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حمید محمدی  راد1
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چکیده
شــناخت روش علمی دانشمندان در هر علمی ســبب می گردد که از یافته های علمی او به 
صورت روشــمند استفاده بهینه شــود. در علوم قرآنی، دانشمندانی از دیرباز، آراء و نظریات 
قابل اســتفاده ای داشــته اند که ابن قتیبه مؤلف کتاب تأویل مشکل القرآن یکی از آنهاست. 
در این نوشــتار اهم مبانی و روش های تفسیری ابن قتیبه، با روش تحلیلی ـ توصیفی مورد 
بررسی قرار گرفته است. ابن قتیبه با مبانی ادبی، کلامی و بلاغی و با روش تفسیر اجتهادی 
و تفسیر ادبی، شبهات شبهه افکنان و طعن طاعنان به ساحت مقدس قرآن را پاسخ گفته و 
شبهات مهم را از قبیل تکرار برخی از آیات و قصص قرآنی، اختلاف قرائات، نامفهوم بودن 
حروف مقطعه، تحریف انگاری در قرآن و ... که منتقدین با طرح این شبهات، آسمانی بودن 
قرآن را زیر ســوال برده اند و امروزه نیز با تغییر شــکل، بازنویسی می شوند، مطرح نموده و 

پاسخ داده است. 
واژگان کلیدی: ابن قتیبه، تأویل مشکل القرآن، روشهای تفسیری، مبانی تفسیر، شبهات 

قرآنی. 

1. مقدمه
قرآن معجزه پیامبر خاتم و کتاب آسمانی مسلمانان همواره مورد شبهه و تعریض دشمنان 
اسلام بوده است. از سده های اول ظهور اسلام، دانشمندان زیادی قلم فرسایی کرده و شبهات 
را پاسخ گفته اند. ابن قتیبه از جمله کسانی است که در این راستا دست به قلم شده و درصدد 
پاســخ به شــبهات مربوط به قرآن برآمده اســت. او کتاب تأویل مشکل القرآن را با هدف 
پاســخ گویی به طعن طاعنان ســاحت مقدس قرآن، تدوین کرد. وی در این کتاب با روش 

اجتهادی و ادبی و با تکیه بر مبانی کلامی و لغوی به این ایرادات پاسخ گفته است. 
hamidrad35@gmail.com )1. دکترای تفسیر و علوم قرآن عضو هیأت علمی دانشکده علوم قرآنی مراغه )نویسنده مسئول

2. دانش پژوه سطح 3 حوزه علمیه مراغه )کارشناسی ارشد(
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مبا ابومحمد عبدالله بن مســلم بــن قتیبه الکوفی المروزی الدینــوری از علمای قرن دوم و 

سوم می باشد که با هدف پاسخ گویی به شبهه افکنان، اقدام به بیان دقائق و ظرائف قرآنی و 
ابهام زدایی از برخی مســائل مربوط به آن نموده و کتبی را در این زمینه تألیف کرده است. 
او می گوید: »قرآن از زیبایی و اســتحکامی برخوردار اســت که جز بر اهل ذوق و ارباب 
بصیرت، بر دیگران مخفی است و عامه مردم از فهم آنها بی بهره هستند و کسانی که اسالیب 
متنوع عرب را بشناسند، می توانند آنها را درك کنند.« او با این هدف کتب متعددی تدوین 
کرده اســت که کتاب تأویل مشکل القرآن یکی از آنها است. فهم درست قرآن نیازمند این 
اســت که قواعد و قوانین و اسالیب حاکم بر عصر نزول، به صورت مضبوط و درست در 
اختیار طالبان علم قرار بگیرد و روش هایی که دانشــمندان علوم قرآنی برای بهره برداری از 
قواعد مذکور به کار گرفته اند، مورد توجه قرار گیرد. در این نوشــتار ســعی بر آن است که 
مبانی و روش های تفســیری ابن قتیبه، مورد تحلیل و بررسی قرار گیرد و مسیر شبهه زدایی 
از ساحت مقدس قرآن کریم برای رهپویان حقیقت هموار گردد؛ چون شناختن روش های 
علمی دانشمندان صاحب نظر و اثر ذار علوم قرآنی، سیاّحان این عرصه را در تسلط هر چه 
بیشتر و بهتر بر مبانی و روشهای پیشکسوتان یاری می رساند و زمینه فهم صحیح آیات الهی 

را بیش از پیش فراهم می سازد. 
در مورد روش های تفسیری ابن قیبته در کتاب تأویل مشکل القرآن، بعد از بررسی به اثر 
مســتقل علمی دست نیافتیم گرچه در لابلای برخی کتب و مقالات از جمله کتاب ترجمه 
تأویل مشــکل القرآن نوشــته محمدحســن بحری بیناباج، و کتاب البحوث و الدراسات؛ 
دراســات فی مشــکل القرآن نوشته احمدحســن فرحات، و مقاله »ابن قتیبه فی مشکلات 
القرآن« نوشــته احمد رضا و مقاله »تأویل مشکل القرآن ابن قتیبه« نوشته یوسف رحمان، با 
ترجمــه و تلخیص مرتضی رزم آرا و پایان نامــه ای با عنوان »ترجمه و تحقیق کتاب تأویل 
مشــکل القرآن باب اللفظ الواحد للمعانی المختلفه ابن قتیبه« نوشــته  ناصر اسفندیاری، به 
راهنمایی قاسم فائز در مقطع کارشناسی ارشد، مباحثی در این زمینه امده است. این تحقیق 
در پی یافتن مبانی و روش های ابن قتیبه در کتاب مذکور است تا از این رهگذر بدین پرسش 
پاسخی یابد که ابن قتیبه با چه روش هایی به شبهات قرآنی پاسخ داده است؟ این نوشتار از 

این جهت حایز اهمیت و بدیع می باشد. 

2. نیم نگاهی به زندگی ابن قتیبه 
ابومحمد عبدالله بن مســلم دینوری از ادیبان و مورخان بزرگ قرن سوم هجری است که 
هم دین شــناس و هم ادیب بود. او در ســال 213 ق متولد شــد. او را مروزی نیز گفته اند. 
)ابن خلکان، بی تا: 3، 43( ابن قتیبه یکی از مؤلفان بزرگ ســنی قرن ســوم هجری اســت. 
شخصیت علمی نویسنده و قدمت آثارش از مهم ترین منابع تاریخی درباره اوضاع سیاسی، 
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فرهنگی و نظامی سه قرن نخست اسلامی و حتی قبل از اسلام به شمار می رود. از زندگی 
وی، به رغم شــهرت عظیمی که از زمان حیات کسب کرده بود، اطلاعات بسیار اندکی در 
دســت است و منابع در این باب به گفتاری مختصر و گاه ضد و نقیض بسنده کرده اند. به 
همین سبب محل تولد ابن قتیبه مورد اختلاف واقع شده است؛ برخی محل تولد او را بغداد 
دانسته )خطیب بغدادي، 1417: 10، 168( و برخی دیگر کوفه را به عنوان محل تولد او ذکر 

کرده اند. )ابن خلکان، بی تا: 3، 43( 
ابن قتیبه مورد توجه خاص ابوالحسن عبیدالله بن یحیی خاقانی وزیر متوکل، قرار گرفت 
و از سوی او به قضاوت دینور فرستاده  شد. او سال ها در این مقام در این شهر به قضاوت 
پرداخت و از این رو به سبب اینکه مدتی در دینور به عنوان قاضی اقامت داشته است او را 
دینوری گفته اند. )همان( ابن قتیبه کتاب »ادب الکاتب« خویش را که یکی از نخســتین آثار 
اوست، به این وزیر تقدیم داشته است. سپس به بغداد رفت و در آنجا بیشتر به تدریس آثار 
خود اشتغال داشته است. بیشتر تألیفات او به سبب طولانی بودن مدت اقامتش در دینور، در 

همان شهر بوده است. )ابن ندیم، 1417: 1، 105( 

3ـ فلسفه تدوین تأویل مشکل القرآن 
ابن قتیبه در قرن سوم هجری کتاب تأویل مشکل القرآن را در دفاع از قرآن کریم و اعجاز 
و بلاغت آن و در پاســخ به طاعنان به نظم و اســلوب قرآن کریم تألیف نمود که یکی از 
آثار مهم در زمینه علوم قرآنی است. او انگیزه خود را در مورد تدوین کتاب این چنین بیان 
می کند: »ملحدان و کافران شروع به طعن و لغوگویی در کتاب خدا کردند. از مشتبهات قرآن 
برای ایجاد فتنه تبعیت کردند و خواستند اعجاز آن را زیر سؤال ببرند و در نظم آن اشکال 
کنند و بگویند قرآن تناقض گویی دارد و ... برای همین خواستم از کتاب الهی این شبهات را 
دور گردانم و اقدام به نوشتن این کتاب کردم.« )ابن قتیبه، 1423: 1، 4( این کتاب را خطیب 
بغدادی، ابن انباری، اب خلکان و دیگران نقل کرده اند. برخی آن را به اســم مشکل القرآن و 

برخی دیگر به اسم مشکل الحدیث ذکر نموده اند. )رك: ابن ندیم، 1417: 1، 105(

4ـ مفهوم شناسی

4ـ1ـ روش و روش شناسی)متد و متدولوژی(
»روش« یا method به معنای »در پیش گرفتن راه« است. »روش« عبارت است از فرآیند 
عقلانی یا غیرعقلانی ذهن برای دست یابی به شناخت یا توصیف واقعیت. به واسطه روش 
می توان از طریق عقل یا غیر آن مثل نقل، واقعیت ها را شناخت و به معرفت درست رسید. 
روش، هر گونه ابزار مناسب برای رسیدن به مقصود است. روش ممکن است به مجموعه 
طرقی که انسان را به کشف مجهولات هدایت می کند، مجموعه قواعدی که هنگام بررسی 



سال دوّم
شمارة دوّم

پیاپی: 4
بهار و تابستان 

1398

145

�  
آن
قر
ل ال
شز
ل م
نوی
ر ت
کتا
در 
به 
قتی
بن 
ی ا
یر
س
 تط
ای
ا  ه
رو
 و 
نی
مبا و پژوهش بــه کار می روند و مجموعه ابزار و فنونی که آدمی را از مجهولات به معلومات 

راهبری می کند، اطلاق شود. )ســاروخانی، 1375: 1، 24( روش شناسی به معنای شناختن 
روش یک متفکر در یک علم خاص یا مسئله خاص است. روش، مسیری است که دانشمند 
در تدوین کتب خود طی می کند و روش شناسی دانش دیگری است که به شناخت آن مسیر 

می پردازد.

4ـ2ـ تأویل در لغت
تأویل، از ریشــه  »آل،  یؤَ ول،  أوَ لاً ؛ ای  رجع  رجوعاً« به  معنای  بازگشت  نمودن  گرفته  شده  
است. )رافعي، ؟؟؟؟: 2، 29( تأویل از باب تفعیل به معنای بازگردان و ارجاع  می باشد. فرق 
تأویل با ارجاع در این اســت که ارجاع  در مــورد مفاهیم  و غیر آن نیز به کار می رود، ولی 
کاربرد تأویل در مفاهیم می باشد. تأویل در مورد کردار نیز به کار می رود. خداوند در قرآن 
کریم در جریان حضرت موسی و خضر )علیهما السلام( که حضرت موسی درباره  کارهای  
شگفت آور حضرت خضر سوال کرد، از لفظ تأویل استفاده کرده است: ﴿سَأنبٍَّئكَُ  بتِأويل  ما 

لمَ  تسَتطَِع  عَلَيهِ  صَبراً.﴾ )کهف/78( 

4ـ3ـ تأویل در اصطلاح
برخی تأویل را معنای عمومی قرآن دانسته اند. این  معنای  عمومی در مقابل  خصوص  مورد 
نزول اســت. قرآن در مناسبتهای  مختلف و درباره  رفع  مشکلات  پیش  آمده  و گوناگون  نازل  
شــده  است و هر یک  از آن  پیش  آمدها را سبب  نزول  یا شأن  نزول  می گویند. اما معنای آیه 
مخصوص به آن مورد نمی باشــد؛ چون قرآن  کتاب  هدایت  همگانی  اســت و خصوصیات  
موارد نزول  آیات، موجب  تخصیص  در مُفاد آیه ها نمی کند؛ به عبارت دیگر انتزاع مفهوم عام 
و گسترده از آیه ای که در مورد خاصی نازل شده است، معنای چهارم تأویل می باشد. لازم به 
ذکر است که تأویل به این معنا در قرآن استعمال نشده است و برای همین در قسمت تأویل 
در قرآن ذکر نگردید. از تأویل به این معنا، گاهی به »بطن« یعنی معنای ثانوی و پوشیده ای 
که از ظاهر آیه به دست نمی آید، هم تعبیر شده است، در مقابل »ظهر« یعنی معنای اولیه ای 
که ظاهر آیه بر حســب وضع و کاربرد، آن معنا را می فهماند. این  گونه  برداشت های  کلی  و 
همه  جانبــه  را، تأویل  می گویند. )معرفت، 1379( این معنای تأویل )معنای چهارم( دامنه ای 
بس گســترده دارد؛ چون معناســت که ضامن عمومیت قرآن است و موجب می شود قرآن 
شــامل تمام زمان ها و دوران ها باشد. اگر مفاهیم فراگیر برگرفته شده از موارد خاص نباشد 
و آیه مختص همان مورد شان نزول باشد، بسیاری از آیات قرآن عاطل و بی ثمر می شوند و 

فایده ای جز ثواب تلاوت و ترتیل آن در طول شبانه روز نخواهند داشت. 

4ـ4ـ مبانی 
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مبانی جمع »مبنا« اســت که در لغت به معانی بنیاد، اســاس، شــالوده و پایه آمده است. 
)دهخدا، 1373: 12، 17759( وقتی از مبانی بحث می شــود، مســائلی مورد توجه است که 
شالوده فکری نویسنده را شامل می گردد. در مقابل روش فرآیندی است که با تکیه بر مبانی 
و شالوده ذهنی در صدد رسیدن به شناخت یا توصیف واقعیت می باشد؛ مثلًا علامه طباطبائی 

با مبانی کلامی شیعی و با روش تفسیری آیه به آیه قرآن را تفسیر کرده است.

5ـ مبانی ادبی ابن قتیبه 

5ـ1ـ مبانی لغوی 
فهم برخی از لغات قرآن حتی در عصر نزول نیز برای عامه مردم مقدور نبود تا جایی که 
خلیفه اول یا دوم در فهم برخی از لغات قرآن مشکل داشتند و وقتی سؤالی از آنها در مورد 
برخی از مفردات قرآن پرسیده می شد، قادر به پاسخ گویی نبودند؛ به عنوان مثال سیوطی در 
الدر االمنثور آورده است که از خلیفه اول درباره ﴿و فاكهه و ابا﴾ )عبس/31( سوال شد و او 
گفت: »کدام آسمان بر سر من سایه  افکند یا کدام زمین مرا بر روی خود جای دهد، اگر آنچه 
را که از کتاب خدا نمی دانم، بگویم«  )ســیوطی، 1421: 8، 385( از این رو اصحاب به فکر 
نوشتن کتاب با عنوان »غریب القرآن” افتادند تا معانی مفردات غریب را در آن شرح دهند. 
ابن قتیبه در لغت به طور عام و تفسیر لغات قرآن به طور خاص دارای مبانی ویژه می باشد. 
او برای اینکه بتواند الفاظ و لغات مشکل و غریب قرآن را تفسیر و تبیین کند، کتاب غرائب 

القرآن را نوشت که به نوعی تتمه برای کتاب تأویل مشکل القرآن به شمار می رود.1

5ـ1ـ1ـ مجاز لغوی
یکی از مهم ترین خصایص ابن قتیبه در لغت، پذیرش وقوع مجاز در لغات قرآنی است. او 
با این مبنا برخی از شبهات مطرح شده را پاسخ گفته و به تبیین درست معانی آیات می پردازد. 
در مقابل این تفکر برخی از اســاس وقوع مجاز در قرآن را انکار کرده اند. برخی از حشویه 
و تنی چند از شافعیان و مالکیان، وجود مجاز در قرآن را رد کرده اند؛ به این گمان که مجاز 
برادر دروغ است و ساحت قرآن از آن مبراست. )سیوطی، 1404: 3، 109( این امر در حالی 
اســت که زرکشی گفته است: اگر در قرآن مجاز نباشــد، زیبایی های قرآن ساقط می شود. 
)زرکشــی، 1410: 2، 255( همچنین جرجانی در این زمینه گفته اســت: »هر کس در مجاز 
قدحی وارد کند و آن را دروغ پندارد، خبط عظیمی کرده است« )جرجانی، بی تا: 361ـ363( 
ابن قتیبه به منکران مجاز در قرآن به شدت تاخته و آنان را مشتی نادان دانسته که دچار سوء 
نظر و کج فهمی شده اند.. )ابن قتیبه، 1423: 99( او نه تنها در لغات قرآن بلکه به وقوع مجاز 

1.  مجموعه کتاب های او که با محوریت لغت در باب قرآن و تفسیر نوشته شده است عبارت است از »اعِراب القرآن«، »معانی 
القرآن«، »مشکل القرآن« و »غریب القرآن«.
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مبا در کتاب تورات و انجیل و اقوال حضرت عیســی قائل شده و گفته است که اگر حضرت 

عیسی ســخن از اب گفته است، مرادش پدر از حیث ولادت نیست؛ چون ایشان در جای 
دیگر گفته است: آب پدر من است و نان مادر من. علت این وجه تسمیه از آن جهت است 
که قوام بدن با آن شــکل می گیرد و روح بــا آن بقا می یابد و از این جهت مثل پدر و مادر 
هستند. عرب نیز گاهی زمین را ام خطاب می کند؛ چون ابتدا خلق و محل رجوع نهایی خلق 

به سوی زمین است و از آن امرار معاش می کند. 

5ـ1ـ2ـ اشتراک لفظی 
یکی دیگر از مبانی او پذیرش اشتراك لفظی در علم لغت است و در کتاب تأویل مشکل 
القــرآن به بیان لغاتی می پردازد که معانی مختلفی دارد. او این باب را با عنوان اللّفظ الواحد 
للمعاني المختلفه نامگذاری کرده است. )همان، 247( اشتراك لفظی تعاریف متعددی دارد. 
قدر مشــترك تعریفهای اشــتراك لفظی این اســت که لفظی بیش از یک معنا داشته باشد. 
)سیوطی، بی تا:  1،  292( ابن درستویه معتقد است تمامی معانی متعدد که از یک لفظ فهمیده 
می شود، بیان گر یک واقعیت است؛ مثلًا وجد که به معنای یافتن خشم عشق و دانستن است، 

بیان گر مفهوم رسیدن به چیزی می باشد. )همان، 384ـ385(

5ـ1ـ2ـ اشتقاق 
اشتقاق یکی دیگر از مبانی ابن قتیبه است. چه بسا بتوان ابن قتیبه را پیشتاز این عرصه در 
امر تدوین معرفی کرد. اشتقاق از ریشه "ش ق ق" به معنی صدع یعنی شکافتن است و خود 
اشتقاق به معنی بنا کردن از اصل می باشد. )خلیل بن احمد، بی تا: 5، 7( در اصطلاح، اشتقاق 
عبارت است از گرفته شدن چیزی از چیز دیگر. معروف ترین و مهم ترین نوع اشتقاق، همان 
گرفته شدن کلمات مشتق )اسم فاعل، اسم مفعول، صفت مشبهه، اسم مبالغه، افعل تفضیل، 
اسم مکان، زمان و آلت( از فعل مضارع است که در صرف تحت عنوان جامد و مشتق و در 
نحو پنج اسم اول در عنوان اسامی عامله بحث می شوند. او خصوصاً در کتاب ادب الکاتب 

به برخی از این اشتقاق ها اشاره می کند. )ابن قتیبه، 1423: 468ـ 469(

5ـ2ـ مبانی بلاغی 
همان طور که در نقش علوم ادبی در تفســیر آیات ذکر شد، علم بلاغت نقش اساسی در 
تفسیر دارد. اما در طرف مقابل قرآن نیز در رشد و تدوین این علوم نقش بی بدیلی ارائه کرده 
است. قرآن به عنوان آخرین کتاب آسمانی و معجزه پیامبر خاتم، اقتضای این را داشت که 
معارف آن از طریق ادبیات عرب بازگو شود. این مهم لزوم تدوین علوم را در پی داشت. با 
گسترش دین مبین اسلام در بلاد غیراسلامی غیر از صرف و نحو علم دیگری نیز باید تدوین 
می شد که ظرائف بلاغی را به غیرعرب زبانان و عرب زبانان یاد بدهد تا در پرتو آن از اعجاز 
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قرآن دفاع کنند. از این رو گسترش فراوان علوم بلاغی و تألیف و تدوین آثار فراوان در این 
زمینه و پرداختن جدی به آن، بدون شک در پرتو درك بهتر کلام الله مجید و بیان جنبه های 
اعجاز لفظی و معنوی آن میسر شده است. بیتشرین علم ادبیاتی که در کتاب تأویل مشکل 
القرآن ظهور و بروز دارد، علم بلاغت است. ابن قتیبه نیز مانند سایر مفسران در تفسیر خود 
از مبانی بلاغی استفاده کرده است که در ذیل به مهم ترین آن ها که در تأویل مشکل القرآن 

مورد استفاده واقع شده است، اشاره می گردد.

5ـ2ـ1ـ  مجاز بلاغی
از مهم ترین موضوعاتی که برای نخستین بار در پژوهش های قرآنی مورد توجه بلاغت و 
بیان قرار گرفت، مجاز بود.1 مجاز یکی از مهم ترین و مؤثرترین ساختارها و صنایع بیانی در 
میان عرب زبانان به شــمار می         رود و نقش بسزایی در زیباشناختی و معناآفرینی متون عربی 
دارد. قران کریم هم با توجه به سنت بیانی آنها به زبان فصیح عربی نازل شد و بخش زیبای 
آن یعنی مجاز را برگرفت، چون ظرافت بیانی و تولید معنا با ویژگی حسّــی در آن وجود 
دارد. لذا درباره  مجاز گفته می شود که بخش مهمی از علم بیان یا تمامی علم بیان است؛ چون 
در تغییر عبارات به سبک مجاری فایده های فراوانی است. )ابن أثیر، 1375: 1، 105(مجاز از 
جایگاه ویژه ای در علم بلاغت برخوردار اســت. مسئله ای که سبب گردیده تا قزوینی علم 
بیان را با بحث حقیقت و مجاز آغاز کند. او مجاز را چنین بیان می دارد: دانشی است که به 
وسیله آن آوردن معنای واحد به روش های مختلف در عین روشنی دلالت، شناخته می شود 
و دلالت لفظ یا بر ما وضع له است یا غیر ما وضع له. در ادامه می گوید: »آوردن معنای واحد 
به وجه مذکور به دلالت وضعی نیست؛ چون شنونده اگر به وضع واژگان آگاه باشد، برخی 
از حیث دلالت بر برخی روشن تر نیست و اگر آگاه نباشد، هیچ یک از آنها دال نیست؛ بلکه 
به دلالت های عقلانی است به این دلیل که یک پدیده لوازمی دارد که لزوماً از برخی دیگر 

واضح تر است.« )قزوینی، بی تا:   212ـ213(
ابن قتیبه مفهوم مجاز را گسترده تر به کار برده است که شامل استعاره، تمثیل، قلب، تقدیم 
و تأخیر، حذف، تکرار، اخفاء و اظهار می گردد. او در کتاب خود می نویســد: »ســنذكر ما 
نحفظ منها في كتابنا هذا مما أتى في كتاب الّل، عزّ و جل، و أمثاله من الشعر، و لغات العرب، و 
ما استعمله الناس في كلمهم. و نبدأ بباب الاستعارة، لن أكثر المجاز يقع فيه« )ابن قتیبه، 1422: 
1، 87.( سپس قلب و تقدیم و تاخیر و ... ذیل آن آورده و آیات مربوط به آن را ذکر می کند.
عبارت مذکور و تبویب ارائه شده، نشان دهنده این است که او استعاره و برخی ابواب دیگر 
مثل مقلوب و ... را از انواع مجاز دانسته است. این توسعه معنایی در مجاز در آثار ابوعبیده 
نیز وجود داشــته است. ابوعبیده مجاز را به مثابه راههایی قرار می دهد که قرآن در ادای آن 

1.  . از کهن ترین کتاب های بلاغی در این زمینه کتاب مجاز القرآن ابوعبیده  معمر بن مثنی)210ق( است.
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مبا پیموده است. او می گوید: در قرآن کلام غریب و معانیی وجود دارد که احتمالاً مجاز عبارتی 

کوتاه شــده یا مجاز حذف یا مجازی که از خبرش صرف نظر شده، یا مجازی است که لفظ 
آن واحد ولی بر جمع اطلاق می شــود یا مجازی است که لفظ آن جمع و بر دو تن اطلاق 
می شود و مجازی که لفظ آن خبر جمع بر لفظی که خبر آن مفرد است و مجازی که جمع 

در موقعیتّ مفرد آمده است. )ابوعبیده، 1988: 1، 18ـ19؛ کواز، 1986: 179( 
در آثار دانشــمندان متأخــر از او مباحث مربوط به مجاز لغوی و عقلــی و انواع دیگر 
آرایه های ادبی تفکیک شــده است. از این رو مجاز لغوی در مبانی لغوی ذکر گردید و در 
این بند از تکرار آن خودداری می شود؛ هر چند که این بحث هم در لغت و هم در بلاغت 
مطرح گردیده است. مباحث مربوط به استعاره و قلب در بندهای جداگانه ذکر می گردد تا 

مراجعه به انواع مبانی به صورت سهل میسر گردد. 
ابن قتیبه موارد مذکور را از قبیل مجاز دانسته است و ذیل آن تبویب کرده و بدان پرداخته 
است. »عربها در کلام خود مجاز دارند و معنایش روشهای کلام است. در آن استعاره، تمثیل، 
قلــب، تقدیم، تأخیر، حذف، تکرار، اخفاء، اظهار، تعریض، افصاح، کنایه، ایضاح و مفرد را 
جمع مخاطب کردن و جمع را مفرد و مفرد و جمع را مثنی خطاب قرار دادن و قصد معنای 
خاص برای عام و لفظ عام برای معنای خاص وجود دارد.« )ابن قتیبه، 15( مســئله ای که در 
کتب بلاغی عصر حاضر خلاف آن مشــاهده می شود و مباحث مربوط به آن تفکیک شده 
است. این امر را یکی از موارد اختلاف او با برخی دیگر از علمای بلاغت می توان تلقی کرد. 
به هر روی برای تبیین درســت مبانی ابن قتیبه در مجاز شایســته است که بحثی هر چند 
مختصر در مورد مجاز بیان شود و از انواع و اقسامی که ابن قتیبه در تأویل مشکل القرآن بدان 

تمسک جسته است، ذکر گردد. مجاز دو نوع است: مجاز لغوی و مجاز عقلی. 
مجاز در لغت از »جُزتُ الطریق جوازاً او مجازاً« گرفته شده است. مجاز بر وزن مفعل و 
از »جاز الشــیء یجوزه« یعنی »از آن گذشت« گرفته شده است و اگر از آنچه که اصل زبان 
ایجاب می کند عدول نماید، مجاز است. یعنی از جایگاه اصلیش عبور دادند یا خود از وضع 
اولیه اش فراتر رفت. )زمخشری، 1960: 365( مجاز به معنای مصدر و اسم مکان هم به کار 
می رود. )فراهیدی،1410: 6، 165( و دربردارنده  معنای انتقال اســت. )سامرائی، 1974: 12( 
علمای بلاغت همین معنا را برگرفته و برای دلالت بر انتقال واژگان از معنایی به معنای دیگر 
به کار می برند. جرجانی می گوید: »مردم در تعریف آن به انتقال تکیه می کنند و هر لفظی که 
از موضوع اصلی خود انتقال یابد مجاز است.«  )جرجانی، بی تا: 66(مجاز لغوی به این معنا 
اســت که لفظ در غیر معنای حقیقی خود به کار رفته باشد. در مجاز لغوی قرینه ای موسوم 
به قرینه صارفه وجود دارد که شنونده را از معنای حقیقی باز می دارد و به معنای غیرحقیقی 
رهنمون می ســازد. علاوه بر قرینه وجود یک مناسبت و پیوستگی میان دو معنای حقیقی و 
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مجازی ضرورت دارد.1 استعمال لفظ رقبه و اراده عبد از آن مجاز لغوی است
در مقابل مجاز لغوی، مجاز عقلی است. در مجاز عقلی فعل به فاعل غیرحقیقی اسناد داده 
می شــود. در مجاز عقلی نیز علاقه باید وجود داشته باشد. »مجاز اسنادی«، »مجاز حکمی« 
و »مجاز مرکب« نام های دیگر مجاز عقلی هســتند. به دیگر ســخن مجاز عقلی یک رابطة 
اسنادی غیرحقیقی  است که  توسط یک قرینه شناخته می شود. )سکاکی،1403: 357، 362، 
393( مجــاز عقلی مثل آیه کریمه ﴿واذا تليت عليهم آياته زادتهم ايمانا﴾ )انفال/2( در اینجا 
فعل فزونی ایمان به آیات نسبت داده شده است؛ در حالی که خداوند سبب تاثیر آیات در 
افزایش ایمان شده است. یا مثل ﴿يذبح ابناءهم﴾ )قصص/4( که »ذبح« به فرعون نسبت داده 
شــده است؛ به این مناسبت که فرمان دهنده او است؛ حال آنکه کشتن، کار اطرافیان فرعون 

بود. )سیوطی، 1421: 3، 12(  
علامه دزفولی2 در مورد ضرورت استفاده از مجاز در کلام، می گوید: مجاز ضرورتی است 
لغوی و بیانی که تعبیر، از آن نمی تواند خالی باشــد و در قرآن وارد است، چون فنیّ است 
قولی و بیانی، امّا محدود به قواعد و اصولی است که مراعاتشان واجب است و در آن نباید 
گسترش داد و چیزی را بر غیر محتملش حمل کرد و با دراست در کلام عرب و ممارست 
در قرآن باید موارد را شــناخت. در این صورت مجاز را نباید، تغییر حقیقت و کذب نامید. 
مجاز گاهی متعلق به لفظ تنهاســت از ناحیة مدلول لغــوی و گاهی مدلول لفظ از معنای 
اصلیــش در لفظ به معنای دیگر تغییر می کند که صلــه ای با آن دارد. همچنین تأکید کردن 
یا تکرار لفظ مجازی جایز نیســت، پس نمی توان گفت: اراد الحائط اراده شــدیده. )کمالی 

دزفولی، 1372: 304، 305(
ابن قتیبــه در مورد آیه ﴿فيِ أيَِّ صُورَةٍ ما شــاءَ رَكَّبكََ﴾ )انفطار/8( می گوید: گروهی قول 
خدای متعال را که فرموده اســت: ﴿فيِ أيَِّ صُورَةٍ ما شاءَ رَكَّبكََ﴾، یعنی در هر صورتی که 
خواسته است تو را ترکیب کرده، به تناسخ تأویل کرده اند و حال اینکه خداوند متعال در این 
خطاب انسان خاصی را مخاطب قرار نداده، بلکه جمیع انسانها را مخاطب قرار داده چنان که 
َّكَ كادِحٌ إلِى رَبِّكَ كَدْحاً﴾ )انشقاق/6( ای انسان با هر رنج و  می فرماید: ﴿يا أيَُّهَا الْنِسْــانُ إنِ
مشــقّت در راه طاعت و عبادت حق عاقبت حضور پروردگار خود می روی و »به مرگ« او 
را ملاقات می نمایی. خداوند متعال اراده کرده اســت که آنها را صورت بندی کند و موزون 
سازد و به هر صورتی که خواسته معتدل گرداند، صورت زیبا، زشت، سفید، سیاه، گندمگون 

و یا قرمز. )ابن قتیبه، 70(

1. مهم ترین علاقه هایی که ممکن است بین معانی حقیقی و مجازی وجود داشته باشد، عبارتند از: علاقه کلیت و جزئیت، علاقه 
لازمیت و ملزومیت، علاقة حال و محل، علاقه مشابهت، علاقة سببیت، علقة آلیت، علاقة عموم و خصوص و... 

2. علامه سید علی کمالی دزفولی فرزند سید رضی الدین، در هفدهم ذی الحجه سال 1330 هـ ق، در شهر دزفول دیده به جهان 
گشود. برخی از کتب او عبارت است از قانون تفسیر، تاریخ تفسیر، قرآن ثقل اکبر، شناخت قرآن، قرآن و مبارزات، قرآن و دستورات 

اجتماعی، قرآن و جامعه، قرآن و شعارها، قبسات قرآن، قرآن و مقام زن.
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مبا 5ـ2ـ2ـ استعاره

استعاره در لغت از ریشه )ع  ی  ر( به معنای عاریه گرفتن می باشد. کلمه استعاره مصدر 
باب اســتفعال است. در کتب لغت عاریت این گونه معنا شده است: »رد و بدل شدن چیزی 
بین دو شــخص به صورت امانت دادن یا امانت گرفتــن« )ابن منظور، 1414: 4، 68( و در 
اصطــلاح نوعی آرایه  ادبی برای به کار بردن لفظ یا عبارتی به جای عبارت دیگر بر اســاس 
شــباهت بین این دو است. می توان گفت استعاره همان تشبیه است که مشبه یا مشبهٌ به آن 

حذف شده باشد. )هاشمی، 1381: 244( 
ابن قتیبه در تعریف استعاره گفته است: استعاره یعنی اینکه کلمه ای به سبب علاقه سببیت 
و مجاورت یا مشابهت در معنای دیگری به کار رود )ابن قتیبه، 88(. بنابراین از منظر او علاقه 
سببیت یا مجاورت نیز از علقه های استعاره به شمار می رود. او بعد از ذکر این معنا مواردی 
از کلام عرب در این زمینه را ذکر و سپس آیاتی که در آنها استعاره به کار رفته است را بر 
می شــمارد و  آیه ﴿يوَْمَ يكُْشَفُ عَنْ ساقٍ﴾ )قلم/24( را مطرح می کند و می گوید: عرب هر 
وقت بخواهد از امر مهم و خطرناکی رونمایی کند، این اصطلاح را به کار می برد. دلیل این 
تعبیر از آن جهت است که هر وقت انسان بخواهد کار مهمی انجام دهد، آستین بالا می زند 
و این بیان گر اهمیت آن کار اســت. درید بن صمّه گفته است: »کمیش الإزار خارج نصف 
ســاقه صبور علی الجلّاء طلّاع أنجد؛ او ســبک خیز، پرتلاش و فعال است و نصف ساقش 
از لباس بیرون اســت و در کارهای ســخت و بزرگ و دشــوار خویشتن دار و آرام است«. 

)ابن قتیبه، 244(

5ـ2ـ3ـ تشبیه مقلوب
ابن قتیبه در کتاب خود بعد از استعاره در بابی تحت عنوان باب المقلوب به آرایه دیگری 

اشاره کرده است. عنوان مقلوب در کتب بلاغی به معانی متعدد به کار رفته است. 
در برخــی از کتــب، مقلوب را به معنای تشــبیه معکوس به کار برده انــد. مثلًا به جای 
اینکه گفته شــود فلان شخص ماه است و مرادشــان زیبایی او باشد، گفته می شود ماه مثل 
فلان شــخص است در زیبایی. )هاشمی، 1381: 219( تشبیه مقلوب که منعکس هم نامیده 
می شود، تشبیهی است که هدف از تشبیه در آن به مشبهّ به باز می گردد و این هنگامی است 
که تشــبیه زاید به ناقص و الحاق اصل به فرع، برای مبالغه اراده شــود و این نوع برخلاف 
عادت در تشــبیه جریان می یابد و ورود آن اندك است و تنها زیبایی آن در جایی است که 

معنای متعارف واژگون گردد. 
اما حقیقتی که ابن قتیبه از عنوان مقلوب استفاده کرده است، معنای تشبیه معکوس نیست. 

او انواع مقلوب را سه قسم ذکر کرده است:
قسم اول مقلوب، در کلام او عبارت است از اینکه کلمه ای در جمله ای به کار برود که باید 
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نقیض آن اســتعمال می شد. مثلًا به شخصی که مار او را گزیده است، می گویند سالم است 
و مراد از این تعبیر تفائل اســت؛ یعنی با حالت خوش بینانه به مسئله نگاه می کند و انشاالله 
خوب خواهد شد؛ یا تطیر یعنی با حالت بدبینی و سوءظن به مسئله نگاه می کند مثل اینکه 
به مریض بد حال گفته می شــود خوب اســت. به صورت کلی هدف از این تعبیر در کلام 

عبارت است از: الف( 
بــرای فال بد یا خوب زدن. »تطیرّ یا تفــأل« 2ب( برای مبالغه در توصیف، مثل اینکه به 
خورشید، پاره آتش گفته می شود. ج( برای استهزاء؛ به سیاه پوست، سفیدپوست گفته شود. 
شِيدُ﴾ )هود/87( که قوم حضرت شعیب نسبت به  َّكَ لََنتَْ الحَْلِيمُ الرَّ سپس ابن قتیبه به آیه ﴿إنِ
ایشان گفتند: براستی که تو خودت مرد بردبار و رشیدی هستی و مرادشان استهزاء و تمسخر 
ایشان بوده است. ابن قتیبه در این باب نیز به کلام عرب استشهاد می کند که عرب نیز چنین 

اسلوبی دارد و برای آن اشعاری از عرب ذکر می کند. )ابن قتیبه، 309(
قسم دوم عبارت است از اینکه دو شیء که اصل و ریشه واحدی دارند، اما متضاد هستند 
به یک نام گفته شود. به صبح صریم گفته می شود و به شب نیز صریم می گویند علت این 
نامگذاری از آن جهت است که صرم به معنای قطع کردن است. )ابن  فارس، 1404: 3، 334( 
و صبح شب را و شب صبح را قطع می کند. یا مثلًا به تاریکی و روشنی، »سدفه« می گویند، 
چون سدفه به معنی پوشش است و روشنایی و تاریکی همدیگر را می پوشانند از این جهت 

سدفه می گویند.
ابن قتیبه آیاتی که این نوع از قلب در آنها به کار رفته اســت را مورد اشــاره قرار می دهد. 
اطلاق مشــتری بر خریدار و فروشــنده از همین باب اســت. خداوند متعال می فرماید: ﴿
وَ شَــرَوْهُ بثِمََنٍ بخَْسٍ دَراهِمَ﴾ )یوســف/20( یعنی »او را به بهای اندکی که چند درهم بیش 
نبود، فروختند«. و در آیه دیگر می فرماید: ﴿وَ لبَئِْسَ ما شَــرَوْا بهِِ أنَفُْسَهُمْ﴾ )بقره/102( یعنی 
»خویشــتن را به بد چیزی فروختند«. همچنین کلمه وراء به معنای پشــت سر و پیش رو 
از قســم دوم می باشــد. خداوند می فرماید: ﴿وَ كانَ وَراءَهُمْ مَلِكٌ يأَْخُذُ كُلَّ سَفِينةٍَ غَصْباً﴾ 
)کهف/79( یعنی »پیش روی آنها شاهی بود که هر کشتی سالمی را غصب می کرد« همچنین 

می فرماید: ﴿مِنْ وَرائهِِ جَهَنَّمُ﴾ )ابراهیم/16( یعنی »جهنم پیش روی آن است«. 
﴾ )بقره/249( یعنی »کســانی که یقین دارند که  َّهُمْ مُلقوُا اللِّ َّذِينَ يظَُنُّونَ أنَ او آیــه ﴿قالَ ال
خدای را ملاقات می کنند گفتند«. را مصداق قســم دوم قلب می داند. با این توضیح که در 
ظن بهره ای از یقین وجود دارد، اما هر دو در اصل به علم و دانش بر می گردند و اتحاد در 

ریشه دارند. )ابن قتیبه، 119( 
ِّي مُلقٍ حِســابيِهَ﴾ )الحاقه/20(، یعنی »من یقین دارم که به حساب  ِّي ظَننَْتُ أنَ او آیات ﴿إنِ
َّهُمْ مُواقعُِوها﴾ )کهف/53( یعنی  کارهایم رسیدگی می شود« و ﴿وَ رَأىَ المُْجْرِمُونَ الناّرَ فظََنُّوا أنَ
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مبا »جنایتکاران آتش را می بینند و یقین دارند که وارد آن می شوند« و آیه ﴿إنِْ ظَناّ أنَْ يقُِيما حُدُودَ 

﴾ )بقره/230( »و اگر بدانند که حدود الهی را برپامی دارند«، از این قبیل دانسته است. اللِّ
قســم سوم قلب در عبارات ابن قتیبه آن است که چیزی مقدم شود که معنایش را عبارات 
بعدی روشن می کند و بر عکس یعنی چیزی متاخر ذکر شود که عبارت متقدم آن را تبیین 
هُ﴾  می کنند )ابن قتیبه، 122( مانند قول خداوند متعال: ﴿فلَ تحَْسَــبنََّ اللَّ مُخْلِفَ وَعْدِهِ رُسُــلَ
)ابراهیم/47( که در اصل چنین اســت: »مخلف رسله وعده« یعنی گمان مبر که خداوند با 

رسولانش خلف وعده می کند.

5ـ2ـ4ـ حذف و اختصار
ایجاز یکی دیگر از مباحث مهم بلاغی اســت. ایجاز یعنی جمع معنای کثیر تحت الفاظ 
قلیل با اینکه از وضوح و روشنی آنها چیزی کم نشود. ایجاز بر دو قسم است: ایجاز قصر 
که ابن قتیبه از آن به اختصار تعبیر کرده اســت. ایجاز قصر عبارت است از اینکه با عبارات 
کوتاه معانی زیادی منتقل شود و ایجاز حذف. )عتیق، 1430: 185( ایجاز حذف یعنی اینکه 
مفرد یا جمله یا بیش از آن حذف می شود، اما خللی به معنا وارد نمی شود. به صورت کلی 

ابن قتیبه انواع حذف و اختصار را در اقسام زیر بیان داشته است.
َّتيِ كُناّ فيِها﴾  قســم اول: حذف مضاف و جانشین کردن مضاف الیه مثل ﴿وَ سْئلَِ القَْرْيةََ ال
)یوســف/82( یعنی »اهل قریه « و مثل ﴿وَ أشُْرِبوُا فيِ قلُُوبهِِمُ العِْجْلَ﴾ )بقره/93( یعنی »حب 

العجل« و مثل ﴿الَحَْجُّ أشَْهُرٌمَعْلُوماتٌ﴾ )بقره/197( یعنی »وقت الحج«.
قســم دوم: آوردن مطلب بدون پاسخ به ســبب علم مخاطب به آن جواب مثل ﴿وَ لوَْ أنََّ 
عَتْ بهِِ الَْرْضُ أوَْ كُلِّمَ بهِِ المَْوْتى بلَْ لِلِّ الَْمْرُ جَمِيعاً﴾ )رعد/31( که  قرُْآناً سُيِّرَتْ بهِِ الجِْبالُ أوَْ قطُِّ

در آن لکان هذا القرآن جواب لو بوده و حذف شده است.
َّذِينَ اسْــوَدَّتْ وُجُوهُهُــمْ أكََفَرْتمُْ﴾ )آل  قســم ســوم: حذف یک یا دو کلمه مثل ﴿فأََمَّا ال
عمران/106( یعنی »اما کســانی که چهره هایشان سیاه شده است، ﴿فيقال لهم﴾ پس به آنها 

گفته می شود: آیا کافر شدید؟«.
قسم چهارم: قسم بدون جواب مثل ﴿وَ الناّزِعاتِ غَرْقاً وَ الناّشِطاتِ نشَْطاً وَ السّابحِاتِ سَبْحاً 
ِّراتِ أمَْراً﴾، سپس گفته است: ﴿يوَْمَ ترَْجُفُ الرّاجِفَةُ﴾ )نازعات/11ـ16(  فاَلسّابقِاتِ سَبْقاً فاَلمُْدَب
و جواب را نیاورده اســت، برای اینکه شــنونده به آن علم دارد؛ زیرا در دنباله سخن، دلیلی 
بر جواب، وجود دارد؛ گویی خداوند متعال فرموده است: و النازعات و کذا و کذا، لتبعثنّ، 

هرآینه مبعوث می شوید.
قســم پنجم: حذف فعل مثل ﴿إلِّا كَباسِطِ كَفَّيْهِ إلِىَ المْاءِ ليِبَْلُغَ فاهُ﴾ )رعد/14(، منظور این 
است که کباسط کفّیه الی الماء لیقبض علیه فیبلّغه فاه، همانند کسی که دستهایش را به  سوی 
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آب باز می کند تا آب برگیرد و آن را به دهانش برساند.
قســم ششــم: حذف لا با در نظر گرفتن معنای آن در آیه مثل ﴿تاَللِّ تفَْتؤَُا تذَْكُرُ يوُسُفَ﴾ 
)یوســف/85(، یعنی لا تزال تذکر یوسف، یعنی »به خدا تو همیشه به یاد یوسف می باشی« 
یا مثل ﴿يبُيَِّنُ اللُّ لكَُمْ أنَْ تضَِلُّوا﴾ )نســاء/176( که به معنی لئلّا تضلّوا می باشــد، یعنی »خدا 
ماواتِ وَ الَْرْضَ أنَْ تزَُولا﴾  برایتان بیان می فرماید تا گمراه نشوید«. یا مثل ﴿إنَِّ اللَّ يمُْسِكُ السَّ
)فاطر/41( که به معنی لئلّا تزولا می باشد. یعنی »خداوند آسمانها و زمین را نگه داشته است 

که زائل و نابود نشوند«.
قسم هفتم: آوردن ضمیر برای اسمی که ذکر نشده مثل ﴿حَتىّ توَارَتْ باِلحِْجابِ﴾ )ص/32( 
که منظور خورشــید می باشد و حال این که قبلا ذکر نشده است. یا مثل ﴿لوَْ يؤُاخِذُ اللُّ الناّسَ 
َّةٍ﴾ )فاطر/45( که منظورش »علی الارض« اســت، یعنی  بظلمهم ما تـَـرَكَ عَلى ظَهْرِها مِنْ دَاب
»اگر خداوند انسانها را به سبب ستمکاری آنها مؤاخذه می کرد، بر روی زمین جنبنده ای باقی 

نمی گذاشت«.
قسم هشتم: حذف صفات مثل ﴿وَ إذِا كالوُهُمْ أوَْ وَزَنوُهُمْ يخُْسِرُونَ﴾ )مطففین/3( یعنی کالوا 
لهم او وزنوا لهم »هرگاه برای آنان کیل یا وزن می کنند کم می نمایند« یا مثل ﴿وَ اخْتارَ مُوسى 
قوَْمَهُ سَبْعِينَ رَجُلً﴾ )اعراف/155( یعنی اختار منهم، »موسی از میان قوم خویش هفتاد نفر را 

برای میقات ما برگزید«.
در ادامه ابن قتیبه انواع اختصارهای دیگر را بدون اینکه معنون به عنوان خاصی کند، ذکر 
للةََ وَ يرُِيدُونَ أنَْ تضَِلُّوا  َّذِينَ أوُتوُا نصَِيباً مِنَ الكِْتابِ يشَْترَُونَ الضَّ کرده است؛ مثل ﴿أَ لمَْ ترََ إلِىَ ال
بيِلَ﴾ )نساء/44( که منظورش یشترون الضّلالة بالهدی است که »الهدی« حذف شده است  السَّ
یا مثل ﴿وَ ترََكْنا عَلَيْهِ فيِ الْخِرِينَ﴾ )صافات//108(، یعنی ابقینا له ذکرا حسنا فی الآخرین یا 
مثل ﴿فبَعََثَ اللُّ غُراباً يبَْحَثُ فيِ الَْرْضِ﴾ )مائده/31(، منظورش این است که فبعث الّله غرابا 
یبحث التراب علی غراب میتّ لیواریه. ليِرُِيهَُ كَيْفَ يوُارِي سَوْأةََ أخَِيهِ، یعنی »خداوند کلاغی را 
فرستاد تا خاك بر روی کلاغ مرده ای بپاشد که او را پنهان کند، تا به او نشان دهد که چگونه 

بدن برادرش را بپوشاند«. )ابن قتیبه، 350( 

5ـ2ـ5ـ کنایه و تعریض
کنایه یکي از اســلوب هاي بیان عربي است که در قرآن کریم نیز به فراواني به کار گرفته 
شده است. سکاکی در تعریف کنایه می گوید: کنایه لفظي است که از آن لازم معنایش اراده 
شده باشد. )سکاکی، 1403: 512( در توضیح می توان گفت کنایه در اصطلاح لفظی است که 
به کار برده می شــود و معنایی که برای آن وضع شده اراده نمی شود، بلکه لازم آن معنا مراد 
اســت، ولی اراده معنی اصلی آن هم جایز است؛ چون قرینه بازدارنده از اراده معنی اصلی 
وجود ندارد و این فارق اصلی بین مجاز و کنایه اســت. در مجاز اراده معنی اصلی صحیح 
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مبا نیســت؛ چون مجاز با اراده معنی اصلی منافات دارد مانند: »زید طویل النجاد« بند شمشیر 

زید دراز اســت و مراد از دراز بودن بند شمشیر او این است که او شجاع بلند قامتی است. 
)عرفان، 1388: 2، 204(

ابن قتیبــه باب در ادامه مباحث بلاغی خود به کنایه و تعریض اشــاره کرده و آنها را از هم 
تفکیک کرده است. ابن قتیبه، 160( ابن اثیر مثل برخی دیگر بین کنایه و تعریض فرق گذاشته 
اســت. او در تعریف تعریض می گوید: لفظی است که دال بر شیئی از طریق مفهوم است نه 
وضع حقیقی و نه مجازی؛ به عنوان مثال وقتی انســان از شخصی انتظار نیکی و احسان دارد 
بدون اینکه تصریحاً طلب کند، می گوید: به خدا من محتاج هستم و چیزی ندارم و لباس کافی 
ندارم و سرما مرا اذیت می کند. این جمله و امثال آن تعریض به طلب هستند. در این عبارت 
لفظی که موضوع برای چیزی باشد، وجود ندارد نه حقیقتاً و نه مجازاً و طلب در این جمله از 
طریق مفهوم ذکر شده است. ابن تنوخی نیز مثل ابن اثیر بین این دو فرق می گذارد و می گوید 
از مباحث مربوط به علم بیان کنایه و تعریض اســت و این دو تقارب معنایی بسیار نزدیکی 
به همدیگر دارند و چه بسا بر عده ای از فضلا هم مشتبه شود و برای تعریض مثالی بزنند که 
مربوط به کنایه باشد و برعکس. فرق بین کنایه و تعریض از این جهت است که در کنایه لفظی 
وضع شده است که معنایی از آن اراده شود که از لفظ دیگر باید فهمیده شود و در حقیقت باید 
آن لفظ به کار برده می شد، اما از آن عدول می شود. دلایل این عدول می تواند قبح یا عظمت یا 
ستر یا دیگر اغراضی که تناسب معنایی دارند، باشد، اما در تعریض مطلبی از مفهوم جمله به 

دلیل تناسب معنایی فهمیده می شود، اما وضعی وجود ندارد. )تنوخی، 1327: 72( 
از منظر ابن قتیبه هدف از کنایه یکی از امور ذیل می باشد:

امر اول: کنایه در برخی مواقع برای ازدیاد در دلالت است؛ چون ممکن است اسما مشترك 
باشند، اما وقتی کنیه نیز بدان اضافه می شود، دایره دلالت محدودتر می گردد. خصوصاً زمانی 

که نامه به شخصی می نویسند با کنیه ابوت از او تعبیر می کنند: ابو مسلم. 
امر دوم: در برخی موارد برای بیان عظمت شــخص است و در این تعبیر نوعی احترام به 
طرف مقابل وجود دارد. ابن قتیبه در ادامه اشــکالی را مطرح و بدان پاسخ می گوید. اشکال 
این است که چرا برای ابولهب کنیه آورده شده است و برای پیامبر اکرم )صلی الله علیه و آله 
و سلم( لفظ محمد که اسم ایشان است به کار برده می شود؛ حال آنکه باید در مورد ایشان 

کنیه به کار می رفت؛ چون پیامبر ولی و نبی او می باشد. 
او پاسخ می دهد که عرب برخی وقتها کنیه شخص را اسم او قرار می دهند و کنیه در واقع 
اسم می گردد. سپس در ادامه می گوید از اصمعی نقل شده است که اسماء أبوعمرو بن العلاء، 
و أبوســفیان بن العلاء کنیه های آنها بوده اســت و چه بسا برای شخص هم اسم و هم کنیه 
باشد، ولی به دلیل غلبه استعمال کنیه، فقط با کنیه شناخته شود؛ مثل أبوسفیان، و أبوطالب، 
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و أبوذرّ، و أبوهریره. )ابن قتیبه، 160( 
از منظر ابن قتیبه اســم و کنیه علم برای تمییز بین اعیان و اشخاص است و نیازی نیست 
که در شــخص صفتی وجود داشــته باشد که به سبب آن صفت برای او کنیه ای گفته شود. 
به خلاف صفت و موصوف که در آن باید علتی باشد که موصوف بر آن حمل گردد. برای 
همین اگر شــخصی ابوالقاسم خطاب گردد، اما صفت قاسم بودن در او نباشد، این خطاب 

کذب است.
او برای کنایه در قرآن آیه ﴿يا وَيْلَتى ليَْتنَيِ لمَْ أتََّخِذْ فلُناً خَلِيلً﴾ )فرقان/28( را مثال می زند 
و قول کسانی را که می گویند مراد از فلان شخص خاصی است، رد می کند؛ چون اگر مراد 
شخص خاصی منظور باشد، ظالمان بعد از عصر نزول را شامل نمی شود. همچنین در مورد 
ضالمان قبل از عصر نزول که وجود داشته اند و با افرادی که آنها را گمراه کرده است، حشر و 
داشته اند، به اسم شامل خواهد بود و این ثقیل بر لسان است. بلکه مراد این است که جماعت 
ظالمان که عنوانی کلی است و شامل قبل از عصر نزول و بعد از عصر نزول با عنوان واحد 
می شود. )ابن قتیبه، 161( در این آیه مباحثی مربوط به مبانی او در باب خلافت بعد از رسول 

خدا وجود دارد که در مبانی کلامی مفصل تر ذکر خواهد شد.
او بعد از کنایه وارد باب تعریض شده و موارد استعمال آن در کلام عرب را کثیر می شمارد 
و می گوید: وقتی یک شــخص همیشه به تصریح سخن می گوید، مورد نکوهش و مذمت 
عرب قرار می گیرد. سپس به این مثال اشاره می کند که خوب تصریح نگفتن فقط از انسان 
ضْتمُْ بهِِ مِنْ خِطْبةَِ النِّساءِ أوَْ أكَْننَْتمُْ فيِ  معیوب بر می آید. او به آیه ﴿وَ لا جُناحَ عَلَيْكُمْ فيِما عَرَّ
أنَفُْسِكُمْ﴾ )بقره/235( »بر شما باکی نیست که با کنایه گویی از زنان خواستگاری کنید یا نیت 
ازدواج را در دل خویش پنهان دارید« اشــاره کرده و می گوید این آیه بر عدم جواز تصریح 
در این مورد دلالت دارد. تعریض در خواستگاری به این صورت است که مرد به زن بگوید: 

تو زن زیبایی هستی یا اینکه بگوید خداوند شوهر صالح نصیبت کند. 
ابن قتیبه به آیاتی که در آنها تعریض به کار رفته اســت، اشــاره می کند و می گوید: کلام 
ِّي سَــقِيمٌ﴾ )صافات/8( دروغ نبوده است، بلکه مرادشان این  حضرت ابراهیم که فرمود: ﴿إنِ
اســت که مریض خواهم شد؛ چون هر شخصی که می میرد، مریض هم می شود؛ همان طور 
َّكَ مَيِّتٌ  که در سوره زمر خداوند به پیامبر اکرم )صلی الله علیه و آله و سلم( می فرماید: ﴿إنِ

َّهُمْ مَيِّتوُنَ﴾ )زمر/30( أي: ستموت و یموتون. )ابن قتیبه، 166(  وَ إنِ
َّذِينَ يقَْــرَؤُنَ الكِْتابَ مِنْ قبَْلِكَ﴾  ظاهر آیه ﴿فإَِنْ كُنْتَ فيِ شَــكٍّ مِمّا أنَزَْلنْا إلِيَْكَ فسَْــئلَِ ال
)یونس/94( دلالت بر این دارد که ای پیامبر اگر آنچه به تو نازل شــده است، شک داری از 
اشخاصی که قبل از تو کتاب را می خواندند، سوال کن. انتساب شک به ساحت مقدس پیامبر 
اکرم )صلی الله علیه و آله و ســلم( به دو صورت توجیه شــده است: توجیه اول این است 
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مبا که مخاطب واقعی پیامبر است، اما قصد خداوند تبارك و تعالی این است که به افراد دیگر 

بفهماند. این رویه در زبان عربی وجود دارد و قول معروفی که گفته می شود: »إياّك أعني و 
اسمعي يا جاره« از همین باب است. توجیه دوم این است که مراد آیه کسانی هستند که شاك 
می باشند. در واقع تعبیر این است که فان کنت ایها الانسان فی شک ... )ابن قتیبه، ص168(

6ـ روش های تفسیری ابن قتبیه

6ـ1ـ تفسیرادبی با محوریت شرایط جامعه عربی در زمان نزول 
دانشــمندان در رویکرد زبانی و ادبی به قرآن دو مطلب را به عنوان اصل اساسی و نقطه 
شــروع در نظر گرفته و آیات قرآن را مورد بررســی قرار می دادند. مطلب اول آنکه سبک 
قرآن از حیث واژگان و ترکیب ها بر اساس همان شرایط جامعه عربی در زمان نزول است. 
مطلــب دوم که به نوعی تتمه مطلب اول می باشــد، عبارت اســت از اینکه به دلیل تحول 
شرایط مذکور، بیگانکان ورود کرده و برای نسل جدید که نزد آنها معانی مبهم است، تفاسیر 

نادرست ارائه می دهند. )کواز، 1986: 177( 
ابن قتیبه با توجه به دو مطلب گذشــته، روش فوق را که ریشه در کلام گذشتگان دارد 
تقویت وتایید نموده اســت. سیبویه )م 180( درذیل آیه ﴿وَيْلٌ للِْمُطَفِّفِينَ﴾ )مطففین/1( یا 
﴾ )توبه/30( می گوید: این کلام ها و  بيِنَ﴾ )مطففین/10( و ﴿قاتلََهُمُ اللُّ ﴿وَيْــلٌ يوَْمَئذٍِ للِْمُكَذِّ
امثال آن به ظاهر دعا می باشد. از طرفی دعا انگاشتن این آیه با ذوق ادبی همخوانی ندارد؛ 
چون در دعا گوینده نســبت به مخاطب از مرتبة پایین تری برخوردار اســت، اما مطابق با 
ســبک عرب در زمان نزول، قرآن نیز چنین تعبیه کرده اســت. به دیگر سخن مراد قرآن 
این اســت که شایسته است مردم درباره آنها چنین بگویند و مراد دعای خداوند نیست. ) 

کواز، 1986: 178( 
بعد از ســیبویه، فراء)م 207( همین روش سیبویه را پیش گرفته و کتاب خود را بر همان 
اســاس تألیف کرده اســت. او نیز چون ســیبویه کلام عربی عصر نزول را اساس تفسیر و 

رویکرد زبانی خویش به قرآن، قرار می دهد. 
“فــرّاء” نیز در ذیل آیة ﴿فهَُوَ فيِ عِيشَــهٍ راضِيهَ﴾ )الحاقه/31( که در حقیقت باید عبارت 
»مرضیه« باشــد، اما قرآن از لفظ »راضیه« استفاده کرده است، می گوید وجه عدول به مجاز 
برای مدح است و عرب نیز چنین روشی دارد؛ مثلًا می گوید »هذا لیل قائم و سرّ کاتم و ماء 
دافق« که آن را بر وزن فاعل می آورند که در اصل مفعول است و قصد آنها مدح می باشد. یا 
در آیة ﴿ثمَُّ فيِ سِلْسِلَه ذَرْعُها سَبْعُونَ ذِراعاً فاَسْلُكُوهُ﴾ )الحاقه/32( می گوید: معنا چنین است: 
»ثمّ اســلکوا فیه سلســله« این روش از سخن گفتن در زبان عرب نیز وجود دارد. به عنوان 
مثال عرب می گوید: »أدخلت رأسى فى القلنسوه و أدخلتها فى رأسى« یا عباراتی چون »الخاتم 
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لا يدخل فى يدى« )فراء، 1، 182( 
ابوعبیده )م210( نیز تفسیر ادبی با محوریت شرایط جامعه عربی در زمان نزول را انتخاب 
و کتاب مجاز القرآن خود را بر همان اساس و پایه تدوین نموده است. او می گوید قرآن به 
زبان عربی گذشــتگان نازل نشده و به زبان فصیح و به زبان عربهایی معاصر که از پرسش 
در باب معانی و وجوه آن بی نیاز بوده اند، نازل شده است. )ابوعبیده، 1988: 1، 8( او در دو 
سطح ترکیب کلام عرب و ســطح مفردات از عربی بودن قرآن دفاع می کند و شواهدی از 
﴾ )حمادی، 1981:  رویه عرب زبانان بر آن اقامه می نماید؛ مثلا در آیه ﴿وَ لكِنَّ البْرَِّ مَنْ آمَنَ باِللِّ
341( که مصدر به عنوان صفت واقع شــده است، در حالی که مناسب با قواعد این بود که 
اسم فاعل ذکر شود، می گوید: عرب هم مصدر را صفت قرار می دهد. )ابوعبیده، 1988: 1، 
12 و 65( او در این مســیر رویکرد مذکور را تقویت بخشید و کتاب مجاز القرآن را تألیف 
نمود تا تفســیرهای نادرســت را نقد کرده و از قرآن دفاع کند. ابوعبیده با تأکید بر مجاز و 
اهمیت آن در کتاب خود آیات زیادی را از باب مجاز تأویل و تفســیر می کند که در کتاب 
سیبویه یا فراء به این گستردگی جمع آوری نشده است. او ثابت کرد که مجاز در اصل زبان 

قرآن است. )حمادی، 1981: 93ـ95(
ابن قتیبه )م 276( به نوعی ادامه دهنده و تکمیل کننده مسیر سیوبه، فراء و ابوعبیده می باشد 
و بیشــترین تأثیر را از ابوعبیده گرفته اســت و در کتابش به آرای او بیشتر استناد می کند. 
)ابن قتیبه، 15، 100، 152، 177، 178، 189( خصوصاً در بحث مجاز که می توان گفت همان 
روش ابوعبیده را در توسعه معنایی به کار گرفته و با همان معنایی که ابوعبیده از مجاز داشته 

است، به پژوهش می پردازد.)ضیف شوقی، 1965: 59.(

6ـ2ـ تفسیر آیات با پذیرش مجاز در لغت
ابن قتیبه می نویسد: »پروردگار متعال فرموده است: ﴿سَنفَْرُغُ لكَُمْ أيَُّهَ الثَّقَلنِ﴾ )الرحمن/31( 
و حال اینکه خدای تعالی را امری چنان مشــغول نمی کند که به امر دیگری توجه نداشــته 
باشد و مجاز آن، این است که به زودی شما را اراده می کنیم بعد از آنکه مدتی طولانی شما 
را رها کردیم و مهلت دادیم. قتاده گفته است: قد دنا من الّله فراغ لخلقه، منظورش این است 
که قیامت نزدیک اســت و شــرایط وقوع آن فراهم شده است و اصل استراحت این است 
که چیزی تو را به رنج و زحمت انداخته و خســته کرده باشــد و از این بابت به استراحت 
بپردازی. ســپس از این معنی منتقل شده و به معنی »فراغت از کاری« آمده است، در سخن 
گفتن می گویی: از حاجت تو راحت شدیم و نسبت به آن فرمان دادیم، منظور این است که 
از این کار فارغ شــدیم. وقتی انسان از کاری دست می کشد، از آن کار فارغ می شود. از این 
معنی انتقال یافته و در معنی قصد و ارادة چیزی به  کار رفته  است؛ چنان که گویی لئن فرغت 
لک یعنی اگر اراده کنم یا قصد کنم قصد تو را.« )ابن قتیبه، 70( به دیگر ســخن در این آیه 
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مبا مجازگویی شده است.

6ـ3ـ تفسیر آیات با استفاده از آرایه استعاره
ابن قتیبه در ذیل آیه ﴿وَ لا يظُْلَمُونَ فتَيِلً﴾ )نســاء/49( ﴿ وَ لا يظُْلَمُونَ نقَِيراً﴾ )نســاء/34( 
می گوید: »فتیل« به معنای چیزی اســت که در شکاف دانه خرما قرار دارد و مراد نخ بسیار 
نازکی اســت که در آن می ماند و »نقیر« به معنی گودی پشت هستة خرماست. مقصود آیه، 
نفی ظلم به اندازه نقیر یا فتیل نیســت، بلکه مراد این است که هیچ ظلمی به آنها نمی شود. 

عبارت معادل آن در فارسی این است که سر سوزنی به آنها ظلم نمی شود. 
او همچنین آیه ﴿وَ قَدِمْنا إلِى ما عَمِلُوا مِنْ عَمَلٍ فجََعَلْناهُ هَباءً مَنْثوُرا﴾ )فرقان/24( را بر همین 
اساس تفسیر می کند. راغب در مفرادت در مورد معنای هباء گفته است: »هباء به معنای خاك 
بســیار نرم و غباری است که در هوا پراکنده می شود و جز در هنگام تابش نور خورشید از 
پنجره دیده نمی شــود.« )راغب اصفهانی، 1412: 832( کلمه نثر نیز به معنای پاشیدن است. 
ابن قتیبه گفته اســت که مراد از کلمه مذکور این اســت که ما آن اعمال را باطل و بی ارزش 
ساختیم. در این آیه نیز اعمال آنها شبیه هبا منثور تلقی شده است و چون وجه شبه حذف 

گردیده، عنوان استعاره به خود می گیرد. 

7ـ شبهات قرآنی و نقد آنها در آثار ابن قتیبه

7ـ1ـ تکرار و پراکندگی برخی داستان ها در آیات قرآن
یکی از شــبهات این است که چرا برخی آیات و داستان های اقوام در قرآن، کراراً آمده و 
بارها در جای جای قرآن تکرار شــده است؟ مانند قصه های حضرات آدم، ابراهیم، ادریس، 
اسحاق، اســماعیل، اشموئیل، الیاس، سلیمان، شعیب، موســی، نوح، هارون، هود، یحیي، 
یعقوب، یوسف و ... که گاهی به صورت مجمل و گاهی به صورت مفصل تکرار شده است.
نقد: ابن قتیبه با استفاده از روش تفسیر اجتهادی می گوید: خدواند قرآن را در طول بیست 
و سه سال نازل کرده است و این امر به صورت تدریجی اتفاق افتاده است و با لحاظ شرایط 
زمانی و مکانی، بخشــهایی از سرگذشت پیامبران و اقوام را با هدف موعظه و عبرت، بیان 
نموده اســت؛ مثل اینکه در جریان زندگی عادی بشری واقعه ای اتفاق افتاده است که آن را 
در بخش هــای مختلف زندگی خود برای وعظ و اتعاظ ذکر می کند. این عمل منجر به این 
می شود که غفلت از بین برود و آن قضیه تکرار شود تا موعظه نیز تجدید شود و همین امر 

یکی از دلائل نزول تدریجی قرآن است تا قلوب مؤمنان با آن تثبیت شود. 

7ـ2ـ تناقض و اختلاف در آیات قرآنی
این شــبهه از گذشته ها مطرح بوده و در عصر حاضر نیز تکرار می شود؛ مثلًا در برخی از 
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آیات وارد شــده است که در روز قیامت از انس و جن هیچ سوال نخواهد شد: ﴿فيَوَْمَئذٍِ لا 
﴾ )الرحمن/ 39( و در آیه دیگر می فرماید: قسم به پرودگارت که  يسُْئلَُ عَنْ ذَنبْهِِ إنِسٌْ وَلا جَانٌّ
از همه آنها در مورد هر عملی که داشتند، سوال خواهیم کرد. ﴿فوََ رَبِّكَ لنَسَْئلََنَّهُمْ أجَْمَعِينَ﴾ 

)حجر/92( 
نقد: ابن قتیبه در نقد این شــبهه گفته است که روز قیامت پنجاه هزار سال است و ممکن 
است در بخشی از آن سؤالی شود و در بخش دیگر آن، سؤالی مطرح نگردد. سپس توضیح 
می دهد که  مراد از عدم ســؤال بعد از حسابرسی و تعیین حکم است که بعد از آن وجهی 
برای ســؤال و پرسش وجود ندارد؛ چون حسابرســی صورت گرفته است و سؤال کردن 

مربوط به زمان قبل از حسابرسی است. )ابن قتیبه، 46( 
و در مورد تناقض نمایی آیه 33 ســوره انفال که می فرماید: خداوند آنها را عذاب نمی کند 
در حالی که تو در میان آنها هســتی و در حالی که استغفار می کنند، با آیه بعد که می فرماید 
چرا خداوند آنها را عذاب نکند، گفته اســت: که مراد از عذاب آنها، عذاب عده ای خاص 

است نه تمامی آنها. )همان(
با دقت در پاسخ های او می توان دریافت که شروط تناقض باید بررسی شود. اگر تمامی این 
شروط وجود داشته باشد، می توان گفت دو گزاره متناقض است. طبق نظر مشهور اهل منطق 
در تحقق تناقض هشــت شرط لازم است: وحدت موضوع، محمول، مکان، زمان، شرط، قوّه 
و فعل، جزء و کل و اضافه و ملاصدرا شــرط نهمی به عنوان وحدت حمل بدان اضافه کرده 
است. )مظفر، بی تا: 195( مثلًا در مورد اول شرط اضافه مراعات نشده است. مراد از اضافه در 
این بخش مربوط به زمان است. سؤال، مضاف به زمان قبل از حسابرسی و تعیین حکم و عدم 
سؤال، مضاف به زمان بعد از برررسی حکم است. در مورد دوم موضوع عدم عذاب در آیه اول 

تمامی مردم است و آیه بعدی موضوع عذاب بخش خاصی از آنها می باشد. 

7ـ3ـ اختلاف قرائات و تحریف انگاری در قرآن
پس از نزول قرآن، گویش هــا و لهجه های مختلف اعراب که در هر زبانی وجود دارد، در 
کنار عوامل دیگری همچون نبودن نقطه و اعراب و علائم وقف موجب اختلافاتی در قرائت 
قرآن گردید. اختلاف قرائات در همان سده های نخست چنان بالا گرفت که مسلمانان هر تیره 
و طائفه که بر قرائت خاصی پای بند بودند، گاه برای دفاع از قرائت خود در برابر قرائت سایر 
تیره ها تا مرز جنگ و خونریزی پیش می رفتند. در دوره های بعدی اختلاف ها بیشتر گردید و 
در نهایت برخی از عالمان تعدادی قرائت های معلمان قرائت قرآن را انتخاب نموده و ســعی 
کردند با تعیین آنها و پرداختن به آنها جلوی اختلاف و پراکندگی بیشتر را بگیرند. از بین این 
گزینش ها دو دسته قراءات سبعه و عشره از همه معروف تر است. به خصوص قراءات سبعه که 
توسط ابن مجاهد گزینش شد. محققان علوم قرآنی این مسئله را به صورت مفصل مورد بررسی 
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مبا قرار داده اند.1 با مشاهده قرائت های مختلفی که از آیات قرآن وجود دارد، این پرسش به وجود 

می آید که آیا وجود قرائت های گوناگون به معنای ورود تحریف در قرآن نیست؟
ابن قتیبه در پاسخ به این شبهه می گوید من بعد از تأمل دریافتم که وجوه اختلاف قرائت 

به هفت وجه بر می گردد:
 1. اختــلاف در اعراب کلمه یا حرکت بناء کلمــه به گونه ای که صورت کلمه و معنای 
آن تغییــر نکند؛ مثلًا آیه ﴿وَهَلْ نجُازِي إلِاَّ الكَْفُورَ﴾ )ســبأ/ 17( »و هل يجازى إلّا الكفور« 
نیز خوانده شــده است. معنای آیه طبق قرائت اول این است: »آیا جز کافران را عذاب جزا 

می دهیم؟« و طبق قرائت دوم معنای آیه این است: »آیا غیر از کافران جزا داده می شود؟«
2. اختلاف در اعراب کلمه که سبب تغییر در معنا شود؛ مثلًا آیه ﴿وَادَّكَرَ بعَْدَ أمَُّه﴾ )یوسف/45( 
به صورت »و بعد أمه« نیز تلاوت شده است. طبق قرائت اول معنای آیه این است: »و بعد از 

مدتی به یاد آورد« و طبق معنای دوم این است که »بعد از فراموشی به یاد آورد.«
3. اختلاف در حروف کلمه باشــد و معنای آن را تغییر دهد، اما صورت آن را تغییر ندهد؛ 
مثلًا در آیه ﴿وَانظُْرْ إلِىَ العِْظامِ كَيْفَ ننُْشِــزُها﴾ )بقره/259( و »ننشرها« قرائت شده است. طبق 
قرائت اول معنای آن این است: »و به استخوان ها نگاه کن چگونه آنها را حرکت می دهیم« و 

طبق قرائت دوم چنین است: »به استخوان ها نگاه کن چگونه آنها را زنده می کنیم.«
4. اختــلاف در کلمه صورت لفظی را تغییر می دهد، ولی معنــای آن را تغییر نمی دهد؛ 
مثلًا در آیــه ﴿وَ تكَُونُ الجِْبالُ كَالعِْهْنِ المَْنْفُوشِ﴾ )قارعه/5( به صورت »کالصّوف المنفوش« 
نیز قرائت شــده است. طبق هر دو قرائت معنای آیه این است: »و کوه ها مانند پشم رنگین 

حلّاجی شده می گردد.« 
5. اختلاف در کلمه ســبب از بین رفتن صورت لفظ و از بین رفتن معنای آن شود؛ مثلًا 
در آیه ﴿وَطَلْحٍ مَنْضُودٍ﴾ )واقعه/29( به صورت »و طلع منضود« نیز قرائت شــده است. طبق 
قرائت اول معنای آیه این است: »درختان پربرگ سایه دار و متراکم« و طبق قرائت دوم معنای 

آیه این است: »شکوفه های متراکم«
﴾ )ق/19(  6. اختلاف در تقدیم و تاخیر باشــد؛ مثلًا در آیه ﴿وَجاءَتْ سَكْرَةُ المَْوْتِ باِلحَْقِّ
به صورت »وجاءت سكرة الحقّ بالموت« قرائت شده است. طبق قرائت اول معنای آیه این 
اســت: »سکرات موت به حق رسید« و طبق قرائت دوم معنای آیه این است: »سکرات حق 
با موت رسید.«7. اختلاف با زیادت و نقصان باشد؛ مثلًا آیه ﴿وَما عَمِلَتْهُ أيَْدِيهِمْ﴾ )یس/35( 
به صورت »وما عملت أيديهم« نیز قرائت شده است. طبق قرائت اول معنای آیه این است: 
»و آنچه آمده، کرده است آن را دستانشان« و طبق قرائت دوم معنای آیه این است: »و آنچه 

آمده، کرده است دستانشان.«

1.  آیت الله معرفت مسئله مذکور را تحت عنوان توحید المصاحف بررسی کرده است؛ معرفت، التمهید فی علوم  القرآن: 1، 334 تا 340.
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ســپس ابن قتیبه می گوید تمامی این حروف را روح الامین بر پیامبر اکرم نازل کرده است؛ 
چون در هر ماه رمضان آنچه از قرآن را نازل کرده بود، دوباره عرضه می کرد و خداوند هر 
آنچه می خواست اضافه می کرد و هر چه می خواست حذف می نمود و آنچه را می خواست 
نســخ می کرد و بر بندگانش سخت نمی گرفت و به جهت آسان گرفتن بر بندگانش بود که 
فرموده است که هر قومی به آن لسان و لهجه ای که بدان عادت دارند، قرائت کنند. “هذلی” 
می خواند: “عتیّ حین” و مرادش ﴿حتى حين﴾ )مومنون/54( اســت. چون این گونه تلفظ و 
استعمال می کند. اگر تمامی فرق می خواستند بر یک لغت واحد و لهجه واحد آن را قرائت 
کنند، بسیار مشکل بود و خداوند با رحمت خود در قرائت توسعه داده است. البته ابن قتیبه 
اختلاف را جایز می داند، اما تناقض را مردود می شمارد. سپس در مورد قرائات مدعی است 
که فقط به آنچه که وارد شده است و اصحاب آنها را بیان کرده اند، بخوانیم. اگر قرار باشد ما 
هر طور که بدان عادت کرده ایم، بخوانیم، باید جایز باشیم همان طور نیز بنویسیم و این امر 

را سلف برای ما جایز ندانسته و از آن کراهت داشته اند. )ابن قتیبه، 31(

7ـ4ـ زاید و بی فایده بودن حروف مقطعه 
حروف مقطعه حروفی هســتند که در ابتدای 29 ســوره از سوره های قرآن آمده است و 
درباره مفهوم آن ها نظریه های متفاوتی وجود دارد. این حروف با احتساب مکررات 78 عدد 
اســت و به صورت یک حرفی تا پنج حرفی قرار گرفته اند. درباره تفسیر این حروف اقوال 
متعددی ذکر شده است. ابن قتیبه درباره تفسیر این حروف در کتاب تأویل مشکل القرآن به 
ذکر اقوال فقها و تبیین آن بســنده کرده و می گوید: برخی از مفسران حروف مقطعه را اسم 
سوره ها دانسته اند و برخی دیگر آنها را قسم و بعضی آنها را حروفی دانسته اند که از صفات 
خداوند متعال گرفته شــده است که در آغاز یک سوره، صفات متعددی از پروردگار متعال 
به وســیله حروف مقطعه جمع می شود و گروهی دیگر برخی از این حروف را تفسیر کرده 
و می گفتند: »طه« به معنی ای مرد و »یس« به معنی ای انسان، و »نون« به معنی دوات است. 
با توجه به شیوه ابن قتیبه در این کتاب او در هر جایی که به مطلب اطمینان داشته باشد، آن 
را ذکر می کند و به عبارت دیگر به هر مطلبی که مستند علمی داشته باشد، تکیه کرده و آن 
را به صورت اجتهادی بیان می دارد؛ اما در مواردی که به نظر او استحسان برخی از مفسران 
اســت، یا خود دلیل متقنی بر آن نداشته باشد، نظر قطعی ارائه نمی کند. ذکر اقوال مفسران 
ســلف در این باب از باب اعتمادی است که او به آنها داشته است. در نتیجه می توان گفت 
او در باب تفسیر حروف مقطعه شیوه خاصی را اتخاذ نکرده است و دلیل آن نیز مبهم بودن 
ماهیت این حروف از منظر او می باشــد. اما در عین حال این حروف را چون کلام خداوند 

می داند هرگز خالی از فایده نمی انگارد.
نتیجه گیریدر این نوشــتار بررسی ها نشــان می دهد که ابن قتیبه بر اساس مبانی و روشهای 
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مبا تفســیری خود، از شــبهات قرآنی پاسخ داده و به طراحان آنها گوشــزد نموده است که این 

ایرادات از عدم آشــنایی با مبانی و روشــهای تفسیری نشأت می گیرد و کتاب تأویل مشکل 
القرآن را نیز در این راســتا تدوین نمودند و در این کتاب مبانی لغوی از قبیل مجاز در لغت، 
اشــتراك لفظی و اشــتقاق و مبانی بلاغی از قبیل اســتعاره، قلب، حذف و اختصار، کنایه و 
تعریض را پذیرفته و براساس آنها شبهات را پاسخ داده است. همچنین با اثبات مبانی کلامی 
از قبیل صیانت قرآن از تحریف، عدم عصمت پیامبران از گناهان صغیره، پذیرش خلافت خلفا 
و در عین حال اقرار به فضل امیرالمومنین و  شمول توحید افعالی نسبت به تمام افعال بندگان 
و... شبهاتی همچون تناقض آیات قرآنی، اختلاف قرائات و تحریف انگاری، بدون مدلول بودن 

حروف مقطعه و تکرار و پراکندگی آیات را پاسخ گفته است.
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