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الشواهد القرآنية في الدراسات البلاغية 



بسم الله الرحمن الرحيم

المقدّمة
لله حمدي، وعليه توكُّلي، وبه ثقتي. والصلاة والسلام على المبعوث رحمة للعالمين، سيدنا ونبينا محمد، وعلى آله وصحبه أجمعين.

أمّا بعد؛ فلقد حظي البحث في الشواهد- بعناية فائقة لدى العلماء القُدامى والمحدَثِين؛ إذ إنها تعدّ من الأساليب الأدبية الراقية، وكذلك من الأدلة على إثبات القواعد وتوضيحها، وبها تقوم الحجة والبرهان، والردّ على من يطعن في أساليب القرآن، وغير ذلك من المقاصد السامية في الاستشهاد، "وكانت قيمة العالم تتجلَّى في معرفته بالشواهد، واستخراجه لها من الكلام الفصيح، واستحضاره إياها عند الحاجة..."(
)، وقال الجاحظ(
): "مَدَارُ العِلْمِ على الشَّاهدِ والمَثَل..."(
). 

هذه الأهمية التي ذكروها، والميزة التي أشاروا إليها، تتعلق بالشواهد التي هي من كلام البشر، من شعر ونثر؛ فكيف إذا كانت الشواهد قرآنيةً!، مستفيضة بلاغة وفصاحة!، معجزةً خالدةً؟!. لذا اتجه الباحثون إلى دراسة الشواهد القرآنية في حَقْلِ الدراسات البلاغية، ككتاب (مراقي المجد لآيات السعد)(
)، للمنجور المتوفى سنة 955هـ(
). واقتصر هذا الكتاب على شواهد المطوَّل، والمختصر، كلاهما لسعد الدِّين التفتازاني(
).

وكذلك هذه الأطروحة التي سلكت في دراسة الشواهد القرآنية منهج الشمولية في الفنون البلاغية؛ والشمولية في مصادرها؛ بتتبُّع ما أُلِّف من بداية التدوين إلى نهاية القرن الرابع الهجري؛ مع تحليل الشواهد، وملاحظة تأثير اللاحق بالسابق؛ إذ لم تُسْبَق دراسة الشواهد القرآنية بمثل هذه الطريقـة -على حدِّ عِلْم الباحث-، ومن هنا كان عنوانها: (الشواهد القرآنيَّة في الدراسات البلاغيَّة من بداية التدوين إلى نهاية القرن الرابع الهجري - عرضاً  ودراسة).

لكن أشار عليَّ مَنْ لا تسعني مخالفته بأنْ يُحْذَف من العنوان عبارة: (من بداية التدوين)؛ لأنها مما يعلم بداهة من خلال العنوان، وذِكْرُ المعلوم بداهة يعدّ -عند البلاغيين- من العبث؛ بناء على الظاهر. 

وكان الاقتصار على دراسة الشواهد القرآنية إلى نهاية القرن الرابع الهجري؛ لأن هذه الحقبة تعدّ أهمّ مرحلة للبحث البلاغي، من بدايته إلى أن استوى على سوقه، وأهمُّ ما يميّز هذه الفترة الزمنية تلاحم الموضوعات البلاغية بالعلوم الأخرى، فأصبحت ممتزجة بكتب الأدب، والنقد، واللغة، والإعجاز، وغيرها، ولا يوجد كتاب خالص للبلاغة في هذه الحقبة سوى كتاب البديع لابن المعتز. 
أمّا القرن الخامس فقد اتخذت البلاغة فيه مساراً جديداً؛ يظهر ذلك جليّاً عند عبد القاهر الجرجاني (ت471هـ)(
) في كتابيه دلائل الإعجاز وأسرار البلاغة.

ومما دفعتني إلى اختيار هذا الموضوع:
1- خدمة القرآن الكريم وبيان بعض ما في آياته من أسرار بلاغية، تساعد على تفسيره.

2- تصحيح الأخطاء والأوهام التي وقع فيها بعض البلاغيين عند تناولهم للآيات الكريمة، ولا سيَّما الأخطاء العقديَّة -إن وجدت-وتوجيهها وَفْق الكتاب والسنة وفهم السلف الصالح، ملتزماً أدب طلاب العلم مع علمائهم.
 3- اعتقادي بأنّ التأمُّل في الآيات القرآنية والوقوف على أسرارها البلاغيَّة يساعد في تربية الذوق على الأساليب العربية الفصيحة. 

خطة البحث:

وقد جاء البحث في خطة تشتمل على:  مقدمة،  وتمهيد، وثلاثة فصول، وخاتمة، وفهارس.

المقدِّمة: اشتملت على أهمية الموضوع، وسبب اختياره، وخطة البحث، ومنهجه.
التمهيد، وفيه:  
أ ـ  نشأة الدراسات البلاغيَّة .

ب ـ عرض موجز للمصادر البلاغية في هذه الحقبة. 

الفصل الأول يتناول شواهد علم المعاني، وفيه  ثمانية مباحث:

المبحث الأول : المجاز العقلي .

المبحث الثاني : التقديم والتأخير .

المبحث الثالث : القصر .

المبحث الرابع : الإنشاء .

المبحث الخامس : الالتفات .   

المبحث السادس : الإيجاز .

المبحث السابع : الإطناب .  

المبحث الثامن : المساواة .

الفصل الثاني يتناول: شواهد علم البيان ، وفيه  أربعة مباحث :

المبحث الأول : التشبيه .  

المبحث الثاني : المجاز المرسل . 

المبحث  الثالث : الاستعارة .

المبحث الرابع : الكناية .  

الفصل الثالث يتناول:  شواهد علم البديع، وفيه مبحثان:

المبحث الأول:  شواهد المحسنات المعنوية ، وفيه سبعة مطالب:

المطلب الأول: الطباق.  

المطلب الثاني: المقابلة.  

المطلب الثالث: المشاكلة. 

المطلب الرابع: التقسيم.  

المطلب الخامس: المبالغة.

المطلب السادس: حسن الابتداء.

المطلب السابع: حسن المقطع.  

المبحث الثاني : شواهد المحسنات اللفظية ، وفيه ثلاثة مطالب:

المطلب الأول: الجناس .  

المطلب الثاني: رد العجز على الصدر .  

المطلب الثالث: السجع .  

الخاتمة: فيها أهم النتائج.

الفهارس: تشتمل على:

1. فهرس الآيات القرآنية.

2. فهرس الأحاديث النبوية.

3. فهرس الأشعار.

4. فهرس الأعلام المترجم لهم.

5. فهرس المصادر والمراجع.

6. فهرس الموضوعات.
وقد حاولت جاهداً اتِّباع هذه الخطة المعتمدة من مجلس القسم الموقر- على أن يخرج هذا البحث بالصورة العلميَّة في مثل هذا العمل. وفيما يلي بيان المنهج الذي سرت عليه.

منهج البحث: 

جمعت في هذا البحث بين ثلاثة مناهج:

المنهج الاستقرائي، وهو تتبع الشواهد القرآنية في الدراسات البلاغية.

المنهج الوصفي، وهو عرض آراء البلاغيين في تلك الشواهد. 
المنهج التحليلي وهو دراسة تلك الآراء. وأودّ أن أوجز ذلك كلَّه في النقاط التالية:
1- استقراء الشواهد من كتب الدراسات البلاغيَّة من بداية التدويـن حتى نهاية القرن الرابع الهجري منتهياً عند الباقلاني (ت403هـ). لكني اقتصرت أثناء عرض الشواهد -على بعضها؛ إذا كانت مشتركة في موضوع واحد؛ خشية تطويل الرسالة؛ والبلاغة الإيجاز. كما أنني أقتصرت على الشواهد التي ذُكِرَتْ في بحث المسائل البلاغية فقط، دون التي وردت شاهداً في مسائل لغوية أخرى. 

3- عرض آراء علماء البلاغة الذين تناولوا هذه الآية، مرتَّبين حسب وفياتهم ، موازناً بين تلك الآراء مرجِّحاً ما أراه صواباً. 

4- تصنيف الشواهد القرآنية على المباحث البلاغيّة التي استقرَّت عليها علوم البلاغة عند المتأخِّرين. وربما أضع بعض العناوين الفرعية داخل هذه المباحث -اجتهاداً مني- من أجل تيسير الفهم. 

5- بيان التأثير والتأثر عند البلاغيين ورصد التطوُّر في مصطلحاتهم.

6- عزو الآيات القرآنيَّة بذكر اسم السورة ورقم الآية مع كتابتها بالرسم العثماني  .

7- عزو الأحاديث النبوية إلى مصادرها من كتب السنة، فإن كان الحديث في الصحيحين أو أحدهما اكتفيت بالعزو إليه، وإلا اجتهدت في عزوه إلى مصادره.

8- توثيق النصوص والشواهد الشعريَّة ونسبتها إلى قائليها.

9- ترجمة الأعلام عند ورود ذكرهم لأول مرة.

10- الالتزام بعلامات الترقيم، وضبط ما يحتاج إلى ضبط.

11- وضع فهارس في ذيل الرسالة؛ تسهيلاً للقارئ.
هذا وأحمد ربي وأشكر له -إذ كان منه العونُ- على إكمال هذا البحث، وتسهيل صعوباته، إلى أَنْ أَيْنَعَتْ ثمارُه؛ فإن كان قد رُزِق بشيء من التّوفيق والقبول فذلك من فضل الله، وله الحمد والمنّة، وما توفيقي إلا بالله، عليه توكلت وإليه أنيب. 

وفي ختام هذه المقدمة أشكرُ أستاذَيَّ المُشْرِفَيْنِ على هذه الرسالة، فضيلةَ الدكتور/ محمد أحمد عثمان خيمر؛ الذي أفضل عليَّ بالإشراف من أوَّل البحث -بعد اعتماد خطته- إلى نهاية شواهد علم المعاني، وكان حريصاً أيما حرص على أن يخرج هذا البحث بصورة مرضية طيبة، بارك الله له في عمره، ورزقه العفو والعافية في الدين والدنيا والآخرة؛ وفضيلةَ الدكتور/ سعد الدين كامل عبد العزيز شحاتة؛ الذي أفْضَلَ عليَّ بالإشراف من حيث انتهى المشرف السابق إلى نهاية المطاف، ثم راجع معي البحثَ من أَلِفِه إلى يَائِهِ؛ بل إنه كان قد وقف معي منذ أن كان في خاطري، وساعدني على التفكير في صَوْغِ خطته، ولم يأل جهداً في الإرشاد والتوجيه، إلى أن شقَّ البحث مساره وحطَّ رحاله، وأَنْفَقَ عليَّ من وقته وجهده وخبرته ما أنفق؛ - جعل الله ذلك كلَّه في موازين حسناته، وجزاه عني خير الجزاء، إنه سميع الدعاء. كما أتوجّه بخالص الدُّعاء وجزيل الشُّكر لكلِّ مَن قدَّم لي عوناً أو نصحاً أو توجيهاً من أساتذتي الفضلاء وإخواني الزّملاء وغيرهم ممن أدين لهم بالعرفان والوفاء.

وفي هذا المقام أتقدّم بالثناء العاطر إلى الجامعة الإسلامية المباركة؛ فقد هيّأت لطلاب العلم من جميع أنحاء المعمورة سبل التحصيل والمعرفة، نفع الله بها، وجزى علماءها ومؤسسيها والقائمين عليها خير ما يجزي عبادَه الصالحين في الدنيا والآخرة. 

ويعلم الله؛ لو كانت لي من دعوة مستجابة عند ربِّي لَمَنَحْتُها أبَوَيَّ -حفظهما الله- اللذَيْنِ غَرَسَا فِيَّ حُبَّ العلمِ وأهلِه؛ وقد كان لهما الفضلُ في اتجاهاتي البلاغية والأدبيّة واللغوية والقرآنية؛ إذْ جميعُها تَصُبُّ في خدمة الشريعة الإسلامية الغرَّاء- ﮋ ﯚ  ﯛ  ﯜ ﯝ   ﯞ  ﮊ(
). وارحمنا جميعاً برحمتك الواسعة، وارزقنا العون والتوفيق والإخلاص في القول والعمل. والحمد لله ربِّ العالمين، والصلاة والسلام على رسوله الأمين، وعلى آله وصحبه الطيِّبين الطَّاهرين، ومن تبعهم بإحسانٍ إلى يوم الدِّين.






محمّد الأمين الدُّودو



 
        

ربيع الأول/1430هـ  

       المدينة المنورة

(((
التمهيد
أ- أسباب نشأة الدراسات البلاغية:

ب- عرض موجز للمصادر البلاغية (من بداية التدوين إلى نهاية القرن الرابع الهجري)

أ- أسباب نشأة الدراسات البلاغية:

أنزل الله سبحانه وتعالى كتابه نوراً مبيناً، بألفاظ في غاية الفصاحة والبلاغة؛ تحدَّى بذلك الثّقلين قاطبةً بأن يأتوا بسورة مثله، لكنّهم عَجَزُوا؛ ولن يستطيعوا أن يأتوا بمثله ولو كان بعضهم لبعض ظهيراً.

وهذا التحدِّي بعث في النفوس المؤمنة الاجتهاد في الكشف عن سرّ الإعجاز البياني في القرآن الكريم؛ وإدراكُ وجه الإعجاز "يتطلَّب دراسة اللّغة العربيّة وإحاطة بغريبها ومعرفة بأساليب التَّعبير فيها؛ لتنمو لَدَى مَنْ يريد التَّصدِّي لمعرفة إعجاز القرآن ملكةٌ تمكِّنه من إدراك هذه النّاحية في القرآن الكريم"(
)، يقول أبو هلال العسكري(ت395هـ)(
): "... الإنسان إذا أغفل علم البلاغة، وأخلّ بمعرفة الفصاحة، لم يقع علمه بإعجاز القرآن من جهة ما خصَّه الله به من حسن التّأليف وبراعة التركيب، وما شحنه به من الإيجاز البديع والاختصار اللطيف، وضمَّنه من الحلاوة، وجلَّله من رونق الطلاوة، مع سهولة كلمه وجزالتها وعذوبتها وسلاستها، إلى غير ذلك من محاسنه التي عَجَزَ الخلق عنها وتحيرت عقولهم فيها"(
). فكان اعتناء العلماء بالدرس البلاغي، يعدّ أحد تأثيرات القرآن الكريم في تنشيط الدراسات البلاغية .

ولمّا كان كلُّ مسلم مطالباً بقراءة القرآن الكريم، وفهم أحكامه، وتدبُّر معانيه، فلزاماً عليه أن يتَّخذ الوسيلة التي تحقِّق له السبيل إلى فهم القرآن الكريم، وهذه الوسيلة هي معرفة اللغة العربيَّة عموماً، وبخاصَّة البلاغة العربيَّة، فالعلماء "مجمعون على أنّ دراسة علوم البلاغة ضروريّة ولازمة لكلِّ مسلم؛ إذ هي المفتاح الذي بواسطته يمكن التّوصّل إلى فهم كتاب الله"(
). 

يقول الجاحظ: "فللعرب أمثال واشتقاقات وأبنية، وموضع كلام يدلّ عندهم على معانيهم وإرادتهم، ولتلك الألفاظ مواضع أخر، ولها حينئذ دلالات أُخر، فمن لم يعرفها جهل تأويل الكتاب والسّنّة والشّاهد والمثل، فإذا نظر في الكلام وفي ضروب من العلم، وليس هو من أهل هذا الشأن هلك وأهلك"(
).

وبيَّن ابن قتيبة(
) أنه لا يمكن الوصول إلى معرفة بلاغة القرآن إلا بترداد النظر فيه، واتساع العلم، وفهم مذاهب العرب، وافتنانها في الأساليب، وما خصَّ الله به لغتها دون جميع اللغات(
).

كما بين عبد القاهر الجرجاني (ت471هـ) هذا الأمر فقال: "ومن عادة قوم ممن يتعاطى التّفسير بغير علم، أن يُوهِمُوا أبداً في الألفاظ الموضوعة على المجاز والتّمثيل، أنّها على ظواهرها، فيفسدوا المعنى بذلك، ويبطلوا الغرض، ويمنعوا أنفسهم والسامعَ منهم العلمَ بموضع البلاغة، وبمكان الشّرف، وناهيك بهم إذا هُمْ أخذوا في ذِكْرِ الوجوه، وجعلوا يكثرون في غير طائل، هناك ترى ما شئت من باب جهلٍ  قد فتحوه، وزَنْدِ ضلالة قد قَدَحُوا به"(
).

وكما بين الزمخشري(
) هذا بقوله: "...فالفقيه وإن بَرَّزَ على الأقران في علم الفتاوى والأحكام، والمتكلِّم وإن بزَّ أهل الدّنيا في صناعة الكلام، وحافظ القصص والأخبار وإن كان من ابن القرية أحفظ، والواعظ وإن كان من الحَسَن البصريِّ أوعظ، والنّحويّ وإن كان أنحى من سيبويه، واللغويّ وإن علك اللغات بقوّة لحييه- لا يتصدَّى منهم أحد لسلوك تلك الطرائق ولا يغوص على شيء من تلك الحقائق [يعني: تفسير القرآن الكريم] إلا رجل قد برع في علمين مختصَّيْن بالقرآن، وهما: علم المعاني وعلم البيان..." (
). إلى غير ذلك من أقوال العلماء التي تؤكِّد أهمية الدراسات البلاغيّة، والبحث فيها، من أجل فهم القرآن الكريم. 

ويقول أبو هلال في مقدمة كتابه (الصناعتين): "إنَّ أحقّ العلوم بالتّعلّم، وأولاها بالتّحفُّظ-بعد معرفة الله جلّ ثناؤه- علم البلاغة ومعرفة الفصاحة..."(
).

وصفوة القول: أنّ الدراسات البلاغية وسيلة عظيمة دعت إليها حاجة المسلم لفهم القرآن الكريم أو الوقوف على وجوه إعجازه، أو الدفاع عنه؛ مما جعل العلماء يبذلون قصارى جهدهم في بيان المباحث البلاغية؛ في تضاعيف مؤلفاتهم، سواء في اللغة أو الأدب أو النقد أو التفسير أو الأصول وغير ذلك.

* * *

ب- عرض موجز للمصادر البلاغية 

(من بداية التدوين إلى نهاية القرن الرابع الهجري)
المصادر البلاغية: هي تلك المصنَّفات التي أُلِّفت في الموضوعات البلاغية، ككتاب البديع لابن المعتز (ت296هـ)(
)، وأسرار البلاغة لعبد القاهر الجرجاني (ت 471هـ)، وتلخيص المفتاح للخطيب القزويني (ت739هـ)(
)، وغيرها، ويطلق عليها: الدراسات البلاغية؛ ولذا اختار بعض الباحثين -في العصر الحاضر- كالدكتور بسيوني عبد الفتاح عنوان (دراسات بلاغية) لأحد مؤلفاته، تناول فيها موضوعات بلاغية(
).
وأول ما يطالعنا من هذه الدراسات: كتاب (البيان والتبيين) للجاحظ (ت 255هـ)؛ إذ إنّه يعدّ أوَّل مَنْ أبرزَ المباحث البلاغية بصورة واضحة في مؤلَّفٍ وإن كانت متناثرة في ثنايا كتابه، وقد أشار إلى هذا أبو هلال (ت395هـ) فقال: "...والكتبَ المصنّفةَ فيه [يعني: في البلاغة] قليلة، وكان أكبرُها وأشهرُها كتابَ (البيان والتبيين) ...إلا أنّ الإبانة عن حدود البلاغة، وأقسام البيان والفصاحة مبثوثة في تضاعيفه، ومنتشرةٌ في أثنائه، فهي ضالّة بين الأمثلة، لا توجد إلا بالتأمل الطويل، والتصفّح الكثير"(
).

وقد اشتمل كتاب الجاحظ على مسائل بلاغية عديدة، حيث تناول البديع(
)، وتحدَّث عن الإيجاز وبيَّن فضله(
)، وعرض للإطناب(
)، والتشبيه(
)، وغير ذلك من المباحث الكثيرة التي هي من صميم البلاغة، وقد جمع الدكتور أحمد مطلوب بلاغة الجاحظ في سِفْرٍ مستقل سمّاه: البلاغة عند الجاحظ(
). 

وبالرغم من كثرة المسائل التي تعرض لها الجاحظ إلا أن استشهاده بالقرآن قليل. 

وجاء في كتب تاريخ البلاغة(
) أنّ (الكتاب) لسيبويه (ت180هـ)(
) يعدّ هو المصدر الأوّل للدراسات البلاغية؛ لما تضمنه الكتاب من مسائل بلاغية، كما عدوا من مصادر البلاغة كتب معاني القرآن وغريبه؛ مثل (مجاز القرآن) لأبي عبيدة(
)، و(معاني القرآن) للفراء(
)، وبعض كتب اللغة كـ(الخصائص) لابن جني(
)، وهذا كلام صحيح؛ لأنهم نظروا إلى هذه المصنفات على أن فيها مسائل بلاغية وإن كانت قليلة ومتناثرة هنا وهناك، وأن الغرض من بحوثهم هو الحديث عن نشأة البلاغة وتطورها، فضرورة أن يرجعوا إليها. 

أمّا هذه الرسالة فتهدف إلى الدراسات البلاغية المستقلّة؛ التي ينصرف الذهن غالباً إلى أنها مصدر بلاغي، أو الكتب الأدبية أو النقدية وغيرها مما تظهر فيها الموضوعات البلاغية بصورة جليّة، ومن ثَمَّ يكون استخراج ما فيها من الشواهد القرآنية، وعرضها ودراستها، ولذلك عددت الجاحظ مبدأ الدراسات البلاغية. ولا يعني هذا أن يستبعد ما في تلك الكتب؛ وإنما أفدت مما فيها من آراء بلاغية تحتاجها هذه الدراسة.

ومن المصادر البلاغية كتاب (تأويل مشكل القرآن)، لابن قتيبة (213-276هـ).
وقد عقد فيه المؤلف أبواباً بلاغية عديدة، منها: باب الاستعارة، وباب التقديم والتأخير، وباب الحذف، وباب الكناية، وغيرها، وذكر أن هذه الأساليب البلاغية التي استُنْبِطَتْ من اللسان العربي - نزل على سَنَنِها القرآنُ الكريم(
).

وكان يهدف ابن قتيبة من وراء ذلك إلى الذبِّ عن كتاب الله، فقال: "فأحببت أن أنضح عن كتاب الله، وأرمي من ورائه بالحجج النيِّرة، والبراهين البيِّنة، وأكشف للنَّاس ما يَلْبِسُون؛ فألَّفْتُ هذا الكتاب، جامعاً لتأويل مشكل القرآن"(
). 

وألَّف المبرّد(
) (210-285هـ)، كتابه (الكامل في اللغة والأدب)، وضمَّنه ثروة بلاغية قيمة، فأفرد باباً مستقلاًّ للتشبيه(
)؛ وتحدث عن الإيجاز(
)، والكناية(
)، وغيرها(
)، واستشهد لها بشواهد قرآنية وشعرية ونحو ذلك، وأكثرُ شواهده القرآنية للمسائل البلاغية كانت في باب التشبيه، والكناية. 
ويعدّ كتاب الكامل من أمّات كتب الأدب، فقال عنه مؤلِّفُه" هذا كتاب ألَّفناه يجمع ضروباً من الآداب، ما بين كلام منثور، وشعر مرصوف، ومثَلٍ سائر، وموعظة بالغة، واختيار من خُطبة شريفة ورسالة بليغة، والنية فيه أن نفسِّر كل ما وقع في هذا الكتاب من كلام غريب أو معنى مُستغْلَق، وأن نشرح ما يَعْرِض فيه من الإعراب شرحاً شافياً، حتى يكون هذا الكتاب بنفسه مكتفياً، وعن أن يُرْجَع إلى أحد في تفسيره مستغنياً"(
).
وللمبرِّد كتاب آخر هو (البلاغة) وهو كتاب صغير(
)، وهو جواب كتبه المبرد ردّاً على رسالة سئل فيها: أي الفنَّين أبلغ النثر أم الشعر؟. ولا يوجد فيه شواهد قرآنية.

وألَّف عبد الله بن المعتز (ت 296هـ) كتاب (البديع)، وموضوعه ذكر ألوان البديع وشواهدها، ويعني بالبديع: البلاغة بعلومها الثلاثة، حيث يذكر فيه الاستعارة، والتجنيس، والمطابقة، ورد العجز على الصدر، والمذهب الكلامي، والالتفات، والاعتراض، والرجوع، وحسن الخروج، وتأكيد المدح بما يشبه الذم، وتجاهل العارف، والهزل الذي يراد به الجدّ، وحسن التضمين، والكناية، والإفراط في الصفة، وحسن التشبيه، وحسن الابتداء، وغير ذلك.
فالكتاب حافل بشتى أنواع الشواهد من كتاب الله، ومن حديث رسول الله -صلى الله عليه وسلم-، ومن كلام الصحابة والأعراب، وبلغاء الكتاب، والشعر العربي.

وكان الباعث لابن المعتز على تأليف هذا الكتاب "ليُعْلَم أن بشاراً ومسلماً وأبا نواس ومن تقيّلهم وسلك سبيلهم لم يسبقوا إلى هذا الفن ولكنه كثر في أشعارهم فعرف في زمانهم حتى سمى بهذا الاسم فأعرب عنه ودلّ عليه"(
).
وفي القرن الرابع الهجري ظهر كثيرٌ من كتب النقد الأدبي التي اتخذت البلاغة أسسا لمقاييسها، فنجد فيها تلاحماً شديداً بين النقد والبلاغة، ومن ذلك: (عيار الشعر)، لابن طباطبا(ت322هـ)(
)، ويظهر من اسم الكتاب أنه في صنعة الشعر، وقد تعرض لمبحث التشبيه بأنواعه المختلفة، وأسهب فيه.

ثم جاء قدامة بن جعفر (ت337هـ)(
)، فألَّف كتابه (نقد الشعر)، وقسَّمه ثلاثة أقسام، الأول: في تعريف الشعر وتفصيل عناصره، والثاني: في شروط الجودة، والثالث في نعوت الرداءة التي تكون في الشعر.

وفي أثناء ذلك أورد كثيراً من المباحث البلاغية لما يرى من كونها سبباً من أسباب الجودة في الشعر، ومن هذه المباحث: التتميم، والإيغال، والمساواة، والتشبيه، والاستعارة، والتمثيل، والإرداف، والتصريع، والسجع، وغيرها. ولذلك عدَّه العلوي(
) من روَّاد التأليف البلاغي ووصفه بأنه "جوَّاب البلاغة، ونقّادها البصير، والمهيمن على معانيها، وخرِّيتها الخبير"(
).

ومن كتب النقد والبلاغة أيضاً: الموازنة بين الطائيين، للآمدي (ت370هـ) (
)، وقد استعان على إجراء الموازنة بين الشاعرين بكثير من المسائل البلاغية، كالاستعارات، والتشبيهات، وبعض المحسنات البديعية، ليصل من خلالها إلى الحكم بتفضيل أحد الشاعرين على الآخر.

ومن المصادر البلاغية: النّكت في إعجاز القرآن، لأبي الحسن علي ابن عيسى الرّمّانيّ (ت 386ﻫ)(
).

يقع الكتاب في حدود أربعين صحيفة(
)، تناول فيه الرماني بعض الموضوعات البلاغية في كتابه، وجعلها في عشرة أبواب: (باب الإيجاز، باب التشبيه، باب الاستعارة، باب التلاؤم، باب الفواصل، باب التّجانس، باب التّصريف، باب التّضمين، باب المبالغة، باب البيان). ثم يفسر هذه الأبواب باباً باباً، بتعريف الموضوع، وتقسيمه، مستشهداً بالآيات القرآنية، وكان يسردها دون تحليل؛ استنادًا إلى ذوق القارئ، واكتفاء بتعريف المصطلح الذي يصدر به الباب. وأحياناً يقف عند بعض الآيات وقفة يسيرة؛ ليوضح ما يحتاج إلى توضيح، ويلاحظ أن العلوم الثلاثة عنده بمثابة شيء واحد. فالكتاب يعدّ من الدراسات البلاغية نظراً إلى عنايته بالمباحث البلاغية، وكذلك يعدّ من الدراسات القرآنية نظراً لموضوعه وهو بيان إعجاز القرآن الكريم.

وكتاب الوساطة بين المتنبي وخصومه، للقاضي الجرجاني (ت392هـ)(
)، وهو من كتب النقد والبلاغة، وقد عرض لكثير من المسائل البلاغية، من استعارة، وتشبيه، وتمثيل، وغيرها.

وتلك الكتب النقدية التي لا يمكن فصل البلاغة عنها-لا يكاد يوجد فيها شواهد قرآنية على المسائل البلاغية إلا النَّزر اليسير؛ ولا غرو في ذلك؛ إذ إنها قائمة على النتاج الشعري الخالص، وكذلك كتب الموازنات فهي قائمة على التفاضل بين مذهب الشاعرَيْنِ في أشعارهما. فإذا نُظِرَ في هذه الكتب إلى ما تشتمله من مسائل بلاغية جُعِلَتْ من المصادر البلاغية، وبالنظر إلى اندماج المقاييس النقدية بالبلاغة، تصنَّف في النقد الأدبي القديم. 

ومن المصادر البلاغية في القرن الرابع الهجري أيضاً كتاب (الصناعتين: الكتابة والشعر)، لأبي هلال العسكري (ت395هـ).  

وقد استهلَّه مؤلِّفه بذكر مرتبة البلاغة وأهميتها، وأنها "أحقّ العلوم بالتعلُّم، وأولاها بالتحفُّظ -بعد معرفة الله جل ثناؤه- ... وأن الإنسان إذا أغفل علم البلاغة، وأخلَّ بمعرفة الفصاحة لم يقع علمُه بإعجاز القرآن من جهة ما خصَّه الله به من حسن التأليف، وبراعة التركيب..." (
). وعندما رأى حاجة الناس إلى البلاغة، وأنه لا يوجد كتاب جامع ومنظّم للفنون البلاغية، صنع هذا الكتاب(
). 
ويتبين من كلام أبي هلال أن كتابه خالص للبلاغة العربية، ولكن من خلال الاطلاع في هذا الكتاب تجد أن فيه كثيراً من مباحث النقد الأدبي؛ وذلك لأنّ القواعد البلاغية في تلك العصور لم تتحدد معالمها، وإنما هي في طور التلاحم مع العلوم الأخرى، كما مر معنا في كتب النقد والموازنات. إلا أن كتاب الصناعتين يتميَّز بوضع أبواب وفصول عديدة مستقلَّة بالبلاغة، مستشهداً عليها بوافر من الآيات القرآنية وغيرها من الشواهد. بل شواهده القرآنية وحدها كافية لإعداد رسالة علمية، على غرار ما صنع بعض الباحثين في الشواهد القرآنية في كتاب معين، كالشواهد القرآنية في المختصر، أو في الإيضاح، ونحو ذلك.

 ومن المصادر البلاغية: (الصاحبي في فقه اللغة وسنن العرب في كلامها)، لابن فارس (ت395هـ) (
).

عاش ابن فارس وأبو هلال في عصر واحد، وكانت وفاتهما في عام واحد، وسبب تسمية كتابه بـ(الصاحبي) إشارة إلى اسم (الصاحب بن عباد)(
)؛ حيث يقول في مقدمة كتابه: "هذا الكتاب (الصاحبي) في فقه اللغة وسنن العرب في كلامها، وإنما عنونته بهذا الاسم؛ لأني لَمّا ألَّفتُه أودَعْتُه خِزَانَةَ الصاحب الجليل كافي الكفاة – عَمَرَ اللهُ عراص العلم والأدب والخير والعدل بطول عمره- تَجَمُّلاً بذلك وتَحَسُّناً؛ ... ... ولأنّ أحسن ما في كتابنا هذا مأخوذ عنه ومفاد منه"(
). 

وقد عُنِيَ ابنُ فارس بالبلاغة في كتابه هذا، ويراها ضرورة لمن يريد فهم كتاب الله سبحانه وتعالى وسنّة رسوله (، "ولو أنّه لم يُعْلَم توسُّع العرب في مخاطباتها لَعَيَّ بكثيرٍ من علم محكم الكتاب والسنّة، ألا تسمع قول الله جل ثناؤه: ﮋ ﯲ  ﯳ   ﯴ  ﯵ  ﯶ  ﯷ   ﯸ  ﯹ     ﯺﯻ  ﮊ، فَسِرُّ هذه الآية في نظمها، لا يكون بمعرفة غريب اللغة، والوحشي من الكلام، وإنما معرفته بغير ذلك، مما لعلَّ كتابنا هذا يأتي على أكثره بعون الله تعالى"(
). 
وعبارته الأخيرة هذه تصريح واضح على أنه يقصد البلاغة؛ ولذلك عقد أبواباً لمباحثها، وهي: (باب القلب، باب الاستعارة، باب الحذف والاختصار، باب الزيادة، باب التكرار، باب إضافة الفعل إلى ما ليس بفاعل في الحقيقة، باب تحويل الخطاب من الشاهد إلى الغائب، باب تحويل الخطاب من الغائب إلى الشاهد، باب الشيئين ينسب الفعل إليهما وهو لأحدهما، باب نسبة الفعل إلى أحد اثنين وهو لهما، باب أمر الواحد بلفظ أمر الاثنين، باب الفعل يأتي بلفظ الماضي وهو راهن أو مستقبل وبلفظ المستقبل وهو ماضٍ، باب المفعول يأتي بلفظ الفاعل، باب المحاذاة، باب التقديم والتأخير، باب الاعتراض، باب الإيماء، وغير ذلك من الأبواب البلاغية. 

وكثرة هذه الأبواب لا تعني أن الكتاب خالص للبلاغة، وإنما فيه أبواب أخرى في علوم اللغة، مما يدلّ على أن طبيعة هذا العصر -كما ذكرت- مَزْجُ البلاغة بعلوم أخرى في مؤلَّف واحد؛ وهنا نلحظ امتزاج البلاغة باللغة.
هذه الأبواب البلاغية التي عرض لها ابن فارس، تجعل الكتاب من المصادر البلاغية، وبالنظر إلى ما فيه من المباحث اللغوية يكون في عداد اللغويات. 

وقد حشد ابن فارس كثيراً من الشواهد المختلفة في كتابه، قرآنية وغيرها، ويظهر من خلال حديثه في الشواهد القرآنية تأثُّره بالسابقين، وتتبعه منهجهم، وهو الإيجاز في الشرح والتحليل، اعتماداً على ذوق القارئ؛ ويسهب أحياناً إن رأى ذلك، ويشير ابن فارس إلى هذا التأثير فيقول: "والذي جمعناه في مؤلَّفنا هذا مُفَرَّقٌ في أصناف العلماء المتقدمين -رضي الله عنهم وجزاهم عنا أفضل الجزاء- وإنما لنا فيه اختصار مبسوط، أو بسط مختصر أو شرح مشكل أو جمع متفرق"(
).
ومن المصادر البلاغية كتاب (إعجاز القرآن)، للباقلاني (ت403هـ)(
)، وعقد فصلاً في ذكر البديع من الكلام، ويقصد بالبديع علوم البلاغة، وقد تناول في هذا الفصل فنوناً بلاغية مختلفة منها في علم البيان ومنها ما هو في علم المعاني، ومنها ما هو في علم البديع المعروف لدى المتأخرين، فعرض للاستعارة، والكناية، والمطابقة، والجناس، وغير ذلك من الألوان البلاغية، وعقد فصلاً في نفي السجع من كتاب الله، وقد أشرتُ إلى رأيه فيه أثناء دراسة الشواهد القرآنية الواردة في علم البديع في هذا البحث. 

وقد أدرج الباقلاني كتاب الرماني (النكت) في كتابه، وقد سبق الحديث عن (النكت) قريباً(
). 

هذه المباحث الذي تناولها الباقلاني تجعل كتاب (إعجاز القرآن) من الدراسات البلاغية، وبالنظر إلى موضوع الإعجاز القرآني -وهو الغرض الأساس من الكتاب- يعدّ من كتب الدراسات القرآنية. فالمزج هنا بين البلاغة والإعجاز.

ومما تقدَّم من عرضٍ موجز للدراسات البلاغية في هذه القرون -موضوع البحث- عُلِمَ أن علوم البلاغة الثلاثة (المعاني والبيان والبديع) كانت ممتزجة في علم واحد يسمَّى بالبديع، ويعنون به البلاغة. 
 واتضح لنا أيضاً: أن الدراسات البلاغية كانت متلاحمة ومرتبطة مع العلوم الأخرى من لغة، وأدب، ونقد، وإعجاز، ففي اللغة: كتاب الصاحبي لابن فارس، وفي الأدب كتاب البيان والتبيين للجاحظ، والكامل للمبرد، وفي النقد الأدبي: نقد الشعر لقدامة بن جعفر، والموازنة للآمدي، والوساطة للجرجاني، والصناعتين لأبي هلال العسكري، وفي الإعجاز: النكت للرماني، وإعجاز القرآن للباقلاني. 

ولا يوجد كتاب خالص للبلاغة عدا كتاب (البديع) لابن المعتزّ، ومع ذلك لم يكن يحوي كثيراً من الفنون البلاغية، وإنما هي محاولة لوضع مؤلَّف بلاغي مستقلّ، ولم نشهد مثل هذا -بعد ابن المعتز- إلى أن جاء الإمام عبد القاهر الجرجاني في القرن الخامس الهجري، فأفرد التأليف البلاغي بمعناه الواسع في كتابيه: دلائل الإعجاز وأسرار البلاغة، وكاد يحوي فيهما جميع الفنون البلاغية، ولذلك عُدَّ مؤسِّس البلاغة العربية(
). 

وقد كان المزجُ بين البلاغة وغيرِها أَمْراً فرضَتْه طبيعةُ نشأة العلوم في عصورها الأولى، كما أنّ إيمان العلماء بأهمية الدرس البلاغي؛ في فهم كتاب الله وبيان إعجازه- جعلهم يدوِّنون المسائل البلاغية في مصنفاتهم المختلفةِ اتجاهاتُها، من لغة وأدب ونقد وغيرها، وقد أوردوا فيها شواهد كثيرة من كتاب الله، تعدَّدَتْ فيها أغراضهم ومقاصدهم؛ وأهمّها: 
1-الدفاع عن بلاغة القرآن الكريم، وهذا ما نجده في بعض الشواهد التي وردت عند الجاحظ وابن قتيبة والمبرد والرماني. ولو لم يكن من المقاصد إلا هذا - لكان كافياً.

2-إثبات صحة ما عيب على الشعراء، كما في بعض شواهد الموازنة للآمدي.

 3- تأصيل الفن البلاغي، وهو عند ابن المعتز وأبي هلال العسكري.

4-توجيه الأدباء للاستفادة من بلاغة القرآن في نتاجهم الشعري، ويوجد نحو هذا عند المبرد؛ وسيشار إلى ذلك في موضعه من فصول هذا البحث -إن شاء الله تعالى-. 
(((
الفصل الأول: 
شواهد علم المعاني

الفصل الأول: 

شواهد علم المعاني
لقد صنفتُ الشواهد التي جمعتها مرتبة على مسائل علم المعاني التي استقرت عند المتأخرين بينما هي في كتب المتقدمين متفرقة وتحت مسميات مختلفة.

المبحث الأول: 

المجاز العقلي

هذا المبحث يتعلق بأحوال الإسناد؛ الذي هو أول مباحث علم المعاني السالفة، وهو: النسبة الواقعة بين المسند والمسند إليه(
)، وينضوي تحته ثلاثة عناصر بلاغيّة، هي:

1- الغرض من إلقاء الخبر. 

2- أضرب الخبر.

3- الإسناد بين الحقيقة والمجاز، أي الحقيقة والمجاز العقليّان. 

ويقسِّم البلاغيون المجاز -عموماً- قسمين: مجازاً عقليّاً، ومجازاً لغويّاً.

فالمجاز اللغوي: هو لفظ استُعمل في غير ما وضع له ، لعلاقة، مع قرينة عدم إرادة المعنى الأصلي(
). وهذا النوع من المجاز يذكره البلاغيون في علم البيان، ويقسمونه إلى: استعارة ومجاز مرسل(
)، وسيأتي الحديث عنه في موضعه إن شاء الله تعالى(
).

أمّا المجاز العقلي: فهو إسناد الفعل أو ما في معناه إلى غير ما هو له لملابسة مع قرينة مانعة عن إرادة المعنى الحقيقي (
). هذا هو التعريف المشهور للمجاز العقلي.

يكاد يتفق البلاغيون على وجود المجاز العقلي في القرآن الكريم ، وقد صرَّحوا بكثرته وشيوعه فيه، فقال عبد القاهر الجرجاني: "وهذا الضرب من المجاز كثير في القرآن، فمنه قوله تعالى: ﮋ ﭑ  ﭒ  ﭓ   ﭔ  ﭕ  ﭖﭗ ﮊ(
)، وقوله عزَّ اسمه: ﮋﭯ  ﭰ  ﭱ  ﭲ   ﭳ  ﭴ   ﮊ(
)....."(
). وقال الخطيب في الإيضاح: "وهو في القرآن كثير كقوله تعالى ﮋﭯ  ﭰ  ﭱ  ﭲ   ﭳ  ﭴ   ﮊ(
) ، نسبت الزيادة التي هي فعل الله إلى الآيات لكونها سببا فيها..." (
)، إلى آخر ما ذكره من الشواهد القرآنية.

أمّا ابن الأثير فقد أهمله، ولم يتطرق إليه، أما السكاكي وإن كان قد أنكر المجاز العقلي فإنه يدخله في نوع آخر من المجاز وهو الاستعارة بالكناية. وعدم الحديث عنه أو تحويل المصطلح إلى مصطلح آخر لا يؤثر في ما ذهب إليه الجمهور. والله أعلم.
والشواهد القرآنية الواردة على المجاز العقلي في المصادر البلاغية إلى نهاية القرن الرابع الهجري- على ضربين: ضرب منها جاء على صورة (مجيء المفعول به على لفظ الفاعل)؛ وضرب آخر جاء على صورة (مجيء الفاعل على لفظ المفعول به)، وفيما يلي بيانها:

 أولاً: (مجيء المفعول به على لفظ الفاعل)

1- قال -عَزَّ ثناؤه-: ﮋ ﯙ  ﯚ   ﯛ  ﯜ  ﯝ  ﯞ  ﯟ  ﯠ  ﯡﯢ  ﮊ(
).

 هذا الشاهد ورد عند ابن قتيبة (ت 276هـ) في (باب مخالفة ظاهر اللفظ معناه) فقال: "ومنه أن يجيء المفعول به على لفظ الفاعل، كقوله سبحانه: ﮋ ﯙ  ﯚ   ﯛ  ﯜ  ﯝ  ﯞ  ﮊ أي: لامعصوم من أمره"(
).


 واستشهد بها أيضاً ابنُ فارس (ت395هـ) في (باب المفعول يأتي بلفظ الفاعل)، وعلَّق على الشاهد بقوله: "أي: لا معصوم"(
). وهو بهذا متأثِّر إلى حدِّ كبير بما ذهب إليه ابن قتيبة. 

بيان ذلك: أنّه أُسْنِدَ الوصف المنفيّ (لا عاصم) إلى المفعول به الحقيقي، وفي هذا مجاز عقلي علاقته المفعولية. والأصل: (لا معصوم) على وزن مفعول، فمجيء (عاصم) على لفظ الفاعل - مجاز عقليّ.

ومثل هذا التوجيه وهو مجيء (عاصم) بمعنى (معصوم)، يكون مقبولاً إذا لم يُمْكِنْ حمل اللفظ على ظاهره، أمّا إذا أمكن ذلك فينبغي أن يُوجَّه إليه، فهذه الآية يمكن حمل معناها على ظاهر لفظها، قال الطبري(
): "ولم يضطرَّنا شيء إلى أن نجعل (عاصماً) في معنى (معصوم)...إذ كنا نجد لذلك في معناه الذي هو معناه في المشهور من كلام العرب مخرجاً صحيحاً، ... قال نوح: لا عاصم اليوم من أمر الله إلا مَن رَحِمَنَا فأنجانا من عذابه، كما يقال: لا مُنجيَ اليوم من عذاب الله إلا اللهُ، ولا مُطْعِم اليوم من طعام زيدٍ إلا زيدٌ، فهذا هو الكلام المعروف، والمعنى المفهوم"(
). أي: لا عاصم يعصم اليوم من أمر الله إلا اللهُ(
).

وكذلك رجَّح الشهابُ الخفاجي(
) حَمْلَ الآية على ظاهرها، حيث يذكر: أنّ معنى الآية هو: (لا عاصم إلا الراحمُ) ، وأنّه من أقوى الوجوه التي قيلت في هذه الآية(
).

ومما يؤيِّد رجحان هذا الوجه أيضاً وجود بعض اللطائف البلاغيّة في مجيء المستثى بـ(إلاّ) اسماً موصـولاً، والإظهار في مقـام الإضمار، فقوله ﮋ ﯟ  ﯠ  ﯡﯢ  ﮊ فيه إقامة الظاهر مقام المضمر، والقياس: لا عاصم من أمر الله إلاّ هو؛ فحلّ الظاهر محلّ المضمر فيكون المعنى: (لا عاصم من أمر الله إلا الله)، ثم عدل من العلمية وهو الاسم الكريم إلى اسم الموصول؛ لزيادة التفخيم والتحقيق برحمة الله في مثل هذا الموقف العصيب(
). 

وهذا الترجيح في هذا الشاهد لا يمنع من وجود مجاز عقلي جاء على صورة (المفعول على لفظ الفاعل) في شواهد أخرى.

ويفهم من تعليق ابن قتيبة وابن فارس على هذا الشاهد أنهما يقصدان المجاز العقلي، وإن لم يصرِّحا باسم هذا المصطلح (المجاز العقلي).

ولم أجد في كتب البلاغيين بعد القرن الرابع من تناول هذا الشاهد  ﮋ ﯙ  ﯚ   ﯛ  ﯜ  ﯝ  ﯞ  ﯟ  ﯠ  ﯡﯢ  ﮊ، بل لم أقف على من تحدَّث عن المجاز العقلي إلا عبد القاهر الجرجاني، الذي سمَّاه، وتوسع فيه، وتحدَّث عن بلاغته(
)؛ ولذلك ذهب د.طه حسين على أنّ أسلوب المجاز العقلي من ابتداع عبد القاهر وحده(
).

ولكن ما سبق من أقوال لابن قتيبة وابن فارس في هذا الشاهد، وفيما سيأتي من شواهد أخرى - يثبت أن عبد القاهر لم يكن أوَّل من تكلَّم على أسلوب المجاز العقلي، وإنما له الفضل في توضيحه وإرساءِ قواعده وكثرةِ شواهده وأمثلته، وقد وجد الفكرة عند السابقين فأفاد منها.
وكثيرٌ ممن جاء بعد عبد القاهر تأثَّروا به؛ فقد عرض له السكاكي(
)، والقزويني(
)، وغيرهم(
). إلا أنَّ ابن الأثير(
) وإن كان قد عرض للمجاز وجعله ثلاثة أقسام: توسُّع في الكلام، وتشبيه، واستعارة(
)، فإنه لم يتحدَّث عن المجاز العقلي.

* * *

2- قال تعالى: ﮋ ﯮ ﯯ   ﯰﯱ ﮊ (
).
استشهد ابن فارس (ت395هـ) بهذه الآية على أنها من  مجيء لفظ الفاعل بمعنى المفعول، فقال: "ومن سنن العرب: وصف الشيء بما يقع فيه أو يكون منه، كقولهم: يوم عاصف أي عاصف الريح؛ لأنَّ عصوفَ ريحِه يكون فيه، ومثله: ليل نائم، وليل ساهر؛ لأنه ينام فيه ويسهر"(
). 
بيَّن ابن فارس أن من خصائص اللغة العربية وطريقة العرب في كلامها استخدام أسلوب المجاز العقلي، وجوَّز صحةَ مثلِ هذا الأسلوب وجودُ علاقة بين المسند (الفعل أو ما في معناه) والمسند إليه المجازي، والعلاقة هنا في هذا الشاهد الظرفية الزمانية، ولذا قال: "وصف الشيء بما يكون فيه"، ومن الأمثلة التي توضح هذا الأسلوب نحو: (ليل نائم)، فالليل لا ينام، وإنما هو ظرف زمان يحدث فيه النوم، والذي يسند إليه النوم حقيقة هو الإنسان، ولكن العرب أسندت النوم إلى غير فاعله الحقيقي وهو الليل، لوجود علاقة وهي الظرفية الزمانية. 

ومثل هذه الشواهد لابد من ضمير في الوصف يعود إلى ما هو في المعنى مسند إليه. فالعصف مسند، والمسند إليه: الضمير العائد إلى (يوم)، ومن الواضح أنّ اليوم ظرف زمان لا يمكن أن يقع منه شيء، فليس هو الذي يعصف في الحقيقة،  وإنما العصف يكون حقيقة من الريح المرسلة، فإسناد العصف إلى غير ما هو له وهو (اليوم) من المجاز العقلي، للعلاقة التي بينهما وهي الظرفية الزمانية. 

وابن فارس تأثَّر في هذا التوجيه بمن سبقوه من العلماء الذين ألَّفوا في شرح معاني آيات القرآن الكريم، وصرفوا الأنظار إلى مثل هذه الأساليب التي ترد على خلاف مقتضى الظاهر، قال أبو عبيدة في كتابه (مجاز القرآن) معلِّقاً على الشاهد: "قال: قد عصَف يومُنا، وذاك إذا اشتدَّتْ الريح فيه، والعرب تفعل ذلك إذا كان في ظرف صفة لغيره، وجعلوا الصفة له أيضاً"(
).
وقال الفراء (ت 207هـ) في كتابه (معاني القرآن): "...العصوف وإن كان للريح، فإنّ اليوم يوصف به؛ لأنّ الريح فيه تكون، فجاز أن تقول: يوم عاصف، كما تقول يوم بارد، ويوم حار"(
).

وبهذا تقرَّر أن الإسناد المجازي (المجاز العقلي) أسلوب من الأساليب العربية، وعليه ورد قوله تعالى: ﮋ ﯮ ﯯ   ﯰﯱ ﮊ ، وقد تفرَّد ابن فارس بالاستشهاد به على المجاز العقلي؛ إذ لم أجد هذا الشاهد مذكوراً في المصادر البلاغية التي أُلِّفت إلى نهاية القرن الرابع مستشهدين به على المجاز، كما لم أجده في الكتب البلاغية المتأخرة أيضاً.

* * *

3-قال تعالى: ﮋ ﮌ   ﮍ   ﮎ  ﮏﮊ (
).

استشهد ابن قتيبة (276هـ) بهذه الآية على أنها من مجيء المفعول به على لفظ الفاعل، وذكر أن الشاهد: (مبصرة)، وعلق عليه بقوله: "أي: مُبْصِراً بها، والعرب تقول: ليل نائم، وسرٌّ كاتم..."(
). 

تعليق ابن قتيبة: (مبصراً بها) ولم يقل (مبصرة بها) -بتأنيث الصفة- كما جاء في الشاهد؛ لأنّه قدَّر الضمير المستتر في الصفة (مبصرة) يعود إلى النهار، فالنهار هو المبصر، وليست الآية، إذ إنَّ معنى (الآية) هنا مرادف للنهار، فالإضافة في (آية النهار) بيانية فقط، بمعنى أنّ الآية هي النهار. وكون النهار هو المبصر، أسلوب على خلاف الظاهر، إذ النهار لا يبصر، وإنما يبصر الناس فيه، فإسناد الوصف إلى النهار هو كلام جارٍ على سبيل المجاز العقلي، وجوَّز هذا الإسنادَ العلاقةُ التي بين الوصف والنهار، وهي الظرفية الزمانية.

وأشار ابن قتيبة إلى أن هذا أسلوب يأتي في كلام العرب كثيراً ولذلك قال: "والعرب تقول: ليل نائم، وسرٌّ كاتم".

ويشهد لما ذهب إليه ابنُ قتيبة في أن الشاهد من قبيل المجاز العقلي وأن النهار قد أسند إليه الإبصار- قول الله -جل ثناؤه-: ﮋ ﮣ ﮤﮥ ﮊ (
).

وقد تأثَّر ابن قتيبة بمن قبله من العلماء الذين تعرضوا لبيان معاني كلمات القرآن الكريم، وتفسير آياته، وذكروا مثل هذه التوجيهات البلاغية أثناء حديثهم. ومن ذلك ما ذكره أبو عبيدة (ت210هـ) في بيان قوله تعالى: ﮋ ﮣ ﮤﮥ ﮊ "أنّ العرب وضعوا أشياء من كلامهم في موضع الفاعل والمعنى أنه مفعول؛ لأنه ظرف يفعل فيه غيره؛ لأن النهار لا يُبْصِر، ولكنه يَبْصُرُ فيه الذي ينظر"(
).

وعلى هذا درج من جاء بعد ابن قتيبة من المفسِّرين كأبي حيان (ت745هـ) وقال في الشاهد ﮋ ﮌ   ﮍ   ﮎ  ﮏﮊ "ونُسِبَ الإبصار إلى (آية النهار) على سبيل المجاز، كما تقول: ليل قائم ونائم، أي يقام فيه وينام فيه، فالمعنى: يُبْصَرُ فيها"(
).

ولم أجد هذا الشاهد مذكوراً لدى البلاغيين سواء القدامى منهم والمتأخرين على المجاز العقلي، اللهم إلا ما كان قد ورد عند القزويني مستشهداً به على لون من ألوان البديع وهو الجمع مع التفريق(
).

* * *

هذا ويحتمل أن يكون وصف (مُبْصِرَةً) مسنداً لآية في قوله تعالى: (آية النهار)، والمراد بالآية هي الشمس الملازمة للنهار(
)، فالإضافة -حينئذ- ليست بيانية، والمعنى: "وجعل آية النهار التي هي الشمس مبصرةً"(
)، على سبيل المجاز العقلي، والعلاقة سببية حينئذ، لأنّ الناس هم المبصرون في النهار بسبب ضوء الشمس.

فالشاهد في الآية صالح لكلا التوجيهين، وفي كلٍّ منهما يوجد المجاز العقلي، ويؤيد هذا ما ذكره الزمخشري (ت538هـ) حيث يقول: "فيه وجهان: 

أحدهما: أن يراد أن الليل والنهار آيتان في أنفسهما، فتكون الإضافة في (آية الليل) و (آية النهار للتبيين... وجعلنا الآية التي هي النهار مبصرة. 

والثاني: أن يراد وجعلنا نيِّرَي الليل والنهار يريد الشمس والقمر، وجعلنا النهار مبصراً، أي: تبصر فيه الأشياء وتستبان، وجعلنا الشمس ذات شعاع يبصر في ضوئها كل شيء"(
).

وعلى هذا عُلِمَ أن الشاهد يصلح للمجاز العقلي، سواء أسند إلى الشمس التي هي آية الليل، أو أسند إلى النهار، وذهب البلاغيون إلى الثاني. 

* * *

4-قال تعالى: ﮋ ﭼ ﭽ ﭾ ﭿ ﮀ ﮁ ﮊ (
). 

  استشهد ابن قتيبة (276هـ) بهذه الآية في (باب مخالفة ظاهر اللفظ معناه)، وعلّق عليها بإيجاز: "أي: مأموناً فيه"(
). 
واستشهد بها ابن فارس (395هـ) في (باب المفعول يأتي بلفظ الفاعل)، فقال: " أي: مأموناً فيه"(
).

تعليق ابن فارس الموجز - هو تعليق ابن قتيبة نفسه، ومعنى قولهما (مأموناً فيه): أن الشاهد في الآية قوله: (آمناً)، اسم فاعل، ومعناه (مأموناً فيه).

أي: أن أصل الكلام: (مأموناً فيه)؛ ومأمون: صفة للحرم المكي؛ إذ هو مكانٌ يَجِدُ فيه الناسُ الأمنَ، فهو -أي المكان- مأمونٌ فيه، فسياق الآية على ظاهر العبارة يقتضي أن يكون (جعلْنَا حرماً مأموناً فيه)، لكن وردت الآية على خلاف هذا الظاهر حيث قال: (حرماً آمناً)، فجعل صفة الأمن للحرم المكي فكأنه هو الكائن الحيّ الذي يحتاج إلى الطمأنينة في الحياة، وإسناد هذه الصفة إلى المكان وهو جماد جعل الأسلوب من الأساليب المجازية، ولذا قال الزمخشري:"إسناد الأمن إلى أهل الحرم حقيقة، وإلى الحرم مجاز"(
).

 ومجيء الآية على هذا الأسلوب أَبْرَزَ المعنى المراد في نفوس السامعين بوضوح وهو شكر الله على نعمته بالأمن التام على أهـل هذا البلد الأمين. 

* * *

5- قال تعالى: ﮋ ﮨ  ﮩ  ﮪ  ﮫ  ﮊ (
).

أوردها ابن قتيبة (276هـ) على أنّها من مجيء المفعول به على لفظ الفاعل ، وفسَّر ﮋ  ﮪ  ﮫ  ﮊ بقوله: "أي: مرضيٍّ بها"(
). 

وبمثل هذا التعليق المختصر علَّق ابن فارس (395هـ) على هذا الشاهد(
).

معنى هذا: أن الآية في ظاهرها تدلّ على: أنّ العيشة هي الراضية، لأنّ (راضية) اسم فاعل، يتحمل ضميراً يعود إلى (عيشة). وهذا لا يعقل؛ إذ العيشة لا توصف بالرضا أو عدمه، وإنما الذي يوصف بذلك الإنسان، فيقال (رَضِيَ المؤمنُ عيشتَه)، كما تقول: رضيتُ هذه العيشةَ، وهذا هو المعنيّ بتفسير البلاغيين المتقدِّم: "أي: مرضيّ بها"، إشارة منهم إلى أصل الكلام، أي: العيشة مرضيّ بها لا راضية، وإنما الراضي صاحبها.

ومن خلال هذا التحليل ندرك أن مجيء الشاهد على هذا الأسلوب مخالفٌ لظاهره ﮋ  ﮪ  ﮫﮊ ، حيث أُسند الرضا إلى العيشة، وهذا الإسناد إلى غير ما هو له في الحقيقة، ويعرف بالمجاز العقلي، وسوَّغ ذلك وجود العلاقة بين الرضا والعيشة، فالرضا: وصف فيه معنى الفعل وهو المسند، والعيشة: مفعول به في الأصل، والفاعل المسند إليه في الحقيقة هو العبد المؤمن.  

والفائدة من ورود الشاهد على هذا النوع من المجاز – الدلالة على أنّ العيشة التي أعدها الله تبارك وتعالى لعباده المؤمنين عيشة طيبة لا يمكن وصفها، بل لا تخطر على قلب بشر، فكأنها عاقلة تحس بالنعيم العظيم الذي يغمرها، راضية عنه(
)، وكذلك يفيد أنَّ العيشة باقية غير منقطعة، تألف صاحبَها ويألفها، وتحبه ويحبها، وإذا كان الأمر بهذه الفخامة فليجتهد عبادُ الله في طاعة ربهم، وليتنافسوا إلى فضله ورحمته، وليتسابقوا إلى مغفرته وإلى جنة عرضها السموات والأرض.

وقد ذكرتُ في بداية الحديث عن هذا الشاهد أن ابن فارس تأثَّر بابن قتيبة، واكتفى بتعليقه، ونجد ابن قتيبة متأثِّراً أيضاً بمن قبله من العلماء الذين شرحوا معاني كلمات القرآن الكريم، وفسَّروا آياته، وأشاروا إلى مثل هذه التوجيهات البلاغية أثناء بيانهم، من ذلك ما ذكره أبو عبيدة (ت210هـ):" ...أصل الكلام رضي المرءُ عيشتَه فأسند الفعل للمفعول من غير أن يبنى له فصار: رضيتِ العيشةُ، ثم أخذ من الفعل المبني للفاعل اسم فاعل وأسند إلى ضمير العيشة فآل الأمر إلى أن صار المفعول فاعلا..."(
). 

ومثل هذا قال الفرّاء أيضاً في معاني القرآن(
).

وقد تناول هذا الشاهد من البلاغيين المتأخرين القزوينيُّ، واستشهد به على ما سبق القول فيه، وعرض له أثناء حديثه عن أنواع العلاقة في المجاز العقلي، وأن العلاقة في ﮋ  ﮪ  ﮫ  ﮊ هي المفعولية، فيما بني للفاعل وأسند إلى المفعول به الحقيقي؛ إذ هي مرضية، فالإسناد في المثال مجازي، وأصله: رضى المؤمن عيشته... (
). 

وقد أشار عبد المنعم خفاجي إلى موضع هذه العلاقة بأنها تكون بين الفاعل الحقيقي والفاعل المجازي، ولو أنه نُظِرَ إلى العلاقة ما بين الفعل والمسند إليه المجازي لكان كافياً في إسناد الفعل إليه أيضاً(
)، واقتصرتُ في تحليلي للشواهد على هذا الأخير؛ لسهولة استيعابه؛ ولأن مردّ الأمرين واحد وهو وجود المناسبة التي تصحِّح استخدام المجاز العقلي؛ إذ ليس المقصود من العلاقة إلا بيان الارتباط(
).
ومن خلال هذا الشاهد ﮋ  ﮪ  ﮫ  ﮊ ونظائرِه في هذا المجاز العقلي، وإبرازِ البلاغيين ما فيه من علاقة قائمة بين المسند إليه المجازي والمسند إليه الحقيقي على ما آثره الخطيب القزويني، أو العلاقة بين المسند إليه المجازي والمسند على ما سار عليه هذا البحث، - يُرَدُّ على السكاكي في إنكاره المجازَ العقليَّ في مثل هذا الشاهد، وجَعْلِه في الاستعارة المكنية، حيث يقول: "فالذي عندي هو نَظْمُ هذا النوعِ في سلك الاستعارة بالكناية..."(
).
وتوجيه هذا الشاهد بناء على أنه من الاستعارة المكنية-على طريقة السكاكي-: أن يُشَبَّه الفاعل المجازي (وهي العيشة) بالفاعل الحقيقي (وهو المؤمن صاحب العيشة)، ثم يستعار اللفظ الدال على المشبه (وهو العيشة) للمشبه به وهو المؤمن الذي طوي ذكره، فيكون المرادُ بالعيشة هو المؤمنَ لا العيشة المعروفة. أي: أن العيشة مشبهة بصاحبها الذي هو الفاعل الحقيقي، ثم استعير لفظ العيشة لصاحبها استعارة بالكناية.

وهذا التوجيه يُرْبِكُ المعنى ويفسده، ويجعله غامضاً، إذ يصير المعنى: أنّ العيشة هو عين صاحبها، وكأن تقدير الجملة (فهو في صاحب عيشة)، أي: فالمؤمن في المؤمن، وهذا لا يستقيم، والبلاغة هي إيراد الكلام فصيحاً على ما يقتضيه المقام، ولا فصاحة في مثل هذا التوجيه، ولذلك قال الخطيب رادّاً على السكاكي: "وفيما ذهب إليه نظر؛ لأنه يستلزم أن يكون المراد بعيشة في قوله تعالى: ﮋ ﮨ  ﮩ  ﮪ  ﮫ  ﮊ (
)، صاحب العيشة لا العيشة، وبماء في قوله: ﮋ ﭨ  ﭩ  ﭪ   ﭫ ﮊ   (
)، فاعل الدفق لا الماء"(
). 
وهذا الذي ذهب إليه جمهور البلاغيين - تميل إليه النفس وترجحه؛ وهو مجيء الشاهد على المجاز العقلي، لا الاستعارة المكنية، لأنّ إسنادَ الرّضا إلى العيشة- مع أنّ الراضي هو صاحبُ العيشة، والعيشة في الحقيقة مرضيّة، لعلاقة المفعولية – يبثُّ السعادة في قلب المؤمن المطيع، ويشعر بأنَّ ربَّه أكرمه ونعَّمَه، فأحاطه بنعمة عظيمة هي راضية عن نفسها ناهيك عن صاحبها، فهي راضية ومرضية. 

وكذلك مما يرجح مذهب الجمهور كون المعنى في الشاهد واضحاً جليّاً في أسلوب رفيع، يوحي بأسرار بلاغية لا حصر لها، ومن ذلك: "الإِشعارُ بمصاحبة الرضا لكلّ أجزاء عيشة المؤمن في الجنّة، فلا يُوجَدُ عُنْصرٌ منها، ولا أجزاءٌ زَمَنيّةٌ مرافقة لها، تخلُو من الرّضا، وهذا المعنى لا تؤدّيه عبارة: فهو راضٍ عن عيشته، وذلك لأنّ الإِنسان قد يرضى عن عيشته ولو دخلت ضمنها منغِّصات، إذ هو ينظر إلى عيشته باعتبار الأغلب من أحوالها، بخلاف العيشة نفسها التي تمرُّ أجزاءً مع توالي الأزمان، إذْ كُلُّ جزء منها مُنْفَكٌّ عن سابقه وعن لاحقه، فإسناد الرضا إليها يدلُّ على أنّ كلَّ جزائها مغمورٌ بالرضا"(
).
* * *

6- قال تعالى: ﮋ ﭨ  ﭩ  ﭪ   ﭫ ﮊ (
).

استشهد ابن قتيبة (276هـ) بهذه الآية، وعلَّق عليها بقوله: "أي: مَدْفُوق"(
). 

واستشهد بها ابن فارس (395هـ) أيضاً، وأوردها في (باب المفعول يأتي بلفظ الفاعل)، لكنه لم يعلق عليها؛ استناداً إلى فهم القارئ من عنوان الباب(
).

ويبدو أنهما متأثران بالفراء (ت207هـ)؛ إذ إنه ذكر مثل هذا التعليق فقال: "... ألا ترى قوله تعالى: (من ماء دافق) فمعناه -والله أعلم- مدفوق"(
).  

ولتوضيح مقالهم هذا أقول: إنّ (دافق) جاء بلفظ (فاعل)، وهو وصف فيه ضمير مستتر تقديره (هو) يعود على ماء الرجل، فيكون ظاهر العبارة: أن الماء هو الذي يفعل الدفق (ماء دافق هو)، وهذا -بدون شك- غير مراد؛ لأن المعنى لا يستقيم على ظاهر الكلام، فالحقيقة أن الرجل هو الذي يوصف بهذا الفعل، فيقال: دَفَقَ الرجلُ ماءَه، فالرجل دافقٌ، والماء مدفوقٌ، لأنه مفعول، وهذا معنى قولهم السابق: "أي: مدفوق". 

فقوله: (ماء دافق) -على هذا البيان- تعبير قرآني جاء مخالفاً لظاهره، ولذلك وضَعَ ابنُ قتيبة هذا الشاهدَ في باب مخالفة اللفظ ظاهرَه، والمجاز فيه أن يقال: أُسند الوصف إلى الماء إسناداً غير حقيقي، لعلاقة المفعولية، والمسند إليه الحقيقي هو الرجل (صاحب الماء)، وبعبارة أخرى: أن أصل الكلام: (ماء دافقٌ صاحبُه)، فيكون (صاحب) فاعلاً حقيقيّاً، ثم حذف، وأسند الوصف إلى ضمير الماء فكان فاعلاً غير حقيقي، على سبيل المجاز العقلي، وصحَّح هذا الاستعمالَ وجودُ العلاقة بين الوصف والفاعل المجازي وهو كونه مفعولاً به في الأصل.

والفائدة التي تظهر من مجيء الشاهد على هذا اللون البلاغي هو الإشعار بقوة هذا الماء الخارج من الرجل، ومن قوته كأنه هو الذي يتدفق بنفسه؛ مما يدلّ على حيوية الماء الذي يكون منه خلق الإنسان. ومن جانب آخر يُرَى أن هذا الشاهد ورد في سياق جميل وهو الانسجام التام مع الآيات الأخرى التي وردت قبل الشاهد وبعده في السورة نفسها، حيث جاءت كلّها على اسم الفاعل، (الطارِق)، (الثاقب)، (حافظ)، (دافق)، (الترائب)(
)؛ بخلاف ما لو صُرِّح بأسلوب الحقيقة (ماء مدفوق)، فإنه ستتلاشى هاتان الفائدتان اللتان تبدوان من خلال هذا التعبير القرآني، فلا نجد هذا التناغم الجميل، كما لا نجد ذاك الإيحاء بخروج ماء الرجل الذي يخرج باندفاع؛ يتناسب مع تكوين الجنين. 

وهذا الذي ذهب إليه جمهور البلاغيين من أنّ القول بالمجاز العقلي في هذه الآية يوحي بأسرار بلاغية في النص القرآني، أبرزُها هو القوة المصاحبة لخروج المني، والجمال في تناسق الألفاظ - يرجِّح مذهبهم على مذهب السكاكي القاضي بأنّ مثل هذا الشاهد يكون استعارة بالكناية. وقد تقدمت الإشارة إليه في الشاهد السابق. 
* * *

ثانياً: (مجيء الفاعل على لفظ المفعول به)

7- قول الله سبحانه وتعالى: ﮋ ﯪ       ﯫ ﯬ    ﯭ  ﮊ (
).

هذه الآية من شواهد ابن قتيبة (ت 276هـ) في (باب مخالفة ظاهر اللفظ معناه)، على أنّها من مجيء الفاعل على صورة المفعول به، فقال: "ومنه أن يأتي الفاعــل على لفظ المفعــول به، وهو قليل، كقوله تعالى: ﮋ ﯪ       ﯫ ﯬ    ﯭ  ﮊ أي: آتياً"(
). 

نوَّه ابن قتيبة إلى أن مجيء المفعول وهو للفاعل قليل وروده، ولم يستشهد له من كلام الله إلا بهذا الشاهد، وهو كذلك؛ إذ الآيات الواردة على طريقة هذا الشاهد في ثلاثة مواضع فقط من كتاب الله: الأول قوله تعالى: ﮋ ﯕ   ﯖ  ﮊ(
) أي ساترا. والثاني قوله تعالى : ﮋ ﯪ       ﯫ ﯬ    ﯭ  ﮊ (
) أي آتياً. والثالث قوله تعالى: ﮋ ﮪ   ﮫ  ﮬﮊ(
) أي وافراً (
).

 واستشهد ابن فارس (395هـ) بهذه الآية أيضاً، وأشار إلى قول من سبقوه في توجيهها -وكأنه يعني ابن قتيبة- فقال: "وزعم ناسٌ: أنّ الفـاعل يأتي بلفظ المفعول به، ويذكرون قوله جل ثناؤه: ﮋ ﯪ       ﯫ ﯬ    ﯭ  ﮊ (
)، أي: آتياً"(
). 
والزَّعْم في كلام ابن فارس يعني به: القول، لا الزعم الذي هو مطيّة الكذب؛ لأنه لم يذكر آراءً أخرى مخالفة لرأي ابن قتيبة. 

والمراد بقولهم في النصوص المذكورة: "(وعدُه مأتيّاً) أي (آتياً)": أنّ لفظ (مأتيّاً) جاء على صورة المفعول، وهو وصف مسند إلى ضميرٍ تقديره (هو) يعرب نائب فاعل يعود على الوعد. 

ومعنى هذا: أن الوعد على ظاهر قوله تعالى (وعده مأتيّاً) هو مفعول، ومن المعلوم أنّ الوعد لا يمكن أن يقع مفعولاً؛ إذ الوعد -وهو يوم القيامة- آتٍ لا محالة، والخلق ينتظرون إتيانه، فهو الفاعل حقيقة، ومن هنا وجَّه البلاغيون مثل هذا الشاهد بأنه جاء على صورة المفعول، ولكن معناه فاعل؛ فقالوا: هذا من باب (إسناد الفعل أو ما في معناه المبني للمفعول -إلى الفاعل)(
)، ومن أمثلته المشهورة للتوضيح قولهم: (سيلٌ مُفْعَم)(
) بفتح العين، وظاهر الكلام: أن السيل هو الذي يُفْعِم -بكسر العين- المكانَ أي يملؤه، والمكانَ هو الذي يُفْعَم -بفتح العين-، ولكنهم تجوزوا في الإسناد فجعلوا السيل مفعمًا(
)، وجوَّز هذا التعبيرَ في هذا المثال أو الشاهد الملابسةُ أي العلاقة بين الفاعل الحقيقي والوصف الذي هو في معنى الفعل.

والفاعل الحقيقي في الشاهد هو (الوعد) الذي عُبِّر عنه بالضمير المستتر في الوصف، والوصف: (مأتيّ)، ونوع العلاقة التي بينهما هي علاقة الفاعلية، "أي: أن المرفوع باسم المفعول فاعل لهذا الحدث، وله دلالاته، وكأنَّ الوعد يأتيه الناسُ الذين يسيرون إلى قدر الله فيهم"(
)، ويكون ذلك إشعاراً بتحقيق الوعد، فهو وعد ثابت مستقر يؤتى إليه لنيل ما فيه.

وعلى هذا مضى البلاغيون بعد القرن الرابع، متأثرين بالسابقين، ومن هؤلاء الثعالبي(
)، فقد ذكر أن هذا الأسلوب الذي جاءت عليه هذه - من الأساليب العربية؛ فعقد لذلك فصلاً، فقال: "فصل في الفاعل يأتي بلفظ المفعول، ما قال تعالى: " إنَّهُ كان وَعْدُهُ مأتِيّا " أي آتيا"(
). ولم يزد حرفاً على ما قالوه، بل إن قوله (الفاعل يأتي بلفظ المفعول) هو عبارة ابن فارس ذاتها، وقريب منها عبارة ابن قتيبة.

ولم أجد من البلاغيين من جنح إلى خلاف ذلك، إلا أنهم بهذا يخالفون ما أشار إليه الفراء (ت 207هـ) في كتابه معاني القرآن، عند شرحه لهذا الشاهد، حيث يرى أن ثمة أساليب في العربية يجوز فيها التعبيران على حد سواء، كأن تقول: أتيتُ عَلَى خمسين سنة، وأتتْ عليّ خمسون سنة، ويقال: الوعد آتياً، أو الوعد مأتيّاً، فكلُّه أسلوب جارٍ على ظاهره، وكله صواب، والمعنى واحد، فلا حاجة إلى جعله من مخالفة اللفظ ظاهرَه، وعبارته في ذلك: "ولم يقل: آتياً؛ وكل ما أتاك فأنت تأتيه، ألا ترى أنك تقول: أتيتُ على خمسين سنة، وأتتْ عليّ خمسون سنة، وكل ذلك صواب"(
).

وقريب مما ذهب إليه الفراء هنا - ما نجده في بعض آيات القرآن الحكيم، كقوله تعالى: ﮋ ﭾ  ﭿ  ﮀ  ﮊ(
) ، وقوله تعالى: ﮋﮝ  ﮞ  ﮟ    ﮠ    ﮊ (
) ، وكلا النصين إخبار من الله تبارك وتعالى عن نبي الله زكريا -عليه السلام- عندما بشَّره ربه بأنه سيرزق بابن اسمه يحيى، ومفاد الأسلوبين واحد هو بلوغ مرحلة الشيخوخة نتيجة تقدم العمر(
). 

ولم يفصِّل الفراء نوع هذين الأسلوبين، وإنما اكتفى بتصويبهما فقط، مما يتبادر إلى الفهم أن الجملتين كلتَيْهِما على الحقيقة. وبالإمكان أن نستنتج من هذا أنه يجوز أن يأتي المعنى الواحد في ثوبين مختلفين أحدهما مجاز، والآخر حقيقة، كما في آية الشاهد، وآية الكبر، وعليه فلا خلاف بين الجمهور والفراء من أن الأسلوب الذي ورد عليه الشاهد فيه مجاز، وهذا هو الذي يظهر لي، وأرى أن الإشارة إلى توارد المعنى في أسلوبين مختلفين -وإن لم يكن فيه تفصيل- تعدّ لفتة جميلة من الفراء.

وما تقدم في الشاهد من كونه ورد على المجاز العقلي فيما بني للمفعول وهو للفاعل - هو ما استقرَّ عليه رأي البلاغيين، ودوَّنوه في كتبهم، ووضحوه بأمثلة من أقوال العرب. وبناء على هذا يكون المراد بـ(الوعد) هو يوم القيامة، وأنه آتٍ لا محالة.

ولكن عند الوقوف على شرح هذه الآية في بعض كتب التفاسير يتبيَّن أمرٌ آخر على خلاف ما ذهب إليه البلاغيون، وهو أنّ المراد بالوعد هو الجنَّة، وهي موضع، والموضع لا يأتي وإنما يؤتى إليه، فالوعد يكون مفعولاً، والفاعل هم أولياء الرحمن وأهل طاعته يأتون إلى مكان الجنة التي أعدت لهم بعد مجاوزتهم الصراط(
)، فحينئذ يكون الأسلوب على ظاهره، ويبطل القول (مأتيّاً أي: آتياً).

وهذا هو ما تميل إليه النفس؛ لأنّ سياق الآية عن الجنَّة التي أعدها الله لعباده الصالحين، ووعدهم بأنهم -بلا ريب- سيردونها، ويأتون إليها، فهي مأتيَّة، قال تعالى: ﮋ ﯢ  ﯣ  ﯤ  ﯥ  ﯦ      ﯧ   ﯨﯩ  ﯪ       ﯫ ﯬ    ﯭ ﮊ (
)، والتعبير بالوعد وإن كان ظاهره للزمن إلا أنّ ارتباط السياق بعضه ببعض يجلِّيه ويصرفه إلى ما يراد به، وهو الجنة، ولهذا قال الزمخشري (ت 538هـ): "والوجه أنّ الوعد هو الجنّة وهم يأتونها"(
)، -جعلنا الله من أهلها-. 

(((
المبحث الثاني:

التقديم  والتأخير 
التقديم والتأخير مصطلح مشهور في البلاغة العربية، وخلاصته هو: تقديم ما حقّه التأخير، فيشمل تقديم الخبر على المبتدأ، أو المفعول على الفاعل، أو تقديم متعلقات الفعل، ونحو ذلك.

وهناك نوع آخر من التقديم والتأخير ويسمَّى (القَلْب)، وحقيقته أن يجتمع فيه أمران:

 الأول: أن يجعل أحد أجزاء الكلام مكان الآخر، والآخر مكانه. 

والثاني: أن يُثْبَت حكمُ كلٍّ منهما للآخر، أي يتبادلان في الحكم أيضاً، كما يتبادلان في المكان(
).

هذا هو مفهوم القلب على ما استقرت عليه المصطلحات البلاغية لدى المتأخرين، أمّا القدامى فمنهم من توسَّع في مفهوم القلب فجعله عامّاً يشمل كل ما فيه تقديم وتأخير قلباً كان أو غيره، وهو ما نجده عند ابن قتيبة. 

أما ابن فارس فقد فرَّق بين التقديم والتأخير، والقلب، أراد بالقلب ما هو معروف عند المتأخِّرين، وأراد بالتقديم والتأخير ما أوضحه بقوله: "...تقديم الكلام وهو في المعنى مؤخر، وتأخيره وهو في المعنى مقدَّم"(
)، يعني: تقديم ما حقّه التأخير.وقد ورد في هذا المبحث شواهد قرآنية وهي:

1- قوله تعالى: ﮋ ﭾ  ﭿ  ﮀ  ﮊ (
).   

استشهد بهذه الآية ابن قتيبة (ت276هـ) في باب المقلوب، على أنّها من القلب المقبول، وأوردها ليستدلّ بها على توجيه بيت شعري ورد فيه قلب أيضاً، ومعنى الآية والبيت قريبان.  

قال ابن قتيبة (ت276هـ): " قال الأخطل(
):

على العَيَارات هدَّاجون قد بلغتْ     نجرانَ، أو بلغتْ سوآتِهِم هَجرُ(
)
وكان الوجه أن يقول: سوآتُهم –بالرفع- نجرانَ وهجرَ، فقلب؛ لأنّ ما بلغْتَه فقد بَلَغَكَ، قال الله تعالى: ﮋ ﭾ  ﭿ  ﮀ  ﮊ (
) أي: بلغته"(
).

معنى هذا: أنّ المعنى في البيت الشعري جاء على أسلوبين، أحدهما بدون قلب وهو: (قد بلغتْ سوآتُهم نجرانَ)؛ وثانيهما حدث فيه قلب وهو: (قد بلغتْ سوآتِهم هجرُ)، حيث جعلَ المفعول (هجرَ) -أي أهلَ هجر- فاعلاً، والفاعل رتبتُه التّقديم وإن تأخَّر لفظاً، وجعل الفاعل (سوآتُهم) مفعولاً، والمفعول رتبته التأخير عن الفاعل، وأصل التركيب الذي يؤدِّي هذا المعنى: (قد بلغت سوآتُهم هجرَ). 

وأشار ابن قتيبة إلى أنّ القلب هنا نمط في الأسلوب العربي فقط، فلا فرق في المعنى بين أن يكون الكلام في مثل هذا مقلوباً أو غير مقلوب؛ "لأنّ ما بلَغْتَه فقد بلغَك"(
)، واستدلَّ لذلك بالآية الكريمة  ﮋ ﭾ  ﭿ  ﮀ ﮊ (
)، وأنّ أصل التركيب: بلغتُ الكبرَ، وعليه قوله تعالى: ﮋﮜ ﮝ ﮞ ﮟ        ﮠ ﮊ (
).

وأيَّده في هذا الزمخشـري (ت538هـ) فذكر أنّ قوله تعالى: ﮋﭾ  ﭿ  ﮀ  ﮊ (
)، وقوله في سورة مريم: ﮋ ﮜ ﮝ ﮞ ﮟ        ﮠ ﮊ ، "هما بمعنى؛ لأنّ ما بلغَك فقد بلَغْتَه، يعني: إذا كان المبلوغ من المعاني كما هنا، أمّا إذا كان من الأعيان فبينهما فرق؛ لأنّ البلوغ يسند إلى اللاحق بمن سبقه فيقال: إن كان المتأخِّر زيد: بلغ زيدٌ عمراً دون العكس"(
).

لا شكّ أنّ الآية التي جاء فيها القلب كما هنا، والآية الأخرى التي جاءت على مقتضى الظاهر في سورة مريم، وردا في سياق قصّةٍ واحدة عن نبيِّ الله زكريّا –على نبيِّنا وعليه الصلاة السلام-، وهذا يدلّ على اتّحاد المعنى في الأسلوبين، لكن لابدّ أن يكون هناك سرٌّ وراء هذا الاختلاف في التعبير؟! يقول ابن عاشور: ﮋ ﭾ  ﭿ  ﮀ  ﮊ (
)، جاء على طريق القلب، وأصله: وقد بلغتُ الكبرَ، وفائدته: إظهار تمكّن الكبر منه كأنّه يتطلّبه حتى بلغه"(
).

و سوَّغ القلب في الآية اعتبار لطيف؛ ومعنى جميل، ربما لم يُلْتَفتْ إليه؛ وهو أنه إذا كانت السنون بداية الكبر وقد بلغَتْهُ، فزكريا -عليه السلام- قد بلغ منها أقصاه حتى وهن عظمه، واشتعل رأسه، ومع ذلك أكرمه ربه بالإنجاب؛ لذا تعجَّب نبيُّ الله من غرابة هذا الحدث؛ أن يولد لمن هو في مثل حالته ﮋ ﭸ ﭹ   ﭺ ﭻ ﭼ ﭽ ﭾ ﭿ ﮀ ﮁ ﮂﮃ ﮊ(
)، 

* * *

2- قال تعالى: ﮋ ﮔ  ﮕ  ﮖ     ﮗ  ﮘ  ﮙ   ﮚ  ﮛ  ﮜ  ﮝ  ﮞ  ﮟﮠ  ﮡ  ﮢ   ﮣ  ﮤ  ﮥ  ﮦ     ﮧ  ﮨ  ﮩ  ﮊ (
).

الهاء في (ردُّوه) يعود إلى (أَمْر)؛ الذي ذُكِرَ في أول الآية: ﮋ ﮊ ﮋ ﮌ ﮍ  ﮎ    ﮏ ﮐ ﮑ ﮒﮓ ﮔ ﮕ ﮖ    ﮗ ﮘ ﮙ  ﮚ ﮛ ﮜ ﮝ ﮞ ﮟﮠ ﮊ. 

الخطاب في الآية موجّه إلى ما كان يفعله قومٌ من ضعفة المسلمين؛ إذا جاءهم خبرٌ سارعوا في بثِّه وإذاعته بين النّاس دون أن ينظروا في حقيقة الأمر وعاقبته، وجاء التوجيه الإلهي بأنّ من الحكمة أن يرجعوا بما سمعوا إلى رسول الله صلى الله عليه وسلَّم، بأن يخبروه أو يخبروا كبار الصحابة الذين هم أولو الأمر والبصيرة، فيرشدوهم إلى ما كان ينبغي، ومن ثَمَّ يستنبط أولئك الضعفاء ما عند رسول الله -صلى الله عليه وسلَّم- أو أولي الأمر- من التوجيه والبيان فيما سمعوا، وما ينبغي لهم إذاعته أولا. وقد استجابوا لهذا التوجيه الإلهي إلاّ قليلاً منهم(
).  

وعلى هذا التفسير يكون الاستثناء من قوله: (لعلمه)، ويكون أصل التركيب: لعلمه الذين يستنبطونه منهم إلا قليلا.

وهذا ما ذهب إليه ابن قتيبة (ت276هـ) في الاستشهاد بالآية في باب المقلوب، على أنّها من القلب المقبول، وعلّق عليها بقوله: "أراد: لعلمه الذين يستنبطونه منهم إلا قليلا، ولولا فضل الله عليكم ورحمته، لاتبعتم الشيطان"(
).
وبجعل (إلا قليلا) مستثنى من (لعلمه) يكون القلب، إذْ تقدَّم في معناه على قوله: (ولولا فضل الله عليكم ورحمته، لاتبعتم الشيطان)، لأنّه لو كان الاستثناء من قوله (اتبعتم الشيطان) على ما هو عليه في ظاهر الآية فَسَدَ المعنى، "لأنّه يصير عدم اتباع القليل للشيطان ليس بفضل الله، وهو لا يستقيم"(
). وكذلك يكون القلبُ لو جُعِل الاستثناء من قوله (أذاعوا) من قوله: ﮋ ﮊ ﮋ ﮌ ﮍ  ﮎ    ﮏ ﮐ ﮑ ﮒﮓ ﮊ (
).

ولكن عدم القلب في هذه الآية واردٌ أيضاً، بأن يكون الاستثناء من قوله (اتبعتم) كما هو المتبادر من ظاهر الآية، وهو الرّاجح في نظري؛ إذ يمكن توجيه الآية عليه بما لا يفسد به المعنى؛ سواء كان على تفسير البيضاوي (ت691هـ)(
) للآية وهو: ولولا فضل الله عليكم ببعثة الرسول -صلى الله عليه وسلَّم-، وإنزال القرآن العظيم، لاتّبعتم الشيطان بالكفر والضلال، إلاّ القليل ممن عصمه الله قبل البعثة النبويّة، كورقة بن نوفل (
). أو على تفسير الزمخشري بـ"أنّ المراد من قوله: (ولولا فضل الله عليكم ورحمته، لاتبعتم الشيطان إلا قليلاً) – لولا تتابع نصر الله ومعونته إيّاكم لاتبعتم الشيطان إلاّ القليل منكم من المؤمنين من أهل البصيرة الذين يعلمون أنّه ليس مداراً لحقية على النصر في كلِّ حين، وهذا أحسن الوجوه؛ لارتباطه بما بعده"(
).  

أمّا على القول بالقلب فلا تظهر له فيه خاصية التقديم، والاعتبارات اللطيفة التي تقتضيها مخالفة الكلام لمقتضى الظاهر، والله أعلم.  

* * *

3- قال تعالى: ﮋﮱﮠ  ﯔ ﯕ  ﯖ  قَتْلُ ﮋ    ﯧ   ﮊ (
).  

هذه القراءة (زُيِّنَ) مبنيّ للمجهول، ونائب الفاعل: (قتلُ) بالرفع، وهو مضاف، والمضاف إليه (شركائِهم)، و(أولادَهم) مفعول به – قراءة ابن عامر(
). 

استشهد بها ابن قتيبة (ت276هـ) في باب المقلوب، على أنّها من القلب المقبول، وعلّق عليها بقوله: "أي: قتلُ شركائِهم أولادَهم"(
).

يعني: أصل التركيب: (قتلُ شركائِهم أولادَهم) بأن لا يُفْصَل بين المضاف والمضاف إليه؛ ذلك لأنّ المضاف إليه بمنـزلة الجزء من المضاف. لكن وجود مخالفة هذا الأصل في هذه الآية بتقديم المفعول به على المضاف إليه- حصل القلب.

ولعلّ السرَّ في ذلك التقديم التنبيه على أنّ من أعظم أنواع القتل العمد قتلَ الولد.   

وهذه المخالفة (الفصل بين المضاف والمضاف إليه بمفعول متأخر عنهما)، من سنن العرب في كلامهم إذا وجد له اعتبار لطيف. وله شواهد من الشعر العربي، كقوله:

عَتَوْا إِذْ أَجَبْنَاهُمْ إِلَى السّلْمِ رَأْفَةً    فسقناهمُ سوقَ البغاثَ الأجادِلِ(
)
ففيه الفصل بين المضاف وهوسَوْقَ، والمضاف إليه وهو الأجادلِ فاعل سوقَ، والفاصل هو المفعول به (البغاثَ). وأصل التركيب: (سوقُ الأجادلِ البغاثَ).

الشاهد في هذا البيت كالشاهد في الآية الكريمة، سواء بسواء، وإن اختلف معناهما، وتفاوتت درجات البلاغة بينهما. 

ولكن زعم كثيرٌ من العلماء أنّ الفصل بين المتضايفين لا يجوز مطلقاً إلا في الشعر، وضعّفوا ما ورد في هذه الآية الكريمة (
)، ولا شكّ أن هذا غير سديد؛ إذ كلام الله أحقّ أن تُجْرَى عليه القواعد؛ لا أن يرجع إلى غيره. 

وكذلك إنّ إطلاقهم على عدم جواز الفصل بين المتضايفين- ليس بصحيح، فقد قال ابن هشام (ت761هـ)(
): "والحقّ أنّ مسائل الفصل سبعٌ، منها ثلاث جائزة في السّعة: إحداها: أن يكون المضاف مصدراً، والمضاف إليه فاعلَه، والفاصل: إمَّا مفعوله كقراءة ابن عامر: ﮋقَتْلُ ﮋ  ﯧﮊ(
)..." (
)؛ لأنّ إضافته على نيّة الانفصال، وأنّ معمولَه -وإن تقدَّم في اللفظ- متأخِّرٌ رتبة، فالفصل حينئذ كعدمه، ولهذا ساغ هذا الأسلوب في اللسان العربي، وأنّ القرآن نزل بلغتهم(
).

* * *

4- قال تعالى: ﮋ ﭑ  ﭒ  ﭓ  ﭔ  ﭕﭖ  ﭗ  ﭘ  ﭙ  ﭚ      ﭛ  ﭜ  ﭝ  ﭞ  ﭟ  ﭠ  ﭡ  ﭢ ﮊ(
).

استشهد بهذه الآية ابن قتيبة(ت276هـ) في باب المقلوب، على أنّها من القلب المقبول، وعلّق عليها بقوله: "ومن المقدَّم والمؤخَّر قوله سبحانه: ﮋ ﭗ  ﭘ  ﭙ  ﭚ  ﭛ  ﭜ  ﭝ  ﭞ  ﭟ  ﭠ  ﭡ  ﭢﮊ. وقال ابن عباس(
) في رواية الكلبي(
): أراد: ولا تعجبك أموالهم وأولادهم في الدنيا؛ إنما يريد الله أن يعذبهم بها في الآخرة"(
). 

استدلَّ ابن قتيبة على التقديم والتأخير بما رواه الكلبي عن أبي صالح(
) عن ابن عباس، ومن أجل زيادة التوضيح أُورِدُ نصَّ الرِّواية، من كتاب (تنوير المقباس من تفسير ابن عبّاس): " ﮋ ﭑ  ﭒ ﮊ يا محمد ﮋﭓ ﮊ  كثرة أموالهم ﮋ ﭔ  ﭕ ﮊ كثرة أولادهم ﮋ ﭗ  ﭘ  ﭙ  ﭚ      ﭛ  ﭜ  ﭝ  ﭞ  ﭟ  ﭠ ﮊ  ، تخرج أنفسهم في الحياة الدنيا ﮋ ﭡ  ﭢ ﮊ مقدَّم ومؤخَّر"(
).
فأصل التركيب: ولا تعجبك أموالهم ولا أولادهم في الحياة الدنيا؛ إنّما يريد الله ليعذبهم بها في الآخرة؛ فحذف متعلّق (يعذبهم) وهو (في الآخرة)؛ لدلالة ما يقابله وهو (في الحياة الدنيا). ولَمّا أُخِّر قوله (في الحياة الدنيا) بعد قوله (ليعذبهم بها) مما يوهم أنّه متعلِّق بـ(يعذِّبهم)، قيل فيه تقديم وتأخير.

وكذلك ابن فارس (ت 395هـ) يرى أن في الآية تقديماً وتأخيراً، فأوردها في باب التقديم والتأخير، على أنّ ذلك من سنن العرب، وعلّق عليها بقوله: "المعنى: لا تعجبك أموالهم ولا أولادهم في الحياة الدنيا"(
).

هذا ما ذهب إليه البلاغيّـون القـدامى في هذا الشاهد، من أنّ فيه مخالفة مقتضى الظاهر، بسبب التقديم والتأخير.

وبالتّأملّ في الآية لا أجد ما يدعو إلى هذه المخالفة، لأنّ نظم الآية على الأصل، أي: لا  تعجبك أموالهم ولا أولادهم؛ إذ يريد الله أن يعذبهم بها في الدنيا بسبب ما يكابدون لجمعها وحفظها من المتاعب، وما يرون فيها من الشدائد، ويشغلهم بها، ثم يموتون على الكفر، فيُعذَّبون في الآخرة(
)، وسياق الآية جليّ في هذا، قال تعالى: ﮋ ﭑ  ﭒ  ﭓ  ﭔ  ﭕﭖ  ﭗ  ﭘ  ﭙ  ﭚ      ﭛ  ﭜ  ﭝ  ﭞ  ﭟ  ﭠ  ﭡ  ﭢ ﮊ(
).
وقال ابن عاشور: "فقوله: (في الحياة الدنيا) متعلّق بـ(يعذبهم). ومحاولة التقديم والتأخير تعسُّف"(
).  

إضافة إلى أنّ رواية الكلبي تعدّ من أوهى الروايات المرويّة عن ابن عبّاس(
)، وقال السيوطي(
): " الكلبي، اتهموه بالكذب، وقد مرض فقال لأصحابه: كلّ شيء حدَّثتكم به عن أبي صالح كذب"(
). 

5- قال تعالى: ﮋ ﯽ  ﯾ  ﯿ    ﮊ(
).

الضحك: المراد به حقيقة الضحك، أو المراد به: التبسم وطلاقة الوجه(
)، وحصل ذلك منها سروراً بعد أن بشرتها الملائكة بأن سيكون لها ولد اسمه إسحاق(
). 

وقد يراد بالضحك: الحيض كما ذهب إليه بعض من المفسرين، وهو بعيد؛ بدليل قوله: ﮋ ﭓ  ﭔ  ﭕﮊ "ولو كان الحيض قبل البشارة لم تنكر الحمل والولادة؛ لأنّ الحيض معيارها"(
).

وقال الفرّاء: "وأمّا قولهم: فضحكت: حاضت، فلم أسمعه من ثقة(
).

وقد استشهد بهذه الآية ابن قتيبة (ت276هـ) في باب المقلوب، على أنّها من القلب المقبول، وعلّق عليها بقوله: "أي: بشرناها بإسحاق؛ فضحكت"(
). 
ففي الآية تقديم وتأخير، وهذا إذا كان الضحك بمعنى السرور، من أجل ما سمعته من البشارة بالولد، ولطيفة هذا القلب: أن ضحكها غير عادي، وإنما يحمل معنى التعجب والاستبعاد، فقالت في إثره - على ما أخبر به سبحانه وتعالى: ﮋ ﭑ  ﭒ  ﭓ  ﭔ  ﭕ  ﭖ  ﭗ  ﭘﭙ  ﭚ  ﭛ    ﭜ  ﭝ  ﮊ(
)، وهذا ما سوَّغ القلب، فقُدِّم قوله (فضحكت) على (فبشرناها بإسحاق). والله أعلم.

وجاء في بعض التفاسير(
):  أنّها كانت قائمة تسمع محاورة الملائكة مع إبراهيم عليه السلام، وبشّروه بأن لا خوف عليهم، وإنما الويل لأهل الفساد، ففرحت وضحكت سروراً بالأمن؛ لأنّها خافت كما خاف إبراهيم عليه السلام، بعدها بُشِّرت بإسحاق. 

وعلى هذا فليس في الآية تقديم وتأخير، لأنها ضحكت من زوال الخيفة، بعدها جاءت البشارة بالمولود.  

لكن مجيء القصّة نفسها في موضع آخر من القرآن الكريم يكشف لنا عن وجود القلب في الشاهد، وأن فيه تقديما وتأخيراً، وذلك بأنّ الضحك الذي حصل من امرأة إبراهيم -عليه السلام- كان نتيجةً للبشارة بالولد، لا لسماعها خبر نجاتهم، فإنّ الملائكة بشّرت بإسحاق  قبل أن تخبرهم بأنّ الله حكم بنجاتهم أو إهلاك المفسدين(
)، قال تعالى: ﮋ ﯸ  ﯹ  ﯺﯻ  ﯼ  ﯽ  ﯾﯿ  ﰀ  ﰁ  ﰂ   ﮊ(
)؛ ولهذا يظهر لي أنّ في الآية قلباً، لما فيه من لطافة، ولكون سياق القصة في سورة الذاريات تبيِّن أنّها ضحكت بعد أن سمعت بشارتها بإسحاق. والله أعلم.

* * *

6- قال تعالى:  ﮋ ﮔ  ﮕ  ﮖ  ﮗ  ﮘ  ﮙﮚ  ﮊ (
).
أصل التركيب: مخلف رسلَه وعدَه، رسلَه: مفعول أول، وَعْدَه: مفعول ثانٍ. فإذا ما أريد الإضافة على هذا الأصل يقال: (مخلف رسلِه)، ولكن جاءت الآية على خلافه، حيث أضيف (مخلف) إلى مفعوله الثاني وهو (وعده) فصار فيها قلب بتقديم وتأخير؛ ولطافة هذا التقديم: إيذانٌ منه سبحانه وتعالى بأنّه لا يخلف الوعد أصلاً، ولا يخلفُ أحداً وعداً، ناهيك وعده لرسوله صلى الله عليه وسلَّم ، فهو سبحانه منجزٌ له ما وعده من نصره على الكافرين(
).

ورسله: جمع مستعمل في الواحد مجازاً، يراد به النبي صلى الله عليه وسلَّم لا محالة(
).  

وقد استشهد ابن قتيبة (ت276هـ) بهذه الآية في باب المقلوب، على أنّها من القلب المقبول، وعلّق عليها بقوله: " ومن المقلوب: أن يُقَدَّم ما يوضِّحه التأخيرُ، ويؤخَّر ما يوضِّحه التَّقديم، كقول الله تعالى: ﮋ ﮔ  ﮕ  ﮖ  ﮗ  ﮘ  ﮙﮚ  ﮊ(
)،  أي: مُخْلِف رُسُلِهِ وعْدَه؛ لأنّ الإخلاف قد يقع بالوعد كما يقع بالرُّسُل، فتقول: أخلفتُ الوعدَ، وأخلفتُ الرُّسُلَ"(
).

يظهر من قول ابن قتيبة أنّ مما سوَّغ القلبَ في هذه الآية- الفعلُ (أخلف)؛ لأنّه يجوز وقوعه على الوعد وعلى الرسول؛ وهذا حسَّن إضافة (مخلف) إلى (وعده)، وإن كان الأصل الإضافة إلى المفعول الأوّل.

* * *

7- قال سبحانه وتعالى: ﮋ ﯛ  ﯜ  ﯝ   ﯞ  ﯟ  ﯠ  ﯡ  ﯢ     ﯣ  ﯤ  ﯥﯦ  ﯧ   ﯨ  ﮊ (
).

العِوَج هنا: معنوي، وهو إمّا في اللفظ أو في المعنى. وعوج اللفظ: اختلاله في الإعراب، ومخالفة الفصاحة؛ وعوج المعنى: تناقضه، وكونه مشتملاً على ما ليس بحقّ أو داعياً لغير الله(
).

قيِّما: حال من الكتاب أو من ضميره المجرور باللام، ومعناه: مستقيماً معتدلاً لا إفراط فيه ولا تفريط. أي لا إفراط فيما اشتمل عليه من التكاليف حتى يشقّ على العباد؛ ولا تفريط فيه بإهماله ما يحتاج إليه حتى يحتاج إلى كتاب آخر، كما قال: ﮋ ﮀ  ﮁ  ﮂ  ﮃ  ﮄ  ﮅﮆﮊ(
).(
).

استشهد بهذه الآية ابن قتيبة (ت276هـ) في باب المقلوب، على أنّها من القلب المقبول، وعلّق عليها بقوله: " أراد: أنزل الكتاب قيِّماً، ولم يجعل له عِوَجاً"(
). 

ففي الآية تقديم وتأخير على ما ذكر ابن قتيبة، وتبعه في ذلك بعض المفسرين، كالطبري (ت310هـ)(
)، والواحدي (ت468هـ)(
)، وابن عطية (ت 546هـ)(
). 

وقُدِّم جملة (ولم يجعل له عوجاً) معترضة بين (الكتاب) وبين الحال منه (قيما)، وقد أفاد هذا التقديم الاهتمام بعظمة هذا الكتاب المعجز، وأنّه لا يأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه، وأنّه من عند الله، ولو كان من عند غيره لوجدوا فيه اختلافاً كثيراً، وهذا ما يزيد في الإيمان بهذا الكتاب.

وكذلك يفيد هذا التقديم  الاحتراس؛ إذ ما من شيء إلا ويُتوهَّم أنّ فيه عوجاً، وبهذا يبطل ما يفتريه المشركون على رسول الله صلى الله عليه وسلَّم بأنّ ما جاء به أساطير الأولين (
).

* * *

8- ﮋ ﭼ  ﭽ          ﭾ  ﭿ    ﮀ  ﮁ  ﮂ   ﮃ  ﮄ  ﮊ (
).

استشهد بهذه الآية ابن قتيبة (ت276هـ) في باب المقلوب، على أنّها من القلب المقبول، وعلّق عليها بقوله: "أي: ولولا كلمةٌ سبقت، وأجلٌ مسمى- لكان العذابُ لزاماً"(
). 

واستشهد بها ابن فارس (ت 395هـ) في باب التقديم والتأخير، على أنّ ذلك من سنن العرب في الكلام، فقال: " فـ(أجلٌ) معطوف على (كلمةٌ). التأويل: ولولا كلمة سبقت من ربك وأجلٌ مسمى -أراد: الأجل المضروب لهم وهي الساعة- لكان العذاب لازماً لهم"(
).

فسَّر الأجَلَ بالسّاعة، وهي الموعد لعذاب هؤلاء الكفرة من هذه الأمّة، فإنّ الله سبحانه وتعالى أخَّر عنهم عذاب الاستئصال، إكراماً لنبيِّه. وهذا هو معنى (كلمة سبقت من ربك) (
)، فلا فرق بينهما، فالجملة الثانية معطوفة على الأولى؛ ففيها توكيد نشأ عن تكرار مضمونهما. وجاء التقديم بتقدُّم جواب (لولا) على الجملة المعطوفة.

ولعلَّ الأولى أن تكون الجملتان مستقلَّتين في معناهما؛ وهو ما ذهب إليه بعض المفسِّرين، حيث ذكروا أنّ الكلمة: هي الوعد من الله سبحانه وتعالى بأن يؤخِّر عذاب الاستئصال عن كفرة هذه الأمّة؛ إكراماً لنبيِّه صلى الله عليه وسلَّم(
). 

وأجل مسمى: هو الوقت الذي سمّاه الله لكلِّ نفس في العيش في الدنيا، هم بالغوه ومستوفوه(
).

ولولا وَعْدٌ من الله سبق بتأخير عذابهم إلى يوم القيامة، لكان العذاب لزاماً لهم في هذه الدنيا عاجلاً كما حلَّ بعاد وثمود وأضرابهم؛ وكذلك لولا أجلٌ مسمَّى كتبه الله على كلِّ نفس في هذه الدنيا، وقضى بذلك، لعجَّل لهم العذاب في الدنيا كما فعل بعاد وثمود. 

وبما أنّ الجملة الثانية معطوفة على الأولى يُستغنى عن جواب أحدهما، فيكون أصل التركيب: (ولولا كلمة سبقت من ربِّك وأجل مسمى- لكان لزاماً)، ثمَّ قُدِّم هذا الجواب بين المعطوفين، فصار التركيب مخالفاً لما يقتضيه الظاهر، ولطافة ذلك أن يسبق إلى الأسماع تشريفُ نبيِّ الأمّة بعدم استئصال أمّته في الدنيا، وأنّ الله سبحانه سيخرج من أصلاب هؤلاء الكفرة من يؤمنون بالله ورسوله. والله أعلم.

* * *

9- قال تعالى: ﮋ ﭣ  ﭤ     ﭥ  ﭦﭧ  ﮊ(
).

استشهد بهذه الآية ابن قتيبة (ت276هـ) في باب المقلوب، على أنّها من القلب المقبول، وعلّق عليها بقوله: "أي: خُلِق العَجَل من الإنسان، يعني العَجَلة، كذلك قال أبوعبيدة"(
).

العجلَة: هي السرعة، وقد خُلِق هذا الوصف في الإنسان، فهو عجول بطبعه، قال تعالى: (وكان الإنسان عجولاً)، يوجد هذا واضحاً في حياته، فإذا فكَّر في شيء محبوب استعجل حصوله بداعي المحبَّة، وإن كان في شيء مكروه استعجل إزالته بداعي الكراهيّة، "ثمّ إن أفراد الناس متفاوتون في هذا الاستعجال على حسب تفاوتهم في غور النظر والفكر، ولكنه مع ذلك لا يخلون عنه"(
).

استشهد بها ابن فارس (ت 395هـ) في باب القلب، على أنّها من شواهد القلب في القرآن الكريم، ولم يعلِّق عليها(
).

* * *

10- ﮋ ﯟ  ﯠ  ﯡ  ﯢ       ﯣ  ﯤ       ﮊ (
).

قوله: (فإنهم) الضمير يعود على الأصنام. 

استشهد بهذه الآية ابن قتيبة (ت276هـ) في باب المقلوب، على أنّها من القلب المقبول، وعلّق عليها بقوله: "أي: فإنِّي عدوٌّ لهم؛ لأنّ كلَّ مَنْ عاديته عاداك"(
).

وما ذكره ابن قتيبة بناء على أنّ العداوة هنا من المعاداة على وزن المفاعلة، ولا يكون ذلك إلاّ من عاقِلَيْن(
)، ولذا قال: "كلّ من عاديته عاداك". 

ولَمّا كانت الأصنام وهو الطرف الثاني لا تعادي أحداً؛ لكونها غير عاقلة، إذ هي من خشب وحديد ونحوها -كان الأصل أن لا تُسنَد إليها العداوة؛ فمجيء الأسلوب على خلاف ما يقتضيه هذا الظاهر؛ حيث وقع الإسناد إلى شيء وهي الأصنـام والمراد غيره وهو نبيّ الله إبراهيـم -عليه السلام-؛ كان القلب.

ثم جاء ابن فارس (ت 395هـ) واستشهد بها في باب القلب، على أنّها من شواهد القلب في القرآن الكريم، وزاد في التوضيح والبيان فقال:" قال بعض علمائنا: ومنه قوله جل وعز: ﮋ ﯟ  ﯠ  ﯡ  ﯢ       ﯣ  ﯤﮊ والأصنام لا تعادي أحداً، فكأنّه قال: فإنِّي عدوٌّ لهم. وعداوته لها: بغضه إيَّاها وبراءته منها"(
).

هذا ويحتمل أن تكون الآية على ظاهرها؛ وأن إسناد العداوة إليها على الحقيقة، والمراد أن عداوتها سوف تظهر يوم القيـامة، قال تعالى: ﮋ ﭳ  ﭴ  ﭵ  ﭶ  ﭷ   ﭸ   ﭹ  ﭺ  ﭻ  ﭼﭽ  ﭾ  ﭿ  ﮀ   ﮁ  ﮂ  ﮊ(
) ، وحينئذ فلا يكون في الآية قلب. ويكون تقدير الكلام: فإنهم عدوّ لي - لو عبدتهم- يوم القيامة. 

وربما يكون الشاهد على سبيل التشبيه البليغ أي: فإنهم كالعدوّ.

قوله عز وجل: ﮋ ﯟ  ﯠ  ﯡ  ﮊ: (عدوّ) بالإفراد دون الجمع (أعداء) مع أن الضمير للجمع؛ إذ "العدوّ بمعنى الجمع، ووُحِّد؛ لأنه أخرج مخرج المصدر، مثل القعود والجلوس"(
). ولعل في ذلك أيضاً دليلاً على قوة اتحادهم في العداوة. 

* * *

11- قال تعالى: ﮋ ﮔ  ﮕ   ﮖ  ﮗ  ﮘ  ﮙ  ﮚ  ﮛﮊ(
).

استشهد بهذه الآية ابن فارس(ت 395هـ) في باب التقديم والتأخير، على أنّها من تقديم الكلام وهو في المعنى مؤخّر، وعلَّق عليها بقوله: "معناه: فألقه إليهم .فانظر ماذا يرجعون. ثم تولّ عنهم"(
).

ذهب ابن فارس إلى التقديم والتأخير لأنّه جعل معنى (تولَّ عنهم): انصرف. 

وقد جعل بعض البلاغيين هذه الآية من القلب المعطوف؛ وهو أن تجعل المعطوف عليه معطوفاً، والمعطوف معطوفاً عليه(
).

وعند التأمُّل لا يظهر في الكلام تقديم وتأخير، وذلك بأن يكون معنى (تولَّ عنهم): تنحَّ عنهم إلى مكان قريب تتوارى فيه وهو الكوّة التي ألقي منها الكتاب؛ ثم استمع إليهم ماذا يقولون(
). 

ويؤيد هذا سياق الآيات الواردة بعدها مرتبطة بالقصّة، حيث بيّنت الحوار الذي دار بينهم، والهدهدُ مختفٍ يستمع إليهم، ثمّ نقل هذا الحوار إلى نبيّ الله -عليه السلام-، قال تعالى: ﮋ ﮑ  ﮒ    ﮓ     ﮊ(
). 

وهذا ما يرجِّح في نظري عدم وجود تقديم وتأخير في الشاهد. إضافة إلى ما ذكر القزويني من أنّ القلب يشترط فيه لطف الاعتبار(
)، ولا يظهر لي شيء من ذلك في هذه الآية الكريمة.

* * *

12- ﮋ ﯛ  ﯜ  ﯝ  ﯞ  ﯟ  ﮊ(
). 

قوله: (عليه): الضمير يرجع إلى نبي الله موسى عليه السلام وهو طفل رضيع، ليس من أهل التكليف. وظاهر العبارة أنّ التحريم وقع عليه، والمراد غيره وهُنّ المرضعات، فكان في الأسلوب قلب إسناد، ولهذا استشهد ابن فارس (ت 395هـ) بهذه الآية في باب القلب، على أنّها من شواهد القلب في القرآن الكريم، وعلَّق عليها بقوله: "ومعلوم أن التحريم لا يقع إلاّ على من يلزمه الأمر والنّهي، وإذا كان كذلك فالمعنى: وحرَّمنا على المراضع أن ترضعه. ووجه تحريم إرضاعه عليهنّ أن لا يقبَل إرضاعهنّ حتّى يُرَدّ إلى أُمّه"(
). ويفهم من هذا القول أن التحريم تحريم شرعي.

وللآية وجه آخر لا قلب فيه، وهو أن يكون (حرّمنا) بمعنى: منعنا، فيكون التحريم بهذا المعنى واقعاً على الطفل، أي: "منعنا الطفل من أن يرتضع من المرضعات"(
)، وعلى هذا يكون التحريم تحريم منع.

وكان الغرض من هذا المنع - على القول بالقلب أو غيره-  أن يكون سبباً لعوده إلى أمِّه، ولئلاّ يرتضع من لبن الكافرات(
)، وهذا ما تميل إليه النفس.

* * *

13- قال تعالى: ﮋ ﭭ  ﭮ    ﭯ   ﭰ  ﭱ  ﭲ  ﭳ  ﭴ   ﭵ  ﭶ  ﮊ (
).

من أنواع التقديم: أن يقدَّم شيء في الكلام، وهو في المعنى مؤخَّر، ويدلّ على ذلك المعنى(
)؛ كما في هذه الآية التي استشهد بها ابن فارس (ت 395هـ) في باب التقديم والتأخير، على أنّها من تقديم الكلام وهو في المعنى مؤخّر، وعلَّق عليها بقوله: "تأويله -والله أعلم- ولو ترى إذ فزعوا وأخذوا من مكان قريب فلا فوت؛ لأنّ (لا فوت) يكون بعد الأخذ"(
).

وهذا إذا جُعِل (أُخِذوا) معطوفاً على (فزعوا)، أي: إذ فزعوا وأخذوا، فلا فوت، لا يبقى أحد بعد الأخذ. 

أمّا على القول بأنّ (أخذوا) معطوف على (فلا فوت)، فلا يكون في الكلام تقديم، وعليه فإنّ الفاء في (فلا فوت) سببيّة، وعدم الفوت مسبَّب عن الفزع، إذ عدم فَوْتِهِم من فزعهم وتحيُّرهم، ويؤيِّد هذا القول قراءة: (أَخْذٌ) على المصدر المرفوع بدلاً من (أُخِذُوا)، ففيه عطف على محلِّ (فوت)، والمعنى: فلا فوت هناك، وهناك أخذ(
).

والأقرب إلى الفهم في معنى الآية: أن المراد ولو ترى إذ فزعوا فحاولوا الهرب فلا فوت، وأخذوا من مكان قريب. وبهذا يتضح المعنى، كما أنه لا يكون شاهداً على التقديم والتأخير. والله أعلم.

* * *

14- ﮋ ﭲ     ﭳ  ﭴ  ﭵ  ﭶ  ﭷ  ﭸ      ﭹ  ﭺ       ﭻ  ﭼ  ﭽ  ﭾ       ﭿ  ﮀ  ﮊ(
).

معنى الآية: إنّ الذين كفروا ينادون يوم القيامة فيقال لهم: لمقت الله إيّاكم في الدنيا حين دعيتم إلى الإيمان فكفرتم بالله، ومقته إيّاكم في هذا اليوم أكبر من مقتكم أنفسكم(
). 

يفهم من هذا أنّ (مقت الله) مقتان، مقتٌ في الدنيا، وهو عندما دعُوا إلى الإيمان فكفروا (
). ومقتٌ في الآخرة وهو أكبر من مقت الكفار أنفسهم عندما رأوا العذاب، وحذف المقت الثاني لدلالة الأول عليه. وأصل التركيب: لمقت الله إيّاكم في الدنيا؛ إذْ تدعون إلى الإيمان فتكفرون – ويوم القيامة مقتُه إيَّاكم أكبر من مقتكم أنفسكم.

وعلى هذا فإنّه قُدِّمَ (أكبر من مقتكم أنفسكم) وهو مقت الله يوم القيامة، على متعلّق المقت في الدنيا.

وعلى هذا استشهد بهذه الآية ابن فارس (ت 395هـ) في باب التقديم والتأخير، على أنّها من تقديم الكلام وهو في المعنى مؤخّر، وعلَّق عليها بقوله: "تأويله: لَمَقْتُ الله إيّاكم في الدنيا حين دُعِيتم إلى الإيمان فكفرتم، ومقته إيّاكم اليوم أكبر من مقتكم أنفسكم اليوم إذ دعيتم إلى الحساب وعند ندمكم على ما كان منكم"(
).

ولعلَّ السر في هذا التقديم أنّ مقت الله يوم القيامة لا يطاق، فأمر الآخرة عظيم، وشأنه جليل، فليحذر الذين يخالفون عن أمره في الدنيا.

* * *

15- قال تعالى: ﮋ ﭲ  ﭳ  ﭴ  ﮊ(
) .

فاعل الدنو هو جبريل عليه السلام، وقد سبقت الإشارة إليه في الآيات السابقة، قال تعالى: ﮋ ﭪ  ﭫ      ﭬ  ﭭ  ﭮ  ﭯ  ﭰ  ﭱ  ﭲ  ﭳ  ﭴ  ﭵ   ﭶ  ﭷ  ﭸ  ﭹ  ﭺ     ﮊ.

فجبريل -عليه السلام- تدلَّى أوَّلاً من أفق السماء إلى أن دنا من رسول الله صلى الله عليه وسلَّم. وعليه فإنّ ترتيب الكلام: أنّ التدلِّي يحصل ثم الدنوّ. على عكس ما جاء في أسلوب القرآن الكريم، ففيه تقديم وتأخير؛ حيث جُعِلَ المعطوف عليه معطوفاً، والمعطوف معطوفاً عليه(
).

هذا ما ذهب إليه ابن قتيبة (ت276هـ) في الاستشهاد بهذه الآية في باب المقلوب، على أنّها من القلب المقبول، وعلّق عليها بقوله: " أي تدلَّى فدنا؛ لأنّه تدلَّى للدُّنُوّ، ودنا بالتَّدلِّي"(
).

وللآية وجهٌ آخر يخرجه عن القلب، وهو أن يكون معنى (التدلِّي): الدنوّ الخاصّ. 

أمّا مطلق الدنوّ فهو عامّ، أي: دنا واقترب، ثمّ تدلَّى واقتراب اقتراباً خاصّاً كما قال أبو حيّان(
) : "ثمَّ دنا من رسول الله صلى الله عليه وسلَّم فتدلَّى فتعلَّق عليه.." (
). ثم قال: "دنا أعمُّ من تدلَّى، فبيَّن هيئة الدنوّ كيف كانت"(
). وعلى هذا فلا قلب في الآية، فيصار إليه.

وثمة وجه آخر يخرج الآية عن القلب، وهو أن يقال: إنَّ (دَنَا) بمعنى أراد الدنو، فلا قلب في الآية -وهذا الأنسب في نظري-؛ لأنّ هذا الأمر لم نره ولم يكن لنا أن نتخيله، لذلك يبقى على ظاهره؛ وقال القزويني: ليس في تقدير القلب في هذه الآية اعتبار لطيف؛ لأنّ أصل الكلام: ثمّ أراد الدنو من محمّد -صلى الله عليه وسلَّم- فتدلَّى فتعلَّق عليه في الهواء(
).

* * *

16- قال تعالى: ﮋ ﮊ  ﮋ  ﮊ(
).

في تهذيب اللغة: "العقر عند العرب: كشف عرقوب البعير، ثم يجعل النحر عقراً؛ لأنّ ناحر الإبل يعقرها ثم ينحرها"(
).

وفي اللسان: "عقره : إذا قطع قائمة من قوائمه ..." (
).

في الآية نوع من أنواع التقديم: أن يقدَّم شيءٌ في الكلام، وهو في المعنى مؤخَّر، ويدلّ على ذلك المعنى؛ كما في هذه الآية، فإنّهم عقروا الناقة أوّلاً، ثم كذبوا في عقرها؛ بأنّهم لم يقوموا بهذا الفعل. فأصل الترتيب على هذا المعنى: أن يكون العقر ثم التكذيب(
).

وعلى هذا استشهد ابن قتيبة (ت276هـ) بالآية في باب المقلوب، على أنّه من القلب المقبول؛ لما فيه من تقديم وتأخير، وعلّق عليها بقوله: "أي: فعقروها فكذبوه بالعقر"(
). 

وذكر ابن قتيبة وجهاً آخر للآية يخرجها عن القلب، وقال: "وقد يجوز أن يكون أراد: فكذبوا قوله: إنّها ناقة الله؛ فعقروها"(
). 

وهذان الوجهان تحتملهما الآية الكريمة، قال الطبري: "يقول: فكذبوا صالحاً في خبره الذي أخبرهم به، من أنّ الله الذي جعل شرب الناقة يوماً، ولهم شرب يوم معلوم، وأن الله يحلّ بهم نقمته إن هم عقروها... وقد يحتمل أن يكون التكذيب بالعقر. 

وإذا كان ذلك كذلك جاز تقديم التكذيب قبل العقر، والعقر قبل التكذيب، وذلك أن كل فعل وقع عن سبب حسن ابتداؤه قبل السبب وبعده، كقول القائل: أعطيت فأحسنت، وأحسنت فأعطيت؛ لأنّ الإعطاء هو الإحسان، ومن الإحسان الإعطاء، وكذلك لو كان العقر هو سبب التكذيب جاز تقديم أي ذلك شاء المتكلِّم"(
).

* * *

17- قال سبحانه تعـالى: ﮋﭩ ﭪ ﭫ ﭬ      ﭭ ﭮ  ﭯ ﭰ ﭱ ﭲ ﭳ ﭴﭵ ﮊ(
).

استشهد بها ابن قتيبة (ت 276هـ) في باب المقلوب، على أنّها مما يتوهّم أن فيها قلباً والصواب خلافه، فقال: "وكان بعض أهل اللغة يذهب في قول الله تعالى: ﮋ ﭩ ﭪ ﭫ ﭬ      ﭭ ﭮ  ﭯ ﭰ ﭱ ﭲ ﭳ ﭴﭵ ﮊ إلى مثل هذا في القلب(
)، ويقول: وقع التشبيه بالرَّاعي في ظاهر الكلام، والمعنى للمنعوق به وهو الغنم..."(
).

ولم يسمِّ ابنُ قتيبة مَنْ ذَهَب إلى أنّ الآية من قبيل القلب، ولكن يظهر أنّه يشير إلى أبي عبيدة القائل في شرح هذه الآية: ﮋ ﭩ ﭪ ﭫ ﭬ      ﭭ ﭮ  ﭯ ﭰ ﭱ ﮊ "إنما الذي يَنْعِقُ الراعي، ووقع المعنى على المنعوق به وهي الغنم؛ تقول: كالغنم التي لا تسمع التي ينعق بها راعيها؛ والعرب تريد الشيء فتحوّله إلى شيء من سببه، يقولون: أعرض الحوضَ على الناقة وإنما تُعرَض الناقة على الحوض، ويقولون: هذا القميص لا يقطعني، ويقولون: أدخلت القَلَنْسُوَة في رأسي، وإنما أدخلت رأسك في القَلَنْسُوَة، وكذلك الخُفّ، ..... والنعيق: الصِيَاح بها" (
). 

ويردّ ابن قتيبة على القائلين بالقلب في هذه الآية، فيقول: "وهذا ما لا يجوز لأحدٍ أن يحكم به على كتاب الله عزّ وجلّ لو لم يجد له مذهباً؛ لأنّ الشعراء تقلب اللفظ وتزيل الكلام على الغلط، أو على طريق الضرورة للقافية، أو لاستقامة وزن البـيت، فمن ذلك قول لبيد:      

نحن بنو أمِّ البنين الأربعة(
)"(
).

ثم قال: "والله تعالى لا يغلط ولا يضطر؛ وإنما أراد: ومثـل الذين كفروا ومثلُنا في وعظهم كمثل الناعق بما لا يسمع، فاقتصر على قوله: (ومثل الذين كفـروا)؛ وحذف: ومثلُنا؛ لأنّ الكـلام يدلّ عليه. ومثل هذا كثير في الاختصـار. وقال الفراء: أراد: ومثل واعـظ الذين كفروا؛ فحذف، كما قـال: ﮋ ﮚ ﮛ ﮜ  ﮝ ﮞ ﮊ أي: أهلها"(
).

وللعلماء أجوبة كثيرة عن هذه الآية، ذكر في البحر المحيط تسعة أقوال في تفسير هذه الآية(
)، وقد ذكَر المُرْتَضَى(
) في أماليه خمسة أجوبة فيها(
).

* * *

18- ﮋ ﯔ ﯕ  ﯖ ﯗ  ﯘ   ﯙ ﯚ ﮊ (
).

ذكر أبو عبيدة أنّ في هذه الآية قلباً كذلك، حيث يقول: "ومن هذا الجنس [يعني: القلب] في القرآن: ﮋ ﯔ ﯕ  ﯖ ﯗ  ﯘ   ﯙ ﯚﮊ ما إنّ العصبة لتنوء بالمفاتيح، أي تثقلها" (
).

ولم يرتض العلماءُ مثلَ هذا القول الذي جنح إليه أبو عبيدة، فقال الفرّاء: "وقد قال رجل من أهل العربيّة: ما إنّ العصبة لتنوء بمفاتحه، فحوّل الفعل إلى المفاتح... فإن كان سمع بهذا أثراً؛ فهو وجه، وإلاّ فإنّ الرجل جَهِل المعنى"(
). 

واستشهد ابن قتيبة (ت 276هـ) بها في باب المقلوب، على أنّها ليست من القلب في شيء، حاكياً قول من يرى القلب: "وكان بعض أصحاب اللغة يذهب ... في قوله سبحانه: ﮋ ﯔ ﯕ  ﯖ ﯗ  ﯘ   ﯙ ﯚ ﮊ أي: تنهض بها وهي مُثْقَلَة"(
).

وردَّ على هذا القول، بمثل ردِّه الذي أوردته في الشاهد السابق، ذلك بأنّ الله سبحانه وتعالى لا يغلط ولا يضطرّ، ثم ذكر التوجيه المناسب لهذه الآية فقال: "أراد: بقوله: ﮋ ﯔ ﯕ  ﯖ ﯗ  ﯘ   ﯙ ﯚ ﮊ أي: تُميلُها من ثِقْلها"(
).

* * *

19- قال تعالى: ﮋ ﮰ ﮱ   ﯓ ﯔ ﮊ (
).

ذهب الفرّاء إلى أنّ في هذه الآية قلباً حيث يقول:"ونرى –والله أعلم- أن المعنى: وإنه لِلْخَيْر لشديد الحب، والخير: المال، وكأن الكلمة لَمّا تقدّم فيها الحبّ، وكان موضعه أن يضاف إليه شديد حذف الحبّ من آخره لَمّا جرى ذكره في أوله"(
)، وعليه فيكون أصل التركيب: (إنّه لشديد الحبّ للخير)، شديد: خبر إنّ، وهو صفة مضاف إلى الحبّ، وللخير: أي لحبّ الخير، وحذف الحبّ وأقيم الخير مقامه؛ لتقدّم ذكره. 

ثمّ حصل القلب بتقديم المؤخَّر؛ الذي هو (لحبّ الخير) على (لشديد الحبّ) وحذف الحبّ الذي هو مضاف إليه؛ لتقدّم ذكره بعد القلب، فانقطعت الصفة عن الإضافة، فنُوِّنت. 

ونظير حذف المضاف إليه لتقدّم ذكره مع تنوين المضاف قوله تعالى: ﮋ ﯪ    ﯫ ﯬ ﯭ ﯮ ﯯ   ﯰﯱ ﮊ(
)، أصله: عاصفِ الريحِ، فحذف الريح الذي هو مضاف إليه، لتقدمه في الجملة، فنُوِّن المضاف وهو (عاصف) (
). 

وذَكَر أنّ السرَّ في القلب هنا: مراعاة تناسب الفواصل القرآنية في هذه السورة، قال سبحانه وتعالى: ﮋ ﮦ ﮧ  ﮨ ﮩ   ﮪ ﮫ ﮬ ﮭ ﮮ ﮯ ﮰ ﮱ   ﯓ ﯔ ﮊ (
).

وهذا مجمل ما أدَّى إليه فهمي من قول الفرّاء في هذه الآية، وهذا نصّه: "نظمُ الآية أنْ يُقال: (وإنّه لشديد الحبِّ للخير)، فلما تقدَّم الحبّ قال: لشديد، وحذف من آخره ذكر الحبّ -لأنّه قد جرى ذكره؛ ولرؤوس الآي- كقوله: (في يوم عاصف) والعصوف للريح لا للأيّام، كأنّه  قال: (في يوم عاصف الريح)" (
). 

هذا وقد استشهد ابن قتيبة (ت276هـ) بهذه الآية في باب المقلوب، على أنّ هذه الآية مما تُوُهِّم فيها القلب، والصواب خلافه، فحكى قول القائلين بالقلب فقال: "وقال آخر في قوله سبحانه: ﮋ ﮰ ﮱ   ﯓ ﯔ ﮊ أي: وإنَّ حبَّه للخير لشديد"(
). ويظهر من هذا القول: أنّ (حبّ) مبتدأ في الأصل، وشديد: خبره.

ثمّ فنّد ابن قتيبة القول بالقلب، وذكر التوجيه الأنسب للآية الكريمة بقوله: "أي: وإنّه لحبِّ المال لبخيل، والشدَّة: البُخلُ ههنا؛ يقال: رجلٌ شديدٌ ومتشدِّد"(
).يعني: أنّ (شديد) خبر إنّ، واسمها الضمير المتصل بإنّ، يعود على الإنسان، وعلى هذا يكون شديد صفة معنويّة للإنسان لا للحبّ، فالآية على ظاهرها، والمعنى: أنّ الإنسان لشديد أي بخيل؛ واللام في (لحبِّ الخير) للتعليل، أي: وسبب بخله حبُّ الخير الذي هو المال، وقد ورد في القرآن كثيراً أن يُذكر (الخير) ويراد به المال(
)، قال تعالى: (ﯣ ﯤ ﯥ ) (
). 

وفي نصِّ ابن قتيبة: الشّدة بمعنى البخل. ولكن فسَّرها آخرون بمعنى: القوّة، والمعنى متقارب(
).

وهذا الذي ذهب إليه ابن قتيبة مِنْ أن لا قلب في الآية - هو ما ذكره الفراء قبله، قال الطبري: "وقال بعض نحويِّي الكوفة: كان موضع (لحبّ) أن يكون بعد شديد... إلخ"(
). ويعني به الفرَّاء(
). ثمَّ وجّه الطبريُّ الآية بنحو توجيه ابن قتيبة فقال : "يقول تعالى ذكره: وإن الإنسان لحب المال لشديد..." (
). 

وما ذهب إليه ابن قتيبة هو الذي تميل إليه النفس؛ لأنّ القول بالقلب في هذه الآية تكلُّف ظاهر، وإفساد للمعنى المراد؛ وأنّ مراعاة الفواصل القرآنيّة ليس بالغرض الأهمّ الذي يُبحث عنه في الأسرار البلاغية، وإنما يأتي تبعاً، وما دام أنّ الآية تستقيم على ظاهرها فلا يعدل إلى خلافه. والله أعلم

* * *

20- ﮋ ﮭ  ﮮ   ﮯ ﮊ (
).

استشهد ابن قتيبة (ت276هـ) بهذه الآية في باب المقلوب، على أنّها ممّا يُتوهَّم فيها القلب، وليست من القلب في شيء، وأورد رأي القائل بالقلب فقال: " وفي قوله سبحانه (واجعلنا للمتقين إماماً) أي: اجعل المتّقين لنا إماماً في الخير"(
).

 أصل التركيب عند من يقول بالقلب: (اجعل المتقين لنا إماماً)، المتقين: مفعول أوّل، و(لنا): جار ومجرور متعلق بجعل، والمعنى يدعو المؤمن ربَّه بأن يجعله تابعاً لأئمّة صالحين. ثمّ لمّا أريد القلب قُدِّم الضمير المجرور (نا) وجُعِل مفعولاً أوّل، و(المتقين) مجرور باللام، فصار تركيب الآية كما ترى.

ونفى ابن قتيبة أن يكون في الآية قلبٌ؛ لكون المعنى مستقيماً على الظاهر، فقال: "يريد: اجعلنا أئمّة في الخير يَقْتَدِي بنا المؤمنون، كما قال في موضع آخر: ﮋ ﭺ ﭻ ﭼ ﭽ   ﭾ ﭿ ﮀﮁ ﮊ (
) ، أي: قادَةً، كذلك قال المفسِّرون(
)؛ ورُوِي عن بعض خيار السلف: أنّه كان يدعو الله أن يُحمل عنه الحديث؛ فحُمِلَ عنه. 

وقال بعض المفسرين(
) في قوله: ﮋ ﮭ  ﮮ   ﮯ ﮊ (
)، أي: اجعلنا نقتدي بمن قبلنا حتى يَقْتَدِيَ بنا من بعدنا. فهم على هذا التأويل مُتَّبِعون ومتَّبَعُون"(
).

أشار ابن قتيبة إلى أنّ أقوال أهل التفسير - وإن اختلفت بعض الاختلاف في تفسير الآية- تدلّ على أنّه لا قلب في الآية. 

وهذا ما يترجّح لديّ؛ لأنّ عدم القول بالقلب في الآية يعطي معنى دقيقاً؛ إذ المؤمن يرجو من ربِّه أن يجعله في مقام عالٍ، ليكون منار هداية ودعوة إلى صراط الله العزيز الحميد؛ ناهيك إذا كان التابعون صالحين راكعين ساجدين؛ والدّالّ على الخير كفاعله، كم يكون للإمام المرشد إلى هذا الخير من الأجر؟! هذه المعاني كلّها لا توجد إذا قيل بالقلب في الآية، وبهذا يتبيَّن الفرق بين المعنيين.

وفي هذا يقول الطبري: "وأولى القولين في ذلك بالصواب قول من قال: معناه: واجعلنا للمتقين الذين يتقون معاصيك ويخافون عقابك –إماماً يأتمون بنا في الخيرات؛ لأنهم إنما سألوا ربَّهم أن يجعلهم للمتقين أئمَّة، ولم يسألوه أن يجعل المتقين لهم إماماً"(
).

هذه شواهد التقديم والتأخير لدى الأوائل من البلاغيين، وقد رأيت أنّ أغلبها يدخل في باب القلب، أو المقلوب كما يسميه ابن قتيبة، وقد أوضحت الفرق بين القلب، والتقديم والتأخير، في مستهلّ هذا المبحث.

(((
المبحث الثالث: 
 القصر 

القصر في اصطلاح البلاغيين: تخصيص شيءٍ بشيءٍ بطريق معهود(
)، أي: مخصوص.

وبالبحث في الشواهد القرآنية التي وردت على أسلوب القصر من خلال الدراسات البلاغية المعنيّة بالبحث، وجدتُ ابن فارس فقط -دون غيره- يُعْنَى بمبحث (إنما) وهي إحدى طرق القصر، واستشهد لها بشاهد واحد من القرآن الكريم. 

والقول بأنّ (إنما): طريقٌ من الطرق التي تفيد القصر، هو مذهب البلاغيين. أمّا أبو حيان الأندلسي فيقول -عند تفسيره لقوله تعالى: ﮋ ﮖ  ﮗ  ﮘ  ﮙ   ﮚ   ﮛ    ﮜ      ﮝ ﮊ(
) :"...أنها لا تكون للحصر، وإنما مع إنَّ، كهي مع كان، ومع لعل، فكما أنها لا تفيد الحصر في التشبيه ولا الحصر في الترجي فكذلك لا تفيده مع إنَّ. ... ولو كانت (إنما) دالة على الحصر لزم أن يقال: إنه لم يوح إليه شيء إلاّ التوحيد. وذلك لا يصح الحصر فيه؛ إذ قد أوحى له أشياء غير التوحيد، وفي الآية دليل على تظافر المنقول للمعقول وأن النقل أحد طريقي التوحيد، ويجوز في ما من (إِنَّمَا) أن تكون موصولة"(
).
ويترجح عندي ما ذهب إليه البلاغيون بأنّ (إنما) تفيد القصر حيث وردت، وقد ذكر بعض الباحثين أيضاً: أنه لم يجد أيّ شاهد لـ(إنما) إلا وهو يفيد القصر، غير أنه تختلف المقامات التي ترد فيها هذه الأداة من تعليل، أو استغراب، أو تعريض، أو اعتذار أو غير ذلك(
).

والسَّبب في إفادة (إنما) القصر؛ لأنّها تتضمن معنى ((ما)) و((إلاَّ))(
)؛ ولأنها تفيد التأكيد لمضمون الجملة، فإذا كانت (إنَّ) وحدها كافية في تحقيق ذلك فإنّ (إنما) تفيد ذلك؛ بل التأكيد فيها أقوى؛ لتركيبها من حرفي التأكيد، هما: ((إنّ)) و((ما)) الزائدة الداخلة عليها؛ وقد كفّتها عن العمل في الجملة الاسمية، وهيّأتها للدخول على الجملة الفعلية، وأعطتها حكماً زائداً لم يكن لها قبل دخول ((ما)) عليها، وهذا الحكم هو القصر والاختصاص الذي يكسب الأسلوب قوَّةً وإيجازاً(
). 

وقد يؤتى بأداة ((إنّما)) في سياق أمر معلوم لا يجهله المخاطب ولا ينكره، "... تفسير ذلك: أنك تقول للرجل: ((إنّما هو أخوك)) و((إنّما هو صاحبك القديم )) لا تقوله لمن يجهل ذلك ويدفع صحَّته، ولكن لمن يعلمه ويقرُّ به ، إلاّ أنّك تريد أن تُنَبِّهه للذي يجب عليه من حقِّ الأخ وحرمة الصاحب "(
). 

ومجيء (( إنّما)) في المعاني المعلومة التي لا يجهلها المخاطب ولا يدفعها ولا ينكرها - أمرٌ قد أيَّده البلاغيون، وتابعوا فيه عبد القاهر كالرازي(
)، وسعد الدين التفتازاني(
)، وشراح التلخيص(
)، وغيرهم(
).

ولعلَّ من أسرار مجيئها في الأمر الواضح المعلوم هو طبيعة (إنما)؛ إذ إنها أول ما تقرع السمع تجدها "تفيض في موادَّة المخاطب ومؤانسته، وكأنّها تربت على كتفه وتبثّه الأمن والطمأنينة والثقة، ثم هي تصحبه بعد ذلك في رفق وهوادة إلى ما يحسن به أن يُتنبَّه إليه من خطأ أو يرشد إليه من صواب..."(
). 

* * *

والشاهد القرآني الذي ورد في القصر بإنما هو قوله تعالى: ﮋﰅ ﰆ  ﰇﮊ(
). واستشهد به ابن فارس على ذلك، وغرضُه من إيراد هذا الشاهدِ الردُّ على بعض المفاهيم الخاطئة في الأسلوب البلاغي الذي يفيده إنما، وذكر مقالتهم حيث يقول: "وقال قوم:(إنما) معناه التحقير، تقول: ﮋ ﰅﰆﰇ ﮊ محقِّراً لنفسك"(
).
معنى ذلك: أن هذه الأداة (إنما) تستخدم في التحقير، على حسب زعمهم. فرد عليهم ابن فارس مستشهداً بآية أخرى ورد فيها (إنما)، ولكنها لا تفيد فيه التحقير وهي قوله جلّ ثناؤه: ﮋ ﭸﭹ ﭺﭻﭼﮊ(
). وعلَّق عليها بقوله: "فأين التحقير هاهنا؟!"(
)، فالشاهد الثاني نظير الأول من حيث استعمال أداة (إنما) فقط لا المعنى. فإنّ معنى  ﮋ ﭸﭹ ﭺﭻﭼﮊ: إن الله ليس عدة آلهة، وإنما هو متفرد بالوحدانية، فالمقام مقام تنزيه. 

والشاهد القرآني ﮋ ﰅﰆﰇ ﮊ تكرَّر في سورتين من سور القرآن الكريم: في آخر الكهف، وبدايات سورة فصلت، هو كلام أُمِرَ به النبي -صلى الله عليه وسلّم- أن يبلغه، والمعنى: إنما أنا بشر لا إلهٌ، فنفى عن نفسه-صلى الله عليه وسلّم- التعظيم والإطراء الذي يصل إلى مرتبة الألوهية. 

وقال عبد القاهر الجرجاني: "وأما قولُه تعالى: ﮋ ﰄ   ﰅ      ﰆ  ﰇ      ﰈ  ﮊ(
)، فجاء بإنما لأنَّه ابتداءُ كلام قد أمِرَ النبيُّ بأنْ يُبلِّغَه إياهم ويقولَه معَهُم، وليس هو جواباً لكلامٍ سابقٍ ..." (
). 

وهذا البيان في ذا الشاهد تميل إليه النفس، وتستحسنه، بخلاف ما ذكر العُكْبَرِيّ(
) بما يفيد أن الشاهد من قبيل الردّ على المخاطب، قال: "لأنهم طلبوا منه مالا يقدر عليه البشر، فأثبت لنفسه صفة البشر ونفى عنه ما عداها(
). ولو قال نحو هذا الكلام في ما ورد في سورة إبراهيم لكان قريباً من الصواب، قال تعالى: ﮋ ﯦ ﯧ ﯨ ﯩ ﯪ ﯫ ﯬ ﯭ ﯮ  ﯯ ﯰ     ﯱ ﯲ ﯳ ﯴ ﯵ ﯶ  ﭑ ﭒ ﭓ ﭔ ﭕ ﭖ ﭗ ﭘ ﮊ (
).   

ففي هاتين الآيتين إنكار من المشركين وردٌّ عليهم بأسلوب القصر ﮋ ﭔ  ﭕ  ﭖ  ﭗ  ﭘﮊ ، فأثبت الرسل لأنفسهم صفة البشرية ونفوا عنها ما عداها. ولم يأت الردُّ بإنما؛ لأنه يجبُ أن يؤتَى به ملائماً للأسلوب الذي ورد به الإنكار في الآية السابقة، ويُراعَى فيه حَذوُه(
).

ويبدو لي أنّ ابن فارس ذهب إلى نحو ما ذهب إليه العكبري من أن الشاهد فيه جواب وردّ لمخاطب منكر رسالته -صلى الله عليه وسلَّم-، واستنبطتُ هذا من إيراده كلام الفراء في موضع الشاهد، ونص على صحته، فقال: "قال الفرّاء: ....و(إنّما قام أنا) لا يكون هَذَا ابتداء أبداً وإنما يكون ردّاً عَلَى آخر، كأنّه ادّعى أنه أخٌ ومولىً وأشياء أخر، فنفاه وأقرّ لَهُ بالأخوة، أو زعم أنه كَانَتْ منكَ أشياء سوى القيام فنفيتها كلها مَا خلا القيام"(
). 

ثم قال: "والذي قاله الفرّاء صحيح، وحجته قول صلى الله عَلَيْهِ وسلم الله تعالى عَلَيْهِ وسلم: (إنّما الولاء لمن أعتق)(
)"(
). 

والاستدلال بالحديث الشريف على (إنما) تأتي ردّاً -لا ابتداء -؛ إذ القصر فيه إضافيّ تحقيقي للقلب، بمعنى: أنّ الولاء لمن أعتق لا لمن باع(
)، ويفهم هذا الرد من خلال القصة التي ورد فيها الحديث، وهي قصة أمّ المؤمنين عائشة(
) -رضي الله عنها- حين أرادت أن تشتري أمَةً -وهي بريرة رضي الله عنها- وتعتقها ويكون لها الولاء، فقال أهل الأمة: لابد أن يكون لنا ولاؤها. فقام رَسُولُ اللَّهِ -صَلَّى اللَّهُ عَلَيْهِ وَسَلَّمَ- فخطب وقال:  (... إِنَّمَا الْوَلاءُ لِمَنْ أَعْتَقَ)(
).

والحديث يحتمل أن يكون من القصر الحقيقي الذي هو عموم النفي، لأنّه حكم شرعي يعمّ الناس جميعاً؛ وقال ابن حجر(
): "يستفاد منه أن كلمة (إنما) للحصر، وهو إثبات الحكم للمذكور، ونفيه عمّا عداه، ولولا ذلك لما لزم إثبات الولاء للمعتِق، ونفيه عن غيره"(
). والدليل الذي يحتجّ به إذا تطرق للاحتمال بطل به الاستدلال.
أما الشاهد الذي معنا فشأنه -كما ذكرت- هو إبلاغ الرسالة إلى الناس كافة بأن لا إله إلا الله وحده لا شريك له، وأنه رسول الله، وهو بشر مثلهم، لكنه يوحى إليه من عند الله، وقد جاء هذا المعنى بأداة (إنما) التي أفادت أموراً، منها: الدلالة على قصر الموصوف على الصفة، وهي قصر ذاته الشريفة -صلى الله عليه وسلم- على صفة البشرية، ونفي عنه ما قد يتوهَّم منه خلاف ذلك؛ وهو من قصر الموصوف على الصفة. 

فالمقصور في الشاهد القرآني هو لفظ (أنا)، والمقصور عليه هو لفظ (بشر)؛ إذ إن مكان المقصور عليه مع (إنما) هو المتأخر (المحكوم به)، وعلى هذا ذهب جمهور البلاغيين منهم عبد القاهر الجرجاني(
) والسكاكي(
).
(((
المبحث الرابع:

الإنشاء 

أسلوب الإنشاء في التصنيف البلاغي: هو الكلام الذي لا يمكن أن يُحْكَم عليه بالصدق أو الكذب، أي: هو ما لا يحتمل الصدق والكذب لذاته(
). 

وهو قسيم الخبر؛ الذي يعرف بأنه ما يحتمل الصدق والكذب لذاته. وهذا القيد في التعريف (لذاته) يخرج ما تدلّ القرائن على تعيين صدقه كالقرآن الكريم وحديث النبي -صلى الله عليه وسلم- الذي لا ينطق عن الهوى(
). 

وتقسيم البلاغيين المتأخِّرين الكلامَ إلى خبر وإنشاء مشهور (
)، وفي حديثهم عن الإنشاء لاحظوا أنه ينقسم قسمين أيضاً هما:

1- إنشاء طلبي وهو ما يستدعي مطلوباً غير حاصل وقت الطلب.

2- الإنشاء غير الطلبي: ما لا يستدعي مطلوباً(
).  

بيان هذا أن الإنشاء الطلبي: هو ما يستدعي مطلوباً غير حاصل وقت الطلب، كالأمر، والنهي، والاستفهام، والتمني، والنداء؛ لأن المطلوب بهذه الأمور لا يحصل بها المطلوب إلا بعد النطق بها. أما قبل النطق بها أو وقته فلا تكون حاصلة. ففوائد هذا النوع من الإنشاء لا تحصل إلا بعد النطق به، وقبل ذلك لا وجود لها.

ويفهم من هذا أن النوع الثاني من الإنشاء وهو غير الطلبي هو الذي يكون المطلوب به حاصلاً عند النطق به.

وقد استقرَّ البحثُ عند جمهور البلاغيين على أنّ أنواع الإنشاء الطلبي هي: الاستفهام، والأمر، والنهي، والتمني، والنداء(
). غير أنّ الشواهد القرآنية في هذا المبحث تدور على (الاستفهام، والأمر) أمّا المباحث الأخرى فما وجدت لها شواهد قرآنية في حدود موضوع البحث. 

* * *

أولاً: شواهد الإنشاء الطلبي:

 1-الاستفهام

ينظر البلاغيون إلى مخالفة هذه الأدوات معانيَها الحقيقية، لأن الأسلوب إذا خالف ما يقتضيه الظاهر فلابد أن تكون فيه مزية بلاغية، وإلا كان خطأً، قال ابن جني: "واعلم أنه ليس شئ يخرج عن بابه إلى غيره إلا لأمرٍ قد كان وهو على بابه ملاحظاً له وعلى صَدَد من الهجوم عليه"(
). 

فإذا جاء الاستفهام في جملة ولا يراد منه طلب الفهم، فيكون الاستفهام –حينئذ- مثيراً للنفس لتكتشف ما وراءه من أسرار. 
والمعاني التي تفيدها هذه الأدوات كثيرة لا يمكن الإحاطة بها، ولكنهم أشاروا إلى بعضها إشارات مجملة، وقد استشهدوا لذلك بشواهد من القرآن الكريم، منها ما يلي:

قوله تعالى: ﮋ ﮂ  ﮃ  ﮄ  ﮅ   ﮆ  ﮇ  ﮈ  ﮉ  ﮊﮊ(
) .

استشهد ابن قتيبة بهذه الآية، ولم يعلِّق عليها؛ اكتفاءً بالعنوان الذي ذكره وهو "استفهام والمعنى تقرير"(
).

وقد تناول ابن جني هذا الشاهد القرآني-عند حديثه عن خروج الاستفهام عن معناه- وذكر أن الاستفهام للتقرير، وقال: "ومثله(
) خروج الهمزة عن الاستفهام إلى التقرير، ألا ترى أنَّ التقرير ضرب من الخبر وذلك ضد الاستفهام"، إلى أن قال: "ولم تقل للناس: اتخذوني وأمي إلهين، ولو كانت استفهاما محضا لأقرت الإثبات على إثباته والنفى على نفيه..."(
).
وقال في موضع آخر: "ومِن ذلك لفظ الواجب [يعني المثبت] إذا لحِقته همزة التقرير عاد نفياً، وإذا لحقت لفظ النفي عاد إيجابا، وذلك كقول الله سبحانه : ﮋ ﮂ  ﮃ  ﮄ  ﮊ أي ما قلت لهم"(
).
 واستشهد المبرد بهذه الآية أيضاً على أنها من خروج الاستفهام عن معناه، وأشار إلى أن الاستفهام فيها للتوبيخ (
).
وكذلك ابن فارس استشهد بها على خروج الاستفهام عن معناه، ثم قال: "والمعنى: تبكيت للنصارى فيما ادعوه"(
).

وتظهر روح الاختصار في أقوال البلاغيين الأوائل في بيان المعاني البلاغية المستفادة من خروج الاستفهام إلى غير معناه الحقيقي، فاقتصر ابن قتيبة على كلمة (التقرير) فقط، وأضاف ابن جني: أن التقرير فيه معنى النفي. والمبرد: أن ذلك يتضمن التوبيخ. ونحوه قال ابن فارس.

فقوله تعالى: ﮋ ﮂ  ﮃ  ﮄ  ﮊ استفهام بأداة الهمزة لا يراد منه جوابٌ وردٌّ من المسؤول وهو نبي الله عيسى -عليه السلام- على أنه قال هذا القول، أو لم يقله؛ لأن الله سبحانه وتعالى لا يحتاج لأن يَسْتَفْهِمَ حقيقة، فهو عالم الغيب والشهادة، وأنَّ إحاطة علمه شاملة، ولهذا لا ترى استفهاماً حقيقيّاً في كلام الله، إلا إذا كان إخباراً على لسان أقوام ذكرهم القرآن، ونحو ذلك. فأغلب أساليب الاستفهام في الكتاب العزيز خارجة عن معناها الحقيقي إلى معانٍ أخرى تستفاد من السياق؛ لأغراض بلاغية(
)، كهذا الشاهد الذي معنا.

والمعنى البلاغي المستفاد من هذا الشاهد هو التقرير؛ على حسب ما ذكر البلاغيون الأوائل، مع زيادات يسيرة ومهمّة تلفت نظر الباحثين، وهي أن التقرير -الذي يتبادر من معناه: أنه هو التحقيق والتأكيد والاعتراف بما دخلت عليه الهمزة فِعْلاً كان أو اسماً، وفي الشاهد دخلت على الفاعل ولا يكون إلا اسماً- يحوي أغراضاً بلاغية تفهم من مضمون الجملة، كالنفي، أو التوبيخ. 

أما المعنى الملاحظ من هذا الاستفهام مع ما يليها هو التقرير فقط، وأودّ أن أشير إلى أنَّ التقرير نوعان:

تقرير قد يراد منه التحقيق، بأن يقرَّ الإنسان ويعترف بأنه كان منه هذا الفعل مثلاً، كقوله تعالى: ﮋﭴ ﭵ ﭶ ﭷ ﭸ  ﭹﮊ(
)، وهمزة الاستفهام إذا وليها الفاعل -كما في قصة إبراهيم عليه السلام- ﮋ ﭴ  ﭵ  ﭶ ﮊ  يراد من الفاعل التقرير والتحقيق والاعتراف بأنه فاعل الفعل أو غيره، ويفيد هذا بأنّ الفعل قد حصل فعلاً، وهي كسر الأصنام، لكن المقصود تقرير الفاعل؛ قال عبد القاهر الجرجاني: "وإذا قال: أأنت فعلت؟ كان قد ردد الفعل بينه وبين غيره..."(
).

وهناك تقرير من نوع آخر وهو أنه لا يطلب منه تحقيق وتثبيت واعتراف، ولا يشترط فيه أن يقع الفاعل بعد همزة الاستفهام، وإنما هو لشيء في نفس المخاطب، فقد تكون الجملة مثبتة والتقرير يكون بالنفي كما في شاهدنا ﮋ ﮂ  ﮃ  ﮄﮊ ، "فالمراد -والله أعلم- التقرير بما يعرفه من أنه لم يقل لهم هذا، وليس المراد التقرير بما دخلت عليه الهمزة؛ لأن صلوات الله عليه لم يقل ذلك"(
). 

واستشهد ابن جني على أن الاستفهام يكون للتقرير بشواهـد، وقال في معرض استشهـاده: "وكقول الله: ﭽ ﮩ  ﮪ  ﮫ ﭼ(
) وﮋ ﮂ  ﮃ  ﮄﮊ أي: لم يأذن لكم، ولم تقل للناس: اتخذوني وأمي إلهين، ولو كانت استفهاما محضا لأقرت الإثبات على إثباته والنفى على نفيه فإذا دخلت على الموجب نفته، وإذا دخلت على النفى نفته، ونفى النفى عائد به إلى الإثبات..."(
). ولذلك أقرَّ السعد التفتازاني ما ذهب إليه ابن جني، وأشار إلى أن التقرير نوعان فقال:"قد يقال التقرير: بمعنى التحقيق والتبكيت، وقد يقال بمعنى حمل المخاطب على الإقرار بما يعرفه وإلجائه إليه".
وقد يوجد في الشواهد القرآنية ما تدخل فيه الهمزة على كلام منفي، والإقرار يكون بالإيجاب -عكس هذا الشاهد- وهو من التقرير الذي يحصل في نفس المخاطب مما يعتقده، والشاهد الذي يستشهد به على هذا هو الشاهد التالي:

قال تعالى:  ﮋ ﭲ  ﭳﭴ  ﮊ(
).

استشهد بهذه الآية ابن فارس، ولم يعلق عليها(
)، ويفهم من خلال إيراده لها أنه يريد الاستشهاد على التقرير.

وكما ذُكِرَ قبل قليل أن هذا الشاهد شبيهٌ بسابقه، ويشتركان في نوع  الإقرار بما يعلمه المخاطب ويعتقده. إلا أن الفرق بينهما هو دخول همزة الاستفهام على منفي وهو (ليس) كما في هذا الشاهد، ودخولها هناك على مثبت وهو (أنت). 

ويقصد ابن فارس بالتقرير في هذا الشاهد - هو الإقرار بما وقع بعد أداة النفي (ليس) أي: الإقرار بربوبية الله سبحانه وتعالى، وليس الإقرار بما بعد أداة الاستفهام، وقد وجَّه القزويني مثل هذا القول، فقال: "مراد من قال: إن الهمزة فيه للتقرير؛ أي للتقرير بما دخله النفي، لا للتقرير"(
). 

وذهب جمهور البلاغيين إلى أن الاستفهام هنا استفهامٌ إنكاري، ذلك لأنه يعود بالأسلوب إلى الإثبات، قال ابن جني: "وإذا دخلت على النفى نفته، ونفى النفى عائد به إلى الإثبات... "(
). 

وذكر نحو ذلك في موطن آخر: "وأما دخولها على النفي فكقوله - عزّ وجلّ - ﮋ ﭲ  ﭳﭴ  ﮊ أي أنا كذلك... وإنما كان الإنكار كذلك لأن منكِر الشيء إنما غرضه أن يحيله إلى عكسه وضدّه، فلذلك استحال به الإيجاب نفيا والنفي إيجاباً"(
).

وعلى هذا مضى القزويني في نحو هذا الشاهد وذكر أنه من مجيء الهمزة للإنكار، وأنَّ علة ذلك هو دخول النفي على النفي، وقال: "لأن نفي النفي إثبات "(
). 

ما ذكروه من الاستفهام الإنكاري وهو إيلاء الهمزة النفي كقوله تعالى: ﮋ ﭲ  ﭳﭴ  ﮊ ، و ﮋ ﮄ  ﮅ  ﮆ   ﮇﮈ  ﮊ(
)، ونحو: ﮋ ﮥ   ﮦ  ﮧ  ﮨ  ﮊ(
) بأنّ معناه الإثبات- نجده لا يطرد في بعض النصوص القرآنية، كقوله تعالى: ﮋ ﭣ  ﭤ  ﭥ  ﭦ  ﭧ  ﭨ   ﭩ  ﭪ  ﭫ  ﭬ  ﭭﭮ  ﭯ  ﭰ  ﭱ  ﭲ   ﭳ   ﭴ  ﭵ  ﭶ  ﭷ  ﭸ  ﭹﭺ  ﮊ(
)؛ ففيه دخول همزة الاستفهام على النفي، ولا يستقيم المعنى إذا ذهبنا فيه مذهب البلاغيين في مثله، وهو الإيجاب، "ليس المراد -والله أعلم- أنهم يرون ما بين أيديهم وما خلفهم؛ لأنهم ما داموا لم يعتبروا بما يرون فكأنهم لم يروا، وإنما المراد التعجيب والاستنكار والتوبيخ والتشهير بغفلتهم وضلالتهم..." (
). فالقاعدة التي قرروها هنا بناء على الغالب في مثل هذا الأسلوب.

* * *

2- الأمر:

الأمر هو "صيغة تستدعي الفعل، أو قول ينبئ عن استدعاء الفعل من جهة الغير على جهة الاستعلاء"(
). 

وللأمر أربع صيغ أصليّة هي: فعل الأمر، والمضارع المقرون بلام الأمر، واسم فعل الأمر، والمصدر النائب عن فعل الأمر(
).

وقد بيَّن ابن فارس معنى مجيء الأمر على صورته الأصليّة، فقال: "الأمر عند العرب: ما إذا لم يفعله المأمور به سمي المأمور به عاصياً ويكون بلفظ (افْعلْ)، و(ليفْعلْ)"(
).

أمَّا الدراسة البلاغية لشواهد القرآن الكريم الواردة في الأمر فهو البحث عن المعنى الذي يفيده الأمر في ضوء السياق، أي: خروج الأمر عن معناه الأصليّ إلى معان أخرى تستفاد من السياق وقرائن الأحوال كالتهديد والوعيد، ومن الشواهد القرآنية المستشهد بها على ذلك قوله -عز وجل-: ﮋ ﭿ  ﮀ  ﮁﮂ   ﮊ(
).

فقد استشهد بها ابن قتيبة، ولم يعلق عليها؛ اكتفاء بعموم قوله: "ومنه أن يأتي الكلام على لفظ الأمر وهو تهديد"(
). 

وكذلك صنع ابن فارس فقال: "يكون أمراً والمعنى وعيد"(
).

ويفهم من ذلك أنّ قوله ﮋ ﭿ  ﮀ  ﮁﮂ   ﮊ يدلّ على الأمر؛ فالفعل هو: اعملوا، لكن لا يراد بالأمر حقيقته وظاهره؛ الذي هو طلب الفعل من الأعلى للأدنى؛ إذْ لا يراد منهم الفعل، وإنما هو تهديد ووعيد على من يفعل.

وقد كان أبو عبيدة تحدث عن هذا الشاهد، وقال: "إن هذا ظاهره الأمر، وباطنه الزَّجر"(
)، يعني: التهديد.  

وتأثيرهم ظهر فيمن جاء بعدهم من البلاغيين، كالخطيب القزويني الذي استشهد بالآية، وذكر أنّ الأمر في الشاهد يفيد التهديد(
). 

ومما تجدر الإشارة إليه أن مثل هذا التركيب ﮋ ﭿ  ﮀ  ﮁﮂ   ﮊ لا يدلّ على التهديد بنفسه؛ كما يُتوهَّم من ظاهر عبارة البلاغيين المقتضبة؛ وإنما السياق هو الحكم في ذلك، إذ إننا نجد هذا التركيب بعينه في حديث رسول الله صلى الله عليه وسلم في قصته مع أهل بدر-رضوان الله عليهم- يقول: « .... وَمَا يُدْرِيكَ لَعَلَّ اللَّهَ اطَّلَعَ عَلَى أَهْلِ بَدْرٍ فَقَالَ: اعْمَلُوا مَا شِئْتُمْ؛ فَقَدْ غَفَرْتُ لَكُمْ »(
). 
ففي هذا الحديث عبارة (اعْمَلُوا مَا شِئْتُمْ) تدلّ على الرضا التام عن الصحابة -رضي الله عنهم ورضوا عنه-، يقول لهم: اعملوا ما تشاءون سواء كان خيراً أو غيرَه، فالكلّ منكم عندنا مرضيّ.  

ومن هنا يمكن القول بأنّ التأمُّل في المعاني التي تدلّ عليها الأدوات في ضوء السياق العام -أمرٌ مهمّ؛ لفهم الأبعاد التي تنبثق من دلالاتها، كما رأينا معنيين متباينين مختلفين يلتقيان في أسلوب واحد وهو ﮋ ﭿ  ﮀ  ﮁﮂ   ﮊ، فقد دلّ على الرضا، ودلَّ على عكسه، ومردّ هذا إلى تأثير السياق في إفهام المعنى المراد. 

* * *

ثانياً: الإنشاء غير الطلبي:

سبق أن ذكرت أن البلاغيين نظروا إلى الأساليب الإنشائية فوجدوها تنحصر في ضربين:

منها ما يقتضي مطلوباً غير حاصل وقت الطلب كأساليب الاستفهام والأمر.

والضرب الثاني: ما لا طلب فيه كالتعجب، والقسم، ..

وقد عني البلاغيون بالإنشاء الطلبي ووقفوا عنده طويلاً، بخلاف الإنشاء الذي ليس وراءه طلب، وحجتهم في ذلك أن الأول تكثر فيه المعاني؛ التي تجعله من الأساليب الغنية ذات العطاء والتأثير. أما هذا فليس وراءه كبير مغزى، فالقَسَم هو القسم على ظاهره، والتعجب هو التعجب، وهكذا قالوا(
).  

ولكن المهم أن أشير إلى أن للإنشاء غير الطلبي شواهدَ من كلام الله، ومن مشهور ما ذكره البلاغيون الأوائل في ذلك قوله تعالى:  ﮋ ﮐ  ﮑ      ﮒ    ﮓ    ﮊ (
).
استشهد ابن فارس بهذه الآية على أن قوله تعالى: ﮋ ﮒ    ﮓ    ﮊ أسلوب من أساليب التعجب، وهو صيغة (ما أفعله)؛ فيقول: "وأمّا التعجب فتفضيل شخص أو غيره من الأشخاص أو غيره على أضرابه بوصفٍ، كقولك: (ما أحسن زيداً). وفي كتاب الله جلّ ثناؤه: ﮋ ﮐ  ﮑ      ﮒ    ﮓ    ﮊ "(
).

وكان من منهج البحث تقديم السابق على اللاحق من البلاغيين المعنيين بالدراسة، ولكن خالفت هنا فقدمت ابن فارس على ابن قتيبة؛ لأنّ ابن فارس فيما يظهر أنه استشهد بالآية على التعجب، أما ابن قتيبة فقد استشهد بهذا الشاهد في (باب مخالفة ظاهر اللفظ معناه)، وذكر أنّ من ألفاظ الدعاء على المدعو عليه قولهم: (قُتِلَ) أو (قاتله الله)، وعليه جاء الشاهد.

ترى ابن قتيبة يجعل الشاهد في قوله: ﮋ ﮐ  ﮑ  ﮊ دون قوله: ﮋ ﮒ    ﮓ    ﮊ.

وذكر أنّ هذا الشاهد من قبيل الدعاء على جهة الذّم، لا يراد به الوقوع(
).

وعلى قوله: فإن الشاهد من قبيل الخبر يراد به الإنشاء الطلبي، وهو الدعاء، كما يقال: رحم الله فلاناً، ورضي عنه. وهذا المثال يراد به الوقوع، وقوع الرضا والرحمة؛ لكن في الشاهد القرآني لا يراد به الوقوع، وعدم إرادة الوقوع في مثل هذا يعدّ من الأساليب العربية المعروفة، والغرض منه قد يكون الذم كما في الشاهد هنا، أو المدح كما تقول: قاتله الله ما أحسنه!، وغير ذلك مما يحدِّده المقام كقوله صلى الله عليه وسلم-: (ثكلتك أمك يا معاذ(
) وهل يكبُّ الناسَ في النار على وجوههم أو على مناخرهم إلا حصائدُ ألسنتهم؟)(
). ومعنى ثكلتك: فقدتك، والثكلى: المرأة التي فقدت ولدها، ومعاذ -رضي الله عنه- من المحبوبين عند رسول الله صلى الله عليه وسلم؛ فلا يتصور أن يدعو عليه بأن يموت وتتأثَّر أمه بموته، وإنما هذا أسلوب تعرفه العرب وتقوله في مقامات مختلفة، لذا قال ابن قتيبة: "وقد يكون من الألفاظ التي ظاهرها ذمّ ويراد بها المدح، ويكون ذلك عند ذكر  التعجب؛ كـ"إصابة الرجل في منطقه، أو في شعره، أو رميه، فيقال: قاتله الله ما أحسن ما قال!، وأخزاه الله ما أشعره!، ولله درّه ما أحسن ما احتجّ به!"(
).

وعدَّ ابنُ قتيبة الشاهدَ من الأسلوب الذي لا يراد به الوقوع وغرضه الذم"(
). 

لكن يستوقف القارئَ كلامُ ابنِ قتيبة أنّ هذا الشاهد من باب الدعاء على جهة الذم لا يراد به الوقوع؟! ظاهر الأمر أنّ الآية دعاء عليهم أراد الله وقوعه بهم؛ بدليل ما حلّ بهم من العذاب؛ ولذا ردَّ ابن فارس ردّاً قاسياً على كلام ابن قتيبة عن هذه الآية فقال: " لا يجوز لأحد أن يُطلق فيما ذكره الله -جل ثناؤه- أنّه دعاء لا يراد به الوقوع، بل هو دعاء عليهم أراد الله وقوعه بهم فكان كما أراد؛ لأنّهم قُتِلُوا وأُهْلِكُوا وقُوتِلُوا ولُعِنُوا، وما كان الله -جلّ ثناؤه- ليدعو على أحد فتَحِيد الدَّعوة عنه، قال الله جلّ ثناؤه: (تبت يدا أبي لهب) فدعا عليه، ثم قال: (وتبَّ) أي وقد تبَّ وحاق به التَّبابُ. وابن قتيبة يطلق إطلاقات مُنكَرَة..." (
).

فالعلماء يقرأون قراءة فاحصة لكتب أسلافهم، فيأخذون ما يرونه صواباً، ويبينون ما يرونه خطأً كما فعل ابن فارس مع ابن قتيبة.

ويمكن حمل كلام ابن قتيبة على أنه يقصد الدعاء على الإنسان، و(أل) للاستغراق، تستغرق كل البشر على التغليب، فإن طبيعة معظم البشر كفران النعمة وجحودها، بدليل قوله تعالى بعدُ في سياق الآيات: (لمّا يقض ما أمره). والله أعلم.

(((
المبحث الخامس:

الالتفات 

الالتفات من المباحث التي عرض لها البلاغيون أثناء حديثهم عن خروج الكلام على خلاف مقتضى الظاهر(
)، وهو "لون من ألوان الصياغة، يعين ذا الموهبة الصادقة على الإيحاء بكثير من اللطائف والأسرار، ويُلْفِتُ النَّفسَ المتلقِّية الواعية إلى كثير من المزايا، وكلّما أمعنت النظر في مواطنه من الكلام الرفيع بانَتْ لك وجوهُ الحُسْن تزيدك إحساساً بقدرته"(
)؛ وقد وصف ابن الأثير هذا الأسلوب البلاغي من الأساليب التي تختصّ بها اللغة العربيّة من بين سائر اللغات؛ لأنّه يجعلك تحس بأنّ اللغةَ العربيّةَ نشطةٌ متحركةٌ غير جامدة فهي تلتفت هنا وهناك، كالكائن الحيّ، فيقول: "وحقيقته مأخوذة من التفات الإنسان عن يمينه وشماله فهو يقبل بوجهه تارة كذا، وتارة كذا، وكذلك يكون هذا النوع من الكلام خاصّة لأنّه ينتقل فيه من صيغة إلى صيغة، كانتقاله من خطابِ حاضرٍ إلى غائب..."(
). واستقرّ مصطلح الالتفات على ما هو عليه لدى البلاغيين، وعرفوه بقولهم: هو التعبير عن معنى بطريق من الطرق الثلاث بعد التعبير عنه بطريق آخر منها، والطرق الثلاثة هي التكلم والخطاب والعيبة. (
). 

ومن الشواهد القرآنية الواردة فيه ما يلي:

أولاً: الانتقال من الخطاب إلى الغيبة:
1- قال تعالى: ﮋ ﭱ  ﭲ  ﭳ        ﭴ  ﭵ       ﭶ  ﭷ  ﭸ  ﭹ  ﭺ  ﭻ  ﮊ(
).

قال: ﮋ ﭳﭴﭵﮊ ، جاء التعبير بضمير المخاطب، والمخاطبون هم الناس. 

ثم قال: ﮋ ﭶ  ﭷ  ﮊ ، أخبر عنهم بضمير الغيبة (هم) المجرور بالباء، فاتتقل التعبير من المخاطب إلى الغيبة، ومرجع الضميرين (المخاطب والغيبة) واحد؛ وهم الناس الذين لهم طبيعة عجيبة، إذا أنعم عليهم بالنجاة من هول البحر وأمواجه بغوا في الأرض بغير الحق، وإذا أحيط بهم وأحدقوا بالهلاك دعوا الله مخلصين له الدين، "وكأنّ نقل الحديث إلى الغيبة فيه معنى التشهير بهم، وكأنّه يروي قصصهم لغيرهم؛ لأنّ هذه الطبائع العجيبة جديرة بأن تذاع وتروى. 

 وقد أورد هذا الشاهدَ ابنُ قتيبة(
)، وابن المعتز(
)، وابن فارس(
)، ولم يعلقوا عليه؛ استغناء بعنوان الباب وهو: تحويل الخطاب من الشاهد إلى الغائب، تاركين القارئ وذوقه، وهكذا منهجهم في سائر شواهد هذا الباب. 

لكن علَّق عليها المبرّد تعليقاً غريباً مغايراً لمعنى الآية، فقال: "كانت المخاطبة للأمّة، ثم انصرفت إلى النبي صلى الله عليه وسلم إخباراً عنهم"(
)، حيث جعل الضمير في (كنتم) للأمة، وفي (بهم) للنبي صلى الله عليه وسلم. 

وهذا التعليق -كما ترى- لا ينسجم مع سياق الآية؛ لأنّها تخاطب أولئك الناس ذوي الطبيعة الغريبة يسيئون إلى المنعم وقت إنعامه لهم ولا يشكرون، فإذا رأوا الهلاك رأي العين يقولون: لئن أنجيتنا من هذه لنكوننّ من الشاكرين، فلا يتناول الأسلوب هنا خاتم الأنبياء -صلوات الله وسلامه عليه-؛ ولهذا وجَّه المرصفيّ(
) نقداً لاذعاً إلى المبرِّد في ذلك فقال: "وهذا هذيان من أبي العباس، وغفلة عن سياق الآية، وإنّما الخطاب فيها للنَّاس لا للنبي عليه السلام، قال تعالى: ﮋ ﭪ  ﭫ  ﭬ  ﭭ  ﭮ  ﭯﭰ  ﭱ  ﭲ  ﭳ  ﭴ  ﭵ   ﮊ(
)، ثم صرف الخطاب إلى الغيبة فقال: ﮋﭶ ﭷﮊ كأنّه يريد أن يؤكِّد حالهم لمن بعدهم فينكروه ويستقبحوه"(
). 

وعلى أيَّة حال، هذه زلَّة من زلاّت العلماء، أثابهم الله على اجتهاداتهم، وغفر لهم أجمعين.

هذا وإنّ تأثير العلماء اللاحق منهم بالسابق كان واضحاً من كلامهم حول هذا الشاهد، فاستدلّ ابن قتيبة بالشاهد على الالتفات، وسار على خطاه ابن المعتز، ثم ابن فارس.

* * *

2- قال تعالى: ﮋ ﮬ  ﮭ  ﮮ  ﮯ   ﮰ  ﮱ  ﯓ  ﯔ   ﯕ  ﯖ   ﯗ  ﯘﯙ ﯚ ﯛ ﯜ  ﯝ ﯞ ﯟ  ﯠ  ﯡ ﯢ  ﯣﮊ(
).
وقد أورد هذا الشاهدَ ابنُ فارس(
) دون تعليق؛ اكتفاء بعنوان الباب، كما فعل قبله ابنُ قتيبة(
). 

قوله تعالى: ﮋ ﯚ ﯛ ﯜ  ﯝ ﮊ موجهاً الخطاب للمسلمين الذين يريدون وجه الله، وهي جملة شرط. ثم قال في آخر الآية: (فأولئك هم المضعفون) جواب الشرط، ومقتضى السياق أن يقال: (فأنتم المضعفون) بالخطاب، فانتقل من الخطاب إلى الغيبة كما ترى.

ومعنى (المضعفون): الذين حصل لهم الثواب أضعافاً مضاعفة(
).

ومقطع الالتفـات للتنويه بشأن أولئك الذين يبتغـون بأعمالهم وجه الله، والدلالة على أنهم أحرى بالفلاح. وحسَّن ذلك مجيء اسم الإشارة، فهو من الإظهار في موضع الإضمار، إضافة إلى ما في جملة الالتفات من قصر عن طريق ضمير الفصل، بأنّ جنس الإضعاف مقصور على هؤلاء الذين يبتغون وجه الله، دون غيرهم(
). 

3- قال تعالى: ﮋ ﭾ  ﭿ  ﮀ  ﮁ      ﮂ  ﮃ  ﮄ  ﮅ  ﮆ  ﮇ  ﮈ  ﮉ  ﮊﮋ  ﮌ  ﮍ  ﮎ  ﮊ (
). 

استشهد بهذه الآية ابنُ قتيبة(
) وابنُ فارس(
)، دون تعليق.
قوله: ﮋ ﮀ  ﮁ. ﮊ.. ﮋ ﮄ  ﮅ ﮊ... ﮋ ﮆ  ﮇ ﮊ هذه كلّها ضمائر في سياق واحد وهي خطاب للمسلمين. 

ثم قال في آخر الآية: ﮋ ﮌ  ﮍ  ﮎﮊ والقياس: (أنتم الراشدون)، فهو التفات من الخطاب إلى الغيبة. 

وقد "أفاد ضميرُ الفصلِ القصرَ، وهو قصر إفراد، إشارة إلى أنّ بينهم فريقاً ليسوا براشدين، وهم الذين تلبسوا بالفسق حين تلبسهم به، فإن أقلعوا عنه التحقوا بالراشدين"(
). 
* * *

ثانياً: الانتقال من مخاطبة الرجل بشيء، ثم يجعل الخطاب لغيره:
1- قال تعالى: ﮋ ﭥ  ﭦ  ﭧ  ﭨ  ﭩ  ﭪ  ﭫ  ﭬ  ﭭ  ﭮ    ﭯ         ﭰ   ﭱﭲ  ﭳ  ﭴ  ﭵ  ﮊ(
). 
قال ابن قتيبة: " ﮋ ﭥ  ﭦ  ﭧ  ﮊ الخطاب للنبي صلى الله عليه وسلَّم، ثم قال للكفار: ﮋ ﭨ  ﭩ  ﭪ  ﭫ  ﭬ  ﭭ  ﭮ    ﭯ         ﭰ   ﭱﭲ  ﮊ  يدلك على ذلك ﮋ ﭳ  ﭴ  ﭵ  ﮊ (
).
وأورد هذا الشاهدَ أيضاً ابنُ فارس(
)، مع تعليق يسير لا يتجاوز ما ذكره ابن قتيبة. 

ففي الشاهد خطاب من الله تبارك وتعالى لرسوله -صلى الله عليه وسلم- بضمير الجمع (يستجيبوا لكم) من باب مخاطبة المفرد بلفظ الجمع؛ للتعظيم، كقوله: ﮋ ﮮ ﮯ ﮊ(
)، فالواو للجماعة، والمقصود به هو سبحانه وتعالى؛ فكذلك هنا ورد (لكم) والمراد رسول الله صلى الله عليه وسلم (
).

وكلام البلاغيين السابق في هذا الشاهد يصحّ؛ بناء على أنّ الآية تفريع من قوله تعالى في الآية السابقة: ﮋ ﭑ   ﭒ   ﭓﭔ  ﭕ  ﭖ  ﭗ    ﭘ  ﭙ  ﭚ   ﭛ  ﭜ  ﭝ  ﭞ  ﭟ  ﭠ  ﭡ  ﭢ                ﭣ  ﮊ، إذ سياق الآيات تدلّ على أن الخطاب للنبي صلى الله عليه وسلم، يخاطبه الله تعالى آمراً إيَّاه بتحدِّي المشركين، قل يا محمد: فأتوا بسورة. فإن لم يستجيبوا لك يا محمّد. ثم التفت إلى مخاطبة الكفار فقال:ﮋ ﭨ  ﭩ  ﭪ  ﭫ  ﭬ  ﭭ  ﭮ    ﭯ         ﭰ   ﭱﭲ  ﭳ  ﭴ  ﭵ  ﮊ ؛ لأنّه لا يمكن أن يكون آخر الآية خطاباً للنبي (صلى الله عليه وسلم)؛ لأنّ فيه الأمرَ بالإسلام جاء على صيغة الاستفهام ﮋﭳ  ﭴ  ﭵ  ﮊ ، ولذلك حصل هذا النوع من الالتفات.

ولا تكاد تجد مثل هذه الصورة من صور الالتفات في الدراسات البلاغية المتأخرة؛ لأنهم يعدّون الالتفات تحويل الضمير من حالة إلى حالة ومرجع الضمير واحد؛ بخلاف هذا الشاهد فإنّ أحد الضميرين يعود على ذاته الشريفة -صلى الله عليه وسلَّم- والآخر إلى الكفار.

هذا وقد يكون للشاهد توجيه آخر غير ما تقدَّم، وهو أنّ الضمير (لكم) في قوله (فإن لم يستجيبوا لكم) ليس للنبي -صلى الله عليه وسلَّم، وإنما هو للكفّار، وضمير الجماعة الواو (لآلهة الكفار)، فالآية السابقة فيها أمرٌ تعجيزي للكفار بأنْ يأتوا بسورة وأن يستعينوا بمن يعبدونهم (ادعوا شهداءكم من دون الله)، "فإن لم يستجب لكم من تدعوهم فأنتم أعجز منهم؛ لأنّكم ما تدعونهم إلا حين تشعرون بعجزكم"(
). وبناء على هذا لا يوجد التفات في الآية، والقولان تحتملهما الآيات الكريمات.

ولكن يحمد للقدامى ما نبَّهوا إليه من مثل هذه الصور التي  لها ظهور في الشواهد القرآنية؛ إذ إن أساليب الالتفات بصفة عامة توقظ الحسّ وتثير الملكات، قال الزمخشري: "إنّ الكلام إذا نُقِل من أسلوبٍ إلى أسلوبٍ كان أَحْسَنَ تطريةً لنشاط السَّامع، وإيقاظاً للإصغاء إليه من إجرائه على أسلوبٍ واحد"(
).    
* * *

2-قال تعالى: ﮋ ﯛ  ﯜ   ﯝ  ﯞ  ﯟ  ﯠ  ﯡ  ﯢ  ﯣ   ﯤ  ﯥ  ﯦ  ﯧ  ﯨ  ﯩ   ﮊ (
). 

قال: (أرسلناك) الخطاب للنبي -صلى الله عليه وسلَّم-. ثم ترك الخطاب الذي كان للنبي -صلى الله عليه وسلَّم-، وعدل بالكلام إلى الناس، حيث ذكرهم بضمير واو الجماعة، أمرهم الله جلّ وعلا بأن يؤمنوا بالله والرسول، وأن يعزروه، ويوقروه، ويسبحوا الله بكرة وأصيلاً. 

وهذا النوع من الالتفات لا يكون فيه مرجع الضميرين واحداً، وهو ما أراده ابن قتيبة بإيراده هذا الشاهد(
).

لكنْ ثمة توجيه آخر لهذا الشاهد بأن يكون مرجع الضميرين إلى النبي صلى الله عليه وسلم، غير أنّ الضمير الأول خاصٌّ به صلى الله عليه وسلم، والثاني يشمله هو -صلى الله عليه وسلم- وأمة الدعوة، أي: لتؤمن أنت والذين أرسلت إليهم(
).  

ويبدو أنّ قول ابن قتيبة في هذا الشاهد أولى؛ لأنّ قوله تعالى (لتؤمنوا بالله ورسوله)، فذكر (رسوله) وهذا يقتضي أنّ الأمّة مخاطبة بالإيمان بالله ورسوله، فلا إشكال في عطف (رسوله) على لفظ الجلالة. 

أمّا على التوجيه الثاني، فيشكل فيه عطف (ورسوله)، وإن كان قد أجاب عليه بعض العلماء. وأظنّ أنّ ما لا إشكال فيه ولا تقدير أولى؛ ولذلك ملت إلى قول ابن قتيبة في هذا. والله أعلم. 

* * *

ثالثاً: إتيان الفعل بصيغة  الماضي، وهو دائم أو مستقبل.

قال تعالى: ﮋ ﮈ  ﮉ  ﮊ  ﮋ  ﮌﮍ  ﮊ (
).

استشهد ابن قتيبة بهذا الشاهد وعلَّق عليه بقوله: "يريد: يوم القيامة، أي: سيأتي قريباً فلا تستعجلوه"(
).

وكذلك استشهد به  ابن فارس فقال: "أتى أمرُ الله" أي: يأتي"(
). ومثل هذا قال الثعالبي(
).

قوله (أتى): قياسه (يأتي) بصيغة المضارع، لأنّ يوم القيامة لم يأت بعد؛ ولكنّه لما كان آتياً لا محالة اعتبر كأنّه قد أتى، فناسب تغيير الصيغة من الاستقبال إلى المضي؛ لأنّ هذا اليومَ يومٌ عظيم، فيجب على السامع أن يلتفت إليه، وكأنّ المطلوب هو الاستعداد لهذا اليوم الآتي لا محالة. وهذا الذي ذهب إليه البلاغيون من أن التعبير بالماضي لما يستقبل في هذا الشاهد – أيده كثير من العلماء كالرازي(
)، والسيوطي(
).

* * *

رابعاً: إتيان الفعل على صيغة المضارع، وهو ماضٍ:

ﮋ ﮠ  ﮡ  ﮢ  ﮣ  ﮤ  ﮥ  ﮦ  ﮊ(
).
أوردها ابن فارس ولم يعلق عليها؛ اكتفاء بما أشار إليه من عنوان: (ويجيء بلفظ المستقبل وهو في المعنى ماضٍ). وقال ثعلب: "ذكر الماضي بلفظ المستقبل""(
).
معنى هذا أن قوله تعالى: (فَلِمَ تقتلون)- المراد: (فلم قتلتم)؛ لأنّ الحدث قد وقع، بدليل قوله في الآية (من قَبْلُ). 
كما أن الذين قُتِلُوا من الأنبياء هم بعض أنبياء بني إسرائيل السابقين كيحيى وزكريا -عليهما السلام-، والآية هنا تخاطب اليهود الذين عاصروا رسول الله -صلى الله عليه وسلم- وأرادوا الغدر به، وحاولوا قتله بالسم تارةً، وبإلقاء الحجارة عليه من مكانٍ عالٍ تارةً أخرى(
)، وإن كانوا هم لم يقوموا بقتل الرسل السابقين، وإنما فعل ذلك آباؤهم من قبل، وهؤلاء اليهود ساروا على طريقتهم، فتابعوهم على ما كانوا عليه، "كما تقول: قتلنا بني فلان، وأنت لم تقتلهم، إنما قتلهم آباؤك من قبل"(
)، ولذلك خاطبهم القرآن الكريم ونسب إليهم القتل، حيث أمر الله نبيَّه -عليه الصلاة والسلام- بأن يقول لهم: لهم: إذا كنتم صادقين في دعوى الإيمان ، فلم قتلتم أنبياء الله، الذين بعثهم الله لهدايتكم، قبل بعثة محمد صلى الله عليه وسلم ؟ وهل يقتل مؤمن نبيّاً ، إذا كان صادقا في دعوى الإيمان ؟(
).
فالغرض من تحويل صيغة الفعل من ماضٍ إلى مضارع هو حكايةُ الحال، بأن يقدَّر أن ذلك الفعل الماضي واقعٌ في حال التكلم، استحضاراً لهذه الحالة الفظيعة وهي حالة قتلهم رسلهم(
)، وهو أمرٌ يثير العجب من شناعة فعلهم، وسوء طبعهم، كيف تسيء إلى من يحسن إليك، ناهيك بمن يدلّك على سبيل الهدى والرشاد؟!، وقد بيَّن الزمخشري ما يكون من بلاغةٍ في تغيير الصيغة من الماضي إلى الحال، فقال: "وإنما يفعل هذا في الفعل الماضي المستغرب، كأنك تحضره للمخاطب وتصوره له ليتعجب منه، تقول: رأيت الأسد، فآخذ السيف فأقتله..." (
). 

(((
المبحث السادس

الإيجاز 
الإيجاز هو التّعبير عن المعنى بألفاظ قليلة تدلّ عليه دلالةً واضحةً"(
).

والإيجاز نوعان: الأول: إيجاز حذف؛ والآخر: إيجاز قِصَر.

أولاً: إيجاز الحذف.

إيجاز الحذف: هو ما يكون بحذف كلمةٍ، أو جملة، أو أكثر من جملة، مع قرينة تعيِّن المحذوف(
). 
واستشهدوا للإيجاز بشواهد من كتاب الله، غير أنها لا تنتظم في سلك واحد؛ فمنها ما هو من حذف المسند إليه، ومنها ما هو من حذف المسند، ومنها ما هو من حذف المضاف وإقامة المضاف إليه مقامه؛ وذلك من خلال ملاحظة أنّ بعض أنواع المحذوف يُحتاج إليه، ليقع الإعراب عليه؛ إذ لا يوجد ما يسدّ مسدّه، نحو قوله تعالى: ﮋ ﭑ  ﭒ  ﭓ  ﮊ (
)، ونحو قوله تعالى: ﮋ ﭑ   ﭒ   ﮊ(
). يقال في الإعراب: (براءة): خبر لمبتدأ محذوف، تقديره: هذه، و(سورة): خبر لمبتدأ محذوف، تقديره: هذه سورة.

كما يلاحظ أنّ هناك نوعاً آخر من المحذوف لا يحتاج إليه في إيقاع الإعراب عليه، وإنّما يقدَّر ليُعرف أصل الكلام فقط، وذلك لوجود ما يسدّ مسدّه فيأخذ حكمه، فيقال في مثل هذا: ما حُذِف المضاف وأقيم المضاف إليه مقامه، ومن أمثلته قوله تعالى: ﮋ ﭑ ﭒ   ﭓﭔﮊ(
)، فالحجُّ: مبتدأ، وأصله: (وقتُ الحجّ)، فحذف (وقت) وهو مبتدأ في الأصل، لكن لا يحتاج إليه في الإعراب؛ لوجود ما سدّ مسدّه، ومثله ﮋ ﮚ  ﮛ  ﮊ(
)، وأصله (أهلَ القرية)، ونحو ذلك مما سيأتي بيانه إن شاء الله.

* * *

1- حذف المسند إليه:

يلاحظ أن المسند إليه المحذوف في الشواهد القرآنية التي معنا قد يكون مبتدأ، وقد يكون فاعلاً.

(أ): حذف المبتدأ:

قال تعالى:- ﮋ ﭑ ﭒ ﭓ ﮊ (
).

انفرد بهذا الشاهد الرُّماني (386هـ)، وأورده في (باب الإيجاز) واكتفى بالإشارة إلى أنّ في الآية إيجازاً فقط- أعني إيجاز الحذف الذي هو قسيم إيجاز القصر (
)، ولم يحدِّد نوع المحذوف أمن المسند إليه أو المسند أو غيرهما؟! 

والظاهر أن المحذوف هو المبتدأ ، و(براءة) خبر، والتقدير: (هـذه الآياتُ براءةٌ) (
). 

ويجوز أن يكون (براءة) مبتدأ، وخبره مذكور وهو قوله (إلى الذين عاهدتم) (
)، وحينئذ فلا شاهد في الآية.

ويترجح لديّ ما ذهب إليه الرماني على أنّ في الآية حذفاً؛ ذلك لأنّ حذف المسند إليه في مثل هذا المقام -وهو بدايات الكلام- مألوف الاستعمال في الأسلوب العربي ، وتقديره يكون عاما بحسب السياق: (هذه) ونحو ذلك(
)؛ ولهذا نظائر في كتاب الله تعالى، كقوله جل ثناؤه: ﮋ ﭑ   ﭒ   ﮊ (
).

ومما يرجّح الحذف أيضاً ملاحظة الدواعي البلاغيّة فيه؛ وأَوْمَأَ إليها القزويني بقوله: "أمّا حذفه فإمّا لمجرّد الاختصار، والاحتراز عن العبث بناء على الظاهر... وإمّا لتخييل أنّ في تركه تعويلاً على شهادة العقل"(
). 

وقد يكون لكل حذف أغراض أخرى –إضافة إلى هذه الثلاثة العامة- كأن يكون الحذف مشعراً بالتعظيم، أو التحقير، أو الاستئناف كما هنا، ونحو ذلك مما سيتضح أثناء عرض الشواهد الأخرى. 

* * *

2- قال تعالى: ﮋ ﯤ ﯥ ﯦ ﯧ   ﯨ ﯩ ﯪ ﯫﯬﮊ(
).

استشهد ابن قتيبة(276هـ)بهذا الشاهد في باب الحذف والاختصار وعلّق عليه بقوله: "أراد: ولا مَنْ في السماء"(
).

يعني: أنّه حُذِفَ المبتدأ الذي هو اسم موصول (مَنْ)، وبقيت  صلتُه وهي (في السماء)، وخبرُ المبتدأ محذوف أيضاً،  وتقدير الكلام: (ولا مَنْ في السماء بمعجزي الله). 

ونقل أبو هلال (395هـ) ما قاله ابن قتيبة في الشاهد(
).

وما ذهبا إليه - فيه ضعف ظاهر على حد قول الشهاب الخفاجي؛ وذلك "لما فيه من حَذْفِ الموصوف(
) مع بقاء صلته وهو ضعيف؛ وحذفُ الخبر أيضاً مع عدم الحاجة إليه"(
).

والذي تميل إليه النّفس أن لا حذف في الآية؛ إذ لا حاجة إلى تقدير محذوفين يجعلان في الكلام غموضاً، وعلى هذا فالعطف هنا من باب عطف المفردات، والمعنى يؤيّد هذا، وهو: أنّكم أيها الناس ما أنتم بمعجزين ربَّكم أن يدرككم ولو كنتم في بطون الأرض وأعماقها، أو كنتم في سماء أي ما ارتفع من الأرض كالقلاع ونحوها، وليس المراد: السماء التي تظلنا(
). أمّا على تقدير الحذف، فإن المعنى ينصرف إلى عالم السماء، والحال أنّ الخطاب موجّه لأهل الأرض.

3-  ﮋ ﭰ ﭱ ﭲﭳ ﮊ (
).
استشهد بها ابن قتيبة (276هـ) في (باب تأويل الحروف الّتي ادُّعي على القرآن بها الاستحالة وفساد النظم)، وعلَّق عليها بقوله: "وهذا مختصر، يريد قبل نزول الفَرْضِ: سمعٌ وطاعة" (
). 

ويعني بالفَرْض: الأمر الواجب، أي: أنّ المسلمين كانوا يقولون: (سمع وطاعة) قبل أن تنـزل الآية بوجوب القتال وفرضيّته، فإذا نزل الأمر بالقتال قالوا (سمع وطاعة) أيضاً وإن كان بعضهم يكرهون القتال(
)، وقد صوَّرت الآية حالهم في ذلك، قال تعالى: ﮋ ﭑ ﭒ ﭓ ﭔ ﭕ ﭖﭗ ﭘ ﭙ ﭚ  ﭛ ﭜ ﭝ ﭞﭟ ﭠ ﭡ ﭢ ﭣ ﭤ  ﭥ ﭦ   ﭧ ﭨ ﭩ ﭪ ﭫﭬ ﭭ ﭮ  ﮊ (
).

والمراد بالاستشهاد هنا: أنّ هذا التعبير (سمع وطاعة) أسلوب معروف عند العرب، فإذا قيل لهم: افعلوا كذا وكذا - فثَقُل عليهم أو لم يثقل- قالوا: سمع وطاعة(
)؛ واقتصار القرآن الكريم على (طاعة) فقط دون ذكر (سمع) من باب الحذف والاختصار، فقد حذف المعطوف عليه وبقي المعطوف؛ إذ  يجوز حذف المعطوف عليه، وإبقاء المعطوف، إذا كان العاطف واواً أو فاء، كقولهم: (وبك وأهلاً وسهلاً)، أصله: (ومرحباً بك وأهلاً وسهلاً) يقال هذا ردّاً لمن قال: (مرحباً) (
).

واستشهد بها الرماني (386هـ) في (باب الإيجاز) على أنها من إيجاز الحذف، دون تعليق عليها(
).

واستشهد بها الباقلاني (408هـ) أيضاً في (وصف وجوه من البلاغة) وهو ناقل لكلام الرماني لا غير (
).

فالشاهد عندهما من قبيل الإيجاز بالحذف، لكنهما لم يحدِّدا نوع المحذوف، وهو يحتمل تقديرات عديدة، أبرزها ما يلي:

1- حذف المعطوف عليه وإبقاء المعطوف، كما تقدَّم عند ابن قتيبة.

2- ويبدو لي أنه من قبيل حذف الصّفة وبقاء الموصوف، فـ(طاعة) موصوفة، وصفتها محذوفة تقديره: (معروفة)؛ ودلّ على هذا المحذوف قوله سبحانه: (وقول معروف)، ويؤيِّد هذا التقدير مجيء الصفة صريحة في آية أخرى ﮋ ﰍ  ﰎ ﰏﰐ   ﰑ   ﰒﰓﮊ(
).

3- وفي الآية محذوف آخر -إضافة إلى حذف الصفة، وحذف المعطوف عليه- وهو: حذف المسند إليه، وتقديره: (أمرُنا طاعةٌ...).

4- وقد يكون المحذوف من حذف المسند وتقديره: (طاعةٌ - أولى بكم)، أو (طاعةٌ أمرُنا) (
).
 
وقد أشار بعض العلماء إلى التقديرين الأخيرين بقوله: "قوله تعالى: ﮋﭰ ﭱ ﭲﭳ ﮊ (
) إن شئت كان على: طاعة وقول معروف أمثلُ من غيرهما، وإن شئت كان على: أمرُنا طاعة وقول معروف"(
). 

هذا ولم يتبيَّن لي نوعُ المحذوف الذي يعنيه الرماني والباقلاني، إذ لم يصرِّحا بذلك؛ وأنّ الآية تحتمل أنواعاً عديدة.

 وعلى أية حال، ففي الآية إيجاز بسبب الحذف، والمحذوف تتطرق إليه احتمالات، وما كان هذا سبيله - يكون له فضيلة زائدة على غيره مما لا يقبل إلا احتمالاً واحداً فقط، يقول د. أبو موسى: "وهذه الفضيلة هي تكثير الفائدة؛ لأنّ الكلام الذي يحتمل وجهين يكون أوفر معنى وأغزر دلالة، ووفرة التأويلات من فضائل الكلام الجيِّد"(
). 

* * *

4- ﮋ ﭤ ﭥ ﭦ   ﭧ       ﭨ  ﮊ (
). 

استشهد بهذه الآية ابن قتيبة (ت276هـ)، في (باب الحذف والاختصار) وعلّق عليها بقوله: "فاكتفى بذكر الثاني من الأوّل"(
).
وتقدير الكلام: عن اليمين قعيدٌ، وعن الشمال قعيد، فحذف (قعيد) الأوّل؛ لدلالة الثاني عليه.

وعلى هذا فالآية من قبيل حذف المسند إليه وهو (قعيد) الأوّل، وهو مبتدأ، خبره (عن اليمين)، ففيه فضيلة الاختصار، والخفّة في الأسلوب، وإثارة الانتباه.

وكان بالإمكان أن يقال (قعيدان)، وهما الملَكان: أحدهما قعيدٌ عن يمين الإنسان يسجل الحسنات، والآخر عن شماله يسجل المخالفات، فتسلم الجملة من الحذف؛ لكن تُرِكَ ذلك، رعاية لتناسب أواخر الآي(
).

وثمَّت وجه آخر تسلم فيه الآية من الحذف أيضاً، ذكره بعض العلماء، وهو أنّ (قعيد) يطلق على المفرد أو المثنى أو الجمع، فيكون (قعيد) خبراً للمثنى(
)،كقوله تعالى في الجمـع: ﮋ ﮣ  ﮤ ﮥ ﮦ ﮊ (
).

لكن (فعيل) الذي يشترك فيه المفرد والمتعدد يشترط فيه إذا كان بمعنى مفعول(
)، أمّا إذا كان بمعنى فاعل كما في الشاهد فلا يصحّ إلا بطريق الحمل على فعيل بمعنى مفعول، ولذلك أورده البيضاوي بصيغة التمريض.

* * *

 (ب)- حذف الفاعل:
1-قوله تعالى: ﮋ ﯪ        ﯫ ﯬ ﯭ ﯮ ﯯ   ﯰﯱ ﮊ (
).
استشهد بها ابن قتيبة (ت276هـ) في باب الحذف والاختصار فقال: "أراد في يومٍ عاصفِ الرِّيحِ، فحذف؛ لأنّ ذكر الريح قد تقدَّم، فكان فيه دليل"(
). 

يعني: قوله تعالى: ﮋﯮ ﯯ   ﯰﯱ ﮊ أصله: في يومٍ عاصفِ الرِّيحِ. عاصف: اسم فاعل مضاف إلى فاعله وهو الريح، والفاعل هو المسند إليه، وقد حذف؛ لأنّه تقدَّم في سياق الآية ذِكْرٌ للرِّيح على أنّها فاعل لـ(اشتدَّ)، ممّا يغني عن إعادة لفظه فاعلاً للعصف، ولمّا حُذِف المضاف إليه الفاعل، وبقي المضاف، جيء بالتنوين عوضاً عن المضاف إليه المحذوف، وحذفُه جعل في الأسلوب اختصاراً.

ولأبي هلال (395هـ) رأي آخر في هذا الشاهد؛ وهو: أنّ الحذف فيه من قبيل حذف الصّفة وهي مضافة، وإقامة المضاف إليها مقامها، فقال: "أي: في يومٍ ذي عاصف"(
).

ويحتمل أن يكون الحذف من قبيل حذف الموصوف وبقاء الصفة، وبيان ذلك: أنّ أصله (في يومِ ريحٍ عاصفٍ)، بدون تنوين (يوم)؛ لأنّه مضاف إلى (ريح)، و(ريح) موصوفة وهي مضاف إليه، و (عاصفٍ) صفتها. فلمّا حُذِف الموصوف المضاف إليه وهو(ريح)، عوِّض عنه بالتنوين فقيل: (يومٍ). 

ويؤيِّد هذا التّقديرَ قراءةُ ابن أبي إسحاق، وإبراهيم بن أبي بكير، حيث يقرآن: (في يومِ عاصفٍ) بدون تنوين يوم(
)، بناء على أنّه مما حذف المضاف إليه ونوي معناه(
). 

ويبدو أن ابن جني(ت392هـ) يرجِّح هذا الوجه؛ إذ يقول في توجيه هذه القراءةَ الشاذّة: "هذا على حذف الموصوف وإقامة الصفة مقامه، أي: في يومِ ريحٍ عاصفٍ، وحسن حذف الموصوف هنا شيئاً(
)؛ لأنه قد أُلِفَ حذفه في قراءة الجماعة: في يومٍ عاصفٍ"(
)، وقد عُرِف عنه بأنّه يرى أولويّة التقدير الذي تؤيّده قراءة (
).

وتابعه في ذلك أبو حيان (ت745هـ) بقوله: "(في يومِ عاصفٍ) على إضافة اليوم لعاصف، وهو على حذف الموصوف وإقامة الصفة مقامه، تقديره: في يوم ريحٍ عاصفٍ" (
).

هذه الأوجه الثلاثة المتقدِّمة تشير إلى أن الآية جاءت على أسلوب الحقيقة، لكن يترجّح عندي أنّ الأسلوب جارٍ على المجاز العقلي؛ وذلك لما يأتي:

أ- ظهور قوّة الدّلالة على معنى المبالغة في التعبير بشدّة العصف، حتى كأنّ الزمن الذي وقع فيه العصف شارك في هذه الحادثة، إضافة إلى ما يتضمنه المجاز العقلي من وجازة العبارة. وقد سبق الحديث مفصّلاً عن هذا الشاهد في مبحث المجاز العقلي(
). 

ب- وجود ملاحظات على تلك الأوجه ، فالوجه الأول ضعّفه الشهابُ الخفاجي في حاشيته على البيضاوي(
).

والوجه الثاني يرجع إلى المجاز العقلي؛ لأنّ في (عاصف) ضميراً يعود على اليوم، وإسناد العصف إلى اليوم مجاز عقلي، ولكن التقدير (ذي عاصف) يجعل الأسلوب بارداً.

والوجه الثالث وإن كان تؤيّده قراءة، إلاّ أنّه يخالف المشهور من الأساليب البلاغيّة، وذلك لأنّ الصفات يؤتى بها في مقامات الإطناب للتأكيد والتخصيص، أوللمدح والذم(
)، والشاهد هنا في مقام الإيجاز والاختصار.

ج- ورود نحو هذا الشاهد على أسلوب الحقيقة في آية أخرى، وهو قوله تعالى: ﮋﭼ ﭽ ﭾ   ﮊ(
)، فعاصف مسند إلى فاعله الحقيقي، وهو ضمير يعود على الريح، وأن ذلك تصويراً لحال المشركين في الحياة الدنيا، فإذا ما أريد بتصوير حالهم في الدار الآخرة، وأنّ أعمالهم صارت هباء منثوراً، جيء بأسلوب يفيد قوّة المعنى، فناسب ذلك أن يؤتى بالمجاز العقلي، كما في الشاهد الذي نحن بصدده.

ولكون مرجّحات المجاز العقلي قويّة في هذا الشاهد حكى الأستاذ الدكتور عبد العظيم المطعني اتّفاق البلاغيين في هذا الشاهد على أنّه مجاز عقليّ(
)، والحقّ أنّ فيه خلافاً، وتوجيهات عديدة كما مرَّ معنا.

* * *

2- قوله جل ثناؤه: ﮋ ﮕ ﮖ ﮗﮊ (
).

استشهد بها ابن قتيبة (276هـ) في (باب الحذف والاختصار) على أنّ المحذوف هو المسند إليه وقد وقع فاعلاً، وذكر التّقدير بقوله: "يعني الشمس، ولم يذكرها قبل ذلك"(
).

وكذلك استشهد بها أبو هلال العسكري (ت 395هـ) حيث يقول: "ومن الحذف أن تُضْمِرَ غَيْرَ مذكور، كقوله تعالى: ﮋ ﮕ ﮖ ﮗﮊ(
) يعني: الشمس بدأت في المغيب"(
). 

وهما بذلك يشيران إلى أنّه لابدّ مِنْ ذِكْر الفاعل إذا بُنِيَ الفعل للمعلوم، لكنه قد يحذف اختصاراً، استغناء بضميره المقدّر في الفعل، ففي قوله (توارت) ضمير مستتر جوازاً يعود على الفاعل وهي الشمس وإن لم يتقدّم لها ذكر، وهذا ما ذهب إليه جمهور النحاة(
).

وخالفهم في ذلك الكسائي(
)، وأيّده ابن الأثير فقال: "حذف الفاعل والاكتفاء في الدلالة عليه بذكر الفعل، تقول العرب: (أَرْسَلَتْ) وهم يريدون: جاء المطر ولا يذكرون السماء... إلاّ أن حذف الفاعل لا يجوز على الإطلاق، بل يجوز فيما هذا سبيله، وذلك أنه لا يكون إلا فيما دلَّ الكلام عليه... "(
).

وبما أنّ دلالة السياق على المراد واضحة وهو غياب الشمس وخفاؤها، فلاءم ذلك أن يُضْمَر لفظ (الشمس)، فكما أنها غابت عن الأنظار - غاب لفظها من التركيب(
)، ولا يضير البلاغةَ شيءٌ إذا قيل إنّ الفاعل مذكور أو غير مذكور، ما دام التركيب جاء مطابقاً لمقتضى الحال.

فالسر البلاغي إذاً هو المشاكلة والمناسبة بين صورة الكلام اللفظية وصورته المعنويّة، وهذا ما يعنيه البلاغيون من أنّ نظم الألفاظ يكون لغرض ترتيب المعاني في النفس ثم النطق على حذوها(
). 

ومثل هذه المشاكلة التي تكون بين الألفاظ والمعاني تحدّث عنها ابن جني في: (باب في إمساس الألفاظ أشباه المعاني) (
)، إلا أنّ حديثه في المفردات، وشاهدنا في الكلام المركب. وستأتي بعض الشواهد توضح هذه المسألة.   

* * *

2- حذف المسند:

الشواهد القرآنية الواردة في حذف المسند أنواع:
     (أ)- حذف الخبر:

قال سبحانه وتعالى: ﮋ ﮍ ﮎ ﮏ ﮐ ﮑ ﮒ ﮓﮔ  ﮕ ﮖ ﮗ ﮘ ﮙ ﮚ ﮛ ﮜﮝ ﮞ ﮟ ﮠ  ﮡ ﮢﮣ ﮊ  (
).
استشهد بهذا الشاهد ابن قتيبة (ت 276هـ)، وأورده في باب الحذف والاختصار، وعلّق عليه بقوله: "وقد يُشْكِل الكلام ويَغْمُض بالاختصار والإضمار، كقوله: ﮋ ﮍ ﮎ ﮏ ﮐ ﮑ ﮒ ﮓﮔ  ﮕ ﮖ ﮗ ﮘ ﮙ ﮚ ﮛ ﮜﮝ ﮞ ﮟ ﮠ  ﮡ ﮢﮣ ﮊ ، والمعنى: أفمن زُيِّن له سوء عمله فرآه حسناً، ذهبت نفسُك حسرةً عليه؟! فلا تذهبْ نفسك عليهم حسرات، فإن الله يضل من يشاء ويهدي من يشاء"(
).

فالمسند إليه مذكور وهو: ﮋ ﮍ ﮎ ﮏ ﮐ ﮑ ﮒ ﮓ ﮊ   ، وخبره محذوف تقديره: (ذهبتْ نفسُك حسرةً عليه؟!)، ودلّ على هذا التقدير سياق الآية ﮋ ﮞ ﮟ ﮠ  ﮡ ﮢﮣ ﮊ(
)، وهذا خلاصة ما ذكره ابن قتيبة في الشاهد. 

وقد يكون التقدير غير هذا وإن كان لا يخرج من حذف المسند، وهو أن يكون تقديره: (كمَنْ لم يُزَيَّن له سوء عمله)، فيكون ذلك في مقابلةٍ بين الشقي الذي يرى السوء حسناً واستحب العمى على الهدى؛ والسعيد الذي هو بخلاف ذلك، فهل يستويان؟ واقتضت البلاغة القرآنية أن يحذف ما يتعلّق بالسعيد المرضي عند ربِّه ؛ صوناً له وتعظيماً من أن يذكر في مقابلة الشقي، فالحذف هنا مشعرٌ بتعظيم المحذوف والاهتمام به، وهذا ما يشير إليه البلاغيون المتأخرون من أغراض الحذف، وهو أن يكون الحذف للتعظيم أو التحقير، ونحوه.  

وهذا التقدير يوحي بمعانٍ عميقة أبرزها تشريف الربّ سبحانه وتعالى عبدَه المؤمن الصالح، وأنّه أكرم وأجلّ عنده مِن أن يذكره في مقابلة ذلك الشقي، بخلاف التقدير الأول فلا يظهر فيه ذلك.

وكذلك يوجد في هذا التقدير غزارة المعنى في عبارة موجزة، إذ تقوم الجملة الواحدة بتصوير حالتين مختلفتين موازنة بينهما. بخلاف التقدير الأول، ففيه الحديث عن حالة الشقي فقط.

وقد وردت آيات من القرآن الكريم على هذا النمط، كقوله تعالى: ﮋ ﮍ  ﮎ      ﮏ  ﮐ   ﮑ  ﮒ  ﮓﮔ  ﮊ(
)، فقد ذُكِرَ المسند إليه، وحُذِف المسند، والتقدير: (أفمن يتقي بوجهه سوء العذاب يوم القيامة؛ كمَنْ ينعم في الجنّة؟!). والحذف هنا مشعر بتعظيم المحذوف كذلك(
).

ولا يعني هذا أنّ الآية لا تحتمل تقدير ابن قتيبة –رحمه الله-، بل إن المعنى صالح لما ذهب إليه، واختلاف وجوه التقدير بحدّ ذاته نوع من بلاغة الحذف القرآني؛ ذلك لأنها تفسح المجال أمام النفس لتذهب في المعنى مذاهب متعدِّدة، وكلّها صالحة وإن كان بعضها أرجح من بعض، ولو صُرِّح بالمحذوف لما وُجِدَ ما يثير في النفس من أسرار وبيان، وهذا ما أراده الرماني (ت386هـ) بقوله: "وإنما صار الحذف في مثل هذا أبلغ من الذكر؛ لأنّ النفس تذهب فيه كلّ مذهب، ولو ذكر الجواب لقصر على الوجه الذي تضمنه البيان"(
).

* * *

(ب)- شواهد حذف الفعل والفاعل من باب القول (حذف القول وقائله):
1- قوله تعالى: ﮋ ﭑ ﭒ ﭓ    ﭔ ﭕ ﭖ ﭗ ﭘ ﭙ   ﭚ ﮊ (
).
استشهد ابن قتيبة بهذا الشاهد، وأورده في باب الحذف والاختصار، وقدَّر الفعل المحذوف، وأنه من القول، فقال: "والمعنى: يقولان: ربنا تقبل منا"(
). 

وقد ورد الفعل مذكوراً في قراءة شاذة (يقولان ربنا تقبل منا)، وهي قراءة عبد الله بن مسعود(
)، وأبيّ بن كعب(
)، وهذا دليل على صحّة تقدير الفعل المحذوف وأنه من القول، وقال ابن جني (ت 392هـ): " لو لم تأت قراءة عبدالله هذه لما كان المعنى إلا عليها، فكيف وقد جاءت ناصرة لتفسيرها؟"(
)، فقوله (ربنا تقبل منا) دعاء، يحتاج إلى تقدير قول ينتظم به الكلام. 

وهذا -كما ترى- بيانٌ واضحٌ مستقيم، لكنّه بمعزلٍ عن التوجيه البلاغي؛ الذي يبحث عن سرّ الحذف في القول، واتصال المقول بما قبله، ولعّل سبب الحذف هو أنّهما -عليهما السلام- عندما كانا يرفعان قواعد البيت يدعوان الله سبحانه وتعالى، ودعاؤهما متّصل بعملهما لا يفصله شيء، فجاء التعبير عن قصتهما بما يناسب حالهما، وهي اتصال العمل بالدعاء، فلاءم أن يحذف من الكلام لفظ (يقولان) حتى لا يكون ثمة فاصل بين العمل والدعاء(
).  

فحذف القول في هذه الآية أضفى تصويراً رائعاً لحدث بناء الكعبة، وكأنّا نراهما –عليهما السلام- أمام أعيننا يرفعان القواعد من البيت، و"نكاد نسمع صوتيهما يبتهلان، فنغمة الدعاء... وجوّ الدّعاء كلّها حاضرة، كأنّها تقع اللحظة حية شاخصة متحركة، وتلك إحدى خصائص التعبير القرآني الجميل، ردّ المشهد الغائب الذاهب حاضراً، يُسْمَع ويُرَى، ويتحرّك يشخص، وتفيض فيه الحياة"(
)، وهذا التصوير الجميل الذي تشع فيه الحياة - أسهمت في رسمه بلاغة الحذف في الأقوال، بخلاف ما لو صُرِّح بذكر المحذوف وقيل: (يقولان) لنقصت الصورة، وصار الحدث ضرباً من الماضي الدفين. سبحان الله! لفظة واحدة (يقولان) إذا طُوِيَتْ حَدَث في المشهد حياة وحركة ودعاء، وإذا ذُكِرَتْ كان العكس، وهذا ضرب من الإعجاز القرآني(
).
* * *

2- قوله سبحانه وتعالى: ﮋ ﯗ ﯘ ﯙ ﯚ   ﯛﯜ ﯝ ﯞ ﯟ ﯠ ﯡ ﮊ(
)..

استشهد بهذه الآية ابن قتيبة (276هـ) في باب الحذف والاختصار وعلق عليها بقوله: "والمعنى: فيقال لهم: أكفرتم؟"(
).

فقوله (أكفرتم) يحتاج إلى تقدير فعل، وتقديره من باب القول (فيقال لهم)، وبهذا يتلاءم التركيب.  

واستشهد بها أبو هلال العسكري (ت 395هـ) في باب الاختصار دون تعليق عليها(
).  

فحُذِفَ القول وقائله وهم ملائكة العذاب؛ وبقي المقول المتضمِّن عذاب الخلد ﮋﯡ  ﯢ  ﯣ  ﯤ  ﯥ  ﯦ  ﯧ         ﯨﮊ(
).
* * *

3- قال تعالى: ﮋ ﭑ    ﭒ ﭓ  ﭔ ﭕ ﭖ ﭗ ﭘ  ﭙ   ﭚ ﭛ ﮊ (
).

استشهد بها ابن قتيبة (ت 276هـ) وأوردها في باب الحذف والاختصار على أنّها من حذف القول وفاعله كذلك، فقال: "والمعنى: يقولون: ربنا أبصرنا"(
).

قوله -عز وجل-: ﮋ ﭙ   ﭚ ﭛ ﮊ إخبارٌ من الرب تبارك وتعالى عن حالة المجرمين يوم القيامة عندما رأوا العذاب، وقد ندموا أيّما ندم على ما فرّطوا في جنب الله، صارخين متوسلين معترفين بذنوبهم: ربنا أبصرنا وسمعنا فارجعنا نعمل صالحاً، فجاءت الآية مصورة هذا المشهد كما لو كنا نراه.

ومن الحذف الذي شملته هذه الآية أيضاً حذف جواب (لو) مما يفيد التفخيم والتهويل، وسيأتي تفصيله في باب الإيجاز إن شاء الله تعالى.

وفي الآية شاهد آخر غير ما نحن فيه، وهو تعريف المسند إليه بالإضمار، ومزيته عموم الخطاب، وذلك في قوله: (ولو ترى)، قال القزويني: "أُخْرِجَ في صورة الخطاب لَمّا أُرِيدَ العموم؛ للقصد إلى تفظيع حالهم وأنها تناهت في الظهور حتى امتنع خفاؤها، فلا تختص بها رؤية راء، بل كلّ من يتأتّى منه الرؤية داخل في هذا الخطاب"(
).

* * *

 (ج)- شواهد حذف الفعل والفاعل من غير باب القول:

ما حذف من فعل وفاعله من غير القول في الشواهد القرآنية، منها  ما عُبِّر عنه بـ(وقوع الفعل على شيئين وهو لأحدهما)، ومنها ما ليس كذلك، وفيما يلي توضيح ذلك:

* إيقاع الفعل على شيئين وهو لأحدهما، وفيه شاهدان:

1-قال سبحانه وتعالى: ﮋ ﭥ    ﭦ ﭧ ﮊ (
).

استشهد ابن قتيبة (ت276هـ) بهذه الآية في باب الحذف والاختصار، على أنّه من الحذف الذي يكون من المسندين (الفعل والفاعل)، فقال: "ومن ذلك أن تُوقِعَ الفعلَ على شيئين وهو لأحدهما، وتُضْمِرَ للآخَرِ فِعْلَه"(
)، وذكر تقدير المحذوف بقوله: "أي: وادعوا شركاءكم، وكذلك هو في مصحف عبد الله"(
).

قوله: (أجمعوا) أي: اعزموا، والإجماع: العزيمة على الأمر يقال: أجمع أمرَه إذا نواه وعزم عليه (
)، فهذا الفعل (أجمعوا) -بهمزة القطع- يقع على الأمر وحده؛ لأنّه يُعْزَم عليه، ولا يستقيم أن يقع على (الشركاء)، لكون (أجمع) لا يتعلّق بالذوات، ولهذا كان لابدّ من تقدير فعلٍ آخر مناسب للمفعول، وهو (ادعوا)(
)، ويؤيِّد هذا التقديرَ ورودُ الفعل (وادعوا) مصرَّحاً به في قراءة شاذّة(
)، هي قراءة عبد الله(
). 

ويشير ابن قتيبة إلى قراءة عبد الله؛ بأنّ التقدير الذي يُصرَّح به في قراءة أولى في بابه من كلِّ تقدير. وهذا كلام وجيه، أيّده فيه بعض العلماء كابن جني (392هـ) (
). 

هذا مجمل ما أراده ابن قتيبة، وتابعه في ذلك أبو هلال العسكري (ت395هـ) فقال: "ومنها أن يوقع الفعل على شيئين وهو لأحدهما ويضمر للآخر فعله، وهو قوله تعالى: ﮋﭥ  ﭦ ﭧ ﮊ (
) معناه: وادعوا شركاءكم، وكذلك هو في مصحف عبد الله ابن مسعود"(
).

وما ذهبا إليه من تقدير فعل لائق عَمِلَ النصبَ في المفعول (شركاءَكم) هو أحد الأوجه التي أشار إليها النحاة(
)، بناء على أنّه من عطف الجمل، وتقدير هذا الفعل إمّا (ادعوا)، وإمّا (اجمعوا) -بهمزة الوصل-، لأنّ (جمع) يتعلّق بالذوات، كقوله تعالى: ﮋ ﭧ   ﭨ   ﭩ   ﭪ  ﮊ (
)، وهو يتناسب مع لفظ الفعل المذكور (أجمع)؛ لاتحاد مادتهما(
).

ويحتمل أن تكون الآية من عطف المفردات، وتوجيه ذلك: بأنّ هناك مضافاً محذوفاً، والمضاف إليه هو المفعول، وأصل الكلام: (فأجمعوا أمرَكم وأمرَ شركائكم)، وحينئذ يتسلّط (أجمع) بالهمزة على المحذوف (أمر) وهو من المعاني لا من الذوات، فصحّ التقدير، فهو من  حذف المضاف وإقامة المضاف إليه مقامه فأخذ حكمه(
)، وهذا الوجه وإن كان يخرج مما نحن فيه إلا أنّ فيه حذفاً كذلك، فيكون من باب الإيجاز بالحذف.

وثمة أوجه أخرى للآية  أطال فيها النحاة، لا داعي لإيرادها هنا(
).

ويذكر البلاغيون المتأخرون أنّ الغرض من مثل هذا الحذف الذي هو إيقاع الفعل على شيئين وهو لأحدهما: اتباع الاستعمال الوارد عن العرب، ويسمّى (اختصار الاتباع) (
).

* * *

2- قال تعالى: ﮋ ﭑ ﭒ ﭓ ﭔ ﭕ ﭖ ﭗ ﭘ ﭙ ﭚ      ﭛ ﮊ (
) ، ثم قال: ﮋ ﭢ ﭣ ﭤ      ﭥ ﭦ ﭧ      ﭨ ﭩ ﭪ ﭫ ﭬ ﭭ ﮊ (
).

استشهد بهذا الشاهد ابن قتيبة (ت 275هـ) في باب الحذف والاختصار، على أنّه من إيقاع الفعل على مفعولين وهو لأحدهما، ويقدَّر للمفعول الآخر فعلٌ مناسبٌ له(
)، وعلَّق على الشاهد بقوله: "والفاكهة واللحمُ والحورُ لا يُطافُ بها، وإنما أراد: ويُؤْتَوْنَ بلحم طيرٍ"(
).

كلام ابن قتيبة واضح في هذا، وهو أنّ قوله تعالى (وفاكهةٍ، ولحم طير، وحورٍ)، فيما يظهر أنّه معطوف على ماقبله (بأكوابٍ وأباريقَ وكأسٍ)، وبناء على هذا العطف  لا يستقيم المعنى،  فالفاكهة واللحم والحور لا يطاف بها، ولهذا لابدّ من تقدير فعل يتناسب مع (وفاكهةٍ...)، وهو (يُؤْتَوْن بفاكهةٍ...)، فيكون من عطف الجمل لا من عطف المفردات.


* * *

* حذف الفعل وفاعله (مما ليس من إيقاع الفعل على شيئين وهو لأحدهما)، وفيه الشواهد التالية:
1- ﮋ ﭝ  ﭞ ﭟ      ﭠ  ﭡ ﭢ  ﭣ ﮊ (
).

استشهد بها ابن قتيبة على أنه من (باب الحذف والاختصار) وعلق عليها بقوله: "أراد: كباسط كفَّيْهِ إلى الماء ليقبض عليه فيبلِّغه فَاهُ"(
). ثم قال ابن قتيبة: "والعرب تقول لمن تعاطى ما لا يجد منه شيئاً: هو كالقابض على الماء"(
).

وتابعه أبو هلال (ت 395هـ) فقال: "أي: كباسط كفَّيْه إلى الماء ليقبض عليه"(
).

والشاهد: حذف الفعل وفاعله من غير القول، وتقديره (ليقبض عليه)؛ إذ المعنى يقتضي ذلك.

* * *

2- ﮋ ﯗ ﯘ  ﯙ ﯚ ﯛ ﯜ ﮊ (
).  

استشهد بها ابن قتيبة (ت 276هـ) في باب الحذف والاختصار، وعلق عليها بقوله: "أراد: بعثناهم ليسوءوا وجوهكم، فحذفها؛ لأنه قال قبلُ: ﮋ ﮎ  ﮏ  ﮐ  ﮑ  ﮒ   ﮓ  ﮔ  ﮕ   ﮊ(
)، فاكتفى بالأول من الثاني؛ إذ كان يدل عليه"(
).

يريد ابن قتيبة أنّ قوله: ﮋ ﮒ   ﮓ  ﮔ  ﮕ   ﮊ دليل على حذف الفعل الواقع على قوله: (ليسوءوا)، وتقديره: بعثناهم ليسوءوا. والفعل المقدَّر غير قول.

* * *

3- قوله تعالى: ﮋ ﮗ ﮘ ﮙ ﮚ ﮛ ﮜ ﮝ ﮞﮟﮊ (
).  

استشهد بها ابن قتيبة (ت 276هـ) في باب الحذف والاختصار، وعلّق عليها بقوله: "أي: ووصى بالوالدين"(
).

ذكر بعض البلاغيين أنّ علّة الحذف هنا هي علم السامعين ووضوح المحذوف من السياق(
).

واستشهد أبو هلال العسكري(ت395هـ) بها كذلك، وعلّق عليها بقوله:"أي: ووصى بالوالدين إحساناً"(
).

* * *

4- ﮋ ﯖ ﯗ ﯘ ﯙﯚ ﮊ (
).  

استشهد بها ابن قتيبة (ت 276هـ)، وأوردها في باب الحذف والاختصار، فقال: "أي: أرسلنا"(
).

قوله (إلى ثمود) متعلِّق بفعل محذوف، تقديره: أرسلنا. وقد ورد هذا التقدير مذكوراً في سورة النمل، قال تعالى: ﮋ ﭑ ﭒ ﭓ  ﭔ ﭕ ﭖ ﮊ (
).

* * *

5- وقال تعالى: ﮋ ﯯ ﯰ ﯱ ﯲ ﯳ ﯴ    ﯵ ﯶ ﯷﯸ ﯹ ﯺ ﯻ ﯼ ﯽ ﯾﯿ ﮊ (
).

 انفرد بها ابن قتيبة (ت 276هـ) وأوردها في باب الحذف والاختصار، فقال: "أراد في تسع آيات إلى هذه الآية، أي معها ، ثم قال: 
(إلى فرعون)، ولم يقل: مرسلاً ولا مبعوثاً؛ لأنّ ذلك معروف"(
).

قوله: (إلى فرعون) جار ومجرور يحتاج إلى ما يتعلّق به لإفادة المعنى، والتقدير المناسب للمتعلّق المحذوف (مُرْسَلاً) أو (مبعوثاً)، واسم المفعول ينوب عن فعله، وحُذِفَ المتعلّق لعدم الحاجة إلى ذكره؛ إذ السياق في قصّة إرسال موسى -عليه السلام- إلى فرعون وقومه.

ولعلّ علّة الحذف هنا الاعتماد على عقل المخاطب وفطنته في إدراك المقام الذي كان الكلام من أجله.

(((
3- حذف المضاف وإقامة المضاف إليه مقامه

هذا الباب (حذف المضاف وإقامة المضاف إليه مقامه) باب شائع في كلام العرب كما قال ابن جني(
) وابن الأثير(
).

ومن الشواهد القرآنية الواردة عليه ما يلي:
1- قوله تعالى: ﮋ ﭚ  ﭛ ﭜ ﭝ ﭞ ﮊ (
).

استشهد بها المبرد عندما تعرض لشرح بيت الخنساء(
):

تَرْتَعُ ما رَتَعَتْ حتى إذا ادّكرَتْ    فانَّمــا هيَ إقبالٌ وَإدبارُ(
)
فقال: " يجوز أن تكون نعتَتْها بالمصدر لكثرته منها، ويجوز أن تكون أرادت ذات إقبال وإدبار، فحذفت المضاف وأقامت المضاف إليه مقامه، كما قال عز وجل: ﮋ ﭚ  ﭛ ﭜ ﭝ ﭞ ﮊ، فجائز أن يكون المعنى بر من آمن بالله، وجائز أن يكون ذا البر من آمن بالله، والمعنى يؤول إلى شيء واحد"(
).

وهي من شواهد الرماني (386هـ) في (باب الإيجاز) على أنها من إيجاز الحذف دون تعليق عليها(
).

وقد استشهد بها سيبويه من قبلُ على الحذف والاختصار، دون إشارة إلى موطن الحذف، استناداً على فهم القارئ(
).

ويبدو أن حذف المسند أولى من حذف المسند إليه، وهذا ما أيّده ابن جني عندما استشهد بهذه الآية فقال في تقدير المحذوف: "أي برُّ من اتقى؛ وإن شئت كان تقديره: ولكن ذا البر من اتقى، والأول أجود؛ لأنَّ حذف المضاف ضرب من الاتساع، والخبر أولى بذلك من المبتدأ؛ لأن الاتساع بالأعجاز أولى منه بالصدور"(
)، وذهب ابن الأثير إلى ما ذهب إليه ابن جني، وذكر نحو قوله(
).

وقد يخرج هذا الشاهد وأضرابه عما نحن فيه من باب الحذف، إلى لون بلاغي آخر وهو المجاز العقلي، إذ إن الإخبار بالمصدر عن الذات كما في بيت الخنساء، أو عكسه كما في الشاهد القرآني يعدّ نوعاً من أنواع المجاز؛ الذي قرَّره عبد القاهر الجرجاني، وقد استشهد له بالبيت المذكور، وذكر أنه "من صور المجاز العقلي الجيد، ومثله رجل عدل، وقوله تعالى: ﮋ ﯠ ﯡ  ﯢ ﯣﯤ  ﮊ(
)، وما جرى على هذا الأسلوب"(
).
ومثل هذا الأساليب التي تكون بعيدة عن دائرة الحذف - تجدها دقيقة في التعبير، بل تقدير الحذف فيها يخرج الكلام عن البلاغة إلى كلام مغسول، وإلى كلامٍ عاميٍّ مرذولٍ كما قال عبد القاهر(
).   
* * *
 2- قوله تعالى: ﮋ ﭑ  ﭒ   ﭓ ﮊ(
).

استشهد بهذه الآية ابن قتيبة(276هـ) في (باب الحذف والاختصار) على أنّها من حذف المضاف وإقامة المضاف إليه مقامه فقال: "أي: وقتُ الحجّ" (
). 

ومثل هذا التعليق الموجز نجده عند أبي هلال العسكري (ت395هـ) (
).

واستشهد بها ابن فارس (395هـ) في باب الحذف والاختصار، ولم يعلِّق عليها(
).

وقولهم: "وقت الحجّ": بيان للكلمة المحذوفة، وهي في الأصل مبتدأ مضاف إلى الحجّ، والخبر: أشهرٌ. فلمّا حذف المضاف وهو (وقتُ) أقيم المضاف إليه وهو (الحجّ) مقامه فأعطي إعرابه فصار مبتدأ، وتنوسي المبتدأ المحذوف، وهذا مما يفيد الإيجاز.

 ويمكن أن يكون التقدير: (الحجّ في أشهر)، فحينئذ لا حذف في المبتدأ، ولكن الإيجاز موجود من طريق آخر وهو حذف المسند، وتقديره (كائن)، كما هو الحال في الخبر إذا كان جارّاً ومجروراً، وبناء على هذا فالحذف هنا ليس من حذف المضاف وإقامة المضاف إليه مقامه، وإنما من حذف المسند وهو النوع الثاني من أنواع المحذوف الذي مر معنا قريباً.
وتوحي هذه الآية التي جاءت على هذا الأسلوب- بالتسهيل والتيسير على عباد الله في مناسك الحج، بأن المدّة التي تؤدَّى فيها هذه الشعيرة مدة يسيرة، يستطيعون فيها مراقبة الله، والانتهاء عما نهى عنه من رفث وفسوق وجدال، فقال: (الحج أشهر)، وقوَّى هذا المعنى جمع القلَّة في لفظ (أشهر) ولم يقل: (شهور)، فهو نظير ما روى الإمام مالك -رحمه الله- (
) في الموطّأ: أنّ عائشة رضي الله عنها قالت لعروة بن الزّبير ((
): (يا ابن أختي: إنّما هي عشر ليالٍ؛ فإن تخلج في نفسك شيء فدعه –تعني أكل لحم الصّيد)(
). والأشهر المقصودة في الشاهد: هي شوّال، وذو القعدة، وذو الحجّة، لا غير(
). 
ومما تقدم يعلم أن هذا الشاهد نظير الشاهد السابق؛ لأنّ (الحجّ) مصدر حجَّ يحجّ حجّاً، فهو من أسماء المعاني، كالبرّ، والمبتدأ إذا كان مصدراً يكون خبره كذلك، ولذا احتيج إلى تقدير ظرف زمان (وقت) فقالوا: وقت الحجّ ليتناسب مع الأشهر وهي زمان أيضاً. وقدَّر بعضهم حذف الخبر (كائن) للخروج من هذا الإشكال.

والسب في قولهم بالحذف هو عدم المطابقة في ما تجب فيه المطابقةُ، ومن ذلك: عدم مطابقة الخبر للمبتدأ في المعنى، فالأصل أن يكون المبتدأ هو الخبر في المعنى ، نحو : زيد أخوك ، فإن لم يتطابقا معنىً ، اقتضى ذلك تقدير مضاف كما في الشاهد، وهو قوله تعالى: ﮋ ﭑ  ﭒ   ﭓ ﮊ، فالأشهُرُ ليست هي الحج وليس المراد أن نفس الأفعال هي الزمان، لذا يقدر مضاف ليطابق الخبر المبتدأ، والتقدير إما أن يكون مع المبتدأ، أي: أوقاتُ الحج أشهر معلومات، وإما أن يكون مع الخبر أي: الحجُّ حجُّ أشهرٍ معلوماتٍ(
)، وإما أن يحذف الخبر.
أمّا عبد القاهر الجرجاني فيرى أنّ مثل هذا التقدير يفسد المعنى ويخرج البلاغة إلى كلام مغسول، وإلى كلامٍ عاميٍّ مرذولٍ(
)، وأن القول السليم هو مجيء الأسلوب على نوع من المجاز العقلي، وتقدير ما لا حذف فيه أولى مما يأتي فيه الحذف.
* * *

3- قوله جل ثناؤه: ﮋ ﮚ  ﮛ  ﮊ(
). 

هذا الشاهد من الشواهد المشهورة لدى البلاغيين، وقد استشهد بها ابن قتيبة (276هـ) في (باب الحذف والاختصار) وعلق عليها بقوله: "أي: سل أهلها"(
).

واستشهد بها المبرد (ت285هـ) وعلق عليها بقوله: " وفي القرآن مختصرات، فإن مجاز كلام العرب يحذف كثيراً من الكلام إذا كان فيما يَبْقَى دليلٌ على ما يُلْقَى، فمن ذلك: ﮋ ﮚ  ﮛ  ﮊ، لَمّا كانت القرية والعير لا يُسألان ولا يجيبان عُلِمَ أن المطلوب غيرهما"(
).

واستشهد بها الرماني (386هـ) في باب الإيجاز ولم يعلق عليها (
).

وكذلك استشهد بها أبو هلال العسكري (ت395هـ) على أنّها من إيجاز الحذف، فقال: "منها أن تحذف المضاف وتقيم المضاف إليه مُقامه وتجعل الفعل له، كقول الله تعالى: (وسأل القرية) أي: أهلها"(
). 

واستشهد الباقلاني (ت 408هـ) بهذه الآية أيضاً فقال: "فالحذف: الإسقاط للتخفيف، كقوله: (وسأل القرية)" (
). 

معنى هذا أن يُنْظَر إلى ما في الشاهد من حذفٍ للمضاف وإقامة المضاف إليه مقامه، وإعطائه حكمه الإعرابي بنصب القرية، لكون (أهل) منصوباً على المفعولية، ففيه إيجاز بالحذف والاختصار. وهو ما يُطْلِقُ عليه بعض البلاغيين: المجاز بالحذف، قال الشيخ عبد القاهر: "واعلم أنّ الكلمة كما توصف بالمجاز لنقلك لها عن معناها.. فقد توصف به لنقلها عن حكم كان لها على حكم ليس هو بحقيقة فيها، ومثال ذلك أن المضاف إليه يكتسي إعراب المضاف في نحو: ﮋﮚ ﮛ ﮊ (
)، والأصل: واسأل أهل القرية، فالحكم الذي يجب للقرية في الأصل وعلى الحقيقة هو الجرّ، والنصب فيها مجاز"(
)، يعني المجاز بالحذف.  

وقال القزويني: "وقد يُطْلَق المجاز على كلمة تغيّر حكم إعرابها بحذف لفظ؛ أو زيادة لفظ..." (
). 
وفي هذا إشارة إلى أن هناك مصطلحَينِ آخرَيْنِ يسمَّيان بالمجاز هما: 

1- المجاز بالحذف أو النقص كقوله تعالى: ﮋ ﮚ ﮛ ﮊ  (
)، 

2- أل القرية)والمجاز بالزيادة كقوله تعالى: ﮋ ﭡ ﭢ       ﭣﭤ  ﮊ (
). 

وكثيراً ما تجد هذين النوعين من المجاز في كتب أصول الفقه(
). وذكر الإمام الغزالي (ت505هـ) في المستصفى: أنّ المجاز ثلاثة أنواع(
): الاستعارة مثل: أسد، والزيادة مثل: ﮋ ﭡ ﭢ       ﭣﭤ  ﮊ ، والنقصان مثل: ﮋﮚ ﮛ ﮊ  (
).

ولكن تسمية (الحذف والزيادة) بالمجاز من باب التوسع في الكلام والاشتراك اللفظي في التسمية فقط، فلا يدخلان في عداد المجاز البلاغي(
).

وما تقدم من قولهم في هذا الشاهد بأنه من حذف المضاف، لا شك في إفادته الإيجاز والاختصار؛ لأن قولك: (واسأل القرية) أخصر من (واسأل أهل القرية). وهذا أحد الآراء في هذا الشاهد. 

وهناك آراء أخرى تذهب إلى أنه لا حذف في الشاهد:

منها: أن هذا الشاهد من قبيل المجاز المرسل؛ وذلك بأن يُذْكَر المحلّ ويراد به الحالّ فيه(
)، أي: مجاز مرسل علاقته المحلية؛كقوله تعالى: ﮋﯫ  ﯬ   ﮊ(
)، وذهب إلى هذا الثعالبي فقال: "فصل في المكان والمراد به مَنْ فيه: العرب تفعل ذلك قال الله تعالى : " ﮋ ﮚ  ﮛ  ﮜ   ﮝ  ﮞ  ﮊ أي: أهلها، وكما قال جلَّ جلاله: ﮋ ﭩ  ﭪ  ﭫ   ﭬﭭﮊ(
)  أي: أهل مديَن"(
). 
 ومنها: أن القرية لفظ مشترك يطلق على المكان وعلى أهله، وذهب إلى هذا داود الظاهري(
)، وكذلك قال الراغب(
): " إنها اسم للموضع وللناس جميعاً"(
).

ومنها: أن الكلام على حقيقته لا مجاز فيه، ويراد بالقرية القرية نفسها؛ إذ إنها قد تتكلم وتجيب؛ على سبيل المعجزة(
)، ولذلك قال الأنباري: "المعنى: واسْألِ القرية والعير؛ فإنَّها تجيبك ، وتذكر لك صحَّة ما ذكرنا؛ لأنك من أكابر الأنبياء، فيجوز أن ينطق الله لك الجماد، والبهائم"(
).

نعم إن الله سبحانه وتعالى له كمال القدرة على إنطاق الجماد، وإن زمان النبوة زمان خرق العوائد فلا يمتنع نطقها بسؤال النبي، لكن جرت سنة الله على أن حديث الجمادات غير واقع على وفق الاختيار في عموم الأوقات، بل إذا وقع فإنما يقع بالتحدِّي، ولم يكن كذلك في سياق هذا الشاهد(
).  

 ومنها: أنَّ إيقاع السؤال على ما لا يقع عليه، أي: إيقاع الفعل إلى غير مفعوله(
) – يعدّ من المجاز العقلي، للملابسة بين الفعل وبين ما يقع عليه حقيقة، فأشبهت مفعوله في تلك الملابسة، من حيث إنها مكانه ومقرّه، وهو ما يسمَّى بالنسبة الإيقاعية(
).

وقد أفصح العز بن عبد السلام عن هذا فقال: "...فنسبة السؤال إلى القرية والعير هو التجوز؛ لأنّ السؤال موضوع لمن يفهمه، فاستعماله في الجمادات استعمال اللفظ في غير موضعه، فكونهما مسئولين من جهة اللفظ دون المعنى هو المجاز، ومصحح هذا المجاز ما بين أهل القرية وأصحاب العير من ملازمتهما، وشرط مجاز الملازمة أن تقع الملازمة في غالب الأمر، ولا يشترط الانفكاك"(
).

والذي يبدو لي -والله أعلم-أنّ القول بالمجاز العقلي في هذا الشاهد أقوى دلالة؛ لأنه يستوجب الإيجاز، وفيه زيادة في التصوير؛ حيث يشعر بأنّ الجماد يتفاعل مع الحدث، وفيه تقوية في المعنى بما يفيده من مضمون الكلام من صدق أخبارهم؛ قال ابن جني: "فكأنهم تضمنوا لأبيهم -عليه السلام- أنه لو سأل الجمادات أنبأته بصحة قولهم، وهذا تناه في تصحيح الخبر"(
)، وكذلك فيما يظهر من دلالة وهو أن إخوة يوسف -عليه السلام- ادَّعوا أن أمرَ السرقة التي كانت من أخيهم الصغير – لا يخفى على أحد؛ حتى إن القرية التي هي جماد إذا سُئِلَتْ أجابت عن ذلك، فالشيء إذا ظهر ظهوراً تامًّا كاملاً فقد يقال فيه: سل السماءَ والأرض وجميعَ الأشياء عنه، والمراد: أنه بلغ في الظُّهور إلى الغاية حتَّى لم يبق للشكِّ فيه مجالٌ(
).

وذكر الدكتور عبد العظيم المطعني كذلك أنّ قوله تعالى: ﮋ ﮚ  ﮛ  ﮊ أقرب إلى المجاز العقلي منه إلى المجاز المرسل (
).
وقد سبق أن أشرت في مبحث المجاز العقلي إلى أن هذا الشاهد يعدّ من المجاز العقلي؛ الذي يكون الإسناد فيه إيقاعيّاً. وأن المصادر البلاغية إلى نهاية القرن الرابع الهجري، جعلته من باب الحذف والاختصار، وتبعهم في ذلك بعض المتأخرين كالخطيب القزويني(
).  
* * *
ثانياً: (إيجاز القصر)(
)
إيجاز القصر هو القسم الثاني من الإيجاز، ولم يُعرَف بهذا المصطلح إلاّ عند الرماني(386هـ) القائل: "والإيجاز على وجهين: حذف وقصر...، والقصر: بنية الكلام على تقليل اللفظ وتكثير المعنى من غير حذف"(
).
وقد أشار ابن سنان أنّ صاحب هذه التسمية (إيجاز القصر) هو الرماني، فقال: "وكان أبو الحسن علي بن عيسى يسمِّي هذا الجنس وهو إسقاط كلمة لدلالة فحوى الكلام عليه بالحذف، ويسمي بنية الكلمة على تقليل اللفظ وتكثير المعنى من غير حذف بالقصر، ويجعل الإيجاز على ضربين: القصر والحذف"(
).   

وعلى هذا التقسيم جرى البلاغيون من بعده، كأبي هلال العسكري(
)، وغيره(
). 

والباقلاني سمّى هذا المصطلح بـ(الإشارة)(
)، وعرّفه بقوله: "هو اشتمال اللفظ القليل على المعاني الكثيرة". 

فإيجاز القصر هو المعنى الكثير المؤدى بألفاظ قليلة من غير أن يكون فيها حذف، ومن الشواهد القرآنية الواردة فيه قوله تعالى: ﮋ ﯔ  ﯕ  ﯖ  ﯗ   ﮊ (
).   

هذه الآية استشهد بها الجاحظ على الإيجاز(
). 
واستشهد بها ابن المعتز في باب المطابقة على أن فيها طباقاً؛ ولم يعلق عليها؛ اكتفاء بعنوان الباب(
).  
واستشهد بها الرماني على إيجاز القصر فقال: "والإيجاز بالقصر، كقوله: (ولكم في القصاص حياة)" (
).

 ثم قال: "وقد استحسن الناسُ من الإيجـاز قولهم: (القتل أنفى للقتل) (
) وبينه وبين لفظ القرآن تفـاوت في البلاغة والإيجاز..." (
). 

وقد ذكرت سابقاً أن الرماني هو الذي سمى هذا الإيجاز بالقصر، وأطال في هذا الفصل، وله فيه نظرات جيدة سنقف عندها -إن شاء الله- بعد عرض آراء البلاغيين في هذا الشاهد.

واستشهد بها أبو هلال على ما استشهد بها الرماني فقال: "القصر تقليل الألفاظ، وتكثير المعاني، وهو قول الله عزّ وجل: ﮋ ﯔ  ﯕ  ﯖ  ﯗ   ﮊ ، ويتبيّن فضل هذا الكلام إذا قرنته بما جاء عن العرب في معناه، وهو قولهم: "القتل أنفى للقتل"(
).

وقد استشهد الباقلاني بهذه الآية على إيجاز القصر، فقال: "وقد يكون البديع في الكلمات الجامعة الحكيمة، كقوله: ﮋ ﯔ  ﯕ  ﯖ  ﯗ   ﮊ "(
). ويقصد بالكلمات الجامعة الحكيمة: أي: المعاني الكثيرة تُجمع في عبارات وجيزة. 

واستشهد بها في موضع آخر على أن فيها طباقاً، كالليل والنهار، والسواد والبياض، ونظيره من القرآن: ﮋ ﯔ  ﯕ  ﯖ  ﯗ   ﮊ. وهو بهذا يشير إلى ما حكاه ابن المعتز في هذه الآية(
).

بيان هذه المطابقة: أنّ في الشاهد جمعاً بين معنيين متقابلين، لكن تقابلهما ليس بحسب ذاتيهما كالعلم والجهل، والليل والنهار، والحي والميت، وإنما بحسب ما يستلزم من القِصَاص، فإنَّ القصاص يُعدّ مقابلاً للحياة باعتبار أنّ فيه قتلاً، والقتل يشتمل على الموت، والموت كما هو معلوم ضد الحياة. فالقصاص مقابل للحياة من هذا الاعتبار، أي أنّه سبب للموت، ولذلك يقول البلاغيون: المطابقة أن يجمع بين معنيين مقابلين ولو في الجملة. 

وتناول ابن رشيق هذا الشاهد أيضاً، وذكر أنه "من البيان الموجز الذي لا يقرن به شيء من الكلام"(
). 
وكذلك سائر آيات القرآن الكريم التي جاءت على هذا النمط، وهو في القرآن كثير(
)، كقوله تعالى: ﮋ ﮓ  ﮔ  ﮕ  ﮖ  ﮗ  ﮘﮙ ﮊ(
)، وقوله تعالى: ﮋﮞ  ﮟ  ﮠ   ﮡ ﮊ(
)، وقوله تعالى: ﮋ ﭵ  ﭶ    ﭷ   ﭸ  ﭹ  ﭺ  ﭻ  ﮊ(
). 

ولنعد إلى كلام الرماني -في الشاهد القرآني- نتأملْ فيه قليلاً ، وهو مهم جدّاً -في نظري-؛ لأنّه يفصح عن بيان بعض ما تضمنه هذا الشاهد من أسرار بلاغية، وذلك من خلال إجراء موازنة ما بين الشاهد القرآني وأفضل ما أُثِر عن العرب من قولٍ في هذا المعنى، وهو قولهم: (القتل أنفى للقتل)، وهو قول صار مثـلاً؛ لإيجازه وبلاغته، وقد ذكر الرماني أنّه من الكلام البليغ الحسن لدى العرب(
).

وهذه الموازنة ألمح إليها الجاحظ لكنه أورد قولهم: "قتل البعض إحياء للجميع"(
)، ولم يبيِّن أوجه الاختلاف بين الكلامين.

ويذكر الرماني أن النص القرآني يتميز بأربعة وجوه: "إنّه أكثر في الفائدة، وأوجز في العبارة، وأبعد من الكلفة بتكرير الجملة، وأحسن تأليفاً بالحروف المتلائمة..." (
). هذه أربعة أمور ذكرها مجملة ثم فصّل القول فيها.  

وذكر هذه الأوجهَ الأربعةَ أبو هلال أيضاً ولم يزد عليها شيئاً(
). وقد وصلت إلى سبعة أوجه في التلخيص(
)، وإلى ثمانية في حاشية الدسوقي(
)، ومعجم المصطلحات البلاغية (
)، وأوصلها بهاء الدين السبكي إلى عشرين وجهاً(
)، وفصلوها تفصيلاً واضحاً ودقيقاً، وهكذا مما يتجلى فيه تأثير اللاحق بالسابق.  

وكان الغرض من إجرائهم هذه الموازنة هو بيان بلاغة القرآن الكريم، وكذلك بيان إعجازه؛ لا أنّهم يوازنون بين النّصين ويحكمون بالفضل لأحدهما على الآخر، كما يتبادر إلى الأذهان من فنّ الموازنات؛ لأنّ الحكم مسلَّم به قبل أن يوضع الميزان، قال عبد القاهر الجرجاني: "فإِنَّه وإِنْ كان قد جَرَتْ عادةُ الناسِ بأنْ يقولوا في مثلِ هذا إنهما عبارتانِ معبَّرُهما واحدٌ فليس هذا القولُ قولاً مِنْهم يمكنُ الأخذُ بظاهرِهِ أو يقعُ لعاقلٍ شَكٌّ أنْ لَيسَ المفهومُ من أحدِ الكلامَيْن المفهومَ من الآخر"(
). وقال ابن الأثير: "لا نِسْبَةَ بين كلام الخالق -عز وجلّ- وكلام المخلوق، وإنّما العلماء يقدحون أذهانهم فيما يظهر لهم من ذلك"(
).

(((
المبحث السابع:

الإطناب 
الإطناب غير التطويل كما ذكر الرماني(
)،  إلا أنه لم يُعْنَ كثيراً بالإطناب، فلم يجعله باباً مستقلاًّ، كما فعل بالإيجاز، ولم يورد له شاهداً، وإنما ذكره استطراداً عند الحديث عن أهمية الإيجاز، حيث يقول: "والإيجاز بلاغة والتقصير عيّ، كما أنّ الإطناب بلاغة والتطويل عي..."(
). 

ولا يفهم من هذا أنّه لا يرى للإطناب قيمة بلاغيّة، بل أشار إلى أهمية الإطناب أيضاً، وقال: " ...فإنّ لكل واحد من الإيجاز والإطناب موضعاً يكون به أولى من الآخر..." (
). وأيده أبو هلال فقال: "والقول القصد: أنّ الإيجازَ والإطنابَ يُحتاج إليهما في جميع الكلام، وكلِّ نوع منه؛ ولكلِّ واحدٍ منهما موضع؛ فالحاجة إلى الإيجاز في موضعه كالحاجة إلى الإطناب في مكانه؛ فمن أزال التدبيرَ في ذلك عن جهته، واستعمل الإطناب في موضع الإيجاز، واستعمل الإيجاز في موضع الإطناب أخطأ"(
). 

ولعلّ عدم اعتناء الرماني بالإطناب لكونه يرى أن مرد الإطناب إلى الإيجاز في بعض الأحوال، حيث ذكر في آخر باب الإيجاز،  أن الكلام إذا كان عن المعاني التي لا منتهى لها؛ كالحديث عن شكر الله ونحوه، فمهما طال الكلام فيه فهو إيجاز، فيقول: "وقد يطول الكلام في البيان عن المعاني المختلفة وهو مع ذلك في نهاية الإيجاز، وإذا كان الإطناب لا منزلة إلا ويحسن أكثر منها فالإطناب حينئذ إيجاز، كصفة ما يستحقه الله تعالى من الشكر على نعمه، فإطناب فيه إيجاز"(
). وأيده أبو هلال أيضاً فقال: "والإطناب -إذا لم يكن منه بدٌّ- إيجاز"(
).  

وللإطناب صور عديدة منها ما يلي:

1- ذكر الخاص بعد العام: 

قال تعالى: ﮋ ﭑ  ﭒ  ﭓ  ﭔ  ﭕ  ﮊ (
).

استشهد بها ابن قتيبة على أنها من قبيل ذكر الخاص بعد العام، فقال: "أفردها بالذِّكْر؛ ترغيباً فيها، وتشديداً لأمرها، كما تقول: ائتني كلَّ يوم، ويومَ الجمعة خاصّة"(
).
قوله: (أفردها بالذكر) يعني: خُصِّصت الصلاة الوسطى بعينها بعد أن كانت مذكورة في عموم الصلاة؛ وهذا هو المراد من قول البلاغيين: ذكر الخاص بعد العام(
)، ولا بد من وجود حرف العطف بين العام والخاص، كـ(الصلاة والصلاة الوسطى)(
).

وفائدته البلاغية هو بيان فضل الخاص المذكور بعد العام، والاهتمام به، والتنويه بشأنه، والترغيب فيه، حتى صار كأنه شيء مغاير لأفراد العام، فاقتضى العطف بالواو؛ إذ العطف يقتضي التغاير(
).
وهذه الصلاة المخصَّصة هي صلاة العصر، وقيل صلاة الصبح، وقيل الظهر، وقيل المغرب، وقيل العشاء؛ فالاحتمال وارد على جميع الصلوات الخمسة؛ وقد أفاض العلماء -رحمهم الله- بياناً شافياً فيما يكون راجحاً، ومظانّ تفصيل هذه المسألة الفقهية كتب الفقه(
)، والذي يظهر: أنها صلاة العصر؛ لِمَا رُوِيَ في الصحيحين: قال رسول الله -صلى الله عليه وسلم- يوم الأحزاب: (شَغَلُونَا عَنْ صلاة الْوُسْطَى حَتَّى غَابَتْ الشَّمْسُ وَهِيَ صَلَاةُ الْعَصْرِ) (
).

قال ابن قدامة في المغني: "وهذا نص لا يجوز التعريج معه على شيء يخالفه..." (
).

وقد ظلَّ هذا الأسلوب (الخاص بعد العام) شائعاً في الآيات القرآنية؛ لإبراز فضل الخاص وتشريفه وتعظيم شأنه، ومن ذلك أيضاً قوله تعالى: ﮋ ﭑ  ﭒ  ﭓ    ﭔ  ﮊ(
). قال ابن قتيبة: "والنخل والرمان من الفاكهة، فأفردهما عن الجملة التي أدخلهما فيها؛ لفضلهما وحسن موقعهما"(
).

* * *

2- التكرير: 

قال تعالى: ﮋ ﮪ  ﮫ  ﮬ  ﮭ    ﮊ(
).

هذا الشاهد تكرَّر إحدى وثلاثين مرَّة في هذه السورة، والتكرار يعدّ من صور الإطناب، ووقف البلاغيون عند الغرض البلاغي من هذا التكرار، ولحظوا أنّ التكرار في هذا الشاهد يأتي كالفاصل بعد آية أو آيتين أو أكثر، واللفظ المكرر نفسه لا يتغير. 

فقد استشهد به ابن قتيبة (ت276ﻫ) على التعداد والتكرار في القرآن الكريم، وعلّق عليه  تعليقاً حسناً فقال: "فإنّه عدَّد في هَذه السورة نَعْمَاءَه، وأَذْكَر عبادَه آلاءَه، ونبَّههم على قدرته ولطفه بخلقه، ثم أتبع ذِكْر كلّ خَلَّة وصَفَها بهذه الآية، وجعلها فاصلة بين كلِّ نعمتين؛ ليفهِمهم النِّعَم، ويقرِّرَهم بها"(
). 

ثم جاء الخطابي(338ﻫ) مستشهداً به على التكرار أيضاً فقال: "وأمّا سورة الرحمن فإنّ الله سبحانه خاطب بها الثقلين من الإنس والجنّ. وعدَّد عليهم أنواع نعمه التي خلقها لهم، فكلما ذكر فصلاً من فصول النعم جدَّد إقرارهم به واقتضاءهم الشكر عليه، وهي أنواع مختلفة وفنون شتى"(
). واستشهد به أبو هلال(395ﻫ) على ذلك أيضاً(
). واستشهد به ابن فارس (ت395ﻫ) ولم يعلق عليها(
).

ويلاحظ في كلامهم: لفظ: (عدَّد) دون (كرَّر)؛ ذلك لأنّ لفظ التكرار يدلّ في أصل وضعه على التأكيد فقط، أمّا (عدَّد) فقد أفاد مع التوكيد أمراً آخر وهو كثرة النِّعم على خلقه، بدءًا بنعمة الدِّين وأقصى مراتبها هي القرآن الكريم؛ فافتتح بها السورة، فقال عز وجل: ﮋﭷﭸ  ﭹ  ﭺ ﮊ(
)، ثم ذكر من النِّعم نعمة الإيجاد وهي خلق الإنسان، ثم ما تميز به عن سائر الحيوان، وكذلك التذكير بدلائل القدرة، والموعظة بالفناء، والتذكير بيوم الحشر والجزاء، وغير ذلك من النعم، لمن قرأ السورة بتدبر وتأمُّل. 

فنِعَمُه سبحانه عديدة ظاهرة وباطنة، فكيف يتأتَّى للخلق إنكارها؟!، فإذا أقروا بها آمنوا به وتوكلوا عليه، "وهكذا نجد بعد كل نصٍّ سامٍ تتبيَّن فيه نعمة الخالق بديع السموات والأرض يكون تذكيراً بنعم الله، ووجوب شكرها بالطاعة وتجنب المعصية والإقرار بوحدانيّة المعبود، وألا يعبدوا غيره سبحانه وتعالى، وفي ذلك إشارة إلى أنّ كلّ نعمة من هذه النعم، وبينة من هذه البينات توجب وحدها الشكر، وتوجب الإقرار بوحدانيّة الله سبحانه وتعالى"(
).....

ولحظ البلاغيون كذلك أن خطاب المثنى في قوله: ﮋ ... ﮬ  ﮭ    ﮊ موجه للثقلين(
)، ولم يتقدم لهما ذِكْر؛ لأنه جاء على حدّ قوله تعالى: ﮋ ﮕ  ﮖ  ﮗ  ﮊ(
) ، وقوله تعالى: ﮋ ﭑ  ﭒ  ﭓ  ﭔ  ﭕ  ﮊ(
)، ولم يتقدم ذكر لمرجع الضمير، وهذا هو مذهب جمهور المفسرين(
).

وقد يحتمل (الإنس) فقط دون الجنّ فيعود الضمير إلى مذكور وهو في بداية السورة ﮋ ﭼ  ﭽ  ﭾ   ﭿ  ﮀ  ﮊ(
) ، بناء على أنّ سياق الآيات تدلّ على ذلك كقوله تعالى: ﮋ ﮏ  ﮐ  ﮑ  ﮒ  ﮓ  ﮔ  ﮕ  ﮖ      ﮗ  ﮘ  ﮙ  ﮊ(
)، فإنّ التثنية تعود على نوعي الإنسان مسلم وكافر؛ ويصح أن تعود على لفظ (الإنسان) فقط على حدِّ ما جاء في قوله: ﮋ ﮡ  ﮢ    ﮣ  ﮊ (
) من مخاطبة المفرد بصيغة المثنى، وهو أسلوب من أساليب الكلام العربي(
). 

وقد تعددت أغراض البلاغيين بالاستشهاد بهذه الآية، فمنهم من أوردها ليدافع عنها، ويكشف عن الشبهة التي حيكت حولها؛ إذ إن هناك من عاب التكرار اللفظي في الآيات القرآنية،  وذكر أن ذلك إطناب غير محمود، كما في سورة الرحمن وغيرها، وهذا لا يعدّ في النوع الأفضل من طبقات البيان(
).   

فقد ردَّ عليهم الخطابي فقال: "وأما ما عابوه من التكرار؛ فإن تكرار الكلام على ضربين: أحدهما مذموم وهو ما كان مستغنى عنه، غير مستفاد به زيادة معنى لم يستفيدوه بالكلام الأوّل؛ لأنّه حينئذ يكون فضلاً من القول ولغواً. وليس في القرآن شيء من هذا النوع.

والضرب الآخر ما كان بخلاف هذه الصفة، فإن ترك التكرار في المواضع الذي يقتضيه، وتدعو الحاجة إليه فيه، بإزاء تكلّف الزيادة في وقت الحاجة إلى الحذف والاختصار، وإنما يحتاج إليه ويحسن استعماله في الأمور المهمة التي قد تعظم العناية بها ويخاف بتركه وقوع الغلط والنسيان فيها والاستهانة بقدرها. وقد يقول الرجل لصاحبه في الحث والتحريض على العمل: عجِّل  عجِّل ، وارمِ ارمِ، كما يكتب في الأمور المهمّة على ظهور الكتب: مهم مهم مهم، ونحوها من الأمور... (
).

وابن قتيبة يهدف إلى بيان ما في هذا الشاهد من محاسن بلاغية، على أن الذي حسَّن التكرار في سورة الرحمن ما عدَّده من آلائه ومن نعمه؛ فلا غبار على بلاغة الآية.

غير أنه سيرد إشكال وهو أنّه سبحانه كرّر هذه الآية بعد شيء ليس بنعمة، وإنما هو في ظاهره نقمة، وذلك بعد قوله: ﮋﯣ  ﯤ   ﯥ  ﯦ  ﯧ  ﯨ  ﯩ  ﯪﮊ (
)، "وأيّ موضع نعمة ها هنا؟ وهو إنما يتوعدهم بلهب السعير والدخان المستطير؟" (
).

وكذلك كُرِّر الشاهد بعد قوله: ﮋ ﭝ  ﭞ  ﭟ  ﭠ  ﭡ  ﭢ     ﭣ  ﭤ  ﭥ  ﭦ  ﭧ  ﭨ    ﮊ (
) فكيف يحسن تكرار الآية بعد العذاب وهو ليس من الآلاء والنعم؟! 

فأجاب الخطابي(338ﻫ) عن الإشكال الأول الذي في قوله سبحانه: ﮋﯣ  ﯤ   ﯥ  ﯦ  ﯧ  ﯨ  ﯩ  ﯪ    ﮊ (
).

قال: "قيل إنّ نعمة الله تعالى فيما أنذر به وحذَّر من عقوباته على معاصيه ليحذروها فيرتدعوا عنها بإزاء نعمه على ما وعد وبشَّر من ثوابه على طاعته ليرغبوا فيها ويحرصوا عليها. وإنّما تُحقَّق معرفةُ الشيء بأن يعتبر بضدِّه ليوقف على حدِّه. والوعد والوعيد وإن تقابلا في ذواتهما فإنّهما متوازيان في موضع النّعم بالتوقيف على مآل أمرهما والإبانة على عواقب مصيرهما"(
).

وأجاب المرتضى على الإشكال في الآية الأخرى وهي في قوله سبحانه: ﮋ ﭝ  ﭞ  ﭟ  ﭠ  ﭡ  ﭢ     ﭣ  ﭤ  ﭥ  ﭦ  ﭧ  ﭨ  ﭩ  ﭪ  ﭫ  ﭬ  ﭭ     ﮊ (
).

"قلنا: الوجه في ذلك أنّ فعل العقاب وإن لم يكن نعمة، فذكره ووصفه والإنذار به من أكبر النعم؛ لأنّ في ذلك زجراً عمّا يستحقّ به العقاب، وبعثاً على ما يستحق به الثواب، فإنما أشار تعالى بقوله: (فبأي آلاء ربكما تكذبان) بعد ذكر جهنم والعذاب فيها- إلى نعمه بوصفها، والإنذار بعقابها، وهذا مما لا شبهة في كونه نعمة"(
).

وأما أبو هلال العسكري(ت395ﻫ) فكان يقصد باستشهاده إثبات قاعدة في الفن البلاغي، وهو أنّ التكرار من صور الإطناب، وهو مذكور في القرآن، وتحدثت به الأعراب نثراً وشعراً. 

* * *

3- التذييل:

والتذييل: هو أن يؤتى بجملة ثم تعقبها جملة أخرى، وهذه الثانية  تشتمل على مضمون الجملة الأولى، لإفادة التقوية، ولذا قال أبو هلال العسكري(ت395ﻫ): "فأما التذييل فهو إعادة الألفاظ المترادفة على المعنى بعينه حتى يظهر لمن لم يفهمه، ويتوكد عند من فهمه" (
). 

وقال الباقلاني(ت403ﻫ): "التذييل وهو ضرب من التأكيد"(
).

وقال القزويني: هو تعقيب الجملة بجملة تشتمل على معناها للتوكيد(
).

ومراد البلاغيين بالتأكيد في تعريف التذييل هو التأكيد اللغوي؛ الذي يكون بمعنى التقوية (
).

وقد استشهدوا لهذا النوع من الإطناب بقوله تعالى: ﮋ ﯮ  ﯯ  ﯰ       ﯱ  ﯲ   ﯳﯴ  ﯵ  ﯶ  ﯷ  ﯸ  ﯹ  ﯺ  ﯻ  ﯼ   ﯽ ﮊ (
).

وعلَّق أبو هلال على هذا الشاهد تعليقاً موجزاً فقال: "جميعاً تذييل"(
).

ومعنى تعليق أبي هلال (جميعاً تذييل): أنّ قوله: ﮋ  ﯵ  ﯶ  ﯷ  ﯸ  ﮊ تذييل لما قبله؛ لأنهما يشتركان في مضمون المراد وهو الفناء المقدر لجميع البشر.  

وكذلك قوله: ﮋ ﯺ  ﯻ  ﯼ   ﯽﯾ  ﮊ تذييل أيضاً لقوله: ﮋﯮ  ﯯ  ﯰ       ﯱ  ﯲ   ﯳﯴ  ﮊ ، لأنه يفيد مضمون ما قبله.   

وقد لحظ البلاغيون أنّ بين جملتَي التذييل اختلافاً، وهو أن التذييل الثاني الذي في قوله: ﮋ ﯺ  ﯻ  ﯼ   ﯽﯾ  ﮊ  جملة مستقلّة ومنفصلة انفصالاً كلياً عن قوله: ﮋ ﯮ  ﯯ  ﯰ       ﯱ  ﯲ   ﯳﯴ  ﮊ ، والدلالة على أنها مستقلة فشو استعمالها بحالها، فيقال عند إرادة التخفيف لمن أصيب في قريبه(
)، أو الاتعاظ وعدم الغرور بهذه الدنيا، ونحو ذلك من مقاصد الأمور. ولهذا سُمِّي هذا النوع من التذييل: تذييلاً يخرج مخرج المثل(
).

أما التذييل الذي في الجملة الأولى ﮋﯵ  ﯶ  ﯷ  ﯸﮊ، فهو خطاب متفرع عما قبله، ومعناه مرتبط به كذلك، فجملة التذييل هذه لا يمكن أن تكون مستقلة استقلالاً ذاتيّاً بحيث تجري مجرى الأمثال، ولذا يُسمَّى هذا النوع من التذييل: تذييلاً لا يخرج مخرج المثل(
).

وقد تعرض العلوي في الطراز إلى هذا الشاهد، وفصَّله بقوله: "لَمّا قال: ﮋ ﯮ  ﯯ  ﯰ   ﯱ  ﯲ   ﯳﯴ  ﮊ ذيلها بتذييلين، كل واحد منهما محقق لفائدتها ودالّ على مضمونها: 

الأول منهما قوله: ﮋ  ﯵ  ﯶ  ﯷ  ﯸ  ﮊ ، فهذا الاستفهام وارد على جهة الإنكار عليهم في زعمهم الخلود، وأراد أنه لا تتصور أن تكون أنت ميتاً وهم خالدون بعدك، فإذا كان لا خلود لك مع ما اختصصت به من المكانة والزلفة عندالله تعالى، فهم أحق بالانقطاع والزوال لا محالة. 

والثاني: قوله تعالى: ﮋﯺ  ﯻ  ﯼ   ﯽﯾ  ﮊ فهذا أيضاً توكيد لقوله: ﮋ ﯮ  ﯯ  ﯰ       ﯱ  ﯲ   ﯳﯴ  ﮊ لأن هذا العموم قاطع لكل ظن ويأس عن كل أمر يطمع بالخلود"(
).

 لكن فُرِّق بينهما بأن التذييل الأول لا يستقل بنفسه لارتباطه بما قبله بينما الأخير جارٍ مجرى المثل

 والخلاصة أنّ التذييل ضربان: ضربٌ يخرج مخرج المثل، وضرب لا يخرج مخرج المثل، ومفادهما تقوية معنى الجملة الأولى.

وقد اجتمع هذان النوعان من التذييل في هذا الشاهد، وقد أشار إليهما أبو هلال فقال: "جميعاً تذييل"، وهو وإن لم يفرق بهما إلا أنه أشاد بالتذييل، وبيَّن موقعه في المقام البلاغي حيث يقول: "وللتذييل في الكلام موقع جليل، ومكان شريف خطير؛ لأنّ المعنى يزداد به انشراحاً والمقصد اتضاحاً،..... وينبغي أن يستعمل في المواطن الجامعة، والمواقف الحافلة؛ لأنّ تلك المواطن تجمع البطيء الفَهْم، والبعيد الذّهن، والثاقب القريحة، والجيد الخاطر، فإذا تكررت الألفاظ على المعنى الواحد توكد عند الذهن اللقن، وصح للكليل البليد"(
).

* * *

4- التتميم:

وهو -كما حدده أبو هلال-: أن توفي المعنى حظه من الجودة، وتعطيه نصيبه من الصحة؛ ثم لا تغادر معنى يكون فيه تمامه إلا وتوردُه، أو لفظاً يكون فيه توكيده إلا تذكره (
).

وعرفه الباقلاني (ت403ﻫ) بقوله: "وهو أن يأتي بالمعنى الذي بدأ به بجمع المعاني المصححة المتممة لصحته، المكملة لجودته، من غير أن يخل ببعضها، ولا أن يغادر شيئاً منها"(
). 

وعلى هذا مضى الخطيب القزويني فقال: هو أن يؤتى في كلام لا يوهم خلاف المقصود بفضلة تفيد نكتة كالمبالغة(
)، وذلك كقول الخنساء -رضي الله عنها-:

وإن صخرا لتأتم الهداة به      كأنه علَـم في رأسه نار(
)
ومن الشواهد القرآنية الواردة على التتميم قوله تعالى: ﮋ ﮉ  ﮊ  ﮋ  ﮌ  ﮍ   ﮎ  ﮏ  ﮐ  ﮑ  ﮒ  ﮓ  ﮔﮕ  ﮊ(
). 

استشهد بالآية أسامة بن منقذ -في باب التتميم- فقال: " ومنه قوله تعالى: ﮋ ﮉ  ﮊ  ﮋ  ﮌ  ﮍ   ﮎ  ﮏ  ﮐ  ﮑ  ﮒ  ﮓ  ﮔﮕ  ﮊ ، فهذا تتميم المعنى"(
).
وعلق أبو هلال على الشاهد بقوله: "فبقوله تعالى ﮋ  ﮐ  ﮑ  ﮊ تم المعنى"(
). 
يعني أنّ قوله ﮋ  ﮐ  ﮑ  ﮊ وقع موقعه من الكلام، فكان حسناً، وهو "في غاية البلاغة التي بذكرها تم معنى الكلام، وجرى على الصحة، ولو حذفت هاتان الجملتان نقص معناه واختل من حسن البيان"(
). 

ويفيد هذا التتميم أن العمل بدون الاتصاف بصفة الإيمان لا يجدي نفعاً؛ فقد شُرِطَ للحياة الطيبة شرطاً هو العمل الصالح مع الإيمان(
).
وتناول ابن رشيق هذا الشاهد ولم يخرج به عما قاله السابقون، فقال: "وقال الله جل اسمه: ﮋ ﭿ   ﮀ  ﮁ  ﮂ  ﮃ  ﮄ  ﮅ  ﮆ  ﮇ  ﮈ    ﮉ  ﮊ  ﮋ  ﮊ(
) فتمَّم بقوله (وهو مؤمن)"(
).

وابن المعتز أشار إلى أنَّ في الشاهد موضعين للتتميم، حيث قال: "فقوله تعالى: ﮋ  ﮌ  ﮍ   ﮎ  ﮏ  ﮊ ، تتميم، وقوله: ﮋ  ﮐ  ﮑ  ﮊ تتميم ثان..." (
).

ومما يستشهد به في التتميم أيضاً قوله تعالى: ﮋ ﭑ   ﭒ  ﭓ  ﭔ  ﭕ  ﭖ  ﭗﮊ(
)؛ لأنَّ التلفظ بالإيمان وحده غير كافٍ إلا أن يلتزم معه بآداب الشرع وامتثال الأوامر واجتناب النواهي، ولذا قال أبو هلال: "فبقوله تعالى: ﮋ  ﭖ  ﭗ  ﮊ  تمّ المعنى..، وقد دخل تحته جميع الطاعات، فهو من جوامع الكلم"(
).

(((
المبحث الثامن

       المساواة 

قسَّم البلاغيون الكلام البليغ -باعتبار اختلاف المقامات- ثلاثة أقسام: المساواة، والإيجاز، والإطناب، وقد سبق أنّ الإيجاز هو أداء المعنى بعبارة أخصر منه(
)، وأن الإطناب يكون بعبارة زائدة عنه لفائدة(
). 

أما المساواة فهي عبارة عن "لفظ أُتِيَ به ليدلّ على معناه بتمامه من غير أن يكون ناقصاً عن أجزاء المعنى المراد ولا زائداً عليه"(
). 

قال أبو هلال: المساواة، وهو أن تكون المعاني بقدر الألفاظ والألفاظ بقدر المعاني لا يزيد بعضها على بعض، وهو المذهب المتوسط بين الإيجاز والإطناب"(
).

ومن الشواهد القرآنية الواردة في المساواة: قوله تعالى: ﮋ ﯣ  ﯤ  ﯥ      ﯦ   ﯧ  ﯨﯩ  ﮊ (
).

فالبلاغيون الأوائل يرون أن هذا الشاهد القرآني من قبيل إيجاز القِصَر؛ فقد أوردها الرّماني دون تعليق؛ اكتفاء بعنوان الباب(
). وهو يجعل المساواة من الإيجاز، فذكر أن الإيجاز على ضربين: مطابق لفظه لمعناه: لا يزيد عليه، ولا ينقص عنه، كقولك: (سل أهل القرية)، ومنه ما فيه حذف للاستغناء عنه في ذلك الموضع، كقول الله عز وجل: (واسأل القرية).

واستشهد بها أبوهلال، وعلق عليها بقوله: "وإنما كان سوءُ عاقبة المكر والبغي راجعاً عليهم وحائقاً بهم، فجعله للبغي والمكر اللذين هما من فعلهم إيجازاً واختصاراً"(
). وبناء على هذا فإنّ الشاهد القرآني يفيض بمعانٍ غزيرة؛ فالمكر أنواع، والذين يمكرون كثيرون، وفي أزمنة مختلفة، وعقوبة الله لهم متنوعة، وكل هؤلاء شملهم هذا التعبير الدقيق الموجز: ﮋﯣ  ﯤ  ﯥ      ﯦ   ﯧ  ﯨﯩ  ﮊ.

أمّا المتأخِّرون كالخطيب القزويني ومن تابعه فيستشهدون بها على المساواة، قال القزويني: "المساواة؛ كقوله تعالى: ﮋ ﯣ  ﯤ  ﯥ      ﯦ   ﯧ  ﯨﯩ  ﮊ "(
)؛ وذلك لمساواة اللفظ معناه دون زيادة أو نقصان، قال السعد التفتازاني: "فهذا الكلام مساواة؛ لأن المعنى قد أُدِّي بما يستحقه في التركيب الأصلي، والمقام يقتضي ذلك؛ لأنه لا مقتضى للعدول عنه إلى الإيجاز والإطناب"(
). 

والمعنى: لا يحيط الهلاكُ السيىِّءُ من جانب الحقّ سبحانه وتعالى إلا بمستحقِّه وبمن مَكَر ودبَّر(
).

وقد يقال عند التحقيق إن هناك محذوفاً -هو المستثنى منه- تقديره: (بأحدٍ) أي: لا يحيق المكر السيء بأحدٍ إلا بأهله، فيعود الكلام إلى إيجاز الحذف(
)، لا المساواة.  لكن هذا الاعتراض لا يقدح في عدِّ الشاهد من المساواة؛ "لأن اعتبار الحذف في ذلك لرعاية الإعراب، ولا يفتقر إليه في تأدية أصل المراد؛ حتى إنه لو صرح به يكون من الحشو"(
).
وقد يلحظ أيضاً أنّ في الشاهد فيه لفظاًًًًً زائداً، وهو ذكر لفظ (السيء)؛ لأن المكر لا يكون إلا سيئاً. وعليه فيكون الشاهد من الإطناب، إيضاح بعد إبهام.

وخُرِّج هذا على أنّ "وصف المكر بالسيء إيماء إلى أن بعض المكر ليس سيئاً كما في قوله تعالى: ﮋﭛ  ﭜ  ﭝﭞ  ﮊ(
)؛ لأن مكر الله جزاء السيء، وجزاء السيء ليس سيئاً"(
)، وعليه فإنّ الشاهد يرجع إلى المساواة؛ لأنه -كما اتضح- لا يمكن أن يكون إيجازاً، ولا إطناباً.

والظاهر أن اختلاف البلاغيين القدامى مع المتأخرين في هذا الشاهد نتيجة وقوفهم عند الشاهد القرآني ﮋ ﯣ  ﯤ  ﯥ      ﯦ   ﯧ  ﯨﯩ ﮊ، دون أن ينظروا في سياقه مع ما قبله من الآيات، ولذا قال القدامى إنه من قبيل إيجاز القِصَر، وقال المتأخرون إنه من قبيل المساواة.

أمّا لو عدنا إلى سياق الشاهد من خلال ما قبله من جُمَل وهو قوله تعالى: ﮋﮧ  ﮨ  ﮩ  ﮪ  ﮫ    ﮬ  ﮭ    ﮮ     ﮯ  ﮰ  ﮱ  ﯓﯔ  ﯕ  ﯖ  ﯗ      ﯘ  ﯙ  ﯚ     ﯛ  ﯜ  ﯝ  ﯞ  ﯟ  ﯠ  ﯡﯢ   ﯣ  ﯤ  ﯥ      ﯦ   ﯧ  ﯨﯩ  ﮊ(
) - لرأينا الشاهد في لونٍ بلاغيٍّ آخر غير ما تقدَّم وهو التذييل؛ الذي مرَّ معنا قريباً(
)، بأن تكون الجملةُ الثَّانيةُ تفيد تقوية الجملة السابقة لها؛ لاشتمالها على مضمونها، وقد تكون الثانية مستقلّةً بمعناها، خارجة مخرج المثل، كما في هذا الشاهد القرآني؛ وقد عدَّه العلماء من الأمثال والحكم السائرة في الكتاب العزيز؛ قال الثعالبي: "فصل فيما يجري مجرى المثل من ألفاظ القرآن ويجمع الإعجاب والإعجاز والإيجاز: ﮋ ﯣ  ﯤ  ﯥ      ﯦ   ﯧ  ﯨﯩ  ﮊ ،... ..."(
). وهذا المعنى قريب من المثل العربي: مَنْ حَفَرَ حُفْرَةً لأخيه وقع فيها(
).

وإن كان قد رجح عندي أن الشاهد القرآني ليس من باب المساواة، فهذا لا يمنع من وجود شواهد قرآنية أخرى في المساواة؛ لأن هذا الباب إذا اقتضاه المقام يكون من صميم البلاغة، وقال أبو هلال: والآيات الواردة فيه في هذا الباب كثيرة(
)، كقوله تعالى: ﮋ ﭤ  ﭥ ﭦ ﭧ ﮊ (
). 
(((
الفصل الثاني شواهد علم البيان

الفصل الثاني : شواهد علم البيان

المبحث الأول: التشبيه
التشبيه فنٌّ تعبيري جميل، يوضّح الفكرة، ويظهر المعنى، علاوة على ما كان يحققه من مبالغة وإيجاز؛ قال أبو هلال العسكري: "والتشبيه يزيد المعنى وضوحا، ويكسبه تأكيداً؛ ولهذا أطبق جميع المتكلمين من العرب والعجم عليه، ولم يستغن أحد منهم عنه، وقد جاء عن القدماء وأهل الجاهلية من كل جيل ما يستدل به على شرفه وفضله وموقعه من البلاغة بكل لسان"(
).
وللتشبيه شواهد قرآنية كثيرة استشهدت بها المصنفات البلاغية. لكن عَرْضُ هذه الشواهد تحت التقسيمات المنطقية المشهورة في باب التشبيه يفقدها الروح البلاغية؛ لأن تقسيمات التشبيه كثيرة ومتداخلة، ومن ذلك: الحسي والعقلي، والإفراد والتركيب، والوحدة والتعدد، ثم الحسي ينقسم إلى حقيقي وخيالي، والعقلي حقيقي ووهمي، ثم تشبيه محسوس بمحسوس، ومعقول بمعقول، و....، وهذا كله باعتبار طرفي التشبيه، ثم تبدأ تقسيمات أخرى من جديد باعتبار وجه الشبه إلى مفصل ومجمل وفيه تقسيمات، ثم باعتبار الأداة، وهكذا؛ لذا آثرت إيراد هذه الشواهد بحسب المسائل التي ورد من أجلها الشاهد. 

شيوع التشبيه في القرآن الكريم:

قال تعالى: ﮋ ﯙ ﯚ ﯛ  ﯜ  ﮊ (
).

استشهد المبرّد (ت285هـ) بهذه الآية على أن التشبيه جارٍ في كلام العرب، وبلغتهم نزل القرآن، وأورد هذه الآية، ولم يعلِّق عليها؛ لوضوحها(
). 

فالآية بكاملها مليئة بالتشبيهات، قال تعالى: ﮋ ﮩ ﮪ ﮫ  ﮬﮭ ﮮ ﮯ ﮰ        ﮱ ﯓﯔ ﯕ ﯖ ﯗﯘ  ﯙ ﯚ ﯛ  ﯜ  ﯝ ﯞ ﯟ ﯠ ﯡ  ﯢ ﯣ ﯤ  ﯥ ﯦ ﯧ ﯨ ﯩ  ﯪ  ﯫ ﯬﯭ  ﯮ ﯯ ﯰﯱ ﯲ ﯳ ﯴ ﯵ ﯶﯷ ﯸ ﯹ ﯺ    ﯻﯼ ﯽ ﯾ ﯿ ﰀ ﮊ .

وهذه التشبيهات كلها توضح قلب المؤمن في هدايته وما فيه من نور القرآن- بمشكاة فيها مصباح، المصباح في زجاجة، الزجاجة كأنّها كوكب درّي، وفصَّل هذه التشبيهات الزمخشري أثناء شرحه فقال: "أضاف النور إلى السماوات والأرض لأحد معنيين : إما للدلالة على سعة إشراقه وفشوّ إضاءته حتى تضيء له السماوات والأرض، وإما أن يراد أهل السموات والأرض وأنهم يستضيئون به (مَثَلُ نُورِهِ): أي صفة نوره العجيبة الشأن في الإضاءة (كَمِشْكَاةٍ) كصفة مشكاة وهي الكوّة في الجدار غير النافذة (فِيهَا مِصْبَاحٌ): سراج ضخم ثاقب (فِى زُجَاجَةٍ) أراد قنديلاً من زجاج شامي أزهر. شبهه في زهرته بأحد الدراري من الكواكب وهي المشـاهير ، كالمشتري والزهرة والمرّيخ وسهيـل ونحوها) .."(
).

والشاهد: تشبيه (الزجاجة) بأحد الكواكب المشهورة بالإضاءة، في صفائها وإضاءتها، وقيل: التشبيه بكوكب الزُّهَرَة -بضمّ الزاي وفتح الهاء- فقط؛ لأنه الأكثر إضاءة(
).
وعلى أي حال فالمشبه هو اسم كأنَّ (الضمير العائد إلى الزجاجة)، ومعلوم أنّ التشبيه إذا كانت أداته (كأنّ) يقع المشبَّه بعدها عكس أداة الكاف التي يقع المشبَّه قبلها نحو زيدٌ كالأسد. والمشبه به هو خبر كأنّ.

ويلاحظ أن التشبيه بين الطرفين في قصة بلقيس محسوس بمحسوس، وكذلك الزجاجة بالكوكب الدري، إلا أنّ الشاهد القرآني هنا من بداية قصته هو تشبيه معقول بمحسوس، وهو تشبيه نور القرآن الذي في قلب المؤمن بالمحسوس وهو المشكاة، وهذا المحسوس ارتبط بمحسوسات متتالية، أظهرت محاسن المشبه.
* * *

ظهور وجه الشبه في المشبه به:

قال تعالى: ﮋ ﰅ ﰆ ﰇ  ﮊ (
).

استشهد المبرّد (285هـ) بهذا الشاهد على بيان قاعدة بلاغية في وجه الشبه، وأن الوجه سواء كان مفرداً أو مركباً يشترط فيه أن يكون واضحاً ظاهراً في المشبه به؛ حتى يتم التشبيه على أكمل وجه وأحسنه، فقال: "واعلم أن للتشبيه حدّاً؛ لأنّ الأشياء تَشَابَهُ من وجوه، وتَبَايَنُ من وجوه، فإنما يُنظر إلى التشبيه من أين وقع، فإذا شُبِّه الوجه بالشمس والقمر فإنما يراد به الضياء والرونق، ولا يراد به العِظَمُ والإحراق، قال الله عز وجلّ: ﮋ ﰅ ﰆ ﰇ  ﮊ ..."(
). 
واستشهاده بالآية على أنها مثال رائع في مراعاة الدقة في التشبيه؛ وذلك بملاحظة ظهور وجه الشبه ووضوحه.

ثم جاء أبو هلال، واستشهد بالآية، وأضاف إلى مراعاة الدقة في وجه الشبه أمراً آخر، وهو ملاحظة التركيب في وجه الشبه في هذا الشاهد، وأن طرفيه مركبان؛ بخلاف ما يتبادر إلى الذهن من أول وهلة أنه مفرد أو متعدد، فقال: " منها تشبيه الشيء بالشيء لوناً وحسناً، كقول الله عزّ وجل:..." كأنّهنّ بيضٌ مكنون"(
).
ومعنى هذا أن وجه الشبه مركب من شيئين وهما: اللون والحسن، والمراد باللون البياض، وبالحسن الصفرة التي تعكس الجمال في البياض، والبياض المشوب بصفرة صفة محمودة في النساء. 
وتوضيح ذلك: أنَّ الباري - سبحانه وتعالى- وصف نساء أهل الجنَّة من المؤمنين فقال: (وعندهم قاصرات الطرف عين) أي: يقصرن أبصارهنّ على أزواجهنّ، لا يمددن عيناً إلى غيرهم، كناية عن إفراط المحبة، ثم شبّههنّ بأنهن بيض مكنون، بأداة (كأنّ) الدالة على قوة الشبه بين الطرفين، ويلاحظ أن وجه الشبه مركَّب وهو البياض المشوب بصفرة قليلة، فإذا نظرنا إلى الطرفين نجد فيهما التركيب أيضاً، فالمشبه وإن كان فيما يتبادر من ظاهر العبارة أنه مفرد (نساء الجنة) لكنه من خلال السياق يتبين أنه مركب؛ إذ المقصود وصف نساء الجنة المستترات المحفوظات عن التبرج، البيض بياضاً صافياً مشوباً بصفرة قليلة، والمشبه به هو البيض المكنون، ووصف البيض يدل على حالهنّ من البياض المشوب بصفرة، والمكنون يتضمن معنى السلامة والخلوص من جميع العوارض التي تنقص بهاءه وتشين بياضه(
). 

* * *
تشبيه ما لا تقع عليه الحاسَّة إلى ما تقع عليه:

وفيه الشواهد التالية:

1- قال تعالى: ﮋ ﮩ ﮪ  ﮫ ﮬ ﮭ ﮮ ﮯ    ﮰ ﮱ ﯓﯔ ﯕ  ﯖ ﯗ ﯘ ﯙ ﯚ ﯛ ﯜ   ﯝ  ﯞﯟ ﯠ ﯡ ﯢ ﯣ ﯤ       ﯥﯦ ﮊ (
).

استشهد الجاحظ بهذا الشاهد في كتابه الحيوان، وبيَّن ما فيه من تشبيه المكذِّب بآيات الله واستمر على هذا التكذيب وهذا المشبه هو المشار في آخر الآية (ذلك مثل القوم الذين كذبوا بآياتنا)- بصورة الكلب الذي إن طردته يلهث أو تركته يلهث، ووجه الشبه هو تكرار ما يحصل من الخسيس، فقال: "...فقد يستقيم أن يكون الرادّ لا يسمَّى مكذباً ولا يقال لهم كذَّبوا إلا وقد كان ذلك منهم مراراً"(
).

معنى ذلك – على حسب فهمي من كلام الجاحظ- قد يستقيم المعنى إن فُسِّرَ بأن الراد لآيات الله مرة واحدة لا يسمى مكذباً إلا إذا تكرر منه ذلك وصار هذا التكذيب عادة له فلا يستطيع الانفكاك عنه فيسمى مكذباً، وهؤلاء هم القوم الذين كذبوا بآيات الله فشبَّه الله حالهم بحال ما يفعله الكلب ولا يستطيع الخلاص عنه وهو اللهث. وهذا أحد التوجيهات البلاغية في الآية.

وذكر توجيهاً آخر أيضاً وهو: أن المشبه ليس القوم الذين كذّبوا بآيات الله الذين ورد ذكرهم في آخر الآية، وإنما المشبَّه هو ما ذكره الله في بداية الآية وهو ذلك الرجل الذي سعى وراء الكرامات الإلهية بلهف وجد واجتهاد فأعطاه الله ما يريد، ثمَّ رفضها وردَّها واتبع هواه، كالكلب إذا حرص فيما يريد، أو إذا طُرِدَ؛ فإنه لا يترك النباح، وأورد نصَّه كاملاً لأهمية كلامه ودقَّته، يقول: "فليس ببعيد أن يشبَّه الذي أوتي الآيات والأعاجيب والبرهانات والكرامات في بدء حرصه عليها وطلبه لها بالكلب في حرصه وطلبه فإنَّ الكلبَ يُعطي الجِدَّ والجُهْد من نفسه في كلِّ حالةٍ من الحالات، وشبَّه رفضه وقذفه لها من يديه وردَّه لها بعد الحرص عليها وفرط الرغبة فيها بالكلب إذا رجع ينبح بعد إطرادك له وواجبٌ أن يكون رفض قبول الأشياء الخطيرة النفيسة في وزن طلبها والحرصِ عليها(
) .  
ويتضح من خلال ما أورده الجاحظ أنّه يميل إلى التوجيه الأول وهو تشبيه الذين كذبوا بآيات الله بالكلب...، ولذا أورده أولاً، كما أشار إلى التوجيه الثاني بقوله (فليس ببعيد) مما يشعر بقبول الرأي الثاني لكن ليس هو الأقوى.

وذهب الرماني (ت386هـ) إلى التوجيه الأول الذي ذكره الجاحظ، واقتصر عليه، وأشار إلى ما فيه من تشبيه فقال: "فهذا بيان قد أَخْرَج ما لا تقع عليه الحاسَّة إلى ما تقع عليه، وقد اجتمعا في ترك الطاعة على وجه من وجوه التدبير وفي التخسيس؛ فالكلب لا يطيعك في ترك اللهث حملت عليه أو تركته، وكذلك الكافر لا يطيع بالإيمان على رفق ولا على عُنْف"(
). 

وتأثَّر أبو هلال (ت395هـ) بالرماني في هذا الشاهد؛ فذكر نحو مقالته فقال: "أخرج ما لا تقع عليه الحاسّة إلى ما تقع عليه مِنْ لَهْثِ الكَلْب، والمعنى أن الكَلْب لا يُطيعك في تَرْكِ اللَّهْثِ على حالٍ، وكذلك الكافرُ لا يُجيبُك إلى الإيمان في رِفْقٍ ولا عُنْفٍ"(
).
ويلاحظ من خلال عرض هذين النصَّين عبارة (ما لا تقع عليه الحاسة إلى ما تقع عليه)، والمقصود بها: أن يكون المشبَّه من المعقولات، والمعقولات لا تقع عليها الحاسَّة أي: لا تدرك بالحواس؛ وأن يكون المشبَّه به مما تقع عليه الحواس. ولذا يعبِّر البلاغيون المتأخرون: (تشبيه معقول بمحسوس)، ويمثلون له بتشبيه المنية بالسبع، فالمنية عقلي والسبع حسي(
)، وهذا النوع من التشبيه أحد أربعة تقسيمات تناولوها عند حديثهم عن أقسام التشبيه باعتبار الطرفين إلى حسي وعقلي(
).

وتشبيه المعقول بالمحسوس هو ما أطلق عليه الإمام عبد القاهر بالتشبيه التمثيلي، وأفاض في تبيان محاسنه، وما يفعله هذا اللون من التشبيه في النفوس الإنسانية من متعة وإحساس بالجمال؛ لأن طبيعة الإنسان تنفر من الغموض والخفاء إلى الوضوح والجلاء؛ ومما لا يُرَى إلى ما يُرَى، وليس الخبر كالمعاينة، فإذا أنت شبَّهت العقليَّ بالمحسوس فكنت "كمن يُخبر عن شيء من وراء حجاب، ثم يكشف عنه الحجاب ويقول: ها هو ذا، فأبصِر تجده على ما وصفتُ"(
).
وكذلك ما كان في هذا الشاهد من تشبيه، حيث شُبِّه المعقول الذي هو عدم انقياد الكافر إلى الإيمان بالله برفق أو بعنف - بالمحسوس الذي هو عدم ترك الكلب اللهث سواء ناديته أو طردته. 

وأفاد هذا التشبيه لطف الله سبحانه وتعالى بالإنسان إذا رجع إليه وطلب منه؛ فإن الله يكرمه ويستجيب له(
).
وإذا نظرنا إلى المقصد من وراء إيراد هذا الشاهد لدى البلاغيين نجد الرماني وأبا هلال استخرجا منه مسألة بلاغية وهي: تشبيه المعقول بالمحسوس، بينما الجاحظ أتى به دفاعاً عن كتاب الله سبحانه وتعالى، حيث طعن بعض الملحدين في هذا الشاهد القرآني، وزعموا أنّ هذا التشبيه غير دقيق، لأنه لا يُشبَّه "حالُ من أُعطي شيئاً فلم يقبله ولم يذكر غير ذلك- بالكلب الذي إن حملتَ عليه نبح وولى ذاهباً، وإن تركته شدَّ عليك ونبح"(
). 

وقالوا أيضاً: إنّ قوله: يلهث "لم يقع في موضعه، وإنما يلهث الكلب من عَطشِ شديد وحرٍّ شديد ومن تعب، وأما النُّباح والصِّياح فمن شيء آخر"(
). وبناء على هذا أن الصفة المراد اشتراكهما في الطرفين غير دقيقة. هذا ما قاله المعترضون.

وعلى هذا جاء ردُّ الجاحظ ووجَّه الآية على تأويلين، وأبرز الصفة المشتركة بين الطرفين، وأنها في غاية الدقة كما تقدم في بدية الحديث عن هذا الشاهد، وأوضح أيضاً أن اللهث غير خاص بالعطش ونحوه وإنما "الكلب إذا أتعب نفسه في شدَّة النُّباح مقبلاً إليك ومدبراً عنك لهث واعتراه ما يعتريه عند التَّعب والعطش وعلى أنَّنا ما نرمي بأبصارنا إلى كلابنا وهي رابضةٌ وادعة إلا وهي تلهث من غير أن تكون هناك إلا حرارة أجوافها والذي طُبعت عليه من شأنها إلاّ أنَّ لهث الكلب يختلف بالشدَّة واللِّين"(
).
* * *

2- قال تعالى: ﮋ ﭑ ﭒ ﭓﭔ ﭕ ﭖ ﭗ ﭘ ﭙ ﭚ ﭛ ﭜ ﭝ  ﭞ ﭟ      ﭠ  ﭡ ﭢ  ﭣ ﭤ ﭥ ﭦﭧ ﮊ (
).

وهذه الآية من شواهد الرماني أيضاً، على أنها من تشبيه المعقول بالمحسوس، فقال: "فهذا بيان قد أخرج ما لا تقع عليه الحاسَّة إلى ما تقع عليه..."(
).
والمشبَّه هو: دعاء الكافرين آلهةً من دون الله لا تستجيب لهم ولا تملك لهم ضرّاً ولا نفعاً (يدعون من دون الله لا يستجيبون لهم بشيء)، والمشبه به: من أراد أن يغرف الماء بيديه باسطهما ليشرب، فلم يحصل على شيء (إلا كباسط كفيه إلى الماء ليبلغ فاه وما هو ببالغه)، ووجه الشبه: الحاجة إلى المنفعة والحسرة على فواتها(
)، وبيَّن هذا الوجه الرماني فقال: "وقد اجتمعا في الحاجة إلى نيل المنفعة، والحسرة بما يفوت من درك الطلبة "(
). وقال أبو هلال بنحو قوله: "والمعنى الذي يجمعُ بينهما: الحاجة إلى المنفعة، والحَسْرَةُ لما يفوتُ من دَرَك الحاجة"(
).
فالتشبيه من خلال الشاهد يبرز أهمية التوحيد، ذلك أنّ الذي يستحق العبادة هو الله سبحانه وتعالى وحده، فله دعوة الحقِّ، وهو الذي يوجه إليه الدعاء، لما في دعوته من الجدوى والنفع، بخلاف ما لا ينفع ولا يجدي دعاؤه من الآلهة الأخرى، التي تُدْعَى  من دون الله ولا تستجيب لهم، إلا استجابة شبيهة باستجابة الماء لمن بسط كفيه إلى الماء ناشراً أصابعه ليبلغ الماء فاه وما هو ببالغه، ولذلك قال تعالى في آخر الآية (وما دعاء الكافرين إلا في ضلال)، وهذا هو سر التشبيه الذي أفصح عنه الرماني بقوله: "وفي ذلك الزجر عن الدعاء إلا لله عز وجل الذي يملك النفع والضر، ولا يضيع عنده مثقال الذرّ"(
).
* * *

3- قال تعالى: ﮋ ﯤ ﯥ ﯦ   ﯧﯨ  ﯩ ﯪ        ﯫ ﯬ ﯭ ﯮ ﯯ   ﯰﯱ ﮊ (
).

استشهد الرماني (ت386هـ) بالآية على أنها من تشبيه المعقول بالمحسوس، فقال: "فهذا بيان قد أخرج ما لا تقع عليه الحاسّة إلى ما تقع عليه، فقد اجتمع المشبّه والمشبّه به في الهلاك وعدم الانتفاع والعجز عن الاستدراك لما فات، وفي ذلك الحسرة العظيمة والموعظة البليغة"(
).
فالمشبَّه هو (أعمالهم) أي: أعمال الكافرين التي ستكون هباء، والمشبه به: الرماد الكثير المتراكم الذي تعصف به الريح فتجعله هباء كذلك، ووجه الشبه: هيئة شيء مجتمع ثم ينمحي أثره فلا يستطاع الانتفاع به، فبيَّن الرماني هذا الوجه بقوله: " فقد اجتمع المشبّه والمشبّه به في الهلاك وعدم الانتفاع والعجز عن الاستدراك لما فات"، وقال أبو هلال (ت395هـ) بنحو قوله: "والمعنى الجامع بينهما: بُعْدُ التَّلاقي، وعدمُ الانتفاع"(
). وبُعْد التلاقي: أن لا يلتقي صاحب العمل وما عمله من خير؛ لأنّ ما طارت به الريح لا يمكن الحصول عليه.

وذكر الرّماني أيضاً أن السر البلاغي في هذا التشبيه هو الحسرة العظيمة نتيجة ما يفعل الإنسان مما يحبط عمله من رياء وشرك. 

وبمثل هذا يعلم أن من أهداف البلاغة العربية تصحيح العقيدة الإسلامية من خلال بعض فنونها البلاغية، كما أفاد التشبيه في هذه الآية.

* * *

4- قال تعالى: ﮋ ﭶ ﭷ ﭸ  ﭹ        ﭺ      ﭻ ﭼ ﭽ ﮊ (
).

استشهد الرّمّاني(ت386هـ) بهذه الآية على تشبيه المعقول بالمحسوس أيضاً، فقال: "فهذا بيان قد أَخْرَج ما لا تقع عليه الحاسّة إلى ما تقع عليه..." (
).

 وتأثَّر أبو هلال(ت395هـ) بالرماني فذكر نحو ما قاله في الشاهد: "أخرج ما لا يحسّ إلى ما يحسّ..." (
).
بيان ذلك: أنّ المشبَّه وهي الأعمال (أعمال الكافرين الصالحة)، لا تقع عليها الحاسة؛ لأنها أمر معقول. والمشبه به: هو السراب الذي يظهر للكافر الظمآن في أرض المحشر، والسراب محسوس يُرى بحاسة البصر، والدليل على أن المراد بالسراب هنا سراب يوم القيامة ما ورد في آخر الآية: ﮋ ﮄ ﮅ ﮆ ﮇ ﮈﮉ ﮊ. 

ووجه الشبه: هو البداية المطمعة والنهاية المؤيسة، وعبَّر عنه الرماني بقوله: "وقد اجتمعا في بطلان المتوهم مع شدّة الحاجة وعظم الفاقة"(
).

فقد بيَّن التّشبيه بوار أعمال الكافرين الصالحة كالإنفاق في وجوه الخير، ولا يبتغون بها وجه الله، فعندما يحتاجون إليها في يوم الآخرة لا يجدون لها أثراً، فتخيب آمالهم، وصارت حالتهم مثل حالة الكافرالشديد العطش في صحراء المحشر، يرى السراب من بعيد فيظنه ماء، فيجري وراءه لاهثاً، ثم يفاجأ بخيبة أمله، فلا يجد شيئاً، ولكنه يجد زبانية العذاب عند السراب فيأخذونه إلى سوء المصير.

إلى جانب ما أورده البلاغيون من تشبيه المعقول بالمحسوس من خلال هذا الشاهد نجدهم يبرزون فيه بعض المحاسن البلاغية، وذلك بالإشارة إلى التعبير بقوله: (يحسبه الظمآن) بدلاً من (يحسبه الرائي)، مع أنّ كلا اللفظين فيهما نوع من البلاغة، إلا أن (الظمآن) أرفع شأناً وأدقُّ في التصوير من (الرائي)، لأن التعبير بالظمآن يشعر بشدّة الحرص على طلب الماء، وتعلّق القلب به، فتكون خسارته عند فقدانه أشدّ وأتمّ، وخيبته أكبر وأظهر، وكذلك حال الكافرين يوم القيامة، وهذا ما قصده الرماني بقوله: "ولو قيل يحسبه الرّائي ماءً، ثم يظهر أنّه على خلاف ما قدَّر لكان بليغاً. وأبلغ منه لفظ القرآن؛ لأنّ (الظمآن) أشدّ حرصاً عليه وتعلق قلب به، ثم بعد هذه الخيبة حصل على الحساب الذي يصيره إلى عذاب الأبد في النار-نعوذ بالله من هذه الحال- وتشبيه أعمال الكفار بالسراب من حسن التشبيه، فكيف إذا تضمن مع ذلك حسن النظم وعذوبة اللفظ وكثرة الفائدة وصحة الدلالة؟!"(
).
وكذلك قال أبو هلال العسكري: "ولو قال: يَحْسَبُه الرائي ماءً لم يقع موقعَ قوله (الظمآن)؛ لأنّ الظمآن أشدُّ فاقةً إليه، وأَعْظَمُ حِرْصاً عليه"(
).

ووجه حسن التشبيه الذي أشار إليه الرماني –فيما يبدو- هو تصوير هذه الأعمال التي يفتقدها صاحبها وهو في أشدّ الحاجة إليها وقد بنى عليها آماله- بصورة السراب الذي يكون على أرض مستوية يلمع لمعاناً خادعاً، ولم يقتصر التشبيه على السراب فقط، وإنما ألحق به صفة الظمآن الشديد العطش يلهث وراء هذا السراب يظنه ماءً، فيسرع نحوه متلهفاً عليه، حتى إذا وصل إليه بعد جهد شديد، لم يجده شيئاً ، وهذا ما يحقق التشبيه، ويقوي المعنى المراد(
).
* * *

تشبيه المحسوس بالمعقول:

قال تعالى: ﮋ ﮟ ﮠ           ﮡ ﮢ  ﮊ (
).

هذه الآية من شواهد المبرِّد (ت285هـ) في كتابه الكامل، فقد استشهد بها على أنها من تشبيهات القرآن الكريم، وأشار إلى أنّها من تشبيه المحسوس بالمعقول(
). 
ومعنى هذا أنه شُبِّه طلع شجرة الزقوم وهي محسوسة بالبصر، برءوس الشياطين وهي لم تُرَ، ووجه الشبه: القبح والبشاعة، وعلى هذا فالمشبَّه حسي والمشبه به عقلي، فهو من تشبيه المحسوس بالمعقول. 
ومعنى حسية الطرف: أن يكون مدركاً هو أو مادته التي يتركب منها بإحدى الحواس الخمس الظاهرة وهي البصر والسمع والشم والذوق واللمس.

ومعنى عقلية الطرف: ألا يكون مدركاً هو ولا مادته بإحدى الحواس الخمس الظاهرة. والطرف العقلي فرعه البلاغيون إلى ثلاثة أنواع:

الطرف العقلي الحقيقي: وهو ما كان من المعاني الثابتة الموجودة التي يستقل العقل بإدراكها دون الاعتماد على شيء آخر من حاسة ظاهرة أو باطنة. كالإيمان.

الطرف العقلي الوجداني: هو ما يدرك بطريق الوجدان، كاللذة والألم، والحب والعشق، والرضا والحزن، ونحو ذلك مما يدرك بالحاسة الباطنة.

الطرف العقلي الوهمي: وهو ما لا وجود له ولا لأجزائه أو بعضها في الواقع الخارجي، ولو فرض موجوداً في الخارج لكان مدركاً بإحدى الحواس.

وهذا اللون من التشبيه (تشبيه المحسوس بالمعقول) يعدّ خلاف الأصل؛ لأنّ الأصل في التشبيه أن يشبَّه العقلي بالحسي، إذ المحسوسات أظهر وأوضح وأقرب في الإدراك من المعقولات، ولأن الغرض الأهم في التشبيه هو الإيضاح والبيان، والمحسوس أوضح من المعقول، وعلى هذا فالأصل أن يكون المشبه به محسوساً،  ولذا ذهب الرازي إلى عدم جواز تشبيه المحسوس بالمعقول فقال: "...تشبيه المحسوس بالمعقول فهو غير جائز في الأصل؛ لأن العلوم العقليّة مستفادة من الحواس ومنتهية إليها، ولذلك قيل: مَن فَقَدَ حسّاً فَقَدَ عِلْماً، وإذا كان المحسوس أصلاً للمعقول فتشبيهه به يكون جعلاً للفرع أصلاً والأصل فرعاً، وهو غير جائز؛ ولذلك لو حاول محاول المبالغة في وصف الشمس بالظهور والمسك بالطيب فقال: الشمس كالحجّة في الظهور، والمسك كخلق فلان في الطيب كان سخيفاً من القول"(
).
ولكن الجمهور ذهب إلى جوازه واستحسانه؛ لما فيه من المبالغة بحيث يجعل الفرع أصلاً والأصل فرعاً(
).

وليُعْلَم أن تشبيه المحسوس بالمعقول الذي ذكروه واختلفوا في جوازه هو المعقول الحقيقي كالإيمان، أو الوجداني كاللذة والألم(
).

أمّا المعقول الوهمي نحو أنياب الأغوال، ورءوس الشياطين، فلا خلاف في جوازه؛ لوقوعه في القرآن الكريم، وفي أشعار العرب، اللهم إلا ما كان ممن ليس لهم بصر بأساليب العربية، وراموا الطعن في كتاب الله، فادَّعَوْا أنّ التشبيه يكون بما قد عُرِفَ مثله، وفي هذه الآية (الشاهد) رءوس الشياطين، ولا يعرفها أحد؟!. وحكى قولهم الجاحظ بقوله: " فقال أهل الطَّعن والخلاف : كيف يجوز أن يضرب المثل بشيء لم نرَه فنتوهَّمه ولا وُصِفت لنا صورته في كتابٍ ناطق أو خبر صادق ومخرج الكلام يدلُّ على التخويف بتلك الصُّورة والتفزيع منها وعلى أنّه لو كان شيءٌ أبلغَ في الزَّجر من ذلك لذكَرَه فكيف يكون الشَّأن كذلك والناس لا يفزعون إلاّ من شيء هائل شنيعٍ قد عاينوه أو صوّره لهم واصفٌ صدوقُ اللسان بليغٌ في الوصف ونحن لم نعاينها ولا صوَّرها لنا صادق وعلى أنَّ أكثر الناس من هذه الأمم التي لم تعايشْ أهل الكتابين وحَمَلَة القرآن من المسلمين ولم تسمع الاختلاف لا يتوهَّمون ذلك ولا يقفون عليه ولا يفزعون منه فكيف يكون ذلك وعيداً عاماً"(
).
وردَّ على هذه الشبهة أبو عبيدة (ت 210هـ)، وذكر أن ذلك من دواعي تأليفه لكتابه مجاز القرآن، "قال: أرسَلَ إليَّ الفضلُ بن الربيع إلى البصرة في الخروج إليه، فلما استأذنت عليه، أذن لي وهو في مجلس له طويل عريض، فيه بساط واحد قد ملأه، وفي صدره فرش عاليةٌ لا يرتقى إليها إلاّ على كرسي وهو جالس عليها، فسلمت عليه بالوزارة، فرد وضحك إلي، واستدناني حتى جلست معه على فره، ثم سألني وألطفني وباسطني، وقال: أنشدني فأنشدته، فطرب وضحك وزاد نشاطه، ثم دخل رجل في زي الكتاب، له هيئة، فأجلسه إلى جانبي، وقال له: أتعرف هذا؟ قال: لا، قال: هذا أبو عبيدة، علامة أهل البصرة، أقدمناه لنستفيد من علمه، فدعا له الرجل وقرظه لفعله هذا، وقال لي: إني كنت إليك مشتاقاً، وقد سئلت عن مسألة، أفتأذن لي أن أعرفك إياها؟ فقلت: هات، قال: قال الله عز وجل: ﮋ ﮟ ﮠ           ﮡ ﮢ  ﮊ(
) ، وإنما يقع الوعد والإيعاد بما قد عرف مثله، وهذا لم يعرف؛ فقلت: إنما كلم الله تعالى العرب على قدر كلامهم، أما سمعت قول امرئ القيس:

أيقتلني والمشرفي مضاجعي      ومسنونة زرق كأنياب أغوال
وهم لم يروا الغول قط، ولكنهم لما كان أمر الغول يهولهم أوعدوا به؛ فاستحسن الفضل ذلك، واستحسنه السائل، واعتقدت من ذلك اليوم أن أضع كتاباً في القرآن في مثل هذا وأشباهه وما يحتاج إليه من علمه؛ فلما رجعت إلى البصرة عملت كتابي الذي سميته المجاز، وسألت عن الرجل، فقيل لي: هو من كتاب الوزير وجلسائه، وهو إبراهيم بن إسماعيل الكاتب"(
).
يردّ أبو عبيدة على هذه الشبهة بأنّ التشبيه المحسوس بالمعقول الوهمي من سنن ما تتكلم به العرب، وأنها كان تعتقد في نفوسها استقباح صور الشياطين والنفور منها، كأنياب الأغوال، وأن القرآن الكريم جاء على سنن العرب في كلامها.
ثم جاء الجاحظ (ت255هـ) ذابّاً عن كتاب الله من أقوال الطاعنين، متأثِّراً بما ذكره أبو عبيدة في كشف الشبهة عن هذا الشاهد، وفصَّل القول في ذلك تفصيلاً دقيقاً، ورأى أن ذلك هو الراجح، قائلاً: "ولَيْسَ أن النَّاسَ رأوْا شيطاناً قطُّ على صورة ولكنْ لما كان اللّه تعالى قد جعل في طِباع جميع الأمم استقباحَ جميعِ صُور الشَّياطين واستسماجَه وكراهتَهُ وأجرى على ألسنة جميعهم ضرْبَ المثل في ذلك رجع بالإيحاش والتّنفير وبالإخافة والتقريع إلى ما قد جعله اللّه في طباع الأوَّلين والآخِرين وعندَ جميعِ الأمم على خلاف طبائع جميع الأمم، وهذا التأويل أشبه...."(
).

وكذلك المبرِّد ساهم في الدفاع عن كتاب الله من خلال هذا الشاهد الذي في تشبيه المحسوس بالمعقول، وعبَّر عن المحسوس بالحاضر، وعن المعقول بالغائب، فأورد مقالتهم: "وقد اعترض معترض من الجهلة الملحدين في هذه الآية فقال: إنما يُمثَّل الغائب بالحاضر، ورؤوس الشياطين لم نرها، فكيف يقع التمثيل؟! فهؤلاء في هذا القول كما قال الله عز وجل: ﮋ ﯤ ﯥ     ﯦ ﯧ ﯨ ﯩ ﯪ ﯫ ﯬﯭ ﮊ (
). 
وردَّ على هذه المقالة بما ردَّ به السابقون، وهو أنّ الشياطين المذكورة في الآية هي مردة الجن القبيحة الصورة والمنظركما وقر في نفوس الناس، وتابع الجاحظ في ترجيح هذا، فقال: "وهذه الآية قد جاء تفسيرها على ضربين: أحدهما أن شجراً يقال له (الأَسْتَن) مُنْكَر الصورة يقال لثمره (رؤوس الشياطين).... والقول الآخر-وهو الذي يسبق إلى القلب- أن الله -جلَّ ذكره- شنَّع صورةَ الشياطين في قلوب العباد، فكان ذلك أبلغَ من المعاينة، ثمَّ مثَّل هذه الشجرة بما تنفر منه كلُّ نفس"(
). 

وهذا القول الذي ذهب إليه أبو عبيدة ورجحه الجاحظ والمبرد - تميل إليه النفس؛ وأنه من تشبيه المحسوس بالمعقول الوهمي؛ لأنّ الغرض من التشبيه هو تقبيح صورة هذه الشجرة التي في أصل الجحيم، بتشبيهها برءوس الشياطين القبيحة المنظر في اعتقاد الأمم، وفي هذا تحذير وتخويف منها، فهي شجرة الزقوم طعام الأثيم-نعوذ بالله منها-، فتصوير المشبه بهذه الصورة البشعة يوضِّح عظيم ضررها وخطرها، مما يجعل النفوس تبتعد عمّا يؤدِّي إلى الوصول إليها، فتفرّ إلى الله طالبين منه النجاة. 
وهناك أقوال أخرى في تأويل الشاهد تخرجه من هذا الإشكال وتجعله من تشبيه المحسوس بالمحسوس، ومن ذلك قولهم: إنّ الشياطين في الآية يراد بها ثمر نبت قبيح له منظر كريه ينبت باليمن يقال له الأستن(
). وبناء عليه فيكون الشاهد من تشبيه المحسوس بالمحسوس.

وقيل: إن الشياطين هنا الحيات(
). والحيات مشاهدة، فهو من محسوس بمحسوس أيضاً.

وقيل: إن المراد بالشياطين: جبال قبيحة المنظر يعرفها أهل مكة، وكانوا يسمونها رءوس الشياطين لقبحها إذا نظروا إليها، فشبهت شجرة الزقوم بتلك الجبال في قبح منظرها(
). فتكون من قبيل المحسوس أيضاً.

ونجد لابن سنان الخفاجي تحليلاً بديعاً لهذا الشاهد، ذلك بأنّ شجرة الزقوم غير مشاهدة وغير معروفة؛ لأنها من خصائص يوم القيامة، وكذلك رءوس الشياطين غير معروفة، فكلا الطرفين من المعقول الوهمي الذي لو قدر وجوده لكان مدركاً بالحس، إلا أن المشبه به (رءوس الشياطين) أكثر وضوحاً من المشبه؛ لكونه استقرّت صورته في نفوس الناس مما قربه إلى المشاهدة، فجاء التشبيه على أصله، وأن المشبه به أكثر وضوحاً، وكذلك أن القبح الذي في الشياطين أقوى مما هو في الشجرة. 

وفي هذا يقول: "إن الزقوم غير مشاهد ورؤس الشياطين غير مشاهدة إلا أنه قد استقر في نفوس الناس من قبح الشياطين بما صار بمنزلة المشاهد؛ حتى إنهم إذا شبهوا وجهاً بوجه الحور كان تشبيها صحيحاً، وإن كانت الحور لم تشاهد ولم يستقر في نفوسهم قبح طلع الزقوم كما استقر في نفوسهم قبح رؤوس الشياطين فكأن المشبه به أوضح، وفي رؤوس الشياطين أيضاً من المبالغة في القبح ما ليس في طلع الزقوم"(
). 

وتحليل ابن سنان الخفاجي لهذا الشاهد وإن كان رائعاً إلاّ أنه يجعل التشبيهات التي من خصائص الآخرة كالجنة وما فيها من الحور العين، واللؤلؤ المكنون، والياقوت والمرجان، ونحوها، من قبيل المعقول الوهمي غير الموجود، وهذا غير سديد؛ لأنّ هذه الأشياء سترى وتدرك بالحس، إيماناً بما وعد الله به عباده الصالحون، ولذا فالراجح أنها من قبيل المحسوسات. وبالتالي أن شجرة الزقوم تكون محسوسة أيضاً لأهلها.

وذكر البهاء السبكي رأياً آخر -غير ما تقدم- وهو أنه قد يقال إن المشبه به مركب خيالي؛ لأن الرءوس والشياطين مدركة بالحس لأن الجنَّ يُرَوْن، وأما الممتنع فهو تركيب الرءوس مع الشياطين، على حد (رماح من زبرجد)(
). وشرح ذلك السيالكوتي: "بأن رءوس الشياطين وإن كانت متحققة في الخارج محسوسة في بعض الأوقات للأنبياء والأولياء، ولكنها على الوجه الذي قصد التشبيه بها، وهي كونها أقبح الأعضاء وأخبثها لمن هو أقبح الموجودات وأخبثها كما تقرر في الأوهام ليست بموجودة في الخارج"(
). وعلى ذلك تكون الآية من قبيل تشبيه المحسوس الحقيقي بالمحسوس الخيالي، لا بالعقلي الوهمي. وهذا ما قاله الزمخشري أثناء تحليله للآية فقال: "وهذا تشبيه تخييلي"(
).


هذه أقوال ستة في الشاهد، وخلاصتها: أن الشياطين بمعنى الجن القبيح الصورة والمنظر، وأنه من تشبيه المحسوس بالمعقول الوهمي، وهو ما ظهر ترجيحه. وقريب منه ما قاله ابن سنان وهو تشبيه المعقول الوهمي بمثله؛ والأقوال الأربعة الأخرى تعود إلى تشبيه المحسوس بالمحسوس، وهي: أن الشياطين بمعنى النبتة القبيحة المنظر، أو أنها الحيات، أو أنها جبال في مكة، أو أنها من الخيالي المدركة أجزاؤه بالحس.

 وجميع هذه التأويلات تنصبّ على أن كتاب الله ليس فيه ما يخلّ بفصاحته. مما يجعل هذه الآية في عداد الشواهد التي ساقها البلاغيون من أجل الدفاع عن القرآن الكريم.

* * *

تشبيه ما لم تجر به العادة إلى ما قد جرت به، وعكسه:

هذا النوع من التشبيه من تقسيمات القدامى، والمقصود به: أن يكون أحد طرفي التشبيه نادر الوقوع، كحدوث المعجزات، ونزول الأمطار الموسمية، والأعاصير المهلكة، ومشاهد يوم القيامة، ونحوها. والطرف الآخر مألوف ومعروف وكثير وقوعه. وهذا النوع من التشبيه لا ينظر فيه إلى إفراد أو تركيب. 

ومن الشواهد التي ساقوها في هذا الباب ما يلي:

1- قوله تعالى: ﮋ ﭒ ﭓ ﭔ ﭕ ﭖ         ﭗ ﮊ (
).

قال الرماني(ت386هـ) في هذا الشاهد: "هذا بيان قد أخرج ما لم تجر به عادة إلى ما قد جرت به العادة... "(
).

الآية في قصة من قصص بني إسرائيل مع موسى موسى -على نبينا وعليه أفضل الصلاة وأتم التسليم-، وهي قصة رفع الطور عليهم تخويفاً لهم. 
والنتق: الفصل والقلع. والظلَّة: السحابة(
).

فالمشبَّه: هو علو هذا الجبل الضخم فوق رؤوسهم يظلهم، وهذا شيء لم تجر به العادة؛ لأنه من معجزات موسى عليه السلام. والمشبه به: السحابة التي تكون في السماء، والناس قد ألفوا منظر السحابة فوق رؤوسهم، فهو مما جرت به العادة. ووجه الشبه: هو الارتفاع، وقد بيَّنه الرماني بقوله: "وقد اجتمعا في معنى الارتفاع في الصورة"(
). وقال بنحو قوله أبو هلال: "والمعنى الجامع بين المشبه والمشبه به الارتفاع بالصورة"(
).
والسر البلاغي في هذا التشبيه إظهار آيات الله وقدرته، وأن المشبَّه ممكن الوقوع على الرؤوس فيفتِّتها، لأنه ارتفع وعلا كما ترتفع السحابة، وكل من شاهد ذلك أو علم به خاف وتذكر، فيعزم على العمل بشريعة الله؛ ليفوز بالجنة(
).
وقد وافق القزويني ما ذهب إليه القدماء في هذا النوع من التشبيه، فقال في هذا الشاهد "فإنَّه بيّن ما لم تجر به العادة بما جرت به العادة"(
)، وذكر أن مثل هذا التشبيه يقتضي "أن يكون وجه الشبه في المشبه به أتم، وهو به أشهر"(
).

معنى ذلك: يجب أن يكون وجه الشبه في مثل هذا التشبيه ظاهراً وواضحاً ومعروفاً في المشبَّه به؛ لأن المشبه به كالمبيِّن المُعرِّف للمشبه. فإذا عُرِف المشبَّه به أمكن معرفة المشبَّه، ولذا قالوا فيما سبق: تشبيه ما لم تجر به العادة بما جرت به.

* * *

2-قال تعالى: ﮋ ﯔ ﯕ ﯖ ﯗ ﯘ ﯙ ﯚ ﯛ ﯜ ﯝ     ﯞ ﯟ ﯠ ﯡ ﯢ ﯣ ﯤ ﯥ ﯦ ﯧ           ﯨ ﯩ ﯪ ﯫ ﯬ ﯭ ﯮ   ﯯ ﯰ ﯱ ﯲ  ﯳ ﯴ ﯵ ﯶ   ﯷ ﯸ   ﯹﯺ ﮊ (
). 

-قال الرماني(ت386هـ) في هذا الشاهد: "وهذا بيان قد أخرج ما لم تجر به عادة إلى ما قد جرت به..." (
). 
واستشهد أبو هلال (395هـ) بهذه الآية أيضاً فقال: "هو بيان ما جَرَتْ به العادةُ إلى ما لم تجر به..."(
).

يلاحظ الفرق بينهما في التعبير، فالرماني يقول: "بيان قد أخرج ما لم تجر به عادة إلى ما قد جرت به"، وأبو هلال يقول: "بيان ما جَرَتْ به العادةُ إلى ما لم تجر به"، والظاهر أن ما ذكره أبو هلال وجيه؛ لأنّ المشبَّه هو قوله تعالى: (مثل الحياة الدنيا)، وإقبال الناس على هذه الحياة واغترارهم بها وتهافتهم عليها شيء جرت به العادة، بخلاف مقالة الرماني "ما لم تجر به عادة"، فإنه لا ينطبق على المشبَّه. 

أمَّا المشبَّه به في الشاهد فهو أمر موسمي لا يقع دائماً، فلم تجر العادة بمشاهدته كثيراً وهو قوله تعالى: ﮋ ﯘ ﯙ ﯚ ﯛ ﯜ ﯝ     ﯞ ﯟ ﯠ ﯡ ﯢ ﯣ ﯤ ﯥ ﯦ ﯧ   ﯨ ﯩ ﯪ ﯫ ﯬ ﯭ ﯮ   ﯯ ﯰ ﯱ ﯲ  ﯳ ﯴ ﯵ ﯶ   ﯷ ﯸ   ﯹﯺ ﮊ. 
ووجه الشبه بين الطرفين: الزينة والبهجة، ثم الهلاك والزوال، والغرض من هذا التشبيه تنبيهُ العباد إلى أن كل ما في الحياة الدنيا من نعيم- كثُرَ، أو قلَّ- فمصيره إلى فَناء وزوال؛ كما أن نبات الأرض مآله إلى هلاك وبوار، فليعتبروا بذلك ويتعظوا، وليحذروا من الاغترار بنعيم الدنيا، وزينتها؛ لأنه متاعٌ فانٍ وإن طال أمدُه، وإذا كان هذه حالها فلا ينبغي الركون إليها، ولا التعويل عليها(
)،ﮋ ﭞ ﭟ ﭠ ﭡ ﭢ ﭣﭤ ﭥ ﭦ ﭧ ﭨﭩ  ﭪ   ﭫ ﭬ ﭭ ﮊ (
). 

وهذا الشاهد تناوله كذلك من جاء بعد الرماني وأبي هلال من البلاغيين، لكنهم نظروا إليه من زاوية أخرى من تقسيمات التشبيه.

فابن سنان الخفاجي جعله من تشبيه المعقول بالمحسوس، وذكر أن الذي لم تجر به العادة هو المعقول فقال: "والأصل في حسن التشبيه: أن يمثل الغائب الخفي (الذي لا يعتاد) -بالظاهر المحسوس المعتاد؛ فيكون حُسْن هذا لأجل إيضاح المعنى وبيان المراد..." (
). وما ذكره ابن سنان من تفسير للعادي يخالف ما صدَّرتُ به هذه المسألة وهو أن المراد بما لم تجر به العادة عند الأولين هو ندرة الوقوع؛ وذلك من خلال استقراء الشواهد التي أوردوها ؛ لأننا أحياناً نجدهم يذكرون شواهد تتضمن حسية الطرفين، كقوله تعالى في الشاهد السابق (كأنه ظلة) تشبيه الجبل بالسحاب، كما أنهما غير مركبين أيضاً، ومع ذلك نصوا على أنهما مما لم تجر به العادة إلى ما جرت به. 
 ثم جاء عبد القاهر الجرجاني، وتحدث عن هذا الشاهد في كتابه أسرار البلاغة، وجعل هذا الشاهد من (التشبيه التمثيلي)، وبنى رؤيته في ذلك على ملاحظة وجه الشبه بأن يكون عقليّاً غير حقيقي، فقال: "اعلم أن الشيئين إذا شُبّه أحدهما بالآخر كان ذلك على ضربين: أحدهما أن يكون من جهة أمرٍ بيّنٍ لا يحتاج إلى تأوّل، والآخر أن يكون الشبه محصّلاً بضرب من التأوّل"(
).
ومعنى هذا أنّ التشبيه عند عبد القاهر الجرجاني على قسمين: تشبيه تمثيلي، وتشبيه غير تمثيلي، فغير التمثيل: ما كان الشبه فيه من جهة أمر بيِّن لا يحتاج إلى تأويل، وذلك بأن يكون وجه الشبه فيه محسوساً، كتشبيه الخدّ بالورد في الحمرة، والقامة بالرمح في الاستقامة، ونحو ذلك. وكذلك إذا كان وجه الشبه عقليّاً حقيقيّاً متحققاً في الطرفين كالأخلاق والطباع والغرائز، نحو تشبيه الرجل بالأسد، وسائر الصفات المتحققة فيهما.

وأما التمثيلي: فهو ما كان وجه الشبه فيه محصلاً بضرب من التأول، وذلك بأن يكون وجه الشبه عقليّاً غير حقيقي، أي غير متحقق الصفة في أحد الطرفين، نحو كلامه كالعسل في الحلاوة، والحلاوة غير متحققة في الكلام، إلاَّ أن هذا المثال هو أدنى مراتب التشبيه التمثيلي؛ لأن طرفيه مفردان، أما الذي طرفاه مركبان فيحتاج في إدراك وجهه إلى تأمل أكثر وطول نظر وهو كذلك متفاوت، لذلك قال الإمام مبيناً هذه المراتب: "ثم إنّ ما طريقُه التأوُّل يتفاوت تفاوتاً شديداً، فمنه ما يقربُ مأخذُه ويسهُل الوصول إليه، ويعطي المَقَادةَ طوعاً، حتى إنه يكاد يداخل الضرب الأول الذي ليس من التأول في شيء، .... ومنه ما يُحتاج فيه إلى قدر من التأمّل، ومنه ما يدقُّ ويغمُض حتى يُحتاج في استخراجه إلى فضل رويّةٍ ولُطْفِ فكرةٍ"(
).
ثم تناول هذا الشاهد بالتحليل وشرح فيه قاعدة التمثيل، "فينبغي أن تعلم أن المثَل الحقيقي، والتشبيه الذي هو الأوْلَى بأن يسمَّى تمثيلاً لبُعده عن التشبيه الظاهر الصريح، ما تجدُه لا يحصل لك إلا من جملة من الكلام أو جملتين أو أكثر، حتى إنّ التشبيه كلما كان أوغل في كونه عقليّاً محضاً، كانت الحاجة إلى الجملة أكثر، ألا ترَى إلى نحو قوله عزَّ وجلَّ: ﮋ ﯔ ﯕ ﯖ ﯗ ﯘ ﯙ ﯚ ﯛ ﯜ ﯝ     ﯞ ﯟ ﯠ ﯡ ﯢ ﯣ ﯤ ﯥ ﯦ ﯧ           ﯨ ﯩ ﯪ ﯫ ﯬ ﯭ ﯮ   ﯯ ﯰ ﯱ ﯲ  ﯳ ﯴ ﯵ ﯶ   ﯷ ﯸ   ﯹﯺ ﮊ(
)، كيف كثُرت الجُمل فيه? حتى إنك تَرَى في هذه الآية عَشْرَ جمل إذا فُصِّلت، وهي وإن كان قد دخل بعضُها في بَعْض حتى كأنها جملةٌ واحدة، فإن ذلك لا يمنعُ من أن تكون صُور الجمل معنا حاصلةً تشير إليها واحدةً واحدةً، ثم إنّ الشَبَه مُنْتَزع من مجموعها، من غير أن يمكن فَصْلُ بعضها عن بعض، وإفرادُ شطرمن شطر، حتى إنك لو حذفتَ منها جملةً واحدةً من أيّ موضع كان، أخلَّ ذلك بالمغزى من التشبيه، ولا ينبغي أن تعدَّ الجُمل في هذا النحو بعَدِّ التشبيهات التي يُضَمّ بعضها إلى بعض، والأغْراض الكثيرة التي كل واحدٍ منها منفردٌ بنفسه، بل بعدّ جُمَلٍ تُْنسَق ثانيةٌ منها على أوَّلةٍ، وثالثةٌ على ثانية، وهكذا، فإنّ ما كان من هذا الجنس لم تترتّب فيه الجمل ترتيباً مخصوصاً حتى يجب أن تكون هذه سابقةً وتلك تالية والثالثة بعدهما، ألا ترى أنك إذا قلت: زيد كالأسد بأساً، والبحر جُوداً، والسيفِ مضاءً، والبدرِ بَهَاءً، لم يجب عليك أن تحفظ في هذه التشبيهات نِظاماً مخصوصاً? بل لو بدأتَ بالبدر وتشبيهه به في الحسن، وأخّرتَ تشبيهه بالأسد في الشجاعة، كان المعنى بحاله..."(
).
وجاء بعده ابن الأثير، واستشهد بالآية على أنها من تشبيه المركب الطرفين، الذي ذكر معه أداة التشبيه، فهو تشبيه مركب ومرسل، إذ إنه قسَّم التشبيه إلى مركب الطرفين مذكور الأداة، ومركب الطرفين محذوف الأداة، وأن هذا الشاهد مما ذكر معه الأداة، وأشار إلى الأسلوب القرآني من خلال هذا التشبيه، فقال: "وأما المظهر الأداة فمما جاء منه قوله تعالى: ﮋ ﯔ ﯕ ﯖ ﯗ ﯘ ﯙ ﯚ ﯛ ﯜ ﯝ     ﯞ ﯟ ﯠ ﯡ ﯢ ﯣ ﯤ ﯥ ﯦ ﯧ           ﯨ ﯩ ﯪ ﯫ ﯬ ﯭ ﯮ   ﯯ ﯰ ﯱ ﯲ  ﯳ ﯴ ﯵ ﯶ   ﯷ ﯸ   ﯹﯺ ﮊ، فشبهت حال الدنيا في سرعة زوالها وانقراض نعيمها بعد الإقبال بحال نبات الأرض في جفائه وذهابه حطاما بعدما التف وتكاثف وزين الأرض وذاك تشبيه صورة بصورة وهو من أبدع ما يجيء في بابه"(
).

وتناول هذا الشاهد السكاكي وجعله تحت تقسيم التشبيه إلى قريب مبتذل أو بعيد غريب، وأن هذا الشاهد القرآني من الثاني، وأن من أسباب البعد والغرابة فيه كونه مركبا عقليا، ثم قال: "وكلما كان التركيب ... من أمور أكثر -كان حاله في البعد والغرابة أقوى"(
).

واستشهد القزويني بالآية على دخول حرف التشبيه (الكاف) في أجزاء المشبه به المركب، وهذا خلاف الأصل الذي يستعمل فيه هذه الأداة، لأن الأصل في الكاف أن يليها المشبه به، وفي الآية دخلت على بعض أجزاء المشبه به ولا يكون ذلك إلا إذا كان المشبه به مركباً، فأورد هذه الآية شاهداً على ذلك، حيث يقول: "...إذ ليس المراد تشبيه حال الدنيا بالماء، ولا بمفرد آخر يُتَمَحَّل لتقديره، بل المراد تشبيه حالها في نضارتها وبهجتها وما يتعقبها من الهلاك والفناء بحال النبات يكون أخضرَ وارفا، ثم يهيج فتطيّره الرياح كأن لم يكن"(
). وهذا التحليل يدلّ على أنّ المشبه به مركبٌ من عدة أشياء، وأن الكاف دخلت على أحد أجزائه. ولم يضف القزويني والتفتازاني شيئاً على من سبقهما(
).

* * *

3- قال تعالى: ﮋ ﮭ ﮮ ﮯ  ﮰ ﮱ ﯓ ﯔ   ﯕ ﯖ ﯗ ﯘ                ﯙ ﯚ    ﯛ  ﯜ ﯝ ﯞ ﮊ (
).

استشهد الرماني(ت386هـ) بهذه الآية على غرار الشاهد السابق، فقال: "وهذا بيان قد أخرج ما لم تجر به عادة إلى ما قد جرت به..." (
). وقال أبو هلال مثل قوله(
).

هذا العذاب الذي أصاب قوم عاد قد وقع عليهم مرة واحدة، وأنّ نوع هذا العقاب مما  لا يترقب الناس الهلاك به، وهو ريح لكن فيها عذاب أليم، وهو أمر نادر أيضاً، وكذلك هيئة هؤلاء القوم بعد هلاكهم أمر لا يكاد يرى إلا نادراً. 
فالمشبَّه: هيئة هؤلاء القوم وهم صرعى قد قلعت الريح رؤوسهم لشدتها وقوتها، والمشبَّه به: أصول النخل المنقلعة من قعرها ورؤوسها متمزقة، وهذا منظر مألوف. يقول السيوطي: " أعجازُ : أصولُ نخلٍ ، منقعرُ : منقطعٌ ساقطٌ على الأرض ، وشبِّهوا بالنخل لطولهم..." (
).

وقال الألوسي: "قيل: شبهوا بأعجاز النخل وهي أصولها بلا فروع؛ لأن الريح كانت تقلع رؤوسهم فتبقى أجسادا وجثثا رؤوساً، ويزيد هذا التشبيه حسنا أنهم كانوا ذوي جثث عظام طوال"(
).
وأشار البلاغيون إلى أن وجه الشبه بين الطرفين هو: "قلع الريح لهما، وإهلاكها إيّاهما"(
). 
فالتشبيه هنا محسوس بمحسوس، إذ القتلى مدركون بالحس، وكذلك أصول النخل المنقلعة، والأداة كأنّ، التي تفيد قوة الشبه بين الطرفين، ووجه الشبه متحقق فيهما.

ومهما كان اختلاف البلاغيين في القاعدة التي يندرج تحتها مثل هذا التشبيه فإن المغزى منه: ظهور قدرة الله سبحانه وتعالى بحيث يضع القوة والدمار الهائل في الشيء الهين مثل الريح؛ ليعتبر أولو الأبصار، فيرجون رحمته، ويخافون عذابه، يقول الرماني: "وفي ذلك: الآية الدالّة على عظيم القدرة، والتخويف من تعجيل العقوبة"(
).
4- قال تعالى: ﮋ ﯴ ﯵ ﯶ           ﮊ (
). 

قال الرماني(ت386هـ) في هذا الشاهد: "فهذا تشبيه قد أخرج ما لم تجر به عادة إلى ما قد جرت به..." (
). وكذلك قال أبو هلال(
).

الشاهد (فكانت وردةً)، أي: لون السماء كلون الوردة في الحمرة، فما يحدث للسماء من احمرار يوم القيامة - شيء لم تجر به عادة، إذ هو من خصائص الآخرة؛ فالمشبَّه هو تلون السماء، والمشبَّه به: لون الوردة وهو معروف ومألوف تشبَّه به الخدود.

ثم إن احمرار الوردة شفاف سائل فشُبِّه بلون الدِّهان؛ لأن لونه أحمر سائل كذلك؛ لتتضح حقيقة هذا اللون، والمراد بذلك: أن لون السماء ليس كلون الوردة فقط في الحمرة وإنما لون الوردة إذا شابه لون الدهان فقال تعالى: (وردة كالدهان)، وبهذا تتضح صورة تلون السماء بلون أحمر شفاف كأنه دخان يسيل، قال الفراء (207هـ): "فشبَّه تلوّن السماء بتلوّن الوردة، وشبّهت الوردة في اختلاف ألوانها بالدهن واختلاف ألوانه"(
). 

وقال الرماني: "وقد اجتمعا في الحمْرة وفي لين الجواهر السيالة"(
). وقال أبو هلال: "والجامع للمعنيين: الحُمْرَةُ ولينُ الجَوْهَر"(
). 
فوجه الشبه بيِّنٌ متحقِّقٌ في الطرفين، فهو تشبيه غير تمثيلي على أصول مذهب عبد القاهر الجرجاني، كما أنه تشبيه مفرد بمفرد، فهو تشبيه قريب لا يحتاج في إدراكه إلى طول تأمل على مذهب السكاكي.

وقد أظهر هذا التشبيه "الدّلالة على عظيم الشأن ونفوذ السلطان، لتنصرف الهممُ بالأمل إلى ما هناك"(
).
* * *

5- قال تعالى: ﮋ ﭨ ﭩ ﭪ      ﭫ ﭬ ﭭ ﭮ ﭯ ﭰ ﭱ   ﭲ ﭳ     ﭴﭵ ﭶ              ﭷ ﭸ ﭹ ﭺ ﭻ ﭼ ﭽ    ﭾ ﭿ ﮀ ﮁﮂ ﮊ  (
). 

قال الرماني(ت386هـ): "فهذا تشبيه قد أخرج ما لم تجر به عادة إلى ما قد جرت به"(
). وكذا قال أبو هلال في هذا الشاهد(
).

لكن يبدو لي أنَّ في كلامهما -رحمهما الله- سهواً بيِّناً؛ لقولهما: إن الشاهد من قبيل ما لم تجر به العادة إلى ما جرت به، والصواب عكسه وهو "ما جرت به العادة إلى ما لم تجر به"؛ لأن طبيعة الحياة الدنيا مألوفة في العادة من لعب ولهو ومرح وتكاثر وتفاخر ونحو ذلك من متاع الحياة الدنيا التي مآلها الزوال، وهذا هو المشبَّه وقد جرت به العادة، بينما المشبَّه به أمر موسمي لا يتكرر دائماً، وهو الغيث الذي يختلط بالنبات فيكسوه الخضرة، ثم ينقلب في آخر المطاف إلى فناء يكون حطاماً. 

وهذا الشاهد مثل الشاهد الذي تقدم معنا، وهو قوله تعالى (كماء أنزلناه من السماء فاختلط به نبات الأرض...)، وثمة ذُكِرَ أنَّه تشبيه ما جرت به العادة إلى ما لم تجر به؛ مما يؤيد حصول السهو في نص الرماني وأبي هلال المتقدِّم. 

ووجه الشبه بين الطرفين في الشاهد: شدّة الإعجاب، ثم سرعة الانقلاب(
)، والسر في هذا التشبيه هو عدم الثقة في الحياة الدنيا الفانية، فلا يُرْكَن إليها، فهي تخدع طالبها، كالغيث يعجب الكفار نباته مدة قليلة ثم يكون حطاماً.

وقد جاءت أجزاء هذه الصورة في هذا الشاهد متماسكة بحيث لو حاولنا فصل أحد الأجزاء لانفرط عقد الصورة، وتبددت معالم الجمال فيها، والغرض من وراء هذا التشبيه المركب توضيح حقيقة هذه الحياة الخادعة بزينتها وبهرجتها، فإنها حقير فانية؛ فالمعجبون بزينة الحياة الدُّنيا المغرورون بها هم الكفّار، فليحذر المسلم من الثقة بها والركون إليها. 
وقد تضمنت هذه الآية بعض الإشارات الرائعة التي لا تفهم إلاَّ بذكاء لمّاح، ومن ذلك استعمال لفظة (الكفّار) المرادفة في المعنى للفظة (الزارع) كَمَثَلِ غَيْثٍ أَعْجَبَ الْكُفَّارَ نَبَاتُهُ ...أي: أعجب الزراع نباته، فلم يُستعمل في الآية لفظة "الزرّاع" وإنما جيء بمرادفها وهو لفظ (الكفار)، إشارة بأنّ مقابل الزرّاع في المشبَّه هم الكفّار بالرحمن، إذ هم المعجبون بالدنيا المطمئنون إليها، كما أن الكفار الزراع هم كذلك معجبون بالنبات، إذا نزل عليه الغيث فاخضرّ(
). ويؤيد ما ذُكِرَ بأن المقصود بالكفار هم الزراع ما ورد في آخر سورة محمد من لفظ (الزراع) حيث يقول تعالى: (يعجب الزراع) (
).

ويحتمل أن يكون المراد بالكفار في الشاهد على الحقيقة؛ فإن الآية تحذر من الدنيا التي ركن إليها الكفار قالوا: ما هي إلا حياتنا الدنيا نموت ونحيا، والدنيا كموسم الربيع اخضرت الأرض واكتست باللزن الزاهي ثم جاء بعد ذلك الجفاف وسموم الصيف وحره فقضى على ذلك النبات الخضر.
وقد تمَّت دراسة هذا النوع من التشبيه فيما مضى، وذكرت أنه من تشبيه المعقول بالمحسوس عند ابن سنان، أو من التشبيه التمثيلي عند عبد القاهر الجرجاني، أو من التشبيه المركب (البعيد الغريب) عند السكاكي والقزويني والتفتازاني. 

* * *

تشبيه ما لا يُعْرَف بالبديهة إلى ما يُعْرَف بها: 

وهذا مصطلح من مصطلحات القدامى في مسائل التشبيه، ويعنون به: أن يكون المشبَّه مما يحتاج إلى تأمُّل وطول نظر حتى يدرك على حقيقته، ومن أسباب ذلك:

1- قد يكون السبب في ذلك عدم استطاعة تصوره؛ لأنه من خصائص الدار الآخرة كأوصاف الجنة وما فيها من الحور العين ونحو ذلك.

2- وقد يكون السبب تركيب الصورة إذا كانت من المعقولات؛ لأن التراكيب التي تتحد وتعطي صورة واحدة ملتئمة تحتاج إلى شيء من التأمل كما سيأتي في تصوير اليهود وحملهم التوراة، بخلاف الشيء المفرد كالرجل، والأسد، أو التركيبات الحسية فإنها ظاهرة أيضاً فلا تحتاج في تصورها إلى تأمل. 

وهذا المصطلح الذي هو تشبيه ما لا يعرف بالبديهة إلى ما يعرف بها قد يتداخل مع المصطلح السابق الذي هو تشبيه ما لا يعرف بالعادة إلى ما يعرف بها؛ وذلك بالنظر إلى اعتبار ذلك، فإن نظرت إلى التأمل في التصور فقد يكون من تقسيم البداهة وعدمها، وباعتبار حدوثه في العادة فيكون من تقسيم ما جرت به العادة إلى خلافه. وسينجلي ذلك أكثر أثناء تحليل الشواهد التالية:

1- قال عز وجلّ: ﮋ ﭗ ﭘ  ﭙ ﭚ ﮊ (
). 

استشهد الرماني(ت386هـ) بهذه الآية وقال: "فهذا تشبيه قد أخرج ما لا يعلم بالبديهة إلى ما يُعْلَم... "(
). وهكذا قال أبو هلال(
).

وخصَّ العرض بالذكر دون الطول في الآية، للمبالغة في وصف الجنة بالسعة، فإذا كان هذا عرضها فكيف يكون طولها؟!(
)، ويحتمل أن يكون العرض مراداً به الطول أيضاً كما قال الثعالبي: "(عرض الأرض) من أمثالهم: أوسع من عرض الأرض، والعرب إذا ذكرت عرض الشىء أرادت به: الطول والعرض؛ كما قال الله تعالى: (وجنة عرضها السموات والأرض)"(
).

وسواء هذا المعنى أو ذاك، فإن فيه وصف الجنة بالسعة؛ التي لا يمكن إدراكها ولا الإحاطة بها؛ ولا أن يخطر حقيقتها على قلب بشر مهما تأوَّل أو تصوَّر، ولذا قرَّب سبحانه وتعالى وصفها بما يعرفه الإنسان في هذه الحياة من الأشياء الحسية وهي أقصى ما يمكن أن يتخيله أو يراه من عرض السموات والأرض، ومن هنا قال القدامي من البلاغيين: تشبيه ما لا يعلم بما يعلم. 
فوجه الشبه هو العِظَم والسعة، والفائدة من هذا التشبيه : التشويق إلى الجنَّة، فليتنافس المتنافسون فيها، وليسارعوا إليها(
).
ويتفق البلاغيون في مثل هذا النوع من التشبيه على أنه ظاهر جلي، لأنّ طرفَيْه مذكوران، وهما مفردان، محسوسان بحاسة البصر، فعرض الجنة محسوس على ما وعد الرحمن به عباده، وسيدرك بالبصر، وعرض السموات والأرض محسوس أيضاً، ولكن الأداة ووجه الشبه محذوفان، تقديره: وجنة عرضها كعرض السموات والأرض، وهذا ما يسمَّى بالتشبيه البليغ(
). 

وأشاد التفتازاني بالتشبيه البليغ وجعله من عداد البعيد الغريب فقال: "(و) التشبيه (البليغ ما كان من هذا الضرب) أي من البعيد الغريب دون القريب المبتذل (لغرابته) أي لكون هذا الضرب غريبا غير مبتذل (ولأن نيل الشئ بعد طلبه ألذ) وموقعه في النفس ألطف..." (
).
* * *

2- قال تعالى: ﮋ ﮆ       ﮇ    ﮈ ﮉﮊ ﮊ (
). 

قال الرماني(ت386هـ) في هذه الآية: "فهذا تشبيه قد أخرج ما لا يعلم بالبديهة إلى ما يعلم بالبديهة..." (
). وهكذا قال أبو هلال(
).

معنى ذلك: أن الذين اتخذوا من دون الله أولياء يعبدونهم ويسألونهم حوائجهم، أمرهم غريب لمن يتأمل، كيف يتصور من العاقل أن يسجد لمثله فضلاً عن غير العاقل؟! ولذلك عندما تأمل الأعرابي حالته مع الأصنـام قال:

    أَرَبٌّ يَبُولُ الثُّعْلُبَانُ برَأْسِهِ      لَقَدْ ذَلَّ مَنْ بَالَتْ عَلَيْهِ الثَّعَالِبُ!(
).

ولعل هذه الصورة التركيبية التي تبين حال هذا المشرك مع معبوده والتي ثير العجب فيمن يتأمل هي ما عناها العلماء بقولهم: ما لا يعلم بالبديهة؛ وهي المشبَّه. أمَّا المشبَّه به فظاهر لا يحتاج إلى تأمُّل لكونه يرى محسوساً في البيوت وخارجها، وهو العنكبوت في بنائها بيتاً ضعيفاً يتهاوى لا ينفعها من حر ولا برد.
ووجه الشبه في الآية: ضَعْف ما يعتمد عليه، فالأصنام لا يمكن الاعتماد عليها، كما أن بيت العنكبوت كذلك(
). وقد أفاد التشبيه الحذر الشديد من حمل النفس على الغرور بالعمل على غير يقين، مع الشعور بما فيه التوهين(
).

قال القرطبي : "هذا مثل ضربه الله سبحانه لمن اتخذ من دونه آلهة لا تنفعه ولا تضره ، كما أن بيت العنكبوت لا يقيها حرا ولا برداً"(
).
وجاء البلاغيون بعد القرن الرابع ووقفوا عند هذا الشاهد، ونظروا إليه باعتبار آخر غير ما نظر إليه أولئك، حيث جعله ابن سنان من تشبيه الشئ بما هو أعظم وأبلغ، وأن هذا من دواعي حسن التشبيه(
).

وأورد عبد القاهر الجرجاني هذا الشاهد، واستشهد به على أن المشبَّه به المركب الذي كانت أداته الكاف قد يكون معرفةً، كالآية (كمثل العنكبوت...) والعنكبوت معرفة بأل، حيث يقول: "والجملة إذا جاءت بعد المشبَّهِ به، لم تخلُ من ثلاثة أوجه أحدها أن يكون المشبَّه به معبَّراً عنه بلفظ موصولٍ، وتكون الجملة صِلة، كقولك أنت الذي من شأنه كَيْتَ وكيت، كقوله تعالى: ﮋ ﭑ ﭒ    ﭓ ﭔ ﭕ ﭖ ﭗ ﭘ ﭙ  ﮊ(
). والثاني أن يكون المشبَّه به نكرةً تقع الجملة صفةً له، كقولنا أنت كرجل من أمره كذا وكذا، ... والثالثُ أن تجيء مبتدأةً، وذلك إذا كان المشبَّه به معرفةً، ولم يكن هناك الذي، كقوله تعالى: ﮋﮆ       ﮇ    ﮈ ﮉﮊ ﮊ(
) "(
).
وذهب القزويني في هذا الشاهد إلى ما قاله عبد القاهر فيه(
).
* * *

3- قال تعالى: ﮋ ﮊ ﮋ ﮌ ﮍ ﮎ ﮏ    ﮐ ﮑ  ﮒ    ﮓ ﮔﮕﮊ(
).

استشهد بالآية المبرِّد (ت286هـ) على أنها من التشبيه الحسن؛ الذي يكون وجه الشبه فيه أقوى وأوضح في المشبَّه به، أمَّا التشبيه الذي لا يحقق هذا الشرط في وجه الشبه فهو تشبيه بعيد عن الذوق غير مقبول، حيث يقول: " وأما التشبيه البعيد الذي لا يقوم بنفسه، فكقوله:

بل لو رأتني أختُ جيراننا     إذْ أنا في الدار كأني حمارْ(
)
قال: "فإنما أراد الصحَّة! فهذا بعيد؛ لأن السامع إنما يستدلّ عليه بغيره. وقال الله جل وعز –وهذا البيِّن الواضح-: ﮋ ﮑ  ﮒ    ﮓ ﮔﮕﮊ والسِّفْرُ: الكتاب، يقول: ﮋ ﮊ ﮋ ﮌ ﮍ ﮎ ﮏ    ﮐﮊ في أنهم قد تعاموا عنها، وأضربوا عن حدودها وأمرها ونهيها، حتى صاروا كالحمار الذي يحمل الكتب ولا يدري ما فيها"(
). 

وقد سبق أن شرحت ما عناه المبرد بقوله: "إنما أراد الصحة"؛ أي: أراد الشاعر أن يصف نفسه بالقوة والصحة والعافية، ولكن هذه الصفة لم تكن بيِّنةً وواضحة ومشهورة في المشبه به الذي هو الحمار، ولذلك عُدَّ هذا التشبيه بعيداً عن الذوق، إذِ الحمار تظهر فيه البلادة.  
واستشهاد المبرد بالآية لبيان ما في البيت من عيب وخلل في التشبيه، حيث جاء بالآية ليدلل على حسن التشبيه، وعقَّب عليها بتوضيح الطرفين المركبين، بأن المشبّه هو حال اليهود الذين حفظوا التوراة، ولكنهم تعاموا عنها ولم ينتفعوا بما فيها، والمشبَّه به: هو حال الحمار يحمل كتب العلم النافعة ولا ينتفع بشيء منها، ولا يدري ما فيها، فإذا تأمَّلنا في المشبَّه نعلم أنه ليس هناك حمل حقيقي من اليهود، وإنما حملهم معناه: حفظوها، ولم يعملوا بها، بخلاف حمل الحمار أسفاراً فإنّه حقيقي مشاهد.

وقد لاحظ الرماني (ت386هـ) هذا التشبيه الذي في هذا الشاهد المركب الطرفين، وأن المشبَّه المركَّب عقليّ؛ يحتاج في إدراكه إلى تأمّل، وأن المشبه به حسي فلا يحتاج فيه إلى تأمل وطول نظر، فقال: "وهذا تشبيه قد أَخْرَج ما لا يعلم بالبديهة إلى ما يعلم بالبديهة..."(
). وهكذا قال أبو هلال العسكري (ت395هـ)، كعادته في اتباعه للرماني(
). 

ووجه الشبه في الشاهد: حرمان الانتفاع بأبلغ نافع مع تحمل التعب والمشقَّة، وقد فصَّل عبد القاهر الجرجاني هذا الوجه في الآية، وأفاض فيه، وذكر أنّ كلاًّ من الطرفين مركب من أجزاء تضامت وامتزجت وكونت صورة واحدة، ولو فَصَلْنا أجزاء هذا التشبيه المركب إلى مفرد فشبهنا اليهود بالحمار، والتوراة بالأسفار، وحفظ اليهود للتوراة بحمل الحمار للأسفار لشوهنا الصورة وأضعنا الغرض المقصود من التشبيه، وهو ذمّ اليهود على حفظ التوراة وتحملهم التعب والمشقة في سبيل ذلك، مع عدم الانتفاع بشيء منها (
).

والفائدة من هذا التشبيه: ذمُّ "مَنْ ضيَّع العلم بالاتّكال على حفظ الرواية من غير دراية"(
).
* * *

4- قوله تعالى: ﮋ ﯶ      ﯷ ﯸ ﯹ ﮊ (
). 

استشهد الرماني(ت386هـ) بالآية على أنّ المشبَّه مما يحتاج في إدراكه إلى تأمُّل والمشبَّه به لا يحتاج إلى تأمُّل: "وهذا تشبيه قد أخرج ما لا يعلم بالبديهة إلى ما يعلم..." (
). وهكذا قال أبو هلال(
).

والخاوي: الخالي مما كان مالئا له وحالا فيه(
). ووصف {نَخْلٍ} بأنها {خاوية}: أي: خالية من الناس، بمعنى قلعت أصولها من أماكنها ورميت وتبعثرت هنا وهناك، فلا يرتادها الناس، لقبح منظرها وخرابها، قال ابن عاشور: "وصْف نخل بأنها خاوية باعتبار إطلاق اسم النخل على مكانه بتأويل الجنة استخدامٌ معناه: نخل خاويةٌ أماكنها"، ثم قال: "وهذا الوصف لتشويه المشبه به بتشويه مكانه، ولا أثر له في المشابهة، وأحسنه ما كان فيه مناسبة للغرض من التشبيه كما في الآية؛ فإن لهذا الوصف وقعاً في التنفير من حالتهم ليناسب الموعظة والتحذير من الوقوع في مثل أسبابها"(
).

فالمشبَّه: هيئة هؤلاء القوم وهم صرعى لا حياة لهم، والمشبَّه به: أصول النخل الخالية من أماكنها التي غُرسَت فيها. ووجه الشبه: الخلوّ من الأرواح(
). وقد أبان هذا التشبيه عن حقارة ما يؤول إليه حال الإنسان إذا عصى الله ورسوله(
).

وهذه الآية مثل الآية السابقة التي وردت شاهداً في تشبيه (ما لم تجر به العادة إلى ما جرت به)، وهي قوله تعالى: ﮋ ﯘ                ﯙ ﯚ    ﯛ  ﯜ ﯝ ﮊ(
)، وكلاهما في قصة عاد، وأن عذاب الله قد حلَّ بهم، فصاروا كأعجاز نخل. إلا أن الفرق بينهما أن الشاهد هنا باعتبار التأمل في المشبه من جهة كون مفارقة الروح للأجساد، وما يتعلق بذلك من سكرات، وما تفعله هذه الريح بهم إلى أن يموتوا، وكيف كانت حالتهم بعد الموت. بينما في الآية السابقة وردت باعتبار أنّ هذا شيء نادر الوقوع ولم تجر به العادة، فإنّ "الريح صرعتهم صرعا تفلقت منه بطونهم وتطايرت أمعاؤهم وأفئدتهم فصاروا جثثا فرغى"(
)، فالتشبيه من جهة قلع الريح لهما. هذا ما ظهر لي من خلال النظر في أقوال العلماء، والله أعلم.

ومجيء صفة النخل مؤنثة ﮋ ﯸ ﯹﮊ ، وفي الشاهد السابق جاءت صفة النخل مذكراً ﮋ  ﯜ ﯝﮊ، وأنّ مساق القصة في قوم عاد قصة واحدة، فالتأنيث نظراً لمعنى (النخل) لأن مفردها (نخلة)، ويجوز التذكير نظراً لاسم الجنس(
). وفيه مراعاة للفواصل القرآنية(
). فآية سورة القمر: ﮋ ﯘ        ﯙ ﯚ    ﯛ  ﯜ ﯝ ﮊ ، ملائمة تماماً لفواصل الآيات في تلك السورة ، حيث وردت جميع الفواصل مختومة بصوت (الراء) ، كـ ( القمر ، مستمر ، مستقر، مزدجر ،…) ، وإنَّ الخروج في آية واحدة - من أصل خمسٍ وخمسين آية - فيه من الثقل على السامع ما فيه .

وكذا الحال في الآية الأخرى من سورة الحاقة: ﮋ  ﯶ   ﯷ ﯸ ﯹﮊ، فهي مناسبةٌ تمام المناسبةِ للفواصل في تلك السورة ، كـ(الطاغية، عاتية، باقية، رابية، واعية …). والله أعلم.

* * *

تشبيه قد أخرج ما لا قوّة له في الصفة إلى ما له القوة:

ويراد بهذا المصطلح تشبيه الأضعف بالأقوى، للمبالغة بأن المشبَّه صار في قوة المشبه به في الصفة المشتركة بينهما. وورد في هذا شاهدان:

1- قوله تعالى: ﮋ ﮯ  ﮰ ﮱ ﯓ ﯔ         ﮊ (
). 

قال الرماني(ت386هـ): "وهذا تشبيه قد أخرج ما لا قوّة له في الصفة إلى ما له القوة، ..."(
).
الصلصال: هو الطين(
)، والمراد هنا: الطين اليابس بدلالة التشبيه. فالمشبَّه: الصَّلصَال (الطين اليابس الذي لم يطبخ بالنار). والمشبَّه به: الفخار وهو الطين اليابس المطبوخ بالنار، كالخزف المصنوع المشوي. ووجه الشبه: كما قال الرماني: "الرخاوة والجفاف، وإن كان أحدهما بالنار والآخر بالرِّيح"(
)، وأنّ الذي كان جفافه بالريح والهواء أضعف قوةً من الذي كان طُبِخ بالنار، ولذا قالوا فيما سبق: تشبيه ما لا قوة له بما له قوة. وقد بيَّن القرآن الكريم مراحل خلق الإنسان وهي : 

1- التراب اليابس الذي لم يخلط بشيء قال تعالى: (خلقه من تراب ثم قال له كن فيكون).

2-  ثم خُلِط هذا التراب بالماء حتى صار طيناً فقال تعالى: (إني خالق بشراً من طين).
3-  ثم ترك الطين حتى صار مسنوناً تغيرت رائحته فصوَّره كما يُصوَّر الإبريق وغيره من الأواني قال تعالى: (ولقد خلقنا الإنسان من صلصال من حمإ مسنون). 
4- ثم تركه حتى صار يابساً في غاية الصلابة فأصبح صلصالاً كالفخار، قال تعالى: ﮋ ﮯ  ﮰ ﮱ ﯓ ﯔ         ﮊ.

ولذلك قال الرماني : "وقد تضمنت الآيات البيان عمّا يوجبه تقليب الحيوان من حال إلى حال من جاعل قادر قلّبه من أصل هو أبعد شيء من حال الحيوان إلى الحيوان "(
) .

* * *

2- قال تعالى: ﮋ ﭳ ﭴ ﭵ ﭶ ﭷ ﭸ            ﮊ (
).

استشهد بهذا الشاهد الرماني (ت386هـ) فقال: "فهذا تشبيه قد أخرج ما لا قوة له في الصفة إلى ما له قوة فيها.. "(
). وهكذا قال أبوهلال(
).

فالمشبَّه هو الجواري (السفن) ومعلوم أنها تصنع من ألواح ضخمة، ولكن السفن أضعف قوة من ضخامة الجبال، إلا أن التشبيه أفاد أنها تكاد تكون من جنس الجبال في الضخامة والعظمة، ولهذا قالوا: تشبيه ما لا قوة له في الصفة بما له قوة. 

وأشار أبو هلال إلى أمر آخر أيضاً من خلال هذا الشاهد فذكر أنّ التشبيه يقتضي أن يكون في بعض الصفات لا في جميعها، وإلا صار المشبه عين المشبه به فقال: "إنما شبّه المراكب بالجبال من جِهَةِ عِِظَمِهَا لا مِن جهة صلابتها ورسوخها ورزانتها، ولو أشبه الشيءُ الشيءَ من جميع جهاته لكان هو هو"(
). 

بيَّن أبو هلال أن للمشبه به في هذا الشاهد صفات كثيرة، منها الصلابة، والرسوخ والثبات، والرزانة، وهذه لا توجد في السفن، ولذلك روعيت الصفة المشتركة بين الجبال والسفن وهي الضخامة والعظمة. وهذه لفتة جميلة من أبي هلال، ولذلك قال البلاغيون بعده: التشبيه صفة الشيء بما قاربه وشاكله من جهة واحدة، أو من جهات كثيرة لا من جميع جهاته؛ لأنه لو ناسبه مناسبة كلية لكان إياه(
).

وهذا قريب مما تقدم معنا في تحليل الشاهد (كأنهن بيض مكنون)، بأن المبرد ألمح إلى أنه يشترط في وجه الشبه دقة الملاحظة وأن يرى الصورة التي هي أوضح في المشبه به. 
ويذكر البلاغيون كذلك في بيان مفهوم وجه الشبه أن الصفة المشتركة قد تكون تحقيقية موجودة في الطرفين كالشجاعة الموجودة في الرجل والأسد بغض النظر عن قوتها أو وضوحها في أحدهما، وقد تكون الصفة المشتركة تخييلية بحيث لا تكون في أحد الطرفين إلا على سبيل التأويل والتخييل كقولهم: ألفاظه كالعسل في الحلاوة، هذه الحلاوة وإن كانت موجودة في العسل فهي غير موجودة في الألفاظ(
).

فإذا نظرنا إلى الشاهد هنا نجد أن وجه الشبيه حقيقي، فالعظم والضخامة متحقق في السفن والجبال، وأن كِلاَ الطرفين محسوسان، وأن وجه الشبه أقوى وأظهر في المشبه به، وقد أعطى هذا التشبيه صورة قوية للمشبه وهي السفن الضخمة التي كالجبال، تستطيع الجري على صفحات الماء الرقيقة، فهذا من عجائب صنع الله وقدرته الباهرة،  إضافة إلى ما فيها من التسخير الإلهي لعباده لينتفعوا بها أيما انتفاع، وهذا من آلائه العظيمة التي يجب علينا شكرها.

(((
المبحث الثاني:

المجاز المرسل

سبق أن ذكرت أن البلاغيين يقسِّمون المجاز اللغوي باعتبار العلاقة إلى استعارة ومجاز مرسل، فإذا كانت العلاقة المشابهة فهو استعارة، وإلا فهو مجاز مرسل(
).

وقد أشار البلاغيون الأوائل إلى المجاز المرسل في مصنفاتهم، واستشهدوا له بما تيسر من الآيات القرآنية، كما في قوله سبحانه وتعالى: ﮋ ﮚ ﮛ ﮊ(
) وقوله سبحانه: ﮋ ﭧ ﭨ ﭩ ﮊ(
)، وقد وجهها سيبويه توجيهاً بلاغيّاً، تنطبق عليه حقيقة المجاز المرسل بعلاقته المكانية، والمجاورة، وإن لم يسمِّه بهذا المصطلح(
).
-ثم جاء الفرّاء (ت207هـ) وأشار إلى ذلك في كتابه معاني القرآن، ووقف عند بعض صوره في القرآن الكريم، كما في قوله تعالى: ﮋ ﯕ  ﯖ  ﯗ  ﯘ  ﯙ       ﯚ  ﯛ  ﯜ  ﮊ (
).(
).  
وسار على منوالهم البلاغيون من بعدهم متأثرين بشواهدهم، وتوجيهاتهم البلاغية، مضيفين إلى ذلك ما تيسر لديهم من الشواهد، إلى أن استقرّ مصطلح المجاز المرسل، وحدَّدوا علاقاته، وأوصلوها إلى ثلاثين علاقة(
)، لكن أشهرها السببية، والمسببية، والجزئية، والكلية، والمحلية، والحالية، واعتبار ما كان، واعتبار ما يكون، والآلية، والمجاورة. ومن العلاقات التي وجدت لها شواهد قرآنية ما يلي:

1- العلاقة المسببية:

وتكون في تسمية الشيء باسم مسبّبه، أو إطلاق المسبّب وإرادة السبب. وقد كثر في القرآن الكريم هذا المجاز المبني على علاقة المسببيّة بصورة أوسع من غيرها(
)، ومنها:

 قوله تعالى: ﮋ ﮄ ﮅ ﮆ ﮇ ﮈ ﮉ ﮊ ﮋ ﮌ  ﮍ ﮎﮏﮊ (
).

في هذه الآية: إطلاق النار على المال الذي يتسبب في دخولها، فالمراد بالنار المال الذي يكون سبباً في النار، وفي تسميته ناراً مجاز مرسل علاقته المسببية، وفي هذا ترهيب وتخويف من أكل مال اليتامى؛ لأنّ آكله يأكل ناراً هائلة شديدة. "والذين يأكلون أموال اليتامى لا يأكلون ناراً، وإنما يأكلون أموال اليتامى، ولمّا كان ذلك مؤدياً إلى النار حتماً وسبباً في عذابها قطعاً عبر عنه به، وفيه مع إبراز هذه السببية وتقويتها تفظيع وتنفير تراه في هذه الصورة.. (يأكلون في بطونهم ناراً) فالقوم يقذفون النار في أفواههم فتندلع في بطونهم. وفي هذا النوع ضرب من الإيجاز؛ لأنك فيها تطوي السبب وتكتفي بالمسبب؛ والإيجاز مقصد من مقاصد البلاغة العربية"(
). 

وقد استشهد الجاحظ بهذه الآية، ولم يعلق عليها، ولكن يفهم من عموم حديثه أنه أوردها شاهداً على المجاز المرسل علاقته (اعتبار ما سيكون)... (
). 
أما السكاكي فيرى أن الآية من باب تسمية السبب باسم المسبب كقولهم: أمطرت السماء نباتا (
). وعلى هذا مضى القزويني في استشهاده بالآية(
).وهذ هو رأي جمهور البلاغيين. 

ومعلوم أن في باب البلاغة لكل امرئ ما نوى، فالشاهد يحتمل أن تكون علاقته باعتبار ما سيؤول إليه، ذلك لأنه في الحقيقة سيتحول ما أخذوه إلى نار  يأكلونها يوم القيامة -عياذاً بالله منها-. ويحتمل ما ذهب إليه الجمهور. والله أعلم.
* * *

2- المحلية:

المحليَّةُ : هي كون الشيءِ يحلُّ فيه غيره، وذلك فيما إذا ذكر َلفظُ المحلِّ، وأريدَ به الحالَّ فيه(
). أي تسمية الشيء باسم محلِّه، كالتعبير بالنادي وإرادة أهله أو أصحابه، ونحو ذلك، ومن هذا قوله تعالى: ﮋﮚ  ﮛ  ﮊ(
)، عبَّر بالقرية عن أهلها لأنها محل لهم، ففي التعبير بها مجاز مرسل علاقته المحلّيّة، وفيه إشارة إلى شيوع الأمر وذيوعه حتى عرفته القرية.
وعلى هذا استشهد سيبويه(ت161هـ-194هـ) فقال: "ومما جاء على اتساع الكلام والاختصار قوله تعالى: ﮋ ﮚ  ﮛ  ﮊ(
) إنما يريد أهل القرية فاختصر، وعمل الفعل في القرية كما كان عاملاً في الأهل لو كان ههنا"(
). 
لاحظ سيبويه –رحمه الله- أنّ الشاهد هنا يستشهد به على اعتبارات مختلفة، قد يكون من باب ذكر المحل وإرادة الحال فقال: "يريد: أهل القرية"، وقد يستشهد به على الإيجاز بالحذف، فيكون من باب حذف المضاف وإقامة المضاف إليه مقامه، وذلك "إذا نقلت الكلمة عن إعرابها الأصلي إلى غيره؛ لأنّ الأصل: واسأل أهلَ القرية، فالحكم الإعرابي الذي يجب للقرية في الأصل هو الجر بالإضافة، فحذف المضاف وأعطي المضاف إليه حكمه الإعرابي، فصار منصوباً بعد أن كان مجروراً، ففي الآية مجاز بالحذف، قال الخطيب في الإيضاح: "واعلم أن الكلمة كما توصف بالمجاز لنقلها عن معناها الأصلي كما مضى توصف به أيضاً لنقلها عن إعرابها الأصلي إلى غيره لحذف ... كقوله تعـالى: ﮋ ﮚ  ﮛ  ﮊ(
) أي أهل القرية فإعراب القرية في الأصل هو الجر فحذف المضاف وأعطى المضاف إليه إعرابه"(
). 
وتبعه في هذا أبو عبيدة، فذكر الوجهين في مواضع متفرقة من كتابه مجاز القرآن، حيث يقول في قوله تعالى ﮋﮚ  ﮛ  ﮊ: " مجازه: وسل من في القرية"(
).  

ويقول: "من مجاز ما حُذف وفيه مضمَر، قال: (وسَلِ الْقَرْيَةَ التي كُنَّا فيهَا والعيرَ التي أَقبَلْنا فيها)، فهذا محذوف فيه ضمير مجازه: وسل أهل القرية، ومَن في العير"(
).

لكن هذان الوجهان للشاهد لا يمكن أن يرادا في وقت معاً؛ لأن القول بالمجاز المرسل ينافي الحذف؛ لأنك نقلت الكلمة من معناها الأصلي إلى معنى آخر ولم تحذف شيئاً. وهذا هو موطن الشاهد في هذا المبحث، والسر البلاغي فيه: "الدلالة على شيوع الفعل وشموله وعمومه للمكان ومَن فيه"(
).

ويحتمل هذا الشاهد نوعاً آخر من المجاز، وهو المجاز العقلي؛ حيث أسند الفعل إلى غير ما حقه أن يسند إليه، والنسبة فيه إيقاعية أي مفعولية، وقد تقدم معنا في علم المعاني.

3- اعتبار ما سيكون:

وهي تسمية الشيء باسم ما سيكون عليه في المستقبل، بمعنى أنه النظر إلى الحال المترقبة والتي يتوقع أن يؤول إليها الشيء فيعبرون بها عنه، يشيرون بذلك إلى أنه آيل إليها لا محالة، وقد جاء هذا في الكتاب العزيز وهو قوله تعالى –جل ثناؤه-: ﮋ... ﯜ     ﯝ  ﯞ    ﯟﯠ  ﮊ(
).

الشاهد في الآية: (أعصر خمراً) أي عنباً يصبح عصيره بعد التخمير خمراً، ففي إطلاق الخمر على العنب مجاز مرسل علاقته اعتبار ما يكون، وفي التعبير بالخمر مبادرة إلى ذكر المقصود، ومسارعة إلى بيان المراد، فهم لا يعصرون العنب من أجل عصيره، وإنما بغرض تخميره وتحويله إلى خمر. وعلى هذا استشهد الفراء (ت207هـ) بهذه الآية فقال: "أي عنباً يصير خمراً"(
). وكذلك المبرّد (ت285هـ)، حيث يقول: "أي: أعصر عنباً فيصير إلى هذه الحال"(
). واستشهاده بالآية لتوضيح قاعدة بلاغية حيث كان يبين أنَّ مثل هذا الأسلوب موجود في اللسان العربي، مستشهداً له بكثير من النصوص والشواهد ومن بينها هذا الشاهد القرآني.
ومعنى هذا: إني أَعْصِرُ عِنَباً ليكون فيما بَعْدُ خَمْراً، فَأُطْلِقَ في هذه العبارة لفظُ الْخَمْر عَلى الْعِنَب باعتبار المقصود من عَصْرِه وهو أن يكون فيما بَعْدُ خمْراً. 
وظاهرٌ أَنَّ فائدة هذا المجاز الإِيجاز، وهو من الأغراض البلاغيّة الكبرى، فبدل أن يقول: إني أراني أعصر عنباً ليكون في المستقبل خمراً، قال: إني أراني أعْصِر خمراً. والقرينة الصارفة قرينة عقلية، لأنّ الخمر لا تُعْصَر"(
).

وسار البلاغيون المتأخرون على ذلك (
). لكن ابن جني في الخصائص في باب في كثرة الثقيل وقلة الخفيف: ذكر أنّ علاقة المجاز المرسل في الشاهد المسببية فقال: "( إني أراني أعصر خمرا )، وإنما يعصِر عنبا يصير خمرا) فاكتفى بالمسبّب الذي هو الخمر من السبب الذي هو العنب"(
).

وأيده الثعالبي بقوله: "والعرب تسمي الشيء باسم غيره إذا كان مجاورا له أو كان منه بسبب كتسميتهم المطر بالسماء لأنه منها ينزل وفي القرآن : ﮋ ﭑ   ﭒ ﭓ ﭔ ﭕ ﮊ(
) أي المطر وكما قال جلَّ اسمه : ﮋ ﯜ     ﯝ  ﯞ    ﯟﯠ  ﮊ(
) أي عنبا ولا خفاء بمناسبتها"(
).

وهناك رأي ثالث وهو أن الشاهد من الاستعارة، وإليه ذهب ابن الأثير في المثل السائر عندما كان يرد على أبي حامد الغزالي الذي ذهب إلى أن الشاهد من قبيل المجاز المرسل يقول: "...هو من باب الاستعارة لا بل أوغل في المشابهة من ذلك؛ لأن الخمر من العنب وليس الأسد من الرجل ولا الرجل من الأسد"(
). 

وجاء ابن أبي الحديد فرد على ابن الأثير، وقرر أنه من المجاز المرسل الذي علاقته باعتبار ما سيكون، وقال: " ... الخمر والعنب -ليت شعري- في أي الخواص اشتركا حتى يقول إن هذا القسم داخل في القسم الذي قبله؟. فأما قوله: بل هذا أوغل في المشابهة من الأسد للشجاع، لأن الخمر من العنب، وليس الأسد من الإنسان، فإنه يقال له ليس كون الخمر من العنب مما يقتضي المشابهة التي ينقل لأجلها اسم أحدهما إلى الآخر، فإن الدقيق من الحنطة، ولا يجوز أن يقال إنه لما كان منها كان أوغل في التشابه من استعارة الأسد للشجاع، فوجب أن يطلق على الحنطة لفظ الدقيق..." (
).
وبناء على هذا يترجح قول الجمهور بأنّ الشاهد من المجاز المرسل الذي علاقته باعتبار ما سيكون .

* * *

5- الآلية:

قال تعالى: ﮋ ﭑ  ﭒ  ﭓ  ﭔ  ﭕ  ﭖ  ﮊ(
). 

استشهد بهذا الشاهد ابن قتيبة (ت276هـ) في باب الاستعارة فقال: "ومن الاستعارة: اللسان يوضع موضع القول؛ لأنّ القول يكون بها قال الله عز وجل: ﮋ ﭑ  ﭒ  ﭓ  ﭔ  ﭕ  ﭖ  ﮊ: "أي: ذكراً حسناً"(
).
ولم يكن مفهوم الاستعارة قد اتضح تماماً في عصر ابن قتيبة لذلك عدَّ هذا الشاهد من الاستعارة، وهو من المجاز المرسل. والمبرد يجعل اللسان بمعنى الثناء الحسن (
).

وما ذكروه من أن هذا الشاهد من المجاز المرسل، وفيه تسمية الشيء باسم آلته التي يحصل بها - تؤيده بعض الآيات القرآنية كقوله تعالى: ﮋ ﮖ ﮗ  ﮘ ﮙ ﮚ ﮛ ﮜ ﮊ(
)، فالمراد باللسان: اللغة، واللسان آلته، ففي التعبير به مجاز مرسل علاقته الآليّة. والمتأخرون يعدونه من المجاز المرسل، ومما يسمى فيه الشيء باسم آلته كقوله تعالى: ﮋ ﭑ  ﭒ  ﭓ  ﭔ  ﭕ  ﭖﮊ، أي: ذكرا جميلا وثناء حسنا(
). 
(((
المبحث الثالث:
الاستعارة

أولاً: شواهد الاستعارة التصريحية الأصليّة:

1- قال تعالى: ﮋ ﭙ  ﭚ ﮊ (
).

استشهد ابن قتيبة (276هـ) بهذه الآية في باب الاستعارة، على أنها جارية في كلمة (هواء)، فقال: "يريد: أنها لا تعي خيراً؛ لأن المكان إذا كان خالياً فهو هواء حتى يشغله الشيء"(
). 
واستشهد المبرد (ت285هـ) بالآية أيضاً وفسَّر (هواء) بأنها خالية، وكان إيراده للشاهد لشرح عبارات لغوية حيث ذكر أنه يقال: (هذا هواء يا فتى) في صفة الرجل إنما هو ذمٌ، أي: لا قلب له، قال الله عز وجل: ﮋ ﭙ  ﭚ ﮊ أي خالية(
).
وكذلك استشهد بها أبو هلال (ت395هـ) في باب الاستعارة والمجاز فقال: "ﮋﭙ  ﭚ ﮊ ، أي لا تعي شيئاً، لأن المكان إذا كان خالياً فهو هواء حتى يشغله شيء. وهذا أوجز من قولك: لا تعى شيئاً، فلإيجازه فضل الحقيقة"(
).
والنصوص السابقة تشير إلى أنّ المعنى في الآية هو خلوُّ قلوب الكفار يوم القيامة عن جميع الخواطر والأفكار، ولا تعي ولا تدرك شيئاً؛ لعظم ما نالهم من الحيرة عندما رأوا العذاب، وخلوُّها أيضاً من كلِّ سرور؛ لكثرة ما هم فيه من الحزن(
).
وتفسير البلاغيين لكلمة (هواء) بقولهم: (لا تعي خيراً) هو أصل العبارة قبل أن يستعار لها لفظ (هواء)، فالمشبَّه في الأصل هو (لا تعي خيراً) والمشبَّه به: (هواء) والجامع بينهما: الخلو والفراغ، ثم طوي ذكر المشبَّه وهو (لا تعي خيراً)، وبقي لفظ المشبَّه به فقط وهو (هواء)، فقال تعالى: (وأفئدتهم هواء)، والتصريح بلفظ المشبَّه به هو ما يسمَّى عند البلاغيين بالاستعارة التصريحية(
). 

وصرح أبو هلال بأنّ مثل هذه الاستعارة وما شاكلها - لها فضل ومزية على الحقيقة؛ لأنها تفعل في نفس السامع ما لا تفعل الحقيقة(
).

وفيما تقدَّم يظهر أن البلاغيين ذهبوا إلى أن هذا الشاهد من قبيل الاستعارة، لكونهم نظروا إلى لفظ (هواء)، وأنها مستعارة لمعنى (لا تعي خيراً)، فـ(هواء) خبر للمبتدأ، وكذلك (لا تعي خيراً) خبر للمبتدأ.

ولكن عند التأمُّل في الشاهد نجد أنه يترجَّح التشبيه، وذلك بأن يكون المبتدأ (أفئدتهم) هو المشبَّه، والخبر (هواء) هو المشبَّه به، وأن أداة التشبيه محذوفة، فتكون البلاغة في الجملة الاسمية بكاملها، مما يعطي تصويراً دقيقاً للقلب الفارغ الفزع، فيكون قلباً بدون عقل، كما قال تعالى: (وأصبح فؤاد أم موسى فارغاً إن كادت لتبدي به لولا أن ربطنا على قلبها)، وفي بعض كتب التفاسير يؤيد ما أشرت إليه، قال ابن عطية: "وأفئدتهم هواء: تشبيه محض؛ لأنها ليست بهواء حقيقة، وجهة التشبيه يحتمل أن تكون في فراغ الأفئدة من الخير والرجاء والطمع في الرحمة فهي منخرقة مشبهة الهواء في تفرغه من الأشياء وانخراقه ويحتمل أن يكون في اضطراب أفئدتهم وجيشانها في صدورهم وأنها تجيء وتذهب وتبلغ على ما روي حناجرهم فهي في ذلك كالهواء الذي هو أبدا في اضطراب... وعلى هاتين الجهتين يشبه قلب الجبان وقلب الرجل المضطرب في أموره بالهواء"(
). 

فالقول بالاستعارة والقول بالتشبيه يتفقان في المعنى المراد، إلا أن بلاغة التشبيه في هذا المقام أكثر دقَّة؛ لما فيه من تصوير المشهد المروِّع لقلوب المشركين، فقلوبهم طائرة طائشة لا تدرك شيئاً كالهواء الطائش دون جهة، ثم حذفت الأداة دلالة على قوة التشبيه؛ فقد جعل القلوبَ هي عين الهواء ؛ لشدة حيرتها وذهولها من فزعِ ذلك اليوم العظيم. وحذف الأداة ووجه الشبه في مثل هذه الآية هو ما اصطلح عليه البلاغيون بالتشبيه البليغ. وقد سبق إيضاح هذا المصطلح في مبحث التشبيه.
ويلاحظ من شرح المبرد للشاهد (هواء) أي: (خالية) بالتأنيث ولم يقل: (خالٍ) مع أن الهواء مذكر!. فهو يشير بهذا إلى أنّ الأفئدة جمع وهو مبتدأ، والخبر المطابق له أن يقال (أهوية)، أي: وأفئدتهم أهوية. لكن ورد في الشاهد (هواء) بلفظ المفرد المذكر؟! 

وللخروج من هذا الإشكال فسَّر (هواء) بخالية؛ لأن المعنى الذي يؤدِّيه (هواء) هو التأنيث فيقال: خالية فارغة متجوفة ونحو ذلك، فالتأنيث دلَّ على معنى الجمع فحصلت المطابقة، وبيَّن هذا- العكبريُّ بقوله: "فإن قيل كيف أفرد هواء وهو خبر لجمع؟ قيل: لما كان معنى (هواء) ههنا فارغة متخرقة ، أفرد ، كما يجوز إفراد فارغة ؛ لأن تاء التأنيث فيها تدل على تأنيث الجمع الذي في أفئدتهم، ومثله (أحوالٌ صعبةٌ، وأفعالٌ فاسدةٌ)، وغير ذلك"(
). 

ويمكن أن يجاب أيضاً بأنّ (هواء) مصدر، ويجوز أن يقع المصدر المفرد خبراً عن الجمع، يقال: رجل عَدْل وقوم عدْل وامرأة عدْل، وحينئذ فلا إشكال في الشاهد(
).
* * *
2- قال تعالى: ﮋ ﮎ    ﮏ ﮐ ﮑ   ﮒ ﮓ ﮔ ﮕ ﮖ ﮗ ﮊ(
).

هذه الآية إخبار عن نبي الله سليمان عليه السلام، عندما ندم على ذهاب بعض وقته ولم يذكر الله فيه؛ حيث انشغل بالخيل، فقال: أحببت أي آثرت حُبَّ الخير أي الخيل فلم أذكر ربي في هذا الوقت حتى غابت الشمس (
).

وقد استشهد ابن قتيبة (ت276هـ) بهذه الآية في باب الاستعارة على أن الاستعارة في لفظ (الخير) فقال: "أراد: الخيلَ، فسمَّاها الخيرَ؛ لما فيها من المنافع"(
).
بيان هذا: أنه استعير لفظ (الخير) للخيل، فالمشبَّه هو الخيل، والمشبَّه به هو الخير، والجامع بينهما المنافع، ثم طُوِيَ ذكر المشبه الذي هو الخيل، وصُرِّح بلفظ المشبَّه به فقط وهو (الخير)، وقد أفادت الاستعارة أن المشبَّه من جنس المشبَّه به فلا فرق بين الخيل والخير، وذلك لكثرة الانتفاع بالخيول بما لا يوجد في غيره من الدواب حتى أصبحت هي من الخير المحض، ولذا أكَّد ابن قتيبة هذا المعنى في كتابه المعاني الكبير: "والعرب لكثرة انتفاعها بالخيل تسميها الخير "(
). 

ويقوِّي هذا المعنى ما ورد في الصحيحين: عن النبي ( صلى الله عليه وسلم ) أنه قال: (الخيل معقود في نواصيها الخير إلى يوم القيامة)(
). وكذلك ما ورد في مصحف ابن مسعود: (حب الخيل عن ذكر ربي) باللام(
). 

والخير المراد به في الشاهد هو نقيض الشر، لأن الخير في اللسان العربي له معانٍ عديدة منها: المال وبه فسر قوله تعالى (وإنه لحب الخير لشديد) وقوله تعالى (إن ترك خيرا).  ومنها الاختيار، مصدر خار الله لك في الأمر، ومنها الغلبة: مصدر خرته أخيره إذا غلبته في المخايرة(
).

وبهذا قد اتضح ما في هذا الشاهد من استعارة تصريحية أصليّة؛ حيث صُرِّح فيها بلفظ المشبَّه به فقط، وهو (الخير)، وأصليّة؛ لكونها لم تكن في المشتقات ولا في الحروف.
وما ذهب إليه ابن قتيبة من القول بالاستعارة فإنه قد ينضوي تحت المجاز المرسل لعلاقة الكلية؛ لأن الخيل جزء من الخير. وكذلك يمكن حمل (الخير) على حقيقته، وحينئذ فلا شاهد في الآية. والله أعلم.
* * *

3- قال تعــالى: ﮋ ﮪ  ﮫ  ﮬ  ﮭ  ﮮ   ﮯ  ﮰ  ﮊ(
).

هاتان الآيتان وردتا ضمن الآيات التي تتحدث عن إعلاء منزلة الرسول (صلى الله عليه وسلم)، ورفع مقامه في الدنيا والآخرة.
والشاهد فيهما قوله تعالى: (وزرك)، حيث استشهد به ابن قتيبة(ت276هـ) في باب الاستعارة مبيِّناً جريان الاستعارة فيه فقال: "أي: إِثْمَك...، فشُبِّه الإثمُ بالحَمْلِ؛ فجُعِلَ مكانه"(
).
ومعنى قوله: (أي: إثمك): أنّ الوزر إذا قُصِدَ به الإثم والذَّنْب كما في الآية فيه استعارة؛ لأنّ (الوزر) في أصل الكلام معناه: ما يحمل من متاع ونحوه، وجاء هذا المعنى الأصلي في آية أخرى حيث يقول تعالى: ﮋﯽ ﯾ   ﯿ ﰀ ﰁ ﰂ ﰃ ﮊ(
) ، ومعنى أوزاراً من زينة القوم: أحمالا من حليهم.

وقوله: (فشُبِّه الإثم بالحمل...)، هو بيان لإجراء الاستعارة في كلمة (وزرك)، فقد شُبِّه الإثم وهو معنوي، والمشبَّه به هو الوزر أي الحمل وهو حسي، والجامع بينهما الثقل والإرهاق. 

وقوله: (فجُعِلَ مكانه): معناه: أنْ يُحْذَف المشبَّه، ويؤتى بلفظ المشبَّه به فقط؛ فيقوم مقام المشبَّه في المعنى، قيقال: وزرك: أي إثمك، على جهة الاستعارة، لا على معناه الأصلي.

وقال ابن قتيبة في كتابه عيون الأخبار حيث يقول: "ولهذا قيل للإثم: وزر، شبّه بالحمل على الظهـر، قال اللّه تبارك وتعـالى: ﮋ ﮪ  ﮫ  ﮬ  ﮭ  ﮮ   ﮯ  ﮰ     ﮊ"(
).
وبمثل هذا استشهد أبو هلال بالآية فقال: " فذَكَر الحمْلَ وأراد الإثم؛ لما في وضع الحمل عن الظهر من فضل الاستراحة، وحسَّنَ ذِكْر إنقاض الظهر وهو صوته لذكر الحَمْل، لأن حامل الحمل الثقيل جدير بإنقاض الظهر"(
).
يشير أبو هلال إلى أنّ مما يقوِّي الاستعارة في هذا الشاهد قوله (أنقض)، لأنّ أنقض يتلاءم مع الوزر، وقال أهل اللغة : أنقضَ الحملُ الظهرَ: إذا سمعتَ له صريراً من شدة الحمل(
) ، قال العبَّاس بن مرداسٍ : 

وأنْقضَ ظَهْرِي ما تطَوَّيْتُ مِنهُم      وكُنْتُ عَليْهِمْ مُشْفِقاً مُتَحَنِّنَا(
)
وقد اختلف العلماء في الوزر الذي أضيف إلى النبي صلى الله عليه وسلَّم، فقيل: وضعنا عنك وزرك أي وزر أمتك لاشتغال قلبه بذنوب أمته -جزاه الله أفضل ما جزى نبيا عن أمته -صلى الله عليه وسلم-(
).

وقال أبو حيان: هو كناية عن عصمته -صلى الله عليه وسلم- من الذنوب وتطهيره من الأرجاس(
).  
وقال ابن جرير: وغفرنا لك ما سلف من ذنوبك وحططنا عنك ثقل أيام الجاهلية التي كنت فيها(
).

وقال ابن كثير: هو بمعنى ﮋ ﭗ ﭘ ﭙ ﭚ ﭛ ﭜ ﭝ  ﭞ ﭟﮊ(
)" (
).
وهذا الاختلاف لا يؤثر في الاستعارة التي ذكرها البلاغيون في معنى الوزر، إلاّ أنهم لم يبينوا نوع الاستعارة، واكتفوا بالإشارة إلى أنها في الأصل تشبيه، ثم استعير لفظ المشبه به للمشبه.

ويتبادر إلى الأذهان أنها استعارة مفردة في لفظ (وزرك) لأن الكلمة مفردة، ولكن عند التأمُّل في هذه الاستعارة يظهر لي أنها من الاستعارة المركبة، التي تسمى بالاستعارة التمثيلية؛ إذْ إنّ هذه الكلمة (وزرك) توحي بالتركيب؛ فالمشبه هو: هيئة الإثم الذي يحمله الإنسان في قلبه، والمشبَّه به: هيئة الوزر (الحمل) الثقيل الذي لا يطاق حمله على ظهر حامله، ثم طوي المشبه، وصرح بلفظ المشبَّه به فقط، على سبيل الاستعارة التصريحية التمثيلية، وضابط الاستعارة التمثيلية: هو أن يذكر اللفظ الدال بالمطابقة على الهيئة المشبه بها، ويحذف ما يدلّ على الهيئة المشبه، وتسمى الاستعارة المركبة، أو الاستعارة على سبيل التمثيل(
).

* * *
ثانياً: شواهد الاستعارة التصريحية: التبعية:

1- قال تعالى: ﮋ ﮦ  ﮧ ﮨ ﮩ ﮪ ﮫﮬ ﮊ (
).
الضمير في قوله (بآخذيه) يعود على ما ينفقه الإنسان ابتغاء وجه الله من أموال وثمار وحبوب تخرجها الأرض، فإذا كانت هذه الأرزاق رديئة خبيثة فإن صاحبها لا يقبلها ولا يرغب فيها ولا يحب أن يأخذها إلا إذا أغمض بصره بمعنى تساهل في أخذها بغير طيب نفس، والأرزاق التي هذا شأنها فلا يجوز التصدق بها ولا إخراج الزكاة منها، فإن الله طيب لا يقبل إلا طيباً، ولن تنالوا البر حتى تنفقوا مما تحبون.

 ووقف البلاغيون عند قوله (تغمضوا)، وذكروا أن في هذه الكلمة استعارة، فقال ابن قتيبة (ت276هـ) في توضيح كلمة (تغمضوا): "أي: تترخَّصوا. وأصل هذا: أن يصرفَ المرءُ بصرَه عن الشيء ويُغْمِضَه، فسُمِّي التَّرخُّصُ إغماضاً. ومنه يقول الناس للبائع: أَغْمِضْ وغَمِّضْ, يريدون: لا تستقص وكن كأنّك لم تبصر"(
). وقال أبو هلال بنحو قوله(
).

فصَّل ابن قتيبة الاستعارة في كلمة (تغمضوا)، وأشار إلى أن المشبَّه هو الترخص، والمشبه به: الإغماض، بجامع التغافل والتساهل، ثم أطلق على المشبه لفظ المشبه به فسمي الترخص إغماضاً، أو يقال: طوي ذكر المشبه وصرح بلفظ المشبه به فقط وهو الإغماض. والاستعارة جرت في الفعل فهي تبعية.

ونبَّه أبو هلال على أن التعبير بقوله: (تغمضوا) وقع في موقعه الملائم؛ لأنّ الإغماض فيه تغافل تام، وهذا أبلغ من قولك: تترخصوا، قال: "والاستعارة أبلغ، لأن قولك: أغمض عن الشيء أدعى إلى ترك الاستقصاء فيه من قولك: رخَّصَ فيه"(
).

واستشهد أبو هلال بالآية في موضع آخر على الازدواج حيث يقول: " ولا تكاد تجد لبليغٍ كلاماً يخلو من الازدواج، ولو استغنى كلام عن الازدواج لكان القرآن، لأنه في نظمه خارج من كلام الخلق، وقد كثر الازدواج فيه حتى حصل في أوساط الآيات فضلا عما تزاوج في الفواصل منه. كقول الله تعالى: ﮋ ﮦ  ﮧ ﮨ ﮩ ﮪ ﮫﮬﮊ"(
). 

وتبعه في الاستشهاد بالآية على هذا اللون البديعي أسامة بن منقذ في باب الترصيع فقال: "اعلم أن باب الترصيع هو أن يكون البيت مسجوعاً مثل قوله سبحانه وتعالى: ﮋﮦ  ﮧ ﮨ ﮩ ﮪ ﮫﮬﮊ "(
). 

وسيأتي الحديث مفصَّلاً عن بيان هذا الشاهد في السجع والازدواج إن شاء الله.

* * *

2- قال تعالى: ﮋ ﮗ ﮘ ﮙ ﮚ ﮛ ﮜ ﮝ ﮞ ﮟ ﮠ  ﮡﮊ:(
).

هذا الشاهد من الشواهد المشهورة لدى البلاغيين في باب الاستعارة قديماً وحديثاً؛ فقد أورد الفرَّاء (ت207هـ) هذا الشاهد وذكر ما فيه من استعارة، ويفهم ذلك من خلال تفسيره حيث يقول: "أي: ضالاً فهديناه، ويفسَّر النور بأنّه الإيمان"(
).
اتضح من خلال كلام الفراء أن في هذا الشاهد ثلاث استعارات: (ميتاً: فسَّره بضالاً، أحييناه: فسَّره بهديناه، نوراً فسَّره بالإيمان).

وكذلك ابن قتيبة (ت276هـ) استشهد بهذه الآية وصرَّح بما فيها من الاستعارات الثلاث، على ما ذهب إليه الفراء، فقال: "أي: كان كافراً فهديناه، وجعلنا له إيماناً يَهتدِي به سُبُلَ الخير والنّجاة ... فاستعار (الموت) مكان الكفر، و(الحياة) مكان الهداية، و(النور) مكان الإيمان"(
).
وجاء أبو هلال (ت395هـ) فقال في باب الاستعارة والمجاز: "ومنه قوله عز اسمه: ﮋ ﮗ  ﮘ ﮙ  ﮚ  ﮛ  ﮜ   ﮝ  ﮞ  ﮟ  ﮠ   ﮡ  ﮢ     ﮣ  ﮤ  ﮥ  ﮦ  ﮧ  ﮨﮩ  ﮊ ، فاستعمل (النور) مكان الهدى؛ لأنه أبين، و(الظلمة) مكان الكفر لأنها أشهر"(
).
وأبو هلال اقتصر على استعارتين فقط وهما (النور والظلمات) بمعنى الهدى والكفر، وذكر أن النور أوضح في كونه يستعار للهدى، وأن الظلام مشهور في كونه يستعار للكفر. إلا أنّ الاستعارة في (الظلمات) في هذا الشاهد لم يذكرها سابقوه، فأصبحت الاستعارات أربعاً: اثنتان منها جاءتا على سبيل الاستعارة التبعية، والأخريان على الاستعارة الأصلية، ولم يُعْنَ القدامى ببيان التفصيلات في الاستعارات، وإنما كانوا يكتفون بالتنبيه على مواطنها ، ليعلم ما فيها من بلاغة، وفيما يلي بيان وتوضيح هذه الأربع:
الأولى: (استعارة تبعيّة) في قوله تعالى: ﮋ ﮙ ﮊ؛ فهو اسم مشتق من الموت، والأصل في هذه الاستعارة هو تشبيه الضلال أو الكفر بالموت، بجامع ما يترتب عليهما من الأضرار والمفاسد، ثم استعير الموت للضلال استعارة أصلية؛ لأنه طوي ذكر المشبَّه، ثم اشتقّ من الموت (ميتاً) بمعنى ضالاًّ، وهذا الاشتقاق هو التبعية في الاستعارة، ومما يؤكد أن الموت في هذا الشاهد غير مراد على حقيقته أنَّ سنة الله جرت على أن من مات موتاً حقيقيّاً، فلا حياة له قبل المبعث، فكيف يهتدي في الدنيا؟! (ميتا فهديناه وجعلنا له نورا). 

الثانية: (استعارة تبعية) في قوله: ﮋ ﮚ ﮊ؛ وهو فعل ماضٍ، والأصل في ذلك: أن المشبه هو الهداية، والمشبه به هو الحياة، بجامع ما يترتب عليهما من المنافع والآثار، ثم استعير لفظ الحياة  للهداية على سبيل الاستعارة التصريحية فأطلق على الهداية اسم الحياة، واشتقاق الفعل (أحيينا) -بمعنى هدينا- من (الحياة) استعارة تبعية. 

الثالثة: (استعارة أصلية) في قوله: ﮋ ﮝ ﮊ؛ اسم جنس، فهو غير مشتق، وسبيل الاستعارة فيه حيث شُبِّه الإيمان بالنور، بجامع ما يترتب على كلٍّ من النفع والاهتداء، ثم استعير لفظ المشبه به وهو النور للمشبَّه وهو الإيمان الذي طوي ذكره، على الاستعارة التصريحية، وهي أصلية لجريان الاستعارة في اسم الجنس.

الرابعة (استعارة أصلية) في قوله: ﮋ ﮥﮊ اسم جنس، وهو غير مشتق، وقد شُبِّه الكفر بالظلمات، بجامع ما يترتب على كل منهما من المخاطر، ثم استعير لفظ الظلمات للكفر، استعارة تصريحية أصلية. 

وتقسيم الاستعارة إلى أصلية وتبعية ينظر فيه إلى ذات اللفظ الذي وقع فيه الاستعارة؛ فإن كان اسم جنس سواء كان يدل على ذات مثل أسد، نور، ظلام، أو دلَّ على معنى كمصادر الأفعال(
).

وأمَّا تقسيمها إلى وفاقية وعنادية فينظر إليها باعتبار الطرفين هل يتوافقان في شيء واحد أو لا؟، وقد سبق بيانه قريباً.

وقد تناول عبد القاهر الجرجاني هذه الآية مستشهداً بها على المجاز في الكلمة المفردة –أي الاستعارة في المفرد- لا في الإسناد الذي هو المجاز العقلي، وعبَّر عن الاستعارة في الكلمة بأنه المجاز في المثبَت أي المجاز الواقع في ما ثبت في أصل اللغة وهي الكلمات، كما عبَّر عن الإسناد الذي هو المجاز العقلي بالإثبات، ووقف عند كلمة (أحييناه) وبيَّن أنها مجاز لغوي حيث أطلقت الحياة على العلم والهدى، فقال: "ومثال ما دخل المجازُ في مُثبته دون إثباته، قوله عز وجل: ﮋ ﮗ  ﮘ ﮙ  ﮚ  ﮛ  ﮜ   ﮝ  ﮞ  ﮟ  ﮠ   ﮡ ﮊ، وذلك أن المعنى -واللّه أعلم- على أن جُعل العلمُ والهُدَى والحكمة حياة للقلوب، على حدِّ قوله عز وجل: (وَكَذَلِكَ أوْحَيْنَا إلَيْكَ رُوحاً مِنْ أمْرِنَا)(
)"(
). 

وكلامه هنا على نحو ما ذكر السابقون في موطن الشاهد، إلا أنّ للإمام هنا ملحظاً دقيقاً وهو حال الاستعارة مع المجاز العقلي، فقد تجتمع مع المجاز العقلي، وقد لا تجتمع، ومثال ما لا تجتمع فيه مع المجاز العقلي هو الشاهد الذي نحن بصدده لذا قال: "فالمجاز في المُثْبَت وهو الحياة، فأما الإثبات فواقع على حقيقته، لأنه ينصرف إلى أن الهدى والعلم والحكمة فَضْلٌ من اللّه وكائنٌ من عنده"(
).  

ومثال ما تلتقي فيه الاستعارة مع المجاز العقلي كقولك: أحيا الأرض شباب الزمان، "فإن المراد بإحياء الأرض تهييج القوى النامية فيها وإحداث نضارتها بأنواع النبات، والإحياء في الحقيقة إعطاء الحياة وهي صفة تقتضي الحس والحركة الإدارية، وكذا المراد بشباب الزمان زمان ازدياد قواها النامية وهو في الحقيقة عبارة عن كون الحيوان في زمان تكون حرارته الغريزية مشبوبة أي قوية مشتعلة"(
).

وقد تلقف هذه الملاحظة الدقيقة في اجتماع الاستعارة مع المجاز العقلي- البلاغيون من بعده كالسكاكي (ت626هـ)(
) ، والقزويني (ت739هـ)(
) ، ومن تابعه من شراح التلخيص(
)، حيث قسموا المجاز العقلي باعتبار حقيقة الطرفين ومجازيتهما أربعة أقسام: حقيقيان، ومجازيان، ومختلفان(
). 

كما تناول عبد القاهر هذا الشاهد بالتحليل في موضع آخر من كتابه أسرار البلاغة: "... ثم لمّا لم يكن علمٌ أشرف وأعلى من العِلم بوحدانية اللّه تعالى، وبما نزّله على النبيّ -صلى الله عليه وسلم-، جُعل من حصل له هذا العلم بعد أن لم يكن، كأنه وَجَد الحياة وصارت صفةً له، مع وجود نور الإيمان في قلبه، وجُعل حالته السابقةُ التي خلا فيها من الإيمان كحالة الموت التي تُعدَم معه الحياة، وذلك قوله تعالى: ﮋ ﮗ  ﮘ ﮙ  ﮚ  ﮊ "(
). 
ووقف القزويني عند هذا الشاهد وتحدث عنه في بابين مختلفين، أحدهما في الحقيقة والمجاز، ولم يزد في هذا على ما ذكره عبد القاهر الجرجاني(
).

والباب الآخر في البديع عند حديثه عن المطابقة، حيث قال: "وإما بلفظين من نوعين: كقوله تعالى ﮋ ﮗ  ﮘ ﮙ  ﮚ  ﮊ أي ضالا فهديناه(
). وسيكون الحديث عن المطابقة في موضعها إن شاء الله تعالى.

وتبين مما تقدم أن استشهاد البلاغيين القدامى بهذا الشاهد كان لتوضيح قاعدة بلاغية وهي الاستعارة في المفرد، وفاقاً وعناداً، وأن مثل هذا الأسلوب من الكلام العربي نزل به القرآن الكريم. 
وباعتبار آخر يلاحظ أنّ الاستعارة في هذا الشاهد ﮋ ﮗ  ﮘ ﮙ  ﮚ  ﮛ  ﮜ   ﮝ  ﮞ  ﮟ  ﮠ   ﮡ ﮊ استعارة تمثيلية؛ لأن وجه الشبه فيها: شخص كان فاقد القدرة على إدراك أهم المنافع وأهم المخاطر، ثم أعطي القدرة على الإدراك فاستعان بها واتخذ وسائل الهداية إلى المنافع التي تساعد على الوقاية من المضارّ. فحال هذا ليست كحال من بقي مسلوب القدرة على الإدراك ولم تتح له الوسائل الهادية، لأنها تقارن بين رجل كان في جاهلية ثم أسلم وأخذ بتعاليم الإسلام حتى حصل الخير وابتعد عن الشر، وبين رجلبقي في جاهليته حتى حصل له كل الشر وحرم من كل خير.
3- قال تعالى: ﮋ ﯴ ﯵ ﯶ ﯷ ﮊ(
).

الاستعارة في الفعل (طَبَعَ)، والطَّبَع: هو الصدأ وهو مشبَّه به، أي الصدأ الذي يكسو السيوف فيمنع بريقها، وحدّتها، ويصيبها بالتآكل والتلف. والمشبَّه هو (الرَّيْن) الذي يصيب القلوب فيفسدها، والجامع ما يترتب على كل من المضارّ والمفاسد، والقرينة استحالة أن يصيب القلوب الصدأ المألوف الذي هو آفة الحديد(
). ثم سرت الاستعارة في الأفعال، واشتُقَّ من الطَّبَع فعل (طَبَعَ) فكانت استعارة تبعيَّة.

وقد استشهد المبرّد بالآية وذكر توجيه الاستعارة التي فيها، فقال: "والطبع أسوأ الطمع، وأصله: أنّ القلب يعتاد الخَلَّة الدنيئة فيركبه كالحائل بينه وبين الفهم، لقبح ما يظهر منه. وهذا مَثَلٌ، وأصله في السيف، وما أشبهه، يقال: طبع السيف، إذا رَكِبَه صدأٌ يستر حديدَه، و(طبع الله على قلوبهم)، من ذا"(
). 

وقال في موضع سابق من كتابه: "الطبع: شديد الطمع الذي لا يُفْهَم لشدَّة طمعه، وإنما أُخِذَ هذا من (طَبَعِ السَّيْفِ) يقال: طَبِعَ السَّيْفُ، وهو سيفٌ طَبِعٌ، إذا ركبه الصَّدأ فغَطَّى عليه. والمَثَلُ مِنْ هذا في الذي طُبِعَ على قلبه إنما هو تغطية وحجاب، يقال: طَبَع الله على قلب فلانٍ..."(
).

* * *

4- قال تعالى: ﮋ ﭑ ﭒ ﭓ ﮊ (
). 

أَعْثَرْنا عليهم، أي: أعثرنا الناسَ عليهم، فحذف المفعول، ويراد به: أَطْلَعْنَا الناسَ عليهم. والضمير في (عليهم) عائد إلى أصحاب الكهف، فهم الذين وقع عليهم الاطلاع من قِبَلِ الناس. والمعنى: كما بعثنا أهل الكهف من نومهم، كذلك أطلعنا الناس عليهم.
وقد استشهد ابن قتيبة (ت276هـ) بهذه الآية في باب الاستعارة على أنها في لفظ (أعثرنا)، فقال: "يريد: أطْلَعْنا عليهم..." (
). 
وكذلك استشهد أبو هلال (ت395هـ) بالآية على مثل ما استشهد بها ابن قتيبة، فقال: " معناه: أطلعنا عليهم..." (
).

بيان ذلك: أنَّ (أَطْلَعْنَا) في الأصل اللغوي: هو الإطْلاع على الشيء والنظر إليه، وفي الآية دلالة على أنَّ الله أَطْلَعَ الناسَ على أصحاب الكهف فرأوهم وعرفوا أمرهم وأنهم ناموا فيه ما يزيد على ثلاثمائة عام. ولكنَّ التعبير القرآني جاء بلفظ (أعثرنا) مكان (أطلعنا)؛ فالعِثَار كذلك يدل على الاطلاع والنظر إلى الشيء أيضاً لكن بعد أن كان غافلاً عنه لا يعلمه، ففي تهذيب اللغة: (أعثرت فلاناً على أمر أي أطلعته)، وقال ابن فارس: "وأعثَرْتُ فلاناً على كذا، إذا أطلعتَه عليه(
)، وقال ابن منظور: "والعَثْرُ الاطلاع على سِرّ الرجل(
)؛ وبناء على هذا جرت الاستعارة في لفظ (أعثرنا)، حيث شُبِّه الاطلاع بالعثار، ثم استعير لفظ العثار للاطلاع استعارة تصريحية، ثم اشتق منه لفظ (أعثرنا) بمعنى أَطْلَعْنا، استعارة تبعية. وقال ابن قتيبة في إجراء هذه الاستعارة: "أصل هذا: أنّ مَنْ عَثَرَ بشيء وهو غافل نظر إليه حتّى يَعْرِفَه؛ فاستعير العِثَار مكان التّبيّن والظّهور..."(
). 
وقد أفادت الاستعارة في هذا المقام أن القوم كانوا في غفلة تامة عن أهل الكهف لا يعرفون عنهم شيئاً إلى أن أطلعهم الله عليهم، ليستدل الناس بذلك على صحة البعث، ويؤمنوا بأن القيامة حق،  لأنّ القادر على بعث أصحاب الكهف بعد نومهم فوق (ثلاثمائة عام) قادر على بعث الخلق بعد مماتهم؛ ولذا قال أبو هلال: والاستعارة أبلغ من التعبير بالأصل في هذا المقام؛ لأنها تتضمن غفلة القوم عنهم حتى أطلعوا عليهم(
).
* * *

5- قال تعالى: ﮋ ﭲ ﭳ     ﭴ ﭵ ﭶ ﭷ ﮊ(
).

وقدمنا: إلى ما عملوا من عمل: أي عمدنا إلى أعمال الكفار، التي يعتقدونها برا كإطعام المساكين ، وصلة الأرحام ، ويظنون أنها تقربهم إلى الله فجعلناه هباء منثورا أي جعلنا أعمالهم محل كالغبار المنثور في الجو، لإنها لا تعتمد على أساس، ولا تستند على إيمان، قال الطبري : أي جعلناه باطلا لأنهم لم يعملوه لله ، وإنما عملوه للشيطان ، والهباء هو الذي يرى كهيئة الغبار ، إذا دخل ضوء الشمس من كوة ، والمنثور المتفرق ، وقال القرطبي: إن الله أحبط أعمالهم بسبب الكفر ، حتى صارت بمنزلة الهباء المنثور(
).
استشهد أبو عبيدة (ت 207هـ) بهذه الآية: "وَقَدِمْنَا إلَى مَا عَمِلُوا مِنْ عَمَلٍ " مجازه: وعمدنا إلى ما عملوا"(
).
وقال ابن قتيبة (ت276هـ): "أي: قصدنا لأعمالهم وعَمَدْنا لها. والأصل: أنّ من أراد القُدُومَ إلى موضع عَمَدَ له وقَصَدَه"(
).

*وتابع الرماني في هذا سابقيه(
).

* وأبو هلال العسكري تكاد عبارته تتفق والرماني. حيث قال أبو هلال: "ومن ذلك قوله تعالى: " وقدمنا إلى ما عملوا من عمل فجعلناهُ هباءً منثوراً " حقيقته عمدنا، وقدما أبلغ، لأنه دلّ فيه على ما كان من إمهاله لهم، حتى كأنه كان غائباً عنهم، ثم قدم فاطلع منهم على غير ما ينبغي فجازاهم بحسبه، والمعنى الجامع بينهما العدل في شدة النكير، لأن العمد إلى إبطال الفاسد عدل. وأما قوله: " هباء منثوراً " فحقيقته أبطلناه حتى لم يحصل منه شيء، والاستعارة أبلغ، لأنه إخراج ما لا يرى إلى ما يرى.والشاهد أيضاً على أن الاستعارة أبلغ من الحقيقة"(
).
والاستعارة التي ذكرها البلاغيون القدامى في هذا الشاهد لا تخرج عن الاستعارة التبعية، حيث كانت في الفعل (وقَدِمْنَا) من القُدُوم إلى موضعٍ ما، وهو المشبَّه به، والمشبَّه: القَصْد، ثم سرى التشبيه في أفعال هذه المصادر، واشتُقَّ من القُدوم (قَدِمَ)، فكانت استعارة تبعيَّة.

وتبعهم في ذلك البلاغيون من بعدهم، ففي القرن الخامس نجد الشريف الرضي (ت 404هـ) يقول: "وهذه استعارة؛ لأنّ صفة القُدُوم لا تصحّ إلا على مَن تجوز عليه الغيبة فتجوز منه الأوبة، والله سبحانه شاهد غير غائب وقائم غير زائل، والمعنى: وقصدنا إلى ما عملوا أو عمدنا إلى ما عملوا وذلك كقول القائل قام فلان بفلان من الناس إذا أظهر ذمَّه وعيبه، وليس يريد أنه نهض عن قصد إلى سبِّه، وتظاهر بثلبه..." (
).
وهكذا قال ابن سنان: " قوله تعالى (وقدمنا إلى ما عملوا من عمل فجعلناه هباء منثوراً)؛ لأن حقيقته عمدنا لكن قدمنا أبلغ لأنه يدل على أنه عاملهم معاملة القادم يقدم من سفر لأنه من اجل إمهاله لهم عاملهم كما يفعل الغائب عنهم إذا قدم فرآهم على خلاف ما أمرهم به، وفي هذا تحذير من الاغترار بالاهمال"(
).
وتناول هذا الشاهد ابن أبي الحديد (ت656هـ) فقال: "مراده عمدنا، لكن (قدمنا) آكد وأبلغ، كأنه كان بإمهاله لهم كالغائب عنهم، ثم قدم منهم على ما لا ينبغي، فجازاهم بحسبه، فهذا هو مراد الشيخ أبي الفتح رحمه الله"(
).

6- قوله تعالى: ﮋ ﭪ ﭫ ﭬ ﭭ ﮊ(
).

تفرد الجاحظ بالاستشهاد بهذه الآية بما يفهم من كلامه أنها من الاستعارة التهكمية فقال: "والعذاب لا يكون نزلاً، ولكنه أجراه مجرى كلامهم"(
).
النُّزُل: ما يهيأ للضيف من طعام عند قدومه(
). والمعنى: أن الكفار يوم القيامة يستضافون ويكرمون بالأكل من شجرة الزقوم التي طلعها كأنه رءوس الشياطين، قال تعالى: ﮋ ﭑ  ﭒ   ﭓ  ﭔ  ﭕ   ﭖ  ﭗ  ﭘ   ﭙ       ﭚ  ﭛ           ﭜ   ﭝ  ﭞ  ﭟ  ﭠ  ﭡ  ﭢ  ﭣ  ﭤ   ﭥ  ﭦ   ﭧ  ﭨ     ﭩ  ﭪ  ﭫ  ﭬ  ﭭ  ﭮ  ﮊ(
).

ومن المعلوم أن النُّزُل يكون من الشيء الطيب، إكراماً للضيف، ولكن الزقوم طعام الأثيم الذي يغلي في البطون، لا خير فيه؛ -نعوذ بالله منه- فلا يكون نزلاً بناء على الظاهر، ومجيء الشاهد مخالفاً لهذا الظاهر أضفى عليه لوناً بلاغيّاً جميلاً وهو التهكم والاستهزاء والسخرية بهؤلاء الكافرين، ففيه إهانة بالغة، ولهذا قال الجاحظ -فيما سبق-: "والعذاب لا يكون نزلاً". 

وقال: "ولكنه أجراه مجرى كلامهم"، ومعنى هذا: أنّ العرب كانت تستخدم الاستعارة التهكمية في أساليبها، والقرآن الكريم نزل على سنن العرب في كلامها، ومما استعملته العرب قول الشاعر:

نُقْرِيهِم لَهْذَمِيَّاتٍ نقدُّ بها       ما كان خاط عليهم كل زرّاد(
)
وكقول عمرو بن معد يكرب:

...................        تحيَّةُ بَيْنِهِمْ ضَرْبٌ وَجِيعُ(
).

فقد استعار التحيَّة التي تكون عند الإِكرام للدلالة بها على الإِهانة التي من مظاهرها الضرب الوجيع، والغرض الهزء والسخرية والتهكم. والظاهر أن الإِكرام والإِهانة أمران متعاندان لا يجتمعان(
).

فالاستعارة التهكمية لم تكن بهذا الاسم عند الجاحظ وإن كان هو قد أشار إليها، ولكنها من اصطلاحات البلاغيين المتأخرين(
)، وهي تقوم على تنزيل التضاد الواقع بين طرفي الاستعارة- منزلة التناسب؛ لقصد السخرية والهزء أو الملاحة(
).

وهنا نجد أن العذاب شُبِّه بالنُّزُل، بجامع إحداث الإكرام والمسرة في كل منهما، ولكن كان ذلك على سبيل التنزيل والتخييل في المشبَّه. 

وهذه الاستعارة (التهكمية) تتبع الاستعارة العناديَّة؛ نظراً لتعاند طرفيها وهو (العذاب والنُّزُل)، كما في الشاهد، ولكن بالنظر إلى ما يتضمن ذلك من معاني الاستهزاء والسخرية، أطلق عليها (تهكمية) (
).
وهذا الشاهد القرآني تفرد الجاحظ بإيراده في هذا الباب، وأشار إلى ما فيه من نكتة بلاغية استفاد منها من جاء بعده، غير أن الشاهد المشهور عند البلاغيين في الاستعارة التهكمية نحو قوله تعالى: (فبشرهم بعذاب أليم) (
). (
)
(((
          المبحث الرابع:

         شواهد الكناية

الكناية عند البلاغيين: لفظ أطلق وأريد منه لازم معناه، مع جواز إرادة المعنى الحقيقي معه(
).

وقد وردت الكناية بهذا المفهوم عند أبي عبيدة (ت207هـ)، وذكرها في مواطن عديدة، منها عند قوله تعالى: (أو جاء أحد منكم من الغائط)، فقال: كناية عن إظهار لفظ قضاء الحاجة في البطن(
). وهذا ما أقرَّه البلاغيون من بعده.

وكذلك نجد هذا المفهوم عند الجاحظ(
)، حين ذكر أهميتها في بعض مقالاته فقال: "وربما كانت الكناية أبلغ في التعظيم وأدعى إلى التقديم"(
).  

وأفرد ابن قتيبة (ت276هـ) للكناية باباً(
)، وتحدث عنها المبرّد (ت285هـ) واستشهد لها بشواهد عديدة (
)، ونجد الكناية عند ابن المعتز (ت296هـ) من خلال الأمثلة التي أوردها ولكنه جعلها من محسنات الكلام(
)، وقدامة ابن جعفر سمّاها الإرداف، وأبو هلال العسكري (ت395هـ) الذي عقد لها فصلاً وعرَّفها. وهكذا تواصل حديث البلاغيين عن الكناية، لاحقاً عن سابق، مستشهدين لها بما تيسر لديهم من الكلام الفصيح.

ويمكن تقسيم الشواهد القرآنية في هذا الباب إلى قسمين -باعتبار ذات اللفظ الكنائي- (مفرد) و(مركَّب).

فالكناية المفردة: هي ما كانت الكناية فيها حاصلة في لفظة واحدة. وذكر الخطيب أن المعول عليه في الكناية المفردة هو وضوح الدلالة(
).
والمركبة: ما كانت الكناية فيها حاصلة من كلام مركب.

* * *

شواهد الكنايات المفردة:
1- قال تعالى: ﮋ ﭑ  ﭒ  ﭓ  ﭔ  ﭕ  ﭖ    ﭗﭘﮊ(
).
والشاهد في الآية قوله: (الرفث)، وهو كناية عن الجماع، وقد تفرد المبرد بالاستشهاد بالآية على ذلك(
).

 وهذا النوع من الكنايات أعني الكناية عما ينبو عنه الذوق وما يستقبح ذكره- من أحسنها، كما في هذا الشاهد، قال المبرّد: "...أَحْسَنُها: الرغبة عن اللفظ الخسيس المُفْحِش إلى ما يدلّ على معنها من غيره"(
). 
ومن شأن العرب استعمال الكنايات في الأشياء التي يستحى من ذكرها قصداً منهم التعفف باللسان كما يتعفف بسائر الجوارح(
).
ولكن يظهر لي أنّ من خلال البحث في كتب اللغة أن الآية ليس فيها كناية وإنما جاء الأسلوب على ظاهره، جاء في القاموس: "الرَّفَثُ، محرَّكةً: الجِماعُ...."(
).
* * *

2- قال تعالى: ﮋ ﭿ  ﮀ  ﮁ  ﮂ  ﮊ(
).
استشهد بها ابن قتيبة (ت276هـ) في باب الاستعارة على أنَّ الاستعارة في لفظ (سرّاً)، فقال: "أي: نكاحاً؛ لأنّ النكاح يكون سرّاً ولا يظهر، فاستعير له السّرُّ"(
).
وقال المبرد: "يقال للنكاح: السرُّ؛ على غير وجهه، وهذا ليس من الباب الذي كنا فيه، ولكن ذكر الشيء بالشيء، وهذا حرف يغلط فيه، لأن قوماً يجعلون السرَّ الزنا، وقومٌ يجعلونه الغشيانَ، وكلا القولين خطأَ، إنما هو الغشيانُ من غير وجهه. قال الله جلَّ وعزّ: ﮋ ﭿ ﮀ ﮁ ﮂ ﮃ   ﮄ ﮅ ﮆ ﮇﮈ  ﮊ ، فليس هذا موضع الزنا"(
).

وما ذكروه ينطبق على الكناية، لأنه ذَكَر السِّرَّ والمراد به الوطء أي لا تواعدوهن جماعاً، فتعبيره بالسِّر كناية عن الوطء(
)، والفائدة من ذلك: أن اللفظ المكني عنه مما يستهجن ذكره. قال امرؤ القيس:
   أَلا زعمتْ بسباسةُ الحيّ أنني    كَبِرْتُ وأن لا يحسن السرَّ أمثالي(
)
وتحتمل الآية أن يكون لفظ (السر) على حقيقته، وأن (سرّاً) منصوباً  على الوصف لمفعول مطلق، أي: وعداً صريحاً سرّاً. أي لا تكتموا المواعدة، وهذا مبالغة في تجنب مواعدة صريح الخطبة في العدَّة(
). وهذا ما تميل إليه النفس؛ فإن اللفظ إذا احتمل الحقيقة فلا يعدل إلى غيرها، ولأن سياق الآية يدلّ على ذلك. 
وذهب ابن فارس إلى ما ذهب إليه سابقوه بأنّ السر كناية عن النكاح(
). كذلك سار على منوالهم من جاء بعدهم كابن أبي الأصبع(
).
* * *

3- قال تعالى: ﮋ ﯞ   ﯟ    ﯠ  ﯡ  ﯢ  ﯣ  ﮊ (
).

قال المبرد: "في ألفاظ الكنايات: "ومثله: ﮋ ﯞ   ﯟ    ﯠ  ﯡ  ﯢ  ﯣ  ﮊ ، فإنما الغائط كالوادي"(
). 

وقال في موضع آخر: "كذلك قولهم في قضاء الحاجةِ: جاء فلان من الغائطِ، وإنما الغائط الوادي"(
).

وقال أبو هلال في الكناية والتعريض: " فالغائط كناية عن الحاجة..." (
).
وقال ابن فارس: "والغائط: مطمَئِن من الأرض. كل هذا تحسين اللفظ والله جلّ ثناؤه كريم يُكْنِي "(
).

والبلاغيون السابقون تابعوا أبا عبيدة في تفسير هذه الكناية، حيث قال في كتابه مجاز القرآن: "(أوْ جَاءَ أَحَدٌ مِنُكُمْ مِنَ الغَائِطِ): كناية عن حاجة ذي البطن، والغائط: الفَيْح من الأرض المتصوِّبُ وهو أعظم من الوادي"(
).

وقال في موضع آخر: ﮋ ﯞ   ﯟ    ﯠ  ﯡ  ﯢ  ﯣ  ﮊ كناية عن إظهار لفظ قضاء الحاجة في البطن"(
). 

وبناء على النصوص السابقة إنّ الكناية في لفظ (الغائط) وأنها في الأصل اللغوي المكان المنخفض من الأرض، وكان التعبير بها بدلاً مما يستهجن ذكره وهو ما يخرج من الإنسان من الفضلات.

لكنَّ لابن الأثير رأياً آخر في هذا الشاهد خالف فيه القائلين إن بعض اللفظ إذا أطلق ذهب مباشرة إلى المعنى الكنائي من غير أن يكون السياق هو القرينة المؤدية إلى ذلك، وذكر أن من يقول بالكناية في قوله تعالى (من الغائط) يُعَدُّ فهمه كفهم العوام ويكون في الحقيقة بعيداً عن الذوق البلاغي يقول: "فإن قلت إن العرف يخالف ما ذهبت إليه فإن من الألفاظ ما إذا أطلق لم يذهب الفهم منه إلا إلى المجاز دون الحقيقة كقولهم الغائط فإن من العرب من خصص ذلك بقضاء الحاجة دون غيره من المطمئن من الأرض. قلت في الجواب هذا شيء ذهب إليه الفقهاء وليس الأمر كما ذهبوا إليه لأنه إن كان إطلاق اللفظ فيه بين عامة الناس من إسكاف وحداد ونجار وخباز ومن جرى مجراهم فهؤلاء لا يفهمون من الغائط إلا قضاء الحاجة لأنهم لم يعلموا أصل وضع هذه الكلمة وأنها مطمئن من الأرض وأما خاصة الناس الذين يعلمون أصل الوضع فإنهم لا يفهمون عند إطلاق اللفظ إلاّ الحقيقة لا غير ألا ترى أن هذه اللفظة لما وردت في القرآن الكريم وأريد بها قضاء الحاجة قرنت بألفاظ تدل على ذلك كقوله تعالى ﮋ ﯞ   ﯟ    ﯠ  ﯡ  ﯢ  ﯣ  ﮊ فإن قوله ﮋ ﯞ   ﯟ    ﯠ  ﯡ  ﯢ  ﯣ  ﮊ دليل على أنه أراد قضاء الحاجة دون المطمئن من الأرض فالكلام في هذا وأمثاله إنما هو مع علم أصل الوضع حقيقة والنقل عنه مجازٌ، وأما الجهال فلا اعتبار بهم ولا اعتداد بأقوالهم، والعجب عندي من الفقهاء الذين دونوا ذلك على ما دونوه وذهبوا إلى ما ذهبوا إليه(
).

وابن أبي الحديد يراها من الحقيقة العرفية ولذا ردَّ على  ابن الأثير بقوله: "الجواب الصحيح: أن يقال إن تبادر الأفهام إلى أن المراد بالغائط الحاجة المخصوصة، وبالدابة الفرس، وبالراوية المزادة، وبالملك الرسول الروحاني خاصة، دليل على أن هذه الألفاظ حقائق في الوضع العرفي الجديد، وذلك لا ينقض قولنا إن تبادر الأفهام إلى المعنى دليل على أن اللفظ حقيقة فيه، لأنا قد قلنا بموجبه، وجعلنا هذه الألفاظ حقائق، ولكنها عرفيات...."(
).

والراجح ما ذهب إليه جمهور البلاغيين وهو أنه سبحانه وتعالى كنى بقوله: (أو جاء أحد منكم من الغائط) - والغائط - المكان المطمئن من الارض، "وكانوا يأتونه تسترا وانتباذاً، ثم كثر ذلك في كلامهم حتى سموا الحدث باسمه، واشتقوا منه الفعل تغوط، ومن كنايات العامة عن الحاجة إلى دخول الخلا قولهم: له حاجة لا يقضيها غيره"(
)، وهذا ما ينطبق عليه تعريف الكناية التي سبقت الإشارة إليه في مستهل هذا المبحث.
* * *
شواهد الكنايات المركبة:

قال تعالى: ﮋ ﯠ  ﯡ  ﯢﯣ   ﮊ(
).

يستشهد بعض البلاغيين بهذه الآية على أنها من قبيل الكناية عما يستقبح ذكره وهو قضاء حاجة الإنسان. والكناية حصلت من جملة الكلام لا من كلمة مفردة بعينها، كما تقدم في الكنايات المفردة.

وقد استشهد المبرد (ت285هـ) بهذه الآية على أنّ فيها كناية حسنة، فقال: " كنايةٌ بإجماع عن قضاء الحاجة، لأن كلّ من يأكل الطعام في الدنيا أنجى، يقال: نجا وأنجى، إذا قام لحاجة الإنسان"(
).
وسار على منواله كثير من العلماء، كابن رشيق(
)، وأسامة ابن منقذ(
)، والبغدادي(
).

لكن الجاحظ لم يرتض أن هذه الآية وردت على سبيل الكناية، وإنما جاء اللفظ على ظاهره، وهو الإخبار بأنهما كانا يأكلان الطعام، فقال رادًّا على من زعم فيها الكناية فقال: "وقالوا في قوله تعالى: ﮋ ﯠ  ﯡ  ﯢﯣ   ﮊ: إِنّ هذا إنَّما كان كنايةً عن الغائط. كأنه لا يرى أنّ في الجوع وما ينال أهلَه من الذِّلَّة والعجزِ والفاقة، وأنّه ليس في الحاجة إلى الغذاءِ - ما يُكتَفَى بِه في الدِّلالة على أنّهما مخلوقان، حتّى يدَّعيَ على الكلام ويدّعي له شيئاً قد أغناه اللّه تعالى عنه"(
).
وأيّده ابن سنان الخفاجي فقال: "في باب (الكلام في الألفاظ المؤتلفة): "قوله تعالى ﮋﯠ  ﯡ  ﯢﯣ   ﮊ ... معنى الكلام على ظاهره، لأنه كما لا يجوز أن يكون المعبود محدثاً كذلك لا يجوز أن يكون طاعماً وهذا شئ ذكره أبو عثمان الجاحظ وهو صحيح"(
).
(((
الفصل الثالث:

 شواهد علم البديع

وفيه مبحثان:

المبحث الأول: شواهد المحسنات المعنوية

 المبحث الثاني: شواهد المحسنات اللفظية 

المبحث الأول:

شواهد المحسنات المعنوية، وفيه سبعة مطالب:

 المطلب الأول : الطباق  .  

المطلب الثاني : المقابلة .  

المطلب الثالث : المشاكلة . 

المطلب الرابع : التقسيم .  

المطلب الخامس : المبالغة .

المطلب السادس : حسن الابتداء .

المطلب السابع : حسن المقطع .  

المطلب الأول: الطباق 

الطباق من ألوان البديع التي تؤدي أغراضاً بلاغيّة حين ورودها في الأسلوب العربي، إذ هي تفيد توضيح المعنى وتقريره ، فإنّ من المركوز في الطباع المقارنة بين الأضداد ، والموازنة بين المتقابلات ، والذهن إذا ورد عليه ذكر الضد يكون مهيَّئاً للضد الآخر ومستعدّاً له ، فإذا ورد عليه ثبت فيه وتأكّد، ولهم في ذلك عبارات كثيرة متشابهة من ذلك قولهم: "الضد أقرب خطورا بالبال مع الضد"(
)، وعرَّفها أبو هلال العسكريّ : "قد أجمع النّاس على أنّ المطابقة في الكلام هي الجمع بين الشّيء وضدّه في جزء من أجزاء الرِّسالة أو الخطبة أو بيت من بيوت القصيدة ، مثل الجمع بين السّواد والبياض ، واللّيل والنّهار ، والحرّ والبرد" (
).


وقد عرّفه الخطيب القزوينيّ بقوله : " الجمع بين المتضادّين أي معنيين متقابلين في الجملة" (
).

  وشواهد الطباق في القرآن كثيرة، استشهد البلاغيون منها بما يلي:

1-قال تعالى: ﮋ ﮛ  ﮜ    ﮝ   ﮞ  ﮟ  ﮠ     ﮡ  ﮢﮊ (
).
استشهد بالآية ابن المعتز دون تعليق على الشاهد، اكتفاء بالفصل الذي عقده وهو (فصل في المطابقة)(
).

واستشهد أبو هلال (ت395هـ) بها على المطابقة أيضاً، دون تعليق عليها، استناداً إلى فهم القارئ(
). 
وكانت المطابقَةُ بين (الليل والنهار) في الجملة الأولى، و(النهار والليل) في الجملة الثانية، وهذا ينطبق على تعريف المطابقة التي ذكرها أبو هلال بأنَّها هي: "الجمعُ بين الشّيء وضدّه في جزء من أجزاء الرِّسالة أو الخُطبة أو بيت من بيوت القصيدة، مثل الجمع بين السّواد والبياض، واللّيل والنّهار، والحرّ والبرد"(
).
وقال الباقلاني (ت 403هـ): "ويرون من البديع أيضاً ما يسمونه المطابقة وأكثرهم على أن معناها أن يذكر الشيء وضده كالليل والنهار والسواد والبياض ... وقوله ﮋ ﮛ  ﮜ    ﮝ   ﮞ      ﮟ  ﮠ     ﮡ  ﮢ   ﮊ، ومثله كثير جدا"(
).
ومن رؤية بلاغية أخرى في هذه الآية يمكن إدراجها في مبحث آخر -باعتبار تكرار الجملة- ما يسمَّى بـ(رد العجز على الصدر، أو العكس المعنوي، أو التبديل)(
)، وهو من المحسنات البديعية أيضاً، وسيأتي الحديث عنه إن شاء الله في موضعه(
).

2- قال تعالى: ﮋ ﰋ   ﰌ  ﰍ  ﰎ  ﰏﰐ  ﮊ(
).
استشهد أبو هلال بهذه الآية في فصل المطابقة، واقتصر فيها على التعليق بقوله:" أي من الكفر إلى الإيمان"(
)، يعني قوله تعالى: ﮋ  ﰌ  ﰍ  ﰎ  ﰏﰐ  ﮊ.
فالطباق بين كلمتي (الظلمات والنور)، والظلمات تعمّ الشرور من معاصٍ وضلالة وكفر وغيرها، ومن فضل الله على عباده إخراجهم من ذلك إلى ما يقابله من نور الطاعة والهدى والإيمان وغيرها، فقال سبحانه في سورة الأحزاب: ﮋ ﰆ  ﰇ   ﰈ  ﰉ  ﰊ  ﰋ   ﰌ  ﰍ  ﰎ  ﰏﰐ  ﰑ  ﰒ  ﰓ  ﰔ   ﮊ ، وقال –جل ثناؤه-في سورة الحديد: ﮋ ﯔ  ﯕ  ﯖ  ﯗ  ﯘ   ﯙ  ﯚ  ﯛ    ﯜ  ﯝ  ﯞ      ﯟﯠ  ﯡ  ﯢ  ﯣ       ﯤ  ﯥ  ﯦ  ﮊ.

فالصلاة والسلام على النبي -صلى الله عليه وسلم-، والقرآن الكريم فيهما نور عظيم على ما أفادته الآيتان الكريمتان، فمن اعتنى بهما أخرجه الله من كل شر وأدخله فيما يقابله من خير.

ويفهم من كلام أبي هلال "أي من الكفر إلى الإيمان": أنّ الكلمتين المتطابقتين قد يقع عليهما المجاز اللغوي (الاستعارة) كما في هذا الشاهد، فالظلام استعير للكفر ونحوه، بجامع المخاطر،  واستعير النور للإيمان ونحوه بجامع الهداية والخير، استعارة تصريحية أصلية.

وكلام البلاغيين في المطابقة عموماً قد سبق قريباً، والآية لا تخرج عن سياق ما قرروه في قواعدهم البلاغية، فهي من الطباق. وقد بيَّن هذا الطباق عظيم فضل الله سبحانه وتعالى على خلقه حيث وعدهم بالإنقاذ والنجاة من كل ظلام إذا هم اهتدوا بالكتاب والحكمة وصلوا على رسول الأمة –صلوات الله وسلامه عليه-.
* * *

3- قـال تعـالى: ﮋ ﭭ  ﭮ  ﭯ  ﭰ  ﭱ   ﭲ  ﭳ  ﭴ  ﮊ (
).
استشهد بالآية ابن المعتز دون تعليق على الشاهد، اكتفاء بالفصل الذي عقده وهو (فصل في المطابقة)(
).

واستشهد بها أبو هلال كذلك في فصل المطابقة، ولم يعلق عليها(
).

وأوردها الباقلاني ونسب إيرادها إلى ابن المعتز(
).

والشاهد في هذه الآية ظاهر وهو التطابق بين (الحي والميت) في الجملة الأولى وهو إخراج المؤمن من الكافر، وقيل غير ذلك كإخراج النبات من الحب، وإخراج الحيوان من النطفة؛ وبين (الميت والحيّ) في الجملة الثانية وهو إخراج الكافر من المؤمن، ونحوه كإخراج الحب من النبات، وإخراج النطفة من الحيوان. 

وفي الكلمتين المتطابقتين استعارة تصريحية أصلية، حيث استعير لفظ (الحي) للمؤمن، واستعير لفظ (الميت) للكافر. 

وذكر السيوطي أن في تقديم (الحي على الميت) في الآية تشريفاً للحيّ؛ الذي هو المؤمن، ويؤيد هذا قوله تعالى: ﮋ ﭠ ﭡ ﭢ     ﭣ ﭤ ﮊ(
).(
).

وقد تناول بعض البلاغيين هذا الشاهد في باب ردّ العجز على الصدر، ويحتمله الشاهد، ولذلك استشهد بها أبو هلال في موضعين، الأول في المطابقة هنا، والموضع الثاني في ردّ العجز على الصدر وسمَّاه العكس، حيث يقول: "العكس: أن تعكس الكلام فتجعل في الجزء الأخير منه ما جعلته في الجزء الأول، وبعضهم يسميه التبديل، وهو مثل قول الله عز وجل: ﮋ ﭭ  ﭮ  ﭯ  ﭰ  ﭱ   ﭲ  ﭳ  ﭴ  ﮊ "(
).
وقد استشهد بها أسامة بن منقذ على ردّ العجز على الصدر فقال: "اعلم أن العكس هو أن تأتي الجملتان إحداهما عكس الأخرى، ... قال سبحانه: ﮋ ﭭ  ﭮ  ﭯ  ﭰ  ﭱ   ﭲ  ﭳ  ﭴ  ﮊ " (
).
وكذلك ابن الأثير استشهد بها على رد العجز على الصدر(
).

والقزويني تناول هذه الآية أيضاً في رد العجز على الصدر، وذكر أن من أنواع هذا الرد ما يقع بين متعلقي فعلين في جملتين كقوله تعالى ﮋﭭ  ﭮ  ﭯ  ﭰ  ﭱ   ﭲ  ﭳ  ﭴ  ﮊ "(
).
وتبعه في ذلك التفتازاني وفسَّر قول القزويني بقوله: "(ومنها) أي من الوجوه (ان يقع بين متعلقي فعلين في جملتين نحو يخرج الحى من الميت ويخرج الميت من الحى) فالحي والميت متعلقان بيخرج وقد قدم أولا الحى على الميت، وثانياً الميت على الحى"(
).
وفيما تقدَّم يُعْلَم أنَّ البلاغيين ذكروا أن الشاهد يندرج تحت المطابقة، وكذلك في مبحث ردّ العجز على الصدر، ومبحث الوصل، ويمكن أيضاً أن يندرج هذا الشاهد في المقابلة، وكذلك في التفويف(
)، فهذه خمس مسائل اندرج تحتها الشاهد.

المطلب الثاني: المقابلة:

من المعلوم أن الطِّباق هو أصل المقابلة، لذلك أدخلها الخطيب القزوينيّ في الطّباق وجعلها قسماً منه ؛ لما بينهما من التّداخل والتّشابه ، يقول القزوينيّ : " ودخل في المطابقة ما يخصّ باسم المقابلة ... " (
).
وضابط المقابلة: أن يؤتى بمعنيين متوافقين أو معانٍ متوافقة ، ثمّ بما يقابلها على التّرتيب، والمراد بالتّوافق خلاف التّقابل(
).

وهذا اللون البلاغي يضفي رونقاً وبهاءً في الألفاظ، كما يضفي على المعاني وضوحاً وتبياناً. 
ويدافع الدكتور محمد محمد أبو موسى عن بلاغة المقابلة فيقول: "إنّنا ظلمنا هذه (المقابلة) لمّا وضعناها فنّاً بديعيّاً كالتّورية وردّ العجز ، والعكس ، والتّفريع ، والإدماج ، والتّوجيه ، وكلّ هذه الفنون ذات قيمة بلاغيّة ، ولكنّ المقابلة أكثر حظّاً منها ومن كلِّ فنون البيان ، كالتّشبيه والمجاز ، وأبواب المعاني كالتّوكيد ، والقصر ؛ وذلك لشيوعها شيوعاً ظاهراً في كلام اللّه ، وكلام رسوله ( ، ولا أعرف فنّاً بلاغيّاً يشيع في الكتاب والسّنّة ، والكلام العالي، كما يشيع هذا الفنّ . وهذا الشّيوع يجعلنا نراجع جوهرها ، وأنّها ليست فقط وضع الشّيء في مواجهة ما يقابله ، وإنّما هي في الحقيقة فنٌّ يدعوك لدراسة النّقيضيْن ، أو المتقابلين ، حتىّ تفضي بك هذه الدِّراسة إلى مزيد العناية والإمعان والاقتناع بالطّرف الذي جاء الكلام ليحثّك عليه ، وعليك أن تخوض في قلب الظّلمة ، لتدرك قيمة النّور ، وأن تَنْغَلَّ في باطن الشّرِّ ، لتدرك قيمة الخير ، وإذا كان الحسن يظهر حسنه الضّدّ ، فإنّ القبح كذلك يظهر قبحه الضّدّ ، ثمّ إنّ هذه المتقابلات كائنة في الوجود ويوشك أن يكون قائماً عليها ، فالنّهار بعده اللّيل ، والنّور بعده الظّلام ، والقوّة بعدها الضّعف ، والحياة بعدها الموت ، والأرض الميتة أحياها سبحانه فأخرج منها حَبّاً..." (
).

من شواهد المقابلة:

1- قولـه -عزّ وجل-: ﮋ ﭽ  ﭾ  ﭿ   ﮀ  ﮁ  ﮂ       ﮃ      ﮊ(
). 
استشهد بها أبو هلال في المطابقة دون تعليق(
)، ذلك لأنّه يعتبر التضاد فقط، دون النظر إلى وقوع هذا التضاد في جملة أو في جملتين، ولذلك أدخَلَ مثل هذه الشواهد في باب الطباق.

أمّا البلاغيون المتأخرون فيجعلون مثل هذا الشاهد من المقابلة؛ لأنها عندهم هي: أن يؤتى بمعنيين متوافقين أو معانٍ متوافقة، ثمّ بما يقابلها على التّرتيب، والمراد بالتّوافق خلاف التّقابل(
).
ومصطلح (المقابلة) عند القدامى يعنون به: الإتيان بلفظ آخر مقابل للفظة السابقة، كقوله تعالى: (نسوا الله فنسيهم) وكقوله: (جزاء سيئة سيئة مثلها)، يقول أبو هلال العسكري: "إيراد الكلام، ثم مقابلته بمثله في المعنى واللفظ على جهة الموافقة أو المخالفة"(
). وهذا كما ترى يدخل في باب المشاكلة.
والطباق في الشاهد على ما ذهب إليه أبو هلال يكون بين (باطنه وظاهره) وبين (الرحمة والعذاب)، ولكن لكون الجملة الأولى لا يوجد فيها الشيء وضده وإنما يوجد فيها معنيان متوافقان هما: باطنه - الرحمة، وأن الجملة الثانية ورد فيها ما يضاد الأولى على التّرتيب (ظاهره- العذاب، وهذا هو المقابلة.

وأفادت هذه المقابلة جذب انتباه المخاطبين لتأمّل المعاني التي وردت من خلالها، وهي طبيعة السور الذي "يضرب يوم القيامة ليحجز بين المؤمنين والمنافقين ، فإذا انتهى إليه المؤمنون دخلوه من بابه ، فاذا استكملوا دخولهم أغلق الباب ، وبقي المنافقون من ورائه في الحيرة والظلمة والعذاب"(
)، باطنه فيه الرحمة، وظاهره من قبله العذاب. 

* * *
 2-قال تعالى: ﮋ ﯧ   ﯨ  ﯩ  ﯪ  ﯫ  ﯬ    ﯭ  ﯮ  ﯯﯰ  ﮊ(
). 
أوردها أبو هلال في الطباق، واكتفى بقوله: "وهذا على غاية التساوي والموازنة"(
). 
ويشير أبو هلال إلى أن الطباق الذي ورد في الجملتين حقَّق نمطاً من التّوازن والتّناسب له حسنه وبهاؤه، فالألفاظ متجانسة، والجمل متوازنة، (لا تأسوا على ما فاتكم، ولا تفرحوا بما آتاكم)؛ ولهذا قال: "وهذا على غاية التساوي والموازنة".

وأيَّد ذلك ابنُ الأثير عندما أورد هذه الآية وذكر أنها من المقابلة في اللفظ والمعنى وأنها من أحسن ما يجيء في هذا الباب(
).

وقد عُلِمَ أن الطباق الذي يقوم على التضاد بين الجملتين يسمَّى مقابلة، كما في الشاهد هنا، وقد أبرزت المقابلة بعض المعانى المرادة في الآية وهي أن لا يحزن المرء على ما يفوته من حطام الدنيا إلى حد القنوط من رحمة الله، وأن لا يفرح فرحاً شديداً بالدنيا -إذا ابتسمت له – إلى حد يورثه البطر. 

* * *

المطلب الثالث: المشاكلة:

المشاكلة عند البلاغيين: ذكْرُ الشيء بلفظ غيره لوقوعه في صحبته(
). 

1- قال تعالى: ﮋ ﯓ  ﯔ  ﯕﯖ   ﮊ(
).
أوردها أبو هلال كشاهد للمقابلة، ولم يعلق عليها اكتفاء بالعنوان الذي ذكره وهو المقابلة، ويقصد بها: المجازاة، فقد كان من الكفار نسيان وغفلة عن ربهم، فجازاهم ربهم على ذلك النسيان، ولذلك جاء معنى المجازاة بلفظ مقابلاً لفعلهم، فقال: (نسيهم)، وهذا من الأساليب الرائعة في البلاغة العربية. 

واستشهد ابن فارس بهذه الآية أيضاً ولم يعلق عليها، وجعلها من المحاذاة(
).

والشاهد هي في لفظتي (النسيان)، فالكفار وأهل العصيان نسوا الله فلم يعبدوه، وعصوا أمره. وأما النسيان المسند إلى الله سبحانه وتعالى في الآية (فنسيهم)، يراد به: أهملهم وتركهم يوم القيامة، إذ إن التعبير بـ(نسيهم) على معناه الذي هو السهو؛ يستحيل في حقه -عز وجل- ودليل ذلك قوله تعالى ﮋ ﰖ ﰗ     ﰘ ﰙ ﮊ(
) ، وقوله: ﮋ ﭘ ﭙ ﭚ ﭛ ﭜ ﮊ(
).
وقد وردت آيات أخرى في القرآن الكريم على نحو الشاهد الذي نحن فيه: قوله تعالى ﮋ ﭝ ﭞ ﭟ ﭠ      ﭡ ﭢ ﭣ    ﭤ ﮊ(
) ، وقوله: ﮋﭳ ﭴ ﭵ ﭶ ﭷ ﭸ ﭹ   ﭺﭻ  ﮊ (
). 

ولذلك خرَّج البلاغيون مثل هذه الشواهد على المشاكلة اللفظية، حتى لا يفسد المعنى، وذكر ابن الأثير أن الآية من مقابلة المفرد بالمفرد (
).

وقد أجاب شيخ الإسلام ابن تيمية -رحمة الله عليه- عن ذلك بأن النسيان المثبت لله سبحانه وتعالى يكون بمعنى الترك، والمنفي عنه تعالى هو الذي بمعنى السهو لأنه محال على الله تعالى(
). فالنسيان المنسوب إلى الله سبحانه وتعالى يكون يوم القيامة كما ذكرت، ولذلك ورد في بعض الآيات السابقة بصيغة المضارع (ننساكم) وهي للحال أو الاستقبال، ولا يكون النسيان المخبر عنه في الحال إلا عن قصد وإرادة، وكذلك لا يخبر عن نسيان سيكون في المستقبل إلا عن قصد وإرادة، ومن هنا فسَّر العلماء بأن النسيان في حق الله تعالى بمعنى الترك عن قصد، أما الذي بمعنى السهو فيكون بدون قصد ولا إرادة فلا يصح التعبير عنه بصيغة المضارع ولا الإخبار بإيقاعه عليهم في المستقبل، فصح أن كل نسيان نسب إلى الله فهو بمعنى الترك(
). 
* * *

2- قال تعالى: ﮋ ﮗ  ﮘ    ﮙ  ﮚ  ﮊ(
).

استشهد أبو هلال بهذه الآية على المشاكلة لكنه سمَّاها: المقابلة، وعلَّق على الآية بقوله: "فالمكر من الله تعالى العذابُ، جعله الله عز وجل مقابلة لمكرهم بأنبيائه وأهل طاعته"(
).
واضح من كلام أبي هلال أن المقابلة هي المجازاة، ووقعت المقابلة هنا في الأفعال، كما فعل قوم نبي الله صالح به عليه السلام- حيث دبروا له مكيدة لقتله، وهذا الفعل قابله الله سبحانه وتعالى بفعل آخر وهو العذاب جزاء فعلتهم، يقول تعالى في سياق هذه القصة: ﮋ ﭽ  ﭾ  ﭿ   ﮀ      ﮁ  ﮂ  ﮃ  ﮄ  ﮅ  ﮆ  ﮇ  ﮈ   ﮉ  ﮊ  ﮋ  ﮌ  ﮍ  ﮎ  ﮏ  ﮐ  ﮑ    ﮒ  ﮓ  ﮔ  ﮕ  ﮖ  ﮗ  ﮘ    ﮙ  ﮚ  ﮛ  ﮜ  ﮝ  ﮞ  ﮟ  ﮠ     ﮡ  ﮢ  ﮣ  ﮤ  ﮥ  ﮦ  ﮧ     ﮨ  ﮩ  ﮪ     ﮫ  ﮬ   ﮭﮮ  ﮯ      ﮰ  ﮱ   ﯓ  ﯔ     ﯕ  ﯖ  ﮊ .

الشاهد في: (مكروا - ومكرنا)، فالمكر الثاني جيء بلفظه من أجل مقابلة اللفظ الأول، إذ إن الله سبحانه وتعالى لا يمكر، لأن المكر ليس بصفة محمودة تنسب إلى الخالق عز وجل، ولذلك فسَّرها العلماء بأن المراد من المكر المنسوب إلى الله هو العذاب ولكنه روعي التناسب بين المعنيين (المكر والعذاب) فجاء التعبير بالمكر مراداً به العذاب.

 واستشهد بالآية ابن فارس في باب المحاذاة(
)، وذكر أن (معنى المحاذاة): أن يُجعل كلامٌ بحذاء كلام، فيؤْتى به على وزنه لفظاً، ومن المحاذاة ما يعرف بالجزاء على الفعل بمثل لفظه، نحو (ومَكَروا ومَكَر الله).

والرمانيَّ وإن لم يكن قد استشهد بالآية هنا إلا أنه يفهم من كلامه أنه يسمِّي هذا الباب بالازدواج، وأمرٌ آخر انفرد به وهو أنه يعدّ الازدواج أو المشاكلـة من الجناس لتماثل اللفظتـين، ومما استشهـد به في ذلك قوله تعـالى: ﮋ ﮎ ﮏ ﮐ ﮑ   ﮒ ﮓ ﮔ ﮕ ﮖﮗ ﮊ(
) "(
).

وتأثر أسامة بن منقذ بهذه التسمية (الازدواج) فذكرها في كتابه البديع، واستشهد لها بما استشهد به الرماني بقوله تعالى: "فمن اعتدى عليكم فاعتدوا عليه"(
). 

ونجد بعض البلاغيين في القرن السادس يذهبون إلى تسمية هذا المصطلح بالمقابلة أيضاً يعنون بها المشاكلة، فقد أبان ابن الأثير عند حديثه عن التناسب بين المعاني بأن الآية ﮋ ﮗ  ﮘ ﮙ  ﮚﮊ(
) من مقابلة المفرد بالمفرد، وأنه روعي هذا الموضع في القرآن الكريم كثيرا(
).

أما السكاكي فقد صرَّح باسم المشاكلة وجعل منه هذا الشاهد فقال" ...ومنه المشاكلة وهي أن تذكر الشيء بلفظ غيره لوقوعه في صحبته"، واستشهد بهذه الآية (
). 

والقزويني لم يستشهد بهذه الآية لكنه أورد شواهد قرآنية أخرى تشتمل على المشاكلة كقوله تعالى (وجزاء سيئة سيئة مثلها)(
). 
والفرقُ بينه وبين التجنيسِ المماثلِ اختلافُ معنَى الكلمتينِ في التجنيسِ واتفاقهُما في الازدواجِ(
).

* * *

المطلب الرابع: التّقسيم

التّقسيم عند البلاغيِّين من المحسِّنات المعنويّة وهو: عبارة عن ذكر متعدِّد ، ثمّ إضافـة ما لكلّ إليه على التّعيين (
).

وقولهم :  ((على التّعيين)) قيد في التّعريف المراد به أن يعيَّن الشّيء ممّا ذكر أوّلاً ما هو له ممّا ذُكِر ثانياً . وبهذا القيد يخرج (( اللّفّ والنَّشر)) فإنّه يأتي من غير تعيين؛ وذلك من أجل الوثوق بأنّ السّامع يردّ إلى كلّ ما هو له بناءً على القرينة(
) .

وقد ذكر البلاغيُّون أنّ التّقسيم يأتي بإطلاقيْن آخرين ، هما (
):

الأوّل: ذكر أحوال الشّيء مضافاً إلى كلِّ حالٍ ما يليق بها ويلائمها.

الثّاني : استيفاءُ أقسامِ الشّيء بالذّكر . 

وهذا الثاني هو ما أشار إليه أبو هلال العسكري بقوله: " أن تقسّم الكلام قسمة مستوية تحتوى على جميع أنواعه، ولا يخرج منها جنس من أجناسه"(
). 
ومن الشواهد القرآنية الواردة في التقسيم قوله تعالى: ﮋ ﯨ  ﯩ  ﯪ  ﯫ  ﯬ  ﯭ   ﮊ(
).
استشهد بهذا الشاهد أبو هلال وقال: "وهذا أحسن تقسيم، لأنّ الناس عند رؤية البرق بين خائف وطامع، ليس فيهم ثالث"(
).
 فالناس عندما يرون البرق منهم من يكون خائفاً مما يترتب على البرق من صواعق، ومنهم من يكون طامعاً في نزول الغيث، قال قتادة: خوفاً للمسافر يخاف أذاه ومشقته، وطمعاً للمقيم يرجو بركته ومنفعته ويطمع في رزق الله(
). 

والتقسيم البلاغي لا يُعْنَى به مقتضيات القسمة العقلية فقط، وإنما يكون باستيفاء الشيء على ما هو موجود في الواقع أيضاً، كما في هذه الآية التي تشير إلى أن الغاية من رؤية البرق لعامة الناس هو الخوف أو الطمع، وكذلك ما جاء في بعض الأحاديث النبوية كقوله صلى الله عليه وسلم: (( يقول العبد: مالي مالي ، إنّما له من ماله ثلاث : ما أكل فأفنى، أو لبس فأبلى ، أو أعطى فاقتنى، وما سوى ذلك فهو ذاهبٌ ، وتاركه للنّاس ))(
)، ولذا قال السيوطي: "التقسيم: هو استيفاء أقسام الشيء الموجودة -لا الممكنة عقلاً- نحو ﮋ ﯨ  ﯩ  ﯪ  ﯫ  ﯬ  ﯭ   ﮊ إذ ليس في رؤية البرق إلا الخوف من الصواعق والطمع في الأمطار ولا ثالث لهذين القسمين"(
). ولا أعتقد أن الإمام السيوطي ينفي التقسيم العقلي بقوله "لا الممكنة عقلاً"، لأنه من البدهي أن يشمل التقسيم ما هو موجود في الواقع أو ما يتصوره العقل.
ورؤية الناس البرق بين خائف وطامع دليل كوني على قدرة الله سبحانه وتعالى ووحدانيته وأنه المستحق للعبادة وحده، حيث يقول تعالى في موضع آخر: ﮋ ﯟ ﯠ ﯡ ﯢ    ﯣ ﯤ ﯥ ﯦ ﯧ ﯨ ﮊ (
).
واستشهد بالشاهد المذكور أسامةُ بن منقذ على أنه من التقسيم، ولم يعلِّق عليه، ولكن يفهم من سياق كلامه أنّه يريد ما أراد به أبو هلال وهو التفصيل باستيفاء أقسام الشيء.

وطبيعة هذه التقسيمات تأتي بعد مجمل من الكلام، وهنا جاء ذكر الناس عند رؤيتهم البرق إجمالاً فقال: ﮋ ﯨ  ﯩ  ﯪ  ﯫﮊ، ثم جاء التقسيم والتفصيل في قوله: ﮋ ﯬ  ﯭ   ﮊ ، فيزداد المعنى بذلك فخامة وتأكيداً، لكونه ذكر مرّتيْن على هيئتيْن مختلفتيْن، مرة بذكر الشيء دون تفصيل، ومرة ثانية بالتفصيل، ومعلوم أن "ذكر الشّيء دون تفصيل أحواله يشوّق النّفس لمعرفتها، ويلهب الفكر لتصوّرها، فإذا ما جاءت الأقسام مفصّلة، والأحوال مبيَّنةً ، ثبتت في الذّهن ، وتمكّنت في النّفس ، للحصول عليها بعد شوق وطلبٍ وكدّ"(
)، ولهذا يفيد مثل هذا الأسلوب التأكيد والتقرير، وقد جعله الشّيخ عبد القاهر من النّظم الذي يتّحد في الوضع ، ويدقّ فيه الصّنع ، وترى فيه أجزاء الكلام متّحدة ومتداخلة ، ويشتدّ ارتباط ثانٍ منها بأوّل(
).
* * *

المطلب الخامس: المبالغة
ذكر البلاغيون أنّ المبالغة منها ما هو محمود، ومنها ما هو مذموم(
)، وأنه من المسلَّم أنَّ القرآن الكريم في قمة الفصاحة والبلاغة؛ فلا يتصور أن ترد فيه شواهد من المبالغة المذمومة، ولذلك فإنّ الشواهد القرآنية التي ساقها البلاغيون في مضمار المبالغة كانت في منتهى الحسن والجودة، ومن الشواهد في ذلك ما يلي:

1- قوله سبحانه  ﮋ ﭭ   ﭮ  ﭯ  ﭰ      ﭱ  ﭲ  ﭳ  ﭴ  ﭵﭶ  ﮊ(
). 
استشهد الرماني بهذه الآية على أنها من المبالغة، ولم يعلق عليها(
)، والمبالغة كما يقول أبو هلال هي: أن يبلغ المعنى أقصى غاياته، وأبعد نهاياته، ولا يقتصر في العبارة على أدنى منازله وأقرب مراتبه(
).

فالآية جاءت لتفيد وجوب الإيمان بالبعث، وهو أهون عليه؛ لأن الذي بدأ الخلق من العدم أقدر على إعادته وأهون وأيسر؛ لأنه إعادة لموجود سابق، فالإعادة أهون من البداءة على منطق البشر، ولذلك جاءت صيغة أفضل (أهون) للموازنة بين إنشاء الخلق لأول مرة وإعادته بعد موته، وأن الإعادة أهون وأيسر في منطق الناس(
). 

وذهب فريق من العلماء على أن (أهون) ليس على بابه، لأنه سبحانه وتعالى يستوي عنده كل شيء فلا شيء سهل له وأسهل، ولذلك فُسِّر قوله (أهون) بمعنى هيِّن، ومثله الألفاظ التي ظاهرها التفضيل كقولك: الله أكبر، والمراد كبير، ولذا قال المبرد: "فأما قوله جـل ثناؤه: ﮋ ﭳ  ﭴ  ﭵﭶ  ﮊ فيه قولان: أحدهما - وهوالمرضي عندنا -: إنما هو: وهو عليه هينٌ، لأن الله جلَّ وعزَّ لا يكون عليه شيء أهون من شيءٍ آخرَ ... ... وكذلك يتأول ما في الأذان? "الله أكبر الله أكبر"، أي الله كبيرٌ، لأنه إنما يفاضل بين الشيئين إذا كانا من جنس واحد، يقال: هذا أكبرُ من هذا، إذا شاكله في باب، فأما "الله أجود من فلان" و"الله أعلم بذلك منك"، فوجه بين، لأنه من طريقِ العلم والمعرفةِ والبذلِ والإعطاءِ..."(
). 
وقال ابن فارس: "باب أفعل في الأوصاف لا يراد به التفضيل... ...ويقولون: إن من هذا الباب قولَه جلّ ثناؤه: (وهو أهْونُ عليه)"(
). 

وقال الثعالبي: "فصل في أفعل لا يراد به التَّفضيل ، وفي القرآن : (وهو أهْوَنُ عَلَيهِ)"(
). 

وقد أبان الزمخشري عن سرّ تقدَّم الجار والمجرور في آية (عليَّ هين)، وتأخرها في الآية الشاهد (أهون عليه)، فقال: "فإن قلت: لم أخرت الصلة(
) في قوله: وهو أهون عليه وقدمت في قوله: وهو على هين؟ فأجاب بأنه قصد الاختصاص فقدم الجار والمجرور (هو عليَّ هيِّن)، "وهو محزه فقيل: هو علي هين، وإن كان مستصعبا عندكم أن يولد بين هرم وعاقر، وأما ههنا فلا معنى للاختصاص كيف، والأمر مبني على ما يعقلون من أن الإعادة أسهل من الابتداء، فلو قدمت الصلة لتغير المعنى"(
).
* * *

2- قال تعالى:  ﮋ ﮏ  ﮐ  ﮑ   ﮊ(
).
هذه الآية صورت حال صحابة رسول الله صلى الله عليه وسلَّم في تلك اللحظات الخانقة في غزوة الخندق عندما جاءهم الأعداء من فوقهم ومن أسفل منهم، وابتلي المؤمنون وزلزلوا زلزالاً شديداً، وبلغت قلوبهم الحناجر، فلم يثبت على إيمانه إلا رجال صدقوا ما عاهدوا الله عليه.

واستوقف البلاغيون التعبير القرآني الذي يصور أقصى درجات الخوف والروع والهلع ﮋ ﮏ  ﮐ  ﮑ   ﮊ كأنّ القلب لشدة اضطرابه وخفقانه من الفزع انفصل عن مكانه من الصدر والتصق بالحلقوم، ومن المعلوم أن القلب لا يرتفع ويلتصق بالحنجرة فإذا حصل منه ذلك فارق الحياةَ صاحبُه، ولذلك قالوا: إن هذا الأسلوب فيه مبالغة في الخوف والرعب والفزع ونحوه، بمعنى أنه بلغ النهاية في ذلك بحيث لا توجد درجة أخرى من الخوف تساويه.

وقد أورد أسامة بن منقذ هذه الآية شاهداً على هذه المبالغة(
)،ولكنه لم يعلق على الآية اكتفاء بتعريفه للمبالغة وذِكْرِهِ الشاهدَ كمثال على ذلك.

وبعض البلاغيين نظروا إلى هذا الأسلوب باعتبار أنه لا يراد به ظاهر لفظه، وإنما يراد به معنى ثانياً يفهم من خلال العبارة الأولى، وهو الكناية، ولذلك أورد هذا الشاهد المظفر بن الفضل: في باب الكناية، وقال: "لأن الشاعر يقول معنى ويأتي بلفظٍ تابعٍ له، فإذا دلّ التابعُ أبانَ عن المتبوع. فمِنْ ذلك قوله تعالى: (وبلَغَتِ القلوبُ الحَناجِرَ)، كناية عن شدّة الأمر والحرب، ومعنى ذلك أن القلوب ارتفعَتْ عن مواضعِها فنفرتْ كأنها تريدُ الخروج عن الأجسامِ مفارقةً لها"(
).
* * *
المطلب السادس: حسن الابتداء:

حُسْنُ الابتداءِ، ويقال له براعة المطلع، وهو: أن يُجعلَ أولُ الكلام رقيقاً سهلاً، واضحَ المعاني، مستقلًّا عما بعده; مناسباً للمقامِ; بحيثُ يجذبُ السامع َإلى الإصغاءِ بكليتهِ; لأنه أولُ ما يقرعُ السمعَ; وبه يعرفُ مما عنده(
). وقال ابنُ رشيقِ: «إنَّ حسنَ الافتتاحِ داعيةُ الانشراحِ; ومطيةُ النجاحِ »(
). 
وقال القزويني: "أحسن الابتداءات ما ناسب المقصود ويسمى براعة الاستهلال(
).

وإذا تأملنا في ابتداءات سور القرآن الكريم نجدها في غاية الحسن والبهاء، وقد لفت نظر البلاغيين بعض الابتداءات القرآنية التي تسمَّى بفواتح السور، وهي الحروف المقطعة، ويسميها بعضهم الحروف النورانية(
)، مثل (الم) و(الر)، ...إلخ.

وقد استشهد أبو هلال العسكري ببعضها وذكر أنها من البلاغة بمكان بحيث تقرع الأسماع بشيء لم يكن مشهوراً لدى العرب، فيدعوهم ذلك إلى حسن الاستماع، فقال: "إذا كان الابتداء حسناً بديعاً، ومليحاً رشيقاً، كان داعية إلى الاستماع لما يجئ بعده من الكلام، ولهذا المعنى يقول الله عز وجل: ﮋ ﭑ  ﮊ(
). و ﮋ ﭤ  ﮊ(
)  و ﮋﭑﭒﮊ(
). وﮋﭑ  ﮊ(
). وﮋ ﭑ  ﮊ(
) ، فيقرع أسماعهم بشيء بديع ليس لهم بمثله عهد، ليكون ذلك داعية لهم إلى الاستماع لما بعده والله أعلم بكتابه " (
).

وبيان أبي هلال في هذه الشواهد يشير إليه ابن فارس بأن من العلماء من قال إن العرب كانوا إذا سمعوا القرآن لغوا فِيهِ وقال بعضهم لبعض "لا تسمعوا لهذا القرآن والغَوا فِيهِ" فأنزل الله تبارك وتعالى هَذَا النظم ليتعجبوا منه، ويكون تعجبهم منه سبباً لاستماعهم، وسماعهم لَهُ سبباً لاستماع مَا بعده، فترق حينئذ القلوب وتلين الأفئدة(
).
وأيضاً أن الابتداء بهذه الحروف يتضمن تنبيهًا على أن هذا الكتاب مركب من هذه الحروف التي هي مادة الكلام، وفي ذلك إعجاز وتحدٍّ بأنه لو كان القرآن من عند البشر لما عجزوا عن معارضته(
).
وتابع القزويني ما ذكره أبو هلال في بلاغة الآيات القرآنية الواردة في حسن الابتداء؛ ولذلك ذكر في الإيضاح أن الابتداء أول ما يقرع السمع، فإن كان الكلام قد صادف موقعه أقبل عليه السامع ، فوعى جميعه، وإن كان بخلاف ذلك أعرض عنه ورفضه، وإن كان في غاية الحسن(
). 

ثم قال: "وجميع فواتح السور وخواتمها واردةٌ على أحسن وجوه البلاغة وأكملها؛ يظهر ذلك بالتأمل فيها مع التدبر لما تقدم من الأصول"(
).

وكذلك التفتازاني أشار إلى أهمية حسن الابتداء، وذكر أنها من المواضع التي ينبغي التأنق فيها(
).  
 وقد اختلف العلماء في معاني هذه الحروف إلى أقوال عديدة قد تخرجنا عما نحن فيه من بلاغة حسن الابتداء، وقد ذكر آراءهم ابن فارس في كتابه الصاحبي (
)، وحاول أن يجمع بينها فقال: "وأقرب القول فِي ذَلِكَ وأجمعه قول بعض علمائنا: إن أولى الأمور أن تُجعل هَذِهِ التأويلات كلّها تأويلاً فيقال: إن الله جلّ وعزّ افتتح السور بهذه الحروف إرادةً منه الدلالة بكل حرف منها عَلَى معان كثيرة لا عَلَى معنىً واحد منها مأخوذاً من اسم من أسماء الله جلّ ثناؤه، وأن يكون الله جل ثناؤه قَدْ وضعها هَذَا الموضع قَسَماً بها، وأن كل حرف منها فِي آجال قوم وأرزاق آخرين، وهي مع ذَلِكَ مأخوذة من صفات الله جلّ وعزّ فِي أنعامه وأفضاله ومجده، وأن الافتتاح بِهَا سبب لأن يستمع إلى القرآن من لَمْ يكن يستمع، وأن فِيهَا أعلاماً للعرب أن القرآن الدال عَلَى صحة نبوّة محمد -صلى الله تعالى عليه وسلم- هو بهذه الحروف، وأن عجزهم عن الإتيان بمثله مع نزوله بالحروف المتعالمة بينهم دليل عَلَى كذبهم وعنادهم وجحودهم، وأن كلّ عدد منها إذا وقع فِي أول سورة فهو اسم لتلك السورة. وهذا هو القول الجامع للتأويلات كلّها من غير اطراح لواحد منها، وإنما قلنا هَذَا لأن المعنى فِيهَا لا يمكن استخراجه عقلاً من حَيْثُ يزول بِهِ العذر، لأن المرجع إلى أقاويل العلماء، ولن يجوز لأحد أن يعترض عليهم بالطعن وهم من العلم بالمكان الَّذِي هم بِهِ ولهم مع ذَلِكَ فضيلة التقدم ومزية السبق. والله أعلم بما أراد من ذَلِكَ"(
).

كما أننا نجد العلماء يختلفون في عربيتها، فسيبويه يرى أنه غير عربية  إذ يقول:«ومما يدلُّ على أنَّ حاميمَ ليسَ من كلامِ العربِ أنَّ العربَ لا تدري ما معنى حاميم، وإنْ قلتَ إنَّ لفظَ حروفِهِ لا يشبهُ لفظَ حروفِ الأعجميِّ فإنَّه قد يجيءُ الاسمُ هكذا وهو أعجميٌ قالوا قابوسُ ونحوه من الأسماءِ»(
)، وتبعه من الباحثين المعاصرين سعد عبد المطلب العدل، زعم أن الأحرف المقطعة هي كلمات وجمل تفسرها اللغة الهيروغليفية (المصرية القديمة)، وقد جاءت - في رأيه - بمعان لا يمكن تفسيرها إلا بعد معرفة اللغة الهيروغليفية ودراستها، ولهذا حكم على هذه الأحرف بأنها ليست عربية الأصل(
) .

وقد رد المجمع الفقهي الإسلامي في رابطة العالم الإسلامي على ما طرحه الباحث (العدل) في كتابه، ومما جاء في هذا الرد قولهم: "ما جاء به الكاتب واشتمل عليه كتابه، قول على الله بغير علم، مخالف لنصوص الكتاب والسنة وأقوال الصحابة وأئمة التفســير والأثر، قال تعـالى: ﮋ ﭙ    ﭚ ﭛ ﭜ ﭝ ﭞ ﭟ ﭠ  ﭡ ﮊ(
) ، و قال سبحانه: ﮋ ﮘ ﮙ    ﮚ    ﮛ ﮜ ﮝ ﮞ ﮟ ﮠ ﮡ ﮢ ﮣ ﮤ    ﮥ ﮊ(
)... فهذه النصوص وغيرها صريحة في الدلالة على أن القرآن إنما نزل بلغة العرب، وهي لغة المصطفى - صلى الله عليه وسلم - ... ولقد أجمع المفسرون منذ عصر الصحابة رضوان الله عليهم على عربية هذه الألفاظ، ولم يرد - ولو على قول ضعيف - أن هذه الألفاظ ليست عربية" (
).

وقديماً ردَّ الباقلاني على سيبويه فقال: «لو كان أعجميًا لكانوا يحتجون في ردِّهِ - أي كفارُ قريشٍ-، إمَّا بأنَّ ذلك خارجٌ عن خطابهم، وكانوا يعتذرون بذهابهم عن معرفةِ معناه، وبأنَّهم لا يبينُ لهم وجهُ الإعجازِ فيه، لأنَّه ليس من شأنهم ولا من لسانهم، أو بغيرِ ذلك من الأمورِ، وأنَّه إذا تحدَّاهم إلى ما هو من لسانهم وشأنهم فعجزُوا عنه وجبتِ الحجةُ عليهم بهِ»(
).
وبهذا تكون هذه الابتداءات من الحروف العربية من الإعجاز البياني الذي تقرد به كتاب الله، ودلَّ على المقصود من خلال ذلك، وأنه أنزل رحمة للأمة، تلين به قلوبهم، وتستنير به عقولهم.
* * *

المطلب السابع: حسن المقطع:

حسن المقطع: عند القدامى من البلاغيين يعنون به الفاصلة وهو قريب من السجع، ولذلك يقول أبو هلال: حسن المقطع هو : أن تكون الفاصلة لائقة بما تقدّمها من ألفاظ الجزء من الرسالة أو البيت من الشعر، وتكون مستقرة في قرارها، ومتمكنة في موضعها، حتى لا يسدّ مسدها غيرها، وإن لم تكن قصيرة قليلة الحروف"(
).
ومن الشواهد الواردة في ذلك قوله تعالى: 
ﮋ ﰘ  ﰙ  ﰚ  ﰛ  ﰜ  ﰝ  ﰞ  ﰟ  ﰠ  ﰡ   ﭑ  ﭒ  ﭓ  ﭔ      ﭕ    ﭖ  ﮊ (
).

 وعلق أبو هلال على الآية بقوله: "فأبكى مع أضحك، وأحيا مع أمات، والأنثى مع الذكر، والأولى مع الآخرة، ... في نهاية الجودة، وغاية حسن الموقع"(
).
وهذا التحليل العام من أبي هلال يدل على أنه يريد بحسن المقطع حسن الفواصل.

لكن ذهب المتأخرون من البلاغيين إلى أنّ حسن المقطع يرادف حسن الانتهاء، وحسن الخاتمة، بمعنى يكون مقابلاً لحسن الابتداء، ولذلك عرف العباسي حسن المقطع بقوله: "وهو أن يختم الناظم أو الناثر كلامه بأحسن خاتمة، لأنه آخر ما يعيه السامع ويرتسم في النَّفس"(
).
ومن هنا نجد اختلاف هذه التسمية لدى البلاغيين، يقتصر بعضهم على حسن المقطع، وبعضهم على حسن الخاتمة، ويفهم من تعريفهما أنهما مترادفان(
).

والآية يمكن حملها في باب الطباق باعتبار التقابل الموجود في جملها، أضحك وأبكى، أمات وأحيا، الذكر والأنثى.
(((
المبحث الثاني 
    شواهد المحسنات اللفظية 
            وفيه ثلاثة مطالب

· المطلب الأول : الجناس .  

· المطلب الثاني: رد العجز على الصدر .  

· المطلب الثالث : السجع

المطلب الأول: 
الجناس

جناس المناسبة (الاشتقاق):

1- قال تعالى: ﮋ ﯔ  ﯕ  ﯖ    ﯗﯘ  ﯙ  ﯚ  ﯛ   ﯜ  ﯝ  ﯞﯟ  ﯠ  ﯡ  ﯢ    ﯣﯤ  ﯥ  ﯦ  ﯧ  ﮊ (
).

استشهد بها ابن المعتز على الجناس قال: " هو أن تجيء الكلمة مجانسة أختها"(
)، ولم يعلق على الآية، اكتفاء بورودها كشاهد لهذا اللون البلاغي.

والجناس هو في كلمتي (أقم) معناه: أخلص، و(القيِّم): المستقيم، فهما متشابهتان في أصل اشتقاقهما من مادة واحدة (قوم)، واختلف معناهما، وقد سمَّى ابن المعتز مثل هذا الجناس بتجنيس المناسبة(
)، وتبعه فيه من جاء بعده من البلاغيين(
).
واستشهد بها أبو هلال أيضاً في باب الجناس، ولم يعلق عليها(
). وسبب عدم تعليقهم على بعض الآيات اعتمادُهم على ذهن المتلقى غالباً.

وكذلك استشهد بها أسامة بن منقذ على الجناس، وذكر أنَّ هذا الشاهد من الجناس المغاير، وهو أن يكون بين كلمتين إحداهما اسمٌ، والأخرى فعلٌ (
)، فقوله: (أقم) فعل، و(القيم) اسم.

وهكذا السكاكي يستشهد به على جناس الاشتقاق(
)، ومضى معه في هذا القزويني وشراح التلخيص(
)، وكذلك التفتازاني يقول: "الاشتقاق وهو توافق الكلمتين في الحروف الاصول مع الاتفاق في أصل المعنى نحو قوله تعالى: ﮋ ﭡ ﭢ ﭣ  ﭤﮊ(
) فإنَّهما مشتقَّان من قام يقوم. وهذا الجناس أبرز في الشاهد روح الإخلاص من خلال مادة الكلمة وهي الاستقامة والتوجه إلى الله سبحانه وتعالى والتمسك بدين الإسلام الحنيف، (أقم وجهك للدين حنيفا... ذلك الدين القيم). ومن اللفتات البلاغية ذكر الوجه (أقم وجهك) والمراد الذات بكليتها، من إطلاق الجزء وإرادة الكل، مما أضاف إلى الاستقامة زيادة في المعنى، وهو الإقبال على الله بجميع الجوارح.

* * *

2- قوله عز وجل: ﮋ ﭡ  ﭢ  ﭣ   ﭤ       ﮊ(
). 

استشهد ابن المعتز (ت299هـ) بهذه الآية على أنها من التجنيس(
)، وكذلك سلك سبيله أبو هلال العسكري (ت395هـ) (
). وقد سبق شرح مثل هذا الشاهد مفصَّلاً عند قوله تعالى: ﮋ ﯔ  ﯕ  ﯖ    ﯗﯘ  ﯙ  ﯚ  ﯛ   ﯜ  ﯝ  ﯞﯟ  ﯠ  ﯡ  ﯢ    ﯣﯤ  ﯥ  ﯦ  ﯧ  ﮊ .

* * *
3- قوله تعالى: ﮋ ﭡ  ﭢ  ﭣ  ﭤ  ﭥ   ﮊ (
). 

استشهد بها الرماني على جناس المناسبة الذي هو جناس الاشتقاق، دون تعليق(
).

واستشهد بها أبو هلال (ت395هـ)، دون تعليق أيضاً، اكتفاء بتعريف الجناس الذي ذكره ، وأن القاري يستطيع إدراك ذلك، وبناء عليه فلم يعلق على جميع الشواهد التي ساقها في هذا الباب(
).

وهذا الشاهد من جناس الاشتقاق أيضاً، إذ إن الكلمتين (تتقلب وقلوب) ترجعان إلى أصل واحد وهو (قلب)، وقد أفاد هذا الجناس الاضطراب والخفقان من شدة هول يوم القيامة، وظهر ذلك في الأبصار والقلوب.  

ويسمى جناس المناسبة أيضاً، ويسمى -باعتبار نوعية الكلمتين- الجناس المغاير.

وابن سنان يستشهد بهذه الآية في باب الجناس، لكنه لم يهتم بتسميتها، وإنما جعلها من الجناس الحسن المختار(
).
واستشهد بها الزركشى لكنه جعلها من الاقتضاب(
).

* * *

الجناس المطلق:

وهو شديد الشبه بالجناس المشتق، وربما أوهم من لا دراية له بعلم الصرف أنه من قبيل جناس الاشتقاق، وسيتضح الفرق بينهما في تحليل الشاهد التالي:
قال تعالى: ﮋ ﰝ  ﰞ  ﰟ  ﰠ  ﰡ  ﰢ  ﰣ   ﮊ(
).
هذه الآية وردت ضمن قصة بلقيس ملكة سبأ مع نبي الله سليمن عليه السلام، فأسلمتْ، فدخلت في الإسلام مؤمنة برب العالمين.
وقد استشهد ابن المعتز (ت299هـ) بهذه الآية على أنها من التجنيس، ولم يعلق عليها استناداً على فهم القارئ، كما هو الغالب في منهج القدماء(
)، وكذلك سلك سبيله أبو هلال العسكري (ت395هـ)، حيث استشهد بالآية في باب التجنيس، ولم يعلق عليها(
).
والشاهد في الآية هو قوله: (أسلمت): تابعت، و(سليمن) علم على نبي الله عليه السلام، فمعناهما متباينان، لكنّ لفظيهما متجانسان، إلاَّ أن هذا التجانس لم يكن من مادة واحدة.
وذكر الحموي: أن كل ركن من الجناس المطلق يباين الآخر في المعنى ، وهو كقوله تعالى (وأسلمت مع سليمان)؛ وأسلمت مع سليمان جناس مطلق؛ لأنه لم يرجعا في المعنى إلى أصل واحد وهو أعظم شواهد البديعيين على الجناس المطلق"(
). 
وقد تقدم معنا أن الجناس الذي يكون من نوعين (فعل واسم) يسمَّى بالمغاير، وأن أسامة بن منقذ أطلق عليه ذلك(
)، وكذلك المظفر(
).
* * *
المطلب الثاني: 

ردّ العجز على الصدر
هو أنْ يَجْعَلَ المتكلِّمُ أحَدَ اللّفْظَيْنِ المكرَّرَين، أو المتجانسين أو مَا هو مُلْحقٌ بالمتجانِسَيْن في أوّل الفقَرَة، والآخر في آخِرِها. ومن الشواهد التي استشهد بها البلاغيون في هذا الباب قوله تعالى: ﮋ ﮬ  ﮭ  ﮮ  ﮯﮰ  ﮊ(
). 
وجزاء السيئة (العدوان): أن ينتصر ممن ظلمه، من غير أن يعتدي عليه بالزيادة، فيجب أن يكون مقيداً بالمثل دون زيادة وإنما سمى ذلك سيئة ، لأنها تسوء من تنزل به. 
استشهد بهذه الآية أبو هلال على أنها من باب ردّ العجز على الصدر(
)، وبيَّن طريقة ردّ العجز على الصدر بأنها "أول ما ينبغي أن تعلمه أنك إذا قدمت ألفاظاً تقتضي جوابا فالمرضىُّ أن تأتي بتلك الألفاظ بالجواب، ولا تنتقل عنها إلى غيرها مما هو في معناها"(
).
والمشهور أن هذا الشاهد من باب المشاكلة، سميت الثانية سيئة؛ لمشابهتها للأولى في الصورة، وعلى هذا ذهب جمهور العلماء، كابن فارس وغيره، يقول ابن فارس في باب المحاذاة: "ومن هذا الباب الجزاء على الفعل بمثل لفظه، نحو: (وجزاء سَيِئةٍ سَيئّةٌ مثلُها)(
).

ويقول الآمدي مستشهداً بهذه الآية على المشاكلة مدافعاً عن بيت شعري عابه بعض النقاد، فقال: "وأما قوله:

لا تسقني ماء المـلام فإنني      صبٌ قد استعذبت ماء بكائي(
)
فقد عيب، وليس بعيب عندي؛ لأنه لما أراد أن يقول "قد استعذبت ماء بكائي" جعل للملام ماء؛ ليقابل ماء بماءٍ وإن لم يكن للملام ماء على الحقيقة، كما قال الله عز وجل: (وجزاء سيئةٍ سيئةٌ مثلها) والمعلوم أن الثانية ليست بسيئة، وإنما هي جزاء السيئة"(
)، ومن خلال بيان الآمدي يفهم أنه يقصد المشاكلة اللفظية.

واستشهد الحموي بالآية على أنها من المشاكلة، وعلَّق عليها بقوله: "فالجزاء عن السيئة في الحقيقة غير سيئة، والأصل: وجزاء سيئةٍ عقوبةٌ مثلُها"(
).
وكذلك قال ابن سنان الخفاجي: "قد تحمل العرب اللفظ على اللفظ فيما لا يستوى معناه، قال الله جل وعز " وجزاء سيئة سيئة مثلها" فالسيئة الثانية ليست بسيئة؛ لأنها مجازاة، ولكنه لما قال وجزاء سيئة سيئة حمل اللفظ على اللفظ" (
).

والسكاكي يشير إلى أن الآية من باب المشاكلة اللفظية(
)، والقزويني يستشهد بها في موضعين، تارة على المشاكلة(
)، وتارة أخرى على أنه من المجاز المرسل، لعلاقة السببية، ذكر السبب وأراد المسبب، فقال: "تجوز بلفظ السيئة عن الاقتصاص؛ لأنه مسبب عنها"(
).

وجوز القزويني كذلك أن يكون الشاهد على ظاهره، لا مشاكلة ولا مجازاً مرسلاً، لأن الاقتصاص محزن فى الحقيقة كالجناية، فهو سيئة أيضاً بالنسبة للجاني(
). 

وهذا الأخير أشار إليه بعض العلماء فذكر "أن السيئة ينبغي أن تقابل بالعفو والصفح عمن فعلها، فإن عدل عن ذلك إلى الجزاء وكان ذلك الجزاء سيئة مثل تلك السيئة"(
).
أما ابن الأثير فذكر أن الشاهد من قبيل المقابلة، مقابلة المفرد بالمفرد(
).
ومما تقدم تبين أن جمهور البلاغيين يجعلون هذا الشاهد من المشاكلة، وهناك من يرى أنها من المجاز المرسل، وآخر يرى أنها من المقابلة، وقيل إنها من باب الحقيقة، وبعضهم يرى أنها من قبيل ردّ العجز على الصدر، والشاهد يحتمل كل هذه التوجيهات.
* * *

المطلب الثالث: 

السجع 

السّجْعُ: هو تواطُؤُ الفاصلتين من النَّثر على حرف واحد (
). 

فالفاصلة هي الكلمة الأخيرة في الجملة، فإذا وجدت جملتان وكانت فاصلتاهما منتهيـتين بحرف مشترك بينهما، فهو السجع. 
ومن الشواهد القرآنية فيه ما يلي:

قال تعالى: ﮋ ﯡ  ﯢ  ﯣ  ﯤ  ﯥ  ﯦ  ﯧ  ﮊ(
).
استشهد بها أبو هلال على أنها من السجع والازدواج، ويقصد بالازدواج: توافق الكلمتين في الحرف الأخير، سواء في وسط الجملتين، أو في نهاية الجملتين، فإذا كان في نهاية الجملتين يكون ازدواجاً وسجعاً؛ لأن السجع عنده هو الفواصل أي أواخر الجمل، وأما اتفاق الكلمتين على حرف واحد فهو الازدواج، ولذلك قال: "لا يحسن منثور الكلام ولا يحلو حتى يكون مزدوجا، ولا تكاد تجد لبليغٍ كلاماً يخلو من الازدواج، ولو استغنى كلام عن الازدواج لكان القرآن، لأنه في نظمه خارج من كلام الخلق، وقد كثر الازدواج فيه حتى حصل في أوساط الآيات فضلا عما تزاوج في الفواصل منه"(
). 
ومن مشهور أمثلته القرآنية في كتب البلاغة قوله تعالى: ﮋ ﮛ ﮜ   ﮝ    ﮞ  ﮟ ﮠ ﮡ ﮊ(
)،  (
).
* * *

وقوله سبحانه: ﮋ ﮖ  ﮗ   ﮘ   ﮙﮚ  ﮛ  ﮜ  ﮝ  ﮞ    ﮊ(
). 
استشهد بها أبو هلال على أنها من السجع والازدواج(
)، وقد ذكرت سابقاً ما يقصده أبو هلال بالسجع والازدواج، وأن ابن سنان تبعه في ذلك. 

ونظر البلاغيون إلى الكلمتين المتفقتين في الحرف الأخير وهو الراء في (تقهر) و(تنهر)، وأنّه التزم ما قبلهما بالهاء وهو غير لازم، فجعلوه من لزوم ما لا يلزم(
).   

وسمَّى ابن المعتز مثل هذا  بـ (الإعنات) أي: إعنات الشاعر نفسه(
)، وقد عاب عليه أبو هلال تلك التسمية(
).

وهذا من المآخذ على البلاغيين فليس في القرآن لزوم ما لا يلزم، وليس فيه إعنات كما ذكر ابن المعتز.
* * *
وقوله عز وجل: ﮋ ﭑ  ﭒ  ﭓ  ﭔ  ﭕ  ﭖ  ﮊ(
). 
استشهد بها أبو هلال على أنها من السجع والازدواج(
)، ويلاحظ أنّ الجملة الأولى أقصر من الجملة الثانية، وأن البلاغيين المتأخرين رتّبوا السَّجع من جهة الْحُسْن ثلاث دَرجات: وجعلوا مثل هذا النوع من السجع على الدرجة الثانية.  
أمّا الدرجة الأولى عندهم فهي مَا تَسَاوَتْ سَجْعاته، مثل قول الله عزّ وجلّ : ﮋ ﮉ ﮊ      ﮋ ﮌ ﮍ ﮎ     ﮏ ﮐ ﮑ       ﮒ ﮊ (
) (
). 

وهذا بناء على أن الفيصل هو تساوي الفقرات، فإن نقصت الأولى أو زادت نقصت درجة الحسن فيها، وهذا غير صحيح؛ وبخاصة في الشواهد القرآنية؛ لأن كتاب الله متشابه في الحسن، ولا يقلل من البلاغة كون بعض فقراته غير متساوية؛ فإنَّ الطول والقصر أمور شكلية.

* * *

وقوله جل ذكره: ﮋ ﰘ  ﰙ  ﰚ  ﰛ  ﰜ  ﰝ  ﰞ  ﰟ  ﰠ  ﰡ   ﮊ(
).
هذه الآية تضمنت أسراراً بلاغية عديدة، منها السجع، والطباق، والتقديم والتأخير، وغير ذلك، وقد استشهد بها أبو هلال هنا على أنها من السجع والازدواج(
)، ولاحظ ما فيها من طباق أضفى عليها حسناً لا مثيل له، فقال: "وهذا من المطابقة التي لا تجد في كلام الخلق مثلها حسناً ولا شدة اختصار، على كثرة المطابقة في الكلام..."(
). 
والطباق فيها واضح بين (أضحك وأبكى)، و(أمات، وأحيا)، وقد دلت هذه الكلمات المتطابقة على كمال قدرة الله سبحانه وتعالى بخلق هذه الأضداد في ذات واحدة وهي ذات الإنسان في حالاته المختلفة، يضحك ويبكي ويموت ويحيى.

وتقديم الضحك على البكاء لكونه مما ترغب فيه النفوس؛ إذ هو في الغالب ناشئ عن الانبساط والسرور، بخلاف البكاء فهو يأتي من أثر الحزن والألم. وتقديم الموت على الحياة لما فيه من العبرة والموعظة بأن لا يغتر الإنسان بهذه الحياة، وقد وقع هذا التقديم في موضعه الملائم وهو التناسب في الفواصل، فلو قال: (أبكى وأضحك) لنقص ذلك الحسن البلاغي. وهكذا تجد نمط البلاغة القرآنية في دقة متناهية(
).
* * *
قال تعالى: ﮋ ﮕ  ﮖ  ﮗ  ﮘ  ﮙ  ﮚ  ﮛ  ﮜ   ﮝ  ﮞ  ﮟ   ﮠ  ﮡ  ﮢ  ﮣ     ﮤ  ﮥ  ﮊ (
). 
استشهد أبو هلال بهذه الآيات على بيان استخدام القرآن الكريم للسجع(
)، وقال: "لا يحسن منثور الكلام ولا يحلو حتى يكون مزدوجاً، ولا تكاد تجد لبليغٍ كلاماً يخلو من الازدواج، ولو استغنى كلام عن الازدواج لكان القرآن، لأنه في نظمه خارج من كلام الخلق، وقد كثر الازدواج فيه حتى حصل في أوساط الآيات فضلا عما تزاوج في الفواصل منه"(
). 

وبهذا يثبت أن في القرآن الكريم سجعاً محموداً، والشواهد التي أوردها في ذلك أكبر برهان ودليل. وأيَّده في ذلك ابن سنان الخفاجي وابن الأثير وذكروا أن من السجع ما هو بليغ تأتي فيه الألفاظ تابعة للمعاني، وهذا موجود في القرآن الكريم، وقد وصل فيه درجة الإعجاز(
).

وهناك من البلاغيين من ذهبوا إلى نفي السجع عن القرآن الكريم، كالرماني والباقلاني، ومن حججهم في ذلك أن السجع عيب؛ لأنه يعتني بالألفاظ فقط دون النظر إلى المعنى، ولذلك يسمون ما جاء في القرآن فاصلة وليس سجعاً(
). 

ومن أدلتهم في ذلك أيضاً: أن رسول الله صلى الله عليه وسلم ذمَّ السجع، فقال: (أسجعاً كسجع الكهان؟!)، وبهذا يكون السجع مذموماً(
).

ودفع المجيزون تلك الشبهة وذكروا أن الاستدلال على ذم السجع مقيداً بسجع الكهان؛ لما فيه من تكلف، ولو كرهه عليه الصلاة والسلام لكونه سجعا فقط لقال: أسجعاً؟!، ثم سكت. وكيف يذمه ويكرهه على إطلاقه وقد جرى عليه كثير من كلامه -عليه السلام- من غير تعمد له ولا تكلف، فمن ذلك قوله ( أول ما قدم المدينة: (أيّها النَّاسُ، أفشوا السّلام، وأطعموا الطعام، وصلوا الأرحام، وصلّوا بالليل، والناس نيام، تدخلوا الجنة بسلام) (
).(
) .
ويرون أيضاً أنَّ السجع غير المتكلف من سمات الفصاحة والبلاغة، ولا يستطيعه إلا من أوتي حظّاً في البيان، فكيف نجرد القرآن الكريم منه؟!(
).
والذي تميل إليه النفس من تلك الأقوال أنّ السجع موجود في القرآن الكريم بصورة واضحة، بل إن بعض سور القرآن الكريم تكاد تأتي كلها مسجوعة كسورة النجم، وسورة القمر، فضلاً عن قصار السور، كسورة الكوثر، والإخلاص، وغيرها، إلا أن السجع الذي في كتاب الله هو من الطبقة العليا في البلاغة.

ولعلّ ما ذهب إليه بعض البلاغيين من نفيهم لذلك كان بسبب رغبتهم في تنزيه القرآن الكريم عن هذه اللفظة التي هي (السجع) لأنه مشتق من هديل الحمام، وسموا ذلك (فاصلة) بدلاً من سجعة، ولا مشاحة في الاصطلاح.

والفاصلة القرآنية في الحقيقة هي أعم من السجع، إذ لا يشترط فيها التماثل في الحرف الأخير، فإذا تماثلت أحرفها كما في الشاهد (ضبحا. قدحا. صبحا) سمي بالسجع. وإذا لم تتماثل أحرفها بأن تقاربت مخارجها كقوله تعالى في سورة الفاتحة: ﮋ ﭖ ﭗ ﭘ ﭙ ﭚ  ﭛ ﭜ ﭝ ﮊ(
) ، فيقال له فاصلة فقط ولا يقال له سجع(
). 

(((
الخاتمة

بهذا أكون قد انتهيت من البحث في هذا الموضوع وهو الشواهد القرآنية في الدراسات البلاغية إلى نهاية القرن الرابع الهجري- عرضاً ودراسة، فلله الحمد والمنة.

وقد استغرقت الشواهد القرآنية في علم المعاني نصف الرسالة، نظراً لأن أكثر المسائل التي ناقشها القدامى من البلاغيين هي مسائل المجاز العقلي، والتقديم والتأخير، والالتفات، والإيجاز. ثم كانت بعد ذلك شواهد مسائل علم البديع، ثم كانت شواهد علم البيان.

وقد توصلت من خلال ذلك إلى بعض النتائج البلاغية، أجملها فيما يلي:

1- دفاع البلاغيين عن القرآن الكريم، وهذا ما رأيناه عندما حاول بعض الجهلاء الطعن في بعض آيات الكتاب العزيز؛ كقولهم: إنه لا يجوز تشبيه المعقول بالمحسوس وأن هذا خلاف ما عليه غرض التشبيه في الأسلوب العربي، وأنَّ قوله تعالى ﮋ ﮟ ﮠ  ﮡ ﮢ  ﮊ جاء على خلاف هذا الأصل؛ فشبَّه المعقول الذي لا يعرف بالمحسوس؟!! وهذا خطأ في كتاب الله كما زعموا. فردَّ عليهم أبو عبيدة، والجاحظ، والمبرد بما لا يدع شبهة لقائل، كما تقدم.

ومن النماذج على ذلك أيضاً استشهادهم بقوله تعالى: ﮋ ﮩ ﮪ  ﮫ ﮬ ﮭ ﮮ ﮯ    ﮰ ﮱ ﯓﯔ ﯕ  ﯖ ﯗ ﯘ ﯙ ﯚ ﯛ ﯜ   ﯝ  ﯞﯟ ﯠ ﯡ ﯢ ﯣ ﯤ       ﯥﯦ ﮊ (
) ، يردُّون على مَن زعم أنّ هذا التشبيه الذي في الآية غير دقيق، لأنه لا يُشبَّه "حالُ من أُعطي شيئاً فلم يقبله - بالكلب الذي إن حملتَ عليه نبح وولى ذاهباً، وإن تركته شدَّ عليك ونبح"(
). وقالوا أيضاً: إنّ قوله: يلهث "لم يقع في موضعه، وإنما يلهث الكلب من عَطشِ شديد وحرٍّ شديد ومن تعب، وأما النُّباح والصِّياح فمن شيء آخر"(
). وبناء على هذا أن الصفة المراد اشتراكهما في الطرفين غير دقيقة. هكذا قال المعترضون. وقد ردَّ على هذه الشبهة الجاحظ في كتابه الحيوان، وقد سبق بيان هذا الرد في موضعه. 

والنماذج في هذا كثيرة، بل إن بعض العلماء ألف كتابه كاملاً من أجل هذا الغرض النبيل، كابن قتيبة حيث يقول: "فأحببت أن أنضح عن كتاب الله، وأرمي من ورائه بالحجج النيِّرة، والبراهين البيِّنة، وأكشف للنَّاس ما يَلْبِسُون؛ فألَّفْتُ هذا الكتاب، جامعاً لتأويل مشكل القرآن"(
).
2- بيان أنَّ القرآن الكريم نزل بلغة العرب، ومن ذلك ما ذكره  ابن فارس (ت395هـ) عندما استشهد بقوله تعالى: (في يوم عاصف): أن من سَنَن العرب في كلامها: وصفُ الشيء بما يقع فيه أو يكون منه، كقولهم: يوم عاصف أي عاصف الريح؛ لأنَّ عصوفَ ريحِه يكون فيه، ومثله: ليل نائم، وليل ساهر؛ لأنه ينام فيه ويسهر، وأنّ القرآن الكريم نزل بلغتها(
). 
ويظهر هذا أيضاً من كلام المبرد عندما لحظ التشبيهات القرآنية الشائعة، ورأى أن هذا مما كان يشيع عند العرب فقال قولته المشهورة: "ولو قال قائل هو أكثر كلامهم لم يَبْعُد"(
).
3- إبراز بعض المحاسن البلاغية في الشاهد، ووجدنا مثل هذا عند إشارتهم إلى الفرق بين التعبير بقوله: (يحسبه الظمآن) والتعبير بقوله: (يحسبه الرائي)، مع أنّ كلا اللفظين فيهما نوع من البلاغة، إلا أن (الظمآن) أرفع شأناً وأدقُّ في التصوير من (الرائي)، وقد سبق بيان ذلك.
4- توضيح بعض القواعد البلاغية، كحديثهم عن الوجه أبين وأظهر في المشبه به في الصفة المشتركة،كما في قوله تعالى: ﮋ ﰅ ﰆ ﰇ  ﮊ(
): بيَّنه المبرد بقوله: "واعلم أن للتشبيه حدّاً؛ لأنّ الأشياء تَشَابَهُ من وجوه، وتَبَايَنُ من وجوه، فإنما يُنظر إلى التشبيه من أين وقع، فإذا شُبِّه الوجه بالشمس والقمر فإنما يراد به الضياء والرونق، ولا يراد به العِظَمُ والإحراق، قال الله عز وجلّ: ﮋﰅ ﰆ ﰇ  ﮊ ..."(
).
5- الدفاع عن بعض الأبيات الشعرية، كأن تَرِدَ الآيةُ مؤيدةً ومعضدةً لبيت من الأبيات الشعرية، التي اعترض عليها، كما في بيت امرئ القيس :

     كأن قلوب الطير رطباً ويابساً   لدى وكرها العناب والحشف البالي
"فإن اعترض معترض فقال: فهلا فصل فقال: كأنه رطباً العناب، وكأنه يابساً الحشف! قيل له: العربي الفصيح الفطن اللقن يرمي بالقول مفهوماً، ويرى ما بعد ذلك من التكرير عِيّاً، قال الله جل وعز، وله المثل الأعلى: ﮋ ﭽ ﭾ ﭿ ﮀ ﮁ    ﮂ ﮃ ﮄ ﮅ ﮆ   ﮇﮊ(
)، علماً بأن المخاطبين يعلمون وقت السكون ووقت الاكتساب"(
).
6- توجيه الشعراء إلى الاستفادة من بلاغة الشواهد القرآنية: 

قالوا: لو أن الشعراء حاولوا الاستفادة من التشبيهات الواردة في كتاب الله لحَسُنَتْ أشعارهم، كقوله تعالى: ﮋ ﮊ ﮋ ﮌ ﮍ ﮎ ﮏ    ﮐ ﮑ  ﮒ    ﮓ ﮔﮕﮊ(
).
7- أن البلاغة إلى نهاية القرن الرابع كانت ممتزجة مع العلوم الأخرى؛ وكان تأثير السابق باللاحق جليّاً، من خلال عرضهم للشواهد، وهذا أمر محمود؛ إذ إنه يدل على ترابط حلقات العلم في سلسلة متصلة، جيلاً بعد جيل.
8-: إثراء الدّرس البلاغي بشواهد جديدة، ليست متداولة في كتب البلاغة المعهودة، وهذا يسهم بلا شكّ في النّهوض بعلم البلاغة، ويجلّي مكانته الرّفيعة.

9- تصحيح العقيدة الإسلامية، ويظهر هذا في كثير من الأمثال القرآنية، كقوله تعالى: ﮋ ﭑ ﭒ ﭓﭔ ﭕ ﭖ ﭗ ﭘ ﭙ ﭚ ﭛ ﭜ ﭝ  ﭞ ﭟ   ﭠ  ﭡ ﭢ  ﭣ ﭤ ﭥ ﭦﭧﮊ(
). وكقوله تعالى: ﮋﮆ ﮇ    ﮈ ﮉﮊ ﮊ (
). 

ومثل هذه التشبيهات تغرس العقيدة في قلب المؤمن، إذ إنها تبيِّن أن الله سبحانه وتعالى هو الذي له دعوة الحق، فالذي يدعو غيره يكون كباسط كفيه إلى الماء ليبلغ فاه وما هو ببالغه، أو يكون كالعنكبوت التي اتخذت بيتاً، وغير ذلك من الآيات. 

10- بيان مقدار بلاغة القرآن الكريم، وذلك من خلال الموازنة بين كلام الله وكلام البشر، ولا شكّ أن الشواهد القرآنية أبلغ وأحسن، وأعلى مرتبة في البلاغة.

11- بيان معرفة إعجاز البياني: فالإعجاز الذي يكون به التحدِّي يكون في نظم الكلمة، وسياقها، واختيار ألفاظها، أما الكلمة بانفرادها، أو الكلمتين أو الجملة بانفرادها لا إعجاز فيها. والطريقة المثلى إلى إدراك سرّ الإعجاز هي دراسة نتاج العرب الفصحاء؛ الذين نزل فيهم القرآن أولاً، فإذا أمكن الوصول إلى ذلك فليرجع إلى القرآن الكريم ويتأمّل ما جاء فيه من بلاغة وبيان،  فحينئذ يتم معرفة شيء من هذا الإعجاز، وأنه لا أحد يستطيع أن يأتي بسورة من مثله. 

12- اختلاف البلاغيين حول بعض القضايا البلاغية هل هي موجودة في كتاب الله أولا؟

ومن هذه القضايا: قضية القلب الذي يسمونه بالتقديم والتأخير، وتقدم معنا أنّهم يذهبون فيه إلى ثلاثة مذاهب:

 منهم من قبله مطلقاً كالمبرّد (ت285هـ) واشترط عدم اللبس في ذلك، ومنهم من ردَّه مطلقاً كالقَرْطَاجَنِّي، وفصَّل آخرون كالقزويني: بأنَّه إن تضمَّن اعتباراً لطيفاً قُبِلَ وإلاّ رُدَّ.

ومن القضايا المختلف فيها أيضاً: وجود السجع في القرآن الكريم، فالجمهور يرون وجوده، أمّا الباقلاني فينفي وجوده في كتاب الله. 

هذا وإن الشواهد القرآنية في الدراسات البلاغية إلى نهاية القرن الرابع الهجري كثيرة جداًً ، وصلت إلى أكثر من خمسمائة شاهد، اقتصرت على بعضها -كما بيّنت في المنهج-. وأكثر هذه الشواهد في كتاب تأويل مشكل القرآن لابن قتيبة، والصناعتين لأبي هلال العسكري، ويليهما الصاحبي لابن فارس، وتقلّ في المصادر الأخرى.

وأرجو أن أكون بهذا قد ساهمت في خدمة كتاب الله سبحانه وتعالى. ربنا تقبل منا إنك أنت السميع العليم.

والحمد لله رب العالمين، والصلاة والسلام على أشرف الأنبياء والمرسلين، وعلى آله وصحبه أجمعين. 

(((
الفهارس:
· فهرس الآيات القرآنية.

· فهرس الأحاديث النبوية.

· فهرس الأشعار.

· فهرس الأعلام المترجم لهم.

· فهرس المصادر والمراجع.

· فهرس الموضوعات.
أولاً: فهرس الشواهد القرآنية

	الآية
	رقمها
	الصفحة

	[سورة البقرة]

	ﮋ ﭑ    ﮊ
	1
	368

	ﮋ ﮠ  ﮡ  ﮢ  ﮣ  ﮤ  ﮥ  ﮦ  ﮊ
	91
	148

	ﮋﭩ ﭪ ﭫ ﭬ      ﭭ ﭮ  ﭯ ﭰ ﭱ ﭲ ﭳ ﭴﭵ ﮊ
	171
	100

	ﮋ ﯔ  ﯕ  ﯖ  ﯗ   ﮊ
	179
	198

	ﮋ ﭑ  ﭒ  ﭓ  ﭔ  ﭕ  ﭖ    ﭗﭘ  ﮊ
	187
	329

	ﮋ ﭑ  ﭒ   ﭓ ﮊ
	197
	187

	ﮋ ﭑ  ﭒ  ﭓ  ﭔ  ﭕ  ﮊ
	238
	205

	ﮋ ﭿ  ﮀ  ﮁ  ﮂ  ﮊ
	235
	330

	ﮋ ﮦ  ﮧ ﮨ ﮩ ﮪ ﮫﮬﮊ


	267
	309

	[سورة آل عمران]

	ﮋ ﭾ  ﭿ  ﮀﮊ 
	40
	67

	ﮋ ﯗ ﯘ ﯙ ﯚ   ﯛ
ﯜ ﯝ ﯞ ﯟ ﯠ ﯡﮊ
	106
	172

	ﮋ ﭗ ﭘ  ﭙ ﭚﮊ
	133
	273

	[سورة النساء]

	ﮋ ﮄ ﮅ ﮆ ﮇ ﮈ ﮉ ﮊ ﮋ ﮌ  ﮍ ﮎﮏﮊ
	10
	289

	ﮋ ﯞ   ﯟ    ﯠ  ﯡ  ﯢ  ﯣ  ﮊ
	43, 6
	327

	ﮋ ﮔ  ﮕ  ﮖ     ﮗ  ﮘ  ﮙ   ﮚ  ﮛ  ﮜ  ﮝ  ﮞ  ﮟﮠ  ﮡ  ﮢ   ﮣ  ﮤ  ﮥ  ﮦ     ﮧ  ﮨ  ﮩ  ﮊ
	83
	71

	[سورة المائدة]

	ﮋ ﯠ ﯡ  ﯢﯣ   ﮊ
	75
	336

	ﮋ ﮂ  ﮃ  ﮄ  ﮅ   ﮆ  ﮇ  ﮈ  ﮉ  ﮊﮊ
	116
	121

	[سورة الأنعام]

	ﮋ ﮗ ﮘ ﮙ ﮚ ﮛ ﮜ ﮝ ﮞ ﮟ ﮠ  ﮡﮊ
	122
	311

	ﮋﮱﯓ ﯔﯕ       ﮊ
	137
	74

	[سورة الأعراف]

	ﮋ ﭒ ﭓ ﭔ ﭕ ﭖ         ﭗ ﮊ
	171
	256

	ﮋ ﭲ  ﭳﭴ  ﮊ
	172
	126

	ﮋ ﮩ ﮪ  ﮫ ﮬ ﮭ ﮮ ﮯ    ﮰ ﮱ ﯓﯔ ﯕ  ﯖ ﯗ ﯘ ﯙ ﯚ ﯛ ﯜ   ﯝ  ﯞﯟ ﯠ ﯡ ﯢ ﯣ ﯤ       ﯥﯦ ﮊ


	176
	235

	[سورة التوبة]

	ﮋ ﭑ ﭒ ﭓ ﮊ
	1
	153

	ﮋ ﭑ  ﭒ  ﭓ  ﭔ  ﭕﭖ  ﭗ  ﭘ  ﭙ  ﭚ      ﭛ  ﭜ  ﭝ  ﭞ  ﭟ  ﭠ  ﭡ  ﭢﮊ
	55
	77

	ﮋ ﯓ  ﯔ  ﯕﯖﮊ
	67
	352

	ﮋ ﯴ ﯵ ﯶ ﯷﮊ
	96
	318

	[سورة يونس]

	ﮋ ﭱ  ﭲ  ﭳ        ﭴ  ﭵ       ﭶ  ﭷ  ﭸ  ﭹ  ﭺ  ﭻﮊ
	22
	138

	ﮋ ﯔ ﯕ ﯖ ﯗ ﯘ ﯙ ﯚ ﯛ ﯜ ﯝ     ﯞ ﯟ ﯠ ﯡ ﯢ ﯣ ﯤ ﯥ ﯦ ﯧ           ﯨ ﮊ 
	24
	258

	ﮋ ﭥ    ﭦ ﭧ ﮊ
	71
	174

	[سورة هود]

	ﮋ ﭥ  ﭦ  ﭧ  ﭨ  ﭩ  ﭪ  ﭫ  ﭬ  ﭭ  ﭮ    ﭯ         ﭰ   ﭱﭲ  ﭳ  ﭴ  ﭵ  ﮊ
	14
	143

	ﮋ ﯙ  ﯚ   ﯛ  ﯜ  ﯝ  ﯞ  ﯟ  ﯠ  ﯡﯢ  ﮊ
	43
	40

	ﮋ ﯽ  ﯾ  ﯿ      ﮊ
	71
	80

	[سورة يوسف]

	ﮋ ﯜ     ﯝ  ﯞ    ﯟﯠﮊ
	36
	294

	ﮋ ﮚ  ﮛ  ﮊ
	82
	190

	[سورة الرعد]

	ﮋ ﯨ  ﯩ  ﯪ  ﯫ  ﯬ  ﯭﮊ
	12
	359

	ﮋ ﭑ ﭒ ﭓﭔ ﭕ ﭖ ﭗ ﭘ ﭙ ﭚ ﭛ ﭜ ﭝ  ﭞ ﭟ      ﭠ  ﭡ ﭢ  ﭣ ﭤ ﭥ ﭦﭧﮊ
	14
	240

	ﮋ ﭝ  ﭞ ﭟ      ﭠ  ﭡ ﭢ  ﭣ ﮊ


	14
	179

	[سورة إبراهيم]

	ﮋ ﯤ ﯥ ﯦ   ﯧﯨ  ﯩ ﯪ        ﯫ ﯬ ﯭ ﯮ ﯯ   ﯰﯱ ﮊ
	18
	242

	ﮋ ﯮ ﯯ   ﯰﯱ ﮊ
	18
	44

	ﮋ ﯪ        ﯫ ﯬ ﯭ ﯮ ﯯ   ﯰﯱ ﮊ
	18
	161

	ﮋ ﭙ  ﭚ ﮊ
	43
	299

	[سورة النحل]

	ﮋ ﮈ  ﮉ  ﮊ  ﮋ  ﮌﮍ  ﮊ
	1
	147

	ﮋ ﮉ  ﮊ  ﮋ  ﮌ  ﮍ   ﮎ  ﮏ  ﮐ  ﮑ  ﮒ  ﮓ  ﮔﮕﮊ 
	٩٧
	219

	[سورة الإسراء]

	ﮋ ﯗ ﯘ  ﯙ ﯚ ﯛ ﯜ ﮊ
	7
	180

	ﮋ ﮌ   ﮍ   ﮎ  ﮏﮊ

	12
	46

	ﮋ ﮗ ﮘ ﮙ ﮚ ﮛ ﮜ ﮝ ﮞﮟﮊ
	23
	181

	[سورة الكهف]

	ﮋ ﯛ  ﯜ  ﯝ   ﯞ  ﯟ  ﯠ  ﯡ  ﯢ     ﯣ  ﯤ  ﯥﯦ  ﯧ   ﯨ  ﮊ 
	1- 2
	84

	ﮋ ﭑ ﭒ ﭓ ﮊ
	21
	319

	ﮋﰅ ﰆ  ﰇﮊ
	110 
	113

	[سورة مريم]

	ﮋ ﯪ       ﯫ ﯬ    ﯭﮊ
	61
	59

	[سورة طه]

	ﮋ ﭼ  ﭽ          ﭾ  ﭿ    ﮀ  ﮁ  ﮂ   ﮃ  ﮄﮊ


	129
	86

	[سورة الأنبياء]

	ﮋﰅ ﰆ  ﰇﮊ
	6 
	113

	ﮋ ﯮ  ﯯ  ﯰ       ﯱ  ﯲ   ﯳﯴ  ﯵ  ﯶ  ﯷ  ﯸ  ﯹ  ﯺ  ﯻ  ﯼ   ﯽﯾ  ﮊ
	  34- 35
	216

	ﮋ ﭣ  ﭤ     ﭥ  ﭦﭧﮊ 
	37
	88

	[سورة الحج]

	ﮋ ﮛ  ﮜ    ﮝ   ﮞ  ﮟ  ﮠ     ﮡ  ﮢﮊ
	61
	341

	[سورة النور]

	ﮋ ﯙ ﯚ ﯛ  ﯜ  ﮊ
	35
	230

	ﮋ ﭡ  ﭢ  ﭣ  ﭤﮊ
	37
	380

	ﮋ ﭶ ﭷ ﭸ  ﭹ        ﭺ      ﭻ ﭼ ﭽ ﮊ


	39
	243

	[سورة الفرقان]

	ﮋ ﭲ ﭳ     ﭴ ﭵ ﭶ ﭷ ﮊ
	23
	321

	ﮋ ﮭ  ﮮ   ﮯ ﮊ
	74
	107

	[سورة الشعراء]

	ﮋ ﯟ  ﯠ  ﯡ  ﯢ       ﯣ  ﯤ      ﮊ 
	77
	89

	ﮋ ﭑ  ﭒ  ﭓ  ﭔ  ﭕ  ﭖ  ﮊ
	84
	297

	[سورة النمل]

	ﮋ ﯯ ﯰ ﯱ ﯲ ﯳ ﯴ    ﯵ ﯶ ﯷﯸ ﯹ ﯺ ﯻ ﯼ ﯽ ﯾﯿ ﮊ
	12
	183

	ﮋ ﮔ  ﮕ   ﮖ  ﮗ  ﮘ  ﮙ  ﮚ  ﮛﮊ
	28
	91

	ﮋ ﰝ  ﰞ  ﰟ  ﰠ  ﰡ  ﰢ     ﮊ
	44
	381

	ﮋ ﯖ ﯗ ﯘ ﯙﯚ ﮊ
	45
	182

	ﮋ ﮗ  ﮘ    ﮙ  ﮚ  ﮊ


	50
	354

	[سورة القصص]

	ﮋ ﯛ  ﯜ  ﯝ  ﯞ  ﯟ  ﮊ
	12
	92

	ﮋ ﯔ ﯕ  ﯖ ﯗ  ﯘ   ﯙ ﯚ ﮊ
	76
	103

	[سورة العنكبوت]

	ﮋ ﯤ ﯥ ﯦ ﯧ   ﯨ ﯩ ﯪ ﯫﯬﮊ
	22
	154

	ﮋﮆ       ﮇ    ﮈ ﮉﮊ ﮊ
	41
	275

	[سورة الروم]

	ﮋ ﭭ  ﭮ  ﭯ  ﭰ  ﭱ   ﭲ  ﭳ  ﭴ  ﮊ
	19
	344

	ﮋ ﭭ   ﭮ  ﭯ  ﭰ      ﭱ  ﭲ  ﭳ  ﭴ  ﭵﭶ  ﮊ
	27
	362

	ﮋ ﯔ  ﯕ  ﯖ    ﯗﯘ  ﯙ  ﯚ  ﯛ   ﯜ  ﯝ  ﯞﯟ  ﯠ  ﯡ  ﯢ    ﯣﯤ  ﯥ  ﯦ  ﯧﮊ
	30
	377

	ﮋ ﮬ  ﮭ  ﮮ  ﮯ   ﮰ  ﮱ  ﯓ  ﯔ   ﯕ  ﯖ   ﯗ  ﯘﯙ ﮊ
	39
	141

	ﮋ ﭡ  ﭢ  ﭣ   ﭤ       ﮊ
	43
	379

	[سورة السجدة]

	ﮋ ﭑ    ﭒ ﭓ  ﭔ ﭕ ﭖ ﭗ ﭘ  ﭙ   ﭚ ﭛ ﮊ
	12
	173

	[سورة الأحزاب]

	ﮋ ﮏ  ﮐ  ﮑ   ﮊ
	10
	365

	ﮋ ﰋ   ﰌ  ﰍ  ﰎ  ﰏﰐﮊ


	43- 9
	342

	[سورة سبأ]

	ﮋ ﭭ  ﭮ    ﭯ   ﭰ  ﭱ  ﭲ  ﭳ  ﭴ   ﭵ  ﭶ  ﮊ
	51
	93

	[سورة فاطر]

	ﮋ ﮍ ﮎ ﮏ ﮐ ﮑ ﮒ ﮓﮔ  ﮕ ﮖ ﮗ ﮘ ﮙ ﮚ ﮛ ﮜﮝ ﮣ ﮊ
	8
	167

	ﮋ ﯣ  ﯤ  ﯥ      ﯦ   ﯧ  ﯨﯩ  ﮊ
	43
	222-223 

	[سورة الصافات]

	ﮋ ﰅ ﰆ ﰇ  ﮊ
	49
	246

	ﮋ ﮟ ﮠ           ﮡ ﮢ  ﮊ
	65
	246

	[سورة ص]

	ﮋ ﮕ ﮖ ﮗﮊ
	32
	165

	[سورة غافر]

	ﮋ ﭲ     ﭳ  ﭴ  ﭵ  ﭶ  ﭷ  ﭸ      ﭹ  ﭺ       ﭻ  ﭼ  ﭽ  ﭾ       ﭿ  ﮀ  ﮊ
	10
	95

	[سورة فصلت]

	ﮋ ﭿ  ﮀ  ﮁﮂ   ﮊ
	40
	129

	[سورة شورى]

	ﮋ ﮬ  ﮭ  ﮮ  ﮯﮰ  ﮊ
	40
	383 

	[سورة محمد]

	ﮋ ﭰ ﭱ ﭲﭳ ﮊ
	21
	156

	[سورة الفتح]

	ﮋ ﯛ  ﯜ   ﯝ  ﯞ  ﯟ  ﮊ
	8
	146

	[سورة الحجرات]

	ﮋ ﭾ  ﭿ  ﮀ  ﮁ      ﮂ  ﮃ  ﮄ  ﮅ  ﮆ  ﮇ  ﮈ  ﮉ  ﮊﮋ  ﮌ  ﮍ  ﮎ  ﮊ
	7
	142

	[سورة ق]

	ﮋ ﭤ ﭥ ﭦ   ﭧ       ﭨﮊ
	17
	159

	[سورة النجم]

	ﮋ ﭲ  ﭳ  ﭴ  ﮊ
	8
	96

	ﮋ ﰘ  ﰙ  ﰚ  ﰛ  ﰜ  ﰝ  ﰞ  ﰟ  ﰠ  ﰡ   ﭑ  ﭒ  ﭓ  ﭔ      ﭕ      ﮊ

	42-45
	374

	[سورة القمر]

	ﮋ ﮭ ﮮ ﮯ  ﮰ ﮱ ﯓ ﯔ   ﯕ ﯖ ﯗ ﯘ                ﯙ ﯚ    ﯛ  ﯜ ﯝ ﮊ
	19- 20
	205

	[سورة الرحمن]

	ﮋ ﮪ  ﮫ  ﮬ  ﮭ    ﮊ
	13
	208

	ﮋ ﮯ  ﮰ ﮱ ﯓ ﯔﮊ
	14 
	284، 285

	ﮋ ﭳ ﭴ ﭵ ﭶ ﭷ ﭸ            ﮊ
	24
	285

	ﮋ ﯴ ﯵ ﯶﮊ
	37
	267

	[سورة الواقعة]

	ﮋ ﭑ ﭒ ﭓ ﭔ ﭕ ﭖ ﭗ ﭘ ﭙ ﭚ      ﮊ
	17-18 
	178

	ﮋ ﭪ ﭫ ﭬ ﭭ ﮊ
	56
	324

	[سورة الحديد]

	ﮋ ﭽ  ﭾ  ﭿ   ﮀ  ﮁ  ﮂ       ﮃﮊ
	13
	348

	ﮋ ﭨ ﭩ ﭪ  ﭫ ﭬ ﭭ ﭮ ﭯ ﭰ ﭱ   ﭲ ﭳ     ﭴﭵ ﭶ              ﭷ ﭸ ﭹ ﭺ ﭻ ﭼ ﭽ    ﭾ ﭿ ﮀ ﮁﮂ ﮊ
	20
	268

	ﮋ ﯧ   ﯨ  ﯩ  ﯪ  ﯫ  ﯬ    ﯭ  ﯮ  ﯯﯰ  ﮊ
	23
	350

	[سورة الجمعة]

	ﮋ ﮊ ﮋ ﮌ ﮍ ﮎ ﮏ    ﮐ ﮑ  ﮒ    ﮓ ﮔﮕﮊ
	5
	277

	[سورة الحاقة]

	ﮋ ﯶ      ﯷ ﯸ ﯹﮊ
	7
	280

	ﮋ ﮨ  ﮩ  ﮪ  ﮫﮊ
	 7 
	51

	[سورة عبس]

	ﮋ ﮐ  ﮑ      ﮒ    ﮓﮊ


	17
	132

	[سورة الطارق]

	ﮋ ﭨ  ﭩ  ﭪ   ﭫ ﮊ  
	6
	56

	[سورة الشمس]

	ﮋ ﮊ  ﮋﮊ
	14
	98

	[سورة الضحي]

	ﮋ ﮖ  ﮗ   ﮘ   ﮙﮚ  ﮛ  ﮜ  ﮝ  ﮞ    ﮊ


	9- 10
	389

	[سورة الشرح]

	ﮋ ﮪ  ﮫ  ﮬ  ﮭ  ﮮ   ﮯ  ﮰ  ﮊ
	2- 3
	305

	ﮋ ﯡ  ﯢ  ﯣ  ﯤ  ﯥ  ﯦ  ﯧ  ﮊ
	7- 8
	387

	[سورة العاديات]

	ﮋ ﮕ  ﮖ  ﮗ  ﮘ  ﮙ  ﮚ  ﮛ  ﮜ   ﮝ  ﮞ  ﮟ   ﮠ  ﮊ
	1- 5
	391

	ﮋ ﮰ ﮱ   ﯓ ﯔ ﮊ
	8
	104

	[سورة العصر]

	ﮋ ﭑ  ﭒ  ﭓ  ﭔ  ﭕ  ﭖ  ﮊ
	1- 2

	389


(((
ثانياً:  فهرس الأحاديث:

	طرف الحديث 
	الصفحة

	إنّما الولاء لمن أعتق
	116

	ثكلتك أمك يا معاذ
	134

	الخيل معقود في نواصيها الخير إلى يوم القيامة
	304

	شَغَلُونَا عَنْ صلاة الْوُسْطَى
	207

	يا ابن أختي: إنّما هي عشر ليالٍ؛
	188


(((
ثالثاً: فهرس الأشعار

	القافية
	البحر
	الشاعر
	   الصفحة

	بكـائي
	الكامل
	أبو تمام
	490



	الثَّعَالِبُ
	الطويل
	راشد أو أبو ذر
	345

	زرّاد
	البسيط
	القطامي
	407

	حمـارْ
	السريع
	ــــ
	297

	نارُ
	البسيط
	الخنساء
	280

	هَجرُ
	البسيط
	الأخطل
	87

	تسعى
	الهزج
	أبو تمام
	413

	تسعى
	الطويل
	ابن خفاجة
	413

	الأربعه
	الرجز
	لبيد
	121

	لا تنفـعُ
	الكامل
	أبو ذؤيب
	67

	وَجِيـعُ
	الوافر
	عمرو
	407

	البالي
	الطويل
	امرؤ القيس
	300

	أمثالي
	الطويل
	امرؤ القيس
	427

	الأجادِلِ
	الطويل
	ــ
	95

	محول
	الطويل
	امرؤ القيس
	434



	الرَّجـم
	الكامل
	النابغة الجعدي
	133

	مُتَحَنِّنَا
	الطويل
	العباس بن مرداس
	394


(((
رابعاً: فهرس الأعلام

	العلم
	الصفحة

	الآمدي626هـ
	384

	ابن الأثير 637هـ
	386

	الأخطل 90هـ
	67

	ابن أبي الأصبع
	331

	الباقلاني403هـ
	41

	البيضاوي 685هـ
	72

	التفتازاني
	112

	ابن تيمية 728هـ
	353

	الثعالبي 429هـ
	364

	الجاحظ
	3

	الجرجاني (السيد الشريف)392هـ
	28

	ابن جني 392هـ
	21

	ابن حجر 852هـ
	117

	أبو حيان 745هـ
	47

	الخنساء رضي الله عنها 24هـ
	184

	داود الظاهري 270هـ
	194

	الراغب 502هـ
	194

	الرماني384هـ
	27

	الزمخشري 538هـ
	16

	السبكي بهاء الدين 763هـ
	202

	السكاكي626هـ
	39

	سيبويه (ت180هـ)
	17

	السيوطي 911هـ
	79

	الشريف الرضي
	323

	الشهاب الخفاجي 1069هـ
	41

	الصاحب ابن عباد 385هـ
	112

	الطبري310هـ
	40

	ابن عاشور
	70

	ابن عامر 118هـ
	74

	ابن عباس 67هـ
	77

	عبد القاهر الجرجاني (ت471هـ)
	6

	عبد الله بن مسعود  رضي الله عنه 32هـ
	170

	أبو عبيدة 209هـ
	249

	عروة بن الزبير بن العوام الأسدي 93هـ
	188

	العزّ بن عبد السلام
	195

	العُكْبَرِي 616هـ
	115

	العلوي745هـ
	26

	ابن فارس395هـ
	30

	الفراء   209هـ
	45

	ابن قتيبة (276 هـ)
	16

	قدامة بن جعفر337هـ
	34

	القَرْطَاجَنِّي 684هـ
	401

	القزويني (ت739هـ)
	19

	الكلبي 146هـ
	77

	لبيد
	101

	مالك بن أنس 179هـ
	188

	المبرّد 286هـ
	24

	المرتَضَى 436هـ
	102

	المرصفي 1349هـ
	140

	معاذ بن جَبَل - رضي الله عنه- 18هـ
	134

	ابن المعتز (ت296هـ)
	19

	المنجور
	4

	ابن هشام 761هـ
	76

	أبو هلال العسكري(ت395هـ)
	14

	الواحدي
	85


(((
خامساً: فهرس المصادر والمراجع

[ أ ]

1. الإتقان في علوم القرآن: لجلال الدّين السّيوطيّ ، تقديم وتعليق: مصطفى البغا، دار ابن كثير  للطّباعة والنّشر والتّوزيع ، دمشق ، ط 3 / 1416هـ = 1996م .

2. الإحكام في أصول الأحكام للآمدي: 1/77، تحقيق: د. سيد الجميلي، الناشر: دار الكتاب العربي – بيروت، الطبعة الأولى، 1404هـ.  
3. الأساليب الإنشائية وأسرارها البلاغية في القرآن الكريم، د. صَبَّاح عبيد دراز: ص7، ط1، مطبعة الأمانة، مصر، 1406هـ-1986م.
4. أساليب القصر في أحاديث الصحيحين ودلالاتها البلاغية، د. عامر ابن عبد الله الثبيتي،  مكتبة العلوم والحكم، ط1، المدينة المنورة، 1425هـ.

5. الاستيعاب في معرفة الأصحاب لابن عبد البرّ: 3/1402 وما بعدها، تحقيق: علي محمد البجاوي، مكتبة نهضة مصر، (دون تحديد الطبعة ولا التاريخ) 

6. أُسْدُ الغابة في معرفة الصحابة، لعز الدين بن الأثير المتوفى سنة 630هـ، تحقيق: محمد إبراهيم البنا وآخرين، دار الشعب (دون تحديد الطبعة ولا التاريخ)،
7. أسرار البلاغة للإمام عبد القاهر الجرجاني(ت 474هـ)، تحقيق: محمود محمد شاكر، مطبعة المدني بالقاهرة، ودار المدني بجدة، ط1، 1412هـ= 1991م.

8. الإشارة إلى الإيجاز في بعض أنواع المجاز لعز الدين عبد العزيز بن عبد السلام، الناشر: المكتبة العلمية بالمدينة المنورة، مطابع الفكر بدمشق.

9. الإصابة في معرفة الصحابة، لابن حجر، تحقيق: علي محمد البجاوي، دار نهضة مصر للطباعة والنشر.

10. أصول البلاغة، للإمام ميثم البحراني (ت679هـ)، تحقيق: د. عبد القادر حسين، دار الشروق. (دون تحديد الطبعة ولا التاريخ).

11. الإطناب أنواعه وقيمته البلاغية، د. محمود شاكر القطان: ، ، ط1، 1986 مكتبة دار التراث، المدينة المنورة. 

12. الإطناب في البلاغة العربية "دراسة فنية"، إعداد: سفادغو أحمد، رسالة ماجستير بجامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية، كلية اللغة العربية-قسم البلاغة والنقد ومنهج الأدب الإسلامي، المملكة العربية السعودية، عام 1415هـ-1416هـ.

13. الأطول شرح تلخيص المفتاح، لإبراهيم محمد بن عربشاه عصام الدين الحنفي (943هـ)، تحقيق: د. عبد الحميد هنداوي، دار الكتب العلمية، بيروت لبنان، ط1، 1422هـ.

14. إعجاز القرآن للباقلاني، تحقيق: السيد أحمد صقر، ط5، دار المعارف.

15. الإعجاز والإيجاز للثعالبي، دار النشر : دار الغصون - بيروت / لبنان، ط3،  1405هـ - 1985م.

16. الأعلام، لخير الدين الزركلي، ط3، دون تاريخ.
17. الإعلام بمن حلَّ بمراكش وأغمات من الأعلام، للعباس بن إبراهيم، المطبعة الملكية، الرباط، 1974م. 

18. اقتضاء الصراط المستقيم مخالفة أصحاب الجحيم، لابن تيمية، مطبعة الحكومة بالمملكة العربية السعودية، مكة المكرمة، 1389هـ.

19. أمالي المرتضى، للشريف المرتضى (355)، تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم، دار إحياء الكتب العربية، ط1، 1954م.    

20. إملاء ما من به الرحمن للعكبري، دار العلم للملايين ، بيروت ، ط1/1985م .

21. الإيجاز في البلاغة العربيّة –دراسة تاريخية فنية، لسليمان بن عبد العزيز بن إبراهيم المنصور، رسالة ماجستير، بإشراف أ.د. عبد الستار حسين زموط، كلية اللغة العربية، بجامعة الإمام  محمد بن سعود الإسلاميّة، 1408هـ.

22. الإيضاح في علوم البلاغة : للخطيب القزويني ، شرح وتعليـق  محمـد عبد المنعم ط3/ 1414هـ - دار الجيل - بيروت .

23. الإيضاح، للخطيب القزويني، تحقيق عبد المتعال الصعيدي المسماة (بغية الإيضاح)، مكتبة الآداب، القاهرة، 1420هـ-1999م.
[ب]
24. البحر المحيط لأبي حيان الأندلسي، دار إحياء التراث العربي، بيروت، لبنان، (دون تحديد الطبعة ولا التاريخ).

25. بحوث المطابقة لمقتضى الحال ((زاد النقد الأدبي السليم)) د.علي البدري، ط2/1404هـ ، مطبعة السعادة ، القاهرة .

26. البديع في نقد الشعر: لأسامة بن منقذ ، حققه: عبد آ علي مهنا، دار الكتب العلمية، بيروت، ط1/1407هـ.  

27. بديع القرآن، لابن أبي الأصبع المصري، تقديم وتحقيق حفني محمد شرف، نهضة مصر للطباعة والنشر، القاهرة،  ط2، دون تاريخ.
28. البديع لابن المعتز، تحقيق الأستاذ عرفان مطرجي، مؤسسة الكتب الثقافية، ط1، 1422هـ-2001م.  

29. البرهان في علوم القرآن : لبدر الدّين محمّد الزّركشيّ ، تحقيق : يوسف المرعشلي،  دار المعرفة ، بيروت ، ط 1/1410هـ ـ 1990م.

30. بغية الوعاة في طبقات اللغويين والنحاة للسيوطي ، تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم، مطبعة عيسى البابي الحلبي بمصر، ط1، 1384هـ- 1964م.
31. البلاغة، للمبرد، تحقيق: رمضان عبد التواب، 1965م.
32. البلاغة تطور وتاريخ، د. شوقي ضيف، دار المعارف، ط8، دون تاريخ.

33. بلاغة الحال في النظم القرآني- دراسة تحليلية- د. عويض بن حمود العطوي، رسالة دكتوراه، في كلية اللغة العربية، بجامعة الإمام محمد بن سعود الإسلاميّة بالرياض، ط1، 1427هـ-2006م.

34. البلاغة العربية في دور نشأتها، لسيد نوفل، القاهرة، 1948م.

35. البلاغة عند الجاحظ، د. أحمد مطلوب، منشورات وزارة الثقافة والإعلام بالعراق، 1983هـ.
36. بلاغة القرآن الكريم في الإعجاز إعراباً وتفسيراً بإيجاز، إعداد بهجت عبد الواحد الشيخلي، مكتبة دنديس، ط1، 1422هـ- 2001م.

37. البلاغة القرآنيّة في تفسير الزمخشري : محمّد محمّد أبو موسى، مكتبة وهبة، القاهرة.

38. البيان العربي- دراسة في تطور الفكرة البلاغيّة عند العرب ومناهجها ومصادرها الكبرى، د. بدوي طبانة، دار المنارة للنشر والتوزيع، ط7، 1408هـ-1988م.
39. البيان والتبيين، للجاحظ، بتحقيق وشرح عبد السلام محمد هارون، مكتبة الخانجي بمصر، دون تحديد الطبعة ولا تاريخها.

[ت]

40. تأويل مشكل القرآن، لابن قتيبة (ت 276هـ)، تحقيق: السيد أحمد صقر، المكتبة العلمية (دون تحديد الطبعة ولا التاريخ).

41. التبصرة في القراءات السبع، لمكي بن أبي طالب(ت437هـ)، تحقيق: جمال الدين محمد شرف، الناشر: دار الصحابة للتراث بطبطا، دون تحديد الطبعة ولا التاريخ. 
   

42. التبيان في علم البيان المُطْلع على إعجاز القرآن، لكمال الدين الزملـكاني ، تحقيـق : أحمـد مطلـوب ، وخديجة الحديثي ، مطبعة العاني ، بغداد ،  1383هـ 1964م .
43. التصوير الفني في القرآن، لسيد قطب، دار الشروق.

44. تطوُّر دراسات إعجاز القرآن وأثرها في البلاغة العربيّة، د. عمر الملاّ حويش، مطبعة الأمّة، بغداد 1972م.

45. تفسير التحرير والتنوير، لابن عاشور، دار سحنون للنشر والتوزيع، تونس.

46. التفسير الكبير : للفخر الرازي ، دار إحياء التراث العربي - بيروت ، ط3 .

47. التفسير والمفسرون للدكتور محمد حسين الذهبي، دار الكتب الحديثة بالعراق، ط2، 1396هـ-1976م.

48. تلخيص البيان في مجازات القرآن، للشريف الرضي، مكتبة النهضة العربية، ط1، بيروت، 1406هـ-1986م.

49. تلخيص المفتاح: للخطيب القزويني: ص23، بشرح عبد الرحمن البرقوقي، دار الكتب العلمية، بيروت لبنان (دون تحديد الطبعة ولا التاريخ).

50. تنوع خطاب القرآن الكريم في العهد المدني ((دراسة لغوية)): رسالة مقدمة إلى قسم اللغة العربية بكلية التربية- بعدن، لنيل درجة الماجستير في اللغة العربية وآدابها، إعداد: صالح عبد الله منصور مسود العولقي( 1429هـ -2008م). الجمهورية اليمنية - جامعة عدن.

51. تنوير البصائر بقراءة ابن عامر، لأسماء بنت عبد الله المزيني،  ط1، السعودية، 1421هـ -2001م.

52. تنوير المقباس من تفسير ابن عباس، دار الكتاب العلمية، بيروت لبنان، ط2، 1425هـ-2004م.

[ث]

53. ثلاث رسائل في إعجاز القرآن: للرماني، والخطابي، وعبد القاهر الجرجاني، تحقيق : محمـد خلف الله أحمد ، و محمد زغلول سلام ط 4 ، دار المعارف. 

[ج]

54. الجامع لأحكام القرآن للقرطبي. ط1، مطبعة دار الكتب المصرية، 1358هـ-1939م.
55. جريدة الشرق الأوسط ، عدد ( 9177 )، النسخة الإلكترونية، الثلاثاء 21 ذو القعدة 1424هـ ، الموافق 13 يناير ( كانون الثاني)، 2004م.

56. الجمان في تشبيهات القرآن،  لابن ناقيا البغدادي(ت485هـ)، بتحقيق الدكتور مصطفى الصاوي الجويني، مكتبة المعارف بالأسكندرية، دون تحديد الطبعة ولا تاريخها.

57. جمهرة الأمثال- لأبي الهلال العسكري، تحقيق : محمد أبو الفضل إبراهيم،  وعبد المجيد قطامش، الناشر: دار الفكر ، الطبعة الثانية ، 1988م.

58. الجنى الدّاني في حروف المعـاني : للحسن بن قاسم المرادي ، تحقيق : فخـر الدّين قباوة.

[ح]

59. حاشية البنانى – ضمن جمع الجوامع للتاج السبكي وحاشية البنانى – ضمن جمع الجوامع للتاج السبكي.
60. حاشيـة سيد شريف ، نشر المكتبة الأزهريّة للتّراث ، القاهرة – 1330هـ .
61. حاشية الشهاب على تفسير البيضاوي، للقاضي شهاب الدين الخفاجي (ت1069هـ) ، تحقيق: الشيخ عبد الرزاق المهدي ، دار الكتب العلمية، بيروت – لبنان، ط1، 1417هـ = 1997م.

62. الحجة في القراءت السبع، لابن خالويه (ت370هـ)، تحقيق د. عبد العال سالم مكرم، دار الشروق، ط2، بيروت، 1397هـ- 1977م. 

[ح]

63. الحذف البلاغي في القرآن الكريم، لمصطفى عبد السلام محمد أبو شادي، مكتبة القرآن بالقاهرة، دون تحديد تاريخ النشر.

64. الحيوان، للجاحظ، تحقيق: عبد السلام محمد هارون، مطبعة مصطفى البابي الحلبي بمصر، ط2، دون تاريخ.

[خ]

65. الخصائص: لابن جني، تحقيق: محمد النجار، دار الكتب المصرية، ط2/1371هـ.

66. خصائص التراكيب -دراسة تحليلية لمسائل علم البيان-، د.محمد محمد أبو موسى، مكتبة وهبة، القاهرة، ط6، 1425هـ-2004م.

[د]

67. الدر المصون في علوم الكتاب المكنون، للسمين الحلبي (ت756هـ) ، تحقيق: د. أحمد محمد الخراط، دار القلم، دمشق ط1، 1408هـ-1987م.

68. الدر المنثور في التفسير بالمأثور، للسيوطي، تحقيق: د. عبد الله ابن عبد المحسن التركي، مرطز هجر للبحوث والدراسات العربية والإسلامية، ط1، 1424هـ-2003م.      

69. دراسات بلاغية، د. بسيوني عبد الفتاح فيود، الناشر: مؤسسة المختار بالقاهرة، ط2، 1426هـ-2006م.

70. دراسات تحليلية للفصاحة والبلاغة والإسناد، للدكتور الشحات محمد أبوستيت، إيتاي البارود، مصر، (دون تحديد الطبعة ولا التاريخ).
71. الدرر الكامنة في أعيان المائة الثامنة، لابن حجر العسقلاني المتوفى سنة 852هـ، تحقيق: محمد سيد جاد الحق، مطبعة المدني بمصر.

72. دلائل الإعجاز، لعبد القاهر الجرجاني، تحقيق: أبو فهر محمود محمد شاكر، مكتبة الخانجي بالقاهرة، ط2، 1410هـ-1989م.

73. دلالات التراكيب ((دراسة بلاغية))، د. محمّد محمّد أبو موسى، ط2/1408هـ مكتبة وهبة – القاهرة .

74. ديوان الأخطل، تحقيق: راجي الأسمر، دار الكتاب العربي، ط1، 1413هـ-1992م.
75. ديوان الخنساء بشرح أبي العباس ثعلب، قدم له: د. فايز محمد، الناشر: دار الكتاب العربي، بيروت، ط2، 1416هـ=1996م.

76. ديوان لبيد بن ربيعة العامري، دار صادر، بيروت.

[ر]

77. الرسالة، للإمام الشافعي، تحقيق: أحمد محمد شاكر، المكتبة العلمية، بيروت.

78. رصف المباني رصف المباني في شرح حروف المعاني: لأحمد بن عبد النّور المالقي، تحقيق : أحمد الخرّاط ، دار القلم للطباعة والنشر والتّوزيع ، دمشق ، ط2/ 1405هـ = 1985م .

[س]

79. سنن الترمذي: لمحمد بن عيسى الترمذي السلمي، تحقيق : أحمد محمد شاكر وآخرون، الناشر: دار إحياء التراث العربي – بيروت. والأحاديث مذيلة بأحكام الألباني عليها. 

[ش]

80. شرح الكافية البديعيّة لصفيّ الدّين الحلي ، تحقيق : نسيب نشاوي 1403هـ ، مجمّع اللّغة العربيّة . دمشق .

81. شرح فتح القدير لكمال الدين محمد بن عبد الواحد السيواسي (ت 681هـ)

82. شعر النابغة الجعدي: ص 234، المكتب الإسلامي،  دمشق، وبيروت، ط1، 1964م- 1384هـ

83. الشعر والشعراء، لابن قتيبة الدينوري، تحقيق: أحمد محمد شاكر، دار الحديث بالقاهرة، ط2، 1418هـ-1998م

84. الشواهد والاستشهاد في النحو، د. عبد الجبار علوان النايلة، الناشر: جامعة بغداد، ط1، 1396هـ-1976م.

[ص]

85. الصاحبي، لابن فارس (ت395هـ)، تحقيق السيد أحمد صقر، مطبعة عيسى البابي الحلبي وشركاه، القاهرة، (دزن تحديد الطبعة ولا التاريخ).

86. صحيح البخاري (الجامع المسند الصحيح المختصر من أمور رسول الله صلى الله عليه وسلم وسننه وأيامه)، للبخاري، تحقيق: محمد زهير بن ناصر الناصر، الناشر : دار طوق النجاة، ط1، 1422هـ.

87. صحيح مسلم: للإمام مسلم بن الحجاج، تحقيق : محمد فؤاد عبد الباقي، الناشر : دار إحياء التراث العربي – بيروت.

88. صفوة التفاسير، لعليّ لصابوني، مكة المكرمة - جامعة الملك عبد العزيز ، دار الصابوني.

89. الصناعتين، لأبي هلال العسكري، تحقيق: علي محمد البجاوي، مطبعة عيسى البابي الحلبي وشركاه،  دون تحديد الطبعة ولا التاريخ.

90. صورة الأمر والنهي في الذكر الحكيم، للدكتور محمد توفيق محمد سعد، مطبعة الأمانة بمصر، ط1، 1993م.
 [ض]
91. ضياء السالك إلى أوضح المسالك، د. محمد عبد العزيز النجار، مطبعة الفجالة بالقاهرة، ط1، 1388هـ-1968م.

[ط]
92. طبقات المفسرين للداوودي ، تحقيق: عبد السلام عبد المعين، مكتبة الباز، مكة المكرمة، ط1، 1422هـ-2002م.

93. الطراز المتضمن لأسرار البلاغة وعلوم حقائق الإعجاز، للعلوي، القاهرة، 1914م.

[ع]

94. علوم البلاغة للمراغي، تحقيق: محمود أمين النواوي، المكتبة المحمودية، ط6، مصر.
95. العمدة في محاسن الشعر وآدابه : لابن رشيق القيرواني ، تحقيق : محمد قرقزان ، دار دار المعرفة، بيروت ، ط1/1408هـ.

[ف]

96. فقه اللغة وسر العربية للثعالبي (430هـ)، تحقيق: د. فايز، دار الكتاب العربي، ط2، 1416هـ=1996م.
97. في ظلال القرآن، سيّد قطب، دار الشروق، ط10، 1402هـ=1982م.

[ق]
98. القصر : 147 ، د . بسيوني عرفة رضوان ، مطبعة الأمانة .

[ك]

99. الكامل في التاريخ لابن الأثير (ت930هـ)  دار الكتاب العربي، ط6، 1406هـ-1986م.

100. الكامل في اللغة والأدب، للمبرّد، تحقيق: محمد أبو الفضل إبراهيم، المكتبة العصرية، بيروت، ط1، 1422هـ-2002م.

101. كتاب سيبويه : لأبي بشر عمرو بن عثمان قنبر ، تحقيق وشرح : عبد السلام هارون ، 

102. الكشاف عن حقائق غوامض التنـزيل وعيون القاويل في وجوه التأويل، لجار الله الزمخشري، تحقيق: عادل أحمد عبد الموجود، وعلي محمد معوّض، مكتبة العبيكان، ط1، 1418هـ- 1998م. 
103. الكشكول للعاملي. تحقيق: محمد عبد الكريم النمري، دار النشر: دار الكتب العلمية، ط1، - بيروت/لبنان - 1418هـ -1998م.
[ل]
104. اللباب في علوم الكتاب لابن عادل الحنبلي، تحقيق : الشيخ عادل أحمد عبد الموجود والشيخ علي محمد معوض.  دار النشر : دار الكتب العلمية - بيروت / لبنان – ط1، 1419 هـ -1998م.
105. لسان العرب، لابن منظور: (هدج) و(عير)، تحقيق: علي شتري، دار إحياء التراث العربي للطباعة والشر والتوزيع.

106. اللمع في أصول الفقه للإمام أبي إسحاق الشيرازي (ت476هـ)، تحقيق محمد محيي الدين ويب مستو، ويوسف علي بديوي، دار الكلم الطيب، دمشق بيروت، ط1، 1416هـ = 1995م.

[م]

107. ما اتفق لفظه واختلف معناه من القرآن المجيد، للمبرّد. اعتنى به: عبد العزيز الميمني الرجكوتي الأثري، المطبعة السلفية، القاهرة، 1350هـ.    

108. مباحث في إعجاز القرآن للدكتور أحمد جمال العمري، مكتبة الشباب. 

109. المثل السائر لابن الأثير (ت637هـ)، تحقيق د. أحمد الحوفي، ود. بدوي طبانة، مطبعة نهضة مصر، القاهرة. ط1، 1379هـ= 1959م.

110. المجاز في اللغة والقرآن الكريم بين الإجازة والمنع (عرض وتحليل ونقد)، د. عبد العظيم المطعني، مكتبة وهبة، القاهرة.

111. مجاز القرآن، صنعة أبي عبيدة معمر بن المثنى، تحقيق: د. فؤاد سَزْكِين، الناشر: مكتبة الخانجي بالقاهرة (دون تحديد الطبعة ولا التاريخ).

112. مجالس ثعلب، لأبي العباس ثعلب، تحقيق: عبد السلام محمد هارون، ط3، دار المعارف، مصر.

113. المجموع، للنووي،  دار الفكر، بيروت، 1997م.

114. المحتسب لابن جني، طبعة المجلس الأعلى للشئون الإسلامية بالقاهرة.

115. المحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيز، لابن عطية، ط1، الدوحة، 1982م.

116. المحصول في علم الأصول للرازي،  تحقيق: د. طه جابر، مطابع الفرزدق، الرياض، ط1، 1401هـ. 

117. مختصر في شواذ القراءات من كتاب البديع، لابن خالويه، مكتبة المتنبي بالقاهرة.

118. المزهر في علوم اللغة وآدابها لجلال الدين السيوطي، تحقيق محمد جاد المولى بك، ومحمد أبو الفضل إبراهيم، وعلي محمد البجاوي، المكتبة العرية، صيدا، بيروت، 1986م.

119. المستصفى من علم الأصول، للغزالي، دراسة وتحقيق: د. حمزة ابن زهير حافظ، الجامعة الإسلامية، كلية الشريعة، المدينة المنورة. (دون تحديد الطبعة ولا التاريخ).
120. المطـوّل في شـرح تلخيــص المفتاح : لسعـد الدين التفـتازاني ، وبهامشـه المعارف ، مصر ، ط4 .

121. معاني القرآن للفرّاء ، تحقيق: إبراهيم شمس الدين، دار الكتب العلمية، بيروت –لبنان، ط1، 1423هـ = 2002م.

122. معجم الأدباء لياقوت الحموي المتوفى سنة 626هـ، دار الكتب العلمية، ط1، بيروت، 1411هـ-1991م.

123. المعجم الكبير للطبراني، تحقيق : حمدي بن عبد المجيد السلفي الناشر : مكتبة العلوم والحكم – الموصل، ط2 ، 1404 – 1983م.

124. معجم المؤلفين، لعمر رضا كحالة، مطبعة الترقي بدمشق، 1378هـ- 1958م.

125. المغني في فقه الإمام أحمد بن حنبل الشـيباني، لابن قدامـة عبد الله بن أحمد بن قدامة المقدسي، دار الفكر – بيروت ط1، 1405هـ.

126. مفتاح العلوم، للسكاكي، تحقيق: أكرم عثمان يوسف، مطبعة دار الرسالة، ط1، 1400هـ-1981م.

127. المفضليات، للمفضل الضبي، تحقيق أحمد محمد شاكر، وعبد السلام محمد هارون، ط3، دار المعارف، 1964م. 

128. من بلاغة الحذف في القرآن الكريم: ص 163، لمحمد طاهر الحمصي، بحث منشور في مجلّة المنهل، العدد 491، المجلد53، 1413هـ، - 1991م.

129. منح الجليل شرح مختصر خليل.

130. منهاج البلغاء، لحازم القَرْطَاجَنِّي. تحقيق: محمد الحبيب ابن الخوجَة، دار الغرب الإسلامي، بيروت لبنان، ط2، 1981م.

131. الموازنة بين شعر أبي تمام والبحتري : للآمدي ، تحقيق : السيد أحمد صقر ، دار المعارف ، مصر ، ط4 .

132. مواهب الأديب في شرح مغني اللبيب، للأزنيقي الشهير بوحي زاده (ت1018هـ).
133. الموجز في تاريخ البلاغة، د. مازن المبارك، دار الفكر، بيروت، ط3، 1416هـ-1995م.

134. الموطأ، للإمام مالك بن أنس، رواية يحيى الليثي ، تحقيق : محمد فؤاد عبد الباقي، الناشر : دار إحياء التراث العربي – مصر. 

[ن]

135. نزع الخافض في الدرس النحوي، لحسين بن علوي بن سالم الحبشي.

136. نزهة الألباء في طبقات الأدباء، لابن الأنباري (ت577هـ)، تحقيق: محمد أبو الفضل إبراهيم، دار نهضة مصر للطبع والنشر، القاهرة، دون تحديد التاريخ ولا الطبعة.

137. نقد النثر، لأبي الفرج قدامة بن جعفر، دار الكتب العلمية/ بيروت لبنان، 1402هـ-1982م.

138. نهاية الإيجاز في دراية الإعجاز : لفخر الدين الرّازي ، تحقيق ودراسة : بكري شيـخ.

[هـ]

139. الهيروغليفية تفسر القرآن الكريم لسعد عبد المطلب العدل، مطبعة مدبولي، مصر، موقع إلكتروني.
[و]

140. واو الثمانية لعمر بن عبد الله العمري. القصيم: عنيزة.

141. الوسيط في تفسير القرآن المجيد، لأبي الحسن أحمد الواحدي النيسابوري (ت468هـ)، تحقيق: الشيخ عادل عبد الموجود، والشيخ علي محمد معوض، والدكتور أحمد عبد الغني الجمل، دار الكتب العلمية، بيروت لبنان، ط1، 1415هـ-1425هـ.
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	19
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	36

	المبحث الأول : المجاز العقلي .
	37
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	66
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	110
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    الشواهد القرآنية 


في الدراسات البلاغية


  إلى نهاية القرن الرابع الهجري


           عرضاً ودراسة


         


       رسالة مقدمة لنيل درجة العالمية العالية (الدكتوراه) في البلاغـة








      تأليف


محمد الأمين الدودو








   إشراف فضيلة الدّكتور


سعد الدين كامل عبد العزيز شحاتة المصري








   1430هـ  











(�) الشواهد والاستشهاد في النحو، د. عبد الجبار علوان النايلة : 23، الناشر: جامعة بغداد، ط1، 1396هـ-1976م.


(�) الجاحظ: هو أبو عثمان عمرو بن بحر بن محبوب، الشهير بالجاحظ، من أكابر أئمة الأدب، توفي بالبصرة، قتلته مجلدات من الكتب وقعت عليه، من مصنفاته: الحيوان، والبيان والتبيين، والمحاسن والأضداد، وغيرها. ينظر: الأعلام للزركلي: 5/239، ط3. 


(�) البيان والتبيين، للجاحظ: 1/271، بتحقيق وشرح عبد السلام محمد هارون، مكتبة الخانجي بمصر.


(�) حقَّقه د. مبارك بن شتيوي بن ناصر الحبيشي، في رسالة علمية نال بها شهادة الدكتوراه بالجامعة الإسلامية عام 1422هـ-1423هـ.


وثمة دراسات في الشواهد القرآنية لم أقف عليها ككتاب الآيات القرآنية في الدلائل، والأسرار، وهما رسالتان علميتان. والآيات القرآنية في كتاب الإيضاح، رسالة علمية في الأزهر.


(�)  المنجور: هو أبو العباس أحمد بن علي بن عبد الرحمن المنجور، شيخ الإسلام،  توفي بفاس سنة 995هـ. من مصنفاته: مراقي المجد لآيات السعد، وشرح المنهج المنتخب إلى قواعد المذهب، ينظر: الإعلام بمن حلَّ بمراكش وأغمات من الأعلام، للعباس بن إبراهيم: 2/237 وما بعدها، المطبعة الملكية، الرباط، 1974م، والأعلام: 1/174. 


(�) التفتازاني: هو مسعود بن عمر بن عبد الله التفتازاني، من أئمة العربية والبيان والمنطق، من مؤلفاته: المطول، والمختصر، والتلويح، وغيرها، توفي بسمرقند سنة 793هـ. ينظر: الدرر الكامنة في أعيان المائة الثامنة، لابن حجر العسقلاني المتوفى سنة 852هـ: 5/119، تحقيق: محمد سيد جاد الحق، مطبعة المدني بمصر. وينظر: الأعلام: 8/113-114. 


(�) هو أبو بكر عبد القاهر بن عبد الرحمن بن محمد الجرجاني، واضع أصول البلاغة، من كتبه: أسرار البلاغة، ودلائل الإعجاز، والعوامل المائة، وغيرها. ينظر: نزهة الألباء في طبقات الأدباء، لابن الأنباري (ت577هـ): ص363، تحقيق: محمد أبو الفضل إبراهيم، دار نهضة مصر للطبع والنشر، القاهرة، وينظر: الأعلام 4/174.


(�) سورة الإسراء، من الآية 24. 


(�) تطوُّر دراسات إعجاز القرآن وأثرها في البلاغة العربيّة، د. عمر الملاّ حويش: ص213، مطبعة الأمّة، بغداد 1972م.


(�) أبو هلال العسكري: هو أبو هلال الحسن بن عبد الله بن سهل بن سعيد العسكري، توفي سنة 395هـ، له من المؤلفات: الصناعتين: الكتابة والشعر، وجمهرة الأمثال، وديوان المعاني، وغيرها، ينظر: الأعلام: 2/211.


(�) الصناعتين، لأبي هلال العسكري: ص 7، تحقيق: علي محمد البجاوي، مطبعة عيسى البابي الحلبي وشركاه،  دون تحديد الطبعة ولا التاريخ. 


(�) تطوُّر دراسات إعجاز القرآن ص: 341.


(�) الحيوان، للجاحظ 1/153-154، تحقيق: عبد السلام محمد هارون، مطبعة مصطفى البابي الحلبي بمصر، ط2،  دون تاريخ. 


(�) ابن قتيبة: هو أبو محمد عبد الله بن مسلم بن قتيبة الدينوري، وُلِّي قضاء الدينور مدة، فنسب إليها. وتوفي ببغداد عام (276 هـ)، من كتبه: أدب الكاتب، والشعر والشعراء، وتأويل مشكل القرآن. ينظر: الأعلام 4/280.


(�) ينظر: تأويل مشكل القرآن لابن قتيبة: ص 10، تحقيق: السيد أحمد صقر، المكتبة العلمية (دون تحديد الطبعة ولا التاريخ).


(�) دلائل الإعجاز، لعبد القاهر الجرجاني، ص: 305، بتحقيق: أبو فهر محمود محمد شاكر، مكتبة الخانجي بالقاهرة، ط2، 1410هـ-1989م.


(�) الزمخشري: هو أبو القاسم محمود بن عمر بن محمد بن أحمد الخوارزمي، من أئمة العلم بالدين والتفسير واللغة والآداب، ولد في زمخشر، ويلقَّب بجار الله لمجاورته مكة زمناً. توفي سنة 538هـ، من مؤلفاته: الكشاف، وأساس البلاغة، والمستقصى في الأمثال، وغيرها. ينظر: الأعلام 8/55. 


(�) الكشَّاف للزمخشري: 1/96، تحقيق: الشيخ عادل أحمد عبد الموجود، مكتبة العبيكان، ط1، 1418هـ- 1998م.


(�) الصناعتين: ص 7.


(�) ابن المعتز: أبو العباس عبد الله بن محمد المعتز بالله ابن المتوكل العباسي، ولد في بغداد، وأولع بالأدب، وصنَّف كتبا، منها: الزهر والرياض، والبديع، توفي عام 296هـ.ينظر: الأعلام 4/261-262.


(�) القزويني: هو أبو المعالي محمد بن عبد الرحمن بن عمر، القزويني الشافعي، كانت وفاته سنة 739هـ، من مؤلفاته: تلخيص المفتاح، والإيضاح، وغيرهما. ينظر: الأعلام 7/66. 


(�) والكتاب مطبوع، الناشر: مؤسسة المختار بالقاهرة، ط2، 1426هـ-2006م.


(�) الصناعتين: ص4-5.


(�) ينظر: البيان والتبيين: 1/51، و4/55، 56.


(�) ينظر: المصدر السابق: 1/107، 149، 155، و2/278.


(�) ينظر: المصدر السابق: 1/195-196، 155 و2/278.


(�) ينظر: المصدر السابق: 1/222-225.


(�) ينظر: البيان والتبيين: 1/107، 149، 155، و2/278.


(�)ينظر: الموجز في تاريخ البلاغة، د. مازن المبارك:50، دار الفكر، بيروت، ط3، 1416هـ-1995م.


(�) سيبويه: أبو بشر عمرو بن عثمان بن قنبر، الملقب بسيبويه، إمام النحاة، وأول من بسط علم النحو، وصنف كتابه المسمَّى (كتاب سيبويه)، توفي بالأهواز سنة 180هـ. ينظر: الأعلام 5/252.  


(�) أبو عبيدة: هو معمر بن المثنى البصري، من أئمة العلم بالأدب واللغة، ولد بالبصرة، وفيها توفي سنة 209هـ. من كتبه: مجاز القرآن، ونقائض جرير والفرزدق، وأيام العرب، وغيرها. ينظر: الأعلام 8/191. 


(�) هو أبو زكريا يحيى بن زياد بن عبد الله بن منظور الديلمي، المشهور بالفراء، إمام الكوفيين، وأعلمهم بالنحو واللغة وفنون الأدب. من كتبه: المقصور والممدود، ومعاني القرآن، والمذكر والمؤنث، وغيرها. توفي سنة 207هـ. ينظر: الأعلام 9/178. 


(�) ابن جني: هو أبو الفتح عثمان بن جني الموصلي، من الأدب والنحو، توفي ببغداد سنة 392هـ، من مصنفاته: الخصائص، سر صناعة الإعراب، شرح ديوان المتنبي، وغيرها. ينظر: الأعلام4/364.


(�) ينظر: تأويل مشكل القرآن ص20-21.     


(�) المصدر السابق ص  23.     


(�) المبرّد -بفتح الرَّاء المشددة وبكسرها-: هو أبو العباس محمد بن يزيد الأزدي، إمام العربية ببغداد في زمنه، وأحد أئمة الأدب والأخبار، توفي سنة 286هـ، من مؤلفاته: الكامل في اللغة والأدب، والمقتضب، وشرح لامية العرب ، وغيرها. ينظر: بغية الوعاة في طبقات اللغويين والنحاة للسيوطي: 1/269، تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم، مطبعة عيسى البابي الحلبي بمصر، ط1، 1384هـ- 1964م، والأعلام: 8/15.  


(�) ينظر: الكامل في اللغة والأدب، للمبرّد: 3/26، تحقيق: محمد أبو الفضل إبراهيم، المكتبة العصرية، بيروت، ط1، 1422هـ- 2002م.


(�) ينظر: المصدر السابق: 1/217.  


(�) ينظر: المصدر السابق 2/386.  


(�) ينظر: المصدر السابق: 4/373.


(�) ينظر: الكامل في اللغة والأدب: 1/6.


(�) قام بتحقيق هذا الكتاب الدكتور رمضان عبد التواب، 1965م.  


(�) البديع لابن المعتز: ص 9.


(�) ابن طباطبا: أبو الحسن محمد بن أحمد بن محمد الحسني العلوي، شاعر وأديب، مولده بأصبهان، وبها توفي عام 322هـ. من أشهر مؤلفاته: كتاب (عيار الشعر). ينظر: الأعلام 6/199. 


(�) قدامة بن جعفر: هو أبو الفرج قدامة بن جعفر بن قدامة، اشتهر بالبلاغة ونقد الشعر، وكان من الفصحاء المتقدمين في علم المنطق والفلسفة، توفي سنة 337هـ. من مؤلفاته: كتاب نقد الشعر، ونقد النثر، وغيرها. ينظر: الأعلام: 6/31.


(�) يحيى بن حمزة بن علي بن إبراهيم، الحسيني العلوي الطالبي، من أكابر أئمة الزيدية، توفي سنة 745هـ. من تصانيفه: نهاية الوصول إلى علم الأصول، والطراز، وغيرها. ينظر: الأعلام 9/174.


(�) الطراز المتضمن لأسرار البلاغة وعلوم حقائق الإعجاز، للعلوي: 2/278، القاهرة، 1914م.


(�) الآمدي: أبو القاسم الحسن بن بشر بن يحيى الآمدي، عالم بالأدب، توفي بالبصرة سنة 370هـ، من مؤلفاته: المؤتلف والمختلف، والموازنة بين البحتري وأبي تمام، وغيرها. ينظر: معجم الأدباء لياقوت الحموي المتوفى سنة 626هـ: 2/469، دار الكتب العلمية، ط1، بيروت، 1411هـ-1991م؛ والأعلام 2/199.  


(�) الرماني: أبو الحسن علي بن عيسى بن علي بن عبد الله، من كبار النحاة، أصله من سامراء، ومولده ببعداد، وبها كانت وفاته عام 384هـ. له نحو مائة مصنف، منها: الأسماء والصفات، والنكت في إعجاز القرآن. ينظر: الأعلام 5/134.


(�) والكتاب مطبوع – ضمن ثلاث رسائل في إعجاز القرآن، تحقيق: محمـد خلف الله أحمد، ود. محمد زغلول سلام


(�) هو أبو الحسن علي بن عبد العزيز بن الحسن الجرجاني، أديب وقاضٍ، توفي سنة 392هـ، من مؤلفاته: الوساطة بين المتنبي وخصومه، وتهذيب التاريخ، وغيرها. ينظر: معجم الأدباء: 4/158، والأعلام: 5/114.  


(�) الصناعتين: ص1.


(�) المصدر السابق: ص 4-5.


(�) ابن فارس: هو أبو الحسين أحمد بن فارس بن زكريا، من أئمة اللغة والأدب، مؤلفاته: مقاييس اللغة، والصاحبي، وغيرها. توفي سنة 395هـ. ينظر: الأعلام 1/184. وقيل توفي سنة 369هـ ينظر: معجم الأدباء 1/533.


(�) الصاحب ابن عباد: هو أبو القاسم إسماعيل بن عباد بن العباس ، وزير غلب عليه الأدب، ولقب بالصاحب لصحبته مؤيد الدولة من صباه، فكان يدعوه بذلك. توفي سنة 385هـ. له كتاب (الوزراء) و (الكشف عن مساوئ شعر المتنبي) وغيرها. ينظر: الأعلام 1/312-313. 


(�) الصاحبي: ص3.


(�) المصدر السابق: ص4.


(�) الصاحبي: ص5.


(�) الباقلاني: هو أبو بكر محمد بن الطيب بن محمد بن جعفر،  توفي ببغداد سنة 403هـ، من كتبه: إعجاز القرآن، وهداية المرشدين، وغيرها. ينظر: الأعلام 7/46. 


(�) ينظر: ص 35 من هذا البحث.


(�) ينظر: البيان العربي: ص232.


(�) ينظر: شروح التلخيص: 1/190.   


(�) ينظر: الإيضاح مع البغية 3/79.  


(�) ينظر: المصدر السابق نفسه.  


(�) ينظر: ص 369 -فيما سيأتي- من هذا البحث.


(�) ينظر: الإيضاح: 1/42، وأصول البلاغة: ص 57، للإمام ميثم البحراني (ت679هـ)، تحقيق: د. عبد القادر حسين، دار الشروق. (دون تحديد الطبعة ولا التاريخ).


(�) سورة إبراهيم، من الآية 25.   


(�) سورة الأنفال، من الآية 2.   


(�) أسرار البلاغة: ص 292.   


(�) سورة الأنفال، من الآية 2.   


(�) الإيضاح مع البغية: 1/49.   


(�) سورة هود: من الآية 43.


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 296.


(�) الصاحبي: ص 366.


(�) الطبري: هو أبو جعفر محمد بن جرير بن يزيد، المؤرخ المفسر الإمام، من أشهر مصنفاته: جامع البيان في تفسير القرآن؛ المعروف بتفسير الطبري، توفي سنة 310هـ. ينظر: الأعلام 6/294.


(�) جامع البيان في تأويل القرآن لابن جرير الطبري(ت310هـ): 7/46. ط1، دار الكتب العلمية، بيروت، 1412هـ-1992م.


(�) المرجع السابق نفسه.


(�) الشهاب الخفاجي: هو أحمد بن محمد بن عمر، شهاب الدين، نسبته إلى قببيلة خفاجة، ومن أشهر كتبه: ريحانة الألبا، وشفاء العليل، وحاشية على تفسير البيضاوي، وغيرها، توفي سنة1069هـ. ينظر: الأعلام1/227-228.  


(�) ينظر: حاشية الشهاب على تفسير البيضاوي، للقاضي شهاب الدين الخفاجي (ت1069هـ) : 5/169، تحقيق: الشيخ عبد الرزاق المهدي ، دار الكتب العلمية، بيروت – لبنان، ط1، 1417هـ = 1997م.


(�) ينظر: حاشية الشهاب 5/169.


(�) ينظر: أسرار البلاغة للإمام عبد القاهر الجرجاني(ت 474هـ): ص 385 وما بعدها، تحقيق: محمود محمد شاكر، مطبعة المدني بالقاهرة، ودار المدني بجدة، ط1، 1412هـ= 1991م.


(�) ينظر: مقدمة الدكتور طه حسين لكتاب نقد النثر: ص29.


(�) ينظر: مفتاح العلوم: ص 627.


(�) ينظر: الإيضاح مع البغية: 1/42 وما بعدها. 


(�) ينظر: شروح التلخيص: 1/231.   


(�) ابن الأثير: هو أبو الفتح  نصر الله بن محمد بن محمد بن عبد الكريم الشيباني، الجزري، المعروف باب الأثير الكاتب، من أشهر مصنفاته: المثل السائر في أدب الكاتب والشاعر، توفي سنة 637هـ. ينظر: الأعلام: 8/354. 


(�) ينظر: المثل السائر لابن الأثير: 1/74، تحقيق محمد محيي الدين عبد الحميد، المكتبة العصرية، 1411هـ-1990م.


(�) سورة إبراهيم، من الآية: 18.


(�) الصاحبي: ص368.


(�) مجاز القرآن: 1/59، صنعة أبي عبيدة معمر بن المثنى، تحقيق: د. فؤاد سَزْكِين، الناشر: مكتبة الخانجي بالقاهرة (دون تحديد الطبعة ولا التاريخ).


(�) معاني القرآن للفرّاء 2/73، تحقيق: إبراهيم شمس الدين، دار الكتب العلمية، بيروت –لبنان، ط1، 1423هـ = 2002م


(�) سورة الإسراء: من الآية 12.


(�) تأويل مشكل القرآن: ص296- 297.  


(�) سورة يونس: من الآية: 67.


(�) مجاز القرآن: 1/279. 


(�) البحر المحيط لأبي حيان الأندلسي: 6/18، دار إحياء التراث العربي، بيروت، لبنان، (دون تحديد الطبعة ولا التاريخ).


(�) ينظر: الإيضاح مع البغية 4/34.


(�) ينظر: جامع البيان 8/46، والبحر المحيط: 6/18.


(�) تفسير البيضاوي -ضمن حاشية الشهاب- : 6/24.


(�) الكشاف: 3/498.


(�) سورة العنكبوت: من الآية 67.


(�) تأويل مشكل القرآن ص 296.  


(�) الصاحبي: ص 366- 367. 


(�) الكشاف: 4/515.


(�) الحاقة: من الآية 21، والقارعة: من الآية: 7.


(�) تأويل مشكل القرآن 296.


(�) ينظر: الصاحبي: ص 366.


(�) ينظر: معاني القرآن للفرّاء: 1/333 و3/80، ومراقي المجد لآيات السعد: ص940، 999، وخصائص التراكيب: ص 106.


(�) ينظر: مجاز القرآن: 1/124.


(�) ينظر: معاني القرآن للفرّاء: 1/333 و3/80.


(�) ينظر: الإيضاح مع البغية: 1/43.


(�) ينظر: تحقيق عبد المنعم خفاجي للإيضاح: 1/84. دار الجيل، بيروت، ط3/1414هـ - 1993م .


(�) ينظر: علوم البلاغة للمراغي: ص262، تحقيق: محمود أمين النواوي، المكتبة المحمودية، ط6، مصر.


(�) مفتاح العلوم: ص 635-636.


(�) سورة الحاقة: من الآية 21، وسورة القارعة: من الآية: 7.


(�) سورة الطارق، من الآية: 6.


(�) الإيضاح مع البغية: 1/53.


(�) البلاغة العربية أسسها وعلومها وأفنانها: 668.


(�) سورة الطارق، من الآية: 6.


(�) تأويل مشكل القرآن 296.


(�) ينظر: الصاحبي: ص 366.


(�) معاني القرآن للفرّاء 1/333.


(�) ينظر: معاني القرآن للفرّاء 3/143- 144.


(�) سورة مريم، من الآية 61.


(�) تأويل مشكل القرآن 298.


(�) سورة الإسراء، من الآية 45.


(�) سورة مريم، من الآية 61.


(�) سورة الإسراء، من الآية 63.


(�) ينظر: الكشكول للعاملي: 2/270. تحقيق: محمد عبد الكريم النمري، دار النشر: دار الكتب العلمية، ط1، - بيروت/لبنان - 1418هـ -1998م.


(�) سورة مريم، من الآية 61.


(�) الصاحبي: ص367.


(�) ينظر: شروح التلخيص 1/238.


(�) ينظر: شروح التلخيص 1/238.


(�) ينظر: حاشية الدسوقي –ضمن شروح التلخيص 1/238، وخصائص التراكيب ص107.


(�) خصائص التراكيب: ص 107.


(�) الثعالبي: هو أبو منصور عبد الملك بن محمد بن إسماعيل، من أئمة اللغة والأدب، كان فرّاء يخيط جلود الثعالب؛ فنُسِب إلى صناعته، من كتبه: يتيمة الدهر، وسحر البلاغة، وفقه اللغة وسرّ العربية، والإعجاز والإيجاز، وغيرها، توفي سنة 429هـ. ينظر: الأعلام 4/123.   


(�) فقه اللغة وسر العربية، لأبي منصور الثعالبي: ص 1234، تحقيق: د. فايز، دار الكتاب العربي، ط2، 1416هـ=1996م.





(�) معاني القرآن للفرّاء 2/88.


(�) سورة آل عمران، من الآية 40.


(�) سورة مريم، من الآية 8.


(�) ينظر: تأويل مشكل القرآن 195، والكشاف 3/53.


(�) ينظر: جامع البيان: 16/101.


(�) سورة مريم: الآية: 61.


(�) الكشاف: 4/515.


(�) ينظر: الأطول شرح تلخيص المفتاح: 1/427- 428، وحاشية الدسوقي- ضمن شروح التلخيص: 1/487.     


(�) الصاحبي: ص 412.	   


(�) سورة آل عمران، من الآية: 40.     


(�) الأخطل: هو أبو مالك غياث بن غوث بن الصلت، من بني تغلب، أحد الثلاثة المتفق على أنهم أشعر شعراء العصر الأموي (جرير والفرزدق والأخطل)، نشأ على المسيحية، توفي سنة 90هـ. ينظر: الشعر والشعراء لابن قتيبة: 1/483، تحقيق أحمد محمد شاكر، دار الحديث بالقاهرة، ط2، 1418هـ-1998م، وينظر: الأعلام5/318.   


(�) ديوان الأخطل: ص 90. تحقيق: راجي الأسمر، دار الكتاب العربي، ط1، 1413هـ-1992م.


والعِيَارات: جمع العير، وهو الحمار. والهداجون: الذين هدجوا، وهو سير ضعيف، يقال جمل هدجان: إذا قارب خطوه من مرض أو كبر. ينظر: لسان العرب، لابن منظور: (هدج) و(عير)، تحقيق: علي شتري، دار إحياء التراث العربي للطباعة والشر والتوزيع. 


والمعنى: أنهم أصحاب حمير تسير ببطء، وليسوا بأصحاب خيل أو إبل، وأن مساوئهم قد انتشرت بين جميع الناس وفي كل الأقطار. والمراد أنّهم يتلصَّصون. ينظر: شرح راجي الأسمر لديوان الأخطل، وتحقيق أحمد صقر لكتاب تأويل مشكل القرآن: ص 194.  


(�) سورة آل عمران، من الآية: 40.     


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 195.	   


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 195.	   


(�) سورة آل عمران، من الآية:40.     


(�) سورة مريم، من الآية: 8.     


(�) سورة آل عمران، من الآية:40.     


(�) الكشاف 2/253.     


(�) سورة آل عمران، من الآية: 40.     


(�) تفسير التحرير والتنوير، لابن عاشور: م2/ ج3/ ص242، دار سحنون للنشر والتوزيع، تونس.    


(�) سورة آل عمران، من الآية: 40.     


(�) سورة النساء، من الآية: 83.     


(�) ينظر:  تفسير البيضاوي: 3/317- 318.     


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 209.  	   


(�) حاشية الشهاب على البيضاوي: 3/318.	   


(�) سورة النساء، من الآية: 83.     


(�)  البيضاوي: هو أبو سعيد عبد الله بن عمر بن محمد، ولد في المدينة البيضاء بفارس قرب شيراز، من تصانيفه: أنوار التنـزيل وأسرار التأويل؛ المعروف بتفسير البيضاوي، وغيره،  توفي سنة 685هـ. ينظر: الأعلام 4/248.    


(�) ينظر: تفسير البيضاوي: 3/318.     


(�) الكشاف: 3/125.	   


(�) سورة الأنعام، من الآية: 137. وهي على قراءة ابن عامر، وهي متواترة. ينظر: التبصرة في القراءات السبع، لمكي بن أبي طالب(ت437هـ): ص210. تحقيق: جمال الدين محمد شرف، الناشر: دار الصحابة للتراث بطنطا، دون تحديد الطبعة ولا التاريخ. وينظر: تنوير البصائر بقراءة ابن عامر، لأسماء بنت عبد الله المزيني: ص 174 ،  ط1، السعودية، 1421هـ -2001م. 


(�) ينظر:الحجة في القراءت السبع، لابن خالويه (ت370هـ): ص 150، تحقيق د. عبد العال سالم مكرم، دار الشروق، ط2، بيروت، 1397هـ- 1977م.


	وابن عامر: هو عبد الله بن عامر بن يزيد، أبو عمران اليحصبي الشامي، أحد القراء السبعة، توفي بدمشق سنة 118هـ. ينظر: الأعلام 4/228.    


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 208.	   


(�) البيت من الطويل، وهو بلا نسبة في أوضح المسالك إلى ألفية ابن مالك؛ لابن هشام الأنصاري: 2/388، تحقيق: د. محمد عبد العزيز النجار، مطبعة الفجالة بالقاهرة، ط1، 1388هـ-1968م.	   


(�) ينظر: تفسير البيضاوي 7/256  .	   


(�) ابن هشام: هو أبو محمد جمال الدين عبد الله بن يوسف بن أحمد ، من أئمة العربية، مولده ووفاته بمصر سنة 761هـ. من كتبه: شذور الذهب، وقطر الندى، وأوضح المسالك إلى ألفية ابن مالك. ينظر: الأعلام 4/291.    


(�) سورة الأنعام: من الآية 137.	   


(�) ينظر: أوضح المسالك: 2/388.   


(�) ينظر: حاشية الشهاب على البيضاوي: 4/209.	   


(�) سورة التوبة، الآية: 55.     


(�) ابن عباس: هو الصحابي الجليل عبد الله بن عباس بن عبد المطلب القرشي الهاشمي، توفي بالطائف سنة 67هـ. ينظر: أُسْدُ الغابة في معرفة الصحابة، لعز الدين بن الأثير المتوفى سنة 630هـ: 3/290، رقم 3035، تحقيق: محمد إبراهيم البنا وآخرين، دار الشعب (دون تحديد الطبعة ولا التاريخ)، والأعلام 4/228-229.     


(�) الكلبي: هو أبو النضر، محمد بن السائب بن بشر الكَلْبيّ الكوفي، النسابة المفسر، ضعيف الحديث، من كتبه: ناسخ القرآن ومنسوخه، توفي سنة 146هـ. ينظر: طبقات المفسرين للداوودي: ص399، تحقيق: عبد السلام عبد المعين، مكتبة الباز، مكة المكرمة، ط1، 1422هـ-2002م. والأعلام: 7/3. 


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 208.	   


(�) أبو صالح: لم أقف على ترجمته.	   


(�) تنوير المقباس من تفسير ابن عباس: ص 206، دار الكتاب العلمية، بيروت لبنان، ط2، 1425هـ-2004م.     


(�) الصاحبي: ص 412.   


(�) ينظر: تفسير البيضاوي: 4/582.     


(�) سورة التوبة، الآية: 55.     


(�) تفسير التحرير والتنوير: م5/ ج10/ ص229.     


(�) ينظر: التفسير والمفسرون، للدكتور محمد حسين الذهبي: 1/81،  دار الكتب الحديثة بالعراق، ط2، 1396هـ-1976م.   


(�) السيوطي: عبد الرحمن بن أبي بكر بن محمد السيوطي، الإمام جلال الدين، مصنفاته كثيرة، منها: الاقتراح، والإتقان في علوم القرآن، والألفية في مصطلح الحديث، توفي سنة 911هـ. ينظر: الأعلام 4/71.


(�) الدر المنثور في التفسير بالمأثور، للسيوطي: 6/423، تحقيق: د. عبد الله بن عبد المحسن التركي، مركز هجر للبحوث..، ط1، 1424هـ-2003م.      


(�) سورة هود، من الآية: 71.     


(�) ينظر: حاشية الشهاب: 5/194.    


(�) ينظر: تفسير التحرير والتنوير: م5/ج12/ ص119.   


(�) حاشية الشهاب على البيضاوي: 5/194.  


(�) معاني القرآن للفرّاء، وينظر: لسان العرب: 12/346.    


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 206.  


(�) سورة هود، الآية 72.  


(�) ينظر: تفسير البيضاوي: 5/194.    


(�) ينظر: تفسير التحرير والتنوير: م5/13/119.   


(�) سورة الذاريات، الآية 28.   


(�) سورة إبراهيم، من الآية: 47.     


(�) ينظر: الكشاف: 6/123، وتفسير التحرير والتنوير: م6/ج13/ص251.   


(�) ينظر: المرجعان السابقان أنفسهما.   


(�) سورة إبراهيم، من الآية: 47.     


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 193.    


(�) سورة الكهف، من الآية: 1-2.     


(�) حاشية الشهاب: 6/126.    


(�) سورة الأنعام، من الآية: 38.      


(�) ينظر: حاشية الشهاب: 6/127، وتفسير التحرير والتنوير: م6/ ج14/ ص248.    


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 205- 206.    


(�) ينظر: جامع البيان عن تأويل آي القرآن: 6/452. 	   


(�) ينظر: الوسيط في تفسير القرآن المجيد للواحدي النيسابوري (ت468هـ): 4/234. تحقيق: الشيخ عادل عبد الموجود، وآخرين، دار الكتب العلمية، بيروت لبنان، ط1، 1415هـ-1425هـ.    


(�) ينظر: المحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيز، لابن عطية: 3/123، ط1، الدوحة، 1982م.    


(�) ينظر: حاشية الشهاب: 6/128، وتفسير التحرير والتنوير: م6/ ج14/ ص247.   


(�) سورة طه، الآية: 129.     


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 209-210.	   


(�) الصاحبي: ص 413.   


(�) ينظر: تفسير البيضاوي: 6/404.  	   


(�) ينظر: تفسير البيضاوي: 6/404- 405.  	   


(�) المرجع السابق نفسه.  	   


(�) سورة الأنبياء، من الآية: 37.     


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 197-198. وينظر: مجاز القرآن لأبي عبيدة: 1/38-39. 


(�) تفسير التحرير والتنوير: م7/ ج17/ ص 68.  


(�) ينظر: الصاحبي: ص331.     


(�) سورة الشعراء، الآية: 77.     


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 193.    


(�) ينظر: البرهان في علوم القرآن، للزركشي: 3/291، تحقيق: يوسف المرعشلي، وآخرين ، دار المعرفة ، بيروت ، ط 1/1410هـ ـ 1990م.


     


(�) الصاحبي: ص 233.    


(�) سورة مريم، الآيتان: 81-82.     


(�) ينظر: جامع البيان: 19/53.    	


(�) سورة النمل، من الآية: 28.     


(�) الصاحبي: ص 413.   


(�) ينظر: البرهان: 3/299.   


(�) ينظر: تفسير البيضاوي: 7/240- 241، والبرهان: 3/299.   


(�) سورة النمل، من الآية: 28.     


(�) ينظر: الإيضاح مع البغية: 1/123.    


(�) سورة القصص، من الآية: 12.     


(�) الصاحبي: ص 331.   


(�) تفسير البيضاوي: 7/283-284.     


(�) ينظر: حاشية الشهاب على البيضاوي: 7/284.     


(�) سورة سبأ، الآية: 51.     


(�) ينظر: البرهان: 3/282.   


(�) الصاحبي: ص 412.   


(�) ينظر: تفسير البيضاوي: 7/562- 563.   


(�) سورة غافر، الآية 10.   


(�) ينظر: تفسير البيضاوي:7/562 .     


(�) سورة غافر، الآية: 10.     


(�) الصاحبي: ص 413.   


(�) سورة النجم، الآية 8.   


(�) ينظر: البرهان: 3/299.   


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 193.    


(�)  أبو حيان: هو محمد بن يوسف بن علي بن يوسف بن حيان الغرناطي، من كبار العلماء بالعربية والتفسير والحديث والتراجم واللغات، من كتبه: البحر المحيط، وطبقات نحاة الأندلس، توفي سنة 745هـ. ينظر: الأعلام 8/26.    


(�) البحر المحيط: 8/223.    


(�) المرجع السابق: 8/224.    


(�) ينظر: الإيضاح مع البغية: 1/125.    


(�) سورة الشمس، الآية 14.    


(�) تهذيب اللغة؛ للأزهري: (عقر)، تحقيق: علي الهلالي، الدار المصرية للتأليف والترجمة.    


(�) لسان العرب: (عقر).     


(�) ينظر: البرهان: 3/281.   


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 206.  


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 206.  


(�) جامع البيان: 30/137.  


(�) سورة البقرة: من الآية: 171.    


(�) يقصد بعبارة  (مثل هذا في القلب): أنّ هناك من القلب ما هو من عداد الخطأ البشري، وقد يكون للضرورة الشعرية، ولا يوجد مثل هذا النوع في كتاب الله تعالى، لكن هناك من أوّل الآية بمثل هذا القلب.   


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 199.    


(�) مجاز القرآن: 1/63.    


(�) من الرجز، وهو للبيد بن ربيعة في ديوانه: ص 93. دار صادر، بيروت.


	وأم البنين الأربعة: هي ليلى بنت عمرو بن عامر، تزوجها مالك بن جعفر فولدت له خمسة من الأبناء لا أربعة كما قال لبيد. ينظر مقدمة ديوان لبيد: ص5. 


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 200.   


(�) المصدر السابق: ص 203.   


(�) ينظر: البحر المحيط: 1/481.    


(�) المرتَضَى: أبو القاسم، علي بن الحسين بن موسى، من أحفاد الحسين علي بن أبي طالب، أحد الأئمة في علم الكلام والأدب والشعر، توفي ببغداد سنة 436هـ، من مصنفاته: الغرر والدرر المعروف بأمالي المرتضى، والشافي في الإمامة، وديوان شعر، وغيرها. ينظر: الأعلام 5/89 .


(�) ينظر: أمالي المرتضى، للشريف المرتضى: 1/215، تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم، دار إحياء الكتب العربية، ط1، 1954م.        


(�) سورة القصص، من الآية: 76.    


(�) مجاز القرآن: 1/63.    


(�) معاني القرآن للفراء: 2/310.    


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 199.    


(�) المصدر السابق: ص 203.    


(�) سورة العاديات، الآية 8.        


(�) معاني القرآن للفراء:3/285-286.        


(�) سورة إبراهيم، من الآية: 18.      


(�) وينظر:  208 -فيما سيأتي- من هذا البحث.   


(�) سورة العاديات، الآيات: 6-8.      


(�) نسبه إليه في البحر المحيط: 8/505.  


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 200.    


(�) المصدر السابق: ص 203.    


(�) ينظر: حاشية الشهاب على البيضاوي: 9/552.    


(�) سورة البقرة، من الآية: 180.    


(�) ينظر: جامع البيان: 30/180، وتفسير البيضاوي: 9/552.    


(�) جامع البيان: 30/180.    


(�) ينظر: الهامش رقم (4) من تأويل مشكل القرآن: ص 204.    


(�) جامع البيان: 30/180.    


(�) سورة الفرقان، من الآية: 74. وينظر: جامع البيان: 30/180، والبحر المحيط: 6/517.     


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 200.    


(�) سورة السجدة، من الآية: 24.       


(�) وهو تفسير ابن عباس؛ كما في جامع البيان: 19/34.    


(�) وهو مجاهد؛ كما في جامع البيان 39/34.    


(�) سورة الفرقان، من الآية: 74. وينظر: جامع البيان: 30/180، والبحر المحيط: 6/517.    


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 205.    


(�) جامع البيان: 39/34.    


(�) المطوّل في شرح تلخيص المفتاح: لسعد الدين التفتازاني: 204، وبهامشه حاشيـة سيد شريف ، نشر المكتبة الأزهريّة للتّراث ، القاهرة – 1330هـ. 


(�) سورة الأنبياء، من الآية: 108.    


(�) البحر المحيط، لأبي حيان الأندلسي: 6/344، مطابع النهضة الحديثة، الرياض.


(�) ينظر: أساليب القصر في أحاديث الصحيحين: 2/681.


(�)  دلائل الإعجاز : 328. والمفتاح: ص291-292.


(�)  ينظر دلائل الإعجاز : 327 ، 354 ، ورصف المباني في شرح حروف المعاني: للمالقي: 203، تحقيق: أحمد الخرّاط، دار القلم للطباعة والنشر والتّوزيع ، دمشق ، ط2/ 1405هـ = 1985م .


(�) دلائل الإعجاز : 330 .


(�) ينظر: نهاية الإيجاز في دراية الإعجاز، لفخر الدين الرّازي: 361، تحقيق ودراسة : بكري شيـخ أمين ، دار العلم للملايين ، بيروت ، ط1/1985م.


	الرازي: هو أبو عبد الله محمد بن عمر بن الحسن بن الحسين، الإمام المفسِّر، من تصانيفه: مفاتيح الغيب، ونهاية الإيجاز في دراية الإعجاز، توفي سنة 606هـ. ينظر: الأعلام: 7/203.


(�)  ينظر: المطول : 219 – 220.


(�)  ينظر: شروح التلخيص: 2/214 – 221.


(�)  ينظر: التبيان في علم البيان : 72 – 73 .


(�) القصر : 147 ، د . بسيوني عرفة رضوان ، مطبعة الأمانة ، 1404هـ.


(�)  سورة الكهف، من الآية 110، وسورة فصلت، من الآية 6.


(�)  الصاحبي 33.


(�)  سورة النساء، من الآية 171.


(�)  الصاحبي 33.


(�) سورة الكهف، من الآية 110.    


(�)  دلائل الإعجاز: ص 256.


(�) العُكْبَرِي: هو أبو البقاء عبد الله بن الحسين بن عبد الله العكبري البغدادي، عالم بالأدب واللغة والفرائض والحساب، توفي ببغداد سنة 616هـ. من مؤلفاته: التبيان في إعراب القرآن المسمَّى (إملاء ما منَّ به الرحمن من وجوه الإعراب والقراءات في جميع القرآن)، وترتيب إصلاح المنطق، وشرح ديوان المتنبي. ينظر: الأعلام 4/208- 209.    


(�)  إملاء ما من به الرحمن: ص18. 


(�)  سورة إبراهيم، من الآيتين: 10-11. 


(�)  ينظر: دلائل الإعجاز ص 256.


(�)  الصاحبي 33.


(�) ينظر: صحيح البخاري (الجامع المسند الصحيح المختصر من أمور رسول الله صلى الله عليه وسلم وسننه وأيامه)، للبخاري، باب التقاضي: 1/466، تحقيق: محمد زهير بن ناصر الناصر، الناشر : دار طوق النجاة، ط1، 1422هـ. 


وينظر: فتح الباري، لابن حجر العسقلاني: 4/376، تحقيق: الشيخ عبد العزيز ابن باز، دار المعرفة، بيروت. 


(�)  الصاحبي 33.


(�) ينظر: أساليب القصر في أحاديث الصحيحين: 1/135. 


(�) عائشة أم المؤمنين بنت أبي بكر الصديق -رضي الله عنهما- زوج رسول الله -صلى الله عليه وسلم- توفيت في المدينة عام 58هـ. ينظر: الأعلام 3/240.


(�) الحديث في صحيح مسلم: للإمام مسلم بن الحجاج، (باب إنما الولاء لمن أعتق): 2/1141،  تحقيق : محمد فؤاد عبد الباقي، الناشر : دار إحياء التراث العربي – بيروت. 


(�) ابن حجر: هو أبو الفضل أحمد بن علي بن محمد الكناني العسقلاني، أصله من عسقلان بفلسطين، ولع بالأدب والشعر ثم أقبل على الحديث، من أشهر مصنفاته: فتح الباري بشرح صحيح البخاري، والإصابة في تمييز أسماء الصحابة، توفي سنة 852هـ. ينظر: الأعلام 1/173.   


(�) فتح الباري: 5/192. 


(�) ينظر: دلائل الإعجاز : 345.


(�)  ينظر: مفتاح العلوم: 514 وما بعدها.


(�) ينظر: الأساليب الإنشائية وأسرارها البلاغية في القرآن الكريم، د. صَبَّاح عبيد دراز: ص7، ط1، مطبعة الأمانة، مصر، 1406هـ-1986م.


(�) ينظر: حاشية الدسوقي – ضمن شروح التلخيص: 1/163.  


(�) ينظر: شروح التلخيص: 2/168، والإتقان في علوم القرآن: 2/152، والبرهان: 2/316.  


(�) ينظر: بغية الإيضاح: 2/28، ودلالات التراكيب: ص 192.


(�) ينظر: الإيضاح مع البغية: 2/30، والأساليب الإنشائية د. بسيوني عرفة رضوان: ص21، والبلاغة العربية د.أحمد مطلوب: ص 84.   


(�) الخصائص، لابن جني: 2/463-464، تحقيق: محمد النجار، دار الكتب المصرية، ط 2، 1371هـ.


(�) سورة المائدة، من الآية 116.  


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 279.   


(�) قوله: (ومثله) يقصد: ومثل خروج (هل) إلى معان غير الاستفهام.   


(�) الخصائص: 2/463-464. 


(�) المصدر السابق: 3/241. 


(�) ينظر: الكامل في اللغة والأدب: 1/103. 


(�) المصدر السابق: ص 293. 


(�) ينظر: البلاغة القرآنية في تفسير الزمخشري، د.محمّد محمّد أبو موسى: ص295، مكتبة وهبة، القاهرة، ط2/1408هـ - 1988م؛ والأساليب الإنشائية، د. بسيوني: ص94.   


(�) سورة الأنبياء، الآية 62. 


(�) دلائل الإعجاز: ص 213.   


(�) البلاغة القرآنية: ص295.


(�) يونس، من الآية 59.


(�) الخصائص: 2/464. 


(�) سورة الأعراف، من الآية 172. 


(�) ينظر: الصاحبي: ص 293. 


(�) الإيضاح مع البغية: 2/41.  


(�) الخصائص: 2/463-464. 


(�) الخصائص: 3/241. 


(�) الإيضاح مع البغية: 2/41.


(�) سورة الزمر، من الآية 36.


(�) سورة الشرح، الآية 1.


(�) سورة سبا، من الآية 9.


(�) دلالات التراكيب: 233.


(�) الطراز للعلوي: 3/281. 


(�) ينظر: الصاحبي: ص 298. 


(�) المصدر السابق: ص 298. 


(�) سورة فصلت، من الآية 40.


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 280. 


(�) الصاحبي: ص 299. 


(�) مجاز القرآن: 1/165.    


(�) ينظر: الإيضاح مع البغية: 1/47. 


(�) صحيح مسلم، باب من فضائل أهل بدر: 7/167، رقم6557.  


(�) ينظر: الأساليب الإنشائية د. بسيوني: ص24. 


(�) سورة عبس، الآية 17. 


(�) ينظر: الصاحبي: ص 304. 


(�) ينظر: تأويل مشكل القرآن: ص 275.


(�)  أبو عبد الرحمن معاذ بن جَبَل -رضي الله عنه- الأنصاري الخزرجي، هو أحد الستة الذين جمعوا القرآن على عهد رسول الله -صلى الله عليه وسلم-، وشهد المشاهد كلَّها، ولم ينجب. توفي بناحية الأردن سنة 18هـ.ينظر: الاستيعاب في معرفة الأصحاب لابن عبد البرّ: 3/1402 وما بعدها، تحقيق: علي محمد البجاوي، مكتبة نهضة مصر، (دون تحديد الطبعة ولا التاريخ)، والأعلام8/166.  


(�) سنن الترمذي: لمحمد بن عيسى الترمذي السلمي، (حرمة الصلاة): 5/11، تحقيق: أحمد محمد شاكر وآخرون، الناشر: دار إحياء التراث العربي – بيروت. والأحاديث مذيلة بأحكام الألباني عليها. قال أبو عيسى الترمذي: هذا حديث حسن صحيح، وصححه الألباني. 


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 275، وينظر: الصاحبي: ص 324. 


(�) ينظر: تأويل مشكل القرآن: ص 275. 


(�) الصاحبي: ص 325. 


(�) ينظر: تأويل مشكل القرآن: ص 275، والصاحبي: ص 358، وشروح التلخيص: 1/231.


(�) خصائص التراكيب: ص 249.  


(�) المثل السائر: 1/23.  


(�) ينظر: شروح التلخيص: 1/231. 


(�) سورة يونس، من الآية 22.   


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 289.    


(�) البديع لابن المعتز: ص 73.   


(�) الصاحبي: ص 356.   


(�) الكامل: 1/270.   


(�) المرصفي: هو سيد بن علي المرصفي الأزهري، عالم بالأدب واللغة، من مصنفاته: رغبة الآمل من كتاب الكامل للمبرد، وأسرار الحماسة، توفي سنة 1349هـ. ينظر: الأعلام 3/217.   


(�) سورة يونس، من الآية 22.   


(�) رغبة الآمل للمرصفي: 4/187.   


(�) سورة الروم، الآية 39.   


(�) ينظر: الصاحبي: ص 356.   


(�) ينظر: تأويل مشكل القرآن: ص 289.    


(�) ينظر: تفسير التحرير والتنوير: 21/106.   


(�) ينظر: تفسير التحرير والتنوير: 21/106.


(�) سورة الحجرات، الآية: 7.  


(�) ينظر: تأويل مشكل القرآن: ص 289.    


(�) ينظر: الصاحبي: ص 356.   


(�) ينظر: تفسير التحرير والتنوير: 26/237.   


(�) سورة هود، الآية 14.   


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 290.   


(�) الصاحبي: ص 358.   


(�) سورة المؤمنون، من الآية 99.   


(�) ينظر: تأويل مشكل القرآن: ص 293-294.   


(�) تفسير التحرير والتنوير: 12/21.   


(�) الكشّاف: 2/333. 


(�) سورة الفتح، الآيتان: 8-9. 


(�) ينظر: تأويل مشكل القرآن: ص 290.    


(�) ينظر: تفسير التحرير والتنوير: 26/155.    


(�) سورة النحل، من الآية 1.      


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 295.     


(�) الصاحبي: ص 364.     


(�) ينظر: فقه اللغة: 1230.     


(�) ينظر: التفسير الكبير(مفاتيح الغيب)، للفخر الرازي: 19/174، دار إحياء التراث العربي - بيروت ، ط3 .     


(�) ينظر: المزهر في علوم اللغة وآدابها لجلال الدين السيوطي: 1/265، تحقيق محمد جاد المولى بك، وآخرين، المكتبة العرية، صيدا، بيروت، 1986م.


(�) سورة البقرة، من الآية 91.     


(�) فقه اللغة: ص1230.     


(�) ينظر: تنوع خطاب القرآن الكريم في العهد المدني ((دراسة لغوية)): ص4. رسالة مقدمة إلى قسم اللغة العربية بكلية التربية- بعدن، لنيل درجة الماجستير في اللغة العربية وآدابها، إعداد: صالح عبد الله منصور مسود العولقي، 1429هـ -2008م. الجمهورية اليمنية - جامعة عدن.     


(�) مجالس ثعلب، لأبي العباس ثعلب: 3/25، تحقيق: عبد السلام محمد هارون، ط3، دار المعارف، مصر.     


(�) ينظر: صفوة التفاسير، للصابوني: 1/46، مكة المكرمة - جامعة الملك عبد العزيز ، دار الصابوني.    


(�) ينظر: تنوع خطاب القرآن: ص4.     


(�) الكشاف: 4/512.     


(�) معجم المصطلحات البلاغيّة وتطوّرها: 1/347.


(�) ينظر: الإيضاح مع البغية: 2/107.


(�) سورة التوبة، من الآية 1.     


(�) سورة النور، من الآية 1.


(�) سورة البقرة، من الآية 197.


(�) سورة يوسف، من الآية 82.


(�) سورة التوبة: 1.       


(�) ينظر: النكت في إعجاز القرآن للرماني: ص76 - ضمن ثلاث رسائل في إعجاز القرآن: للرماني، والخطابي، وعبد القاهر الجرجاني، تحقيق : محمـد خلف الله أحمد ، و محمد زغلول سلام ط 4 ، دار المعارف .     


(�) ينظر: معاني القرآن للفراء: 1/282، والكشاف: 3/7.       


(�) ينظر: الكشاف: 3/7، وبلاغة القرآن الكريم في الإعجاز إعراباً وتفسيراً بإيجاز، إعداد بهجت عبد الواحد الشيخلي: 4/106. مكتبة دنديس، ط1، 1422هـ- 2001م.      


(�) ينظر: دلائل الإعجاز: ص 121، وخصائص التراكيب: ص161 وما بعدها.      


(�) سورة النور، من الآية: 1.      


(�) الإيضاح مع البغية: 2/425.      


(�) سورة العنكبوت، من الآية: 22.      


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 217.      


(�) ينظر: الصناعتين: ص 189.      


(�) يعني: الموصول.   


(�) حاشية الشهاب على البيضاوي: 7/342.      


(�) ينظر: جامع البيان: 1/233، وتفسير البيضاوي: 7/342.      


(�) سورة محمد، من الآية: 21.      


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 421.       


(�) ينظر: معاني القرآن للفرّاء: 2/349.       


(�) سورة محمد: الآية 20.       


(�) ينظر: معاني القرآن للفرّاء: 2/349.       


(�) ينظر: أوضح المسالك: 3/219.       


(�) ينظر: النكت في إعجاز القرآن: ص76 .


(�) إعجاز القرآن للباقلاني: ص 262، تحقيق: السيد أحمد صقر، ط5، دار المعارف.   


(�) سورة النور، من الآية: 53.       


(�) ينظر: بلاغة القرآن الكريم في الإعجاز: 9/365.       


(�) سورة محمد، من الآية: 21.      


(�) الخصائص: 2/364.       


(�) خصائص التراكيب: ص 283.


(�) سورة ق: 17.       


(�) ينظر: تأويل مشكل القرآن ص 218.     


(�) ينظر: حاشية الشهاب على البيضاوي: 9/575.     


(�) ينظر: معاني القرآن للفرّاء 2/361، وبلاغة القرآن الكريم في الإعجاز: 9/475.       


(�) سورة التحريم، من الآية: 4.        


(�) ينظر: تفسير البيضاوي: 8/576، وحاشية الشهاب على البيضاوي: 8/576.    


(�) سورة إبراهيم، من الآية: 18.      


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 217.      


(�) الصناعتين: ص 189.      


(�) ينظر: المحتسب لابن جني: 1/360، طبعة المجلس الأعلى للشئون الإسلامية بالقاهرة. ومختصر في شواذ القراءات: ص 72.    


(�) ينظر: أوضح المسالك: 2/233.    


(�) هكذا في المحتسب: (شيئاً) بالنصب، ولعل الصواب: (شيءٌ) بالرفع.   


(�) المحتسب: 1/360.     


(�) ينظر: المرجع السابق: 2/265.      


(�) المحرر الوجيز: 8/222.     


(�) ينظر: ص 210  من هذا البحث.      


(�) ينظر: حاشية الشهاب 5/169.      


(�) ينظر: المثل السائر: 2/312.      


(�) سورة يونس، من الآية 22.      


(�) ينظر: المجاز في اللغة والقرآن: 2/1068.


(�) سورة ص، من الآية: 32.     


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 226.  


(�) سورة ص، من الآية: 32.     


(�) الصناعتين: ص 190.      


(�) ينظر: أوضح المسالك: 2/7 .     


(�) ينظر: أوضح المسالك: 2/9.     


(�) المثل السائر: 2/296.     


(�) ينظر: خصائص التراكيب: ص178.     


(�) ينظر: دلائل الإعجاز: ص178.     


(�) ينظر: الخصائص: 2/152.      


(�) سورة فاطر، من الآية: 8.      


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 219.      


(�) سورة فاطر، من الآية: 8.      


(�) سورة الزمر، من الآية: 24.      


(�) ينظر: خصائص التراكيب: ص 276 .      


(�) النكت في إعجاز القرآن: ص 77.      


(�) سورة البقرة، من الآية: 127.     


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 217.      


(�) ينظر: مختصر في شواذ القراءات من كتاب البديع، لابن خالويه: ص 17، 140. مكتبة المتنبي بالقاهرة.      


(�) ينظر: المحتسب: 1/108، و 2/127، والمحرر الوجيز: 1/488.     


(�) المحتسب: 2/265.      


(�) ينظر: من بلاغة الحذف في القرآن الكريم: ص 163، لمحمد طاهر الحمصي، بحث منشور في مجلّة المنهل، العدد 491، المجلد53، 1413هـ، - 1991م.


(�) في ظلال القرآن، لسيّد قطب: 1/114، دار الشروق، ط10، 1402هـ =1982م.      


(�) ينظر: التصوير الفني في القرآن، لسيد قطب: ص 45، دار الشروق. وينظر: بلاغة الحال في النظم القرآني- دراسة تحليلية- د. عويض بن حمود العطوي: ص497، رسالة دكتوراه، في كلية اللغة العربية، بجامعة الإمام محمد بن سعود الإسلاميّة بالرياض، ط1، 1427هـ-2006م.      


(�) سورة آل عمران، من الآية: 106.     


(�) ينظر: تأويل مشكل القرآن: ص 216.      


(�) ينظر: الصناعتين: ص 188.      


(�) سورة آل عمران، من الآية: 106.     


(�) سورة السجد، من الآية: 12.     


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 217.      


(�) الإيضاح مع البغية: 1/63.      


(�) سورة يونس، من الآية: 71.     


(�) تأويل مشكل القرآن ص 213.     


(�) المصدر السابق نفسه.     


(�) ينظر: لسان العرب (جمع).     


(�) ينظر: معاني القرآن للفرّاء: 1/317، والمثل السائر: 2/301.     


(�) ينظر: مختصر شواذّ القراءات: ص 59، والمحتسب: 1/434، ونسب فيها القراءة إلى أبيّ بن كعب رضي الله عنه. 	 


(�) عبد الله: هو أبو عبد الرحمن عبد الله بن مسعود الهذلي المكي، رضي الله عنه، أول من أفشى القرآن مِن فِي رسول الله صلى الله  عليه وسلَّم، توفي سنة 32هـ، ودفن بالبقيع. ينظر: الإصابة في معرفة الصحابة، لابن حجر: 4/523، تحقيق: علي محمد البجاوي، دار نهضة مصر للطباعة والنشر.


(�) ينظر: الخصائص: 2/212، وينظر: الإشارة إلى الإيجاز في بعض أنواع المجاز لعز الدين عبد العزيز بن عبد السلام: ص 23، الناشر: المكتبة العلمية بالمدينة المنورة، مطابع الفكر بدمشق.


(�) سورة يونس، من الآية: 71.     


(�) الصناعتين: ص 187.     


(�) ينظر: مواهب الأديب في شرح مغني اللبيب، [ل: أ/654] للأزنيقي الشهير بوحي زاده (ت1018هـ).     


(�) سورة الهمزة، الآية 2.


(�) ينظر: الدر المصون في علوم الكتاب المكنون، للسمين الحلبي (ت756هـ): 6/240- 242، تحقيق: د. أحمد محمد الخراط، دار القلم، دمشق ط1، 1408هـ-1987م.


(�) ينظر: مواهب الأديب: [ل: أ/ 654].


(�) ينظر: المرجع السابق نفسه.


(�) ينظر: مواهب الأديب: [ل: أ/ 654].


(�) سورة الواقعة: 17- 18.     


(�) ينظر: مباحث في إعجاز القرآن للدكتور أحمد جمال العمري، ص: 189، مكتبة الشباب. وينظر: الإيجاز في البلاغة العربيّة –دراسة تاريخية فنية-: ص436، لسليمان بن عبد العزيز بن إبراهيم المنصور، رسالة ماجستير، بإشراف أ.د. عبد الستار حسين زموط، كلية اللغة العربية، بجامعة الإمام  محمد بن سعود الإسلاميّة، 1408هـ.     


(�) ينظر: تأويل مشكل القرآن ص 213.     


(�) تأويل مشكل القرآن ص 213.     


(�) سورة الرعد، من الآية 14.        


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 224.      


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 224.      


(�) الصناعتين: ص 190.      


(�) سورة الإسراء، من الآية: 7.        


(�) سورة الإسراء، من الآية: 5.        


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 224.      


(�) سورة الإسراء، من الآية 23.       


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 217.      


(�) ينظر: الإيجاز في البلاغة العربيّة: ص 437.


(�) الصناعتين ص 420.      


(�) سورة الأعراف من الآية 73، وهود من الآية 61.       


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 217.      


(�) سورة النمل، من الآية 45.       


(�) سورة النمل، من الآية 12.       


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 218.      


(�) ينظر: الخصائص: 2/362.      


(�) ينظر: المثل السائر: 2/93.     


(�) سورة البقرة، من الآية 177.      


(�) الخنساء: هي تماضر بنت عمرو بن الحارث بن الشريد -رضي الله عنها-، من بني سُلَيم، أشهر شواعر العرب، عاشت في الجاهلية، وأدركت الإسلام فأسلمت، توفيت سنة 24هـ. ينظر: الأعلام 2/86.   


(�) ديوان الخنساء بشرح أبي العباس ثعلب: 229، قدم له: د. فايز محمد، الناشر: دار الكتاب العربي، بيروت، ط2، 1416هـ=1996م. 


(�) الكامل في اللغة والأدب: 1/228.     


(�) ينظر: النكت في إعجاز القرآن: ص76.      


(�) ينظر: الكتاب 2/134.


(�) الخصائص: 2/362.


(�) ينظر: المثل السائر: 2/93.


(�) سورة البقرة، من الآية 189.      


(�) دلائل الإعجاز: 231.      


(�) ينظر: دلائل الإعجاز ص232.


(�) سورة البقرة، من الآية 197.       


(�) تأويل مشكل القرآن: ص210.      


(�) ينظر: الصناعتين: ص 187.      


(�) الصاحبي: ص337.      


(�) هو أبو عبد الله مالك بن أنس بن مالك الأصبحي، إمام دار الهجرة، وأحد الأئمة الأربعة عند أهل السنة، وإليه تنسب المالكية، مولده بالمدينة ووفاته بها سنة 179هـ، من أشهر مصنفاته: الموطأ. ينظر: الأعلام 5/257.      


(�) عروة بن الزبير بن العوام الأسدي، أحد الفقهاء السبعة بالمدينة، وفيها توفي عام 93هـ. ينظر: الأعلام 4/226.     


(�) الحديث: في الموطأ، للإمام مالك بن أنس: (باب ما لا يحل للمحرم أكله من الصيد) 1/354، رواية يحيى الليثي، تحقيق : محمد فؤاد عبد الباقي، الناشر : دار إحياء التراث العربي بمصر. .      


(�) ينظر: معاني القرآن للفراء: 1/129، وتفسير التحرير والتنوير: 2/231.      


(�) ينظر: مشكل إعراب القرآن: 1/123، ونزع الخافض في الدرس النحوي، لحسين بن علوي بن سالم الحبشي: 1/420.


(�) ينظر: دلائل الإعجاز ص232.


(�) سورة يوسف، من الآية 82.


(�)تأويل مشكل القرآن: ص 210.


(�) ما اتفق لفظه واختلف معناه من القرآن المجيد: ص31-32.


(�) النكت في إعجاز القرآن: ص76 .      


(�) الصناعتين: ص 187.      


(�) إعجاز القرآن للباقلاني: ص 262.      


(�) سورة يوسف، من الآية: 82.    


(�) أسرار البلاغة: 362.        


(�) التلخيص: للخطيب القزويني: ص 336، بشرح عبد الرحمن البرقوقي، دار الكتب العلمية، بيروت لبنان (دون تحديد الطبعة ولا التاريخ).


(�) سورة يوسف، من الآية: 82.    


(�) سورة الشورى، من الآية: 11. 


(�) ينظر: الرسالة للإمام الشافعي: ص 64، تحقيق: أحمد محمد شاكر، المكتبة العلمية، بيروت، واللمع في أصول الفقه للإمام أبي إسحاق الشيرازي (ت476هـ): ص 39، تحقيق محمد محيي الدين ويب مستو، ويوسف علي بديوي، دار الكلم الطيب، دمشق بيروت، ط1، 1416هـ = 1995م. 


(�) ينظر: المستصفى من علم الأصول، للغزالي: 3/32 – 33، دراسة وتحقيق: د. حمزة بن زهير حافظ، الجامعة الإسلامية، كلية الشريعة، المدينة المنورة. (دون تحديد الطبعة ولا التاريخ).


(�) سورة يوسف، من الآية: 82.    


(�) ينظر: ينظر: أسرار البلاغة ص 416 وما بعدها، والمثل السائر: 1/110، وشروح التلخيص: 4/231.


(�) ينظر: شروح التلخيص: 3/191.


(�) سورة العلق، الآية 17.


(�) سورة هود، من الآية 84.


(�) ينظر: فقه اللغة: 1206.


(�) أشار إلى رأي داود الظاهري الدسوقي في حاشيته-ضمن شروح التلخيص 3/191، وكذلك السبكي في عروس الأفراح: 3/191.


	داود الظاهري: هو أبو سليمان داود بن علي بن خلف الأصبهاني، أحد الأئمة المجتهدين، وإليه تنسب الطائفة الظاهرية، وسميت بذلك لأخذها بظاهر الكتاب والسنة وإعراضها عن التأويل والقياس، توفي ببغداد سنة 270هـ. ينظر: الأعلام: 2/333.   


(�) الراغب: هو أبو القاسم الحسين بن محمد بن المفضل، المعروف بالراغب الأصبهاني، من كتبه: محاضرات الأدباء، والمفردات في غريب القرآن، وأفانين البلاغة، توفي سنة 502هـ.   


(�) نقلاً عن اللباب في علوم الكتاب لابن عادل الحنبلي: 2/92. تحقيق : الشيخ عادل أحمد عبد الموجود والشيخ علي محمد معوض.  دار النشر : دار الكتب العلمية - بيروت / لبنان – ط1، 1419 هـ -1998 م،   


(�) ينظر: عروس الأفراح: 3/191.   


(�) نقلاً عن اللباب في علوم الكتاب: 2/186.   


(�) ينظر: الإحكام في أصول الأحكام للآمدي: 1/77، تحقيق : د. سيد الجميلي، الناشر : دار الكتاب العربي – بيروت، الطبعة الأولى، 1404هـ.  وحاشية البنانى – ضمن جمع الجوامع للتاج السبكي: 2/3.


(�) ينظر: دراسات تحليلية للفصاحة والبلاغة والإسناد: ص 134، والمجاز في اللغة والقرآن: 2/1085.   


(�) ينظر: المجاز في اللغة والقرآن: 1/103.      


(�) الإشارة إلى الإيجاز في بعض أنواع المجاز: ص 14، 15.  


(�) الخصائص: 2/447.      


(�) ينظر: اللباب: 11/186.


(�) ينظر: المجاز في اللغة والقرآن 2/124.      


(�) ينظر: ص 77 من هذا البحث.    


(�) القِصَر: بكسر القاف على وزن عِنَب كما حقّقه بعضهم، وإن كان المشهور فيه فتح القاف وسكون الصاد كشَهْد. (حاشية الدسوقي –ضمن شروح التلخيص: 3/183).


(�) النكت في إعجاز القرآن: ص76. 


(�)	 سر الفصاحة، لابن سنان الخفاجي: ص 202، ط1، دار لكتاب العلمية، بيروت لبنان.


(�)	ينظر: الصناعتين: ص 157. 


(�)	ينظر: شروح التلخيص: 3/183.  


(�)	إعجاز القرآن: ص 90. 


(�)	سورة البقرة، من الآية 179. 


(�)	ينظر: البيان والتبيين: 2/281. 


(�)	البديع لابن المعتز: 48.


(�)	ينظر: النكت في إعجاز القرآن: ص78. 


(�)	 ينظر: الإعجاز والإيجاز: 1/12، وزهر الآداب: 2/408، ونهاية الأرب 7/25. 


(�)	 النكت في إعجاز القرآن: ص77. 


(�)	ينظر: الصناعتين: ص 175. 


(�) المصدر السابق: ص: 66. 


(�)	ينظر: إعجاز القرآن: ص: 80. 


(�)	العمدة: 1/83. 


(�)	 ينظر: النكت: ص77.


(�)	سورة الأنعام، من الآية 13.


(�)	سورة الأعراف، من الآية 54. 


(�)	سورة الأعراف، الآية 199.


(�)	ينظر: النكت في إعجاز القرآن: ص78. 


(�)	ينظر: البيان والتبيين: 2/281. 


(�)	 النكت في إعجاز القرآن: ص77. 


(�)	ينظر: الصناعتين: ص 175. 


(�)	ينظر: شروح التلخيص: 3/185. 


(�)	ينظر: حاشية الدسوقي – ضمن شروح التلخيص: 3/189. 


(�)	1/362. 


(�)	عروس الأفراح - ضمن شروح التلخيص: 3/189. 


(�)	دلائل الإعجاز ص 202. 


(�)	المثل السائر: 2/123.


(�) ينظر: النكت في إعجاز القرآن: ص 78.


(�) المصدر السابق نفسه.


(�) السابق: ص 79.


(�) الصناعتين: ص 190.


(�) النكت في إعجاز القرآن: ص 80.


(�) الصناعتين: ص 192.


(�) سورة البقرة، من الآية 238.


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 240.


(�) ينظر: شروح التلخيص: 3/216، وبغية الإيضاح: 2/119.


(�) ينظر: المصدران السابقان أنفسهما.


(�) ينظر: شرح عقود الجمان: ص 72، والإطناب أنواعه وقيمته البلاغية، د. محمود شاكر القطان: ص36، ط1، مكتبة دار التراث، المدينة المنورة1986م؛ والإطناب في البلاغة العربية "دراسة فنية"، إعداد: سفادغو أحمد: 2/541، رسالة ماجستير بجامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية، كلية اللغة العربية-قسم البلاغة والنقد ومنهج الأدب الإسلامي، المملكة العربية السعودية، عام 1415هـ-1416هـ. 


(�) ينظر: شرح فتح القدير لكمال الدين محمد بن عبد الواحد السيواسي (ت 681هـ): 1/490، دار الفكر، بيروت. ومنح الجليل شرح مختصر خليل: 1/388. والمجموع، للنووي: 3/65،  دار الفكر، بيروت، 1997م . والمغني لابن قدامة: (فصل: صلاة العصر هي الصلاة الوسطى): 1/421، دار الفكر،  بيروت ط1، 1405هـ. 


(�) صحيح البخاري (باب الدعاء على المشركين): رقم: 6396، 16/181. وصحيح مسلم (باب الدليل لمن قال الصلاة الوسطى هي صلاة العصر)، رقم 1453، 1/436.


(�)  المغني: (فصل: صلاة العصر هي الصلاة الوسطى): 1/421.


(�)  سورة الرحمن، الآية 68.


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 240.


(�) سورة الرحمن، الآية 13.


(�) تأويل مشكل القرآن: ص 239-240.


(�) بيان إعجاز القرآن: ص 53.


(�) ينظر: الصناعتين373. 


(�) ينظر: الصاحبي. 


(�) سورة الرحمن، الآية 1-2.


(�) المعجزة الكبرى: ص120.


(�) ينظر: بيان إعجاز القرآن: ص 53.


(�) سورة ص~، من الآية 32.


(�) سورة القدر: الآية الأولى.


(�) ينظر: اللباب: 2/143، وتفسير التحرير والتنوير: 27/244.


(�) سورة الرحمن، الآيتان: 3، 4.


(�) سورة الرحمن، الآيتان: 8، 9.


(�) سورة ق، الآية: 24.


(�) ينظر: جامع البيان: 7/124.


(�) ينظر: بيان إعجاز القرآن: ص 40 .


(�) المرجع السابق : ص 52-53.


(�) سورة الرحمن، الآية: 35.


(�) بيان إعجاز القرآن: ص 44.


(�) سورة الرحمن، الآية: 43-44.


(�) سورة الرحمن، الآية: 35.


(�) ينظر: بيان إعجاز القرآن: ص 45.


(�) سورة الرحمن، الآية: 43-45.


(�) أمالي المرتضى: 1/86.


(�) الصناعتين: ص373.


(�) إعجاز القرآن: ص 102.


(�) الإيضاح مع البغية: 2/122.


(�) ينظر: بغية الإيضاح: 2/122.


(�) سورة الأنبياء، الآيتان: 34-35.


(�) الصناعتين: ص373.


(�) الإيضاح مع البغية 2/122. 


(�) ينظر: فن البلاغة، د. عبد القادر حسين: ص206، والإطناب في البلاغة العربية: 2/584. 


(�) الإيضاح مع البغية 2/122. 


(�) الطراز: 3/112. 


(�) الصناعتين: ص373.


(�) المصدر السابق: ص 389.


(�) إعجاز القرآن.


(�) الإيضاح مع البغية 2/127-128. 


(�) ديوانها -بشرح ثعلب-: 230.


	الشاهد فيه: (في رأسه نار)، فضلة؛ لأنه صفة لِعَلَم، والنكتة فيه المبالغة في الشهرة. 


(�) سورة النحل، من الآية 97.


(�) البديع في نقد الشعر: ص 10.


(�) الصناعتين: ص 389.


(�) تحرير التحبير: 1/12.


(�) ينظر: واو الثمانية لعمر بن عبد الله العمري: ص13. القصيم: عنيزة. 


(�) سورة النساء، من الآية: 124.


(�) العمدة: 1/126.


(�) المصدر السابق نفسه.


(�) سورة فصلت، من الآية 30.


(�) الصناعتين: ص 389.


(�) ينظر: مبحث الإيجاز من هذا البحث ص: 196.


(�) ينظر: مبحث الإطناب من هذا البحث ص: 263.


(�) المختصر -ضمن شروح التلخيص-: 3/180.


(�) الصناعتين: 56.


(�) سورة فاطر، من الآية 43.


(�) ينظر: النكت: ص 77.


(�)	 الصناعتين: ص 176.


(�)	 الإيضاح مع البغية: 2/103.


(�)	المختصر -ضمن شروح التلخيص- : 3/181. 


(�) ينظر: صفوة التفاسير: 3/81.   


(�)	ينظر: شروح التلخيص : 3/181. 


(�)	 بغية الإيضاح: 2/103.


(�) سورة آل عمران، من الآية: 54.   


(�)	ينظر: حاشية الدسوقي: 3/181.


(�) سورة فاطر، الآية 42-43.    


(�)	ينظر: ص  276 من هذا البحث.


(�) الإعجاز والإيجاز للثعالبي: ص14، دار النشر : دار الغصون - بيروت لبنان، ط3،  1405هـ - 1985م.     


(�)	ينظر: جمهرة الأمثال- لأبي الهلال العسكري: 2/289. تحقيق : محمد أبوالفضل إبراهيم وعبد المجيد قطامش، الناشر: دار الفكر ، ط2، 1988م. 


(�) ينظر: الصناعتين: 56.


(�) سورة الرحمن: الآية 72.


(�) الصناعتين : 249. 


(�) سورة النور، من الآية 35.


(�) ينظر: الكامل 2/996.


(�) الكشاف: 3/245.


(�) ينظر: حاشية الشهاب الخفاجي 7/55.


(�) سورة الصافات الآية 49.


(�) الكامل: 2/948.


(�) الصناعتين: ص246.


(�) ينظر: الجمان في تشبيهات القرآن: 234.


(�) سورة الأعراف، من الآية 176.


(�) الحيوان 4/361، و2/16. 


(�) الحيوان 4/361، و2/16. 


(�) النكت في إعجاز القرآن ص82. 


(�) الصناعتين: ص240.


(�) ينظر: شروح التلخيص 3/311. 


(�) ينظر: الإيضاح 1/225، وشروح التلخيص: 3/304.


(�) ينظر: أسرار البلاغة 1/234، 235.


(�) ينظر: النكت في إعجاز القرآن ص82. 


(�) الحيوان: 2/16، و4/361.


(�) المصدر السابق نفسه.


(�) الحيوان 4/361، و2/16. 


(�) سورة الرعد، من الآية 14.


(�) النكت في إعجاز القرآن ص83. 


(�) ينظر: الكشاف 2/354. 


(�) النكت في إعجاز القرآن ص83. 


(�) الصناعتين: ص240.


(�) النكت في إعجاز القرآن ص83. 


(�) سورة إبراهيم، من الآية 18. 


(�) النكت في إعجاز القرآن ص82. 


(�) الصناعتين: ص240.


(�) سورة النور، من الآية 39. 


(�) النكت في إعجاز القرآن ص82. 


(�) الصناعتين: ص240.


(�) النكت في إعجاز القرآن ص82، وينظر: الصناعتين: 240.


(�) النكت في إعجاز القرآن ص82. 


(�) الصناعتين: ص240.


(�) ينظر: البيان في ضوء أساليب القرآن للدكتور عبد الفتاح لاشين: 56- 57، وبيان التشبيه: ص285.


(�) سورة الصافات، الآية 65.


(�) ينظر: الكامل 2/996.


(�) نهاية الإيجاز ص 104-105.


(�) ينظر: ديوان المعاني لأبي هلال العسكري 1/310، والعمدة لابن رشيق 1/287- 289، وأسرار البلاغة 77، والمثل السائر: 250، وشروح التلخيص 3/312 وما بعدها.


(�) ينظر: بيان التشبيه: ص 245.


(�) الحيوان: 6/211.


(�) سورة الصافات، الآية: 65.


(�) هذه القصة ذكرها ابن الأنباري في كتابه (نزهة الألباء في طبقات الأدباء: 1/47). ولا توجد في مجاز القرآن لأبي عبيدة.


(�) الحيوان: 6/211.


(�) سورة يونس من الآية 39.


(�) الكامل للمبرد: 2/996- 997.


(�) أشار إلى هذا القول الجاحظ في الحيوان: 6/211، والمبرد في الكامل: 2/996- 997.وكذلك ابن رشيق في العمدة 1/95.


(�) أشار إلى هذا القول ابن سنان في سر الفصاحة:1/88.  


(�) أشار إلى هذا القول ابن ناقيا البغدادي في الجمان في تشبيهات القرآن: 238، 239.


(�) سر الفصاحة:1/88.


(�) ينظر: عروس الأفراح 3/316.


(�) حاشية عبد الحكيم السيالكوتي على المطول: 401.


(�) الكشاف: 3/342.


(�) سورة الأعراف، من الآية 171.


(�) النكت في إعجاز القرآن ص83. 


(�) ينظر: اللسان (نتق- ظلل). 


(�) النكت في إعجاز القرآن: ص83. 


(�) الصناعتين: ص241.


(�) ينظر: النكت في إعجاز القرآن ص83، وتفسير التحرير والتنوير: 8/343. 


(�) الإيضاح: 1/247. 


(�) المصدر السابق نفسه. 


(�) سورة يونس، من الآية 24. 


(�) النكت في إعجاز القرآن ص83. 


(�) الصناعتين: ص241.


(�)الصناعتين: ص241.


(�) سورة فاطر، الآية 5.


(�) سر الفصاحة: 1/86.


(�) أسرار البلاغة: 90.


(�) أسرار البلاغة: 90- 97.


(�) سورة يونس، من الآية 42.


(�) أسرار البلاغة: 90.


(�) المثل السائر: /3871.


(�) مفتاح العلوم: 1/155-156.


(�) الإيضاح: 1/270.


(�) ينظر: الإيضاح: 1/270، ومختصر المعاني: 1/191.


(�) سورة القمر، الآيتان: 19-20. 


(�) النكت في إعجاز القرآن ص83. 


(�) ينظر: الصناعتين ص241.


(�) تفسير الجلالين، سورة القمر، الآية 19-20.


(�) روح المعاني: 27/87. 


(�) النكت في إعجاز القرآن ص83، والصناعتين: ص241. 


(�) المصدران السابقان أنفسهما، وينظر: تفسير التحرير والتنوير: 27/186.


(�) سورة الرحمن، من الآية 37. 


(�) النكت في إعجاز القرآن ص83. 


(�) ينظر: الصناعتين: ص241.


(�) معاني القرآن للفراء: 1/123. 


(�) النكت في إعجاز القرآن ص83. 


(�) الصناعتين: ص241.


(�) النكت في إعجاز القرآن ص83، والصناعتين: 241. 


(�) سورة الحديد، من الآية 20. 


(�) النكت في إعجاز القرآن ص84. 


(�) الصناعتين: ص241.


(�) ينظر: النكت في إعجاز القرآن ص84، والصناعتين: ص 241. 


(�) ينظر: البلاغة العربية أسسها وعلومه وفنونها: 1/77. 


(�) سورة محمد، من الآية 29.


(�) سورة آل عمران، من الآية 133. 


(�) النكت في إعجاز القرآن ص84. 


(�) الصناعتين: ص241.


(�) ينظر: المثل السائر: 2/30، وصفوة التفاسير للصابوني: 1/150.


(�) ثمار القلوب للثعالبي الباب الثالث والأربعون: 1/514. 


(�) ينظر: النكت في إعجاز القرآن ص84، والصناعتين: 241. 


(�) ينظر: الإيضاح: 3/44. 


(�) ينظر: مختصر المعاني: 1/200.


(�) سورة العنكبوت، من الآية 41.


(�) النكت في إعجاز القرآن ص84. 


(�) الصناعتين: ص242.


(�) البيت من الطويل، منسوب لراشد بن عبد ربه السلمي، ينظر: نهاية الأرب: 18/18، ونسب لأبي ذر رضي الله عنه في كتاب نزهة المجالس: 1/25، وينظر: موسوعة الشعر الإسلامي لعلي بن نايف الشحود: 36/1.  


(�) ينظر: النكت في إعجاز القرآن ص84، والصناعتين: ص 84. 


(�) ينظر: المرجعان السابقان أنفسهما. 


(�) الجامع: 6/123. 


(�) ينظر: سر الفصاحة 1/86. 


(�) سورة البقرة، من الآية 17. 


(�) أسرار البلاغة 1/118. 


(�) سورة العنكبوت، من الآية 41. 


(�) ينظر: الإيضاح: 1/240. 


(�) سورة الجمعة، من الآية 5.


(�) البيت في المصون: ص 60، وتهذيب إصلاح المنطق: ص 62.


(�) الكامل: 2/1036- 1037.


(�) النكت في إعجاز القرآن ص84. 


(�) ينظر: الصناعتين: ص241.


(�) ينظر: أسرار البلاغة: 72. 


(�) النكت في إعجاز القرآن ص84، والصناعتين: ص 241. 


(�) سورة الحاقة، من الآية 7.


(�) النكت في إعجاز القرآن ص84. 


(�) الصناعتين: ص242.


(�) ينظر: لسان العرب (خوي).


(�) تفسير التحرير التنوير: 29/108.


(�) ينظر: النكت في إعجاز القرآن ص84، والصناعتين: ص 242.


(�) ينظر: المرجعان السابقان أنفسهما.


(�) سورة القمر، الآية20.


(�) ينظر: الصناعتين ص241.


(�) ينظر: المقتضب: 1/208. وينظر: مشكل إعراب القرآن، لمكي بن أبي طالب القيسي (مشكل إعراب سورة الزخرف): 2/700. تحقيق : د. حاتم صالح الضامن، مؤسسة الرسالة – بيروت، ط2، 1405هـ. والمطابقة في النحو العربي وتطبيقاتها: 1/77 وما بعدها.


(�) ينظر: اللباب في علوم الكتاب لابن عادل: 18/256. وتفسير الجلالين (سورة القمر، آية20)، 1/706. وتفسير التحرير والتنوير: 29/108.


(�) سورة الرحمن، الآية 14.


(�) النكت في إعجاز القرآن ص85. 


(�) ينظر: القاموس (صلصل).   


(�) النكت في إعجاز القرآن ص85. 


(�) النكت في إعجاز القرآن ص85. 


(�) سورة الرحمن، الآية 24. 


(�) النكت في إعجاز القرآن ص85. 


(�) ينظر: الصناعتين: ص245.


(�) المصدر السابق: ص239. 


(�) ينظر: المطول 314، وشروح التلخيص 3/321، ونقد الشعر: 124، والعمدة: 1/286. 


(�) ينظر: أسرار البلاغة 67، وشروح التلخيص: 3/321 وما بعدها.


(�) ينظر: ص 48 من هذا البحث.


(�) سورة يوسف، من الآية 82.


(�) سورة سبأ، من الآية 33.


(�) ينظر: الكتاب 1/108-109. 


(�) سورة آل عمران، من الآية 113.


(�) ينظر: معاني القرآن للفراء: 1/231.


(�) ينظر: المثل السائر: 2/88-95، وعروس الأفراح 4/143، والإتقان 2/36، وما بعدها.


(�) التصوير البياني ص361. 


(�) سورة النساء، من الآية 10.


(�) التصوير البياني ص361. 


(�) ينظر: الحيوان 5/25.


(�) ينظر: مفتاح العلوم 1/162.


(�) ينظر: الإيضاح 1/258.


(�) الخلاصة في علوم البلاغة 1/40، وينظر: أفنان البيان 224-225.


(�) سورة يوسف، من الآية: 82.


(�) سورة يوسف، من الآية: 82.


(�) الكتاب 1/108-109. 


(�) سورة يوسف، من الآية: 82.


(�) الإيضاح: 1/104.


(�) مجاز القرآن 1/58.


(�) المصدر السابق 1/52.


(�) أفنان البيان 225.


(�) سورة يوسف، من الآية36. 


(�) معاني القرآن للفراء: 2/96. 


(�) الكامل 2/995. 


(�) البلاغة العربية أسسها 1/672-373. 


(�) ينظر: الإيضاح 1/259. 


(�) الخصائص 3/177. 


(�) سورة نوح، الآية 11. 


(�) سورة يوسف، من الآية36. 


(�) فقه اللغة 1/1212. 


(�) المثل السائر 1/355. 


(�) الفلك الدائر على المثل السائر 1/199. 


(�) سورة الشعراء، الآية 84.


(�) تأويل مشكل القرآن ص 146. 


(�) ينظر: الكامل 1/ 144. 


(�) سورة إبراهيم، من الآية 4.  


(�) ينظر: الإيضاح 1/ 259، والمختصر: 1/209. 


(�) سورة إبراهيم، من الآية 43.


(�) تأويل مشكل القرآن ص 139. 


(�) ينظر: الكامل 1/262.


(�) الصناعتين ص 297.


(�) ينظر: المحرر الوجيز لابن عطية 3/344، واللباب في علم الكتاب: 11/405-408.


(�) ينظر: الإيضاح 1/307.


(�) ينظر: الصناعتين ص 297.


(�) ينظر: المحرر الوجيز 3/344.


(�) ينظر: إملاء ما منَّ به الرحمن للعكبري 2/70. وينظر: المطابقة في النحو العربي وتطبيقاتها في القرآن الكريم: 1/23.


(�) ينظر: المزهر: 2/194، حاشية الصبان على شرح الأشموني: باب النعت 1/92، والمطابقة في النحو العربي وتطبيقاتها في القرآن الكريم: 1/23.


(�) سورة ص، من الآية 32.


(�) ينظر: المحرر الوجيز 4/573، والبحر المحيط 7/379، وينظر: المعاني الكبير لابن قتيبة 1/20.


(�) تأويل مشكل القرآن ص 139. 


(�) المعاني الكبير: 1/20. 


(�) صحيح البخاري، صحيح البخاري، كتاب الجهاد والسير، باب الخيل معقود في نواصيها الخير: 3/1047، تحقيق د. مصطفى ديب البغا. وصحيح مسلم، باب الخيل معقود في نواصيها الخير، 3/1492، تحقيق: محمد فؤاد عبد الباقي. 


(�) ينظر: مصحف ابن مسعود، نقلاً عن المحرر الوجيز: 4/574. 


(�) ينظر: اتفاق المباني وافتراق المعاني: 1/240.


(�) سورة الشرح، الآية 2.


(�) تأويل مشكل القرآن ص 141. 


(�) سورة طه، من الآية: 87.  


(�) عيون الأخبار: 1/21. 


(�) الصناعتين: 82. 


(�) ينظر: تاج العروس (نقض). 


(�) البيت من الطويل، وهو في اللباب: 20/399.


(�) ينظر: تفسير البغوي: 8/463.


(�) البحر المحيط: 8/484.


(�) تفسير الطبري: 17/337.


(�) سورة الفتح، من الآية:2.


(�) تفسير ابن كثير 4/640.


(�) ينظر: البلاغة العربية أسسها...(1/662).


(�) سورة البقرة، من الآية 267.


(�) تأويل مشكل القرآن ص 141. 


(�) الصناعتين: 1/82. 


(�) الصناعتين: 1/82. 


(�) المصدر السابق: 1/79. 


(�) البديع في نقد الشعر: 1/25. 


(�) سورة الأنعام، من الآية 122. 


(�) معاني القرآن للفراء: 1/535. 


(�) تأويل مشكل القرآن ص141. 


(�) الصناعتين: 1/82. 


(�) ينظر: شروح التلخيص: 4/110 وما بعدها. 


(�) سورة الشورى، من الآية: 25.


(�) أسرار البلاغة: 79.


(�) المصدر السابق نفسه.


(�) المختصر للتفتازاني- ضمن شروح التلخيص 1/249-250.


(�) ينظر: مفتاح العلوم: 1/174. 


(�) ينظر: الإيضاح: 1/93.  


(�) ينظر: شروح التلخيص: 1/248.  


(�) ينظر: المصدر السابق: 1/248 وما بعدها. 


(�) أسرار البلاغة: 1/53.


(�) ينظر: الإيضاح 1/271.


(�) المصدر السابق: 4/318.


(�) سورة التوبة من الآية 93. 


(�) البلاغة عند المفسرين: ص173.


(�) الكامل 3/1402.  


(�) المصدر السابق 3/985. 


(�) سورة الكهف، من الآية 21 . 


(�) تأويل مشكل القرآن ص 139. 


(�) الصناعتين 1/ 82. 


(�) ينظر: جامع الدروس العربية 4/32. لأني لم أعثر على من قال بهذا في المعاجم المشهورة. 


(�) مقاييس اللغة (عثر). 


(�) تأويل مشكل القرآن ص 139. 


(�) الصناعتين 1/ 82. 


(�) سورة الفرقان، من الآية23 .


(�) ينظر تفسير الطبري: 23/19.


(�) مجاز القرآن: 2/24 . 


(�) تأويل مشكل القرآن ص 138. 


(�) النكت ص86 . 


(�) الصناعتين: 83 . 


(�) تلخيص البيان في مجازات القرآن: ص207 . 


(�) سر الفصاحة: 1/41 . 


(�) الفلك الدائر على المثل السائر لابن أبي الحديد: 1/197. 


(�) سورة الواقعة، الآية 56.


(�) الحيوان 4/273. 


(�) ينظر: القاموس (نزل). 


(�) سورة الواقعة: 51-56. 


(�) البيتان للقطامي، ينظر: الحماسة البصرية 1/34، والكامل 1/53.


وضمير الغيبة في "نقريهم" لإخوتهم في البيت قبله، وكانوا أعداءهم، والقِرَى في الأصل: طعام الضيف، فاستعير لضربهم باللهذميات على سبيل الاستعارة التهكمية، واللهذميات: جمع لهذم وهو السيف القاطع، والنسبة فيها للمبالغة. والزراد: صانع الرزد وهو الدرع, وإسناد الجري إلى الوادي مجاز عقلي. (ينظر: بغية الإيضاح 1/325).


(�) ينظر: ديوان الحماسة لأبي تمام: 1/227.


(�) ينظر: البلاغة العربية أسسها وعلومها وفنونها: 1/659.


(�) ينظر: الإيضاح: 1/272، وعلوم البلاغة للمراغي 325.


(�) ينظر: مفتاح العلوم: 1/165، والإيضاح: 1/272، والمختصر للتفتازاني: 1/214، وعلوم البلاغة للمراغي 325.


(�) ينظر: الإيضاح: 1/272، وشروح التلخيص 4/78.


(�) سورة (آل عمران: 21، والتوبة: 34، والانشقاق: 24).


(�) ينظر: العمدة 1/87، والإيضاح 1/272، والبلاغة العربية أسسها وعلومها 1/822، وسر الفصاحة 1/48، ومفتاح العلوم 1/168.


(�) شروح التلخيص 4/123. 


(�) ينظر: مجاز القرآن: 1/128. 


(�) ينظر: البيان والتبيين 1/263. 


(�) رسالة في نفي التشبيه- رسائل الجاحظ 3/140. 


(�) ينظر: تأويل مشكل القرآن 256. 


(�) ينظر: الكامل2/856. 


(�) ينظر: البديع 64. 


(�) شروح التلخيص 4/123. 


(�) سورة البقرة، من الآية 187.


(�) ينظر: الكامل 2/856. 


(�) المصدر السابق 2/856. 


(�) ينظر: التذكرة الحمدونية 3/22. 


(�) ينظر: القاموس (رفث). 


(�) سورة البقرة، من الآية ٢٣٥.


(�) تأويل مشكل القرآن ص 141. 


(�) الكامل: 2/232. 


(�) تفسير البيضاوي: 2/554. 


(�) ديوان امرئ القيس: 54.


(�) ينظر: التحرير 1/2/ 453. 


(�) الصاحبي: 1/66.


(�) تحرير التحبير: 1/15.


(�) سورة البقرة من الآية 43، والمائدة من الآية 6.


(�)  الكامل: 2/98.


(�)  المصدر السابق نفسه.


(�) الصناعتين: 1/112.  


(�) الصاحبي: 1/66. 


(�) ينظر: مجاز القرآن: 1/24. 


(�) ينظر: المصدر السابق: 1/29. 


(�) المثل السائر: 1/76. 


(�)الفلك الدائر 1/81.


(�) رسائل الثعالبي: 1/70. 


(�) سورة المائدة، من الآية 75. 


(�) الكامل 2/857. 


(�) ينظر: العمدة 1/88. 


(�) ينظر: البديع في نقد الشعر 1/21. 


(�) ينظر: خزانة الأدب 2/264. 


(�) الحيوان 1/104. 


(�) سر الفصاحة 1/104. 


(�) الإيضاح: 1/159. 


(�)  الصّناعتين : 316 .


(�)  الإيضاح مع البغية : 4/4 .


(�)  سورة الحج، من الآية: 61 .


(�)  ينظر: البديع لابن المعتز:56.


(�)  ينظر: الصناعتين 308.


(�)  الصّناعتين : 316 .


(�)  إعجاز القرآن للباقلاني: 1/80. 


(�) ينظر: البلاغة العربية أسسها وأفنانها:1/798.


(�) ينظر: المرجع السابق نفسه.


(�) سورة الأحزاب: من الآية 43.


(�)  الصناعتين 308.


(�)  سورة الروم، من الآية19.


(�)  ينظر: البديع لابن المعتز: 67.


(�)  ينظر: الصناعتين 308.


(�)  ينظر: إعجاز القرآن للباقلاني: 1/81.


(�)  سورة فاطر، من الآية 22.


(�)  ينظر: الإتقان في علوم القرآن: 2/35.


(�)  ينظر: الصناعتين 310.


(�)  البديع في نقد الشعر: 8.


(�)  المثل السائر لابن الأثير 1/254.


(�)  ينظر: الإيضاح 1/156.


(�)  المختصر: 1/254.


(�)  التفويف في الصناعة: عبارة عن إتيان المتكلم بمعان شتى من المدح أو الغزل، أو غير ذلك من الفنون والأغراض، كل فن في جملة من الكلام منفصلة من أختها بالتجميع غالباً، مع تساوي الجمل المركبة في الوزنية، كقوله تعالى: "تولج الليل في النهار، وتولج النهار في الليل، وقوله: (تخرج الحي من الميت، وتخرج الميت من الحي). تحرير التحبير: 1/46.


(�) الإيضاح مع البغية : 4/13 ، وقد فرَّق بعض علماء البلاغة بين الطّباق والمقابلة من وجهيْن ، ينظر تحرير التّحبير : 179 ، وبديع القرآن : 31 .


(�)  الإيضاح مع البغية : 4/13 .


(�)  شرح أحاديث من صحيح البخاريّ : 461 .


(�)  سورة الحديد، من الآية 13 .


(�)  ينظر: الصناعتين 308.


(�)  الإيضاح مع البغية : 4/13 .


(�)  الصناعتين: ص830 .


(�)  تفسير ابن كثير 3/235.


(�)  سورة الحديد، من الآية 23.


(�)  الصناعتين 308.


(�)  ينظر: المثل السائر: 2/265. 


(�)  البلاغة العربية أسسها ...: 1/797. 


(�)  سورة التوبة، من الآية: 67. 


(�)  ينظر: الصاحبي: 250.  


(�)  سورة مريم من الآية64. 


(�)  سورة  طه، من الآية 52.


(�)  سورة  الجاثية، من الآية 34.


(�)  سورة  السجدة، من الآية 14.


(�)  ينظر: المثل السائر: 2/281. 


(�)  ينظر: دفع إيهام الاضطراب: 76.  


(�)  ينظر: أضواء البيان: 2/34.  


(�)  سورة النمل، من الآية: 50. 


(�)  الصناعتين:269 . 


(�)  ينظر: المثل السائر: 2/281. 


(�)  سورة البقرة، من الآية 194. 


(�)  ينظر: النكت: 188. 


(�)  ينظر: البديع في نقد الشهر: 9. 


(�)  سورة النمل، من الآية: 50. 


(�)  ينظر: الصاحبي: 58. 


(�)  ينظر: مفتاح العلوم: 1/184. 


(�)  ينظر: الإيضاح: 1/327. 


(�)  ينظر: الخلاصة في علوم البلاغة: 1/85. 


(�) الإيضاح مع البغية : 4/38 ، والقول البديع في علم البديع : 77 ، لمرعى الحنبلي ، تحقيق ودراسة : د. عوّض الجميعيّ ، ط1/1420هـ - توزيع مكتبة دار التّراث - مكّة المكرّمة .


(�) ينظر: شروح التلخيص: 4/209 .


(�) ينظر الإيضاح: 4/41 ، وتلخيص المفتاح : 331 .


(�)  الصناعتين: 341. 


(�) ينظر الإيضاح: 4/41 ، وتلخيص المفتاح : 331 .


(�)  الصناعتين: 341. 


(�) ينظر أضواء البيان: 2/237.


(�) رواه مسلم في كتاب: الزّهد والرّقائق ، (4) ، 4/2273 . 


(�) الإتقان في علوم القرآن: 2/240.


(�) سورة الروم: من الآية 24.


(�)  دراسات منهجيّة في علم البديع : 244-245 .


(�) ينظر دلائل الإعجاز : 93-94 .


(�)  ينظر: شروح التلخيص: 4/234. 


(�)  سورة الروم، من الآية 27.


(�)  الرماني في النكت 187. 


(�)  الصناعتين: ص365. 


(�)  ينظر: صفوة التفاسير: 2/351. 


(�)  الكامل: 2/226. ، وينظر: المقتضب: 1/187، وصفوة التفاسير: 2/315.


(�)  الصاحبي: 65.


(�)  فقه اللغة: 1368.


(�)  يقصد بالصة: الجار والمجرور (عليه).


(�)  الكشاف: 3/243.


(�)  سورة الأحزاب، من الآية 10. 


(�)  البديع في تقد الشعر، باب المبالغة: 1/220. 


(�)  نضرة الإغريض في نصرة القريض: ص8. 


(�)  الخلاصة في علوم البلاغة: 1/97. 


(�)  العمدة: 2: 437. 


(�)  الإيضاح: 1/392. 


(�)  ينظر: خزانة الأدب للحموي: 2/451. 


(�)  سورة البقرة، الآية 1. 


(�)  سورة غافر، الآية 1. 


(�)  سورة النمل، الآية 1. 


(�)  سورة الشعراء، الآية 1. 


(�)  سورة مريم، الآية 1. 


(�)  الصناعتين: 437. 


(�)  ينظر: الصاحبي: 29. 


(�)  ينظر: مقدمة جامع التفاسير للراغب الأصفهاني، ت: أحمد حسن فرحات 86.


(�)  ينظر: الإيضاح مع البغية: 2/26. 


(�) المدر السابق: 2/35. 


(�)  ينظر: المختصر: 296. 


(�)  ينظر: الصاحبي: 29. 


(�)  الصاحبي: 29. وينظر: تنوع خطاب القرآن الكريم في العهد النبوي: 1/4.


(�)  الكتاب: 3/259. وبمثله قال المبرد في المقتضب: 3/355.


(�)  ينظر: كتاب ( الهيروغليفية تفسر القرآن الكريم ) لسعد عبد المطلب العدل، مطبعة مدبولي، مصر، إذ لم أجده إلا في موقع إلكتروني، نتيجة للفتوى، ولم يكن موزعًا على صفحات لأتمكن من الإحالة عليها، على أنه يثير بهذا الزعم قضية الأعجمي المعرب في القرآن. 


(�)  سورة النحل، من الآية 103.


(�)  سورة الشعراء، الآيات: 193-195.


(�)  جريدة الشرق الأوسط ، عدد ( 9177 )، النسخة الإلكترونية، الثلاثاء 21 ذو القعدة 1424هـ ، الموافق 13 يناير ( كانون الثاني)، 2004م.


(�)  إعجاز القرآن للباقلاني 61.


(�)  الصناعتين: 134.


(�)  سورة النجم، الآيات:43-45.


(�)  ينظر: خزانة الحموي:2/493.


(�)  معاهد التنصيص:2/493.


(�)  ينظر: تحرير التحبير:2/254.


(�) سورة الروم، من الآية 30.


(�) النكت للرماني: 180.


(�) ينظر: البديع: 108.


(�) تحرير التحبير، باب التجنيس: 1/6.


(�) ينظر: الصناعتين: 243.


(�) ينظر: البديع في نقد الشعر: 1، ونضرة الإغريض: 1/12.


(�) المفتاح: 1/186.


(�) ينظر: الإيضاح: 1/467، وشروح التلخيص: 4/342.


(�) سورة الروم، من الآية 43.


(�) سورة الروم، من الآية 43. 


(�) ينظر: البديع ص 108. 


(�) ينظر: الصناعتين ص 322.


(�) سورة النور، من الآية 37. 


(�) ينظر: النكت للرماني: 188.


(�) ينظر: الصناعتين ص 322.


(�) ينظر: سر الفصاحة: 1/68. وينظر المسائل البلاغية لابن ميثم: 1/25.


(�) ينظر: البرهان: 3/452. 


(�) سورة النمل، من الآية: 44. 


(�) ينظر: البديع ص 108. 


(�) ينظر: الصناعتين ص322. 


(�) ينظر: خزانة الأدب: 1/64.


(�) ينظر: البديع في نقد الشعر: 1.


(�) ينظر: نضرة الإغريض: 12.


(�) سورة الشورى، من الآية 40.


(�) ينظر: الصناعتين: 1/118.


(�) الصناعتين: 1/118.


(�) الصاحبي: 58.


(�)البيت من بحر الكامل، وهو في ديوان أبي تمام: 65. 


(�) ينظر: الموازنة: 2/281.


(�) خزانة الأدب: 2/252.


(�) ينظر: سر الفصاحة: 1/48.


(�) ينظر: مفتاح العلوم: 1/184.


(�) الإيضاح مع البغية: 1/327.


(�) المصدر السابق: 1/256.


(�) ينظر: الإيضاح مع البغية 1/256.


(�) الكشكول: 2/60.


(�) ينظر: المثل السائر: 2/281.


(�)  الإيضاح مع البغية: 4/106.


(�)  سورة الشرح: الآيتان: 7-8.


(�)  الصناعتين: 1/180.


(�)  سورة الغاشية: الآيتان13، 14.


(�)  ينظر: شروح التلخيص: 4/448.


(�)  سورة الضحى: الآيتان9، 10.


(�)  ينظر: الصناعتين: 1/180.


(�)  ينظر: المسائل البلاغية: 1/156.


(�)  ينظر: البديع: 67.


(�)  ينظر: الصناعتين: 1/180.


(�)  سورة العصر: الآيتان: 1، 2.


(�)  ينظر: الصناعتين: 1/180.


(�)  سورة الواقعة: الآيات: 28-30.


(�)  ينظر: شروح التلخيص: 4/449، 450.


(�)  سورة النجم: الآيتان: 43، 44.


(�)  ينظر: الصناعتين: 1/180.


(�)  المصدر السابق نفسه.


(�) ينظر: التفسير الكبير للرازي: 7/741، وتفسير التحرير والتنوير: 27/143، ودراسات منهجية في علم البديع:36.


(�)  سورة العاديات، الآيات: 1-5.


(�)  ينظر: الصناعتين: 260.


(�)  المصدر السابق: 260.


(�)  ينظر: المصدر السابق: 260، وسر الفصاحة: 1/165، والمثل السائر: 1/75.


(�)  ينظر: النكت للرماني: 97 وما بعدها.


(�) ينظر: إعجاز القرآن: 57 وما بعدها، والإعجاز البلاغى ص 195 - 203.


(�)  ينظر: الأحاديث المختارة: 4/26.


(�)  ينظر: سر الفصاحة: 165، والمثل السائر: 1/75.


(�) ينظر: مقدمة تحقيق إعجاز القرآن: 77، والإعجاز البلاغى ص 195 - 203 .


(�)  سورة الفاتحة، الآيتان: 2-3.


(�)  ينظر: البرهان للزركشي:1/53، والفاصلة في القرآن: 23 وما بعدها.


(�) سورة الأعراف، من الآية 176.


(�) الحيوان: 2/16، و4/361.


(�) الحيوان: 2/16، و4/361.


(�) المصدر السابق ص  23.     


(�) ينظر: الصاحبي: ص368.


(�) الكامل : 3/42.


(�) سورة الصافات الآية 49.


(�) الكامل: 2/948.


(�) سورة القصص، من الآية 73. 


(�) الكامل: 2/923. 


(�) سورة الجمعة، من الآية 5.


(�) سورة الرعد، من الآية 14.


(�) سورة العنكبوت، من الآية 41.





