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الأدب الشعبي خير وسيلة تلقائية تعبّر بها الأمم عن ذاتها بكل حرية، وتجرد، ودون أي قيد. فالأدب الشعبي هو التعبير الفطري الصادق عن أحلام الأمة، وآمالها، وبؤسها، وشقائها، وهو ظلها الذي يصاحبها عبر الزمن، مهما اختلفت الأحوال والأماكن.

ولهذا السبب كانت دراسة الأدب الشعبيّ بالغة الأهمية لمن يحاول دراسة نفسية شعب من الشعوب. ومثل هذه الدراسة، إن اتسمت بالعمق والجد، فإنها تساعد على إدراك الخصائص الأساسية لهذا الشعب، وتمكّن من رسم طريق واضح الأهداف لمستقبل أفضل.


إن هذا النوع من الأدب متداول بشكل شفاهي عبر العصور، متوارث جيلاً بعد جيل، ويشمل الفنون القولية مثل الحكاية الشعبية، والأغاني الشعبية، والألغاز، والنكات، والنوادر، ونداءات الباعة، وشعارات المظاهرات، والتعبيرات  الشعبية  الشائعة.. وهو لا ييسند لفرد بعينه، بل تشارك الجماهير في إبداعه وإعادة إنتاجه عن طريق قبولها له، وتعديلها لصورته، وتهذيبها لصياغته لتناسب ذوقها عندما تتداوله، وما احتفاء الجماعة به إلا لأنه صادر عن وجدانها الجمعي.

تكمن أهمية دراسة الأدب الشعبي، في توطيد العلاقة بين ماضي الشعب وحاضره، وربط هذا الحاضر بتطلعات الشعب المستقبلية، ومن هنا تتعاظم أهمية مؤسسات البحث في التراث، وتشتد الحاجة إليها في الوطن العربي، ولا سيما أن القائم منها سطحي بسيط، بل ربما أدّى إلى نتيجة عكسية تظهر فطرية التراث، أو  قدّمته بشكل مهلهل سخيف، يتضاحك حوله مثقفو الأمة.


إن دراسة التراث _ والأدب الشعبي جزء منه أساس _  لا تكون بجمعه وتدوينه فقط، وإنما الجمع والتدوين يمثلان النقطة الأولى لمسار البحث، إذ لا بد من دراسة تراثنا وتحليله، كي تتم دراسة المجتمع من خلاله، ولكي يتمكّن الشعب من إدراكه، وتذوقه والحفاظ عليه نتيجة لذلك.


من هنا تتأتى مسؤولية الشعب، والباحثين في مجال الأدب بشكل عام، والشعبي منه بشكل خاص، في دراسة هذا الأدب بشكل جدي، ووضعه تحت مجهر النقد التحليلي، لمعرفة امتدادات هذه الأمة؛ المادية، والمعنوية، والقيم، والمفاهيم، والاتجاهات، التي كانت أساساً لثقافتها، فنحن نمارس كثيراً من فنون تراثنا وأنشطته بشكل تلقائي، فطري يومي، مثل الغناء، والرقص، والنواح على الميت، واستخدام المثل الشعبي.. إن هذه الممارسة تتعمق إذا أدركنا كنه هذه الفروع والأنشطة، وربطناها بماضي الأمة وحاضرها.


إن التمسك بالمورث الشعبي ظاهرة صحية، وقد قيل : "من لا تراث له.. لا وطن له".. وكثيراً ما استخدمت عناصر التراث لتدعيم قضية صراع وطنية، وكسب حقوق، ونحن اليوم في مواجهة سارقي حضارات، وقد تكالبت علينا الأمم، والصهيونية العالمية تسرق الأرض، والزي، والحكاية، والمأكولات الشعبية، وتنسج منها ثقافة تدافع عنها.. إننا اليوم أحوج الناس للدفاع عن هذا الموروث، لا أن ننظر إليه نظرة استخفاف، واستهزاء، وتعال.. إن تمسكنا بتراثنا سيكون أنجع، إذا أدركناه، وتعلمناه وتذوقناه، وعلمنا كنهه، ونقلناه للأبناء.
ما أحوجنا اليوم إلى إعادة النظر في كثير من الأمور, ومراجعة ما نحن عليه، بعين الناقد الحكيم ، وبطريقة جريئة لا تأخذها في الله لومة لائم، ولا تخضع لرؤى جامدة متحجرة؛ تمعن النظر، وتكتشف مواطن الخلل والزيغ، وتزن الأمور بميزان العدل، ثم تنقض على أهدافها لا تلوي على ولا تعقّب، حتى ننجز مشروعنا الحضاري, ونسير في ركب الحضارة الإنسانية شركاء فيه لا متسولين.

وفي ضمنّا هذا الكتاب أبحاثا لمؤلفين مختلفين، تدور حول موضوعات شتى،وقد بينّا تحت كل عنوان اسم المؤلف والمجلة أو الكتاب الذي نشر فيه، والأبحاث مستلة من مصادرها المنشورة في المشرق والمعرب، وليس لنا فيه سوى بحثين من تأليفنا، ويكفينا شرفا أن نكون قد أحسنّا اختيار الأبحاث الأخرى، راجين أن نقدم من خلالها عرضا شافيا لمساحة واسعة من أدبنا الشعبي، مع سابق علمنا بأنه أوسع من أن يحيط به كتاب كهذا الكتاب؛ لا سيما أنه في تجدد مستمر، ومنتشر في الزمان والمكان,والله الموفق للسداد.

حرر في1/1/1427هـ                                                            

يحيى جبر، عبير حمد

أ. عمر عبد الهادي
الفلكلور: نشأته وتعريفه
(من كتابه الملحمة الشعبية الفلسطينية)
 تشير المؤلفات القديمة إلى أن الاهتمام بالفلكلور ليس حديثا،ً فكتب الرحلات والتاريخ والأدب ـ منذ أقدم الأزمنة وحتى العصور الحديثة ـ غنية بالمادة الفلكلورية بمفهوم الفلكلور الحديث، فالمؤرخ اليوناني هيرودوت نقل كثيرا من الأساطير والعادات في اليونان، ومصر القديمة، وفارس، كذلك فإن الوثائق العديدة المكتشفة في بلاد ما بين النهرين، ومصر، واليونان وغيرها من المناطق التي كانت مسرحاً للحضارات القديمة فيها مواد فلكلورية هامة؛ خاصة تلك التي تتعلق بالمعتقدات الدينية: كالترانيم والطلاسم السحرية، أو الفنون كفن التجميل أو الوشم أو الصناعات اليدوية (1)، أما في العصور الوسطى، فتبدو المؤلفات العربية القديمة، ككتب الرحالة والأدب والتاريخ والجغرافيا والسير، حافلة بالحديث عن بعض جوانب الحياة التقليدية في تلك العصور، ومنها على سبيل المثال: "أغاني الأصفهاني"، و"تاريخ الطبري"، وبعض مؤلفات الجاحظ "كالحيوان"، و"رحلات ابن بطوطة"، وابن جُبير، و"كليلة ودمنة" وغيرها.

ولكن هذا الاهتمام، سواء أكان في تدوين المادة الفلكلورية أم في فحصها والوقوف على أثرها وأهميتها، لم يكن الهدف منه – في الماضي- إبراز هذا التراث كجانب مستقل له أهميته الخاصة، كما كان الاهتمام بالشعر أو التاريخ أو العلوم الأخرى، وإنما كان يروى غالباً لارتباطه بجوانب أخرى من اهتمام أصحاب هذه المؤلفات.
لقد ظهر الاهتمام الجاد بدراسة الفلكلور في عصر النهضة بالذات، حين بدأت تباشير التحرر الفكري والديني بالظهور، وبدأ الشعور القومي يحل محل الشعور الديني في أوروبا، وأخذت اللغات القومية الخاصة بكل شعب تنبثق من اللاتينية… وأصبحت هذه اللغات القومية، لغات فكر، وأدب، وعلم، بالإضافة لكونها لغة حديث العامة من الناس، وهم كثرة الشعوب الأوروبية، وأخذ الشعراء يتغنون بفضائل لغتهم القومية.


أما في القرن التاسع عشر فيظهر مؤثران قويان يدعمان التوجّه نحو تأسيس علم الفلكلور، والاعتراف به، وهما:

أ- الحركات القومية الأوروبية: إذ أصبح الاهتمام بالفلكلور يسير بخط موازٍ لحركات التحرر القومي، وبدأت الشعوب نفسها تحس بكياناتها القومية، وترى في تراثها الشعبي هويتها القومية.

ب- الحركة الرومانسية: التي ثارت على الظلم والاستبداد، وخرجت على كل ما هو كلاسيكي، فتحوّلت باهتماماتها من الآداب المدونة إلى الشفاهية، ومن المدينة إلى الريف، وتترجم اهتمامها بالشعب(2) في محاولات جمع الأغاني الشعبية، وتقديس كل ما هو وطني.

ولم يكن من قبيل الصدفة أن تكون بداية الدراسات الشعبية على يد الرومانسية، في ألمانيا بالذات؛ حيث مؤسس الحركة الرومانسية وملهمها هيرور، الذي اهتم بجمع الأغاني الشعبية من أفواه أفراد الشعب؛ ليثبت أصالة الألمان وعبقريتهم، ويقوم الأخوان "جرايم" بجمع النصوص الشعبية خوفاً من ضياعها ولتأكيد الهوية القومية.
  تعريف الفلكلور
إن أول من استعمل مصطلح الفلكلور هو الإنجليزي "وليم تومز" ويتألف المصطلح من شقين (folk) يعني العامة أو الشعب، والثاني (Lore) ويعني المعرفة، وبهذا يكون المعنى الحرفي للمصطلح معارف العامة،  وقد شرح "تومز" في مقالاته في صحيفة "ذي أثينيوم" ما عناه بمعارف العامة، وبيّن أنها: المعتقدات والأساطير والعادات، وما يراعيه الناس، والخرافات والأغاني الروائية والأمثال الخ… التي ترجع إلى العصور السالفة(4) ومن خلال التدقيق في هذا التعريف، نلاحظ أن "تومز" حاول الإحاطة بفروع الفلكلور، لكنه لم يقدم تعريفاً جامعاً مانعاً له.

ويتطور تعريف المصطلح على يد "الفردنت" في قاموس "مصطلحات الأثنروبولوجيا والفلكلور"، فيعرف الفلكلور بأنه: أنثروبولوجيا تتعلق بالإنسان البدائي، وتعكس هذه الأنثروبولوجيا مجموعة من المعارف والخبرات والفنون، عبّر الإنسان بواسطتها عن أحاسيسه، ورغباته وتجربته، وجعلها هادياً له في تنظيم أموره الحياتية والاجتماعية، ويحافظ المجتمع على نقلها من جيل إلى الجيل الذي يليه(5). ولعل هذا التعريف الإجرائي هو خلاصة نقاشات ودراسات طويلة، في جمعيات الفلكلور، ومدارسه المختلفة.
الفلكلور العربي وتعريب المصطلح:


تأخر اهتمام العرف بالفلكلور إلى ما بعد الحرب العالمية الثانية، ويرد "الدكتور عبد اللطيف البرغوثي" في محاضرة له، أسباب هذا التأخير إلى وقوع العرب بين خوفين هما:

الأول: الخوف من طغيان العامية على الفصحى، وبالتالي على القرآن الكريم والتراث الكلاسيكي العربي، خصوصاً في ظل الدعوات الإقليمية التي كانت تنادي بإحلال العامية محل الفصحى، وموجهها في ذلك الاستعمار، وظاهرة الاستشراق المرتبطة به.

والثاني: الخوف على المأثور الشعبي أن ينقرض أو يتغير كثيراً وهو غير مدون، فيضيع بذلك مصدر من أهم المصادر لدراسة عادات الشعب وحياته وتقاليده، وعندما رجح الخوف الثاني على الأول بدأ الناس يقدمون على تدوين المأثور الشعبي(6).


بدأت دراسة المأثور الشعبي العربي بجهود فردية غير منظمة، حيث تركزت هذه الدراسات الفردية في ملاحظات عامة، وفي جمع بعض الجوانب من المادة الفلكلورية، ويمكن أن نمثل لهذه المرحلة بكتابات أحمد تيمور (الأمثال العامية)، وخيال الظل، واللعب والتماثيل المصورة، ولوقتنا هذا، لم تحتل دراسات التراث المكانة اللائقة بها، إلا أن هناك مؤشرات إيجابية، تدفع باتجاه الاهتمام بدراسة الفلكلور ليحتل المكان اللائق، ومن هذه المؤشرات:

· الرسائل العلمية الجامعية التي يتقدم بها أصحابها لنيل درجاتهم العلمية في الدراسات العالية في التراث الشعبي.

· الأبحاث والدراسات التي أصبحت تظهر في المكتبة العربية كمؤلفات أو أبحاث في المجلات المختلفة.
· ظهور الفرق الشعبية التي أخذت تتسابق في عرض واستلهام الفنون الشعبية.
· عقد المؤتمرات الثقافية والتي يكون الفلكلور محورها أو أحد موضوعاتها.
ومن مظاهر اهتمام الدارسين العرب بقضية الفلكلور أن ظهرت عدة مصطلحات تقابل مصطلح فلكلور؛ مثل الأدب الشعبي، التراث الشعبي، المأثورات الشعبية، وهذا الأخير هو المصطلح الذي أقره المجمع اللغوي في القاهرة. والمأثور لغة؛ هو المنقول قرناً عن قرن، ولعل هذا المصطلح أقرب مصطلحاتنا العربية للدلالة على الفلكلور(7).

فروع التراث الشعبي:
التراث الشعبي نتاج لتفاعل الإنسان مع الطبيعة، وتفاعل الإنسان مع أخيه الإنسان، وبالتالي فإن التراث يمثل حياة الإنسان الاجتماعية، والروحية والمعاشية وتأتي الفنون القولية على رأس قائمة فروع الفلكلور(8)، ويصنف "عمر الساريسي"(9) هذه الفنون القولية في:

منظومات السحر والتعاويذ والرقى: استعمال الكلمة في طقوس معينة لجلب الخير والبركة أو طرد الشيطان والقوى الشريرة.

· الأمثال الشعبية: أقوال حكيمة بليغة، قصيرة موجزة، مصيبة المعنى، شائعة الاستعمال.

· الأغنية الشعبية، تلك الأغنية النابعة من الشعب وتصور حياته، ويتفاعل معها بصورة عفوية، منظومة باللهجة الدارجة، وتروى مشافهة.

· النكتة: تعبير روائي قصير ساخر، يعكس مزاج الشعب.

· نداءات الباعة: كي تعتبر من التراث يشترط بها أن تكون بليغة، وذات لحن غنائي.

· الحكاية الشعبية: كما يعرفها "أحمد رشدي صالح": فن القول التلقائي العريق المتداول بالفعل، المتوارث جيلاً بعد جيل المرتبط بالعادات والتقاليد. والحكاية هي العمود الفقري في التراث الشعبي، وهي التي نطلق عليها مجازاً الأدب الشعبي(10).

أما الفرع الثاني من فروع الفلكلور فيتمثل في الأشغال الفنية اليدوية حيث استبعدت مرات من دائرة التراث، وأعيدت إليه، ومن هذه الفنون صناعة الفخار، والقش، والجلود، والصوف والنسيج. وأما الفرع الأخير يشمل أقساماً متفرقة كالدبكات، والرقص الشعبي، والموسيقى الشعبية … الخ.

أهمية دراسة التراث الشعبي:
تكمن أهمية دراسة التراث الشعبي في:

أولاً: التوازن بين القيم المادية، والقيم الأخلاقية (الإنسانية): تتسم طبيعة العصر الذي نعيشه، بالمادية، والتقدم العلمي والتكنولوجي، في ظل فقر القيم الإنسانية، والروحية المعنوية… ولابد للمجتمع المتحضر إلا أن يسير في خطين متوازيين: خط يمثل القيم المادية، وخط آخر يمثل القيم الأخلاقية الإنسانية، ولرسم بياني بسيط يقارن بين الخطين في القرن العشرين، يرينا أن التقدم المادي قفز إلى أعلى الصفحة بينما الآخر يراوح نقطة الانطلاق، وهذا يعني خللاً واضحاً في أساسيات البنية الاجتماعية.

ثانياً: رواية جانب أو جوانب تاريخ الفكر البشري: إن دراسة التراث تعطينا فكرة أقرب للوضوح عن الفكر البشري، وتطوره عبر الأجيال، وتصور الدراسة كيفية تفاعل الإنسان مع بيئته، وصور هذا التفاعل عبر الزمان.. من خلال سمات الانتشار والتداول والتراكم التي يتسم بها التراث.

ثالثاً: إن التشابه التراثي بين أبناء الأمة الواحدة، لحري أن يضفي على القومية مفاهيم إضافية، لشد عراها، وتثبيت جذورها(11).

الأدب الشعبي – المفهوم، والمضمون:

في دراساته في القصة والمسرح يقول "محمود تيمور": جرى الاصطلاح بإطلاق صفة (الشعبي) على الوضيع والرخيص أو ما دون المستوى الرفيع، نقول فكرة شعبية، أي أنها مشوبة بمطاوعة الأهواء والنزوات لا سلامة فيها ولا سداد، ونقول نكتة شعبية، نريد أنها لا تخلو من تبذل وإسفاف، ونقول ثوب شعبي للدلالة على أنه من نسيج غير فاخر ولذلك يرخص ثمنه ولا يعز على المقلين شراؤه. فكل ما هو منسوب إلى الشعب، محمول عليه مجانبة السمو، والأصالة والجودة، مفروض فيه الابتذال والتفاهة والهوان(12)، ثم يتساءل تيمور: هل هذا صحيح في ميدان الأدب على وجه خاص؟؟. هل الشعبية في الأدب أن يتصف بالابتذال والضعة، وأن تجانبه خصائص الأدب الرفيع…".؟!.

ويرد تيمور على تساؤلاته: أن الأدب المنحط المبتذل لا يمكن نعته بالشعبي، لأن صفة الابتذال والانحطاط تلحق بكتاب الأدب، لا بالشعب.. إذ بأية حال من الأحوال لا يمكن أن يعني الأدب الشعبي، أدب الانحلال والتبذل والانحطاط(13) ويتفق مع هذا المعنى الدكتور "محمد ذهني"، ففي دراسته لموضوع الأدب الشعبي يسترسل في وضع تعميمات حول مفهوم الأدب الشعبي، وبطريقة استقرائية يفند هذه التعميمات واحدة تلو الأخرى، ومن هذه التعميمات: الأدب الشعبي: أدب عامة، وأدب إسفاف، وتبذل(14)، فما هو مفهوم هذا الأدب إذن؟..

الأدب الشعبي: هو مجمل الفنون القولية التلقائية، وهذه الفنون هي على رأس قائمة فروع التراث، ونقلت هذه الفنون بلهجة دارجة من جيل لجيل، وبشكل شفاهي، وهي تعبير عن تفاعل الإنسان مع الطبيعة، ومع الإنسان، والأدب الشعبي بهذا المفهوم عبارة عن تتويج لخبرات الإنسان ومعارفه، وأحاسيسه، ومشاعره، وتشتمل هذه الفنون على الحكاية الشعبية، المثل الشعبي، الأغنية الشعبية، النادرة والنكتة، نداءات الباعة(15) …الخ.

لا يستطيع أحد أن يدعى إبداع أي موروث شعبي، وهذا لا يناقض القول أن مبدعاً قد وضع حجر الأساس لقصة ما أو مثل ما… في بيئة ما وزمان ما نتيجة تجربة شخصية ما… لكن هذا الأساس هو مركز الدائرة عند رمي حجر في بركة ماء… فالدوائر المتلاحقة لهذا المركز ما هي إلا مشاركات الجماهير الشعبية… عبر بيئاتها المختلفة، وعصورها المختلفة، وطبيعة تجاربها ونفسياتها المختلفة..

من هنا لا يمكن أن يتم هذا البناء والإبداع دفعة واحدة، بل بصورة تراكمية ولكن متناسقة… ففي حكاية الحيوان اجتمع الأسد، والحمار، والبغل في الغابة، وبدأوا يتباحثون في أمر ابن أدم، وقوته، وجبروته.. شكا الحمار من ظلم الإنسان له، وأنه يحمله، أكثر مما يطيق، كذلك البغل أدلى بدلوه.. في الشكوى على الإنسان.. أخذت الحمية الجاهلية ملك الغاب، وثارت ثائرته على قاهر شعبه "الإنسان" فأراد القصاص منه.. مشى في الغاب، وإذا به بحطاب يحتطب الحطب..

- من أنت؟ .. سأل الأسد.

- حطاب..

- ابن آدم؟!

- نعم..

حرك الأسد عنترته وعنتريته.. –أريد أن أصارعك، فاصرعك.. يتهمونك بالقوة والجبروت.. ولا ملك غيري.. ولا جبروت إلا لي..

- لكني تركت قوتي في البيت – أجاب الحطاب…

- هلا رجعت للبيت وأحضرتها.. وأنا في انتظارك.. قال الأسد..

- أخاف أن تهرب قبل أن آتي.. –أجاب الحطاب..

- أهرب؟! قالها الأسد بعنجهية..

- نعم تهرب.. ويا ما غيرك هرب.. وهنا تدارك الحطاب: عندي حل..

- ما هو؟ سأل الأسد؟

- أربطك بهذا الحبل بجذع الشجرة، حتى أحضر قوتي، وأصارعك..

- ولم لا.. قال الأسد بثقة واعتزاز، وشجاعة..

وهنا تقدم الحطاب وربط الأسد..

- والآن قال الأسد: اذهب لإحضار قوتك.

- الحطاب (ضاحكا): هاهي قوتي يا عزيزي.. ستموت وأنت واقف، وتشاهد بنفسك أية ميتة تموتها..

عندها أدرك الأسد الحيلة، والمكر، والدهاء، والذكاء.. وأدرك أين تكمن القوة.. فجسد بلا عقل لا يساوي شيئاً.. والعقل زينة، وقوة..(16).
هذه يمكن اعتبارها أساس قصة.. إذ احتوت على سرد، وحدث، ونتيجة. أراد القاص أن ينقلها للسامع.. وفي نفس الوقت يمكن اعتبارها قصة كاملة حيث بداية وعقدة، وحل. وفي المثال السابق: لو سرد السامر القصة على الجمع وأكمل بعد النتيجة التي توصلنا لها الآتي:

الأسد مربوط في الشجرة، يفكر بطريقة يحل بها وثاقه.. وهو على هذا الحال إذ بفأر يراقبه تحت شجرة.. عرض الفأر خدماته على الأسد، وأن باستطاعة الفأر أن يحل الأسد من ورطته.. وقبل الأسد المهموم مساعدة الفأر.. فبدأ الفأر بقرض الحبل.. وبعد هنيهة حل الحبل، وفك الأسد من أسره.. هذه الإضافة من القاص أو الإخباري، جاءت لتضيف معلومات جديدة، وتعطي بعداً آخر في القصة لتنهيها بموعظة إضافية، مفادها:


لا تحقرن صغيراً في مخاصمة 

إن البعوضة تدمي مقلة الأسدِ

ولا يستطيع الإخباري أن يضيف هذه النتيجة إلا على أسس:-

أ- مناسبة النصيحة للموقف "أي لكل مقام مقالاً".

ب- الأخذ بعين الاعتبار نوعية السامعين من حيث ثقافتهم، وأحوالهم العاطفية والنفسية وتقبلهم للسرد والإطناب. 

ج- موقف القاص النفسي والعاطفي، ومستواه الثقافي.

ويمكن لقاص آخر أن يأخذ نتيجة من النتيجتين السالفتين، أو يأخذهما معاً ويضيف ثالثة، أو يغير واحدة، بأخرى جديدة، وهذا تبعاً للأسس السابقة.. لتصبح مسائل الحذف والإضافة، والتغيير والتحوير، متواليات عددية متراكمة.. وهذه العمليات لابد إلا وأن  تتفق مع ذوق الجماعة الشعبي.. ويمكن لهذه العمليات أن تتم قبل أن تعترف الجماعة بالحكاية، أو أثناء تناولها وتداولها لها.. لكنها بالتالي تصبح قاسماً مشتركاً للجماعة، وتصدر عن وجدانها الجمعي.
من هنا فإن أي نوع من أنواع الأدب الشعبي يتكون من جزيئات أو مجموعة من الأحداث ترتبط بعلاقة معينة تحدد مساره، ومن هذه الجزيئات والعلاقات يتكون الطراز وهو مجمل النوع الأدبي(17).

فالقصة السابقة مثلاً يمكن تحليلها إلى جزيئات:

اجتماع الحيوانات الثلاثة.

جبروت الأسد.

حوار الأسد والإنسان.

حيلة الإنسان والمكر الذي استخدمه ضد الأسد.

مساعدة الفأر للأسد.

أما ربط هذه الجزيئات بعلاقة (نمط)، فهو الذي حدد مسار القصة، من بداية، لعقدة، لنهاية، ومن هذه الجزيئات وهذه العلاقة، تكون الشكل النهائي للقصة.

سمات الأدب الشعبي:

هناك جوانب كثيرة يتسم بها الأدب الشعبي، من حيث الشكل أو المضمون ومن هذه السمات:-

أولاً: اللغة: وصفها الدكتور "محمود ذهني":- بأنها فصحى مسهلة، أو ميسرة، حتى تكاد تقارب العامية في الشكل الظاهري(18)، أما "إيليا الحاوي" فقال:- أن هذه الألفاظ قد تكون عامية، مشبعة بروح الريف، متداولة بشكل يومي(19).. ويقرر آخرون، أن تناول الأدب الشعبي بالفصحى يجعله يتنازل عن قدر كبير من الحرية الشفوية التي يتمتع بها(20).

ثانيا: الموضوع: موضوع الأدب الشعبي عام بحيث يمس كل فرد من أفراد الأمة، وهو أيضاً خاص، بحيث يحس كل فرد بأنه موضوعه الشخصي الذي يهمه وحده، أو يهمه قبل أي شخص آخر. فالأدب الشعبي يتناول كل موضوع، أو أي موضوع، له اتصال مباشر بالشعب(21).

ثالثاً:  الشكل: يعتبر الأدب الشعبي قمة الوعي الفني، فهو لا يحدد لنفسه شكلاً معيناً، ولا يأنف أن يستعير لنفسه أي شكل يجد أن فيه، تحقيقاً لأهدافه ومراميه.. فقد تقال قصة ما.. بعدها تعزز نتيجة القصة بمثل ما، أو تحول القصة إلى أغنية شعبية.. أو مسرحية شعبية، أو تزاوج بين هذه الأشكال مجتمعة(22).

رابعاً: من حيث الوسائل: يستخدم الأدب الشعبي كل الوسائل المتاحة، مثل وضع المفهوم المعين في أسطورة، أو ملحمة، أو سيرة، أو دراما.. وكل همه تحقيق المضمون والغاية.

خامساً:
العفوية والتلقائية: فالأدب الشعبي يساير الفطرة أكثر من الأدب الرسمي، وتتجلى هذه الفطرة في حَبْك الأدب، وطريقة إبداعه المتغيرة، من بيئة لأخرى، ومن زمن لآخر، كما تتجلى الفطرة والتلقائية في لا منطقية السرد، والربط بين الأحداث، بعكس الأدب الرسمي، الذي يعتمد على الربط والمنطقية(23). من هنا أكد الباحث "أحمد رشدي صالح": أن الأدب الشعبي أكثر صدقاً في إعطاء الصورة الحقيقية للعملية الاجتماعية. ومن هذه السمات نستطيع أن نحدد للشعبية معلمين أساسيين هما: 

1. الانتشار أو التداول: بحيث يشمل هذا الأدب كل طبقات المجتمع، وذلك بعكس الأدب الرسمي الذي تتناوله طبقة معينة.

2. التراثية أو الخلود: إن هذا الأدب يستطيع أن يطفو فوق سطح الزمن ليقابل كل عصر بنفس الجدة والحيوية، ويلتقي مع كل جيل بنفس الانفعال والتأثير(24).
من هنا يمكن أن نصف الشعبية بصفة تحددها وتدل عليها هي: "تراثية التداول" أي الانتشار والخلود.

الانتشار على مستوى الأمة، والخلود على الزمن من عصر لعصر وهذه الميزة "تراثية التداول" أهم ميزة للأدب الشعبي(25).

علاقة الأدب الرسمي بالشعبي وصلة الأدب العربي بغيره:

إن غاية الأدب – بشكل عام ـ سواء أكان هذا الأدب شعبياً أم رسمياً هي تلبية احتياجات الإنسان المادية والمعنوية كذلك الأمر، مهما اختلفت أشكاله، أو خصوصياته، فإن غايته تتمثل في إثارة المشاعر والأحاسيس، والمتعة، واللذة أو الإشباع النفسي والعاطفي، والمؤانسة والتسلية والترفيه، ولا يخلو غرضه أحياناً من توجيه الفرد، أو تقديم عظة أو عبرة له، وذلك ما يندرج تحت الغايات التعليمية. وهناك علاقة اتكاء تبادلية بين الأدبين، وتبرز ملاحم هذه العلاقة في:

أ- اعتماد الأدب الرسمي على الأدب الشعبي، واعتبار الموروث الشعبي مصدر قوة وتواصل وجداني للأدب الرسمي، وظهر هذا الاعتماد بصورة جلية في الحركات الأدبية الحديثة كالرومانسية، والرمزية والواقعية، وفي هذه المقطوعة من قصيدة بدر شاكر السياب "غريب على الخليج" ، التي تظهر هذا التوظيف:-

بالأمس حين مررت بالمقهى، سمعتك يا عراق.

وكنت دورة اسطوانة

هي دورة الأفلاك من عمري، تكور لي زمانه

في لحظتين من الزمان، وإن تكن فقدت مكانه.

هي وجه أمي في الظلام

وصوتها، يتزلقان مع الرؤى حتى أنام

وهي النخيل أخاف منه إذا ادلهم الغروب

فاكتظ بالأشباح تخطف كل طفل لا يؤوب،

من الدروب

وهي المفلية العجوز وما توشوش عن حزام

وكيف شق القبر عنه أمام عفراء الجميلة

فاحتازها ألا جديلة

زهراء أنت أتذكرين

تنورنا الوهّاج تزحمه أكف المصطلين؟

وحديث عمتي الخفيض عن الملوك الغابرين

ووراء باب القضاء

قد أوصدته على النساء

أيد تطاع بما تشاء لأنها أيدي رجال

كان الرجال يعربدون ويسمرون بلا كلال

أفتذكرين؟ أتذكرين؟ بذلك القصص الحزين

حشد من الحيوان والزمان، كنا عنفوانه(26)
هذه اللوحة الفنية "للسياب" ، تحكي مشاهد وصور ريفية محلية، وتمثل نوعاً من التعبير تنقل به الأشياء في حدود بيئتها الريفية، ألا نرى فيها صورة الأم تحكي الحكايات لولدها، حكاية الأشباح التي تنتشر في الظلام، وتخطف الأطفال الذين لا يرجعون لبيوتهم قبل حلول الظلام، كذلك نرى في هذه التحفة الشعبية صورة العجوز، بألفاظها العامية، وعباراتها المهلهلة، تحدث قصة عشق عروة بن الحزام وحبه لعفراء، وأمام كانون النار، والأكف تستدفئ شتاءً، نرى صورة العمة تتطرق لأحاديث تاريخية شعبية، وقد أطلقت العنان لذاكرتها، تسرد كل ما يخطر ببالها.

إنه ليس "السياب" وحده الذي وظف مفاهيم الأدب الشعبي، في شعره بل نرى، معظم الشعراء المعاصرين، أو الذين يكتبون الشعر الحر، يتطرقون لهذا التوظيف، مثل: محمود درويش، وسميح القاسم، والفيتوري، وممدوح عدوان.
يتطرق فاروق خورشيد إلى قضية ربط الأدب الرسمي بالموروث الشعبي، وذلك لكي يحقق الأدب إنسانيته، ويصور تطور الوجدان والضمير، وهذا واضح من ارتباط الآداب الأوروبية "بالميثولوجيا الإغريقية" كالإلياذة والأوديسا، وتقدم هذا الأدب من وجهة إنسانية نتيجة هذا التواصل. وينعى خورشيد، فكرة تقسيم الأدب العربي إلى مراحل سياسية، لأن الأدب في هذه الحالة ما هو إلا تعبير عن سياسة الحاكم، يحيا بحياته، ويموت بوفاته، ولا يعبر عن تطور الوجداني الجمعي الشعبي(27)، وما قتل ابن المقفع، وهروب عبد الحميد الكاتب إلا صور من صور الأدب، الذي احتكم للمرحلة السياسية، وحكمت عليه السياسة بقتله، أو تشريد صاحبه، بعد أن تغيرت المرحلة السياسية(28).
ب- اعتماد الأدب الشعبي على الأدب الرسمي: لم يأت الموضوع في الأدب الشعبي من فراغ، فلا بد من اعتماده على بيئة معروفة، أو زمان معروف، أو بطل تاريخي معروف، فلا أدب بلا أصل، إما أصل حقيقي، أو رمزي.. "فسيرة عنترة بن شداد" مثلاً، تحكي قصة أو سيرة بطل عربي معروف، ولكن داخل هذه السيرة ما جعلها تحيد عن مسارها الرسمي وتنقلها إلى الشعبية، مثل طريقة السرد، الخيال والمبالغة، لا منطقية الأحداث….
باختصار شديد فإن اللغة والطريقة التي يحكى بها الأدب هي التي تحدد رسميته أو شعبيته.. فكليلة ودمنة مثلاً التي دفع ابن المقفع حياته ثمناً لها لمهاجمته السلطة المتمثلة بالمنصور، تعتبر أدباً رسمياً، إذا تناولتها الخاصة، وتعتبر أدباً شعبياً إذا حكتها الجدات لأحفادهن.
ج- الأثر والتأثير بين الآداب: كثيراً ما نرى صورة من صور الأدب الشعبي لشعب ما، وقد تشابهت مع صورة أخرى، أو حتى توحدت معها، ومن هذه الصور الكثيرة التي يقع فيها التشابه "المثل الشعبي"، أو الحكاية الشعبية، ولنأخذ على سبيل المثال: المثل الإنجليزي “Birds of Feather Folk Together”، نرى أنه صورة طبق الأصل عن المثل العربي "الطيور على أشكالها تقع" وهذا في الأدب الرسمي، أما في الأدب الشعبي فيقابله المثل "كل من على ولفه يلف، حتى النحلة والزلف"؛ بيئتان مختلفتان، يسكنهما شعبان مختلفان، ومثل واحد.. ترى ما هو الأدب الذي أثر في الآخر؟.. وكيف حدث هذا التأثير..

الإجابة على السؤال الأول، تتطلب دراسات، وأبحاث مقارنة جادة وجدية.. لا مجال لبحثها في هذه الدراسة، أما إجابة السؤال الثاني فهناك افتراضات كثيرة، منها نظرية "جاستون باري" في التلاقي التاريخي بين الآداب، وأنه لا يمكن أن تلتقي صدفة، ويدلل على ذلك في التقاء الشرق مع الغرب في الحروب الصليبية.. أما "جوزيف بيديه" فيرى أن من طبيعة الأدب الشعبي، أن تتلاقى فيه قصص جميع الشعوب، من غير تأثير أو تأثر لسذاجتها، وانبعاثها من الحالة الفطرية المشتركة بين الشعوب(29)، إن ملامح النظرية هذه، بأقانيمها الثلاثة، تستدعي الباحثين في الأدب عامة، والأدب الشعبي خاصة، لمزيد من التقصي والبحث والتحليل، والنظر للأدب بصورة شمولية مفتوحة، لاستنباط تطور الفكر البشري، وتطور الضمير والوجدان الشعبي عبر الحقب التاريخية المتتالية.

وظائف الأدب الشعبي:

إن كل نوع من أنواع الأدب، بل كل قطعة أدبية شعبية، لها وظيفتها المعينة، والوظيفة: هي الدور الذي يقوم به الجزء أو النوع في الحياة الثقافية لدى شعب معين(30). فالأغنية الواحدة لها وظيفة واحدة، أو أكثر، وقد تشترك معها أغانٍ أخرى بل أشكال أخرى كأمثال، أو أساطير، أو حكايات للقيام بنفس الوظيفة. وهذه بعض الوظائف التي يقوم بها الأدب الشعبي:

1- الوظيفة الجماعية:

ينتمي كل إنسان إلى جماعية معينة، ويشعر بهذا الانتماء، ويتكيف تبعاً لانتمائه، وقد قيل "الإنسان مدني بالطبع"، والإنسان اجتماعي بالطبع"، ويمكن أن يقال أن "الإنسان منتم بالطبع" أيضاً، فالفرد في المجتمع الفلسطيني مثلاً ينتمي لفكر سياسي معين، أو ينتمي لأسرة، أو حامولة، أو ينتمي لقريته، وقد يتحول هذا الانتماء إلى نوع من العصبية أحياناً، إن هذا الانتماء، وهذه العصبية قد انعكسا بأصدق الصور في الأدب الشعبي، والمثل التالي من أغاني النساء الذي يمجد رب الأسرة، أو زعيم الحامولة، وهي ما تسمى "بالمهاهاة" تعكس بصدق صورة التعصب(31).

      هي يا بي فلان لا ترخي الحبل بيـنا       هي ولا تشمت بينا يا طيب الفالـي

     هي وحنا إن رحلنا جعلناك الدلول لينا
هي وحنا إن نزلنا جعلنا بيتك العالي(32)
المهاهاة: أو الزغرودة: أغنية نسائية منفردة، تقابل الموال الذي يغنيه الرجال(33)، والزغرودة من أربع شطرات غالباً، وتنتهي بزغرودة من النساء الأخريات ويبدأ كل شطر بأداة النداء العامية (هي) بمد الياء وإمالتها كما في كلمة (بيت) بالعامية. ويتجلى هذا الانتماء، والتعصب للبلد، ولأهله في مقطع هذه الأغنية الشعبية النسائية:

طاب العز وطاب الكيف

اتمايلي عطارية

ع حفلتك يا محــمد

عزومة ع الكلية

طاب العز وطاب الكيف

اتمايلي يا م سوارة

ع حفلتك يا محــمد

عزومة ع العطارة(34)
ويكبر هذا الانتماء ليعطي معاني أوسع، وأكبر:-

طاب العز وطاب الكيف 
اتمايلي يام المنديل

ع حفلتك يا محمــد

عزومة ع أهل الخليل(35)
ويتسع الانتماء أكثر لإعطاء المزيد من الشمولية:

طاب العز وطاب الكيف

اتمايلي يام الجكيت

ع حفلتك يا محمــد

عزومة على الكويت(36)
ومن منطلق الانتماء هذا تناجي العروس القاضي (كاتب عقد القران):

سجل يا قاضي سجل
واطلعوني غريبة     
واطلعوني غريبة

                وامي في البيع تعيط    واختي تقول الحبيبة      واختي تقول الحبيبة

سجل يا قاضي سجل
واطلعوني من البلد  
واطلعوني من البلد

في البيت تعيط   
واختي تقول للأبد  
واختي تقول للابد(37)
لحن جنائزي.. تبثه العروس، تستدر به عطف القاضي، كي لا يزوجها خارجاً عن بلدها.

2- ترسيخ القيم والمعارف الثقافية ونشرها:

تنظم حياة الإنسان حصيلة من القيم والمعارف الثقافية، ولقد لجأ الإنسان إلى أساليب وطرق مختلفة لنشر هذه المعارف منها: الأدب الشعبي، الجامعات، وسائل الإعلام، الأندية وغيرها.. ولعل الأدب الشعبي كان أهمها في وقت من الأوقات، حيث ضآلة حجم وقلة فاعلية الوسائل الأخرى، ولم يقتصر دور الأدب الشعبي في ترسيخ القيم والعادات ونشرها فحسب، بل ساهم أيضاً في نقد السلبي منها ونبذه(38). والآن لننظر كيف تعامل هذا الأدب مع النذل من خلال لقطة من لقطات الدلعونا:

جفرا ويا للربع تحط التبن بالخيــش
واللي جوزها نذل ترخي السوالف ليش

لهجر بيوت الحجر وسكن بيوت الخيش         وعيـش مـع البدو ووخذ بـدويا(39)
في الشطر الأول يتساءل هذا الأدب لماذا تتزين المرأة لزوجها النذل، هذا الزوج غير الجدير بها لنذالته. ولنأخذ قيمة أخرى يحافظ عليها المجتمع الشعبي، وهي النظافة.. فالدلعونا قالت:

البس الروزا واحفظ قيمتها
     يا الله العن أمك ما أقرف شوفتها

بدري عفانة وإلاّ عـادتها
           وإلاّ ما فشي حق الصـابـونـا(40)
وتساند الأمثال الشعبية الأغاني في الحض على النظافة، فمن الأمثال الشعبية: "حلوة من حلاوتها، ومالح من عفانتها"، "يا أم الخلاخل والبلا من داخل"(41) وغيرها.

3- الوظيفة النفسية والعاطفية:

تتمثل هذه الوظيفة في تعبير الجماعة، عن حالاتها النفسية والعاطفية، بشكل سار مفرح في الأحداث السارة، وبشكل حزين كئيب في الأحداث الحزينة.

فحينما تحتفل الجماعة بحدث كالزواج، والولادة والختان مثلاً، تعبر عن سعادتها من خلال التراث، وحينما تنتاب الجماعة الآلام والأحزان نتيجة لموت عزيز، أو ظلم واقع، أو شقاء وحرمان.. فإنها تلجأ للتراث أيضاً، وكذلك يلجأ المحبون والعاشقون إلى التراث يبثونه عواطفهم وآمالهم(42). ولننظر ونتأمل كيف قارنت امرأة بين الأمس المظلم، واليوم البهيج في حفلة عرس:

ع الدوم عيني ع الدوم 
   
وش جاب امبارح لليوم

وامبارح بقت عتمة

واليوم قمر ونجــوم (42)
وفي دبكة الهيجانا يعبر الرجال عن فرحتهم (بالعريس)، من خلال الرقص والغناء معاً: 

من بين العربان من بين العربان

شوقي مرق خيال من بين العربان

والسرج ذهبان والسرج ذهبان

والمرشحة فضة والسرج ذهبان

يما انداهيله يما انداهيله


شوقي مرق خيال يما انداهيله

وَنا بحكيله وَنا بحكيله 

          
بس أطلعي برة ونا بحكيله

بيضة ورفيعة بيضة ورفيعة                   نزلت من التاكسي بيضة ورفيعة

كوني مطيعة كوني مطيعة                   الحماة للكنة كوني مطيعة(44)
حيث ينقسم الرجال إلى صفين متوازيين، صف يغني والآخر يردد ما يقولون، وسط تصفيق وزغاريد المشاهدين. ويبث المحب لوعته من خلال الدلعونا:

جفرا ويا للربع من هونا لأرض الدير          والسر اللي بيننا شو وصّلوا للغير

وان كان ما في ورق لكتب ع جنح الطير     وإن كان ما في حبر هلن يا عينيا(45)
هذا في الأفراح، أما في حالات الحزن، والوفاة فنسمع:

قصين الشعر يا صايناته ليش              قصين الشعر ع طعامين العيش*
قصين الشعر يا صايناته عاد              قصين الشعر ع طعامين الزاد(46)
4- الوظيفة النقدية التربوية:

تمثلت هذه الوظيفة بشكل جلي واضح في الأمثال، فأخذت طابع تعليم الفضيلة، والقيم الرفيعة..

"ظب قرشك الأبيض ليومك الأسود"، مثل شعبي يقال لتوجيه المسرف وتنبيهه من عاقبة الإسراف. "صرارة بتسند حجر" مثل يحض على التعاون. "الوفق فيه الرزق" يحض على التعاون أيضاً.. ولم يكن المثل هو الفرع الوحيد الذي ظهر فيه التعليم، بل ظهر التعليم أيضاً من خلال الأدب الشعبي في الحكاية الشعبية، والنكتة والنادرة.. ومن خلال المشاهد المسرحية  الساخرة، التي كانت تقام بشكل عشوائي وتنقد سلبيات الأحوال السائدة(47).

5- وظائف أخرى مختلفة، ومنوعة، مثل أغاني "صبة السطح"، و"عقد البيوت"، وأغاني الحصادين، والأغاني التي تصور أشياء مادية أو معنوية.. ولنختم هذا الفصل ببعض هذه الصور من أغاني الحصاد:

يا ميمتي سكّي الطبيخ

ربع الدرابي روحت(48)
من أغاني "صبة السطح":

ولّع الباطون ولّع 

واللي ما يشتغل يتقلع(49)
وفي تصوير الوضع السياسي في مرحلة حكم الليكود بزعامة بيغن، يغني الزجال الشعبي أبو أشرف العرابي:

بكفي يا أمريكا وعود             إلى بيغن هالإرهابي

بدو دولة مالها حدود              حتى المرج بعرابي

حتى المرج بعرابـي

يا بيغن هذي أوهام              أمريكا مش راح أدوم

حزب العمل قبلك قام             في بحرنا مالـو عوم

طياراته بفعل السام               أحرمناها كيف تحوم

كله هذا نسور الشام             والفدائي الهيابــي(50)
بكفي يا أمريكا وعود           إلى بيغن هالإرهـأبي
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(دراسة لغوية)




 (نشر في مجلة المأثورات الشعبية, العدد43, 1996 ـ قطر)


يقف المطالع في الأدب الشعبي العربي على حقائق جليلة, تتصل بالحياة العربية بوجه عام, وبدور اللغة في صياغة تلك الحياة والتعبير عنها، وتزداد تلك الحقائق عدداً ونوعاً كلما أمعن الدارس في سبر غور الأدب العربي, بشقيه الرسمي والشعبي(1)، وكلما كانت النصوص المتخذة موضوعاً للدرس تمثل أكبر ظرف ممكن زماناً ومكاناً.

ونحن نعلم ما ثار حول دراسة الأدب الشعبي من جدل، وقد نؤيد كلاً من المتجادلين في جانب مما يذهبون إليه، إذ أن المعول عليه في هذا المقام هو النيات التي يصدر عنها الدارسون، وجملة القول أن دراسة الأدب الشعبي دراسة تأصيلية تحليلية لا تمس "كرامة" العربية، ولا تخدش حياءها، لا سيما أنّ له كياناً قائماً بذاته، فارضاً نفسه منذ أمد بعيد، ولئن كان في دراسته اليوم مأتى يمكن أن تؤتى العربية من قبله فذلك راجع إلى تدني مستوى التحصيل اللغوي عند العرب، ومزاحمة اللغات الأجنبية  للسان العربي في عقر داره.

وفي هذه الدراسة نتقفّى امتداد القصيدة الجاهلية في الشعر الشعبي المعاصر في حوض اللغة العربية الممتد من الأطلسي إلى الهضبة الإيرانية ومن أواسط افريقية إلى جبال طوروس، من حيث ألفاظها ومعانيها والصور الفنية التي تقوم بها، ونذكّر هنا بما أقره علماء العربية قديماً من إجازة الاحتجاج بأشعار سكان البوادي حتى نهاية القرن الهجري الرابع بينما توقفوا عن الاحتجاج بأشعار أهل الحواضر مع اكتمال القرن الثاني، ذلك لاستمرار سلامة الطبع والفصاحة بين الأعراب، لأنهم لم يختلطوا - كسكان الحواضر - بالأعاجم، مما أتاح لهم أن يحتفظوا بلسانهم عربياً مبينا مدة أطول... 


ولئن كان ذلك في مجال الأدب الرسمي، فإننا نرى أن كثيراً من أنواع الأدب الشعبي اليوم تمثل امتداداً لأدب القبائل العربية التي ظلت محافظة على النمط التقليدي للحياة من حيث التماسك الاجتماعي والارتحال طلباً للماء والكلأ، مما انغرس في جوهر حياتهم ولوّن بأصباغه ثقافتهم العامة ووقاهم كثيراً من غوائل الدهر التي من شأنها أن تذيب الشعوب وتشتت شملها أو تسلبها أبرز الصفات التي تميزها عن غيرها من الأمم، وهذا في حقيقة الأمر ما جعل حركة التاريخ ودورته أبطأ في فعلها وتأثيرها في البدو منها في الحواضر، لأنهم كأنهم باستمرار تحركهم وارتحالهم ـ لا يتيحون لعامل التاريخ ممثلاً في منتجات الحضارة المادية ـ أن يعجّل في دورة الحياة، فهم بذلك يصنعون الحياة بهدوء ويصوغونها ببطء، مما يزيد في الاستقرار الثقافي وبروز السمات الذاتية المميزة بشكل واضح. وهذا من وجهة نظرنا ما جعل الروح التي تسود في كثير من القصائد الشعبية المعاصرة صورة أخرى مما تتضمنه القصيدة الجاهلية لولا المستوى اللغوي الذي تمتاز به هذه عن تلك.

ونعتقد جازمين أن التلاحم الفطري بين العربي والبيئة ببعديها الاجتماعي والطبيعي، هو الذي أدى إلى تلك الاستمرارية، لا سيما أن البيئة الطبيعية هي نفسها التي أثرت في أسلافه من امرئ القيس إلى الأعشى ولبيد والقتال الكلابي والنوابغ وشعراء هذيل وابن احمر وغيرهم من بعد، والترابط الاجتماعي ما زال على ما كان عليه إلى حد كبير، حتى أولئك الذين أقلتهم مراكب الإسلام إلى البر الإفريقي فقد اختاروا لأنفسهم حياة تمثل استمراراً لما كان عليه آباؤهم من التحام بالبيئة مراحاً ومراداً ومرعى ومنهلاً وملعباً، وظواهر طبيعية تتوالى في فصولها، وأجراماً تتلألأ في سمائها، ومن التمسك بالوشائج القبلية التي يلوذ بها الإنسان إذ ضاقت عليه أسباب الحياة.

ولا يفوتنا هنا أن نذكر بأن القصائد الشعبية التي نعنيها في هذا المقام هي ما يعرف بالشعر النبطي وما يشاكله في البيئات البدوية العربية في ا لخليج والجزيرة العربية وباديتي الشام والسماوة وبوادي مصر وليبيا والصحراء الكبرى وجنوب الجزائر وبلاد مالي وشنقيط (موريتانية)، وقد أتيح لنا أن نعمل في هذه البقاع، وأن نلتقي عدداً من شعرائها، وأن نسمع منهم ونقرأ من إنتاجهم، فشدنا من ذلك:
1-تطابق الأغراض والموضوعات التي يتناولونها في قصائدهم، إذ هي في الغالب متصلة بالبيئة وأوصافها - وهي متشابهة إلى حد كبير - وبشكوى الزمن، والطرد (الصيد) ومقارعة الخصوم، والغزل ونحو ذلك مما نجده في الشعر الجاهلي.
2-جزالة الألفاظ وكثرة الغريب، وهذا في حقيقة الأمر، ما دعانا إلى وضع هذه الدراسة. 
إذ أن الطابع الغالب على جل هذه القصائد هو شيوع الغريب فيها مما لم يعد مستعملاً 
في الفصيحة ولا نظفر به إلا في أشعار الجاهلية بكثرة، وفي أشعار القرون الهجرية الأربعة الأولى. قد نظفر في الأشعار الأخرى ببعض هذه المفردات، لكن ذلك نادر، وقلما نجد المفردة متداولة في لغة الشاعر. بل نجدها مقحمة في موضوعها، ناشزة.
3-التوافق في شكل القصيدة من حيث مقدمتها وخاتمتها، وهذا ما تناولناه في دراسـة سابقـة، إذ يغلب عليها البدء بحمد الله أو بحكمة، أو بالنداء لغرض الشكوى مثل يا طروش ويا راكب، ويا ونة، وقد يكون المنادى طائراً أو خليلاً على نمط "قفا نبك" والغالب في 
خواتيمها أن تكون الصلاة على النبي صلى الله عليه وسلم، ولعل هذا هو ما تمتاز به عن شعر الجاهلية، استجابة لدواعي الإسلام، دين العرب أجمعين.
4-توافق الصور التي يقربون بها المعاني، ويرسمون بها حركة مكوناتها، إذ نجدها مستوحاة من البيئة الطبيعية، وذلك ناجم عن رابطة العشق والتناغم التي تضبط علاقتهم بها.
ألفاظ القصيدة الشعبية:

تتسم ألفاظ القصيدة الشعبية العربية بالتصاقها بالبيئة الطبيعية التصاقاً وثيقاً، ولا نغالي إن قلنا إنها انعكاس صادق وواضح للبيئة بكل مكوناتها وأنواعها من فلكية وحيوانية وتضاريسية ومناخية، مما يشير إلى سلامة الطبع عند الإنسان العربي، وفطريته واتحاده مع الطبيعة جزءاً لا يتجزأ منها.

ونستعرض في ما يلي ثلاثة مقاطع من الجزيرة العربية وبادية الشام والصحراء الليبية تترجم ما تقدم بشكل واضح. قال الشاعر محمد العبدالله القاضي العنـزي النجدي المتوفى سنة 1284هـ في حساب العام من البروج والمنازل والنجوم من قصيدة طويلة تبلغ ثلاثة وخمسين بيتاً(2):
ترى أول انجوم القيظ سبع رصايف
    كما جيب وضحا ضايع الشبك دالق
أو تقل شاخ والتويبع تبيعهــا      
في برجهـا كمــا الـدال دالــق
يرفع بها عاهات الاثمار وعشبهـا     
يـغدي من سموم الحر مثل الحرايــق

............
واثني عشر باقي سهيل وبعدهــن
تظهر انجوم الوسم صم الحدايـــق
بهن يظهر الهدهد والاشجار كلهـا
تغرس ويجري الماء بالعـود سابــق

فالشاعر في هذه الأبيات يؤرخ لأول فصل الصيف، وقد علم عليه جرياً على عادة العرب من قديم بطلوع الثريا (النجم) وهي سبع أنجم متراصفة كالعنقود، وقد شبهها الشاعر بما بدا من عنق "وضحا" وقد انحسر عنه الغطاء..... وفي البيت الثاني يشير لما يعرف عند الفلكيين باسم حادي النجم، أو تالي النجم، وهو الدَّبِران، وبينه وبين الثريا (النجم) نُجيمات تسمى "قِلاص النجم"، وشبهوه كأنه رجل يسوق أمامه إبلا مهراً لعروس (الثريا) وهذا ما عبّر عنه شاعرهم قديماً بقوله(3):
أما ابن حوط فقد وفى بعدته 

كما وفى بقلاص النجم حاديها

وفي البيت الثالث إشارة لما أثر عن النبي صلى الله عليه وسلم من قوله "إذا طلع النجم رفعت العاهة" والمقصود عن النخل تحديداً، ويشتد الحر، ويتصوّح البقل. 

وفي البيت الرابع من الأبيات المختارة إشارة إلى طلوع سهيل، وهو نجم يماني، يعلم العرب بطلوعه على ابتداء البرد، ومن أقوالهم في بلاد الشام "إذا طلع سهيل برد الليل وادخل الخيل" وفيه إشارة إلى ابتداء نزول المطر الأول "الوسميّ" وهو أول امطار الخريف.
وقريب من هذا المعنى ما عبّر عنه الشاعر خُلَيف مُهَيزِع الهزّاع بقوله(4):
ومن الثريا الميّا شتاها بمنظار

متعاقبنها بزهر في زيارة
أي عندما يسطع نجم الثريا في كبد السماء، ونلمح نجمة الزهرة نعد عدتنا ونتأهب لقضاء حاجاتنا.

ثم تحدث عن برج الدلو، الذي يصادف ابتداء الدفء نوعاً ما، وبدء ظهور طائر الهدهد، وغرس الأشجار، وتحرك الماء في العود، إذ يكون ذلك بعد رياح الفصل. وجدير بالذكر أنني لاحظت عرب عسير جنوب المملكة العربية السعودية يعملون بطلوع الهدهد واليمام من تهامة على ابتداء موسم الدفء (الربيع) في بلادهم. 

إن قصيدة الشاعر تمثل سمفونية تستعرض الزمن في دورة العام، وما يصاحبها من الطبائع المختلفة، من حر وبرد، ومطر وجفاف، ونجوم تظهر وأخرى تختفي وأشجار تورق, وزروع تستحصد وثمار تطيب، وبقل يتصوّح.

ويقول سلامة الغيشان (اعزيز) وهو من الأردن يعاتب شهر شباط (الثاني في التقويم الميلادي) إذ لم ينزل فيه مطر خلافاً لما جرت عليه العادة بأذن الله(5):
روح يا شباط يا حيفي عليك

ما شفنا ياشين من شهـرك مطـر
والخلايق كلها عينه عليـك

          مـرّن كوانين والـك تنتظــر
الفلايح كلها راحـت عليــك

ما كسب الفلاح مـن حـب بـذر
امن الطفيلة للكرك لفوا هجيج

من ابلاد ناشـفاً فيهــا الشجـر
ذاك يمشي وذاك واقع بالطريق

او ذاك يصرخ، ويلنا، مات الظهر
ما شافون اسنين مثله بالمحـــل

ما يدشرون الطيب ولو شح الدهر
(كوانين: يقصد شهري 12 ، 1 وهما شهرا البرد) (مات الظهر: أي الإبل جدبا) ثم يصوغ الشاعر أبياتا على لسان شهر شباط يرد فيها عليه فيقول:
لا تلغي نلغ يا اعزيز عليــك

نسيت فعلي يـوم منــي تنحشـر
تقعد اسبوعين وامغلق عليــك

والنوافذ اتسكره ابطين وحجـــر
من كثر الرعود يوم انه تجيـك

والهوا شديد تسمـع لــه زمــر
والثلوج امطعسـه على اقلالـك      
والسهـول متفجـرة تقــل نهـر

فالشاعر في هذه الأبيات يحمل على شهر شباط وقد أخلف، فأصاب الناس بأس شديد مما اضطرهم للرحلة وقد أعياهم الجوع والعطش، فيرد عليه الشهر مانّا ما كان من شأنه فيما تقدم من أنه كان يرافقه بفضل الله مطر غزير يضطر الناس إلى المكوث في بيوتها أسبوعين وقد أغلقوا النوافذ بالحجر والطين كيلا يتسرب منها البرد، وكان يأتي برعود كثيرة ورياح شديدة بين يدي المطر والثلج الذي يتراكم على الجبال فكأنه طعوس الرمل (دعوص جمع دعص وقد وردت في معلقة طرقة ا لبكري) والمطر يتنزل، وتفيض به السهول والمنخفضات.

ويقدم لنا محمد سعيد القشاط من شعراء الغرب الليبي في آخر ديوانه المعروف "من ليالي السمر"(6) لوحة سماوية تتكون من بعض النجوم والظواهر صوّر بها محبوبته التي كان يرى فيها ما هو أبهى وأبهج من تلك النجوم، وأن بعضها قد غار منها، فيقول:
(الميـزان) هـاف تواطــه
 
و (اسهيل) في روس الجبال يتماطه
وهاكه (طريق التبن) دار زطاطه
ورقة عمود الفجـر كيــف جبينــك
............
انجــوم السمـا  ينجاحـوا 

وحتى (المرازم) يا نديده طاحـوا
وهوكه (بنات النعش) لوطه ماحوا
ولا  لاح حلـى الصدر بتشرنينــك
فيك نرتجو يا ام التمايــم فاحـوا

نرجوك حتى نخلصوا في دينـك

وجملة المعنى أن مجموعة الميزان من برج الجوزاء وهي (ستة أنجم في سطرين متساويين متعامدين تقريباً) ونجم سهيل والمجرة أبدت حياءها من جمالك، وذلك هو عمود الفجر (الفلق) يحاكى في وضاءته ووضوحه لون جبينك. إن نجوم السماء مبهورة بجمالك بما في ذلك المرزمان وبنات نعش إذ شبهها في جنوحها عن دائرة فلك البروج وكأنها لاذت بطرف الأفق حياء منها عندما شاهدت جمالها. وهذا التشبيه مطابق إلى حد ما قول نمر بن عدوان في رثاء وضحا(7):
الخد نور الخد يا ناس لو بــــان

غاب البدر مخجول يسرع اعتاب
إذ جعل البدر يغيب خجلاً من جمالها لأنه أعظم من جماله وبهائه.

نلاحظ مما تقدم أن ا لشعراء الثلاثة أبدوا التصاقاً حميماً بالبيئة، مما يوضح أثر البيئة الطبيعية في صياغة حياة الإنسان، وتكوين ثقافته وتلوين عبارته. 

ونقدم فيما يأتي أبياتاً تعكس صورة أخرى تنسجم مع ما تقدم، وتبدي مدى التطابق بين الشعراء العرب في أصقاع الوطن الكبير المختلفة، وهي مبنية على عبارة افجاج الخلا أو الفلا، أو فجوج الخلا، جمع فج "عميق" وهي بمعنى الطرق البعيدة الواسعة. وهي غالباً ما ترد في معرض المباهاة بقطعها كناية عن المقدرة والصبر على العزّاء، أو كناية عن الرغبة في توسيع البال والتنزه على جهة الطرد والصيد أو الانتجاع ونحو ذلك. قال نمر بن عدوان(8):
من عقب ذا يا راكبا بكر عنـــس

قطّاع ل افجوج الفلا مطرشاني.
يريد أنه بعد أن يشتد عليه العمس (الهم) - وقد ذكره في الأبيات السابقة - يبادر إلى ارتحال ناقته ويقطع بها فجوج الفلا لتفريج الهم أو طلباً للأحبة.

ويقول الشاعر الليبي عبد المطلب الجماعي المتوفى سنة 1890م. قرب العقيلة من منطقة أجدابية على الساحل الشرقي من خليج سرت بليبيا- في الإبل وما تقدمه للإنسان من خدمة:
يجي بيه يبلع كان صار مغيره


فجوج الخلا في ساعته يطويهــا
أي أنها تمكنه من قطع المسافات بسرعة لا سيما في الغارات. ومما نحفظ من شعر سمعناه في صبيخة قحطان في حاشية الربع الخالي الشمالية  الغربية على لسان خالد بن ذيب بن شفلوت قوله:

يا ليتنا يا الزين في الأريـاف


نضرب فجاج الفلا يا مدعج عيونه
وهذا المعنى شبيه بقولهم "نضرب الفيافي" على نحو ما نجده في قول تركي بن ماضي(9):
كنى على لاماك بالليــن والقسـا

اصبر كما تصبر على الشيل الاجمالي
يضرب الفيافي والتجافي مع العنا
       وزج المدامع فوق الاوجان نفسالـي

ومن استخدامهم الفجوج في مقام يناقض ما تقدم، أن الشاعر يعبر عن ضيقه وغمة باله بقوله أن الفجوج ضاقت عليه (بما رحبت)، ومن ذلك قول غريب الشلاجي واصفاً صبر ناقته ووفاءها(10):
يا راجب اللي بمشيـه تروجـي


جدعية كطع الفرج من مناهــا
ليا روحت تبرى شنيع الخلوجي


تدري تكل بيعرض فخذه بلاهـا
تلفي على ربعي  ميال الدعوجي


قل لهم تريني بسهلة من خلاهــا
با قصى الزمك بيحد تل الفلوجي


لا عاد يا يوم جرى لي وراهــا
من بعدهم ظاكت علي الفجوجـي


والظبعة العرجا تبشر جراهـــا

وهذا ما عبّر عنه الشاعر الجبلي عيد عقل البنيان بقوله(11):
البارح القلـب يـا حيـزان              
وهموم بقعـــا تدالنه
والهجن ركابهن يا فــلان

        اليا ظاق بالك يفظنــه

والمعنى والخطاب لصديقه حيزان أن الهموم تداولت قلبه البارحة، ولذا فهو يذكر الإبل التي من شأنها أن توسع الخاطر وتفضي البال.

وفي الصورة التالية التي يقدمها الشاعر عبد المطلب الجماعي ما ينطبق على الصورة السابقة، ويتفق معها على الرغم من اتساع الشقة بين الشاعرين - هذا من مغرب الوطن وذلك من مشرقه. والأبيات في وصف الإبل ودورها في الترويح عن الإنسان إضافة للفوائد الأخرى التي تمكنه منها. يقول(12):
رقاب الرال وخشوش الفجــاوي

يا تــن بالفــرج للــي مشـى
دوا للحــي مــا كيفــه مـداوي 
       ركـوب القود هزتهــا شفـا
تفضي البال لاجت في السـراوي

           وتصبح في ضحاضيحاً أخرى
مراكب مــو معدلهـا سطـاوي

  قصــوراً مــو معليهــا بنـا
...... إلى آخره ....

ولهذه الإبل رقاب كرقاب صغار النعام، وهي تقتحم البر، وتأتي بالفرج وتداوي الإنسان دواء لا مثيل له، وتشفي راكبها بخببها واهتزازها وتوسع البال عند السرى، وإذا كان الصباح تكون قد قطعت مسافة بعيدة فإذا بها في السباسب وقد لمع السراب فيها كأنه الماء الضحل، وهي تشبه السفن غير أنها لم تصنع بأيدي الأسطوات (جمع أسطة، وهي تركيّة بمعنى عامل فني) وهي قصور لكن لم تشد بأيدي البنائين.

والمقاطع الثلاثة الأخيرة شائعة في أشعار المشارقة، وهي من الصور القديمة التي تسلسلت في الشعر الشعبي حتى وصلت إلينا اليوم. وهي:
1-صورة السرى والسراب - الضحضاح، ونظفر بهذه الصورة في شعر محمد العبد الله 
القاضي(13) إذ قال:
وكم ساري في تالي الليل منجــوم 

أصبح بضحضاح بعيد المظامي
إذ نجد الصورة عند الشاعرين، على بعد هذا من ذاك، واحدة وبألفاظها نفسها تقريباً. 
ومن الضحضاح في الشعر القديم قول المثقب العبدي وهو جاهلي من عبد القيس:
فراحت بهـا تعـــارض مبـــكراً 

على ضحاضحه وعلى المتون(14)

أي على الأماكن المستوية التي يترقرق فيها السراب، وعلى الأماكن المرتفعة الممتدة.

وقال رؤبة بن العجاج التميمي، وهو أموي:
بــأرض حـر قــذف يبابـهـا

يجري بضحضاح الضحى سرابها(15)

أي بأرض واسعة خالية حارة يغمرها السراب ضحى.
2-والصورة الثانية هي تشبيه الإبل بالمراكب البحرية، وتلك لعمري صورة تراثية خالدة هي التي أغرت ذا الرمة في العهد الأموي بتسمية الناقة سفينة بر، مما مهد للتسمية 
الحديثة سفينة الصحراء. وقد استعرضنا هذه المسألة بإسهاب في بحثنا عن الإبل الذي سبق نشره في هذه المجلة.
3-والثالثة تشبيه الناقة بالقصر، غير أنها لم تبن كما تبنى القصور. وهذه أيضا صورة 
تراثية قديمة فكم شاعر وقف ناقته على الأطلال فكأنها فدن!! أي قصر.
القصيدة الشعبية والغريب:

ونعني بالغريب حوشي الألفاظ الذي كان يستخدم قديماً، ونادرها، إضافة إلى الألفاظ المألوفة في لغة الأدب القديم مما لم يعد مستخدماً في هذا العصر في النصوص الفصيحة، بينما ظل حياً لدلالاته القديمة في  الأدب الشعبي المعاصر سواء في مشرق الوطن ومغربه. ونستعرض في ما يلي طائفة من الألفاظ تؤكد ذلك.
1-أسماء بعض الحيوانات وما له علاقة بها وأسماء أعضائها وصفاتها:

ونذكر من ذلك الخَزَز - ذكر الأرانب، والخَشف، صغير الغزلان والجبَحَ، بمعنى خلية النحل، والقطا، العير، عوج العراقيب، والرأل لصغير النعام، والخرب؛ ذكر الحُبارى، والثِّلب، والظليم والشاهين(14)، وبعد الشأو(15) والقُطامي ونحو ذلك. ونورد في ما يلي أبياتاً تضمنت بعضاً من هذه المفردات. يقول عيد البنيان(16) في وصف عيني محبوبته:
عينها عين القطامــى


وإلا شيخ الصيد شلّه
أي أنها تشبه عيني هذا الطائر، وهو من عائلة الصقور، وإلا فهي تشبه عيني الصقر الذي كنى عنه بشيخ الصيد. وقال خليف الهزاع(17) في امرأة يتغزل بها:
يا زول خشفة مطرق زينة السيرة
سبحان الخالج مركوز الانهاد
والخشف هو صغير الظباء، وقد ورد في شعر امرئ القيس يصف ربيئة فقال:
فظل كمثل الخشف يرفع رأسه

وسائره مثل التراب المدقق
ويقول خالد رميلة في وصف الابل وألوانها(18):
والصفر كيف جمّاعة القير

نحله مير والجبح طايب.
يصفها بمن يجمعون القير، أي أنها نشيطة دائبة الحركة، وهي تشبه النحل عندما يكون عسل الجبح قد طاب. والجبح هو أحجار متراكبة يتخذ النحل مثوى بينها ومعسل فيه. وقد ورد في أشعار هذيل وطرفة بن العبد البكري. وربما أوت إليه الضباع كما نجد في قول طرفة(19):
أبا لجرامق  ترجو أن تدين لكم

يا ابن الشديخ ضباع بين أجباح

وقال الطرِمّاح بن حكيم الطائي في أجباح العسل(20):

وان كنت عندي أنت أحلى من الجنى  
جنى النحل أضحى واتناً بين أجباح
وهو في امرأة يصفها بأنها أحلى من عسل النحل وقد طاب بين الأجباح وهو نفس المعنى الذي أراده الشاعر خالد رميلة. وقال الجماعي(21) يصف فرسه:
وجت سابقه تصرد تقول نحيبه

بعيد شاوها شاشت يهدّي فيها

أي تجري بسرعة، وتقطع مسافة طويلة، والنحيبة هي الشاة التي تتقدم قطيع الغزال، وهذه الصورة نجدها، بمثل عبارتها في أشعار امرئ القيس. والخزز، ذكر الأرانب، قلما نجد له ذكراً في الشعر العربي القديم، ومما نحفظه قول امرئ القيس في عقاب تصيد الأرانب والثعالب:
تخطف خزان الشربة بالضحى

وقد جحرت ثعالب اورال
غير أن هذه الكلمة ما تزال حية لدلالتها القديمة، ففي قصيدة "حنا حقها نعطوه" لخالد رميلة يقول(22):
لاني خزز من وجه يرقد ع الوطا
ولا يهفني بالعيب صاحب نزيرها
يريد أن يقول انه شجاع وليس كذكر الأرانب إذ سمع طلقة نارية لطأ بالأرض خوفاً.

والخرب، ذكر الحبارى، لفظ قلما نظفر به في النصوص الأدبية القديمة، ونادراً ما تجد مثقفاً يستخدم هذه الكلمة، أو يعرفها لدلالتها، ولكنها وردت في الشعر الشعبي الليبي(23) حيث يقول الشاعر ابن رُويلة المعداني:
اليوم الحبارى يضربن في الحوزة
ونقب الصقورة ع الوطا عزّازه
وكم زغزغي منّه تخاف الحــــوزة
توطّى وصار الخرب في مركازه
والزغزيّ هو ذكر الصقر، والمعنى أن الحبارى والخربان التصقت بالأرض حينما رأت الصقور.

وخلاصة القول إن الإنسان العربي في بواديه شرقاً وغرباً ما زال يحيا حياة قوامها التواصل مع البيئة الطبيعية ويمثل الحيوان وما اتصل به أبرز مظاهرها لحركته وحاجة الإنسان اليه أو خوفه منه، فهو شريكه في التبدّي والعيش في الخلاء. وتتأكد هذه الحقيقة باستعراض الفقرات التالية:
2-ألفاظ الفلك والظواهر الجغرافية:

وهي كما نعرف جميعاً لها علاقة بالحركة إن لم تكن متحركة فعلاً، وإنما نركز على عامل الحركة لأنه يشد المشاهد إليه، ولطالما أغرت السماء بدراريها وصورها النجومية السارين والسمار بمراقبتها والاهتداء بها على نحو ما تعكسه الآيات الكثيرة التي وردت في القرآن الكريم وهي توضح ما للنجوم من أثر في حياة الإنسان، فهي إضافة إلى كونها رجوماً للشياطين وحفظاً، فهي "علامات وبالنجم هم يهتدون" وهي زينة "وزيّنا السماء الدنيا بمصابيح"... وعلى نحو ما نجده في قول الشاعر:
أمّاً بكل كوكب حريد

أي سيراً قدماً اهتداء بكل كوكب منفرد في جهته. ولا نظن هذا الموضوع بحاجة إلى عرض، لا سيما أن الأدب العربي يحفل بآلاف الشواهد قديماً وحديثا.

غير أن الأدب الشعبي العربي ما يزال يحتفظ بألفاظ اختفت من الفصحى اللهم إلا في المعاجم، فلم تعد تستخدم إلا نادراً، ومن ذلك جل الألفاظ التي وردت في قصيدة محمد العبد الله القاضي في حساب العام من  البروج والمنازل والنجوم(25) والتي مطلعها:

سبك لك انجوم الدهر بالفكر حاذق
حوا واختصر مضمونها بأمر خالق

أما ألفاظ الظواهر الجغرافية، فهي تتضمن ألفاظ المناخ في أحواله المختلفة، والتضاريس والغطاء النباتي، والمياه، ونحو ذلك مما له اتصال بتبدل طبائع الزمان باختلاف مواقع الأرض من الشمس والقمر، وتمثل هذه الألفاظ صلب اللغة وقوامها ذلك لما لمدلولاتها من أثر في توجيه الحياة على الأرض وصياغتها. ونستعرض في ما يلي طائفة من المفردات تجسد ما تقدم، منها:

* المزن: وهو السحاب الأبيض المطير، وبهذا المعنى ورد ذكره في القرآن الكريم في معرض منّ الله سبحانه وتعالى على الناس الماء الذي يشربون "أأنتم أنزلتموه من المُزن أم نحن المنزلون"(25). كما ورد بهذا المعنى في كل الأشعار التي وقفنا عليها في الأدب الجاهلي كقول امرئ القيس(26):
نشيم بروق المزن أين مصابه

ولا شيء يشفى منك يا ابنة عفزرا

وقول الشمّاخ بن ضرار(27):
على أنيابها بغريض مـــزن 

أحالتـه السحابــة فــي الرصـاف


ونعتقد أن هذه الصفة - تنزّل المطر - التي تلازم المزن هي التي أغرت العربي قديماً -وما  زالت- بتسميته ابن مزنة، وهو شائع في البوادي العربية، وربما صغروه فقالوا "مزينة" وهو اسم قبيلة عربية عريقة ما تزال توطن أكناف المدينة المنورة. 

ومن ذكر المزن في الأدب الشعبي العربي المعاصر - قول عبد المطلب الجماعي - من أواسط ليبيا(28):
هاللي مثيل المزن طبع ذراها

الروس الغوالي يدفعوهن فيها
وهو في الإبل، والمعنى أن سنامها مترص شحماً كالمزن الحوافل بالماء. ومثله قول القشاط من مغارب ليبيا أيضاً(29):
مزن اللي يدكان، ظلّم بعصايب

برقه بالهمتان، ينفد في نشايب
والمعنى: المزن يزداد دكنة، كناية عن كثرة ما يحمله من الماء، والتحم بعضه ببعض فغدا مظلماً، والبرق فيه يضطرب ويخفق متتابعاً كمن يخيط حَوِيّة. ويقول محمد القاضي(30):

وإذا مضى منهن ثلاثين ليلـــــة

تواسى نهاره هو وليله مطابق
وعشر ويبدى المزن ينشي مغرب
كما افتر ريدان حداهن سايـق
والمعنى انه بعد الاعتدال الخريفي الموافق 23/9 بعشرة أيام تنشأ السحب المطيرة وتتوالى واحدة اثر أخرى. ومن جميل وصف المزن، وأنها أبداً مطيرة ما قاله غريب الشلاجي(31) في مناخ رم:
مزن مطرها بس دم ودخان

ولا ينتنا يا ركب الكور سيله
إذ جعل مطرها دماً ودخاناً، لأن البيت والقصيدة في معركة دارت بين قبيلته وقبيلة أخرى.
* وانظر إلى هذه الصورة التي يرسمها محمد بن علي العذيمان يصف صدر امرأة قائلاً(31):
ولي صاحبن ما شفت جنسه بالاجناس

وصدره مفج البرق بالخلمسيّة
والمعنى أن بياض صدرها في سواد ثيابها كلمع البرق في ليل عكامس شديد الظلمة، وهذه الكلمة "الخلمسية" من الغريب الغريب.
*  ومن شعر لسالم القنصل سنة 1916 م نقف عند هذا البيت(33):
شوف الرعايــا واردات ع الابيـار

تقل ثماـل ع الثمـد وارديــن

والمعنى أن الرعاة وردوا بإبلهم ومواشيهم على آبار الزراع، فكأنهم أذواد إبل وردت ماء الثمد الواقع إلى الشرق من بلدة مأدبا في الأردن. وجدير بالذكر أن الثمد في العربية يعني الماء القليل ثم أطلق علماً على مكانه، وثمة مواقع كثيرة في الجزيرة العربية وغيرها تحمل هذا الاسم، ومن ذلك هذا الثمد المذكور، والثمد الواقع إلى الجنوب من خيبر الشمال في المملكة العربية السعودية،  والكلمة وردت لدلالتيها في شعر الجاهلية، وما أرى بي حاجة إلى شاهد. والثميل أيضاً والثميلة هي الماء القليل يزدحم عليه السقاة، وربما اضطروا إلى وضع حجر كبير فيه ليرفع منسوبه، وليقف عليه المستقون كيلا يخوضوا فيه فيعتكر، ويسمونها في العربية أتان الثميل وأتان الضحل. قال عمرو بن قميئة(34) وهو جاهلي قديم:
بضامرة كأتان الثميل 

م عيرانة ما تشكّى الكلالا

وقد استخدمت كلمة "الثمايل" في بيت القنصل بمعنى جماعة الإبل التي ترد الثميل فتكتظ عليه، وأنت تلاحظ كيف تطورت دلالة الكلمة عبر الزمان، وهي مع ذلك كلمة من الغريب كانت وما تزال.

والصُوح، صفحة الجبل العالي العريض، لم تعد تستخدم اليوم، وهي قديمة جاهلية لدلالتها قال تأبط شراً(35):
وشعب كشل الثوب، شكس طريقه
      مجامع صُوحيه نطاف مخاصر
أي رب واد ضيق بين جبال عالية متقاربة، وعر الطريق، ترى في ملتقى صوحيه، أي طرفي الجبلين اللذين يكتنفانه - نقراً امتلأت بماء بارد، وقد وردت هذه الكلمة لدلالتها لكن علماً على جبل بعينه تنطبق عليه الدلالة في شعر محمد بن بُلَيهد النجدي(36):
يالله عسى برق ورا النير له ضوح

لا حنّ رعاده وهبـت لــه الريــح
يمطر على دار محاذ لها صـــوح
          
غرب وهـي شـرق عن ام المـراويح
*والقيظ، هذه الكلمة العربية الموغلة في القدم، حتى أننا لنجدها في فروع العربية العاديّة -نسبة إلى عاد- ونعني بها ما يسميه المستشرقون ومن حذا حذوهم باللغات السامية، إذ هي قيط بالطاء في السريانية والآرامية، وقيتص بالعبرية -ما تزال مستخدمة في اللهجات الدارجة في الجزيرة العربية والصحراء الكبرى للدلالة على فصل الصيف أو جزء منه أو فاكهته، غير أنها لم تعد تستخدم في ا لفصيحة إلا نادراً. يقول ناصر بن بندر (عور المقرن)(37):
في القيظ مقياظه طوارف حمرّة

وعن خشم هكران العفر ما يروح
والمعنى أن هذا الأعرابي ينتجع الأماكن القريبة من حمرّة، فلا تراه بعيداً عن مقدم جبل هكران الأعفر (الأبيض).

وقد يطول بنا الحديث حول هذا الموضوع، فهو واسع سعة اللسان العربي وممتد امتداد التاريخ العربي، والأرض العربية، غير أن في ما تقدم غناء للدارس العارف بلغته وآدابها.
3-ألفاظ العلاقة بالإنسان ومناشطه على الأرض:

فالحياة تخضع لعاملين هما علاقة الإنسان بالبيئة الطبيعية بمعناها الواسع، وعلاقة الإنسان بالإنسان ومن ألفاظ هذا النوع، على سبيل المثال لا الحصر:

*  المهيَع، وتعني الطريق الواسع، وهي جاهلية لفظاً ودلالة، وقد وردت -فيما نحفظ- في عينية سعدى بنت الشمردل الجهنية ترثي أخاها أسعد الذي قتلته "بهز"، والمحجة، بمعنى الطريق الواسع الواضح السالك، ورد ذكرها في الحديث النبوي الشريف  "المحجة البيضاء" ولكن اللفظين لم يعودا يستخدمان إلا نادراً، غير أن الشاعر ابن المطوع جمع بينهما في بيت واحد(38) إذ قال:
لي فاطر حنينها له تهجراع

          وأنا لها من شوف واره حزين
تذكرت بين الهياتين مهياع

           لا صدّرت تركب محجة معين
وهو في إبله بعد أن قدم بها مع قومه من بلاد العجمان إلى وارة في الكويت، فلم يطب لها المرعى، مما ذكّره ببلاده. ونحن نلاحظ أن الشاعر هنا مد فتحة الياء فإذا هي مهياع. كقولنا في مفتح ومخرز مفتاح ومخراز وهذا باب في العربية واسع مشهور.

* وقرأت في نوادر أبي زيد الأنصاري قول العرب: جايى الرجل الرجل يجابيه مجاياة ومجايأة إذا مشى إليه وسار نحوه. وعد ذلك في باب النوادر والغريب، ومن الطريف أن هذه الكلمة ماتت في الفصحى من بعد أبي زيد، بيد أنها ظلت حية في الدارجتين الشامية والليبية إلى يومنا هذا، وأطرف من ذلك أن الكلمة عربية المبنى، وهي مشتقة من فعل شائع في الفصيحة والدارجة، في المشرق والمغرب، ذلكم هو الفعل "جاء" وهي على وزن "فاعل" من صيغ الأفعال المزيدة، والمعنى أن هذا جاء في اتجاه الآخر، الذي جاء بدوره في اتجاه صاحبه، فهما شريكان في "المجيء" ذلك أن أهم معاني هذه الصيغة هي المشاركة. قال ابن رويلة المعداني(39):
سرير ورملة تدير سيوف

وهي جاي وهم لا قدّام

أي: وهي أولاً، أو أدنى، كأنها جاءت .... وهم كأنما ساروا إلى الأمام (قدام)، وقال رحومة ابن مصطفى(4):
وقارات تقول مراكيـب


بعد فاتـوا عقبنهـم جـاي


.........
ولا ركبوا في ازوار سبيب

ولا ظهروا والرومي جاي

والمعنى: رب مرتفعات صغار تشبه السفن أو الإبل، بدت قريبة منا بعدما قطعوها. ومعنى الثاني: وإذا ركبوا خيولهم (فوق صدروها - وكنى عنها بالسبيب وهو شعر الذيل) وإذا برزوا والروم (الطليان إذ أن الشاعر من ليبيا) دونهم.
* والديموم: بمعنى البحر، والصحراء المترامية المستوية كأنها بحر، كلمة قديمة لدلالتها، ولم تعد تستخدم في الفصيحة، غير أننا نجدها في شعر خالد رميلة الليبي إذ يقول في وصف جواده وهو يجري متتابعاً كأنه أمواج ا لبحر(43):
يجّالب كما موج ديمـــوم 

مســـاره اوقـــات صولانـــه

أي أنه يتجالب، أي يجلب بعضه بعضا، كناية عن التتابع في الجري كالموج من بحر واسع. ومن ذكرها في الجاهلية قول الأعشى(42):
فوق ديمومة تخيل للسفر قفاراً إلا من الآجال

أي فوق صحراء واسعة مستوية ....، وتشبيه الصحراء بالبحر كثير في أشعار الجاهلية نظراً لما يخفق فيها من سراب يحيلها (بحراً).
* وزقو القطا من قول الشاعر الليبي (حسين ياسين)(43) يذكر معركة جيشان جبيل أو يوم الربيع التي انتصر فيها المجاهدون الليبيون على الطليان إذ يقول:
وتما زقاهم م الجّعب في يدينا

قطا هافّه قبيلي ظما بلحيل

والمعنى: كانت صرخاتهم ألماً مما يلاقونه من بنادقنا فكأنهم طيور القطا وقد هبتها ريح القبلي الحارة. وان كان الظمأ صفة للريح فالمعنى الريح الجافة جداً، أو للطير فالمعنى الظمأى جداً. والعرب تصف الريح بالظمأى، وهي بمعنى الجافة على نحو ما نجده في قول سوّار بن المضرب(44):
رمى بلد بن بلداً فأمسى

بظمأى الريح خاشعة القنان

إن هذه الكلمة (زقاهم - زقاؤهم) على وزن فُعال، وهو من أوزان الأصوات (كصراخ ونباح) والأدواء (مثل زُحار وسُعال). وهي من  الفصيح القديم الذي انتهى إلى بطون المعاجم، لولا ما يرد له الحياة من أشعار الأعراب. 
*والبيطار:  بمعنى الطبيب الذي يعالج الحيوان، لم يعد في الناس من يستخدم لفظه اللهم إلا اسم علم على جهة اللقب، أما الشائع فهو البيطري نسبة إلى البيطرة اسم المهنة الذي دخل لغات العالم من العربية (Vetrarian: بيطري) ، غير أننا نظفر بالكلمة حية في لهجة أهل الجبل شمال شرقي الأردن وجنوب سورية، يقول خليف الهزاع(45):
وان صرت يا رجّال للشعر بيطار

غيرك ارجال يحكمون احكاره

والمعنى: أن أردت يا هذا أن تصبح شاعراً حاذقاً فاعلم أن للشعر قواعده وقوانينه.
* ويقول بعد ذلك والأبيات في النصح(46):
واليا قطفت اقطف عذيات الاثمار

واحسب حساب الربح قبل الخسارة

وهذه الكلمة "عذيات" جمع عَذِيّ من الغريب الذي لم يعد مستخدماً، نعم قد نجد في أخبار الخراج ذكراً للعذي من الزروع، وهو ما يكتفي بماء المطر ولا يسقى، وفيه العشر، غير أن الكلمة من النادر قليل الاستخدام. وفي العربية نقول: ارض عَذاة... لا تسقى، ويطيب زرعها على الرغم من ذلك. ومعنى الشاعر: طيبات الثمار.
قضايا صوتية:

يعكس الشعر الشعبي العربي لهجات القبائل العربية قديماً وحديثاً، ومن أراد أن يطلع على شاردها وواردها فعليه بالمطالعة في أشعار البادين العرب في أرجاء الوطن الكبير، ليقف على جماع أمر اللهجات وأوصافها في تطبيق عملي ودراسة ميدانية مباشرة.

ويكفي لاستيضاح ما تقدم أن نستعرض الصور الصوتية التي يلفظ بها حرف القاف هنا وهناك إذ نجده يأخذ عدة أشكال هي:
1- قلب القاف جيماً، وعلى ذلك أهل نجد وما والاها حتى بادية الشام ، ومن ذلك قول 
أحدهم، وكان ضيف الله الشلاجي يردده(47):
متى يغرب جيشنا من عكب تشريج
ومتى نطالع خشم سلمى وجالي
ومتى نشوف اللي علينا مشافيــج
عفر معفرتات بروس المبانــي
والكلمتان الواردتان في صدري البيتين هما تشريق بمعنى التوجه شرقاً، ومشافيق، جمع 
مشفق وهو من يحبك ويرأف بك. ويقول الغياثي مهمّل، وفي رواية فريج الفرج(48) :
خوذوا كلام الصدج ما به تكاذيب    
 ويا موافجين الخير حنا وياكم
وكتيت بكم راجل ووادي سلاحيب   
وبالصبخة لقيت مدافيج ماكم
فالمفردات الصدج، وموافجين ومدافيج هي الصدق وموافقين ومدافيق بالقاف.
2- قلب القاف كافاً، وعلى ذلك كثير من العرب، وجل أهل فلسطين يفعلون ذلك ويقول 
القشاط(49)
وجيران ما فاد فيهم عملنا المعكد عجامة

ويدبوا كما دبي نحل العدامة

يريد معقّد ، فقلب القاف كافاً.
3- نطق القاف مشربه بالعين، وعليه أهل شمال فلسطين وبعض أهل لبنان.
4- قلب القاف غيناً، وذلك شائع في لهجة جنوب اليمن والسودان.
5- قلب القاف همزة كما هي الحال في لهجات بيروت ودمشق ونابلس والقدس والخليل 
والقاهرة والإسكندرية ولهجة مالطة العربية.
6- قلب القاف جافا Ch  كما هي الحال في لهجة بعض سكان البادية السورية العراقية،وربما تولد هذا من قلب القاف كافاً، إذ أن كثيراً من العرب يقلبون الكاف جافاً Ch  ومنهم من يقلبها ( ts,z بالألمانية) كما هي الحال في نجد. قال الشاعر الشعبي(50):
أنا لقيت الجذب في كل ديرة

يا حلو، جذب امروّيه علط الارماح
يريد الكذب. وقال خليف مهيزع الهزاع(51) في الإبل يشبهها بالصقور:
راجب سبعه وسبعين

كلهـن لـون الشياهين
ما رجبهن كل مسكين

غير صاحى الراس يجدين
قضايا صرفية:

يقف المطالع في الشعر الشعبي على كثير من أوزان العربية المهجورة، فهو يمثل من هذه الناحية ما كانت عليه أشعار الجاهلية من حفولها بشواهد الغريب ولهجات القبائل والمباني النادرة. فكأننا بالشاعر الشعبي المعاصر لا يرى له حداً يقف عنده في التصرف بلغته وسلك ألفاظها بطرق تؤدي غرضه وتعبر عن مكنونه حتى لو جاءت مخالفة لنحو سيبويه والمبرد، ولو لم تأت على سمت أوزان الفحصى... لكأن المهم هو أن يعبر عن مراده بغض النظر عن مستوى العبارة، وهو بذلك يوافق ابن جني في تعريفه اللغة بأنها "أصوات يعبر بها كل قوم عن أغراضهم".

ونورد في ما يلي بعض الأوزان النادرة التي نص عليها أهل العربية قديماً مما لم يعد مستخدماً في الفصيحة بكثرة، بينما نجده في الشعر الشعبي هنا وهناك حياً خالداً شاهداً على أن هذا الشعر صالح لأن يرفد عربية هذا العصر بألفاظ وأوزان تسعفها في سد العجز الناجم عن ثورة المعرفة التي تجتاح العالم المعاصر. بل لعل الأعراب أسلم ذوقاً، وأرهف حساً إزاء مسائل التعريب من العلماء، فلا تطرق بواديهم كلمة دخيلة أو "تقنية" حديثة حتى يبادروا، لا شعورياً، إلى إلباسها ثوباً عربياً، أو يستبدلوا الاسم الأعجمي لهذه "التقنية" من آلة أو جهاز أو نحو ذلك باسم عربي كما فعلوا على سبيل المثال: بسجائر Craven A  فعربوها بـ "أبو بس" وببطاريات Riovac  إذ عربوها بأبي مدفع لعلاقته بتوزيع ألوانها حيث يبدو فيها ما يشبه المدفع، ومثل ذلك كثير صالح لولا أن معايير بعض العلماء تحاصره وتحرمه حق الحياة في المحافل العلمية.
*وزن يفعال وتفعال، بمعنى يفعل، كقول القشاط(52) :
مزن اللي يدكان، ظلّم بعصايب
والمعنى يصبح داكناً، والدكنة من الألوان، فكأنه بناه على وزن افعلّ يفعل (مثل احمرّ يحمرّ) فاستبدل الألف (يفعال) بأولى النونين (يدكنّ). وهذا الشاعر نفسه يقول(53):
والخيل اتصلّ تعذر تسماح وتبدان
أي تسمح بجري سريع، أو تغدو سمحة الخلق، والكلمة هنا فعل لا مصدر من جنس ما ورد في الفقرة السابقة، وما نراه هنا إلا مد فتحة الحاء لتصبح ألفا. وقل مثل ذلك في تبدان، أي تبدن، بمعنى تصبح بدينة، وقال بن رويلة المعداني(54):
النجع اللي يونّس  م الخوف

اليوم دونه جوبة تدغام

وورد قبله وبعده أبيات تنتهي بالمفردات تسواد تشهاب وكلها لعلاقته باللون، ومن أوزانه افعلّ وافعالّ، ولكنه ليس من أوزان البدانة في "تبدان". ولا السماحة في "تسماح".
*وزن فاعول. ومنه كلمات قليلة في العربية نادراً ما تتردد بها الألسن والأقلام ولكننا نجده حياً في الشعر الشعبي. يقول ابن ربيعة(55):
خذ ما تراه وخل عنك التماني

يا قلب ياللي لك عن الرشد شاطون

يريد البعد عن الهدى، من الشطن بمعنى البعد.
تأصيل أحرف المباني:
*كثيراً ما نجد في الأشعار الشعبية مفردات جيء فيها بأحرف العلة على حقيقتها دون إعلال، بينما نجدها في الفصيحة تقلب همزة، ومن ذلك بناء وغنّاء، إذ الأصل فيهما غناي وبناي، وهي وأمثالها كثير نجده بالياء، أو بالواو لما كان واوي الأصل، في الشعر الشعبي، لا سيما الليبي منه. يقول رحومة بن مصطفى(56):
النجع اللي فيه لواليــب
           
دوازين يجيبوا في الراي
اللي كان مزرب تزريب
            على منهل عــز السقـاي
اليوم دونه يشوب تشويب             
سراب يهيل نــاي بنـاي
انزاحوا فرسان التصليب
            عرب كون ينغنغ بكــاي
.......................................................................
خذا عون القبلي تشريـب

   رحيل وصمّال ومشــاي
هوينه متنصب تنصيـــب
   على قيس يهيل الضـواي
فالكلمات السقاي، ناي بناي، بكّاي، مشاي، ضواي، هي نظير المفردات الفصيحة السقّاء، نأي بنأي، بكّاء، مشّاء، ضواء... ويحسن بنا أن نشير هنا إلى أن الياء في هذه المفردات هي الأصل، والهمزة فرع.
*قلب الحروف على غير قياس. كقلب الواو الأولى ياء في كلمات مثل موجود ومولود، إذ نجدها في اللهجة الليبية، وكذلك في أشعارهم الشعبية ميجود، ميلود وهكذا. يقول حسن لقطع (الأقطع)(57):
مرمرم حساد عنيدين

لهم من ميلود لميلود

وقد نظفر بهذه الصيغ في لهجات البادين العرب في الجزيرة العربية وبلاد الشام لا سيما عند قول بعضهم الجود من الميجود. ويقول رحومة بن مصطفى(58):
ومع دفة ضحضاح مضيق
تلاقن بقصار الميعود   (الموعود)
وبدين لسوام مطاليق   البايع والشاري ميجود  (موجود)
ومن العرب من قلب الواو ألفاً على غير قياس. قال سلامة الغيشان:(59)
ما بقى للخيل شيّاً ينذكــر
أصلح الماجود قلدها حواه
ومرد ذلك إلى أن العرب تستثقل الواو والضم، وهذا موضوع يطول بحثه.
* أوزان غريبة:

كثيراً ما يقف دارس الشعر الشعبي بأوزان ومبان غريبة، ولكنها مع ذلك تفصح عن معانيها نظراً لبراعة الشاعر في التعبير وصياغة الألفاظ، فاستمع إلى قول القشاط(60) يصف امرأة فيقول:


جت ظاهرة تتخنسى

مربوعة القدين طُفلة عنسه
وكأنه يريد "تخنس" فقال لضرورة الشعر تتخنسى، أو يريد "كالخنساء" وهي البقرة الوحشية لجمال عينيها، فاجتهد وصاغ هذا المبنى الذي لم نسمع به من قبل.

وأذكر هنا أنني ضللت الطريق من تَنُومَة عسير إلى بلدة ربوع قريش عام 1388هـ، وصرت إلى جبال، فوقع بصري على أحدهم فقصدته سائلاً عن درب الهدى، فأشار إليّ قائلاً بلهجة السؤال: ترى ذيك الصخاليف؟ قلت: أجل، قال: حين تجيها وتفرّع ترى القرية دونك... فشكرته وفعلت، وفعلاً اهتديت، غير أن بالي لم يشتغل كثيراً بمشقات الطريق ووعورته، بل ظل مشتغلاً بالصخاليف، لم أسمع بها قبل ذلك، ولم تمر بي في أثر، ولم يهدأ لي بال حتى سألت، فلم أجد من يرشدني إلى جواب مفيد... فأدركت أن ذلك الرجل اختلق الكلمة فور سؤالي إياه، إذ قلّب بصره فرأى رقاقاً في أعلى الجبل، يخالف لونها لون سائره، فأدرك فيها معنى السخف (الرقة) وأضاف اللام للدلالة على معنى الاتصال، وولّدها من فوره. وذلك هو شأن العربي الأصيل مع لغته، أو لعله رآها كالزحالف (من شعر أوس بن حجر) أو الزحالق، وهي لمعناها نفسه، فتصرف مستعيناً بالإشارة، فوقع الإفهام والفهم... وتلكم لعمري هي اللغة في أبهى معانيها وأخطر وظائفها.

ومما ينسجم مع ما تقدم هذه المباني التي قفّى بها عبدالله بن سبيل قصيدته التي مطلعها(61):


يالله يا عالم خفيات الأسرار

يا عالم ما يطرق المودماني

ومنها: المعرباني، ومطرباني، وغيرها، إذ المقصود بها الآدمي، ابن آدم، والعربي الذي يفصح بكلامه عما يجد، والمطرب، حيث زاد الشاعر المقطع (آني) على غير قياس اللهم إلا قياس القافية التي اختارها لقصيدته.

بإجمال: إن دراسة القضايا الصرفية الكثيرة التي يحفل بها الشعر الشعبي العربي لتقفنا على حقائق خطيرة، وتمدنا بفوائد جليلة من شأنها أن تسعف العربية في حاجهتا الراهنة لمزيد من المفردات لتغطية مستجدات الحضارة وتوليد الاصطلاحات المناسبة، غير أن المجال لا يتسع هنا لمثل هذه الدراسة، وإنما ننبه إلى ضرورتها، آملين في أن نوفق، أو يوفق غيرنا إلى الخوض في غمارها، إذ أنها مهمة شاقة، وتقتضي تضافر الجهود بين المشارقة والمغاربة.
قضايا النحو والتركيب:

المعروف أن الأدب الشعبي متحرر من قيود النحو، وهذه حقيقة لا مراء فيها، غير أننا نجد كثيراً من أمور النحو قد لاذت بالدارجة، واستوطنت الأدب الشعبي مخفية وراءها تاريخاً حافلاً بالتطورات والتغيرات اللغوية. ومن أمور النحو الباقية في الدارجة: 
1- تصحيح نوع العدد قياساً بالمعدود، وهذه قضية كثيراً ما يخطئ بها دارسو النحو، 
فيذكّرون ما حقه التأنيث والعكس، بينما نجد العوام يتقنون ذلك لا سيما عند استخدام الأرقام من ثلاثة إلى عشرة. فيقولون: ثلاث تيام وأصلها ثلاثة أيام، خمس ترغفة، وأصلها خمسة أرغفة. يقول محمد العبدالله القاضي(62):

واذا مضى منهن ثلاثيــن ليلــة  
تواسى نهاره هو وليله مطابق

وعشر ويبدى المزن ينشي مغرب
   كما افتر ديدان حداهن سايــق

والمقصود وعشر ليال... وقال قبل ذلك:

ترى أول انجوم القيظ سبع رصايف....  يريد سبع أنجم، جمع نجمة.
2- قلب تاء جمع المؤنث السالم هاء، وهذا شائع في لهجة رجال المع من تهامة عسير، 
وفي لهجة أهل الجبل والحرة بحوران، في سورية والأردن. يقول بشير حامد السبيتان(63):
قولوا لنايف اتــرك الهـــم وغبــون
أبوه شهيد وواحد الحي ساواه
مرحوم ابو نايف يرحمه عالي الكون
 يدعيه للجنـــة رب السمــواه
والقصيدة هائية... ومما نحفظه من كلام العرب المأثور، وأد البناه من المكرماه.. أي 
قتل البنات من المكرمات. بئس من قول!
3- التنوين: يعد التنوين من خصائص العربية، وهو من أمور النحو وفصيح الكلام، غير أننا نجد في الدارجة كثيراً من المفردات لا نستخدمها إلا منونة، مثل غصباً، دائماً، جداً، أما في الشعر الشعبي فالتنوين شائع وكثير، ولكنه نادراً ما يكون مطابقاً لمقتضى النحو. قال محمد سعيد القشاط(64):
في البال لا يخطى النظر لا ننسى
ريمن تخنّس للعفي متعني
والمقصود "ريماً" ولكن ا لشاعر نون الكلمة بالكسر، وأثبت التنوين في ديوانه بالنون، 
ولا بأس في ذلك إذ هو نون حقاً، ولكن لا وجه للكسر، ونعتقد أن قلب الفتح كسراً هنا، وفي أحوال كثيرة إنما جاء على جهة الإمالة، لأن العرب تميل الألف والفتحة جهة الياء والكسرة بكثرة. ومما نحفظه لأحد شعراء شمّرقوله:
كريم يا برق سرى له رفاريف

قعدت اخيله والعرب نايمين
إذ نونت الكلمتان كريم وبرق بالكسر، وحق الأولى والثانية الضم ويصح في الثانية 
الفتح. ونعتقد أن الكسر أكثر انسجاماً مع ميل ا لدارجة إلى التخفيف والتسهيل واقل 
اقتضاء لحركة جهاز النطق من الفتح والضم.
ومن الشعراء الشعبيين من يأتي بالتنوين على قياسه، على نحو ما نجده في قول نمر بن عدوان(65):

زارن وليف الروح غايب زمانا

شكيت له أحزان قلبي ابتوجيع

حياك ربي يـــا حبيــباً نسانـــا
لوهو نسانا ما شرينا ولا نبيـع

حيث نون زمانا بالفتح وذلك حقها إذ هي ظرف زمان، وحبيباً، لأنها منادى نكرة غير 
مقصودة. ومن ذلك قول موسى حمودة من صحراء وسط ليبيا(66):

نهاراً ترع دمه جرى من الرمله

ناهو اللي شاهد على مطراهن
إذ نون نهاراً بالنصب على الظرفية قياساً على معايير النحو العربي. ونلاحظ هنا أن 
الشاعر حذف همزة "أنا" ومعناه أنني أنا الشاهد على أخبارها، يعني أحداث الحرب ضد الطليان.
4-استخدام النون بدلاً من تاء التأنيث. وهذا من رواسب العربية الجنوبية القديمة، وما 
زال عرب تهامة عسير واليمن على ذلك، إذ يقولون: راحن، جن، سرحن في راحت وجاءت وسرحت للغائبة المفردة. 

ومن شأن العرب أن تعامل جمع التكسير معاملة المفرد المؤنث لا سيما إذا كان لغير 
العاقل، ولكن الشعراء الشعبيين في بعض البوادي العربية شرقاً وغرباً يستخدمون 
النون بدلاً من التاء، ومن ذلك قول موسى حمودة أيضاً - وهو في الخيل(67):
بانن فراسين ع الموت شقّن
وفيهم يزقّن 
مداعيات لا تومجن لا تتقن
ادّا عن على الطبجي يسّرنّه
وكوره خذنّه
وتمّن معازيق فيه الحصنّه
والمعنى: بانت (ظهرت) فرسان شقت على الموت (أقبلت) والخيل زقت (صهلت) وهم على ظهورها كما يزقو القطا، وهي تتداعى كارّة، ولا يقال فيها إنها لم تأت بعد (تو: للآن) ولا اتقت وتولت عن الزحف. ومعنى البيت الثاني: أن الفرسان تداعت على آمر بطارية المدافع (الطبجي - وأصلها تركية طوب: مدفع، وجي للنسبة) وأخذته كالكرة تزجيها بين أرجلها، وظلت الخيل تتراكض في الميدان.

ومن استخدام النون في موقع تاء التأنيث عند المشارقة قول معاهد رواد عودة(68) من شعراء بادية الشام:
سبعين تمّن بالاعداد

راجن بنا كل البلاد

والمراد: تمت، وداجت. ولو أرد نون النسوة لقال: تممن ودُجن. غير أن الذي نراه هنا هو أن هذه النون بعلاقة بالتأنيث، أو هي في الأصل نون النسوة، أو نون للتأنيث فصح أن توقع موقع تاء التأنيث.
التغير الدلالي:

قليلاً ما نجد ألفاظ الشعر الشعبي مستخدمة لدلالات حديثة، بل هي على العكس من ذلك، قديمة موغلة في قدم دلالاتها، ولعل هذا هو ما دعانا للبحث في لغته هنا، والقدم ليس في اللفظ لدلالته وحسب، وإنما هو أيضاً في الصورة والموضوع، فكأن الشعراء الشعبيين يقتدون بالقدماء، ويحوكون على منوالهم ولا غرابة في ذلك، لأن طابع الحياة لم يكد يتغير في البوادي - إلى عهد قريب - ولعل في قول غريب الشلاجي في إحدى الغزوات(69):

افطن لبيت عبيد الياكنت بلشان

أو دين المهلهل يا أهل القلوب الهبيله

ما يؤكد أن إعلام الشعر والفروسية (عبيد بن الأبرص والمهلهل وكلاهما شاعر فارس) ما زالوا يمثلون قدوتهم ومثلهم الأعلى في هذه الأحوال.

ونورد في ما يلي مقاطع لشعراء من جانبي الوطن الكبير هم سليم بن عبدالحي المتوفى سنة 1320هـ، وهو من الأحساء شرق المملكة العربية السعودية، ومحمد سعيد القشاط من قبيلة الصيعان غرب ليبيا، وهاشم الخطابية وحسن الاقطع من ليبيا أيضاً. لنرى صورة المرأة عندهما، وما هي مكونات تلك الصورة ومن أين استمدت. يقول ابن عبدالحي(70):
لمة جعوده كنـها عصم الارمـاس
ضاوي دجاها والعـواتق مقاييس
وصبح الضيا من غرته ياخذ انفاس
يغني عن الجنديل ان جن خرميس

انبال بالحاظـــه وحجاتــه اقــواس 
وسموه نطفة للعشاشيق طلميس

ومنقاد عرنينه كــما حــد عبـــاس 
في كف شغموم صحى الكون ماريس

وشبهت في فاهه مفاليج الاضـراس
مثل البرد واشفاه شهـرة ملابيـــس

حم كما الياقوت وانهــود جــــلاس 
اثنين على مصقول صدره جواليس

هايف حشى ردفه كما رجم الاطعاس
وساقيه مدموجات ما هن بمحاويـس

فهذه المرأة: ذات شعر كثيف اسود كغربان المقابر، أما عواتقها فقد جاءت وفقاً لمقاييس الجمال. أما غرتها فمنها ياخذ الصباح ضياءه (والصبح إذا تنفس)، وهو يغني عن القنديل إن جن الظلام. وعيونها كالنبال في وقعها:

ويلاه إن نظرت وان هي أقلبت

وقع السهام ونزعهن أليـــم

والحجاجان، وهما العظمان البارزان اللذان يكتنفان العنيني يشبهان قوسين :
وعينان كالماويتين استكنتا

بكهفي حجاجي صخرة قلت مورد

واسمها نطفة (وهي الماء القليل في الجبل)

ألم تر أن الليل يقصر طوله

بنجد وتزداد النطــاف بــه بــردا؟

وهي فتنة للعاشقين وسحر يصعب فكه.
أما أنفها فهو دقيق طويل كحد السيف في يد فارس عزيز لم يترأسه أحد. أما أسنانها في فمها فهي كالبرد. أما شفتاها فهما حمّاوان (الحمة سمرة في حمرة) كالياقوت، ونهداها بارزان يجلسان على صدرها الصقيل لبياضه. وهي إلى جانب ذلك قباء مخصرة، وذات أرداف كما الكثيب، وساقاها مكتنزتان ليستا نحيفتين. ويقول من قصيدة أخرى(71):

موضي جبينه بالدجا مثل مسرج

واسهام لحظه للضمـاير تصيبي

اعفر حسين اللون ابو سنون فلّج
وله مبسم حم الاشافي عذيبـــــي

وعنقه كما عنق المها حين يزعج
 متعثكلات حشوها كــل طيبـــي 

والمعاني تباعاً:
-
أن جبينها يضيء بالدجى كالسراج ، وكما يقول امرؤ القيس "يضيء الفراش وجهها 
لضجيعها" وأن عينيها كالسهام تصيب القلوب.
-
وهي بلون ا لرمل (العفر) ولونها صاف جميل، وأسنانها حسنة الرصف، وفمها ذو 
شفتين حماوين عذب المذاق.
-
أما جيدها (فجيد كجيد الرئم ليس بفاحش) وذهب الشاعر بعيداً في تفصيل الصورة 
وتحريكها، فرقبتها كرقبة الغزال إذا استثيرفجأة وراح يقفز صوب مراحه، وهذا اشارة 
إلى مد العنق وامتداده.
-
أما جدائلها فهي سود تدلت على كتفيها، وزرق (أي سود أيضاً) وهي متداخلة (كثيفة) 
قد ردعتها بالطيب من الريحان الهندي والمحلب ونحو ذلك.

وننتقل إلى غرب الوطن العربي مع محمد القشاط(72) لنجده يصف المرأة بمثل ما 
وصفها به القدامى والمشارقة، فهي كما يقول:
حذاي جار خلا لي منامي طاير
       اليا متت راني يا حمـد قتيلــــه
عنده روامق واسعـات بحايـــر
          
اليا شبهوا للشخص يبرد حيلــه
وعنده جبين يشع نـوره نـــاير
             تقول برق في مزنه تبزع سيلـه
وعنده على لكتاف زوز ظفاير

  جريدات على ربعة نخل هذيلـه
وعنده سوالف كيف ريش الطاير         
ظليم فز شاف الحشر وجلاجيله

ومعاني هذه الأبيات بترتيبها:
-
إن بجانبي جارة حرمني النوم حبها، وإذا مت يا حمد، فاعلم أنها قتلتني بحبها.
-
لها عينان واسعتان، إذا رآهما الناظر أصبنه بإحساس يجعله يفقد عزمه لفرط جمالهن.
-
وجبينها يضيء كأنه برق يضيء سحابا مطيراً.
-
ولها ضفيرتان تدلتا على كتفيها كأنهما جريدتا نخل.
-
ولها سوالف تشبه في سوادها ونعومتها ريش ذكر النعام إذا جفل هو وصغاره، فترى 
الريح تعبث بريشه.


وفي قصيدة البير للشاعر الليبي هاشم الخطابية نجد وصفاً للمرأة من جنس ما تقدم فهو 
يبتدئها بتوجيه سؤال للبئر هل وردتها الحبيبة؟ فيقول(73):
سؤال النبي يا بير ما ورداتك

ودلت سوالفها على جالاتـك؟
سؤال النبي يا بير ما وردنــك

بناويت من لون الغزله جنك؟

فترد البئر:.......
نلقانها جتني



البنت اللي بقرونها غطتني

ثديانها وبيطانها ورتني


وعلت حجايج ماثلن ولعاتك

فالمرأة ذات سوالف (شعر جانبي الرأس) وهي من الطول بحيث تتدلى على جانبي البئر عند انتشال الدلاء منها، وهي كالغزال خفة ورقة وفتوة، وهي - على لسان البئر الذي رأى منها ما لم يره الشاعر - ذات قرون (ضفائر) طويلة، وأثداء ناهدة، وآباط بيض وعيون مزججة الحواجب. والمرأة الجميلة عند حسن الأقطع(74):
بحرها غريق الجال بنت بوادي

تقيــم الدلال وباتها دللها
طويلة وبيضا والعيون عوادي

وشعل بسواد ملويات خجلها

فهي تتمنع، وبعيدة المنال، يغرق دون شاطئها الماهر في السباحة، وهي بنت بادية أصيلة، ومدللة، وأبوها دللها زيادة، وهي طويلة، وبيضاء، وعيناها تفتكان بمن يراهما، أما شعرها فقد اشتعل حتى غدا اسود كالفحم، وكنى عنه بالخجل، لأن المرأة تحرص على ستره، وتستحي (تخجل) إمّا تكشّف للناظرين.

ونختتم هذا البحث بنصين ترجم فيهما صاحباهما كثيراً من المعاني الجاهلية بألفاظها وصورها المختارة للتعبير عنها. وسنضع خطاً تحت كل عبارة مقصودة بحرفها أو بمعناها، وربما أعقبنا بتعليق نورد فيه أبياتاً من الشعر الجاهلي توضح مدى التطابق. يقول محمد سعيد القشاط(75) يصف الحصان:

ودي عل عكروم
مشري بغالي سوم


وقت بهيف يعــوم
تحلف طير اسحوم
(يعني الخطاف)

والا ريح نســــوم
قبلي من كــــاوار
(تقول هزيز الريح مرت بأثأب)

ايدير وراه غيــوم
ليا خطب لو عــار
(يثير الغبار بالكديد المركل)
******
من قدام ايــــجف
مستعرض في الدف
عبل الذرا
من تالي ناحــــف
اليا ظله واقـــــف
اتقول مبني باشقف
           مضروب بمصمـــار
كيف يقمز ويصـف
اتقول جدى النكـــار
(له أيطلا ظبي وساقا نعامة
وتقريب سرحان وإرخاء تتفل)
*******
المنحز وقت يعـب
اقرون زكرة زكّار
راســـه مسلهــــب
مزيــان بدينـــــار
حكر مـن قــــــدام
    لنه خير غمـــــام
او ذانه اتقول قلام    
          والرقبة تسقـام
تحلف عود عـــلام
          صدره ثلث شار
ذرعانــه في البوع
         ما همّاش قصـار
مستاسع في البـوع
                 في قـده دعـدوع
يسقـــام ومربــــوع
له حارك مرفـوع
نهد  الشوى
*******
متغطي باقصـــاص
الحافر صب رصاص 
(ويخطو على صم صلاب كأنها
في الجوبه قصاص
تقــدح فيــه النــــار
حجارة غيل وارسات بطحلب)

ولو استعرضنا قصيدة لامرئ القيس أو أبي دُواد الإيادي أو طفيل الغنوي في وصف  الخيل لوجدناهم يذكرون المعاني السابقة بألفاظها أو بما يؤدي معانيها. فهو يثير الغبار، ويمر كمر الرائح، وشديد القُصَيرى، ويسد شعر ذيله فرجه، وهو عبل الذرا نهد الشوى، إلى غير ذلك من الصور التي وجدها العربي علامة على أصالة فرسه.

وهذا مقطع من قصيدة لمحمد الصالح القاضي(76) في وصف الإبل، يصفها فيه بمثل ما وصفها الجاهليون، فيقول:
الا يا ركب دنوا لي قلايص

  مراحيل مراسيل الطلاحي
مراديـم علاكيم همايـم                  تجاذبنا التغازي والقناحي
قلايص نزل عوص هوايع

  هميمات بعيدات المضاحي
إلى اقفن كنهن حول نعايـم

  بين ا ريام دمثات المداحي

فهذه الإبل قلاص، جمع قلوص، وهي الفتية من الإبل، وهي مرحولة عليها آلة السفر، وهي مراسيل بلا أزمة تقاد بها، وذلك لسلامة طبعها، وهي بدينة قوية ذات همة، نركبها في مغازينا ورحلاتنا، ومراعيها بعيدة، كناية عن قوّتها، وهي تشبه النعام إذا أدبرت، لسرعتها، وشبه النعام بأنه بين غزلان في ارض رملية، حيث يتخذ النعام أداحيه، وهي مواضع بيضه على الأرض كالأفاحيص للقطا.
وأخيراً،

فإن البحث في لغة الشعر الشعبي العربي أمر عسير يطول شأوه، ولا يتسع المقام للإسهاب فيه، وحقها أن تؤلف فيها الكتب الطوال، وذلك لوفرة ما اجتمع لدى الأمة من أشعار، ولاتساع رقعة الوطن وامتداد الزمان، ولا نغالي إن قلنا إن قصة الشعر الشعبي هي قصة الحضارة، واللغة هي الراوي والترجمان، ونحن نستمع ونحسن تارة، وتارات نسيء، وربما مر بنا الشعر دون أن  نعيره بالاً، ودون أن تلفت أنظارنا إليه كنوزه ورموزه العميقة في دلالاتها، الجليلة في إشاراتها.

ونستخلص من هذه الدراسة حقيقة بالغة تتمثل في أن التراث الواحد والبيئات المتشابهة وان تباعدت، تنتج أدباً متشابهاً، على نحو ما ألفيناه في الشعر الشعبي العربي في الجزيرة العربية وبادية الشام من ناحية وفي ليبيا من ناحية أخرى، على الرغم من بُعد الشقة بينهما، وندرة التواصل.

وأخيراً بإيجاز، قد يكون لنا أن نقترح على كل من يهمهم تراث الأمة على اختلاف ألوانه أن يبادروا إلى إماطة اللثام عن الأدب الشعبي، لا سيما الشعر في كل أرجاء الوطن، وحبّذا لو تشكل لهذا الغرض فريق يذرع البوادي من بلاد شنقيط على  الأطلسي وشرقاً عبر الصحراء الكبرى والصحراء المصرية الليبية فسيناء ونقب فلسطين وبادية الشام والسماوة، والنفود والدهناء والصمان والربع الخالي والأحقاف وما يليها من ا لمعمور كنجد وسواحل الخليج وجنوباً بلاد اليمن حيث حضرموت وظفار الغنية بأشعار الحميني والدان وغيرها. فهل إلى ذلك من سبيل؟!
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فؤاد عباس إبراهيم
التراث الشعبي الفلسطيني

في الرحلات العربية
( نشر في مجلة التراث الشعبي العراقية, العدد العاشر) 
تمتلئ المكتبة العربية بكثير من كتب الرحلات مثل: (مروج الذهب ومعادن الجوهر) للمسعودي ( وأحسن التقاسيم في معرفة الأقاليم ) للمقدسي ( وتذكرة الأخبار عن اتفاقات الأسفار ) لابن جبير و ( معجم البلدان ) لياقوت الحموي, ورحلات ابن بطوطة التي لخصت في كتاب ( تهذيب رحلة ابن بطوطة ) وغيرها الكثير . وفي الأدب العرب الحديث رحلات خاصة بِبَرّ الشام, ويشمل ذلك فلسطين, أو خاصة بفلسطين ذاتها, مثل: رحلات عبد الوهاب عزام إلى بر الشام, ورحلات المازني إلى بر الشام وغيرها.

ونحن قد نجد في بطون كتب الرحلات الكثير من أخلاق وعادات المجتمع العربي, ومعتقداته, وأوابده وأساطيره, بالإضافة إلى أخبار الأنبياء والأولياء والمزارات, ونعثر على أحاديث عن الأعياد والمواسم والحفلات في المصادر العربية والإسلامية, ووسائل التسلية وشغل أوقات الفراغ, وإشارات إلى المأكل والمشرب, والأزياء, والطب الشعبي, والمآتم والأفراح وأشباهها, كما نطلع على تقاليد التجارة والزراعة والصنعة, والأسواق وأشكال العمران, والزخارف للمساجد والمنازل, وهيأة الأزقة والحواري والشوارع, وملاءمتها  للأجواء الاجتماعية والشعبية, كما يمكن أن نعثر على أحاديث عن سائر المهن الشعبية, وطبقات المجتمع على اختلاف الأنواع والضروب؛ كالفلاحين وعاداتهم, والرعاة ومزاميرهم وأسمارهم, والبدو في حلهم وترحالهم, والندماء وألغازهم, ومعلمي الصبيان وصبيانهم, وعامة الشعب وأهازيجهم وأمثالهم .
(راجع لمزيد من المعلومات حول هذا الموضوع كتاب الطوائف الحرفية في بيت المقدس في القرن السابع عشر، إعداد المرحوم الدكتور محمود عطا الله, أستاذ التاريخ بجامعة النجاح الوطنية سابقا, ودراستنا عنه التي نشرت في مجلة المأثورات الشعبية في قطر)
من هنا فإننا نتوقع أن الدائرة الأوسع التي يمكن تكوينها على ضوء دراسة كتب الرحلات العربية المشهورة, إنما هي دائرة التراث الشعبي بشكل عام, لكل العرب, أي التراث الشعبي العربي .

ولا شك أن كتب الرحلات العربية هي إحدى تصانيف كتب التراث العربي التي عقدت الآمال على فرز التراث العربي من محتواها لإغناء الدراسات العربية بمنابع التراث الشعبي العربي الأصيل . وفي دائرة أضيق يمكن أن نعثر على نماذج من التراث الشعبي, كما هي في بر الشام, وفي دائرة أضيق أيضا, يمكن العثور على جزيئات تلتصق بالمدن والقرى والبوادي الفلسطينية .فنحن إذن,  يمكن أن نستخلص التراث الشعبي الفلسطيني في الرحلات العربية المشهورة من ثلاثة أطر :

1ـ إطار التراث الشعبي العربي بعامة فنكتشف ما يمكن اعتباره جذورا عربية للتراث الشعبي الفلسطيني كما هو في هذه الرحلات. 

2ـ إطار التراث الشعبي لبر الشام فنرى ما يطبق بالفعل في فلسطين باعتبارها جزءا من بلاد الشام

3ـ الجزئيات الخاصة بفلسطين مباشرة.
ويهمنا في هذه الدراسة العجالة أن نسهم في كشف بعض الجزئيات المباشرة الخاصة بفلسطين في أمهات الرحلات العربية المشهورة, نذكرها على سبيل الأمثلة, لا على سبيل الحصر. وإذا كانت رحلات بعض الأدباء في الأزمنة الغابرة قد أوحت لهم بكتب الرحلات والجغرافية, كما فعل ابن جبير وابن بطوطة والمسعودي وغيرهم, مع تفاوت العصور, فإن رحلات أدباء آخرين قد أوحت لهم بكتابة التاريخ والسير, كما فعل البلاذري في كتابه ( فتوح البلدان ) وهو الذي كان قد قام قبل وضعه الكتاب برحلة إلى الشام سنة 218 هـ,  وينبئ عن ذلك تكراره القول : روى مشايخ البلاد كذا وكذا في كتاب ( فتوح البلدان ) وفي  معرض حديثه عن فتح المدن الفلسطينية على أيدي الرعيل الأول من القادة العرب, تحدث عن طاعون ( عمواس ) سنة 18 هـ, وذكر أنه توفي بطاعون عمواس عدد كبير من المسلمين منهم أبو عبيدة بن الجراح, ومعاذ بن جبل, والفضل بن عباس, وشُرَحبيل بن حسنة وسهيل بن عمرو, والجدير بالذكر هنا أن الطاعون ترك بصماته على فلكلور ( عمواس ) والمنطقة المجاورة لها من حيث الأمثال الشعبية, ومن حيث التاريخ بالأحداث الجسام, وليس بالسنين في بعض الأحيان .

      ونفتح كتابا آخر, إنه كتاب ( المسالك والممالك ) ألفه سنة 934م أبو إسحق إبراهيم بن محمد الإصطخري, تحدث عن موقع في فلسطين سماه مدينة ( زُغَر )القديمة، التي كان موقعها قرب غور الصافي على شاطئ البحر الميت، ويستشف من حديثه ارتباط الموقع بأخبار النبي لوط (1)(عليه السلام ) وتحدث عن الآثار الإسلامية والمسيحية؛ فوصف مسجد القدس, وكنائس بيت لحم, وما ارتبط بها من العادات والأخبار, فقال: إن في كنيسة منها قطعة من النخلة التي أكلت منها مريم, وهي, أي النخلة, مرفوعة عندهم يصونونها (2).
ومن رحلات القرن الرابع الهجري، أيضا، نعثر على علي بن الحسين بن علي المعروف بالمسعودي, وتفصيلات رحلته جاءت في الأمور كتابه ( مروج الذهب ومعادن الجوهر ) الذي تضمن بعض الأساطير. وقد تحدث المسعودي عن الأنبياء الأُول، ومدى اتصال سيرتهم بفلسطين، مثل إبراهيم وابنه إسماعيل، وداوود وسليمان وموسى وعيسى عليهم السلام، وتحدث عن الأوائل وكيف صار ( يعرب ) إلى اليمن ( وعاد ) إلى الأحقاف، وكيف كانت ( إرم ذات العماد ) بدمشق، وكيف نزل ( ثمود ) الحجر، وكيف اتجهت ( طسم  نحو البحرين ( وجديس ) إلى اليمامة، ثم كيف أن بعضا من ملوك ( العماليق ) كانت بفلسطين (3). ثم عاد المؤلف فأوضح، بما لا يدع مجالا للشك, أن كنعان بن حام نزل بلاد الشام، فهم الكنعانيون، وبهم تعرف تلك الديار فقيل : بلاد كنعان (4).
ولم يغفل المسعودي ذكر فلسطين حتى في الأساطير التي ذكرها عن أنواع الجن, وعن العنقاء" وهي طائر خرافي غريب الشكل والحجم والتصرف " قال:" إن هذا الطير نشأ في أنحاء بيت المقدس ثم انتقل من هناك إلى نجد والحجاز في ديار قيس عيلان "(5). كما لم يغفل أخبار فلسطين وأحوال أهلها من خلال حديثه عن رحلة الشتاء والصيف, وسنحاريب, والإسكندر الأكبر, وقادة الرومان, والغساسنة من بني جفنة, والفتوح والممالك العربية والإسلامية .

أما أبو عبد الله محمد بن أبي المقدسي, فقد عاش في القرن العاشر الميلادي, عندما كان بنو حمدان يسيطرون على شمالي بر الشام, والفاطميون يسيطرون على جنوبي بر الشام ومنه فلسطين, وأتم تدوين كتابه ( أحسن التقاسيم في معرفة الأقاليم ) في عام 685 م. وذكر المقدسي من أسماء البحر الميت بفلسطين : بحيرة لوط, والبحر الميت, والبحيرة المقلوبة, ولكنه لم يفسر لنا سبب تسميتها بالمقلوبة (6). وتحدث عن رغيف العيش كما يخبز في ( عاقر ) من قضاء ( الرملة ) بفلسطين (7) وعن جميز عسقلان وعن ذرية أصحاب أبي هريرة المدفونين في قرية ( يبنه ) جنوبي يافا (8).
وكانت رحلة الفيلسوف أبي حامد الغزالي ( 1095 ـ 1111م ) إلى فلسطين قد أوحت إليه بكتابة أجزاء رئيسية  من كتابه ( إحياء علوم الدين )؛ ففي مدينة القدس كتب الجزء الخاص بقواعد العقائد من كتابه, ومن القدس توجه إلى الخليل لزيارة مقام سيدنا إبراهيم, وشاهد في القدس المقدسات الطاهرة من خلال النفحات الروحية أن الطريق الصوفي هو الموصل إلى المعرفة اليقينية والسعادة الحقيقية, بعد أن تبين له أن العلوم الدنيوية التي درسها لم تكن كافية.

 أما الحسين محمد بن أحمد بن جبير الكناني الأندلسي فقد وضع كتابه ( تذكرة الأخبار عن اتفاقات السفار ) المعروف لدينا باسم ( رحلة ابن جبير ) وكانت رحلته قد استغرقت أكثر من ثلاث سنوات ( من 19 شوال سنة 578 هـ حتى 22 محرم سنة 581 هـ الموافق من 3 فبراير سنة 1182 م حتى 25 نيسان ابريل من عام 1185 م ).
وقد لاحظ ابن جبير احترام نصارى بر الشام للمسلمين, فهم إذا رأوا بعض المنقطعين منهم جلبوا لهم القوت, وفي ذلك لفتة صادقة إلى تعاون المسيحيين من العرب مع المسلمين ضد الغزاة الأجانب في الحروب الصليبية, وقد أفرد ابن جبير فصلا بهذا المعنى وضع له عنوانا هو       ( الحرب واتفاق النصارى والمسلمين ) (9) ولا شك أن تفسير ذلك إنما يعود إلى انتمائهم إلى أرض واحدة وتراث شعبي مشترك. ويصف ابن جبير أحد مساجد مدينة ( عكا ) ويذكر أن عند محرابه قبر النبي صالح, عليه السلام, ويذكر في شرقي ( عكا ) عينا باسم  عين البقر, عليها مكان مسجد، ويقدسه السكان المسلمون والنصارى على السواء, وإنه يقال إن الله أخرج من تلك العين البقر لآدم ( 10).
أما ياقوت الحموي ( ت625هـ 1229م ) فقد كتب ( معجم البلدان ) بعد أن رحل للتجارة ومعرفة البلدان ثلاث مرات, أتبعها  بأخرى لم تنقطع إلا قبل وفاته بعامين فقط . وتحدث (ياقوت ) عن حمّامات ( الحسينية ) قرب ( طبرية ) وقال : " إن فيها اثنتي عشرة عينا يختص ماؤها بعلاج مرض معين؛ إذا اغتسل منه المرء شفي من مرضه" (11). وعندما ذكر ( رأس الناقورة ) في أقصى شمالي فلسطين أكد ياقوت أنه رأس جبل زعموا أن الإسكندر نقره ليسلك إلى طريق شماليه, فسمي بالناقورة (12).
وأما محمد بن عبد الله بن محمد إبراهيم اللواتي الطنجي, المعروف المعروف بابن بطوطة, فقد قام برحلاته في القرن الرابع عشر الميلادي, وهي ثلاث رحلات, وكان بر الشام بما فيه  فلسطين قد ورد في رحلته الأولى : ( بين عامي 1325 ـ 1349 م ).
وصف ابن بطوطة مسجد الجاولى بمدينة غزة بفلسطين, كما وصف أسواقها, ووصف مسجد مدينة الخليل وارتباط الجن ببنائه, وتحدث عن قصة إسراء الرسول صلى الله عليه وآله وسلم, إلى القدس, وأن جبريل مر بالرسول على قبر إبراهيم في الخليل, وعلى مهد عيسى من بيت لحم ليصلي عند كل منهما, قبل أن يأتي به إلى الصخرة في القدس, وأسهب ابن بطوطة في الحديث عن قبور الأنبياء بمواقع مختلفة من فلسطين, كما تحدث عن ديار قوم لوط, وذكر كثيرا من مزارات الأولياء الصالحين في منطقة (الخليل، القدس، البحر الميت) والأخبار المتعلقة بهم, وكذلك عن مدينة القدس نفسها : فوصف المسجد الأقصى بالتفاصيل, والمشاهد المباركة فيه .

وتحدث ابن بطوطة عن مشهد سيدنا الحسين بن علي _عليهما السلام _ في أرض عسقلان بجنوبي فلسطين, وعن وادي النمل الذي بظاهر عسقلان, ولكنه لم يخبرنا بشيء عن موسم وادي النمل الشعبي في تلك البقعة, وتحدث عن شهرة أهل نابلس بصناعة الحلويات, ومنه الحلواء الشعبي المصنوع من لب الخروب.

 
وثمة رحلات في عصرنا الحديث إلى بر الشام، بشكل عام أو إلى فلسطين على التحديد, بعضها نشر في كتب, وبعضها نشر على شكل مقالات, ومن هذه الرحلات المشهورة رحلات عبد الوهاب عزام في عام 1940 ورحلة الشام لإبراهيم عبد القادر المازني  في عام 19360. (ورحلة عز الدين التنوخي (من الزرقاء إلى قريّات الملح) أو: الرحلة التنوخية، التي حققها، ونشرها في عمان، الدكتور يحيى جبر عام 1985م ي.ع.) 

وفي رحلات عبد الوهاب عزام حديث عن غار لشمشون الجبار, في الطريق بين اللد والقدس بفلسطين (13) وعن كنافة نابلس (14) وعن محتويات التكية البخارية في القدس,    وبلداتها (15).
الهوامش:

1. ( المسالك والممالك ) ، الإصطخري  ، طبعة القاهرة ، 1961 ، ص : 45
2. المصدر نفسه ( ص : 43 ـ 48 )
3. ( مروج الذهب ومعادن الجوهر ) ، المسعودي ، المكتبة العصرية ، بغداد ، ج2 ، ص : 52 
4. المصدر نفسه ـ ج2 ،  ص: 61
5. المصدر نفسه ـ ج2 ، ص125
6. ( أحسن التقاسيم في معرفة الأقاليم )  أبو عبد الله محمد بن أحمد المقدسي ، طبعة لندن ، 1877 م ، ص : 22
7. المصدر نفسه ، ص 153
8. المصدر نفسه ، ص 174
9. ( رحلة بن جبير ) دار صادر ، بيروت ، طبعة 1964 ، ص 252 ـ 260
10. المصدر نفسه ص 270
11. ( معجم البلدان ) ياقوت الحموي ج3 ص312 ـ 313
12. المصدر نفسه ، ج4 ، ص392 ـ 399
13. ( رحلات عبد الوهاب عزام ) ، مطبعة الرسالة ، 1950 ، ص4
14. المصدر نفسه ، ص10
15. المصدر نفسه ، ص 406

د. نـمـر سرحان

الأعمال الفلكلورية الكاملة

للدكتور توفيق كنعان
(نشر في مجلة المأثورات الشعبية، العدد 26, 1992 _ قطر)
خلال السنوات الماضية, أنجز المركز الفلسطيني للفنون الشعبية في المنفى ترجمة الأعمال الفلكلورية الكاملة للدكتور توفيق كنعان (1882 ـ 1964) والتي كان قد كتبها باللغتين الألمانية والإنجليزية تمهيدا لنشرها؛ بهدف إطلاع قراء العربية عليها, وباعتبارها مادة من الدرجة الأولى تتحدث عن فولكلور فلسطين, عندما كانت البلاد ذات أغلبية عربية ساحقة. 

وتقع أعمال المرحوم كنعان, والتي تعد الآن للطبع في ثلاثة مجلدات من (1200 ) صفحة, مع عدد كبير من الرسوم واللوحات الملونة, وبضمنها لوحات أصيلة من القرن التاسع عشر . وتشمل الأعمال الكاملة للمرحوم كنعان ما يلي: 
1 ـ الكتب:
أ ـ الأولياء والمزارات الإسلامية في فلسطين.
ب ـ الخرافة والطب الشعبي في فلسطين.
ج ـ علم الجن في فلسطين.
2 ـ المقالات 

          فولكلور النبات في الخرافات الفلسطينية، الينابيع، فولكلور وتراث حول الجن، قوانين غير مكتوبة تتحكم بمكانة المرأة الفلسطينية، الضوء والظلام في الفلكلور الفلسطيني، الطفل في الخرافة العربية الفلسطينية، الدواعي، روزنامة الفلاح الفلسطيني، القتل في عادات وتقاليد عرب الأردن ، الماء وماء الحياة في الخرافات الفلسطينية، المعتقدات والممارسات الفلسطينية، الدم في العادات والاعتقادات الخرافية عند الفلسطينيين، العرب وبيت الوالدين، من حياة العائلات العربية الفلسطينية، في المعتقدات الشعبية الفلسطينية، ضحية الكفارة في المعتقدات العربية الفلسطينية، ينابيع الحياة، الكائنات الخارقة للطبيعة في الاعتقاد الشعبي، العادات والتقاليد الفلسطينية بالموت، موسم النبي موسى عليه السلام، العذراء المرأة العربية في شرق الأردن، الفلاحة في فلسطين، البذور الشتوية في فلسطين، بدو العزازمة، مهر العروس، الأرامل، الشُّفعة، بدو الصقر، البتراء، الأواني السحرية، البيت العربي، طاسة الرجفة (33مقالة ). وفي هذه المقالة محاولة لتقييم تلك الأعمال, والتعريف بها وبمؤلفها الأصلي, بمناسبة صدورها القريب هذا العام في ثلاثة مجلدات باللغة العربية . (قلنا: لقد نُشرت أعماله كاملة من بعد فعلا. ي, ع).
ولد الدكتور توفيق كنعان عام 1882 في قرية بيت جالا, الواقعة إلى الجنوب من القدس, وتوفي والده وهو في السادسة عشرة من عمره, ومع ذلك شق طريقه في الحياة, وتعلم الطب في الجامعة الأمريكية في بيروت, كان يدرس ويعمل في نفس الوقت؛ ليوفر مصاريف الدراسة والحياة اليومية, وبعد تخرجه عمل كطبيب في بلدته القدس ومستشفياتها, وكان بحكم عمله على اتصال مباشر بالقرويين والبدو الذين كانوا يترددون على عيادته, وقد أعطت تلك العلاقة دراساته قيمة علمية وثائقية عالية, كما تقول ابنته يسمى كنعان :" لقد كان على اتصال مع القرويين في السنوات المبكرة في حياته؛ مما جعل اهتمامه بالخرافات والفلكلور يستيقظ مرة ثانية, فبذلك الوقت كان أطباء قليلون يعيشون الممارسة, حيث كان الناس منغمسين في الخرافة و الطب الشعبي, لقد شاهد خرزات العين والتعاويذ التي توضع على اليد, والمجوهرات التي يلبسها مرضاه, ولاحظ أيضا أن معظم المرضى كانوا فقراء, وحتى رسومه العادية ـ أجرة الفحص ـ أكثر مما يتحملون, لقد قرر بدلا من الدفع أن يسأل عن تاريخ وهدف الحلية التي كانوا يلبسونها, وعن أشياء فنية أخرى, بهذه الطريقة أوجد جمعا وتاريخا .

 ولم يكن الدكتور كنعان مهتما بالأدب الشعبي إلا بمقدار خدمة نصوص الأغاني والأقوال والأمثال, ولتفسير المعتقدات الشعبية والخرافية, كما أنه لم يكن ليهتم بالفنون الشعبية المادية, مثل الزي والرسم والتطريز والحرف اليدوية إلا بمقدار صلة هذه الفنون اليدوية بالمعتقدات, فلقد درس الدكتور كنعان الحلي والمسابح والتعاويذ والأواني السحرية مثل: طاسة الرجفة وسواها؛ ليفسر الجانب المعتقدي الخرافي الفلسطيني, كما آمن به الناس في الوسط الشعبي, واهتم الدكتور كنعان بالمعمار الشعبي, فدرس  البيت وأساليب البناء وأدواته, وأعطى مساحة كافية لدراسة المزارات الإسلامية من حيث المعمار والطقوس.

 وعند تفحصنا للجوانب الفلكلورية التي اهتم بها الدكتور كنعان نصل إلى الاستنتاج بأنه تناول الجوانب الصعبة في الفلكلور الفلسطيني: المعتقدات والخرافة والمزارات والطب الشعبي, ولم يتناول الجوانب السهلة والممتعة مثل: الأغاني الشعبية والحكايات وفنون التشكيل الشعبي وجماليات التعبير الأدبي, وربما كان ذلك عائدا إلى تكوينه الثقافي؛ فهو كطبيب أراد أن يدرس الحياة الشعبية من وجهة نظر عالم في الطب, شعر بالفارق الكبير بين ما يعرفه من معرفة علمية تتصل بحياة الإنسان, وبين ما ينغمس فيه القرويون  والبدو من حياة خرافية متخلفة . هذا فضلا عن أنه كان يكتب بدوافع علمية ليست بعيدة عن النشاطات الاستشراقية التي كانت في أوجها, عندما كان هو في بداية وقمة عطائه .

دوافع الدكتور كنعان للبحث الفلكلوري :

تراوحت دوافع الدكتور كنعان للبحث الفلكلور بين الدوافع العلمية التوثيقية, والوطنية, وما من شك في أن الدافع العلمي كان الطابع الغالب على أعماله, وتدفعنا قراءة أعماله على التأكيد بأن الباحث لم يكن يهدف إلى تسييس الفلكلور الفلسطيني, ولكنه لم يخف حرص ابن البلد البار على تراثها, ونجد الكثير من الإشارات في أعماله على مدى هذا الحرص؛ إذ يقول في مقدمة كتابه  المزارات الإسلامية في فلسطين : وأنا كابن لهذه البلاد شعرت أنه من واجبي أن أعاون في هذا الجهد العلمي, وبما أنني لا أدعي أنني دارس محترف؛ فإنني أحاول هنا أن أضع المادة الفلكلورية الخام, كما جمعتها, تاركا للدارسين المحترفين أمور تفسيرها ومقارنتها.

كما نجد ما يشير إلى تذمره من تأثير الهجرة اليهودية على الطابع الشعبي الفلسطيني؛ إذ يقول إن " الهجرة اليهودية التي تدفقت على فلسطين في الربع الثاني من هذا القرن غيرت الحالة البدائية الأولى تماما " .

ويبدو لي أن دافعه العلمي, وكذلك الوطني, قد امتزجا معا؛ حتى ليصعب على الناقد أن يميز بينهما, وذلك واضح في قوله على ضرورة رصد الملامح البدائية لفلسطين, كما جاء في مقدمة عمله المشهور عن  المزارات الإسلامية في فلسطين :"إن الملامح البدائية لفلسطين تختفي بسرعة كبيرة, ولن يمضي وقت كبير حتى تتلاشى هذه الملامح نهائيا, ولذلك؛ فإنه من واجب كل طالب ودارس فلسطيني متخصص في دراسة الفلكلور, ألا يضيع أدنى وقت, وأن ينشط لجمع العادات والمعتقدات الشعبية والملاحم الفلكلورية الدارجة في فلسطين ".

ومما يلفت النظر في أعمال الدكتور كنعان هو أن دوافعه الوطنية كانت تقف عند حدود تثبيت مادة المأثور الشعبي, ولم يحاول أبدا أن يدخل في جوانب التراث المتصلة بالهوية الوطنية للشعب، كما أنه لم يتطرق أبدا إلى الفلكلور المقاوم للاحتلال البريطاني والهجمة الصهيونية على فلسطين، ولو كان الدكتور كنعان ذا اهتمام بالفلكلور الوطني لخلّف لنا كثيرا من المرويات والتحليلات عن دور الأدب الشعبي الفلسطيني المقاوم في إبراز وجهة نظر الشعب في الأحداث التي يمر بها, لكنه للأسف, لم يقترب من هذه الساحة, على الرغم من أنه عاش تلك الفترة العصيبة من النضال الوطني ضد الاحتلال البريطاني والتغلغل الصهيوني, وعاصر كل الأحداث التي خاض فيها شعبنا نضاله من أجل الاستقلال, منذ الحرب العالمية الأولى وحتى سقوط فلسطين بيد الاحتلال الإسرائيلي عام 1948وعانى النكبة, وفقد بيته في القدس المحتلة, وخسر ثلاثة من مخطوطات كتبه التي لا تعوض, وعاش مرارة الحرمان واللجوء, واضطر لأن يسكن مع عائلته في غرفة واحدة, وعلى الرغم من أن ابنته "يسمى" تقول إنه كان نشطا سياسيا, فإننا لم نلمس وجهة نظره عبر أبحاثه الفلكلورية.

 ويبدو أن الدكتور كنعان كان يرد على النكبة عبر عنايته بجماهير الفقراء, وتأسيس العيادات, ومعالجة المحتاجين, وربما كان لظروف حياته اليومية أثر على مواقفه, فهو متزوج من امرأة ألمانية, وتعلم في جامعة أجنبية استشراقية, وكتب بلغتين أجنبيتين هما الألمانية والإنجليزية, وكان يكتب من خلال مجلات استشراقية  إنجليزية وألمانية, وأصبح ذات مرة رئيسا لمجلة استشراق فلسطين .(1)

إن عمل الدكتور كنعان الذي سماه " الأولياء والمزارات الإسلامية في فلسطين " (2) والذي نشر لأول مرة عام 1927(3) هو أكبر الأعمال التي نشرها الدكتور كنعان, والذي يقع في 331 صفحة من القطع المتوسط في ثلاثة أبواب رئيسة هي :
1 ــ مواقع وأنماط المزارات من ص 1 إلى ص 85

2 ــ الطقوس والممارسات من ص 85 إلى ص 234

3 ــ طبيعة وشخصية الأولياء من ص 234 إلى ص 331

وفي المقدمة التي كتبها د. كنعان لكتابه هذا, وعلى قصرها, فإننا نلمس الكثير من منهج البحث عنده, وأهداف الدراسة, فهو يرى أن الدراسة تقودنا إلى الوصول إلى المزارات ذات القداسة والطابع الغامض في حياة الفلاحين, وهو سعيد بأنه تمكن من يحصل على ثقة أولئك الفلاحين الذين تحدثوا بحرية عن ممارساتهم وطقوسهم وطبيعة شخصية الأولياء الذين يقدسونهم .

 
وفي دراسته تلك اعتمد الدكتور كنعان على دراسة شخصية تفحص فيها بنفسه 235 مزارا, واعتمد على معلومات دقيقة عن 248 مزارا آخر, أي ما مجموعه 583 مزارا في فلسطين, ومن خلال الكم الهائل من المعلومات عن تلك المزارات تحدث كنعان عن الاحتفالات والأذكار والموالد والحضرات, وجمع كثيرا من الحكايات والأشعار والطلاسم, ومع ذلك نراه يقول بكل  تواضع : " إنني لا أدعي أنني جمعت أكثر من حفنة من القمح من أصل الكومة الهائلة "(4).وقد استفاد الدكتور كنعان من كل من الأدب العربي والدراسات الغربية والاستشراقية عن فلسطين .
يُدهش القارئ لوضوح الهوية الوطنية لدى الشعب الفلسطيني عند وقت مبكر في العشرينات والثلاثينات؛ (يقصد من القرن العشرين) فنراه يتحدث عن فولكلور فلسطيني ذي معالم محددة, ولطوائفه المتعددة من مسلمين ومسيحيين, إنه يعطينا صورة للفلكلور الفلسطيني لفئات الشعب, وليس ذلك بغريب, فهو يتحدث عن فلسطين عندما كان يتعايش فيها الجميع, وإن الاستنتاج الذي يخرج به الباحث هو أن تلك المعتقدات والممارسات الشعبية لا بد وأنها تنبع من    " موروث ثقافي واحد " للشعب الفلسطيني, ويبدي كنعان اهتماما كبيرا بالمقارنة الانثربولوجية, ونلمس ذلك خاصة في كتابه " المزارات الإسلامية " عندما يقارن بين الطقوس والممارسات الحالية لدى الشعب الفلسطيني مع ما جاء في الكتب القديمة ( 5 ).
فيما يتعلق بالمقامات ومزارات الأولياء, فإننا نلاحظ اشتراك أتباع الديانات جميعهم في تقديس العديد من الأولياء و الأنبياء, وحول هذا الموضوع يقول الدكتور توفيق كنعان :" إن العديد من المزارات التي يقدسها الفلسطينيون الآن هي بلا شك أقدم من الإسلام وحتى قبل المسيحية "(6). 

وفي الموضوع نفسه يقول رينان :" إن الناس منذ البداية ظلوا يتعبدون في نفس الأماكن, التي هي في الحقيقة قمم الجبال (7) حيث شعر الناس, منذ أقدم العصور, بأنهم قريبون من الله, وكانوا يرغبون في التحاور معه "(8).ويوضح الدكتور كنعان المسألة فيقول :" لقد ظل الفلسطينيون يحافظون على المكان كمزار, ولكنهم كانوا يغيرون الكائن المعبود هناك".ويورد " كنعان " مثالا على ذلك فيقول :" بأن الكهف الموجود على جبل الزيتون والذي يقدسه المسلمون باسم " الريعة " فإنه يلقى احترام المسيحيين حيث رجمت بلاجيا بسبب ذنوبها " (9).
العناصر المشتركة في فولكلور الفلسطينيين والمسيحيين :

لا يختلف اثنان في الفكرة القائلة بأن هناك عناصر مشتركة كثيرة في فولكلور الفلسطينيين المسلمين والمسيحيين قبل الربع الأول من القرن العشرين, وخاصة في الملابس وأدوات الحياة اليومية, وفي لهجة الحديث اليومي, بحكم التعايش الطويل على الأرض الفلسطينية, ولكن أبحاث الدكتور كنعان تعطينا أمثلة كثيرة من العناصر المشتركة في الفلكلور الفلسطيني للطوائف الثلاث, وربما يعزز فكرة ( الأصل الثقافي الفلسطيني الواحد ) التي ذهبنا إليها(10) .ويمكن تجميع الكثير من الشواهد عبر أعمال كنعان :
تجد في الأدعية ( جمع دعاء ) نصوصا متشابهة, ولكننا نجد أسماء مختلفة للأنبياء والأولياء, ففي " دعاء الرقوة " إخراج الشر والمرض من جسم المريض, نجد نص الدعاء واحدا عند الطوائف المختلفة للفلسطينيين, ولكن عند المسلمين تجد عبارة : الذي أنزل القرآن على محمد(11). وفي فلكلور طوائف الفلسطينيين نجد اسم المريض مقرونا باسم أمه, وليس باسم أبيه, وهذا العنصر له جذوره الكنعانية والبابلية وحتى الفرعونية .وقد وجد الدكتور كنعان بين العقود والحجابات التي يعلقها أطفال المسلمين حجابات ومداليات مسيحية  (12).
وعند دراسته لموضوع طبعة اليد أوضح كنعان كيف أن هذه الإشارة هي:

ـ يد فاطمة بنت النبي عند المسلمين .

ـ يد العذراء عند المسيحيين. 

واستخرج كنعان العديد من العناصر المشتركة مثل :

ـ ما يقوله القس هو كلام الله ( من فولكلور المسيحيين ).
ـ العلماء ورثة الأنبياء ( من فولكلور المسلمين ). 
ولاحظ كيف أن البخور هو مادة مشتركة تستعمل في كل كنائس المسيحيين ومزارات المسلمين . وأبرز حالات كثيرة يتداوى فيها الوسط الشعبي من كل الطوائف في مزار الخضر ومعابد السامريين, وعند أطباء شعبيين مسيحيين .وهناك الكثير من الأدوات السحرية مثل طاسة الرجفة نجدها مشتركة بين الجميع .إن الحكايات الشعبية الفلسطينية تتحدث باحترام كبير عن الأنبياء والقديسين من الطوائف الثلاث دون تمييز ( محمد ، عيسى ، سليمان ، داود ........الخ ).
         أما الينابيع التي يعتقد الآن أنها مسكونة بالأرواح, كانت ينابيع مقدسة منذ العهد الكنعاني, وظل نوع من الرهبة تجاهها يكمن في أنفس كل سكان فلسطين بطوائفهم المتعددة, وإذا كانت أشكال الاحترام قد تغيرت؛ فإن الجوهر ظل واحدا, ومن الأمثلة على هذه الينابيع : عين سلوان    ( القدس ) حمام ستنا مريم ، عين العذراء في الناصرة ، بير عونا ...الخ, وفي بلد مثل جفنا, يذهب القسيس إلى البئر الذي يجف ليتلو الصلوات, ويحرق البخور, بهدف استرضاء الجن, ويفعل ذلك في أماكن أخرى رجال دين ومشعوذون مسيحيون ومسلمون.
إن الدكتور كنعان يربط بين التراث الشعبي الفلسطيني المعاصر وعادات الفلسطينيين القدماء, وعند مراجعتنا لبحثه " النور والظلام " (13) نشعر بمدى انتشار تلك الأفكار, التي هي جزء من مجموعة الأفكار والخرافات والعادات لسكان فلسطين منذ العهود السامية القديمة, فالنور والظلام, والنهار والليل, والأبيض والأسود, كل ذلك يمثل قوى شريرة خارقة للعادة,  تتصارع مع بعضها البعض. إنه ينظر هنا للتراث من زاوية صلة الإنسان بالأرض, وحقيقة أن " الثقافة والموروث, بشكل خاص, هو انعكاس لظروف تفاعل الإنسان مع الأرض " إنه يتحدث عن تراث " فلسطين " بغض النظر عن المسميات الدينية, وخاصة أن الأفكار الدينية لم تسجل اختلافات ضمن وعاء الموروث الشعبي الفلسطيني .

  
وعلى الرغم من أن الدكتور كنعان قد لمس هذه الموضوعات, وأشار إليها كثيرا في ثنايا أبحاثه المختلفة, إلا أنه لا ينسب لنفسه صفة الباحث الذي يقوم بمهمة الدراسة المقارنة, وإنما يكتفي بتواضع العالم بالقول بأنه " جامع للمادة الفلكلورية " يقول في مقدمة دراسته عن الجن : " إن جزءا من الاعتقاد بالخرافات يعود إلى ثقافة قديمة, بالنسبة لي: كنت مهتما بجمع بهذه المواد الفلكلورية, لكن المتخصصين من بعدي سيقومون بعملية مقارنة لأفكار هذا الشعب مع شعوب أخرى, وهذه الدراسة تساعدنا على فهم المعتقدات البدائية ".
ويمكن المجازفة بالقول بأن جهد الدكتور كنعان لم يكن بعيدا عن الجهد الاستشراقي لفلسطين, وسيرى القارئ المتمعن لأبحاث كنعان بأنه يكتب أحيانا وكأنه مستشرق, أو ينظر للأمر من خلال منظار المستشرق؛ فهو يتحدث عن فلسطين, التي هي بلده, ومسقط رأسه, من منظار استشراقي, لقد كان المستشرقون الذين كتبوا عن فلسطين واحدا من اثنين :

1. مستشرق أنكر الحضارة الكنعانية في التراث الثقافي لفلسطين, وبدأ من عهد التوراة. 
2. ومستشرق بدأ منذ فجر الحضارة الكنعانية.
 وكان كنعان واحدا من الفئة الثانية, وعلى الرغم من ذلك؛ فقد كان كنعان جزءا من الأداة الاستشراقية, كان عضوا في جمعية استشراق فلسطين, ثم رئيسا للجمعية, وظل بعد ذلك يواصل الكتابة في استشراق فلسطين حتى يوم وفاته, وفي بعض الأحيان يشعر القارئ أن كنعان يكتب عن الشرقيين وكأنه ليس منهم, يقول كنعان في بحثه عن " الطفل في المأثورات الشعبية الفلسطينية " :" يخاف الشرقيون البرد ويرهبونه ".
 
ومن زاوية المفهوم الجغرافي لأعمال الدكتور كنعان؛ فإننا نشعر بأن الحدود الجغرافية لأبحاثه تمتد من جنوب القدس إلى شمال نابلس, وإن كنا نجد أمثلة فولكلورية في دراساته لمواقع في الجليل والساحل وبئر السبع وشرقي نهر الأردن .

مادة من الدرجة الأولى :
 من وجهة النظر العلمية البحتة, لا يستطيع أحد أن يتجاهل الدكتور كنعان ، قد جمع مادة فلكلورية فلسطينية  من الدرجة الأولى  First Hand فهو قد جمع مادته مباشرة من أفواه الناس, عندما كان الشعب العربي الفلسطيني يشكل الأغلبية الساحقة من سكان فلسطين, وعندما كانت تلك الأغلبية تمارس الحياة الشعبية بمفهومها الدقيق والبدائي. لقد جمع كنعان كلا من المادة الأدبية والعينات المادية للتراث الشعبي الفلسطيني, ومن أصحابها الأصليين الذين كانوا يمارسون ملكيتها وحيازتها, والاعتقاد بأهميتها؛ فقد جمع المسابح والطلاسم والخرز, وقام بنفسه بتفحص الينابيع والمزارات والأشجار والمعابد, وتفحص المعمار والزخرف والطقوس أثناء ممارستها, وشاهد المواسم الشعبية والاحتفالات, وعاش مع الناس الذين قاموا بتلك الطقوس والممارسات, ولذلك فإن الكاتب الحالي يرى أنه لا يمكن لأي باحث في الفلكلور الفلسطيني أن يكتب عن الواقع الحالي للتراث دون الاستعانة بما كتبه كنعان .

من هنا, فإنني أعتقد بأهمية ترجمة ونشر وتعميم دراسات كنعان؛ لتكون في متناول القارئ العادي والباحث المختص على حد سواء, كما أنني أرى أن نشر الأعمال الكاملة للدكتور كنعان هي بداية هذا المشوار, ويبقى علينا أن نترجم وننشر أعمالا لباحثين من نوعية الدكتور كنعان, من أمثال عمر الصالح البرغوثي, واسطفان و إلياس نصر الله حداد  وأمثالهم, ممن نشروا مادة علمية أصيلة في الكتب والدوريات الاستشراقية, علنا نجد بحوثا لباحثين فلسطينيين كتبت بالفرنسية ، الإيطالية ، الروسية ، الروسية ، الإسبانية ، أو غيرها من اللغات, على سبيل المثال, وضمن ما أعلم هناك كلثوم عودة ( من الناصرة ) قد كتبت في الفلكلور الفلسطيني باللغة الروسية,(نشرنا لها ترجمة في العدد الثالث من الموسوعة التربوية الفلسطينية – الإصدار الجديد, ي. ع.).

 وبعد إنجاز هذه المرحلة لا بد من أن نترجم وننشر أعمالا لمشاهير الأجانب في الفلكلور الفلسطيني, ومن أجل أن تكتمل الصورة لدى القارئ والباحث المعاصرين؛ لا بد من ترجمة أعمال جوستاف دالماف ( الألماني ) خاصة " العمل والعادات في فلسطين " الذي ظهر في ثمانية أجزاء, وعمله المشهور : " الديوان الفلسطيني ". ولا بد من ترجمة الكتب الخمسة التي وضعتها هيلما جرانكفيست ( الفنلندية ) عن الحياة الشعبية في فلسطين : الزواج ( في جزأين ) والولادة والطفولة ( في جزأين ) والوفاة ( في جزء واحد ) وتظل هنا أعمال أخرى مهمة مثل أعمال ساريزالمو (الفنلندي ) عن أغاني الدروز, وهنري شبير عن تمرين عدوان والعادات في القبيبة. ذلك ما يجب أن نفعله بسرعة, وتلك هي مهمتنا العاجلة ضمن نطاق أعمال المركز الفلسطيني للفنون الشعبية في المنفى.
توثيق المراجع والرواة 

كان توثيقه للرواة في مرتبة أدنى من عمل بارز في هذا المجال مثل عمل هيلما جرانكفيست في دراستها المشهورة عن دورة الحياة اليومية في فلسطين, كان كنعان يذكر الرواة دون أن يوثق المعلومات عن الراوية: قريته أو مدينته ، عمره ، حرفته ، تاريخ الحصول على الرواية .........إلخ في حين أوردت هيلما جرانكفيست تفاصيل كاملة عن بعض رواتها, مثل : حمدية ـ من ارطاس . وفي كثير من الحالات, كانت جرانكفيست كانت تورد النص كاملا لراوية الرواية, وبالحرف, كما سمعته, وزيادة في التوثيق كانت تدون النص المروي بالحرف اللاتيني, فضلا عن ترجمته بالإنجليزية, ومن الأمثلة على توثيقه : 

عن تعبير " زيت افغيش " (14) يقول كنعان في الهامش موثقا المرجع : وسمعت التعبير في الناصرة.  ولكنه لا يقول لنا شيئا عن اسم الراوية وعمره .وفي نفس المقالة نراه يوثق المرجع بقوله :

ـ سمعته من عمر افندي الصالح البرغوثي. 

ـ سمعته من السيد أ . فارس (15).
ولا بد من الإشادة بقدرة الدكتور كنعان وصبره وأناته, في توثيق النصوص التي أوردها بالعامية للأغاني والأمثال والأقوال السائرة, وأسماء الأشخاص والمواقع والمقامات والآبار ونحو ذلك, فقد قام بإيراد المسميات والتعابير مكتوبة بالحرف اللاتيني, وبالترجمة الإنجليزية أو الألمانية, وقد كان لدقته وأناته دور في حفظ التسمية الشعبية, أو النص الأصلي للمأثور الشعبي الذي كان من الممكن أن يضيع شكله ولا يبقى منه سوى معناه .

وبذلك حفظ لنا الكثير الكثير من الألفاظ العامية, كما كانت تقال في عصره, وحفظ لنا نصوصا عامية وثقت لأسلوب التعبير في الأدب الشعبي في المرحلة التي عاش فيها د. كنعان, وفي توثيقه للمراجع نجد أحيانا ذكر المرجع, واسم مؤلفه, دون كتابة مكان الطبع وسنته (17) أو رقم الصفحة التي يشير إليها . ويوثق الإشارة إلى مقالاته توثيقا شبه كامل في بعض الأحيان (18).

وفي توثيقه للعيون والآبار والمقامات والأشجار المقدسة يدهشنا اهتمامه بتفاصيل الأسماء والمواقع والإحصاءات المتعلقة بذلك,  والاستنتاجات الإحصائية بالنسب المئوية .

الجانب الرومانسي في أعمال كنعان :

عندما تقرأ أعمال الدكتور كنعان بالإنجليزية أو الألمانية؛ فإنك تصاب بالدهشة لقدرة ذلك الباحث الفلكلوري الفلسطيني على الصياغة بلغة علمية جميلة تدفعك لحب وتقدير الحياة الشعبية العذراء في فلسطين, وتساعد لغة " كنعان " على تخيل طبيعة الحياة الشعبية الفلسطينية, وتلمس جمالياتها, وتذوق نكهتها, من خلال الوصف الدقيق العلمي و الصادق :
· ينقلك الدكتور كنعان إلى أجواء ينابيع فلسطين المسكونة بالعرائس والقوى الخارقة للطبيعة. 
· يروي لك أطراف المعتقدات الشعبية السحرية التي تعيد لك الصورة الساحرة لفلسطين : طاسة الرجفة والأواني السحرية والطلاسم  إلخ.
· يربط الدكتور كنعان بين فلكلور فلسطين ـ منذ العهد الكنعاني (فجر التاريخ المدون في فلسطين ) وكما كانت الحياة في عهد الأمير سنوحي ـ الأرض التي تفيض لبنا وعسلا _ وبين فلكلور فلسطين المعاصر في أوال القرن العشرين وقبل أن يغير الاحتلال وجه فلسطين العربي المشرق .
· في أكثر من 300 صفحة من مادة المعابد الكنعانية, ينقلك الدكتور كنعان إلى أجواء المقامات ومزارات الأولياء في قمم الجبال الفلسطينية ...... صفحات نابضة بالحياة تنقل إليك رائحة الشموع والبخور الذي يحترق .... تكاد تشعر برائحة الأضحيات  وتسمع أصداء الرقصات والمواكب والاحتفالات وأغاني الدراويش ودق الصنوج   والعدة في أبهاء المزارات الفلسطينية .
· يندر ألا تجد قرية أو خربة أو موقعا من المواقع الجغرافية الفلسطينية لم يتحدث عنه د. كنعان, يتحدث عن الموقع وكأنه من أبنائه ...... تفاصيل جميلة تبعث لكل قارئ ذكريات أجمل يختزنها في ذاكرته.
· يروي لنا الدكتور كنعان الحكايات والخرافات المتعلقة بالنباتات والطيور والحيوانات والمغر والكهوف والآبار والوديان ......وطقوس دورة الحياة اليومية ..... والطب الشعبي وحياة الأطفال. 
· أعمال توفيق كنعان بثوبها العربي تشعل شمعة جميلة تضيء أمامك صورة الجـبال الـتي يكللها الزيتون والزاب, والسهول التي تموج بالسنابل الخضراء, والبنات بالثياب المطرزة بالألـوان الزاهية, ووجوه الفلاحات الصبوحة المشرقة التي تنـطلق بمواسم الحصاد, وساحات الأسواق في صباح يوم ندي ربيعي, وأصداء أغـاني الحصاد وأصوات المناحل وطرقـعة كرباج الحراث, وزقزقة الزرعي, ورائحة النرجس والحنون. 
· تحيي أعمال الدكتور كنعان في الذاكرة صورة الوطن, وتخلق في نفسك الأمل والعزيمة على مسح الغيمة السوداء التي نشرها الاحتلال على جبينه, وتضيف سجلا لأقدس ذكرياتك عنه.
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أ.د. عبد اللطيف البرغوثي
الأدب الشعبي
من كتابه (راجح غُنيم السلفيتي) بتصرّف
       منذ أن صارت للإنسان لغة، وتكونت له أسرة، وصار له مجتمع، وهو يغنّي في السراء والضراء، وسيستمر على ذلك الحال إلى ما شاء الله، ذلك أن الغناء شديد الارتباط بالعاطفة الإنسانية، وعلى ذلك فهو من أوثق أنواع التعبير الإنساني عن وجدان الشعب؛ إذا كان الغناء شعبيا جماعيا، وعن وجدان الفرد المبدع ؛ إذا كان الغناء فرديا، ولذلك فإننا لا نجد شعبا توقفت مجتمعاته أو أفراده عن الغناء المفرح أو الحزين، في أي حال من الأحوال، فالغناء على هذا الأساس تعبير إنساني مستمر ما استمرت الحياة الإنسانية .
       وبطبيعة الحال، فإنه ما دام الإنسان ابن بيئته الطبيعية والاجتماعية؛ فإن غناءه لا بد أن يأتي تعبيرا عن ذاته وعن حياته وعن بيئته الطبيعية والاجتماعية،  وفي ضوء ذلك؛ فإن الأغاني بعامة والشعبية منها بخاصة, لا بد أن تحمل في ألحانها وكلماتها وجملها وعباراتها وموسيقاها ونغماتها قدرا كبيرا أو صغيرا من كل تلك المؤثرات الداخلية والخارجية المتمثلة في الإنسان، وفي البيئتين الطبيعية والاجتماعية، وبهذا المعنى، فإن الغناء لا بد أن يتطور مع تطور حياة منتجه؛ لأنه تعبير صادق عن تلك الحياة، ولذلك؛ فلغته تتطور بتطور ثقافتهم وتتقهقر بتقهقرها، وأشكاله تتطور بتطور ظروف إبداعهم، ومضامينه تتطور بتطور حضارتهم.

       وبناء على ما تقدم، فإن العرب في جاهليتهم كانوا يمارسون الغناء بلهجاتهم المختلفة، إلى أن تطورت اللغة العربية، وبلغت شكلها الأدبي الفصيح الذي استقرت عليه في القرن السادس الميلادي، عندما رجحت لهجة قريش على غيرها من اللهجات، ثم كرّس انتصارها ذاك بُعَيد ذلك بنـزول القرآن الكريم بها، فصار الشعراء ينظمون أشعارهم بهذه اللغة الأدبية، وصار المغنون يغنون بها إلى بُعيد الفتوحات الإسلامية في القرن الميلادي السابع، وبروز اللهجات العامية التي نجمت عن اختلاط العرب بغيرهم، وعن الصراع بين اللغة العربية الفصيحة واللغات المختلفة في البلاد المفتوحة، فبدأ الغناء يتراوح من حيث لغته؛ بين لغة عربية فصيحة ولغة عربية فصيحة مكسرة. ويجدر بنا هنا، عند هذا الحد، أن نؤكد حقيقة مهمة، هي أن العرب الذين استقروا قبل الإسلام في بلاد الشام وعلى مشارف مصر والعراق ومصر، كانوا قد أوغلوا في عاميتهم العربية، التي نلمح نماذج منها في مصادر أدب الفصحى مثل كتاب الأغاني لأبي الفرج الأصفهاني، وكتاب البخلاء للجاحظ، والمقدمة لابن خلدون وغيرها، فمثلا، روى إسحق عن معبد أنه أثناء وجود الأخير في الشام بناء على طلب الخليفة الوليد ابن يزيد  صادف في أحد الحمامات رجلا شاميا ثريا، فتعرف عليه، وسار معه إلى منـزله، فلم يَدَع الشامي من البر والإكرام شيئا إلا فعله، ( ثم وضع النبيذ فجعلت لا آتي بحسن إلا خرجت إلى ما هو أحسن منه، وهو لا يرتاح ولا يحفل لما يرى مني، فلما طال عليه أمري قال: ( يا غلام ، شيخنا ) ، فأتي بشيخ، فلما رآه هشّ إليه، فأخذ الشيخ العود ثم اندفع يغني : 

سِلَّور في القدر ويلي يملوه               جاء القط أكله ويلي علوه

قال: فجعل صاحب المنـزل يصفق ويضرب برجليه طربا وسرورا. قال: ثم غناه :

وترميني حبيبة بالدراقن                وتحسبني حبيبة لا أراها

قال فكاد يخرج من جلده طربا، قال: وانسللت منهم فانصرفت، ولم يعلم بي، فما رأيت مثل ذلك  اليوم قط غناء أضيع ولا شيخا أجهل).
(قلنا: شبيه بهذا الموقف ما حدث في مدينة الخليل حينما استعان أحدهم بفرقة من شمال الضفة الغربية لإحياء حفل أقامه لزفاف ولده، كانت الفرقة تعطي أجود ما لديها، بتفاعل عميق، ولكن الجمهور لم يتفاعل معها، ولم تبدُ عليه ملامح الطرب والإعجاب، وتأزّم الموقف حتى كادت الفرقة تغادر الحفل قبل تمامه لولا تحليهم بالصبر، وفي هذا ما يؤكد أن لكل بيئة مزاجها وأدبها الخاص بها. وكان ذلك الرجل قد شاهد عرسا شعبيا في شمال الضفة، ورأى ما كان عليه الجمهور من تفاعل وحمس، فأراد أن ينقل الحالة إلى جنوب الضفة . يحيى جبر، وعبير حمد) 
      إذن فإن الغناء بلهجات عربية عامية لا بد أن يكون بدأ مبكرا بين العرب الذين استقروا في المشرق العربي قبل الإسلام، وعاشوا تحت حكم واحدة أو أخرى من الدولتين العظيمتين آنذاك : الدولة الفارسية والدولة البيزنطية، وطوروا لهجات عربية علمية خاصة بهم لأسباب عديدة من أهمها :

1 ـ أن اللغة العربية الفصيحة كانت لا تزال حديثة النضج, ولا تزال تحيا حياة المشافهة, أي أنها لم تكن مادتها قد جمعت بعد, ولم تكن قد وضعت لها قواعد تجعل تعلمها والمحافظة على سلامتها من الأمور الممكنة عمليا, دون الاضطرار إلى الانتقال للعيش وسط القبائل العربية الفصيحة من أجل تعلم اللغة بالمحاكاة المباشرة, وذلك أمر, إن كان ممكنا بالنسبة للفرد, فما كان ممكنا بالنسبة للمجتمع .

2ـ أن تلك المجتمعات العربية التي كانت واقعة مباشرة تحت الحكم الفارسي أو البيزنطي؛ كانت عبارة عن أقليات اضطرتها ظروف حياتها, بما فيها الحاجة, إلى تبني لغة الدولة الحاكمة وإلى نسيان لغتها الفصيحة واستبدالها بشكل عامي ملائم .

ومع بدء حركة الفتوحات الإسلامية الواسعة في مطلع القرن الميلادي السابع؛ التي شملت معظم رقعة العالم القديم: من إسبانيا في الغرب إلى الصين في الشرق, وفي أقل من قرن من الزمن, وما ترتب عليها من صراع  بين اللغة العربية الفصيحة ولغات البلدان المفتوحة, وما نجم عنها من امتزاج الدماء نتيجة لزواج العرب من نساء غير عربيات، ونتيجة للتوسع في التسرّي وفقا للمبدأ الشرعي، مبدأ تحليل ما تملكه اليمين؛ نتيجة لذلك كله، نتجت أجيال تلتقي في عروقها الدماء العربية وغير العربية وتربيها أمهات غير عربيات، واللغة، كما نعلم، هي لغة الأم في المرتبة الأولى، تلك العوامل، مضافا إليها عوامل أخرى، منها:

· كون العرب أصبحوا أقليات حاكمة موزعة في طول البلاد وعرضها.
·  أن الكتابة العربية كانت لا تزال في دور التطوير والتحديث.
·  أن عملية تدوين اللغة العربية أي جمع مادتها وتقعيد قواعدها وتوفير نصوصها للقراء لم تبدأ على نطاق واسع؛ أي على مستوى الدولة، إلا بعد الثلث الأول من القرن الهجري الثاني في خلافة أبي جعفر المنصور.
 
كل ذلك أدى إلى تنامي اللهجات العامية حتى حلت محل العربية الفصيحة كلغة تعامل يومي منذ حوالي القرن الهجري الثاني, يشهد على ذلك ظهور فن ( المواليا) إثر نكبة هارون الرشيد للبرامكة عام 197هـ / 803 م عندما راحت مولاة لهم تندبهم وتصيح في آخر كل بيت قائلة :(واموالياه !) وقد تطور هذا الفن إلى أن صارت تنضوي تحته ـ كما يقول ابن خلدون ـ فنون كثيرة يسمونها :القوما ، وكان كان ، ومنه مفرد ، ومنه في بيتين ، ويسمونه دوبيت ، على الاختلافات المعتبرة عندهم في كل واحد, وغالبها مزدوجة من أربعة أغصان وتبعهم في ذلك أهل القاهرة, وأتوا فيها بالغرائب وتبحروا فيها في أساليب البلاغة بمقتضى لغتهم الحضرية فجاءوا بالعجائب . 
   
وفي ضوء ذلك كله, فإنني أرى أن تطلق كلمة ( زجل ) على كل أنواع الغناء باللهجات العربية العامية مع الاحتفاظ بالتسمية الشائعة والخاصة بكل لون؛ لتكون مؤشرا على الخصوصية التي يتميز ذلك اللون بها, وعند تطبيق هذه التسمية على الغناء الشعبي الفلسطيني؛ فإنه يجب أن تدل على كل ما نظم باللهجة الفلسطينية الدارجة سواء سمي شعرا أو حداء أو قصيدا أو أغاني وعلى هذا الأساس يمكن تقسيم الزجل الفلسطيني بهذا المعنى الشامل إلى قسمين كبيرين هما: القصيد والأغاني، وفيما يلي تعريف موجز لكل منهما :
القصيد

واحدته قصيدة, وجمعها قصايد ( قصائد ) ويشتقون منه الفعل قصّد يقصد تقصيدا, بمعنى غنّى, وموطن هذا اللون هو في المرتبة الأولى البادية, وفي المرتبة الثانية الريف, ويندر وجوده في المدينة, والقصيدة الشعبية منشأة باللهجة الدارجة, ولكنها شديدة الشبه في بنائها بالقصيدة العمودية في لغتنا الفصيحة, في أنها غالبا ما تلتزم رويا واحدا في أعجاز أبياتها, وهي تغنى في السهرات على أنغام الربابة, وتقتصر مشاركة الجمهور فيها على السماع والاستحسان, والفنان الشعبي الذي يغني هذا اللون بمرافقة العزف على ربابته يسمونه شاعرا, كما أنه هو أيضا يُعرّف نفسه بأنه شاعر, يشهد على ذلك ما ورد في أغنية  ( سكابا يا دموع العين سكابا ) وهي أغنية شعبية قديمة, ولكنها محبوبة وشائعة . يقول فيها المغني : 

أشوف الزين نازل عالشريعا                           وبيدو محرمه بيضه رفيعا

وانا من زود حبي للبديعا                           لصير شاعر واحمل لي ربابا
وتندرج ضمن هذا اللون القصائد الشروقية التي تتميز بألحان خاصة بها, وإن كانت تتصف بالمواصفات التي سبق ذكرها للقصيدة الشعبية, غير أن لون الشروقي يتميز أيضا عن غيره من القصيد الشعبي بأنه يأخذ شكل الطلعة المربعة أو المخمسة وكما سنبينه في الحديث عن الطلعات, لكنه مع ذلك يظل محتفظا بلحنه الشروقي المميز.

  الأغاني

وهذه ألوان موروثة متعددة متنوعة تشمل أغاني النساء كافة, وأغاني الأطفال, سواء غناها الأطفال أنفسهم أو غناها لهم أو عنهم الكبار, وأغاني العمل, والأغاني الشعبية العامة التي اشتهرت بأسماء خاصة بها مميزة لها عن غيرها, كالعتابا والميجنا والدلعونا وزريف (ظربف) الطول ومشعل واغزيل وهويدلي وليا بليا وجفرا أو عاليادي اليادي والمعنّى وأبو الزلف, والسحجة أو السامر أو الملعب, والشروقي والشوباش والتشاويق أي الأغاني الدينية والبكائيات والطلعات .

الطلعات

هذا اللون من الأغاني العربية الشعبية الفلسطينية شأنه شأن الكثير من الأغاني الشعبية الفلسطينية شائع على المستويين الشعبي والإبداعي في جميع أقطار بلاد الشام وفي الوقت ذاته هو متعدد الأشكال متنوعها, وهو بالتالي متعدد الأسماء, لكن تسميته ( بالطلعات ) هي التسمية الأكثر شيوعا في الضفة الغربية, وتنضوي تحتها جميع أشكاله, مع أنك قد تسمع من يسمي الطلعة ( زجلية ) ويجمعها على ( زجليات )أو من يسميها ( حداوية ) ويجمعها على ( حداوي )وقد سمعت في الجليل من يسمي لون الطلعة ذاته ( بالمرودحة ).
   
وبالإضافة إلى ذلك فإن الكثير من الناس, ولا سيما  الفنانون الشعبيون, يسمون كل شكل من أشكال الطلعة باسم خاص به؛ يحمل دلالة فنية تشير إلى طبيعة الشكل المعنى, أو إلى عدد شطرات البيت الواحد من أبياته, مثال ( يا حلالي ) و ( المقسوم ) الذي يتقاسم الغناء فيه فنانان: يقول أحدهما بيتا من الشعر ويرد عليه الآخر بالبيت الثاني الذي يكمل الطلعة، و( القرادي ) والمربع والمخمس والمثمن, وهي تسميات واكبت التنوع الشديد في الأشكال البنائية للطلعات, وهو تنوع ناجم عن الحرية الفنية المتاحة للفنانين من المبدعين فيما يتعلق بالأوزان وبنظام القوافي المرن, وعدد أجزاء البيت الواحد من أبيات الطلعة .

نشأة الطلعات وتطورها
الأغاني الشعبية العربية على اختلاف أشكالها, والطلعات بالطبع واحدة من ألوانها, ليست وليدة هذا العصر, وإنما ترتبط ولادتها بنشأة اللهجات العامية كما أوضحنا في فقرة سابقة, ولعل من المفيد هنا أن نذكّر بأن بلاد الشام, موطن هذه الطلعات, هي في قلب المشرق العربي الذي امتزجت فيه ليس الدماء العربية بغير العربية فقط, وإنما أيضا امتزجت فيه الثقافة الفارسية والهندية والهلينستية (اليونانية) والتركية, وأثر ذلك كله على ظهور الأغاني العربية الشعبية بعامة, والأغاني وأغاني الطلعات منها بخاصة, وقد يلفت النظر بصورة واضحة في هذا الصدد أن شكل (الدوبيت = بيت الأغنية المكون من بيتي الشعر) في الأغاني الفارسية شائع في الكثير من أغانينا الشعبية مثل: العتابا والدلعونا وزريف الطول وغزيل وهويدلي ومشعل وليا بليا. ومما يلفت النظر, كذلك, التشابه الشديد بين ألحان الأغاني الفارسية وألحان الأغاني التركية وألحان أغانينا العربية الشعبية .

    ولأن الأصل في الغناء العربي هو الغناء بقصائد عربية فصيحة قصيرة أو طويلة منذ أن استقرت اللغة العربية الفصيحة على شكلها الأدبي الفصيح في القرن الميلادي السادس؛ فإن ألحان الغناء التي ترسخت في الذاكرة العربية الشعبية عبر الأجيال هي في الأصل ألحان وضعت للغناء بمقطوعات شعرية وقصائد مبنية على بحور الشعر الفصيح العمودي, وبعد أن ظهرت العاميات العربية واستحكمت في التعامل على المستويين الاجتماعي والفني؛ صار لا بد من نظم أشعار عامية توافق الألحان الموروثة عن أغاني الفصحى, أو توافق ألحان أغان فارسية أو رومية أو هندية, ولهذا السبب صرنا نجد  أغانينا الشعبية مبنية على بحور هي في معظمها من بحور الفصحى, أو في بعضها أوزان لم تعرف في أشعار العربية الفصحى, وإنما اقتبست عن ألحان لغات أخرى.

      وفي رأيي أن العوامل والحوافز المتعددة التي كانت تدفع باتجاه التحرر من قيود القصيدة العمودية المتمثلة أساسا في الالتزام ببحر واحد وقافية واحدة تطلبت ـ بالضرورة في بداية مرحلة الانتقال من الغناء بالفصحى إلى الغناء بالعامية ـ استمرار الغناء على نهج الفصحى, لكن بقصائد من الفصحى المكسرة؛ لأنهم أدخلوا عليها لازمة أو ردّة جماعية تتيح المشاركة للجمهور, كتلك التي ما زالت رائجة حتى هذا اليوم (1994) والمتمثلة في عبارة ( يا حلالي يا مالي ) بحيث صار المغني يهتف ببيت واحد من القصيدة, وترد عليه الجماعة بغناء لازمة ( يا حلالي يا مالي ) ثم راح هذا الاتجاه يتطور حتى أصبحت القصيدة الشعبية التي هي نظيرة القصيدة العمودية الفصيحة مقصورة على غناء الأمسيات, ومقيدة بلحن الربابة أي أن الفنانين الشعبيين تحرروا من قيودها, وأفادوا من ذلك التحرر في ابتداع أشكال مختلفة من الطلعات الشعبية التي تحتل في أيامنا هذه مكانة مرموقة بين مختلف أنواع الغناء الشعبي, وتتمتع بحظوة فائقة بين الجماهير الفلسطينية, بغض النظر عن أية فروق في المستويات الثقافية بين فئات تلك الجماهير, وبإيجاز شديد أرى أن القصيدة الشعبية هي الشكل الأقدم بين أشكال الغناء,  وأنها هي الجذع الذي نشأت عليه وتفرّعت عنه أنواع الأغاني جميعها، ولا سيما الطلعات، وبالمثل، فإنني أرى أيضا أن اللون المربّع من الطلعات هو الجذع الذي تفرعت عنه الأشكال الأخرى، كما سنبينه في الفقرات التالية.

أنواع الطلعات
أ ـ يا حلالي يا مالي :

هذا الشكل شاعت تسميته بلازمته التي هي عبارة يرد بها الجمهور على الحَدّاء، وهي ( يا حلالي يا مالي ) التي هي في الأصل تعبير شعبي فلسطيني يوضح المفاجأة الفرحة التي يهتف بها شخص لقي فجأة شيئا ثمينا من ممتلكاته كان قد ضاع منه, ويئس من العثور عليه, وكأنما استعمالها في الغناء هو رمز لفرحة لقاء العروسين, وفرحة لقاء الفنان بالجمهور, وفرحة لقاء الجميع بعضهم ببعض, هذا اللون من الطلعات يؤديه حَدّاء واحد أو اثنان, فيغني الحداء بيتا وترد عليه الجماعة بالردة, أي اللازمة المذكورة, وهكذا إلى آخر القصيدة, وفي رأيي أن هذا الشكل مر بثلاث مراحل متتالية في تطوره, فتحت ثالثتها الباب واسعا أمام تطورات أخرى كثيرة في بناء الطلعات, وفيما يلي مثال على هذا الشكل الذي اعتبرته الخطوة الأولى في اتجاه الخروج من قيود القصيدة العمودية الشعبية إلى الأشكال المختلفة في الطلعات :

الحداء:                   هي يا رايح بلدنا                      وقف خذ هالوصييي

الجمهور:                                      يا حلالي يا مالي

الحداء:                   تلفي عادار أبو أحمد                    راعي الدار الغربيي

الجمهور:                                      يا حلالي يا مالي

الحداء:                   تلقا الفراش امفرش                      تلقا المساند مركيي

يا حلالي يا مالي

الحداء:                   يا  مر عاناطور يدور                  ايدير القهوة احجازيي

يا حلالي يا مالي

الحداء:                   الطبخا من القهوة رطل                 والتبهيري وقم وقيي

يا حلالي يا مالي

الحداء:                   ما يذبح غير الحايل                                 والخروف ابو ليي

يا حلالي يا مالي

الحداء:                   بطلع المنسف مليان                               رز وما بي اشعيريي

يا حلالي يا مالي

الحداء:                   واللحم فوقه مرجوم                                اتقول بناية عليي

يا حلالي يا مالي
الحداء:                   يا يوم يصب السمن                                 ميّة عين الغربيي

يا حلالي يا مالي

الحداء:                   طوف يقعد طوف ايقوم                          واتظل احرافو مبنيي

يا حلالي يا مالي

الحداء:                   واختم وصلي عالزين                               امحمد خير البريي

يا حلالي يا مالي

وفي المرحلة الثانية تطور هذا الشكل بأن تحرر جزئيا من الالتزام بروي واحد في جميع قوافي القصيدة, فصار بالإمكان بناء مجموعة من أبياتها على روي معين, ثم بناء مجموعة أخرى على روي آخر وهكذا, حتى نهاية القصيدة . وفيما يلي مثال على هذا الشكل الذي لا يظهر فيه اهتمام بالتزام روي في نهايات الشطرات الأولى من أبياته أيضا:
الحدّاء                     الله يمسيكم بالخير                      امسيا تطرد امسيا
الجمهور                                        يا حلالي يا مالي

أول طوف للضيوف                  اوثاني طوف امحليّا

يا حلالي يا مالي

ثالث طوف للرعيان                 أهل لبشوت الملويا

يا حلالي يا مالي

وش هالثنتن الوافقات               وش هالثنتن الوافقات

يا حلالي يا مالي

ما بدري بنات العم                     ولّا هني سلفات

يا حلالي يا مالي

وحنا لثنين خوايا                   وحنا لثنين خوايا

يا حلالي يا مالي

واحد نزل عالكرك                والثاني راح الصرايا

يا حلالي يا مالي

يللي طاح الصرايا               كن شلفت عقلو الصبايا

يا حلالي يا مالي

واللي نزل عالكرك                    جاب العطر شلايا

(قلنا في تحليل سريع للنصين السابقين إن الشاعر الشعبي المعاصر لم يحد كثيرا عما جرت عليه عادة الشعراء العرب قديما، لا سيما في العصر الجاهلي، من حديث عن الكرم والكرماء والمواصفات التي ترتقي بالإنسان إلى مصافّهم، من توطئة الفراش للضيف, والإكثار من السمن المستخلص من الزبد، وذبح الكبش السمين والحائل من النعم؛ وهي التي أخلفت فلم تعشّر، مما ينعكس عليها سمنا، وفي هذا ما ينسجم مع ما ذكرناه في بحثنا: القصيدة الجاهلية تتناسخ في الشعر الشعبي. كما ننبه إلى أن كثيرا من الشعراء، استجابة للتحولات الاجتماعية العميقة باتجاه الإسلام، يغيرون اللازمة فيقولون:
يا صلاة ع النبي

بل لعل هذه العبارة أصبحت أكثر حضورا من تلك . يحيى وعبير )

ب ـ المربع :

المرحلة الثالثة من تطور هذا الشكل أوصلتنا إلى شكل جديد صار يعرف باسم ( المربع ) الذي صارت ( الطلعة ) الواحدة منه عبارة عن قصيدة مبنية على وزن واحد, وتبدأ بمطلع أو بلازمة متكررة خلال الطلعة من بدايتها حتى نهايتها, وطلعة المربع مكونة من فقرات كل منها من بيتين من الشعر أي أربع شطرات ـ ومن هنا سمي هذا اللون بالمربع ـ تلتزم الثلاث الأولى منها بروي يتغير من بيت إلى آخر من بيوت المربع, وتنتهي الرابعة بروي مغاير تلتزم به الشطرات الرابعة في الطلعة كلها.  ويلاحظ أيضا أن لازمة ( يا حلالي يا مالي ) قد يستغنى عنها, وتحل محلها لازمة جديدة هي عبارة عن الفقرة الأولى من الطلعة أو بيت واحد من أبيات الفقرة أو ربما الشطرة الرابعة من شطراتها:

مثال أول : 
احتفظ فيه باللازمة الموروثة ( يا حلالي يا مالي ) (10)

أهلا وسهلات ومرحبتين                        في جميع الزائرين

وجينا نغني من جنين                           أجمل أغاني الأفراح

يا حلالي يا مالي

واجينا نحيي الجمهور                          نورو علينا زايد نور

واللي لديرتنا يزور                             يلقا النشاما الملاح

يا حلالي يا مالي

يوم الفرح عنا عيد                            لما نشوف الأجاويد

من قريب ومن بعيد                          وصلونا والبدر لاح

يا حلالي يا مالي

عادتنا نحيي الزوار                       ونصب القهوي ببهار

ونشرّع ابواب الدار                    لهل الواجب والاصلاح

يا حلالي يا مالي

مثال ثان :

استبدلت فيه اللازمة ( يا حلالي يا مالي ) بلازمة جديدة هي مطلع الطلعة (11)أي ما يعادل ( القفل اللازمة ) في الموشح :

اللازمة     :                هدا البلبل عالرمان                ابداني سمعتو بغني

صوتو يطرب النعسان             اللي بمنامو متهني

****

يابلبل يا ابو الريش               غني لي عا ام الشليش

ابهواها رحت اطيش               صدق ورحت انجني

اللازمة

                           يا بلبل خد لي سلام                   للحلوة ام لوشام

طيفك شفتو في المنام                ابأحسن صورة حيرني

اللازمة

انتي حياتي وديني                     يا روحي يا نور عيني

حبك هاللي كاويني                    انتي فرضي والسني

اللازمة

لحظ عيونك رماني                   يا ام القمي الرناني

عاصدرك شفت ذهباني               تشبه لأحسن جني

اللازمة

ي ام عيون السودي                حني ووفي لي وعودي

مثلك ما في موجودي                   لا بانسي ولا بجني

اللازمة

مثال ثالث :
 البيضا والسمرا المطلع ( اللازمة ) هو بيت شعر واحد بني صدره وعجزه على الروي ذاته والتزمت الطلعة به في قافية الشطرة الرابعة من أبياتها ( 12)
هيمان القلب هيمان            البيضا والسمرا دشمان

*****

نزلت عالعين تملي                   شبه البيدر المنهلي

شايب تبلى بالعلي                اتلطف عاريم الغزلان

اللازمة

دونك عالسمرا وولي                  ما بتنفع ولا بملي

ريحتها شبه الخلي              ابتهرب منها افراخ الجان

اللازمة

يا سمرا ما تزعليش              روحي في حبك بخشيش

انتي اللي انشيتي الشليش       او رش السالف بالدهان

اللازمة

انتي اللي اجريتي الموضا                 لمقور والتقويضا

انتي العرفتي البيضا                 لبس المزلط عالذرعان

اللازمة

البيضا ست البنات                    وفيها نزلت الآيات

او منها الدوا والداءات                ريقها بشفي العيان

اللازمة

ريقها يشفي المسقوم               هاللي ما بقد رش ايقوم

عاوسط الصدر مرسوم             اسم الله وحكمة لقمان
اللازمة

وقد يتصرف الشعراء الشعبيون, تحت تأثير وحي الموقف أو المناسبة, فيزيدون شطرة على بيت  ( المربع ) فيصبح تلقائيا ( مخمسا ) أو يزيدون عليه بيتا أي شطرين فيصبح ( سداسيا )أو يضاعفون عدد أبيات(المربع ) فيصبح ( مثمنا ) أي أن بيته يتكون من ثماني شطرات بدلا من الأربع, ولكن المربع يبقى أكثر أنواع الطلعات انتشارا وشعبية بين الشعراء الشعبيين وجماهيرهم, ولعل سر حظوته بهذه المنـزلة يكمن في أنه ابتعد، بحكم نظام قوافيه، عن نمط القصيدة التقليدية ذات القافية الواحدة والنمط الواحد الذي لا يخلو من ملل، كما أن هذا النوع ( المربع ) أخف ظلا وأسهل تناولا وارتجالا على الشاعر الشعبي من  ( المخمس ) و ( السداسي ) و ( المثمن ) لا سيما إذا ما تذكرنا أن الشعراء الشعبيين غالبا ما يرتجلون هذه الطلعات بوحي الساعة، ويتحاورون بفقراتها أي أبياتها ارتجالا، فيقول الواحد فقرة يرد عليه الجمهور بعدها بلازمة وهكذا.

 وبالطبع فإن العرف السائد هو أن يجري هذا الحوار الفني بين اثنين من الشعراء، ولكن قد يجري بين ثلاثة أو أربعة أو أكثر حسب حجم الحفل وموقعه وشدة التنافس وعدد الموجودين من الشعراء؛ ولأن القدرة على الارتجال الجيد هي شهادة على قوة قريحة الشاعر الشعبي وإعلان عن تفوقه على منافسيه، فإن الشاعر المبدع كثيرا ما يخرج عن عدد الأبيات الشعرية في بيت الأغنية الواحد إظهارا لمقدرته وموهبته، وتحديا لمنافسيه، لكن يظل ملتزما بالوزن وبالروي الختامي لبيت الأغنية. 

جـ ـ القرّادي

      هو شكل من أشكال الطلعات، أي أن البيت الواحد من أبياته يتكون من بيتين من الشعر، أي أربع شطرات، وتبنى الطلعة (فقرة لازمته) أي مطلعه على روي واحد في الشطرات الأولى والثانية والرابعة،  بينما تأتي الشطرة الثالثة على روي مغاير، كما يلتزم روي الشطرة الرابعة في بقية الشطرات الرابعة في الطلعة كلها، لكن تبنى بقية الفقرات على روي واحد تلتزم به الشطرات الثلاث الأول، وتظل الشطرة الرابعة في كل الفقرات ملتزمة بروي الشطرة الرابعة من اللازمة، مع استرعاء النظر إلى أن كل فقرة جديدة تختار رويا جديدا لشطرتها الثلاث الأول .

مثال أول:

المطلع ـ اللازمة    : يا دلوعا البلوادي                   حرقت قلب الصيادي

                         لو قالوا كافر بالحب                 بقول الحب عبادي

ما يكرر من اللازمة:

                        لو قالوا كافر بالحب                 بقول الحب عبادي

بعيونك سر الإلهام                للشاعر تعطي أنغام

صورة مبدعها الرسام            حتى يحرق فؤادي

ما يكرر من اللازمة:

                         لو قالوا كافر بالحب                 بقول الحب عبادي

كلماتك عَ شفايفك همس                      صحيت الميت من الرمس

ما بدي أطّلع عَ الشمس                          نورك يا حـلوة زيادي

ما يكرر من اللازمة:

       لو قالوا كافر بالحب                 بقول الحب عبادي

وقد يستخدم الفنانون هذا الشكل مع إدخال تنويع محدد عليه؛ يتمثل في أن تنتج الشطرة الرابعة عن مقلوب الشطرة الثانية، مع الحفاظ على الالتزام بروي الرابعة في جميع فقرات الطلعة .

مثال ثان:

المطلع ـ اللازمة :

عاليادي عاليادي                           بدي غني لبلادي

قعدة تحت الزيتوني                          بتسوا المحيط الهادي

****

زيتونتنا الحوية                             شو حلوة وشلبية

من الوادي بتشرب ميه                   بتشرب ميه من الوادي

***

الجزء المكرر من اللازمة :

قعدة تحت الزيتوني                          بتسوا المحيط الهادي

****

الزيتوني لا تنسوها                           بالمجد زينوها

أجدادي زرعوها                             زرعوها أجدادي

****

الجزء المكرر من اللازمة :

قعدة تحت الزيتوني                          بتسوا المحيط الهادي

****

زيتوني ما أحسنها                            بالصيف وما أثمنها

الحصادي تحت منها                         تحت منها الحصادي

الجزء المكرر من اللازمة :

قعدة تحت الزيتوني                          بتسوا المحيط الهادي

****

                         النوم في فيـتـها                          بتسوا الدنيا وزهرتها

والمبادي بتربتها                            بتربتها المبادي

الجزء المكرر من اللازمة :

قعدة تحت الزيتوني                          بتسوا المحيط الهادي

****

وربما كان أكثر أشكال هذا اللون شيوعا هو الشكل الذي تبنى شطراته الثلاث الأول على روي يتغير من فقرة إلى أخرى؛ لكن شطرته الرابعة تبنى على روي لازمته، ويلتزم به في فقرات الطلعة جميعها.مثال ثالث: 

المطلع ـ اللازمة :

طلت سمرا غياني وبثوب جديد                     مثل الطفل السكراني بمرجيحة العيد

****

            لما كبرت صرت ما إلك حد                   كيف عليي تـكبرت وبابك ينـسد

إتحكمت واتجبرت واحمرّ الخد                   وبخمر الحب أسكرت الحضر والبيد

اللازمة

يللي غزيت بقلبي السهم المسموم                 عذبتيني شو ذنبي اطير واحوم

الله ربي أعطاك السحر المرسوم                 وبهالجمال المتخبي حيرت الغيد

اللازمة

يا ام عيون خضرا ورموش طوال             أحلى من القهوة السمرا ممزوجة بهال

الله أعطاك خبرا وحكم وأمثال                 ولا تخلـي قلبك صخر بدها تنهيد

اللازمة

قضيت العمر استنا والموج يموج             أعملك من دمعي حنا بدمي ممزوج

وامضيت العمر اتمنى أبني لك لوج          وتتـصيري لمي كنه ويحلا التغريد

اللازمة

يللي شعرك عكتافك ومجدل جدل             حيرتيني بأوصافك وانجنوا الأهل

وردة وابقى قطافك من أرض السهل        تتقولي وباعترافك بو حافظ سيد

اللازمة
د ـ المُعَنّى

المعنى كالقرّادي  هو أيضا نوع من الطلعات المربعة أي أن بيته يتألف من بيتي شعر أي أربع شطرات تبنى الأولى والثانية والرابعة منها على روي واحد بينما تأتي الثالثة على روي مغاير. ومن الأمثلة المشهورة عليه البيت التالي الذي يتغنى به المطرب اللبناني المعاصر وديع الصافي :

أنا سيد المُعنّى والفصاحا                    بها الساحا العذبي وكل ساحا

وسيفي يمسح الأعدا بحد و                مثل ما بتمسح الأرض المساحا

وهذا مثال آخر للشاعر الفلسطيني المبدع موسى حافظ :

يَ ام العيون السود خلقة مكحلي               الله يعين اللي بغرامك مبتلي

الله أعطاك السحر تتداوي البشر                محتار فيك ليـش قتلي محللي

هـ ـ الفرعاوي

هذا النوع أيضا كسابقيه؛ نوع من الطلعات المربعة؛ ويغنى أكثر ما يغنى به في الزفة عند المسير في موكب العريس؛ لأنه يتطلب الحركة والحماس، كما يتطلب ردة حماس قوية من الجمهور مصحوبة بضربات كف قوية، تتفق مع الإيقاع الذي يتطلبه الوزن الذي بنيت الطلعة عليه، والفرعاوي يتميز بلازمة هي عادة شطرة واحدة يكررها الجمهور بعد كل شطرة يتغنى بها الشاعر. وبيت الفرعاوي يتكون من بيتين من الشعر, أي أربع شطرات تلتزم الثلاث الأولى منها بروي واحد, وتأتي الرابعة على روي مغاير, هو روي اللازمة, ومن أمثلته :

وين درب الحبايب يا يما وين            ( اللازمة يكررها الجمهور بعد كل شطرة من الطلعة )    

طوّلوا علينا الغيبي أيام طوال                     حالي على فرقتهم ما هو حال

بلله يا طير ودي مني مرسال                     لحبابٍ سافـروا ما بدري وين

                                          *****

عا دروب الحبايب لامشي مشوار                لامشي عليهم ليلي ليلي ونهار

طوّلوا عليي الغيبي ما ادري شو صار            حملـوني جفـاهم عمر وسنين

                                              *****

و ـ المقسوم :

هو أيضا من الطلعات المربعة إلا أن شاعرين يقتسمان الطلعة بينهما في الغناء بحيث يغني أحدهما بيتا من الشعر أي نصف بيت من الطلعة أي شطرتين ويكمل الثاني البيت بغناء بيت الشعر الثاني أي الشطرتين الأخيرتين أما نظام القوافي في هذه الحالة فهو إلزام كل الشطرات بنفس الروي . 
    وقد يكون الاقتسام بين الشاعرين على أساس أن يغني كل منهما بيتا من الأغنية أي بيتين من الشعر أو أربع شطرات وفي هذه الحالة يغلب أن تأتي الشطرتان الأولى والثالثة على روي بينما تأتي  الشطرتان الثانية والرابعة على روي آخر ومن أمثلة هذا النوع بين راجح غنيم السلفيتي وحمودي فرخة:

راجح : خذ مني تا مني اعطيك                  حمودي الله يخليك

حمودة : يا بو فرد التوماتيك                    هيك بدو المحفل هيك

راجح : بتسايني وبسليك                        يا صاحب الله يخليك

حمودة : عم ببرم من حواليك                    من هسا تيصيح الديك

راجح : لا تدخل جواة الشيك                  والعالم بتشفوا فيك

ومن أمثلة النوع الثاني:
حمودة : بدنا نغني عالمقسوم                       تع يا راجح جاوبني

اليوم ولا كل يوم                         ما انتش رايح تتعبني

راجح :ما إلك ولا خصوم              إن كان انا مجانبني

وفعلك معروف مش مذموم             ومش ممكن تحاربني

ز ـ المخمس :

هذا اللون هو تطوير للمربع بزيادة شطرة واحدة على شطرات المربع لتصبح خمسا .والغالب على هذا اللون أن يبدأ بمطلع هو عبارة عن بيت من المربع أي أربع شطرات؛ تلتزم الأولى والثانية والرابعة منها الروي ذاته، بينما تأتي الثالثة على روي مغاير، بعد ذلك تأتي الفقرات الخمس التي تتكون منها الطلعة مبنية على بحر المطلع، لكن نظام قوافيها ينشأ عن أخذ الشطرة الثالثة من المطلع لتصبح هي الشطرة الأولى للطلعة؛ تتبعها الشطرتان الثانية والثالثة على الروي نفسه، ثم تأتي الشطرة الرابعة من اللازمة، وتلتزم كل فقرات الطلعة التالية في الشطرة الخامسة منها بهذا الروي .

     أما الفقرات التي تلي الفقرة الأولى؛ فإن كلا منها تأخذ الشطرة الرابعة من سابقتها فتـجعلها شطرة أولى لها، وتستكمل بنية الفقرة الفنية ملتزمة بنظام الروي المذكور، أما لحن هذا اللون فهو عادة لحن المربع العادي المألوف، لكنه  يمكن أن يأتي على أي لحن يناسب الوزن الذي بنيت عليه طلعته، فالطلعة التالية، مثلا، بنيت على وزن يتطلب لحن الشروقي، فهي بذلك طلعة مخمسة شروقية: 

مش عالأرض خالقنا خلقها                      جعلها بالسما و صبها ومشقها

أقلها انزلي عالأرض روحي                   وأبواب السما خلفها غلقها

****

أقلها انزلي عالأرض روحي                   أفي سر الجمال للناس بوحي

أوقفت عندما تمشي يَ روحي                 أبيحخل طولها رمح الرديني

نيته بان شو مفرح ورقها

****

بيحخل طولها رمح الرديني                      أهيي بعين والدنيا بعين

خحل من خدها ورد الجنيني                  ولها عيون سودا حربجيي

مدافع بس ما تسمع طلقها

****

والها عيون سودا حربجيي                مدافع والرموش الطبحيي

فيهن ألف قوة بطريي                         أسلك الكهربا لما تصوب

عَ لمبا من ألف شمعا حرقها

****

أسلك الكهربا لما تصوب                  أصاب الصخر قلب الصخر ذوب

أريقا ثلج بارد يا مشوب                   ألو مع نوح ركبت في السفيني

لنجت هالخليقا من غرقها

****

ألو مع نوح ركبت في السفيني              بالطوفان ما خربت مديني

دراري نطقها غالي ثميني                أوجه الصبح عمرو ما اتبسم

لولا بسمة اشفافا سرقها

****

أوجه الصبح عمرو ما اتبسم          هواها عندما عالروض نسم

أفتح فيه أزهار الخزيما               أسيف عيونها لو صاب علم

جبال شامخا هدها وخرقها

****

أسيف عيونها مسنون حدو                 جبل صوان عالنصفين قدو

عنق ما في عنق منظوم قدو               اتكرج مثل كرجات الغزالي

ما بين الآه لو قلبي عشقها

****

اتكرج مثل كرجات الغزالي                    إذا مرت بقبري وكنت بالي

اقالت قم يَ شاعرنا الخيالي                 بدي أشلح الأكفان عني

وامرق درب غيري ما مرقها

****

بدي أشلح الأكفان عني                       واقعد جمبها واصير اغني

خذوا يا ناس قول الصدق مني               خطيبٍ شافها لو كان عالم

مزق جبتو او ذقنو حلقها

وهذه طلعة أخرى على هذا الطراز ذاته:

طرقت الباب حتى كل متني                فلما كلمتني كل متني

اقالت مين قلت لها متيم                     غريب الدار وبلادي جفتني

****

اقالت مين قلت لها متيم                    غريب والجو بلآفات غيم

أقالت قبل ما تخش المخيم                   من اين لاوين من أيا قبيلي

قلت ما ابلومها مش عارفتني

****

من اين لاوين من أيا قبيلي                اجيت بالليل ما بتلقا نزيلي

طارق ليل يا حلوا افتحي لي             غريب ومهنتي شاعر خيالي

وعلى شعري الظروف امعاكستني

****

غريب أمهنتي شاعر خيالي            أمفطور عالقريض الارتجالي

قالت طل يا شاعر اقبالي               الما شفتها ظنيت بيدي

مفاتيح المجرا سلمتني

****

الما شفتها ظنيت بيدي                  زمام الملك واترنم قصيدي

دخلت او قلت ليلتنا سعيدي           قالت عالرحب أهلا وسهلا

عاسرير الرفاها أجلستني

****

قالت عالرحب أهلا وسهلا            أتومي بيدها وتقول مهلا

أخافت عند صوت الديك أهلا         ايفيقوا والهمس مني ومنها

عمل في دولة الأرواح فتني

****

ايفيقوا والهمس مني ومنها            حنين وعاطفي غالي ثمنها

أمها زدت بلإيضاح عنها             غريب أو بس روحي الشاعريي

عند حلوا المحيا قيدتني
ح ـ المثمن :

هذا اللون هو أيضا تطوير للمربع؛ بمضاعفة بيت المربع المكون من بيتي شعر، أي أربع شطرات ليصبح مكونا من أربعة أبيات، أي ثماني شطرات، وهو كالمربع، تلتزم الطلعة الأولى منه ببحر واحد لكنها تسير على أنظمة قواف تختلف من طلعة إلى أخرى، ولعل أكثر تلك الأنظمة شيوعا هو أن تبدأ طلعة المثمن بمطلع ( أو لازمة ) هو عبارة عن بيت مربع  ( أربع شطرات ) تلتزم شطرتاه الأولى والثالثة بروي واحد، بينما تلتزم شطرتاه الثانية والرابعة بروي آخر، بعد ذلك تتوالى فقرات طلعة المثمن على البحر ذاته، لكن تأتي الشطرات ذات الأرقام الفردية (1357) على روي يتغير من فقرة إلى أخرى بينما تأتي الشطرات الزوجية ( 2468) على روي مغاير، وتلتزم الشطرة الثامنة في كل فقرات الطلعة بروي الشطرة الرابعة من المطلع. من الأمثلة على ما تقدم هذه الطلعة من كتاب ( أغاني الجليل ) للأستاذ سعود الأسدي:

اللازمة :

لمي رموشك هيك شوي                         أو غفي عاقلبي وطيري

أو بعدو ازغير وما هي خطي                  وما بتنلامي يا ازغيري

بعدو ازغير وما هي خطي                   او لو يَ ازغيري بتشقيني

برضا لو تبقي في الفي                       او لو في الشمس بتبقيني

او لو بشرب من ايدك مي                    بحيا لما بتسقيني

ولو بشتلقوا أهل الحي                       اتبري من هالسيري

اللازمة

راح أبعثلك عصفورة                        من أزجالي تودي لك

واتشوفك يا فرفورة                          لما اتغُمي قنديلك

لو توخذ من حسنك صورة                أو تحملها في منديلك

واقرأ عالصورة سورة                     بسم الله وباسم الجيري

اللازمة

وتا اطفي نار الحرقة                      بحكي للصورة قصة

عالمحبة والفرقة                           بلكي فيكي ابتتوصا

ولما بمرق صوبك مرقه                  واغص بدمعي غصا

ابتسرقني الغيري سرقه                  عابيدر ياس وحيري

اللازمة

ولما تروحي شي مشوار           عالدرب بتلقي اظنوني

ابتفرش لك دربك ازهار           ابتجري فيها فنوني

ولو خذتي زهرة تذكار             ابتبقا الزهرة ممنوني

وفي الليل بتطلع أقمار           فوق سريرك واسريري

اللازمة

وقد تبنى فقرة طلعة المثمن على روي واحد في جميع شطراتها؛ صدورا وأعجازا باستثناء الشطرة الثامنة التي تأتي على روي مغاير تلتزم به كل الشطرات الثامنة في بقية فقرات الطلعة . مثال ذلك : 

فلاح بلادي موجود                          يزرع في الأوطان ورود

بيعمل في أرضو وبيعود                   عَ بيتو وعزمو مشدود

ومراتو تربي المولود                       وتلم القمح المحصود

وتزين أرض العقود                        بالبشاشة والإيمان

****

يوم الفرح بوطني تشوف                     الكهال اصطفوا اصفوف

بدبكة ورقص ولعب سيوف                   ومشاعل الورد قطوف

والضيف الجايب خاروف                      بتركى عَ فرشة صوف

والنسوان على السقوف                          بزغرتن للشجعان

****

أعياد بلادي أعياد                             تعبوا وكتبوها الأجداد

حتى تورثها الأولاد                           وأولاد تورّثها أحفاد

أولاد يصيروا أسياد                            عَ التلة وكثبان الواد

ويخلوا الدنيا أمجاد                              تتغنى بحب ووجدان

****

بيوم الصلح يا ابن العم                    شيوخ العشاري تلتم

وكل الجيران بتنظم                         تيزيلوا الكربة والهم

والشيخ البالجامع أمّ                         بيساعد عَ شيل الغم

ولو كانت فضيحة دمّ                       بيحلوها عَ فنجان
أثر الانتفاضة الفلسطينية على الطلعات :

ألغت الانتفاضة العربية الفلسطينية التي اندلعت يوم 9/12/1987 احتفالات الأفراح بجميع أشكالها إلى  حين تحقيق الاستقلال، وانعكس ذلك سلبيا على الأغاني الشعبية؛ لأنه حرمها من المناسبات التي كانت توفر لها الجماهير والمسارح والأجواء اللازمة لممارستها وإبداعها وتطورها وانتشارها، لكن الانتفاضة، بالمقابل، خلقت مناسبات جديدة تسمح للأغاني الشعبية ذات الطبيعة الجماعية بالاستمرار والنمو والتطور، وقد تبين لي في دراسة ميدانية حديثة أجريتها على هذا الموضوع خلال صيف 1989 أن المناسبات المشار إليها هي مناسبات المسيرات الشعبية، ومواكب جنازات الشهداء، كما تبين لي أن ألوان الغاني الشعبية التي ظلت تمارس في المناسبات المذكورة هي لون        ( الطلعات ) في المرتبة الأولى، ثم الهتافات المغناة، ولون قصائد ( الشروقي ) و ( زريف الطول )      و ( اغزيل ) مع شرط أساسي هو: أن تكون المضامين وطنية انتفاضية. وفيما يلي نماذج من           ( الطلعات ) كما صارت تمارس في ظل الانتفاضة :

أ ـ مثال أول : مربع 

اللازمة :

الزجاجي اللي انقذفت                    باتجاه الدوريي

كتبت قبل ما انفجرت                  دولي فلسطينيي

***

دولي رغم المعتدي                    امسيجيي بالوحدي

كتبت عَ جبين الجندي                     شرانيخ القنيي

اللازمة

            قنية هالمولوتوف                       زرعت في الجنود الخوف

والحكي مش مثل الشوف                     فشلت الإطفائيي

اللازمة
                          القنيي إلنا سلاح                            من أساليب الكفاح

بدي تقولوا لي وين راح                             مفعول البندقيي

اللازمة
ركب الدوريي لزعر                    عامل لي حالو عنتر

رجع على المعسكر                      لا راس ولا طقيي
اللازمة
والجندي اللي ما اتطفا                     لا غير ولا تحفى

قبل وصل المستشفى                      سلم على المنيي
الازمة
لما القنيي طلعت                        جنود الدورية فزعت

والنيران اللي اندلعت                    بشرى فجر الحريي
اللازمة
عليهم لما تنقض                          راح  تحرقهم طول وعرض

                    واعلناها يوم الأرض                               كل عميل بقنيي

اللازمة

ب ـ مثال مربع يعني في صورة المخمس بأن يكرر الشاعر غناء الشطرة الرابعة:

اللازمة :
شعبي يطالب بالتحرير               حقو الشرعي في حدو

سجن النقب يا شمير                فوق السجان لنهدو

******

ما في قوي تركعنا                         والجن ما يخوفنا

وما بقهر إرادتنا                          لجنيدي مع مجدو

أهي هي الجنيدي مع مجدو
اللازمة
ثرنا فلاح وعامل                          لفلسطين بناضل

حتا ثورتنا نواصل                        شدو العزيمي شدو

أهي هي شدو العزيمي شدو
اللازمة
شعبي الصامد ما سلم                      منو العالم بتعلم

نقتحموا المخيم                             شارع شارع بنسدو
أهي هي شارع شارع بنسدو

اللازمة

شبل الثورة بتقدم                       من رصاصك ما سلم

واقف عالسد ملثم                           والمقليعة في ايدو

أهي هي والمقليعة في ايدو

اللازمة
حق بنبني دولتنا                        بمنهج انتفاضتنا

واللي يعادي أمتنا                          هاتوا الخنجر تنقدو

أهي هي هاتوا الخنجر تنقدو
اللازمة
شبل فلسطين تمرد                           على الحروب تعود

واذا واحد استشهد                         زيدو التصعيد لا تهدوا

أهي هي زيدو التصعيد لا تهدوا

اللازمة
كل يوم بنرسم خطة                            تنوصل للمحطة

أعطوا اللجان السلطة                           وعالمباحث لا تردوا

أهي هي وعالمباحث لا تردوا

اللازمة
جـ ـ مثال ثالث ( على لحن اغزيل )
اللازمة:

الشعب والقادي                            أعلنوها جماعة

لاكتب اسمك يا بلادي                       عالحجر والمقلاعة    

******
دم الشهدا حنا                           يوم الأرض وطنا

في عرّابي ودير حنّا                      ومن سخنين الولاعة

اللازمة
بالوحدي والتكتل                        راح يصير التحول

نخرق منع التجول                       قبل تنادي السماعة

اللازمة
يا شمير انهي الحملي                       سلم خسراني الجولي

وعالمؤتمر الدوليي                        أشر عقرب الساعة
 اللازمة
دماء الشعب صبغت                         رايات السما رفعت

والانتفاضة ألغت                             صك الأيدي البياعة

اللازمة
ما نفع الغاز الخانق                     فتحوا نار البنادق

دمدم متفجر خارق                        سوا لينا مناعة

اللازمة
شعبنا ما بتراضا                       وعن حقو ما بتغاضا

لازم للانتفاضة                       شمير يحط الطاعة 

اللازمة

د ـ مثال رابع ( على لحن أغنية فيروز : تحت الرمانة ):
اللازمة

سيد الساحة                         يا حجر                   سيد الساحة

وسلاح الغاصب                   لا انتصر              ولا شاف الراحة

******
اندلعت الثورة                                  في بلادي الحرة

برا يا مستعمر برا                               دشر الساحا

اللازمة
انتفاضتنا                                          تبني دولتنا

وللعالم أعطت كلمتنا                            بقوي وصراحا

اللازمة
        طالب وعامل                       للجيش يقاتل

فلاح يكافح ويناضل                   جنّت الفلاحا

اللازمة
بعزيمتنا                                   وصدق نيتنا

                          في البيت الأبيض أخرسنا                 كلابو النباحا

اللازمة
يا ام البطل                             لا تخافي الأجل

                             ولّع العجل بالعجل                  خذ القداحا

اللازمة

علي فلاح محسن
الأهزوجة الشعبية في العرس الفلسطيني
(نشر في مجلة المأثورات الشعبية, العدد 35, 1994 _ قطر)
عندما نتأمل تراثنا الفلسطيني على امتداد مساحة زمنية واسعة، نجد تراثا هائلا تعاقبت عليه السنون, وتطاولت عليه الأزمنة, وهو يمدنا بفيض من ذخائره, ولكن كثيرا من هذا التراث امتد إليه النسيان أو الإهمال؛ فدفن بعضه مع الأجيال التي ذهبت، ولم يصلنا من هذا الفيض الزاخر إلا القليل، وحتى هذا القليل بدأ يضمحل شيئا فشيئا، وقد يندثر لوفاة أكثر الرواة، ولتغيير العادات في المنافي، وبالأخص التراث المتعلق بالعرس الفلسطيني، وهذا ما لمسته عندما بحثت عمن بقي من ذلك الزمان وطرقت الأبواب ألتقط ما تحفظه لنا ذاكرتهم  عن الأهزوجة الفلسطينية بأصالتها، مثلما كانت تغنى في البلاد؛ لأن هذا التراث لم يكن يسجل في صوت أو يدون في كراس، وإنما جاء نقلا بالسماع إلى السماع عبر الأجيال بالتواتر.

     ولخشيتي من تعرض هذا التراث للتلف و الضياع، وخصوصا بعد أن عمدت الصهيونية إلى طمس التاريخ الفلسطيني، وسرقة تراثه، وادعت زيفا أنه تاريخها وتراثها الأصيل، وشكلت الفرق الشعبية المختلفة لتجوب العالم تعرض هذا التراث باسمها دعاية لها وتشجيعا للسياحة إلى فلسطين المحتلة ؛ لهذا أقدم هذا البحث ـ العرس الفلسطيني ـ وبدقائق خطواته وتفاصيله وأهازيجه، كما كان يقام هذا العرس في فلسطين قبل النكبة، وإن جمع نصوص الأهزوجات استمد من أناس عايشوا هذا التراث، وسجلتها بحرفيتها وبأمانة التوثيق.

 
 قبل تعيين يوم الزفاف بفترة، يستعد الأقارب والجيران والمعارف للتهيؤ ليوم العرس، فتذهب النساء لجمع الحطب وملء أكبر قدر من الأواني بالماء اللازم، وجمع كمية كبيرة من اللبن، وتهيئة الذبائح وتقدم معظمها تضامنا من ذوي العريس أو أصحابه أو جيرانه، ثم تستعد الفتيات للتعليلة ( 1) التي تمتد في الغالب من ثلاث إلى سبع ليال؛ ففي الليلة الأولى منها تتجمع الفتيات في الساحة، أو بين المضارب يتكاتفن بالأذرع، تتقارب رؤوسهن، يبدأن بالهزج بشكل جماعي بصوت مرتفع، معلنات النية لبدء الفرح :
ريتو هنية .............. وريتو هنية

واحنا على نية.........واحنا على نية

وعَ مفرق الشهرين.......وريتو هنية

وياما أحلى الخيين(2)...وياما أحلاهم

بيض الله ثناهم .............علي ومحمد

بيض الله ثناهم
ثم يتجمع عدد من الناس بعد سماع أصوات الفتيات اللواتي يتباعدن أكثر ملتفتات إلى الحشد، ثم يدعين الناس للمشاركة في الفرح :
يا مين يعينا ...........يا مين يعاونا

عَ فرحة جينا ........ويا مين يعاونا

لوكنت رايح

كثر من الفلفل.........وبهار الذبايح
ليلة الحنة
في الليلة الأخيرة من التعليلة، تكون ليلة الحنة، يجلس العريس، يتحلق حوله الشبان ليحنوا له يديه، بينما تصطف الفتيات خلفهم هازجات للعريس وهو يمد يده للحنة :
سلهم (3) عيونو ومد ايدو يحنونو

وطفل زغير(4) ما حل اهلو يبيعونه
يزداد تصفيق الفتيات بإيقاع سريع ... ويبدأ أحد الشبان بالغناء ويرد عليه الآخرون :
بالهنا ....... يا ام الهنا...

يا هنية

حس(5) محمد وانحدر .......عالعلية

وبالهنا ....... يا ام الهنا...

يا بوادي(6)

حس محمد وانحدر ...على الوادي
ترويدة العروس :

بعد الانتهاء من حنة العريس تذهب الفتيات إلى العروس حيث الماشطة، وهي غالبا ما تكون امرأة عجوزا تقوم على تزيين العروس لتهيئتها ليوم الزفاف، ولتجعلها في أبهى صورة، ثم تصعد في مكان مرتفع، وحولها الفتيات يصفقن بشكل متناغم ويرودن لها:
يا مشطة مشطيها.......ويشويش (7) لا توجعيها

وياريت الوجع لدياتي (8) .....وبالله لا توجعيها

وتحاول الفتيات توديع رفيقتهن التي كانت تشاركهن العزوبية بتأثر لأنها ستبعد عنهن :
وجميّل (9) حمدة...قطع عنا...وقفا (10) عنّا

حقك على أمك ... وابوك اللي .... ابعدوك عنا

ويختتمن الترويدة بهذه الأهزوجة ذات اللحن الشجي الحنون ويتم ذلك بغناء جماعي وباهتزازات على طرفي الرأس :
يا أم الخناقة (11) يا بنية ...... يا أم الخناقة .... يا هيه

وادهن الناقة وافكك .... وادهن الناقة .... يا هية

شيخ عّرابة (12) حليلك (13) شيخ عرّابة .... يا هيه

يوم العرس:

في الضحى تبدأ الوفود بالتوافد من القرى المجاورة، وغالبا ما تسير هذه الوفود على شكل أنساق متشابكة الأيدي، يسبقهم فتيان يجرون القوايد (14) ويتقدم النسق الشيخ، أو من هو في مقامه يلوح ببندقية يطلق منها بين فترة وفترة عدة طلقات، وهو يردد بصوت جهوري مخبرا أهل الفرح بقدومهم، والجميع يرددون وراءه بنبرة قوية :
دارٍ دعتنا للفرح.......واجب علينا نزورها

ويا دارنا ريتك عمار.......فيك الكواكب والقمر

يسمع أهل العريس حداء الزوار يتجمعون ويصطفون بنفس نسق الزوار، يتقدم أحدهم مرحبا، وترد عليه البقية:
يا مرحبا باللي لفم(15) ..... واللي علينا شرفم

ومرحبا ومية مرحبا......... باللي علينا شرفم

يتكاتف الضيوف مع المستقبلين في موكب حافل وسط إطلاق الأعيرة النارية من الطرفين، وزغاريد النساء المرحبة بالوفد الزائر،  ثم يسير الموكب حيث يجلس كبار السن من الضيوف على فراش ممدود، في بيت الشعر أو سرادق بني خصيصا أمام ساحة العرس، أما الشبان فينخرطون في حلقة الدبكة التي يتوسطها عازف الأرغول، الذي يحاذي أحد الشباب، فيغني له عدة أغان شعبية؛ مثل أغنية يا ظريف الطول  :

ياظريف الطول رايح عالقدس

من حرير الشام افصلك لبس

نذر وأمانة إن طلعت من الحبس

لاقضب(16) بالدبكة واهز المحرمة

يا طظريف الطول راكب سلمو

من عيون الناس يا رب تسلمو

لاكتب المكتوب وليدّه سلمو

وان كنو بالقدس يضر فرحنا

وفي حلقة الدبكة تغني إحدى الفتيات على أنغام المجوز أغنية دلعونا :

دمعونا تجري ودمعونا تجري

فلسطين بعيدة وادرب عسري

كنك يا حبي طالب النصر

سيفك عَ رقاب العدا مسنونا

ويا أبو الشماخ (17) وعقال المايل

عدل كلامك شو رايح قايل

واحنا البنات كلنا أصايل

غاليين الثمن ما تدفعونا

وكذلك تغنى في الدبكة على أنغام الشروقي بمشاركة عزف الناي الذي يبدأ بعزف المقدمة بشكل بطيء وحزين وشجي، ويليه من يغني الشروقيات مثل :

لأمشي بشوارع صفد.............. لأمشي بشوارع صفد

وانصب مخدة ريش

واللي حرمنا الولف.....................ما لو جنين يعيش

آه.......... ما لو جنين يعيش

ولأمشي بشوارع غزة...........وانصب مخدة صوف

آخ.........ما لو دوا موصوف

الغداء : المناسف

عند الظهيرة تنفك حلقات الدبكة، ويدخل المدعوون إلى البيوت في انتظار تقديم الغداء لهم، والغداء من المنسف الذي يتكون من أرز مغطى باللحم، ويصب فوقه مرق اللبن المليحي، وخلال تقديم الغداء تهزج الفتيات:

                                         المنسف الأسمر ريان عودو

دامت سعودو منسف أبو فلان

دامت سعودو

وتغير الفتيات الإيقاع إلى نغم آخر أكثر سرعة، بينما يحمل الشبان من ذوي العريس المناسف ليقدموها للضيوف وسط غناء الفتيات:
يا شوال الرز فلفلناه (19)..........وراح

للشباب اللي عزمناها ....فلفلناه .... وراح

للشيوخ اللي عزمناها... غليناه وراح

وبعدها يذكّرن ويشدن بوالد العريس الذي من عادته دوما إكرام الضيوف فيهزجن :
صب الإقرى (20)     ياللي معود عَ القرى

صب الإقرى      والزاد يا جوعان

صب الإقرى     والميه يا عطشان
ثم يختتمن أغاني الغداء مذكرات بفضل والد العريس مرة ثانية وعادته يذبح الذبائح وإسقاء القهوة ليرفع بفعله هذا رؤوسهن عاليا:
حلفت الناس .... ما تذبح ذبايح

واذبح يا ابو فلان ... والسيط لينا

حلفت الناس .....ما تدق قهاوي

شرب يا ابو فلان ....والسيط لينا

حلفت الناس.... ما تلبس محابس

لبّس يا ابو فلان.... والسيط لينا
زفة العريس :

يدخل الشبان العريس إلى أحد البيوت للاستحمام، ولإلباسه ملابس العرس؛ وذلك بعد الانتهاء من الغداء مباشرة، بينما تتجمع الفتيات في الخارج أمام الباب ينتظرن العريس ليخرج، حيث يزف، فيهزجن بشكل جماعي على مجموعتين: مجموعة ترد على الأخرى، يخاطبن الشبان رفاق العريس:
هاتو لنا العريس لنشوف حلاتو

لنشوف بياض خده من بين خواته(21)

محمد يا هالعريس قبت(22) عباته(23)

قبت عباة الخوخ فرحن خياته(24)
ها هو الباب يفتح, ويوشك العريس على الخروج, فتلمحه الفتيات, فيهزجن ويدعين لإحضار الفرس الحمراء ليزف عليها :
هاتم (25) الحمرة وشدو عليها

لييجي محمد ويركب عليها

هاتم الحمرة وهاتم عباته

زفوا لي محمد عَ حارة خواته

هاتم الحمرة وهاتم عقاله

زفوا لي محمد عَ حارة خواله
يندفع بعض الشبان يوسعون الطريق للعريس الذي بدا بكامل قيافته وزينته وسط رفاقه الذين يحدون له بحماس:
دزّم ورا عيال عمه ييجوله

بالخيل مبرشمة(26) يطاردو له

وبالسيوف مرصعة يرقصوا له
والفتيات تردد وراء موكب العريس حيث اعتلى فرسا مزينة تسير على أنغام الأرغول والتصفيق:
عريسنا طاح (27) الحمام عريان

وبدلتك يا محمد من القدس جبناها

خمينا سوق الذهب حتى لقيناها

واتفصلت بحلب وارتدت عالشام

وارتجت القدس وارتجت علاليها

حتى السلاطين زلّت من كراسيها
رقصة البرجاس :

تعد رقصة البرجاس من أجمل الرقصات الفلسطينية، وأمتعها، تقام بعد الزفة عندما ينـزل العريس من أعلى الفرس، ويجلس على مكان مرتفع، يحيط به بعض رفاقه، بينما تتحلق الجموع ضمن دائرة واسعة، يدخل الحلقة فارس يلبس العباءة وبيده سيف، يمتطي حصانا مزينا بأجراس صغيرة، وأوداع و جلاجل، يبدأ الفارس بالرقص مع الحصان على أنغام المجوز، ثم تدخل امرأتان ترقصان تراوغان الفارس من الجانبين، وهو يحاول إزالة اللثام عن وجهيهما، وبحركات جميلة متناسقة تتقافزان، فهذه تقرع سيفه من جانب، وتتوارى، ثم تهم الثانية برقصة جميلة تنثني أمامه على السيف، فيلحق بها فتتداركه بخفة إلى الجانب الآخر، الحركات الثلاث للفارس والمرأتان متناسقة ومتفق عليها، وتتم بخفة، إلى أن يسقط اللثام عن وجهيهما أخيرا، وتتم هذه الرقصة على نغم البرجاس الذي تهزج به النساء من خلال الحلقة :
برجاس(28)         ع البرجاس         ع البرجاس

يا شام                  يا أم الكون           ما بتنداس

برجاس                 ع القدس             والليفيها

برجاس                    ع محمد           اللي حاميها

وهذه أهزوجة ثانية على نغم البرجاس تغنى ضمن هذه الرقصة، كذلك، من قبل مجموعة من الفتيات؛ الغناء جماعي وعلى مرحلتين :
واحنا العقربة بالساس (29) ما بتنداس(30)

واحنا فلين وكايدينالناس

واحنا العقربة بالحوش والنا روش (31)

واحنا فلين وكايدين جيوش
زفة العروس ( الفاردة )

يذهب الجميع بموكب طويل إلى بيت أبي العروس فتتجمع النساء بانتظار خروجها يهزجن طالبات من والدها أن يتعجل بخروجها مع تمجيدهن ومدحهن له :

هيّر عروسنا يا ابي علي هير (32) عروسنا

واوجعتنا روسنا حمت علينا الشوبة (33)

واوجعتنا روسنا

نازلين فلاحة هيلك (34)  يا بنت     نازلين فلاحة

للكرم ذباحة  ....حلو المناسف للكرم ..... ذباحة

وإذا تأخر موكب العروس لسبب ما، أو حصلت بعض الإشكالات، تردد الفتيات مخاطبات والد العروس بالتسامح البعيد عن الطمع :

لا تكون طماع يا أبي علي لا تكون طماع

والنسب نفاع والمال يفنى والنسب نفاع

وأخيرا تظهر العروس من الباب يقودها والدها وأخوها، عندها تتهلل وجوه النساء، ويهزجن شاكرات لوالدها:

كثر الله خيركم                  يخلف عليكم

كثر الله خيركم

ما لقينا غيركم                 حلو النسايب

ما لقينا غيركم

ثم يبدأ الموكب يتهادى ببطء من بين البيوت متجها إلى بيت العريس حيث جوقة الفتيات يعبرن عن ذلك :

  امشي واتمشي              يا قضيب الذهب

ع العقل والأدب                  أخذنا البنية

ع العقل والأدب

ومن حارة لحارة                  واحنا مشينا

من حارة لحارة

بنات الأمارة                      واحنا أخذنا

بنات الأمارة

ومن وادي لوادي                 واحنا مشينا

من وادي لوادي

بنات الأجوادي                    واحنا أخذنا

بنات الأجوادي

يصل الموكب بيت العريس، تدخل النساء العروس حيث تظل واقفة تنتظر عريسها، بينما حماس الفتيات يزداد، وتصفيقهن يشتد، يخاطبن العروس :
دوسي ع الفرشة دوسي

ومباركة يا عروسي

دوسي على الفرشه لحالك(35)

ومباركة ع ابن خالك

ويا ريتك مباركة علينا

وتبشري بالصبي نلفه بايدينا

ويا ريتك مباركة ع الكنة والعمة

وتبشري بالصبي يكثر الهمة

ويا ريتك مباركة ع السلف والسلفة (36)

وتبشري بالصبي يكثر الخلفة

ونسمع صوت الشبان من بعيد يزفون العريس ليدخل على عروسه، بينما الفتيات يخاطبن العريس وهو وسط الشبان :

من يمك يا محمد من يمك شب

كل الشباب تقول يا فرحة أمك

من حالك يا شب محمد من حالك

كل الشباب تقول يا هنيالك

ثم يدخل العريس، يرفع الغطاء عن وجه عروسه، ثم يلتفت للجميع؛ يشكرهم، ويتمنى الزواج للعزاب .

الهوامش   :  
1. التعليلة : الليالي التي تسبق الزفاف
2. الخيين : الأخوان مفردها أخ
3. سلهم عيونه : أرخى عيونه
4. زغير : صغير
5. حس : صوت
6. بواديك : جمع بادية
7. بشويش : بلطف ، بهدوء
8. لدياتي : ليدي
9. جميّل : تصغير جميل
10. قفا : وراء
11. الخناقة : طوق عريض من الخرز تزين به النساء أعناقهن
12. عرّابة : بلدة في الخليل
13. حليلك : عريسك الذي سيصبح زوجك
14. القوايد : الماشية التي تهدى للعريس
15. ياللي لفهم : الذين جاؤوا
16. لأقضب : لأمسك
17. الشماخ : الكوفية
18. ريّا عودو : الذبائح طازجة
19. فلفلناه : طبخناه بشكل جيد 
20. الإقرى : الطعام الذي يقدم للضيف ومنه ( قرى الضيف )
21. خواته : أخواته
22. قبّت : ارتفعت 
23. عباته : عباءته
24. خيّاته : أخواته
25. الحمرة : الفرس الحمراء
26. مبرشمة : مزينة بأجراس 
27. طاح : اجتاز
28. برجاس: المكانة العالية وتطلق للمدح
29. الساس : الأساس
30. ماتنداس : لا أحد يدوسنا
31. روش : رهبة
32. هيّر : جهز
33. الشوبة : الحرارة
34. هيلك : أهلك
35. لحالك : لوحدك
36. السلف : أخو الزوج، السلفة : زوجة أخ الزوج
37. يمك : جهتك
38. هنيالك : هنيئا لك

عبد الكريم عيد الحشّاش
حداء الحصاد والتذرية في النقب وسيناء
(نشر في مجلة المأثورات الشعبية,العدد21, 1991 _ قطر)
استخدم الفلاح ـ  قبل دخول الآلة ـ الحيوانات والمحاريث الخشبية ذوات العجلات الحديدية لحراثة أرضه، وأهل البادية يحرثون على الإبل؛ حيث إن أرضهم غالبا ما تكون رملية, أما أهل الريف فيحرثون على الخيل والثيران والحمير؛ لأن أرضهم غالبا ما تكون طينية, فهم يصفون العمل غير المتقن بحراثة الجمل (اللي يحرثه يدوسه) ومثل حراثة الجمل (اللي يحرثه يدكه). 

وفي البدء يحرث الفلاح خطوطا متباعدة قليلا ( بين كل خط والذي يليه مقدار خطين ) ويسمون ذلك بالتلجين, والمسافة هذه التي بين الخطين تسمى " لجُنة " ثم تبذر الحبوب, ويحرث الخطان في الوسط لطمر البذار, وتتم الحراثة بعد أن تجف الأرض قليلا من المطر الموسمي, وهناك من يحرث ويبذر قبل نزول المطر, ويسمون ذلك  " عفيرا " أما إذا انحبس المطر فيصنع الأطفال في سيناء والنقب دمية على شكل عروس: يخمرونها بقناع، ثم يدورون بها بين البيوت وهم يغنون :

يا ام الغيث غيثينا             وبلي زريع راعينا

راعينا حسن الأقرع           له سنتين وهو يزرع
وترش النساء الماء عليهم تفاؤلا بنزول المطر.
وينتظر الفلاح سبعين يوما ليحصد الشعير والعدس والكرسنة, أما القمح فيمكث في الأرض مئة يوم ـ هذا بالطبع في الأماكن الدافئة نوعا ما ـ ويصنعون من السنابل قبل نضوجها تماما الفريكة, حيث توضع جرز السنابل في النار, ثم تفرك وتؤكل أو تجفف ثم تجرش وتطبخ, ويصنعون كذلك من السنابل قبل نضوجها البسيسة؛ إذ تطحن الفريكة وتبس بالزيت وتؤكل .

وكان الحصاد يتم بالأيدي والمناجل, فتخرج القرية أو العشيرة عن بكرة أبيها في الصباح الباكر؛ ليحصد كل واحد زرعه, أو ليحصدوا جميعا زرع أحد المزارعين أو الملاك, ويسمون هذه الجردة الجماعية عونة, أو فزعة, وهذا بالطبع مظهر من مظاهر التعاون الجماعي, ومن لا يملك زرعا يستطيع في هذا الموسم أن يحصد بأجر, ويبلغ هذا الأجر نصف ما يحصده الرجل وعائلته أو ثلثه؛ حسب خصوبة الموسم, وفي نهاية الحصاد يكون من يحصد بأجر يومي, ومنهم من يحصد بالمقاولة أو المقطوعية,  ويكون الكراء حصة من الزرع أو كمية من الحبوب؛ لذا نجد الحصاد حريصا على الزرع حرص صاحبه نفسه؛ إذ يعتبر نفسه شريكا ليس أجيرا, ويصّر الأجير إصرارا شديدا لكي يحرز أجره كاملا. يقول أحد الشعراء الشعبيين في وصف حصّاد : 
الحاج حمدان مثل الدبق ع العود               ما يدشر كراه ولو وقف عليه شهود

أي أن الحاج حمدان يشبه الصمغ على العصا لا يترك أجره مهما كلف الأمر, ولو اضطر لإحضار شهود ليشهدوا له بذلك.

كيف يتم الحصاد

عند المباشرة في الحصاد يقف الرجال والنساء صفا واحدا أمام القطعة المراد حصدها, يتقدمهم الشاقوق الذي يقف مواليا للزرع, تاركا لجنة لكل حصاد, ويستخدم الحصاد المنجل لحصد القمح والشعير, خصوصا في الأراضي الطينية الخصبة التي يعلو فيها الزرع ليبلغ قامة الرجل, وقد غمر الطمي أجزاء منه؛ فيصعب قلعه من جذوره, أما الزرع في الأراضي الرملية فغالبا ما يحصد بالأيدي, كذا الشعير والعدس والكرسنة والحمص.

وإذا كان الزرع بعيدا عن القرية أو مضارب العشيرة؛ يضطر الحصادون إلى أن ( يعزبوا ) أياما عند الزرع, وتكتري كل مجموعة منهم امرأة لكي تعد لهم الطعام؛ يسمونها عوّاسة. ولأن الحصاد يأتي في الصيف حيث الحر والقيظ وطول النهار؛ لذا قالوا عن اليوم العصيب: هذا يوم كيوم الحصاد. ويعمل الحصادون تحت أشعة الشمس الحارقة, وكي يروحوا عن أنفسهم, ويلهوها عن هذا العناء الشاق, نراهم دائمي الحداء أثناء عملهم؛ إذ ينشد قائد المجموعة بيتا على مقطعين بصوت عال, ويردد الحصادون خلفه, وغالبا ما يكون في هذا الحداء شيء من الطرافة والنكتة, بل الإباحية, لإضحاك الحصادين؛ كي يزداد نشاطهم كلما شعر أن عزيمتهم قد فترت فيحدو :

الحلاوة يا وليدات                    ع روس العويدات

شبه السنابل بالحلوى على رؤوس الأعواد ليغري الأطفال ( الوليدات مفردها وليد ). ويعطى الطفل جرزات من السنابل نظير جهده. وهذا الكراء يسمى " شرية " يبيعها الطفل, ويشترى له بعض الأشياء, 

ولا يغيب عن الذهن أن الحادي يردد الشطر الأول عدة مرات, ويعيد خلفه الحصادون, ثم يأتي بالشطر الثاني ويكرره كذلك مرات عديدة . وينصح حاد آخر الحصادين لكي يحصدوا أعواد القمح, ويتركوا نبات السويد الذي يماثل في سنابله القمح, ولكن سنبلته سوداء كالفحم, تفسد القمح إذا ما جمعت معه فيقول :

يا حصاد عويد عويد              نق القمح من السويد

وهذا الحادي يحرض الحصادين ليعملوا بنشاط, ويحذرهم بأن الفتاة الحسناء تفضل الراعي النشيط, ولا تميل إلى الحصاد المتقاعس؛ لذا فعلى الحصاد أن يبذل جهدا أكبر, وعليه أن يكرب حزامه ويشمر عن ساقيه, ويهم بحصد الزرع لينعم بحب هذه الفتاة الحسناء الجميلة فيشدو :

يا حصاد اكرب سيرك                        عين البيضا لغيرك

عين البيضا للراعي                          الراعي هالهواعي

الهواعي : النشط المتجول
ويناشد أحد الحداة كي ينشطوا برهة من الوقت؛ لأن الحصاد أوشك على الانتهاء, ويناشد سعدا كي يلقي ملابسه أرضا, ويشمر عن ساعديه ليرتاح نهائيا :

أقبلت يا سعد قوم                 أقبلت وارم الهدوم

أقبلت والحافظ الله               ننطح الحساد بالله

ويفخر آخر بمنجله الذي شحذه عند الصائغ, و كأنه من فصيلة الذهب :
يا منجلي يا منجلاه ؟                  رحت للصايغ جلاه

والصايغ جلاه بعلبة                      يجعل العلبة فداه

جلاه الصايغ وأخذ علبة قمح نظير ذلك, فهنيئا له, وجعلت فداء لهذا المنجل السنين, ويقول آخر :
منجلي يا أبو رزة                هف زرعاتي بحزة

الرزة : المفصل، هفّ : قطع، حزة : جرة أو سريعا.
وإذا هب النسيم العليل على الحصادين يقول الحادي :

هب البراد وابردنا                    يا بخت من حصدنا

هب علينا النسيم فأنعشنا فهنيئا لمن نحصد عنده إذ سننهي العمل بنشاط وسرعة .

وقد يتهكم الحادي على صاحب الزرع الذي يمر على صهوة جواده, أو يجلس مقابل الحصادين تحت ظلة وارفة في طرف الزرع, فيقول :

يا معلمي دستورك                قبل العصا ما تزورك

القطع جريدة خضرا             وانزل على عرعورك

عفوا يا معلمي, وعذرا قبل أن تقرعك العصا؛ لأني سأقطع جريدة نخل خضراء, وأضربك على مؤخرة رأسك لقد أتعبتنا كثيرا. ويعرّض حادٍ بابنة صاحب الزرع المترفة, التي لا تقوى على الحصاد :

بنت المعلم طاحت             تمددت وارتاحت

وهكذا يتهكم على شيخ مسن ليضحك الحصادين :

يا شنبلي يا شايب               هرجك على عتايب

يا ماكلك في الزبدة                يا مشربك في الرايب

أيها الشيخ كلامك افتراء, وأنا عاتب عليك, ما أكثر ما تأكل من الزبدة, وتشرب من اللبن الرائب دون فائدة . ويشكو حادٍ آخر منم العصافير والقنابر التي أكلت زرعه وجبّه, ولم تترك له شيئا, والسنة ماحلة, والجيران قد حصدوا مزروعاتهم :
زرعي كلاه القيقي                 والقنبر العتيق

ويضع الحصاد ما يجمعه على الأرض على هيئة أكوام صغيرة منتظمة, وتسمى هذه          "غمورا" ـ مفردها غمر ـ وبعد الحصاد تجمع هذه الغمور إلى كوم كبير في طرف الزرع؛ يدعى " حلة " وهذا عمل شاق أصعب من الحصاد نفسه؛ لأن الشمس قد اعتلت كبد السماء, وأخذت تسلط لهيبها على الحصادين, فتكوي جلودهم, وتلفح وجوههم,  والرمضاء تشوي أقدامهم, وقالوا في الأمثال :    " كلما طالت ترمي غمور " ويصف الحادي هذه الحياة بين حصاد وتغمير بأنها حياة شاقة مرهقة :
عقب الحصيد غمار ة        يا عيشة العزارة

وغالبا ما تقوم النساء بالغمارة, فيحملن حزم القش على رؤوسهن إلى الحلة, ثم تنقل هذه الحلل على ظهور الإبل في شباك من الحبال إلى الجرن أو البيدر, فيحدو الحادي عند التحميل :

حمل وانا الزم لك               وانا رويعي زملك

أي: ضع القش في ناحيتك من الشبكة على ظهر الجمل, وأنا أرفع من ناحيتي كي يتعادل الحمل, كيف لا وأنا راعي إبلك الخبير في تحميلها . ( رويعي : تصغير راعي ، زملك : إبلك )

  
ويقلب القش في الجرن باستمرار كي لا يتعفن " بالدقران " أو " الشاقول " وهو عصا غليظة يثبت في طرفها حامل حديدي بأربع أصابع على هيئة شوكة الطعام, وبعد حمل الحلل من المكان المحصود ترعى الماشية مكان الحصيد, فتتلقط السنابل الساقطة, وجذور الزرع والأعشاب الدارسة, ويعمد بعض الفقراء إلى جمع هذه السنابل في أكياس, ويسمون هذا العمل " صِيفة " أو " قرقرة " قال أحد الشعراء الشعبيين في زوجته التي خرجت للصيفة :

الطير الاخضر شرق على الصيفة                 يا صيفة الطير ما تحقل بتعريفة

شرقت هذه الحسناء إلى الصيفة, وكل ما تجمعه لا يساوي نصف قرش ( تعريفة ). (التعريفة عملة أردنية كانت مستعملة في الضفة الغربية، وفي الأردن، لكنها اليوم لا تساوي كثيرا وبذلك خرجت من دائرة التداول. ي. ع.)
وبعد أن تجف البيادر أو الجرون تماما, تدرس بواسطة البهائم التي تجر الألواح الخشبية المثبت في أسافلها سكاكين أو مسامير لتقطيع القش وتنعيمه, وبذا يتحول إلى حب وتبن, ويشاهد الأطفال وهم يعتلون الألواح, ويحثون الحيوانات, ويلهبون ظهورها بالعصي والسياط كي تسرع في دورانها, وهم يرفعون أصواتهم بالأغاني والأهازيج الشعبية, وويل لمن يمر بهم, فقد يفحشون له القول والتهكم مهما كان مركزه الاجتماعي,  فحدث أن مر الشيخ ابن سمير بأطفال يدرسون, فغمزوا من قناته, وغلطوا عليه, فقال له مرافقه: أتسمع ما يقولون عنك ؟ فأجاب: " ايش انت يا ابن سمير عند الدواريسس " فذهبت مثلا.
وعند انتهاء الدرس تبدأ التذرية, والمذراة كالدقران, ولكن أصابعها خشبية, ويحمل المُذَرِّي الدريس ويرفعه عاليا كي ليتطاير التبن, ويسقط الحب, ويجب أن ينتهز المذري الوقت المناسب حيث يكون الهواء مستقرا وخفيفا ليسهل العمل, ويتم فرز الحب عن التبن, وقالوا في ذلك من الأمثال : " إن طاب ريحك ذري على دقن صاحبك " لانتهاز الفرصة المناسبة حتى لو كان فيها ما يزعج الصاحب؛ لأن هبوب الريح المناسبة فرصة نادرة يجب اقتناصها. وغالبا ما يضعون حواجز من حجارة أو حطب لتمنع التبن من الابتعاد, ويغني المذري لمذراته :

يا مذراتي ودي وهاتي                 ودبي عباتي لاوليداتي
أيتها المذراة أرسلي واملئي عباءتي حبا لأولادي فهم جياع , ويقول آخر :

سوبح الله يا عبد                عشي ولادك من باب الله

سبح الله يا عبد وأطعم أولادك من رزق الله. ومن الغناء عند التذرية أو الحداء قول القائل :

ريح اليوم جانا عوم                             يا إبراهيم

ريح البارح جانا سارح                         يا إبراهيم

          ريح اليوم جاءنا عائما كما أتى ريح الأمس سارحا يا إبراهيم, إنه الوقت المناسب للتذرية.

 وبعد أن يفصل الحب عن التبن يكيلون الحب ويعدون: الله واحد ما لو ثاني، ثلاث، أربعة ، خمسة ، ستة ، سمحة لا يقولون سبعة فهم يتشاءمون من الرقم سبعة فلا يلفظونه . ثمان يا الله الامان ، تسعد يا اللي تصلي على النبي ، عشرة رسول الله. 

      وكما أن الإنسان يخزن ما يكفيه من الحبوب لعامه, كذا تفعل بعض الحشرات, كالنمل, وهناك حكاية شعبية تقول: سأل صرصور ذات مرة نملة كي تقرضه شيئا من الحبوب في الشتاء, فقالت النملة: وماذا كنت تفعل أيام الحصايد ؟ قال : كنت أغني القصايد, فقالت : عليكم بالشقوق يا علوق . أي اذهبوا إلى شقوق الأرض تجدوا فيها بعض الحبوب, أيها الصعاليك . ومن يومها اتخذت الصراصير من الشقوق منازل لها طلبا للغذاء .

عوض سعود عوض
الماء في التراث الشعبي الفلسطيني
(نشر في مجلة المأثورات الشعبية, العدد 27, 1993_ قطر)
الـماء هو الحياة, كان وجوده كافيا لتقدم الإنسان واستقراره, ومع ري الإنسان وانتقاله من مرحلة جمع الثمار والصيد إلى الزراعة, ازدادت حاجته إليه, فتحول إلى قوة حضارية كبيرة, ساعدت في استقرار الجماعات البشرية الأولى؛ مما أدى إلى تطور تدريجي في أسلوب حياتها وتعاملها مع الواقع المادي, ومع الزمن أدت التراكمات البسيطة إلى تلمس طريقها, مما فتح المجال واسعا إلى نشوء الحضارات الكبرى بجانب مصادر المياه, خاصة الأنهار الكبيرة ( النيل والفرات ودجلة ) فارتبطت حياة الناس وطقوسهم ومعتقداتهم بعالم المياه. 

إن دائرة فعل الماء تبدأ من امتلاك الماء لخاصيتي السحر والخصب, فهو قادر على الخلق والإحياء والإنبات, وتجميل الكون, إن الأفعال والأفكار تصب في هذه الدائرة, التي لو شئنا إغلاقها عند الموت, لوجدنا أن تغسيل الميت مرتبط بالخصب؛ إذ يعد لحياة غير منظورة, يعتقد الناس بأهميتها, فكلما أوغلنا في القدم, نجد العديد من الأدوات واللقى الأثرية المدفونة مع الميت, والتي لها أثر كبير في مساعدته وتأهيله لحياة جديدة. 

إن الماء ـ بما يمتلكه من بذرة الحياة ـ قادر على الفعل بشرط الحركة, فالمطر بحاجة لحركة دائمة ليتحول إلى قوة تستطيع الجريان, وحتى المراكب عليها أن تخوض الماء وتحركه لتفعل المياه حركتها كما في : 
علامك يا بحر تهدر بلا ريح

مطر بيحيي ما بيجري بلا ريح

وشوف العين ما يبري مجاريح

غير النوم من تـحت الغـطا

****

إن طحتو المراكب خضخضوا المي

                                تروحـوا سالمـين يا نور عيـنيه

إن طحتو المراكب خضخضوا المي

الله يقـف معكم والـنبي صالح(1)

إن المياه الخاملة الأولى ظلت كذلك إلى أن تغلبت على روح الخمول والموت, فامتلكت روح التمرد والخلق بحركتها الدائمة التي لا تتوقف.كان هناك ثالوث مقدس: أبسو مجتمع المياه العذبة, وتيامات مجتمع المياه المالحة, وممو : الضباب. اضطرب الماء, امتزج العذب بالمالح, فولد الكون من الزبد كانت الأرض, ومن الأمواج كانت الجبال, وما تطاير من الماء ارتفع سماء فوق سماء (2).
هكذا كان التفكير الذي صنع الحضارات الأولى, التي نظرت إلى الماء نظرة قدسية بفعل  الروح التي يمتلكها, فالماء أزلي غير مخلوق, كان يغمر الكون, وكانت روح الله وعرشه فوقه, ولقد حفظ لنا التراث الشعبي الكثير حول ذلك, منها أن الأرض كائنة على بحر ماء يسورها من جهاتها كافة, ففي الشطر الثاني في الموال التالي إشارة إلى البحر المحيط بالأرض :

واجي طولي على ولكم بلا قيس

وبحر حايـط الـدنيا بلا قيس

وحق مـن خلق الدنيا بلا قيس

وقلـبي ما هوى غيرك حدا(3)

لقد ارتبطت فكرة الخلق مع التطورات التي حصلت على العقل البشري؛ إذ عندما صنع أدواته الأولى سعى للبحث عن خالق, فلم يجد أفضل من الماء خالقا, فبنى فكره على أساس وجودي؛ 

 لهذا كان للماء أهمية خاصة في الحياة الشعبية؛ إذ يعتقد أن مجتمع المياه هو الأول, وكانت تضيئه الشمس والقمر, وبعد صعودهما إلى السماء ظلت محاولة إعادتهما إلى العالم السفلي قائمة. 

 
إن محاولة رد الحياة إلى العدم هي المحاولة المستمرة  التي تقوم بها القوى الشريرة المتمثلة بالحوتة, التي تحاول التهام القمر عند خسوفه, والتنين الذي يبتلع الشمس وقت كسوفها,  وهنا على الإنسان مناصرة الخلق عن طريق تكرار الأعمال التي تؤدي إلى بقاء الحياة, و تجديد الخلق؛ لأن الإنسان بأعماله يقرر مصير الكون؛ لهذا كان من استعادة الزمن الأول, وتكرار الأعمال التي تؤدي ديمومة الخلق. ومن هذه الأفعال الأفراح والأعياد والطقوس الدينية التي تنطلق من فكر ميثولوجي. كل ما يؤدي إلى الخصب يؤدي إلى تجديد الكون, واستمرار الخلق, ويلعب الماء الدور الأول في هذه المقولة .

 
يعتقد العامة أن الحوتة تطارد القمر باستمرار, وتقترب لحظة انتصارها فيما يسمى الخسوف, فيتدخل الإنسان ليحسم الأمر؛ فيلجأ الناس إلى إطلاق الرصاص والقرع على الطبول والأواني لإخافة الحوتة, وإعادتها إلى عالم المياه, ويظل الاستنفار مستمرا, والناس خائفين حتى تتراجع الحوتة إلى عالم البحار, فينتصر الخلق والحياة وروح الخير, وينتهي الخسوف. ويخرج الناس يغنون ويدبكون؛ احتفالا باستمرار الحياة والوجود, فيقولون لحظة الانتصار :

يا حوتة يا مكحوتة       قمرنا أكل الحوتة

والحوتة راحت مكحوتة (4)

أما عن الكسوف وعلاقة ذلك بالتنين ومحاولاته المستمرة للقضاء على الشمس, فقد باءت كلها بالفشل منذ عهد أجدادنا الكنعانيين إلى يومنا هذا, فقد أوكل "بعل الإله الكنعاني" مهمة القضاء على طموح التنين في ابتلاع الشمس إلى كاشر و خاسس كما في النص التالي :"إن الشمس تكافأ على صنيعها نحو البعل, ومكافأتها هي أن كاشر ـ و(خاسس إله البناء والصنائع) سيرمي بالتنين إلى اليم؛ فلا تعود  الشمس تنكسف؛ لأن التنين يبتلع الشمس, وهذا هو سبب الكسوف. 

إن التنين يحاول العودة بالشمس إلى مجتمع المياه, ولكنه يفشل, كما فشلت الحوتة. تحكي المرويات الشفوية أن مارجريس ـ أي الخضر ـ قاتل التنين, ولاحقه حتى استطاع أن ينتصر عليه, لأن الخضر حي, ويقال إنه قد شرب من ماء الحياة؛ فاكتسب الخلود, وضمن الربيع والخضرة واستمرار الحياة والخلق على وجه الأرض, وانهزام القوى الشريرة. تؤيد حكاية شعبية عنوانها         ( مارجريس ) هذه المرويات؛ إذ تحكي قصة ابنة الملك والتنين, وفيها كان التنين يأخذ فتاة ضحية بسبب سيطرته على الماء, وجاء دور ابنة الملك, فيتدخل مارجريس, وينقذها ويقتل التنين. 
تحكي قصيدة حداء أيضا قصة مارجريس مع التنين, تقال في الأعراس, ويردد الحاضرون بعد كل بيت من أبياتها ( يا حلالي يا مالي ). بداية هذه القصيدة وبعض أبياتها على الشكل التالي :

أول مانبدى نمدح                 في مارجريس سيدنا

بو جريس راح الحرب ومات خلف لجريس حسرات

وقام جريس هو وأمه              من مدينتهم ارتحلو

طاروا بيروت ونزلوا                  فيها بهم وأحزاني

فيها وحش ماكل                     عينيه تقدح نيران

جمعوا بعضهم واعطوا له         كل يوم غنمة أو إنسان

راح الزمان أتت الأيام         أتى دور الملك الذي قال

دورك يا ملك دورك             ما حدا خالف شورك

قدم بنتك تستورك                  قدمها للحيوان (6)
بعد هذا العرض, لدي ملاحظات أسوقها؛ لتوضيح فكرة المطاردة والمنشأ, الذي قامت عليه :

1ـ إن المطاردة تتم من عالم المياه إلى عالم السماء.
2ـ رفض عالم السماء بما يمثله من شمس وقمر العودة إلى عالم المياه.
3ـ يتم انتصار عالم السماء بمساعدة عالم الأرض الذي يمثله الإنسان.
4ـ المطاردة تتم من قبل الجنس الآخر أي أن الحوتة الأنثى تطارد القمر الذكر, وهذا ينطبق على التنين في مطاردته للشمس.
5 ـ الميثولوجيا الكنعانية تتيح الزواج ما بين آلهة أرضية وإله يمثل كوكبا, كزواج نيكال, إلهة ثمار الأرض, من ياريخ إله القمر.(ومن هذا الأصل اللغوي في العربية تاريخ، وفي العبرية يريّح، وفي التجرية ورحى، وفي اليمنية القديمة يورخ، ومنها أريحا؛ معبد القمر ي.ع.)
6ـ الإنسان يعتقد بأن لكل فرد على الأرض نجما في السماء, وعندما يموت يخر نجمه باتجاه الأرض. 7ـ الإنسان في صراع مع الحوتة والتنين.
8ـ قدرة الإخصاب موجودة في القمر والشمس, وتوضح حكاية " أمها الشمس وأبوها القمر " ذلك؛ إذ تحمل امرأة بسبب تناولها اللبن الذي طلع عليه القمر ليلا والشمس صباحا, فتنجب فتاة لا تتكلم إلا إذا استحلفوها بأبيها القمر وأمها الشمس (7) .
أخلص من ذلك إلى التأكيد على أن الفكر الشعبي قد نظر إلى أن عالم المياه هو الأول, منه خلقت السماء والأرض, وأن محاولة عالم البحار الدائمة هي محاولة للعودة بالعالم إلى حالته الأولى . وما مناصرة الإنسان للشمس والقمر إلا للإبقاء على ذاته, ونصرة الخلق وديمومته, يضاف إلى ذلك أن ربطا ما يجمع بين الحوتة والقمر, وما بين التنين والشمس, فهل هذا دال على زواج سابق؟ أظن ذلك. وإن قرب القمر والشمس إنما ليخلصا من عالم الظلمات, وليتمتعا بقدر أكبر من الحرية, وربما يكون هذا قائما على علاقة حب وخصب, كانت سببا في هربهما, كما أن انتصار عالم البحار في حالة تحققه, يعني إعادة الشمس والقمر إلى العالم السفلي, وهذا سيدفع المياه إلى التحرر والعودة ثانية لغمر اليابسة. أما عن القدرة السحرية للماء فنثبتها في:
 ـ قدرة المياه في الشفاء من العاهات والعقم؛ إذ تشتهر كل عين للماء بمعالجتها لنوع معين من الأمراض, وتشفي عين أم الدرج من الأمراض والعاهات, وحمام أيوب في شمال فلسطين من الأمراض الجلدية.
 ـ  أثر المياه على شعر الرأس في مناسبة خميس البنات, وهو يوم احتفالي يقع في شهر نيسان, دال على الخصب, إذ تهب الطبيعة خصبها للفتيات ليكن أكثر جمالا وأوفر حظا في الزواج؛ إذ تذهب فيه الفتيات غير المتزوجات إلى البرية؛ لجمع الأزهار التي يتركنها في الماء تحت نجوم السماء طوال الليل, ثم تغسل كل فتاة شعر رأسها بذلك الماء, الذي يهب شعرها الجمال والخصب (8).
ـ قدرة الماء في تغيير الشكل الإنساني إلى شكل حيواني, والعكس أحيانا, صحيح, إعادة الحيوان أو الطير إلى شكله الإنساني, ومثلنا هنا حكاية خريفيات, فعندما تخون ابنة العم زوجها لا يقتلها, ولا يطلقها, بل يستشير الساحر الذي يعطيه ماء, يرشه على وجهها, فتتحول إلى حمارة (9), كما أن الطيور المسحورة إذا نزلت تستحم بالماء, تخلع ريشها, فتظهر على شكلها الإنساني, كما في حكاية البنت الدجاجة التي أحبها ابن الملك, وراقبها حتى خلعت ثوبها وخواتمها, فتحولت إلى حسناء فاتنة, فقام ابن الملك وحرق ثوبها, وعرض عليها الزواج, فوافقت (10).
صفات الماء وقدراته

الماء مورد يأتيه القاصي والداني؛ لذا فإن لحظات الرؤية الأولى قد تكون مقدمة لقصة عشق, لأن طلب الماء والاستجابة يعني, في بعض الأحيان, اتفاقا غير معلن لبدء علاقة عشق؛ لأنها إن لم ترغب بذلك ستخلي مكانها, وتغطي جزءا من وجهها, تحصينا لها من الغريب, وربما لا يقترب من الماء إلا بعد ذهابها, وإذا حضر أثناء تعبئة قربتها أو الوعاء الذي تحمله, تخلي المكان وتمشي, لهذه الأسباب, ولأسباب تتعلق بقدسية الماء ودورته في الحياة, صار مطلعا لأغنية شعبية, كما في المثال التالي : 
عالعين يا ابو الزلف وانتو زلفتوني

وانتو حبال الهوى   وانتو علقتوني

من غاب الولف   مانشفت عيوني

حتى نجوم السما     صار تبكي ليا
عالعين يابو الزلف   عين الزلف ليا

يا نار قلبي اشعلت تشوي اللحم نيا(6)

الماء له القدرة السحرية في رد الرعب, و القضاء على أثره, ولهذا فليس هناك أفضل من الماء في إعادة الشخص إلى توازنه, خاصة إذا تم تناوله بوعاء خاص, يسمى طاسة الرعبة, عليها بعض الآيات القرآنية, فالماء الذي ضمن الوعاء يقضي على أي اثر للخوف, وهذا نابع من صفات الخصب المائي الذي يقضي على الضعف الحاصل عن المفاجئة.
المياه التي لا تصلها تأثيرات الجو والشمس قد تكون مسكونة بأرواح خيرة, ولهذا فان قدراتها على الشفاء أكثر, أما مياه الينابيع المكشوفة فقد تستولي عليها الأرواح الشريرة؛ لذا فإنهم يعتقدون أن وضع ماء النبع للزيتون الأخضر أثناء أعداده وتخليله من اجل الأكل, يتلفه, فيضعون عليه ماء البئر الذي لم يتعرض لأي تغييرات في صفاته المخصبة.

أما دليلنا على سكنى الأرواح الشريرة للينابيع فهناك العين المسحورة؛ من يشرب منها  ويتنفس يتحول إلى حيوان أو طائر,  وهناك مياه وضع فيها الغول خصبة: تقول حكاية البلاد طلبت أهلها كيف حملت امرأة  من غول؛ لأنها شربت من ماء فيه غول:"كان يا مكان, في قديم العصر والزمان, إلا هالمرة, إلها ثلث أولاد, وفي يوم من الأيام,  أخذت  المرة الغنمات اترعيهم, وعطشت, وصارت تدور على ميه, ولقيت معصرة -أي حفرة تتجمع فيها المياه- في هالصخرة, وشربت منها, وكانت الميه فيها غول, وراحت حامل, وجابت بنتو وهاي البنت كانت غولة ....(12). 
للماء قوة الخلق والإخصاب, وهذا واضح من الدور الذي أعطي للماء في الموروث الشعبي, فمثلا جبينة لا تعود للحياة إلا بعد غسلها بالماء, وإخراج المسمار من رجلها, وإذا أردنا أن نتفحص هذه الحكاية؛ فهناك جبينة التي هي رمز للخير, تقابلها الغولة رمز الشر والدمار . المسمار أداة في يد الشر, والماء أداة في يد المرأة التي غسلتها (13).

 نلاحظ كيف ينتصر الماء ويقضي على الموت, وهذه الفكرة بالذات تلخص لنا المفهوم الشعبي للماء, الذي يقضي على الموت بإنبات الحياة والربيع, وقد كانت هذه الجدلية مرتبطة بدورة أدون, الإله الكنعاني, التي تبدأ مع فصل الربيع, وتستمر حتى الخريف؛ إذ تستمر المواسم  والأفراح طوال هذه الفترة التي ارتبطت, ميثولوجيا, بعودته إلى الحياة, بعد أن صرعته الخنازير البرية, فكان نزوله إلى العالم السفلي نهاية الحيا, وبداية الجدب وجفاف الينابيع وتعري الأشجار, بينما عشتارت تبحث عنه, وأثناء بحثها وقعت في متاعب شتى, وتجرحت قدماها, وسالت منها الدماء التي لطخت أزاهير شقائق النعمان, ولهذا ارتبطت عودة أدون للحياة بهذه الأزاهير البرية (14) .
وهذا غير منفصل عن تراثنا الشعبي, ففي حكاية جبينة تجف الينابيع, وتموت الأشجار وتصمت العصافير عن التغريد طوال فترة غياب جبينة عن أرضها وأهلها, بعد رحلة عذاب توجت بانتصارها, وزواجها, ثم عودتها لزيارة أهلها, وهنا نلاحظ أن الحياة فارقت أرضها, ولكن ما أن تمس قدمها أرض وطنها حتى تخضر الأرض, وتعطي الينابيع مياهها, فيرقص الناس ويغنون لعودة الفرح والحياة ـ عودة جبينة ـ كما رقصوا لعودة أدون إله الخصب (15) .
الماء في رمزيته يمثل جانب الخلق وبقاء الحياة, ولكنه أحيانا يمثل الجانب العدائي, كما في دور المياه  التخريبي في رمزية الأسطورة " يام ـ نهار " الذي يمثّل بغطرسته الجانب العدائي للبحر والأنهار؛ مهددا بغمر الأرض وتخريبها, بينما يمثل بعل الجانب الصالح من المياه في شكل أمطار (16).
ونحن نلمس مثل هذا الدور التخريبي في محاولة عالم المياه المستمرة في سرقة الشمس والقمر, وإعادتهما إلى عالم الظلمات؛ لدمار الأرض وما عليها. وأما الطوفان, فإنه يحمل بذرة الشر والخير؛ فهو بعمله التخريبي يهدف إلى إعادة الوجه المشرق للحياة؛ لإعادة تكوينها على أسس صالحة .

للماء قوة الشفاء، خاصة من الأمراض الجلدية، تعزو المعتقدات الشعبية شفاء أيوب _ عليه السلام _ إلى اغتساله بالماء, ومنهم من يرى أنه اغتسل بماء البحر, ومنهم من يرى أنه استحم ببركة ماء تدعى الآن باسم حمام أيوب, في شمال فلسطين, والرأي الثاني أقرب إلى الصواب؛ لأن حمام أيوب معروف في فلسطين. والدتي أخذتني إليه قبل 1948 وعمري سنتان, وتروي أنه مكان مقدس, ولزيارته طقوس معينة .

إن المداواة والشفاء نتيجة الاستحمام والاغتسال بالمياه متوارثة منذ أقدم الحضارات, فالاغتسال في النهر من أجل الشفاء ورد في ملحمة كرت الكنعانية, وأيضا بالتواراة من قصة أيوب الذي ابتلاه الله, وصار جسده مليئا بالقروح والدمامل  . كان بجانب بركة, فجاء طائران: أحدهما منتوف الريش ذا منظر مقرف, دخل البركة وخرج منها لا أحلى ولا أجمل, أما أيوب, فقد أخذ يزحف باتجاهها حتى وصلها, فاستحم فيها, وشفي, واستعاد شبابه, وكان لماء البركة الدور ذاته عندما مسح أيوب بالماء على شعر زوجته المقصوص؛ فعاد له جماله وطوله .

يتم الاحتفال بأربعة أيوب في أول يوم أربعاء من شهر نيسان, وتبدأ الاحتفالات مع غروب شمس يوم الثلاثاء؛ إذ يكون الناس بانتظار هذه اللحظة للسباحة في البحر في منطقة غزة،  أما في شمال فلسطين؛ فتقام الاحتفالات عند مصادر المياه, وتنحر ذبائح بدء الموسم في أول نيسان, وذبيحة عند حمام أيوب. إن أربعة أيوب يوم احتفالي يستحم فيه الناس,  ويفركون أجسادهم أحيانا بنبات أخضر؛ لما لذلك من دور في إعطاء الجمال والخصب والحياة, ويخرجون للتمتع بالطبيعة, وتناول الطعام والأكولات التي لها علاقة بالخصب كالبيض الملون .

المياه تعوق عمل القوى الشريرة, وتقف حائلا دون تحقيق أهدافها العدوانية, وأكثر من ذلك أن تتحول إلى أداة للعقاب؛ ففي حكاية نانا تستخدم الفتاة نانا بعد هربها مع عشيقها وسائل عدة, لمنع أمها الغولة من اللحاق بها, فتحمل معها جرة الماء للاستعانة بها وقت الحاجة, وليفصل الماء بينها وبين أمها؛ فتتحول المسافة بينهما إلى بحور بعد إلقاء زجاجة الماء. تحاول الغولة شرب الماء, ولكنها لم تستطع؛ فيتفجر بطنها. وما يهمنا كيف ساعد الماء الابنة على الهرب, وقضى على الغولة, فكان استخدامه لصالح الخير والخصب واستمرار الحياة .

للماء علاقة مع الحياة وبقائها على شكلها الجميل. بعض الحكايات تتحدث عن غوران الماء نتيجة الظلم, وعودته ثانية بعد زوال الظلم, وله  قدرة عجيبة في تحقيق الأماني والدعوات, كما قالت الغولة في دعوتها للخير لليتيمة, وذلك في حكاية اليتيمة وبقرة النبي :
يا بير يا بير حملها خراخش ودنادش

كل ما انقطع واحد ينبت أربعين(17)

الماء يملك صفات الخير والمحافظة على وجه الحياة الزاهي؛ فهو الذي يسقي الأرض, وينبت الخصب, وهو وسيلة أمينة لحمل طفل حي داخل صندوق تسير به المياه محافظة عليه, كما لو أنه في رحم أمه, والحكايات الشعبية التي تتحدث عن ذلك كثيرة, منها زقزق رقص, إذ يتم التخلص من الوليد بوضعه في صندوق خشبي, وقذفه في النهر, فتحمله المياه إلى منطقة بعيدة حيث يلتقطه صياد ويربيه. وفي قصة قنديل الذهب ترمى فتاة القنديل في البحر بعد أن توضع في صندوق خشبي, فتحمل المياه الصندوق ليطلع لصياد فقير .... ( 18) .

المياه تلبي رغبة الإنسان, خاصة إذا كان مظلوما, تحمله إلى شط الأمان, كما أن طلب الماء يحتاج إلى طقوس معينة, لها علاقة بمحاكاة رمزية الحركة والخلق, كأن يترافق ذلك مع بعض التعابير والاستجداء, أو القيام  بالاحتفالات التي تعني تجديد الحياة, كالفرح, وما يرافقها من إقامة الدبكات والأغاني والزغاريد ... ففي حكاية القطة التي يقطع ذنبها؛ تذهب إلى النبع لتطلب الماء, فيطلب النبع إليها أن تذهب  وتأتي بأطفال صغار يلبسون أحذية حمراء, وثيابا زاهية جميلة, يغنون ويدبكون عند حافته؛ لتتدفق مياهه, وليعطيها ما شاء من الماء .

أحيانا, يكون للدعاء مفعوله السحري الأكيد؛ إذا صدر عن حاجة ماسة, خاصة إذا تعلق ذلك باستمرار الحياة والخصب, لأن للماء وظيفة إعطاء الحياة شكلها الزاهي الجميل؛ فإذا تصادف وجود مياه غائرة, وطلب إليها أن تروي ظمأ طفل صغير؛ فإنها ستفعل, وهذا ما حدث مع مريم العذراء؛ إذ تروي قرويات بيت جالا عن بير عونة أنه" عندما كانت ستنا مريم تحمل طفلها في يوم شديد الحرارة عطش الطفل, وعندما وصلت إلى بئر وجدته ناشفا، فركعت على حافته, وصّلت قائلة:امتلي يا بير؛ تيشرب الصغير. 
قدسية الماء :
الماء مهبط عرش الله، وهو مقدس خلق الإنسان منه، ومنه كل شئ حي، ودليلنا على ذلك القران الكريم (وكان عرشه على الماء) (وجعلنا من الماء كل شيء حي) (19 ) فالماء، بشكل عام، مقدس، خاصة النوع الذي يصله بمساعدة قوى شريرة, ولكنها تتصرف معه بشكل جيد, يساعده على الخلاص والحصول على طلبه؛ لأنه يعرف مفتاح سرها. 

 الماء مقدس, به يتم التعميد لدى الطوائف المسيحية كافة, كما حوّل المسيح الماء إلى خمر, إضافة إلى كون الماء رمز الطهارة في الإسلام, وهو في كل الأحوال رمز الخصب, وبداية الحياة ؛  لذا وجب على الإنسان الاغتسال بالماء ليظل نظيفا, وعليه دائما اللجوء إلى الحمام لهذا الغرض, وعند انتقاله إلى مرحلة جديدة كما في العرس والحمام, للعريس والعروس, كل يغسله بني جنسه, فيقال للعروس عند خروجها من الحمام :
العروس طلعت من الحمام مبسوطة

كأنها في ليالي القدر مخلوقة

العروس طلعت من الحمام عرقان

كأنها في ليالي القدر خلقانة

إذن فقدسية الماء تتجلى في كونه أداة وحيدة للتطهر والوضوء والاستحمام, وهو المكان المناسب لقسم اليمين, كما في حكاية هق هق يا هالشعيرة, حيث يتم حلف اليمين عند البحيرة, ويغرق فيها الحمار الذي أكل الشعير المزروع؛ إذ نط ووقع في الماء وغرق ومات. 

تقام المواسم الفلسطينية في شهر نيسان بجانب الأنهار والمياه والبحر؛ ففي موسم روبين, الذي كان يسمى نهر بعل في أيام الكنعانيين, الواقع في منطقة يافا, (ولا تقتصر الاحتفالات على المنطقة الموجود فيها النهر, بل يأتيه خلق كثيرون من أنحاء فلسطين كافة, حتى بدو النقب, يأخذون خيامهم ويضربونها في تلك المنطقة) فاحتفالات الموسم يقام فيها سباق الخيل وفنون الطرب كافة, وهناك سبب بالنسبة للبدو, هو مشاهدة الحضريات والتغزل بهن, وهذا ما يؤدي إلى الزواج في كثير من الأحيان, وهناك أيضا موسم وادي النمل في غزة, تتم احتفالاته على شاطئ البحر, وموسم الخضر في حيفا ـ الكرمل ـ هذه الاحتفالات الموسمية وغيرها تترافق باحتفالات كرنفالية تقام فيها الموالد النبوية والحضرات, والنـزول إلى الماء والاستحمام. وتلحظ أهمية هذه المواسم والاحتفالات في إصرار النسوة على المشاركة والاحتفال؛ فمثلا تصرّ المرأة  اليافاوية على حضور احتفالات موسم روبينو فتقول لزوجها: يا تروبنّي يا طلقني .

 إن  الاحتفالات عند مصادر المياه ومنابعها والبحر تعطينا فكرة واضحة عن أهمية الماء وقدسيته؛ فاللجوء إليه يعني امتلاك الحياة وإعطاء الخلق ديمومته، فالعديد من الأمهات والفتيات يأتين إلى البحر يكشفن صدورهن رافعات نهودهن ليقبل الله دعاءهن, كما في طلب العزباء من البحر أن يحقق أمنية زواجها : 
يا بحر جيتك زايرة من كثر ما أنا بايرة

كل البنات وانا على شطك سايرة

و تلجأ المرأة إلى البحر وتطلب منه أن يكون المولود الذي ستضعه كرا :

يا بحر راسي عريانة                   بدي ولد يغطيها

وان ما جاني ولد                     لأقد ثيابي وارميها (20)

وإذا سألنا أنفسنا لماذا يطلب إلى البحر تحقيق الأماني, فنحن نعرف أنه يحتوي على الماء والملح, وكلاهما مقدس, فالماء رمز للخصب, وهو روح الخلق وبدايته, أما الملح فإنه طعام الإله, واجتماعهما يعني القدرة على الفعل :

أيها الملح يا من خلقت في كان نظيف

طعامك للإله جعلك ( انليل )

بدونك لا تمد مائدة في ( إيكور )

بدونك لا ينشق البخور إله أو ملك أو سيد أو أمير

أنا فلان ابن فلان

وقعت أسيرا للسحر

وقعت محموما في أحابيله

أيها الملح حل عني العقدة

ارفع السحر عني وكخالقي

ارفع المجد والتسبيح لك (21)

ويستخدم الماء في الرقية كأداة تطهير, في حال عدم نجاح التخريجة, فتحضر الأم قطعة من الرصاص, توضع في وعاء معدني فوق مصدر حراري, تذوّب ثم تصب في وعاء ماء فوق رأس الطفل، فتحدث صوتا، وترسم شكلا ما، يعتقد أنه التجسيد لصاحب العين التي أدت إلى هذا الوضع، والهدف من ذلك تطهير الشكل الحاصل عن إذابة الرصاص، وأثناء ذلك يقال دعاء خاص اقتطع منه هذه الأبيات :

اخسي يالخسية صاحبة الدروب الردية

اخسي خسيت لا أصبحت ولا أمسيت

حطيناك ببير الغطاس وسكبنا عليك الفضة والرصاص

اسوق عليك الله وجاهه الله مالك بالمكان مكان

شملي واسكني الخراب

وانبحي نبح الكلاب.....(22)

وللتعويذة مفعولها في الحضارات القديمة, وهي تصب فوق الماء لما له من خواص الخصب والسحر, و نقرأ عنها النص التالي  : " فيضطرب الإله لهذا الخبر, ويتراكضون هنا وهناك دونما هدف, ثم يهدؤون ويجلسون صامتين صمت اليأس, ليس هناك من يستطيع مجابهة الموقف الجديد.
إلا ( أيا ـ انكي ) الحكيم :

أيا الخارق الذكاء والمهارة والابتكار

أيا العليم بكل شيء أدرك حطتهم

فكون وأقام إزاءها

تشكيل الكون

وصنع بفائق مهارته رقيته القدسية الغالبة

تلاها ثم ألقى بها على الماء

وصب النوم عليه فأغرقه في السبات (23)

ومعروف عن (أيا) أنه إله الحكمة وإله السحر والرقى, كان يلجأ إلى الرقى ورسم دوائر سحرية تحيط بالآلهة, تقيها و تحرسها, أما معبده ففي أريدو, قرب نبع ماء عذب, وكان يكفي الفقراء من الشعب أن يشربوا من الماء ليشفوا مما هم فيه. وإيل (أبو الآلهة الكنعانية) مقيم في حقل ايل عند منابع الأنهار, وابنه بعل إله الخصب والبرق والرعد مرسل الأمطار, والمسؤول عن سقاية الأرض البور, والتي لا تزال تسمى باسمه أرض بعل حتى يومنا هذا .

الماء كان, ولا يزال, له دور فعال في حياة الناس, فقد نسجت حوله المخيلة البشرية العديد من القصص؛ فتحولت بعض عيون الماء والحمامات إلى مزارات حتى يومنا هذا, فنساء القدس يذهبن في العاشر من شهر محرم يغتسلن بماء حمام الشفاء؛ لأنهن يعتقدن أن مياه زمزم في ذلك اليوم تطفو وتختلط بمائه.

 وقصص الماء لا تنتهي لارتباطها بالخصب والحياة والخلق, بداية بقصة  أو قصص الخلق, مرورا بقصة الطوفان الذي جاء مقدمة لحياة جديدة قائمة على تمثل الماضي والعطاء, ونهاية بالحكايات التي تروي قدسية الماء وقدراته الخارقة, وهذا كان لكل ما يتصل بالماء إله : البحر ، النهر ، البرق ، الرعد, وعند مرض الإله أو اختفائه, أو مرض الحاكم وموته, تمحل الأرض, وتبلع السماء ماءها, فتؤثر سنوات الجفاف على المحصول, فيخرج الناس طالبين الماء, يسيرون فيما يشبه مظاهرة النسوة والأطفال لدق أبواب السماء, واستدرار عطفها. النسوة يحملن الغرابيل والمناخل وحتى الطواحين؛ دلالة على الحاجة, بينما يرتدي الصغار الألبسة البالية؛ ليقنعوا الإله بحاجتهم إلى المطر, كل ذلك مترافق بطقوس معينة, فيها الكثير من الرقص والغناء, أما إذا كانت الحاجة ماسة إلى المطر؛ فيخرج أهل القرية كلهم, بما يملكون من دواب ودواجن, يدورون حول قريتهم دورات عدة, يمضون النهار طالبين الغيث, في قداس أقل ما يقال فيه إنه كشف عن حالتهم السيئة إلى الإله, وإذا تصادف وجود مرتفع قريب يقصدونه, وهنا يجرون طقوسهم؛ لأنهم عندها سيكونون أقرب إلى الل,ه ويطلب إلى بعض الأولياء مساعدة الناس في محنتهم, وإنزال المطر كما كان يفعل بعل الكنعاني :
يا ستي بدرية اسقي زرع البرية

يا ربي تسقينا المطر ببركة الشيخ مطر

يا ربي تسقينا الغيث ببركة سيدنا الشيخ غيث

يا ام الغيث غيثينا بلي بشتوي راعينا

راعينا حسني الأقرع طول الليل وهو يزرع (24)
وفي مقطع آخر يطلب إلى عين سلوان وإلى أيوب الشفاعة وسقاية الزرع :
يا ستي يا ين سلوان تسقي زرعنا العطشان

يا سيدي يا نبي أيوب تسقي زرعنا المنكوب
وإذا شئنا معرفة عمر هذه الطقوس فهي قديمة؛ إذ كانت موكلة بالإله الكنعاني (بعل) الذي يروي السهول العطشى, وينـزل المطر, وتقدم له القرابين, ويطلبون إليه أن يؤدي مهمته :
الأرض عطشانة مطر البعل جميل

مطر العالي على الحقول

كعطر على الصخور

الفلاحون رفعوا توقعوا سقوط المطر

فرغت كوارير الحنطة والذرة

جفت جرار الزيت فرغت دنان الخمر ..
 دخلوا بيت كارت (25)

يركز التراث الشعبي على تقديس الخصب, وبما أن المطر هو الذي يجلب الماء للأرض ويسقيها؛ فقد كان واهب العطاء, سبب حياة الدنيا وربيعها؛ الربيع الذي بقدومه تبدأ دورة الحياة, وتبدأ الاحتفالات التي تستمر طوال فصلي الربيع والصيف, وأيضا حتى بدايات الخريف؛إذ عندما يأتي الخريف تظهر علائم الحزن والموت؛ الذي يتجسد بتعرية الأشجار من أوراقها, لتبدأ دورة الموت, هذه الدورة التي يقتلها مطر البعل, لأن الأمطار كالمياه, تملك روح التمرد والتجدد والعطاء والحركة, تعطي قوة خلقها للطبيعة, ولهذا؛ فالماء له روح الحياة, ارتبطت به بعض التقاليد مثل : مرور العروس ليلة الدخلة من فوق وعاء فيه سيف وماء, ومعروف أن السيف رمز القوة التي تحرس الغرفة, وتمنع الشر من التسلل إليها, وأيضا, أي أرواح خبيثة إن كانت من الإنس والجن أو المردة, ستلاقي المنع ذاته. 
أما الماء, فإنه يهب البركة, ويعيد الخلق, ويهب خصبه للعروس؛ لتكون قادرة على الحياة والحمل والإنجاب, وللسبب نفسه تذهب إلى نبع الماء  لتملأ جرتها, لكن يحظر على العروسين قطع نهر  لمدة أسبوع, حرصا على عدم قطع نسلهما؛ لأنهما لا يزالان في بداية حياتهما, ودماء العذرية لم تجف بعد, كما أن رش الماء بعد فعل أو حدث ما, يعني إبعاد هذا الحدث, والتعوذ منه, وكذلك إبعاد الأرواح الشريرة والموت, كان يرش الماء بعد الجنازة, أما في العرس فهو يرش قبل وصول الموكب؛ ليزرع البركة والخصب, أما إذا رشت بعده ففي الغالب تأخذ عكس ذلك, فيصير المقصود بذلك الدعوة بعدم التوفيق, وتؤدي إلى  نتائج عواقبها وخيمة, كما كانت ترش البيوت في أوقات محدودة بالماء, وغالبا لا تترك الغرف بدون ماء, حتى لو كانت فارغة.
 أحيانا, لا يؤدي السحر فعله إلا إذا أحضروا ماء من بيت الفتاة المطلوب سحرها, أحدهم حين علم أن أحد أبنائه ذهب إلى جيرانه وأحضر ماء, فاستطاع أن يفشل زواج البدائل القائم بين الجيران والأقارب, في الوقت نفسه قال لجارته, وهي أم الفتاة المخطوبة والتي أعطت الماء : يا هبلة شلون تعطيهع المي؟ ما إنت عارفه أنهم سحروا بنتك,  و خربطوا الجيزة (26)

إذا قل الماء, وشح النبع, فإن ماردا أو روحا شريرة تكون قد تسللت إلى الماء, وسيطرت عليه, وعندها وجب إعادة الخصب والجريان وتقديم الأضاحي ومنها البشرية, إذ غالبا ما يطلب المارد فتاة ليعيد للماء تدفقه, وإذا لم يتحقق له ذلك؛ فإنه يحاول اغتصاب أي فتاة وحجزها رهينة.

 وهناك حكايات عدة تحكي عن تخليص فتاة جميلة, أحضرها مارد أو تنين,  كما نوهنا في بداية البحث, ما حصل مع مار جريس؛ إذ  ينقذ ابنة الملك التي كان دورها في أن تكون ضحية للتنين, الذي سيطر على الماء. وفي حكاية حشيش بنت العرب يأخذ الغول الفتاة حشيش مقابل الماء, ولكن حشيش التي استطاعت معرفة سير الماء, تحينت الفرصة المناسبة, وصبت السم في كأس المارد, فقتلته. ويسيطر المارد أيضا على الماء في حكاية الغولة, ولكنه لم ينجح؛ لأن المكائد والأعمال الشريرة والأعمال التي لها علاقة بمنع الماء مصيرها الفشل في تراثنا الشعبي, كما لا ينجح الغول الذي يخبئ الفتاة التي اختطفها في بئر الماء, في حكاية الرحيل يا عرب الرحيل, فتعرف أختها بذلك, وتستطيع إعادتها إلى إنسانيتها التي أفقدها إياها الغول, وهنا يكون مصير ه القتل (27). 

في تراثنا الشعبي تحذير من زيارة الأنهار ليلا,  ومن سكب الماء على الأرض أو المرور بمحاذاة نبع ماء بعد الغروب؛ خوفا من العواقب التي قد يجلبها هذا الذهاب؛ لاعتقادهم أن كل الأماكن حتى الخَرِبَة مسكونة, وعيون الماء مسيطر عليها بفعل قوى يخشى أن تكون شريرة, إضافة إلى  أن الظلام يضر هذه القوى .

أخيرا, للماء لغته الخاصة, لا يعرفها إلا الأذكياء, وهذا ما اتضح في حكاية المي شو بتقول فتكشف الحكاية قول الماء ممثلا في " أنا في نهر جريت, وعود اخضر سقيت, وبنارو انكويت " أن  الماء روح الحياة. وارد في المأثورات الشعبية كافة, في التطريز والثوب الفلسطيني؛ إذ يدل عليه وجود خط متعرج, أما في المثل الشعبي, فهناك العديد من الأمثال التي تخص المياه منها:

ـ خض المي وهي مي

ـ الميه بتكذب الغطّاس

ـ ابرد من مية كانون

ـ شتوة نيسان بتحيي الإنسان
وترد كلمة المياه في بداية لعبة الحبلة, تحت اسم بوي, وهي أول كلمة ترد في اللعبة, وبعدها كلمات تدل على ما هو موجود في الكون, ونص اللعبة بما يحمل من تعداد منظم قد يضع أيدينا على الهيكل العام نظرية خلق تم المحافظة عليها بسبب إدخالها إحدى ألعاب الأطفال(28). وقبل أن انهي بحثي أود إيراد جزئية من حكاية سمعتها, وأنا صغير, ما زلت أذكرها, ربما لغرابتها حتى اليوم, الراوية أغلب الظن أنها عمتي المتوفاة منذ فترة قالت : 

" وكانت المي كل شيء في الدنيا, تغطي الأرض والجبال والبحور, وبيوم من ذات الأيام, قلّت المي فخرجت منو دودة صغير كثير, توها طالعة من البيضة, مشت  الدودة على الأرض, ما لاقت بطريقها حدا, كبرت وشافت ما في غيرها, فسيطرت على الأرض,  وبعدين غيرت شكلها وصارت الإله ". والجدير بالذكر أن عمتي هذه كانت متدينة جدا, تصلي في اليوم ست صلوات؛ الصلاة الزائدة هي  صلاة الضحى, ووقتها بعد طلوع الشمس بقليل, وهي تختلف عن صلاة الصبح . إن هذا الجزء الذي أوردته من الحكاية, إن دل على شيء فإنما يدل على أسبقية الماء وأهميته بالنسبة للكون, وبالنسبة للإله الخالق الذي خرج من الماء .

وفي الربط ما بين حكاية جبينة وأسطورة أدون كشف على درجة كبيرة من الأهمية, لم يسبق لأي باحث التطرق له, وملخص حكاية جبينة: ( أن جبينة ابنة أمير بيضاء اللون كقرص الجبنة, وهذا نتيجة استجابة الله لطلب أمها التي طلبت إليه أن يرزقها ابنة مثل قرص الجبنة, وتسمى جبينة. لجبينة مكانة اجتماعية غير عادية  في أسرتها وفي بلدها. ولها خادمة سوداء اللون, ذهبت جبينة مع الفاردة لإحضار العروس من مكان بعيد, وأخذت معها, كعادتها, خادمتها. ومع الطريق تكيد العبدة لسيدتها, وتستطيع التغلب على جبينة, وتأخذ مكانها, وتطلب إلى جبينة أن تكون عبدتها, وتحقق لها ذلك عن طريق تغير لونهما: بطلاء جبينة بالفحم, ودهنها جسدها بالشيد أو الكلس. صارت جبينة راعية تسرح في البراري, وتشكو همها عن طريق الغناء, بينما تزوجت العبدة أميرا في النهاية, يسمع الأمير غناء جبينة وحزنها, ولدى إصراره على معرفة الحقيقة, تكشف جبينة ما حصل معها, فيأمر الأمير بغسلها, فتعود جبينة إلى حقيقتها بيضاء, عندها يأمر بحرق العبدة, بعد فترة تعود جبينة لزيارة أهلها, فتجد أن  العمى  أصاب أمها؛ لكثرة بكائها وحزنها على ابنتها الوحيدة, والقحط أصاب الأرض وغارت المياه, ومع قدوم  جبينة تخضر الأرض, وتعطي الينابيع مياهها, و تعود الطبيعة كما كانت, بينما تستعيد أم جبينة بصرها.  
الملاحظ أن لحكاية جبينة روايات عدة تصل إلى ست, تختلف في التفاصيل, ولكن الجوهر واحد .
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سعيد أبو معلا و مها عتماوي
غناء الحجاج ( التحنين )
(نشر على موقع إسلام أُن لاين، وقد قمنا بتعديل صياغته)
الأغنية الشعبية هي ذلك النوع الجميل من الأدب، تعكس الحال، وتلخص الحياة في أقوال وكلمات لها مذاقات مختلفة تناسب الموقف، وتصبغه بنكهة خاصة مفعمة بالمشاعر الجياشة. والتحنين نوع متميز من الغناء الشعبي يقترن بموسم الحج، وقد كان ـ وما يزال ـ  يصدر من أفواه صادقة في تعبيرها ، إنه غناء ذوي الحجيج وهم يودّعونهم وهم في طريقهم إلى بيت الله الحرام بشوق وحب ورهبة . إنه إنشاد الأحبة إلى الحبيب ، وإلى المكان الذي يحظى بأعظم المشاعر الإنسانية, التي تحمل في طياتها الحلم بالمغفرة والرحمة والعفو .
فالحج تلك المناسبة التي تثير في نفوسنا شوقا دفينا إلى أطهر بقعة في الأرض, كما قال الله في كتابه العزيز ( فاجعل أفئدة من الناس تهوي إليهم ) ( سورة إبراهيم  37 ). والحج رحلة تنطوي على الصعاب الكثيرة ، لأن هنا في فلسطين  وضعا خاصا، ولذلك دأب المجتمع الفلسطيني على وداع حجيجه بما يملكه الناس من كلمات وأشواق. والتحنين اصطلاحا أغان شعبية تعبر عن الحنين إلى مكة المكرمة ومسجد النبي صلى الله عليه وآله وسلم، كما تتضمن عبارات ذات دلالة خاصة تدل على ما سيتركه الحج من فراغ وراءه ووحشة، وأن ذلك سيكون مثار اشتياق أهله إليه، وهذا الشعور هو الذي يطبع الأغنية برنة حزن تتغلغل في طبقات الأصوات التي تنبعث بها.
البداية شوق وكثير من الدموع 
أجل؛ التحنين هو ذاك الغناء الحزين الذي يفيض بالشوق والحنين إلى الديار الحجازية والكعبة المشرفة وقبر  الرسول صلى الله عليه وآله وسلم، ويُنشد في لحظات الوداع، وداع أهل الحاج حاجهم ، وهو بإيقاعه البطيء والشجي يتناسب مع جلال المناسبة ومهابتها .
 ويمكن  تقسيمه إلى قسمين :  تحنين الذهاب, وتحنين الإياب ( العودة ) وهما بذلك يتمتعان بصفات وخصائص مميزة, فتحنين الذهاب يكون مشربا بالحزن والحنين إلى الكعبة المشرفة وقبر الرسول صلى الله عليه وآله وسلم, وزيارة الديار الحجازية, ومصدر الحزن هنا هو الوداع الصعب .

وغالبا ما تتجمع النسوة في بيت الحجاج العازمين على أداء الفريضة, ويجلسن في صفين متقابلين, أو يأخذن شكلا شبه دائري, يرد كل فريق منهن على الآخر, ومما يقال في البداية مشبعا بالحنين ونديا بكثير من الدموع  :

طاب الحنين                 حننوا حننوا

تيجوا سالمين                   ياصحاب النبي                   تيجوا سالمين

المحنن الله                      حننوا حننوا

المحنن في السما                تروحوا وتيجوا سوى         يا صحاب النبي

خذونا معاكم                 ان نويتوا السفر

خذونا معاكم                 ما نصبر بلاكم                يا صحاب النبي

ما نطيق الفراق               ما نصبربلاكم

خذونا خذونا                ان نويتوا السفر                 لا تفارقونا

ما نطيق الفراق              لا تفارقون
مدح الرسول صلى الله عليه وآله
بعد البداية التي تعبر عن السفر والرحلة الطويلة التي تعني فراقا قد يكون إلى الأبد،  تبدأ النسوة بمدح النبي صلى الله عليه وآله وسلم، وأصحابه، وترد في الغناء إشارات لبعض وقائع الهجرة النبوية, واختباء الرسول مع رفيقة أبي بكر الصديق في غار ثور. 

مدحنا نبينا          اول المبتدا              مدحنا نبينا

ابو القاسمينا         والحسن والحسين      ابو القاسمينا

مدحنا محمد         ثاني المبتدا             مدحنا محمد

ابو القاسم احمد    والحسن والحسين    ابو القاسم احمد

مدحنا جمالو       ثالث المبتدا            مدحنا جمالو

ابو البكر جارو   والحسن والحسين     ابو البكر جارو
الحنين هو الشيء الاكبر والاكثر إيلاما في النشيد الذي تنسجه النساء في لحظات الوداع :

زيدوا حنينو النبي صلوا علية           زيدوا حنينو النبي صلوا علية

زيدوا حنينو ع باب خدير              نفرش ونصلي ع باب خدير

زيدوا صلاتوا وصلوا علية             زيدوا صلاتو النبي وصلوا علية

زيدوا صلاتو وهو بقماطو(1) طلع        يناغي القمر وهو بيقماطو
هادي الأمة هو الشخصية الأبرز في النشيد, وله الحنين الكبير, والشوق لتلك المنطقة التي انتشر منها النور والهدى. ويتعدى الأمر قضية الحنين والشوق للرسول صلى الله عليه وآله وسلم, إلى رجائه وطلب الشفاعة منه يوم القيامة .

فج (2) نورك يا محمد تحت في العنكبوت          يا حبيبي يا محمد يا شفيعي يوم اموت
 عشق الرسول صلى الله عليه وآله
ويتباهي الجميع ببيع الأملاك في سبيل أداء الفريضة التي تحتاج إلى مصاريف ومتطلبات كبيرة, لكن أمام العشق تهون كل الصعاب, ويتحول الشوق إلى قبر الرسول صلى الله عليه وآله وسلم, ومكانه الطاهر إلى دافع يقاوم كل ما يؤدي إلى نتيجة عكسية :

وأنا يا اهل داري بالوداع بالوداع             سليت (3 )صغاري في محبه النبي  
  سليت صغاري

وأنا يا اهل حوشي(4) بالوداع بالوداع      صرفت قروشي بمحبتي النبي       
   صرفت قروشي

حالة العشق هذه للرسول صلى الله عليه وآله وسلم, تهيمن على نفسية الحاج لدرجة أن النوم يهجره شوقا ( لرؤيته ) أي مشاهدة مكانه الطاهر وقبره المقدس .

ناموا ناموا عيني ما تنام      على بير زمزم ناصبوا الخيام     على بير زمزم خيمت الاعلام 

وتعاود النسوة إلى ذكر الرسول وتتخيله متوضأ على بئر زمزم, فيقلن في ذلك :

وتوضى النبي على بير زمزم        وتوضى النبي      بأباريق الفضة والشمع مضوي 

وتوضى النبي على بير زمزم       وتوضى النبي      بأباريق الفضة وكاسات البنور         

  بنفس بطيء يستمر ( هذا الطقس الغنائي النسائي ) الذي يستمر ثلاثة أيام متواصلة, وذلك بالاعتماد على مد الأصوات واستلهام الحزن من بحة الصوت ورقته وعذوبته .
الغناء وصوره المجتمع 
ينعطف الغناء ليأخذ منحى آخر مع زيادة حماس النسوة, ويتطور الإنشاد ليصل إلى قضايا اجتماعية أخرى, تتعلق بضرورات الفريضة, ودعوات صريحة إلى التمسك بالصبر أثناء الرحلة, ولما كان الوقوف بعرفة أبرز مناسك الحج, فإن الأغنية الشعبية تأتي على هذا المعنى الذي أشار إليه قول النبي صلى الله عليه وآله وسلم, مرددة معنى الحديث لتجعله دعوة واضحة للاستعداد لطلوع الجبل:
بشبش (5) عجينك يا حجة قومي صلي          بشبش عجينك

يالله يعينك ع طلوع الجبل                         يالله يعينك

من جلد ضبعة جزمتك يا حجة                    من جلد ضبعة

روحة ورجعة يحفظكم رب السما                 روحة ورجعة

من جلد حية جزمتك يا حجة                     من جلد حية

روحة وجية يحفظكم رب السما                  روحة وجية

قرصة بحلبي واعملوا للحجة                         قرصة بحلبي

من خوفي تجبي(6) ع طلوع الجبل               من هخوفي تجبي

قرصة بقزحة (7)واعملوا للحجة                 قرصة بقزحة

من خوفي تسهي ع طلوع الجبل               من خوفي تسهي
ومن هذه الأبيات يظهر بوضوح التركيز على بعض الأطعمة الشعبية من ( أقراص حلبة وقزحة ) فالنساء يوجهن دعوة صريحة للحاجّة للأكل والتزود بالطعام الضروري كي تقوى على أداء مناسك الحج . وفي هذه الأبيات تأكيد لما سبق :
قومي اعملي           زادي وزوادي        بحب النبي سليت         أنا ولادتي

قومي اعملي زادك    من لحم السخول       اشتاق فلبي              لزيارة الرسول

اعملي زادك           من لحم البقر            اشتاق قلبي             لطلوع الجبل
ولأن السفر طويل وشاق؛ فيستغرق أسابيع طويلة، لا سيما أنه فيما مضى كانت وسائل المواصلات بدائية، وكان الناس يدعون للحاج داعين له بأن يحفظه الله من مشاق السفر وعواقبة ويعيده إلى أهله سالما .

شعري سناسل     يا فاطمة ياريت       وابوي مسافر

شعري مجللني      يا فاطمة ياريت      وابوي مدللني

يا حفيظ تحفظو    ابوي مسافر        يا حفيظ تحفظو

ويستمر الغناء الذي يصور الحاج بأنه كبير العائلة ومصدر للعزة والقدرة :

لوين بدك يا كبير العيلة      لوين بدك

ربك يردك لعيالك سالم      ربك يردك

لوين رايح يا كبير العيلة      لوين رايح

كثر روايح من بلاد النبي     كثر روايح
إلحاح على الهدية
ومن الظواهر السلبية في مجتمعنا الفلسطيني التي آخذت شكل العادة؛ حيث المبالغة في الإكثار من الهدايا التي يحملها الحاج معه إلى الأقارب والجيران والأصحاب. وهذا بطبيعة الحال يشكل إرهاقا ماديا, والتزاما بقيود اجتماعية لا فكاك منها, ورغم ذلك, فإن المجتمع يكرس هذه الظاهرة، فالنسوة يقمن بتوصية الحاج على الهدية أثناء التحنين :
شرق البلد منا             يا حج تظل النا

كثر من الحنة              يا حج تظل النا        شرق البلد بنات     غرب البلد بنات 

كثر من البدلات          ياحج تظل إلنا         شرق البلد بارود    غرب البلد بارود

كثر من العقود            يا حج تظل إلنا        شرق البلد نخل      غرب البلد نخل

كثر من التمر              يا حج تظل إلنا       شرق البلد قناديل    غرب البلد قناديل

كثر من المناديل            يا حج تظل ألنا

وللحجة هنا دعوة خاصة وإلحاح كبير على جلب الهدية,ومثال ذلك :
شنطة الحجة مليانة هدايا         وينتى تيجي يا حجة تنفرق ع الولايا

شنطة الحجة مليانة مناديل       وينتى تيجي يا حجة ونفرق ع المحبين
وواضح من الكلمات أنها لا تحمل أي معنى سوى الإلحاح والتوصية بالإكثار من أصناف الهدايا التي تضمنتها المقطوعتان السابقتان, ولا يتم التركيز على شيء مقدس بحد ذاته من تلك الأرض الطيبة, وإنما على سلع مادية تستهلك بسرعة .
دقائق الوداع الأخيرة  
يخرج عادة أهل البلدة لوداع الحجاج جميعا في ساحة رئيسية, حيث تصطف الحافلات لنقل الحجاج في عرس اجتماعي مهيب ، يشارك فيه معظم أهل البلدة, وهم يهزجون بالأناشيد الجماعية في وداع الحجاج, والدعوة لهم بالسلامة مغفوري الذنب, و يحملونهم السلامات لقبر الرسول صلى الله عليه وآله وسلم, ولمدينته طيبة .

سيروا بالسلامة يا حجاج        تعالوا بالسلامة يا حجاج

لا قاهم فارس باب الواد        وقال ويش حمولك يا بوي

حمولي من المسابح للشباب       حمولي من المسابح للشباب

سيروا بالسلامة يا حجاج       تعالوا بالسلامة ياحجاج

لا قاهم محمد باب الواد         قال ويش حمولك يا سيدي

حمولي من الجوخ(8) للأجواد       حمولي من الجوخ للأجواد

 يصعد الحجيج الحافلات, فتوجه الدعوة لهم  لإرسال الأخبار الطيبة مع التجار ونسمات الهواء : 

يا حجاج النبي تعالوا سالمين      مع نسيم الهوا ودوا المبشر      مع نسيم الهوا

يا حجاج النبي تعالوا سالمين      مع تاجر جنين ودوا المبشر      مع تاجر جنين .

غير أن هناك لحظات وداع خاصة ومؤثرة :

بثوب البوال (9) ودعتهم سعاد      بثوب البوال

وع النبي ناوي وعاودي يابا          وع النبي ناوي

بثوب الحرير ودعتهم فاطمة          بثوب الحرير

وع النبي سير وعادوي يا بوي       وع النبي سير
وبذلك تختلط الدموع الحارة بكثير من المعاني، والحزن على الفراق, والشوق إلى ذلك المكان العظيم, ويعيش أهل البلدة حالة من الانتظار الصعب, مصداقا لما يقال ( الانتظار موت ) إلى أن يعود حجيجهم سالمين, فتنقلب المعادلة, ويتحول القلق والترقب إلى عرس كبير, والحزن إلى مسرّة, وتنطلق النيران والزغاريد, ويصبح للغناء طعم آخر يدخل البهجة في القلب .
خطأ في الموروث الشعبي 
ولأن الحج يتمركز حول زيارة الكعبة المشرفة وقبر رسول الله صلى الله عليه وآله وسلم؛ ولأن شخصية رسول الله صلى الله عليه وآله وسلم, أعظم شخصية في التاريخ تحيطها هالة من القدسية والمهابة والجلال؛ فقد رسم الناس له صورة غامضة تلفها الهيبة والجمال, وأسقطت عليها مكنونات نفسها وثقافتها المشوشة ، فجاءت صورة بعيدة عن الحقيقة, إذ تخيلت العقول الساذجة البسيطة رسولنا صلى الله عليه وآله وسلم , بدويا ملثما ومسلحا بالبارود, على حين يعرف الجميع أنه لم يكن بدويا, وإنما ولد في مكة أم القرى وكان رسول المحبة والسلام، ولم يكن في زمنه بارود! .
وفي هذا المقطع تظهر الصورة بوضوح: 
على بير زمزم    نصبنا الخيام     لقاني بديوي      ملثم بلثام

واثري محمد      عليه السلام     على بير زمزم     نصبنا البارود

لاقاني بديوي     مسلح بالبارود   واثري محمد    والنبي داهود (10)

لكننا ندرك أن الأدب الشعبي, يبقى بحسناته وسيئاته, صورة التفكير الشعبي البسيط والساذج, ويبقى التحنين جزءا من تراث الشعب الفلسطيني المسلم الأصيل .ويقف المطالع في أغانيهم على سذاجة المعاني واضطراب الخيال: 
يا حجة طاح البحر بيدو كيله         يا ربي تعيدو سالم لها العيلة

يا حجة طاح البحر بيدو كعكوز      يا ربي تعيدو سالم لها العجوز

وهنا نجد ذكرا للبحر, حيث كان كثير من الحجاج يذهبون لأداء المناسك عبر البحر, لقربهم منه. 

العود أحمد 
قبل موعد القدوم المتوقع تزين الميادين, وتنار الأماكن العامة؛ مثل الدواوين والساحات احتفاء بقدوم ضيوف الرحمن سالمين غانمين مغفوري الذنب, وبذلك تعم الفرحة والبهجة أنحاء البلدة ومما يحفظه لنا التراث الشعبي :

فاطمة يابوي    وإظوي العقود        حجاج ابوك     لفوا(11) بالاسود

فاطمة يابوي    وإظوي القناديل      حجاج ابوك     لفوا بالتنابيل

فاطمة يابوي      وإظوي الشمع      حجاج ابوك     لفوا على الديوان

فاطمة يابوي      وإظوي العلية        حجاج ابوك    لفوا في البرية

فيبدأ أهل البلدة برصد الحجاج الذين يحملون لهم كل شيء جميل، وينظرون إلى البعيد فيهزجون :

من البعد طلن    باصات الحجاج     من البعد طلن

ع النبي صلن    يا قلوب الحجاج    ع النبي صلن

من البعد طلت   يا باصات الحجاج    من البعد طلت

على النبي صلت   يا قلوب الحجاج    على النبي صلت 
ويصوّر الحجاج بعودتهم الميمونة بصورة من يضفي الله عليه جمالا ربانيا فوق العادة,كما أن فيها إشارات إلى مظاهر البهجة التي تعم الأهل؛ حتى أنهم يتخيلون مظهر العائدين بالمغفرة والطهر :

حجينا ونلنا           بشروا أحبابنا         حجينا ونلنا

ع الرمل تمشي       ما احلوك ياحجة     ع الرمل تمشي

حنة ونكشه         زينوا دارنا             حنة ونكشه

ما احلى حلقها     مع بياض عنقها        ما احلى حلقها

للي خلقها          وقفة محرمة             للي خلقها
هذا الغناء الذي يمكن أن نورده ضمن القسم الثاني, وهو تحنين العودة, وأهم مميزاته الإيقاع السريع, وللحن الذي يخلو من الحزن؛ لأن بهجة الفرح تغمر الوجوه عند سماع أخبار عودة الحجاج, وبذلك يستعدون لقدومهم بمثل ما ورد في المقطوعات السابقة من أعلام وأضواء وسعف نخل وورود 

الحمد لله يا الله      زالت الهموم       ان شا الله

المي على مجراها      والسعد جانا     من الله
الانتظار … وبهجة كالعيد
في اليوم المحدد, ومع بزوغ الضوء يتجمهر الجميع في ساحات البلدة أو في مشارفها, ويترقبون لحظة الوصول بلهفة وشوقو وأثناء هذه اللحظات يكسر جو الانتظار المقيت بأبيات قليلة :

سيارتي سواقها الشاطر حسن         وتفتلت(12) بحمولها  بباب الحرم

سيارتي سواقها الشاطر حسين         وتحفتلت بحمولها بالحارمين

قد يطول الانتظار ليمتد لساعات ومع ذلك يبقى الجميع منتظرين بصبر ولهفة :

طمبيل(13) رايح جاي          ملى البلد بصياحو

واللي رحب بالحجاج            الله يسعد صباحو
يقبل الحجاج ويبدأون بالنـزول من الحافلات لتعم الفرحة الكبيرة ، فتبدأ إحدى النسوة بالزغردة, فتحمد الله على العودة الميمونة :

الحمد الله عمرت دار هالينا     وتمال الفرح فيها كيف ما مال

يا أبو جمال لا تفرح بخيبتنا       ورجالنا سالمه والدهر ميال

وعند ما يقترب الحجيج من أبواب بيوتهم المزينة, تنشد إحدى النسوة مخاطبة الحاجة بصاحبة الوشم والوجه الذي يشع بالنور والبياض :

من قفى(14) السور دوري       بيضا يا إم الوشام

مرحبا بحجتنا غايبي                صار إلها زمان

من قفى السور دور               ابيض يا رجال

مرحبا بأبو محمد                  غايب له زمان

هنا دعوة للحاج والحاجة لدخول البيت من الخلف, ولا يعرف السبب على وجه الدقة, ربما يكون رمزا للتفاؤل أو لدرء العين,  فتقول امرأة أخرى :

يا مرحبا باللي لفا      مثل القمر الاشرفا

خلى عداه وراه مثل    السراج اللي انطفا

ولحظة دخول البيت تنشد امرأة :

فلقنا رمانة طلعت حمرا وملانة               والحمد لله رجعت حجاجنا بالسلامة

يا هلا يا هلا

حطوا الحبك ع الطبق          وأنا الندى لسقيك        وإنت الثريا وأنا الميزان برى فيك

يا هلا يا هلا

هنا تعم الفرحة، وتتوزع على أهل البلدة، ويقبل الناس مهنئين في عرس اجتماعي، وهي عادة متأصلة حتى يومنا هذا، وتوزع الهدايا وتشرب مياه زمزم، لتجعل الأفئدة مشرعة للشوق الذي يشتعل فيها بمحبة كبيرة للكعبة المشرفة والنبي صلى الله عليه وآله وسلم. 

معاني المفردات الصعبة : 

1_ بقماطو : لباس الطفل الصغير جدا    10 _ النبي داهود :

2_ فج   : خرج إلى النور والدنيا         11_ لفوا : قدموا 

3_ سليت : نسيت                       12_ تفتلت : تجولت في المكان بحرية 

4_ حوشي : بيتي وأهل داري            13_ طمبيل : نوع من السيارات القديمة 

5_ بشبش  : اكتمل وأصبح جاهزا للخبيز    14_   قفى : خلف 

6_ تجبي : المقصود أن ينال النعاس منك    7_ قرصة بقزحة : نوع من المأكولات الشعبية 

8_ الجوخ : نوع من القماش الفاخر          

9_ البوال : نوع فاخر من قماش النسوة            
   عمر عبد الهادي

الحكاية الشعبية

(من كتابه؛ الملحمة الشعبية الفلسطينية)

الحكاية الشعبية في أبسط مفاهيمها هي: القصة السائرة في المجتمع، التي لم تدون في كتب، ونقلت مشافهة، ولم يعرف قائلها الأول(1) وهي في الأصل مجموعة من الأخبار تتصل بتجارب الإنسانية منذ القدم واتصالها بهذه التجارب يعني أنها وجدت حيث ومنذ وجد الإنسان(2) ويجوز لنا الاعتقاد بأن الحكاية الشعبية نشأت أولاً على أيدي رواة متأدبين، ثم أهملتها الطبقات الخاصة، إلا أن العامة تلقفتها واحتفظت بها بعد أن هضمتها، ومنحتها طابعها الشعبي فاستقرت هذه الحكايات في الحياة الشعبية، ومما يشجع على هذا الاعتقاد أن الحكاية الشعبية ما هي إلا رافد من روافد الذهنية الشعبية التي أبدعت المرويات القولية، والفنون اليدوية الشعبية، وهذه جميعاً تنطبق عليها فرضية أن ما تتخلى عنه الطبقات المثقفة، تتلقفه الطبقات الشعبية وأوضح ما يكون ذلك في ميدان الأزياء الشعبية(3).
إن الحكاية الشعبية من هذه المنطلقات تعني سيرة بطل، عبر الأحداث، يحملها مشافهة الراوي، أو القاص، أو الإخباري، وقد حوت جعبة الإخباريين في مختلف العصور العربية، صوراً من سير الأبطال، وحوادثهم، ونقلها الإخباريون على شكل قصص شعبية مثيرة للعامة، بأساليب مشوقة، عكست الحياة الاجتماعية العربية، ومثلت نفسية الأمة العربية، ومما يدل على وعي مبكر في تقويم الخرافات والأساطير الشعبية أن ابن خلكان (يروي)، أن الخزرجي ادعى إرضاع الجن، وزعم لهارون الرشيد، أنه بايع الجن لولي عهده، فقربه (الرشيد)، وكان الخزرجي يضع على الجن والشياطين والسعالي، أشعاراً حساناً فقال له الرشيد: "إن كنت قد رأيت ما ذكرت فقد رأيت شيئاً عجباً، وإن كنت ما رأيته فقد وضعت أدباً"(4).
 ولعل من نافلة القول، أن ندرك أن الحكاية الشعبية ليست مقصورة على الأمة العربية دون غيرها من الأمم، فالقصص الشعبية توجد في جميع المجتمعات البشرية، مع أن درجة الانتشار والتداول تختلف من مجتمع لآخر، وحتى داخل المجتمع نفسه، وتنشأ هذه الحكايات من 
تكامل ثقافة المجتمع عبر حقبه التاريخية المختلفة، لتلبي احتياجات نفسية، وعاطفية، وهذه الاحتياجات موروثة في الطبيعة البشرية، ولكن شدتها تتراوح تبعاً للتغيرات في الأحوال الاجتماعية، والمادية التي تمس قدرة النظام الاجتماعي على تلبية احتياجات أفراده الطبيعية، والاجتماعية والنفسية والعاطفية ويبدو أن الأقاصيص أكثر استجابة من بقية الأشكال الأدبية لهذه التغيرات(5).
فالحكاية الشعبية إذن نسيج يحيكه البطل بفاعليته، وما يواجه تلك الفاعلية من عوامل مساعدة أو معوقة(6) عبر حقبة تاريخية، ثم ينتقل هذا النسيج مشافهة لجيل حقبة تاريخية تالية، مع ما يسود هذا النقل من تحريف، أو تبديل، أو تغيير، مع الاحتفاظ على خط سير البطل من البداية للنهاية. ويستمر النقل لأجيال تالية، ليصبح البطل، كأنه مادة كيماوية في مختبر، يجرب عليه كافة المؤثرات التي تنضج تجربته، وتصنع منه المثل.. وغير هذه الامتدادات التاريخية القصصية، تصور الحكاية أسس البناء الثقافي، والاجتماعي، والاقتصادي، والنفسي، والبيئي، للبطل ومواطنيه عبر الحقب التي عاشوها.
لذلك نجد في القصص الشعبية –اليوم- أكداساً من تراث الأجيال المتعاقبة، والعصور الحضارية المختلفة"، وليس عجيباً أن نجد فيها رواسب الوثنية والسحر، والمردة، والشياطين، والرقى، والشعوذات إلى جانب الملائكة والأنبياء والصديقين، وأبطال العصور المتأخرة(7). وهكذا التقت أذواق العصور المختلفة من تاريخنا حول تعبير قصصي شعبي، إننا نجد الإنسانية وقد تجلت على سجيتها وعلى طبيعتها الفطرية مكشوفة في تلك الألوان المختلفة لذلك التراث الشعبي القصصي، حيث تبدو هناك بكل غرائزها، ونزعاتها، وكل معتقداتها ومقدساتها، وتصوراتها وأوهامها عن الكون والحياة.
يعتبر علماء التراث، أن الفنون القولية، هي موقع القلب من التراث، والحكاية الشعبية هي رأس الفنون القولية، لما لها من ميزات، الأثر والتأثير في المتلقى، وطريقة السرد والوصف، التي تكشف كنه النفس البشرية في أوضح صورها، كذلك فإن فاعلية البطل عبر الحدث، تعكس صراع الإنسان مع واقعه، وتفاعله مع هذا الواقع، وهذا يفيد في الدراسات الأنثروبولوجية، والاجتماعية، والاقتصادية لتلك الحقب التاريخية التي عاشها البطل.
وللحكاية الشعبية مدى تعبيري غير اعتيادي، لأن الحكاية تشترك مع الفنون الشعبية الأخرى، في حقيقة كونها عملاً وتكويناً إبداعياً فذاً قادراً على تشكيل صورة مرئية خيالية.
فالقصة تشارك المسرح، لأن المسرح ما هو إلا قصة، أو قصة ممسرحة، والحكاية تتفاعل مع الرقص، في القدرة على الإيحاء بالحركة، وتشارك الموسيقى في قدرتها على الإبداع الإيحائي والجمالي، من خلال القدرة على التأليف في إطار الإيقاع المتناغم(7)، من هنا تتضح لنا مركزية الحكاية في الأدب الشعبي، لما لها من مشاركة وتفاعل وتأثير في باقي الفنون القولية خاصة، وفي فروع التراث المختلفة عامة.
أنواع الحكاية الشعبية:

اختلفت وجهة نظر باحثي الحكاية الشعبية حول أنواعها، وأقسامها، وكان هذا الاختلاف نتيجة اختلافهم في المحاور التي انطلقوا منها لتقسيم الحكاية، فمنهم من اعتمد مسألة طول الحكاية وقسمها تبعاً لطولها، وآخرون اعتمدوا وظيفة الحكاية في المجتمع، وقسم ثالث اعتمد مقدار الواقعية والخيالية في الحكاية، ومهما اختلفت وجهات النظر هذه، إلا أنها ليست مشتتة بقدر ما تلقي الضوء على تاريخ الحكاية، ووظيفتها، وتفاعل الأجيال مع موروثهم الشعبي. ففي دراسته للبطل في الحكاية الشعبية يحدد "علي الخليلي"(8) ثلاثة أنماط من الحكايات:

أ- الحكاية الأسطورية: وهي الحكاية التي تدور حول الآلهة، والأحداث الخارقة، وتشرح بمنطق العقل البدائي ظواهر الكون والطبيعة، والعادات الاجتماعية، ولنتأمل هذه الحكاية الملخصة التي تمثل أسطورة نشأة القرد.

يحكي: "أن امرأة كانت تخبز، وحولها طفلها يلهو، ويلعب، فغاط الولد على ملابسه، فكرت المرأة بطريقة تنظف بها ولدها، ولم يكن بحوزتها ماء، فأنزلت الآلهة لها، مناديل جميلة من السماء، أعجبت هذه المناديل المرأة، فاحتفظت بها، وأخذت قطعة من الخبر، وبدأت تنظف بها "غائط الولد"، فما كان من الآلهة إلا أن غضبت عليها، فمسختها قردة، ومسخت ابنها قرداً أيضاً.

ب- الخرافة: حكاية تقصد أي مغزى أخلاقي، من خلال أشخاص، غالباً ما يكونون وحوشاً أو جمادات. مثل قصة (إجبينة) .. ومناجاتها للطيور:-

يا طيـور طايــرة

يا مية(1) يا ســايرة(2)
سلمي ع(3) أمي وبوي(4)

وقوليلهم(5) إجبينه راعية

ترعى غنم، ترعى بقر

وتقيل(6) تحت الداليـة(7)
وتروح هذه الطيور، وهذه المياه، وتسلم على والدي الست (إجبينه)، وتعلمهم بحالها. في هذه الحكايات يتمثل الشجر، والحجر، والحيوان، والجماد، بطلاً في مقدوره أن يقوم بجميع مهام البطل الإنساني.

ج- الحكاية الشعبية: حكاية تتمحور حول الإنسان الشعبي، وتستخدم في محاورها، ما يفيدها من عناصر أسطورية، وخرافية، ثم تتطور هذه الحكاية، فتنبذ كل ما له صلة بالأساطير والخرافات، لتتجذر حول هموم الإنسان مباشرة.
ولعل حكاية "شيخ جمزو" مثل للحكاية الشعبية: فملخص القصة يدور حول شيخ ظالم غاشم، يأخذ أتاوات من فلاحي قريته، حضرته الوفاة، فجمع أهل البلدة، وطلب منهم أن يسامحوه عما بدر منه، ففعلوا، وطلب منهم أن يربطوه بحمار، ويجروه في كل أركان القرية، وذلك تكفيراً لمعاملته السيئة لهم.. غادر الرجال، وبعد مغادرتهم، طلب من زوجته أن تذهب وتحضر (الجندرمة) التركية، حال وفاته، وجرجرته في البلدة.. وهكذا كان.. مات الرجل، وربطه الفلاحون بحمار، وإذ بالجندرمة التركية تطوقهم بعد إعلام زوجته لهم.. ويكيلون للفلاحين صنوف الأذى، والتعذيب، والتنكيل، والسجن.. وهكذا أساء الشيخ لبني بلده حياً وميتاً..

أما الباحث نبيل علقم(9) فيقسمها إلى حكايات:

· خرافية خيالية: وهي التي تخرج أحداثها عن حد المعقولية، وتجافي منطق الأشياء، حتى لو كانت حدثت بالفعل.

· حكاية هزلية: وهي حكاية المرح، والتسلية، والإمتاع.

· حكايات الأولياء والقديسين: حكايات يكون أبطالها من الأولياء، أو يكون هؤلاء الأولياء عوامل مساعدة لإنقاذ البطل من ورطته، أو حل مشاكله.

· حكاية الواقع السياسي والاجتماعي: وهي الحكاية التي تعكس الواقع السياسي لفترة حياة البطل، وتعكس سمات المجتمع الاجتماعية مثل: التقاليد والعادات والمعايير..

ويربط "توفيق زيّاد" في دراسته صور من الأدب الشعبي الفلسطيني(10) أنواع الحكايات الشعبية بوظيفة تصويرها لكفاح الأمة العربية ضد المحتلين، الأتراك، والإنجليز، والصهاينة، كذلك يرى أن هناك أنواعاً من الحكاية تصور الكفاح للتحرر من العبودية الاجتماعية، المتمثلة بعبودية الأغنياء والإقطاعيين والمالكين وصراعهم مع سواد الشعب والفلاحين.
وهناك قصص ذات إطار سياسي، ومضمون وطني مثل (قصة ممدوح وميثا)، التي تصور خلال قصة حب، كفاح جيل عربي ضد العبودية التركية، وقصة (محمد الملحم) التي تصور كفاح الشعب العربي السوري ضد الفرنسيين، وقصة (حسين العلي) التي تصور كفاح الشعب العربي الفلسطيني ضد الاستعمار الإنجليزي.. ويجمل (زيّاد) قوله: إن تراثنا الشعبي الفلكلوري، غني وزاخر، بقدر ما هو غني وزاخر، كفاح شعبنا على مر العصور والأحقاب، وأبطال هذا الأدب المختلفون هم وجوه متعددة للبطل الأساسي –الشعب كمجموع . أما من حيث الطول فتقسم إلى :
 1- الحدوته : نشأت مع الإنسانية في طفولتها الأولى ، يوم أن كان الإنسان، حيواناً جوالاً يعيش في جماعة قليلة العدد محصورة الأفراد، وعلى هذا الوضع الفطري الساذج، عاشت الحدوتة في بيئة الأطفال، وفي حدود إدراكهم ومستواهم، وهي أقصر أنواع الحكايات.

2- الحكاية: وهي محاكاة الواقع، واسترجاع له، وتزحزحت هذه المحاكاة للإيهام بحدث قديم مرت الدهور عليه، وهذا النوع أطول من الحدوتة.

3- الأسطورة: وهي حكاية الخوارق، وأبطال أنصاف الآلهة، أو الآلهة، وهي أطول من الحكاية.ومهما اختلفت هذه التقسيمات، إلا أنها تعطي مفهوماً واحداً للحكاية، يتمثل في بطل وحدث، تنتقل سيرته مشافهة من جيل للجيل الذي يليه.
بنية الحكاية الشعبية:

يتطرق الدكتور "عبد اللطيف البرغوثي" إلى بنية الحكاية الشعبية، فيرد هذه البنية إلى نسق واحد، مهما اختلفت نوعية الحكاية، أو تسميتها، ويحلل هذا النسق التقليدي، إلى مكونات ثلاثة هي(11):-


أ. البداية.
ب. العرض.

ج. النهاية.

أ- البداية: يلجأ إليها القاص حسبما يراه مناسباً لخدمة أغراضه القصصية، مثل لفت نظر الحضور، إلى أنه سيبدأ حديثه حتى يتهيئوا للاستماع إليه.. ويمكن للحكاية الشعبية أن تأخذ أشكالاً متنوعة من البدايات مثل:

القاص: كان يا ما كان، يا سامعين الحكي والكلام، انخرف ولاّ أنام؟..

الحضور: إنخرّف.

ما يطيب الحديث إلا بالصلاة على النبي.

اللهم صلي على سيدنا محمد.

القاص: كان هانا خير.

الحضور: خير إنشا الله. (إن شاء الله).

ب- العرض: وهو مجمل الأحداث، والعقد والمشاكل، التي تصادف البطل، ويجتازها البطل عادة بنجاح.

ج- الخاتمة: وهي خاتمة تقليدية أيضاً مثل:-

هذي خريفة الطير عجاج.

وطار الطير الله يمسيكم بالخير.

رحت وخليتهم ما عدت أريتهم.

وهذي خريفتي وعلى فلان بدالها..

ويلاحظ أن هذه البدايات والنهايات التقليدية ليست في صلب بناء الحكاية، بدليل أننا نستطيع حذفها بسهولة دون أن تتأثر الحكاية بشيء، بل نحن في الواقع نحس بوجوب حذفها، حتى نتفادى ما قد يحدثه تكرارها في الجلسة الواحدة من ملل ثقيل، كذلك فإن القاص لا يستخدمها إلا في الحكاية الأولى إذا كان سيسرد أكثر من حكاية في الجلسة الواحدة، وبناءً على ما تقدم فإن هذه الأنماط لا يجوز أن تعتبر بدايات ونهايات حقيقية للحكاية، وإنما هي بدايات ونهايات شكلية ظاهرية، غايتها فقط إدخال الجمهور إلى جو الحكاية أو إخراجهم منه.
ويبرر "علي الخليلي" هذه البدايات بتعلق الناس بالدين، ونتيجة لعقيدتهم الإسلامية بشكل عام(12).. يقول الخليلي: "في هذه البدايات، يتكرس الدين مهما كانت الحكاية، بل إن الراوي يرفض ويخاف ربه، إن نطق بكلمة واحدة دون الصلاة على النبي، واستجابة السامعين لهذه الصلاة، وهذه البداية لا تشذ عن السائد مكتوباً كان أم محكياً، كما يمكن أن نلاحظه في افتتاحيات الكتب المدرسة والتقليدية مثل: "الحمد لله رب العالمين، والصلاة والسلام على أشرف المرسلين"، وكما هو في كل أناشيد تغريبة بني هلال، كحكاية شعبية مكتوبة، ومحكية، "أول ما نبدى نصلي ع النبي..".
هذا عن البداية والنهاية التقليديتين، ولكن التساؤل الذي يطرح نفسه في هذا المقام: ما هما البداية والنهاية الأصليتان؟ أو الحقيقيتان؟ وكيف تنطلق الرواية من بداية لتمر في حبكة أو عقدة، أو عرض وتختتم بنهاية أو خاتمة.

بداية تتحدث الحكاية عن بطل، إنسان عادي، وأحياناً اقل من العادي، وعند وضع هذا البطل على مسرح العرض، فإنه يواجه تحديات متعددة، وصراعات مختلفة، تتمثل هذه التحديات، في مواجهة البطل مع العوامل البيئية، كالبرد الشديد، أو قطع البحور، أو قد يواجه أصحاب قوة وسلطان كالملوك مثلاً، والجبارين، ويمكن أن تبالغ الحكاية فتذهب إلى (الميتافيزيق)، وتواجه البطر أشكال وألوان من الجن، والغيلان، والسعالي، والمردة، والشياطين. وهذه المواجهة تأخذ شكل الصراع بين قوتين: قوة بطل القصة، والقوة الأخرى المعاكسة، وتميل معظم الحكايات الشعبية إلى جعل قوتين متصارعتين معاً في وقت واحد، قبل أن ينتقل البطل إلى مشهد آخر.. وفي النهاية يميل حل الصراع لصالح البطل غالباً، وهو الطرف الذي خلق الأسطورة، أو الوسط الذي أوجدها، وفي هذا الحال يكون الحل أشبه بتحقيق أمنية. وحتى في النهاية المأساوية نجد أنها تكون ممزوجة بدعابة سوداء ساخرة لتفريج هم السامع، والتنفيس عنه(13).
فلو أخذنا مثلاً حكاية (نص انصيص)، نجده إنساناً معاقاً (نصف إنسان)، يحترم والده أخوته ويدللهم ويعطيهم أسلحة للصيد، بينما يحتقره والده نتيجة إعاقته، يصبح أخوته فرساناً على ظهور خيول مطهمة لا تأكل إلا الشعير المنقى، بينما يركب (نص انصيص) ماعزاً جرباء، يطعمها نخالة.. ويثبت البطل (نص انصيص) كفاءته في الصيد، وفي صراعه مع الغولة التي همّت بالتهام أخوته.. ويقتل الغول، بدهائه وحكمته، ويحرقها، ويحتل منازلها وثرواتها.
إن بطل هذه الحكاية المعاق، استطاع أن يقوم بأدوار كثيرة خطيرة، فشل أخوته الأصحاء، وبدعم كل قيم ومعايير المجتمع لهم –القيام بها، وحقق النجاح، له، ولأسرته، وانتصر على الشر، فأعاد الناس احترامهم له، واستطاع (نص انصيص) أن يثبت ذاته ويحققها، كما فعل عنترة بن شداد في سيرته.. فما عنترة بن شداد إلا (نص انصيص)، ناضل ضد التمييز القائم على اللون، ونجح، وحقق ذاته.
الحكاية الشعبية كنظام:

النظام: هو الكل المكون من عناصر متعددة، لكل عنصر من هذه العناصر سماته الذاتية، وترتبط هذه العناصر ببعضها في علاقات شبكية متبادلة، وتتفاعل هذه العناصر مع بعضها لإنتاج مهمة أو وظيفة معينة..ويتكون النظام من:

· مدخلات: وهي العناصر البشرية، والمادية، والبيئية قبل التفاعل.

· العمليات: مجمل التفاعلات بين العناصر.

· المخرجات: وهي المدخلات بعد مرورها بعمليات التفاعل.

إن الحياة التي نعيشها، نظام دقيق، وصور الحياة المختلفة تشكل أنظمة أيضاً، فالحياة الاجتماعية نظام، مدخلاته: الإنسان والقيم، وعملياته: تفاعل الإنسان مع أخيه الإنسان في منظومة القيم. ومخرجاته: إنسان يراعي قيم مجتمعه، ومعاييره. كذلك فإن عملية التعليم والتعلم نظام أيضاً. عماده: الطالب قبل تحقيق أهداف التربية. وعملياته: الدرس والتعليم والتعلم، ومخرجاته: الطالب وقد تحققت الأهداف التعليمية التعلمية فيه.
انطلاقاً من مفهومنا للنظام، وهذه الأمثلة المختلفة، هل نستطيع أن نعتبر الحكاية الشعبية نموذجاً لنظام؟ لنتأمل ثانية حكاية (نص انصيص)، ونحاول تحليلها إلى عناصرها الأولية:

_ بطل معاق، أب يقسو على البطل، يدلل اخوته، معايير اجتماعية لا تحترم المعاق.

_ (نص انصيص) ينجح في الصيد بينما يفشل أخوته، يغتال الغول. ويحصل على مكاسب مادية باستيلائه على ثروة الغول، ويحقق ذاته اجتماعياً، ويحترمه الآخرون.

بكل بساطة نستطيع القول أن البند الأول يمثل مدخلات النظام، والثاني يمثل العمليات، والبند الثالث ما هو إلا مخرجات النظام. ولو استقرأنا حكاية (ست اليدب)، نرى نظاماً آخر: بنت فقيرة، تتزوج ثريا، يخطف الغول كل أسرتها، وولديها، ويهجرها زوجها ويحاول أن يتزوج بأخرى غيرها. بعدها تنجح في استعادة ولديها، وأسرتها وفي استعادة زوجها لها.
إن النظام في الحكاية الشعبية مكون من عناصر محددة، بينها علاقات متفاعلة، ونتيجة لهذا التفاعل تكون الوظيفة أو مهمة الحكاية، كتحقيق الذات في حكاية (نص انصيص). من هنا نجد أن البطل في الحكاية (قبل مرحلة العبور)، -العبور هنا هو انتقال البطل من حال لآخر-، هو أهم مدخلات النظام، والبطل الذي اجتاز المرحلة وحقق الفوز، أهم المخرجات.
إن النظر للحكاية الشعبية كنظام، يقود لتحليلها إلى عناصرها، وجزئياتها الأولية، مما يمكن من إلقاء الضوء عليها، ووضعها تحت المجهر النقدي، لاستخلاص ما تعكسه الحكاية من أنواع حياة ثقافية، واقتصادية، واجتماعية، سادت وتطورت عبر الحقب التاريخية.

عناصر الحكاية الشعبية:

أ- البطل:


البطل في الحكاية الشعبية عصب الحكاية، هذا ما يقرره غسان الحسن في دراسته عن الحكاية(14)، ذلك لأن البطل، هو الذي يقرر امتداد الأحداث، فالحدث فيها تابع للبطل، وليس البطل تابعاً للحدث، فموضوع الحكاية هو البطل أولا وأخيراً، وامتداد الحكاية لا يتقرر بحدث معين حتى ينتهي، وإنما يتقرر بمصير البطل نفسه، ووصوله إلى هدفه.
إن البطل في الحكاية، يمكن أن يكون أي شخص في المجتمع، ويمكن أن يكون كل شخص. حيث تتمحور الحكاية حول الإنسان الشعبي، وتستخدم ما يفيدها من عناصر أسطورية وخرافية، ثم تتطور هذه الحكاية فتنبذ كل ما له صلة، بالأساطير والخرافات لتتجذر حول هموم الإنسان مباشرة(15). أما الشاعر "توفيق زيّاد" فيربط البطل بكفاح الشعب على مر العصور، ويرى أن الوجوه المختلفة للأبطال ما هي إلا صورة البطل الأساسي، الشعب كمجموع(16).
   إن مهمة البطل الشعبي هي الكشف عن الطريق المؤدي إلى النجاح وإن كان وعراً.. وتقتضي مهمته هذه أن يأتي بالخوارق والمعجزات، أحياناً وبأشياء غير عادية، أو مألوفة، فهو ساحر بكلماته، وأفعاله، بحياته وموته، أما الذين يقفون في وجهه، فإما أن يتغلب عليهم، أو يطيح بأعناق قاتليه حتى ولو بطريقة ما، بعد مماته. إن البطل هو المحور الذي تدور حوله الحكاية، وتبعاً لهذه الأهمية، فقد أبرزت الحكاية بشكل جلي:

ميلاد البطل: أظهرت الحكاية تميزه في ولادته ففي محاضرات الأدباء(17) "النيروز هو يوم ولد كيومرث بن هبة الله بن آدم، لأن الجدران اخضرت لمولده، وأثمرت الأشجار لغير أوانها"، وقد تكون ولادة البطل مسبوقة بنذر كما في حكاية (بنات الطرنج) إذ تنذر الأم أن تجري قناة سمن وعسل للناس عامة إذا هي أنجبت، وبالفعل فقد تم لها ما أرادت. وقد يكون الميلاد نتيجة أمنية، كما في (اجبينة)، إذ تمنت الأم أن تلد فتاة بيضاء كقرص الجبن، حينما رأت قرصاً من الجبن.

تميز البطل عن غيره من الأنداد: كأن يكون ولداً لامرأة مسكينة، مظلومة مثل (نص انصيص)، وكجعل هذا البطل محط معاملة سيئة واحتقار. ويمكن للحكاية الشعبية أن تميز البطل بأخلاقه الحسنة، وصفاته، وبطولته.

الفاعلية ومرحلة بلوغ البطل وشبابه: وهذه أهم مرحلة للبطولة، حيث غالباً ما تدور حبكة الحكاية في مرحلة بلوغ البطل وفاعليته في شبابه. وما الموت في الحكاية الشعبية، على اختلاف أنواعها، إلا النهاية الزمنية، سواء كانت مرحلية أم نهائية، يصل إليها الكائن الحي عند انتهاء الفاعلية. فالفاعلية تعني الحركة والاستمرار، وبالتالي فهي تعني الحياة، فإذا انتهت وصل الإنسان للجمود، الذي هو الموت بعينه.
ب- الزمان:


كثيراً ما تبدأ الحكاية بعبارة "كان يا ما كان في قديم الزمان"، لا شك أن هذه العبارة مبهمة وعامة، ولا تحدد زماناً بعينه، وهناك حكايات أخرى تفصح عن انتمائها لعصور معينة(18) فحكاية (احديدون) تجيز لنا الاعتقاد، أنها تعود لعصر الحديد. (فاحديدون) تعني تصغير لفظة (حداد)، ومما يؤكد هذا الاعتقاد أن الغولة تخشى من حربة (احديدون) الحديدية. ونلاحظ في الحكاية نفسها أن الغولة عدوة (احديدون) تملك وعاءً للطبخ مصنوعاً من النحاس الأحمر، وهذا يدفع للاعتقاد بأن الغيلان هم نوع من البشر المتوحشين، الذين تخلفوا عن ركب الحضارة، وكانوا ما زالوا في عصر النحاس، في حين كان الإنسان المتمدن الذي ينتمي إليه (احديدون) قد دخل عصر الحديد.
وهناك من الحكايات التي نستطيع من خلالها التكهن على اقل تقدير بعصرها ،  وذلك من خلال القيم والمعايير التي كانت تسود ذلك العصر ، فحكاية تحكى عن الجواري والحريم ، نحكم عليها بالانتماء للعصور الوسطى ، وأخرى عن  الأرض ،  والحيوان  ،  والإنسان  ، والاستغلال ، نستطيع أن نرجعها لعصر الإقطاع .. وهكذا 

إلا أن أدق طريقة لمعرفة العصور التي سادت أو انبثقت فيها الحكاية ، لا يمكن إن يتم إلا بتحديد (موتيفات) الحكاية، أو أجزائها الأولية، حيث أن كل موتيف يمت لعصر بعينه. 

فالحكاية كما هو معروف ليست بنت قائلها الأول فحسب.. بل اشتركت في تأليفها الأجيال المتعاقبة عن طريق سردها مشافهة، وأحاط بطريقة السرد هذه كل أشكال التحرف والتغير، والحذف والإضافة، تبعاً لحالة السارد النفسية والعاطفية، وتلبية لحاجات المتلقي النفسية والعاطفية، وذلك بما يتلاءم مع ظروف البيئة المادية والمعنوية. ففي حكاية (ست اليدب) مثلاً: نجد الغول، ثم في (موتيف) آخر نجد شعائر العبادة الإسلامية من صلاة وصوم، بينما في (موتيف) ثالث نجد المدرسة، والأستاذ، والطلبة الأوائل. إن هذه العملية التراكمية للجزيئات، تمثل مراحل حضارية مختلفة، وقيم عصور مختلفة أيضاً، فالحكاية هنا ومن خلال هذه الموتيفات الثلاثة يمكن أن تحدد في ثلاثة عصور:
عصر الأسطورة، حيث كان الغول شخصية واقعية.

عصر الإسلام، وانتشار الحضارة الإسلامية بقيمها ومعاييرها.

عصر متقدم أكثر –ربما- من زمن الكتّاب، وهو مرحلة الانتقال من مرحلة الكتّاب إلى مرحلة المدرسة في مفهومها الحديث، إن طريقة التحليل هذه، لمعرفة زمان الحكاية، هي أصدق طريقة تتطابق مع مفهوم الحكاية، وسمتي الانتشار والتداول وبنية الحكاية.
ج- المكان:


يمكن أن يكون:-

مبهماً وعاماً، لا ذكر له في بداية الحكاية.

قد يذكر بشكل مسطح مثل: "من هان لها(1)، بقي هالزلمي(2)، مجوّز(3) هالمرة(4) وحالته بالويل(5). راح عند ملك الصين…….."

قد لا يذكر مكان بداية الحكاية، ولكن تذكر أمكنة أخرى، قام بها البطل بتفاعلات معينة مثل رحيل البطل من مكان البداية غير المذكور إلى بدل معين…

ولما كانت الحكاية الشعبية حكاية بطل أولاً وأخيراً، وحركة هذا البطل هي موضوع الحكاية، لم يأبه السارد ولا المتلقي بمسألة المكان، إلا من تلك الزاوية التي يكون المكان فيها دخل في تحديد حركة وتفاعل البطل.
فالبطل يقطع الفيافي والمسافات، ولا تذكر أية محطة له كمكان محدد، في هذا المسير، لأن طول المسافات هذا لا يحدد حدثاً للبطل.. في المقابل قد ينام هذا البطل في "كهف"، وتسهب الحكاية أو السارد في وصف هذا الكهف، ذلك للدور البيئي الذي يقوم به هذا الكهف، في صراع البطل، ويأتي وصف المكان، من بيئة السارد والمتلقي، أي أن السارد، يسقط سمات مكانه، أو مكان المتلقي على مكان الحكاية، لأن السارد –ضمن ثقافته- لا يفهم إلا الأمكنة التي يعرفها، كذلك فإن استجابة المتلقي النفسية والعاطفية تكون أكثر للمكان الذي يعرفه، وأولى هذه الأمكنة التي يعرفها، هو بيئته، ومكان سكناه..
د- الحدث:


ما يقوم به البطل، وما يتوجب عليه القيام به، إن هذا العنصر هو الذي يعكس صورة البطل في الحكاية، وهو أداة التغيير أيضاً، فلانتقال البطل من مرحلة لأخرى لا بد من حدث، ولوصول البطل لغاية نهائية، لا بد من مسلسل أحداث، وعنصر الحدث الذي يشكل مجمل الصراع، هو العنصر الذي يشد السامع، ويسهب فيه السارد، لأن السارد والسامع، يحاولان تبني الحدث، وكأنهما هما بطلا القصة، فيسقطان الحدث على نفسيتهما، من هنا نستطيع أن نفهم، تنفس السامعين الصعداء، بعد حدث معين قام به البطل وخرج من ورطته.. وربما سمعنا أو قمنا بالتصفيق لذلك البطل الذي قام بما يتلاءم ولحظات الترقب عندنا كسامعين..

والحدث يخضع لنظام السلب والإيجاب(19) فهناك الأحداث الإيجابية (الخيرة)، التي تكون نتيجتها لصالح البطل، مثل حجر تكلم وأعلم البطل عن أفعوان تحته، وحذره من النوم بقربه، وأحداث سلبية: نتيجتها ضد البطل، كالأفعوان يلدغ البطل مثلاً. 

  إن هذا النظام يمكننا من تحديد حوادث السلب، والإيجاب في الحكاية، ويزود الباحث بميزان لتقدير (+)، (-)، وهو ما يؤثر بشكل جازم على النهاية المحتمة للحكاية.. ومن الجدير بالذكر هنا، وبعد تحديد الإيجاب والسلب نستطيع أن نخضع الحكاية للمعادلة الرياضية التالية:

مجموع (الأحداث +) -  مجموع (الأحداث -) >1، أي مجموع الأحداث الخيرة، والتي هي لصالح البطل يجب أن تكون أكثر من الأحداث السلبية، لتسير القصة نحو نهايتها الملبية لاحتياجات السارد والسامع. أما إذا قلبت هذه المعادلة –ونادراً ما تقلب-، وكانت الأهداف السلبية أكثر من الإيجابية، فإن هذا يعني عدم تمكن البطل من الوصول للنتيجة المرتقبة، وربما عنت موته، وبالتالي نهاية مأساوية للبطل والحكاية.

هـ _ الخاتمة (النهاية):


غالباً ما تكون مخرجات نظام الحكاية، وصول البطل لمبتغاه، وتأتي النهاية بأشكال فوز متنوعة: كقتل البطل لعدو شرير، أو وصوله لسدة حكم، أو زواجه من أميرة أو بنت سلطان، وتأتي هذه النهاية عادة تتويجاً لمسلسل الصراع (العمليات) التي يقوم بها البطل… فبينما يتوتر السارد والسامع أثناء تفاعله مع بطله في مسلسل الصراع، نجده في الخاتمة وقد تقلص توتره لدرجة الاسترخاء، والغبطة والراحة. وزيادة في الراحة النفسية والغبطة، قد تأتي الخاتمة، بأكثر مما يتوقع السامع، ممزوجة بعنصر التشويق. ففي الحكاية الشعبية وعندما ينقذ البطل فتاة ما، من مشكلة، فإن النتيجة الحتمية تكون، بتزويج البطل لهذه الفتاة، مكافأة له، وتعزيزاً لموقفه، وقد تأخذ هذه النهاية منحى آخر، لنتأمل نهاية حكاية (بنت اللّي لابسها الجن)، يقول: والد الفتاة للبطل: "البنت اللّي أنقذتها أجتك(20)"*، البطل: مشكور يا عم، بس أنا خاويتها*، قال: أجتك أختها.. فالخاتمة هنا أكبر من توقع السامع، وتعطيه المزيد من الراحة، وهي لا تقتصر على الظفر بالفتاة الناجية، وإنما بمخاواتها، والزواج من أختها. 

(خصائص البناء الفني للحكاية)

يتسم البناء الفني للحكاية الشعبية بعدة خصائص، تميزه عن غيره من فروع الأدب الشعبي ومن هذا الخصائص(21):

عدم الولوج في التفصيلات: تميل الحكاية الشعبية عموماً للاختصار في كل عناصرها، فهي تستبعد التفصيلات غير اللازمة، ولا تذكر إلا ما كان ضرورياً لفهم الأحداث، ومتابعة خط سير البطل. فإذا حددت بطلاً لحوادثها فإنها تحدده باسمه (الشاطر محمد مثلاً)، أو صفته، (نص انصيص) أو مهنته (كالصياد)، ولا تتدخل الحكاية من قريب أو بعيد، في تحديد قسمات البطل مثلاً، من وصف لوجهه أو عينيه أو سمنته، وكأنها بهذه الخاصية تهتم بالحدث، والفاعلية وليس برسم الشخصية بكل دقائقها..

إن هذا الاختصار لا ينسحب على شخص البطل فحسب، بل ينعكس أيضاً على الأحداث الهامشية لنتأمل هذا المقطع من حكاية (زقزق رقص):- "… أجوز بنت الراعي، ولدت، جابت ولد، نسوانه اللّي في الأول خبيّن الولد، وقلن له جابت كلب، راح طحاها، بعدين الولد طحينه النسوان هذولاك في صندوق ورمينه في البحر..".


نلاحظ أن هذا المقطع قد أشار إلى جملة من الأحداث المتتالية، وكل حدث قاد للذي يليه، بشكل تقريري مختصر، وكأن السارد، يذكر هذه الأحداث في عجالة من أمره، ليصل إلى نقطة مركزية، ينطلق منها، ويكون لها أهمية في تحديد مسار القصة… والنقطة المركزية التي أراد أن يصلها السارد في هذا المقطع، ميلاد بطل سجن في قمقم في البحر..
نظام السلب والإيجاب: شرحنا هذا النظام في بند عناصر الحكاية ولاحظنا عند تحليل الحكاية ، أنها تتكون من أحداث يكون نتيجتها في صالح البطل ، وأخرى ضده ، والفرق بين الجزيئات الإيجابية والجزيئات السلبية يؤثر في سير القصة وهدفها النهائي . 

 المصادفات المقصودة: تلعب الصدفة في الحكاية الشعبية ، عاملاً مهماً من عوامل الإثارة والتشويق، فحين يقع البطل في ورطة، تثير السامع مشاعر الخوف على مصير البطل، ويكون البطل على مفرق طرق يواجه احتمالات كثيرة، هنا تتدخل الصدفة لتنقذ البطل، وتحله من ورطته، وتحرك الحكاية إلى أحداث أخرى في نفس مسار القصة، وتسبغ الصدفة أيضاً مشاعر الراحة والاطمئنان على السامع.
الاعتبار الأخير: إذا قام عدة أشخاص بعمل ما، فإن الذي ينجح فيهم هو الأخير، وهو بطل الحكاية. فقد يحاول عدة أشخاص تباعاً الوصول لأميرة –في الحكاية، لكنهم يفشلون ولا يصلها، -أو ينقذها- إلاّ بطل الحكاية، والذي يحاول بعدهم.
كيف وظف العرب الحكاية الشعبية؟..

اهتم العرب بأيامهم، وقصصهم في الجاهلية، وذكروا الكثير منها في شعرهم –ديوان العرب-، وما أن جاء الإسلام حتى تمعن العرب بالقصص القرآني، وأغنوا تراثهم، وموروثهم الشعبي بأخبار الفتوحات والمغازي.

ودخلوا البلدان المفتوحة منتصرين، وكما أثروا في أهل البلاد المفتوحة، فإنهم تأثروا بهم في مناحٍ كثيرة، ولعل الأدب الشعبي أحد هذه المناحي. فأخذوا من الشعوب حكاياتهم، وترجموها، وأضحت أدباً عربياً.. ولعل العصر الذهبي في تداول وتناول الحكايات الشعبية، هو العصر العباسي، وتحديداً عصر "هارون الرشيد"، إذ بلغت الدولة الإسلامية أوج ازدهارها في تلك الفترة، ومما زاد في ثراء هذا الازدهار، ذاك الاختلاط الذي حصل بين العرب وغيرهم من الشعوب، وما أشار إليه د. شكري عيّاد في دراسته في الأدب الشعبي(22) لدور الأصمعي في تداول الحكاية في مجالس "هارون الرشيد" واتهام البعض له في تأليف سيرة عنترة بن شداد، لهو أوضح القرائن التي تظهر ازدهار الأدب الشعبي في العصر العباسي.

إن هذه الملاحم التي عرفها العرب ليست تشبه بالضرورة وبالضبط، ما عرف عند الإغريق كملحمتي (هوميروس) المنسوبتين له، بشكل أدق: الإلياذة والأوديسا، أو عند الرومان كملحمة (فرجيل) المعروفة بالإنياذة، أو عند الفرس كملحمة (الفردوسي) المعروفة (بالشاهنامة)، ولكنها ملاحم عربية، ومصنوعة من تقليد العرب، وتراثهم، ومن طبعهم الذي يميل للبديهة والارتجال، ومن نظرتهم إلى أن أدبهم العربي زمن نقل الملاحم وهو العصر العباسي، ليس فوقه أدب أياً كان مصدره. وبالطبع ما يعرضه الدكتور "عمر الساريسي" هنا، لا يتناقض، ولا يتضارب بأي حال من الأحوال مع عوامل الأثر والتأثر، بين الأدب الشعبي العربي وآداب الشعوب الأخرى. وكل ما بينه أن الحكاية الشعبية العربية ليست تقليداً أعمى لشبيهتها الرومانية، أو الفارسية، أو اليونانية(23).

ولم يقتصر دور العرب في الحكاية على تناولها وتداولها فقط، بل استطاعوا توظيفها لتخدم كمّاً وافراً من الأهداف والمضامين، سواء في عصر تأليفها، وفيما تلاه من عصور ولهذا استحقت البقاء والخلود، نتيجة هذا الدور الوظيفي.


يلخص الساريسي(24) عدداً من هذه المضامين: "وكما أن العرب جعلوا القصة، وعاءً للوعظ الديني، كذلك جعلوها إطاراً للإخبار عن أسمارهم، ونوادرهم، ومجتمعاتهم، وأساطيرهم، وموضوعات التفاخر بين قبائلهم، والتعليم لصغارهم، وعن العشق، والعشاق من شعرائهم، كذلك فإن العرب جعلوا للقصة إطاراً للقصص البطولي، مثل قصة عنترة وقصة سيف بن ذي يزن، وهي ملاحم شعبية أو قصص تتداولها العامة، ولا يأبه لها الخاصة، كذلك فإن القصة تصور لنا الأحداث الجاهلية والإسلامية، وتصف لنا الحياة العربية داخل الجزيرة العربية وخارجها، وقد أريد من تأليفها تثقيف الشعب وتعليمه تاريخه القومي ليتبصر في ثقافته ويتعصب في قوميته. 


وعن دور الحكاية يقول توفيق زياد(25) إنها تصوير للصراع الحضاري، وصراع الوجود الذي تخوضه الأمة، وتثبت الحكاية –كما هو غيرها من فروع التراث- الهوية الوطنية للشعب، والهوية القومية للامة.

أما علي الخليلي(26) فيصور بالحكاية حركة الشعب، ويركز على حركة الشريحة المسحوقة من هذا الشعب (العمال والفلاحين). وبالإضافة لكل هذه الأغراض فإن الدكتور عبد اللطيف البرغوثي(27) يوظف الحكاية في استنباط القيم والمعايير الاجتماعية، والتقاليد من خلال درس الحكاية وتحليلها. بينما نرى د. شريف كناعنة(28) يرى الحكاية وعاء يتسع للمجتمع، فالمجتمع بطل، وزمان، ومكان، وحدث، وتفاعل وبالتالي قضية اجتماعية.


إن موضوع توظيف الحكاية الشعبية في المجتمع، بحاجة إلى المزيد من البحث والدرس، والتحليل، لنصل إلى استقراء المجتمع عبر حقبه التاريخية المتعاقبة من خلال حكاياته، ونستنبط المنحى النفسي والعاطفي، والسلوكي، والاجتماعي للشخصية العربية من خلال الحكاية، وما آراء علمائنا التي طرحناها إلا بدايات على هذه الطريق المنهجي العلمي.

الشعر في الحكاية الشعبية:

"لم تفترق القصة عن الشعر في القديم، ولا في الحديث، كان القصّاص شاعراً، وكان الشاعر قصّاصاً في الماضي البعيد والحاضر المشهود. ذلكم هوميروس الملقب "بأبي الشعراء" لم يكن إلا قاصاً تأنس إليه نبوة القصة، كما تأنس نبوة الشعر. ودونكم روائع شكسبير وغوته، وأضرابهما من نوابغ القصاص ،كثير من هذه الروائع يستمد من الإطار الشعري روعته، ورونقه .وأخيرا احتفظ لنا الشرق بلقب (الشاعر) يطلق على ذلك القصاص  الجوال ،حين تنعقد  حوله السوامر ،فينشد قصص البطولة،أشعارا على أنغام الربابة ،مصورا فيها شتى  المشاعر،من رقة وعنف ،ومختلف المواقف من هزيمة وانتصار .فالقصة والقصيدة بينهما لحمة،وهما تمتزجان منذ هفت النفس إلى التعبير  والبيان ،ولم يكن ذلك ليتم إلا لأن الشاعر   والقصاص يهدفان لغرض مشترك، ويمضيان إلى غاية واحدة. كلاهما يلتمس الإفصاح عن العواطف والمشاعر، وكلاهما يعالج تمثيل الاستجابة الوجدانية للحياة(29).

إن استخدام الشعر في الحكاية لم يكن نوعاً من الترف، أو التزيين للحكاية، إنما كان موظفاً لتثبيت غايات ومضامين الحكاية. ويلخص غسان الحسن المواقف التي استخدم فيها الشعر في الحكاية على النحو التالي:

اللحظات الوجدانية: إن مزج الموسيقى والعاطفة، له قدرة أكبر على التعبير من طريقة السرد لوحدها، ولنتأمل ما قيل من شعر على لسان (اجبينه)، لنرى عواطف (اجبينه) الملتهبة:

يا طيور طايرة


يا مية* يا سايرة

سلمي ع* أمي وبوي*

وقوليلهم* إجبينه راعية



ترعى غنم، ترعى بقر

وتقيل* تحت الدالية

إنها رسالة (اجبينه) لوالديها شعراً، وبالتأكيد لها أثر أكبر من قولها نثراً أو سرداً..

الغناء: البطل يقوم بالغناء، أو يتغنى بأمنية، أو أمل، لنتأمل كيف يحاول (إحديدون) إغراء بنت الغولة، كي تفتح باب الكيس الذي سجن فيه.

احديدون بالميدان

برعى بجحشة* خالته

سيف أمه ع جنبه

ويصيح* يـا ندامتـه
النداء والإعلان:
 
يقصد به الإيحاء بأن الكلمات الحرفية هي التي نقلت لنا، وغالباً ما يختلط النداء بعاطفة أخرى مثل الاستنجاد. ففي حكاية (الغزال) حين استنجد الأخ بأخته لأنهم سوف يذبحونه:

خيتي يا بدور 
مظين* لي الخوص 
وغلين لي القدور

 كلام الأشياء غير الإنسانية: فهذه الفأرة عندما تستنجد زوجها تقول في حكاية (الفأرة):

يا راكب الفرس والفرفسينة             سلم لي على الفار وابن الفار

وقل لــه زينـة الــدار*             وقعت في البحـر الهـدّار (30)
.
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د. كناعنة، شريف، الدار دار أبونا، القدس. مركز القدس العالمي للدراسات الفلسطينية، طبعة 1992.

سرحان، نمر، الحكاية الشعبية، مصدر سابق.

جراجرة، عيسى، عشق حتى الموت، عمان. دائرة الثقافة والفنون طبعة 1985.

 الخليلي، علي، البطل الفلسطيني في الحكاية الشعبية، القدس. مؤسسة ابن رشد للنشر، الطبعة الأولى 1979.

علقم، نبيل، مدخل لدراسة الفلكلور، البيرة. جمعية إنعاش الأسرة، الطبعة الثالثة 1993.

زيّاد، توفيق، صور من الأدب الشعبي الفلسطيني، عكا. مطبعة أبو رحمون، الطبعة الثانية 1994.

د. البرغوثي، عبد اللطيف، حكايات جان من بني زيد، جامعة بيرزيت الطبعة الأولى 1979.

الخليلي، علي، البطل الفلسطيني في الحكاية الشعبية – مصدر سابق.

د. كناعنة، شريف، الدار دار أبونا – مصدر سابق.

الحسن، غسان، الحكاية الخرافية في ضفتي الأردن، دمشق. دار الجليل للطباعة والنشر والتوزيع، الطبعة الأولى 1988.

الخليلي، علي، البطل الفلسطيني في الحكاية الشعبية – مصدر سابق.

زيّاد، توفيق، صور من الأدب الشعبي الفلسطيني – مصدر سابق.

محاضرات الأدباء، نقلاً عن (الحكاية الخرافية في ضفتي الأردن) – مصدر سابق.
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د. الساريسي، عمر، وعبد الهادي، يعقوب، حكايات شعبية من فلسطين والأردن، عمان- الأردن. دار الينابيع للنشر والتوزيع والإعلان، الجزء الثالث- طبعة 1992.

د. الساريسي، عمر، حكايات شعبية – مصدر سابق.
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كناعنة، شريف، مقابلة شخصية بتاريخ 5/6/1998م.

تيمور، محمود، فن القصص – مصدر سابق.
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* العيش: الخبز.


(1) مية: ماء		(2) سايرة: جارية.


(3) ع: على		(4) بوي: أبي.


(5) قوليلهم: قولي لهم.	(6) تقيل: تجلس.		(7) الدالية: معرش العنب	


(1) من هان لهان: بداية عامية تبدأ بها الحكاية.	(2) زلمي: رجل بالعامية.


(3) مجوز: متزوج.		(4) مرة: امرأة	(5) حالته بالويل: فقير بشكل مدقع


* أجتك: خذها زوجة لك، كمكافأة للبطل.


خاويتها: اتخذتـها أختاً لي.


* مية: ماء. * ع: على  *بوي : ابي	  *قوليلهم:  قولي لهم   *تقيل :تجلس وقت القيلولة 


جحشه: أنثى الحمار.	         لقدور: جمع قدر (قدور)    	   يصيح: يصرخ	       مظين: جعلن السكاكين حادة.	زينة الدار: الفأرة.  	   الخوص: السكاكين		
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