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The Oneness of Being (wahdat al-wujûd), which has a mystical root, 
has been proposed in the views of mystics and some philosophers. 
Ibn Arabî and Hegel have made this topic the focus of their 
discussions with different approaches. Ibn Arabî’s Oneness of Being 
is not the conceptual unity of being, but rather the unity of the 
external existence of beings that the mystics have achieved through 
intuition. According to this theory, there is no more than one true 
Being, and that is God, and everything that appears to exist other 
than God is only the determinations, attributes, and manifestations 
of the same Being. Hegel designs his philosophical system with the 
concern of finite and infinite connection. In his philosophical 
system, it is through this finite matter that one can speak concretely 
about the realization and realization of the absolute and infinite, and 
in a dialectical development, the unity of the real and the reasonable 
can be reached. Despite the similarities between the ideas of these 
two thinkers, their views in this field have a fundamental difference.   
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Extended Abstract 
Introduction 

Thinkers have adopted different views regarding The Oneness of 
Being (wahdat al-wujûd), and this has made it difficult to clearly define 
this subject. Perhaps, with tolerance, the common denominator of these 
views can be seen as a unified view of beings; Although there is a 
difference of opinion in nature the axis of unity. Due to the different 
views in this field, this subject has the capability of comparative studies. 
This article aims to examine Ibn Arabî’s and Hegel's views on the unity of 
existence. 

Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831) is the greatest systemizer 
of western philosophy who claims to have totalized philosophy. Although 
he is not a mystic, he has benefited from the views of two prominent 
German Christian mystics such as Meister Eckhart (1260-1328) and 
especially Jacob Bohme (1575-1624) and has introduced traces of 
mysticism into his philosophical approach. 

Muḥyīddīn Ibn Arabî (1165-1240) is a Muslim mystic whose 
theoretical mysticism in the Islamic world owes to his knowledge effort. 
Although the doctrine of the Oneness of Being exists before Ibn Arabî 
among Islamic thinkers in religious and theosophical texts, the 
theorization of this doctrine was done by Ibn Arabî. Of course, Ibn Arabî 
did not use the term “Oneness of Being” in his works, and Ibn Taymiyya 
probably used this term for the first time and called Ibn Arabî and Sadr al-
Din al-Qunawi “people of unity”. 'Abd ar-Rahmān Jāmī has mentioned 
Ibn Arabî as “the leader of those who speak of the Oneness of Being” and 
"the pattern of those who have reached the intuition of al-Haqq in every 
being. 

The worldview of “Oneness of Being” has a long history in the history 
of philosophical-mystical thought, and in the modern era, such a 
worldview is called “pantheism” or “panentheos”. The “pantheism” 
which was established by the English religious thinker John Toland 
indicates the “sameness” of God and the world. The “Panentheos” which 
was established by Friedrich Krause, means that the world is wrapped in 
God and God is more than the world. Some believe that Ibn Arabî can be 
considered an Oneness of Being based on both terms.  
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Methods 
In this article, Ibn Arabî’s and Hegel’s views on the Oneness of Being 
will be examined in two separate parts, and then in the third part, a 
comparative comparison will be made between their opinions. 
 
Findings 
Hegel believes that the idea has development and transformation. In 
general, this development can be divided into three stages from the 
beginning, which is immanent and without any determination, until its 
complete realization: existence in itself, determined existence, and 
existence in itself for itself. On the other hand, Ibn Arabî also considers 
the ontological structure of the universe to have levels which include: the 
unseen of unseen (ghayb al-ghuyob) level, the first entification 
(ta‘ayyun), the second determination, the external things and the perfect 
human. Comparisons can be made between Hegel's stages and Ibn Arabi's 
levels of being. 

According to Hegel, in the last stage, the idea reaches its most 
complete and highest goal and realizes that there is no "other", but the 
world is: the realm of the conscious activity of the self-conscious subject. 
Here, dialectic as a unifying matter of contradictions is the fruit of the 
spirit’s own production. Therefore, in the end, a person attains freedom 
with the full consciousness that the world is his own world and that he 
finds nothing but himself in the actual world. Therefore, Hegel says in the 
preface of the History of Philosophy: “The beginning and the end are 
united in the spirit”. Ibn Arabî also does not see anyone else in the world: 
There is no one in the house but the owner of the house. But there is an 
important point that Ibn Arabî, by carefully analyzing the nature of man, 
considers God’s relationship with God, including man, as the relationship 
between non-being and being. This means that when He exists, these are 
nothingness in his presence, and when He is a being, these are non-being 
in his sight. Man is only the complete manifestation of Allah’s names, but 
he can never reveal the Most High’s essential necessity. With these 
attributes, man is at best in the position of “divine caliph” and man's 
divinity has an inherent refusal. Therefore, in Ibn Arabî, the beginning 
and the end are united, leading to the fact that God is in both: "He is the 
first and the last". 

 
 



History of Islamic PhilosophyVol.2/ Issu.7/ Autumn.2023                                                   8  

 

Conclusion 
Ibn Arabî and Hegel have presented different explanations of the theory 
of the Oneness of Being. In Ibn Arabî’s view, the focus of this 
explanation is the discussion of the manifestation of divine names and 
attributes, and in the explanation of Hegel, process the transformation of 
ideas in a dialectical series. Both thinkers give superiority to humans 
among other creatures in terms of the manifestation of Being. Ibn Arabî 
considers “perfect man” and Hegel “historical man” to be the highest 
manifestation of unity, with the difference that perfect man is the 
manifestation of all the Most High’s Names, while he cannot bring out the 
aspect of divine essential necessity, but Hegel’s historical man is an 
absolute manifestation the Idea. In Hegel’s philosophical system, the 
absolute is first an idea, then it is objectified in nature, and finally it 
returns to itself in the subject, and the subject and the object become one. 
Therefore, in Hegel, we are faced with the absence of the sublime and the 
tying of God’s being to human knowledge. But in Ibn Arabî, we are faced 
with highlighting the divine excellence and the independence of His 
Essence from human knowledge. 

 
 



 

   

  

 

  و هگل در باب وحدت وجود يعربآراء ابن  يقيتطب  يبررس
    ٢ي قاسم پورحسن درز | ١پژوه فاطمه دانش 

   f.danesh.s@gmail.com                 .يرانتهران، ا   ، علامه طباطبايي  ، دانشگاهفلسفه  يدكتر يدانشجو، )نويسنده مسئول(.١

 ghasemepurhasan@gmail.com              .                      يرانتهران، ا  ييعلامه طباطبا   گروه فلسفه دانشگاه ياردانش. ٢

  چكيده  اطلاعات مقاله 
  نوع مقاله: 

  مقالة پژوهشي 

  : افتيدر خيتار
١١/٠٧/١٤٠٢  
:  بازنگري  خيتار
٠٧/٠٩/١٤٠٢ 

:  رش يپذ خيتار
٠٩/٠٩/١٤٠٢  
:  انتشار  خيتار
٠١/١٠/١٤٠٢  

  واژگان كليدي: 
  وحدت وجود، هگل،  
  خدا، جهان،  ي،عربابن  
    انسان 

  
مطرح شده است.    يلسوفانف  يدارد، در آراء عارفان و بعض   يعرفان  اييشه وحدت وجود كه ر

رو   يعربابن  با  هگل  قرار    ينا  يمتفاوت  يكردهايو  خود  مباحث  محور  را  . اندداده موضوع 
ابن  وجود  مفهوم  ي،عربوحدت  ن  ي وحدت  خارج   يست،وجود  وجود  وحدت  منظور    ي بلكه 

از طر  ياء اش اانديافته آن دست    يقتبه حق  دشهو  يقاست كه عرفا  بنابر  وجود    يه،نظر   ين. 
  آيديبه نظر م  خدا هرچه موجود  يرو آن وجود خداوند است و غ  يستن  يكياز    يشب  يقيحق

و   يارتباط متناه  ةهمان وجود واحد است. هگل با دغدغ   ياتاعتبارات و تجل  ينات،صرفاً تع
  ينهم  يقاز طر  اشيدر نظام فلسف  و . اكنديم  يزيررا طرح   اشيفلسف  يستمس  ي،نامتناه

 يبه نحو انضمام  يمطلق و نامتناه  يافتن  يتاز تحقق و واقع  توانياست كه م  يامر متناه
. با وجود يدبه وحدت امر واقع و امر معقول رس  يالكتيكي،د  يريآورد و در س  يانبه م  نسخ

  .دارد  ياديبن فاوتت ينه زم ينآنها در ا يدگاهد يشمند،دو اند ين نظر ا يانم ييهاشباهت
  

  ٢،  تاريخ فلسفه اسلامي  ،ت وجوددو هگل در باب وح  يعربآراء ابن  يقيتطب  يبررس).  ١٤٠٢(  قاسم،  پورحسن درزي   ؛فاطمه،  پژوهدانش:  استناد
)٩٢-٥)، ٣.10.22034/HPI.2023.418957.1035http//doi.org/ DOI:   

طهموسسه آموزش عالي آل  ناشر:                                                     نويسندگان.               ©                                 
DOI: http//doi.org/ 10.22034/HPI.2023.418957.1035 
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 مقدمه

تعريـف   و همين امـر،اند  هداشتمختلفي  هاي  ديدگاهمندان در خصوص وحدت وجود  انديش

 هااست. شايد بتوان با تسامح، وجه مشترك اين ديدگاهكرده    دشوار  را  مشخص از اين مسئله

بين به موجودات دانست؛ اگرچه در چيسـتي محـور وحـدت، اخـتلاف نظـر را نگاه وحدت

ايـن موضـوع قابليـت   هـاي مختلـف در ايـن زمينـه،هبا توجه به وجود ديـدگا  وجود دارد.

و هگـل را در بـاب   عربـيابن  مطالعات تطبيقي را دارد. اين نوشتار درصـدد اسـت ديـدگاه

  .  كندوحدت وجود بررسي 

پرداز فلسـفه غـرب تـرين نظـام)، بزرگم١٨٣١ـ١٧٧٠هگـل (  فريدريش  ويلهلم  گئورگ

 دو ءاست. او هرچند عـارف نيسـت، از آرا  كند فلسفه را به تماميت رساندهاست كه ادعا مي

يـاكوب بوهمـه ويژه  بـهم) و  ١٣٢٨ـ١٢٦٠مايسـتر اكهـارت (  ،عارف برجسته مسيحي آلماني

 آوردهاش هايي از عرفـان را در رويكـرد فلســفيرگــه) بهـره بـرده اسـت و م ١٦٢٤ـ١٥٧٥(

(see. Magee, 2009).  

عرفاي مسلمان اسـت كـه عرفـان   ) ازم  ١٢٤٠ـ١١٦٥  /ق  ٦٣٨ـ٥٦٠(عربي  ابنالدين  محي

 نظري در جهان اسلام مرهون مجاهدت علمي اوست. اگرچه آموزه وحدت وجـود پـيش از

آمـوزه  نيـااو  داشته،در متون ديني و حكمي وجود و در ميان انديشمندان اسلامي   عربيابن

و   بهـره نگرفتـه  وجـود  وحـدت  عبـارتاز    آثـارش  در  عربيابن  تئوريزه كرده است. البته  را

 »ةالوحـداهل«  را  يقونـو  و  عربـىابن  اين واژه را به كار برده و  هيميت ابن  بار  نينخست  احتمالاً

قـائلان بـه  ة«قدوبه عنوان   عربيابن  ازعبدالرحمان جامى    .)١٣٧٠(شرف خراساني،  ناميده است  

ــه شــهودِ حــق در هــر موجــود هوحــدت وجــود» و «اســو ــائزان ب ــاد كــرده اســت» يف    ي

  . )١٨ ص ،١٣٧٠ ،ي(جام

 دارد و  طـولانى  ايپيشـينه  عرفـانىي ـ  فلسف  شةياند  خيتار  در»  وجود  وحدت«  نىيبجهان

اسـت.  گرفتـه نـام» ىيخـدا در همـه« اي »ىيخدا همه« اي،نىيبجهان  نيچن  د،يجد  دوران  در

 ده، دال بـركـروضـع  )م ١٧٢٢(  تولاند  جان  سىيانگل  نىيد  شمندياندآن را  كه    »ىيخدا  همه«

آن را   م)  ١٨٣٢(  كـراوزه  شيدريـكـه فر  »ىيخدا  در  همه«  است.  جهان  و  خدا»  يبود  همان«

است. برخي   جهان  از  شتريب  خدا  و  شده  يمنطو  خدا  در  جهان  ده، بدين معناست كهكروضع  
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 شـمار  بـه  يوجـود  وحـدت  اصطلاح،  دو  هر  اعتبار  به  توانمي  را  عربىابن  بر اين باورند كه

و هگل درباره وحدت وجود، در   عربيابن  نظر  اله ابتدادر اين مق.  )١٣٧٠(شرف خراساني،  آورد  

شـود و سـپس در بخـش سـوم، مقايسـه تطبيقـي ميـان آراء آنهـا بخش مجزا بررسي مي  دو

  صورت خواهد گرفت.  

ــه  ــود ازدر زمين ــدت وج ــاه وح ــيابن نگ ــالاتي  عرب ــه مق ــارشب ــده نگ ــت  درآم   اس

لكن درباره وحدت وجود از نگـاه  ،)١٣٨٠ كاكــايي، ؛١٣٨٩طاهريان،   ؛١٣٧٤جوارشكيان،    نژاد،(جشان

ي وحـدت وجـود پژوهشـدر باب    عربيابن  هگل و همچنين مقايسه تطبيقي ديدگاه هگل و

مجـزا   دو بخـشايـن دو انديشـمند در    نظر هر يـك از  در اين مقاله ابتدا  .است  انجام نشده

 گيرد.مي  مقايسه تطبيقي ميان آراء آنها صورت  ،شود و سپس در بخش سومبررسي مي

  گرايي در انديشه هگلالف) وحدت

اسـت. مقصـود از پديدارشناسـي، اثبـات و اسـتقرار   پديدارشناسـي روحترين اثر هگل  مهم

پديدارشناسـي هـيچ سرچشـمة خاصـي از اساسـاً  ماندگار اسـت و  درونكاملاً    مابعدالطبيعه

يشه هگل، روح پس در اندسوتر رود، تاب ندارد.  شناسندگي را كه از قلمرو تجربة ممكن آن

 ترين و والاترين غايتبه كامل،  در آخرين مرحله پديدارشناسيو    هاي بسياراز فراز و نشيب

 مراحـل  در  كـه  اسـت  ايـن  پيشـين  مراحل  با  مرحله  اين  اختلاف  ترينمهم.  آيدمي  نائل  خود

 و  يست»ي در ميان ن«غير  مرحله  اين  در  لكن  است،  بوده  مواجه  «غير»  با  بيرون  از  فرد  پيشين،

و شناخت مطلـق چيـزي بـيش از يـادآوري   صقع فعاليت آگاهانه فرد خودآگاه است  ،جهان

 ايـده تنـاوردگي و تكـون  فراشـدبه اين مرحله، بـه بررسـي    دستيابينيست. هگل به منظور  

  پردازد.  مي

  

  مراحل تناوردگي ايده  .١

دن معاني مختلـف ايده در فلسفه هگل داراي اطلاقات مختلفي است. ماركوزه پس از برشمر

كند: «يك فاعل شناساي عاقل كه همان سـوژه چنين معرفي ميايده، معناي حقيقي آن را اين

. سرشت ايده در صيرورت و از رهگـذر فعـل درونـي )١٤٢ ص ،١٣٩٢(مــاركوزه، مدرن است» 

يابد و ناگزير مراحـل و دقـايقي را در خـود دارد. از منظـر هگـل، فراشـد خويش تحقق مي
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وجـود   ،نفسـهاز: وجود في  اندعبارتگانه است كه  ايده، واجد مراحل و آناتي سه  تناوردگي

شـود و در نهايـت بـه و وجود لنفسه كه اين مراحل با عدم تعين آغاز مي  ،خارجي و متعين

در آخـرين  و هاي بسـيارروح پـس از فـراز و نشـيبرسد؛ بدين معنا كـه «دانش مطلق» مي

. هگـل فراشـد آيدمي  نائل  ترين و والاترين غايتشبه كامل  ،مرحله پديدارشناسي، يعني عقل

  :ده را به صورت زير بيان كرده استاي

  نفسهوجود في  .١-١

قوه و استعداد است؛ يعني حيث امكاني دارد صرفاً  در اين مرحله ايده همچون بذري بسيط،  

مرحلـه قابـل مند اسـت. گـوهر ذات ايـده در ايـن  و تنها به صورت انتزاعي از حقيقت بهره

ــدارد.  ــي ن ــيچ تعين ــه ه ــت چراك ــناخت نيس ــود فيش ــه را ميوج ــدايي نفس ــه خ ــوان ب   ت

كه پيش از آفرينش طبيعت و يا يك روح متناهي، در گوهر ازلي خويش اسـت و   كردتشبيه  

   گشـايدكـه هسـتي نـاب، بـدون تعـين اسـت، راه بـه مفهـوم نيسـتي مي  با عنايت بـه ايـن

(Hegel, 2010, p.110-112). نفسه، روح بالقوه است و خواه از نظر درونـي و خـواه جود فيو

اي انعكاس و بازتابي نـدارد بـه گونـهاصولاً    گونه رابطه با ماهيت. آنهراز نظر بيروني، فاقد  

آن دانست و به طور كلي ة  نفسه، مشخصتوان به نحو فيكه حتي جنبه لاتعيني آن را نيز نمي

  صفت مميزه است.  هر گونهفاقد  

اينكه با غير مساوي باشد. امـر نـامتعين، در بيد نامتعين، فقط با خود مساوي است،  وجو

وضـيح . ت (Hegel, 2010, p.132)د اي در آن راه نـدارانديشه گونههيچواقع خلأ كامل است و 

 بـر اسـاساز منظر هگل وجود و عدم در يكديگر تداخل دارنـد و ايـن دو امـر مطلب آنكه  

اخـتلاف ميـان ة شوند. ايـن حركـت، مشخصـكديگر مشخص ميحركت مستقيم به سوي ي

متعين معنادار است چراكـه  شيءنسبت به صرفاً عدم، ساساً . ا(Hegel, 2010, p.134)ت آنهاس

توان از ديگر اشياء متمايز كـرد. سـخن را مي  ت ـواحد مشخصاتي اسـ كه    متعين  شيءتنها  

آن  مشخصـاتِ يعني نسبت به فقـدانِنيز بيانگر عدم اين مشخصات است؛   شيءاز عدم يك  

شود. اما در تمايز محض وجود از عدم كه در اينجا مورد نظـر اسـت، معين شناخته مي  شيءِ

توان اين تصور عدم را به معناي تصور عدم به نحو بسيط لحاظ شده است. البته از جهتي مي

 . (Hegel, 2010, p.184)  لاوجود و فقدان وجود نيز در نظر گرفت
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  (Dasein)  وجود متعين  .٢-١

شود. دازاين در نظـر ايده كه تاكنون هيچ تعيني نداشت، در اين مرحله در طبيعت آشكار مي

هگل همان وجودي است كه در خارج تحقـق يافتـه اسـت و از رهگـذر تنـاوردگي وجـود 

شود واجد مشخصـاتي . وجودي كه متعين مي)Laure, 1982, p.16-20(يابد نفسه تحقق ميفي

چيزي نيسـت   شيءد. مشخصات در واقع نوعي تعين است. بر اين اساس وجود يك  گردمي

از جهتــي همــان  شــيءاي از مشخصــات و كيفيــات. در واقــع كيفيــت يــك جــز مجموعــه

، شـيء. در اين ميان واقعيت و وجـود يـك (Hegel, 2010, p.188) است شيءموجوديت آن 

معناي سـلبِ   شيءايز و تشخص يك  مستلزم سلب اين وجود و واقعيت از غيرش است. تم

نيـز  شيءسلب شده است بايد از خود  شيءاز امور خارجي يك   هر آنچه  ؛زيرا  ؛سلب است

، جـز شـيءمنظور از سلب سلب آن است كه  واحد و مشخص شود.    شيءسلب شود تا آن  

 بـر اسـاسرابطه با خود چيز ديگري نيست. با همه اين اوصاف از منظر هگـل، هـر چيـزي 

توجه به فكـرش كـه تعـين اوسـت  انسان را با مثلاً  اصي كه دارد قابل تعريف است.تعين خ

  . (Hegel, 2010, p.265)  توان از حيوان متمايز ساختمي

امر محذوفي بـيش   شود و عملاًوجود متعين، متناهي است و به سبب تعين خود نفي مي

امـر متنـاهي قـرار نيست. موجود تعين يافته واجد همـه خصوصـياتي اسـت كـه در قلمـرو 

گيرد؛ يعني نسبي بوده و در درون خود نيز اختلاف و ثنويت دارد. از منظر هگـل، اثبـات مي

شود، در واقع به نفـي آن موجـود منجـر ي كه صفت متناهي بر آن بار ميئموجود متعين جز

كند و موجود بـه عنـوان مي  خواهد شد؛ ولي همين نفي، جنبه متناهي را از آن موجود سلب

تـوان آن را معـين و شود و فقط بر اين اساس است كه مياي از امر نامتناهي تلقي ميرحلهم

  .(Hegel, 2010, p.318)ت  مشخص ساخ

يكي از نكاتي كه در مرحله دوم بايد به آن توجـه داشـت ايـن اسـت كـه ايـده در ايـن 

 بـر ايـن  شود.مكاني است و به حسب آن، وارد سيري طبيعي ميي ـ  مرحله، در ظروف زمان

منتهـي انتشـار بيرونـي  .شوداساس ايده از حالت انتزاعي كه در مرحله پيشين داشت رها مي

هگل ايـن مرحلـه رو ازاينشود با غياب آن نسبت به خودش. مصادف مي ،آن در اين مرحله

داند. او در صدد فراتر رفتن از طبيعت است تـا بتـوان بـه جـاي بيگانگي ايده مي  را از خود

يعت، مطلق روح را دريافت كه بالاتر از طبيعـت اسـت. در واقـع طبيعـت، روحـي مطلق طب
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نفسه لنفسه، به خـود روح و به تعبير ديگر وجود في كهدرحالياست كه از خود بيگانه است  

  .)٩٨ ، ص١٣٧١(مجتهدي، آگاهي دارد 

  

  نفسه لنفسهوجود في  .٣-١

د بـه عنـوان امـري متعـين، بـا آن وجود بذرمانند از رهگذر تعين خـويش بـه قلمـرو وجـو

كـه در خـارج   اسـت  شود و ثمره اين مرحله، همان وجود متعـينصيرورتي صريح وارد مي

با وجود  (being-for-self/ das Fürsichsein) نفسههويداست. در مرحله واپسين، وجود في

 شـود.يابد و بنيـان وجـود لنفسـه آشـكار ميلنفسه در فراشد وضع وجود متعين وحدت مي

بدين معنا كـه  (Hegel, 1985, p. 77) توان مرحله سوم را وحدت دو مرحله پيشين دانستمي

وجود متعين، مشروط بـوده  ؛وجود محض نخستين، هيچ قيد و شرطي ندارد و نامتعين است

 . (Hegel, 2010, p.318-319)توان وضع مجـامع اسـتاست اما مرتبه سوم مي شيءو مقيد به 

رغم انضمامي بودن، به خـود نيـز شود و عليدر اين مرحله تاريخمند مي  افزون بر اين، ايده

يابـد و بـا آگاهي دارد. اين مرحله سوم برخلاف مرحلـه پيشـين، تنهـا در انسـان تحقـق مي

و (lauer, 1982, p.79) توان گفت كه انسان، روح لنفسه استتعريف انسان به آگاهي، فقط مي

ترين اختلاف اين مرحله بـا مراحـل مهم يابد.او تحقق ميتماميت فراشد ايده در خودآگاهي  

اين است كه در مراحل پيشين، فرد از بيرون بـا نفسه و وجود متعين،  ، يعني وجود فيپيشين

«غير» مواجه بوده است، ليكن در اين مرحله «غير»ي در ميان نيسـت، بلكـه در واقـع جهـان 

  صقع فعاليت آگاهانه، فرد خودآگاه است.
  

  ضمامي بودن ايدهان  .٢

از ديدگاه هگل، ايده ميل به تناوردگي دارد و هرچه اين تناوردگي نضج بگيرد فلسفه نيز تام 

شود. تناوردگي مورد نظر او انضمامي اسـت؛ البتـه نـه اينكـه امـري خـارجي و تر ميو تمام

ن مربوط به عالم خارج باشد، بلكه امري دروني است. از منظر هگـل ايـده، محـدود بـه ذهـ

يست انتزاعي دانست. ايده به طـور ئالايدهتوان يك بر همين اساس هگل را نمي  افراد نبوده و

هاي مختلف فلسفي در نسبت با اين حقيقت واحـد شـكل انضمامي وجود دارد و قوام نظام

هـر گيرد. توضيح مطلب آنكه در نظام فلسفي هگل، فكر و فلسفه مسـاوق يكديگرنـد و  مي
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تنها يك ايده است كه رو  ازاينبر فلسفه نيز قابل اطلاق است.    ر فكر باشدقابل اطلاق ب  آنچه

ها وجود دارد. بر همين اساس هگل در تاريخ فلسفه سير تطور تناوردگي اين در همه فلسفه

توان گـزارش و شـرح همـين سـير تطـور تاريخ فلسفه را مي  كند و اصلاًايده را بررسي مي

  گويد:دهد و ميرا به حقيقت پيوند مي  دانست. بر همين اساس هگل ايده

شــود كــه عــاجز از برخلاف آنچــه گفتــه مي  .  تر، ايده حقيقت است...در معناي گسترده

تواند در تور شناخت قرار گيرد، امر لنفسه [يعني شناخت حقيقت هستيم و حقيقت نمي

  .(Hegel, 1995, p.70)  همان ايده] در خود تاريخ فلسفه است 
  

  ديالكتيك  .٣

ديالكتيك پيش از هگل، توسط فيلسوفان ديگر از جمله كانت به كار رفته اسـت. در فلسـفه 

شـود كـه عقـل فراتـر از حـدود در حوزه مابعدالطبيعه و زماني مطـرح مـي  كانت ديالكتيك

ش بـه انتقـاد از ايـن ادارد. كانت بـا ديالكتيـك اسـتعلاييتوانايي شناختي خويش گام برمي

 .دانـدل برخلاف كانت، ديالكتيك را مختص حوزه مابعدالطبيعه نمـيپردازد. هگمي  فراروي

اي كه هگل با آن درگير است رابطه متناهي با نامتناهي است و روشش بـراي حـل آن مسئله

كـه ديالكتيـك در سرتاسـر آن   كنـدميديالكتيك است. او شناخت را يك كل واحـد تلقـي  

مقولات پيشين بلكه حفـظ آنهاسـت. او جريان دارد. ديالكتيك هگل، نه سلب و نفي صرف  

ها اسـتفاده راي توصيف چگونگي غلبـه بـر مقولـهب  »aufhebenي «بدين منظور از فعل آلمان

عمـولاً م »aufhebenز «سه معني دارد: الغاء، ابقاء و ارتقـاء. اسـتفاده هگـل ااساساً كه    كندمي

 سـان اگـر وجـودِ. بدين(Magee, 2010, p.74)د كنهمه اين معاني را به طور همزمان بيان مي

نفسه لنفسه را وضع مجامع در نظر نفسه را وضع، وجود متعين را وضع مقابل و وجود فيفي

كند و البته ارتقـاء بگيريم، وضع مجامع اين دو، وضع پيشين را الغاء و در عين حال ابقاء مي

بژه و به تعبير ديگـر تقابـل از ديالكتيك، بر دوپارگي سوژه و ا  گيرييابد. هگل با بهرهنيز مي

  نهايت ديالكتيك، وحدت فكر و وجود است.رو ازاينكند.  فكر و وجود غلبه مي

  

  . اوصاف الهي٤

تـرين آنهـا ن وحدت وجودنـد كـه مهمدر نظام فكري هگل برخي اوصاف الهي مؤيد و مبيّ
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  از:  اندعبارت

نفسـه گويد: «خدا فيهايش ميگل در بحث از مفهوم خدا در سخنرانيه  استقلال مطلق:

شود و تنهـا از طريـق آن همـه گيرد و شامل ميو لنفسه است و مطلقاً همه چيز را در بر مي

لبته اين سخن . ا(Hegel, 2007, V.I, p.367-369) فلسفه است»ة چيز هست. اين وحدت، نتيج

رسـد هگـل آن فقط خدا وجود دارد. به نظـر مي  بر اساسرا نبايد اسپينوزايي تفسير كرد كه  

مدعي است كه بودن يا وجود به معناي كامل، مستقل بودن است. اين بدان معنـا نيسـت كـه 

  چيزهاي خاصي وجود ندارند، بلكه آنها فقط به دليل وابستگيشان به خدا وجود دارند.

گل موضوع فلسفه دين را خدا دانسـته و آن را بـا «عقـل مطلـق» يكـي ه  يگانه حقيقت:

. (Hegel, 2007, V.I, p.170) «روح مطلق، شناخت عقلاني خودش اسـت» داند. به باور او:مي

كـه از سـوي خـود ـ  شـناخت    فراينـدگل مدعي است كه امر مطلق را بايد با شـناخت و  ه

يكي دانست. بر ايـن   است ـگيرد اما در بخشي از فراشد الهي امر مطلق  صورت ميها  انسان

گويد: «حيات الهي و همه اعمـال يخ فلسفه ميهايش درباره تاراساس او در مقدمه سخنراني

  .(IbId, p.23)  براي شناخت روح از خودش هستند»صرفاً  زمان  

ترين شكل خود، ترين و تامق فلسفه حقيقت است و حقيقت در عالياز منظر هگل، متعلَّ

نه فقط تصور حقيقـت بلكـه تصـور تمـام  اصور خدت  .(IbId, p.446) استروح مطلق يا خد

هـيچ حقيقتـي مسـتقل از  و اصـولاً (IbId, V.III, p.79) آن هم حقيقتي يگانه است حقيقت و

خدا وجود ندارد. ايده خدا به عنوان يگانه حقيقت، دال بر نـوعي وحـدت در ميـان حقـايق 

دهد ادعا كند كه تنها يك حقيقت مختلف است. اين همان چيزي است كه به هگل اجازه مي

  وجود دارد. 

كـه هـدف   گل بر اين باور است كه هدف تاريخ فلسـفهه  خودآگاهي:  خداوند به مثابه

. او در بحـث از (Hegel, 2007, p573) درك امر مطلق به مثابه روح است .ستهزمانه ما نيز 

نويسد: «خدا فقط تا آنجا خداست كه خـودش روح مطلق در مراحل آخر دانشنامه چنين مي

خودآگـاهي در انسـان و شـناخت انسـان از را بشناسد. علاوه بر اين، خودشناسـي او يـك  

سـان هگـل دينب (IbId, p.564). شـود»ميمنجـر  كه به خودشناسي انسان در خـدا استخد

داند. اين امر در ابتدا به صـورت شـناخت مي ها يكيخودشناسي خدا را با خودآگاهي انسان



 17                               پژوهدانشد/ عربي و هگل در باب وحدت وجوبررسي تطبيقي آراء ابن     

 

دآگاهي خداوند ترين شكلش خوها در عالي، اما خودشناسي انساناستهخدا از سوي انسان

رسد خودآگـاهي است. پس خودآگاهي خدا گسسته و مستقل از ديگران نيست و به نظر مي

ها از فعاليت ذهني خود بـه عنـوان سـازنده رسد كه انسانخداوند زماني به كمال خويش مي

امر الهي آگاه باشند. گويا هيچ فضايي براي خودآگاهي الهي مستقل از ذهـن جمعـي وجـود 

شـود مي كه به روح ذهني فردي مربوط گونهآنل اين مفهوم از خودآگاهي خدا را هگ  ندارد.

در مورد تاريخ فلسفه تصريح   شهايفلسفه و دين در مقدمه سخنراني  ةدر بحث خود از رابط

و در درك آن، خـود  كنـدمي: «روح ذهني فعال آن چيزي است كه امر الهـي را درك كندمي

  (Hegel, 1995, I, p.73)   روح الهي است»
  

    عربيابن گرايي در انديشهوحدتب) 

خـورد كـه در مواضع متعددي عباراتي ناظر به وحدت وجود بـه چشـم مي  عربيابن  در آثار

دارد كـه در سـراي هسـتي، كند و بيـان مـيوجود را حقيقت واحده و عين اشياء معرفي مي

در اصولاً   عربيابن  ديدگاه  از  اند.حقيقتي جز خداوند نيست و ديگر موجودات در حكم عدم

وجودشان به سـبب ، ي نيست و اگرچه ممكنات موجودنددار هستي، جز خداوند متعال چيز

بر اين اساس در   اوست و كسي كه وجودش به سبب غير خودش باشد در حكم عدم است.

وجود دارد كه آن وجود حقيقي، منحصـر در خداونـد   عالم تنها يك وجود و موجود حقيقي

 اووحـدتي كـه تعالي موجوديت قائل نيست، حق    جز براي  عربيابن  ا توجه به اينكهباست.  

گويد وحدت محض و حقيقي است كه مقابل ندارد و در مقابل كثرت به كار از آن سخن مي

ي نيـز واحد شخصي، موجودات ديگرجز بهمقابل داشتن، فرع بر آن است كه  ؛زيرا  ؛رودنمي

تعـالي را حـق  اثبات وحدانيت براي عربيرو ابنازاين .)٢٧٩و  ٧١٦همــان، ص ( در عالم باشند

تعالي بدين معناست كه ذات حـق، فاقـد حق    تابد و معتقد است اثبات وحدانيت برايبرنمي

شـود در صـورتي كـه وحـدت وحدانيت است و وحدانيت از طريق اثبات بر آن عارض مي

توحيد فرع بر اثبات وجود است، بـا كه  از آنجاحق، وحدت ذاتي و عين وجود حق است و 

تعـالي مسـتلزم حـق    اثبـات توحيـد بـراي  چراكهاثبات وجود نيازي به اثبات توحيد نيست  

  .)٢٨٩، ص٢ج تا،، بيعربيابن(دوگانگي و شرك است  

او وجــود  .خداوند وجود و موجود است، و او معبود در هر معبود و در هر چيزي است 
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هــر چيــزي ترجمــان اوســت، و او ظــاهر  .چيزي است   هر چيزي است و مقصود از هر

او اول از هر چيــزي   شيئي.است هنگام ظهور هر چيزي، و باطن است هنگام فقدان هر  

  .)٤٧٥، ص١ج (همان،  و آخر از هر چيزي است 

ثلـي اسـت و نـه ضـدي و ادعـا وجود، حقيقتي واحد است كه آن را نـه مِ  بر اين اساس

گـردد و بـا فنـاي همـه ني كه منشأ كثرت است ناپديد ميكند در شهود عارف، كون امكامي

 .)٦٥٣ص  ،١٣٧٥صــرى،  ي(قمانـد  عالم در حق، جز ذات او كـه عـين وحـدت اسـت بـاقي نمي

«اگـر گـويي   عربـيابن  بـه تعبيـر  .ندااالله همه معدوموجودي نيست مگر براي حق و ماسوي

وجود حق است و نسـب كثرت مشهود چيست؟ گوييم اينها نسب استعداد ممكنات در عين 

به   .)٥١٧، ص٢ج  (همان،حق نيست»    ند و وجودي غيرااعيان با نظر به حقيقتشان اموري عدمي

همان وجود ز جاند و وجود آنها چيزي نيست بهرهممكنات از وجود حقيقي بيعبارت ديگر  

 ؛ قيصــري،١٢٩ص  ،١٣٧٠(كاشــاني،  حق كه تعين يافته و به صور ممكنات متلبس گرديده اسـت  

   .)٦٧٤ص ،١٣٧٥

ايـن   كه نافي هر نـوع كثـرت اسـت،در باب وحدت وجود    عربيابن  با توجه به ديدگاه

كند و آيـا كثـرات را خلقت و آفرينش را چگونه تبيين مي  عربيابن  سؤالات مطرح است كه

داند؟ اگر كثرات موهوم و اعتباري نيستند، چگونه آنهـا را اثبـات امري موهوم و اعتباري مي

    د كه مخلّ وحدت مورد پذيرش او نباشند؟كنمي

 كند اما بـه گفتـهعارف در مقام اعيان موجوده و صور عالم طبيعت، وحدت را شهود مي

فـارقي  قطعـاًكنـد امـا اگرچه ما بر حقيقت واحدي هستيم كه همه ما را جمـع مي  ،عربيابن

انچه ايـن فـارق ند و چنشوهست كه به واسطه آن برخي اشخاص از برخي ديگر متمايز مي

بيـان  .)٥٣ص ،١٩٤٦، عربيابن( ـ وجود دارد كهدرحاليـ  نبود كثرت در وحدت وجود نداشت  

تفاضـل موجـود در  ،اگرچه قائل به وحدت وجـود اسـت عربيابن فوق نشان از آن دارد كه

حق   عربيابن  ممكنات را به عنوان امري واقعي و نه موهوم پذيرفته است. بنابراين از ديدگاه

در   .تعالي حقيقت وجود و موجود است لكن اين حقيقت، شئون و تجليات و ظهوراتي دارد

 نتيجه كثرات، غيرحقيقي، اعتباري محض و موهوم نيستند اما در عين حال وجودي در مقابل

 عربـيابن  تعالي نيز نيستند بلكه مظاهر و شئونات آن ذات واحدنـد. بـه عبـارت ديگـرحق  

بار ظهورش در صور اعيان و قبول احكام آنها، خلق است و به اعتبـار معتقد است حق به اعت
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ذاته است. او در مواضع متعـدد بـه احديت ذاتي در ذات اقدس الهي، خلق نيست و حق في

و معتقد است حق و خلـق  )٧٩ص ،١٩٤٦، عربــيابن(كند در نظر گرفتن اين دو اعتبار اشاره مي

يابي و اگـر از جهـت آن نظر كني آن را حق مي  حقيقت واحدند كه اگر از جهت وحدت به

به عبارت ديگر اين حقيقت واحد به اعتبار ظهـورش   .بينيكثرت بدان بنگري آن را خلق مي

در صور اعيان و قبول احكام آنها خلق است اما به اعتبار احديت ذاتي در حضرت احـديت، 

عين واحد، غيري متحقـق حق متعالي از خلق است. پس با وجودي كه در دار هستي جز آن 

پـذيرد يابـد و كثـرت ميهم اوست كه در عين وحدت در مظاهر و مجالي تجلي مي  ،نيست

، ربـط كثـرت بـه عربيابن اما در نظام فكري .)٢٠٦ص  ،١٣٧٨،  زادهحسن؛  ١٢٠ص  ،١٣٧٠(كاشانى،  

 در  عربـيابن  كنـد؟يابد و وحدت چگونه در كثرت ظهور پيدا مـيوحدت چگونه تحقق مي

  كند.  گويد كه اين ارتباط را تبيين ميسخ به اين پرسش، از مراتبي سخن ميپا
  

  . مرتبه غيب الغيوبي١

اش ذات اقدس خداوند داراي صرافت و اطلاق بوده و در هويـت غيبيـه  عربيابن  از ديدگاه

ظهور و تجلي ندارد و از هر نوع تعين مفهومي يا مصداقي حتي خود اطلاق، منـزه   گونههيچ

 شـودمي موسوم اسمي به نه و خفاست و  كمون  نهايت  در  غيبيه  هويت  و  مطلق  وجود  است.

   .)١١٦ص ،١٣٨١ قونوي،(  گرددمي  متصف  صفتي به نه و
  

  . تعين اول ٢

ن پس از مرتبـه ين تعيخداوند به خودش، اول  يمرتبه ذات، خودآگاهي و علم حضور  يدر پ

ن اول، علم ذات به ذات يشود. تعده ميذات است كه در اصطلاح عرفاني، مرتبه احديت نامي

و تمام موجودات در اين مقام به شكل بالقوه و مجمل و فـارغ از هـر تعينـي حضـور   ١است

  . )١١٤ص ،١٣٧٠(كاشانى،    ٢دارند

 
 ).٤٣، ص١٤٢٣اند (جندي، لم ذات به ذاتجندي منكر ع برخي شارحان از جمله .١

، ١٣٨٩نيست (يزدان پناه،  قائل جايگاهي خود، شناختيهستي بحث  در  ايمرتبه  چنين  براي  اصولاً  قيصري  .٢

 ).٣٥٦ص
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  . تعين ثاني؛ اسماء الهي و اعيان ثابته٣

بـه علم حق تعالى به كمـالات نهفتـه در ذات در مرتبـه احـديت، حـب    عربيابن  از ديدگاه

كمالات و ظهور و بروز آنها را به دنبال دارد بدين معنا كه حق دوست دارد كمالات خود را 

به واسـطه رو ازاين .ندينه افعال خود ببينه اسماء و صفات و هم در آيعلاوه بر ذات، هم در آ

شود اسماء و لـوازم آنهـا (اعيـان ثابتـه) تحقـق يك تجلي كه از آن به فيض اقدس تعبير مي

علم ذات بـه  ةابند. اين مرتبه را در اصطلاح، مرتبه واحديت گويند. در اين مقام، كه مرتبيمي

تعالي كه در مقام احديت به صورت اجمـال موجـود حق    كمالات  ،خود در آينه اسماء است

نـات يكند؛ البتـه هنـوز از مراتـب و تعتفصيل اسماء ظهور پيدا مي  بود، در مرتبه واحديت به

  . )٦٩٢ص ،١٣٧٥ (قيصري،ت سيخلقى خبرى ن

تعـالي حـق    هر اسمي از اسماء الهي داراي تعين و صـورتي در علـم  عربيابن  از ديدگاه

گردد و اعيـان ثابتـه نـام دارنـد. است كه خصوصيات اعيان خارجي به حسب آنها معين مي

دار يپد  ييهانيكند تعيت ظهور مينهايدر دل اسماء مختلف و ب  يتعالحق    بنابراين آنگاه كه

  اند يئظهـــور كمـــالات اســـما يبـــرا ييهـــاان ثابتـــه و قالبيـــشـــود كـــه همـــان اعيم

  .)٨١ص ،١٩٤٦، عربيابن(
  

  . اعيان خارجي  ٤

ان يـتعالي (فيض اقدس)، سبب ظهور حق به صـورت اعحق    بنابر آنچه گذشت اولين تجلي

در عالم خارج به واسـطه   ان ثابته و اسماءيگردد و اما ظهور احكام و آثار اعثابته و اسماء مي

شـود. در واقـع حـق گيرد كه در اصطلاح بدان فيض مقدس گفتـه ميتجلي دوم صورت مي

ن تجلى، كمالات و اسماء و صفات نهفته در خود را مشاهده كرده و بـه طلـب يتعالى در اول

نات علمـى ديـده اسـت و در تجلـي دوم طلـب ينه تعييظهور آنها پاسخ گفته و خود را در آ

نـات خلقـى نگريسـته ير و تعيـنـه غييان ثابته را پاسخ داده و خود را در آير اسماء و اعظهو

  است.  

تعالي است كـه از طريـق اسـماء از بـاطن بـه ظـاهر حق    بر اين اساس همه عالم، تجلي

هاي خلقي و واسـطه در رسـاندن فـيض بـه اند و اسماء منشأ تحقق موجودات در تعينآمده

طلبند و اگر اسمي از اسماء حق بدون اثـر و يك از آنها مظهر و اثر مي هر چراكهند  اممكنات
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  مظهر تصور شود، اين اسم و تعين، معطل و بيهوده خواهد بود.

كنــد و همچنــان كــه ذات الهي پيوسته به واسطه اسماء و صفات بر اعيان عالم تجلي مي

همانند معيد، مميــت، برخي از اسماء اقتضاي وجود دارند برخي نيز اقتضاي عدم دارند  

كند براي اشياء از جهت ظهور و وجود و ايصــال بــه پس حق گاهي تجلي مي  ... .قهار،  

  . )٩٣٠ص ،١٣٧٥صرى، ي(ق  كند از جهت اختفا و عدمشانكمالاتشان و گاهي تجلي مي

  

  انسان كامل  .٥

 جـز  يقمخلـو  چيه  چراكه  است  عالم  خلقت  از  خداوند  تيغا  كامل  انسان  ،عربيابن  منظر  از

 توجـه بـا اساس بر اين .ندارد را خدا اوصاف همه يآشكارگ يبرا لازم استعداد كامل انسان

 در تنهـا را شيخـو آشكاركاملاً   ظهورِ  است،  نامكشوفكاملاً    شيخو  كنه  در  وجود  نكهيا  به

 ظـاهر  كامل  اعتدال   و  يهماهنگ  در  را  ياله  اسماء  همه  كه  آورديم  دسته  ب  يكامل  يهاانسان

 هميإلـ  تعرفـت  و  الخلـق  فخلقـت  أعرف  أن  فأحببت  أعرف  لم)  ايمخف(  كنزا  كنت: «ندسازيم

 هرچـه  و  است  يتعال  حق  مقصود  كامل،  انسان  نيبنابرا.  )٣٩٩، ص٣ج  ،تايب  ،عربيابن(  »يفعرفون

 حـق  تمـام  و  تـام  يتجل  محل  او  چراكه  است  گرفته  قرار  ياله  مقصود  يو  تبع  به  اوست  ريغ

. در )٤٢ص ،١٣٦٢ ،يقونــو( ديابـيم يتجلـ او واسـطهه ب خداوند تصفا  و  اسماء  همه  و  است

 در تركـهابن .اسـت يخلقـ عـوالم نيهمچن و يثان نيتع  و  اول   نيتع  جامع  كامل،  انسانواقع  

  :ديگويم نيچن  خصوص نيا

 دارنــده بــر در كه ياگونهه ب كند؛ ظهور كامل يمظهر  در  كه  فرمود  اراده  يتعال  حق  ذات

 ــاع(  يظل ــ  قيحقا  و)  االله  اسماء  يعني(  ينوران  مظاهر  همه  ــاع  و  ثابتــه  اني  و)  يخــارج  اني

 ــ ــه نيهمچنـ ــا همـ ــان قيحقـ ــكار و يپنهـ  ــرق و آشـ  ــ قيـ ــر و يبطنـ ــد يظهـ    باشـ

  .)١٧٣ـ١٧٢ص ،١٣٦٠ تركه،(

 كـه  بـدين معنـا  )٥٦ص  ،١٩٤٦  ،عربــيابن(  دانديم  الخلق»  الحق«  را  انسان  عربيابنرو  ازاين

 يدربردارنـدگ جهـت  از  و  اسـت  يحقان  يثان  نيتع  و  ل او  نيتع  يدربردارندگ  جهت  از  انسان

  :عربيابن به تعبير.  است  يخلق گانه،  سه  عوالم

 نيتع ــ و اول نيتع ــ( ياله حضرت در آن با كه ينسبت: است  كامل  نسبت   دو  يدارا  انسان

. شــوديم وارد) يخلق ــ نــاتيتع( يانيك  حضرت در آن  با  كه  ينسبت  و  شوديم  وارد)  يثان
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 نبوده  و  است   مكلف  كه  جهت   آن  از  است   بنده  كه  شوديم  گفته  نيچن  او  دربارة  روازاين

 رب  كه  شوديم  گفته  او  دربارة  نيا  بر  افزون  است؛  شده  بود  عالم  همچون  سپس  و  است 

. است   ميتقو   احسن  مقام  در  آنكه  جهت   از  و  اوست   مظهر  و  فهيخل  كه  جهت   آن  از  است 

 ــم  يبرزخ  او  ايگو   پس  ــ و حــق و عــالم  اني  ــم يجــامع نيهمچن  اســت  حــق و خلــق اني

  .)٢٢ـ٢١ص ،١٣٦٦ ،عربيابن(

 جـامع»  كتـاب«  را  انسـان  و  انسـان  ليتفصـ  را  عـالم  ييسـو  از  عربيابن  اساس  نيهم  بر

 جسـم كـهچنـان همو  انسـان جسم زين عالم و  است  عالم  روح  انسان  ن،يا  بر  افزون.  دانديم

 و  اسـت  روح  نبـدو  يجسـم  همچـون  انسان  بدون  زين  عالم  ست،ين  شيب  ينعش  روح،  بدون

 .)٦٧، ص٢ج ،تايب ،عربيابن(  است  انسان  به واسطه  عالم  كمال اصلاً  
  

  و هگل در باب وحدت وجود  عربيابن مقايسه آراءج)  

بين داشته و به نحوي از انحاء به وحدت در عين كثرت هر دو نگاه وحدت  عربيابن  هگل و

ه ايـده داراي فراشـد و هگـل بـر ايـن بـاور اسـت كـ و كثرت در عين وحدت اذعان دارند.

تعين اسـت تـا   هر گونهد  فراشد را از ابتدا كه مكنون و فاقكلي اين    به طورصيرورت است.  

نفسه، وجود متعين و : وجود فيكردتوان تقسيم  مي  مرحلههنگامة تحقق تام و تمامش به سه  

را واجـد   شناسـانه عـالم هسـتينيز ساختار هستي  عربيابن  نفسه لنفسه. در مقابل،وجود في

 تعين اول، تعين ثاني،يا لابشرط مقسمي،    غيب الغيوبمرتبه    از:  اندعبارتكه  داند  مراتبي مي

 هاييتوان تطبيقمي  عربيابن  بين مراحل هگلي و مراتب هستي  .و انسان كامل  اعيان خارجي

  صورت داد.

ودن در واقع تعين و ظهوري است و اين نامتعين ب  گونههرايده پيش از تناوردگي فاقد    .١

گونه تعين ي نيز هيچغيب الغيوباي در آن راه ندارد. مرتبه  انديشه  گونههيچخلأ كامل است و  

لاتعيني در ايـن دو  ةگيرد. حتي جنببه آن تعلق نمي هيچ شناختيرو ازاينو ظهوري ندارد و  

فت صـ  هـر گونـهكلـي فاقـد    به طورنفسه مشخصه آن دانست و  توان به نحو فيرا نيز نمي

البته بـا وجـود ايـن   د.كراطلاق    يهر دو را به لابشرط مقسم  توانميرو  ازاينمميزه است و  

  .است  كمال   ياله ذات  نيتع  عدم  كهدرحالي  ،است  نقص هگل  مد نظر نيتع  عدمشباهت،  

مكـاني ـ  يابد. در اين مرحله، ايـده در ظـروف زمـانيبا تناوردگي ايده، ايده تعين مي  .٢
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اساس، ايده از حالـت انتزاعـي كـه   بر اين  شود.ن وارد سيري طبيعي مياست كه بر حسب آ

د. منتهي انتشار بيرونـي ايـده در ايـن مرحلـه، مصـادف گردرها مي  در مرحله پيشين داشت

بيگـانگي   اين تعين مصادف است با از خـودرو  ازاينبا غياب آن نسبت به خودش.    شودمي

منتهي همين جلـوه واحـد، واجـد   جلي بيشتر ندارد.، حق تعالي يك ت عربيابن  ايده. از منظر

هاي مختلف و مراتب گوناگون است. حقيقتي گسترده است كه از تعين اول و سپس صورت

يابـد. ادامه مي ه ـالم عقل، عالم مثال و عالم مادخلقي ـ عشود و به عوالم  تعين ثاني آغاز مي

اي از ديگر، همـه اينهـا تعينـات جلـوه  ند و به تعبيراهمه اينها تعيني خاص از نفس رحماني

فيض منبسط يعني نفس رحماني، فعل الهي است   ،عربيابن  در نگاهاصولاً    ند.انفس رحماني

  ند.او همه وجودهاي مقيد، اثر فعل الهي

«ايده» هگل در آخرين مرحله، دو مرحله پيشين را به وحدت رسانده و به مرحله تـام   .٣

توان آن را «ايده مطلق» ناميد. به زعم هگل بـيش از ميرو  ازاينو  يد  آمي  نائلو تمام خويش  

بـه كه توفيـق شـناخت ايـده مطلـق را  ـ    نه هنر و حتي دين  است ـ وهر چيزي اين فلسفه  

 .(lauer, 1982, p79)آورد. با تعريف انسان به آگاهي، فقط انسان روح لنفسه اسـت مي دست

 از منظـر يابـد.ايده در خودآگاهي انسان تحقق مي  توان گفت كه تماميت فراشدسان ميبدين

او از  بـه واسـطهنيز «انسان كامل» محل تجلي تام و تمام حـق اسـت كـه خداونـد   عربيابن

مقصود حق تعالي است و هرچه رو  ازاينكند.  جهت ذات، و همه اسماء و صفاتش تجلي مي

ن دو بـا وجـود شباهتشـان البتـه ايـ  به تبع وي مقصود الهي قرار گرفتـه اسـت.  ،غير اوست

  .گفت ماختلاف مبنايي دارند كه در ادامه خواه

توضيح سير تطور روح اين امر است كه روح مطلق، امري جداي از تـاريخ انسـاني و   .٤

شـود. روح در نگـاه هگـل همـان روح بشري نيست و در دل همين تاريخ انساني محقق مي

   آورد و شـالودة آن اسـتي درمـيچيزي اسـت كـه خـود را در سرتاسـر واقعيـت بـه تجلـ

در حال صيرورت است و تاريخ، بسـتر ظهـور مراحـل  . روح در تاريخ،)٥٠ص  ،١٣٨٧تيلــور،  (

 آگاهي روح است. تاريخ عالم، تاريخ روح است. اين در حالي اسـت كـه نگـاه تـاريخي در

  ، جايگاهي ندارد.عربيابن

ك اسـت. هگـل بـا نقـد ديالكتي  متكي بر  شد تناوردگي ايده،نظام فكري هگل، فرا  در  .٥

 توانـدمي  از نظر او چنين منطقي  ي در منطق پديد آورد.شناسمنطق پيشينيان، چرخشي هستي
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 همان با ساختار حقيقـت اسـت.هماني انديشه و وجود را تبيين كند. ساختار مفاهيم، ايناين

دي ديـالكتيكي بـا ساختاري مفهومي يا مقولاتي دارد و مفاهيم در رونـ  ،به تعبير ديگر جهان

شـوند و اي بـالاتر متحـد ميسازد و در مرحلهكنند و تضاد آنها را سيال ميهم تضاد پيدا مي

منطـق و   سـخني از  عربـيابن  در  .)١٨٤ص  ،١٣٩٢(ذاكــرزاده،  آورنـد  ميمفهوم جديـدي پديـد  

ت، چگونگي ظهور كثـرت در عـين بلكه در نظام او با بحث اسماء و صفا  ،ديالكتيك نداريم

  .كندميرا تبيين  وحدت  

تواند خـدا را امكاني مي  نسان هگلي از آن رو اهميت دارد كه بهتر از ساير موجوداتِا  .٦

 لكه به عنوان سوژه، يعنـي خودآگـاهبه عنوان جوهر بصرفاً چراكه هگل مطلق را نه   ،بشناسد

ت مطلـق ها، شناخني محتواي امر مطلق از سوي انساندرك كرد. از نظر هگل شناخت عقلا

، عربـيابن و اين شناخت براي ذات الهي ضروري اسـت. امـا انسـان مـورد نظـر  خود است

«مختصر الشريف» است كه در او معاني عالم كبير جمع شده است و خداونـد او را «نسـخه 

در او موجـود  ير و در حضرت الهيه از اسماء استآنچه در عالم كب  ةجامعي» قرار داد كه هم

صـفات و افعـال   و  . در واقع خداوند نفس انسـان را مثـال ذات)٤٥ص  ،١٣٣٦،  عربيابن(ت  اس

  خويش خلق كرده است.

او از   مطابق منظومه هگلي، از لحاظ نظري، فراتر از جهان تجربه هيچ چيـزي نيسـت.  .٧

كند و در اين نظام فكري چيزي به نام «غيب» وجود ندارد و همه چيـز بـه راززدايي مي  عالم

ذات الهـي سـه مرتبـه   عربـيابن  است. اين در حالي است كه مطابق نظر  منصه ظهور رسيده

دارد: غيب الغيوب، احديت و واحديت. هيچ كس را ياراي نيل به مرتبه غيب الغيوب نيست 

  ماند.مي  و اين همواره در مرتبه غيبي باقي

هاي خود بر موجودات متنـاهي بـه وحدت وجود هگلي، ذات الهي با تجلي  بر اساس.  ٨

رسد و هيچ تجلي نامكشوفي نخواهد داشت. اين در حالي است كـه مطـابق عرفـان ايان ميپ

  نظري، به دليل نامتناهي بودن خداوند، تجليات او نيز نامتناهي است.

يابـد كـه درمي  آيـد ومي  نائـلترين و والاترين غايتش  ايده در آخرين مرحله به كامل  .٩

است از: صقع فعاليت آگاهانه فـرد خودآگـاه. در   «غير»ي در ميان نيست، بلكه جهان عبارت

 شـد توليـد خـود روح اسـتابخش تضادها بـه منزلـه فراينجا ديالكتيك به مثابه امر وحدت

)Heidegger, 1998, p326(. كـه جهـان،  ساس در پايان، آدمي با آگاهي كامل بـه ايـنبر اين ا
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 نائـليابـد بـه آزادي  ميهمان جهان خود اوست و در جهان بالفعل چيزي جز خـودش را ن

اند» گويد: «ابتدا و انتها در روح متحد شدهمي  تاريخ فلسفههگل در ديباچه  رو  ازاينشود.  مي

)Hegel, 1995, 1, p22(. لا الـديار. امـا إبيند: ليس في الـدار نيز غيري در جهان نمي عربيابن

االله و ت خداوند با ماسـويبا واكاوي دقيق ماهيت آدمي، نسب  عربيابن  مهم آن است كه  ةنكت

گاه او موجود است اينهـا   معنا كه هر  داند. بديناز جمله انسان را نسبت نيستي به هستي مي

اند. آدمـي تنهـا شـيءاست اينهـا در نـزد او لا   شيءگاه او    ند و هرادر جنب او به منزله عدم

نـد بـه ظهـور برسـاند توااما هيچ گاه وجوب الذات حق تعالي را نمي  است،مظهر اسماء االله  

الهي» است و   ةخليفآدمي در بهترين حالت در مرتبه «  ،با اين اوصاف  .)٥٣ص  ،١٩٤٦،  عربيابن(

شـود، نيـز ابتـدا و انتهـا متحـد مي  عربيابن  دررو  ازاينامتناع ذاتي دارد.    انسان  خدايي بودن

  .ول و الآخر»: «هو الأ استي بدين صورت كه در هر دو خدمنته

  كسـان اسـتيات ناسـوتي يـات لاهـوتي بـا حيـاين بـاور اسـت كـنش حگل بر  ه  .١٠

(Hegel, 2007, I, p232). گر وجود ندارد، بلكه همين جهاني يبنابراين امر لاهوتي در صقعي د

تعـالي  عربـيابن ،كنيم كنش آشكارگي امر لاهوتي است. اما در مقابلمي كه ما در آن زندگي

ي است و هيچ كـس حتـي حضرت حق در اوج تعالكند، بلكه ذات خداوند را مخدوش نمي

اراي وصول به او را ندارد. اما با اين وجود، هر موجـودي از موجـودات عـالم، انسان كامل ي

و   )٨٩ص  ،١٣٧٥(قيصــري،  باشـد  االله تعالي مي  نشانه اسم خاص و مظهر اسم مخصوص اسماء

  عالم محضر و مظهر اسماء االله تعالي است.رو  ازاين
  

  نتيجه

 عربـيابن  در  انـد.متفـاوتي از نظريـه وحـدت وجـود ارائـه دادههاي  و هگل تبيين  عربيابن

شـد افر  ،هگـلتبيـين    اسماء و صـفات الهـي اسـت و درتجلي  با بحث  محوريت اين تبيين  

. هـر دو متفكـر بـه انسـان در ميـان محوريـت دارد  ،سـيري ديـالكتيكي  تناوردگي ايـده در

و هگـل  »انسـان كامـل« عربـيابن .بخشندمي برتري ز حيث تجلي وجود،ا موجودات ديگر،

با اين تفـاوت كـه انسـان كامـل، مظهـر   دانند،» را بالاترين تجلي وحدت ميانسان تاريخي«

بـه ظهـور   توانـدميجنبه وجوب بالذات الهـي را ن  كهدرحاليجميع اسماء حق تعالي است،  

در   مطلـق  نظـام فلسـفي هگـلدر    برساند، ولي انسان تاريخي هگل، تجلي مطلق ايده است.
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در ذهـن بـه خـود رجعـت  يابد و نهايتاًايده است، سپس در طبيعت عينيت مي، يك بدو امر

در هگل با فقدان امر متعالي و گره زدن هستي رو  ازاين  شوند.و ذهن و عين يكي مي  كندمي

و   لهـيبـا برجسـته كـردن تعـالي ا  عربـيابن  در  مواجهيم اما  خدا به شناخت از سوي انسان

 استقلال ذات او از شناخت بشري مواجه هستيم.
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  ، بيروت: دار صادر.الفتوحات المكيهتا)، الدين (بي، محيعربيابن . ١

  بريل. ه، ليدن: مطعبانشاء الدوائرق)،  ١٣٦٦( نيالديمح  ،يعربابن . ٢
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 ــتعل  و  حيصحت  ،فصوص  شرح)،  ١٣٩٥(  نيدالديؤ م  ،يجند . ٧ : قــم  ،يانيآشــت  نيالــدجلال  ديس ــ  قي

  .كتاب  بوستان  مؤسسه

  الهام.: ، تهرانهگلة فلسف)،  ١٣٩٢( ذاكرزاده، ابوالقاسم . ٨

  جا: فجر.، بيمصباح الانس)،  ١٣٦٣فناري، محمد بن حمزه ( . ٩

  م: دفتر تبليغات اسلامي.، قاعجاز البيان في تفسير ام القرآن)، ١٣٨١قونوي، صدرالدين (  . ١٠

الدين آشــتياني، تهــران: ، تصحيح سيد جلالرساله النصوص  )،١٣٦٢(  نيصدرالد  ،يقونو   . ١١

  مركز نشر دانشگاهي.

 نيالــدد جلاليس  كوشش، به  شرح فصوص الحكم)،  ١٣٧٥صرى رومى، محمد داوود (يق  . ١٢

  .، تهران: شركت انتشارات علمى و فرهنگى١، جانىيآشت

  .انتشارات علمي و فرهنگي، تهران: شركت  شرح فصوص)،  ١٣٧٠لرزاق (كاشاني، عبدا  . ١٣

  ، ترجمه محسن ثلاثي، تهران: ثالث.خرد و انقلاب)، ١٣٩٢ماركوزه، هربرت (  . ١۴

انتشارات علمي ، تهران:  حسب نظر هگل  پديدارشناسي روح بر)،  ١٣٧١مجتهدي، كريم (  . ١۵

  .و فرهنگي

 ةديالكتيــك و اقتصــاد، ترجم ــة رابط ــپژوهشــي در    ؛هگل جوان)،  ١٣٧٤لوكاچ، گئورگ (  . ١۶

 محسن حكيمي، تهران: مركز.

چــاپ ، ترجمــه حميــد عنايــت، عقل در تاريخ)،  ١٣٨٥هگل، گئورگ ويلهلم فريدريش (  . ١٧

  ، تهران: شفيعي.سوم

 ــ عطاء ديس، تحقيق ينظر  عرفان  اصول  و  يمبان  ،)١٣٨٩(  دااللهسيد ي  ،پناهزداني  . ١٨ : ي، قــمانزل

 .(ره)ينيخم امام يپژوهش و  يآموزش  مؤسسه
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