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الثقافة الشعبية : 

 إن مصطلح الثقافة الشعبية غامض ولكنه يقوم على محورين أحدهما يتمثل في الفكر وثانيهما في الفعل. 

الثقافة الشعبية هي مجموع متماسك من الممارسات والمعايير والرموز والتمثلات والإبداعات والأشياء التي تعبر عن الحياة اليومية بمختلف مجالاتها وتنقسم الثقافة الشعبية إلى نوعين :

ثقافة دارجة أو عامية وثقافة تقليدية أو مأثورة. وإذا كان النمطان من الثقافة يشتركان في أنهما من انتاج عامة الناس ينتجونها ويستهلكونها في محيطهم فالثقافة الدارجة تعد في موقع وسيط حيث تسعى لتكيف واسع مع التغيرات الاجتماعية والاقتصادية. في حين نجد الثقافة التقليدية تكتنز في ذاكرتها تجارب الأسلاف إلا أنها تعبر في الوقت نفسه عن خبرة الجماعة الحاضرة وهي وإن كانت أكثر محلية ومحدودية إلا أنها تبقى المعين أو المخزون الذي تنهل منه الثقافة الشعبية يرى مصطفى بوتفنوشت أن الثقافة التقليدية لم تعد تحتل مكانتها المركزية السابقة في المجتمع الجزائري. إن الحرفي والمداح والقوال أو الشاعر المتجول والحكواتي قل حضورهم وصاروا نادرين. إن الصناعات اليدوية لم تعد مضمونة من قبل متمرن أو مساعد يستوعب خبرة صاحب الحرفة ومهارته. كما صارت وظيفة الإنتاج الحرفي في تناقص شديد وأخذ طريقه إلى مراكز الحرفية المتخصصة أو إلى المتحف. كانت الثقافة التقليدية تنتقل في الساحة العمومية. إن المداح الذي يسرد السير الشعبية ومنها السيرة الهلالية وسيرة عنترة يتحول إلى قطب لافت للانتباه بحيث تسقط من هذه الأعمال الفنية أخبار جمعها من القرى المجاورة أو من مدن الجهة أو الوطن إلا أن المداح في هذا العصر عاد إلى التمثيل النفساني والاجتماعي كالهذيان والتخيل والوهم والارتجال الموجه للمشاهد والعابر. وإذا كانت الثقافة التقليدية تظهر من حين لآخر فإنها مهمشة في الوظائف الاقتصادية والاجتماعية والتربوية الراهنة.

إن الثقافة الشعبية إبداعية وانتقائية وتلقائية فيما يخص إنتاجها ولا تقبل إلا ما صدر عن الشعب إذ تقوم على ميزة التطابق مع نفسيته وعقليته حيث تبرز السمات والملامح المميزة للطبع والمزاج التي تحظى بالاعتراف الاجتماعي إلا أن صفة التقليدية تختلف بين ثقافة وأخرى ويشير إريكسون إلى أنه كلما كانت الثقافة أكثر بدائية كانت أكثر تقليدية ولهذا يصف الثقافة الشعبية بأنها تقليدية وإذا ما قورنت بثقافة أكثر تقدما. ويلاحظ علاوة على هذا أن الثقافة التقليدية تعني ثقافة اجتازت فترة معينة من الزمن في الشكل نفسه الذي تظهر به ويؤكد إريكسون على أنه يحسن عدم إضفاء صفة التقليدية بوصفها اصطلاحا فولكلوريا على الظواهر التي لا يثبت أنها ظلت باقية لمدة جيلين أو ثلاثة أجيال على الأقل. غير أن التقليدية يمكن أن تتحول إلى موقف عاطفي من الثقافة أو التراث بل تتحول إلى الاقتصار العاطفي على الثقافة أو الاستعداد البشري للولاء للثقافة الشعبية. ويطلق فايس عبارة الإيمان بالتراث أو الالتزام به على ذلك الموقف الروحي العقلي عند الإنسان الذي يعد شيئا ما أو فعلا ما أو مظهرا قيما سليما صحيحا لمجرد أنه ينتمي تقليديا وانه متوارث ضمن دائرة معينة. إلا أن درجة التقليدية تختلف من مجتمع لأخر. وهناك ميل واضح إلى ازدياد التقليدية لدى جماعة الفلاحين أكثر من الجماعات الأخرى ذلك أن تلك الجماعات التقليدية تعتمد على نمط الحياة المستقر قليل المرونة في هذه البيئة. ويذهب البعض إلى أن التقليدية غالبا ما تكون مصحوبة باتجاه محافظ هناك كثير من العمليات والآليات والوسائل التي تقوم على التقليد والتكرار ومن الأمثلة على ذلك نشير إلى نمط الرواة الملتزمين بالنصوص بصرامة. فهناك رواة يحكون الحكاية بنصها نفسه بحيث نجد عندهم حرصا بالغا يصل إلى حد تقديس الكلمات فإذا أخطأ الراوي توقف وبدأ يصحح ويواصل الحكاية من جديد. وهذا الطراز من الراوي وهو الذي يذكرنا بجملة هوفمان كراير الشهيرة (إن الشعب لا يبدع جديدا وإنما ينسخ فقط) le peuple ne produit pas .Il reproduit seulement 
أو يستهلك التراث ولا ينتجه. إلا أن بعض الباحثين يرتكبون الخطأ الفادح عندما يعتبرون عددا كبيرا من العناصر الثقافية على أنها شعبية أصلية في حين ليست سوى إنشاءات اصطناعية وقريبة العهد تتعلق بالمواد التي يمكن أن نطلق عليها مصطلح الفولكلوريةfolklorisme  والمقصود به هو تنقيل الثقافة الشعبية الأصلية بإحدى هذه الوسائل الثلاث :

1- نسخ الأفعال والممارسات المحددة بالتقليد خارج سياقها المحلي الأصلي 

ب- تقليد الموتيفات الخاصة بالثقافة الشعبية وإلحاقها أو إدماجها من خلال اللعب أو الموضة في ثقافة خاصة بطبقة اجتماعية أخرى.
ج- خلق فولكلور مصطنع خارج التراث المتداول. 

ويعتبر كوستلان ظاهرة الفولكلورية بمثابة شكل من المخرج أو المنفس حيث يختار الناس بعض سمات الحياة الماضية ويعيدون إدماجها في الحياة الحاضرة ويستخدمونها من جديد لصالحهم. يحاولون تعلم صناعة الفخار باليد وكأن ذلك الأمر سهل بالنسبة إليهم متجاهلين الصعوبات التي يواجها الحرفيون أثناء ممارسة هذه الأعمال الفنية في سبيل توفير لقمة العيش. 

وقد كانت الثقافة الشعبية منذ العهد القديم منظومة تساعد الجماعة البشرية على البقاء. لأن العالم كان حافلا بالأخطار الحقيقية كالمرض والزلزال والطوفان والجفاف والمجاعة والموت أو الأخطار الوهمية كالمسخ الذي لم تستطع السلطة الزمنية والروحية مقاومته وقد ظلت مجهودات الجماعات البشرية محصورة في البحث عن الأمن والطمأنينة وذلك حين أحاطت نفسها في القرى والمدن بالروابط العائلية والاجتماعية  سواء أكانت دموية أم نشأت عن طريق المصاهرة بمعنى أن هذه الجماعات البشرية انتقلت من الطبيعة إلى الثقافة. وتعتمد الغالبية من الناس في نقل أفكارهم ومشاعرهم وقيمهم ورموزهم على الرواية الشفوية.

ما هي المعايير التي يمكن الاعتماد عليها في التمييز بين الثقافة الشعبية والثقافة الرسمية ؟

يرى برهان غليون أن كل ثقافة تتضمن منظومة قيم أساسية تمكن أفراد الجماعة الشعبية المشاركة فيها والنفوذ إليها وتجعلها قادرة على تنظيم نشاطهم الروحي والعقلي. إن مبادئ المشاركة والنفوذ والتنظيم أساسية في كل ثقافة بمعزل عن مكانتها وقيمتها ودرجة علميتها. إذن ما يميز الثقافة الشعبية عن الثقافة الرسمية والثقافة النخبوية بصفة خاصة ليس المشاركة والتنظيم وإنما طبيعة القواعد التي تحددهما بمعنى النظام المؤسس الخاص بكل منهما. تحدد الثقافة الرسمية سواء أكانت نخبوية أم نظامية المشاركة فيها على أساس ضوابط دقيقة ما يفرض على الراغبين في النفوذ إليها التقيد بالتدريب أو التعلم المنهجي وهو ما لا يمكن توفره بشكل فطري وعند جميع أفراد المجتمع. يتطلب اعتناق الدين في الثقافة الشعبية ذكر الشهادة أو التصريح بالإيمان في حين يقتضي اكتساب الفن أو العلم تعلم المهارات والتقنيات والمصطلحات والمفاهيم والقدرة على استخدامها والتحكم فيها. وإذا كانت الثقافة الرسمية تستدعي هذا التكوين فإن نوعية الإعداد يحدد مكانة الفرد في الجماعة الثقافية التي ينتمي إليها. ولا يشكل هذا التكوين عاملا رئيسيا للمشاركة في النمط الثقافي الرسمي فقط وإنما هو شرط ضروري للحصول على قدرة التذوق واستيعاب العلم والاستفادة منه. وهكذا يتطلب المشاركة في الثقافة الرسمية الالتحاق بمؤسسات متخصصة كالمدرسة والجامعة والأكاديمية وتفترض بذلك درجة عالية من الكفاءة والمهارة والتجريد وهذا ما يقلص من عدد الأفراد القادرين على النفوذ إليها. وليست الدرجة عالية من الضبط والتنظيم التي يتميز بها هذا النمط من الثقافة مجرد فريضة يدفعها المنخرطون ولا وسيلة لتضييق مجال دخول الغير وإن كانت تقوم عمليا بذلك وإنما غرضها الأساسي هو تحصيل المعرفة اليقينة. وهو ناتج من أن وظيفة الثقافة الرسمية مختلفة عن وظيفة الثقافة الشعبية. إذ بقدر ما تتركز الثقافة الرسمية على تنظيم كل ما له علاقة بالسلطة بالمعنى الواسع للكلمة أي وضع نظام ومراقبة تنفيذه وتحقيقه في مجال العلم أو الإنتاج أو الإدارة. تعمل الثقافة الشعبية على تحقيق انتماء الفرد للجماعة بالمقابل حتى ترفع الثقافة الشعبية إمكانية الانتماء إلى حدها الأمثل فهي مضطرة لأن تكون مفتوحة ومنظمة بقواعد بسيطة بحيث لا تستبعد أحدا من أفراد الجماعة وكل من ينزع إلى الاندماج فيها. ويغلب على الثقافة الشعبية الطابع المجازي والرمزي والطقوسي والشعوري وترتبط مباشرة بالحاجات اليومية للإنسان سواء أكانت مادية أو روحية. وتحتمل أشكال تعبيرها تفسيرات وتأويلات مختلفة تساعد على امتصاص التمايزات والاختلافات الفردية والجماعية وتبيح التناقضات والمفارقات وتستخدمها. إذ أن وظيفة الثقافة الشعبية تتمثل أساسا في إتاحة الفرصة للجميع بغض النظر عن الكفاءات والمهارات العلمية أو المهنية كما تتنوع في الزمان والمكان. غير أن هذا لا يعني غياب العلاقة بين الثقافة الشعبية والثقافة الرسمية .

مواقف المختصين من الثقافة الشعبية :           

كان تدخل العلوم الاجتماعية في فرنسا متأخرا في المناقشة التي تتعلق بمفهوم الثقافة الشعبية. وفد ظل الجدل في البداية محصورا عند المحللين الأدبيين باعتباره كان مكتفيا بدراسة الأدب الذي يطلق عليه تسمية (الشعبي).

ووسع علماء الفولكلور بعد ذلك مجال البحث بالاهتمام بالتقاليد الفلاحية ولم يلفت هذا الموضوع انتباه علماء الأنتروبولوجية وعلماء الاجتماع إلا منذ عهد قريب.

يعاني مفهوم الثقافة الشعبيبة في الأصل غموضا أو التباسا دلاليا إذا أخذنا بالحسبان تعدد المعاني (polysémie) الذي يتميز به كل واحدة من الكلمتين اللتين تؤلفان هذا المصطلح. إن المؤلفين والدارسين الذين يستخدمون مصطلح الثقافة الشعبية لا يعطون جميعا للثقافة وصفتها الشعبية التعريف نفسه. 

هناك من وجهة نظر العوم الاجتماعية أطروحتان أحاديتا الجانب متناقضتان ينبغي تجنبهما.

الموقف الأول هو الذي ينزل الثقافة الشعبية إلى الحد الأدنى ( minimaliste ) إذ يجردها من الحيوية والإبداع الخاص بها. فالثقافة الشعبية في نظر أصحاب هذا الموقف الأول ما هي سوى عبارة عن مشتقات الثقافة الغالبة التي من حقها وحدها أن يتم الاعتراف بشرعيتها وتتطابق إذن مع الثقافة المركزية أو الثقافة المرجعية. فتصبح بذلك الثقافة الشعبية هامشية أو نسخة رديئة من الثقافة الشرعية.

في مقابل هذا الموقف الذي يصغر ويحط من قيمة الثقافة الشعبية هناك الموقف الذي يرفع الثقافة الشعبية إلى الحد الأقصى (maximaliste) ويزعم أن الثقافة الشعبية متساوية مع الثقافة النخبوية والرسمية بصفة عامة. ويبرر أنصار هذا الاتجاه موقفهم بأن الثقافة الشعبية تلقائية ومستقلة وأصيلة. ويذهب البعض منهم بعيدا في المبالغة حين يعتبرون أن الثقافة الشعبية متفوقة على الثقافة النخبوية لأن نشاطها أو حيويتها يتوقف على إبداع الجماعة الشعبية بأسرها. ويؤكد أصحاب هذا الموقف أنه لا يمكن أن توجد مرتبة أو درجة بين الثقافة الشعبية والثقافة الرسمية. واضح أننافي هذه الحالة أقرب من صورة الثقافة الشعبية الأسطورية منه إلى دراسة صارمة للواقع.

يبدو أن الواقع أكثر تعقيدا من التحليل الذي يقدمه عنه الموقفان المتطرفان. تظهر الثقافة الشعبية من خلال الدراسة الموضوعية بأنها ليست تابعة كليا وليست مستقلة كليا وهي ليست تقليدا خالصا وليست إبداعا خالصا. وقد أثبتت الدراسات الميدانية أن الثقافة الشعبية على غرار الثقافات الأخرى جمع من العناصر الأصلية والمستعارة في وقت واحد. فهي إذن ليست متجانسة ولكنها ليست بالضرورة متفككة ومتنافرة. إن الثقافة الشعبية من حيث مفهومها الجوهري ناتجة عن الزمر الاجتماعية المرؤوسة،المأمورة،التابعة، فهي تتأسس في وضع من السيطرة والهيمنة. وتنشأ بفضل جهود المقاومة التي تبذلها الطبقات الدنيا تجاه التسلط. ويتمثل رد فعل الطبقات الدنيا من الثقافة المفروضة في السخرية والتحريض والذوق الهجين المعلن بقصد. غير أن الإلحاح على قابلية رد الفعل يعرضنا للسقوط في الأطروحة التصغيرية التي تنفي كل إبداع مستقل متعلق بالثقافة الشعبية ويرى كل من غرينيو وباسرو أن الثقافة الشعبية ليست مجندة باستمرار لغاية المقاومة بل إنها تمارس وظيفتها في الراحة. إن كل ما يخص الأخر في مقابل الأنا بالنسبة للجماعة الشعبية لا يكمن في الاعتراض والخصام والمنازعة. ولذلك يليق أن نعتبر الثقافة الشعبية مجموعة أساليب استخدام التسلط والتعامل معه بدلا من أن تكون طريقة منظمة لمواجهته. يعرف ميشال دوسرتو الثقافة الشعبية على أنها ثقافة الناس البسطاء بمعنى الثقافة التي يصنعها كل إنسان كل يوم ضمن نشاطات تافهة ومتجددة باستمرار. ويعتقد أن الإبداع الشعبي لا يجب البحث عنه في الإنتاج الذي يمكن تعليمه أو وسمه أو القابل لتعيين هويته بل إنه متفرق ومبعثر ومتعدد الأشكال ويرتبط الإبداع الشعبي بعقل الناس البسطاء العملي وبطريقة التصرف بالإنتاج الجماهيري خصوصا وبمقابل الإنتاج المنمط. والمركز والتوسعي يوجد إنتاج أخر يطلق عليه (سرتو) صفة (الاستهلاك) ويعتقد أن المقصود هو الإنتاج بكل ما تحمل هذه الكلمة من معنى. وإذا كان هذا النمط من العرض لا يتميز بمنتجات خاصة فإنه يبرز بطرق العمل بها بمعنى أساليب استخدام هذه المنتجات المفروضة من النظام الاقتصادي المهيمن. ولذلك يحدد سرتو الثقافة الشعبية بأنها ثقافة الاستهلاك. ومن الصعب الكشف عن هذه الثقافة الاستهلاكية لأنها متميزة بالحيلة والسرية إن هذا "الاستهلاك – العرض الثقافي" ينتشر في كل مكان ويتسرب في كل النواحي ولكن قليل إثارة النظر. وبعبارة أخرى فإنه لا يمكن تعيين المستهلك بصفته هذه طبقا للمنتجات التي يتمثلها بل يجب بالعكس العثور على الفاعل تحت غطاء المستهلك. فبين الشخص نفسه الذي يستخدم والمنتجات التي تحمل علامات النظام الثقافي المفروض عليه. 

يوجد فارق الاستخدام الذي يتصرف فيه. يجب على هذه الاستعمالات إذن أن تكون خاضعة للتحليل لحد ذاتها. وتنتمي فنون الاستعمال الأصيلة هذه حسب سرتو إلى الأعمال البسيطة ذات الطبعة المنزلية (bricolage) والتعويضات (récupérations) وكل الممارسات المتعددة الأشكال المجهولة. ويسجل المستهلكون بأساليب استخدام المنتجات معنى آخر للوجود يختلف عن ذلك الذي كان مبثوثا في المنتجات المنمطة ن ويستحضر ميشال دو سورتو تشابها بين هذا النشاط الاستهلاكي المهمل والفاتر ونشاط القطاف وجني الثمار في المجتمع التقليدي. إن المستهلكين والقطافين ينتجون قليلا من الناحية المادية ولكنهم ماهرون في الانتفاع بالمحيط الذي ينتسبون إليه. إن لهذا التحليل فضلا في الدلالة على أنه إذا كانت الثقافة الشعبية مضطرة للإشتغال في ظروف التسلط من حيث أن الأفراد المغلوبين يجب دائما أن يتصرفوا بما يفرضه عليهم المتسلطون فإن هذا لا ينفي أن تكون الثقافة الشعبية مؤسسة على قيم وممارسات أصيلة تعطي للحياة معنى. ومع ذلك هذا التحليل لا يوضح بما فيه الكفاية قانون تساوي الحدين أو قانون اجتماع الضدين الذي تقوم عليه الثقافة الشعبية الذي يعتبره كل من غرينيو وباسرو بمثابة الميزة الأساسية. إن الثقافة الشعبية بالنسبة إليهما هي ثقافة القبول وثقافة النفي والإنكار دفعة واحدة. ما يجعل الممارسة نفسها يمكن تفسيرها على أنها مشاركة في منطقين متعارضين. إن النشاط البسيط أو العمل الإضافي عند الطبقات الدنيا يعتبره بعض علماء الاجتماع على أنه متعلق بالحاجة والضرورة حيث يكون العامل مضطرا للإنجاز بنفسه ما عجز عن اكتسابه أو حين لا يحسن استغلال وقته الحر فيجعل منه زمنا لتنفيذ العمل اليدوي إلا أن الباحثين الآخرين يذهبون إلى أن العمل البسيط إبداع كذلك إذ يظل الفرد متحكما في إدارة وقته وتنظيم نشاطه واستخدام المنتوج والاستفادة من نتيجته. ولعل هذا المظهر الثاني هو الذي يفسر تحول العمل البسيط إلى تسلية وفي الحقيقة فإن العمل البسيط مثل البستنة أو فلاحة الحدائق والخياطة والتسريد بالنسبة للنساء العاملات قادر على توفير دفعة واحدة الملل والعمل المرهق. متعة المبادرة الإكراه والحرية. وبما أن الثقافة الشعبية ذات طبيعة متنافرة وغير متجانسة فإنها تكون تابعة للثقافة الرسمية تارة ومستقلة تارة أخرى وذلك لأن الجماعة الشعبية ليست في كل مكان ومن غير انقطاع في المواجهة والمخاصمة. إن نسيان التسلط وليس مقاومة التسلط هو الذي يجعل بالنسبة للطبقات الشعبية النشاطات الثقافية المستقلة ممكنا. كما أن الانعزال والتهميش أيضا قادران أن يكونا مصدر الإبداع الثقافي. يعود الفضل للباحث كلود ليفي ستروس تطبيق مفهوم العمل البسيط في مجال الأفعال الثقافية. إن الخلق الأسطوري صادر عن فن ممارسة العمل البسيط الذي يقابل الاختراع التقني المؤسس على المعرفة العلمية. 

مواقف المثقفين من الثقافة الشعبية :  
تباينت مواقف المثقفين من الثقافة الشعبية وفقا لتوجهات تياراتهم المتنوعة وانتماءاتهم الاجتماعية.

1- يرى دعاة التغريب في مواد الثقافة الشعبية مظهرا من مظاهر التخلف يقف حاجزا في طريق  التمدين والتحديث وفق النموذج الغربي. ومن ثم يجب استبعادها.

2- إن الثقافة الشعبية عند دعاة السلفية الدينية واللغوية تحريف لأصل قديم ينتمي إلى العصر الذهبي. وقد حدث هذا التحريف نتيجة لانحراف العامة.
3-  يرى دعاة القومية العربية في مواد الثقافة الشعبية مظهرا من التفكك والدعوة إلى الشعوبية. فالثقافة العربية الجامعة هي الثقافة الرسمية الفصيحة.
4- يرى أصحاب النزعة الوطنية في مواد الثقافة الشعبية مظهرا من الأصالة والخصوصية. 
5- يعتبر الثوريون والماديون الجدليون أن مكونات الثقافة الشعبية وعناصرها تحوي ما هو مزيف للوعي الصحيح ويشيدون بإقامة ترادف بين نسبة الشعبية في الثقافة الشعبية والشعب بالمعنى السياسي. 
6- تشكل تيار يتكون معظمه من الأكاديميين ينوه بأهمية التعرف على مكونات الثقافة الشعبية ولكن على أساس مداراتها والدوران حولها والتكيف معها لضمان نجاح الخطط التنموية.
7- أما في مجال الإبداع الفني فقد انطلق عدد من الشعراء وكتاب الرواية من مبدأ التأصيل الثقافي بالاستلهام من عناصر الثقافة الشعبية. وتنوعت الاجتهادات في هذا الاستلهام وحقق بعضها نجاحات مذكورة غير أن البعض الأخر دار في حقل الانتقائية التي تلح على صور نمطية بنزعها من سياقها من دون تعمق في وظائفها أو علاقاتها التركيبية.
واستخدمت عناصر الثقافة الشعبية كمجرد شكل لإعطاء المظهر المحلي بينما يظل النموذج الغربي هو المقياس.

إن القاسم المشترك لأغلب هذه المواقف هو النظر إلى الثقافة الشعبية باعتبارها تصورا يقوم على تعارض ثنائي بين الثقافة الشعبية وبين الثقافة الأخرى ويستند هذا التعارض إلى الاعتقاد بصحة مواضعة لاتزال تعمل في تحريف كثير من توجهات التعامل مع الثقافة الشعبية أو الاقتراب منها.

 وهذه المواضعة تسلم بأن الثقافة الشعبية تكوين صياغته أجيال ماضية ثم جمدت هذه الصياغة وتوقفت وما يتناقله الجيل الحاضر ليس إلا رواسب مخلفات من هذا التكوين الذي هو في طور التفتت والتلاشي. ولا يقوم الجيل الحالي إلا بدور التكرار وإعادة الترديد لهذه البقايا التي فقدت وظائفها الأصلية. 

بيد أن البحوث الميدانية تنفي هذه المواضعة التي يسلم بها أصحاب هذه المواقف ويعتبرونها حقيقة إذ تشير تسجيلات العمل الميداني وملاحظاته إلى أن الثقافة الشعبية مازالت فاعلة وحية وأنها تشكل بنية متكاملة. وهي تستجيب للتغيرات والتكوينات الجديدة.

علاقة الثقافة الجماهيرية بالثقافة الشعبية : 

مكونات الثقافة الجماهيرية :

عرف مفهوم"الثقافة الجماهيرية" نجاحا كبيرا في سنوات الستينيات. ويعود هذا النجاح الباهر إلى التجميع المفارق بين منظور النزعة الإنسانية وتقاليدها للمصطلحين (الثقافة) و(الجماهيرية) بالإضافة إلى عدم دقة أو غموض الدلالة. يؤكد بعض علماء الاجتماع على أسلوب إنتاج هذه الثقافة الذي يخضع إلى تخطيطات الإنتاج الصناعي الجماهيري. يقوم نمو وسائل الاتصال الجماهيرية على المستوى نفسه مع الاستخدام الحاسم أكثر فأكثر لمعايير المردود والمدخول في كل ما يتعلق بالإنتاج الثقافي وهكذا ينزع الإنتاج إلى خلافة الإبداع. ويخصص أغلب الباحثين أهم دراساتهم لمسألة استهلاك الثقافة الناتجة عن وسائل الإعلام. وقد أثبتت معظم هذه التحاليل أن استهلاك الثقافة الناتجة عن وسائل الإعلام والاتصال يؤدي إلى شكل من التسوية الثقافية بين الجماعات الاجتماعية  تحت تأثير التشابه أو التماثل أو التآحد الثقافي الذي يترتب هو نفسه عن تعميم وسائل الاتصال الجماهيرية ويفرض أن وسائل الإعلام من هذه الزاوية تؤدي إلى الاستلاب الثقافي بمعنى يصبح الشخص بفعل ظروف إعلامية عبدا للمنتوجات والبضائع والسلع ويعامل هو نفسه كسلعة. ويؤدي ذلك إلى إلغاء كل قدرة إبداعية عند الفرد الذي يفتقد لإمكانات التملص والتخلص من التأثير الذي يمارسه عليه الخطاب الموجه إليه. إلا أن مفهوم الجماهير يشكو من الغموض واللبس ذلك لأن حسب التحاليل كلمة الجمهور تحيل حينا إلى مجموع السكان وحينا آخر إلى تركيبها الشعبي. وقد لجأ بعض الباحثين بالنسبة إلى الحالة الثانية إلى التنديد بما يعتبروه بلاهة أو فساد عقل الجماهير. غير أن هذه الأحكام أو النتائج تصدر وتنبثق عن خطأ مضاعف. من جهة تخلط بين "الثقافة في سبيل الجماهير" و "ثقافة الجماهير". ليس لأن جمهورا من الأفراد يستقبلون الخطاب أو الرسالة نفسها حتى تعتبر أن هذا الجمهور يؤلف تجمعا منسجما. قد تكون هناك تسوية للخطاب أو الرسالة الإعلامية ولكن هذا لا يسمح أن نستنتج مع ذلك وجود تسوية الاستقبال للرسالة الإعلامية. ومن جهة أخرى من الخطأ التصور أن الأوساط الشعبية ذات قابلية كبيرة للتأثر بالرسالة الإعلامية. وقد بينت الدراسات الاجتماعية أن نفوذ الإبلاغ الإعلامي أكثر عمقا عند الطبقات الوسطى منها عند الطبقات الشعبية. من الضروري أن نأخذ بالحسبان ظروف الاستقبال. وقد بين ريشارد هوقارت أن قابلية التأثر réceptivité والعدوى عند الطبقات الشعبية للخطاب أو الرسالة الإعلامية انتقائية إلى حد كبير. وهي تتوقف على ما يطلق عليه(الاهتمام المنحرف) الذي ينجم عن سلوك ملتوي مائل موارب وعن موقف الحيطة والاحتراس وحتى عن الشكوكية والإرتيابية (scepticisme)  تجاه كل ما لا يصدر عن الوسط الشعبي الذي ننتمي إليه. يجب أن نحسن القبول والرفض والتمييز بين الحياة الوقورة والتسلية واللهو.
إن دراسة الإيصال الجماهيري لا تستطيع أن تقتصر على تحليل الخطابات والصور المذاعة. إن الدراسة الشاملة يجب أن تعير اهتماما بالغا بما يفعله المستهلكون بمنتوجاتهم إنهم لا يستوعبون بصورة سلبية البرامج المذاعة. فهم يخصصونها لأغراضهم ويؤولونها من جديد وفقا لقناعتهم ومنطقهم. إن مسلسل تلفزيون أمريكي مثل دلاس dalas  الذي عرف شهرة ونجاحا باهرا في كل أنحاء العالم حيث بلغ أثره حتى في الأحياء القصديرية والمجمعات السكنية في صحراء الجزائر لم يكن مفهوما بطريقة واحدة ومشهودا لأسباب نفسها. ومهما كان منتوج الحصة منمطا فإن استقباله لا يمكن أن يكون متشابها وهو متوقف كثيرا على الخصوصيات الثقافية المتعلقة بكل جماعة وعلى الوضعية التي تعرفها كل جماعة أثناء الاستقبال. 

مظاهر التأثير والتأثر بين الثقافة الشعبية والثقافة الجماهيرية : 

ينطلق بعض الباحثين من الاعتقاد بوجود صراع بين الثقافة الحضرية والثقافة الريفية وإن قوة الحضارة الصناعية سوف تقضي على الثقافة الشعبية. وأعاد البعض الآخر من الباحثين في الستينيات تفسير هذا التعارض بين الثقافة الجماهيرية والثقافة الشعبية بل رأوا أن بينهما علاقة تبادل ولا علاقة مواجهة وتنافر. أهل الريف يصبون في المدينة ويتكيفون بدرجات مختلفة فيها ويبذلون جهودا من أجل الحفاظ على الهوية. فالمدينة عبارة عن خليط من المجتمعات الشعبية الصغيرة بسبب هجرة الطبقة الوسطى إلى الضواحي. تؤدي وسائل الاتصال (التلفزيون ـ السينما ـ التسجيلات الصوتية ـ الإذاعة) دورا في هذا الصدد. إذ تمتص الموضوعات الشعبية وتعيد إفرازها ونشرها من جديد على جمهورها العريض وتحمل كذلك باستمرار أنماطا من العادات والتقاليد والمعارف والفنون قد تتعارض مع الأنماط المماثلة في الثقافة الموروثة. وتستخدم الثقافة الجماهيرية الكلمة المنطوقة والصورة والانفعال. 

إن استخدام التكنولوجيا الحديثة يجعل من الجماهير مستقبلين أكثر منهم مشاركين. ويؤدي هذا التعميم إلى التنميط في الأفكار والعادات والتقاليد والتصورات والسلوكات. ويكون هذا التنميط قويا وأكثر أهمية بسبب التعميم. ويضعف ظهور السمات الخاصة بالثقافة الشعبية. 

إن وسائل الاتصال خاصة المسرح و التلفزيون والإذاعة. تعيد إلى الجمهور سواء أكان مشاهدا أم مستمعا عددا من نماذج المأثورات الشعبية بعد صياغتها الحديثة مثل ما يحدث في مجالات الأغنية والرقص وبعبارة أخرى إن وسائل الاتصال لا تغمر عقل الإنسان وخياله. بعناصر الحياة الحديثة وحدها (الأفكار، القيم،الفنون،المعارف) بل تغمرها بالفنون الشعبية المتطورة أي الأعمال الفنية التي تخضع لقواعد العرض والتمثيل وبذلك يتم في نطاق هذه العلاقة المتبادلة بين الثقافة الجماهيرية والثقافة الشعبية تعميم القيم الثقافية الحديثة وتطوير قيم المأثورات الشعبية الأصلية. ونلاحظ أن اتجاه الثقافة الجماهيرية قد نجح في إثارة بعض القضايا والتساؤلات حول حياة عناصر التراث الشعبي في البيئة الحضرية الصناعية.

ينبغي التمييز بين المأثور الحقيقي folklore والإبداع الزائفfakelore  والمأثور المستغل في الدعاية التجارية.foklure إن التطور التكنولوجي لم يقض على الإبداع الشعبي وإنما ساعد على توفير قنوات جديدة لنشره وترويجه وتقريبه إلى الجيل الجديد. إن وسائل الاتصال ليست قنوات نقل فقط وإنما أدوات فاعلة ساعدت على عصرنة الإبداع الشعبي ولم تقض أيضا على الإبداع الشفهي لأن الشفاهية خاصية متأصلة في طبيعة النص الشعبي. 

إن مهمة الباحث في حقل المادة الشعبية لا تقتصر على النزول إلى الميدان وجمع المادة بالمقابلة المباشرة مع الرواة وإنما صارت تتعدى ذلك إلى رصد المادة الشعبية من وسائل الإعلام ومن هنا صار حقل اكتشاف المادة الشعبية واسعا بسبب التأثير المتبادل بين الثقافة الشعبية والثقافة الجماهيرية. وإن الحاجة إلى المعاجم والتصانيف والنظريات ضرورية لرصد التفاعل بين الثقافة الجماهيرية و الثقافة الشعبية. ويرفض بعض العلماء جمع المادة في مجال الوسائل الجماهيرية لاعتقادهم أن تلك الوسائط تشوه نقاء التناقل الشفهي للمادة الشعبية. ويقصي هؤلاء العلماء رصيدا هائلا من المأثور الشعبي المتداول في وسائل الإعلام المختلفة عن مجال دراساتهم نتيجة عاملين أساسيين : 

1 ـ إن عددا قليلا من الباحثين في ميدان الإبداع الشعبي قد تدربوا في حقل الوسائط الجماهيرية. 

2 ـ إن علم المصطلحات والمناهج الضيق في مجال الفلكلور الذي اقتصر على المفاهيم المحدودة قد خلق فجوة واسعة بين علم الفلكلور والوسائط الجماهيرية على الرغم من اشتمالهما على سمات مشتركة تمثلت في اعتماد كل منهما بالدرجة الأولى على التواصل الجماهيري واشتراكهما في بعض الخصائص الوظيفية والمادة الشعبية المتداولة. فبينما تعبر الثقافة الشعبية عن تفاعل مباشر بين الناس تعمل الوسائل الجماهيرية على إيجاد تواصل غير مباشر بين النص المذاع والجمهور أو المتلقي من خلال أدوات تقنية تنقل المادة للجمهور. فالتفاعل أو التواصل بين الناس سواء عن طريق النقل الشفهي المباشر أو القنوات التقنية له دور كبير في ترويج أشكال تعبير شفاهية وشعائر وطقوس. ويغدو التفاعل الجماهيري بحد ذاته ظاهرة اجتماعية ثقافية تستحق عناية الباحث. 

عوامل التبادل بين الثقافة الشعبية والثقافة الجماهيرية :  

يعود التبادل أو التفاعل أو التواصل بين الثقافة الشعبية والثقافة الجماهيرية إلى عاملين أساسيين : 

1 ـ اتجاه الدراسات الشعبية الحديثة نحو التواصل الجماهيري. فدراسة المادة الشعبية لم تعد مقصورة على النصوص ولكنها تجاوزت ذلك إلى العناية بالمأثور الشعبي بصفته بناءا متكاملا. حيث يتداخل الإبداع (النص) وقدرات الفنان كعامل مؤثر في طبيعة النص والجمهور كعنصر فاعل في سياق الإبداع من حيث المشاركة بإيماءات أو صيحات تشجيع أو اعتراض على المؤدي. إن هذه العناصر المتداخلة لا يمكن فصلها عن النص لأن المحيط الطبيعي أمر ضروري لفهم النص ولأن السياق الطبيعي للأداء يعد جزءا مهما من مكونات المادة الشعبية نفسها. 

2 ـ أثر وسائل الإعلام في حياة البشرية الحديثة. تؤثر هذة الوسائل في صياغة نمط حياة الإنسان في المجتمع ويظهر هذا التأثير واضحا في طبيعة صياغة مأثوراته الشعبية ولا بد من الإشارة في هذا الصدد أن من السمات الأساسية للإبداع الشعبي المرونة والقدرة على التكيف مع ظروف الحياة الجديدة. فالمأثور الشعبي ليس تراكما لخبرات تشكلت عبر العصور (الأجيال) ولكنه حركة و عملية تغيير للتأقلم مع الحياة الحديثة. 

ويختلف الباحثون في تفسير هذا التغير. فالباحث (ريتشارد كاربنتر) يرى أن أوقات الفراغ التي كان الناس يقضونها في سماع الملاحم والمواويل القصصية والاستماع بالألعاب الشعبية في ظل طقوس وتقاليد عائلية تكاد تندثر. ويعزو ذلك إلى برامج التلفزة والمذياع وقراءة الصحف التي تؤثر في تشكيل نمط حياتهم. وتأخذ دراسة هذا التأثير بعين الاعتبار المقدار والظروف التي يتم فيها وفئات الناس التي تتعرض له. 

وعلى عكس ذلك يرى (رايت ميلز) أن الوسائل الجماهيرية ظاهرة تساعد الإنسان على الهروب من الواقع الشاق. 

ويتفق الباحثون ومنهم (محمد الجوهري) أن الثقافة الجماهيرية الحديثة قد أثرت كثيرا في المادة الشعبية. واتخذ هذا التأثير جانبين سلبي وإيجابي. وقد كانت الكلمة المروية تحتل الصدارة في حين تعتمد الثقافة الجماهيرية وسائل وقنوات تقنية ووسائل نشر مكتوبة. وعلى الرغم من أن هذه الوسائل الحديثة لم تقض تماما على الأدب المروي إلا أنها قلصت مساحته وقصرتها على فئات اجتماعية محدودة. وأصبحت بديلا لتلك الأنواع الشفهية التي كانت تؤدي دورا وظيفيا في المجتمع. فجلسات القصص الشعبي ومنتديات الشعر والغناء التي كانت تعقد في ساعات الفراغ وأوقات السمر كوسيلة ترفيهية تحول عنها الناس إلى قراءة الصحف ومشاهدة التلفزيون  وسماع المذياع. فالجمهور لا يستطيع أن يتفاعل مع المؤدين بصورة مباشرة لينقل لهم مشاعر الاستحسان والاستهجان التي كان يواجه بها راوي الحكاية. وقد تغيرت أغنية العمل من حيث وظيفتها الأصلية التي صيغت أصلا لتنظيم وحدات العمل الحركية. وقد تكون الثقافة الجماهيرية وسيلة في سرعة انتشارها بين قاعدة عريضة من الناس. تعتبر الوسائل الجماهيرية مصادر للمأثور الشعبي حلت محل الرواة كما أثرت في طبيعة تناقل المادة الشعبية سواء جغرافيا أو تاريخيا. فانتشار المأثور الشعبي الذي كان يستغرق أجيالا متعاقبة لم يعد يتجاوز دقائق معدودة. فالحكاية والإشاعة تنتشر بسرعة كبيرة من خلال التلفاز والمذياع و الصحف ويتداول الناس هذا الخبر الوارد في الصحف بالنقل والتعديل والتحوير وهذه سمة النص الشعبي الذي يبدأ إبداعا فرديا ولكنه يتحول بالنقل الشفهي إلى ملكية جماعية. ووجه الاختلاف هو معيار السرعة التي يشيع فيها الخبر أو الحكاية. ولا يرى (عبد الحميد حواس) في الوسائل الجماهيرية خطرا يهدد الشفاهية. وتشكل الطبيعة الشفاهية السماعية لبعض وسائل الإعلام الحديثة وهي خاصية تعود إلى المجتمعات القبلية القديمة. حلقة وصل بين الثقافة الشعبية والجماهيرية. ويرى (صفوت كمال) أن هذه الوسائل أصبحت عقبة في سبيل دراسة علمية عن أصل الإبداع الشعبي لأنها حلت محل الرواة. ومعرفة الحدود الفاصلة بين ما هو عنصر أصيل وما هو حديث وشائع أو بين إبداع شعبي حديث وما هو مأثور متوارث أو بين ما هو شائع بين الناس وليس من إبداعهم بل هو من إبداع فرد أو جماعة وشاع بين الناس عن طريق وسائل الإعلام.
يميز بيرنز بين المأثور الحقيقي واقتباس بعض المؤلفين موتيفات شعبية وإدراجها في الثقافة الجماهيرية. ويستشهد بيرنز باستخدام القوى الغيبية التي في أسطورة هرقل في كرنفال الرسوم المتحركة حيث يظهر البطل الأسطوري هرقل وهو يتصارع مع ساحرة شيطانة تسيطر على حصانه السحري وتسلبه القدرة على الطيران وينتصر هرقل في النهاية على الساحرة وذلك باستخدام خاتمه السحري وحبس الساحرة الشريرة. ويرصد بيرنز العناصر الشعبية المستعملة في هذه القصة :

1- معتقد شعبي 

2- شخصية ساحرة 
3- السحر الشيطاني 
4- الحصان السحري الطائر 
5- الخاتم السحري 
وتشكل هذه الموتيفات الجانب الشعبي الوحيد في النص. أما أسلوب الأداء و المحيط الاجتماعي والجمهور المتابع للقصة فهي في نظر بيرنز مظاهر للثقافة الجماهيرية. ثم إن وظيفة هذه الموتيفات التي استخدمت لأغراض كوميدية قد اختلفت عنها في الأسطورة لأن هذه العناصر الغيبية لم تستخدم على أنها جزء من الصراع بين الخير والشر وإنما كجزء من النكتة أو الموقف الكوميدي والذي تؤديه الشخصية الغيبية في العالم الحديث. فشخصية الساحرة مثلا التي تظهر في المسلسل الذي يحمل اسمها في التلفزيون الأمريكي واستخدامها للأدوات السحرية المعروفة في حكايات ألف ليلة وليلة كبساط الريح والرداء الطائر هي مظاهر استخدمها مؤلفو هذه الحلقات الروائية لإمتاع المشاهد. ويجب مع ذلك أن نلاحظ أن هذه المعايير التي حددها بيرنز للحكم على مصداقية النمط الشعبي لا يمكن دائما تطبيقها على جميع مواد الثقافة الشعبية التي تذاع في وسائل الإعلام فالرقصات الشعبية الجزائرية ربما أدتها فرقة شعبية حقيقية بمصاحبة الآلات الموسيقية والأغاني الأصيلة ولكن المحيط الطبيعي والوظيفة الأصلية لهذه الرقصات قد تغيرتا بسبب انتقالها إلى بيئة حضرية جديدة مختلفة عن بيئتها الأصلية.

و يمكن استكشاف الثقافة الشعبية في الوسائل الجماهيرية على النحو التالي :

ـ قيام بعض المتخصصين أو المهتمين بالمادة الشعبية بنشر مقالات تتعلق بأشكال التعبير الشعبية قد تختلف مثلا في الصياغة اللفظية ولكنها تشبهها في المعنى.

ـ استخدام المادة الشعبية كأساس في محتوى المادة الإعلامية للتعبير عن وجهة نظر معينة أو إحداث أثر في نفس القارئ أو السامع أو المشاهد دون أن يكون القصد تحليل الثقافة الشعبية أو دراستها. كتضمين بعض البرامج أمثال أو أغاني شعبية و استلهام الفنانين للمادة الشعبية في إبداع رسوماتهم.

ـ استخدام الثقافة الشعبية على سبيل التقليد والمحاكاة بتمثل الظاهرة الشعبية وإعادة عرضها في صورة قريبة الشبه من الحدث الشعبي الحقيقي كأفلام الكوبوي الأمريكية وبعض أغاني الزنوج الشائعة في التراث الأمريكي. الإشادة بالأسواق والمقاهي الشعبية لتعريف الجيل الجديد بتراث الأجداد.

ـ استلهام بعض الفنانين ومؤلفي الأغاني والملحنين مطالع  الأغاني والألحان الشعبية وتضمينها في مؤلفاتهم. هذه الأغاني على الرغم من انتشارها جماهيريا إلا أنها إبداع ذاتي.

قامت الباحثة (برسيلا دنبي) بتصنيف للمادة الشعبية المستقاة من وسائل الإعلام حيث اكتشفت جزءا ثانيا من الثقافة الشعبية مستغلا لأغراض تجارية تطلق عليه اسم  folklure وهو إضافة جديدة لعلم المصطلحات الفولكلورية.

أ-  استغلال المادة الشعبية للإعلان عن السلع كاستخدام عناصر أسطورية في الترويج لإحدى البضائع التجارية (المواد الغذائية والأدوات المنزلية) على سبيل المثال.

ب ـ استخدام المادة الشعبية زينة كاتخاذ بعض الشركات مسميات شعبية كعرض الأفلام التي تحمل عناوين مستقاة من التراث الشعبي. كعرض فيلم يحمل اسم  (حكايات الأخوين جريم الخرافية دون أن يكون لمضمونه صلة بتلك الحكايات) وتكتشف دنبي جزءا ثالثا من المادة الشعبية مستخدما في الوسائل الجماهيرية بصورة عرضية أو شكلية.

1- استخدام المادة الشعبية للتأثير في السامع أو المشاهد أو القارئ باقتباس مصطلحات شعبية واستخدامها في الغالب بصورة غير دقيقة. كمصطلح الخرافة – الأسطورة – الملحمة – الفولكلور. 

2-  تحول المادة الشعبية لمادة أخرى ليس لها علاقة بالثقافة الشعبية.
إن العناصر الشعبية المستغلة في الدعاية التجارية لها أصولها في الثقافة الشعبية ولاسيما في الأساطير والطقوس مثل شعائر ارتبطت بعبادة الأشجار والمزروعات المقدسة. وهكذا نرى أن الاحتفالات الطقوسية التي تدور حول الخصوبة كان يعبر عنها بتنكر أحد الأشخاص بلباس مصنوع من الأوراق و اعتباره إله الخضرة وقد كان أدونيس إله الخضرة وعلى الرغم من اختلاف الغاية بين فن الإعلان وممارسة الطقوس القديمة إلا أن هاتين الظاهرتين تجمعهما وظيفة واحدة. فالناس في البيئة الحديثة يتأثرون كثيرا بالإعلان ويقبلون على شراء المنتجات لجودتها وقيمتها الغذائية.                      
ويمكن أن نسوق نموذجا آخر لاستغلال الثقافة الشعبية في الدعاية التجارية. إن السائل المنظف AJAX أجاكس الذي يعرض بصورة فارس أبيض يحارب القذارة ويقضي عليها ليس مغامرا مجهول الهوية وإنما شخص معروف في التراث الشعبي. فقد ذكر هوميروس أن أجاكس كان من القادة العظماء في حرب طروادة. ويعني اسم أجاكس باليونانية النسر الذي ارتبط اسمه في الأساطير بالقوة والشجاعة. إضافة إلى أن أجاكس يظهر في الإعلان ممتطيا حصانا أبيض. وهذه من صفات الأبطال في الأساطير القديمة. كما أن اللون الأبيض رمز النقاء والجودة. في الأسطورة النرويجية اختار أودين رب الأرباب حصانا أبيض لإنجاز مهمته كما كان حصان بوذا مؤسس الديانة البوذية أبيض اللون كذلك لون الحصان الذي امتطاه المسيح. ومما ذكر النبي أيوب الحصان الأبيض يجلب مملكة جديدة على الأرض مليئة بالسعادة والفرح والنقاء. وتشبه حرب هذا الفارس ضد القذارة والقضاء عليها عملية قتل المخلوقات المشوهة في الأساطير القديمة.

وعلى الرغم من أن إدراك الباحثين بأن الثقافة الجماهيرية إبداع واعي يعبر عن ذاتية المؤلف كما أن الثقافة الشعبية إبداع غير واع يعكس وجدان الشعب فإنهم لم يهملوا دور المادة الشعبية في صياغة مكونات الثقافة الجماهيرية. يوجد تناظر كبير بين فن الكارتون والحكاية الخرافية في الشخصيات والحبكة وتطور الحدث والبداية والخاتمة. وهكذا نرى أن كتاب الأدب الجماهيري يستلهمون إلى حد ما خصائص الحكاية الخرافية في ابتداع الشخصيات أو الأبطال وبناء الحبكة  والعرض القصصي. ويبالغ بعض الباحثين ومنهم (رافائيل باتاي) في استكشاف  مؤثرات المادة الشعبية في الثقافة الجماهيرية على درجة الاعتقاد بوجود تناظر مطلق بين أبطال المسلسلات البوليسية الحديثة وأفلام الكارتون من جهة وبين أبطال الأساطير القديمة من جهة أخرى فيرون أن أبطال الأساطير مثل هرقل اليوناني وشمشون الجبار وجلجامش بطل الأسطورة البابلية يظهرون لنا اليوم بوجوه حديثة من خلال المسلسلات البوليسية وأفلام الرسوم المتحركة مثل مارشال ديلون والقبطان كرك وسوبرمان وميكي ماوس ولوكي لوك وغيرهم. ويشير باتاي إلى أوجه الشبه بين بطل الأسطورة وبطل المسلسل التلفزيوني التي تتلخص في الهدف المشترك بين الاثنين وهو خدمة البشرية من خلال العمل على تحرير الناس من الخطر. في الأسطورة اليونانية تكون أغلب مهمات هرقل من أجل تحرير إحدى المناطق من خطر يهدد حياة سكانها كإنقاذ الناس من وحش مفترس يتربص بهم ويؤذيهم. وكذلك تكون مهمات أبطال بعض المسلسلات كقبطان الفضاء وأبطال الكارتون (cartoon دار إنتاج الرسوم المتحركة) الذين تحول بعضهم حديثا إلى شخوص بشرية تتمتع بقدرات خارقة مثل شخصية سوبرمان وطرزان وباتمان. وهم جميعا يسعون إلى مقاومة الشر. ويبدو التشابه بين شخصيات المسلسلات وأبطال الأسطورة في صفات التفوق والشجاعة والهالة البطولية والكرزماتية. فهم على الرغم من عملهم غالبا تحت إمرة أحد السادة إلا أنهم يفرضون رغباتهم على سادتهم بشجاعتهم وسحرهم. ويرى باتاي بأن الوظيفة النفسية التي تؤديها المسلسلات الحديثة تشبه إلى حد كبير وظيفة الأساطير في حياة الإنسان في الماضي فهذه المسلسلات برغم ضحالة فكرتها واتجاه أغلبها للأسلوب العدواني إلا أنها تحتوي على عنصر مهم وهو حاجة الإنسان إلى تخيل الإضطلاع بدور البطل صاحب الهدف النبيل. فالقيم التي يسعى أبطال أفلام الكارتون إلى تحقيقها وسيلة للتعويض عن حياة الإحباط التي تعاني منها الأغلبية من الناس في المجتمع الحديث. وهنا تدرك أن المأثور الشعبي ليس مجرد عنصر قديم وإنما إبداع متجدد يعبر عن فلسفة الإنسان.

ويستوحي باتاي صفات مشتركة بين شخصية (ميكي ماوس) الفأر المشهور والفأر في الأساطير القديمة وهذا في رأيه دليل على البعد الزمني لشخصية ميكي ماوس في تراث البشرية القديم. وبالرجوع إلى فهرس عناصر الحكاية الشعبية لستيث تومبسون يستنتج الباحث أن الفأر كان من الحيوانات التي أثارت خيال الناس في كل زمان ومكان. في الأسطورة الإغريقية كان اسم (سيميثيوس) أو الفأر من الألقاب الإله (أبوللو) ويرمز إلى الحكمة. وفي الحضارة اليونانية كان الناس يعدون الفأر حيوانا مقدسا. وكانوا يحتفظون في معبد أبوللو بفئران بيضاء لدرء خطر الفئران الأخرى وهجومها المفاجئ على المعبد. وفي الأساطير الهندية ترد إشارات كثيرة إلى قوة الفأر وقدراته الخارقة وتسبغ بعض الروايات صفة الحكمة على شخصية الفأر. ففي إحدى حكايات الهند. قامت مجموعة من الفئران بإنقاذ المملكة من العدو المحتل بعض أقدام الغزاة. وورد ذكر الفأر الذي ناطح الجدار والريح والجبال وتغلب عليها في قصص الغرب و الألمان وشمال إفريقيا والإسبان وغيرهم. وتربط مدرسة التحليل النفسي بين مشاعر الإنسان البدائي ومشاعر الطفل ويؤكد باتاي على وجود شبه بين اعتقاد القدماء بصحة شخصية هرقل في مرحلة مبكرة من تاريخ البشرية واعتقاد الطفل في المرحلة الأولى من حياته بواقعية شخصية ميكي. إن تأثر جمهور السير والملاحم في التراث العربي بأبطالها وعدم تقبل هذا الجمهور فكرة إنه انهزام هؤلاء الأبطال دليل على التعاطف مع أحداث القصة. وهكذا نرى أن التعايش مع أبطال القصص سواء أكانت أساطير أم حكايات خرافية أو أفلام ومسلسلات هو وظيفة جوهرية للنص الشعبي. ورغم أن مكونات الثقافة الشعبية والثقافة الجماهيرية تختلف عن بعضها البعض بخصائص ثابتة فإن الثقافتين تحتويان عناصر مشتركة.

نظام التفسير في الثقافة الشعبية :                   

تعتبر كل ثقافة تكيفا مع البيئة. بمعنى هي طريقة في فهم الكون والتأثير عليه. وبهذا المعنى إنه من الضروري البحث عن التماسك الداخلي الذي يقوم عليه هذا النظام التفسيري وليس الحكم عليه من خلال تصورنا الخاص للحياة. وتبدو الثقافة الشعبية من هذه الناحية على أنها تفسير متماسك لمشكلات الحياة والقدرة على التأقلم معها. وبما أن الثقافة الشعبية تتألف من الفكر والفعل فهي ليست سوى ضربا من الفلسفة أو طريقة للبقاء على قيد الحياة. ولا يمكن فهم طبيعة هذا النظام ونشاطه إلا من خلال تحليل الإدراك الحسي للفضاء والزمن وإيقاعات الحياة البشرية ومفاهيم الحياة والموت والشقاء والسعادة.
تحليل الفضاء والزمان وإيقاعهما :

إن نظام التفسير الذي يحتل مركز الثقافة الشعبية يعبر عن نفسه في البنيات المكانية والزمانية المحددة بدقة. إن المكان والزمان بالنسبة للريفيين لا يعدان مجرد مفاهيم بسيطة بقدر ما هما محاطان أو مشحونان بطاقة بشرية مكثفة. إن الفضاء لا يوجد لذاته ولكنه يوجد بالنسبة للجماعات البشرية التي تسكنه وتتخيله في شكل قطع متتابعة ذات فتحة إلى مساحة واسعة كل ما فيها مجهول. أما الزمن فإنه مقطع إلى أجزاء متضادة جدا ولكنها في داخل دورات متشابهة تتعاقب باستمرار. إن الزمان والمكان المضبوطان بهذه الصورة يحصران مجال النشاط البشري في رتابته اليومية وخلال فرص الاحتفالات الدورية الكبيرة التي تخضع السنة فيها للإيقاع.

يرتبط مفهوم الفضاء بالتمثلات الاجتماعية من حيث هو معاش ومتأثر به من قبل الناس البسطاء ولا سيما فئة  الفلاحين.

وفيما وراء الجماعة الريفية والفضاء الذي يخضع لمراقبتها القرية،الحقول والأراضي المزروعة والمروج والمراعي والمسالك وأراضي العبور والمرور  والمجاري والغابات يبدأ الخطر الذي يكون ملحا إلى درجة لا ينفع التعاون والمساندة أن المساحات من الأراضي السهلة البلوغ من خلال نصف يوم من المشي على الأقدام تعد أقل خطورة. وذلك بإبرام العلاقات العائلية أو الودية. ويشكل هذا التضامن أو التكافل أو الترابط الحد الفاصل بين العالم المعروف والعالم المجهول. إن المساحات البعيدة غير الخاضعة للمراقبة والتدقيق مجتاحة ومغزوة بتكاثر ما فوق الطبيعي والحيوانات المتوحشة واللصوص. وهي الهوامش والأطراف التي لا نستطيع أن نطل عليها بالبصر. وهي الهوامش التي يقطعها الإنسان وهو غير مطمئن وغير متأكد من حسن الاستقبال. تمثل القرية بالنسبة للإنسان المقيم فيها مركز العالم. وتدل الأسماء المستعارة أو الألقاب المشهورة على الانتماء للجماعة أمر جوهري وأن هذه الجماعة تعارض كل ما هو خارج عن القرية.

يؤلف القرويون نوعا من الصداقة الجماعية المحددة بعلاقات القرابة والتحالف والجوار ويعتبرون الأفراد الذين هاجروا من مناطق أخرى على أنهم غرباء أو أجانب لأنهم ينتمون لمجتمعات بعيدة ويظلون مهمشين ومنبوذين لمدة طويلة. إن الأجنبي بالنسبة لأهل القرية ناقل للخطر من مجتمع مبهم. نلاحظ أن هذا التصور فضائي و اجتماعي يحدد مواقف جماعية واضحة تتعلق بالصداقة أو الحياد أو الرفض وهذا لا يعني أن الشعور بالانتماء إلى الجماعة خال ومنزه عن النزاعات الداخلية والأهلية إلا أن القرويين يتألبون على الإنسان المجهول بيد واحدة. وهم يتبنون موقفا حياديا متسامحا قليلا اتجاه الأفراد الذين ينتسبون لبعض القرى المعروفة وتعد جزءا من الروابط الزوجية المفيدة في حين ينغلقون كليا في وجه الغريب القادم من فضاء غير ممكن إدراكه وتمييزه وبالتالي خطير. إن القرويين يختارون الزوج أو الزوجة لأبنائهم من القرية نفسها أو من القرى المجاورة. وبقدر ما تكون القرية صغيرة تضيق دائرة تبادل النساء في حين تستقبل المدن وضواحيها الأزواج من مناطق بعيدة. إن اختلال الأمن والخوف من الغد وتقلبات الطبيعة الخطيرة عوامل دفعت القروي للاعتصام بالدوائر التضامنية والعائلية مشتركة ومتحدة المركز.

الزمن الدائري : 

ظل تصور القروي للزمن أمرا غامضا بالنسبة للمؤرخين. إن المدة ليست لها في الريف القيمة أو الأهمية التي تكتسبها في المدينة حيث يعتبر التجار الوقت من ذهب وأن الزمن كالسيف إن لم تقطعه قطعك. إن الزمن بالنسبة لسكان الريف هو قبل كل شيء عنصر تقريبي ( a-peu-prés ) كما كان يقول لوسيان فابر. وكان قياس الزمن بالتقريب كثير الاستعمال في الريف يشير الأب على سبيل المثال إلى أن أحد أولاده يبلغ من العمر إثنا عشر أو ثلاثة عشر تقريبا كما أن المتهم يقتضي أن يعترف بالجريمة التي ارتكبها أربعة أسابيع إلى ستة أسابيع من قبل. والشاهد عليه أن يروي الحدث الذي وقع حوالي الفجر أو عند هبوط الليل. ومن عدم توفر الوسائل التي تساعد على قياس الزمن الذي يجري بصفة دقيقة يقتصر الفلاحون على الرجوع إلى وضع الشمس وطيران العصافير والأذان وهكذا نلمس الغموض وعدم الضبط والخطأ والهوى ولكن مهما حدث فإن هذا الزمن الطاف أو العائم يتناسب جدا مع بنيات الفلاحين الذهنية ولا يدل أبدا على تأخر عن الحضارة أو التخلف عن العصر. كان دون الفائدة بالنسبة إليهم معرفة عمر أولادهم بالضبط. أو ساعة الوجبات بدقة أو ترقيم تتابع الأيام. إن عددا وافرا من الظواهر الطبيعية وكذلك الدورات الفصلية يساعدهم على تحديد موعد الأشغال في حين يحدد مجلس الجماعة أيام الراحة والاحتفالات أما سن الأطفال فإنه محدد من خلال زمرة أو طائفة العمر التي ينتسبون إليها كالطفولة الأولى والطفولة الثانية والمراهقة. ومجموعة الرجال المتزوجين. إن مفهوم الزمن لدى القروي مرتبط ارتباطا شديدا بثبات المجتمع القروي. إذ أن الميلاد يفرض على الفور على كل واحد حالة. أو موقعا اجتماعيا. ولا يمكن أن يتلخص من هذا القدر أو المصير القاسر إلا الذين انحطوا عن مقامهم وسقطت مراتبهم أو الميسورين ليس من الممكن إذن في هذه الظروف تصور الحياة الخاصة على أنها تقدم اجتماعي متواصل وتدريجي متبوع بمراحل متناقصة مؤدية إلى الشيخوخة وإلى الموت بعد ذلك. في حين يقدم مشهد الطبيعة الذي يموت كل فصل الشتاء ويولد من جديد في فصل الربيع نموذج التعاقب الزمني المتماثل القابل للتطبيق في مجتمع قليل الميل إلى التغير. 

إن الأجيال البشرية تتكرر بدورها بصفة متشابهة. إن الزمن المعاش إذن دائري وهو يفضل الحاضر. ويبدو الماضي وكأنه صورة غير واضحة. أما المستقبل فإنه يظهر على أنه زمن ليس مرتبطا بأحداث الساعة. إن الطاعنين في السن الذين تتجسد فيهم ذاكرة الجماعة يتذكرون بالتأكيد الأحداث الماضية وأساسا الأحداث الخارقة للعادة التي حطمت نظام الكون العادي، كالزلازل،والأمراض، والنزاعات والأشياء الجديدة والمعارك والمخلوقات الوهمية كالعفاريت. المستقبل موجود أيضا ولكن في صورة المستقبل القريب. المذهل والفاجع أو الواعد والمبشر بالمحصول الجيد ومع ذلك فإن الحاضر وحده بدورته الأبدية يحظى بالأهمية. يتباين الحاضر الثقيل بين قطبين : الشدة والانفعالية المتعلقة بفترات الأشغال الزراعية الكبرى ولاسيما الحفلات من جهة وتراجع النشاط البشري. والزمن المحلول. المخفف أثناء الأوقات التي يقل العمل الزراعي فيها أو حينما تتمدد وتنبسط الحياة اليومية الرتيبة المصنوعة من الحركات الآلية من جهة أخرى. يميز الزمن المحلول حياة الرجل والمرأة العادية اليومية ونشاطهما المتنوع وسلوكهما ومواقفهما العائلية وعلاقاتهما الاجتماعية. نومهما. أحلامهما.أحزانهما وأفراحهما. 

إن الزمن الثقيل والوزون المتعلق بالحفلات والتفريغ العاطفي والانفعالي في مناسبات بعض الأشغال يعد بعدا أساسيا من أبعاد الثقافة الشعبية.

 إن هذا الطراز من الزمن يجمع كل السكان في فضاء القرية. والجماعة التي تنفصل عادة عن بعضها البعض أفرادا ومجموعات صغيرة من جراء الواجبات اليومية تضع يدها بهذه المناسبة على الزمان والمكان. إن النزاعات والخلافات تظل باقية طيلة الحفلات وكثيرا ما تزداد خطورة. أو يتوضح ما هو غامض فيها وتتبلور بالعكس ولكن أهل القرية يبلغون نوعا من التوازن. ويضمن الزمن المحلول المتعلق بالحياة اليومية والفضاء المقطع للفلاح حماية نسبية من الأخطار الحقيقية والوهمية التي تمارس ضغطا كبيرا على السكان إذ يتراكم شيئا فشيئا رصيد من القلق والتوتر وهنا يكون التطهير والتفريغ العاطفي والانفعالي أمرا ضروريا في شكل من الحفلات وتتمثل وظيفة هذه الحفلات في تقليص التوتر وتبديل اتجاه العدوانية السائدة وتحويل مجراها حتى لا تؤدي إلى تهديم الجماعة. وتساعد فترات التجميع والانفجار والانفراج والانبساط تكيف الجماعة مع بيئتها والانتقال من القديم إلى الجديد وتعاقب الفصول. وقد أثبتت نظرية أرنولد فان جينيب Arnold van gennep  أن طقوس الانتقال تساعد على تفسير المظهر الاحتفالي الذي يميز الدخول بدون خطورة من وضع اجتماعي. أو من وضع أخلاقي أو عاطفي إلى وضع أخر أفضل. 

يبدو تقسيم الأزمنة عامة وتقويم السنة القروية خصوصا للوهلة الأولى إسلاميين إذ إلى جانب يوم الجمعة تضم إليه أيام أخرى يتوقف الناس عن العمل ويحتفلون بأعياد الدين الإسلامي ويتذكرون أحداثه الكبرى. إلا أن عددا من الأعياد الفلاحية التي تستمد أصلها من الطقوس الدينية والرواسب الثقافية القديمة تحيد عن هذه القاعدة. تشكل الفلاحة في المجتمع القروي الجزائري مادة الحياة الحيوية. وقد جعل الأسلاف من تعاقب الفصول أعيادا للاحتفال بالمحاصيل الزراعية التي تجود بها الأرض الخصبة. 

1-عيد يناير : يحتفل المجتمع الجزائري برأس العام يوم 12 يناير ويطلق عليه اسم باب العام ولقد فقد هذا العيد وظيفته الأصلية بعد الفتح الإسلامي ليقتصر دوره على تنظيم شؤون الحياة. وقد ورد في الذاكرة الشعبية أن حرارة الصيف في شهر أوت تكون قدر تساقط الأمطار في شهر يناير حيث تبلغ الحرارة مقدار مياه الأمطار في جوف الأرض. ويرتبط عيد يناير بأسطورة (قرض العجوز) ويتمثل ملخصها في أن عجوزا تملك قطيعا من الماعز وحدث وأن سقط المطر والثلج بغزارة في شهر يناير إلى درجة تعطيل الناس عن قضاء حوائجهم. وما أن جاز شهر يناير حتى عبرت العجوز عن اغتباطها بأسلوب مفعم بالتشفي في الشهر الفارط ويشهد على ذلك دعاؤها عليه بالشر. وقد رأى شهر يناير في هذا السلوك ظلما ونكرانا للخير ودفع به الغضب الشديد إلى التوجه إلى شهر فيفري طالبا منه إعارته يوما واحدا من أجل الانتقام من العجوز. استجاب شهر (فورار) لهذه الدعوة دون قيد أو شرط وتقلصت عدد أيامه إلى 28 يوم فقط ولما عزمت العجوز على الرعي في الجبل كان ما هو غير متوقع إذ فاجأها يناير بالمطر من جديد وأهلك العجوز والقطيع معها. ويرتبط الاحتفال بهذا العيد الفلاحي بمراسيم محددة منها إعداد وجبة الكسكسي بالدجاج والبقول الجافة وقيام النساء في منطقة القبائل على سبيل المثال بتغيير أثافى الكانون. والجدير بالذكر أن رواية أسطورة العجوز تجمع بين العربية والأمازيغية. إلى جانب العمل الأسطوري الذي يحيط بالعيد الفلاحي (يناير) يظهر التفسير التاريخي المتمثل في تزامن  يناير مع انتصار الملك الأمازيغي (شاشناق)على فرعون مصر سنة 950 ق م.
2- عيد الربيع :
من المألوف أن يعلق الإنسان المزيد من الأهمية على فصل الربيع باعتباره يمثل تجدد الحياة بصفة أبدية. يشترك جميع الجزائريين بالاحتفال بالربيع مرة كل عام. وتحمل طقوس هذا العيد هوية فلاحية لأن الناس يعيشون من هبات الطبيعة إلا أن الطابع المتغير لهذه الطبيعة ذاتها يجعلهم عرضة للجفاف الذي يهدد المحاصيل الزراعية. لذلك تعود الإنسان في العصر القديم على إرضاء إله المطر بتقديم أجمل فتاة قربانا له. وكأن هذه الضحية القربانية (ثمن يجب دفعه) مقابل العافية والبقاء. إن هذا المفهوم الأسطوري ليس مستعملا بمجمله بعد الفتح الإسلامي. وما تبقى من عناصر هذه الأسطورة محصورا في تكليف الأطفال والشباب بممارسة بعض الطقوس المتمثلة في صناعة عروس إله المطر في شكل دمية يؤلف الغراف هيكلها الأساسي ثم تنصب على عمود ينتقل به هؤلاء من مكان لآخر في القرية لجمع المحاصيل الزراعية الضرورية لإعداد وجبة العشاء الجماعي. ولا تصبح ممارسة هذه الطقوس دلالية على هذا العيد الفلاحي إلا إذا رافقها الإنشاد أثناء التجوال وهو الدعاء إلى الله من أجل الاستمطار أو نزول الغيث الذي يجعل الزرع ناضجا ويوفر المعاش ويؤمن حاجة الأطفال للطعام وينتهي الحفل برمي الدمية في النهر. ويعلن حضور عيد الربيع كذلك استئناف الأعمال الفلاحية الكبرى التي ستحتكر قريبا طاقات جميع سكان القرية.

3-عيد حلول الصيف :

تحتفل الجماعة الشعبية بحلول الصيف في مطلع شهر جويلية. وتستدعي طقوس هذا العيد إضرام النار في كومة حطب يقفز عليها الشباب بالتناوب وهم يرددون عبارات يلتمسون بها الوقاية من مرض الحمى صيفا وشتاء. ويشكل هذا العيد كذلك إرثا متأتيا من الوثنية السابقة عن الإسلام. 

4-عيد حلول فصل الخريف :

إن هذا العيد احتفال خاص بموسم الحرث والبذر وتستقبل الجماعة الشعبية هذا العيد بذبح البهائم التي يتقاسم السكان لحمها فيما بينهم ترحيبا بالموسم الفلاحي الجديد. كما تقوم العائلات بإعداد صنف من الطعام مكرس لهذه المناسبة. 

يجد الجزائريون في هذه الأعياد الفلاحية دلالة واضحة على انتمائهم إلى البحر الأبيض المتوسط الذي يعد من مخازن البشرية العريقة بخصوص الثقافة الشفوية المرتبطة بالإمبراطوريات الكبيرة منذ فراعنة مصر والإغريق والرومان إلى الخلافة العثمانية وكذلك الإمارات السائدة في المغرب والأندلس وتونس والشرق الأوسط. 

إن هذه الأعياد الفلاحية وبسبب الطابع التقليدي الذي تتسم به الحياة الريفية أكثر تأصلا فيها بكثير مما في المدن. ثم إن غالبية هذه السلوكات الطقسية موروثة من العصور القديمة. كما أن الاحتفال بهذه الأعياد الفلاحية قد تختلف في التفصيلات والجزئيات من منطقة إلى أخرى وفقا لخصوصيات الثقافة الفرعية وتشترك جميع المناطق في الإبتهاجات المتنوعة كالطقوس الدينية والولائم والوجبات العائلية والألعاب والهرجات. وتكشف الأعياد كذلك عن النظام القائم والترتيب الاجتماعي وقيم ذلك العصر وتسلسلها. ويمثل هذا النمط من الأعياد بالنسبة للشباب الفرصة للتعبير عن مشاعرهم واندفاعاتهم والتنفيس عن توتراتهم وضغوطات تقاليد القرية الصارمة من خلال الرقص والغناء والحركات. وهكذا فإن دورات الزمن الثقيل (dense) يقتصر على الخصوبة وتفريغ الانفعال. ونشاطات زمر العمر. وتعد الخصوبة انشغال الكائنات البشرية الأول بإعتبار أن الحياة بأسرها تتوقف على المحصول الزراعي الجيد ونتاج الماشية ومن جراء هذا الأمر فإن كل الاحتفالات تترافق بالطقوس التي تتضمن خصوبة الحقول والحيوانات والنساء. إن ألعاب الربيع تحتفل بنماء إنتاج الأرض وتكاثره والتلقيح والتناسل والعشق. إن التضحيات بالحيوان خلال الأعياد وسيلة لإبعاد القوى المؤذية قبل رجوع الإنبات المنتظر وهو ما يعرف بظاهرة الإخصاب والتطهير. ومن هنا يكون الأولياء غرضا للزيارات والاحتفالات من غير أن تنحصر في دورات الأعياد. كما أن الاحتفالات الكبرى بمثابة التفريغ المتكرر للطاقة البشرية وتعاقب هذه الاحتفالات تجعل السنة الزراعية خاضعة للإيقاع. إن دورات الاحتفالات الكبرى تساعد سكان القرية على التكيف مع المحيط لأن كل تغير خطير يجب أن يكون مصحوبا بطقوس التطهر والتصفية والتنقية في الانتقال من القديم إلى الجديد.

ويؤدي الشباب والأموات دورا مهما في دورات الحفلات الكبرى إذ تقيم كل فئة منهما حدودا مكانية وزمانية للمجتمع. 

إن فضاء القرية محدد بتنقلات الشباب الشعائرية وحضور الأموات المحجوب والواقعي بالنسبة للسكان. إذ وراء ذلك يبدأ فضاء القرى الأخرى والشباب الآخر المنظم في شكل جماعات وتجمعات الأموات الأخرى. وفيما يتعلق بالزمن فإنه حاضر أبدي لأن الشباب يمثلون مستقبل القرية السكوني في حين يرتبط الأموات بالماضي الذي يشبه ذلك الذي كان لأسلافهم  فالزمن إذن دائري ويشتغل بالتوالد والإنجاب والتناسل وإعادة تكوين الإنسان. ويقضي زمن الحفل الثقيل على الموت والخوف والأخطار. أما الاندفاعات الجنسية التي تهدد القرية من الداخل فإنها تتوضح وتفرغ في هذه المناسبة وبذلك يستطيع أهل القرية أن يواجهوا زمنا جديدا يقودهم إلى حفل دوري آخر بعد تجمع توترات ومشكلات أخرى. إن الحفلات تساعد على ضبط الحياة الجماعية ليس بتغيير اتجاه العدوانية ولكن بتفريغها. إن النزاعات والخصامات كثيرة الحدوث في مثل هذه المناسبات. يموت الأفراد وتظل الجماعة على قيد الحياة وتستعد للانطلاق من جديد نحو الأخطار وصعوبات الحياة اليومية من خلال رؤية العالم أو اتخاذ موقف من الوجود.

الحياة والموت : 

إذا كانت الديانة السماوية وممارسة شعائرها تخصصان لأرواح الموتى مكانا محددا يتمثل في الجنة وجهنم فإن الجماعة الشعبية في القرية وبعض أحياء المدن تعيش في اتصال غير منقطع مع الموت. ويكتسي هذا الاتصال بالموت أهمية عقلية واجتماعية. إن الأموات مكلفون فعلا بإخصاب وتلقيح الأرض ويندرج الأولياء الصالحون في نطاق الأموات وإظهار الإجلال لهم وإقامة الشعائر الخاصة بهم إلا أن للأولياء مرتبة أو درجة ذات سلطة وسيادة ونفوذ قوي تجعلهم يسترقون انتباه الناس الذين يلتمسون معونتهم بإلحاح شديد أكثر من الأموات العاديين الذين يحتفظون مع ذلك بقوة خارقة تتمثل أولا وقبل كل شيء في القوة التخريبية في شكل الأرواح والعفاريت والشياطين ولكن إلى جانب ذلك تتوفر فيهم القوة الحامية التي يمكن اكتسابها بواسطة طقوس متنوعة. وهكذا يسعى الأحياء باستمرار إلى البحث عن الاتصال بالموتى في المقابر. يدعونهم لمشاركة أفراحهم وأحزانهم وذلك بغرس النباتات الخضراء أو بوضع أواني مملوءة بالماء وإذا كانت الروابط بين الجانبين متينة ووثيقة فإن ذلك يعني أن بقدرة الأموات أن يقدموا خدمات. 

إن الجماعة الشعبية تعتقد أن أرواح الموتى تسكن بجوار أهلها وأصدقائها الحيين .فالمرأة التي تبكي فقيدا بدموع غزيرة تعذبه في القبر. ويدلنا هذا المعتقد أن الموتى يحسون بأقاربهم وما يجري حولهم. 

إن عددا كبيرا من الأساطير و القصص تروى عن هذه الأرواح. كما أن الموت حاضرة في صميم الحياة نفسها. وتتوقف أفعال البشر على الأجداد المفقودين. إن الأسلاف يفوزون بالحياة ليس بأبعاد الموت بقدر ما هو بإدماجها في أفعالهم وأفكارهم وتخيلاتهم والتصرفات التي يقوم بها كل يوم. بالإضافة إلى إيمانهم الإسلامي بيوم البعث فإنهم يعتقدون كذلك أن الأرواح هي سبب كل شيء يحدث كالأمراض والآلام والأخطار. ومهما كان موقف المؤسسة الدينية الرسمية من هذه البدع التي تتناقص مع تعاليم الدين السماوي فإن الجماعة الشعبية والفلاحين على الخصوص يستمرون في التوجه إلى القوى المتعددة الأموات،الأولياء،الجان، وهي ليست بصفة كلية مواتية أو مشئومة. إنها متساوية الحدين. تستطيع أن تلحق بالإنسان ضررا أو أن تحميه من الأذى. وتساعد المحرمات والطقوس والممارسات على توسل الجماعة إليها وطلب معونتها ومنع تدخلها ومعاقبة أفرادها.    

سحور الجسم البشري :

تقوم الثقافة الشعبية بتحليل الجسم البشري ليس باعتباره نظاما مستقلا ومخصصا بتوازن حيوي ولكن بصفته جزءا من الكل الذي يتمثل في العالم الظاهر والمخفي معا يدخل الكل في الكل  ويؤثر على الكل ما يفسر أن حركة واحدة قادرة على إثارة عاصفة أو زوبعة كما أن الظاهرة الطبيعية يمكن أن تجري في وقت واحد ودفعة واحدة في الكون وفي الجسم البشري. إن الجسم البشري إذن سريع التأثر بالأخطار وهو خطير في حد ذاته بالنسبة لمن يملكه وللغير أيضا. 

ويكون الجسم على اتصال مع العالم الخارجي في بعض الحالات الخاصة : الأمراض.الموت.الجنس.الحمل والوضع. إن المرض على سبيل المثال غير طبيعي بالنسبة للجماعة الشعبية بل يصدر عن قوى شريرة تجتاح الجسم وتنتشر فيه. ولذلك ينبغي وضع حد لها من خلال المقدسات والمحظورات. إن الشعيرة التي تظهر في طرف العين يتطلب الشفاء منها حسب المعتقد السائد في منطقة بني ورتيلان بالقبائل الصغرى وضع حجرتين واقفتين على سطح الأرض ويكون منتهى كل واحدة منها بجانب الآخر وما أن يكون إنسان سببا في سقوطهما ينتقل المرض (الشعيرة) إليه.

إن بعض الأماكن محملة بصفة خاصة بالقوة التي يمكن أن تصبح تخريبية مثل المقبرة. ضريح الولي. الزاوية. مغارة في الجبل أو بيت مهجور أقام فيهما لمدة طويلة شخص شريف تفانى في سبيل الدين.

وتظهر مجموعة من المشكلات عندما يتعلق الأمر بممارسة الوظائف البدنية ولاسيما تلك التي تتمثل في أسفل الجسم. إن البول مثلا سائل محمل بقوة عجيبة وخفية لأنه يخرج من جسم الإنسان القابل هو نفسه اجتياح القوى الحيوية الغريبة. 

إن المشعوذ والساحر والدجال و العجوز الخبيثة يستخدمون هذه المادة لأغراض مختلفة ،وكأن المواد الصادرة عن جسم الإنسان ذات علاقة وطيدة ببعض الظواهر المقدسة مثل الخصوبة والميلاد كما يدل أسفل البطن على الوظيفة الجنسية المرتبطة بخطيئة الزنا في الدين الإسلامي.

إن الوظيفة الجنسية مصدر أخطار متعددة باعتبارها التقاء قوتين حيويتين. تضعف القوى المدافعة الخاصة بكل جسم وتستطيع القوى الشريرة بذلك النفوذ إليها. وهنا تظهر المحظورات والطابوهات من جديد لإبعاد الخطر. منها المحرمات الغذائية كامتناع المرأة في طور الزواج عن تناول صنف من الطعام وذلك لأن هذه المأكولات مرتبطة أساسا بمفهوم الرجولة وتظهر كذلك المحظورات أو الطابوهات الاجتماعية والدينية. إن الرجل الذي ارتكب الزنا على سبيل المثال لا يدخل إلى الجنة إلا إذا فتحها له الزوج المخدوع. إن لهذه المعتقدات وظيفة تنظيم الحياة الاجتماعية وهي تشير كذلك إلى حدود الإباحة الجنسية. ومن بين هذه الطابوهات النصيحة بعدم الزواج في يوم معين من الأسبوع وذلك لتجنب المصيبة. 

وفي هذا الصدد تعتبر لحظات الحمل والوضع خطيرة جدا ينبغي على الزوج أن يوفر كل ما تشتهيه المرأة الحاملة من أنواع المأكولات وإلا يصاب الطفل بعاهات وفي المفهوم الشائع إن الرجل الذي يلد ذكرا وهو المثيل له يواجه الخير أما إذا أنجب أنثى فإنه يواجه الشر ومن هذا المعتقد انبثقت فكرة إن الأنثى عبء ثقيل أو حادث كئيب ومشئوم. وتعطى هذه الفكرة أهمية بالغة للعلامات التي تساعد على التنبؤ بجنس المولود. إن المرأة الحاملة التي تمشي بناء على القدم الأيمن تنجب ذكرا في حين التي تنطلق بالقدم الأيسر تنجب أنثى. وإذا كان الحمل بلا مشقة في الشهور الثلاثة الأولى وبعد ذلك يصير مؤلما فإن الطفل يكون ذكرا وبالعكس إذا كانت الشهور الثلاثة الأولى مؤلمة وشاقة بعد ذلك فإن المولود أنثى. وتربط بعض المعتقدات الأنثى بالجهة اليسرى من الجسم والذكر بالجهة اليمنى وهكذا نلاحظ أن الاحتياطات التي يجب اتخاذها متعددة لتحقيق ما نرغب فيه ما دام الجهاز التناسلي للمرأة والرجل ووظائفه مركزة بصفة مباشرة على الكون بأسره. 

ولا يقتصر المجهود البشري على هذه الممارسات الغيبية للتأثير على مصير الطفل بل ما أن يولد حتى يعلق على ملابسه (الخامسة) للوقاية من العين ويؤكد وسترمارك بأن العين كانت تخشاها شعوب مختلفة ويبدو الإيمان في تأثير العين الشريرة متشابها عند الساميين والآريين وشعوب البحر الأبيض المتوسط. ولتفادي وقوع ما يخشى عاقبته يجب ترديد في الحال سرا أو علانية "خمسة على عينيك"أو"خمسة على عينين العديان أو الشيطان". والخامسة هي كف فيها خمسة أصابع وتصنع عادة من عاج أو ذهب أو فضة أو نحاس ويزعمون أنها تستلفت النظر فتقع عين الحسود عليها فلا يؤذي الشيء الذي وضعت عليه لأن عين الحسود لا تقع على الشيء أو الفرد نفسه إلا بعد أن تقع على الخامسة ويعلقونها على كل ما يخشون عليه خصوصا إذا كان جديدا. 

وقد نشأت أسطورة إتخاذ (الخامسة) باللهجة الجزائرية أو الكف المبسوطة للوقاية من تأثير العين عند الشعوب القديمة .فقد ذكر وسترمارك أن رسوم الكف المبسوطة كانت موجودة في المعابد أو في قبور المصريين والبابليين و الفينيقيين والقرطاجيين وفي الهند القديمة. 

وأن هذا الاعتقاد في الكف المبسوطة كتعويدة ما زال شائعا في إفريقيا الشمالية وفارس والهند وسوريا وفلسطين وفي أوربا الجنوبية. ويستعمل المغاربة بالإضافة إلى (الخامسة) للوقاية من العين الصفيحة وهي حدوة الحصان. وتعني الصفيحة في اللغة الفصحى وجه كل شيء عريض. وتوضع في البيت أو المكان المراد حفظه من العين كما أنه للوقاية كذلك ترك السلحفاة تدور في البيت. ومهما كان الطفل محميا بالطقوس فأنه معرض مع ذلك للأخطار. إنه سيبقى قزما إذا تخطيناه إلا إذا قمنا بالحركة نفسها في اتجاه معاكس. 

ونستنتج في النهاية من هذا التحليل غير الكامل لسحور الجسم البشري أن هذا الأخير يؤدي دورا بالغا في الثقافة الشعبية. فهو يشكل موضوعا للعدوان المتعدد في صورة الأمراض و النحوس. فهو كذلك إخراج للقوى الحيوية عن طريق التبول والإبراز والنشاط الجنسي. ويتميز بحياة داخلية خفية بالنسبة للمرأة الحاملة والمريض. كما أن نشاطه الفعلي والواقعي غير معروف عند الإنسان نفسه.ولهذا أعدت الجماعة الشعبية نظاما تفسيريا متماسكا للحياة الجنسية ولكنه غير مطابق للعقل والمنطق.

وتعتبر هذه الجماعة الشعبية أن الجسم البشري بمثابة عالم وهو ما تطلق عليه النخبة العالم الصغير   un microcosme. 

ويتضمن هذا العالم مجموعة من أفعال القوى الخيرة التي تبرز من فتحات الجزء الأسفل من جسم الإنسان. ولكن هذا العالم مهدد بالاجتياح بصفته غير مغلق عن طريق الفم والأنف والعينين والأذن والعضو التناسلي والشرج (باب البدن). 

وهذا النفوذ مؤكد لأن العالم عامر بالأرواح الخطيرة وإن كانت نشاطها يظهر في صورة الأولياء الصالحين. وتهدد قوة الأرواح الناجعة باستمرار توازن الجسم والكون معا وفي هذه الحالة ينبغي استخدام المقاومة العجيبة غير المنقطعة لتجنب اختلال التوازن سواء على مستوى جسم الإنسان(العالم الصغير) أوالكون (العالم الكبير). 

إن الإنسان الشعبي الذي يدافع عن جسمه يدافع بالضرورة عن نظام العالم بأسره. وتنحصر دور المحرمات أو الطابوهات في تحذيره من تغلغل القوى الشريرة في جسمه. كما تساعده الطقوس على الشفاء من الأمراض المترتبة عن هذه القوى غير الخاضعة للمراقبة. كما تفرض الرقية السحرية إرادتها على القوى الخارجية التي تتحول إلى خيرة أو شريرة وصديقة أو عدوة طبقا لقدرة الأولى على السيطرة عليها مع أن واقع الإنسان الشعبي يفترض أن يكون خاضعا لتسلط الطبيعة والموت. 
علامات السعادة والشقاء :

يتصور الإنسان الشعبي الطبيعة على أنها تركيب من القوى في نشاط مستمر. لا يوجد فراغ واحد فيها وليس شيء فيها يجري من غير أهمية. وتتوفر في الطبيعة علامات كثيرة تخبره عن مختلف الأخطار وهو قادر على تجنبها بمواقف ملائمة. يوجد أولا وقبل كل شيء نظام عام من العلامات الخيرة والشريرة التي ترجع إلى حضور القوى المتساوية الحدين باستمرار. بمعنى التي تستطيع أن تكون مؤذية ومفيدة للبشر.
إن حاجب العين الذي يرتعش علامة إيجابية تدل على قدوم ضيف. كما أن حكة اليد اليسرى علامة على قبض مبلغ من المال عن قريب في حين أن حكة اليد اليمنى علامة سلبية تدل على إخراج مبلغ من المال. إن الكلب الذي يعوي ينبأ بوقوع مصيبة. و" للبشيرة " التي تدخل بيتا علامات تتوقف إشارتها إلى الخير أو الشر على اللون الذي تحمله.

ومن المؤكد أن علامات السعادة والشقاء تختلف من منطقة لأخرى. إذ أن الحيوانات أو الأشياء التي تحمل خاصية شيطانية أو خيرة فقط قليلة الوجود. إن 

تفكير الإنسان الشعبي لا يسمح بتجميد العلامات لأن القوى التي تساعد على كشفها ليست هي الأخرى جامدة. إن كل التفصيلات ذات أهمية في التفسير والتأويل.العصر.المكان.الظروف. إن الذئب حيوان معروف لا يثير الخوف إلا أن عويله في الليل أو بعيدا عن الفضاء الخاضع لسيطرة الجماعة الشعبية يبعث القلق في النفوس. وهذا يثبت أن العلامات ما هي سوى بلورة لتخوفات البشر. وترتبط بعض العلامات بأنواع محددة من الخوف والخشية وأساليب التوسل والتذرع من أجل تحاشيها. كخوف المرأة من الشيخوخة والتجاعيد باللجوء إلى بعض الطقوس. ويمتلك البيت عددا من المحاسن والخصال باعتباره يمثل مركز الحياة. يوفر الدفء ويطبخ المواد الغذائية ويربط أعضاء العائلة فيما بينهم. ويكتسب البيت بذلك نوعا من القداسة المرتبطة بفضائل النار المطهرة والواقية. ويعود هذا المعتقد إلى الرواسب الثقافية الموروثة عن الفترة التي سبقت الإسلام. النار عنصر خاص أدى دورا مهما في المجتمع البدائي يؤمن بأن نار الفرح مصدر الفضائل المتنوعة كالقوة والصحة. يقفز الناس فوق النار من أجل الحصول على حصاد جيد أو الاحتفال بزواج سعيد. وعندما تقفز الفتاة على النار ثلاث مرات فإن ذلك يعني أنها تتزوج قريبا وتسعد وتنجب عددا كبيرا من الأولاد. ولعل من أسباب إضفاء قيمة كبيرة على النار هي التي تتمثل في التطهير. إن النار تطهر كل شيء لأنها تقضي على الروائح المقرفة والمثيرة للقيء وتتلف النجاسة والقذارة. وهكذا يمكن القول أن النار موضوع مهم في الثقافة الشعبية لأنها مرتبطة بالحياة والموت معا.

هناك بعض المخاوف المحددة تتعلق أساسا بالأمراض والأخطار المادية أو الحسية.         

إن الأواني التي تناول فيها الكلب طعامه فيها لا يمكن ان يستخدمها البشر للغرض نفسه. كما أن الإنسان الذي يمر تحت السلم معرض لمصيبة تتعلق بالاتصال غير المباشر أو البصري بالمخلوقات والأشياء المحملة بالطاقة التخريبية. وتحمل قوى السعادة والشقاء أسماء محددة في بعض الحالات مثل الله. سيدي عبد القادر،الشيطان، أو العناصر الطبيعية. إن ما يشغل الإنسان الشعبي بصفة دائمة هو حماية جسمه وعائلته وحيواناته وممتلكاته والزيادة في ثرواته. ولا يدل المصطلحان الحظ وسوء الحظ بالنسبة إليه على مفاهيم مجردة بقدر ما هما اللعبة الموافقة أو الملائمة أو المضادة التي تتجاوزه. 

إن هذه القوى حاضرة في الطبيعة وفي الجسم البشري وهي من حيث النوعية ليست حسنة ولا سيئة ما يجعل تأويل العلامات التي تخبر بحضورها أمرا ضروريا. إن كل واحد من سكان القرية يحاول أن يستغل لصالحه هذه المعارف السحرية التي تعتبر ملكا مشتركا. 

إن الساحر المشهور يمتلك الأسرار الإضافية وفائض من القوة بالنسبة للبشر العاديين. إن هذا المتخصص في السحر يشتغل في عالم مألوف ولكنه لا يتدخل إلا في الحالات الصعبة والمأساوية.

السحر الشعبي :    

 يظهر السحر كالفعل الذي تقوم الثقافة الشعبية عليه في الواقع. كما لو أنه نوع من الطب الشامل للمخلوقات والأشياء الجامدة. إلا أن السحر متساوي الحدين على غرار القوى المبهمة التي تسكن العالم وقادرة كذلك على التخريب. ويستخدم الناس العاديون الساحر عند الحاجة ولكنهم يخشونه في الوقت العادي ما داموا يصدقون بفعالية أفعاله وتصرفاته. ويتميز بوضع اجتماعي مهمش وذلك ليس  بسبب العداوة الصريحة بالنسبة إليه ولكن نتيجة حالته الغريبة والمقدسة والعجيبة. يعيش الساحر على هامش المجتمع باستمرار لأنه في اتصال مع القوى الخطيرة. إن طقوس الانتقال التي تتحملها بين البشر وهذه القوى لا تنتهي أبدا. 

إن السحر أنثوي في العموم ولكنه ليس قصرا عليها. وتنتج هذه الميزة عن دور المرأة الأساسي في نقل الثقافة الشعبية في المجتمع والطرق التي تعتمد عليها في ذلك. 

يليق في الحياة اليومية العادية إبعاد الساحر الذي لا يمكن أن تكون قوته إلا مهددة ومخربة للتوازن القائم بواسطة المحرمات والطابوهات والطقوس.

 إن الذين يلقون الأذى من السحر هم في الغالب من جنس النساء. ويعتبر السكان النساء اللواتي يمارسن السحر الشيطاني خطرا عليهم لأنهن يثرن انتباه هذه القوى عليهم. ومع ذلك فأن البعض منهن يتمتعن بقدرة فائقة على علاج الأمراض. ويؤدي الساحر أو المبرئ في بعض الحالات دور الوسيط والشفيع بين الأرواح التي تسكن العالم والبشر.

ورغم أن وظيفة الساحر لا تعادل تلك التي تتعلق برجل الدين في الوقت الحاضر إلا أن الأول الذي ينافس الثاني لدى الجماهير. يمثل إضافة من القوى المقدسة الضرورية في بعض الظروف من أجل الانتصار على العدو القوي. 

ويضمن كذلك التوازن وتوفير النظام للكون. ويمثل الساحر نظاما عقليا يساعد الإنسان الشعبي على المحافظة على الأمل في الحياة وعدم اليأس. 

إذ ليس بمقدور الإنسان الشعبي أن يعيش في عالم يتوفر فيه الأمن الشامل ولاسيما العقلي. ومن هنا يبدو السحر كجزء من رؤية العالم التي تتيح التكيف مع ظروف الحياة. وعندما اعتبر رجال الإصلاح أن الممارسات السحرية من البدع والخرافات كانوا على صواب. الخطأ الوحيد الذي ارتكبوه هو الذي يتمثل في اعتقادهم أن هذه الظاهرة حديثة النشأة في حين أن السحر سلوك عريق في تاريخ البشر. وقد ساد الاهتمام بمعرفة ضروب السحر في المجتمعات القديمة. وكان ممارسوه يتأهلون للتعلم وتلقين أسراره عن طريق المشافهة جيلا بعد جيل. إذ عمد السحرة على الإمعان في إخفاء المعاني والرموز المستعملة. فلم يطالبوا بالكشف عن تلك الألغاز وظلت الأسرار مقصورة على فئة معينة. إلا أن ممارسة السحر عبر الحضارات تركت مؤلفات ترشد إلى الطرق المستعملة ترجم بعضها فقط إلى العربية أثناء فترة الترجمة والتآليف في العصور الإسلامية الأولى لأن الشريعة خصت السحر وما يدور في فلكه بالحضر والتحريم. وقد ازداد شغف العرب بعلوم السحر والتنجيم بعد أن توقف الفكر العربي عن العطاء. ومن أهم الشروط الواجب توفرها أثناء ممارسة العمل مراعاة الكواكب. فقد اعتبر مثلا المريخ كوكب نحس وله في الحروب والفتن تأثير سريع. والقمر كوكب سعد يؤثر في استخراج الكنوز وحل الطلاسم.

كما يجب مراعاة الأوقات المناسبة لكل عمل. فالساعات الأولى من يوم الأحد والاثنين والخميس والجمعة تعتبر مخصصة لأعمال الخير وما عداها فهي أعمال شر. الإلمام بمعرفة البخور ومعرفة المعادن. فالشمس لها معدن الذهب والقمر له معدن الفضة والمريخ له الحديد. وتشترط أيضا ضرورة معرفة أسماء الملائكة والجن ومكان إقامتها واليوم الذي تتولى فيه القيادة. 

وقد استمر الاهتمام بهذه المعارف السحرية. بين الأواسط الشعبية وتفشي استعمالها بينهم. وتعتبر من الوسائل الأساسية التي يلجأ إليها الإنسان الشعبي لشفائه من الأمراض الجسيمة والنفسية وإيجاد حل لمتاعبه اليومية. ويستخدم الساحر الطلاسم التي قد تتخذ من عناصر مختلفة كما يمكن أن يشمل رموزا. ويستعين الطلسم بالحروف والأرقام. ويكون مصحوبا بالدعوات ما يدل على الاعتقاد بقوة تأثير الكلام في تحقيق ما عجز عنه الفعل في العلاجات السحرية. ويحاول أصحاب هذا الفن التصرف في الطبيعة بالحروف والأسماء المركبة ويتم العمل في جو مبني على الاحترام والتقدير للساحر فهو في المغرب لا ينادى بهذا الاسم تكريما له وإنما يلقب (الشيخ،الطالب،الفقيه،الشواف،الحكيم،العراف). والأماكن المناسبة لممارسة طقوس السحر تتم غالبا في المقابر وخاصة القبر المحلي (الذي لم يعد أحد يعلم من هو صاحبه) إمعانا في الخفاء. كما أن الأماكن الموحشة كعيون المياه. شواطئ البحر. المزابل. تعتبر مناسبة للأعمال السحرية. وتحتل البخور منزلة هامة أثناء ممارسة السحر. فالبخور العطرة خاصة بأعمال الخير والبخور الكريهة خاصة بأعمال الشر. كما يشترط الفقهاء تقديم الذبائح. ويعتبر فن الحرف وليد الطلسم اتخذ لنفسه طابعا خاصا ساعده على تكوينه الغلاة من المتصوفة الذين استغلوا الدين. ويتعذر عزل الحرف عن الطلسم في بعض الأحيان لاستخدامهما في أغراض واحدة. 

إن الثقافة الشعبية باختصار تعبر عن ذاتها في البيئة الريفية بالدرجة الأولى من خلال رؤية العالم ذات طابع ديني إسلامي ولكن جوهرها سحري تنتقل عن طريق الرجال عامة والنساء بصفة خاصة. وهذه الفلسفة لا تميز بطريقة واضحة بين الحياة والموت. ليس المرض على سبيل المثال بالنسبة للإنسان الشعبي ظاهرة طبيعية أو عادية بل هو ناتج عن فعل القوى فائقة قدرة البشر وكلية الوجود (موجودة في كل مكان). إن العالم عامر بالقوى وحافل بالحياة الخفية والمكتنفة بالأسرار والألغاز والأخطار. وتنتشر أرواح الموتى في الفضاء غير المحدود وهي قادرة على إلحاق أضرار كبيرة بالبشر والدفاع عنهم وحمايتهم من كل المصائب في وقت واحد وذلك لأن الكون ليس منقسما بصورة واضحة إلى منطقة للخير ومنطقة أخرى للشر. 

إن القوى المنتشرة في كل مكان والمستعدة للعمل خيرة وشريرة في وقت واحد. ويتوقف كل شيء على نظام الطقوس والطابوهات التي يستخدمها الإنسان الشعبي تجاه هذه القوى من أجل حماية نفسه. أو الإساءة إلى الغير أو تحقيق ما يرغب فيه. إن الجماعة الشعبية قادرة على تفسير اجتياح القوى الخطرة عن طريق حضور الساحر وعمله أو ما يسمى بنظام المقاومة السحرية المتميز بالفعالية والصلاحية. كما تضفي الثقافة الشعبية قيمة على وظيفة التكاثر شرط أن يقوم بحمايتها بالطقوس والاحتفالات التي ترمي إلى منع القوى الخارجية من النفوذ إلى الجسم البشري. وتتطلب الأرض الأم بدورها ممارسة طقوس الخصوبة.

وإذا كانت حياة الجماعة الشعبية موسومة بالقداسة فإنها تتعلق بالقداسة التوفيقية بين الدين والسحر. إن دين الجماعة الشعبية محدد بوفرة المقدس والإفراط في ممارسته. كما أن الفضاء المحسوس والظاهر مملوء بأماكن العبادة. غير أن المقدس لا يعكس صحة رأي الدين واستقامة تعاليمه الخالصة. إذ أن الغرض من المعتقدات العديدة في الريف يتمثل أساسا في الحصول على الحصاد والغلة والماشية الجيدة وذلك بالتعزيم وطرد الأرواح الشريرة.

إن البشر يبحثون بهذه الطريقة عن الشفاء من جميع أمراض الجسم والروح، ويؤدي الولي من هذه الزاوية دورا مهما. فكل واحد من الأولياء مخصص في معالجة مرض أو مجموعة من الأمراض ذات علاقة في الغالب بظروف موته أو مراحل حياته المهمة. ويخلط الإنسان الشعبي بسهولة بين المقدس والمدنس (الدنيوي).

وفي الحقيقة فهو غير قادر على التمييز بينهما. إن الأولياء الحاضرين في كل مكان والطقوس والمحرمات والسحر وسائل تساعده على الصراع من أجل البقاء. وقد ظلت هذه المعتقدات على قيد الحياة واعتبرها رجال الإصلاح شيطانية وخرافية ووهمية ويعتقد بعض العلماء بهذا الصدد أن الدين كثيرا ما يكون مهضوما عن طريق الثقافة الشعبية الريفية ومندمجا في تصورها ورؤيتها للعالم الإحيائية أو الأرواحية (الاعتقاد بأن النفس هي مبدأ الفكر والحياة العضوية في آن واحد) والحيوية إلا أن الثقافة الشعبية الريفية المتكونة من الأحاسيس الذهنية والسلوكات الاجتماعية تأثرت إلى حد ما بالمثاقفة  acculturation  .
الدراسات الشعبية في عهد الاحتلال الفرنسى: 

1- الثقافة الشعبية: 

يرتبط تاريخ الدراسات الشعبية في الجزائر بالجهود (العلمية) التي تهدف إلى استخدام الثقافة الشعبية كرأس مال سياسي لتدعيم موقف الاستعمار الفرنسي. وقد عملت الحكومة الفرنسية على ممارسة الضغط على علمائها ليضعوا من المناهج والأساليب ما) من تأليف (ليون روش) ومذكرات (وولف) المسؤول العسكري عن احتلال قسنطينة. وهكذا نلمس من خلال الدور العسكري المنوط بهؤلاء الباحثين و الأبعاد الإيديولوجية التي أعطوها لعناصر الثقافة الشعبية الحاجة إلى أثنوغرافية عسكرية في بداية الاحتلال تستعين بالثقافة الشعبية في سبيل فهم طبيعة المستعمرة الجديدة ومواجهتها. ولقد تحولت بتعميم الهيمنة العسكرية على أهم المدن الجزائرية (الجزائر.وهران.قسنطينة). هذه الأثنوغرافية العسكرية على حد تعبير (فليب لوكاش) و(جان كلود فاتان) إلى (أنتروبولوجية تاكتيكية) بمعنى صارت هذه الدراسات عبارة عن معرفة موجهة ومستقلة عن المعايير العقلية والمنطقية الغرض منها استغلال نتائجها في توجيه السكان إداريا وتعبئتهم. 
ومن هنا حملت هذه الدراسات التي قدمها الباحثون العسكريون الفرنسيون في طياتها نزعة نفعية وظيفية. وكانت الثقافة الشعبية بمثابة الأداة للتعرف على خصائص المجتمع الجزائري. وقد قام هؤلاء الضباط بجمع المادة الشعبية من الميدان وتدوينها وتصنيفها ودراستها عن طريق الإدارة الاستعمارية من أجل فرض السيطرة على السكان الجزائريين في المناطق التي كانت تحت نفوذهم بصفة نهائية. ثم اتجهت الحكومة الفرنسية إلى إنشاء هيئات علمية لأداء هذه المهمة. فظهرت (الجمعية التاريخية الجزائرية) التي أصدرت (المجلة الإفريقية) وقامت بنشر دراسات متعددة تتعلق بالحياة الشعبية الجزائرية و (الجمعية الجغرافية) التي كانت تصدر نشرة فصلية تناولت فيها عددا من الدراسات الإثنوغرافية والإثنولوجية لبعض من مناطق القطر الجزائري. و(فدرالية الجمعيات العلمية لإفريقيا الشمالية) التي كانت تعقد مؤتمرات دورية اهتم فيها الباحثون بموضوعات الثقافة الشعبية الجزائرية. كما نشرت أكاديمية الجزائر التي كانت تصدر نشرة نصف سنوية عدة دراسات تتعلق بعادات الأهالي وتقاليدهم ومعتقداتهم. ومن الهيئات التي تدخل أيضا ضمن هذا المجال الجمعية الأنتروبولوجية والإثنولوجية لعصور ما قبل التاريخ التي أصدرت مجلة (ليبيكا). 

إن التوظيف السياسي لاتجاهات البحث العلمي واضح ذلك أن الباحثين الذين درسوا الثقافة الشعبية قاموا بذلك بصفتهم مشاركين في الاحتلال. و لذلك ظل الجهد العلمي عندهم مقصورا على العناصر المميزة للعرق والاختلافات اللغوية والخصوصيات الثقافية والعبادات القديمة وتغليب الخرافات على العقلية الشعبية. ولم تحَََظ مواد الثقافة الشعبية من الباحثين العسكريين بتحليل أبعادها الفلسفية والفكرية والأدبية.

قطعت السياسة الاستعمارية مراحل مختلفة انعكست على وجهات نظر الباحثين ومناهجهم واختيار المناطق والعينات المدروسة وعلى سبيل المثال حظيت الطرق الدينية والممارسات الشعائرية للجماعات الصوفية بعناية هؤلاء الدارسيين منذ بداية الاحتلال نظرا لانتشارها الواسع في أرجاء الوطن ولاسيما في القرن التاسع عشر والقرن العشرين وتأثيرها القوي على الجماعات الشعبية بمختلف شرائحها وفئاتها. وقد اهتم الباحثون الفرنسيون بالمعتقدات من أجل معرفة وفهم النظام الديني التقليدي ومن ثم كرسوا جهودهم للكشف عن الجماعات الدينية وطرق تنظيمها وممارساتها وأعضائها فنشر الضابط (أ- دونوفو) كتابا عن أعضاء الطريقة وسجل فيه معلوماته وملاحظاته وتعليقاته عنهم. وألف الكولونيل (ك–تروملية) كتابين عن الأولياء الصالحين بالقطر الجزائري وأضرحتهم والمعدات المتصلة بهم كما سجل فيهما مجموعة من القصص الشعبي المتعلق بكراماتهم. ونشرت المجلة الإفريقية دراسات حول الموضوعات الدينية لألكسندر جودي. 

وتضمن كتاب (رونيه باسيط) عن سيدي أحمد بن يوسف قصصا أسطوريا عن الولي السابق. هذا الإسلام المرابطي الذي تهيمن عليه عبادة الأولياء الصالحين والبث المستمر للتقديس هو الذي اكتشفه الغرب الفاتح لأول مرة في القرن 19 في كل البلدان الإسلامية في بداية مرحلة الاستعمار وقد غذت هذه التفسيرات المتخيل الغربي عن الإسلام. وبما أن شعوب شمال إفريقيا لم تستطع الاستغناء عن موروثها الثقافي و الأسطوري السابق عن الإسلام فقد ظهر اتجاه نحو العناية بالرواسب أو العناصر الثقافية الباقية من العصور التاريخية القديمة. وخضعت اللغة أيضا للمنظور السياسي حيث اتجهت السلطة الفرنسية إلى تمييز المناطق التي مازال سكانها يستخدمون اللهجات البربرية في حياتهم اليومية عن المناطق الأخرى التي يقيم فيها الناطقون باللهجات العربية ولم يقتصر هذا الموقف من اللغة على الجزائر وحدها بقدر ما شمل إفريقيا بأسرها. وهذا الإخضاع الذي تعرضت له المادة الثقافية الشعبية من قبل العامل السياسي من خلال الاستعمار. يبين ميل العسكريين الشديد إلى حذف الشخصية القومية من دائرة اهتمامات البحث العلمي حيث سعى هؤلاء إلى ترويج الفكرة البربرية والدعوة إلى خلق كيان بربري مفصول عن الشعب الجزائري. وراحوا يوسعون من دائرة هذه الأفكار حين بدأوا يمهدون لها ويخلقون الجو الثقافي المناسب منذ بداية الإحتلال إلى أن توجت على الصعيد السياسي بإعلان الضمير المغذي سنة 1914. وهكذا فالشعب الجزائري في نظر العسكريين ليس مجموع الأفراد المكونين له إذ سعى البحث العلمي من خلال المجلات والدوريات والكتب إلى التفتيش عن العناصر المميزة للعرق البربري من خلال ثقافته الموروثة عن الأسلاف. ويرصد الاختلافات القائمة بين البربري الساكن الأصلي والعربي الوافد مع الغزو الأجنبي للبلاد. ومن الشواهد التي تدل على خضوع البحث العلمي للتوجه السياسي فيما يتعلق بالتمييز العرقي بين أفراد الشعب الواحد ما نجده في كتاب (م–دوماس) و(م- فابار) حين يستنتجان أن القبائلي والعربي في الجزائر مختلفان في العادات والتقاليد والذهنية ويجعلان أحدهما في مقابل الأخر. العربي يحيط نفسه بالتمائم ويعلقها في أعناق خيله وكلابه يحميها من العين ومن الأمراض ومن الموت ويرى في كل شيء أثار السحر. أما القبائلي فإنه لا يعتقد أبدا في عين الحسود واعتقاده في الأحجبة محدود. العرب مضيافون لكن ضيافتهم للمداراة والتباهي أكثر منها نابعة من القلب. بينما الضيافة عند القبائلي تكمن وراءها عاطفة نبيلة. ويعتقد (باري) المقارنة نفسها بين المرأة في بلاد القبائل و المرأة في بلاد العرب.

وهكذا توصل الباحثون ومنهم (أ بوردو) الذين قامت دراساتهم على هذا الاتجاه إلى وجود عنصر بربري نصف متحضر في وضعية اجتماعية سليمة تقريبا متميز بمنظومة خلفية نابعة من تقاليد صارمة ويعتنق دين متأصل في ذاته         ومن ثم لا يمكن أن يكون شبيها في المعاملة بالعنصر المجاور في حالة توحش. ويقصد بذلك العنصر العربي ومن يرجع إلى هذه الأبحاث لا يجد جمعا من السكان  يعيشون في بلد واحد ويخضعون للقوانين نفسها ويشتركون في الدين واللغة والثقافة والتاريخ. إذ تنفي هذه الأبحاث العوامل الموحدة والمدمجة المتعلقة بالانتماء الاجتماعي إلى الإطار التضامني الواحد وتلح بالعكس على ظواهر التمييز أو الانفصال الاجتماعي والاقتصادي والثقافي واللغوي و يجد خليطا من العناصر العرقية المختلفة التي تتنافر في أساليب تفكيرها وعملها وعيشها. فظهرت دراسات تقسم البربر إلى مجموعات قبلية أثنية. بربر القبائل وبربر الشاوية وبربر بني سنوس وبربر الطوارق.

وهي دراسات تتعلق بكل عنصر بربري على حدة. وفي نهاية القرن التاسع عشر نشطت هجرة المعمرين إلى الجزائر وازداد عددهم وبرز الاتجاه إلى تأكيد تميز الأوروبيين الجزائريين عن المجتمع الفرنسي الأم. فقد نشر الباحثون العسكريون عددا من الكتابات تدعم فيها مفهوم التعمير الفرنسي في الجزائر وتتناول الثقافة الشعبية لمجتمع المعمرين في الجزائر.

وإذا كان الباحثون العسكريون لم يخضعوا الثقافة الشعبية للتحليل في ضوء مقوماتها التاريخية الحقيقية فإن المعمرين رأوا أنه في غير صالحهم أن يكون هناك مجتمع للعنصر البربري يستفيد من امتيازات تهدد مصالحهم ومطامعهم في التوسع. تطورت الأحداث في المحيط الإفريقي و العالمي بعد قيام الحرب العالمية الأولى وظهور الحركة الوطنية للوجود وبروز فكرة القومية في العالم الإسلامي  (في تركيا ومصر والشام) ولقد دفعت كل هذه المعطيات السياسية الجديدة على الصعيدين الداخلي والخارجي فكرة البربرية إلى موقع متأخر في حسابات مخططي السياسة الاستعمارية في الجزائر. فصدرت أبحاث تنقض ما توصل إليه الباحثون فيما قبل وأكد المستشرق (دسبرميه) أن المادة الفولكلورية بصفة عامة متشابهة في البلاد بمختلف مناطقها كما أن العادات والتقاليد المتعلقة بدورة الحياة  (الميلاد، الزواج، الوفاة) ذات طابع مشترك سواء في الجزائر أو في شمال إفريقيا بأسرها كما أكد قبل ذلك (دوتي وفليكس) أن اللغة البربرية تتراجع وهي في طريقها إلى الاندثار وهكذا أصبح من الواضح أن الدراسات حول ثقافة المستعمرة الجديدة بقيت مرتبطة بالتوجهات العامة لعلاقة البحث بالسياسة. وأن المؤلفين الذين ينجزون بحوث المجلة الإفريقية والمجلة الأنتروبولوجية وعلم الاجتماع ومجلة الفلكلور الفرنسي وفلكلور المستعمرات يستجيبون في أعمالهم لمنطلقات سياسية خاضعة لتغيرات ظروف الاحتلال.

 وقد ظل الأسلوب الذي عالج به العسكريون الثقافة الشعبية متأثرا بالظروف السياسية الجديدة التي طرأت على المجتمع الجزائري.

 بعد الحرب العالمية الأولى تبلورت الفكرة الوطنية وازداد عدد المهاجرين إلى أوروبا وظهرت جمعية العلماء المسلمين التي شنت حربا بلا هوادة على الطرق الصوفية والمعتقدات التي كانت تروج لها هذه الجماعة الدينية وأدى ذلك إلى اختفاء بعضها وضعف بعضها الآخر وواجه الاستعمار مصاعب عديدة في هذه الفترة وفي ظل هذه الظروف اتجه البحث العلمي الاستعماري إلى دراسة الثقافة الشعبية المادية فعالج المساكن الأهلية والصناعات التقليدية والفنون الأهلية. والوسائل الطبيعية و السحر. 

انتقلت مقاليد البحث العلمي من الأشخاص العسكريين الذين أخذوا على عاتقهم دراسة الثقافة الشعبية في بداية الاحتلال إلى الجامعيين أعضاء هيئة التدريس بالتعليم العالي بالجزائر إلا أن التركة الثقيلة التي ورثوها ومواقعهم كمسؤولين عن التوجيه الاستعماري لمناهج التعليم لم تتركهم يحيدون كثيرا عن الخطوط المرسومة للبحث العلمي في الجزائر من طرف الإدارة الفرنسية. 

وقد تناول الباحثون الجامعيون في ميدان الثقافة الشعبية موضوعات متعددة ومختلفة مثل عادات العبيد ونواياهم وخدماتهم وأصلهم وحيلهم وعادات القبائل البربرية مثل بني مزاب وبني عباس والشاوية والقبائل والتوارق وكذا عادات القبائل العربية منها بني عداس وأولاد نايل وبنوا هلال والعامرية والعرب الرحالة والبدو.

وينقسم العرب الرحالة إلى أعراش والعرش فيه عدة دواوير والدوار جمع خيام.  كما عالجت هذه الدراسات رعاة الإبل وبعض الصنائع عند العرب البادية والضيفة عند العرب والبربر وأصل الرحالة ومعيشة العرب الرحالة وحالة الرحالة في زمان الترك وأصل الحضر وحالة المرأة في الجاهلية والإسلام والمرأة عند الرحالة والحضر وعند الزواوة وبني مزاب كما نالت بعض موضوعات الأدب الشعبي بالعناية مثل المحاجيات والخرافة والحكايات والألغاز والأمثال والمغازي بالإضافة إلى موضوعات الفنون لعبة الرندة وتداوي لدغة الثعبان وتقليع الأسنان عند العرب ووصف أصناف من الأطعمة ووصف بيت الصابون.

كما تناولت هذه الدراسات بعض الظواهر البعيدة عن المألوف مثل بوسعدية الذي يلبس جلود الحيوان ويتحزم بالحبل وهو يطلب الزرع والزيت والدراهم ويتمشى بالحفاء ويضرب البندير بمطرق مقوس وإلا بيده ويرقص. وكلما شاهد الأطفال بوسعدية يهربون عند أمهاتهم.

ومن الظواهر الأخرى التي تطرقت إليها الدراسات تلك التي يطلق عليها العجاجبية وهم أولاد سيدي حماد وموسى الذين ينزلون إلى السوق أو الرحبة يضربون على البندير والجواق يلتف حولهم الناس يتفرجون عليهم. ويقوم هؤلاء العجاجبية بحركات خارقة للعادة كالتمشي على الأيدي وأرجلهم في السماء وصعود بعضهم على بعض والقيام بالتعزيمة ويجمعون مبلغا من المال من الحاضرين. حاول الباحثون الفرنسيون الإحاطة ببعض المفاهيم الأساسية التي تتوقف عليها الثقافة الشعبية منها العامة إلا أنه يغلب على هذا التحديد لمفهوم العامة الانتماء العرقي أو السلالي.

إن العامة في نظرهم هي الرعية يعني الناس الذين هم في خدمة الشرفاء والمرابطين والأجواد. ويطلق عليهم في المدن الكبيرة والصغيرة اسم العرب. فيهم الفلاحة و الخماسين والسماشة والرعيان. وتنقسم العامة في بعض المدن الكبيرة مثل الجزائر العاصمة وقسنطينة وتلمسان والبليدة إلى ثلاث فئات. الحضر والعرب والقبائل. 

الحضر لونهم أبيض وهم الذين يشرفون على المحلات التجارية  يبيعون ويشترون ويمارسون بعض الصناعات التقليدية كالخياطة والطرز والنجارة والخراطة وصناعة الأحذية إلى جانب الأجناس المذكورة تتضمن العامة الهائمين الذين يتميزون بالأصل المجهول وهم بني عداس وعمر وبني نياط والفكرة الجوهرية التي يقدمها مصطلح العامة عند هؤلاء الباحثين الفرنسيين أن الشعب الجزائري خليط من الأجناس التي تختلف في لون البشرة والأصل والمزاج وأسلوب العيش وهنا ينبغي أن نلاحظ أنه قبل عام 1945 لم يكن لأغلب السكان الأهليين في الجزائر صفة المواطن بل كانوا من  الرعايا الفرنسيين و كان بعض فئات السكان أو بعض الأفراد المعينين بأسمائهم يتمتعون بالحقوق السياسية والاجتماعية.
2ـ الأدب الشعبي:
قطعت دراسات الثقافة الشعبية شوطا بعيدا من التقدم في عهد الاحتلال في حين حظي الأدب الشعبي باهتمام قليل ونقصد بالأدب الشعبي ما قيل من نثر وشعر باللغة العامية سواء أكان قائله معروفا أو مجهولا. ويعود السبب في ذلك إلى أن الباحثين العسكريين اعتمدوا على الثقافة الشعبية بوصفها مادة تكشف عن سلوك الإنسان الجزائري وردود أفعاله وأهملوا الطبيعة الفنية لهذا الأدب رغم أن درجة بعض فنونه راقية كما هو الشأن في الشعر الملحون. 

لقد استبدل الباحثون الفرنسيون العناية بالبناء الفني في الأدب الشعبي بالتركيز على جانب العقيدة فيه وبصفة خاصة قصص الأولياء الصالحين التي خصصوا لها مؤلفات عديدة ولقد كانت هذه الكتابات موجهة بالدرجة الأولى إلى القارئ الموظف بالإدارة الفرنسية في الجزائر لما تقدمه من منفعة والمواطن في الجزائر بالدرجة الثانية حتى يفهم السكان المحليين ويشعر بالاطمئنان بينهم ولاسيما الظروف التي تفرض عليه التعامل معهم. وكذلك القارئ الفرنسي العادي خارج المستعمرة ليأخذ فكرة عن البشر المتوحشين الذين يرتبط مصيرهم بحضارة الجنس الأبيض حيث يقول أحدهم "مهمتنا مهمة أمة عاقلة قوية تأمرنا بتوجيه الشعب المسلم نحو الرفاهية و الإنعتاق من غير خنق المعتقد والحط من العقيدة" لهذا نجد بحوثها تقتصر على ترجمة النصوص والتعليق عليها وتفسير الإشارات المتعلقة بالمعتقدات لا تهتم بالنصوص في حد ذاتها بقدر ما تحتفل بالظواهر الإعتقادية التي يتناولها مضامينها. كما أن جمع النصوص وتدوينها وتصنيفها وترجمتها لم تكن مقيدة بالتوجيه العلمي بقدر ما كانت خاضعة لعوامل الصدفة والارتجال ويعترف الكولونيل (ك ترومليه) أنه "ليس من السهل أبدا أن نجعل أحد من الأهالي الجزائريين يتحدث خاصة إذا كان الأمر يتعلق بموضوع يتصل في جانب من جوانبه بدياناتهم ومعتقداتهم وأوليائهم. فكل شيء بالنسبة لهم حرام أو مقدس ويعتقدون أنه يصيبهم بخس إذا ما تحدثوا مع مسيحي في هذا الموقف خاصة يتذكر العربي المثل (اللسان دوما عدو للعنق) كذلك تبقى شفتاه مضمومتين بإحكام عن كل سؤال يمس موضوعا دينيا عندما يكون مخاطبه ليس مسلما رغم أن الرجل من الأهالي قد يجيب إذا سئل من أحد من المخزن في القيادة لكن يجب أن تقتلع الكلمات من بطنه وأن تلقى عليه الأسئلة التي تبحث ألا تعتمد على مساعدته أبدا"ونلاحظ من خلال هذا الاستشهاد بأن الثقة مفقودة تماما بين الراوي والجامع ويعني ذلك غياب شرط موضوعي يجب توفره في عملية جمع المادة الشعبية في الميدان.

 إن الباحثين الفرنسيين وخاصة منهم العسكريين الذين انفردوا بميدان البحث طيلة القرن التاسع عشر يعتبرون الثقافة الشعبية الجزائرية بدائية بكل ما تحمل هذه المرحلة من تاريخ البشرية من معاني الانحطاط والتخلف عند بعض الدارسين الغربيين. إلا أن صفة البدائي تعني ذلك النوع من التفكير الساذج الخام المرتبط بالطبيعة ويعبر عن حالة البراءة والفطرة. فهو ليس قاصرا على شعب دون آخر ولكن موجود عند كل جماعة بشرية مهما ارتقت ثقافة أفرادها. وقد استطاعت كثير من الثقافات الرسمية لعديد من الشعوب أن تهذب هذا التفكير وتنظمه وإن كان هذا قد حدث بسرعات متفاوتة. إلا أن أي ثقافة لا تنعدم فيها بعض العناصر الشعبية التي تنتمي إلى هذا المستوى.

قد يزعم البعض بأنها لا يمكن أن تختفي كليا من حياة المجتمعات وقد تتعدل بمعايير الثقافة الرسمية ولكنها تظل موجودة. ولا يعني وجود مثل هذه العناصر في ثقافة جماعة وصفها بالتخلف. 

وإذا كان الباحثون الجامعيون الذين جاءوا فيما بعد نهاية القرن التاسع عشر و بداية القرن العشرين واستمروا في نشر أبحاثهم إلى ما قبل استقلال الجزائر يتمتعون بخصال النخبة المفقودة عند أقرانهم العسكريين فإنهم ظلوا مع ذلك يعتبرون الثقافة الشعبية متخلفة وأن الأفراد الذين ينتجون هذه المادة يفتقرون إلى القوى الإبداعية كاللغة والخيال والموهبة والذوق السليم."  فهم مثل جميع البشر ذوي ذهنية بسيطة يعشقون الحكايات الخرافية والقصص الخيالية والأساطير الخارقة للعادة. إنهم سذج لا أكثر ولا أقل وهم اليوم مثلما كانوا قديما ".  
 تحديد مفهوم البدائي :                          
ينبغي أن نكون على حذر من الانزلاق والوقوع في بعض الأخطاء التي شاعت حول مفهوم (البدائي) إن البيئة البدائية لا تكتسب هذه الصفة بالمعنى التاريخي للكلمة لأن النظام البدائي لا يمثل المرحلة الأولى للبشرية. فلا ينبغي أن نقارن الإنسان البدائي الحالي بذلك الإنسان الحفري الذي عاش وانقرض منذ فجر التاريخ. إن البدائي لا يشبه الكائن البشري الذي تخطى الحالة الحيوانية الصرفة وقد صدر هذا الخطأ من المذهب الدارويني والتيار التطوري الذي كان يقارن بين الثقافة البدائية الشائعة في إفريقيا وأستراليا وبين الثقافة والحضارة الحديثة الشائعة في الغرب. وقد نظر الغرب إلى العقلية أو الثقافة البدائية على أنها أشكال وأنماط أثرية تخلفت من عصر الإنسان الحفري وثقافته. ودرس البيئة البدائية على أنها متحف. إن هذه النظرة إلى الإنسان البدائي وثقافته وبيئته غير صحيحة.

البدائية ليست مرحلة زمنية قابلة للتحديد كما أنها ليست خاصية لحضارة معينة وإنما هي حالة عقلية وروحية تتمثل في شكل ما في كل مكان وزمان.

 ومن الباحثين الجامعيين الذين عالجوا الأدب الشعبي (رونيه باسيط) الذي كتب عن الأسطورة بنت الخص والمغازي و(الفرد بل) الذي نشر الجازية وعلق عليها وكذلك (جوزيف ديسبرميه) الذي كتب على المغازي أيضا. ويرد (رونيه باسيط) أسطورة بنت الخص إلى أصولها في التراث العربي الشعبي وينتهي إلى أن الأسطورة أو القصة البطولية الممكنة تاريخيا تعود إلى هذه المجموعة من التقاليد التي حملها بنو هلال مع غيرها في رحيلهم إلى بلاد المغرب في القرن الخامس الهجري حيث تأثرت بالظروف الجغرافية والتاريخية المحلية وتعود أصولها إلى أقدم حقب الأدب العربي في غزوة قصر الذهب ومعركة علي مع رأس الغول. ويكتفي بنشر النص الغربي للغزوتين وترجمتها إلى الفرنسية و المقارنة بين مخطوطاتهما ورواياتها الشفوية أما صاحب الجازية فقد نشر النص وقدم له بملاحظات حول الأصل العربي للقصة وأسباب رواجها بين البدو في الجزائر  وتصويرها لبعض جوانب حياة العرب الرحل وطبائعهم التي انتقلت لأرض إفريقيا. أما (جوزيف ديسبرميه) فإنه عالج في مقاله أغاني المآثر من 1830 إلى 1914 بمتيجة وقد تعرض لأصولها وأسباب انتشارها في الأوساط الشعبية وأهدافها ودور المرأة فيها. وقدم عرضا لنموذجين منهما هما غزوة الخندق وغزوة رأس الغول وتحدث باقتضاب عن المداحين ومجتمع القص. 

ويعد هذا البحث مثالا للخطوات المنهجية التي حادت عن هدفها في الوصول إلى الحقيقة العلمية لتبث أحكاما ذاتية للباحث ومشاعره ونواياه المسبقة. 

لقد انقلبت عند (جوزيف ديسبرميه) الروح الوطنية في المغازي إلى مشاعر حقد  وعنصرية وأصبح رأس الغول يرمز إلى اليهود والنصارى كما أن الرواة في نظره ليسوا متذوقين للجمال إذ يميلون إلى تحقيق هدف عملي ووطني عندما يعطون شكلا شعريا للمشاعر الشخصية ويفكرون في بعث الروح الوطنية في  قلوب إخوانهم في الدين. يثيرون عواطفهم الدينية واعتزازهم العنصري وكرههم للأجانب.

ظلت هذه الدراسات تدور في محور ضيق فلم تقدم شيئا يذكر في مجال الإضافات العلمية كما عجزت عن ملاحقة التطورات التي عرفتها دراسة الثقافة الشعبية والأدب الشعبي خاصة في مختلف بلاد العالم بل تكاد تفتقد هذه الدراسات التصور  النظري العام ويغلب عليها الانطباعات العفوية التي يعوزها الارتباط بالمنهج أو النظرية وما نلمسه عند (رونيه  باسيط) و(الفردبل) من عناية بأصول القصص الشعبي لا يرقى للقواعد والمعايير الدقيقة التي عرفتها دراسات المدرسة التاريخية في هذا المضمار كما أن تشكيك (الفردبل) في القيمة التاريخية لقصة الجازية ينقصه الكثير من الإقناع وما رآه من أنها قد تكون انحلالا أصاب أحداثا تاريخية غير مدعوم بأدلة. وتحديد (ج ديسمبريه) لميدان البحث واهتمامه بمجتمع القص وإثارته لما يسميه أهداف القصص التي يدرسها وتعبيرها عن الحاجات النفسية للمجتمع الشعبي لا تعدو أن تكون مسا خفيفا لهذه المسائل أبعدته أحكامه العامة  وموقفه السياسي من معالجتها بالعمق المطلوب.

وهكذا ظهرت العلوم التي اعتمد عليها الباحثون الفرنسيون كالأثنولوجيا والإنتروبولوجية والأثنوغرافية على أنها تعبير عن حاجة الاستعمار إلى تبرير شرعيته. ورغم أن الباحثين الفرنسيين هم الذين وجهوا بصورة غير مباشرة إلى أهمية الدراسات الشعبية في الجزائر فإنه عوض أن تكون هذه الأعمال الأدبية  التي درسوها بشكل عام حاضرة وموجودة في ذاتها صارت ممثلة لأطماعهم  وطموحاتهم في التوسع إذ يهيمن عليها الموضوع أكثر من التعبير وظهرت كأنها أعمال تسجيلية في معظمها. فقد كان اهتمامهم كبيرا بالمحتوى الكامن في العمل  الأدبي دون الالتفات إلى شكله كما انصب اهتمامهم بشكل مباشر باستجابة القارئ  الأجنبي للعمل الفني بالدرجة الأولى. إن هذا الاتجاه الذي عرفته دراسات الثقافة الشعبية توقف مع زوال ظاهرة الاستعمار. 

ومعظم الجهود التي بذلها الباحثون الجزائريون وغيرهم من الأجانب بعد هذه المرحلة يتمثل في تجاوز هذه الأدبيات الاستعمارية.

فالجوانب الفنية بالعمل الأدبي الشعبي تم تجاهلها وإهمالها ولذلك لم يرد الحديث في دراسات هؤلاء عن الأمور الجمالية الخاصة بالأسلوب والتصوير والأداء والعرض. كما تخلى عن هذه الأدبيات الإستعمارية بعض الباحثين الغربيين الأحرار في هذا العصر وفي طليعتهم بييربوردي

و وكامي لاكوست دوجوردان التي تعد دراساتها عن الحكاية الخرافية القبائلية الصادرة سنة 1970 نموذجا رائدا في هذا المجال. كما تعد  دراسة روزلين قريش عن القصة الشعبية الجزائرية ذات الأصل العربي فاتحة عهد جديد للبحوث الأكاديمية التي اتخذت مسارا صحيحا في البحث العلمي في ميدان الثقافة الشعبية بمختلف محاورها. 

الشعر الشعبي الجزائري :
حظى الشاعر مصطفى بن إبراهيم باهتمام بعض الدارسين ، فقد جمع له الدكتور عبد القادر عزة مجموعة من القصائد أصدرها في كتاب (مصطفى بن إبراهيم).

كما أن قصائد هذا الشاعر لحنها وغناها مطربون جزائريون في الإذاعة الوطنية، ناذرون هم الشعراء الشعبيين الجزائريين في القرن التاسع عشر الذين يتمتعون بشهرة مصطفى بن إبراهيم فهو منشد بني عامر وشاعر منطقة وهران، لقد سجل أحمد وهبي و بلاوي الهواري قطعا من ديوانه في فهارسهم، وقد أعطاه التسجيل والفونوغراف اللذين حلا محل التقليد المحكي، إن حوالي نصف قصائد ديوان مصطفى بن إبراهيم قد سجل إما من قبل المغنيين مدنيين مع موسيقى كلاسيكية وإما من قبل بدو مع قصة، ويرى بعض النقاد إن مصطفى بن إبراهيم لم يكن شاعرا شعبيا ينظم الشعر في الإغراض والموضوعات التي تعبر عن انشغالات الجماعة وإنما كان شاعرا منغمسا في الطبقة العليا فانحصر اهتمامه في المتعة الجنسية والشهرة الاجتماعية، وينتسب مصطفى بن إبراهيم إلى قبائل بني عامر المعروفة بالحس الوطني و هكذا اتخذ النقاش حول شخصية مصطفى بن إبراهيم حجما مذهلا بطل وطني أم خائن؟

ماجن أم شخصية محترمة؟ رغم الدكتور صالح خرفي يعتبر قصيد ( قلبي تفكر الأوطان) من الشعر الوطني فإن المرحوم التلي بن الشيخ يعتقد أن كلمة الأوطان في شعره لا تعبر عن الروح الوطنية يقدر ما تدل على شعور الإنسان الغريب عن عائلته وأصدقائه، وأن كلمة الأوطان تعني القرية أو الجهة التي ولد فيها الشاعر، وقد كان مؤهلا بحكم مرتبته الاجتماعية لأن يسهم في تخليد الأحداث التي تعرض لها المواطنون الجزائريون كالإعدام بالجملة ومع ذلك لازم الصمت ماعدا شعر الغواني والخمرة، بل يؤرخ لحياته الخاصة ولا يتعرض إلى الحياة الاجتماعية والسياسية، ويبدو أن تقيد عبد القادر عزة بالموضوعية في إثبات الروايات التي أوردها في ( كتاب فحول الملحون) فإنه مع ذلك التزم موقف الحياد والحقيقة للإجابة عن هذه الإشكالية يجب وضع الشاعر في إطار تلك المرحلة التاريخية، ذلك أن الأمير عبد القادر عجز عن تجنيد السكان وخاض معارك ضد القبائل، والجمعيات الدينية التي لم تعترف بسلطته تعادل على الأقل المعارك التي خاضها جيش الاستعمار، ويعني هذا أن التضامن الأساسي يبقى في تلك الحقبة يحمل طابعا عشائريا و قبليا ومن هذا المنظور وإن لم يكن مصطفى بن إبراهيم بطلا فهو ليس خائنا كذلك إن هذا الشاعر ليس رجلا من العامة بل هو رجل السلطة السياسية و العسكرية، مارس سلطة الكلمة باعتباره المنشد  وقوال القبلية ( أولاد سليمان) تعترف له القبلية بحرية أن يخالفها بشكل فردي وهذا هو السبب الذي من اجله لا يمكن اعتبار الخمرة وملاحقة المرأة مجونا، وتعتبر الأنشودة الغرامية والخمرية من أكثر القصائد شعبية في فهرس مصطفى بن إبراهيم.

ولد محمد بلخير حوالي 1835 وتوفي 1905 من قبيلة زريقات في منطقة البياض، لا ينتمي هذا الشاعر إلى الحيز الثقافي الكتابي بل الشفاهي المدون في الذاكرة الجماعية، فهو شاعر الجماعة البدوية عبر عن الحب المتحرر من القيود الإجتماعية، ولكنه بوجه خاص شاعر القيم الحربية والجهاد، وتعد قصيدة الحرب مشهورة يجيب فيها محمد بلخير السلطة الفرنسية التي تعتبر المقاومين كمجرد خارجين عن القانون.

يعتبر الشيخ بن يوسف من مواليد قرية سيدي خالد، وقد توفي عام 1901إن إطلاق تسمية الشيخ علي الشاعر أمر مجهول، والمعروف أن كلمة شيخ تطلق على معان مختلفة، وهي في الغالب تدل على إسم الشخص وتخمل كذلك معنى التقدير أو التخصص في جانب من المعرفة أو القيادة.

فيقال شيخ الشعراء و شيخ القبيلة وشيخ الزاوية والشيخ بمعنى المعلم أو الفقيه والشيخ الطاعن في السن، يطرح شعر الشيخ بن يوسف إشكالية، هل كان شاعر يهتم بالصورة الشعرية الموحية ام كان عالما زاهدا غلبت على شعره النظرة التأملية في الكون؟ هل كان للشيخ موقف من الأوضاع أو الأحداث التي عاشتها الجزائر في فترة الاحتلال مثل بعض الشعراء المشهورين في هذا المجال و منهم علي بن شرقي ومحمد ليشاني وعبد القادر الوهراني وغيرهم أم أنه تجاهل هذا الموضوع ؟....... 
يتجاوز شعر الشيخ بن يوسف طريقة التوسل بالكرامات والخوارق إلى نقد الحياة الاجتماعية ، ونلمس في تصويره للواقع الاجتماعي المزري تعليلا ساذجا، ويظهر تصوره ممزوجا بمعتقدات شعبية خصوصا في قصائد التوسل بعيدة عن الشريعة الإسلامية، والجدير بالملاحظة أن الشيخ بن يوسف لا يرد علي شعره كلمات السلطة أو الإدارة الفرنسية مطلقا و يعجز الدارس أن يحدد إذا كان شعر الشيخ بن يوسف قد نظم في عهدا الاحتلال الفرنسي أو في عهد غير معروف، كما أن شعره خالي من ذكر الشعب الجزائري وإنما استخدم كلمة الناس والأقوام و المؤمن إلخ...ويجب الإشارة أن شعراء الجهة قد تعلقوا بالشيخ خالد بن سنان فذكروه في كل قصائدهم ولم نعثر على ذكر هذه الشخصية الدينية في شعره مع أنه ينتمي إلى المنطقة نفسها، وقد يكون للشيخ وجهة  نظر في هذا الولي علما بأن بعض الروايات الشعبية ترى أن خالد بن سنان لم يدرك الإسلام، كما أن توسل الشيخ بن يوسف محصور في سرد كرامات الولي عبد القادر الجيلالي ، إن تصوير شعر بن يوسف للبيئة الجزائرية يشكل ظاهرة عامة في التفكير الشعبي لم يضف إليها أكثر من صياغتها في قالب منظم، فالعامة لا يملكون تعليلا للظواهر الاجتماعية وخصوصا الشاذة منها فينسبون كل تغير في السلوك العام إلى قوى غيبية، إن التوسل عند هذا الشاعر يتقابل مع تصور الصوفية،إن الفلسفة الصوفية تنبع من إرادة الإنسان و ذاته الفاعلة بينما ينطلق التوسل عند بن يوسف من عدم الثقة في الذات بحيث يكون الإنسان في حاجة إلى واسطة بينه وبين الخالق، وبهذا يتأكد أ ثأثير المعتقدات الشعبية في شعر بن يوسف أقوى من الأفكار الصوفية، ويجمع بن يوسف في شعره بين عدد من التناقضات، فهو موصوف بالزهد في الحياة والإيمان بالدين والتعلق بالأولياء الصالحين إلى درجة العبودية وفي الوقت نقسه يعتبر شاعرا هاما في الغرام واللهو بل يخاطب سيدة بالغزل الواضح خالف الشاعر بن يوسف نظام القصيدة العربية القديم فيبدأ بالتوسل وينتهي إلى فتنة المرآة.

و نلمس هذه المفارقة على سبيل المثال في (قصيد قويدر و قدور)، ويتأثر تصور الشاعر بالخرافات و السحر والخوارق والقوى الخفية يتعذر المنطق والعقل على تحليلها.

كما أن تأثير العقيدة الدينية في شعره واضح إلى درجة أنه يجمع بين أغراض متعددة في قصيد واحد، وقد حصل تطور وتحول في شعره تمثل في التخلي عن تلك المفارقات والرجوع إلى الإشادة بالفروض والواجبات الدينية ولكنه عجز عن التخلص من أسلوب التكرار والتعميم بل الغموض، ويتميز شعره كذلك بالنزوع إلى البحث عن الألفاظ الغريبة والمعاني المتنوعة وهو ما جعل بعض قصائده غير مفهومة إلى حد أن بعض مقاطعها تشكل لغزا، وبذكر الشيخ النعيمي أن مكانة الشيخ بن يوسف في الشعر الشعبي مثل مرتبة امرئ القيس في الشعر الجاهلي، إلا أن الموازنة بين شاعرين بينهما ثلاثة عشرة قرنا ليست موضوعية بالإضافة أنهما يختلفان في الثقافة والاتجاه الأدبي فامرؤ القيس اشتهر بالمجون وجودة وصفه للخيل، بينما يغلب على شعر، بن يوسف الزهد والتوسل بالأولياء، وبمكن أن تدخل مقولة الشيخ النعيمي في نطاق التفاخر بين سكان قرية سيدي خالد وسكان قرية أولاد جلال، فهؤلاء يفخرون بأنهم أهل علم بينما أولئك يفخرون بأنهم أهل شعر. 

يعتبر الشاعر محمد بن عزوز واحدا من الشعراء الشعبيين الذين ولدوا بقرية سيدي خالد، تناول في شعره موضوع الهجرة من رؤية اجتماعية ونفسية،  اعتمد بن عزوز الخالدي في تعبيره عن ظاهرة الهجرة إلى فرنسا في عهد الاستعمار على أسلوب قصص والمحاججة التي تنقصها أدلة عقلية، بل انطلق من تصورات عقائدية مجردة كما نلاحظ هذا في قصيدة (محكمة الضمير) فالهجرة ليست قضية خبز وعمل وكرامة وإنما هي مسألة تاريخية، فتغدو بذلك ظاهرة الهجرة نتيجة وليست سببا، وقد طغى التعميم على القضايا المطروحة في شعره، إلا أن فكرة التعميم وعدم التقيد بوحدة الموضوع قضية شائعة في الشعر الشعبي تؤدي شخصية خالد بن سنان ( أو بن حويلي) دورا واضحا في الشعر الشعبي لدى شعراء هذه المنطقة، فلا يكاد واحد منهم، ينهي القصيد دون الإشارة إلى هذا الولي، ولم يخالف ابن عزوز هذه القاعدة والملاحظ أن الجاحظ يذكر في كتاب الحيوان الجزء الثالث ص  326شخصية بهذا الإسم في المشرق ( إبن الحويلي) وتشبه القصة التي يرويها الجاحظ بعض الروايات الشعبية التي يرددها سكان سيدي خالد، لم يتطرق محمد بن عزوز إلى موضوع الغزل كثيرا ونحن نفترض بأن له شعرا في هذا الغرض، وما يحملنا على هذا الرأي ذلك التقليد الشائع في الشعر الشعبي من أن موضوع الغزل يكاد  يكزن بداية القريض وموضوع امتحان موهبة الشاعر في ميدان الشعر، غير أن بن عزوز ليس شاعر الغرام المتميز بوصف جمال المرآة وسرد أعضائها الحسية ويخلو شعره من الصراع بين الدوافع والغرائزو بين  الضوابط الاجتماعية، إن تأثر الشاعر الشعبي في القرن التاسع عشر بشيوخ الزوايا ظاهرة عامة، ومن ها المنظور كان لكل شاعر ولي يمدحه ويتبع تفليدا مكررا، ويميل بعض النقاد إلى الاعتقاد بأن هناك فرقا بين شعر المدح وشعر التوسل، فالأول يعني الإقرار والاعتراف بوجود خصائص الممدوح بينما يعني الثاني ظاهرة أعم من الإقرار أو طلب النفع والعون في قضية ما، وهذا التصور للولاية متأثر بالنظرة الصوفية، إن الخضوع لنفود الطبقة الشريفة قضية يطرحها بن عزوز على غرار الشعراء الشعبيين في هذه الفترة، باعتبارها ظاهرة ثقافية، يميل الشعراء الشعبيون ومنهم بن عزوز إلى تضمين أحداث تاريخية في شعرهم بطريقة غامضة، ولعل السبب في ذلك أن الشاعر الشعبي لا يستفيد من التراث العزي القديم بواسطة الدراسة والبحث المنهجي وإنما يستفيد عن طريق السماع وتداول الأخبار بين الناس ، وتبدو تصورات الشاعر الشعبي للتراث غالبا مشوبة برأي الأشخاص الذين ينقل عنهم، وقد أخذ بن عزوز قصة يزيد بن معاوية مع آل البيت، كما يفرق بين الرجل الشريف وبين الرجل الصوفي، لازم بن عزوز الشيخ بن عبد الوهاب شيخ زاوية أولاد جلال، وكان بن عزوز يحسن اللغات الأجنبية الفرنسية والتركية والإيطالية التي يتجاوز التعبير بها عن حاجات الحياة اليومية. تظهر شخصية بن عزوز بالنزعة إلى رفض التقليد والتبعية ولاسيما في موضوع الغزل وعدم الإشارة إلى الخمر إطلاقا.

يعتبر الشيخ السماتي من الشعراء الجوالين، عاش في فترة كانت الانتفاضات الشعبية قائمة في أرجاء الجزائر، الشيخ السماتي الساسوي نسبة إلى أولاد ساسي الجلالي نسبة إلى اولاد جلال مسقط الشاعر وهو أحمد بن البهالي بن عبد الرحمان  من اولاد جغلاف أحد بطون هذا الشاعر(اولاد  ساسي) الذين ملأوا البوادي بخيمهم ومواشيهم، فسكن بعضهم أولاد جلال وبعضهم سيدي خالد، ملكوا النخيل ومارسوا الفلاحة بهاتين الواحتين و إرتحل اخرون إلى المدينة إذ أن أخت الشاعر كانت بجامعة تحفظ وتروي أشعار أخيها.

وعرش أولاد ساسي قاوم الاحتلال الفرنسي لذلك نجد عددا منهم رحلوا إلى تونس بعد سقوط المنطقة في يد الاستعمار، إن أسرة الشاعر استقرت بأولاد جلال قبل ميلاده ولكنه يتردد كثيرا على سيدي خالد لأن هذه الواحة تزخر بالشعراء والرواة، إن الشاعرين الكبيرين، بن يوسف ومحمد بن قيطون يسكنان هذه الواحة، عندما يتحدث الرواة عن هذا الشاعر وأخباره يبدو وكأنه شخص خارق للعادة  حيث يروون عنه حكايات هي أقرب إلى الأساطير منها إلى الحقيقة وذلك في مسقط رأسه والمدن والقرى التي زارها باعتباره شاعرا جوالا، إن تاريخ ميلاده مجهول والمتفق عليه بالإجماع أنه توفي عام 1908 لأن وفاته صادفت اكتشاف عين ماء وسط سوق اولاد جلال، ويروي أحد أقاربه أنه توفي في عمر الأربعين بعد أن عانى من مرض السل الذي كان منتشرا بين الأهالي فاستنتج  أن الشاعر يكون من مواليد 1868 تقريبا، كان يروي، أشعار بن يوسف وبن قيطون وعبد الله بن كريو وشعراء أولاد نايل والهضاب العليا عموما، يتميز شعره بالسخرية من الحياة ويتضمن الحكم التي يستشهد بها الناس في مجالسهم وأحاديثهم اليومية، وقد دعم الشيخ السماتي تجربته وثقافته الأدبية بالتجوال والترحال عبر الجزائر شمالا و جنوبا، شرقا و غربا إلى درجة أن شعره يروى في كامل مدن الهضاب العليا وفي بوادي وقرى مناطق الأوراس، والملاحظ أن الرواة يسمونه الشيخ وهو لقب لا يطلق إلا على الشعراء الكبار، ويتميز بمعرفته الجغرافية للجزائر ( المدن والقرى والوديان والجبال وغيرها) ونجد هذه الخاصية في شعره ورحلاته الخيالية والواقعية وهو مولع بتعداد الأماكن وكأنه يبكي سقوط الوطن تحث حكم السلطة الفرنسية، وكان يتردد على مجالس الغناء واللهو والشعر من أشهر قصائده الواسعة الانتشار هي التي قالها في سجن الأغواط ( مسقط رأس عبد الله كريو) كان يلقي قصائده بالأسواق والمقاهي ومنازل أصدقائه، إن الشاعر السماتي يستخدم اللغة اليومية لكن هذا الاستخدام يخضع لطريقة خاصة تنتهي في القصيدة إلى تنظيم  لغوي مستقل نسبيا عن التنظيم المألوف للغة العادية.

ولد محمد ابن قيطون قبيل سقوط واحتي اولاد جلال وسيدي خالد في يد الاحتلال الفرنسي، وهو محمد بن الصغير بن قيطون من مواليد سيدي خالد( وهو ينتمي إلى عرش اولاد سيدي خالد بوزيد )، سيدي خالد كما يقول الشاعر سميت باسم النبي خالد بن سنان العبيس الذي تحدثت عن قصة نبوته عدد من الكتب القديمة وأولهم الجاحظ في كتابه الحيوان، عاصر ابن قيطون شاعرين كبيرين هما الشيخ بن يوسف والشيخ السماتي الجوال الذي انتشر شعره بأغلب مناطق الجزائر، ومن أشهر النقائض التي كان يرويها الرواة تلك التي كانت بين ابن قيطون وبن يوسف ينظم أحد الشاعرين قصيدة من وزن خاص وقافية خاصة ويأتي الثاني فينقضها بأخرى من نفس الوزن والقافية، كما يتعرض لمعاني خصمه ويرد عليها، و ثقوم هذه النقائض على التعصب القبلي والفكاهة بغرض تسلية الناس الذين يجتمعون خولهما بسوق القرية، إلا أن هذه النقائض ضاعت وتناساها الرواة، و يحفظ بعض الشيوخ الكثير من هذه النقائض ولكنهم رفضوا روايتها تجنبا لإحياء الأحقاد والضغائن،إن حيزية عند ابن يوسف لا تساوي مثلما قال ابن قيطون ألفا من الإبل وغابة نخيل وإنما تساوي كومة من الحشيش وأخرى من ورق الشعيرو قطعة من لحم الجمال وقطعة من الكابوية أي اليقطين، وابن يوسف هنا لا يسخر من حيزية وإنما من ابن قيطون الذي يعيش من لحم البعير مقابل ما يبيعه من حشيش، وهذا ما يؤكد قول بعض الرواة أن ابن قيطون كان فلاحا فقيرا، بينما كان بن يوسف غنيا بحكم السلطة الروحية التي كان يتمتع بها وبحكم انتمائه إلى شيوخ الزاوية المختارية، وإذن لا نستبعد كما قال أحد الرواة أن يكون سعيد عاشق حيزية قد كافأ ابن قيطون ماديا مقابل القصيدة،كان يتكسب أحيانا من شعره ويرتحل لزيارة بعض شيوخ الزوايا من أجل العطاء والدليل على ذلك وجود قصيدتين الأولى رثى بها الشيخ محمد بن بلقاسم شيخ الزاوية القاسمية بالهامل ( قرية بالقرب من مدينة بوسعادة بها زاوية مشهورة يقصدها الطلبة من كل جهة) والثانية رثى بها إبنته زينب التي خلفته في تسيير الزاوية، ويبدو أن إبن قيطون قد اشتهر بالرثاء لذلك نجد عاشق حيزية يختاره من بين الشعراء.

ومع ذلك فإنه نظم في جميع الأغراض إلا أن جل شعره ضاع ولم يصل منه إلا القليل، ومما يلاحظ على هذا الشاعر أنه متمسك أكثر من الشعراء الذين عاصروه بالتقاليد الفنية الموروثة منذ عهد ما قبل الإسلام يتميز ابن قيطون بوصف الطبيعة ولاسيما الصحراء ويشبه الممدوح أو المحبوبة بجزء منها ثم يسترسل مع المشبه به ويرسم لنا منظرا كاملا وكثيرا ما يتحول وصفه للطبيعة إلى لوحة نابضة بالحياة أو بالحركة كالسحاب وما يتبعه من برق ورعد ومطر غزير تملأ الوديان وتغطي السهول والروابي والريح ، فهو ينسى الممدوح ويسترسل مع المشبه به وكالأرض أو المطر والسحاب ، ويتبنى الأسلوب نفسه في القصيدة الغزلية حين يرسم تمثال المحبوبة، فهو يميل إلى ربط التمثال المرسوم في شعره بالمطر والأرض بالتفصيل في حين يميل غيره من الشعراء الشعبيين إلى التقليد نفسه ولكن من غير العناية بالجزء، فجسد المرآة (المثال) عنده يذوب في الطبيعة، إنها المرآة المثال الأم لذلك نجده يربطها بالأرض الأم والعلاقة المشتركة، بينهما هي الخصوبة.

والجدير بالذكر بالنسبة للشعرالشعبي الجزائري في القرن التاسع عشر قد ورث تقاليد فنية من الشعر العربي القديم في المشرق من جهة والموشحات والأزجال الأندلسية من جهة أخرى، إن تقاليد أو الرواسب الثقافية هي الخاصية الجوهرية التي تميز بها  الشعر الشعبي في هذا القرن، وقد رسم هؤلاء الشعراء لوحات عن البادية نابضة بالحركة والحيوية، ولقد وصف محمد بن قيطون المطر من خلال قصيدة طويلة يمدح فيها الرسول، ويتخيل الشاعر بن يوسف رحلة إلى الحج في قصيدة طويلة فيشبه المواكب المتجهة إلى البقاع المقدسة بالجراد والمياه الغزيرة، ويختار الشاعر الكلمات والحروف التي يصنع بها صور سمعية بصرية، وتتكرر صور المياه والأمطار في القصائد الدينية التي تميزت بطولها وتنوع معانيها وأوزانها وقوافيها، وإذا انتقلنا إلى القصيدة الغزلية وجدنا فيها رسم تمثال المحبوبة أو الدمية، ويشغل رسم هذا التمثال الجزء الأكبر من القصيدة ينحث الشعراء الشعبيون التمثال ويتركون الوجه بلا ملامح إذ يربطونه بالشمس أو بالقمر أو بالنجم الساطع مما يدل على أن شعراء القرن التاسع عشر قد ورثوا تقاليد فنية عريقة.فالشاعر الشعبي لا يرسم امرأة معينة بل يحرص على إبراز الأعضاء الأنثوية لأنه يحتذي صورة مثالية لامرأة كانت تقدس فيها الخصوبة الجنسية التي تؤدي إلى الأمومة، الأم الواهبة للحياه المرأة المميزة بوظيفة تأبيد الحياة التي تضمن استمرار النوع البشري، غير أنه يجب أن نفرق بين موقفين للشاعر اتجاه المرأة فهوحين يصور واقعية امرأة لا يسرف في تصوير جسدها بالتفصيل وإنما يكتفي ببعض الأعضاء كالعين والجيد والخد والجبين أما حين يعمد إلى تصوير المثال فهو يجمع كل العناصر الحسية، فهي دمية أو صورة منقوشة، فهو يفرط في تفصيل صورتها وقد اعتبر بعض النقاد هذه الطريقة في رسم صورة المرأة من الأدب المكشوف لأنهم لم ينتبهوا إلى الأصول الدينية لهذه الصفات المفصلة وبذلك وقعوا في التعميم، وليس معنى هذا أن الشعر في القرن التاسع عشر قد جاء في طقوس الدين البدائي وإنما هي تعبير عن بقايا ثقافية سابقة تحولت إلى تقاليد فنية ورثها الشعراء الشعبيون ولاسيما أن عددا كبيرا من القبائل النازلة بالجنوب الجزائري وبالهضاب العليا تتألف من الفاتحين العرب المسلمين ومن هجرة بني هلال وبني سليم من الحجاز إلى الصعيد المصري إلى إفريقيا، وقد حمل هؤلاء تقاليدهم البدوية والفنية إلى مختلف أقطار الجزائر، وإذا كان الشاعر الشعبي قد ربط صورة المرأة المثالية بالتركيز على الخصوبة الجنسية التي تؤدي إلى الأمومة فإنه ربطها أيضا بخصوبة الأرض، إن الشاعر بلخير بطل مقاومة بوعمامة يشبه جيد المحبوبة بالبارود، إن أغلب الشعراء يربطون الأرض والمطر بالتمثال المرسوم، فالشاعر ينسى التمثال أحيانا للحديث عن المطر والمياه، والشيخ السماتي الشاعر الجوال يشبه أطراف المحبوبة بالبرق أما بيطار ( ولا نعرف عن أخبار هذا الشاعر شيئا) شاعر أولاد سيدي الشيخ وصديق الشاعر عبد الله بن كريو فيريد من الصحراء أن تكون جميلة كجمال التمثال اللذي رسمه و ذلك بفعل المطر.فمن خلال رسم التمثال يجد الشاعر الشعبي العلاقة بين المطر و الأرض وهذا التمثال مقدس ويؤكد هذه القداسة  التشبيه بالمحراب، والمحراب مكان مقدس منذ القدم، فمحارب بني إسرائيل في مساجدهم التي كانوا يصلون بها وكذلك النصارى يسمون صدر كنائسهم المحراب، وفي شعر ما قبل الإسلام وردت كلمة محراب مرات عديدة، وهكذا نلمس علاقة وطيدة بين التمثال المرسوم في الشعر الشعبي وبين الواقع ، إن المثال لا يكون فعالا كما يقول تودوروف ( الناقد الروسي) إلا إذا ظلت علاقته قائمة مع الواقع. 

وقد كان الأعشى يربط التمثال أو الدمية بالمحراب و ليس من الصدفة أن يرد في الشعر الشعبي كذلك تشبيه بعض أعضاء المرأة بالمحراب، وقد يبدو لنا لأول وهلة أن الشعراء الشعبيين لا يبالون بالمقدسات عندما يشبهون الأطراف السفلى للمرأة بالمحراب إلا أنهم في الحقيقة يستمدون هذا التقليد من الأصول الدينية القديمة أحمد بن الحرمة ( هو من مدينة بريان بالقرب من غرداية عاش في القرن 19) وهو شاعر اشتهر بتدينه وبمدائحه الدينية يرد وهو يرسم تمثاله كل عضو في المرأة إلى نظيره في البديل الديني، ويربط إبن قيطون تمثاله بالنخلة المرتبطة بالخصوبة، وقد تكررت صورة النخلة في قصيدة حيزية مرات عديدة حيث ربطها بمريم وميلاد المسيح وهو ما يؤكد مثال المرأة الأم.  

وأخيرا يلتقي الشعراء الشعبيون أيضا في كامل أنحاء الجزائر في موضوع الرحلة، فالشاعر الشعبي يربط قصيدته غالبا بموضوع محدد يقوده إلى القيام برحلة، فنجده يذكر مدن الجزائر وجبالها و وديانها، ونجد 
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