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 ه: چکید 

یافتی جدید از نظام معرفتی دین برآمد و درصدد بود که با ایجاد  های دینی در پی رهبا واکاوی سیر تاریخی اندیشهاقبال  

 ها پیوند بدهد. او از منظر تجربهخود را با تمامی جوانب حیات فردی و اجتماعی انسانیک اندیشه منسجم فلسفی آرای

گرفتن از تجربیاّت آفاقی و انفسی، جهت نیل به تجربیاّت  مّق در آیات قرآن و بهرهنگریست و با تعحیات دینی می  دینی به

و ضمن بررسی فلسفه دین، با    از دین برآمد  طبیعییابی به »خود« برتر، به دنبال ارائه نوعی تبیین فوقعرفانی و دست

د، به مخالفت برخاست. او میراث کهن اسلام را  که مبتنی بر عقلانیت افراطی بو  طبیعی حاکم بر جهان  نوعی الهیات

خود در  دید، درنتیجه با نقبی به دنیای درونروز نمی  های کلامی گذشتگان را توان رویارویی با نیازهایکاوید. شیوهمی

نی بود. اقبال با  عرفاهایترین آن تجربهای بنیادین و ضروری از دین نایل شد که عمیقپی دستیابی به حقیقت، به مقوله

دین  ی  خود در این مسیر در پی احیا و نوسازی فلسفههایدرنظرداشتن ترقیات اخیرعلم و معرفت بشری با روشنگری

نگارندگان به ماهیّت تجربه  برآمد.  برآنند ضمن پرداختن  این پژوهش  با    -دینی   در  از منظراندیشمندان غربی،  عرفانی 

توصیفی مؤل   - روشی  تجربیاتفهتحلیلی  اقبالهای  دیگاه  از  را  تحلیلعرفانی  مؤلفهلاهوری  این  تاثیر  و  را  کنند  ها 

توان به این موارد اشاره کرد که اقبال  های کلامی او مورد تحلیل و بررسی قراردهند. از نتایج این پژوهش میبراندیشه

بیند و با انتقاد از روش  ا جوابگوی نیازهای عصر نمیهای آنان رضمن تاثرپذیری از آرای متکلمین گذشته محدودنگری
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دیگر تکامل اجتماعی و سعادت بشری را نیازمند تعبیری روحانی از جهان    ستاید و از طرفآنان، مسلک عارفان را می

 .بیند می

 

 ی کلام هایلاهوری، اندیشهدینی، تجربه عرفانی، اقبال تجربه: واژه های کلیدی

 

 ـ مقدمه     1

است، چرا که محور بحث، مفاهیم  کیفیت آن همواره با نوعی محدودیت و ابهام مواجه بودهسخن از تجربه عرفانی و بیان 

انتزاعی و جولان خیال در عرصه بیکران ذهن و روان آدمی است و زبان و بیان از درک و دریافت این اسرار ناتوان هستند.  

گیرد. برخورداری از این موهبت  ای به خود میهپذیرد و شکل رؤیا گونحدوث این امورات غالباً ورای محسوسات تحقّق می

گردد. گاهی ممکن است حالت واقعه به خود  الهی به ظرفیت و شایستگی صاحب تجربه، خلوص و تصفیه درونی او برمی

افتد درعالم  چه را که برای شخص در عالم رویا اتفاق میبگیرد و گاهی درکسوت تصاویر رخ بنماید؛ یعنی، ممکن است آن

داری هم برای او پیش بیاید. »در واقع هرگاه سالک با مجاهدت دریافت نفس و دل خود را از نفسانیات پاک کند،  بی

دهد و  شود. گاه این انکشاف در خواب به او دست میاش، حقایقی از عالم ملکوت بر او آشکار میمطابق با شأن و مرتبه

گردد. گاه میان خواب و بیداری و یا صرفا در بیداری، حقایقی بر او  میبه صورت رؤیاهای صادقانه بر او معلوم و آشکار  

محمود کاشانی در  ( عزّالدین114:1403لادانی، آید که آن را اصطلاحا »واقعه« گویند.« )میرمجربیان و ترکمکشوف می

ه جز وقوع صدق محال بود  شود هم کذب. و در مکاشف گوید: »در واقعات و منامات هم صدق واقع میمصباح الهدایه می

که جز کشف مجرّد نباشد. فرق میان کشف مجرّد در مکاشفه و کشف مجرّد در خواب و واقعه آن است که  به سبب آن 

 ( 176:1381مکاشفه در حالت بیداری بود و خواب و واقعه در حالت غیبت از محسوسات.« )کاشانی، 

که سلاح  افتد، آنانورش یافتگان وادی معرفت را نیاز به رؤیا نمیاین حالت خاص، حاصل نیروی مقتدر ایمان است که پر

اند. تجربه عرفانی  ها پرگشوده، »آفاق« و »انفس« را درنوردیده و تا بیکرانتقوا را کلیدکشف و هدایت در این مسیر کرده

طلبد، زبان و بیان  یین خاصی میآمیزد. اسراری خدایی است که تبعرفانی درمی  گذرد و با ذوق و حالاز تعابیر درمی

افتد.  دهد و سرّش در هردهنی نمیکس روی نمیخواهد. شهود عرفانی از جمله تجاربی است که برای همهمخصوص می

آید. عنان خیال در تجارب عرفانی در پی  حالات متفاوت است و عبارات مختلف که در پی همین احوال و مشاهدات می

شناسد. این تجارب، ورای حس و مشهودات ظاهری هستند و به عالم ملکوت و  ودیتی را نمیخرامد و محدتجلیاّت می

 گام نهادن به آنجا را ندارد.   پیوندند که پای چوبین عقل و استدلال یارایماورا می
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ط براندیشه نظران عرصه تجربه عرفانی است که با شناخت جامعه اسلامی عصرخویش و تسللاهوری ازجمله صاحباقبال   

خواست میان عقل و وحی پیوندی استوار  عملی و کاربردی اسلام می  هایای حاکم بر جهان غرب، با تاکید برجنبهه

بینی، خرافیگری، بدعت، نژادپرستی و...که در میان  های عصر چون دون همّتی، خودکمبرقرارنماید و با رهایی از بیماری

را بگشاید و با ایجاد انقلابی معرفتی بر پایه سنت و نواندیشی دینی روحی تازه درکالبد    مسلمانان رایج شده، باب اجتهاد

بردن به ماهیت »خود« واقعی  نگری، کشف و شهود و پیجان اسلام بدمد. او دستیابی به این آرمان بزرگ را در درونبی

ترین  اقع اندیشه حلاج را دنبال کرد. درنظر او کاملالودید. »اقبال در زمان حیاتش با تاکید بر نقش مهم »خود« فیمی

شخص، کسی است که بنا به فرموده پیامبر»تَخَلّقُوا بِاَخلاقِ اللهِ«، بیش از همه خود را به خدا نزدیک کند و صفات خدایی  

کند.«  جذب میعکس خدا را در خودش را در خودش به وجود بیاورد. چنین کسی نه تنها در خدا فنا نمی شود، بلکه به

تر تحقق  اش واقعیت و جاودانی من بشری را در شخصیتی ژرفو معتقد بود که: حلاج با آن تجربه و گفته همیشه ماندنی

بخشید و با شجاعت به اثبات رساند. »انا الحق« حلاج در واقع نوعی اعتراض و ایستادگی دربرابرصوفیانی بود که خویشتن  

بنا بر این نظر، اناالحق گفتن حلاج یعنی ارج نهادن به خویشتن خویش، متعالی دانستن نفس  کردند.  خویش را انکار می

 ( 44و 46: 1385انسان و در نهایت مسئولیت پذیری. )بقایی، 

رو قادر نیستند تا نگاهی به کنه  زند از این»هایی وجود دارند که خودآگاهی در آنها فقط کورسویی میدر نظر اقبال »من 

کنند؛ پس جاودانگی،  لب خویش بیندازند، بر این اساس خود را در برابر هستی پایدار، مختار و بالنده حس نمیژرفای ق 

بخشد. علاوه  کند و خودآگاهیش را قدرت میحق ما نیست باید با تلاش شخصی حاصل شود. آدمی با اعمالش رشد می

ما می از طریق عمل است که  تنها  این  را جابر  با عمل است که درک میتوانیم خویشتن  و کامل سازیم،  کنیم  ودان 

بیجاودانه را  جاودانگی  و  درمیایم  میواسطه  وگسترش  عمق  تلاش  و  عمل  با  جاودانگی  آهنگ  یابد.)عشرت،  نگریم. 

129:1370) 

 

 ی پژوهش ـ پیشینه 1 ـ1

هایش از  است که افکار و اندیشهلاهوری شخصیتی غریب و ناآشنا نیست. او ازجمله روشنفکران و نواندیشان دینی  اقبال

ابعاد مختلف قابل تحقیق و تفحّص است. او شاعر، نویسنده، عارف، فیلسوف، سیاستمدار و... است و در هرکدام از این  

ها و مقالات بس متعددی به  نظر است. راجع به هرکدام از ابعاد مختلف فکری او تا به حال کتابنگر و صاحبموارد ژرف

ی او را به  ای از زوایای اندیشهای به یکی از جوانب شخصیتی او پرداخته وگوشهاست و هرکس از زاویهرآمدهنگارش د

است: یکی عرفان اقبال  های او مورد تحلیل قرارگرفتهاست. در پژوهش مورد بحث دو بعد از آرا و اندیشهنمایش گذاشته
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خصوص عرفان او، کتب و مقالات متعددی  مورد هرکدام از موارد مذکور، به  و دیگری روش کلامی او برای دفاع از دین. در

آن به  پرداختن  که  این  نوشته شده  کلی  موضوع  درباره  است  ذکر  به  لازم  ولی  است  خارج  پژوهش  این  از حوصله  ها 

مورد خاصی یافت    است و گونه پژوهشی صورت نگرفتهپژوهش»تاثیر اندیشه عرفانی بر آرای کلامی او« تا به حال هیچ

 نشد.  

 

 ـ تعریف تجربه، تجربه دینی، تجربه عرفانی 2

تری یافت و به  است، سپس مفهوم وسیعو مشاهده عینی بوده»تجربه« به معنای آزمودن یا استدلال از طریق آزمایش  

ای است که حیات فرد را متاثر  زا اطلاق شد. دومین معنای این واژه، حوادث آگاهانههای معرفتمشاهده اعمال و اتفاق

از طریقی است که میمی واقعیت  آزمودن  برای  آگاهانه و عمده  اقدامی  تجربه،  بنابراین،  بهسازد؛  آن    توان  از  معرفتی 

چه از  یافت، حال اگر این واقعیت از امور این جهانی باشد تجربه مادی، دنیایی یا علمی خواهد بود و چنانواقعیت دست

نامیده دینی«  »تجربه  باشد  دین  میامورماورایی  اساسی  ارکان  از  متعالی  و  فراطبیعی  وجودهای  به  اعتقاد  زیرا،  شود؛ 

 (  63:1399ف،  آید.)مظاهری سیشمارمیبه

گر را  شوند و معرفت یا ایمان تجربههای دین مطرح گردیده آزموده میدینی امور ماورایی که معمولاً در آموزهدر تجربه

از تجربهافزایش می اما »تجربه عرفانی« نوع خاصی  های دینی است که در آن هویت و تشخص فرد در متعلق  دهند. 

های  یابد .برای تخصیص تجربهشود و حالت یگانگی با وجود متعال میوست محو نابود میکه خداوند یا تجلیاّت ا شناسایی

گفت: »هرتجربه دینی به شرط احساس اتحاد با مدرَک عرفانی است.« )همان،  توانهای دینی میعرفانی درمیان تجربه

شناسد و این  فاعل آن، آن را دینی می  ای است کهگوید: »تجربه دینی تجربه( پرادوفود درتعریف تجربه دینی می64

شناسایی مبتنی بر موضوع یا مفاد تجربه نیست؛ بلکه، مبتنی بر جنبه معرفتی یا اهمیت آن برای صدق عقاید دینی  

 (1377: 248است.« )پراودفوت، 

ت دینی دارند. عارفان  توان به سادگی از هم جدا کرد. تجارب عرفانی ریشه در اعتقادا تجربه دینی و تجربه عرفانی را نمی

دانند. این دو نوع تجربه درواقع از یک سنخ هستند و جزء امور  طریقه دستیابی به حقیقت را خارج از بطن شریعت نمی

به شمارمی عمیقماورایی  عرفانی  تجربه  اما  باطنی شخص  روند  و خصوصیات  روانی  بعد  پیچیده  ارتباط  از  ناشی  و  تر 

ماند. هدف هردو ایجاد ارتباط با خداوند  یابد که تفاوتی در میان نمیست و چنان با او اتحاد میگر با مبدأ هستی اتجربه 

به اوست. سویین اقسام تجربهو احساس وابستگی مطلق  به شمار  هایهای دینی، تجربهبرن درمیان  عرفانی را مستقل 

  جود متعالی و احساس حقارت یا اشتیاق است ـ و تجربهکوشد تجربه مینوی ـ که رویارویی با وآورده است. رودلف اتو می
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کند. در تجربه مینوی مؤمن خداوند را  های مینوی معرفیعرفانی را با هم جمع و تجربه عرفانی را نوع پیشرفته تجربه

شکل »من  اش با او، به صورت دوگانه »من ـ تو« است ولی در تجربه عرفانی رابطه به کند و نوع رابطهحاضر احساس می

اتو می است.  غلبه میـ من«  دین، چنان  عقلانی  غیر  عنصر  عرفانی  تجارب  را  نویسد: »در  عارف چیز دیگری  که  یابد 

 ( 65یابد.« )مظاهری سیف، نمی

که عرفان و تجربه عرفانی چیزی ذاتاً متمایز از دین و تجربه دینی نیست، عرفان در تجربه دینی وارد    اُتو معتقد است

که عناصر مینوی غیرعقلانی پنهان  به میزانی که احساس دینی از محتوای عقلیش فراتر برود؛ یعنی، به میزانیشود  می

طور  آن برحالت عاطفی غلبه بیابد و آن را تعین ببخشد. بنابراین، از دیدگاه اتو دین و عرفان تمایز ماهویی ندارند همان

که عرفان    های ثابت دیدگاه وی این استوان دریافت یکی از ویژگیتکه از مباحث او در توصیف تجربه امر قدسی می

توان از وحدت و تنوع دین سخن  طور که توأمان میاست، بنابراین، همانهمان دین درحال تشدید شده و تقویت شده

 (3:1400کند. )اتو، عرفان نیز همان معنا صدق می  گفت درخصوص

ای عقلی یا  های پرنفوذش در قرن نوزدهم ادعا کرد که تجربه دینی، تجربهنوشته  ( در 1768-1834فردریک شلایرماخر )

معرفتی نیست؛ بلکه، احساس اتکای مطلق و یکپارچه به مبدأ یا قدرتی متمایز از جهان است. این تجربه، تجربه شهودی 

اعمال  است یا  اعتقادات  مفاهیم تصورات،  از  است و مستقل  به خود  قائم  اعتبارش  نوعی  میکه  تجربه  این  باشد، چون 

کنیم، تجربه حسی و عاطفی است نه  توانیم آن را توصیفرود؛ لذا، نمیاحساس است و ازحد تمایزات مفهومی فراتر می

داند و احساس  ( اتو تحت تاثیر شلایرماخر درک تجربه دینی را فراتر از عقل می41:1399معرفتی. )پترسون و همکاران،  

این مقوله برتری می  را در  را در سهبر عقل  امر مینوی  او  اول، احساس  نوع احساس خاص متجلی می  دهد.  نوع  یابد: 

که برتر از جمیع مخلوقات است محفوف و مغروق  وابستگی و تعلق است، ما مخلوقاتی بیش نیستیم و در برابر آن موجودی

ر برابر راز هیبت انگیز است، ما درهنگام رویت  درعدم خویشتنیم. نوع دوم، احساس خوف دینی یا خشیت و مغلوبیت د

کند.  که مجذوبمان میافتیم و سرانجام نوع سوم، احساس شوق ماست نسبت به آن موجود متعالی  خداوند به لرزه می

ترین است  ( این مدعا که احساس، سرچشمه عمیق42تابی و شوق نسبت به خداوند جزئی از وجود ماست. )همان،  این بی

م آن است که تاملات فلسفی و کلامی را از نتایج و تبعات ثانوی تجربه بدانیم؛ زیرا، اگر تجربه دینی درکار نباشد  مستلز

 های دینی هم درکار نخواهند بود. )همان(  علوم الهی یا فلسفه

گنجد  وصف نمیهای تجربه عرفانی درک وحدت و رسیدن به حقیقت مطلق است و دستیابی به این اسرار در  یکی از ویژگی

باشد. ویلیام جیمز از میان تجارب دینی  و همین عامل وحدت یکی از وجوه تمایز میان تجربه عرفانی و تجربه دینی می

یابند و در آن حالت به نوعی از  ها خاتمه میداند و »آن درحالت وحدت است که همه تجربهیک نوع آن را عرفانی می

جاست  که آن را مربوط به ماورای طبیعت بدانیم. در این  ای نیست جز آنکه چارهرسیم  درون بینی و بصیرت نفس می
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هاست حل  ها که سرچشمه تمام بدبختیها و ضدیتها، تمام مخالفتها، کثرترود و تفرقهکه همه تضادها از میان می

مانند، دین  به دو خط موازی می( رابطه دین و عرفان  12:1393شود.« )مصلح،  شود و به وحدت و یگانگی تبدیل میمی

کند اما عرفان ابزار رسیدن به آن هدف را برای آدمی  شناساند و هدف را برای او تبیین می ساحت قدسی برای انسان می

نماید. از آن جهت که این تجارب حاصل شناخت مستقیم و بی واسطه با وجود مطلق است؛ لذا، باید نقطه اوج  تبیین می

گری یا گرایش و تعلق خاطر به او  حساب آید، چنان که برتراند راسل که ظنّ احساسیگر بهخص تجربهحیات معنوی ش

توان سراغ گرفت.«  ترین چیزهایی است که در بشر میبخشگوید: »احوال عرفانی الهامرود در باره تجربیات عرفانی مینمی

   ( 34:1361)استیس، 

 

 به عرفانی در ادبیّات فارسی ی تجر نگاهی به پیشینه    ـ3

کند و به سوی باورهای  می با نگاه به تبارشناسی عرفان، انسان با علم به ضعف خویشتن صفات و خصوصیات انسانی پیدا

ان  ( بر این اساس، انس28کند که »خُلِقَ اِلانسانُ ضَعِیفاً« )نسا،  شود . قرآن هم این مفهوم را یادآوری میمیدادهدینی سوق

شود تا از او حمایت کنند و با ورود تخیل به ذهن و روان آدمی حوزه  به نیروهای برتر از موجودات زمینی متوسل می

کند و با  جویی« سبب شد که انسان در مسیر علوم دینی حرکتگزیند. همین انگیزه »حمایتشناختی ماورایی را برمی

توحیدی و عرفان اسلامی رواج پیدا کند. به عنوان نمونه، عروج عیسی به  های پیامبران »اصل استعلا« در ادیان  آموزه

آسمان در اعتقاد مسیحیان، معراج محمّد )ص( در قرآن و همچنین با تعمیم این امر در تمامی آثار عرفانی میل به استعلا  

دوس دیگران هم به طور نسبی  و ارتباط با یک امر قدسی در حیات دینی انسان تثبیت شد. و با استمداد از فیض روح الق 

داند  های عرفانی میهای نبوی را نخستین نمونه تجربهنویا شخصیتمیل نبودند. پلای بینسبت به دریافت چنین تجربه

ز  خوانند اخبار نیست؛ بلکه، عبرت است و تعلیمی درباره روابط خدا و انسان. ا ها در اخبارالاولین میچه آنگوید: آنو می

آزماید و او از بوته آزمایش وفادار و نخستین نمونه دوستی با خدا  بینند که خدا او را میاین رو در ابراهیم شخصیتی می

 ( 147:1373یابند. )نویا، سنی با خدا میآید و موسی را نماینده تجربه روحانی همبیرون می

پیامبر )ص( آفریدن صفات خدایی در انسان است، این تجربه    که به گفته گوید: درتاریخ تجربه دینی اسلامیاقبال می

است: من حقم )حلاج(، من دهرم )حضرت محمّد(، من قرآن ناطقم )حضرت  هایی از این قبیل بیان شدهبه صورت جمله

تر اسلام تجربه اتحادی این نیست که منِ محدود هویت خود را از طریق  عالی  تصوف  علی(، من سبحانم )بایزید(. در 

 ( 127تا: منجذب شدن در منِ نامحدود محو کند؛ بلکه، درآمدن نامحدود به آغوش محدود عاشق است.« )اقبال، بی

 گوید: ها مییت آنداند و درباره وقوع و کیف کدکنی هم این تجارب را اتحاد میان عاشق با وجود مطلق میشفیعی
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به سه سطح شگفت باید  عارفان مسلمان  نزد  اتحاد  تجربه  از  تعبیرهای دیگری  با  و  ارتباط  بسطامی، حلاج  بایزید  آور 

ـ از بایزید )متوفی  1است:  گوناگون بوده  هایکرد که همواره در طول تاریخ عرفان ایرانی محور بحثابوالحسن خرقانی اشاره

 425ـ از ابوالحسن خرقانی )متوفای  3هجری( أنا الحقّ    309ـ از حلاج )مقتول در  2انیِ مَا أعظَمَ شَأنیِ  هجری( سُبح  261

رسد که هر سه تعبیر بعد از تجربه اتحاد با  ( به نظر می439و440:  1384کدکنی،  هجری( الصوفیُّ غَیرُ مَخلُوقٍ. )شفیعی

رسد؛ چرا که، شطح  ربردن تعبیر شطح درباره هر سه عبارت شایسته به نظر میکا است. در این باره بهآمده  زبان  واحد به

آورد. در  گشایی از تجربه خود بر زبان میناظر به سخنانی خلاف عرف رایج است که عارف درحال جذبه و در مقام پرده

رود، از این رو  اوند به کار میکند که این تعبیر در اسلام تنها برای خداین میان بایزید خود را با تعبیری ستایش می

است و بالاخره ابوالحسن  حلاج نیز به یگانگی با حق تصریح شدهتوان حال وی را حال یگانگی با حق دانست. در سخنمی

دهد. معنیِ »الصوفی غیرمخلوق«: صوفی نه  خرقانی صفت »غیرمخلوق بودن« را که خاص حق است، به صوفی نسبت می

 (  441و برود و بگوید و ببیند و بشنود و بخورد و بخسبد صوفی، صفتی است از صفات حق. )همان، که بیاید آن است 

ای که  شده هستند. اقبال با شناخت و علاقههرکدام از این سخنان در تاریخ ادبیات عرفانی ما برای ارباب معرفت شناخته

داند و  عی تکامل این تجربه در زندگی دینی اسلام میبه مشرب فکری حلاج دارد بیان معرفتی »انا الحق«گفتن او را نو

بیند که متاسفانه معاصران وی قدرت درک و دریافت این بینش و تجربه معنوی آن را نقطه اوج حیات معنوی حلاج می

گی  است حقیقت و جاوداناو را نداشتند و او را منکر ذات حضرت احدیت تشخیص دادند. او با کلام جاودانه خود خواسته

است که برای  تر اثبات کند، شجاعانه تصدیق نماید، سخن حلاج در واقع سخنی بودهمن بشری را در یک شخصیت عمیق

( مبانی نظری تأویل و تعدد معانی سخن درگفتارها و تعابیر  112تا :است. )اقبال، بیمعارضه با متکلمان عصرخود گفته

است که مفاهیمِ بی رنگ و ساده عرفانی در این جهان حسّی و پر از  ژرف شمس نیز به روشنی مشهود است. او بر آن  

آید.« او در جای دیگری از این  کرد: »عالم متلون است، سخن یک رنگ برون نمیتوان با قاطعیّت تمام بیان صوَر را نمی

، هرباری معنی  کند: »این سخن من نیک است و مشکل: اگر صدبار بگویمنوع سخن، به سخن »نیک و مشکل« تعبیر می

 (33و 34:1390دیگری فهم شود و آن معنی اصل همچنان بکر باشد.« )نزهت، 

کردند از عبودیت.  »از ابواحسین نوری سوال  :کهخوریم چنانگونه موارد برمیهای بسیاری در اینعرفانی به نمونهدر ادبیات  

دات ضمن اشاره به رویت صورت خداوند در توصیف  القضات در تمهی( عین361:1383گفت: مشاهده ربوبیت.« )عطار،  

 گوید:  های روحانی خود مییکی از واقعه

که بیننده خواهد به تمثل به وی نماید. در این مقام، من  کند بدان صورت  گری می»چون او ـ جلَّ جلالَهُ ـ خود را جلوه 

برآمد و هر دو نور برآمدند و متصل شدند به    که عین القضاتم نوری دیدم که از وی جدا شد و  نوری دیدم که از من

 ( 303:1341که چند وقت در این حال متحیر مانده بودم.« )عین القضات، صورتی زیبا چنان
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 گوید:  بهاءولد در کتاب معارف خود، ضمن بیان یکی از تجارب شیرین خود می

ید و یاسمن پدید آورد و اجزای مرا گلزارگردانید و  »و الله را دیدم که صد هزار ریاحین و گل و گلستان و سمن زرد و سپ 

گردانید و از بوی خوش وی حوران بهشتی آفرید و اجزای مرا با ایشان درسرشت.  گاه آن همه را الله بیفشارد و گلابآن

رسد در  ها از الله به من میهای خوب صورت میوه الله است. اکنون این همه راحتاکنون حقیقت نگاه کردم همه صورت

بینی؟ گویم که من به خود نبینم که »لَن تَرانی« اما چون او بنماید  بینی یا نمیاین جهان و اگر گویندکه تو الله را می

 (  4:1402چه کنم که نبینم. و الله اعلم.« )بهاءالدین ولد، 

ای روحی  ه.ق( بیان تجربه  545  - 640گوید: این شعر منثور بهاولد )تقی پورنامداریان درباره این تجربه روحی بهاولد می

هایی از این دست که در حالتی برای  است که تلویحاً به حصول معرفتی بدون واسطه حس و عقل اشاره دارد. وقوع تجربه

شود. این زهد و ریاضت هم  افتد، مستلزم ایجاد شرایط روانی خاصی است که با زهد و ریاضت حاصل میآگاهی اتفاق می

جویند و  ام مذاهب عرفانی است که وصول به معرفت را از طریقی جز راه آگاهی عادی و حس و عقل میاساس عملی تم

که پایه و مایه آن محبت و معرفت است. )پورنامداریان،  ساز پیدایی این مذاهب از جمله تصوف اسلامی استهم زمینه

17:1386 ) 

     

 لاهوری ـ تجربه دینی از دیدگاه اقبال 4

بود، آشنایی کامل داشت.  های حاکم بر جوامع اسلامی عصرخویش سایه انداختهکه در اندیشه  گسست معرفتییناقبال به ا

های او در قالب نظریه محصور نماند  رفت از این بحران طرحی نو درافکند. اندیشهداد و جهت برون دردها را تشخیص می

گرایی و کاربردی اسلام  ه بر جامعه بحران زده حکم فرما بود طرح عملو جامعه عمل به خود پوشید. در برابر ناملایماتی ک

های دینی ـ عرفانی را برای دفاع از دین ضروری  نهد و  با شناخت کامل از قرآن و عرفان اسلامی، تجربهرا فراپیش می

کتاب احیای فکر دینی در اسلام    دهد و در دیباچه داند. اقبال حیات دینی را از منظر تجربه دینی مورد بررسی قرار میمی

گوید: »در این  دارد و میاستهلال احساس نیاز جامعه دینی عصر حاضر را به شکل علمی معرفت دینی بیان میبا براعت 

ها کوشش من بر آن است گرچه به صورت جزئی، به این نیازمندی پاسخ بدهم و با توجه به سنت فلسفی اسلام  سخنرانی

    (2تا:  های جدید علم و معرفت، فلسفه دین اسلام را احیا و نوسازی کنم.« )اقبال، بیقیات اخیر رشتهو درنظرگرفتن تر

کند. در دوره اول، زندگی دینی همچون نظم و  اقبال زندگی دینی را به سه دوره: ایمان، اندیشه و اکتشاف تقسیم می 

ای از غرض  که هیچ فهم عاقلانهآنپذیرد بیغیرمشروط می  که فرد یا جامعه آن را به صورت یک فرمان  انضباطی است

باشد  باشد. چنین وضعی ممکن است در تاریخ سیاسی و اجتماعی یک قوم نتایج بزرگی داشتهنهایی اجرای آن فرمان داشته



 77                 دکتر بهمن نزهت                      امجد محمد مرادی،                                                وکلامی اهای لاهوری و تاثیرآن بر اندیشه های عرفانی ازدیدگاه اقبال تحلیل تجربه  
 

شالوده خود  ای ندارد. در دوره دوم، حیات دینی متوجه اساس و  ولی از لحاظ رشد درونی و تکامل فردی چندان نتیجه

رود.  شود که پیدا کردن نظر منطقی نسبت به جهان است و خدا هم جزئی از آن به شمار میدر نوعی مابعدالطبیعه می

شود و حیات دینی به صورت آرزوی تماس مستقیم با حقیقت مطلق  در دوره سوم، روانشناسی جانشین مابع الطبیعه می

کند.  شود و فرد شخصیت آزاد پیدا میئله جذب شخصی حیات و قدرت میآید. دین در این مرحله مسپیدا کردن درمی

این نه از طریق رهایی از قید و بندهای قانون است؛ بلکه، از طریق اکتشاف سرچشمه نهایی قانون در اعماق خودآگاهی  

نند که این صورت از  کای چنان فرض میایم ولی عدهخاص خود او است. در این پژوهش دین را در این معنا به کار برده

دین نماینده طرز فکری مبتنی بر انکار حیات و واقعیات است که در طرف مخالف چشم انداز کاملا تجربی و اختیاری  

ها پیش از آن که علم  تری است و مدتاست ولی دین برتر که هدف آن تنها جستجوی زندگی بزرگزمان ما قرارگرفته

است، کوشش اصیل برای تصفیه خودآگاهی بشری است و به  بودهبه این ضرورت معترف باشد،  به ضرورت تجربه پی برده

گری به سطح تجربی خود نگران است. )همان،  نگرد که طبیعیاین اعتبار با همان اندازه نقادی به سطح تجربه خود می

 (  205و  206

دهد و نوع معرفت حاصل شده از آنها را بر اساس  میهای انسان معاصر قرار  او دین، فلسفه و شعر عالی را در مقابل پرسش

گوید: معرفت حاصل شده از الهام شعری خصوصی مبهم و غیرقطعی است. دین در  سنجد و میشناخت و بینش خود می

رسد وضعی که نسبت به حقیقت  گذرد و به اجتماع میصورت پیشرفته خود بسی بالاتر و برتر از شعر است. از فرد می

کند  بخشد و توقع او را چندان زیاد میمطلق دارد متعارض با محدودیت آدمی است، دامنه پرواز او را فراخی مینهایی و 

شوند. روح فلسفه هم در نظر اقبال مستلزم آزادی در تحقیق و  که به کمتر از دیدارمستقیم حقیقت به چیزی قانع نمی

های  کند و به نهانگاهرد. وظیفه فلسفه این است که دنبال مینگتجسّس است به هر حجیت و اعتبار به چشم بدگمانی می

جا بینجامد که یا منکر ناتوانی عقل محض در رسیدن به حقیقت  کردن ممکن است کارش به آنآنها برسد و در این دنبال

ن مخالفتی ندارد؛ بلکه، با  کردن دی ( اقبال نه تنها با عقلانی3تا:  مطلق شود یا به صورت صریح آن را بپذیرد. )لاهوری، بی

که اصول اولیه اش    که دین بیش ازجزمیات علمی نیازمند این استکه دین بر عهده دارد معتقد استایتوجه به وظیفه

کند که عصرهای ایمانی عصرهای  ( وایتهد هم با کمال وضوح این نکته را تایید می4را بر بنیانی عقلانی بنا کند. )همان، 

کردن ایمان این نیست که تفوق فلسفه را بر دین بپذیریم. شک نیست که فلسفه حق  ستند ولی عقلانی گری هعقلی

تری بدهد؛ چراکه دین،  تواند در میان مفروضات و معطیات خود، به دین مقام پستقضاوت درباره دین را دارد ولی نمی

 ( 4آدمی است. )همان، فکر، احساس و عمل مجرد نیست؛ بلکه، بیان و تعبیری از تمام وجود 

لُبّ کلام اقبال در احیای فکر دینی در اسلام ماجرای نوعی تحول عمیق باطنی و آزادی خلاق در اثر پاکدامنی و عمل  

جای این نوشتار از آزادی ]آزادی در انتخاب  باشد که نتیجه آن رسیدن به نوعی حکمت و بصیرت است. اقبال درجایمی
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گوید و حتی هدف نهایی نیایش و عبادت را در  شود.[ سخن میمال معنوی آدمی منتهی می چه که خوب است و به ک آن

های خداوندی در  بیند. منظور او از تحول عمیق باطنی، تجربه ایجاد صفات و خصوصیتاسلام نیل به]این نوع[ آزادی می

ثار فلسفی، عرفانی و علوم جدید به یک تهذیب  گفت اقبال بعد از مطالعه قرآن و بسیاری از آ  توانانسان است. به یقین می

 (13:1390نفس و جهاد اکبر درکنار عمل اجتماعی پرداخت تا خود توانسته چنین حالاتی را تجربه کند.)نوروزی، 

 

 های تجربه دینی از نظر اقبال ویژگی    ـ5

دهد. تجربه حقیقت مطلق با آگاهی کامل و خلوص  ای از دین متعالی را تشکیل میاز نگاه اقبال، تجربه دینی بخش عمده

شود. به عقیده اقبال، دین متعالی تجربه  قلب ممکن است. این جا مقامی است که زندگی آدمی در»استمرار زمانی« سرمی

پیش بسیار  و  قرارداد  خویش  کار  اساس  )قیصر،    تررا  نمود.  مطرح  زندگی  شالوده  عنوان  به  را  تجربه  ضرورت  علم  از 

253:1391)) 

 شمارد:های زیر را جهت فهم مرحله کشف و شهود برمیاقبال ویژگی

بی    ـ1 ـ5 و  این تجربه: مستقیم  بودن  بی  واسطه  و آن عبارت است  شناخت  قراردارد  واسطه  با  واسطه درمقابل شناخت 

واسطه است، از این منظر  ای مستقیم و بی( هرتجربه 253:1391ع مورد شناخت درذهن. )قیصر،  ازحضور مستقیم موضو

های  روند، تفاوتی ندارد. میدانشمارمیبا سایر سطوح تجربه بشری که فراهم آورنده معلومات و معطیاتی برای معرفت به

اه برای ما معرفت نسبت به جهان خارج فراهم  گیرند و از این رمتعارف تجربه در معرض تفسیر معلومات حسی قرار می

(  23تا:  گیرد. )اقبال، بیشود. میدان آزمایش باطنی نیز برای رسیدن به معرفت حق در معرض تفسیر و تعبیر قرار میمی

ر  در این مورد ذکر این نکته لازم است که به نظر استیس تجربه باید از تعبیر متمایز باشد، هم در تجربه حسی و هم د

افزاید  گذراند ولی تعبیر چیزی که مفکّره به تجربه میتجربه عرفانی. چرا که تجربه نفس رویداد است که عارف از سرمی

می آنچه  که  این  از  دریابد  را  آن  )استیس،  تا  باشد.  تبیینی  فرضیه  یا  منطقی  استنتاج  یا  مقولی  مفاهیم  فقط  افزاید، 

27:1361  ) 

شبهه دانست، ولی  توان مسلم و بیکه تجربه محض را میجهت اهمیت دارد: یکی ایناین تمایز از نظر استیس از دو  

ها  ها و تمدنها و احوال عرفانی در سراسر جهان در تمام فرهنگ که تجربهتعبیر در معرض خطا و اشتباه است، دوم این

شند. تعبیر به شدت متأثر ازمحیط فرهنگی  اند اما تعبیرها ممکن است متفاوت و گوناگون باهمواره یکسان و مشابه بوده

هایشان است و اساساً هر توصیفی نوعی  ها از تجربهو باورهای عارف است. توصیف عارفان نیز همواره متاثر از تعبیر آن

 ( 31:1393)اشکوری،    های عرفانی ضروری است.تعبیر خفیف از تجربه است. از این رو سنجش انتقادی تعبیرها و توصیف
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امداریان بیان چنین تجاربی را بسیار دشوار و جز از طریق رمز و اشاره ممکن نمی داند. او به سخنی از عین القضات  پورن

شود، موضوع آن علم ازلی است و هرگز تعبیری از آن متصور  کند که: »معرفتی که از راه بصیرت حاصل میاشاره می

 (52:1396نشود مگر به الفاظ مشابه.«)پورنامداریان، 

کند که: تجربه دینی غیرقابل تجزیه است. به گفته وی  اقبال تاکید می  ی تجربه عرفانی:ـ کلّی بودن و غیرقابل تجزیه 2 ـ5

هایی ممکن نیست.  باشد و تجزیه چنین یافتهتر باشد، اندیشه به حداقل تنزّل میحالت عرفانی هر قدر شورانگیزتر و غنی

دهند که تمایز  شوند و واحدی غیرقابل تجزیه را شکل میگوناگون در یکدیگر مستحیل میهای  به نحوی که همه انگیزه

( از منظر اکهارت، وجودی که با خدا یگانه است به واسطه  256:1391معمولی ذهن و عین درآن وجود ندارد. )قیصر،  

اتحادی عرفانی است که در آن جدایی  شود؛ البته، این شناخت مانند تفکر راسیونالیستی نیست؛ بلکه،  میعقل شناخته

رود. این تجربه وحدت عرفانی است او در عبارتی دیگر شناخت وجود را همان شناخت خداوند  سوژه و ابژه از میان می

گونه ادراک، مدرِک در  کند که در آن تمایز سوژه و ابژه در میان نیست. در اینواسطه اشاره میداند. او به شناختی بیمی

کند. چنین ادراکی، ادراک  رود و بدین طریق منِ مدرک در واقعیت اعلای وجود خداوند اعتلا پیدا میفرو میمدرَک  

گونه که در فلسفه دوره جدید مطرح شده، نیست؛ علاوه بر این،  عقلی )راسیونالیستی( و یا ژرفا یافتن عقل در خودش آن

ت دانست، این گونه ادراک را باید فراروی از سوژه و ابژه قلمداد  نباید آن را نوعی خلسه برون خویشی و یا تورّم احساسا

  (146:1393نمود که بیانی دیگر از اتحاد عرفانی است. )مصلح، 

ای است که با یک خود دیگر یگانگی و پیوستگی  برای شخص باطنی حال باطنی نمودار لحظه  ـ یگانگی با خود دیگر:3 ـ5

محیط بر همه چیز است و در آن لحظه شخصیت خاص عامل تجربه از میان    دهد که متعالی وای دست میصمیمانه

توان آن را تنها فرورفتن در ابر تاریک ذهن  رود. محتوای حال باطنی به صورتی عالی عینی و خارجی است و  نمیمی

شود که عارف در  ندیشیدهجا که تجربه عرفانی موضوعی عاطفی است، به این جهت نباید ا( از آن24تا: خواند. )اقبال، بی

هاله در  خود  خاص  سلوک  و  فرومیسیر  خویش  ذهنیت  همانند  ی  و  دارد  ادراکی  محتوایی  او  تجربه  عکس،  به  رود. 

 ( 48و 49: 1370باشد. )انور، های متعارف ما عینی میتجربه 

اش در  گوید: »هرلحظهربه عرفانی میکدکنی در رابطه با زبان و تجشفیعی  ـ تجربه باطنی قابل انتقال به غیر نیست: 4 ـ5

کننده.«   تجربه  شخص  برای  تکرار  غیرقابل  و  دیگری  به  انتقال  قابل  غیر  و  فرد  به  منحصر  است  عالمی  هرکسی 

( در نظر اقبال محتوا قابل انتقال نیست ولی ممکن است درعباراتی بتوان راجع به تجربه 550:1392کدکنی،  )شفیعی

باشد به احساس شباهت  چه به اندیشه شباهت داشتهگوید: احوال باطنی بیش از آنکرد. او می  عرفانی دیگران را مطلع

دهد ممکن است به صورت جملاتی  دارند. تفسیر و تعبیری که مرد باطنی یا پیامبر به محتوای خودآگاهی دینی خود می

ی باطنی، از آن جهت است  بودنِ تجربه  رقابلِ انتقالبه دیگران انتقال داده شود ولی خود محتوا قابل انتقال نیست. این غی
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گر را به آن دسترسی نیست. احساس باطنی مانند  آید و عقل استدلالکه اساساً از نوع احساسی است که به بیان در نمی

گ  هر احساس دیگر مشتمل بر یک عنصر ادراکی و عقلی نیز هست و به نظر من به علت همین عنصر ادراکی است که رن 

های دوگانه پایدار و گذران عامل واحدی هستند که  گیرد. به نظر اقبال احساس و اندیشه جنبهفکر و اندیشه به خود می

    ( 27تا: همان تجربه باطنی است. )اقبال، بی

و به طورکامل  که ا  اتصال صمیمانه مردباطنی با ابدیت به این معنا نیست  گر با واقعیت جهان:ـ عدم قطع ارتباط تجربه 5 ـ5

که زود محومی  ای متعارف است و با وجود اینباشد. حال باطنی، با وجود یگانه بودن آن، تجربهاز این جهان گذران بریده

گردند، ولی با این  گذارد. مرد باطنی و پیغمبر، هر دو به سطوح متعارفی آزمایش بازمیشود، تاثیر عمیقی بر جای می

( اقتضای سلوک به جانب او، آن نیست  29تا:  ده از معانی بیشماری برای بشریت است. )اقبال، بیتفاوت که پیغمبر، آکن

که از هستی و ازخویش بیرون شویم، بلکه، برعکس مسئله آن است که در هستی و درخویش بیشتر غور و تحمل کنیم.  

 ((  28:1385ان و همان ماده است. )ادونیس، نهایت همان انسنهایت بیرون از ماده نیست؛ بلکه، در درون آن است: بیبی

 

 لاهوری ـ انواع تجربه از نظر اقبال 6

درباره راز خلقت انسان، دقایق هستی و تدبر در آیات  یکی از مسائل اساسی حیات بشری اندیشیدن    ـ تجربه آفاقی: 1 ـ6

است. خدا  و نشانه ها و لطایف آن است و  پی بردن به این نکته که هستی خود به خود به وجود نیامده و استقرار نیافته

، هستی برای انسان  کند؛ لذاها استفادههستی را مسخّر انسان نموده و استعدادهای زیادی به او بخشیده تا به درستی از آن

کاربگیرد. خداوند در میان برنامه انسان  و انسان هم باید متناسب با نظام هستی استعدادهایش را در شناخت اساسی آن به

است تا درک و دریافت او از خداشناسی تنها مبتنی بر ساز خویش، تنها تلاوت آیات را مقدّم بر پرورش و تزکیه دانسته

چنان    باشد و بعد از این مرحله به تناسب روحیات و آمال خویش در شناخت بهترحقیقت گام بردارد. های ذهنی ندانسته

کند. او رنگ معرفت  های خلقت جستجو میبینیم اقبال هم، گام نخستین سیر به سوی حقیقت را تدبّر در نشانهکه می

است که انسان به جنبه قابل مشاهده حقیقت و   داند و به عقیده او با سلاح همین رنگ تصوریآدمی را رنگ تصوری می

 شود.واقعیت نزدیک می

های واقعی  یکی از سیماهای جالب قرآن، تأکیدی است که درباره جوانب قابل مشاهده واقعیت دارد. اقبال، آیات و نشانه

فکر و تدبر درباره جوانب  گونه که در قرآن بارها به ت داند؛ همانو ظاهری قرآن را راهی به بصیرت و آگاهی درونی می

ها و  زمین، توالی شب و  آل عمران( آفرینش آسمان  190-191که در آیات )است. چنانعینی جهان مد نظر واقع شده

روز، تجارت با کشتی، حیات بخشیدن زمین با آب، گرداندن بادها، ابرها، ستارگان، آفرینش انسان، خلقت شتر، برافراشتن  
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های شهود عینی و  ( بسیاری از جنبه22، روم  17ـ20، غاشیه  98ـ  100، انعام164ر آیات )بقره  ها و همچنین دآسمان

است که مراد قرآن از ذکر این موارد عینی، مشاهده همراه با تفکر در طبیعت آن است  تجارب آفاقی مورد اشاره واقع شده

(  17و  18تا :  رود.« )اقبال، بیرمز آن به شمار میکند که طبیعت نماینده و  که در آدمی آگاهی نسبت به چیزی بیدار می

 شود:  میآیات زیر به عنوان شاهدی بر مدعای ما آورده

بِمَ الْبَحْرِ  فیِ  تَجْرِی  الَّتِی  وَالْفُلْکِ  وَالنَّهَارِ  اللَّیْلِ  وَاخْتِلَافِ  وَالْأَرْضِ  السَّمَاوَاتِ  فیِ خَلْقِ  أَنْ»إِنَّ  وَمَا  النَّاسَ  یَنْفَعُ  مِنَ  ا  اللَّهُ  زَلَ 

الرِّیَاحِ وَا وَتَصْرِیفِ  کُلِّ دَابَّةٍ  فِیهَا مِنْ  مَوْتِهَا وَبَثَّ  بَعْدَ  الْأَرْضَ  بِهِ  فَأَحیَْا  مَاءٍ  وَالْأَرضِْ  السَّمَاءِ مِنْ  بَیْنَ السَّمَاءِ  لسَّحَابِ الْمُسَخَّرِ 

 [164« ]البقره: 164لَآیاَتٍ لِقَومٍْ یَعْقِلُونَ

( الَّذِینَ یَذْکُرُونَ اللَّهَ قِیاَمًا وَقُعُودًا وَعَلَى  190خَلْقِ السَّمَاوَاتِ وَالْأَرْضِ وَاخْتِلَافِ اللَّیْلِ وَالنَّهاَرِ لَآیَاتٍ لِأُولیِ الْأَلبَْابِ )»إِنَّ فِی  

- 190(« ]آل عمران:  191ا بَاطِلًا سُبْحَانَکَ فَقِنَا عَذَابَ النَّارِ) جُنُوبِهمِْ وَیَتَفَکَّرُونَ فیِ خَلْقِ السَّمَاوَاتِ وَالْأَرْضِ رَبَّنَا مَا خَلَقْتَ هَذَ

911 ] 

گوید: افلاطون به مدرکات حسی به چشم  دهد و میاقبال از این منظر مکاتب کلامی و فلسفه یونان را مورد انتقاد قرار می

که سبب رسیدن به علم حقیقی باشد،    نه اینآید،  ها به نظر وی تنها اعتقادی به دست مینگریست که از ایناعتبار میبی

داند و از طریق حواس  ها میهای شناخت خداوند را تفکر و تدبر در واقعیات حیات و آفریدهدرصورتی که قرآن یکی از راه

ینَ رَسُولًا مِنْهمُْ  که در آیه: »هُوَ الَّذِی بَعَثَ فیِ الْأُمِّیِّ شود چنانظاهری راه به سوی شناخت حقیقی و دنیای باطن هموار می

 [2مُبِینٍ« ]الجمعة: یَتْلُو عَلَیْهِمْ آیَاتِهِ وَیُزکَِّیهِمْ وَیُعَلِّمُهمُُ الْکِتَابَ وَالْحکِْمَةَ وَإِنْ کَانُوا مِنْ قَبْلُ لَفیِ ضَلَالٍ 

نزد فلاسفه یونان غافل  باشد بسیار حائز اهمیت است که  گرایی مییعنی توجه به تلاوت آیات که گام نخست و همان عقل

داند و چشم و گوش  ترین هدایای الهی میها که سمع »شنیدن« و بصر »دیدن« را ارزندهاست. قرآن برخلاف نظر آنمانده

شناسد و این همان چیزی است که دانشجویان قدیم اسلامی در  اند، میرا جوابگوی آنچه مردمان در این جهان کرده

 (  6بودند.)اقبال، بی تا: کردههای یونانیان کاملاً فراموشپژوهشنتیجه افسون تعلیمات و  

کشید تا دریافتند که روح قرآن ضد  کردند و مدت دویست سال طولآنان آیات قرآن را در پرتو تفکر یونانی تلاوت می

 ( 7تفکریونانی است.)همان، 

بود یک اندیشه تحریر یافته مسیحی  نفوذ کردهبه نظر اقبال، تحقیر طبیعت و زندگی خاکی که در قلب و روح مسلمین  

است. او روش تجربی  گرایی ضد تجربی نیز مناسبتی با قرآن نداشت، زیرا قرآن به طبیعت کاملا عنایت داشتهبود و عقل

رو در  بود، از ایندانست که مورد غفلت مسلمین قرارگرفتهو علم آموزی و تقدیس طبیعت را دو امر اسلامی و اساسی می
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دانست که همچون  کوشید، در عین حال تجربه باطنی و آگاهی معنوی را نیز نوعی تجربه میزنده کردن این هر دو می

های قاره آسیا و در واقع تمام جهان قدیم از آن جهت  گفت: » فرهنگ همه تجارب دیگر حق وجود و متبوعیت داشت. می

فرهنگ  بین رفت که در آن  دااز  از  انحصاراً  نزدیک میها  واقعیت و حقیقت  به  به خارج حرکت  خل  از داخل  و  شدند 

آمد و هیچ تمدن قابل دوامی ممکن  آورد و قدرتی از آن به دست نمیکردند، این طرز کار برای آنها نظریه به بار میمی

 (  374:1393شود.« )سروش، نیست که تنها بر پایه نظریه ساخته

های عقلانی و محسوس  داند. او دادهشناسی را فقط به تجربه آفاقی منحصر نمیعرفتاقبال دامنه م  تجربه انفسی:   ـ2 ـ6

شناسی  های معرفتهاست وخواستهداند اما در پی شناختی برتر از قلمرو آننهد و تفکر و تعقل را ابزاری قرآنی میرا ارج می

شدن محض درخدا وجهی  پسندید و از نظر او  فانیرا می دهد. او عرفان پویا و متحرکخود را به سطوح والاتری ارتقا می

ندارد. عارف واقعی پس از طی مسیر سیر و سلوک و مجاهده و مشاهده در این وادی و کسب تجربه جهت اصلاح و  

 ای نوین تلاش نماید.  ای جدید گام بردارد و درخلق خدا فانی شود و برای بازسازی جامعهبازسازی جامعه

های عینی عالم ظاهر و مراتب بیرون نفس نفسی، حاصل سیر آفاقی است. از دیدگاه اقبال با نگرش به واقعیتسیر ا    

تری که همان سیر باطنی است دست یابد و در سیر و سلوک باطنی که همان سفر  تواند به شناخت عمیقانسان می

قی است. راه ورود به سلوک سلوک معنوی و عالم  درونی و طی مراتب روحانی است بپردازد. سیر برونی همان مرتبه آفا 

ملکوت است. جهان برون محل تجلی و ظهور اسماء و صفات حضرت حق است و انسان با مشاهده این تجلیات که هرکدام  

-تری که همان معرفت شهودی و انفسی است، دست نشانی از ظهور و وجود ذات حق در هستی است به معرفت عمیق

های خلقت و  ر این نکته بسی حائز اهمیت است که در تجربه آفاقی تنها تلاوت آیات یعنی ذکر نشانهیابد. البته ذکمی

تجلی صفات ذات خداوندی در عالم قبل از عامل اصلی پرورش انسان که همان اسوه رسول خدا، »تزکیه« است پیشی  

 است.قرآن بسی بر آن تاکید شده  گیرد و الا عامل اصلی سیر و سلوک پرورش خودی و تزکیه نفس است که درمی

توان به عنوان  گرایانه را میگرایانه و درونبا توجه به نکاتی که مطرح شد، تجربه آفاقی و تجربه انفسی یا تجربه برون

 آیَاتِنَا  فرماید: »سَنُرِیهِمْنوع تجربه از یک واقعیت پذیرفت. تجربه آفاقی و انفسی برگرفته از قرآن کریم است. آنجا که میدو

 [ 53یءٍْ شَهِیدٌ« ]فصلت: فیِ الْآفَاقِ وَفیِ أَنْفُسِهِمْ حَتَّى یَتَبَیَّنَ لَهُمْ أَنَّهُ الْحَقُّ  أَوَلمَْ یکَْفِ بِرَبِّکَ أَنَّهُ عَلَى کُلِّ شَ 

توان به  ات خدا میتوان نکات بسیاری راجع به تجربه آفاقی و انفسی آموخت از جمله با مشاهده آی از تدبّر در این آیه می

تر و  گردد به تلاوت آیات در نزد اقبال لاهوری به این معنی که سیر آفاقی آسانخدا راه یافت. همین سیر آفاقی برمی

 رسد.  تر از سیر انفسی است، اول سیر آفاقی و بعد عارف به سیر انفسی میساده
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نگر و عرفان مشاهده وحدت. سپس این دو اصطلاح را این  کند: عرفان دروناتو تجربه عرفانی را به دو نوع تقسیم می   

های هستی  ترین پایهکند که در عرفان درون نگر عارف در ژرفای نفس خود سیر و با رسیدن به بنیادیطور تعریف می

رحله  میابد اما به نظر او در عرفان مشاهده وحدت سهکند و یگانگی همه هستی را در میخویش، راز هستی را کشف می

و مکان.  1شود:  سپری می برتر زمان  بنیادین طبیعت  از وحدت  فوق طبیعت که پدیدارهای  2ـ آگهی  نیروی  ـ شهود 

نامد  چه وی عرفان درونگرا میـ فراروی از کثرت نمودهای طبیعت و شهود وحدت محض. آن3طبیعی جلوه آن است.  

»درون آندرهیل  است که خانم  »عرفانهمان  استیس  و  نامیده  نگری«  »شهود  انفسی«  عرفان  استیس  است. همچنین 

نوع تجربه عرفان  ها گوناگونند، در نهایت به دواست، بنابراین اگرچه واژهنهادهوحدت« به اصطلاح اتو را »عرفان آفاقی« نام

 ( 66:1399شوند. )مظاهری سیف: اطلاق می

دو آن است که احوال آفاقی به مدد حواس به برون سو ن اینگوید: تفاوت ماهوی بیدو میاستیس در بیان تفاوت این    

به قول فلوطین    که سیر انفسی به درون سو و به نفس ناظر است. هر دو سیر به ادراک وحدت غاییکند، حال آننظاره می

رجی ـ دریا،  گیرد کثرت و تکثیر اعیان خااش را به کار میانجامد. عارف آفاقی که حواس جسمانی»واحد حقیقی« می

بیند. عارف درون  یابد و واحد یا وحدت را در آنجا متجلی میها ـ را با نگرش عارفانه دگرگون میها و درختآسمان، خانه

ها از صفحه  نگر، برعکس بر آن است که به خفه و خاموش ساختن حواس ظاهر و با زدودن صورت حسی تصورات اندیشه

یابد که از  کند که در کُنه نفس در آن سکوت و سکون واحد حقیقی را درمیمی  ضمیر به کنه ذات خویش برسد و ادعا 

دهد؛ بلکه، به صورت واحدی  اصل با آن متحد است ولی نه به صورت وحدت درکثرت چنان که در احوال آفاقی دست می

 (  54و  55: 1361بی هیچ گونه تعدد و تکثر. )استیس، 

اند انفسی. این تفکیک باعث شده کمی تجربه عرفانی  ها گفتهمقوله آفاقی است و بعضیعرفانی    اند تجربیاتها گفتهبعضی 

توانیم به آن  نگری باشد میتر شود اگر تجربه ما حامل و حاوی محتوای حسی ادراکی یا حسی تنی یا خویشتنواضح

هایشان آفاقی  ا بسیاری از تجربههای متفاوتی دارد و در تجارب عرفتجربه آفاقی خودش شکلتجربه آفاقی بگوییم. این

شویم دائم حضور خداوند را حس  های برفی یا باران خیره میگویند که ما وقتی داریم به دانهاست نه انفسی؛ مثلاً، می

گوییم انفسی؛ مثلاً، تجربه شونیتا، تجربه خلأ های غیر آفاقی را میها همه بیرونی هستند و آفاقی، ولی تجربهکنیم اینمی

گویند ما تجربه خلأ را با هیچ یک از ابزار ادراک حسی به  ا تهیت، تهی وارگی و تهی بودگی و مشابه آن. عارفان میی

 ( 126و127: 1399ای که جدا یا فارغ از منابع حسی به دست بیاید تجربه انفسی است. )ضیایی، آوریم، تجربهدست نمی

 

       های عرفانی اقبال بر آرای کلامی اوتاثیر اندیشه    ـ7



 84                              1404 بهار  ، 26 ، پیاپی  1، شمارهشتم ه  سال                                                                                                        نقد، تحلیل و زیبایی شناسی متون  فصلنامه  
 

عمیق معنوی اقبال مانع از آن بود که در قیدوبند یک مکتب فکری خاص قرار بگیرد و مطیع    وسعت فکری و بینش

ک مجتهد  است. اقبال ی کردهاش را با اصطلاحات جدید علمی، فلسفی و منطقی بیانمحض آرای متقدّمان باشد، او اندیشه

های مجتهدان بسی پا فراترگذاشت.  اش از اندیشهگرایانهمشی اسلامو یا یک متکلم سنتی نیست، دیدگاه دین ورزانه و خط

( اقبال سنّت را به خوبی  10تا :است.« )اقبال، بیاز دیدگاه وی »فکردینی در پانصدسال اخیر عملا حالت رکود داشته

آموخته  کرد. ازطرف دیگر، دانشمی  خود نیازهای مسلمانان و مشکلات جامعه را درک  اصفهمید، با درایت و بینش خمی

های  قدر از واقعیتهای حاکم بر آن جوامع تسلط کافی داشت و به خوبی واقف بود که آنان چهغرب بود و بر اندیشه

شناخت و از کارکرد و قدرت واقعی آن  میاند. او دین را به خوبی  موجود فاصله گرفته و چه لعابی برسرحقایق مالیده

های  آگاهی داشت، در پی آن بود تا میان سنت و مدرنیته پیوندی مستقیم ایجادکند. در نتیجه سنت را پشتوانه اندیشه

سنجید و به همین  های آن را با مفاهیم مدرنیته در هم آمیخت. دین را با مقتضای زمان میجدید خود کرد و پارادایم

های جدید عرفانی را که برگرفته از قرآن  دید و اندیشهکلامی گذشتگان را جوابگوی نیازهای زمان نمیهایدیشهدلیل ان

 داد. تر تشخیصهای متکلمین بسی پرفروغپردازیها و حاشیهنگریو سنت نبوی بود، بر فراز محدودیت

نشان از بینش وسیع ایشان دارد. او ضمن بررسی نقاط    نگاه دقیق و تحلیلی اقبال به آرای متکلمین اشعری و اهل اعتزال

گرایی معتزله  گرایانه خود را ریشه در شک که اندیشه معرفتکند، چنانمثبت آنان هم اشاره می  ضعف متکلمین، به دیدگاه

تر از آنان است و  هگذارد که دیدگاهش به مراتب بسی گستردای گام میداند؛ اما او در پی نیل به حقیقت به عرصهمی

بیند. اقبال را باید در جرگه احیاگران و مصلحان دینی قلمداد کرد،  یابی و تفسیری نو میتعالیم اسلام را نیازمند جهت

که دین را از آفت زمان و مکان پیراست نه به اعتزال دل بست و نه اشعری را جوابگوی نیازهای جامعه اسلامی    احیاگری

ساز قرآنی را جهت بر مسند نشاندن حکومت واقعی اسلام  های انسانتمامی جوانب مثبت دین و برنامهجهان دانست. او  

 آمد. ها برمیداد و بسان پزشکی متبحر درجستجوی درمان آندر پیش رو داشت. دردها را تشخیص می

شک بر مسیر مستقیم بودند. متفکران  گشاترین متفکران، در میان متفکران آیین اشعری یافت شدند که بدون  به نظر او راه

از مدرن برخی  آرماناشعری  اشکال  پیشترین  آثار خود  در  بهبینیگرایی  وجود  این  با  موضوع جنبش  کردند،  طورکلی 

های »استدلال و جدل« یونانی )پرسش و پاسخ سقراطی( بود. ها فقط دفاع از عقیده قشری و متعارف با سلاحاشعری

که: تحقیق دقیق    داند و معتقد است( اقبال فلسفه یونانی را نیروی فرهنگی بزرگی در تاریخ اسلام می36:1390)نوروزی،  

قابل توجه را آشکار میدر قرآن و مکاتب کلامی مدرسی   این واقعیت  یونانی طلوع کرد،  اندیشه  الهام  به  سازد که  که 

را وسعت بخشید، بینش ایشان را درباره قرآن دچار تاریکی کرد.  که فلسفه یونانی دامنه دید متفکران اسلامی    درعین آن

 ( 36تا : )اقبال، بی
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ای از اصول معتقد بود و دین را به عنوان یک واقعیت حیاتی نادیده  آیین معتزله هم به دین صرفاً به عنوان مجموعه 

کردند و دین را به  ن به حقیقت نمیشد های غیرذهنی )قابل لمس( نزدیک انگاشت. متفکران معتزله توجهی به روشمی

رسید. معتزلیان نفهمیدند که در قلمرو  کننده مییک دستگاه محض از مفاهیم منطقی تنزّل دادند که به حالتی کاملاً نفی

گوید: فرقه معتزله  (  اقبال می6پذیر نیست. )همان،  معلومات علمی و دینی، استقلال کامل فکر از تجربه قابل لمس امکان

که از خردگرایی زاده شد، سرانجام اهل نظر  گرایی اسلامی با آنخردگرایی خود بذر شک را در عالم اسلام افشاند. شک   با

را به جستجوی معرفتی که از منشأیی برتر از خرد خیزد، برانگیخت و به برکت این جستجو بود که در قرن پنجم هجری  

و    کانت« کسانی مانند یاکوبی ما نیز بر اثر نتایج منفی کتاب »نقد خرد نابچه در روزگار  رساله قشیریه پدید آمد، چنان

 (83:1402شلایرماخر به کشف و شهود گراییدند. )لاهوری، 

چه که تا به حال در فکر و اندیشه اقبال بدان پرداخته نشده مقوله »هجرت« است. هجرت در تاریخ اسلام همیشه با  آن

که در ترسیم دیدگاه فکری اقبال لاهوری مشهود است هجرت او به اروپا و آشنایی  ست، چنانتغییر و تحولّ همراه بوده ا

با مکاتب فکری آن دیار، در پرورش فکری، روحیه، اراده و اعتماد به نفس ایشان تأثیری شگرف برجای گذاشت. عشرت  

کرده  گوید: اندیشه اقبال دومرحله را تجربهمی  کند و مرحله تقسیم میانور، حیات عرفانی، سیاسی و اجتماعی ایشان را به دو

کند که به  های سنتی تفکر را دنبال میاست: یکی مرحله پیش شهود و دیگری مرحله شهودی. او در مرحله نخست راه

واسطه پیوندشان با آیین وحدت وجودی بیشتر با جامعه از هم پاشیده و متزلزل مسلمانان آن زمان سازگار است، ولی  

اش را نیرومندتر ساخت و بیداری آن جامعه تأثیرات سیاسی در او برانگیخت، از  ارش از اروپا روح او را پرتوان و ارادهدید

تفاوتی و نادیده انگاشتن خویش، به کار و فعالیت و اظهار وجود پرداخت. با مطالعه آثار  بینی، بیجای خوشاین رو به

را پرتوان ساخت. این مطالعه او را به پذیرش حقیقت و واقعیت خود سوق داد و   اشتاگارت، اندیشهبرکسون، نیچه و مک 

خواست معرفت خدا، معرفت منِ بشری و آزادی و جاودانگی آن را اثبات  دریافت که اراده، نیرویی بنیادی است. او می

 ( 8و9: 1370کند. )انور، 

داند و بر این باور است که: نویسندگان بزرگ عرفان  ع میهایی مؤثر در سیاست و اجتما کیوپیت عارفان را شخصیتدان

اند چون عارف یک آنارشیست و آرمانگرای دینی است که سخن از نوعی  نماید، سیاسیبیش از آنچه درنگاه نخست می

راه  کند و سعادت دینی را از  کوشد تا شریعت را متزلزل  گوید. عارف میسنت قدیمی اعتراض علیه بیگانگی دینی می

شدن عارفان  ( اقبال هم از این قاعده مستثنی نیست؛ البته، این ذوب94:1400شدن در خدا ایجاد کند. )کیوپیت،  ذوب

درخدا از دیدگاه اقبال با آن حالت »فنا فی الله« صوفیان کاملاً متفاوت است. اقبال در این مسیر هم به شریعت و سنت  

گنگویی را مورد نقد  دهد. او سخن عبدالقدوسی تجربیات عرفانی خود قرارمیجوید و آن را الگویی برانبوی تمسّک می

گوید: »محمد عربی به بالاترین درجات آسمان عروج کرد و بازگشت. به خدا سوگند، اگر من به آن  دهد که میقرار می
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گشت عارف پس از تجربه وحدانی به  ( از نگاه اقبال باز195تا :  گشتم.« )اقبال، بیبودم، هیچ وقت بازنمینقطه رسیده

که بازگشت پیامبر کاملاً خلاق  طورکلی از لحاظ آفریدن فضای انسانی و فرهنگی نفع چندانی برای بشریت ندارد، حال آن

گردد تا خود را درجریان متواتر زمان قرار دهد و نیروهای تاریخ را در اختیارگیرد تا به این ترتیب جهانی  است او باز می

 ( 408:1389های نو بیافریند. )قیصر، آرمانبا 

به تجربه و تمسّک  قرآن  از  الهام  با  احیاگری دینی  عنوان  به  نگهاقبال  زنده  و  احیا  در پی  و  های عرفانی،  داشتن دین 

ه  ک  کرد. یکی از این متفکران و نواندیشان دینی استهای آن متناسب با عصر خود تلاشروزکردن مفاهیم و برنامهبه

خواست. سکوت و سکون را  دغدغه دین داشت و درتلاش برای احیا و بازسازی دین برآمد. اسلام بالنده و درحال رشد می

های مداوم جامعه  اندیشی و دگماتیسم سرسازگاری نداشت و از جانب دیگر با درنظرگرفتن پیشرفتپسندید، با جزمنمی

دانست و بر این باور بود که: »به تدریج که  حل بحران جامعه نمیا تنها راهروز بودن این تحولات، عقاید خود ربشری و به

باز میکند و جادهمیمعرفت پیشرفت تازه و  اندیشه  شک  تر بیشود، اظهارنظرهای دیگر و شاید استوارتر و عمیقهای 

گفت: اجتهاد عامل حرکت مذهب در طی  ( او اجتهاد دینی را باور داشت و می2تا :پذیر خواهد شد.« )اقبال، بیامکان

شود، در مسیر اجتهاد به اصلاح  زمان است که باعث تحوّل و حرف تازه در بینش دینی، حقوقی و نظام زندگی مردم می

هایی را که  و تجدید بنای برخی مفاهیم برخاست و در این مسیر از شیوه پیامبر استفاده نمود. پیامبر شکل و قالب سنت

کردند، حفظ نمود  طور طبیعی به آن عمل میبودند و به کردهنسل به آن عادتبهق جامعه داشت و مردم نسلریشه در عم

ساخت. اقبال هم از آنجا که عمیقاً و قلباً به اسلام اعتقاد  ولی محتوا، روح، جهت و فلسفه عملی این سنت را دگرگون می

 (14:1396چوب قرآن باشد. )خالد مسعود، اش در چهارهای نظریدارد مراقب است تا تمام گام

گوید:  خواست علاّمه اقبال در باب اجتهاد یک تفسیر نو است و گشودن یک راه جدید در فقاهت و اجتهاد است وی می 

باید به کتاب و سنت مراجعه کرد و از آنها فلسفه سیاسی، اقتصادی، اجتماعی با یک اصول کلی به دست آورد و سایر  

ها و اصول کلی تا یک وحدت و انسجام به وجود بیاید و جوابگوی نیازها و تحولاتی  فلسفهمنطبق کرد با این   اجتهادها را

  (261:1364است، باشد. )ستوده، که در جامعه مسلمین به وجود آمده

نزدیک و    گیرد، آشنایی افروز عرفان که جز از زیت وحی و چراغ نبوت پرتو نمیهای بصیرت بخش و دلاقبال با شعله

اندیشه با  او  بر تاریخ فرهنگی و سیاسی قوم  مستقیم داشت  بود  تابناک و ژرف متفکران اسلامی و شرقی زیسته  های 

شناخت افکار فیلسوفان و دین شناسان آن دیار برای او مفهوم  گرغرب را هم میخویش نیز وقوف تام داشت. جهان سلطه

ی غرب ارزان بفروشد، درنتیجه  گرفتهپرفروغ اشراقی شرق را به متاع غروب  هایو ملموس بود، او کسی نبود که این شعله

آگاهانه و هوشمندانه بر بام این دوتمدن ایستاد و چشمی بر شرق و چشمی بر غرب صلا درداد که مسلمین جز با بازگشت  
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م( استاد  1982  -1905ی )محمدالبَه  (374:1393یابند. )سروش،  به »خود« و غرب جز با بازگشت به »وحی« نجات نمی

داند که تجلی و تجسم مادی یا واقعیش  گوید: »اقبال اسلام را به عنوان یک کل روحانی آرمانی میالازهر، درباره اقبال می

ـ ختم نبوت و وحی  1کند:  ای را منعکس میدر رابطه متقابل شخص و جامعه در این جهان درحال تغییر، دو اصل پایه

 (231:1396« )خالد مسعود، ـ اجتهاد.2خداوندی 

پیش مرحله  این  از  محدودکند،  تجربی  واقعیت  در  را  معرفت  که  ندارد  تمایلی  کانت،  به خلاف  میاقبال  زیرا،  تر  رود؛ 

ساختن اسرار خودی و جاودانگی و  فیلسوفی است شاعر که با ذهن وقاد خویش برای مکاشفه در ذات حق و مکشوف

حقیقت  شود  و به دنبال آنزند. بر این اساس، وجود و واقعیت غایی قابل اثبات میلامی میآزادی آن، حلقه بر در عرفان اس 

نگری به  گردد. این دروننامد، مکشوف میکه اقبال آن را »شهود و درون نگری« میطبیعت تنها از طریق تجربه خاص

ها در اختیار معدودی افراد برگزیده قراردارد.  است منحصر به فرد که تنایاحاطه کل حقیقت و واقعیت نظر دارد، تجربه

کند، بنابراین آن  سازد آغاز مینگری را با »خود«ی که در فلسفه خویش مطرح می( اقبال شهود و درون21:  1370)انور،  

د و  رو نگری حقیقت مینگری مرحله»خود« به جانب شهود و درونسازد. او از درونتر میرا با تجربه معمولی ما نزدیک 

 ( 24شود. )همان، سپس متوجه حقیقت مطلق می

ها پیش از آنکه علم  نامد و مدتتری است اصولاً »تجربه« میاقبال دین برتر را که هدف آن تنها جستجوی زندگی بزرگ 

  است. هدف دین متعالی این است که زندگی باطنی و ظاهریباشد به این ضرورت معترف بودهبردهبه ضرورت تجربه پی

( وایتهد هم این  206بشر را متحول و آن را هدایت کند، کوشش اصیل برای تصفیه خودآگاهی بشری است. )همان،  

شود و به درستی  گوید: »دین دستگاهی است از حقایق کلی که اگر با اخلاص پذیرفتهکند و میدیدگاه اقبال را تایید می

شود و  سازد. بنابراین شخصیت فردی با دین دگرگون میگون میدر ذهن بنشیند شخصیت انسان را به صورتی موثر دگر

برد.«  گذارد؛ زیرا، دین فقط محدود به تکامل فرد نیست؛ بلکه، ازفرد به جامعه نیز راه میدر نتیجه برکل جامعه اثر می

 (338: 1389)قیصر، 

اگر با اندیشه نافذ و تجربه جدید مجهز    اقبال به درستی برنامه و طرح نو خود باوردارد و معتقد است که جهان اسلام 

بپردازد ولی کار نوسازی جنبهشود می به کار نوسازی و احیایی که در پیش دارد،  از  ای بسیار جدیتواند شجاعانه  تر 

به سه امروز  با شرایط جدید زندگی دارد. پیشرفت  نیازمند است:    سازگاری  از جهان  1چیز  ـ آزادی  2ـ تعبیر روحانی 

ـ اصول اساسی و دارای تاثیر جهانی که تکامل اجتماعی بشری را بر مبنایی روحانی توجیه کند. اقبال  3فرد  روحانی  

بیند  بخش محروم میداند و از طرف دیگر جامعه غربی را از این منبع حیاتمسلمانان را مجهز به پشتوانه قوی »وحی« می

ها و  یشرفت اخلاق بشریت است، از طرف دیگر مسلمانان مالک اندیشهگوید: اروپای امروز بزرگترین مانع در راه پ و می

شود به ظاهری  ترین ژرفنای زندگی بیان میباشند که چون از درونیهای نهایی مطلق مبتنی بر وحی میکمال مطلوب
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واهدرسید که  دهد. اگر به این فکر اساسی اسلام توجه کنیم که پس از این دیگر وحی نخبودن صوری آن رنگ باطنی می

باشیم. بسیار شایسته آزادترین مردمان روی زمین  از لحاظ روحی  بایستی که ما  است که  مایه محدودیت آدمی شود، 

مسلمان امروز وضع خود را باز شناسد، زندگی اجتماعی خود را در روشنی اصول اساسی بنا کند و از هدف اسلام که  

کردن  کراسی روحی را که که غرض نهایی اسلام است، بیرون بیاورد و به کامل تاکنون به صورتی جزئی آشکار شده، آن دمو

 (  203و  204تا : و گستردن آن بپردازد. )اقبال، بی

  

 گیری ـ نتیجه 8

دینی در جهان اسلام است. مفهوم تجربه دینی در دوقرن اخیر رایج    پردازان تجربهبدون تردید اقبال از نخستین نظریه

های از یاد رفته عارفان مسلمان  ه از ادبیات مغرب زمین است اما قدمت آن به قرون اولیه اسلام و اندیشهشد و برخاست

است و از طرف دیگر، امروز به مباحث گرم و رایج در میان متالّهان  گردد که متاسفانه بسی مورد غفلت واقع شدهبرمی

نشاند  های قدسی آن را دگرباره برمسند اندیشه میدهد و ساحتاست. اقبال این امر مقدس را بروز میغرب تبدیل شده

هاست در زیر سم اسب استعمار و  معرفت متافیزیکی را که قرنهای این  است تا شعلهو معتقد است که وقت آن رسیده

ها مورد  که طی این سدهیا گرد و غبار روزگار مدفون و به فراموشی سپرده شده، فروزان نماید و آن را به عنوان مطالبه

 کند. غفلت واقع شده و اثری از آن مشهود نیست، مطرح

شناخت و با چنین چشم اندازی گذشته  فهمید و ماهیت هرکدام را به درستی میاقبال، تقابل میان دین و مدرنیته را می

است، درنتیجه  لام به چه دردی مبتلا شدهآورد و به درستی تشخیص داد که جهان اساستوار و پرصلابت اسلام را درنظرمی

با فراست و غوراندیشی خود، در پی درمان و راه حلی برای برون رفت از مشکلات برآمد. او تحرک و پویایی را لازمه  

دانست. درنتیجه  دید و کلام سنتی را دست و پاگیر و فاقد شور و جنبش و ذوق میرخوت و سستی جامعه مسلمانان می

کلامی خود را مطابق با نیازهای  هایـ عرفانی است در پی دفاع از دین برآمد و اندیشه  نوین که همان تجربه دینی  با روشی

داند  کرد. اقبال ضمن نقادی فلسفه و کلام، روش آنان را جوابگوی نیازهای عصر نمیزمان و ترقیات علم و معرفت مطرح

دهد و آن را برای دفاع از  حقیقت غایی و وجود مطلق است، بر آن برتری میو مسلک عارفان را که تنها طریق اتصال به 

داند و بر این باور است که آنان با شکل دادن و توجیه تکامل تجربه دینی، در اسلام خدمت بزرگی انجام  دین ضروری می

های امثال حلاج را  نهد. اندیشهارج میاند،  های اصیل تصوف را که به عمل بیش از اندیشه تاکید کردهاند و مکتبداده

 طلبد. الدین رومی را میستاید و معتقد است که جهان امروز اندیشمندی چون جلالمی



 89                 دکتر بهمن نزهت                      امجد محمد مرادی،                                                وکلامی اهای لاهوری و تاثیرآن بر اندیشه های عرفانی ازدیدگاه اقبال تحلیل تجربه  
 

نگرد. نظام فکری محمداقبال در میان متفکران دینی روشی جداگانه دارد او از چشم اندازی نو به اسلام و مسائل دینی می

دهد. شناخت دینی اقبال نشات گرفته از قرآن، فضای فکری شرق  و معرفتی نو از آن ارائه می  کاودکهن اسلام را میمیراث

های اقبال در برابر دوجریان فکری قرار  ها است. اندیشهکهن و نو و چالش میان آنهایو غرب و در واقع برخورد اندیشه

بر جامگرفته فکری حاکم  از فضای  برخاسته  و  بود: نخست، جریانی که  پاگیر  و  اسلام سنتی دست  و دیگری  عه غرب 

ی  آموختهبود. اقبال دانشمحدودنگر رایج در میان مسلمانان بود که شکافی بس عمیق در میان جامعه مسلمانان ایجادکرده

های  قعیتدید، حوادث پویا و متغیر جهان، چشم او را برای دیدن وامکتب قرآن و سنت پیامبر بود، آیات قرآنی را زنده می

ها بنشاندکه  بزرگ باز کرد تا با الها م از قرآن، روح تجربی را به عنوان منبعی از معارف الهی در عصری بر مسند اندیشه

شد. او »آفاق« و »انفس« را منبع علم و  ارزش تصور میهرگونه تلاش و تکاپوی آدمی در مشاهده واقعیات ملموس بی

ی والایی از تجربه عرفانی دست  آدمی قادر است با تقویت اداده و خودیابی به چنان مرحلهدید و معتقد بود که  معرفت می

گوهری از دریای وحدت  آید. بعد از انجام این معامله و صید چنینیابد که »من لایتناهی« در جستجوی »من متناهی« بر

گیرد  کارمیکرده، برای اصلاح جامعه خویش بهوک کشفچه را که در این سیر و سلگردد و آنو معرفت به میان مردم بازمی

شود. چنین شخصیتی از دیدگاه اقبال زاهد خلوت نشین نیست؛ بلکه »مرد  میو سرمشق تحرک، تغییر، تلاش و تکاپو  

 گیرد.    ای قرارنمیغوغا« است و در پی نیل به خودیابی، آزادی و آزادگی لحظه
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A study on mystical experiences from the viewpoint of Eqbal Lahouri and 

its effect on his theological thoughts 
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Abstract 

Eqbal attempted on finding a new approach on religion’s cognitive system by exploring the 

historical course of religious thoughts; he was seeking to relate his viewpoints to all the social 

and private life aspects of humans by making a philosophical disciplined thought. He looked at 

the religious life from the perspective of religious experience and by meditating in the Quran’s 

verses and using the horizons and souls experience, in order to get to the mystical experiences 

and superiority complex, he was seeking to introduce a supernatural cognition about religion and 

other than studying the philosophy of religion, he stood against a type of natural theology 

controlling the universe which was based on extreme rationalism. He searched through the old 

heritage of Islam. He did not believe that the theological methods used by the ancestors would 

be able to challenge the needs at the time; consequently in an attempt to refer to his inside world 

for finding the truth, he stumbled across fundamental and essential elements in religion with the 

deepest one among them was mystical experiences. Considering the recent developments of 

human beings in science and scholarship and using his own enlightenments in this course Eqbal 

attempted on reviving and rebuilding the philosophy of religion. The researchers on this study 

aim to other than dealing with the identity of mystical-religious experience from the viewpoint 

of the western intellectuals but also discuss the elements of mystical experience from the 

viewpoint of Eqbal using analytical-descriptive method and also discuss the effect of these 

elements on his theological thoughts. Among the results of this study we can mention this point 

that Eqbal other than being under the influence of the theological thoughts of his ancestors he 

did not believe that their restrictive thinking would be able to meet the needs at the time; so he 

criticized their method however praised the method used by mystics; otherwise he found the 

human fortune and social evolution in spiritual interpretation of the universe. 
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