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يکی از مســائل اساسی در تحلیل ديدگاه های مختلف علم دينی، تبیین روش شناسی 
مناسب تحقق آن است. پژوهش حاضر به تبیین روش شناسی علم دينی )اسلامی( عطاس 
با توجه به مبانی هستی شــناختی، معرفت شناختی و انسان شناختی اسلامی وی و تحلیل 
و بررســی آن پرداخته است. روش شناسی تحقق علم اسلامی عطاس، شامل استفاده از 
روش ترکیبی )اجتهادی، شــهودی، عقلی و تجربی(، اسلامی سازی زبان و به کار گیری 

روش های تفسیر و تأويل در مطالعه پديده های طبیعی و انسانی می باشد.
در بررســی روش شناسی عطاس، به اين نتیجه رسیديم که روش شناسی ترکیبی وی 
به نوعی با ابهام مواجه اســت. نیز اصل اسلامی ســازی زبان هــر چند نقش مؤثری در 
تحقق علوم اســلامی دارد، اما تأکید بیش از اندازه بر آن موجب غلطیدن در دام نسبیت 
می گردد. بهره گیری از روش های تفســیر و تأويل در مطالعه طبیعت نیز مناسب مباحث 
فلسفی و عرفانی است و برای تولید معرفت علمی بايد روش ها و تکنیک های متناسب 
با روش شناسی تأويلی استخراج و تبیین شود. در اين نوشتار به منظور گردآوری اطلاعات 

از روش کتابخانه ای و در بررسی آن از روش تحلیل فلسفی استفاده شده است. 
 واژگان كليدي: 

علم دينی، روش شناسی، سیدمحمد نقیب العطاس، اسلامی سازی زبان، تأويل، تفسیر
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طرح مسئله
سیدمحمد نقیب العطاس به عنوان یکی از پیشگامان اسلامی سازی علوم در جهان اسلام 
مطرح است. دیدگاه علم دینی )اسلامی(1 وی شامل دو مرحله اسلامی سازی علوم رایج و 
تولید علوم اسلامی جدید می باشد. در مرحله اسلامی سازی، وی بازنگری کامل و عمیق 
علوم موجود را پیشنهاد می کند که بر اساس آن گزاره های گران بار از مبانی ، پیش فرض ها 
و تفاسیر الحادی غربی از پیکره علوم جدا گردیده و در صورت امکان، گزاره های مناسبی 
برآمده از متون دینی بر آنها افزوده می شود. مرحله دوم که راه حل اساسی و اصیل برای 
خاتمه دادن به ســیطره علوم غربی اســت، عبارت از تولید علوم جدید بر اســاس مبانی 

اسلامی است.
یکــی از عناصــر مهم و راهبــردی در هویت دیدگاه های علم دینــی، تعیین موضع 
روش شناختی آنها به منظور تحقق علوم اسلامی است. روش شناسی از بنیادی ترین عناصر 
در هویت بخشی یك نظام علمی است. بدون برخورداری از روش شناسی شفاف و روشن 
که منطق کشف و تبیین علمی را معرفی کند، مسیرهای کشف، تولید و بازتولید معرفت 
علمی با ابهام روبرو خواهد بود. در هر معرفت علمی پیش فرض های فلســفی و پارادایمی 
معینی وجود دارند که بر اســاس آنها روش شناســی و شیوه ورود از این پیش فرض ها به 

واقعیت روشن می شود )ر.ک: ایمان، 1390: 21 و نیومن، 1997: 62(.
از نقاط قوت دیدگاه علم دینی عطاس، تلاشــی اســت که وی در ارائه روش شناسی 
تحقق علوم اســلامی، بر اساس مبانی هستی شناختی، معرفت شناختی و انسان شناختی 

اسلامی نموده است. 

1. معرفی ديدگاه عطاس در کشور ما، با ترجمه دو کتاب مهم وی با نام های »درآمدی بر جهان شناسی 
اسلامی« و »اسلام و دنیوی گری« در سال 1374 آغاز شد. در اين دهه تصويری ساده و ابتدايی از ديدگاه 
عطاس درباره علم دينی ارائه شــد که طی آن اسلامی سازی علوم به صورت حذف برخی گزاره های 
علمی ناسازگار با مبانی اسلامی و جايگزينی گزاره هايی از دين معرفی شد و مورد نقادی قرار گرفت 
)ملکیان، 1378: 220(. به دنبال اين قرائت از عطاس بود که برخی از صاحب نظران در باب علم دينی 
از ديدگاه عطاس با عنوان »رويکرد تهذيب و تکمیل علوم موجود« ياد کرده، اشکالات متعددی بر آن 
وارد دانســتند )باقری، 1382: 234(. مقالات ديگری نیز تاکنون درباره ديدگاه عطاس و نیز در مورد 
ديدگاه تهذيبی از ســوی برخی نويســندگان )زاهد، 1391؛ امیرخانی، 1391؛ موحدابطحی، 1391 و 
خسروپناه، 1392( منتشر شده است که ضمن تبیین ديدگاه عطاس و مبانی آن و نیز رويکرد تهذيب، 
به دفاع از رويکرد وی و نیز بررسی برخی آسیب های آن پرداخته است. اخیراً ديدگاه عطاس به عنوان 
يکی از پیشگامان اسلامی سازی علوم و به ويژه با تأکید بر ابعاد روش شناختی آن در کتاب »روش شناسی 

علوم انسانی نزد انديشمندان مسلمان« )ايمان، 1392: 162-125( مورد بررسی قرار گرفته است.
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برخــی )ایمان و کلاته ســاداتی، 1392: 159 و زاهد و کلاته ســاداتی، 1391: 38( 
به خاطر منحصردانستن دیدگاه عطاس در مرحله اسلامی سازی )رویکردی که از آن تحت 
عنــوان تهذیب و تکمیل علوم موجود یاد می شــود(، معتقدند مهم ترین تناقض در تفکر 
عطاس این است که به دنبال اصلاح روش شناسی حاکم بر علوم غربی بر اساس مفاهیم و 
گزاره های اسلامی است. اشکالی که این عده بر دیدگاه عطاس وارد کرده اند این است که 
با وجود اختلاف بین مبانی بنیادی اســلام با مبانی فکری غرب، چگونه می توان از مبانی 
روش شناســی یکسانی اســتفاده کرد و فقط با جایگزینی گزاره ها، روش شناسی غربی را 
اســلامی نمود. به بیان دیگر اشکال این دسته آن است که نمی توان جهان بینی متفاوتی 

داشت و از روش شناسی یکسانی برای تولید علم استفاده کرد. 
هر چند این اشکال بر مرحله اسلامی سازی علوم )تهذیب و تکمیل علوم موجود( که 
در اندیشــه عطاس نشــانه هایی از آن وجود دارد وارد است؛ اما باید توجه داشت که این 
مرحله، تنها به عنوان گام نخست و نیاز فوری در دیدگاه عطاس مطرح شده1 و وی توجه 
دارد که راه حل اساســی تحقق علوم اسلامی، تولید علوم بر اساس مبانی و روش شناسی 
اسلامی است. عطاس در مباحث خود چندین اصل روش شناختی )که در ادامه به تفصیل 
به آن خواهیم پرداخت( را مطرح کرده است که نشان می دهد جهت گیری این اصول بیشتر 
ناظر به تولید علوم اســلامی اســت و بر خلاف دیدگاه ملکیان )1378(، باقری )1382(، 
امیرخانی )1391(، زاهد و کلاته ساداتی )1391(، ایمان )1392(، نمی توان دیدگاه عطاس 

را منحصر در رویکرد تهذیبی و اسلامی سازی علم دانست. 
برای نمونه یکی از اصول روش شناسی علم دینی از دیدگاه عطاس، استفاده از روش 
تفســیر و تأویل در فهم پدیده های طبیعی و انسانی است؛ وی تأکید می کند پدیده های 
طبیعــی هماننــد واژگان قرآن کریم، نشــانگر معانی باطنی و عمیق اند و برای کشــف 
لایه های باطنی واقعیت، هماهنگ با نظام قرآنی حاکم بر هستی و طبیعت، باید از روش 
تأویل و ارجاع متشــابهات به محکمات اســتفاده کرد )عطاس، 1374الف: 90(. روشــن 

1. گفتنی اســت که عطاس اقداماتی را در راستای نیل به علوم اسلامی تبیین کرده که شامل استفاده 
از علوم موجود همراه با اصلاحاتی و تولید علوم جديد با روش شناســی اســلامی است. وی مدل 
اجرايی کارآمد برای اين منظور را نیز در مدل دانشگاه اسلامی جستجو می کند که در اين مقاله تبیین 
نشده است. بنابراين بايد توجه داشت که عطاس تصريح به دو مرحله بودن اين اقدام و اينکه در گام 
نخست بايد رويکرد تهذيبی داشت نکرده، همچنان که تصريح به تهذيبی بودن رويکرد خود نیز نکرده 
است، اما از مدل پیشنهادی وی به وضوح ضرورت اجرايی اين دو مرحله را می توان استنباط کرد.

روش شناسی تحقق علوم اسلامی از ديدگاه ...
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اســت جهت گیری این اصل روش شــناختی، کشف و تولید علوم جدید اسلامی است، نه 
اسلامی سازی علوم. 

نیز وی در اصل دیگر روش شــناختی خود، به اهمیت و نقش اسلامی ســازی زبان در 
اســلامی کردن دانش و اندیشه، اشاره کرده و تأکید می کند که برای دوری از آلوده شدن 
به فکر و اندیشه غربی، باید واژه های موجود در علوم را با استفاده از مبانی و جهان بینی 
اســلامی بازتعریف کنیم )عطاس، 1374الف: 33(. اسلامی ســازی زبان، گذشته از اینکه 
خود مستلزم تولید واژگان جدید متناسب با جهان بینی و فرهنگ اسلامی است، موجب 
می شــود در فضای جهان بینی اسلامی، مسائل مورد نیاز خود را از منابع دینی استخراج 
نموده و در این راستا دچار تحمیل و تطبیق اندیشه و تفکر غربی، بر متون دینی نشویم. 
جهت گیری این اصل نیز بیشــتر سازگار با تولید علوم اسلامی بر اساس مفاهیم اسلامی 

است تا با رویکرد تهذیب و تکمیل علوم موجود.
به هر روی، این مقاله بر آن است تا اصول روش شناختی دیدگاه علم دینی عطاس را 
چه در مرحله اسلامی سازی علوم و چه در مرحله تولید علم دینی، تبیین و بررسی نماید. 
برای تبیین روش شناســی علم دینی از دیدگاه عطاس، ابتدا نگاهی اجمالی بر مبانی 

هستی شناختی، معرفت شناختی و انسان شناختی دیدگاه وی خواهیم داشت. 

مبانی هستی شناختی عطاس
هستی شناســی عطاس، یك هستی شناســی فلســفی ـ عرفانی اســت. مهم ترین اصول 
هستی شــناختی عطاس که به نوعی در طرح و تبیین دیدگاه علم اســلامی وی مؤثر ند، 

عبارت اند از: 
اصالت‌وجود: در اندیشــه عطاس، وجود، تنها مفهوم صرف ذهنی نیســت که عارض بر 
ماهیت های متعدد می شــود، بلکه دارای واقعیت عینی و ســاری در تمام ماهیات  است 

)عطاس، 1374الف: 81(.
این حقیقت وجود است که تشکیل دهنده ذوات واقعی اشیاء است و آنچه که از نظر 
ذهنی و عقلی از آن به ذوات یا ماهیات تعبیر می کنیم، در واقعیتِ امر، اعَراضی از 

برای وجودند )عطاس، 1374الف: 135(.
انســان در مرتبه عادی و روزمره عقل و تجربه حسی، ناظر به واقعیات متکثری است 
که با آنها ســر و کار دارد، اما این نگرش عموم مردم یا به اصطلاح عوام اســت. در میان 
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انسان ها افرادی یافت می شوند که به مقام والاتری از درک حقیقت نائل آمده اند. برای این 
افراد آنچه که ظاهراً تحت عنوان واقعیت وجود دارد، واقعیت محض و مطلق نیست؛ بلکه 
واقعیت محض، همان حقیقت وجود اســت که خدا نام دارد. از دیدگاه عطاس، فلسفه و 
علــم مدرن که از اصطلاحاتی مانند: حیات، نیروی جنبش حیات، یا انرژی برای توصیف 
واقعیت اساســی تشکیل دهنده سرشت اشیاء اســتفاده می کنند، هنوز درون جهان بینی 

مبتنی بر اصالت ماهیت سیر می کنند )عطاس، 1374الف: 82(.
تشــکیک‌وجود: در جهان بینی مبتنی بر اصالت وجود، وجود، پایا، فعال، مولد و حامل 
امکانــات بی نهایت ابراز خویش اســت و در یك فرایند مدام ظهــور، خود را به درجات 
مختلفــی می نمایاند و از درجه عدم ظهور و عدم تعین تا درجات مختلف ظهور و تعین، 
بســط می یابد. کثرت موجودات، نه ناشی از حقیقت یگانه وجود، بلکه به سبب وجهه های 
گوناگون دریافت کنندگان وجود، مطابق با قدرت و ضعف و کمال و نقص هر درجه است. 
کثرت موجودات لطمه ای به وحدت وجود نمی زند؛ زیرا هر موجود، یك نحوه وجود است 
و شأن وجود شناختی متفاوتی ندارد. بنابراین وجود به نحو سیستماتیك مبهم است. این 

درجه بندی و ابهام سیستماتیك تشکیك خوانده می شود )عطاس، 1374الف: 189(.
وحدت‌وجود: وحدت وجود از بنیادی ترین مســائلی اســت که در هستی شناسی عطاس 
خود نمایــی می کند؛ مصداق بالذات حقیقت وجود که خــود را به صورت های گوناگونی 
می نمایاند، ذات مطلق و نامتناهی حق تعالی است؛ وجود حق در مقام ذات، وجود بسیط 
و بی تعینی است که همه صفات کمالی را به نحو اندماجی و متحد با یکدیگر در خود دارد. 
یعنی تمام کمالات به نحو اطلاقی، بدون زیادتی نســبت به متن ذات برای آن ثابت اند و 
او را از حد اطلاق خارج نمی ســازند. حتی قید اطلاق موجب محدود شــدن او نمی گردد 

)عطاس، 1374الف: 183(.
عوالم‌هستی‌)تعینات‌حق(: چنانچه گفته شد وجود مطلق حق، حالت ایستایی ندارد و مدام 
در فرایند ظهور و فیضان است. وجود مطلق، دوگونه تجلی یا دوگونه بسط دارد: باطنی و 
ظاهری، نوع باطنی تجلی، فیض اقدس است که تجلی ذات به وجهه درونی خویش است 
و در عالم غیب صورت می گیرد؛ نوع ظاهری تجلی، فیض مقدس است که تجلی ذات به 
وجهه بیرونی خویش به شــکل اعیان ثابته اســت. اعیان ثابته نیز از طریق اعیان خارجی 
که به شکل های جهان مشاهدتی هستند، متظاهر می گردند )عطاس، 1374الف: 197(. 

در نظام وجودشناختی از دیدگاه عطاس، جایگاه موجودات به ترتیب زیر است:

روش شناسی تحقق علوم اسلامی از ديدگاه ...
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1. عالم اعیان ثابته یا عالم علم الهی که تجلی وجود مطلق بر خویشتن است و موجب 
ظهور باطنی تمام اشکال موجودات ممکنه در علم الهی می شود؛ 

2. عالم ارواح؛ 
3. عالم شهادت یا حس و تجربه حسی )عطاس، 1374الف: 201(.

عطاس بر اساس این مبنای هستی شناختی عرفانی، موجودات عالم طبیعت را تجلی و 
مظهر وجود خدا می داند و معتقد است تنها شیوه مطالعه صحیح درباره این موجودات را 
داشتن نگاه آیه ای به آنها می داند و بر آن است که داشتن نگاه استقلالی به این موجودات، 

غیرواقعی است و موجب دوری از حقیقت می گردد )عطاس، 1374ب: 132(.
این در حالی است که علم مدرن با تأثیر پذیری از فلسفه غربی، هستی را منحصر در 
جهان طبیعت دانسته، منکر جنبه ماورائی و غیبی آن است؛ جهان در نگرش مدرن، عالم 
مســتقل و ازلی اســت؛ نظامی قائم به ذات است که بر اساس قوانین خویش سیر تکاملی 

دارد )عطاس، 1374ب: 116(.

معرفت شناسی و فلسفه علم عطاس
به منظور تبیین مبانی معرفت شــناختی عطاس، ابتدا مــروری می کنیم بر تعریف وی از 

معرفت: 
علم )با توجه به خداوند به عنوان سرچشــمه آن(، حصول معنا یا صورت )ماهیت( 

یك چیز در نفس است )عطاس، 1374الف: 37(.
علم به معنا یا ماهیت یك چیز، عبارت اســت از شناسایی جایگاه آن چیز درون یك 
نظام؛ و این شــناخت زمانی حاصل می شــود که رابطه آن چیز با چیزهای دیگری که در 

آن نظام هستند، روشن گردد:
آنچه که مقوم معنی یا تعریف معنی اســت، شناسایی جایگاه هر چیزی درون یك 
نظام اســت و این زمانی متحقق می شــود که روابط هر چیز با دیگر چیزهای یك 

نظام روشن و مفهوم باشد )عطاس، 1374الف: 78(. 
البته عطاس تأکید می کند مقصود از معنا یا جایگاه یك چیز، جایگاه درست و شایسته 
آن است. جایگاه شایسته هر چیز همان است که در نظام تعقلی قرآن مطرح شده است. از 
دیدگاه قرآن کریم )سوره فصلت، آیه 53( پدیده های جهان طبیعت همانند واژگان قرآن، 
نماد و آیه هستند و درباره آفریدگارشان با انسان سخن می گویند )عطاس، 1374الف: 38(.
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مراد عطاس این اســت که فراورده های علوم رایج حتی بر فرض مطابق با واقع بودن، 
چون در یك بســتر الهی شــکل نگرفته اند و به پدیده های طبیعی به عنوان یك آیه الهی 
نمی نگرند لذا از جایگاه درســت و شایســته به آنها نگریسته نمی شود و از این رو معرفت 

صادقی نخواهند بود.
بر این اساس، تعریفی که عطاس از علم ارائه می دهد عبارت است از: 

شــناخت جایگاه های واقعی و شایسته اشیاء در نظم آفرینش، چنان که به شناخت 
جایگاه واقعی خداوند در نظم هستی و وجود بینجامد )عطاس، 1374الف: 39(. 

تعریف‌صدق: عطاس همانند دیگر حکمای مســلمان، نظریه تطابقی صدق را پذیرفته  و 
معتقد اســت صادق بودن گزاره ها، به مطابقت میان ذهن و عین است. اما به نظر عطاس 
باید یك قید اساســی بر نظریه مطابقت افزود و آن اینکه تطابق میان ذهن و عین باید 
حقیقی باشــد. مقصود وی از حقیقی بودن تطابق، این اســت که علاوه بر مطابق بودن 
گزاره ذهنی با واقع، باید واقع نیز در جایگاه شایســته خود باشد و صرف واقعیت داشتن 

آن، کافی نیست:
معنای این سخن آن نیست که حقیقت، صرفاً تطابق قضایا یا احکام با امور واقعی 
است و این امر، امور واقعی را معادل حقیقت می گرداند. حتی اگر جمله ای به دلیل 
آنکه بیانگر امری واقعی اســت ممکن اســت حقیقت داشته باشد، صرف وجود آن 
امر واقعی، ضرورتــاً آن را حقیقت نمی گرداند؛ حقیقت صرفاً انطباق با امور واقعی 
نیست، زیرا ممکن است آن امور واقعی را انسان ها ایجاد کرده باشند و بنابراین در 
جایگاه شایسته شان نباشند. بدین تعبیر امور واقعی می توانند کاذب باشند )عطاس، 

1374الف: 84(.
نتیجه ای که عطاس از افزودن قید مذکور بر تطابق ذهن و عین می گیرد، این اســت 
که بســیاری از مسائل فلسفه معاصر غربی درباره هســتی و انسان نادرست اند؛ از جمله 
اینکه انســان را موجودی صرفاً جسمانی می دانند که همانند دیگر حیوانات است و تنها 
در درجه با آنها تفاوت دارد نه در نوع. چنین گزاره هایی مطابق با جایگاه شایسته انسان 
نیســتند. جایگاه شایسته انسان این است که موجودی است هم جسمانی و هم روحانی، 
که دارای ابزار ویژه درک کلیات )عقل( و بیان کلمات می باشــد. بر این اســاس، برخی از 
گزاره های علمی و مشــاهدتی، که بر چنین مبانــی و پیش فرض هایی از واقعیت مبتنی 

هستند، باطل می باشند.
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هرچنــد عطاس بــا افزودن قید مذکور بر نظریه مطابقت، در صدد اســت به نوعی از 
تنگ نگری و محدود دانستن واقعیت به محسوسات، که ارمغان فلسفه و علم جدید است، 
جلو گیری نماید؛ اما به نظر می رســد نیازی به افزودن قید مذکور نیست و تعبیر مطابقت 
بــا واقع به تنهایی، گزاره هایی را که مطابقت کامل بــا واقع ندارند از تعریف صدق خارج 
می ســازد. بنابراین هر چند برای رســیدن به معرفت جامع و حقیقی، باید از جزء نگری 
رهیده و با نگاه کل نگر و جامع دینی از ابتلا به محدودنگری و منحصر یافتن واقعیت در 
محسوسات بپرهیزیم؛ اما برای دستیابی به این منظور نیازی به تغییر تعریف صدق نیست 

و قید جایگاه شایسته برای تأکید بر مطابقت با واقع کفایت می کند. 
منابع‌و‌روش‌های‌کســب‌معرفت: یکی از مهم ترین آسیب های معرفت شناسی غربی که 
عطاس بدان اشاره می کند، محدود دانستن منابع و روش های کسب دانش است )عطاس، 
1374الف:70(. وی با ذکر این آسیب مهم معرفت شناسی غربی، به بیان منابع و روش های 
کسب دانش از دیدگاه معرفت شناسی اسلامی می پردازد. جهان در معرفت شناسی اسلامی 
منحصر در محسوسات و روش تجربی تنها راه کسب معرفت علمی نیست، بلکه منابع و 
روش های شناخت عبارت اند از حواس، عقل، شهود و وحی. این عناصر چهارگانه در کنار 

هم قادرند شناخت جامعی از واقعیت ارائه دهند:
ما بر خلاف نظر فلســفه و علم نوین درباره منابع و روش های کسب علم معتقدیم 
دانش از جانب خدا می آید و از طریق حواس سالم، تعبیر درست مبتنی بر مرجعیت، 

عقل سلیم و شهود دریافت می شود )عطاس، 1374الف: 73(.
بنابراین استفاده از چهار منبع و روش کسب دانش، از مختصات معرفت شناسی اسلامی 
عطاس است. با وجود این، قرآن کریم و سنت پیامبر )ص( مهم ترین و بنیادی ترین آنهاست؛ 
علاوه بر اینکه منبع اعتبار یابی شــناخت حاصل از دیگر منابع و روش های شــناخت نیز 
به حســاب می آید. هر شناخت به دست آمده از منابع و روش های دیگر باید به این منبع 
اصیل و مرجع ارجاع داده شــوند و چنانچه در هماهنگی و مورد تأیید این منبع باشــند، 

معرفت راستین و اسلامی خواهد بود.
ما بر خلاف موضع علم و فلسفه جدید درباره منابع و روش های کسب دانش معتقدیم 
که مرجعیت و شهود درست شبیه به عقل و تجربه سطوحی دارند. سوای مرجعیت مردان 
دانش و تعلیم به طور کلی، به نظر ما بالاترین سطح مرجعیت را قرآن کریم و سنت و وجود 
مقدس شخص پیامبر اکرم)ص( دارا هستند. اینان نه تنها به این معنا که حقیقت را منتقل 



75

می کننــد، مرجع اند؛ بلکه به آن معنی که خود حقیقت اند، مرجعیت دارند. مرجعیت آنها 
مبتنی بر سطوح عالی تر شناخت عقلانی و روحانی و تجارب متعالی ای است که نمی توان 

آن را به سطح عقل و تجربه معمولی فرود آورد )عطاس، 1374الف: 76(.
منبع شهود نیز عبارت است از دریافت مستقیم و بلاواسطه حقایق. در اندیشه عطاس، 
هرگونه معرفتی نســبت به واقعیت و حقیقت و هرگونه بینش صحیحی نسبت به ماهیت 
اصیل اشــیاء، اساساً از طریق شهود تحصیل می شود. البته مقصود از شهود صرفاً از سنخ 
قوای ادراکی محدود به مراتب طبیعی و مادی نیســت که قلمرو عقل مادی و استدلالی 
مبتنی بر تجربه حسی است؛ زیرا آدمی علاوه بر استعدادها و قوای طبیعی، استعدادها و 
قوای عقلانی یا روحانی هم دارد که مرجع آنها موجود روحانی است که گاه عقل، زمانی 

قلب، زمانی روح و گاهی نفس خوانده می شود )عطاس، 1374الف: 131(.
خنثی‌نبودن‌شــناخت: عطاس در مباحث فلسفه علم خود همگام با آراء فیلسوفان علم 
معاصر مبنی بر خنثی نبودن شــناخت و تأثیر پذیری آن از پیش فرض های دانشــمندان 
)چالمرز، 1387: 103(، به تأثیر تمدن و فلسفه غربی بر علوم مدرن اشاره می کند و دانش 

غربی را دانشی کاملًا رنگ گرفته از مبانی فلسفی ـ الحادی غربی می داند:
بدان گونه که شــناختی که هم اکنون به صورت منظم در سراسر جهان انتشار پیدا 
کرده، لزوماً شناخت راستین نیست، بلکه آلوده به شخصیت و خصوصیت فرهنگ و 
تمدن غربی است و بار شده با روحیه آن و آماده برای رسیدن به هدف آن )عطاس، 

1374ب: 129(.
وی بر این اســاس، پالایش و پاک ســازی علوم از مبانی غربی را، شــرط لازم برای 
اسلامی ســازی علوم می داند. هر چند عطاس با استفاده از این مبنای مهم علم شناختی، 
دیدگاه علم دینی خود را مطرح نموده اســت، اما همانند فیلســوفان پســامدرن قائل به 
نســبیت شناخت و معرفت نیست و همچنان، بر نظریه مطابقت در صدق گزاره ها تأکید 

دارد )عطاس، 1374الف: 84(.

مبانی انسان شناختی عطاس
دو‌بعدی‌بودن‌انســان: در اندیشه اسلامی عطاس، انسان موجودی دو بعدی و متشکل از 
جنبه روحانی و جسمانی است. صفات غریزی ـ حیوانی انسان مربوط به جنبه جسمانی 
و توانایی ها و استعدادهای فطری و عقلانیش مربوط به بعد روحانی اوست. انسان در پرتو 
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بعد روحانی خود توانایی ویژه ای در شناخت دارد و خداوند به واسطه این توانایی شناختی 
که به انسان داده، او را متعهد به عهد و میثاقی فطری کرده که همان شناخت پروردگار 
و پرســتش او و تقید به دین اســت. خداوند انســان را به استعدادها و قوه های تشخیص 
حقیقت مجهز کرده اســت تا او بتواند با کوشــش و انتخاب خود به تشخیص و پیمودن 
راه ســعادت اقدام کند و بدین سان، انسان هدایت شده و تجهیز شده، مورد نظر پروردگار 
قرار گرفت تا خلیفه او در زمین باشد و بار سنگین امانت )مسئولیت فرمانروایی در زمین 

مطابق اراده الهی( به او سپرده شد )عطاس، 1374الف: 98-99(.
نفس‌ناطقه‌انســان: جایگاه شناخت در انسان، جوهری معنوی است که در منطق از آن 
با واژه ناطق یاد می شــود. ناطق یعنی قوه فطــری آگاهی که مفاد کلیات را درمی یابد و 
صورت بندی می کند و این ویژگی، بیانگر استعداد فطری ویژه انسان است که خداوند به 
او داده اســت )عطاس، 1374الف: 76(. قرآن کریم با نام های گوناگون از این قوه فطری 
انسان یاد کرده است: گاه قلب، گاه نفس، گاه روح و زمانی عقل. این چهار اصطلاح، همگی 
اشــاره به جوهری تقسیم ناپذیر، غیر زمانی، غیر مکانی، نامیرا و یگانه دارند که واقعیت و 

ذات آدمی را تشکیل می دهد )عطاس، 1374الف: 101(.
هنگامی که گوهر حقیقی انســان به مســیر درست متمایل شود، وقار و آرامش الهی 
)سکینه( بر آن نازل خواهد شد و فیضان بخشش الهی او را دربرخواهد گرفت تا به معرفت 
و شناخت خداوند دست یابد و تا بالاترین درجات ملکوتی اوج گیرد. قرآن کریم این مرتبه 
را نفس قدســی و مطمئنه می خواند )ســوره فجر، آیه 27(. گاه نیز نیروی حیوانی، نفس 
را به پایین ترین مرتبه طبیعت حیوانی فرو می کشد. اگر انسان در این ورطه سقوط کند 
و در اســارت آن شرایط بماند، آنگاه از طبیعت انسانی خود به دور می افتد و فقط از نظر 
ظاهر دارای هیئت انســانی خواهد بود. این مرتبه ای اســت که نفس به بدی، یعنی نفس 
اماره گرایش می یابد )ســوره یوسف، آیه 53(. اما اگر نفس، خود را در این مرتبه ملامت 
کند و با جدیت در حال مبارزه با نیروی حیوانی خود باشد، می تواند به طبیعت ملکوتی 
خویش دست یابد. قرآن کریم )سوره قیامت، آیه 2( چنین مرتبه ای برای نفس را، نفس 

لوامه می نامد )عطاس، 1374الف: 100(.
سعادت‌انســان: عطاس دیدگاه های خویش درباره سعادت انســان را، در کتاب معنا و 
تجربه ســعادت در اسلام آورده است. ســعادت به معنای سرور و شادمانی است که نقطه 
مقابل شــقاوت به معنای شوربختی و فلاکت است. چون انسان از دیدگاه اسلام دارای دو 
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بعد دنیوی و اخروی است، سعادت او نیز با این دو بعد وجودی اش پیوند دارد. سرنوشت 
انسان در دستیابی به شادمانی دنیوی و سرور اخروی، بستگی به این دارد که انسان چه 
جنبه ای از وجود خود را به عنوان وجه غالب برگزیند. اگر نفس حیوانی و قوای جسمانی 
آن، تابــع قوه عملی نفس ناطقه گردند، در این صورت رفتارهای او مطابق و هماهنگ با 
قوه نظری شــکل خواهد گرفت و بدین ترتیب انسان به منش )خلق( نیك، دست خواهد 

یافت )عطاس، 1374الف: 212(.

روش شناسی تحقق دانش اسلامی از دیدگاه عطاس
بر اســاس مبانی هستی شــناختی، معرفت شناختی و انسان شــناختی پیش گفته، اصول 

روش شناختی عطاس برای تحقق علوم اسلامی را می توان در موارد زیر برشمرد:
1.‌نفی‌حصر‌روش‌شناختی

چنانچه در مبانی معرفت شــناختی عطاس گذشــت، وی یکی از مهم ترین نقاط افتراق 
معرفت شناسی اسلامی با معرفت شناسی غربی را در منابع و روش های کسب دانش می داند. 
بر اساس معرفت شناسی اسلامی، روش های شناخت منحصر در روش های تجربی و حسی 
یا عقلی نیست؛ بلکه در کنار آن، دیگر روش های شناخت همچون روش شهودی و روش 

اجتهادی فهم قرآن و سنت )مرجعیت( نیز معتبر می باشند:
ما بر خلاف نظر فلســفه و علم نوین درباره منابع و روش های کسب علم معتقدیم 
دانش از جانب خداوند می آید و از طریق حواس ســالم، تعبیر درســت مبتنی بر 

مرجعیت، عقل سلیم و شهودی دریافت می شود )عطاس، 1374الف: 73(.
با توجه به مبانی معرفت شــناختی عطاس، یکی از مهم ترین اصول روش شناختی وی 
در تولید علوم اســلامی این اســت که یافته های روش تجربی، تا آنجا حجیت دارند که 
در هماهنگی با روش تفســیری )اجتهادی( باشــند. از این رو، عطاس در طرح خود برای 
اسلامی ســازی علوم در دوره گذار )= مرحله اسلامی سازی علوم(، معتقد است یافته های 
تجربیِ ناسازگار با منبع قرآن و سنت )که از طریق اجتهادی به دست آورده ایم( اعتباری 
ندارند و باید از بدنه علوم حذف شوند )عطاس، 1374الف: 76(. همچنین در دوره نهایی 
)= مرحله تولید علوم اســلامی(، معتقد است محوریت و هسته مرکزی دانشگاه ها و نظام 
آموزشــی را باید به علومی که فرض العین )علوم اسلامی به دست آمده از قرآن و سنت(، 
اختصاص داد )عطاس، 1374الف: 59(، تا بدین وسیله از کج روی و نااسلامی شدن علومی 
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که فرض الکفایه هستند )مثل علوم انسانی اسلامی( جلوگیری کرد. 
بنابراین یکی از نکات مهم روش شناختی در دیدگاه عطاس درباره علم دینی این است که:

اولاً در تولید علوم اســلامی، تنها روش معتبر، روش تجربی نیســت، بلکه روش های 
عقلی، شهودی و تفسیری )اجتهادی( نیز معتبرند.

ثانیاً یافته های روش های ســه گانه عقلی، شــهودی و تجربی باید با یافته های روش 
تفسیری )اجتهادی( سنجیده شوند و اگر نتایج به دست آمده از این روش ها با نتایج روش 
اجتهادی ناسازگار باشند، از حجیت و اعتبار برخوردار نخواهند بود )عطاس، 1374الف: 76(

به عبارت دیگر چون هســتی متشــکل از عالم ماده و عالم ماورای ماده است )مبنای 
هستی شناختی( و انسان متشکل از دو بعد جسم و جان است )مبنای انسان شناختی( و 
نیز چون معرفت های عقلی، شــهودی و تجربی از اعتبار مطلق برخوردار نیستند و اعتبار 
آنها در هماهنگی و تلائم با معارف و آموزه های به دست آمده از متون دینی است )مبنای 
معرفت شناختی(، بنابراین اقتضاء روش شناختی این مبانی آن است که روش های عقلی، 
شهودی و تجربی باید در راستا و هماهنگی با روش تفسیری )اجتهادی( باشند و استفاده 
از یك روش شــناخت )مانند روش تجربی(، چنانکه در علم اثباتی رایج اســت )ایمان، 
1390: 56(، یك اشتباه روش شناختی بوده و مورد تأیید پارادایم علم اسلامی نمی باشد.

2.‌اسلامی‌سازی‌زبان
اصل دیگر روش شــناختی که عطاس بر آن تأکید می کند، اسلامی سازی زبان است. وی 
اسلامی ســازی زبان را کلید اسلامی سازی دانش می داند. تأکید عطاس بر اسلامی سازی 
زبان، در راســتای اعتبار یابی روش تفسیری )اجتهادی(، در کنار سایر روش های معرفتی 
برای تولید علوم اسلامی است؛ چنانچه در اصل پیشین گفته شد، بر اساس معرفت شناسی 
اســلامی، یکی از روش های کسب معرفت بلکه مهم ترین آنها روش تفسیری )اجتهادی( 
اســت و لازمه این امر تبیین روش شناســی اجتهاد و بیان اصول و قواعد کلی حاکم بر 
آن می باشــد؛ تبیین قواعد و ضوابط کلی روش اجتهادی، متضمن این اســت که در گام 
نخست به زبان عربی مسلط باشیم و روش شناسی خاص آن  را در هر حوزه تدوین کنیم: 
هنگامی که از روش شناسی و کاربرد درست نمادهای زبان شناختی سخن می گوییم، 
نخستین منظور ما آن است که سرشت علمی زبان تازی را که اسلام و دانش های 
اســلامی به آن وابســته است و برداشت اســلام از واقعیت و حقیقت با آن ترسیم 

می شود، دریابیم )عطاس، 1374الف: 24(.
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بنابراین روش شناسی اجتهاد و به تبع آن روش شناسی دانش، در ابتدا مبتنی بر فهم 
دقیق زبان عربی اســت که زبان قرآن می باشد؛ بعد از شناخت قواعد و اسلوب های زبان 
عربی، گام بعدی اسلامی ســازی زبان است؛ اسلامی سازی زبان به معنای شناخت واژگان 
اسلامی و تفسیر دقیق آنها بر اساس جهان بینی اسلامی است؛ مقصود از واژگان اسلامی 
همه واژگان عربی موجود نیســت، بلکه مقصود واژگان بنیادین اســلامی است که الگوی 
معنایی به هم پیوســته ای دارند و مجموعاً جهان بینی قرآنی را می ســازند. اگر از مسئله 
اسلامی سازی زبان غفلت شــود، دگرگونی ها و کژی های زیادی در حوزه تفکر و اندیشه 

خواهیم داشت: 
چون زبان و اندیشه با هم پیوندی درونی دارند، آشفتگی معنایی در کاربرد نمادهای 
زبان شناختی، در تفسیر خود اسلام و جهان بینی اش آمیختگی و اشتباه پیش می آورد 

)عطاس، 1374الف: 26(. 
بر این اســاس تســلط بر زبان و درک صحیح معانی واژگان اسلامی بر اساس تفسیر 
دقیق مفاهیم قرآنی، نقش کلیدی در جلوگیری از واپس گرایی به جهان بینی های نااسلامی 

و نیل به اندیشه اسلامی دارد:
دشــواری این مسئله آن است که به سادگی یك مسئله زبانی نیست، بلکه موضوع 
جهان بینی اســت. آشفتگی معنایی به عنوان دستاوردی از کاربرد نادرست مفاهیم 
کلیدی در فرهنگ واژگانی اسلامی، می تواند بر درک جهان بینی اسلامی ما نشان 

بگذارد )عطاس، 1374الف: 33(. 
عطاس با بررســی فرایند اسلامی شدن جامعه جاهلی عصر پیامبر)ص(، به نقش نزول 
قرآن در تحول عمیق زبان عربی اشاره می کند و از آن به عنوان مصداق بارز اسلامی شدن 
زبان نام می برد. البته این تحول عمیق در زبان عربی صرفاً در قالب تغییر واژگان و کلمات 
و جایگزین کردن واژگان جدید نبود، بلکه در قالب تغییر حوزه های معنا شناختی واژگان 

شناخته شده جاهلی بود: 
بدین گونه، واژگان جاهلی در زبان عربی اسلامی و در سازماندهی دوباره و شکل گیری 
مجدد ســاختارهای مفهومی، در حوزه های معنایی و در فرهنگ واژگانی بنیادین 
قرآنی گنجانده شد؛ همان واژگانی که روزگاری به برداشت جاهلی از جهان و زندگی 

و هستی بشری خدمت می کرد )عطاس، 1374الف: 31(. 
وی به عنوان نمونه، به تغییر حوزه معنا شناختی کرم )بخشش(، اشاره می کند:
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نمونه روشــن آن واژه »کریم« اســت که در واژگان جاهلی، اصطلاحی کلیدی بود، 
به معنای چنان بزرگوار نژاده ای که با حد اعلای بخشش دست به دست می گردید. 
از نظر جاهلی، مفهوم کرم )بخشش( با تنگ  چشمی )بخل(، بسیار دوگانه بود. با این 
همه، قران مجید حوزه معنا شناختی »کرم« را به گونه ای که عرب جاهلی می شناخت، 
تغییر داد و آن را گرد مفهوم »تقوی« به گردش درآورد؛ »ان اکرمکم عند الله اتقیکم« 
)ســوره حجرات، آیه 13( و حوزه معنا شناختی را که نزد او ناشناخته بود، معرفی 

کرد )عطاس، 1374الف:30(.
از دیدگاه عطاس تغییر حوزه معنایی واژگان اسلامی، همان اتفاق و آسیبی است که در 
سده های اولیه اسلام با ورود اندیشه گری یونانی و دشواری های فلسفی آن، به درون اندیشه 
اسلامی اتفاق افتاد و غزالی حدود هزار سال پیش، خاطرنشان کرده بود که چگونه آشفتگی 
در علوم اسلامی به دنبال تغییر معناهای اصلی واژگان به معناهایی غیر از آنچه در دوران  
اولیه اســلامی مورد نظر بوده، پدید آمده است. با این تفاوت که امروزه بحران های فکری، 
فرهنگی و معنوی ناشــی از سرازیر شدن مفاهیم بیگانه، بسی جدی تر است؛ زیرا منحصر 
به حوزه فلسفه نیست، بلکه شامل نظام های گوناگون دانش های طبیعی، کاربردی، انسانی، 
اجتماعی و هنر می شود. بنابراین برای برون رفت از این بحران نیازمند تلاشی بسیار بیشتر از 
آنچه فیلسوفان اسلامی در سده های پیشین انجام دادند، هستیم )عطاس، 1374الف: 33(.

حاصل کلام اینکه از دیدگاه عطاس یکی از مســائل اساســی روش شــناختی، برای 
اسلامی سازی اندیشــه و دانش، جلوگیری از سرازیرشدن مفاهیم بیگانه فکری در حوزه 
معنا شــناختی واژگان اسلامی، یا همان نااسلامی شــدن زبان است، به گونه ای که امروزه 
بسیاری از اصطلاحات کلیدی عمده در فرهنگ واژگانی مسلمانان، جابجا شده و به گونه ای 
پوچ و بی معنا به حوزه های بیگانه معنا خدمت می کنند و این همان پدیده فرهنگی نوینی 
اســت که موجب پریشانی و آشــفتگی اندیشه اسلامی شده است. عطاس به عنوان نمونه 
به محدودیتی که در حوزه معنایی واژه ادب اتفاق افتاده اشاره می کند به گونه ای که واژه 
ادب که روزگاری بیانگر مفهوم آموزش و پرورش اســلامی بود، امروزه به ادبیات و آداب 
اجتماعی و حرفه ای محدود شده و لذا اندیشمندان اسلامی با غفلت از معنای اصلی »ادب« 
به عنوان مفهوم اسلامی، لازم می دانند که به جای تأدیب از واژه تربیت استفاده کنند، در 
حالی که مفهوم تربیت دارای مؤلفه های معنایی متناســب با اندیشــه و جهان بینی غربی 

است )عطاس، 1374الف: 62(
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بر اساس این نکته روش شناختی و نقش اسلامی شدن زبان در اسلامی سازی اندیشه و 
دانش، عطاس در دیدگاه علم دینی خود، ابتدا به پالایش مفاهیم و واژگان نااسلامی از علوم 
تأکید می کند و اسلامی سازی زبان را کلید اسلامی سازی اندیشه و دانش معرفی می کند:

اســلامی کردن، یعنی آزاد سازی انســان، نخست از سنت ســحر آمیز، اساطیری، 
انیمیستی )باور به وجود روح در همه چیزها( و ملی ـ فرهنگی و سپس از چیرگی 
آنچه غیردینی اســت بر ســخن و زبان او. اسلامی کردن زبان، سبب اسلامی کردن 

فکر و منطق می شود )عطاس، 1374الف: 63(.
3.‌استفاده‌از‌روش‌تفسیر‌و‌تأویل

اصل دیگر روش شــناختی مدل علم دینی از دیدگاه عطاس، اســتفاده از روش  تفسیر و 
تأویل مورد استفاده در قرآن کریم برای تبیین واقعیت های انسانی و طبیعی است. چنانچه 
گذشت، وی علم را عبارت از رسیدن به جایگاه شایسته موجودات در جهان هستی می داند 
)= مبنای معرفت شناختی( )عطاس، 1374الف: 88(. نیز وی با استفاده از تعبیرات قرآنی، 
جهان و پدیده های هستی را همچون آیه و نشانه ای می داند که بر ذات حق دلالت دارند 
)= مبنای هستی شناختی( )عطاس، 1374الف: 38(. از این رو، همان گونه که مناسب ترین 
روش برای شناخت معنا و مدلول واژگان قرآن کریم، استفاده از روش های تفسیر و تأویل 
است، برای شناخت جهان طبیعت و پدیده های طبیعی نیز که بسان نشانه ها و نمادها بر 
مدلولات و واقعیات غایی دلالت می کنند، باید از روش شناسی تفسیر و تأویل بهره گرفت:

به همان شیوه که تفسیر و تأویل برای قرآن به کار می رود و همگی نظام تعقلی آن 
و معناهای بازتاب یافته اش در حدیث و سنت و در اشیاء جهان تجربی است، کتاب 
جهان طبیعت هم باید از روش های علمی که از روش های تفسیر و تأویل سرمشق 
می گیرد، تفســیر شود و اشیاء جهان تجربی را واژگانی تلقی کند به عنوان نشانه ها 
و نمادهایی در شــبکه ای از پیوندهای تعقلی که در مجموع یك یگانگی سازمند را 

توصیف می کند که بازتاب خود قرآن کریم است )عطاس، 1374الف: 39(.
در تعریف تفسیر و تأویل و تفاوت این دو باهم، اقوال مختلفی از سوی مفسران بیان 
شده است )رجبی، 1380: 25-5(. از نظر عطاس با توجه به اینکه قرآن کریم از دو دسته  
آیات در خود سخن می گوید: محکمات که آشکار و محرزند و متشابهات که شبهه برانگیزند، 
تفســیر را مختص به آیات محکم قرآن و تأویل را خاص آیات متشــابه می داند و معتقد 
اســت تفسیر عبارت است از کشف معانی آیات محکم و مراد از تأویل نیز عبارت است از 
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کشف معانی خفی آیات متشابه بر اساس تفسیر آیات محکم )عطاس، 1374الف: 89(.
جهان طبیعت نیز در تناظر با آیات قرآن، دربردارنده نشــانه ها و نمادهایی هست که 
معانی آشکار و محرزی دارند و نشانه ها و نمادهایی که تیره و مبهم اند؛ برای کشف معانی 
نشانه های روشن و آشکار طبیعت، از روش تفسیری و برای کشف معانی نشانه های تیره 
و مبهم طبیعت، از روش تأویل یا تفسیر رمزی، باید بهره گرفت )عطاس، 1374الف: 90(.

البته عطاس در ادامه بیان می کند که روشن و آشکار بودن معانی برخی از پدیده های 
طبیعی، به این جهت است که ما معانی آنها را با عقل ظاهری عرفی می سنجیم و به آنها 
به عنوان واقعیات مســتقل می نگریم، در حالی که بر اساس مبانی قرآنی، جهان طبیعت، 
تنزل یافته عالم غیب و نشانه ای بر وجود حق است. نیز عطاس در مبانی هستی شناختی 
خود بیان نمود که جایگاه جهان طبیعت، در مرتبه تعینات خلقی ذات حق بوده و مظهر 

و تجلی وجود مطلق و بی حد اوست: 
هر چند که گفتیم برخی از چیزهایی که جهان تجربی )جهان حس و تجربه حسی( 
را می سازند نمادهایی هستند که معانی آشکار و محرزی دارند، این آشکاری و محرز 
بودن به سبب آن است که آنها به همان معانی ظاهری که به عقل عرفی می رسد اخذ 
می شوند. اما چون آنها سرشتی طبیعی دارند عموماً مبهم اند؛ زیرا به نظر ما می رسد 
که گویی آنها به خودشان اشاره دارند و واقعیاتی مستقل، منفرد و قائم به ذات اند. 
آنها مانند نمادها، یقینا غیرواقعی نیستند و سرشتی صرفاً ظاهری همچون توهمات 
ندارند؛ بلکه تنها می باید آنها را در اتصالی عمیق و ریشه ای به آنچه که می نمایانند، 
فهمید. در غیر این صورت، اگر چیزهای مســتقل قلمداد شوند، غیرواقعی خواهند 
بود، به این معنی که تنها در ذهن وجود خواهند داشت و هیچ واقعیت مطابقی در 

جهان بیرونی نخواهند داشت )عطاس، 1374الف: 90(.
بر این اســاس، عطاس تأکید می کند برای اینکه در مطالعه طبیعت و جهان حســی 
دچار نگرش سطحی نشویم و بتوانیم به مدلولات و واقعیات اصیل پدیده های طبیعی پی 

ببریم، نباید پدیده های طبیعی، بما هو و مستقل مورد بررسی قرار گیرند: 
پرداختن فلسفه و فیزیك به شیء بما هو، به این باور خطا ولی معروف می انجامد 
که وجود شیء در خارج از ذهن ما متشکل از ذراتی است که تا زمان خاصی ثابت 
باقی می مانند و در فضا حرکت می کنند، چنانکه گویی این ذرات نهایی ترین ماده 
عالم اند؛ در صورتی که فی الواقع اصل ماده از یك سلسله أعراض تشکیل شده است 
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و پدیدارهای فیزیکی، فرایند هایی هستند که هر جزءشان منفصل از دیگری است. 
بنابراین فی الواقع شــیء، نظیر واژه، سرانجام نشــانه یا نماد است و نشانه یا نماد، 
امری هویدا )تفکیك شــده، مجزا و شناخت پذیر( است و از چیز دیگری که چنین 
هویدا نیســت، انفکاک ناپذیر است. بدین ترتیب که زمانی که اولی درک می شود، 
دومی که نمی تواند مستقل درک شود و با اولی از یك مقوله است، شناخته می شود 

)عطاس، 1374الف: 88(.
حاصــل اینکه از دیدگاه عطاس، پدیده های جهان طبیعت عموماً به معانی و واقعیات 
غایــی در عوالم بالاتر و برتر از خود اشــاره دارند که یافتــن این معانی و واقعیات غایی، 
نیازمند فرایند تأویل اســت؛ تأویل، عبارت اســت از گذر از معانی ظاهری این پدیده ها و 
رسیدن به معانی باطنی، غایی و اصلی آنها که در عوالم بالاتر هستند. بر این اساس، علم 
در اسلام نهایتاً نوعی تأویل یا تفسیر رمزی موجودات تجربی و رسیدن به معانی غایی و 
اصلی آنها از طریق فرایند تعقل اســت. چنین علمی باید خود را بر اســاس تفسیر معانی 
پیدا یا واضح اشــیاء در طبیعت بنا کند، معانی پیدا و آشــکار پدیده ها، در صورتی برای 
فاهمه حاصل می شــوند که جایگاه و حدود آنهــا درون نظامی از روابط که با پدیده ها و 
اشــیاء دیگر دارند، روشن شــود. روش شناسی مناسب برای چنین علمی، روش تفسیر و 

تأویل و ارجاع متشابهات به محکمات است )عطاس، 1374الف: 90(.

سنجش روش شناسی علم دینی از دیدگاه عطاس
چنانچه گفته شد، عطاس بر اساس مبانی هستی شناختی، معرفت شناختی و انسان شناختی 
خود، روش شناســی فرایند نیل به علم اســلامی را ارائه داده است. برخی گمان نموده اند 
روش شناســی ارائه شده توسط عطاس اختصاص به آن قسم از علوم دینی مورد نظر وی 
دارد که تحصیل آنها واجب عینی )فرض العین( است و وی تکلیف آن قسم از علوم دینی 

را که تحصیل آنها را واجب کفایی )فرض الکفایه( می داند، مشخص ننموده است:
عطاس زمانی که به روش شناســی می پردازد، طرحی ناقص از روش شناســی علم 
دینی)فرض الکفایه( ارائه می کند. ضمن اینکه در طرح وی روش شناسی فرض الکفایه 
مشخص نشده است. فرض الکفایه طبق دیدگاه عطاس همان علوم انسانی امروزی 
اســت و بنابراین روش شناســی علوم انسانی و رشد و توســعه آن مبتلا به نوعی 

بلاتکلیفی است )ایمان، 1392: 159(.

روش شناسی تحقق علوم اسلامی از ديدگاه ...
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این در حالی است که با توجه به نگاشته های عطاس به نظر می رسد اصول روش شناختی 
پیش گفته، اختصاص به ســنخ اول از علوم دینی مورد نظر عطاس )= علوم فرض العین( 
ندارد و هر کدام از ســه اصل مطرح شده )نفی حصر روش شناختی، اسلامی سازی زبان، 
اســتفاده از روش تأویلی(، شامل سنخ دوم از دانش های دینی )= علوم فرض الکفایه( نیز 
می گردد. به عنوان نمونه وی در توصیه روش شناختی خود به استفاده از روش های تفسیر 
و تأویل، تصریح می کند که جهان طبیعت همانند آیات قرآن نماد و نشــانه هســتند و 
روش شناســی مناسب مطالعه طبیعت، روش تفسیری و تأویلی می باشد. بنابراین عطاس 
بر آن اســت تا روش شناسی رسیدن به دانش اسلامی را به طور مطلق ارائه کند، هر چند 
طرح روش شناختی وی مبتلا به ابهام و ضعف می باشد که در ادامه به آنها اشاره می کنیم.

بررسی اصل اول
اصل اول روش شناختی عطاس اعتبار روش های چهارگانه اجتهادی )تفسیری(، شهودی، 
عقلی و تجربی در علوم اسلامی است. معتبر دانستن تنها روش تجربی در علوم، مقتضای 
روش شناختی نظام های علمی نظیر پارادایم پوزیتیویستی است، تفکر پوزیتویستی خود 
بر اصول موضوعه و مفروضاتی اســتوار است که اموری غیربدیهی و نظری اند و بر اساس 
آن پیش فرض ها، پارادایم پوزیتیویستی و روش صرفاً استقرایی ـ تجربی شکل می گیرد و 
اگر برخی از این پیش فرض ها انکار شود، فراورده های علمی حاصل از این پارادایم، برای 
غیر باورمندان به این پیش فرض ها اعتبار نخواهد داشــت. پس روش تجربی با مؤلفه های 
پارادایم پوزیتیویستی، اعتبار عام ندارد؛ بلکه اعتبار قول به حصر آن به پذیرش مفروضات 
آن بســتگی دارد. به عنوان مثال روش هرمنوتیکی در پارادایم تفســیری در مخالفت با 
پارادایم پوزیتویســتی و انکار روش آن، پدید آمد، که البته آن نیز بر مفروضات و اصول 
موضوعه خاص خود مبتنی است )حسنی و علی پور، 1389: 79(. به همین وزان عطاس 
بر اســاس مبانی هستی شناختی، معرفت شــناختی و انسان شناختی خود، روش شناسی 
ترکیبی خود را پیشنهاد می دهد و معتقد است برای رسیدن به شناخت صحیح در حوزه 
علوم انســانی، باید در کنار روش تجربی، از روش های شــهودی، عقلی و به ویژه از روش 

اجتهادی )تفسیری( نیز بهره گیریم.
اشکالی که بر روش شناسی ترکیبی عطاس وارد است این است که در آن حدود و ثغور 
هر کدام از این روش ها و نیز مناســبات میان یافته های حاصل از هر یك از آنها به خوبی 
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روشــن نشده است و تنها به صورت مبهم و غیرشفاف به معتبربودن مجموعه آنها بسنده 
شده است، در حالی که افزون بر معتبر دانستن هر کدام از این روش ها، باید حدود و ثغور 
اعتبار هر کدام از این روش ها نیز روشن شود؛ به عنوان نمونه در روش شهودی، باید روشن 
شــود شهود چه کسانی اعتبار دارد؟ آیا شهود عده ای خاص منظور است یا شهود تمامی 
دانشــمندان؟ و اگر شهود تمامی دانشمندان مراد است در صورت ناسازگاری شهودها با 

یکدیگر و یا با یافته های روش های دیگر، مقتضای روش شناختی چیست؟
همچنین باید مناسبات میان یافته های هر کدام از این روش ها با یکدیگر تبیین شود، 
خصوصاً مناسبات یافته های روش تجربی و روش اجتهادی؛ به عنوان نمونه اگر یافته های 
روش اجتهادی با روش تجربی ناســازگار باشــند، آیا یافته روش تجربی می تواند به مثابه 
قرینه ای بر خلاف یافته روش اجتهادی، صحت آن را به چالش کشد و طبعاً مجتهد به واسطه 
قرینه تجربی مذکور، به تبدل اجتهاد دســت یازد؟ نیز در جانب یافته تجربی، آیا یافته 
روش اجتهادی می تواند به عنوان قرینه خارجی، یافته روش تجربی را به چالش کشــد و 
اعم از اینکه ظنی باشــد یا یقینی آیا می تواند به مثابه قرینه نقش ایفا کند؟ و یا تنها در 
صورتی که یقینی باشــد و یافته روش تجربی، ظنی باشد دانشمندی که در پارادایم علم 
دینــی فعالیت می کند را ملزم به تکــرار فرایند تجربی خویش می نماید؟ اگر هر کدام از 

یافته های این روش ها چنین قرینیتی دارند، حدود و ثغور آن چیست؟ 
مطلب دیگری که در مدل علم دینی از دیدگاه عطاس باید روشن شود، بحث چرایی 
حجیت روش تجربی در مبانی روش شناسیِ ترکیبیِ پیشنهادی عطاس است. در مباحث 
فقهی، یافته های حاصل از روش تجربی به خاطر اطمینان بخش بودنشــان، به عنوان علم 
)عرفی( و عقل )تجربی( در کنار نقل، حجت  بوده و از ادله دینی شمرده شده اند. بنابراین 
عطاس در مباحث فلسفه علم خود، پیش از توصیه به استفاده از روش تجربی برای تولید 
علم دینی باید در مباحث روش شناختی خود به چرایی حجیت روش تجربی و قلمرو آن 

و نیز اعتبار و جایگاه آن در نظام و پارادایم علم دینی مورد نظر خود بپردازد.

بررسی اصل دوم
دومین اصل روش شــناختی عطاس، تأکید بر اسلامی ســازی زبان و شناخت حوزه های 
معنایی واژگان اســلامی، به منظور اســلامی کردن دانش است. هر چند پیوند میان زبان 
و اندیشــه ناگسستنی است و به دســت آوردن دقیق حوزه های معنایی واژگان اسلامی، 

روش شناسی تحقق علوم اسلامی از ديدگاه ...
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نقش مهمی در جلوگیری از رســوخ اندیشــه های نااسلامی در حوزه تفکر اسلامی دارد، 
اما این بدان معنا نیست که تنها با اسلامی شدن زبان، اندیشه و فهم نیز اسلامی خواهند 
شــد. عطاس در این زمینه متأثر از آراء غزالی است. غزالی در احیاء علوم الدین سخن از 
تبدیل پنج لفظ می کند که در روزگار او به معانی ای غیر از آنچه مسلمانان در قرن اول 
از آن اراده می کردند، به کار برده شده است و منشأ فراموشی علوم حقیقی دین، تحریف 
یا تخصیص معانی همین الفاظ اســت این پنج لفظ عبارت اند از فقه، علم، توحید، تذکر 
و حکمــت. به عنوان نمونه در تحریف لفظ توحید بر متکلمان خرده می گیرد که توحید 
را عبارت از صنعت کلام و شناخت شیوه مجادله می دانند و خود را به نادرستی علمای 
توحید می دانند در حالی که در عصر اول اســلامی چنین نبود و توحید را عبارت از این 
می دانســتند که همه کارها و امور را از جانب حق بدانی، که نتیجه آن توکل و ســپردن 

امور به خداست:
توحید در قرآن و نزد عارفان عبارت است از اینکه کل کارها را از حق بینی و همه 
چیــز از جانب او بدانی، ثمره این توحید، توکل اســت. اقرار زبانی لا اله الا الله که 
از منافق نیز شــنیده می شــود باید به مرحله معرفت قلب و ظهور در اعمال و رفتار 

انسانی برسد )غزالی، 1364: 84(. 
حاصــل اینکه شــناخت دقیق معانی واژگان اســلامی در صورتی بــه جلوگیری از 
نااسلامی شدن اندیشه و رسیدن به دانش اسلامی کمك خواهد نمود که در کنار آن از دیگر 
اصول و قواعد روش  تفسیری )اجتهادی( غفلت نشود و این قواعد به صورت روشن تبیین 
شود، کاری که در آثار عطاس کمتر مشاهده می شود. اگر عطاس در مدل روش شناختی 
خود جایگاه مهمی برای روش اجتهادی )تفســیری( قائل است باید قواعد اجتهاد درست 
و پویا برای تولید علم دینی را نیز به دست دهد، آن گونه که اقدامی آغازین در این زمینه 

در کتاب پارادایم اجتهادی دانش دینی )حسنی و علی پور، 1389( انجام شده است.
آســیب دیگر، تکیه بســیار عطاس بر نقش زبان و تفســیرهای زبانی در شکل گیری 
دانش اســلامی است که ممکن اســت خطر افتادن اندیشمندان به وادی نسبی گرایی را 
به دنبال داشــته باشد. گفتمان و گفتمان کاوی انتقادی که از مباحث روش شناختی نوین 
در اندیشــه غرب است، مبتنی بر بازی های زبانی است. در گفتمان، یك مفهوم یا واژه از 
چشم اندازهای مختلف مورد تحلیل قرار می گیرد و این چشم اندازهای مختلف به تفکرات 
مختلف و متکثر منتهی می شــود که یکی از لوازم آن می تواند نســبی انگاری باشد. همه 
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این فرایند نیز متأثر از شــرایط فردی، روانی و اجتماعی کنش گری اســت که از قواعد 
زبانی خاصی اســتفاده می کند. بنابراین زبان، قدرت بالایی در ایجاد نسبی گرایی فکری 
دارد و اندیشمندان مسلمان لازم است استفاده از زبان را در کنار دیگر روش  های کسب 
معرفت قرار بدهند تا به ورطه نســبی گرایی نیفتند )ایمان، 1392: 162(. به بیان دیگر، 
اســتفاده از زبان و تأکید بر نقش آن تنها در راستای روش های چهارگانه شناخت که در 
معرفت شناسی اسلامی ذکر شده کاربرد دارد. نقش زبان باید صرفاً نقش تبیین گری باشد 
که استفاده از روش های دیگر را تسهیل می کند و الا اگر به طور مستقل به آن نگاه شود، 

می تواند مستلزم نسبی گرایی گردد. 
 

بررسی اصل سوم
ســومین اصل روش شــناختی در مدل علم دینی عطاس اعتبار روش تفسیر و تأویل در 
شــناخت جهان طبیعت می باشد. از دیدگاه وی پدیده های طبیعی همانند واژگان قرآن 
کریم دارای دو جهت هســتند یکی جهت اســتقلال و قائم به ذات بودن و دیگری جهت 
نمادی و نشانه بودن بر معانی غیبی. اگر پدیده های طبیعی به صورت مستقل مورد مطالعه 
قرار گیرند، همچون مطالعه یك واژه به صورت مستقل و بدون در نظر گرفتن مدلول آن، 
بی معنــا و فاقد اعتبار خواهند بود )عطاس، 1374الف: 87(؛ روش شناســی صحیح برای 
رســیدن به واقعیات غایی و اصلی پدیده های طبیعی، استفاده از روش تأویل است؛ زیرا 
با اســتفاده از این روش می توانیم از ســطحی نگری در مطالعه  پدیده های طبیعی رهایی 
جسته و به لایه های عمیق و واقعیات غایی آنها دست یابیم. بر این اساس، عطاس مشکل 
روش شناختی علوم مدرن را نداشتن نگاه آیه ای به پدیده های طبیعی و مطالعه استقلالی 
آنها می داند و به همین دلیل بسیاری از یافته های این علوم را دچار سطحی نگری و ماندن 

در مرتبه ظواهر می داند )عطاس، 1374الف: 88(.
این در حالی اســت که آیت الله اســتاد جوادی آملی از صاحب نظران بحث علم دینی 
نیز با اســتفاده از مبنای هستی شناختی تناظر جهان طبیعت با آیات قرآن، به این نکته 
روش شناختی اشــاره نموده اند که نباید در مطالعه طبیعت، سیری افقی داشته باشیم و 
صرفاً به مطالعه لاشــه طبیعت بپردازیم. این نگاه معیوب به علم اســت که عالم را صنع 
خدا نمی بیند و سخن گفتن از تأثیر و دخالت خداوند در حوادث عالم را خرافه و افسانه 
می پندارد. از نگاه ایشان، برطرف کردن نقص این دانش معیوب، که از آن به اسلامی کردن 

روش شناسی تحقق علوم اسلامی از ديدگاه ...



88

راهبرد فرهنگ/ شماره بيست و ششم/ تابستان 1393

علوم تعبیر می شــود، به آن اســت که تغییر اساسی در نگاه به علم و طبیعت ایجاد کنیم 
تا به جای ســیر افقی، سیر صعودی و رو به مبدأ خلقت داشته باشیم )ر.ک. جوادی آملی، 

.)139 :1386
هر چند تذکر روش شناختی این اندیشمند با دیدگاه عطاس مشابه است و هر دو بر 
نفی نگاه افقی و اســتقلالی، به پدیده ها در مطالعه طبیعت تأکید دارند؛ اما به دو نتیجه 
کاملًا متفاوت از هم رســیده اند؛ از دیدگاه اســتاد جوادی آملی، نتایجی که دانشمندان 
ســکولار با چنین نگاهی به طبیعت به دست  آورده اند، اگر صرف فرضیه و گمان نباشد، 

معتبر است:
اینکه او )دانشــمند( به ســبب الحادش، ارتباط عالم طبیعت با خدا را قطع کرده و 
خلقت را باور ندارد، موجب آن نیســت که فهم او از طبیعت، در صورتی که حقیقتاً 
علم یا کشــف اطمینان آور باشد، فاقد حجیت و اعتبار شرعی تلقی گردد و تفسیر 

فعل خداوند قلمداد نشود )جوادی آملی، 1386: 143(.
این در حالی اســت که در اندیشــه عطاس، نگاه افقی و استقلالی به پدیده ها موجب 
زیر ســؤال رفتن اعتبار و وثاقت چنین علمی می گردد )عطاس، 1374الف: 87(. توصیه 
روش شــناختی وی برای مصون ماندن از این آســیب و سطحی نگری در علم، استفاده از 
روش تأویلــی و گذر از معنای ظاهری پدیده ها و رســیدن به معنای عمقی و باطنی آنها 

می باشد )عطاس، 1374الف: 90(.
نکتــه ای که در مــورد دیدگاه عطاس به نظر می رســد این اســت کــه وی با ارائه 
روش شناسی تأویلی در واقع سعی کرده تا اقتضائات روش شناختی مبانی هستی شناختی 
و معرفت شــناختی پیش گفته خود را تبیین کند؛ توضیح اینکه هر معرفت علمی برآمده 
از فرایندی اســت متکی بر مبانی فلســفی و پارادایمی در مسیر ورود به واقعیت تجربی؛ 
به سخن دیگر، در هر معرفت علمی پیش فرض های فلسفی و پارادایمی معینی وجود دارند 
که بر اساس آنها شیوه ورود به واقعیت روشن می شود. از این رو هر پارادایم و نظام علمی، 
مبتنی است بر مبانی روش شناختی که این مبانی، خود متکی هستند بر پیش فرض های 
هستی شــناختی، معرفت شناختی و انسان شــناختی خاص آن پارادایم )ر.ک: شکل 1(. 
بنابراین روش شناســی در یك بستر پارادایمی خاص، چارچوب، اصول نظری و چگونگی 
انجام یك تحقیق علمی و در نتیجه روش علمی معتبر در نزد آن پارادایم را ارائه می کند 

)ایمان، 1390: 21(.
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این در حالی اســت که به نظر می رســد روش شناسی تأویلی عطاس و رجوع از معانی 
ظاهری پدیده ها به معانی اصلی و غایی آنها از طریق فرایند تعقل و شهود، در حیطه مباحث 
عرفانی و فلســفی بوده و برای دستیابی به معرفت علمی در مورد واقعیت خارجی کفایت 
نمی کند. به منظور تبیین فرایند علمی از مبانی کلان پیش گفته گرفته تا مرحله ورود به 
واقعیت خارجی، مدل علم شناختی عطاس نیاز به تکمیل دارد. به بیان دیگر، برای استفاده از 
روش شناسی تأویلی، باید رویکرد تحقیق، تکنیك ها، مراحل و ابزارهای گردآوری اطلاعات 
و... را که متناســب با مبانی فلســفی و پارادایمی روش شناسی تأویلی باشند، استخراج و 
تبیین نمود. به عنوان نمونه پارادایم هرمنوتیکی که تنها روش معتبر برای کشف گزاره های 
علوم انسانی را روش هرمنوتیکی یا تفسیری می داند، استفاده از رویکرد کیفی در تحقیقات 
علمــی را جایگزین رویکرد کمی می کند. در رویکرد کیفی از زبان، معنا، فهم، تفســیر و 
تحلیل نظری زندگی روزمره و امثال اینها استفاده می شود. در این حالت توقع آن است که 
محقق از نظریه از قبل تعیین شــده استفاده نکند، سؤال و فرضیه در فرایند تحقیق شکل 
گیرد، مراحل خطی و از قبل تعیین شــده نباشــد، درک معنایی و مفهومی به جای آماری 

به عمل آید و یا نظریه سازی به جای آزمون نظریه اتفاق افتد )عطاس، 1374الف: 123(.

مبانی فلسفی

پارادایم

نظریه

مدل

واقعیت

معرفت علمی از واقعیت )خاص( 

معرفت پارادایمی از واقعیتمعرفت علمی از واقعیت )عام( 

معرفت فلسفی از واقعیت

شکل‌1:‌سلسله‌مراتب‌معرفتی‌در‌فرایند‌ورود‌به‌واقعیت‌در‌پارادایم‌پوزیتیویستی

روش شناسی تحقق علوم اسلامی از ديدگاه ...



90

راهبرد فرهنگ/ شماره بيست و ششم/ تابستان 1393

جمع بندی و نتیجه گیری
عطاس برای تحقق دانش اســلامی دو مرحله پیشــنهاد کرده اســت: مرحله نخست به 
اسلامی ســازی علوم موجود می پردازد که گرانبار از مبانی فکری و فلسفی غربی هستند؛ 
مرحله دوم نیز به تولید علوم اسلامی بر اساس مبانی و اصول اساسی اسلامی اختصاص 
دارد. وی بر اســاس مبانی هستی شناختی، معرفت شناختی و انسان شناختی خود اصول 

روش شناسی تحقق علوم اسلامی را چنین تبیین نموده است:
1. نفی حصر روش شناختی رایج در علم پوزیتویستی و استفاده از روش های چهارگانه 

تجربی، عقلی، شهودی و اجتهادی؛
2. اسلامی سازی زبان و جلوگیری از نفوذ واژگان نااسلامی در اندیشه اسلامی؛

3. استفاده از روش های تفسیر و تأویلِ مورد استفاده در قرآن برای تبیین پدیده های 
طبیعی و انسانی.

انتقادات وارد بر روش شناسی عطاس که بیشتر به ابهام اصول روش شناختی پیش گفته 
مربوط است، عبارت اند از اینکه:

اولاً، حــدود و ثغــور اعتبار هر کدام از روش های چهارگانه تجربی، عقلی، شــهودی، 
اجتهادی و نیز مبنای حجیت آنها در کلمات عطاس مشخص نشده است.

ثانیاً، اسلامی سازی زبان هرچند نقش کلیدی در اسلامی شدن دانش دارد اما بسنده 
نمــودن به آن بــدون اینکه به قواعد و مراحل اجتهاد از متون دینی پرداخته شــود، ره 

به جایی نمی برد.
ثالثاً، به منظور اســتفاده از روش شناســی تأویلی در علوم، باید روش ها، تکنیك ها و 

مراحل متناسب با این اصل روش شناختی را استخراج و تبیین نمود.
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