
فیلسوف با کسی دعوا ندارد  

کریم مجتهدی: فلســـفه را نمی‌توان از تاریخ فلســـفه  

جـــدا کرد. فلســـفه در تاریخ خودش زنده اســـت و در 

حرکـــت جوهری خودش وجـــود دارد. ایـــن حرکت جوهری 

یک منطقی دارد. فلســـفه موضعگیری نیســـت و فیلسوف با 

کســـی دعوا ندارد بلکه فلســـفه دعوت به یادگیری و همانند 

درس خواندن اســـت. فلســـفه دانشگاهی اســـت که محدود 

به در و دیوار نمی‌شـــود. فلســـفه در و دیوار ندارد و وســـعت 

بسیار زیادی دارد. 

درس‌نامه ولایت‌فقیه منتشر شد

کتـــاب »درس‌نامه ولایـــت فقیه« به همت ســـعید  

باغســـتانی و مهدی ابوطالبی توسط انتشارات موسسه 

آموزشـــی و پژوهشـــی امام خمینی)ره( منتشـــر شـــد. این 

کتـــاب در 12 درس تدویـــن شـــده که مبانـــی نظریه ولایت 

فقیـــه، اصـــول حاکم و تاریخچـــه نظریه ولایـــت فقیه، ادله 

عقلـــی و نقلـــی ولایت فقیـــه، تعیین ولایت فقیـــه و نظارت 

بر عملکـــرد او، حـــدود اختیارات ولی‌فقیـــه، بخش‌هایی از 

ســـرفصل‌های آن است. 

چاپ کتابی تازه از دوباتن

کتاب »عشـــق، کار و منزلت در عصر مدرن« نوشـــته  

آلن دوباتن با ترجمه شـــقایق نظرزاده در نشـــر فرمهر 

منتشـــر شـــد. کتاب حاضر ترجمه‌ای است از سمینارهایی که 

دوباتن در باب مضامینی مشـــترک بـــا کتاب‌هایش و نه لزوما 

محدود به آنها ارائه کرده اســـت. این کتـــاب در 167 صفحه و 

شـــمارگان 1100 نســـخه به بهای 16هزار تومان وارد بازار کتاب 

شـــده است. »جستارهایی در باب  عشـــق«  کتاب دیگری از 

دوباتن اســـت که پیش از این مورد اســـتقبال قرار گرفته بود.

اتهام انتحال به »نقد فرهنگ«

ســـید‌جواد طباطبایی: چرا گفت‌وگو شکل نمی‌گیرد؟  

این هم دلیلش! مگر می‌شـــود ناشـــری کـــه این همه 

ادعـــای اخلاق دارد و مدعی بررســـی کتابـــی در چند هفته و 

در ســـاعت‌های طولانی اســـت، کتابی با همان عنوان چاپ و 

منتشـــر کند؟ اگر ناشر که معلم فلســـفه و اخلاق نیز هست 

دســـت‌کم عنوان‌های کتاب‌هـــای مرا از نظـــر گذرانده بود 

می‌توانســـت بداند که »تأملی درباره ایران« عنوان ســـه مجلد 

انتشـــاریافته تاکنون است که از 20 ســـال پیش 20بار تجدید 

چاپ شـــده و چند کتاب و رســـاله دانشـــگاهی نیز درباره آن 

نوشـــته اســـت. بدیهی اســـت چنین کاری مصداق انتحالی 

اســـت که از مدتی پیش دامنگیر دانشگاه و نهادهای پژوهشی 

کشـــور شده اســـت. جای شگفتی است مســـئولان کتابخانه 

ملی _ فیپا _ و وزارت ارشـــاد که برحســـب معمـــول مو را از 

ماســـت می‌کشـــند، اینقدر توجه نکرده‌اند. ناشـــر کتاب که 

مدعی »نقد فرهنگ« اســـت در پاســـخ اعتـــراض وکیل من 

گفته بـــود که او در جریـــان چاپ کتاب نبـــوده، »بچه‌های 

انتشـــارات این کار را انجام داده‌اند« و بعد از اتمام نمایشـــگاه 

بررســـی و رســـیدگی خواهد کرد! امیدوارم که چنین باشد. 

یکشنبه ۳۰ اردیبهشت ۱۳۹۷   ۴ رمضان ۱۴۳۹    ۲۰ می ۲۰۱۸  شماره  16۲۴۹۷
اخبار، یادداشت‌ و گزارش‌هایی از اندیشه و آیین
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در مقالـــه پیـــش آوردیـــم که 
مطابقتی میان عوالم وجودی، 
ســـاحت‌های زمانی و درجات 
ادراک آدمـــی وجـــود دارد. 
سلســـله‌مراتبی از زمان‌هـــا از 
زمان کثیف عالم مُلک تا زمان 
لطیف عالم ملکـــوت و تا زمان 
الَطَف عالم جبروت )عقول( در کار اســـت. هر یک از این 
»وجوه سه‌گانه حضور«، وجه شناختی خاص خود را دارند 
و در هر جهانی نیز تاویل ویژه‌ای دســـت‌اندرکار اســـت. 
این عوالم مطابق با ســـه ساحت هیولانی، نفسی و عقلی 
اســـت. )قمی،1362: 96( به زعم قاضی سعید، هر یک 
از عوالم فوق تحت‌حجاب‌هایی است که حجب اجسام و 
نفوس و عقولند؛ اما ساحت ربوبی، محجوب نیست بلکه 
محتجب است. بنابراین حجاب‌ها که کشف آنها به‌مثابه 
نوعی معرفت‌یابی است، در درجه نخست حجاب‌هایی بین 
عبد و مولی هستند. )قمی، 1379: 163( بدین‌ترتیب در 
جهان‌شناسی حکمت الهی، زمان و مکان به یکدیگر مرتبط 
می‌شوند. در تاویل معنوی که در عالم مثال رخ می‌دهد، 
زمان لطیف تاریخ قدسی، با مکان مثالین مرتبط می‌شود.)1( 
تمام تلاش اندیشـــه شیعی، برقراری ارتباط میان زمان و 
مکان بدین‌طریق است. بنابراین در فرآیند فهم، مکانیت 
انسان ارتباطی عمیق با حیث زمانی او برقرار می‌کند. از 
آنجا که معرفت در اینجا اساسا با مفهوم زمان مرتبط است، 
بیان تجربه‌هایی که در ساحت فرازمانی و آن سوی تاریخ رخ 
داده است، در »ساحت تاریخی« و »زمان خطی« نافرجام 
است. از سوی دیگر چنین تجربه‌هایی مبتنی بر حضورند 
و حضور امری کاملا شـــخصی است و از این جهت امکان 
انتقال چنین معرفتـــی از طریق بیان یا متن، غیرممکن 
اســـت. انتقال معنا در اینجا به شـــیوه‌ای انفسی تحقق 
می‌پذیرد و در اغلب موارد، سالکان یا در مقام »عالم خیال« 
با استاد خویش ارتباط یافته و معرفت را دریافت می‌دارند)2( 
یا اینکه اساسا استاد به یک راهبر تبدیل می‌شود که تنها 
مسیر را نشان می‌دهد. به هرحال چنانکه صوفیان برآنند 
»شیخ مرغ‌صفت است و مرید، بی‌پر و بال« پس مرید باید 
که »در گوشه بال همت شیخ طیران نماید«. )مستعلی‌شاه، 

نسخه خطی 7556/3 دانشگاه: 29(
هنگامی که انتقال معنا به صورت انفسی درمی‌آید، تنها 
»روش تأویلی« است که می‌تواند کارساز باشد. »تأویل‌های 
بی‌شمار درونی« که هر یک در سلسله‌مراتبی استکمالی 
قـــرار می‌گیرند و همگی از اعتبـــار برخوردارند. معرفت، 
چنانکه برای کسی عیان شده است، هرگز تکرار نمی‌شود 
و هربار سالک در مواجهه با »فیض الهی«، دریافتی باطنی 
و درونـــی از ندای الهـــی دارد. بدین‌ترتیب ما همواره با 
موقعیتی ناب و تجربه‌ناشده مواجهیم؛ چنین حضوری، 
این امکان را برای انســـان فراهم می‌کند که از »آنجائیت 
دازاین هایدگری« که محدودیت‌های درمان‌ناپذیری برای 
فهم آفریده است، فراتر رود و در »هستی- معطوف‌به- آن-
سوی- مرگ«، از هرگونه مفهوم ابعادمند و محدود )دارای 
حد( که »مختص جهان بسته« است، مبری باشد. بنا بر 
حدیثی از امام علی)ع( تعلقی که صرفا معطوف به جهان 
باشد و از توجه به ماورای جهان غفلت ورزیده باشد، »گوش 
را از شنیدن حکمت کر و دل‌ها را از نور بصیرت و بینایی 
کـــور می‌کند.« )تمیمـــی، 1385، ح: 3170( بنابراین 
به هر میزان که آدمی از شـــاخصه‌های جهانمندی‌اش 
می‌کاهد، حضور و تقرب بیشتری در ساحت »فهم وجود« 
می‌یابد. حضور در ســـاحت »فهم وجود« با استعلای از 
تکثر موجودات محقق می‌شود. این تنها طریق راهیابی 

به کُنه وجود است.
نخســـتین نکته که در باب وجود باید بدان توجه داشته 
باشیم این است که وجود، تعریف‌ناپذیر است. »تعریف« 
متعلق به ساحت‌هایی است که ذاتا محدودند مانند ساحت 
بی‌جان، ساحت نباتی، ســـاحت فیزیولوژیک، ساحت 
جاندار و ساحت روانی.)3( )چیتیک، 1388: 161( کاری 
که »منطق« در تعریف و مقوله‌بندی‌های همه‌جانبه خود 
انجام می‌دهد، همین مســـدود کردن »راه فهم« است. از 
آنجا که وجود محدود به هیچ حدی- همچون زمان، مکان، 
نسبت و جهت- نیست، تعریفی نیز برای آن نمی‌توان در 
نظر آورد. این را بزرگ‌ترین وجوداندیشان غربی همچون 

افلاطون و هایدگر نیز اعتراف کرده‌اند.
»حقیقت چیزی« را آنگاه می‌توان تعریف کرد که هویتی 
داشته باشد. هویت‌ داشتن نیز مستلزم محدود بودن به 
حدودی اســـت که تعریف را ممکن می‌کند؛ اما حقیقت 
وجود دارای هیچ حد و ماهیتی نیست. با این وجود »فهم 
همین محدود بودن ذهن انســـان« برای »فهم حقیقت 

وجود«، باب حضور را در مقابلش می‌گشاید. 
وجود برای هر انســـانی، »وقتی« از خود را ظاهر و پدیدار 
می‌کند؛ آنچه برای ما ظاهر شده است، مواجهه ما با وجود 
اســـت اما همه حقیقت وجود نیســـت. این در نوع خود 
بدین‌معنی اســـت که حوزه)4( عظیم‌تری از وجود در پس 
حجاب اســـت. وجود ذاتا در پس همه موجودات متکثر، 
محجوب و مستور اســـت و این یعنی در پس کثرت‌های 

ظاهر، باطنی قرار دارد که واحد است. 
اما چیســـت آن وجودی که »در پس همه موجودات« در 
حجاب و مســـتوری قرار گرفته اســـت؟ چیست آنی که 

می‌تواند محدود به هیچ حدی نباشد و ازلی و ابدی باشد؟ 
در ســـنت فلسفی اسلامی همواره یک پاسخ که ارجاعی 
قرآنی نیز دارد، ارائه شده است؛ وجود عین خداوندی است 
که در قرآن در رمز نور آمده اســـت.)5( )نور: 35( ملاصدرا 
بر مبنای همین رمز قرآنی و بر نهج ســـهروردی، خداوند 

را همان وجود یا نور دانست. )شیرازی، 1360: 35( 
بنابراین »اصالت وجود« یعنی عرفان به تمام معنا؛ یعنی 
اصالت حق کـــه در قاعده »بســـیط‌الحقیقه« به خوبی 
مورد تاکید قرار گرفته است. قائل شدن به اصالت وجود 
درنهایـــت نوعی وحدت را بـــر عالم حاکم می‌کند؛ چون 
وجود واحد اســـت و »حد یقف« ندارد.)6( با این حال پهنه 
وجود در ساحت موجودات دارای کیفیتی ثابت نیست. 
مناسب‌ترین اصطلاح برای نشـــان دادن سلسله‌مراتب 
وجودی در عین وحدت آنها، اصطلاح »تشـــکیک« است 
که در مصداق خارجی آن را شـــدت یا »لطافت وجودی« 
نامیده‌اند. موجودات مختلف و متکثر هریک به اندازه‌ای 
از لطافت وجودی برخوردارند و هرچه موجودات از لطافت 
بیشتری برخوردار شوند، شدت وجودی بیشتری دارند. 
این شرایط به دوری و نزدیکی به منبع نور شبیه است. در 
میان فلاســـفه شیخ اشراق مناسب‌ترین اصطلاح را برای 
وجـــود ارائه داده که خود با نهایت فروتنی آن را ماخوذ از 
حکمت حکمای الهی ایران باســـتان می‌داند؛ »نور« که 
اصطلاحی کاملا قرآنی است، در این کتاب آسمانی بارها 

در مورد وجود الهی از آن استفاده شده است. 
اما فهم »وجودی که الهی اســـت« تنها از طریق انســـان 

محقق می‌شود؛ این فهم در گرو »ترک غربت غربی انسان« 
و رسیدن به »شرق نورانی« است. در استعاره سهروردی، 
شـــرق نه مکانی جغرافیایی بلکه اساسا ساحتی خارج از 
ابعاد مکانی و زمانی اســـت. شرق محل طلوع نور وجود 
اســـت و در مقابل غربی قرار دارد که محل غروب اســـت. 
انسان با ترک محل غروب و ظلمت و رسیدن به منبع نور/
وجود که عینا منبع معرفت نیز هست، به معرفت اشراقی 
دست می‌یابد. این ترک، مستلزم گذر از کثرت به وحدت 
است، چه »فهم وجود« که چیزی جز »فهم خداوند« نیست، 
تنها زمانی محقق می‌شود که سالک در ساحت وحدت یا 
توحید قرار گیرد. به بیان دیگر وجود هنگامی برای سالک 
پرده از رخ می‌گشـــاید که او در جایگاه ملکوتی‌اش - که 
جایگاه موجودات لطیف اســـت- حضور یابد. این حضور 
همان اســـتحضار وجودی سالک است که با علوم نقلی و 
اکتسابی حاصل نمی‌آید؛ این معرفت‌یابی مستلزم اندیشه 
انضمامی است. انسان در مسیر سلوک تشکیکی خود به 
سوی وجود، درمی‌یابد که هر مرحله از شناخت درنهایت 
»شناختی نهایی« نیست، زیرا شناخت نهایی درنهایت به 
حدی بدل خواهد شد که تقیدات تفکرند و با وجودی که 
دارای هیچ حدی نیست، نسبتی نخواهد داشت. بنابراین 
هر شناختی در نهایت بدل به حجاب برای معرفتی می‌شود 
که در پس آن نهفته اســـت و این یک »گشودگی به تمام 
معنا« را در معرفت‌شناسی حکمت الهی باعث می‌شود. 
از اینجا به بعد سالک یا حکیمی که به این آگاهی رسیده 
است، در وادی حیرت به سر می‌برد؛ حکیمی که در وادی 
حیرت است، از ادعاهای جزمی برای یافتن معرفت نهایی 

اجتناب می‌ورزد.)7(
شیخ عبدالرزاق کاشانی در اصطلاحات‌الصوفیه، در باب 
»ســـر حقیقت« آورده: »چیزی است که از حقیقت حق- 
در تمام اشـــیاء- پوشیده و پنهان نمی‌گردد.« )کاشانی، 
1372: 48( فخرالعلماء کردستانی )زنده به سال 1304 
هـ . ق( از حکمای قرن چهاردهم در رســـاله تبیان‌الرموز 
بخشـــی را با عنوان »در بیان وجود و آنکه اوست عین حق 
ســـبحانه« نامگذاری کرده و با اســـتنادات فراوان شرح 
می‌دهد که وجود، چیزی جز حق نیســـت. )کردستانی، 
1388: 51( در چنیـــن دیدگاهی، شـــاهد ارتباط میان 
»حق« و »حقیقت« هســـتیم. در کلام عرفا دیده می‌شود 
»حقیقه‌الوجود حق« یا »فی ان الوجود هو الحق« )ابنترکه، 
1381: 20( کـــه مطابق با آیات قرآن اســـت. )حج: 6( 
اگر بپذیریم وجود، چیزی جز حق نیســـت، وجود، عین 
معرفت خواهد بود؛ و بنابراین معرفت‌شناسی عرفانی، در 
گرو وجودشناسی است. در این شرایط »معرفت‌شناسی 
حکمت الهی«، پیوسته به »جایگاه وجودی سالک« است و 
اساسا با تقرب وجودی به حق است که حقیقت محجوب، 
از پس پـــرده رخ می‌نمایاند.)8( اما حکمای الهیای نظیر 
محمدحسین‌بن‌آقاباقر به ما گوشزد می‌کنند که »قرب حق 
به مکان نیســـت بلکه به مکانت است؛ چه حضرت حق از 
مکان و زمان و جای و جهت منزه اســـت.« )آقاباقر، نسخه 

خطی 1454 دانشگاه: 70(
اگر این دیدگاه را بپذیریم که ساحت وجود، عین حق است، 
بنابراین ساحت موجودات یا ماسویا...، ساحتی اعتباری 
خواهد بود. چنانکه می‌دانیم در حکمت الهی، ســـاحت 
موجودات، همان حجابی است که باید از آن گذر کرد تا به 

ساحت وجود رسید. عمده‌ترین تلاش حکیم الهی، گذر از 
کثرت موجودات و رسیدن به وحدت وجودی است که مستور 
و محجوب است. در اینجا جدای از اینکه هرگز نمی‌توانیم 
تفکیکی میان حوزه عرفی و ایمانی ایجاد کنیم، اساسا در 
ورای ظاهر اعمال و پدیدارهـــای اجتماعی، باید باطنی 
ایمانی وجود داشته باشد. درنتیجه اندیشه سیاسی عرفانی 
به مثابه بخشی از حکمت الهی در سطح فرانظری قرار دارد.

حـــالا می‌توانیم دریابیـــم هنگامی کـــه حکمای الهی 
حکمت را »علم به حقایق اشـــیاء به قدر طاقت بشـــری« 
می‌دانند، منظورشـــان چیست؟ این تعریف را حداقل در 
کندی، ابن‌سینا)9(، نسفی، عبدالرزاق کاشانی، ملاصدرا 
و نظام‌الدین قندهاری پوشنجی می‌توان دید. جالب است 
کاشـــانی در باب »عین شئ« در اصطلاحات‌الصوفیه، به 
عبارت کوتاه و قاطعانه‌ای بسنده کرده است: »حق تعالی 

است!« )کاشانی، 1372: 101( 

پانوشت‌ها:
1- برای تفاوت زمان ملکی و ملکوتی در قرآن، رک: )اسراء: 52(.
2- نمونه‌های بسیاری از این شیوه انتقال معرفت در نزد حکمای 
شیعی وجود دارد که می‌توان در بسیاری از کتب شرح حال دید.
3- برگسون معتقد اســـت با فرآیند نامگذاری )naming( روی 
اشـــیاء، ما آنها را از حالت شـــهودی و درونی و شخصی‌شان که 
فقط برای شخص مورد تصور است خارج کرده و به صورت عام و 
متصلب و منجمد درمی‌آوریم که در این صورت فرض صیرورت از 
آن حذف شده است. نمونه مشابهی را در تعریف ماهیت تعریف 

از نیچه می‌توان دید. )رک: نیچه، 1382: 83(

4- استفاده از واژه حوزه، بخش، ناحیه و... برای وجود مبتدیانه 
به نظر می‌رسد، زیرا تمامی واژه‌های مذکور اشاره به چیزی متعین 
دارند که دارای حدود مشخص است؛ در عبارت بالا ما برای اشاره 
به آنچه از وجود که برای یک انسان آشکار می‌شود و مورد فهم او 
قرار می‌گیرد، اصطلاح »وقت« را به کار بردیم که در حدیث نبوی 
»لی مع ا... وقت« دیده می‌شود، اما برای اشاره به آنچه از وجود 
برای کسی آشکار نشده و محجوب است، نمی‌توانیم هیچ واژه‌ای 
را به کار بریم، زیرا در وجود هیچ حد و مرزی نمی‌یابیم؛ بنابراین به 

واژه حوزه که به غایت رهزن است بسنده کرده‌ایم.
5- از سوی دیگر مطابق با آیات قرآن تنها همین وجود است که 
حق اســـت و مادون آن هرچه هست باطل است؛ ذلِکَ بِأنَّ اللهَ 
هوَ الحقُّ وَ انََّ ما یَدعونَ مِن دونهِ هوَ الباطِل.)حج: 62( چنانکه 
می‌دانیم در ادبیات عرب تقدم ضمیر باعث حصر است. هنگامی 
که می‌گوییم »حق او است«، حقیقت منحصر به او خواهد شد و 

این متفاوت با هنگامی است که بگوییم »او حق است.«
6- در قرآن هم وجود یا نور واحد است و موجودات متکثرند. )رک: 

نور: 35، زمر: 69 و انعام: 1(
7- بر همیـــن مبنا در تعریفی از تصوف گفته‌اند »التَصوّفُ تَرکُ 
الدَعاوی و کِتمانُ المَعانی؛ تصوف ترک دعوی‌ها و کتمان معنی‌ها 
است.« )جامی، 1336: 255( و باباطاهر فوائد اوقات را سه امر 
دانســـته: »حفظ وقت و شرط وقت )حفظ ادب( و کتمان وقت.« 

)جنابذی، 1333: 196(
8- عزالدین محمود کاشانی هم در کتاب مصباح‌الهدایه به هم 
ریشه بودن »وجد« و »وجود« اشاره دارد. گویا وجد که سنخی از 
معرفت عارفانه است هنگامی رخ می‌دهد که نور وجود بر سالک 
بتابد. چنانکه روزبهان معتقد است »وجد نور آفتاب قدس است که 
از مطلع انس برآید و طیب کند اوقات طالبان را تا از خودی بیگانه 
شـــوند.« )روزبهان بقلی، 1351: 56( این هم‌ریشگی هنگامی 
معنای نهایی خود را می‌یابد که اصطلاح عربیِ »وجدان« را نیز که 
از ریشه وجد است در کنار آنها قرار دهیم. در اینجا مشخص است 
که معرفت در حکمت الهی وجدی است که از طریق منبع وجود در 
وجدان سالک قرار می‌گیرد. اینجا یک بار دیگر می‌توانیم معنای 
حدیث امام ششـــم را در تعریف علم به نوری که خداوند در دل 
مومن قرار می‌دهد به یاد آوریم. خودِ عزالدین کاشانی در تعریف 
علم آورده است: »مراد از علم نوری است مقتبس از مشکوه نبوت 
در دل بنده مومن که بدان راه یابد به خدای، یا به کار خدای، یا 
به حکم خدای. و این علم خاص انســـان است و ادراکات حسی 
و عقلـــی او از آن خارج.« )کاشـــانی، 1389: 190( این تعریف 
کاشانی کاملا منطبق با حکمت الهی است؛ چنانکه علم را نوری 
دانسته که دارای واقعیت بیرونی است که تنها بنده مومن »بدان 
راه یابد« و خاص انسان است. کاشانی همچنین در پایان تعریف 
تاکید می‌کند که تجربه و تفکر انتزاعی بدان راه ندارد، بنابراین 

معرفت از طریق فلسفیدن و مفهوم‌پردازی به دست نمی‌آید.
9- ابن‌سینا علاوه بر طاقت، از اصطلاح مشابه »بحسب‌الاستعداد« 
نیز اســـتفاده کرده است. )ابن‌سینا، 1363، ج 1: 469( البته 
حاج‌محمـــد کریمخان کرمانی در رســـاله تأویل‌الاحادیث فی 
علم‌الرؤیـــا اصطلاح جالب‌توجه »بحســـب الهمّه« را به کار برده 

است. )کرمانی، 1298: 50(
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ما همواره با موقعیتی ناب و تجربه‌ناشده مواجهیم 
چنین حضوری، این امکان را برای انسان فراهم می‌کند 
که از »آنجائیت دازاین هایدگری« که محدودیت‌های 
درمان‌ناپذیری برای فهم آفریده است، فراتر رود و در 

»هستی- معطوف‌به- آن-سوی- مرگ«، از هرگونه مفهوم 
ابعادمند و محدود )دارای حد( که »مختص جهان بسته« 
است، مبری باشد. بنا بر حدیثی از امام علی)ع( تعلقی که 

صرفا معطوف به جهان باشد و از توجه به ماورای جهان غفلت 
ورزیده باشد، »گوش را از شنیدن حکمت کر و دل‌ها را از 

نور بصیرت و بینایی کور می‌کند.«

اما چیست آن وجودی که »در پس همه موجودات« در حجاب 
و مستوری قرار گرفته است؟  در سنت فلسفی اسلامی همواره 
یک پاسخ که ارجاعی قرآنی نیز دارد، ارائه شده است؛ وجود 
عین خداوندی است که در قرآن در رمز نور آمده است. )نور: 
35( ملاصدرا بر مبنای همین رمز قرآنی و بر نهج سهروردی، 

خداوند را همان وجود یا نور دانست. بنابراین »اصالت وجود« 
یعنی عرفان به تمام معنا؛ یعنی اصالت حق که در قاعده 

»بسیط‌الحقیقه« به خوبی مورد تاکید قرار گرفته است. قائل 
شدن به اصالت وجود درنهایت نوعی وحدت را بر عالم حاکم 

می‌کند؛ چون وجود واحد است و »حد یقف« ندارد
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