عيبٌ يظ���لُّ يلاحق �أق���ارب العري�س من 

.
 )25(

ع�شيرته

 :
)26(

المو�سيقى واللبا�س

لق���د �س���اد في المجتمع الب���دوي قديم���اً وجود 

الن�س���اء في م�شاركة الرج���ل بالم��سؤولي���ة والتعبير 

عن ر�أيها في ما ترغب به من الألب�سة، وبعد �شراء 

الألب�سة لكلا العرو�ينس والتي تتحدد تبعاً لظروف 

العري����س، وه���ذا بالن�سب���ة للب���دوي �ش���يء مه���م،  

فاللبا�س لديهم من �أهم م���ا يتداولونه ويتحدثون 

في���ه بين الق���وم ،وبع���د �أن كانوا ي�ش�ت�رون اللبا�س 

ين�شغل���ون ب�شراء كل ما يلزمهم من حلوى وخا�صة 

في الأفراح والمنا�سبات ال�سعيدة كالزواج. 

وبع���د �أن يذهب �أهل العرو����س �أو العري�س �إلى 

ال�سوق ل�ش���راء الملاب�س لا�ستكمال فرحتهم يذهب 

معهم اثنان �أو ثلاثة من المرافقين لهم  ل�شراء كل 

ما يلزمهم م���ن اللبا�س وم���ن م�ستلزمات �أخرى،  

فيكون هنالك لب�سة منا�سبة لكل مرافق �أو مرافقة 

معهم، كما قالوا في �أمثالهم الم�شهورة “من ح�ضر 

ال�سوق ت�سوق”، و�إذا ق�صر البدوي في ذلك اعتبر 

حينه���ا ناق�صاً ويعاب عليه من بقية القوم، بمعنى 

�أنه ي�صبح ذلك واجباً عليه بحكم عاداتهم. 

يعد �شراء الملاب�س �شيئاً مهماً لكلا العرو�ينس 

بالإ�ضاف���ة �إلى الحلي والزينة والحلويات للأفراح 

البدوي���ة لأنها تعبر ع���ن فرحتهم، وم���ن الأ�شياء 

التي يت���م �شرا�ؤها مع الجهاز المنا�شف والب�شاكير 

واللبا����س الأبي�ض الخا����ص بالعرو����س، وي�شترون 

للعري����س غطاء للر�أ�س وثوباً وعباءةً، كما ي�شترون 

بع�ض الهدايا للعرو�س كالذهب والملاب�س والعطور 

والحل���ي دلي�ل�اً وتعب�ي�راً عن التف���ا�ؤل بال���زواج . 

فالجه���از الذي ي�شمل الملاب����س والحلي يعدّ داعياً 

للفخر والاعتزاز.

�إن الجه���از بالل���ون الأبي�ض ال���ذي يتم �شرا�ؤه 

يعبر عن الأمل والتفا�ؤل بال�صفاء وبيا�ض العر�ض 

�سواء للعري�س �أم للعرو�س، �أما اللون الأخ�ضر فهو 

دليل على الخير والبركة التي تحل بديار العري�س 
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عل���ى وج���ه العرو����س ، بحي���ث يت���م �ش���راء جميع 

الملاب����س للعرو�س كامل���ةً من عب���اءة �أو �سروال �أو 

ق���د يكون قناعاً �أو ملاب�س تغطي بها عورتها وهذا 

وا�ض���ح من خلال الألب�سة الت���ي كانت موجودة في 

الأ�سواق البدوية.   

كان في ال�ساب���ق يت���م حمل الجه���از عادة على 

ظهور الجم���ال �أو الخيل للم�ساف���ات الطويلة، �أما 

الن�س���اء فيرك�ب�ن عل���ى ظه���ور البغال وال���دواب، 

وي�يرس الرجال عل���ى �أقدامهم. وبعد الو�صول �إلى 

بي���ت العري�س تنطلق الزغاريد والمو�سيقى البدوية 

وبعده���ا تتجمع النا�س وتوقد النار وت�صنع القهوة 

وي���دق المهبا����ش، ومن ث���م يقوم���ون بتجهيز بيت 

ال�شع���ر للرج���ال والن�ساء لا�ستقب���ال �أهل العرو�س 

والنا����س القادمة �إليهم لم�شاركته���م فرحتهم بعد 

�أن يقوم���وا ب�إط�ل�اق المو�سيق���ى عالي���اً، ويقومون 

بعده���ا  بتو�سيع البي���ت للرجال وفت���ح �شق �صغير 

للن�ساء للتجمع فيه من جميع الأماكن بحيث يكون 

م�ستوراً عن الرجال. 

و�إذا لم تتوف���ر البي���وت الكافية لدى ال�شخ�ص 

ا�ستع�ي�رت البي���وت م���ن نف����س الفريق وه���ي تعد 

م��سؤولية م�شتركة فيما بينهم ، كما نجد �أن �أبناء 

البدو يحبون الم�شاركة في الأفراح والمنا�سبات حتى 

في الرق����ص والغن���اء والحا�شية الت���ي تغني وتلوح 

ب�أيديه���ا تجاههم ا�ستع���داداً لمقابلتهم ولدعوتهم 

في الم�شارك���ة في الرق�ص واللحن والمواويل والغناء 

فيم���ا بينهم تعب�ي�راً عن الم�شارك���ة والمحبة، وهذه 

كلها عادات وطقو�س قديمة �سادت لديهم.

من المعروف لديهم �أي�ضا في الأفراح الرق�ص 

و)ال�صحج���ة( الت���ي يع�ب�رون فيها ع���ن فرحتهم 

بالأعرا����س ولق���اء من يحب���ون لم�شاركته���م فيها، 

�إن و�ص���ول الجه���از يعني البدء بالأف���راح فتنطلق 

المو�سيق���ى والعي���ارات النارية والزغاري���د من �أم 

العري����س �أو �شقيقته فيتجم���ع كل من ي�سمع بذلك 

، وبعدها يقومون بو�ضع �أقم�شة بي�ضاء �أو خ�ضراء 

عل���ى حبال البي���ت وهذه كله���ا تعد دع���وة للقوم، 

وه���ذه الأفراح لا تحت���اج �إلى دعوة لأنها تعتبر من 

قبيل الم�شاركة بالأفراح والمنا�سبات ال�سعيدة . 

كما قد نجد �أن الدعوى الم�سموعة للأفراح عند 

البدو تمر بمراحل منها الزغرودة والتي ت�صل �إلى 

�أق�صى المحيط وتتنا�سب مع حياء الأنثى وطبيعتها، 

و�أي�ضا المهبا�ش )الدقاق( الذي قد ي�صل �صوته �إلى 

م�سافة �أكبر، و�ص���وت البندقية الذي قد ي�صل �إلى 

عدة كيلو مترات وذلك لتبليغ بقية الع�شيرة الأخرى 

بوج���ود الأعرا�س وتعب�ي�راً عن الف���رح، وهي دعوة 

�أخرى للقوم، فبعد �أن ي�سمع���وا الزغاريد و�أ�صوات 

العي���ارات الناري���ة والمو�سيقى، وي���روا النار الموقدة 

ينتبهون �إلى منا�سبة الدع���وة ، و�أن دعوتهم لي�ست 

للحرب �أو ال�ض���رب و�إنما دعوة للأفراح والأعرا�س 

والمنا�سبات ال�سارة التي تحيط بهم. فهذه الو�سائل 

كلها هي و�سائل مادية ومعنوية.

وكم���ا تت�ضمن �أغ���اني الن�ساء مدي���ح العري�س 

والعرو����س و�أهلهم���ا، تت�ضمن �أي�ضا دع���وة للعزوة 

)ق���وم العري����س( �أن ي�شاركوه���م ه���ذه الفرح���ة 

وتهنئتهم بحرارة بدوام الأفراح بالديار العامرة.

وفي الأعرا�س يتوافد كثيرون لح�ضور ال�سامر 

والرق����ص والغن���اء الب���دوي وال�شع���ر والمو�سيق���ى 

والق�صي���د الأ�صي���ل، فالدع���وة للفرح ه���ي دعوة 

للتجم���ع ، وه���ي تلبي���ة للرق�ص���ة و�سم���اع �ص���وت 

مو�سيق���ى: )الن���اي( �أو الرباب���ة �أو �ص���وت اللحن 

الب���دوي نف�س���ه والت���ي تحمل في طياته���ا �أكثر من 

تعبير، فه���ي في حد ذاتها يعتبرونه���ا ترويحاً عن 

النف����س و�إراحةً للبال، ويج���ب �أن ي�شارك الجميع 

في ذلك، ولكن في العادة تكون هذه الم�شاركة ب�أكثر 

م���ن طريقة يتبعونها �سواء بالرق�ص �أو النظر �إلى 

الذي���ن يرق�ص���ون، فالرق����ص هو التعب�ي�ر الأمثل 

للب���دوي بتمثيله روح الف���رح والم�شارك���ة والمحبة، 

وتعتبر �شكلًا من �أ�ش���كال الوحدة القبلية في �إطار 

واح���د لتحقي���ق هدف مع�ي�ن كم���ا �أنه���ا بالن�سبة 

لل�شباب تعبير ع���ن حما�سهم، فيما يقره العاقلون 

م�سرحي���ةً  العق���ول  وذوو  الق���وم  علي���ة  وتعت�ب�ره 

ي�شاهدونه���ا وي�ستمتعون بم�شاهدته���ا حتى ت�صل 

�إلى درجة وقوفهم وبدء الرق�ص معهم. 

وبعده���ا تب���د�أ الرق�ص���ة م���ع �سم���اع �ص���وت 

المو�سيقى فيقوم الم�شارك���ون في الرق�ص بحركات 
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بطيئة حتى يتكامل عدد منا�سب لا يقل عن ع�شرة 

رجال، ثم تبد�أ الحركة ال�سريعة للج�سم مع حركة 

اليدي���ن والر�أ����س واللف���ظ )ادح���ي( وي�ستم���رون 

في ذل���ك مدة تط���ول �أو تق�صر ح�س���ب رغبة قائد 

الرق�ص���ة ال���ذي ي�شير �إليهم  بالع�ص���ا �أو بالحطّة 

)= الكوفيّة( التي تكون في يده �أو على جنبه �أثناء 

الرق�ص، وقائد الرق�صة هو )القا�صودة( . 

بع���د الانتهاء من الرق�صة ق���د يتحول التعبير 

ع���ن الفرح���ة ب�أ�سلوب �آخ���ر هو الدبك���ة بمرافقة 

الدربكة وال�شبابة والناي واليرغول، حيث تت�شابك 

�أيدي ع���دد من ال�شباب يقوده �أحدهم الذي يكون 

ت���ارة في مقدم���ة ال�صف وتارةً �أخ���رى في ال�ساحة 

الت���ي �أمامهم وبي���ده محرمة �أو مندي���ل ويتحرك 

ال�شباب حركات تتنا�س���ب والإيعاز الذي يعطيهم 

�إي���اه قائدهم الم�سمى )الـلّويح( �أي الذي يلوح لهم 

بيده �أو ب�سيف.

�أما عازف ال�شبابة �أو الناي فيكون في الو�سط 

واقف���اً يدور ح���ول نف�سه م���ع دوران الراق�ينص �أو 

الدبيكة، وت���ارة يقترب المغني ال���ذي يبد�أ بالقول 

ويرد عليه الباقون ، وقد يكون في كل بيت �أومقطع 

من الق�صيد  قافيته الخا�صة به. 

يعت�ب�ر الب���دو المو�سيق���ى والغناء م���ن �أ�سباب 

تقدم ح�ضارتهم البدوية كالم�آكل والم�شرب والملب�س 

ال���ذي لا يمكن �أن ي�ستغنوا عنه ولذلك فان �أغلبية 

�أفراحه���م �س���واء الأعرا�س �أو غيره���ا يغلب عليها 

طقو����س الفرح والتفا�ؤل التي تخلقها المو�سيقا وما 

يرافقها من رق�ص وغيره���ا من الطقو�س المعبرة 

عن البهجة وال�سرور. 

وهك���ذا هي طبيعة البداوة يتقا�سمون حياتهم 

الاجتماعي���ة والثقافية تلبي���ة لمعتقداتهم فطبيعة 

الحي���اة الت���ي يعي�شونها ق���د تتطلب منه���م ذلك، 

ف�ضلًا عن الاعتن���اء والاهتم���ام باللبا�س التراثي 

الق���ديم لأنه مو�ضع اعت���زاز وافتخار للبدوي، كما 

 ..
 )27(

يفتخرون بما يمتازون به من رخاء و�سخاء

ال�سّامر:

تتوافد في �سهرات الأعرا�س �أعداد غفيرة من 

ال�ضيوف والمدعوين للم�شاركة في ح�ضور ال�سامر، 

وال�سامر ه���و �سل�سلة الأن�شطة الفنية التي تقدمها 

الرق�ص���ات،  وتت�ضم���ن  الأعرا����س،  الع�ش�ي�رة في 

وغن���اء  والدب���كات،  والق�صي���د،  وال�صحج���ات، 

الهجين���ي. ويحر����ص �أه���ل العري����س عل���ى تقديم 

http://ar.wikipedia.org
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واجبات ال�ضيافة ل�ضيوفهم والترحيب بهم وعادة 

ما يقوم المغنّي بذلك ك�أن يقول: 

بالرم��اح  ال�ض��يوفِ      حي��ي  ه�ال  “ي��ا 
وبال�سيوف”

�إنَّ اح�ت�رام ال�ضي���وف وتبجيله���م لا يدلُّ على 

�شي���م المعازيب النبيل���ة فح�سب و�إنم���ا هو تحفيز 

لل�ضيوف بالم�شاركة في فعاليات ال�سامر. وغالباً ما 

يقدّم المعازيب طعاماً لل�ضيوف الذين قد يغ�ضبون 

م���ن المعازيب �إذا لم يتم احترامه���م. فمن واجب 

ال�ضي���وف على المعازيب �إكرامه���م و�إجلا�سهم في 

الأمكنة الت���ي ي�ستحقونه���ا لأنّ “ المجال�س ملازم 

.
الرجال”)28(

الق�صيد:

هو الق�صائ���د ال�شهيرة عند البدو الدالة على 

م���كارم الأخ�ل�اق وف�ضائ���ل الع���ادات، ك�أنّ البدو 

يغتنمون جمي���ع منا�سباتهم لإعادة م�صادقة على 

منظوم���ة القي���م الثقافي���ة التي ي�ص���درون عنها. 

)والق�صيد مهم جدا فهو يبين قوة القائل ومقدرته 

على الحفظ وروعة �أدائ���ه وقدرته على الت�أثير في 

الآخري���ن وج���ذب انتباههم(  وبع���د ذلك تتوالى 

الرق�ص���ات )رق�صات الدحية( الت���ي تبد�أ ب�إيقاع 

خفي����ض �سرع���ان ما ترتف���ع وتيرته بم�ض���يّ وقت 

منا�سب، وي�ستخدم الم�شاركون �أنواعاً متعددة من 

الأ�سلحة �أثناء رق�صهم، مثل: ال�سيوف، والع�صيّ، 

وال�شّب���اري )= الخناج���ر المُ�صدّف���ة(، والبنادق، 

والم�سد�س���ات التي يفاخ���رون بالتلويح بها و�إطلاق 

الر�صا����ص �أثن���اء الرق�ص تعبيراً ع���ن فرو�سيتهم 

واعتداده���م بالح���رب والق���وة. فالب���دو يحاولون 

ب�أ�صالته���م  وتم�سكه���م  تكوينه���م  �أ�ص���ل  ت�أكي���د 

الت���ي تمجّد الإغ���ارة والقتال والح���رب والبطولة 

 .
)29(

والفرو�سية والمنازلة

�إح�ضار العرو�س:

يتوجه وفدٌ من �أهل العري�س لإح�ضار العرو�س 

ودع���وة �أهله���ا لح�ض���ور العر�س ويُطل���ق على هذا 

الوف���د “الف���اردة”، ويك���ون ه���ذا الوف���د ممث�ل�اً 

للع�ش�ي�رة فيحر�ص���ون على الظه���ور بمظهر القوة 

والك���رم وال�شجاع���ة، وفي طريقه���م �إلى م�ضارب 

�أهل العرو�س ي�أخ���ذون بالت�سابق على ظهور الإبل 

والخيول �أو ال�سيارات حديثاً؛ �إظهاراً لفرو�سيتهم 

وتعب�ي�راً ع���ن ب�سالته���م، ويك���ون �أه���ل العرو����س 

بانتظاره���م ويع���دون له���م طعام���اً ويع���دون لهم 

فرا�ش���اً ، وتك���ون العرو����س جال�س���ةً في المحرم مع 

بنات ع�شيرته���ا اللواتي يتول�ي�ن تجهيزها والغناء 

لها غناء حزيناً م�ؤلماً، و�أثناء عودة موكب العرو�س 

الذي تكون فيه �أمها و�أبوها و�إخوتها �إلى م�ضارب 

ع�ش�ي�رة العري����س ي�أخ���ذ الرج���ال �أثن���اء الم�س�ي�ر 

بالح���داء وهو ن���وعٌ خا�ص م���ن الغن���اء يبعث على 

.
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الت�سلية

 

طعام الغداء )المنا�سف البدوية(:

تك���ون ليلة العر�س ليل���ة التجهيز لطعام غداء 

الي���وم الت���الي، حيث يق���وم �أبناء الع�ش�ي�رة بنحر 

الذبائح وتجهيزها وغالباً ما تكون من ممتلكاتهم 

م���ن الإبل �أو الماعز. وتكون ليل���ة الزفاف من �أهم 

اللي���الي في حي���اة الع�ش�ي�رة، حيث تك�ث�ر الأعمال 

الت���ي يجب �إنجازها؛ �إذ تتوج���ه الن�ساء )قريبات 

العري����س( �إلى بي���ت العرو����س ي�صطح�ب�ن معهنّ 

ب فيه العرو�س  كمية كافية من الحناء الذي تخ�ضّ

كفّيه���ا وقدميه���ا، وتوزي���ع الكمي���ات الأخرى على 

الن�س���اء الم�ش���اركات، وبع���د ع���ودة الن�س���اء م���ن 

م�ض���ارب العرو����س يقم���ن ب�إع���داد حف���لٍ للن�ساء 

تتخلل���ه الزغاريد والأهازي���ج الدالة على التفاخر 

بالع�شيرة وعلى منزل���ة العري�س و�صفاته و�شمائله 

وبع���د انتهاء الحفل تت���ولى الن�ساء الإعداد لطعام 

الغ���داء وتجهيز )الجميد = اللبن المجُفّف( الذي 

عدَّ من���ذ وقت طوي���ل له���ذه المنا�سبة، 
ُ
يك���ون ق���د �أ

ويتمّ �إيق���اد النار وتجهيز الق���دور لعملية الطبخ، 

وتق���وم ن�س���اء الع�شيرة كلّه���ن بالم�شارك���ة في هذه 

الطقو����س، �إذ يتمّ تق�سيم الن�ساء �إلى عدة �أق�سام؛ 

ق�سم يُعنى بتح�يرض خبز ال�شراك )خبز رقيق ذو 

�شكل دائريّ كبير( ال���ذي يو�ضع تحت الأرز وفوق 

اللحم، وق�سمٌ يتوّىل مر�س الجميد)= �إذابة اللبن 
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المجُف���ف وتح�ض�ي�ره ليطهى م���ع اللح���م(، وق�سمٌ 

���ا اللحم فت�شرف  تُعهَ���دُ �إليه مهم���ة �سلق الأرز، �أمَّ

على طبخ���ه مجموعة م���ن الن�س���اء الخبيرات في 

تجهي���ز هذا الن���وع من الولائ���م ال�ضخم���ة. ويُعدُّ 

طعام الغداء )المن�سف( م���ن �أهم فقرات العر�س 

التي يحر����ص عليها الب���دو، �إذ �إنَّ الطعام يرتبط 

عندهم بالكرم واحترام ال�ضيوف من جهة و�إبراز 

قوتهم الاقت�صادية والمباهاة بها من جهة �أخرى.

وعن���د ق���دوم ال�ضي���وف والمدعوي���ن لتن���اول 

الطع���ام يح�ضر بع�ضهم هداي���ا للعري�س، وت�سمى 

النق���وط، وه���ي عب���ارة ع���ن دي���نٌ م�ؤج���ل، ويتم 

ا�ستقباله���م م���ن قِبَلِ المعازي���ب بالقه���وة العربية 

ال�ساخن���ة والترحيب بهم ب�صوت مرتفع. وتمهيداً 

للغ���داء يق���وم مجموع���ة م���ن الفتي���ان ب�إح�ض���ار 

الم���اء وال�صابون وال���دوران على ال�ضي���وف لغ�سل 

�أيديه���م، ث���م يقوم �أه���ل العري�س و�أقارب���ه بتوزيع 

المنا�سف عل���ى ال�ضيوف والمدعوي���ن �آخذين بعين 

الاعتبار منزلتهم ومكانته���م، فال�شيوخ والوجهاء 

يق���دّم الطعام لهم �أولًا وي�ش�ت�رط �أن يكون طعاماً 

مخ�ص�صاً له���م من حيث جودته، وبعد ذلك يوزع 

الطع���ام على بقية المدعوين، ويق���وم بع�ض �شباب 

الع�شيرة بت�شريب المنا�سف؛ �أي �سكب لبن الجميد 

ال�ساخ���ن عليها، ثم يق���وم �شيخ الع�ش�ي�رة بدعوة 

ال�ضي���وف لتن���اول الطع���ام قائلًا له���م: “تف�ضلوا 

عل���ى المي�س���ور”، ويرافق ذلك �إط�ل�اق الر�صا�ص 

م���ن قب���ل ع�ش�ي�رة العري�س تعب�ي�راً ع���ن فرحهم 

وكرمهم وتم�سكهم بالعادات والتقاليد. وغالباً ما 

يح�ضر المدعوون وقد لب�سوا �أبهى الُحلل والملاب�س 

والعباءات وت�سلَّحوا بكامل �أ�سلحتهم للتدليل على 

.
)31(

منزلتهم ومكانتهم والبرهنة على نبلهم

الخلا�صة

يتـَّ�ض���حُ مما �سبق �أنَّ العر����سَ البدويَّ الأردنيَّ 

لا يزالُ يحتفظُ بالخ�صائ����ص التقليدية المتوارثة 

عبر الأجي���ال والمتعاقبة عبر ال�سن���وات. وجماعة 

���ا وتوكي���داً على  الب���دو �إنم���ا تق���وم بذل���ك حر�صً

تم�سكها بالع���ادات والتقاليد النابعة من وجدانها 

الذي ت�شكّل بفعل تجارب الجماعة الحري�صة على 

َّامَ  الحف���اظ على �صفات الأ�صالة الت���ي تمثـِّلُ �صمـ

�أم���ان للن�سيج الاجتماعي حيث تـعُ���دُّ القبيلةُ بناءً 

ُّهم على  اجتماعي���اً متما�سكاً يحر����صُ �أفرادها كلـ

قوتها تعبيراً عن انتماء مطلقٍ وولاءٍ كاملٍ لها.

http://i1.ytimg.com
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انظر: عادل �سركي�س، الزواج وتطور المجتمع، ط1،   -  1
دار الكتاب العربي، القاهرة، د.ت، �ص 36.

الزواج  م�ستويات  ال�سعد،  الكريم  انظر: خليل عبد   -  2
ماج�ستير  ر�سالة   ،)1990 ـ   1979( الأردن  في 

)مخطوط(، �إ�شراف: �أ.د. فوزي �سهاونة، الجامعة 

الأردنية، 1993، �ص 10.

والطعام  الغذاء  ت�أمين  في  �آخر  م�صدرٌ  للبدو  كان   -  3
وهو )الإغارة( �أي �شنّ الحرب على الع�شائر الأخرى 

ونهب ممتلكاتها الاقت�صادية. 

محا�ضرات  وحياتهم:  البدو  با�شا،  كلوب  انظر:   -  4
الجي�ش  قائد  با�شا  كلوب  الفريق  �أذاعها  تحليلية 

دم�شق،  الفيحاء،  مطبعة   ،1940 عمان  العربي، 

�ص 26 ـ 28.

انظر: فوزية دياب، القيم والعادات الاجتماعية مع   -  5
بحث ميداني لبع�ض العادات الاجتماعية، ط1، دار 

النه�ضة العربية، بيروت، 1980، �ص 152.

الهوام�ش

والعر�سُ البدويُّ ن�شاطٌ ثقافيٌّ حافلٌ بالدلالات 

الثقافي���ة  تـمُثـِّ���لُ، في الحا�ضن���ة  الت���ي  والرم���وز 

البدوي���ة، ر�سوخ القي���م، وثبات الع���ادات الكفيلة 

بتحقيق ا�ستقلال للهوية، وتمايزٍ في تمثيلها. وهنا 

تظه���ر رموز العر����س البدوي ال���ذي لا يهدفُ �إلى 

ت�أ�سي�س �أ�سرة جديدة فح�سب و�إنما ي�سعى لتحقيق 

الالتف���اف ح���ول القبيلة بو�صفه���ا الأ�سرة الكبرى 

الت���ي تحر�س الأفرادَ وت�ضم���نُ حماية م�صالحهم 

والذودَ عن �أهدافهم وتطلعاتهم.

وم���ن �أهم ملامح العر�س الب���دوي �أنه ي�صدر 

ع���ن موقف تقليدي ينظر �إلى الزواج نظرةً عمليةً 

في ظ���ل منظوم���ة قيمي���ة لا تع�ت�رفُ �إلا بالعلاق���ة 

ال�شرعي���ة بين الرجل والم���ر�أة، علاوة على �إعلائه 

من �ش����أنِ فك���رة ال���زواج والتحري����ض عليها منذ 

ال�صغر. وتدلُّ طرق تنظيم الزواج عند البدو على 

المفاهيم التي يعتزُّ البدو بتر�سيخها والإبقاء عليها؛ 

فهم حري�ص���ون على الن�س���ب والت���زاوج والتكاثر 

ي�صدرون، في ذلك، عن عقلية تمجد الكثرة وتقيم 

وزن���اً رفيعاً للغلبة والقوة وهي مفاهيم ترتبط، في 

وعيه���م، بق���وة القبيل���ة وهيبتها ونفوذه���ا، فعدد 

�أفراد القبيلة ين�ضاف �إلى م�صادرها الاقت�صادية 

َّةً على  الأخرى حيث تغ���دو الأعداد م�ؤ�ش���راتٍ دالـ

القوة والمنع���ة، كما �أنَّ �أبناءها ه���م يدها الطولى 

ور�صيدها الحقيقي ال���ذي تحر�ص على تنميته لما 

يعد به من فر�صٍ ووعود.

مُ دلالات مهمة  �أما مراحل العر�س البدوي فتقدِّ

َّ���قُ بعناية البدو بالنواحي ال�شكلية وهم بذلك  تتعلـ

ي�ؤكدون حر�صهم على التقالي���د المرعية الكا�شفة 

ع���ن معاني الوجاهة والأ�صال���ة وا�ستعرا�ض القوّة 

و�أ�ش���كال التّمظه���ر الاجتماعيّ الب���اذخ. وفي هذا 

الجان���ب تحدي���داً ت�ب�رزُ ملام���ح ال���ذكاء الثقافي 

والاجتماعي عن���د البدو حيث يتم�سك���ون بقنوات 

ات�صال ب�ي�ن الأطراف ت�ضمن مراع���اة لمقاماتهم 

وتقديراً لمكانتهم.

�أم���ا الطقو����س والاحتفالات فتن���مُّ على مكانة 

الف���رح وال�سرور في نفو�س الب���دو الذين ينتظرون 

العر����س لإع�ل�ان ت�شبثهم بالحي���اة، فالاحتفالات 

التي تراف���ق العر�س البدوي �أ�شب���ه بكرنفال بهيج 

ت�شارك فيه القبيلة رجالًا ون�ساء و�شباباً و�أولاداً.
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انظر: د. �سليمان �أحمد عبيدات، درا�سة في عادات   -  6
وتقاليد المجتمع الأردني،  م�ؤ�س�سة م�صري للتوزيع، 

طرابل�س ـ لبنان، د.ت.ط، �ص 13 ـ 16.

.21 نف�سه،   -  7
.29 �ص  نف�سه،   -  8

الأردن،  الزواج في  تقاليد  �صالح خري�سات،  انظر:   -  9
�ص   ،1990 والتوزيع،  للن�شر  العربية  الدار  ط1، 

.20 ـ   19
انظر: البدو وحياتهم: محا�ضرات تحليلية �أذاعها   -  10
ـ   14 العربي، �ص  قائد الجي�ش  با�شا  كلوب  الفريق 

في عادات وتقاليد المجتمع الأردني،  درا�سة  و:   .15
�ص108 ـ 113.

درا�سة في عادات وتقاليد المجتمع الأردني،  انظر:   -  11
�ص 26 29-.

نف�سه، �ص 12.  -  12
تحليلية  محا�ضرات  وحياتهم:  البدو  انظر:    -  13
�أذاعها الفريق كلوب با�شا قائد الجي�ش العربي، �ص 

.7
14 -  انظر: درا�سة في عادات وتقاليد المجتمع الأردني، 

�ص 85.

.82 �ص   ، نف�سه    -  15
عند  المنا�سبات  العبادي،  عويدي  �أحمد  انظر:   -  16
البدو؟(، ط2،  )�سل�سلة من هم  الأردنية،  الع�شائر 

�ص   ،1989 عمان،  العويدي،  دار  ـ  الب�شير  دار 

.149
عند الع�شائر الأردنية، �ص 164. المنا�سبات   -  17

البيت(.   و�أ�صحاب  العرو�س  )�أهل   -  18
.165 ـ   164 نف�سه،   -  19

-  انظر: �أحمد عويدي العبادي، من القيم والآداب   20
البدوية، �سل�سلة من هم البدو؟، ط1، وزارة الإعلام 

الأردنية، 1976، �ص 193 ـ 202. و: المنا�سبات 

عند الع�شائر الأردنية، �ص 168 ـ 171.

�ص  الأردنية،  الع�شائر  عند  المنا�سبات  انظر:   -  21
ـ177.  176

193 ـ 206. �ص  نف�سه،   -  22
.220 الأردنية،  الع�شائر  عند  المنا�سبات  انظر:   -  23

.223  ،209 �ص  نف�سه،    -  24
�ص274. نف�سه،    -  25

�ص:   �سابق،  العبادي،  عويدي  �أحمد  انظر:    -  26
343-303

ـ 314. �ص309  نف�سه،    -  27

الأردنية،  الع�شائر  عند  المنا�سبات  انظر:    -  28
�ص315_�ص318.

تحليلية  محا�ضرات  وحياتهم:  البدو  انظر:    -  29
العربي،  الجي�ش  قائد  با�شا  كلوب  الفريق  �أذاعها 

الأردنية،  الع�شائر  عند  المنا�سبات  و:  �ص13،18. 

�ص326 ،328.

�ص  الأردنية،  الع�شائر  عند  المنا�سبات  انظر:    -  30
.355

�ص  الأردنية،  الع�شائر  عند  المنا�سبات  انظر:    -  31
.355 ـ   344

م�صادر البحث ومراجعه

الع�شائر  عند  المنا�سبات  العبادي،  عويدي  •�أحمد  	
دار  ط2،  البدو؟(،  هم  من  )�سل�سلة  الأردنية، 

الب�شير ـ دار العويدي، عمان، 1989.

�سل�سلة  البدوية،  والآداب  القيم  من  •ـــــــــــــــــــــــــــ،  	
الأردنية،  الإعلام  وزارة  ط1،  البدو؟،  هم  من 

.1976

في  الزواج  م�ستويات  ال�سعد،  الكريم  عبد  •خليل  	
ماج�ستير  ر�سالة   ،)1990 ـ   1979( الأردن 

)مخطوط(، �إ�شراف: �أ.د. فوزي �سهاونة، الجامعة 

الأردنية، 1993.

�أحمد عبيدات، درا�سة في عادات وتقاليد  •�سليمان  	
للتوزيع،  م�صري  م�ؤ�س�سة  الأردني،   المجتمع 

طرابل�س ـ لبنان، د.ت.ط.

 ، • ط1	 الأردن،  في  الزواج  تقاليد  خري�سات،  �صالح 

الدار العربية للن�شر والتوزيع، 1990.

دار   ، • المجتمع، ط1	 وتطور  الزواج  �سركي�س،  عادل 

الكتاب العربي، القاهرة، د.ت. 

•فوزية دياب، القيم والعادات الاجتماعية مع بحث  	
دار  ط1،  الاجتماعية،  العادات  لبع�ض  ميداني 

النه�ضة العربية، بيروت، 1980.

تحليلية  محا�ضرات  وحياتهم:  البدو  با�شا،  •كلوب  	
العربي،  الجي�ش  قائد  با�شا  كلوب  الفريق  �أذاعها 

عمان 1940، مطبعة الفيحاء، دم�شق.

الهوام�ش



�أر�شيف الثقافة ال�شعبية

ت�صوير : عبداللة د�شتي



رقصة العلاوي )الدبكة المغاربية(

الـــدفـــوف عــصــب الإيـقــاعـــات الشـعـبـــيـــة

اللهجة الموسيقية في الأغنية الشعبية
وتْ” أنموذجا دراسة تحليلية لنمط “الصُّ
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رقصة العلاوي 
)الدبكة المغاربية(

الزبير مهداد

كاتب من المغرب

  تش��ير كثي��ر م��ن النقوش الأثري��ة والرس��وم وأعمال 
الفسيفس��اء الموروثة عن الحضارات المغربية السابقة إلى 
حضور ق��وي لفن الرقص في الحياة اليومية لكافة طبقات 

الشعب المغربي بكل مكوناته.
  فمن��ذ العصور الموغلة في القدم، عرف المغاربة ألوانا 
شتى من الرقص ومارسوها واستمتعوا بها، وما زالوا إلى 
يومن��ا هذا يعتب��رون الرقص فنا تعبيريا راقي��ا وأنيقا، وذا 
أهمي��ة اجتماعية ونفس��ية ترويحي��ة لا تضاهى، بل بعض 
الرقص يكتس��ي قداس��ة ما، ويحظى باحترام بالغ من كل 

مكونات الشعب المغربي.
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 وع�ب�ر هذه الع�ص���ور، تبادل المغارب���ة الت�أثير 

والت�أث���ر م���ع ال�شع���وب المجاورة له���م، فمن خلال 

التجاري���ة،  والمب���ادلات  والهج���رات،  الرح�ل�ات، 

وتنقلات الرعاة، نقل المغاربة لمجاوريهم �أ�ساليب 

وطرق �أداء وتعبير هذه ال�شعوب، كما تعرفوا فنون 

وط���رق �أداء مجاوريهم، وقد �ساع���د على تحقيق 

هذا التثاقف، وحدة الجغرافيا وانعدام الحواجز 

الطبيعي���ة و�سهولة التنقل في �أرجاء بقعة جغرافية 

وا�سع���ة تمت���د من ال�ش���ام �إلى المحي���ط الأطل�سي، 

 .
)1(

مرورا عبر الحجاز وم�صر و�شمال �إفريقيا

وه���ذا م���ا ي�ساع���د عل���ى تف�يرس وج���ود فنون 

وع���ادات وتقالي���د مت�شابهة �إلى ح���د التطابق بين 

ه���ذه ال�شع���وب،  ومن هذه الفن���ون رق�صة الدبكة 

التي تعد قا�سما م�شتركا بين دول ال�شرق الأو�سط 

و�شمال �أفريقيا. 

تعريف بالرق�صة

رق�ص���ة الدبك���ة تت�أل���ف م���ن مجموع���ة م���ن 

الخطوات والحركات الر�شيقة وال�ضربات بالقدم 

عل���ى الأر����ض، تتمي���ز باعتماده���ا عل���ى حركات 

الأرج���ل، ال�سريعة والقوية، التي تجمع بين ر�شاقة 

تج�سده���ا  الت���ي  والق���وة  الراق�ص���ة،  الح���ركات 

.
)2(

الرجولة

تنت�ش���ر الدبك���ة في دول حو����ض المتو�سط، في 

بلاد ال�شام وم�صر وعند بع�ض ال�شعوب الأوروبية 

و�شم���ال �إفريقيا، وهي تمثل الم�ش�ت�رك الفلكلوري 

ب�ي�ن تلك البل���دان. تمار�س غالب���اً في المهرجانات 

والاحتفالات والأعرا�س. 

في المغرب والجزائر ت�سم���ى العلاوي، وتعتبر 

تراث���ا م�ش�ت�ركا بين ال�شعب�ي�ن، ي�شي���ع رق�صها في 

منطقة وا�سعة تمتد بين الغرب الجزائري وال�شرق 

، ي�ش�ت�رك المغارب���ة والجزائري���ون في 
)3(

المغرب���ي

رق�صها، بالرغم من خ�صو�صيتها ال�شديدة وتنوع 

�إيقاعه���ا من منطق���ة لأخرى، بدرجات���ه البطيئة 

والمتو�سطة وال�سريعة وخطواتها المتعددة و�ألحانها 

المختلفة.

تنت�س���ب رق�ص���ة الع�ل�اوي ا�سم���ا لقبيل���ة بني 

يع�ل�ا الت���ي تنت�ش���ر بطونه���ا وفروعه���ا في ال�شرق 
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المغرب���ي والغ���رب الجزائ���ري، وتمار����س الرق�صة 

في المهرجان���ات والاحتف���الات والأعرا�س، ي�صطف 

فيه���ا الراق�ص���ون الذك���ور، لأداء الرق�ص���ة عل���ى 

�أنغ���ام الأ�صوات ال�صادرة ع���ن المزامير والدفوف، 

وي�ضرب���ون الأر�ض ب�أقدامه���م؛ معبرين عن حيوية 

ال�شباب المندفعة، في عفوية لطيفة، وترافق الأقدام 

خطى من�سقة فت�يرس على نقرات �آلات الإيقاع.  

مكونات الفريق

يت�شكل فريق الرق�صة م���ن الراق�ينص الذين 

يطل���ق عليه���م لف���ظ العرف���ة، وم���ن المن�شدي���ن، 

والعازفين.

: ي�ت�راوح عدده���م ما 
)4(

الراق�ص��ون العرف��ة

بين خم�س���ة �أو �سبعة راق�ص�ي�ن، ذكور، �شباب 

في مقتب���ل العمر، �أو كه���ول، متمتعين باللياقة 

البدنية، والقدرة على التحمل و�أداء الحركات 

الت���ي تتطلبه���ا الرق�ص���ة، والمتمي���زة بالق���وة 

والعنف والخفة، والان�سجام التام مع �ضابطي 

الإيقاع.

: العازف���ون والزجال���ون: الع�ل�اوي 
)5(

ال�ش��يوخ 

رق�ص���ة تتم على �إيقاع النقر عل���ى البندير �أو 

القلال على يد )ال�شيوخ( العازفين، وال�شيوخ 

ه���م الذين يفتتحون الرق�ص���ة، بترديد بع�ض 

�أو  العاطفي���ة  ال�شعبي���ة  الزجلي���ة  الق�صائ���د 

قب���ل  مو�سيقي���ة،  م�صاحب���ة  دون  الديني���ة، 

ال�ش���روع في العزف على المزم���ار، �أو ال�ضرب 

عل���ى ال���دف، فذل���ك ينبغ���ي �أن يك���ون خلال 

�شروع الرج���ال في الرق�ص لأجل �ضبط �إيقاع 

الرق�صة الذي يحدده قائد الفريق الراق�ص.

وفري��ق العازفين: ال���ذي ي�صاحب الراق�ينص، 

يت�أل���ف في الغالب من عازفين اثنين على �آلات 

النفخ، )يطلق عليهم لفظ ق�صا�صبي �أو غياط 

�أو زم���ار، ن�سبة �إلى الآل���ة التي ينفخون فيها( 

وه���م في الوقت نف�سه �شع���راء زجالون، يلقون 

الق�صائ���د، ويتمتعون بنف�س طويل وقدرة على 

الإلقاء والتحكم في التنف�س، لما يتطلبه الإلقاء 

والنفخ من مه���ارات التنف����س وت�صريفه عبر 

تجاوي���ف المزمار ب�شكل متوا�ص���ل، �إلى جانب 
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خف���ة حركة الأ�صاب���ع وتجاوبها م���ع النغمات 

المطلوبة.

�أم���ا الإيق���اع في�ضب���ط بوا�سطة ثلاث���ة رجال 

في الغال���ب، يحمل���ون الدف���وف التي يطل���ق عليها 

البنادي���ر )مفرده���ا بندير( ويلقب���ون بالبنادرية 

ن�سبة للآلة، وي�ستعمل الدف الم�ستدير ذو الأوتار.

ويتواج��د �إلى جانبهم �أحيان��ا الدرابكي: 

ي�شارك في �ضبط الإيقاع على �آلة الدربوكة، �أو 

الكلال، وهو �شبيه الدربوكة متميزة بطولها.

اللبا�س 

يمك���ن التميي���ز ب�ي�ن العازف�ي�ن والراق�ص�ي�ن 

بالعمام���ة التي تغطي الر�أ����س، فال�شيوخ العازفون 

يحمل���ون رزة )عمام���ة( �صف���راء، �أم���ا العرف���ة 

الراق�صون فيحملون رزة بي�ضاء.

يلب�س �أع�ضاء الفريق عباءة بي�ضاء، ف�ضفا�ضة 

لا تعي���ق الحركة، ويزينونه���ا بالتخامل الم�صنوعة 

م���ن �ص���وف مفت���ول يتخذونه���ا حزام���ا للعب���اءة 

وال�سلهام.

“التهلي���ل”  “الحماي���ل” �أو  “التخام���ل” �أو 
وه���ي خي���وط �سميكة م���ن �صوف وحري���ر مغزول 

م�ضف���ور، مل���ون بالأحم���ر  الأرج���واني والأ�سود، 

تتخ���ذ حزام���ا للتزيين، يت���دلى م���ن الكتفين �إلى 

الخا�ص���رة و�أحيانا ي�صل �إلى الركبة، ي�شد �إليه في 

الجهة الي�س���رى غمد م�سد����س، �أو الحمالة، وهي 

حقيب���ة �صغيرة من جل���د مزخرف ت�ض���م القر�آن 

�أو كتاب���ا �آخر كدليل الخيرات. بين الكتفين تتدلى 

ذ�ؤابة من �صوف �أحمر، تتحرك عند هز الراق�ص 

كتفيه، ي�شاهدها الواقف خلف الراق�ص.

عدة العزف والرق�ص

الق�ص��بة )الن��اي �أو ال�ش��بابة(: �آلة هوائية 

لا يخل���و منها التخت المو�سيق���ي المغاربي فهي 

م���ن الآلات الأ�سا�سي���ة في المو�سيقى المغاربية، 

 
)6(

عرفه���ا المغارب���ة من���ذ عه���د الفينيقي�ي�ن

ت�صنع م���ن �سيقان الق�صب ال�ب�ري، مفتوحة 

الطرف�ي�ن، ت�شتم���ل على ثق���وب و�ضعت ب�شكل 

ي�سم���ح بالتحك���م في النغم���ات، يوج���د منه���ا 
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نوعان: الق�ص�ي�رة وتحوي ثلاثة ثقوب، ومنها 

الطويلة وتحوي خم�سة ثقوب.

  والق�صب���ة الثلاثي���ة هي الم�ستعمل���ة غالبا في 

رق�صة العلاوي، لتجاوبها مع خفة الإيقاع، تحتوي 

على ثلاثة حلق���ات ق�صبية، مع �إ�ضافة الهوام�ش، 

تمنح �صوتا م�سموعا �أكثر يميل �إلى ال�صفير. 

�أب���و ق���رون الم�سم���ى    الزام��ار: وه���و المزم���ار 

بوغاني���م، وه���و م���ن الأدوات الت���ي �أدخله���ا 

 ،
)7(

الأفارق���ة �إلى المغ���رب في عه���د ال�سعديين

ي�صن���ع م���ن ق�صبت�ي�ن منفردت�ي�ن، مفتوحتي 

الطرفين، وتحوي ثقوبا عل���ى �شاكلة الق�صبة 

الفردي���ة، تو�صل نهاية كل ق�صبة بقرن عجل، 

يحلى بالنحا����س، وي�شد القرنان �إلى بع�ضهما 

بذ�ؤابة من حرير مو�شى ومذهب، وينفخ فيها 

بق�صب���ة �أخرى نحيلة وق�ص�ي�رة تو�صل الهواء 

�إلى جوفها فيخرج ال�صوت حاداً و�سريعاً. 

الغايط��ة: )المزم���ار( �آل���ة مو�سيقي���ة نفخي���ة، 

تتكون م���ن قطعة خ�شبية مجوف���ة �أ�سطوانية، 

طولها حوالي �أربعين �سنتيمترا، ينتهي طرفها 

ال�سفلي بقمع مخروطي، )ي�ضخم ال�صوت(. 

وينتهي طرفه���ا العلوي بحلق���ة �شفتية وري�شة 

رقيق���ة ينف���خ فيها. بل�س���ان م���زدوج )ي�صدر 

�صوتا مميزا �أثناء العزف(

  ‏البندير: )الدف( �آلة مو�سيقية �إيقاعية قديمة، 

لعله���ا تنح���در م���ن �آل���ة التبانتو الت���ي عرفها 

 
)8(

المغارب���ة خلال عهد الفينيقي�ي�ن والرومان

وم���ا زال يعتمد في م�صاحب���ة كثير من �أنماط 

المو�سيقى ال�شعبية الأمازيغية.

 يتكون البندير من �إطار خ�شبي دائري  قطره 

حوالي 40 �سنتمتر، ي�سمى طارة، وعلى حا�شيتها 

ثقب يول���ج فيه الناقر �إبهام يده الي�سرى، ليم�سك 

بالآل���ة حتى لا تنفلت منه خلال النقر عليها، ي�شد 

علي���ه جلد رقيق يغط���ي �أحد وجهي���ه، وي�ستح�سن 

�أن يك���ون جل���د ماعز، ق���د يب�سط عل���ى امتدادها 

م���ن الخلف وت���ران رقيقان من الم�ص���ران بغر�ض 

�إح���داث اهتزازات �صوتي���ة عند النق���ر؛ وي�صدر 

الدف عند النقر عليه ب�أ�صابع اليد �صوتين، �صوت 

ثخين )دم( و�صوت خفيف )تك( بح�سب المنطقة 
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التي تم النقر فيها، )الو�سط، �أو الهام�ش(  فالنقر 

على و�س���ط البندير ب�سبابة اليمنى. ويحدث ذلك 

رن���ات �صوتية عميق���ة الدرجة، بينم���ا  النقر على 

حا�شيته بالبن�صر والخن�ص���ر والو�سطى من اليد 

رنات متو�سطة الحدة.

  ويعمد الناقرون في العادة �إلى تعري�ض جلود 

البنادي���ر للحرارة قب���ل ا�ستخدامها، ثم ي�ضربون 

عليها على طرائق، �أبرزها :

الدربوك��ة: �آل���ة �إيقاعية. تتك���ون من ج�سم من 

الفخار �أنبوبي، م�شدود عليه قطعة من الجلد 

المح�ضر بعناي���ة لهذا الغر�ض. تتمتع ب�أ�صوات 

�إيقاعية رائع���ة وبنغمات مختلف���ة وتعتبر من 

�أهم الآلات الإيقاعية 

�آل��ة داوداوة �أو ال��كلال: ت�شب���ه �إلى ح���د ما  

الدربوكة �إلا �أنها �أطول منها، يتراوح طولها ما 

بين المتر ون�صف المتر، وقطرها 20 �سنتمتر، 

تح���دث �صوت���ا متميزا. كانت تتخ���ذ من �ساق 

ال�صبار بع���د تجفيفه وتجويفه، وتثبيت قطعة 

من الجلد على �أحد وجهيه، مع وترين رقيقين 

لإح���داث الرنين، اليوم ت�صنع ه���ذه الآلة من 

فخار كغيرها من الآلات المو�سيقية.

الرق�صة بالبندقي���ة �أو الع�صا، فهذه الأدوات 

تمك���ن الراق�ص م���ن �ضب���ط حركاته، ه���ي �أكثر 

من مجرد ا�ستعمال ع���ادي لأدوات الرق�ص، �إنها 

بمثابة م�ؤ�شر حول نفوذ و�سلطة القبيلة. 

�سير الرق�صة

رق�صة العلاوي ك�سائر الدبكات في كل البلدان 

تعتم���د الحرك���ة الخفيف���ة الر�شيق���ة الم�ضبوطة، 

وال�ضربات بالق���دم على الأر�ض بوت�ي�رة �سريعة. 

 الخفيفة 
)9(

ودقاته���ا متع���ددة منه���ا ال�سباي�سي���ة

 الثقيل���ة، �إلى 
)10(

ال�سريع���ة الإيق���اع والعراي�شي���ة

جان���ب الخوية وهي وثبة منف���ردة تهيئ الراق�ص 

للح���ركات الموالية، ومنها )البون���ت( �أي النقطة، 

وه���ي دق���ة واح���دة �سريع���ة، ث���م )ال�صقل���ة( �أي 

ال�صفع���ة، �ضرب���ة مفخم���ة بالقدم عل���ى الأر�ض 

ك�أن الراق����ص ي�صفعه���ا، وحين تتع���دد ال�ضربات 

وتت�سل�س���ل، تك���ون )ال�شيباني���ة( �أي العجوز، التي 
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تبل���غ ثمانين دق���ة كاملة، يق���وم الراق�ص باقتراح 

م���ا �شاء من نقرات على �ض���ارب البندير، وت�سمى 

العملية )الر�شيم( �أي الو�شم.

وم���ن تقالي���د الرق�ص���ة تعي�ي�ن القائ���د الذي 

يق���ود ويوجّه الفرقة خلال �أدائه���ا الفني، ويتميز 

القائ���د ع���ن الراق�ص�ي�ن بمهارت���ه وقدرت���ه على 

�إتق���ان الرق�ص، ف�ض�ل�ا عن تمتعه بقب���ول رفاقه 

وب�شخ�صي���ة قوي���ة، ينتقل في خفت���ه ور�شاقته بين 

�صفوف فريقه، فه���و ينظّمها ويوجّهها، �آمرا تارة 

وباث���ا ت���ارة �أخرى للحما����س والحيوي���ة في نفو�س 

�أتباعه؛ ويكون وا�سطة بين الراق�ينص والجمهور، 

وغالبا ما ي�ؤدي حركات تك�شف عن مهاراته الفنية 

ولياقته البدنية.

  ع���دد الراق�ينص في الع�ل�اوي لا يكون كبيرا، 

فه���و في الغال���ب ي�ت�راوح م���ا ب�ي�ن خم�س���ة و�سبعة 

لأن  التح���رك،  عملي���ة  ت�سه���ل  حت���ى  راق�ص�ي�ن، 

الرق�صة تتميز بال�سرعة والر�شاقة.

قب���ل ال�ش���روع في الرق����ص، يحي���ي الراق�ص 

الق���وم، ثم يق���وم بمخالفة يدي���ه، ملتم�سا مباركة 

، بينم���ا يده اليمنى تل���وح بالع�صا في 
)11(

ال�سل���ف 

ال�سماء، تعبيرا عن جدارته وا�ستحقاقه المباركة. 

دق���ة  وه���و   ،
)12(

بالخ���اوي  الراق����ص  يب���د�أ 

مفخم���ة منف���ردة بالبندير، تتبعه���ا مبا�شرة �أربع 

دقات، ولفظة الخاوي تعن���ي الفارغ، �أي الرق�صة 

الت���ي لا تتوفر على ال�سباي�سي���ة والعراي�شية، وبعد 

الخ���اوي ي�أتي الف���راق )التق�سيم( وهو طلب عدد 

م���ن ال�سباي�سيات والعراي�شي���ات، و�سميت اللوحة 

قدمي���ه  دق���ات  يف�ص���ل  الراق����ص  لأن  بالف���راق 

انطلاقا من عدد ال�سباي�سيات والعراي�شيات التي 

طلبه���ا، وغالبا ما يكون ع���دد الدقات مت�صاعدا. 

فالراق�ص يمرر �إ�شارات بيده �إلى ال�شيوخ �ضابطي 

الإيقاع، �إنه يعطيهم الح�ساب الذي يحب الرق�ص 

علي���ه، ب�أ�صابع���ه فق���ط دون الهم����س في �آذانهم، 

يب���د�أ بح�ساب �صغ�ي�ر، جرت���ان واعراي�شة خم�سة 

وخماي�سي���ة، ب�إ�ش���ارة م���ن ر�أ�سه يق���وم العازفون 

بتنفي���ذ الأوام���ر، بع���د الح�س���اب ت�سم���ع ت�صفيق 

الجمهور.

ال�سباي�سي���ة، وه���ي عبارة عن ث�ل�اث دقات �أو 

�أكثر �أحيانا، خفيفة و�سريعة ينقرها ال�ضارب على 

البندي���ر ليرق�ص الراق�ص عل���ى �إيقاعها ب�سرعة 

فائقة، في�ضرب برجله ب�سرعة على الأر�ض وتكون 

الدقات مترابطة وح���ادة. والفريق الراق�ص عليه 
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�أن ينفذ عددا مح���ددا ومعلوما من الركلات على 

الأر����ض، ويك���ون العدد فردي���ا ولي����س زوجيا، قد 

يك���ون خم����س �أو �سب���ع ركلات؛ وال�سباي�سية ت�سبق 

العراي�شية وتمهد لها.

في رق�ص���ة العراي�شية ينف���ذ الراق�صون �أي�ضا 

ث�ل�اث ركلات بالقدم �أو �أكثر، مع فترة فا�صلة مع 

اثنين، حتى يت�سن���ى للراق�ص هز كتفيه، في�ضرب 

برجل���ه اليمنى عل���ى الأر�ض على مه���ل، ويحرك 

كتفي���ه في حركة راق�صة تهتز معه���ا الذ�ؤابة التي 

تت���دلى خلف الر�أ����س بين الكتف�ي�ن، وا�ضعا راحته 

الي�س���رى على كتفه الأيم���ن. �إلا �أن التعري�شة التي 

تبعث ال�ص���وت والحركة، تفقد حيويتها وبهجتها، 

وت�صب���ح رتيب���ة، لبطئه���ا وثقلها، وتف�س���ح المجال 

لل�سباي�سي���ة لتك���ون �أك�ث�ر تعب�ي�را ع���ن العنف���وان 

وال�شهوانية والفحولة. 

في الرق�ص���ة الواح���دة تت���والى ال�سباي�سي���ات 

والعراي�شي���ات، بح�س���ب رغبة الراق����ص �أو �أوامر 

القائ���د �أو طلب���ات الجمه���ور، فيكف���ي �أن يع���رف 

العازف نوع الرق�ص���ة لينقر على الدف �أو القلال 

يح���دد �إيقاعاته���ا، مث�ل�ا ح�ي�ن ي�سم���ع الأمر من 

القائ���د: “ا�سباي�سي���ة واعراي�شي���ة خم�سة”، على 

الع���ازف �أن ينقر على البندير ثلاث دقات خفيفة 

متتالي���ة، ثم يف�صل ب�ي�ن ال�سباي�سي���ة والعراي�شية 

ببون���ت، �أي دق���ة واح���دة ذات �إيق���اع خا����ص، ثم 

يتبعه���ا بخم�س دقات ثقيلة. وق���د يطلب الراق�ص 

�أي�ض���ا �أي عدد من ال�سباي�سي���ات، ك�أن يقول مثلا 

ال�سباي�سيتان  2 ا�سباي�سية و2 اعراي�شية، فتكون 
عب���ارة عن �س���ت دقات، ثم بونت، ث���م �ست دقات 

عراي�شيتين، وهكذا.

غالبا ما تنتهي الرق�صة بما ي�سمى )ال�شيبانية( 

وه���ي لوحة ختامية له���ا دلالات محددة، ت�شخ�ص 

مراح���ل المعرك���ة كاملة، بدءا م���ن المناو�شات، ثم 

المواجه���ة، فالهجوم، و�أخيرا الانت�صار الذي يعبر 

عنه ب�صيحة الفرح والانت�شاء. 

تتمي���ز ال�شيبانية بب���طء حركاته���ا التي تتيح 

للراق�ص�ي�ن فر�ص���ة التبختر والتظاه���ر بالمباهاة 

والانت�ش���اء، لذل���ك تو�صف ه���ذه اللوح���ة برمزية 

الانت�صار ان�سجاما مع ن�سق الرق�صة ذات الطابع 

المج�س���د لأ�سلوب حربي تختزل���ه القرائن الباقية 

من جراب الم�سد�س والحمالة والع�صا، وغير ذلك 

من القرائن.

وع���دد دق���ات ال�شيبانية ثمان���ون دقة، موزعة 
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على النحو التالي:

�أربع  ورتيبة موزعة على  دقة مفخمة  �ستون   -  1
مراح���ل، بين كل مرحلة دق���ات متتالية تعتبر 

بمثابة دقات ف�صل، 

تق���دم  ا�سباي�سي���ة  كل  ا�سباي�سيت���ان،  ث���م   -  2
برجل، 

الخاوية،  الدقات  ثم    -  3
وال�صقلات،  البونت  دقات  وبعدها    -  4

دق���ات  بخم����س  اعراي�شي���ة  و�أخ�ي�را   -  5
)اخماي�سي���ة(، وتك���ون بمثاب���ة �إع�ل�ان نهاية 

الرق�صة.

6 - وتخت���م اللعبة بال�صيح���ة التي يطلق عليها 
في المغ���رب ال�شرق���ي لف���ظ اللغط���ة، يعبر بها 

الراق�ص عن انت�صاره.

رق�صة العلاوي تتميز بالاندفاع القوي للج�سد، 

والتمو�ض���ع ال�سريع، وه���ز الكتفين بتن�سيق تام مع 

ح���ركات الأرج���ل؛ بحي���ث ي�صبح الج�س���د خفيفا 

ر�شيق���ا ومرنا. بحركات ثابت���ة را�سخة و�صلبة، لا 

مجال فيها للرخاوة ولا لليونة �أو ال�ضعف.

بحراكه���ا  تفرده���ا،  عل���ى  ت�شه���د  الحرك���ة 

المت�صاعد، ببطء �أو ب�سرع���ة، بح�سب ما تقت�ضيه 

ظ���روف التباه���ي بالانت�س���اب للقبيل���ة والافتخار 

بحيوي���ة و�صلاب���ة رجاله���ا. تع�ب�ر ع���ن الارتباط 

بالأر����ض الت���ي ت�ستوع���ب القبيلة، وع���ن الاعتزاز 

بتقاليده���ا وموروثه���ا الثقافي، وع���ن الوفاء بعهد 

حمايته���ا والدف���اع عنه���ا، بال�شجاع���ة والإق���دام 

والقوة التي تحقق الن�صر.

�إن الرق�ص���ة ترتب���ط معانيها بقي���م و�أعراف 

وتقاليد القبيلة، ف�شرف القبيلة يرتبط بالدلالات 

والرموز الذكورية، والذك���ورة تظل محافظة على 

رمزيته���ا حتى خ�ل�ال الرق����ص، م���ا دام ملتزما 

الح���دود القيمية والأع���راف ال�سائدة في المنطقة، 

فا�ستعم���ال الكت���ف وال�ص���در والرج���ل، كعنا�صر 

ج�سدي���ة، �إنم���ا توحي بالق���وة والج���ر�أة والثبات، 

وهي �صفات مطلوبة في الذكور، ويمنع بالتالي �أي 

انتهاك للعرف ي�س���يء لرمزية الذكور، ولقدرتهم 

عل���ى ال�سيطرة والا�ستحواذ عل���ى ف�ضاء الرق�صة 

وميدانه���ا، وامتلاك زمام التحك���م في ال�ضربات 

المح�سوب���ة بدق���ة متناهي���ة والت���ي لا مج���ال فيها 

للخط�أ.

كل ه���ذا ي���دل عل���ى �أن الرق�ص���ة بت�صميمها 

وحركاته���ا و�إيقاعاته���ا و�أزي���اء الراق�ص�ي�ن وغير 

ذلك كله، م�ستمدة من التقاليد الحربية للمنطقة 

الت���ي وج���دت نف�سه���ا ع�ب�ر تاريخه���ا الطويل في 

مواجهة خ�ص���وم �أ�شاو�س، ينبغي مواجهتهم بهمة 

و�شجاعة.
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تنويعات الرق�صة وفروعها

رق�صة الع�ل�اوي لها تنويع���ات عديدة، تتفرع 

ع���ن �شجرتها ع���دة رق�صات، تختل���ف باختلاف 

المنطقة التي تمار����س فيها، ف�إلى جانب العلاوي، 

نج���د النه���اري المن�س���وب لأولاد انه���ار، و�أي�ض���ا 

الركادة، المن�سوب���ة لقرية عين الركادة بين بركان 

ووجدة، والمنكو�شي، وغير ذلك.

فرق�صة الركادة والعلاوي رق�صتان مختلفتان 

بالرغ���م م���ن ت�شابههم���ا، تب���د�أ رق�ص���ة ال���ركادة 

بالم�س���رح: وه���و المقدم���ة التي يب���د�أ به���ا الراق�ص 

رق�صته حينما يتابع دقات البندير، والم�سرح يتوافر 

على دقة واح���دة منف�صلة من البندي���ر، مع دقات 

متتابعة مت�شابهة، يليه البونت الذي يعني النقطة، 

وهي تقنية ي�ستخدمها ال�ض���ارب على �آلة البندير، 

ليعل���ن عن بداي���ة الح�ساب، �أي ع���دد الدقات التي 

يطلبه���ا الراق����ص. وبم���ا �أن البداي���ة تك���ون دائما 

خفيفة في الرق�صة، ف�إن �أول طلب يبد�أ به الراق�ص 

ه���و البونت، �أي دقة واح���دة، وبعدها تكون الدقات 

ح�سب طلبه، ابتداء من ال�سباي�سية فالعراي�شية.

�إيق���اع الركادة رتي���ب، لذا ي�صاحبه���ا الغناء 

في غال���ب الأحيان، حي���ث يتولى المن�ش���دون �إلقاء 

ق�صائده���م في هدوء وعل���ى مهل، حت���ى ي�سمعها 

الحا�ضرون.

�أم���ا “رق�ص���ة انه���اري” الت���ي تن�س���ب لأولاد 

انهار نواح���ي �أحفير، تلتقي في �أوج���ه متعددة مع 

“رق�صة المنكو�شي” الت���ي تنتم���ي لبن���ي منكو�ش 
بجبل تافوغالت ب�ب�ركان. وتتميز رق�صة النهاري 

ب�إيقاعه���ا البط���يء، وه���ي دق���ات مفخم���ة رتيبة 

تليه���ا دق���ات خفيف���ة، فالدق���ات المفخم���ة ت�ؤدي 

�إيقاع هز الكتفين، ويليه���ا البونت، ثم ال�سباي�سية 

والعراي�شي���ة، �أم���ا الدقات الخفيفة فت����ؤدي �إيقاع 

الج���رات، �أي الرق�ص���ة الت���ي لا ي�ستعم���ل فيه���ا 

الراق����ص �س���وى خ�ص���ره وكتفيه حتى يب���دو ك�أنه 

يج���ر ج�سده، وت�ض���م الجرة الواح���دة �سبع دقات 

خفيف���ة و�سريعة، وي�سمى البونت في هذه الرق�صة 

)�صقلة( ويخ�ض���ع ت�صميم هذه الرق�صة لتق�سيم 

رق�صة العلاوي نف�سها.
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الخاتمة: العلاوي في مواجهة العولمة

ي�ش�ت�رك ال�شعب���ان المغرب���ي والجزائ���ري في 

تراثهم���ا ال�شعب���ي في عدد من الأوج���ه والمظاهر، 

و�أ�س���ر  قبائ���ل  م���ن  لكث�ي�ر  الم�شترك���ة  فالأ�ص���ول 

البلدي���ن، والتاري���خ والمج���ال الجغ���رافي ووح���دة 

الم�ص�ي�ر كله���ا عوام���ل ت�ؤث���ر في طبيع���ة الثقاف���ة 

ال�سائ���دة لدى الجماعات ال�سكانية بالبلدين، وفي 

�أ�ساليبه���ا الفني���ة التي تع�ب�ر بها ع���ن ذاتها، وفي 

معايير ذائقته���ا الفنية �أي�ضا، وهذه المقومات هي 

التي ت�ش���كل الذاك���رة الجمعية لل�شعب�ي�ن المغربي 

والجزائري.

وه���ذا ال�ت�راث الفن���ي الم�شترك ال���ذي يت�ألف 

من تقاليد اللبا�س والطع���ام والمو�سيقى والرق�ص 

وغيره، ه���و الذي ي�شكل هوية ووج���دان ال�شعبين، 

ويوحد قوام �شخ�صيتهما، ويمنحهما قدرة خا�صة 

عل���ى مقاومة تحدي���ات الغ���زو الثق���افي والهيمنة 

الح�ضاري���ة، وعملية التثاقف ال�سلب���ي الناتج عن 

الانت�ش���ار الق���وي لو�سائل الات�ص���ال الحديثة التي 

تخترق المجتمعات. 

�إن العولمة ما زالت 

تحدياته���ا  تفر����ض 

ته���دد  الت���ي  القوي���ة 

بفقدان هوية ال�شعبين 

وم�ضمونه���ا الثق���افي، 

كثير  للطم�س  وتعر�ض 

من جوانبه ومظاهره، 

م���ن  �أ�صب���ح  لذل���ك 

ال�ل�ازم خل���ق �أج���واء 

في  وثقافي���ة  تراثي���ة 

بالمنطق���ة  �أماكنه���ا 

ال�شرقي���ة  الحدودي���ة 

والغربي���ة  المغربي���ة 

بق�ص���د  الجزائري���ة، 

المحافظ���ة على الهوية 

الم�شترك���ة،  الثقافي���ة 

الأجي���ال  �أذواق  م���ع  من�سجم���ة  ت�صب���ح  حت���ى 

الم�ستقبلي���ة، وتوثيقها �إعلامي���ا، حتى تكون عاملا 

لتر�سيخ الوحدة بين ال�شعبين، وت�ساهم في الق�ضاء 
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�صور المقال من الكاتب

الرق�ص  �أ�شكال  �أهم  من  نماذج  ح�سام:  مح�سب،   -  1
البحرين،  ال�شعبية،  الثقافة  العربي؛ مجلة  ال�شعبي 

عدد 1 )يونيه 2008( �ص 67.

.74 �ص  المرجع  نف�س  ح�سام،  مح�سب،   -  2

في  بالخ�صو�ص  الجزائر  في  الرق�صة  تنت�شر   -  3
وجبالة  مهيدي  بن  كمر�سى  جاورها  وما  م�يرسدة 

في  تنت�شر  المغرب  وفي  ومغنية  ونذرومة  والغزوات 

الناظور، ووجدة وبركان وفجيج وتاوريرت والعيون 

وجرادة، وغيرها.

   4 - لا يوجد اتفاق حول �أ�صل كلمة العرفة، التي تطلق 

على هذه الفرق من المن�شدين، التي تنت�شر في �شرق 

المغرب وغرب الجزائر.  

بالجهة  تطلق  ال�شعبي  الفنان  وهو  �شيخ  مفرده   -  5
الخا�صة  بالإيقاعات  دراية  له  من  على  ال�شرقية  

وممار�ستها مع حفظ الق�صائد والإلمام بها.

لتاريخ  مدخل  الجليل،  عبد  بن  العزيز  عبد   -  6
المو�سيقى المغربية، �ص 17.

�أخبار  في  الهتون  الرو�ض  غازي:  ابن  المكنا�سي،   -  7
مكنا�سة الزيتون، المطبعة الملكية، الرباط. 

تاريخ  �إلى  مدخل  العزيز:  عبد  الجليل،  عبد  بن   -  8
المو�سيقى المغربية، �ص 17.

“ال�سباي�س”  لفرقة  الإ�سم  باحثون  بن�سب   -  9
المغاربة  من  ت�شكلت  فرقة  وهي   spahis

الأجنبي  اللفيف  �ضمن  و�شاميين،  والجزائريين 

الفرن�سي  الاحتلال  فترة  خلال  الفرن�سي،  للجي�ش 

للمنطقة.

�إلى  انتقل  �أنه  ويعتقد  للفظ،  تف�يرس  يوجد  لا    -  10
الدبكة  في  موجودة  فالتعري�شة  م�صر،  من  المنطقة 

الم�صرية.

البلاد. لرجال  الت�سليم  العملية:  ت�سمى   -  11

لفظ  المرحلة  على  يطلق  الجزائري  الغرب  في   -  12
دارة(. “الدارة” )نديرو 

م�صادر ال�صور

�سيتي  وجدة  موقع  مجموعة   4 �إلى   1 من  ال�صور   -

الإخباري، تن�شر ب�إذن خا�ص من �إدارة الموقع.

- ال�صور من 5 �إلى 8 مجموعة خا�صة بالكاتب.

- �صور الآلات المو�سيقية من كتاب:

instruments des musiques 
populaires et des confreries au 
maroc, by: Mohamed Belghazi, 

ed la croise des chemins, 

2001.

�صورة zammar  من موقع وكيبيديا.

المراجع

على الخلاف���ات الم�صطنعة المتوارث���ة عن الحقبة 

الا�ستعمارية، وتنم���ي م�شاعر الت�ضامن والتعاي�ش 

بين ال�شعبين الجارين، الذي يجهل �شبابه و�أجياله 

الجدي���دة الكثير ع���ن قيمهما الثقافي���ة الأ�صيلة، 

ف�ض�ل�ا عما يمك���ن �أن تكت�سي���ه ه���ذه العملية من 

الأهمية الاقت�صادية من خ�ل�ال توظيفها �سياحيا 

وجعله���ا عامل ا�ستقط���اب �سياحي ثق���افي وبيئي، 

يمك���ن �أن يك���ون له���ا دور بارز في تحقي���ق التنمية 

ال�شامل���ة للمنطق���ة، و�ضم���ان �إ�شعاعه���ا الثق���افي 

الجهوي والوطني والدولي، بعد المحافظة على هذا 

ال�ت�راث و�صيانته من كل عب���ث، وت�أهيله لإك�سابه 

مناعة وح�صانة �ضد الت�أثير ال�سلبي للعولمة.
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اللهجة الموسيقية في الأغنية 
الشعبية

وتْ” أنموذجا دراسة تحليلية لنمط “الصُّ

يندرج الخطاب في الموس��يقى ضمن فكر موسيقيّ 
يق��وم أساس��ا عل��ى جمل��ة م��ن الرّموز والإش��ارات 
والإيماءات وغير ذلك من الأشكال التّعبيريّة، يختلف 
باخت�الف المجتمع م��ن حيث بيئته وثقافت��ه وعاداته 
وتقالي��ده وغيرها من العناصر التي تعطيه خصوصيته 
المميّزة، لذلك نجد بأنّ اللهجة الموسيقية في الأغاني 
الشعبية بمختلف أنماطها يمكن أن تكون موضوع بحث 
ودراس��ة لمعرفة خصوصيات موسيقية قد تمكّننا من 
تحديد الهُوية الفنيّة للمجتمع المبدع لهذه الأغاني.

*
فاطمة زكري

كاتبة من تون�س
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وقد اخترنا في هذه الدرا�سة �أن نقدّم مقاربة 

تحليلية لأحد الأنم���اط الغنائية ال�شعبية المتداولة 

ببع����ض المناط���ق من الب�ل�اد التون�سي���ة وهو نمط 

���وتْ”، وذل���ك في محاول���ة منّ���ا لا�ستخراج  “ال�صُّ
مختلف العنا�صر الفنية الذي يحتويها هذا النمط 

الغنائ���ي وبالتالي الك�شف ع���ن خ�صائ�ص اللهجة 

المو�سيقية المميّزة ل���ه والكفيلة ب�إعطاء فكرة حول 

طبيع���ة الأثر الفني من حي���ث مرجعيّته المو�سيقية 

والثقافية.

ولل�سّائ���ل �أن يت�س���اءل: �أيّ معن���ى و�أيّ���ة دلال���ة 

للّهج���ة في الحقل المو�سيقي؟ و�إلى �أيّ مدى يمكننا 

تحديد المرجعية الثقافية والمو�سيقية لنمط غنائي 

�أو قالب �آلي ما؟ وكيف يمكننا ا�ستخراج العنا�صر 

الفنية المكوّن���ة للهجة المو�سيقي���ة في الأثر الفني؟ 

وهل بالإمكان معرفة البيئة التي ينتمي �إليها هذا 

الأث���ر انطلاقا من تحليل الخط���اب المو�سيقي فيه 

وتحديد مقومات لهجته المو�سيقية؟  

جملة من الت�سا�ؤلات التي راودتنا ولا تزال حول 

مو�ضوع اللهجة المو�سيقية ومفهومها، و�سن�سعى من 

ين في العل���وم المو�سيقية الإحاطة  موقعنا كمخت�صّ

به���ذه الت�س���ا�ؤلات ومحاول���ة الإجاب���ة عنها وذلك 

من خ�ل�ال تقديم �أنم���وذج تحليليّ لنم���ط غنائي 

من المو�سيق���ى ال�شعبية بالبلاد التون�سية وتحديدا 

اتْ«   والمتمثّل في �صوت »عَلْجَنَّ
)1(

بمنطقة جبنيان���ة

وهو من بين العديد من الأنماط الغنائية المتنوّعة 

والمختلف���ة من حيث ال�شكل والم�ضمون التي كنّا قد 

قمن���ا بتجميعها وت�صنيفها خ�ل�ال العمل الميداني 

التاب���ع لبحث الماج�ست�ي�ر في المو�سيقى و�أثنولوجيا 

     .
)2(

المو�سيقى

في ماهية اللهجة المو�سيقية

اللَّهْجَ���ةُ في اللغة هي طَرَفُ اللِّ�سَ���انِ �أو جَرَ�سُ 

يحُ اللَّهْجَ���ة، وهي لُغَتُهُ  ، ويقال فُ�ل�اَنٌ فَ�صِ
ِ
ال���كَلَام

، وب�صفة 
)3(

 عَلَيْهَا
َ

التِي جُبِلَ عَلَيْهَا فَاعْتَادَهَا وَنَ�شَ�أ

عامّة يُفهم من معن���ى اللهجة في المعاجم العربية 

�أنه���ا اللغة �أو طريقة �أداء اللغة �أو النطق �أو جَرَ�س 

الكلام ونغمته. 

�أمّا ا�صطلاحا فتَعني اللهجة العادات الكلامية 

لمجموعة قليلة من مجموعة �أكبر من النا�س تتكلم 

ف على �أنّها: ، كما تُعرَّ
)4(

لغة واحدة

 الت���ي 
)5(

 » مجموع���ة م���ن ال�صف���ات اللغوي���ة

تنتمي �إلى بيئة خا�صة، وي�شترك في هذه ال�صفات 

جميع �أفراد هذه البيئة وبيئة اللهجة هي جزء من 

بيئة �أو�س���ع و�أ�شمل ت�ضم عدة لهج���ات، لكل منها 

خ�صائ�صها، ولكنها ت�ش�ت�رك جميعًا في مجموعة 

من المظاهر اللغوية التي تي�سر ات�صال �أفراد هذه 

البيئات بع�ضه���م ببع�ض، وفهم ما قد يدور بينهم 

م���ن حديث فهمً���ا يتوقف على ق���در الرابطة التي 

.
)6(

تربط بين هذه اللهجات«

�إن درا�س���ة اللهج���ات درا�س���ة علمي���ة في كل 

البيئات، ومعرفة خ�صائ�صه���ا المميزة لها مطلب 

ي�سعى الباحثون في حقل الدرا�سات اللغوية والغير 

اللغوي���ة �إلى تحقيقه، لما في ذلك من فائدة جليلة، 

كم���ا �أن نتائج مثل ه���ذه الدرا�س���ة ت�ضيء جوانب 

المتعلّق���ة  الم�سائ���ل  بع����ض  الغمو����ض في  يكتنفه���ا 

بالمرجعيّ���ة البيئية والثقافي���ة وغيرها من الم�سائل 

الت���ي تف�ض���ي بن���ا �إلى تحدي���د ملام���ح الهُوية في 

�شتّى مظاهرها وتق���دم لنا معلومات عن العادات 

التقالي���د وغير ذلك م���ن الأمور التي ته���مّ الم�ؤرّخ 

في عل���م التاري���خ والاجتماع���ي في عل���م الاجتماع 

 
)7(

والباحث في علم المو�سيقي والاثنوموزيكولوجيا

وغيرها من الاخت�صا�صات العلمية.

وم���ن هنا يمكننا ربط الحدي���ث �آنفا بما يُعّرب 

ا نتحدّث عن لغوية  عنه باللهجة المو�سيقية، فك�أّمن

 وهذا في اعتقادن���ا �أمر م�شروع على 
)8(

المو�سيق���ى

اعتب���ار �أنّ �أكثر م���ا ذهب �إلي���ه الباحثون في هذا 

المج���ال ه���و درا�سة وتحلي���ل الخط���اب المو�سيقي، 

فالم��سألة بالن�سبة �إلينا تبدو وا�ضحة وجليّة، فعندما 

���ا اتّخذنا المو�سيقى  نقول خط���اب مو�سيقي فك�أّمن

ة بها وهذا ما  لغة لها مقوّماتها ونوامي�سها الخا�صّ

يحملنا للإقرار بوجود لهجة مو�سيقية مت�أتّية من 

رحم ه���ذه اللغة المو�سيقية تك���ون منطلقا لتحديد 

المرجعية الاجتماعية والثقافي���ة والفنية للمجتمع 

المت�أتّية منه تلك المو�سيقى.   



132

تعريف الأغنية ال�شعبية

ف الأغني���ة ال�شعبية  »على �أنه���ا الأغنية  تُع���رَّ

التي يردّدها ال�شعب وي�ستوعبها ويتناقلها وت�صدر 

ع���ن وجدان���ه وتعبر ع���ن �آماله، ولي����س �شرطا �أن 

يك���ون ال�شع���ب هو م�ؤلفه���ا بل تبناها م���ن م�ؤلفها 

.
)9(

الأ�صلي المجهول ف�أ�صبحت ملكا لل�شعب« 

وتُعت�ب�ر الأغني���ة ال�شعبي���ة روا�س���ب لتج���ارب 

طويل���ة عاناه���ا الأج���داد ونتاج���ا لتفاعله���م  مع 

بيئتهم الجغرافي���ة والطبيعية وح�صائل ظروفهم 

 فه���ي »متفجرة من �أعماق ال�شعب، 
)10(

التاريخية

ة عن م�شاغله وطموحاته المختلفة، مواكبة له  معّرب

في كل مراحل حياته واحتفالاته الخا�صة والعامة، 

 .
)11(

الدينية والدنيوية«

 )12(

وفي مجمل م���ا تّم ت�صفّحه م���ن درا�سات

ح���ول الأغنية ال�شعبية، ا�ستنتجنا �أن هذه الأخيرة 

مرتبط���ة ارتباط���ا وثيقا بحياة الإن�س���ان في كامل 

مراحلها لذلك نجدها ثرية ومتنوعة في �أ�ساليبها 

و�أغرا�ضها بتن���وّع المنا�سب���ات الاحتفالية الدينية 

منها والدنيوية.

�إذن يمكنن���ا تق���ديم الأغني���ة ال�شعبي���ة وف���ق 

الت�صنيف التالي:

- الأغ���اني الديني���ة: كالمدائ���ح النبوي���ة، ومدائح 

الأولياء ال�صالحين.

- �أغ���اني المنا�سبات الاحتفالي���ة: ك�أغاني العر�س 

التقليدي.

- �أغ���اني العمل: ك�أغ���اني جني الزيت���ون و�أغاني 

البحارة.

ة  - �أغ���اني الزن���دالي وه���ي تلك الأغ���اني الخا�صّ

.
بحفلات “الربوخ”)13(

.)
)14(

- �أغاني الزنوج )ال�سطمبالي

�إن م���ا وجدناه في الأغاني ال�شعبي���ة التون�سية 

م���ن تنوّع في الأ�صناف، يع���ود �إلى وجود ثروة حيّة 

وهامّ���ة في ر�صيد المو�سيق���ى ال�شعبية والتي تظهر 

وا�ضح���ة في مختلف مجالات الحي���اة ال�شعبية في 

كامل تراب البلاد التون�سية.

الخ�صائ�ص الفنية للأغنية ال�شعبية:

رغم التنوّع الذي تّم ر�صده في الأغاني ال�شعبية 

التون�سي���ة م���ن حي���ث الأ�صن���اف والأغرا����ض من 

خلال ت�صفّحنا لجملة من الدرا�سات التي تناولت 

بالبحث في هذا المو�ضوع، لاحظنا �أنّ هذه الأغاني 

ت�ش�ت�رك في نف�س الخ�صائ�ص �سواء كان ذلك من 

حيث الكلمة �أو اللح���ن �أو الأداء، وهو ما �سنحاول 

�إبرازه في هذا العن�صر من خلال عر�ض جملة من 

الخ�صائ����ص الفنية بدءا م���ن الن�ص ال�شعري لها 

مرورا ببنائها اللحني وتركيبتها الإيقاعية وانتهاء 

ب�أ�سلوبها الأدائي.

)15(

فم���ن جهته ذكر الباحث نا�صر البقلوطي

�أنّ الن�ص ال�شعري في الأغنية ال�شعبية التون�سية:

  »يتميّ���ز بجزالة المعنى ورق���ة اللفظ واكتنازه 

بالحك���م والأمث���ال وغالبا م���ا يكون ه���ذا الن�ص 

�أبياتا م���ن ال�شعر ال�شعبي النابع من عامة ال�شعب 

والذي يرتكز على اللهجة العامية ولا يعني �أن �شعر 

العامي���ة برمت���ه �أو ال�شعر الملحون ه���و بال�ضرورة 

�شع���ر �شعبي لأن ال�شعر الملحون قد يعّرب عن مزاج 

قائله المتفرد وعن ذاته وتجربته ال�شخ�صية بينما 

يعك�س م�ضمون ال�شعر ال�شعبي التجربة الجماعية 

.
)16(

والأحا�سي�س العامة«

وفي ه���ذا المنح���ى، وع���ن الكلم���ة في الأغني���ة 

ال�شعبيّ���ة، ي�ضي���ف لطفي الخ���وري قائ�ل�ا: »ت�أتي 

الكلم���ة عفوي���ة منبعثة م���ن ال���ذات ال�شعبية غير 

المعقدة دافق���ة بالأحا�سي�س دون محاولة لكتمانها 

�أو تغطيته���ا بكلم���ات من�سقة ومنمق���ة لذلك ف�إنّنا 

نج���د �أنّ هذه الكلمة تكون في ظاهرها ب�سيط وفي 

.
 )17(

فحواها عمق و�صدق في التعبير«

�إنّ م���ا �سب���ق ذك���ره ع���ن الأغني���ة ال�شعبيّ���ة، 

وح�سب �أقوال الباحثين عن ب�ساطة الكلمة وجزالة 

المعن���ى واللّهجة العامية ومجهوليّة الم�ؤلف و�سرعة 

انت�شاره���ا وتناقله���ا �شفويّ���ا، يحملن���ا �إلى ت�أكي���د 

الر�أي القائل ب�أنّ الن�صّ ال�شعريّ غالبا ما يت�ضمّن 

في محت���واه مخت�صرا لتج���ارب ب�شرية في مختلف 

المج���الات الحياتي���ة المختلف���ة التي تع�ّر�بّ عن قيم 

وعادات و�أنماط من ال�سلوك للمجتمع.
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�أمّا من حيث اللّحن فقد ذهب بع�ض الباحثين 

في مجال المو�سيقى ال�شعبيّة بالقول �أنّ خ�صائ�ص 

البن���اء اللّحن���ي لا تختل���ف كثيرا ع���ن خ�صائ�ص 

الن����ص ال�شع���ري خ�صو�صا م���ن حي���ث »ب�ساطة« 

الجمل���ة المو�سيقي���ة وعدم معرفة الملح���ن الأ�صلي 

للأغنية و�سرع���ة تداوله بين النا����س �شفاهة دون 

التقيّ���د بترقي���م مو�سيق���ي، وه���ذا ما ذه���ب �إليه 

:  »وما ي�صدُق 
)18(

الباح���ث لطفي الخوري بقول���ه

عل���ى ن����صّ الأغني���ة ال�شعبية ي���كاد ينطب���ق على 

�ألحانه���ا،...�إذ �أنّ ملحنها في الغال���ب هو م�ؤلفها 

نف�س���ه ذلك الإن�سان ال�شعبي الب�سيط الذي يندفع 

بالغناء المنبعث من ت�أثره بحالته الاجتماعية التي 

يعي����ش فيها وفي الظ���روف �أو المنا�سبات التي وجد 

فيها«.

لقد حاولنا في هذا العن�صر، واعتمادا على ما 

�آلت �إليه بع����ض الدرا�سات حول الأغنية ال�شعبيّة، 

�أن نق���دّم و�صفا وجيزا وعامّ���ا لأبرز الخ�صائ�ص 

الفنيّة من حيث الن����صّ ال�شعريّ والبناء اللحنيّ، 

وق���د تب�ّن�يّ لنا من خ�ل�ال ه���ذه الخ�صائ����ص �أنّ 

الأغني���ة ال�شعبية تقوم �أ�سا�سا عل���ى الن�صّ النّابع 

من المجتم���ع التقلي���دي الذي ي�ص���وّر لنا مختلف 

الع���ادات والتقاليد ال�شعبية ويع�بّ�ّرر عن �أحا�سي�س 

هذا المجتمع وانفعالاته، ومن هذا المنطلق يمكننا 

الإق���رار ب�أهميّ���ة الأغني���ة ال�شعبي���ة وم���ا لها من 

.
)19(

اه الإن�سان وظائف ُجت

وتْ«: تعريف »ال�صُّ

وْتُ  بالرجوع �إلى المعاجم اللغويَّة نجد �أن ال�صَّ

���وتْ” �إلى فعل  ، وتعود كلمة “�صَ لغ���ة هو الَجر����سُ

تَ  وَّ ���اتَ، وَ�صَ �صَ
َ

وْتًا، وَ�أ ���اتُ �صَ وتُ ويُ�صَ ���اتَ يَ�صُ �صَ

تَ يُ�ص���وِّت تَ�صويتًا،  ���وَّ بِ���هِ: كلّه نَ���ادَى. ويقال: �صَ

تَ بِانْ�سَ���انٍ فَدَعَاهُ.  ���وَّ وِّت وذل���ك �إذا �صَ فه���و مُ�صَ

جُل  ���اتَ الرَّ �صَ
َ
ائِ���حُ. فيُقال: �أ ائِ���تُ ه���و ال�صَّ وال�صَّ

���اتَ  بالرّج���ل �إذا �شَهَ���رَه ب�أم���ر لَا يَ�شْتهي���ه. وانْ�صَ

كْر،  ي���تُ: الذِّ يَاتً���ا: ا�شْتَهَر، وال�صِّ مَ���ان به انْ�صِ الزَّ

وَات  ا�س �أيْ ذكره. والأ�صْ يتُ���ه ِيف النَّ يُقال ذَهب �صِ

يتُ  ���رْبٍ مِن الغِنَ���اء، وال�صِّ ي كلّ �ضَ
َ
وْتٌ �أ جم���ع �صَ

اتَ  وتِ، فيق���ال: رَجل �صَ ه���و مَنْ كَان �شَدي���د ال�صَّ

وَات �أي  ���وْت، والرجل الِم�صْ ي �شَدِيد ال�صَّ
َ
يّ���تٌ �أ و�صَ

)20(

وِيت. كثير التَّ�صْ

وت  ���وْت هُو �صَ ويُق���ال في مو�ض���ع �آخر �أن ال�صَّ

الإن�س���ان وغ�ي�ره، وذَك���ر الله ع���زّ وج���لّ في كِتابه 

وتِك«. قِيلَ  العزي���ز: »وا�سْتفزِزْ من ا�سْتطَع���تَ بِ�صَ

اتَ القَو�سَ جعلها  �صَ
َ
واتِ الغِن���اء والَمزامير، و�أ ب�أ�صْ

.
)21(

تُ وِّ تُ�صَ

وتْ« عل���ى �أنّه  ف »ال�صُّ �أمّ���ا ا�صطلاح���ا فيُع���رَّ

�أحد الأنماط الغنائي���ة والمقترن �أ�سا�سا بالأن�شطة 

تل���ك  ���ة  خا�صّ الاحتفالي���ة  والمنا�سب���ات  اليومي���ة 

المتّ�صل���ة بالم���ر�أة الريفية، وقد نجد ه���ذا النمط 

في العديد م���ن الأغرا�ض ال�شعرية لذلك ي�ؤدّى في 

مختل���ف المنا�سبات متخذّة في ذل���ك �إطارا معينا 

وت  ة« �أي ال�صُّ وتْ الِحنَّ ���ا بها فنقول مثلا »�صُ خا�صّ

ة«. الذي ي�ؤدّى في »يوم الِحنَّ

ى هذا ال�صوت دون  وق���د جرت العادة �أن ي����ؤدَّ

م�صاحبة �آلة �إيقاعية من طرف �أربعة ن�ساء تقول 

انْ  ���وتْ« ومعنى هنا »هَزَّ و ال�صُّ ا هِزُّ �إحداهنّ: »هَيَّ

وتْ« هو المبادرة بالغناء، وتتمثّل طريقة الأداء  ال�صُّ

في �أنّ �إح���دى ه�ؤلاء الن�ساء الأربع���ة تُبادر بالغناء 

لتَلْحَ���ق مبا�ش���رة بعده���ا ام���ر�أة ثاني���ة فتحاكيها 

غناءً، �أم���ا المر�أتان المتبقيت���ان فمهمّتهما تقت�صر 

عل���ى ترديد م���ا تّم غنا�ؤه من ط���رف المر�أة الأولى 

وتْ«  انْ ال�صُّ والثانية معا وهذا ما يعّرب عنه بــ»�شَدَّ

وتْ«  جِي���عْ«. وقد تختلف طريقة �أداء »ال�صُّ ْ �أو »الَّرت

في بع����ض المنا�سبات وذلك في حال���ة وجود نق�ص 

في ع���دد الن�سوة المن�شدات حي���ث ت�ضطرّ امر�أتان 

وت« بطريق���ة ت�أخذ فيها  على الأق���لّ ب����أداء »ال�صُّ

وتْ«( لتردّد  �إحداهما المبادرة بالغناء )»تْهِزْ ال�صُّ

عنه���ا المر�أة الثانية ببيت �آخ���ر في نف�س ال�صياغة 

وتْ«(. انْ ال�صُّ اللحنية لما �أدّته المر�أة الأولى )»�شَدَّ

وفي واقع الأمر �أنّ هذا النمط الغنائي لا يخلو 

من احتوائه لإيقاع داخليّ �ضمن الأبيات ال�شعرية 

المغنّاة على الرغم من �أن �أداءه يكون دون م�صاحبة 

�آل���ة �إيقاعية وبالتالي ف�إن الم���ر�أة عند الغناء تجد 

 ف�ضلا 
)22(

لها حرية تمديد الحروف �أو تق�يرصها
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�إلى �إمكانيّ���ة �إ�ضاف���ة الألفاظ والتي تك���ون مت�أتيّة 

مّما يخالجها م���ن م�شاعر و�أحا�سي�س عند لحظة 

الأداء، وتجدر الإ�ش���ارة �إلى �أنّ هذه العمليّة تكون 

مبنيّة �أ�سا�سا، وح�س���ب �إمعاننا في الا�ستماع، على 

مبد�إ �إيج���اد تطوي���ع �إيقاعيّ بين الن����صّ الأ�صلي 

والبناء اللحني للنمط الغنائي.  

ون���ورد فيما يلي نموذجا م���ن نمط »ال�صوت« 

والذي يِ�ؤدّى في يوم الحناء:

ــيــهَا ـــهْ وِنـحَْـــنِّ كْ لِـلْحِنَّ ي يِــــدِّ مِـــــدِّ

ـيمْــتِكْ فَــرْحَانَــة بِيـهَــا ِّ 	         وُاْمم

رِيــــــــــــــــفْ ـــ�ضْ ــة وِالـــتَّ كْ لِلْـحِنَّ ي يِـدِّ مِـدِّ

يـــفْ 	         وُيِخْدْمِـكْ �شُـو�شَــانْ وُ�صِ

هْ وِارْخِيلــــــيِ يـــــــدِِيهْ كْ لِلْـحِنَّ ي يِدِّ مِـدِّ

ـــة 	        وُ�أُمِّ الــخَــوَاتـــــمِْ ذَهْــــــبِــيَّ

وَابَعْ ة وِارْخِيلِي ال�صِّ كْ لِلْحِنَّ ي يِدِّ     مِدِّ

	        وِالَخــــوَاتِـــــــمْ بِـــــــــالطّوَابِعْ

اتْ« وتْ »عَالَجنَّ : �صُ
)23(

تحليل النموذج الغنائي

 - الجانب ال�شعري:

�سنعتم���د في تدويننا للن����ص ال�شعري ل�صوت 

���اتْ« على الت�سجيل ال�صوتي لأمي »حميدة«  »عَلْجَنَّ

�إث���ر مقابل���ة �أجريناه���ا معه���ا بمنطق���ة البحث، 

و�سنحر�ص على تدوين المفردات المحلية للمنطقة 

كما تّم تلفظها من طرف المخبرة. 

- الن�ص ال�شعري:

اتْ ْ عَلْ  جَنَّ ِرب يَا نَا�سْ كِـــــــيفْ ال�صَّ

طُوا الدَمْعَاتْ نُوحُوا مْعَــــــايَا وُ�سقِّ 	

** * * * * *
ـــــــــاتْ هِـــــــــيَ جَـــــــــــــــــــنَّه وُجَنَّ

ا 	   وْخوِيلِفْهَا مَـــا مْ�شَــــا وْمَــــاتْ مِنَّ

ـــــــة ــبَــــــة بــاِلـحِنَّ يَا مْــــــــــخَــ�ضِّ

ةْ خُولِ جَْال لِفْ عْرُو�سَة لِيلْةِ الدِّ ْ               َحت

** * * * * *
ـــــــــــــاتْ هِــــــــــــيَ رْجِيـــــــلَـة جَنَّ

َّـــــــاتْ بْلِيلًهْ لَــة قْبَلْ ُمل 	         يَا مُوَجِّ

يـوْني يَا نَا�سْ قْبِلْتِ جْمِيــلَـهْ عزِّ

ـاتْ ْ عْلَى جَنَّ َرب ْ نِ�صْ َرب                        كِيف نِ�صْ

** * * * * *
ايَـــــــه كِــــــي جَــــــــاتْهَـــــــا الهَـوَّ

تْهَا هِــيَّ وْنَــايَ 	              قَعْدِتْ عَــــمِّ

قُلْتِلْهَا لَا بَــــا�سْ يَــــامَــــــ�شْـكَـايَا

	              تْلَفْتـتِْلِي وِتْنَهْدِتْ وِبْـــكَاتْ

** * * * * *
اتْ مَـــــا تَــــــمْـــــــــ�شِــــيــ�شِي جَنَّ

وتْ بَعْدِكْ وْمَا تْـرَانِــي�شِي ُ بَالِكْ ْمن 	

�إمْ�شِي وْرَاء نَعْ�شِي وْمَاِتبْـــكِـي�شِي

نْ زْنَــــــاتْ نَهْ مْعَ فَْالـ 	 لَا يْقُولُوا فَْال

** * * * * *
ــــــــــــــــــــــانَــة لْـــــــحَقْتْ لِلْجَبَّ

انَة ا�سْ مْــرَوْحَـة دَفَّ وِين النَّ 	 عَرْ�ضُ

نَـهْ قُلْتِلْهُمْ يَا نَا�سْ وِينْـهِي فَْال

تِ اللّحُودْ غْـبَاتْ ْ نَهْ َحت قَالُوِيل فَْال 	

** * * * * *
مْ عْـــلِيهَا مْــــــــــ�شِيــــتْ نْـــــرَحِّ

                   اِنْحِلْ اللّحُودْ نْحُطْهَا عْلَى جِـيهَه

وْقْـــــــعَــــــتدْتْ نُنْــــظُــرْ فِيـهَا

لْ�ــشيِ فِيــــهَــــا 	     مِلْكِ المــوتْ يِـبَـــدِّ
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- �شرح المفردات:

ال�شرحالمفرادات

نُوحُوا
م�شتقة من فعل “ناح” �أي 

بكى ب�صوت عالي وعدّد 
مناقب الميت 

طُوا �سقِّ
�أعينكم  “�أ�سكبوا” الدمع من 

)ابكوا(

خوِيلِفْهَا
هي ت�صغير لكلمة “خليفها” 

�أي ال�شخ�ص الذي �سيكون 
مكانها

انَة دَفَّ
هم الأ�شخا�ص الذين قاموا 

بهمة دفن “جنات” 

اختفتغْـــــــــبَاتْ

مْ �أطلب لها الرحمة  نْـــــــــــــــرَحِّ

 - الجانب المو�سيقي:

:
)24(

- الن�ص المو�سيقي

- البناء اللحني:

انطلاقا من الوثيقة الم�سموعة والن�ص المو�سيقي يمكننا ا�ستخراج الم�سار اللحني التالي:

 متكاملة ت�شتمل على جملتين مو�سيقيّتين هما:
)25(

يحتوي هذا الأثر الفني على وحدة لحنية
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الجملة الأولى: وهي الجملة التي تّم خلالها �أداء ال�شطر الأول من البيت ال�شعري )يَا نَا�سْ كِـــــــيفْ 

اتْ( وقد تميّزت هذه الجملة باحتوائها على بع�ض الدرجات المحورية التي قام عليها الخط  ْ عَلْ  جَنَّ ِرب ال�صَّ

اللحن���ي له���ذا ال�صوت، وتتمثّل هذه الدرج���ات في كل من درجة الدوكاه )راي( ودرج���ة الجهاركاه )فا(. 

انتهت هذه الجملة بركوز م�ؤقّت على درجة الدوكاه مع ج�سّ درجة الرا�ست عند القفلة.

طُوا  الجملة الثانية: تمثّل هذه الجملة لحن ال�شطر الثاني من البيت ال�شعري )نُوحُوا مْعَــــايَا وُ �سقِّ

الدَمْعَاتْ( وقد وقع التركيز فيها على كل من درجة النوا )�صول( ودرجة الرا�ست )دو(، والجدير بالذكر 

�أنّ هذه الدرجة هي التي تّم ج�سّها مع نهاية �أداء لحن كل �شطر من البيت ال�شعري. 

اعتمادا على الترقيم المو�سيقي ف�إنّ المجال ال�صوتي ل�صوت »ع الجنّات« يمتدّ من درجة الرا�ست )دو( 

�إلى درجة الح�سيني )لا(، ويمكن و�صف هذا المجال بالمحدود على اعتبار �أنّه لم يتعدّ ال�ستّ درجات.

عل���ى مدى الخط اللحني ل�صوت »ع الجنات« نلاحظ تواج���د بع�ض الم�سافات ال�صوتية والمتراوحة بين 

الثنائية والثلاثية والرباعية والخما�سية:

م�سافة الثنائية: 

م�سافة الثلاثية:

م�سافة الرباعية:
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م�سافة الخما�سية:

نلاح���ظ من خ�ل�ال ا�ستخراجنا لمختلف الم�سافات ال�صوتيّة �أنّ البن���اء اللحني لهذا النمط الغنائي قد 

تميّ���ز بتنوّع���ه في الانتقالات ال�صوتيّة على الرغم من محدوديّة المج���ال ال�صوتي وهذا ما يمثّل خ�صو�صيّة 

وت«. لحنيّة يتميّز بها هذا »ال�صّ

وم���ا يمكن ملاحظته �أي�ضا م���ن خلال الم�سار اللحني ل�صوت »ع الجنّات« ه���و وجود الحركات اللحنية 

النازلة، وهي في اعتقادنا التي حدّدت طبيعة الخط اللحني لل�صوت والذي تميّز في مجمله بتدرّج درجاته 

المو�سيقية انطلاقا من درجة »الح�سيني« و�صولا �إلى درجة »الرا�ست«.

وت” والتي من  تبرز لنا هذه الحركات اللحنيّة طبيعة اللهجة المقاميّة المعتمدة في �صياغة لحن “ال�صّ

خلاله���ا يمكننا تحديد ملامح الخط���اب المو�سيقي المعتمد في �أداء هذا النم���ط الغنائي، وقد لاحظنا �أنّها 

لا تخ�ض���ع �إلى �أيّ من القواعد النظريّة للطبوع التون�سيّ���ة، وتبقى م��سألة تحديد خ�صو�صيّة �إيقاعيّة لحنيّة 

وتْ” مجالا للبحث من خلال التطرّق �إلى جمع وت�صنيف كامل الر�صيد الغنائي ال�شعبي  تابعة لنغمة “ال�صُّ

ومن ثمّ تحليله للوقوف عند �أبرز الخ�صائ�ص النغميّة لمختلف الأنماط الغنائيّة ال�شعبيّة.   

- الإيقاع المو�سيقي: 

تّم �أداء �صوت “ع الجنات” بحريّة ّ�إيقاعية، �إلّا �أنّه، واعتمادا على النب�ض الإيقاعي، تمكّنا من تحديد 

وحدة �إيقاعية تمثّلت في ال�سوداء وبالتالي ا�ستخراج مجموعة الخلايا الإيقاعية التالية:  

�إنّ �أبرز ما يمكن ملاحظته على م�ستوى الإيقاع في �صوت “ع الجنات” هو وجود �أحد �أ�شكال ال�سكوت 

والمتمثّ���ل في “النف����س”)   ( وال���ذي تواتر �ستّ م���رات على مدى �أداء البيت ال�شع���ري، وقد تواجد هذا 

ال�ش���كل ث�ل�اث مرات في ال�شطر الأول من البيت وثلاث مرات في ال�شطر الثاني، ما �أوحى لنا بوجود تناظر 

�إيقاعي بين الم�سار الإيقاعي لل�شطرين خ�صو�صا و�أنّ كليهما انتهيا بـ”النف�س” مرّتين متتاليتين. 

   



138

�إنّ وج���ود ه���ذا التناظر الإيقاعي خلال �أداء “ال�صوت” يجرّنا �إلى ا�ستنت���اج مفاده �أنّ للغنّاية القدرة 

عل���ى ا�ستح�ض���ار نف�س الم�سار الإيقاع���ي بين ال�شطرين وبالتالي ف����إنّ الم��سألة مرتبط���ة �أ�سا�سا بما حفظته 

الذاك���رة من خلال التواتر ال�شف���وي للنمط الغنائي والذي �أ�صبح فيما بعد مجرّد قالب غنائيّ حافظ على 

بنيته الإيقاعيّة اللحنيّة لتتقبّله “الغنّاية” فتحفظه ثمّ تردّده.    

- درا�سة الإيقاع اللفظي ال�شعري في علاقته بالإيقاع اللفظي المغنّى: 

�سنحاول في هذه المرحلة من التحليل درا�سة الجانب الإيقاعي للملفوظ ال�شعري في علاقته بالملفوظ المغنّى 

وذل���ك اعتم���ادا على الت�سجيل ال�صوتي من ناحية والن�ص ال�شعري م���ن ناحية �أخرى. وتجدر الإ�شارة �إلى 

�أنّن���ا �سنعتمد على ال�س���وداء كوحدة �إيقاعية لتحديد ع���دد المقاطع اللفظية �شع���را ومقارنتها بتلك المغنّاة 

وبالتالي تحديد مواطن التطويع.

�أمّ���ا عل���ى م�ستوى الملفوظ المغنّى فقد وجدنا بع�ض المفردات الم�ضافة عند غناء �شطري البيت ال�شعري 

والمتمثّل���ة �أ�سا�س���ا في: “ ع الجنّ���ات” و “يا نا�س” و “ ه���اااااه” وقد �أ�ضيفت هذه المفردات في �سياق الخط 

وت بطريقة تّم فيها �إنهاء المعنى المو�سيقي للوحدة اللحنية الواحدة. اللحني لل�صّ

كم���ا لاحظن���ا �أنّه تّم اعتماد عمليّ���ة التطويع الإيقاعي من خلال �أ�سل���وب “التمديد” �أو “التطويل” في 

بع�ض المقاطع اللفظية وكان ذلك تحديدا في مفردتي “نا�س” و”وْ�سقّطو”. 
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-  الجانب الأدائي:

اعتمادا على الوثيقة الم�سموعة ف�إنّ �أداء �صوت 

»ع الجنّ���ات« كان ب�صف���ة فردية من ط���رف »�أمّي 

حميدة« وقد تميّز �أدا�ؤها بالأ�سلوب الارتجالي وهي 

وت في المو�سيقى  خا�صيّة م���ن خا�صيّات نمط ال�صّ

ال�شعبية �إلّا �أننا لاحظنا وجود تناظر على م�ستوى 

الخط اللحن���ي والإيقاعي وتوافقا زمنيّا عند �أداء 

بيت�ي�ن من �شعر ه���ذا ال�صوت وقد ت�أكّ���د لنا ذلك 

عندما قمنا بقيا�س �أداء كلّ بيت بح�ساب الثانية، 

فمثلا ا�ستغرق �أداء كلّا من البيت الأوّل:    

ـــــه  ــــاتْ هِــــــــيَ جَنَّ وْجَـــــنَّ

ا  	         وْخوِيلِفْهَا مَا مْ�شَا وْمَاتْ مِنَّ

والبيت الثاني: 

ــة بَـــــــة بِالـحِنَّ يَا مْــــــخَ�ضِّ

ةْ« خُولِ جَْال لِفْ عْرُو�سَة لِيلْةِ الدِّ ْ             َحت

حوالي 12 ثانية.

ح من خلاله   ونورد فيما يلي ر�سما بيانيّا نو�ضّ

ه���ذا التق���ارب الزمن���ي في الأداء والتناظ���ر على 

م�ست���وى الخ���ط اللحن���ي والإيقاعي لأح���د �أبيات 

�صوت » ع الجنّات«:

�إنّ ه���ذا التواف���ق عل���ى م�ست���وى القيم���ة الزمنية 

الم�ستغرق���ة في �أداء البيت�ي�ن من ال�شع���ر يقدّم لنا 

جانبا م���ن الإبداع الفنّي المت�أتّي من طرف الم�ؤدّية 

بطريقة عفويّ���ة وهذا ما �أ�ضفى جمالية فنيّة على 

الم�ستوى الأدائي لهذا ال�صوت. 

الأ�سلوب التعبيري:

يمكن النظر في دلالة هذا الأ�سلوب من زاويتين 

اثنتين: �أوّلهما ت�شم���ل الجانب ال�شعري )الأدبي( 

وثانيهما تخ�صّ الجانب المو�سيقي )الأداء(.

ف�أمّ���ا الزاوي���ة الأولى )�أي الأ�سلوب التعبيري 

الأدبي( فقد تلمّ�سنا جماليّة على م�ستوى المفردات 

ـــــــــــــــــــــــــــاتْ”  ذات الجر�س المميّز من ذلك “ جَنَّ

دت  ة” وكلُّها مفردات اّحت و“الدَمْعَ���اتْ ” و“جْ�َا�لَ

 واحدة »نَ���اتْ« و«ع���اتْ« و«لَاة« وهي 
)27(

في قافي���ة

الت���ي كان لها وقع عل���ى المتلقّ���ي في انتظامها وفي 

جر�س �أحرفها.

ه���ذا بالإ�ضاف���ة �إلى ال�ص���ور ال�شعري���ة الت���ي 

تعك����س م�شاع���ر و�أحا�سي�س ال�شاع���ر ولوعته على 

فق���دان حبيبته »جنّات« من ذلك م���ا ورد في هذا 

البيت من �صوت »عالجنّات«:

مْ عْـــلِيهَا مْـــــــ�شِيــــتْ نْــــرَحِّ

اِنْحِلْ اللّحُودْ نْحُطْهَا عْلَى جِـــيـهَه 	

:التناظر الإيقاعي واللحني والتوافق الزمني في �أداء �صوت »ع الجنات«
)26(

ر�سم بياني
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وْقْـــعَـــتدْتْ نُنْــــــظُـــرْ فِيــهَا

لْ�شِــي فِيــــــهَـا مِلْكِ الـمُــوتْ يِبَـــــــدِّ 	

�إنّ م���ا ج���اء في ه���ذا البيت من �ص���ور �شعريّة 

ح لنا الحالة النف�سية  وم���ن بلاغة في معانيها يو�ضّ

الت���ي و�صل �إليه���ا ال�شاعر من ج���رّاء وفاة حبيبته 

»جنّات«، فهو ي�صوّر لنا حالة الا�ضطراب النف�سي 

الت���ي و�ص���ل �إليها وه���و ما دفعه �إلى ح���دّ فتح قبر 

الحبيب���ة و�إخ���راج جثمانها والنظ���ر في ملامحها 

ت، وهن���ا يمكننا الإ�شارة  ع�سى �أن تك���ون قد تغّري

ب�أنّ م���ا قام ب���ه ال�شاعر كان تج���اوزا منه للعرف 

والدين.  

�إنّ ه���ذه العيّنة من ال�صور ال�شعرية في الن�ص 

الأدب���ي ل�ص���وت »ع الجنّ���ات« تبرز لن���ا جانبا من 

براع���ة ال�شاعر في التعبير ع���ن �أحا�سي�سه وحالته 

النف�سية وتبليغه���ا �إلى المتلقّي ب�أ�سلوب يتميّز بقوّة 

الإيحاء والت�أث�ي�ر ما يجعل هذا الأخير يتفاعل مع 

ما �أراد ال�شاعر تبليغه من تعبيرات.

�أمّ���ا فيما يتعلّ���ق بالزاوية الثاني���ة، ونعني بها 

الأ�سل���وب الأدائي، ف�إنّ �أبرز م���ا يمكن ملاحظته 

ذل���ك الغناء من ط���رف »الغنّاية« الذي لم يتجاوز 

ال�ست درجات ونرجّح �أن يتما�شى هذا الأ�سلوب في 

الأداء ونف�سيّة المغنّي مع نف�سيّة ال�شاعر، وبالتالي 

ف�إنّ ال�صورة ال�شعرية الحزينة المرُاد تبليغها يزيد 

في ت�أكيدها �أ�سلوب الغناء الذي كان خاليا من �أيّ 

تعقيد بطريقة يمكن �أن ي�ؤدّيه �أيّ فرد من المجتمع 

ة و�أنّ كامل ال�ص���وت قد انبنى  الجبني���اني، خا�صّ

على وحدة لحنية واحدة تك���رّرت بنف�س الأ�سلوب 

على مدى �أبيات »�صوت جنّات«.

وما يجدر الإ�شارة �إليه �أنّ »الغنّاية« عند �أدائها 

لهذا ال�صوت قد قامت بتطويل �آخر كلّ �شطر من 

البيت ال�شعريّ، وك�أنّنا به »�إ�شباع لحنيّ« يرادُ من 

ورائه �إخراج تلك الحرقة واللوعة عند الغناء، وما 

ه���و م�ؤكّد لدين���ا �أنّ هذا الأ�سل���وب في الأداء يمثّل 

خ�صو�صيّة من خ�صو�صيّات »ال�صوت« في الر�صيد 

المو�سيقي ال�شعبي بالبلاد التون�سية ب�صفة عامّة.

 الباث: ال�شاعر 

 �أ�سلوب النداء )حرف النداء “يا”(

 ا�ستعمال عبارات م�ؤثّرة في معانيها

)نوحوا معايا – �سقّطوا الدمعات( 

 المغنّي: الباث

�أداء م�سافة رباعية �صاعدة

 �أداء خطوط لحنية �صاعدة

ونازلة وبخلايا �إيقاعية مختلفة

الأ�سلوب الخطابي 

في �صوت “جنّات”

 في الجانب 

ال�شعري

 في الجانب 
المو�سيقي

الم�ستمع

المتقبّل

ح من خلاله ملامح من الأ�سلوب الخطابي المعتمد في �صوت “جنّات” ر�سما بيانيّا نو�ضّ
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الأ�سلوب الخطابي ) اللهجة المو�سيقية(: 

يمكنن���ا ح�ص���ر الأ�سلوب الخطاب���ي في �صوت 

جن���ات في زاويتين اثن�ي�ن: الأولى ت�شم���ل الجانب 

ال�شعري والثانية مرتبطة بالجانب المو�سيقي.

ف�أمّ���ا الأولى فق���د ات�ضح لن���ا في بداية الن�ص 

ال�شع���ري اعتم���اد ال�شاع���ر �أ�سلوب الن���داء وذلك 

بوج���ود حرف النداء “يا” وه���و في ذلك يخاطب 

في “النا����س” مثلما ذُكر في �سياق الن�ص ال�شعري 

داعي���ا �إياهم م�شاركت���ه حزنه و�ألمه عل���ى حبيبته 

�أنّ ال�ص�ب�ر عل���ى موتها  له���م  “جن���ات” م�ؤكّ���دا 
وفقدانها هو �أمر م�ستحيل.

اتْ ْ عَلْ  جَنَّ ِرب يَا نَا�سْ كِـــــــيفْ ال�صَّ

طُوا الدَمْعَاتْ 	 نُوحُوا مْعَــــايَا وُ �سقِّ

�أمّ���ا الزاوي���ة الثاني���ة ونعن���ي به���ا الأ�سل���وب 

الخطابي في الجان���ب اللحني، فقد تجلّى لنا هذا 

الأخير في �أداء م�ساف���ة الرباعية ال�صاعدة والتي 

اقترن���ت بلفظة يا نا�س وبالتالي ف�إنّ التم�شّي لهذا 

الخط اللحني كان ملائما مع المعنى اللغوي لعبارة 

نا�س”  “يا 

كم���ا �أنّ طلب ال�شاع���ر م�شاركة النا�س لحزنه 

تزام���ن مع �أداء م�سار لحنيّ تنوّعت فيه الخطوط 

وتْ« بالجهة طفلة من منطقة جبنيانة ترتدي اللبا�س التقليدي، تمثّل �أ�صغر مردّدة لـ »ال�صّ
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اللحنية بين نازل���ة و�صاعدة وتعدّدت فيه الخلايا 

الإيقاعي���ة وه���ذا م���ا يعك����س في اعتقادن���ا حال���ة 

الا�ضطراب النف�سيّ التي عا�شها ال�شاعر.

 

“عَ  ل�ص���وت  المميّ���زة  الفنيّ���ة  ال�سّم���ات  �إنّ 

���اتْ” عل���ى م�ستوى الأ�سل���وب الخطابي تبرز  الَجنَّ

لن���ا �أهميّة الجانب ال�شعري والجانب النغمي على 

حدّ �سواء في تبليغ هذا الخطاب، بحيث �أنّ اعتماد 

�أ�سالي���ب فنيّة متنوّعة �س���واء �شعريّ���ا �أو مو�سيقيّا 

يجع���ل لهذا النمط دلالات عل���ى م�ستوى الأ�سلوب 

الخطابيّ وبالت���الي نخل�ص من ه���ذه الم��سألة �إلى 

�أنّ اللح���ن في �صوت “عَ الَجنّاتْ” هو عن�صر ثابت 

مرتبط ارتباطا وثيقا بال�شعر. 

ف�إذا كان في الجانب ال�شعري اعتماد لأ�سلوب 

الن���داء فيقابل���ه في ذل���ك مو�سيقيّ���ا �أداء لم�ساف���ة 

الرباعيّ���ة ال�صاع���دة، و�إذا كان هن���اك ا�ستعمال 

لعب���ارات م�ؤثّ���رة في معانيه���ا في ت�ألي���ف الن����ص 

ال�شع���ري فيقابله في ذل���ك مو�سيقيّا �أداء لخطوط 

لحنيّ���ة �صاعدة ونازلة وبخلاي���ا �إيقاعيّة متنوّعة، 

ويبق���ى كل ه���ذا في �سي���اق الأ�سل���وب الخطاب���ي 

المتواجد في النمط الغنائي “ �صوت عَ الجنّاتْ”. 

خاتمة:

�إنّ مجمل ما يمكننا الخروج به من ا�ستنتاجات 

عل���ى الم�ست���وى المو�سيق���ي في تحليلن���ا ل�صوت “ع 

الجنات”، ه���و �أنّ لحن هذا النم���ط يمثّل خطابا 

يق���وم على جملة من المعاني الت���ي �أنتجها المجتمع 

لتكون �أح�س���ن تعبير لأحا�سي�س���ه وم�شاعره، ومن 

الإجح���اف �أن ننع���ت ه���ذا اللح���ن بالب�ساط���ة بل 

هو مميّ���ز في �صياغته وث���ريّ في بنيت���ه الإيقاعيّة 

واللحنيّة.

فالبني���ة اللحني���ة ل�صوت “جنّ���ات” هي بنية 

اعتمدت على خط لحن���يّ تمحور �أ�سا�سا في ثلاث 

درجات مو�سيقيّة )راي، مي، فا( ما جعل طريقة 

تلقّي���ه من طرف الم�ستمع تك���ون �سهلة وبالتالي تّم 

ا�ست�ساغ���ة اللح���ن ب���كلّ مرونة من ط���رف �أفراد 

المجتم���ع الجبنياني وهي م��سأل���ة تمكّن من تداول 

���ه  ه���ذا النم���ط الغنائ���ي في المجتم���ع وتبنّ���ي ن�صّ

ال�شع���ريّ وم�س���اره اللحني وبالتالي فه���م و�إدراك 

لهجته المو�سيقية.

والجدي���ر بالذك���ر �أنّ في �صياغ���ة لح���ن نمط 

“ال�ص���وت” �إبداع���ا فنيّ���ا تج�سّ���د في جمل���ة من 
العنا�صر الت���ي �أ�ضفت علي���ه و�أك�سبته خ�صو�صيّة 

فنيّ���ة �شمل���ت عدي���د الجوان���ب وهذا م���ا يحملنا 

وتْ “عالجنّات”  للإقرار بوج���ود قيمة فنيّة في �صُ

خريطة تو�ضح الموقع الجعرافي لمنطقة جبنيانة
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تكمن �أ�سا�س���ا في �أ�سلوب الغن���اء و�صياغة اللّهجة 

المو�سيقية.

ونح���ن �أم���ام ه���ذا الإب���داع الفنيّ نق���ول ب�أنه 

مت����أتّ �أ�سا�سا من �سمة متّ�صل���ة بانفعالات المبدع 

) ال�شاعر والمغن���يّ( و�أحا�سي�سه من خلال تفاعل 

ح���دث ما في ذاته فتعّرب عن حزنه وفرحه و�آلامه، 

وه���و دون �ش���كّ �إب���داع فط���ريّ و�آنّي يك���ون ولي���د 

اللحظة من طرف المبدع وهذا ما يُك�سب لمثل هذا 

النمط الغنائ���يّ الخ�صو�صيّة الفنيّة المحليّة والتي 

بمج���رّد الا�ستماع لها تحيلن���ا مبا�شرة �إلى معرفة 

هويّة ثقافيّة وفني���ة تخ�صّ مجتمعا ما دون غيره، 

وه���ذا ما ينطبق تماما على الم���ادة المو�سيقيّة التي 

قمنا بتحليلها والتي مكّنتنا من ا�ستخراج مقوّمات 

اللهجة المو�سيقية في �صوتْ “ع الجنات” وبالتالي 

الوقوف على بع����ض الخ�صائ�ص الثقافيّة والفنيّة 

ة بمنطقة البحث “جبنيانة”. المحليّة الخا�صّ

�صور المقال من الكاتبة

للبلاد  ال�شرقي  الو�سط  في  جبنيانة  تقع  11 .

التون�سية،  وهي معتمدية من بين �ستة ع�شر معتمدية 

للولاية  ال�شرقي  ال�شمال  في  وتقع  �صفاق�س،  بولاية 

�شهرة  اقترنت  كلم،   37 بنحو  عنها  تبعد  حيث 

الح “�سيدي  منطقة “جبنيانة” ب�شهرة الولّي ال�صّ

�أبي اِ�سحاق الجبنياني” الذي كان  «جدّه علي بن 

�سلم وهو من تلاميذ الإمام �سحنون ر�ضي الله عنه 

مهمة  �إليه  �أ�سند  الأغلب  العبا�س  �أبو  الأمير  وكان 

الإ�شراف على بناء �أ�سوار مدينة �صفاق�س وجامعها 

)�أبو  الكافي  عبد  راجع:  التعمق  )لمزيد  الكبير» 

بكر(، تاريخ �صفاق�س، ج.1، التعا�ضدية العمالية 

المكني   /.1966 �صفاق�س،  والن�شر،  للطباعة 

)عبد الواحد(، الأو�ضاع الاقت�صادية والاجتماعية 

)مثال  و1914   1881 بين  �صفاق�س  ب�أرياف 

الإدارية(،  المرا�سلات  خلال  من  المثاليث  قبيلة 

الإن�سانية  العلوم  كليّة  البحث،  في  الكفاءة  �شهادة 

والاجتماعيّة بتون�س، 1990.(

ال�شعبية،  الأغنية  انثروبولوجيا  )فاطمة(،  زكري  22 .

المو�سيقى  الماجي�ستير في  لنيل �شهادة  ر�سالة بحث 

والعلوم المو�سيقية اخت�صا�ص اثنولوجيا المو�سيقى، 

العالي  المعهد  الفخفاخ،  نبيل  الم�شرف  الأ�ستاذ 

للمو�سيقى ب�صفاق�س، جويلية، 2012.

ابن منظور، ل�سان العرب، مادة ) لهج(. 33 .

�أحمد �أبو الفرج محمد، مقدمة لدرا�سة فقه اللغة،  44 .

بيروت، 1966، �ص. 93 .

الناحية  �ضمن  اللغوية  ال�صفات  هذه  تندرج  55 .

الدلالية.  و  النحوية  الناحية  �إلى  ف�ضلا  ال�صوتية 

في  )�أني�س(،  �إبراهيم  راجع:  التعمق  من  لمزيد   (

)عبد  هلال   ،17-16 �ص  العربية،  اللهجات 

تطوّرا، مكتبة  و  ن�ش�أة  العربية،  اللهجات  الغفار(، 

وهبة، 1993، 34.(

مكتبة  العربية،  اللهجات  في  )�أني�س(،  �إبراهيم  66 .

�ص   ،1995 التا�سعة،  الطبعة  الم�صرية،  الأنجلو 

.16

العامّة  الأ�س�س  )مراد(،  ال�سيالة،  راجع:  77 .

للأثنوموزيكولوجيا، �صفاق�س، ط.1، المعهد العالي 

للمو�سيقى، جانفي، 2007.

للتّعبير  فكريّة  و�سيلة  المو�سيقى  اعتبار  بالإمكان  88 .

تتج�سّد في �ألحان وقوالب مو�سيقيّة تعك�س مميّزات 

�أفراد  مجموعة  بين  التّوا�صل  عمليّة  في  �أ�سلوبيّة 

�إلى  دعوة  )يو�سف(،  )ال�سي�سي  المجتمع.  من 

المراجع
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المو�سيقى، �سل�سلة عالم المعرفة عدد 46، الكويت، 

المجل�س الوطني للثقافة والآداب، �أكتوبر 1981، 

�ص. 9.(

. 99 الخوري ) لطفي(، العنوان ال�سابق، �ص. 271.

التون�سية»،  ال�شعبية  «المو�سيقى  الح�شي�شة )علي(،  1010

العدد5،  جديدة،  �سل�سلة  لثقافية،  الحياة  مجلة 

تون�س، �أوت، 1978، �ص. 70.

محمود )قطاط(، «التراث المو�سيقي الجزائري»،  1111

مجلة الحياة الثقافية، العدد 33، تون�س، 1984، 

�ص. 147.

1212 نذكر من بين هذه الدرا�سات:

الجماعيّة  الذاكرة  )�أحمد(،  •خواجة،  	

الأغنية  مر�آة  من  الاجتماعيّة  والتحوّلات 

ال�شعبيّة، تون�س، �أليف من�شورات البحر الأبي�ض 

المتو�سط، 1998، 316 �ص.

ون�صنّف  نجمّع  » كيف  )محمود(،  •قطاط،  	

المو�سيقى ال�شعبيّة«، مجلة فنون، ع. 2، تون�س، 

.  1984

يّة  نظر « ، •ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ 	

مو�سيقى  في  ا�ستعماله  و�أثر  الخما�سي  النظام 

المغرب العربي«،  مجلّة فنون، تون�س، ع.4-3، 

.83 57- �ص.   ،1985

)�أحمد(،  ر�شوان،  الحميد،)ح�ينس(/  •عبد  	

علم  منظور  من  ال�شعبية  والفنون  الفلكلور 

دم�شق،   الحديث،  الجامعي  المكتب  الاجتماع، 

 .1993

والفنون  )محمّد(،»المو�سيقى  •الراي�سي،  	

ع.58- الرباط،  الوحدة،  مجلّة  ال�شعبيّة« ، 

 166- �ص.   ،1989 جوان  ماي/   ،59

.169

الأغنية  درا�سة  �إلى  »مدخل  )فتحي(،  •زغندة  	

الثقافية،  الحياة  مجلة  تون�س«،  في  ال�شعبية 

العدد 31، تون�س، 1984، �ص. 99.

ال�شعبية  »المو�سيقى  )علي(،  •الح�شي�شة  	

�سل�سلة  لثقافية،  الحياة  مجلة  التون�سية«، 

�ص.   ،1978 �أوت،  تون�س،  العدد5،  جديدة، 

.70

يعرّف ال�صادق الرزقي م�صطلح »الربوخ« على �أنّها  1313

�أغاني �شعبيّة باللهجة الدارجة مقت�صرة على فئة 

من  النوع  هذا  يتقنون  والذين  المجتمع  من  معيّنة 

الغناء ويح�سنون النقر على �آلة الدربوكة والتوقيع 

على المندولينة و�سط �ضرب الأكفّ وتعالي الغوغاء 

بع�ض  في  عادة  ذلك  ويكون  م�ستديرة  حلقة  في 

المقاهي. ) الم�صدر: الرزقي )ال�صادق(، الأغاني 

التون�سية، تون�س، الدار التون�سية للن�شر، 1967، 

�ص. 98.( ومن المتعارف عليه اليوم ب�أنّ م�صطلح 

للدلالة على نوعيّة من الأغاني  “الربوخ” ي�ستعمل 

المعروفة بـ“�أغاني المزود”.

1414 لمزيد الإطلاع على مو�سيقى »الزنوج« راجع:

 •	 MAKHLOUF (Hamdi), La 

musique des noirs « zunuj » de 

Sfax: Stumbali, mémoire de fin 

d’études, dirigé par Mourad 

SIALA, Institut Supérieur 

de Musique de Sfax, Année 

universitaire 2002 -2003, 120 

p.

باحث في ميدان ثقافات ال�شعوب ومحافظ متاحف  1515

ا�ضطلاعه  �إلى  �إ�ضافة  للتراث  الوطني  بالمعهد 

المراجع
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بمهمّة التدري�س في عدد من الجامعات التون�سيّة. 

�أنجز العديد من البحوث المتعلقة بالتراث ال�شعبي 

المادّي منه واللّامادي كما كتب عددا من المقالات 

ة في تون�س وفي خارجها كما ن�شر  بمجلّات مخت�صّ

بتون�س  ال�شعبية  الحكاية  منها  الكتب  من  عددا 

والخزف الريفي بتون�س.

مفاهيمه  ال�شعبي:  )النا�صر(،»التراث  البقلوطي  1616

والتقاليد  الفنون  �سل�سلة  �إفريقية،  موارده«،  و 

ال�شعبية، عدد 12، تون�س،  المعهد الوطني للتراث، 

�ص. 18.  ،1998

. 1717 الخوري )لطفي(، العنوان ال�سابق، �ص. 271

الم�صدر نف�سه. 1818

�إنّ وظائف الأغنية ال�شعبية هي الوظائف التي لها  1919

والترفيهي  الاجتماعي  التربوي  بالجانب  علاقة 

الجوانب  من  ذلك  �إلى  وما  والنف�سي  والتعليمي 

المتّ�صلة بمحيط وبيئة الفرد من المجتمع.

، بيروت، لبنان،  2020 المنجد في اللغة والأعلام، ط.39

دار الم�شرق، �ص. 439 .

 ، 2121 ابن منظور )جمال الدّين(، ل�سان العرب، ط.1

مج.8، بيروت، دار �صادر، �ص. 302.

طْ  َ »َمن والمتكرّر لمجموعة من  المت�أّين  الا�ستماع  بعد  2222

�أو  الحروف  تمديد  م��سألة  �أنّ  لاحظنا  وتْ«  ال�صُّ

بقواعد  �ضبطها  يمكن  لا  م��سألة  هي  تق�يرصها 

ب�سياق  جهة  من  مقترنة  تكون  �أنّها  ذلك  معيّنة 

فيها  المو�سيقيّ  المعنى  واكتمال  اللحنيّة  الجملة 

بطبيعة  �أخرى  جهة  ومن  المغنّى  ال�شعري  للن�ص 

حفظته  كما  الغنائي  النمط  هذا  �أداء  �أ�سلوب 

الذاكرة ال�شعبيّة. وفي هذا ال�صدد، �أ�شار الباحث 

في�صل الق�سي�س في تحليله لأحد الأنماط الغنائيّة 

الم�ستمع ي�صعب  �أنّ  المثاليث«  »غنّاية  ال�شعبيّة لدى 

عليه �إدراك الن�ص ال�شعري للنمط الغنائي وذلك 

ال�صوت  با�ستعمال  متميّز  غنائي  �أ�سلوب  لاعتماد 

من  لمزيد   ( العميق.  النف�س  واعتماد  الطويل 

التعمّق في هذا المجال راجع: الق�سي�س )في�صل(، 

الذاكرة  في  ال�شعبي  الموروث  خلال  من  »الطريق« 

تحليليّة،  ميدانيّة  درا�سة  »المثاليث«  لـ  الجماعيّة 

�ص. -116 124(.

هو نمط غنائي قامت ب�أدائه الغنّاية »�أمي حميدة«  2323

عملنا  خلال  معها  �أجريناها  قد  كنّا  مقابلة  �إثر 

الميداني في �إطار �إعداد ر�سالة الماجي�ستير ) مار�س 

.)2012

هرتز(،   2424 440( معيار  لا  درجة  على  اعتمادا 

حميدة  �أمي  �أداء  ف�إنّ  ال�صوتي،  الت�سجيل  وح�سب 

ل�صوت »ع الجنات« كان على درجة العجم ع�شيران 

(، وحر�صا منّا على ت�سهيل قراءة الترقيم  )�سي

هذا  تدوين  �سنتعمّد  التحليل  وعمليّة  المو�سيقي 

ال�صوت على درجة الدوكاه )راي(.

تكون  �أن  وي�شترط  البناء  مكتملة  فكرة لحنيّة  هي  2525

كل وحدة لحنيّة وا�ضحة للم�ستمع حتّى يتمكّن من 

بعدد  تلتزم  لا  �أنّها  كما  ونهايتها  بدايتها  تحديد 

معّني من المقايي�س.

على  البياني  الر�سم  لهذا  �إنجازنا  في  اعتمدنا  2626

البرنامج  الرقمي التالي

Cool Edit Pro 2.00

 Syntrillium 2002-1992©  

Software Corporation

من  �أنّها  على  العرو�ض  علم  في  القافية  تُعرّف  2727

)راجع:  الأخير.  قبل  ال�ساكن  قبل  الذي  المتحرّك 

عبدون )عبد الحكيم(، المو�سيقى ال�شافية للبحور 

ال�صافية، القاهرة، دار العربي للن�شر، 2001.(

المراجع
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الـــدفــــوف عــصــب

الإيـقــاعـــات الشـعـبـــيـــة

لاش��ك أن الإيق��اع واح��د م��ن أهم وأب��رز عناص��ر اللغة 
الموس��يقية عام��ة والش��عبية خاصة ، يضب��ط حركة الألحان 
والجمل الموسيقية ويسكب فيها الحياة فيجسدها ويمنحها 
هيكلا إبداعيا خصبا والإيقاع كظاهرة طبيعية تتعدد مظاهره 
، فخرير المياه وحفيف الأش��جار وهدير البحار كلها أصوات 
موقعة تش��هد بأصالة الإيقاع في الطبيع��ة وحركات النجوم 
والأفلاك وتوالي الفصول الأربعة كأنما كل ذلك يوقع ويعزف 
عل��ى وتر الزمان حركات رتيبة ال��وزن أما الكائن الحي فكل 
شيء فيه يوقع من تنفس وخفقان قلب ونبض عروق وأوردة 

وحديث لسان لذلك كان الإيقاع أساسيا لحياة أجسامنا

محـمـد محـمـود فايد

كاتب من م�صر
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ورم���زا لا�ستمرارها فتوق���ف الإيقاع ب�ضرباته 

�سواء العنيف���ة �أو الرقيقة كان ذلك �إيذانا بالفناء 

ل���ذا يجمع الباحثون �أنه كان �أ�سب���ق عنا�صر اللغة 

المو�سيقية �إلى الوج���ود وطليعة ما اهتدى الإن�سان 

البدائ���ي �إلى ا�ستخدام���ه كو�سيل���ة م���ن و�سائ���ل 

التعب�ي�ر ولع���ل مما ي���دل �أي�ض���ا عل���ى �أ�صالته �أن 

�أولى ا�ستجابات الطف���ل للمو�سيقى تكون �إيقاعية 

في المق���ام الأول وتب���دو في تماي���ل ر�أ�سه ورق�صات 

ج�سمه مع الإيقاعات المنظمة المت�شابهة.

وطبق���ا لتعريفات الم�ص���ادر ال�شرقية القديمة 

ب�إ�سحاق المو�صل���ى )ت285هـ( وانتهاء  “ ب���دءا 
بعب���د الم�ؤم���ن الأرموى )ت693ه���ـ( ن�ستطيع �أن 

نن�سج التعريف الجامع التالي للإيقاع : “ حركات 

مت�ساوي���ة الأدوار ت�ضطبه���ا ن�سب زمانية محدودة 

المقادي���ر على �أ�ص���وات مترادف���ة في �أزمنة تتوالى 

مت�ساوي���ة كل واح���دة منه���ا ت�سم���ى “دورا” وه���و 

�أي�ضا“مجموع���ة نق���رات تتخلله���ا �أزمنة محددة 

المقادي���ر على ن�س���ب و�أو�ضاع مخ�صو�ص���ة ب�أدوار 

مت�ساوية”وتو�ض���ح التعريفات ال�سالفة  �أن الإيقاع 

�شرق���ا كان وا�ضح���ا ومحددا و�أن���ه كان من الدقة 

وال�سع���ة لي�شمل العديد م���ن الم�صطلحات الأخرى 

المتداول���ة و�أنه الحرك���ة في المو�سيق���ى و�ضوابطها 

ومقايي�سها و�أوزانه���ا و�أزمانها و�أدوارها ونقراتها 

و�آلاتها �سواء الوترية �أو الهوائية �أو النقرية ومنها 

الطب���ول والدف���وف الت���ي ت�ضب���ط الإيق���اع ب�شكل 

.
)1(

�أ�سا�سي

خما�سي الدفوف

للدفوف �أن���واع متع���ددة الأ�ش���كال والأحجام 

والطقو����س  المنا�سب���ات  كاف���ة  في  ت�ستخ���دم 

والاحتفالي���ات وه���ي م���ع ال���رق والمزه���ر والطار 

والبندي���ر ت�شكل خما�س���ي �إيقاع �أو �أ�س���رة واحدة 

تنتم���ى �إلى عائل���ة �آلات الط���رق الإيقاعي���ة ذات 

  Membranophones الواح���د  ال���رق 

التي تتميز ب�إطار دائ���ري رفيع من الخ�شب غالبا 

وم���ن المع���دن ن���ادرا ي�ت�راوح عر�ضه���ا ب�ي�ن 5 – 

جل���ود رقيقة مرنة  رق من  عليها  وي�شد  15�س���م 

م���ن الحيوانات .  وهن���اك  دفوف  كب�ي�رة ت�سمى 

“مزاهر” قط���ر دائرة الواحد منها خم�سون �سم 
تقريبا وقد ي���زود بع�ضها بحلقات معدنية �صغيرة 

في �إطاره���ا وكث�ي�را ما ت�ستعم���ل المزاهر في بع�ض 

الاحتفالات الدينية و “الرق” دف م�ستدير يحوي 

�إط���اره  ذو التجاوي���ف عل���ى �صناج���ات نحا�سي���ة 

  
)2(

�صغ�ي�رة تعط���ى �أ�صوات���ا مرح���ة عن���د هزه���ا

و“الرق” �آلة معروفة خا�صة في المو�سيقى العربية 

والتخ���ت وت�ستخ���دم في الأورك�س�ت�را ال�سيمف���وني 

 
)3(

لت�صور الأجواء ال�شرقي���ة في المو�سيقى العالمية

وفي ح���ركات الرق�ص التوقيع���ي، �أدخلت الدفوف 

جميعها لأوروبا عن طريق الأندل�س وعرفت هناك 

با�سم “ التامبورين” Tambrine Duff  �أو 

دف البا�س���ك ) البا�سك كانت جزء ا من الأندل�س 

الا�سلامي���ة ( وانتقل���ت بعد ذل���ك �إلى الأمريكتين 

وعرفها �سكان الإ�سكيمو والهنود الحمر وال�سكان 

الأ�صلي���ون في �أمري���كا الجنوبي���ة وت�ستخ���دم الآن 

ك�أه���م الآلات الإيقاعية في المو�سيق���ى ال�شعبية في 

�أماك���ن عديدة من العالم خا�ص���ة ال�شرق الأو�سط 

و�آ�سيا الو�سطى ودول الإتح���اد ال�سوفياتي ال�سابق 

ومنظمة البلقان و�إيرلندا و�إ�سبانيا وغيرهما كثير 

تحت م�سميات عدي���دة وفي م�صر والعالم العربي 

تختل���ف �أ�سما�ؤها باختلاف �أحجامه���ا ووظائفها 

الفنية والاجتماعية بينم���ا لا يوجد منها في مكان 

بالع���الم �س���وى ن���وع واح���د �أو نوعان عل���ى الأكثر 

ويعرف منها:

* البندي���ر Bandier : �أحد الدفوف ذات 

ال���رق الواح���د والإط���ار الدائ���ري الرفي���ع نوعا ، 

يبل���غ قطره ح���والى 40 �سم ، يخلو م���ن ال�صنوج  

و ال�صاج���ات ال�صغ�ي�رة الت���ي ترك���ب في الإط���ار 

الخ�شب���ي وي�ستخ���دم في حلقات الذك���ر والمواكب 

الاحتفالي���ة ال�صوفي���ة وحف�ل�ات العر����س وف���وق 

رق�ص���ة التن���ورة وكذل���ك في م�صاحب���ة رق�صات 

الف���رق ال�شعبي���ة وتده���ن الآل���ة بالل���ون البني ولا 

تزخ���رف ب�أل���وان �أخرى ويدق علي���ه باليد اليمنى 

في و�س���ط ال���رق الجل���د لإ�ص���دار الإيق���اع الثقيل 

وال���دروب العربي���ة )الدم( بينم���ا تطرف الحافة 
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ب�أطراف الأ�صابع باليد الي�سرى لإ�صدار درجة 

التلويني���ة،  الإيقاعي���ة  الزخرف���ة  �أو  )الت���ك( 

يعرف “البندي���ر ” في دول المغرب العربى 

خا�ص���ة في ليبي���ا وتون�س بنف����س ال�شكل 

والإ�سم كذل���ك ويطلق عليه في م�صر 

�إ�سم “الطار ” .

- الدف Duff : �آلة �شعبية 

عربي���ة ذات رق واح���د م�ش���دود 

عل���ى �إط���ار  خ�شب���ي ق���د ي�صل 

قط���ره �إلى 40�س���م وهو يختلف 

�سم���ك  في   ” البندي���ر   “ ع���ن 

الإطار حي���ث لا يزيد �سمك �إطار 

الدف ع���ن 6 �سم بينما يكون �أقل 

م���ن ذل���ك في البندير ل���ذا لا يوجد 

على �إط���ار الدف �أية �صن���وج معدنية 

وق���د ت�صنع من الدفوف نم���اذج �صغيرة 

الحج���م لباند الأطف���ال  لا يزيد قطرها عن 

20�س���م و�إطارها لا يزيد �سمكه عن 5�سم . 
وت�ستخدم الدفوف خا�ص���ة لم�صاحبة ال�شعراء 

والمداح�ي�ن والمغن�ي�ن ال�شعبي�ي�ن المتخ�ص�ينص 

في الملاح���م وال�يرس والق�ص����ص ال�شعبي الدرامي 

في الدلت���ا و�صعيد م�ص���ر كما تعتبر �آل���ة �أ�سا�سية 

في حلق���ات الذكر والمواك���ب ال�صوفية وهي تدخل 

�ضم���ن الت�شكيل الرئي�سي لفرق المو�سيقى ال�شعبية 

والفرق المو�سيقي���ة المختلفة لم�صاحب���ة الغنائيات 

والرق�ص���ات ال�شعبية ويعرف “ الدف ” كذلك في 

معظم الدول  العربية وفي �شمال �إفريقيا والم�شرق 

العربي والخليج وهناك نماذج �أكبر حجما تنت�شر 

في دول الخليج خا�صة في مملكة البحرين والمملكة 

العربية ال�سعودية .

-  ال��رق : �آلة م�صرية ذات رق جلدي واحد 

مرن وقد ت�صنع الآلة من البلا�ستيك حديثا وي�شد 

عل���ى �إط���ار من الخ�ش���ب الدائري ال�ش���كل يل�صق 

بالغ���راء عادة وقد ت�ستخدم خي���وط قوية تمر من 

ثق���وب في الإط���ار الخ�شب���ى لزي���ادة ق���وة ال�شد ، 

ويتراوح قطره عادة بين 25-23�سم ومركب في 

الإطار كذلك �أربعة  �أو خم�سة �أزواج من ال�صاجات 

�أو ال�صن���وح النحا�سية ال�صغ�ي�رة الم�ستديرة حرة 

الحرك���ة حي���ث ينق���ر عليه���ا الع���ازف بالأ�صاب���ع 

لإ�صدار الزخارف وتلوينات عزف و�ضبط الإيقاع 

ويم�سك الرق باليد الي�س���رى ويطرق باليمنى من 

و�سط���ه �أو من حوافه كما يط���رق كذلك ب�أطراف 

اليد الي�سرى.

- الط��ار : �آلة طرق �إيقاعية  ذات رق جلدي 

واح���د وهو نوع من الدفوف العربية ال�شهيرة ذات 

الإط���ار الخ�شب���ي الم�ستدي���ر الرفي���ع نوعا م���ا  �إلا 

�أن���ه خال م���ن ال�صن���وج النحا�سية والط���ار يعتبر 

رق���ا كبير الحج���م لك���ن دون �صنوج ويبل���غ قطره  

40�سم تقريبا وقد يعرف ب�إ�سم “البندير” وهو 
ي�ستخ���دم بكثرة في م�صاحبة الأغاني والرق�صات 

ال�شعبي���ة خا�صة في النوبة وال�صعي���د وعند البدو 

في ال�صح���ارى والواح���ات وفي جمي���ع الممار�سات  

ال�شعبية �أما في الدلتا لم�صاحبة المداحين الجوالين 

في القرى ول�ضب���ط الوح���دة الإيقاعية في حلقات 

الذكر.
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- المزاهر : هو الدف الم�صري الكبير الحجم 

ذو الإطار العري�ض بدون �صنوج معدنية ولأن �إطاره 

الخ�شب���ى عري�ض يقتطع منه ج���زء حتى ت�ستطيع 

الي���د الي�س���رى �أن تم�سك به  جي���دا لتحكم طرقه 

بقوة وه���و ك�آلة �إيقاعي���ة م�صاحب���ة ترتبط عادة 

وكث�ي�را بالاحتفاليات الم�صري���ة والعربية ال�شعبية 

خا�ص���ة حف�ل�ات الزف���اف والرق�ص���ات ال�شعبية 

المرح���ة وال�صاخب���ة نظرا لق���وة وكثاف���ة ال�صوت 

 وم���ن �أ�سماء الدف عند 
)4(

ال�ص���ادر منه بالطرق

العام���ة : الدائرة والطار والرق ، فالدائرة والطار 

كلاهما �إ�سم �آخ���ر في الدف ومن هذين فالدائرة 

�أق���دم لفظا والمرج���ح �أن يراد بها ال���دف القديم 

المج���رد م���ن ال�صنج في �إط���اره الخ�شب���ي وهو ما 

.
)5(

�أباحه العلماء قديما في الزواج و الختان

الت�سمية  �أن  ” �أحدث لفظا ويبدو  “ والط���ار 
محرف���ة عن الإط���ار الدائري لل���دف والأ�شبه �أنه 

الدف ذو الجلاجل، قال �سيف الدين الم�شد:

وطـاريـــة قــرعت طــارهــا

	            وغنت عليه ب�صوت عجيب

فعاينت �شم�س الحي �أقبلت

	            وبدرا  تقدمها  عن  قريب

�أما لف���ظ “الرق ” فت�سمي���ة محدثة بالعربية 

�إ�صطلاح���ا عند بع�ض العامة م���ن �أهل ال�صناعة 

ت�ش�ي�ر �إلى غطائ���ه الجل���دي الرقيق ال���ذي تتميز 

به الأ�صن���اف الجيدة فقد ي�صنع م���ن جلد بع�ض 

الأ�سم���اك الكب�ي�رة وه���ي �أرق الأن���واع. وقد تكون 

كلمة “البندير” محرفة ع���ن “بندار” الفار�سية 

بمعن���ى “ المحك���م” و�أك�ث�ر ا�ستخدام���ه م���ع �آل���ة 

 ”ribble أك�ب�ر حجما تعرف ب�إ�س���م “ الغربال�

وكلاهم���ا �أق���دم عه���دا ويتمي���ز “ البندي���ر” عن 

الدف بخ�صائ�ص مختلفة �إذ ي�ستعر�ض جلده من 

الداخ���ل خم�س فتلات مقواة من الحرير المجدول 

ويحي���ط بمنت�صف �إطاره م���ن الداخل �أي�ضا �صف 

من الحلق���ات المعدني���ة ال�صغيرة تعلق في���ه ف�إذا 

�ض���رب عليه باليد من الخارج اهتز الجلد في�سمع 

ل���ه دوي عجيب مخلوط ب�شن�شن���ة ورنين الحلقات 

فيكون بذلك �أفخم من نقر الدفوف و�أعمق طبقة 

وه���و حي���ث الا�ستخ���دام يرج���ع �إلى عه���د التكايا 

والمولوية في م�صر و�أهل ال�صناعة ي�سمونه البندير 

ذا الفتل �أو : ذا الفتل والدبل �إذا  اجتمعا معا ويخلو 

“الغرب���ال” من �أي �إ�ضافات زائدة عن“الدف” 
�أو “البندي���ر” فق���د �سم���ي كذلك ت�شبيه���ا بهيئة 

الغرب���ال الذي يغربل به لات�ساع محيطه حتى يكاد 

يماثل���ه في الهيئ���ة والحج���م �إذ يبلغ قط���ر الجلد 

الم�شدود عليه 22 بو�صة وارتفاعه نحو 5بو�صات 

وي�ستعمل عادة في الأذكار والمدائح عند ال�صوفية 

م���ع البندي���ر بم�صاحب���ة النايات و�صوت���ه وا�ضح 

النق���رات ذو دوي عميق ي�ضفي عل���ى بقية الآلات 

.
)6(

فخامة ورهبة
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الدفوف الفرعونية

ترج���ع الدف���وف ب�أنواعه���ا تاريخيا �إلى 

ال�ش���رق الق���ديم خا�ص���ة م�صر 

ع���رف  فق���د  الفرعوني���ة 

القدم���اء  الم�صري���ون 

ب�أ�شكاله���ا  الدف���وف 

و�أنواعه���ا و�أحجامه���ا 

الم�ستدي���رة  المختلف���ة 

والم�ستطيل���ة  والمربع���ة 

وعرفه���ا بعده���م البابلي���ون 

والآ�شوري���ون ث���م الفر����س والأت���راك كم���ا عرف���ت 

نم���اذج منها  في  �أ�سي���ا الو�سط���ى والهند وال�ينص 

 ومن 
)7(

والياب���ان منذ �أكثر م���ن �ألفى عام م�ض���ت

 Ancient نماذج الدف���وف الم�صرية القديم���ة

“المرب���ع”   Egyptian Tamborines
وه���و �إم���ا �أن يك���ون واح���دا في ذاته و�إم���ا �أن يجعل 

�أكثر ا�ستطال���ة ويق�سم بعار�ض���ه في الو�سط فيبدو 

وك�أن���ه دف���ان مربع���ان ملت�صق���ان وق���د ا�ستعم���ل 

الم�صري���ون القدماء الدف الم�ستطي���ل وكان �أق�صاه 

ط���ولا ثلاثين بو�صة وعر�ضه �س���ت ع�شرة وارتفاعه 

ث�ل�اث بو�ص���ات وي�ستدل �أي�ض���ا من نقو����ش الدولة 

الحديث �أن الم�صريين ا�ستعملوا  في �شعائر الرق�ص 

الجنائ���زي الدف الم�ستدي���ر ب���دون  �إ�ضافة �صنوج 

في �إطاره ومع ذل���ك فلي�س في الهيروغليفية ت�سمية 

 kem معهودة للدف ويبدو �أن �إ�سم الطبل ) قم قم

kem ( وهو في القبطية كذلك كان يطلق �أي�ضا 
على �أ�صناف الدف���وف ، وتخلط ا�ستنباطات هانز 

الت�سمي���ات  هكم���ان Hans Hickman في 

الت���ي ج���اء بها في كتاب���ة “ المو�سيق���ي الفرعونية” 

بين    Musicologue pharaniqum
الطب���ل والدف ونق���ارة اليد فق���ال : “ �إن الطار �أو 

الدائ���رة ) الطبل ( ي�سمى في الم�صرية القديمة: “ 

�صر” �أو “�صرو” ثم �أتبع هذين اللفظين بمرادفات 

Tympanum( لها وجعل الت�سمية بالإغريقية

تمبان���ى ( وبالقبطي���ة )w c 2 ( و�أ�ش���ار ب����إزاء 

)الطب���ل ( بالهام�ش عن الباحث زاك����س �أنه الذي 

يق���ال ل���ه : “ المزه���ر” ثم ق���ال �أي�ض���ا “�إن الدف 

المرب���ع هو الذي ي�سمى : )دب���داب ( ” وهذا الإ�سم 

ق���ديم ل�صنف من الطبول الم�سماه في العربية طبقا  

لغطا�س عبدالمل���ك وربما �أن الطبلة التي على هيئة 

�إناء هي الم�سماة في العربية )القمقم( �أو ) الدربكة 

وم���ن ه���ذه الدفوف الم�ستدي���ر بقطر 30�سم 
 )8(

)

و�إطار خ�شبي عر�ضه 5�سم وجهان من الرق ي�ضرب 

عليهما بع�صا خ�شبية وكانت كثيرة الا�ستخدام وقد 

عثر عل���ى ر�سم له في نق�ش يرج���ع تاريخه للأ�سرة 

28ع���ام 800 ق.م تقريب���ا على �شكل دف كبير 
يحمله رجل على كتف���ه بينما يدق على جانبه رجل 

�آخ���ر �أي�ض���ا ا�ستعمل دف���ا م�ستطيلا ولك���ن بدرجة 

�أقل بحيث كان ي�شد م���ن �أ�ضلاعه الأربعة في �إطار 

خ�شبي �إلا �أنه ندر ا�ستخدامه منذ الأ�سرة 18 وقد 

نقل���ه العرب عن م�صر القديمة و�صنعوه على �شكل 

 ولقد وجد 
مرب���ع و�أطلقوا عليها �إ�سم “المرب���ع”)9(

ال���دف فى بلاد م���ا بين النهرين وم���ا جاورها منذ 

الأل���ف الثالثة ق.م ويذكر ه�ن�رى فارمر ما ورد في 

�أحاديث النا�س من �أن الدف نقر عليه لأول مرة في 

زفاف الملكة بلقي�س �إلى �سليمان وعرف نوع �آخر من 

الدف �أيام العرب وهو الدف المربع ال�شكل فقد ورد 

في كت���اب “ الأغ���اني” لأبى الف���رج الأ�صفهاني �أن 

 ورد 
)10(

المغني طوي�س كان ي�ضرب على الدف المربع

بالمو�سوع���ة الالكترونية )ويكيبديا ( �أن �أقدم الآثار 

ع���ن الدفوف جاءت من ب�ل�اد ما بين النهرين منذ 

الع���ام 2650  ق.م وقد جاء هذا الم�شهد مر�سوما 

على ج���رة فخارية ملون���ة بالل���ون القرمزي ويمثل 

الر�سم ثلاثة ن�ساء ينقرن على دف دائري بوا�سطة 

ع�صا.
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ال�صناعة والعزف

ت�صن���ع  الدف���وف ب���كل �أنواعه���ا عل���ى هيئ���ة 

�إط���ار خ�شب���ي �سمكه رب���ع بو�صه تقريب���ا  بحليات 

م���ن ال�ص���دور والع���اج �أو درق���ة وقط���ر دائرته لا 

تزي���د ع���ن 11بو�ص���ه وارتفاع���ه ث�ل�اث بو�صات 

بم���ا يمك���ن الع���ازف �أن يقب�ض عليه ب�ي�ن �إ�صبعي 

ال�سباب���ة والإبهام وعادة م���ا يوجد ثقب في الإطار 

الخ�شب���ى وفي���ه يو�ضع �إبه���ام اليد الي�س���رى عند 

الع���زف وفي الع�ص���ر الحديث تدخ���ل بع�ض المواد 

الأخ���رى غير الخ�ش���ب كالبلا�ستي���ك والمعادن في 

�صناع���ة الدف���وف، يحت���وي الإطار ع�ش���رة �أزواج 

تقريب���ا من ال�صنوج المعدني���ة ال�صغيرة المتحركة 

ويوجد كل زوج منها داخل فتحة م�ستطيلة ال�شكل 

بالإط���ار في و�سطها م�سمار يخ�ت�رق قطر ال�صنج 

وعادة ما يم�سك الدف بالي���د الي�سرى ويرفع �إلى 

م�ست���وى ال�صدر وينقر علي���ه ب�أ�صابع اليد اليمنى 

ويلاحظ عند الع���زف �أن يكون ر�سخ العازف غير 

مت�صل���ب و �إلا �أدى ذل���ك �إلى النق���ر الجامد غير 

المحب���ب و�أحيان���ا ي�ستخ���دم الدف بطريق���ة الهز 

وذل���ك عندما يراد م���لء الوح���دات الطويلة بدلا 

من �إعطاء وحدات متك���ررة فيها وعند ا�ستخدام 

ه���ذه الطريقة يجب �أولا الت�أكيد على �صحة حفظ  

الزم���ن المو�سيقي وعن���د توزي���ع الأدوار الإيقاعية 

على الآلات يمكن للدف �أن ي�أخذ �إيقاعات الألحان 

الأ�صلي���ة الب�سيطة ن�سبيا ولا يف�ضل ا�ستخدامه في 

  و�إيقاع���ات الدف عامة 
)11(

الإيقاع���ات ال�سريعة

هي :

• ت�ضرب في منطقة م���ا بين منت�صف  الت��ك :	

“الدف” وطرفه وهي تعرف ب�إ�صبع البن�صر 
�أو الو�سط���ى لليد اليمنى على طرف “ الرق” 

�أو على ال�صنج.

مع  • ال��دم : ت�ض���رب في منت�ص���ف “ الدف” 	
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مراع���اة �أن تك���ون اليد مرخي���ة �أي تنزل على 

الدف بثقلها كما تع���زف ب�أ�صبع ال�سبابة لليد 

اليمنى ف���وق طرف “ ال���رق” بحوالى 5 الى 

من ناحية باطن الرق 7�سم 
• تع���زف على ط���رف ال���دف ب�إ�صبع  الأ���س :	

الو�سط���ى �أو بن�صر الي���د الي�سرى على طرف 

الرق �أو على ال�صنج.

 ” • ال�ص��كه : تعزف بالأ�صابع في و�سط “الرق	

مع مراع���اة �سقوط اليد بالراحة. ولكي نتعلم 

ه���ذه الإيقاع���ات لابد م���ن م�شاه���دة و�سماع 

�إيقاعات مختلفة ب�ي�ن محترفي �ضبط الإيقاع 

وع���زف زخارفه وحلياته المطلوبة وتنفيذ هذه 

الإيقاع���ات عملي���ا حت���ى نعرف ال���دم والتك 

وال�صك���ه والأ����س وطبيعته���م ومكانه���م على 

.
)12(

الآلة

ويعتمد �إح���داث �إيقاعات الدف���وف ونقراتها 

في المو�سيقى الأندل�سية عل���ى ال�ضرب  باليدين �أو 

النغمة  م���ن  النق���ر بهما وتك���ون “�ساذجة خالية 

ك�صوت الرعد والرق” وبذلك تتميز عن النقرات 

التي تكون “ منغومة كنقرات” �أوتار العود و�صوت 

الإن�س���ان “طبق���ا لإبراهي���م الت���ادلي في مرجعه 

القيم “�أغاني ال�سيق���ا ومغاني المو�سيقي” وتتخذ 

النقرات �أ�شكالا متعددة في المو�سيقي المغربية من 

حيث الكم والكيف وقد انقطع �أغلب �أ�سمائها عن 

التداول بين �ضابطي الإيقاع في الأجواق الأندل�سية 

وتم ذل���ك �أحيانا لفائ���دة الم�صطلح���ات ال�شرقية 

الت���ي ت�سرب���ت �إلى الأو�س���اط المو�سيقي���ة المغربية 

عامة منذ مطلع القرن الع�شرين :

تحري���ك  وه���و  “ال�ص��نج”:  �أو  “ال��زنج”    -

“�صوت  “الط���ار”  بالي���د الي�س���رى ليظه���ر 
ال�صفر ال�صغ���ار في جوانبه” طبقا لإبراهيم 

الت���ادلي ويع�ب�ر عن���ه في الإ�صط�ل�اح الجاري 

بقولهم “بين الزنوج”.

-  “ال��دف”: نقر حافة الط���ار ويقابله “التك” 

في الإيق���اع ال�شرقي ولقد انقط���ع ا�ستخدامه 

كم�صطلح بين الأجواق.

- “البن��دف” : النق���ر في و�س���ط الطار ويقابله 

“ ال���دم” في الإيقاع ال�شرقي وانقطع ا�ستخدامه 
كم�صطلح �أي�ضا ويتكون “ الدور” – وهو الوحدة 

الأ�سا�سية للهيكل الإيقاعي – من مجموعة نقرات 

ب�أنواعه���ا الث�ل�اث لتنظي���م على نح���و معين يتخذ 

�صورة هند�سية تتحكم في الحركة اللحنية بكيفية 

�صارم���ة وتتع���دد “الأدوار” في الجملة المو�سيقية 

الواح���دة تبعا لطولها �أو ق�صرها فت�صبح مقيا�سا 

للعازفين ت�ساعدهم عل���ى �ضبط الميزان وتهديهم 

�إلى موا�ضع القوة وال�ضعف في الألحان ولأهميتها 

فق���د عم���د ) الحاي���ك ( في “كنا�ش���ة”�إلى و�ضع 

�أرق���ام على �صنع���ات يرمز بها �إلى ع���دد ما فيها 

م���ن الأدوار وكنت ترى المو�سيقيين �إذا تنازعوا في 

 
)13(

عدده���ا ترافعوا لذل���ك الكتاب حكم���ا بينهم

ولعل �أهم ما يميز الطار المغربي خا�صيتان : الأولى 

�صغر حجمه ب�شكل ي�ساعد على �إدارته بخفة �أثناء 
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الع���زف ، الثانية : احتوا�ؤه عل���ى قطع من ال�صفر 

م�ستديرة مركبة في جوانب مجاورة ي�سمع لها عند 

تحريك���ه وقرع بع�ضها بع�ضا ت�صويت وجلجلة وهو 

يحت���ل بين الآلات المو�سيقي���ة في الجوف الأندل�سي 

مكانة رئي�سية لأن���ه ي�ضبط حركة �ألحانها ويحدد 

وزنه���ا و�إيقاعها و �إلى هذه الظاه���رة يلمح ) �إبن 

مد ي�س ال�صقلي (  �إذ يقول :

وراق�صة لقطت رجلها

ح�ساب يد نقرت طارها 		

�أهمية دور  ي�ؤدي  فف���ي قوله “ح�ساب يد” ما 

�آل���ة “الط���ار” في �ضب���ط الإيق���اع عن���د الرق�ص 

على نغمات الألح���ان و �إلى هذا الدور �أي�ضا ي�شير 

)الت���ادلى( �إذ  ي�صف “الطار” في كتابه “�أغاني 

ال�سيقا” ب�أنه “لجام المو�سيقى و�أ�سا�سها” وينعت 

�صاحب���ه �أو عازف���ه ب�أن���ه “رئي����س المو�سيق���ى و�أن 

�صاحب���ه في الق���ديم كان هو الرئي����س الذي ينفق 

ال�شع���ر �أولا ونغمت���ه و�أ�صح���اب العي���دان والرببة 

تابعون له “طبقا لأبي الح�سن الخزاعي في كتاب 

.
الدلالات ال�سبعية”)14(

الدف في الت�شكيل والر�سم

توجد مجموعة م���ن اللوحات الفنية الأوروبية 

التي تعك�س بو�ضوح ا�ستخ���دام الأوربيين للدفوف 

بع���د اقتبا�سه���ا م���ن ال�ش���رق  ودخوله���ا �ضم���ن 

الأورك�سترا واقت�صار ا�ستخدامها على المقطوعات 

الت���ي تع�ب�ر ع���ن الأج���واء العربي���ة �أو ال�شعبية �أو 

الإ�سباني���ة �أو الجرب���ة وتف�ضيله���ا في بع�ض �أجزاء 

المو�سيق���ى الراق�صة مث���ل رق�ص���ات “الفارندول 

 
)15(

farandoles الفرن�سية الن�شيطة الحركة
وذل���ك من���ذ القرن 15 م كما تب�ي�ن لوحات بع�ض 

 وتعبر لوح���ة “عازفة 
)16(

م�ص���وري ذل���ك العه���د

ال���دف” للر�س���ام ال�سوي�سري جان  �إتي���ان  ليوتار 

بالأج���واء  ت�أث���ر  ع���ن  م(   1789 –  1702(

العربي���ة وب�إيقاع���ات الدف واللوح���ة مثال وا�ضح 

عن الفرق ب�ي�ن الر�سم بالأل���وان الزيتية والر�سم 

بالب�ساتيل ) الطب�شور المل���ون ( وهي التقنية التي 

ذاع �صيته ب�سببها لح�سا�سيته���ا وطراوتها وكونها 

عل���ى النقي�ض م���ن الر�س���م بالميناء عل���ى المعادن 

فق���د �أتقن هذا الفنان ا�ستخ���دام الطب�شور الملون 

ب�ألوانه الزاهية في معظم �إبداعاته ومنها “عازفة 

الدف” التي ر�سم���ت بالب�ساتيل �أولا خلال وجوده 

في �أ�سطنب���ول لخم����س �سن���وات تعل���م فيه���ا اللغة 

التركية واطل���ع على تفا�صيل الحياة اليومية للبلد 

الم�ضي���ف واللوح���ة موج���ودة حالي���ا في مجموع���ة 

خا�ص���ة في زيورخ ولكنه عاد ور�س���م اللوحة ذاتها 

بمقا�س���ات �أك�ب�ر قليلا م���ن الأولى وبتقنية الزيت 

التي تختلف لغتها فيما تقوله بالب�ساتيل وهو خبير 

به وعندما نت�أمل اللوح���ة جيدا نلاحظ �أن بيا�ض 

الوج���ه و�سلا�س���ة الانتقال ب�ي�ن حم���رة الوجنتين 

والظ�ل�ال على العن���ق يذكراننا بتقني���ة الب�ساتيل 

ولكننا عندما نتطلع �إلى ملاب�س هذه المر�أة وب�شكل 

خا�ص �إلى لمعان اللون الذهبي في تطريز القما�ش 

ولمع���ان قما�ش ال�ساتان في ال�س���روال ندرك �أهمية 

الأل���وان الزيتي���ة فه���ي وحده���ا ت�سم���ح بمثل هذا 

الانتقال الحاد بين الأ�صفر والبني في الذهبي وبين 

الأبي����ض والأخ�ض���ر الرمادي في قما����ش ال�سروال 

فتقفز �أمام العين وتزيد الإح�سا�س بالعمق خلفها 

في اللوحة لكن تبقى هوية العازفة مجهولة وذهب 

بع����ض النقاد �إلى �أنها �إمر�أة فرن�سية بلبا�س تركي 

م�ستندين في ذل���ك �إلى ملامح الوجه �أو ربما �إلى 

بع����ض م�ص���ادر المعلومات م���ا يث�ي�ر الاهتمام في 

اللوحة بالزخارف الجمالية بدءا بالحلي الذهبية 

وطريق���ة توزي���ع الخواتم عل���ى الأ�صاب���ع كما كان 

رائج���ا فع�ل�ا  �آن���ذاك و�ص���ولا  �إلى  قما����ش وجلد 

وخامات الدف و�ألوان���ه بدرجاتها وزخارفها مما 

ي�ؤك���د �أن الر�س���ام كان مت�شبعا م���ن ثقافة الحياة 

اليومي���ة باكورة الإبداعات الفني���ة الم�ستوحاة من 

ال�شرق وثقافته والتي لم ي�صل �إنتاجها �إلى ذروته 

 
)17(

�إلا بعد قرن كامل من تاريخ ر�سم هذه اللوحة

وهن���اك لوحات ت�شكيلية لدف���وف المولوية ورق�صة 

التن���ورة والتي تعبر عن عملي���ة الانتقال من �إيقاع 

�إلى �آخر وت�أثيرها على �سرعة الراق�ص وازديادها 

حتي ي�ص���ل به الوجد �إلى ال���ذروة ولقد �أثار ذلك 
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الفنان�ي�ن الت�شكيلي�ي�ن العرب والأجان���ب فقاموا 

بر�صده في العديد من الإبداعات الفنية الم�سطحة 

) الر�س���وم واللوحات ( والمج�سمة ) المنحوتات ( 

وكغيره���ا من المو�ضوع���ات ذات ال�سمة ال�شرقية 

والتراثي���ة الل�صيق���ة بالع���الم الا�سلامي وهناك 

لوح���ة زيتي���ة �شهيرة للفن���ان جان لي���ون جيروم 

1895 م  بعام  تحم���ل �إ�سم “المولوية” م�ؤرخة 

وه���ي من مجموع���ة دافي���د ب . ت�شارلز  بمدينة 

)هيو�س�ت�ن( بالولايات المتح���دة الأمريكية وهي 

تمثل م�شهدا م���ن طقو�س المولوية التي ربما �أتيح 

للفن���ان ر�ؤيته���ا  �أثن���اء زي���ارة له لإح���دى الدول 

العربي���ة �أو ر�سمه���ا نقلا عن لوح���ة �أو من وحي 

حديث نقل �إليه اقت�ص���رت اللوحة على عدد من 

العازف�ي�ن والمن�شدي���ن الذي���ن ان�ض���ووا في �صف 

�أفقي �شغل ن�صف اللوحة ال�سفلي وهناك لوحات 

م�شهورة للت�شكيلي الم�صري الرائد محمود �سعيد 

والفن���ان ال�سوري عبد المح�س���ن خانجي ت�ستلهم 

�أج���واء ع���زف مو�سيق���ي ورق�ص���ات و�إيقاع���ات 

المولوية وتر�صد ب���ر�ؤى واقعية تعبيرية وب�أكثر من 

حال���ة  �أو�ضاع العازفين و�ضابط���ي الإيقاع وحركة 

الراق�ص�ي�ن وق���د تنوع���ت الأو�ض���اع والعنا�صر في 

�إبداع���ات ) الخانجي ( م���ن و�ضعية الحركة �إلى 

جلو����س العازف مع دفه �أو �ضمن تجمعات معتمدا 

عل���ى الأل���وان الزيتي���ة والإكليريك الج���اف وعلى 

.
)18(

ال�صياغة الواقعية المب�سطة والمختزلة

طب الإيقاعات و�آلاتها

خل���ق الإن�سان ليعي�ش ب�إيق���اع منتظم و�سليم ، 

فالنب����ض في الج�سد �إيقاع باختلاله يختل الج�سم 

كل���ه وبتوقفه تتوق���ف الحي���اة فيه كم���ا �أن القلب 

و�ضربات���ه والتنف�س ب�شهيقه وزف�ي�ره والجفون في 

طرفة العين والف���م والل�سان في الكلام والم�ضغ في 

الأكل والمع���دة والأمع���اء في انقبا�ضاته���ا المنتظمة 

لدفع الطعام خلالها من���ذ ابتلاعه حتى �إخراجه 

من الج�سم كله ي�يرس ب�إيقاع خا�ص كل ذلك وغيره 

ي�يرس ح�س���ب �إيقاع���ات مختلفة ولكنه���ا منتظمة 

متكامل���ة ومتجان�س���ة �إذا  اختل �ش���يء فيها اختل 

الج�س���م له فم���ا دام الايقاع �سليم���ا فالج�سم كله 

يكون �سليما �أما حينما ي�ضطرب الإيقاع فالج�سم 

كل���ه ي�صب���ح مري�ضا من هنا ج���اءت فكرة تنظيم 

الإيق���اع الداخل���ي للإن�سان عن طري���ق المو�سيقى 

ب�إيقاعاته���ا المختلف���ة المعين���ة لكل حال���ة مر�ضية 

 ولق���د ا�ستخدم قدم���اء الم�صريين الإيقاعات 
)19(

في الع�ل�اج فزخ���رت المعابد بالعدي���د من �ضاربي 

الدف���وف والعازفين على مختلف الآلات المو�سيقية 

كجزء لا يتجز�أ  من المرا�سم الدينية كذلك  ا�شتهر 

في م�ص���ر العليا معبد كبير في مدينة �أبيدو�س وهو 

�أكبر مراكز الط���ب في الع�صور الم�صرية القديمة 

وكان الكهن���ة يعالج���ون في���ه المر�ض���ى بال�ص�ل�اة 

المرتلة علي �أنغام  المو�سيقى من دفوف و�صناجات 

 وكان الإله “ب�س” 
)20 (

و�أراغي���ل ونايات وغيره���ا

رب الرم���ح والرق����ص والمو�سيق���ى عنده���م من���ذ 

الدول���ة الو�سط���ى ي�ص���ور على هيئة ق���زم راق�ص 

 )21(

ي�ض���رب على ال���دف  �أو يعزف عل���ى الطنبور

كما كانت هناك ف���رق مو�سيقية خا�صة تعزف في 

الم�ست�شفيات وكان يرتادها المن�شدون والراق�صون 

وكان���ت الأوتار والإيقاع���ات تدق بج���وار المري�ض 
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النغم���ات  ل���ه  وتخت���ار 

المنا�سبة ولقد امتد العلاج بالمو�سيقي وبالإيقاعات 

وعل���ى  القديم���ة  ال�شرقي���ة  الح�ض���ارات  �إلى 

الأخ����ص في ال�ص�ي�ن والهند ، وي���رى )ن. انوفين 

الذك���ي  “ الا�ستخ���دام  �أن   )  N.Anovin  ،

للإيقاع���ات فعال في خل���ق المن���اخ المنا�سب للعمل 

و�إزالة الإرهاق والعواطف غير ال�سارة �أما تجارب 

) بولي���ا كوف���ا( Bolyakova فق���د �أكدت �أن  

�أزمن���ة الإيقاعات المختلفة تحدث ت�أثيرات عديدة 

على القلب فالإيقاع ال�سريع ي�ؤدي �إلى زيادة �سرعة 

�ضرب���ات القل���ب �أما  الإيق���اع البط���يء لا يحدث 

ت�أث�ي�را يذكر على ه���ذه ال�ضربات ، ي�ؤكد )روبرت 

�شاب���ال ( �أن الإيق���اع البط���يء يبق���ي التنف�س في 

حالته غير �أن الايقاعات القوية تحدث ا�ستجابات 

�أك�ث�ر �إثارة وتزيد �سرعة التنف����س وعدم انتظامه 

و�إذا قدم الإيق���اع ب�أ�صوات وطرق منف�صل فذلك 

يث�ي�ر الحركة الع�ضلية خا�صة في حالة وجود �شيء 

م���ن التباي���ن في ال�ش���كل الإيقاعي . لق���د ا�ستفاد 

المتخ�ص�ص���ون من هذه الحقائ���ق في زيادة العمل 

الم�ش�ت�رك وتطوي���ر الإنت���اج وزيادت���ه في الم�صانع 

بن�سب���ة %25  ، ع���زا نابلي���ون بونابرت هزيمته  

ب�إحدي المواقع  �أمام الرو�س �إلى قوة ت�أثير الإيقاع 

للجن���ود الرو�س �أثناء المعرك���ة وقد ي�ساعد الإيقاع 

ال�شع���وب  رب���ط  عل���ى 

عن طري���ق وح���دة الفك���ر والإرادة والهدف ولعل 

الرق����ص الف���ردي والجماعي يقدم لن���ا النموذج 

الكامل لت�أثير الإيق���اع على كل �شعب من ال�شعوب 

وخلال امتزاج الإيقاع بالعمل تتحقق عملية بالغة 

الأهمية �إذ تبرز �أمامنا وحدة �سهلة و �صعبة في �آن 

واح���د .. وحدة الإيقاع التي تبدو �سهلة وارتباطها 

بت�سهيل عملية �صعبة تتمثل في جماعية الرق�ص �أو 

العمل ولذلك �ساع���د الإيقاع بمختلف �آلاته ومنها 

الدف���وف على تمهيد الطريق �أم���ام المتخ�ص�ينص 

في الع�ل�اج بالمو�سيقى فا�ستخدم���وا هذا العن�صر 

في الت�أث�ي�ر على جماعي���ة ال�سلوك، ه���ذا ال�سلوك 

ه���و الهدف النهائ���ي الذي ين�ش���ده المتخ�ص�صون 

لجميع المر�ضى في الم�ست�شفيات العقلية وم�ؤ�س�سات 

المعاق�ي�ن فالإيقاع يعت�ب�ر قوة غريب���ة لأنه لا يقوم 

فق���ط بدور ت�سهي���ل وتن�سيق العم���ل الم�شترك �إنما 

يتح���ول �إلى ما ي�شب���ه العقد �أو الرب���اط الم�شترك 

ب���ل والعن�صر الخفي القادر على تحقيق الأهداف 

الفعال���ة لي�س فقط للإقت�صادي�ي�ن الذين يريدون 

زي���ادة الإنت���اج ب���ل و�أي�ض���ا للأطب���اء والمهتم�ي�ن 

بالع�ل�اج بالمو�سيقى والإيقاع���ات وعلى ذلك فقد 

ق�س���م )لن���دن( lundin ت�أث�ي�رات  الإيقاعات 

والمو�سيقى على النحو التالي :-
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يقاعات  •�إ 	
دقات  ذات 

قوي���ة حازم���ة ت�ؤدي 

لت�أثير  حيوي  وقور

•�إيقاع���ات من�ساب���ة بنعوم���ة ت����ؤدي لل�سع���ادة  	
والرق���ة  كحالة م���ن العاطفة الحالم���ة وي�شير 

فايف���ر �إلى �أن الإيق���اع الأ�سا�سي يجعل الوعي 

ين���زوي بع�ض الوقت خل���ف ارتجافات و�أوهام 

وانطلاقات  اللاوعي

 • 	Gasanov) ي�ش�ي�ر ) ����ش.م جا�سان���وف

�إلى �أن �إيق���اع الطب���ول والمار�شات ي����ؤدي �إلى 

الن�ش���اط بينم���ا الإيقاع���ات الهادئ���ة ته���دئ 

الأع�ص���اب وتبعث عل���ى النوم لمر�ض���ى الأرق 

والقلق فالإيق���اع المنتظم الرتيب �ألهم و�أوحى 

للمبتكري���ن ب�أف���كار لتطوي���ر جمي���ع الأدوات 

واللع���ب اله���زازة للأطف���ال للم�ساع���دة على 

الهدوء والنوم و قام العديد من الباحثين بعدد 

من الدرا�سات الهامة ح���ول ا�ستعمال الإيقاع 

و�آلاته المختلفة ف�أثبتت �أن حركة المعدة و�سرعة 

التنف����س وعمقه والا�ستجاب���ة الكهربية للجلد 

وات�ساع حدق���ة العين وحرك���ة الع�ضلات كلها 

ظواهر تحدث لها تغي�ي�رات ولو م�ؤقتة ب�سبب 

اختلاف���ات الإيقاع���ات كما �أثبت���ت التجارب 

�أن المو�سيق���ى ذات الإيقاع���ات الوا�ضحة �أدت 

�إلى زي���ادة في �سرع���ة النب����ض و�ضغ���ط الدم 

وم���ن حقائق �أو غرائب ع���الم الإيقاعات �أنها  

�إذا ظل���ت �أزمانها ثابتة ف�إن رتابتها قد ت�سهم 

في تهدئ���ة الم�ستمع والإق�ل�ال من قلقه في حين 

�أن تزاي���د تغي�ي�ر الإيقاع والزم���ن ي�ؤديان �إلى 

عك�س ذل���ك وفي م�ؤتمر بيوغو�سلافيا �أو�صوا 

ب�أن الأغ���اني الوطنية وما تث�ي�ره �إيقاعاتها 

الحما�سي���ة ه���ي �أح�س���ن ع�ل�اج للمدمنين 

�إم���ا بالغن���اء �أو الا�ستم���اع �أو الع���زف كما 

يمي���ل �أكثره���م �إلى الآلات التي ت�ستخدم 

في عزفه���ا الف���م مث���ل �آلات النفخ وفي 

م�ست�شفيات الأمرا�ض العقلية �أ�صبحت 

المو�سيقى �آداة فعال���ة في التفاعل ب�أعماق 

المر�ض���ى يتخيلون �أنه���ا تحميهم من المخاوف 

وتجعله���م يعي�شون في ه���دوء وهمي بعيدا عن 

الواق���ع ومخاوفه هنا تعمل المو�سيقى بمختلف 

�إيقاعاتها خا�ص���ة الحما�سية على �إزاحة هذه 

الأ�سوار كذلك تجذب دقات الطبول والدفوف 

وتخرجهم من عزلته���م �إلى العالم الخارجي 

حيث ينفعلون بها ويعاودون الاهتمام بالحياة 

والمر�ضى من ه���ذا النوع ي�ستجيب���ون للإيقاع 

المنتظ���م غير المتغير �أكثر م���ن الإيقاع المتغير 

وبا�ستخ���دام الح���ركات الإيقاعي���ة على مدى 

�أربع �ساع���ات يوميا لمدة ت�سع���ة �أ�سابيع حدث 

 Reaction تح�سن وا�ضح في زمن رد الفعل

time ال�سلوكي الب�سيط. وفي علاج الق�صور 
الحركي ي����ؤدي عزف الطب���ول والدفوف �إلى 

تقوي���ة توافق حركات الأط���راف الأربعة فهذا 

الن���وع من الن�ش���اط يفيد التح���رك لأنه يعمل 

على �شد و�إرخاء الع�ض�ل�ات و الت�آزر الحركي 

وينمي موهبة  الإبداع ويزيد التركيز والتخيل  

العاطفي���ة  ال�ضغ���وط  �إط�ل�اق  والت���وازن  في 

له����ؤلاء المر�ض���ى بدلا م���ن كبته���ا �أو ظهورها  

في �ص���ورة �أق���وال �أو �أفعال عدائي���ة ، ي�ستفاد 

�أي�ض���ا م���ن �آلات الط���رق الإيقاعي���ة عموم���ا 

لمرونة العظام عن���د الم�شلولين وغيرهم وتزيد 

التراب���ط والتن�سيق بين الع�ضلات والأع�صاب 

والتجاوب ال�سريع ب�ي�ن العقل والج�سم وتعمل 
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التربية  في  محا�ضرات   – فايد  محمد   / د   -  11

المو�سيقية – دار الن�شر الجامعي – بدون تاريخ القاهرة 
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 – الإيقاع   – الخم�ساوي  �أحمد  ر�أفت   -  12
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 – �سابق  مرجع   – عبدالجليل  عبدالعزيز   -  13
�ص212

– �ص248 ال�سابق  المرجع   -  14

بدران  ر�شاد  محمد   / – ترجمة  بن�شار  ماك�س   -  15
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ح�سنى الحريرى – مرجع �سابق  -  16
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18 - د / محمود �شاهين – المولوية في الفن الت�شكيلي 
– مجلة دبي الثقافية – العدد88 – �سبتمبر 2012م 
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– د / نبيلة ميخائيل يو�سف – العلاج بالمو�سيقى –   19
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129 – �ص  يو�سف  ميخائيل  نبيلة   / د   -  22

الهوام�ش

على تنمية حا�سة اللم�س عند الأ�صم وحا�ستي 

ال�سمع واللم�س عند الأعمى وتزيد من القدرة 

على اليقظة والتركي���ز والعمل بروح الفريق و 

ت�ساع���د الطبيب في معالجة مر�ضاه النف�سيين 

عن طريق ت�صريف الطاقة الع�صبية ومن ثم 

اكت�س���اب الراح���ة والاتزان واله���دوء النف�سي 

و تدري���ب حوا����س المتخلف�ي�ن عقلي���ا بوا�سطة 

تمرينات الإق���دام والإحج���ام والتدريب على 

 
)22(

تقليد �أ�صوات الإيقاعات بالغناء وباليدين

والواق���ع �أن للإيقاعات و�آلاته���ا فوائد عديدة 

�أكدتها التجارب العلمية الحديثة فهي ت�ساعد 

في التن�سي���ق ب�ي�ن �إمكانيات الج�س���م الب�شري 

وتنمي ثقة الإن�سان بقدراته ون�شاطه الإبداعي 

ف�ضلا  عن دورها العلاجى الهام .                   

�صور المقال من الكاتب



�أر�شيف الثقافة ال�شعبية

ت�صوير : عبدالله د�شتي



  القصبات والكصور مدخـل لـتـاريخ الـعمارة الأمازيـغيـة

مواقـد إعـداد  الخبـز الطينية )الأفـران(
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  القصبات والكصور

مدخـل لـتـاريخ 
الـعمارة الأمازيـغيـة

فقال الملائكة  على  عر�ضهم  ثم  كلها  الأ�سماء  �آدم  “ وعلم 
انبئوني  ب�أ�سماء ه�ؤلاء �إن كنتم �صادقين”)1(

�سورة البقرة.�آية 31
					                                     

تبدو جبال ئترابلس؛ غريان، نفوس��ة، دمر، على شكل 
ه�الل جرب��ي)2( يحتضن س��هل الجفارة كواجه��ة بحرية 
م��ن الخـمُس ش��رقا إلى قابس غرب��ا، وتنحدر ظهيرته 
الصحراوية نحو القاعدة القارية عبر حمائد ومنخفضات 
شاسعة، هي الصحراء الكبرى، وهذا “الجبل” عتبة المغرب 
وأح��د أهم أب��واب)3( الصح��راء، مرت ب��ه كل الهجرات 

والغزوات، التي عرفها الإقليم منذ فجر التاريخ.

محمد �سعد ال�شيبـانـي

كاتب من تون�س
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نعت الجغرافي���ون العرب �أه���ل الجبل وفزّان 

ب�أنه���م “ �أه���ل ك�ص���ورGsur فعرفوه���م بنمط 

عمارتهم الممي���ز، الذي ا�ستمر ينم���و وينت�شر �إلى 

عه���د قريب، ب���ل ان بع����ض الك�ص���ور في تطاوين 

.
)4(

مازال ينب�ض بالحياة

يتكون الك�صر من دائرة من الغرف المتجاورة 

والمتراكب���ة لخزن الحب���وب وما عـزّ م���ن الأغذية 

والأمتعة والأدوات لقبيل مح���دد يت�ساكنون دونه، 

ويتولون حرا�سته والدفاع عنه والتوا�صل فيه.

“تجم���ع �آلاف الرج���ال من”الليقو�س،الذين 
لم يهزم���وا �أبدا، بقيادة “ا�ستور” المرعب المدجج 

بال�س�ل�اح والواث���ق م���ن قوت���ه، وبع���د �أن �أقام في 

ال�سه���ل تح�صين���ات وحواج���ز �شكّله���ا م���ن الإبل 

والموا�ش���ي على ن�سق دائ���ري، �أطلق العنان لخيوله 

، لعل 
مهاجم���ا المحارب�ي�ن له باثا فيهم الهل���ع”)5(

هذا الأ�سلوب الحربي للقائد الأمازيغي في القرن 

ال�ساد����س للمي�ل�اد م�ستوح���ى من نظ���ام الك�صر 

ذاته.

وفر لن���ا �أ�سلافنا جملة م���ن الن�صو�ص تكفي 

 الح�ضارية فيها �أنوميا 
)6(

لدرا�سة �أ�صول الأ�سماء

 toponymie(وتوبونمي���ا  )anomie(

الأماكني���ة(، �أي البحث عن الو�شائ���ج الوجدانية 

مرالده���ور  عل���ى  و�سمتن���ا  لأ�سم���اء  والروحي���ة 

والع�ص���ور، وتتب���ع الج���ذور اللغوي���ة له���ا ب�إعادة 

ت�أويلها ومطابقتها مع حقائق مو�ضوعية “ب�صائر 

للنا����س”، يقودن���ا ذل���ك �إلى مج���الات جغرافي���ة 

وا�سع���ة ج���دا وحقب تاريخي���ة موغل���ة في القدم، 

لكنه يمنحنا قدرا من و�ض���وح الر�ؤية )الإب�صار( 

ينا�سب الجهد المبذول فيه، فكلما ات�سعت الم�سافة 

وابتعد الزمن ازدادت الر�ؤية �شمولا وو�ضوحا. 

تمديلت؛ كفر؛ الم�سقوفات؛ العمائر

ترد في اللغة الأمازيغية عبارة؛ تمدلت، مفرد 

م�ؤنث يتكون من؛ ت +)م + دل( + ت؛ للت�أنيث، م؛ 

للم���كان، د ل؛ غطاء، �أي المكان المغطى حماية له، 

وه���ي نف�س دلالة “الكفر” في بلاد ال�شام وم�صر؛ 

كف���ر �سو�سة، كفر الزيات، كف���ر كلا، ويجمع على 

كفور، ويرد عك�سها في بلاد ال�شام “معرة”؛ ومنها 

مع���رة النعمان الى جان���ب معرات �أخ���رى، وك�أنه 

�ضواح���ي للكفور؛ خارجة ع���ن غطائها المعماري, 

و�أ�ص���ل الت�سمية من كف���ر �أي غطى، حجب، �ستر، 

وت���رد بمعنى القرية ل�ستر �ساكنته���ا، وظلمة الليل 

لحجبه���ا الن���ور والقبر ل�ض���م الجث���ة، ومن ذلك 

.وت�أتي 
)7(

الكف���ر ب���الله الح���ق �أي �إن���كاره وحجبه

تمديلت �أي�ضا عل���ى نحو تيمديلت، جمع تيميدال، 

وكله���ا تقابل عبارة الـ“عم���ارة” ، حاليا, مع �أنها 

تعني الم�سقوفات, حرفيا, كالكفر تماما.

تتوف���ر جمل���ة من ال�شواه���د التاريخي���ة، التي 

ت�ؤك���د ترابط العمران النفو�سي بـ“الك�صور” منذ 

ن�ش�أت���ه، ولي����س �أبلغ دلال���ة، في ه���ذا ال�صدد، من 

�أن �أح���د �أهم الك�صور و�أقدمه���ا في �أعماق نفو�سة 

، وهي 
)8(

ي�سم���ى “اغرميم���ان” �أي ك�صر ال���روح

�إ�شارة تحط عنا عن���اء مقدمات تاريخية لك�صور 

نفو�سة مجالا وتنوعا وانت�شارا.

 بن�صو�ص 
)9(

يج���ود علينا �شيخ نفو�س���ي عريق

بالغ���ة الأهمية تتعلق بالعمران النفو�سي في �أواخر 

الق���رن التا�س���ع ع�ش���ر)1885م( بل�س���ان �أهله 

الامازي���غ، ن�شر منه���ا �ست �صفح���ات م�صورة في 

ملح���ق الكتاب الم�شار �إلي���ه في الهام�ش، ومن هذه 

الأ�سماء نلتم�س منطلقات هذا المبحث؛

•غا�سرو�أغ���رم ني���ت ابظي���ا؛ ك�صر)�أو�أغرم(  	
ي�سكنها الإبا�ضية.

•غا�سرو ان القلعت مقر؛ ك�صر القلعة الكبير. 	
•تق�سبت ان عكا تني اف غا�سرو امقرا؛ ق�صبة  	

عكّا تقع فوق الك�صر الكبير.

•تمزقي���دى ان الحوم���ت دتي���دي تمزقيدى ان  	
ارنون؛ م�سجد الحومة والأخر م�سجد ارنون.

تق�سبت؛ الق�صبة

 ذك���رت الق�صبة في ن�شيد الإن�شاد في التوراة؛ 

هـ ق�صوب���وت؛ الق�صيب���ات، في مرتفعات الحرث  

، والق�صبة ا�سم عربي 
)10(

بجي���زان، �شمال اليمن

ف�صيح من مادة ق ����ص ب، وتعني عموم الأنابيب 

المجوف���ة ك�سوق النبات �أو العظ���ام والأمعاء وحتى 
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عروق المع���ادن في جوف الأر�ض والحفر، مثل البئر 

ونحوها، ومنه���ا كانت الق�صبة بمعن���ى الك�صر �أو 

جوفه تحديدا، ومن �إطلاق الجزء على الكل تطور 

مدلول الق�صب���ة �إلى الديار والقرى والمدن والقلاع 

والح�صون، ومن اليمن واليمامة والحجاز والعراق 

الى المغ���رب مدن وقرى وبل���دات تنعت بالق�صبة �أو 

الق�صب���ات والق�صب، وفي الع�ص���ر العبا�سي كانت 

،وم���ن ذل���ك 
)11(

ق�صب���ة البل���د عا�صمت���ه الإدارية

الق�صب���ة �ضم���ن �أي مدين���ة عندن���ا في المغرب هي 

مقر ال�سلط���ان و�أعوانه، وخا�صة في العهد التركي، 

ال���ذي جلب هذه الت�سمية �إلى نفو�سة، كما يبدو من 

ال�سياق التاريخي لن�ص ال�شماخي، الذي مزّغ تعبير 

الق�صبة ب�صيغة الت�أنيث و�إبدال ال�صاد �سينا موافقة 

للمخ���ارج ال�صوتي���ة الأمازيغية، ث���م انت�شر �أخيرا 

ب�صيغته العربية “الق�صبة” كطراز من العمارة لا 

يخلو منه بلد في الجبل)غريان، نفو�سة، دمر( وهو 

فعلا �شبه الق�صبة �شكلا وتجويفا.

م���ا   
)12(

الأمازيغي���ة اللغ���ة  في  �أن  ويب���دو 

يقاب���ل العربي���ة ا�سم���ا للق�صبة؛ فنب���ات الق�صب 

 والنافخ في���ه “بوغنيم” والق�صبة 
“�أغني���م”)13(

“تاغنيمت” تجمع على تاغنيمن، وق�صب ال�سبق 

“تارناوت” مفرد م�ؤنث وفي �صيغة الجمع ي�صبح 
“ارن���ون”، وم�سج���د ارن���ون، المذك���ور في الن�ص 
المقتب����س، لي����س �إلا “م�سج���د الق�صب���ات” بلغ���ة 

�أمازيغي���ه �صرفة، والطري���ف �أن “ارنون” ذكرت 

مطل���ع الألف الأولى ق م؛ “طريق �أرنون في مملكة 

،ولفظ �أغنيمGi nim  يقودنا الى �أول 
)14(

م�ؤاب

 ،
)15(

بعيد في التاريخ ال�سومري؛ كيGi؛ الق�صب

nim عندها يلتق���ي الأول الأمازيغي والعربي، و

م���ن ئمان؛ النف����س في الأمازيغية وه���و بدوره من 

 Ummane، ق���د يعود الى 
)16(

�أ�ص���ل �أك���دي 

 bit أول �سوم���ري �أي�ضا، وفي البابلية بيت كي�سبي�

kisbi؛ بي���ت القرابين فك�أنه بيت الك�سب، ولعل 
منه الق�صبة؛ حيث يو�ضع الك�سب.

ومن �صيغ الق�صبة �أمازيغيا “تالم�ست” مفردا 

م�ؤنث���ا جمع���ه “تيلم�ينس” و تلم�س���ان؛ �أقدم مدن 

زنات���ه غربا، وعا�صمتهم ال�شه�ي�رة، وفي موطنهم 

القديم بم�سلاته �شرق جبل نفو�سة ما زالت مدينة 

“الق�صب���ات”، عا�صمة الإقليم قائمة، ولي�س من 
الم�ستبع���د �أن تكون معربة ع���ن تلم�سان في الأ�صل، 

وتحت ت�أث�ي�ر التعري���ب اختفى اللف���ظ الأمازيغي 

ارن���ون و تلم�س���ان ل�صال���ح اللفظ العرب���ي ق�صبة 



163

ق�صبات، والملاح���ظ �أن ق�صبة ال�ساق “ازاترور” 

�أو “ازرور” �أمازيغي���ا، ت�ستخ���دم بنف�س اللفظ”؛ 

ويعن���ي  العراقي���ة،  العامي���ة  في  حالي���ا  “زْرور” 
�س���وق الن�ساء،خا�صة, والعراق مه���د الح�ضارات 

وال�شعوب وموطن الأنباط قديما.

القــلعـة؛ القلعت

م���ادة “ق ل ع” انت���زاع ال�ش���يء م���ن �أ�صل���ه، 

والقلع ج���راب الراعي فيه زاده و �أغرا�ضه، يقال؛ 

“�شحمي في قلعي” ي�ضرب ل�شيء يكون في ملكك 
تت�صرف في���ه متى وكيف �شئت، ومن���ه ن�ش�أ معنى 

“القلع���ة” الح�ص���ن الممتن���ع على قم���ة مرتفع �أو 
في موق���ع م�ش���رف، ويجمع على ق�ل�اع وقلوع، وفي 

الحميرية “التكل���ع” يعني التحال���ف �أي الامتناع 

عن الأع���داء، ومن ذل���ك �أح���د �أذواء اليمن” ذو 

، وذلك يواف���ق �أ�صل �سومري 
ال���كلاع الأكبر”)17(

قديم مكون من مقطع�ي�ن؛ �آلو Alu القرية و كي 

 ،
)18(

Ki �أر����ض؛ ح���وز القري���ة Ki alu؛ كلعه
ومن���ه هيكل؛ معبد E Gal بال�سومرية �أ�صبح في 

الاكدية ئكالو Ekalu ومنها الى اللغات ال�سامية 

 .
)19(

مثل التدمرية

ويبدو �أن ا�سم القلعة م�ستخدم في نفو�سة منذ 

الق���ديم فقد ان�ش�أوا “قلع���ة نفو�سة”قرب عا�صمة 

الإمام���ة الإبا�ضي���ة  “تاهرت” في الق���رن الثاني 

للهج���رة، في ح�ي�ن �أن  نظراءهم م���ن �أهل الظعن 

و�سم���وا ح�صونه���م هن���اك ب�أ�سم���اء �أخ���رى مث���ل 

،وتعن���ي الح�ص���ن المحم���ي، ومنه 
“ا�سكدل”)20(

فيها، وفي  الرعي  �أر�ض “اكدال” �أي محمية من 

ب�ل�اد كنعان هن���اك تعبير “مجدل” ال���ذي يعني 

، ومنه مجدل �شم�س المدينة 
)21(

القلعة في الأرامية

ال�شهيرة حاليا بالجولان المحتل ومجدل عنجر في 

لبن���ان، فـ ئكدل ومجدل من �أول واحد، والح�ينص 

من الأماكن هو “ئلغي” جمعه “ئليغن”، كما يرد 

، �أما تندوف 
)22(

با�سم ئكدير؛ ومنه مدينة اغادير

فهي كذلك ب���رج ومحر�س من “ت�ضافت” جمعها 

“تا�ضافتن”.

غا�ســرو؛ الك�صر

يب���دو �أن �أول الغا�س���رو خزان���ة �صغيرة داخل 

تح�ش���ر  )23(”�أو“ت���دّارت”( 

)“تيقـمّي البي���ت 

فيه���ا ال�سي���دة �أغرا�ض���ا لحفظه���ا، ويوافق ذلك 

تمام���ا الا�س���م اللاتين���ي acerra؛علبة �صغيرة 
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رة”  ، وفي نف����س ال�سياق ت�أت���ي “ال�صّ
)24(

للبخ���ور

ول���كل �سي���دة في الجب���ل “�صراير” يع���اب الرجل 

ل���و اطل���ع عليه���ا، وعادة م���ا يك���ون البخ���ور �أهم 

محتوياته���ا، كما �إن مادة ����س ر ر العربية فيها ما 

، ومن غا�سرو 
)25(

يوافق “�صرائر” الن�ساء مجازا

ا�شت���ق فعل “�أغ�صر” الم�ستعم���ل كثيرا في الدارج 

م���ن الكلام عندنا، وهو متق���ارب لفظا ومعنى مع 

ح�سر ح�صر ح���زر العربية، والك�ص���ر في العربية 

.
)26(

الحب�س والح�صر ومنه البناء المعروف

و“غا�س���رو” �أي�ضا وحدة م���ن الـ“تمديلت”؛ 

العم���ارة، �أي غرف���ة م���ن الق�صبة، الت���ي ي�شترك 

فيها قبي���ل من المت�ساكنين تعاون���ا على تح�صينها 

وحمايته���ا، وفيه���ا يحف���ظ المعا����ش والنفي�س من 

الأغرا�ض ونحوها، ومن الأكيد �أن ذلك تم عندما 

ا�ستقر ال�ساكنة، ومار�سوا الزراعة بو�سائل جعلت 

الإنتاج يفوق كث�ي�را الجهد المبذول فيه، ومن باب 

�إط�ل�اق الجزء على ال���كل، وبالنظ���ر لأهميته)الـ 

غا�س���رو ه���و المو�ضوع وال���ـ تمديلت �إط���اره فقط( 

�ص���ار الـتمديل���ت ي�سم���ى “غا�س���رو” ووافق ذلك 

الا�سم العربي “الك�ص���ر”، فات�سع ا�ستخدامه في 

�سياق التعريب.

�صدف���ة  مج���رد  لي�س���ت  الموافق���ة  �أن  ويب���دو 

فالم��سأل���ة �أعم���ق من ذل���ك بكثير؛ ال�ساب���ق الأول 

المتقدم؛ “ام���زاور”، “ام�س���وار” جذرها اللغوي 

،زر، جر، هر( بال���غ الأهمية في 
)27(

“�سر”)�ش���ر

الأمازيغية لارتباطه بحركة الماء �ضمن الت�ضاري�س، 

وه���ي “�سر�س���ر” �أو “�شر�ش���ر” الم�ستخدمة لحد 

ال�ساع���ة في عاميتنا، ومنه“امزير”؛ �شلال المياه، 

وبه �سميت قرية في جادو بنفو�سة و�أخرى في واحة 

�سي���وه ما�ص���ر، وفي ب�ل�اد تهام���ة جن���وب الحجاز 

 ،
)28(

هناك قرية “م�صرم” على مجرى وادي لي

وعلى هذا الأ�سا�س ا�ست�سيغت ت�سمية بلاد الكنانة 

ب���ـ م�صر من مازر، حيث ين�ساب النيل نحو البحر 

بعد “�أ�سوان” التي تعني العلو والارتفاع ن�سبة الى 

“اوك�س���ر”، التي تعن���ي الانحدار، ومنه الأق�صر 
على وادي النيل �شمال �أ�سوان.

ولي�ست  وجذر “اوك�س���ر” هو نف�سه “�س���ر”، 

“اوك�س���ر” �أولا، وخزان���ة الم���ر�أة  “غا�س���رو” �إلا 
في الم�سكن ابتد�أت حف���رة في �أ�سفله، والأق�صر في 

بلاد القبط تحت �أ�س���وان، عند العا�صمة العريقة 

طيب���ة، ومن الطريف �أن ج���اء في القر�آن الكريم؛ 

“واذكروا �إذ جعلكم خلفاء من بعد عاد وبو�أكم في 
الأر�ض تتخذون من �سهولها ق�صورا وتنحتون من 

الجبال بيوتا فاذكروا �آلآء الله ولا تعثوا في الأر�ض 

، فالك�ص���ور تتخ���ذ في ال�سه���ول 
مف�سدي���ن.”)29(

“اك�سر”.
وقبال���ة الأق�ص���ر غرب���ا وفي �سه���ل �صحراوي 

،هن���اك 
)30(

الداخلة واح���ة  عن���د  منخف����ض، 

قري���ة الك�ص���ر، والى ال�شم���ال منها واح���ة ك�صر 

فرف���اره، والى ال�شمال الغربي منه���ا واحة �سيوة، 

القرية  وق�صر الحاج
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حي���ث معبد �آم���ون ال�شهير، وال���ذي زاره ا�سكندر 

الأق�ص���ر  كان  وكذل���ك  المق���دوني)332 ق م(، 

معب���دا لآم���ون ال���ه طيب���ة في الأل���ف الثاني���ة قبل 

الميلاد، والذي يدين به الليبو �أو الريبو والتمحو �أو 

، ومثلما يحفظ 
)31(

الثمح واليام �أ�سلاف الامازيغ

ال���ـ غ�سرو العزيز م���ن الأ�شي���اء، فالأك�سر يحفظ 

الروح )�إيمان( الإله �آمون.

، مدينة 
)32(

ونجد في بابل، حيث تبلبلت الأل�سن

ك�سورا ال�سومرية؛ عل���ى الفرات، في الألف الثالثة 

ق م، ث���م مدين���ة ك�سورGa sur ق���رب كركوك، 

�شم���الا، و�إليها ين�سب الأ�شوري���ون؛ و�آ�شور تكتب �آـ 

او�س���ار A usar، بال�سومرية، والم�ألوف كتابتها 

بالأكدية A sur �أ �شور يتبعها العلامة الم�سمارية 

كي Ki الدالة على المكان �آ�شور كي؛ بلاد �آ�شور؛ 

م���ات �آ�شور كي، عرف���وا نهاية الأل���ف الثالثة ق م 

، وفي اللغ���ة الأكدية عب���ارة “ق�صارو” بمعنى 
)33(

�شيد بن���اء، ومنها �أخذت العربي���ة “الق�صر”؛ ما 

.
)34(

�شيد من المنازل وعلا خلافا للخيام

وفي الكنعاني���ة م���ا يق���ارب غا�س���رو في اللفظ 

 ،
)35(

والمعن���ى؛ جرد����ش؛ قلع���ة، بالل�س���ان الحث���ي

�أ�صبحت تلفظ “جر�ش”، ومن ذلك مدينة جر�ش 

�شمال الأردن، غير بعيد من الجولان.

 وتج���در الإ�شارة �إلى �أن الـ غا�سرو النفو�سي) 

الك�ص���ر( لم يكن يوم���ا لل�سكن و�إنم���ا هو للخزن 

والاجتماع فقط، والم�ساك���ن �ضمن منازل وبلدات 

ح���ول الق�ص���ر ودون���ه، كم���ا �أن الق�ص���ر بمعن���ى 

palais  البيت الكبير الفخم ترد في الأمازيغية 
“ ئبرقمـّ���ي” ا�سم���ا مفردا يتكون م���ن؛ ئبر؛ �أداة 
تف�ضي���ل �أو تعظي���م و“كمـيّ” بي���ت، فك�أنها البيت 

الكبير �أو الأكبر والأف�ضل.

اغـــرم

معطوف���ة  واح���دة  م���رة  ال�شماخ���ي  �أورده���ا 

عل���ى غا�س���رو، و ك�أنها للبي���ان �أو الإيهام بترادف 

اللفظ�ي�ن، وه���و م���ا لا نق���رّه ون�س���ارع �إلى رف�ضه، 

لأن وهم الترادف في اللغ���ة ين�سف علمي الانوميا 

والتوبونيميا من �أ�س�سها، وناق�ش ذلك فقهاء اللغة 

العرب طوي�ل�ا، وبرهن كبارهم؛ مث���ل ثعلب وابن 

جن���ي، كما الأل�سني�ي�ن حديثا، عل���ى �أن لا ترادف 

في اللغ���ة، و“م���ا يظ���ن م���ن المترادف���ات ه���و من 

المتباين���ات”، وذلك لاعتقاده���م �أن اللغة لم تن�ش�أ 

 ،
)36(

دفع���ة واحدة بل في �أوقات متلاحقة ومتنوعة

وعل���ى هذا الأ�سا�س نفهم م���ن ن�صو�ص ال�شماخي 

ه���ذه �أن الـ غ�سرو �أحدث ن�ش���وء من اغرم وبذلك 

يختلف عليه.

عرب الأ�ست���اذ محمد �شفيق اغ���رم بـ �صرح، 

؛ �ص���روح، �آطام و �أطُ���م؛ وهي عمارة 
)37(

�أو �أطْ���مٌ

يمني���ة عريق���ة ج���دا، تتمي���ز بتع���دد طوابقها مع 

جانب من ق�صر الحاج من الداخل
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�صغر قاعدته���ا، وتتنوع م���واد �إن�شائها من الطين 

وال�ص���اروج  الحج���ارة  �إلى  والق����ش  والأخ�ش���اب 

والقوارير الممردة، ح�سب المواقع والمناخات وفئات 

المجتم���ع �أي�ضا، وكل منها يوظ���ف م�سكنا وق�صرا 

وح�صن���ا ومخزن���ا، �أي ق�صب���ة وقلع���ة وغا�س���رو، 

في نف����س الوقت، وه���ي نف�س و�ضعية ال���ـ “غـرْم” 

في نفو�س���ة وب�ل�اد المغرب قب���ل ظه���ور الـغا�سرو؛ 

الك�صر.

ويلاحظ �أن عبارة “اغرم” لي�س لها جذر في 

الأمازيغي���ة وحرف غ فيها لي����س �أ�صليا و�إنما ناتج 

ب�أ�شكال  ترد  كما   ،gعن ت�ضعيف القاف المعط�شة

عدي���دة؛ اج���رم، اق���رم، اي���رم، ارم، الم، ذك���ر 

؛ �أن “�أهل المروات في الإ�سلام مثل 
)38(

الم�سع���ودي

�أب���ي القا�سم بن عي�سى العجل���ي وغيره ي�شتون في 

الجروم وهي العراق، وي�صيفون في ال�صرود وهي 

الجبال”، فالجروم �إذا ال�سهول المنخف�ضة، وهكذا 

عدن���ا من جديد �إلى تعبير الـ اك�سر الأمازيغي من 

زن���ه و�ضع ت�ضاري�سي �أطل���ق على الك�صور في بلاد 

القبط وقرى في �سومر قبل ذلك.

والفرات  ب�ي�ن دجلة  تكريت  “وكان���ت بجبال 
مدين���ة يقال لها الح�ض���ر، وكان بها ملك يقال له 

ال�ساط���رون، وكان من الجرامق���ة والعرب ت�سميه 

ال�ضي���زن وهو من ق�ضاعة”، زم���ن �سابور، ونجد 

جرامق���ة في جن���د ال�ش���ام عل���ى عهد عب���د الملك 

بن م���روان) ق1ه���ـ ( �ضم���ن براب���رة وجراجمة 

.
)39(

ونبط

هج���رن؛ القري���ة الكبيرة في اللغ���ة الحميرية 

تت�ألف من؛ ه���ـ؛ �أداة تعريف كما العبرية، ن؛ �أداة 

جمع كم���ا الأمازيغية، وهي م في البابلية الأكدية، 

ج���رم؛  القري���ة،  “هج���رم”؛  هج���رن  فت�ص�ي�ر 

 وتل���ك مف���ردة كنعانية  ق���د تكون �أول 
 )40(

قري���ة،

جرمه واغرم.

وفي بلادنا “جرما” Garma،عند ه�ضبة 

فزّان �أقدم مدين���ة لوبية و�إليها ين�سب الجرمنت، 

ظه���رت نهاية الألف الثاني���ة ق.م، ي�شار �إلى �أنهم 

م���ن �شع���وب البح���ر �أو الهك�سو����س �أو الكنع���ان، 

والعب���ارة �أرامي���ة �صريحة؛ جرم���ه، جريما؛ قناة 

او ج���دول ل���ري المزروع���ات، وذل���ك م���ا تميز به 

الجرمن���ت؛ �أهل فزان ب�ي�ن �شع���وب تامزغا التي 

ا�شته���رت ب�أنه���ا “موئل الأغنام” فق���ط، وقيل �أن 

الجرمن���ت من ن�س���ل كتيبة فار�سي���ة انقطعت من 

جي����ش قمبي���ز 525 ق.م، وتاه���ت في ال�صحراء 

بلعنة من �آمون، الذي اقتحم معبده ب�سيوه، ومنها 

عبرت الواح���ات؛ الجغبوب، اوجل���ه، زله، زيغن، 

الى ف���زان، وهناك بعثوا ح�ض���ارة راقية، ذكرهم 

ه�ي�رودوت)484 ـ 420 ق م ( و�إليه���م ين�س���ب 

جانب من ق�صر الحاج من الداخل
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، ومن الأكيد �أن لجرما 
)41(

�سكان تامزغا؛ المغرب

علاقات ع�ضوية عريقة ببلاد القبط، و�أنهم �أثروا 

ح�ضري���ا في “ال�شاويه”؛ �أهل ال�شاء، �أهل الظعن، 

ومن ذلك عمارة الـ ئغرم، المن�سوبة �إليهم، كقولنا 

الحيري ن�سبة للحيرة والقوطي ن�سبة للقوط الخ. 

نع���ت الع���رب الفاتح���ون �سنة 23ه���ـ �شعوب 

لوبي���ا ونوميدي���ا ب�أنهم “�أهل ك�ص���ور وقياطين”؛ 

�أي �أنه���م جرمنت )اغ���رم( في الواحات وال�سهول 

المنخف�ض���ة، وجتول في مرتفع���ات الأطل�س، وذلك 

يوافق الم�صادر الإغريقية، والى عهد قريب يتداول 

�أهلن���ا تعب�ي�ر “القروم���ة” بمعن���ى �أعل���ى الك�صر 

الوعر، ومنه الأوعي���ة الفخارية، وهكذا عدنا �إلى 

عين التعبير؛ �أ�سوان فوق ودونه اك�سر.

ويج���ب التذكير ب����أن عبادة �آم���ون )2000 

ق.م( في طيب���ة بالجنوب )�شمعو( ت�أخر ظهورها 

بالن�سب���ة �إلى عب���ادة رع في منف عن���د الدلتا؛ تا ـ 

محو، حيث ظه���رت عمائر الأهرام���ات في حدود 

ق.م، والتي لا�شك في �أنها �أذهلت �شعوب   3200
الع���الم القديم ب�أ�شد ما يكون من���ا حاليا، وطارت 

�أخباره���ا مع الركبان �شرق���ا وغربا، وهبطت �أمم 

ب�ل�اد القبط وخرجت �أخرى ح�س���ب �ننس التدافع 

ال���ذي يتركز مجال���ه بين طورو����س والأطل�س ومن 

.
)42(

اليمن �إلى بلاد التمح عند نهر ال�سنيغال

ظه���ر البيت الحرام في جزي���رة العرب وعلى 

م�ش���ارف اليمن مه���د الح�ضارات ومنب���ع التدافع 

)�سي���ل العرم(، وذك���ر ابن الأثير رواي���ة لعكرمة 

)الأمازيغي( عن ابن العبا�س“�أن الله تعالى و�ضع 

البيت على الماء، عل���ى �أربعة �أركان، قبل �أن يخلق 

الدني���ا ب�ألف���ي عام، ث���م دحيت الأر����ض من تحت 

البي���ت”، ولما �أهب���ط ادم �أوحى الله ل���ه؛ “�إن لي 

حرما حيال عر�شي فانطل���ق، وابن لي بيتا فيه”، 

فبن���اه بمكة “من خم�س���ة �أجبل؛ من ط���ور �سيناء 

.
وطور زيتون ولبنان والجودي”)43(

لا ترتك���ز ه���ذه الأخبار عل���ى �سن���د �إ�سلامي 

�صحي���ح و�إنم���ا �أكثره���ا م���ن و�ض���ع الإخباري�ي�ن 

انطلاق���ا من روايات �شفوية متوات���رة والقليل من 

المدونات ال�سرياني���ة والعبرية، يمكن فهم �أكثرها 

من منط���وق الأ�سماء فيها، وت�أويله���ا بالموثوق من 

التاريخ؛ فالأر�ض المدح���وة �أي المب�سوطة هي بلاد 

 ق���وام الأم���ر و�سرير الملك 
)44(

القب���ط، والعر�ش 

لمل���وك منف في �ألف الرابع���ة ق م، والماء هو النيل 

حام���ل العر����ش على �أربع���ة �أركان، والح���رم لي�س 

�إلا “اله���رم” هذا العمران المذه���ل، والذي ن�سب 

حديث���ا �إلى �أقوام من كواكب �أخ���رى، وتنوع مواد 

بن���اء البي���ت الح���رام يرم���ز �إلى تداف���ع الأق���وام 

وتلاقح خبرات “الح�ضارات” من العراق وال�شام 

ومدين واليمن. 

“ه���رم”  م���ن  �إذا  فـ“اغ���رم” الأمازيغي���ة   

الت���ي منه���ا �أي�ض���ا “حرم”  القبطي���ة   ihram
العربي���ة، و�أخ�ي�را، في ه���ذا ال�ص���دد، فالخبز هو 

اغروم مفرد مذكر لا جذر له، وفعل خبز “ئقـاّ”، 

وفي القبطي���ة �أكروم، وكذلك عن���د الإغريق، وفي 

العربي���ة �أكرم بمعن���ى �أطعم والكـرُكم���ان الرزق، 

وترد عب���ارة “الجمل” في الأمازيغية، الغم جمعه 

الغم���ان، ارام ئرمان، ارع���م ئرعمان، الم ئلمان، 

اماقور ئموقوار، والجمّال ارفاق ئرفاقن، وبالعودة 

�إلى معن���ى كل ا�سم �سيت�ضح لنا طريق الجمل من 

موطن���ه في �آ�سي���ا �إلى �أن بلغ لوبيا عن���د واحة زله 

او زويل���ه ق���رب جرمه في حدود الق���رن الأول ق م 

ف�صار” زايله” .

تزخر م�ؤلفات �شيوخن���ا الأوائل من �إخباريين 

وجغرافيين بالكثير من الأخبار عن بداية الخلق و 

الأمم البائ���دة والأن�ساب، وهي ت�ستحق منا عناية 

م�ؤكدة بالنظر والتحقيق؛

خلـفّ نوح من الذرية �سام وحام ويافث ويام، 

ومنهم كل الأمم، وم���ن �أولاد �سام ارم ومنه ثمود 

وعاد وجدي�س، وه���م العرب العاربة، لكنهم كانوا 

، الذي 
)45(

يتكلم���ون بالل�س���ان القبطي لا العرب���ي

اخت����ص به �أبناء عمومتهم م���ن قحطان، وخا�صة 

جره���م، الذي���ن ا�ستوطنوا الحجاز عن���د بكة، ثم 

ب���اد �أكثره���م بعد �أن �أخ���ذ عنهم الل�س���ان العربي 

م�ستعرب���ون �سري���ان، فارق���وا الع���راق بع���د تبلبل 

الأل�سن �أي افتراقها.

ارم، ثمود، يام، عابر، جرهم؛ �أقوام من عاد 
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�شحرور،  محمد  د،  عند  الآية  هذه  ت�أويل  انظر   -  1
الكتاب والقر�آن، �ص 304.

الذهب  مروج   . الم�سعودي  ال�شمال.  وهو  الجربى   -  2
145   :2

بذلك  و�سم  تون�س  �أق�صى جنوب  موقع في  البيبان   -  3
لوجود معابر طبيعية �ضمن بحر من الرمال.

4 - ك�صر الكرا�شوه في وادي بني بلال )في الأ�صل وادي 
بني �إملال، وبه و�سم الجبل الأبي�ض (

5 - من ملحمة الجوهانيد لل�شاعر البيزنطي كوريبو�س 
�سنة 456 م تعريب الأ�ستاذ محمد الهادي �ألغرابي 

)مرقونة(

المميزة  ال�سمات  وهي  و�سم  فعل  من  الأ�سماء   -  6
للأ�شياء، د محمد �شحرور- ن م �ص 296

ر. ف  ك  مادة  المحيط  القامو�س  انظر   -  7

كتاب تاريخ نفو�سة القديم لل�شيخ مقرن بن محمد   -  8
�يرس  الم�سمى  599هـ  �ألفه  النفو�سي  البغطوري 

تدايو�س؛  ليفيت�سكي   ،73 و  )مخطوط(  نفو�سة 

لله  عبدا  ترجمة  وقراه،  نفو�سة  جبل  �شيوخ  ت�سمية 

راروز من�شورات م�ؤ�س�سة توالت، �ص 123، الروح؛ 

ئيمان جمع لا مفرد له، والروح �أي�ضا’تانوفت يجمع 

‘تينوفتين’ كما جاء في  المعجم الأمازيغي. والظاهر 
�أن تانوفت تعني النف�س �أما” ئيمان” فالروح بالمعنى 

الكتاب  انظر،  ور�سالاته،  وحيه  ربي؛  �أمر  القر�آني؛ 

والقر�آن �ص 325.

مامويغ�س  بريدان  ال�شماخي؛  �سليمان  بن  �إبراهيم   -  9
درارن انفو�سن �سي اطرابل�س، ترجمه احمد م�سعود 

يريد جبل  لمن  والطرق  الق�صور  بعنوان  الف�ساطوي 

الليبيين  جهاد  مركز  ن�شره  طرابل�س،  من  نفو�سة 

للدرا�سات التاريخية ـ طرابل�س 2005.

ون�شره المعهد الملكي للثقافة الأمازيغية بن�صه الأمازيغي، 

الهوام�ش
�صور المقال من الكاتب

 بالإمكان العث���ور على �أثر لها 
)46(

الأولى والثاني���ة

في ال�ش���ام وم�صر والمغرب، فمث�ل�ا تن�ص الوثائق 

القبطي���ة، من���ذ الأل���ف الرابعة ق م، عل���ى وجود 

�شعب يام غربا، بعد الواحات، يحارب الثمح، عند 

الرك���ن الغربي من ال�سم���اء، �أي المغرب الأق�صى، 

وذلك يوافق تماما ما ذكره ابن الأثير، حين �أ�شار 

�إلى �أن ي���ام بن نوح ه���و كنعان نف�سه، والذي ي�شاع 

�أن���ه �أبو البرب���ر، �أما الثمح فيمك���ن �آن تحمل على 

�أنها ثمود.

خل���ق  في  طوي�ل�ا  حديث���ا  �أبوجعف���ر  “وروى 
ال�شم�س والقمر و�يرسهم���ا، ف�إنهما على عجلتين، 

ثم ذكر مدينة بالمغرب ت�سمى “جابر�سا” و�أخرى 

بالم�ش���رق ت�سم���ى “جابرق���ا”، لكل واح���دة منها 

.
ع�شرة �أبواب”)47(

�أخذت حركة ال�شعوب من���ذ فجر الح�ضارات 

الحجري���ة �ش���كل عوا�ص���ف و�أعا�ص�ي�ر م���درارة، 

ا�ستم���رت �أزيد من مليون �سنة، ثم بد�أت تتمركز، 

مج���الات  في  �سن���ة،  �آلاف  ع�ش���رة  ح���والي  من���ذ 

جغرافية محدودة، �أعرقه���ا المجال الأفروعربي، 

الذي انتظم���ت م�يرسته على عرب���ة ذات عجلتين 

متناظرتين مترابطتين؛ العراق في الم�شرق وم�صر 

في المغ���رب، منذ الأل���ف الخام�سة ق م، كل �شعوب 

ه���ذا المج���ال �شاركت و�ساهمت في ه���ذه الم�يرسة، 

م���ع �أن الأبجدي���ات الح�ضاري���ة الأولى ن�ش����أت في 

المج���ال الداخل���ي، ال�صحراوي حالي���ا، الهقار في 

افريقي���ة والأحق���اف في جزي���رة الع���رب؛ جنات 

عدن، حيث اُبتـكُ���رت الأدوات، واكتـُ�سبت خبرات 

اللق���ط وال�صي���د والحرب والطب وف���رز ال�صالح 

من الحبوب والثمار وتمثـلُ الما�ضي وتـخَيـلُ الآتي، 

حتى �إذا ج���ف المناخ تدافعت ال�شع���وب �إلى �أنهار 

الرافدي���ن والني���ل، وكان م���ا كان؛ هـْ���رم، حـرْم، 

غـرْم، و�أ�شياء و�أ�سماء �أخرى.
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بعنوان؛  رقم1،  ووثائق  ن�صو�ص  �سل�سلة  �ضمن 

مامويملت  ينفو�سن  يدرارن  ـ  د  ـ  يبريدن  دـ  يغ�سراـ 

�س  ـ  ا�شماخي،  �سليمان  و  براهيم  تمازيغت،  ـ  �س  ـ 

يرـاون ـ ن ـ يفرن؛ ق�صور وم�سالك جبال نفو�سه �ألفه 

�أ�شماخي من  �سليمان  �أو  �إبراهيم  الأمازيغية  باللغة 

حمام،  محمد  الأ�ستاذ  وتعريب  ن�شر  يفرن،  كتاب 

الرباط 2004.

جزيرة  من  جاءت  التوراة  ال�صليبي؛  كمال   -  10
العرب، ترجمة عفيف الرزاز،.�ص 286

بني  دولة  المغرب63/1”وانقطعت  في  جاء   -  11
�أمية وكانت على عاداتها العربية لم يتخذوا قاعدة 

داره  �أمير منهم في  �سكنى كل  كان  ولا ق�صبة، كما 

و�ضيعته التي كانت له قبل خلافته”

على  فيها  اعتمدت  الأمازيغية  العبارات  جل   -  12
المعجم العربي الأمازيغي ت�أليف محمد �شفيق.

�أن  نظن  �أن  ولنا  ك�صر،  ئغرم؛  لـ  تحريف  لعله   -  13
بلدة تغرمين النفو�سية القديمة)ليفت�سكي �ص123. 

لـ”تاغنمين” �أي  �إلا تحريف  4( ما هي  البغطوري 

الق�صبات، و تامنت و غنيم؛ ع�سل الق�صب؛ ق�صب 

ال�سكر.

العرب  الى  ال�ساميين  من  الخازن؛  ن�سيب  ال�شيخ   -  14
�ص60

باقر؛  طه  الق�صب،  �سيد  ار�ض  ـki en gi؛   -  15
مقدمة في تاريخ الح�ضارات القديمة �ص9

 Adad Nabishti Ummane Usur  ـ16
ادد يحمي نفو�س الجند، طه باقر �ص565

الأن�ساب،  ال�صحاري،  العوتبي  م�سلم  بن  �سلمة   -  17
عمان 1981. �ص243

بغداد  الح�ضارات،  تاريخ  في  مقدمة  باقر؛  طه   -  18
�ص317، 9  1973

القديمة  التدمرية  النقو�ش  احمد؛  �صقر  علي   -  19
�ص 124.

20 - ابن ال�صغير)ق. 3 هـ( �أخبار الأيمة الر�ستميين، 
بيروت 1986، �ص84ـ87

العرب  الى  ال�ساميين  من  الخازن؛  ن�سيب  ال�شيخ   -  21
�ص48

�أكادير،  ئجيدار،  ئكودار  جمعه  ئيدير  ئجدير   -  22
والخازن؛  كلها،  للقرية  الجماعي  المخزن  �أجادير؛ 

ف�أول  ئمح�ضان،  ج  ئمح�ضي  ئماجبارن،  ج  �أمجبار 

ا�سماء عائلات المجبري والمح�ضي من هذا.

هو ال�سواد بالم�صرية القديمة، ويطلق على  كيمي   -  23
وتطلق  ت�شرت الحمرة،  او  د�شرت  بينما  النيل  بلاد 

�أول  من  الديرة  بمعنى  الد�شرة  ومنها  لوبيا،  على 

�أكدي بابلي.

24 -  1936  .Felix Gaffiot  ـ 

Dictionnaire abrege latin 
francais paris acerresالقرية  ا�سر�س 

.الريفية

 : المحيط  القامو�س  �س” في  ر  مادة” �س  انظر   -  25
�إعادة ترتيب، الا�ستاذ الطاهر الزاوي. ليبيا.

�ص  العرو�س  تاج  الزبيدي،  مرت�ضى  محمد   -  26
�ص138 ـ  494

�شر في الهيروغليفيه اتجاه، جر الى فوق وحر الى   -  27
الإ�شارة   مع  �شرّ  بـ  لكلب  ي�ؤمرا  عاميتنا  وفي  �أ�سفل، 

بال�سبابة الى اتجاه محدد.

جزيرة  من  جاءت  التوراة  ال�صليبي؛  كمال   -  28
العرب، ترجمة عفيف الرزاز، لبنان.�ص 260

الأعراف.74  -  29

لما  بالخارجة،  لآمون  كبيرا  معبدا  الفر�س  بنى   -  30
حل بها دارا عام 517 ق م، حجر ر�شيد �ص193

الهوام�ش
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تاريخ  من  قرنا  وثلاثون  ثلاثة  �شفيق؛  محمد   -  31
الأمازيغ، توالت، �ص 25، .ي�سخر ال�شاعر البيزنطي 

من القائد الأمازيغي يرنا وقومه من �أنهم من عبدة 

�أمه بقرة متوح�شة “. القرنين  �صاحب  “�آمون 

32 - ديوان الا�ساطير؛ �سومر واكد و�آ�شور، �ص 365، 
�سفر التكوين9/11ـ10

زالت  وما   ،471 �ص38،  مقدمة  باقر؛  طه   -  33
النيل؛ ميت  دلتا  بمعنى قرية م�ستعملة في  “مات” 
غمره  ميت  ال�سادات،  �أنور  محمد  ومنها  �أبوالكوم، 

الخ.

100 �ص  الأ�ساطير  ديوان   -  34

العرب  الى  ال�ساميين  من  الخازن؛  ن�سيب  ال�شيخ   -  35
�ص48

25  ،  23 �ص  والقر�آن  الكتاب   -  36

37 - ذكر ابن خلدون ان غدام�س “ق�صور اختطت منذ 
عهد الإ�سلام على ق�صور واطام عديدة”515/3

184  /2 الذهب  مروج   -  38

.170  :4 الكامل.   . الأثير  ابن   -  39

العرب  الدب�ش؛ مو�سى وفرعون في جزيرة  40 - احمد 
�ص63

ن�ش�أة  منذ  الجزائر  العدواني؛  الطاهر  محمد  د   -  41
التاريخ؛  في  ليبيا   ،224 �ص  الجزائر  الح�ضارة، 

م�ؤتمر مار�س 1968  �ص168.

محمد  د  فيه   ابدع  الذي  الرائع  الف�صل  انظر   -  42
الطاهر العدواني ن م �ص 203

23  ،  13/1 الأثير  ابن   -  43

44 - انظر مادة ع ر �ش  في القامو�س، وت�أويل د �شحرور 
له في  القر�آن الكريم، ن م �ص 164

في  قحطان  بن  يعرب  بالعربية  تكلم  من  �أول   -  45
ببابل،  الأل�سن  اختلفت  العاربة حين  والعرب  اليمن 

البلاذري، ان�ساب الأ�شراف 5/1

44  /1 الأثير  ابن   -  46

15  :1 م  ن   -  47

الم�صادر والمراجع؛ 

•�إبراهيم بن �سليمان ال�شماخي؛ بريدان مامويغ�س  	
احمد  ترجمه  اطرابل�س،  �سي  انفو�سن  درارن 

لمن  والطرق  الق�صور  بعنوان  الف�ساطوي  م�سعود 

يريد جبل نفو�سة من طرابل�س، ن�شره مركز جهاد 

 ،2005 ـ طرابل�س  التاريخية  للدرا�سات  الليبيين 

ا�شماخي، ـ �س يرـاون ـ ن ـ يفرن؛ ق�صور وم�سالك 

�أو  �إبراهيم  الأمازيغية  باللغة  �ألفه  نفو�سه  جبال 

وتعريب  ن�شر  يفرن،  كتاب  من  �أ�شماخي  �سليمان 

ون�شره   ،2004 الرباط  حمام،  محمد  الأ�ستاذ 

المعهد الملكي للثقافة الأمازيغية بن�صه الأمازيغي، 

بعنوان؛  رقم1،  ووثائق  ن�صو�ص  �سل�سلة  �ضمن 

يغ�سراـ دـ يبريدن ـ د ـ يدرارن ينفو�سن مامويملت ـ 

�س ـ تمازيغت، براهيم و �سليمان.

النمكارم  �أبي  بن  علي  �أبوالح�سن  الأثير؛  •ابن  	
التاريخ،  الكامل في  تـ630هـ،  الجزري  ال�شيباني 

.1968 بيروت  العربي،  الكتاب  دار  10ج، 

• هـ( �أخبار الأيمة الر�ستميين،  	3 ابن ال�صغير)ق. 

بيروت 1986

هـ،  • تـ808	 محمد  بن  عبدالرحمن  خلدون؛  ابن 

بيروت  7ج   1970،العبر  بيروت  المقدمة، 

.1956.

الزهري  �سعد  بن  محمد  ابوعبدالله  �سعد  •ابن  	
9ج،  الكبرى  الطبقات  230هـ؛  تـ  الب�صري 

بيروت، غزوات الر�سول و�سراياه، بيروت1981

الهوام�ش و المراجع
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العرب،  وفرعون في جزيرة  مو�سى  الدب�ش؛  •احمد  	
دم�شق2007.

محمد  بن  ابراهيم  �أبوا�سحاق  الا�صطخري؛   • 	
والممالك  الم�سالك  قبل350هـ،  تـ  الكرخي 

ليدن1927

هـ،  • تـ279	 جابر  بن  يحي  بن  �أحمد  البلاذري؛ 

فتوح البلدان، القاهرة1957، ان�ساب الأ�شراف، 

دار المعارف القاهرة 1959

محبوب  بن  بحر  بن  عمرو  �أبوعثمان  الجاحظ؛   • 	
تـ255هـ، ر�سائل الجاحظ، القاهرة1965 

العرب  الى  ال�ساميين  من  الخازن؛  ن�سيب  ال�شيخ   • 	
�ص48

• ال�صليبي؛ كمال ال�صليبي؛ خفايا التوراة و�أ�سرار  	
�شعب ا�سرائيل، دار ال�ساقي ط6 2006
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مواقـد إعـداد  
الخبـز الطينية 

)الأفـران(

�ضيف الله محمد عبـيـدات 

كاتب من الأردن

 أدى تطور الزراعة، في عصور ما قبل التاريخ، قبل حوالي 
12000 س��نة، إلى تغييرات كبيرة في نمط حياة الإنسان، الذي 
كان يعتمد عل��ى الجمع والصيد، والتنقل والترحال من مكان 
لآخر، إلى نمط حياتي جدي��د أصبح يعتمد على انتاج القوت، 
بالإضافة إلى الجمع والصيد، وإلى الإقامة في مستقرات ثابتة 
ودائمة عل��ى مدار العام. وقد أدى ه��ذا بدوره  إلى ظهور 
مس��توطنات بش��رية دائمة، نمت وتطورت فيما بعد، ومع 
مرور الزم��ن، إلى القرى المدن والحض��ارات. وقد حصلت 
هذه التطورات، التي شهدتها رحلة حياة الإنسان، في منطقة 

الهلال الخصيب.
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وما يزال رغيف الخبز يمثل العن�صر الرئي�سي 

بمناطق���ه  الأردن  ل�س���كان  اليوم���ي  الغ���ذاء  في 

المختلف���ة، وكذل���ك الأم���ر بالن�سبة لبقي���ة مناطق 

ب�ل�اد ال�شام، كما هو الحال في العديد من مناطق 

العالم المختلفة. 

ومنذ �أن عرف الان�سان النار وال�سيطرة عليها 

وه���و في �سعي دائ���م لتوظيفها في حيات���ه اليومية، 

وبال���ذات في مج���ال �إع���داد طعامه ال���ذي ي�شكل 

رغيف الخب���ز �أهم عنا�ص���ره. وقد ابتك���ر �أنواعاً 

مختلف���ة من المواقد الطينية لإع���داده، بع�ضها ما 

يزال م�ستخدماً حت���ى الوقت الحا�ضر، و�إن كانت 

في تراج���ع م�ستم���ر و�سريع، ليح���ل مكانها و�سائل 

�إعداد الخبز الميكانيكية الحديثة. 

كم���ا تعت�ب�ر بقاي���ا المواق���د الطيني���ة من بين 

المخلف���ات الأثرية ال�شائعة في العدي���د من المواقع 

الأثري���ة، التي جرت بها �أعمال تنقيبات �أثرية، في 

مختلف المناطق الأردنية.

تح���اول ه���ذه الدرا�س���ة التع���رف عل���ى �أنواع 

المواق���د الطيني���ة التي م���ا ت���زال م�ستخدمة حتى 

الوقت الحا�ضر. وذل���ك من حيث �أ�شكالها وطرق 

�صناعته���ا ووظائفها وكيفية ا�ستخ���دام كل منها. 

و�س���وف ي�ساه���م ه���ذا في التعرف عل���ى مخلفات 

مواقد �إع���داد الخبز الطيني���ة في المواقع الأثرية. 

كم���ا ي�ساه���م في �إمكانية �إلقاء المزي���د من ال�ضوء 

على المجتمعات القديمة.

م�شكلة الدرا�سة ومبرراتها و�أهميتها

تعد �أفران �إعداد الخبز من الظواهر التراثية 

وربم���ا  والاجتماعي���ة،  والاقت�صادي���ة  الثقافي���ة 

المعماري���ة، المميزة للمجتمعات القروية الزراعية، 

في كافة مناطق بلاد ال�شام. ومن الجدير بالذكر 

�أن ه���ذه الأف���ران، والت���ي ما ت���زال م�ستخدمة في 

الوق���ت الحا�ض���ر في بع����ض ه���ذه المناط���ق، تعود 

بجذوره���ا �إلى ع�ص���ور زمني���ة قديم���ة. وهي من 

الظواهر التي توارثتها الأجيال وتناقلتها من جيل 

�إلى �آخ���ر. وه���ي، وبفع���ل عوامل التغي�ي�ر المحدثة 

التي ت�شهدها مجتمعاتنا في الع�صر الحا�ضر، قد 

�أو�شكت على الاندثار كلياً. لذا تكمن مبررات هذه 

الدرا�سة و�أهميتها فيما يلي:

ن���درة الدرا�سات المتعلق���ة بهذا المو�ضوع في   - 1
منطقتنا، وعدم وجود �أي منها باللغة العربية، 

�سواء م���ا يتعلق منه���ا ب�أبعاده���ا المعا�صرة �أو 

القديمة. فعلى الرغم من وفرة مخلفات هذه 

الأف���ران الت���ي ك�شفتها التنقيب���ات الأثرية في 

العديد من المواقع، �إلا �أنها لم تحظ بالدرا�سة، 

كغيرها من الموجودات الأثرية. 

2 - �ض���رورة توثي���ق ه���ذه الظاه���رة ب�أبعاده���ا 
والاجتماعي���ة  والاقت�صادي���ة  الثقافي���ة 

والمعماري���ة، م���ن خلال م���ا تبقى منه���ا، قبل 

اندثاره���ا كلياً. فه���ي، كغيرها م���ن الظواهر 

التراثي���ة العدي���دة الأخرى، مه���ددة بالزوال 

بفعل حرك���ة التغيير ال�شامل���ة وال�سريعة التي 

ت�شهدها مجتمعاتنا في هذه المناطق.

3 - ق���د ت�سه���م  درا�س���ة هذه الأف���ران، من حيث 
تقنيات �صناعة كل منها وطرق ا�ستخداماته، 

في الق���رى المعا�صرة، في محاولة فهم وتف�يرس 

مخلفات الأفران المكت�شفة في المواقع الأثرية، 

والت���ي تعود لع�ص���ور زمنية متعاقب���ة. فهناك 

�أوج���ه �شبه كبيرة، م���ن حيث ال�ش���كل والمواد 

الأف���ران  ب�ي�ن  الم�ستخدم���ة وربم���ا الحج���م، 

المعا�ص���رة ومثيلاته���ا الت���ي تم الك�ش���ف ع���ن 

مخلفاتها في العديد من المواقع الأثرية.

�أفران الخب���ز المكت�شفة في المواقع  4 - مخلف���ات 
الأثرية لا تق���ل �أهمية عن الأف���ران المعا�صرة 

والم�ستخدمة في الوق���ت الحا�ضر، وكل منهما 

ل���ه دور مه���م في الدرا�س���ات الأثرية. وهي قد 

ت�سه���م �أي�ضاً في �إ�ضافة المزي���د من المعلومات 

م���ن  القديم���ة، كغيره���ا  ح���ول الح�ض���ارات 

المخلفات الح�ضارية الأخرى مثل الم�صنوعات 

الفخاري���ة والأدوات ال�صواني���ة، وغيرها من 

الموجودات الأثرية. 

5 - الا�ستف���ادة م���ن ه���ذه الدرا�س���ة ومنهجيتها 
في  الأخ���رى  الدرا�س���ات  ت�شجي���ع  في 

والأنثروبولوجي���ة  الاجتماعي���ة  المج���الات 

والإثنو�أركيولوجية والأثرية والتراثية.
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الأهداف والمنهج

التعرف على ملامح وخ�صائ�ص كل  1 - محاولة 
نوع من هذه الأفران، وربما،

المعلومات  م���ن  ق���در  �أك�ب�ر  2 - محاول���ة جم���ع 
وتوثيقه���ا، حول كل م���ا يتعلق ب�أف���ران الخبز 

عل���ى اختلاف �أنواعه���ا, من حي���ث �أ�شكالها، 

وم���ن حيث المواد الم�ستخدم���ة، و طرق وكيفية 

�صناعة وا�ستخدامات كل منها. 

3 - محاولة التعرف على �أوجه ال�شبه والاختلاف 
في ال�شكل، وكذل���ك في تقنيات وطرق ت�صنيع 

الأفران وا�ستخدامات كل منها.

ولتحقي���ق هذه الأه���داف فقد تح���دد الإطار 

العام لها في الخطوات التالية:

النار،  على  تعتمد  الخبز  �أفران  عمل  تقنية   -  1
كعام���ل �أ�سا�س���ي، ل���ذا كان لا بد م���ن محاولة 

التعرف عل���ى تاريخ اكت�شاف النار وال�سيطرة 

عليها وا�ستخداماتها.

2 - الأف���ران ه���ي عبارة عن مواقد طينية، لذا 
فقد كان لابد من محاولة التعرف على بدايات 

وا�ستخداماته���ا  الطيني���ة  المواق���د  �صناع���ة 

وتطورها عبر الع�صور.

هذه الأفران: من  نوع  بكل  التعريف   -  3
•الطابون 	

•التنور 	
•الوقادية 	

•ا�ستخدام الأفران 	
•خلا�صة 	

اكت�شاف النار وال�سيطرة عليها

يعت�ب�ر اكت�شاف الإن�سان للنار وكيفية �إ�شعالها 

وال�سيط���رة عليه���ا وا�ستخدامها، م���ن اكت�شافاته 

الأولى. وم���ن الوا�ضح �أن هذا ق���د لعب دوراً هاماً 

وحا�سم���اً في تط���ور الب�شرية. وم���ن الم�ؤكد �أن هذا 

الاكت�ش���اف ق���د ع���اد عل���ى الجماع���ات الب�شرية 

بالعديد م���ن الفوائد ، خلال رحل���ة الإن�سان على 

مر الع�صور. 

ويب���دو �أن���ه كان للنار �أغرا����ض وا�ستخدامات 

عدي���دة، كان من بينها على الأرج���ح ا�ستخدامها 

كم�صدر للإنارة والتدفئة والحماية من الحيونات 

ال�ضارية والمفتر�س���ة. كما يعتقد البع�ض ب�أنه ربما 

كان لا�ستخ���دام النار دور حيوي في مو�ضوع ارتياد 

 Clark( البيئات الجدي���دة غير الم�ألوفة والب���اردة

.)and Harris, 1985; Wrangham et al., 1999

ولع���ل الا�ستخ���دام الأمث���ل والأهم للن���ار كان 

في مج���ال طه���ي الطع���ام �أو �شي���ه، فالطهي يعمل 

عل���ى تعدي���ل �أو تحويل القيم���ة الغذائي���ة لمكونات 

الغ���ذاء، ويجع���ل اللح���وم قابل���ة لله�ض���م. ويعتبر 

بع����ض الباحثين �أن الن���ار كانت �ض���رورة غذائية 

لبقاء العن�ص���ر الب�شري. ويمكن �أن ت�ساعد عملية 

التجفيف والتدخين في حفظ الطعام لفترة زمنية 

�أط���ول. ه���ذا بالإ�ضاف���ة �إلى �أن بع����ض النبات���ات 

تفق���د ال�سمي���ة الت���ي تحتويه���ا بفعل ت�أث�ي�ر النار، 

وهكذا يزي���د من ذخيرة الطع���ام ال�صالح للأكل 

 Wrangham et al. 1999; Karkanas et al. 2007;(

 .)Gowlet 2006; Clark and Harris, 1985

وفي الجانب الإجتماعي، يعتقد ب�أن ا�ستخدام 

التح���ولات  مج���ال  في  ه���ام  دور  ل���ه  كان  الن���ار 

الب�شري���ة التنظيمية للن�شاطات الاجتماعية داخل 

الجماع���ات الب�شرية، وفي �أنظمة ا�ستخدام المكان 

 Binford 1996; Stiner, 2002; Rolland,( والفراغ

.)2004; Preece et al., 2006

كما ا�ستخدم الإن�سان الن���ار لأغرا�ض تقنية، 

فعلى �سبيل المثال، لت�سخين بع�ض الحجارة لغايات 

ت�صني���ع �أدوات حجري���ة ، وزي���ادة �صلابة الرماح 

الخ�شبية من خلال الحرق بالنار، ولتح�يرض بع�ض 

المواد الراتنجية )مواد لا�صقة( لتثبيت المقاب�ض، 

 Schoningen كم���ا جاء في موقع �شوننج���ن

في �ألماني���ا )Thieme, 1997(. وا�ستخدم���ت لاحقاً 

figurines) لح���رق التماثي���ل الطيني���ة ال�صغ�ي�رة

 .)Budja 2006

م���ا تزال م��سأل���ة وقت اك�ش���اف الإن�سان للنار 

وال�سيط���رة عليها، في مخلف���ات الع�صر الحجري 

الق���ديم Paleolithic، خا�ضع���ة للكث�ي�ر من 

النقا�ش والجدل. و�أ�شارت نتائج درا�سات المخلفات 
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الأثرية في العدي���د من المواقع، التي تعود للفترات 

المبك���رة والمتو�سط���ة م���ن ع�ص���ر البلاي�ستو�س�ي�ن 

منطقة �ش���رق �إفريقيا  م���ن   ،Pleistocene
ومنطقة �ش���رق البحر الأبي����ض المتو�سط ، �إلى �أن 

  Homo-erectus”ايريكتو����س “الهوم���و 
ه���م �أول م���ن عرف ا�ستخ���دم الن���ار، قبل حوالي 

 Clark and Harris, 1985;( �سن���ة  ملي���ون   1.5
 Gowlett, 1999; 2006;Wrangham et al., 1999;

 .)Goren-Inbar et al., 2004

وق���د ج���اءت الأدل���ة المبك���رة عل���ى ا�ستخدام 

الإن�س���ان للن���ار م���ن بع����ض المواق���ع الأثري���ة في 

 Koobi Fora إفريقيا مثل، موقع كوبي فورا�

 )(Harris and Herbich 1978; Rowlett 2000

Chesowanjaفي كينيا   وموقع �شي�سوفانجا 

)Harris and Gowlett 1980(, وموقع �سفارتكرانز  

 Brain and( في جنوب �إفريقيا Swartkrans
 .)Sillen 1988; Brain 1993

�أم���ا خ���ارج �إفريقي���ا ف����إن �أقدم المواق���ع التي 

ت�ضم �أدلة على ا�ستخ���دام الإن�سان للنار هو موقع 

ج�س���ر بنات يعق���وب في �شمال فل�سط�ي�ن )حوالي 

800000�سن���ة(، حي���ث ع�ث�ر عل���ى �أخ�ش���اب 
 Goren-Inbar et al.( وحج���ارة �صوانية محروق���ة

Alperson-Afil et al. 2007 ;2004(. وفي موق���ع 

�آخر، في فل�سطين �أي�ضاً، وهو موقع كهف ق�سيم في 

فل�سطين Qesem Cave تم الك�شف عن �أدلة 

على ا�ستخدام الإن�س���ان للنار، وذلك في مخلفات 

الع�ص���ر الحج���ري الق���ديم المبك���ر والت���ي �أرخت 

للفترة الواقعة بين 200000-400000�سنة 

.)Karkanas et al. 2007: 198(

بقايا عظام محروقة �إلى جانب �أدوات حجرية 

وبقايا رم���اد ناتج عن عمليات ح���رق قديمة تعود 

لح���والي 600000 �سنة م�ض���ت تم الك�شف عن 

  Zhoukoudian وجودها في موقع زوكوديان

 Goldenberg et al. 2001; Black( ال�ص�ي�ن  في 

.)1931

وفي موق���ع �شوننج���ن Schoningen في 

�ألماني���ا، تم العث���ور على رماح خ�شبي���ة ا�ستخدمت 

لح���والي  و�أرخ���ت  �صلابته���ا،  زي���ادة  في  الن���ار 

 .)Tnieme 1997( سنة م�ضت�  400000
وي���رى بع�ض الباحثين �أن عملي���ة �إ�شعال النار 

قد �أ�صبح���ت ن�شاطاً اعتيادياً خ�ل�ال �أواخر فترة 

 Lower الع�ص���ر الحج���ري الق���ديم ال�سفل���ي

400000- ح���والي   ،  Paleolithic
 Rolland, 2004; Gowlett,( �سن���ة   500000
but see James, 1989 ;2006(، وقد كان ا�ستخدام 

الن���ار مرافق���اً للمزي���د م���ن التط���ور في الجوانب 

الإن�سانية الإجتماعية والفكرية. 

الق���ديم  الحج���ري  للع�ص���ر  بالن�سب���ة  �أم���ا 

المتو�س���ط Middle Paleolithic، حوالي 

العدي���د  ف����إن  �سن���ة،   200000-300000
م���ن علماء انثوروبولوجيا البيئ���ة يجمعون على �أن 

هناك الكثير م���ن الأدلة الوا�ضحة على ا�ستخدام 

 James 1989;(  الإن�سان الفعلي للنارفي هذه الفترة

Gamble, 1999: 165(. فق���د تم التع���رف، وب�شكل 

وا�ض���ح، عل���ى العدي���د من بقاي���ا م���واد محروقة 

و�أدلة ت���دل على ا�ستخدام النار وال�سيطرة عليها، 

وا�سع���ة الانت�شار ومتعاقب���ة في الطبق���ات الأثرية 

التي تعود له���ذه الفترة الزمنية، وذلك في العديد 

م���ن المواقع، نذكر منها عل���ى �سبيل المثال: كل من 

 Kebara and كهف كب���ارا وكهف هايوني���م

 Goldberg( في فل�سطين Hayonim caves
 16 جروت���ي  وموق���ع   ،)and Bar-Yosef, 1998

 Rigaud( في جن���وب فرن�س���ا Grotte XVI
 Shanidar �شاني���در  وموق���ع   ،)et al., 1995

في �شم���ال الع���راق )Solecki, 1995(، وموق���ع ل�س 

Les Canalettes في جن���وب  كاناليتي����س  

 Meignen, 1993; see also Meignen et( فرن�س���ا

.)al. 2001; 2006

�أدل���ة �أخ���رى على ا�ستخ���دام الإن�س���ان المبكر 

للنار جاءت من موقع �أثري  يعرف بكهف كليزورا 

Klisoura Cave الواقع في جنوب اليونان، 
حي���ث يحتوي على مخلف���ات �أثري���ة متعاقبة يعود 

المتو�س���ط  الق���ديم  الحج���ري  للع�ص���ر  �أقدمه���ا 

�إلى  وتمت���د   ،Middle Paleolithic
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الع�صر الحجري الو�سيط Mesolithic، من 

الوقت الحا�ضر. وت�ضم  قبل   40000-9000
الطبق���ات الأثري���ة التي تع���ود للع�ص���ر الحجري 

 Upper Paleolithic المت�أخ���ر  الق���ديم 

و�سه���ل  وا�ض���ح  ت�سل�س���ل  عل���ى  الموق���ع  نف����س  في 

الت�أريخ لمخلفات الثقاف���ة المعروفة بالأوريجنا�سية 

Aurignacian، تع���ود للف�ت�رة الواقعة بين 
28000-34000 �سنة قب���ل الوقت الحا�ضر 

.)Karkanas et al. 2004(

للمخلف���ات  الت�سل�س���ل   ه���ذا  �إلى  بالإ�ضاف���ة 

الأثرية، على امت���داد فترات زمنية طويلة في هذا 

 Klisoura الموق���ع المع���روف بكه���ف كلي���زورا

Cave، فقد تم الك�شف عن مخلفات �أثرية يعتقد 
ب�أنها عبارة عن بقايا لمواقد Hearths، قدرت 

بحوالي 90 موقداً، تمت���از ب�أنها محفوظة بحالة 

جي���دة. وق���د �أ�ش�ي�ر �إلى �أن )54( �أربع وخم�ينس 

موق���داً منه���ا مبني���ة م���ن الط�ي�ن. وق���د تم ت�أريخ 

المواقد القديمة منه���ا �إلى فترة الع�صر الحجري 

المتو�سط Middle Paleolithic، وتتكون 

هذه المواق���د من طبقات ت�ضم بقاي���ا رماد �أبي�ض 

ورمادي اللون وفحم. 

�أم���ا بالن�سبة لأحدث المواق���د الطينية في هذا 

الموقع فه���ي تعود لفترة الع�ص���ر الحجري القديم 

وت����ؤرخ   ،Upper Paleolithic المت�أخ���ر 

للف�ت�رة الواقع���ة ب�ي�ن 32000-34000 �سنة 

قبل الوقت الحا�ضر. وهي �صغيرة الحجم، وت�شبه 

الأحوا����ض الدائرية، ي�ت�راوح قط���ر كل منها بين 

ن�ص���ف المتر والم�ت�ر الواح���د، حوافه���ا الخارجية 

تتكون من الطين المحروق. وي�شير المنقبون �إلى �أن 

هذه المواقد ق���د �صنعت من طين من الطمي جلب 

من م�سافات بعيدة عن موقع الكهف، وهي تحتوي 

على �شوائب عبارة عن رمل تر�سبي. وهذا ما جعل 

الباحث�ي�ن يعتقدون ب�أنها قد بني���ت �أو �صنعت من 

قب���ل �ساكني هذا الكه���ف، و�أنها كان���ت ت�ستخدم 

لأغرا����ض طه���ي الطع���ام cooking والتدفئة 

 Karkanas et al.( الوق���ت  بنف����س   heating
.)2004: 515-516, Fig. 3, 4

تق���دم لنا مواق���ع الع�ص���ر الحج���ري القديم 

المتو�س���ط ه���ذه، العدي���د م���ن الإ�ش���ارات على �أن 

الن�شاط���ات الاجتماعية كانت تدور �أو تتركز حول 

المواق���د )Gamble, 1999: 171(. ومثل 

ه���ذا الا�ستخ���دام وال�سيط���رة عل���ى الن���ار دلل���ت 

 Karkanas et( عليه �أثري���اً بقايا المواقد الطيني���ة

al. 2004( والمواق���د الت���ي جاءت محاط���ة، ب�شكل 

ب�سي���ط، بالحجارة، �أو مبنية م���ن الحجارة، وهي 

لهذا ربما تكون �إ�شارة على تطور مفهوم ا�ستخدام 

.)McBrearty and Brooks, 2000: 518( المكان

وظائفه��ا  )�أنواعه��ا،  الطيني��ة  المواق��د 

وتاريخها(

ت�صن���ع المواق���د الطيني���ة م���ن ن���وع معين من 

الط�ي�ن، يت���م تح�ض�ي�ره خ�صي�ص���اً له���ذه الغاية، 

ولزيادة متانته يت���م خلطه بالرمل والتبن، وبع�ض 

المواد الأخرى �أحياناً مث���ل �شعر الماعز على �سبيل 

المثال، بن�سب معينة. ومن الجدير بالذكر �أن نوعية 

الطين الم�ستخدم���ة في المواقد الطينية تختلف من 

ف�ت�رة �إلى �أخرى وم���ن مكان �إلى �آخ���ر ومن قرية 

 McQuitty 1984: إلى �أخ���رى )عبي���دات 2010: 125؛�

259(. وت�ش���كل المواقد الطيني���ة على مراحل، تبد�أ 

م���ن الأ�سفل باتج���اه الأعلى، من خ�ل�ال قطع من 

الط�ي�ن ب�شكل الحب���ال، تو�ض���ع ف���وق بع�ضها، ثم 

تر����ص بالأيدي لتلت�صق جي���داً مع بع�ضها، ثم يتم 

تملي�سه���ا وت�سوي���ة �سطحيها الخارج���ي والداخلي 

با�ستخدام �أدوات حجري���ة. وبعد �أن تكتمل تترك 

لتج���ف تحت �أ�شع���ة ال�شم�س غ�ي�ر المبا�شرة، ومن 

ثم تثب���ت في �أماكنها الدائمة ليتم حرقها بالوقود 

من الحطب والتبن ومخلف���ات الحيوانات .)عبيدات 

.)124  :2010

الأدلة على ا�ستخ���دام المواقد الطينية، بغ�ض 

النظر ع���ن طبيع���ة ا�ستخداماتها، قديم���ة جداً، 

وتع���ود �إلى الع�ص���ر الحج���ري الق���ديم المت�أخ���ر 

Upper Paleolithic، كما �أ�شارت نتائج 
 Klisoura التنقيبات الأثرية في كهف  كليزورا

Cave في اليون���ان، حي���ث عثر على عدد كبير، 
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قدر بح���والي )54( �أربع وخم�ينس موقداً طينياً، 

ت�ؤرخ للف�ت�رة الواقعة ب�ي�ن 34000-32000 

�سنة قبل الوق���ت الحا�ضر. وو�صفت ب�أنها �صغيرة 

الحج���م، وت�شب���ه الأحوا����ض الدائري���ة، ويتراوح 

قطره���ا بين ن�صف الم�ت�ر والمتر الواح���د، حوافها 

الخارجي���ة تتك���ون من الط�ي�ن المح���روق، �صنعت 

من طين م���ن الطمي ال���ذي يحتوي عل���ى �شوائب 

م���ن الرم���ل الر�سوبي. ويعتق���د ب�أن ه���ذه المواقد 

الطيني���ة، التي ت�شب���ه الطواب�ي�ن في �شكلها العام، 

كان���ت ت�ستخ���دم لأغرا����ض متع���ددة، مث���ل طهي 

 Karkanas et al.( الطعام والتدفئة بنف����س الوقت

.)2004: 515-516, Fig. 3, 4

وفي الموقع الأثري المع���روف بدولني في�ستونك 

في  حالي���اً  الواق���ع   ،Dolní Vestonice
عل���ى  �أي�ض���اً  التع���رف  تم   ، الت�شي���ك  جمهوري���ة 

مخلف���ات ما يعتقد ب�أنه موق���د ي�شبه الطابون من 

حيث ال�شكل ‘ovenlike hearth’، يقع في 

و�س���ط المخي���م. كما تم العث���ور على م���ا يزيد عن 

�ألف���ي قطعة )ك�سرة( من الط�ي�ن المحروق تنت�شر 

في نف����س المكان، على مقربة من هذا الموقد، وكان 

من بينها حوالي 175 قطعة )ك�سرة( عليها �آثار 

ت�شكي���ل، �إلا �أنها غ�ي�ر وا�ضحة المع���الم والملامح، 

ي�صع���ب معها التعرف على ال�ش���كل الذي ت�صوره. 

له���ذا يعتق���د ب�أن ه���ذا الموق���د كان ي�ستخدم ربما 

ل�ش���ي )حرق( التماثي���ل ال�صغ�ي�رة الطينية بعيد 

.)Verpoorte 2001:56, 128( ت�شكيلها

�أم���ا في منطقة ب�ل�اد ال�شام ب�ش���كل عام، وفي 

الأردن ب�ش���كل خا����ص، ف����إن �أق���دم الأدل���ة عل���ى 

ا�ستخدام المواقد الطيني���ة تعود للع�صر الحجري 

الحديث ما قب���ل الفخاري PPN. حيث عثر في 

موق���ع ب�سط���ة في جن���وب الأردن عل���ى العديد من 

الك�س���ر التي �أ�ش�ي�ر �إليها، �أحياناً، عل���ى �أنها ك�سر 

 burnt or backed من الط�ي�ن المح���روق

 taboon  و�أحياناً �أخرى بك�سر طابون ، clay
.sherds

(Gebel et al. 2006: 80, Appendix C cont 10, 

Square B48 Locus 37; 85, Appendix C cont 

15, Square B67 locus 24 and locus 29; 86, 

Appendix C cont. 16, Square 67, locus 37; 

89, Appendix C cont. 19, Square 68, locus 

43; 279 pl. 45.B., pl. 45. C., pl. 47.B.).

�أ�صبحت مخلفات المواقد الطينية، مع الإ�شارة 

�إلى �أنه���ا مخلف���ات طواب�ي�ن، من ب�ي�ن الموجودات 

الأثرية ال�شائعة في مواقع الع�صر البرونزي، التي 

�أجريت به���ا �أعمال تنقيبات �أثرية. ففي الطبقات 

الأثري���ة الت���ي تع���ود للع�ص���ر البرون���زي المبك���ر 

Early Bronze Age I، في موق���ع وادي 
في���دان Wadi Fidan 4( 4(، تم الك�ش���ف 

ع���ن عدد م���ن المواق���د الطيني���ة دائري���ة ال�شكل. 

و�صف���ت ب�أنها �صغيرة، �سمك جدرانها يتراوح بين 

)12-7�سم(، والبقايا الت���ي عثر عليها بارتفاع 

18�سم، وجميعها تحتوي على بقايا رماد، وبقايا 
م���واد ع�ضوي���ة متفحمة. ويعتقد ب����أن هذه المواقد 

كان���ت عبارة ع���ن طواب�ي�ن �أعدت لغاي���ات �إعداد 

Adams1999: 116-( للخب���ز  وبال���ذات  الطع���ام 

.)118

وم���ن الطبق���ات الأثري���ة الت���ي تع���ود للع�صر 

 LB Iron البرونزي المت�أخر والع�صر الحديدي

Age هن���اك العدي���د م���ن الأدل���ة عل���ى وجود 
الطواب�ي�ن وا�ستخدامه���ا. وم���ن ه���ذه المواقع على 

 ،)McQuitty 1984( سبي���ل المثال موق���ع تل �إرب���د�

وموق���ع تل الزراع���ة في وادي العرب �شمال الأردن 

وموق���ع   ،)Vieweger and Häser 2007; 2010(

في   Khirbet Al-lahun خربة اللاه���ون

 Homès-Frédericq( الأردن  في  الموج���ب  وادي 

1992(، وموق���ع ت���ل المزار الواقع عل���ى بعد حوالي 

 Yassine( 3كم �إلى ال�شمال الغربي من تل دير علا
 Tell 119-118 :1988 ,1984(. وموق���ع ت���ل جاوا

Jawa الواقع على بعد 11 كم �إلى الجنوب من 
عم���ان )Daviau 1992: 148-149(. وبع�ض المواقع 

 Beth Shean  في فل�سط�ي�ن مثل موقع بي�سان

في �شم���ال وادي الأردن )Mazar 1997(، وموق���ع 

ت���ل ال�س���اريم Tell Rehov، في و�شمال وادي 

الأردن، عل���ى بع���د 5كم �إلى الجن���وب من بي�سان 
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)Mazar 1999(. وفي الطبق���ات الأثرية التي تعود 

 Middle لف�ت�رة الع�ص���ر البرونزي المتو�س���ط

العث���ور عل���ى  تم  �أريح���ا  في   Bronze Age
)Kenyon and Holland 1981( مخلفات طابون

وفي المواقع الأثرية التي تعود لكل من الع�صور 

�أ�صبح���ت  والإ�سلامي���ة  والبيزنطي���ة  الروماني���ة 

مخلف���ات الطواب�ي�ن من ب�ي�ن الموج���ودات الأثرية 

ال�شائع���ة. وفي الف�ت�رة العثمانية كان���ت الطوابين 

من بين مرافق البيت الرئي�سية التي �أ�شارت �إليها 

�سجلات الطابو العثمانية، مما يدل على �أهميتها 

في حياة �س���كان قرى هذه المنطقة )�أب���و ال�شعر 1995: 

405-404(. وم���ا تزال م�ستخدمة حتى وقتنا هذا، 

و�إن كان���ت في تناق����ص م�ستم���ر، يوحي ب����أن عهد 

�أفولها واندثارها ب�شكل نهائي قد �أ�صبح قريباً.

الغر����ض الأ�سا�س���ي م���ن المواق���د الطينية في 

الوقت الحا�ضر هو �إع���داد الخبز، �إلا �أن الإن�سان 

ا�ستخدمها لأغرا�ض يومية �أخرى خا�صة في مجال 

الطهي وال�شواء والتدفئة )عبيدات 2010(. 

وق���د تنوعت ه���ذه المواق���د من حي���ث ال�شكل 

وطريق���ة و�أ�سل���وب الت�صني���ع، ولكل منه���ا ت�سمية 

خا�ص���ة به، فمنه���ا الطاب���ون والتن���ور والوقادية. 

ويع���زى هذا الاخت�ل�اف والتنوع عل���ى الأغلب �إلى 

نوعي���ة الوق���ود المتوافر في كل م���كان، وربما �أي�ضاً 

�إلى نوعي���ة المواد الخ���ام، والغر����ض �أو الأغرا�ض 

الأخ���رى المطلوبة من ه���ذا الموق���د بالإ�ضافة �إلى 

الخبز. وفيما يلي تعريف مخت�صر بكل منها:

الطابون

الطابون، وجمعها طوابين، هو الموقد الم�صنوع 

م���ن الطين، المخلوط بالت�ب�ن والرمل و�شعر الماعز 

وبع����ض الم���واد الأخ���رى. وهو عبارة ع���ن حجيرة 

�صغ�ي�رة ب�شكل القبة المغلق���ة لجعلها تحافظ على 

الح���رارة لف�ت�رة زمني���ة طويل���ة )�ش���كل 1-2(. 

قطره يتراوح ما بين 90-60�سم، وارتفاعه بين 

و�إخراج  له فتحتان علوية لإدخال  50-30�سم، 
الخب���ز بعد ن�ضج���ه ولها غطاء ي�سم���ى ال�صمامة 

، وهذا النموذج له غطاء من الطين له مقب�ض علوي ب�شكل مخروطي
)2(

�شكل 1: �صورة مع ر�سم تو �ضيحي لطابون
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)ال�سمام���ة(. وه���ذا الغط���اء قد يك���ون م�صنوعا 

م���ن الطين )�شكل 2-1( �أو م���ن ال�صفيح وله يد 

)مقب�ض(، وفتحة �أخ���رى جانبية، �أ�صغر، ت�سمى 

ال�صنور ، ولها �أي�ضاً غطاء �أو �سدادة من ال�صفيح 

�أي�ض���اً، لإدخال الوقود و�إخراج الرماد بعد اكتمال 

عملية الاحتراق. 

وللمزي���د م���ن المعلوم���ات التف�صيلي���ة ح���ول 

الطواب�ي�ن لا بد م���ن الإ�ش���ارة �إلى درا�سة بعنوان: 

منطق���ة �شم���ال الأردن، درا�س���ة  في  “الطواب�ي�ن 
�أثري���ة اثنو�أركيولوجية”، ن�ش���رت حديثاً في المجلة 

الأردني���ة للتاريخ والآثار، تن���اول فيها الباحث كل 

م���ا يتعلق بالطواب�ي�ن من حيث الم���واد الم�ستخدمة 

في �صناعته���ا، وح���ول ط���رق وتقني���ات ت�صنيعها 

وا�ستخداماتها )عبيدات 2010(. 

وق���ام الباح���ث نبي���ل عل���ي بدرا�س���ة �أخ���رى 

 Ethnographic Study:بعن���وان

 of Clay Ovens in Northern
ت�صني���ع  تقني���ات  فيه���ا  تن���اول   ،Jordan
وا�ستخدام الطواب�ي�ن في عدد من القرى، �شملتها 

الدرا�سة الميدانية، في منطقة عجلون، مثل عرجان 

  .)Ali 2009(.وبللا�ص )والعامرية )العميرية

ت�ستخدم الطواب�ي�ن بالدرجة الأولى لتح�يرض 

الخب���ز ب�أ�شكال���ه و�أنواعه المختلف���ة، �إلا �أن هذا لا 

ينف���ي ا�ستخدامه���ا لغاي���ات �أخرى مث���ل الطهي، 

وغيرها من الا�ستخدامات اليومية الأخرى )عبيدات 

.)  2010

 للدلالة على الطابون 
)1(

وت�ستخدم كلمة ف���رن

في منطق���ة �شم���ال الأردن، وهي �أك�ث�ر �شيوعاً من 

كلمة طاب���ون. كما ا�ستخدمت هذه الكلمة )فرن( 

للدلالة على الحج���رة التي يوجد فيه���ا الطابون. 

وهناك كلمات �أخ���رى ا�ستخدمت �أحياناً للإ�شارة 

للطابون )الموقد( وه���ي بيت النار، �أو بيت الخبز 

�أو الخبيز )عبيدات 2010(.

ه���ذا النم���ط م���ن المواق���د )الطاب���ون( كان 

م�ستخدم���اُ، ولا ي���زال ب�شكل قليل ج���داً، في كافة 

قرى منطق���ة �شمال غ���رب الأردن المرتفعة )غير 

الغورية(. كم���ا ك�شفت �أعم���ال التنقيبات الأثرية 

ع���ن وجود نم���اذج م�شابه���ة لها في بع����ض المواقع 

 Pella الأثري���ة، �أحدها م���ن موقع طبقة فح���ل

 Early Iron ويعود للع�صر الحدي���دي المبكر

Age (Potts et al. 1985: 203(. وت�ش�ي�ر �ألي�سون 

�أن  �إلى   Alison McQuitty مكويت���ي 

�شكل 2: �صورة مع ر�سم تو �ضيحي لنموذج �آخر من الطوابين، وهذا النموذج له غطاء من الطين له مقب�ض 

علوي ب�شكل العروة �أو الحلقة.
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�ش���كل و�صناعة الطوابين الأثري���ة لا تختلف كثيراً 

عنها في الطوابين الم�ستخدمة في الع�صر الحالي، 

وه���ي لهذا ترى �أن ط���رق ا�ستخدامها في الع�صور 

القديم���ة م�شابهة لما هو قائ���م في الع�صر الحالي 

.)McQuitty 1984: 261(

وتعتبر ك�سر الطوابين من بين المخلفات الأثرية 

ال�شائعة عادة في المواق���ع الأثرية التي تجري فيها 

�أعمال التنقيب���ات الأثرية، �إلا �أنها لم تكن تحظى 

باهتمام المنقب�ي�ن في �أغلب الأحي���ان، ولا ت�صنف 

م���ع الك�سر الفخارية، ولا تلقى �أية معاملة خا�صة، 

وغالباً ما كان يت���م الاكتفاء بمجرد الإ�شارة �إليها 

ب�شكل عاب���ر فقط. وهي قط���ع �أو ك�سر من الطين 

المح���روق، ت�شب���ه الك�سر الفخاري���ة في العديد من 

خ�صائ�صه���ا، �إلا �أنها لي�ست ك�س���راً فخارية، فهي 

تختل���ف عنه���ا في العديد م���ن خ�صائ�صها بنف�س 

الوق���ت. فهي ك�سر م�صنوعة م���ن الطين المخلوط 

م���ع بع����ض ال�شوائب �أو الحبيب���ات كبيرة الحجم، 

وهي محروقة، الأمر الذي يك�سبها قواماً �صلباً �إلى 

حد م���ا، �إلا �أنها لي�ست ب�صلابة الك�سر الفخارية. 

وغالباً ما تكون ه���ذه الك�سر ه�شة و�سهلة التفتت. 

وهي من �أكثر المخلف���ات الأثرية �شيوعاً في المواقع 

الأثرية التي ج���رت فيها �أعمال التنقيبات الأثرية 

)عبيدات 2010: (.

التنور

التنور هو �أي�ضاً عبارة عن موقد للخبز )�شكل 

4-3(، ي�صن���ع من الطين المخلوط ببع�ض المواد، 
مثل الطين ال���ذي ي�ستخدم في �صناع���ة الطابون. 

وي�صنع �أي�ضاً عل���ى مراحل، تبد�أ من الأ�سفل نحو 

الأعل���ى كم���ا هو الح���ال في �صناعة الطاب���ون. �إلا 

�أنه يختلف عن���ه من حيث ال�ش���كل، فالتنور ي�أخذ 

تقريب���اً �شكل الج���رة الكبيرة ب���دون رقبة ووا�سعة 

الفوه���ة holemouth Jar. تتراوح �أحجام 

التن���ور فمنه���ا ما هو �صغير الحج���م ومنها كبيرة 

الحج���م، وق���د ي�ص���ل ارتفاع���ه �إلى 1م �أو �أكثر، 

وعر�ضه ي�ت�راوح ب�ي�ن 50-40�س���م. وي�ستخدم 

التنور �صغير الحجم حالياً للأغرا�ض المنزلية، في 

حين �أن التنانير ذوات الأحجام الكبيرة ت�ستخدم 

لأغرا�ض تجارية في المخابز والمطاعم.

لي�س للتنور قاعدة من نف�س مادة الطين، فهو 

يثبت بعد الانتهاء من عملي���ة الت�صنيع والجفاف 

على قاعدة حجرية، وفوق م�ستوى �سطح الأر�ض. 

وعادة ما يكون له فتح���ة �صغير في �أ�سفله لإخراج 

الرم���اد )�شكل 3(. وبعد تثبيته في مكانه الدائم، 

فوق القاعدة الحجري���ة، يحاط بما ي�شبه الجدار 

م���ن الط�ي�ن والحج���ارة ال�صغيرة )�ش���كل 4ب(، 

لحمايت���ه وللمحافظة على الحرارة بداخله، �أثناء 

عملية ت�شغيله. 

تتم عملي���ة الخبز بو�ضع )�إل�ص���اق( الأرغفة 

على جدران التن���ور الداخلية، ولي�س على قاعدته 

كما هو الح���ال في الطابون. وتك���ون عملية �إعداد 

الخب���ز من خلال و�ض���ع الأرغفة، تباع���اً، على ما 

ي�شبه المخدة الدائرية، ثم تدفع بقوة لتلت�صق على 

جدران التنور الداخلية.

كم���ا يختل���ف التنور ع���ن الطاب���ون من حيث 

طريق���ة و�آلي���ة ا�ستخدام���ه، فه���و لا يحت���اج �إلى 

عملية �إحم���اء م�ستمرة )تزبي���ل(، كما هو الحال 

في الطاب���ون )عبي���دات 2010(، و�إنم���ا يحم���ى قبي���ل 

الا�ستخدام مبا�شرة، با�شعال الوقود في �أ�سفله من 

الحط���ب وغيره من مواد الوق���ود ال�صلبة، ويمكن 

الخبز �أثناء عملي���ة ا�شتعال الوقود. كما �أن التنور 

�شكل 3: ر�سم تو�ضيحي لتنور.
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يمكن �إحمائه با�ستخ���دام �أنواع �أخرى من الوقود 

مث���ل النف���ط والغ���از، خا�صة تل���ك الم�ستخدمة في 

الوقت الحا�ضر في المخابز والمطاعم.

بالإ�ضاف���ة �إلى التنانير الطيني���ة، فقد �أ�صبح 

التنور ي�صن���ع حديثاً من المع���دن، ب�شكل البرميل 

�أ�سطواني ال�شكل، وب�أحجام مختلفة، وا�ستخدامه 

�شائ���ع في العديد من ال���دول العربي���ة وخا�صة في 

منطقة الجزيرة العربي���ة. وي�ستخدم هذا التنور، 

�س���واء في المن���ازل �أو في المطاع���م، لإعداد الخبز، 

وطه���ي بع�ض الأطعمة، التي لا تت���م �إلا بوا�سطته، 

مثل المندي على �سبيل المثال. وي�ستخدم في ت�سخين 

هذه الطواب�ي�ن الوقود ال�صلب م���ن الحطب، كما 

يمكن له���ا �أن تعم���ل با�ستخدام الوق���ود البترولي 

وخا�صة الغاز.  

لم يكن التنور معروف���اً �أو م�ستخدماً، من قبل 

�س���كان القرى، في منطق���ة �شمال الأردن، في فترة 

الق���رن الما�ض���ي. �إلا �أن���ه دخل حديث���اً، في العقود 

القليل���ة الما�ضي���ة، و�أ�صب���ح م�ستخدم���اً في بع����ض 

المخاب���ز العامة والمطاعم. ويعتق���د ب�أن فكرته قد 

دخلت من خلال بع�ض العمالة الوافدة التي تعمل 

في ه���ذه المن�ش�آت، و�أن النماذج الم�ستخدمة لم يتم 

ت�صنيعها محلياً و�إنما جلبت جاهزة من �سوريا.

�أم���ا في الع�صور الأثرية فيب���دو �أن التنور كان 

معروف���اً في ه���ذه المنطق���ة. فقد �أ�ش���ارت مكويتي 

�إلى �أن التنقيب���ات الأثري���ة، في بع����ض المواقع، قد 

ك�شف���ت ع���ن وج���ود �أمثلة عدي���دة م���ن التنور في 

منطقة �شم���ال الأردن. �أحدها، على �سبيل المثال، 

عثر عليه في موق���ع تل �إربد الأثري، ويعود للع�صر 

 ،Late Bronze Age البرون���زي المت�أخ���ر

 McQuitty 1984: 261,( )ح���والي 1550 ق م(

 .)Pl. III: 3

وتذك���ر مكويتي �أن المعلومات الأثرية المتوافرة 

م���ن بع�ض هذه المواقع الأثري���ة، ت�شير �إلى �أن هذا 

النم���ط من المواقد ع���ادة ما يكون قائم���اً لوحده، 

بارتف���اع ح���والي 1م، يبن���ى م���ن الط�ي�ن ب�ش���كل 

الج���رة. ويو�ضع الوقود عل���ى قاعدته، حيث يوجد 

فتحة �صغ�ي�رة لإخراج الرماد. ومن خلال البقايا 

المكت�شف���ة م���ن ه���ذه المواق���د، ت���رى مكويت���ي �أنه 

م���ن المحتم���ل �أن التجويف الداخل���ي للتنور الذي 

ي�شبه الج���رة كان ي�شكل �أولًا ثم يت���م �إحاطته بما 

ي�شب���ه الج���دار، ثم يك�س���ى �أو يدعم م���ن الداخل 

 McQuitty 1984:( بالك�س���ر الفخاري���ة وبالرم���اد

�شكل 4: ب�شكل 4: �أ

�أ- نم��وذج لتن��ور قي��د الت�ص��نيع، من قرية �س��ورية 

.)Mulder-Heymens 2002: 208, fig. 7(

 ب- تنور قيد الا�ستخدام، محاط من الخارج بجدار، من �إحدى القرى 

)Mulder-Heymens 2002: 211, fig. 12( ال�سورية
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261(. وه���ذا ي�شب���ه و�إلى ح���د كبير �آلي���ة ت�صنيع 

التن���ور وا�ستخدامه���ا في بع�ض المناط���ق ال�سورية 

في الع�ص���ر الحا�ض���ر. فف���ي درا�سة ح���ول المواقد 

 Noor الطيني���ة في �سوريا �أعدتها ن���ور هيمانز

Mulder-Heymans في الت�سعينيات من 
 Archaeology,“ :القرن الع�شرين بعنوان

 axperimental archaeology
 and ethnoarchaeology on
�إلى  bread ovens in Syria” �أ�ش���ارت 
�أن �أنماط���اً مختلفة من المواقد الطينية )الطابون 

والتن���ور(، لا ت���زال ت�صن���ع وت�ستخ���دم في مناطق 

مختلف���ة م���ن �سوري���ا، و�إلى �أن كلا النوع�ي�ن كانا 

ي�ستخدم���ان جنب���اً �إلى جنب وفي نف����س الوقت في 

بع����ض البيوت في بع����ض القرى. كم���ا �أ�شارت �إلى 

وج���ود ور�ش���ة لت�صنيع التن���ور، في �إح���دى القرى 

ال�سوري���ة في منطقة ريف دم�ش���ق، تبيع منتجاتها 

من التن���ور مختلفة الأحج���ام، للأه���الي و�أحياناً 

لبع�ض المخاب���ز والمطاعم، �سواء داخ���ل �سوريا �أو 

Mulder-( خارجها من الأردن ولبنان وال�سعودية

 .)Heymens 2002: 207

الوقادية:

الوقادي���ة ه���ي �أي�ض���اً عب���ارة ع���ن نم���ط من 

المواق���د الطيني���ة، وهي �شب���ه البرمي���ل يبنى من 

الحجارة ال�صغيرة والطين، بارتفاع حوالي -70

80�س���م، وينتهي من الأعلى ب�شكل القبة )�شكل 
5(. وتق�س���م الوقادية �أفقياً �إلى جز�أين، بوا�سطة 
لوح م���ن ال�صفيح الم�ستوي )�ش���كل 5، 6 �أ- ب(. 

الجزء ال�سفلي وهو مكان و�ضع و�إ�شعال الوقود من 

الحطب وبقايا النبات���ات، والعلوي هو مكان و�ضع 

الأرغف���ة للخبز، حيث تو�ضع الأرغفة فوق ال�سطح 

المعدني. 

وهن���اك نماذج و�أ�شكال مختلفة من الوقادية، 

منها ما تكون جدرانه مبنية كلياً من الطين )�شكل 

6 ب(. وهذا النمط ي�شبه الطابون، �إلى حد ما، 
من حيث طريق���ة ت�صنيعه. فهو ي�صنع من الطين 

المخل���وط ببع����ض المواد الأخ���رى، �إلا �أن���ه يبدو �أن 

عملية تح�يرض الطين والت�صنيع لم تكن تتم بعناية 

كبيرة كما هو الحال في الطابون. 

لوحظ ب�أن بع�ض النم���اذج من الوقادية تكون 

م���زودة بفتحة علوي���ة، ربما لا�ستخ���دام الوقادية 

لأغرا�ض الطب���خ، حيث يو�ضع وعاء الطهي فوقها 

مبا�ش���رة، وفي هذه الحالة يمك���ن و�ضع الوقود في 

الج���زء العلوي م���ن الوقادية، وتغلق ه���ذه الفتحة 

العلوي���ة بل���وح مع���دني �أو حجري عندم���ا يقت�صر 

الأمر على تح�يرض الخبز. 

ويخل���ف �أي�ض���اً قطر هذه الفتح���ة العلوية من 

نم���وذج لآخ���ر، فه���ي قد تك���ون �صغ�ي�رة في بع�ض 

النماذج، ووا�سعة في نماذج �أخرى، كما هو الحال 

في النم���وذج المو�ض���ح في )�ش���كل 6ب(. ويبدو �أن 

وظيفة هذا النم���وذج كانت �أ�سا�سي���ة لكل الطهي 

وتح�يرض الخبز على حد �سواء.

�أو ت�شغي���ل الوقادي���ة  تختل���ف طريق���ة عم���ل 

ع���ن الطاب���ون، وهي عملي���ة �آنية، حي���ث لا تحتاج 

الوقادية �إلى عملي���ة �إحماء م�سبقة وطويلة، و�إنما 

يتم �إيقاد النار قبيل الا�ستخدام مبا�شرة، وبعدما 

ي�سخن ال�سطح المع���دني، الذي لا يحتاج �إلى وقت 

طويل لكي يكت�سب درج���ة حرارة منا�سبة لإن�ضاج 

الخبز، ت�صبح الوقادية جاهزة للعمل. وهي بهذا 

الخ�صو�ص ت�شبه طريقة عمل ال�صاج. 

ينت�شر ا�ستخدام الوقادية، في الوقت الحا�ضر، 

ب�ش���كل رئي�سي في قرى منطقة الأغوار، علماً ب�أنها 

يمك���ن �أن تكون موج���ودة �أحيان���اً في بع�ض القرى 

�شكل 5: ر�سم تو�ضيحي )مقطع( لوقادية.



183

غ�ي�ر الغوري���ة. فف���ي الدرا�س���ة التي �أعده���ا نبيل 

عل���ى عن ت�صني���ع المواقد الطيني���ة في ثلاثة قرى 

في منطق���ة عجلون )عرجان والعامرية وبللا�ص( 

�أ�ش���ار �إلى مراحل ت�صنيع الوقادية في هذه القرى 

)Ali 2009: 12, Fig. 2(، كم���ا �أ�ش���ارت نور هيمانز 

�إلى انت�شار ا�ستخدام الوقادية في مناطق مختلفة 

 .)Mulder-Heymens 2002: 207( من �سوريا

يع���ود انت�شار ا�ستخ���دام الوقادي���ة في منطقة 

الأغوار، ب�شكل �أو�سع منه في المناطق الأخرى، ربما 

�إلى وف���رة الحطب �سريع الا�شتع���ال، من الجذوع 

والأغ�صان من الأ�شجار التي يتم تقليمها، والذي 

يمث���ل الوق���ود الرئي�سي له���ذا النوع م���ن المواقد، 

وندرة مواد الوق���ود الأخرى مثل مخلفات الدواب 

)الزب���ل( والت�ب�ن، والت���ي تتوف���ر ب�ش���كل �أكبر في 

المناط���ق التي يك�ث�ر فيها الزراع���ات الحقلية من 

الحبوب. 

كما يمكن �أن تكون درجات الحرارة العالية في 

منطقة الأغوار، خا�ص���ة في ف�صل ال�صيف، �سبباً 

في اختي���ار الوقادية، والتي تو�ضع في الهواء الطلق 

في فن���اء المنزل )�شكل 7(، وتظلل بعري�شة، بينما 

يحتاج الطابون �إلى حجرة خا�صة به، تكون درجة 

الح���رارة بداخلها عالي���ة، وهي م���ن الم�ستلزمات 

الأ�سا�سية لعمل الطابون والمحافظة عليه. 

�أم���ا بالن�سب���ة للع�ص���ور القديم���ة ف�ل�ا تذكر 

الوقادي���ة �سوى قليلًا، ولع���ل ال�سبب وراء ذلك هو 

�أنها كان���ت لا تعمر كثيراً، لأنه���ا كانت ت�صنع من 

م���واد �سريع���ة التحلل والخ���راب. �أح���د النماذج 

الأثري���ة من الوقادي���ة الم�صنوعة كلي���اً من الطين 

والمحفوظ���ة جيداً ع�ث�ر عليها في طبق���ات الع�صر 

الحدي���دي في موقع دير علا الأث���ري )�شكل 7(، 

ويبدو �أن قر�صاً من الفخار كان يقوم مكان ال�صاج 

 .)McQuitty 1984: 261, Pl. III: 1( المعدني

وم���ن الجدي���ر بالذك���ر �أن موق���ع دي���ر ع�ل�ا 

الأث���ري يعد من �أغن���ى المواقع الأثري���ة بمخلفات 

المواق���د الطيني���ة، تع���ود للع�صر الحدي���دي، ففي 

 The Iron Age Bread درا�س���ة بعن���وان

 ،ovens from Tell Deir Alla
 Evline J. van �ست�ي�ن  �إفل�ي�ن  تناول���ت 

der Steen مخلف���ات المواق���د الطيني���ة التي 
تع���ود للع�صر الحديدي من موق���ع دير علا والتي 

�صنفت تحت م�سمى تنور ولي�س وقادية كما ذكرت 

مكويت���ي. و�أ�ش���ارت �إلى �أن���ه تم العث���ور على بقايا 

)51( واح���د وخم�س�ي�ن موق���دا، خ�ل�ال �أعم���ال 

التنقيب���ات الأثري���ة في الموق���ع والت���ي �أجري���ت في 

الفترة من 1976 وحتى 1987م، و�صل ارتفاع 

 van der Steen 1991:( بع�ضها �إلى حوالي 70�سم

: �أ
�شكل 6: ب�شكل 6)3(

�أ- نم��وذج لوقادية من قرية ت��ل الأربعين 

في �شمال وادي الأردن.

ب- نموذج �آخر لوقادية من دير علا في وادي الأردن.
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135(. وم���ن خ�ل�ال النم���وذج المو�ض���ح في )�شكل 

8(، يتبين �أن هناك �أوجه �شبه كبيرة بينها وبين 
الوقادية الحديثة )�شكل 6ب(، فكلاهما م�صنوع 

م���ن الط�ي�ن، وكلاهما م���ن منطقة دي���ر علا، مع 

اخت�ل�اف الفترات الزمنية التي تع���ود لها كل من 

هاتين الوقاديتين واختلاف ال�شكل بينهما.

المواقد غير الطينية

بالإ�ضاقة �إلى هذه الأنواع من المواقد الطينية، 

فقد عرفت �أنواع �أخرى من المواقد وتقنيات �أخرى 

ا�ستخدمت لإعداد الخب���ز في الأردن وغيرها من 

مناطق بلاد ال�شام.

ال�صاج المعدني

وهو �أي�ضاً نوع م���ن المواقد الم�ستخدمة لإعداد 

الخبز المع���روف بخبز ال�ش���راك، �إلا �أنه لي�س من 

فئة المواق���د الطينية. تقنية عمل هذا الموقد ت�شبه 

و�إلى ح���د بعيد تقنية الوقادية، وهو يتكون من لوح 

مع���دني ب�ش���كل القر����ص، محدب ال�ش���كل، �سمكه 

ح���والي 2-1مم، وقطره ح���والي 60�سم. يو�ضع 

)ين�صب( ف���وق ثلاثة حج���ارة متقابلة، متو�سطة 

الحجم ت�سمى “اللدايا” مفردها “لدية”، بحيث 

يك���ون ال�سط���ح المح���دب نح���و الأعل���ى. ووظيف���ة 

هذه الحجارة الثلاثة ه���ي رفع ال�صاج عن �سطح 

الأر����ض ولتكوين فراغ �أو حيز تحت ال�صاج لإيقاد 

النار. وتوقد النار تحته م���ن مواد الوقود ال�صلبة 

المختلف���ة �سريعة الا�شتعال، مثل �أغ�صان الأ�شجار 

والنباتات والح�شائ����ش الجافة، وهو لا يحتاج �إلى 

وق���ت طويل لي�صبح �ساخن���اً، �إذ �سريعاً ما ي�صبح 

جاهزاً للخبز. 

وهو يعد الموق���د الأ�سا�سي، وربما الوحيد، لدى 

�سكان مناطق البادي���ة بالدرجة الأولى، كونه قابلا 

للحمل والنقل من مكان لآخر، ويعمل بما يتوافر في 

البيئة المحلية من �أع�شاب وبقايا نباتات جافة.

كم���ا �أنه كان وا�س���ع الانت�ش���ار في كافة القرى 

الأردنية، حتى تلك الت���ي كان لديها مواقد طينية 

مث���ل الطاب���ون والوقادية. فهو يمت���از �أولًا ب�سرعة 

و�سهول���ة �إع���داد خب���ز ال�ش���راك، ال���ذي يعد من 

عجين���ة �سريعة التح�يرض ولا تحت���اج �إلى �أن تكون 

خام���رة عند الخبز، وال���ذي لا يمك���ن �إعداده في 

المواق���د الطيني���ة، وال���ذي يدخل كمك���ون �أ�سا�سي 

في بع����ض الأكلات ال�شعبي���ة مث���ل المن�سف، بو�ضع 

�شكل 7: وقادية من قرية تل الأربعين في �شمال وادي الأردن، في موقعها في فناء المنزل، ومظللة بعري�شة.
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طبقة من عدة �أرغفة منه تحت الأرز، واللزاقيات 

والر�شوف على �سبيل المثال.

كما كانت بع�ض رب���ات البيوت في القرى تلج�أ 

�أحياناً �إلى خبز ال�شراك، �سريع التح�يرض، عندما 

ينفذ مخ���زون البيت م���ن خبز الطاب���ون لإطعام 

�أفراد عائلتها.

ترق قطع العجين على �صبق �أو �سطح مر�شو�ش 

عليه كمية من الدقيق، ثم ترق بتقليبها بين راحتي 

اليدين حتى ت�صبح رقيقة، �سمكها حوالي 1ملم، 

وقطرها بين 50-40�سم، ثم تو�ضع فوق ال�صاج 

المع���دني. ولقلة �سمكها لا تحت���اج �سوى �إلى دقائق 

قليلة حتى تن�ضج.

م���ا يزال خب���ز ال�شراك م�ستخدم���اً في الوقت 

الحا�ض���ر، ويع���د في المخاب���ز الحديث���ة. وقد �شاع 

ا�ستخدام���ه في المطاع���م، حيث يقب���ل عليه بع�ض 

النا����س من قبيل التغيير، �أو لأنه منا�سب �أكثر من 

بقي���ة �أنواع الخبز لتح�يرض بع����ض �أنواع الوجبات 

ال�سريع���ة. وق���د تم الا�ستعا�ضة عن �أن���واع الوقود 

ال�صلبة مثل الحطب، بالوقود البترولي مثل الغاز 

لت�سخين ال�صاج و�إعداد خبز ال�شراك.

الموقدة

ويق�ص���د به���ا �أي مكان توق���د به الن���ار، فوق 

�سط���ح الأر����ض، لأي غر�ض كان، مث���ل التدفئة �أو 

الطه���و، دون الحاجة �إلى موق���د معين. وت�ستخدم 

هذه التقنية لإعداد الخبز في الأماكن البعيدة عن 

القرى، عندما يتعذر الح�صول على خبز الطابون 

�أو خب���ز ال�ش���راك. وعادة ما يع���ده الح�صادون �أو 

الرعاة �أو ال�صيادون، عندما يتواجدون في �أماكن 

بعيدة عن �أماكن �سكناهم.

ويع���رف الخبز المعد به���ذه الطريقة بت�سميات 

تختلف من منطقة �إلى �أخرى، فهو يعرف بخبز النار 

�أو قر�ص النار )المج���الي 2002: 101( �أو خبز 

الطباب���ي )Gebel et al. 1994: 313(، �أو “العربود” 

)الق�سو�س 1994: 67(، �أو القر�صة. 

يع���د العج�ي�ن، ولا داع���ي لأن يك���ون مختمراً، 

ويجه���ز الرغيف ب�شكل القر����ص الدائري، ويكون 

في الع���ادة �سمي���كا. ثم توق���د النار، م���ن �أي مواد 

وقود �صلبة متوفرة، مثل الحطب والجلة، وبعد �أن 

ت�صبح جمراً، يمهد في و�سطها مكان لو�ضع قطعة 

العج�ي�ن، وتدفن بالجمر والرم�ضاء المتبقي. وبعد 

فترة كافي���ة لإن�ضاج الخبز. ي���زاح الرماد بعدها 

جانب���اً لإخ���راج رغيف الخبز، وينظ���ف مما علق 

ب���ه من رماد. وي����ؤكل هذا النوع م���ن الخبز عادة 

لوح���ده، �أو مهرو�ساً مع الحليب �أو ال�سمن البلدي، 

في حال توفر �أي منهما.

ومن الجدير بالذكر �أنه في حال عدم توفر وعاء 

لعج���ن لإعداد العجين يمكن �أن يعجن فوق �صخرة 

الأثري،  علا  دير  موقع  من  طينية  وقادية   :8)4(
�شكل

.)McQuitty 1984: Pl. III: 1( وتعود للع�صر الحديدي

�شكل 9: ال�صاج لخبز ال�شراك
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�أو لوح حجري نظيف و�أمل����س، �أو فوق كي�س �أو فوق 

طرف رداء. كما يمك���ن �أن توقد النار فوق لوح من 

الحج���ر، �أو فوق ال�صخر، وبع���د �أن ي�صبح �ساخناً 

تو�ضع قطعة العجين فوقه وتدفن بالجمر والرماد.

خلا�صة

ع���ن  النظ���ر  بغ����ض  الطيني���ة،  المواق���د 

ا�ستخداماته���ا ووظائفها، هي و�سيلة من الو�سائل 

الت���ي ابتكره���ا الإن�س���ان لل�سيط���رة عل���ى الن���ار، 

اليومي���ة.  �أم���ور حيات���ه  وتوظيفه���ا لخدمت���ه في 

وه���ي قديمة ج���داً، حيث تع���ود �أق���دم الأدلة التي 

الف�ت�رة  �إلى  ا�ستخدامه���ا  �إلى  وت�ش�ي�ر  اكت�شف���ت 

 Middle المعروفة بالع�صر الحجري المتو�سط

 Paleolithic (100,000 – 40,000
B.C.( وقد عثر على هذه الأدلة في موقع �أثري 
 ،Klisoura Cave يعرف بكه���ف كلي���زورا

الواق���ع في جنوب اليونان. كما عثر فيه �أي�ضاً على 

بقايا مواقد طيني���ة في الطبقات التي تعود للفترة 

الزمني���ة التالي���ة، وهي الع�ص���ر الحجري القديم 

 Upper Paleolithic العل���وي �أو المت�أخ���ر

 (40,000 – 20,000 B.C.) (Karkanas

 .)et al. 2004: 515-516, Fig. 3, 4

�أم���ا في منطقة ب�ل�اد ال�شام ف����إن �أقدم الأدلة 

عل���ى معرفة الإن�سان بالمواقد الطينية تعود لبداية 

 Neolithic الحدي���ث  الحج���ري  الع�ص���ر 

 ،)period (c. 8500-4500 BCE
كم���ا �أ�شارت نتائ���ج التنقيب���ات الأثري���ة في موقع 

ب�سط���ة الأثري، الواق���ع في جن���وب الأردن.  حيث 

ع�ث�ر في هذا الموق���ع على العديد م���ن الك�سر التي 

 taboon أ�ش�ي�ر �إليه���ا، على �أنها ك�س���ر طابون�

 sherds  (Gebel et al. 2006: 80,

89 ,86 ,85(. ث���م �أ�صبح���ت مخلفاته���ا بع���د 
ذل���ك، م���ن ب�ي�ن الموج���ودات الأثري���ة ال�شائعة في 

العدي���د م���ن المواقع الت���ي تعود للع�ص���ور الزمنية 

المختلفة التالية، وحتى الوقت الحا�ضر. مما ي�ؤكد 

عل���ى �أن ا�ستخدام المواقد الطينية كان متوا�صلًا، 

ودون توقف، عبر كافة هذه الفترات الزمنية.

بالإ�ضاف���ة �إلى الطابون، فق���د عرفت منطقة 

بلاد ال�ش���ام، وعلى م���ر الع�صور، �أنماط���اً �أخرى 

من المواق���د الطينية، مثل التن���ور والوقادية. وكل 

منه���ا يمتاز بخ�صائ����ص معينة، م���ن حيث المواد 

الأولية الت���ي ا�ستخدمت في �صناعت���ه، ومن حيث 

طبيع���ة ا�ستخدامه. وقد تب�ي�ن �أن كل نوع من هذه 

المواق���د كان �شائعاً في منطق���ة )مناطق( معينة. 

فف���ي المناط���ق الأردنية، عل���ى �سبيل المث���ال، كان 

الطاب���ون �شائعاً في المناط���ق المرتفعة، في حين �أن 

الوقادي���ة كانت �شائعة في المناط���ق الغورية. وهذا 

يع���زى ربما �إلى نوع م���واد الوقود المتوافرة محلياً. 

ه���ذا بالإ�ضافة �إلى العوام���ل المناخية ال�سائدة في 

كل منها.

علماً ب�أن كلا من الطاب���ون والتنور قد لوحظ 

ا�ستخدامهم���ا �أحياناً، جنب���اً �إلى جنب وفي المنزل 

Mulder-( الواح���د، في بع�ض المناط���ق ال�سوري���ة

 .)Heymens 2002: 207

م���ن خلال مقارن���ة مخلفات المواق���د الطينية 

التي تم العثور عليها في المواقع الأثرية، والتي تعود 

لع�ص���ور مختلف���ة، بالمواق���د الطيني���ة المعروفة في 

الوقت الحا�ضر، تبين وجود �أوجه �شبه كبيرة، من 

حيث ال�شكل والمواد الم�ستخدمة في �صناعتها. مما 

قد ي�شير �إلى ا�ستمرارية ثقافة المجتمعات القروية 

الفلاحية، عبر كل هذه الع�صور، في هذه المناطق 

)عبيدات 2010 (. 

في الوقت ال���ذي ترجع فيه ت�صنيع وا�ستخدام 

بع����ض المواقد الطيني���ة مثل الطاب���ون والوقادية، 

والت���ي �أو�شك���ت حت���ى عل���ى الاندث���ار، م���ا زالت 

المواقد الطيني���ة المعروفة بالتنور �شائعة في الوقت 

الحا�ضر، بل و�شاع ا�ستخدامها تجارياً في المخابز 

والمطاع���م الحديثة. وهذا يع���زى على الأغلب �إلى 

�أن���واع الوقود التي يمك���ن �أن ت�ستخدم في عمل كل 

منه���ا. فالطاب���ون والوقادي���ة بحاج���ة �إلى الوقود 

ال�صلب، الذي �أ�صبح غ�ي�ر متوافر، ب�سبب تراجع 

الأعم���ال الزراعي���ة التقليدية، في ح�ي�ن �أن التنور 

يمك���ن �أن يعم���ل با�ستخدام الوق���ود البترولي مثل 

الغاز، على �سبيل المثال.
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1 - وجمعها في اللهجة الدارجة في هذه المنطقة فرانه 
)�أفران(.

الر�سومات من �إعداد الباحث. الطوابين في �شكل:   -  2
)1-2(، هي من موجودات متحف �سمرقند، في جامعة 

�آل البيت.

3 - ال�صور )�شكل 6: �أ- ب( من �أر�شيف الباحث، وتعود 
لعام 1987.

4 - تم معالجة ال�صورة، لتو�ضيحها، من قبل الباحث، 
حيث �أن ال�صورة الأ�صلية كان يعوزها ذلك. 

بالهوادي،  �أي�ضاً  وتعرف  لدِيّة،  ومفردها  اللدايا،   -  5
)الموقدة(  الموقد  �أطراف  على  تثبت  حجارة  ثلاثة  وهي 

قليلًا  لترفعه  ال�صاج،  �أو  القدر  مثل  الوعاء،  و�ضع  ليتم 

عن الأر�ض والنار، ليكون هناك مجال لد�س الوقود من 

واللدايا حجارة  م�شتعلة.  النار  ولبقاء  �أو غيره،  الحطب 

ت�ؤخذ من ذات المكان، من الحجارة التي لا تت�أثر بالنار، 

متقاربة من حيث الحجم، بغ�ض النظر عن �شكلها، تكون 

ومتوازن،  وم�ستقر  ثابت  ب�شكل  الوعاء  لو�ضع  منا�سبة 

ل�ضمان عدم ميل الوعاء. واللدايا عند العرب قديماً هي 

الأثافّي، وواحدتها �أثفية، كما هو مذكور في معاجم اللغة. 

وقد قيل في �أحد الأمثال العربية القديمة: ثالثة الأثافي، 

�إلّا  “القِدْر ما بركب  العامية الحديثة:  الأمثال  �أحد  وفي 

على ثلاثة”. 
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الثقافة الشعبية المصرية )2(
دراسات ميدانية  في المناطق الثقافية 

�أحلام �أبو زيد

كاتبة من  م�صر

هذا العدد جولة جديدة في دراس��ات الثقافة 
الش��عبية المصرية خ�الل العامين الماضي�ني، وإذا كنا 
ق��د اهتممنا ف��ي العدد الس��ابق برص��د العديد من 
الاتجاهات العلمية في بحث المأثور الش��عبي وخاصة 
ف��ي مجال فنون الأداء.. فإنن��ا في هذا العدد حرصنا 
على تقديم بعض الدراس��ات التي تكش��ف عن التنوع 
الثقاف��ي المص��ري. ومن ثم س��وف نطالع دراس��ات 
ميدانية رصدت عشرات الظواهر الفولكلورية بواحات 
مصر حيث المدن المسحورة.. فضلاً عن التعرف على 
بعض العادات والتقاليد وفنون الأدب الشعبي والغناء 
والتشكيل وغيرها. وكذا بعض الدراسات التي رصدت 
فنون وحكايات أس��يوط )وسط صعيد مصر(. غير أننا 
لم ننس تقديم دراس��ة جديدة ح��ول عادات الزواج 
في منطقة ثقافية مهمة بمصر وهي محافظة الفيوم. 
وإذا اتجهنا للوجه البحري سنطالع دراسة حول فنون 

الوشم بمحافظة الشرقية. 
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في  �أخرى  متنوعة  درا�سات  عن  ف�ضلًا 

وفن  ال�شعبية  الفرجة  وفنون  المو�سيقى  فنون 

لبع�ض  عر�ضاً  العدد  هذا  يحوي  كما  الزجل. 

�أقيمت  التي  ال�شعبي  التراث  م�ؤتمرات 

بكل  م�صرية  محافظات  بعدة 

والجيزة  القاهرة  من 

 .. والمنوفية  والقليوبية 

غير �أنني حري�صة هذه المرة 

�أن  �أ�سجل ملاحظة مهمة.. وهي  لأن 

ال�شباب  جيل  بها  قام  الدرا�سات  هذه  معظم 

تتلمذوا علي جيل  الذين  الم�صريين  الباحثين  من 

قام  لها  نعر�ض  التي  الم�ؤتمرات  �أن  كما  الرواد.. 

ال�شباب.. هي رحلة في  �أي�ضاً ه�ؤلاء  �إدارتها  على 

قلب البحوث الم�صرية ب�سواعد م�صرية و�إبداعات 

م�صرية.

�أربع درا�سات حول الواحات الم�صرية

ونبد�أ �إطلالتنا على منطقة الواحات الم�صرية 

تلك الواحات التي تحفل بعنا�صر ثرية في الثقافة 

بخم�س  م�صر  ا�شتهرت  وقد  الم�صرية..  ال�شعبية 

تتبع  التي  �سيوة  واحة  �أ�شهرها  رئي�سية  واحات 

عر�ضنا  والتي  م�صر،  �شمال  مطروح  محافظة 

ال�شعبي  »الأدب  كتاب  الما�ضي  العدد  في  لها 

تتبع  التي  البحرية  الواحات  ثم  �سيوة«،  بواحة 

الجديد  الوادي  واحات  ثم  الجيزة،  محافظة 

: الفرافرة، والخارجة، والواحات الداخلة.  وهي 

واحتي  ن�صيب  من  كانت  الأربع  والدرا�سات 

على  خلالها  �سنتعرف  والتي  والبحرية،  الداخلة 

المجتمعات.  لهذه  ال�شعبية  الظواهر  من  العديد 

�أننا �سنلاحظ �أن درا�ستي الواحات الداخلة  غير 

قام بها اثنان من الباحثين من �أبناء الواحة، غير 

قام  البحرية  بالواحات  المهتمتين  الدرا�ستين  �أن 

بهما باحثان من خارج �أبناء الواحة: 

فولكلور الواحات الداخلة 

هذه الدرا�سة الجديدة تقع �ضمن الدرا�سات 

الميدانية التي اهتمت بر�صد الظواهر الفولكلورية 

بمحافظة  الداخلة  الواحات  بمنطقة  عامة 

الغربي لم�صر  التي تقع بالجنوب  الوادي الجديد 

عام  كتاب  في  �صدرت  وقد  الغربية ،  بال�صحراء 

من  وهو  حنفي  الوهاب  عبد  للباحث   2012
�أبناء الوادي الجديد بعنوان »الواحات الداخلة..

ال�شعبية«  والم�أثورات  الثقافي  التاريخ  في  درا�سة 

الم�صرية  الهيئة  عن  �صفحة   340 في  �صدر 

ال�شعبية  الثقافة  �سل�سلة  �ضمن  للكتاب  العامة 

�ستة  في  ي�ستعر�ض-  والكتاب   .)5( رقم  العدد 

�أ�شكال  من  العديد  بابين-  على  مق�سمة  ف�صول 

الم�أثور ال�شعبي الواحاتي. واختار الم�ؤلف الواحات 

الواحات  �أكبر  لكونها  لدرا�سته  ميداناً  الداخلة 

حوالي  يبلغ  الذي  ال�سكاني  التعداد  حيث  من 

ن�سمة. وقد بد�أ الم�ؤلف كتابه بالت�أ�صيل  �ألف   90
الأول   الباب  في  يعر�ض  حيث  للمنطقة  التاريخي 

الع�صر  منذ  الغربية  لل�صحراء  التاريخي  للبعد 

م�ساحة  علي  طرفاوي  بير  بحيرة  وتكوين  المطير 

الواحات الحالية، ثم مرحلة الجفاف التي ولدت 

علي �أثرها الواحات المتناثرة، ثم تاريخ الواحات 

عبر الع�صور التي تبد�أ من الع�صر المطير الثاني 

والم�سيحية  والرومانية  الفرعونية  الع�صور  ثم 

الحديث  الثاني  الف�صل  تناول  وقد  والإ�سلامية، 

عن تاريخ )مملكة الواحات( لما لهذا المو�ضوع من 

�أهمية تاريخية بالغة لتعر�ضه لمرحلة ظلت غائبة 

عن عيون الباحثين في ال�ش�أن التاريخي للواحات. 
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الثالث الذي يعر�ض  الباب بالف�صل  واختتم هذا 

لدرا�سة تيارات التغير الثقافي في منطقة الواحات 

الداخلة، قديمها وحديثها. 

درا�سة  الم�ؤلف  يتناول  الثاني  الباب  وفي 

العادات  لبع�ض  ميدانية  �أثنوجرافيا 

يجمع  �إطار  في  والمعتقدات 

بين التراث والم�أثور منها، 

الف�صل  ت�ضمن  وقد 

حول  ميدانية  مواداً  الأول 

العادات  بع�ض  لتطالعنا  الزواج  عادات 

موعد  قبل  تتم  التي  ال�سامر  كاحتفالية  المحلية 

التف�صيل  يوم  �أيام،  ع�شرة  بحوالي  الزفاف 

الخياطة(،  بمعرفة  العرو�سة  مقا�سات  )�أخذ 

ذبحها  �سيتم  التي   - العجول  زفة  واحتفالية 

فتة  )و�أ�شهرها  الطعام  عادات  ثم  العُر�س-  ليلة 

)م�شروب  المري�سة  المعطونة-   الجبنة  الحليبة-  

العادات  ت�أتي  ثم  الع�صيدة..�إلخ(.  رم�ضاني(-  

بمثابة  تعد  التي  الظواهر  ك�أهم  بالآبار  المرتبطة 

الب�ؤرة الثقافية للحياة في الواحات عموماً، م�شيراً 

في  التاريخي  بالتميز  الداخلة  الواحات  لانفراد 

الآبار  حفر  ب�أعمال  الخا�صة  الأن�شطة  مجال 

وتقنياتها. ثم يتناول بع�ض الممار�سات الاعتقادية 

المرتبطة بالم�شايخ والاعتقاد في الأولياء، والعلاج 

�أما  والم�س..  والعقم  الم�شي  ت�أخر  كعلاج  ال�شعبي 

الف�صل الثاني فيتناول العمارة التقليدية بمراحل 

العمارة  في  التغير  لعوامل  التعر�ض  مع  تطورها، 

الحرف  ببع�ض  الف�صل  هذا  واختتم  المحلية، 

مثل  الدرا�سة  منطقة  بها  تتميز  التي  التقليدية 

التي  النخيل  خو�ص  ومنتجات  الجريد  حرفة 

الداخلة، وحرفة  الواحات  تنت�شر في معظم قرى 

الفخار التي تنفرد بها قرية الق�صر في الواحات 

علي وجه العموم، ثم حرفة الن�سيج. وفي الف�صل 

من  لمجموعة  حنفي  الوهاب  عبد  يعر�ض  الثالث 

�أ�شكال الأدب ال�شعبي في �سياقاتها المتنوعة، التي 

ف�ضلًا  بالمنا�سبات،  المرتبطة  الأغاني  في  تمثلت 

)الذكر(  والح�ضرة  الموالد  ن�صو�ص  بع�ض  عن 

والكتاب  الداخلة.  الواحات  قرى  في  تنت�شر  التي 

على هذا النحو حافل بع�شرات الن�صو�ص الأدبية 

�أدائها، ف�ضلًا عن العديد من  ال�شعبية و�سياقات 

�أثناء  الم�ؤلف  التقطها  التي  التو�ضيحية  ال�صور 

بالعمارة  منها  تعلق  ما  خا�صة  الميداني  عمله 

التقليدية والحرف وفنون الأداء.

المدن الم�سحورة بالواحات الداخلة

المتخ�ص�صة  العلمية  الدرا�سات  �إطار  وفي   

بالواحات  ال�شعبية  والمعارف  المعتقدات  في مجال 

»المدن  كتاب   2012 عام  �صدر  الداخلة، 

عن  �صفحة   200 في  خ�ضر  لفار�س  الم�سحورة« 

التي   )152( رقم  ال�شعبية  الدرا�سات  �سل�سلة 

الثقافة.  لق�صور  العامة  الهيئة  عن  �أي�ضاً  ت�صدر 

منطقة  من  الميدانية  مادته  الم�ؤلف  جمع  وقد 

فكرة  و�سجل منهجه في بحث  الداخلة.  الواحات 

المفهوم  واقع  �أنه من  �إلى  م�شيراً  الم�سحورة  المدن 

به  تقوم  وما  ال�شعبية  المعتقدات  لطبيعة  المادي 

بر�صد  قام  وجمالية  ونف�سية  نفعية  وظائف  من 

وتحليل المعتقدات المت�صلة بفكرة المدن الم�سحورة 

بالواحات، وذلك من خلال �إعادة قراءة الموروث 

المدن،  هذه  حول  وال�شفاهي  المدون  ال�سردي 

الجماعة  تجعل  التي  المنطقية  الأ�س�س  ور�صد 

ال�شعبية تعتقد في وجودها، وكذلك بالرجوع �إلي 

وجمع  للمنطقة،  والميثولوجي  الواقعي  التاريخين 



197

ن�صو�ص هذه المدن من التراث العربي المدون في 

الرحالة  وكتب  والتاريخية  الجغرافية  الأدبيات 

الواحات  ذكر  �أوردوا  ممن  وغيرهم 

ومدنها المختفية �أو الم�سحورة.. �إلي 

�آخره. 

وعلى هذا النحو 

تناول فار�س خ�ضر 

المدن الم�سحورة بين 

والتاريخ  الوهم  جغرافيا 

الميثولوجي وقد عَرف المدن الم�سحورة 

ب�أنها تلك المدن اليوتوبية التي تتواتر في عدد 

من المدونات حين ي�أتي ذكر الواحات، ولا يزال 

الاعتقاد في وجودها ماثلًا في العقلية ال�شعبية، 

ورغم كثرة تو�صيفات هذه المدن بحيث تُذكر تارة 

ب�أنها مطل�سمة �أو باطنة وتارة �أخرى ب�أنها م�ستورة 

للدلالة  المتداول  ال�شعبي  التعبير  ف�إن  مخفية،  �أو 

على  ينطوي  و�صف  وهو  »الم�سحورة«.  هو  عليها 

على  وين�سحب  ال�سابقة،  ال�سحرية  التو�صيفات 

بالقدر  ين�سحب  كما  المدونات،  في  الواردة  المدن 

نف�سه على اليوتوبيات ال�شعبية التي تعتقد الجماعة 

ال�شعبية في وجودها، وتتوارث �أخبارها منذ �أزمنة 

بعيدة مثل »زرزورة« المدينة العجائبية لل�صحراء 

فح�سب،  الداخلة  لواحة  ولي�س  الــــغــــــربــــــيـــــة 

الليبية.  ال�صحراء  حتى  اعتقادها  يمـــتـــد  �إذ 

التي  الواحات  الم�ؤلف في و�صف منطقة  ثم ي�شرع 

الفارين،  ومهجر  والمنفى  العزلة  ب�أر�ض  ي�صفها 

ت�أكيد المعتقد  الم�أثور الجغرافي في  ثم يتناول دور 

في الذاكرة ال�شعبية، والتنوع العرقي في الواحات 

التاريخية والجغرافية  وذيوع المعتقد، والإ�شارات 

العربية.  المدونات  في  الم�سحورة  للمدن  القديمة 

معتقدات  لبحث  ذلك  بعد  خ�ضر  فار�س  وينتقل 

التي  تلك  فمنها  وعنا�صرها،  الم�سحورة  المدن 

ت�سترها الجان عن العيون، ومنها ما هو مرتبط 

بالمياه المقد�سة ومحاكاة النموذج ال�سماوي كباب 

البئر المهجورة الم�ؤدي �إلى مدينة »زرزورة«، ومنها 

المدينة الذهبية التي تعد جزءا من الحيز المقد�س. 

�أما المدينة الم�سحورة التي تناولها بالبحث الميداني 

والتحليلي 

فهي  بالواحات 

»زرزورة«  مدينة 

الم�ؤلف  �سجل  الرحلات التي  من  العديد 

عام  با�شا  ح�ينس  كرحلة  عنها  للبحث  الحديثة 

كمال الدين ح�ينس عام  الأمير  ورحلة   ،1921
1926، ورحلة لادي�سلو�س الما�شي عام 1929، 
م�شيراً لتوظيف المعتقد لأغرا�ض التج�س�س، وكذا 

المدينة.  والمغامرون حول هذه  الرحالة  �سجله  ما 

الوظائف  م�ستقل  ف�صل  في  الم�ؤلف  تناول  كما 

النف�سية للمدن الم�سحورة )�آليات الإبداع( را�صداً 

�سمات الن�ص ال�شفاهي والمدون، والمخيلة ال�شعبية 

عليه  �أطلق  بما  منتهياً  الحلمية،  المدن  و�إبداع 

»المعتقد ال�شعبي و�إنكار الخلود«. وقد خل�ص لعدة 

نتائج من بينها �أن معتقدات المدن الم�سحورة هي 

محاكاة رمزية ل�صورة الجنة كما تقدمها الديانات 

توحداً  تجري  ال�شعبية  العقلية  و�أن  ال�سماوية، 

لي�يرصا  وال�سماوية  الأر�ضية  الجنتين  بين  رمزياً 

متماثلتين، في حين تقف معتقدات المدن الم�سحورة 

في منطقة و�سطى بين الدنيوي والمقد�س. 

الواحات البحرية الفن والجمال

تراثها  واحات م�صر، ور�صد  �إطار بحث  وفي 

كتابه  �أمين  للباحث محمد  �صدر  الفريد  ال�شعبي 

الواحات  والجمال..  الفن  »واحات  الجديد 

البحرية: درا�سات �أنثروبولوجية(. والكتاب �صدر 

عام 2012 في حوالي 220 �صفحة عن الهيئة 

الم�صرية العامة للكتاب. وي�شير الم�ؤلف في مقدمة 
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الكتاب جاء في مجموعة من  �أن »هذا  �إلى  كتابه 

الف�صول، حكمه في �أغلبها المنهج الوظيفي، وحاول 

البحرية  الواحات  لثقافة  بانورامي  م�شهد  تقديم 

المبحوث،  المو�ضوع  في  التعمق  علي  الحر�ص  مع 

لعلماء  �سابقة  محترمة  جهود  من  م�ستفيداً 

�أجلاء مثل درا�سة �أحمد فخري عن ال�صحراوات 

البحرية،  للواحات  المخ�ص�ص  الجزء  الم�صرية، 

ودرا�سة  �شويقة،  فاروق  الكبير  العالم  ودرا�سات 

الأغنية ال�شعبية جماليًا للباحث خطري عرابي �أبو 

ليفة، ودرا�سة عادات الزواج وتقاليده في الواحات 

ح�سن،  محمد  �صالح  �إيمان  للباحثة  البحرية 

التي  البحثية  والمقالات  الدرا�سات  من  وغيرها 

والواحات  عليها.  المراكمة  وحاول  منها  ا�ستفاد 

البحرية تتبع �إدارياً محافظة الجيزة، وتعتبر هي 

�أقرب الواحات الم�صرية الخم�س الكبرى �إلى وادي 

متراً  كيلو   180 قرابة  بعد  على  تقع  �إذ  النيل، 

التابعة لمحافظة  البهن�سا  النيل في مواجهة  غرب 

1800كم وتقع على  المنيا. وتبلغ م�ساحتها نحو 

ويعر�ض  القاهرة..  غرب  جنوب  كم   385 بعد 

الم�ؤلف في الف�صل الأول من كتابه لمجتمع الواحات 

منها  قدم  التي  الأماكن  تتعدد  حيث  البحرية 

الأجداد الأول للعائلات والقبائل المتواجدة حالياً 

�أول جن�س فولكلوري  بالواحة. ثم ي�شرح في بحث 

من �إبداعات الواحة وهو »الأغنية ال�شعبية«. حيث 

ال�شعبية  الاحتفالات  الأغنية  واكبت  كيف  ير�صد 

لا�سيما الخا�صة بالعر�س والعادات اليومية، منها 

تلك الأغنية حول ال�شاي:

ال�سكر وال�شاي الأخ�ضر

�إللي فايح فيه النعناع

بلاهم ما بقدر ا�صبر

�إن غابوا تح�صلي الأوجاع

في  الثقافية  القيم  لبحث  الم�ؤلف  ينتقل  ثم 

اللي  البير  ومنها:  الواحاتية،  ال�شعبية  الأمثال 

ملك  حمارة  فيه-  حجر  ترمي�ش  ما  فيه  مالك�ش 

قلعة..  مالك  ال�صنعة  �صاحب  �شرك-  بقرة  ولا 

التي  الأمثال  لمجموعة  يعر�ض  النحو  هذا  وعلى 

يرددها �أهل الواحة �شارحاً القيم التي تت�ضمنها. 

ثم ينتقل الم�ؤلف لبحث »ال�شعر ال�شعبي وال�ضبط 

الاجتماعي في الواحات البحرية«، م�شيراً �إلى �أن 

�شعر الهجاء و�أغانيه في الواحات البحرية منت�شر 

ال�شعر  من  الكثير  وجد  وقد  وا�ضحة،  ب�صورة 

�إلى  الهجاء  وينق�سم  الغر�ض،  هذا  في  ال�شعبي 

هجاء مقذع مر، وهجاء معتدل ذو عبارة محت�شمة 

بالكثير من  المغناة  الن�صو�ص  وتذخر  نابية.  غير 

النوع الأخير، والذي يلج�أ غالباً �إلى الرمز، وقد 

لا  حتى  واحد  خط�أ  عن  لل�شخ�ص  الهجاء  يكون 

الأولي،  �يرسته  �إلى  يعود  كي  ويُهجى  منه،  يتكرر 

�أي للتقويم. كما �أن هذا النوع من ال�شعر ينطوي 

على نوع من ال�سخرية:

�شيلوا العمم يا حيازة )�أهل القرية(    �شيلوا 

العمم يا حيازة

     		 �شيلــــــــــــو العــــمـــــــــم ده

عبدالله مــا يتـــفــاهـــم

�شيلــــــــــــو العــــمـــــــــم ده	 	     

بولطوفة ما يتفــاهــم

في  الزواج  عادات  لبحث  الم�ؤلف  ينتقل  ثم 

وطرق  الخطبة  من  بداية  البحرية  الواحات 

ثم  الم�صاحبة،  والهبات  والهدايا  لها  التقدم 

عقد  يتم  حيث  يتبعها،  وما  القران  عقد  مرحلة 

في  �إما  ويكون  العرو�س،  والد  منزل  في  القران 

الحنة.  احتفالية  يوم  في  �أو  الزفاف  يوم  نف�س 

ويتم العقد قبل الزفاف بوقت ق�يرص جداً �إلا في 

حالات ا�ستثنائية قليلة. وفي �إطار ر�صد �إبداعات 

ال�شعبية  الألعاب  لبحث  الم�ؤلف  ينتقل  الواحة 

الذهني،  الطابع  يغلب عليها  التي  الألعاب  ومنها 

ثم الألعاب الب�سيطة، ثم �ألعاب المناف�سة الفردية، 

ثم �ألعاب المناف�سة الجماعية وهذه الأخيرة تتميز 

الا�ستغماية،  لعبة  مثل  قوانينها  وكثرة  بتعددها 

والحجلة، والفريرة. ويختتم الم�ؤلف الكتاب بتتبع 

نموذج من الفنانيين التقليديين بالواحة في مجال 

الفن الت�شكيلي ال�شعبي وهو الفنان »محمود عيد«. 

الذي لم يت�سن له �أن يتعلم في الجامعة، وا�ستطاع 

طريق  عن  مميزاً  فنياً  اتجاهاً  لنف�سه  ي�صنع  �أن 

الفني  العمل  �إنتاج  و�إعادة  والتجربة  المحاولة 
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الغائر  والنحت  الر�سم  فن  خلال  من  وتعديله 

والبارز والعمارة ال�شعبية. 

الزواج في الواحات البحرية

�أما الدرا�سة الثانية حول فولكلور 

�صدرت  فقد  البحرية  الواحات 

�إيمان  للباحثة   2013 عام 

�صفحة   230 في  �صالح 

رقم  ال�شعبية  الدرا�سات  �سل�سلة  �ضمن 

لق�صور  العامة  الهيئة  عن  ال�صادرة   )151(

�ستة  على  الدرا�سة  ا�شتملت  وقد  الثقافة. 

من  بداية  الزواج  مراحل  جميع  واكبت  ف�صول 

اختيار �شريك الزواج، ومروراً بالخطبة وقراءة 

وقد   والزفاف.  القران  بعقد  وانتهاء  الفاتحة، 

اختارت الباحثة مجتمع الواحات البحرية ميداناً 

لدرا�ستها، وذلك  لخ�صو�صية المنطقة فهي بعيدة 

عن المدينة، ولكنها لي�ست معزولة عنها، وهو ما 

قد ي�سمح لها بدرجة ما من الحفاظ علي عاداتها 

وتقاليدها، وفي نف�س الوقت لا يجعلها بمعزل عن 

انت�شار  ظل  في  خا�صة  بها،  المحيطة  المتغيرات 

الموا�صلات.  و�سهولة  المتعددة  الات�صال  و�سائل 

�آثرنا في عر�ض هذه الدرا�سة تحديداً ر�صد  وقد 

تت�ضمن  فهي  الم�ؤلفة  لها  تو�صلت  التي  النتائج 

ومن  الكتاب،  بم�ضمون  تعريفاً  ذاته  الوقت  في 

الزواج  في  العائلي  الامتداد  تحكم  النتائج  هذه 

ن�سبياً  المجتمع  عزلة  �أن  عن  ف�ضلًا  والم�صاهرة، 

وانغلاقهم على ذواتهم �أدى �إلى �سيطرة العادات 

مجتمع  لأفراد  الجمعية  العقلية  علي  والتقاليد 

البحث وعدم تقبلهم الجديد ب�سهولة. كما �أ�شارت 

�أفراد  �أن  �إلى تعدد معايير الاختيار، غير  الم�ؤلفة 

وال�سمعة  الديني  المعيار  يقدمون  البحث  مجتمع 

الح�سنة في الاختيار، والآن �أ�صبح هناك �ضرورة 

ملحة لمراعاة مبد�أ  بحث المعيار الديني وال�سمعة 

مبد�أ  مراعاة  عن  ف�ضلًا  الاختيار،  في  الح�سنة 

العائلتين،  بين  والاجتماعي  الاقت�صادي  التكاف�ؤ 

وهو ما لم يكن يحدث قديماً، وذلك لأن الطفرة 

الاقت�صادية جعلت هناك فارقاً وا�ضحاً بين �سكان 

الواحات ناتجة عن اختلاف مردود 

الدخل وربحية الأن�شطة الاقت�صادية الأخري 

في  التكاف�ؤ  ما  حد  و�إلى  والتجارة،  كال�سياحة 

م�ستوى التعليم. وقد �ساهم انت�شار التعليم في رفع 

�سن الزواج وخا�صة لدى الفتاة. 

�أي�ضاً  الم�ؤلفة  لها  تو�صلت  التي  النتائج  ومن 

لما  الأقارب  زواج  لظاهرة  التدريجي  الانح�سار 

يترتب عليها من م�شكلات اجتماعية، وقد �أ�صبح 

على  الموافقة  حالياً في  كبيرة  �أهمية  الفتاة  لر�أي 

ظهور  النتائج  �أو�ضحت  كما  رف�ضه.  �أو  الخاطب 

وم�ؤثر  قوي  ح�ضور  ذا  �أ�صبح  الذي  الو�سيط  دور 

وذلك لتراجع نمط زواج الأقارب. ومازالت هناك 

مرحلة  تواكب  التي  الاعتقادية  الممار�سات  بع�ض 

�إتمام الزواج والغر�ض منها درء الح�سد والوقاية 

الأعمال  من  الحماية  وكذلك  العين،  �شر  من 

ح�سب  بالعرو�ينس  الأذى  تلحق  التي  ال�سحرية 

اعتقاد �أهل الواحات البحرية. كما يُعتبر الاعتقاد 

في التفا�ؤل والت�شا�ؤم من مكونات ثقافتهم، فعلى 

العري�س �أن يدخل على عرو�سه يوم ال�صباحية – 

بعد تحيته لأبيه – ببع�ض الفاكهة للف�أل الح�سن، 

كما �أن �أفراد المجتمع يراقبون الأحداث التي تمر 

بها �أ�سرة العري�س لمعرفة »قدم العرو�س« وت�أثيرها 

علي حياة هذه الأ�سرة ح�سب اعتقاد �أهل الواحة. 

كما ك�شفت النتائج �أي�ضاً �أن هناك بع�ض العادات  

المجتمع  عنها  تخلى  التي  القديمة  والتقاليد 

بعد  �إلا  �أهلها  لزيارة  العرو�س  الآن، كعدم خروج 
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�أو �إنجاب الإبن الأول لها وبعد  مرور �سنة كاملة 

فروق  وجود  عن  ف�ضلًا  حميها.  من  الا�ستئذان 

)الباويطي  الغربي  الوادي  قرى  بين  اقت�صادية 

والق�صر وتوابعهما(..لكثرة احتكاك �أهلها 

ال�شرقي  الوادي  قرى  وبين  بالمدن، 

وتوابعهما(  والزبو  )مندي�شة 

من  بقدر  تتميز  التي 

ما  وهو  العزلة، 

بع�ض  على  ينعك�س 

عادات وتقاليد الزواج 

درا�ستان حول فولكلور �أ�سيوط

ومن الواحات الم�صرية �إلى �صعيد م�صر حيث 

�أ�سيوط،  بمحافظة  ميدانيتين  لدرا�ستين  نعر�ض 

الذي  الم�صري  الكليم  فن  بر�صد  الأولى  اهتمت 

ا�شتهرت به المحافظة على مر الع�صور، على حين 

�آثرت الدرا�سة الثانية البحث في الإبداع ال�شعبي 

حكايتهم  جمع  خلال  من  �أ�سيوط  لمجتمع  الأدبي 

ال�شعبية:

فن الكليم الأ�سيوطي

كتاب جديد يك�شف لنا عن الإبداع الت�شكيلي 

ال�شعبي ب�صعيد م�صر، ويحمل عنواناً له دلالاته 

الوطنية: »مئذنة في كتف �صليب: درا�سة في توثيق 

لإيمان  والكتاب  الأ�سيوطي«  الكليم  فن  وتنمية 

الهيئة  عن   �صفحة   380 في  �صدر  مهران، 

بد�أت   .2012 عام  للكتاب  العامة  الم�صرية 

الم�ؤلفة كتابها بدرا�سة متعمقة حول تاريخ الكليم 

الدرا�سة  مجتمع  لنا  قدمت  حيث  الأ�سيوطي، 

م�صر  �صعيد  و�سط  تقع  التي  �أ�سيوط«  »محافظة 

القاهرة،  محافظة  جنوب  كم   375 بعد  على 

ثم  الثقافية.  وملامحها  لتاريخها  عر�ضت  ثم 

منذ  الم�صري  الكليم  تاريخ  لت�ستعر�ض  انتقلت 

الكليم  لبحث  كمدخل  الآن  حتى  الفراعنة  عهد 

ممار�سة  ومناطق  الأ�سيوطي،  المر�سم  والن�سيج 

عدي،  كبني  الأخرى  والقرى  بالمدينة  الحرفة 

�أن  �إلى  م�شيرة  والغنايم،  وكردو�س،  والنخيلة، 

مو�ضوعات  ت�ضمن  الأ�سيوطي  المر�سم  الن�سيج 

حياة  عن  ومو�ضوعات  عامة،  الريف  حياة  من 

الحيوانات خا�صة الجمال والأغنام، ثم مر�سمات 

حول �شجرة الحياة، وهي عبارة عن �أوراق �شجر 

كل �شجرة بها نوع لكائن، وبها ثعابين وبها رموز 

لكائنات عديدة. وفي باب م�ستقل تعر�ضت �إيمان 

مهران لن�سيج الكليم الأ�سيوطي وموروثه ال�شعبي 

الكليم  �إنتاج  في  الم�ستخدمة  الخامات  �شارحة 

وغزله  تجهيزه  وطرائق  ال�صوف  خامة  خا�صة 

كالمغزل،  الم�ستخدمة  الأدوات  ثم  وت�سريحه، 

وال�سردة، والقيا�سات، والم�شط، والكف، والمق�ص، 

�إنتاج الكليم  والمكوك، والنول. ثم انتقلت لمراحل 

توزيعه  حتى  الور�شة  داخل  الحرفي  من  بداية 

وبيعه. 

ب�أ�شكال  وعلاقته  للكليم  الم�ؤلفة  عر�ضت  ثم 

التعبير ال�شفهية مثل الم�أثور القولي: »الكليم تقيل« 

و«�صنعة  ا�ستعمال«،  و«الكليم  متعثر،  بيعه  �أن  �أي 

الكليم  لارتباط  جزءاً  �أفردت  كما  عجائز«..�إلخ. 

والموالد.  كالزواج  والمعتقدات  العادات  ببع�ض 

منتهية بر�صد وظائف الكليم في مجتمع الدرا�سة 

والم�شايات  والم�صليات  المفار�ش  في  كا�ستخدامه 

الجمالية  بالقيم  الخا�ص  الجزء  �أما  والزرابي. 

في الكليم الأ�سيوطي فقد تعر�ضت الم�ؤلفة لأ�س�س 

درا�سة  خلال  من  الأ�سيوطي،  الكليم  ت�صميم 
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التقليدي،  اليدوي  المنتج  في  الت�شكيل  �أ�س�س 

وفنون  ال�شعبي،  الفني  العمل  عنا�صر  ودرا�سة 

�إلى  م�شيرة  تطبيقي،  كمنتج  الكليم  في  الت�شكيل 

الأ�سيوطي،  الكليم  فن  في  الح�ضاري  التوا�صل 

المرتبطة  الرموز  في  المختلفة  والت�أثيرات 

به كالفرعوني والقبطي والإ�سلامي. 

طرز  تحليل  في  �شرعت  ثم 

التي  بالقرى  الأ�سيوطي  الكليم 

جمعت منها مادتها. وقد خ�ص�صت 

الباب الأخير من درا�ستها لبحث �أ�ساليب التنمية 

خل�صت  وقد  الأ�سيوطي.  الكليم  على  والحفاظ 

الم�ؤلفة لمجموعة من التو�صيات على ر�أ�سها �إ�شارتها 

�إلى �أن هناك فر�صة لتنمية فن الكليم الأ�سيوطي 

داخل المجتمع المحلي من خلال �إعادة ا�ستعماله، 

و�إيجاد ت�سويق م�ؤ�س�سي منتظم له. كما �أكدت على 

الأ�سيوطي  الكليم  تدهور  الرئي�سي في  ال�سبب  �أن 

هو تردي م�ستوى الخامة و�سوء معالجتها، وتوقف 

العديد من  واندثار  المنتجات عند م�ستوى معين، 

الطرز المتميزة. واقترحت الم�ؤلفة برنامجاً لتنمية 

فن الكليم الأ�سيوطي في �ضوء البيئة المحلية التي 

الحرفي  �شيء  كل  وقبل  والأدوات  الخامة  تحتوي 

المبدع المنتج لهذا الفن.

حكايات �أ�سيوط

الأدبي  ال�شعبي  الإبداع  ير�صد  جديد  كتاب 

 2013 عام  �صدر  م�صر،  ب�صعيد  ب�أ�سيوط 

مدينة  �أ�سيوط:  في  ال�شعبية  »الحكايات  بعنوان 

الباحثة  ودرا�سة  جمع  والكتاب  نموذجاً«،  �أبنوب 

�أ�سماء عبد الرحمن ويقع في حوالي 600 �صفحة، 

�صدر عن الهيئة الم�صرية العامة للكتاب- �سل�سلة 

الثقافة ال�شعبية رقم )9(. وبد�أت الم�ؤلفة كتابها 

�شرق  �شمال  يقع  الذي  �أبنوب  بمركز  بالتعريف 

�أ�سيوط.  مدينة  من  10كم  م�سافة  على  �أ�سيوط 

وا�ستطردت في بحث المنطقة جغرافياً وتاريخياً، 

ال�سكاني  والتركيب  �أبنوب  قبائل  �إلى  م�شيرة 

وغرباً  وعربان،  وح�ضر،  فلاحين،  من  للمنطقة 

)جماعة من ال�سكان ترجع �أ�صول الكثيرين منهم 

�إلى المغرب(. ثم ا�ستعر�ضت في مبحث ببليوجرافي 

الدرا�سات ال�سابقة ذات العلاقة بمو�ضوع الكتاب، 

ال�شعبية  الحكايات  در�ست  كتب  �إلى:  وق�سمتها 

في  ال�شعبي  الق�ص�ص  كتاب  مثل  بعينه  مكان  في 

ال�سودان لعز الدين ا�سماعيل، وملامح التغير في 

الق�ص�ص ال�شعبي الغنائي لابراهيم عبد الحافظ، 

والق�ص�ص ال�شعبية الجزائرية في منطقة الأورا�س 

لمحمد عزوي. 

التي  الكتب  بالعر�ض  الم�ؤلفة  تناولت  كما 

بعينه،  مكان  دون  ال�شعبية  الحكايات  در�ست 

كدرا�سة نبيلة ابراهيم حول البطولة في الق�ص�ص 

علي،  ح�سنين  لف�ؤاد  ال�شعبي  وق�ص�صنا  ال�شعبي، 

والقوانين  الأ�صول  في  درا�سة  ال�شعبية:  والحكاية 

ال�شكلية ل�سامي بطة. و�أخيراً عر�ضت للكتب التي 

درا�سة  �ضمن  ال�شعبية  الحكايات  درا�سة  تناولت 

الأدب  فنون  ككتاب  عامة  ال�شعبي  الأدب  داخل 

ال�شعبي لر�شدي �صالح، و�أ�شكال التعبير في الأدب 

في  الم�ؤلفة  �شرعت  ثم  ابراهيم.  لنبيلة  ال�شعبي 

الجزء التحليلي من كتابها ببحث مو�ضوع »الرواة 

والأداء« من حيث و�سائل الراوي في الأداء وظروفه 

الاجتماعية كالعمر، والجن�س، والمهنة، والثقافة، 

ثم  والرواية.  الأداء  ت�أثيره على  ومدى  والجمهور 

الذي  ال�شعبية  الحكايات  ت�صنيف  لبحث  انتقلت 

جاء بناء على ما قامت بجمعه. ومن ثم ا�شتملت 

والعيارين-  ال�شطار  حكايات  الت�صنيفات: 

و�أمنا  والملائكة  الجان  الألغاز-حكايات  حكايات 
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الغولة- حكايات الحيوان- الحكايات الاجتماعية 

والخيانة،  وال�ضرة،  الأب،  وزوجة  )الغيرة، 

والوفاء، والعمل(. كما خ�ص�صت الم�ؤلفة جزءاً من 

ال�شكل  ناحية  من  الحكاية  بناء  لبحث  الكتاب 

الحكاية  لمحاور  تعر�ضت  حيث  �أولًا 

واحد  محور  ذات  )حكايات 

المحاور(،  متعددة  و�أخرى 

مثل  الحكاية  �أنماط  ثم 

الحكايات التي تنتهي بما تبد�أ 

ت�ضم  التي  والحكايات  )دائرية(،  به 

�أكثر من حكاية في حكاية واحدة، ثم الحكايات 

الأحداث.  حوله  تدور  محدد  بعدد  تخت�ص  التي 

بدرا�سة  ال�شكل  حيث  من  الحكاية  بحث  وتختتم 

)البداية  ال�شعبية  والأغنية  ال�شعبية  الحكاية 

والنهاية: فواتح الحكايات – بدايات الحكايات- 

نهايات الحكايات(. ثم بحثت في بناء الحكاية من 

ناحية الم�ضمون- ثانياً- الذي ي�شمل تطور الحدث 

)الزمان والمكان(، ثم �شخ�صية الأبطال)ال�شاب 

–المر�أة- ال�شيخ(، ثم �أهداف البطل. �أما الف�صل 
فقد  ال�شعبية  الحكاية  في  بالأ�سطورة  الخا�ص 

بالأ�سطورة  اعتنى  الأول  مبحثين  على  احتوى 

الأ�سطوري-  الزمن  �أمام:  التوقف  خلال  من 

الكائنات الأ�سطورية. وتناول  المكان الأ�سطوري- 

مثل:  ال�شعبية  المعتقدات  بع�ض  الثاني  المبحث 

الكلمة وفاعليتها-   ال�سحر-   التنجيم بالرمال-   

ببع�ض  العلاج  بالعرو�س-    خا�صة  اعتقادات 

ناق�شت  كما  الإلهي.  الجزاء  الغريبة-  الأ�شياء 

الحكاية  بجماليات  الخا�ص  الف�صل  في  الم�ؤلفة 

عنا�صر  حول  الأول  جديدين  مبحثين  ال�شعبية 

والت�شبيه  والبديع  كالرمز،  الحكاية  في  الإيقاع 

والتكرار. وناق�ش الثاني اللغة واللهجة في الحكاية 

في  اللغوية  الأنماط  بحث  خلال  من  ال�شعبية 

اللهجة الأبنوبية. واختتم الجزء التحليلي للكتاب 

حياة  في  و�أثرها  ال�شعبية  الحكاية  وظيفة  ببحث 

�سبق  ما  كان  و�إذا  �أبنوب.  في  والجماعة  الفرد 

يمثل الق�سم الأول من الكتاب تقريباً، ف�إن الق�سم 

وت�سعين  �ست  ي�ضم  ملحق  على  ي�شتمل  الثاني 

ودونتها  و�صنفتها  الم�ؤلفة  جمعتها  �شعبية  حكاية 

منها  �أبنوب..  �أهالي  من  �أ�صحابها  رواها  كما 

ال�شاطر ح�سن  التي بطلها  العديد من الحكايات 

وال�شاطر  عبلة  والنعجة-  ح�سن  ال�شاطر  مثل: 

وحكايات  وح�سنة..�إلخ..  ح�سن  ال�شاطر  ح�سن- 

الوزير  والحطاب-  الملك  بنت  منها:  �أخرى 

وال�صياد- العنزة والغولة- جزا الحرامي- ال�ست 

�أدب- الم�صري والبغدادية.

احتفالية الزواج بالفيوم

المعمور  في  جديدة  ثقافية  منطقة  و�إلى 

الم�صري .. حيث �صدر خلال عام 2013 �أي�ضاً 

»المظاهر  المعنون  فاروق  �أحمد  الباحث  كتاب 

 150 في  بالفيوم«  الزواج  لاحتفالية  الثقافية 

�صفحة عن الإدارة المركزية للدرا�سات والبحوث 

�إ�صدارات  �ضمن  الثقافة  لق�صور  العامة  بالهيئة 

�أطل�س الم�أثورات ال�شعبية. وارتبطت هذه الدرا�سة 

التي  الم�صرية  ال�شعبية  الثقافة  بمنطقة مهمة في 

الثقافي  التعبير  �أ�شكال  من  العديد  على  تنطوي 

ال�شعبي الريفي والح�ضري والبدوي. والباحث من 

�أبناء محافظة الفيوم ومن ثم ت�ضمن مواد الكتاب 

نماذج علمية ودقيقة حول فولكلور المنطقة. وقد 

الدرا�سة  الكتاب مجتمع  الأول من  الف�صل  تناول 

من حيث الموقع والتاريخ، والن�شاط الاقت�صادي، 
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وال�سكان والقبائل العربية بالفيوم، وقرى الدرا�سة 

الذين  الفيوم  وبدو  ريف  من  �شريحة  تمثل  التي 

يق�سمون �أنف�سهم �إلى: بدو عرب �شرق، وبدو عرب 

غرب. وهذه القرى هي: قرية ق�صر ر�شوان، 

غي�ضان،  وقرية  ال�سعدية،  وقرية 

ومن�ش�أة  المحمودية،  وقرية 

هويدي، وعرب كيمان فار�س. 

الملامح  الم�ؤلف  ا�ستعر�ض  كما 

كالحرف  الفيوم  لمجتمع  الثقافية 

وفنون  والموالد،  العرفية،  والمجال�س  التقليدية، 

الغناء ال�شعبي. �أما الف�صل الثاني فقد خ�ص�صه 

�أحمد فاروق للعادات والمعتقدات الخا�صة بالزواج 

مفهوم  لتوثيق  البداية  في  �شرع  حيث  الفيوم،  في 

بع�ض المفردات المحلية بالمنطقة كاتفاق الخطوبة- 

الحمولة )زيارة  ت�شمل مواد غذائية يقوم العري�س 

�أو والده ب�إر�سالها لعرو�س(- ليلة ال�صلحة )الليلة 

الثالثة للزواج(..�إلخ. وقد ا�ستعر�ض الم�ؤلف �أ�شكال 

الزواج في مجتمع الدرا�سة، ومراحل الزواج بداية 

من الخطوبة ومروراً بكتب الكتاب والزفة والحنة 

وانتهاء بما يعرف بالمقابلة )والمق�صود بها مقابلة 

الم�صاحبة  والطقو�س  الزواج  بعد  لأهلها  العرو�س 

لذلك(. 

بين  التمايز  ر�صد  على  الم�ؤلف  حر�ص  وقد 

البدو،  �أهل  �أو  الريف  في  تتم  التي  الممار�سات 

قد  الدرا�سة  �أن  �إلى  درا�سته  خاتمة  في  في�شير 

الدرا�سة  قرى  �سكان  بين  التمايز  عن  ك�شفت 

التي ينتمي جزء منها لعرب �شرق، ويمثلهم بدو 

ق�صر  بدو  ويمثلهم  غرب،  وعرب  فار�س،  كيمان 

كما  و«الفلاحين«  وال�سعدية،  والمحمودية  ر�شوان 

ي�سميهم البدو ويمثلهم قرى: غي�ضان، وهويدي، 

عنا�صر  بع�ض  في  التمايز  هذا  وظهر  وال�سعدية. 

�إيجاز  يمكن  �أنه  �إلا  تناولها،  �سبق  التي  الزواج 

الخطبة،  اتفاق  الأقارب،  زواج  في:  التمايز  هذا 

�أزياء  للعرو�ينس،  الحماية  طقو�س  الاحتفالات، 

العرو�س، النقوط، ولائم الطعام، مقابلة العرو�س. 

قرية  وهي  الدرا�سة  قرى  ب�إحدي  تمايز  وهناك 

غي�ضان والتي يقام بها مايعرف بـ »العرا�سة« يوم 

الت�آزر والم�ساندة ال�صباحية، والتي تعد نوعاً من 

بها  يقدم  لما  للعري�س،  والاقت�صادية  الاجتماعية 

الدرا�سة  وك�شفت  احتفالي.  �إطار  في  نقوط  من 

الفولكلورية  العنا�صر  من  بع�ضاً  هناك  �أن  عن 

�سريع  ب�إيقاع  وتتحول  تتحور  بالزواج  المرتبطة 

�أزياء  –خا�صة  بالملب�س  منها  يرتبط  ما  وخا�صة 

العرو�س – و�شكل الاحتفال- الأغاني والرق�صات 

والأدوات  – الأثاث  الزوجية  بيت  – وتجهيزات 
المنزلية ونمط الم�سكن – والمهر –المغالاة في المهر. 

ومنها ما يتحول ب�إيقاع بطيء وخا�صة ما يرتبط 

الأقارب،  زواج  مثل:  العرقي  التمايز  ب�أ�شكال 

�إعداد الولائم، والنقوط...�إلخ. كما حر�ص الم�ؤلف 

على ت�سجيل الن�صو�ص الميدانية المرتبطة بالفنون 

الدرا�سة  ملاحق  في  الزواج  لاحتفالية  القولية 

العلم،  المجرودة،  ال�شتاوة،  الموال،  في  والمتمثلة 

�أغاني  الحنة،  �أغاني  الزواج،  �أغاني  المبرك، 

الزفة، والأمثال المرتبطة بالزواج.

الو�شم ال�شعبي بال�شرقية

�ضمن تنويعات المناطق الثقافية المختلفة ننتقل 

من الواحات وال�صعيد والفيوم �إلى بدو محافظة 

الثقافة  ل�سل�سلة  الثامن  الإ�صدار  ال�شرقية..حيث 

عام  للكتاب  العامة  الم�صرية  الهيئة  عن  ال�شعبية 

درا�سة  ال�شعبي:  الو�شم  »رموز  بعنوان    2013
في  يقع  والكتاب  محمد،  علي  لح�سيني  مقارنة« 

القطع المتو�سط. ويذكر الم�ؤلف  280 �صفحة من 
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البريطانية  المو�سوعة  نقلًا عن  الو�شم  تعريف  في 

الإن�سان  ج�سم  من  موا�ضع  �إك�ساب  عادة  »�أنه 

علامات محددة عن طريق الو�شم �أو التقريح �أو 

كانت  التي  العادات  من  ذلك   غير  �أو  الكي 

بين  العالم  �أنحاء  �شتي  في  منت�شرة 

وغير  المتح�ضرة  البلاد 

الم�ؤرخون  ويرى  المتح�ضرة. 

�إك�ساب  عادة  �أن  والكتاب 

الأج�سام مثل هذه العلامات كانت 

دارجة منذ عهود �سحيقة �سبقت الم�سيحية«. 

وهو  الدرا�سة  هذه  من  الغر�ض  الم�ؤلف  ويو�ضح 

بين  تجمع  التي  الم�شتركة  ال�صفات  على  الوقوف 

خلال  من  وذلك  الأطفال،  ور�سوم  الو�شم،  رموز 

الو�شم  رموز  وحدات  بين  الت�شابه  �أوجه  درا�سة 

المنت�شرة  والرموز  ال�شرقية،  محافظة  بدو  عند 

عند تلاميذ المرحلة الابتدائية، والم�ؤلف �إذ يعر�ض 

من  يظل  ال�شعبي،  الو�شم  لرموز  هذا  كتابه  في 

التي  ال�صلة  تلك  �إلي  متنبهاً  كتابه  �أبواب  خلال 

تربط ما بين رموز تلك الوحدات ونظام ترتيبها 

وكيفية تكرارها، بالمراحل المناظرة لها في ر�سوم 

الأطفال، والتي قد حددت خ�صائ�صها من خلال 

العديد من الدرا�سات. ومن خلال درا�سة متعمقة 

لم�صادر  التاريخية  الخلفية  ير�صد  للم�ؤلف نجده 

انت�شار الو�شم، والدوافع التي كانت حافزاً على دق 

الو�شم على الب�شرة الآدمية بداية من الع�صرين 

ح�ضارة  في  والو�شم  والحديث،  القديم  الحجري 

اليونانية  والح�ضارة  القديمة  �أفريقيا  �شمال 

الم�صرية  الح�ضارة  في  بالو�شم  مروراً  القديمة، 

القديمة، وفي البـــلدان الإفريقية ال�سمراء، وجزر 

الإقيانو�س والهند وا�ستراليا، وانتهاءًا بالو�شم في 

القارة الأمريكية.  

الكتاب  هذا  �أبواب  خلال  من  الباحث  ويظل 

الو�شم  رموز  بين  تربط  التي  ال�صلة  �إلى  متنبهاً 

الزخرفية  الأ�س�س  ومقومات  الأخرى،  والفنون 

من  يو�ضح  حيث  وغيرها،  الإ�سلامية  كالفنون 

خلال الدرا�سة الميدانية في مدينة فاقو�س، ومدينة 

من  بالعديد  الو�شم  رموز  ارتباط  نجم،  ديرب 

الو�شم لي�ست  �أن وحدات  ال�شعبية، وكيف  الفنون 

مجرد وحدات وليدة الم�صادفة ترتبط- وعلي غير 

حق- بمحترفي الإجرام ونزلاء ال�سجون على نحو 

ما كُتب في هذا ال�ش�أن، الأمر الذي قد يجعل من 

الم�شكلات  عن  بعيدة  تبدو  م�شكلة  الو�شم  درا�سة 

الم�ؤلف  ثم يعر�ض  ال�صغار.  التي تخ�ص  التربوية 

الممثلة  والبطولية  والخيالية  الأ�سطورية  للجوانب 

الطابع  ذات  الو�شم  ووحدات  الو�شم’  رموز  في 

والحرف  للفنون  الفني  والطابع  الهند�سي،  

التربوية.  و�أهميتها  ال�شرقية  بمحافظة  ال�شعبية 

والحناء،  الخ�ضاب  عادة  لر�صد  ينتقل  ثم 

بالو�شم  و�صلتهما  والتدابر  التقابل  وظاهرة 

النحو حافل  والكتاب على هذا  الأطفال.  ور�سوم 

ومزيل  المف�صلة،  والميدانية  التاريخية  بالمعلومات 

الو�شم  حول  التو�ضيحية  والأ�شكال  لل�صور  بثبت 

وتنويعاته المتعددة.

�آلات النفخ ال�شعبية

المو�سيقى  �ألات  بحث  مجال  في  مهمة  درا�سة 

ال�شعبية �صدرت عام 2012 عن الهيئة الم�صرية 

العامة للكتاب تحت عنوان »�آلات النفخ ال�شعبية: 

العربية«  الدول  وبع�ض  م�صر  بين  مقارنة  درا�سة 

�صفحة.   395 في  يقع  والكتاب  جودت،  لإيمان 

�آلات  المقارنات بين  لر�صد  تعود  الدرا�سة  و�أهمية 

النفخ في �أكثر من بقعة عربية وهي م�صر والأردن 
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وتون�س والكويت، �أما الآلات الم�ستخدمة في البحث 

من  كل  في  الأرغول«  و«�آلة  ال�سلامية«  »�آلة  فهي 

م�صر والأردن، ثم »�آلة المزمار« في كل من تون�س 

القربة  و�آلة  )ال�سورناي(،  والكويت  )الزكرا(، 

تم  وقد  )الهبان(.  والكويت  )المزود(،  تون�س  في 

الأكثر  هي  الآلات  هذه  �أن  �أ�سا�س  على  اختيارها 

على  الدرا�سة  حر�صت  وقد  وتماثلًا.  انت�شاراً 

تتبع هذه الآلات بقدر الا�ستطاعة ور�صد وتحليل 

تلك الألحان، وذلك من حيث درا�سة هذه الآلات 

بجملها المو�سيقية المميزة و�ألحانها ال�شائعة التي 

الفنية  والم�أثورات  للتراث  خا�صة  ملامح  �أعطت 

كل  تمثل  والتي  المختارة،  البلاد  في  المو�سيقية 

الثقافة  مجال  في  خا�صة  جغرافية  منطقة  منها 

تعتبر  فالكويت  الم�ؤلفة-  قول  حد  على  العربية- 

نموذجاً لمنطقة الخليج، كما �أن تون�س تعتبر �أي�ضاً 

وتمثل  العربي،  المغرب  في  هاماً  ثقافياً  مركزاً 

الأردن بموقعها الجغرافي حلقة ال�صلة بين المملكة 

�أما  وفل�سطين،  ولبنان  و�سوريا  ال�سعودية  العربية 

م�صر فهي قلب هذه المناطق كلها �سواء من حيث 

موقعها الثقافي �أو موقعها الجغرافي. 

نماذج  تقدم  �أن  على  الدرا�سة  حر�صت  وقد 

لبع�ض  الم�صاحب  ال�شائع  المو�سيقي  الأداء  من 

�أوجه  عن  الك�شف  بهدف  المو�سيقية  الآلات  هذه 

ال�شكلي والمو�سيقي  البناء  الت�شابه والاختلاف في 

كل  من  مو�سيقية  لمقطوعات  عنا�صر  وتحليل 

الدرا�سة  ت�ضمنت  كما  �آلة. 

للبناء  نماذج لحنية وتحليلًا 

لهذه  الم�صاحب  الإيقاعي 

الألحان  تدوين  مع  الألحان 

�أ�ساليب  با�ستخدم  علمياً  تدويناً 

الم�ؤلفة  �ساعد  مما  الحديثة،  التدوين 

على الك�شف عن الخ�صائ�ص الفنية لكل 

نموذج ولحن مع الحر�ص على �شرح �أ�سلوب 

ور�صد  عازف،  لكل  التكتيكية  والمهارات  الأداء 

البناء المو�سيقي لكل مقطوعة. وقد ا�شتمل الكتاب 

على �أربع وع�شرين مقطوعة دونتها الم�ؤلفة تدويناً 

من  �سواء  مقطوعة  لكل  كامل  تحليل  مع  دقيقاً 

حيث البناء المو�سيقي �أو الأداء وال�سياق الوظيفي 

�أن  باعتبار  تاريخية  نبذة  تقديم  مع  منها،  لكل 

تاريخ  في  تمتد  تاريخية  �أبعاد  ذات  الآلات  هذه 

على  الم�ؤلفة  عكفت  وقد  عديدة.  حقباً  الإن�سانية 

بمو�ضوع  العلاقة  ذات  ال�سابقة  الدرا�سات  ر�صد 

المنهج  ا�ستخدام  على  حر�صت  كما  الكتاب. 

التو�ضيحية  الر�سومات  بع�ض  تقديم  الو�صفي مع 

قوائم  تت�ضمنت  التي  التحليلية  والك�شافات 

للأ�شكال، وال�صور، والنماذج اللحنية، والمدونات، 

والجداول المقارنة.

فن الزجل الم�صري

وفي مجال الأدب ال�شعبي الم�صري �صدر عام 

الغباري:  خلف  ال�شيخ  »�أزجال  كتاب   2013
درا�سة في فن الزجل« لعو�ض الغباري عن الهيئة 

الثقافة  �سل�سلة  �ضمن  للكتاب،  العامة  الم�صرية 

ال�شعبية رقم )7(. والكتاب يقع في حوالي 220 

�صفحة من القطع المتو�سط. ووا�ضح من العنوان 

وا�سم الم�ؤلف �صلة القرابة العائلية بينهما. والكتاب 

يتناول �أ�شعار رائد فن الزجل الم�صري في الع�صر 

المملوكي، وهو ال�شيخ »خلف الغباري« الذي عا�ش 

في القرن الثامن الهجري/ الرابع ع�شر الميلادي. 

بطون  من  الغباري  �أ�شعار  بجمع  الم�ؤلف  قام  وقد 

الم�صادر المختلفة، لأن دواوينه قد فُقدت، ف�أ�ضاف 

بهذا العمل ديواناً جديداً �أ�ضاء به جانباً مجهولًا 
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�أهمية  له  كان  الذي  العامي  الم�صري  التراث  من 

في الك�شف عن خ�صائ�ص الأدب العامي الم�صري 

ممثلًا في فن الزجل. 

م�شيراً  للكتاب  تقديمه  في  الم�ؤلف  وي�ستطرد 

�إلى �أن الغباري قد تميز في �أزجاله التاريخية، 

والحكمة  المثل  �أزجاله في  كما تميزت 

دعا  مما  والطبيعة،  والغزل 

ونقد  م�ضمونها،  تحليل  �إلى  الم�ؤلف 

الفنون  بم�صطلحات  مقارناً  م�صطلحها 

التي تداخلت مع الزجل، خا�صة المو�شح.  الأدبية 

وقد عالج هذا الكتاب الخ�صو�صية اللغوية لأزجال 

الجمالية  لأبعادها  ك�شفه  عن  ف�ضلًا  الغباري 

وعلى هذا  ومو�سيقاها.  الفنية  ممثلة في �صورها 

لأزجال  وتحليلًا  عر�ضاً  الكتاب  ت�ضمن  النحو 

التاريخية-  الأزجال  �إلى:  �إياها  الغباري م�صنفاً 

والطبيعة.  الغزل  �أزجال  والمثل-  الحكمة  �أزجال 

تقنيات  �ضوء  في  الأزجال  هذه  ا�ستعر�ض  ثم 

الخيال-   اللغة-    الزجل-   مو�ضوعات  الزجل: 

زجل  من  بمقطع  العر�ض  هذا  وننهي  المو�سيقى. 

الغباري ي�صف فيه ن�ساء م�صر قائلًا:

وملاح م�صر قالت �إحنا

�أ�صحاب الوجوه الملاح

والحلاوة وطيبة الأخلاق

مبــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــاح

واحنا بدور الليــــــــــــــــــــــــل

و�شمو�س ال�صبــــــــــــاح

وفي الألفاظ والظرف والمعنى

لي�س لنا حد �ـــــــــــــــــــــــــصار

وورثنا الح�سن من يو�سف

واكت�سبنا الفخــــــــــــــــــــــــــار

فنون الفرجة ال�شعبية

العر�ض  بفنون  المهتمة  الدرا�سات  �إطار  وفي 

فنون  كتاب   2013 عام  �صدر  ال�شعبي  والأداء 

لأماني الجندي،  الطفل  وثقافة  ال�شعبية  الفرجة 

ب�سل�سلة  الثقافة  لق�صور  العامة  الهيئة  عن 

يقع  والكتاب   .)157( رقم  ال�شعبية  الدرا�سات 

ف�صول،  ثلاثة  على  ويحتوي  �صفحة   200 في 

و�أهمية  الطفل  ثقافة  خ�صائ�ص  الأول  تناول 

الثقافة في حياة الطفل، ومدى ارتباطها وعلاقتها 

الثقافي  الانتماء  وتر�سيخ  الاجتماعي،  بالنمو 

للطفل ب�شكل عام وطفل القرية ب�شكل خا�ص. كما 

للطفل  ال�شعبية  الثقافة  لمفهوم  الباحثة  تعر�ضت 

والتي  الأ�سا�سية  الدرا�سة  بمفاهيم  علاقتها  في 

الحفاظ  المواطنة-  الوعي  الانتماء-  في:  تتمثل 

على الممتلكات الاجتماعية. 

�أما الف�صل الثاني فقد خ�ص�صته الم�ؤلفة لبحث 

الو�سائط الثقافية للطفل، وتعر�ضت فيه لم�صادر 

الر�سمية  الم�ؤ�س�سات  حيث  من  الطفل  تثقيف 

وكذلك  والمجتمع.  والمدر�سة  كالأ�سرة  المفرو�ضة 

كالأغاني  الطفل  لتثقيف  الاختيارية  الو�سائط 

م�صادرها  و�أهم  الأطفال،  و�شعر  والق�ص�ص 

الطفل،  و�سينما  الطفل،  ومجلة  الأطفال،  كتاب 

وجريدة الطفل، والم�سرح، والإذاعة، والتليفزيون، 

لخ�صائ�ص  �أي�ضاً  وتعر�ضت  العامة.  والمكتبات 

الثانية  �إلى  التا�سعة  �سن  من  العمرية  المرحلة 

ع�شرة، و�أهم مايميز هذه المرحلة من حيث النمو 

الج�سمي والنمو العقلي والنمو النف�سي، و�ضرورة 

�إ�شباع هذه الحاجات في البرامج الثقافية والفنية 

المقدمة لهذه المرحلة. كما قدمت مفهوم الفرجة 

عنا�صرها  و�أهم  الريف  في  والتثقيف  ال�شعبية 

بالدراما  المرتبطة  الأ�شكال  و�أهمها  و�أ�شكالها، 
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عامة والعرائ�س خا�صة كخيال الظل، والأراجوز، 

وقد  والقرداتي.  والمحبظين،  الدنيا،  و�صندوق 

خل�صت الم�ؤلفة انطلاقاً من النتائج العلمية التي 

التو�صيات  من  بمجموعة  �إليها  تو�صلت 

بفن  الارتقاء  في  ت�سهم  التي 

مجال  في  ال�شعبية  الفرجة 

�أثبتت  حيث  الطفل،  تثقيف 

الدرا�سة فاعلية هذا الفن وجدواه 

ر�أ�س  وعلى  لديه.  الثقافي  الوعي  تنمية  في 

الفنون  هذه  �إلى  العودة  �ضرورة  التو�صيات  هذه 

واعتبارها جزءاً من �شخ�صيتنا وهويتنا في مجال 

توجيه  وكذا  الفرجة.  وفنون  والم�سرح  الدراما 

مجالات  في  القرار  و�صانعي  القائمين  �أنظار 

ودور  �أهمية  �إلى  ال�شعبية  التثقيفية  الو�سائط 

الفرجة ال�شعبية في تثقيف الطفل.

لق�ص��ور  العام��ة  للهيئ��ة  م�ؤتم��رات  �أربع��ة 

الثقافة

وفي �إطار الفعاليات العلمية الخا�صة بالتراث 

لق�صور  العامة  الم�صرية  الهيئة  عقدت  ال�شعبي 

بكل   2013 �أربعة م�ؤتمرات علمية عام  الثقافة 

تناول  والمنوفية  والقليوبية  والجيزة  القاهرة  من 

العلمي  البحث  حقل  في  مهماً  جانباً  منها  كل 

في  الم�ؤتمرات  �أعمال  نُ�شرت   وقد  الفولكلوري.. 

المركزية  الإدارة  كتب �صدرت جميعها عن  �أربعة 

للدرا�سات والبحوث التي ير�أ�سها الباحث وال�شاعر 

�أ�شرنا  كما  تتبع  الإدارة  وهذه  �شومان،  م�سعود 

الهيئة العامة لق�صور الثقافة. وقد حفلت بن�شاط 

الاهتمام  حيث  من  الأخيرة  الآونة  في  ملحوظ 

محافظات  وباقي  بالقاهرة  العلمي  بالبحث 

الجمهورية.. ومن ثم خرجت عن النطاق التقليدي 

ا�ستطاعت  بل  المدينة..  ب�أ�ضواء  دوماً  بالظهور 

ت�ضيء  �أن  والبحوث  للدرا�سات  المركزية  الإدارة 

الم�ستوى  عالية  بفعاليات  الأخرى  المحافظات 

وال�شباب  الرواد  جيل  من  الباحثين  �إليها  دعت 

الم�ؤتمرات  المجموعة من  ب�سواء..ولعل هذه  �سواء 

الراهن،  الوقت  في  بالغة  �أهمية  على  تنطوي 

والذي نحتاج فيه ل�شحذ الهمم للبحث في عنا�صر 

وتوثيقها  وتدوينها  وجمعها  ال�شعبية،  الثقافة 

بما  وتوظيفها  والتحريف،  الت�شويه  من  وحفظها 

�أن  للتاكيد علي هذا المعنى  يفيد وينفع، ون�ضيف 

يكون الاهتمام بما يليق بكونها الذاكرة الجمعية 

ووجدان  لذاكرة  الأ�سا�سي  والمكون  للأجداد، 

وعناية  بعمق  درا�ستها  يجب  ثم  ومن  الأجيال، 

وتوظيفها في خطط  المتخ�ص�ينص  قبل  بالغة من 

التنمية المجتمعية وغيرها:

م�ؤتمر �أطل�س الم�أثورات ال�شعبية

قيمت 
ُ
�أ له  نعر�ض  الذي  الأول  والم�ؤتمر 

فعالياته بمحافظة الجيزة تحت عنوان »ع�شرون 

ال�شعبية-التحديات  الم�أثورات  �أطل�س  على  عاماً 

والطموحات: �أبحاث الم�ؤتمر العلمي الأول لأطل�س 

الم�أثورات ال�شعبية«، وقد نُ�شر في كتاب احتوى على 

باحثين  �شارك فيه مجموعة  300 �صفحة،  نحو 

في  كتب  الذي  الحجاجي  الدين  �شم�س  وتر�أ�سه 

عاماً  »ع�شرون  بعنوان  مقالًا  الدرا�سات  مقدمة 

الدين  �شم�س  �أحمد  الجاد:  الأطل�سي  العمل  من 

الحجاجي«. وقدم �سعد عبد الرحمن مدير الهيئة 

بمقال  الم�ؤتمر  لأوراق  الثقافة  لق�صور  العامة 

حمل عنوان حول خارطة م�صر ال�شعبية وتجذير 

عنواناً  �شومان  م�سعود  ف�ضل  حين  على  الهوية. 

�شاعرياً حمل ا�سم »العا�شق التاريخي الذي تورط 

في الأطل�س«. �أما ه�شام عبد العزيز مدير �أطل�س 
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الم�أثورات  �أطل�س  �آنذاك فقد كتب حول  الفولكلور 

ال�شعبية وحلم التعرف على الذات. 

بدرا�ستين  الم�ؤتمر  �أبحاث  المجلد  وا�ستهل 

الفولكلور،  لأطل�س  العربي  الاتجاه  حول 

الأولى لأحلام ابو زيد التي قدمت 

بع�ض  فيها  ناق�شت  درا�سة 

والتحديات  الت�سا�ؤلات 

الفولكلور  �أطال�س  حول 

تعر�ض  نف�سه  الإطار  العربية، وفي 

�أطل�س  لتحديات  بطة  الوهاب  عبد  �سامي 

ثم  العربي.  والعالم  م�صر  في  ال�شعبية  الم�أثورات 

قدم �أحمد فاروق عثمان درا�سة حول �أر�شفة مواد 

�أطل�س الم�أثورات ال�شعبية با�ستخدام المكانز. كما 

الفرجة  �أ�شكال  حول  ر�ؤيته  خطاب  �سيد  قدم  

الأوراق  �إطار  وفي  الرقمي.  الع�صر  في  ال�شعبية 

ومفهوم  الأطل�س  فكرة  ببحث  المهتمة  العلمية 

الهوية قدم محمد �أمين عبد ال�صمد قراءة �أولية 

كما  الفولكلور.  لأطل�س  الوطنية  ال�ضرورة  حول 

الم�أثورات  �أطل�س  درا�سة حول  �أبوالليل  قدم خالد 

كما  الم�صرية.  الهوية  علي  والحفاظ  ال�شعبية 

حفلت الدرا�سات المقدمة بالم�ؤتمر ببع�ض الأوراق 

التي تعر�ضت للإطار التنموي فكتبت دعاء �صالح 

وتنمية  الهلالية  ال�يرسة  درا�سات  تجربة  حول 

�شاعر  من  متخذة  وثقافياً  اجتماعياً  المجتمع 

الهلالية الراحل عز الدين ن�صر الدين نموذجاً. 

يواقيم  ب�شري  جاكلين  قدمت  نف�سه  الإطار  وفي 

كفر  محافظة  في  اليدوية  الحرف  حول  درا�سة 

التنمية.  م�شروعات  في  منها  والا�ستفادة  ال�شيخ 

�أما عبد الحكيم خليل فقد تناول �أطل�س الم�أثورات 

ال�شعبية بين التحديات ورهانات التطور التنموي 

ورقة ا�ست�شراقية. واختُتمت الأوراق بدرا�سة �سعاد 

�إبراهيم خليل حول دور الدرا�سات الفولكلورية في 

خطط التنمية المجتمعية.

م�ؤتمر الحرف التقليدية 

تمت فعاليات هذا الم�ؤتمر بمحافظة القليوبية، 

ونُ�شرت �أوراقه في كتاب مجمع في مايو 2013 في 

�سعد عبد حوالي 500 �صفحة. وقدم  للم�ؤتمر 

الثقافة  لق�صور  العامة  الهيئة  رئي�س  الرحمن 

�أ�شار في مقدمة بعنوان »الحرف التقليدية  الذي 

بين النفع والجمال« لدور الهيئة في دعم الحرف 

الرحيم  عبد  م�صطفى  الم�ؤتمر  ور�أ�س  التقليدية، 

للحرف  م�ستقبلية  »ر�ؤية  بعنوان  ورقة  قدم  الذي 

حول  كتب  فقد  �شومان  م�سعود  �أما  التقليدية«. 

وعر�ض  الح�ضارية.  والذات  التقليدية  الحرف 

�سالم ال�شربيني للق�صور المتخ�ص�صة التي و�صفها 

بذاكرة التراث الوطني. 

محاور  ثلاثة  في  الم�ؤتمر  �أبحاث  �سُجلت  وقد 

الأول حول �إ�شكاليات الحرف التقليدية، وكتب فيه 

المرتبطة  والم�شكلات  الأبعاد  حول  بنداري  يا�سر 

بواقع الحرفيين. كما تناول �صفوت تهامي المعوقات 

والإ�شكاليات التي تواجه الحرف التقليدية م�شيراً 

�سابقاً«  »البلا�ص  المحرو�سة  طفلة  لا�ستخدام 

�أما  �إنتاج خزفي متميز.  بمحافظة قنا بغية �صنع 

مجدي عزت عبد القادر فقد تناول حقوق الملكية 

للم�ؤتمر  الثاني  المحور  وحمل  للحرف.  الفكرية 

كتبت  والتحديث«  التقليد  بين  »الحرف  عنوان 

الأ�ساليب  من  الا�ستفادة  حول  �شاكر  �أمانى  فيه 

الفنية الحديثة في ت�صميم الن�سيج المر�سم وتنمية 

ال�صناعات الحرفية الن�سيجية في م�صر. وتناول 

للحفاظ  والتكنولوجيا  الآلة  تطويع  �صباح  علاء 

وكتب كل من  التقليدية.  الزجاجية  على الحرف 
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طارق عبد الرحمن �أحمد وطارق �أحمد �إبراهيم 

خليل حول ال�صناعات التقليدية الم�صرية ودورها 

�أما المحور الثالث والأخير  في تنمية المجتمع. 

حول  درا�سات  مجموعة  ا�شتمل  فقد 

التقليدية،  الحرف  جماليات 

�شلتوت  منال  بد�أتها 

حول  ببحث 

التجريبي  الإبداع 

الفن  بين  التطعيم  لحرفة 

ل�ضحى  درا�سة  تلتها  والتكنولوجيا. 

ك�أحد  الخيامية  توظيف  حول  الدمردا�ش 

معا�صرة  ملاب�س  لابتكار  التقليدية  الحرف 

ثم  العالمية.  المو�ضة  م�سايرة لاتجاهات  لل�سيدات 

الحرف  فيها  تناولت  الباري  عبد  ل�سلوى  درا�سة 

الأ�صالة  بين  التراث  من  والا�ستلهام  التقليدية 

والمعا�صرة. وقد حر�ص القائمون على �إعداد كتاب 

الم�ستديرة  المائدة  فعاليات  ت�سجيل  على  الم�ؤتمر 

التقليدية  التي حملت عنوان »�سبل دعم الحرف 

�أوراق  �أربع  ناق�شت  والتي  التراث«.  و�إحياء 

الفخار في  لنهى فهمي حول درا�سة  الأولى  مهمة 

�سليمان  لأميرة  والثانية  القديمة.  م�صر  منطقة 

الحرف  �أ�ساليب  لإحياء  لدرا�سة  عر�ضت  التي 

مو�ضوع  ناق�شت  التي  عفيفى  نهى  ثم  التقليدية. 

زخارف الأطباق النجمية بين الإبداع وال�صناعة. 

القباط  لمن�سوجات  ال�صايغ  هبة  عر�ضت  و�أخيراً 

ك�إحدي الحرف الن�سيجية التقليدية الم�صرية..

م�ؤتمر القرية الم�صرية 

وقعت فعاليات هذا الم�ؤتمر بمحافظة المنوفية 

�ضم  كتاب  في   2013 عام  �أبحاثه  ونُ�شرت 

مايقرب من 500 �صفحة. بد�أ بمقدمة ل�سعد عبد 

الرحمن حول القرية الم�صرية..نظرات متجددة. 

تلاها مقدمة لم�سعود �شومان بعنوان »قرى م�صر 

في  نحاول  »�إننا  قوله  م�شيراً  الوجود«  و�صياغة 

م�ؤتمرنا هذا �أن نقدم و�صفاً جيداً وعلمياً للحال 

�أبحاث  خلال  من  الم�صرية،  قريتنا  في  والحالة 

نخبة مقدرة من علمائنا لتنطلق الإدارة المركزية 

لعقد  الأولى  هي  �سابقة  في  والبحوث  للدرا�سات 

�أدوات  مع  وميدانياً  نظرياً  تتوا�صل  م�ؤتمرات 

وو�سائل ومناهج العلوم لا�ستعادة القرية الم�صرية 

برونقها ونا�سها الفاعلين. 

�أي�ضاً  محاور  ثلاثة  الم�ؤتمر  �أوراق  وا�شتملت 

المحور الأول حمل عنوان »عمارة القرية الم�صرية... 

�أبحاث  مجموعة  على  وا�شتمل  وت�صورات«.  ر�ؤى 

بد�أها �إ�سلام محمد هيبة بدرا�سة نقدية تحليلية 

وعلاقتها  الريفية  للعمارة  الجمالية  القيم  حول 

الريف  في  والمعي�شية  الوظيفية  بالإمكانات 

الم�صري. ثم درا�سة  محمد �سمير حول البناء في 

التخطيط  مقابل  في  الفو�ضى  الم�صرية:  القرية 

)مع مقترح لإنقاذ الأر�ض ون�سقها(. �أما المبحث 

التي  فا�ضل  ل�سامية  فكان  المحور  هذا  في  الأخير 

بين  الم�صرية  للقرية  العمرانية  البيئة  تناولت 

تراث الما�ضي وحداثة الم�ستقبل. وخُ�ص�ص المحور 

منظور  من  الم�صرية  »القرية  لمو�ضوع  الثاني 

بعنوان  بحثاً  بيومى  محمد  فيه  كتب  اجتماعى« 

»القرية الم�صرية بين الق�ضاء العرفي والر�سمي«، 

بين  الفلاحية  ال�شخ�صية  ك�شك حول  ثم ح�سنين 

الثبات والتغير. و�أخيراً رفعت البدري الذي اهتم 

على  الجماهيري  الإعلام  ت�أثير  مو�ضوع  ببحث 

المحور  �أما  الريفية.  التنمية  في  ال�سلوك  �أنماط 

الثالث في هذا الم�ؤتمر فكان حول الن�شاط الريفي 

�إيهاب  فيه  تناول  التحديث.  و�آليات  الموروث  بين 
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ال�صعيدى بحثاً حول �أدوات العمل الزراعي، كما 

الدواجن في  تربية  فار�س الخياط مو�ضوع  تناول 

المحور  هذا  �أبحاث  واختُتمت  الريفي.  القطاع 

والكتاب عامة بدرا�سة �أحمد جمعة التي تناول 

فيها م�شاكل الري و�أزمة المياه.

الطف���ل  م�ؤتم���ر 

والم�ستقبل

فعاليات هذا  تمت 

ونُ�شرت  بالقاهرة  الم�ؤتمر 

كتاب  في   ،2013 �أبريل  في  �أوراقه 

ا�شتمل على 470 �صفحة. وقدم له �سعد عبد 

الم�ستقبل...وطن  طفل  بعنوان  بمقدمة  الرحمن 

الذي  النبى الحلو  الم�ؤتمر جار  وتر�أ�س  الم�ستقبل. 

الم�ستقبل  ور�ؤى  البراءة  عالم  حول  مقدمة  كتب 

البراءة-  بعالم  لقاء  �أول  »ا�سمحوا لي في  قائلًا: 

الجدات،  بحواديت  �أرحب  �أن  الأطفال-  عالم 

وايلد،  و�أو�سكار  و�إي�سوب،  و�أندر�سون،  وبيدبا، 

ال�شفاهية  والحكايات  وليلة،  ليلة  �ألف  و�شخو�ص 

كامل  بكتابنا:  رحب 
ُ
و�أ ال�شعوب«.  �أ�ضافتها  التي 

كيلاني، �أحمد نجيب، عبد التواب يو�سف، يعقوب 

كتبوا  و�آخرين  قنديل،  المن�سي  محمد  ال�شاروني، 

الحكاية المده�شة، ه�ؤلاء الأطفال الذين تخفوا في 

�أما م�سعود  �صورة كتاب ليقدموا البهجة للطفل. 

عن  »بعيداً  بعنوان  مقدمة  كتب  فقد  �شومان 

علام  نجلاء  وكتبت  بالطفل«.  الاهتمام  �صكوك 

»م�ستقبل  بعنوان  مقدمة  الم�ؤتمر-    عام  �أمين   -

الطفل الم�صري بين الحلم والواقع«. 

�أما �أبحاث الم�ؤتمر فهي كثيرة ومتنوعة تناولت 

ثلاثة محاور الأول بعنوان »ق�ص�ص الأطفال بين 

�أبحاث  ثلاثة  وت�ضمن  العلمي«  والخيال  التراث 

�ألف  حول  بدرا�سة  �أحمد  �سيد  عواطف  بد�أتها 

الطفولة  زاد«  »دنيا  الحكايات  منبع  وليلة  ليلة 

الحا�ضرة في الليالي. ثم محمد ال�ضبع الذي كتب 

عن كليلة ودمنة ودلالة الرمز. وتناول رجب �سعد 

للطفل.  المقدمة  العلمي  الخيال  ق�ص�ص  مو�ضوع 

مو�ضوع  �أ�صحابه  تناول  فقد  الثاني  المحور  �أما 

والقوانين  الدولية  المواثيق  بين  الطفل  »حقوق 

الم�صرية« من خلال بحثين الأول لمحمد ال�شافعي 

حول الطفل في الد�ستور الجديد �صياغة مرتبكة 

وحقوق غائبة )درا�سة مقارنة(. والثاني ليعقوب 

ال�شاروني حول حقوق الطفل الثقافية.. وفي المحور 

الثالث المعنون »الوعي ال�سيا�سي للطفل )الروافد 

لعفاف  الأولى  درا�سات  ثلاث  نجد  والتكوين(« 

والثانية  يتغير«.  »�أطفالنا في عالم  بعنوان  عوي�س 

ال�سيا�سية  »التربية  بعنوان  الدين  �شم�س  لحافظ 

ترك  ل�شاهندة  والثالثة  للطفل«.  معرفية  �ضرورة 

حول الميديا والتن�شئة ال�سيا�سية للطفل الم�صري. 

حول  الأولى  م�ستديرتين  بمائدتين  الم�ؤتمر  وحفل 

ا�شترك  والعامية،  الف�صحى  بين  الأطفال  �شعر 

الأطفال بين  بورقة حول �شعر  �أحمد �سويلم  فيها 

الف�صحي والعامية. وتناول ن�ش�أت الم�صري ال�شعر 

بين الأم�س واليوم، وناق�ش عزت ابراهيم الطفل 

الم�صري ما بعد2011م  وزمن الميديا. وناق�شت 

�أمل جمال مو�ضوع �أغاني الأطفال وت�شكيل الهوية 

الم�صرية، وانتهت هذه المائدة بورقة عبده الزراع 

الذي قدم ورقة بعنوان »قراءة ال�شعر تفتح �آفاق 

المعرفة«. �أما المائدة الم�ستديرة الثانية فقد حملت 

والبقاء«  الاندثار  بين  ال�شعبية  »الألعاب  عنوان 

زحام  لأحمد  الأولى  مداخلات  �ستة  ت�ضمنت 

والبقاء،  الاندثار  بين  ال�شعبية  الألعاب  حول 
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للألعاب  عر�ضت  التي  �صالح  لدعاء  والثانية  

تطمح  �أ�سئلة  الاندثار  خطر  ومواجهة  ال�شعبية 

الأطفال  �ألعاب  مر�سي  ف�ؤاد  تناول  ثم  للإجابة.. 

وت�ساءل  والانف�صال.  الات�صال  بين  ال�شعبية 

الخفي:  الزمان  عطر  حمزة:  محمد  �إبراهيم 

والمداخلة  �سرقها؟.  الجميل..من  الزمن  �ألعاب 

الخام�سة ل�صفاء عبد المنعم حول �ألعاب الأطفال 

ال�شعبية بين الاندثار والبقاء. و�أخيراً قدمت عزة 

المفهوم  ال�شعبيية  الألعاب  بعنوان  مداخلة  �أنور 

�أي�ضاً  الكتاب  �سجل  وقد  والأهمية.  والخ�صائ�ص 

ثلاث �شهادات المهمة حول الطفل الأولى ل�شويكار 

العربية-   المتحركة  الر�سوم  واقع  حول  خليفة 

لمحمد  والثانية  الآفاق.  الموا�صفات-   – الإنتاج 

ك�شيك بعنوان »في م��سألة الكتابة للأطفال«�يرسة 

الكتابة«، و�أخيراً قدم عبد التواب يو�سف �شهادته 

بعنوان »نحو ا�ستراتيجية ثقافية و�إعلامية للطفل 

الم�صري«. 

�صياغة م�ستقبل التراث الم�صري

تمت  التي  للفعاليات  ا�ستعرا�ضنا  �إطار  وفي 

في م�صر خلال الأ�شهر الما�ضية، ن�شير هنا لهذا 

حتى  كتاب  في  �أوراقه  تُطبع  لم  الذي  الم�ؤتمر- 

ل�صياغة  الوطنية  المبادرة  نظمت  حيث  الان- 

م�ستقبل التراث الم�صري م�ؤتمرها الأول بالقاهرة 

الم�ؤتمرات  بقاعة   2014 23 مار�س  الأحد  يوم 

بالجمعية الجغرافية بو�سط القاهرة. و�شارك في 

التخ�ص�صات  ذوي  من  م�صرية  كوادر  المبادرة 

قطاع  في  المختلفة  الميدانية  والخبرات  العلمية 

التزام  منطلق  من  ال�شخ�صية  وب�صفتها  التراث 

�أي  لها  ولي�س  الم�صري.  التراث  تجاه  �أخلاقي 

توجهات �سيا�سية �أو حزبية �أو م�صالح فردية. 

الحالي  الو�ضع  تقييم  �إلى  المبادرة  وتهدف 

واقتراح منظومة م�ستقبلية لإدارة وتنمية التراث 

ت�شمل  متكاملة  ا�ستراتيجية  خلال  من  الم�صري، 

والم�ؤ�س�سات  الم�صري  التراث  بعنا�صر  التعريف 

المعنية به وتحديد �أدوارها وعلاقاتها التنظيمية، 

م�ؤ�س�سات  وتطوير  لهيكلة  �أف�ضل  ت�صور  و�ضع  مع 

لم�ؤ�س�سات  الحديثة  للمنهجية  طبقاً  التراث 

بع�ضويتها  م�صر  ت�شترك  التي  الدولية  التراث 

ال�صلة  ذات  العلمية  اللقاءات  لتو�صيات  وطبقاً 

لتقديم  المبادرة  ت�سعى  كما  الم�صري.  بالتراث 

المتاحف  لت�أمين  المدى(  وطويلة  )عاجلة  حلول 

الموارد  وتنمية  الأزمات  و�إدارة  التراث  ومواقع 

الب�شرية والتمويل الذاتي واقتراحات لحزمة من 

وتعزز  الجديدة  الهيكلة  مع  تتنا�سب  الت�شريعات 

من حماية التراث الم�صري. وكان اع�ضاء المبادرة 

قد عقدوا عدداً من اللقاءات في الآونة الأخيرة في 

�شارك  م�ستديرة  لمائدة  مفتوحة  مناق�شات  �شكل 

فيها الجميع ب�أفكاره لكل محور معرو�ض للنقا�ش. 

كما �شكلت المبادرة لجان عمل متخ�ص�صة )مثل 

 – الب�شرية  الموارد  تنمية  – لجنة  الهيكلة  لجنة 

والمتاحف  المواقع  حماية  لجنة   – التمويل  لجنة 

المعماري  التراث  لجنة   – القانونية  اللجنة   –
لجنة   – الطبيعي  التراث  لجنة   – والعمراني 

التراث اللامادي(، كما توا�صلت المبادرة مع  بع�ض 

الخبراء المتخ�ص�ينص في جوانب المبادرة ب�إجراء 

تخ�ص�صاتهم  من  للا�ستفادة  ا�ستماع  جل�سات 

وتمثل  للمبادرة.  الا�ستراتيجي  المنهج  وا�ستكمال 

للتوا�صل  �أ�سا�س  المبادرة نقطة بداية وحجر  هذه 

التراث  لم�ؤ�س�سات  الوطنية  بين الجهود  والتن�سيق 

المخت�ينص  والخبراء  فيها  والعاملين  الم�صري 

العلمية  والم�ؤ�س�سات  ال�سيا�سات  ووا�ضعي 

هذا  وي�أتي  ال�صلة.  ذات  والأهلية  والتنفيذية 

العامة  الخطوط  لعر�ض  للمبادرة,  الأول  الم�ؤتمر 

للمبادرة والتوا�صل مع كل المهتمين ب�ش�أن التراث 

الم�صري لتلقي اقتراحهم ور�ؤيتهم الا�ستراتيجية. 

كما تدعو المبادرة لعقد م�ؤتمر علمي مهني جامع 

بنهاية �شهر �إبريل 2014 بم�شاركة كل الخبرات 

الأخرى  الوطنية  والمبادرات  الم�صرية  والكفاءات 

الا�ستراتيجية  للخطة  النهائية  لل�صياغة  للتو�صل 

لم�ستقبل التراث الم�صري ورفعها للجهات الر�سمية 

بالدولة.



avec ceux aujourd’hui en 
usage, beaucoup de similarités 
peuvent être constatées aussi 
bien au plan de la forme 
que des matériaux utilisés, 
ce qui permet de supposer 
une continuité de la culture 
paysanne et villageoise au long 
de toutes ces époques. 

Alors que la fabrication et 
l’utilisation de certains des fours 
en poterie comme la taboun 
et la waqqadiaya marquent, 
aujourd’hui, un certain recul et 
paraissent  quasiment voués 

à disparaître, 
ceux que l’on 
connaît sous le 
nom de tannours 
continuent encore 
à être répandus ; 
on peut même 
dire qu’ils sont 
de plus en plus 
utilisés au plan 
commercial, dans 
les boulangeries 
aussi bien que dans 
les restaurants 
m o d e r n e s . 
Cela s’explique, 
la plupart du 
temps, par le 

type de combustible utilisé 
dans chaque genre de four. 
Taboun et waqqadiya ont 
besoin de combustibles 
solides, matériau qui s’est 
raréfié en raison du recul de 
l’agriculture traditionnelle, alors 
que le tannour peut marcher, 
notamment, au pétrole ou au 
gaz.

Dhif Allah Mohamed Oubaïdat
Jordanie
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sont même devenus parmi les 
témoignages les plus répandus 
des différentes époques qui 
mènent jusqu’à notre ère. Cela 
prouve que ce type de fours 
a été en usage de façon 
ininterrompue, au long 
des âges.

A côté du taboun, 
le pays de Cham 
(la terre de Syrie) a 
connu d’autres types 
de fours comme le 
tannour ou la waqqadiya 
qui se distinguent aussi bien 
par les matériaux utilisés dans 
leur fabrication que par la 
nature de leur fonctionnement. 
Chaque type de four semble 
avoir été répandu dans une 
région particulière.  Dans les 
provinces de la Jordanie, 
par exemple, le taboun se 
rencontrait fréquemment 
sur les hauteurs tandis 
que la waqqadiya était 
caractéristique des vallées 
profondes (aghwars), ce qui 
peut s’expliquer par le type 
de combustible disponible 
localement, sans parler des 
contraintes climatiques. Il faut 

également noter que taboun 
et tannour peuvent coexister 
dans la même maison.

Si l’on compare les différents 
fours en poterie découverts 
sur les sites archéologiques et 
appartenant à des âges différents 
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LES FOURS 

A PAIN EN 

ARGILE

Les fours à pain en argile, par-
delà leurs fonctions et finalités, 
sont l’un des moyens inventés 
par l’homme pour apprivoiser 
le feu et l’utiliser pour les 
besoins de la vie quotidienne. 
Les fours existent depuis les 
temps les plus reculés : les 
traces les plus anciennes, qui 
furent découvertes sur le site 
archéologique de la grotte de 
Klisoura, au sud de la Grèce, 
permettent de les faire remonter 
au paléolithique moyen (100 
000-40 000 avant J.C.). On 
a également mis au jour sur 
ce site les vestiges de fours 
en poterie qui se trouvaient 

dans des strates datant du 
paléolithique supérieur (40 000-
20 000 avant J.C.).

En terre de Syrie, les traces 
les plus anciennes de l’utilisation 
par l’homme de fours en 
poterie remontent à la période 
néolithique (8500-4500 avant 
J.C.), ainsi que l’ont montré 
les fouilles archéologiques sur 
le site de Basta, au sud de la 
Jordanie, où l’on a dégagé de 
nombreux fragments que Gebel 
a qualifiés de « tessons  de 
tabouns (petits fours en poterie 
de forme verticale). D’autres 
vestiges de fours en poterie 
ont ensuite été découverts et 



analytique appliquée à un genre 
de chanson appartenant au 
patrimoine musical tunisien, et 
plus précisément à la région de 
Jbeniana. Il s’agit du sawt de 
‘al jennat (sur les paradis) qui 
figure parmi un grand nombre 
d’occurrences musicales, 
différentes les unes des autres 
par la forme et le contenu, que 
nous avons collectées et classées 
au cours de l’enquête sur le 
terrain que nous avons menée 
dans le cadre de la préparation 
d’un master de musique et 
d’ethnologie musicale.

La chanson populaire se 
définit comme « la chanson qu’un 
peuple fredonne, intériorise et 
se transmet de génération en 
génération, une chanson qui 
émane de son être profond 
et exprime ses espérances ; 
il n’est pas impératif que ce 
peuple en soit l’auteur, il suffit 
qu’il l’ait empruntée à son 
auteur anonyme et qu’il se la soit 
appropriée de façon à l’intégrer 
à son patrimoine. »

La chanson populaire 
représente la partie résiduelle 
de longues épreuves endurées 
par les aïeuls et la quintessence 
de leur interaction avec la 
géographie, le milieu naturel  et 
le vécu historique. Elle « jaillit du 
plus profond de chaque peuple 

dont elle exprime les multiples 
préoccupations et aspirations ; 
elle accompagne toutes les 
étapes de son existence ainsi 
que ses cérémonies, aussi 
bien privées que publiques, 
religieuses que profanes. »

Nous avons conclu de 
l’ensemble des études consultées 
sur la chanson populaire que 
celle-ci est étroitement liée à la 
vie de l’homme à ses différentes 
étapes, et c’est pourquoi elle est 
si riche et diverse dans sa forme 
et ses thèmes qui varient selon 
les célébrations, qu’elles aient un 
caractère religieux ou profane.

Les conclusions auxquelles 
nous a conduit, au plan musical, 
notre étude analytique du sawt 
appelé ‘al jannet, aboutissent 
à la conviction que ce type de 
chanson repose sur un ensemble 
de significations produites par 
le peuple pour qu’elles soient 
la meilleure expression de ses 
sentiments et de ses élans. Il 
serait injuste de qualifier ce type 
de musique de « simpliste » car 
il s’agit, au contraire, d’un art 
élevé dans sa conception et 
riche par sa structure rythmique 
et mélodique.

Fatma Zekri
Tunisie
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LE LANGAGE MUSICAL DE LA 

CHANSON POPULAIRE

Etude analytique du sawt en tant qu’exemple

Le discours musical s’inscrit 
dans le cadre d’une pensée 
musicale fondée essentiellement 
sur un ensemble de symboles, 
de signes, de suggestions et 
d’autres formes d’expression 
qui varient selon le milieu, la 
culture, les us et coutumes et 
autres éléments qui confèrent 
à chaque peuple sa spécificité. 
C’est pourquoi nous croyons 
que le langage musical des 
chansons populaires, sous 
leurs diverses formes, doit être 
étudié de façon approfondie de 
manière à identifier certaines 
formes musicales spécifiques qui 
permettraient de définir l’identité 
artistique du peuple qui nous a 
donné telle ou telle musique. 

L’auteur a voulu présenter 
dans cette étude une approche 

analytique d’un type de chanson 
populaire répandu dans certaines 
régions de la Tunisie que l’on 
appelle as-sawt (littéralement : 
le chant). Nous essaierons de 
mettre en évidence les différents 
éléments artistiques constitutifs 
de ce type de chant et, partant, 
les spécificités du langage 
musical qui le caractérisent 
et qui peuvent nous donner 
un éclairage sur la nature et 
les références musicales et 
culturelles de cette forme de 
création artistique.

Beaucoup de questions 
continuent en effet à se poser 
concernant le langage musical et 
sa signification. Nous essaierons 
en tant que musicologue 
d’y répondre à travers la 
présentation d’une approche 



communication qui s’infiltrent 
à l’intérieur de toutes les 
sociétés.

La mondialisation continue 
en effet à imposer d’immenses 
défis aux deux peuples qui sont 
menacés de perdre leur identité 
et l’héritage culturel qui en est la 
base et de voir disparaître des 
pans entiers de leur patrimoine. 
Aussi est-il plus que jamais 
nécessaire de multiplier sur 
place, c’est-à-dire dans les 
régions frontalières, à l’est du 
Maroc et à l’ouest de l’Algérie, 
les événements culturels, de 
manière à sauvegarder, à travers 
des célébrations communes, 
cette identité culturelle reçue 
en partage et à donner aux 
nouvelles générations le 
goût de cette culture, tout 
en œuvrant à l’archiver et à 

la documenter afin qu’elle 
demeure un solide facteur 
d’unité entre les deux pays et 
contribue à l’élimination des 
différends artificiels hérités 
de l’ère coloniale. C’est ainsi 
seulement que se renforceront 
les sentiments de solidarité 
et de proximité entre les 

deux peuples voisins dont les 
jeunes générations connaissent 
souvent mal les valeurs culturelles 
authentiques qui les unissent. 
Ces célébrations auraient, en 
outre, de grandes retombées 
sur le plan économique car 
elles devraient devenir un 
facteur d’attractivité touristique 
et environnementale propre 
à impulser le développement 
intégré de l’ensemble de 
la région et à contribuer au 
rayonnement tant local que 
national et international de ces 
deux régions du Maghreb, grâce 
à la préservation, à la protection 
et à la défense de leur patrimoine 
commun face aux menaces de 
la mondialisation.

Al Zoubeïr Mahdad
Maroc
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LA DANSE DU ‘ALLAOUI 

OU LA DABKA 

MAGHREBINE

Les deux peuples marocain 
et algérien se partagent, 
dans bien des domaines, le 
même patrimoine populaire. 
Les origines communes de 
nombreuses tribus et familles 
des deux pays, l’histoire, la 
géographie et la communauté 
de destin constituent autant de 
facteurs qui influent sur la culture 
des populations vivant de part 
et d’autre de la frontière ainsi 
que sur les formes artistiques 
par lesquelles elles s’expriment 
et les critères de goût qui s’en 
dégagent. C’est là que se 
trouvent en effet les fondements 
sur lesquels repose la mémoire 
commune aux deux peuples 

marocain et algérien.
Ce patrimoine artistique 

reçu en partage se compose 
de traditions vestimentaires 
ou alimentaires. Il s’étend à 
la musique, à la danse, et à 
bien d’autres arts. C’est lui qui 
constitue l’identité et la sensibilité 
qui définit la personnalité 
commune aux populations de 
cette région du Maghreb et leur 
confère la capacité d’affronter 
les défis de l’invasion culturelle 
et des avancées hégémoniques 
des autres civilisations aussi 
bien que la menace de cette 
acculturation pernicieuse 
liée à l’expansion rapide des 
technologies modernes de la 



notamment économiques, 
le nombre étant en soi un 
indicateur de puissance et 
d’invulnérabilité. Les enfants de 
la tribu constituent de leur côté 
les forces vives du groupe et sa 
véritable richesse que la tribu 
veille à développer pour que 
les jeunes générations réalisent 
pleinement les espoirs placés 
en elles. 

Quant aux différentes étapes 
du mariage bédouin elles 
témoignent de l’attachement 
de ces communautés aux 
aspects formels de l’événement 
à travers lesquels elles 
affirment leur profonde fidélité 
à des traditions symbolisant 
l’authenticité, la dignité sociale, 
la manifestation de la grandeur 
et l’exhibition de l’éclat social 
au sein du groupe. C’est à ce 
niveau, précisément, que l’on 

peut saisir certains aspects 
de l’intelligence sociétale et 
culturelle des bédouins qui 
demeurent attachés à ces 
canaux de transmission entre 
les diverses parties du groupe 
qui garantissent la position et le 
statut de chacun au sein de la 
tribu. 

Les rites et aux célébrations 
sont significatifs de la place 
de la liesse, de la communion 
festive dans la mentalité des 
bédouins qui font de la noce 
une occasion pour proclamer 
leur amour de la vie. Les 
festivités qui accompagnent 
le mariage chez les bédouins 
ressembleraient à un carnaval 
auquel participent femmes, 
hommes, jeunes et enfants.

Haythem Serhane
Jordanie
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société bédouine veille à cette 
continuité, affirmant ainsi son 
attachement à des traditions et 
coutumes émanant de son être 
profond qui se sont construites 
à partir des expériences de 
ce groupe humain soucieux 
de préserver ses valeurs 
authentiques qui garantissent 
la solidité et pérennité du tissu 
social. La tribu est en effet 
considérée comme un édifice 
social cohérent que tous les 
membres veillent à renforcer 
car il est l’expression d’une 
appartenance absolue et d’une 
loyauté sans faille.

La noce bédouine est en 
soi une manifestation culturelle 
pleine de significations et de 
symboles qui témoignent de 
l’enracinement des valeurs et 
de la vivacité des coutumes qui 
confèrent à la sphère culturelle 
bédouine son autonomie et 
son authenticité. C’est dans 
ce cadre que s’inscrit la 
symbolique du mariage qui ne 
vise pas uniquement à jeter les 
bases d’une nouvelle famille 
mais tend à réaliser une plus 
grande intégration à la tribu 
en tant que celle-ci représente 
la grande famille qui veille à la 

sécurité des individus, défend 
leurs intérêts et soutient leurs 
entreprises et leurs aspirations. 

L’un des aspects saillants du 
mariage bédouin est qu’il émane 
d’une attitude traditionnaliste 
qui appréhende le mariage à 
partir d’une vision pragmatique 
fondée sur un système de 
valeurs qui ne reconnaissent 
que la relation légale entre 
l’homme et la femme. Ces 
valeurs s’expriment, en outre, 
à travers la l’exaltation de l’idée 
du mariage qui est inculquée à 
l’enfant dès son plus jeune âge. 
Les modes d’organisation de 
cette alliance chez les bédouins 
sont révélatrices des concepts 
qu’ils sont fiers de défendre 
et d’enraciner. La notion de 
nassab (lignée) est essentielle. 
Epousailles et multiplication 
des naissances émanent d’une 
mentalité qui glorifie le nombre 
et accorde la plus haute 
importance aux notions de 
puissance et de prééminence 
qui sont, dans la conscience 
du bédouin, liées à la force, au 
prestige et à l’influence de la 
tribu. L’importance numérique 
de la tribu vient s’ajouter à 
celle de ses autres ressources, 



LA NOCE BEDOUINE 
INTRODUCTION A LA LECTURE DES 

SIGNES ET DES SYMBOLES

Le mariage est l’une des 
manifestations sociales les 
plus importantes de la vie 
des hommes, en raison du 
rôle qu’il joue en tant que 
principe d’organisation sociale 
et garantie de pérennité des 
sociétés humaines. Il est, en 
outre, révélateur du mode de 
pensée des différents groupes 
humains et se présente comme 
un miroir des traditions et des 
us et coutumes reçues en 
héritage par ces groupes autant 
qu’il est l’expression de leurs 
conceptions, non seulement 
en ce qui concerne les rapports 
sociaux mais aussi l’existence 
et  l’univers en tant que tout.

La perception du mariage 

et les coutumes qui y sont liés 
diffèrent selon les cultures et les 
civilisations. Il est certain qu’en 
ce qui concerne le mariage 
la société jordanienne a des 
traditions qui sont communes 
à toutes les régions du pays, 
mais il s’agit du mariage en tant 
qu’événement pris globalement 
et non pas en chacun de ses 
détails. En d’autres termes, 
la société jordanienne est 
profondément attachée au 
mariage en tant que système 
d’organisation sociale. 

Le mariage bédouin en 
Jordanie a conservé ses 
traditions particulières héritées, 
de génération en génération, 
au cours des âges. La 
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également nécessaires à son 
existence. C’est en veillant à 
cet équilibre que l’on protègera 
sans doute l’enfant contre les 
abus et le laisser-aller. 

Les chercheurs qui se sont 
intéressés à la question ont 
certainement noté que les 
activités ludiques des enfants 
n’ont pas vraiment retenu 
l’attention des historiens 
arabes. On trouve certes, ici 
et là, des allusions, du reste 
difficiles à exploiter, ou alors un 
petit nombre d’écrits guère plus 
longs que de brèves épîtres, 
mais cela va rarement plus loin. 
Un tel déficit pourrait s’expliquer 
par le fait que les savants 
arabes qui se sont intéressés à 
l’éducation de l’enfant se sont 
concentrés, pour l’essentiel, sur 
l’enseignement, considérant 
le jeu comme un penchant 
naturel auquel l’enfant cède 
dès qu’il commence à faire ses 
premiers pas – un besoin inné 
qui n’exige ni encadrement ni 
apprentissage.

Forts de cette conviction, 

les éducateurs se sont surtout 

occupés des acquis liés à 

l’éducation et à l’école tels 

que la lecture, l’écriture, la 

récitation, le civisme ou la 

religion. Le plus souvent la 

question du jeu n’est abordée 

que de façon fortuite, à travers 

des allusions qui relèvent, dans 

la plupart des cas, de la mise 

en garde contre les excès et 

de l’insistance sur les limites à 

imposer à l’enfant pour qu’il ne 

se détourne pas de la discipline 

et des activités « sérieuses » 

qui détermineront les étapes à 

venir de son existence et pour 

que les activités ludiques ne 

continuent pas à occuper une 

place trop importante jusqu’à 

un âge où l’enfance « devrait » 

se terminer.

Rachid Al Aafaki

Maroc
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Les jeux occupent une 
place aussi importante dans la 
vie de l’enfant que les autres 
activités tels que l’école, la 
nourriture, l’habillement, etc. 
qui jouent également un rôle 
essentiel dans la formation de 
sa personnalité et contribuent 
à le préparer à jouer les rôles 
que l’avenir lui réserve. Certains 
spécialistes vont jusqu’à affirmer 
que les activités ludiques sont 
aussi nécessaires au bon 
développement de l’enfant que 
l’air pur, les rayons du soleil, 
l’eau potable, la nourriture ou le 
sommeil. Le jeu permet en effet 
à l’enfant de donner libre cours 
à ses élans naturels ; il permet 

également à l’éducateur de lui 
inculquer des connaissances 
mais aussi des vertus tels que 
la maîtrise de soi, l’audace, la 
volonté ou le courage.

Toute privation ou lacune 
dans ce domaine ne peut 
qu’avoir des conséquences 
négatives sur l’enfant. Mais 
laisser le jeu envahir son 
quotidien et occuper une place 
disproportionnée dans sa vie est 
tout aussi négatif. La solution 
devrait consister à trouver le 
juste équilibre en lui offrant les 
moyens de se livrer de façon 
raisonnable à ses jeux favoris 
mais sans que cela empiète 
sur les autres activités qui sont 
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sous diverses formes, dans ces 
œuvres où l’évocation de la noble 
sépulture se mêle aux hymnes 
à la Révélation. Nombreux 
sont en effet les poèmes où 
Ibn Qaytoun, louant les hautes 
vertus du Prophète, en vient à 
évoquer la noble sépulture et à 
dire son aspiration à visiter les 
Lieux saints de Médine afin d’y 
trouver le réconfort, de déplorer 
les vicissitudes du sort et 
d’implorer la bénédiction divine. 
C’est la figure du Prophète, 
fréquemment évoquée dans 

ses poèmes, qu’il implore pour 
trouver la consolation dans 
cet état où il se sent séparé 
de son âme même, étranger 
à elle. Et c’est vers un univers 
d’apaisement et de profonde 
sécurité intérieure que le 
transporte le colloque avec le 
Saint Messager qu’instaure le 
discours inspiré par le vœu de 
se rendre à Médine pour se 
recueillir sur la noble sépulture.

Abdellatif Hanni
Algérie
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a creusé sa voie et trouvé sa 
source d’inspiration. Et ce sont 
des motivations où se mêlent 
religion et nationalisme qui 
ont permis l’éclosion de ces 
poésies récitées en  public à 
l’occasion des célébrations 
religieuses, celles liées au 
mouled (anniversaire de la 
naissance du Prophète) autant 
que les autres, sous leurs 
diverses formes et dans toute 
leur variété. 

« La thématique religieuse 
n’a cessé de se développer et 
de se renforcer. Elle a fini par 
dominer la vie intellectuelle, 
politique et culturelle, élargissant 
d’autant l’impact de ce type de 
poésie. Et l’on a vu les poètes 
se tourner de plus en plus vers 
les temps bénis de la Révélation 
qu’ils érigeaient comme un 
rempart contre l’injustice qui 
leur était imposée. Les chants 
à la gloire du Prophète (mada-
ih) sont devenus autant de 
refuges où le créateur trouvait 
force et consolation. Les poètes 
concevaient leurs poèmes 
comme autant de déplorations 
inspirées par l’état auquel le 

pays était réduit. En célébrant 
le Prophète – que la Paix et 
la Prière soient sur Lui –, ils 
s’éloignaient en fait d’une réalité 
où ils ne trouvaient guère de 
raison d’espérer. La Révélation 
était devenue un abri et une 
source d’inspiration. »

Les poètes populaires 
ont nourri leurs œuvres des 
innombrables motifs où ils 
exprimaient leur amour de la 
patrie, leur nostalgie de la liberté 
perdue, leur haine et leur rejet 
du colonisateur. Leurs poèmes 
ne furent en aucune façon une 
forme de divertissement (fût-
ce au sens pascalien) ni une 
vaine lamentation sur un passé 
révolu, mais bien l’expression 
des regrets et de l’affliction qui 
les tenaillaient. 

Le recueil de poésies d’Ibn 
Qaytoun contient de nombreux 
poèmes consacrés aux élans 
de profonde nostalgie que la 
noble sépulture du Prophète 
et les Lieux Saints de Médine 
suscitent chez le poète. Un 
amour profond pour la haute 
figure du Messager de Dieu 
ne cesse ainsi de s’exprimer, 
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La poésie populaire 
algérienne a toujours puisé dans 
l’Islam ses thèmes et les formes 
de son expression artistique. 
Cette tradition s’explique par la 
formation religieuse des poètes 
populaires de ce pays. Ceux-ci 
se sont en effet, dans la plupart 
des cas, instruits en fréquentant 
les zaouias (mausolées des 
saints) où ils apprenaient le 
Saint Coran et la Sîra (actes 
et dits) du Noble Prophète et 
s’imprégnaient des rites et 
traditions islamiques. Cela a 
en outre contribué, pour une 
large part, à leur apprentissage 
de la langue et de la littérature 
arabes. Mais il ne faut pas non 
plus oublier que c’est l’épreuve 

du colonialisme qui a été, pour 
beaucoup de ces apprenants, 
à l’origine de leur vocation 
poétique autant qu’elle a exalté 
leurs sentiments religieux. 
Ils ont ainsi pris conscience 
du défi que représente la 
puissance coloniale française 
qui a envahi et asservi leur 
pays, et se sont tournés 
vers l’Islam qui est devenu la 
référence fondamentale de leur 
création poétique et un moyen 
efficace pour convaincre les 
gens de l’impérieuse nécessité 
d’entreprendre le Djihad (la 
guerre sainte) pour libérer le 
pays du joug colonial. 

Tel est le contexte dans lequel 
la poésie religieuse algérienne 

L’ASPIRATION A LA NOBLE 

SEPULTURE DU PROPHETE DANS LA 

POESIE POPULAIRE ALGERIENNE

L’exemple du poème « Depuis Thèbes » d’Ibn 

Qaytoun



distinction n’est faite entre 
littérature populaire et récits 
légendaires. 

L’étude s’inspire certes, 
par moments, de ce type de 
recherches où les deux genres 
se trouvent confondus, mais 
seulement là où ces sources 
répondent à ses propres 
finalités et à la construction du 
sens qu’impose la lecture du 
récit légendaire.

Ce récit est en soi une œuvre 
littéraire dans la mesure où il 
a pour base un texte dont les 
constituants se fondent en une 
construction harmonieuse, 
même si les principes 
d’harmonie et de cohérence se 
cachent dans les profondeurs 
de la trame narrative, du fait de la 
prééminence des composantes 
imaginaires et des événements 
qui sortent de l’ordinaire. Pour 
autant que l’œuvre littéraire 
constitue un tout harmonieux 
dans sa structure, il nous 
faut en effet postuler que la 
signification de chacun de ses 
éléments constitutifs (c’est-
à-dire de chacun de ses 
segments narratifs) ne peut être 

perçue en dehors de sa relation 
avec les autres éléments. Le 
récit légendaire, en tant qu’il 
est un genre littéraire qui a ses 
spécificités, constitue en effet 
une structure unificatrice où 
la forme est liée à un contenu 
spécifique, à savoir l’ordre des 
segments qui obéissent à une 
temporalité interne au récit ; et 
où le contenu a, lui aussi, une 
forme qui lui est propre, à savoir 
celle de la succession des 
événements et leur interaction 
sociale et intellectuelle. 

Sur cette base, l’auteur étudie  
Al Jena’ada en tant qu’œuvre 
littéraire parfaitement structurée 
et ouverte sur de multiples 
significations ; il examine 
les éléments sur lesquels le 
récit fonde son architecture 
harmonieuse et dont il tire 
son principe de cohérence ; 
il interroge enfin la façon dont 
le texte génère du sens grâce 
à ses propres composantes et 
à son système de renvois et de 
références.

Intissar Qaed al Banna
Bahreïn
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arracher à la sorcière les 
serviettes ensorcelées 
qu’elle cachait en son 
sein et réussissent ainsi 
à défaire le sort jeté à la 
belle enfant. Le roi fait 
ensuite semblant 
d’inviter la sorcière 
à déjeuner et en 
profite pour la jeter 
dans une marmite 
d’eau bouillante en 
lui faisant croire 
qu’il s’agit d’un 
plat de mouton. 
Telle est la fin 
de la méchante 
sorcière, le royaume 
est débarrassé de ses maléfices 
et tous vont dès lors vivre dans 
la paix et le bonheur.

 Le conte d’Al Jena’ada est 
à classer dans le genre du récit 
légendaire car sa structure diffère 
de celle des autres types de 
récits, en particulier des contes 
populaires. Sa structure est en 
effet plus proche de celle des 
formes littéraires et présente des 
points communs avec l’univers 
du rêve et de  l’imagination 
qui donne toute sa cohérence 

au récit légendaire. Or ce 
récit relève entièrement 

de la littérature, alors 
que le conte populaire 
est profondément 
imprégné de réalité 

vivante et n’a pas 
un caractère 

p u r e m e n t 
littéraire.  

On trouve, 
en fait, dans 

certains ouvrages 
consacrés à la 

littérature populaire,  
des confusions 

entre les deux genres 
du conte populaire et du 

récit légendaire, les critiques 
mettant sous la même rubrique 
de « contes populaires » tout ce 
qui relève du vieux patrimoine 
narratif. Certains chercheurs 
considèrent même les récits 
animaliers et les histoires de 
démons comme des récits 
légendaires, sans procéder 
aux vérifications nécessaires, 
notamment en ce qui concerne 
les fonctions des personnages, 
qu’ils soient imaginaires ou 
réels, de sorte qu’aucune 



FORME ET 

SIGNIFICATION DU 

RECIT LEGENDAIRE

Le conte  d’Al Jena’ada  

comme exemple

Le conte d’Al Jena’ada nous 
vient d’Arabie Saoudite. Il s’agit, 
pour l’essentiel, de l’histoire d’un 
pauvre pêcheur qui reçoit en 
cadeau une caisse de poissons 
dont l’un se transforme en une 
belle jeune fille qui se met au 
service de cet homme sans 
qu’il s’en aperçoive. Mais, dès 
qu’il découvre cette personne, 
le pauvre pêcheur va l’aimer et 
la traiter comme sa propre fille. 
Il la met notamment en garde 
contre une sorcière qui habite 
dans la même ville. Un jour 
que la jeune fille est occupée à 
coudre le vent fait s’envoler la 
pièce de tissu sur laquelle elle 
travaille. La voyant sortir pour 

récupérer son bien, la sorcière 
lui jette un sort : la jeune fille 
va désormais passer ses 
journées à dormir et ses nuits 
à rester éveillée. Le pêcheur 
en est profondément affecté, il 
décide de l’enfermer dans un 
mausolée de sucre qu’il a bâti 
pour elle. Un jour qu’il faisait sa 
promenade en ville, le roi voit 
son cheval s’arrêter net et se 
mettre à brouter le mausolée. 
Il découvre alors l’existence de 
cette jeune fille et apprend son 
histoire avec la sorcière. Or le 
roi avait secrètement épousé 
la sorcière et avait eu d’elle un 
enfant de trois ans. Le père et 
l’enfant se mettent à deux pour 
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termes : « Même si le conte 
merveilleux a une construction 
bien définie, ce type de 
récit est, en fin de compte, 
structurellement lié aux rites 
et aux conceptions en vigueur 
dans les sociétés primitives. 
Mais la relation entre le folklore 
et l’ethnographie n’est pas 
toujours directe, même si les 
deux doivent nécessairement 
coexister dans chaque cas 
particulier. Pour le vérifier, nous 
devons d’abord trouver la 
composante ethnographique 
qui est à la base de cette 
matière folklorique, ensuite 
mettre en lumière les concepts 
qui en relèvent, enfin suivre le 
processus de transformation de 
la composante folklorique. »

Propp s’interroge également, 
dans l’introduction de son 
ouvrage, sur le meilleur moyen 
d’analyser le conte en le 
replaçant dans son contexte 
historique et d’enquêter sur 
ses racines. Il estime que sa 
méthode d’analyse diffère 
des approches fondées sur la 
comparaison entre les contes 

ou la mise en relation de ces 
récits avec les données et 
événements historiques. Son 
projet consiste à rechercher les 
vieilles réalités historiques qui 
ont généré le conte russe et à 
définir les critères sur la base 
desquels ces temps historiques 
ont donné forme au conte et en 
sont devenus la racine.

Propp considère également 
que la critique et l’autocritique 
sont, pour tout chercheur, l’un 
des fondements scientifiques 
de la démarche à adopter, 
car c’est ainsi seulement qu’il 
peut présenter au public des 
résultats clairs et vérifiables. 
L’une des écoles que Propp 
critique est l’école mythologique 
qui est la première à prétendre 
que la similarité apparente 
entre deux manifestations et 
leur superficielle conformité 
extérieure sont en elles-mêmes 
la preuve de leur corrélation 
historique.

	 Yaqub Al-Muharraqi
Bahreïn



longueur des développements 
auxquels l’enquête l’avait 
conduit.

Comme elle « nous fait 
remonter, ainsi que l’affirment 
Daniel Fabre et Jean-Claude 
Schmidt dans leur introduction 
à l’ouvrage, aux origines même 
de la société, la racine du conte 
est, par définition, hors du 
temps. Toute la construction 
mise en place par Propp peut 
être lue comme une explication 
des significations intemporelles 
du conte merveilleux qui traite, 
en réalité, de la monarchie 
héréditaire, de l’habilitation en 
vue du passage à l’étape de la 

jeunesse, du voyage de l’âme 
dans l’autre monde. »

Mais le livre ne se borne à 
mettre en lumière ces points, 
il procède à une vaste enquête 
historique, ethnographique 
et folklorique à l’échelle de la 
planète. Propp était en avance 
de trente ans sur son époque 
dans sa défense de la valeur 
ethnographique du folklore. 
L’idée centrale et le principe 
de départ de l’ethnographie 
dont Propp a fait, dans cet 
ouvrage, la pierre angulaire de 
sa méthode a été résumée par 
son élève Boris Nikolaïevitch 
Boutilov (1919-1997) en ces 
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VLADIMIR 

PROPP ET LA 

METHODOLOGIE 

D’ETUDE DE 

LA CULTURE 

POPULAIRE

Ayant posé les fondements 
théoriques pour une étude 
rigoureuse du conte, Propp 
a voulu en connaître les 
racines historiques dans son 
grand ouvrage intitulé Les 
Racines historiques du conte 
merveilleux, paru en 1946, et 
dont la version française a été 
publiée pour la première fois en 
1983. C’est cette version qui 
nous servira de base pour faire 
connaître la visée historique du 
projet proppien relatif à l’étude 
du conte. 

Le livre se compose 
d’une introduction et de 
dix chapitres intitulés, 

respectivement: l’ouverture 
du conte ; la forêt enchantée ; 
la grande maison ; le don 
magique ; le passage ; à 
proximité du fleuve de feu ; loin 
du pays des trois fois neuf ; la 
fiancée ; le conte en tant que 
tout. Cet ouvrage est considéré 
comme le deuxième tome de 
l’étude du conte que Propp a 
appelée : La Morphologie du 
conte. En fait Propp pensait, au 
départ, ajouter à son premier 
livre un chapitre sur « les 
racines historiques du conte 
merveilleux » mais il s’est trouvé 
amené à publier cette étude 
dans un volume à part, vu la 



a eu et continue d’avoir de 
graves conséquences sur notre 
perception du patrimoine, en 
général, du patrimoine populaire, 
en particulier, et, il va de soi, de 
l’identité. 

Cinquièmement : la nécessité 
pour le monde arabe d’élaborer 
un nouveau type d’approche, 
dans tous les domaines, et 
en particulier au niveau du 
renouvellement de la pensée, de 
la protection des savants et de 
la promotion de la recherche ; 
la nécessité, également, de 
défendre la langue arabe et de lui 
donner une place centrale dans 
nos actions et préoccupations. 
Cet effort de renouvellement 
ne saurait donner ses fruits que 
par le travail sur le terrain, sur la 
base des valeurs et de l’héritage, 
en tant que celui-ci constitue un 
tout. 

Sixièmement : l’enseignement 
supérieur doit faire l’objet d’une 
attention particulière ; il doit 
jouer un rôle important non pas 
seulement en tant que moyen 
d’acquisition des savoirs mais 
aussi en tant que production du 
savoir, investissement dans le 

champ du savoir et élargissement 
de la base des connaissances, 
de sorte qu’une plateforme 
soit créée qui devienne une 
base culturelle polyvalente pour 
l’ensemble de la société arabe.

Septièmement : remettre 
en question l’ordre arabe de 
l’information, en tant que tout 
et au niveau de ses différentes 
composantes, en tenant 
compte du rôle crucial de 
l’information, à notre époque, et 
de sa contribution essentielle à 
la diffusion des savoirs.

Huitièmement : la littérature 
populaire représente l’élément 
le plus important pour tout ce 
qui concerne le patrimoine et 
la sauvegarde de l’identité. 
C’est cette littérature qui recèle 
en tant que telle certaines des 
composantes les plus essentielles 
de la personnalité arabe ; c’est 
en elle que se concentrent 
certaines des formes de création 
qui sont les plus révélatrices de 
l’identité d’un peuple.

Salem Al Maouch

Liban
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Pour répondre à cette 
question, il faut:

Premièrement : adopter une 
méthode précise pour l’examen 
de l’héritage culturel. Cet héritage 
doit en effet être étudié de façon 
rigoureuse et revivifié, à travers 
certaines de ses manifestations, 
sur la base de la continuité de 
la dynamique historique dans 
laquelle il se trouve inscrit, une 
continuité qui fait apparaître celles 
de ses composantes qui, par-
delà le mouvement de l’histoire, 
témoignent d’une spécificité en 
phase avec la modernité, une 
spécificité qui permet à de telles 
composantes d’interagir, de se 
développer, de s’ouvrir et de 
s’intégrer à l’évolution naturelle 
de notre monde nouveau. 

Deuxièmement : cette 
approche doit s’accompagner 
d’une critique constructive du 
patrimoine populaire, en vue 
d’établir la nécessaire cohérence 
entre le fond et la forme et 
leur naturelle adéquation au 
mouvement de la durée, dans sa 
triple dimension : passé, présent 
et avenir.

Troisièmement : l’inquiétude, 

l’instabilité, l’incertitude et les 
autres problèmes que vit la 
nation arabe sont de nature à 
perturber la nécessaire définition 
de certains concepts telle que 
l’identité arabe. On pourrait 
à cet égard affirmer que le 
patrimoine populaire dans ses 
manifestations authentiques 
induit une identité tout aussi 
authentique, et réciproquement. 

Quatrièmement : il faut opérer 
une véritable évaluation de 
notre situation actuelle qui porte 
la marque de la négligence, 
de l’impéritie et de l’absence 
de sérieux quant à la prise en 
charge de nombreux aspects 
de notre existence, ce qui 

31



L’auteur  met en lumière le 
rapport entre l’identité et le 
patrimoine populaire, d’une 
part, et la littérature populaire, 
d’autre part, sachant que 
cette littérature a pour objectif 
de poser la question du vécu 
et de l’héritage culturel et de 
montrer que le rapport entre ces 
deux notions est un rapport de 
proximité et de convergence 
dont la finalité est de conférer à 
la nation la continuité nécessaire 
à l’édification de son existence 
sociale sur la base de l’évolution, 
de l’histoire, du présent et du 
devenir. 

Il s’agit là d’une construction 
en mutation dans une durée 

en mutation. Le changement 
ne saurait venir de l’extérieur, 
il est interne à l’évolution de la 
nation. Car telle est la réalité 
de la nation arabe, en ces 
temps d’incertitude où cette 
nation manque de repères dans 
sa vision de l’ensemble des 
problèmes et difficultés auxquels 
elle se trouve confrontée, et en 
premier lieu lorsqu’il s’agit de la 
question de l’authenticité et de 
la modernité.

C’est ici que se pose la 
question de savoir si le rapport 
de l’identité au patrimoine 
populaire n’est pas un rapport 
hypothéqué par la négligence et 
la dépendance.

LA CULTURE POPULAIRE ARABE 

ENTRE IDENTITE ET UNIVERSALITE

30



Quant au deuxième chercheur, le 
Professeur Simon Gergey, chef du 
Département des études arabes et 
islamiques à la Faculté des lettres 
de l’Université de Genève, il était 
de mère arabe et de père suisse, il 
parlait couramment l’arabe et était 
passionné de collecte et d’étude des 
chansons populaires. Il avait publié 
avant son arrivée dans la région un 
important ouvrage dans lequel il a 
collationné des textes du mawwel 
syrien qu’il a accompagnés d’une 
étude analytique. Le Professeur 
Gergey est arrivé au Bahreïn après 
une visite au Koweït au cours de 
laquelle il était parti à la recherche 
de textes chantés sur le mode du 
mawwel, tel qu’il était connu en 
Syrie, au Liban et en Jordanie, en 
vue d’une étude comparée. Mais, 
dès le début, il fut captivé par le 
chant des pêcheurs de perles ainsi 
que par l’art du sawt (littéralement : 
belle voix) qui est typique de la 
région. Il consacra l’essentiel de son 
étude aux chansons populaires du 
Golfe. Je lui servis de guide lorsqu’il 
entreprit d’enregistrer les œuvres 
les plus importantes du patrimoine 
chanté du Bahreïn. Il partit ensuite 
pour les Emirats Arabes Unis, puis 
pour la Jordanie, avant de revenir à 
plusieurs reprises au Bahreïn afin de 
parachever son étude. Il publia, au 
début des années 80, grâce au Musée 

national de Genève, l’ensemble 
des informations et documents 
sonores qu’il avait collationnés et 
enregistrés, sous la forme de quatre 
CD, accompagnés chacun d’un 
livret contenant les documents ainsi 
que les noms des témoins, guides 
et récitants qu’il avait rencontrés. 
LA CULTURE POPULAIRE 
s’emploie actuellement à négocier 
les droits de réédition de ces 
enregistrements auquel sera jointe, 
pour chaque CD, une traduction 
arabe du livret d’accompagnement. 
Les pourparlers sont avancés et 
l’on espère que ce pas viendra 
compléter le précédent.  

Toutes ces actions menées de 
façon précoce sur le terrain en vue 
de collationner et d’enregistrer les 
arts du chant, dans la région du 
Golfe et dans le reste de la Presqu’île 
arabique, constituent, sans aucun 
doute, une entreprise d’envergure 
d’une rare qualité. La providence 
divine a voulu que de grands 
spécialistes soient venus accomplir 
cette tâche et la parachever loin 
de la terre qui a donné vie à ce 
patrimoine. C’est ce qui a permis 
de conserver ce précieux legs 
populaire et de le transmettre aux 
générations futures. 

Ali Abdallah Khalifa
Président de la rédaction
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textes qu’il avait enregistrés, ce que 
je fis en m’aidant des rudiments de 
langue anglaise que j’apprenais 
auprès de mon professeur Aïssa Al 
Dhaouadi.

Le Professeur Olsen a écrit un 
ouvrage de qualité sur la musique 
et le chant au Bahreïn et dans 
la région du Golfe arabe qu’il a 
intitulé : La Musique traditionnelle 
du Golfe arabe. On peut considérer 
cette œuvre, demeurée à l’état de 
manuscrit jusqu’à sa mort, comme 
la synthèse de ses recherches. La 
disparition de ce grand savant fut une 
grande perte pour les spécialistes 
de cette musique. J’écrivis, à cette 
époque, au nom du Centre du 
patrimoine populaire des Etats du 
Golfe arabe dont j’étais membre, 
à la femme du Professeur Olsen 
pour m’informer des documents et 
manuscrits concernant la région du 
Golfe arabe que le défunt a laissés. 
J’ai fait part à Mme Olsen de mon 
désir d’en acquérir des copies 
afin d’en assurer la conservation 
à quoi elle répondit que tous les 
mémoires, journaux, bilans de 
recherches laissés par le défunt, 
y compris les correspondances 
qu’il a entretenues avec ses 
guides et ses accompagnateurs, 
ont été transférés à titre de dons 
à la Société danoise de musique 
populaire, laquelle les a, à son tour, 

légués au Musée national danois , 
où ils se trouvent toujours. 

Par chance et grâce à la louable 
initiative officielle du Département 
de la culture et du patrimoine 
national du Ministère bahreïni de 
l’Information, les droits de traduction 
et de publication du manuscrit du 
Professeur Olsen furent acquis, 
en 2005. Le Ministère se chargea 
d’imprimer et de publier en anglais, 
sa langue d’origine, ce manuscrit 
en l’accompagnant de trois CD 
contenant tous les enregistrements 
– très rares – que le chercheur 
danois a effectués. Traduit, publié 
et distribué en arabe, ce livre 
représente aujourd’hui l’une des 
plus précieuses études sur le terrain 
qui existent dans ce domaine, une 
étude qui, par-delà le patrimoine 
musical de la région, s’interroge sur 
l’impact du comportement humain, 
avec toutes les visions et formes de 
savoir qu’il véhicule, sur la création 
musicale.

Le Professeur Olsen a 
laissé un important florilège 
d’enregistrements sonores, des 
œuvres d’une grande rareté, mais 
aussi de nombreux mémoires, 
brouillons, articles publiés dans de 
nombreuses revues scientifiques 
qui constituent un vrai trésor et une 
part inappréciable de ce qui fait 
notre grandeur spirituelle. 

28

Editorial



Entre la fin des années 50 et la 
fin des années 70 du XXe siècle, 
deux chercheurs travaillant sur le 
terrain ont effectué, en plusieurs 
périodes, des séjours au Bahreïn. 
L’objectif était le même, mais 
chacun a travaillé sur un thème 
différent. Ils menaient, l’un et l’autre, 
des enquêtes scientifiques sur le 
terrain, parcourant des milliers de 
kilomètres en direction des régions 
orientales de la Presqu’île arabique 
afin de connaître et d’étudier les arts 
du chant du Bahreïn, du  Koweït, de 
Qatar, de l’Etat des Emirats Arabes 
et du Sultanat d’Oman. Ces études 
approfondies étaient devenues pour 
eux le but de toute une existence 
dévolue à la recherche et à la 
science. 

Le Professeur Pol Rofseng 
Olsen (1922-1982) fut le premier à 
se rendre au Bahreïn. Membre de 
l’Académie danoise de la musique 
populaire, Président du Conseil 
mondial de la musique traditionnelle, 
il était considéré comme un des 
plus grands  spécialistes de cet 
art lorsqu’il rejoignit la mission 
archéologique danoise venue 
effectuer des fouilles sur le territoire 
bahreïni. Le Professeur Olsen 
se donna pour tâche d’explorer 
le patrimoine musical et chanté 
des populations du Golfe arabe. 
Le regretté Professeur Ahmed Al 

Fardane et moi-même qui étais à 
l’époque élève de lycée, eûmes 
l’occasion de faire partie des guides 
qui ont accompagné le professeur 
dans ses déplacements à travers les 
lieux où se produisaient les artistes 
du tarab (musique populaire). Et 
ce fut ainsi que nous participâmes 
aux rencontres qu’il effectua avec 
les musiciens, les interprètes et les 
récitants, dans les différentes villes 
du Bahreïn. Le Professeur Olsen 
réussit à enregistrer des œuvres 
représentant les principaux arts 
bahreïnis du chant, notamment 
les airs qui étaient chantés sur les 
bateaux des chercheurs de perles 
ainsi que ceux qui accompagnaient 
leurs soirées de veille lorsqu’ils 
revenaient de leurs expéditions. A 
cela s’ajoutaient les chansons qui 
égayaient les mariages et autres 
cérémonies. 

Je puis dire, sans risquer de 
me tromper, que les performances 
artistiques enregistrées par le 
Professeur Olsen sont parmi les 
œuvres les plus pures et les plus 
proches des origines de ces arts 
populaires tels que les pratiquaient 
des maîtres aujourd’hui disparus. 
Olsen m’écrivit à son retour au 
Danemark pour me demander le 
nom de certains des instruments 
qui étaient en usage ; il souhaitait 
également que je lui traduise les 
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was common in mountainous 
areas of Jordan, while the 
Waqqadiyah was commonly 
used in valleys. This can be 
explained by the climate and 
type of firewood in the different 
areas. In some parts of Syria, 
the Tabun and the Tannur were 
used side-by-side in the same 
house.

When we compare the 
remains of clay hearths found in 
archaeological sites to today’s 
clay hearths, there are a number 
of commonalities in terms of 
shape and raw materials. This 
indicates the continuity of the 
culture of villagers in these 

areas. 
While the manufacture and 

use of clay hearths such as 
Tabun and Waqqadiyah are 
dying out, Tannur hearths are 
still used at modern bakeries 
and restaurants. This is 
primarily a result of the different 
types of fuel used; Tabun and 
Waqqadiyah use solid fuel that 
is no longer available due to the 
decline in traditional agricultural 
activities, but Tannur can use 
gas.

Dhayfullah Ubaydat
Jordanie
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Clay hearths
 for baking bread

Clay hearths, regardless 
of their use and function, are 
one example of the many 
inventions that allow man to 
contain and control fire for use 
in daily life. Clay hearths were 
used as early as the Middle 
Palaeolithic age (100000 – 
40000 BC), and evidence 
of clay hearths was found a 
very long time ago at Klisoura 
Cave, an archaeological site in 
southern Greece. Remains of 
clay hearths that date back to 
the Upper Palaeolithic (40000 
– 20000 BC) have also been 
discovered. 

In the Levant countries, 
the oldest evidence of human 
knowledge of clay hearths 

dates back to the beginning 
of the Neolithic Age (c. 8500-
4500 BC); several shards 
of a Tabun hearth were 
found during archaeological 
excavations in Basta, southern 
Jordan. Archaeologists are still 
discovering such shards. This 
proves that clay hearths existed 
during the aforementioned 
periods.

Throughout the ages, the 
Levant countries used different 
types of clay hearths such 
as Tannur and Waqqadiyah 
in addition to Tabun hearths. 
Each hearth had its own 
characteristic raw material and 
purpose. Each area had its own 
type of clay hearth; the Tabun 

22



who comprehend it and pass 
it on to future generations; it 
is the song that stems from 
people’s feelings and expresses 
their hopes. It is not necessarily 
created by the people of a 
particular place but rather 
adopted and taken from the 
original anonymous creator to 
become a part of the people’s 
culture.” 

The folk song is also 
considered a product of 
ancestral experiences and 
of ancestral interaction with 

the natural environment and 
historical conditions, so the 
folk song “was born of people 
expressing their thoughts, their 
concerns and their aspirations. 
It accompanies people 
throughout their lives and is 
present at their private and 
public celebrations, whether 
religious or secular.” 

As a result of our study, we 
have concluded that folk songs 
are closely associated with all 
stages of human life, and we 
find them rich and diverse in 
style and purpose.     

From our analytical study of 
Aal Jannat Sout, we conclude 
that this style represents a 
discourse that is based on a 
set of meanings produced by 
the society as the best means 
of expressing their feelings and 
emotions. It is distinguished by 
its form, and rich in its rhythmic 
and melodic structure.

Fatima Zikri
Tunisia
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An analytical study of the 
music of folk songs: Al Sout 
as an example

Musical discourse is 
based primarily on a set of 
symbols, signs, allusions, and 
other expressive forms. This 
discourse differs from one 
society to another based on 
culture, customs, traditions and 
other distinguishing elements. 
One must study the different 
types of folk song in order to 
arrive at a precise definition 
of the artistic identities of the 
societies that produce folk 
songs.

In this study, we have chosen 
to introduce an analytical 
approach using ‘Al Sout’, (one 
of the folk singing models 
common in parts of Tunisia). We 
have done this in an attempt 

to define the various artistic 
elements included in this type 
of song and to explore the 
characteristics of its musical 
style, which will give us insights 
into its cultural dimensions.

There are a number of 
questions about Al Sout. We 
attempt to find answers by 
examining ‘Aal Jannat Sout’, a 
style of singing associated with 
Tunisian folk music, particularly 
in Jibinyana area. Aal Jannat 
Sout has a particular form and 
content; I analysed this singing 
as part of my fieldwork for a 
Masters’ thesis on music and 
musical ethnology. 

A folk song is defined as “the 
song that is sung by the people 
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to abolish the differences that 
resulted from colonisation.

C o m p r e h e n s i v e  
development is intended to 
develop the sense of solidarity 
and coexistence between 
the peoples of both nations, 
because the younger generation 
knows little or nothing about 
their authentic culture. Such a 
cultural environment can have 
a positive economic impact 
by attracting tourists, and 
promoting culture. If heritage 
is protected and rendered 

immune to the negative impact 

of globalisation, this will lead 

to comprehensive regional 

development.

Al Zubair Mihdad

Morocco
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Al Allawi Dance 
(Moroccan Dabkah)

Moroccan and Algerian folk 
heritage share a number of 
common features and aspects. 
The shared origins of the 
tribes and families of the two 
countries, their geographic 
location and their shared 
destiny affect the nature of the 
culture of the peoples in these 
two neighbouring countries.

This common artistic 
heritage, which includes 
traditional costumes, food, 
music and dance, shapes 
the identity and sentiments 
of both peoples, uniting their 
characters and allowing them 
to confront the challenges 
of cultural invasion and the 

negative influence of modern 
modes of communication, 
which are spreading through 
the communities.

Globalisation still poses 
strong challenges, endangering 
the identity and culture of both 
peoples. As a result, it is vital 
that we create a common 
cultural and heritage-related 
environment on Morocco’s 
eastern borders and Algeria’s 
western borders in order to 
preserve their shared cultural 
identity, taking into account 
the younger generations. The 
media must also promote this 
cultural environment to enhance 
the unity of both peoples and 



17

signs and symbols, 
which represent 
cultural values and 
customs that make 
up a distinctive 
identity. With this 
in mind, the aim of 
Bedouin weddings 
is to establish a new 
family but also to 
preserve tribal unity 
and the extended 
family that protects 
its members, safeguards their 
interests and defends their 
goals and aspirations.

The Bedouin wedding is a 
result of a traditional pragmatic 
attitude that views marriage as 
part of a system of values and 
that recognises marriage as a 
legal bond between a man and 
a woman that is accepted and 
encouraged by society.

The way Bedouins organise 
weddings serves as an indicator 
of the values that Bedouins 
hold dear and seek to preserve, 
such as increasing the number 
of tribal members, which adds 
to the tribe’s strength, influence 
and economic affluence. 

The various stages of 
Bedouin weddings reflect how 

much the Bedouins value 
formality and traditions that 
signify prestige and power. The 
Bedouins’ cultural and social 
system shows their respect for 
social standing and rank.

Rituals and celebrations 
signify how important happiness 
and pleasure are to Bedouins; 
weddings are an opportunity 
for Bedouins to display their 
love for life. That is why the 
celebrations that take place 
during weddings can seem like 
carnivals in which all the tribe’s 
men, women and children 
participate.

Haytham Sarhan 
Jordanie



The Jordanian 
Bedouin wedding: 
An introduction to 
reading signs and 
symbols 

Marriage is regarded as 
one of the most important 
social rituals in human 
societies due to its role in 
organising relationships within 
communities and perpetuating 
these communities. This ritual 
reveals how a society thinks, 
and reflects its inherited 
customs, attitudes and cultural 
traditions. It also reflects the 
society’s perspectives on social 
interaction, existential concepts 
and world-views.

Marriage rituals and 
traditions differ from one society 
to another due to cultural 
differences. Within Jordanian 
society, there are common 
marriage traditions, but we find 
similarities extend to general 

practices and traditions, but 
not to the details.

With all its classes and cultural 
and religious differences, 
Jordanian society is committed 
to marriage as a social system. 
Jordanian Bedouin marriage 
rituals have remained faithful 
to inherited traditions for many 
generations. 

The Bedouin tribes stick to 
these traditions to show their 
loyalty and to preserve their 
authenticity. Such traditions 
preserve the social fabric, 
because the tribe is a cohesive 
social structure with members 
that show absolute loyalty and 
allegiance.

The Bedouin wedding is a 
cultural activity that is rich in 
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also affect children negatively. 
Children need an appropriate 
amount of playtime, but 
balance is needed to ensure 
that playtime does not take 
precedence over other needs.

Anyone who researches 
the history of Arab childhood 
may notice that Arab scholars 
have not paid much attention 
to playing. This is because the 
Arab scholars who wrote about 
children focused on education 
in the belief that playing is 
something children do naturally 

as soon as they start crawling. 

Instead, they focused on things 

that children acquire through 

education, such as reading, 

writing, and behavioural and 

religious matters. Playing was 

considered secondary and there 

were warnings that excessive 

play could be detrimental to the 

child’s development.

Rashid Al Afaqi
Morocco
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Children’s Games in Morocco

Children are very interested 
in playing games, and play 
is no less important than the 
educational system, clothing 
and eating habits in terms of 
shaping the child’s personality 
and preparing him for the 
future. 

According to some 
researchers, “For children, play 
is as necessary as oxygen, sun, 

clean water, food and sleep; 
it provides them with many 
opportunities to interact with 
nature. Playing also gives us 
a way to teach many values – 
such as self-discipline, heroism, 
determination and courage – to 
children.” 

Children suffer if they don’t 
have enough opportunities to 
play, but excessive playing can 
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p o e m s 
l a m e n t i n g 
the state of 
their country. 
By praising 
the Prophet 
(MPBUH), they 
found hope, 
confidence, and 
inspiration.

Ve r n a c u l a r 
p o e t s 
c o m p o s e d 
poems of various styles and 
meanings to express their 
grief over lost freedom and 
their rejection of colonisation. 
Their poems were not created 
for the sake of poetry or for 
the sake of crying over ruins; 
poets composed the poems to 
express their disappointment.

Mohammed Ibn Qaytun’s 
volume of poetry contains a 
great deal of yearning for the 
Prophet Muhammad (MPBUH) 
and nostalgia for Medina and 
other sacred sites. His poems 
are religious and his well-
structured verses reflect a 
deep love for holy sites.  This 
is clearly depicted when Ibn 
Qaytun combined a description 

of the Prophet’s Holy Rawdha 
with praise for the Prophet 
(MPBUH). 

Ibn Qaytun devoted poems to 
praising the Prophet (MPBUH) 
and describing his qualities; he 
also expressed his longing to 
visit Medina and the Prophet’s 
tomb. His yearning was an 
attempt to seek the Prophet’s 
help at a time of spiritual 
discord. Ibn Qaytun sought 
to create a world in which 
tranquillity and peace prevailed, 
a world that transported him to 
the Prophet (MPBUH) and the 
Holy Rawdha. 

Abdullatif Hanni
Algeria
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Nostalgia for the Holy 
Rawdha in Algerian 
vernacular poetry: 

The example of ‘From Tiba’ by Ibn 
Qaytun 

Algerian vernacular poetry 
derived its themes and 
artistic styles from Islam. The 
vernacular poets’ religious 
upbringing contributed to the 
Islamic orientation of their 
poetry. These poets dedicated 
themselves to studying the 
Holy Quran and the Prophet’s 
life’s, and this contributed 
significantly to their use of the 
Arabic language and to their 
literary knowledge.

Colonisation aroused their 
emotions and their religious 
fervour, which inspired their 
poetry. These poets viewed 
the French colonists as 
usurpers and invaders, and 

this is reflected in their poetry. 
They used Islamic history as a 
reference to convince people 
of Jihad (the fight to liberate the 
country).

Poems praising the Prophet 
(May Peace Be Upon Him) 
and religious poems about the 
birth of the Prophet (MPBUH) 
prevailed over other themes. 
Religious themes dominated 
the intellectual, cultural and 
political lives of these poets. 
Poets turned to the age of 
the Prophet (MPBUH) seeking 
strength in light of the tyranny 
that was inflicted on them. They 
found tranquillity and peace in 
poems praising the Prophet 
(MPBUH). They composed 
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pot of boiling water. The witch 
died, and the people of the 
area lived happily after.

Al Jan’ada is classified as a 
fairytale because its structure 
differs from that of folktales 
and other tales. Al Jan’ada’s 
structure is more literary and 
reminiscent of the world of fiction 
and dreams, which dominate 
the structure of fairytales. The 
fairytale’s elements are also 
harmonious.

The fairytale, in all its 
many forms, is regarded 
as a literary form, while the 
folktale includes elements 
of reality and has no purely 
literary aspect. Some books of 
criticism classify both folktales 
and fairytales as fairytales. 
Others refer to stories about 
genies as fairytales without 
scrutinising the functions of 
the real or fictitious characters. 
Other references add animal 
characters to fairytales. This 
study cites sources that treat 
fairytales and folktales as 
the same thing, and sources 
that agree with this study’s 
premise.

This study’s analysis of Al 

Jan’ada fairytale looks at it 
as a literary text with a well-
established structure; the 
fairytale is a literary genre with 
all literary characteristics and 
harmony between the elements 
and the text. This harmony is 
essential to a fairytale, even 
if the harmony is unclear 
because of the dominance of 
the fictional components and 
events.

Given that the literary form 
is structurally harmonious, 
we need to assume that the 
meaning of each element 
cannot be separated from the 
other elements and stand alone. 
According to this definition, the 
fairytale is a literary genre with 
its own peculiarity, its parts 
are arranged in accordance 
with an internal chronological 
context. The structural content 
has a special form in which the 
social and intellectual elements 
interact with each other..

Entisar Qa’id Al Binna
Bahrain
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Al Jan’ada is a fairytale from 
Saudi Arabia. It is the story of 
a poor, lonely fisherman who 
received the gift of a box of 
fish. One of the fish turned 
into a pretty girl who served 
the fisherman without his 
knowledge. After the poor 
fisherman learned of the girl’s 
existence, he loved her and 
treated her as his daughter. 
He warned her to be wary of a 
witch who lived in the area. 

While the pretty girl was 
sewing one day, the wind blew 
away a handkerchief. When the 
girl ran after the handkerchief, 
the witch noticed her and cast 
a spell on her. The spell made 
the pretty girl sleep during the 
day and stay awake the whole 

night. The fisherman was so 
sad that he built the pretty girl 
a tomb of sugar. 

One day, while the King was 
visiting the area, he noticed 
his horse eating the tomb of 
sugar. He discovered the pretty 
girl, and learned of the witch’s 
spell.

The King married the witch 
and they had a son. When the 
boy was three years old, the 
King and his son grabbed the 
handkerchief from the witch’s 
bosom, breaking the spell. 
The King invited the witch to 
a banquet, where, under the 
pretence of offering her some 
mutton, he threw her into a 

A study of the 
narrative 
semantics of 
fairytales: 
Al Jan’ada 
fairytale as an 
example 
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by time. The wonder tale 
addresses subjects such as 
royal succession, the transition 
to young adulthood, and 
the spiritual journey to other 
worlds. However, the book 
goes beyond these subjects 
and addresses historical, 
ethnographic and folkloric 
research at the international 
level. Propp was thirty years 
ahead of his time when he 
defended the ethnographic 
value of folklore.

Propp’s student, folklore 
scholar Boris Nikolaevič Putilov 
(1919-1997), summarised 
the primary principle of 
ethnography that Propp 
considered the cornerstone of 
his methodology: “In spite of 

the fairytale’s limited structure, 
it is structurally related to the 
rituals and concepts of primitive 
communities. However, the 
relationship between folklore 
and ethnography is not always 
direct, although both are present 
in each case… we have to find 
the ethnographic component 
responsible for such folkloric 
material...” 

In the Introduction, Propp 
questioned the best way to 
approach the tale within its 
historical framework and to 
trace its historical roots. He 
explained that his 

Yaqub Yosuf Al-Muharraqi
Bahrain



After Vladimir Propp proposed 
theoretical foundations for the 
study of the tale, he focused 
on exploring the tale’s historical 
roots in his study ‘ The Historical 
Roots of the Wonder Tale’ 
(1946). I will use the French 
translation published in 1983 
to introduce Propp’s historical 
approach to studying tales. 

The book consists of 
an Introduction and ten 
chapters entitled Background; 
Drawstrings; Mysterious forest; 
Great house; Magic gifts; 
Crossing; Rivers of fire; Distant 
lands; Bride; and Tale as a 
whole. The book is considered 
the second part of Propp’s 
study of folktales, which began 

with his work ‘Morphology of 
the Folktale’. Originally, ‘The 
Historical Roots of the Wonder 
Tale’ was supposed to be part 
of the last chapter of Propp’s 
first book, but it was so long that 
he published it as a separate 
work.

As Daniel Fabre and Jean-
Claude Schmitt wrote in the 
Introduction to ‘The Historical 
Roots of the Wonder Tale’, the 
root of the tale takes us to the 
origin of communities so it is, 
by definition, unlimited by time. 

Propp’s structure can be 
read as a clarification of the 
semantic system of the wonder 
tale, which is unrestricted 

Vladimir 
Propp and the 
methodology 
used to study 
folk culture
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and changes in the natural 
environment.

Third: The Arab world is 
currently in a state of anxiety, 
indecisiveness and instability 
in addition to other confusing 
situations. This leads to a lack 
of clarity about the Arab world’s 
needs, including the issue of 
identity. We may conclude 
that a clear sense of heritage 
creates a clear identity and vice 
versa. 

Fourth: We must look at 
our current situation, which is 
characterised by neglect and 
a lack of concern about many 
issues. This affects heritage 
and identity. 

Fifth: We must review the 
Arab approach to everything, 
especially how we think, 
disseminate knowledge, protect 
and encourage scholars, and 
we must protect the Arabic 
language by bringing it to the 
forefront. 

Sixth: We must focus on 
higher education so that instead 
of receiving knowledge, higher 
education produces, invests 
in and expands knowledge in 

order to establish a knowledge 
base that forms the cultural 
infrastructure of the society.

Seventh: We must reconsider 
the Arab media - both as a 
whole and in its different forms 
- in light of the important role 
that the media currently plays in 
disseminating and transmitting 
knowledge.

Eighth: We must emphasise 
the fact that folk literature is 
the most important element 
of heritage, and that it plays 
an important role in protecting 
identity. 

Salim Al Maush
Liban
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Arab folk culture:
 Identity versus 

globalisation

In this study, the researcher 
focuses on folk heritage and 
identity and studies their 
correlation with folk literature 
and its models. The paper 
describes the relationship 
between life and heritage, 
a relationship that gives a 
country the foundation on 
which to build its society. This 
foundation can be affected by 
history, the present and the 
future. Heritage and identity 
change due to internal shifts, 
and this is the situation in the 
Arab world, which is faced 
with a loss of strategy and with 
dilemmas including the issues 
of authenticity and modernity. 

We must take the following 

steps in the present reality in 
which heritage and identity 
suffer from neglect and 
dependency:

First: Adopt a clear method 
for studying and reviving 
heritage by tracking its historical 
movement and highlighting 
its elements with the goal of 
developing interaction with the 
Other, progress and openness 
within the new world.

Second: This method 
should be accompanied by 
the constructive criticism of 
folk heritage, so as to create 
harmony between the form 
and the content, and to keep 
abreast of the passage of time 
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Editorial

From the 1950s to the 1970s, two important 
field researchers visited Bahrain. They had a 
common purpose, but different topics; both travelled 
thousands of miles to the eastern part of the Arabian 
Peninsula to learn about the music of the Kingdom 
of Bahrain, Kuwait, Qatar, the United Arab Emirates 
and the Sultanate of Oman. Their work in the Gulf 
complemented in-depth studies that they did as 
academics. 

Professor Poul Rovsing Olsen (1922-1982) was 
a prominent ethnomusicologist, a member of the 
Danish Folk Music Association, and the Chairman of 
the International Council for Traditional Music from 
1977-1982. He joined excavations in Bahrain led by 
a Danish archaeologist, then returned to the area to 
study songs and music. 

While I was a student in preparatory school, 
the late Ahmed Al-Fardan and I were among the 
guides who accompanied Olsen when he met 
with members of traditional bands throughout 
Bahrain. Professor Olsen recorded significant songs 
associated with pearl diving, sailing, weddings, 
and other special occasions. I am confident that 
he recorded traditional songs and music firsthand 
from the original musicians and singers. After he left 
Bahrain, Olsen wrote to ask me about the names 
of some percussion instruments and to ask me to 
translate certain recorded material. I did my best 
with the help of my English teacher, Mr. Issa Al 
Dhawadi.

Professor Olsen’s Music in Bahrain: Traditional 
Music of the Arabian Gulf was his finest work. When 
he died, his study was unpublished, which was a 
great loss.

I wrote to Olsen’s wife to tell her that the Arab 
Gulf States Folklore Centre wanted to buy copies 
of his material on the Gulf region. I was surprised 
when she told me that his notes, diaries and assets, 
(including correspondence between Olsen and his 
guides), had become the property of the Danish 
Folk Music Association, which donated them to the 
National Museum of Denmark.

Thanks to official efforts, we managed to 
procure his manuscript in 2005, and to buy the 

rights to translate and publish it. The Department of 
Culture and National Heritage at Bahrain’s Ministry 
of Information published Olsen’s study in its original 
English and as an Arabic translation with three CDs 
of unique recorded material. This long-awaited study 
was relevant to both the region’s musical heritage 
and to musical heritage in general.

Professor Olsen left a valuable heritage-related 
legacy of rare audio recordings, notes, drafts and 
articles published in scientific journals.

The second scholar I want to mention is Simon 
Jargy, Chairman of Arab and Islamic Studies at the 
University of Geneva’s Faculty of Arts, who visited 
the region in the early 1970s. Simon’s mother is an 
Arab, and he speaks Arabic fluently. Before he visited 
the region, he collected and studied folk songs and 
published a valuable analytical study about Mawwӑl, 
(a traditional Levant song that is usually performed 
as a prelude to the actual song).

Jargy visited Kuwait, surveying musical forms 
such as Mawwӑl in Syria, Lebanon, and Jordan as 
preparation for a comparative study. When he visited 
Bahrain, he was so impressed by the songs of pearl 
divers and the famous art of Sawt that he decided 
to concentrate on the folk songs of the Arabian 
Gulf. I was his guide when he recorded samples of 
the most important folk songs in Bahrain, the UAE, 
and Oman. He returned to Bahrain several times for 
his study. With the support of the Swiss National 
Museum, he published his study in the form of CDs, 
each of which was accompanied by details about 
the narrators, the guides and the singers.

The Folk Culture Journal is exerting a great 
deal of effort to acquire the rights to re-issue these 
recordings with an Arabic translation of Jargy’s 
notes. This step will complement the other steps we 
have taken to preserve folk music.

Without scholars such as these who collected 
and recorded songs and music in the Gulf and the 
Arabian Peninsula, our heritage would not have 
been preserved for future generations.

Ali Abdulla Khalifa‏                            
		           Editor In Chief
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