
 
 

Comparative Theology, Vol: 9, No: 20, Autumn & Winter 2018-2019 /7  

 

 

 

 

Strongest Knowledge by Presence; Mulla Shamsa’s view about God’s Knowledge to 
others 

 

 

 
Seyed Mohammad Ali Dibaji

∗ 
Hassan Mohseni Rad

∗∗ 
 

 

Abstract 

The essence of transcendent God�s knowledge, state of his knowledge before creation and the way 
of his knowledge to temporal variables are three important issues of his knowledge. These three 

are discussed both in philosophy and Kalam. 

In this article, based on a newly published work of Mulla Shamsa - named Khafri�s Review on 
Sharh Elahiyat Tajrid of Ghoshji about Divine Knowledge and Power- and some of his other 

works, we have been trying to present Shamsa�s answer. As will be described in this paper, he 
believes in knowledge of entity to entity for God, and calls it intense detailed knowledge by 

presence as unnamed meaning. He has presented some objections to Ibn-Sina�s view and believes 
that those are misunderstandings of Sheikh al-Raeis�s view. He thinks with his theory we can get 
an interpretation of Ibn-Sina�s view that Sohrevardi�s and Khaje-Nasir�s objections are answered. 

Although Mulla Shamsa, influenced by Hekmat Eshragh, accept the division of knowledge to 

by presence and acquired and in precise look only accepts knowledge by presence and believes 

that the acquired one backs to by presence, but does not admit some definitions of knowledge like 

attribution of knower to cognitions and by this, shows his independent way from Shiraz school. In 

Hashiiyeh, he reasons that since presence of objects for God is stronger than theirs for themselves, 

so the God�s knowledge to his nature is his knowledge to others and he believes that knowledge 

by presence comes true either by presence of cognition itself or presence of something more 

intense than presence of knowing itself, and knowledge of God is from second kind. This 

theosopher philosopher in Masalek Al-Yaghin introduces God�s knowledge a third kind of 

knowledge to show that calling God�s knowledge by presence or strongest knowledge by presence 

is not all of his theory but it has another aspect that is being detailed before creation. The 

philosopher of Gilan thinks both kinds of knowledge cause need to others for God and from this 

point of view he differs from Illuminationist philosophers and Theologians, giving a special 

interpretation from Ibn-Sina. 

Mulla Shamsa believes that the detailed knowledge of entity to entity for God is 

comprehensive and includes all aspects of his knowledge and explains it with two rules; first, 

knowledge itself is an absolute perfection for being as a being. Second, denying detailed 

knowledge in entity is the same as denying perfection from entity of God. The result of these two 
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rules is proving detailed knowledge for God. He denies the attribute of non-detailed knowledge 

from God�s entity as argued by Peripatetic who told detailed knowledge is not perfection for
 entity in grade of entity. The exegete author believes God�s knowledge to effects is active 

one and knowledge of entity to entity is detailed knowledge that is united with entity. The God�s 
knowledge to creatures is not the creatures themselves (as Sohrevardi thought) but it is just God�s 
knowledge to his entity. Then, Mulla Shamsa�s intention from detailed knowledge is not like the 
famous meaning but it is derived from Ibn-Sina�s opinion. The detail and brevity, which are in 
common use of philosophers, in Mulla Shamsa�s view are attributes of everything other than God 

(cognitions). Then, basis of knowledge would be the entity of transcendent God and so he does 

not admit existence of grades in God�s knowledge and refer them back to cognitions which are not 
basis of his knowledge. 

Mulla Shamsa clarifies the knowledge of before creation with his special theory on God�s 
knowledge to others. According to this theory, knowledge to everything other than God is the 

same as knowledge of entity to entity. In this way, the problem of knowledge to non-existence 

would be solved, although he has not made any mention to this problem and its solution based on 

his theory. About God�s knowledge to variables, Hakim Mulla Shamsa mentions the putting down 
of suspended forms and acquired knowledge to Ibn-Sina by Sohrevardi in Mashare and 

Motarehat which was spread between late philosophers. This divine philosopher thinks because of 

denying acquired knowledge by Ibn-Sina in Shefa, the objections of Khaje Nasir don�t need any 
answer. He also believes excommunication of Ibn-Sina by Ghazali and others is because of their 

misunderstanding from Shekho Al-Raeis idea about Knowledge to details since they thought 

his intention about universal science means ignorance to temporal details which was not his 

purpose. Therefore, we can conclude that Mulla Shamsa�s idea about God�s knowledge is�a kind 
of extending the theory of Ibn- Sina�s, especially about universal knowledge to temporal details. 
 

Keywords: Knowledge, God�s Knowledge, Universal Knowledge, Detailed Knowledge of Mulla 
Shamsa 
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 چکیده

مسئلل  مهئم از مسئاعل علئم  ئ ا      سه علم او به متغیرات زمانی  ۀنحو چگونگی علم قبل از ایجاد و ماهیت علم واجب متعال،

 است.ش ه  گفتگو بحث وهم در حکمت و هم در علم کلام  ،هر سه مسللهدربارۀ . است

در  تجریئ  قوشئجی  الهیئات  شئر    تعلیق   فری بر  حاشی نامبا  ˚شر ش ه از ملاشمسا تمنتازه با تکیه بر اثر در این مقاله 

طور که در مقاله آم ه اسئت   همان. ش ه استحکیم تنسیق متکلم و خ این آثار دیگر، پاسبر ی  و ˚مباحث ق رت و علم الهی 

تفصئیلی بئه معنئای     علئم حوئوری اقئوی و    این علم را قاعل است و ،علم ذات به ذاتمنزل   به علم واجب متعال به ملاشمسا

ر این مئورد وارد شئ ه و معتقئ     سینا د در مباحث  ود به اشکالات مختلفی پردا ته که به دی گاه ابن او .دان  یغیرمشهور آن م

کمئ  نرریئ  او چنئان    بئا  . او بر این باور است کئه  ان  ش هالرعیس دچار سوء فهم  است بسیاری از افراد در تفسیر دی گاه شیخ

پاسئخ  وارد نباش  یا در صورت طئر    به آن نصیر ه واج اشکالات سهروردی وآی  که  سینا به دست می تفسیری از دی گاه ابن

 شود.داده 

 

 های کلیدی واژه

 ملاشمسا گیلانی علم جزعی، علم کلی، ،حووریعلم  علم،

 

 

                                                 
 dibaji@ut.ac.ir                                              )مسؤول مکاتبات( دانشگاه تهران، تهران، ایران پردیس فارابی، ،گروه فلسفه دانشیار ∗
 h_mo_387@yahoo.com                                  تهران، تهران، ایران   ، پردیس فارابی، دانشگاهشناسی آمو ته کارشناسی ارش  شیعه دانش ∗∗

 12/4/1397 تاریخ پذیرش:              15/11/1396تاریخ وصول: 
Copyright © 2016, University of  Isfahan. This is an Open Access article distributed under the terms of the Creative Commons Attribution 

License (http://creativecommons.org/licenses/BY-NC-ND/4.0/), which permits others to download this work and share it with others as long 

as they credit it, but they cannot change it in any way or use it commercially. 

 



 
 
 1397 پاییز و زمستان، مبیست ، شمارهنهمالهیات تطبیقی، )علمی پژوهشی( سال / 30

 

 مقدمه

علم   اون  را امئری مهئم و    ،مابع الطبیعی یها تمام نرام

افلاطئون ملئل    کنن : یمبرانگیز تلقی  موضوعی بسیار بحث

را واسط  فعل دمیورژ )  ا( معرفی کئرد کئه بئه تبئ، آن،     

عقئل   با تعبیر ارسطو علم او هم بای  با همین واسطه باش ؛

بئا   ئویش    صرفاّ تعقئل در  را علم او عقل دربارۀ   ا،

ابعئاد   دربئارۀ  که فیلسوفی بود نخستینسینا  اما ابن ؛دانست

هئایی را   و جنجال. دی گاه اکردمختلفی از علم الهی بحث 

 برانگیخئئت کئئه فیلسئئوفانی چئئون ابوالبرکئئات بغئئ ادی و

فخررازی در ایئن   متکلمانی همچون غزالی و سهروردی و

تبین علئم در   گفتن . تعریف علم، به انتقاد از او سخنبا  

علم قبل از ایجاد، علم به  علم الهی به ماسوا، ذات واجب،

موضئو  علئم    متغیرات و جزعیات ازجمله مساعل مرتبط با

الهی است که اذهان فلاسفه را به  ویش معطئو  داشئته   

شئاگردان حکئیم میردامئاد و از فحئول      است. ملاشمسا از

کلامی اصفهان با طئر  نرریئ   ئاص و     - م رس  فلسفی

از مواضئ،،   یا متفاوت  ویش در با  علم الهئی در پئاره  

 سئینا بئوده و در بر ئی از نکئات مخئالف نرئر       موافق ابن

یعنی گئرایش مشئاعی او سئبب    ؛ نا گام برداشته استسی ابن

در مقابئل شئیخ    او الئرعیس و دفئا  از   توجیه سخنان شئیخ 

اما این گرایش مئان، آن   ش ه است؛اشراق و  واجه نصیر 

به نوعی به  - میرداماد ˚از استاد  ود  با تأثیرنیست که او 

 باش . دی گاه ج ی  در مسلله نیز  دنبال اراع

الرعیس و حکیم سئهروردی   ابت ا نرر شیخدر این مقاله 

 هئای طر  و سئسس بئه تفصئیل بئه نرر     ،و  واجه طوسی

او بر تعلیقات  فری بر   حکیم ملاشمسا با توجه به حاشی

 .پردا ته ش ه استشر  تجری  در با  علم الهی 
 

 سینا  دیدگاه ابن علم فعلی خدا به موجودات عالم، -1

مجرد عاقل و کئل عاقئل   سینا از راه قاع ۀ معرو  کل  ابن

او بئا   .کنئ   یعلم حق به ذات  ئویش را اثبئات مئ    مجرد،

 گویئ   یمخلوقات مئ   توجه به علّیت باری تعالی برای هم

 گیئرد  یعلم به علت مستلزم علم به معلول است و نتیجه م

که حق چون علم به ذات  ود دارد و ذاتئش علئت تامئه    

 رد.موجئودات علئم دا    پس به همئ  ،موجودات است  هم

علم بسیط اجمالی است؛  ذات،  ازنرر بوعلی، علم در مرتب

آدمئی توانئایی کسئب     نریر علم بسیط اجمالی در انسئان. 

این ملکه نسبت به علئم   با توان  یاجتهاد را دارد و م  ملک

که بئه   درحالی ؛معینی، مساعل جزعی آن علم را استنتاج کن 

 هئم در   اونئ    ت  آن مساعل در ذهن التفات ن ارد. ت 

پئیش از   ˚ذات   تر این علم را در مرتب قویم معنایی برتر و

مساعل جزعی متعلق به معلوم   داراست. درواق، هم ˚فعل 

 ران آن را علم اجمالی نامی ن ، أدر این گونه از علم که مت

صورت وح ت و بساطت و ب ون تکلر و تع د و منهای  به

 ،حالت مشخصات در آن ملکه راسخ منطوی است. در این

اما برای صاحب ملکه  است؛ معلومات در ذهن نقش نبسته

(. ازنرئر  162: 1391)ا ئوان نبئوی،   معلوم و مسلّم اسئت 

بوعلی علئم ذاتئی حئق، بسئیط و اجمئالی اسئت و علئم        

تفصیلی او صوَُر تفصیل هم  اشیا است که به نحوی قئاعم  

 (.358-362: 1404 سینا، به ذات حق است )ابن

منسئو  بئه    - اتحاد عاقل و معقولنرری   الرعیس شیخ

اگرچه  پذیرد؛ یمعیار کلی علم نمبه عنوان را  ˚فرفریوس 

 معقول را در صوص علم باری به ذات و وح ت عاقل و

حتی علم آدمی به ذات  ویش )در دلیئل معئرو  انسئان    

او در اشارات حقیقئت علئم را اینگونئه     معلق( قبول دارد.

 کنئ ،  یرا تعقئل مئ   کن  کئه وقتئی عاقئل چیئزی     تبیین می

 کنئ   یصورت معقول آن چیز در ذات عاقل نفئوذ پیئ ا مئ   

سینا تقسیم علم به فعلئی   (. ابن298: 3 ج ،1413 سینا، )ابن

 کنئ   یصور عقلئی مطئر  مئ    أو انفعالی را با توجه به منش

علم انفعالی آن است که صورت معقول از موجود  )همان(.

ل اول در امئا اگئر صئورت معقئو    ؛ در  ارج به دست آی 

و علئم یئا    شود یآنگاه در  ارج محقق م ،ذات عاقل باش 

ماننئ    ؛تحقئق  ئارجی باشئ     أمنشئ  صورت ذهنی عئالم، 

از سا تمان که در ذهئن معمئار اسئت و از روی     یا نقشه

به این علئم،   شود، یاین نقشه سا تمان در بیرون سا ته م

 .شود یعلم فعلی گفته م

بوعلی، علم الهی به ماسئوی را علئم   معرو  است که 
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نرام عینی عالم، تئاب،   اوزیرا ازنرر  دان ؛ یحصولی فعلی م

نرام علمی حق تعالی است و نرام علمی او نرامی متبئو   

-20 :1363 ،سئینا  ابئن است که تاب، ذات متعالی اوسئت ) 

؛ البته چنانکه  ئواهیم دیئ  ملاشمسئا ایئن تقریئر از      (19

همچنئین علئم    سئینا  ابن قبول ن ارد.الرعیس را  دی گاه شیخ

کلئی   نحئو  واجب تعالی به جزعیئات را علئم حصئولی بئه    

معرفی کرده است. مراد از جزعی امور جسمانی است، پس 

لاجئرم متغیئر اسئت و درنتیجئه      ،جزعی باشئ   علم او اگر

اما مراد  ؛باعث تغییر و تغیر در ذات حق متعال  واه  ش 

اسبا  جزعیات متغیر. این کلی یعنی علم به علل و  نحو از

و کلئی در اینجئا نئه بئه معنئای       .علمی ثابئت اسئت   ،علم

مشترک و جام، بلکه بئه معنئای علئم بئه اسئبا  و علئل       

 (.298-299 :1413 سینا، )ابن جزعیات است

الرعیس   ا به تمئامی معلئولات    براساس دی گاه شیخ

عالم است، اعیان جواهر مفئارق و انئوا  موجئودات جزعئی،     

جواهر مفارق به دلیئل تجئردی کئه     ی اوین . صور علم معلوم

معروض تغییر نیستن ، پس علم   ا بئه آنهئا ازطریئق     ،دارن 

ی  فئرد   چون هرک ام مص اقی جز علیت است و مب أعیت و

 مسئلله کلیئت یئا    - زیرا عقئول منحصئر در فردنئ     -ن ارن  

دوم آنچئه معلئوم     دستبارۀ اما در ؛جزعیت علم در کار نیست

موجئود   یعنی علئم او از  ؛است «علی نحو کلی»  اون  است 

معرفت تام به مبئ أ حاصئل    بلکه از آی ؛ نمی  ارجی متغیر بر

بئه   حکایئت دارد و  ءجمی، حالات ممکنئه شئی   از و شود می

 سئینا،  ابئن  شبیه به علم کلی معرفی ش ه است )ر.ک: دلیلاین 

سئینا   کلی نزد شارحان ابئن  (. این معلومات شبیه به19 :1363

 به صور مرتسمه معرو  ش ه است.

 

 دیدگاه شیخ اشراق علم حضوری خدا به عالم، -2

نئور همئان    علم، مسئاوق بئا نئور اسئت و     ،ازنرر سهروردی

 یءظهور، پس علم به ذات، چیزی جز این نیسئت کئه آن شئ   

یا از  ود غاعب نباش . یگانه چیئزی   باش برای  ودش ظاهر 

نور است، پس هر نور مجئردی بئه    ،که برای  ود ظاهر است

بئه   ،بنابراین نور الانوار که نور محئ  اسئت   ؛ ود علم دارد

(. ایئن  110و 124: 2ج ،1380)سئهروردی،    ود عالم اسئت 

 (.152 )همان، علم حووری و عین ذات اوست

با  علم حصئولی  سهروردی علم الهی به ماسوا را از 

بلکئه   ؛دانئ   و ارتسام صور اشیا در ذات واجب تعالی نمی

نئ  و  یچئون معلئول او   -ازنرر او تمئام موجئودات عئالم    

در  شئان  یبئاوجود  ئارج   -معلول از لوازم علئت اسئت   

زیئرا او بئه ذات  ئویش عئالم     ؛ نئ  ا حوور حورت حئق 

پئس بئه لئوازم ذات  ئود نیئز عئالم  واهئ  بئود          ،است

(. او علئئم ذات بئئه  485و  488: 1ج، 1380)سئئهروردی، 

ذات و علم ذات به اشئیا در مقئام فعئل )بعئ  الایجئاد( را      

اشراقیه حووری در موطن  ئود اشئیا و در     نحو اضافی به

علم حوئرت   ۀ. شیخ اشراق نحودان  یموطن مبادی آنها م

)بع  الایجئاد( را بئه دو صئورت     علحق به اشیا در مقام ف

نفس اشراق حووری نئور الانئوار بئه اشئیا      :کن  یتبیین م

 نخسئت  ارجی و علم نور الانوار به مبادی اشیا. صئورت  

در صئورت دوم گفتئه   . همان است کئه در بئالا بیئان شئ     

)امور گذشئته، آینئ ه و    شود که تمام مبادی عالم مادی می

ت و حورت حئق افئزون   حال( در عوالم انوار مشهود اس

بر علم بئه اشئیا در مئوطن  ئود اشئیا، بئه آنهئا ازطریئق         

از طر  به آن سبب متعلقاتشان نیز علم دارد. صورت دوم 

 تنهئا  ،علئم الهئی   ۀسهروردی بیان ش ه است که اگر نحئو 

دیگر علم او به امور ماضئی و مسئتقبل    ،ازطریق اول باش 

 تصویری نخواه  ن اشت.

 

 صور معلوم در موجود اول، دیدگاه خواجه نصیر  -3

سینا مبنی بر حصول علم به ماسئوا   ابن   واجه نصیر نرری

در -1بینئ :   ازطریق صئور را بئا چنئ  اشئکال مواجئه مئی      

واح  بای  هئم قابئل و    ءصورت فرض صور مرتسمه، شی

هم فاعل باش  که بئا بسئاطت حئق و وحئ ت ذات حئق      

در ایئن   -2ما  متقابلین اسئت.  منافات دارد و مستلزم اجت

صئئورت حئئق تعئئالی موصئئو  بئئه صئئفات غیراضئئافی و 

که موجب کلئرت در ذات بئاری تعئالی     شود یغیرسلبی م

سئخن شئیخ     واجئه از  چون بنئا بئر تفسئیر   ؛  واه  بود
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  که همان صور علمیئ  -تقرر لوازم ذات الهی  ۀنحو ۀدربار

 -3نئ .  ا ، این صور علمی زاع  بر ذات حق- مرتسمه است

این فئرض مسئتلزم آن اسئت کئه   اونئ  متعئال محئل        

و نیز لازم اسئت در آن صئورت    -4معلولات متکلر باش . 

اموری کئه حئال    باواجب تعالی نه بسبب ذات  ود بلکه 

 ) واجئئه نصئئیر، موجئئودات را ایجئئاد کنئئ   ،در اوسئئت

مشئئخا اسئئت ایئئن  طئئور کئئه همئئان(. 304:1375-299

 جزعیات پئیش از پیئ ایش و  علم   ا به  اشکالات ناظر بر

 پس از پی ایش آنهاست.

دی گاه  واجه در شر  اشارات این است کئه معلئول   

و  ئود او   کن  یمعلولات پس از  ود را درک م  هم ،اول

علم الهی است )یعنئی وجئودش نئزد  ئ ا      عین ادراک و

  در این صورت درک  ئ ا از او درک همئ  ؛ حاضر است(

ش ه نیز مرتف،  واهنئ   اشکالات ذکر و شود یموجودات م

این دی گاه کئه  ئالی از    (.285 :1413 ) واجه نصیر، ش 

گرایش اشراقی نیست، از طر  بسیاری از حکما ازجملئه  

 واجئه نصئیر در کتئا  مهئم      ملاشمسا نق  شئ ه اسئت.  

بر این ح  بسئن ه کئرده    الاعتقاد ی تجرکلامی  ود یعنی 

بئا ذات  است که علم   ا لازم نیست ازطریق صور مغایر 

زیرا نسئبت او بئا معلئولات بیشئتر از آن نسئبت       ؛او باش 

ایئن   (.286 :1407 ) واجئه نصئیر،   صور معقول با ماست

  در اشئارات صئبغ   او ملئل سئخن   یا دلیل هئم تئا انئ ازه   

تا از اشکال   وان  یو علم   ا را حووری م دارداشراقی 

 صور مرتسمه رها شود که شباهت به علم حصولی دارن .
 

 تفصیلی اقوی یا علم ذات به ذات، - علم حضوری -4

 دیدگاه ملاشمسا 

 ئویش بئر     در حاشئی  (1081-983ملاشمسای گیلانئی ) 

تعلیقه  فری بر شر  ج ی  قوشچی در با  علم )کئه در  

و همچنئین   (دهئیم  یحاشیه به آن ارجا  م نام این مقاله با

الیقین  ویش به تفصیل در با  علم الهی  در کتا  مسال 

مراحل  دی گاه او در  ویش را مطر  کرده است. هایررن

 ش ه است.زیر بررسی 

 

 تبیین حقیقت علم -الف 

اسئت   وجود رابطیعلم،  گوی : یملاشمسا در حاشیه م

(. او در 116: 1396 برای امر مستقلی در وجود )ملاشمسا،

انّیت و حقیقت شئیء بعینئه    گوی  یتوضیح قی  استقلال م

همان انّیت محل اوست. درواقئ، موجئود مسئتقل )یعنئی     

موجودی که حالّ نباشئ  و محلئی ن اشئته باشئ ( همئان      

موجئئود بالفعئئل اسئئت. او مادیئئات را مسئئتقل در وجئئود  

هیئولی  ؛ زیرا نیت عالمیت ن ارن أدرنتیجه آنها ش دان ؛ ینم

ی( هم به دلیئل  فعلیتی ن ارد و امور هیولاعی )یعنی جسمان

پئس موجئود   اینکه قوۀ انوئمامی دارنئ  بالفعئل نیسئتن .     

بالفعل فقط امر مجرد قاعم به ذات است که این وصف بین 

 ؛مشئترک اسئت   ،ذات واجب تعالی و بئین جئواهر مجئرد   

 (.163: بنابراین فقط این دو شأنیت عالمیت دارن  )همان

 حقیقت علم فقط حضوری است -ب 

با بیان اینکه علم همان وجود  لف شار  )ملاشمسا(ؤم

و حصول برای مجردی است کئه عئالم بئه ذات  ئویش     

: علم فئی  نخست. کن  یعلم را به سه قسم تقسیم م است،

دوم: علئم   ؛بئه ذات  ئویش   ذاته مانن  علم مجرد )قئاعم( 

لذاته مانن  علم مجرد به مجرد دیگر و سوم: علم عن  ذاته 

صئورت   ویش و بهصورت حاصله در   مانن  علم مجرد به

حاصله در حواس حاضر نزد نفس مجرده. به اعتبار اول و 

مجرد است و بئه اعتبئار    نزدعلم همان حوور مجرد  ،دوم

علم حصول صورت معلوم است در عقل. ملاشمسئا   ،سوم

. او بئا  دانئ   یاعتبار حصولی برای علم را دقیق نم ،در ادامه

علئم  دو اصطلا  علئم بالوجئه و علئم بالکنئه کئه همئان       

در علئم   گویئ   یمئ  صورت و علم به ذوالصئوره اسئت،   به

حقیقئئی همئئان صئئورن  و ذوالصئئوره  اتحصئئولی معلومئئ

بالعرض معلوم عالم است و مئلاک در علئم، علئم بالکنئه     

علم فقط علم  تر، یقاست و نه علم بالوجه. پس در نگاه دق

 (.165-163 :)همان حووری است

دلیئل دوم  بئارۀ  سئخن  فئری در   تفسئیر  ملاشمسا در

  واجه برای اثبات علم واجب تعالی )یعنئی دلیئل تجئرد(   

در این دلیل سری نهفته است که فقط بر اهل تاله  گوی  یم
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آنگئاه بئه قواعئ ی کلئی اشئاره       او .شود یو ذوق آشکار م

 مئللاا ؛ تا به اصولی در علم واجب تعالی دست یاب  کن  یم

زم پس لا چون واجب تعالی مح  وجود است، :گوی  یم

است از حیث جمی، وجوه ذاتش و جمی، وجوه کمالاتش 

بالفعل باش  و شکی نیست علم کمال مطلق موجود اسئت  

و نفی هر نو  علمی از ذات واجب نفئی کمئال مطلئق از    

پس لازم است واجب تعالی به  ئود و   ،ذات واجب است

 (.153: به تمام ماسوای ذات عالم باش )همان

ر به اثبئات علئم بئرای ذات    دیگ یا ادامه به گونه او در

 دیگری را پیش مئی کشئ   ۀ قاع  و پردازد یواجب تعالی م

ثابئت شئ  ذات واجئب، وجئود صئر       وقتی : گوی  یو م

و ایئن   ... پس تصور تع د بئرای او معقئول نیسئت    ،است

ذات دارای ظهور تام و انکشا  تام اسئت و علئم چیئزی    

و چون این ظهور و انکشئا    جز ظهور و انکشا  نیست

 آی  یلازم م ،ظهور و انکشا  است ینتر و تمام ینتر کامل

علم واجب به ذات و به تمام ماسئوای ذات از ممکنئات و   

به جمی، حقایق از کلی و جزعئی و مجئرد و مئادی تعلئق     

 (.  153 -154: )همان بگیرد

 مرتبۀ ذات علم تفصیلی در -ج

حکیم  فری در حاشی   ئویش بئه دو علئم اجمئالی و     

ذات حق متعال قاعل شئ ه اسئت. منرئور او از    تفصیلی برای 

علم اجمالی، علمی است که عئین ذات باریتعئالی اسئت کئه     

و علم تفصیلی همئان   شود یمب أ انکشا  جمی، موجودات م

چیزی است که حق تعالی آن را در عالم  ئارج ایجئاد کئرده    

اسئت کئه    یا این علم دارای م ارج و مراتب چهارگانه است.

از: قلم و زبور و عقل، لئو   ان   ترتیب عبارت در لسان شر  به

اثبئات و موجئودات  ئارجی )اجئرام      محفوظ، کتا  محو و

 علوی و سفلی و احوالات آنها(.  

حکیم گیلان )ملاشمسا( ضئمن توضئیح مفهئوم علئم     

اجمالی و تفصیلی از منرر  فری و ذکر این نکتئه کئه در   

ی نرر محشی علم تفصیلی در رتبه متئأ ر از علئم اجمئال   

علم تفصیلی مترتئب بئر علئم اجمئالی اسئت،       زیرااست، 

و  باشئ  اگر علم اجمالی عین ذات واجب تعئالی   گوی  یم

 آیئ   یلازم مئ  ،تعئالی نباشئ    علم تفصیلی عین ذات بئاری 

درنتیجه بای   ؛واجب در مرتب  ذات فاق  علم تفصیلی باش 

انکشا  اتم بئرای ذات حئق متعئال     در مرتب  ذات به ع م

علم تفصئیلی از حیئث انکشئا ، اتئم از     ؛ زیرا باشیمقاعل 

همچنین اگر به علم تفصئیلی در مرتبئ     .علم اجمالی است

برای حق متعال بع  از اینکه  آی  یلازم م ،ذات قاعل نباشیم

  لازمئ  علمی حاصئل شئود و   ،در مرتب  ذات فاق  علم بود

علئم  ؛ زیئرا  نفی کمال مطلق از ذات حق تعئالی اسئت   این

از آن حیئث کئه موجئود     ،ق برای موجود اسئت کمال مطل

است و نفی هر نو  علمی در مرتبئ  ذات بئه معنئی نفئی     

(. او بئا رد ایئن   170:همئان ) کمال برای ذات متعال اسئت 

سخن که علم تفصیلی کمئال بئرای ذات الهئی محسئو      

صورت تفصیلی علم  ایجاد اشیا به  لازم گوی  یم شود، ینم

 آی  یلازم م گرنهذات است وتفصیلی سابق بر آن در مرتب  

بطئلان ایئن بئ یهی     بعینه ب ون علئم بئه آن و   یجاد شیءا

 ،همچنین اگر علم تفصیلی را زاعئ  بئر ذات بئ انیم    است.

. پس ملاشمسا به علم تفصئیلی  آی  یتسلسل محال پیش م

و آن را عئین ذات واجئب    اسئت  بوده در مرتب  ذات قاعل

 .(171-170: )همان دان  یم

 فراتر از حصولی وحضوری هی،علم ال -د 

کئار  ه اثبات چگونگی علم واجب تعالی ب اصلی که در

، به تعبیر ملاشمسا چنین است: مناط انکشا  اشئیا  آی  یم

برای ذات واجب حوور آنها نئزد ذات واجئب اسئت یئا     

حوور چیزی که آن چیز اقوی از حوور اشیا نزد واجئب  

توجه به  است )که منرور او ذات حق متعال است(. پس با

ذات الهئی در نئزد  ئود )نسئبت بئه       تئر  یاین حوور قو

 حوور معلولات در نزد  ودشان( علم الهئی بئه  ئویش،   

عین علم او به معلولات است. پس با علم واجب تعالی به 

معلولات حاصل   ذات  ویش، علم به ماسوای ذات و هم

در این مرتبه که مرتب  ذات است، اشیا به تفصئیل   .شود یم

او بئا همئین دلیئل، علئم قبئل از       (.171: )همان ن موجود

 .کن  یایجاد و علم به جزعیات متغیره را نیز توجیه م

با رد علم حصولی و  یقینمسال  الملاشمسا در کتا  
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حووری برای ذات واجب نو  سومی از علئم را بئرای او   

ازنرئر او علئم حوئوری و حصئولی بئه       ؛ زیراقاعل است

احتیاج واجب تعالی به غیئر  معنای مصطلح هر دو موجب 

 موجب نقا برای او بوده و باطئل اسئت   ،درنتیجه ؛است

(. اشارۀ ملاشمسئا در ایئن حاشئیه    229: 1392، )ملاشمسا

علم واجب به ذات  گوی  یبه مناط علم واجب تعالی )که م

 ود از آن حیث که حوور واجئب تعئالی در نئزد  ئود     

است از حوور اشیا در نزد  ودشئان(، بئه ملاکئی     تر یقو

 .  شود یدر این با  محسو  م  اص او  است که نرری

 علم واجب به ماسوای ذات و علم قبل از ایجاد-ه 

علم واجئب بئه ماسئوای ذات    بارۀ حکیم ملاشمسا در

: واجب است مخلوقات واجب تعئالی بئا علئم از    گوی  یم

تجرد   بالاترین درج   اون  در؛ زیرا ذات او صادر شون 

. قئرار دارد  قئ رت و ا تیئار    همچنین در بالاترین درجو 

چنین فاعل مختاری لازم است فعلش از روی قص  و علم 

این معنا مطابق آیه شریفه الایعلم من  لئق و هئو    باش  و

صئ ور    الطّیف الخبیر است. پئس ایئن علئم یئا در مرتبئ     

جئاد و صئ ور   ای  مجعولات است یا قبل آن. اگر در مرتبئ 

قبل از ایجاد، عالم بئه مجعئول  ئویش     آی  یلازم م ،باش 

پس در این صورت بئه اعتبئار ذات  ئویش عئالم      ،نباش 

و فاق  بعوی از کمئالات  واهئ  بئود. پئس علئم       نیست

هر مجعول قبل از ایجاد بای  مق م بئر آن باشئ  تئا     دربارۀ

ایجاد از روی قص  و ا تیار و صحیح باش . علئم قبئل از   

ایجاد واجب است عین ذات واجب باش  زیرا اگر زاع  بئر  

بطئلان آن ظئاهر    و آیئ   یتسلسل محال لازم م ،ذات باش 

  است. همچنین در این صئورت )زیئادت علئم در مرحلئ    

 نبئود یعنی  آی ؛ یبخشی از علم لازم م نبودایجاد بر ذات( 

کمال در مرتب  ذات. پس علم الهی بئه مجعئولات قبئل از    

 و همچنین عین واجب است.ایجاد است 

ذات واجب تعالی به اشیا بع  از تکئون و   علمبنابراین 

ایجاد آنها مانن  علم واجب تعالی بئه آنهئا قبئل از تکئون     

زیرا مناط علئم   ؛آنهاست و هیچ تفاوتی بین این دو نیست

واجب به اشیا همان علم واجئب تعئالی بئه ذات  ئویش     

به عقل  علم او ملال،برای  ؛ب ون د الت امری دیگر ،است

زیرا تمام کمالات  ؛اول مق م بر علمش به عقل ثانی نیست

گرنئه  واجب تعالی واجب است که در ی  مرتبه باشئن  و 

ذات واجئئب تعئئالی فاقئئ  بعوئئی کمئئال در  آیئئ  یلازم مئئ

)ملاشمسئا،   از مراتب باشئ  و ایئن محئال اسئت     یا مرتبه

1396: 171-172.) 

ول بئه علئم قبئل از    ملاشمسا دراینجا به اشئکالات قئ  

 ؛ای ن ارد که همان استلزام علم به مع وم است ایجاد اشاره

بلکه در این مرحله درص د است تا علم تفصئیلی واجئب   

 تعالی را در مرتب  ذات تصویر کن .

 تفصیلی است  علم الهی اساساً -و

 پئذیرد  یحکیم گیلان، وجود مراتب در علم الهی را نم

وم از حیث وجود عینی آنها بودن را وصف معل و ذومراتب

: جایز است بعوی معلومات مقئ م بئر   گوی  ی. او مدان  یم

عقل اول بئه عقئل ثئانی از     برای ملال، ؛بعوی دیگر باشن 

از حیث معلومیت بئرای ذات  ، اما حیث وجود مق م است

 .(172: )همئان  حق متعال همه در ی  مرتبئه قئرار دارنئ    

ملاشمسا در حواشی دیگئر  ئویش تمئام ماسئوی را بئه      

واح ه متعلق علم   شهود علمی در مرتب  ذات در ی  مرتب

 که عین ذات واجب است. دان  یالهی م

بئئر طبئئق دیئئ گاه ملاشمسئئا معلومئئات  ئئارجی در   

ولی از حیث معلومیت هیچ تقئ م  ؛ ن ا وجودشان ذومراتب

یست. همچنین الوجود ن و تأ ری بین آنها نسبت به واجب

چون حق متعال علت برای تمام ماسئوای ذاتئش اسئت و    

علت بئرای   چون عالم به ذات  ویش است پس این علم،

او بئا   )همئان(.  کل و مفی  برای وجود کل ماسئوی اسئت  

: نسبت اشئیا  گوی  ی ویش در مناط علم م ۀیادآوری قاع 

به ذات حق تعالی مانن  نسبت سایه است به صاحب سایه. 

حقیقئت  ئ ا و علئوم اشئیا نیئز        اشیا همگی سایحقایق 

علوم ذات واجئب تعئالی اسئت. سئایر صئفات       های یهسا

اصل اسئت    منزل هکمالیه نیز چنین است.پس ذات واجب ب

عکس و شئکی نیسئت در اینکئه اصئل در       منزل هب و اشیا

شیلیت عکس، اتم است از عکس در شلیت  ودش. پئس  
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ی است از حوئور  اقو حوور واجب تعالی نزد ذات  ود،

اشیا نزد  ودشان و علئم حوئوری همئان حوئور عئین      

 تئر  یمعلوم نزد عالم است یا حوور چیزی که آن چیز قئو 

از حوور  ود معلوم است و علم حووری حق تعئالی از  

 (. 174-173: )همان نو  دوم است

علئم   یبن  ملاشمسا با انتقاد از سخن  فری در تقسیم

: گویئ   یمئ  در بیان  فری آن تعریف اجمالی و تفصیلی با

مناط علم الهی به تمام اشیا چیزی جز ذات مق س بسئیط  

گونه د لئی در مناطیئت    از جم، جهات نیست و اشیا هیچ

(. پئس علئم بئه تمئام اشئیا      172: )همئان  علم الهی ن ارن 

ماسوای ذات ی  امر واح  بیشتر نیست. درواق، ملاشمسا 

حصئولی   به علمی برای ذات واجب معتق  اسئت کئه نئه   

است و نئه حوئوری بئه معنئای مصئطلح آن. او روایئت       

 االعلم نقطه کلّره که فرموده است: السلام امیرالمؤمنین علیه

 (174: )هماندان   یرا مشیر به همین نکته م الجاهلون،

 ،سخن ملاشمسا در این حاشیه در با  مناط علم الهی

  ئاص او در بئا  علئم واجئب اسئت و       ناظر بئه نرریئ  

گفته ش  او در اینجا ایئن علئم را نئو  دیگئری از     چنانکه 

الیقئین آن را نئو     ولئی در مسئال    دان ؛ یعلم حووری م

که قسیم علم حصولی و حوئوری   دان  یدیگری از علم م

 هر دو بوده و غیر آنهاست.

 کنئ   میمعنای مشهور علم اجمالی را رد  مؤلف شار ،

لوم آنها نسبت این علم الهی به ممکنات و به ع گوی  یو م

طئور کئه اجمئال     نسبت اجمال به تفصیل است. پس همان

مب أ تمئام ممکنئات و علئوم     این علم،، مب أ تفصیل است

ممکنات است. پس آنچه در کلمات حکما در اطلاق علئم  

نئوعی   ،اجمالی بر علم الهی به ماسئوی ذات وجئود آمئ ه   

به این  ی که)همان(. از منرر ملاشمسا اجمال مسامحه است

اما علم اجمئالی و  ؛ وصف علم الهی است ،ذکر ش همعنی 

 علم تفصیلی مصطلح در کلام فلاسفه هر دو وصئف اشئیا  

نه مناط علم الهی. مناط علئم الهئی فقئط علئم      ن  وا معلوم

اشیا در آن بئه شئهود     واجب به ذات واجب است که هم

 .علمی حاضرن 

علمم قبمل از    سینا در تببین نوینی از دیدگاه ابن -ی

 ایجاد

شئر  تجریئ  در     ئویش بئر    حکیم  فری در تعلیق

علئم الهئی بئه دو      قئ یم در مسئلل    فلاسئف  هایبیان نرر

قئول بئه    نخست،. مذهب کن  یمذهب در این باره اشاره م

صئئ ور صئُئوَر علمئئی موجئئودات  ئئارجی از سئئوی ذات 

واجب متعال و سسس ایجاد موجودات  ئارجی براسئاس   

است و مئذهب دوم   علم مق م واجب تعالی )صوَُر علمی(

الوجود بالئذات   صادر از ذات واجب نخستیناین است که 

جوهری است که در آن صور سایر ممکنات موجود است. 

جواهر اول مسبوق بئه علمئی نیسئتن  کئه      ،طبق قول دوم

. نخسئت مغایر با ذات واجب تعالی باش ، به  لا  قئول  

 که مئذهب اول  یلالتحص فری با نقل قولی از بهمنیار در 

الئرعیس و تابعئان او ازجملئه     شئیخ  اسئت،  کئرده را ا تیار 

 :1382 ) فئری، دانئ    یمئ  نخسئت بهمنیار را موافق قئول  

: صئاحب  گوی  ی(.  فری بع  از نقل این دو مذهب م127

( بین این دو مذهب متحیئر اسئت؛ امئا    سینا ابنشفا )کتا  

. کنئ   یرا با دلایلی به او منتسئب مئ   نخستدرنهایت قول 

زیرا  دان ؛ یسینا م ین سخن  فری را افترا بر ابنملاشمسا ا

به قول به علم حصئولی بئرای ذات واجئب       نخستنرری

تعالی منجر و ازنرر او، شیخ علم حصولی برای ذات حئق  

علم را بئه    را در شفا به وجوه متفاوت ابطال کرده و مسلل

ذکر کرده است که به تحقیق با سخنان  ودش در  یا گونه

 (. 185: 1396: )ملاشمسا این حاشیه هم معنی است

حکیم ملاشمسا بع  از ذکر ایرادات هر دو مئذهب در  

توضیح کلام محشی، به سئخن  ئود در بئا  دو مئذهب     

: این گوی  ی. او در بیان اشکال قول مذهب اول مپردازد یم

انئ  یئا مرتسئم در     ادر شئ ه که از واجب ص ای یهصور علم

علم او حصولی  آی  یدر آن صورت لازم مان ،  ذات واجب

انئ  کئه    یا اینکه قاعم بئه ذات  این قول باطل است، باش  و

اش قول به مُللُ افلاطونیئه اسئت کئه آن هئم باطئل       لازمه

است. فرض سوم این است که این صور، مرتسم باشن  در 

زیرا فرض قول  ؛جوهری دیگر که این  لا  فرض است

صورت مستقیم از ذات واجب است و  اول ص ور صوَُر به
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ارتسام آنها در جئوهر دیگئر، فئرض مئذهب دوم اسئت.      

که درواق، دیئ گاه   - ملاشمسا در بیان اشکال مذهب دوم

این قول ایئن اسئت     گوی : لازم می ˚  واجه نصیر است

باقی ممکنئات در   یها که صورت ای یهکه ایجاد جوهر عقل

غیرمسبوق به علئم حئق باشئ  و همچنئین لازم      ،است آن

باقی ممکنات نیز غیرمسئبوق بئه    یها ایجاد صورت آی  یم

، طور که محل معلوم حق متعال است زیرا همان ؛علم باش 

حالّ نیز معلول حق تعالی اسئت و فاعئل مختئار، واجئب     

است فعلش مسبوق به علم باش . پس در صورت قول بئه  

فاعل در فعلئش بئه ایئن جئوهر      آی  یلازم م ،مذهب دوم

 حئال در آن مختئار نباشئ     یهئا  عقلی و همچنین صورت

 (.185-186: )همان

: ممکن گوی  یحکیم گیلان پس از ذکر اشکالات بالا م

ن در این دو مئذهب در بیئان   ااست موضو  کلمات متق م

علمی باش  که متأ ر از علم اجمئالی اسئت و از آن علئم     

و ایئن علئم    شئود  یفصیلی موجود مئ متأ ر، بقیه به علم ت

درحقیقت همان معلئوم اسئت و نئه منئاط عالمیئت حئق       

بلکه منئاط علئم    گفته ش ؛ پیش ازینطور که  همان ،متعال

این  در حق متعال علم ذات مق س اوست به ذات  ویش.

شون  که  تقریر یا به گونه توانن  یدو مذهب م صورت هر

براسئاس ایئن تقریئر،    ملاشمسا سئازگار باشئن . او    نرر با

موجئودات در مئذهب اول را همئان اشئیا بئه        صور علمی

زیرا اطلاق علئم بئر   کن ؛  یاعتبار وجود عینی آنها تفسیر م

  ارجی به معنی معلوم است و نه علئم. ایئن علئم،    یاشیا

در تفسئیر  . شون  علمی فعلی است که اشیا از آن صادر می

ذهب بیان اشیا و مراد قاعلان این م گوی  یمذهب دوم نیز م

معلوماتی است که مترتب بر علم واجب است و نه اینکئه  

منئاط   ،نئ  ا کئه حئالّ در صئادر اول    ای یئه علم یها صورت

اعتئراض بئه کلمئات     او ! نعالمیت حق تعالی به اشیا باش

ایئن اقئوال   معتق  است بزرگان حکمت را جایز ن انسته و 

رمئوز   سخن بزرگئان همئراه بئا    زیرا کرد؛را بای  تصحیح 

ملاشمسا در همئین موضئ، ازحاشئی      .(187: است )همان

کن  که دی گاه شیخ دربارۀ  یمسینا بیان   ود به دفا  از ابن

علم   ا چیزی نیست که با نام علم حصولی معرو  ش ه 

است. به نرر او، ایئن موضئو  را شئیخ اشئراق در کتئا       

 سئینا  که نرر ابئن  ها ان ا ت؛ درحالی بر سر زبان مطارحات

   در اشارات چیز دیگری است.

کئه شئیخ    ˚مؤلف شار  در پاسخ بئه اشئکال کلئرت    

سئینا گفتئه    در انتقاد از دیئ گاه ابئن    واجه نصیر اشراق و

: تکلر علم به تکلئر  گوی  یسینا م در دفا  از ابن و ˚ بودن 

اشئیا در   یهئا  زمانی است که مناط علم صورت معلومات،

ذات عالم باش  و علئم صئفت زاعئ  بئر ذات باشئ . علئم       

 ؛صفت زاع  بر ذات عالم نیست بلکه عین ذات عالم است

 شئود،  یبه این معنی که آنچه مترتب بر صئورت علمیئه مئ   

مترتب بر ذات عالم به ذات  ویش اسئت. پئس تکلئر در    

بلکه در معلومات است که متأ ر از آن  ،علم واجب نیست

لوازم آن است و از تکلئر در معلومئات تکلئر در     علم و از

. ذات آی  یدر ذات واجب تعالی لازم نم ،درنتیجه علم الهی و

الوجود عقل ذات  ویش و معقول ذات  ویش اسئت   واجب

و همچنین عقل است نسبت به تمام معلولات قبئل از وجئود   

زیرا حوئور ذات واجئب تعئالی نئزد ذاتئش       ؛و حین وجود

لول در حوور معلول نئزد واجئب اسئت.    اقوی از حوور مع

مترتئب بئر    ،نحو سببی و مسببی اسئت  ترتیب معلومات که به

که این کلرت، علم ذات واجب  درحالی ؛ذات حق تعالی است

بلکئه ایئن کلئرت     ،نیست تا اینکه کلرت در ذات واجب باش 

تباین بئوده و متئأ ر     همان نرام عینی  ارجی است که لازم

کلئرت   لبته به سبب سلو  و اضئافات، ا؛ از ذات واجب است

اسما مانن   القیت، رازقیئت و صئانعیت و املئال آن بئر ذات     

اما از ایئن عئروض، کلئرت در     شود، یواجب تعالی عارض م

 .(188-189: )همانآی   یذات و در علم واجب تعالی لازم نم

عجیئب اسئت کئه مصئنف محقئق       گوی  یملاشمسا م

) واجه نصیر( کلام شئیخ در اشئارات را حمئل بئر علئم      

. بئا  کن  یو آن را ابطال مبه آن انتقاد و سسس  کن  یحصولی م

اینکه شیخ در شفا قول به علم حصولی را به وجئوه مختلفئی   

اگر علم واجب تعالی به اشئیا   ازجمله اینکه ابطال کرده است،

پس این  ،علمی صورتی وجود دارد هر یازا به ،حصولی باش 
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ن  کئه فرضئی اسئت    ا ها یا دا ل در قوام ذات واجب صورت

یئئا اینکئئه دا ئئل در ذات نیسئئتن  بلکئئه عئئارض ذات   باطئئل

پئس لازم   ،ان  و عارض متأ ر از ذات معروض اسئت  واجب

در مرتب  ذات  هستن ، صور که مناط انکشا  اشیا ی  اینمی آ

ت واجئب تعئالی در مرتبئ     پس در این صور، موجود نباشن 

علاوه چون این صوُرَ معلئول   هب ذات عالم به اشیا نخواه  بود.

 آیئ   لازم مئی  ن  و هر معلولی ممکئن اسئت،  ا ذات حق متعال

: )همئان  واجب تعالی مستکمل به غیر باش  کئه محئال اسئت   

189-190.) 

بئئا اشئئاره بئئه سئئخن   در همئئین موضئئ،  ملاشمسئئا 

  منصئور دشئتکی( در رسئال    ینالئ   الم ققین )غیاث غیاث

بر علم واجب متعال بارۀ پنج نرریه در ،شر  اثبات واجب

زبئانی   ا ئتلا  آنهئا را صئرفاا    کنئ   یو سعی مئ  شمرد می

آنها را به ی  دیئ گاه برگردانئ  کئه همئان       بخوان  و هم

 (.193)همان: دی گاه  ود اوست 

سینا در بحث علمم الهمی بمه     دفاع ازدیدگاه ابن -م

 جزئیات 

ملاشمسا در ایئن مبحئث، ضئمن شئر  نرئر حکئیم       

 فری و بررسی دی گاه علامه دوانی، سعی در رد ایرادات 

با تقسیم علم به دو قسم  -چنانکه گذشت  - سینا دارد. ابن

 ۀنحئو  فعلی و انفعالی و اطلاق وصف فعلی به علم الهئی، 

علم   ا به جزعیات را علمی شبیه کلی  وان ه اسئت )بئا   

رک: ) ... ان تعقئل و  ، ملئل ات ی  کتعقل الکلئ تعبیراتی مانن

(. ملاشمسا این دیئ گاه را بئا تفسئیر    286: 1413 سینا، ابن

او در مرتبئ  ذات بئه علئم فعلئی     .  اص  ود قبئول دارد 

تفصیلی متح  با ذات قاعل اسئت و تغیئر در معلئوم را بئه     

چه  -زیرا اصولاا علم واجب  دان ؛ یمعنای تغیر در علم نم

چئه تفصئیلی یئا     یئا علئم بئه ماسئوای ذات،    علم به ذات 

از منرر او فقط علئم ذات بئه    -پیشینی یا پسینی  اجمالی،

صئورت تفصئیلی و     ارجی به یبنابراین، اشیا؛ ذات است

. طبئق همئین   او مناط علم نه واوین   متغیر در واق، معلوم

باز هم علم  ،قاع ه حتی اگر قول به علم فعلی مطر  نشود

در منئاط   اش یئه رر ملاشمسا به دلیئل نرر به متغیرات از من

البته او تقسیم علم بئه فعلئی و    ؛است پذیر علم الهی توجیه

لی معتق  است علم ذات به ذات غیر و پذیرد، یانفعالی را م

 (.184: 1396ملاشمسا، ) این دو است

در تحلیئل  حکئیم  فئری   گویئ  کئه    یمحکیم گیلان 

: گفته است -در موضو  علم به جزعیات  ˚سینا  ابن سخن

که موجودات عالم کون و فسئاد   آی  یسینا بر م از کلام ابن

بئرای ذات   ،که قبئل از ایجئاد هسئتن     ای یهصوَُر کلا فقط ب

ن  و به اعتبار وجود عینیشان برای ذات حئق  ا حق منکشف

زیرا به این اعتبار متغیرنئ . او نفئی    ؛تعالی منکشف نیستن 

حکم غزالی و غیر او  و دان  یاین انکشا  را کفر صریح م

 دانئ   یسینا را به دلیل همین نفی انکشئا  مئ   در تکفیر ابن

 (.202همان: )

سینا صئریح   کلام ابن گوی  یماو آنگاه در دفا  از شیخ 

صئورت   در نفی علم زمانی متج د است و نه نفی علئم بئه  

زیرا علم منفی را با قی  )زمانی مح ( مقی  کئرده   ؛مطلق

)علئی نحئو آ ئر(     گویئ   یه مئ است و قئول دیگئر او کئ   

صراحت در این دارد که او معتق  به علم واجب تعالی بئه  

نه به وجهی که متغیر و متجئ د زمئانی   ، اما متغیرات است

زیرا علم به متغیرات منحصر در این نیست که  ئود   ؛باش 

آن علئئم هئئم، متغیئئر و متجئئ د زمئئانی باشئئ . او در ادامئئه 

، یعنی علئی نحئو کلئی(   ) در کلام شیخ کلی  کلم گوی  یم

کئه بلافاصئله جملئه     درحئالی  ؛ فری را فریب داده اسئت 

فلایعز  عنه شیءٌ و همچنین آیه شریف  فئلا یعئز  عنئه    

: )همان ملقال ذرۀ فی السموات و لا فی الارض آم ه است

در قیئ  کلئی   را سئینا   منرور ابن ،ملاشمسا در ادامه (.205

 یهئا  از برداشتبرای علم واجب به ماسوی و پیراستن آن 

 .داده است ناقا و متفاوت شر 

 

 نتیجه

حکمت اشراق تقسیم علئم بئه    با تأثیر ازملاشمسا اگرچه 

تر علئم را   در نگاه دقیق و پذیرد یحصولی و حووری را م

و علئم حصئولی را هئم از بئا       دانئ   مئی فقط حووری 

علئم حوئوری   از نئوعی   نزد عئالم،  ءیش حوور صورت

عئالم بئه معلئوم را      ز بئا  اضئاف  ، تعاریف علئم ا دان  یم
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ازحکمئای   پذیرد و ب ین وسئیله مسئیر مسئتقل  ئود     نمی

بئه ایئن    یهحاش. او در کتا  ده  یمکتب شیراز را نشان م

تئر اسئت از    دلیل که حوور اشیا نزد واجئب تعئالی قئوی   

حوورشان در نزد  ودشان، علم واجب به ذات را همئان  

حوئوری یئا بئا     معتق  است علئم  و دان  علم به ماسوا می

یا با حوور چیئزی   شود یحوور معلوم نزد عالم محقق م

و علئم واجئب    تر است از حوور معلوم نزد عالم که قوی

لئئه درکتئئا  أایئئن حکئئیم مت تعئئالی از نئئو  دوم اسئئت. 

علم واجب به ماسوا را نئو  سئومی از علئم     یقینال مسال 

 و ˚  وان ن علم   ا کن  تا نشان ده  حووری معرفی می

 ،او نیسئت   تمام نرری - علم حووری اقوی ،بهتر تعبیربه 

بئودن قبئل از    که همان تفصیلی دیگری هم دارد  بلکه جنب

علئم حوئوری و    ،نئو   حکیم گیلان هئر دو  ایجاد است.

و از ایئن   دانئ   یحصولی را باعث احتیاج واجب به غیر مئ 

متکلمئان اسئت و    متفئاوت بئا اشئراقیان و    اودی گاه  نرر

 سیناست. دی گاه ابن  اصی از تفسیر

حکیم ملاشمسئا علئم تفصئیلی ذات بئه ذات واجئب      

علئئم  ئئ ا  یهئا  تعبیئئرات و لحئئاظ  متعئال را جئئام، همئ  

کنئ ؛   یگیری از دو قاع ه تبیین مئ  ، و این را با بهرهدان  یم

که علم به ماهو علم کمال مطلق اسئت   نرراز آن  نخست،

نفئی علئم    ،مکه موجود اسئت. دو  نرربرای موجود از آن 

تفصیلی در مرتب  ذات به معنای نفی کمال از ذات واجئب  

مرتبئ    این دو قاع ه اثبئات علئم تفصئیلی در     نتیج است.

او نفی علم تفصئیلی از ذات واجئب را    ذات واجب است.

که علم تفصیلی کمال برای ذات در مرتبئ  ذات   نرراز آن 

 .کن  ینیست )قول منسو  به مشاء( رد م

بئه تبعیئت از    ˚را بئه معالیئل   لم الهی لف شار  عؤم

علئم   علئم ذات بئه ذات را   علمئی فعلئی و   -الرعیس  شیخ

علم   ا به ماسئوا را نئه    او .دان  یتفصیلی متح  با ذات م

بلکئه فقئط علئم     ،چون سهروردی عین معلولات  ارجی

پئس مئراد او از تفصئیلی     .دانئ   یواجب به ذات  ویش م

رفتئه از معنئای کلئی    بلکئه برگ  ،معنای مشئهور آن نیسئت  

 سینوی است. او درواق، تفصئیل و اجمئال اصئطلاحی در   

کئه همئان    دانئ   یمئ  سخن فلاسفه را وصف ماسوای ذات

معلومات باشن . پس مناط علم راهمان ذات واجب تعئالی  

وجئئود مراتئئب در علئئم الهئئی را  نرئئرو از ایئئن  دانئئ  یمئئ

منئاط  کئه   گردان  و مراتب را به معلومات بر می پذیرد ینم

  .علم الهی نیستن 

 ئاص    ملاشمسا علم قبل از ایجاد را با توجه به نرریئ 

 ،. طبق این نرریئه کن  ی ویش در علم الهی به ماسوا تبیین م

در این صئورت   .علم به ماسوا همان علم ذات به ذات است

هرچنئ  او   شئود؛  یاز منرر او اشکال علم به مع وم مرتف، م

 ویش   جوا  آن طبق نرری مستقیم به این معول و ۀاشار

حکئیم ملاشمسئا در بئا  علئم  ئ ا بئه متغیئرات،         ن ارد.

سینا را از  علم حصولی به ابن صور مرتسمه و  انتسا  نرری

کئه   دانئ   یکتا  مشار  و مطارحات م سوی شیخ اشراق در

شای، شئ ه اسئت. ایئن      رأهم در بین حکمای مت بع  از او

بئارۀ  علم حصئولی در  سینا حکیم الهی معتق  است چون ابن

پئئس اشئئکالات  ، ئئ ا را صئئراحتاا در شئئفا رد کئئرده اسئئت

 واجه بر این دی گاه سالبه به انتفا موضو  است. ملاشمسئا  

الئرعیس در   همچنین تکفیر غزالی و دیگران نسبت بئه شئیخ  

با  علم به جزعیات را به دلیل سوء فهم آنها از منرور شیخ 

عنئای علئم کلئی را بئه     زیرا آنها مقصئود شئیخ از م  دان ؛  یم

ان  کئه مطلئو     به جزعیات زمانی دانسته ن اشتن معنای علم

شیخ نبوده است. ب ین صئورت دیئ گاه ملاشمسئا در علئم     

 ،سیناسئت  نوعی ازنرئر  ئودش بسئط دیئ گاه ابئن      هالهی ب

 ویژه در معنای علم کلی به جزعیات زمانی. هب
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