كتاب "الفنّ القصصي في القرآن الكريم" لصاحبه الدكتور "محمد أحمد خلف الله" كتاب أحدث جدلا واسعا، وأثار زوبعة كبيرة من الآراء وردود الأفعال، ربّما لم يثرها كتاب آخر في وقته باستثناء كتاب "في الشعر الجاهلي" لطه حسين.
     
ولعلّ جرأة صاحب الكتاب في اقتحام عالم النصّ المقدّس "القرآن" بأفكار وأدوات هي من صميم المعالجة النقدية الفنّية للنصوص الأدبية البشرية، كانت القشّة التي فتحت عليه الوبال، ورمته بسهام نقد لاذعة، خاصة لدى الأوساط الدينية، والمؤسسات الثقافية المحافظة(1).

    
 لقد انطلق خلف اللّه من مرجعية فنّية أدبية بحتة «تقول بأنّ القصص القرآني هو صورة للقصص الأدبي بكلّ ما فيه، حتى القصص الأسطوري»(2)، فكان أن أسقط مختلف أدوات المعالجة الفنّية للقصة الأدبية على طريقة العرض القصصي القرآني، فرأى أنّ الأخير وظّف الرمز كما وظف الأسطورة، ولم يقصد إلى التاريخ من حيث هو تاريخ، وإنّما استثمر الحقائق التاريخية من أجل تحقيق الأغراض والمقاصد الدينية التربوية، وذلك بواسطة المعالجة الفنّية الأدبية القائمة على الخيال فالمجاز، وعلى الخطاب اللّغوي المكثّف الدلالة المشحون بالجاذبية والتأثير العاطفيين.

     
وسنحاول في هذا الفصل الوقوف عند أهمّ جوانب أدبية القصّة القرآنية كما عالجها أحمد خلف الله، وليس من غرضنا هنا مناقشة آرائه وطروحاته المثيرة للجدل إلاّ ما ارتبط بها بموضوعنا.
1-التاريخي والأدبي في القصة القرآنية:
1-1 نقد المقاربة التاريخية:
     
وجه خلف الله في مقدمة كتابه نقداً مطوّلا لتلك المقاربة التاريخية التي اعتمدت منهجا شائعا في دراسة القصص القرآني. فحاول جاهداً كشف مثالب وعيوب المنهج التاريخي الذي أضرّ أصحابه _من حيث يدرون أو لا يدرون_ بقيم ومعالم الأدبية الإعجازية.

    
 وبالمقابل كشف الباحث في مقدّمته تلك عن طبيعة المنهج الذي تبناه في التعاطي مع الظاهرة الإعجازية في مجال القصة القرآنية؛ وهو «المنهج الأدبي في فهم القرآن وتفسيره.»(1) كما استوحى معالمه من درس أستاذه أمين الخولي(2) بقسم اللغة العربية بكلّية الآداب جامعة القاهرة من جهة، ومن منهج الأصوليين القائم على المقاربة اللّغوية في فهم النصوص القرآنية واستخلاص الأحكام منها من جهة ثانية.(3) هذا إلى جانب اطلاعه على الكثير من البحوث والدراسات الأدبية النقدية الغربية.(4)
     
ونلمس من خلال حديث خلف عن منهجه إشارات لافتة يمكن عدّها بذورًا وبواكير لاتجاه النسقي في دراسة النصوص الأدبية في تلك الحقبة المتقدّمة من مسار النقد العربي الحديث (أواخر العقد الخامس من القرن العشرين)؛ إذ من الواضح أنّه يقصد المقاربة اللّغوية النصّية حين ينادي بضرورة أن «نحاول جاهدين الوقوف على ما في هذه النصوص من قيم، ومن آراء ومعتقدات، زمن أفكار علمية واجتماعية يدلّ عليها النصّ نفسه، ويوحي بها أو يشير إليها. حتى ولو لم تتفق هذه الأفكار وما نعتقد.»(5)، وحين يلّح على ضرورة التفريق بين نوعين من الفهم في تحليل النص الأدبي: الأوّل يخص الدلالة التقريرية أو ما أسماه الفهم الحرفي القائم على إدراك معاني الألفاظ والتراكيب والجمل، والثاني يتعلّق بالفهم الأدبي أو الدلالة الإيحائية التي يقف المتلقي بواسطتها على الدلالات العميقة للنص وما يكتنزه من قيم عقلية وعاطفية فيه.(1)
     
من هنا وجّه خلف الله سهام نقده لكلّ من تبنى المقاربة التاريخية في معالجة القصص القرآني، فيستوي لديه في ذلك أئمّة الدين والتفسير    بفهم ذلك القصص من المتشابه، وأعداؤه من الملحدين والمستشرقين الذين وجدوا في المقاربة التاريخية الثغرة التي ينفذون منها للطعن في القرآن وفي بني الإسلام(2). فقد لاحظ المؤلف «أنّ السبب في موقف أولئك وهؤلاء من القرآن يرجع في جملته وفي تفصيله إلى ذلك المنهج المنحرف الذي جرى القوم عليه، والذي كان من مستلزماته أن يدرس القصص القرآني كما تدرس الوثائق التاريخية، لا كما تدرس النصوص الدينية أو النصوص الأدبية.»(3).
    
 لذلك اهتم أولئك بالتدقيق في الأحداث التاريخية المعروفة في القرآن، والبحث في تفاصيلها وجزئياتها التي لم يتعرّض لها، فحال ذلك دونهم ودون «الوقوف على القصد الذي يرمي إليه القرآن من تصويره للأحداث من حيث هي أدوات ترغيب وترهيب، وموعظة وعبرة، وهداية وإرشاد، ولو أنّ القوم درسوا الصيغ المعبّرة عن الأحداث على هذا الأساس لأراحوا واستراحوا وفطنوا إلى أمور كثيرة من أسرار الإعجاز، ولعرفوا الفاعلية القويّة لسحر الألفاظ.»(4). 

     
هكذا لم يسلم حتى المفسرون، على ما لهم من باع طويل وثقافة واسعة لغوية ودينية وأدبية وأيضا تاريخية، من انتقاد المؤلف الذي يرى أنّهم جانبوا الصواب حين راحوا «يصدرون في فهمهم للقصص القرآني وتفسيرهم له عن ثقافة تاريخية لا ثقافة فنّية أدبية، ومن هنا لم تسلم لهم من الخطأ، وقامت في وجوههم العقبات، فوقفوا وأطالوا الوقوف لعلّ الطريق أن تسلم، ولعلّ الفهم أن يستقيم، ولكن شيئا من ذلك لم يكن، اللهمّ إلاّ في بعض المواطن التي رجعوا فيها إلى الحقّ، والتي أقاموا فهمهم للقصص القرآني على أسس من البلاغة العربية والفنّ الأدبي، تلك الأسس التي للأحداث القصصية مكانها الأول في الشرح والتفسير ولا تجعل للمواد التاريخية إلاّ مقاما ثانويا أولا مقام على الإطلاق.».(1)
    
 وكان من آثار اعتماد المقاربة التاريخية تغيّب وإهمال البعد التربوي للقصص القرآني، وهو أسمى غاياته ومقاصده، إلى جانب تفويت فرصة «الوقوف على الأسس النفسية والدعامات الاجتماعية التي قامت عليها الدعوة الإسلامية وتقوم عليها كلّ دعوة اجتماعية.»(2)
     
كما كان من آثار تلك المقاربة أن عجز "العقل الأسلامي"(3)، كما يسميه الباحث في تفسير ظاهرة "التكرار" في القصص القرآني، وذهب إلى تصنيف  الآخر في دائرة المتشابه.(4)
     
ولو أنّ ذلك العقل «أقام فهمه للقصص القرآني على أساس فنّي أدبي لما وقف هذه الوقفة ولعرف منذ اللحظة الأولى أنّ الذي عدّه من التكرار ليس من التكرار في شيء، لأنّ هذه المواد التاريخية غير مقصودة من القصص وأنّ مقاصد القرآن من مواعظ وعبر ومن إنذرات وبشارات تختلف في موطن عنها في الآخر، ومن هنا كان الاختلاف، لأنّ اختلاف المقاصد يدفع من غير شك إلى اختلاف الصور الأدبية.»(5).
    
 ويمعن المؤلّف أكثر في استبعاد القصص التاريخي من القصص القرآني حين يصدع برأي مخالف لما هو شائع في المدوّنة الإعجازية التراثية من أنّ الأخبار الواردة في القصص القرآني من أبرز معالم التحدّي والإعجاز في القرآن الكريم. إذ على العكس من ذلك يرى الباحث أنّ «القرآن نفسه لم يجعل هذه الأخبار موطن التحدي ومناط الإعجاز، وإنّما جعل الإعجاز كلّ الإعجاز في قوّة التأثير وسحر البيان.»(1).
    
 ودليله في ذلك أ،ذ تلك الأخبار كانت معروفة في جزيرة العرب وبين أهل الكتاب، لذلك لم يعن القرآن بسرد تفاصيلها ودقائقها كما كان الشأن في التوراة مثلا، وإنّما اكتفى بمواطن العبرة والعظة منها(2)، حيث المعاني التاريخية ليست مما بلغ على أنّه دين يتبع، وليست من مقاصد القرآن مقوّمات التاريخ في شيء، ومن هنا أهمل القرآن مقوّمات التاريخ من زمان ومكان وترتيب للأحداث.»(3)
     
وعموما فإن ما خلص إليه الباحث في نهاية هذا المبحث هو ثمرة مراجعة العقل الإسلامي _كما يسميه_ لنتائج وآثار تلك المقاربة التاريخية التي أضرت بالقرآن وبالمسلمين أكثر ممَّا أفادتها؛ فكان لابدّ من إعادة النظر في التعاطي مع القصص القرآني بما يكفل تحقيق غاياته التربوية السامية، بعيدا عن الغرق في المغالطات التاريخية، والانسياق وراء تفاصيل الأخبار التي تعجّ بها الإسرائيليات خاصة.(4)
    
ومن ثمّ لا مناص من الالتفات إلى أدبية القصّة القرآنية، والعمل على إدراك أسرارها الجمالية، وفهم مسألة تقاطع التاريخي بالأدبي في القصص القرآني في نطاق فهم «ما بين الأدب والتاريخ من علاقات، ولما يصنعه الأوّل وخاصة ما فيه من قصص حين يشتغل الثاني في أداء رسالته في هذه الحياة.»(5).
1-2- مقومات أدبية القصة القرآنية ذات البعد التاريخي:
     
هتم الباحث في هذا الفصل برصد المقومات الفنّية، والحيثيات السياقية للقصص القرآني. وذلك في سبيل البرهنة على أنّ القصد التربوي لا التاريخي هو غاية ذلك القصص ومجال تأثيره؛ وهو قصد لا يمكن تحققه إلاّ عبر قنوات إبلاغيّة فنّية، أي في نطاق الأدبية الإعجازية.
     
حاول المؤلّف هنا إسقاط تصوّره حول مفهوم حرّية المبدع (القاص) عامة في التعاطي مع الأحداث التاريخية حسب متطلّبات الخلق الفنّي على الخطاب القصصي القرآني فتساءل قائلا: «هل توجد فيه يا ترى تلك الحرّية أو التزم طريقة واحدة هي طريقة الصدق والتحري عن الحقيقة حين يصوّر أحداث التاريخ؟»(1) ليكون الجواب مباشرة بعد الاستقراء تأكيد «أنّ ظواهر كثيرة من ظاهرات الحرّية الفنّية توجد في القرآن الكريم.»(2) من أبرز تلك الظواهر حسب المؤلّف إهمال القرآن في قصصه لعاملي الزمان والمكان، وانتقاؤه لأحداث بعينها دون أخرى؛ وذلك بتركيزه على الوقائع التي تحقق الغرض التربوي دونما إغراق في التفاصيل والجزئيات والدقائق، إلى جانب عدم تقيّده بالترتيب الزمني المنطقي حسب خطّيته الأفقية التاريخية.
    
 وعموما فإنّ الباحث سعى، في إطار إثبات مدى تصرّف الخطاب القرآني بحريّة في الأحداث التاريخية وعدم تقيّده بدقّتها الحرفية، إلى رصد جملة من المقوّمات والخصائص التي من شأنها تكريس أدبية القصة القرآنية، والتي يمكننا حصرها في ثلاثة أنماط رئيسية هي: المقوّمات السردية، والمقوّمات البلاغية الأسلوبية، فالمقوّمات السياقية أو الحالية.

أولا- المقوّمات السّردية:
     
خصّ هذه المقوّمات مشكِّلات الخطاب السردي عامة والقرآني منه خاصة، كالأحداث والشخصيات والحوار، حيث يرى المؤلّف أنّ هذه العناصر متوفّرة في القصص القرآني، تماما كما هي متوفّرة في كلّ خطاب سردي، لكنّ توزيعها وحضور كلّ منها متفاوت من قصّة لأخرى حسب متطلّبات السياق التربوي القرآني، ومن ثمّ فهو يرى أنّ توزيع هذه العناصر في القصة القرآنية أقرب إلى توزيعها في القصّة الفنّية القصيرة أو الأقصوصة منها إلى توزيعها في القصّة الطويلة أو الرواية(1).
     
وهذه مسألة نترك تفصيل الحديث فيها إلى مبحث عناصر القصّة القرآنية، لنكتفي هنا بالوقوف على مقوّمين سرديين آخرين، يعتبر كلّ منهما سمة مميّزة وعلامة دالة في الخطابات السردية هما التنافر الزمني ونظام الفجوات. 

     
فمن المعروف أنّ تناول عنصر الزمن في أيّ خطاب سردي يقوم على دراسة علاقة ترتيب الأحداث وتتابعها في مرجعيّتها الواقعية بترتيب تلك الأحداث في القصّة كملفوظ كلامي منجز، أي كنص سردي؛ إذ من شأن المقارنة بين الترتيبين المذكورين الكشف عن خاصّية "التنافر الزمني" القائم بين ترتيب أحداث الحكاية وترتيبها في النص القصصي، وهي خاصية أساسية في جميع الخطابات السردية(2)، التي «  يخلخل   فيها المؤلف عن قصد المرجع الزمني منظما نصّه القصصي لا حسب تسلسل أحداث الحكاية بل بالاعتماد على تصوّر جمالي أو مذهبي يجعله يتصرّف في تنظيم هذه الأحداث في نطاق نصّه القصصي.»(3).
     
يتناول خلف الله موضوع التنافر الزمني _دون ذكر هذا المصطلح تحديداً_ في حديثه عمّا أسماه بظواهر الحريّة الفنّية في القرآن الكريم، والتي من أهمها عدم اهتمامه «بالترتيب الزمني أو الطبيعي في إيراد الأحداث وتصويرها وإنّما كان يخالف في هذا الترتيب ويتجاوزه.»(4) واستشهد الكاتب هنا بقصّة لوط _عليه السلام_ كما وردت في كلّ من سورتي "هود" [77-83] و"الحجر" [61-75]، فقارن بين ترتيب الأحداث في كلا الموضعين ليجد «القصة في سورة هود تجري على هذه الطريقة: مجيء "الملائكة" ثمّ حاله واضطرابه النفسي، ثمّ مجيء القوم، ثمّ موقفه وعرض بناته حتى لا يخزى، ثمّ ردّهم عليه وعزمهم على إتمام قصدهم، ثمّ موقف الملائكة وإخبارهم إياه أنّهم رسل ربه، وإخباره بمجيء العذاب وموعده، ثمّ نوع العذاب. فهنا نلحظ أنّ المحاورة بينه وبين قومه تتمّ قبل أن تخبره الملائكة بأنّهم رسل ربه. والقصّة تجري بعد ذلك وقد رتّبت وقائعها الترتيب الذي يشعر بأنّ الزمن هو المحور الذي يربط هذه الوقائع المختارة أو هذه الأحداث المصوّرة. أمّا في الحجر فتعلمه الملائكة كلّ شيء قبل مجيء قومه ومع ذلك تمضي المحاورة مع قومه وكأنّه لم يعلم بأنّ أضيافه من الملائكة. وليس يخفى أنّ هذا بعيد عن الواقع ومشاكلته قريب من القصص وما فيه من حرّية تؤذن للقاص بأنّ ترتيب أحداثه الترتيب الذي يريد.»(1).
    
 وفي موضع آخر يعود المؤلف للشاهد نفسه ليعلّل لنا الاختلاف المذكور في ترتيب أحداث قصة لوط بين سورتي "هود" و "الحجر"، باختلاف القصد التربوي المتوخى من وراء عرض تلك الأحداث في الموضع الأوّل عن الثاني، حيث «أنّ القرآن قد خالف بينهما في الترتيب ليشعرنا بأنّ هذه القصة مستقلّة وتلك قصّة مستقلّة. وأنّ ترتيبه للأحداث يختلف لاختلاف المقاصد حتى ولو أدى هذا الاختلاف إلى إهمال أهمّ مقوّمات التاريخ وهو الزمان.»(2)
    
 ويربط الكاتب المقاصد التي أشار إليها بسياق الدعوة المحمّدية ونفسيّة الرسول عليه الصلاة والسلام، إذ نفهم من تحليله أنّ الخطاب القصصي القرآني كان يتوخى حال المخاطب (النبيّ) في طريقة سرد وتنظيم تدفّق مادته القصصية. وهكذا كان القصد من قصّة لوط في سورة هود  تثبيت   قلب الرسول صلى الله عليه وسلّم، ومواساته، ودعمه ومساعدته على تحمّل أذى قومه المعرضين؛ في حين أنّ الغايةمن قصة لوط في الحجر هي بيان عاقبة المكذّبين الوخيمة، ومن ثمّ طمأنة النبي على توفّر حماية الله له من المشركين. وكلّ قصد ينسجم مع السياق الديني والعاطفي الذي ينتظم هذه السورة أو تلك، ومن ثمّ فهو المتحّكم في طريقة ترتيب أحداثها(3). وهي النتيجة التي خلص إليها المؤلف بقوله:«إنّ المقاصد التي يرمي إليها القرآن هي التي تملي الأسلوب والطريقة، وهي التي من أجلها يسلسل القرآن الأحداث ويربط بينها برباط من العاطفة والوجدان.».(4)
    
 أمّا المقوّم السّردي الثاني الذي ركّز عليه الباحث في نطاق إثبات أدبية القصّة القرآنية، فهو ما يتوافق ونظام الفجوات المعروف هو الآخر كسمة مميّزة للخطابات السردية ، ولو أنّ خلف الله يتناوله بمنظار بلاغي كشأن القدماء في نطاق ما يعرف بظاهرة "الحذف" في النص القرآني الذي «يستثمر دائما برفق أقل ما يمكن من اللّفظ في توليد أكثر ما يمكن من المعاني.»(1)
    
 ينطلق المؤلف هنا كعادته من إشكالية حضور التاريخي والأدبي في القصة القرآنية، متسائلا عن كيفية صياغة القرآن للأحداث القصصية وتصويره للأشخاص، وهل قصد من ذلك العظة والعبرة أو الحقيقة والتاريخ؟(2)، فيقف عند قصّة عاد كما وردت في سورة القمر حيث أجمل المولى عزّ وجلّ أحداثها في قوله: ﴿كَذَّبَتْ عَادٌ فَكَيْفَ كَانَ عَذَابِي وَنُذُرِ * إِنَّا أَرْسَلْنَا عَلَيْهِمْ رِيحًا صَرْصَرًا فِي يَوْمِ نَحْسٍ مُسْتَمِرٍّ * تَنْزِعُ النَّاسَ كَأَنَّهُمْ أَعْجَازُ نَخْلٍ مُنْقَعِرٍ* فَكَيْفَ كَانَ عَذَابِي وَنُذُرِ﴾ (3).
     
يحاول الباحث بدايةً رصد مختلف الفجوات والفراغات المتروكة بين ثنايا الآيات السابقة فيرى «أنّ القرآن قد تخلّى عن كثير من التفصيلات، فلم يذكر عن هود شيئا وهو الرسول الذي كذّبه القوم، كما لم يذكر هنا صفة عاد ولم يتحدّث عن بيوتها ومساكنها، ولم يذكر لنا شيئا ممّا دار بين هود وقومه من جدل أو حوار.»(4). لينتقل بعدها إلى تعليل هذا الاقتصاد في سرد قصّة عاد، والاكتفاء بتصوير مشهد ما حلّ بها من عذاب. وهو تعليل نلمس من خلاله حرص الباحث على الربط بين مدلول الخطاب وبين بنائه اللّغوي والنظمي، فهنا «صورة أدبية رائعة بألفاظ جزلة تهزّ العاطفة زتثر الانفعال وتأخذ مكانها من الأفئدة والألباب. فهناك الريح الصرصر، وهناك النحس المستمر، وهناك قوّة الريح التي تنزع الناس كأنهم أعجاز نخل منقعر. فعل القرآن كل هذا لشيء بسيط هو أنّه يريد في ذلك العهد أن يثبت في نفوس المعاصرين للنبي صلى الله عليه وسلّم الخوف من العذاب، ويريد أن يريهم من الصور ما يجعل الخوف قويّا عنيفا. ومن هنا اختار هذه الصورة واكتفى بها حتى لا يشغل الذهن عنها بغيرها..ومن هنا بدأ القصة بذلك الاستفهام الذي يصوّب إلى القلب السّهام وكأنّه يريد أن يصيب من الناس المقاتل.»(1).
     
هكذا يقتضي الغرض التربوي للقصة القرآنية الاقتصاد في البناء اللّغوي مع شحنه بكثافة دلالية عاطفيّة قويّة، في الوقت الذي يشير فيه اختزال الحوادث والاكتفاء بعرض لقطات مفصليّة من كلّ قصة دون إيغال في التفاصيل والدقائق إلى استبعاد الغرض التاريخي من القصص القرآني. فهو إنّما «يقصد للموعظة والعبرة ولا يؤرّخ للأفراد والجماعات أو للأمم والشعوب.»(2) ومن ثمّ يخلص المؤلف إلى أن يذكر بعض الأحداث وحذف بعضها الآخر «إنّما يقوم على الاعتبارات البلاغيّة الأدبية التي نردّها إلى منطق العاطفة لا إلى منطق النظر العقلي، لأنّ قضايا الأوّل وجدانيّة شعرية وهي التي تليق بهذا الميدان.»(3).
ثانيا- المقوّمات البلاغية والأسلوبية

    
 يتعلّق الأمر هنا ببعض السمات البلاغية والأسلوبية للخطاب القرآني عامة، والقصصي منه خاصة؛ كما يرتبط أيضا بمسائل تخصّ النحو والدلالة لاسيما مسألة العلاقة بين صيغ الأفعال ودلالاتها الحقيقية، حين تقوم تلك العلاقة على قاعدة المخالفة.

     
يستثمر خلف الله هذه القاعدة هنا في سياق تأكيده على ارتباط القصص القرآني بظروف ومتطلّبات الرسالة المحمّدية في واقعها الفعلي الراهن، أكثر من ارتباطه بالوقائع الماضوية الخاصة بأخبار الرسل والأنبياء وأقوامهم السابقين. فحين يأتي إلى تذكير الله بني إسرائيل نعمته عليهم بإنقاذهم من فرعون وجنوده بهذه الصيغة الخطابية﴿ وَإِذْ نَجَّيْنَاكُمْ مِنْ آَلِ فِرْعَوْنَ يَسُومُونَكُمْ سُوءَ الْعَذَابِ يُذَبِّحُونَ أَبْنَاءَكُمْ وَيَسْتَحْيُونَ نِسَاءَكُمْ وَفِي ذَلِكُمْ بَلَاءٌ مِنْ رَبِّكُمْ عَظِيمٌ ﴾ (4)، يبيّن أنّ تلك الصيغة تخاطب معاصري النبي صلى الله عليه وسلّم من أهل الكتاب بقدر ما تذكّرهم بنعمة نجاة أسلافهم من فرعون قديما، فتربط بذلك الحاضر بالماضي «لكنّا نلحظ أنّه لم يأت بالصيغ التي تدلّ على هذه الحقيقة من حيث الزمان فهو يعرض عن الماضي الذي يصوّر ما حدث لأجدادهم في زمن موسى وقبله ويصوّر هذا الحدث بالصيغة التي تدلّ على الحضور والمشاهدة وكأنّ الأمر يقع بهم لا بأجدادهم، وكأنّه بهم الآن.»(1).
     
وهذا شأن معروف في أسلوب القرآن، وظاهرة بيانية مكرّسة في قصص بني إسرائيل، إذ كثيرا ما يعدل الخطاب القرآني بالإسناد عن وضعه الأصلي لينتقل من خطاب السّلف إلى خطاب الخلف، ويعمد إلى توظيف صيغة الفعل المضارع بدل الماضي في سرد أخبار القدماء تصويرا لها بصورة الواقع الراهن، فهؤلاء اليهود ذريةٌ بعضها من بعض، لا يفتك فيها الاختلاف من الاستنان بسنّة الأسلاف، والعمل على اقتفاء آثارهم، خاصة في الجرم والإعراض عن هدي الله.(2)
     
ويقف خلف الله عند الأبعاد البيانية والدلالية لهذا الأسلوب ليكتشف لنا بأن «الأسرار التي من أجلها ذكر القرآن هذه النّعم التي تفضّل بها فيما مضى على اليهود وأهل الكتاب هي أن يرقّق قلوبهم ويصرفهم إلى الإيمان بمحمد صلى الله عليه وسلّم، وأنّه من أجل هذا أعرض عن الصيغة الدالة على الحدث والزمان إلى صيغة أخرى تضع المسألة بين أيديهم وتعرضها على أبصارهم بما فيها من حيوية فنّية هي تلك الحيوية التي يعبر عنها في الأدب بالتصوير بالحركات والإشارات.»(3).

     
يقرّبنا هذا من مفهوم "المشهدية" _كما لمسناه عند سيد قطب_ حيث يقوم التصوير على مبدأ التزامن أو الآنية والمباشرة، فتبدو الوقائع وكأنّها تجري في اللّحظة الراهنة حيّة متحرّكة، فيتطابق زمن القصة الماضوي مع زمن السرد الآني.

    
 ثمّ إنّ دلالة التصوير المشهدي على الحركة والحياة تمنح الخطاب القصصي القرآني شحنة تأثيرية آنية أيضا، تثير عاطفة المتلقي وتهزّ وجدانهم «إنّها الصورة التي تبعث في أنفسهم الخشية والخضوع المحبب للواحد الديّان.»(4).

     
وبعد عرض وتحليل مجموعة من الشواهد الأخرى، ينتهي المؤلف إلى طرح مسألة بلاغية كانت ولا تزال مثار جدل محتدم، إنّها مسألة المجاز في القرآن، وما يرتبط بها من معايير الصدق والكذب، والحقيقة والخيال. فيقرر أنّ صنيع القرآن في صيغ الأفعال وخروجه عن دلالتها الزمنيّة يدخل في نطاق المنطق الفنّي الأدبي الذي لا تحكم عليه بصدق عادي ولا بكذب عقلي(1). ومن ثمّة يصبح المسوّغ البلاغي عماد هذا الأسلوب القرآني القائم في عرض قصصه على التأثير لا على التقرير؛ أي على التصوير البياني وما يترشّح عنه من شحنة عاطفية دينية لا على العرض التاريخي الجاف القائم على سرد الحقائق الواقعية بحرفيّتها.
     
وفي السياق ذاته يردّ الكاتب على منكري وجود الصور المجازية من استعارة وتخييل وتشبيه في القرآن الكريم بدعوى أنّ ذلك كذب والكذب لا يجوز وقوعه في القرآن؛ لذلك يقرر بكثير من الجرأة «أنّ القرآن إنساني العبارة، بشريّ الأسلوب، جاء على سنن العرب في بلاغتها وبيانها.»(2). مؤكدا أنّ «المسألة في القصة القرآنية هي بعينها مسائل الصور البيانية من مجاز وتشبيه واستعارة وكناية..الخ، وأنّها من هنا لا توصف لا بتصديق ولا بتكذيب وإنّما هي العرض الأدبي الذي يهزّ العاطفة ويثير الوجدان.»(3).
     
وقد فصّل الباحث الحديث في هذا الموضوع في مبحث "القصّة التمثيلية"، الذي تناول فيه مسألة الصدق الفنّي القائم على الخيال والعاطفة، والفرق بينه وبين الصدق العقلي القائم على الحقيقة والمنطق. وبذلك يلامس المؤلف الشعرية كسمة لازمة للخطاب الأدبي مميّزة له عن غيره من الخطابات اللّغوية، لأنّ الأمر يتعلّق هنا بالتصوير والتمثيل، أي بالبعد التخييلي في إبداع النص الأدبي، وإنتاج أثره الجمالي، لذلك ردّد القدماء عبارة:«أعذب الشعر أكذبه.».
    
 وبعيدا عن الخوض في مسألة وجود الخيال والمجاز في النص القرآني أو خلوّه منها، لا يجد الباحث بدّا من طرح هذه المسألة في موضوع القصص القرآني لتوفّر شكل بارز من أشكال الكتابة الخيالية في القرآن وهو شكل القصة في الإخبار عن الأنبياء والأوائل وما فيه من تعجّب وتمتيع واعتبار.»(1).

     
ولا شكّ أنّ خلف الله قد لمس هذا الأمر بحسّه النقدي، وذائقته الفنّية، تماما كما أدركه من استقراء المدوّنات التفسيرية القديمة منها والحديثة، فهو لا يفتأ مستشهدا بأقوال الطبري والزمخشري والفخر الرازي ومحمد عبده وغيرهم في موضوع التمثيل بالذات. لذلك يؤكّد أنّ أهل التفسير «يعرفون عن القصّة التمثيلية أنّها من التمثيل. والتمثيل ضرب من ضروب البلاغة وفنّ من فنون البيان. والبيان العربي يقوم على الحقّ والواقع كما يقوم على العرف والخيال، فليس يلزم في الأحداث أن تكون قد وقعت، وليس يلزم في الأشخاص أن يكونوا قد وجدوا، وليس في الحوار أن يكون قد صدر، وإنّما قد يكتفي في كلّ ذلك أو في بعض ذلك بالغرض والخيال، ومن هنا كانت القصّة عند المفسّرين قصّة فنّية.»(2).
     
ولكن الباحث يوضح مستدركا بأن ليس كلّ المواد القصصية في القصص التمثيلي القرآني وليدة الخيال، لأنّ بعضها قد يكون وليد مرجعية واقعية كما هو الشأن في قصة داوود والخصمين. فقد كانت هذه القصّة مثار جدل واختلاف بين المفسّرين في تأويل ذينك الخصمين أهما ملكين أم من البشر؟(3) وإذا كان الجميع يقرّ بأن هذه القصة قائمة على التمثيل فإنّ مناط اختلافهم كان حول ماهية ذلك التمثيل أهو من الواقع والحقيقة أم من الخيال؟ فكان أن رجّح أهل العقل والمنطق الاحتمال الأوّل لأنّهم رأوا «في المعاني التي تجيء في صورة التمثيل نوعا من الكذب لا يليق بالملائكة.»(4)، أمّا الفريق الآخر «فقد وفق إلى الحقيقة الأدبية واقترب من رأي المحدثين في الصدق الفنّي، ومن هنا لم ينظروا إلى المسألة هذه النظرة القاصرة ولم يذهبوا إلى أنّ التمثيل كذب، ومضوا على أنّه تصوير للمسائل وغرض لها، والتصوير للمسائل والغرض لها لا يعتبر من الكذب، ومن هنا لم ير هؤلاء في صنيع الملائكة شيئا من الكذب في قليل أو كثير، ومن هنا أصابوا التوفيق.»(5).
 ورفعا لكلّ لبس يمكن أن يمس بقداسة القرآن الكريم حرص المؤلّف على التوضيح بأنّ الخيال في القصص القرآني مرتبط بحاجة بشرية، أي بذائقة المتلقّين التي ألفت ربط الجمال بالخيال، وتلك الشحنة العاطفية التي تتولّد عبر الاستعمال المجازي للّغة. وليس ذلك خاصا بالمولى عزّ وجلّ، لأنّ الأخير في غنى تام عنه، لذلك يحرص الباحث على التنبيه إلى «أنّ الحاجة إلى الخيال في القصص القرآني أو في التمثيل القرآني لم تأت لحاجة المولى سبحانه وتعالى إلى الخيال. وإنّما جاءت لحاجة البشرية لهذا الخيال، ولأنّ ذلك هو الأسلوب الذي تجري عليه في التعبير عن الأحاسيس والأفكار.»(1).
     ثمّ ينبري المؤلّف لاستعراض عيّنات من القصص القرآني القائم على التمثيل، فلا يكتفي بتلك التي ضربها القرآن مثلا بصريح العبارة كقصّة أصحاب القرية التي جاءها المرسلون في سورة "يس"، ولكنّه يذهب إلى اقتحام قصص أخر في مجال التمثيل، رغم أنّ ذلك محلّ خلاف بين المفسّرين، كما هو الحال في شأن نزول المائدة على الحواريين، ونبئ ابني آدم، وطلب إبراهيم ربّه أن يريه كيف يحي الموتى..(2) 
     
وأخيرا يخلص الباحث إلى التأكيد على وجود القصّة التمثيلية أو الخيالية _كما يسميها_ في القرآن، باعتراف أئمّة التفسير من القدماء والمحدثين حسبه، وأنّ ذلك مرتبط بحاجة بشرية بلاغية،(3) أي لاعتبارات ترتبط أساسا بجمالية التلقي.

ثالثا- المقوّمات السّياقية

     
إلى جانب المقوّمات السردية والمقوّمات البلاغية يستند المؤلف في سياق إثبات أدبية القصّة القرآنية على ما يمكن وصفه بالمقوّمات السياقية؛ تلك المرتبطة بتأثير سياق الموقف العاطفي والغرض الديني المتعلّقين بسورة من السور القرآنية، أو بمجموع آيات داخل السورة الواحدة، في صياغة الخطاب القصصي بطريقة خاصة من شأنها تحقيق ذلك الغرض، والعمل على بسط ظلاله وأبعداه النفسيّة والتربوية.

     
ويرتبط هذا أشدّ الارتباط بمسألة "التكرار" في القصص القرآني، حيث اختلاف وتباين عرض مشاهد ووقائع القصّة الواحدة في أكثر من موضع. القضيّة هنا إذن مرتبطة كما يقول المؤلف بـ«صنيع القرآن في العنصر القصصي الواحد، حين يختلف وصفه في الأقاصيص المختلفة التي تدور حول شخصيّة واحدة، فيختلف منها البناء والتركيب وطريقة العرض باختلاف القصد والغرض وظروف البيئة وتقلّبات الزمن.».(1)
     
وينتقي المؤلّف مشهد انقلاب عصا موسى حيّة تسعى شاهدا على ذلك، حيث اعتمد الخطاب القرآني ثلاث دوال مختلفة لمدلول واحد يصف تلك الحيّة،في سورة "طه" سمّها "حيّة" وفي سورة "الشعراء" سمّها "ثعبانا"، أمّا في سورة "القصص" فقد نعتها "بالجان".(2)
     
وبعد أن انتقد المؤلّف ما قدّمه "الزمخشري" من تخريج لهذه المسألة في كشّافه(3)، خلص إلى تبرير ذلك الاختلاف تبريرا مرتبطا بسياق الموقف العاطفي الخاص بكلّ موضع من المواضع التي ذكرت فيها الدوال السابقة إذ يقول:«إنّ الرأي فيما أعتقد هو أنّ الصورة التي يرسمها القرآن من سورة القصص صورة يشيع فيها الخوف من كلّ جانب وهو خوف قاتل، وقد كان اللّفظ الذي يلاءم هذا الخوف ويجعل موسى يفرّ من الميدان هو أن يحظر اللّفظ في الذهن صورة لشيء مخيف مرعب. ومن هنا جاء لفظ الجان.. أمّا قصة "طه" فقد نزلت تسلية للنبيّ صلى الله عليه وسلّم     عنه وإزالة لما بنفسه من همّ وقلق، ومن هنا قال تعالى في أوّل السورة ﴿طه * مَا أَنْزَلْنَا عَلَيْكَ الْقُرْآَنَ لِتَشْقَى﴾ ولذا كان عرض المسائل في هذه القصّة عرضا هيّنا ليّنا يدفع إلى النفس الثّقة والطمأنينة ويدفع عنها الهمّ والحزن ومن هنا كانت لفظة الحيّة أليق بالمقام.»(1).
     
أمّا وصف العصا بالثعبان في سورة الشعراء، فيعتقد المؤلف أنّ ذلك يساير موقف التحدي وإقامة الحجة والبرهان أمام فرعون وملأه، وهو ما تطلّب أن تكون العصا ثعبان، وأن يكون الثعبان مبيّنا لسيهل الإقناع(2).
     
ويطمئنّ الباحث لتحليله هذا فيستند عليه مرّة أخرى لإثبات المنحى الفنّي الأدبي للقصة التاريخية في القرآن، فيؤكّد «أنّ العنصر القصصي الواحد يعرض في صور مختلفة مناسبة للسّياق ويلحظ فيها القصد  والغرض تحقيقا للمنطق العاطفي. ومعنى ذلك أنّ القرآن يصوّر التصوير الأدبي لا التصوير التعليمي التاريخي. وليس بعد ذلك من دلالة على أنّ القصّة التاريخية في القرآن قصّة أدبية.»(3).

     
وفي السياق ذاته يحدّثنا المؤلّف عمّا أسماه "بالوحدة القصصية" للقصة القرآنية، منتقدا تلك النزعة التاريخية التي تبناها معظم المفسّرين، ودارسو القصص القرآني حين ذهبوا إلى الاعتقاد أنّ الشخصية التاريخية «هي العنصر المبيّن للوحدة القصصية والمميّز لقصة قرآنية عن أخرى قرآنية.»(4) وكانت النتيجة الطبيعية لذلك «تسميتهم للأقاصيص القرآنية بأسماء الأنبياء والمرسلين، وأسماء غيرهم من رجال التاريخ.»(5)، ومن ثمّة لم يتمكّن هؤلاء من فهم الأسرار التي من أجلها كرّر القرآن هذه الأقاصيص وخالف فيما بينها بالذكر والحذف أو الزيادة والنقصان أو صوّرها بصور مختلفة من حيث التقديم والتأخير، وغير ذلك من طرق وأساليب عمد إليها القرآن.»(6).
     
والصواب عند الباحث أنّ تلك الوحدة لا تتجسّد في الأسماء والأشخاص، وإنّما تتجلى في المقاصد والأغراض المرتبطة بالسياق الذي تعرض فيه المكرورة، والذي يختلف ويتنوّع من موضع لآخر؛فهذا الذي «يجري عليه أهمل في القصة القرآنية فيحسن أن تكون الوحدة هي الغرض القصصي، فتكون هذه القصّة للتخويف، وتلك للإنذار، وهذه للعظة، وتلك لتثبت قلب النبيّ عليه أفضل الصلاة والسلام.»(1).
     
ويستدلّ الكاتب على ذلك بما عرضه القرآن علينا من صور قصصية متعدّدة ومتباينة رغم أنّها تتمحور حول شخصيّة واحدة هي الخليل إبراهيم عليه السلام، حيث يرى «أنّا لا نستطيع أن نجمع بين قصة للعبث كقصة إبراهيم والطير في البقرة، وقصة لتثبيت قلب النبيّ عليه السلام كقصة إبراهيم في هود، وقصة لمحاربة الأوثان كقصة إبراهيم في الأنبياء لمجرّد أنّ هذه القصص كلّها تدور حول شخصية إبراهيم عليه السلام.»(2).
     
وبالمثل يقال عن الأحداث القصصية المكررة في القرآن، إذ لا يمكن اعتبار وحدة الحدث مقياسا للوحدة القصصية، ويستشهد الكاتب بأحداث ووقائع قصة موسى عليه السلام الأكثر تكرارا في القرآن الكريم، فيرى أنّ ذلك ليس من قبيل الاختلاف الذي يدّعيه بعض الذين يطعنون في كلام الله، كما قال تعالى: ﴿وَلَوْ كَانَ مِنْ عِنْدِ غَيْرِ اللَّهِ لَوَجَدُوا فِيهِ اخْتِلافًا كَثِيرًا﴾ [النساء: 82]، ولا من قبيل التكرار والإخبار لمجرّد الإخبار، وإنّما الأمر متعلّق باختلاف وتنوّع المقاصد والأغراض من موضع لأخر، فهذا «العرض الأدبي لحادث واحد من جوانب مختلفة إنّما يكشف عن موضع العبرة وموطن العظة دون قصد إلى تقرير خبر بعينه، ومن هنا تكون هذه قصة وتلك قصة، وعند ذلك لا تكون هناك مشكلة لأنا لا نربط بين القصّتين حتى يقوم التعارض أو الاختلاف.»(3).
     
وبهذا الطرح يحلّ المؤلف إشكالية "التكرار" في القصص القرآني بما أفرزته من جدل وحيرة واختلاف في التأويل؛ فتباين وتنوّع طرق عرض القصة الواحدة في أكثر من موضع من القرآن ليس من قبيل التكرار لسبب وجيه، هو أنّ كلّ موضع اختص بغرض أو مقصد ديني مستقل، وعليه تطلب هذا القصد أو ذاك نسقا تعبيريا مغايرا لما عداه، حتى وإن كان المضمون القصصي واحدا موحّدا، أو كما يقول الكاتب:«إذا اختلفت المقاصد القصصية اختلفت الصور المعبرة، وأنّه إذا اختلفت الصور المعبّرة كانت هذه قصة وتلك قصة.»(1).
     
وبهذا يجعل الكاتب الصنعة السردية مناط الإنتاج القصصي، فنحن أمام متن قصصي واحد تعدّدت أشكال بنائه، وتباينت صوره وتجلّياته الأسلوبية، ومن هنا يعتبر الباحث كلّ صورة تعبيرية من تلك الصور قصة مستقلّة، حتى وإن قامت على نفس العناصر من أحداث وشخصيّات.
     
وربّما انتابنا هنا اعتقاد بأنّ خلف الله يتبنّى توجّها نسقيا محضا على غرار الشكلانيين والبنيويين ما دام يرى أنّ القصّة تستمدّ شرعيّتها وكينونتها الأدبية من خصوصيّتها الشعرية، أي من نسقها اللّغوي وهندستها الأسلوبية؛ لكن اعتقادنا ذاك سرعان ما يزول حينما ندرك أنّ مناط التنوّع الأسلوبي في القصّة القرآنية إنّما مرجعه عند المؤلف اختلاف الغرض أو القصد، ومن ثمّة فإنّ السياق الديني التربوي هو الذي ينتج هذا التنوّع والاختلاف الذي يسمى خطأ "تكراراً"، ويسمّيه الباحث بالوحدة القصصية التي «هي وحدة الغرض والعبرة لا وحدة الشخص، ومن هنا تكون هذه قصة وتلك قصة وتكون أقاصيص متعدّدة لشخص واحد عن موقف واحد لتعدد الأغراض واختلاف صور العرض باختلاف المقصد والغرض.»(2).
     
ومن أبرز الشواهد التي اعتمدها المؤلف هنا ما ورد من بنية تكرارية متواترة في سرد قصص الأنبياء في كلّ من سورتي "هود" و"الشعراء"، فجاءت الصيغة الخطابية متشابهة إلى أبعد الحدود، كقوله تعالى على لسان نوح في سورة هود: ﴿قَالَ يَا قَوْمِ أَرَأَيْتُمْ إِنْ كُنْتُ عَلَى بَيِّنَةٍ مِنْ رَبِّي وَآَتَانِي رَحْمَةً مِنْ عِنْدِهِ.. ﴾ (3)، وعلى لسان صالح في السورة نفسها: ﴿قَالَ يَا قَوْمِ أَرَأَيْتُمْ إِنْ كُنْتُ عَلَى بَيِّنَةٍ مِنْ رَبِّي وَآَتَانِي مِنْهُ رَحْمَة..ً﴾ (4)؛ هذا إلى جانب التشابه في بداية ونهاية عرض كلّ من قصّتي هود وصالح مع قومهما؛ وكذلك الأمر في سورة الشعراء من قصص كل من نوح وهود وصالح ولوط وشعيب مع أقوامهم؛ حيث نلمس وحدة في التصميم واتفاقا في البناء، وتطابقا في البداية والنهاية من حيث الألفاظ والتراكيب.

     
هذه البنية التكرارية المتواترة يرجعها المؤلف بالدرجة الأولى إلى وحدة القصد والغرض، أو هي الروح المشتركة التي تسري في قصص كلّ سورة من السورتين المذكورتين، لتجعلها مبنية بناء مشتركا، ومتفقة في كثير من مواد هذا البناء كما يقول المؤلف(1).

     
هكذا يتحكّم السّياق الديني بحمولته العاطفية في بناء تلك الصيغة السّردية بناء متشابها، فقد «نزلت قصص سورة هود لتثبيت قلب النبي عليه السلام(2) واختار المولى سبحانه وتعالى من أحداث الأنبياء عليهم السلام. ونزلت قصص الشعراء لتصوير اللدد في الخصومة وتهوين وقع الأمر على نفس النبي عليه السلام ومن هنا كان التوافق في بناء القصة وتركيبها، وكان الاتفاق في العبارات التي تنطق بها الأقوام أو التي ينطق بها الأنبياء عليهم السلام.»(3).
     
أمّا آخر مسألة طرقها الباحث في موضوع التكرار، فتتجسّد في رفضه وجهة النظر القائلة بأنّ التكرار في القصص القرآني قائم على أساس تجميع أجزاء القصّة الواحدة، فيذكر في كلّ مرّة جزء أو جانب من تلك القصة، أو حلقة من حلقاتها على حدّ تعبير سيّد قطب الذي يرى «أنّ هناك ما يشبه أن يكون نظاما مقررا في عرض الحلقات المكررة من القصة الواحدة _يتضح حين تقرأ بحسب ترتيب نزولها_ فمن القصص يبدأ بإشارة مقتضبة، ثمّ تطول هذه الإشارات شيئا فشيئا، ثمّ تعرض حلقات كبيرة تكوّن في مجموعها جسم القصة.. حتى إذا استوفت القصة حلقاتها، عادت هذه الإشارات هي كلّ ما يعرض منها.»(4).

     
على خلاف هذا يرى الكاتب أنّ تلك الأجزاء أو الحلقات حينما نزلت «نزلت لا على أنّها تكميل لقصة سابقة بل نزلت لأغراض مختلفة باختلاف الظروف والمناسبات، ومن هنا بنيت بناء مستقلا لتحقيق القصد من إيرادها.»(1). وبهذا ينظر الكاتب «إلى هذه الأقاصيص على أنّها أقاصيص مستقلّة وليست من قبيل الأجزاء، فهي عرض أدبي للحادث تختلف ألوانه باختلاف أغراضه.»(2).

     
وشبيه بهذا كما يرى اختلاف الأدباء والقصاصين في استثمار حادثة تاريخية واحدة، أو معالجة شخصيّة من الشخصيّات التاريخية، حيث يكون ذلك بمثابة مادة أوّلية مشتركة، لكن كرق معالجتها وجوانب تناولها تتنوّع وتتباين من أديب إلى آخر. وتلك ظاهرة فنّية راقية أسسّ لها القرآن «صح معها التحدي لهذا التكرار الذي لم يفهم على وجهه، حتى لقد كان مما يعاب على القرآن، ويلتمس له الوجه، ويطلب عنه الردّ، فيختلف في ذلك القدماء والمحدثون ولا يكادون يتّفقون على الوجه الفنّي له، بل يلتمسون لذلك أشياء وراء الصوغ البلاغي والنظم الأدبي والنسج الفنّي.»(3).
    
 وفي النهاية مآل كلّ ذلك إلى تنوّع المقاصد والأغراض، أي سياق الموقف الديني التربوي الذي يفسّر صنيع القرآن في الجمع بين الأقاصيص المتشابهة النظم في السّورة الواحدة، أو تنوّع طرق عرض القصة الواحدة في أكثر من موضع من سور وآيات الكتاب الكريم.

عناصر القصة القرآنية

     
يقرر الباحث وهو بصدد رصد عناصر القصة القرآنية، أنّ هذه العناصر تجري في توزيعها على أساس ما يجري عليه التوزيع في القصة الأدبية القصيرة أو الأقصوصة، وليس على أساس القصة الطويلة أو الرواية(4). ومن ثمّ فهو يحاول تناول تلك العناصر بناء على طبيعة المقاومات الفنّية للقصة القصيرة التي يعنى كاتبها عادة بإبراز عنصر محدد كالشخصية أو الحدث أو الوصف أو الحوار. وذلك انطلاقا من المفهوم التقليدي للقصة القصيرة الذي يحصرها في تصوير موقف معين في حياة فرد أو أكثر، دونما تطرّق لسرد تاريخ حياة بأكملها، وتناول الحدث من زاوية معيّنة لا من عدّة زوايا كما هو الشأن في الرواية.(1) وبتعبير آخر فإنّ القصة تميل «إلى إحكام الشكل، والاقتصار على نقطة معيّنة تدور حولها الأحداث، منطلقة من وحدة الانطباع الخاصة، أو الإحساس الشخصي للكاتب.»(2).
     
من الواضح أنّ خلف الله متأثر بهذا المفهوم حينما يقرّ بأنّ القرآن «يجري في أمثال هذه الأعمال الفنّية على أساس إبراز عنصر واحد وإلقاء الضوء القوي عليه حتى يحلّ مكان الصدارة من القصة أو الأقصوصة، وحتى يكاد ما عداه من عناصر أخرى أن يختفي أو يهمل. ومن هنا لا نجد عناصر الأحداث والأشخاص والحوار مجتمعة في كلّ قصّة قرآنية وموزّعة التوزيع الذي يجعل لكل عنصر منها قيمته وخطره في القصة بحيث لو اختص لاختل التوازن الفنّي وانهدّ ركن من أركان البناء القصصي، لأنّ هذه الأشياء إنّما تتطلّب في الرواية وفي القصة الطويلة.»(3).
     
كما أنّه من الواضح أيضا أنّ الكاتب إنّما يعتدّ بهذه العناصر الثلاث: الأحداث، الأشخاص، الحوار، ليجعلها المشكّلات الرئيسية لهيكل القصة، ويغض الطرف عن مشكّلات سردية أخرى كالزمان والمكان، ومشكّلات خطابية ونصّية كالسّرد والوصف والتناص.

     
ويربط الباحث بين المشكّلات الثلاث المذكورة وبين مسار الدعوة الإسلامية، فيرى أنّ تفاوت ظهور تلك العناصر بين قصّة قرآنية وأخرى قرآنية لا يتماشى ومتطلّبات الدعوة بحسب أغراضها الدينية والتربوية؛ فيبرز عنصر الحدث في القصص الذي يقصد إلى التخويف والإنذار، بينما يبرز عنصر الحوار في القصص الذي يقصد منه إلى الدفاع عن الدعوة الإسلامية، والردّ على المعارضين؛ في حين يتبوأ عنصر الأشخاص موقع الصدارة في قصص الأنبياء الذي يرمي إلى تثبيت قلب النبيّ صلى الله على وسلّم.(4)
     
وقدّم لنا الكاتب نموذجا عن الحالة الأولى حيث هيمنة عنصر الحدث قصة ثمود كما وردت في سورتي "الشمس" و "القمر"، وعن الحالة الثانية حيث الحوار العنصر الأبرز قصة ثمود نفسها، لكن هذه المرّة كما تجلّت في سورتي "الأعراف" و"الشعراء"(1)؛ في حين أنّه لم يقدّم لنا نموذجا محددا عن الحالة الثالثة.

1- الأشخاص:
    
 يحرص الكاتب في بداية هذا المبحث على رفع الالتباس الذي قد يثيره استعمال مصطلح "أشخاص" من حيث دلالته الإنسانية وحمولته الواقعية المنصرفين إلى الشخص الحقيقي أو المدني.
لذلك يسارع إلى اعتماد المصطلح الفنّي "الشخصية" موضحا أنّ الأمر هنا يتجاوز الشخصية الإنسانية إلى غيرها من الكائنات المشاركة في نسج أحداث القصص القرآني، حيث يقول:«ولن نقصد هنا بالشخصيات الأناسي من عباد الله فنقصر الحديث عليهم، ذلك لأنا إنّما نقصد إلى كلّ شخصية وقعت منها أحداث وصدرت عنها عبارات وأفكار أدّت دورًا إيجابيا في القصة، وعلى هذا فسيكون من الشخصيات في القصص القرآني الملائكة والجنّ، وسيكون منها الطيور والحشرات ثمّ الأناسي من رجال ونساء.»(2).
     
يبدأ الباحث عرضه بالوقوف أولا عند الطيور والحشرات التي ورد ذكرها في القصص القرآني، وفي سورة "النمل" خاصة، حيث «نرى الهدهد ونرى النملة ونلحظ أنّهما يقومان بما يقوم به الشخص العادي في القصة.»(3).
     
وبعد استعراض ما كان من أمر الهدهد مع سليمان وبلقيس، وما كان من تحذير النملة أخواتها من سليمان وجنوده، ليقف الكاتب عند الإشكال الذي وقع فيه المفسّرون، والحيرة التي انتابتهم في كيفية تفسير نطق وذكاء هذين الحيوانين؛ ليعزوا الباحث تلك الحيرة إلى جهل أولئك بطبيعة الخلق الفنّي للشخصية القصصية. فإسناد أدوار سردية رئيسية لبعض الحيوانات، وإجراء الحوار على ألسنتها أمر شائع متداول في تاريخ القص البشري كما يقول الكاتب، ويذهب إلى تقديم نماذج عن ذلك ككتاب "كليلة ودمنة" المعروف في الأدب القديم، لكنّه يتغاضى عن مثيله أو أمثاله في الأدب الحديث، وبدلا عن ذلك يسوق لنا نموذجا غريبا مستمدّاً من عالم السنيما والتلفزيون عن حيوان يقوم بدور البطولة فيهما.(1)
    
 وبعد الحيوانات ينتقل المؤلف للحديث عن الملائكة والجنّ أو كما وسمهما "بالأرواح الخفيّة"، فعرج على صنيع الملائكة في قصص إبراهيم ولوط وزكرياء ومريم، وتناول ما كان من أمر الجنّ في السورة المعروفة باسمهم، وكذا ما كان من أمرهم مع سليمان عليه السلام.
     
على أنّ المؤلف لا يفتأ يفاجئنا بمواقفه الغريبة والجريئة!؟ ففي حديثه عن شخصية إبليس _عليه اللّعنة_ اعتبر صنيعه مع آدم عليه السلام من قبيل القصة الرمزية لأنّها تشير في دلالتها العميقة إلى ذلك الصراع الأبدي بين الشيطان والإنسان المؤمن إلى أن يرث الله الأرض ومن عليها.(2)
    
 وأخيراً يخلص المؤلف إلى تناول الشخصية الإنسانية في القصص القرآني مبتدءاً بالشخصيات الرجالية همّ النسائية.

     
الرجال ورد ذكرهم بكثرة في القصص القرآني، سواء تعلّق الأمر بالرسل والأنبياء أو بأشخاص عاديين مؤمنين أو كفرية؛ لكن القاسم الأسلوبي المشترك بين كلّ هؤلاء حسب الكاتب هو «أنّ القرآن لم يقم وزنا لصفاتهم ومميّزاتهم الحسّية فلا طول ولا عرض ولا لون بشرة ولا ملامح ولا قسمات»(3) أي غياب البعد التصويري للصفات الخارجية إلاّ في القليل النادر كالإشارة إلى لكنة موسى عليه السلام في قوله تعالى: ﴿وَاحْلُلْ عُقْدَةً مِنْ لِسَانِي﴾ (4).
     
على أنّ غياب الصفات الحسية الخارجية لا يؤثر على الصفات النفسية والذهنية الداخلية، فشخصيات القصص القرآني تزخر بالدلالات النفسية العقلية والعاطفية ما دام ذلك مرتبطا بالأغراض والمقاصد الدينية التربوية؛ وهي الأغراض والمقاصد الخاصة بظروف وملابسات الدعوة المحمّدية في راهنها أكثر ممّا هي مرتبطة بماضي وتاريخ الرسل والأنبياء، لذلك يرى الكاتب أننا إذا حاولنا فهم ما يعرض لأولئك «من انفعالات نفسية وتأثرات عاطفية فلا بدّ لنا من فهم الظروف المحيطة بالنبي العربي، والعوامل المؤثرة في الدعوة الإسلامية إذ هي التي تفصح لنا عن المواقف التي توضح لنا شخصية البطل وتجلّي صورته. وهذا هو الذي يتمشى مع القصص العام لهذا اللّون من القصص وهو التنفيس وتخفيف الضغط العاطفي. وإنّه ليتحقق كلّ هذا لا بدّ وأن تتشابه المواقف وتتماثل الظروف.».(1)
     
ويذهب المؤلف إلى أبعد من هذا حين يستخلص أنّ ما ذكر وما صور من جوانب تخص شخصيات الرسل والأنبياء السابقين إنّما تمّ حسب حاجة النبي صلى الله عليه وسلّم النفسية، ومتطلبات دعوته، فكانت شخصيته عليه السلام العامل أو الأساس الأول في اختيار  المادة القصصية القرآنية، وكأنّ «هذا يلقى في الروع أنّ شخصية النبي العربي قد وضخت في هذا القصص أكثر من صورة غيره من الرسل والأنبياء.»(2).
     
وكعادته يحرص المؤلف على ربط مختلف ومعالم أدبية القصة القرآنية بأدبية العرب المستمدّة من طبيعة بيئتهم السّوسيو ثقافية، كالقول بأن القرآن لم يعتن في بداية عهده بتصوير الشخصيات والتركيز عليها مقارنة باهتمامه بعنصر الأحداث لكونه «في هذا اللّون يمثلّ المذهب الفنّي في رسم الأشخاص عند قصاص العربية، فقد كان القوم يهتمون بالحادثة أكثر من اهتمامهم بالبطل.»(3).
     
تسيطر النزعة السياقية بامتداداتها النفسية والاجتماعية والبيئة كلّية على الكاتب في هذا المجال، فيلجأ إلى تفسير طريقة تعاطي الخطاب القرآني مع شخصيات قصصه فينا، تفسيرا مستمدّا من واقع البيئة العربية، وآثارها السّوسيو ثقافية؛ من ذلك ذهابه إلى تعليل بعض خصائص الشخصيات النسائية  المذكورة في القصص القرآني كالعزوف عن ذكر أسمائها، والاكتفاء بالتعبير عنها بصيغة الجنس "امرأة" مثل "امرأة نوح"، و"امرأة لوط"، و"امرأة العزيز" ...الخ _باستثناء مريم طبعاً_، يكون ذلك أثرا من آثار البيئة العربية القديمة بأعرافها وتقاليدها المحافظة التي كانت «تحرص على تقليدين: الأول أن تكون المرأة تابعة للرجل، والثاني ألاّ يذكر اسمها عاريا حين تتناول بالحديث في أيّ موقف وبين قوم كلّهم من الرجال.»(1).
    
 ويستشهد الباحث هنا بعدول القرآن عن تسميته "حواء" «الأمر الذي قد يدعو إلى العجب، خاصة وهي أمّ البشرية، وأوّل امرأة في هذه الحياة.»(2)، ليعتبر ذلك مقصوداً لتصوير مدى تبعية المرأة للرجل تماشيا مع ما تحرص عليه البيئة العربية إذ ذاك(3). 
     
وبغض النظر عمّا تثيره مثل هذه الآراء من تحفّظات، وما تطرحه من تساؤلات حول القصد من طرحها بهذا الشكل، فإنّ الرجل لا يفتأ مستثمراً ملَكته السوسيولوجية في تحليل شخصية من أبرز شخصيات القصص القرآني هي شخصية يوسف عليه السلام، فبعد أن يسرد علينا تفاصيل الوقائع والأحداث المتزاحمة التي كانت هذه الشخصية محورًا لها، يستوقفنا هذا الحرص الشديد من الباحث على استنباط مختلف الدلالات النفسية والاجتماعية التي تزخر بها شخصية يوسف، من ذلك حديثه عن أثر تغيير البنية في نضج هذه الشخصية وتكوينا: ف«يوسف _قبل كل شيء_ فتى تغيّرت بيئته الاجتماعية فنزل الحضر بعد أن كان باديا، ونزل في بيت تظهر فيه النعمة والثراء، نزل في بيت العزيز، وهو من البيوت المرموقة من القوم في ذلك الزمان..ولاحظ يوسف _من غير شك_ الفروق القائمة بين بيئته الأولى وبيئته تلك، وأحدث  له هذا _من غير شك_ شيئا من الاضطراب.»(4).
     
على أنّ الباحث لا يكتفي بسبر أغوار هذه الشخصية، بل يحاول أن يجعل منها نموذجا حيّا للشخصية الإسرائيلية عامة رابطا ماضيها بحاضرها؛ إذ يفاجئنا في نهاية تحليله بهذا الاستنتاج قائلا:«وأخيراً فإنّ شخصيّة يوسف تمثّل شخصية كثيرين من الإسرائيليين الذين يتركون أوطانهم وينتقلون إلى غيرها فينبه شأنهم ويعلو صيتهم، وينهضون نهضات اقتصادية تمكّن لهم وتجعلهم أهلا لمّا نطلق عليهم أنّهم ملوك المال.»(5). 

2-الحوادث:
     
بعد أن يذكّر المؤلف بالعلاقة العضوية بين عنصري الحوادث والشخصيات في القصة، يعمد إلى رصد أنواع الحوادث في القصص القرآني، وذلك بتحديد محاورها الكبرى، بحيث يشمل كل محور مجموعة من الأحداث والوقائع المتشابهة متنا ومبناً. فكان أن أدرج تلك الحوادث في ثلاث محاور: محور يضم الأحداث التي تخضع في وقوعها لتدخل القضاء والقدر في القصة، كما هو الشأن في إنزال العقاب الإلهي بمكذّبي الرسل والأنبياء؛ ومحور يخصّ الأحداث المعجزة التي أجراها الله على أيدي رسله؛ أمّا المحور الثالث والأخير فيشمل تلك الأحداث العادية والمألوفة التي عاشها الأبطال من الرسل والأنبياء وغيرهم، وخير نموذج لذلك حسب المؤلف قصة يوسف عليه السلام(1).
     
وفي مقارنة الكاتب بين الأنواع الثلاثة المذكورة، وجد أنّ حظ النوعين الأوّلين من الفنّية كان ضئيلا، لأنّهما يعتمدان على عرض الحقيقة التاريخية فحسب مما «حدد الحرية وجعل العمل الفنّي محصوراً في رسم الحادثة وعرض الصورة.»(2).

     
أمّا النّوع الثالث فكان خطة أوفى من تلك الفنّية، بحيث «لم يقف القرآن فيه عند رسم الحادثة وعرض صورتها بل جاوز ذلك إلى عملية الخلق الفنّي الأدبي.»(3) ويضرب الكاتب أمثلة عن ذلك كحديث الهدهد والنملة، وكاستشراف القصص القرآني لحوادث مستقبلية لمّا تقع مثل الحديث بين الله وعيسى(4)، والحوار بين المستضعفين والمستكبرين مما صور على أنّه حاصل في الآخرة.
     
وبعد رصد هذه الأنواع والمحاور ينتقل الباحث إلى الحديث عن مسألة تسلسل وترابط الأحداث، وهنا يعيد التذكير بطريقة تناول الخطاب القصصي القرآني لعنصر الزمن، حيث ابتعد عن الالتزام بخطّيته التاريخية، ولم يجعله المحور الذي تدور حوله الوقائع، وإنّما كان يعمد إلى انتقاء وانتخاب ما يناسب منها سياق الموقف، وطبيعة الغرض التربوي المقصود.

     
وما يعزّز هذا الطرح هو كون الأحداث المكرورة في القصص القرآني لا تخضع لترتيب واحد، وإنّما تتنوّع تقديما وتأخيرا، وذكرا وحذفا، كما هو الشأن في قصّتي ضيفي  إبراهيم ولوط _عليهما السلام_ في سورتي "هود" و"الذاريات".(*)
فقد أوعز الكاتب اختلاف طريقة ونسق عرض الأحداث «إلى القصد الذي من أجله بنيت القصة، ففي هود كان القصد التسرية عن نفس محمد صلى الله عليه وسلّم وتخفيف الضغط العاطفي، ومن هنا عني القرآن بالتفضّل على إبراهيم بأمور وساق القصة هذا المساق، فكان الحديث عن البشرى وذكر اسمه، وكان الحديث عن قوم لوط لا المجرمين، وكان الحديث عن الحميد المجيد.

     وفي الذاريات بنيت القصة للتخويف وهنا كان الإنكار سريعا،ومن هنا وصف قوم لوط بالمجرمين. ومن هنا أسرع إلى الحديث عن الحميد المجيد.»(1).

     
هكذا يصبح القصد أساس ترتيب الأحداث، أو ما يعرف في السرديات بالتنافر الزمني، ومحور بناء ونسج الحبكة الفنّية للوصول إلى هذه النتيجة أو تلك(2).

     
ويطرح الباحث في نهاية عرضه لعنصر الأحداث مسألة أسلوبية بحتة، ولعلّها المرّة الأولى والأخيرة التي يباشر فيها مثل هذه المسألة في كتابه. يتعلّق الأمر بمعيارية اللّغة السردية في الخطاب القرآني، إذ حاول الكاتب ربط الدّوال اللّغوية في نسيجها النظمي بمدلولاتها المباشرة والضمنيّة، معتمدا على الخصائص الصوتية للألفاظ من جهة، وعلى النسق الإيقاعي لتدفّق الجمل السردية من جهة أخرى، فلاحظ أنّ «القرآن يعتمد أحيانا على الألفاظ الفخمة الضخمة ذات الرنين القويّ التي تؤثّر بمبناها ومعناها، كما تؤثّر بموسيقاها. وكان يعمد أحيانا إلى الجمل المسجوعة القصيرة الفقرات، ليزيد من قوّة الرنين، فتملأ موسيقى الألفاظ الأذن نغما، والقلب خشية ورهبة أو غبطة وسرورًا.»(3).
    
 وفي مواضع أخرى يوظّف الخطاب القرآني «الألفاظ السهلة اللّينة التي تصدر عنه كما تصدر الألفاظ في الأحاديث العادية. يقصد وكأنّه يخاطب القوم بلغتهم العادية ويتحدّث إليهم أحاديثهم المألوفة، ويلاحظ في مثل هذا اللون أنّ حركة الأسلوب كانت تتمشى مع حركة العاطفة.»(1).

     
ويشرع المؤلف في عرض تحليلي لعيّنة نموذجية لهذه اللّغة السردية المتموّجة حسب سياق العاطفة والموقف من خلال توالي وتتابع وقائع المشاهد قصة موسى في سورة "القصص" عند وصوله إلى ماء مدين، كما جاء في قوله تعالى: ﴿وَلَمَّا وَرَدَ مَاءَ مَدْيَنَ وَجَدَ عَلَيْهِ أُمَّةً مِنَ النَّاسِ يَسْقُونَ وَوَجَدَ مِنْ دُونِهِمُ امْرَأتَيْنِ تَذُودَانِ قَالَ مَا خَطْبُكُمَا قَالَتَا لَا نَسْقِي حَتَّى يُصْدِرَ الرِّعَاءُ وَأَبُونَا شَيْخٌ كَبِيرٌ * فَسَقَى لَهُمَا ثُمَّ تَوَلَّى إِلَى الظِّلِّ فَقَالَ رَبِّ إِنِّي لِمَا أَنْزَلْتَ إِلَيَّ مِنْ خَيْرٍ فَقِيرٌ * فَجَاءَتْهُ إِحْدَاهُمَا تَمْشِي عَلَى اسْتِحْيَاءٍ قَالَتْ إِنَّ أَبِي يَدْعُوكَ لِيَجْزِيَكَ أَجْرَ مَا سَقَيْتَ لَنَا فَلَمَّا جَاءَهُ وَقَصَّ عَلَيْهِ الْقَصَصَ قَالَ لَا تَخَفْ نَجَوْتَ مِنَ الْقَوْمِ الظَّالِمِينَ ﴾ (2).
     
يفكك الباحث معيارية اللّغة السردية في وصف موقف موسى مع ابنتي شعيب أثناء السقي بقوله:«فنحن نلحظ في الجزء الأوّل وهو الخاص بورود موسى ماء مدين استعمال الفعلين المضارعين يسقون وتذودان للدلالة على الحركة، ولتصوير الأحداث حتى لكأنّها حاضرة مشاهدة، وليس ذلك إلاّ لأنّهما الفعلان الدالان في هذا الجزء من الآية على ما سيقع، وكأنّهما ينبهاننا إلى أنّ هذه الأحداث هي التي تهمّ موسى، ولقد كانت هي التي استشارته فعلا، فالنّاس يسقون وهاتان تذودان، ولذا تقدّم إلى الفتاتين قائلا ما خطبكما. وأظنّك تلحظ معي ما في هذا اللّفظ من    وجزالة، وما فيه من دلالة على تلك الخواطر التي ألمّت بذهن موسى، وإنّي لأحسّ منه الغضب على أولئك الذين يسبقون الفتاتين إلى السقيا.»(3).
     
ويستمرّ الباحث في تلمّس مواطن الجمال الأسلوبيّة، وتوليد الدلالات العاطفيّة التي تزخر بها اللّغة التي تصوّر هذا المشهد، فيقابل بين سؤال موسى ورد الفتاتين قائلا:«وتنطق الفتاتان بهذه الجملة التي تدلّ على ما في الأنثى من ضعف وحياء يدفعانها إلى التخلّف في مثل هذه المواقف التي يكثر فيها التزاحم ويختلط فيها النّساء بالرجال ((لا نسقي حتى يصدر الرعاء)) وبهذه الجملة التي تثير الرحمة وتستمطر الحنان ((وأبونا شيخ كبير)). إنّها لألفاظ سهلة ليّنة تداعب رقّتها الآذان والقلوب. وإنّها الجمل التي تنطق بها الأنثى، والأنثى لا غير، ما في ذلك شكّ ولا جدال.»(1).

    
 ثمّ يستطرد واصف حركة الدوال السريعة في ختام هذا المشهد، وأسلوب تضرّع موسى إلى ربّه حيث «يأتي جزء آخر دال على الحركات الخاطفة السّريعة التي يأتي بها الإنسان ليصل إلى ما وراءها ((فسقى لهما ثمّ تولّى إلى الظّل)) ونلحظ موسى هنا وفي هذا الظلّ متراخيا منهوك القوى مستسلما ضارعا ((ربِّ إنّي لما أنزلت إليّ من خير فقير)) وتمشي الجملة مع هذه الضراعة ويطلّ الشعور الديني من وراء النداء ومن التصريح بالفقر والحاجة إلى الخير أمام الغنيّ الكبير.»(2).
     
وعلى المنوال نفسه يستمرّ المؤلف في استخلاص مختلف الدلالات النفسية والعاطفية التي تدرها الفاعلية السردية القرآنية.

3-الحـوار:
     
لا يوضح لنا خلف الله أسباب اختياره الحوار عنصرًا رئيسيّا في القصص القرآني إلى جانب عنصري الأحداث والشخصيات، وإنّما يتطرّق مباشرة إلى موضوعاته وصور تجلّيه في هذا القصص. فإذا كانت موضوعاته هي موضوعات وقضايا الدين والعقيدة عامة، فإنّ «طريقة القرآن في تصوير الحوار تقوم على أساس الرواية، فيحكي القرآن أقوال الأشخاص ويصدّرها بقوله قال أو قالا أو قالوا.»(3).

     
ولا يتعمّق المؤلف في شرح آلية المحاكاة هذه، وكيفية تدويلها للحوار القصصي، وعلاقتها بتدفّق الحكي والسرد، وإنّما يستجمع جملة من الخصائص والسمات المميّزة للحوار القرآني، والتي تتماشى وسمات الأسلوب القرآني عامة حيث أن «الأسلوب الأدبي في الحوار يخضع خضوعا يكاد يكون تاما لسمات الأسلوب القرآني كلّه.»(1).
     
وما دامت القاعدة التي تنتظم الخطاب القصصي القرآني في تجلياته النظمية والدلالية تقوم على أساس تكييف تلك التجليات بحسب متطلّبات ومستلزمات الدعوة المحمدية فإنّ «القرآن كان لا يساير نفسية المتحاورين بقدر ما يساير نفسية محمد عليه السلام ونفسية معاصريه، ومن هنا خضع أسلوب القصص لتلك المميّزات العامة المعروفة عن أسلوب القرآن في عهديه المكي والمدني.»(2).

     
وهذا حقا ما ينسجم مع أغراض القصص القرآني عامة، والحوار القصصي خاصة، حيث ربط الماضي بالحاضر تخليدًا لعقيدة التوحيد و«تأكيدًا على الصورة الحقيقية المتجسّدة المتحرّكة للتاريخ الرسالي الذي يراد له أن يرتبط بالحاضر في عملية وحدة رسالية رائعة.»(3).
     
وفي إطار مسايرة البنية الأسلوبية الحوارية في القصص القرآني لسياق الدعوة الإسلامية يرى الكاتب أنّ تلك البنية اعتمدت الألفاظ الرنانة، والفواصل القصيرة المسجوعة في بداية عهد نزول القرآن «لأنّ عاطفة النبي عليه السلام كانت في ذلك الطور قوية جياشة مندفعة، وظروف الدعوة تقتضي الإشارات الخاطفة واللّمح السريع ما يفسّر تلك الانتقالات الفجائية السريعة في القصة كقصص سورة القمر.(4) هذا في الوقت الذي يتكيّف فيه أسلوب عرض القصص القرآني في المرحلة المدنية مع شيء من هدوء عاطفة الرسول صلى الله عليه وسلم فتشعّ رنّة من الألفاظ وحنان يطمئن المتلقي ويعده بالرعاية، ويعرف العذاب عنه، كما هو الحال في قصص هود وصالح وشعيب في سورة الأعراف، وقصة إبراهيم في مريم(5).
     
ولا يتوانى الخطاب القصصي القرآني في توظيف عنصر السخرية في حواراته في المواقف الجدالية، حيث توطيد عقيدة التوحيد ونقض ما عداها بأسلوب من التهكّم والتوبيخ كما في مواقف إبراهيم وقصصه مع الأوثان، خاصة في سورتي مريم والشعراء.(1)
     
وبهذا يؤكّد الباحث من جديد على تحكّم السّياق الديني في إنتاج دلالات الخطاب القصصي، وسبك لحمته اللّغوية في تنويعاتها النظمية. 
(1) – أثار كتاب "الفنّ القصصي في القرآن" موجة عارمة من الانتقادات مباشرة بعد صدوره سنة 1947م، واستمرّت لعقود بعد ذلك، فإلى جانب ما كتب في الصحف والمجلات، خصّص البعض كتبا كاملة للرّد على خلف الله ونقد آرائه خاصة من طرف علماء الدين ورجال الأزهر، حيث يمكننا أن نذكر من تلك الكتب والمؤلّفات _على سبيل المثال لا الحصر_ كتاب: "القصص القرآني في منطوقه ومفهومه" لعبد الكريم خطّاب، وبحوث في قصص القرآن، لإسماعيل عبد الحافظ، و"القصص القرآني أسماؤه ونفحاته" للدكتور فضل حسن عباّس، و"سيكولوجيّة القصّة القرآنية" للتهامي نقرة..


(2) – عبد الكريم الخطيب، القصص القرآني في منطوقه ومفهومه، دار الفكر العربي، القاهرة، ط1، 1384هـ، ص: 334-335.


(1) – الفن القصصي في القرآن الكريم، ص: 1.


(2) – كتب الأستاذ أمين الخولي صاحب كتاب "فنّ القول" مقدمة الطبعة الثانية لكتاب "الفنّ القصصي" بتاريخ: 15/08/1957، دافع فيها بحرارة عن صنيع خلف الله في كتابه، وأعلن تأييده المطلق لأرائه، كما هاجم ورد على خصومه ومنتقديه. (ينظر، الفنّ القصصي في القرآن الكريم، الكتاب ص: "أ"  إلى "ل").


(3) – ينظر: الفنّ القصصي في القرآن الكريم، ص:


(4) – ينظر: م.ن، ص:8.


(5) – المصدر نفسه، ص: 1 ،6 ،7.


(1) – الفنّ القصصي في القرآن الكريم، ص:15


(2) – ينظر: الفنّ القصصي في القرآن الكريم، ص: 6.


(3) – م.ن، ص.ن.


(4) – م.ن، ص: 7.


(1) – الفنّ القصصي في القرآن الكريم، ص: 28.


(2) – م.ن، ص:92.


(3) – لم يوضح المؤلف ما يقصده بهذا المصطلح "العقل الإسلامي"، ولم يحدد الفئات العلمية المنتسبة إليه، أهم أهل التفسير أم النقاد المشتغلون بحقل الإعجاز، أم علماء الفلسفة والكلام؟! وإذا كان أغلب الظن أن المقصود هم المفسرون القدامى بالدرجة الأولى، لأنّ خلف الله استشهد بآراء الكثير منهم ناقدا أحيانا ومؤيدا توجيهات بفهمهم أحيانا أخرى، وعلى رأسه أولئك كل من "الطبري" و"الزمخشري" و"الفخر الرازي" ، في الوقت الذي لم يشر فيه إلى رواد الدرس الإعجازي باستثناء "القاضي الجرجاني".


(4) – ينظر : الفنّ القصصي في القرآن الكريم، ص: 34.


(5) - م.ن، ص.ن.


(1) - الفنّ القصصي في القرآن الكريم، ص: 41.


(2) – من الشواهد التي اعتمدها المؤلّف هنا تأييدا لوجهة نظره ما جاء في تفسير "المنار" للشيخ محمد عبده عن قصة خلق حواء، التي لم يرد فيها نص في القرآن يثبت أنّها خلقت من ضلع من أضلاع آدم كما جاء في سفر التكوين من التوراة، ذلك قص القرآن من قصة آدم وحواء عموما كان أخذ العبرة وفهم دور الإنسان في الكون وتحذيره من وسواس الشيطان (ينظر: المنار، ج1، ص: 279).


(3) – المصدر السابق، ص: 44.


(4) – ينظر: الفنّ القصصي، ص: 44-45.


(5) – م.ن، ص: 46.


(1) – الفنّ القصصي في القرآن الكريم، ص: 51.


(2) – م.ن، ص.ن.


(1) – ينظر: الفنّ القصصي، ص: 285.


(2) – ينظر سمير المرزوقي وجميل شاكر، مدخل إلى نظرية القصة، ص: 79-80.


(3) – المرجع نفسه، ص: 79.


(4) – الفنّ القصصي في القرآن الكريم، ص: 51.


(1) - الفنّ القصصي في القرآن الكريم، ص: 52.


(2) – م.ن، ص:124.


(3) – ينظر: م.ن، ص: 124-125.


(4) – م.ن ص: 125.


(1) – د.محمد عبد الله درّاز، النبأ العظيم، ص: 109.


(2) – ينظر الفنّ القصصي، ص: 119.


(3) - القمر، الآيات: 18-21.


(4) – م.س، ص: 120.


(1) – الفنّ القصصي في القرآن الكريم، ص: 120.


(2) – الفنّ القصصي، ص: 121.


(3) – م.ن، ص: 122.


(4) – البقرة، آية: 49.


(1) – الفنّ القصصي في القرآن الكريم، ص: 130.


(2) – ينظر: النبأ العظيم، ص: 106-107.


(3) – الفنّ القصصي، ص: 130.


(4) – م.ن، ص: 131.


(1) – ينظر: الفنّ القصصي، ص: 135.


(2) – م.ن، ص: 135-136.


(3) – الفنّ القصصي، ص: 136.


(1) – د.الهادي الجطلاوي، قضايا اللّغة في كتب التفسير، ص: 567.


(2) – الفنّ القصصي، ص: 151.


(3) - 


(4) – الفنّ القصصي، ص: 155.


(5) – م.ن، ص.ن.


(1) – الفنّ القصصي، ص: 156-157.


(2) – ينظر: م.ن، ص: 161-163.


(3) - ينظر: م.ن، ص: 168.


(1) – الفنّ القصصي، ص: 136.


(2) – وصف الله تعالى انقلاب عصا موسى بالحيّة في سورة "طه" [آية:20]( فَأَلْقَاهَا فَإِذَا هِيَ حَيَّةٌ تَسْعَى (20) (، وبالثعبان في "الشعراء" [32] (فَأَلْقَى عَصَاهُ فَإِذَا هِيَ ثُعْبَانٌ مُبِينٌ (32) (، وبالجان في "القصص" [31] (وَأَنْ أَلْقِ عَصَاكَ فَلَمَّا رَآَهَا تَهْتَزُّ كَأَنَّهَا جَانٌّ وَلَّى مُدْبِرًا وَلَمْ يُعَقِّبْ يَا مُوسَى أَقْبِلْ وَلَا تَخَفْ إِنَّكَ مِنَ الْآَمِنِينَ (31) (.


(3) – يقصد ما جاء في الكشّاف من تفسير للآية العشرين من سورة "طه" ( فَأَلْقَاهَا فَإِذَا هِيَ حَيَّةٌ تَسْعَى (20) ( حيث يقول الزمخشري:«السّعي: المشي بسرعة وخفّة حركة. فإن قلت: كيف ذكرت بألفاظ مختلفة بالحّية والجان والثعبان؟ قلت: أمّا الحيّة فاسم جنس يقع على الذكر والأنثى والصغير والكبير. وأمّا الثعبان والجان فبينهما تناف؛ لأنّ الثعبان العظيم من الحيّات، والجان الدقيق. وفي ذلك وجهان: أحدها أنّها كانت وقت انقلابها حيّة تنقلب حيّة صفراء دقيقة، ثمّ تتورّم ويتزايد جرمها حتى تصير ثعبانا، والدليل عليه قوله تعالى: «فلمّا رآها تهتزّ كأنّها جان» الكشّاف، (المصدر السابق)، ج3، ص: 58.


(1) – الفنّ القصصي، ص: 138.


(2) – ينظر: م.ن، ص.ن.


(3) – م.ن، ص.ن.


(4) – م.ن، ص: 185.


(5) – م.ن، ص: 186.


(6) – م.ن،ص.ن.


(1) –الفنّ القصصي ، ص: 187.


(2) – م.ن، ص: 188.


(3) – م.ن، ص: 193.


(1) – الفنّ القصصي، ص: 194.


(2) – م.ن، ص: 194.


(3) – هود، الجزء الأول من الآية: 28.


(4) - هود، الجزء الأول من الآية: 63. 


(1) – ينظر: الفنّ القصصي، ص: 128-129.


(2) – جاء هذا الغرض صريحا في قوله تعالى في نهاية سورة هود: (وَكُلًّا نَقُصُّ عَلَيْكَ مِنْ أَنْبَاءِ الرُّسُلِ مَا نُثَبِّتُ بِهِ فُؤَادَكَ وَجَاءَكَ فِي هَذِهِ الْحَقُّ وَمَوْعِظَةٌ وَذِكْرَى لِلْمُؤْمِنِينَ (120)(


(3) - الفنّ القصصي، ص: 196. 


(4) – سيد قطب، التصوير الفنّي في القرآن، ص: 156.


(1) – الفنّ القصصي، ص: 198.


(2) – م.ن، ص.ن.


(3) – م.ن، ص.ن.


(4) – ينظر: م.ن، ص: 258.


(1) – ينظر: د.رشاد رشدي، فنّ القصة القصيرة، دار العودة، بيروت، ط2، 1975، ص: 82.


(2) – د.عزيزة مريدن، القصة والرواية، ديوان المطبوعات الجامعية، الجزائر، ب.ت، ص: 74.


(3) – المرجع السابق، ص: 258.


(4) – ينظر: الفنّ القصصي، ص: 258.


(1) – ينظر: الفنّ القصصي، ص: 259 إلى 261.


(2) – م.ن، ص: 262.


(3) – م.ن، ص: 262.


(1) – ينظر: الفنّ القصصي، ص: 262 إلى 264. ويتعلّق الأمر هنا بالسلسلة التلفزيونية الشهيرة عن الكلب "لاسي"، التي تمّ إعدادها في استديوهات هوليود الأمريكية، وعرفت رواجا كبيرًا في العالم في النصف الثاني من القرن العشرين.


(2) – ينظر: م.ن، ص: 269.


(3) – م.ن، ص: 270.


(4) – طه، الآية: 27.


(1) – الفنّ القصصي، ص: 277.


(2) – م.ن، ص: 286.


(3) – م.ن، ص: 286.


(1) – الفنّ القصصي، ص: 281.


(2) – م.ن، ص: 281.


(3) -  ينظر: م.ن، ص.ن.


(4) – م.ن، ص: 278.


(5) – م.ن، ص: 280.


(1) – ينظر الفنّ القصصي، ص: من 287 إلى 290.


(2) – م.ن، ص: 290.


(3) – م.ن، ص.ن.


(4) – يقصد قوله تعالى في سورة آل عمران:( إِذْ قَالَ اللَّهُ يَا عِيسَى إِنِّي مُتَوَفِّيكَ وَرَافِعُكَ إِلَيَّ وَمُطَهِّرُكَ مِنَ الَّذِينَ كَفَرُوا وَجَاعِلُ الَّذِينَ اتَّبَعُوكَ فَوْقَ الَّذِينَ كَفَرُوا إِلَى يَوْمِ الْقِيَامَةِ ثُمَّ إِلَيَّ مَرْجِعُكُمْ فَأَحْكُمُ بَيْنَكُمْ فِيمَا كُنْتُمْ فِيهِ تَخْتَلِفُونَ(55)(.


(*) – يقصد الآيات: 69 إلى 76 من سورة هود، والآيات: 24 إلى 37 من سورة الذاريات.


(1) – الفنّ القصصي، ص: 293.


(2) – ينظر: م.ن، ص: 293-294.


(3) – م.ن، ص: 294، ويختار الكاتب عيّنة لذلك الآيات (9 حتى 22) من سورة "القمر" حيث يصف تعالى هلاك قوم نوح بالطوفان.


(1) –الفنّ القصصي، ص: 295.


(2) – القصص، الآيات: 23-24-25.


(3) – م.ن، ص: 295.


(1) – الفنّ القصصي، ص: 295-296.


(2) – م.ن، ص: 296.


(3) – م.ن، ص: 300.


(1) – الفنّ القصصي، ص: 301.


(2) – م.ن، ص.ن.


(3) – محمد حسين فضل الله، الحوار في القرآن، دار المنصوري للنشر، قسنطينة، الجزائر، ب.ت، ص: 19.


(4) – ينظر: الفنّ القصصي، ص: 301.


(5) – ينظر: م.ن، ص.ن.


(1) - ينظر: الفنّ القصصي، ص: 301.
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