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دوفصلنامۀ علمی پژوهشی پژوهش های عقلی نوین/

بازسازی الگوی تأویلی- وجودشناختی
صدرایی در فهم عقلانی دین گنجور1 مهدی 

چکیــده

-که‌نسبت‌به‌ساحت‌فلسفی‌آن‌کمتر‌مورد‌توجه‌واقع‌شده‌است-‌ ین‌کارکردهای‌فلسفۀ‌صدرالمتألهین یکی‌از‌اساسی‌تر

یکردی‌وجودشناختی‌است.‌مسئلۀ‌اصلی‌این‌مقاله،‌ارایۀالگویی‌ کارکرد‌هرمنوتیکی‌و‌تفسیر‌عقلانی‌معارف‌الهی‌با‌رو

کارآمد‌)الگوی‌تأویلی-‌وجودشناختی‌صدرایی(‌به‌مثابه‌منطق‌فهم‌دین،‌در‌مقابل‌الگوی‌فرم‌انگارانۀ‌تک‌گفتاری‌

یق‌بازسازی‌اصول‌و‌مبانی‌معرفتی‌و‌ و‌الگوی‌کثرت‌انگاری‌دینی‌نسبیت‌گرا‌می‌باشد.‌طراحی‌الگوی‌صدرایی‌از‌طر

ین‌یافته‌های‌پژوهش‌حاضر‌است.‌ وجودشناختی‌حکمت‌متعالیه،‌از‌مهم‌تر

‌محوری،‌مفسّر‌محوری‌و‌ در‌این‌الگو،‌تقسیم‌بندی‌متداول‌و‌تثلیث‌رایج‌میان‌هرمنوتیک‌پژوهان‌مدرن؛‌یعنی‌مبنای‌متن

م،‌هرسه‌در‌فرایند‌
ّ
اطب‌و‌هم‌متکل ،‌هم‌محن مؤلف‌محوری،‌طبق‌اصول‌حکمت‌متعالیه‌درهم‌شکسته‌می‌‌شوند‌و‌هم‌متن

فهم،‌مدخلیت‌و‌تأثیری‌به‌سزا‌دارند.

کلیدی: ملاصدرا،‌مدل‌معرفتی،‌هرمنوتیک،‌دین،‌فهم‌دین. گان  واژ

یخ‌پذیرش:‌1397/07/02 تار یافت:‌‌1396/04/25 یخ‌در *‌تار
ganjvar78@gmail.com 1-‌‌عضو‌هیئت‌علمی‌دانشگاه‌اصفهان‌
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مقدمه

یان‌های‌فلسفی،‌ فلسفۀ‌ملاصدرا،‌یک‌نظام‌روشمند‌مستقل‌مبتنی‌بر‌مبانی‌وجودشناختی‌خاص‌است‌که‌با‌تلفیق‌جر

کلامی‌و‌عرفانی،‌عناصر‌و‌مایه‌های‌اصلی‌خود‌را‌از‌قرآن،‌برهان‌و‌عرفان‌می‌گیرد‌و‌معارف‌شهودی‌را‌با‌عقلِ‌فلسفی،‌

مستدل‌نموده‌و‌هردو‌را‌در‌خدمت‌دین‌و‌فهم‌منابع‌وحیانی‌قرار‌می‌دهد.‌قطع‌نظر‌از‌نوآوری‌های‌فلسفی‌حکمت‌متعالیه‌

‌آن‌ها‌پرداخته‌اند،‌این‌نظام‌معرفتی‌با‌دغدغه‌ها‌و‌برکات‌ که‌شارحان‌و‌محقّقان‌با‌دقت‌و‌موشکافی‌به‌بررسی‌و‌تبیین

‌است،‌لیکن‌این‌ساحت‌از‌اندیشۀ‌صدرا‌نسبت‌به‌ساحت‌فلسفی،‌کمتر‌مورد‌عنایت‌پژوهشگران‌ دین‌شناختی‌عجین

،‌تفسیر‌ ین‌کارکردهای‌فلسفۀ‌صدرالمتألهین واقع‌شده‌است.‌این‌درحالی‌است‌که‌به‌نظر‌نگارنده،‌یکی‌از‌اساسی‌تر

‌فلسفی‌آموزه‌های‌وحیانی‌است. عقلانی‌معارف‌الهی‌و‌تبیین

براین‌اساس،‌مسئلۀ‌اصلی‌نوشتار‌حاضر‌این‌است‌که‌با‌استنباط‌و‌تحلیل‌اصول‌و‌مبانی‌معرفتی‌و‌وجودشناختی‌

‌ یلی-وجودشناختی‌صدرایی‌به‌منظور‌بهره‌وری‌از‌آن‌در‌راستای‌تبیین حکمت‌متعالیه،‌به‌بازسازی‌و‌ارائۀ‌الگوی‌تأو

ین‌تعبیر‌می‌توان‌این‌گونه‌صورت‌بندی‌کرد:‌بازسازی‌الگوی‌ عقلانی‌آموزه‌های‌دینی‌بپردازد.‌این‌مسئله‌رابه‌ساده‌تر

هرمنوتیک‌صدرایی‌برای‌فهم‌آموزه‌های‌دینی‌بر‌کدام‌عناصر‌معرفتی‌و‌اصول‌فلسفی‌وی‌مبتنی‌است؟

بدون‌شک‌با‌توجه‌به‌خلأ‌معرفتی‌و‌نیاز‌امروز‌جوامع‌دینی‌به‌یک‌چارچوب‌و‌الگوی‌کارآمد‌به‌عنوان‌منطق‌فهم‌

ش‌مبتنی‌بر‌عناصر‌و‌مبانی‌معرفتی‌که‌امکان‌فهم‌عقلانی‌معارف‌دینی‌را‌برای‌ دین،‌ارائۀ‌الگویی‌مشخص‌و‌اثربن

‌-‌جوامع‌ فاعل‌شناسا‌فراهم‌سازد،‌ضرورتی‌اجتناب‌ناپذیر‌خواهد‌بود؛‌چه‌امروزه‌نیز-‌هم‌چون‌روزگار‌صدرالمتألهین

تلف‌و‌فهم‌های‌متکثر‌از‌مسائل‌ مذهبی‌علی‌رغم‌توسعۀ‌علوم‌دینی‌و‌تفسیری،‌با‌بران‌فهم‌دین‌و‌وجود‌قرائت‌های‌محن

‌شرایطی‌بدون‌تردید‌بازخوانی‌فلسفۀ‌صدرایی‌و‌توجه‌به‌ظرفیت‌ها‌و‌قابلیت‌های‌ اعتقادی‌مواجه‌هستند.‌در‌چنین

یژه‌در‌ساحت‌دینی‌و‌مدَنی‌می‌تواند‌ضمن‌ارائۀ‌الگوی‌عقلانی‌برای‌فهم‌دین،‌پاسخ‌های‌ این‌نظام‌معرفتی،‌به‌و

جدید‌و‌راه‌حل‌های‌مناسب‌به‌پرسش‌ها،‌نیازها‌و‌دغدغه‌های‌موجود‌در‌جوامع‌دینی‌ارائه‌دهد‌و‌بسیاری‌از‌شبهات‌

کلامی‌حاصل‌از‌منطق‌تک-گفتاری-‌دگماتیسم‌-‌و‌یا‌مدل‌پلورالیسم‌دینی‌و‌نسبیت‌گرایی‌عصر‌حاضر‌را‌در‌پرتو‌

الگوی‌هرمنوتیک‌صدرایی‌مرتفع‌نماید.

یرا‌در‌جامعه‌ای‌که‌ ارزش‌و‌اهمیت‌این‌پژوهش‌در‌ساحت‌سیاسی،‌اجتماعی‌و‌فرهنگی‌نیز‌غیر‌قابل‌انکار‌است،‌ز

ک‌روابط‌سیاسی‌داخلی‌و‌خارجی‌قرار‌ دین‌و‌مذهب،‌پشتوانۀ‌نظام‌حاکم‌شده‌و‌مبنای‌رفتارهای‌حکومتی‌و‌ملا

کشور‌و‌نظام‌ گیرد،‌خود‌می‌تواند‌در‌حوزۀ‌ادارۀ‌ گرفته‌است،‌این‌که‌چه‌تفسیر‌و‌قرائت‌رسمی‌از‌مذهب،‌مبنا‌قرار‌
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اجتماعی،‌سیاسی،‌اقتصادی‌و‌فرهنگی‌جامعه‌و‌حتی‌مسئلۀ‌آموزش‌و‌تربیت‌نسل‌جوان،تفاوت‌های‌بنیادین‌

اد‌کند. یادی‌را‌ایج ز

1- عناصر مدل هرمنوتیک صدرایی در فهم دین
ین‌عناصر‌الگوی‌هرمنوتیک‌صدرایی‌یعنی‌اصول‌و‌مبانی‌وجودشناختی‌و‌معرفت‌شناختی‌ ش‌از‌نوشتار،‌مهم‌تر در‌این‌بن

‌ ‌که‌فهم‌عقلانی‌دین‌و‌آموزه‌های‌وحیانی‌را‌میّسر‌می‌سازد،‌از‌لابه‌لای‌آثار‌و‌آرای‌وی‌استنباط‌و‌تبیین صدرالمتألهین

می‌گردد.

1-1- اصل تناظر  وجودی انسان،جهان و قرآن )تطابق کتاب تدوین، تکوین و نفس(
یک‌‌صدرایی‌در‌فهم‌عقلانی‌دین،‌اصل‌تطابق‌انسان،‌جهان‌و‌دین‌و‌نسبتی‌ محور‌بنیادین‌مدل‌هرمنوتیک-‌آنتولوژ

کرده‌است.‌»تطابق«‌در‌این‌اصل‌ ‌میان‌وجودشناسی،‌انسان‌شناسی‌و‌قرآن‌شناسی‌برقرار‌ که‌صدرالمتألهین است‌

که‌بیان‌گر‌چگونگی‌ یت‌است؛‌براین‌اساس‌تطابق‌عوالم‌ ‌غیر فلسفی‌به‌معنای‌نوعی‌این‌همانی‌و‌عینیت‌در‌عین

‌یکدیگر‌می‌باشند‌و‌تنها‌در‌ رابطۀمیان‌عوالم‌می‌باشد،‌به‌این‌معنا‌است‌که‌عوالم‌وجودی‌در‌حقیقت‌و‌هستی،‌عین

یرا‌از‌نظر‌صدرا،‌عوالم‌وجود‌متباین،‌جدا‌و‌بی‌ارتباط‌نیستند،‌بلکه‌نوعی‌ لی‌و‌ظهور‌با‌هم‌تفاوت‌دارند،ز نوۀ‌تحج

میع‌مترتّبة‌منتظمة‌فی‌سلك‌ ‌أن‌الحج ارتباط‌و‌پیوستگی‌جدی‌میان‌آن‌ها‌برقرار‌است:»و‌العوالم‌و‌إن‌کانت‌متعددة،‌إلاّ

‌«)شیرازی،104‌:1360(.‌ ‌متباینین واحد‌متفاوتة‌باللطافة‌و‌الکثافة‌و‌الظهور‌و‌البطون،‌لما‌مر‌من‌استحالة‌وجود‌عالمین

که‌مراتب‌و‌ ‌این‌ارتباط‌را‌بیان‌می‌کند،‌»تطابق‌عوالم«‌است؛‌به‌این‌معنا‌ که‌در‌آثار‌صدرالمتألهین کلیدواژۀ‌مهمی‌

عوالم‌هستی،‌بر‌یکدیگر‌منطبق‌هستند:»العوالم‌متطابقة‌متحاذیة‌المراتب‌فالأدنی‌مثال‌الأعلی‌و‌الأعلی‌حقیقة‌الأدنی«‌

)شیرازی،1363ب:‌88(.

یژه‌ابن‌عربی‌معتقد‌است‌که‌ما‌با‌سه‌وجودِ‌ ملاصدرا‌با‌الهام‌از‌معارف‌وحیانی،‌احادیث‌و‌روایات‌و‌تعالیم‌عرفا،‌به‌و

محوری‌یعنی‌جهان،‌انسان‌و‌قرآن‌مواجه‌هستیم‌که‌میان‌آن‌ها‌رابطه‌ای‌تنگاتنگ‌و‌بلکه‌نوعی‌تماثل‌و‌تطابق‌وجود‌

که‌همۀ‌حقایق‌عالم‌-که‌در‌خارج‌پراکنده‌و‌متکثر‌هستند-‌ دارد.‌دراین‌نگرش‌از‌سویی‌انسان،‌عالم‌صغیر‌است‌

به‌طور‌کلی‌و‌اجمالی‌در‌وجود‌او‌جمع‌شده‌اند‌و‌از‌سوی‌دیگر،‌عالم‌نیز،‌خود،‌انسانی‌کبیر‌است،‌از‌این‌رو‌حکم‌این‌

دو،‌درواقع‌یکی‌می‌باشد.‌در‌این‌دیدگاه،‌حقیقت‌دین-‌قرآن-‌نیز‌در‌ردیف‌انسان‌و‌جهان‌قرار‌گرفته‌و‌از‌چهارچوب‌

حکم‌آن‌دو‌خارج‌نمی‌شود‌و‌همۀ‌احکام‌کلی‌که‌برآن‌دو‌قابل‌انطباق‌بود،‌برآن‌نیز‌تطبیق‌می‌کند.
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یق‌ این‌سه‌حوزۀ‌وجودی-‌معرفتی،‌اضلاع‌یک‌مثلث‌را‌تشکیل‌می‌دهند‌که‌در‌مرکز‌آن‌خداشناسی‌قرار‌دارد.‌از‌طر

‌مثلث‌افق‌هایی‌متعدد‌برای‌نفوذ‌به‌اعماق‌کتاب‌الهی‌و‌کشف‌معانی‌باطنی‌قرآن‌گشوده‌می‌شود‌و‌مراتب‌و‌ همین

تلف‌فهم‌قرآن‌شکل‌می‌گیرد. سطوح‌محن

لت‌ که‌بر‌خدای‌تعالی‌دلا کتاب‌‌های‌الهی‌و‌صحیفه‌های‌رحمانی‌‌هستند‌ در‌نگرش‌صدرایی‌همۀ‌عوالم‌هستی،‌

لیات‌و‌مظاهر‌اسماء‌و‌صفات‌الهی‌می‌باشند‌که‌در‌هر‌یک‌از‌انسان،‌قرآن‌و‌جهان‌ می‌کنند‌و‌درحقیقت‌همۀ‌عوالم،‌تحج

صورتی‌خاص‌پذیرفته‌است‌)شیرازی،1366ب،396:4(.‌این‌عوالم‌و‌نشئه‌های‌وجودی‌به‌منزلۀ‌طبقاتی‌هستند‌که‌

برخی‌بر‌برخی‌دیگر‌احاطه‌دارند‌)همان:‌424(.‌به‌بیان‌دیگر،‌هر‌سه‌عالم‌از‌نظر‌صدرا،‌»آیه«‌است؛‌آیت‌همان‌نمود‌

‌ذی‌الآیة‌و‌از‌جهتی‌مباین‌با‌او‌ ‌و‌اعلا‌است؛‌آیت‌همان‌جلوۀ‌الهی‌است‌که‌از‌جهتی‌عین
ّ

و‌ظهور‌حضرت‌حق‌جل

است.‌هرچه‌غور‌و‌تعمّق‌آدمی‌در‌این‌سه‌آیت‌بیشتر‌باشد،‌شناخت‌او‌از‌خداوند-‌ذی‌الآیة-‌بیشتر‌خواهد‌بود‌

ین‌دربردارندۀ‌آیات‌است:»تلکَ‌آیاتُ‌الکتاب‌ )شیرازی،1363ب:‌26(.‌یعنی‌همان‌طور‌که‌کلام‌الهی‌و‌کتاب‌تدو

کائنات‌خلقی‌و‌صوَر‌ که‌همان‌اعیان‌ ین‌نیز‌مشتمل‌بر‌آیاتی‌است‌ کتاب‌تکو «‌)یوسف/1(،‌عالم‌خلق‌و‌ الُمبین

ق‌الله‌فی‌السموات‌و‌الارض‌لآیات‌لِقومٍ‌یتّقون«‌
َ
ار‌و‌ما‌خل ‌فی‌اختلافِ‌اللیلِ‌و‌النّهَ موجودات‌خارجی‌است‌:»إنَّ

‌سیاق،‌وجود‌انسان-‌کتاب‌نفس-‌نیز‌آیت‌عظمای‌الهی‌است‌که‌شناخت‌آن،‌بر‌صاحب‌آیه‌ )یونس/6(‌و‌بر‌همین

نْفُسِهِمْ...‌«‌)فصلت:53(؛‌»وَ‌فِی‌أنفُسِکم‌
َ
فاقِ‌وَ‌فی‌‌أ

ْ
یِهمْ‌آیاتِنا‌فِی‌الآ لت‌خواهد‌کرد:»سَنُر و‌شناخت‌حضرت‌حق‌دلا

‌آن‌چه‌ظاهر‌و‌باطن‌است،‌قرار‌داده‌و‌در‌ یرا‌خداوند‌در‌این‌آیات،‌خودش‌را‌عین یات:21(؛‌ز أفَلا‌تُبصِرون«‌)الذار

‌ما‌ظهَر‌و‌ما‌بطَن‌«‌)‌شیرازی،1363ب:484(.‌ ِ
ّ

‌کل آن‌ها‌متجلی‌شده‌است:»‌وَ‌فی‌هذه‌الآیات‌جعَل‌نفسَه‌عین

‌سازواری‌و‌انطباق،‌در‌ ین)قرآن(‌و‌نفس)انسان(‌در‌عین ین)جهان(،‌تدو بدین‌ترتیب‌در‌نگاه‌صدرا‌سه‌کتاب‌تکو

ین‌ احکام‌کلی‌نیز‌با‌یکدیگر‌اشتراک‌و‌اتحاد‌دارند.‌برخورداری‌این‌سه‌حقیقت‌از‌»ظاهر«‌و‌»باطن«،‌یکی‌از‌مهم‌تر

ین‌)قرآن(‌دارای‌ظاهر‌و‌باطن‌است‌که‌ظاهر‌آن‌همان‌الفاظ‌ احکام‌مشترک‌آن‌ها‌است؛‌یعنی‌همان‌طور‌که‌کتاب‌تدو

ین‌)جهان(‌و‌کتاب‌نفس‌)انسان(‌نیز‌دارای‌ظاهر‌و‌ و‌عبارات،‌و‌باطن‌آن‌حقایق‌و‌معانی‌غیبی‌است،‌کتاب‌تکو

باطن‌می‌‌باشند؛‌ظاهر‌جهان،‌همان‌عالم‌شهادت‌یا‌مُلک‌و‌طبیعت‌است‌و‌ظاهر‌انسان‌همان‌جسم‌مادی‌او‌است؛‌

رّد‌او‌می‌‌باشد.‌ ردات‌است؛‌و‌باطن‌انسان،‌روح‌محج باطن‌جهان،‌عالم‌غیب‌یا‌ملکوت‌یا‌عالم‌محج

که‌شامل‌همۀ‌ممکنات‌بوده‌و‌همۀ‌عوالم‌را‌ درواقع‌ملاصدرا‌مسئلۀ‌ظاهر‌و‌باطن‌را‌به‌منزلۀ‌»قانون‌الهی«‌می‌داند‌

فرا‌می‌گیرد:‌»خدای‌تعالی‌عالم‌مُلک‌یا‌شهادت‌را‌به‌سبب‌اسم‌]ظاهر[ش‌و‌عالم‌ملکوت‌یا‌غیب‌را‌به‌سبب‌اسم‌
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‌شمول‌قانون‌الهی‌است‌که‌ملاصدرا‌مراتب‌ یده‌است.«)شیرازی،1366ب،‌132‌:7(.‌به‌خاطر‌همین ]باطن[ش‌آفر

کتابِ‌‌نفس‌را‌محکوم‌به‌حکم‌مشترک‌دانسته‌و‌نتیجه‌می‌گیرد‌که‌جهان،‌ ین‌و‌ کتابِ‌‌تدو ین،‌ کتابِ‌‌تکو سه‌گانۀ‌

‌سبب‌است‌که‌وی‌برای‌ایمان‌ انسان‌و‌قرآن‌و‌بلکه‌همۀ‌حقایق‌وجودی‌از‌ظاهر‌و‌باطن‌برخوردار‌هستند.‌به‌همین

یح‌ یعت‌نبوی‌نیز‌به‌وجودِ‌ظاهر‌و‌باطن‌تصر نیز‌به‌مراتب‌ظاهر‌و‌باطن‌قائل‌است‌)همان:110(‌هم‌چنان‌که‌برای‌شر

کرده‌است.‌)شیرازی،375‌:1346(.‌

ین‌و‌نفس،‌متّکی‌ ین،‌تدو یلی-‌وجودشناختی‌صدرا‌برای‌فهم‌دین،‌بر‌سه‌رکن‌اصلی‌کتاب‌تکو براین‌اساس‌مدل‌تأو

‌به‌هم‌گره‌خورده‌و‌آدمی‌متناسب‌با‌مرتبۀ‌وجودی‌خود‌
ً
است‌و‌در‌اندیشۀ‌او،‌حقیقت‌قرآن،‌جهان‌و‌انسان‌عمیقا

یای‌حقیقت‌قرآنی‌و‌معارف‌وحیانی‌بهره‌مند‌خواهد‌شد.‌در‌این‌چهارچوب‌ براساس‌حرکت‌جوهری‌نفس،‌از‌در

لازم‌است‌آدمی‌برای‌فهم‌عمیق‌دین‌و‌آموزه‌های‌کلامی-علاوه‌بر‌احراز‌شرایط‌ظاهری‌و‌رعایت‌اصول‌هرمنوتیکی‌

-‌در‌ارتقای‌رتبۀ‌انسانی‌و‌احراز‌شرایط‌باطنی‌و‌طی‌مراتب‌وجودی‌نیز‌اهتمام‌و‌جدّیت‌به‌خرج‌ ین‌فهم‌متن و‌مواز

دهد.‌از‌این‌رو‌برای‌فهم‌عمیق‌آیات‌و‌روایات‌و‌کشف‌مقاصد‌دینی،‌باید‌پا‌را‌فراتر‌از‌حصار‌الفاظ‌گذاشت‌و‌در‌عالم‌

هستی‌و‌انسان‌قدم‌نهاد.

1-2- اصل راهبردی خودشناسی
یلی-‌وجودشناختی‌صدرایی‌در‌فهم‌حقایق‌دینی،‌مطالعۀ‌کتاب‌نفس‌و‌ ‌عنصر‌معرفتی‌و‌عملی‌در‌الگوی‌تأو دومین

تصر‌مطابق‌با‌عالم‌کبیر‌است‌ یرا‌او‌هم‌صورت‌الهی‌و‌هم‌نسخۀ‌محن تدبّر‌در‌ذات،‌افعال‌و‌احوال‌روح‌انسان‌است،‌ز

ین‌ ‌شناخت‌نفس‌را‌سرآغاز‌و‌اصل‌معرفت‌های‌دیگر‌و‌بلکه‌با‌فضیلت‌تر )شیرازی،377‌:6‌،1981(.‌صدرالمتألهین

ق‌این‌علم،‌نفخۀ‌الهی‌و‌ذات‌روحانی‌و‌نورانی‌است‌)شیرازی،6‌:1354(.
ّ
یرا‌متعل علوم‌طبیعی‌می‌داند،‌ز

براساس‌نظر‌او،‌ادراک‌نفس‌از‌سنخ‌علم‌حضوری‌است،‌از‌این‌رو‌از‌علم‌انسان‌به‌قوا،‌احوال‌و‌افعال‌نفس‌

رّد‌و‌بساطت‌و‌علم‌حضوری‌خدا‌به‌موجودات‌-فعل‌الهی-‌دست‌یافت.‌توضیح‌این‌که‌ می‌توان‌به‌فهم‌عمیق‌از‌تحج

ملاصدرا‌در‌کتب‌متعدد‌خود،‌نفس‌انسان‌را‌مثال‌خداوند‌می‌داند؛‌یعنی‌خداوند‌انسان‌را‌از‌جهت‌ذات‌و‌صفات‌

اد‌شده‌است‌و‌عالم‌نفس‌ یده‌است:»نفس‌از‌جهت‌ذات،‌صفات‌و‌افعال‌همانند‌خدا‌ایج و‌افعال‌بر‌مثال‌خود‌آفر

عالمی‌خاص‌و‌مملکتی‌شبیه‌به‌مملکت‌خالقش‌است.«‌)شیرازی،25‌:1346(.‌

یۀ‌ابتکاری‌صدرا‌مبنی‌بر‌إنشاء‌و‌خلاقیت‌نفس‌ اد‌ادراکات‌و‌صورت‌های‌علمی-براساس‌نظر مثال‌نفس‌در‌ایج

اد‌اعیان‌خارجی‌است‌و‌همان‌طور‌که‌اعیان‌موجودات‌در‌پیشگاه‌ نسبت‌به‌صوَر‌ادراکی-‌مثال‌باری‌تعالی‌در‌ایج
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خداوند‌حاضر‌و‌به‌وجود‌او‌قائم‌هستند،‌صورت‌های‌حسی،‌خیالی‌و‌عقلی‌نیز‌در‌پیشگاه‌نفس،‌حاضر‌و‌به‌وجود‌

او‌قائمبه‌قیام‌صدوری‌می‌باشند.‌)شیرازی،1981م،264‌:1؛‌103‌:13؛‌25‌:8(.‌البته‌این‌تشابه‌و‌سنخیت‌وجودی‌

یرا‌خدا،‌خالق‌و‌علت‌هرچیزی‌است‌و‌نفس،‌ میان‌نفس‌و‌رب‌به‌معنای‌همانندی‌و‌همسانی‌کامل‌آن‌دو‌نیست،‌ز

«‌)همان،‌‌265‌:1و‌454(.‌ لوق‌و‌معلول،‌پس‌خدا‌مثال‌دارد‌»و‌لله‌الَمثَل‌الأعلی«‌ولی‌مِثل‌ندارد‌»لیسَ‌کمِثلِه‌شیئ محن

یک‌صدرایی‌می‌توان‌به‌فهم‌بسیاری‌از‌آموزه‌های‌کلامی‌ براساس‌این‌اصل‌راهبردی‌در‌مدل‌هرمنوتیک-آنتولوژ

یژه‌در‌ساحت‌خداشناسی‌نائل‌آمد‌که‌از‌باب‌نمونه‌به‌چند‌مورد‌به‌اختصار‌اشارت‌می‌شود: به‌و

رّد‌و‌فرازمانی‌خدا)همان،632‌:3(؛‌ب-‌درک‌اسماء‌و‌صفات‌خدا)همان:‌634؛‌همو،1366ب،2:‌ الف-‌فهم‌وجود‌محج

302(؛‌ج-‌فهم‌مکانیسم‌»خلقت‌الهی«‌و‌نوۀ‌فاعلیت‌خداوند‌)شیرازی،1363ب:‌598؛‌همو،25‌:1346-26؛‌

همو،1375،:‌287؛‌همو،1981م،380‌:9(؛‌‌د-فهم‌عقلانی‌از‌مسئلۀ‌توحید‌)شیرازی،1981م‌،377‌:6-378؛‌3:‌

303؛‌همو،278‌:1375(؛‌‌هـ(‌ارائۀ‌توجیه‌معقول‌در‌حل‌مسئلۀ‌کلامیِ‌»شر«‌)شیرازی،1981م،223-221‌:8(.

1-3- اصل حرکت تکاملی انسان )نهاد ناآرام بشر(
یکی‌دیگر‌از‌عناصر‌معرفتی‌در‌الگوی‌هرمنوتیک‌صدرایی،‌اصل‌حرکت‌تکاملی‌انسان‌است.‌در‌این‌جا‌منظور‌

‌تحول‌و‌تکامل‌ظاهری‌و‌محسوس‌نیست،‌بلکه‌مرادش‌تحول‌ذاتی‌و‌
ً
‌از‌تحول‌و‌تکامل‌انسان‌،‌قطعا صدرالمتألهین

تکامل‌درونی‌و‌جوهری‌است.‌وی‌اثبات‌می‌کند‌که‌انسان‌در‌عمق‌وجود‌و‌باطن‌خود،‌رو‌‌به‌کمال‌و‌فعلیت‌می‌رود‌

یرا‌انسان‌در‌بدو‌پیدایش،‌محتاج‌زمینۀ‌مادی‌است‌ ‌او‌است،‌ز ‌وجودیافتن و‌این‌سیر‌وجودی‌و‌حرکت‌نهادین،‌عین

یق‌تحول‌ ست‌به‌صورت‌جسم‌ظاهر‌می‌شود‌و‌آن‌گاه‌از‌طر اما‌در‌بقا‌و‌دوام،‌مستقل‌از‌ماده‌و‌شرایط‌طبیعی‌است،‌نن

ق‌ماده‌و‌قوه‌آزاد‌می‌گردد‌و‌به‌جاودانگی‌دست‌می‌یابد.‌
ّ
ذاتی‌درونی‌و‌طیّ‌تمامی‌مراحل‌وجودی،‌درنهایت‌از‌تعل

)شیرازی،1981م،347‌:8(.

ملاصدرا‌براساس‌اصل‌تناظر‌و‌تطابق‌عوالم‌وجودی،‌اگرچه‌انسان‌را‌به‌تناسب‌مراتب‌و‌درجات‌عالم،‌دارای‌مقامات‌

ین‌منازل‌ ‌تر یت‌واحدی‌است‌که‌از‌پایین و‌نشئات‌گوناگونی‌می‌داند،‌اما‌برای‌انسان‌از‌حیث‌وجودی‌قائل‌به‌هو

یج‌تکامل‌و‌تحول‌وجودی‌می‌یابد‌تا‌به‌مرتبۀ‌عقول‌و‌درجۀ‌عقل‌أعظم‌و‌قلم‌أعلی‌می‌رسد‌ هستی،‌آغاز‌شده‌و‌به‌تدر

یش‌است‌اما‌ یش‌بازمی‌گردد.‌پس‌ماهیت‌انسان‌اگرچه‌متضمّن‌تمام‌مراتب‌و‌شئون‌مادون‌خو و‌به‌موطن‌اصلی‌خو

‌وحدت‌الهیه‌است‌)همان،‌133:‌8(.
ّ

وحدت‌جمعیه‌ای‌دارد‌که‌ظل

بدین‌ترتیب‌ملاصدرا‌براساس‌اصل‌تشکیک‌در‌وجود‌و‌حرکت‌جوهری،‌انسان‌را‌حقیقتِ‌واحدِ‌ذومراتبی‌می‌داند‌
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رّد‌مثالی-‌ ‌در‌تحوّل‌و‌سیلان‌است‌و‌به‌واسطۀ‌این‌حرکت‌می‌تواند‌از‌مرتبۀ‌طبیعت‌به‌تحج
ً
که‌در‌ذات‌و‌گوهر‌خود‌دائما

رّد‌یعنی‌مقام‌الهی‌که‌هیچ‌حدّ‌و‌ماهیتی‌ندارد،‌نائل‌آید.‌در‌ رّد‌عقلی‌و‌درنهایت‌به‌مقام‌فوق‌تحج برزخی-‌و‌سپس‌به‌تحج

میان‌موجودات‌عالم،‌تنها‌انسان‌می‌تواند‌میان‌مرتبۀ‌طبیعت‌و‌مرتبۀ‌ماورای‌طیعت،‌ربط‌و‌پیوند‌برقرار‌کند.‌درواقع‌

انسان‌به‌خاطر‌»کون‌جامع«‌بودن،‌بستر‌و‌موضوع‌حرکت‌تکاملی‌از‌قوۀ‌بی‌نهایت-‌هیولی-‌تا‌فعلیت‌نامتناهی-‌

یان،‌23‌:1388(.‌ خدا-‌است‌)اکبر

ین‌مرتبۀ‌حقیقت‌انسانی،‌عملًا‌آرزویی‌ناممکن‌و‌دست‌نیافتنی‌ هرچند‌دستیابی‌به‌کمال‌نهایی‌و‌رسیدن‌به‌عالی‌تر

برای‌آدمیان‌محسوب‌می‌شود،‌اما‌به‌عقیدۀ‌صدرا‌نیل‌به‌مراتب‌و‌درجات‌نازل‌تر‌آن‌برای‌همۀ‌انسان‌ها‌با‌حصول‌

یّة‌است‌که‌آنی‌در‌یک‌حالت‌و‌ شرایط‌و‌رفع‌موانع،‌ممکن‌و‌میسّر‌است.‌چه‌طبقِ‌نظر‌او،‌انسان‌موجودی‌سیّال‌الهو

یّت‌هر‌انسان‌عبارت‌است‌ یّت‌خود‌را‌می‌سازد‌و‌در‌واقع‌هو مرتبت‌وجودی‌نمی‌ماند‌و‌پیوسته‌با‌اندیشه‌و‌عمل،‌هو

از‌بی‌نهایت‌امکان‌هایی‌که‌پیش‌رو‌دارد.‌

ین‌ملزومات‌کمال‌و‌عوامل‌مؤثر‌در‌حرکت‌تکاملی‌انسان‌ در‌این‌جا‌لازم‌است‌به‌صورت‌فهرست‌وار‌به‌برخی‌از‌مهم‌تر

از‌نظر‌ملاصدرا‌اشاره‌گردد:

1.‌شکوفایی‌عقل‌نظری‌و‌عملی‌یا‌فعلیت‌بُعد‌علمی‌و‌عملی‌انسان‌)شیرازی،1981م‌،368‌:9(؛‌

2.‌کسب‌صفات‌اخلاقی‌و‌ملکات‌رفتاری)همان:‌88-89(؛‌

ق‌شدن‌به‌اخلاق‌الهی)همان:‌82؛‌همو،1363ب:‌474(؛‌
ّ
3.‌تشبّه‌به‌باری‌تعالی‌و‌متخل

یعت‌و‌دستورات‌دینی)شیرازی،361‌:1346(؛‌ 4.‌تبعیت‌از‌شر

5.‌هدایت‌گری‌انسان‌کامل)همان:‌359-360(؛‌

6.‌عشق‌و‌محبت‌الهی)شیرازی،1981م،‌173-172‌:7(‌

ملاصدرا‌مطابق‌این‌اصل‌وجودشناختی،‌تحول‌تکاملی‌فهم‌دین‌را‌در‌گرو‌مرتبۀ‌وجودی‌و‌معرفتی‌که‌انسان‌برحسب‌

علم‌و‌عمل‌و‌ملکات‌خود‌در‌آن‌قرار‌گرفته،‌می‌داند‌و‌براین‌باور‌است‌که‌هر‌انسانی‌به‌تناسب‌مرتبۀ‌وجودی‌و‌سعۀ‌

معرفتی‌خود‌می‌تواند‌از‌حقیقت‌تشکیکی‌دین‌بهره‌مند‌شده‌و‌فهمی‌متناسب‌و‌متناظر‌با‌مرتبۀ‌وجودی‌خود،‌از‌آن‌

یرا‌حقیقت‌دین‌در‌قوس‌نزول‌هستی،‌منازل‌و‌مراتب‌وجودی‌را‌طی‌کرده،‌ داشته‌باشد‌)شیرازی،1366ب،91‌:7(،‌ز

‌ترتیب‌نفوس‌انسانی‌ وحدت‌و‌بساطت‌خود‌را‌در‌عالم‌امر‌رها‌نموده‌و‌به‌عالم‌خلق‌و‌کثرت‌رسیده‌است.‌به‌همین

برای‌بهره‌مندی‌از‌حقیقت‌دین)کلام‌الهی(‌و‌دستیابی‌به‌فهم‌عمیق‌از‌آن،‌باید‌‌در‌قوس‌صعود‌هستی‌همان‌منازل‌و‌
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مراتب‌وجودی‌را‌طی‌کنند؛‌از‌عالم‌خلق‌و‌ظاهر‌و‌کثرت‌عبور‌کرده‌با‌تهذیب‌نفس،‌تمایلات‌مادی‌و‌تعلقات‌ظاهری‌

خود‌را‌کاهش‌دهند‌تا‌به‌عمق‌حقیقت‌و‌باطن‌دین‌راه‌یابند‌)همان:94-92(.

بنابراین‌در‌منطقِ‌فهمِ‌دین‌صدرایی،‌سرّ‌تحوّل‌معرفت‌دینی‌درگرو‌سلوک‌و‌صعود‌به‌مراتب‌و‌درجات‌انسانی‌است.

1-4- اصل واقع نمایی تشکیکی زبان دین
یکی‌دیگر‌از‌عناصر‌کلیدی‌الگوی‌صدرایی‌در‌فهم‌آموزه‌های‌دینی،‌عنصر‌»واقع‌نمایی‌تشکیکیِ«‌زبان‌دین‌است‌که‌

خود‌از‌لوازم‌اصل‌تناظر‌و‌تطابق‌وجودی‌انسان،‌جهان‌و‌دین‌به‌شمار‌می‌آید.‌در‌این‌جا‌منظور‌از‌زبان‌دین‌به‌طور‌

‌خداوند‌با‌انسان‌و‌به‌تعبیر‌دقیق‌تر‌ظهور‌حقایق‌وحیانی‌در‌قالب‌های‌فهم‌‌پذیر‌بشری‌است.‌ کلی‌نوۀ‌سخن‌گفتن

گزاره‌های‌دینی‌بث‌می‌شود،‌ که‌در‌آن‌از‌ کلامِ‌جدید‌و‌فلسفۀ‌دین‌است‌ هرچند‌موضوع‌زبانِ‌دین،‌از‌مباحث‌

‌دربارۀ‌زبان‌دین‌را‌ لکن‌می‌توان‌با‌طرح‌پرسش‌های‌جدید‌و‌امروزی‌در‌پارادایم‌حکمت‌متعالیه،‌دیدگاه‌صدرالمتألهین

استنباط‌و‌صورت‌بندی‌کرد.‌به‌عنوان‌مثال‌هنگامی‌که‌ما‌خدا‌را‌با‌صفاتی‌چون‌عالم،‌عادل‌و‌حکیم‌در‌گزاره‌هایی‌

مانند‌»خدا‌عالم‌است«؛‌»خدا‌عادل‌است«‌و‌یا‌»خدا‌حکیم‌است«‌توصیف‌می‌کنیم،‌الفاظ‌عالم،‌عادل‌و‌حکیم‌

‌به‌چه‌معنایی‌
ً
‌معنادار‌است‌یا‌نه؟‌و‌اگر‌معنادار‌است‌دقیقا

ً
در‌این‌گزاره‌ها‌چه‌معنایی‌دارند؟‌آیا‌این‌اوصاف‌اساسا

دربارۀ‌خداوند‌استعمال‌می‌شود؟‌آیا‌به‌همان‌معنایی‌که‌در‌مورد‌انسان‌به‌کار‌می‌روند‌بر‌خدا‌نیز‌اطلاق‌می‌شوند‌یا‌

معنایی‌دیگر‌دارند؟

این‌ها‌از‌جمله‌پرسش‌های‌اساسی‌در‌مقولۀ‌زبان‌دین‌است‌که‌هر‌فیلسوف‌و‌متکلمی‌با‌آن‌ها‌مواجه‌بوده‌و‌درصدد‌

یژه‌اصل‌ ‌انتظار‌داشته‌باشیم‌با‌کمک‌مبانی‌فلسفی‌خود‌-‌به‌و پاسخ‌به‌آن‌ها‌می‌باشد.‌از‌این‌رو‌اگر‌از‌صدرالمتألهین

تشکیک‌و‌اشتراک‌معنوی-‌به‌پرسش‌های‌فوق‌در‌راستای‌حل‌مسئلۀ‌زبان‌دین‌پاسخ‌دهد،‌انتظار‌نابه‌جا‌و‌

واهد‌بود. نامعقولی‌نن

‌دربارۀ‌زبان‌دین‌براساس‌انگارۀ‌شناخت‌پذیری‌اوصاف‌الهی‌و‌معناداری‌گزاره‌های‌دینی‌استوار‌ دیدگاه‌صدرالمتألهین

ابی‌ از‌خدا‌به‌نو‌ایج ‌ اولاً‌سخن‌گفتن برمبنای‌اصل‌اشتراک‌معنوی‌و‌تشکیک‌وجودی،‌ این‌که‌ است.‌توضیح‌

امکان‌پذیر‌است‌و‌لزومی‌ندارد‌که‌از‌اوصاف‌وجودی‌حق‌تعالی،‌معنای‌سلبی‌اراده‌کنیم‌و‌یا‌به‌طور‌مطلق،‌معتقد‌

‌مفاهیم‌و‌اوصاف‌مشترک‌میان‌خدا‌و‌انسان‌نه‌تنها‌در‌لفظ‌که‌
ً
یه‌و‌تعطیل‌شناخت‌صفات‌الهی‌شویم،‌ثانیا به‌تنز

لوقات‌تفاوت‌ در‌معنی‌نیز‌اشتراک‌دارند.‌بنابراین‌معنای‌وجود،‌علم،‌عدل،‌حیات،‌قدرت‌و‌غیره‌در‌مورد‌خدا‌و‌محن

ندارد‌و‌اگر‌هم‌تفاوتی‌دیده‌می‌شود‌از‌ناحیۀ‌مصداق‌است‌نه‌مفهوم،‌چه‌این‌که‌براساس‌اصالت‌وجود‌و‌مراتب‌
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‌اشتراک‌در‌اصل‌وجود،‌از‌نوعی‌اختلاف‌تشکیکی‌برخوردار‌هستند‌که‌در‌آن‌ تشکیکی‌آن،‌همۀ‌موجودات‌در‌عین

‌مابه‌الاشتراک‌است. مابه‌الامتیاز‌عین

‌تمامی‌اوصاف‌وکمالات‌حقیقی‌از‌قبیل‌علم،‌حیات،‌قدرت‌و‌غیره‌از‌شئون‌وجود‌هستند.‌براین‌سیاق،‌ همچنین

کمل‌و‌ ما‌کان‌أ
ّ
هراندازه‌رتبۀ‌وجودی‌موجودی‌کامل‌تر‌باشد،‌در‌این‌اوصاف‌کامل‌تر‌و‌شدیدتر‌است:»أن‌الوجود‌کل

کثرَ«‌)‌شیرازی،1981م‌،61‌:9(.‌ ه‌الذاتیة‌أ
ُ
أشدّ‌کان‌فضائل

بنابراین‌ذات‌واجب‌تعالی‌که‌أعلی‌مرتبۀ‌وجود‌است،‌همۀ‌این‌اوصاف‌را‌به‌نو‌أعلی‌و‌أتم‌دارا‌می‌باشد.‌ازهمه‌مهم‌تر‌

لوقات‌قابل‌اطلاق‌است،‌بنابر‌این‌ این‌که‌تمامی‌اوصاف‌و‌مفاهیم‌کمالِی‌یادشده‌به‌نو‌مشترک‌معنوی‌بر‌خدا‌و‌محن

لوقات‌به‌این‌ گر‌تفاوتی‌وجود‌دارد،‌در‌رتبه‌و‌نوۀ‌اتصاف‌است.‌به‌عبارت‌دیگر،‌اتصاف‌محن )همان‌طور‌که‌گفتیم(‌ا

اوصاف‌با‌قیدِ‌امکان‌و‌محدودیت‌و‌نقص‌همراه‌است‌و‌به‌نو‌ترکیب‌و‌زائد‌بر‌ذات‌می‌باشد؛‌اما‌در‌مورد‌خداوند،‌

این‌اوصاف‌به‌نو‌اطلاق‌و‌بی‌قید‌و‌شرط‌و‌فاقد‌حدّ‌و‌نهایت‌هستند‌و‌اتصاف‌خدا‌به‌این‌اوصاف‌به‌نو‌ذاتی‌و‌

یادت‌بر‌ذات‌می‌باشد‌)همان،‌‌115‌:6و‌148(.‌ بسیط‌و‌عدم‌ز

یۀ‌او‌مبنی‌بر‌واقع‌نمایی‌ که‌اساس‌نظر او‌در‌جای‌دیگر‌بر‌مقول‌به‌تشکیک‌بودن‌صفات‌مشترک‌انسان‌و‌خدا‌

کید‌می‌کند‌)شیرازی،1366ب،72‌:5(. تشکیکی‌زبان‌دین‌را‌تشکیل‌می‌دهد،‌تأ

بدین‌ترتیب‌براساس‌آرا‌و‌مبانی‌یادشده‌می‌توان‌مدعی‌شد‌زبان‌دین‌در‌تفکر‌صدرایی‌ازنوع‌شناختاری‌و‌واقع‌نمایِی‌

یژگی‌ها‌از‌مرتبۀ‌زبان‌عرفی‌و‌نیز‌ یژگی‌ها‌و‌مؤلفه‌های‌خاصی‌برخوردار‌است‌که‌به‌واسطۀ‌این‌و تشکیکی‌بوده‌و‌از‌و

یات‌رقیب-‌یعنی‌دیدگاه‌های‌غیرشناختاری؛‌کارکردگرایی،‌احساس‌گرایی،نمادین‌و‌غیره‌متمایز‌می‌شود.‌ از‌سایر‌نظر

یّت‌تلفیقی‌دو‌دیدگاه‌زبان‌عرفی‌و‌زبان‌سمبولیک)نمادین( یژگی‌ها‌به‌اختصار‌عبارتند‌از:‌برخورداری‌از‌هو ین‌این‌و مهم‌تر

لت‌حقیقی‌الفاظ‌بر‌معانی‌و‌مفاهیم‌آن‌ها‌)همان،166‌:4؛‌شیرازی،1366الف،330‌:1(؛‌تشکیکی‌ )همان،‌160‌:5(؛‌دلا

بودن‌حقایق‌و‌عبارات‌متون‌دینی‌)تناظر‌مراتب‌زبان‌دین‌با‌مراتب‌وجودی‌و‌ادراکی‌انسان()شیرازی،1363ب:‌

90-91(؛‌اجمالی‌بودن‌زبان‌دین‌در‌بیان‌حقایق‌وحیانی‌)شیرازی،1366الف،‌‌610‌:2(؛‌گستردگی‌قلمرو‌زبان‌دین‌به‌

اطب‌)شیرازی،1366ب،40‌:2(. لحاظ‌محن

1-5- اصل»تأویل« به مثابه »روشِ« فهم دین
یلی-وجودشناختی‌صدرایی‌که‌نقشی‌به‌سزا‌در‌فهم‌دین‌و‌کشف‌مقاصد‌الهی‌ یکی‌دیگر‌از‌عناصر‌کلیدی‌الگوی‌تأو

یل‌در‌لغت‌از‌مادۀ‌أول‌و‌به‌معنای‌بازگرداندن‌چیزی‌به‌اصل‌ یل‌به‌مثابۀ‌»روش«‌است.‌تأو ایفا‌می‌کند،‌اصل‌تأو
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یل‌در‌قرآن‌به‌ یل‌اصطلاحی‌نیز‌مدنظر‌است؛‌یعنی‌تأو ‌معنا‌در‌تأو آن‌است‌)راغب‌اصفهانی،1416ق،223‌:1(.‌همین

یل‌یا‌تفسیر‌باطنی‌به‌معنای‌عبور‌از‌ معنای‌بازگرداندن‌آیه‌از‌معنای‌ظاهری‌به‌معنای‌دیگر‌است.‌به‌عبارت‌دیگر‌تأو

ظواهر‌الفاظ‌به‌باطن‌و‌حریِم‌معنا‌و‌مقصود‌متکلم‌می‌باشد.

یل‌می‌داند.‌وی‌ادلۀ‌ یادی‌برای‌قرآن‌قائل‌است‌و‌راه‌رسیدن‌به‌این‌معانی‌را‌نیز‌روآوردن‌به‌تأو ملاصدرا‌معانی‌ز

یادی‌بر‌این‌امر‌اقامه‌می‌کند‌که‌نباید‌به‌ظاهر‌قرآن‌بسنده‌کنیم،‌بلکه‌باید‌در‌اعماق‌آن‌فرو‌رویم‌)شیرازی،1363ب:‌ ز

کید‌می‌کند‌که‌همۀ‌علوم‌در‌افعال‌و‌صفات‌الهی‌داخل‌‌هستند‌و‌قرآن،‌شرح‌ذات‌و‌صفات‌و‌ ‌تأ 59(.‌او‌هم‌چنین

کلیات‌و‌اصول‌همۀ‌علوم‌در‌قرآن‌قرار‌دارد،‌درحالی‌که‌از‌‌تفسیر‌ظاهری‌قرآن،‌آن‌همه‌ افعال‌خداوند‌است.‌پس‌

یل‌هستیم‌)همان(.‌ یر‌به‌تأو مطالب‌به‌دست‌نمی‌آید،‌بنابراین‌برای‌دستیابی‌به‌این‌علوم‌ناگز

یلی‌ یل‌به‌عنوان‌کلیدی‌برای‌کشف‌افق‌های‌پنهان‌هستی‌استفاده‌کرده‌است.‌او‌برای‌هرچیزی،‌تأو ملاصدرا‌از‌تأو

یشه‌و‌بنیاد«‌و‌روشی‌که‌می‌توان‌ قائل‌است‌و‌منشأ‌این‌اعتقاد‌خود‌را‌قرآن‌کریم‌می‌داند.‌در‌اندیشۀ‌صدرایی،‌تحلیل‌»ر

یر‌شده‌است‌)بیدهندی،201‌:1393(.‌ یشه‌ها‌رهسپار‌شد،‌به‌صورتی‌ماهرانه‌تقر به‌اصطلاح‌از‌شاخه‌ها‌به‌سوی‌ر

یق‌علوم‌حصولی‌و‌ ‌از‌طر
ً
که‌صرفا یل‌و‌به‌‌کارگیری‌آن‌به‌عنوان‌روشی‌برای‌فهم،‌چیزی‌نیست‌ اد‌حسّ‌تأو ‌ایج

که‌در‌سیر‌ اهدۀ‌نفس‌و‌تصفیۀ‌باطن‌و‌طیّ‌سفرهای‌چهارگانه‌ای‌است‌ اکتسابی‌به‌دست‌آید،‌بلکه‌منوط‌به‌محج

تکاملی‌انسان‌تحقق‌می‌یابد.‌درواقع‌»اسفار‌اربعه«‌مراحلی‌است‌که‌شخص‌را‌به‌درجه‌ای‌از‌وجود‌می‌رساند‌که‌در‌

گاه‌ یق‌درون‌خود،‌به‌باطن‌و‌حقیقتِ‌همۀ‌امور‌آ اد‌می‌شود‌و‌به‌کمک‌آن‌می‌تواند‌ازطر یل‌در‌او‌ایج پایان،‌حسّ‌تأو

‌اساس‌معتقد‌ لباب«‌یاد‌می‌کند.‌وی‌بر‌همین گروه‌با‌عنوان»اولوالا گردد‌)بیدهندی،48‌:1383(.‌ملاصدرا‌از‌این‌

یل‌و‌باطن‌قرآن‌نائل‌آیند‌)شیرازی،1363ب:‌41(. یافت‌تأو لباب‌می‌توانند‌به‌در است‌فقط‌اولوالا

،‌به‌ یل‌و‌به‌فراسوی‌معنای‌لفظی‌رفتن برخلاف‌نظر‌مکاتب‌هرمنوتیک‌کنونی‌غرب-‌نظیر‌گادامر‌و‌هایدگر-‌این‌تأو

‌مقصود‌ ‌متکی‌به‌پیش‌فرض‌ها‌و‌افق‌ذهنی‌مفسر‌نمی‌باشد،‌بلکه‌عین
ً
هیچ‌وجه‌خودسرانه،‌ذوقی‌و‌مزاجی‌و‌صرفا

‌جهت‌ یندۀ‌آن‌است‌که‌در‌مراحل‌وحی‌و‌در‌عالم‌فوق‌ماده‌یعنی‌عالم‌»مثال«‌تحقق‌یافته‌و‌موجود‌است.‌به‌همین گو

‌حسی‌به‌درآمده‌ یل‌آن‌را‌درک‌کنند‌که‌از‌وضع‌مادی‌و‌حوزۀ‌محسوسات‌و‌قوانین تنها‌کسانی‌می‌توانند‌با‌کمک‌تأو

رد‌خود‌در‌مرحله‌ای‌غیرمادی‌-‌که‌به‌خیال‌متصل‌معروف‌است-‌از‌راه‌شهود‌باطنی‌به‌مشاهدۀ‌ و‌به‌یاری‌نفس‌محج

حقایق‌مثالی‌بنشینند.‌این‌مرحله‌نیز‌دارای‌درجاتی‌متعدد‌است‌که‌مانند‌درجات‌تشکیکی‌وجود‌و‌نور،‌صعودی‌و‌

رّد‌نفس‌و‌صفای‌باطن‌مفسر‌بستگی‌دارد. نزولی‌است‌و‌طیّ‌هر‌درجه،‌به‌مرتبۀ‌تحج
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یل‌قرآن‌و‌دستیابی‌به‌عمق‌مفاهیم‌آن‌هنگامی‌میسّر‌است‌که‌فاعلِ‌فهم،‌از‌مرحلۀ‌ادراک‌حسی‌به‌مراحل‌ بنابراین‌تأو

بالاتر‌سفر‌کند؛‌یعنی‌از‌مرحلۀ‌حسی‌و‌لفظی‌قرآن‌به‌مرحلۀ‌مثالی‌و‌عقلی‌صعود‌کرده‌و‌با‌روح‌جهان‌یا‌انسان‌کبیر،‌

اتحاد‌معنوی‌پیدا‌کند.‌در‌این‌مرحله‌انسان‌به‌حقایقی‌دسترسی‌می‌یابد‌که‌در‌واقعیت‌جهان‌بیرونی‌وجود‌دارد‌و‌با‌

عالم‌عقول‌نیز‌منطبق‌است‌که‌صدرا‌آن‌را‌»مفاتیح‌الغیب«‌می‌نامد.‌)همان:‌315(.

تلف‌کلامی،‌فلسفی،‌عرفانی‌و‌تفسیری،‌سیستمی‌ یلی‌خود‌و‌با‌تلفیق‌سنت‌های‌محن ‌با‌هستی‌شناسی‌تأو صدرالمتألهین

کنونی‌را‌به‌نوی‌شایسته‌دارا‌است.‌او‌با‌ که‌توان‌آزمودن‌مفاهیم‌عرضه‌شده‌در‌عصر‌ شید‌ نظام‌مند‌را‌سامان‌بن

یل‌و‌بیان‌احکام‌و‌شرایط‌آن،‌فهم‌حقیقت‌را‌در‌قالب‌تنگ‌فلسفه‌و‌الهیات‌محدود‌نکرد‌و‌با‌ ‌روش‌تأو به‌کارگرفتن

یایی‌و‌نوآوری‌در‌ساحت‌معرفت‌دینی‌را‌فراهم‌نمود.‌وی‌با‌نقد‌و‌ردّ‌قشری‌گری‌ اصالت‌دادن‌به‌باطن‌امور،‌زمینۀ‌پو

تلف‌و‌قرائت‌های‌متفاوت‌از‌حقیقت‌را‌ کید‌دارد،‌فهم‌های‌محن که‌بر‌پذیرش‌دگماتیسم‌و‌حاکمیت‌منطق‌تک‌گفتاری‌تأ

امد. شید،‌بدون‌آن‌که‌به‌نسبی‌گرایی‌و‌شکاکیت،‌بیانج یق‌رخنه‌در‌باطن‌امور‌رسمیت‌بن از‌طر

یلی‌صدرا‌این‌است‌که‌با‌وجود‌پذیرش‌فهم‌های‌متفاوت،‌با‌ضابطه‌ای‌مشخص‌ نکتۀ‌قابل‌تأمل‌در‌هستی‌شناسی‌تأو

یلی‌را‌صحیح‌می‌داند‌که‌با‌ظاهر‌تنافی‌نداشته‌و‌ یل‌درست‌و‌نادرست،‌تمایز‌قائل‌است.‌او‌فهم‌و‌تأو میان‌فهم‌و‌تأو

یرا‌اسرار‌قرآن‌با‌تکمیل‌معنای‌ظاهری‌حاصل‌می‌شود،‌بلکه‌به‌عقیدۀ‌وی،‌یک‌تفسیر‌ معنای‌ظاهری‌را‌نقض‌نکند،‌ز

ست‌از‌فهم‌الفاظ‌آغاز‌می‌شود‌و‌هرگز‌در‌فهم‌قرآن‌نباید‌از‌ظاهر‌آن‌اعراض‌ جامع‌و‌فهم‌حقیقی‌از‌دین‌و‌کلام‌الهی،‌نن

یرا‌می‌تواند‌کلید‌فهم‌معانی‌عمیق‌قرآن‌باشد. و‌غفلت‌کرد،‌ز

‌رهنمون‌می‌شود.‌بنابراین‌ ‌است‌که‌مفسر‌را‌با‌حفظ‌ظاهر‌به‌معانی‌نهفته‌در‌پس‌پردۀ‌متن هنر‌تأویل‌به‌مثابۀ‌روش‌فهم‌همین

امد‌که‌در‌اندیشۀ‌ ام‌گسیختگی‌می‌انج ام‌به‌نوعی‌نسبیت‌و‌لحج ‌را‌نادیده‌انگارد،‌سرانج تأویلی‌که‌ظاهر‌را‌درهم‌بشکند‌و‌متن

صدرا‌جایگاهی‌ندارد‌)بیدهندی،51‌:1383(‌و‌این‌خود‌یکی‌از‌تمایزهای‌اساسی‌تأویل‌صدرایی‌با‌هرمنوتیک‌جدید‌است.

م در فهم دین
ّ

1-6- اصل مدخلیت متن، مفسّر  و  متکل
‌ کید‌بر‌کشف‌مرادِ‌شارع‌از‌ایراد‌کلام‌و‌متن یکی‌دیگر‌از‌عناصر‌الگوی‌هرمنوتیک‌صدرایی‌در‌فهم‌آموزه‌های‌دینی،‌تأ

،‌مؤلف‌)یا‌متکلم(‌و‌ ‌یا‌سخن،‌سه‌مؤلفه‌مطرح‌است:‌متن مقدس‌توسط‌مفسّر‌است.‌به‌طور‌کلی‌در‌فهم‌یک‌متن

،‌برای‌انتقال‌مراد‌خود‌به‌دیگران،‌با‌استفاده‌از‌واژگان‌و‌با‌رعایت‌قواعد‌ اطب(.‌صاحب‌سخن‌یا‌متن مفسر‌)یا‌محن

‌یا‌سخن‌را‌ارائه‌می‌کند. ادبی،‌زبانی‌و‌بیانی،‌گزاره‌هایی‌را‌صورت‌داده،‌متن

‌یا‌سخن‌)کلام‌الهی(‌ ،‌مفسر‌باید‌در‌فرایند‌فهم‌دین‌درصدد‌دستیابی‌و‌کشف‌معنای‌متن بنابه‌نظر‌صدرالمتألهین
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یت‌و‌اصالت‌فهم‌ که‌محور یۀ‌هرمنوتیک‌فلسفی‌ که‌همان‌مراد‌مؤلف‌یا‌صاحب‌سخن‌است،‌باشد.‌برخلاف‌نظر

‌قائل‌نیست‌ را‌از‌آنِ‌مفسّر‌و‌ذهنیت‌های‌او‌می‌داند‌و‌برای‌نیت‌و‌مراد‌مؤلف‌هیچ‌گونه‌ارزش‌و‌نقشی‌در‌فهم‌متن

‌در‌گرو‌شناخت‌و‌توجه‌هم‌زمان‌به‌ )رک:احمدی،586‌:1378-589(.‌براساس‌دیدگاه‌هرمنوتیکی‌صدرا،‌فهم‌متن

؛‌‌2-‌نیّت‌و‌مقصود‌مؤلف؛‌3-‌شخصیت‌و‌پیش‌فرض‌های‌مفسر. سه‌امر‌است:‌1-‌لغت‌و‌جنبه‌های‌ادبی‌‌متن

‌مؤلف‌از‌الفاظ‌و‌عبارات‌آن‌
ً
یرا‌یقینا ‌داشته‌و‌آن‌همان‌مراد‌و‌نیت‌مؤلف‌است؛‌ز ‌تعیّن ‌براین‌مبنا،‌اولاً‌معنای‌متن

یرا‌با‌ ‌و‌نیّت‌مؤلف‌مطابق‌باشد،‌ز که‌با‌ظاهر‌متن ‌فهمی‌صحیح‌است‌
ً
کرده‌است.‌ثانیا ،‌معنای‌خاصی‌اراده‌ متن

‌و‌ماتن‌)مؤلف(،‌نمی‌توان‌در‌فرایند‌فهم،‌نسبت‌به‌معنای‌ظاهر‌و‌نیّت‌مؤلف‌آن‌بی‌تفاوت‌ پذیرش‌رابطۀ‌لزومی‌متن

کتابت‌سخن‌و‌یا‌عبارتی،‌انتقال‌پیام‌موردنظر‌خود‌به‌دیگران‌است،‌ بود؛‌چه‌این‌که‌هدف‌هر‌متکلمی‌از‌بیان‌و‌

بنابراین‌آن‌معنایی‌که‌صاحب‌سخن‌از‌الفاظ‌و‌جمله‌ها‌اراده‌می‌کند،‌معنای‌نهایی‌سخن‌است‌و‌نمی‌تواند‌چیزی‌

‌در‌الگوی‌صدرایی،‌طهارت‌باطن‌و‌صفای‌معنوی‌مفسّر‌
ً
خلاف‌ظاهر‌الفاظ‌باشد‌)شیرازی،1363ب:‌82(.‌ثالثا

و‌حتی‌پیش‌فرض‌ها‌و‌معلومات‌وی‌به‌شدت‌در‌عمق‌برداشت‌و‌فهم‌صائب‌از‌متون‌دینی،‌دخیل‌و‌مؤثر‌است.‌

ی‌بشر‌و‌افق‌فکری‌و‌سنتی‌مفسر‌مربوط‌باشد،‌به‌ ‌و‌کلام‌الهی،‌بیش‌از‌آن‌چه‌به‌تکامل‌تارین در‌این‌الگو،‌فهم‌عمیق‌متن

،‌مفسر‌برای‌فهم‌حقایق‌عقلی‌محض‌و‌اسرار‌ »نورانیت«‌شخصی‌و‌قدرت‌»شهود«‌او‌مربوط‌است.‌به‌عقیدۀ‌صدرالمتألهین

باطنی‌کتاب‌الهی،‌نیازمند‌ابزار‌مناسب‌ادراک‌آن‌یعنی‌قلب‌و‌روحی‌صاف‌و‌شفاف‌است.‌او‌در‌این‌باره‌اصطلاح‌»آینۀ‌

دل«‌-‌مِرآة‌القَلب‌‌-‌را‌به‌کار‌برده‌و‌می‌گوید‌قلب‌انسان‌پاک‌و‌بافضیلت،‌مانند‌آینه‌ای‌صاف‌و‌بدون‌زنگار‌و‌کدورت‌

‌قلبی‌وقتی‌در‌برابر‌حقایق‌جهان-که‌مطابَق‌و‌مابه‌ازای‌حقایق‌قرآنی‌است-‌قرار‌بگیرد،‌آن‌ها‌را‌به‌اندازۀ‌ظرفیت‌ است.‌چنین

‌کشف‌یا‌مکاشفه‌و‌الهام‌نام‌دارد‌)شیرازی‌،1366ب،174‌:1(.
ً
یافت‌می‌کند‌که‌اصطلاحا و‌قدرت‌فهم‌و‌انعکاس‌خود،‌در

‌به‌آداب‌و‌شرایط‌ظاهری‌تفسیر،‌از‌آداب‌باطنی‌آن‌به‌ ‌سبب‌ملاصدرا‌در‌مفاتیح الغیب‌به‌جای‌پرداختن ‌به‌همین

عنوان‌مقدمات‌و‌شرایط‌فهم‌معانی‌غیبی‌و‌حقایق‌معنوی‌قرآن‌یاد‌می‌کند:‌»و‌اکنون‌هنگام‌ظاهر‌نمودن‌آن‌حقایق‌

‌آن‌ها‌بر‌فهم‌معانی‌ یل‌عطا‌نموده‌و‌هنگام‌بیان‌مقدماتی‌است‌که‌دانستن )غیبی‌و‌باطنی(‌رسیده‌است‌که‌دانش‌تأو

قرآن‌کمک‌و‌یاری‌می‌نماید.«‌)شیرازی،1363ب:3(.‌

‌به‌اختصار‌عبارتند‌از:‌پاکی‌دل‌ اطب-‌از‌دیدگاه‌صدرالمتألهین ین‌شرایط‌باطنی‌فهم‌دین-‌در‌حوزۀ‌محن برخی‌از‌مهم‌تر

پذیری‌از‌آیات‌و‌شوق‌درونی‌ و‌باطن‌از‌پلیدی‌گناه‌و‌هوای‌نفس،‌حضور‌قلب‌و‌ترک‌وسوسه‌و‌حدیث‌نفس‌،‌اثر

یاضت‌و‌استفاده‌از‌عقل‌و‌ یق‌ر )همان:‌59(؛‌ترقّی‌معنوی‌)شیرازی‌،1366ب،‌173‌:7(؛‌و‌ارتقای‌رتبۀ‌انسانی‌از‌طر
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‌ یف‌معنای‌متن برهان‌)شیرازی،1981م،‌134‌:9(.‌علاوه‌بر‌این،‌ازجمله‌پیش‌فرض‌ها‌و‌معلوماتی‌که‌در‌تحمیل‌و‌تحر

کید‌دارد،‌باورها‌و‌عقاید‌فاسد‌و‌تباه‌‌است‌)شیرازی،1363ب:‌59(.‌ مؤثر‌بوده‌و‌ملاصدرا‌بر‌اجتناب‌مفسر‌از‌آن‌ها‌تأ

‌اعتقادات‌و‌گرایش‌های‌عامیانۀ‌تقلیدی‌یا‌جهلیات‌فلسفی‌را‌تحت‌عنوان‌حجاب‌های‌وجودی‌و‌موانع‌ او‌هم‌چنین

فهم‌قرآن‌مطرح‌کرده‌که‌ناخواسته‌و‌ندانسته‌بر‌فهم‌انسان‌از‌آیات‌الهی‌اثرگذار‌است:‌»این‌نوع‌حجاب‌ها)اعتقادات‌

و‌گرایش‌های‌عامیانه‌و‌تقلیدی(‌به‌منزلۀ‌پوششی‌بر‌روی‌آینه‌و‌یا‌مانعی‌همانند‌دیوار‌و‌یا‌کوه‌در‌برابر‌آن‌است...‌

درنتیجه‌اسرار‌معانی‌قرآن‌بر‌آنان‌پوشیده‌و‌پنهان‌گشته‌است.«‌)همان:‌62-61(.

‌
ّ

ل کنترل‌معلومات‌و‌پیش‌دانسته‌های‌محن بدین‌ترتیب‌در‌منطق‌فهمِ‌دینِ‌صدرایی،‌توجه‌به‌نقش‌پیش‌فرض‌ها‌و‌

که‌مفسر،‌آینۀ‌ذهن‌و‌ضمیر‌خود‌را‌از‌حجاب‌های‌علوم‌تقلیدی‌و‌ ،‌لازم‌و‌ضروری‌است‌و‌تازمانی‌ به‌معنای‌متن

واهد‌ یلات‌و‌خرافات‌هستند،‌پاکیزه‌نسازد،‌به‌عمق‌معارف‌الهی‌و‌اسرار‌حقایق‌دینی‌راه‌نن ظاهری‌که‌آمیخته‌با‌تحن

یافت.‌این‌شرط‌اخیر‌یعنی‌دخالت‌و‌تأثیر‌شخصیت‌روحی‌و‌معنوی‌مفسر‌در‌عمق‌برداشت‌و‌فهم‌کلام‌الهی،‌ما‌

‌قرآن،‌پیام‌الهی‌ ‌به‌این‌مضمون‌رهنمون‌می‌شود‌که‌اگرچه‌متن را‌به‌اصلی‌دیگر‌در‌الگوی‌هرمنوتیک‌صدرالمتألهین

است،‌ولی‌درک‌آن‌متناسب‌با‌شخصیت‌مفسّر‌و‌درجات‌روحی‌او‌می‌تواند‌مراتب‌بسیار‌تا‌بی‌نهایت‌را‌دربر‌بگیرد،‌

یرا‌پیام‌قرآن‌نیز‌محدود‌به‌حدی‌نیست،‌این‌درست‌نظیر‌آن‌چیزی‌است‌که‌امروز‌‌دانشمندان‌هرمنوتیک‌دربارۀ‌پیام‌ ز

یند. ‌و‌هنر‌می‌گو نامتناهی‌متن

‌محور،‌گروهی‌دیگر‌مفسّر‌محور‌و‌گروه‌ کید‌و‌توجه‌به‌این‌مطلب‌ضروری‌است‌که‌در‌هرمنوتیک‌مدرن،‌گروهی‌متن تأ

‌، سوم‌مؤلف‌محور‌شده‌اند‌ولی‌در‌هرمنوتیک‌صدرایی،‌این‌تثلیث‌و‌تقسیم‌بندی‌متداول،‌در‌هم‌می‌شکند‌و‌متن

اطب‌و‌متکلم،‌هر‌سه‌در‌فهم،‌مدخلیت‌دارند‌و‌این‌چیزی‌است‌که‌در‌هرمنوتیک‌جدید‌به‌چشم‌نمی‌خورد. محن

کلام‌ ‌و‌مفسّر‌در‌فهم‌ کید‌بر‌نقش‌متن ‌تأ صدرا‌در‌آثار‌خود‌با‌صراحت‌و‌شفافیت،‌مبنای‌مؤلف‌محوری‌را‌در‌عین

یده‌است‌)همان:‌66(.‌به‌عبارت‌دیگر،‌اساس‌الگوی‌ یش‌برگز یلی‌و‌سنت‌هرمنوتیکی‌خو الهی،‌به‌عنوان‌رهیافت‌تأو

‌ یندۀ‌متن م‌و‌گو
ّ
کید‌دارد،‌بر‌فهم‌مقصود‌متکل اطب‌محوری‌تأ ‌محوری‌و‌محن هرمنوتیک‌صدرایی‌به‌همان‌میزان‌که‌بر‌متن

که‌بتوان‌به‌تمام‌ )کلام‌الهی(‌نیز‌متّکی‌و‌استوار‌است.‌هرچند‌ملاصدرا‌همنوا‌با‌غالب‌مفسرانِ‌قرآن،‌مدعی‌نیست‌

که‌به‌نو‌طولی-‌و‌نه‌عرضی‌و‌ گسترده‌ای‌ مقاصد‌فرستنده‌و‌مؤلف‌آن‌دست‌یافت‌و‌به‌عمق‌نهایی‌و‌تمام‌معانی‌

موازی-‌در‌قرآن‌نهفته‌است،‌نائل‌شد.

‌نه‌تنها‌زمینۀ‌تفسیر‌ -‌مفسر-‌مؤلف(‌صدرالمتألهین کید‌بر‌این‌مطلب‌نیز‌اهمیت‌دارد‌که‌هرمنوتیک‌سه‌بُعدی‌)متن تأ
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معقول‌و‌منطقی‌تشیّع‌را‌برای‌او‌و‌دین‌پژوهان‌پس‌از‌او‌فراهم‌می‌آورد،‌بلکه‌مانع‌تفسیرهای‌نامعقول‌و‌غیرمنطقی‌

نیز‌-‌که‌آثار‌سوء‌و‌لوازم‌اجتماعی،‌فرهنگی‌و‌سیاسی‌نامطلوبی‌به‌دنبال‌دارد-‌می‌شود.‌توضیح‌این‌که‌ملاصدرا‌

‌محوری،‌مفسرمحوری‌ یلی‌جامع‌نگر-که‌مبتنی‌بر‌متن ‌وجودشناسی‌تأو اهلیة‌با‌کمک‌همین کتاب‌کسر اصنام الحج در‌

که‌به‌مثابۀ‌یک‌ و‌مؤلف‌محوری‌است-‌به‌نقد‌فهم‌قشری‌و‌قرائت‌رسمی‌تنگ‌نظرانه‌از‌تشیع‌می‌پردازد،‌فهمی‌

‌ ایدئولوژی‌ظاهر‌شده‌و‌مبنای‌نظام‌سیاسی‌و‌رفتار‌های‌حکومتی‌قرار‌گرفته‌است‌و‌در‌پرتو‌چنان‌تفسیری‌و‌چنین

حکومتی،‌انواع‌ظلم‌ها‌و‌فسادها‌صورت‌می‌پذیرد‌)شیرازی،54‌:1381(.‌

یک‌ ‌و‌دردمند،‌به‌آسیب‌شناسی‌اجتماعی‌محیط‌ایدئولوژ ‌در‌رسالۀ سه اصل‌به‌عنوان‌فیلسوفی‌تیزبین او‌همچنین

ی-‌هم‌چون‌شهادت‌ پرداخته‌و‌به‌خوبی‌نشان‌داده‌که‌در‌یک‌فضای‌به‌شدّت‌دینی،‌حوادث‌بزرگ‌و‌ناگوار‌تارین

تی‌و‌تیره‌روزی‌انسان‌ها‌شده‌اند-‌در‌ ‌مایۀ‌بدبن
ً
یخ‌را‌دگرگون‌کرده‌و‌بعضا امیرمؤمنان)ع(‌و‌واقعۀ‌کربلا‌و‌غیره‌که‌سیر‌تار

یشه‌دارد.‌‌)شیرازی،136‌:1340(. تفسیرهای‌نادرست‌ظاهرگرایانه‌از‌دین‌و‌متون‌دینی‌ر

خلاصه‌این‌که‌دغدغۀ‌ملاصدرا‌از‌وجودشناسی،‌نوۀ‌فهم‌متون‌دینی‌است‌و‌در‌سراسر‌رسالۀ سه اصل‌و‌کسر 

اهلیة،‌از‌ظاهرگری‌ها‌و‌مصلحت‌اندیشی‌های‌مفسران‌و‌متولیان‌فهم‌متون‌دینی‌نالیده‌است.‌این‌جا‌است‌ اصنام الحج

که‌ابعاد‌فلسفی‌و‌عقلانی‌ ‌احساس‌نیاز‌می‌کند‌
ً
که‌در‌آن‌واقع‌شده،‌شدیدا ی‌ که‌ملاصدرا‌به‌لحاظ‌شرایط‌تارین

متدولوژی‌فهم‌متون‌دینی‌را‌آشکار‌سازد.‌

کافی‌و توحید صدوق،‌ ‌وحی‌و‌نهج البلاغه، اصول  از‌این‌رو‌ملاصدرا‌مراجعۀ‌نظام‌مند‌و‌روشمند‌به‌قرآن‌به‌عنوان‌متن

یش‌قرار‌داد‌و‌رسالت‌اصلی‌خود‌را‌بعد‌از‌تأسیس‌یک‌ به‌عنوان‌متون‌اصیل‌شیعی‌را‌،‌نقطۀ‌ثقل‌تفکر‌فلسفی‌خو

یش‌استوار‌ پایۀ‌هرمنوتیک‌جامع‌نگر‌خو نظام‌فلسفی‌گسترده‌و‌توسعه‌یافته،‌ارائۀ‌یک‌تفسیر‌صحیح‌و‌معقول‌از‌دین‌بر

اطب‌محور‌صِرف‌که‌سلیقه‌ای‌و‌نسبی‌بوده‌و‌ممکن‌است‌ ‌محور‌یا‌محن ساخت،‌تا‌بدین‌وسیله‌از‌ظهور‌تفسیرهای‌متن

به‌تحجّر‌و‌جمودگرایی‌دینی‌و‌قشری‌گری‌در‌فهم‌دین‌منتهی‌شود‌و‌یا‌حتی‌به‌جهت‌تکثّر‌قرائت‌ها‌به‌پلورالیسم‌دینی‌و‌

نسبیت‌گرایی‌در‌فهم‌دین‌بینجامد،‌جلوگیری‌کند.

نتیجه گیری
یا‌او‌با‌مراجعۀ‌نظام‌مند‌ ‌شد‌که‌دغدغۀ‌ملاصدرا‌از‌وجودشناسی،‌نوۀ‌فهم‌متون‌دینی‌بوده‌و‌گو در‌این‌پژوهش‌تبیین

و‌روشمند‌به‌کتاب‌و‌سنت،‌قصد‌ارائۀ‌یک‌تفسیر‌جامع‌و‌معقول‌از‌دین،‌بر‌پایۀ‌هرمنوتیک‌خاص‌خود‌را‌داشته‌است‌

اطب‌محور‌که‌ممکن‌است‌به‌تحجّر‌و‌قشری‌گری‌در‌فهم‌دین‌و‌ تا‌در‌پرتو‌آن،‌از‌ظهور‌و‌رواج‌تفسیرهای‌سلیقه‌ایِ‌محن
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یا‌-‌به‌جهت‌تکثّر‌قرائت‌ها-‌به‌پلورالیسم‌دینی‌و‌نسبیت‌گرایِی‌شکاکیت‌زا‌منتهی‌شود،‌جلوگیری‌کند.

کید‌بر‌بران‌فهم‌دین‌و‌باتوجه‌به‌نیاز‌امروز‌جوامع‌دینی‌به‌یک‌الگوی‌ براین‌اساس،‌در‌نوشتار‌حاضر‌ضمن‌تأ

یلی- عقلانی‌کارآمد‌برای‌فهم‌معارف‌وحیانی،‌تلاش‌شد‌تا‌با‌الهام‌از‌آراء‌و‌مبانی‌فلسفی‌حکمت‌متعالیه،‌»الگوی‌تأو

‌عقلانی‌آموزه‌های‌ وجودشناختی‌صدرایی«‌به‌عنوان‌الگو‌و‌منطق‌فهم‌دین،‌به‌منظور‌بهره‌وری‌در‌راستای‌تبیین

ین‌عناصر‌معرفتی‌و‌وجودشناختی‌این‌الگو‌عبارتند‌از:‌اصل‌تناظر‌وجودی‌ گردد.‌مهم‌تر وحیانی،‌بازسازی‌و‌ارائه‌

جهان،‌انسان‌و‌دین،‌اصل‌راهبردی‌خودشناسی،‌اصل‌حرکت‌تکاملی‌انسان،‌اصل‌تکامل‌فهم‌دین،‌اصل‌واقع‌نمایی‌

‌در‌فهم‌دین. یل‌به‌مثابۀ‌روش‌فهم‌دین‌و‌اصل‌مدخلیت‌سه‌جانبۀ‌مؤلف،‌مفسّر‌و‌متن تشکیکی‌زبان‌دین،‌اصل‌تأو

یلی‌صدرا،‌تقسیم‌بندی‌متداول‌و‌تثلیث‌رایج‌میان‌هرمنوتیک‌پژوهان‌مدرن؛‌ که‌در‌الگوی‌تأو ‌روشن‌شد‌ همچنین

یژه‌اصل‌تناظر‌عوالم،‌در‌هم‌ ‌محوری،‌مفسّر‌محوری‌و‌مؤلف‌محوری،‌طبق‌اصول‌حکمت‌متعالیه‌به‌و یعنی‌مبنای‌متن

م،‌هرسه‌در‌فرایند‌فهم،‌مدخلیت‌و‌تأثیری‌به‌سزا‌دارند،‌به‌نوی‌
ّ
اطب‌و‌متکل ،‌محن شکسته‌می‌شود‌و‌براین‌اساس‌متن

‌الگوی‌جامع،‌فهم‌های‌ که‌گویی‌عمل‌فهم‌دین،‌محصول‌تعامل‌و‌مشارکت‌هرسه‌عامل‌مذکور‌است.‌به‌مدد‌همین

یق‌رخنه‌در‌باطن‌امور‌به‌رسمیت‌شناخته‌می‌شود،‌به‌طوری‌که‌ تلف‌و‌قرائت‌های‌متعدد‌از‌حقیقت‌واحد،‌از‌طر محن

نه‌تنها‌از‌دگماتیسم‌فکری‌و‌منطق‌تک‌گفتاریِ‌جمودگرا‌فاصله‌می‌گیرد‌که‌حتی‌با‌قبول‌تشکیک‌در‌مراتب‌عالم‌و‌آدم،‌

ام‌گسیخته‌نیز‌متمایز‌می‌گردد. از‌نسبی‌گرایی‌مطلق‌و‌لحج
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پی نوشت ها
از‌این‌وضعیت‌در‌زمانۀ‌خود‌و‌تعارضات‌موجود‌در‌جامعۀ‌دینی‌ یری‌روشن‌ آثار‌خود،‌تصو ‌ 1.‌ملاصدرا‌در

‌حال‌هردو‌از‌جهتی،‌ کاملًا‌متعارض‌هم‌هستند‌و‌در‌عین که‌ یش‌ارائه‌می‌دهد.‌وی‌دو‌نوع‌فهم‌از‌دین‌را‌ خو

یک‌سو،‌عده‌ای‌فقط‌به‌ظاهر‌الفاظ‌ تمامیت‌قلمرو‌دین‌را‌خدشه‌پذیر‌می‌سازند،‌مطرح‌نموده‌و‌نقد‌کرده‌است.‌از

یل‌و‌فهم‌عقلانی‌از‌دین‌را‌منکر‌می‌شوند‌و‌از‌سوی‌دیگر‌عده‌ای‌نیز‌ کتاب‌و‌سنت‌متوسّل‌شده‌و‌هرگونه‌تأو

گروه‌اول‌و‌ ‌مسأله‌-تحجّر‌و‌ظاهرگرایی‌ از‌این‌رو‌همین یل‌روی‌می‌آورند.‌ کرده‌و‌فقط‌به‌تأو کتاب‌را‌رها‌ ظاهر‌

یل‌گرایی‌و‌باطن‌گروی‌گروه‌دوم-‌ملاصدرا‌را‌برآن‌داشت‌تا‌ضمن‌آسیب‌شناسی‌و‌نقد‌عالمانۀ‌فهم‌ها‌و‌تفاسیر‌ تأو

متعارض‌از‌دین،‌با‌مبانی‌فلسفی‌و‌منطق‌متعالی‌خود،‌تفسیری‌عقلانی‌از‌معارف‌الهی‌تشیّع‌به‌دست‌دهد‌)رک:‌

شیرازی،‌28‌،45‌:1381و‌136(.

2. Dogmatism

3. Religious Pluralism

4. Relativism

5. Hermeneutic- Ontologic

لقی‌هی‌کتاب‌الله‌عز‌و‌جل‌و‌آیات‌ها‌أعیانالموجودات«)شیرازی،‌1363ب:‌26(. 6.‌»فصحیفة‌وجود‌العالم‌الحن

کنید‌به:)‌حسینی‌شاهرودی‌و‌فخار‌نوغانی،142-115‌:1393(. 7.‌برای‌مطالعه‌بیشتر‌در‌این‌زمینه‌مراجعه‌

8.‌»تطهیر‌القلب‌عن‌خبائث‌المعاصی‌و‌أرجاس‌العقائد‌الفاسدة«.

کشور‌ما‌و‌سایر‌جوامع‌اسلامی،‌خود‌نمونه‌ای‌زنده‌و‌ملموس‌از‌ یان‌عقل‌ستیز‌و‌ضدّ‌فلسفی‌موجود‌در‌ 9.‌جر

یون‌ و‌اخبار یاد‌مکاتب‌حنابله،‌اشاعره‌ به‌ را‌ انسان‌ که‌ از‌دین‌است‌ نادرست‌ و‌ ناقص‌ تفسیرهای‌سطحی،‌

سده‌های‌اول‌هجری،‌و‌علمای‌ظاهرگرا‌و‌مصلحت‌اندیش‌روزگار‌صدرا‌می‌اندازد‌و‌امروزه‌متأسفانه‌در‌جوامع‌

یت‌و‌حمایت‌از‌قشری‌گرایی‌و‌سلفی‌گری،‌ اسلامی‌در‌حال‌گسترش‌است‌و‌فرصت‌طلبان‌نیز‌از‌این‌شرایط،‌با‌تقو

‌شرایطی‌ که‌ثمره‌و‌نتیجۀ‌چنین م‌است‌
ّ
کثر‌استفاده‌را‌می‌برند‌و‌البته‌مسل یش‌حدا به‌نفع‌خود‌و‌منافع‌شوم‌خو

چه‌خواهد‌بود‌و‌چیزی‌جز‌همان‌تفکر‌خطرناک‌وهابیت‌و‌پدیدۀ‌شوم‌داعش‌و‌تکفیری‌های‌موجود،‌از‌دل‌آن‌

واهد‌آمد.‌از‌این‌رو‌به‌عقیدۀ‌نگارنده،‌امروز‌به‌مراتب‌بیشتر‌و‌شدیدتر‌از‌زمان‌ملاصدرا،‌به‌ارائۀ‌یک‌ بیرون‌نن

منطق‌قدرتمند‌و‌جامع‌برای‌فهم‌دین‌‌و‌یک‌متدولوژی‌عقلی‌نیرومند‌جهت‌نقد‌فهم‌قشری‌و‌تنگ‌نظرانه‌از‌
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که‌به‌مثابه‌یک‌ایدئولوژی،‌ گردد‌ اسلام‌و‌تشیع‌احساس‌نیاز‌می‌شود‌تا‌با‌فهم‌سطحی‌و‌سّمی‌و‌مُهلکی‌مقابله‌

ظاهر‌شده‌و‌مبنای‌نظام‌سیاسی‌و‌رفتارهای‌حکومتی‌دولت‌نامشروع‌داعش‌)دولت‌اسلامی‌عراق‌و‌شام(‌قرار‌

‌حکومتی،‌انواع‌جنایت‌ها‌و‌ظلم‌و‌فسادهای‌وحشیگرانه‌به‌نام‌ ‌پرتو‌چنان‌تفسیری‌و‌چنین گرفته‌است‌و‌در

دین‌و‌مذهب‌صورت‌می‌گیرد.
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منابع و مآخذ
،‌تهران:‌نشر‌مرکز. 1.‌احمدی،‌بابک‌)1378(،‌ساختار و تأویل متن

یرات فلسفۀ امام خمینی،‌تهران،‌مؤسسۀ‌تنظیم‌و‌نشر‌آثار‌امام‌خمینی. 2.‌اردبیلی،‌عبدالغنی‌)1381(، تقر
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