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متافیزیکِ وجود در مقدمۀ شرح قیصری بر فصوص الحکم
1
حسن احمدی زاده

چکیده: یکی از مهم ترین دغدغه های حکما، تأمل در خصوص وجود و مراتب آن بوده است. ایشان وجود 
مطلق را موضوع اصلی نظام فکری خود می دانستند. در عرفان ابن عربی و اخلاف او به ویژه قیصری نیز محورْ 
وجود است. قیصری وجود را چونان حق و حقیقت قلمداد می کند و تلقی متافیزیکی از وجود، چونان کلی ترین 
و انتزاعی ترین مفاهیم را نمی پذیرد. او وجود را واقعی ترین حقیقت و معنی بخشِ همۀ موجودات تلقی می کند. 
از سوی دیگر، این حقیقت را نه محدود به طور عقل و ظرف وجود ذهنی می داند و نه صرفاً متعین در ظرف 
وجود خارجی، بلکه آن را فراتر از طور عقل و ظرف ذهن دانسته و بر این باور است که وجود چونان حق و 
حقیقت، جز برای خداوند، بر کسی معلوم نیست. در جستار حاضر بر آن ایم تا با توجه به نوشته های عرفانی 
قیصری، به ویژه در مقدمۀ شرح اش بر فصوص الحکم، به تبیین های متافیزیکیِ او از وجود و تلقی اش از آن 
به مثابه حق و حقیقت توجه کنیم و نشان دهیم که نظام وجودشناسانۀ قیصری در تلقی خاصی که از وجود 
ارائه می کند، به مانند دیگر عارفان مسلمان، چون ملاصدرا، از نظام متافیزیکیِ سنتی به ویژه در قالب ارسطوییِ 

آن، فاصله می گیرد.
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Metaphysics of Being in the Introduction of Qeysari’s In-
terpretation to the Fosus Alhekam

Hasan Ahmadizade
Abstract: One of the most important concerns for Muslim philosophers and mys-
tics was the question on Being (Wojud) and its degrees. They regard absolute be-
ing as the main subject of their thoughts. This is also the basis of thought in the Ibn 
Arabi’s mysticism and his successors. Qeysari regard Being (Wojud) as Truth. He 
does not accept the metaphysical approach to being as most abstract concept. In his 
view, being is most real and meaningful section of everything. On the other hand, 
Qeysari does not regard Being (Wojud) as something that we can understand it ra-
tionally. In addition, he does not regard being (Wojud) as something only restricted 
in natural world. In his view, Being (Wojud) is beyond our rational faculties, and 
its reality is obvious only for God. In this article, we, according to Qeysari’s mys-
tical writings especially his introduction in interpretation to the Fosus Alhekam, 
will try to survey Qeysari’s metaphysical explorations on Being (Wojud) and his 
approach on it as Truth. We will show that Qeysari, like other Muslim mystics as 
Mulla Sadra, distance from traditional Aristotelian metaphysics. 
Keywords: Qeysari, Ibn Arabi, Being (Wojud), Truth, Metaphysics

تاریخ دریافت: 1398/11/6                  تاریخ پذیرش: 1399/1/16
hasan.ahmadizade@gmail.com :1. استادیار گروه ادیان و فلسفه، دانشگاه کاشان، آدرس الکترونیک



شناخت      88

Ahmadizadeh

Metaphysics of Being in the Introduction of Qeysari’s. . .

1- مقدمه
تعبیر وجود به حق، که درعین حال به معناي حقیقت و واقعیت است، یکي از درون مایه هاي اساسي 
مکتب ابن عربي است. این قاعده که وجود حق است، به وجود معنایي دوگانه مي بخشد: وجود آن 
چیزي ست که قوام بخش حقیقت است و سرچشمۀ هرگونه معنا و ارزشي ست، و آن چیزي ست 
که به واقعي ترین معنا و پیش از هر چیزي موجود است. به عبارت دیگر، وجود سرچشمۀ هرگونه 
موجودیتي ست. چنین برداشتي از وجود، نشانگر تغییري قابل توجه در رویکرد اصحاب مابعدالطبیعه 
نسبت به وجود است، از آن جهت که معناي وجودشناسانۀ اشیا در درون یک چارچوب خاص 
متافیزیکي، یعني متافیزیک وجود، آشکار مي گردد. جستار حاضر به بررسي بصیرت خاص قیصری 
از وجود بدان گونه که او در مقدمه اش، که به مقدمه لفصوص الحکم نیز معروف است، آن را دریافته 
و شرح کرده، مي پردازد. مقدمۀ قیصري مقدمه اي بسیار فشرده بر شرح معروف او بر فصوص است، 
که عنوان کامل این شرح عبارت است از مطلع خصوص الکلم في معاني فصوص الحکم. در این 
مقدمه، قیصري اصول و نظریات اصلي مکتب ابن عربي را تحت دوازده فصل به اختصار بازمي گوید. 
متأخرین مقدمۀ قیصري را به عنوان ملخصي بسیار معتبر از آموزه هاي ابن عربي گرامي داشته اند، و 
شاهد این قدرداني نیز شمار شروح متعددي ست که بر آن مقدمه نگاشته شده است.1 بااین همه در میان 
دانشوران عصر جدید، قیصري شخصیتي ست که علي رغم اهمیت اش به طور کلي در فلسفۀ اسلامي 
و به طور خاص به لحاظ اشاعۀ آموزه هاي اکبري در میان متفکران عثماني و ایراني، کمتر شناخته شده 
است.2 بنابراین بیان مختصري از زندگي و آثار قیصري پیش از پرداختن به موضوع اصلي جستار 
1. از میان شرح هاي باقي مانده، بیش از دوازده شرح به زبان هاي ترکي عثماني و فارسي وجود دارند. از جملۀ این شارحان 
مي توان به این افراد اشاره کرد: شیخ یار علي بن زین الدین السیاوشي )متوفي به 814/1411( که نخستین حاشیۀ 
فارسي را بر مقدمه نگاشته است؛ شیخ بدر الدین السماوي )متوفي به 760/1420( که شرحي به زبان عربي نوشت؛ 
محمدرضا قمشه اي، میرزا ابوالحسن جلوۀ اصفهاني، و امام خمیني که حاشیۀ او همراه با حاشیۀ جلوۀ اصفهاني توسط سید 
جلال الدین آشتیاني و در تصحیح جدیدش از شرح فصوص الحکم قیصري )تهران، 1375( تصحیح و چاپ شده است. 
جدیدترین شرحي که بر مقدمه نگاشته شده نیز شرحي ست که خود آشَتیاني به زبان فارسي نوشته است و به عنوان یک 

اثر برجسته و قابل توجه، سنت شرح نویسي بر مقدمه را تداوم مي بخشد.
2. تأثیر و حضور اثر قیصري را مي توان در نزد بسیاري از چهره هاي تاریخ فکر و اندیشۀ عثماني و ایراني یافت. آثار 
فلسفي و عرفاني اندیشمنداني چون ملا فناري، قطب الدین ایزنک، احمد شمس الدین ابن کمال، بالي افندي سوفیایي، 
عبدالله بوسنوي، نشان گر تأثیر قابل ملاحظۀ شرح قیصري بر اندیشۀ آن هاست. در ایران آثار ملا حیدر آملي )متوفي به 
787/1385(، ملاصدرا، ملاهادي سبزواري و دیگران مانند مقدمۀ طولاني آشتیاني بر شرح فارسي اش با نام شرح مقدمۀ 
قیصري بر فصوص الحکم )تهران، 1375( شامل ارجاعات بسیاري به شرح قیصري و سایر رسایل اوست. در جهان عرب که 
تأثیر قیصري در آن نسبتاً محدود بوده است، عبدالفاني النابلسي )متوفي به 1143/1791( و عبدالقدیر الجزایري )متوفي 
به 1300/1883( شرح قیصري را مورد بررسي قرار داده و تفسیرهایي بر آن نگاشته اند. در یمن، جایي که اندیشه هاي ابن 
عربي بسیار زود و به سرعت مورد قبول افتاد، شیخ پرنفوذ صوفي، اسماعیال الجبرتي )متوفي 806/1403( و مریدان او 
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پیش رو، یعني تحلیل تعبیر وجود به حق که قیصري در مقدمه اش عرضه داشته است، بي وجه نیست.

1-1- حیات عرفانی قیصری
داود بن محمد بن محمد القیصري، معروف به الرومي القیصري و قرماني، در قیصري شهري اصلي 
در آناتولیاي مرکزي، و در نیمۀ دوم سدۀ 13/7 به دنیا آمد. منابع تاریخي و شرح حال ها تاریخ دقیقي 
از زمان تولد او به دست نمي دهند. اما به احتمال بسیار او در حوالي سال 1260/658 به دنیا آمده 
است. پس از اتمام تحصیلات سنتي اش در قیصري، براي ادامۀ تحصیلات به مصر مي رود. از طریق 
کمال الدین عبدالرزاق کاشاني )1329/730( که یکي از چهره هاي برجستۀ مکتب ابن عربي بود، با 
آثار ابن عربي آشنا مي شود. همچنین به احتمال زیاد از طریق عبدالرزاق کاشاني، که خود شاگرد 
بي واسطۀ صدرالدین قونوي )606-1210/673-1274( بوده، قیصري به سلک تصوف درمي آید. 
هرچند قیصري بدون تردید یک نویسندۀ صوفي مکتب ابن عربي و یک شارح برجستۀ آن بوده، 
اما منابع تاریخي از تعلق او به یک طریقت خاص هیچ گزارشي نمي دهند. لقب ’الاکبري‘ که بدو 
داده شده، حاکي از نگرش فکري اوست تا در آمدن اش به سلک خاصي، چرا که تا جایي که منابع 
تاریخي به ما نشان مي دهند نه ابن عربي و نه پیروان او یک طریقت صوفیانۀ متمایزي با نام، روش و 

مناسکي نو را تأسیس ننهادند.
قیصري پس از ملاقات با عبدالرزاق کاشاني در شهر ساوه به آناتولیا بازگشت و آن گاه به قونیه 
رفت، جایي که گفته شده ابن عربي در آن جا با مادر بیوۀ قونوي، برجسته ترین شاگرد و وارث روحاني 
او، ازدواج کرد. قیصري پس از بازگشت به زادگاه اش، از میراث روحاني ابن عربي، که اندیشمندان 
تأثیرگذار این مکتب همچون صدرالدین قونوي و کاشاني در آناتولیا زنده نگاه داشته بودند، بهره برد. 
هنگامي که ارخان غازي، مؤسس امپراطوري عثماني، نخستین دانشگاه ایالتي را در ایزنیک بنا 
نهاد، قیصري را به عنوان رئیس آن دانشگاه منصوب نمود، منصبي که قیصري تا به هنگام مرگ اش بر 
آن بود. بدین ترتیب قیصري پس از انتصاب اش به مقام ریاست نخستین دانشگاه امپراطوي عثماني، 
شروع به انتشار آثار کمال یافته اش در باب تصوف به طور کلي و در باب آموزۀ وحدت وجود به طور 
خاص نمود. همچنین در طي همین سال ها بود که قیصري با مولوي و مکاتب اشراقي، که در آناتولیاي 
آن زمان به همان اندازۀ مکتب ابن عربي رایج و تأثیرگذار بود، ارتباط برقرار کرد. قیصری سرانجام 
پس از این که یکي از آشَوب زده ترین دوران هاي تاریخ سیاسي ترکیه را به چشم دید در 1350/751 

به اشاعۀ آموزه هاي ابن عربي خدمات سودمندي ارائه دادند و در این راه شرح قیصري نقش خاصي را ایفا کرد. بنگرید به:
Kynsh, Alexander D. 1999, Ibn al-’Arabi in the Later Islamic Tradition: The Making a 
Polemical Image in Medieval Islam, SUNY Press, p. 243
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راهي سراي باقي شد.
1-2- میراث علمی قیصری

میراث قیصري، شماري نوشته هاي فلسفي و مابعدالطبیعي ست که برخي از آن ها از جملۀ آثار کلاسیک 
در مکتب ابن عربي تلقي مي شوند. مفصل ترین و معروف ترین اثر او شرحي ست کامل بر فصوص 
الحکم ابن عربي با عنوان مطلع خصوص الکلام في معاني فصوص الحکم. این اثر بسیار تأثیرگذار، 
نقشي مهم در اشاعۀ اندیشه هاي ابن عربي در میان صوفیان و متفکران عثماني و ایراني داشته است. 
جالب آن است که مقدمۀ او بر فصوص با عنوان مقدمه لفصوص یا مقدمه، از خود شرح فصوص 
او معروف تر و مقبول تر افتاده است. شرح قیصری از نظر قوت فلسفی و تبیین های عقلانی، بی مانند 
است. قیصری در این شرح تلاش می کند تا فروع و لوازم منطقی نظام عقلانی مکتب ابن عربی را 
با جهدهای فلسفی خویش، استخراج کند. دسته بندی های جدید وی از این مکتب، او را به محققی 

بزرگ در عرفان ابن عربی تبدیل می کند1. 
شروح گوناگوني بر خود این مقدمه )یا المقدمه(، که یکي از عالي ترین شرح ها در بیان آموزه هاي 
ابن عربي است، نگاشته شده است. سایر آثار مختصرتر و رسائل او عبارت اند از: شرحي بر قصیدۀ 
خمریۀ ابن فارض، شرحي بر قصیدۀ تائیۀ ابن فارض، شرح قصیدۀ ابن عربي که همچنین معروف 
است به قوات العین الشهود، کتاب في علم التصوف که رساله اي مختصر در بیان مفاهیم اصلي تصوف 
همچون مفهوم نبوت، ولایت، خلافت و عالم مثال به دست مي دهد، کشف الحجاب عن کلام 
رب الارباب که در آن قیصري از دیدگاه مابعدالطبیعي خود به بحث از یک مسئلۀ سابقه دار در میان 
متکلمین، یعني مسئلۀ کلام الله، مي پردازد، رساله في معرفت المحبت الحقیقیه که رساله اي است در 
باب وحدت ذاتي شناخت و عشق، و از دیدگاهي دیگر مي توان آن را شرحي بر حدیث قدسي مشهور 
»کنت کنزاً مخفیاً ..« دانست، اساس الوحدانیه و مبني الفردانیه، رساله اي کوتاه در بیان مفاهیم وحدت 
و کثرت که از جمله شامل بحثي در باب تفاوت احد و واحد مي شود، نهایه البیان في درایه الزمان که 
رساله اي ست در باب مفهوم زمان و در آن قیصري ضمن نقد برداشت ارسطویي از زمان مي کوشد تا 
فلسفۀ نویي در باب زمان بسط دهد. همچنین او در این رساله به تفصیل دیدگاه ابوالبرکات بغدادي 
را در باب مسئلۀ زمان نقد مي کند. تحقیق ماء الحیاه في کشف اسرار الظلمات، رساله اي در باب معنا 
و اهمیت سري مفهوم ماء الحیات، شرح تأویلات البسم الله بالصوره النوعیه الانسانیه، که شرحي ست 
بر گفتار عبدالرزاق کاشاني در باب بسم الله در کتاب تأویلات القران الکریم. در ادامه، اکنون مي توانیم 
توجه خود را به تحلیل قیصري از وجود به عنوان حق )یعني حقیقت و واقعیت( معطوف سازیم. پیش 

1. یزدان پناه، 1388: 47
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از آن به اختصار اشاره ای خواهیم داشت به متافیزیکِ وجود نزد قیصری و سپس به تفصیل از تلقی 
او نسبت به وجود چونان حق و حقیقت، سخن به میان خواهیم آورد.

2- قیصری و متافیزیکِ وجود 
به نظر قیصري، محوریتِ وجودْ ریشه در دو واقعیت مرتبط به هم دارد: نخست آن که فرد پیش از 
آن که بشناسد )به چیزي معرفت پیدا کند(، هست. به دیگر بیان، ما پیش از آن که فکر کنیم یا عملي 
انجام دهیم، هستیم. معناي این مطلب آن است که وجودْ خود را به عنوان اولین و اساسي ترین مسئلۀ 
مابعدالطبیعه مطرح مي سازد. وانگهي وجود به عنوان بنیاد حقیقت و واقعیت نمي تواند متعلَّق مستقیم 
شناخت باشد، مگر از طریق فلسفه و ’انکشاف‘1. این مقدمۀ مابعدالطبیعيِ قیصري پیش فرض محوري 
معرفت شناسي را از یک لحاظ مهم متحول مي کند: برخلاف اندیشیدن به مسئلۀ وجود بر طبق شیوه اي 
که بدان شیوه وجود شناخته مي شود، وجود باید به عنوان شرط شناختن در نظر گرفته شود.2 اگر وجودْ 
شرط دائميِ شناخت است3، پس معقولیت جهان هستي را دیگر نمي توان به ذهن انساني منتسب 
ساخت. دقیقاً برخلاف صور گوناگون معرفت شناسيِ ’سوبژکتیویستي‘، موضع غیرسوبژکتیویستيِ 
قیصري، که در این مقاله بیشتر دربارۀ آن سخن خواهیم راند، جهان را در چارچوبي بزرگ تر و 
عمیق تر از ادراکات ما از آن، تفسیر مي کند. از این منظر، شرایط معقولیتْ فراتر از سوژۀ انساني مي رود 

و پیش از هر چیزي ریشه در واقعیت بنیادي وجود دارد.

2-1- وجود و آموزۀ رستگاری
نگاه غیرسوبژکتیویستیِ قیصری، ما را با دومین دلیل بر اولیت و اصالت وجود در متافیزیک او مواجه 

1. در مقدمه، قیصري براي بیان مراتب گوناگون معرفت و ’انکشاف‘ از اصطلاحات گسترده و پیچیده اي بهره 
مي برد: کشف، حدس، فص، رفع الحجاب، الهام، مشاهدۀ قلبي، شهود روحي، کشف صوري، کشف معنوي و 
غیره. همۀ این اصطلاحات پیوندهاي مهمي با معرفت شناسي غیرسوبژکتیویستي قیصري دارند. روشن است 

که حتي تحلیل مختصر این اصطلاحات پژوهشي مجزا را مي طلبد.
2. تصور این که قیصري چه مي توانست در برابر کوژیتوي )cogito( دکارتي بگوید چندان دشوار نیست. گفتن 
این که »من فکر مي کنم پس هستم« به معناي گفتن این است که من جهان یا خودم را پیش از آن که موجود 
باشم، مي شناسم. این نکته بدیهي ست که به محض این که فرد مي گوید ’من‘، هستي خود را مورد تأیید قرار 

مي دهد و لذا بقیۀ استدلال کوژیتو دیگر بیش از این همان گویي نیست. 
3. قیصری، 1377: 31
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مي سازد، نکته اي که رودولف اتو1 آن را ’آموزۀ رستگاري‘ مي نامد2. مقصود اولي و اساسي مکتب 
ابن عربي در هر بحثي که از وجود انجام مي دهد، در بصیرت خاص آن نسبت به وجود قرار دارد: 
وجود نه تنها حاکي از بنیاد انتولوژیکِ چیزهاست، بلکه به معناي دقیق تر، راهي ست براي ضابطه بندي 
و تحقق یک آموزۀ رستگاري _ آموزه اي که به امر الهي، امر مقدس، امر نامتناهي منتهي مي شود.3 
وجود، علاوه بر این که حق، واقعیت، خیر و نور است، کمال مطلق و نیز منبع تمام کمالاتي ست که از 
این کمال مطلق ناشي شده اند و ازهمین رو شناخت وجود، به ’حقیقت نجات دهنده‘ منتهي مي گردد. 
به دیگر بیان، شناخت وجود، شناخت چونان سعادت است یا به زبان نصر، ’شناخت چونان نجات‘ 
است، چراکه شناخت امر مقدس به واقعیت نجات دهندۀ امر مقدس منتهي مي شود، واقعیتي که در 

نهایت سبب نجات آدمي از تمامي قیود و محدودیت هاي اش مي گردد4.

3- وجود چونان حق و حقیقت
نیز یکي از اصطلاحات کلیدي در فلسفۀ  واژۀ حق یکي از غني ترین واژه ها در زبان عربي و 
اسلامي ست. این واژه درعین حال به معناي حقیقت، واقعیت، درست، صحیح، معتبر، راست و غیره 
است. ابن عربي خود و پیروان مکتب اش را اهل التحقیق و گاه المحققون مي نامد. واژۀ حق و کلمات 
مشتق از آن چون حقیقت، تحقق، تحقیق، محقق، احقاق، نقش ویژه اي در تفکر اسلامي به طور کلي و 
در مکتب ابن عربي به طور خاص ایفا مي کنند5. همچنین همان گونه که تهانوي در کشاف خاطرنشان 
مي سازد، معناي اولیۀ حق، خداوند است در حالي که سایر کاربردهاي معنایي آن صرفاً مشتق از آن 

معناي اولیه اند6.
قیصري تحلیل خود از وجود »چونان حقیقت« را با این ادعاي بسیار مهم در همان ابتداي 
مقدمه آغاز مي کند: ’دربارۀ وجود و این که آن حق است‘7. در برابر تلقي عمومي از وجود که آن را 
انتزاعي ترین و کلي ترینِ همۀ مفاهیم تلقي مي کند، قیصري استدلال مي آورد که وجود نه تنها جامع ترین 
و انتزاعي ترین همۀ مفاهیم است، بلکه همچنین انضمامي ترین و ’واقعي‘ترین همۀ واقعیات نیز هست. 
به لحاظ معرفت شناسانه، وجود ظاهراً انتزاع ذهن انساني ست و نزدیک ترین پیوند را با ماهیات دارد. اما 

1. R. Otto   2. Otto, 2016: 33

3. براي تبیینی مفصل تر در خصوص این مطلب بنگرید به:
Chittick, William, 1989, The Sufi Path of Knowledge: Ibn al-’Arabi’s Metaphysics of 
Imagination, State University of New York Press, pp. 3-4.
4. Nasr, 1989:, 4   5. Chittick, 1997: 96

7. قیصری، 29:1377 6. تهانوی، 1998: 400  
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به لحاظ هستی شناسانه، وجود نقش بنیادِ نهایي اي که ’اشیا‘ به واسطۀ آنْ موجود و واقعي مي شوند را 
ایفا مي کند. همین نکته معناي قول ابن عربي است که »الماهیه مفهوم و الوجود مشهود«1. برخورداري 
ماهیت از ساختار مفهومي و اباي وجود از این که در قالب مفاهیم ذهني درآید، دو آموزۀ بنیادي ابن 
عربي و پیروان او از جمله قیصري ست. بعدها ملاصدرا این نکته را به گونه اي نظام مندتر در آثار 
خود مي پردازد2. برخلاف وجودشناسي طبیعت باورانه که وجود را به فرانمودهاي جزئي اش، یعني به 
موجودات، فرومي کاهد، آن چه به ’اشیاء‘ واقعیت و ’حقیقت‘ مي دهد این نیست که آن ها به نحوي در 
جهان خارجي موجود اند، بلکه این است که آن ها، در خود فعلِ موجودیت شان، مظهر چیزي وراي 
حدود شأن و موقعیت وجودي و وجودشناسانه شان هستند. عرفا و فلاسفۀ مسلمان همچون ابن عربي، 
قونوي، قیصري و ملاصدرا، درست بر سر این نکتهْ راه خود را از مابعدالطبیعۀ ارسطو جدا مي کنند، 
یعني از مابعدالطبیعه اي که هستي جهان را چونان یک داده مفروض مي گیرد و پیش از هر چیز متوجه 
این مسئله است که چگونه چیزها/موجودات، آن گونه که در جهان یافت مي شوند، موجود اند و نه 

این که معناي وجود داشتن آن ها چیست. 

3-1- اعتبارات مفهوم وجود
قیصري براي روشن ساختنِ این نکتۀ بنیادي، شیوه اي سه گانه در اعتبار مفهوم وجود را مطرح 

مي سازد: وجود من حیث هوهو، وجود خارجي و وجود ذهني:
و بـدان کـه وجـود مـن حیـث هو هـو غیـر از وجـود خارجـي و ذهني سـت. هر کـدام از 
این هـا ]ایـن نحـوه وجودهـا[ نوعـي از آن هسـتند. پـس وجـود مـن حیث هو هـو، یعني 
وجـود لابشـرط شـئ، غیرمقید بـه اطلاق و تقییـد اسـت. ]در این معنا[ وجود نه کلي سـت 
و نـه جزئـي، و نـه عـام و نـه خاص، و نه واحد اسـت به وحدتـي زائد بر ذات اش ]پسـیني 
و از بیـرون[ و نـه کثیـر. بلکـه برعکس، این چیزهـا ]یعني این صفات[ بر وجود بر حسـب 
مراتـب و مقامـات اش لازم مي آیـد. و خداونـد بدین قول بر این نکته اشـارت دارد که ”رفیع 
الدرجـات ذوالعـرش“ و وجـود مطلـق و مقیـد، کلي و جزئي، عـام و خـاص، واحد و کثیر 

مي شـود بـدون این کـه در ذات و حقیقـت اش هیـچ تغییري حاصـل گردد3.
وجود بما هو وجود، اصطلاحاً اشاره به آن معنایي از وجود دارد که مشروط به هیچ چیزي نیست 
)یعني لابشرط شئ(. وجود بدین اعتبار مشروط به هیچ صفت، اسم، تعین، تجلي یا تخصصي نیست. 
و آن گونه که برخي اصحاب مابعدالطبیعه خاطرنشان ساخته اند، وجود بدین اعتبار حتي مشروط به 

2. صدرالدین شیرازی، 1981، ج1: 41 1. ابن عربی، 1386: 146  
  

3. قیصری، 1377: 28
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’عدم شرط‘ هم نیست )یعني حتي بشرط لابشرطیت هم نیست(. قیصري بر اساس این اصل، گونه ای 
مابعدالطبیعه، که مي توان آن را مابعدالطبیعۀ شرطیت خواند، را بسط مي دهد: وجودِ مطلقاً واحد و 
وراي هرگونه تعینيْ با پذیرفتنِ ’شروطِ‘ مشخص ظهور، مراتب گوناگوني از هستي را ایجاد مي کند. 
براي نمونه، هنگامي که حقیقت »به شرط لا« اعتبار شود حاکي از مرتبۀ احدیت است، مرتبه اي که 
تمامي اسما و صفات از آن ناشي مي شوند؛ هنگامي که این حیثیت »بشرط شيء« اعتبار شود، اشاره 
دارد به کل خلقت به معناي مطلق؛ و چون »بشرط کلیات الاشیاء فقط« اعتبار شود، مرتبۀ اسم الهي 
الرحمن است که خود مقامي ست دیگر در فعل نزولي خلقت، و سایر اعتبارات1. به نظر قیصري، هر 
یک از این مراتبي که در آن وجود بر خود قید مي نهد، دال بر مرتبه اي دیگر از هستي است. در این جا، 

تجلي وجود مطلق، مبناي وجودشناسانۀ اشیا، از اجسام مثالی تا مادی ترین اجسام مي گردد.
وجود در مرتبۀ لابشرطیت مطلق، تحت هیچ مقوله و تعریفي نمي گنجد و گاه از آن به ’عما‘ 
)تاریکي( یا وراي وجود و ’نه-وجود‘ تعبیر مي کنند2. تعاریف مقولي و تعیناتي چون کلي، جزئي، 
واحد یا کثیر، که در مورد هستي قابل اطلاق اند، بر وراي وجود اطلاق نمي شوند. آن گونه که قیصري 

مي گوید:
وجـود در مرتبـۀ احدیـت نافي تمام تعینات اسـت. بدین گونه، در این مرتبـه نه وصفي باقي 
مي مانـد نـه موصوفـي، نه اسـمي و نه مسـمایي مگـر صـرف ذات ]یعني حق تعالـي[. و در 
مرتبـۀ واحدیـت، که مرتبۀ اسـما و صفات )الهي( اسـت، صفت و موصوف، اسـم و مسـما، 

موجـود انـد. و این مرتبه، مرتبۀ الهیت اسـت3.
وجود من حیث هو در نسبتي که با جهان نسبت ها دارد، امکانِ فراتر رفتن از ساختار برساخته 
از اضداد جهان خلقت را توجیه مي کند. تمام تضادها و دوگانگي ها ریشه در یک منبع دارند و این 
منبع چیزي جز وجود نیست که خود، در عین این که به این دوگانگي دامن مي زند، وراي همۀ 

دوگانگي هاست:
وجـود مـن حیـث هـو، واحد اسـت. بدین ترتیـب، وجـودِ دیگـري نمي توانـد در مقابل آن 
تحقـق داشـته باشـد. ضـدان و مثلان به وجـودْ تحقق و قـوام دارنـد. در واقع، وجود اسـت 
کـه خـود را به صـورت ضدیـن و سـایر صورت هـا ظاهـر مي سـازد. لازمـۀ ایـن امـر جمع 
بیـن نقیضیـن اسـت: چراکه هر کـدام از دو نقیض مسـتلزم سـلب دیگري سـت و اختلاف 
)ظاهـري( میـانِ دو جهـت صرفـاً بـه اعتبـار عقـل اسـت، و امـا در وجـود تمام جهـات با 
یکدیگـر متحـد اند. پس همانا ظهـور و بطون و جمیـع صفات وجوديِ متقابـل ]که مطابق 
ایـن مرتبـه اند[ در عین وجود مسـتهلک اند و لـذا هرگونه مغایرتي ]بیـن مؤلفه هاي دوگانۀ 

2. کاشانی، 1354: 157 1. همان، 37   
3. قیصری، 1377: 39
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تمامـي امـور متقابـل[ صرفاً به اعتبـار عقـل بازمي گردد1. 
جالب آن است که آشتیاني، نویسندۀ شرح مفصل بر مقدمۀ قیصري، با این رأي قیصري مخالفت 

مي کند، و چنین ابراز مي دارد که رأي وحدت اضداد برخلاف مقتضیات عقل است2.

3-2- وجود در خارج 
وجود ’در‘ جهان خارج )وجود خارجي( به واقعیت خارجي یا واقعیت انضمامي، آن گونه که ما آن را 
از طریق حواس مان یا قواي عقلاني مان درک مي کنیم، اشاره دارد. بر طبق نظر قیصري، جهان خارجي 
صرفاً بیانگر قوام جسماني اشیا نیست، بلکه به معناي دقیق تر به عنوان یک فعلِ وجودِ مطلق زیربناي 
جهان خلقت و صیرورت است. ذهن انسان غالب تصورات اش را از این مرتبۀ واقعیت اخذ مي کند. 

در این مرتبه است که ما وجود را از طریق تخصص و انحاي اش مي شناسیم3. 
اگر وجود را به عنوان ’وجود در خارج‘ تلقی کنیم، ممکن است این تلقی به این تصور باطل 
دامن زند که وجود در جهان خارجي ’موجود است.‘ آن گونه که همه مي دانیم، این خلط زبانيِ 
غیرقابل اجتناب، دست کم بر وفق یک تفسیر، سهروردي را به انکار واقعیت اصیل وجود سوق داد. 
برخلاف تفسیر اصالت ماهیتي سهروردي، قیصري ادعا مي کند که آن چه ما واقعیت خارجي )عین، 
در نفس الامر( مي نامیم، به عنوان تعین و مظهري از وجود متقوم به وجود است. به دیگر بیان، واقعیت 
خارجي یک نحوۀ وجود است، همچناني که وجود به مراتب گوناگون واقعیت تنزل مي کند. وجود 
بدین معنا که وجودي زائد بر خود داشته باشد، موجود نیست تا چه رسد به این که در موضوع باشد. 
بلکه موجودیت وجود به خودش و به ذات اش است، و نه امر دیگري که عقلًا یا خارجاً غیر از 

وجود است4. 
ملاصدرا بر همین نکته مهر تأیید مي نهد با گفتن این که هرچند مي توان در سطح مفهومي اظهار 
داشت که ’موجود چیزي است که داراي وجود است‘ )شیئٌ له الوجود(، اما سرشت ذاتي وجود در 

2. آشتیانی، 1370: 132 1. همان، 30   
3. هرچند وجود بما هو وجود دربردارندۀ شناخت اشیا است، تخصص آن اهمیت خاصي نزد متفکران مسلمان دارد. 
تخصص وجود یک نمونه از شناختن وجود از طریق انحا و شئون خاص اش را نشان مي دهد. به یک معنا مي توان گفت تا 
آن جایي که به ادراک ما از وجود مربوط مي شود، کل وجود در انحاي خاص اش نشان داده شده است. آن گونه که قرآن 
مکرراً خاطرنشان مي سازد، هیچ چیزي در خلقت وجود ندارد که همچون آیه و نشانه اي دال بر خداوند نباشد. مطلب 
اخیر وقتي به زبان دیني ترجمه شود حاکي از شناخت خداوند از طریق خلقت اوست. پس شناخت خداوند به دو شیوۀ 
به هم مرتبط عمل مي کند: آدمي خداوند را از طریق خلقت اش مي شناسد، و نیز آدمي اشیا را از طریق خداوند مي شناسد. 

4. قیصری، 1377: 29
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عالم واقع این است که به نفسه موجود است1. 
از سوي دیگر، وجود ذهني اشاره به ساختار ذهني وجود دارد. ذهن خصایص و صفاتي مشترک را 
از موجوداتي که در جهان خارج با آن ها مواجه مي شود انتزاع مي کند و آن ها را تحت مقولات مفاهیم 
مشخصي دسته بندي مي کند. این مقولات کلي نمایانگر ساختار ذهني وجود اند که نهایتاً از هرگونه 

تعریف و به قالب مفهوم آمدني سرباز مي زند.2

3-3- حقیقت وجود
هرچند هم وجود ذهني و هم وجود خارجي هر دو براي فهم وجود ضروري اند، اما هیچ کدام 
نمي توانند تصویر ’کاملي‘ از وجود به ما ارائه دهند.3 به دیگر بیان، حقیقت وجود محدود به ظهورش 
چه در جهان خارجي و چه در وجود ذهني نیست: حقیقت وجود جز بر خداوند بر کسي معلوم 
نیست، و این حقیقت صرفاً عبارت از کون، حصول، تحقق، یا ثبوت در جهان خارجي نیست. این 
گفته بدین معناست که وجود، مجموع همۀ موجودات و باشنده ها نیست. وجود هر اندازه هم بتوان 
آن را متعالي تصور نمود، عظیم ترین و بزرگ ترین ’اشیائي‘ که در جهان وجود دارد، نیست. حقیقت 
وجود که شامل تمام مراتب حقیقت است، در وراي خارج و ذهن قرار دارد. به یک معنا مي توان 
گفت که فهم مابعدالطبیعي وجود به عنوان چیزي وراي واقعیت هاي خارجي و ذهني، متأثر از نقد 
هایدگر بر متافیزیک سنتی ست. بر طبق این نقد، متافیزیک کلاسیک خداوند را به عنوان عظیم ترین، 
بزرگ ترین، دورترین و مخفي ترینِ همۀ موجودات تصور کرده است4. نقد هایدگر، هرچند به نوبۀ 
خود جاي چون وچرا دارد، متافیزیک کلاسیک را بدین امر متهم مي کند که خداوند را به موجودي در 
میان سایر موجودات فرومي کاهد و از این رو یک موجود-خداشناسي5 مي آفریند. مابعدالطبیعۀ قیصري 

1. شیرازی، 1981، ج1: 120 و آشتیانی، 1370: 124
2. براي بحثي مفصل در خصوص این تقسیم سه گانه، که در سطحي دیگر قابل قیاس با بحث اعتبارات ثلاث ماهیت است، 

بنگرید به این مقالۀ سید حسین نصر:
“Existence (Wujud) and Quiddity (Mahiyyah) in Islamic Philosophy” in Iqbal Re-
view, October 1989-April 1990, pp. 161-194

همچنین بنگرید به فصل چهارم از این اثرِ ایزوتسو:
Izutsu, Toshihiko, 1971, The Concept and Reality of Existence, Tokyo, 1971

3. مفهوم ’المطلقه الاعتباریه‘  قیصري، یکي از مفاهیم کلیدي براي فهم انحاي متفاوت وجود از یک سو و کثرت عوالم 
دیني از دیگر سو است. قیصري بر مبناي این مفهوم است که این ادعاي قابل توجه را مطرح مي سازد که در جهان نسب، 
همۀ اضداد حق وجود دارند، اما در مرتبۀ وجود مطلق این اضداد حق وجود ندارند. براي بحث قیصري در باب این مفهوم 

بنگرید به: قیصری، 30:1377
4. Gorner, 2007: 25   5. onto-theology
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این نکته را روشن مي سازد که معنا و حقیقت وجود را باید در وراي ساختارهاي خارجي و ذهني 
وجود یافت. بنابراین وجود را در نظر قیصري نه یک ’چیز‘ مي توان دانست و نه مي توان آن را به یک 

مفهوم انتزاعي فروکاست. 
نکتۀ تناقض گونه آن است که این ’واقعیت کورکنندۀ‘ وجودْ هماني ست که آن را بر ادراک ما 

پوشیده مي دارد:
وجـود به لحـاظ تحقـق و انیّـت ظاهرترین اشـیا اسـت، تا حدي که حتي گفته شـده اسـت 
کـه وجود بدیهي اسـت، و به لحاظ ماهیت و حقیقت خفي ترین اشـیا اسـت. لـذا عالم ترین 
خلـق ]یعنـي پیامبـر[ در دعاي خود فرموده اسـت: »مـا عرفناک حق معرفتک«. هیچ شـیئي 
چـه در عقـل و چـه در خـارج تحقـق پیـدا نمي کنـد، مگر بـه آن. پـس حقیقت وجـود به 
ذات اش محیـط بـر جمیـع اشـیا اسـت و قوام اشـیا بدان اسـت، چـه آن که اگر وجـود نبود 
هیـچ شـیئي نـه در خـارج و نه در عقل تحقق پیـدا نمي کرد. پس وجود مقـوم هر موجودي 
بلکـه عیـن آن اسـت. وجـود اسـت کـه در مراتـب اش ]یعنـي در مراتب ظهـورش[ تجلي 
مي نمایـد و در قالـب صور و حقایق اشـیا در ]موطن[ علم ]نظام فکر[ و عین ]نظام هسـتي[ 

ظاهـر مي گـردد .. و ایـن صـور و حقایـق »ماهیات« و »اعیـان ثابته« نامیده مي شـوند1.

3-4- قوام بخشیِ وجود
آن گونه که این نقل قول نشان مي دهد، وجود در نظر قیصري، همان گونه که براي سایر اعضاي 
حلقۀ متعلق به ابن عربي، دال بر بنیاد قوام بخشي ست که به واسطۀ آنْ اشیاء ذهني یا خارجي متحقق 
مي شوند. قیصري با توسل به استدلال واجب الوجود که به ابن سینا بازمي گردد، مي کوشد تا برهاني 
دیگر بر این واقعیت ارائه کند؛ هرچند قیصري استدلال ابن سینا را کمابیش در قالب همان اصطلاحات 
تکرار مي کند، او تأکید خاصي بر امکان مطلق و واقعیت موقتي موجودات ممکن الوجود، که وجود 

آن ها به تعبیر قیصري همچون ’ظل‘ و سایه است، مي نهد.
وجود، واجب لذاته است، چه این که اگر ممکن بود علتي براي آن موجود بود و این مستلزم تقدم 
شئ بر نفس اش است. گفته نشود که ممکن در وجودش احتیاج به علت ندارد، چراکه ممکن امري 
اعتباري است و لذا نزد ما وجود ندارد. چه این که همانا ما نمي پذیریم که امر اعتباري احتیاج به علت 
نداشته باشد، چون اعتباریات بدون اعتبارِ معتبر در عالم ذهن و عقل محقق نمي شوند، پس اعتبارکننده 

علت امر اعتباري است.
ممکـن اسـت ایراد شـود کـه وجوب نسبتي سـت که بـه ملاحظـۀ وجود خارجـي عارض 
شـئ مي شـود و لـذا آن چـه در عالم خارج وجـودي زائد بـر ذات ندارد ]یعني خـود وجود[ 

1. قیصری، 1377: 30
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متصـف بـه وجـوب نمي شـود ]لذا نمي تـوان گفت کـه وجود متصف بـه وجوب مي شـود[.
پاسـخ ایـن اسـت کـه وجود بر شـیئي که آن شـئ غیـر از وجود اسـت ]یعني ماهیـات[ به 
ملاحظـۀ وجـودش عـارض مي شـود، امـا اگـر آن شـئ عیـن وجود باشـد ]یعنـي حقیقت 
وجود[ وجوب اش ناشـي از ذات اش اسـت و نه از شـیئي دیگر. چراکه صرف تغایر ]یعني 
تغایـر میـان شـئ و وصف وجوب[ اعتبـاري و نه تغایر حقیقـي و واقعي نیز بـراي وجوب 
کافي سـت، کمـا این کـه علـم مسـتلزم تغایـر میـان عالـم و معلـوم اسـت، یک بـار به نحـو 
تغایـر اعتبـاري و آن هنگامي سـت که شـئ خـود را تصور مي کنـد و یک بار مسـتلزم تغایر 
حقیقي سـت و آن هنگامـي اسـت که شـئ غیرخـودش را تصور مي کند. بـه همین صورت 
هـر آن چـه کـه غیـر از وجود اسـت، و در وجـود و تحقق اش بدان نیـاز دارد، امـا وجود من 
حیـث هـو هـو احتیاج به هیـچ چیزي نـدارد و در وجـودش بي نیاز از هر شـئ دیگري غیر 
خـودش اسـت و هـر آن چه در وجـودش احتیاج به هیچ غیـري جز خودش نـدارد، واجب 

اسـت و لـذا وجـود بـه ذات خودش واجـب اسـت ]واجب الوجود بالذات اسـت[.1 
استدلال واجب الوجود که قیصري در این بخش از مقدمه بدان متوسل مي شود، گامي مهم در اثبات 
این نکته است که وجود از یک سو منبع هر واقعیتي و از دیگر سو منبع هر حقیقت و مفهوم مرتبط 
با حقیقتي ست. جهان خلقت، یعني کون، در برابر وجود مطلق حاکي از وجود اضافي ست. جهان 
جایگاه اضافه و نسبت است: از یک سو، خود اشیا در نسبت با یکدیگر وجود دارند و از دیگر سو 
به واجب الوجود نیاز دارند. این امر سبب مي شود تا قلمرو موجودات به قلمرو اضافات بدل شود. 
قیصري از این وضعیت اشیاء به ’اضافۀ محض‘ تعبیر مي کند، معنایي که بعدها ملاصدرا آن را ’روابط 
محض‘ مي نامد2. اما ساختار مبتني بر اضافات و تقابلات جهان تنها در رابطه با واجب الوجود و وجود 
مطلق، که واقعیت و حقیقت بنیادیني ست که مراتب گوناگون هستي را با یکدیگر پیوند مي زند، معنا 
مي یابد. بدین ترتیب اصل وحدت و کثرت ریشه در منبعي واحد دارد، یعني وجود. سخن گفتن از 

نسبت ها به منزلۀ سخن گفتن از مطلق است.
وجـود مـن حیـث هـو هـو بر وجـودات مضـاف حمـل مي شـود، چراکه مـا ]به راسـتي و 
بـه درسـتي[ مي گوییـم کـه این موجـود ]جزئـي[ وجـود دارد و هـر آن چه بر شـیئي حمل 
مي شـود بـه ناگزیـر بایـد بین آن شـئ و بین موضـوع اش مابه الاتحادي وجود داشـته باشـد 
و مابه التغایـري. و در این جـا کـه وجـود حمـل بر اشـیا شـده، مابه الاتحاد چیـزي جز خود 

وجـود نیسـت، و مابه التغایـر هـم چیزي جـز مابه الاتحاد نیسـت.3 

2. همان، 39 1. همان، 33-34   
3. همان، 36
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واجب الوجود و وجود مطلق به عنوان تنها واقعیت قائم به ذات که در وراي قلمرو اضافات و نسب 
جاي دارد، جز خدا نیست .. هرچند قیصري گاه با تعبیر وجود مطلق از خداوند یاد مي کند، غالباً او 
براي توصیف وجود مطلق صرفاً از تعبیر کلي وجود استفاده مي کند. دلیل چنین امري آن است که 
در نظر قیصري آن چه واقعاً وجود دارد چیزي جز خداوند به عنوان وجود مطلق نیست. عالم کون و 
موجودات نمونه اي از ’تعین وجوديِ‘ وجودي ست که این کثرت بر وحدت مطلق آن خدشه وارد 

نساخته است:
جمیـع تعینـات وجـودي به عیـن وجـود بازمي گردند. پس حقیقـت وجود بـراي تحقق در 
عالـم خـارج نیـاز به غیر خـودش نـدارد، و در حقیقت غیـر از وجود چیزي تحقق نـدارد.1 
حقیقـت وجـود، هنگامي که بـا تمامي کمالات، اسـما و صفاتي که ملازم آن هسـتند لحاظ 
شـود، وجـود الهـي نامیـده مي شـود، و در ایـن مرتبه اسـت که وجـود، احد، صمـد، نامیده 

مي شـود، کـه ’لـم یلـد و لم یولـد و لم یکـن له کفـواً احد‘.2 

4- نتیجه گیری
بر اساس آن چه از مقدمۀ قیصری بیان نمودیم، روشن گردید که برای او تلقی وجود چونان حق 
و حقیقت، وجود را هم قوام بخش و معنی دارکنندۀ حقیقت می سازد و هم اساس معنی داریِ همۀ 
موجودات. به زعم او وجود نه تنها واقعیتي ست که وجود اشیا به واسطۀ آن است، بلکه همچنین منبع 
هر حقیقتي و هر مفهوم مرتبط با حقیقتي همچون نور، کمال، سعادت، خیر و نورانیت )یا اشراق( 
است. وجود نه تنها آن چیزي ست که به واسطۀ آن اشیا به وجود مي آیند، بلکه همچنین چیزي ست که 
اشیا از طریق آن معنا و معقولیت مي یابند. دلیل این امر آن است که وجودْ شرط دائمي هر شناخت، 
فهم و ادراکي ست. مسئله این نیست که ما وجود را بر طبق شیوه اي که براي ما شناخته مي شود، 
یعني یا از طریق عقل، یا حواس و یا شهود مي شناسیم، بلکه هر فعل شناختن و فهمیدن منوط به 
حقیقت بنیادین وجود است. ’هر چیزي از طریق آن درک مي شود.‘ هیچ فهم و درکي بدون آن که 
وجود مسبوق و محاط بر آن باشد وجود ندارد. ادراک ما از جهان، بنیاد در وجود ما در جهان دارد. 

به همین سان درک ما از واقعیت، ریشه در رابطۀ وابستگي مان بدان دارد.
در اینجا توجه به پیامدهاي معرفت شناسانۀ این نگرش واجد اهمیت است. اگر وجود مسبوق بر 
فهم است و همچون شرط دائمي هرگونه فعالیت هرمنوتیکي و معرفتی عمل مي کند، پس ساختار 
معقول جهان نمي تواند صرفاً به ذهن انساني نسبت داده شود. ازآن جایي که وجود همان بنیادي را 

2. همان، 93-94 1. همان، 34    
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فراهم مي آورد که اشیا در آن بنیاد براي ما معنا مي یابند، شرط هاي معقولیت و ادراک پذیري فراتر از 
حدود عالمِ )فاعل شناسا( مي رود. دقیقاً برخلاف معرفت شناسي سوبژکتیویستي مدرن که فاعل شناسا 
را به عنوان آن چه به اشیا معنا مي بخشد توصیف مي کند. نگرش قیصري با قبول وجود به عنوان جایگاه 
راستین معنا و فهم، اولویت را به وجود مي دهد. این موضع غیرسوبژکتیویستي پرتویی نو بر کل فرایند 
شناخت مي اندازد. شناخت در فضاي انتزاعي و مجزاي ذهن انساني رخ نمي دهد، همچنین شناخت 
نتیجۀ برخي فرایندهاي ’عقلاني‘اي که از داده هاي حسي به سوي مفاهیم انتزاعي مي روند نیست. 
برعکس، شرط اولیۀ شناخت، بنیاد داشتن در وجود و در فتوحات متکثر آن است، و فاعل انساني را 
نیز هرگونه تعریف کنیم، چه به عنوان شناسا، چه اراده کننده و چه عمل کننده، این فاعل را نمي توان 

بدون فهم کامل آن چه این استلزام و بنیاد داشتن متضمن آن است، درک نمود.
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