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Abstract 
In his treatise Tuhfa al-ashab fi ma’rifa rabb al-arbab, Zayn al-Din Kashshi adopts a 

stance similar to Avicennan theosophy and suggests that God has presential 

knowledge of His own essence and has detailed acquired knowledge of the 

phenomena before their appearance. At the same time, he takes a view similar to that 

of Oriental theosophy and suggests that God’s knowledge of the creatures before 

their appearance is non-detailed and after their creation is non-detailed presential, 

and all creatures are present for Him with their objective existence. Of course, God’s 

knowledge of things is free from the mediation of rational forms. In fact, based on 

the comparative approach toward the two foregoing stances, Kashshi takes God’s 

knowledge as presential in which the very existence of the known is present for the 

knower, unlike the acquired knowledge in which the quiddity of the known is known 

to the knower. Therefore, we might say that taking into account the comprehensive 

meaning of knowledge that denotes the presence of the known for the knower, 

Kashshi takes God’s knowledge to be only presential, because this type of 

knowledge is free from any defect and fault. Moreover, adopting a converging 

combination of the opinions of his precedent thinkers, Kashshi uses various ways of 

proving God’s knowledge. In fact, it seems that he indirectly has paved the ground 

for the advent of a new viewpoint in the future. 
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 کشی نیالد نیزی علم الهی و بازتاب آن در نگاه شناس انیجر

 

  8دنیا اسدی فخرنژاد ،*1جعفری ولنی اصغر یعل

 رانیتهران، ا ،یمطهر دیگروه فلسفه و کلام، دانشگاه شه اری. دانش1

 رانیتهران، ا ،یمطهر دیلسفه و کلام، دانشگاه شهارشد گروه ف ی. دانشجو8

 (23/21/2422؛ تاریخ پذیرش: 28/21/2422تاریخ دریافت: )

 چكیده

با حکمت سینوی، معتقد است که اداوند به  همدلانهکشی در رسالۀ تحفه الأصحاب فی معرفه رب الأرباب،  نیالد نیز

 انره یهمگرا نها علم تفحیلی ححولی دارد. او در عین حرال  ذات اود علم حضوری داشته و به اشیای پیش از پیدایش 

با حکمت اشراق، بر این باور است که علم اداوند به موهودات پیش از پیدایش  نها، علم اهمرالی و پرس از پیردایش    

ی اود نزد او حاضرند. البته علم ادا بره اشریا، بردون    نیع نها، علم حضوری تفحیلی است و همۀ موهودات، با وهود 

های عقلی است. در واقع مبتنی بر رویکرد تطبیق دو دیردگاه یادشرده، کشری علرم اداونرد را علمری        وساطت صورت

حضوری دانسته که اود وهود معلوم برای عالم حاضر است، برالاف علم ححولی که ماهیت معلوم برای عالم حاضر 

لوم نزد عالم است، کشی علم اداوند را صرفاً از گفت با توهه به معنای هامع علم که حضور مع توان یم رو نیازااست. 

بر این، کشی براساس تلفیقی  ؛ چراکه این معنای علم مبرا از هرگونه نقص و عیب است. افزونداند یمنوع علم حضوری 

قیم غیرمسرت  نحرو  بره  رسرد  یم نظر بهی مختلفی برای اثبات علم اداوند بهره برده و ها راههمگرایانه با پیشینیان اود، از 

  ی ظهور دیدگاه هدید را در  ینده فراهم کرده است.ها نهیزم

   واژگان کلیدی
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 . مقدمه1

متمرادی مرورد    هرای  سرده علم الهری در طرول    ۀکه مسئل دهد یواکاوی  ثار فلاسفه نشان م

 بحر  از به زوایای پنهان  ن پی ببرند. البتره  نظران بوده است تا  اهتمام اردمندان و صاحب

، بلکره ارتبراط تنگراتنگی برا رفتارهرای      نبودهمباح  تئوری صرف تعالی، هز  علم واهب 

اهمیتی دوچنردان بره ایرن مسرئله داده اسرت.       مسئلهفردی و اهتماعی انسان دارد و همین 

برر   ارارهی امرل  عو نقشو  انسانسرنوشت  حوزۀ تأمل درقدرت  براساسانسان  رو نیازا

 مبنایی برای رفتار عملی و کارکرد اهتماعی ۀمنزل حل نظری به راه یافتن درصدد همواره ن، 

و سود هستن از نقاط مثبت هرر نظریره، همیشره    ها   البته با پیراستن ضع  .بوده است اود

 هدیدی را به دنیای دانش عرضه کرد.  یها ناگشوده را باز و افق یها گره توان یم

ی در مورد علرم الهری   تتحولا و سهروردی، نایس ابنفیلسوفان متقدم مانند  یتو  رادر پر

، یابهام و کاست با وهود، کنیمتأمل  زمینهدر این   نها یها شهیانددر پدید  مده است، و اگر 

 ،مسئلهقالب حل در  در واقع حکمای سل . هویدا اواهد شدنکاتی دقیق و ظری  در  ن 

ه، ترا هرایی کره    تا حدود زیادی هموار ساات حکمای ال را برای  مسیر دشوار علم الهی

تأثیر فراوانری   نو نظریات ظهورها، در  چالشو  ها یکاست با وهود  نها دیدگاه گفت توان یم

 پیشرینیان اسرت  متأثر از دیدگاه  ینوع به متأار، ۀفلاسفاز هریک  یها دگاهید یعنی ؛اند داشته

البته حل  .یافتندهدیدی را  یها حل راه ها، ضع  رف کردنبرطمثبت و  یها هنبه به مددکه 

و رفع نقایص و رسیدن بره نقطرۀ مطلروب توسرط حکمرای مترأار، مرهرون         ها چالشاین 

 ی مؤثر حکمای سل  است.ها گامو  ها تلاش

ماننرد اواهره     شرنا  نرام ی اشرراقی در اندیشرۀ حکمرایی    ها شیگراتأثیر حکمت مشا  و 

 نیالرد  اثیر غدوانری،   نیالرد  هرلال حلی، میرسید شری  هرهرانی،   ، علامهکمونه ابنطوسی، 

امرا نبایرد پنداشرت کره      دشتکی، میرداماد، ملاصدرا و پیروان حکمت متعالیۀ او مشهود است.

تراریخ فلسرفه بره  نهرا اشراره       هرای  ی است کره در کتراب  ا فلاسفهچنین تمایلاتی محدود به 

گنجی مخفری و در   صورت بهندرا در  ثار  نها ی هستند که اندیشۀ ما فلاسفه بسا چه؛ شود یم

 محمد کشری  نیالد نیزقالب نسخۀ اطی بر ما مکشوف نشده است. یکی از این اندیشمندان 
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-323) یشراگردان فخرر راز   نیترر  کینزدو  نیتر از بزرگاست که در زمرۀ حلقۀ نخست و 

برهسرته و  ی دانر  منطرق و در عحر اویش )قرن هفتم( فیلسروف و   شود یممحسوب  ق(344

ی کره  رای او توسرط بزرگرانی ماننرد     ا گونه بهبراوردار از شهرت و اعتبار ااص بوده است، 

اونجی، ابهری، کاتبی، ارموی، شهرزوری و قطب رازی محل توهه و مورد بح  قرار گرفته 

نقطۀ عطفی در تاریخ فلسرفه محسروب    تواند یم، توهه شهرزوری به کشی انیم  نیا ازاست. 

الشیجرة   نخستین شارح فلسفۀ اشرراقی، در  ثرارش از هملره    عنوان بهه شهرزوری شود؛ چراک

. حتری در موضرعی )ص   بررد  یم( از کشی نام برده و بهره 211، 212، 123، بارها )ص الإلهیة

 2.کند یمیاد « الأئمۀ الثلاثۀ»و فخر رازی با عنوان  نایس ابن( از او در کنار 122

ق ئحردا  یک دانشرنامۀ فلسرفی بره نرام    در اود را  یها دگاهید نیتر کشی مهم نیالد نیز
های منطق، امور عامه، طبیعیات و حتی الهیات( مطرح کرده و اود او بر  )در حوزه قئالحقا

شرناات   این باور است که این کتاب بهترین اثری است که در نوع اود تألی  شده اسرت. 

م و هایگراه هرر علرم نرزد وی     از علو شده ارائهی بند طبقهمبنای کشی مستلزم درک درست 

است. او علم الهی را مشتمل بر منطق، علم کلی یا امور عامه )موضروعاتی ماننرد وهرود و    

عدم، وهوب و امکان، و علت و ماهیت( و علم توحید )مباحثی مانند ذات و صفات اردا(  

  علرم  مبح نیتر عام عنوان بهداند و علم کلی  . کشی منطق را داال در علم کلی میداند یم

رو مباح  امور عامه )علم کلی( بلافاصله پرس   باشد، ازاین ها بخشالهی باید پیش از دیگر 

. او دانش طبیعی را ویژۀ بح  از  یرات الهری و تحردیقات ربرانی و     دی  یماز دانش منطق 

دانرد. کشری بخرش پایرانی      ی راهنمون به پروردگار حکیم میها نشانهدلالات سبحانی و از 

کره از طریرق    دانرد  یمی پاکی ها هانمشتمل بر درهات بلند و کمالات نورانی علم الهی را 

، در واقرع  حدائقپردازد. البته بخش پایانی کتاب  ی راهنمون به بیان حقایق میها نشانههمان 

                                                                                                                                        
، ابوالبرکرات  سرینا  : فارابی، ابرن اند از عبارت ،که شهرزوری از  نها نام برده یا استفاده کرده است ترتیب بزرگانی. 2

کشری، ابهرری، اواهره طوسری، ارمروی،       نیالرد  نیر بغدادی، غزالی، مجدالدین هیلی، سهروردی، فخر رازی، ز

 .ودو( چهل : 2، ا2181اونجی و کاتبی )الشجرۀ الإلهیۀ، 



012   ،9049، بهار 9 ة، شمار91دورة فلسفه دین 

بوده که مورد توهه ایرن نوشرتار اسرت.     تحفة الأصحاب فی معرفة ربّ الأرباب همان رسالۀ

. در پرردازد  یمر ۀ علم الهی مسئلرساله، به بررسی ابعاد گوناگون از این  ۀ سوممسئلدر  کشی

ی فکری پیش از ارود دانسرت   ها مؤلفهتلفیقی از  توان یمواقع گزارش او در این زمینه را، 

 .است مسئلهکشی بر تاریخ این  زیبرانگ نیتحسکه مؤید اشراف 

وین محتروا  سرینا و سرهروردی، هرم در ترتیرب و هرم در ترد       تأثیرپذیری کشی از ابرن 

ی که بعضراً نسربت بیران    ا گونه به. شود یمدیده  حدائق الحقائقای از کتاب  ی عمدهها بخش

هرایی مواضرع    کشی در مقایسه با عبارات  نهرا بره تفراوت در اهمرال و تفحریل، و هابره      

در چنین شرایطی با وهود فضل تقدم زمانی کشی از بسیاری از حکمرای مترأار،     نهاست.

د که مطالعۀ اندیشۀ کشی پس از احیای  ثرار او، در تراریخ فلسرفۀ اسرلامی     ادعا کر توان یم

کشی تاکنون تححی   نیالد نیزاز  ثار  کدام چیهاهمیت شایان توههی دارد. البته از  نجا که 

رو  ی هرم نردارد؛ ازایرن   ا نهیشر یپی او هرا  شهیاندو چاپ نشده است، طبیعتاً تحقیق در زمینۀ 

 . است، براوردار از نو وری لازم رو از این حی  پژوهش پیش

 مسئله. سیر تطور تاریخی 2

افلاطون فلاسفۀ دیگری، مانند طالس، سقراط و دیگرران بودنرد کره دربرارۀ     اگرچه پیش از 

بره موهرودات    اداونرد  که در احوص علرم علم ادا بح  کردند، اما نخستین فیلسوفی 

در سردۀ پرنجم قبرل از     افلاطرون  را مطرح کرده، اظهارنظرهاترین  پیش از ایجاد  نها، هدی

گیررد   صورت می« مُثُل»میلاد است. او معتقد بود که علم اداوند به اشیا از طریق علم او به 

: 2134 )افلاطرون، سرازد   می« عالم مثال»و اداوند این اشیا را طبق الگوی صور موهود در 

  .(121: 2ا، 2188، کاپلستون؛ 321

در نظر ارسطو، فعالیت  به بح  دربارۀ علم الهی پردااته است. ارسطو پس از افلاطون،

ی است، باید روحانی و عقلانری باشرد؛ یعنری    رمادیغادا )محرک نامتحرک( به حکم  نکه 

اما متعلق فکر او باید بهتر از همۀ متعلقات ممکرن بروده و مسرتلزم     لیت ادا فکر است،فعا

تواند اارا از اود هیچ متعلقی بررای فکرر کرردن داشرته      تغییر نباشد. در نظر او، ادا نمی

https://fa.wikishia.net/view/%D8%AE%D8%AF%D8%A7%D9%88%D9%86%D8%AF
https://fa.wikishia.net/index.php?title=%D8%A7%D9%81%D9%84%D8%A7%D8%B7%D9%88%D9%86&action=edit&redlink=1
https://fa.wikishia.net/index.php?title=%D8%A7%D8%B1%D8%B3%D8%B7%D9%88&action=edit&redlink=1
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باشد، زیرا معنی این سخن  ن است که او غایتی اارا از اود دارد، بنابراین ادا فقرط بره   

 .(132: 2ا، 2188 کاپلستون،؛ 482 :2111)ارسطو،  ذات اود علم دارد

فیلسوفی است که چگونگی علم پیشرین حرق    نیتر مهم فارابی اسلامی، فلسفۀ در سنت

بارۀ علم دردر واقع فارابی در بسیاری از  ثارش  تعالی به اشیا را مورد بح  قرار داده است.

 گوید.   اداوند سخن می

و کثرت در علم نویسد: علم اداوند قابل تقسیم نیست  وی در فحوص الحکمه می

شود که علم اداوند به اشیا مانند علم  (. او یاد ور می32ق: 2423فارابی، راهی ندارد ) اداوند

سبب علم به ذاتش  ما به اشیا نیست که موهب تأثیر در ذات وی شود، بلکه علم او به اشیا به

دهد  چنین ادامه میهم«. علمه بذاته مفارقا لذاته بل یو ذاته لیس»است که هدای از ذاتش نیست: 

کثرت معلومات سبب کثرت علم اداوند است، اما این کثرت در مقام ذات نبوده و  هرچندکه 

مربوط به بعد از ذات است که این بعدیت، بعدیت زمانی هم نیست، بلکه بعدیت وهودی 

توان گفت که وی علم اداوند به ماسوا را  (. بنابراین می13-222ق: 2423فارابی، است )

 داند، زیرا این علم ناشی از علم ادا به ذات اویش است که هدای از  ن نیست. ری میحضو

که اداونرد    نجاداند و از  فارابی در کتاب  را  اهل مدینه فاضله، ماده را مانع ادراک می

 اواند که این سه برا هرم متحدنرد. او    ماده نیست، پس اداوند را عقل و عاقل و معقول می

 بر او تعقل علت که اود، ذات غیر از شیئی به نه و ،کند یم اود تعقل تذا به را اود ذات

 ،شرود  یم تعقل او ذات که  نجا و از است ، عاقلکند یم تعقل که  نجا و از باشد؛ اود ذات

 عقرل   ن، از ارارا  شریئی  برا  نره  و اود ذات به اود، ذات تعقل بر دلیل به است و معقول

 اگرر مفهروم   امرا  باشرد،  ور  تعجرب  است، معقول و قلو عا عقل او  نکه گفتن شاید .است

 کثرتری   ن در ،کنرد  یمر تعقل  اود ذات به را اود ذات او که شود درک معنا بدان ما سخن

(. البته فارابی در  ثار دیگر اود، علم اداونرد بره غیرر را از    13-13: 2113فارابی، نیست )

ه اقوالی را از دیگرران در مرورد   داند. وی در کتاب فحول منتزع نوع علم ححولی عنایی می

 دهد:   کند که  نها را در سه گروه های می علم اداوند مطرح می

https://fa.wikishia.net/view/%D9%81%D9%84%D8%B3%D9%81%D9%87
https://fa.wikishia.net/index.php?title=%D9%81%D8%A7%D8%B1%D8%A7%D8%A8%DB%8C&action=edit&redlink=1
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ذات ارویش بره چیرز دیگرری علرم نردارد و علرم         هز بهگروهی معتقدند که اداوند 

برر ذات، همرۀ    گیرد. گرروه دوم معتقدنرد کره عرلاوه     اداوند فقط به ذات اویش تعلق می

هستند و اداوند  نها را بدون طرول زمران تعقرل     حاصلاو  دفعی برای صورت بهمعقولات 

بالفعل و ازلی معلوم او هستند. گروه سوم بر این باورنرد   صورت بهکند و همۀ معقولات  می

دانرد کره در او    بر ذات اود و معقولات، همۀ هزئیرات محسروس را مری    که اداوند علاوه

 (.81-12: 2134 فارابی،کند ) ارتسام یافته و او  نها را تحور می

 شمارد، زیرا موهب عدم اطلاق علم الهی است.  البته فارابی اقوال یادشده را قبی  می

 . حكمت سینوی9

 برا  از نظر  نها این علم داند، بلکه ذات نمی بر اویش را زائد به اداوند حکمای مشا ، علم

 دات که هرر براساس اتحاد عقل و عاقل و معقول در مجر. است ذات عین بلکه و ذات اود

 گفرت کره   تروان  یمر نیست،  عاقل ورای معقولی است، یعنی معقول و عاقل و عقل مجردی

 اداونرد از  اسرت. و چرون ذات   اود از غیبت اویش، از سنخ عدم به نسبت اداوند علم

 بره  نسربت  انسران  حضروری  علرم  ماننرد  محقق اسرت،  ذات به ندارد، پس علم غیبت اود

 نسربت  حرق  علم بنابراین علم دارد. اود به ندارد، یغیبت اودش از چون انسان اودش که

: 2133 ،سرینا  ر.ک: ابناست ) غیبت از سنخ عدم علم این زیرا نیست، ذات بر زائد اود، به

 (.223: 2112پناه،  یزدان؛ 131

به بررسی علم ذاتی اداوند پردااتره   الهیات شفا در فحل ششم از مقالۀ هشتم سیناابن

و تنبیهرات بره اثبرات علرم      اشرارات  از نمط چهارم کتاب« 18اشارۀ »و همچنین در است. ا

از « 23اشرارۀ  »و در  از نمط هفتم به بیان علرم او بره ذات ارویش،   « 21تنبیه »اداوند، در 

  همین نمط به بیان علم اداوند به همیع موهودات و کیفیت  ن پردااته است.

وهرود ارارهی انترزاع    علم دو گونه است: گاهی صور معقوله از امرور م  نایس ابناز نظر 

، یعنی علم تابع معلوم است کره علمری انفعرالی اسرت و گراهی بررعکس، تعقرل        شوند یم

شرود کره علمری فعلری اسرت. علرم اداونرد نسربت بره           موهودات سبب ایجاد چیزی می

https://fa.wikishia.net/view/%D8%A7%D8%A8%D9%86_%D8%B3%DB%8C%D9%86%D8%A7
https://fa.wikishia.net/index.php?title=%D8%A7%D9%84%D9%87%DB%8C%D8%A7%D8%AA_%D8%B4%D9%81%D8%A7&action=edit&redlink=1
https://fa.wikishia.net/index.php?title=%D8%A7%D9%84%D8%A7%D8%B4%D8%A7%D8%B1%D8%A7%D8%AA_%D9%88_%D8%A7%D9%84%D8%AA%D9%86%D8%A8%DB%8C%D9%87%D8%A7%D8%AA&action=edit&redlink=1


  015  یکش نیالد نیو بازتاب آن در نگاه ز یعلم اله یشناس انیجر 

علرم اداونرد بره    شود؛  موهودات از سنخ علم فعلی است که تعقل  نها سبب ایجادشان می

ی ذات در مقام ذات به ماعدا، حضوری، ولی علم تفحریلی ذات  ذات اود و نیز علم اهمال

 (.113: 2133سینا،  ابن) د بر ذات استئبه ماعدای اود، ححولی و زا

 باشد، ولی بیرون علم او دایرۀ از که نیست چیزی و است  گاه اشیا همۀ از بنابراین ادا

 وهود بر اشیا، متوق  به ادا علم انفعالی؛ یعنی است، نه است فعلی اشیا، علم به ادا علم

 از ناشی و  نها به ادا علم بر متوق  اشیا وهود برعکس، بلکه نیست،  نها از متأار و اشیا

 ادا ذات  ید می لازم باشد،  نها از متأثر و اشیا از ناشی اشیا به ادا علم راگ است. علم این

 یرا  است( بالذات واهب ادا  نکه )حال باشد اشیا به متقوم در نتیجه، و اشیا تعقل به متقوم

 نباشرد.  الجهرات  همیرع  مرن الوهرود   واهب ،رو نیازا و گیرد قرار تعقل این معروض  نکه

 ریترأث  مسرتلزم  باشرد،   نهرا  از متأار و اشیا اود از ناشی اشیا به ادا علم اگر ،نیا بر افزون

 علرم  راین،بنراب  شرود.  نمری  متأثر چیزی از بالذاتالوهود  واهب  نکه حال اداست؛ بر اشیا

 کره  معنرا  ایرن  به است؛ فعلی علمی اشیا، به ادا بلکه علم نیست. انفعالی علم اشیا، به ادا

؛ همرو،  131: 2133 ،سینا ابناست ) علم این از ناشی و  نها به ادا علم فرع بر اشیای وهود

 (.121: 2113، ییروزهایکرد ف؛ 113: 2133؛ همو، 31: 2112

 ذات در ترکیرب  و تکثرر  اما علم او به اشیا سبب است، عالم یااش به هرچند اداوند رو نیازا

 زیرا در  ن صرورت  نیست؛ متعدددفعات   به و تدریجیصورت  به اشیا، به ادا تعقل نیست. ادا

گونره   اسرت و بردین   بسریط  نحرو  بره  ادا تعقل لذا شد. ادا اواهد ذات ترکیب و تکثر مستلزم

 معررض  زیررا مسرتلزم در   شود، اشیا های صورت به متحور اداوند ذات نیست که با تعقل اشیا

 نسربت  اشریا  وی اسرت. در واقرع صرور    تکثر و ترکیب عوارض قرار گرفتن اداوند و عروض

 اشریا  عقلری  های صورت یعنی دارند؛ او با ذات صدوری نسبت ندارند، بلکه ادا ذات به حلولی

 اردا  علرم  دنبال به یعنی تند؛هس ذات به ادا علم از ناشی صور این شوند. می صادر ادا ذات از

منترزع   صرور  این بنابراین، یابند. می تحقق هستند( اشیا به ادا همان علم )که صور این به ذاتش،

: 2133 ،سرینا  ابرن یابنرد )  مری  تحقق اارهی در پی این صور اشیای بلکه نبوده، اارهی اشیای از

 (.121: 2113 ،ییروزهایف کرد؛ 118: 2133؛ همو، 134
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گیررد، بلکره علرم از     در مورد اداوند عنحر ارتسام صور در ذات را به کار نمی نایس ابن

: 2133؛ همو، 144و 113: 2133سینا،  ابن) کند یمطریق ارتسام صور را برای انسان استفاده 

داند نه  (. او صور مرتسم در علم الهی را مرتسم در مبادی می313و 383 :2131؛ همو، 434

 (. 112: 2133 ،سینا در ذات الهی )ابن

: علم الهی کلی اسرت و از طریرق   دیگو یموی همچنین دربارۀ علم اداوند به هزئیات 

هزئیات پیوسته در حال تغییر بوده، و علم به هزئیرات نیرز    چراکه؛ ابدی یمصور  نها تحقق 

سرینا   ابرن  رو نیر ازاذات و صفات اداوند منزه از تغییر است.  که یدرحالمتغیر اواهد بود، 

نحو کلی از طریق اسباب و علل )مبادی(، علم به هزئیرات دارد؛ یعنری    وید: اداوند بهگ می

 نحو هزئی و از حی  تغییر  نها نیست. علم اداوند به

در قالب قیاس زیر ترتیرب داد: صرغری: اداونرد علرت تمرام       توان یمرا  نایس ابنبیان  

نتیجره: اداونرد بره     موهودات است. کبری: علم به علت مسرتلزم علرم بره معلرول اسرت.     

 موهودات عالم است.

لأنّره  »( و 111: 2133، نایس ابن« )لأنّ کلّ شی  لازم له»صغرای قیاس یادشده، از عبارت 

ضرمنی در   صرورت  بهشود. کبرای  ن نیز  ( استفاده می183: 2133سینا،  ابن) «مبدأ کلّ شی 

ی اثبات کل بهرا از طریق علم  . برای مثال وی علم به هزئیشود یمسینا یافت  عباراتی از ابن

که علم به اسباب و علل کسوف   ورد یمو برای توضی  این مطلب، مثال کسوف را  کند یم

؛ همو، 181-188:    2133سینا،  ر.ک: ابنکلی مستلزم علم به محداق کسوف هزئی است )

 ( .313: 2131؛ همو، 141تا:  بی؛ همو، 118-111: 2133

وی ترلاش   هرچنرد اشاره کررده اسرت. البتره     مسئلهدی به این سینا در مواضع متعد ابن

رسرد توفیرق چنردانی     نظر می ۀ علم الهی را به هزئیات زمانی حل کند، اما بهمسئلکند تا  می

 نیافته و حتی متهم به کفر نیز شده است.

به هزئیات زمانی را از طریق اسباب و علل  الوهود واهبسینا علم  بهمنیار نیز مانند ابن

 (.413: 2133بهمنیار، ) شود ینمداند که سبب تغییر در ذات واهب  از سنخ کلی می و

 کره  نجا  از و مبرا بوده ماده از که داند می محض معقول و عقل راالوهود  واهب لوکری
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کنرد کره    وی بیران مری   .اسرت  معقرول  و عاقل و عقلالوهود  واهب مانع ادراک است، ماده

کره براری موهرودات متغیرنرد، اداونرد از        نجات، اما از اداوند مبدأ تمام موهودات اس

منزه از تغییر است. سررانجام   الوهود واهبههت تغیرشان نسبت به  نها عاقل نیست؛ زیرا 

او دربرارۀ کیفیرت ایرن علرم     «. الوهود إنّما یعقل کلّ شی  علی نحو کلیّ واهب»نویسد:  می

کنرد و   ام موهودات است را تعقل مری گوید: اداوند ذات اویش و اینکه مبدأ تم چنین می

ترتیب همه  نچه از  نها صادر بشود نیز معلوم او هستند، اما این امور هزئری بره نحرو     بدین

، یعنی علم «حی  هی کلّیقۀفیکون مدرکاً للأمور الجزئیقۀ من »شوند:  کلی مدرکَ وی واقع می

 (.124: 2131وکری، ل) ابدی یمنحو کلی تحقق  به هزئی از طریق اسباب و علل و به

 . حكمت اشراق0

کنرد ترا دیردگاه     برای اثبات علم الهی و تبیین  ن، در مواضع مختلفی تلاش مری  سهروردی

هرای   اویش توضی  دهد، اگرچه در برای مواضرع او رگره   موردنظراود را بر پایۀ مبانی 

نهایرت بره   گیررد و در   از  ن فاصله مری  جیتدر بهاورد. البته سهروردی  یی به چشم میمشا

 رسد. رویکردی کاملاً اشراقی می

 گوید:   نحو مطلق می سهروردی برای اثبات علم الهی به

الوهرود،   واهرب  یبرا بما هو موهود ثابت است و موهود یبراکه  یهر کمال مطلق

 صررف  بره  یعلم اشرراق و از  نجایی که  نباشد، برای او ضروری اواهد بود.ممتنع 

 یبررا ، اگرر  ابرد ی یمر تحقق  (شود یم دهینام ی ش یکه حضور اشراقی )اضافه ااص

 محقق اواهد برود.  اکمل و اولی نیز به طریق دالوهو واهب یاست، برا سرینفس م

علرم   زیر ن  ایو به اشر  کند یالوهود ذات اود را بدون واسطه درک م واهب نیبنابرا

 میتقسر  اتیر و هزئ اتیر علرم بره دو قسرم علرم بره کل      نیا. دارد یحضور یاشراق

 امرا  شروند،  یبا حضور صورت  نها در ذاتِ مدرک تعقل مر  اتیکل ود. علم بهش می

، ردیر گ یو تحت پوشش اشراق نفرس قررار مر   بوده نزد مُدرکِ حاضر  اتیهزئذات 

 شرود  یمر گرچه علم نفس با ححول صورت هزئیات در شی  حاضر نیرز حاصرل   

 (.483و  483: 2، ا2131سهروردی، )
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 میز مشاهدۀ ارسطو از زبان  پس از بیان رؤیای السهسهروردی در کتاب التلویحات نیز 

 نویسد: وی می

پرس   ؛دشرو  یموهب تکثرر نمر   کهوهود از ههت مفهوم  ن  یبرا ستی اعلم کمال

الوهرود مجررد از مراده و     است. ذات واهب یالوهود ضرور واهب یوهود  ن برا

 ۀهم رایز ؛حاضرند یتسلط أیینحو اضافه مبد بهاو  یبرا ایاست و اش حتب یوهود

شروند. عردم    ینمر  بیر لوازم ذات او هسرتند و ذات او و لازم ذات او از او غا  ایاش

مان ادراک اوست. علم ههمراه با تجرد از ماده  ذاتش و لوازم اود تذااو از  بتیغ

 ارواه صرورت   ،گرردد  یمر رباز مراده  مر مجرد ااز  ی ش بتیبه عدم غ یزیدر هر چ

 (.31و  31: 2، ا2131سهروردی،  ن ) ریغ ایباشد  شی 

داند: علم به ذات اود و علم به غیر  سهروردی علم الهی را دارای دو مرتبه می رو نیازا

رسرد: الر ( در تحقرق علرم دو      نظر می بر این توهه به دو نکته نیز ضروری به اود. افزون

نحرو اضرافه    عامل عدم غیبت و تجرد از ماده نقش دارند؛ ب( علم اداوند به موهودات به

 اواند. ست که سهروردی  ن را اضافۀ تسلطی مبدأیی و حضور اشراقی میا

کند: صغری: اداوند مجرد است. کبرری: هرر مجرردی بایرد بره ذات       کمونه بیان می ابن

اویش علم داشته باشد. نتیجه: ادا به ذات اویش علم دارد. صغری: تعقل ماعدا نیز برای 

حتم برای  نها وهود دارد.  طور بهن باشد برای مجردات ممک  نچهادا ممکن است. کبری: 

 نتیجه: اداوند به ماسوای اود علم دارد.  

کند: ممکن است کسی  مطرح می واهب علم اثبات مقدمات او همچنین، اشکالاتی را بر

بگوید این امر که هر مجردی باید عاقل ذات اویش باشد، امرری پرذیرفتنی نیسرت و نیرز     

ن امری، محالی را در پی دارد یرا ایرر؟ البتره اشرکالات     برای ما مشخص نیست که  یا چنی

 (.183-181: 1، ا2183 کمونه، ابنگوید ) و به  نها پاسخ می کند یمدیگری را نیز وارد 

: هزئیرات دائمراً در حرال تغییرنرد و     دیر گو یمر او در مورد علم اداوند به هزئیات نیز 

نحرو کلری    ادا به هزئیات زمرانی بره  توانند متعلق علم ادا باشند، بلکه علم  نمی سان نیبد

زند که علم به حالات  شود. وی به کسوف مثال می است که پیش، همراه و بعد را شامل می
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هاست، چه قبرل   ماه و اورشید و نحوۀ قرارگیری  نها علم به محداق کسوف در همۀ زمان

کلّ شی  فالواهب الوهود یعلم »از واقع شدن کسوف، چه حین وقوع  ن و چه پس از  ن: 

؛ زیرا علمی زائد برر ذات اسرت   داند ینماو علم اداوند را زائد بر ذات او «. علی وهه کلیّ

و العلرم الواهرب لره    »نیسرت:   گونره  نیاعلم اداوند  که یدرحالۀ صورت باشد، واسط بهکه 

الغیبۀ. و لا محالۀ أنّ ذلک لا یوهب زیرادۀ و لا  تعالی هو الذی یکفیه مجرد الحضور و عدم 

 (.112-111: 1، ا2183کمونه،  ابن« )را و تمثّلا و لا یجوز علیه غیر ذلک من العلومتغی

برد و برا توصری  نورالانروار،     برای بیان علم اداوند از حقیقت نور بهره میسهروردی 

: 1ا ،2131سرهروردی،  دانرد )  علم اداوند به اویش و به سایر موهودات را حضوری می

 نورالانروار ی  غیر غافل از ذات، نور محض است، اداوند را وی با بیان اینکه هر ش (.222

اواند که قائم به ذات و در نهایت نور و بساطت است. از  نجا که ملاک ادراک از نظرر   می

سهروردی ظهور است و اداوند نیز وهود و ظهورش لنفسه اواهد بود، پس علم اداوند 

ۀ صورت بوده و واسط بهم ححولی تواند باشد، زیرا عل حضوری اواهد بود و ححولی نمی

 (.482: 2ا ،2131سهروردی، زائد بر ذات است که این امر در مورد اداوند محال است )

علمِ قبرل و   سهروردی علم اداوند به اشیا را در مقابل علم به ذات مطرح کرده و میان

 ن را ران علم حین الایجاد را مطرح کرده کره دیگر  اما قائل نشده است؛  تمایز پس از ایجاد

 مورد بح  قرار ندادند.

 :  کند یمبیان  گونه نیاسهروردی در المطارحات بح  علم الهی را با اصطلاحاتی اشراقی 

ذات اداوند عین نوریت است نه اینکه نوریت زائد برر ذاترش باشرد، همچنرین     

ی ا کننرده  ادراکشدت نوریتش کمال اوست که نامتناهی است، پس صحی  نیست که 

 (.433: 1ا ،2131سهروردی، تر از او ادراک کند ) کامل تر و تمام

( عبارات گوناگونی دربارۀ علم اداونرد  483: 1ا ،2131سهروردی، وی در این کتاب )

 کند: رسد علم اداوند را به چند قسم تقسیم می نظر می دارد که به

 ت؛اس واسطه یب. علم اداوند به ذات اویش: علم اداوند به ذاتش علمی حضوری و 2
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اداوند صور امرور گذشرته و  ینرده را بره      (: ینده و گذشته)مخلوقات  به ادا . علم1

 طریق اشراقی و حضوری علم دارد؛

 و حضروری  دارد و علرم او  کامرل  احاطۀ مبادی به اداوند: مخلوقات مبادی به . علم1

 است؛ اشراقی

حضروری و   . علم اداوند به مخلوقات زمان حال: سهروردی این قسم را نیرز علمری  4

 داند. اشراقی می

 مراده  از تجررد  و غیبرت  عدم به نزد حکمای مشا  علم که تبیین است معتقد سهروردی

اسرت؛  داند کره ححرولی    سینا نظام علمی را مقدم بر عینی می ابنکه  دیگو یمگردد. او  برمی

کره   دانرد  نظام علمی را عین نظرام عینری مری   دانسته و نور  را ملاک ادراک اود، که یدرحال

 (.123: 2131ر.ک: لوکری، ) حضوری است

رو  داند، ازایرن  سهروردی علم اداوند به موهودات را حضور عینی  نها نزد اداوند می

هم علم اداوند به اود و هم علم اداوند به سایر موهودات از سنخ علم حضوری است. 

 ریحضرو  علرم  ارود  معلرول  از  نجا که علم حضوری در هایی ممکن است که علت بره 

 به علم حضوری حاضرند.باشد، پس تمام عالم برای اداوند  داشته

در  انرد،  پردااتره  اگرچه با تفحیل بیشتری بره ایرن مباحر     شیرازی شهرزوری و قطب

اند: علم الهی علم حضوری و اضافۀ اشرراقی اسرت، امرا     پذیرفته را سهروردی نظریۀ نهایت

نرد  ا زیرا ذاتی او نیستند. همچنین برر  ن شوند،  این اضافات سبب تکثر در ذات اداوند نمی

 در  ینرده  و گذشرته  که اداوند به امور زمانی از طریق مبادی اشیا علم دارد، زیرا حروادث 

قطرب   نها وهود دارد و اداوند به  نهرا علرم حضروری دارد )    عقلیۀ مبادی و فلکیه نفوس

 (.133-184: 2131؛ شهرزوری، 224-211: 1، ا2111شیرازی، 

نقطۀ تمایز سهروردی از حکمرای   توان یمچنین دیدگاهی را  ی:شناس انیجر یبند جمع

مشا  دانست، زیرا هم نحوۀ علم اداوند به اشیا و هم براهین سهروردی با مشرا  متفراوت   

نحو  سینا علم اداوند به اشیا  علم ححولی است؛ یعنی علم اداوند را به است. از منظر ابن

 داند. کلی و از طریق تمثل می
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علرم   نفرس  رو نیر ازا داننرد؛  مری  عنرایی  علرم  سنخ را از اشیا به حق علم حکمای مشا 

علم و بردون همراهری    براساس همین یعنی اشیا دارد؛ پی در را اشیا وهود اداوند به اشیا،

نیرز   بالعنایره  فاعل در حکمت مشا  ذیل بح  یا  موزهچنین   یند. می وهود به ی زائدا اراده

کند و علرم پرس از ایجراد واهرب بره       هروردی این نوع علم را نقد می. اما سشود یم مطرح

 توانرد  ینمر : وهود و صردور اشریا   دیگو یمپذیرد و  ماسوای اود طبق دیدگاه مشا  را نمی

معناست کره   ناشی از علم اداوند به  نها باشد، زیرا علمی که موهب صدور اشیاست، بدین

باشد، حال  نکه از نظرر سرهروردی علرم بره       تعلق گرفته    پیش از تحقق شی علم به شی

وهرود نیامرده باشرد،     شی  علمی حضوری و از سنخ اضافۀ اشراقی است؛ یعنی تا چیزی به

 ؛483 - 488: 2131 ،یسهرورد ؛132- 131: 2133 ،سینا ر.ک: ابنعلم به  ن ممکن نیست )

 (. 223-223: 2112 ،پناه زدانی

ورد قبول سهروردی نبوده، یعنی فاعلیت بالعنایه و فاعل بالعنایه بودن اداوند م رو نیازا

علم ححولی منتسب به نورالانوار را انکار کررده اسرت. سرهروردی معتقرد اسرت فاعلیرت       

اداوند فاعلیت بالرضا  است؛ یعنی علم اداونرد بره افعرال ارویش عرین فعرل اوسرت،        

معتقرد اسرت   ی که در ایجاد موهودات، قحردی زائرد برر ذات وهرود نردارد. وی      ا گونه به

که کمالات اداوند مطلرق و    نجا فرینش، صدور و اشراق پرتوی از نورالانوار است، و از 

 صرورت  بره نامتناهی است و فیضان اقتضای ذاتی اوست، پس این امر بدون نقحان در مبدأ 

 (.218، 211، 213و  282: 1، ا2131سهروردی، دائم و بدون انقطاع هریان دارد )

رسرد علرم بره     نظر مری  علم الهی نباید موهب تغییر در ذات الهی شود، به که میدان یماگرچه 

علرم   یی در براب مشا است نظریۀ معتقد ست. سهروردیرو روبههزئیات زمانی با چنین اشکالی 

 وسراطت  نیازمنرد  کره  ححرولی  علم در تغییر چراکه گوید، پاسخ را ایراد یادشده تواند نمی الهی

 هرم  باز اگر بیاید، زید هرگاه ،« ید می» زید داند می که کسی مثلاً است؛ تحور قابل است صورت

 «اسرت   مده» زید که بداند اگر و ندارد؛ و علم است نادان او بماند، باقی او برای « ید می» به علم

: 4، ا2131 ،یسرهرورد اسرت )ر.ک:   کررده  تغییر او علم شود، باطل او نخست علم سان نیبد و

 اشراقی قابل تحور نباشد. حضوری علم در (، گرچه چنین تغییری331 :2118زاده،  عباس ؛488
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در واقع سهروردی با انکار فاعلیت بالعنایه و نفی انتساب علم ححولی به نورالانوار، به 

شود؛ یعنی علم تفحیلی حق بره افعرال ارویش را عرین فعرل او       فاعلیت بالرضا  معتقد می

کنرد   ئرد برر ذات، موهرودات را ایجراد مری     بردون قحرد زا   کره  یطرور  بره  ورد؛  شمار می  به

ی حکمای مشرا ،  شناس معرفتدر  رو نیازا(. 213،218، 232، 231: 1ا، 2131 سهروردی،)

صررورت اشرریا برررای ارردا معلرروم بالررذات هسررتند و اررود اشرریا معلرروم بررالعرض؛ امررا در 

ی اشراقی، اود اشیا معلوم بالذات هستند و نیازی بره وسراطت صرورت  نهرا     شناس معرفت

 (.331: 2118زاده،  عباس ؛483: 4، ا2131 ،یسهروردنیست )ر.ک: 

 کشی نیالد نیعلم الهی نزد ز ۀبازتاب مسئل. 8

نظرور از علرم در   داننرد. امرا م   نیاز از تعری  مری  را بدیهی و بی« علم»، مفهوم عموم فلاسفه

و حضوری است. علم از اوصراف ثبروتی و    مطلق ادراک، اعم از ححولی« علم الهی»بح  

 نیتر سادهذاتی اداست؛ یعنی ادا بر همۀ امور ههان و نسبت به هر موهودی  گاه است. 

کرار   در مرورد مخلوقرات بره    کره  یهنگرام راه برای اثبات علم الهی این است که این مفهوم 

بخشری   مرتبۀ  ن در علت هستی نیتر کاملباید  رو نیازایت از کمال  نها دارد. ، حکارود یم

   .موهود باشد الوهود واهبیا 

و  نیتررر از بررزرگدر زمرررۀ حلقررۀ نخسررت و عبرردالرحمان محمررد کشرری  نیالررد نیررز

در اراسران بروده    او تیحوزۀ فعال بوده کهق. 344-323) یشاگردان فخر راز نیتر کینزد

و  یشریخ »ی برا تعبیرر   فخرر راز او اود در دیباچۀ کتراب، از  (. 13: 2181اونجی، است )

. او )کشری، حردائق الحقرائق، الخطبرۀ(     کند یمیاد « یفخرالحق والدین الراز یمولا یستادأ

اثرر   نیترر  مهرم ) قئق الحقائحدا یک دانشنامۀ فلسفی به نامدر اود را  یها دگاهید نیتر مهم

ی منطق، امرور  ها حوزهترتیب در  ی فلسفی  ن دوره، بهها دانشنامهاو(، که مطابق رسم رایج 

 مطرح کرده است. ، عامه و طبیعیات نوشته شده

است که در کتاب حردائق   الرسالۀ الااتیاریۀکشی  ثار دیگری نیز دارد: یکی  نیالد نیز

المروهز  ی از این اثر در دست نیست. اثر دیگرر او  ا نسخهالحقائق به  ن اشاره شده است و 

https://fa.wikishia.net/view/%D9%81%D9%84%D8%B3%D9%81%D9%87
https://fa.wikishia.net/view/%D9%81%D9%84%D8%B3%D9%81%D9%87
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ی از بخش منطق کتاب حدائق الحقائق او باشد؛ ا الاصه رسد یمنظر  است که به المنطق یف

البته به همین سیاق تلخیص، در ادامه بخش امور عامه و طبیعیات این کتاب نیز  مده است. 

 1431در مجموعرۀ کتابخانرۀ مجلرس بره شرمارۀ       332ی از این اثر با تاریخ کتابرت  ا نسخه

 موهود است.

ی علروم و  بنرد  طبقره کشی مستلزم درک تبیینی است که او از مبانی ارود در  فهم مبنای 

. او علم الهی را مشرتمل برر منطرق، علرم کلری یرا امرور عامره         کند یمهایگاه هر علم ارائه 

)موضوعاتی مانند وهود و عدم، وهوب و امکان، و علت و ماهیت( و علم توحید )مباحثی 

و علرم کلری    دانرد  یمر منطق را داال در علم کلی . کشی داند یممانند ذات و صفات ادا( 

رو مباحر  امرور    باشد، ازایرن  ها بخشمبح  علم الهی باید پیش از دیگر  نیتر عام عنوان به

. او دانش طبیعی را ویژۀ بح  از  یات دی  یمعامه )علم کلی( بلافاصله پس از دانش منطق 

ی راهنمرون بره پروردگرار حکریم     هرا  نشانهالهی و تحدیقات ربانی و دلالات سبحانی و از 

ی هرا  هان. کشی بخش پایانی علم الهی را مشتمل بر درهات بلند و کمالات نورانی داند یم

 .  پردازد یمی راهنمون به بیان حقایق ها نشانهکه از طریق همان  داند یمپاکی 

تحفرۀ الأصرحاب فری معرفرۀ ربق     البته بخش پایانی کتاب حدائق، درواقع همان رسالۀ 

تتمره   تروان  یمر را  رسالهرو این  است، اثری که مورد توهه این نوشتار است. ازاین ربابالأ

کتاب حدائق دانست؛ چراکه کشی در مقدمۀ  غازین کتاب حدائق، وعده داده که کتاب را با 

بخش پایانی این کتاب، طبیعیات است و با توهره   که یدرحالبخش الهیات به پایان برساند، 

که بخش الهیات مدنظر کشری در قالرب ایرن رسراله      شود یماله استنباط به محتوای این رس

مرعشی نجفری   الله تی در کتابخانۀ  4423ای از این رساله به شمارۀ  نوشته شده باشد. نسخه

 .  شود یماز کتابخانۀ مجلس در تهران نگهداری  8132در قم، و نسخۀ دیگر به شمارۀ 

، برا طررح مبراحثی ماننرد     حردائق ر مشابه با  غاز کتاب او در  غاز این رساله با تعابیری بسیا

تبیین عقل، علم و معرفت، چگونگی اقسام علم را بیان کرده، سرپس بره بحر  عقرل بشرری و      

و اقسام علوم تحوری و تحدیقی پردااته و در ادامه بره تمرایز    تحدیقو  تحورشناات انسان، 

 .  کند یماشاره  علوم نظری وتحورات  به ی رسیدنها راه، وهمو  ظن، شک، ههل مرکب
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اود، بره بررسری    تحفۀ الأصحاب فی معرفۀ ربق الأرباباز رسالۀ  ۀ سوممسئلکشی در 

تلفیقری از   تروان  یمر . گزارش او در ایرن زمینره را   پردازد یمۀ علم الهی مسئلابعاد گوناگون 

یرن  او برر تراریخ ا   زیر برانگ نیتحسر ی فکری پیش از اود دانست که مؤید اشرراف  ها مؤلفه

 . است مسئله

: از  نجا که همۀ موهرودات در اصرل وهرود و    دیگو یماو در تبیین ضرورت علم الهی 

نیز بقای اود، نیازمند اداوند متعرال هسرتند، ممکرن نیسرت برین موهرودات و اداونرد        

رو بدون شک همه چیز برای ادا  شکار اسرت و   حجاب و مانعی وهود داشته باشد. ازاین

و احاطۀ کامل دارد تا بتواند نیازمنردی موهرودات را حردوثاً و بقرا        او بر همۀ امور تسلط

در واقع اداوند کمال مطلق است و نباید نقحی در او راه داشته باشرد. ههرل    .برطرف کند

 به موهودات به معنای فقدان و نقص است. پس هیچ چیز از علم او پنهان و مخفی نیست.

راتب علم الهی، از میان برراهین متعرددی کره برر     در ادامه کشی در مقام اثبات انواع و م

 :کند یمعلم ذاتی اداوند اقامه شده است، به دو برهان بسنده 

کره ارالق  ن پریش از     دهرد  یمی عالم هستی و نظم  ن گواهی هدفمند :2دلیل نخست

و اهزا و روابط  نها  گاه است، زیرا رابطۀ منطقی حاکی از  ها یژگیو فرینش ههان به تمام 

و نا گراه، بره    شرعور  یبر کند که ممکن نیست موهودی  م و عقل یا علم است و حکم مینظ

ی زیر ر برنامهی دست بزند، چراکه برای هر پدیدۀ منظمی هدفمند فرینش چنین امر منظم و 

دقیق، سازماندهی و تعیین هدف لازم است. پرس حکمرت و اسرتواری موهرود در ههران،      

 .فرینش استدلیلی بر علم ادا بر اشیا پیش از  

در واقع نظرم حراکم برر موهرودات نشران از علرم و دانرش موهرودات دارد، و علرم          

                                                                                                                                        
ادرة عین  أحدیما: یو أنّه لمّا ثبت بالدلائل القاطعة أ ّ جمیع الموجودات والمصنوعات مع غایة إحکامها وإتقانها صی  .2

الله تعالی، حاصلة منه تعالی علی وفق الحکمة ومصلحة العباد وحاجتهم، یلام أ  یکو  صیانعها، ی وییو الله تعیالی ی      
عالماً حکیماً؛ لأ ّ الأفعال الکثیرة المحکمة المتقنة الموافقة للحکمة والمصلحة لایتصیوّر عقیلاً ممّین لایعلمهیا أصیلاً؛      

یعة المتناسبة الهیأة ممّن لایعلم شیئاً من ذلك أصلاً. فعلم بهذا الوجه القاطع أ ّ اللّه تعیالی  کالکتابة الحسنة والأبنیة الرف
 عالم بالأشیاء کلّها. 
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موهودات نیز گواه بر علم و دانش اداست. البته با توهه به توانمندی و دقت برالای نظرام   

پایان باشد، چراکه هریچ نقرص و کاسرتی در نظرام       فرینش باید علم و حکمت ناظم  ن بی

 .شود ینم فرینش دیده 

هان کلام کشی همسو با حکمای سل  این است که اتقان صنع دلالت برر علرم صرانع    

کند، احوصیات معلول هرم   که وهود معلول بر وهود علت دلالت میطور هماندارد؛ یعنی 

رو نظرم موهرود در ههران هسرتی و همراهنگی       کند. ازایرن  بر احوصیات علت دلالت می

ص، بر وهود فاعلی عالم بره احوصریات   اهزای این مجموعه برای رسیدن به هدفی مشخ

 .کند این نظام و نحوۀ کار اهزای  ن دلالت می

ی اسرت،  رمادیغاداوند موهودی مجرد و  نکهیادر  متکلمان و فلاسفه : همۀ1دلیل دوم

کنرد؛ زیررا علرم،     دارند و موهود مجرد، به علم حضوری ذات اود را ادراک مری  نظر اتفاق

رد نرزد ارودش حاضرر اسرت. بنرابراین      همان حضور مجرد برای مجرد است و ذات مجر 

کند و از  نجا که اداوند متعال بره ذات ارود    اداوند به علم حضوری، ذاتش را ادراک می

 علم دارد و ذاتش علت تامۀ همۀ موهودات است، پس به همۀ موهرودات نیرز علرم دارد.   

معتقد است که حقیقت علم، عدم غیبت مجرد از مجررد اسرت و از  نجرا کره      محقق دوانی

 اداوند در اعلامرتبۀ تجرد است، پس اود، علم و معلوم است. 

کمیت، اهزا و تغییر دائمری مراده مرانعی بررای حضرور       اداوند مجرد از ماده است، چراکه

معلوم نزد عالم است. تجرد از ماده ملاک حضور است. پس مانعی برای اداوند مجررد از مراده   

 نیست که ذاتش برای اود معلوم و حاضر باشد. سااتار استدلالی  ن به این نحو است:

                                                                                                                                        

والوجه الثانی: لبیا  أنّه تعالی عالم بالأشیاء کلّها وذلك؛ لأنّه سبحانه وتعالی موجود قائم بنفسه مجرّد مناّا عن المادة . 2

مانیة التی لأجلها یمتنع أ  یکو  الموجود مجرداً، وکلّ مجرد فإنّه یعلم ذاته؛ لأ ّ العلم بالشیء ولواحقها وعلائقها الجس

لایعتمد إلّا حضورا للمجرد إمّا بعینه أو بمایحاکیه بصورة مساویة أو بنوع نسبة وإضافة إلیه بیدلیل أ ّ الحاصیل عنید    

رك، ولأ ّ کلّ عاقل لایجد من عقله وتصیورا وتیذکرا إلّیا    تذکر المنسی لیس إلّا حضورا فی الذین أو تمثّله عند المد

سبحانه وتعالی حکایة عن عیسی بن مریم علیهما السیلام  »ذلك، وإلی یذا المعنی أشیر فی الکتاب الإلهی؛ حیث قال: 

 «.تعلم ما فی نفسی ولاأعلم ما فی نفسك

https://fa.wikishia.net/index.php?title=%D9%81%D9%84%D8%A7%D8%B3%D9%81%D9%87&action=edit&redlink=1
https://fa.wikishia.net/view/%D9%85%D8%AA%DA%A9%D9%84%D9%85%DB%8C%D9%86
https://fa.wikishia.net/index.php?title=%D9%85%D8%AD%D9%82%D9%82_%D8%AF%D9%88%D8%A7%D9%86%DB%8C&action=edit&redlink=1
https://fa.wikishia.net/index.php?title=%D9%85%D8%AD%D9%82%D9%82_%D8%AF%D9%88%D8%A7%D9%86%DB%8C&action=edit&redlink=1
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کبری: هر موهود مجرد  .ستصغری: اداوند موهودی مجرد و از تمام قیود ماده منزه ا

ی نزد اود حاضر است، زیرا مانعی مانند کمیت و اهزا و غیره برای حضور وهرود  ا مادهاز 

ندارد. نتیجه: اداوند به ذات اویش عالم است، زیرا موهرودی مجررد از مراده و موهرود     

 .است  گاهمجرد به ذات اود 

اثبرات  « برهان تجررد »ز طریق در واقع کشی همسو با بوعلی، علم ادا به ذات اود را ا

: اداوند مجرد از ماده است. هر موهود مجردی به ذات اود علرم دارد، پرس اردا    کند یم

 .به ذات اود علم دارد

کشی پس از اقامۀ براهین یادشده بر علم الهی، براساس ارائۀ تحلیلی از مفهوم و ماهیت 

:  نچه انسران در  دیگو یمسهروردی  او به پیروی از 2.پردازد یمعلم، به تبیین علم ذاتی ادا 

کند، نتیجۀ احاطه و اضافۀ اشراقیۀ نفس ناطقه و توهه حضوری  ن  ههان اارا مشاهده می

 میتقسر  اتیر و هزئ اتیر به دو قسم علم به کلانسان علم  رو نیازابه موهود اارهی است. 

دراک او  شروند،  یمر  محقرق با حضور صورت  نهرا در ذاتِ مردرک    اتیکلادراک  :شود یم

ذات  نها نزد مدُرِک حاضر و تحت پوشش اشراق نفس  ای هم به دو صورت است: اتیهزئ

 . «نفس یحاضر برا  یدر ش هاححول صورت  ن واسطه به ای دنریگ یقرار م

نحو حضروری و اهمرالی علرم     : اداوند پیش از ایجاد به همۀ موهودات بهدیگو یماو 

نحرو   اما اداوند بعد از ایجراد موهرودات بره   بسیط دارد، چراکه ذات اداوند بسیط است. 

عبارتی، علرم اداونرد در مرتبرۀ ذات اهمرالی      اهمالی در عین کش  تفحیلی علم دارد. به

علم تفحریلی داشرته باشرد، زیررا بسراطت       تواند ینماست، چراکه ذات او بسیط است؛ لذا 

ور عملیره یعنری   . اگرچه علم اداوند بعد از ایجراد در مرتبرۀ صر   رود یماداوند زیر سؤال 

                                                                                                                                        

ویّته المجردة حاضرة له سبحانه وتعالی غییر غائبیة   فعلم أ ّ العلم بالشیء عبارة عن حضورا للمجرد أو تمثّله فیه وی .2

ولا محتجبة عنه أصلاً، فیلام أ  یکو  یو سبحانه وتعالی عالماً بذاته لذاته المقدسة کما فیی نفوسینا وعقولنیا، فإنهّیا     

الآخیر  لذواتها عالمة بذواتها لا لشیء آخر، وإلّا لکا  لکلّ واحد منها عقلا  أو أکثیر حتیی یکیو  أحیدیما عیاقلاً و     

 «.ما جعل الله لرجل من قلبین فی جوفه»معقولاً، وذلك مستبعد جداًّ؛ لقوله تعالی: 
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نحو تفحیلی است که به ذات اداوند قائم است. درواقع علم تفحیلی اداوند  مرتبۀ فعل به

همان صور تفحیلی اشیاست که قائم به ذات حق هستند و چیزی زائرد برر ذات او نیسرت.    

نحو تفحیل و تعدد و تکثر با ذکر  بنابراین علم ادا به اشیا و موهودات در مرتبۀ ذات او، به

؛ بلکه این علم تفحیلی در مرتبۀ فعل اسرت  شود ینمزئیات و مشخحات کش  یا معلوم ه

 و بازگشت صور عملیۀ موهودات هم به ذات حق است.

در بح  از علم ادا به ذات اود و به اشریا پریش از ایجراد     نایس ابنکشی به پیروی از 

یعنی علم به معلرول،  گوید: اداوند علت تامۀ همۀ موهودات است و علم به علت   نها، می

پس چون اداوند به ذات اود علم دارد، بنابراین به همۀ موهودات )که معلول او هسرتند(  

   2نیز علم دارد.

اداوند چون علم به ذات اود دارد و در عین حال علت تامه موهودات است  رو نیازا

هرودات  توان گفت که اداونرد بره مو   و علم به علت همان علم به معلولات است، پس می

بر این چون علم ادا به ذات اود و به علیت ذات برای معلولات، ازلری و   علم دارد. افزون

در  .گفت که اداوند از ازل و قبل از ایجاد اشیا به تمام  نها عالم است توان یمابدی است، 

سبب علم به مسبب است. اداوند علت تامۀ موهودات است و بره ذات ارود    واقع علم به

پس علم به ذات اود یعنی علم به علت، و علم به علت همران علرم بره معلرول     علم دارد. 

   است و اداوند چون علت همۀ موهودات معلول است، بنابراین بر همۀ  نها علم دارد.

ذات اداونرد کره    استفاده کررده اسرت:  « دلیل کمال»گفت که کشی در این بح  از  توان یم

کمالات وهرودی همرۀ موهرودات ههران      وهوب صرف و فعلیت محض است، مبدأ وهود و

از هملۀ این موهودات، انسان است که به ذات اویش عالم است. پس حق تعرالی   هستی است.

                                                                                                                                        

فعلم أنهّ تعالی یعلم ذاته المقدسۀ من حی  هی هی وذاته بذاته مبدأ الفیضان وهود الأشیا  کلهّرا علری الترتیرب     .2

ا یستلزم العلم بلازمه القریب الذی یلزمره مرن   النازل من عنده طولاً وعرضاً، فیعلمه مبدأ لها؛ لأنّ العلم بالشی  ممق

غیر واسطۀ أصلاً ضرورۀً، بدلیل أنّ العلم بطرفی التحدیق البدیهی ممقا یستلزم العلرم بالتحردیق البردیهی. والعلرم     

لهّرا؛  بالمنتج القریب ممقا یوهب العلم بالنتیجۀ وأمثال ذلک. وإذا علم ذاته مبدأ الأشیا  کلّها یلزم أن یعلم الأشریا  ک 

 بالضرورۀ.  « المضاف إلیه»من حی  إنهّ مضاف ممقا یتضمقن العلم بر « المضاف»لأنّ العلم بر 
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ۀ این کمالات است نیز باید عالم به ذات اویش باشد؛ زیرا محرال اسرت اعطاکننردۀ    اعطاکنندکه 

به ذات اویش  فریده اسرت   عبارتی اداوند سبحان، انسان را عالمِ به کمالی فاقد  ن کمال باشد.

و اعطاکنندۀ یک کمال، عقلاً محال است که االی از  ن کمال باشد؛ بلکره  ن کمرال را بایرد بره     

 وهه اتمق و اکمل داشته باشد. پس اداوند سبحان به ذات اویش به نحو اتمق و اکمل علم دارد.  

کران اثبرات   کشی علم الهی به موهودات پس از ایجاد را براساس برهران وهروب و ام  

: موهودات اارهی چون در مقام وهود و بقا، معلرول اداوندنرد، پرس    2گوید کند و می می

غایب از علرت ارود باشرند یرا اینکره       توانند ینمبه وهود عینی اود نزد علت حاضرند و 

حجابی میان  نها باشد. در نتیجه اداوند به  نها علم دارد، زیررا علرم چیرزی هرز حضرور      

 سااتار منطقی استدلال یادشده به این نحو است: .یستمعلوم نزد عالم ن

 .تمام معلرولات اسرت و همرۀ موهرودات معلرول او هسرتند       العلل علتصغری: اداوند 

کبری: وهود معلول وابسته به علت است، یعنی وهود معلول عین وابستگی به علت اسرت و  

سرت کره معلرول نرزد     استقلال وهودی ندارد. لازمۀ این وابستگی وهرودی  ن ا  چیهاز اود 

علت اویش حاضر باشد، زیرا حضور نداشتن معلول برای علت نشانۀ استقلال معلول اسرت؛  

در وهرود ارود    توانرد  یمر ی معلول حضور نداشته باشد، به این معناست که ا لحظهیعنی اگر 

که حقیقت علم همان حضور معلوم نزد عرالم اسرت. پرس هرر       نجااستقلال داشته باشد و از 

( به همۀ موهودات )معلرولات( عرالم   العلل علته معلول اود عالم است، لذا اداوند )علتی ب

 است؛ زیرا همگی معلول او هستند و هر معلولی برای علت اویش حاضر و معلوم است.

همۀ مخلوقات و ممکنات است و از  نجرا کره وهرود معلرول،      العلل علتدر واقع ادا 

حقیقت، برای علت حاضر است، محال است که  وهودی وابسته و قائم به علت است و در

                                                                                                                                        

فعلم أنّ الله تعالی یعلم الأشیا  کلّها مع همیع کلیاتها وهزئیاتها فی تفاصیلها بحی  لایعزب عن علمه مثقال ذرۀ  .2

جتمعها لا کما فی العلوم النفسیۀ الإنسرانیۀ؛ لأنّ ذلرک   فی أرض ولا فی السما  ولا أصغر من ذلک ولا أکبر؛ لأنهّ م

مبدؤها وعنره یفریض   »ممقا یستلزم کثرۀ فی ذاته سبحانه وتعالی، وذلک لایجوز بل إنّما یعلم الأشیا  من حی  إنهّ 

 ، وهذا هو أحد الفروق بین العلم الإلهی والعلم الإنسانی.«وهودها
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 علت از معلول اود علم و اطلاعی نداشته باشد.

: 2کنرد  در پایان، کشی در مقام بیان اقسام علم الهی، علم ذاتی و علم فعلی را تبیرین مری  

کند؛ چراکره حکرم    است، یعنی با تغییر متغیر، تغییر پیدا نمی ریرناپذییتغال ( علم ذاتی: که 

، یعنی معلوم اگر متغیر است، این تغییر به علرم سررایت   کند ینموم به علم سرایت ذات معل

؛ ب( علم فعلی: یعنی حاضر شدن اود فعل نزد اداوند. البته تغییرر در ایرن علرم    کند ینم

نه به ذات حق. البته  ن علمی کره   گردد یبرماشکالی هم ندارد، زیرا این تغییر به ناحیه فعل 

 .فعلی است نه علم ذاتی حادث است همین علم

نظرر   اند، بره  اگرچه برای به انکار علم ادا به ذات اود و علم او به موهودات پردااته

دارند  نظر اتفاقو کمالی اداوند است،  صفات ذاتی از« علم»حکمای الهی بر اینکه  رسد یم

شرود کره    رو سؤالی مطرح مری  و ااتلاف فقط در حدود علم الهی و کیفیت  ن است. ازاین

 ، صفات ذات است یا صفت فعل؟«علم ادا»صفت 

، برره معنررای علررم فعلرری : علررم ذاترری اداونررد در مقابررلدیررگو یمررکشرری در پاسررخ 

صفات  علم از به ذات اویش و به اشیا در مرتبۀ ذات و قبل از ایجاد  نهاست. اداوند علم

و  هسرتند  حق تعالی ند که عین ذاتا صفات ذات، صفاتی است. صفات فعل در مقابل ذات

 شوند. یاز مقام ذات انتزاع م

با تأمل در مراتب علم ادا، مرتبۀ اول و دوم از صفات ذات حق اواهرد برود و مرتبرۀ    

پس علم اردا بره    .، مانند علم ادا به هزئیات مخلوقاتدی  یمشمار  سوم از صفات فعل به

چیزی هز وهود و حضور هزئیات نزد او نیست. اگرچه تغییر در هزئیات مستلزم  اتیهزئ

این تغییر علم به مقام فعل الهی مربوط بوده و از صفات فعلی اداست تغییر در علم است، 

شود؛ زیرا اگر در صرفات فعلری مخلوقرات اردا کره       و هرگز عامل تغییر در ذات ادا نمی

همان فعل ادا هستند، تحولی رخ دهد، این تحول به ذات اردا راه نردارد، بلکره در فعرل     

                                                                                                                                        

کلّها بعلم ذاتی واحد وحدانی؛ هو أشرف أنواع العلوم ، وهو العلم الفعلی الرذی  فعلم أنّ اللهّ تعالی عالم بالأشیا   .2

 هو سبب لوهود المعلوم لا المعلوم سبب لوهوده. وهو المطلوب.
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 .ناپذیری ذات ادا منافات ندارد بات و تحولو با ث دهد یمادا و صفات انتزاعی از  ن رخ 

 ۀ نتیجهمثاب به. تحلیل نهایی 6

ی مختلفی برای اثبات علرم اداونرد   ها راهکشی براساس تلفیقی همسو با پیشینیان اود، از 

 : برد یمبهره 

 نیترر  کامرل ال ( چون علم در میان مخلوقات وهود دارد، واهب اسرت کره اداونرد    

فاقد  ن باشد. اگر اداوند انسرانی را   تواند ینمچراکه معطی کمال  .مرتبۀ  ن را داشته باشد

الق کرده است که علم حضوری به نفس اود را دارد واهب است که اود، علم انسان را 

 .نحو اکمل و اتم دارا باشد به

: یعنی هرچه این نظم بیشتر باشد، دلالت بهترری  ها دهیپدب( از طریق نظم موهود میان 

ی، ههان هستی منظم و هدفمند است. از طرف دیگر، طرف از .کند یم ورندۀ  ن بر علم پدید

وهود مخلوقات نشانۀ وهود علت است. از طرف سوم، احوصریات معلرولات حراکی از    

که االق ههان پیش از  دهد یمنظام هدفمند ههان گواهی  رو نیازای علت است. ها یژگیو

اعضا  گاه بوده است، زیرا ممکن نیسرت ارالقی   و روابط بین  ها یژگیو فریدن  ن، به تمام 

 .ی را  فریده باشدهدفداراز روی ههل چنین مجموعۀ منظم و 

ا( هر موهود مجرد مستقلی دارای علم است و چون اداوند مجرد از ماده است، پس 

دلیرل بسراطت بررای ارود و دیگرر       در واقع هر موهود مجردی بره  .به ذات اود علم دارد

علم و  گراهی همران حضرور اسرت، پرس هرر        که  نجا ازضر است و موهودات مجرد حا

ی اسرت.  رمراد یغمجردی به ذات اود، علم و  گاهی دارد. اداوند نیز موهرودی مجررد و   

 .بنابراین، اداوند به ذات اویش عالم است

با حکمت سینوی، معتقد اسرت کره اداونرد بره ذات      همدلانهدر واقع از سویی کشی 

و به اشیا پیش از پیدایش  نها علم تفحریلی ححرولی دارد. بیران    اود علم حضوری داشته 

 استدلال به این صورت است:

. اداوند به ذات اود علم دارد. ذات اداوند علت تحقق اشیاسرت. علرم بره علرت،     2
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 مستلزم علم به معلول است. پس اداوند به اشیا پیش از  فرینش  نها علم دارد.

نیست، زیرا علم حقیقتری دارای اضرافه اسرت، لرذا     . علم بدون متعلق )معلوم( ممکن 1

 متعلق علم باید وهود داشته باشد.

. پس متعلق علم اداوند که همان اشیا قبرل از ایجراد هسرتند، بایرد از ازل وهرود داشرته       1

 باشند.

ی اود و همراه برا قیرود و عروارض اسرت یرا      نیع. تحقق این اشیا در ازل یا با وهود 4

 ی اود در ذات اداوند حضور دارند.عقلمی و های عل با صورت نکهیا

. تحقق این اشیا در ازل، محال است که به وهود عینی و همرراه برا عروارض و قیرود     3

   ند.ا حادث و تدریجی که یدرحال ید اشیا نیز قدیم و ازلی باشند،  باشد، زیرا لازم می

ذات اداونرد   ی ارود در عقلر . تمام موهودات پیش از پیدایش  نها، با صور علمی و 3

 حاضرند.  

علرم اداونرد بره موهرودات پریش از       با حکمت اشراق، انهیهمگرادر عین حال کشی 

پیدایش  نها، علم اهمالی بوده و پس از پیدایش  نها، علم حضوری تفحیلی اسرت و همرۀ   

ی ارود نرزد او حاضررند و علرم اردا بره اشریا، بردون وسراطت          نیعموهودات، با وهود 

 بیان استدلال به این صورت است:های عقلی است.  صورت

. نفس انسان به قوای اود و نیز به بدن، علم حضوری دارد و دلیل  ن، تسلط داشرتن  2

نفس بر بدن و قوای اود است. اگر این سلطه بر اشیای اارهی نیز حاصل شود، بره  نهرا   

  نیز علم حضوری اواهد داشت.

بررای اداونرد محرال و ممتنرع      کره  یدرصورت. هر کمالی که برای یک موهود ثابت باشد، 1

   توان  ن کمال را ضرورتاً به او نسبت داد؛ چراکه هیچ هنبه امکانی در او وهود ندارد. نباشد، می

. از  نجا که نفس انسان، علم حضوری به افعال اود دارد و این علم حضوری کمرال  1

لم حضوری به شود و ثبوت  ن برای اداوند هم ممتنع نیست، پس اداوند ع محسوب می

  نحو ضرورت و وهوب برای او ثابت است. افعال اود دارد و این کمال به
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در واقع طبق دیدگاه کشی، علم اداوند، علمی حضوری است که ارود وهرود معلروم    

برای عالم حاضر است، برالاف علم ححولی که ماهیت معلوم برای عرالم حاضرر اسرت،    

پس علرم   .شود یمۀ حس بینایی حاصل واسط بهمانند علم انسان به محسوسات اارهی که 

از سنخ علم ححولی باشد، زیرا همۀ موهودات، معلرول و وابسرته بره او     تواند ینماداوند 

بر این وهود علم ححولی از طریق انردام حسری حاصرل     افزون .هستند و برای او حاضرند

لم ححرولی در  و اداوند از داشتن اندام حسی و هرگونه ترکیبی منزه است. پس ع شود یم

 .مورد ادا ممکن نیست

گفت با توهه به معنای هامع علم که حضور معلوم نرزد عرالم اسرت،     توان یم رو نیازا

؛ چون این معنای علرم از هرگونره   داند یمکشی علم اداوند را صرفاً از نوع علم حضوری 

ایجراد،   نقص و عیب االی است. البته علم ادا به ذات اود و علم او به موهودات قبل از

 .صفت ذاتی است؛ اما علم اداوند به موهودات بعد از ایجاد، صفت فعلی است

: علم به ذات اود؛ علم به غیر )علم ادا بره  شود یمدر واقع علم ادا به دو بخش تقسیم 

مرا  »علرم بره    دیگر موهودات(. اود علم به موهودات نیز به دو بخرش تقسریم شرده اسرت:    

؛ یعنری علرم بره اشریا پرس از      «ما کان»؛ علم به  نهااز  فرینش  ؛ یعنی علم به اشیا پیش«یکون

بنابراین، علم ادا به ذات ارود و بره غیرر ارود، علمری اسرت حضروری، نره          . نها فرینش 

چراکه علم ححولی مستلزم انفعال عرالم و پرذیرش صرور و حتری واسرطه اسرت؛        .ححولی

البته هریرک  باشد. تواند راه داشته  میعلم از اداوند به دور است و در ادا ن گونه نیارو  ازاین

لاحق الهری بره   و علم سابق  ،از براهین یادشده بر یکی از مراتب علم دلالت دارند: برهان نظم

اداوند به تمامی عالمَ و نامتناهی بودن علرم بره    ، علمکند. برهان احاطه موهودات را ثابت می

، علرم  «توانرد معطری باشرد    فاقد شی  نمی»کند. برهان  موهودات بعد از ایجاد  نها را ثابت می

برر   عرلاوه الوهود،  . برهان واهبکند یواهب هم به ذات اویش و هم به مخلوقات را ثابت م

 موهرودات علرم بره   و هم علم به ذات  هم ،اطلاق و عدم محدودیت او ،اصل علم ادا اثبات

موهرودات   ۀبره همر  از برهان علم علت به معلول اویش، علم اداوند  کند. میدیگر را ثابت 

 .استعلم الهی به ذات اویش  ۀکنند انیب نیز . برهان تجردشود یعالمَ هستی ثابت م
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 نحرو  بره مستقیم، امرا   طور بهاگرچه نه  رسد یم نظر بهگفت تلاش کشی  توان یمدر پایان 

که در قالب نظریۀ ملاصدرا در  کند یمی ظهور دیدگاه هدیدی را فراهم ها نهیزمغیرمستقیم 

 :میشناس یممتعالیه  ن را  حکمت

فاعلیت اردا و  نحوۀ در مورد  پیشین یها دگاهینقایص ددانیم که ملاصدرا نواقص و  می

 برودن  «فاعرل برالتجلیّ  » را بر مبنای باور بره   فرینشاز  پیش اود به مخلوقات واهبعلم 

تفراوت  )م از فعل، علم اهمالی قبلفاعل بالتجلی چراکه  ،کرد مرتفع اود ادا به مخلوقات

علرم   برابرر علرم اهمرالی در فاعرل بالرّضرا در      و داردارود  به فعل نسبت با فاعل بالرّضا( 

از فعل در فاعرل   پیشعلم اهمالی  «بساطتاهمال به معنای »طبق مبنای اما  است؛تفحیلی 

عرین همران    علرم اهمرالی  بوده، یعنی علم اهمالی در عین کش  تفحیلی از سنخ بالتجلّی، 

  مدنظر است.مخلوقات  پیدایشاز  پسکه  هبود یلیعلم تفح

از سرنخ  ، (به معنرای بسراطت و وحردت   ) مدنظر در فاعل بالتجلیّ یعلم اهمال در واقع

 ؛اسرت  پس از  فررینش تر از علم تفحیلی  کامل رو بوده، ازاینصدور فعل  مبدأعلم فعلی و 

 اتود معلومر وهر  بردون  نکره   بروده،  مکشوفنزد عالم اود تمام ذات  اب یمعلومهر یعنی 

از ی مخلوقرات هردا   کره در  ن،   فررینش از  پرس علرم   برالاف باشند،از یکدیگر  متمایز

واهرب   نها، عرین ذات   القاز  پیش ماسوی اللهبه  الهیعلم  رو نی. ازااواهند بودیکدیگر 

 . لازم  ید واهبتکثری در ذات هرگونه  بدون  نکه است،
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