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يهدي إليه البيان القرآني " (
)  ، ثم تكون مع الفهم البلاغي العميق حين تقول : " ومن نفي       الحاجة إلى القسم ، يأتي التأكيد والتقرير ، لأنه يجعل المقام في غنى بالثقـة واليقين عن الإقسام . والسر البياني لهذا الأسلوب ، يعتمد في قوة اللفت ، على ما يبدو بين النفي والقسم من مفارقة مثيرة لأقصى الإنتباه " (
) .

       ويكون القسم على هذا الأساس هو العنصر الأسلوبي المحفز بالجمع بين نقيضين محفزين : النفي والقسم . والإشارة الأسلوبية جاءت لتشكل النص / السورة من البداية لهذه المفارقة : نفي يعقبه توكيد بالقسم . 

       وعائشة عبد الرحمن كما رفضت فكرة تعظيم المقسم به في السور التي بدأت بواو القسم ، ترفض
 الآن فكرة تعظيم " البلــد " في سورة " البلــد " التي فسرتها بيانيـاً كذلك ، على الرغم من أن فكرة تعظيم المقسم به سيطرت حتى الآن (
) .

       والفرق بين النمطين هو أن واو القسم يليها الحسي الذي يقود إلى العقلي أو الغيبي ، على حين أن صيغة " لا أقسم " تطرح القسم إطلاقاً لتدخل السورة / النص في فحوى الخطاب مباشرة بعد أن لفتت أنظار المتلقي لا إلى الحسي بل إلى المفارقة الأسلوبية (
) . وقد حام حول هذه الفكرة دون أن ينظرها بشكل واضح محمد المبـارك ، يقول : " وكثيرا ما يأتي القسم في القرآن للإيقاظ والتنبيه وإثارة النفس وإعدادها لما يأتي بعده من المعاني " (
) . 
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       جرت العادة في الدراسات الأكاديمية بخاصة أن يدرس النص الشعري بفضائه المكاني أو الزماني أو كليهما ، فلقد يقال مثلا الشعر العراقي أو الشعر في العصر …. فيكون المكان أو الزمان أحد مفاتيح النص الشعري ، فضلا عن المؤشرات الأخرى . 

       والنص القرآني معروف في فضائه الزماني ، معروف أنه نزل منجماً في ثلاث وعشرين سنة تقريباً ، أما فضاؤه المكاني فإنه يعطي إضاءة لفهم النص القرآني الكريم مكيا كان أم مدنياً ، والمعروف أن القرآن الكريم مكي ومدني من حيث مكان النزول ، والدراسة الأسلوبية (
) تعطي خصائص أسلوب كل من العهدين ، سواء من حيث آليات الخطاب أم من حيث طبيعة الموضوعات التي يتناولها القرآن المكي أو القرآن المدني . 

ومكية أو مدنية القرآن إنما يعول عليها بوصفها وحدة أسلوبية بلاغية خطابية قائمة بذاتها ، أما تداخل المكي والمدني في السورة الواحدة فإن ذلك أولاً غير مطرد ، وثانيا فإنه لا يعطي إلاّ نسبة ضئيلة مما هو مكي إلى المدني أو بالعكس . ثم أن وجود هذه الآيات المكية أو المدنية في السور المعاكسة اقتضتها ظاهرة وحدة السبك الأسلوبي العامة في القرآن ، أو ما تسميه الألسنيات المعاصرة العنصر المهيمن في الأسلوب ، أو العنصر الذي يغطي بسلطانه ودورانه عموم القرآن الكريم . 

        يلاحظ محمد قطب أن " هنالك ظاهرة تلفت نظرنا بادئ ذي بدء ، هي وجود آيات مدنية في سور مكية ، وآيات مكية في سور مدنية … والذي يلفت نظرنا في هذه الظاهرة أن مكان نزول الآية لم يكن هو الذي حدد موضعها في المصحف ، ولا زمان نزولها كذلك " (
)، ويذهب إلى أن في كل سورة " وحدة موضوعية " (
) وأن الاختلاف الواضح بين السور المكية والسور المدنية في طريقة التعبير وبناء الآيات (
) . والوحدة الموضوعية التي يشير اليها محمد قطب هي ليست في كل السور بحيث أن السورة الأخرى تنقطع في دلالتها الموضوعية عن السور الأخرى ، هذا من جهة ، ومن جهة أخرى فان استدعاء آيات مكية أو مدنية في سور معاكسة ، لم يكن القصد منه فقط استكمال المعنى موضوعيا ، إنما كان الهدف منه استكمال الشكل القرآني الكريم كما أراده الله سبحانه وتعالى في صورته الأخيرة .

        وعائشة عبد الرحمن ـ وجهودها موضوع الدراسة ـ تهتم بهوية السورة أمكية هي أم مدنية ، واهتمامها في هذا المجال يشير الى ظاهرة الموضوع أيضاً ، فهي ترى : " أن القرآن الكريم في العهد المكي وأوائل المدني ، كان معنياً بأصول الدعوة ، ومنها ما يتصل بالبعث واليوم الآخر ثم إتجهت عنايته بعد ذلك إلى الشؤون العملية ، بعد أن صار المسلمون مجتمعا متميزا يحتاج إلى تنظيمه بأحكام تشريعية وخلقية واجتماعية … ولا يمنع هذا من مجئ آيات في العهد المدني بأصول الدعوة كآية الحج ( يَا أَيُّهَا النَّاسُ اتَّقُوا رَبَّكُمْ إِنَّ زَلْزَلَةَ السَّاعَةِ شَيْءٌ عَظِيمٌ ( يَوْمَ تَرَوْنَهَا تَذْهَلُ كُلُّ مُرْضِعَةٍ عَمَّا أَرْضَعَتْ وَتَضَعُ كُلُّ ذَاتِ حَمْلٍ حَمْلَها وَتَرَى النَّاسَ سُكَارَى وَمَا هُمْ بِسُكَارَى وَلَكِنَّ عَذَابَ اللَّهِ شَدِيدٌ ( (
)  ، كما لا يمنع من مجئ آيات في العهـد المكـي الأول ، خاصة بالأحكام والنظم الإجتماعية مثل آيات البلد
( فَلاَِاقْتَحَمَ الْعَقَبَةَ ( وَمَا أَدْرَاكَ مَا الْعَقَبَةُ ( فَكُّ رَقَبَةٍ ( أَوْ إِطْعَامٌ فِي يَوْمٍ ذِي مَسْغَبَةٍ ( يَتِيمًا ذَا مَقْرَبَةٍ ( أَوْ مِسْكِينًا ذَا مَتْرَبَةٍ ( (
) . " (
) ، والفرق بين رؤية محمد قطب ورؤية عائشة عبد الرحمن هو أن الأول يحدد استعمال موضوع محدد للسورة الواحدة ، على أن عائشة تحدد " موضوعات " للقرآن المكي و " موضوعات " للقرآن المدني ، وبحسب عائشة فوجود آيات مكية أو مدنية في سور معاكسة تكون مؤشراً أسلوبياً لاستدعاء الدلالة المركزية المهيمنة التي أرادها القـرآن المكي في سـور مدنيـة أو التي أرادهـا القـرآن المدني في السور المكية .

       وما يمكن أن نسميه بوحدة الموضوع قد لا نجده في سورة محددة ، إنما يمكن أن يوجد في مجمل القرآن يستنبط من كل سورة . وأول من انتبه إلى ذلك الأصوليون " في بحث آيات التشريع وهي جميع الآيات المتعلقـة بموضوع ما تم فهمها وتسجيل ظواهرها ثم تفسير هذه الظواهر والانتهاء من كل ذلك إلى حكم القرآن في المسألة " (
) ، لا بل إن التفسير الموضوعي " سمي بالتفسير الموضوعي نسبة إلى وحدة الموضوع الذي يعالجه " (
) .

       وفي العصر الحديث أنصبت جهود بعض العلماء على تأصيل هذا المنهج ، ولقد كان الشيخ أمين الخولي من أوائل العلماء الذين درسوا القرآن بحسب هذا المنهج ، " والأصل في منهج التفسير الأدبي ـ كما تلقيته عن شيخي ـ [ تعني أمين الخولي ]  هو التناول الموضوعي الذي يفرغ لدراسة الموضوع الواحد فيه ، فيجمع كل ما في القرآن عنه ، ويهتدي بمألوف استعماله للألفاظ والأساليب ، بعد تحديد الدلالة اللغوية لكل ذاك … وهو منهج يختلف تماماً عن الطريقة المعروفة ، في تفسير القرآن سورة سورة ، حيث يؤخذ اللفظ أو الآية فيه ، مقتطعا من سياقه العام في القرآن كله ، مما لا سبيل معه إلى الإهتداء إلى الدلالة القرآنية لألفاظه ، أو استجلاء ظواهره الأسلوبية وخصائصه البيانية " (
) . والمعروف أن تقسيم القرآن إلى موضوعات معينة ، أو جمع كل موضوع في بابه جهد قام به المستشرق جول لابوم (
) حيث قسّم كتابه إلى أبواب بحسب الموضوعات ، لا من أجل دراسة القرآن ، ولكن من أجل أن يساعد الدارس حيث جمع له كل ما يطلبه الموضوع المعين ، وكان جهد الفرنسي إدوار مونتيـه (
) في ترجمة معاني القرآن الكريم إلى اللغة الفرنسية مذيلة بفهرس لمواد القرآن الكريم " مفصل أتم تفصيل ، فكأنه وضع لتـدارك ما فـات مـؤلف ( تفصيـل آيات القرآن الحكيم ) … " (
) .

       وما دمنا في سياق جمع الآيات التي تشكل موضوعاً واحداً ، فإن تسلسل المبنى يظل ملتحماً ، أعني أنه ليس ثمة فجوة أسلوبية يمكن أن تقع في حالة عرض آيات تشتبك في موضوع معين ، والذي يثبت هذه الملحوظة هو أن جهود أمين الخولي وجملة من تفرع عن مدرسته أثبتوا الدراسة الأدبية للقرآن مع ضم الآيات بعضها مع البعض الآخر في موضوع واحد . ومنهج أمين الخولي كما ترى عائشة عبد الرحمن " لا يجيز لنا أن نفسر كلمة من كلمات الله دون استقراء كامل لمواضع ورودها بمختلف صيغها في الكتاب المحكم ، ولا أن نتناول موضوعاً قرآنياً أو ظاهرة من ظواهره الأسلوبية ، دون استيعاب لنظائرها وتدبر سياقها الخاص في الآية والسورة ، وسياقها العام في القرآن كله " (
) . وعائشة عبد الرحمن تؤكد على هذا المنهج ، فهي تؤكده في كتابها الآخر ( القرآن وقضايا الإنسان ) فتقول : " … فإن منهجنا يأبى علينا أن نحمل تبعة تفسير القرآن بغير القرآن ، أو توجيه لفظ منه دون تتبع سياقه في كل مواضع وروده في الكتاب المحكم ، كيلا نتورط في شبهة وجود اختلاف فيه : ( أَفَلاَ يَتَدَبَّرُونَ الْقُرْآنَ وَلَوْ كَانَ مِنْ عِنْدِ غَيْرِ اللَّهِ لَوَجَدُوا فِيهِ اخْتِلاَفًا كَثِيرًا  ( (
) (
)  . على أن تفسير القرآن بالقرآن المشار اليه في ثنايا حديثها لا يعني المنهج المقرر الذي يأبى تفسير القرآن بالأثر أو بالرأي أو ما إلى ذلك كما فعل مثلا أبو زيد الدمنهوري (
) ، إنما يعني أن اللفظ يعطي دلالته ، أو الظاهرة الأسلوبية تستقرأ من خلال الدوران في القرآن ، ولا يمنع في منهج عائشة الإستقضاءة بأقوال السلف من المفسرين ، أما الرجوع إلى الحديث النبوي الشريف أو معاجم اللغة فهذا من باب تحصيل الحاصل . 

       والموضوع ، أو التناول الموضوعي عن طريق جمع آيات في موضوع مدروس لم يكن شغل البيانيين في تناولاتهم لموضوع الإعجاز ، لا بل على العكس ، فإن المعتزلة " لم يتناولوا القرآن من الناحية الإعتقادية المذهبية ، وإنما هم عرضوا لتفسيره من ناحية أنه كتاب أدبي له أسلوبه وبيانه " (
) ، وهذا ما يؤكده ويعمقه البحث العلمي المعاصر حين يرى بأن الإعجاز " هو حقاً بلاغي ولغوي ، قبل أن يكون معرفياً " (
)  .

       وهذه الآيات المكية أو المدنية في السور المعاكسة لها يمكن أن تجمع في دراسة الفكر الإسلامي بصورة عامة سواء ما تعلق منها بموضوع فكري ، أو ما تعلق منها بموضوع حكمي تشريعي ، أو ما تعلق منها بموضوع خلقي … فإن الباحث سيفيد من هذا الكم وقد يساعده ، لا سيما في التشريع ، حتى الناسخ والمنسوخ وتسلسل زمن النزول لتستقر المسائل في الذهن ، أما القيمة الأدبية للمكي والمدني على ما قررت عائشة عبد الرحمن في منهجها فهو مسلك أسلوبي سواء من حيث المعايير الأسلوبية ذات الطابع الشكلي ، أم تلك التي ذات طابع يتعامل مع العقيدة ، أو تنامي العقيدة للوصول بها إلى الكمال خلال ثلاث وعشرين 
سنة . وخلال هذه الثلاث والعشرين سنة لم يكن مكان للنزول غير مكة المكرمة أو المدينة المنورة ، والجدول الآتي يوضح مكان النزول للسور التي تناولتها عائشة عبدالرحمن، وهي : 

       الضحى / الشرح / الزلزلة / النازعات / العاديات / البلـد / التكاثر / العلق / القلم / العصر / الليـل / الفجر / الهمزة / الماعون .
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      ومن ملاحظة الجدول السابق نرى أن السور المكية التي أشارت لها عائشة عبد الرحمن بصراحة هي إحدى عشرة سورة ، والمختلف في كونها مكية أم مدنية سورة واحدة هي سورة الزلزلة ، وعائشة لا ترجح رأيا على الرغم من أنها ترى أن الخط العام للموضوعات المكية يمكن أن يتواتر في آيات مدنية وبالعكس (
) ، وعلى كل حال فإن السورة تمثل نسبة 7./. تقريبا بالنسبة لعدد السور ، وتمثل نسبة 3 ./. تقريبا بالنسبة لعدد الآيات ، لأن مجموع آيات السور التي فسرتها بيانيا عائشة عبد الرحمن هو 253 آية ، وتكون بذلك عائشة عبد الرحمن قد تعاملت أسلوبياً وبلاغياً مع القرآن المكي في تفسيرها البياني ، وتعاملت مع عموم القرآن في كتابها اللاحق ( الإعجاز البياني للقرآن ) ، ولم تعط رأيا في سورة واحدة أمكية هي أم مدنية ، وعند الرجوع إلى المصحف تبين أنها مكية ، وعائشة ترجح أنها مكية وإن كانت لم تشر إلى ذلك صراحة (
) .

       أما تسلسل النزول فهي إضاءة أخرى مما يسميه النقد من إضاءات ما حول النص ، والسور في القرآن الكريم ذات تسلسلين :  

1 ـ  تسلسل السور في المصحف : التوقيف الأخير لقراءة الرسول (( ) (
) .

2 ـ  تسلسل نزول السور ، أو الآيات في داخل السور ، في حالة تد اخل زمن النزول .

        والجدول الآتي يوضح تسلسل السور التي فسرتها بيانياً عائشة عبد الرحمن :

	 التسلسل في الصحف
	تسلسل النــــزول

	  القلـم
	  العلـق

	  النازعات
	  القلـم

	  الفجـر
	  الليـل

	  البلــد
	  الفجـر

	  الليـل
	  الضحى

	  الضحى
	  الشرح

	  الشرح
	  العصر

	  العلـق
	  العاديات

	  الزلزلة
	  التكاثـر

	  العاديات
	  الماعون

	  التكاثر
	  الهمزة 

	  العصر
	  البلـد 

	  الهمزة
	  النازعات

	  الماعون 
	  الزلزلـة


       لم تشر عائشة عبد الرحمن إلى تسلسل ست سور من السور الأربع عشرة التي فسرتها بيانياً ، وهي بحسب ترتيب تفسيرها : الزلزلة / النازعات / البلـد / التكاثر / العصر / الليل وبالرجوع إلى الإتقان (
) فإن تسلسل النزول كان كما هو مبين في الجدول .

	التسلسل في المصحف
	تسلسل النزول

	  النازعات
	  الليـل

	  البلـد
	  العصـر

	  الليـل
	  التكاثـر

	  الزلزلة
	  البلــد

	  التكاثـر
	  النازعات

	  العصـر
	  الزلزلـة


       هل يمكن أن يقال إن تصاعد الخطاب القرآني كان وراء التسلسل في المصحف بعد أن كان تسلسل النزول ذا علاقـة بأسباب النزول ؟ يمكن أن نقرر مطمئنين إلى أن أسباب النزول ، وهي إضاءة كاشفة للنص ، كانت وراء تسلسل النزول ، وإن تصاعد الخطاب القرآني كان وراء التسلسل في المصحف . 

       ومن الناحية البلاغية فإن تقنية ترتيب النزول أو ترتيب المصحف ، فإن الترتيب يعد إضاءة كاشفة لعمق النص ، وليست سلطة تحكيمية من خارجه .

       والآية بحسب النزول ومع وجود السبب المباشر لنزول الآية أو الآيات يساعد في الاستجلاء الجمالي عن طريق التذوق ، باعتبار أن أساس التذوق هو الحس " وهو واحد لدى الجميع . ولا فارق بين الناس في طريقة تأثرهم بالأشياء ، أو في أسباب هذا التأثر . إلاّ أن هناك اختلافا في درجة التأثر التي يرجعها بيرك إلى شدة الحساسية الفطرية عند البعض ، وإلى زيادة تركز الإنتباه على موضع التأثر " (
) ، فالحس يشتد تأثراً وحساسية في تلقيه للنص القرآني في تسلسل النزول المرتبط بالتاريخ ، كما تزداد الحساسية عند المتلقي أيضاً في التناسق الأخير للنص أي بتسلسل المصحف .

       على أن الذي يقرأ القرآن ، أو أية / آيات / سورة / سور في التسلسلين يلاحظ أن الله ـ سبحانه ـ خاطب عباده بكلامه ، أي خاطبهم بمستوى رفيع من مستويات الأداء ، جرى وفق نظام اللسان العربي ، وهذا الكلام ، بكل التفريعات التي لاحظها تشيتشرين (
)  كلام معجز ، لأنه إذا ما قرأناه على أيّ الوجهين في التسلسل فسنرى أن الخطاب هو الخطاب : كلام يحوي أعمق رسالة باستخدام بالغ الدقة لقوانين اللغة المختارة للرسالة ـ العربية ـ ، وهذه اللغة لا تختلف عن لغة الناس المخاطبين ( بالبناء للمفعول ) ولكنها مصاغة بشكل معجز .

       ومسألة أخرى في النظرة البلاغية إلى التسلسلين هي مسألة " الفهم " فهل يختلف الفهم أو القصد الرباني إذا ما قرأت الآيات أو السور بتسلسل مختلف ؟ .

       إن العرب كمتلقين أوائل ليسوا على درجة واحدة من فهم القرآن بمجرد سماعه كما يذهب إلى ذلك أحمد أمين (
) في معرض رده على ابن خلدون ( ت 808 هـ ) الذي يزعم بأن كل العرب متساوون في فهمه أيام نزوله (
) . ويرى الرأي نفسه ، أي رأي أحمد أمين محمد حسين الذهبي الذي يقول صراحة : " ولا أظن الحق مع ابن خلدون حيث يقول في مقدمته : " إن القرآن نزل بلغة العرب ، وعلى أساليب بلاغتهم ، فكانوا كلهم يفهمونه ويعلمون معانيه في مفرداته وتراكيبه " ، نعم لا أظن الحق معه في ذلك " (
) ، ويعلل أحمد أمين رفضه لمقولة ابن خلدون بقوله : " لأن نزول القرآن بلغة العرب لا يقتضي أن العرب كلهم يفهمونه في مفرداته وتراكيبه " (
) ، أما محمد حسين الذهبي فيعلل رفضه لأبن خلدون قائلا : " لأن نزول القرآن بلغة العرب لا يقتضي أن العرب كلهم كانوا يفهمونه في مفرداته وتراكيبه ، وأقرب دليل على هذا ما نشاهده اليوم من الكتب المؤلفة على اختلاف الفاظها ، وعجز كثير من أبناء هذه اللغات عن فهم كثير مما جاء فيها بلغتهم ، إذ الفهم لا يتوقف على معرفة اللغة وحدها ، بل لابد لمن يفتش عن المعاني ويبحث عنها من أن تكون له موهية عقلية خاصة ، تتناسب مع درجة الكتاب وقوة تأليفه " (
) مع ملاحظة أن ردّ الذهبي على ابن خلدون مستمد في مقدمته من كلام أحمد أمين نصاً دون إشارة إلى ذلك ، ثم أنهما بعد ذلك يختلفان ، أحمد أمين قياسه أن متكلم اللغة لا يفهم كل ما يقال فيها ضرورة ، والذهبي قياسه أن الكتب المصنفة في علم ما بلغة من اللغات لا يقتضي فهمه لكل من تكلم تلك اللغة . وعلى كل حال فإن ما اشتمل عليه القرآن من خطابات محكمة ومتشابهة يجعل عملية فهمه حقاُ عملية تستعصي أحياناً لا على المتلقين الأوائل بشكل عام ، بل تستعصي أحياناً حتى على الصحابة الممتازين بألفهم ، ففهم ابن عباس (() يختلف عن فهم غيره من الصحابة للقرآن الكريم . وليس غريباً على ذلك أن يسأل نافع بن الأزرق ابن عباس فيما استعصي عليه فهمه من القرآن ، وليس غريبا أن تجعل عائشة عبد الرحمن جزءاً من جهدها لمسائل نافع بن الأزرق وتلحقه بالإعجاز البياني للقرآن الكريم (
) .

وهذا الرأي : عدم فهم جميع الصحابة بشكل متكافئ طرحه ابن تيمية ( ت 728 هـ ) في قوله : " إن العرب لا تستوي في المعرفة بجميع ما في القرآن من الغريب والمتشابه ، بل إن بعضها يفضل في ذلك على بعض " (
) ، فإذا كان الغريب والمتشابه مما يحصل فيه الإختلاف على رأي ابن تيمية ، فإن أنواع الخطاب القرآني منه ورقـة علمية أو ورقة سياسية أو كلام درامي أو ما إلى ذلك ، ثم إن العلامات بوصفها أداة لكشف القصد لا يمكن أن تكون متساوية ومتكافئة عند الجميع ، في الحق : لا في التلقي الأول للنص القرآني بحسب تسلسل النزول فقط ، بل إلى يوم الدين داخلاً في ذلك كل البشـر لأن الخطـاب القـرآني هو لكل البشر . والسؤال المطروح الذي قادنـا إلى هذه المداخلـة في الفهم هو : هل يختلف الفهم أو القصد الرباني إذا ما قُرأت الآيات او السور بتسلسل مختلف ؟ أي بالتسلسلين ؟ والجواب على ذلك أن الفهم يختلف ولكن لا بسبب طبيعة الخطاب القرآني في تسلسليه ، فهما كلاهما معجـز ، ولكن يختلف الفهم باختلاف درجات آليات التلقي . فلو جمعنا من كل القرآن الحكيم كل ما يتصل بموضوع معين ، فإن الخطاب القرآني يبقى على درجة عالية من الضبط اللغوي والبلاغي والأدبي ، ولكن الذي يختلف هو نسبية فهمنا لهذا الموضوع . والدراسة البلاغية الأسلوبية المتأنية تقود إلى تفرد الخطاب القرآني وانفراد الفهم ، لا سيما في الغريب أو المتشابه كما أشار ابن تيمية . 

       وفضلاً عن مكان / تسلسل النزول ، يطالعنا في النص سبب النزول ، وأسباب النزول علـم اهتم بـه السلف الصالـح ، وجاءنـا على الأقـل سفـران : أسباب النزول للواحدي ( ت 468 هـ ) وأسباب النزول للسيوطي ( ت 911 هـ ) ، وأسباب النزول هذه تعد إضاءة حول النص . لأن النزول لو كان للسب وحده لنزلت آية أو سورة ولانتـفى الغرض من التشريع مع نهاية المسبب . فالحدث يعطي مسوغا لنزول النص ، لكنه لا يتحدد به مطلقاً، والقاعدة الأصولية المعروفة " إن العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السبب " (
) وعائشة عبد الرحمن تجعل أسباب النزول " قرائن مما حول النص " (
) ، ورغم أن أسباب النـزول معتنى بها من قبل السلف فإنه من الخطأ التعويل عليها مطلقاً لأن الأقدمين أنفسهم اختلفوا 
فيها ، ولكنها على أي حال إضاءات تساعد في الكشف عن النص .

       وعائشة عبد الرحمن لم تشر إلاّ إلى سبب نزول أربع سور فقط هي:الضحى / القلم   / الهمزة / الماعون ، على حين أنها لم تشر إلى السور العشر الأخرى التي فسرتها بيانيا ، أي أنها اهتمت بذلك بنسبة 30 ./. تقريبا .

       في سورة الضحى كان سبب النزول " هو إبطاء الوحي مرة على الرسول ( () وهو بمكة ، حتى شقّ ذلك عليه ، وقيل فيمـا قيل : ودّع محمداً ربّـه وقلاه . ثم تناقضت أقوالهم ـ بعد هذا الإجماع ـ فيمن قالها … " (
) .

                وتنقل عائشة عبد الرحمن أربع روايات فيمن قالها :

       1 ـ  رسول الله (() ، " وقد شكا إلى زوجته السيدة خديجة (() إنقطاع الوحي فقال : " إن ربي ودعني وقلاني . فقالت : كلا والذي بعثك بالحق ما ابتدأك الله بهذه الكرامة إلاّ  وهو يريد أن يتمها لك ، فنزلت الآيات … " (
) ، ونلاحظ أن " حال " المتكلم هنا الخوف من وقوع التوديـع أو القلـي ، ونلاحـظ في إجابة السيدة خديجة " حال " التطمين للمصطفى (() .              

       2 ـ  " أنها السيدة خديجة ، وقد رابها فتور الوحي … " (
) ، وهنا نجد المتكلم وهو يظهر " حال " المطمئن في الرواية السابقة ، يظهر " حال " المرتاب في الرواية الثانية ، وجمع الروايتين أن السيدة خديجة " مرتابة " مع نفسها " مطمئنة " لرسول الله ( () .

       3 ـ  " إنّ أم جميل ، إمرأة أبي لهب ، هي التي قالـت : يا محمد  ، ما أرى شيطانك إلاّ قد تركك " (
) ، والمتكلم هنا يظهر " حال " المتشفي والشامت ، ولا غرابة فأم جميل هي الموصوفة في القرآن الكريم بـ ( حَمَّالَةَ الْحَطبِ ( (
) .

       4 ـ  " إنَّ المشركين  هم الذين قالوا في شماتة : قد قلاه ربّـه وودعه " (
) ، والمتكلم هنا يظهر " حال " الشامت قطعاً . ولكن ما الفرق بين الحالين في الروايتين الثالثة والرابعة ؟ أليست أم جميـل ـ المتكلم  في الرواية الثالثة ـ من جنس المشركين ـ المتكلم في الرواية الرابعة ـ ؟ بلـى ،  أم جميل من المشركين ، ولكنها تمتاز عنهم بأنها أوغلت  في إيذاء الرسول (() حتى تبّت هي وزوجها (
) " فكان مما سمي لنا من قريش ممن نزل فيه القرآن عمه أبو لهب بن عبد المطلب وإمرأته أم جميل بنت حرب بن أمية ( حمالة الحطب ) ؛ لأنها كانت تحمل الشوك فتطرحه على طريق رسول الله ( () حيث يمر ، فأنزل الله تعالى   فيهما : ( تَبَّتْ يَدَا أَبِي لَهَبٍ وَتَبَّ ( مَا أَغْنَى عَنْهُ مَالُهُ وَمَا كَسَبَ ( سَيَصْلَى نَارًا ذَاتَ لَهَبٍ ( وَامْرَأَتُهُ حَمَّالَةَ الْحَطَبِ ( فِي جِيدِهَا حَبْلٌ مِنْ مَسَدٍ ( في سورة المسد  ، سورة كاملة  مـن  قصار السور جعلت محور رسـالتها نموذج المشرك السئ الذي لا يكتفي بالشرك وحده ، بل يوغل ويشتط حتى يحاول إيذاء الدعوة وصاحبها .  

      وتكون السورة / النص تثبيتاً لعزيمة الرسول ( () وتطميناً له وإطناباً في حب الله له ، وضمّه إليه مع الروايتين الأولى والثانية ، ويكون النص / السورة تبكيتاً للمشركين ، وأم جميل مع الروايتين الثالثة والرابعة . وبذلك يكون سبب النزول إضاءة لتعميق جماليات تلقي النص القرآني بلاغياً ، ثم يبقى النص / السورة بعد ذلك تشكيلاً قائماً بذاته يفصح عن قصده بعيداً عن أسباب النـزول .

       والسورة الثانية التي أشارت فيها عائشة عبد الرحمن إلى أسباب النزول هي سورة 
" القلـم " ، تقول : " وذكر بعضهم في أسباب نزولها أنها أو معظمها " نـزل في الوليد بن المغيرة المخزومي وأبي جهل ( الحكـم ) بن هشـام المخزومي …(
) ، وصحيح أن الوليد وأبا جهل من أشد الناس على الدعوة ، وأنه من الحق أن ينزل تبكيتاً لهما قرآن كريم ، ولكن يبقى أن هذا السبب تاريخي بحت يضئ الفهم ولا يتحكم به .      

       وفي معرض تفسيرها لهذه السورة تتوقف عائشة عبد الرحمن عند عملية الربط المعنوي بحسب تسلسل النزول وتسلسل المصحف ، فهي تنقل عن أبي حيان : " ومناسبتها لما قبلها أنه فيما قبلها ذكر أشياء من أحوال السعداء والأشقياء ، وذكر قدرته الباهرة وعلمه الواسع وأنه تعالى لو شاء لخسف بهم الأرض أو لأرسل عليهم حاصباً  ، وكان ما أخبر تعالى به هو ما يلقنه رسول الله ( () بالوحي ، وكان الكفار ينسبونه مرة إلى الشعر ومرة إلى السحر ومرة إلى الجنون ، فبدأ سبحانه وتعالى هذه السورة ببراءته مما كانوا ينسبونه إليه من الجنون ، وتعظيم أجره على صبره على أذاهم ، والثناء على خلقه العظيم " (
) ، وما قبل سورة " القلـم " هي سورة " الملـك " هذا في تسلسـل المصحف ، وردا على توجيـه أبي حيـان ، تقول عائشة عبد الرحمن : " ولا وجه لربط نزول " القلـم " بما في سورة الملك ، وقد نزلت متأخرة ، فهي السابعة والسبعون في ترتيب النزول ، بينها وبين سورة القلم ، على أي قول في ترتيب نزولهما ، اكثر من سبعين سورة ! " (
) . ولكن أبا حيان استنبط ملاحظته من النص بعد أن ضبط نهائياً بشكله الأخير في المصحف ، ومن حقه ، بلاغة وتفسيراً ، أن يستهدي بتسلسل المصحف ، لأن تسلسل المصحف هو الإخراج النهائي للنص كما أراده الله أن يخرج للناس إلى يوم الدين . ومحاولة تخريج القوليـن تقودنـا إلى أن أبا حيـان أصاب حين ربط موضوعياً بين " الملـك " و " القلـم " ، وأن عائشة أصابت حين سلسلت تاريخياً ولكنهما يلتقيان في أن النص ، بأي تسلسل تعاملنا معه فهو نص لا يعتريه ـ حاشاه ـ خلل .

       والسورة الثالثة التي أشارت فيها عائشة عبد الرحمن إلى أسباب النزول هي سورة 
" الهمزة " ، التي " قيل نزلت في " الأخنس بن شـريق " كان يلمـز النـاس ويغتابهم وخاصة رسول الله (() . وقيل نزلت في " الوليد بن المغيرة " كان يغتاب المصطفى من ورائه ويطعن عليه في وجهه . وقال محمد بن إسحق في السيرة النبوية : " ما زلنا نسمع أن هذه السورة نزلت في أبيّ بن خلف " . " (
) ، وكل الأقوال تجمع على أن نفراً بعينهم كان " حالهم " الهمز واللمز ، وهذه الحال موجودة إلى أبد الدهر ما دام القرآن يتلى ، والسورة ردّ على الحال وليست رداّ على من ذكروا ، وإن كان من ذكروا داخلاً في الردّ . والملحظ البلاغي في هذه السورة أن الخطاب القرآني ، بلاغياً ، لم يفتتح السورة بخطابهم هم أو أي مشرك يهمز ويلمز ، إنما كان الخطاب لحالة الهمـز واللمـز . فالويل ، أياً كان في دلالته اللغوية أو التأويلية هو ( وَيْلٌ لِكُلِّ هُمَزَةٍ لُمَزَةٍ ( (
) . فهو من باب ذكر الصفـة وإرادة موصوفها ، وهذا أبلغ لأنه أجمع للجنس ، وهو من بلاغة الحذف ، . فلو قيل في غير القرآن الكريم : ويل لكل هامز لامز ، بصيغة اسم الفاعل لدل على معدود محدود ، وحتى لو قـال : ويل لكل هماز لماز ، بصيغة المبالغة لدلّ أيضاً على معدود محدود مبالغ فيه ، أما إسناد الويل إلى الصفة نفسها فهذا أبلغ في الترهيب ، لأنه إذا كانت الصفة ملعونة فما بالنا بالموصوف ، فضلا عن أن ( همزة لمـزة ) أنسب في المعنى والإيقاع مع فواصل السورة كلها . .

       أما السورة الرابعة والأخيرة التي أشارت عائشة إلى أسباب نزولها فهي سورة 
" الماعـون" ، حيث تقول عن أسباب نزولها : " وقالوا في أسباب النزول ، إنها نزلت في أبي سفيان ، أو في العاص بن وائل السهمي ، أو في الوليد بن المغيرة ، أو في أبي جهل ، وقال ابن عباس : " نزلت في منافق جمع بين البخل والمراءاة " … " (
) . وكل من ذكر حين نزلت السورة تاريخياً . والسورة من أوائل ما نزل من القرآن الكريم ، وكان من ذكروا أشد الناس إيغالاً في تصديهم للدعوة . والنص القرآني لا يخاطبهم مباشرة وإنما يستخدم بلاغياً أسلوب الاستفهام الذي لا يريد فهم شئ يجهله إنما يخرج الاستفهام هنا " إلى وضع بلاغي 
فني " ، ثم إن هذا الاستفهام يخاطب النبي ( () وكل متلق مؤمن ولكي لا يعطي النص القرآني قيمة مهمة لهؤلاء أراد القرآن أن يلتفت المسؤول إلى ( الَّذِي يُكَذِّبُ بِالدِّينِ ( (
) لكي يكون الخطاب أشمل ، ولكي لا يعطي القرآن أي قيمة لأي من هؤلاء يذكرهم مثلا . ومن الأنساق الأسلوبية في القرآن الكريم ، أن القرآن لا يذكر أسماء من نزل بحقهم قرآن 
ولا يطرّد ، لأن العبرة ، على ما رأينا من قاعدة الأصوليين ، هي في عموم اللفظ لا في خصوص السبب ، هذا من جهة ، ولنا أن نقول بعد ذلك أن القرآن إذا نزل بحق مؤمن فلا يذكر اسمه صراحة حتى لا ترتفع منزلته ، فربما وصل درجة الغرور أو ربما فتن به 
الناس . وإذا نزل بحق كافر فلا يذكر اسمه صراحة إهمالاً له ، ويعدل النص القرآني عن ذكر الأسم الصريح إلى الضمير أو الأسم الموصول .     

       ولأن الخطاب القرآني يتحدث عن " كل " الناس ، وهو موجه لـ " كل " الناس ، يكون سبب النزول محفزاً تاريخياً ويكون الكلام محفزاً أسلوبياً ، لأن الكلام من صفاته تعالى وهو " الذي يدل على جميع المعلومات " (
) ، وأيضا فإن الخطاب القرآني فضلاً عن ما ينقله إلى المتلقي من فن فإنه يرمي إلى الإقناع ، والإقناع لا يكون في الحدث التاريخي ، إنما يكون في إطراد السنن .

       ويمكن أن نستنتج من كل ذلك :

       1 ـ  في تقنيات ترتيـب النزول أو ترتيب المصحف ، يعدّ الترتيب إضاءة كاشفة لعمق النص ، وليس سلطة تحكمية من خارجه .

       2 ـ  إن ترتيب المصحف حوّل القرآن ـ حسب تلقيه (  () ـ إلى نص واحد من بدايته إلى نهايته . 

       3 ـ  إن القرآن أنزل كلياً ـ نصاً كاملاً كما في المصحـف الآن ـ دفعة واحدة إلى السماء الدنيا ( شَهرُ رَمَضَانَ الَّذِي أُنزِلَ فِيهِ الْقُرْآنُ هُدًى لِلنَّاسِ وَبَيِّنَاتٍ مِنَ الْهُدَى  وَالْفُرْقَانِ(  (
) وقوله تعالى :( إِنَّا أَنزَلْنَاهُ فِي لَيْلَةِ الْقَدْرِ ( (
) . ثم نزل من السماء الدنيا إلى البشرية عامة عن طريق جبريل إلى النبي (  () في حوالي ثلاثٍ وعشرين سنة بحسب الأسباب التي دعت إلى ذلك  . ( نَزَلَ بِهِ الرُّوحُ الأَمِينُ (   عَلَى قَلْبِكَ لِتَكُونَ مِنَ الْمُنذِرِينَ ( (
) ، ولقد قضى علم الله بأن هذه الأحداث ستقع ، أي  إنَّ الله خلق " الحدث التاريخي " ، ثم نزلت الآية / الآيات / السورة بسبب ذلك الحدث  ـ هـذا إذا كان للسورة أو الآية سبب للنزول ـ ، ثم ينسى الحـدث ويختلف به ليبقي النص . فلما اكتمل القرآن مع كل أسباب نزوله التاريخية صار قد أنزل إنزالاً نهائياً من اللوح المحفوظ إلى السماء الدنيا إلى الأرض .  

       4 ـ  يبيّن النص القرآني بلاغياً " حال " من نزل بحقهم قرآن ، ثم يختار التقنيات البلاغية في الرد , فالأستفهام أو التقرير أو التوكيد أو ما إلى ذلك دلالات أسلوبية كاشفة لباطن النص .

       5 ـ  في اسلوبية القرآن لا نجـد اهتماماً بمن نزل بحقهم قرآن ، مؤمنين كانوا أم مشركين ، لأن الخطاب القرآني كـلام الله للبشر أجمعين ، لا لإنسان معين ولا لمدة معينة محددة من التاريخ .   

        بقي أخيراً أن نعطي موقفاً من " النسخ " أو ما عرف في الدراسات القرآنية بـ " الناسخ والمنسوخ " لأن ذلك مربوط بتسلسل النزول وسببه أيضا . 

       ومما يطالعنا في ذلك أن الحكم للناسخ وإلغاء الحكم للمنسوخ وسبب احتفاظ القرآن الحكيم بها " ليبقى القرآن كله مصوناً من التبديل والتحريف والزيادة والنقص وتظل غالبة عليه صيغة التواتر والإجماع " (
) ، ولأن دراستنا تقوم على الجانب البلاغي فإن كلاً من الناسخ والمنسوخ بتسلسليه على مستوى متكافئ من البلاغة والتقنيات الأسلوبية . وعلى ذلك فعائشة عبد الرحمن ، بيانياً ، لم تلتفت إلى ذلك .

       كما أن النسخ يقع في الإنشاء دون الخبر ، فآيات الإخبار لا يقع فيها نسخ ، لأن المخبر هو الله ، أما الإنشاء من أوامر ونواهٍ ففيها النسخ ، لأن الحكم قابل للتنزيل بحسب تطور رقي البشرية من جهة وبحسب الظروف التي تلائم الإنسان من جهة أخرى (
) . 

         وهنا أيضا يصدق قانون الأصوليين في أن العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السبب ، إذ إنَّ كل مؤمن وكل مجتمع يمكن أن يدخل في الإسلام بالطريقة نفسها التي دخل فيها العرب في الإسلام : تدرج في الأوامر والنواهي ، وليس من الضروري أن يقف حكم المنسوخ ،إذ قد يحتاجه إنسان أو مجتمع في ظرف مشابه . ( مَا نَنسَخْ مِنْ آيَةٍ أَوْ نُنسِهَا نَأْتِ بِخَيْرٍ مِنْهَا أَوْ مِثْلِهَا ( (
) ، ولا نريد بعد أن نخوض في أقوال من يرفض النسخ أصلاً من العلماء أو دقائق الناسخ والمنسوخ ، لأن ذلك خارج عن اختصاصنا ، وكل ما يعنينا منه هو أن الناسخ والمنسوخ نص تصدق عليه الدراسة البلاغية .

         جدول بأسماء السور التي فسرتها بيانياً عائشة عبد الرحمن يبين المعلومات 

                المرصوفة بجانب كل سورة ، وبحسب ما ورد في كتابها فقط 
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الفصل الرابع

السجع ورعاية الفواصل

                             السجع ورعاية الفواصل

        هذا هو العنوان الذي جاء في " الإعجاز البياني للقرآن " ضمن المبحث الثاني الذي عقدته عائشة عبد الرحمن تحت عنوان " الأساليب وسر التعبير " ، رأينا ان ننقله كما هو عنواناً ووسماً لما عالجته ضمن محور التوافق كما يسميه الدكتور تمام حسان (
) .

       وقضية " السجع " حصراً ونفيها عن القرآن أو إثباتها في القرآن ، كانت ـ كإعجاز القرآن ـ في بداياتها الأولى مسألة من مسائل علم الكلام ، ولكن هذه المسألة ، بخلاف المسائل الأخرى ، لم تكن حادة المرجعية بحيث يمكن إن يقال أن هذا رأي المعتزلة وهذا رأي الأشاعرة " أهل السنة " ، وهذا رأي المذهب الفلاني وهكذا … فلقد نرى أن الرماني 
( ت 386 هـ ) وهو معتزلي قال بمقالة الأشاعرة ، بل إن الباقلاني ( ت 403 هـ ) شيخ الأشاعرة الذين تحدثوا في هذا الموضوع اتكأ عليه ، فالمسألة بدأت كلامية بمعنى أنها من مباحث علم الكلام وليست كلامية بمعنى أن مذهباً معيناً انغلق على فهم خاص فيها .

     وقبل الدخول إلى آلية السجع ، يحسن أن ندرك أن الأدبية العربية بشكل عام تضمنت ثلاثة أنمـاط :

         الشعر ـ القصيد / الرجز

         السجع / المزدوج

         النثـر 

      ولعل هذا التقسيم أن يكون مستمداً من الجاحظ ( ت 255 هـ ) الذي " وضع السجع الى جانب المزدوج ، وهما دون القصيد والرجز " (
)  .

       والمشكل الذي شغل علماء الكلام والأدباء في آن معاً ، هو أن الحديث عن القرآن في مجمل الدراسات القرآنية وضع جميع الدارسين أمام إشكالية البحث عن مصطلح يناسب لغة القرآن من جهة ، ثم مقابلة ذلك بنمط ما من الأنماط الأدبية التي عرفتها الأدبية العربية من جهة أخرى .

       ففي نمط الشعر أتهم المتلقون الأوائل القرآن الكريم بأنه شعر ، حكى ذلك عنهم القرآن في ثلاث آيات :     

     ( بَلْ قَالُوا أَضْغَاثُ أَحْلامٍ بَلْ افْتَرَاهُ بَلْ هُوَ شَاعِرٌ ( [ الأنبياء : 5 ] .

     ( وَيَقُولُونَ أَئِنَّا لَتَارِكُوا آلِهَتِنَا لِشَاعِرٍ مَجْنُونٍ ( [ الصافات : 36 ]

     ( أَمْ يَقُولُونَ شَاعِرٌ نَتَرَبَّصُ بِهِ رَيْبَ الْمَنُونِ ( [ الطور : 30 ]

ثم ردّ القـرآن على هذه الإفتـراءات في ثـلاث آيـات أيضاً :

     ( وَمَا عَلَّمْنَاهُ الشِّعْرَ وَمَا يَنْبَغِي لَهُ إِنْ هُوَ إِلاّ ذِكْرٌ وَقُرْآنٌ مُبِينٌ ( [ يس : 69 ]

     ( وَمَا هُوَ بِقَوْلِ شَاعِرٍ قَلِيلاً مَا تُؤْمِنُونَ ( [ الحاقة : 41 ]

     ( وَالشُّعَرَاءُ يَتَّبِعُهُمْ الْغَاوُونَ ( أَلَمْ تَرَ أَنَّهُمْ فِي كُلِّ وَادٍ يَهِيمُونَ ( وَأَنَّهُمْ يَقُولُونَ 
         مَا لا يَفْعَلُونَ ( [ الشعراء : 224 ـ 226 ] 

                وبتحليل الآيات الثلاث التي حكت الفرية يتبين ما يأتي :

      في الآية الأولى ثلاث تهم آخرها الشعر ، والتهم هي : أضغاث الأحلام ، وهي الأحلام التي لا رابط بينها ولا يتبين رائيها أياً من تسلسل أحداث المنام أو أشخاصه أو ما إلى ذلك . فهي في التهمة ليست أحلام ، إنما هي ( أَضْغَاثُ أَحْلامٍ ( . والقرآن الكريم أهمل هذه الفرية لأنها أوهن وأسخف من أن يرد عليها ، وأمامهم كلام عظيم معجز فيما نقل عنهم ، كالوليد وقصته المشهورة في بيت الندوة (
) .

       والتهمة الثانية التي حوتها الآية هي الإفتراء ، والإفتراء هو الإختلاف . ونظرة أسلوبية سريعة إلى لغة القرآن ولغة الحديث النبوي الشريف ولغة الحديث القدسي تدفع هذه التهمة دون حاجة إلى جهد .

       والتهمة الثالثة في الآية الأولى هي الشعر .

    أما الآية الثانية من آيات التهم فقد قرن فيها "شاعر" بنعته بـ"مجنون ".والشعر والأساطير العربية المرموزة تحاول الجمع ليس بين الشاعر والجنون ، بل بين الشاعر والجن. فـ " لقد آمن العرب قديماً ، حسبما تروي الأساطير ، بالهوبر شيطاناً يلقن الشعر الجيد ، وبالهوجل شيطاناً يلقن الشعر الردئ " (
) ، فارتباط الشعر بالجن ارتباط قديم في الشعرية العربية " وقد كانت كلمة " الجن " أو " الجني " الكلمة الوحيدة التي استعملها شعراء الجاهلية لتدل على هؤلاء الذين كانوا مصدر شعرهم . ويبدو أن هذه الكلمة ارتبطت بالشاعر ارتباطاً وثيقاً ، حتى ليمكن الاستغناء عنها . ويكفي أن يقال : شاعر ، ليستدل على أنه تلقى شعره بوساطة الجن ، ولا غرو أن ورد في الأخبار أنه كان لكل شاعر جني ، بل إنهم خصصوا الأمر فقالوا : لكل شاعر فحل جني " (
) . 

       وعائشة عبد الرحمن تشير إلى ذلك حين تعرض المستوى الرفيع الذي عليه أسلوب القرآن الكريم ، فتقول : " ولقد كان فيهم كهّان يتسلطون عليهم بسحر السجع ، وخطباء بلغاء وشعراء فحول ، زعموا أن لهم توابع من الجن . وأعياهم مع ذلك أن يأتوا بسورة من مثل هذا القرآن . كانت تعفيهم ، لو استطاعوا مجتمعين أن يأتوا بها . من مثل ذلك الجدل العقيم ، والمفاوضات والمساومات ، والمحاولات المضنية لصرف العرب عن سماع القرآن ، والتسلط على المسلمين بالأذى والإضطهاد " (
) .

       على أن هناك من قرأ قضية ارتباط الشعر بالجن قراءة رمزية ، يقول : " فلقد ألحّ العرب في اكثر من موضع ـ وهذا يجب أن يقرأ في معناه الرمزي أيضا ـ على أن الشاعر إنما يستمد رؤاه من السماء ومن الشياطين . وذهبوا إلى حد القول بأن لكل شاعر شيطانا هو طريقه إلى الشعر . حتى لكأن الشعر هو نداء المتوحش في الذات ، أي نداء ما في الذات لا يقبل الترويض والتدجين والإحتواء . إنه نداء الحرية ، أو هو ما يتردد في أغوار الذات وأصقاعها من حنين إلى عالم لا إكراه فيه ، وليس فيه ممنوعات ومحرمات ، عالم غواية وغبطة ولذة ، عالم يتناقض مع متطلبات المدنية والإجتماع ، لأنه يقوم على الخروج الدائم من الأليف إلى المتوحش ومن النظام إلى الفوضى " (
) .

       وكأن الشاعر في تلكم القراءة الرمزية لايجرؤ على أن تكون مرجعيته الشعرية وعيه فيلجأ إلى الرؤى والشياطين .

       وعلى أية حال فإن تهمة الشعر منعوت صاحبها ـ حاشاه ـ بالجنون أو بالجن مرفوضة .

       فـ " من نسب النبي ( () إلى أنه شاعر ، وأن ما أتى به شعراً ، فهو جاحد كافر ، لأنه يعلم أن القرآن ليس بشعر لا في أوزان آياته ولا في تشاكل مقاطعه ، إذ منه آية طويلة واخرى الى جانبها قصيرة كآية الهدى في طولها والآية التي قبلها في قصرها " (
) .

       على أن تهمة النبي (() بأنه شاعر " لم تكن إبتداءً إلاّ من قبل بعض اليهود ثم تعلق بها بعض العرب مكابرة " (
) ، ثم ترى عائشة عبد الرحمن " أن موضع العناية في القرآن الكريم هو نفي الشاعرية عن " محمد " تأصيلاً لكون رسالته سماوية ، ليست من الخيالات أو الرؤي ، أو من إلقاء شيطان شاعر ، ودفعاً لما وقع في نفوس المشركين ، من أن الرسول شاعر " (
) .

       والآية الثالثة فيها تهمة الشعر أيضا .

     أما آيات الرد الثلاث ، فالأولى نفت أن الله سبحانه قد علّمه الشعر ، وأن تعليمه الشعر 
لا ينبغي له ، وإن ما جاء به هو ـ حصراً ـ ذكر وقرآن مبين . والآية الثانية نفت أن يكون الخطاب القرآني شعراً ، وما قائله شاعر . أما الآية الثالثة فقد حددت هوية الشعراء ، ونعوتهم لا تنطبق على النبي الكريم .

       وإذا كان بعض من تطرق ـ من المعاصرين ـ إلى تهمة الشعر ، حيث يقول :
 " فتهمة قريش للرسول بأنه شاعر جدية " (
) ، واستدلاله بأن " ست آيات في الشأن نفسه ليست بالشئ الذي يدل على العبث " (
) ، وبست الآيات ، كما مرّ، قسيم بين التهمة وردّها من جهة ، وتكرار تهمة ، أو حكم ، أو ما إلى ذلك يكاد يطرد في الأسلوب القرآني . على أنه ليس من اجراءات البحث عرض آراء القدماء ورأي الباحث في " جدية " التهمة . على الرغم من أنّا لا ننكر ـ بل بالعكس ـ جدية البحث عن أصول الشعرية العربية ونظريات الشعر في الفكر العربي .

       فالشعر ، قصيد ورجز مردود عن طبيعة الخطاب القرأني ، وحين يكون القرار الرباني ( وَمَا عَلَّمْنَاهُ الشِّعْرَ وَمَا يَنْبَغِي لَهُ ( (
) ، ويقول بأسلوب مؤكد ( وَمَا هُوَ بِقَوْلِ شَاعِرٍ( (
) يكون اجتهاد ابن فارس ( ت 395 هـ ) في تنزيه الله لنبيه عن قول الشعر لتنزيهه عن خصلتي الكذب والإضحاك ، وعن ان يكون مادحاً وهاجياً ، وعن الإيقاع الذي هو ضرب من الملاهي لا يصلح لرسول…  (
) إجتهاد من يتوقع الأسباب الموجبة التي جعلت الله ـ سبحانه ـ لا يختار الشعر . وحتى الفلسفة الحديثة التي عرّفت القصيدة بأنها    " ليست مجمل تجميع وحدات منعزلة ، إنها " نـص " " (
) . فالقرآن ليس مجموعة قصائد ، إنه قرآن ، وهو نص متكامل بالتعريف المعاصر الذي يرى أن " النص في تعريفه المعاصر سلسلة من العلامات المنتظمة في نسق من العلاقات تنتج معنىً كلياً يحمل رسالة " (
) ومع نص تكامله فهو نص إلهي معجز  . وإذا كان الذوق مقدماً على العروض شعرياً كما يرى الخفاجي ( ت 466 هـ ) فإن الفن الموسيقي في القرآن الكريم يتحول إلى عالم خاص من عوالم الخطاب القرآني .

      أما السجع ، وهو النمط الثاني ، النمط الذي يتوسط الشعر ، النمط الأول ، النمط الأعلى فنياً ، والنثر / النمط الثالث ، فقد كان أحد اهتمامات عائشة عبد الرحمن في تفسيرها البياني وفي الإعجاز البياني .

       مال الخطاب العربي منذ فجر التفتح الأدبي إلى قيم جمالية تأصلت فيما بعد حين استقر السجع وظيفة السنية تزجي الجمال في ثنايا الخطاب الأدبي ، حصل ذلك منذ أن اختار الكهان السجع آلية تعتمد الإيقاع والتقسيم وتوازن العبارات المنتهية بصوت واحد .

       وعن علاقة السجع بالكهانة فلقد " احتفظ السجع لمدة طويلة بالارتباطات الدينية التي كانت له في الجاهلية والتي أصبحت مقدسة للمسلمين جميعا بإستعماله في القرآن وقد بدأ حوالي منتصف القرن التاسع للميلاد / الثالث للهجرة بالظهور في خطب الخلفاء وعمالهم ، وقد تطور اكثر على يد وعّاظ محترفين كإبن نباتة ( ت 374 هـ / 984 م ) وكتّاب رسميين من مثل إبراهيم بن هلال الصابي ( ت 384 هـ / 994 م ) ومنذ هذا الحين فصاعداً يصبح السجع مظهراً مميزاً للنثر البليغ لا يكاد يستغنى عنه " (
) . ونكلسن هنا لا يفرّق بين السجع والفواصل وكأنه يتجاهل الجهود العقلية في الفكر الإسلامي التي نفت السجع عن القرآن ، وكان لها ردّها الرفيع على من أثبت السجع في القرآن الكريم ، على أني لا أدري متى قدّس المسلمون السجع ، كما قرر نكلسون ! لا بل إن استعمال الكهان له في أحكامهم " من الأسباب التي جعلت الرسول ينهي عن استعمال اسلوبه الإشاري الغامض " (
) ، ومن الغريب ـ والغرائب جمة ـ دعوى زكي مبارك من أنه " لا ينكر متعنت أن القرآن وضع للصلوات والدعوات ومواقف الثناء والخوف والرجاء سوراً مسجوعة تماثل ما كان يرتله المتدينون من النصارى واليهود والوثنيين " (
) ، وحاولت أن أميّز بين الآيات الموضوعة للصلوات والآيات الموضوعة لغير الصلوات ـ حاشا القرآن الكريم وتنزه تنزيهاً عظيماً ـ فلم أجد القرآن الكريم إلاّ وكل آية منه يمكن أن تقرأ في الصلاة . أما أن سور القرآن المسجوعة " تماثل " ما كان يرتله المتدينون … فهذا كلام يعرف زيفه صاحبه قبل غيره وهو الذي تخصص في النثر " الفني " .

       ولقد كانت قضية اللفظ والمعنى من القضايا النقدية التي أسهمت بقسط وفير في إثبات السجع أو نفيه عن القرآن الكريم . 

       وخلاصة الأمر أن السجع تبع فيه المعنى اللفظ ، أو هذا ما يحتمل أن يقع في أثناء النص على الأقل ، ويمكن في الخطاب الأدبي أن يتشكل بناء النص على أن يضحى بشئ من المعنى على حساب جماليات التشكيل النصي ، ولكن القرآن الكريم يتنزه عن أن يضحي 
ـ حاشاه ـ بأي جزء من المعنى مع توفر كامل جماليات التشكيل النصي القرآني . " إن القرآن الكريم لا يعني بالفاصلة على حساب المعنى ولا على حساب مقتضى الحال بل هو يحسب لكل ذلك حسابه فهو يختار الفاصلة مراعياً فيها المعنى والسياق والجرس ومراعياً فيها خواتم الآي وجو السورة ومراعياً فيها كل الأمور التعبيرية والفنية الأخرى بل مراعٍ فيها إلى جانب ذلك كله عموم التعبير القرآني وفواصله " (
) ، واستبدال مصطلح الفاصلة بمصطلح السجع انطلق من طبيعة البناء المعماري للنص القرآني . ويكون السجع في النص الأدبي ، كهّاني أو غيره :

        والقرآن الكريم لا يتشكل فيه المعنى ضمن آلية السجع ، إذن فلابد من استبعاد مصطلح السجع والبحث عن مصطلح آخر خشية الوقوع في اللبس ، تنزيهاً للقرآن من جهة على أن يشابه نصاً بشرياً ، ولأن البعد ألبنائي للسجع المستخدم في الخطاب الأدبي لا يتشابه مع بنائية النص القرآني من جهة أخرى .

       وأبو الحسن الأشعري ( ت 324 هـ ) " أول من قال بنظام الفاصلة في القرآن ليبتعد بها عن السجع والقافية في الشعر ، ويقصرها على نظام القرآن " (
) ومن أبرز من تابعه الرماني المعتزلي ( ت 386 هـ ) والباقلاني ( ت 403 هـ ) شيخ الأشاعرة في زمانه .

   فالرماني يعرّف الفواصل بأنها " حروف متشاكلة في المقاطع توجب حسن إفهام المعاني ، والفواصل بلاغة ، والإسجاع عيب ، وذلك أن الفواصل تابعة للمعنى ، وأما الأسجاع فالمعاني تابعة لها ، وهو قلب ماتوجبه الحكمة في الدلالة " (
) ، وأول ما يلاحظ على تعريف الرماني أن الفواصل توجب حسن إفهام المعاني ، فالمعاني تكون مفهومة بلا فواصل ، لكن الفواصل تعمق ذلك الفهم بما تحمله من تقنية السنية في توليد طبقات نغمية تعمل على تطوير الفاعلية اللغوية للألفاظ ، والرماني في نظرته للمعنى كان يتجه بنظره الى الجرس والايقاع (
) .

       أما الباقلاني فقد أورد سبع حجج في نفي السجع عن القرآن هي باختصار : 

 1 ـ لو كان القرآن سجعاً لكان غير خارج عن أساليب كلامهم ، ولو كان داخلاً فيها لم
        يقع بذلك إعجاز .

2 ـ   لو جاز أن يقولوا : هو سجع معجز ، لجاز لهم أن يقولوا : شعر معجز .

3 ـ  كيف والسجع مما كان يألفه الكهان من العرب ، ونفيه من القرآن أجدر بأن يكون حجة 
       من نفي الشعر ، لأن الكهانة تتأتى النبوات ، وليس كذلك الشعر .

4 ـ  السجع في الكلام يتبع المعنى فيه اللفظ الذي يؤدي السجع ، وليس كذلك ما اتفق مما 
       هو في تقدير السجع من القرآن ، لأن اللفظ يقع فيه تابعاً للمعنى .

5 ـ  والسجع إذا تفاوتت أوزانه ، واختلفت طرقه ، كان قبيحاً في الكلام ، وللسجع منهج 
       مرتب محفوظ ، وطريق مضبوط ، متى أخل به المتكلم وقع الخلل في كلامه ، ونسب 
       إلى الخروج عن الفصاحة . كما أن الشاعر إذا خرج عن الوزن المعهود كان مخطأً 
       وكان شعره مرذولاً ، وربما أخرجه عن كونه شاعراً .

6 ـ  قد يتفق في الشعر كلام متزن على منهاج السجع وليس بسجع عندهم وذلك نحو قول
       البحتري (
) :

           تشكى الوجى ، والليل ملتبس الدجى      غريـرية الأنساب ، مـرتَ بقيعها
       وقولــه (
) 
             قريب المدى ، حتى يكون إلى الندى     عـدو البنى ، حتى تكـون معالي

       ونظيره من القرآن ، قوله تعالى : ( ثُمَّ يَوْمَ الْقِيَامَةِ يُخْزِيهِمْ وَيَقُولُ أَيْنَ شُرَكَائِي 
        الَّذِينَ كُنْتُمْ تُشَاقُّونَ فِيهِمْ  ( (
) ، وقوله تعالى:( أَمَرْنَا مُتْرَفِيهَا فَفَسَقُوا فِيهَا (  (
) ،
        ولو كان ذلك عندهم سجعاً لم يتحيروا فيه ذلك التحير … 
7 ـ  أما ماذكروه من تقديم موسى على هارون ( عليهما السلام ) في موضع وتأخيره عنه
       في موضع لمكان السجع وتساوي مقاطع الكلام ، فليس بصحيح ، لأن الفائدة عندنا
       غير ماذكروه وهي أن إعادة ذكر القصة الواحدة بألفاظ مختلفة ، تؤدي معنىً واحداً من
       الأمر الصعب ، الذي تظهر به الفصاحة ، وتتبين به البلاغة ، وأعيد كثير من القصص
       في مواضع كثيرة مختلفة على ترتيبات متفاوتة " (
) . 

         تلك هي مجمل الحجج التي ساقها الباقلاني في نفي السجع عن القرآن الكريم . وفي الحجة الخامسة يشير الباقلاني إلى كبرى المقومات الجمالية للسجع المتمثل فيما سماه بالوزن ، وكان قدامة ( ت 337 هـ ) قبله قد تحدث عن أنساق البناء وقرنه بالسجع (
) ، فالذي سماه الباقلاني الوزن هو الإيقاع الذي " هو سمة السجع الغالبة ، وجوهره الفني الذي يجعل إليه النفوس أميل والآذان لسماعه أنشط " (
) ، فالجمال الصوتي في الفواصل يسهم في الدلالة المعنوية (
) " من ذلك ما قاله الزمخشري في قوله تعالى : ( وَقَالُوا رَبَّنَا إِنَّا أَطَعْنَا سَادَتَنَا وَكُبَرَاءَنَا فَأَضَلُّونَا السَّبِيلاَ ( (
) فهو يقول : " وزيادة الألف لإطلاق الصوت ، جعلت فواصل 

الآي كقوافي الشعر ، وفائدتها الوقف ، والدلالة على أن الكلام قد انقطع ، وأن مابعده 
مستأنف " (
) . فبدل أن يكون المعنى تابعاً للفظ في السجع كما تقرر في مجمل الخطاب الأدبي الذي يستعمل آلية السجع ، نرى الفاصلة قد أدت وظيفة مضادة : فقد تابعت الفاصلة المعنى بل أنها عززته وأسهمت إسهاماً جاداً في الكشف عن دلالته ، فقد ساهمت فيما اصطلح عليه علماء البلاغة بالفصل والوصل .

       ومتابعة لما انتهجه الزمخشري ، نرى الدكتور محمد المبارك يقرن فواصل الآي باستكمال موسيقى النص التي يحددها بـ :

            نغمـة الجمـل

            جرس الألفـاظ

            فواصل الآيات  (
) 
       ولعل المرحلة الشفوية للآدب هي التي فرضت نظام السجع ، فـ " ظاهرة الموسيقية في اللغة العربية تعزى في أغلب عناصرها إلى تلك الأمية حين كان الأدب أدب الأذن لا أدب العين ، وحين اعتمد القوم على مسامعهم في الحكم على النص اللغوي ، فاكتسبت تلك الآذان المران والتمييز بين الفروق الصوتية الدقيقة ، وأصبحت مرهفة تستريح إلى كلام لحسن وقعه أو إيقاعه ، وتأبى آخر لنبوه ، أو لأنه كما يعبر أهل الموسيقى نشاز " (
) . فالإنسجام الذي يحدثه الوزن أو اللحن هو الإيقاع (
) الذي يمكن تحديده " بأنه " دورة زمانية " " (
) . وهذا الإيقاع هو الذي يطور المستوى الجمالي لتلقي تقنية السنية ، فـ " الإيقاع يقوم على التناسب ، والتتابع وعنصر المفاجأة " (
) ، وقد لاحظ الفكر البلاغي القديم شيئاً من ذلك حين نقل الفخر الرازي   ( ت 606 هـ ) عن علي بن عيسى ( ت 483 هـ ) أقسام السجع : 

       المتوازي : أن تكون الكلمتان متساويتين في عدد الحروف وفي نوع الحرف الأخير
                   ( فِيهَا سُرُرٌ مَرْفُوعَةٌ ( وَأَكْوَابٌ مَوْضُوعَةٌ ( (
) .

       المطرف : أن يختلفا في العدد ويتفقا في الحرف الأخير (  مَا لَكُمْ لا تَرْجُونَ لِلَّهِ
                   وَقَارًا وَقَدْ خَلَقَكُمْ أَطْوَارًا ( (
)  .

       المتوازن : أن يتفقا في عدد الحروف ولا يتفقا في الحرف الأخير ( وَنَمَارِقُ مَصْفُوفَةٌ  
                     (وَزَرَابِيُّ مَبْثُوثَةٌ ( (
) " (
) .

     وضمن خط العلاقات الإيقاعية وتأثيراتها في نظام الفاصلة يرى د . عبد الفتاح لاشين 
" أن حذف المفعول به في قوله تعالى ( سَيَذَّكَّرُ مَنْ يَخْشَى ( لمناسبة الفاصلة فلو " ذكر المفعول لم يكن على سنن رؤوس الآيات السابقة واللاحقة " (
) . على أن القيمة الجمالية للإيقاع في كل أنظمة الأنواع الأدبية يكون على درجة عالية من الأهمية لا لأن المرحلة الشفوية استدعتها فقط ، بل لأن الأدب عموماً فن سمعي .

       ويعلل الحلبي ( ت 725 هـ ) القيمة الإيقاعية للسجع حين يقرر أن " كلمات الإسجاع موضوعة على أن تكون ساكنة الأعجاز موقوفاً عليها ، لأن الغرض أن يجانس بين القرائن ويزاوج بينها ولا يتم ذلك إلاّ بالوقوف " (
) . وكان ابن طباطبا موفقاً حين استعمل مصطلح النظم الذي سيواري في معطفه مصطلح الوزن والقافية ، " وهو مصطلح له أبعاده المرتبطة بتفسير إعجاز القرآن وبأرقى درجات البلاغة التي لا تنفصل عن الذوق " (
) .

       إن القيمة العليا لتقنية السجع / الفواصل تنبع من كونها أساساً هيكلانية جمالية لحمتها وسداها اللغة ، بعيداً عن معادلة اللفظ والمعنى التي فرضها النقد القديم والتي جاء أحد المعاصرين وهو الدكتور حامد صادق قنيبي ليوفق بينها وبين وجود السجع في القرآن فقال : " إن من يفسر السجع بأنه الإتحاد في حروف المقاطع من غير أن يكون المعنى تابعاً للفظ يحكم بأن القرآن الكريم فيه سجع فوق قدرة البشر أن يأتوا بمثله ، ومن يقول أن السجع كالشعر يكون المعنى فيه تابعاً للقافية والأوزان يكون القرآن منزهاً عنه " (
) ، ولا ندري إطراداً أو قريباً من إطراد تبعية الشعر للقافية والوزن ! فالباحث ضحى بالشعر في حسن نيته لخدمة القرآن الكريم لأنه لم يفرق ! ؟ بين النظمين .

     أما الدكتور محمد رجب البيومي فيرى أن السجع موجود في القرآن ، وأنه " يتبع المعنى ويوائم الغرض ويزيد في رسالة البيان إيضاحاً وتلويناً وايحاءً وهكذا جاء سجع القرآن " (
) ، وهو يرد على الباقلاني ـ شيخ نافي السجع عن القرآن ـ ويرى أنه متأثر بأبنية كلامية لا أكثر (
) . أي إن الثقافة الكلامية للباقلاني هي التي قادته إلى نفي السجع وليس النظر إلى النص القرآني ومتابعة آليات نظمه ونظامه .

       كما أن " ما قاله الرماني من خلو السجع من الفائدة ، ومتابعة الباقلاني له نقول لا يعتد به لأن الفاصلة أو السجعة في القرآن تؤدي دورها تماماً كما تؤديه في غيره من الكلام الفني الجميل " (
) ، فالسجع لا يخلو من فائدة ، ولكن لا يخلو أيضاً من تصنع في الخطاب الأدبي . وعموماً فإن " الجاحظ يرى أن السجع من خصائص لغة العرب " (
) ، والفاصلة " ليست معجزة وحدها ، بل هي جزء يسهم في الإعجاز " (
) ، ومن بديع الإعجاز القرآني أن إمام المدرسة البيانية البلاغية الشيخ محمد عبده قد وقر لديه " أن كل كلمة في القرآن ثبتت في موضعها الصحيح فلا يجوز أن يقال إن لفظاً تقدم على لفظ لرعايته الفاصلة ! وهذا ما قاله الباقلاني ومن نحا نحوه من السابقين " (
) .

       وإذا كانت عائشة عبد الرحمن سيكون كلامها عن " السجع ورعاية الفواصل " مبنياً على التفسير أو الإعجاز البياني فلا بأس من أن تكون المقدمة المنطقية لذلك الدعاوى التي بنى عليها القاضي عبد الجبار ( ت 415 هـ ) دلالته في إعجاز النص القرآني عموماً ، يقول : " واعلم أن هذه الدلالة مبنية على دعاوى ، 

          منها  : أنهم لم يعارضوه .

         ومنها : أنهم إنما لم يعارضوه ، ولم يأتوا بمثله ، لتعذر ذلك عليهم .

         ومنها : أنهم تعذر ذلك عليهم ؛ لما يختص به القرآن من المزية في قدر الفصاحة .

         ومنها : أن هذه المزية لم تجر العادة بمثلها في كلام الفصحاء .

         فلا بد من أن يقتضي نقض العادة ؛ ومتى بين صحة هذه الدعاوى لم يبق للمخالف شبهة " (
) .

       تحدثت عائشة عبد الرحمن عن الفواصل في " التفسير البياني " عند تفسيرها لسور العصر والليل والفجر والهمزة . 

       في سورة العصر 

             تقول عائشة عبد الرحمن بعد أن وقر عندها أن العصر بمعنى الدهر " والفاصلة بكلا اللفظين العصر والدهر ، مرعية ، عند من يتعلقون بهذه الصنعة البديعية ويقفون عند الملحظ الشكلي والزخرف اللفظي " (
) وكأن عائشة عبد الرحمن هنا تقر برعاية الفاصلة وما تحيل إليه من جماليات تتمثل في توازي وتوازن الجمل مربوطة بالنبرة الموسيقية المتمثلة في حرف الراء في السورة . والوقوف عند " الملحظ الشكلي " أو " الزخرف اللفظي " كما تسميه عائشة أمر له أهميته في إسناد بؤر المعنى المسطحة والعميقة إلى اسم السورة المركزي .

       وإذا كان العصر في السورة بمعنى الدهر كما وقر عند عائشة عبد الرحمن ، وإذا كان عنوان السورة " العصر " فإن توجيه الرازي في وجه إيثار العصر بالذكر بقوله : " ولعله تعالى لم يذكر الدهر لعلمه أن الملحد مولع بذكره وتعظيمه " (
) يسقط ذلك أن تصاعد الخطاب القرآني يبدأ بإسم السورة ، فحين يكون اسم السورة " العصر " يكون البدء بكلمة العصر مما يسهم في تصاعد الخطاب للوصول إلى أعمق بؤرة من بؤر المعنى .

       وعن الملحظ الشكلي الذي أشارت إليه عائشة عبد الرحمن فإن الفواصل في السورة ثلاثة ، هي على ترتيب ورودها في السورة : العصر ، خسر ، الصبر ، والملاحظ أن الفاصلة الأولى تلتقي مع الفاصلة الأخيرة في وزنها وإيقاعها وتماثل أكثر حروفها ، ولكن مع ذلك فـ " الجمهور على إسكان باء الصبر ، وكسرها قوم ، وهو على لغة من ينقل الضمة والكسرة في الوقف إلى الساكن قبلها حرصاً على بيان الإعراب " (
) ، والمعروف أن القراءة القرآنية ليست إجتهاداً من أجل الحرص على بيان الإعراب ، إنما هي وحي أوحي إلى رسول الله (() . ونتيجة ذلك أن الوزن والإيقاع سيتغير في القراءة الثانية ، فالفَعل سيصير الفعل ، وستكون الفاصلة متحدة حروفاً منكسرة وزناً ، كسراً يضحي بالايقاع والوزن من أجل التنويع من جهة ، والإبتعاد عن آلية الفواصل المستجلبة ـ حاشا القرآن عنها ـ من جهة أخرى .

       وأعطت فواصل السورة إيقاعها بالتلاوة الشفوية ، مستبدلة بتوازن إيقاع الجمل توازي الجمل ، فالفاصلة الأولى مسبوقة بواو القسم فقط ، وتأتي بعدها الفاصلة الثانية مسبوقة بثلاثة ألفـاظ ، ثم تعقبها الفاصلة الثالثة والأخيرة مسبوقة بثمانية ألفـاظ :


    سورة الليـل 

              عند حديثها عن كلمة " العسرى " في تفسيرها البياني لسورة الليل ، قالت عائشة عبد الرحمن : " وغير مقبول قول من قال إن " العسرى " جاءت في آية الليل لمجرد رعاية الفاصلة ، فما يجوز في البيان العالي التعلق بملحظ شكلي في اللفظ لا يقتضيه 
المعنى " (
) .

       وقد يوحي كلام عائشة عبد الرحمن برفضها لفكرة وجود الفواصل ومردوداتها الجمالية على النص الشريف ، ولكن الأمر ليس كذلك ، فعائشة عبد الرحمن تقر بالفواصل ، ولكنها وريثة المدرسة التي تبتعد عن استخدام مصطلح السجع من أجل عدم الخلط بين المفردة تأتي مستدعاة من قبل المعنى ، وبين اللفظة تستجلب من أجل التزويق الشكلي فقط .

       والتعلق بالملحظ الشكلي لا يمثل ضعفاً ما في فحص النص ، بل على العكس ، فإن الشكل هو ما يفرق بين ما يطرحه الفن متمثلاً بالشعر مثلاً ، وبين ما يطرحه الوعظ العام . ولكن الذي تريده عائشة عبد الرحمن أن يكون الشكل معبراً عن مضمون إنساني ، فهي مع هيجل حين قال عن الشعر الغنائي : " فالشعر الغنائي الحق ، مثله مثل كل شعر حقيقي ، مطالب بأن يعبر عن المضمون الحق للنفس الإنسانية " (
) ، فالمفردة لاتستجلب ـ بحسب عائشة عبد الرحمن ـ من أجل الشكل ، ولكنها تكون انسيابية في موقعها من استكمال الجمال الشكلي للنص .   

       على أن لفظ " العسرى " الذي أشارت إليه عائشة عبد الرحمن ، لا يشكل جماليته اتحاد الفاصلة بين العسرى / اليسرى فقط ، إنما يتحد في تشكيلات جمالية بديعية أخرى .

       فبين اليسرى والعسرى طباق . وبين اليسرى والعسرى مقابلة في قوله تعالى : ( فَأَمَّا مَنْ أَعْطَى وَاتَّقَى  (وَصَدَّقَ بِالْحُسْنَى ( فَسَنُيَسِّرُهُ لِلْيُسْرَى ( وَأَمَّا مَنْ بَخِلَ وَاسْتَغْنَى ( وَكَذَّبَ بِالْحُسْنَى ( فَسَنُيَسِّرُهُ لِلْعُسْرَى ( وهو من باب مقابلة الأربعة بالأربعة بنص عبارة التفتازاني (
) .

              أعطى            بخـل

              أتقـى            استغنى 

              صدّق             كـذّب

              اليسرى           العسرى

       ويعلق التفتازاني على هذا التقابل فيقول : " والتقابل بين الجميع ظاهر إلاّ بين الإتقاء والإستغناء فبينه [ يعني الخطيب القزويني ] بقوله والمراد بإستغنى أنه زهد فيما عند الله تعالى كأنه استغنى عنه أي أعرض عمّا عند الله تعالى فلم يتق أو المراد بإستغنى استغنى بشهوات الدنيا عن نعيم الجنة فلم يتق فيكون الإستغناء متتبعاً لعدم الإتقاء وهو مقابل للإتقاء " (
)  

       وتعود عائشة عبد الرحمن في السورة نفسها لتشير إلى ظاهرة مهمة في النسق القرآني " وهو العدول عما هو مألوف من تقديم الأولى على الآخرة ، وليس التعلق برعاية الفاصلة هو الذي اقتضى تقديم الآخرة هنا على الأولى ، وإنما اقتضاه المعنى في سياق البشري 
والنذير ، إذ الآخرة خير وأبقى وعذابها أكبر وأشد وأخزى وأبقى ، وإن الآخرة هي دار 
القرار " (
) .

       فالتسلسل الزمني يقتضي ذكر الأولى قبل الآخرة ، ولكن الإعجاز البياني عدل عن ذلك فذكر الآخرة قبل الأولى مؤكدة بلام الإبتداء لأنها غير منظورة الآن ، ولأن عذابها ونعيمها خالدان ، ولأنها مخلوقة قبل الأولى ولأن اهتمام الإنسان بها يجب أن يتجانس مع قيمتها الكبرى . على أن العمارة الشكلية جاءت في منتهى الجمال لا من أجل رعاية الفواصل 
ـ بحسب عائشة عبد الرحمن ـ بل من أجل أن الفاصلة جاءت انسيابية جميلة معبرة عن أعمق بؤرة في المعنى وهي بؤرة الإنذار ( فَأَنْذَرْتُكُمْ نَارًا تَلَظَّى ( . 

       ولكي تعمق عائشة عبد الرحمن رؤيتها في استنباط المعنى وخدمة الفاصلة له ، تستعين بالنسق القرآني فتلاحظ أن الآخرة قدمت هنا على الأولى " كما قدمت الآخرة على الأولى في سياق الوعيد لفرعون إذ أدبر وتولى ( فَأَخَذَهُ اللَّهُ نَكَالَ الآخِرَةِ وَاللأولَى ( (
) بآية النازعات(
)، وبذلك فقد جمع القرآن في اسلوبه بين الإشارات الحسية ورعاية الفواصل ، وبين الإشارات الفعلية / المعنى العميق : التعليم الأبدي أو الشقاء الأبدي .

       وفي السورة نفسها وعند تفسيرها لقوله تعالى ( وَمَا لأَحَدٍ عِنْدَهُ مِنْ نِعْمَةٍ تُجْزَى ( (
) تعود عائشة عبد الرحمن إلى الفواصل فتقول : " تعلق بعض المفسرين بالصنعة البديعية في مجيء " تجزى " على البناء للمجهول ، فحملوه على مجرد رعاية الفاصلة . قال أبو حيان :
 " وجاء تجزى مبنياً للمفعول لكونه فاصلة ، وكان أصله : نجزيه إياها أو نجزيها إياه " (
) ، وهذا ملحظ شكلي من الزخرف البديعي لا نقول بمثله في البيان الأعلى ، وإنما جاء البناء للمجهول لمقتضى معنوي ، وهو أن البذل هنا لم يكن عن قصد جزاء لأحد أو من أحد ، على الإطلاق ، وإنما هو خالص لوجه الله تعالى " (
) .

       كل ذلك لا يدل دلالة قطعية على أن عائشة عبد الرحمن ترفض الفواصل ، ولكنها ترد على المفسرين الذين تعلقوا بالصنعة البديعية ، أي أنهم ضبطوا تفسيرهم وفهمهم للتشكيل القرآني منجرفين وراء البديع وهذا قلب لما تقتضيه عملية الكشف عن جماليات النص . فالكشف عن جماليات النص القرآني يبدأ بالبنى المعنوية التي تتعاضد في طرح المعنى الكلي الذي يريده النص ثم تلاحظ بعد ذلك المعطيات الجمالية .

       ويلاحظ على " سورة الليل " أن الفواصل في جمل متجانسة الطول تقريباً ، فيكون الإيقاع فيها متوازناً وموسيقاه " ذات أفكار " (
) .

       سورة الفجـر 

           وتستمر عائشة عبد الرحمن  في توجيهها ذاته ، حيث أنها في " سورة الفجر " وعند تفسيرها البياني لقوله تعالى : ( هَلْ فِي ذَلِكَ قَسَمٌ لِذِي حِجْرٍ ( (
) قالت : " وكذلك جاء حجر في آية الفجر بمعنى العقل لا لمجرد رعاية الفاصلة ، وإنما اقتضاه قبلها ملحظ معنوي من السياق ، في الحجر يحجز صاحبه عن السفه والضلال ويمنع من الغي والطغيان " (
) . فمجيء كلمة " حجر " في موضعها الصحيح الذي يتم المعنى ، بل إنها الكلمة التي لايمكن أن يغني عنها غيرها ، لا من أجل الفاصلة ولكن الفاصلة جاءت لتضفي على النص جلاله 
وجماله ، غير مستدعاة ولا متعمدة إنما إيقاع الفواصل وشياً شكلانياً جميلاً فوق جمال المعنى وقدسيته .

       والملاحظ على فواصل سورة الفجر أنها من الفواصل المنوعة ، فحرف الراء ضبط فواصل الخمس آيات الأولى ، وحرف الدال ضبط فواصل الست آيات التالية لها ليأتي حرف الياء في آية واحدة ، ويعود بعده حرف الدال في آية واحدة أيضاً ، ثم يأتي بعد ذلك أيضاً حرف النون ضابطاً فواصل آيتين ليأتي حرف الميم في آية واحدة ويعود بعده حرف النون في آية واحدة أيضاً ، يعود بعد ذلك حرف الميم بتنوين الفتح في آيتين ثم الكاف والفاء في آية آية ثم الميم . والألف والياء في آية آية متعاقبات ، ثم يعود حرف الدال في آيتين ثم التاء في آيتين والياء في الآية الأخيرة .

       إن هذا التنوع الشديد والذي ضبط ما يتقارب نصف حروف الهجاء العربية مع بقاء النص / السورة بإيقاع مبني على توازن كبير بين الجمل يوازيه توازن آخر في تجميع البؤر المعنوية التي تؤول إلى معنى أشمل هو نهاية المطاف بالنسبة لحياة أي إنسان : عذاب مخلد أو نعيم مخلد .

       سورة الهمزة

            في هذه السورة أيضاً ترفض عائشة عبد الرحمن أن تأتي لفظة لمجرد رعاية الفاصلة ، ففي تفسيرها البياني لقوله تعالى : ( نَارُ اللَّهِ الْمُوقَدَةُ ( الَّتِي تَطَّلِعُ عَلَى     الأَفْئِدَةِ ( (
) ، تقول عائشة عبد الرحمن : " ولا نقول أنها [ لفظة زائدة ] جاءت مكان القلوب لمجرد ملحظ لفظي في رعاية الفاصلة ، بل لأن القلب قد يطلق على العضو من أعضاء الجسم وأجهزته ، أما الفؤاد فلا يطلق إلاّ على المعنوي من موضع الشعور والعواطف والعقيدة والأهواء " (
) ، وهي لا تكتفي بأن يكون ذلك توجيهاً من عندها بل إنها تستعين باستقراء المادة في القرآن الكريم ، فترى أنه " بهذا المعنى جاء الفؤاد في القرآن مفرداً وجمعاً ، ست عشرة مرة ، ليس فيها ما يحمل على الجارحة " (
) ، فهي تعتمد على النسق القرآني في استخدام المادة اللغوية . والنتيجة التي تعني في مجال الفاصلة هي أن لفظة " أفئدة " هنا لم تأت بديلاً للفظة " قلوب " رعاية للفاصلة ، بل جاءت هي بنفسها لتؤدي الدلالة المطلوبة المحددة لها ، ثم أنها كانت بدقة اختيارها متمشية مع إيقاع الفاصلة . وفواصل سورة الهمزة متجانسة تماماً في جمل متناسقة التوازن .

                           السجـع ورعايـة الفواصـل في 

                          " الإعجاز البياني للقرآن " 

          كانت عائشة عبد الرحمن قد اكتفت في كتابها " التفسير البياني للقرآن الكريم " بالرد على المفسرين الذين قالوا بوضع كلمة معينة في آية رعاية للفاصلة ، واستبعدت ذلك ، وسمت اجراءاتهم تمسكاً بملحظ شكلي وصنعة بديعية .

       أما في كتابها " الإعجاز البياني للقرآن " فقد تكلمت عن " السجع ورعاية الفواصل بشكل تخصصي ضمن المبحث الثاني " رأي في الإعجاز البياني " .

       استعرضت عائشة عبد الرحمن قضية الفواصل منذ بدأ التأليف في الدراسات القرآنية، واستعرضت آراء أهم من تعرض لها في البداية ، وهم أبو عبيدة ( ت 210 هـ ) والفرّاء
( ـ 207 هـ ) وإبن قتيبة ( ت 276 هـ ) . وخلاصة رأي أبي عبيدة أنه " يقف بين حين وآخر في كتابه " مجاز القرآن "عند الفاصلة إذ لحظ فيها عدولاً عن مألوف الإستعمال اللغوي، موجهاً همّه إلى الإحتجاج لهذا العدول بأن " العرب تفعل ذلك في كلامها " وهي العبارة التي تلقانا كثيراً في كتاب مجاز القرآن " (
) ، وكأنها تريد أن تقول أن أبا عبيدة لم يدرس القضية إنما أكتفى بتكرار عبارته " العرب تفعل ذلك في كلامها " .

       وكذلك الفراء فإنه لم يعرض " لمسألة الفواصل عرضاً مباشراً في كتابه " معاني القرآن " ولكنه حدد رأيه في موقف القرآن منها تحديداً صريحاً ، في تفسيره اللغوي لمعاني القرآن ، وترجيحه بين القراءات . وعنده أن القرآن يراعي الفاصلة عمداً ليتحقق بها جمال النظم : فيقدم أو يؤخر ويؤثر لفظاً على آخر في معناه ، أو يعدل عن صيغة للكلمة إلى صيغة أخرى ، رعاية للفواصل أو " رؤوس الآيات ". وعلى كثرة ما عرف " الفراء " للفواصل القرآنية وبخاصة في السور المكية ، لم يذكرها باسم الفواصل وإنما هي عنده رؤوس آيات . وقد تحاشى القول " بالسجع " فيها ، وإن ثبت على مذهبه في أن النظم القرآني يرعاها قصداً إلى الجرس الصوتي والمشاكلة اللفظية " (
) . والملاحظة ذات القيمة الكبرى في إستعراض رأي الفـرّاء ، هي أن الفراء من أوائل الذين استبعدوا مصطلح " السجع " واستبدلوا به مصطلح " رؤوس الآيات " تمهيداً لإجراءات عميقة في دراسة النظم القرآني .

       أما ابن قتيبة فقد أنكر " مذهب " الفـراء " في هذه الرعاية اللفظية للمقاطع ورؤوس الآيات " (
) .

       وترى عائشة عبد الرحمن أنه " حتى القرن الثالث للهجرة ، كان التحرج واضحاً من القول بالسجع في القرآن ، وكأنما كان الحس المؤمن ينبو عن هذه الكلمة ، لكثرة ما أطلقت عن قديم على سجع الكهان " (
) . 

       ثم ترى عائشة عبد الرحمن  أن قضية السجع والفواصل " ما لبثت أن دخلت معترك الجدل الكلامي بين الفرق الإسلامية فارتبطت بالإعجاز بالنظم ، وبدأت تستقل بمباحث 
مفردة " (
) على أن دخول القضية معترك علم الكلام لا يعني أن الفرق الإسلامية كان لكل منها رأي خاص في القضية ، بل يعني أن علماء كلام بشكل مفرد ، كان لكل منهم رأي في 
القضية ، بدليل أن الباقلاني الأشعري والرماني المعتزلي كانا متفقين في توجيه الخطوط العريضة للقضية .

      واختارت من الأشاعرة الإمام الباقلاني وذكرت حججه التي مرت آنفاً في نفي السجع عن القرآن . وخلاصة ما تفهم عائشة عبد الرحمن من رأي الباقلاني أنه يوشك " في احتجاجه لنفي السجع في القرآن ، أن يسلم بقدر منه مما سماه السجع المعتدل ، وهذا القدر لا يكفي عنده لحمله على السجع ، كما لا يكفي وجود شطر أو بيت ، وبيتين من الشعر والرجز في الكلام ليكون شعراً . ولا يبدو لنا قوياً واضحاً ، وجه تفريقه بين الفواصل والسجع ، من حيث تفاوت المقاطع طولاً وقصراً " (
) .

       ثم تتحول إلى الرماني المعتزلي حيث احتج لنفي السجع عن القرآن " بأقوى مما احتج له الأشاعرة ، وعدّ الفواصل القرآنية من وجوه الإعجاز البلاغي للقرآن ، مميزاً بينها وبين الإسجاع تمييزاً واضحاً " (
) ، وقد مضى الحديث عن رأي الرماني في قضية السجع سابقاً ، حيث رأينا أن قضية اللفظ والمعنى هي التي احتوت ووجهت العلماء في قضية السجع والفواصل .

     " والفواصل عند " الرماني " على وجهين : أحدها على الحروف المتجانسة ، كآيات :

      (طه ( مَا أَنْزَلْنَا عَلَيْكَ الْقُرْآنَ لِتَشْقَى ( إِلَّا تَذْكِرَةً لِمَنْ يَخْشَى ( [ طه : 1 ـ 3 ]

      ( وَالطُّورِ ( وَكِتَابٍ مَسْطُورٍ ( [ الطور 1 ـ 2 ] 

     والآخر على الحروف المتقاربة كالميم والنون في مثل :

       ( الرَّحْمنِ الرَّحِيمِ ( مَالِكِ يَوْمِ الدِّينِ  ( [ الفاتحة 2 ـ 3 ] 

    والـدال والباء في مثل :

       ( ق وَالْقُرْآنِ الْمَجِيدِ ( بَلْ عَجِبُوا أَنْ جَاءَهُمْ مُنْذِرٌ مِنْهُمْ فَقَالَ الْكَافِرُونَ هَذَا شَيْءٌ 
          عَجِيبٌ ( أَئِذَا مِتْنَا وَكُنَّا تُرَابًا ذَلِكَ رَجْعٌ بَعِيدٌ ( [ ق : 1 ـ 3 ] " (
) .

       والرماني اهتم بالمعنى " وإن لم يمتنع عنده أن يكون للجرس اللفظي وإئتلاف الإيقاع حظه من التقدير . أو كما قال في ختام الباب : " والفائدة في الفواصل دلالتها على المقاطع ،

وتحسينها الكلام بالتشاكل وإبداؤها في الآي بالنظائر " . " (
) 
       تنتقل عائشة عبد الرحمن ، بعد أن تقرر أن أكثر البلاغيين لم يطمئنوا الى التفرقة بين الفواصل والأسجاع على الرغم من إجماعهم على الإقرار بإعجاز النظم القرآني ، تنتقل إلى أبي هلال العسكري ( ت 395 هـ ) الذي " يحتفي بالسجع الحسن الذي يكون المعنى هو الذي طلبه واستدعاه … ولا يهدر " أبو هلال " قيمة اللفظ الذي يطلبه المعنى في السجع ، بل يراه حلية في الكلام ، ويعد الرونق اللفظي من أسرار الإعجاز" (
) ، كما يؤكد أبو هلال على الإزدواج ، فهو يرى أن المنثور من الكلام لا يحسن حتى يكون مزدوجاً ، والقرآن لم يستغن عن الإزدواج " وقد كثر فيه حتى حصل في أوساط الآيات ، فضلاً عن تزاوج الفواصل منه وهو كثير فيه :

       ( فَإِذَا فَرَغْتَ فَانصَبْ ( وَإِلَى رَبِّكَ فَارْغَبْ ( [ الشرح : 7 ـ 8 ] 

       ( فَأَمَّا الْيَتِيمَ فَلاَ تَقْهَرْ ( وَأَمَّا السَّائِلَ فَلاَ تَنْهَرْ ( [ الضحى : 9 ـ 10 ]

       ( وَأَنَّهُ هُوَ أَضْحَكَ وَأَبْكَى ( وَأَنَّهُ هُوَ أَمَاتَ وَأَحْيَا ( [ النجم : 43 ] 

      أما ابن سنان الخفاجي ( ت 466 هـ ) فقد تصدى للردّ على من نفوا السجع عن القرآن ، وفرّقوا بينه وبين الفواصل .

       وكنا نوشك أن نظن أن ابن سنان قد تخلص من قضية اللفظ والمعنى في ردّه على الرماني في قضية السجع والفواصل حيث يقول : " وفرّقوا فقالوا : إن السجع هو الذي يقصد في نفسه ثم يحمل المعنى عليه ، والفواصل التي تتبع المعاني ولا تكون مقصودة في انفسها . وقال " علي بن عيسى الرماني " : إن الفواصل بلاغة والسجع عيب . وعلل ذلك بما ذكرناه من أن السجع تتبعه المعاني والفواصل تتبع المعاني . وهذا غير صحيح " (
) . ولكن ابن سنان في رفضه لمنطلقات الرماني وقضية اللفظ والمعنى يقع في ردّه فيما عابه .

       فلقد قال في رده : " والذي يجب أن يحرر في ذلك أن يقال : إن الأسجاع حروف متماثلة في مقاطع الفصول . والفواصل على ضربين ، ضرب يكون سجعاً وهو ما تماثلت حروفه في المقاطع . وضرب لا يكون سجعاً وهو لما تقابلت حروفه في المقاطع ولم تتماثل . ولايخلو كل واحد من هذين القسمين ـ التماثل والتقارب ـ من أن يكون يأتي طوعاً سهلاً وتابعاً للمعاني ، وبالضد من ذلك حتى يكون متكلفاً يتبعه المعنى . فإن كان من القسم الأول فهو المحمود الدال على الفصاحة وحسن البيان ، وإن كان من الثاني فهو مذموم مرفوض . فأما القرآن فلم يرد فيه إلاّ ما هو من القسم الأول المحمود لعلوه في الفصاحة " (
)  .

       فالمفهوم من كلام ابن سنان أن السجع والفواصل متداخلين في الفواصل المتماثلة الحروف ثم ينفصلان في الحروف المتقاربة ، فآيات طه والطور والعاديات والفجر سجع لأن فواصله من المتماثل ، وعن سورة القمر حصراً يقول : " وجميع هذه السورة على هذا الأزدواج ، وهذا جائز يسمى سجعاً لأن فيه معنى السجع ، ولا مانع في الشرع يمنع ذلك "(
)، أما الفواصل المتقاربة فليست من السجع .

       وفي الوقت الذي كان فيه الرماني يفرّق بين مصطلحين كل منهما يؤدي وظيفة حساسة جداً في الخطاب ، نجد الخفاجي يحاول التوفيق بين مصطلحي السجع والفواصل من جهة ، وقضية السجع والفواصل وقضية اللفظ والمعنى من جهة أخرى حين يقول : " لأنه [ يعني الرماني ] إن أراد بالسجع ما يكون تابعاً للمعنى وكأنه غير مقصود ، فذلك بلاغة والفواصل مثله . وإن كان يريد بالسجع ما تقع المعاني تابعة له وهو مقصود متكلف ، فذلك عيب والفواصل مثله . وكما يعرض التكلف في السجع عند طلب تماثل الحروف ، كذلك يعرض في الفواصل عند تقارب الحروف " (
) .

       وخلط الخفاجي بين السجع والفواصل كان يمكن أن يؤدي إلى فحص النصوص النثرية في غير القرآن الكريم ، ولكن الذي دعا الرماني والباقلاني وغيرهما الى نفي السجع عن القرآن واستبدال مصطلح الفواصل بالسجع هو التفرقة بين نظام نظم القرآن ، ونظام نظم النثر في غير القرآن ، وتنزيه الفواصل عن العيب كان محك نظرهم ، فقد أشار إلى ذلك في قوله : " في تنزيه القرآن عن الوصف اللاحق بغيره من الكلام المروي عن الكهنة وغيرهم . وهذا غرض في التسمية قريب " (
) . فإذا كان الغرض قريباً في التسمية / استبدال 
المصطلح ، فما أقره الرماني أولى .

       أما ابن الأثير فلم ير وجهاً لذم السجع على الإطلاق ، وإنما المنكر عنده " أن يأتي الكلام على مثل سجع الكهان " (
) ، ويركز ابن الأثير على هذه النقطة " سجع الكهان " . فحتى في تخريجه لقول الرسول ( ( ) (( أسجعا كسجع الكهان )) (
) فإنه يخرج معنى الحديث على أن النبي ((  ) " إنما ذمّ من السجع ما كان مثل سجع الكهان لا غير ، وإنه لم يذم السجع على الإطلاق " (
) .

    وفي تنظير ابن الأثير لآلية السجع يشترط ما يأتي : 

       ـ  أن تكون الألفاظ المسجوعة حلوة حادة طنانة رنانة ، لا غثة ولا باردة . " وأعني 
           بقولي غثة باردة ، أن صاحبها يصرف نظره إلى السجع نفسه من غير نظر إلى
           مفردات الألفاظ المسجوعة وما يشترط لها من الحسن ، ولا إلى تركيبها وما
           يشترط له من الحسن " (
) .

       ـ  أن تكون الألفاظ المختارة في السجع داخلة في تراكيب مختارة أيضاً .

       ـ  أن يكون اللفظ تابعاً للمعنى .

       ـ  أن تكون كل من النثرتين المسجوعتين دالة على معنى غير الذي دلّت عليه 
           أختها (
)  .

      ويبقى ابن الأثير أسير نظرية اللفظ والمعنى من جهة ويعوزه تحديد المصطلح الذي ينطبق على القرآن حصراً من جهة أخرى .

       أما ابن أبي الإصبع ( ت 654 هـ ) فقد اضطرب ولم يستقر على رأي ، فمرة يقول : " وكل مقاطع آي الكتاب العزيز لا تخلو من أن تكون أحد الأقسام الأربعة لائتلاف 
الفاصلة ، وهي : التمكين ، والتصوير ، والتوشيح ، والإيغال ، ولهذا تسمى مقاطعه فواصل لا سجعاً ولا قوافي ، لإختصاص القوافي بالشعر، والسجع بالمنافرة ، مأخوذ من سجع 
الطائر" (
) . وتفهم عائشة عبد الرحمن من هذا الكلام أن ابن أبي الإصبع " مع الذين نفوا وجود السجع في القرآن " (
) . ثم يعود في موضع آخر ـ في " باب التسجيع " ـ ليعده " فناً من بديع القرآن ، ويستشهد لضربيه ـ المتماثل والمتقارب ـ بالآيات الأول من سورة " ق " وسورة " الرحمن "  " (
) .

       أما ابن حمزة العلوي ( ت 749 هـ ) فإنه " لم يفرق بين الأسجاع والفواصل ، ولا أعتد بقول الذين نفوا السجع في القرآن … وواضح من مسلكه في الاستشهاد لكل ضرب من ضروب التسجيع بآيات قرآنية ، أنه على مذهب الذين قالوا بوجود السجع في القرآن ، ولا فرق عندهم بينه وبين الفواصل " (
) .

       وأنواع التسجيع عند ابن حمزة كما تنقلها عائشة عبد الرحمن : " فإن اتفقت الأعجاز في الفواصل مع اتفاق الوزن ، سمي المتوازي كقوله تعالى : ( فِيهَا سُرُرٌ مَرْفُوعَةٌ ( وَأَكْوَابٌ مَوْضُوعَةٌ ( (
) .

       وإن اتفقتا في الأعجاز من غير وزن ، سمي المطرّف كقوله تعالى : ( مَا لَكُمْ لَا تَرْجُونَ لِلَّهِ وَقَارًا ( وَقَدْ خَلَقَكُمْ أَطْوَارًا ( (
) .

       وإن اتفقتا في الوزن دون الحرف ، سمي المتوازن ، كقوله تعالى : ( وَنَمَارِقُ مَصْفُوفَةٌ ( وَزَرَابِيُّ مَبْثُوثَةٌ ( (
) .

      وفي بيان السجع البليغ المقبول ، اشترط مثل ما اشترط " ابن الأثير " ، وبمثل عبارته ، وعلى نفس الترتيب " (
) .

       وقد عللت عائشة عبد الرحمن إطالة وقوفها في عرض أقوال السلف في الفواصل القرآنية والسجع ، " توطئة لتدبر أسرار التعبير في هذه الظاهرة الأسلوبية اللافتة ، من البيان المعجز " (
) .

       وقضية الفواصل والأسجاع عند عائشة عبد الرحمن تتحول إلى مستوى أسلوبي عال في بلاغة القرآن ، وهي تؤثر أن تسمي مقاطع الآيات في القرآن بالفواصل ، تمشياً مع ما جرى عليه أكثر المفسرين من جهة ، ولطول ما ابتذلت مصطلح السجع الصنعة اللفظية في الزخرف البديعي ـ كما تعلل عائشة عبد الرحمن ـ من جهة أخرى (
) .

       وعائشة عبد الرحمن تتدبر الفواصل القرآنية لترى " ما إذا كان البيان الأعلى يتعلق في فاصلة منها بمجرد رعاية شكلية للرونق اللفظي ، أو أن فواصله تأتي لمقتضيات معنوية ، مع نسق الإيقاع بهذه الفواصل ، وإئتلاف الجرس لألفاظها التي اقتضتها المعاني ، على نحو تتقاصر دونه طاقة البلغاء " (
) . وتختار مجموعة من الشواهد التي ترى أن " الفراء " ومن ذهب مذهبه قد وهموا حين حملوها " على قصد المشاكلة اللفظية بين رؤوس الآيات ، بإيثار نسق على آخر ، أو العدول عن لفظ إلى غيره في معناه . دون أن يحتاطوا لدفع هذا الوهم ، أو الإيهام ، بذكر المقتضى المعنوي للفواصل المرعية " (
) . وهذا لا يعني أن عائشة عبد الرحمن تعود لتدخل معطف قضية اللفظ في قضية الفواصل حين يبدو من كلامها التركيز على مقتضى الحال المعنوي . إنها تريد أن تؤكد أن البلاغة القرآنية قد روعي في فواصلها :

       ـ  إتيان الفواصل لمقتضيات معنوية . 

       ـ  المحافظة على نسق الإيقاع بهذه الفواصل .

       ـ  ائتلاف الجرس للألفاظ التي اقتضتها المعاني (
) .   

       وتحقيق هذه المطالب الموجودة كلها في القرآن مما " تتقاصر دونه طاقة البلغاء " (
) .

    ولكي تكون عائشة عبد الرحمن دقيقة في طرح منهجها ، تقرر أنها تختلف مع الفرّاء ومن تبعه إبتداءً " في القول بلفظتين في معنى واحد ، إلاّ أن يكونا في أكثر من لغة " (
) .

       تبدأ بعد ذلك في ذكر بعض النماذج التي ترّد فيها على من قال بتوجيه الفواصل على قصد المشاكلة اللفظية بين رؤوس الآيات .

       ثم نظرت في هذه الفواصل القرآنية : ( وَالضُّحَى ( وَاللَّيْلِ إِذَا سَجَى ( مَا وَدَّعَكَ رَبُّكَ وَمَا قَلَى ( (
) .

       تقرر عائشة عبد الرحمن أن الفـرّاء ، والفخر الرازي ، والنيسابوري ، ذهبوا إلى أن طرح كاف الخطاب من : قلى ، آوى ، هدى ، أغنى ، لمشاكلة رؤوس الآيات . ةهي ترد على هذا الزعم من منطلقين : 

       الأول :  أن البيان الأعلى عدل عن رعاية الفاصلة في الآيات بعدها : ( فَأَمَّا الْيَتِيمَ فَلاَ تَقْهَرْ ( وَأَمَّا السَّائِلَ فَلاَ تَنْهَرْ ( وَأَمَّا بِنِعْمَةِ رَبِّكَ فَحَدِّثْ ( (
) ، مع ملاحظة أن السورة ليست فيها ثاء فاصلة ، بل ليس فيها حرف الثاء على الإطلاق .

       الثاني :  أن حذف كاف الخطاب من " قلى " " مع دلالة السياق عليها ، تقتضية حساسية مرهفة بالغة الدقة واللطف ، هي تحاشي خطابه تعالى رسوله المصطفى ، في موقف الإيناس، بصريح القول : وما قلاك ، لما في القلي من حس الطرد والإبعاد وشدة البغض …  وحذفت كاف الخطاب في الفواصل بعدها ، لأن السياق بعد ذلك أغنى عنها . ومتى أعطى السياق الدلالة المرادة مستغنياً عن الكاف ، فإن ذكرها يكون من الفضول والحشو المنزه عنهما أعلى بيان " (
) .

       حذف الكاف إذن حقق جمالية الإيقاع في الفواصل ، ولكن لم يكن الهدف تشكيلاً لغوياً خاصا من أجل الفواصل ، بل كان حذف الكاف من أجل طبيعة الخطاب نفسه ، من أجل أن يشعر المخاطب بأعلى درجات الأنس ، وكأنه ليس المقصود بالخطاب .

( وَالْفَجْرِ ( وَلَيَالٍ عَشْرٍ ( وَالشَّفْعِ وَالْوَتْرِ ( وَاللَّيْلِ إِذَا يَسْرِ ( هَلْ فِي ذَلِكَ قَسَمٌ لِذِي حِجْرٍ ( أَلَمْ تَرَ كَيْفَ فَعَلَ رَبُّكَ بِعَادٍ ( إِرَمَ ذَاتِ الْعِمَادِ ( الَّتِي لَمْ يُخْلَقْ مِثْلُهَا فِي الْبِلادِ ( وَثَمُودَ الَّذِينَ جَابُوا الصَّخْرَ بِالْوَادِ ( وَفِرْعَوْنَ ذِي الأوْتَادِ (  (
) .

      فلقد صرّح الفراء بأن ياء العلة حذفت من : يسر ( ي ) لمشاكلة رؤوس الآيات ، وكذلك ذهب ابن سنان إلى حذفها وحذف ياء المنقوص من: بالواد ( ي ) قصدا إلى تماثل الفواصل ، " لأن القاعدة عندهم ، إثبات ياء العلة ، في الفعل المضارع المرفوع ، وإثبات ياء الأسم المنقوص مجروراً ومرفوعاً إذا اقترن بـ : أل ، أو أضيف " (
) ، ولكن عائشة عبد الرحمن تستعرض أربع عشرة آية حذفت الياء في الفعل المضارع المرفوع وحذفت الياء في المنقوص المرفوع والمجرور ، لتخلص إلى القول أن قواعد اللغويين والنحاة لا يجب أن تعرض البيان الأعلى على قواعدهم بل يعرض قواعدهم على البيان الأعلى في الحذف أو في غيره .

       ولكن لم تتطرق عائشة عبد الرحمن إلى السر الأسلوبي في حذف هذه الياء وخرق المعيار النحوي . 

       (     سَبِّحْ اسْمَ رَبِّكَ الأَعْلَى ( الَّذِي خَلَقَ فَسَوَّى ( (
) .

      (    إِلاّ ابْتِغَاءَ وَجْهِ رَبِّهِ الأَعْلَى ( وَلَسَوْفَ يَرْضَى (  (
) 

     ففي الوقت الذي وهم فيه اللغويون بأن الأعلى معدولاً إليها فيهما عن العلى لمجرد رعاية الفاصلة أو أريد بها المفاضلة بين أعلى وعال ، ترى عائشة عبد الرحمن أن لاشيء من ذلك ولقد " جرّ هذا الوهم الى ما أشار اليه الفخر الرازي من تعلق الملاحدة في ( رَبِّهِ الأَعْلَى ( من اقتضاء أن يكون هناك رب آخر مفضولاً في العلو على ما يقضي به منطق التفضيل عندهم وقواعده " (
) . والأمر عند عائشة عبد الرحمن أن ذلك " من عقم الحس 
فيهم ، يغيب عنه السر البياني في إطلاق مثل صيغة الأعلى ـ والعليا ـ دون قصد لأي مفاضلة أو ترتيب ، وإنما القصد إلى المضي بالعلو إلى نهايتة القصوى بغير حدود ولا
قيود " (
) . ثم تمضي عائشة عبد الرحمن لتعميم الملحظ الأسلوبي على صيغ : الحسنى ، اليسرى ، العسرى ، الأشقى ، الأتقى ، حيث تدل على غاية الدلالة فيها .

       وحين تستقرئ عائشة عبد الرحمن صيغتي الأفعل والفعلى تجد أنهما " تقيدان الإطلاق إلى أقصى المدى ، بغير حد أو قيد مفاضلة ، إنما تتعين المفاضلة بذكر المفضول ، مضافاً إليه أو مجروراً بحرف من … فإذا أطلق : " الأ فعل والفعلى " من قيد ومن مفضول ، 
خرج ، والله أعلم ، عن دلالة المفاضلة وخصوصية القيد ، وأفاد الإطلاق غير المحدود " (
).

( وَلِمَنْ خَافَ مَقَامَ رَبِّهِ جَنَّتَانِ ( فَبِأَيِّ آلاءِ رَبِّكُمَا تُكَذِّبَانِ ( ذَوَاتَى أَفْنَانٍ ( (
) .

     " ليست تثنية جنتين فيها مراداً بها الإفراد وعدل القرآن إليها مراعاة للنظم كما ذهب 
" الفـراء " . وإنما السياق قبلها وبعدها على التثنية . وواضح لنا أن المراد بالآية : ولمن خاف مقام ربه ، من الإنس والجان ، جنتان ( ذَوَاتَى أَفْنَانٍ ( فبأي آلاء ربكما تكذبان" (
) .

       ( أَلْهَاكُمْ التَّكَاثُرُ ( حَتَّى زُرْتُمْ الْمَقَابِرَ ( (
) .

       وهنا أيضا يتجلى لعائشة عبد الرحمن دقة الدلالة في الإستعمال البياني للقرآن الكريم ، فالمقابر لم تأت ايثاراً على القبور من أجل المشاكلة اللفظية بينها وبين التكاثر ، " ويحس البلاغيون ، وتحس معهم ، نسق الإيقاع بها وانسجام الجرس " (
) . ولكن هذا وحده لم يكن المسوغ الذي من أجله جاءت مقابر ، إنما ، فضلاً عن الملحظ البلاغي في تناسق اللفظ " وهناك ملحظ بياني اقتضاه المعنى . فالمقابر جمع مقبرة وهي مجتمع القبور ، واستعمالها هنا هو الملائم معنوياً لهذا التكاثر ، دلالة على ما يتكالب عليه المتكاثرون في حطام الدنيا … وهذه الدلالة من السعة والعموم والشمول ، لا يمكن أن يقوم بها لفظ القبور جمع قبر . فبقدر ما بين قبر ومقبرة من تفاوت ، يتجلى البيان القرآني في ايثار المقابر على القبور " (
) .

 ( نَارُ اللَّهِ الْمُوقَدَةُ ( الَّتِي تَطَّلِعُ عَلَى الأفْئِدَةِ ( إِنَّهَا عَلَيْهِمْ مُوصَدَةٌ ( فِي عَمَدٍ 
مُمَدَّدَةٍ  ( (
) .

       ترفض عائشة عبد الرحمن أن يكون ثمة ترادف بيبن الأفئدة والقلوب ، وترفض توجيه العلماء في العدول إلى الأفئدة بدل القلوب للمشاكلة بين رؤوس الآيات . ودليلها في ذلك أن القلب يطلق " بدلالة عامة على الجهاز العضوي من أجهزة الجسم ، وعلى موضع الشعور والأهواء والعقيدة والوجدان . أما الفؤاد فلا يطلق إلاّ بدلالة خاصة على المعنوي دون العضوي … وإذن يكون لإيثار الأفئدة على القلوب في آية الهمزة ، مع الملحظ البلاغي من النسق اللفظي والجرس الصوتي ، مقتضاه المعنوي البياني ، في تخليص الأفئدة من حس العضوية التي يحتملها لفظ القلوب فيما ألف العرب من لغتهم " (
) .

       وبالمنطلق المنهجي نفسه ترى عائشة عبد الرحمن أن لا وجود للترادف بين مؤصدة ومغلقة وإن العدول عن الأولى إلى الثانية لرعاية الفاصلة وهم . وحجتها أن الإيصاء بتميز " بخصوصية الدلالة على إحكام الإغلاق وقوة تحصينه " (
)  ، وترى أنه بهذه الدلالة جاءت آية البلد ( وَالَّذِينَ كَفَرُوا بِآيَاتِنَا هُمْ أَصْحَابُ الْمَشْأَمَةِ ( عَلَيْهِمْ نَارٌ مُوصَدَةٌ ( (
) ، " ولا رعاية فيها لفاصلة لفظية، بل المعنى من إطباق النار على أصحاب المشأمة وإحكام إيصادها، هو ما تعلق به البيان الأعلى " (
) .

       ( وَأَخْرَجَتْ الأَرْضُ أَثْقَالَهَا ( وَقَالَ الإنسَانُ مَا لَهَا ( يَوْمَئِذٍ تُحَدِّثُ أَخْبَارَهَا ( بِأَنَّ رَبَّكَ أَوْحَى لَهَا ( (
) .

       " قالوا فيها : " وعدى أوحى باللام ، وإن كان المشهور تعد يتها بإلى ، لمراعاة الفواصل " (
) . " وتستقرئ مواضع فعل الإيحاء في القرآن كله فلا تراه يتعدى بـ " إلى " إلاّ حين يكون الموحى إليه من الأحياء ، يطرد ذلك في كل آيات الإيحاء بـ " إلى " وعددها سبع وستون آية . أما حين يكون الموحى له جماداً ، فالفعل يتعدى باللام كآية الزلزلة ، أو بحرف في ، كما في آية فصلت : ( وَأَوْحَى فِي كُلِّ سَمَاءٍ أَمْرَهَا ( (
) . ودلالة " اللام " الإيحاء المباشر على وجه التسخير ، ودلالة " في " في البث والملابسة . أما الإيحاء بـ " إلى " فيأخذ دلالته الخاصة في المصطلح الديني للوحي ، إذا كان الموحى إليه من الأنبياء . وإلى غير الأنبياء بشراً أو حيواناً ، يكون الإيحاء بمعنى الإلهام لاغير. وإذن لا تأتي تعدية أوحى 
باللام ، للأرض في آية الزلزلة ، عدولاً عن ( أَوْحَى إليها ( لمراعاة الفواصل . بل التعدية باللام هنا متعينة ، لأن الموحى إليه جماد . وقد هدى الاستقراء إلى أن القرآن لا يعدي الفعل بحرف " إلى " إلاّ حين يكون الموحى إليه من الأحياء " (
) .

       إن المنهج الدقيق الذي سلكته عائشة عبد الرحمن في الرجوع إلى مجمل النص القرآني حين تبحث عن دلالة لفظ مستقرئة استخدام القرآن له هو الذي ساعدها في الكشف عن دقة استخدام القرآن للفظ . مع ملاحظة أن هذه الدقة في وجود اللفظ في مكانه المناسب لإعطاء دلالة محددة تتناسب مع عموم التشكيل اللفظي للنص ، ثم يأتي مكملاً للإيقاع عن طريق الفواصل في كل النص القرآني بلا استثناء أمر معجز ، لاسيما أن هذا النص الذي يحويه المصحف الآن اكتمل في قرابة ثلاث وعشرين سنة ! 

       ( إِنَّ عَلَيْنَا لَلْهُدَى ( وَإِنَّ لَنَا لَلآخِرَةَ وَالأولَى ( (
) .

" عدل البيان القرآني فيها عما هو مألوف ومتبادر من تقديم الأولى على الآخرة . وليس القصد إلى رعاية الفاصلة ، هو وحده الذي اقتضى تقديم الآخرة هنا على الأولى ، وإنما اقتضى المعنى أولاً ، في السياق البشري والوعيد ، إذ الآخرة خير وأبقى ، وعذابها أكبر وأشد وأخزى . وبهذا الملحظ البياني قدمت الآخرة على الأولى في السياق البشري 
للمصطفى ، بآية الضحى ( وَلَلآخِرَةُ خَيْرٌ لَكَ مِنْ الأُولَى ( وَلَسَوْفَ يُعْطِيكَ رَبُّكَ 
فَتَرْضَى ( (
) كما قدمت الآخرة على الأولى في سياق الوعيد لفرعون . بآية النازعات : 
( فَقَالَ أَنَا رَبُّكُمْ الأعْلَى ( فَأَخَذَهُ اللَّهُ نَكَالَ الآخِرَةِ وَالأُولَى ( (
) " (
) .

       ثم نرى عائشة عبد الرحمن في نهاية الكلام عن قضية الفواصل والسجع تفرق بين البلاغة بما هي فن القول كما تسميها وسماها من قبلها زوجها العلامة أمين الخولي ، وبين البلاغة التي جمدت بديعياً في الزخارف البديعية التي تعطي شكلاً عائماً لا يستند إلى روح .

       عائشة عبد الرحمن تقر ببلاغة الفواصل ، وتتجلى في القرآن من فنية البلاغة في الفواصل ، ولكن ذلك ـ عندها ـ لا يعني استجلاب اللفظ من أجل جمال الفواصل فقط . إنما جاءت اللفظة في معناها الدقيق جداً الذي تطلقه مجمل رسالة النص ، وإذا ما عرضنا القرآن الكريم على أي نص بشري فأن من المحال لنص بشري مهما علا أن يكون السجع فيه ، من أوله إلى آخره بهذه الدقة والمتانة . وهنا تكمن قيمة كبرى من قيم الإعجاز في النص البياني الأعلى : إطراد التلاحم العضوي بين جمال الفواصل وجمال ما تؤديه من معنى .

         تقول عائشة عبد الرحمن : " ومنطلق الإعجاز أن ما من فاصلة قرآنية لا يقتضي لفظها في سياقه ، دلالة معنوية لا يؤديها لفظ سواه . قد نتدبره فنهتدي إلى سرّه البياني ، وقد يغيب عنا فنقر بالقصور عن إدراكه .

       " ولا يظن بي أنني أهون من قيمة التآلف اللفظي والإيقاع الصوتي لهذا النسق الباهر الذي نجتلي فيه فنية البلاغة ، تؤدي المعنى بأرهف لفظ وأروع تعبير وأجمل إيقاع .

       " فالبلاغة من حيث هي فن القول ، لا تفصل بين جوهر المعنى وبين أسلوب أدائه ، ولا تعتبر بمعان جليلة تقصر الألفاظ عن التعبير البليغ عنها ، كما لا تفند بألفاظ جميلة تضيع المعنى أو تجود عليه ليسلم لها زخرف بديعي .

       " وهذا هو الحد الفاصل بين فنية البلاغة كما تجلوها الفواصل القرآنية بدلالتها المعنوية المرهفة ونسقها الفريد في إيقاعها الباهر ، وبين ما تقدمه الصنعة البديعية من زخرف لفظي يكره الكلمات على أن تجيء في غير مواضعها البيانية .

       " فلعل جلال الفواصل القرآنية في نسقها الفريد ، يعفينا من كبد خصومة بين أصحاب اللفظ وأصحاب المعنى ، لا يعرفها ذوق العربية المرهف في البيان الأعلى بالكتاب العربي المبين " (
) .

الفصل الخامس
التــرادف
التوحد الدلالي بين الألفـاظ                       

الترادف : التقارب / التوحد الدلالي

       تقف عائشة عبد الرحمن عند قضية " الترادف " ، لتجعلها من القضايا التي تهم الفهم البلاغي الأسلوبي للقرآن الكريم . وإذا كانت في تفسيرها البياني قد أشارت إليها ، فإنها في " الإعجاز البياني للقرآن " قد بسطت فيها القول .

       ولكن ، وقبل الدخول إلى قضية الترادف ، فإن عائشة عبد الرحمن يقوم منهجها على 
" استقراء اللفظ القرآني في كل مواضع وروده ، للوصول إلى دلالته ، وعرض الظاهرة الأسلوبية على كل نظائرها في الكتاب المحكم ، وتدبر سياقها الخاص في الآية والسورة ، ثم سياقها العام في المصحف كله ، التماساً لسرها البياني " (
) . كما أنها تحاول أن تجمع أقوال المفسرين السابقين لمعنى المفردة لا سيما : الراغب، والزمخشري ، وأبو حيان ، والطبرسي، والإمام محمد عبده . فإذا ما تقاطعت مع المفسرين فإنها تلجأ إلى السياق القرآني .

        تتعرض عائشة عبد الرحمن لقضية الترادف بمدخل يمثل جوهر رؤيتها البيانية حيث تقول : " من قديم شغلت قضية الترادف علماء العربية واختلفت مذاهبهم فيها . والبيان القرآني يجب أن يكون له القول الفصل فيما اختلفوا فيه ، حين يهدي إلى سر الكلمة لا تقوم مقامها كلمة سواها من الألفاظ المقول بترادفها " (
) .

        بعد ذلك تقف عائشة عبد الرحمن عند قضية الترادف ، التي طال الجدل فيها والخلاف عليها كما تصرح .

        وكمدخل دقيق جدا تستبعد عائشة عبد الرحمن من قضية الترادف " تعدد الألفاظ للمعنى الواحد ، إذا كان عن اختلاف لغات القبائل العربية " (
) . وورد في القراءات القرآنية تغير لفظ مكان لفظ والمعنى واحد لإختلاف لهجات العرب ، جاء ذلك مثلاً في قوله تعالى
( كَالْعِهْنِ الْمَنفُوشِ ( (
) ، قرئت ( الصوف المنفوش ) ، والعهن والصوف واحد ، ولكن كل كلمة من لهجة من لهجات العرب .

       أما الذي يشغل البال ، بتعبير عائشة عبد الرحمن ، فهو القول بتعدد الألفاظ للمعنى الواحد في اللغة / اللهجة الواحدة ، وتحدد ثلاث زوايا نظر لهذه المقولة :

       ـ  تعدد الألفاظ للمعنى الواحد يعد ظاهرة فقدان الحس اللغوي وعدم قدرته على ضبط
           الدلالات وتحديد معاني الألفاظ .

       ـ  تعدد الألفاظ للمعنى الواحد من الفضول والتزيد الذي لا فائدة فيه .

       ـ  تعدد الألفاظ للمعنى الواحد ظاهرة ثراء وسعة وقدرة على التصرف (
) .

     فالزاوية الأولى نسف لدقة اللغة العربية في الضبط الدلالي وتحديد المعنى ، وهو مما لا يقال به ، والزاوية الثانية إجحاف بدقة اللغة وفصاحتها ، إذ لولا أنها من أضبط وأدق اللغات لما اختارها الله في رسالته إلى البشر ، وأما الزاوية الثالثة فليس من المباهاة في شيء أن تكثر الألفاظ الدالة على معنى واحد .

       وتنظر عائشة عبد الرحمن إلى قضية الترادف من الزاوية التاريخية معتمدة على ما وصل إلينا من كتب اللغة ومعاجمها ، فترى أنها تسلك مسلكين : 

    ـ  " منها ما يذهب إلى وجود الترادف ، فيحشد للمعنى أو الشيء الواحد ألفاظاً ذات 
         عدد ، دون إشارة إلى كونها لغات فيه . وهذا هو مذهب " أبي مسحل الأعرابي : 
         " ق 2 هـ " في ( كتاب النوادر ) و " ابن السكيت : " ق 3 هـ " في
         ( الألفـاظ ) وللفيروزآبادي ، صاحب القاموس ، كتاب اسمه ( الروض المسلوف ،
         فيما له اسما إلى الوف) وكتاب آخر في(أسماء العسل) ذكروا أنه جمع فيها منها 
         ثمانين اسماً " (
) .

    ـ  "ولكن من كتب اللغة ما يميز دلالة خاصة لكل لفظ من الألفاظ التي تطلق على الشيء
       الواحد أو تتوارد على معنى من المعاني . وهو مذهب " أبي منصور الثعالبي " في 
       ( فقه اللغة ) و" أبي هلال العسكري " في ( الفروق اللغوية ) و " أحمد بن فارس "
       في( الصاحبي في فقه اللغة ) وهم من علماء العربية في القرن الرابع للهجرة " (
) .

     وهذا المنقول التاريخي يحدد مسرى القضية منذ ظهورها وحتى الآن ، علماء يؤيدون وجود ظاهرة الترادف في اللغة ، وعلماء يردّون ذلك . ولن نجهد في العثور على المسوغات 

التي ينطلق منها كلا الطرفين . وتورد عائشة عبد الرحمن بعض ما عثرت عليه ، لاسيما ما وقع بين إمامين من أئمة اللغة هما " ابن خالويه ( ت 370 هـ ) ، و " أبو علي الفارسي " 
( ت 377 هـ ) في مجلس سيف الدولة الحمداني . فقد رووا أن " ابن خالويه " قال يوماً ، " في مجلس سيف الدولة بحلب : أحفظ للسيف خمسين إسماً . فتبسم " أبو علي الفارسي " ، وكان يومئذ في المجلس ، وقال : ما احفظ له إلاّ اسماً واحداً وهو السيف . ولما سأله ابن خالويه : فأنى المهند ، والصارم ، والقضيب ، والحسام وكذا وكذا ؟ وأجاب أبو علي : هذه صفات ، وكأن الشيخ لا يفرّق بين الإسم والصفة " (
) . ورأي أبي علي الفارسي أقرب إلى الدقة في ضبط الدلالة .

       والإستضاءة التاريخية / الذاتية الثابتة لعائشة عبد الرحمن ، هي رأي " المبرد
( ت 285 هـ ) في كتابه ( ما اتفق لفظه واختلف معناه من القرآن المجيد ) ، حيث بقول : " هذه الحروف ألفناها من كتاب الله ( () ، متفقة الألفاظ مختلفة المعاني متقاربة في القول مختلفة في الخبر ، على ما يوجد في كلام العرب ، لأن من كلامهم اختلاف اللفظين لإختلاف المعنيين ، واختلاف اللفظين والمعنى واحد ، واتفاق اللفظين والمعنى واحد .

       أما اختلاف اللفظين لإختلاف المعنيين فنحو قولك : ذهب وجاء ، وقام وقعد ، ويد ، ورجل ، وفرس .

       وأما اختلافها والمعنى واحد ، فقولك : ظننت وحسبت ، وقعدت وجلست ، وذراع وساعد ، وأنف ومرسن .

       وأما اتفاقهما واختلاف المعنيين فنحو قولك : وجدت شيئاً وجداناً للضالة ، ووجدت على الرجل موجدة أي غضبت ، ووجدت زيداً كريماً ، أي علمت " (
) .

       القسم الأول من ثلاثة الأقسام التي استعرضها المبرد استبعاد كامل لوجود أي ترادف ، والقسم الثالث تتحدد فيه دلالة الفعل بحرف الجر ، فالفعل " وجد " الممثل به ، 

      وجــده : أدركه وأصابه وظفر به بعد ذهابه [ وهي الدلالة الأم ] .

      وجد عليه : غضب [ لإدراك الغضب على من وجده واستخلصه ]

      وجـد به : علم [ من أفعال القلوب ،إدراك الموجود وإدراك صفته ]

      وجــد :  أحبه [ إدراك المحبة لمن عثرت عليه واستخلصته ]

      وجـد له:  حزن عليه [ إدراك الحزن على من وجده واستخلصه ثم فارقه ]

       وما يقال عن الفعل " وجد " يقال عن الفعل " قال " : قال فيه / قال له / قال به / قال عنه / قال عليه ، فتعديته بالحرف هي التي تحدد الدلالة الجزئية الدقيقة المتفرعة عن الدلالة الأم . كما أن طبيعة الباب الصرفي للفعل تسهم في تحديد الدلالة أيضاً . فقال من باب 
" نصر" بمعنى تكلم ، وقال من باب " ضرب " بمعنى نام القيلولة … فهنا لا ترادف أيضاً .

       أما القسم الثاني " اختلاف اللفظين والمعنى واحد " ، فترى عائشة عبد الرحمن أن " فيه نظر : إذ ليس الظن والقعود والذراع والأنف ، مرادفه للحساب والجلوس والساعد      والمرسن " (
) .

       ولعل إشارة رائعة للمبرد في تفسير قوله تعالى (  لِكُلٍّ جَعَلْنَا مِنْكُمْ شِرْعَةً        وَمِنْهَاجًا ( (
) ، قال : " فعطف شرعة على منهاج ، لأن الشرعة لأول الشيء ، والمنهاج لمعظمه ومتسعه … ويعطف الشيء على الشيء وإن كانا يرجعان إلى شيء واحد [ إلى الدلالة الأم ] ، إذا كان في أحدهما خلاف للآخر ، فأما إذا أريد بالثاني ما أريد بالأول ، فعطف أحدهما على الآخر ، فهو خطأ " (
) .

       والحاصل أن كبار الذين قالوا بالترادف : قطرب ، والفخر الرازي ، والتاج السبكي ، ويوشك أن يكون هذا هو مذهب السيوطي أيضا ، كما قررت عائشة عبد الرحمن .

       وكبار الذين قالوا بعدم وجود الترادف : ثعلب ، والصاحبي ، وأبو هلال العسكري ، ويوشك أن يكون هذا هو مذهب المبرد أيضاً .

       على أن ما أخرجته عائشة عبد الرحمن من تعدد الألفاظ في المعنى الواحد الداخل ضمن تعدد اللهجات هو الذي يفسر طاهرة حذف " حرف أو حرفين في الكلام إظهاراً للمهارة في تلك اللغة … وواصلاً (
) كان يحترز عن الراء للثـغة فجرب في أنه كيف يعبر عن معنى قولنا اركب فرسك واطرح رمحك فقال في الحال ألق قتاتك وأعل جوادك " (
) .

       وفي نهاية استعراضها التاريخي للقضية ، أشارت عائشة عبد الرحمن إلى أن القضية ظلت معلقة حتى العصر الحاضر . وتذكر ممن يقول بالترادف في العصر الحديث : الدكتور علي عبد الواحد ، والأستاذ الدكتور إبراهيم أنيس (
) . وقد شغلت قضية الترادف المجمع اللغوي في القاهرة ، " وقد اقترح أحد السادة الأعضاء ، أن نتحقق من ثقل المترادفات   فنصنف معجماً لألفاظ العربية ، يستبعد في المعنى الواحد ما زاد على لفظ واحد  يختاره المجمعيون من حشد الألفاظ المترادفة " (
) .

       على أن مفهوم الترادف في العصر الحديث ، يقوم على أن المترادفات " ألفاظ متحدة المعنى وقابلة للتبادل بينها في أي سياق " (
) . وهذا ما ترفضه بشدة عائشة عبد الرحمن ، لاسيما في النص القرآني الذي تعرض القضية عليه " لأنه الذي يحسم ذلك الخلاف الذي 
طال " (
) . واتضح لها فيما اشتغلت به على المدى الطويل من تخصص في الدراسات القرآنية أن " التتبع الاستقرائي لألفاظ القرآن في سياقها ، أنه يستعمل اللفظ بدلالة معينة لا يمكن أن يؤديها لفظ آخر ، في المعنى الذي تحشد له المعاجم وكتب التفسير عدداً قلّ أو كثر من الألفاظ " (
) .

       ورأي ستيفن أولمان السابق يسوغ التبادل الموقعي للكلمات المقول بترادفها في أي  سياق دون أن يختل ذلك السياق . وهذا رأي مرفوض من وجوه :

       فاختلاف الإيقاع سيربك الإشارة الطبيعية الجمالية إلى عمق الإنفعال ، يقول جويو : 
" وإذا كان الإيقاع إشارة طبيعية إلى عمق الإنفعال ، فإن هذا الإيقاع يميل ـ وفقاً لقانون علمي آخر هو قانون العدوى العاطفية ـ إلى أن ينقل الإنفعال إلى قلب السامع " (
) . وهذا ما أطلق عليه انغاردن بطبقة صوتيات الكلمة (
) .

       كما أن لكل كلمة أدبيتها ، فـ " تحليل الكلمة الشعرية بجميع ظلالها ومظاهرها أداة لفهم نشاط الأفكار وحركة المشاعر وتكوين الآراء وتطورها " (
) .

     كما أن من بلاغة الكلمة القرآنية " إتساقها الكامل مع المعنى " (
) ، وهذا الإتساق لا يمكن له أن يتم عن طريق التوحد الدلالي بين الألفاظ ، إن هذا الإتساق لا يتم إلاّ بالتفرد الدلالي للفظ واحد في القرآن ، وربما يمكن مجيء الألفاظ ذات التقارب وليس التوحد الدلالي في سياقات شعرية مثلاً. فضلاً عن أن الترادف قد يقود في نهاية الأمر، حتى في اللغة الشعرية ، إلى عدم فهم معناها الدقيق في السياق ، لأنه " لا يمكن فهم أية كلمة على نحو تام بمعزل عن الكلمات الأخرى ذات الصلة بها والتي تحدد معناها " (
) . ولا يمكن للمترادفات مهما تقاربت الدلالة بينها أن يؤدي أي لفظ فهم الدلالة القطعية التي لمرادفه . فوظيفة اللفظ في القرآن " دقة أداء المعاني " (
) ، كما ذهب إلى ذلك الباقلاني من قبل . وإذا ما ذهبنا مع مطاع صفدي من أن الكلمة " رمز قاموسي ، أما الخطاب فهو فعل كينوني " (
) . فسيستمد الخطاب بناءه الدلالي الشامل من دقة استخدام الكلمة / الرمز التي يوردها الخطاب . ثم يعود الخطاب كرة أخرى ليسهم في فهم طبيعة معنى الكلمة عن طريق ما يسميه ريفاتير بـ " الأرتجاع " (
) . ويتم ذلك في اللفظ داخل النص " بواسطة ما يأتي قبله وما يأتي بعده " (
) .

       إختارت عائشة عبد الرحمن مجموعة من الألفاظ التي قيل بترادفها ، وعرضتها على البيان الأعلى لترى ما يقوله البيان القرآني :

الرؤيا والحلـم

        كمثال على الإستعمال القرآني للفظتي " الرؤيا " و " الحلم " تختار عائشة عبد الرحمن ورودهما في آيتي يوسف (  يَا أَيُّهَا الْمَلأُ أَفْتُونِي فِي رُؤْيَاي إِنْ كُنتُمْ لِلرُّؤْيَا تَعْبُرُونَ ( قَالُوا أَضْغَاثُ أَحْلامٍ وَمَا نَحْنُ بِتَأْوِيلِ الأَحْلامِ بِعَالِمِينَ ( (
) .

       لقد أشار الدكتور عماد عبد يحيى إلى " الفاظ لا يفرق المعجميون بين دلالاتها . ولكن السياق الذي ترد فيه ومنه سياق القصص القرآني يحدد دلالتها ، منها لفظا (الحلم والرؤيا) " . وفد فصّل الباحث الفاضل في دلالة كلا اللفظين  (
) .

       فهي ترى أن المعاجم تفسر الحلم بالرؤيا . " فهل كان العرب الخلص في عصر المبعث ، بحيث يضعون أحد اللفظين بديلاً للآخر ، حين تحداهم القرآن أن يأتوا بسورة من مثله ، فيقال مثلاً : افتوني في حلمي إن كنتم للحلم تعبرون ؟ كلا ، لا يقولها عربي يجد حسّ لغته ، سليقة وفطرة " (
) .

       وعلى وفق منهج عائشة عبد الرحمن فإنها تستقري ورود اللفظين في القرآن الكريم ، فتستنتج أن القرآن قد استعمل " " الأحلام " ثلاث مرات ، يشهد سياقها بأنها الأضغاث المشوشة والهواجس المختلطة . وتأتي في المواضع الثلاثة بصيغة الجمع ، دلالة على الخلط والتشوش لايتميز فيه حلم عن آخر : (  بَلْ قَالُوا أَضْغَاثُ أَحْلامٍ بَلِ افْتَرَاهُ بَلْ هُوَ شَاعِرٌ فَلْيَأْتِنَا بِآيَةٍ كَمَا أُرْسِلَ الْأَوَّلُونَ(  (
) .

       وعلى لسان الملأ ، من قوم العزيز ، حين سألهم أن يفتوه في رؤياه : (  قَالُوا أَضْغَاثُ أَحْلامٍ وَمَا نَحْنُ بِتَأْوِيلِ الأحْلامِ بِعَالِمِينَ(  (
) .

      أما الرؤيا ، فجاءت في القرآن سبع مرات ، كلها في الرؤيا الصادقة . وهو لا يستعملها إلاّ بصيغة المفرد ، دلالة على التميز والوضوح والصفاء " (
) .

       وتستعرض عائشة عبد الرحمن المرات السبع التي ورد فيها لفظ " الرؤيا " ، فترى أنها قد جاءت خمس مرات للأنبياء ، فهي من صدق الإلهام القريب من الوحي : رؤيا إبراهيم (() : (  وَنَادَيْنَاهُ أَنْ يَا إِبْرَاهِيمُ ( قَدْ صَدَّقْتَ الرُّؤْيَا إِنَّا كَذَلِكَ نَجْزِي الْمُحْسِنِينَ( (
) . ورؤيا يوسف إذ يقول له أبوه ( يَابُنَيَّ لاَ تَقْصُصْ رُؤْيَاكَ عَلَى إِخْوَتِكَ فَيَكِيدُوا لَكَ كَيْدًا إِنَّ الشَّيْطَانَ لِلإِنسَانِ عَدُوٌّ مُبِينٌ (  (
) . ثم تتحقق الرؤيا كاملة حيث يخبرنا القرآن الكريم :   (  وَرَفَعَ أَبَوَيْهِ عَلَى الْعَرْشِ وَخَرُّوا لَهُ سُجَّدًا وَقَالَ يَا أَبَتِ هَذَا تَأْوِيلُ رُؤْيَاي مِنْ قَبْلُ قَدْ جَعَلَهَا رَبِّي حَقًّا ( (
) . ورؤيا المصطفى (() ( وَمَا جَعَلْنَا الرُّؤْيَا الَّتِي أَرَيْنَاكَ إِلاّ فِتْنَةً       لِلنَّاسِ ( (
) ، ورؤياه (() ( لقَدْ صَدَقَ اللَّهُ رَسُولَهُ الرُّؤْيَا بِالْحَقِّ لَتَدْخُلُنَّ الْمَسْجِدَ الْحَرَامَ إِنْ شَاءَ اللَّهُ آمِنِينَ مُحَلِّقِينَ رُءُوسَكُمْ وَمُقَصِّرِينَ لاَ تَخَافُونَ فَعَلِمَ مَا لَمْ تَعْلَمُوا فَجَعَلَ مِنْ دُونِ ذَلِكَ فَتْحًا قَرِيبًا(  (
) . " فهذه خمس مرات من استعمال القرآن للرؤيا من الأنبياء . والمرتان الأخريان في رؤيا العزيز وقد صدقت . وفي آيتها عبّر عنها القرآن مرتين على لسان الملك بالرؤيا ، لوضوحها في منامه وجلائها وصفائها ، وإن بدت للملأ من قومه هواجس أوهام 

وأضغاث أحلام " (
) . وإلى هذه الدلالة الدقيقة أشارت عائشة عبد الرحمن في كتاب أخر لها حين قالت : " فكتابنا الأكبر لا يستعمل الحلم إلاّ بصيغة الجمع مع إضافة الأحلام إلى أضغاث، دلالة على الخلط والتشويش والتداخل . على حين تأتي " رؤيا " في القرآن ، مفردة دائما ، دلالة على الوضوح والتمييز " (
) . وترفض عائشة عبد الرحمن فكرة الترادف بين اللفظتين ، فتقول : " ولهذا البيان القرآني المعجز ، ندين بما يجتلي من أسرار العربية ، فنميز بين الأحلام والرؤى ، حين تمضي معاجمنا في القول بترادفهما " (
) .

       وحين تنتهي عائشة عبد الرحمن إلى هذه النتيجة الباهرة المستقاة من القرآن الكريم ، فإنه يمكن أن نلاحظ أن في دلالة " الرؤيا " لا يشير القاموس إلاّ إلى " ما رأيته في منامك والجمع رؤى " (
) ، كما أنَّ في دلالة " حُلم / حُلُم " لا يشير القاموس أيضاً إلاّ إلى " رأى 
رؤيا " (
)  وهو الترادف الذي أشارت إليه ، مع ملاحظة أن مما يراه النائم في الحلم  ما يسميه القاموس بالتحلم او الإحتلام ، ومعنى تحلّم واحتلم " رأى أنه يجامع فأنزل في
 ثوبه " (
) ، فما يراه الإنسان من هواجس جنسية هو من الأحلام وليس من الرؤى .

       الرؤيـا : رسالة مرموزة صادقة ، وعملية حل رموزها وتأويلها سهل جداً يحتاج إلى مرجعيات معينة يدركها صاحب الرؤيا او من يقوم بالتأويل ، وهي تتحقق قطعاً . وقد تكون محاولات ابن سيرين ( ت 110 هـ ) واستخدام منهجه في إحالة رموز الرؤيا إلى مرجعية القرآن الكريم المعرفية من المحاولات الممتازة .

       الحلـم : رسالة موغلة في الترميز ، ولا يأتي في المنام حلم واحد ، إنما يأتي قطعا مجموعة أحلام ، استعير لها لفظ " الأضغاث " ، بحيث أن كل ضغث يشكل حلماً غائراً في العمق ، ومع ضم هذه الجزئيات : الأحلام / الأضغاث يمكن تحليل أو فك رموز الرسالة ، وهي لا تتحقق . 

       آنـس وأبصـر :

            هنا أيضاً تفرق عائشة عبد الرحمن بين آنس وأبصر ، فـ " في المعاجم ، أنس الشيء أبصره والصوت سمعه . واستأنس : استأذن . فهل تسيغ العربية النقية ، حيث يقول القرآن " آنـس ناراً " أن يقال : أبصرها ، أو نظرها ، أو شهدها ، أو ما أشبه ذلك من الألفاظ التي يظن أنها تتعاقب على معنى : آنس ؟ " (
) .

       وعلى منهجها ، تستقريء عائشة عبد الرحمن الإستعمال القرآني للفعل " آنـس " ، لتجد أن القرآن قد استعمله خمس مرات . أربع مرات في النار التي رآها موسى ( () ، ومرة واحدة في خطاب ( للناس كافة في ردّ حقوق اليتامى إليهم . والآيات : ( إِذْ رَأَى نَارًا فَقَالَ لأهْلِهِ امْكُثُوا إِنِّي آنَسْتُ نَارًا لَعَلِّي آتِيكُمْ مِنْهَا بِقَبَسٍ أَوْ أَجِدُ عَلَى النَّارِ هُدًى ( (
) . 

( إِذْ قَالَ مُوسَى لأَهْلِهِ إِنِّي آنَسْتُ نَارًا سَآتِيكُمْ مِنْهَا بِخَبَرٍ أَوْ آتِيكُمْ بِشِهَابٍ قَبَسٍ لَعَلَّكُمْ تَصْطَلُونَ ( (
) . ( فَلَمَّا قَضَى مُوسَى الأَجَلَ وَسَارَ بِأَهْلِهِ آنَسَ مِنْ جَانِبِ الطُّورِ نَارًا قَالَ لأهْلِهِ امْكُثُوا إِنِّي آنَسْتُ نَارًا لَعَلِّي آتِيكُمْ مِنْهَا بِخَبَرٍ أَوْ جَذْوَةٍ مِنَ النَّارِ لَعَلَّكُمْ تَصْطَلُونَ ( (
) .

( وَابْتَلُوا الْيَتَامَى حَتَّى إِذَا بَلَغُوا النِّكَاحَ فَإِنْ آنَسْتُمْ مِنْهُمْ رُشْدًا فَادْفَعُوا إِلَيْهِمْ            أَمْوَالَهُم ( (
) . 

       ومن هذا النسق القرآني تستنتج عائشة عبد الرحمن أننا في حس العربية المرهف
" لا نقول " آنس " في الشيء تبصره أو تسمعه دون أن تجد فيه أنساً . فإذا قال العربي
 الأصيل : آنست ، فقد رأى أو سمع ما يؤنسه " (
) . وإستكمالاً لتحديد الدلالة ترى أن الإستئناس جاء في القرآن الكريم " ليس مجرد إستئذان كما وهم الذين فسروه بذلك ، وإنما هو حس الإيناس لأهل البيت قبل دخوله " (
) . والإشارة إلى قوله تعالى ( يَا أَيُّهَا الَّذِينَ آمَنُوا لاَ تَدْخُلُوا بُيُوتًا غَيْرَ بُيُوتِكُمْ حَتَّى تَسْتَأْنِسُوا وَتُسَلِّمُوا عَلَى أَهْلِهَا ( (
) 
    أبصـر 

                  إبصار وسماع   [ دلالة مادية ]

    سمـع

    آنس         ابصار وسماع مع  الشعور بالإنس [ دلالة مادية / معنوية ]
النـأي والبعد :
       " يأتي بهما أكثر اللغويين والمفسرين تأويلاً لأحدهما بالآخر ، دون إشارة إلى فرق بينهما . وفرق بينهما من أنكروا الترادف " (
) .

       وحين تستقرئ عائشة عبد الرحمن مواضع الإستعمال القرآني للنأي والبعد فترى أنهما لايترادفان . " النأي لا يأتي إلاّ بمعنى الإعراض والصد والاشاحة ، يصرح السياق في آياته : ( وَإِذَا أَنْعَمْنَا عَلَى الإنْسَانِ أَعْرَضَ وَنَأى بِجَانِبِهِ ( (
) ( حَتَّى إِذَا جَاءُوكَ يُجَادِلُونَكَ يَقُولُ الَّذِينَ كَفَرُوا إِنْ هَذَا إِلا أَسَاطِيرُ الأوَّلِينَ ( وَهُمْ يَنْهَوْنَ عَنْهُ وَيَنْأَوْنَ عَنْهُ وَإِنْ يُهْلِكُونَ إِلا أَنفُسَهُمْ وَمَا يَشْعُرُونَ ( (
) .

       أما البعد ، فيأتي بمختلف صيغه في القرآن ، على الحقيقة أو المجاز ، في البعد المكاني أو الزماني ، المادي منهما والمعنوي " (
) .

       تستدل عائشة عبد الرحمن بحوالي ثلاثين آية كلها يكون البعد فيها بدلالة المكان والزمان المادي والمعنوي ، الحقيقي والمجازي ، منها :

       البعد المكاني المادي الحقيقي : ( حَتَّى إِذَا جَاءَنَا قَالَ يَالَيْتَ بَيْنِي وَبَيْنَكَ بُعْدَ الْمَشْرِقَيْنِ فَبِئْسَ الْقَرِينُ  ( (
) .

       البعد المكاني المجازي : (  يَوْمَ تَجِدُ كُلُّ نَفْسٍ مَا عَمِلَتْ مِنْ خَيْرٍ مُحْضَرًا وَمَا عَمِلَتْ مِنْ سُوءٍ تَوَدُّ لَوْ أَنَّ بَيْنَهَا وَبَيْنَهُ أَمَدًا بَعِيدًا ( (
) .

       البعد الزماني المادي الحقيقي : ( وَإِنْ أَدْرِي أَقَرِيبٌ أَمْ بَعِيدٌ مَا تُوعَدُونَ ( (
) .

       البعد الزماني المجازي : ( مَثَلُ الَّذِينَ كَفَرُوا بِرَبِّهِمْ أَعْمَالُهُمْ كَرَمَادٍ اشْتَدَّتْ بِهِ الرِّيحُ 
       فِي يَوْمٍ عَاصِفٍ لاَ يَقْدِرُونَ مِمَّا كَسَبُوا عَلَى شَيْءٍ ذَلِكَ هُوَ الضَّلاَلُ الْبَعِيدُ  ( (
) .

       بعد           ضد قرب [ مكان / زمان          حقيقة / مجاز ]           إنسان / أي شيء مادي

       نأي          البعد + الصد والإعراض والاشاحة           الإنسان فقط 

       الحلف والقسم :

               تناولت عائشة عبد الرحمن لفظتي " حلف " و " أقسم " مرتين : في تفسيرها البياني لقوله تعالى : ( لاَ أُقْسِمُ بِهَذَا الْبَلَدِ ( (
) ، وفي " الإعجاز البياني للقرآن " ، مع ملاحظة أن المنهج واحد والإستنتاج واحد .

       ففي الكتابين تشير إلى أن المعاجم قلّما تفرّق بين الحلف والقسم ، والشعر الجاهلي استعمل احدهما مكان الآخر ترادفاً ، آية ذلك قول :

            النابغة الذبياني :

                        حلفت فلم أترك لنفسك ربيـة (
) 

                 والأعشى : 

                        حلفت له بالراقصـات إلى منى (
) 
            وشاس أخو علقمة الفحل :

                        حلفت بما ضمّ الحجيج إلى منى (
)

       لكن القرآن الكريم لم يستخدم اللفظتين بمعنى واحد . وعلى منهج عائشة عبد الرحمن ، فإن الرجوع إلى القرآن الكريم يؤكد أن ليس ثمة ترادف بين اللفظتين .

       فقد " جاءت مادة " حلف " في القرآن الكريم في ثلاثة عشر موضعاً ، كلها ـ بغير استثناء ـ في مقام الحنث باليمين " (
) ، " والغالب أن يأتي الفعل مسنداً إلى المنافقين " (
) ، نجد ذلك في: التوبة : 42 ، 56 ، 62 ، 74 ، 96 ، 107 والنساء: 62 والمجادلة :14/ 18 والقلم :10 .

       " وجاء الفعل مرة واحدة مسنداً إلى ضمير الذين آمنوا ، فوجبت عليهم كفارة الحلف :
( ذَلِكَ كَفَّارَةُ أَيْمَانِكُمْ إِذَا حَلَفْتُمْ ( (
) (
) .

  " أما القسم ، فيأتي في الأيمان الصادقة " (
) ، تفصله عائشة عبد الرحمن كالآتي :

    ـ  موصوفاً بالعظمـة : ( وَإِنَّهُ لَقَسَمٌ لَوْ تَعْلَمُونَ عَظِيمٌ ( (
) .

    ـ  سؤالاً من الله ، على وجه الإعتبار ، لكل ذي حجر : ( هَلْ فِي ذَلِكَ قَسَمٌ لِذِي    
        حِجْرٍ ( (
) .

    ـ  حرمة الشهادة على الوصية ، حيث لا مجال للحنث : ( يَا أَيُّهَا الَّذِينَ آمَنُوا شَهَادَةُ 
        بَيْنِكُمْ إِذَا حَضَرَ أَحَدَكُمْ الْمَوْتُ حِينَ الْوَصِيَّةِ اثْنَانِ ذَوَا عَدْلٍ مِنْكُمْ أَوْ آخَرَانِ مِنْ غَيْرِكُمْ 
        إِنْ أَنْتُمْ ضَرَبْتُمْ فِي الأَرْضِ فَأَصَابَتْكُمْ مُصِيبَةُ الْمَوْتِ تَحْبِسُونَهُمَا مِنْ بَعْدِ الصَّلاةِ 
        فَيُقْسِمَانِ بِاللَّهِ إِنْ ارْتَبْتُمْ لا نَشْتَرِي بِهِ ثَمَنًا وَلَوْ كَانَ ذَا قُرْبَى وَلأنَكْتُمُ شَهَادَةَ اللَّهِ إِنَّا
        إِذًا لَمِنْ الآثِمِينَ ( فَإِنْ عُثِرَ عَلَى أَنَّهُمَا اسْتَحَقَّا إِثْمًا فَآخَرَانِ يَقُومَانِ مَقَامَهُمَا مِنْ 
        الَّذِينَ اسْتَحَقَّ عَلَيْهِمْ الأَوْلَيَانِ فَيُقْسِمَانِ بِاللَّهِ لَشَهَادَتُنَا أَحَقُّ مِنْ شَهَادَتِهِمَا وَمَا اعْتَدَيْنَا 
        إِنَّا إِذًا لَمِنْ الظَّالِمِينَ ( (
) .

    ـ  الصدق في القسم حتى في مكر السوء : ( إِذْ أَقْسَمُوا لَيَصْرِمُنَّهَا مُصْبِحِينَ ( وَلَا 
        يَسْتَثْنُونَ ( (
) .

    ـ  إسناد القسم إلى الضالين حين يكون قسمهم عن اقتناع منهم بالصدق ، قبل أن ينكشف 
        لهم أنهم كانوا على ضلال : ( وَأَقْسَمُوا بِاللَّهِ جَهْدَ أَيْمَانِهِمْ لَئِنْ جَاءَتْهُمْ آيَةٌ لَيُؤْمِنُنَّ         بِهَا قُلْ إِنَّمَا الآيَاتُ عِنْدَ اللَّهِ وَمَا يُشْعِرُكُمْ أَنَّهَا إِذَا جَاءَتْ لا يُؤْمِنُونَ ( (
) . 

حلف         حنث في يمينه 

أقسم         صدق في يمينه (
) 

التصدع والتحطم :

      في تعليقها على قوله تعالى : (  لَوْ أَنْزَلْنَا هَذَا الْقُرْآنَ عَلَى جَبَلٍ لَرَأَيْتَهُ خَاشِعًا مُتَصَدِّعًا مِنْ خَشْيَةِ اللَّهِ وَتِلْكَ الأَمْثَالُ نَضْرِبُهَا لِلنَّاسِ لَعَلَّهُمْ يَتَفَكَّرُونَ ( (
) ، تقول عائشة عبد الرحمن : " ليس التصدع فيها مرادفاً للتحطم : التصدع من الصدع ، والأصل فيه الشق في الأجسام الصلبة ، وتستعمله العربية مجازاً في الصداع ، كأنه انشقاق في الرأس من الألم أو الخمار ، ومنه آية الواقعة ( وَكَأْسٍ مِنْ مَعِينٍ ( لاَ يُصَدَّعُونَ عَنْهَا وَلاَ يُنزِفُونَ ( (
) . كما يستعمل معنوياً في التصدع بمعنى التفرق والتمزق ، والصدع بالأمر : الفصل فيه مجسم قاطع ، ومنه آية الحجر : ( فَاصْدَعْ بِمَا تُؤْمرُ وَأَعْرِضْ عَنِ الْمُشْرِكِينَ ( (
) . " (
) .

       فإذا كان الصدع شق في الأجسام الصلبة حصراً في الدلالة المادية الأصلية ، أو في الدلالة المجازية المعنوية ، فإن الحطم أصله " في العربية الهشم ، مع اختصاص بما هو يابس وإن لم يكن صلباً ، كالعظام . وقيل للأسد حطوم ، يحطم الفريسة ويهشمها . والحاطوم والحطمة : السنة المشؤومة . ورجل حطم يلتهم كل شيء ولا يشبع . وراع حطمة وحطم ، كأنه يحطم الماشية عند سوقها ، لعنفه ، وهذا الملحظ الأصيل من التهشيم مع العنف والقسوة،  لا نخطئه في الاستعمال القرآني للمادة ، في كل المواضع الستة التي جاءت فيها " (
) .

       من هذه المواضع قوله تعالى : ( قَالَتْ نَمْلَةٌ يَا أَيُّهَا النَّمْلُ ادْخُلُوا مَسَاكِنَكُمْ لاَ يَحْطِمَنَّكُمْ سُلَيْمَانُ وَجُنُودُهُ وَهُمْ لاَ يَشْعُرُونَ ( (
) .

                                         الصــدع

                                     شق في جسم صلب


              دلالة مادية حقيقية                         دلالة معنوية مجازية

  (  لَوْ أَنْزَلْنَا هَذَا الْقُرْآنَ عَلَى جَبَلٍ لَرَأَيْتَهُ         ( فَاصْدَعْ بِمَا تُؤْمَـرُ وَأَعْـرِضْ عَنْ 

      خَاشِعًا مُتَصَدِّعًا مِنْ خَشْيَةِ اللَّهِ (                          الْمُشْرِكِينَ (    
                                         الحطــم

                                   هشيم في جسم يابس


(   اعْلَمُوا أَنَّمَا الْحَيَاةُ الدُّنْيَا لَعِبٌ وَلَهْوٌ وَزِينَةٌ وَتَفَاخُرٌ بَيْنَكُمْ وَتَكَاثُرٌ فِي الأمْواَلِ 

    وَالأَوْلاَدِ كَمَثَلِ غَيْثٍ أَعْجَبَ الْكُفَّارَ نَبَاتُهُ ثُمَّ يَهِيجُ فَتَرَاهُ مُصْفَرًّا ثُمَّ يَكُونُ حُطَامًا (  


                دلالة مادية حقيقية                    دلالة معنوية مجازية

                   [ مشبه به ]                             [ مشبه ]

        ( غيث أعجب الكفار … حطاماً )    ( إنما الحياة الدنيا … والأولاد ) 

الخشوع والخشية 

والخضوع والخوف

         والخشوع ليس الخضوع عند عائشة عبد الرحمن ، وكذلك الخشية ليست الخوف 
" وتختلف الخشية عن الخوف ، بأنها تكون عن تعيين صادق بعظمة من تخشاه ، كما يفترق الخشوع عن الخضوع ، بأننا لا نخشع إلاّ عن انفعال صادق بجلال من نخشع له . أما الخوف فيجوز أن يحدث عن تسلط بالقهر والإرهاب ، كما أن الخضوع قد يكون تكلفاًعن نفاق وخوف ، أو تقيه ومداراة . والعرب تقول : خشع قلبه ، ولا تقول : خضع ،إلاّ 
تجوزاً " (
) .

       والخشية ـ بحسب عائشة عبد الرحمن ـ إما متعلقة بذات ، وإما متعلقة بأمر من الأمور ، ولا تكون إلاّ في الحياة الدنيا ، فإذا تعلقت بذات فهي لله وحده دون أي مخلوق ، يطرد ذلك في كل مواضع استعمالها في القرآن ، بصريح قوله تعالى : (  إِنَّمَا تُنذِرُ مَنِ اتَّبَعَ الذِّكْرَ وَخَشِيَ الرحمن بِالْغَيْبِ (   (
) . وفي هذه الحالة يكون إسناد الخشية إلى الذين يبلغون رسالات ربهم ، ومن اتبع الذكر ، والمؤمنون ، والعلماء ، والذين رضي الله عنهم ورضوا عنه … 

       أما إذا تعلقت بأمر يخشى فهو الغيب ، والساعة ، واليوم الآخر ، أو العتق والكساد والإملاق ، وضياع اليتامى ، والإرهاق طغياناً وكفراً . وتسند الخشية في هذه الحالة إما إلى الإنسان أو الجماد . فالإنسان هو الذي يخشى ما تقدم من أمور تتعلق بها الخشية ، والجماد كالجبل في قوله تعالى : (  لَوْ أَنْزَلْنَا هَذَا الْقُرْآنَ عَلَى جَبَلٍ لَرَأَيْتَهُ خَاشِعًا مُتَصَدِّعًا مِنْ خَشْيَةِ اللَّهِ (  (
) . أو الحجارة في قوله تعالى : (  وَإِنَّ مِنْهَا لَمَا يَهْبِطُ مِنْ خَشْيَةِ اللَّهِ ( (
) ، فإن البيان المعجز يسند الخشية في هاتين الحالتين إلى جمادين : جبل ، وحجر بعد أن " بثَّ الحياة في الجامد الأصم ، فيجعله بحيث يحس وينفعل ، ويخشى الله ويخشع " (
) .

       والخشوع كمثل الخشية يتسق في الإستعمال القرآني من حيث أن كل خشوع فإنه هو لله تعالى ، مسنداً إلى المؤمنين في الحياة الدنيا ، كما في قوله تعالى : ( يَخِرُّونَ لِلأذْقَانِ سُجَّدًا ( وَيَقُولُونَ سُبْحَانَ رَبِّنَا إِنْ كَانَ وَعْدُ رَبِّنَا لَمَفْعُولاً ( وَيَخِرُّونَ لِلأذْقَانِ يَبْكُونَ وَيَزِيدُهُمْ خُشُوعًا ( (
) . ومسنداً إلى الكافرين والمجرمين في اليوم الآخر الذي كانوا يوعدون، كما في قوله تعالى : ( هَلْ أَتَاكَ حَدِيثُ الْغَاشِيَة  ( وُجُوهٌ يَوْمَئِذٍ خَاشِعَةٌ  ( عَامِلَةٌ نَاصِبَةٌ  ( تَصْلَى نَارًا حَامِيَةً ( (
) . 

       وتعلق عائشة عبد الرحمن  على استنتاجها فتقول : " ولا أذكر أن أحداً من المفسرين أو البلاغيين قد التفت إلى هذا الملحظ في خشوع المؤمنين بالله في الدنيا ، وخشوع الكفار والمجرمين والظالمين في الآخرة . وسرّه البياني ـ فيما أرى ـ هو أن خشوع الكفار لايكون إلاّ بعد أن يأتي اليوم الذي يوعدون فيخشعوا خوفاً ورهبة وذلة ، على حين يخشع المؤمنون في الدنيا ، عن صدق أيمان وتقوى ، وخشية لله " (
) .

	اللفظ
	دلالته
	تعلقه
	إسناده إلى
	أنموذج

	  الخوف
	التسلط والقهر والإرهاب
	          الله

         إنسان

      بحيـوان

       بجمــاد
	    الإنسان

       "  

       "

       "
	( تتجافى جنوبهم عن المضاجع يدعون ربهم خوفاً وطمعاً ( 

( فأصبح في المدينة خائفاً يترقب ( 

( قلنا خذها ولا تخف ( 

( هو الذي يريكم البرق خوفاً وطمعاً(

	  الخشية
	اليقين الصادق بعظمة من تخشــاه
	      الله

                 إنسان

     أمر معنوي

       جمـاد


	   الإنسـان

   الملائكـة

   الإنسـان

       "

   الجبــل
	( إنما تنذر من اتبع الذكر وخشي الرحمن بالغيب ( 

( ولا يستعتبون إلاّ لمن ارتضى وهم من خشيته مشفقون ( 

(  فلما كتب عليهم القتال إذا فريق منهم يخشـون الناس كخشية الله ( 

(  ولا تقتلوا أولادكم خشية إملاق ( 

(  لو أنزلنا هذا القرآن على جبل لرأيته خاشعاً متصدعاً مـن خشيـة الله ( 

	 الخضوع
	تكلف عن نفاق وخوف
	   بذات / إنسان 

     بآيــة 
	  النبي (()                                         

  الإنســان
	( فلا تخضعن بالقول فيطمع الذي في قلبه مرض  (  

( إن نشأ ننزل عليهم من السماء آية 
فظلت أعناقهم لها 
خاضعين ( 

	الخشوع 
	انفعال صادق بجلال من نخشع له 
	    بـذات / الله
	    المؤمـن

 (في الدنيـا)

    الكافـر

( في الآخرة )

    الجبـل

    الأرض
	( قد أفلح المؤمنون الذين هم في صلاتهم خاشعون ( 

( فتول عنهم يوم يدع الداع إلى شيء نكر خشعاً أبصارهم يخرجون من الأجداث كأنهم جراد منتشر ( 

( لو أنزلنا هذا القرآن على جبل لرأيته خاشعاً متصدعاً مـن خشيـة الله  ( 

( ومن آياته أنك تـرى الأرض خاشعة (


       ومن متابعة الجدول لا يضاف إلى ما ذكرته عائشة عبد الرحمن إلاّ أن الخشية قد  تكون من إنسان إلى انسان ، كما في قوله تعالى : ( فَلَمَّا كُتِبَ عَلَيْهِمْ الْقِتَالُ إِذَا فَرِيقٌ مِنْهُمْ يَخْشَوْنَ النَّاسَ كَخَشْيَةِ اللَّهِ ( ، على أنه يمكن أن يقال أن الخشية هنا أصلها خوف ، فكأنها لما قرئت ـ مشاكلة ـ بخشية الله جاءت بلفظ الخشية تبكيتاً واستعظاماً لفعلتهم التي ستقودهم بمعنى من المعاني إلى الشرك . 

زوج وإمـرأة 

         من خلال تدبر السياق القرآني لإستعمال الكلمتين تهتدي عائشة عبد الرحمن إلى سر الدلالة : 

زوج : " كلمة زوج تأتي حيث تكون الزوجية هي مناط الموقف : حكمة وآية ، أو تشريعاً وحكماً " (
) .

       ومناط موقف الزوجية عند عائشة عبد الرحمن السكن والمودة والرحمة عند الإنسان ، أو أياً من الكائنات الحية ، كما في قوله تعالى مثلاً : ( وَمِنْ آيَاتِهِ أَنْ خَلَقَ لَكُمْ مِنْ أَنفُسِكُمْ أَزْوَاجًا لِتَسْكُنُوا إِلَيْهَا وَجَعَلَ بَيْنَكُمْ مَوَدَّةً وَرَحْمَةً ( (
) ، وقوله تعالى : ( ثَمَانِيَةَ أَزْوَاجٍ مِنَ الضَّأْنِ اثْنَيْنِ وَمِنَ الْمَعْزِ اثْنَيْنِ ( (
)  .

إمـرأة : " إذا تعطلت آيتها من السكن والمودة والرحمة ، بخيانة أو تباين في العقيدة ، فإمرأة لا زوج : ( امْرَأَةُ الْعَزِيزِ تُرَاوِدُ فَتَاهَا عَنْ نَفْسِهِ (  (
) … و " إمرأة فرعون " وقد تعطلت آية الزوجية بينهما بإيمانها وكفره … وكذلك إذا تعطلت حكمة الزوجية في البشر بعقم       أو ترمل ، فإمرأة  لازوج " (
) . والأنموذج الرائع الذي ساقته عائشة عبد الرحمن أنه لما تضرع زكريا إلى الله سبحانه إستخدم القرآن كلمة " إمرأة " ( وَكَانَتْ امْرَأَتِي عَاقِرًا فَهَبْ لِي مِنْ لَدُنْكَ وَلِيًّا ( (
) ، فلما استجاب له ربه وأنجب استخدم القرآن الكريم كلمة " زوج "
( فَاسْتَجَبْنَا لَهُ وَوَهَبْنَا لَهُ يَحْيَى وَأَصْلَحْنَا لَهُ زَوْجَهُ ( (
) .

       كذلك تلتفت عائشة عبد الرحمن إلى أن كلمة " زوج / أزواج " في آيات التشريع التي تتعلق بالأحكام تستخدم إذا كانت الزوجية قائمة هنا ، واقعاً أو حكماً ، أما حين تقطع العلاقة الزوجية فتستخدم كلمة النساء . ففي قوله تعالى ( فَإِنْ طَلَّقَهَا فَلَا تَحِلُّ لَهُ مِنْ بَعْدُ حَتَّى تَنكِحَ زَوْجًا غَيْرَهُ ( (
) ، على اعتبار أن تقوم الزوجية فعلاً بين المطلقة طلاقاً بائناً والمحلل ، استبعاداً لإستخدام العقد الصوري للمحلل دون قيام " زوجية " مطلقة . فإذا عطلت الزوجية بالظهار مثلاً استخدم القرآن الكريم : نساء " ( الَّذِينَ يُظَاهِرُونَ مِنْكُمْ مِنْ نِسَائِهِمْ مَا هُنَّ أُمَّهَاتِهِمْ إِنْ أُمَّهَاتُهُمْ إِلاّ اللاَئِي وَلَدْنَهُمْ ( (
) .

    الترادف / التباعد الدلالي بالقرائن الصرفية للألفاظ متحدة الجذر .

    وهي تتواصل مع قضية الترادف ، تشير عائشة عبد الرحمن إلى أن " المحققون من فقهاء العربية لم ينكروا الترادف في الألفاظ التي تختلف حروفها وموادها فحسب ، بل أنكروه كذلك في الالفاظ تتفق مادتها وحروفها ، وتختلف صيغها وأبنيتها ، إلاّ أن يجيء ذلك في لغتين ، بل إنه لا يجوز أن تختلف الحركتان في الكلمتين ومعناهما واحد " (
) . 

     يمكن أن يقال أن الصرف لا يغير في الدلالة الأم / الجذر للمفردة في اللغة العربية ، ولكن هذه الدلالة تتفرع إلى دلالات متناهية في اللغة تتحول إلى إشارات موجزة جداً حين 

يكون كل من المتكلم والمخاطب على دراية واعية بتصريف اللفظ الواحد في اللغة العربية . 

       وتنقل عائشة عبد الرحمن تنظيراً مهماً عن " أبي هلال العسكري " ، حيث يقول عن صيغ المبالغة مثلاً : " إذا كان الرجل قوياً على الفعل قيل فعول ، مثل صبور وشكور ، وإذا فعل الفعل وقتاً بعد وقت ، قيل فعّال ، مثل علاّم وصبّار. وإذا كان ذلك عادة له ، قيل مفعال، مثل معوان ومعطاء . ومن لا يتحقق المعاني يظن أن ذلك كله يفيد المبالغة فقط . وليس الأمر كذلك ، بل هي مع إفادتها المبالغة تفيد المعاني التي ذكرناها " (
) . كما يفرق أيضاً بين 
" فعل " و " أفعل " ، فيقول : " وكذلك قولنا : فعلت ، يفيد خلاف قولنا : أفعلت ، في جميع الكلام ، إلاّ ما كان في لغتين . فقولك : سقيت الرجل ، يفيد انك اعطيته مايشربه او صببته في حلقه .وأسقيته : يفيد أنك جعلت له سقياً أو حظاً من الماء . وقولك : شرقت الشمس ، يفيد خلاف غربت ، وأشرقت : يفيد أنها صارت ذات إشراق " (
) .

          وكمثال لدقة استعمال القرآن االكريم لصيغ المبالغة لفظتا " سميع " و " سمّاع " .        

      فالقرآن الكريم استخدم صيغة المبالغة " سميع " ستين مرة ، تسع وخمسون مرة منها صفة الله (() ، ومرة واحدة عن فريق المؤمنين قسيم فريق المشركين ( مَثَلُ الْفَرِيقَيْنِ كَالأعْمَى وَالأَصَمِّ وَالْبَصِيرِ وَالسَّمِيعِ ( (
) . فالسميع صفة لفريق كامل من البشر في آية واحدة ، وصفة لله تعالى في تسع وخمسين آية . أما " سمّاع " فقد وردت أربع مرات في القرآن الكريم ، ثلاث منها صفة لليهود ، في قوله تعالى : ( وَمِنَ الَّذِينَ هَادُوا سَمَّاعُونَ لِلْكَذِبِ سَمَّاعُونَ لِقَوْمٍ آخَرِينَ لَمْ يَأْتُوكَ يُحَرِّفُونَ الْكَلِمَ مِنْ بَعْدِ مَوَاضِعِهِ يَقُولُونَ إِنْ أُوتِيتُمْ هَذَا فَخُذُوهُ وَإِنْ لَمْ تُؤْتَوْهُ فَاحْذَرُوا وَمَنْ يُرِدِ اللَّهُ فِتْنَتَهُ فَلَنْ تَمْلِكَ لَهُ مِنَ اللَّهِ شَيْئًا أُوْلَئِكَ الَّذِينَ لَمْ يُرِدِ اللَّهُ أَنْ يُطَهِّرَ قُلُوبَهُمْ لَهُمْ فِي الدُّنْيَا خِزْيٌ وَلَهُمْ فِي الآخِرَةِ عَذَابٌ عَظِيمٌ ( سَمَّاعُونَ لِلْكَذِبِ أَكَّالُونَ لِلسُّحْتِ فَإِنْ جَاءُوكَ فَاحْكُمْ بَيْنَهُمْ أَوْ أَعْرِضْ عَنْهُمْ وَإِنْ تُعْرِضْ عَنْهُمْ فَلَنْ يَضُرُّوكَ شَيْئًا وَإِنْ حَكَمْتَ فَاحْكُمْ بَيْنَهُمْ بِالْقِسْطِ إِنَّ اللَّهَ يُحِبُّ الْمُقْسِطِينَ  ( (
) . وآية واحدة كانت صفة لمجموعة من المؤمنين الذين يسمعون لفريق المنافقين في قوله تعالى : ( لَوْ خَرَجُوا فِيكُمْ مَا زَادُوكُمْ إِلاَّ خَبَالاً وَلأَوْضَعُوا خِلالَكُمْ يَبْغُونَكُمْ الْفِتْنَةَ وَفِيكُمْ سَمَّاعُونَ لَهُمْ وَاللَّهُ عَلِيمٌ بِالظَّالِمِينَ ( (
) .

ساعة ، والساعة : 

       لقد نبهت عائشة عبد الرحمن في تفسيرها البياني لقوله تعالى : ( يَسْأَلُونَكَ عَنِ السَّاعَةِ أَيَّانَ مُرْسَاهَا ( (
) على الفرق في استعمال القرآن بين " ساعة " و " الساعة " ، والكلمة واحدة ، والفرق في التنكير والتعريف فقط .

       فالقرآن الكريم لايستعمل " ساعة " نكرة " إلاّ في برهة من الوقت قصيرة " (
) . يطرد ذلك في كل الآيات التي استعمل فيها القرآن لفظ " ساعة " . " أما حين يستعمل القرآن " الساعة " معرفة بأل ، فتلك ـ دائماً ـ هي ساعة الآخرة ، لم يتخلف هذا في أي موضع من المواضع الأربعين التي جاءت " الساعة " فيها في القرآن الكريم . والملحظ البياني في هذا الإستعمال المطّرد ، أن هذه " الساعة " تنفرد دون ساعات الزمان كله ، بأنها الحاسمة الفاصلة ، التي يتغير فيها نظام الزمن وسير الكون ، لما يحدث فيها من حدث  هائل خطير . وهو معنى يقوى ويتضح ، بإسناد القيام ، والإتيان ، والمجيء ، إلى هذه الساعة المتميزة الحاسمة ، دلالة على بروزها وشخوصها وفاعليتها " (
) .

       ساعـة : برهة من الوقت قصيرة ( يُقْسِمُ الْمُجْرِمُونَ مَا لَبِثُوا غَيْرَ سَاعَةٍ ( (
) .

       الساعة : ساعة الآخرة / يوم القيامة ( وَيَوْمَ تَقُومُ السَّاعَةُ يُقْسِمُ الْمُجْرِمُونَ مَا لَبِثُوا 
       غَيْرَ سَاعَةٍ كَذَلِكَ كَانُوا يُؤْفَكُونَ ( (
) .

أشتات ، وشتى :  

         جاءت " شتى " ثلاث مرات في القرآن الكريم ، بمعنى " الإختلاف ، المقابل للإئتلاف " (
) ، والآيات هي : ( وَأَنزَلَ مِنَ السَّمَاءِ مَاءً فَأَخْرَجْنَا بِهِ أَزْوَاجًا مِنْ نَبَاتٍ    شَتَّى ( (
) و ( إِنَّ سَعْيَكُمْ لَشَتَّى ( (
) و ( تَحْسَبُهُمْ جَمِيعًا وَقُلُوبُهُمْ شَتَّى ( (
).أما        " أشتات " فقد وردت مرتين في القرآن الكريم ، بمعنى " التفرق المقابل للتجمع " (
) في قوله تعالى : ( يَوْمَئِذٍ يَصْدُرُ النَّاسُ أَشْتَاتًا لِيُرَوْا أَعْمَالَهُمْ ( (
) ، وقوله تعالى : ( لَيْسَ عَلَيْكُمْ جُنَاحٌ أَنْ تَأْكُلُوا جَمِيعًا أَوْ أَشْتَاتًا ( (
) .

شـتى : مختلف  .

أشتات : متفـرق .

الإنس والإنسان :

       " يلتقيان في الملحظ العام لدلالة مادتهما المشتركة ،على نقيض التوحش ، لكنهما لايترادفان ، بل ينفرد كل منهما بملحظ خاص يميزه عن الآخر " (
) .

       الإنس : يستعمله القرآن الكريم على وجه التقابل دائماً مع الجن ، والإنسية فيه نقيض التوحش والخفاء الذي يشير إليه لفظ " الجن " . ويطرد مجيء الإنس مع الجن في ثماني عشرة آية في القرآن الكريم . 

       الإنسان : فضلاً عن انسيته ففيه ارتقاء إلى أهلية التكليف وحمل الأمانة ، وما يلابس ذلك من تعرض للإبتلاء بالخير والشر ، . جاء ذلك في الواحدة والسبعين آية التي استعمل فيها القرآن الكريم لفظ " الإنسان " . " وللراغب الأصفهاني ملحظ دقيق في اشتقاق لفظ الإنسان ، يربطه بإجتماعيته التي تجعله يأنس إلى الجماعة . وهو ملحظ حس العربية في الإنس والإنسان معاً ،ثم تتخصص الإنسية بدلالتها على نقيض التوحش ، وتتخصص الإنسانية بدلالتها على الأهلية لإحتمال تكاليف الإنسانية ، على ما هدى إليه استقراء آيات الإنس والإنسان في البيان القرآني " (
) .

النعمـة والنعيـم : 

       " اللفظان من مادة واحدة ، وهما يلتقيان في الدلالة العامة لمادتهما المشتركة . والمعاجم اللغوية لاتكاد تفرق بين الصيغتين ، والمفسرون يؤولون النعيم بكل ما تحتمله الدلالة المعجمية للمادة " (
) .

       النعمة : كلما استعملت لفظة " النعمة " في القرآن الكريم فهي لنعم الدنيا على اختلاف أنواعها ، كما في قوله تعالى مثلاً : (   وَمَا بِكُمْ مِنْ نِعْمَةٍ فَمِنَ اللَّهِ ثُمَّ إِذَا مَسَّكُمْ الضُّرُّ فَإِلَيْهِ تَجْأَرُونَ(  (
) . وبهذه الدلالة فهمها عبد القاهر الجرجاني حين تحدث عن وقوع اليد 
للنعمة (
) .

       النعيم : كلما استعمل القرآن الكريم لفظ " النعيم " فبدلالة إسلامية بحتة تشير إلى نعيم الآخرة ، جاء ذلك في الست عشرة آية التي ذكر فيها النعيم . " منها خمس عشرة آية لايحتمل صريح لفظها أي تأويل بغير نعيم الجنة : ( فَأَمَّا إِنْ كَانَ مِنَ الْمُقَرَّبِينَ  ( فَرَوْحٌ وَرَيْحَانٌ وَجَنَّةُ نَعِيمٍ(   (
) . والآية الوحيدة التي لايحتمل لفظها صراحة بغير الجنة إلاّ بتأويل فهي ، قوله تعالى : (  ثُمَّ لَتُسْئلُنَّ يَوْمَئِذٍ عَنِ النَّعِيمِ (  (
) . " وسر البيان فيها ، أن الذين ألهاهم التكاثر في أعراض الدنيا عن التزود لأخراهم سوف يسألون يوم يرون الجحيم ، وسيرونها عين اليقين ، عن النعيم الحق ما هو ، وعندئذ يعلمون علم اليقين حقيقة النعيم الذي أضاعوه ، وألهاهم عنه التكالب على نعم الدنيا الفانية والتكاثر في أعراضها الزائلة " (
) .

       وهذا الفرق الدقيق بين نعمة الدنيا ونعيم الآخرة هو ما ذهب إليه أيضاً "عودة خليل أبو عودة " دون أن يشير إلى عائشة عبد الرحمن(
) ، وكذلك فعل في " حلف وأقسم " 
المارين (
) .

        وبهذا العرض الذي قدمته عائشة عبد الرحمن يتضح أن القرآن الكريم حين يستخدم الكلمة ، فإنه يستعملها بدلالة دقيقة جداً ، تطرد هذه الدلالة في الوحدات السياقية كلها التي يستعملها القرآن الكريم .

الباب الثاني

بلاغة العدول الاسلوبي

 في جلاء الاعجاز

الفصــل الأول

المجـاز

                                 المجــاز

       يعرّف الإمام عبد القاهر الجرجاني ( ت 471 هـ ) مجاز الكلمة بقوله : " كل كلمة أريد بها غير ما وقعت له في وضع واضعها " (
) ، فالمجاز على عبارة الجرجاني هو أن 
لا تؤدي الكلمة الدلالة الموضوعة لها ، وإنما تؤدي دلالة أخرى معدول بها إليها ، أو 
منقولة إليه .

       وفضلاً عن الجهود الكبيرة التي أسس لها البلاغيون في قضية المجاز ، ترى علماء الأصول قد اعتنوا عناية خاصة بموضوع المجاز ، وأطلقوا عليه اسم " المجاز الشرعي "(
) .

وكان المَعلمَ الذي هداهم لذلك الطريق هو محاولة فهم المراد الدقيق لإستعمال القرآن للفظ خشية الوقوع في الخطأ في فهم الكتاب الحكيم .

       أما علماء البلاغة ، فالمجاز عندهم انتقال من ضيق أفق معايير اللغة ، ومعايير المعنى القاموسي الحاد للفظ إلى المجال الفسيح لخلق أصغر " وحدة نصية " (
)  ناقلة اللفظ من انغلاق الدلالة وقفلها عند دال معين ، إلى انفتاح  الدلالة ، وتوحد القارئ مع النص لإثراء الدلالة معنىً وجمالاً .

       والمجاز ليس قسيماً للحقيقة ، وليس هو اللاحقيقة ، إنما هي الحقيقة متلبسة بمقتضى حال يجعلها تنسل دلالة جديدة لا رابط بينها وبين الدلالة الأم إلاّ محض النسب الذي يؤول في النهاية إلى اللفظ فقط .

       وبقول الجرجاني نفسه : " إن المجاز أبداً أبلغ من الحقيقة " (
) . سواء استعمل اللفظ المجازي في دلالة مادية جديدة أم في دلالة معنوية جديدة . ذلك أن اللفظ في الأصل موضوع لمدلول مادي ، ثم ينتقل إلى معنى مادي أو معنوي ، يقول جرجي زيدان : " إن ما يستعمل للدلالة المعنوية من الألفاظ وضع أصلاً للدلالة الحسية ثم حمل على المجاز لتشابه في الصور الذهنية " (
) .

       وحين يتجوز باللفظ من المشار إليه المادي ، إلى مشار إليه معنوي ، ثم يتحول أحياناً هذا المشار إليه المعنوي إلى حقول معرفية مفتوحة :   

       فصل : قطع / فصل زيد الشيء [ حقيقة / دلالة حسية ]

       فصل : خرج / ( فَلَمَّا فَصَلَ طَالُوتُ بِالْجُنُودِ ( (
) [ حقيقة / دلالة معنوية ] 

       فصل : حجز / فصل زيد بينهما [ مجاز / دلالة مادية ] 

       فصل : فطم / ( وَفِصَالُهُ فِي عَامَيْنِ ( (
) [ مجاز / دلالة مادية ] 

       فصل : ميز / فصّل زيد الكتاب : جعله فصولاً متمايزة [ مجاز / دلالة مادية ]

       فصل : بيّن / ( وَشَدَدْنَا مُلْكَهُ وَآتَيْنَاهُ الْحِكْمَةَ وَفَصْلَ الْخِطابِ ( (
) [ مجاز / دلالة
               معنوية ]

       فصل : قسّم / الفصل قسم من أقسام السنة الأربعة [ مجاز / دلالة مادية ]

       فصل : حكم / فصل القاضي بين المتهمين [ مجاز / دلالة معنوية ] (
) 




       ولقد حاول علماء اللغة أن يضعوا أيديهم على الأسباب التي تؤدي بالمخاطب العدول عن الحقيقة إلى المجاز " فقد حاول ابن جني أن يضع فيها قاعدة كلية ، ويستنبط مما ورد من أشكاله التعبيرية فائدة جامعة ، لكنها تتخصص في كل تعبير حسبما تدل عليه الكلمات ، ويستلزمه الغرض منه ، لذا تراه يقول : " وإنما يقع المجاز ، ويعدل إليه عن الحقيقة لمعان ثلاثة ، وهي : الإتساع ، والتوكيد ، والتشبيه " (
) .

       ولكن العدول عن الحقيقة إلى المجاز ، فضلاً عن تعليل ابن جني السابق ، هو ضرورة تقتضيها طبيعة اللغة نفسها ، فـ " كلما كان قانون اللغة المعيارية اكثر ثباتاً في لغة ما ، كان انتهاكه اكثر تنوعاً " (
) . كما يقتضيها قانون صارم جداً هو أن ليس ثمة لغة تعطي فيها البنية الواحدة معنىً واحداً ، وهي اللغة التي يسميها لاينز " اللغة المثالية " التي يقول عنها : " إن اللغة المثالية كما يقول البعض هي اللغة التي يكون لكل بنية فيها معنى واحد 
فقط ، ويرتبط كل معنى فيها ببنية واحدة فقط " (
) . فالبنية الواحدة لا يعدل بمعناها عن الحقيقة إلى المجاز فقط ، إنما هناك جملة احتمالات تجعل من البنية / اللفظ يشار به إلى جملة معان ، من ذلك مثلاً ـ فضلاً عن المجاز ـ أن " ترتبط بنيتان أو أكثر بنفس المعنى 
( يختبئ ، يختفي ـ كبير ، ضخم ـ بفرض أن لهما نفس المعنى ) في هذه الحالة تكون الكلمات مترادفة . وقد يرتبط معنيان أو أكثر بنفس البنية ( يمين : للإتجاه ، يمين للقسم ) ، وفي هذه الحالة تكون الكلمتان متجانستين ،وإذا كانت الكتابة في اللغة غير متطابقة مع اللفظ ، يمكن التمييز بين ما يسمى بالتشابه كتابة والتجانس لفظاً " (
) . فالترادف ـ عند من يقرّه ـ والتجانس ، والإشتراك اللفظي والنقل والإضمار والتخصيص والإغراب والأقاويل والمحاكاة والحيلة والتصرف … كل ذلك يحصل في البنية / اللفظ ، وكل ذلك يؤدي في النتيجة إلى الخلل الحاصل في فهم فـك مضمون الخطـاب ما لم تكن هذه البنى آليات هي في الصميم من طبيعة اللغة .

       وهذه البنى اللغوية المعدول بها عن الحقيقة إلى أي آلية أخرى يكاد نجدها في البيان قسيم البرهان ، كما يرى علي حرب ، فثمة " نمطان ثقافيان يختلفان اختلافاً بيّناً : اللوغرس مقابل النص ، والبرهان مقابل البيان .الأول يبحث عن الماهيات ، والثاني يولد الدلالات "(
) .

فالنص ، ولغته البيان هو المكان الفسيح الذي يتعدد به المشار إليه في بنى معدول بها .

       وعائشة عبد الرحمن في مجال المجاز حصراً لها منهج صارم ، وهو ما نصه : " حين يعلم فقهاء النصوص ، أن تأويل الحقيقة بالمجاز لا يصح بغير قرينة دالة على قصد العدول عن ظاهر النص وأصل المعنى ! " (
) . وصرامة المنهج بسبب أن النص الذي تتناوله نص مقدس ، تفسيره أو تأويله محسوب على صاحبه ومحاسب عليه صاحبه . ولكن الذين سمتهم " فقهاء النصوص " بدأوا في النص المقدس بالرسول ( ( ) حين كانت وظيفة الحديث النبوي الشريف في بعض اتجاهاتها توضيح لغة القرآن الكريم في محاولة لفك سنن ارسالية القرآن (
) ، ثم جاء بعد ذلك مجمل المفسرين والمؤولين . وليس غريباً أن يدعو القرآن الكريم المتلقي بالتدبر( أَفَلاَ يَتَدَبَّرُونَ الْقُرْآنَ ((
) ،والتفكر( وَلَعَلَّهُمْ يَتَفَكَّرُونَ ( (
) . والقابلية على التفكر والتدبر ممّا كرّم الله به الإنسان .

       تتحول اللغة إذن في التجوز العام إلى خطاب ذي أسلوب تتمثل فيه وحدات السياق مختلفة الأشكال ، وكلما كان عنصر التجوز ممكناً في لغة ما تصاعدت في تلك اللغة إمكانية الفــن . 

                                    مجـاز التضمين (1)

التعاقب السياقي بين الحروف

الخصوصية السياقية لبنية الحرف

       عرضت عائشة عبد الرحمن قضية تناوب الحروف ـ أن يؤدي الحرف معنى في تفسيرها البياني للقرآن الكريم ، ثم عادت إلى القضيـة ذاتهـا في كتابها " الإعجاز البياني للقرآن " لتجعل منها معلماً من معالم إعجاز القرآن البلاغي الأسلوبي (
) .

       فقد أشارت الى القضية في تفسيرها البياني لقوله تعالى : ( فَإِنَّ مَعَ الْعُسْرِ يُسْرًا ( إِنَّ مَعَ الْعُسْرِ يُسْرًا ( (
) ، تقول : "ومن المفسرين ، من انتبه إلى سر التعبير في استعمال " مع " هنا بدلاً من " بعد " أو ما أشبهها مما يفيد التفاوت الزمني . قال الزمخشري : " إن     ( مع ) للصحية ، ومعنى اصطحاب اليسر والعسر أن الله أراد أن يصيبهم ـ يعني   المؤمنين ! ـ بيسر بعد العسر الذي كانوا فيه بزمان قريب ، فقرّب اليسر حتى جعله كالمقارن للعسر زيادة في التسلية وتقوية القلوب " . " (
) . وواضح من استضاءتها بتعبير الزمخشري , أن عائشة مع المفسرين الذين انتبهوا إلى سر التعبير في استعمال ( مع ) بدلاُ من ( بعد ) . فالإجراء اللغوي أن يستعمل في مثل هذا الموضع ( بعد ) لما تقيده من التفاوت الزمني ، لكن استعمال ( مع ) في موضعها الدقيق من معنى المصاحبة " حتى جعل اليسر كالمقارن للعسر " على ما قال الزمخشري . ولو ان عائشة عبد الرحمن اعترضت على تعبير " كالمقارن للعسر " وفضلت أن تستبدل به " مقارناً للعسر " " لما في إسقاط أداة التشبيه من ادعاء المماثلة على ما يقول البلاغيون " (
) . وعززت عائشة عبد الرحمن فهم الزمخشري بمثيليه في الفهم : النيسابوري حيث قال : " جعل الزمان القريب كالمتصل والمقارن زيادة في التسلية وقوة الرجاء " (
) ، والشيخ محمد عبده حيث قال : " والتعبير بالمعية لتوثيق الأمل بأنه لابد منه ، كأنه معه " (
) .

       وعند تفسيرها البياني لقوله تعالى : ( بِأَنَّ رَبَّكَ أَوْحَى لَهَا ( (
) ، لاحظت أن القرآن الكريم قد " عدّى الفعل " أوحى " باللام ، وهو ما لفت المفسرين ، واللغويين ، " لأن المشهور تعديتها بإلى ". (
) . فهل أن النص قد استبدل " لها " بـ " إليها " سياقياً ؟ ، وهل ثمة تقارب سياقي بين " لها " و " إليها " ؟ أم أنهما بمعنى واحد كما نفهم من عبارة العكبري : " و( لها ) بمعنى ( إليها ) " (
) . أم أن تعدية أوحى باللام من مجاز تضمين الفعل " أوحى " معنى " قال " مجازاً كما يفهم من قول ابن عاشور : " وعدّى فعل " أوحى " باللام لتضمين " أوحى " معنى قال كقوله تعالى : ( فَقَالَ لَهَا وَلِلأرْضِ اِئْتِيَا طَوْعًا أَوْ كَرْهًا ( (
) ، وإلاّ فإن حق " أوحى " أن يتعدى بحرف ( الى ) . " (
) .

       منهج عائشة عبد الرحمن في فك هكذا اشتباك ، الرجوع الى الخطاب القرآني كله ، أي الرجوع إلى استعمال البنية اللغوية في القرآن كله . وقد استعمل القرآن الكريم الفعل " أوحى " إحدى وسبعين مرة على النحو الآتي :

           سبع وستون مرة ، تعدى الفعل فيها بإلى .

           مرة واحدة ، تعدى الفعل فيها بفي .

           مرة واحدة ، تعدى الفعل فيها باللام .

           مرتان ، ترك فيهما المتعلق (
) 
       ثم تتساءل عائشة عبد الرحمن عن " سر التعدية باللام في آية الزلزلة وحدها " (
) . وقبل أن تجيب هي تعرض كلاماً لمفسر وكلاماً لنحوي .

       أما المفسر فهو أبو حيان ، تنقل عنه : " وعدّى أوحى باللام ، وإن كان المشهور تعديتها بإلى ـ لمراعاة الفواصل ! . وقيل الموحي إليه محذوف ، أي الوحي إلى ملائكته المصرّفين أن تفعل بالأرض تلك الأفعال . واللام في ( لها ) للسبب ، أي من أجلها ومن حيث الأفعال فيها ، وإذا كان الإيحاء إليها احتمل أن يكون وحي الهام ، واحتمل أن يكون برسول من الملائكة " (
) .

       أما النحوي فهو ابن هشام ، جاء بالآية " شاهداً على أن اللام تأتي موافقة لإلى ، كما تأتي موافقة لعلى ، وفي ، وعند ، وبعد ، وعن ، ومع ، بشواهد على هذا كله من فصيح العربية " (
) .

       أما عمّا أورده أبو حيان من مراعاة الفواصل ، فإن عائشة عبد الرحمن ترفضه هنا كما رفضته وترفضه " حيثما قالوه في القرآن ، لأننا لا نسلم ، بل لا تعرف أن هذا البيان المعجز ، يؤثر لفظاً ، لاعتبار لفظي ، مجرد عن المعنى " (
) .

       أما حذف الموحى إليه فترفضه أيضاً ، لأنه على تقدير أوحى إلى ملائكته ، وهذا " معناه أن الموقف يحتاج إلى وساطة لإيصال الإيحاء إلى الأرض ، وهو ما ترفضه ، لأن السياق يقتضي عكس ذلك : فمع بناء ( زُلْزِلَتْ الأَرْضُ ( للمجهول ، ومع قوة الفاعلية المستفادة صراحة من إسناد الإخراج والتحدث والزلزلة إلى الأرض ، يأبى السياق أن نلتمس وساطة الملائكة ، لإيصال الإيحاء إلى الأرض " (
) .

       أما ابن هشام فمهمته : " أن يعين الدلالة اللغوية لحرف الجر هنا ، وبقي أن نعين الدلالة البلاغية ، ونعرف لم آثر القرآن تعدية أوحى  باللام في هذا الموضع ، ولم يعدها بإلى التي تقوم مقامها لغوياً " (
) .

       أما الدلالة البلاغية التي تتابعها عائشة عبد الرحمن من خلال استقرائها لإستعمال الفعل " أوحى " وتعديته فـ : الفعل غير معدى بحرف في حالة بنائه للمجهول ، أي " أن الموحى به ، يتعدى إليه الفعل بنفسه ، إلاّ أن يقتضي إعتبار سياقي بناءه للمجهول كما في آية النجم ( إِنْ هُوَ إِلاّ وَحْيٌ يُوحَى ( (
) . " (
)  .

       الفعل يتعدى إلى الموحى إليه بحرف الجر " إلى " ـ في المرات السبع والستين ـ إذا كان " الموحى إليه حي " (
) .

       الفعل يتعدى إلى الموحى إليه يغير " إلى " " مع الجماد ، سماء مرة ، بحرف في :
( وَأَوْحَى فِي كُلِّ سَمَاءٍ أَمْرَهَا ( (
) ، وأرضاً مرة ، باللام ، في آية الزلزلة " (
) .

        وتلتمس عائشة عبد الرحمن تعيين الحرف بالسياقين ، فتقول : " ففي السماء
 ( وَأَوْحَى فِي كُلِّ سَمَاءٍ أَمْرَهَا ( أي بث فيها ، ما به نظامها ، وشأنها ، وحالها ، فعدى الفعل ، بفي الظرفية التي تدل على التمكين ( ذَلِكَ تَقْدِيرُ الْعَزِيزِ الْعَلِيمِ ( (
). وفي الأرض ، عدّى الفعل باللام … فالإيحاء هنا مباشرة ، ليلائم إسناد التحدث إلى الأرض . وسر قوته في أنه كذلك. ومن هنا كان إيثار التعدية باللام ، لما في معنى اللام ، من اختصاص،وتبليغ ، وصيرورة ، وتقوية الإيصال " (
) .

       فالقرآن الكريم لا يستعمل حرف مكان حرف ، إنما هناك خصوصية في البنية السياقية للحرف ، فالحرف المعدول به لا يأتي " بمعنى " الحرف المعدول عنه ، إنما يعدل بالحرف إلى غيره لتغير في السياق .

            أوحي إلى         الأصل [ الموحى إليه حي ]

            أوحي في         عـدول [ الموحى إليه جماد / والسياق فيه معنى الظرفية ]

            أوحى لـ         عدول [ الموحى إليه جماد / والسياق فيه معنى الإختصاص ] 

       وفي تفسيرها البياني لقوله تعالى : ( وَوَالِدٍ وَمَا وَلَدَ ( (
) ، وقفت عائشة عبد الرحمن عند " ما " الموضوعة في النص في مكان " من " . وهي تعلل أن ذلك " لفت إلى أن المقصود هنا ليس أشخاصاً بذواتهم ، وإنما الحديث عن تتابع الحياة وأجيالها على نمط واحد ، وعن توارثها ولداً عن والد وخلفاً عن سلف " (
) .

       وقد أشار ابن عاشور إلى أن مجيء " ( ما ) في قوله ( وَمَا وَلَدَ ( دون ( من ) مع أن ( من ) اكثر استعمالاً في إرادة العاقل وهو مراد هنا ، فعدل عن ( من ) لأن ( ما ) أشد إيهاماً ، فأريد تفخيم أصحاب هذه الصلة فجيء لهم بالموصول الإيهام الشديد لإرادة 
التفخيم " (
) . وعائشة ترفض فكرة التفخيم التي أخذها ابن عاشور عن الزمخشري . على أن المستفاد من ابن عاشور أن الدلالة البلاغية الدقيقة لـ ( ما ) هي استعمالها " نكرة تامة  بإتفاق ، و ( من ) لا تستعمل نكرة تامة إلاّ عند الفارسي " (
) .

       خصوصية البنية السياقية للحرف ( ما ) هو الذي استدعاها في النص المقدس ، وليس استخدام حرف مكان حرف مع بقاء الدلالة ذاتها ، بلاغياً وأسلوبياً .

     وفي تفسيرها البياني لقوله تعالى : ( وَمَا خَلَقَ الذَّكَرَ وَالْأُنْثى ( (
) ، تقف عند ( ما ) ، وكيف " تأولها المفسرون على احتمال أن تكون ( ما ) بمعنى من ، فيكون القسم بمن خلق الذكر والأنثى ، أو أن يكون ( مَا خَلَقَ ( في موضع المصدر ، أو على توهم المصدر ، فيكون المعنى : وخلق الذكر والأنثى … " (
) . وهي ترجح المصدرية ، وليس ثمة ما يجعل حاجة لعملية الاستبدال في السياق ، فلو أراد السياق القسم بذات الله ، والله هو " من " خلق الذكر والأنثى لصرّح بذلك مباشرة . وأقرب من تأول ( ما ) بمعنى ( من ) ما ذهب إليه ابن خالويه ( ت 370 هـ ) ، وهو أن تكون " ( ما ) في معنى الذي " (
) ، على أن يكون التأويل قريباً لا مقبولاً ، لأن في النص ( ما ) بكامل خصوصيتها ، فالمصدرية أولى أشار إلى ذلك ابن خالويه نفسه ، وعدّ ابن عاشور ( ما ) مصدرية حصراً (
) . فالقرآن الكريم استخدم خصوصية البنية السياقية للحرف .

       وفي تفسيرها البياني لقوله تعالى : ( الَّذِينَ هُمْ عَنْ صَلاتِهِمْ سَاهُونَ ( (
) ، وقفت عند حرفي الجر ( عن ) و ( في ) ، فالآية الكريمة حددت أن السهو " عن الصلاه لا فيها . تقول : " ومن ثم نستبعد ابتداء قول من تأولوا السهو في الآية بأنه سهو في الصلاة ، وليس السهو فيها بخطيئة ولا منكر ، وكل مؤمن عرضة لأن يسهو في صلاته ، وينجبر مثل هذا السهو في الصلاة بسجود السهو أو بالسنن والنوافل على ما هو مقرر في باب الصلاة من أحكام الفقه . فماذا يكون السهو من الصلاة ؟ " (
) . قبل أن تجيب عائشة عبد الرحمن عن هذا السؤال تستعرض آراء أهل التأويل ، فمن قائل بأنه تأخير الصلاة ، أو أنه الترك لا على نية القضاء ، أو هم المنافقون كانوا يراؤون بصلاتهم إذا حضروا ويتركونها إذا غابوا ، أو هو التهاون بها والتثاقل عنها ، أو لا يصلونها كما صلاها رسول الله ( ( ) والسلف ، ولكن ينقرونها نقراً من غير خشوع وإخبات … (
) .

       أما عائشة عبد الرحمن فعندها : " أن الآية لا تفهم بمعزل عن الآية التالية لها وقد ارتبطت بها ارتباط الصلة بالموصول : ( الَّذِينَ هُمْ يُرَاءُونَ ( وَيَمْنَعُونَ الْمَاعُونَ ( (
) . والمراءاة في العربية أن يظهر الإنسان خلاف ما يبطن ، ووجه المفاعلة فيها أنه يري الناس من ظاهر أمره ما يرونه موضع ثناء . وهي قريبة من النفاق … وهو ما يؤنس إليه استعمال القرآن الكريم للرياء والمراءاة في الآيات الخمس التي وردت فيها ، حيث يقترن النفاق في الدين ، بمراءاة الناس بالتظاهر بالبر والجهاد " (
) .

       فهم ساهون " عن " الصلاة لأنهم يصلّون رئاء الناس ـ لا عن إيمان ويقين ، ولقد أشار القرآن الكريم إلى هذه الفئة من الناس في قوله تعالى : ( إِنَّ الْمُنَافِقِينَ يُخَادِعُونَ اللَّهَ وَهُوَ خَادِعُهُمْ وَإِذَا قَامُوا إِلَى الصَّلاَةِ قَامُوا كُسَالَى يُرَاءُونَ النَّاسَ وَلاَ يَذْكُرُونَ اللَّهَ إِلاّ 
قَلِيلاً ((
) وباللجوء إلى النص والرجوع إليه ينكشف الإستعمال الأمثل لبنية الحرف في داخل سياق النــص .

       إنّ الحرف الذي يعدّى به الفعل ، هو الذي يحدد دلالة الفعل كما هو معروف . وإذا استعمل القرآن الكريم فعلاً معدى بحرف فهذا لا يعني بحال ما أن النص القرآني تعدى بحرف وأراد معنى حرف آخر . فلا  تبادل سياقي في حروف المعاني في القرآن الكريم ، بل على العكس كل بنية حرفية تأخذ خصوصيتها في السياق .

       تلك ابرز الحروف التي تعرضت لها عائشة عبد الرحمن في " التفسير البياني " والتي وضعت فيها يدها على قضية خصوصية دلالة الحرف في السياق ، والتي عادت لتعمقها في 
" الإعجاز البياني للقرآن "     

        إذا كانت عائشة عبد الرحمن قد بينت في تفسيرها البياني أن الحروف لها بناؤها الخاص ، ولكل حرف دوره الدلالي في السياق ، فإنها قد عادت في "الإعجاز البياني للقرآن": لتجعل من الحروف القرآنية مبحثاً مهماً في كتابها ، وقد تحدثت فيه عن " فواتح السور ، وسرّ الحرف " ، و "حروف أولوها على تقدير حرف زائد " ، و " حروف قدروها محذوفة " : و " حروف أولوها بحروف غيرها : . والعنوان الأخير هو ما عمقت به ملاحظاتها عن " التعاقب " في تفسيرها البياني .

       والموجه الذي أوهم البعض بذلك هو " مذهب للنحاة يقول إن حروف الجر يمكن أن تتعاقب فيأخذ أحدها مكان الآخر ينوب بعضها عن بعض … " وهذا مما يتداولونه ويستدلون به كما قال ابن هشام " (
) .

       ولكن هذا المذهب النحوي ، كما تقر عائشة عبد الرحمن نفسها ، قد رفضه من وصفهم " أبو هلال العسكري " بالمحققين من أهل اللغة .

       فإبن درستويه ( ت 347 هـ ) يقول : " في جواز تعاقبهما ـ أي الحرفين ـ إبطال حقيقة اللغة وإفساد الحكمة فيها والقول بخلاف ما يوجبه العقل والقياس " (
) 
       وأبو هلال العسكري ، يقول : " وذلك أن الحروف إذا تعاقبت خرجت عن حقائقها ووقع كل واحد منها بمعنى الآخر ، فأوجب ذلك أن يكون لفظان مختلفان لهما معنى واحد . فأبى المحققون أن يقولوا بذلك ، وقال به من لايتحقق المعاني " (
) . فالمستوى التركيبي للنص ، بلاغياً يرفض التعاقب ، لأن لكل بنية دلالتها المعنوية ، وكأن رأي العسكري امتداد واع لكونه أحد أئمة البلاغة . 

       وإبن هشام ( ت 761 هـ ) قال تعقيباً على قولهم إن بعض حروف الجر ينوب عن بعض : " وتصحيحه بإدخال " قد " على قولهم : ينوب عن بعض . وإلاّ تعذر استدلالهم به ، إذ كل موضع ادعوا فيه ذلك ، يقال لهم فيه : لا نسلم أن هذا مما وقعت فيه النياية . ولو صحّ قولهم ، لجاز أن يقال : مررت في زيد ، ودخلت من عمر ، وكتب إلى القلم " (
) . وابن هشام بذلك يحاول أن يخفف القضية بإدخال " قـد " على تعبيرهم . ويبقى أن النحوي يعالج القواعد والمعايير ، على حين أن البلاغي يبحث عن المعنى الذي تحيل إليه البنى التركيبية 
في النص .    

       والبصريون ومن تبعهم " يرون في الأماكن التي أدّعيت فيها النيابة ، أن الحرف باق على معناه ، فإن كان تجوز فليكن في الفعل ، لأن التجوز في الفعل أسهل منه في 
الحرف " (
) . وهذا ما قصده ابن تيمية ( ت 728 هـ ) حين قال : " والعرب تضمن الفعل معنى الفعل وتعديه تعديته . ومن هنا غلط من جعل بعض الحروف تقوم مقام بعض " (
) .

       ثم تقوم عائشة عبد الرحمن بعرض " هذا الخلاف على البيان الأعلى : فيأبى أن نتأول حرفاً منه بحرف آخر ، يمكن أن ينوب عنه " (
) .

       هذا رأي عائشة عبد الرحمن ، مع التحفظ من استخدام كلمة " خلاف " . فالذي عرضته من آراء لا يدل على " خلاف " بقدر ما يشير إلى مذهب للنحاة نسفه اللغوي ابن درستويه ، ونعت العسكري أصحابه بأنهم لايتحققون في المعاني ، وخففه إبن هشام ، وحولت المدرسة البصرية التجوز من الحرف إلى الفعل ، وهذا ما ذهب إليه ابن تيمية . فعند المحققين لاخلاف ، بل علىالعكس يكاد يكون إجماعاً على رفض تعاقب الحروف " ، ولكن عائشة عبد الرحمن لا تكتفي بالمعيار ، بل تحاول عرضه ، بيانياً ، على البيان الأعلى .

       تختار عائشة عبد الرحمن بعض الآيات القرآنية التي تؤّول فيها حرف بمعنى حرف ، وتحللها لتثبت بعد ذلك أن النتيجة التي توصلت إليها صحيحة ودقيقة .

       (  فَهُمْ فِي رَيْبِهِمْ يَتَرَدَّدُونَ (  (
) 

     " قيل أن حرف " في " يمكن أن يتأول بحرف من أو اللام ، على تقدير : فهم من ريبهم ، أو لريبهم يترددون . ولايمكن أن يقوم أحد الحرفين مقام الحرف في النص القرآني ، وليس المقصود منه التعليل المستفاد من حرف اللام . وإنما مناط التعبير فيه ، هذا الإنغماس والملابسة الملحوظة في ظرفية " في ". " (
) .

       والرجوع إلى النص القرآني يؤيد ما ذهبت اليه عائشة عبد الرحمن حقاً .. فالآية واقعة بين آيات تتحدث عن تقاعد وتقاعس المنافقين الذين أرادوا عدم الخروج إلى غزوة 
تبوك ، واستأذنوا في ذلك ، فأذن لهم رسول الله (() فنزل قوله تعالى : ( عَفَا اللَّهُ عَنْكَ لِمَ أَذِنتَ لَهُمْ حَتَّى يَتَبَيَّنَ لَكَ الَّذِينَ صَدَقُوا وَتَعْلَمَ الْكَاذِبِينَ ( لاَ يَسْتَأْذِنُكَ الَّذِينَ يُؤْمِنُونَ بِاللَّهِ وَالْيَوْمِ الآخِرِ أَنْ يُجَاهِدُوا بِأَمْوَالِهِمْ وَأَنفُسِهِمْ وَاللَّهُ عَلِيمٌ بِالْمُتَّقِينَ ( إِنَّمَا يَسْتَأْذِنُكَ الَّذِينَ 
لاَ يُؤْمِنُونَ بِاللَّهِ وَالْيَوْمِ الْآخِرِ وَارْتَابَتْ قُلُوبُهُمْ فَهُمْ فِي رَيْبِهِمْ يَتَرَدَّدُونَ ( (
) . فالمستأذنون قد ( ارْتَابَتْ قُلُوبُهُمْ ( ، قد وقعوا في ريبهم ، وإسناد الريب إلى القلوب على طريقة إسناد الفعل إلى فاعله لتقوم القلوب نفسها بعمليات الشك ، شك يوقع في شك لأن المنهج التوحيدي قد انحرف ، فهم ( لاَ يُؤْمِنُونَ بِاللَّهِ وَالْيَوْمِ الآخِرِ ( ، فهم" في " الشك يترددون ، لا يعلمون أشكهم حقاً أم يشكّون فيه ؟ ولأن الشك كان في القلوب نفسها ، فقد أمر الله نبيه أن لا يخرج معه أحداً منهم مستقبلاً إن استأذنوا للخروج ، جاء ذلك في السورة الكريمة ذاتها 
( فَإِنْ رَجَعَكَ اللَّهُ إِلَى طَائِفَةٍ مِنْهُمْ فَاسْتَأْذَنُوكَ لِلْخُرُوجِ فَقُلْ لَنْ تَخْرُجُوا مَعِي أَبَدًا وَلَنْ تُقَاتِلُوا مَعِي عَدُوًّا إِنَّكُمْ رَضِيتُمْ بِالْقُعُودِ أَوَّلَ مَرَّةٍ فَاقْعُدُوا مَعَ الْخَالِفِينَ ( (
) ، هذه السورة التي بدأت بالبراءة من المنافقين المشركين الذين لا عهد لهم ، وانتهت بأمر الله نبيه أن يكون حسبه الله إذا تولوا ! 

       ( فَوَيْلٌ لِلْمُصَلِّينَ ( الَّذِينَ هُمْ عَنْ صَلاتِهِمْ سَاهُونَ ( (
) 
      سبق عرض هذه الآية الكريمة وهي اعادة لما قالته عنها في " التفسير البياني " . 

      ( فَلا اقْتَحَمَ الْعَقَبَةَ ( وَمَا أَدْرَاكَ مَا الْعَقَبَةُ ( فَكُّ رَقَبَةٍ ( أَوْ إِطْعَامٌ فِي يَوْمٍ ذِي 
          مَسْغَبَةٍ ( يَتِيمًا ذَا مَقْرَبَةٍ ( أَوْ مِسْكِينًا ذَا مَتْرَبَةٍ ( ثُمَّ كَانَ مِنْ الَّذِينَ آمَنُوا 
          وَتَوَاصَوْا بِالصَّبْرِ وَتَوَاصَوْا بِالْمَرْحَمَةِ ( (
) .

       وهي تقف عند الحرف " ثم " الذي يفيد الترتيب مع التراخي ، ولأن خطوات اقتحام العقبة كانت : الإسهام في التخلص من العبودية ، أو إطعام اليتيم أو المسكين ، ثم الإيمان ، فقد " وقف المفسرون طويلاً عند عطف الإيمان على فك رقبة ، بحرف " ثم " الذي يفيد الترتيب مع التراخي . فتأولوه بما يخرج به عن صريح سياقه وظاهر معناه ، ليفيد إبعاد الإيمان عما قبله ، والتراخي في الرتبة لا الترتيب " (
) . وخلاصة أقوالهم التي نقلتها من الزمخشري وأبي حيان ، أن " ثم " جيء بها لتراخي الإيمان وتباعده في الفضيلة والرتبة عن العتق والصدقة لا في الوقت ، لأن الإيمان هو السابق . 

       فالمفسرون على تأويل أن ألإيمان يجب أن يكون سابقا لينتج عنه العتق والصدقة . وعائشة عبد الرحمن ، في النظر إلى النص , لاترى ذلك ، بل تذهب إلى أن " نأخذ حرف " ثم " على صريح معناه في السياق ، فنفهم أن القرآن إذ يرتب مراحل اقتحام العقبة الجدير بالإنسان المميز أن يكابده . يضع العتق والتراحم خطوتين سابقتين على الإيمان لازمتين له ، مقرراً بذلك أن الإيمان لا يرجى فيمن يتسلط على عباد الله بالإسترقاق ، او يتحجر قلبه فيطيق في يوم ذي مسغبة ، جوع يتيم ذي مقربة أو مسكين ذي متربة ، فلا موضع لإيمان صادق ،من مثل هذا الجاحد القاسي، يستعبد الخلق ويغفل عن حق اليتيم أو القريب المسكين ، في يوم مجاعة ! " (
) .

       عائشة عبد الرحمن قلبت التسلسل المنطقي ، فعلى حين كان عند المفسرين : 

             إيمان         عتق / صدقـة

             كان عند عائشة عبد الرحمن :

             عتق / تصدق         إيمان (
) .

       ولكي تصل عائشة إلى قناعة أكبر في هذا التسلسل تستضيء بقوله تعالى : ( أَرَأَيْتَ الَّذِي يُكَذِّبُ بِالدِّينِ ( فَذَلِكَ الَّذِي يَدُعُّ الْيَتِيمَ ( وَلا يَحُضُّ عَلَى طَعَامِ الْمِسْكِينِ ( (
) والآيات بعدها تشير إلى ويل للمصلين [عنصر الإيمان ] حال كونهم ساهين عنها ،مرائين ، مانعي الماعون .

كما تستضيء بقوله تعالى ( كُنْتُمْ خَيْرَ أُمَّةٍ أُخْرِجَتْ لِلنَّاسِ تَأْمُرُونَ بِالْمَعْرُوفِ وَتَنْهَوْنَ عَنِ المُنْكَرِ وَتُؤْمِنُونَ بِاللَّهِ ( (
). " والإيمان فيها مسبوق بالأمر بالمعروف والنهي عن     المنكر" (
).

       ( فَانكِحُوا مَا طَابَ لَكُمْ مِنَ النِّسَاءِ مَثْنَى وَثُلاثَ وَرُبَاعَ ( (
) .

      و " الواو " من الحروف التي تأولوها في القرآن الكريم ، وهي في هذه الآية جاءت عندهم نائبة عن " أو " و " كأنهم حسبوا أن العطف بالواو ، يعطي حاصل الجمع : تسع 
نساء ! " (
) ، ثم تورد عائشة عبد الرحمن تعقيب ابن هشام وتضعيفه ذلك بقوله : " ولا يعرف ذلك في اللغة ، وإنما يقوله بعض ضعاف اللغويين والمفسرين " (
) ، ثم نقله عن أبي طاهر بن الحسين الأصفهاني في كتابة ( الرسالة المعربة عن شرف الإعراب ) قوله : " … فأعلموا أن الأعداد التي تجمع قسمان : قسم يؤتى به ليضم بعضه إلى بعض ، وهو الأعداد الأصول … " (
) ، ويستشهد لذلك بقوله تعالى : ( ثَلاثَةِ أَيَّامٍ فِي الْحَجِّ وَسَبْعَةٍ إِذَا رَجَعْتُمْ تِلْكَ عَشَرَةٌ كَامِلَةٌ ( (
) ، وقوله تعالى ( وَوَاعَدْنَا مُوسَى ثَلاثِينَ لَيْلَةً وَأَتْمَمْنَاهَا بِعَشْرٍ فَتَمَّ مِيقَاتُ رَبِّهِ أَرْبَعِينَ لَيْلَةً ( (
) . والقسم الثاني هي الأعداد المعدول بها إلى : مثنى وثلاث ورباع . ونظرت عائشة للأعداد المعدول بها ، بقوله تعالى ( الْحَمْدُ لِلَّهِ فَاطِرِ السَّمَوَاتِ وَالأرْضِ جَاعِلِ الْمَلائِكَةِ رُسُلاً أُولِي أَجْنِحَةٍ مَثْنَى وَثُلاثَ وَرُبَاعَ ( (
) .

                 والملحظ البياني الذي تقره عائشة هو أن :

       الواو مع عدد جاء على أصله        يعطي حاصل جمع 

       الواو مع عـدد مـعدول بـه        يعطي دلالة إباحة التعدد 

   ثم تعلق عائشة عبد الرحمن على احتمال استبدال حرف " أو " بالواو " ، فتقول : " … بل لا نرى المعنى يصح اطلاقاً ، إذا ما وضعنا " أو " نيابة عن " الواو " في آية النساء . لأن مقتضى التعبير بحرف أو ، التخيير بين أن ينكحوا مثنى أو ثلاث أو رباع ، بحيث لايسوغ لمن اختاروا أن ينكحوا مثنى ، أن ينكحوا ثلاثاً أو رباع ، وليس هذا هو الحكم المستفاد من الآية ،  في إباحة تعدد الزوجات ما بين مثنى وثلاث ورباع ، ثم لايتجاوز إلى المحضور وراء رباع " (
) .

       وتنتهي عائشة عبد الرحمن إلى أن ليس هناك تعاقب سياقي بين الحروف ، وإنما هناك الخصوصية السياقية لبنية كل حرف . وهي في ذلك كله تتوصل إلى النتائج عن طريق اللجوء إلى مجمل النص القرآني .

الفصــل الثاني

الإيجـــاز

                               الإيجــاز

         يقول الشريف الجرجاني ( ت 816 هـ ) في تعريف الإيجاز : " إداء المقصود بأقل من العبارة المتعارفة " (
) ، وعلى ما في هذا التعريف من " إيجاز " فإنه يشير إلى حقيقة مهمة جداً ، أورى زندها من قبل عبد القاهر الجرجاني حين قرر أن " من حق المحذوف أو المزيد أن ينسب إلى جملة الكلام لا إلى الكلمة المجاورة له " (
) ‑، أي أن العبارة ، كاملة ، بما تحمله من طاقة تعبيرية هي التي تحدد فيما إذا كان الكلام إيجازاً ] محذوف ، مقصور[  أو إطنـاباً  ] مزيـد [ . وإداء المقصود بأقل من العبارة المتعارفة لا يعني إجبار اللغة أو محاولة خرق قوانينها في النصوص العليا ، بقدر ما يعني العدول من إستعمال مسرف وسطحي في نظم اللغة إلى استعمال مقتصد وعميق ـ والعمق أحد أصول الجليل ـ (
) في أطر قوانين أخرى نظّرت لها البلاغة وحددّت خطوطها العريضة في دراسة الأنماط العليا للغة . فالإيجاز أحد ظاهرتين أساسيتين " في الشعر العربي بقيتا ضمن التقاليد الفنية الثابتة ، وهما الإيجاز والوزن الشعرى " (
)  . فالإيجاز ـ بداءة ـ ليس انتهاكا لأي من قواعد اللغة لأنه " ليس هناك ما يدعو اللغة الشعرية لأن تنتهك اًيّـاً من قواعد اللغة لتبقى كما هي ، أي لتظل نوعاً من التعبير اللغوي الذي يتصف بقدر كبير من التنظيم والترتيب " (
)  .

       وعود إلى رؤية عبد القاهر الجرجاني فلأن ينسب المحذوف إلى جملة الكلام لا إلى الكلمة المجاورة له أجدر ، لأن في ذلك إشارة إلى أن حذف المسند إليه ، جاور المسند أم لم يجاوره ، لا يعالج على أساس أن أحد أركان الجملة ـ فضلة كان أم عمدة ـ حذف من  الجملة ، بل على أساس أن طبيعة الخطاب ] جمـلة الكلام[  أقتضى أسلوبياً ،حذف المسند إليه أو غيره . وأيضا فإن الإيجاز في البلاغة لا يعني الإختصار ، اختصار الكلام . فالإختصار كلام يختصر به كلام سابق عليه ، كـ " المختصر " على " المطول " مثلا وكلاهما للتفتازاني ، فبعد أن وجد الكلام الأول " المطـول " اختصـر إلى كـلام ثـان ، فـ " مختصر المعاني " كلام على كلام سابق عليه أطول منه ، أما الإيجاز البلاغي فهو أن يكون الكلام نفسه ] الخطاب في لحظة خلقه الأول [ موجزاً . 

       ولا عبرة الآن لما طرحه الجاحظ قبل ألف سنة وأزيد حين حدد الإيجاز بـ " قلّة عدد اللفظ مع كثرة المعاني " (
) ، لأن المعنى المأخوذ من فحوى الخطاب ، هو معنى يحدده جملة عناصر : منها ما يلقاه الخطاب من تفاعل عند المتلقي ، ولعل في جواب " صمار بن عياش العبدي " حين سـأله " معاويـة " عن الإيجـاز فقال : " أن تجيب فلا تبطئ وتقول فلا تخطئ " (
) إشارة أوضح للعلاقة الأسلوبية بين الإيجـاز والخطـاب ، فسرعة البديهة 
] أن تجيب فلا تخطئ [ والإصابة الدقيقة ] أن تقول فلا تبطئ [ هو محك الإيجاز وهو الإختيار الأسلوبي الذي يحدده آنية الخطاب ودقة مضمون الرسالة . ولعل إشارة " ابن قتيبة " في أن الإيجاز لو كان " محموداً في كل الأحوال لجرّده الله تعالى في القرآن ، ولم يفعل الله ذلك ، ولكنه أطال تارة للتوكيد وحذف تارة للإيجاز وكرر تارة للإفهام " (
) ، فالإيجاز يكون محموداً إذا اقتضاه نظام الخطاب .

       ولو لاحظنا التعريفات التي استعرضها الدكتور أحمد مطلوب للإيجاز لأستخلصنا منها نظرتين :

        ـ  اللفـظ أقـل من المعنى . وهذا مرفوض في النظر الأسلوبي ، لأنه ليس من ميزان للفظ والمعنى وأيهما أكثر من أي . لأن اللفظ / الألفاظ عنصر أسلوبي يؤدي معنى ، ولا وجود في هذا العنصر الأسلوبي " أقل أو أكثر " في الثنائية المتعانقة : اللفظ والمعنى .

        ـ  الإيجاز خصيصة أسلوبية من مقتضيات الخطاب . وهذا هو الأصل الصحيح للنظر إلى الإيجاز ، فالخطاب موجز ] محذوف منه / مقصور عليه [ لأن مقتضى الحال يحيل إلى ذلك ، لا سيما أن " بعض الأسماء التي يؤتى بها في حالة الإسناد تكون مشحونة بالمعنى والإيحاء بحيث لا تحتاج إلى ما يوضحها أو يصفها أو يسند إليها " (
) ، والإيحاء تعبير ، هو نفسه ، مشحون بالمعاني ، لا بـل بما يمكـن أن يطلق عليه بتناسل المعاني . وهذه الخصيصة الأسلوبية أشير إليها على أساس أن " المزيـة الظاهـرة للإيجاز أنه يزيد في دلالة الكلام من طريق الإيحاء لأنه يترك على أطراف المعاني ظلالاً خفيفـة يشتغل بهـا 

الذهن ويعمل فيها الخيال حتى تبرز وتتلون وتتسع ، ثم تتشعب إلى معان أخرى يتحملها      اللفظ بالتأثير أو بالتأويل . والقرآن معجزة الدهر في هذا الصدد " (
) . فالإيحاء الذي     يتولد من الإيجاز إن هو إلاّ مقتضى الحال التي يحيل إليها الإيجـاز . وكـون القرآن      الكريم معجزة الدهر في هذا الصدد كما جاء في النص السابق يعني ، " أن الأعجاز البياني قائم على التأليف بين قطبين متباعدين . الأول : مشابهة نص القرآن الكريم لأدب العرب في المفردات والنحو والصرف . الثاني : مباينة نظمه ـ درجة أو نوعا ـ لبيانهم في الشعر والنثر " (
) فالإيحاء المأخوذ في " إيجاز " القرآن يختلف عن الإيحاء الموجود في الشعر
 [ أعلى أنماط الأدب ] ، ذلك أن الشعراء لا يطالبون المتلقي بـ " الاقتناع " بما يريدون 
قوله ، إنهم ينقلون تجربته . أما القرآن الكريم فأنه ينقل رسالة مقنعة . فالإيحاء في الشعر تفرع للمعنى عن طريق التأثير والتأويل ، والتأويل هنا مفتوح يحيل إليه التفاعل الجدلي بين النص بما يملكه من عناصر أسلوبية ، والمتلقي بما يملكه من تراكم معرفي قائم على 
التجربة ، وهذا التفاعل الجدلي بدوره يحيل إلى الحوار الحضاري المفتوح بين النص والمتلقي الذي يؤول في النهاية إلى عمل القلب الذي " لا يكون اعتباطيا بل يكون عملاً تحليلياً أيضا . ولكنه التحليل القـائم على قانون الحدس وليس العقل " (
) . أما الإيحاء في القرآن فتفرع للمعنى بذات الطرق ، ولكن هذه الطرق لا تقوم على قانون الحدس بمعزل عن العقل ، بل إن هذا الحدس سيكون مربوطا ، قطعا ، بالخط العام للفكر الإسلامي .

       إن ما يعطيه الإيحاء ، وليد الإيجاز ، من صور مشكلة هو الهدف الستراتيجي من الإيجاز ، وعلى ذلك يساقط  ادعاء الرماني وأمثاله من أن الإيجاز " تقليل الكلام من غير إخلال بالمعنى . وإذا كان المعنى يمكن أن يعبر عنه بألفاظ كثيرة ويمكن أن يعبر عنه بألفاظ قليلة ، فالألفاظ القليلة إيجاز " (
) ، فليس هناك ، أولاً ، من ميزان نزن به المعنى والكلام ثم تقلل الكلام من غير إخلال بالمعنى ، " وثانيا " فإن " التعبير " هو الذي يقتضي الألفاظ الكثيرة أو القليلة . وبتعبير أدق فإن الإيجاز أو الإطناب كل واحد منهما خصيصة أسلوبية يستدعيها مقتضى الحال على حين نجد كلمة الرمانـي " وإنما صار الحذف في مثل هذ1 أبلغ من الذكر لآن النفس تذهب فيه كل مذهب " (
) . ومما تستدعيه طبيعة المقتضى إطلاق " كلمـة " على وحـدة لغويـة متكاملـة . جاء ذلـك في قولهم  كلمة الشهادة ، وجاء ذلك في قوله تعالى : ( إِلَى كَلِمَةٍ سَوَاءٍ بَيْنَنَا وَبَيْنَكُمْ ( والكلمة هي ( أَلاَّ نَعْبُدَ إِلاَّ اللَّهَ وَلاَ نُشْرِكَ بِهِ شَيْئًا وَلاَ يَتَّخِذَ بَعْضُنَا بَعْضًا أَرْبَابًا مِنْ دُونِ اللَّهِ ( (
) ، ويكثر في القرآن الكريم استخدام لفظ " كلمة " والمقصود بها وحدة لغوية متناسقة وكاملة .

       ومما يلفت إلى وجه الإعجاز الأسمى في الإعجاز القرآني ، أن الإيجاز قد تقود إليه تقنية جنس أدبي معين كالشعر وضروراته مثلاً ، " أو أن يجعلوا المحافظة على السجع والقافية … مبرراً للحذف " (
) ، فإذا ما جئنا إلى القرآن الكريم تنبهنا " إلى كونه ينفرد ويتفرد بأنه حجة بلفظه ، لم يرو بالمعنى ولا هو مظنة احتمال للضرورات التي يحتملها النص من الشعر" (
) .

       والإيجاز عند علماء المعاني قسمان ـ كما أجمع العلماء ـ : إيجاز حذف وإيجاز قصر . 

إيجاز الحـذف : 

       حذَف يحذف حذفاً : أسقط (
) . ومن المعنى اللغوي جاءت فكرة المصطلح . فالحذف أداء المعنى المقصود بإسقاط بعض أركان العبارة المتعارفة ، و " هو باب دقيق المسلك ، لطيف المأخذ ، عجيب الأمر ، شبيه بالسحر ، فإنك ترى به ترك الذكر ، أفصح من الذكر ، والصمت عن الإفادة ، أزيد للإفادة ، وتجدك أنطق ما تكون إذا لم تنطق ، وأتم ما تكون بياناً إذا لم تبن " (
) وعبارة " الدلائل " لا تتعامل مع الحذف بصفته مستغنى عنه (
) ، إنما تتعامل مع الحذف بصفته معبراً من معابر ضفتي العلاقة اللغوية : المرسل ، مبدعاً ، والمتلقي ، مبدعا أيضاً . فـ "´ترك الذكر ، أفصح من الذكر " كما في عبارة " الدلائل " تشير إلى أن علاقة المرسل والمستقبل لا تهتم بالفصاحة فقط ، بل تهتم بالأفصح أيضا ، لا بل أن الصمت أفيد ، وعدم النطق أنطق ، وهذا لا يكون إلاّ في النصوص ذات المستوى العالي جدا .

       وهذا التماس بين عبارة " الدلائل " وحقيقة الخطاب الفني ، تحاول إخراج عبارة أهل المعاني بأن الإيجاز " إداء المقصود بأقل من العبارة المتعارفة " (
) ، فالعبارة المتعلقة هي العبارة النمطية من حيث التشكيل النحوي والصرفي ، والإيجاز لا يعني الإستغناء عن بعض أركان العبارة في تشكيلها النحوي ، إنما يعني استدعاء معان أزيد وأبين عن طريق الحذف الذي يحدث فراغاً لا يملؤه إلاّ علاقة التواصل الحضاري بين المرسل والمستقبل . وهذا التواصل الحضاري يتحقق عن طريق فهم خروقات اللغة عن طريق المجاز في النصوص عالية المستوى " وإذا أنت تأملت ضروب المجازات التي يتصرف فيها أهل اللسان في منظومهم ومنثورهم ، وجدتها كلها مبنية على الحذف والإختصار " (
) ، وما الحذف والإختصار في النتيجة إذن إلاّ تصرف / خرق منظومة الدلالة الأولية لفسح المجال أمام عملية تناسل الدلالة . والأمر ذاته يحصل في الإستعارة " فنحن نعلم أن الإستعارة تقوم على الحذف ، والمحذوف في التصريحية هو المشبه ، وفي المكنية هو المشبه به ، وإذا قام المشبه به مقام المشبه عند حذف المشبه من التركيب ، أو قام شئ من لوازم المشبه به مقامه عند حذف المشبه به من التركيب ، فإن العوض عن المحذوف في الحالتين سيصبح مسرحاً للمفارقات المعجمية " (
) .

       على أن البلاغة العربية في ضبطها لدلالة الحذف لم يفتها أن تؤصل إلى أن الكلام إذا إمتنع حمله على ظاهر لفظه ودعت الحاجة إلى حذف كان ـ كما أصّل الإمام الجرجاني ـ على وجهين :

     " أحدهما : أن يكون إمتناع تركه على ظاهره لأمر يرجع إلى غرض المتكلم … " .

     " والوجه الثاني أن يكون امتناع ترك الكلام على ظاهره ولزوم الحكم بحذف أو بزيادة من أجل الكلام نفسه لا من حيث غرض المتكلم به ، … " (
) ، فالوجه الأول : يدخل فيه توجيه المتكلم لمعنى الكلام ، أي أن المتكلم يحاول أن يقود المتلقي إلى معان يريدها هو ، ويضرب صاحب " الأسرار " لذلك مثلا بقوله تعالى : ( وَاسْأَلِ الْقَرْيَةَ ( ، فلو كانت في غير التنزيل " لم تقطع بأن ههنا محذوفا ، لجواز أن يكون كلام رجل مرّ بقرية قد خربت 
وباد أهلها فأراد أن يقول لصاحبه واعظاً ومذكراً أو لنفسه متعظا ومعتبراً : سل القرية عن أهلها وقل لها ما صنعوا . على حد قولهم : سل الأرض من شق أنهارك ، وغرس أشجارك ، وجنى ثمارك ، فإنها إن لم تجبك حواراً ، أجابتك اعتباراً " (
) ، فالتنزيل سحب المتلقي إلى معنى يراد : وهو سؤال أهل القرية أو مسؤولي القرية ، أو من شاء أن يسأل ممن هو في القرية . أمّا في المثال المذكور فالسؤال اعتباري وليس استفهامياً . 

       أما الوجه الثاني : فإن الحذف واضح ولابد من تقديره ، كحذف أحد جزئي الجملة كالمبتدأ أو الخبر . 

أنواع الحذف الذي أشارت إليه عائشة عبد الرحمن : 

          كان آخر ما عقدته عائشة عبد الرحمن من المبحث الثاني في كتابها " الإعجاز القرآني " : " الأساليب وسر التعبير " ، وكان أول ما وقفت عنده من الأساليب " الإستغناء عن الفاعل " ، أي حذف الفاعل . ثم أنها في كتابها الأسبق " التفسير البياني " أشارت إلى ظاهرة الحذف في الأربع عشرة سورة التي فسّرتها بيانياً .

       وتحت عنوان " الأساليب وسر التعبير " الذي جاء في كتابها " الإعجاز البياني " تقول مضيئة : " وقد نكون عرّفنا البلاغة علما وثقفناها صناعة ومنطقاً . غير أننا في أشد الحاجة إلى أن نجتليها ذوقاً أصيلاً وحسّـاً مرهفاً في آيات الفصاحة العليا والبيان المعجز " (
) ، وهي قالة تفتح آفاق التحويل بالبلاغة من مستوى العلم الذي يقوم على المعرفة والتفكير المنطقي المنظم ، إلى أفق الفن ، فالفن هو الآخر يعطي المعرفة ، ولكن عن طريق الذوق المدرب ، والحس المرهف الذي صقله شدة الإحتكاك بنماذج الفن العليا ، والتي حددتها عائشة عبد الرحمن في الجانب البلاغي في " آيات الفصاحة العليا والبيان المعجز " .

       وهذه الدعوة لا تعني بحال إلى هجر البلاغة علماً معيارياً قائماً على أصول المعرفة التي شعّب له فيها طريقا ، إنما تقوم على توظيف معيارية البلاغة بالتفاعل مع الذوق المدرب للوصول إلى اجتلاء " سر التعبير " في نسق أسلوبي رفيع .

       فـ " الإستغناء " أو الحذف تعده عائشة عبد الرحمن " أسلوباً " من أساليب التعبير ، وهذا المؤشر الأسلوبي ينضوي ، معياريا ، تحت النصوص العليا للغة ، فهو بهذه الحالة عنصر مساعد في عملية الفهم ، ثم أنه ، فنيا ، عنصر يضيف إلى النص طاقات تعبيرية يترك فراغات / حذوفات تكوّن تفريعات لا حصر لها في لعبة القراءة .

       ولقد أشارت عائشة عبد الرحمن إلى عشرة أنواع من الحذف ، ولم تكن هذه الأنواع متساوية في عدد مرات الإشارة ، والجدول البياني الآتي يحدد أنواع الحذوفات مع عدد تكرارها عند عائشة عبد الرحمن :  






                                                    

                      حذف المفعول به

في مفتاح التنظير لحذف المفعول به : 

         جاء في " الدلائل " : " المفعول به إذا حذف خصوصاً ، فإن الحاجة إليه أمّس ، وهو بما نحن بصدده ] في آلية الحذف [ أخصّ ، واللطائف كأنها فيه أكثر ، وما يظهر بسببه من الحسن والرونق أعجب وأظهر " (
)  . ثم يشير إلى أصل مهم جداً وهو " أن حال الفعل مع المفعول الذي يتعدى إليه حاله مع الفاعل " (
)  ، فكما أن الفاعل لا ينفك عن الفعل في حالة إسناد الفعل إليه ، فكذلك حال المفعول به مع الفعل . ففي حالة إسناد الفعل إلى الفاعل يكون الغرض إثبات الفعل حصراً ، ففي " ضرب زيـد " الغرض إثبات الضرب فعلاً ، أما في حالة التعدية " ضرب زيد عمرا " فالغرض أن تفيد التباس الضرب الواقع من الأول بالثاني
حذف المفعول به


حذف الفاعل


حذف لا

















 حذف جواب الشرط


 حذف جواب القسم


 حذف المبتدأ





 حذف المتعلق


 الحذف في حروف


        الكلمة





 حذف المضاف


 حذف الموصوف


 حذف المفضول





                               اللفظ / مشار إليه مادي


           


  


            مشار إليه حسي                             مشار إليه ذهني





                  





      حقيقة               مجاز                     حقيقة              مجاز


[ موصوفة حسياً ]   [ موصوفات ــ … ]     [ معهودة ذهنياً ]   [ خطاب مفتوح ]





       أفعـــل / فعلـــى           مضــاف


                                                               المفضول = أسلوب تفضيل


       أفعل / فعلى          حرف جر + اسم مجرور


       أفعل / فعلى          …  =  الإطلاق غير المحدود 








حروف متماثلة


                          سجع       فواصل متماثلة


ازدواج                                                      فواصل


حـروف مـتقاربـة        فـواصـل مـتقاربـة 





                         زهد فيما عنـد الله         أعرض عما عند الله


  أتقى      استغنى                                                             لم يتق


                         زهد في نعيم الجنة         أراد  شهـوات الدنيا
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خط البيان التصاعدي 


الإيقاعي








العصر





خسر





الصبر





  


                     معنـى أولــي           سجع


                     انحراف في المعنى         سجع


                              =                   سجع ...


                     معنى نهائـــي


                     تشكل بنية السجع











(�)  الإعجاز البياني : 262 . 


(�)  نفسه : 262 ـ 263 . 
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(�)  على أن هذه النتائج التي توصلت إليها عائشة عبد الرحمن تتعارض ماطرحه الدكتور فضل حسن �      عباس في مقاله : الدكتورة بنت الشاطئ والبيان القرآني : 96 ـ 97  في ملحوظته السادسة عن �       ظاهرة القسم ، المجلة الثقافية / الأردن ، عدد 6 ، 1985 . 
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(�)  ينظر مثلاً : السور المدنية ، د . عهود عبد الواحد . 
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(�)  الحج  : 1 ـ 2 .  


(�)  البلد  : 112 ـ 16 . 


(�)  التفسير البياني : 1 /67 ـ 68 . 


(�)  الفن القصصي في القرآن الكريم ، د . محمد أحمد خلف الله : 172 . 


(�)  دراسات في التفسير الموضوعي : 44 . 


(�)  التفسير البياني : 1 / 10 . 


(�)  ينظر : تفصيل آيات القرآن الحكيم ، جول لابوم . 


(�)  ينظر : المستدرك ، إدوارد مونتيه . 


(�)  تفصيل آيات القرآن الحكيم : 8 .


(�)  الإعجاز البياني : 11 . 
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(�)  التسلسل في المصحف مأخوذ من القرآن الكريم، رواية حفص بن سليمان لقراءة عاصم بن أبي النجود، �      وكل الآيات في الأطروحة مأخوذة من هذه القراءة . أما تسلسل النزول فمأخوذ من قصيدة ( تقريب �      المأمول في ترتيب النزول ) للبرهان الجعبري ، ينظر : الإتقان : 1 / 82 ـ 83 .   
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(�)  المقدمـة : 366 . 
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(�)  العقائد الإسلامية من الآيات القرآنية والأحاديث النبوية ، الشيخ عبد الحميد بن باديس : 53 . 
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(�)  معجم النقد العربي القديم : 1 / 88 . 
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(�)  التفسير البياني : 1 / 82 . 


(�)  نفسه : 1 / 82 . 


(�)  التبيان في إعراب القرآن : 2 / 1302 . 
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(�)  التفسير البياني : 2 / 120 . 


(�)  مسائل فلسفة الفن المعاصرة  : 190 . 
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(�)  نفسه : 236 . 


(�)  نفسه : 236 . 


(�)  نفسه : 238 . 


(�)  نفسه : 239 .


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 239 ـ 240 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 420 ؛ وينظر : النكت ـ ضمن ثلاث رسائل في إعجاز القرآن : 97 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 240 ، وينظر : كتاب الصناعتين : 206 وما بعدها . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 241 .


(�)  نفسه : 241 . 


(�)  نفسه : 242 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 242 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 242 ؛ وينظر : سر الفصاحة ، للخفاجي : 165 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 242 ؛ وينظر : المثل السائر ، لإبن الأثير : 1 / 238 وما بعدها .  


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 243 . 


(�)  نفسه : 243 .


(�)  نفسه : 243 . 


(�)  نفسه : 243 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 245 . 


(�)  نفسه : 245 . 


(�)  نفسه : 245 . 


(�)  الإعجاز البياني للقران :  245 ـ 246 ؛ وينظر : الطراز : 3 / 18 وما بعدها .


(�)  الغاشية : 13 . 


(�)  نوح : 14 . 


(�)  الغاشية : 16 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 246 ـ 247 . 


(�)  نفسه : 248 . 


(�)  نفسه : 249 . 


(�)  نفسه : 249 . 


(�)  نفسه : 249 . 


(�)  نفسه : 249 . 


(�)  نفسه : 249 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 249 . 


(�)  الضحى : 1 ـ 3 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 249 ـ 250 . 


(�)  نفسه : 249 ـ 250 . 


(�)  الفجر : 1 ـ 10 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 251 .  


(�)  الأعلى : 1 ـ 2 . 


(�)  الليل : 20 ـ 21 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 252 . 


(�)  نفسه : 252 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 253 ـ 254 . 


(�)  الرحمن : 46 ـ 48 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 254 ـ 255 . 


(�)  التكاثر : 1 ـ 2 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 255 . 


(�)  نفسه : 255 . 


(�)  الهمزة : 6 ـ 9 . 


(�)  الإعجاز البياني : 256 .


(�)  نفسه : 256 . 


(�)  البلد : 19 ـ 20 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 257 . 


(�)  الزلزلة : 2 ـ 5 . 


(�)  البحر المحيط : 8 / 501 . 


(�)  فصلت : 12 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 257 . 


(�)  الليل : 12 ـ 13 . 


(�)  الضحى : 4 ـ 5 .


(�)  النازعات : 24 ـ 25 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 258 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 258 .                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                 


(�)  التفسير البياني : 2 / 7 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 193 . 


(�)  نفسه : 194 .


(�)  القارعة : 101 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 194 .


(�)  نفسه : 194 ـ 195 . والكتاب أسماه ( ترقيق الأ سل لتصفيق العسل ) . 


(�)  نفسه : 195 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن  : 195 .  


(�)  نفسه : 195 ـ 196 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 196 . 


(�)  المائدة : 48 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 197 . 


(�)  هو واصل بن عطاء ( ت 131 هـ ) شيخ المعتزلة في زمانه ، وينظر : الملل والنحل : 1 / 46 .   


(�)  نهاية الإيجاز  : 57 . 


(�)  تحسب عائشة عبد الرحمن أنه عدل عن القول بالترادف بعد ذلك ، الإعجاز البياني للقرآن : 198 ،�     هامش رقم (1) .  


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 198 . 


(�)  التطور الدلالي بين لغة الشعر ولغة القرآن ، عودة خليل أبو عودة : 58 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 198 . 


(�)  نفسه : 198 . 


(�)  مسائل فلسفة الفن المعاصرة : 139 .  


(�)  نظرية التلقي ، د . بشرى موسى صالح : 26 .


(�)  الأفكار والأسلوب ، تشيتشرين : 19 .


(�)  بلاغة الكلمة والجملة والجمل : 45 . 


(�)  اللغة والمعنى والسياق ، جون لاينز : 83 . 


(�)  نكت الانتصار : 41 . 


(�)  استراتيجية التسمية في نظام الأنظمة المعرفية : 236 . 


(�)  معايير تحليل الأسلوب : 21 . 


(�)  نفسه : 210 . 


(�)  يوسف : 43 ـ 44 . 


(�)  البنى والدلالات في لغة القصص القرآني : 217 وما بعدها . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 198 ـ 199 . 


(�)  الأنبياء : 5 . 


(�)  يوسف : 44 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 199 . 


(�)  الصافات : 104 ، 105 . 


(�)  يوسف : 5 . 


(�)  يوسف : 100 . 


(�)  الإسراء : 60 . 


(�)  الفتح : 27 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 200 . 


(�)  القرآن وقضايا الإنسان  : 196 . 


(�)  نفسه : 198 


(�)  كتاب قطر المحيط : 1 / 713 . 


(�)  نفسه : 1 / 446 . 


(�)  نفسه : 1 / 446 .  


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 200 . 


(�)  طه : 10 . 


(�)  النحل : 7 . 


(�)  القصص : 29 . 


(�)  النساء : 6 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 200 . 


(�)   نفسه : 201 . 


(�)   النور : 27 .  


(�)   الإعجاز البياني للقرآن : 202 . 


(�)  الإسراء : 83 ومعها فصلت : 51 . 


(�)   الأنعام : 26 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 202 . 


(�)  الزخرف : 38 . 


(�)  آل عمران : 30 . 


(�)  الأنبياء : 109 . 


(�)  إبراهيم : 18 . 


(�)  البلد : 1 . 


(�)  التفسير البياني : 1 / 148 ، والإعجاز البياني للقرآن : 204 ، واشعار الشعراء السنة الجاهلين ، للأعلم الشنتمري : 1 / 199 . 


(�)  التفسير البياني : 1 / 148 ، والإعجاز البياني للقرآن : 204 ، وديوان الأعشى الكبير : 123 .


(�)  التفسير البياني : 1 / 148 ، والإعجاز البياني للقرآن : 204، وشعراء نجد والحجاز والعراق : 509.


(�)  التفسير البياني : 1 / 148 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 204 . 


(�)  المائدة : 89 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 205 ـ 206 . 


(�)   نفسه : 206 . 


(�)  الواقعة : 75 . 


(�)  الفجر : 5 . 


(�)  المائدة : 106 ـ 107 . 


(�)  القلم : 17 . 


(�) الأنعام : 109، ومعها فاطر:42 ، والأعراف : 49 ، وإبراهيم : 44 ، والنحل : 38 ، والمائدة : 53. 


(�)  هذه التفرقة الدقيقة التي نبهت إليها عائشة عبد الرحمن موجودة بنصها تقريباً عند " عودة خليل أبو �      عودة في ( التطور الدلالي بين لغة الشعر ولغة القرآن ) : 513 ، دون إشارة إلى عائشة �      عبد الرحمن  .


(�)   الحشر : 21 .


(�)  الواقعة : 18 ـ 19 .


(�)  الحجر : 94 . 


(�)   الإعجاز البياني للقرآن : 207 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 208 ، والتفسير البياني : 2 / 177 . 


(�)  النمل : 18 ، ومعها : الزمر : 21 ، والحديد : 20 ، والهمزة : 4 ـ 5 .


(�)  الإعجاز البياني : 209 . 


(�)  يس : 11 ، ومعها الآيات : ق : 33 ، الأنبياء : 49 ، فاطر : 18 ، الملك : 12 ، الرعد : 21 ،�     المؤمنون :57 ، البينة : 8 ، النازعات : 45 ، الأحزاب : 39 ، التوبة : 18 ، آل عمران : 173 . 


(�)  الحشر : 21 . 


(�)  البقرة : 74 . 


(�)  الأعجاز البياني للقرآن : 210 . 


(�)  الإسراء : 109 ، ومعها الآيات : المؤمنون : 2 ، آل عمران : 199 ، الأنبياء : 90 . 


(�)  الغاشية : 2 ، ومعها الآيات : النازعات : 9 ، المعارج : 44 ، الشورى : 45 ، القمر : 7 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 211 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 212 . 


(�)  الروم : 21 ، ومنها : الفرقان : 74 ، الواقعة : 7 ، البقرة ، 234 ، آل عمران : 15 ، النساء 57 ،  �      الزخرف : 70 ، يس : 36 . 


(�)  الأنعام : 143 . 


(�)  يوسف : 30 ، ومعها التحريم : 10 ، العنكبوت : 33 ، النمل : 57، الحجر : 60 ، الذاريات : 29 ،�    الأعراف : 83 .


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 213 . 


(�)  مريم : 8 ، ومعها : آل عمران : 40 . 


(�)  الأنبياء : 90 . 


(�)  البقرة : 230 . 


(�)  المجادلة : 1 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 215 .


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 215 ، وينظر : الفروق اللغوية ، أبو هلال العسكري : 12 ـ 13 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 215 . 


(�)  هـود : 24 . 


(�)  المائدة : 41 ـ 42 . 


(�)  التوبة : 47 . 


(�)  النازعات : 42 . 


(�)  التفسير البياني : 1 / 125 . 


(�)  نفسه : 1 / 125 . 


(�)  الروم : 55 ، ومعها : النحل : 61 ، الأعراف : 34 ، يونس : 45 ، الأحقاف : 35 . 


(�)  الروم : 55 ، ومعها : الأنعام : 31 ، 40 ، يوسف : 107 ، الحج: 1 ، 7 ، الزخرف : 61 ، الروم:�     12 ، 14 ، 55 ، الجاثية : 27 ، سبأ : 3 ، القمر : 1 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 216 . 


(�)  طه : 53 . 


(�)  الليل : 10 . 


(�)  الحشر : 11 . 


(�) الإعجاز البياني للقرآن : 216 .


(�)  الزلزلة : 6 . 


(�)  النور : 61 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 216 ، والتفسير البياني : 2 / 84 . 


(�)  التفسير البياني : 2 / 84 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 218 . 


(�)  النحل : 53 . 


(�)  أسرار البلاغة : 305 .


(�)  الواقعة : 89 ، ومعها : المعارج : 38 ، المطففون : 22 ، الشعراء : 85 ، الإنسان : 20 ، المائدة :�      65 ، يونس : 9 ، القلم : 34 ، لقمان : 8 ، الطور : 17 ، الحج : 56 ، التوبة : 21 ، الصافات : �      43، الواقعة : 13 . 


(�)  التكاثر : 8 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 219 . 


(�)  التطور الدلالي بين لغة الشعر ولغة القرآن : 408 ـ 410 . 


(�)  نفسه : 514 .


(�)  أسرار البلاغة : 304 . 


(�)  مختصر المعاني : 155 . 


(�)  النقد الجمالي في النقد الألسني : 208 . 


(�)  دلائل الإعجاز : 55 . 


(�)  الألفاظ العربية والفلسفة اللغوية ، جرجي زيدان : 67 . 


(�)  البقرة : 249 . 


(�)  لقمان : 14 . 


(�)  ص : 20 . 


(�)  كتاب قطر المحيط : 2 / 1601 ـ 1602 . 


(�)  الخصائص : 2 / 442 ـ 443 ، ومناهج البحث البلاغي ، عبد السلام عبد الحفيظ : 107 . 


(�)  اللغة المعيارية واللغة الشعرية ، موكاروفسكي : 42 . 


(�)  علم الدلالة : 16 . 


(�)  نفسه : 16 . 


(�)  التأويل والحقيقة : 33 . 


(�)  القرآن وقضايا الإنسان : 329 . 


(�)  كانت طبقات الحديث النبوي الشريف أحياناً متباينة بتباين المخاطبين ، لأن وظيفة توضيح فهم معنى،�      أو الرد على وفد قبيلة بلهجتهم اعتزازاً بهم ، من ذلك " حديث طهفة بن أبي زهير النهوي يوم وفد �      علىالنبي العربي وقال له :( اتيناك يا رسول الله من غورى تهامة على أكوار الميبس ، ترتمي بنا �      العيس نستحلب الصبير ، ونستخلب الخبير ، ونستعضد البرير ، ونستخيل الرهام ، ونستجيل الجهام …      


      وقد نشف المدهن ويبس الجعشن ، وسقط الأملوج ، ومات العسلوج … ) فقال رسول الله : ( اللهم �      بارك لهم في محضها ومخضها ، ومذقها وفرقها ، وابعث راعيها في الدثر بيانع الثمر ، وافجر له �      الثمار وبارك له في المال والولد .. لكم يا بني نهد وضائع الملك ، ولا تلطط في الزكاة ، ولا تلحد في �      الحياة ولا تتثاقل عن الصلاة ) ، وكتب معه بهذه اللغة النهدية الغريبة كتاباً إلى بني نهد " [ تهذيب �      الإيضاح ، عز الدين التنوخي : 3 / 8 هامش ، رقم 1 ] ، على عكس لغة القرآن ، لأن القرآن لا �      يخاطب قوماً ما، إنما يخاطب الناس كافة .  


(�)  النساء : 82 ، محمد : 24 . 


(�)  النحل : 44 . 


(�)  هو أن تضمن اسماً معنى اسم لإفادة معنى الأسمين: كتاب الإشارة إلى الإيجاز في بعض أنواع المجاز،�    للعز بن عبد السلام : 54 .  


(�)  الشرح : 5 ـ 6 . 


(�)  التفسير البياني : 1 / 58 ، وبنظر : الكشاف : 4 / 221 . 


(�)  التفسير البياني : 1 / 59 . 


(�)  التفسير البياني : 1 / 59 . 


(�)  نفسه : 1 / 59 . 


(�)  الزلزلة : 5 . 


(�)  التفسير البياني : 1 / 78 . 


(�)  التبيان في إعراب القرآن : 3 / 99 . 


(�)  فصلت : 11 . 


(�)  التحرير والتنوير : 30 / 493 . 


(�)  التفسير البياني : 1 / 79 ، والمعجم المفهرس لألفاظ القرآن الكريم، محمد فؤاد عبد الباقي، مادة �    ( أوحى )  . 


(�)  التفسير البياني : 1 / 79 . 


(�)  التفسير  البياني : 1 / 79 ، وينظر : البحر المحيط : 8 / 501 . 


(�)  التفسير البياني : 1 / 79 ، وينظر : مغني اللبيب : 1 / 163 . 


(�)  التفسير البياني : 1 / 80 . 


(�)  نفسه : 1 / 80 . 


(�)  نفسه : 1 / 80 . 


(�)  النجم : 4 . 


(�)  التفسير البياني : 1 / 79 . 


(�)  نفسه : 1 / 79 . 


(�)  فصلت : 12 . 


(�)  التفسير البياني : 1 / 79 ـ 80 . 


(�)  الأنعام : 96 ، ويس : 38 . 


(�)  التفسير البياني : 1 / 80 ـ 81 . 


(�)  البلد : 3 . 


(�)  التفسير البياني : 1 / 158 .


(�)  التحرير والتنوير : 30 / 349 . 


(�)  نفسه : 1 / 349 . 


(�)  الليل : 3 . 


(�)  التفسير البياني : 1 / 104 .


(�)  كتاب إعراب ثلاثين سورة من القرآن الكريم : 107، وإعراب القرآن ، للنحاس : 3 /716 ـ 717 . 


(�)  التحرير والتنوير : 30 / 379 . 


(�)  الماعون : 5 . 


(�)  التفسير البياني : 2 / 190 ـ 191 . 


(�)  نفسه : 2 / 191 . 


(�)  الماعون : 6 ـ 7 . 


(�)  التفسير البياني : 2 / 192 . 


(�)  النساء : 142 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 187 ، وينظر : مغني اللبيب : 2 / 163 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 187  نقلاً عن : الفروق اللغوية : 13 .


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 187 .  


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 187 ، ومغني اللبيب : 2 / 163 . 


(�)  مغني اللبيب : 2 / 163 . 


(�)  مقدمة في أصول التفسير : 63 .


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 187 . 


(�)  التوية : 45 .  


(�)  الإعجاز البياني : 188 . 


(�)  التوية : 43 ـ 45 . 


(�)  التوبة : 83 . 


(�)  الماعون : 4 ـ 5 . 


(�)  البلد : 11 ـ 17 .  


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 189 . 


(�)الإعجاز البياني للقرآن : 190 . 


(�)  والله سحانه وتعالى يقول : (  وَمَا أَكْثَرُ النَّاسِ وَلَوْ حَرَصْتَ بِمُؤْمِنِينَ (  ، يوسف : 103 .    


(�)  الماعون : 1 ـ 3 . 


(�)  آل عمران : 110 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 190 .


(�)  النساء : 3 . 


(�)  الإعحاز البياني للقرآن : 191 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 191 ، وينظر : مغني اللبيب : 2 / 163 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 191 . 


(�)  البقرة : 196 . 


(�)  الأعراف : 142 . 


(�)  فاطر : 1 . 


(�)  الإعجاز البياني للقرآن : 192 . 


(�)  التعريفـات : 28 . 


(�)  أسرار البلاغة : 366 . 


(�)  أصل الجليل والجميل عند بيرك : 71 ـ 74 .


(�)  الأسس الجمالية في النقد العربي ، د . عز الدين اسماعيل : 324 . 
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