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ســـاخت انســـان سیاســی
 از نگاه اقبال لاهوری

چکیده

ساخت یک جامعة سیاسی هماهنگ با بستر تمدنی اش از دیرباز مسئلة اصلی متفکران سیاسی 

بوده اســت. ساخت یک نظام سیاســی در ابتدا با نگاه ویژه به انسان شکل می گیرد و از دل نوع 

نگاه به انســان، شــکل سیاسی نیز سامان می یابد. ســاخت و ارائة انسان سیاسی بخصوص در 

جهان اسلام و دوران معاصر از اهمیت ویژه ای برخوردار اســت؛ زیرا ســنگینی نگاه ســنّتی و 

حضور استعمار، این مفهوم اساسی را به نوعی در سکون و سکوت قرار داده است. اینکه چگونه 

می توان در بستر نگاه دینی و پسا استعماری یک جامعة هماهنگ با حدود و ثغور مکانی و زمانی 

پدید آورد، ویژگی و نکات مهمی را در خود دارد. در این نوشتار تلاش شده است تا از منظر اقبال 

لاهوری به واکاوی علل انحلال رهایی در انســان و در ادامه به نحوة رفع آن و همچنین ساخت 

انسان سیاسی با بار مسئولیت پذیری بپردازیم. اقبال لاهوری ضمن تفکر در مفاهیم ذکرشده به 

دنبال ساخت انسان سیاســی و همچنین اعلام حضور آن در بستر اجتماع است که پیشبرد این 

کید می کند همانا آزادی و برابری  مقوله را در این نوشتار بررسی می کنیم. بخشی که اقبال در آن تأ

در عین داشتن مسئولیت اجتماعی است که از وی یک انسان مسئول در عرصۀ اجتماع می سازد. 

تکمیل این نگاه با حضور وی در اجتماع صورت می گیرد. برای بســط و پرورش این موضوع در 

این مقاله از روش اسنادی با رجوع به منابع کتابخانه ای بهره برده ایم.

واژگان کلیدی: انسان، سیاست، انسان سیاسی، فلسفه خودی، پسا استعمار.
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مقدمه
حضور انســان در اجتماع و ارزش گذاری در مواجه با نیازها و دغدغه های نگاه سیاســی از محوریت 

و اهمیت بالایی برخوردار اســت. درواقع متفکران و نظرورزان عرصۀ سیاست با نگاه به مفهوم انسان 

بنای فکری خویش را مشخص می کنند، پس نوع نگاه به انسان و ارزش گذاری آن در مکاتب گوناگون، 

متفاوت اســت. شناخت انسان در گره و گره گشایی از اندیشۀ سیاسی و اجتماعی تأثیرگذار است. نوع 

خوانش و مفهوم سازی از انســان در تفکرات سیاسی متفکران جهان اسلام نیز تأثیرگذار بوده است و 

بنیاد فکری آن ها را می توان از نگاهشــان به مقولۀ انســان و سیاست درک کرد. جهان اسلام در دوران 

معاصر علاوه بر حضور اســتعمار در درون محدودۀ فکری خویش نیز اســیر تفکراتی بود که مفهوم 

رهایی را در انســان منحل کرده و اجازۀ حضور تأثیرگذار در جامعه را نیز از او سلب کرده بود. این دو 

نظر باعث شــد که متفکران معاصر با پردازش مجدد در مفهوم انســان آن را به شکلی ارائه نمایند که 

ضمن شکســتن سد استعمار از حضور نگاه معنوی و دینی نیز بهره مند باشند. ساخت انسانی سیاسی 

در عصر اســتعمار و پسااســتعمار با نگاه دینی از جمله مفاهیمی بود که اقبال لاهوری را می توان از 

سرآمدان آن قلمداد کرد. در دوران اقبال لاهوری حضور استعمار و نوع نگاه دینی به انسان باعث شده 

بود که او در پی ســاخت انسانی برآید که ضمن مبارزه علیه استعمار هویت دینی خویش را نیز حفظ 

کند. اقبال لاهوری با طرح مقوله بازگشــت به خویشتن و ساخت فلسفۀ خودی از نگاه دینی خویش 

دفاع کرد و از این منظر به مبارزه با اســتعمار و تفکرات اســتعمار برخاست. همین نگاه و اندیشه در 

ساخت انسان سیاسی از نگاه او اهمیت دارد. این نکته را نباید فراموش کرد که وی ذیل دیدگاه الهیاتی 

خود این روند را دنبال می کند و نیاز هســت پس از بررســی زمانه او نوع چرخشی که در فهم و انتقال 

زبان دینی اقبال صورت گرفته نیز مورد بررســی قرار گیرد. برای تکمیل بحث و به دست آوردن نتیجه 

 انسان سیاســی از نگاه اقبال مورد واکاوی قرار گیرد تا سرانجام 
ً
نیاز اســت تا مفهوم انسان و مشخصا

نتیجه این موضوع خودش را نشان دهد.

1. زمانۀ اقبال لاهوری
 دوران زندگــی اقبال چه از منظر عمل و چــه از منظر نظر دوران پرهیاهویی بود. از یک طرف حضور 
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و عمل بیگانه و نشــر تفکرات استعماری آن و از طرف دیگر سکون اندیشۀ دینی اقبال را وارد مسیری 

کرد که تا انتهای عمر در آن غوطه ور بود. در ســال 58ـ1857 م. انگلســتان بر هندوستان تسلط یافته 

بود و در این دوران مردم منطقه مورد تعرض قرار می گرفتند. این روند برای مســلمانان سخت تر شده 

بود تا جایی که حتی املاک آن ها توقیف می شــد. آن ها هرگونه استخدام دولتی را برای مسلمانان نهی 

کرده بودند و وضعیت برای مسلمانان بسیار ناگوار پیش می رفت و در این وضعیت هندوها نیز با آن ها 

همکاری می کردند. این کشمکش تا سال ها در هند ادامه داشت. دورانی که اقبال در آن سیر می کرد، 

دوران جدال های سیاســی و اجتماعی بود. او مشــاهده کرد که ابرقدرت های استعماری برای اهداف 

خود می خواهند جهان اسلام را تکه تکه کنند )جاوید اقبال، 194:1362(. در آن دوران زبان انگلیسی 

به جای زبان فارســی رسمیت یافت و چون مســلمانان این روند را قبول نداشتند موقعیت کاریشان را 

از دســت می دادند. پس نظام و مقررات اسلامی از میان رفت. قوانین اسلامی که قرن ها در هند رواج 

داشــت جایشــان را به قوانین جدید غیر اسلامی دادند. الحاق دولت »اوده« به کمپانی هند شــرقی؛ 

یعنی خاتمه دادن به اسلام در منطقه شــمال غربی و سرانجام پایان دادن به قوانین اسلامی )سعیدی، 

127:1370(. این وضعیت تا گرفتن امتیازاتی توســط مبارزین از انگلیس ادامه داشت. آن ها تصمیم 

گرفتن تا انتخابات جداگانه ای برای مســلمانان برگزار کنند. این تصمیم که خوی مکارانۀ انگلیسی ها 

را نشــان می داد در حقیقت به بایکوت مسلمانان و ایجاد اختلاف در میان هندوها و مسلمانان منجر 

شد. شیوۀ مبارزۀ مبارزین نیز مختلف بود تا جایی که گروهی موافق این تصمیم و گروهی مخالف آن 

بودند. اقبال، جامعۀ شکست خورده ای را در پیش خود می دید که اسیر خرافه و تسلیم بیگانه شده اند. 

در زمانۀ او فشار بر مسلمانان زیادتر بود؛ به این دلیل که استعمارگران تصور می کردند که تنها مردمی 

که ســد محکمی در برابرشان بشود همین مردمان هستند و از طرفی مسلمانان آن طور که شایسته بود 

از آموزه هــای دینی در جهت بهبود وضعیت خود اســتفاده نمی کردند )رادفر، 180:1373(. او آرزو 

داشت تا جهان اسلام از ســلطۀ بیگانه نجات یابد و بتواند شکوه نخستین خود را احیا کند. برای این 

منظور مســلمانان را به آینده ای درخشان امید می داد. در کنار همۀ این ها اهل عمل و مبارزه هم بود و 

 وارد عرصه های سیاســی و اجتماعی شد )مطهری:52، 
ً
در راه تحقق اهداف اصلاحی خویش، عملا

.)1368
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2. چرخش زبان دینی
تفکــر غالب در جهــان اسلام این بود که حق تعیین سرنوشــت و حضور مؤثر انســان در جامعه از 

مفاهیمی اســت که به تازگی با حضور فرهنگ غرب در شــرق شکل گرفته است. درواقع این موضوع 

تا پیــش از این مورد توجه متفکران نبوده و تنها پس از حضــور فرهنگی غرب کانون توجه قرار گرفته 

اســت )پدرام، 19:1382(. در ادامه شــکل گیری آن را نیز از نظام دانایی غرب می دانستند و آن را از 

دســتاوردهای مدرنیته برای مسلمانان به شــمار می آوردند )حقیقت و موسوی، 45:1381(. در این 

دوران اقبــال با نگاهی دیگر در پی تغییر این نگرش برآمد و آغازگر شــروع حرکت اصلاحی از درون 

جامعــه اسلامی بود. این حرکت با چرخش در زبان دینی به نوعی بر مدار نواندیشــی در حال حرکت 

بود. بازسازی مفاهیم دینی ذهن هر متفکر دغدغه مندی را به خود مشغول کرده بود. در این بین اقبال 

لاهوری با توجه به تحصیلات فلســفی که در غرب دنبال کرده بود الگوی بسیاری از متفکران این راه 

گشت. لازمۀ غلبه بر مشــکلاتی که دامن جهان اسلام را فراگرفته بود نوسازی تفکر دینی اسلامی آن 

هم در پرتو نگرش جدید اســت. مهم ترین کوشش، اگر نگوییم تنها کوشش در به دست دادن تعبیری 

از اسلام به حســب تفاسیر فلســفی جدید از آن اقبال لاهوری است که شاعری با حساسیت عمیق و 

عالمی با فرهنگ وسیع فلسفی بود. غرض او نشان دادن و اثبات صحت جهان بینی غربی نیست، بلکه 

انطباق آن با جهان بینی قرآنی مقصود است )ماجد فخری، 375:1372(.

به نظر اقبال زمان جدید با مســائل و مشکلات جدیدی در پیش روی است و این تحولات عمیق 

ذهن بشــر را درگیر خود ساخته است که جهان اسلام نمی تواند نسبت به آن ها بی تفاوت باشد. جهان 

اسلام نیاز دارد تا همگام با مســائل جدید طرحی نو در سیستم معرفتی خویش درافکند. بسط قدرت 

بشــر بر طبیعت، ایمان تازه ای با احساس فرح بخش تفوق بر نیروهایی که محیط و پیرامونش را شکل 

می دهند، به او داده اســت. نظرهای جدیدی ارائه شد، مسائل کهن در پرتو تجارب نو، مورد ارزیابی 

مجدد قرار گرفت و از این میان قضایای تازه ای قد برافراشــت؛ بنابراین جای عجبی نیســت که نسل 

جوان مسلمان در آســیا و آفریقا طالب موضع گیری تازه ای در دین و ایمانشان باشند )اقبال لاهوری، 

41:1388(. اقبال در کوشــش است تا با توجه به سنّت فلســفی اسلام به جهان پیش رو و مسائل آن 

نگاه کند.
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 دین 
ً
در این راســتا باید این را بررسی کرد که برداشــت و طرز نگاه اقبال از مفاهیم قرآنی و اساسا

اسلام چگونه اســت؟ ماجد فخری برداشت اقبال را عقلی و اخلاقی توأم با تجربۀ معنوی می داند. از 

گاهی بشری  نگاه اقبال دین آیینۀ تمام نمای آدمی است. درواقع دین کوششی اصیل برای تصفیۀ خودآ

است. او همچنین اذعان می دارد که دین نه امری جزئی است، نه اندیشه ای مجرد، نه احساس باطنی 

و نه عمل صرف، بلکه تجربه از کل انســان اســت )اقبال لاهوری، 33:1388(. او همچنین در باب 

نگاه اسلام به انسان در جایی می گوید که: اسلام بشر را مخلوقی خاکی نمی انگارد که محدود به این 

قسمت یا آن قسمت زمین باشد، بلکه انسان را مکانیزم اجتماعی، موجودی معنوی و روحانی می داند 

و معتقد اســت که انســان در این مکانیزم به عنوان یک عامل جاندار و زنده، دارای حقوق و تکالیفی 

است )بقایی، 120:1380(.

اقبــال دین را از منظــر یک تجربۀ معنوی نگاه می کند. او بر آن اســت که ایــن هویت و عناصر 

کلیدی را بر اســاس نگاه تجربی تفســیر کند. تلقی اقبال از دین اسلام این گونه اســت که دین اسلام 

کید کرده است. از  توجه بیشــتری به عمل و تجربه دارد و کتابی اســت که بر این دو بیش از اندیشه تأ

شــاخص های فکری اقبال همین اســت که از نظر وی قرآن توجه ویژه ای به عینیت، واقعیت و عمل 

نموده اســت )اقبال لاهوری، 34:1388(. او توجه به ملموســات را از پیام های قرآن می دانســت و 

 از تفکر یونانی که به واقعیت توجهی نمی کرد گریزان بود. او معتقد اســت که سنّت افلاطونی 
ً
اساســا

فلســفه، مبنی بر نفی جهان مادی به عنوان پنداری از جهان مثل، برخلاف اعتقادات اسلامی است که 

مبنی بر واقعیت جهان می باشــد )اقبال لاهــوری، 33:1370(. به نظر او این تصور که اسلام به نظر 

پرداخته و چیزی از عمل و روزگار تازه نگفته برگرفته از ســنّت یونانی است. درحالی که سخت از غلبه 

اندیشــۀ ونانی در رنج و عذاب بود، در عین اعتقاد به تحــول معرفت دینی دوام و ثبات را مخالف آن 

نمی دانست )ســروش، 5:1392(. ازاین رو،  وی ضمن نقد این نگاه بیان می کند که اسلام و معارف 

قرآنی علمی اند یا دست کم با علم ناسازگاری ندارد )اقبال لاهوری، 35:1388(.

اقبال بیان می کند که دانشمندان غربی که برپایۀ خرد استقرایی علوم جدید را بنا نهاده اند، حاصل 

کید فرهنگ اسلامی خرد استقرایی بوده است. او روح تفکر اسلام را متعلق به جهان جدید  توجه و تأ

می دانــد. اقبال بیان می کند که: پیامبــر اسلام میان دنیای قدیم و جدید قد برافراشــته، تا آنجا که به 
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منبــع وحــی او ارتباط پیدا می کند به دنیای کهن تعلق می یابد و از آن قســمت که با روح وحی او در 

ارتباط اســت به دنیای جدید مربوط می شود. حیات، منابع دیگری از معرفت را که با جهت جدیدش 

تناسب داشته باشد، در نهاد او کشف می کند. میلاد اسلام، تولد عقل استقرایی کاوشگر است )اقبال 

لاهوری، 221:1388(.

از نظــر اقبال تفکر اسلامی و نگرش قرآنی آن به تولد خرد اســتقرایی می انجامد؛ این خرد مبانی 

تولد علوم جدید اســت. پس حرکــت و چرخش دینی که اینجا اتفاق افتاده اســت درواقع حرکت به 

ســمت غرب نیست، بلکه بازگشت و پیدا کردن گمشده خویش است که خود مسلمانان در پرتو نگاه 

قرآنی بانی علم جدید هستند.

3. انسان شناسی
از جمله موضوعات فلســفی که از قدیم و دیرباز چالش برانگیز بوده اســت موضوع انسان، کیفیت و 

پیدایش آن اســت. انســان ها با نگاه به موجودیت خویش درصدد آن بودند تا خویش را ادراک کنند 

و همچنین موجودیت و توانایی درونی خویش را بشناســند و موقعیت خــود را در جهان فاش کنند. 

البته نباید فراموش که این راه بســیار دشــوار است و با توجه به گســترش فهم و درک انسانی سؤالات 

عظیم تری در پیش خود می یابد. انســان هرگز به کنه خویش دســت پیدا نمی کند و تصویر خود را در 

اطلاعات گردآوری شــده پیدا نمی کند، بلکه این تصویر را در پرسش هایی که از خود می کند به دست 

می آورد )آندره، 28:1365(. این را نباید فراموش کرد که این اتفاق امر مبارکی است؛ زیرا وجود انسان 

را نیز گســترش می دهد. این گســتردگی در ابتدا آن چنان پیچیده نبود، اما با گذشت زمان و کنکاش 

بیشــتر در این وادی این موجود پیچیدگی خویش را بیشــتر درک و برای لمــس حقیقت بیش ازپیش 

تلاش کرد. انسان شناسی درواقع بشر را به درون نگری وا می دارد تا با شناخت بیشتر خویش علاوه بر 

محدودیت ها، محدودۀ فکری و عملی خویش را بشناســد. این امر بدون شک علاوه بر اینکه باعث 

فهم پذیرتر کردن زیســتن می شود به انســان این قدرت را می دهد در راســتای فهم خویشتن، جهان 

خویش را بسازد و برای آن نقش راه تدوین کند.

در ابتدا تصور و خیال انسان از خویش گسترده و مبهم بود. این اتفاق باعث رنجش وی می شد و 
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او را به تلاش بیشتر برای تفسیری از خویش در هستی وامی داشت. این رویه باعث شد تا وی تعریف و 

تفسیرهای متعددی از خویش به وجود آورد. در نگاه دینی انسان آن چنان سرگشته و حیران نبوده است 

و موقعیت خود را که از زبان پیامبران نقل می شــده، می پذیرفته است؛ اما در مکتب های عقلی که بر 

وحی استوار نبوده اند، تعریف هایی که از انسان می شده دارای کم و کاستی های بوده است. نگاه گذرا 

به این تعاریف نشــان می دهد که همواره این تعاریف و تفســیرها رو به تکامل بوده است. این تکامل 

در هر دوره رنگ و بوی خاص زمان خویش را داشــته اســت. هنگامی نگاه به زمین بوده و انسان در 

کنار طبیعت قابل شــناختن بوده و در امتداد آن قرار می گرفته و هنگامی با نگاه به آسمان در پی کشف 

و حقایقی از جهان دیگر برای انسان شناســی بوده است. با به زمین آوردن فلسفه توسط سقراط اذعان 

شد که پیش از هر چیز شناخت انسان و احوال او باید موردتوجه قرار گیرد )لاندمان، 37:1357(.

در ادامه و پس از گذر از این دوران انســان، به خاطر ســلطه ای که کلیسا داشت مورد بی توجهی 

قرار گرفت و موضوعی فرعی شد؛ اما این روند در دوران رنسانس دوباره اوج گرفت و شناخت انسان 

از اهمیت والایی برخوردار شــد. در این دوران متفکرانی مانند ماکس شلر اذعان کردند که: اگر یک 

موضوع فلسفی وجود داشته باشــد که انجام آن به عده ما باشد، شناخت انسان و منظور از شناخت، 

درک جوهر و چگونگی وجود اوســت )لاندمان، 50:1357(. این را نباید فراموش کرد که هر دو نگاه 

چه دینی و چه غیردینی درصدد آن هستند تا با توجه به مکان و زمان خویش نگاهی جامع را از انسان 

ارائه دهند و این روندها با فراز و نشیب در حال تکامل هستند.

هر تمدنی سر در میراث گذشتۀ خویش دارد و نمی تواند بریده ای از تاریخ باشد و در امتداد آن به 

مدد سایر فرهنگ و تمدن ها رشد و نمو می کند. شفیعی کدکنی دراین باره می گوید: هیچ هنر کاملی از 

مجموعۀ تاریخی خویش مبرا نیســت )شفیعی کدکنی، 202:1358(. به همین ترتیب انسان شناسی 

مسئله ای مستقل و تازه نیست که در گذشته ریشه نداشته باشد. علم انسان شناسی که هدف خویش را 

بررسی ابعاد مختلف انسان قرار داده است به نوعی تازه است،  اما کنکاش این مسئله امر تازه ای نیست 

و انسان از دیرباز سر در شناخت خویش داشته است. در حوزه های گوناگونی انسان مورد بررسی قرار 

گرفته اســت. این گونه بررسی ها در لابه لای سایر مباحث طرح شــده و حالت منظمی ندارد. در آثار 

ادبی و تاریخی و فلســفی یونان باستان و کتب دانشمندان ایرانی و اسلامی تصویر کم رنگی از مطالعۀ 
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انســان و خصوصیات تمدن و فرهنگ انســانی به چشم می خورد و روشــنایی های در تجسم و تفهم 

مردم شناسی از خلال آثار آنان کور سو می زند )روح الامینی، 39:1368(. البته این را باید متذکر شد 

که دیباچۀ ادبیات ایرانی بســیار در این زمینه غنی اســت. بدین ترتیب شناخت انسان در جهان اکنون 

 از سنّت قدما استفاده کرده است.
ً
بدون توجه به آثار گذشته کامل نخواهد بود و حتی اقبال خود بعضا

تعریفی از انسان شناسی شده است که اکنون آن را به کل جهان تعمیم می دهند. این تعریف انسان 

را در دو بُعــد فرهنگی و طبیعی بررســی می کند )فکوهــی، 20:1388(. در بُعد فرهنگی می توان از 

انسان شناســی فلسفی نیز نام برد. گو اینکه فلسفه نیز از جنس فرهنگ است و می توان از این منظر نیز 

به انســان توجه کرد. نگاه اقبال به انسان با آن که از مایه های دینی و عرفانی برخوردار است، اما طرح 

کلی اندیشــۀ وی در این باب از فلسفه آب می خورد. وی در نامه ای به مصطفی تبسم می گوید: بیشتر 

اوقات را به مطالعۀ فلسفه غرب گذراندم و این برای من شخصیت دومی به بار آورده است و با این فکر 

دانســته یا ندانسته حقایق اسلام را مطالعه می کنم و بارها تجربه کرده ام )جاوید اقبال، 266:1985(. 

پس لازم است تا در اینجا با توجه به نگاه اقبال، مختصری در باب نگاه فلسفی توضیح داده شود.

3-1. انسان شناسی فلسفی
بســیاری انسان و موجودیت آن را امری بدیهی و بی نیاز از تعریف می دانند؛ اما هنگامی که این بحث 

باز می شــود و مورد کنکاش از منظر فلسفی قرار می گیرد، بسیاری پرسش ها شکل می گیرد که پاسخ 

دادن به آن ها آســان نیســت. تاریخ نشان داده است که پیشرفت فلســفه و علم بیش از آن که موجب 

شــناخت انسان ناشناخته شود، حرکت عکس داشته است آشــنا را بیشتر ناآشنا کرده است )فیرحی، 

 ذکر شــد در آثار قدما بوده و آثار فلســفی از 
ً

338:1389(. باز شــدن این بحث همان طور که قبلا

برجستگی خاصی برخوردار بوده است. فیلسوفان از قدیم الایام درصدد شناخت اشیاء عالم و کیفیت 

آن ها بوده اند. به واســطۀ این کار که بر دوش خود حس می کردند، تحقیقات بسیاری در باب شناخت 

جهان و موجودات آن از جمله انســان و کیفیت احوال او انجام داده اند. البته در این بین نباید از نقش 

 در باب بحث انســان کامل که عرفــا و عالمان دین پی گرفته 
ً
عرفــا و عالمان دین درگذریم خصوصا

بودند. فلاســفه از قدیم در پی آن بودند تا به کمک تلاش های فکری و فلسفی بدانند انسان چیست؟ 
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و بــرای پی بردن به آن از یــک جنبه اکتفا نمی کردند. بلکه آدمی را از نقــاط و جوانب گوناگون مورد 

بررســی قرار می دادند )لاندمان، 5:1357(. بررسی سیر فلسفه بیانگر این مسئله است که در دستگاه 

اندیشــه ای هر فیلسوفی، انســان جایگاهی را احراز کرده اســت و وی به این موضوع پرداخته است. 

امتداد آثار فیلســوفان نشان می دهد که به شــدت زیر نفوذ این موضوع قرارگرفته اند و حتی بسیاری از 

فیلسوفان هدف فلسفه را تنها کاوش انسان و احوال او می دانند )لاندمان، 6:1357(.

3-2. انسان شناسی از منظر اقبال لاهوری
بنا بر تغییر اجتماعی که اقبال در سر می پروراند، انسان در مرکز آن قرار داشت. او برای انسان جایگاه 

والای در نظر داشــت که سر منشأ تغییرات در جهان اســت. درواقع نگاه دینی اقبال به انسان شناسی 

بسیار اهمیت  دارد و میوۀ خداشناسی در انسان شناسی به بار می نشیند تا با آن انسان را از گوشه نشینی 

و تاریکی به روشنایی زیست جمعی بکشاند. اقبال که جامعۀ خشک وخالی از تحرک و در بند خویش 

را می دید به این مهم توجه کرد که اگر نقش انســان را دگرگون سازد می تواند جامعه را به تحرک وادارد 

و برای آن اســتقلال فکری به ارمغان آورد. برای همین منظور او فلســفۀ خویش را بر محور انسان و با 

نام فلسفه خودی بنا کرد.

اقبال، انســان را موجود و حقیقتی می داند که دارای نفس و بدن است؛ اما از نظر برتری، نفس را 

برتر و مقدم می داند و در این باب می گوید: از نظر اسلام، معنویت و واقعیت دو نیروی رویاروی هم 

نیســتند که نتوانند با هم بســازند. حیات معنویت در سازگاری با واقعیت و جهان ماده است نه آن  که 

 از آن ها منقطع شود، در این صورت بنیان های اساسی زندگی با تقابل ها و تضادهای محنت آور 
ً
کاملا

به ویرانی کشیده خواهد شد، اما معنویت پیوسته تلاش دارد تا واقعیت را از آن خود کند به امید آن که 

ســرانجام واقعیت را در خود مستحیل و آن را مثل خود ســاخته، همۀ هستی اش را منور سازد )اقبال، 

43:1388(. این نیروی سازنده که در انسان وجود دارد او را برای هر کاری آزاد می گذارد تا با ساختن 

جهان اصالت آزادی را برای خود نشان دهد. او با استناد به قرآن برای انسان 3 مؤلفه را در نظر می گیرد 

و می گوید: در مورد انسان آنچه از قرآن  می فهمیم این است که او برگزیدۀ خداست، جانشین خداست 

و امانت دار شــخصیتی آزاد است که به مســئولیت خویش آن را پذیرفته است )اقبال، 172:1388(. 
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انســان درواقع در مســیر تعمیر جهان قرار دارد. به نظر او معراج نبوی تنها معراج حضرت محمد)ص( 

نبود، بلکه این نشــان را دارد که انسان می تواند آسمان را تسخیر کند. او انسان را فعال و بر خود متکی 

می داند )عثمانی، 336:1365(.

 انسان از نظر اقبال در این جایگاه با خدا وارد گفتگو می شود.

تو شب آفریدی چراغ آفریدم سفال آفریدی ایاغ آفریدم

          بیابان و کهسار و راغ آفریدی خیابان و گلزار و باغ آفریدم

 )اقبال، 302:1390(

اقبال با این نگرش به انســان، روحیۀ تقدیرگرایی را نفی می کند و بر آن اســت تا با رد این نگاه به 

انســان آزادی در راه و مســئولیت پذیری را القا کند تا از پس آن جامعــه را از حکمرانی فرصت طلبان 

برهاند و نشــان دهد که با رد تقدیرگرایی باید برای ساخت جامعۀ مطلوب تلاش کرد و غایت مطلوب 

را به دست آورد. او فرصت طلبی حکمرانان دمشقی برای سرپوش گذاشتن بر حادثه  کربلا را بر همین 

اســاس تفســیر می کند )اقبال، 197:1388(. این نگاه اقبال به انسان اســاس پی ریزی جامعه ای با 

حضــور همۀ افراد آن را نوید می دهد. در نگاه اقبال اســاس کار دین برای به حرکت درآوردن انســان 

برای زیســت بهتر و پیش روی به سوی کمال است. انسان با این تفکری که اقبال برای آن فرمول بندی 

می کند در جهان آزادانه فکر و عمل می کند و برای نجات خود از قید هر نگاه قیم ماهانه ای به من غایی 

چشم دوخته است. پس ســاخت انسان مختار و آزاد اقبال نتیجه ای در زیست سیاسی و اجتماعی به 

 بیان می کنیم که این نگاه به حضور 
ً
بار می آورد که در نگاه سیاســی او توضیح خواهیم داد، اما اجمالا

همۀ افراد در میدان فکر و عمل اجتماع و ساخت جامعه ای مشارکتی با حضور همگان ختم می شود.

پــس می توان گفت که، اقبال راه اصلاح جامعه را در اصلاح فرد می داند و برای همین ابر انســان 

را تئوریزه می کند. درواقع اقبال همانند مولانا و ســایر عارفان مشــرق زمیــن راه اصلاح جامعه را در 

اصلاح فرد می داند. همۀ هســت ها و نیست ها از انسان سرچشــمه می گیرد و دنیای خارج و کائنات 

گاهی بشر  اگر هســتند برای آن است که در ادراک انسان گنجیده اند )ندوشن، 18:1370(. این خودآ

دیگر اجازۀ تفسیر به حاکمان ستمگر را نمی دهد که با غفلت انسان از ذاتش او را مسخر خود گردانند 

و برای آن توجیه الهیاتی بیاورند. او همچنین جامعۀ مبتنی بر ســرمایه داری را توجیه عقلانی فلاســفه 
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می داند )اقبال، 197:1388(. اقبال با این نگرش، اندیشــۀ خویش در باب انســان را فلســفه خودی 

نامید. فلســفه ای که انســان در مرکز آن قرار دارد و با توجه به ذات خود می تواند علاوه بر گسست از 

خمودگی راه را برای جامعه ای پویا باز کند. در روزگار اقبال چیزی که از همه بیشتر به چشم می خورد 

عــدم حضور انس آن ها در صحنۀ جمع بود که اقبال با این نگاه به انســان درصدد آن برآمد که خونی 

تــازه به پیکرۀ انســان وارد و در ادامه بهرۀ آن را در آزادی جامعۀ خویــش ببیند. او با پیکربندی مجدد 

مفهوم انسان در ادامۀ بحث هستی شناسی، انسان را دال مرکزی فلسفه خویش قرار داد تا براساس ذات 

روحانی و پیوند آن با من مطلق برای هر شخص هویت جداگانه پدید آورد تا او بتواند برای پیوستن به 

من مطلق با آزادی عمل حرکت کند.

3-3. فلسفۀ خودی
فلســفۀ خودی اقبال آمیزه ای اســت از عقاید هگل در مورد ایده الیــزم، نظریات فیخته در مورد من، 

عقاید مک تاگارت و ســر احمد هندی در زمینۀ اســتقلال من دانی در برابر من عالی، عقیده نیچه در 

مورد ابر انسان، بینش هندوئیزم در خصوص تحری حقیقت، عرفان پویا و واقع نگری مولوی و بالاخره 

دیدگاهی که قرآن در مورد جاودانگی من آدمی بیان داشــته اســت )بقائــی، 9:1379(. به نظر اقبال 

»من«ها از من غایی که حقیقت روحانی اســت سرچشــمه می گیرند. به این معنا که خودی انسان از 

دیگر طبیعت جدا نیســت و هر ذره ای هر چقدر هم که در ســطح الهی پایینی باشد باز هم بخشی از 

مراتب خودی اســت و یک خود یا من به شمار می آید. این خود درواقع اساس روحانی به او می دهد، 

اما وی را در عمل آزاد می گذارد. هویت و شــخصیت مســتقل انســان از همین جا شکل می گیرد که 

گاهی مستقیم به واقعیت بالا می رســد و این اتفاق او را به واقعیتی در قلب نیروی  او به واســطۀ خودآ

خلاق الهی می رســاند و از این رو نسبت به اشــیاء پیرامونش دارای مقام واقعی بسیار برتری می شود 

)اقبال:139:1388(. خودی در انســان به واسطۀ قدرتی که دارد و بار مأموریت و امانتی که من مطلق 

بر دوش او گذاشــته، وی را به مرتبۀ اشــرف مخلوقات می رســاند. این بار روحانی به او این امکان را 

گاهانه در حیات شــرکت کند و به واسطۀ »من« قالب گیری در  می دهد که پس از میان همۀ آفریده ها آ

هســتی را انجام دهد تا برای خویش به فردیتی جامع و منحصربه فرد برسد. این فلسفۀ خودی درواقع 



126

| 14
02 

هار 
3 | ب

ه 5
مار

| ش
لام 

 اس
 در

سی
سیا

شه 
ندی

مه ا
نــا

صل
| ف

او را محیط بر هستی قرار می دهد و توانایی تفوق بر طبیعت را به او می دهد.

 او در نامه ای به نیکلسون خودی انسان را این گونه بیان می کند:

در بشــر مرکز حیات، خودی یا شخصیت اســت که یک حالت کشمکش می باشد 

و زندگی خودی از همین اســت. اگر این حالت کشــمکش از بین برود، اضمحلال 

جای آن را می گیرد و چون شخصیت که مولود همین کشمکش و اضطراب می باشد، 

پرارزش ترین ســرمایۀ انســانی اســت، بنابراین باید مراقبت نمود کــه هیچ گاه در 

اضمحلال و سکون رخ ننماید )نقوی، 41:1358(. 

این کشمکشــی که اقبال از آن دم می زند باعث درک حقیقت »من« اســت. حیات »من« نوعی 

کشــمکش ناشی از هجوم »من« به محیط و هجوم محیط به »من« است. من در خارج از این عرصه 

قرار نــدارد و به عنوان نیروی هدایت کننده در آن میدان حضور دارد و با تجربۀ خاص خودش شــکل 

و انســجام می یابد )اقبال، 184:1388(. خودی از نظر اقبال »من« راســتین و مظهر همۀ جلوه های 

زیبای حیات و نغمۀ روح خدایی است که با شناختش همۀ پرسش های آدمی پایان می یابد )بهداروند، 

221:1386(. این من که برگرفته از ذات نیک من مطلق اســت راه را برای کمال باید طی کند و انسان 

به واسطۀ آزادی عملی که از من مطلق دارد می تواند بر اساس کسب توانایی به کمال دست پیدا کند و 

خودی خویش را در نزدیکی من مطلق حس کند.

تو اگر خواهی جهان بر هم کنی خویش را چون از خودی محکم کنی   

گر بقا خواهی به خود آباد شو گـــــر فنا خواهی ز خود آزاد شو   

 )اقبال، 119:1390(

این نگریســتن به خویش و درک فلســفۀ خودی ذات را با عصارۀ هستی که همان نیروی روحانی 

اســت آشــنا می کند. من متناهی با درک خویش حقیقت را درک می کند و گوشی از بی کرانگی را در 

کران مندی خویش می یابد که این چیزی جز بقا را برای او به ارمغان نمی آورد. این همان درکی اســت 

که حلاج در نگاه خویش به آن رسید و با آزادی کامل به من غایی نزدیک شد.

گاهی برای انسان در نگاه اقبال شروع حیات است و شعور در برخورد با دیگری به وجود  این خودآ

می آید و به خودشناســی می رسد. مرحوم ســعیدی در این باب این گونه می گوید: مطابق نظر اقبال، 
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 می توانیم مشــاهده کنیم که خودی حقیقتی است مسلم و موجود و همان است که هستۀ 
ً
ما مستقیما

مرکزی شــخصیت ماست )ســعیدی، 78:1338(. خودی که به صورت احساس رخ می نماید برای 

رشد خویش نیازمند ظرف است و در کشمکشی دوسویه با محیط ماهیت حقیقی خویش را می یابد. 

از این رو بایستی با »حقیقت آفاقی« ارتباط درست و عمیق برقرار سازد. جلوه های این حقیقت عبارت 

از جامعه، جهان و حقیقت مطلق اســت. اســاس این ارتباط در تمایلات و تمنیاتی است که خودی 

در ذات خویــش دارد. پس خودی بدون ارتباط با آن ها به اســاس خویش نمی تواند برســد )مهدی، 

.)48:1379

انســان ها جدا از هر نوع تعینی دارای گوهری واحد هستند که باید کشف و تقویت شود تا آدمی 

به فعلیت برســد. پاداش مستمر بشر عبارت از رشد تدریجی او در تملک نفس، منحصر به فرد بودن 

و میزان فعالیتش به عنوان یک »من« هســت. حتی رویداد »کن فیکون شدن عالم« که بلافاصله بعد 

از روز داوری اســت، نمی تواند بر آرامش کامل یک »من« که بالندگی تمام یافته است، تأثیری داشته 

باشد )اقبال، 207:1388(. در نگاه اقبال اراده، هویت انسانی را تشکیل می دهد و برجسته ترین نمود 

خودی در انسان است؛ بنابراین اراده همان من است که اندیشه اش را مورد ارزیابی قرار می دهد و این 

ارزیابی از روی اختیار است )عشــرت، 97:1370(. او می گوید: به بشر استعداد نامیدن اشیاء عطا 

شــده است؛ یعنی می تواند از آن ها صور عقلی و مفهومی بســازد، ساختن مفهوم و صورت عقلی از 

اشــیاء معنایی جز مســخر کردن آن ها ندارد؛ بنابراین با همین شناخت تصوری است که بشر به جنبۀ 

قابل رؤیت حقیقت نائل می شــود )اقبال، 49:1388(. نگاه عمل گرایانه ای که اقبال به انســان دارد 

باعث می شــود تا انســان به نگاه به پیرامون و درگیر کردن خویش با طبیعت و سایر من ها اساس ذات 

خویش را نمایان کند و با آن خودی خویش را صیقل دهد. این تفسیر از خودی درواقع علاوه بر کنش 

محورانه بودن انســان را به شــخصیتی منحصربه فرد بدل می کند که برای رسیدن به حلقۀ نهایی ذات 

روحانی، باید علاوه بر اندیشه، عمل را سر لوحۀ خویش قرار دهد. با این تفاسیر نگاه اقبال به سوژگی 

کید  کید کانت بر کنش و عمل را در مقابل تأ انســان کنش محورانه است؛ بنابراین در وادی فلســفه تأ

دکارت بر اندیشه ترجیح می دهد و این گونه می گوید که: در کوششی که »من« برای چیزی بودن دارد، 

وقت و فرصت نهایی خویش را می یابد تا وجودش را مستحکم سازد و »من هستم« اساسی تری را به 
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دســت آورد که دلیل واقعی و عینی بودن خود را در »من می اندیشم« درکارت نمی یابد، بلکه در »من 

می توانم« کانت کشــف می کند. پایان جســتجوی »من« به معنای رهایی از محدودیت های فردیت 

نیســت، بلکه به عکس به معنای یافتن تعریف دقیق تری در مورد آن است. عمل نهایی عملی عقلانی 

نیســت، بلکه عملی حیاتی است که به همۀ هستی من عمق می بخشد، اراده اش را محکم می سازد و 

این اطمینان را به او می دهد که: جهان، فقط آن نیست که به نظر آید یا با ادراکات عقلی شناخته شود، 

بلکه چیزی اســت که باید به عمل مداوم، پی درپی در حال بازســازی باشــد. این برای »من« لحظۀ 

سعادتی متعال و نیز هنگام بزرگ ترین امتحان است )اقبال، 304:1388(.

 این نوع فلســفه ورزی اقبال در باب انســان و نگاه به خودی او سوژگی برای انسان به بار می آورد 

که می توان آن را ســوژگی خدامحورانه نام نهاد. این به آن معناســت که عاملیت انسان باقی می ماند؛ 

اما نباید فراموش کرد که همۀ این ها از من مطلق سرچشــمه می گیرد. ایــن نگاه هرگز خارج از دایرۀ 

الهیاتــی او قرار نمی گیرد، بلکه در راســتای ختمیت پیامبــر اسلام)ص( گام برمی دارد. این ختمیت به 

معنای خودبنیادی انســان است. به این معنا انسان به بلوغ فکری رسیده است و توانایی این را دارد که 

دایر مدار هســتی شود. اومانیسم اقبال گاهی چنان افسار گسیخته می شود که حتی رندانه امر الهی را 

زیر سؤال می برد.

       این جهان چیست ای صنم خانۀ پندار من است   جلوۀ او گرو دیدۀ بیدار من است

)اقبال،1390 :197(  

این دیدگاه به انسان که از متنی دینی خوانش شده است درواقع نیروی به او تزریق می کند که با توسل 

به آن جامعۀ انسانی در ید قدرت او قرار می گیرد و می تواند بر آن مسلط شود و حتی درصدد تغییر آن 

برآید. این نگاه را می توان در بررسی جامعه شناسی دین دورکیم نیز مشاهده کرد )گیدنز، 111:1378(.

4. ساخت انسان سیاسی
 در جهان اسلام حضور انســان در ساحت سیاســت ابتدا توسط فارابی مورد بررسی قرار گرفته است 

)مهاجرنیا، 170:1380(. در طول این دوران نگاه فرجام خواهانه باعث شــده اســت توجه به انسان 

زمینی و مسائل و مسئولیت آن کم شود. این نگاه به انسان برگرفته از الگوی هستی شناسی تحت القمر 
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و فوق القمر اســت )نصر، 108:1379(. این نگاه رفته رفته رنگ و روی خویش را از دســت داد، لذا 

 اقبال لاهوری از سرآمدان چرخش در این نگاه است. حضور انسان در جامعه و فعالیت وی 
ً
مشخصا

از او یک شخصیت مستقل و مسئول می سازد که در سیاست به معنای خیر جمعی حضور فعال دارد. 

اقبال در این زمینه با بحث انسان شناسی بیان می دارد که انسان آزاد آفریده شده است و مسئول کارهای 

خویش است )اقبال، 172:1388(. او بیان می دارد که بشریت امروز به تفسیر معنوی از عالم، رهایی 

معنوی فرد و اصولی اساسی با اهمیت جهانی که تکامل اجتماع بشری را بر پایه معنویت هدایت کند، 

نیاز دارد. درواقع، این تفســیر با پایان یافتن وحی محدودیتی برای انسان اعمال نمی کند و او آزادترین 

مردم اســت و با اطلاع خویش از اوضاع و زندگی اجتماعی خود بــه مقصود اصلی اسلام که همانا 

دموکراســی معنوی است تکامل ببخشد )اقبال، 278:1388(. اقبال مســاوات و برابری را از اصول 

ســه گانه توحید – در کنار آزادی و مسئولیت مشترک – تلقی می کند )مجتهد شبستری، 256:1365(، 

او این اصل را باعث ســودمندی بشر می داند؛ زیرا بشر را دارای عنصری حیاتی می داند که منشأ آن را 

یکی قلمداد می کند.

او هر انسانی را مرکز یک انرژی و قدرت ناآشکار می داند که نیاز به رشد و حمایت دارد و این کار 

در دایرۀ حاکمیتی به هیچ عنوان با برچســب قومی و نژادی پاک نمی شــود بلکه برای آن امکان تربیت 

 روحانی است برای او فردیتی می آورد که 
ً
فراهم می شــود )اقبال، 244:1394(. ذات انسان که اساسا

 ذکر شد هر کس مسئول اعمال خویش 
ً
در راه دســتیابی به خویشتن باید آزاد باشد. همان طور که قبلا

اســت و این مسئولیت پذیری از آزادی عمل انسان نشأت می گیرد. انسان برای آن که نیروهای خویش 

را بپروراند و از امکانات سرشــار زندگی استفاده کند، نیاز به آزادی دارد. انسان آزاده، بندگی هیچ کس 

را نمی پذیرد و حتی حاضر نیســت که کسی بنده او شود چون افکارش از حق است و در حق، آزادگی 

و آزادی جوهر اساسی وجود است، هم در جنبۀ درونی و هم در جنبۀ بیرونی.

نی غلام او را نه کس او را غلــــام بندۀ حق بی نیاز از هر مقام   

ملک و آئینش خدا داد است و بس بنده حق مرد آزاد است و بس   

 )اقبال:377، 1390(

در اندیشۀ آزاد انسان، مرگ نیز از مقاماتی است که او طی می کند. این انسان رنگ حق به خویش 
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گرفته اســت و در خویش می نگرد. او با بیان داســتان هبوط می گوید: قصد قرآن بیشتر بیان اعتلای 

گاهانه خود آزاد است که می تواند شک  انسان و رهایی او از مرحلۀ ابتدایی و غریزی زندگی به حالت آ

کند و از اطاعت سر باز زند )اقبال:156، 1388(. عمل آزادانه و اختیاری است که انسان را مسئول و 

مســتقل پرورش می دهد. درواقع اقبال بیان می کند که این آزادی و مختار بودن انسان، معرفت وی را 

افزایش می دهد؛ زیرا در تجربه کردن اســت که انسان پخته می شود. این آغاز روندی است که آزادی 

انسان به رسمیت شناخته می شود و اقبال توصیه می کند که:

در جهان آزاد زی آزاد میر  راه دشوار است سامان کم بگیر   

)اقبال: 1390: 182(

همین تفکر اســت که به اقبال، اندیشــۀ پرواز و نفی تعلق می بخشــد. او انسان شرقی را در فراخوانی 

به آزادگی اندیشــه دعوت می کند. این آزادی اندیشــه او را به فردیتی مشخص می رساند که نیروهای 

خویش را می پروراند. اقبال نیز مانند برگســون عقیده دارد کــه آدمی در جریان عظیم تحول و تکامل 

خودی خویش تمایل آشــکار رشد و رو به تزایدی در کســب آزادی با همۀ فواید و زیان های که دارد، 

نشان می دهد. از همین آزادی است که )خودی( رشد و تکامل می یابد )بقایی، 1379: 16(.

افــزون بر این آزادی فردی که به حریت فردی می رســد، آزادی در هویت جمعی نیز از بنیادهای 

فکری اقبال اســت. امتی که این چنین آزادی دارند، گیتی گشــا می شوند. درواقع، اساس فکر اقبال در 

سطح انسان شناسی، انسان مسئول و آزاد قلمداد می شود. او مخالف جبرگرایی است و بر همین اساس 

در گلشن راز مخاطب را بر آن می دارد که از وادی جبر فراتر رود و به قلمرو آزادی پای گذارد.

برون مجــبور و مختــار درونـــــش چه گویم از چه گون و بی چه گونش   

چنین فرموده ای سلطـان بــدر است    که ایمان در میان جبر و قدر اســــت

اسیــــر بد »نزد« و »دور« گویـــی تو هـر مخــلوق را مجــبور گویــی   

به چندین جلوه ها خلوت نشین اسـت ولی جان از دم جان آفــرین اســـت   

ز جبر او حدیثــی در مـیـــان نیست    که جان بی فطـرت آزاد جــان نیــست

)اقبال،150:1390(

 برای اقبال عاملیت انســان بسیار مهم است و برای همین ساخت یک انسان مسئول و حاضر در 
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سیاســت که منجر به ســاخت انسان سیاسی می شــود، مؤلفه آزادی نقش زیادی را بازی می کند. در 

امتداد آن جستجوی انسان، آرزو داشتن و تلاش در عرصه زندگی انسان را به بزرگی راهنمایی می کند 

و آنچه انسان ها را به جستجوی اهداف برمی انگیزد، آرزوست.

زندگی در جستجو پوشیده است   اصل و در آرزو پوشیده است

آرزو را در دل خود زنــــده دار   تا نگردد مشت خاک تو مزار

 )اقبال، 98:1390(

در نظر اقبال، آرزو در پی معنا بخشــیدن به جهان و انگیزه دادن به انســان است. همین آرزوست که 

باعث پیدایش نظم اجتماعی، رســوم و تازگی های علوم شده اســت. او با بیان شعر »خود« در اسرار 

خودی آرزو را شرح می دهد:

عقل از زائیدگان بطن اوست زندگی سرمایه دار از آرزوســت   

چیست راز تازگی های علـوم چیست نظم قوم و آیین و رسوم   

)اقبال، 4:1390(

آرزو اســاس عاملیت انسانی است و بدون داشتن آرزو نمی توانیم کاری از پیش ببریم. انسانی که 

از آرزو و ذوق عاری باشد از حیات عاری است. زندگی مان مرادف است با آرزوها، ذوق ها و شوق ها. 

هرقدر که دنیا را بیشــتر بیازماییم، مرتبه حیاتمان تعالی بیشــتری می یابد، همۀ هســتی ما بر شالودۀ 

حیاتی اســتوار اســت که آمیزه ای از آرزوها و اعمال است، چنانچه اینها نباشند زندگی مان بی روح و 

عاری از تحرک خواهد شد. آرزوها برای خودشان نیرو و قدرتی خلاق دارند که ما را به زندگی و عمل 

برمی انگیزند )انوار، 8:1370(.

یکی دیگر از مواردی که برای حضور فعال انســان در سیاست ضروری است بحث صبر و تحمل 

اســت. تحمل عقاید دیگران، موجب توســعۀ شخصیت انسان می شــود و این یک امر ضروری در 

زیســت جمعی است. این اصل بیان می دارد که شخص علاوه بر احترام به خود، به دیگران نیز احترام 

می گــذارد. به این ترتیب اقبال تحمل و صبر را مردم گرایی و روح اصیل دینی می داند و توصیه می کند 

که:

انتهایش عشــق و آغازش ادب دین سرا پا سوختن اندر طلـــب   
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کافر و مؤمن همه خلق خداست حرف بد را بر لب آوردن خطاست  

باخبــــر شو از مقـــام آدمـی آدمیـــت احتـــــرام آدمـــــی   

می شود بر کافر و مؤمن شفیـق بندۀ عشق از خدا گیرد طـریق   

 )اقبال، 444:1390(

4-1. تعالی فرد و جامعه
 بحث تقدم و تأخر فرد و جامعه از دیرباز مورد بحث اندیشمندان بوده است. یک نگاه تعاملی را زیمل 

این گونه بیان می کند که: انســان چنان نیست که بخشــی از او اجتماعی و بخشی دیگر فردی باشد. 

انسان، هم یک حلقۀ اجتماعی است و هم یک هستی برای خودش، هم محصول جامعه است و هم 

زندگی اش از یک کانون خودمختار سرچشــمه می گیرد )کوزرو، 256:1394(. نظر اقبال نیز در باب 

این موضوع همین راه است و او این موضوع را در مثنوی رموز بیخودی شرح می دهد. او بیان می کند 

که فرد به تنهایی ضعیف و بی قدرت اســت و اگر در جمع حضور نداشــته باشد نیروهای درونی اش، 

اهداف اش و همه آرزوهایش نیز پراکنده و ســردرگم می شــوند. فقط در یک جمع است که احساس 

وجود و قدرت می کند و دید او عمق می یابد.

جوهر او را کمال از ملت است فرد را ربط جماعت رحمت است   

رونق هنگامـــــۀ احرار بـــاش تا توانی با جمــــاعت یار بــاش   

هست شیطان از جماعت دورتر حرز جان کن گفتۀ خیرالــــبـشر   

سلک و گوهر کهکشان و اخترند فرد و قوم آیینــۀ یک دیگرنـــــد   

 )اقبال، 141:1390(

فرد در برابر جامعه با صیقل دادن خود به میدان عمل وارد می شــود تا ضمن شناخت بهتر جمع و 

جهان، قدرت تسخیر آن را نیز به دســت آورد؛ بنابراین رشد فرد با اصالت بخشیدن به جامعه محقق 

می شــود و تا زمانی که افراد به یکدیگر نپیوندند و اجتماعی شــکل ندهند درمانده می مانند. در این 

راســتا نیروی فردیت ضعیف می گردد. بر این اساس تعامل میان فرد و جامعه به صورت همگون است 

تا زیست جمعی همراه با اندیشه به دست آید.
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نتیجه گیری
انسان ها با نگاه به موجودیت خویش درصدد آن بودند تا خویش را ادراک کنند و همچنین موجودیت و 

توانایی درونی خویش را بشناسند و موقعیت خود را در جهان فاش کنند. اقبال که جامعۀ خشک وخالی 

از تحرک و در بند خویش را می دید به این مهم توجه کرد که اگر نقش انسان را دگرگون سازد می تواند 

جامعه را به تحرک وادارد و برای آن استقلال فکری به ارمغان آورد. برای همین منظور او فلسفۀ خویش 

را بر محور انسان و با نام فلسفۀ خودی بنا کرد.

اقبال لاهوری متفکری اســت که بر پایۀ شرایط جامعه دست به اندیشه ورزی زد و در همین راستا 

با پذیرش و فهم اولیه از مشــکل در پی مفهوم پردازی از انسانی برآمد که ضمن رویکرد الهیاتی نقش 

سیاسی فعالی نیز در جامعه بازی کند. ساخت انسان سیاسی از دل مفهومی به نام فلسفۀ خودی اقبال 

نشــان داد که می توان با تقویت رویکرد درون دینی، در مقابل هرگونه خودکامگی سیاســی و فرهنگ 

غربی ایستاد و ضمن رویکرد الهیاتی جامعه ای پویا ساخت. ساخت این مفهوم از دل اشعار و نوشتار 

اقبال قابل ردگیری اســت. قائل شــدن ارزش برابر برای تمام انسان ها بار مسئولیتی برای آن به ارمغان 

می آورد که وی را به عنصر فعال در جامعه بدل می کند. در نظر اقبال برای بارور شــدن این نگاه نوعی 

چرخش زبان دینی را نســبت به هم عصران او مشــاهده می کنیم. او با نگاه به مسائل جدید در پی جا 

انداختن خرد استقرایی است. این نیاز درواقع یک حرکت نو برای مواجه با مسائل روز است که اقبال 

در جستجوی این پاسخ برای این مسائل به دل الهیات وارد می شود. از این منظر انسان ضمن تقویت 

خودی خویش در جامعه حضور پیدا می کند تا ضمن صیقل درونی خویش آن را بارورتر کن.

انســان با حضور در جمع اســت که اهدافش را می تواند دنبال کند. این نگاه دینی انسان را برای 

انســجام اجتماعی و طی کردن مســیر کمال فرامی خواند از نگاه او دموکراسی راه حل موضوع است. 

این نوع فلســفه ورزی اقبال در باب انســان و نگاه به خودی او ســوژگی برای انسان به بار می آورد که 

می توان آن را ســوژگی خدامحورانه نام نهاد. این به آن معناست که عاملیت انسان باقی است اما نباید 

فراموش کرد که همۀ این ها از من مطلق سرچشــمه می گیرد. این نگاه هرگز خارج از دایرۀ الهیاتی او 

قرار نمی گیرد بلکه در راســتای ختمیت پیامبر اسلام گام برمی دارد. به این معنا انســان به بلوغ فکری 

رسیده است و توانایی این را دارد که دایر مدار هستی شود. اومانیسم اقبال گاهی چنان افسار گسیخته 



می شود که حتی رندانه امر الهی را در زبور نیز زیر سؤال می برد. این دیدگاه به انسان که از متنی دینی 

خوانش شده است درواقع نیرویی به او تزریق می کند که با توسل به آن جامعۀ انسانی در ید قدرت او 

قرار می گیرد و می تواند بر آن مســلط شــود و حتی درصدد تغییر آن برآید. این نگاه اقبال ضمن اعلام 

هویت هر شــخص، به او می گوید که در مواجهه فرهنگی و تمدنی با نگاه انتقادی در پی فهم دیگری 

برآید و دچار اضمحلال و از خودبیگانگی در مقابل دیگری نشــود که در زمانه اقبال بیشــتر فرهنگ و 

نگاه غربی این مواجه را برای شرق به وجود آورده بود.
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یخ اندیشه های انسان شناسی، تهران:  انتشارات نی. 	 فکوهی، ناصر. )1388( تار

فیرحی، داوود. )1389( دین و دولت در عصر مدرن، تهران: انتشارات رخداد نو. 	

فخری، ماجد. )1372( سیر فلسفه در جهان اسلام، ترجمه زیر نظر نصرالله پورجوادی، تهران:  	

مرکز نشر دانشگاهی.

کوزر، لوییس. )1394( زندگی و اندیشۀ بزرگان جامعه شناسی، ترجمۀ محسن ثلاثی، تهران:   	

نشر علمی.

یۀ اجتماعی، ترجمۀ منوچهر صبوری،  	 گیدنز، آنتونی. )1378( سیاست، جامعه شناسی و نظر

تهران:انتشارات نشر نی.

لاهوری، اقبال. )1388( بازســازی اندیشۀ دینی در اسلام، ترجمۀ محمد بقائی ماکان، تهران:  	

انتشارات فردوس.

ــــــــــــــــــ . )1370( نوای شــاعر فردا یا اسرار خودی و رموز بی خودی، مقدمۀ دکتر  	

محمدحسین مشایخ فریدونی، تهران:انتشارات موسسۀ مطالعات و تحقیقات فرهنگی.

 ــــــــــــــــــ . )1390( کلیات اشــعار فارسی اقبال لاهوری، به کوشش احمد سروش،  	

تهران: انتشارات سنایی.

 ــــــــــــــــــ . )1394( ســخنرانی ها مقالات و نامه های علامه اقبال لاهوری، ترجمۀ  	
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محمد مسعود نوروزی، تهران:انتشارات دانشگاه امام صادق)ع(.

لاندمان. )1357( انسان شناسی فلسفی، ترجمۀ رامپور صدر نبوی، تهران: انتشارات باستان. 	

مطهری، مرتضی. )1368( بررســی اجمالی نهضت های اسلامی در صدسال اخیر، تهران:  	

انتشارات صدرا.

مالرو، آندره. )1365( ضد خاطرات، ترجمه ابوالحســن نجفی و رضا ســید حســینی، تهران:  	

انتشارات خوارزمی.

مهدی، مجتبی. )1379( صدای رویش خیال، تهران: موسسۀ فرهنگی و انتشارات زهد. 	

مهاجرنیا، محسن. )1380( اندیشه سیاسی فارابی، قم: دفتر تبلیغات اسلامی. 	

مجتهد شبســتری، محمد. )1365( )اجتهاد از نظر اقبال(، در شــناخت اقبال، به کوشش:  	

غلامرضا ستوده، دانشگاه تهران.

نصر، سید حسن. )1379( بحران معنوی انسان متجدد، تهران: دفتر نشر فرهنگ اسلامی. 	


