- الرافعـي :
     لا يمكن الحديث عن اتجاه تراثي في العصر الحديث من حيث طريقة التعاطي مع الأدب والنقد عموما ومع أدبية الإعجاز خصوصا، دون الوقوف عند أبرز ممثلي هذا الاتجاه: مصطفى صادق الرافعي  (1870-1937م).
     إنّ الرافعي كغيره من جيل النقاد الرواد من أمثال قسطاكي الحمصي وحسين المرصفي والزيات...أعاد قاطرة النقد التراثية إلى سكتها الأصلية بعد أن زاغت عنها طوال عقود ما وصف بعصر الضعف والانحطاط، أي 

     لقد اتبعت مصطفى صادق الرافعي كوامن الحياة في المدوّنة التراثية، ليس فقط في  دراساته النقدية، بل وفي خصائص أسلوبه أيضا، حيث تشعّ في كتاباته الإبداعية _خاصة_ بذات الجاحظ وابن العميد والتوحيدي وغيرهم من أباطرة النثر العربي القديم في هذا السياق يمكن اعتبار جهود كاتبنا في بحث موضوع أدبية الإعجاز من خلال كتابه الشهير: "إعجاز القرآن والبلاغة النبوية" امتداداً لجهود رواد الدرس ألإعجازي القدامى، خاصة منهم البقلاني وعبد القاهر الجرجاني اللذين كان لهما أبلغ الأمر فيما ذهب إليه الرافعي من آراء، وما استخلصه من نتائج في هذا المجال(1)
     والواقع أنّ هناك جملة من المؤشرات المعرفية والأسلوبية التي تثبت انخراط الرافعي في الاتجاه التراثي، سواء ما تعلّق منه بالمقاربات النقدية عامة، أو ما اختص منه بموضوع الإعجاز وحده.

       ففي المجال الأوّل تتجلّى المقاربة التراثية البلاغية لأدبية الكلام في ردّ الرافعي وجوه البلاغة «إلى أسرار الوضع اللغوي التي مرجعها الإبانة عن حياة المعنى بتركيب حيّ من الألفاظ يطابق سنن في دقّة التأليف، وإحكام الوضع، وجمال التصوير، وشدّة الملائمة.».(2)     

     كما يندرج في هذا المجال أيضا (النقد التراثي) اعتماد المؤلف المصادر التراثية بشكل شبه كلّي، والاستشهاد بأقوال وآراء صاحبها، مع الالتزام _غالبا_ بذلك التقليد الأسلوبي التراثي القائم على ترديد عبارات الخطاب التعليمية الموجهة إلى مخاطب ضمني أو افتراضي: (فذلك ما علمت، لعمرك، كما ترى، ما أنت واجده، فانظر...).

     أمّا ما يخصّ موضوع الإعجاز، فإنّ الرافعي يشترك مع سالفيه أمثال الواسطي، والخطابي، والباقلاني..في المرامي والغايات الكبرى التي سعى الدرس ألإعجازي منذ تأسيسه إلى تحقيقها، والمتماثلة في إثبات الطابع الإعجازي للقرآن الكريم في جوانبه ومجالاته المختلفة، بما في ذلك المجال اللّغوي البياني، مع السعي إلى دحض حجج الخصوم والمشككين، وردّ شبهاتهم ومطاعنهم، وهو ما نلمسه بشكل واضح في هيمنة نبرة الدفاع الحماسية عن الكتاب الكريم على خطاب الرافعي وسابقيه، ونعت أولئك الخصوم بشتى أوصاف العجز والجهل، والعناد والغواية.

     هذا إلى جانب تكريس المبدئي أو المنطلق الرئيسي للظاهرة الإعجازية القائم على أنّ تحدي القرآن للعرب غداة نزوله، وعجزهم عن معارضته إنما تزامن مع بلوغهم ذروة الفصاحة والبلاغة بفضل ما حباهم به الله من فطرة لسانية تجلّت في كفاءة لغوية عالية، وأداء كلامي خصب جعل العرب البدو يدخلون بوابة التاريخ بفضل إنتاجهم الأدبي الذي أسس لشعرية عربية أصيلة، مكتملة في مستوياتها اللغوية و النظمية والإيقاعية، هذا في الوقت الذي كان أولئك يعيشون في كنف تخلّف اجتماعي وسياسي واقتصادي، ولعلّ في ذلك واحدة من أكثر المفارقات التاريخية. يقول الرافعي :« كان العرب قد بلغوا العهد القرآني مبلغهم من تهذيب اللغة ومن كمال الفطرة، ومن دقّة الحسّ الباني، حتى أوشكوا أن يصيروا في هذا المعنى قبيلا واحدا باجتماعهم على بلاغة الكلمة وفصاحة المنطق.».(1)
     في هذه الأجواء نزل القرآن بأسلوب معجز «مباين بنفسه لكلّ ما عرف من أساليب البلغاء في ترتيب خطابهم وتنزيل كلامهم، وعلى أنّه يؤاتي بعضه بعضا، وتناسب كلّ آية منه كل آية أخرى في النظم والطريقة، على اختلاف المعاني وتباين الأغراض، سواء في ذلك ما كان مبتدأ به من معانيه وأخباره وما كان متكرّرا فيه، فكأنّه قطعة واحدة ، على خلاف ما أنت واجده في كلام كلّ بليغ من التفاوت باختلاف الوجوه التي يصرفه إليها، والعلو في موضع والنزول في موضع.».(1)
     وهذا بدوره يقودنا إلى تلمّس مبدإ رئيسي آخر من مبادئ أدبية الإعجاز هو مبدأ شمولية الظاهرة الإعجازية، حيث سريان الإعجاز النظمي في مجمل آي الذكر الحكيم دون تفاوت أو استثناء، على اختلاف المواضيع وتباين الأغراض المطروقة، وهو ما لا يتأتى لإنسان مهما عرج إلى طبقات البلاغة، إذ لا يخلو أسلوبه من «الإجادة في بعض الأغراض والتقصير في بعضها.».(2)
     وهذا المعنى نفسه الذي كثيرًا ما ردده الباقلاني حين أكّد مراراً على تساوي النظم القرآني في بعده الإعجازي، وعدم تفاوت طبقاته ومستوياته كلّما 

وواضح أنّ الرافعي هنا مولع كسالفيه من روّاد الدرس الإعجازي بمقابلة أدبية القرآن بأدبية العرب، وصولا إلى تقرير تفرّد القرآن أسلوب القرآن في جودة التعبير، وقوى الأداء انطلاقا من تفرّد مصدريّته الإلهية، فهو ليس واضعا إنسانا البتة، ولو كان من وضع إنسان لجاء على طريقة تشبه أسلوبا من أساليب العرب. أو من جاء بعدهم إلى هذا العهد، ولا من الاختلاف فيه عند ذلك بد في طريقته ونسقه ومعانيه ﴿...وَلَوْ كَانَ مِنْ عِنْدِ غَيْرِ اللَّهِ لَوَجَدُوا فِيهِ اخْتِلَافًا كَثِيرًا ﴾ (3)».
     
إلى هنا يمكن أن نرصد بعض الشواهد القرآنية القصصية التي اعتمدها الرافعي، والتي جاءت نادرة جدّا سيراً على الطريقة التي توخاها الكاتب في مقاربة موضوع الإعجاز، إذ على قدر بسطه الحديث في الجوانب النظرية، على قدر ميله إلى الاقتصاد الشديد في الممارسة الإجرائية؛ وكأننا بالرافعي ميالا إلى صياغة طرح فلسفي للظاهرة الإعجازية أكثر من حرصه على رصد وتحليل معالمها من خلال مختلف الشواهد القرآنية.
    
 تطالعنا العيّنات القصصية الوحيدة في كتاب الرافعي في مجال نظم القرآن من خلال مبحث "الكلمات وحروفها"، حيث عزّز المؤلف تصوره للنظم القائم على الربط بين الصوت والدلالة بمجموعة من النماذج الإجرائية معتبرًا «الأصل في نظم القرآن أن تعتبر الحروف بأصواتها وحركاتها
 ومواقعها من الدلالة المعنوية.»(1)، لذلك استحال أن يقع فيه حشو أو اضطراب أو زيادة أو نقصان، فكلماته نزلت منازلها بدقّة متناهية في تأليفها وموقعها وسدادها بحيث لا يمكن استبدالها أو تعويضها.(2)
     
هكذا يعيدنا الرافعي، بطرقه مسألة الدال والمدلول، إلى قضية أسلوبية جوهرية هي قضية الاختيار والتوزيع، تماما كما طرحها قبله أقطاب الدرس الإعجازي _خاصة الخطابي_  إذ يسارع المؤلف بداية إلى إنكار وجود "الترادف" المطلق إذا أريد شرط الفصاحة كما يوضّح قائلا:« لا جرم أنّ المعنى الواحد يعبّر عنه بألفاظ لا يجزي واحد منها بموضعه عن الآخر إن أريد شرط الفصاحة، لأنّ لكل لفظ صوتا ربما أشبه موقعه من الكلام ومن طبيعة المعنى الذي هو فيه هو والذي تساق له الجملة، وربما اختلف وكان بغير ذلك أشبه.».(3)
   
  وهذا ما نلمسه في نظم القرآن حيث تتواشج الدوال بمدلولاتها في تطابق كامل يكفل تأدية المعنى بدقّة وتحقيق الأثر بقوّة « بحيث لا تنبذ لفظة، ولا تختلف كلمة؛ ثمّ استعمال أمسّها رحما بالمعنى، وأفصحها في الدلالة عليه، وأبلغها في التصوير، وأحسنها في النسق، وأبدعها سناء،وأكثرها غناء، وأصفاها رونقا وماء.».(4)
     إنّ الرافعي في هذا المجال إنّما يركّز على الخصائص الصوتية، والأبعاد الإيقاعية في تحقيق مبدأ الاتساق النظمي والانسجام الدلاليين مشكلات الخطاب القرآني، فيشير إلى دور الحركات وعلاقتها بالحروف، وتوالي الأصوات وتنوّعها بين الشدّة والرخاوة والخفّة والثقل، والرّقة والتفخيم، وغير ذلك من التلوينات الصوتية المختلفة.
  
   في هذا السياق يستوقفنا المؤلّف أمام لفظة "النذر" في قوله تعالى: ﴿ وَلَقَدْ أَنْذَرَهُمْ بَطْشَتَنَا فَتَمَارَوْا بِالنُّذُرِ﴾ (5) لينوّه ويشيد بهذا الاختيار الدقيق، وذلك في لهجة متميّزة ألفنا سماعها لدى الباقلاني خاصة، بل إنّ الواحد يكاد يجزم أنّ الأخير هو المتحدّث وليس الرافعي حين ينصت لمثل هذا الخطاب: «فتأمّل هذا التركيب، وأنعم ثمّ أنعم على تأمّله، وتذوّق مواقع الحروف وأجر حركاتها في حس السمع وتأمل مواضع القلقلة في دال (لقد)، في الطاء من (بطشتنا) وهذه الفتحات المتوالية فيما وراء الطاء إلى واو (تماروا)، مع الفصل بالمدّ، كأنّها تثقيل لخفّة التتابع في الفتحات إذا هي جرت على اللّسان، ليكون ثقل الضمّة عليه مستخفا بعد، ولكون هذه الضمّة قد أصابت موضعها كما تكون الأحماض في الأطعمة. ثمّ ردّد نظرك في الراء من (تماروا) فإنّها ما جاءت إلاّ مساندة لراء (النذر) حتى إذا انتهى اللّسان إلى انتهى إليها من مثلها، فلا تجفّ عليه ولا تغلظ ولا تنبو فيه، ثمّ أعجب لهذه الغنّة التي سبقت الطاء في نون (أنذرهم) وفي ميمها، وللغنّة الأخرى التي سبقت الذال في (النذر).».(1)
     
صحيح أنّ الرافعي يتميّز هنا بحسن استثماره للخصائص الصوتية للألفاظ القرآنية، ودقّة اكتشافه لنسق العلاقات الإيقاعية في نظمها، لكنّه لا يفتأ مقيّدا رغم ذلك، بسمات الخطاب النقدي التراثي كما كان متجلّيا في حقل الدرس الإعجازي.

     
و في موضع آخر يرصد المؤلّف عيّنة من "أحسن القصص" هي قوله تعالى واصفا موقف يعقوب عليه السلام حينما ألقي إليه قميص ابنه يوسف فارتدّ بصيراً:﴿ فَلَمَّا أَنْ جَاءَ الْبَشِيرُ أَلْقَاهُ عَلَى وَجْهِهِ فَارْتَدَّ بَصِيرًا...﴾ (2). يذهب الرافعي إلى تعليل زيادة "أن" بعد "لمّا" بمراعاة سياق الموقف القصصي الذي يقتضي هنا تريّثا واستطالة بسبب حالة الترقّب والانتظار التي عاشها الوالد المفجوع بابنه؛ ففصل بين أداة الشرط وفعله لإشاعة جوّ الترقّب ذاك، وحالة اللّهفة التي كانت تعتري نبيّ الله يعقوب. وهو أمر ما كان يتأتى لولا هذا الفصل الجميل.(3) وكعادته يلجأ الرافعي إلى استثمار المكوّن الصوتي في تقرير الدلالة المقصودة، فيعتبر غنّة النون في "أنْ" علامة دالّة توحي بطبيعة الموقف الذل عاشه يعقوب عليه السلام، حيث المراد بذلك « تصوير الفصل الذي كان بين قيام البشير بقميص يوسف وبين مجيئه لبعد ما كان بين يوسف وأبيه عليهما السلام وأنّ ذلك كأنّه كان منتظرا بقلق واضطراب تؤكدهما وتصف الطرب لمقدمه واستقراره غنّة هذه النون في الكلمة الفاصلة؛ وهي "أن" في قوله: "أن جاء".».(4)
    
 وعلى منوال إجادة الاختيار، ودقّة التوظيف يصف لنا الرافعي كيف أنّ الخطاب القرآني في نظمه العجيب يلجأ إلى استبعاد ألفاظ نابية الأصوات، فاخرة الحروف، رغم كونها متداولة في أوساط الفصحاء باعتبارها     لا مرادف لها في المخزون اللّغوي، فيعدل القرآن عنها بتوظيف دوال جديدة تخلو من عيوب سابقاتها، لكن"ها تتقاطع معها في مدلولاتها الأساسية، أو توحي بها، تماشيا مع أسلوب التلميح بدل التصريح.

    
 هكذا يشرح لنا الرافعي كيف استعاض النظم القرآني مثلا عن استعمال لفظتي: (الآجر) و (القرميد) الثقيلتين في أصواتهما بلفظ (أوقد) قائلا:« ومن الألفاظ لفظة (الآجر) وليس فيها من خفّة التركيب إلاّ الهمزة و سائرها نافر متقلقل  لا يصلح مع هذا المدّ في صوت ولا تركيب على قاعدة نظم القرآن، فلمّا احتاج إليها لفظها ولفظ مرادفها وهو (القرمد) وكلاهما استعمله فصحاء العرب ولم يعرفوا غيرهما، ثمّ أخرج معناهما بألطف عبارة وأرقها وأعذبها، وساقها في بيان مكشوف يفضح الصبح، وذلك في قوله تعالى: ﴿وَقَالَ فِرْعَوْنُ يَا أَيُّهَا الْمَلَأُ مَا عَلِمْتُ لَكُمْ مِنْ إِلَهٍ غَيْرِي فَأَوْقِدْ لِي يَا هَامَانُ عَلَى الطِّينِ فَاجْعَلْ لِي صَرْحًا﴾ (1) فانظر، هل تجد في سرّ الفصاحة وفي روعة الإعجاز أبرع أو أبدع من هذا؟ وأيّ عربي فصيح يسمع مثل هذا النظم وهذا التركيب ولا يملّكه حسه ولا يسوغه حقيقة نفسه ولا يجنّ به جنونا ولا يقول آمنت بالله ربّاً وبمحمد نبيّاً وبالقرآن معجزة؟ وتأمّل كيف عبّر عن الآجر بقوله ﴿...فَأَوْقِدْ لِي يَا هَامَانُ عَلَى الطِّينِ... ﴾  وانظر موقع هذه القلقلة التي هي في الدال منقولة (فأوقد) وما يتلوها من رقّة اللام، فإنها في أثناء التلاوة مما لا يطاق أن يعبّر عن حسنه، وكأنّما تنتزع النفس انتزاعًا.».(2) 
    
 ثمّ يخلص المؤلف، بعد هذا التحليل المعجمي الصوتي، إلى سياق الموقف القصصي، ليلتقط أهمّ الدلالات التي تنكشف عبر نسقه النظمي انطلاقا _دائما_ من لفظ (أوقد) باعتباره بؤرة الثقل الدلالي هنا، فيردف موضحا: « وليس الإعجاز في اختراع تلك العبارة فحسب، ولكن ما ترمي إليه إعجاز آخر؛ فإنّها تحقّر شأن فرعون، وتصف ضلاله، وتسفّه رأيه، إذ طمع أن يبلغ الأسباب أسباب السموات فيطّلع على إله موسى، وهو لا يجد وسيلة إلى ذلك المستحيل ولو نصب الأرض سلّما، إلاّ شيئا يصنعه هامان من الطين».(3) 
- السيد عبد الحافظ عبد ربه:

     
مع مؤلّف "السيد عبد الحافظ عبد ربه" الموسوم: "بحوث في قصص القرآن"(1) ندخل رحاب الدرس الإعجازي الحديث المتخصص في مجال القصص القرآني؛ مما يؤهل هذا البحث لأن يكون حلقة وصل بين المقاربة التراثية لجمالية السرد الإعجازي وبين مثيلتها الحديثة.

    
 ويبدو جليا من خلال مقدمة الكتاب المذكور أنّ الغرض الديني هو مناط هذا البحث، ورائده الأوّل، تماما  كما هو الشأن في أغلب مؤلفات المدوّنة الإعجازية التراثية.

    
 اشتمل هذا الكتاب على عدّة فصول ومباحث تعالج القصص القرآني من حيث مضامينه وأغراضه وعناصره وخصائصه اللغوية والنظمية. وفي ثنايا العرض والتحليل نلفي الباحث حريصا على مقابلة القصة القرآنية بالقصة الأدبية سعيا وراء إثبات تفوّق الأولى على الثانية، سواء تعلّق الأمر بنبل وسمو أغراضها التربوية وأبعادها الإنسانية، أو ارتبط بسحر بيانها وعجيب نظمها. كما كان الكاتب حريصا أيضا من خلال مقاربته للقصص القرآني على دحض ما البس به من شبهات ومطاعن والرّد على مرّجيها.

     
يحدّثنا السيد عبد الحافظ عبد ربه في البداية عن ماهية القصة عامة، فيفيض في شرح خصوصية العلاقة بين الإنسان  والقصة باعتبارها شكلا من أشكال التعبير عن همومه وأحلامه، ورؤاه وهواجسه؛ لذلك ارتبطت بوجوده منذ طفولة البشرية حيث «أنّ بدأ الخليقة نفسه كان قصة.».(2)
     ثم يعرج المؤلّف على القصة العربية القديمة لينبش عن أصولها التاريخية قبل ظهور الإسلام، وبعد مجيئه، داحضا بذلك ما يشاع عن عدم اهتمام العرب بفن القصة قديما، وعزوفهم عن الخوض في مجالها، فالأمّة العربية في عراقتها «عالجت شؤون القصّة. وتفاعلت مع فنون الأسطورة. وعاشت مع الخرافة والحكاية. والأقصوصة والمثل...».(3)
   ومن خلال رصد السيد عبد الحافظ عبد ربه لمختلف الأشكال الحكائية التي شاعت بين العرب قبل وبعد نزول الوحي، نستشفّ معالم ثقافة أدبية وتاريخية مكينة بأدب القصة لدى المؤلّف، وذلك من حيث ماهية هذا اللّون وتاريخه وخصائصه وألوانه المختلفة، بل وحتى من حيث تأثيره في الآداب الأجنبية.(1)
     
لكن معالجة المؤلّف لأدقّ خصوصيات الفنّ القصصي، والمرتبطة أصلا بتأرجحه بين المرجعية والمخيال، أو بين الواقع والمحاكاة، تومئ بمحدودية إدراك إسماعيل عبد الحافظ لدور الخيال وأهمّيته في الإبداع القصصي. وهو لاشك يصدر في ذلك عن ثقافته التراثية الدينية التي تربط عادة الجمال بالحقيقة، أي المطابقة بين المقال وواقع الحال؛ ومن ثمّ فهو يرى أنّ ضعف الخيال في القصص العربي ميزة وليس عيبا، فالقصة العربية _على عراقتها_ تجنح إلى الواقعية وتبتعد عن الغلّو والإغراق وشطحات الخيال(2) لأن «الخلق العربي يتسم دائما بالشجاعة ويتميّز بالصراحة والواقعية فهو لا يحب أن يكذب على نفسه، ولا أن يكذب عليه الغير في تصوّراته واشتقاقاته...وبذلك جاء أدبه صورة حيّة ومرآة صادقة تعكس جميع الوجوه والأبعاد العربية في شتى وجوه الجزيرة وأبعادها بكلّ صدق وأمانة، وجدّية وواقعية..ّ!».(3)
   
  ويبدو أنّ المؤلّف يحاول استثمار هذا المهاد النظري مطيّة للولوج إلى معالجة القصص القرآني، باعتبار الأخير قصصا واقعيا تاريخيا في المقام الأوّل. وحتى إن أقرّ المؤلّف سرّ جمالية الفن القصصي المؤثرة إنّما تتأتى بفضل مدى حظه من الخيال الخصب، فهو لا يحسن ولا يعذب إلاّ بالإغراق والمبالغة والغلوّ عبر امتزاج الحقيقة بالخيال، وبمقدار بعده عن الواقع والحقيقة(4)، فإننا نستشعر عدم تحمّسه لهذا الطرح. وهو أمر يمكن تفهّمه حين يتعلّق الأمر بموضوعات القصص القرآني بوصفها حقائق تاريخية واقعية مرتبطة بتحقيق مقاصد عقدية تربوية بالدرجة الأولى. لكن الذي التبس على المؤلّف هو الخلط بين الموضوع وأسلوب المعالجة في القصة القرآنية، أي بين الأحداث والوقائع التي سبق وجودها وجود النص القرآني، وبين هذا النص الذي قام باستحضارها لغويّا في أسلوب بياني معجز قائم على الإيحاء والتكثيف، وانتقاء ما يناسب الموقف أو السياق القرآني في هذه السورة أو تلك، وما يحقق الغرض التربوي المنشود من تلك الوقائع.
   
  وهذا أمر أساسي في حقل السرديات عموما، وسمة مميّزة لشعرية الفنّ الروائي خاصة، حيث ضرورة المقابلة بين القصة والخطاب أي «بين الحكاية على النحو الذي ربما حدثت عليه حدوثا فعليا في الزمان والمكان في خط ممتدّ من الأحداث المتجاورة التي لا حصر لها _الحكاية في صورتها البيضاء المحايدة_ وبين النص الفعلي الذي ظهرت فيه الحكاية، النص بكل ما فيه من فجوات ومحذوفات وتأكيدات وإعادة لترتيب الأحداث.»(1).
    
 ومن جهة أخرى فإنّ حديث المؤلّف عن واقعية القصة العربية القديمة نبرة حماسية تبريرية، ثمّ حديثه عن النص القرآني، لا يكاد يدفعنا إلى الجزم بمحاولة إسماعيل عبد الحافظ إضفاء صبغة شرعية على تلك القصة بإيجاد قواسم مشتركة بينها وبين القصة القرآنية، من ذلك التقاؤهما في النزعة الواقعية. وهو توجه يمكن إدراجه في سياق ثقافي أيديولوجي حيث يمزج بين البعد القومي وبين البعد الديني، ويحاول جاهدا أن يعيد تلك اللحمة العضوية التي ربطت العرب بالإسلام منذ نزول الوحي في نطاق الحضارة العربية الإسلامية.

    
 خصص السيد عبد الحافظ عبد ربه فصلا كاملا (الباب الثاني) في كتابه لرصد وتحليل أهمّ مشكّلات القصص القرآني، محدّداً إيّاها في خمسة عناصر هي: الشخصية والحدث والحوار فالزمان والمكان.

   
  وقبل أن يخوض المؤلّف في عرض تلك العناصر عاد مجدّدًا لتناول موضوع الخيال في القصة مقرّرًا أنّ القصص القرآني قصص تاريخي بالدرجة الأولى، لكن لا أثر فيه لحقائق متخيّلة كما هو الشأن في القصة التاريخية البشرية. ومرّة أخرى نستشعر الارتباك الذي ينتاب المؤلّف حين يثرّر أهمّية ودور الخيال في نسج أحداث القصة، وتكريس بعدها الجمالي التأثيري، في الوقت الذي ينفي فيه وجود هذا الخيال في قصص القرآن؛ ثمّ يذهب لتبرير هذه المفارقة، تارة بالقول أنّ القرآن «يعتاض عن ذلك الخيال بسحر بيانه.»(2) ، وطوراً يطرح مسألة الصدق والكذب بمفهومها الأخلاقي، مميّزاً بين ما أسماه: الخيال الصادق والخيال الكاذب مثلما يؤكّد قائلا: «وإذا كان القرآن الكريم قد سمّى أنباء الرسل وأخبار الماضي قصصا. فإنّما يريد تلك الأنباء الصادقة الرائعة الراجفة للمكذّبين. الشافية لصدور المؤمنين. وليس فيها مجال لما يعتبره القصص الآخر من خيال يسبح فيه الناظرون..لأنّ فيه مجالا لسبح الخيالي الصادق غير مجال هذا الخيال الكاذب الذي يكتمل به القصاصون. فهو غنيّ بروعة بيانه، وصادق أحكامه وإتقانه.
     
يبدأ المؤلّف عرض عناصر القصة القرآنية بعنصر "الشخصية" معبّرًا عنها بلفظ "الشخص" بصيغة المفرد أحيانا، وبلفظ الأشخاص أحياناً أخرى؛ وكأنّه يريد بذلك التأكيد على الحمولة الواقعية لهاتين الصيغتين، والتي تتماشى مع الطابع التاريخي الحقيقي لموضوعات القصص القرآني، بدلا عن صيغة "الشخصية" التي قد تنحرف إلى مجال الخيال أكثر، وهو في ذلك يساير تقليدا اصطلاحيا غير دقيق شاع بين نقاد القصة العرب المحدثين، حيث عمدوا إلى اصطناع مصطلح "شخص" وهم يقصدون في الحقيقة "الشخصية".(1)
    
 ثمّ ينتقل المؤلّف إلى عنصر الحدث رابطا بينه وبين عنصر الشخصية، منوّها بمبدأ التوازن بينهما والتآزر في تأدية حكمة العلم الخلاّق(2)، ليخلص إلى طرح ظاهرة البنية التكرارية في القصص القرآني عبر تجلّيات العنصرين السّابقين.
    
 ينبري الكاتب بداية إلى نفي وجود "التكرار" في القصّة القرآنية بالمفهوم السلبي لهذا المصطلح الذي ينصرف إلى الاجترار والعقم. وإذا كانت صور القرآن تعجّ بترداد أسماء الأنبياء والمرسلين وأسماء بعض الطواغيت الذين واجهوهم، فإنّ الأمر لا يتعلّق بمجرّد تكرارها لأن «الشخص في القصص القرآني لا يراد لذاته. وإنّما يورد فيه من الأشخاص نماذج موضحة في مجال الخير والشرّ.. ولهذا فليس شرطا ولا ضروريا تلاقي الشخصية مع مواقفها وأحداثها في معرض واحد، بل إنّ الأمر يختلف باختلاف دواعي الفنّ في عظمة القرآن».(3) وهذا «هو السرّ في أنّ أكثر القصص تتكرر فيه الشخصية، دون الحادثة، وإنّ ظهور الشخصية في عدّة مواضع من القصص يوهم أنّ ذلك تكرار وما هو بتكرار.» (4)
    
 ثمّ يشير المؤلّف إلى جملة من مزايا تكرير الأحداث والمواقف القصصية في القرآن بما يتماشى وطابعه الإعجازي، من ذلك أن «من جمال النظم القرآني أنّه ينقل المشاهد بجميع أبعادها، و بأمانة، وصدق، ولكن على دفعات ولقطات وليس في معرض واحد.. حتى تتراكب، وتتراكم.. وإنّما يوزّعها ويباعد بين مواضعها بحيث يمكن أن تستقلّ كلّ لقطة منها بذاتها مستغنية عن كلّ تفصيل.. مثل اللحن الموسيقي المؤلّف من أنغام متجانسة.. أضف إلى ذلك، أنّ الصور المختلفة التي يجيء بها القرآن للحادثة الواحدة اختلاف غايته تصوير ما توارد على النفس من خواطر.. وما تردّد عليها من صور.. أو يكون هذا الاختلاف في اللّفظ ناشئا عن اختلاف في الأحوال والمواقف والمشاهد.»(1).

   
  بعد هذا يخلص المؤلف لتناول عنصري الزمان والمكان، مؤكّداً أوّلاً على قيمة وضرورة البعد الزمني في نسج خيوط الحدث القصصي «بالقدر المناسب الذي تستلزمه مقتضيات الفن.»(2)؛ ثم يعدد أهمّ الدوال الزمنية الموظفة في القصص القرآني مثل: الليل، النهار، الصباح، الإشراق، العشاء، الضحى...إلخ، ليتوقّف عند بعض دلالاتها التي تساهم في تجلية الموقف القصصي، والإحاطة بظروفه و ملابساته كما هو الشأن في مدلول "العشاء" في قصة لإخوة يوسف عليه السلام حين نعو أخاهم إلى أبيهم ﴿وَجَاءُوا أَبَاهُمْ عِشَاءً يَبْكُونَ﴾  (3)، إذ يؤكّد المؤلّف على أنّ هذه «الجزئية من جزئيات الزمن حرص القرآن على ذكرها لأنّ لها مكانًا في سير أحداث القصة.. ذلك أنّ ظلام الليل الذي أظلّ هذا الكذب الذي وصف الله سبحانه وتعالى بقوله ﴿ وَجَاءُوا عَلَى قَمِيصِهِ بِدَمٍ كَذِبٍ﴾ (4) هو نفسه الظلام الذي نم على الكذب ودلّ عليه، وألقى في خاطر الأب، أنّ أبناءه لو كانوا صادقين فيما أخبروا لسارعوا إلى أبيهم بالحدث في وقته، لأنّ مثل هذا الحدث لا يسكت عليه لحظة!!».(5)
   
  ومن الإشارات اللافتة في تناول العنصر الزمني عند السيد عبد الحافظ عبد ربه تفطنه لتقنية من أخص تقنيات المعالجة الزمنية في الخطاب السردي عموما؛ إنّها تقنية "التلخيص أو الملخّص"
 (Le sommaire) التي تعني اختزال حوادث عديدة في بضعة كلمات أو جمل، حيث زمن النص أصغر من زمن الحكاية.(6)
    
 في هذا الإطار يشير المؤلّف إلى عملية طيّ الخطاب القرآني لطول المسافات الزمنية في دوال وجيزة كما هو الحال في قصة يوسف:﴿فَلَبِثَ فِي السِّجْنِ بِضْعَ سِنِينَ﴾ (7)، وقصة أهل الكهف: ﴿وَلَبِثُوا فِي كَهْفِهِمْ ثَلَاثَ مِئَةٍ سِنِينَ وَازْدَادُوا تِسْعًا ﴾ (1)، وقصة الرجل الذي أماته الله مائة عام ثمّ بعثه، «ذلك ليتحدى سبحانه بعلمه النافذ وليبيّن وجه الإعجاز في خرق العادات والسنن.».(2)
     
غير أنّ المؤلّف يكتفي بهذا التخريج في شرح حركة التلخيص الزمني دون أن يتعمّق في الكشف عن أبعادها البنائية وخصائصها السردية. ذلك أنّ الكاتب لا يفرّق _كما سيق ذكره_ بين القصّة والخطاب، ولا يعمد إلى رصد العلاقات الموجودة بينهما حسب متطلّبات المعالجة الفنّية- ويمكن أن نستدلّ على ذلك من خلال تنويهه بخطبة الزمن التاريخي حيث التسلسل المنطقي المتدرّج في صياغة أحداث القصص القرآني الذي «يجري على التسلسل مع الأحداث.. خلافا لما ألّفه كثير من كتّاب القصص من البدء بالقصّة من آخرها والتصوير لنهايتها حتى تتحرّك العواطف وتشتدّ الإثارة، وتتشوّق النفوس للتعرّف على نقطة الانطلاق، وبدء المطاف في القصّة.».(3) 

     
وبهذا يجرّد المؤلّف _دون أن يدري_ الخطاب القرآني من المعالجة الزمنية الراقية ملتمسا لذلك تبريرًا عاطفيًا انطباعيّا لا يرقى إلى مستوى الأدبية الإعجازية حين يكتفي بالقول أنّ «كلام ربّ العالمين في غنى عن ذلك بما فيه من حلاوة وما عليه من طلاوة.».(4)
    
 أمّا المكان فيخصّه المؤلّف بحديث مقتضب باعتباره أقلّ متأنا _في نظره_ من الزمان، ولأنّه «يشارك في تحديد أبعاد الأحداث مشاركة تعين على تنمية الحدث، وفي تحريكه، ولكن في تثاقل وتباطؤ..!».(5)
     
يشير الكاتب إلى بعض الأمكنة المذكورة في قصص القرآن، متوقفا بشكل خاص عند كهف "أصحاب الكهف"، لكن دون أن يستثمر أبعاده الدلالية مكتفيا بالقول أنّ قصة فتية الكهف «على طولها وانفراج ما بين أبعادها لم يجر فيها ذكر المكان إلاّ باعتبار أنّه موضع لتلك الآيات.. على أنّه لا يحدد ولا تقاس جغرافيّته ولا تبيّن بقعته ولا تحلّل طينته وطبيعته لأنّه ليس هناك ما يدعو إلى ذلك.».(6) وإنّما العبرة المنشودة هي ما يستفاد من أمر هؤلاء الفتية في مجال تثبيت العقيدة، والتزام الحقّ و الهداية.

     هكذا يعمل المؤلّف دائما على إقصاء المعالم البنائية النظمية التي تؤسس لجمالية السرد الإعجازي، وذلك في ظلّ هيمنة نظرته الدينية التي لا تأبه إلاّ بالمضمون المعالج، والغاية التربوية المنشودة، متناسيا أنّ الاثنين معاً "الرؤيا والتشكيل" أو "المضمون والشكل" يشكّلان لحمة عضوية، فهما كوجهي الورقة الواحدة، يعملان معاً على ضمان دوام روعة النظم القرآني المعجز.

     
يختم المؤلّف رصده لعناصر القصص القرآني بعنصر الحوار على اعتباره دعامة لها خطرها في إمداده بالحياة، وعماد له أثره في تلوينه وتنويعه، بما يكشفه عن خبايا النفوس، وطوايا الصدور، وما تختزنه من حكايات في شكل أقوال، وأقوال تمور بأفكار وانفعالات تنساب هادئة أو محتدمة.(1)  

    
 ويفصح المؤلّف هنا أيضاً عن جانب من خبرته بأدبية الحوار القصصي عامة حين يعتبر الأخير جزءًا لا يتجزّأ من البنية الشمولية للقصة، ولا ينفصل بحال عن بقيّة مشكّلاتها من حدث وشخصيّة وفضاء زمكاني، مؤكِّداً أنّ الحوار الذي «يقف عند مجرّد الحكاية لمقولات القائلين ونقلها عنهم. إنّما هو آلة ناطقة فحسب. تحكي ما وقع عليها من هزّات وتصوّر ما صادفها من رسوم وبيانات أشبه بالمرصد دون أن تحمل شيئًا من ملابسات الموقف، وما يدور فيه، وما يعتمل بين أبعاده، وما يتراءى في إطاره..».(2)
     
من هنا يخلص المؤلّف إلى اعتبار الحوار القرآني رافداً أساسياً للمدد القصصي، وأداة فعالة لتصوير المشاهد وتجلية المواقف القصصية؛ وفي غضون ذلك يفاجئنا الكاتب باستعماله لمصطلحين شائعين في مجال "جمالية التلقّي" هما: "الفراغات" و "الفجوات"، لكنّهما لم يكونا معروفين متداولين في الساحة النقدية العربية خلال الفترة التي وضع فيها إسماعيل عبد الحافظ كتابه. يقول المؤلّف «فحين نقف بين يدي أحد مواقف القرآن في حواره القصصي نجد المشهد كلّه حاضراً مشخّصاً، يملأ الأسماع والأبصار ويملأ حتما تلك الفراغات والفجوات التي تقع عادة بين ثنايا الحوار وطوايا الصراع من غير تعمّل أو تكلّف أو اصطناع.».(3) 
    
 غير أنّ المؤلّف يكتفي بهذه الإشارة السريعة، فلا يسترسل في بسط مفهوم الفجوة، أو تقديم عيّنات لها من القصص القرآني، وإنّما يحدّثنا حديثاً عاما عن دور الحوار في ملأ الفراغات وتشخيص المشاهد أمام القارئ حتى يشعر «بأنه يعيش فعلا مع أحداث القصّة، ينتقل بين أشخاصها ويحاور أبطالها ويشفق لهم أو منهم، أو عليهم.».(4)
    
 وأخيرًا يطرق السيد عبد الحافظ عبد ربه _في مقاربته للحوار القرآني_ قضيّة مركزية في حقل السرديات، هي قضيّة " المنظور" أو "الرؤية" (vision) التي يؤطّر المؤلّف أو السارد من خلالها المادة القصصية، ويتحكّم بواسطتها في تنظيم مشكّلاتها السردية، ذلك أنّ الرؤية «تتجسّد من خلال منظور الراوي لمادّة القصّة، فهي تخضع لإرادته ولموقفه الفكري، وهو يحدّد بواسطتها، أي بمميّزاتها الخاصة التي تحدّد طبيعة الراوي الذي يقف خلفها.».(1)
    
 يقابل المؤلّف هنا بين القصص الأدبي الذي يتحكم فيه من يعرف "بالراوي العليم" الذي يهيمن على مجريات الأحداث _في الرواية التقليدية خاصة_ كما يقوم بمصادرة خصوصية الشخصيات، وفرض وعيه الخاص عليها،(2) لتتحرّك «وتتحدّث بما يضع القاص على ألسنتهم من حوار.»(3)، وبين القصص القرآني الذي يوظّف شخصياته باعتبارها «حقائق لها وجودها الذاتي..ولها منطقها وسلوكها..ولها منزعها واتجاهها..ولها استقلالها وكيانها..وليس وراءها في أيّ مشهد ما، أو في أيّ موقف من المواقف يد تحرّكها..أو أصابع تشدّها..أو "مخرج" يفصل دورها على "قدها". أو مؤلّف يضع الكلمات في الأفواه.».(4)
     
ومن شأن هذا تعزيز ما طرحه المؤلّف عن مفهوم الصدق في القصص القرآني، باعتبار الحقائق الواقعية التاريخية التي يسردها، والشخصيات الحقيقية التي يصوّرها ويصف مواقفها المختلفة هداية كانت أم ضلالا.
        من أهمّ الأبواب التي طرقها السيد عبد الحافظ عبد ربه في مؤلّفه باب"الإعجاز في قصص القرآن"؛ وقد عمد فيه إلى تكريس المقاربة التراثية لأدبية الإعجاز باعتبارها «ما في القرآن من نظم بياني، وأسلوب بلاغي خارج عن طرق البشر.»(5)،وفي ذلك عاد المؤلّف إلى معين الدرس الإعجازي القديم يغرف من تنظيرات أقطابه كالجاحظ والباقلاني والجرجاني، ومن سار على هديهم من المحدثين أمثال الرافعي مقرّاً بالتأثرّ بهم والسير على هديهم وتكريس آرائهم وطروحاتهم.(1)
     
فإذا انتقينا العيّنة القصصية الأولى التي تناولها المؤلّف في سياق رصده لأهمّ معالم الأدبية الإعجازية في هذا الحقل، وجدناه مشدوداً إلى المقاربات البلاغية التراثية في موضوع النظم والإعجاز، فهي مورده ومرجعه تنظيرًا وممارسة، لا يكاد ينحرف عنها، أو يعمل على تطعيمها ببعض المعارف والإضافات اللغوية والأسلوبية الحديثة كما فعل من قبل في مجال عناصر القصة ومشكّلاتها السردية.
     
يعمد الكاتب إلى إحدى قصار السور القرآنية، هي "سورة الفيل" التي تصف وتسرد في أربع آيات من كان من أمر أبرهة الحبشي ومحاولة تدمير الكعبة الشريفة، فيحدّثنا _الكاتب_ عن أدبية وجمالية نظم هذه السورة موظفا مصطلحات البلاغيين والنحويين القدامى قائلا:« وليعجب الناظر من الجمع في هذا الإطار المحدود بين إيجاز عجيب وإطناب مطلوب. فجملة «ألم يجعل كيدهم في تضليل» مما يسمّون إيجاز القصر.. فقد طوى مراحل الحوادث والأشخاص في ثلاث كلمات، وساق ذلك في مساق ما أسموه الاستفهام التقريري، إيذانا بأنّ ذلك شيء معلوم لأنه مما تحدث به الركبان، وتناقله الثقلان.».(2) ثمّ يردف مقتفيا أثر القدماء: «وإذا ذهبت أتحدّث على طريقتهم فيما تفيده الإضافة في "كيدهم" من تحقير شأنه، وتوهين أمره، وفيما تفيده      "كيد" من تصويره بصورة بشعة تدلّ على الدناءة وعدم الشرف، ومجانبة الخلق والفضيلة، وفيما تدلّ عليه الظرفية في لفظ "في" وكون التضليل ظرفا لهذا الكيد...».(3)
    
 ويعزز المؤلّف وفاءه للاتجاه التراثي بشاهدين قصصيين آخرين يستحضر عبرهما قطبين من أقطاب ذلك الاتجاه هما عبد القاهر الجرجاني والباقلاني، إذ أعاد صياغة الخطاب التنويهي للأول في وصف مشهد نهاية الطوفان في قصة نوح عليه السلام،(4) وبالمثل فعل مع الباقلاني (دون أن يذكر اسمه) حيث شاركه وقفته التأملية للنظم القرآني في قصة موسى في صدر سورة القصص.(5)
    
 على هذا المنوال يواصل إسماعيل عبد الحافظ استلهام جملة من المعالم الأسلوبية النظمية للقصص القرآني، فيقف عند الألفاظ ودلالاتها، وعند النظم والتأليف والتصوير. ويعود من جديد لمعالجة أسلوب الحوار، والوقوف مطولا عند ظاهرة التكرار، متّخذا من قصة موسى _خاصة_ نموذجا للممارسة الإجرائية.

    
 وهو عبر كلّ ذلك لا يفتأ مستحضرا البعد الديني في امتداداته العقدية التربوية، متقمّصا شخصية المدافع الشرس عن القرآن الكريم، المشيّد بإعجازه الأدبي، يهيّأ للقارئ أنّ المؤلّف في موقف دفاع إنما يتوخى الردّ على الخصوم(1) أكثر مما يرنو إلى رصد وتحليل معالم الإعجاز البياني وتحليلها بدقّة وموضوعية، وأنّ هاجسه الرئيسي هو مقابلة القصة القرآنية بالقصة البشرية لقياس مدى البون الشاسع بينهما.
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