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

چکیده: یکی از مهم‌ترین دغدغه‌های حکما، تأمل در خصوص وجود و مراتب آن بوده است. ایشان وجود 
مطلق را موضوع اصلی نظام فکری خود می‌دانستند. در عرفان ابن عربی و اخلاف او به‌ویژه قیصری نیز محورْ 
وجود است. قیصری وجود را چونان حق و حقیقت قلمداد می‌کند و تلقی متافیزیکی از وجود، چونان کلی‌ترین 
و انتزاعی‌ترین مفاهیم را نمی‌پذیرد. او وجود را واقعی‌ترین حقیقت و معنی‌بخشِ همۀ موجودات تلقی می‌کند. 
از سوی دیگر، این حقیقت را نه محدود به طور عقل و ظرف وجود ذهنی می‌داند 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 آن‌ایم تا با توجه به نوشته‌های عرفانی 
قیصری، به‌ویژه در مقدمۀ شرح‌اش بر فصوص الحکم، به تبیین‌های متافیزیکیِ او از وجود و تلقی‌اش از آن 
به‌مثابه حق و حقیقت توجه کنیم و نشان دهیم که نظام وجودشناسانۀ قیصری در تلقی خاصی که از وجود 
ارائه می‌کند، به‌مانند دیگر عارفان مسلمان، چون ملاصدرا، از نظام متافیزیکیِ سنتی به‌ویژه در قالب ارسطوییِ 

آن، فاصله می‌گیرد.
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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. 
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1- مقدمه
تعبير وجود به حق، که درعين‌حال به‌معناي حقيقت و واقعيت است، يکي از درون‌مايه‌هاي اساسي 
مکتب ابن عربي است. اين قاعده که وجود حق است، به وجود معنايي دوگانه مي‌بخشد: وجود آن 
چيزي‌ست که قوام‌بخش حقيقت است و سرچشمۀ هرگونه معنا و ارزشي‌ست، و آن چيزي‌ست 
که به واقعي‌ترين معنا و پيش از هر چيزي موجود است. به عبارت ديگر، وجود سرچشمۀ هرگونه 
موجوديتي‌ست. چنين برداشتي از وجود، نشانگر تغييري قابل‌توجه در رویکرد اصحاب مابعدالطبیعه 
نسبت به وجود است، از آن جهت که معناي وجودشناسانۀ اشيا در درون يک چارچوب خاص 
متافيزيکي، يعني متافيزيک وجود، آشکار مي‌گردد. جستار حاضر به بررسي بصيرت خاص قیصری 
از وجود بدان‌گونه که او در مقدمه‌اش، که به مقدمه لفصوص الحکم نيز معروف است، آن را دريافته 
و شرح کرده، مي‌پردازد. مقدمۀ قيصري مقدمه‌اي بسيار فشرده بر شرح معروف او بر فصوص است، 
که عنوان کامل اين شرح عبارت است از مطلع خصوص الکلم في معاني فصوص الحکم. در اين 
مقدمه، قيصري اصول و نظريات اصلي مکتب ابن عربي را تحت دوازده فصل به اختصار بازمي‌گويد. 
متأخرين مقدمۀ قيصري را به‌عنوان ملخصي بسيار معتبر از آموزه‌هاي ابن عربي گرامي داشته‌اند، و 
شاهد اين قدرداني نيز شمار شروح متعددي‌ست که بر آن مقدمه نگاشته شده است.1 بااين‌همه در ميان 
دانشوران عصر جديد، قيصري شخصيتي‌ست که علي‌رغم اهميت‌اش به‌طور کلي در فلسفۀ اسلامي 
و به‌طور خاص به‌لحاظ اشاعۀ آموزه‌هاي اکبري در ميان متفکران عثماني و ايراني، کمتر شناخته شده 
است.2 بنابراين بيان مختصري از زندگي و آثار قيصري پيش از پرداختن به موضوع اصلي جستار 
1. از ميان شرح‌هاي باقي‌مانده، بيش از دوازده شرح به زبان‌هاي ترکي عثماني و فارسي وجود دارند. از جملۀ اين شارحان 
مي‌توان به این افراد اشاره کرد: شيخ يار علي بن زين الدين السياوشي )متوفي به 814/1411( که نخستين حاشيۀ 
فارسي را بر مقدمه نگاشته است؛ شيخ بدر الدين السماوي )متوفي به 760/1420( که شرحي به زبان عربي نوشت؛ 
محمدرضا قمشه‌اي، ميرزا ابوالحسن جلوۀ اصفهاني، و امام خميني که حاشيۀ او همراه با حاشيۀ جلوۀ اصفهاني توسط سيد 
جلال الدين آشتياني و در تصحيح جديدش از شرح فصوص الحکم قيصري )تهران، 1375( تصحيح و چاپ شده است. 
جديدترين شرحي که بر مقدمه نگاشته شده نيز شرحي‌ست که خود آشَتياني به زبان فارسي نوشته است و به‌عنوان يک 

اثر برجسته و قابل‌توجه، سنت شرح‌نويسي بر مقدمه را تداوم مي‌بخشد.
2. تأثير و حضور اثر قيصري را مي‌توان در نزد بسياري از چهره‌هاي تاريخ فکر و انديشۀ عثماني و ايراني يافت. آثار 
فلسفي و عرفاني انديشمنداني چون ملا فناري، قطب الدين ايزنک، احمد شمس الدين ابن کمال، بالي افندي سوفيايي، 
عبدالله بوسنوي، نشان‌گر تأثير قابل‌ملاحظۀ شرح قيصري بر انديشۀ آن‌هاست. در ايران آثار ملا حيدر آملي )متوفي به 
787/1385(، ملاصدرا، ملاهادي سبزواري و ديگران مانند مقدمۀ طولاني آشتياني بر شرح فارسي‌اش با نام شرح مقدمۀ 
قيصري بر فصوص الحکم )تهران، 1375( شامل ارجاعات بسياري به شرح قيصري و ساير رسايل اوست. در جهان عرب که 
تأثير قيصري در آن نسبتاً محدود بوده است، عبدالفاني النابلسي )متوفي به 1143/1791( و عبدالقدير الجزايري )متوفي 
به 1300/1883( شرح قيصري را مورد بررسي قرار داده و تفسيرهايي بر آن نگاشته‌اند. در يمن، جايي که انديشه‌هاي ابن 
عربي بسيار زود و به سرعت مورد قبول افتاد، شيخ پرنفوذ صوفي، اسماعيال الجبرتي )متوفي 806/1403( و مريدان او 
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پیش رو، يعني تحليل تعبير وجود به حق که قيصري در مقدمه‌اش عرضه داشته است، بي‌وجه نيست.

1-1- حیات عرفانی قیصری
داود بن محمد بن محمد القيصري، معروف به الرومي القيصري و قرماني، در قيصري شهري اصلي 
در آناتولياي مرکزي، و در نيمۀ دوم سدۀ 13/7 به دنيا آمد. منابع تاريخي و شرح‌حال‌ها تاريخ دقيقي 
از زمان تولد او به دست نمي‌دهند. اما به احتمال بسيار او در حوالي سال 1260/658 به دنيا آمده 
است. پس از اتمام تحصيلات سنتي‌اش در قيصري، براي ادامۀ تحصيلات به مصر مي‌رود. از طريق 
کمال الدين عبدالرزاق کاشاني )1329/730( که يکي از چهره‌هاي برجستۀ مکتب ابن عربي بود، با 
آثار ابن عربي آشنا مي‌شود. همچنين به احتمال زياد از طريق عبدالرزاق کاشاني، که خود شاگرد 
بي‌واسطۀ صدرالدين قونوي )606-1210/673-1274( بوده، قيصري به سلک تصوف درمي‌آيد. 
هرچند قيصري بدون ترديد يک نويسندۀ صوفي مکتب ابن عربي و يک شارح برجستۀ آن بوده، 
اما منابع تاريخي از تعلق او به يک طريقت خاص هيچ گزارشي نمي‌دهند. لقب ’الاکبري‘ که بدو 
داده شده، حاکي از نگرش فکري اوست تا در آمدن‌اش به سلک خاصي، چرا که تا جايي که منابع 
تاريخي به ما نشان مي‌دهند نه ابن عربي و نه پيروان او يک طريقت صوفيانۀ متمايزي با نام، روش و 

مناسکي نو را تأسيس ننهادند.
قيصري پس از ملاقات با عبدالرزاق کاشاني در شهر ساوه به آناتوليا بازگشت و آن‌گاه به قونيه 
رفت، جايي که گفته شده ابن عربي در آن‌جا با مادر بيوۀ قونوي، برجسته‌ترين شاگرد و وارث روحاني 
او، ازدواج کرد. قيصري پس از بازگشت به زادگاه‌اش، از ميراث روحاني ابن عربي، که انديشمندان 
تأثيرگذار اين مکتب همچون صدرالدين قونوي و کاشاني در آناتوليا زنده نگاه داشته بودند، بهره برد. 
هنگامي که ارخان غازي، مؤسس امپراطوري عثماني، نخستين دانشگاه ايالتي را در ايزنيک بنا 
نهاد، قيصري را به‌عنوان رئيس آن دانشگاه منصوب نمود، منصبي که قيصري تا به هنگام مرگ‌اش بر 
آن بود. بدين ترتيب قيصري پس از انتصاب‌اش به مقام رياست نخستين دانشگاه امپراطوي عثماني، 
شروع به انتشار آثار کمالي‌افته‌اش در باب تصوف به‌طور کلي و در باب آموزۀ وحدت وجود به‌طور 
خاص نمود. همچنين در طي همين سال‌ها بود که قيصري با مولوي و مکاتب اشراقي، که در آناتولياي 
آن زمان به همان اندازۀ مکتب ابن عربي رايج و تأثيرگذار بود، ارتباط برقرار کرد. قیصری سرانجام 
پس از اين‌که يکي از آشَوب‌زده‌ترين دوران‌هاي تاريخ سياسي ترکيه را به چشم ديد در 1350/751 

به اشاعۀ آموزه‌هاي ابن عربي خدمات سودمندي ارائه دادند و در اين راه شرح قيصري نقش خاصي را ايفا کرد. بنگريد 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

ميراث قيصري، شماري نوشته‌هاي فلسفي و مابعدالطبيعي‌ست که برخي از آن‌ها از جملۀ آثار کلاسيک 
در مکتب ابن عربي تلقي مي‌شوند. مفصل‌ترين و معروف‌ترين اثر او شرحي‌ست کامل بر فصوص 
الحکم ابن عربي با عنوان مطلع خصوص الکلام في معاني فصوص الحکم. اين اثر بسيار تأثيرگذار، 
نقشي مهم در اشاعۀ انديشه‌هاي ابن عربي در ميان صوفيان و متفکران عثماني و ايراني داشته است. 
جالب آن است که مقدمۀ او بر فصوص با عنوان مقدمه لفصوص يا مقدمه، از خود شرح فصوص 
او معروف‌تر و مقبول‌تر افتاده است. شرح قیصری از نظر قوت فلسفی و تبیین‌های عقلانی، بی‌مانند 
است. قیصری در این شرح تلاش می‌کند تا فروع و لوازم منطقی نظام عقلانی مکتب ابن عربی را 
با جهدهای فلسفی خویش، استخراج کند. دسته‌بندی‌های جدید وی از این مکتب، او را به محققی 

بزرگ در عرفان ابن عربی تبدیل می‌کند1. 
شروح گوناگوني بر خود اين مقدمه )يا المقدمه(، که يکي از عالي‌ترين شرح‌ها در بيان آموزه‌هاي 
ابن عربي است، نگاشته شده است. ساير آثار مختصرتر و رسائل او عبارت اند از: شرحي بر قصيدۀ 
خمريۀ ابن فارض، شرحي بر قصيدۀ تائيۀ ابن فارض، شرح قصيدۀ ابن عربي که همچنين معروف 
است به قوات العين الشهود، کتاب في علم التصوف که رساله‌اي مختصر در بيان مفاهيم اصلي تصوف 
همچون مفهوم نبوت، ولايت، خلافت و عالم مثال به دست مي‌دهد، کشف الحجاب عن کلام 
رب الارباب که در آن قيصري از ديدگاه مابعدالطبيعي خود به بحث از يک مسئلۀ سابقه‌دار در ميان 
متکلمين، يعني مسئلۀ کلام الله، مي‌پردازد، رساله في معرفت المحبت الحقيقيه که رساله‌اي است در 
باب وحدت ذاتي شناخت و عشق، و از ديدگاهي ديگر مي‌توان آن را شرحي بر حديث قدسي مشهور 
»کنت کنزاً مخفياً ..« دانست، اساس الوحدانيه و مبني الفردانيه، رساله‌اي کوتاه در بيان مفاهيم وحدت 
و کثرت که از جمله شامل بحثي در باب تفاوت احد و واحد مي‌شود، نهايه البيان في درايه الزمان که 
رساله‌اي‌ست در باب مفهوم زمان و در آن قيصري ضمن نقد برداشت ارسطويي از زمان مي‌کوشد تا 
فلسفۀ نويي در باب زمان بسط دهد. همچنين او در اين رساله به تفصيل ديدگاه ابوالبرکات بغدادي 
را در باب مسئلۀ زمان نقد مي‌کند. تحقيق ماء الحياه في کشف اسرار الظلمات، رساله‌اي در باب معنا 
و اهميت سري مفهوم ماء الحيات، شرح تأويلات البسم الله بالصوره النوعيه الانسانيه، که شرحي‌ست 
بر گفتار عبدالرزاق کاشاني در باب بسم الله در کتاب تأويلات القران الکريم. در ادامه، اکنون مي‌توانيم 
توجه خود را به تحليل قيصري از وجود به‌عنوان حق )يعني حقيقت و واقعيت( معطوف سازيم. پیش 

1. یزدان‌پناه، 1388: 47
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از آن به اختصار اشاره‌ای 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 قيصري، محوريتِ وجودْ ريشه در دو واقعيت مرتبط به هم دارد: نخست آن‌که فرد پيش از 
آن‌که بشناسد )به چيزي معرفت پيدا کند(، هست. به ديگر بيان، ما پيش از آن‌که فکر کنيم يا عملي 
انجام دهيم، هستيم. معناي اين مطلب آن است که وجودْ خود را به‌عنوان اولين و اساسي‌ترين مسئلۀ 
مابعدالطبيعه مطرح مي‌سازد. وانگهي وجود به‌عنوان بنياد حقيقت و واقعيت نمي‌تواند متعلَّق مستقيم 
شناخت باشد، مگر از طريق فلسفه و ’انکشاف‘1. اين مقدمۀ مابعدالطبيعيِ قيصري پيش‌فرض محوري 
معرفت‌شناسي را از يک لحاظ مهم متحول مي‌کند: برخلاف انديشيدن به مسئلۀ وجود بر طبق شيوه‌اي 
که بدان شيوه وجود شناخته مي‌شود، وجود بايد به‌عنوان شرط شناختن در نظر گرفته شود.2 اگر وجودْ 
شرط دائميِ شناخت است3، پس معقوليت جهان هستي را ديگر نمي‌توان به ذهن انساني منتسب 
ساخت. دقيقاً برخلاف صور گوناگون معرفت‌شناسيِ ’سوبژکتيويستي‘، موضع غيرسوبژکتيويستيِ 
قيصري، که در اين مقاله بيشتر دربارۀ آن سخن خواهيم راند، جهان را در چارچوبي بزرگ‌تر و 
عميق‌تر از ادراکات ما از آن، تفسير مي‌کند. از این منظر، شرايط معقوليتْ فراتر از سوژۀ انساني مي‌رود 

و پيش از هر چيزي ريشه در واقعيت بنيادي وجود دارد.

۲-۱- وجود و آموزۀ رستگاری
نگاه غیرسوبژکتیویستیِ قیصری، ما را با دومين دليل بر اوليت و اصالت وجود در متافيزيک او مواجه 

1. در مقدمه، قيصري براي بيان مراتب گوناگون معرفت و ’انکشاف‘ از اصطلاحات گسترده و پيچيده‌اي بهره 
مي‌برد: کشف، حدس، فص، رفع الحجاب، الهام، مشاهدۀ قلبي، شهود روحي، کشف صوري، کشف معنوي و 
غيره. همۀ اين اصطلاحات پيوندهاي مهمي با معرفت‌شناسي غيرسوبژکتيويستي قيصري دارند. روشن است 

که حتي تحليل مختصر اين اصطلاحات پژوهشي مجزا را مي‌طلبد.
2. تصور اين‌که قيصري چه مي‌توانست در برابر کوژيتوي )cogito( دکارتي بگويد چندان دشوار نيست. گفتن 
اين‌که »من فکر مي‌کنم پس هستم« به معناي گفتن اين است که من جهان يا خودم را پيش از آن‌که موجود 
باشم، مي‌شناسم. اين نکته بديهي‌ست که به محض اين‌که فرد مي‌گويد ’من‘، هستي خود را مورد تأييد قرار 

مي‌دهد و لذا بقيۀ استدلال کوژيتو ديگر بيش از اين‌همان‌گويي نيست. 
3. قیصری، 1377: 31
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مي‌سازد، نکته‌اي که رودولف اتو1 آن را ’آموزۀ رستگاري‘ مي‌نامد2. مقصود اولي و اساسي مکتب 
ابن عربي در هر بحثي که از وجود انجام مي‌دهد، در بصيرت خاص آن نسبت به وجود قرار دارد: 
وجود نه تنها حاکي از بنياد انتولوژیکِ چيزهاست، بلکه به‌معناي دقيق‌تر، راهي‌ست براي ضابطه‌بندي 
و تحقق يک آموزۀ رستگاري _ آموزه‌اي که به امر الهي، امر مقدس، امر نامتناهي منتهي مي‌شود.3 
وجود، علاوه بر اين‌که حق، واقعيت، خير و نور است، کمال مطلق و نيز منبع تمام کمالاتي‌ست که از 
اين کمال مطلق ناشي شده‌اند و ازهمين‌رو شناخت وجود، به ’حقيقت نجات‌دهنده‘ منتهي مي‌گردد. 
به ديگر بيان، شناخت وجود، شناخت چونان سعادت است يا به زبان نصر، ’شناخت چونان نجات‘ 
است، چراکه شناخت امر مقدس به واقعيت نجات‌دهندۀ امر مقدس منتهي مي‌شود، واقعيتي که در 

نهايت سبب نجات آدمي از تمامي قيود و محدوديت‌هاي‌اش مي‌گردد4.

3- وجود چونان حق و حقیقت
نيز يکي از اصطلاحات کليدي در فلسفۀ  واژۀ حق يکي از غني‌ترين واژه‌ها در زبان عربي و 
اسلامي‌ست. اين واژه درعين‌حال به‌معناي حقيقت، واقعيت، درست، صحيح، معتبر، راست و غيره 
است. ابن عربي خود و پيروان مکتب‌اش را اهل التحقيق و گاه المحققون مي‌نامد. واژۀ حق و کلمات 
مشتق از آن چون حقيقت، تحقق، تحقيق، محقق، احقاق، نقش ويژه‌اي در تفکر اسلامي به‌طور کلي و 
در مکتب ابن عربي به‌طور خاص ايفا مي‌کنند5. همچنین همان‌گونه که تهانوي در کشاف خاطرنشان 
مي‌سازد، معناي اوليۀ حق، خداوند است در حالي که ساير کاربردهاي معنايي آن صرفاً مشتق از آن 

معناي اوليه اند6.
قيصري تحليل خود از وجود »چونان حقیقت« را با اين ادعاي بسيار مهم در همان ابتداي 
مقدمه آغاز مي‌کند: ’دربارۀ وجود و اين‌که آن حق است‘7. در برابر تلقي عمومي از وجود که آن را 
انتزاعي‌ترين و کلي‌ترينِ همۀ مفاهيم تلقي مي‌کند، قيصري استدلال مي‌آورد که وجود نه تنها جامع‌ترين 
و انتزاعي‌ترين همۀ مفاهيم است، بلکه همچنين انضمامي‌ترين و ’واقعي‘ترين همۀ واقعيات نيز هست. 
به‌لحاظ معرفت‌شناسانه، وجود ظاهراً انتزاع ذهن انساني‌ست و نزديک‌ترين پيوند را با ماهيات دارد. اما 

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

3. براي تبيينی مفصل‌تر در خصوص اين مطلب بنگريد 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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به‌لحاظ هستی‌شناسانه، وجود نقش بنيادِ نهايي‌اي که ’اشيا‘ به‌واسطۀ آنْ موجود و واقعي مي‌شوند را 
ايفا مي‌کند. همين نکته معناي قول ابن عربي است که »الماهيه مفهوم و الوجود مشهود«1. برخورداري 
ماهيت از ساختار مفهومي و اباي وجود از اين‌که در قالب مفاهيم ذهني درآيد، دو آموزۀ بنيادي ابن 
عربي و پيروان او از جمله قيصري‌ست. بعدها ملاصدرا اين نکته را به گونه‌اي نظام‌مندتر در آثار 
خود مي‌پردازد2. برخلاف وجودشناسي طبيعت‌باورانه که وجود را به فرانمودهاي جزئي‌اش، يعني به 
موجودات، فرومي‌کاهد، آن‌چه به ’اشياء‘ واقعيت و ’حقيقت‘ مي‌دهد اين نيست که آن‌ها به‌نحوي در 
جهان خارجي موجود اند، بلکه اين است که آن‌ها، در خود فعلِ موجوديت‌شان، مظهر چيزي وراي 
حدود شأن و موقعيت وجودي و وجودشناسانه‌شان هستند. عرفا و فلاسفۀ مسلمان همچون ابن‌عربي، 
قونوي، قيصري و ملاصدرا، درست بر سر اين نکتهْ راه خود را از مابعدالطبيعۀ ارسطو جدا مي‌کنند، 
يعني از مابعدالطبيعه‌اي که هستي جهان را چونان يک داده مفروض مي‌گيرد و پيش از هر چيز متوجه 
اين مسئله است که چگونه چيزها/موجودات، آن‌گونه که در جهان يافت مي‌شوند، موجود اند و نه 

اين‌که معناي وجود داشتن آن‌ها چيست. 

3-1- اعتبارات مفهوم وجود
قيصري براي روشن ساختنِ اين نکتۀ بنيادي، شيوه‌اي سه‌گانه در اعتبار مفهوم وجود را مطرح 

مي‌سازد: وجود من حيث هوهو، وجود خارجي و وجود ذهني:
و بـدان کـه وجـود مـن حيـث هو هـو غيـر از وجـود خارجـي و ذهني‌سـت. هر کـدام از 
اين‌هـا ]ايـن نحـوه وجودهـا[ نوعـي از آن هسـتند. پـس وجـود مـن حيث هو هـو، يعني 
وجـود لابشـرط شـئ، غيرمقيد بـه اطلاق و تقييـد اسـت. ]در اين معنا[ وجود نه کلي‌سـت 
و نـه جزئـي، و نـه عـام و نـه خاص، و نه واحد اسـت به وحدتـي زائد بر ذات‌اش ]پسـيني 
و از بيـرون[ و نـه کثيـر. بلکـه برعکس، اين چيزهـا ]يعني اين صفات[ بر وجود بر حسـب 
مراتـب و مقامـات‌اش لازم مي‌آيـد. و خداونـد بدين قول بر اين نکته اشـارت دارد که ”رفيع 
الدرجـات ذوالعـرش“ و وجـود مطلـق و مقيـد، کلي و جزئي، عـام و خـاص، واحد و کثير 

مي‌شـود بـدون اين‌کـه در ذات و حقيقـت‌اش هيـچ تغييري حاصـل گردد3.
وجود بما هو وجود، اصطلاحاً اشاره به آن معنايي از وجود دارد که مشروط به هيچ چيزي نيست 
)يعني لابشرط شئ(. وجود بدين اعتبار مشروط به هيچ صفت، اسم، تعين، تجلي يا تخصصي نيست. 
و آن‌گونه که برخي اصحاب مابعدالطبيعه خاطرنشان ساخته‌اند، وجود بدين 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 )يعني حتي بشرط لابشرطيت هم نيست(. قيصري بر اساس اين اصل، گونه‌ای 
مابعدالطبيعه، که مي‌توان آن را مابعدالطبيعۀ شرطيت خواند، را بسط مي‌دهد: وجودِ مطلقاً واحد و 
وراي هرگونه تعينيْ با پذيرفتنِ ’شروطِ‘ مشخص ظهور، مراتب گوناگوني از هستي را ايجاد مي‌کند. 
براي نمونه، هنگامي که حقيقت »به شرط لا« اعتبار شود حاکي از مرتبۀ احديت است، مرتبه‌اي که 
تمامي اسما و صفات از آن ناشي مي‌شوند؛ هنگامي که اين حيثيت »بشرط شيء« اعتبار شود، اشاره 
دارد به کل خلقت به‌معناي مطلق؛ و چون »بشرط کليات الاشياء فقط« اعتبار شود، مرتبۀ اسم الهي 
الرحمن است که خود مقامي‌ست ديگر در فعل نزولي خلقت، و ساير اعتبارات1. به نظر قيصري، هر 
يک از اين مراتبي که در آن وجود بر خود قيد مي‌نهد، دال بر مرتبه‌اي ديگر از هستي است. در اين‌جا، 

تجلي وجود مطلق، مبناي وجودشناسانۀ اشيا، از اجسام مثالی تا مادی‌ترین اجسام مي‌گردد.
وجود در مرتبۀ لابشرطيت مطلق، تحت هيچ مقوله و تعريفي نمي‌گنجد و گاه از آن به ’عما‘ 
)تاريکي( يا وراي وجود و ’نه-وجود‘ تعبير مي‌کنند2. تعاريف مقولي و تعيناتي چون کلي، جزئي، 
واحد يا کثير، که در مورد هستي قابل‌اطلاق‌اند، بر وراي وجود اطلاق نمي‌شوند. آن‌گونه که قيصري 

مي‌گويد:
وجـود در مرتبـۀ احديـت نافي تمام تعينات اسـت. بدين‌گونه، در اين مرتبـه نه وصفي باقي 
مي‌مانـد نـه موصوفـي، نه اسـمي و نه مسـمايي مگـر صـرف ذات ]يعني حق تعالـي[. و در 
مرتبـۀ واحديـت، که مرتبۀ اسـما و صفات )الهي( اسـت، صفت و موصوف، اسـم و مسـما، 

موجـود انـد. و اين مرتبه، مرتبۀ الهيت اسـت3.
وجود من حيث هو در نسبتي که با جهان نسبت‌ها دارد، امکانِ فراتر رفتن از ساختار برساخته 
از اضداد جهان خلقت را توجيه مي‌کند. تمام تضادها و دوگانگي‌ها ريشه در يک منبع دارند و اين 
منبع چيزي جز وجود نيست که خود، در عين اين‌که به اين دوگانگي دامن مي‌زند، وراي همۀ 

دوگانگي‌هاست:
وجـود مـن حيـث هـو، واحد اسـت. بدين‌ترتيـب، وجـودِ ديگـري نمي‌توانـد در مقابل آن 
تحقـق داشـته باشـد. ضـدان و مثلان به وجـودْ تحقق و قـوام دارنـد. در واقع، وجود اسـت 
کـه خـود را به‌صـورت ضديـن و سـاير صورت‌هـا ظاهـر مي‌سـازد. لازمـۀ ايـن امـر جمع 
بيـن نقيضيـن اسـت: چراکه هر کـدام از دو نقيض مسـتلزم سـلب ديگري‌سـت و اختلاف 
)ظاهـري( ميـانِ دو جهـت صرفـاً بـه اعتبـار عقـل اسـت، و امـا در وجـود تمام جهـات با 
يکديگـر متحـد اند. پس همانا ظهـور و بطون و جميـع صفات وجوديِ متقابـل ]که مطابق 
ايـن مرتبـه اند[ در عين وجود مسـتهلک اند و لـذا هرگونه مغايرتي ]بيـن مؤلفه‌هاي دوگانۀ 

2. کاشانی، 1354: 157 			  1. همان، 37
3. قیصری، 1377: 39
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تمامـي امـور متقابـل[ صرفاً به اعتبـار عقـل بازمي‌گردد1. 
جالب آن است که آشتياني، نويسندۀ شرح مفصل بر مقدمۀ قيصري، با اين رأي قيصري مخالفت 

مي‌کند، و چنين ابراز مي‌دارد که رأي وحدت اضداد برخلاف مقتضيات عقل است2.

3-2- وجود در خارج 
وجود ’در‘ جهان خارج )وجود خارجي( به واقعيت خارجي يا واقعيت انضمامي، آن‌گونه که ما آن را 
از طريق حواس‌مان يا قواي عقلاني‌مان درک مي‌کنيم، اشاره دارد. بر طبق نظر قيصري، جهان خارجي 
صرفاً بيانگر قوام جسماني اشيا نيست، بلکه به‌معناي دقيق‌تر به‌عنوان يک فعلِ وجودِ مطلق زيربناي 
جهان خلقت و صیرورت است. ذهن انسان غالب تصورات‌اش را از اين مرتبۀ واقعيت اخذ مي‌کند. 

در اين مرتبه است که ما وجود را از طريق تخصص و انحاي‌اش مي‌شناسيم3. 
اگر وجود را به‌عنوان ’وجود در خارج‘ تلقی کنیم، ممکن است این تلقی به اين تصور باطل 
دامن زند که وجود در جهان خارجي ’موجود است.‘ آن‌گونه که همه مي‌دانيم، اين خلط زبانيِ 
غيرقابل‌اجتناب، دست‌کم بر وفق يک تفسير، سهروردي را به انکار واقعيت اصيل وجود سوق داد. 
برخلاف تفسير اصالت ماهيتي سهروردي، قيصري ادعا مي‌کند که آن‌چه ما واقعيت خارجي )عين، 
در نفس الامر( مي‌ناميم، به‌عنوان تعين و مظهري از وجود متقوم به وجود است. به ديگر بيان، واقعيت 
خارجي يک نحوۀ وجود است، همچناني که وجود به مراتب گوناگون واقعيت تنزل مي‌کند. وجود 
بدين معنا که وجودي زائد بر خود داشته باشد، موجود نيست تا چه رسد به اين‌که در موضوع باشد. 
بلکه موجوديت وجود به خودش و به ذات‌اش است، و نه امر ديگري که عقلًا يا خارجاً غير از 

وجود است4. 
ملاصدرا بر همين نکته مهر تأييد مي‌نهد با گفتن اين‌که هرچند مي‌توان در سطح مفهومي اظهار 
داشت که ’موجود چيزي است که داراي وجود است‘ )شيئٌ له الوجود(، اما سرشت ذاتي وجود در 

2. آشتیانی، 1370: 132 			  1. همان، 30
3. هرچند وجود بما هو وجود دربردارندۀ شناخت اشيا است، تخصص آن اهميت خاصي نزد متفکران مسلمان دارد. 
تخصص وجود يک نمونه از شناختن وجود از طريق انحا و شئون خاص‌اش را نشان مي‌دهد. به يک معنا مي‌توان گفت تا 
آن‌جايي که به ادراک ما از وجود مربوط مي‌شود، کل وجود در انحاي خاص‌اش نشان داده شده است. آن‌گونه که قرآن 
مکرراً خاطرنشان مي‌سازد، هيچ چيزي در خلقت وجود ندارد که همچون آيه و نشانه‌اي دال بر خداوند نباشد. مطلب 
اخير وقتي به زبان ديني ترجمه شود حاکي از شناخت خداوند از طريق خلقت اوست. پس شناخت خداوند به دو شيوۀ 
به‌هم‌مرتبط عمل مي‌کند: آدمي خداوند را از طريق خلقت‌اش مي‌شناسد، و نيز آدمي اشيا را از طريق خداوند مي‌شناسد. 

4. قیصری، 1377: 29
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عالم واقع اين است که به نفسه موجود است1. 
از سوي ديگر، وجود ذهني اشاره به ساختار ذهني وجود دارد. ذهن خصايص و صفاتي مشترک را 
از موجوداتي که در جهان خارج با آن‌ها مواجه مي‌شود انتزاع مي‌کند و آن‌ها را تحت مقولات مفاهيم 
مشخصي دسته‌بندي مي‌کند. اين مقولات کلي نمايانگر ساختار ذهني وجود اند که نهايتاً از هرگونه 

تعريف و به قالب مفهوم آمدني سرباز مي‌زند.2

3-3- حقیقت وجود
هرچند هم وجود ذهني و هم وجود خارجي هر دو براي فهم وجود ضروري اند، اما هيچ‌کدام 
نمي‌توانند تصوير ’کاملي‘ از وجود به ما ارائه دهند.3 به ديگر بيان، حقيقت وجود محدود به ظهورش 
چه در جهان خارجي و چه در وجود ذهني نيست: حقيقت وجود جز بر خداوند بر کسي معلوم 
نيست، و اين حقيقت صرفاً عبارت از کون، حصول، تحقق، يا ثبوت در جهان خارجي نيست. اين 
گفته بدين معناست که وجود، مجموع همۀ موجودات و باشنده‌ها نيست. وجود هر اندازه هم بتوان 
آن را متعالي تصور نمود، عظيم‌ترين و بزرگ‌ترين ’اشيائي‘ که در جهان وجود دارد، نيست. حقيقت 
وجود که شامل تمام مراتب حقيقت است، در وراي خارج و ذهن قرار دارد. به يک معنا مي‌توان 
گفت که فهم مابعدالطبيعي وجود به‌عنوان چيزي وراي واقعيت‌هاي خارجي و ذهني، متأثر از نقد 
هايدگر بر متافيزيک سنتی‌ست. بر طبق اين نقد، متافيزيک کلاسيک خداوند را به‌عنوان عظيم‌ترين، 
بزرگ‌ترين، دورترين و مخفي‌ترينِ همۀ موجودات تصور کرده است4. نقد هايدگر، هرچند به‌نوبۀ 
خود جاي چون‌وچرا دارد، متافيزيک کلاسيک را بدين امر متهم مي‌کند که خداوند را به موجودي در 
ميان ساير موجودات فرومي‌کاهد و از اين‌رو يک موجود-خداشناسي5 مي‌آفريند. مابعدالطبيعۀ قيصري 

1. شیرازی، 1981، ج1: 120 و آشتیانی، 1370: 124
2. براي بحثي مفصل در خصوص اين تقسيم سه‌گانه، که در سطحي ديگر قابل‌قياس با بحث اعتبارات ثلاث ماهيت است، 

بنگريد 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 الاعتباريه‘‌ قيصري، يکي از مفاهيم کليدي براي فهم انحاي متفاوت وجود از يک‌سو و کثرت عوالم 
ديني از ديگر سو است. قيصري بر مبناي اين مفهوم است که اين ادعاي قابل‌توجه را مطرح مي‌سازد که در جهان نسب، 
همۀ اضداد حق وجود دارند، اما در مرتبۀ وجود مطلق اين اضداد حق وجود ندارند. براي بحث قيصري در باب اين مفهوم 

بنگريد به: قیصری، 30:1377
4. Gorner, 2007: 25			   5. onto-theology
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اين نکته را روشن مي‌سازد که معنا و حقيقت وجود را بايد در وراي ساختارهاي خارجي و ذهني 
وجود يافت. بنابراين وجود را در نظر قيصري نه يک ’چيز‘ مي‌توان دانست و نه مي‌توان آن را به يک 

مفهوم انتزاعي فروکاست. 
نکتۀ تناقض‌گونه آن است که اين ’واقعيت کورکنندۀ‘ وجودْ هماني‌ست که آن را بر ادراک ما 

پوشيده مي‌دارد:
وجـود به‌لحـاظ تحقـق و انيّـت ظاهرترين اشـيا اسـت، تا حدي که حتي گفته شـده اسـت 
کـه وجود بديهي اسـت، و به‌لحاظ ماهيت و حقيقت خفي‌ترين اشـيا اسـت. لـذا عالم‌ترين 
خلـق ]يعنـي پيامبـر[ در دعاي خود فرموده اسـت: »مـا عرفناک حق معرفتک«. هيچ شـيئي 
چـه در عقـل و چـه در خـارج تحقـق پيـدا نمي‌کنـد، مگر بـه آن. پـس حقيقت وجـود به 
ذات‌اش محيـط بـر جميـع اشـيا اسـت و قوام اشـيا بدان اسـت، چـه آن‌که اگر وجـود نبود 
هيـچ شـيئي نـه در خـارج و نه در عقل تحقق پيـدا نمي‌کرد. پس وجود مقـوم هر موجودي 
بلکـه عيـن آن اسـت. وجـود اسـت کـه در مراتـب‌اش ]يعنـي در مراتب ظهـورش[ تجلي 
مي‌نمایـد و در قالـب صور و حقايق اشـيا در ]موطن[ علم ]نظام فکر[ و عين ]نظام هسـتي[ 

ظاهـر مي‌گـردد .. و ايـن صـور و حقايـق »ماهيات« و »اعيـان ثابته« ناميده مي‌شـوند1.

3-4- قوام‌بخشیِ وجود
آن‌گونه که اين نقل‌قول نشان مي‌دهد، وجود در نظر قيصري، همان‌گونه که براي ساير اعضاي 
حلقۀ متعلق به ابن عربي، دال بر بنياد قوام‌بخشي‌ست که به‌واسطۀ آنْ اشياء ذهني يا خارجي متحقق 
مي‌شوند. قيصري با توسل به استدلال واجب‌الوجود که به ابن سينا بازمي‌گردد، مي‌کوشد تا برهاني 
ديگر بر اين واقعيت ارائه کند؛ هرچند قيصري استدلال ابن‌سينا را کمابيش در قالب همان اصطلاحات 
تکرار مي‌کند، او تأکيد خاصي بر امکان مطلق و واقعيت موقتي موجودات ممکن‌الوجود، که وجود 

آن‌ها به تعبير قيصري همچون ’ظل‘ و سايه است، مي‌نهد.
وجود، واجب لذاته است، چه اين‌که اگر ممکن بود علتي براي آن موجود بود و اين مستلزم تقدم 
شئ بر نفس‌اش است. گفته نشود که ممکن در وجودش احتياج به علت ندارد، چراکه ممکن امري 
اعتباري است و لذا نزد ما وجود ندارد. چه اين‌که همانا ما نمي‌پذيريم که امر اعتباري احتياج به علت 
نداشته باشد، چون اعتباريات بدون اعتبارِ معتبر در عالم ذهن و عقل محقق نمي‌شوند، پس اعتبارکننده 

علت امر اعتباري است.
ممکـن اسـت ايراد شـود کـه وجوب نسبتي‌سـت که بـه ملاحظـۀ وجود خارجـي عارض 
شـئ مي‌شـود و لـذا آن‌چـه در عالم خارج وجـودي زائد بـر ذات ندارد ]يعني خـود وجود[ 

1. قیصری، 1377: 30
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متصـف بـه وجـوب نمي‌شـود ]لذا نمي‌تـوان گفت کـه وجود متصف بـه وجوب مي‌شـود[.
پاسـخ ايـن اسـت کـه وجود بر شـيئي که آن شـئ غيـر از وجود اسـت ]يعني ماهيـات[ به 
ملاحظـۀ وجـودش عـارض مي‌شـود، امـا اگـر آن شـئ عيـن وجود باشـد ]يعنـي حقيقت 
وجود[ وجوب‌اش ناشـي از ذات‌اش اسـت و نه از شـيئي ديگر. چراکه صرف تغاير ]يعني 
تغايـر ميـان شـئ و وصف وجوب[ اعتبـاري و نه تغاير حقيقـي و واقعي نيز بـراي وجوب 
کافي‌سـت، کمـا اين‌کـه علـم مسـتلزم تغايـر ميـان عالـم و معلـوم اسـت، يک‌بـار به‌نحـو 
تغايـر اعتبـاري و آن هنگامي‌سـت که شـئ خـود را تصور مي‌کنـد و يک‌بار مسـتلزم تغاير 
حقيقي‌سـت و آن هنگامـي اسـت که شـئ غيرخـودش را تصور مي‌کند. بـه همين صورت 
هـر آن‌چـه کـه غيـر از وجود اسـت، و در وجـود و تحقق‌اش بدان نيـاز دارد، امـا وجود من 
حيـث هـو هـو احتياج به هيـچ چيزي نـدارد و در وجـودش بي‌نياز از هر شـئ ديگري غير 
خـودش اسـت و هـر آن‌چه در وجـودش احتياج به هيچ غيـري جز خودش نـدارد، واجب 

اسـت و لـذا وجـود بـه ذات خودش واجـب اسـت ]واجب‌الوجود بالذات اسـت[.1 
استدلال واجب‌الوجود که قيصري در اين بخش از مقدمه بدان متوسل مي‌شود، گامي مهم در اثبات 
اين نکته است که وجود از يک سو منبع هر واقعيتي و از ديگر سو منبع هر حقيقت و مفهوم مرتبط 
با حقيقتي‌ست. جهان خلقت، يعني کون، در برابر وجود مطلق حاکي از وجود اضافي‌ست. جهان 
جايگاه اضافه و نسبت است: از يک سو، خود اشيا در نسبت با يکديگر وجود دارند و از ديگر سو 
به واجب‌الوجود نياز دارند. اين امر سبب مي‌شود تا قلمرو موجودات به قلمرو اضافات بدل شود. 
قيصري از اين وضعيت اشياء به ’اضافۀ محض‘ تعبير مي‌کند، معنايي که بعدها ملاصدرا آن را ’روابط 
محض‘ مي‌نامد2. اما ساختار مبتني بر اضافات و تقابلات جهان تنها در رابطه با واجب‌الوجود و وجود 
مطلق، که واقعيت و حقيقت بنياديني‌ست که مراتب گوناگون هستي را با يکديگر پيوند مي‌زند، معنا 
ميي‌ابد. بدين‌ترتيب اصل وحدت و کثرت ريشه در منبعي واحد دارد، يعني وجود. سخن گفتن از 

نسبت‌ها به‌منزلۀ سخن گفتن از مطلق است.
وجـود مـن حيـث هـو هـو بر وجـودات مضـاف حمـل مي‌شـود، چراکه مـا ]به راسـتي و 
بـه درسـتي[ مي‌گوييـم کـه اين موجـود ]جزئـي[ وجـود دارد و هـر آن‌چه بر شـيئي حمل 
مي‌شـود بـه ناگزيـر بايـد بين آن شـئ و بين موضـوع‌اش مابه‌الاتحادي وجود داشـته باشـد 
و مابه‌التغايـري. و در اين‌جـا کـه وجـود حمـل بر اشـيا شـده، مابه‌الاتحاد چيـزي جز خود 

وجـود نيسـت، و مابه‌التغايـر هـم چيزي جـز مابه‌الاتحاد نيسـت.3 

2. همان، 39 			  1. همان، 33-34
3. همان، 36



19Knowledge19 متافیزیکِ وجود در مقدمۀ شرح قیصری بر فصوص الحکم
احمدی‌زاده

واجب‌الوجود و وجود مطلق به‌عنوان تنها واقعيت قائم‌به‌ذات که در وراي قلمرو اضافات و نسب 
جاي دارد، جز خدا نيست .. هرچند قيصري گاه با تعبير وجود مطلق از خداوند ياد مي‌کند، غالباً او 
براي توصيف وجود مطلق صرفاً از تعبير کلي وجود استفاده مي‌کند. دليل چنين امري آن است که 
در نظر قيصري آن‌چه واقعاً وجود دارد چيزي جز خداوند به‌عنوان وجود مطلق نيست. عالم کون و 
موجودات نمونه‌اي از ’تعين وجوديِ‘ وجودي‌ست که اين کثرت بر وحدت مطلق آن خدشه وارد 

نساخته است:
جميـع تعينـات وجـودي به عيـن وجـود بازمي‌گردند. پس حقيقـت وجود بـراي تحقق در 
عالـم خـارج نيـاز به غير خـودش نـدارد، و در حقيقت غيـر از وجود چيزي تحقق نـدارد.1 
حقيقـت وجـود، هنگامي که بـا تمامي کمالات، اسـما و صفاتي که ملازم آن هسـتند لحاظ 
شـود، وجـود الهـي ناميـده مي‌شـود، و در ايـن مرتبه اسـت که وجـود، احد، صمـد، ناميده 

مي‌شـود، کـه ’لـم يلـد و لم يولـد و لم يکـن له کفـواً احد‘.2 

4- نتیجه‌گیری
بر اساس آن‌چه از مقدمۀ قیصری بیان نمودیم، روشن گردید که برای او تلقی وجود چونان حق 
و حقیقت، وجود را هم قوام‌بخش و معنی‌دارکنندۀ حقیقت می‌سازد و هم اساس معنی‌داریِ همۀ 
موجودات. به زعم او وجود نه تنها واقعيتي‌ست که وجود اشيا به‌واسطۀ آن است، بلکه همچنين منبع 
هر حقيقتي و هر مفهوم مرتبط با حقيقتي همچون نور، کمال، سعادت، خير و نورانيت )يا اشراق( 
است. وجود نه تنها آن چيزي‌ست که به‌واسطۀ آن اشيا به وجود مي‌آيند، بلکه همچنين چيزي‌ست که 
اشيا از طريق آن معنا و معقوليت ميي‌ابند. دليل اين امر آن است که وجودْ شرط دائمي هر شناخت، 
فهم و ادراکي‌ست. مسئله اين نيست که ما وجود را بر طبق شيوه‌اي که براي ما شناخته مي‌شود، 
يعني يا از طريق عقل، يا حواس و يا شهود مي‌شناسيم، بلکه هر فعل شناختن و فهميدن منوط به 
حقيقت بنيادين وجود است. ’هر چيزي از طريق آن درک مي‌شود.‘ هيچ فهم و درکي بدون آن‌که 
وجود مسبوق و محاط بر آن باشد وجود ندارد. ادراک ما از جهان، بنياد در وجود ما در جهان دارد. 

به همين‌سان درک ما از واقعيت، ريشه در رابطۀ وابستگي‌مان بدان دارد.
در اينجا توجه به پيامدهاي معرفت‌شناسانۀ اين نگرش واجد اهميت است. اگر وجود مسبوق بر 
فهم است و همچون شرط دائمي هرگونه فعاليت هرمنوتيکي و معرفتی عمل مي‌کند، پس ساختار 
معقول جهان نمي‌تواند صرفاً به ذهن انساني نسبت داده شود. ازآن‌جايي که وجود همان بنيادي را 

2. همان، 93-94 				   1. همان، 34
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فراهم مي‌آورد که اشيا در آن بنياد براي ما معنا ميي‌ابند، شرط‌هاي معقوليت و ادراک‌پذيري فراتر از 
حدود عالمِ )فاعل شناسا( مي‌رود. دقيقاً برخلاف معرفت‌شناسي سوبژکتيويستي مدرن که فاعل شناسا 
را به‌عنوان آن‌چه به اشيا معنا مي‌بخشد توصيف مي‌کند. نگرش قيصري با قبول وجود به‌عنوان جايگاه 
راستين معنا و فهم، اولويت را به وجود مي‌دهد. اين موضع غيرسوبژکتيويستي پرتويی نو بر کل فرايند 
شناخت مي‌اندازد. شناخت در فضاي انتزاعي و مجزاي ذهن انساني رخ نمي‌دهد، همچنين شناخت 
نتيجۀ برخي فرايندهاي ’عقلاني‘اي که از داده‌هاي حسي به سوي مفاهيم انتزاعي مي‌روند نيست. 
برعکس، شرط اوليۀ شناخت، بنياد داشتن در وجود و در فتوحات متکثر آن است، و فاعل انساني را 
نیز هرگونه تعريف کنيم، چه به‌عنوان شناسا، چه اراده‌کننده و چه عمل‌کننده، اين فاعل را نمي‌توان 

بدون فهم کامل آن‌چه اين استلزام و بنياد داشتن متضمن آن است، درک نمود.
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