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دوفصلنامۀ علمی پژوهشی پژوهش‌های عقلی نوین/

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

چکیــده

-که نسبت به ساحت فلسفی آن کمتر مورد توجه واقع شده است-  ین کارکردهای فلسفۀ صدرالمتألهین یکی از اساسی‌تر

یکردی وجودشناختی است. مسئلۀ اصلی این مقاله، ارایۀالگویی  کارکرد هرمنوتیکی و تفسیر عقلانی معارف الهی با رو

کارآمد )الگوی تأویلی- وجودشناختی صدرایی( به مثابه منطق فهم دین، در مقابل الگوی فرم‌انگارانۀ تک‌گفتاری 

یق بازسازی اصول و مبانی معرفتی و  و الگوی کثرت‌انگاری دینی نسبیت‌گرا می‌باشد. طراحی الگوی صدرایی از طر

ین یافته‌های پژوهش حاضر است.  وجودشناختی حکمت متعالیه، از مهم‌تر

در این الگو، تقسیم‌بندی متداول و تثلیث رایج میان هرمنوتیک‌پژوهان مدرن؛ یعنی مبنای متن محوری، مفسّر‌محوری و 

م، هرسه در فرایند 
ّ
اطب و هم متکل ، همخم  مؤلف‌محوری، طبق اصول حکمت متعالیه درهم شکسته می‌‌شوند و هم متن

فهم، مدخلیت و تأثیری به‌سزا دارند.
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مقدمه

یان‌های فلسفی،  فلسفۀ ملاصدرا، یک نظام روشمند مستقل مبتنی بر مبانی وجودشناختی خاص است که با تلفیق جر

کلامی و عرفانی، عناصر و مایه‌های اصلی خود را از قرآن، برهان و عرفان می‌گیرد و معارف شهودی را با عقلِ فلسفی، 

مستدل نموده و هردو را در خدمت دین و فهم منابع وحیانی قرار می‌دهد. قطع‌نظر از نوآوری‌های فلسفی حکمت متعالیه 

که شارحان و محقّقان با دقت و موشکافی به بررسی و تبیین آن‌ها پرداخته‌اند، این نظام معرفتی با دغدغه‌ها و برکات 

دین‌شناختی عجین است، لیکن این ساحت از اندیشۀ صدرا نسبت به ساحت فلسفی، کمتر مورد عنایت پژوهشگران 

، تفسیر  ین کارکردهای فلسفۀ صدرالمتألهین واقع شده است. این درحالی است که به‌نظر نگارنده، یکی از اساسی‌تر

عقلانی معارف الهی و تبیین فلسفی آموزه‌های وحیانی است.

براین اساس، مسئلۀ اصلی نوشتار حاضر این است که با استنباط و تحلیل اصول و مبانی معرفتی و وجودشناختی 

یلی-وجودشناختی صدرایی به منظور بهره‌وری از آن در راستای تبیین  حکمت متعالیه، به بازسازی و ارائۀ الگوی تأو

ین تعبیر می‌توان این‌گونه صورت‌بندی کرد: بازسازی الگوی  عقلانی آموزه‌های دینی بپردازد. این مسئله رابه ساده‌تر

هرمنوتیک صدرایی برای فهم آموزه‌های دینی بر کدام عناصر معرفتی و اصول فلسفی وی مبتنی است؟

بدون شک با توجه به خلأ معرفتی و نیاز امروز جوامع دینی به یک چارچوب و الگوی کارآمد به عنوان منطق فهم 

ش مبتنی بر عناصر و مبانی معرفتی که امکان فهم عقلانی معارف دینی را برای  دین، ارائۀ الگویی مشخص و اثربخ

فاعل شناسا فراهم سازد، ضرورتی اجتناب‌ناپذیر خواهد بود؛ چه امروزه نیز- هم‌چون روزگار صدرالمتألهین - جوامع 

تلف و فهم‌های متکثر از مسائل  مذهبی علی‌رغم توسعۀ علوم دینی و تفسیری، بابح ران فهم دین و وجود قرائت‌هایخم 

اعتقادی مواجه هستند. در چنین شرایطی بدون تردید بازخوانی فلسفۀ صدرایی و توجه به ظرفیت‌ها و قابلیت‌های 

یژه در ساحت دینی و مدَنی می‌تواند ضمن ارائۀ الگوی عقلانی برای فهم دین، پاسخ‌های  این نظام معرفتی، به‌و

جدید و راه حل‌های مناسب به پرسش‌ها، نیازها و دغدغه‌های موجود در جوامع دینی ارائه دهد و بسیاری از شبهات 

کلامی حاصل از منطق تک-گفتاری- دگماتیسم - و یا مدل پلورالیسم دینی و نسبیت‌گرایی عصر حاضر را در پرتو 

الگوی هرمنوتیک صدرایی مرتفع نماید.

یرا در جامعه‌ای که  ارزش و اهمیت این پژوهش در ساحت سیاسی، اجتماعی و فرهنگی نیز غیر قابل‌انکار است، ز

ک روابط سیاسی داخلی و خارجی قرار  دین و مذهب، پشتوانۀ نظام حاکم شده و مبنای رفتارهای حکومتی و ملا

کشور و نظام  گیرد، خود می‌تواند در حوزۀ ادارۀ  گرفته است، این‌که چه تفسیر و قرائت رسمی از مذهب، مبنا قرار 
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اجتماعی، سیاسی، اقتصادی و فرهنگی جامعه و حتی مسئلۀ آموزش و تربیت نسل جوان،تفاوت‌های بنیادین 

اد کند. یادی را ایج ز

1- عناصر مدل هرمنوتیک صدرایی در فهم دین
ین عناصر الگوی هرمنوتیک صدرایی یعنی اصول و مبانی وجودشناختی و معرفت‌شناختی  ش از نوشتار، مهم‌تر در این بخ

صدرالمتألهین که فهم عقلانی دین و آموزه‌های وحیانی را میّسر می‌سازد، از لابه‌لای آثار و آرای وی استنباط و تبیین 

می‌گردد.

1-1- اصل تناظر  وجودی انسان،جهان و قرآن )تطابق کتاب تدوین،‌تکوین و‌نفس(
یک  صدرایی در فهم عقلانی دین، اصل تطابق انسان، جهان و دین و نسبتی  محور بنیادین مدل هرمنوتیک-‌آنتولوژ

کرده است. »تطابق« در این اصل  که صدرالمتألهین میان وجودشناسی، انسان‌شناسی و قرآن‌شناسی برقرار  است 

که بیان‌گر چگونگی  یت است؛ براین اساس تطابق عوالم  فلسفی به معنای نوعی این‌همانی و عینیت در عین غیر

رابطۀمیان عوالم می‌باشد، به این معنا است که عوالم وجودی در حقیقت و هستی، عین یکدیگر می‌باشند و تنها در 

یرا از نظر صدرا، عوالم وجود متباین، جدا و بی‌ارتباط نیستند، بلکه نوعی  لی و ظهور با هم تفاوت دارند،ز نحوۀت ج

میع مترتّبة منتظمة فی سلك  ارتباط و پیوستگی جدی میان آن‌ها برقرار است:»و العوالم و إنك انت متعددة، إلاّ أن الج

‏«)شیرازی،1360: 104(.  واحد متفاوتة باللطافة و الكثافة و الظهور و البطون، لما مر من استحالة وجود عالمین متباینین

که مراتب و  که در آثار صدرالمتألهین این ارتباط را بیان می‌کند، »تطابق عوالم« است؛ به این معنا  کلیدواژۀ مهمی 

عوالم هستی، بر یکدیگر منطبق هستند:»العوالم متطابقة متحاذیة المراتب فالأد نىمثال الأع لىو الأع لىحقیقة الأدنى« 

)شیرازی،1363ب: 88(.

یژه ابن‌عربی معتقد است که ما با سه وجودِ  ملاصدرا با الهام از معارف وحیانی، احادیث و روایات و تعالیم عرفا، به‌و

محوری یعنی جهان، انسان و قرآن مواجه هستیم که میان آن‌ها رابطه‌ای تنگاتنگ و بلکه نوعی تماثل و تطابق وجود 

که همۀ حقایق عالم -که در خارج پراکنده و متکثر هستند-  دارد. دراین نگرش از سویی انسان، عالم صغیر است 

به‌طور کلی و اجمالی در وجود او جمع شده‌اند و از سوی دیگر، عالم نیز، خود، انسانی کبیر است، از این رو حکم این 

دو، درواقع یکی می‌باشد. در این دیدگاه، حقیقت دین- قرآن- نیز در ردیف انسان و جهان قرار گرفته و از چهارچوب 

حکم آن دو خارج نمی‌شود و همۀ احکام کلی که برآن دو قابل انطباق بود، برآن نیز تطبیق می‌کند.
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یق  این سه حوزۀ وجودی- معرفتی، اضلاع یک مثلث را تشکیل می‌دهند که در مرکز آن خداشناسی قرار دارد. از طر

همین مثلث افق‌هایی متعدد برای نفوذ به اعماق کتاب الهی و کشف معانی باطنی قرآن گشوده می‌شود و مراتب و 

تلف فهم قرآن شکل می‌گیرد. سطوحخم 

لت  که بر خدای تعالی دلا کتاب‌‌های الهی و صحیفه‌های رحمانی‌ هستند  در نگرش صدرایی همۀ عوالم هستی، 

لیات و مظاهر اسماء و صفات الهی می‌باشند که در هر یک از انسان، قرآن و جهان  می‌کنند و درحقیقت همۀ عوالم،ت ج

صورتی خاص پذیرفته است )شیرازی،1366ب،396:4(. این عوالم و نشئه‌های وجودی به منزلۀ طبقاتی هستند که 

برخی بر برخی دیگر احاطه دارند )همان: 424(. به بیان دیگر، هر سه عالم از نظر صدرا، »آیه« است؛ آیت همان نمود 

 و اعلا است؛ آیت همان جلوۀ الهی است که از جهتی عین ذی‌الآیة و از جهتی مباین با او 
ّ

و ظهور حضرت حق جل

است. هرچه غور و تعمّق آدمی در این سه آیت بیشتر باشد، شناخت او از خداوند- ذی‌الآیة- بیشتر خواهد بود 

ین دربردارندۀ آیات است:»تلکَ آیاتُ الکتاب  )شیرازی،1363ب: 26(. یعنی همان‌طور که کلام الهی و کتاب تدو

کائنات خلقی و صوَر  که همان اعیان  ین نیز مشتمل بر آیاتی است  کتاب تکو « )یوسف/1(، عالم خلق و  الُمبین

ق الله فی السموات و الارض لآیات لِقومٍ یتّقون« 
َ
ار و ما خل موجودات خارجی است :»إنَّ فی اختلافِ اللیلِ و النَّ

)یونس/6( و بر همین سیاق، وجود انسان- کتاب نفس- نیز آیت عظمای الهی است که شناخت آن، بر صاحب آیه 

نْفُسِهِمْ...‏« )فصلت:53(؛ »وَفِ  أنفُسِکم 
َ
فاقِ وَ فی ‏أ

ْ
یِهمْ آیاتِنافِ  ال لت خواهد کرد:»سَنُر و شناخت حضرت حق دلا

یرا خداوند در این آیات، خودش را عین آن‌چه ظاهر و باطن است، قرار داده و در  یات:21(؛ ز أفَلا تُبصِرون« )الذار

ِ ما ظهَر و ما بطَن‏« ) شیرازی،1363ب:484(. 
ّ

ك ل آن‌ها متجلی شده است:» وَ فی هذه الآیات جعَل نفسَه عین

ین)قرآن( و نفس)انسان( در عین سازواری و انطباق، در  ین)جهان(، تدو بدین ترتیب در نگاه صدرا سه کتاب تکو

ین  احکام کلی نیز با یکدیگر اشتراک و اتحاد دارند. برخورداری این سه حقیقت از »ظاهر« و »باطن«، یکی از مهم‌تر

ین )قرآن( دارای ظاهر و باطن است که ظاهر آن همان الفاظ  احکام مشترک آن‌ها است؛ یعنی همان‌طور که کتاب تدو

ین )جهان( و کتاب نفس )انسان( نیز دارای ظاهر و  و عبارات، و باطن آن حقایق و معانی غیبی است، کتاب تکو

باطن می‌‌باشند؛ ظاهر جهان، همان عالم شهادت یا مُلک و طبیعت است و ظاهر انسان همان جسم مادی او است؛ 

رّد او می‌‌باشد.  ردات است؛ و باطن انسان، روحم ج باطن جهان، عالم غیب یا ملکوت یا عالمم ج

که شامل همۀ ممکنات بوده و همۀ عوالم را  درواقع ملاصدرا مسئلۀ ظاهر و باطن را به منزلۀ »قانون الهی« می‌داند 

فرا می‌گیرد: »خدای تعالی عالم مُلک یا شهادت را به سبب اسم ]ظاهر[ش و عالم ملکوت یا غیب را به سبب اسم 
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یده است.«)شیرازی،1366ب، 7: 132(. به خاطر همین شمول قانون الهی است که ملاصدرا مراتب  ]باطن[ش آفر

کتابِ ‌نفس را محکوم به حکم مشترک دانسته و نتیجه می‌گیرد که جهان،  ین و  کتابِ ‌تدو ین،  کتابِ ‌تکو سه‌گانۀ 

انسان و قرآن و بلکه همۀ حقایق وجودی از ظاهر و باطن برخوردار هستند. به همین سبب است که وی برای ایمان 

یح  یعت نبوی نیز به وجودِ ظاهر و باطن تصر نیز به مراتب ظاهر و باطن قائل است )همان:110( هم‌چنان‌که برای شر

کرده است. )شیرازی،1346: 375(. 

ین و نفس، متّکی  ین، تدو یلی-‌وجودشناختی صدرا برای فهم دین، بر سه رکن اصلی کتاب تکو براین اساس مدل تأو

 به هم گره خورده و آدمی متناسب با مرتبۀ وجودی خود 
ً
است و در اندیشۀ او، حقیقت قرآن، جهان و انسان عمیقا

یای حقیقت قرآنی و معارف وحیانی بهره‌مند خواهد شد. در این چهارچوب  براساس حرکت جوهری نفس، از در

لازم است آدمی برای فهم عمیق دین و آموزه‌های کلامی-علاوه بر احراز شرایط ظاهری و رعایت اصول هرمنوتیکی 

- در ارتقای رتبۀ انسانی و احراز شرایط باطنی و طی مراتب وجودی نیز اهتمام و جدّیت به خرج  ین فهم متن و مواز

دهد. از این‌رو برای فهم عمیق آیات و روایات و کشف مقاصد دینی، باید پا را فراتر از حصار الفاظ گذاشت و در عالم 

هستی و انسان قدم نهاد.

1-2- اصل راهبردی خودشناسی
یلی-‌وجودشناختی صدرایی در فهم حقایق دینی، مطالعۀ کتاب نفس و  دومین عنصر معرفتی و عملی در الگوی تأو

تصر مطابق با عالم کبیر است  یرا او هم صورت الهی و هم نسخۀخم  تدبّر در ذات، افعال و احوال روح انسان است، ز

ین  )شیرازی،1981، 6: 377(. صدرالمتألهین شناخت نفس را سرآغاز و اصل معرفت‌های دیگر و بلکه با فضیلت‌تر

ق این علم، نفخۀ الهی و ذات روحانی و نورانی است )شیرازی،1354: 6(.
ّ
یرا متعل علوم طبیعی می‌داند، ز

براساس نظر او، ادراک نفس از سنخ علم حضوری است، از این‌رو از علم انسان به قوا، احوال و افعال نفس 

رّد و بساطت و علم حضوری خدا به موجودات -فعل الهی- دست یافت. توضیح این‌که  می‌توان به فهم عمیق ازت ج

ملاصدرا در کتب متعدد خود، نفس انسان را مثال خداوند می‌داند؛ یعنی خداوند انسان را از جهت ذات و صفات 

اد شده است و عالم نفس  یده است:»نفس از جهت ذات، صفات و افعال همانند خدا ایج و افعال بر مثال خود آفر

عالمی خاص و مملکتی شبیه به مملکت خالقش است.« )شیرازی،1346: 25(. 

یۀ ابتکاری صدرا مبنی بر إنشاء و خلاقیت نفس  اد ادراکات و صورت‌های علمی-براساس نظر مثال نفس در ایج

اد اعیان خارجی است و همان‌طور که اعیان موجودات در پیشگاه  نسبت به صوَر ادراکی- مثال باری‌تعالی در ایج



80

خداوند حاضر و به وجود او قائم هستند، صورت‌های حسی، خیالی و عقلی نیز در پیشگاه نفس، حاضر و به وجود 

او قائمبه قیام صدوری می‌باشند. )شیرازی،1981م،1: 264؛ 13: 103؛ 8: 25(. البته این تشابه و سنخیت وجودی 

یرا خدا، خالق و علت هرچیزی است و نفس،  میان نفس و رب به معنای همانندی و همسانی کامل آن دو نیست، ز

« )همان،‌1: 265 و 454(.  لوق و معلول، پس خدا مثال دارد »و لله الَمثَل الأعلی« ولی مِثل ندارد »لیسَ کمِثلِهش ئ خم

یک صدرایی می‌توان به فهم بسیاری از آموزه‌های کلامی  براساس این اصل راهبردی در مدل هرمنوتیک-آنتولوژ

یژه در ساحت خداشناسی نائل آمد که از باب نمونه به چند مورد به اختصار اشارت می شود: به‌و

رّد و فرازمانی خدا)همان،3: 632(؛ ب- درک اسماء و صفات خدا)همان: 634؛ همو،1366ب،2:  الف- فهم وجودم ج

302(؛ ج- فهم مکانیسم »خلقت الهی« ونح وۀ فاعلیت خداوند )شیرازی،1363ب: 598؛ همو،1346: 25-26؛ 

همو،1375،: 287؛ همو،1981م،9: 380(؛  د-فهم عقلانی از مسئلۀ توحید )شیرازی،1981م ،6: 377-378؛ 3: 

303؛ همو،1375: 278(؛  هـ( ارائۀ توجیه معقول در حل مسئلۀ کلامیِ »شر« )شیرازی،1981م،8: 223-221(.

1-3- اصل حرکت تکاملی انسان )نهاد ناآرام بشر(
یکی دیگر از عناصر معرفتی در الگوی هرمنوتیک صدرایی، اصل حرکت تکاملی انسان است. در این‌جا منظور 

 تحول و تکامل ظاهری و محسوس نیست، بلکه مرادش تحول ذاتی و 
ً
صدرالمتألهین از تحول و تکامل انسان‌، قطعا

تکامل درونی و جوهری است. وی اثبات می‌کند که انسان در عمق وجود و باطن خود، رو‌ به کمال و فعلیت می‌رود 

یرا انسان در بدو پیدایش، محتاج زمینۀ مادی است  و این سیر وجودی و حرکت نهادین، عین وجودیافتن او است، ز

یق تحول  ست به صورت جسم ظاهر می‌شود و آن‌گاه از طر اما در بقا و دوام، مستقل از ماده و شرایط طبیعی است، نخ

ق ماده و قوه آزاد می‌گردد و به جاودانگی دست می‌یابد. 
ّ
ذاتی درونی و طیّ تمامی مراحل وجودی، درنهایت از تعل

)شیرازی،1981م،8: 347(.

ملاصدرا براساس اصل تناظر و تطابق عوالم وجودی، اگرچه انسان را به تناسب مراتب و درجات عالم، دارای مقامات 

ین منازل  ‌تر یت واحدی است که از پایین و نشئات گوناگونی می‌داند، اما برای انسان از حیث وجودی قائل به هو

یج تکامل و تحول وجودی می‌یابد تا به مرتبۀ عقول و درجۀ عقل أعظم و قلم أعلی می‌رسد  هستی، آغاز شده و به تدر

یش است اما  یش بازمی‌گردد. پس ماهیت انسان اگرچه متضمّن تمام مراتب و شئون مادون خو و به موطن اصلی خو

 وحدت الهیه است )همان، 8 :133(.
ّ

وحدت جمعیه‌ای دارد که ظل

بدین ترتیب ملاصدرا براساس اصل تشکیک در وجود و حرکت جوهری، انسان را حقیقتِ واحدِ ذومراتبی می‌داند 
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رّد مثالی-   در تحوّل و سیلان است و به واسطۀ این حرکت می‌تواند از مرتبۀ طبیعت بهت ج
ً
که در ذات و گوهر خود دائما

رّد یعنی مقام الهی که هیچ حدّ و ماهیتی ندارد، نائل آید. در  رّد عقلی و درنهایت به مقام فوقت ج برزخی- و سپس بهت ج

میان موجودات عالم، تنها انسان می‌تواند میان مرتبۀ طبیعت و مرتبۀ ماورای طیعت، ربط و پیوند برقرار کند. درواقع 

انسان به خاطر »کون جامع« بودن، بستر و موضوع حرکت تکاملی از قوۀ بی‌نهایت- هیولی- تا فعلیت نامتناهی- 

یان، 1388: 23(.  خدا- است )اکبر

ین مرتبۀ حقیقت انسانی، عملًا آرزویی ناممکن و دست نیافتنی  هرچند دستیابی به کمال نهایی و رسیدن به عالی‌تر

برای آدمیان محسوب می‌شود، اما به عقیدۀ صدرا نیل به مراتب و درجات نازل‌تر آن برای همۀ انسان‌ها با حصول 

یّة است که آنی در یک حالت و  شرایط و رفع موانع، ممکن و میسّر است. چه طبقِ نظر او، انسان موجودی سیّال‌الهو

یّت هر انسان عبارت است  یّت خود را می‌سازد و در واقع هو مرتبت وجودی نمی‌ماند و پیوسته با اندیشه و عمل، هو

از بی نهایت امکان‌هایی که پیش رو دارد. 

ین ملزومات کمال و عوامل مؤثر در حرکت تکاملی انسان  در این‌جا لازم است به صورت فهرست‌وار به برخی از مهم‌تر

از نظر ملاصدرا اشاره گردد:

1. شکوفایی عقل نظری و عملی یا فعلیت بُعد علمی و عملی انسان )شیرازی،1981م ،9: 368(؛ 

2. کسب صفات اخلاقی و ملکات رفتاری)همان: 88-89(؛ 

ق شدن به اخلاق الهی)همان: 82؛ همو،1363ب: 474(؛ 
ّ
3. تشبّه به باری تعالی و متخل

یعت و دستورات دینی)شیرازی،1346: 361(؛  4. تبعیت از شر

5. هدایت‌گری انسان کامل)همان: 359-360(؛ 

6. عشق و محبت الهی)شیرازی،1981م، 7: 173-172( 

ملاصدرا مطابق این اصل وجودشناختی، تحول تکاملی فهم دین را در گرو مرتبۀ وجودی و معرفتی که انسان برحسب 

علم و عمل و ملکات خود در آن قرار گرفته، می‌داند و براین باور است که هر انسانی به تناسب مرتبۀ وجودی و سعۀ 

معرفتی خود می‌تواند از حقیقت تشکیکی دین بهره‌مند شده و فهمی متناسب و متناظر با مرتبۀ وجودی خود، از آن 

یرا حقیقت دین در قوس نزول هستی، منازل و مراتب وجودی را طی کرده،  داشته باشد )شیرازی،1366ب،7: 91(، ز

وحدت و بساطت خود را در عالم امر رها نموده و به عالم خلق و کثرت رسیده است. به همین ترتیب نفوس انسانی 

برای بهره‌مندی از حقیقت دین)کلام الهی( و دستیابی به فهم عمیق از آن، باید  در قوس صعود هستی همان منازل و 
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مراتب وجودی را طی کنند؛ از عالم خلق و ظاهر و کثرت عبور کرده با تهذیب نفس، تمایلات مادی و تعلقات ظاهری 

خود را کاهش دهند تا به عمق حقیقت و باطن دین راه یابند )همان:94-92(.

بنابراین در منطقِ فهمِ دین صدرایی، سرّ تحوّل معرفت دینی درگرو سلوک و صعود به مراتب و درجات انسانی است.

1-4- اصل واقع‌نمایی تشکیکی زبان دین
یکی دیگر از عناصر کلیدی الگوی صدرایی در فهم آموزه‌های دینی، عنصر »واقع‌نمایی تشکیکیِ« زبان دین است که 

خود از لوازم اصل تناظر و تطابق وجودی انسان، جهان و دین به‌شمار می‌آید. در این‌جا منظور از زبان دین به‌طور 

کلینح وۀ سخن گفتن خداوند با انسان و به تعبیر دقیق‌تر ظهور حقایق وحیانی در قالب‌های فهم‌‌پذیر بشری است. 

گزاره‌های دینیبح ث می‌شود،  که در آن از  کلامِ جدید و فلسفۀ دین است  هرچند موضوع زبانِ دین، از مباحث 

لکن می‌توان با طرح پرسش‌های جدید و امروزی در پارادایم حکمت متعالیه، دیدگاه صدرالمتألهین دربارۀ زبان دین را 

استنباط و صورت‌بندی کرد. به عنوان مثال هنگامی که ما خدا را با صفاتی چون عالم، عادل و حکیم در گزاره‌هایی 

مانند »خدا عالم است«؛ »خدا عادل است« و یا »خدا حکیم است« توصیف می‌کنیم، الفاظ عالم، عادل و حکیم 

 به چه معنایی 
ً
 معنادار است یا نه؟ و اگر معنادار است دقیقا

ً
در این گزاره‌ها چه معنایی دارند؟ آیا این اوصاف اساسا

دربارۀ خداوند استعمال می‌شود؟ آیا به همان معنایی که در مورد انسان به کار می‌روند بر خدا نیز اطلاق می‌شوند یا 

معنایی دیگر دارند؟

این‌ها از جمله پرسش‌های اساسی در مقولۀ زبان دین است که هر فیلسوف و متکلمی با آن‌ها مواجه بوده و درصدد 

یژه اصل  پاسخ به آن‌ها می‌باشد. از این‌رو اگر از صدرالمتألهین انتظار داشته باشیم با کمک مبانی فلسفی خود - به‌و

تشکیک و اشتراک معنوی- به پرسش‌های فوق در راستای حل مسئلۀ زبان دین پاسخ دهد، انتظار نابه‌جا و 

واهد بود. نامعقولی نخ

دیدگاه صدرالمتألهین دربارۀ زبان دین براساس انگارۀ شناخت‌پذیری اوصاف الهی و معناداری گزاره‌های دینی استوار 

ابی  از خدا بهنح و ایج اولاً سخن‌گفتن  برمبنای اصل اشتراک معنوی و تشکیک وجودی،  این‌که  است. توضیح 

امکان‌پذیر است و لزومی ندارد که از اوصاف وجودی حق تعالی، معنای سلبی اراده کنیم و یا به طور مطلق، معتقد 

 مفاهیم و اوصاف مشترک میان خدا و انسان نه تنها در لفظ که 
ً
یه و تعطیل شناخت صفات الهی شویم، ثانیا به تنز

لوقات تفاوت  در معنی نیز اشتراک دارند. بنابراین معنای وجود، علم، عدل، حیات، قدرت و غیره در مورد خدا وخم 

ندارد و اگر هم تفاوتی دیده می‌شود از ناحیۀ مصداق است نه مفهوم، چه این‌که براساس اصالت وجود و مراتب 
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تشکیکی آن، همۀ موجودات در عین اشتراک در اصل وجود، از نوعی اختلاف تشکیکی برخوردار هستند که در آن 

مابه‌الامتیاز عین مابه‌الاشتراک است.

همچنین تمامی اوصاف وکمالات حقیقی از قبیل علم، حیات، قدرت و غیره از شئون وجود هستند. براین سیاق، 

كمل و  ماك ان أ
ّ
هراندازه رتبۀ وجودی موجودی کامل‌تر باشد، در این اوصاف کامل‌تر و شدیدتر است:»أن الوجودك ل

كثرَ« )‌شیرازی،1981م ،9: 61(.  ه الذاتیة أ
ُ
أشدّك ان فضائل

بنابراین ذات واجب تعالی که أعلی مرتبۀ وجود است، همۀ این اوصاف را بهنح و أعلی و أتم دارا می‌باشد. ازهمه مهم‌تر 

لوقات قابل اطلاق است، بنابر این  این‌که تمامی اوصاف و مفاهیم کمالِی یادشده بهنح و مشترک معنوی بر خدا وخم 

لوقات به این  گر تفاوتی وجود دارد، در رتبه ونح وۀ اتصاف است. به عبارت دیگر، اتصافخم  )همان‌طور که گفتیم( ا

اوصاف با قیدِ امکان و محدودیت و نقص همراه است و بهنح و ترکیب و زائد بر ذات می‌باشد؛ اما در مورد خداوند، 

این اوصاف بهنح و اطلاق و بی‌قید و شرط و فاقد حدّ و نهایت هستند و اتصاف خدا به این اوصاف بهنح و ذاتی و 

یادت بر ذات می‌باشد )همان، 6: 115 و 148(.  بسیط و عدم ز

یۀ او مبنی بر واقع‌نمایی  که اساس نظر او در جای دیگر بر مقول به تشکیک بودن صفات مشترک انسان و خدا 

کید می‌کند )شیرازی،1366ب،5: 72(. تشکیکی زبان دین را تشکیل می‌دهد، تأ

بدین ترتیب براساس آرا و مبانی یادشده می‌توان مدعی شد زبان دین در تفکر صدرایی ازنوع شناختاری و واقع‌نمایِی 

یژگی‌ها از مرتبۀ زبان عرفی و نیز  یژگی‌ها و مؤلفه‌های خاصی برخوردار است که به‌واسطۀ این و تشکیکی بوده و از و

یات رقیب- یعنی دیدگاه‌های غیرشناختاری؛ کارکردگرایی، احساس گرایی،نمادین و غیره متمایز می‌شود.  از سایر نظر

یّت تلفیقی دو دیدگاه زبان عرفی و زبان سمبولیک)نمادین( یژگی‌ها به اختصار عبارتند از: برخورداری از هو ین این و مهم‌تر

لت حقیقی الفاظ بر معانی و مفاهیم آن‌ها )همان،4: 166؛ شیرازی،1366الف،1: 330(؛ تشکیکی  )همان، 5: 160(؛ دلا

بودن حقایق و عبارات متون دینی )تناظر مراتب زبان دین با مراتب وجودی و ادراکی انسان()شیرازی،1363ب: 

90-91(؛ اجمالی بودن زبان دین در بیان حقایق وحیانی )شیرازی،1366الف، 2: 610 (؛ گستردگی قلمرو زبان دین به 

اطب )شیرازی،1366ب،2: 40(. لحاظخم 

1-5- اصل»تأویل« به مثابه »روشِ« فهم دین
یلی-وجودشناختی صدرایی که نقشی به‌سزا در فهم دین و کشف مقاصد الهی  یکی دیگر از عناصر کلیدی الگوی تأو

یل در لغت از مادۀ أول و به معنای بازگرداندن چیزی به اصل  یل به مثابۀ »روش« است. تأو ایفا می‌کند، اصل تأو
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یل در قرآن به  یل اصطلاحی نیز مدنظر است؛ یعنی تأو آن است )راغب اصفهانی،1416ق،1: 223(. همین معنا در تأو

یل یا تفسیر باطنی به معنای عبور از  معنای بازگرداندن آیه از معنای ظاهری به معنای دیگر است. به عبارت دیگر تأو

ظواهر الفاظ به باطن و حریِم معنا و مقصود متکلم می‌باشد.

یل می‌داند. وی ادلۀ  یادی برای قرآن قائل است و راه رسیدن به این معانی را نیز روآوردن به تأو ملاصدرا معانی ز

یادی بر این امر اقامه می‌کند‌که نباید به ظاهر قرآن بسنده کنیم، بلکه باید در اعماق آن فرو رویم )شیرازی،1363ب:  ز

کید می‌کند که همۀ علوم در افعال و صفات الهی داخل‌ هستند و قرآن، شرح ذات و صفات و  59(. او هم‌چنین تأ

کلیات و اصول همۀ علوم در قرآن قرار دارد، درحالی‌که از  تفسیر ظاهری قرآن، آن همه  افعال خداوند است. پس 

یل هستیم )همان(.  یر به تأو مطالب به‌دست نمی‌آید، بنابراین برای دستیابی به این علوم ناگز

یلی  یل به عنوان کلیدی برای کشف افق‌های پنهان هستی استفاده کرده است. او برای هرچیزی، تأو ملاصدرا از تأو

یشه و بنیاد« و روشی که می‌توان  قائل است و منشأ این اعتقاد خود را قرآن کریم می‌داند. در اندیشۀ صدرایی، تحلیل »ر

یر شده است )بیدهندی،1393: 201(.  یشه‌ها رهسپار شد، به صورتی ماهرانه تقر به اصطلاح از شاخه‌ها به سوی ر

یق علوم حصولی و   از طر
ً
که صرفا یل و به‌‌کارگیری آن به عنوان روشی برای فهم، چیزی نیست  اد حسّ تأو  ایج

که در سیر  اهدۀ نفس و تصفیۀ باطن و طیّ سفرهای چهارگانه‌ای است  اکتسابی به دست آید، بلکه منوط بهم ج

تکاملی انسان تحقق می‌یابد. درواقع »اسفار اربعه« مراحلی است که شخص را به درجه‌ای از وجود می‌رساند که در 

گاه  یق درون خود، به باطن و حقیقتِ همۀ امور آ اد می‌شود و به کمک آن می‌تواند ازطر یل در او ایج پایان، حسّ تأو

لباب« یاد می‌کند. وی بر همین اساس معتقد  گروه با عنوان»اولوالا گردد )بیدهندی،1383: 48(. ملاصدرا از این 

یل و باطن قرآن نائل آیند )شیرازی،1363ب: 41(. یافت تأو لباب می‌توانند به در است فقط اولوالا

، به  یل و به فراسوی معنای لفظی رفتن برخلاف نظر مکاتب هرمنوتیک کنونی غرب- نظیر گادامر و هایدگر- این تأو

 متکی به پیش‌فرض‌ها و افق ذهنی مفسر نمی‌باشد، بلکه عین مقصود 
ً
هیچ وجه خودسرانه، ذوقی و مزاجی و صرفا

یندۀ آن است که در مراحل وحی و در عالم فوق ماده یعنی عالم »مثال« تحقق یافته و موجود است. به همین جهت  گو

یل آن را درک کنند که از وضع مادی و حوزۀ محسوسات و قوانین حسی به درآمده  تنها کسانی می‌توانند با کمک تأو

رد خود در مرحله‌ای غیرمادی - که به خیال متصل معروف است- از راه شهود باطنی به مشاهدۀ  و به یاری نفسم ج

حقایق مثالی بنشینند. این مرحله نیز دارای درجاتی متعدد است که مانند درجات تشکیکی وجود و نور، صعودی و 

رّد نفس و صفای باطن مفسر بستگی دارد. نزولی است و طیّ هر درجه، به مرتبۀت ج
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یل قرآن و دستیابی به عمق مفاهیم آن هنگامی میسّر است که فاعلِ فهم، از مرحلۀ ادراک حسی به مراحل  بنابراین تأو

بالاتر سفر کند؛ یعنی از مرحلۀ حسی و لفظی قرآن به مرحلۀ مثالی و عقلی صعود کرده و با روح جهان یا انسان کبیر، 

اتحاد معنوی پیدا کند. در این مرحله انسان به حقایقی دسترسی می‌یابد که در واقعیت جهان بیرونی وجود دارد و با 

عالم عقول نیز منطبق است که صدرا آن را »مفاتیح الغیب« می‌نامد. )همان: 315(.

تلف کلامی، فلسفی، عرفانی و تفسیری، سیستمی  یلی خود و با تلفیق سنت‌هایخم  صدرالمتألهین با هستی‌شناسی تأو

کنونی را بهنح وی شایسته دارا است. او با  که توان آزمودن مفاهیم عرضه شده در عصر  شید  نظام‌مند را سامان بخ

یل و بیان احکام و شرایط آن، فهم حقیقت را در قالب تنگ فلسفه و الهیات محدود نکرد و با  به‌کارگرفتن روش تأو

یایی و نوآوری در ساحت معرفت دینی را فراهم نمود. وی با نقد و ردّ قشری‌گری  اصالت دادن به باطن امور، زمینۀ پو

تلف و قرائت‌های متفاوت از حقیقت را  کید دارد، فهم‌هایخم  که بر پذیرش دگماتیسم و حاکمیت منطق تک‌گفتاری تأ

امد. شید، بدون آن‌که به نسبی‌گرایی و شکاکیت، بیانج یق رخنه در باطن امور رسمیت بخ از طر

یلی صدرا این است که با وجود پذیرش فهم‌های متفاوت، با ضابطه‌ای مشخص  نکتۀ قابل‌تأمل در هستی‌شناسی تأو

یلی را صحیح می‌داند که با ظاهر تنافی نداشته و  یل درست و نادرست، تمایز قائل است. او فهم و تأو میان فهم و تأو

یرا اسرار قرآن با تکمیل معنای ظاهری حاصل می‌شود، بلکه به عقیدۀ وی، یک تفسیر  معنای ظاهری را نقض نکند، ز

ست از فهم الفاظ آغاز می‌شود و هرگز در فهم قرآن نباید از ظاهر آن اعراض  جامع و فهم حقیقی از دین و کلام الهی، نخ

یرا می‌تواند کلید فهم معانی عمیق قرآن باشد. و غفلت کرد، ز

هنر تأویل به مثابۀ روش فهم همین است که مفسر را با حفظ ظاهر به معانی نهفته در پس پردۀ متن رهنمون می‌شود. بنابراین 

امد که در اندیشۀ  ام‌گسیختگی می‌انج ام به نوعی نسبیت ول ج تأویلی که ظاهر را درهم بشکند و متن را نادیده انگارد، سرانج

صدرا جایگاهی ندارد )بیدهندی،1383: 51( و این خود یکی از تمایزهای اساسی تأویل صدرایی با هرمنوتیک جدید است.

م در فهم دین
ّ

1-6- اصل مدخلیت متن، مفسّر  و  متکل
کید بر کشف مرادِ شارع از ایراد کلام و متن  یکی دیگر از عناصر الگوی هرمنوتیک صدرایی در فهم آموزه‌های دینی، تأ

، مؤلف )یا متکلم( و  مقدس توسط مفسّر است. به‌طور کلی در فهم یک متن یا سخن، سه مؤلفه مطرح است: متن

، برای انتقال مراد خود به دیگران، با استفاده از واژگان و با رعایت قواعد  اطب(. صاحب سخن یا متن مفسر )یاخم 

ادبی، زبانی و بیانی، گزاره‌هایی را صورت داده، متن یا سخن را ارائه می‌کند.

، مفسر باید در فرایند فهم دین درصدد دستیابی و کشف معنای متن یا سخن )کلام الهی(  بنابه نظر صدرالمتألهین
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یت و اصالت فهم  که محور یۀ هرمنوتیک فلسفی  که همان مراد مؤلف یا صاحب سخن است، باشد. برخلاف نظر

را از آنِ مفسّر و ذهنیت‌های او می‌داند و برای نیت و مراد مؤلف هیچ‌گونه ارزش و نقشی در فهم متن قائل نیست 

)رک:احمدی،1378: 586-589(. براساس دیدگاه هرمنوتیکی صدرا، فهم متن در گرو شناخت و توجه هم‌زمان به 

؛  2- نیّت و مقصود مؤلف؛ 3- شخصیت و پیش‌فرض‌های مفسر. سه امر است: 1- لغت و جنبه‌های ادبی  متن

 مؤلف از الفاظ و عبارات آن 
ً
یرا یقینا  براین مبنا، اولاً معنای متن تعیّن داشته و آن همان مراد و نیت مؤلف است؛ ز

یرا با  که با ظاهر متن و نیّت مؤلف مطابق باشد، ز  فهمی صحیح است 
ً
کرده است. ثانیا ، معنای خاصی اراده  متن

پذیرش رابطۀ لزومی متن و ماتن )مؤلف(، نمی‌توان در فرایند فهم، نسبت به معنای ظاهر و نیّت مؤلف آن بی‌تفاوت 

کتابت سخن و یا عبارتی، انتقال پیام موردنظر خود به دیگران است،  بود؛ چه این‌که هدف هر متکلمی از بیان و 

بنابراین آن معنایی که صاحب سخن از الفاظ و جمله‌ها اراده می‌کند، معنای نهایی سخن است و نمی‌تواند چیزی 

 در الگوی صدرایی، طهارت باطن و صفای معنوی مفسّر 
ً
خلاف ظاهر الفاظ باشد )شیرازی،1363ب: 82(. ثالثا

و حتی پیش‌فرض‌ها و معلومات وی به شدت در عمق برداشت و فهم صائب از متون دینی، دخیل و مؤثر است. 

ی بشر و افق فکری و سنتی مفسر مربوط باشد، به  در این الگو، فهم عمیق متن و کلام الهی، بیش از آن‌چه به تکامل تاریخ

، مفسر برای فهم حقایق عقلی محض و اسرار  »نورانیت« شخصی و قدرت »شهود« او مربوط است. به عقیدۀ صدرالمتألهین

باطنی کتاب الهی، نیازمند ابزار مناسب ادراک آن یعنی قلب و روحی صاف و شفاف است. او در این‌باره اصطلاح »آینۀ 

دل« - مِرآة القَلب ‏- را به کار برده و می‌گوید قلب انسان پاک و بافضیلت، مانند آینه‌ای صاف و بدون زنگار و کدورت 

است. چنین قلبی وقتی در برابر حقایق جهان-که مطابَق و مابه‌ازای حقایق قرآنی است- قرار بگیرد، آن‌ها را به اندازۀ ظرفیت 

 کشف یا مکاشفه و الهام نام دارد )شیرازی ،1366ب،1: 174(.
ً
یافت می‌کند که اصطلاحا و قدرت فهم و انعکاس خود، در

 به همین سبب ملاصدرا در مفاتیح الغیب به جای پرداختن به آداب و شرایط ظاهری تفسیر، از آداب باطنی آن به 

عنوان مقدمات و شرایط فهم معانی غیبی و حقایق معنوی قرآن یاد می‌کند: »و اکنون هنگام ظاهر نمودن آن حقایق 

یل عطا نموده و هنگام بیان مقدماتی است که دانستن آن‌ها بر فهم معانی  )غیبی و باطنی( رسیده است که دانش تأو

قرآن کمک و یاری می‌نماید.« )شیرازی،1363ب:3(. 

اطب- از دیدگاه صدرالمتألهین به اختصار عبارتند از: پاکی دل  ین شرایط باطنی فهم دین- در حوزۀخم  برخی از مهم‌تر

پذیری از آیات و شوق درونی  و باطن از پلیدی گناه و هوای نفس، حضور قلب و ترک وسوسه و حدیث نفس ، اثر

یاضت و استفاده از عقل و  یق ر )همان: 59(؛ ترقّ معنوی )شیرازی ،1366ب، 7: 173(؛ و ارتقای رتبۀ انسانی از طر
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یف معنای متن  برهان )شیرازی،1981م، 9: 134(. علاوه بر این، ازجمله پیش‌فرض‌ها و معلوماتی که در تحمیل و تحر

کید دارد، باورها و عقاید فاسد و تباه  است )شیرازی،1363ب: 59(.  مؤثر بوده و ملاصدرا بر اجتناب مفسر از آن‌ها تأ

او هم‌چنین اعتقادات و گرایش‌های عامیانۀ تقلیدی یا جهلیات فلسفی را تحت عنوان حجاب‌های وجودی و موانع 

فهم قرآن مطرح کرده که ناخواسته و ندانسته بر فهم انسان از آیات الهی اثرگذار است: »این نوع حجاب‌ها)اعتقادات 

و گرایش‌های عامیانه و تقلیدی( به منزلۀ پوششی بر روی آینه و یا مانعی همانند دیوار و یا کوه در برابر آن است... 

درنتیجه اسرار معانی قرآن بر آنان پوشیده و پنهان گشته است.« )همان: 62-61(.

 
ّ

ل کنترل معلومات و پیش‌دانسته‌هایخم  بدین ترتیب در منطق فهمِ دینِ صدرایی، توجه به نقش پیش‌فرض‌ها و 

که مفسر، آینۀ ذهن و ضمیر خود را از حجاب‌های علوم تقلیدی و  ، لازم و ضروری است و تازمانی  به معنای متن

واهد  یلات و خرافات هستند، پاکیزه نسازد، به عمق معارف الهی و اسرار حقایق دینی راه نخ ظاهری که آمیخته باخت 

یافت. این شرط اخیر یعنی دخالت و تأثیر شخصیت روحی و معنوی مفسر در عمق برداشت و فهم کلام الهی، ما 

را به اصلی دیگر در الگوی هرمنوتیک صدرالمتألهین به این مضمون رهنمون می‌شود که اگرچه متن قرآن، پیام الهی 

است، ولی درک آن متناسب با شخصیت مفسّر و درجات روحی او می‌تواند مراتب بسیار تا بی‌نهایت را دربر بگیرد، 

یرا پیام قرآن نیز محدود به حدی نیست، این درست نظیر آن‌چیزی است که امروز  دانشمندان هرمنوتیک دربارۀ پیام  ز

یند. نامتناهی متن و هنر می‌گو

‌محور، گروهی دیگر مفسّر‌محور و گروه  کید و توجه به این مطلب ضروری است که در هرمنوتیک مدرن، گروهی متن تأ

 ، سوم مؤلف‌محور شده‌اند ولی در هرمنوتیک صدرایی، این تثلیث و تقسیم‌بندی متداول، در هم می‌شکند و متن

اطب و متکلم، هر سه در فهم، مدخلیت دارند و این چیزی است که در هرمنوتیک جدید به چشم نمی‌خورد. خم

کلام  کید بر نقش متن و مفسّر در فهم  صدرا در آثار خود با صراحت و شفافیت، مبنای مؤلف‌محوری را در عین تأ

یده است )همان: 66(. به عبارت دیگر، اساس الگوی  یش برگز یلی و سنت هرمنوتیکی خو الهی، به عنوان رهیافت تأو

یندۀ متن  م و گو
ّ
کید دارد، بر فهم مقصود متکل اطب‌محوری تأ ‌محوری وخم  هرمنوتیک صدرایی به همان میزان که بر متن

که بتوان به تمام  )کلام الهی( نیز متّکی و استوار است. هرچند ملاصدرا همنوا با غالب مفسرانِ قرآن، مدعی نیست 

که بهنح و طولی- و نه عرضی و  گسترده‌ای  مقاصد فرستنده و مؤلف آن دست یافت و به عمق نهایی و تمام معانی 

موازی- در قرآن نهفته است، نائل شد.

- مفسر- مؤلف( صدرالمتألهین نه تنها زمینۀ تفسیر  کید بر این مطلب نیز اهمیت دارد که هرمنوتیک سه بُعدی )متن تأ



88

معقول و منطقی تشیّع را برای او و دین‌پژوهان پس از او فراهم می‌آورد، بلکه مانع تفسیرهای نامعقول و غیرمنطقی 

نیز - که آثار سوء و لوازم اجتماعی، فرهنگی و سیاسی نامطلوبی به دنبال دارد- می‌شود. توضیح این‌که ملاصدرا 

‌محوری، مفسرمحوری  یلی جامع‌نگر-که مبتنی بر متن اهلیة با کمک همین وجودشناسی تأو کتاب کسر اصنام الج در 

که به مثابۀ یک  و مؤلف‌محوری است- به نقد فهم قشری و قرائت رسمی تنگ‌نظرانه از تشیع می‌پردازد، فهمی 

ایدئولوژی ظاهر شده و مبنای نظام سیاسی و رفتار‌های حکومتی قرار گرفته است و در پرتو چنان تفسیری و چنین 

حکومتی، انواع ظلم‌ها و فسادها صورت می‌پذیرد )شیرازی،1381: 54(. 

یک  او همچنین در رسالۀ سه اصل به عنوان فیلسوفی تیزبین و دردمند، به آسیب‌شناسی اجتماعی محیط ایدئولوژ

ی- هم‌چون شهادت  پرداخته و به خوبی نشان داده که در یک فضای به شدّت دینی، حوادث بزرگ و ناگوار تاریخ

تی و تیره‌روزی انسان‌ها شده‌اند- در   مایۀ بدبخ
ً
یخ را دگرگون کرده و بعضا امیرمؤمنان)ع( و واقعۀ کربلا و غیره که سیر تار

یشه دارد.  )شیرازی،1340: 136(. تفسیرهای نادرست ظاهرگرایانه از دین و متون دینی ر

خلاصه این‌که دغدغۀ ملاصدرا از وجودشناسی،نح وۀ فهم متون دینی است و در سراسر رسالۀ سه اصل و کسر 

اهلیة، از ظاهرگری‌ها و مصلحت‌اندیشی‌های مفسران و متولیان فهم متون دینی نالیده است. این‌جا است  اصنام الج

که ابعاد فلسفی و عقلانی   احساس نیاز می‌کند 
ً
که در آن واقع شده، شدیدا ی  که ملاصدرا به لحاظ شرایط تاریخ

متدولوژی فهم متون دینی را آشکار سازد. 

کافی و توحید صدوق،  از این‌رو ملاصدرا مراجعۀ نظام‌مند و روشمند به قرآن به‌عنوان متن وحی و نهج‌البلاغه، اصول 

یش قرار داد و رسالت اصلی خود را بعد از تأسیس یک  به عنوان متون اصیل شیعی را‌، نقطۀ ثقل تفکر فلسفی خو

یش استوار  پایۀ هرمنوتیک جامع‌نگر خو نظام فلسفی گسترده و توسعه‌یافته، ارائۀ یک تفسیر صحیح و معقول از دین بر

اطب‌محور صِرف که سلیقه‌ای و نسبی بوده و ممکن است  ‌محور یاخم  ساخت، تا بدین‌وسیله از ظهور تفسیرهای متن

به تحجّر و جمودگرایی دینی و قشری‌گری در فهم دین منتهی شود و یا حتی به جهت تکثّر قرائت‌ها به پلورالیسم دینی و 

نسبیت‌گرایی در فهم دین بینجامد، جلوگیری کند.

نتیجه‌گیری
یا او با مراجعۀ نظام‌مند  در این پژوهش تبیین شد که دغدغۀ ملاصدرا از وجودشناسی،نح وۀ فهم متون دینی بوده و گو

و روشمند به کتاب و سنت، قصد ارائۀ یک تفسیر جامع و معقول از دین، بر پایۀ هرمنوتیک خاص خود را داشته است 

اطب‌محور که ممکن است به تحجّر و قشری‌گری در فهم دین و  تا در پرتو آن، از ظهور و رواج تفسیرهای سلیقه‌ایِخم 
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یا - به جهت تکثّر قرائت‌ها- به پلورالیسم دینی و نسبیت‌گرایِی شکاکیت‌زا منتهی شود، جلوگیری کند.

کید بربح ران فهم دین و باتوجه به نیاز امروز جوامع دینی به یک الگوی  براین اساس، در نوشتار حاضر ضمن تأ

یلی- عقلانی کارآمد برای فهم معارف وحیانی، تلاش شد تا با الهام از آراء و مبانی فلسفی حکمت متعالیه، »الگوی تأو

وجودشناختی صدرایی« به عنوان الگو و منطق فهم دین، به منظور بهره‌وری در راستای تبیین عقلانی آموزه‌های 

ین عناصر معرفتی و وجودشناختی این الگو عبارتند از: اصل تناظر وجودی  گردد. مهم‌تر وحیانی، بازسازی و ارائه 

جهان، انسان و دین، اصل راهبردی خودشناسی، اصل حرکت تکاملی انسان، اصل تکامل فهم دین، اصل واقع‌نمایی 

یل به مثابۀ روش فهم دین و اصل مدخلیت سه‌جانبۀ مؤلف، مفسّر و متن در فهم دین. تشکیکی زبان دین، اصل تأو

یلی صدرا، تقسیم‌بندی متداول و تثلیث رایج میان هرمنوتیک‌پژوهان مدرن؛  که در الگوی تأو همچنین روشن شد 

یژه اصل تناظر عوالم، در هم  ‌محوری، مفسّر‌محوری و مؤلف‌محوری، طبق اصول حکمت متعالیه به‌و یعنی مبنای متن

م، هرسه در فرایند فهم، مدخلیت و تأثیری به‌سزا دارند، به‌نحوی 
ّ
اطب و متکل ،خم  شکسته می‌شود و براین اساس متن

که گویی عمل فهم دین، محصول تعامل و مشارکت هرسه عامل مذکور است. به مدد همین الگوی جامع، فهم‌های 

یق رخنه در باطن امور به رسمیت شناخته می‌شود، به‌طوری که  تلف و قرائت‌های متعدد از حقیقت واحد، از طر خم

نه تنها از دگماتیسم فکری و منطق تک‌گفتاریِ جمودگرا فاصله می‌گیرد که حتی با قبول تشکیک در مراتب عالم و آدم، 

ام‌گسیخته نیز متمایز می‌گردد. از نسبی‌گرایی مطلق ول ج
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پی‌نوشت‌ها
از این وضعیت در زمانۀ خود و تعارضات موجود در جامعۀ دینی  یری روشن  آثار خود، تصو 1. ملاصدرا در 

کاملًا متعارض هم هستند و در عین حال هردو از جهتی،  که  یش ارائه می‌دهد. وی دو نوع فهم از دین را  خو

یک سو، عده‌ای فقط به ظاهر الفاظ  تمامیت قلمرو دین را خدشه‌پذیر می‌سازند، مطرح نموده و نقد کرده است. از

یل و فهم عقلانی از دین را منکر می‌شوند و از سوی دیگر عده‌ای نیز  کتاب و سنت متوسّل شده و هرگونه تأو

گروه اول و  از این‌رو همین مسأله -تحجّر و ظاهرگرایی  یل روی می‌آورند.  کرده و فقط به تأو کتاب را رها  ظاهر 

یل‌گرایی و باطن‌گروی گروه دوم- ملاصدرا را برآن داشت تا ضمن آسیب‌شناسی و نقد عالمانۀ فهم‌ها و تفاسیر  تأو

متعارض از دین، با مبانی فلسفی و منطق متعالی خود، تفسیری عقلانی از معارف الهی تشیّع به دست دهد )رک: 

شیرازی،1381: 45، 28 و 136(.

2. Dogmatism

3. Religious Pluralism

4. Relativism

5. Hermeneutic- Ontologic

لقی هیك تاب الله عز و جل و آیات‌ها أعیانالموجودات«)شیرازی، 1363ب: 26(. 6. »فصحیفة وجود العالم اخل

کنید به:) حسینی شاهرودی و فخار نوغانی،1393: 142-115(. 7. برای مطالعه بیشتر در این زمینه مراجعه 

8. »تطهیر القلب عن خبائث المعاصی و أرجاس العقائد الفاسدة«.

کشور ما و سایر جوامع اسلامی، خود نمونه‌ای زنده و ملموس از  یان عقل‌ستیز و ضدّ فلسفی موجود در  9. جر

یون  و اخبار یاد مکاتب حنابله، اشاعره  به  را  انسان  که  از دین است  نادرست  و  ناقص  تفسیرهای سطحی، 

سده‌های اول هجری، و علمای ظاهرگرا و مصلحت‌اندیش روزگار صدرا می‌اندازد و امروزه متأسفانه در جوامع 

یت و حمایت از قشری‌گرایی و سلفی‌گری،  اسلامی در حال گسترش است و فرصت‌طلبان نیز از این شرایط، با تقو

که ثمره و نتیجۀ چنین شرایطی  م است 
ّ
کثر استفاده را می‌برند و البته مسل یش حدا به نفع خود و منافع شوم خو

چه خواهد بود و چیزی جز همان تفکر خطرناک وهابیت و پدیدۀ شوم داعش و تکفیری‌های موجود، از دل آن 

واهد آمد. از این‌رو به عقیدۀ نگارنده، امروز به مراتب بیشتر و شدیدتر از زمان ملاصدرا، به ارائۀ یک  بیرون نخ

منطق قدرتمند و جامع برای فهم دین  و یک متدولوژی عقلی نیرومند جهت نقد فهم قشری و تنگ‌نظرانه از 
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که به مثابه یک ایدئولوژی،  گردد  اسلام و تشیع احساس نیاز می‌شود تا با فهم سطحی و سّمی و مُهلکی مقابله 

ظاهر شده و مبنای نظام سیاسی و رفتارهای حکومتی دولت نامشروع داعش )دولت اسلامی عراق و شام( قرار 

گرفته است و در پرتو چنان تفسیری و چنین حکومتی، انواع جنایت ها و ظلم و فسادهای وحشیگرانه به نام 

دین و مذهب صورت می‌گیرد.
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