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 چکیده
-علم الهی با زیرمجموعه مسائل مرتبط به آن، یکی از دشوارترین مسائل فلسفی است که شیخ ةلأمس

وص سینا به خصدیدگاه ابن .به تبیین و حل معضلات آن پرداخته است در آثار متعدد خود نیز الرئیس

یر مورد نقد و ایرادت فراوان و حتی اتهام و تکفیر او از سوی الهی به جزئیات متغعلم  مسألةدرباره 

این مقاله برآن است که با تأملی دوباره و براساس مبانی  اندیشمندانی همچون غزالی انجامیده است.

یزیکی وجود تمایز متافیس الرئنای شیخمبترین مهمسینا به تبیین دقیق دیدگاه او بپردازد. فلسفی ابن

در این مقاله ابتدا به طرح مبنای شیخ و تفاوت آن با دیدگاه معتزله پرداخته شده است، و ماهیت است. 

یات، به جزئعلم بماسوا و علم درباب علم الهی در سه مرحله علم ذات به ذات،  اوسپس با بررسی دیدگاه 

است ارائه شده است. براساس  التعلیقاتترین آن متأخر او که مهمنظریه نهایی شیخ با توجه به آثار 

است، علم او به خود و بماسوا و  و کل الاشیاء نظر نهایی از آنجا که خدواند مبداء هستی، فعلیت محض

 . و فاعلیت او بالرضا است حضوری استعلم همینطور جزئیات 
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 مقدمه

سه جریان فکری مختلف با حداقل  ،مشاییدر واکنش به تفکر و از اوخر قرن پنجم 

یری گهای عمدتاً متفاوت قابل رهگیری است. جریان اول با نفی فلسفه و البته بهرهمذاق

. دکنمیهای کلامی در سنت اسلامی توجه ، به تقویت آموزهمشاییهای تفکر ظرفیتاز 

شاخص این جریان فخرالدین رازی است. جریان دوم با نظر به عدم کفایت فلسفه  ةنمایند

ری کارگیبطریق حقیقت، ضمن حفظ روش فلسفی، تلاش خود را معطوف به  طی مشا در

ین خط ا ة. نمایندکنندمیهای شهود و تجربیات قلبی در بازسازی تفکر فلسفی ظرفیت

تفکر سهرروردی است. جریان سوم اما جنبشی اساساً ضد فلسفی است که فلسفه را نه 

محمد کند. نماینده این جریان های وحی قلمداد میبلکه معارض با آموزه ،فیاتنها ناک

فلسفه مشاء و در  ،الفلاسفهتهافتغزالی در  (21ص ، 6 ، ج2262پناه، )یزدان. غزالی است

 مسألةکند که تکفیر می همسأل 5تفسیق و  همسأل 61های ابن سینا را در رأس آن اندیشه

-بررسی آثار شیخ .(682 ، ص2225)غزالی،  ترین آنهاستاز مهم ،علم خدا به جزئیات

غزالی بیشتر یک اتهام و ناشی از سوء فهم  ات افرادی چوندهد، انتقادنشان می اما یسئالر

تواند در دستگاه فلسفی سینوی که مبتنی بر تمایز وجود و ماهیت غزالی نمی است. اساساً

های دینی او اجازه تحلیل درست از مبانی های کلامی و انگیزهفرضپیشو است بیاندیشد، 

از او ابوالبرکات بغدادی، سهروردی، فخررازی و حتی  پس. هددو نظرات شیخ را به او نمی

او در باب علم الهی سرباز زده و به نقد آن  خواجه نصیر طوسی نیز از پذیرش دیدگاه

این مقاله درصدد آن  (.111-113 ص، 2 ، ج6886ه: فخررازی، )برای نمون اندپرداخته

به جزئیات،  م حقه علم خداوند به ماسواه و به خصوص در علکه نشان دهد نگاه او ب است

 ند.دارا حضوری میبه جزئیات  علم خدانهایی دیدگاه  دراست که متفاوت حاوی دو دیدگاه 

 

  تمایز وجود و ماهیت -1

 وجود باور داشتند و براساسبودن ثبوت از  اعمّ بهاولین بار  معتزله ،بنابر گزارش تاریخی

 ء، تمایزی میان شیپنداشتند. انگاره شیئت معدوماین دیدگاه ماهیات معدومه را شیء می

پیش از خلقت، دارای موجودیتی علمی موجودات سازد که طبق آن و موجود برقرار می

« حمن»واژه  .است پیوندهممندی افلاطون نظریه بهرهبا های چنین برداشتی هستند. رگه
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از نظر معتزله خداوند ندی چیزی از چیز دیگر. بهرم در اصطلاحات معتزله اشاره دارد به

ممکن خلق نموده  بنابراین عالَم را بر اساس علم به معدومات   .به معدومات ازلی علم دارد

دیدگاه معتزله را از یک بحث کلامی آنچه  .(5، ص 2269بزرگی، حیدری، )جامه است

کند این است که از تمام عیار فلسفی مطرح می مسألةصرف خارج کرده و به مثابه یک 

 زیادت وجود بر»و « ود و شیئیتمساوقت وج» مسألةاین مساله متفرع بر دو ، نظر برخی

تنها در زیرا  .(31ص  ،2228 علامه حلی، ؛31 ، ص2228)فخر رازی،  است« ماهیت

ء دانستن ماهیت و تقسیم اشیا به ماهیت و صورت زیادت وجود بر ماهیت است که با شی

وجود بات برخوردار باشد به ثء بوده و از وجود، احتمال اینکه ماهیت معدومه، مصداق شی

-6ج ، 2265ملی، )جوادی آ شودآمده و زمینه قول به اعم بودن شیئیت از وجود پیدا می

، بلکه است معتزله این تمایز را مفهومی و مربوط به عالم ذهنی ندانسته .(328 ، ص6

مندی از دانند و برای ماهیت پیش از بهرهمعطوف به عالم خارج و مصداق هر یک می

 ی خودشناسهستی نظام، مندینظریه بهرهاز  گذاربا سینا ابنقائل هستند.  شیئیت ،وجود

ه این بدین معناست که از ضمیم .نهد، بنیان میوجود -ماهیتمتافیزیکی را بر اساس تمایز 

ف آید. این دقیقاً برخلانهایت ماهیت به یکدیگر، موجود متشخصی به دست نمیشدن بی

و امکان عدم برای آن قابل تصور داند میضروی و بالفعل را انگاره ارسطوست که جهان 

انسان موجود »ای مانند رو وجود در هر گزارهاز این .(39 ، ص2221)اکبریان،  نیست

بر  عارض  ،براین اساس وجود نشان از افزایشی در ماهیت شیء در خارج است. ،«است

 ا،)ابن سین خارجی ندارد شود که پیش از این هیچگونه ثبوت و تحققماهیت ممکنی می

، همو) تقسیم وجود به واجب و ممکن است این نظریه خود بنیان .(16 ، ص5 ، ج6881

مفهوم عروض گامی بسیار مهم در تبیین هرم هستی و چگونگی ارتباط  .(81 ، ص6881

د که مفهوم عروض نبایدهد سینا هشدار میابنمراتب هستی با یکدیگر است. با این وجود 

ن همادقیقاً این . ماهیت پیش از وجود سهمی از تحقق دارد گویی این تصور شود کهم موه

ماهیت شیء غیر از دارد که تأکید او چیزی است که بزرگان معتزله دچار آن شده بودند. 

 وجود شیء است. 

 لا ماهيةّء، أعنى الأشیاء الّتى لها شى ماهيةّمن  ء، و لا جزءاً لشى بماهيةّو أماّ الوجود فلیس 

  .(511 ، ص2 ، ج2223، همو) ء علیه...یدخل الوجود فی مفهومها، بل هو طارى
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 استفاده« غیرالمشکوك غیرالمشکوك»تمایز وجود و ماهیت از قاعده برای اثبات شیخ 

ترین استدلال او بر تمایز وجود از ماهیت مبتنی دقیق( 81 ، ص6881، همو). کرده است

 مفهوم لازمم بودن آن نسبت به ماهیت است. او ابتدا و عدم مقوّ  بر عرضی لازم بودن وجود

 :است را تعریف نموده آن غیر مقوم و ویژگی

ء، و اللوازم کلها على هذا، أى یلزم ملزومها ء لأنه هو، و لا یقوم الشىاللازم ما یلزم الشی

 . لأنه هو

 .(315-311 ، ص2262، همو) بل تلزم بعد تقومّ الحقائق ،اللوازم لا تدخل فى الحقائق

درونی  یبعد از تقوم شیء به اجزابلکه  ،تندیسدر این تعریف لوازم داخل در ماهیت اشیاء ن

 شوند. عارض برآن می

حب الذی یصو أما اللازم الغیر المقوم، و یخص باسم اللازم، و إن کان المقوم أیضا لازما، فهو 

 . (3 ص ،6881 ،مو)ه منها الماهیة و لا یکون جزء

اما لازم  ،شود لازم مقوم در واقع معلول و یاجزئی از ماهیت استاز همین جا مشخص می

 است.  و عارض برآن غیر مقوم خارج از ذات ماهیت

، هفالوجود غیر مقوم له فی ماهیت ، یدخل الوجود فی مفهوم ذاتهکل ما لا افزاید:و سپس میا

  . (31 ، ص5 ج ،6881 ،همو) بل عارض من خارج

اما وجود  ،داخل در ذات و ماهیت شی هستنداز لوزام و مقومات برخی  بنابراین عبارت،

عارض بودن یا به نحو محمول بالضمیمه  شود.لازمی است که از خارج عارض ماهیت می

محمول  برخلافمحمول بالصمیمه. تفاوت این دو بسیار آشکار است.  نحواست یا به 

ه تحقق بلک ،مشروط به ثبوت پیشین موضوع نیست میمهتحقق محمول بالصّضمیمه، لبا

 سینا عروض وجود بر ماهیت از این نوع استاز نظر ابن تحقق محمول است.نفس موضوع 

شیخ این  .(12 ، ص2229)اکبریان،  و بنابراین ماهیت ثبوت و وجود پیش از وجود ندارد

ن برای هر دو شأ ،بلکه مربوط به عالم خارج دانسته ،کندتمایز را صرفاً ذهنی قلمداد نمی

-بنابراین دو حیثیت متافیزیکی وجود و ماهیت به مابهشود. شناختی قائل میهستی

همه الاشتراك الامتیاز هر موجود از دیگری اشاره دارند. وجود مابهالاشتراك و مابه

یاز الامتجود است و ماهیت مابهراك معنوی وسینا قائل به اشتموجودات است و از این رو ابن

او از داند. ی را مباین با موجود دیگر میاست و از همین جهت شیخ هر موجود خاص عین
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موجودی است که ماهیت ندارد.  اهسینا تنشود. خدا برای ابنمیخدا  مسألةهمین جا وارد 

یاج احتاقع ماهیت داشتن نشانه معلولیت و زیرا داشتن ماهیت نشانه محدودیت است. در و

، 6881سینا، )ابن و این برای ذات خداوند محال است به عروض وجود از خارج بر اوست

صدور و فیض و به  ةو نظری به طرح هرم هستی پرداختهشیخ با این مبانی  .(626 ص

 . کندمطرح میرا علم الهی به مخلوقات دنبال آن 

 

 صدور و علم الهی  ةنظری -2

پیوند  ةو همینطور نحو صدور اشاره دارد به چگونگی تحقق کثرت در هستیفیض یا  ةنظری

علم  مسألةاین نظریه با  .(113 ، ص2221فیروزجائی، ) با ماسوای خودخداوند و ارتباط 

 و گرانیگاه اصلی کثرت است الرئیسعلم در دستگاه فلسفی شیخالهی گره خورده است. 

از این منظر اولین کثرت ابتدا در ، زاییده علم است. اساساً کثرت حتی به لحاظ مفهومی

 أبه واقع علم هم منش صدور است. أنماید و همین علم به دیگری منشعلم الهی رخ می

برخلاف تصویر ارسطویی  -خداوند ،سینانظر ابناز  .غیریت و کثرت است هم مصحح وحدت

ر خـدا بـرت» در نگاه ارسطو ست.ا «الملائکه و الروح ربّ »، -است« سبوح قدوس»که صرفاً 

او  فعل او مـعرفت اسـت.رو از این..« بیندیشد خود آن است که به چیزی خارج از ذاتاز

ارسطو به نقل از: ) او فکر  فکر است اندیشد؛که بهترین موجود است می خود تـنها به

به جهان و تمام خداوند  سینااما از نظر ابن .(625، ص 2266اکبریان، رضا، کمالی، مهدی، 

و هر  علم داردو فعل او هستند اند از همان جهت که از او صادر شده ،موجودات در هستی

ائل در تبیین مسکند که سینا تلاش میابن ،با این وجود. در کار تدبیر هستی است ،آن

در سه مرحله به  او .دمتوجه ذات الهی نشوای از گرد و غبار انفعال و تغیرّ ذرهفلسفی، 

 ةدر مرتبعلم ذات به ذات، دوم علم ذات به موجودات ررسی علم الهی پرداخته است: اول ب

 به موجودات بعد از ایجاد.  الهی ، و سوم علمذات

، ص 6891سینا، ) ابنکند را با علم حضوری به خوبی تبیین میسینا علم ذاتی الهی ابن

 خداوند به ذات خود علم حضوری دارد و بنابراین او عقل و عاقل و معقول است .(511

 .(513 ص )همان،
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هیچ جودی صرف است که وجود خداوند و ؛،«ۀإنیتّ ماهيةالحق »مفاد قاعده براساس 

ی انیتی صرف است که نزد خود حاضر است و بنابراین چنین موجود. محدودیتی ندارد

 شود. گیر ذات الهی نمیحضوری است. از این رو کثرتی حقیقی، دامن ،علم او به خود

  ذات نیز علمی حضوری است. ةتعالی به موجودات در مرتبعلم حقسینا، به نظر ابن

ثل افلاطونی باشد و نه متکی بر ثابتات ازلی خواهد پایبند مُنه می مسألةدر این سینا ابن

اره دربو خود این تضایف سه حالت را حاکم است لم و معلوم تضایف اعمیان زیرا معتزله. 

 جی و ازلی باشندخارموجودات کند: اول اینکه معلومات خداوند تصویر میعلم خدا به اشیا 

د . حالت دوم اینکه وجوزیرا نظر معتزله است .سینا قابل پذیرش نیستکه این برای ابن

سینا نو اب شد که بازگشت آن به مثل افلاطونی استتجردی این اشیا در علم الهی موجود با

ای جز چاره ظاهراًقائم به ذات او باشند.  یاینکه صور علمی اشیاو سوم  کندآن را رد می

کند تلاش می شیخکند. سینا به سادگی از آن عبور نمیابن پذیرش شق سوم نیست. اما

ت باب حقیق او در .ارائه دهدینی درست از علم الهی به موجودات تبی تحلیل مفهوم علمبا 

علم عبارتست از حصول صورت معلومات در نفس. و این به معنای تحقق  گوید:علم می

این اشیاء در نفس نیست، بلکه به معنی حصول یکسری آثار آن ذوات در نفس است. اما 

لوم خداوند هستند و علم او معی زیرا اشیا .مرتسم در ذات باری تعالی است یصورت اشیا

 .(91 ، ص6881، همو ؛222 ، ص2266)همو،  ها سبب وجود آنهاستبه آن

ر داز دو مفهوم تمثلّ و اتسام استفاده کرده است. این دو مفهوم ریف ادر این تعسینا ابن

در نگاه سینوی، . اما آنچه اکنون مدنظر است این است که جای خود بررسی خواهد شد

 گرددیم باز م و شیء خارجیم و معلوم به تباین میان عال میان عال و کثرت تضایف بازگشت 

به اشاره حسی  ،شخص علم  ،شود. در این حالتکه به عنوان معلوم بالعرض شناخته می

ر یقیاس به شیء خارجی امکان تغییر دارد و با تغیّر و فساد  آن دچار تغی بنابراین با .است

 شود. نیز دچار تکثر میما با معلوم ذات نسبت از این رو شود. و زوال می

فقط  ألةمساین  و نفسانی نیستانفعالی و برخلاف انسان، علم خداوند گوید می سیناابن 

ت که زیرا علم او انفعال از شیء خارجی است و مشخص اس .در مورد انسان صادق است

لم و با تغییر آن ع شدهعارض  ،در نفس به عنوان جوهرانفعال، کیفیتی نفسانی است که 

 ،ساسبراین ا کند.تابع و متبوع معرفی می ةاو این رابطه را رابط .شودنفس نیز منفعل می
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و از همین رو به نحو مستفاد از خارج نیست باید بگوییم علم به موجودات در خداوند، 

 است و نه عرضی،ذاتی ، است و نه حسی عقلیبلکه  ،نخواهد بود نیز حلول در ذات الهی

یم مفاه اکنون .است و نه حلولی به نحو قیام صدوریبالاخره و است و نه انفعالی، فعلی 

 .شودمی علم الهی تحلیل نحوهتشکیل دهنده در 

یخ ش یعنی معرفتی بسیط است. ،علم خداوند فعلی استگوییم گوید وقتی میسینا میابن

 .از آنجا که میان خداوند و سایر موجودات تباین ذاتی وجود دارددهد که خود توضیح می

(. از نظر او 112، ص 2266 ،همو) بنابراین چگونگی علم او هم با موجودات متفاوت است

همواره انتقال از یکسری معلومات به در این نوع علم، زیرا  .علم انسان کیف نفسانی است

اقد چنین حرکات ط فیسکه علم بدرحالی ،دهدروی می برخی دیگر جهت نیل به مجهول

ل العق»کند: اضافه می مسألةآنگاه برای تبیین دقیق  ،(623 ص ان،هم)و انتقالاتی است 

البسیط هو أن یعقل المعقولات على ما هى علیه من تراتیبها و عللها و أسبابها دفعة واحدة 

ضها النفس بأن یکتسب علم بعبلا انتقال فى المعقولات من بعضها إلى بعض کالحال فى 

 .(622ص  )همان، «ء و یعقل أسبابه حاضرة معهمن بعض فإنه یعقل کل شی

لم انسان عنفسانی بودن سینا بسیط بودن را مقابل دهد، ابنهمانطور که عبارت توضیح می

 حوندر نفس است و به  حالّ و کیف نفسانی صورت به انسان قرار داده است. از نظر او علم 

لم که عحالی کسب علم است، در برای به برخی دیگرمعلومات از برخی  تدریجی انتقال

شناخت ترتیب علل و اسباب به صورت دفعی و بسیط الهی تعقل معقولات براساس 

ه و باطن و حقیقت هر کناشاره دارد به  «هی علیهعلی ما»عبارت یکپارچه و یکجا است. 

و این حقیقت با تمام علل و اسباب و به نحو یکپارچه و واحد حاضر در ذات الهی  چیز.

هنگامی که اسباب و علل شیء نزد خداوند حاضرند، شیء نیز به نفس همین  پساست. 

 علم برای خداوند مکشوف است. 

یء صدور همان ش منشأ ،علل و اسباب تعقل شیء با توجه به، الرئیساساس نگاه شیخ بر

و کند. اعلم الهی را رد می یاجزاسینا هرگونه حلول صور معقوله اشیا به عنوان ابن است.

ور صکند، بلکه این م شود که خداوند اشیا را در ذات خود تصور میهّتاکید دارد نباید تو

یء معیت دو ش ،این معیت شوند.الهی صادر میافاضه  به معیت اسباب و عللشان با معقوله



 های هستی شناختیدو فصلنامه پژوهش         02

، 2266، همو) از باری تعالی است ءصدور شینفس  ء،نیست. بلکه تعقل شیمتمایز از هم 

 .(133 ص

معقولات  ةکند که : همدفع دخل مقدر باز تأکید می وسینا جهت رفع هرگونه ابهام ابن

ه از نچآ با –ی است که هر چیزی در علم الهی بسیط هستند، و بسیط بودن به این معن

البته چنین . معلوم اوستبه نحو وحدت  -داردلوازم و ملزومات از ابتدا تا دورترین لوازم 

هو  العلم العقلىو»است:  برخلاف علم نفسانی که بالتفصیل ،علمی بلاتفصیل است

پیش از  یعلم الهی به اشیابراین اساس  .(جا)همان «النفسانى هو بالتفصیلتفصیل، وبلا

بنیان این دیدگاه بر تمایز وجود  و بدون کثرت است. ، اجمالیعقلی ،صدور علمی حضوری

 و ماهیت است. 

ذاتی بسیط است که ماهیت در آن راه ندراد. مقتضای ذات موجودی که وجود صرف است 

ضی زیرا هرگونه تکثری مقت .خود عینیت داشته باشدبا تمامی صفات این است که  بسیط

علق مت و بنابراین تمامی صفات الهی از جمله علم با ذات عینیت دارد .محدودیت خواهد بود

وجودی صرف بی هیچ کثرت وجودی و ماهوی. زیرا ذات الهی معلوماتی هستند الهی علم 

ری اسینا نفس تعقل ذات بماهوی ندارند. ابنوجودی و کثرت هیچگونه بسیط است و و 

-این اشیا را نفس معقولیت این اشیا برمی داند و نفس وجودتعالی را همان وجود اشیا می

اضافه این معقولات به ذات گوید: نگاه به اضافه میان عالم و معلوم پرداخته می. آشمارد

محضة عقلیة؛ أی اضافة  اضافه هذه المعقولات الیه اضافة: »استمحض عقلی باری اضافه 

 .(131 )همان، ص «، لا اضافه کیف ما وجدتالمعقول الی العاقل فقط

گوید کند و میهای مختلف اضافه را رد میسینا در شرح این عبارت به نحو سلبی حالتابن 

 ت،زیرا اضافه ذوطرفین اس .شود نیست: اضافه محض عقلی از قبیل آنچه با قیاس تعقل می

معقول در خارج، یا از حیث اینکه  وجود اما اضافه محض عقلی چنین نیست. یعنی از حیث

عقل یا نفس باشد، یا اضافه صورت به ماده یا عرض به موضوع نیست، بلکه  موجود در

این جز اضافه اشراقی چیز دیگری توان گفت می افه مجرد محض و بدون زیادت است.اض

آید این است که خداوند ذات خود و لوازم نیست. بنابراین آنچه از این عبارت به دست می

گونه کثرت ایجاد تمایز و کند، زیرا هرقی تعقل میو آثار خود را به نحو حضوری و اشرا

رو  از این کند و قیاس نوعی احتیاج عاقل برای درك معقول توسط دیگری است.قیاس می
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ادر بشناسد بعد از او ص انها رتش نیازی به این ندارد که ابتدا آخداوند برای شناخت لوازم ذا

ه زیرا در هر دو شق نوعی احتیاج نهفت .شناسدشوند یا اینکه ابتدا صادر شوند و بعد آنها را ب

نها است و نفس ادراك آنها ك آادرا عینآنها نفس وجود  الرئیسبلکه به نظر شیخاست، 

شیخ سپس به صورت قیاس استثنائی به این  .(139 ص )همان، صدورشان است عین

 را از حیثکند که اگر خداوند یکبار ذاتش را تعقل کند و سپس ذاتش اشاره می همسأل

ن لازم بنابرای .کند، ضرورتاً ذاتش را دوبار تعقل کرده است موجودات است تعقل أاینکه مبد

ون . و چخواهد بودغیر از تعقل اول  دوماعتبار تعقل  آید که ذاتش بسیط نباشد. زیرامی

ینکه حیث ارا از  تالی ضرورتاً باطل است پس مقدم نیز باطل است. بنابراین خدواند خودش

جمیع موجودات را به نحو بسیط  ،کند و به همین تعقلمبداء موجودات است تعقل می

م یعقلها ، ثلو کان یعقل ذاته أولاً: »کند بدون اینکه نیازمند اعتبار و نظری باشدتعقل می

مبدءا للموجودات، لکان عقل ذاته مرتین، و لم یکن عقله عقلا بسیطا، بل کان عقله الثانی 

اء و تعقل جمیع الأشی ...ما عقل به ذاته، غیر عقله الأول، فیکون عقل ذاته مبدأ تعقل غیر 

از همین  .(112 )همان، ص «طا من غیر حاجة إلى اعتبار و نظرعلى ما هى علیه عقلا بسی

بلکه خداوند مفید  ،نیست و حصولی از وجود آنها افاده شده علم خداوند به موجودات رو 

 (.113 )همان، ص و این معقولات لازمه ذات او هستند و وجود آنهاست یتموعلم

داند، براین اساس شیخ تمایز وجود و ماهیت را مربوط به پس از افاضه و صدور اشیا می

کند، و بدیهی است که برپایه بسیط الهی اراده به ایجاد اشیا میجایی که وجود صرف و 

سنخیت و ضرورت علی و معلولی، از وجود جز وجود افاضه نخواهد شد، اما وجود افاضه 

زیرا در این صورت تمایزی میان خداوند و امر صادر  .شده بطور یقین وجود صرف نیست

نشانه و حکایتگر معلولیت و  حد وجود، به مثابه و از همین روی ماهیت شده نخواهد بود،

در بیان ابن سینا معلومات حق تعالی نه موجودند و نه ماهیات قبل محدودیت خواهد بود. 

 نداتأکید دارد که این لوازم عین ملزوم الرئیساند و شیخاز تحقق، بلکه لوازم ذات الهی

به شناخت و سپس صدور  أزیرا هرگونه تمایز و تغایر مستلزم احتیاج مبد .(112)همان، 

شیخ در مواضع مختلف تأکید دارد که نفس معقولیت موجودات همان  کهآنهاست، درحالی

گیری و چیزهایی از این دست که صدور آنهاست بدون اعتبار تمایز و و قیاس و نتیجه

اساساً  .شودو برای ذات مقدس خداوند نقص محسوب می معمولاً در انسان تحقق دارد
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 برایگونه علم را سینا اینقیاس، اعتبار  و نظر به علم حصولی اشاره دارد و ابنمفهوم 

اصرار دارد که جمیع اشیا به نفس همان تعقل ذات  مسألةاو براین کند. خداوند سلب می

علی است نه ف اشیاعلم الهی به این بنابراین  .و به نحو بسیط برای خداوند مکشوف هستند

گونه علم در خور انسان است اند و این دو از تقسیمات علم حصولیین زیرا ا .و نه انفعالی

دیگر نه پیش از وجود این صور . به عبارت که علمش حضوری است خداوندشایسته نه 

 .(631 ، ص6891،  همو) بلکه نفس علم به آنها وجود آنهاست ،نه پس از وجود آنهاو است 

م ذات لازشیخ برای آید این است که دست میسینا به به این ترتیب آنچه از سخنان ابن

 .تجلیات ذات حق هستنددر علم الهی بودن معلومات الهی نشان دهنده این است که اشیا 

م علاز این رو و  ری نداشته و همانند صفات عینیت با ذات دارند،خّزیرا لوازم ذات از ذات تأ

 زیرا این معلومات.استو به نحو قیام صدوری حضوری و اشراقی در این مرحله الهی به اشیا 

برای  مفهوم لوازم .(692 ص )همان، بلکه صادر از او هستند ،حاصل در ذات الهی نیستند

واسطه مشهود خداوند هستند. این شیخ  صرفاً یک اصطلاح سازی نیست. لوازم ذات بی

 پیوندشان با ذات سینا قابل بررسی هستند. یکی از جهتمعلومات از دو ساحت برای ابن

داند. به سخنی دیگر الهی و دیگری از جهت صدورشان. شیخ این دو حیثیت را اینهمان می

صدور و حصول عیناً یکی است و بنابراین عنه و فیه در ذات خداوند حکایتگر یک حیثیت 

 .(311)همان، ص  واقعیت است نه بیشتر
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ثل و تمتقرر،  ةبرانگیز اینجاست که شیخ در برخی موارد از واژنکته بسیار مهم و چالش 

هت به همین جعلم الهی به موجودات استفاده کرده است. چگونگی ارتسام نیز برای بیان 

 ییاسینا اشطلب شده است که گویا در تفکر ابنم این مموه این سه مفهومبرای بسیاری 

چنانکه در  .را دارا هستندولو به نحو علمی ی از موجودیت خاص ةپیش از پیدایش نحو

نها رسد که تبه این نتیجه میعاقل و معقول، اتحاد  ةاز رد نظریبعد  تشارات و التنبیهالاا

ظهر لک من هذا فی: »های عقلی در ذهن عاقل استصورت صحیح، پذیرش ارتسام صورت

 «العقلیة تقرر شیء فی شیء آخره ذات موجودة، یتقرر فیها الجلایا نّأنّ کل ما یعقل، فإ

برای رد این انگاره که صور علمی اجزاء هم  التعلیقاتکتاب در  یا .(652 ، ص6881،  همو)
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به وجود تجردی در صقع ربوبی ملحوظ شوند و یا نهایتاً ، یا عارض بر ذات یا باشند ذات

ک تمسمفهوم تمثل و ارتسام به و هم برای ابطال اتحاد عاقل و معقول  ،خارج از ذات باشند

صور الموجودات مرتسمة فى ذات البارى إذ هى »دهد: را چنین توضیح میکرده و آن 

 . (92 ، ص6891، همو ) «معلومات له و علمه لها سبب وجودها

 علم خداوند به چنین ذاوتی ةبا چنین تصویری از نسبت میان علم الهی و صور عقلی، نحو

به نظر نگارنده دادن چنین نسبتی به ارتسام معقول در عاقل به نحو حصولی خواهد بود. 

 یستنبه معنای مذکور نفی اتحاد مستلزم اثبات ارتسام زیرا جه صحیحی ندارد. وسینا ابن

برای تبیین چنین دیدگاهی لازم است به تحلیل عبارت  .(682 ، ص2223 احمد، )بهشتی،

ی وجود نظریه تمایز متافیزیک گذارسینا که خود پایهابنشیخ با توجه به مبانی او بپردازیم. 

 هو افاد به خوبی تبیین کرده است که خداوند افاضهدر جای جای آثار خود و ماهیت است، 

مفید الوجود »زیرا  .«للحدوث ةعلّّوجود لا ة للفالفاعل إذن علّ»نه ماهیت  کندوجود می

عد فإنّ  بمفید الوجود،  جهة، فلا اعتبار من المطلق، فأماّ وجوداً بعد ما لم یکنالوجودیفید 

 .(221-221ص ، 2262سینا، )ابن «الموجودة الماهية یمالم یکن من لوازم الشیء، أعن

ای است که یکی از لوازمش و پس از افاضه، ماهیت موجوده اساساً ماهیت دون جعل است

جا اصل تقدم وجود نمیاز ه شوند.حدوث است که بعد از وجود و به اعتبار آن موجود می

سینا در عبارت بالا، آنچه مقدم است وجود زیرا بنابر دیدگاه ابن .می آیدبر ماهیت به دست 

به شود ماهیت و لوازم آن مثل حدوث است. وجود  معلول نمایان می است و آنچه به تبع  

نحو استدلالی باید گفت حدوث از لوازم ماهیت موجوده است و این حدوث اعتباری در 

افاده وجود ندارد و بعد از افاده وجود موجود است. بنابراین ماهیت که ملزوم آن است نیز 

 ،براین اساس اگر وجود اصل استتحقق دارد.  بعد از تحقق وجود به صورت ماهیت موجوده

ها در ذات الهی از ماهیات پیش از تحقق وجود هیچ سابقه از تحقق نداشته و تقرر آن

 اودر نگاه  زیرا .بوده است ماهیاتشیخ درصدد ابطال اتحاد  در واقعاساس نادرست است. 

گر اتحاد ماهوی محال است که ماهیتی با ماهیت دیو کثرت هستند  خاستگاهماهیات 

بنابراین وقتی به ابطال اتحاد پرداخته منظورش اتحاد ماهوی است. اما اتحاد  .داشته باشد

و  ألازمه ارتسام اتحاد است. اینکه شیخ در مبداصولاً کند بلکه در وجود را نه تنها رد نمی
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وجودی منظور او اتحاد دهد به اثبات اتحاد عاقل و معقول پرداخته است نشان میمعاد 

ذات و ماهیت گوید نظر به وقتی از ارتسام سخن میاما  .(13 ، ص6891 همو،) است

 . معلومات در علم الهی دارد

 یبو نظام واجحکمت  برپایه او عاقل به اشیاسبب وجود اشیا علم خداوند و تعقل آنهاست، 

 ما ابتداء شیء را گونه است کهایجاد اشیا توسط ما اینماست. ش است نه آنگونه در یخو

خداوند این باطل است. زیرا  ةاما دربارکنیم. کنیم و سپس ایجادش میتمثل یا تصور می

به  ها تفکر و انتقال از معلوماتساعتبلکه بعد از  ،ک نظم نیستبیشتر حالات ما برپایه ی

یا شاما خداوند ا گیریم.معلومات دیگر و توجه به خیر بودن چیزی تصمیم به انجامش می

برای آن  و هماهنگونه که مناسب حکمت ضروری او در نظام هستی استکند را ایجاد می

در این تصویر، . ندارد میان امور و چیزهایی از این دست سنجشه توجه و قصد و نیازی ب

و عنایت باری تعالی تحت قاعده الواحد  توان به مراتب صدورعقول عشره را نیز می ةنظری

  .(13 ، ص2226)امام جمعه، مهدی،  معنا کرد نه لزوماً وسایطی جهت تفسیر نظام هستی

برای دو نظریه اتحاد عاقل و معقول و  الرئیسبنابرآنچه گفته شد، چنین نیست که شیخ

شرطیه منفصله حقیقیه قائل باشد که با نفی یکی اثبات دیگری  ةارتسام یک قضینظریه 

این دو  شوند و ازمنفصله مانعه الخلو درنظر گرفته می ةلازم آید، بلکه این دو به نحو قضی

 ،)بهشتی نظریه باهم قابل جمع هستند و نسبت میان این دو عموم خصوص مطلق است

 .(689 ، ص2221 احمد،

و  اشفسهم فراوانی در نظرات خاص شیخ دارد. اگرچه شیخ در  تالتعلیقارسد به نظر می
 و سپس به علم عنایی خداوند کردن به صور مرتسمه اشاره مشاییسایر کتب مخصوص به 

تصریح دارد که فعل خداوند نسبت به صور معقوله از قبیل  التعلیقاتپرداخته است، اما در 

س و پانشان دهنده نظر نهایی شیخ است.  التعلیقاتفاعلیت بالرضا است. عباراتی از او در 

 همان علم خداوند به آنهااز تصحیح اینکه اضافه موجودات به خداوند اضافه محض است و 

و بالجملة و بلوازم ذاته أعنى »گوید: می ستاهنفس صدور آن علم به مبدائیت خود و

مقتضى ذاته کان تعین صدورها ا کان صدورها عن ات لم یعلمها. ثم رضى به، بل لمّالمعلوم

 .(21 ,61، ص 2262سینا، )ابن «عنه نفس رضاه بها
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 هاینه علم به صورتعلم خداوند علم حضوری است و  الرئیسبا این وصف از نظر شیخ

ه بهایی به علم حصولی اشاره کرده است ناظر به مقام اثبات و اگر در بخشزاید بر ذات و 

  .و دیدگاه اشراقی خود است و نه مقام ثبوتان مشاییو برمشی ما  مفهومی معرفتلحاظ 
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-شبسی دشوارتر و چال الرئیسبرای شیخمتکثر  متغیّر مادی  علم الهی به موجودات مسألة

لا یجوز : »کرده است مسألةاین  و حل تبیین تقریر، تلاش فراوانی در جهتاو  برانگیز است.

لهذه المتغیّرات مع تغیّرها من حیث هی متغیّرة عقلا زمانیا متشخّصا، بل أن یکون عاقلا 

 .(296 ، ص2222، همو) «على نحو آخر نبیّن

شوند که دائماً در حال تغییرند. ابن سینا اساساً موجودات مادی متشخص به عوارضی می

دوی این داند. هر شی مادی در هر ترین عوارض تشخص شیء میوضع و زمان را از مهم

براین اساس التفات و توجه عالم به این موجودات خالی از انفعال و  کند.عوارض تغییر می

 یرکلیغبه موجودات جزئی به نحو بتدا علم خداوند ا به همین دلیلتغییر نخواهد بود. شیخ 

سینا از آنجاکه علم به جزئیات موجب نقص در ذات باری تعالی . برای ابنکندنفی میرا 

ریق ط شود. بنابراین علم خداوند به مادیات متغیرّ ازمحسوب می از صفات سلبیه خدااست 

بلکه واجب است علم او بر وجه  .(96 ، ص6891، همو) صور حسی و خیالی ممتنع است

، 6881، همو) ن و مشخصات مادی برآن سایه افکندنکه غبار زماآ مقدس اعلایی باشد بی

 .(563، ص 5 ج

که دهد دو استدلال نشان میبا اول حداقل در گام کند. دوگام را طی می مسألةاو در این 

ر از نظد. کنمیتبیین  نحوه این علم را در گام دومسپس خداوند علم به جزئیات دارد و 

شیخ خداوند فعلیت محض است. بنابراین فرض اینکه چیزی از جزئیات از علم خداوند 

ن معنا است که در علم خداوند چیزی بالقوه است مخفی بماند محال است. زیرا این به ای

که هنوز به مرحله فعلیت نرسیده است و صرفاً هنگامی که خداوند به وجودش پی برد از 

د وقوه به فعل خارج خواهد شد. و این برای ذات باری تعالی که فعلیت محض و واجب الوج

ء من الجزئیات أن الأولّ یخفى علیه شى إن فرض» من جمیع الجهات است محال است:
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رج خإنما یبعد بالقوة فلم یخرج إلى الفعل وهو أن فى علمه ما هو ض منه محال، والکائنة عر

  .(111 ، ص2262، )همو «إلى الفعل عند إدراکه لوجوده

فإن کان کل ما یحدث و یکون لا یخلو  و أیضاً »کند: شیخ استدلال دوم را چنین بیان می

من أن یکون بقدر اللهّ، فإن کان لا یعلمه فلا یکون من قدر اللهّ فیکون هاهنا إله غیر اللهّ 

 .)همان( «!تعالى اللهّ عن ذلک -یکون ذلک الکائن من قدره

هرچیزی که حادث شده است ضرورتاً به قدر الهی بوده است. از این استدلال این  ةبرپای

بایست خدایی دیگری وجود داشته ه مقدرّ جزئی خود نداشته باشد میرو اگر خداوند علم ب

اینکه چرا شیخ در ن شیء جزئی به قدر او موجود شده باشد و این محال است. که آباشد 

ت توجه کرده اسقدر فعلیت محض واجب تعالی و علم خداوند به جزئیات به بحث از  مسألة

ای که در نتیجه هیچ موجود و معلوم بالقوهبرای فعلیت محض جای  بسیار اهمیت دارد.

قضا و قدر هر دو از صفات فعلیه  گذارد. گذر زمان هنوز بالفعل حاصل نشده است را نمی

ات سینا به آن از منظر صفدهد نگاه ابنالهی است و تطبیق آن با علم به جزئیات نشان می

مان علم الهی است که منشأ ضرورت اشیا است، اما سینا قضا، هفعلی خداست. در نظر ابن

از سوجود اشیا و تحقق آنها مستلزم قدر الهی است که به تدریج و به عنوان معدّ، زمینه

شود. در واقع، اگر به اشیا از حیث وجوبشان نگریسته شود، قضای الهی وجود اشیا می

ط اعدادی نگریسته شود که معده و شرایعلل مثابه شود و اگر به اشیا، به می یدهفهم

 .(222 ، ص2261، میرفتاحی) شودکنند، قدر فهم می-موجبات تحقق معلول را فراهم می

ست که به تدریج و در سیر نیز همتعلق قدر الهی  ،آنچه در علم الهی معلوم استپس 

را مقتضی ترتب علی و معلولی اسباب او حکمت الهی  کند.نزولی علل و اسباب تجلی می

وف اجمال مکشبه این ترتیب اشیاء در مرتبه ذات الهی به نحو . کندمعرفی میو مسببات 

ه به این با توج .است قدر الهیستند و انکشاف به نحو تفصیلی در مرتبه فعل و ذات الهی ه

نجا که آاز توان منظور شیخ از علم الهی به جزئیات به نحو کلی را تبیین کرد. بیانات می

مقدرات خاص خود را دارد که با هیچ موجود  ،هر موجودی در سلسله علل و مسببات

 و دیگری مثلیت و مشابهتی ندارد، بنابراین نوع آن مختص در یک جزئی خاص است

فاده و با است حیثاز این  .کنددفعی تعقل میخداوند همه علل و اسباب را به نحو بسیط و 

د و کنذاتش را ادراك می خداوندباید گفت  « ذوات الاسباب لاتعرف الا باسبابها»از قاعده 
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پس  ،ستلزم علم به معلول استچون ذات او علت جمیع موجودات است و علم به علت م

به حسب  متغیرات زمانیخداوند به ذات خود علت علم او به جمیع موجودات از جمله علم 

دهد خداوند فعلیت محض سینا نشان میابن. مقدراتی است که همان علل و اسباب هستند

مقدرات  موجودات با جزئیاتشان زیرا همه .مخفی نیست اوچیزی از علم است و از این رو 

ه بو یا به تدریج و اند او هستند و اگر برخی از موجودات هنوز به مرحله فعلیت نرسیده

ات این جزئیتعارضی با امکان علم الهی به گذارند نوبت با تغییراتی به عرصه وجود می

ی اند و در آنجا مسلماً جهت امکانهمه اشیا در عالم ابداع واجباتدهد ندارد. او توضیح می

است نه از جهت  یقابل از حیث، زمان خاصی موجود نیستدر نیست و اماّ این که چیزی 

متناسب با آن ضروتاً صورت استعداد پذیرش وجود را پیدا نمود  ن هرگاهبنابرایفاعل، 

آنها  با وجود ،در علم ما اند و اساساً وجود اشیاهمگی واجبات پس اشیا. شدخواهد  حادث

  (.33 ص  ،2262سینا، )ابن در پیشگاه الهی متفاوت است

آن از او  ةمثابه لازم از نظر شیخ آن کلی)منظور مقدرات و اسباب خداوند( که جزئی به

-لهداند هرگاه سلسیابد هرگز تغییر و فسادی در آن راه ندارد. بنابراین خداوند میتحقق می

وند. شای از مقدرات خاص به ترتیب علّی قرار گیرند مستلزم صدور چنین جزئی خاصی می

 پنهان و این جزئی لازمه آن کلی است و چون آن کلی معلوم خداست هیچ جیزی از علم او

الکلى الذی یلزم عنه الجزئى لا یفسد. فإنه یعلم أنه کلما کان کذا لزم عنه : »نخواهد بود

، )همان «خافيةذلک الکلى الذی فى معلومه فلا یخفى علیه  عنکذا، و هذا الجزئى لازم 

 (.35 ص

 شود که او علم خداوند به اشیا و بهسینا چنین برداشت میعبارات ابناگرچه از مجموع 

ی . اما خود او نیز مداند و گویا به آن ملتزم استجزئیات را علم حصولی ذاتی فعلی تام می

ساساً اداند این استدلال برای برای اثبات علم خدا به جزئیات به نحو تفصیلی کافی نیست. 

توان از قاعده علم به علت مستلزم علم به معلول است علم تفصیلی حق با نگاه ماهوی نمی

خ که ظاهراً درسگفتارهای شبانه شی التعلیقاتدر کتاب او ه جزئیات را اثبات کرد. تعالی ب

 نظر دیگرییار تقریر شده است به برخی شاگردان است و بعد از وفات او توسط بهمین

گوید دقیقاً مفاد قاعده می التعلیقات. آنچه شیخ در (5 ص ،1، ج 2265نوربخش، ) دارد

در  هک درست باشدگوید اگر . او میاست« بشیء منهابسیط الحقیقة کل الاشیاء و لیس »
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ه طور ببه این معنا که معقولات را  -عقلی که بالقوه است بگوییم او همه اشیاء است  مورد

است  اشیاءفعل است همه لآنچه باهمینطور صحیح است که بگوییم  ،-پذیردمی نامتناهی

ت یکند. بنابراین خداوند چون فعلتعقل می به نحو نامتناهیهمه موجودات را رو و از این 

است کل الاشیاء است و همه موجودات را به  و بسیط من جمیع الجهات عقل محضو 

کند. زیرا او سبب همه معقولات است و همه معقولات براساس طور غیر متناهی تعقل می

از موجودات ابدی تا موجودات حادث و ثابت و غیرثابت از او  ،جودیومراتب و اختلاف 

 ، ص2262سینا، ابن) اندتوان گفت همه موجودات برای او حاصلصادر شده اند پس می

19). 

ست به نحوی که هیچ و فعل او لازمه اوفعل محض است بسیط و از نظر شیخ خداوند 

کند که باز تأکید می وا .(11 )همان، ص در آن نیست ایشائبه ترکیب و حیثیت دوگانه

علمش لذاته است و تعلقی به غیر ندارد و بنابراین او همه اشیاء فعل محض است و  خداوند

 است. 

گوید تمامی موجودات، چه موجودات دائمی و دهد و میخود را ارائه می نظر نهاییسپس 

آن به آن منقضی شده  چه موجوداتی که در وقتی هستند و در وقتی نیستند بطوری که

 اشراقیه)همگی به اضافه  ،و هر چه که هست - مثل زمان و حرکت -شوندو چیز دیگری می

زیرا او سبب وجود و مبداء همه آنهاست، اند. موجود هستند و بالفعل برای او حاصل (الهی

 و تعقل ذاتش تعقل همه لوازم و لوازم  لوازم تا آخرین و دورترین وجود است. و همه

اند نزد او حاضرند.  بنابراین علم او به موجودات در همه حاصلمعقولات چون برای او 

یکسان و لایتغیّر  -شانچه قبل از وجودشان، چه بعد از وجودشان و چه به همراه -احوال

کند، نه یکی پس تعقل می و به نحو حضوری است. او همه موجودات را با هم و یکپارچه

انتساب به معقولی علمش کامل شود و یا به واسطه علل و  م باشد بازلااینکه از دیگری تا 

 )همان(. اسباب تعقل کند و از معقولی به معقول دیگر منتقل شود

نظر نهایی شیخ این است که خداوند بسیط الحقیقه است و از این رو کل الاشیاء  در نتیجه،

 کند.  تعقل میهمه موجودات را به علم حضوری و اضافه اشراقی است و 
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  گیرینتیجه

سینا اگرچه به عنوان بزرگترین شارح فلسفه مشاء شناخته شده است، با این وجود او ابن

آثار  ای که بعدها درای متفاوت از مشا بوده است. فلسفهفلسفه یبنیانگذارخود به دنبال 

ا در سینابنخودنمایی کرد. شیخ اشراق و ملاصدرا با دو مکتب اشراقی و حکمت متعالیه 

علم  مسألةمبانی اصلی او در  کند که بر مذاق مشا نیست.ای اشاره میآثار خود بر فلسفه

الهی تمایز وجود و ماهیت، صرف الوجود بودن ذات باری، نظریه صدور و اتحاد عاقل و 

ماسوا به علم به ذات را حضوری و  سینادهد. براساس گزارش مشهور ابنمعقول شکل می

  بررسی کتاباما  . داندحصولی ذاتی فعلی تام و علمش به جزئیات را به نحوکلی میرا 

د و دانسینا خلق را از لوزام ذات میتر دارد. ابندهد که او نظری دقیقنشان می ،التعلیقات

یان ای مای که واسطهشوند به گونهواسطه و به نفس تعقل ذات از او صادر میاین لوازم بی

ه اساساً کند کبنابراین تأکید میداند و را بسیط الحقیقه میسینا خداوند ها نیست. ابنآن

اتصاف ذات بسیط الهی به لوازم، مستلزم قبول دو حیثیت متمایز نیست، بلکه حیثیت 

 یابد و بنابرایناز جهت تحلیل عقلی افتراق می« عنه»و « فیه» ةواحدی است که با دو واژ

و بنابراین لازم و ملزوم بدون هیچ تکثری امر « عنه»یناً همان حیثیت ع« فیه»حیثیت 

گیرد خداوند بسیط الحقیقه و کل الاشیاء است واحدی هستند. از همین جا او نتیجه می

. خداوند مبداء هستی است به نحو حضوری استعلم او به ماسوا و جزئیات عالم و بنابراین 

 ای معلوماش نیز بدون هیچ وسطهلوازمبنابراین و و برای خودش عین حضور و ظهور است 

اگرچه ابن سینا تلاش فراروانی برای ارائه رو فاعلیت خداوند بالرضاست. از ایناو هستند. 

تصویری درست از نحوه علم الهی کرده است و البته در آخرین اثر خود نیز به تصویر 

شیخ با  .ستسینامبانی فلسفی ابنمشکل اساسی در با این همه، متفاوتی رسیده است اما 

رده کبر محور ماهیت تنظیم بیشتر مرکب دانستن ممکنات از ماهیت و وجود، کلام خود را 

در نظام فکری شیخ  ،غفلت از وجود و توجه به ماهیات متکثر متباین از هم .است

عی ز خود سهای فلسفی بعد اهایی را در نتایج آن به بار آورده است که در نظامنارسازگاری

  در تصحیح آنها شده است.

 

 



 های هستی شناختیدو فصلنامه پژوهش         22

 و مأخذ منابع
Ibn Sina, (1984), al-Shifa, al-ilahiyyat, Corrected by Hasanzadeh Amoli, 

Qum. Maktabat Al-Eelam Al- Islami, Markaz Nashr. [In Arabic] 

________, (1996), Al-Isharat, Al-Tanbihat , Qum. Al-Balaqe. [In Arabic] 

________, (1984), Al-Mabdaa, Al-Maad, Tehran. Publications Institute of 

Islamic Studies of the Mag Gil University. [In Arabic] 

________,(2000), Al-Nijat, University of Tehran. [In Arabic]  

________, (2012 a), Al-Taaliqat, edited by Mousavian. Hossein, Iranian 

Institute of Philosophy.[ In Arabic] 

Akbariyan. Reza, (2007), transcendent theosophy and contemporary 

Thinking, Sadra Institute. [In persian] 

_________, (2011), collective's knowledge as well as detailed knowledge. 

Philosophy knowledge .N32, Pp101-136. [In persian] 

Emam Jome, (2001), Initiatives of Ibn Sina in the theory of Emanation, Sadra 

Wisdom.N 25.[In persian] 

Beheshti. Ahmad, (2006), Tajrid, description of Part IX Al-Isharat, Al-

Tanbihat, bostan-e-ketabe,Qom. [In persian] 

Jamebozorgi. Jafar, (2018), An analysis of the theory of "substantive thing of 

non –Existent In Ibn-e- Sina and Sadra theosophy, Hekmat Sadaree. [In 

persian]  

Javadi Amoli, (2013), Rahiq-e-Makhtum, Esra publisher. [In persian] 

Helli, (2009), Nahaya-Al-Maram, pat1, Qom, Emam Sadeq institute. [In 

Arabic] 

Qazzali, (2003), Contradictions of the philosophers, shams tabrizi publisher. 

[In persian] 

Fakhr-e-Razi, (2005), sharh-al- Al-Isharat-va- Al-Tanbihat, Tehran. 

Anjoman-e- Asar- va- Mafakher-e- Iran. [In Arabic] 

Fakhr-e-Razi, (2009), Al-Arbain-Fi- Osol-Al- Din, Dar-Al-Kotob-Al- 

Elimi[In Arabic] 

_________, (1991), Al-Mabahith-Al-Mashriqiyah, Bidar publisher. [In 

Arabic] 



 22        تأملی در علم الهی در حکمت سینوی

Kord. Yarali, (2008), Innovations of Islamic philosophy in Masha, Emam 

Khomyni institute. [In persian] 

Nourbakhsh, Sima, (2012), Al-Taaliqat, Encyclopedia of the Islamic World, 

Volume 7. [In persian] 

Mirfatahi, Aqil, (2017), Righteousness and Fate of Man from the Viewpoint 

of Ibn Sina and Fakhr Razi, Two Phrases in Religious Humanist Studies, 

Vol. 14, No. 38, p. 215-230. [In persian] 

Yazdanpanah, (2012), Hekmat-al-Eshraq, A Report on the Philosophical 

Apparatus of Sohrevardi, Samt publisher. [In persian] 

 

 

 

 

 

   

 

 

 

How to cite this paper: 

Golam Hossein Ebrahimi Dinani and Mohammad Jafar 

Jamehbozorgi  (2020).  A Contemplation on Divine 

Knowledge in Avicenna's Peripatetic Philosophy, Journal 

of Ontological Researches, 8(16), 17-35. 

DOI: 10.22061/orj.2020.1202 

URL: http://orj.sru.ac.ir/article_1202.html 
 



 های هستی شناختیدو فصلنامه پژوهش         22

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 


