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 چکیده

 

های تنها راه شناخت حقیقت، ادراکات حسی و عقلی است؟ آیا فقط از طریقِ تصویرسازیآیا 

های گوناگون بر کم عارفان در ادیان و فرهنگتوان با پیرامون خود ارتباط برقرار کرد؟ دستمفهومی می

ای صل شده و به آگاهینامند، به کشف حقیقت وامی« تجربه عرفانی»اند که از مسیر دیگری که آن را آن

هایی که سالکان، از دیرباز تا اند. ریاضتهای معهود بشری دست یافتهتر از آگاهیو گسترده ترژرف

اند همه برای یافتنِ حال خوشِ معنوی، صیقل یافتن های گوناگون دینی تحمل کردهامروز، و در بستر سنت

مواجهه مستقیم با حقیقت بوده است. رویدادهای  روح، تابش نور خداوند و سرانجام کسب معرفت از راه

های متنوع، دو دستهٔ فیلسوفان و عارفان های فراوان از آن در دل فرهنگگوناگون عرفانی و گزارش

های پیرامونیِ آن تشویق کرد. در سنت غربی این تر تجربه عرفانی و پرسشفیلسوف را به بررسی ژرف

های پسین توسط کسانی چون شلایرماخر، اوتو و پس از آنها و در سدههای کار از سده هیجدهم و با تلاش

ویلیام جیمز، استیس و دیگران دنبال شد. در عرفان اسلامی نیز نگاه جدیِ فلسفی به مقوله عرفان، که همراه 

شناختی بود با ابن عربی عارف بزرگ سده هفتم آغاز شد و در طیفی از با تأسیس دستگاه عظیم هستی
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رو این نوشته دو سنت اسلامی و مسیحی فراهم آورده است. از همینجهت گفتگوی میان فرهنگی از 

 ها و تنوع تجربه عرفانی را از منظر مولانا و دیویس بررسی نماید.کوشد تا چیستی، ویژگیمی

 

تجربه دینی، تجربه عرفانی، تجربه انفسی، تجربه آفاقی، کشف، شهودکلیدواژگان:   

 

 درآمد
 

و از سنخ دانستنِ از دور نیست؛  1ای مفهومیهمواره مواجهه« جهان»و « خود»رویارویی انسان با 

خودْ و نیز درک او از « بودنِ »دهد. شناخت آدمی از ای زنده رخ میهای او از مسیر تجربهگاه شناخت

گونه از ادراک میان فاعل واسطه و غیرمفهومی دانست. در اینتوان درکی بیاش را میحالات نفسانی

ای است که بر سرِ واسطه مفهومی در کار نیست و ادراکْ در واقع تجربه زنده 3علَّق شناساییو مت 7شناسا

خورد. تجاربی از این ای آگاهی برای او رقم میرود و از رهگذر تماسی وجودی، گونهصاحب تجربه می

. متعلَّق این شونددست، پس از رخ دادن توسط صاحب تجربه، تفسیر شده و به زبانی متعارف بازخوانی می

تجربه »ای از این تجارب اصطلاحا تواند باشد. دستهها و تفسیرهای پسینی از آنها بسیار متفاوت میتجربه

نامیده شود یا به این دلیل است که صاحب تجربه از آن « دینی»ای که تجربهشود. اینخوانده می« دینی

های فرهنگیِ وابسته تجربه دینی فارغ از زمینه 6است. 4کند و یا خودِ تجربه ذاتا دینیتفسیری دینی ارائه می

از سوی « تجربه دینی»های گسترده در حوزه دهد. پژوهشبه دین یا مذهبِ خاص و در ورای آنها رخ می

  9رساند.های گوناگون این نکته را به اثبات میمحققانی از سنت

ان در ادیان گوناگون، چنین تجاربی تراز قدمت انسان و دین است. متدینپیشینه تجربه دینی هم

اند. اما سخن از تجربه دینی، زمانی دراواخر قرن هیجدهم کانون توجه متألهان و فیلسوفان غرب قرار داشته

های پیاپی قرار گرفت که شکاکیتِ برآمده از آرای کانت و به ویژه هیوم، الهیات طبیعی عقلی را مورد هجوم

اهش ارزش معرفتی عقل در اثبات باورهای دینی، تجربه دینی در الهیات جدید، داده بود. بدین ترتیب و با ک

به عنوان یک اصطلاح، نخستین بار به وسیله  2تجربه دینی شأن و منزلت عقل در الهیات طبیعی را یافت.

ز این اصطلاح همچنین عنوان اثر مشهور جیم 8های مشهور گیفورد به کار گرفته شد.ویلیام جیمز در خطابه

های گوناگون مربوط به دین مانند فلسفه دین، کلام جدید، امروزه تجربه دینی درحوزه 6نیز هست.

 باشد. شناسی دین و پدیدارشناسی دین مطرح میروان

                                                 
1. conceptual 
2. subject 
3. object  
4. Intrinsically religious experience   
5. Davis, C. F. The Evidential Force of Religious Experience. pp. 32- 33.  
6. Ninian, S. The Religious Experience of Mankind.    
7. Religious Experience 
8. Rankin, M. An introduction to Religious & spiritual Experience. p. 11. 
9. William, J. The varieties of Religious Experience. 
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رو به اقسام های دینی را واجد گوهری مشترک دانسته و از همینکه تجربه 1گرایانجدای از ذات

بندیِ این تجارب و تمایز میان آنها همت در جهت دستهفیلسوفان دین  حقیقی برای آن باور ندارند، دیگر

رغم برخی اشکالات( از جامعیت بهتر و بندی دیویس )علیشده، دستههای ارائهبندیاند. در میان دستهگماشته

ترین همتجربه عرفانی م 7گیرد.دلیل مبنای کار این نوشته قرار می رواج بیشتری برخوردار بوده و به همین

های رسمی خاص ها و ادیان گوناگون و حتی بیرون از دینآید و در فرهنگگونه ازتجربه دینی به شمارمی

ها در ضمن از کیفیت تجربه و نیز حالاتی که . این گزارشدلالت بر وقوع آن دارند های بسیاریگزارش

آید ها به دست میکه از خلال گزارشهایی دهند و بر بنیان ویژگیصاحب تجربه آنها را درک کرده خبر می

اند که از رهگذر این تجارب، معرفتی شوند. عارفان مسلمان برآناز دیگر اقسام تجربه دینی بازشناخته می

هایی چون کشف، شهود، معاینه، مواجید، ذوق و گردد. اینان ازاین رویداد با نامفراعقلانی به آنان افاضه می

کوشد تا از خلال ر ژرفا و گستره معرفتِ برآمده از آن اصرار دارند. این نوشته میکنند و بمانند آن یاد می

ترین عارفان در تاریخ تمدن به خوانش دوباره اندیشه سرشار و ناب یکی از برجسته 3نگاه فیلسوفانه دیویس

  مشهور به مولانا بپردازد. 4الدین محمد مولوی بلخیاسلامی یعنی جلال

 

ای تجربه عرفانیهچیستی و ویژگی  
 

داند های بسیاری از سویِ عارفان در ادیان گوناگون میرا ناظر به تجربه« عرفانی»دیویس مفهوم 

است. از سخن دیویس  6که واجد اوصاف و احوال متفاوتی هستند، اما تمرکز او بر روی تجربه عرفانی

از دید او  9گنجد.ده تجربه عرفانی میشان در محدوهای عارفان از حالات عرفانیآید که گزارشچنین برمی

توان تعریف روشنی از تجربه عرفانی به دست داد، اما این تجارب چهار ویژگی بنیانی دارند که از نمی

توان تعریفی مانند ها میتوان این گونه از تجربه را بازشناخت. با در نظر گرفتن این ویژگیخلال آنها می

اراده آدمی، و به شکلی شود که بیی به آن دسته از حالات گفته میتجارب عرفان»این به دست داد: 

اند که انتقال آنها به یافته از آگاهیآیند و نشان دهنده حالاتی تغییرخودانگیخته و خودجوش در وی پدید می

نکته مهم دیگر در سخن دیویس آن است که راه شناسایی  2«دیگران به واسطه زبان تقریبا ناممکن است.

                                                 
1. Essentialists  
2. Davis, C. F. The Evidential Force of Religious Experience. pp. 33-65.  

است که مدرک دکتری خود در رشته « کنندگی تجربه دینیتوان اثبات»کرولاین فرنکس دیویس، نویسنده کتاب  .3

برن از دانشگاه آکسفورد گرفته است. این کتاب در اصل رساله دکتری نویسنده زیر نظر سوئین 1682فلسفه را در سال 

  بوده است.
سرانجام  قمری، مشهور به مولوی و مولانا، اندیشمند و عارف بزرگ بلخ که 927 -994الدین محمد بلخیجلال .4

و « مثنوی»در قونیه واقع در ترکیه امروز به سوی آسمان حقیقت پر کشید. او خالق دو اثر بزرگ انسانی و عرفانیِ 

  طور آثار دیگری است.و همین« غزلیات شمس»
5. Mystical experience   
6. Davis, C. F. The Evidential Force of Religious Experience. p. 54.   

  7.  هادی وکیلی، »چیستی و ویژگیهای تجربه عرفانی«، حکمت معاصر، 7، پاییز و زمستان 1386، ص198. 
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شان است و همان گونه که او هم متذکر شده عارفان از تجارب 1های خودپرداختجربه عرفانی، توصیفت

های هاشان نداشته و آنها را به صورت توصیفعارفان غیرمسیحی، چندان تمایلی به ارائه گزارش از تجربه

 از دیویس یکی، عدم امکان برآیند دو سخن بالا 7اند.ناب و خودپرداخت، کمتر در اختیار دیگران قرار داده

های خودپرداخت عارفان ارائه یک تعریف جامع و مانع از تجربه عرفانی و دیگری، نبودِ گزارش

شان آن است که تنها راه بیان چیستیِ تجربه عرفانی، های عارفانهاز تجربه –در اینجا مولانا  –غیرمسیحی 

 باشد. های آن میبرشماری و تبیین ویژگی

اند: این کار یا دادههای تجربه عرفانی را دست کم به دو دلیل انجام برشماری ویژگی ،ن دینفیلسوفا

های تجربه دینی و برای نشان دادن تعریفی از تجربه عرفانی و یا برای متمایز کردن آن از دیگر گونه

پرداختن به این بحث با  کند کهانجام شده است. برای نمونه گیسلر تأکید می 3رویدادهایی مانند بصیرت دینی

جیمز نیز در پاسخ این پرسش که  4گیرد.ترِ خودِ تجربه صورت میهدف اولیه و اساسیِ تجزیه و تحلیل دقیق

او در اثر  6پردازد.توان حالات عرفانی را از سایر احوال جدا کرد، به بیان چهار ویژگی میچگونه می

های تجربه را بودن و انفعالی بودن را به مثابه ویژگیمشهور خود، توصیف ناپذیری، کیفیت معرفتی، گذ

اندیشد که باید بر چهار ویژگی جیمز، یک ویژگی دیگر هم لویی دوپره چنین می 9شمرد.عرفانی برمی

های روزانه فراتر صاحب تجربه در این تجربه از محدودیت 2افزود: ویژگی پیوستگی یا جمعیت خاطر.

یابد و با اتصال به یک حقیقت برتر، خودش نیز نوعی جمعیت خاطر ا غلبه میهها و تشتترفته و برتعارض

ترین ویژگیِ تجارب عرفانی باشد، شاید همگانی 6ویژگی نخستینِ جیمز توصیف ناپذیری 8آورد.به دست می

 بودن و مستقلهایی چون احساسیای که کسانی چون شلایرماخر و اوتو، افزون بر یادکردِ ویژگیبه گونه

ناپذیری را اند. ویلیام جیمز توصیفناپذیری نیز اشاره کردهها، به توصیفبودنِ از مفاهیم و گزاره

البته این ویژگی تنها برای  19ترین ویژگی تجارب و احوال عرفانی برشمرده است.ترین و دقیقسرراست

و گروهی برای مطلقِ تجربه  های مینویهای عرفانی نیامده، چنان که اوتو آن را خصلتی برای تجربهتجربه

های آپوفاتیک، به مثابه عنصری در عرفان« بیان ناپذیری»آید که به نظر می 11آورند.دینی به شمار می

به معنای سلب و سکوت برآمده است.  Apophasisباشد. واژه آپوفاتیک از واژه یونانی اساسی مطرح می

                                                 
1. Auto-descriptions  در مواردی نیز از این توصیفات با عنوان گزارشهای تجربی یاد میشود. این

گیرند.توصیفات، در برابر توصیفات دیگرپرداخت قرار می   
2 .Davis, C. F. The Evidential Force of Religious Experience. pp. 31-32. 
3. Religious insight 

 .42ص ،1384 اللهی،. نرمن گیسلر، فلسفه دین، ترجمه حمیدرضا آیت4
5. William, J. The Varieties of Religious Experience. p. 266. 
6. Ibid. p. 267.  
7. Integration 

 .69-61، صص1324نگ و دین، گروهی از مترجمان، . بهاءالدین خرمشاهی، ناظر، فره8
9. Ineffability  
10. Ibid. p. 367.  

 .798همان،  .11
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توان های عارفانه سخنی نمینمای مربوط به تجربهواقعهای این گونه از عرفان بر آن است که از گزاره

  1ناپذیر و غیرقابل بیان هستند.های عرفانی به کلی وصفگفت و بنابراین تجربه

را همچون ویژگی بنیادین تجربه « ناپذیریوصف»اما دیویس بر آن است که یک دسته از کسانی که 

این گونه از تجربه را انکار کنند. برای « زاییمعرفت»ا کوشند تکنند کسانی هستند که میعرفانی طرح می

اگر عارفی بپذیرد که آنچه او مشاهده »گوید: می« زبان، حقیقت و منطق»نمونه ایر در اثر مشهور خود 

ای جز پذیرش این نکته نیز ندارد که تمام آنچه وی در توصیف آن امر کرده غیر قابل وصف است، چاره

ناپذیر نیست که خصلت چنان وصفتجربه عرفانی آن دیویساز دید  7«یست.ای بیش نگفته، یاوه

بخشی خود را از دست بدهد. دلیل مهم این امر، عارفان بسیاری هستند که دم از عدم امکان بیان معرفت

اند. پرسش اند، اما در عین حال شرح و تفسیرهای مفصلی از همان تجارب به دست دادهتجارب خود زده

های هاشان اشارهناپذیری تجربهیش روی دیویس این است که پس چرا حتی خودِ عارفان هم به وصفاصلیِ پ

من گنگ خواب دیده و عالم تمام کر/ من عاجزم ز گفتن و خلق از »اند: اند و از این امر نالیدهبسیاری داشته

خواهند تجربه این عوامل نمی گویددیویس در پاسخ به این پرسش به پنج عامل اشاره کرده و می 3«.شنیدنش

دهنده عدم رضایت عارف از ناپذیر نشان دهند، بلکه غالبا نشانعرفانی را به معنای دقیقِ آن وصف

. پنج عامل مورد اشاره دارد 6و استعارات 4هاآمیختگی توصیف با مدلتوصیفش بوده و نیز اشاره به درهم

بنابراین از دید  9لی بودن، متناقض نما بودن و تنزیه توصیفی.واسطه، متعا: مبالغه شعری، معرفت بیاینهایند

سو اشاره به دشواری توصیف این تجارب و ژرف بودنِ رویداد از یک« وصف ناپذیری»دیویس ویژگی 

گر از توصیفات نبودنِ تجربهتجربه دارد، نه عدم امکان توصیف زبانیِ آن و از سوی دیگر، اشاره به راضی

 داد تجربه دارد.اش از رویپسینی

توان به چهار ویژگی تجربه عرفانی از دید دیویس اشاره کرد. او احساس درک واقعیتی اکنون می

های زمان، مکان و نفس خود فردی، احساس وحدت و ابتهاج و آرامش غایی، احساس رهایی از محدودیت

ای عرفانی برجسته هر چهار هشمرد و بر آن است که تجربههای بنیادین تجربه عرفانی برمیرا ویژگی

البته این نکته را نیز  2ها با یکدیگر است.ویژگی را دارند. دلیل این امر ارتباط بسیار نزدیک این ویژگی

، 8نباید از یاد برد که معمولا تجربه عرفانی با همراهی برخی دیگر از اقسام تجربه، همچون تجربه مینوی

دهد. پس از این و در ضمن بیان دیدگاه مولانا درباره میرخ  19حسی، یا تجربه شبه6تجربه وحیانی

                                                 
گونه از . در برابر این26، ص1386، بهار و تابستان49و  36، قبسات، «فلسفه تجربه عرفانی».هادی وکیلی، 1

 عرفان، عرفان کاتافاتیک قرار دارد.
2. Ayer. Language, Truth and Logic. p. 180.  

نوشته حاج میرزا محمد « رساله مجدیه»آن را از « دیدهخواب»شعر منسوب به مولاناست، اما دهخدا ذیل واژه .3

 داند. قمری می 1768خان لواسانی م. 
4. Models  
5. Metaphors   
6. Davis. The Evidential Force of Religious Experience. pp. 14-19. 
7. Ibid. p. 54.   
8. Numinous Experience   
9. Revelatory Experience   
10. Quasi-Sensory Experience  
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های تجربه عرفانی به توضیح این موارد خواهیم پرداخت. اما نکته مهمی که در اینجا باید از آن یاد ویژگی

توجهی به این به ویژه هنگام ترجمه فرهنگی آن در سنت عرفان اسلامی است. بی« تجربه»کرد ابهام واژه 

شود یا بر جانِ واهد بود. در عرفان اسلامی، آنچه که عارف در رویداد تجربه با آن روبرو مینکته رهزن خ

و مانند آن دنبال « شهود»، «کشف»کنند. بخشی از آن را با نام رود را در دو بخش جداگانه بحث میاو می

و « تجربه»مفهوم  اکنون«. احوالات عرفانی»و در صورت جمع « حال»کنند و بخش دیگر را با عنوان می

باشد. به بیان دیگر اگر در ضمن می« احوال»و « کشف»های پسینیِ آن ناظر به هر دو بخش بندیدسته

بندی دیویس سخن بگوییم باید دانست که برخی از اقسام تجربه، از سنخ کشف و برخی دیگر از سنخ دسته

ی گفته، برخی ناظر به احوالات و برخی های تجربه عرفاناحوال هستند. حتی آنچه دیویس درباره ویژگی

و شناختی است و مولانا از  1، امری معرفتی«کشف»باشد. تفاوت این دو در این است که ناظر به کشف می

، در 7«از پی روپوش عامه در بیان/ وحی دل گویند آن را صوفیان»تعبیر کرده: « وحی دل»آن با عنوان 

گر در زمان تجربه است. اکنون و با در روانی و عاطفی تجربه ناظر به وضعیت روحی،« احوال»حالی که 

 گفتهٔ دیویس را از منظر مولانا به بحث نشست.های پیشتوان هر یک از ویژگینظر گرفتن تمایز یادشده، می

 

 3غاییاحساس درک واقعیتی  .1
 

قرار ای شخصی و حضوری با واقعیت بنیادین هستی این ویژگی، آشکارا عارف را در مواجهه

کند از هر چیز دهد. به بیان دیگر این ویژگی اشاره به وضعیتی دارد که در آن عارف آنچه را تجربه میمی

های کلامی بیند. این تجربه با انگارهتر و از همه مدرَکات زندگی عادی فراتر میتر و بنیادیندیگری واقعی

رو کنند سازگاری ندارد و از همینأکید میرسمی یهودیت و اسلام که بر تمایز جدی میان خالق و خلق ت

حلاج « انا الحقِ » 4گویند.های خود سخن میعارفان این ادیان معمولا در حاشیه و با احتیاط بسیار از تجربه

ای مانند آن های برجسته این گونه از تجربه در تاریخ عرفان اسلامی است. مولانا در تفسیر مواجههاز نمونه

گیرد و به واقعیتی بنیادین دربرابر واقعیتی که تنها در برخورداری از رویداد بهره می «ترمن»از تعبیر 

تری/ تا که از من مندر دو چشم من نشین، ای آن»کند: توان به توهم آن پی برد، اشاره میتجربه عرفانی می

دو آیه از قرآن دارد که در  ای پنهان بهاین بیتِ سرشار از معنا اشاره 6«.تریقمر را وانمایم کز قمر روشن

این البته تفسیری خداباورانه و محتاطانه از  9تر از آدمی به خودِ او دانسته شده است.آنها خداوند نزدیک

های وجودی خود یافته و به ترین لایهرویارویی با واقعیت غایی است که عارفان خداباور او را در درونی

اند. مولانا اما گاه با شجاعت پا را فراتر از این نهاده و از دست یافته نحوی با حفظ دوگانگی به اتحاد با او

                                                 
1. Noetic  

  2. مثنوی، دفتر 7، 1883. 
3. The sense of “ultimate reality”. 
4. Davis. The Evidential Force of Religious Experience. P. 55.  

  5. غزلیات شمس، شماره 622، ج 7، ص 1776.

  6. سوره ق، آیه 17 و سوره واقعه، آیه 88. 
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رود تنگ است بر او هر هفت فلک/ چون می»دهد: ای یگانگی میان خود و واقعیت غایی گزارش میگونه

 1«.او در پیرهنم؟

گاه دهد که چگونگی درک واقعیت غایی، وابسته به خاستدیویس نیز به این نکته مهم توجه می

آمدهای مهم درک یکی از پی 7معرفتی و سنخ روانی عارف بوده و به اشکال متنوعی ممکن است رخ دهد.

های محدودِ پیرامونی است. عارف ممکن است آنها را توهم و خواب و واقعیت غایی، به هیچ گرفتن واقعیت

آورد. از سوی دیگر کسانی که خیال بداند و یا آنها را همچون حجابی برای درک واقعیت بنیادین به شمار 

« 4جانِ جان»یا « 3عقلِ عقلِ عقل»ها و به تعبیر مولانا های روزمره بوده و از آن هستیِ هستیغرق واقعیت

اند، همین نگاه را به تجربه عارفانه داشته و ممکن است آن را پنداری بیش ندانند. در اینجا شایسته در غفلت

 اشاره شود: « عرفان»در اثر برجسته او  6بای آندرهیلهای زیاست تا به یکی از عبارت

اند ناکام مانده اگربتوانیم به گزارشهاي عارفان اعتماد کنیم... ایشان در جایی که تمامی جوینـدگان»

مادی گرفتار آمده است، و آن  اند که میان روح انسان، که بنـابـر قـول ایـشان در دام اشـیایموفق شده

خوانند و اغلب الهیـدانان فیلسوفان امر مطلقش مي آن هستیِ نامـادّی و نهـایی، کـه برخـی، «حقیقت یگانه»

گونه که گفته شد درک واقعیت غایی به همان 9«میانجی برقرار کنند.نامنـد، ارتبـاطی بـیخـدایش مـی

نا در رویداد تجربه، انجامد. مولامی« های مجازیهستی»های پیرامونی و به تعبیر عارفان فراموشی واقعیت

جنبشم زین پیش بود از بال و پر/ »گوید: های خود را ناشی از همان واقعیت نهایی دانسته و میهمه حرکت

همه  2«.جنبشم اکنون ز دست دادگر/ جنبش فانیم بیرون شد ز پوست/ جنبشم باقی است اکنون چون از اوست

اند در برابر آن حقیقت غایی، از دیدگاه مولانا مانند دآنچه که انسان در نگاه سطحی و زمینی، حقیقت می

هیچ نامی بی حقیقت »مند از هستی است: است و به همان اندازه اسم هم بهره« مسمی»در برابر « اسم»

  8«.ای؟/ اسم خواندی رو مسمی را بجو/ مه به بالا دان نه اندر آب جوای؟/ یا ز گاف و لام گُل، گُل چیدهدیده

داند. او با را آغاز و انجام رویارویی با واقعیت غایی می« سکوت»دفتر سوم مثنوی مولانا در 

کار خداست و « بخشیحلق»گوید استفاده از داستان کوه طور و تجلی حق بر آن و از هم پاشیده شدنش، می

از  خورند و ظرفیت بیشهر موجودی را حلقی ویژه عنایت کرده است. موجودات متناسب با حلق خود می

پس معانی را چو »نیز غذایی است که به حلق ویژه خود نیازمند است: « معنا»طور آن را ندارند. همین

دهد که مقدمه دریافت معانی که در اینجا اما توضیح می 6«.هاست/ رازقِ حلق معانی هم خداستاعیان حلق

                                                 
  1. غزلیات شمس، شماره 748، ج 7، ص 693.

2. Ibid.   

  3. ن. ک: غزلیات شمس، شماره 727، ج 7، ص 633.

  4. ن. ک: مثنوی، دفتر 1، 798.
5. Evelyn Underhill  
6. Underhill. Mysticism. P. 4.  

 

این معنا را با الفاظی دیگر  3378 -3374، ابیات 3نا همچنین در دفتر . مولا1977 -1971، 4مثنوی، دفتر  .2  

 کند.تکرار می

  8. مثنوی، دفتر 1، 3472- 3478.

  9. مثنوی، دفتر 3، 49.
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ن کس نوشد اسرار جلال/ گوشِ آ»تجلی حق بر جان سالک و درک آن واقعیت بنیادین است سکوت است: 

گونه که کوه طور از هم پاشید، در پایان درک حق، درست همان 1«.کاو چو سوسن صد زبان افتاد و لال

تا نگویی سرّ سلطان »رود: سالک نیز تهی از خود شده و مظهر جلال حق گشته و در سکوتی ابدی فرو می

 7«.را به کس/ تا نریزی قند را پیش مگس

 

 2. احساس رهایی3 از محدودیتهای زمان، مکان و نفس )خود فردی( 
 

رهایی از همه چیزهایی است که آدمی را در « واقعیت غایی»های بنیادین برای درک یکی از گام

بند بگسل »شود: توصیه می« آزادی»و « رهایی»های عرفانی هم به کند. به همین دلیل در همه سنتبند می

ای را در اختیار های سلوکیو هم برای رها شدن شیوه 4«د سیم و بند زرباش آزاد ای پسر/ چند باشی بن

و در « زمان»و « مکان»دهند. عارف در مراحلی از سلوک، این رهایی را در فراروی از سالک قرار می

 کند.تجربه می« خود»مراحل دیگر در رَستنِ از 

 

 . احساس رهایی از زمان و مکان1.2

 

رو که هایی از زمان، برآمده از ارتباط با وجودی فرازمانی است. از آندر نگاه مولوی احساس ر 

گر تواند در چارچوب زمان رخ دهد، بنابراین تنها از رهگذر فرارویِ تجربهگونه نمیاتصال با وجودی این

گردد. از دید مولوی همه اوصافی که ناظر به زمان و مانند آن هستند در به آن سویِ زمان، شدنی می

زیر و بالا، پیش و پس، وصف »یابند: مانند و در سپهرِ ورای آن راه نمیدوده جسم بشر و ماده جهان، میمح

ویژگی فرازمانی بودن نه تنها در ذات نامتناهی خداوند  6«.جهت آن ذات پاک روشن استتن است/ بی

رو در مورد او سخن از همین شود.هست، بلکه هر جانِ پاکی که با او پیوند خورَد برخوردار از این امر می

 9«.لامکانی که در او نور خداست/ ماضی و مستقبل و حالش کجاست؟»معناست: از گذشته و حال و آینده بی

کند و انقروی در شرح این بیت، مراد از آن را شیخ کاملی دانسته که در ورای زمان و مکان سیر می

 2آورد.به هیچ عنوان مانعی بر سر راه او پدید نمیمستغرق نور الاهی است؛ از همین رو زمان و مکان 

های با برشماری ویژگی« عرفان و منطق»برتراند راسل فیلسوف مشهور نیز در اثر معروف خود 

از دید عارفان اشاره کرده و به دو بیت از مثنوی « انکار واقعیت داشتنِ زمان»چهارگانه عرفان، به ویژگی 

                                                 
  1. همان، 71.

  2. همان، 79. 
3. The sense of freedom.  

  4. مثنوی، دفتر 1، 16.

  5. مثنوی، دفتر1، 1998.

  6. همان، دفتر3، 1181- 1187.

  7. اسماعیل انقروی، شرح کبیر انقروی بر مثنوی مولوی، جزء اول، دفتر سوم، ص433.
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ی خدا/ آتش اندر زن به هر هشیاری ز یاد مامضی/ ماضی و مستقبلت پرده هست: »1کندمولانا استناد می

اما باید دانست که مولوی منکر زمان نیست، بلکه او  7«.دو، تا به کی/ پرگره باشی از این هر دو، چو نی؟

که آن را در سپهر مادی جهان حاکم  3برد: یکی به معنای عرفی زمانرا در دو معنا به کار می« وقت»

داند و دیگری به معنای عارفانهٔ آن که در واقع فراروی از تنگنای زمان است. در معنای دوم وقت، می

الوقت »گوید: باشد. عبارت مشهور صوفیان که میعبارت از لحظه استغراق سالک، بر اثر غلبه حق می

شده که بیخ آینده و گذشته رو وقت، برُنده زمان دانسته ، اشاره به همین معنای دوم دارد و از آن«سیف قاطع

زداید. در نگاه مولانا وقت به این معنا سالک را از بعُدی کَندَ و اندوه و غمِ دیروز و فردا را از دل میرا می

سازد؛ بعُدی که سبب امتداد وجودیِ وی گشته و او را در پهنه هستی به گردش در فرازمانی برخوردار می

دهد. به همین هایی است که به او دست می«وقت»الک وابسته به میزان رو سیر مراتب سآورد. از همینمی

در « وقت»شود که مفهوم خواند. با بیانی که گذشت روشن میمی« الوقتابن»جهت مولوی چنین سالکی را 

 کند. مولانا تنها به بیاناندیشه مولوی و در معنای عارفانه آن به ویژگی فرازمانیِ تجربه عرفانی اشاره می

این ویژگی بسنده نکرده؛ بلکه وی بر آن است که رویارویی عارفان با این پدیده دو گونه است: رویارویی 

های خوشِ معنوی و پیمودن مدارج منفعلانه ابن الوقتی و رویارویی فعالانه ابوالوقتی. او گرچه کسب حال

کند که طیّ مسیر در ضمن اشاره میداند، اما سلوکی را وابسته به فرارَوی از سپهر تنگ زمان و مکان می

تر است که سالک باید از دام به معنای اشاره شده باشد، خود اسارتی بزرگ« وقت»طلبی اگر موقوفِ به حق

هست صوفیِ صفاجو ابن وقت/ وقت را همچون پدر بگرفته سخت/ هست صافی غرق عشق »آن برَهدَ: 

شود که صافی نه تنها تر بر آن میولانا در تحلیلی ژرفم 4«.ذوالجلال/ ابن کس نی، فارغ از اوقات و حال

ای های خوشِ مستی که پیش از این در دایرهرود، بلکه همه حالبیرون می« وقت»از دایره حکومت 

صوفی »شد، اکنون در سیطره او و موقوف عزم و رأی اوست: مدیریت می« وقت»فرازمانی و به سبب 

ها موقوف عزم و رای او/ زنده از نفخ فی فارغ است از وقت و حال/ حالالوقت باشد در مثال/ لیک صاابن

، اشاره به فرارَوی عارف از بند «ابوالوقت»و « الوقتابن»مولانا با برسازیِ دوگانه  6«.آسای اومسیح

های سالکانه زمان، به مثابه عنصری پر هیبت و زورافکن کرده و تنها راه رهایی از آن را انجام ریاضت

 داند.یم

 

 . احساس رهایی از محدودیت نفس )خود فردی(2.2

 

اما غایت حرکتِ وجودی و معرفتی عارف است. او هم به دنبال درک چنین « خود»رهایی از 

 9«فنا»دارد. چنین وضعیتی را در ادبیات عرفانی وضعیتی است و هم در پی تجربه وجودی آن گام برمی

                                                 
  1. برتراند راسل، عرفان و منطق، ص 44- 82.

  2. مثنوی، دفتر 1، 7719- 7711.

  3. ن. ک: مثنوی، دفتر 1، 137- 133.

  4. همان، دفتر 3، 1433- 1434.

  5. مثنوی، دفتر 3، 1477- 1472.
6. Annihilation   
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را تجربه « رهایی»توان نمی« خود»خود است. با وجود حیات « مرگ»مستلزم « خود»نامند. رهایی از می

و درک و رسیدن به سرچشمه « واقعیت غایی»کرد. اما این مرگ سبب غرق شدن در دریای بیکران هستیِ 

آزمودم مرگ من در زندگی است/ چون رهم زین »گوید: روست که مولانا میحیات جاودان است. از همین

این البته یکی از دو تفسیر از  1«./ اقتلونی اقتلونی یا ثقات/ ان فی قتلی حیاتا فی مماتزندگی، پایندگی است

است که دیویس بدان اشاره کرده. در این تفسیر و در « خود»و از دست دادنِ احساس « مرزیبی»حالت 

تجربه در  رود، اما در تفسیری دیگر صاحبفراتر می« خود»گر تنها از محدودیتِ تجربه« رهایی»حالت 

 7بیند.تر محو و فانی میرا در چیزی گسترده« خود»شود و افزون بر آن این حد از فرارَوی متوقف نمی

  3«.ای پیوسته شدای خنک آن مرد کز خود رسته شد/ در وجود زنده»مولوی نیز بدان اشاره کرده: 

است. « خود»اخواسته های نهمچنین سبب آزادی ابزارهای ادراکی از محدودیت« خود»رهایی از 

تجربه  تر ظاهر گشته و سپهر هستیِ والاتری، خودی گشاده«خود»گونه که با فانی شدنِ به بیان دیگر همان

، آگاهی و هوش انسانی نیز با غرق شدن در اقیانوس آگاهی محض، چون خورشیدی بر تارک جهان شودمی

لانا به زیبایی به این نکته اشاره کرده است: شود. مودرخشد و از منبع لایزال آگاهی برخوردار میمی

اما نکته ظریفی که مولانا در فنای ادراکی  4«.آفتاب گنبد ازرق شود/ کشتی هشُ، چون که مستغرق شود»

را استنباط کرد این است که وی بر « عقل»و « شهود»توان عدمِ دوگانگی ذاتی انسان پرداخته و از آن می

های غیرعاقل احمق حاصل دیدار با حق و فانی شدن در اوست، نصیب انسان آن است که بینایی حقیقی که

سینا ای است که ابناین همان نکته 6«.راز هر احمق شوددیده بینا از لقای حق شود/ حق کجا هم»شود: نمی

د بعد جلّ جناب الحق عن أن یکون شریعة لکل وارد أو یطلع علیه إلا واح»نیز در اشارات بدان اشاره کرده: 

  9«.واحد

رود، گاه با تعبیر انگاره فنا رهایی از خود که نزد مولانا بنیان اندیشه عملیِ صوفیانه به شمار می

افزاید که او همچنین می 2«.من کسی در ناکسی دریافتم/ پس کسی در ناکسی دربافتم»شود: یاد می« ناکسی»

ت، بلکه تنها در پرتو فناست که توسعه وجودی آزاد گشتنِ از خود هرگز به معنای نابودی و ویرانی نیس

است؛ « نیستی»حق ملازم با  8«اطلاق»توان گفت که صفت دهد. از منظر اندیشگی میگر رخ میتجربه

آید و بنابراین هیچ وصفی ذات او زیرا او از همه قیود و اوصاف رهاست و در بندِ هیچ وصفی گرفتار نمی

دهد و بنابراین تنها راه نیستی، او را دور از دسترس موجودات قرار میشناساند. این ملازمت با را نمی

                                                 
  1. همان، 3838- 3836.

2. Davis. The Evidential Force of Religious Experience. p. 57.   

  3. همان، دفتر 1، 1838. 

  4. همان، دفتر 7، 276.

  5. همان، دفتر 7، 7396.

  6. ابن سینا، الاشارات و التنبیهات، ج 3، ص 387.

  7. همان، دفتر 1، 1238.
8. Absoluteness   
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آینه »گوید: روست که مولانا میمواجههٔ مستقیم با او در دریافتنِ نیستی و رهایی از خود است. از همین

 1«.هستی چه باشد نیستی/ نیستی برَ گر تو ابله نیستی

 

 3. احساس وحدت2
 

گونه است. در این گونه از تجربه همان« خود»دست دادنِ مراتبی از تجربه وحدت، همراه با از   

اند، احساس وحدت، گاه متضمن دیدنِ اشیای که دیویس و دیگر پژوهشگران حوزه عرفان اشاره کرده

شود که وحدت کامل میان اشیای بیرونی در ارتباطی بسیار نزدیک است تا آنجا که در عرفان هندو ادعا می

ای است که منجر به عدم احساس خود شده و و گاه احساس وحدت به گونه 3ه است.خارجی درک شد

ای که اشیا را غیر از خود بداند را مورد توجه به عنوان موجودی مستقل و شناسا به گونه« خود»گر تجربه

س یابد و در مراحل بالاتر احسادهد. در این وضعیت صاحب تجربه به یگانگی درونی دست میقرار نمی

یکی شده است. عارفان مسلمان در موارد متعددی از تجربه وحدت یاد  4کند که با واحد یا نفس جهانیمی

من و ما و تو و او هست یک چیز/ که در وحدت نباشد هیچ »گوید: اند، برای نمونه شبستری میکرده

وحدت است/ × مثنوی ما ،»خواند: وحدت می× مولانا نیز مثنوی، این اثر بزرگ تعلیمی خود را ، 6«.تمییز

البته ذکر این نکته بایسته است که عارفان یهودی و مسلمان به دلیل  9«.غیر واحد هرچه بینی، آن بت است

ترجمه کنند تا  8«اتحاد»را به  2«وحدت»اند تا تجربه غلبه نگاه بینونتی میان خالق و مخلوق، همواره کوشیده

رای نمونه غزالی در مشکاةالانوار پس از آن که از غلبه نگاه از گزند حوادث پسین در امان بمانند. ب

و « انا الحق»ای از شطحیات صوفیان مانند دهد و به گوشهنگر بر عارف در حالِ مستی خبر میوحدت

و چون »گوید: ، بلافاصله در صدد توجیه این حالت برآمده و می6کنداشاره می« لیس فی جبتی سوی الله»

رفان سبک گردد، و به سلطان عقل بازگردند، دریابند که این حالت اتحاد حقیقی نبود بلکه حالت سُکر بر عا

« خموشی»ترین احساس یگانگی خود و در ضمن آن، به مولانا در گزارش یکی از ناب 19«شبه اتحادی بود.

م/ چون عیان جلوه امن گمانم، تو عیان، پیشِ تو من محو بهِ»کند: ای چنین اشاره میو سخن نگفتن از تجربه

کند چهره، گمان برخیزد/ هین خمش! دل بنهان است، کجا؟ زیرِ زبان/ آشکارا شود این دل چو زبان 

 11«.برخیزد

                                                 
  1. همان، دفتر 1، 3791.

2. The sense of oneness.  
3. Davis. The Evidential Force of Religious Experience. p. 58.   
4. World-Soul.  

  5. شبستری، گلشن راز، ص 197.

  6. مثنوی، دفتر 7، 1882.
7. unity  
8. union  

« م؟رود او در پیرهنتنگ است بر او هر هفت فلک/ چون می»کند: می گونه روایتمولانا تجربه مشابهی را این 

  9.غزلیات شمس، شماره 748، ج7،ص693. 

  10. غزالی، مشکاةالانوار، ترجمه صادق آیینهوند، ص 82.

  .484، ص 1، ج 768غزلیات شمس، شماره  .11 
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آستانه و صدر در »گوید: داند و میمولانا حضور در سپهر وحدت را نافی انواع گوناگون کثرت می

رود که عدم درک حضوری نجا پیش میاو تا آ 1«.معنی کجاست/ ما و من کو آن طرف کآن یار ماست

عمر بی توبه همه جان کندن است/ مرگ حاضر غایب از حق بودن »نامد: می« مرگ حاضر»وحدت را 

ارائه  3«و هو معکم أین ما کنتم»توان در تفسیری که او از آیه بنیاد نظری دیدگاه مولانا را می 7«.است

کند اکنون که او حتی داند و به سالک یادآوری میاضر میکند دریافت. او خدا را حتی در جستجوی ما حمی

 گونهتر است، بنابراین هیچهای وجود تو حضور دارد و به بیان دیگر از تو به تو نزدیکدر ناپیداترین لایه

و هو معکم یعنی »نیست و برای یافتن او کاوش در درون وجودت کافی است: « او»و « تو»دوگانگی میان 

تر است از تو با تو، چه روی جویی هم در طلب او را جو/ نزدیکن جستن/ آن گه که تو میبا توست در ای

و « جوینده»تر در این ابیات، یگانگیِ نکته لطیف 4«.شوبیرون/ چون برف گدازان شو خود را تو ز خود می

گونه که در ر همانانجامد. به بیان دیگمی« جستن»است که به یگانگیِ فعل این دو یعنی « متعلَّق جستجو»

این جستجو، سالک جوینده به دنبال خدا متعلَّق جستجو است، اما در همان حال میان سالک جوینده و خدا 

رو متعلَّق جستجو یگانگی برقرار است. به دلیل این یگانگی، فعل سالک جستجو فعل خدا نیز هست و از آن

این جستن را نیز پایانی در کار نخواهد نبود. تعبیر  ناپذیر سروکار داریم،که با وجودی نامتناهی و پایان

 آورد: گیری را دیویس چنین میتر این نتیجهبسیار روشن

 6«وقفه خداست؛ زیرا جستجوی همیشگیِ او همان یافتن اوست.خرسندی حقیقی، جستجوی بی»

کند یا احساس میبیند و قرابتی شدید میان اشتجربه آفاقی وحدت که در آن عارف جهان را یگانه می

دویی را چون برون کردم، دو عالم را یکی »انجامد: به درک عدم غیریت و تمایز اشیا در جان سالک می

بینیِ عالم در آن است که پیش از نگاه راز این یگانه 9«.دیدم/ یکی بینم، یکی جویم، یکی دانم، یکی خوانم

فته و در واقع این حق است که از راه کالبد او بیرونی و آفاقی عارف، جانِ او تحت سیطره حق قرار گر

 2«.اوست نشسته در نظر، من به کجا نظر کنم/ اوست گرفته شهر دل، من به کجا سفر برم»نگرد: می

 

 8. ابتهاج و آرامش4
 

اندازه و غیرقابل کند؛ درگیر آرامشی بیگر عشق شدیدی را احساس میدر این وضعیت تجربه

یابد که فراتر ای دست میگیرد و به چنان آسودگیپایانی سراسر وجودش را در برمیوصف است؛ شادیِ بی

هاست/ بس میوهمنتهاست/ جز غم و شادی در او باغ سبز عشق کاو بی»ایستد: ها میاز همه دردها و رنج

                                                 
  1. مثنوی، دفتر 1، 1284.

  2. همان، دفتر 8، 229.

  3. سوره حدید، آیه 4.

  4. غزلیات شمس، شماره 266، ج 7، ص 1983.
5. Davis. The Evidential Force of Religious Experience. p. 52.   

  6. غزلیات شمس، شماره 1923، ج 7، ص 1328.

  7. همان، شماره 897، ج 7، ص 272.
8. Bliss or Serenity.  
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آن را  7به گفته دیویس، گیملو 1«.عاشقی زین هر دو حالت برتر است/ بی بهار و بی خزان، سبز و تر است

نیز « انسان در جستجوی معنا»فرانکل در اثر مشهورش  3«.نامدالعاده شدید میحال و هوای عاطفی فوق»

گوید: اکنون و برای نخستین بار در عمرم می آنگاه که دریافته که نجات آدمی تنها از راه عشق ممکن است،

مولانا در بیتی  4یابم.را در می« اندنهایتفرشتگان همواره غرق اندیشه در شکوهی بی»معنای این عبارت 

چون صلای وصل بشنیدن گرفت/ اندک اندک مرده »کند: زیبا این حالت را به زنده شدنِ مرده تشبیه می

استعاره نیست، بلکه اشاره به ریشه بنیانیِ این شادیِ وجودیِ سرشار در جان  این تنها یک 6«.جنبیدن گرفت

های فردی و درآمیختن کلی با دهد که تنها از راه رهایی از همه محدودیتسالک است. او به خوبی نشان می

هستی،  توان چنین حالتی را احساس کرد. نه تنها آدمی که همهاست که می« منبع لایزال و بنیادین شادی»

مطربی کز وی جهان شد پر طرب/ رسته ز آوازش خیالات عجب/ از نوایش »مستِ از او و مستِ اویند: 

را که به عنوان « احساس رهایی»دیویس نیز  9«.مرغ دل پران شدی/ و ز صدایش هوش جان حیران شدی

رامش و شادیِ یادشده ویژگی دوم تجربه عرفانی در این نوشته از آن سخن گفته شد، همچون بنیان احساس آ

تهی شده و « خود»گاه صد چندان خواهد شد که عارف کاملا از این شادی، به تعبیر مولانا آن 2داند.می

 8«.لذت تخصیص تو وقت خطاب/ آن کند که ناید از صد خم شراب»مخاطب وجودی حق قرار گیرد: 

ل وجودی عارف و نگاه او به توان سراغ گرفت، نقش تحونکته مهم دیگری که در اندیشه مولوی می

خوش نیستند که عارض جان سالک شده و او را به « احوالِ »آفرینی است. از دید او این هستی در مستی

باده از ما »های خوش، برآیند وجود سالک بوده و معلول اویند: دارند، بلکه این حالطرب و مستی وامی

تو خوش و »گوید: ، و یا در جای دیگری می6«از او مست شد، نی ما از او/ قالب از ما هست شد، نی ما

 11«خود تجربی»، «خود»تردید مراد مولانا از بی 19«.خوبیّ و کان هر خوشی/ تو چرا خود منت باده کشی؟

گونه که پیش از این گفته شد چنین خودی از دید او بند و زندانی است که باید از آن رها نیست، زیرا همان

و آزادشده از همه قیدهاست. این آزادی تنها در پرتو  17«خود محض»او از خود در اینجا شد. بنابراین مراد 

 شدن از خود تجربی رخ خواهد نمود. فانی

انگیزد که اسیر این احوال نگردد تا منبع اساسی شادی را دریابد. به مولانا همچنین سالک را برمی

اشته باشند که عارف را از پویاییِ بایسته در مسیر توانند نقش مانعی را دهای خوش میبیان او این حال

که انبیا زان زین خوشی بیرون شدند/ که سرشته در خوشی حق بدُند/ زآن»دارند: رسیدن به حق بازمی

                                                 
  1. مثنوی، دفتر 1، 1263- 1264.

2. Gimello, R. M. Mysticism and Meditation.  
3. Davis. The Evidential Force of Religious Experience. p. 63.   
4. Frankl. Man’s Search for Meaning: An Introduction to Logotherapy. p. 59.  

  5. مثنوی، دفتر 3، 4782.

  6. مثنوی، دفتر 1، 7927- 7923.
7. Davis. The Evidential Force of Religious Experience. p. 64.   

  8. مثنوی، دفتر 8، 4791.

  9. همان، دفتر 1، 1817.

  10. همان، دفتر 8، 3823. همچنین ن. ک: دفتر 8، 3889- 3887.
11. Empirical Ego  
12. Pure Ego  
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شان بازی نمود/ بابت زنده کشی چون گشت یار/ مرده را ها پیششان آن خوشی را دیده بود/ این خوشیجان

اما اگر عارف بتواند بر این موانع غلبه کند و قطره ناچیز هستیِ خود را در  1«.چون درکشد اندر کنار

در بلا »دارند: ها نیز او را به طرب وامیها که حتی غمغرق نماید، نه تنها شادی« نیستی»اقیانوس بیکرانِ 

 7«.چشم لذات او/ مات اویم مات اویم مات اوهم می

 

 تنوع تجربه عرفانی
 

عرفان و »بندی استیس در کتاب های چندی صورت گرفته که دستهبندیدستهاز تجربه عرفانی 

 6کند.تقسیم می 4و انفسی 3ترین آنهاست. او تجربه عارفانه را به دو دسته آفاقیترین و جاافتادهاز مهم« فلسفه

از رهگذر نماید تا های انفسی عارف، تمام توجه خود را معطوف به درون/ خودِ واقعی/ نفس میدر تجربه

العاده دست پیدا کرده و در پرتو آن به نیستیِ خود در برابر وجود مطلق پی برده آن به نیرویی مقدس و فوق

و به وحدت دست یابد. در تجارب آفاقی هم عارف پس از طی مراحلی به شهود وحدت در کثرت راه پیدا 

های آفاقی کند که تجربهتیس تأکید میبیند. دیویس هم مانند اسکند و سراسر هستی را جلوه مطلق میمی

آورد ممکن است که دیگر آن غیرِ آموختنی هستند. عارفی که این احوال به او هجوم می 9«آمدنی»معمولا 

حال را بازنیابد و نیز ممکن است که همان حال بارها به سراغش بیاید؛ اما برای او مهار، اداره و 

تواند انقلابی در لی ممکن است لحظات بسیار کوتاهی بپاید، اما میبرانگیزشِ آن حال ممکن نیست. چنین حا

نشین با جویم کردی/ سجادهگویم کردی/ سرفتنه بزم و بادهزاهد بودم ترانه»جان و جهان سالک پدید آورد: 

های های انفسی معمولا آموختنی هستند و در میان فرهنگتجربه 2«.کویم کردی× وقارم دیدی/ بازیچه کو،

گیرند. این احوال گرچه بسیار نادر به های بسیار جزئی بهره میناگون عرفانی از چند شیوه رایج با تفاوتگو

شود. از دید استیس و در دوش و پایدار میآیند، اما در مواردی با آگاهی عمومی انسان همسراغ عارف می

  6نامند.می 8«تشبه به خدا»سنت مسیحی این حال را به اصطلاح عرفانی 

کند و بنابراین او در مشاهده می« وحدت در کثرت»در تجربه آفاقی، عارف جهان را به صورت 

نگرد و در هنگام غلبهٔ حال، جهان را به شکلی گونه از تجربه با یاری حواس به بیرون از خود میاین

و تعددی تجربه گونه تکثر را بی هیچ« وحدت»بیند. در حالی که در تجربه انفسی، عارف نامتعارف می

                                                 
  1. مثنوی، دفتر 8، 3888- 3869.

  2. مثنوی، دفتر 7، 7742.
3. Introvertive experience 
4. Extrovertive experience  
5. Stace. Mysticism and Philosophy. p. 60.  
6. spontaneous  

  7. غزلیات شمس، رباعی شماره 737، ج 7، ص 1437.
8. deification  
9. Ibid. pp. 60- 62.  
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گیرد، بلکه با خاموش کردن حواس ظاهری و پیرایش جان از صور کرده و نه تنها از حواس بهره نمی

 1یابد.ذهنی، به سویدای جان خود من حقیقی دست یافته و در غیب نفس، واحد حقیقی را درمی

نواع تجربه عرفانی هایی برای ااگر بخواهیم به صورت تطبیقی و در اندیشه مولوی به دنبال نمونه

بندی عارفان مسلمان از تجربه عرفانی را در نظر داشته باشیم. به طور کلی در ادبیات باشیم، باید صورت

و مانند آن سخن به میان آمده است. در اینجا و به « کشف و شهود»عرفانی از این گونه تجربه با تعبیر 

 ای بسیار کوتاه به این مقوله خواهیم پرداخت.گونه

عارفان مسلمان از مفاهیم گوناگونی مانند مکاشفه، کشف، شهود، مشاهده، معاینه و مانند آن برای 

های گوناگونی صورت گرفته، برای نمونه بندیکنند. از مکاشفه دستهاشاره به این حقیقت استفاده می

بی و برخی شاگردان و عرالدین رازی، ابنالقضات همدانی، نجمبزرگانی چون خواجه عبدالله انصاری، عین

فصوص »اش بر بندی قیصری در مقدمه عالمانهدر این میان دسته 7اند.شارحان وی به این قضیه پرداخته

 تر است. تر و جامعابن عربی از همه بسامان« الحکم

هو الاطلاع علی ما وراء الحجاب من المعانی »قیصری در تعریف مکاشفه این گونه آورده است: 

مکاشفه، آگاهی وجودی یا شهودی از معانی غیبی و امور  3«الامور الحقیقیة وجوداً او شهوداً.الغیبیة و 

شود که گوهر مکاشفه، کشف حجاب و بنابراین هاست. با این بیان روشن میحقیقیِ مستور در پسِ حجاب

ها از خودِ ن حجاباند. ایهایی که سراسرِ هستی را فراگرفتهاست. حجاب 4های شناختیکشف، از سنخ تجربه

آدمی و جهان مادی اطرافش آغاز شده و تا آنجا که سالک به فنای محض برسد و به بقای او باقی باشد، ادامه 

آمد مکاشفه، ظهور انوار الهی در قلب سالک است که تمامی مشاعر او را به ادراکِ برتری یابد. پیمی

 .نمایاندای از هستی را به او میشف، حقایق پشت پردهرساند. این ادراکِ نو به تناسب اندازه و شدت کمی

از دید قیصری دو گونه کشف هست: یکم، کشف صوری که در آن عارف اموری حقیقی در عالم 

گانه به پنج دسته ابصاری، سمعی، کند و از جهت استفاده از حواس پنجرا با حواس خود مشاهده می 6مثال

و دیگر، کشف معنوی که در آن عارف، حقایق ورای عالم مثال یعنی  9گردد.شمّی، ذوقی و لمسی تقسیم می

کند. در کشف معنوی خبری از صورت نیست و خودِ معانی برای عالم عقل و فراتر از آن را مشاهده می

 گردند. سالک آشکار می

یس نیز بندی تجربه عرفانی به آفاقی و انفسی که مورد تأیید دیواکنون و در مقام مقایسه با دسته

کم در مراحل آغازین خود در شکل رؤیت برخی حقایق و یا های آفاقی دستتوان گفت که تجربه، می2هست

                                                 
  1. ن.ک: استیس، عرفان و فلسفه، ترجمه بهاءالدین خرمشاهی، صص 84- 88.

الدین رازی، مرصادالعباد، و نجم 271-291السائرین، صص: خواجه عبدالله انصاری، منازل. برای نمونه، ن. ک7

 .719و  796، باب 7المکیة، جعربی، الفتوحاتبه بعد و ابن 319ص
 .192الحکم، ص. قیصری، شرح فصوص3

4. Noetic   

عالم عقل، مثال و ماده. عالم مثال برزخ ای برای عالم باور دارند: گانهعارفان و فیلسوفان مسلمان به طبقات سه .6 

ای با خود دارد. گفته ویژگیمیان ماده تکثر محض و عالم عقل تجرد محض است. بنابراین از هر یک از دو عالمِ پیش

  اند.رو آن را مجرد ناقص خواندهنیست، اما عوارض ماده شکل هست. از همین« ماده»در عالم مثال خبری از 

 198ص الحکم، ص قیصری، شرح فصو .9 
7. Davis. The Evidential Force of Religious Experience. p. 54. 
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هستند. مولانا در مثنوی به « کشف صوری»دهد که همه از سنخ شنیدن بعضی صداها و مانند آن رخ می

إنی »به حدیث نبوی مشهور:  کند. در دفتر چهارم پس از اشارههای بسیاری از این دسته اشاره مینمونه

که محمد گفت بر »کند: ای برجسته از کشف شمّی را آشکار می، نمونه1«لأجد نفس الرحمن من قبل الیمن

در این بیان آشکار است که پیامبر در عربستان از راه اتصال مادی  7«.آیدم بوی خدادست صبا/ از یمن می

و  3ای دیگر مولوی به همراهی بایزید بسطامید. در نمونهتوانسته بوی اویس را در یمن استشمام کننمی

کند که در آن ناگهان بایزید، بویی را از جانب خرقان استشمام گروهی از شاگردانش در سفری اشاره می

گردد که او هم مژدهٔ به دنیا آمدنِ ای از عالم غیب را به روی او گشوده و سبب میکند. استشمام بو دریچهمی

روزی آن سلطان تقوا »های شخصیتی او یاد کند: را بدهد و هم از برخی ویژگی 4لحسن خرقانیشیخ ابوا

گذشت/ با مریدان جانب صحرا و دشت/ بوی خوش آمد مر او را ناگهان/ در سواد ری ز سوی خارقان/ می

ندر این ده رسد/ کاهم بدانجا ناله مشتاق کرد/ بوی را از باد استنشاق کرد/ گفت زین سو بوی یاری می

  6«.رسدشهریاری می

در نگاه مولوی هر ذره این عالم، منظری برای دیدن حق است، اما برای دیدن او به حسی ویژه نیاز 

هست او محسوس اندر مَکمنی/ لیک »است و به بیان دیگر ابزارهای معرفتی انسان باید توسعه پیدا کنند: 

حس مُظهرَ است/ نیست حسِ این جهان، آن دیگر  محسوسِ حسِ این خانه، نی/ آن حسی که حق بر آن

ها در بنابراین حضرت حق با آن که از تهمت صورت مبراست، اما گاه و به تناسب آمادگی انسان 9«.است

خود را  2«بینجهان»ها بتوانند توانایی حواس ظاهریِ کند و اگر انسانقالب صوری در عالم مثال جلوه می

صورت از کَتم گه آن بیگه»توانند او را ببینند و یا صدایش را بشنوند:ا دهند، میارتق« بینیجان»به مرتبه 

 8«.عدم/ مر صور را رو نماید از کرم/ تا مدد گیرد از او هر صورتی/ از کمال و از جمال و قدرتی

ا جانِ ما که باشیم، ای تو ما ر»ترین نمونه تجربه آفاقی از سوی مولانا در این ابیات آمده است: عالی

بیت اخیر که  6«.نماهای ما/ تو وجود مطلقی، فانیهاییم و هستیجان/ تا که ما باشیم با تو در میان؟/ ما عدم

، اشاره به نیستیِ همه اغیار در برابر وجود حقیقی خداوند 19انگیزترین ابیات مثنوی هم هستیکی از مناقشه

                                                 
  1. بدیع الزمان فروزانفر، احادیث مثنوی، ص 23.

  2. مثنوی، دفتر 4، 1872.

 عارف بزرگ سده سوم هجری که مزار او اکنون در بسطام است. وی را پایهگذار مکتب سکر و فنا در تصوف 

  3.میدانند.

 عارف بزرگ سده چهارم و پنجم هجری که مزارش اکنون در خرقان است. او استاد خواجه عبدالله انصاری 

  4.است.

  5. ن. ک: مثنوی، دفتر 4، 1893- 1849.

  6. همان، دفتر 7، 7738- 7737. 

ید/ وین کجا بین باجان ام: دیدن روی تو را دیدهٔ را از این بیت حافظ وام گرفته« بینیجان»و « بینیجهان»تعبیر  

  7.مرتبه چشم جهانبینِ من است.

  8. همان، 3226- 3289.

  9. همان، دفتر 1، 798- 796.
 گوناگونی هایتفسیر و شده ارائه چندی هایقرائت آن از. است مثنوی ابیات برانگیزتریناین بیت یکی از بحث. 19

 گونه این را این بیت است، ترنزدیک مولانا به ما از سال دچهارص که ملاصدرا نمونه برای. است دیده خود به نیز

 متن در آنچه رسد. اما به نظر می334ص ،7ج اسفار، ؛«ما هستی مطلقی وجود هانما/ توهاییم، هستیما عدم»: آورده
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این تجربه عارف جهان متکثر بیرونی را واحد دیده و به  یابد. درای آفاقی میدارد که عارف آن را در تجربه

 هستیِ جهان در کنار هستیِ حق باور ندارد.

ای همراه است و در آن با طرد همهٔ های حصولی و واسطهتجربه انفسی که بیشتر با زوال آگاهی

عرفان مولانا ، به کشف معنوی در 7یابدو تهیگی محض دست می 1های متعارف، ذهن به خلأاشکال آگاهی

داند ها میها و صورتیابی به این درجه از کشف را منوط به شستشوی جان از نقشماند. مولانا نیز دستمی

به بیان دیگر جستجوی وحدت در  3«.های غیب را آیینه شدسینه شد/ نقشنقشِ سادهکه او بیآن»گوید:ومی

ودش در پیِ آن راز بنیادین و یگانه هستی تجربه انفسی، جستجویی درونی است و عارف در ژرفای وج

است. در سنت پژوهشی غربیان درباره تجربه انفسی به طور معمول به درک وحدت درونی که ملازم با 

شناسی ویژه آن که عالم را گردد، اما در عرفان اسلامی مبتنی بر هستیفراموشیِ خود است، اشاره می

بیند، این تجربه کشف می 4«تعینات خلقی»و « ینات حقیتع»صحنه ظهورات هستی در مراتب گوناگون 

معنوی هم دارای مراتب و درجاتی خواهد بود. یکی از درجات مهم و والای این گونه از کشف، معرفت به 

کنند. یاد می 6مظاهر اسمای الهی اعیان ثابته در تعین حقی است که گاه عارفان از آن با اصطلاح ماهیت

عجز از ادراک ماهیت عمو/ حالت عامه بود »بیات به همین درجه اشاره کرده است:مولانا نیز در این ا

ترین مرتبه از تجربه اما عالی 9«.که ماهیات و سرِّ سرِّ آن/ پیش چشم کاملان باشد عیانمطلق مگو/ زآن

دک بر جان سالک ×شدن در حق است و ان،و نیست« خود»انفسی که مربوط به تهیگی کامل نفس از 

از »کند در این ابیات مولانا آمده است: آرام او را در اقیانوس بیکرانِ نیستی، غرق مینشیند و آراممی

جَمادی مُردم و نامی شدم/ وز نمَا مُردم به حیوان بر زدم/ مُردم از حیوانی و آدم شدم/ پس چه ترسم کی ز 

ر/ وز ملک هم بایدم جَستن ز جو/ کُلُّ مردن کم شدم/ حمله دیگر بمیرم از بشر/ تا برآرم از ملایک پرّ و س

شیءٍ هالکِ الِّا وَجْههَُ/ بار دیگر از ملک قربان شوم/ آنچه اندر وهم نآید آن شوم/ پس عدم گردم عدم، چون 

در این مورد مولوی سخنان دیگری هم دارد که به گفته خود او باید به  2«.ارغنون/ گویدم کاناّ الیه راجِعون

القدس گوید بی چیز دیگر ماند اما گفتنش/ با تو روح»برای گفتن و شنیدن اندیشید: تریهای فراخمجال

   8«.منش

                                                                                                                              
برخی  نیز جدیدترین تصحیح مثنوی از سوی محمدعلی موحد که بر بنیانو  قونیه نسخه و نیکلسون نسخه با و آمده

 برای. باشد تردرست هاخوانش دیگر از دارد مطابقت تر به زمان مولانا صورت گرفته،تر و نزدیکهای کهننسخه

و قاسم کاکایی،  99 – 96صص ،1ج مثنوی، شرح سبزواری، ملاهادی: ک. ن بیت، این درباره گفتگوها ایپاره دیدن

  یح محمدعلی موحد، صص سی و نه و چهل.و مثنوی معنوی، تصح 16 – 39هستی و عشق و نیستی، صص
1. Void   
2. Stace. Mysticism and Philosophy. p. 61- 62.   

  3. مثنوی، دفتر 1، 3147.

، فصل برای دریافت روشنی از این اصطلاحات و معانی آنها مراجعه کنید به: مقدمه قیصری بر فصوص الحکم 

  4.سوم و پنجم.

 اصطلاح ماهیت در عرفان با کارکرد آن در فلسفه اسلامی متفاوت است و مراد از آن در اینجا »اعیان ثابته« 

  5.میباشد.

  6. مثنوی، دفتر 3، 3789- 3781.

  7. مثنوی، دفتر 3، 3693- 3698.

  8. همان، 1768.
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 نتیجه پایانی
 

همچون عنوان محوری این نوشته، از دیدگاه مولانا و دیویس مورد گفتگویی چند « تجربه عرفانی»

های آن کدام ت؟ ویژگیواقع شده و از منظر چند پرسش، مورد بازخوانی واقع گشت: تجربه عرفانی چیس

مایه و جهت اند؟ ناگفته پیداست که بستر و ساختار نوشتار متأثر از دیویس، و دروناست؟ و اقسام آن کدام

تجربه »نوشته با مولانا تعیین شده است. دیویس بر آن است که امکان ارائه تعریف روشن و دقیقی از 

رو و با نگاهی توان به آن نزدیک شد. از همینن میهای آنیست و تنها از راه برشماری ویژگی« عرفانی

اند، این تجارب را دارای چهار هایی که دیگران پیش از او برای تجربه عرفانی برشمردهانتقادی به ویژگی

داند: احساس درک واقعیتی غایی، احساس رهایی از محدودیت زمان، مکان و نفس )خود ویژگی بنیانی می

به عنوان « ناپذیریوصف»ابتهاج و آرامش. دیویس به ویژه در جهت نپذیرفتنِ فردی(، احساس وحدت و 

های عرفانی تلاش کرده و شواهد و قرائنی را ارائه کرد. به های اساسی و عمومی تجربهیکی از ویژگی

دان کم در سپهر اندیشگی مولانا به نحو موجبه جزئیه قابل پذیرش است. این بآید که شواهد او، دستنظر می

اند، مرادشان این نبوده که های خود زدهمعناست که هر جایی که عارفان دم از غیرقابل بیان بودنِ تجربه

سو، و عدم رضایت خاطرشان از اند بر دشواری کار از یکامکانِ بیان آن منتفی است؛ بلکه خواسته

 کنند از سوی دیگر، تأکید نمایند.توصیفاتی که خود یا دیگران ارائه می

بندی استیس آغاز کرده و دوگانه آفاقی و سخن از تنوع تجربه عرفانی را دیویس با پذیرش دسته

تراز کردن دو سپهر غربی و اسلامی در بحث کند. مشکل این قسمت در همانفسی در این تجارب را تأیید می

می و تقسیم آن به در عرفان اسلا« کشف»آید که سخن از های عرفانی است. به نظر میگوناگونیِ تجربه

زبانی ای برای همروی گفتگو را از میان بردارد و دریچهتواند سدّ پیشصوری و معنوی تا اندازه زیادی می

اند که در آنها عارف با استفاده از حواس خودْ امور یا های آفاقی معمولا از سنخ کشف صوریبگشاید. تجربه

س کردن در اینجا به معنای درک چیزی به وسیله یکی از کند. احساحقایقی را در این عالم احساس می

ای کاملا عریان و بدون ابزار حواس با حقیقت دارد گانه است. در کشف معنوی اما عارف مواجههحواس پنج

گردد. از این منظر های مثالی تنزّل یابد برای او مکشوف میکه در اندازه صورتو گوهر معنی بدون آن

بسیار به تجربه انفسی دارد که در آن سالک با سیر در درون خود و انجام مراقبه، کشف معنوی، شباهت 

 نشیند. حقیقت را در سویدای جان به نظاره می

گونه که آشکار است در اینجا نیز مراتب کشف در عارف متناظر با مراتب نفس او و آن هم همان

ف در مرتبهٔ مثالی نفس است تنها مرتبهٔ مثالی متناظر با مراتب ظهورات هستی است. یعنی تا زمانی که عار

یابد. اما اگر در مرتبه رسد و بنابراین از جهت معرفتی نیز به ادراک مثالی راه میعالم برای او به ظهور می

 شود. عقلی نفس قرار گیرد، مراتب بالاتری از کشف نصیب او می

گونه تجربه )و نیز دو گونه کشف( کاملا  های این دودر پایان ذکر این نکته شایسته است که ویژگی

دهد که گاهی رویداد تجربه ها نشان میدیگر جدا نبوده و در مواردی مشترک است. اشتراک در ویژگیاز هم

  توان در یکی از این دو دسته جای داد و از دیگری نفی کرد.را به سادگی نمی
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Cəlaləddin Rumi və K.F.Deyvis təfəkküründə mistik təcrübənin 

mahiyyət və müxtəlifliyi 

(xülasə) 

 
Həqiqətə varmaq üçün tək yol yalnız şüur və emosiyalardırmı? Öz ətrafımızla 

əlaqə yaratmağın vahid yolu anlayış və təsvvürlərdirmi? Müxtəlif din və mədəniyyət-

lərdə ariflər “mistik təcrübə” yolu ilə həqiqəti kəşf etməyin mümkünlüyünü vurğula-

mışlar. Onlara görə, bu metod daha dərin və dəqiq şəkildə həqiqəti bizə göstərir. 

Antik dövrdən modern dövrədək arif və mistik şəxsiyyətlərin etdiyi əməllər və sərgi-
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lədiyi fəaliyyətlər həqiqəti olduğu kimi kəşf etmək, başa düşmək və bəyan etməkdən 

ibarət olmuşdur. Onlar bu minvalla mənəviyyata üz tutaraq, daxili aləmlərini və 

ruhlarını çirkinliklərdən qorumuş və onu saf saxlamağa çalışmışlar. Müxtəlif və 

fərqli mədəniyyətlərdə bu növ ariflərin dini təcrübələrindən kifayət qədər məlumat-

lar mövcuddur. Bunların arasında filosoflar və ya dəqiq desək, arif filosoflar da var-

lığın həqiqətini kəşf etmək üçün bu yolu sınamış və öz suallarını cavablandırmışlar. 

Avropa ənənəsində bu proses 18-ci əsrdən F.Şlayermaxer və Rudolf Otto kimi şəx-

siyyətlərin çalışmaları əsasında, sonrakı əsrlərdə Uilyam Ceyms, Valter Stace və 

başqalarının araşdırmalarının fonunda təşəkkül tapmışdır. İslam irfan elminin arxa-

sında ciddi fəlsəfi sistemlər mövcud olmuşdur. Ümumiyyətlə, İslamda irfan elmləri 

böyük ontoloji sistemə əsaslanmışdır. Hicri qəməri tarixi ilə yeddinci əsrdə dahi şəx-

siyyət və böyük arif İbn Əl-Ərəbinin əsərləri ilə başlamış və onun şagirdlərinin da-

vam etdirməsi nəticəsində bu bir ənənəyə çevirilmişdir.  

İrfani təcrübə mövzusuna diqqət yetirmiş müsəlman mütəfəkkir və ariflərdən 

biri Cəlaləddin Məhəmməd Mövləvi Bəlxidir. O, İslam mədəniyyətində düşüncə sis-

temlərinin gedişatını dərindən mənimsəmişdir. Bundan əlavə o bir təcrübəli psixoloq 

kimi insan ruhunun və mənəviyyatının təhlil və analizi ilə məşğul olmuşdur. Bu me-

todla çox dəyərli və xalis təcrübələr qazanmış və oxucularına təqdim etmişdir. Digər 

tərəfdən Kanadalı din filosofu Deyvis irfani təcrübənin əhəmiyyətinə vaqif olmuş və 

onu tarixilik prosesinə əsasən təhlil etmişdir. Bu iki mütəfəkkirin dəqiq təhlil və ana-

lizləri sayəsində, İslam və Xristianlıq mədəniyyətləri arasında mistik təcrübə mövzu-

sunda dialoq qurmaq və müqayisəli araşdırma aparmaq mümkündür. Bu səbəbə bu 

yazıda Cəlaləddin Rumi və Karolin. F.Deyvis düşüncələrində irfani təcrübənin ma-

hiyyəti, xüsusiyyətləri və müxtəlifliyinin səbəblərini tədqiq və təhqiq etməyə çalışmı-

şıq.  

 

Açar Sözlər: Dini təcrübə, mistik təcrübə, mənəvi təcrübə, xarici təcrübə, 

kəşf, həqiqətin müşahidəsi 
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Reality and Variety of the Mystical Experience from the viewpoint of 

Mawlawi and Davis 

(abstract) 

 
Is there the only one way to recognize the truth, sensory and rational percep-

tions? Is it possible to communicate with our surroundings only through conceptual 

imaginating? At the very least, the mystics in various religions and cultures claim 

that another path, called the "mystical experience",  has come to discover the truth 

and have gained a deeper and wider awareness of human consciousness.   The aus-

terity that the seekers have tolerated from long ago up to now and in the context of 

various religious traditions have been all about finding the spiritual feelings, polish-

ing the soul, radiating the light of God, and eventually the gaining knowledge 

through the direct confrontation with truth. A variety of mystical events and abun-

dant reports from diverse cultures, two philosophical and philosophical mystics, en-

couraged a deeper study of the mystical experience and peripheral questions. In the 

Western tradition, this work was pursued from the eighteenth century, with the ef-

forts of Schleiermacher, and in the later centuries by Otto, William James, Stace and 

others. In Islamic mysticism, there is also a serious philosophical look into the mys-

ticism, which began with the establishment of an enormous ontological system, star-

ting with Ibn Arabi, the great mystic of the seventh century, and continued by a ran-

ge of his disciples. 

One of the most prominent Muslim scholars and mystics who takes a deep 

look at the phenomenon of "mystical experience" is Jalal ad-Din Muhammad Maw-

lawi Balkhi. In addition to familiarity with the process of ideas in Islamic civiliza-

tion, he analyzes the human spirit as well as the skilled psychoanalysts and gives his 

readers a gift of thought. On the other hand, the Canadian philosopher Davis is 

someone who deserves to revisit analytically the "mystical experience" and, by 

analyzing the historical-analytical phenomenon, provides a good basis for intercul-

tural dialogue between Islamic and Christian traditions. Therefore, this article tries 

to examine the nature, characteristics and diversity of the mystical experience from 

the perspective of Mawlawi and Davis. 
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Keywords: Religious Experience, Mystical Experience, Introvertive Experien-

ce, Extrovertive Experience, Discovery, Intuition 
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Реальность и Разнообразие Мистического опыта с точки зрения 

Мавлави и Дэвиса 

(резюме) 

 
Является ли единственным способ различения истины, чувственного и 

рационального восприятия? Возможно ли только посредством концептуаль-

ного воображения взаимодействовать с окружением? По крайней мере, мис-

тики в различных религиях и культурах настаивают на существовании еще 

одного способа познания истины, называемого «мистический опыт», а так-

же его более глубокого и широкого осмысления человеческим сознанием. Аске-

тизм, с которым исследователи мирились с давних пор по сегодняшний день, в 

контексте различных религиозных традиций, в основном сводился к нахожде-

нию духовного чувства, совершенствованию души, излучению Божьего света 

и, в конце концов, обретению знания через прямое соприкосновение с истиной. 

Разнообразие мистических событий и всевозможные рассказы, принадлежа-

щие различным культурам, двум философским и- философскому мистицизму, 

послужили толчком к более углубленному изучению мистического опыта и 

второстепенных вопросов вокруг него. В западной традиции этим занима-

ются с восемнадцатого века, благодаря усилиям Шлейермахера, а в последую-

щие века- благодаря Отто, Вильяму Джеймсу (19 в.) и Стейсу и другим (20 

в.). В исламском мистицизме так же можно наблюдать серьезное философс-

кое изучение мистицизма, который начался с основания колоссальной онтоло-

гической системы, созданной Ибн Араби- великим мистиком седьмого века– и 

развитой в дальнейшем рядом его учеников.  

Одним из наиболее выдающихся мусульманских схоластов и мистиков, 

который предпринял глубокий подход к «мистическому опыту», является 
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Джалал ад-Дин Мухаммад Мавлави Балхи. Помимо фактора схожести с раз-

витием идей в исламской цивилизации, он, как виртуозный психоаналитик, 

анализирует человеческий дух и наделяет своих читателей способностью 

мыслить. С другой стороны, канадский философ Дэвис является одним из 

тех, кто повторно обращается к «мистическому опыту» с помощью анализа 

и, посредством анализа историко-аналитического феномена, создает хоро-

шую базу для межкультурного диалога между исламской и христианской 

традициями. Таким образом, в данной статье сделана попытка исследовать 

природу, основные черты и разнообразие мистического опыта с точек зрения 

Мавлави и Дэвиса.  

 

Ключевые слова: религиозный опыт, мистический опыт, самопогру-

женность, открытость, выявление, интуиция 
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