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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". 
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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. 
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 مقدمه

تعریـف   و همین امـر،اند  هداشتمختلفی  هاي  دیدگاهمندان در خصوص وحدت وجود  اندیش
 هااست. شاید بتوان با تسامح، وجه مشترك این دیدگاهکرده    دشوار  را  مشخص از این مسئله

بین به موجودات دانست؛ اگرچه در چیسـتی محـور وحـدت، اخـتلاف نظـر را نگاه وحدت
ایـن موضـوع قابلیـت   هـاي مختلـف در ایـن زمینـه،هبا توجه به وجود دیـدگا  وجود دارد.

و هگـل را در بـاب   عربـیابن  مطالعات تطبیقی را دارد. این نوشتار درصـدد اسـت دیـدگاه
  .  کندوحدت وجود بررسی 

پرداز فلسـفه غـرب تـرین نظـام)، بزرگم1831ـ1770هگـل (  فریدریش  ویلهلم  گئورگ
 دو ءاست. او هرچند عـارف نیسـت، از آرا  کند فلسفه را به تمامیت رساندهاست که ادعا می

یـاکوب بوهمـه ویژه  بـهم) و  1328ـ1260مایسـتر اکهـارت (  ،عارف برجسته مسیحی آلمانی
 آوردهاش هایی از عرفـان را در رویکـرد فلســفیرگــه) بهـره بـرده اسـت و م 1624ـ1575(

(see. Magee, 2009).  
عرفاي مسلمان اسـت کـه عرفـان   ) ازم  1240ـ1165  /ق  638ـ560(عربی  ابنالدین  محی

 نظري در جهان اسلام مرهون مجاهدت علمی اوست. اگرچه آموزه وحدت وجـود پـیش از
آمـوزه  نیـااو  داشته،در متون دینی و حکمی وجود و در میان اندیشمندان اسلامی   عربیابن
و   بهـره نگرفتـه  وجـود  وحـدت  عبـارتاز    آثـارش  در  عربیابن  تئوریزه کرده است. البته  را

 »ةالوحـداهل«  را  يقونـو  و  عربـىابن  این واژه را به کار برده و  هیمیت ابن  بار  نینخست  احتمالاً
قـائلان بـه  ة«قدوبه عنوان   عربیابن  ازعبدالرحمان جامى    .)1370(شرف خراسانی،  نامیده است  

ــه شــهودِ حــق در هــر موجــود هوحــدت وجــود» و «اســو ــائزان ب ــاد کــرده اســت» يف    ی
  . )18 ص ،1370 ،ی(جام

 دارد و  طـولانى  ايپیشـینه  عرفـانىی ـ  فلسف  شۀیاند  خیتار  در»  وجود  وحدت«  نىیبجهان
اسـت.  گرفتـه نـام» ىیخـدا در همـه« ای »ىیخدا همه« اي،نىیبجهان  نیچن  د،یجد  دوران  در
 ده، دال بـرکـروضـع  )م 1722(  تولاند  جان  سىیانگل  نىید  شمندیاندآن را  که    »ىیخدا  همه«
آن را   م)  1832(  کـراوزه  شیدریـکـه فر  »ىیخدا  در  همه«  است.  جهان  و  خدا»  يبود  همان«

است. برخی   جهان  از  شتریب  خدا  و  شده  يمنطو  خدا  در  جهان  ده، بدین معناست کهکروضع  
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 شـمار  بـه  يوجـود  وحـدت  اصطلاح،  دو  هر  اعتبار  به  توانمی  را  عربىابن  بر این باورند که
و هگل درباره وحدت وجود، در   عربیابن  نظر  اله ابتدادر این مق.  )1370(شرف خراسانی،  آورد  

شـود و سـپس در بخـش سـوم، مقایسـه تطبیقـی میـان آراء آنهـا بخش مجزا بررسی می  دو
  صورت خواهد گرفت.  

ــه  ــود ازدر زمین ــدت وج ــاه وح ــیابن نگ ــالاتی  عرب ــه مق ــارشب ــده نگ ــت  درآم   اس
لکن درباره وحدت وجود از نگـاه  ،)1380 کاکــایی، ؛1389طاهریان،   ؛1374جوارشکیان،    نژاد،(جشان

ی وحـدت وجـود پژوهشـدر باب    عربیابن  هگل و همچنین مقایسه تطبیقی دیدگاه هگل و
مجـزا   دو بخـشایـن دو اندیشـمند در    نظر هر یـک از  در این مقاله ابتدا  .است  انجام نشده
 گیرد.می  مقایسه تطبیقی میان آراء آنها صورت  ،شود و سپس در بخش سومبررسی می

  گرایی در اندیشه هگلالف) وحدت

اسـت. مقصـود از پدیدارشناسـی، اثبـات و اسـتقرار   پدیدارشناسـی روحترین اثر هگل  مهم
پدیدارشناسـی هـیچ سرچشـمۀ خاصـی از اساسـاً  ماندگار اسـت و  درونکاملاً    مابعدالطبیعه

یشه هگل، روح پس در اندسوتر رود، تاب ندارد.  شناسندگی را که از قلمرو تجربۀ ممکن آن
 ترین و والاترین غایتبه کامل،  در آخرین مرحله پدیدارشناسیو    هاي بسیاراز فراز و نشیب

 مراحـل  در  کـه  اسـت  ایـن  پیشـین  مراحل  با  مرحله  این  اختلاف  ترینمهم.  آیدمی  نائل  خود
 و  یست»ي در میان ن«غیر  مرحله  این  در  لکن  است،  بوده  مواجه  «غیر»  با  بیرون  از  فرد  پیشین،
و شناخت مطلـق چیـزي بـیش از یـادآوري   صقع فعالیت آگاهانه فرد خودآگاه است  ،جهان

 ایـده تنـاوردگی و تکـون  فراشـدبه این مرحله، بـه بررسـی    دستیابینیست. هگل به منظور  
  پردازد.  می
  
  مراحل تناوردگی ایده  .1

دن معانی مختلـف ایده در فلسفه هگل داراي اطلاقات مختلفی است. مارکوزه پس از برشمر
کند: «یک فاعل شناساي عاقل که همان سـوژه چنین معرفی میایده، معناي حقیقی آن را این

. سرشت ایده در صیرورت و از رهگـذر فعـل درونـی )142 ص ،1392(مــارکوزه، مدرن است» 
یابد و ناگزیر مراحـل و دقـایقی را در خـود دارد. از منظـر هگـل، فراشـد خویش تحقق می
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وجـود   ،نفسـهاز: وجود فی  اندعبارتگانه است که  ایده، واجد مراحل و آناتی سه  تناوردگی
شـود و در نهایـت بـه و وجود لنفسه که این مراحل با عدم تعین آغاز می  ،خارجی و متعین
در آخـرین  و هاي بسـیارروح پـس از فـراز و نشـیبرسد؛ بدین معنا کـه «دانش مطلق» می

. هگـل فراشـد آیدمی  نائل  ترین و والاترین غایتشبه کامل  ،مرحله پدیدارشناسی، یعنی عقل
  :ده را به صورت زیر بیان کرده استای

  نفسهوجود فی  .1-1

قوه و استعداد است؛ یعنی حیث امکانی دارد صرفاً  در این مرحله ایده همچون بذري بسیط،  
مرحلـه قابـل مند اسـت. گـوهر ذات ایـده در ایـن  و تنها به صورت انتزاعی از حقیقت بهره

ــدارد.  ــی ن ــیچ تعین ــه ه ــت چراک ــناخت نیس ــود فیش ــه را میوج ــدایی نفس ــه خ ــوان ب   ت
که پیش از آفرینش طبیعت و یا یک روح متناهی، در گوهر ازلی خویش اسـت و   کردتشبیه  

   گشـایدکـه هسـتی نـاب، بـدون تعـین اسـت، راه بـه مفهـوم نیسـتی می  با عنایت بـه ایـن
(Hegel, 2010, p.110-112). نفسه، روح بالقوه است و خواه از نظر درونـی و خـواه جود فیو

اي انعکاس و بازتابی نـدارد بـه گونـهاصولاً    گونه رابطه با ماهیت. آنهراز نظر بیرونی، فاقد  
آن دانست و به طور کلی ۀ  نفسه، مشخصتوان به نحو فیکه حتی جنبه لاتعینی آن را نیز نمی

  صفت ممیزه است.  هر گونهفاقد  
اینکه با غیر مساوي باشد. امـر نـامتعین، در بید نامتعین، فقط با خود مساوي است،  وجو

وضـیح . ت (Hegel, 2010, p.132)د اي در آن راه نـداراندیشه گونههیچواقع خلأ کامل است و 
 بـر اسـاساز منظر هگل وجود و عدم در یکدیگر تداخل دارنـد و ایـن دو امـر مطلب آنکه  

اخـتلاف میـان ۀ شوند. ایـن حرکـت، مشخصـکدیگر مشخص میحرکت مستقیم به سوي ی
متعین معنادار است چراکـه  شیءنسبت به صرفاً عدم، ساساً . ا(Hegel, 2010, p.134)ت آنهاس
توان از دیگر اشیاء متمایز کـرد. سـخن را می  ت ـواحد مشخصاتی اسـ که    متعین  شیءتنها  

آن  مشخصـاتِ یعنی نسبت به فقـدانِنیز بیانگر عدم این مشخصات است؛   شیءاز عدم یک  
شود. اما در تمایز محض وجود از عدم که در اینجا مورد نظـر اسـت، معین شناخته می  شیءِ

توان این تصور عدم را به معناي تصور عدم به نحو بسیط لحاظ شده است. البته از جهتی می
 . (Hegel, 2010, p.184)  لاوجود و فقدان وجود نیز در نظر گرفت
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  (Dasein)  وجود متعین  .1-2

شود. دازاین در نظـر ایده که تاکنون هیچ تعینی نداشت، در این مرحله در طبیعت آشکار می
هگل همان وجودي است که در خارج تحقـق یافتـه اسـت و از رهگـذر تنـاوردگی وجـود 

شود واجد مشخصـاتی . وجودي که متعین می)Laure, 1982, p.16-20(یابد نفسه تحقق میفی
چیزي نیسـت   شیءد. مشخصات در واقع نوعی تعین است. بر این اساس وجود یک  گردمی

از جهتــی همــان  شــیءاي از مشخصــات و کیفیــات. در واقــع کیفیــت یــک جــز مجموعــه
، شـیء. در این میان واقعیت و وجـود یـک (Hegel, 2010, p.188) است شیءموجودیت آن 

معناي سـلبِ   شیءایز و تشخص یک  مستلزم سلب این وجود و واقعیت از غیرش است. تم
نیـز  شیءسلب شده است باید از خود  شیءاز امور خارجی یک   هر آنچه  ؛زیرا  ؛سلب است

، جـز شـیءواحد و مشخص شود. منظور از سلب سلب آن است که    شیءسلب شود تا آن  
 بـر اسـاسرابطه با خود چیز دیگري نیست. با همه این اوصاف از منظر هگـل، هـر چیـزي 

توجه به فکـرش کـه تعـین اوسـت  انسان را با مثلاً  اصی که دارد قابل تعریف است.تعین خ
  . (Hegel, 2010, p.265)  توان از حیوان متمایز ساختمی

امر محذوفی بـیش   شود و عملاًوجود متعین، متناهی است و به سبب تعین خود نفی می
امـر متنـاهی قـرار نیست. موجود تعین یافته واجد همـه خصوصـیاتی اسـت کـه در قلمـرو 

گیرد؛ یعنی نسبی بوده و در درون خود نیز اختلاف و ثنویت دارد. از منظر هگـل، اثبـات می
شود، در واقع به نفـی آن موجـود منجـر ی که صفت متناهی بر آن بار میئموجود متعین جز

کند و موجود بـه عنـوان می  خواهد شد؛ ولی همین نفی، جنبه متناهی را از آن موجود سلب
تـوان آن را معـین و شود و فقط بر این اساس است که میاي از امر نامتناهی تلقی میرحلهم

  .(Hegel, 2010, p.318)ت  مشخص ساخ
یکی از نکاتی که در مرحله دوم باید به آن توجـه داشـت ایـن اسـت کـه ایـده در ایـن 

 بـر ایـن  شود.مکانی است و به حسب آن، وارد سیري طبیعی میی ـ  مرحله، در ظروف زمان
منتهـی انتشـار بیرونـی  .شوداساس ایده از حالت انتزاعی که در مرحله پیشین داشت رها می

هگل ایـن مرحلـه رو ازاینشود با غیاب آن نسبت به خودش. مصادف می ،آن در این مرحله
داند. او در صدد فراتر رفتن از طبیعت است تـا بتـوان بـه جـاي بیگانگی ایده می  را از خود
یعت، مطلق روح را دریافت که بالاتر از طبیعـت اسـت. در واقـع طبیعـت، روحـی مطلق طب
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نفسه لنفسه، به خـود روح و به تعبیر دیگر وجود فی کهدرحالیاست که از خود بیگانه است  
  .)98 ، ص1371(مجتهدي، آگاهی دارد 

  
  نفسه لنفسهوجود فی  .1-3

د بـه عنـوان امـري متعـین، بـا آن وجود بذرمانند از رهگذر تعین خـویش بـه قلمـرو وجـو
کـه در خـارج   اسـت  شود و ثمره این مرحله، همان وجود متعـینصیرورتی صریح وارد می

با وجود  (being-for-self/ das Fürsichsein) نفسههویداست. در مرحله واپسین، وجود فی
 شـود.یابد و بنیـان وجـود لنفسـه آشـکار میلنفسه در فراشد وضع وجود متعین وحدت می

بدین معنا کـه  (Hegel, 1985, p. 77) توان مرحله سوم را وحدت دو مرحله پیشین دانستمی
وجود متعین، مشروط بـوده  ؛وجود محض نخستین، هیچ قید و شرطی ندارد و نامتعین است

 . (Hegel, 2010, p.318-319)توان وضع مجـامع اسـتاست اما مرتبه سوم می شیءو مقید به 
رغم انضمامی بودن، به خـود نیـز شود و علیدر این مرحله تاریخمند می  افزون بر این، ایده

یابـد و بـا آگاهی دارد. این مرحله سوم برخلاف مرحلـه پیشـین، تنهـا در انسـان تحقـق می
و (lauer, 1982, p.79) توان گفت که انسان، روح لنفسه استتعریف انسان به آگاهی، فقط می

ترین اختلاف این مرحله بـا مراحـل مهم یابد.او تحقق میتمامیت فراشد ایده در خودآگاهی  
این است که در مراحل پیشین، فرد از بیرون بـا نفسه و وجود متعین،  ، یعنی وجود فیپیشین

«غیر» مواجه بوده است، لیکن در این مرحله «غیر»ي در میان نیسـت، بلکـه در واقـع جهـان 
  صقع فعالیت آگاهانه، فرد خودآگاه است.

  

  ضمامی بودن ایدهان  .2

از دیدگاه هگل، ایده میل به تناوردگی دارد و هرچه این تناوردگی نضج بگیرد فلسفه نیز تام 
شود. تناوردگی مورد نظر او انضمامی اسـت؛ البتـه نـه اینکـه امـري خـارجی و تر میو تمام

ن مربوط به عالم خارج باشد، بلکه امري درونی است. از منظر هگـل ایـده، محـدود بـه ذهـ
یست انتزاعی دانست. ایده به طـور ئالایدهتوان یک بر همین اساس هگل را نمی  افراد نبوده و

هاي مختلف فلسفی در نسبت با این حقیقت واحـد شـکل انضمامی وجود دارد و قوام نظام
هـر گیرد. توضیح مطلب آنکه در نظام فلسفی هگل، فکر و فلسفه مسـاوق یکدیگرنـد و  می
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تنها یک ایده است که رو  ازاینبر فلسفه نیز قابل اطلاق است.    ر فکر باشدقابل اطلاق ب  آنچه
ها وجود دارد. بر همین اساس هگل در تاریخ فلسفه سیر تطور تناوردگی این در همه فلسفه

توان گـزارش و شـرح همـین سـیر تطـور تاریخ فلسفه را می  کند و اصلاًایده را بررسی می
  گوید:دهد و میرا به حقیقت پیوند می  دانست. بر همین اساس هگل ایده

شــود کــه عــاجز از برخلاف آنچــه گفتــه می  .  تر، ایده حقیقت است...در معناي گسترده
تواند در تور شناخت قرار گیرد، امر لنفسه [یعنی شناخت حقیقت هستیم و حقیقت نمی
  .(Hegel, 1995, p.70)  همان ایده] در خود تاریخ فلسفه است 

  

  دیالکتیک  .3

دیالکتیک پیش از هگل، توسط فیلسوفان دیگر از جمله کانت به کار رفته اسـت. در فلسـفه 
شـود کـه عقـل فراتـر از حـدود در حوزه مابعدالطبیعه و زمانی مطـرح مـی  کانت دیالکتیک

ش بـه انتقـاد از ایـن ادارد. کانت بـا دیالکتیـک اسـتعلاییتوانایی شناختی خویش گام برمی
 .دانـدل برخلاف کانت، دیالکتیک را مختص حوزه مابعدالطبیعه نمـیپردازد. هگمی  فراروي

اي که هگل با آن درگیر است رابطه متناهی با نامتناهی است و روشش بـراي حـل آن مسئله
کـه دیالکتیـک در سرتاسـر آن   کنـدمیدیالکتیک است. او شناخت را یک کل واحـد تلقـی  
مقولات پیشین بلکه حفـظ آنهاسـت. او جریان دارد. دیالکتیک هگل، نه سلب و نفی صرف  

ها اسـتفاده راي توصیف چگونگی غلبـه بـر مقولـهب  »aufhebenی «بدین منظور از فعل آلمان
عمـولاً م »aufhebenز «سه معنی دارد: الغاء، ابقاء و ارتقـاء. اسـتفاده هگـل ااساساً که    کندمی

 سـان اگـر وجـودِ. بدین(Magee, 2010, p.74)د کنهمه این معانی را به طور همزمان بیان می
نفسه لنفسه را وضع مجامع در نظر نفسه را وضع، وجود متعین را وضع مقابل و وجود فیفی

کند و البته ارتقـاء بگیریم، وضع مجامع این دو، وضع پیشین را الغاء و در عین حال ابقاء می
بژه و به تعبیر دیگـر تقابـل از دیالکتیک، بر دوپارگی سوژه و ا  گیريیابد. هگل با بهرهنیز می

  نهایت دیالکتیک، وحدت فکر و وجود است.رو ازاینکند.  فکر و وجود غلبه می
  
  . اوصاف الهی4

تـرین آنهـا ن وحدت وجودنـد کـه مهمدر نظام فکري هگل برخی اوصاف الهی مؤید و مبیّ
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  از:  اندعبارت
نفسـه گوید: «خدا فیهایش میگل در بحث از مفهوم خدا در سخنرانیه  استقلال مطلق:

شود و تنهـا از طریـق آن همـه گیرد و شامل میو لنفسه است و مطلقاً همه چیز را در بر می
لبته این سخن . ا(Hegel, 2007, V.I, p.367-369) فلسفه است»ۀ چیز هست. این وحدت، نتیج

رسـد هگـل آن فقط خدا وجود دارد. به نظـر می  بر اساسرا نباید اسپینوزایی تفسیر کرد که  
مدعی است که بودن یا وجود به معناي کامل، مستقل بودن است. این بدان معنـا نیسـت کـه 

  چیزهاي خاصی وجود ندارند، بلکه آنها فقط به دلیل وابستگیشان به خدا وجود دارند.
گل موضوع فلسفه دین را خدا دانسـته و آن را بـا «عقـل مطلـق» یکـی ه  یگانه حقیقت:

. (Hegel, 2007, V.I, p.170) «روح مطلق، شناخت عقلانی خودش اسـت» داند. به باور او:می
کـه از سـوي خـود ـ  شـناخت    فراینـدگل مدعی است که امر مطلق را باید با شـناخت و  ه

یکی دانست. بر ایـن   است ـگیرد اما در بخشی از فراشد الهی امر مطلق  صورت میها  انسان
گوید: «حیات الهی و همه اعمـال یخ فلسفه میهایش درباره تاراساس او در مقدمه سخنرانی

  .(IbId, p.23)  براي شناخت روح از خودش هستند»صرفاً  زمان  
ترین شکل خود، ترین و تامق فلسفه حقیقت است و حقیقت در عالیاز منظر هگل، متعلَّ

نه فقط تصور حقیقـت بلکـه تصـور تمـام  اصور خدت  .(IbId, p.446) استروح مطلق یا خد
هـیچ حقیقتـی مسـتقل از  و اصـولاً (IbId, V.III, p.79) آن هم حقیقتی یگانه است حقیقت و

خدا وجود ندارد. ایده خدا به عنوان یگانه حقیقت، دال بر نـوعی وحـدت در میـان حقـایق 
دهد ادعا کند که تنها یک حقیقت مختلف است. این همان چیزي است که به هگل اجازه می

  وجود دارد. 
کـه هـدف   گل بر این باور است که هدف تاریخ فلسـفهه  خودآگاهی:  خداوند به مثابه

. او در بحـث از (Hegel, 2007, p573) درك امر مطلق به مثابه روح است .ستهزمانه ما نیز 
نویسد: «خدا فقط تا آنجا خداست که خـودش روح مطلق در مراحل آخر دانشنامه چنین می

خودآگـاهی در انسـان و شـناخت انسـان از را بشناسد. علاوه بر این، خودشناسـی او یـک  
سـان هگـل دینب (IbId, p.564). شـود»میمنجـر  که به خودشناسی انسان در خـدا استخد

داند. این امر در ابتدا به صـورت شـناخت می ها یکیخودشناسی خدا را با خودآگاهی انسان
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دآگاهی خداوند ترین شکلش خوها در عالی، اما خودشناسی انساناستهخدا از سوي انسان
رسد خودآگـاهی است. پس خودآگاهی خدا گسسته و مستقل از دیگران نیست و به نظر می

ها از فعالیت ذهنی خود بـه عنـوان سـازنده رسد که انسانخداوند زمانی به کمال خویش می
امر الهی آگاه باشند. گویا هیچ فضایی براي خودآگاهی الهی مستقل از ذهـن جمعـی وجـود 

شـود می که به روح ذهنی فردي مربوط گونهآنل این مفهوم از خودآگاهی خدا را هگ  ندارد.
در مورد تاریخ فلسفه تصریح   شهایفلسفه و دین در مقدمه سخنرانی  ۀدر بحث خود از رابط

و در درك آن، خـود  کنـدمی: «روح ذهنی فعال آن چیزي است که امر الهـی را درك کندمی
  (Hegel, 1995, I, p.73)   روح الهی است»

  

    عربیابن گرایی در اندیشهوحدتب) 

خـورد کـه در مواضع متعددي عباراتی ناظر به وحدت وجود بـه چشـم می  عربیابن  در آثار
دارد کـه در سـراي هسـتی، کند و بیـان مـیوجود را حقیقت واحده و عین اشیاء معرفی می

در اصولاً   عربیابن  دیدگاه  از  اند.حقیقتی جز خداوند نیست و دیگر موجودات در حکم عدم
وجودشان به سـبب ، ي نیست و اگرچه ممکنات موجودنددار هستی، جز خداوند متعال چیز

بر این اساس در   اوست و کسی که وجودش به سبب غیر خودش باشد در حکم عدم است.
وجود دارد که آن وجود حقیقی، منحصـر در خداونـد   عالم تنها یک وجود و موجود حقیقی

 اووحـدتی کـه تعالی موجودیت قائل نیست، حق    جز براي  عربیابن  ا توجه به اینکهباست.  
گوید وحدت محض و حقیقی است که مقابل ندارد و در مقابل کثرت به کار از آن سخن می

ي نیـز واحد شخصی، موجودات دیگرجز بهمقابل داشتن، فرع بر آن است که  ؛زیرا  ؛رودنمی
تعـالی را حـق  اثبات وحدانیت براي عربیرو ابنازاین .)279و  716همــان، ص ( در عالم باشند

تعالی بدین معناست که ذات حـق، فاقـد حق    تابد و معتقد است اثبات وحدانیت برايبرنمی
شـود در صـورتی کـه وحـدت وحدانیت است و وحدانیت از طریق اثبات بر آن عارض می

توحید فرع بر اثبات وجود است، بـا که  از آنجاحق، وحدت ذاتی و عین وجود حق است و 
تعـالی مسـتلزم حـق    اثبـات توحیـد بـراي  چراکهاثبات وجود نیازي به اثبات توحید نیست  

  .)289، ص2ج تا،، بیعربیابن(دوگانگی و شرك است  
او وجــود  .خداوند وجود و موجود است، و او معبود در هر معبود و در هر چیزي است 



       1402پاییز ، 7 سال دوم، شمارهتاریخ فلسفه اسلامی،                                                        18

 

هــر چیــزي ترجمــان اوســت، و او ظــاهر  .چیزي است   هر چیزي است و مقصود از هر
او اول از هر چیــزي   شیئی.است هنگام ظهور هر چیزي، و باطن است هنگام فقدان هر  

  .)475، ص1ج (همان،  و آخر از هر چیزي است 
ثلـی اسـت و نـه ضـدي و ادعـا وجود، حقیقتی واحد است که آن را نـه مِ  بر این اساس

گـردد و بـا فنـاي همـه نی که منشأ کثرت است ناپدید میکند در شهود عارف، کون امکامی
 .)653ص  ،1375صــرى،  ی(قمانـد  عالم در حق، جز ذات او کـه عـین وحـدت اسـت بـاقی نمی

«اگـر گـویی   عربـیابن  بـه تعبیـر  .ندااالله همه معدوموجودي نیست مگر براي حق و ماسوي
وجود حق است و نسـب کثرت مشهود چیست؟ گوییم اینها نسب استعداد ممکنات در عین 

به   .)517، ص2ج  (همان،حق نیست»    ند و وجودي غیرااعیان با نظر به حقیقتشان اموري عدمی
همان وجود ز جاند و وجود آنها چیزي نیست بهرهممکنات از وجود حقیقی بیعبارت دیگر  

 ؛ قیصــري،129ص  ،1370(کاشــانی،  حق که تعین یافته و به صور ممکنات متلبس گردیده اسـت  

   .)674ص ،1375
ایـن   که نافی هر نـوع کثـرت اسـت،در باب وحدت وجود    عربیابن  با توجه به دیدگاه

کند و آیـا کثـرات را خلقت و آفرینش را چگونه تبیین می  عربیابن  سؤالات مطرح است که
داند؟ اگر کثرات موهوم و اعتباري نیستند، چگونه آنهـا را اثبـات امري موهوم و اعتباري می

    د که مخلّ وحدت مورد پذیرش او نباشند؟کنمی
 کند اما بـه گفتـهعارف در مقام اعیان موجوده و صور عالم طبیعت، وحدت را شهود می

فـارقی  قطعـاًکنـد امـا اگرچه ما بر حقیقت واحدي هستیم که همه ما را جمـع می  ،عربیابن
انچه ایـن فـارق ند و چنشوهست که به واسطه آن برخی اشخاص از برخی دیگر متمایز می

بیـان  .)53ص ،1946، عربیابن( ـ وجود دارد کهدرحالیـ  نبود کثرت در وحدت وجود نداشت  
تفاضـل موجـود در  ،اگرچه قائل به وحدت وجـود اسـت عربیابن فوق نشان از آن دارد که

حق   عربیابن  ممکنات را به عنوان امري واقعی و نه موهوم پذیرفته است. بنابراین از دیدگاه
در   .تعالی حقیقت وجود و موجود است لکن این حقیقت، شئون و تجلیات و ظهوراتی دارد

 نتیجه کثرات، غیرحقیقی، اعتباري محض و موهوم نیستند اما در عین حال وجودي در مقابل
 عربـیابن  تعالی نیز نیستند بلکه مظاهر و شئونات آن ذات واحدنـد. بـه عبـارت دیگـرحق  

بار ظهورش در صور اعیان و قبول احکام آنها، خلق است و به اعتبـار معتقد است حق به اعت
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ذاته است. او در مواضع متعـدد بـه احدیت ذاتی در ذات اقدس الهی، خلق نیست و حق فی
و معتقد است حق و خلـق  )79ص ،1946، عربــیابن(کند در نظر گرفتن این دو اعتبار اشاره می

یابی و اگـر از جهـت آن نظر کنی آن را حق می  حقیقت واحدند که اگر از جهت وحدت به
به عبارت دیگر این حقیقت واحد به اعتبار ظهـورش   .بینیکثرت بدان بنگري آن را خلق می

در صور اعیان و قبول احکام آنها خلق است اما به اعتبار احدیت ذاتی در حضرت احـدیت، 
عین واحد، غیري متحقـق حق متعالی از خلق است. پس با وجودي که در دار هستی جز آن 

پـذیرد یابـد و کثـرت میهم اوست که در عین وحدت در مظاهر و مجالی تجلی می  ،نیست
، ربـط کثـرت بـه عربیابن اما در نظام فکري .)206ص  ،1378،  زادهحسن؛  120ص  ،1370(کاشانى،  

 در  عربـیابن  کنـد؟یابد و وحدت چگونه در کثرت ظهور پیدا مـیوحدت چگونه تحقق می
  کند.  گوید که این ارتباط را تبیین میسخ به این پرسش، از مراتبی سخن میپا
  

  . مرتبه غیب الغیوبی1

اش ذات اقدس خداوند داراي صرافت و اطلاق بوده و در هویـت غیبیـه  عربیابن  از دیدگاه
ظهور و تجلی ندارد و از هر نوع تعین مفهومی یا مصداقی حتی خود اطلاق، منـزه   گونههیچ

 شـودمی موسوم اسمی به نه و خفاست و  کمون  نهایت  در  غیبیه  هویت  و  مطلق  وجود  است.
   .)116ص ،1381 قونوي،(  گرددمی  متصف  صفتی به نه و
  

  . تعین اول 2

ن پس از مرتبـه ین تعیخداوند به خودش، اول  يمرتبه ذات، خودآگاهی و علم حضور  یدر پ
ن اول، علم ذات به ذات یشود. تعده میذات است که در اصطلاح عرفانی، مرتبه احدیت نامی

و تمام موجودات در این مقام به شکل بالقوه و مجمل و فـارغ از هـر تعینـی حضـور   1است
  . )114ص ،1370(کاشانى،    2دارند

 
 ).43، ص1423اند (جندي، جمله جندي منکر علم ذات به ذاتبرخی شارحان از  .1

، 1389نیست (یزدان پناه،  قائل جایگاهی خود، شناختیهستی بحث  در  ايمرتبه  چنین  براي  اصولاً  قیصري  .2
 ).356ص
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  . تعین ثانی؛ اسماء الهی و اعیان ثابته3

بـه علم حق تعالى به کمـالات نهفتـه در ذات در مرتبـه احـدیت، حـب    عربیابن  از دیدگاه
کمالات و ظهور و بروز آنها را به دنبال دارد بدین معنا که حق دوست دارد کمالات خود را 

به واسـطه رو ازاین .ندینه افعال خود ببینه اسماء و صفات و هم در آیعلاوه بر ذات، هم در آ
شود اسماء و لـوازم آنهـا (اعیـان ثابتـه) تحقـق یک تجلی که از آن به فیض اقدس تعبیر می

علم ذات بـه  ۀابند. این مرتبه را در اصطلاح، مرتبه واحدیت گویند. در این مقام، که مرتبیمی
تعالی که در مقام احدیت به صورت اجمـال موجـود حق    کمالات  ،خود در آینه اسماء است

نـات یکند؛ البتـه هنـوز از مراتـب و تعتفصیل اسماء ظهور پیدا می  بود، در مرتبه واحدیت به
  . )692ص ،1375 (قیصري،ت سیخلقى خبرى ن
تعـالی حـق    هر اسمی از اسماء الهی داراي تعین و صـورتی در علـم  عربیابن  از دیدگاه

گردد و اعیـان ثابتـه نـام دارنـد. است که خصوصیات اعیان خارجی به حسب آنها معین می
دار یپد  ییهانیکند تعیت ظهور مینهایدر دل اسماء مختلف و ب  یتعالحق    بنابراین آنگاه که

  اند یئظهـــور کمـــالات اســـما يبـــرا ییهـــاان ثابتـــه و قالبیـــشـــود کـــه همـــان اعیم
  .)81ص ،1946، عربیابن(
  

  . اعیان خارجی  4

ان یـتعالی (فیض اقدس)، سبب ظهور حق به صـورت اعحق    بنابر آنچه گذشت اولین تجلی
در عالم خارج به واسـطه   ان ثابته و اسماءیگردد و اما ظهور احکام و آثار اعثابته و اسماء می

شـود. در واقـع حـق گیرد که در اصطلاح بدان فیض مقدس گفتـه میتجلی دوم صورت می
ن تجلى، کمالات و اسماء و صفات نهفته در خود را مشاهده کرده و بـه طلـب یتعالى در اول

نات علمـى دیـده اسـت و در تجلـی دوم طلـب ینه تعییظهور آنها پاسخ گفته و خود را در آ
نـات خلقـى نگریسـته یر و تعیـنـه غییان ثابته را پاسخ داده و خود را در آیر اسماء و اعظهو

  است.  
تعالی است کـه از طریـق اسـماء از بـاطن بـه ظـاهر حق    بر این اساس همه عالم، تجلی

هاي خلقی و واسـطه در رسـاندن فـیض بـه اند و اسماء منشأ تحقق موجودات در تعینآمده
طلبند و اگر اسمی از اسماء حق بدون اثـر و یک از آنها مظهر و اثر می هر چراکهند  اممکنات
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  مظهر تصور شود، این اسم و تعین، معطل و بیهوده خواهد بود.
کنــد و همچنــان کــه ذات الهی پیوسته به واسطه اسماء و صفات بر اعیان عالم تجلی می
همانند معید، ممیــت، برخی از اسماء اقتضاي وجود دارند برخی نیز اقتضاي عدم دارند  

کند براي اشیاء از جهت ظهور و وجود و ایصــال بــه پس حق گاهی تجلی می  ... .قهار،  
  . )930ص ،1375صرى، ی(ق  کند از جهت اختفا و عدمشانکمالاتشان و گاهی تجلی می

  
  انسان کامل  .5

 جـز  یقمخلـو  چیه  چراکه  است  عالم  خلقت  از  خداوند  تیغا  کامل  انسان  ،عربیابن  منظر  از
 توجـه بـا اساس بر این .ندارد را خدا اوصاف همه یآشکارگ يبرا لازم استعداد کامل انسان

 در تنهـا را شیخـو آشکارکاملاً   ظهورِ  است،  نامکشوفکاملاً    شیخو  کنه  در  وجود  نکهیا  به
 ظـاهر  کامل  اعتدال   و  یهماهنگ  در  را  یاله  اسماء  همه  که  آوردیم  دسته  ب  یکامل  يهاانسان

 همیإلـ  تعرفـت  و  الخلـق  فخلقـت  أعرف  أن  فأحببت  أعرف  لم)  ایمخف(  کنزا  کنت: «ندسازیم
 هرچـه  و  است  یتعال  حق  مقصود  کامل،  انسان  نیبنابرا.  )399، ص3ج  ،تایب  ،عربیابن(  »یفعرفون

 حـق  تمـام  و  تـام  یتجل  محل  او  چراکه  است  گرفته  قرار  یاله  مقصود  يو  تبع  به  اوست  ریغ
. در )42ص ،1362 ،يقونــو( دیابـیم یتجلـ او واسـطهه ب خداوند تصفا  و  اسماء  همه  و  است
 در ترکـهابن .اسـت یخلقـ عـوالم نیهمچن و یثان نیتع  و  اول   نیتع  جامع  کامل،  انسانواقع  

  :دیگویم نیچن  خصوص نیا
 دارنــده بــر در که ياگونهه ب کند؛ ظهور کامل يمظهر  در  که  فرمود  اراده  یتعال  حق  ذات
 ــاع(  یظل ــ  قیحقا  و)  االله  اسماء  یعنی(  ینوران  مظاهر  همه  ــاع  و  ثابتــه  انی  و)  یخــارج  انی

 ــ ــه نیهمچنـ ــا همـ ــان قیحقـ ــکار و یپنهـ  ــرق و آشـ  ــ قیـ ــر و یبطنـ ــد يظهـ    باشـ
  .)173ـ172ص ،1360 ترکه،(

 کـه  بـدین معنـا  )56ص  ،1946  ،عربــیابن(  داندیم  الخلق»  الحق«  را  انسان  عربیابنرو  ازاین
 یدربردارنـدگ جهـت  از  و  اسـت  یحقان  یثان  نیتع  و  ل او  نیتع  یدربردارندگ  جهت  از  انسان
  :عربیابن به تعبیر.  است  یخلق گانه،  سه  عوالم

 نیتع ــ و اول نیتع ــ( یاله حضرت در آن با که ینسبت: است  کامل  نسبت   دو  يدارا  انسان
. شــودیم وارد) یخلق ــ نــاتیتع( یانیک  حضرت در آن  با  که  ینسبت  و  شودیم  وارد)  یثان
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 نبوده  و  است   مکلف  که  جهت   آن  از  است   بنده  که  شودیم  گفته  نیچن  او  دربارة  روازاین
 رب  که  شودیم  گفته  او  دربارة  نیا  بر  افزون  است؛  شده  بود  عالم  همچون  سپس  و  است 
. است   میتقو   احسن  مقام  در  آنکه  جهت   از  و  اوست   مظهر  و  فهیخل  که  جهت   آن  از  است 
 ــم  یبرزخ  او  ایگو   پس  ــ و حــق و عــالم  انی  ــم یجــامع نیهمچن  اســت  حــق و خلــق انی

  .)22ـ21ص ،1366 ،عربیابن(
 جـامع»  کتـاب«  را  انسـان  و  انسـان  لیتفصـ  را  عـالم  ییسـو  از  عربیابن  اساس  نیهم  بر

 جسـم کـهچنـان همو  انسـان جسم زین عالم و  است  عالم  روح  انسان  ن،یا  بر  افزون.  داندیم
 و  اسـت  روح  نبـدو  یجسـم  همچـون  انسان  بدون  زین  عالم  ست،ین  شیب  ینعش  روح،  بدون
 .)67، ص2ج ،تایب ،عربیابن(  است  انسان  به واسطه  عالم  کمال اصلاً  

  

  و هگل در باب وحدت وجود  عربیابن مقایسه آراءج)  

بین داشته و به نحوي از انحاء به وحدت در عین کثرت هر دو نگاه وحدت  عربیابن  هگل و
ه ایـده داراي فراشـد و هگـل بـر ایـن بـاور اسـت کـ و کثرت در عین وحدت اذعان دارند.

تعین اسـت تـا   هر گونهد  فراشد را از ابتدا که مکنون و فاقکلی این    به طورصیرورت است.  
نفسه، وجود متعین و : وجود فیکردتوان تقسیم  می  مرحلههنگامۀ تحقق تام و تمامش به سه  

را واجـد   شناسـانه عـالم هسـتینیز ساختار هستی  عربیابن  نفسه لنفسه. در مقابل،وجود فی
 تعین اول، تعین ثانی،یا لابشرط مقسمی،    غیب الغیوبمرتبه    از:  اندعبارتکه  داند  مراتبی می

 هاییتوان تطبیقمی  عربیابن  بین مراحل هگلی و مراتب هستی  .و انسان کامل  اعیان خارجی
  صورت داد.

ودن در واقع تعین و ظهوري است و این نامتعین ب  گونههرایده پیش از تناوردگی فاقد    .1
گونه تعین ی نیز هیچغیب الغیوباي در آن راه ندارد. مرتبه  اندیشه  گونههیچخلأ کامل است و  
لاتعینی در ایـن دو  ۀگیرد. حتی جنببه آن تعلق نمی هیچ شناختیرو ازاینو ظهوري ندارد و  

فت صـ  هـر گونـهکلـی فاقـد    به طورنفسه مشخصه آن دانست و  توان به نحو فیرا نیز نمی
البته بـا وجـود ایـن   د.کراطلاق    یهر دو را به لابشرط مقسم  توانمیرو  ازاینممیزه است و  

  .است  کمال   یاله ذات  نیتع  عدم  کهدرحالی  ،است  نقص هگل  مد نظر نیتع  عدمشباهت،  
مکـانی ـ  یابد. در این مرحله، ایـده در ظـروف زمـانیبا تناوردگی ایده، ایده تعین می  .2
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اساس، ایده از حالـت انتزاعـی کـه   بر این  شود.ن وارد سیري طبیعی میاست که بر حسب آ
د. منتهی انتشار بیرونـی ایـده در ایـن مرحلـه، مصـادف گردرها می  در مرحله پیشین داشت

بیگـانگی   این تعین مصادف است با از خـودرو  ازاینبا غیاب آن نسبت به خودش.    شودمی
منتهی همین جلـوه واحـد، واجـد   جلی بیشتر ندارد.، حق تعالی یک ت عربیابن  ایده. از منظر

هاي مختلف و مراتب گوناگون است. حقیقتی گسترده است که از تعین اول و سپس صورت
یابـد. ادامه می ه ـالم عقل، عالم مثال و عالم مادخلقی ـ عشود و به عوالم  تعین ثانی آغاز می

اي از دیگر، همـه اینهـا تعینـات جلـوه  ند و به تعبیراهمه اینها تعینی خاص از نفس رحمانی
فیض منبسط یعنی نفس رحمانی، فعل الهی است   ،عربیابن  در نگاهاصولاً    ند.انفس رحمانی

  ند.او همه وجودهاي مقید، اثر فعل الهی
«ایده» هگل در آخرین مرحله، دو مرحله پیشین را به وحدت رسانده و به مرحله تـام   .3

توان آن را «ایده مطلق» نامید. به زعم هگل بـیش از میرو  ازاینو  ید  آمی  نائلو تمام خویش  
بـه که توفیـق شـناخت ایـده مطلـق را  ـ    نه هنر و حتی دین  است ـ وهر چیزي این فلسفه  

 .(lauer, 1982, p79)آورد. با تعریف انسان به آگاهی، فقط انسان روح لنفسه اسـت می دست
 از منظـر یابـد.ایده در خودآگاهی انسان تحقق می  توان گفت که تمامیت فراشدسان میبدین

او از  بـه واسـطهنیز «انسان کامل» محل تجلی تام و تمام حـق اسـت کـه خداونـد   عربیابن
مقصود حق تعالی است و هرچه رو  ازاینکند.  جهت ذات، و همه اسماء و صفاتش تجلی می

ن دو بـا وجـود شباهتشـان البتـه ایـ  به تبع وي مقصود الهی قرار گرفتـه اسـت.  ،غیر اوست
  .گفت ماختلاف مبنایی دارند که در ادامه خواه

توضیح سیر تطور روح این امر است که روح مطلق، امري جداي از تـاریخ انسـانی و   .4
شـود. روح در نگـاه هگـل همـان روح بشري نیست و در دل همین تاریخ انسانی محقق می
   آورد و شـالودة آن اسـتی درمـیچیزي اسـت کـه خـود را در سرتاسـر واقعیـت بـه تجلـ

در حال صیرورت است و تاریخ، بسـتر ظهـور مراحـل  . روح در تاریخ،)50ص  ،1387تیلــور،  (
 آگاهی روح است. تاریخ عالم، تاریخ روح است. این در حالی اسـت کـه نگـاه تـاریخی در

  ، جایگاهی ندارد.عربیابن
ک اسـت. هگـل بـا نقـد دیالکتی  متکی بر  شد تناوردگی ایده،نظام فکري هگل، فرا  در  .5

 توانـدمی  از نظر او چنین منطقی  ی در منطق پدید آورد.شناسمنطق پیشینیان، چرخشی هستی
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 همان با ساختار حقیقـت اسـت.همانی اندیشه و وجود را تبیین کند. ساختار مفاهیم، ایناین
دي دیـالکتیکی بـا ساختاري مفهومی یا مقولاتی دارد و مفاهیم در رونـ  ،به تعبیر دیگر جهان

شـوند و اي بـالاتر متحـد میسازد و در مرحلهکنند و تضاد آنها را سیال میهم تضاد پیدا می
منطـق و   سـخنی از  عربـیابن  در  .)184ص  ،1392(ذاکــرزاده،  آورنـد  میمفهوم جدیـدي پدیـد  

ت، چگونگی ظهور کثـرت در عـین بلکه در نظام او با بحث اسماء و صفا  ،دیالکتیک نداریم
  .کندمیرا تبیین  وحدت  

تواند خـدا را امکانی می  نسان هگلی از آن رو اهمیت دارد که بهتر از سایر موجوداتِا  .6
 لکه به عنوان سوژه، یعنـی خودآگـاهبه عنوان جوهر بصرفاً چراکه هگل مطلق را نه   ،بشناسد

ت مطلـق ها، شناخنی محتواي امر مطلق از سوي انساندرك کرد. از نظر هگل شناخت عقلا
، عربـیابن و این شناخت براي ذات الهی ضروري اسـت. امـا انسـان مـورد نظـر  خود است

«مختصر الشریف» است که در او معانی عالم کبیر جمع شده است و خداونـد او را «نسـخه 
در او موجـود  یر و در حضرت الهیه از اسماء استآنچه در عالم کب  ۀجامعی» قرار داد که هم

صـفات و افعـال   و  . در واقع خداوند نفس انسـان را مثـال ذات)45ص  ،1336،  عربیابن(ت  اس
  خویش خلق کرده است.

او از   مطابق منظومه هگلی، از لحاظ نظري، فراتر از جهان تجربه هیچ چیـزي نیسـت.  .7
کند و در این نظام فکري چیزي به نام «غیب» وجود ندارد و همه چیـز بـه راززدایی می  عالم

ذات الهـی سـه مرتبـه   عربـیابن  است. این در حالی است که مطابق نظر  منصه ظهور رسیده
دارد: غیب الغیوب، احدیت و واحدیت. هیچ کس را یاراي نیل به مرتبه غیب الغیوب نیست 

  ماند.می  و این همواره در مرتبه غیبی باقی
هاي خود بر موجودات متنـاهی بـه وحدت وجود هگلی، ذات الهی با تجلی  بر اساس.  8

رسد و هیچ تجلی نامکشوفی نخواهد داشت. این در حالی است کـه مطـابق عرفـان ایان میپ
  نظري، به دلیل نامتناهی بودن خداوند، تجلیات او نیز نامتناهی است.

یابـد کـه درمی  آیـد ومی  نائـلترین و والاترین غایتش  ایده در آخرین مرحله به کامل  .9
است از: صقع فعالیت آگاهانه فـرد خودآگـاه. در   «غیر»ي در میان نیست، بلکه جهان عبارت

 شـد تولیـد خـود روح اسـتابخش تضادها بـه منزلـه فراینجا دیالکتیک به مثابه امر وحدت
)Heidegger, 1998, p326(. کـه جهـان،  ساس در پایان، آدمی با آگاهی کامل بـه ایـنبر این ا
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 نائـلیابـد بـه آزادي  میهمان جهان خود اوست و در جهان بالفعل چیزي جز خـودش را ن
اند» گوید: «ابتدا و انتها در روح متحد شدهمی  تاریخ فلسفههگل در دیباچه  رو  ازاینشود.  می

)Hegel, 1995, 1, p22(. لا الـدیار. امـا إبیند: لیس فی الـدار نیز غیري در جهان نمی عربیابن
االله و ت خداوند با ماسـويبا واکاوي دقیق ماهیت آدمی، نسب  عربیابن  مهم آن است که  ۀنکت

گاه او موجود است اینهـا   معنا که هر  داند. بدیناز جمله انسان را نسبت نیستی به هستی می
اند. آدمـی تنهـا شـیءاست اینهـا در نـزد او لا   شیءگاه او    ند و هرادر جنب او به منزله عدم

نـد بـه ظهـور برسـاند توااما هیچ گاه وجوب الذات حق تعالی را نمی  است،مظهر اسماء االله  
الهی» است و   ۀخلیفآدمی در بهترین حالت در مرتبه «  ،با این اوصاف  .)53ص  ،1946،  عربیابن(

شـود، نیـز ابتـدا و انتهـا متحـد می  عربیابن  دررو  ازاینامتناع ذاتی دارد.    انسان  خدایی بودن
  .ول و الآخر»: «هو الأ استی بدین صورت که در هر دو خدمنته

  کسـان اسـتیات ناسـوتی یـات لاهـوتی بـا حیـاین بـاور اسـت کـنش حگل بر  ه  .10
(Hegel, 2007, I, p232). گر وجود ندارد، بلکه همین جهانی یبنابراین امر لاهوتی در صقعی د

تعـالی  عربـیابن ،کنیم کنش آشکارگی امر لاهوتی است. اما در مقابلمی که ما در آن زندگی
ی است و هیچ کـس حتـی حضرت حق در اوج تعالکند، بلکه ذات خداوند را مخدوش نمی

اراي وصول به او را ندارد. اما با این وجود، هر موجـودي از موجـودات عـالم، انسان کامل ی
و   )89ص  ،1375(قیصــري،  باشـد  االله تعالی می  نشانه اسم خاص و مظهر اسم مخصوص اسماء

  عالم محضر و مظهر اسماء االله تعالی است.رو  ازاین
  

  نتیجه

 عربـیابن  در  انـد.متفـاوتی از نظریـه وحـدت وجـود ارائـه دادههاي  و هگل تبیین  عربیابن
شـد افر  ،هگـلتبیـین    اسماء و صـفات الهـی اسـت و درتجلی  با بحث  محوریت این تبیین  
. هـر دو متفکـر بـه انسـان در میـان محوریـت دارد  ،سـیري دیـالکتیکی  تناوردگی ایـده در

و هگـل  »انسـان کامـل« عربـیابن .بخشندمی برتري ز حیث تجلی وجود،ا موجودات دیگر،
با این تفـاوت کـه انسـان کامـل، مظهـر   دانند،» را بالاترین تجلی وحدت میانسان تاریخی«

بـه ظهـور   توانـدمیجنبه وجوب بالذات الهـی را ن  کهدرحالیجمیع اسماء حق تعالی است،  
در   مطلـق  نظـام فلسـفی هگـلدر    برساند، ولی انسان تاریخی هگل، تجلی مطلق ایده است.
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در ذهـن بـه خـود رجعـت  یابد و نهایتاًایده است، سپس در طبیعت عینیت می، یک بدو امر
در هگل با فقدان امر متعالی و گره زدن هستی رو  ازاین  شوند.و ذهن و عین یکی می  کندمی

و   لهـیبـا برجسـته کـردن تعـالی ا  عربـیابن  در  مواجهیم اما  خدا به شناخت از سوي انسان
 استقلال ذات او از شناخت بشري مواجه هستیم.
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  .کتاب  بوستان  مؤسسه
  الهام.: ، تهرانهگلۀ فلسف)،  1392( ذاکرزاده، ابوالقاسم . ٨
  جا: فجر.، بیمصباح الانس)،  1363فناري، محمد بن حمزه ( . ٩

  م: دفتر تبلیغات اسلامی.، قاعجاز البیان فی تفسیر ام القرآن)، 1381قونوي، صدرالدین (  . ١٠
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  مرکز نشر دانشگاهی.
 نیالــدد جلالیس  کوشش، به  شرح فصوص الحکم)،  1375صرى رومى، محمد داوود (یق  . ١٢

  .، تهران: شرکت انتشارات علمى و فرهنگى1، جانىیآشت
  .انتشارات علمی و فرهنگی، تهران: شرکت  شرح فصوص)،  1370لرزاق (کاشانی، عبدا  . ١٣
  ، ترجمه محسن ثلاثی، تهران: ثالث.خرد و انقلاب)، 1392مارکوزه، هربرت (  . ١۴
انتشارات علمی ، تهران:  حسب نظر هگل  پدیدارشناسی روح بر)،  1371مجتهدي، کریم (  . ١۵

  .و فرهنگی
 ۀدیالکتیــک و اقتصــاد، ترجم ــۀ رابط ــپژوهشــی در    ؛هگل جوان)،  1374لوکاچ، گئورگ (  . ١۶

 محسن حکیمی، تهران: مرکز.

چــاپ ، ترجمــه حمیــد عنایــت، عقل در تاریخ)،  1385هگل، گئورگ ویلهلم فریدریش (  . ١٧
  ، تهران: شفیعی.سوم

 ــ عطاء دیس، تحقیق ينظر  عرفان  اصول  و  یمبان  ،)1389(  دااللهسید ی  ،پناهزدانی  . ١٨ : ی، قــمانزل
 .(ره)ینیخم امام یپژوهش و  یآموزش  مؤسسه
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