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مصطفی کواکبیان

سید محمد احمدنژاد

چکیده
اقبال لاهوری از سرآمدان احیای اندیشۀ دینی، به عنوان یک متفکر دردشناس حوزۀ اسلامی 
از اهمیت زیادی برخوردار اســت. او ضمن آشنایی با اسلام و اندیشۀ آن، مطالعات عمیقی 
در باب فلسفۀ غرب داشته است و همین مطالعات عمیق به وی این اجازه را داده تا ساخت 
نظام سیاســی را از دل مبانی اسلامی دنبال کند. در این نوشتار مبانی نظری و سیاسی اقبال 
مورد بررسی قرار می گیرد؛ تا به این پرسش پاسخ دهیم که مبانی نظری وی چه نوع حکومتی 
را مدنظر دارد؟ اقبال، اختیار و آزادی عمل انسان را در پرتو نگاه توحیدی و حضور معرفت 
شــهودی در کنار ســایر عناصر معرفتی به تفصیل و با توجه به مبانی اسلامی بیان می کند. با 
توجه به همین مبانی، در بررسی سیاست و حکومت از نگاه اقبال به بیان دموکراسی خواهانه 
از وی می رســیم. در این نوشتار به دنبال آن هستیم تا میزان پیشبرد این تفکر را مورد بررسی 

قرار دهیم. این مقاله از روش اسنادی با رجوع به منابع کتابخانه ای بهره برده  است.
واژگان کلیدی: فلســفۀ خودی، هستی شناسی، انسان شناسی، معرفت شناسی، حکومت، 

حاکمیت و سیاست.
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مقدمه
اقبال لاهوری از متفکران نام آشــنای جهان اسلام است. برای اقبال خودباوری مسلمانان جایگاه 
والایی داشــت و برای اینکه خود را باور کنند با بحث در فضای فلســفی ابتدا به بازســازی نگاه 
فلســفی و جهان بینی پرداخت تا با شــرایط روز دین را همراه کند و پس از آن برای پی ریزی نظام 
سیاســی تلاش خود را به کار بست. ازآنجایی که بســیاری از متأخران از آرای او تأثیر پذیرفته اند، 
جایگاه وی در معرفت سیاســی و فلسفی از اهمیت بســیاری برخوردار است. عصر اقبال صحنۀ 
هجوم فرهنگی، سیاســی، اقتصادی غرب بود و او برای بازیابی هویت مسلمانان تلاش بسیاری را 
در پیش گرفت. اقبال به تفکر در اندیشه های شرق و غرب به دنبال راهی در میان افراط و تفریط 
بود و در این راه با توجه به عناصر مفید جهان غرب در پی بازســازی جامعۀ خویش برآمد. اقبال 
با شــروع از مفهوم »خودی« در پی ســاخت انســان آرمانی برآمد که نتیجۀ آن به ساخت جامعۀ 
آرمانی مبدل می گشــت. انسان مرکز دایره ای است در جهان و تمام هستی و موجودات در آن بر 
محور او در گردش هستند )عسگری گیلانی،1:1381(. اقبال با همین تعریف درصدد برآمد تا در 
جهانی که تناقض های  بسیاری دامن گیر بشر شده بود، مبانی فلسفی، سیاسی و اجتماعی اسلام 
گاهی مردم برساند تا به دنبال آن رهایی خلق از بند تناقضات غربی و صوفی شرقی را مهیا  را به آ

کند. او با تأمل در غرب و شرق به دنبال ساخت حکومتی در چهارچوب عقاید مسلمانان بود.

1. مبانی نظری
1-1. هستی شناسی

یکی از مواردی که فیلســوفان به آن بســیار پرداخته اند، توجه به هســتی و جهان خارج از انســان 
اســت، درواقع از قدیم هســتی و جهانِ خارج موضوع بررسی فیلســوفان بوده است. این کلمه به 
الهیات بالمعنی الاعم یا الهیات عامه گفته می شــود و موضوع امور عامه اســت که از حالات و 
عــوارض موجــود به طور عموم و کلی بحث می کند و ازایــن رو آن را در لاتین )ontologia( نیز 
نامیده اند )پازوکی،9:1383(؛ بنابراین مقصود از هستی درواقع جهان و دنیای خارج از ذهن است 
گاهی پیدا می کنیم )ابن رشــد، 1998:  کــه در طبیعــت و کیهان وجود دارند و با ذهن به آن ها آ
73(. برخی فیلســوفان با قراردادن هستی شناسی در مقابل پدیدارشناسی، از هستی شناسی علم به 
ذوات معقول یا در اصطلاح کانت شــی فی نفســه مراد می کنند نه شــناخت ظواهر یا پدیدارها ) 
فولکیه،3:1378(. در نگاه دیگر معنی کلاسیک هستی شناسی قرار دارد که علم به وجود به نحو 
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عام است )فولکیه،3:1378( اما اقبال هردو معنا را مورد توجه خویش قرار داده است. خدا، انسان 
و جهان ســه محور بحث اصلی اندیشــه بوده و در طول تاریخ و در همه جوامع سؤال های مهمی 

در این باب مطرح شده است و تمام تلاش
اندیشه ای بشر بر آن است تا پاسخی درخور به این سه گانه بدهد )رجبی،15:1380(. در نگاه 
اقبال می توان این نوع از تفکر را مورد بررسی قرار داد و در آن نشان داد که نگاه وی به چه صورت 

بر مدار خدا، انسان و جهان می چرخد.

1-1-1. خدا در اندیشۀ اقبال
خدا در اندیشۀ اقبال در نقش احد حضور دارد و او بر این اساس نظرات خود را پی ریزی می کند. 
اقبال تصور قدمای مسلمان و فیلسوفان غرب که از خداوند ارائه کرده بودند را نمی پسندید و آن را 
برای رفع نیازهای فکری و طرح فکری خود کافی نمی دانست. از یک سو او اساس عقاید در باب 
خدا را برگرفته از سیستم فکری یونانی می دانست و بر این اعتقاد بود که ابعاد وسیعی از هسته های 
تفکر اســلامی زیر نفوذ تفکر ارسطویی قرار دارد، حال آنکه مبنای تفکر اسلامی با بینش یونانی 

متفاوت است )بقایی، 124:1388(.
در ابتدا، تفکر اقبال در راســتای وحدت وجود قرار داشت و به همین دلیل وی ستایشگر ابن 
عربــی یکی بزرگان مکتب وحدت وجود بود )اقبــال لاهوری،14:1388(. این مکتب خدا را در 
همه چیز حاضر می یافت. اقبال با انتشــار مجموعۀ اســرار خودی و پس از ترجمۀ این مجموعه به 
انگلیسی، نامه ای از مک تاگارت1 دریافت می کند که در آن اذعان می کند که اقبال تغییر نگرش 
داده است و از وحدت وجود دست کشیده است. این نامه که در سال 1920 نگاشته شده است، 
نشــان می دهد که اقبال هنگام ترک کمبریج در سال 1908، کماکان علاقه مند به وحدت وجود 
بوده اســت. در ادامۀ ســیر فکری خود به دکترین وحدت وجود اعتراض می کند و مخالف آن 

می شود )سعیدی،28:1338(.
از نظر اقبال مســلمان هرگز نباید در چیزی فنا شود، حتی اگر این نابودی برای خدا )و در او( 
باشد )جاوید اقبال،3:1362(. اقبال با این تصور از خدا که او احد است و مخلوقش در ادامۀ او و 
در راه رسیدن به او، برای زیست جمعی انسان اساساً آزادی را به ارمغان می آورد و این امکان برای 

1. Mc Taggart
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او وجود دارد تا با انتخاب خویش راه را چگونه بپیماید. در برابر این روند او آرمان اخلاقی بشر را 
در خود اثباتی می بیند که بر هر چه فردتر شــدن انسان مبتنی است )صابر،181:1388(. به عقیدۀ 
اقبال دکترین وحدت وجود، بسیاری از مسلمین را به طرف نفرت و انزجار از فعالیت های روزانه و 
زندگی سوق داده است )سعیدی،99:1370(. او در این راستا به افلاطون خرده می گیرد و او را در 
مثنوی اســرار خودی حکیمی می داند از گروه گوسفندان قدیم )اقبال لاهوری،107:1390(. اما 
مولوی در تفکر وحدت وجودی، برای اقبال شخصیت ویژه ای است و به او نگاه ستایش انگیزی 
دارد. با دقت در آثار اقبال متوجه می شویم که از مولوی با عناوین مختلفی نام برده می شود. برای 
مثال در اسرار خودی از او با نام »پیر روم« و »آخوند روم« یاد می شود. در بحث عشق، شباهت 

کاملی بین مولوی و اقبال وجود دارد. آنجا که مولوی می گوید:
 گم شدن در گم شــدن دیـن منســــت          نیستـی در هســت آئیـن منســـت
 چون به یک دم صد جهان واپس کنم          بنگـرم گام نخستــیـــن منســــت

)مولوی،269:1376(
و اقبال نیز این گونه می گوید که:

 عاشقـــم فریـــاد ایمـــان من است          شور حشر از پیش خیـــزان من است
)اقبال لاهوری،7:1390(

این نشــان از آن دارد که هر دو عشق را فرا زمان و فرا مکان می دانند. این تأثیرپذیری فقط به 
این مفهوم ختم نمی شود و می توان نزدیکی نظر این دو را در بحث تصوف هم دید. اقبال همانند 
مولوی عنصر منفی تصوف یعنی فنا را نقد می کند. در نگاه مولوی اگر بعد از فنا امکان پیشرفتی 
به سمت بقا نباشد، برای انسان خطرناک است. مولوی در این زمینه به ظرافت به رد فنا و نابودی 

می پردازد:
رنگ آهن محـــو رنگ آتشســـت          زآتشـــی می لافد و خامش و شست
چون بسرخی گشت همچون زر کان          پس انا النارســت لافـش بی زبـــان
 شد ز رنگ و طبــع آتـش محتشــم          گویــــد او من آتشــم من آتــــشـم

)مولوی،320:1393(
در اینجــا مولوی بیان می کنــد که آهن با اینکه در کورۀ آتش رنگش به ســرخی می زند، اما 
اصالت و ماهیت خویش را حفظ می کند. اقبال بر اســاس همین نگاه، مولوی را ستایش می کند 
و در وصف او می گوید: »جهان امروز محتاج به یک رومی است که امید را در مردمان برانگیزد 
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و آتش شوق برای زندگی را تیزتر کند« )اقبال لاهوری ،212:1388(.
ذکر تأثیرپذیری اقبال از مولوی را از آن روی آوردیم تا نشان دهیم او علاوه بر رد عناصر منفی 
کید می نمود. این نگاه اقبال برای زیســت جمعی  وحدت وجــود بر حفظ اصالت خویش نیز تأ
مســلمانان در آن زمان بســیار حائز اهمیت بود؛ زیرا همان طور که شرح دادیم با رد عناصر منفی 

وحدت وجود، در پی زیست هماهنگ و آزاد مسلمانان بود.

2-1. انسان شناسی
انســان ها بــا نگاه به موجودیت خویــش درصدد آن بودند تا خویــش را ادراک کنند و همچنین 
موجودیت و توانایی درونی خویش را بشناســند و موقعیت خود را در جهان فاش کنند. اقبال که 
جامعۀ خشــک و خالی از تحرک و در بند خویش را می دید به این مهم توجه کرد که اگر نقش 
انســان را دگرگون ســازد 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 انسان را موجود و حقیقتی می داند که دارای نفس و بدن است؛ اما از نظر برتری، نفس 
را برتــر و مقدم می داند و در این باب می گوید: »از نظر اســلام، معنویــت و واقعیت دو نیروی 
رویاروی هم نیســتند که نتوانند با هم بســازند. حیات معنویت در ســازگاری با واقعیت و جهان 
ماده است نه آن که کاملًا از آن ها منقطع شود، در این صورت بنیان های اساسی زندگی با تقابل ها 
و تضادهای محنت آور به ویرانی کشــیده خواهد شــد، اما معنویت پیوسته تلاش دارد تا واقعیت 
را از آن خود کند به امید آن که ســرانجام واقعیت را در خود مســتحیل و آن را مثل خودســاخته، 
همۀ هســتی اش را منور سازد )اقبال لاهوری، 43:1388(. انسان با داشتن بُعد روحانی یا »خود« 
روحانی این توانایی را دارد که جهان بیرون از خود را دگرگون کند. او با تکیه بر قرآن دیدگاه خود 
را بســط می دهد با این مضمون که همه چیز برای انســان اســت و او با نیرویی که در ژرفای خود 
دارد عامل تغییر و دگرگونی اســت؛ و شــب و روز را به خدمت شما گماشت و خورشید و ماه و 
ســتارگان به فرمان وی به خدمت درند که در این برای گروهی که خردورزی کنند عبرت هاست 
)نحل:13(. این نیرو که در انسان وجود دارد آزاد از انجام کارهاست و با این کار اصالت آزادی 
عمل و انتخاب خود را نشــان می دهد. برداشــت اقبال از این تفاسیر قرآنی این است که انسان سه 
مؤلفۀ اصلی دارد: الف. او برگزیده خداســت؛ ب. جانشین خداست؛ ج. و امانت دار شخصیتی 

آزاد است که به مسئولیت خویش آن را پذیرفته است )اقبال لاهوری، 172:1388(.
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از نظر اقبال انســان مسئولیت ســنگینی همچون اداره و تغییر جهان را دارد و او را در تکامل، 
همراه خداوند می داند. در بخشی از بال جبرئیل می گوید: از تابندگی همین انسان جهان نورانی 
شــده و حال خودت قضاوت کن که زوال انســان برای انسان زیان دارد یا تو. اقبال بر این اعتقاد 
اســت که انســان موجود کاملی نیست و او در مسیر تعمیر جهان قرار دارد. به نظر او معراج نبوی 
تنها معراج حضرت محمد)ص( نبود، بلکه این نشــان را دارد که انســان می تواند آســمان 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 آفریــدی ایــاغ آفریدم
بیابان و کهسار و راغ آفریدی          خیابان و گلـزار و باغ آفریدم

 )اقبال لاهوری،302:1390(
در حیات و آزادی »من غائی« سهیم می شود که با امکان دادن ظهور یک »من« محدود لایق 
ابتکار شخصی، آزادی ارادۀ خویش را محدود ساخته است. این آزادی رفتار نشات گرفته از ذات 
»من غائی« می باشد )اقبال لاهوری،193:1388(. اقبال با این نگاه به انسان در پی رد تقدیرگرایی 
است تا نشان دهد هر شخصی بار مسئولیتی به دوش دارد و باید در راستای جامعۀ مطلوب حرکت 
کند. او  چنین فکر می کند که همۀ هست ها و نیست ها از انسان سرچشمه می گیرد و دنیای خارج 
و کائنات اگر هســتند برای آن است که در ادراک انسان گنجیده اند )ندوشن،18:1370(. انسان 
گاهی انسانی خود؛ یعنی »درک من« و شناخت وضعیت، نقش و تکلیف من در هستی  با خودآ
گاهی اجتماعی و تاریخی می رســد؛ یعنی شــناخت جامعه، تاریــخ، وضعیت، نقش و  به خودآ
گاهی بشر دیگر اجازۀ تفسیر  کوچیکان،465:1365(. این خودآ تکلیف من در جامعه و تاریخ )آ
به حاکمان ســتمگر را نمی دهد که با غفلت انســان از ذاتش او را مسخر خود گردانند و برای آن 
توجیه الهیاتی بیاورند. او همچنین جامعۀ مبتنی بر ســرمایه داری را توجیه عقلانی فلاسفه می داند 

)اقبال لاهوری،197:1388(.
دال مرکزی بودن انســان در فلسفۀ اقبال باعث شد که هر شخص برای خویش هویتی شکل 
دهــد که در پیوند با من مطلق قرار دارد. هویت هر شــخصی بر اســاس تفکر و عمل او شــکل 
می گیــرد و بر این اســاس باید به او نگاه کرد کــه دارای اراده برای تغییر اســت. در نگاه اقبال 
اراده، هویت انســانی را تشکیل می دهد و برجسته ترین نمود خودی در انسان است؛ بنابراین اراده 
همان من اســت که اندیشــه اش را مورد ارزیابی قرار می دهد و این ارزیابی از روی اختیار اســت 
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)عشرت،219:1989(. این نگاه اقبال ضمن اعلام هویت هر شخص به او می گوید که در مواجهۀ 
فرهنگــی 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.
در عرصۀ سیاســی دیگری با قدرت هم آواز شــد و درواقع رابطۀ اســتعماری و مستعمره شدن 
کشورها از همین جا شروع می شود. از جایی که ملت ها در مقابل قدرت برتر دچار از خودبیگانگی 
می شــوند و با از یاد بردن خود در تســخیر دیگــری قرار می گیرند. قدرت و اســتیلا که مفاهیم 
جداگانه ای نیز هستند، هردو باعث به وجود آمدن سکون و رخوت در جوامع مستعمره گردیدند. 
این را باید اذعان داشــت که اســتیلا نحوۀ خاصی از قدرت اســت و درواقع شــیوه ای از رفتار و 
کنش در برابر فرد و افراد درســت برخلاف خواســته های آن ها است، اما قدرت با فکر و اندیشۀ 
رفتار و شــخص را از درون تســخیر می کند و وی را در محاصرۀ خویش قرار می دهد. قدرت در 
مناســبات اجتماعی نفوذ می کند )میلر،10:1382(. مطالعات پسااستعماری نقش مهمی را در به 
چالش کشــیدن این نگاه به عهده داشتند. اندیشــمندان این نگاه همچون ادوارد سعید در کتاب 
شرق شناســی این پیوند قدرت با نسبت نظری را در بین کشورهای استعمارگر و تحت استعمار به 
چالش کشــید. ادوارد سعید با بهره گیری از اندیشــمندانی نظیر فوکو و گرامشی، هژمونی دانش 
غرب نســبت به شــرق را به مورد تحلیل قرار داد )عضدانلو،26:1383(. این نگاه باعث شد که 
شــرق ضمن خودشناسی با نگاه به ســایر امکانات دیگری رشد خود را مدنظر قرار دهد. این نوع 
برخورد و مواجهه با غرب یا دیگری به ســبب نگاه و بینشــی اســت که نسبت به خود و فرهنگ 
خود دارد، نقاط ضعف و قوت خود را به خوبی شناســایی می کند و هنگام مواجه با دیگری عمق 

بیشتری پیدا می کند.
 اقبال که به سبب تحصیل در غرب، فکر و اندیشۀ آن ها را چشیده بود هرگز اصالت خویش 

را فراموش نکرد و سعی بر آن داشت تا جهان را از منظر و نگاه خویش دنبال کند.
میان آب و گل خلوت گــزیدم          ز افلاطــــون و فــارابــــی بریــدم
نکردم از کسـی دریوزۀ چشــم          جهان را جز به چشم خویش ندیدم

)اقبال لاهوری،263:1390(
حاصل این دید خاص، فلسفۀ خودی اوست )زرین کوب،190:1362(.

او با شــناخت تمــدن خویش در مواجهه با غرب مرعوب نشــد و برای بــه حرکت درآوردن 
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فکر رشــد و ترقی در بین هم کیشــان خود نیز تلاش بسیاری کرد. این برداشت او برگرفته از نگاه 
روحانی به انســان و جهان حکایت دارد که ضمن قدرت تغییر جهان، بار مســئولیت آن را نیز به 
دوش دارد. بررســی مفصل »خودی« و تبیین فلســفی آن ممکن نیست، اما به اختصار باید گفت 
که خودی در نگاه اقبال حقیقت نهایی جهان اســت. ایــن جهان وجود خویش را در موجودیت 
خودی می یابد و ارتباط متقابلی با هم دارند. جهان و خودی رو به یک حقیقت غایی در حرکت 

هستند )سعیدی،96:1338(.
پیکر هستــــی ز آثار خودی است          هر چه می بینی ز اسرار خودی است

)اقبال لاهوری،96:1390(
این نوع فلسفه ورزی اقبال در باب انسان و نگاه به خودی او سوژگی برای انسان به بار می آورد 
که می توان آن را سوژگی خدامحورانه نام نهاد. این به آن معناست که عاملیت انسان باقی است، 
اما نباید فراموش کرد که همۀ این ها از من مطلق سرچشمه می گیرد. این نگاه هرگز خارج از دایرۀ 
الهیاتــی او قرار نمی گیرد، بلکه در راســتای ختمیت پیامبر اســلام)ص( گام برمی دارد. به این معنا 
انســان به بلوغ فکری رسیده اســت و توانایی این را دارد که دایرمدار هستی شود. اومانیسم اقبال 
گاهی چنان افسارگسیخته می شود که حتی رندانه امر الهی را در زبور عجم نیز زیر سؤال می برد.

این جهان چیست صنم خانه پندار من است           جلوۀ او گرو دیدۀ بیــــدار مــــن است
)اقبال  لاهوری،197:1390( 
این دیدگاه به انســان  که از متن دینی خوانش شــده اســت 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 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(.

3-1. معرفت شناسی
معرفت شناســی یا شناخت شناسی، شاخه ای از فلسفه اســت که به عنوان نظریه چیستی شناخت 
و راه های حصول آن تعریف می شــود )دیل،53:1387(. این دانش، شناخت های انسان را مورد 
بررسی قرار می دهد و انواع، درست و نادرست بودن آن ها و نیز معیار درستی آن ها را بیان می دارد 

)فیاضی،25:1386(. 
اقبال خود به دنبال تجدید حیات معرفت دینی بود. درحالی که ســخت از غلبۀ اندیشه یونانی 
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در رنج و عذاب بود، در عین اعتقاد به تحول معرفت دینی دوام و ثبات را مخالف آن نمی دانست 
)ســروش،5:1392(. او معتقد بود برای قرار گرفتن در مسیر رشد و تکامل باید با واقعیت روبه رو 
شد و این ارتباط و همراهی از دریچه معرفت شکل می گیرد. یکی از سطوح معرفت همان ادراک 
حسی است. البته ادراک حسی برای آن که به حقیقت برسد، لازم است که عامل دیگری که قرآن 
آن را »فؤاد« یا »قلب« معنی کرده اســت، مکمل خویش قرار دهد )اقبال لاهوری،52:1388(. 
کید دارد مانند تجربۀ درونی، تاریخ  اقبال درواقع علاوه بر سه منبع معرفت بشری که قرآن به آن تأ
کید می کند.  و طبیعت، به ســه ابــزار معرفتی دیگر یعنی حس، عقل و ادراک قلبی یــا درونی تأ
او کــه به شــدت تحت تأثیر نــگاه قرآنی بود بر این باور تکیه داشــت که نشــانه های حقیقت در 
خورشــید، ماه، اختلاف شــب و روز و طبیعت وجود دارد که باید با حس ادراک شود. با الهام 
از آیات قرآن این باور را داشــت که انسان با تصوری که از محیط پیرامون برای خویش می سازد، 
آن را در تســخیر خویش قرار می دهد. به این ترتیب معرفت آدمی، تصوری است و با سلاح همین 
معرفت انســان به دریافت حقیقت و واقعیت نزدیک می شــود )انــوار،34:1370(. نظر اقبال در 
باب شــناخت بدین صورت است که: شــناخت واقعی از منظر اقبال حاصل ادراک حسی، عقل 
و شــهود است که جملگی در یک کل منسجم ترکیب شده اند. او به خوبی می دانست که تابش 
نور تنها از یک جهت نمی تواند همه جنبه های یک واقعیت و حقیقت را روشــن ســازد. به همین 
دلیل اقبال را نمی توان تحت عنوان هیچ یک از ســه مکتب فلســفی تجربی، عقلی و شهودی قرار 

داد )معروف،28:1386(.
کید می کند: اقبال در این مورد بر روی سه اصل تأ

اصل اول تجربه بیرونی است که در نظر اقبال یکی از مراحل ضروری زندگی است. این تجربه 
موجب برانگیختن شدن حس احترام به واقعیت را متذکر می شود و آن را درنهایت پایه گذار علم 
نوین می داند. به نظر اقبال، قرآن روش تجربی را مرحله ای لازم در حیات معنوی بشر می شناسد و 
به همه حوزه های تجربه بشــری به عنوان منابع شناخت حقیقت غایی که نشانه هایش را توأمان در 
درون و برون هر آنچه است آشکار می سازد، اهمیت یکسان می نهد )اقبال لاهوری، 52:1388(؛ 
بنابراین، این بحث برای توفق بر طبیعت و نگرش در باب حقیقت از مصالح آدمیان است که مورد 
غفلت واقع شــده اســت؛ بنابراین مخالف علم نیســت و حتی از روش آزمایش هم دفاع می کند 
)اقبال لاهوری، 227:1388(، پس گرایش به روش علمی و آنچه در اروپا هست را خطر احساس 

نمی کرد؛ زیرا آن را در امتداد علم اسلامی می دید )مطهری،12:1389(. 
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گاهی معنوی را  کید بر تجربۀ قبلــی آ اصــل دوم تجربه باطنی یا درونی اســت کــه اقبال با تأ
نیز نوعی تجربه قلمداد می کرد که قابلیتشــان در کار شــناخت از طریق تفســیر، اعتباری هم تراز 
دیگر واقعیت ها دارد )اقبال لاهوری، 54:1388(. این تجربه همچون تجارب دیگر، حق وجود و 
متبوعیت داشت )ســروش،374:1370(. از منظر روش شناختی، مقام و منزلت تجربۀ عرفانی در 
حقیقت نازل تر از ســایر آزمایش های بشری نبوده است و به دلیل اینکه محسوس و مشهود نیست 

نمی توان آن را بی اعتبار تلقی کرد )سعیدی،182:1370(.
 اصل ســوم عقل اســت که اقبال آن را بدون تجربه و نگاه به طبیعــت ملاک قرار نمی دهد 
)اقبال لاهوری، 53:1388(. در نگاه اقبال نمی توان از راه عقل به حقیقت رســید و باید با شهود 

آمیخته شود.
زیرکی از عشق گـردد حق شنـــاس           کار عشق از زیرکی محکم اساس
عشق چـون با زیـرکی همبــر شـود           نــقشبند عالــــــم دیگــر شــود

)اقبال لاهوری،373:1390(
اقبال در این ســطح از معرفت که از ســایر منابع بالاتر است، درواقع تحت تأثیر تجربه های باطنی 
یا شــهود اســت. اساســاً باید در نظر گرفت که شــهود اولین مرحلۀ پی ریزی یک نظریه اســت 
)شــولتز،37:1386(. او معتقد است که اگر به طور شایســته، به الهامات و تجارب باطنی توجه 
شــود، می توان به تمامی آن تجارب و معرفتی که از طریق آن به دست می آید، تکیه کرد و در این 
صــورت این معارف هرگز اشــتباه نخواهد بود: »این تجربه هرگز خطایــی در آن راه ندارد و این 
شــیوه در مواجهه با حقیقت محض، حســیات به معنای فیزیولوژیک هیچ نقشــی در آن ندارند. 
ایــن ادراک را چه روحانی توصیف کنیم، چه عرفانی یا فوق طبیعی، از ارزش آن به عنوان تجربه 
نمی کاهد« )اقبال لاهوری،53:1388(. این تجربه از منبع »قلب« یا فؤاد در تعبیر قرآن برمی خیزد 
گاهی درونی« قلمداد کرد که گاه  و حاصل ســیر و سلوک عرفانی است و آن را می توان »خودآ
به عنوان »معلوم مســتقیم« از آن یاد می شــود )جمشیدی،177:1389(. این منبع بر تجربۀ درونی 
انسان متکی هست و از تعقل متمایز است. اقبال تعقل گرایی صرف را که سبب جدایی بود و نمود 

است، مردود می داند و معتقد است تعقل در توجیه تجارب بالاتر قاصر است.
از من ای باد صـبا، گوی به دانای فرنگ          عقل تا بـال گشــودست گرفـتارترست
برق را این به جگـر می زنـد آن رام کنــد          عشق از عقل فسون پیشه جگردار ترست

 )اقبال لاهوری،283:1390(
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او همچون پراگماتیســت ها از اتحاد اندیشه و عمل صحبت می کند که از راه فعالیت نفسانی 
شــدنی اســت. راه مشاهده و درک عالم این اســت که به دید خود عمق ببخشیم و با دیدۀ دل به 
آن نگاه کنیم )ســتوده،278:1365(. هرچند وی معتقد اســت که این طیران معنوی او منوط به 
ایجاد رابطه یا محسوســاتی اســت که رویاروی او قــرار دارند. این رابطه، ســر در دامان معرفت 
دارد و معرفت یا شــناخت همان ادراک حســی اســت که با نیروی فهم به کمال می رسد )اقبال 

لاهوری،48:1388(.

2. اندیشه سیاسی اقبال
سیاست دارای تعاریف مختلفی است. متفکران عرصۀ سیاست معتقد هستند که هستۀ اصلی سیاست 
بر پایۀ قدرت بناشــده است و اشــکال آن را باید بررسی کرد )عالم،29:1391(. در این تعاریف که 
بُعد مادی و معنوی سیاســت مورد کنکاش قرار داده می شــود، جهت گیری و نمود ارزشــی در آن 
دیــده نمی شــود و نمی توان آن را برابر با خــوب و بد قرار داد. در تفکر اســلامی این جهت گیری 
قابل پیگیری اســت و ارتباط متقابلی با دیانت دارد. در ادبیات اسلامی سیاست را این گونه تعریف 
کرده اند: به عهده گرفتن امور چیزی اســت به گونه ای که آن را اصلاح نمایند. این تعریفی اســت 
که در بحارالانوار آمده اســت. بر اســاس این تعریف، سیاست باید اصلاحگر و ماهیتش بر اساس 
سعادتمندی قرار گرفته باشد. اقبال دراین باره می گوید: سیاست در حیات معنوی انسان، ریشه های 
خودش را دارد. به عقیدۀ من، اســلام موضوعی مربوط به عقیدۀ شــخصی نیست اسلام موضوعی 
مربوط به جامعه و یا بهتر بگویم مربوط به ســازمان دینی مدنی اســت. به این دلیل اسلام موضوعی 
اجتماعی و مدنی است که در روزگار کنونی، آرمان های سیاسی می توانند بر ساختار و خصوصیت 
اصلی سیاست تأثیر بگذارد؛ و همین آرمان ها بودند که باعث شدند من خود را علاقه مند به سیاست 
بیابم )اقبال لاهوری، 54:1394(. اقبال که شــاعر توانایی نیز بود سیاست را به نحو مستقیم در شعر 
خویش قرار نمی داد که ماهیت گذار و شــعار به خود بگیرد بلکه آن را از دهلیز فکر و عرفان عبور 
داد )ندوشن،50:1370(. او در یکی از سخنرانی هایش اذعان می دارد که: »خدا وضع هیچ ملتی را 
تغییر نخواهد داد مگر اینکه خودشان ابتکار تغییر و تبدل را در دست گیرند و در سایۀ ایدئال معینی 
فعالیتشــان را روشن و منور ســازند«. او در ادامه می گوید: »اگر بخواهید آمال و آرزوهای خودتان 
را تحقق دهید، باید گل کوزۀ خودتان را مردانه با دســت خودتان تهیه کنید. ســخت کوش باشید و 
سخت بکوشید، این است راز کلی حیات فردی و زندگی دست جمعی، ایدئال ما از هر جهت معین 
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و مشخص است. هدف ما این است که در تشکیل حکومت آینده، اسلام مقام شایسته خودش را 
احراز کند و مجال کافی داشته باشد« )سعیدی،117:1338(.

اقبــال رو به روی خویش یک جامعه شکســت خورده، بیمار و پراکنده ای را می دید که افراد 
این جامعه به علت تفکر منفی و تکیه خرافات، مطیع و تســلیم افکار بدبینانه شده بودند. آن ها به 
بیماری هــای گوناگون اجتماعی مبتلا بودند که بنابراین روش دفاع را اختیار کرده بودند )جاوید 
اقبال،182:2،1362(. او می دانســت برای ایجاد تغییرات بنیادین باید خوانشی نو از انسان را طرح 
کند. مجموعه این رویدادها باعث شــد که انسان محور فلسفی او قرار گیرد و مهم ترین نظریات 
و اشعارش را به خود اختصاص دهد. اگر اشعار مولانا را از گنجینۀ ادب فارسی جدا کنیم، هیچ 

شاعری به کیفیت اقبال از مقام آدم نگفته است )برنی،55:1364(.

2-1. سیاست ورزی اقبال
زمانی که اقبال در سال 1908 به وطن بازگشت، با توجه به مسئلۀ اصلی ذهنش که ایجاد اصلاح در 
نظم فکری جامعه که دال مرکزی اش خوانش نو از انسان بود، در پی آن شد که این فکر و اندیشه 
را در جامعه ترویج دهد؛ برای همین به هنگام بازگشــت به وطن از اصلی ترین برنامه هایش، ایراد 
سخنرانی و حضور در جلسات و فعالیت های سیاسی بود که به او این توان را می داد تا اندیشه های 
خویش را وارد عرصۀ عمومی کند و بر آن ها جامۀ عمل بپوشاند؛ بنابراین عمده هدف و کار اقبال 
امور سیاســی بود که در حقیقت از زندگانی عملی و سرنوشت کشور و هم وطنان و هم کیشانش 
جدایی نداشــت )احمدی،30:1349(. اقبال که در فکر عظمت وطن و مســلمانان بود با شعر و 
مدح وطن احساس و اندیشه خود را به بیان زیبایی شناسانه ایراد  کرد. اشعار اقبال به حدی مشهور 
شــدند که شعر »ترانه هند« شهرت سیاســی و اجتماعی او را افزون کرد و این منظومه تا جدایی 
سیاســتمداران مسلمان از کنگره سرود ملی و وطنی همه هندیان بود )اقبال لاهوری،36:1370(. 
اقبال در اروپا با چاپ رســاله خویش با نام ســیر حکمت در ایران به شهرت بیشتری دست یافت. 
او کم کم وارد کنش های سیاسی شده بود و در پارلمان نیز نقش آفرین بود. پس از تشکیل حزب 
مســلم لیگ پنجاب او آرام به ســوی کنشگری کشیده شد. درواقع حقیقت این است که اقبال از 
سال 1926 به سیاست پنجاب عملًا علاقه نشان داد )جاوید اقبال،73:1362(. سال بعد عضویت 
در مجلس قانون گذاری ایالت را پذیرفت و پس از آن در طرح اصلاحات سیاســی شبه جزیره نیز 

نقش مؤثری را ایفا کرد.
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2-2. غایت امر سیاسی
در نگاه اقبال غایت جهان در هاله ای از معنویت رخ می دهد و کیهان شناســی او نگاهی دینی را 
نمایش می دهد. این نگاه در وادی سیاســت نیز حضور دارد و درواقع دیانت و سیاســت را از هم 
تفکیک نمی کند، برای همین غایت سیاســت را نیز از دریچه معنویت بیان می کند. اقبال در این 
زمینه با بحث انسان شناسی بیان می دارد که انسان آزاد آفریده شده است و مسئول کارهای خویش 
اســت )اقبال لاهوری،172:1388(. وی بیان می کند که امروزه بشــر به تفسیری معنوی از عالم 
نیاز دارد تا بر پایه اصول معنوی تکامل اجتماع بشری شکل گیرد. این تفسیر وی درواقع با خاتمه 
یافتن وحی محدودیتی برای انسان اعمال نمی کند و او آزادترین مردم است و با اطلاع خویش از 
اوضاع و زندگی اجتماعی خود به مقصود اصلی اسلام که همانا دموکراسی معنوی هست تکامل 
می بخشــد )اقبال لاهوری،278:1388(. این دموکراسی معنوی نوعی رهایی را به بشریت گوشزد 
می کند، مخصوصاً شرقیان  که در دام امپریالیسم گرفتار بودند. او برای اینکه آزادی را با معنویت 
دخیل کند امام حسین را ملاک قرار می دهد. انسانی که با وجود تمام مشکلات و سختی ها علیه 
همه نابرابری ها و رنج ها و اســارت روحی مردم قیام کرد و قدرت سلطنتی را به مبارزه فراخواند. 
او پس از اینکه حاکمیت اسلامی برقرار شد بیان می کند که آزادی اصلی پای در زیست جمعی 
دارد و تا جایی قابل اجرا است که به نفع جمعی آسیبی نزند و باعث به خطر افتادن اجتماع نشود 

)اقبال لاهوری،176:1394(.
در گفتار و کنش اقبال یکی از عناصر اصلی زیســت جمعی برابر اســت. وی ضمن بیان این 
بحث از حقوق بشــر دفاع می کند و با گفتن منشــأ یکسان برای بشر از اصل برابری و حقوق بشر 
دفاع می کند. اقبال مســاوات و برابری را از اصول ســه گانه توحید ـ در کنار آزادی و مســئولیت 
مشترک  ـ تلقی می کند )مجتهد شبستری،256:1365(. این اصل در نگاه اقبال باعث سودمندی 
بشر می شود؛ زیرا بشری که از نگاه اقبال دارای عنصر معنوی و حیاتی است، منشأ یکی نیز دارد. 
او پیــام نهایی را آزادی و برابری می داند و اذعان می دارد که »اســلام زیــر بار هیچ گونه تمایز و 

اختلافی در درون خودش نمی رود« )اقبال لاهوری،180:1394(.

3-2. حاکمیت از نگاه اقبال
برداشت ما از سرشت بشر بر چگونگی تصور ما از ارتباط افراد با یکدیگر و ارتباط افراد با نهادهای 
حاکم اثر می گذارد )وینســت،75:1387(، پس باید گفت که با توجه به مباحث هستی شناســی و 



92

| 14
01 

ان 
بست

 | تا
32

ره 
شما

م | 
سلا

در ا
ی 

یاس
ه س

دیش
ه ان

ــام
صلن

| ف

انسان شناسی، اقبال هرگونه سلطه را نفی می کند و در پی فعال بودن افراد در حیات سیاسی است. وی 
این مطلب را مورد نظر دارد که هدف سیاسی در گسترۀ اسلام فقط مخصوص گروه خاص نیست 
و تمام نژادها و ملت ها را در آن شریک می داند. اقبال در گفتار خویش در باب نظریۀ ناسیونالیسم 
می گوید: »ظهور اسلام نسبت به بت پرستی یک نوع عکس العمل بود. ناسیونالیسم نیز یک صورت 
و شکلی بســیار دل پذیر از صور بت پرستی است. ترانه های وطن پرســتی اقوام مختلف، ادعای مرا 
به اثبات می رســانند که بت پرســتی عبارت است از پرستش یک چیز مادی و اسلام به هیچ صورت 
بت پرستی را نمی پســندد؛ بلکه علیه هر نوع بت پرستی جهاد می کند. هدف ازلی و ابدی ما اسلام 
اســت؛ بنابراین آن چیزی که اســلام برای محو کردن آن آمده است، نمی توان آن را اصول اساسی 
مسلمانان قرار داد )جاوید اقبال،176:1362(. اقبال هر انسانی را مرکز یک انرژی و قدرت ناآشکار 
می داند که نیاز به رشــد و حمایت دارد و این کار در دایرۀ حاکمیتی به هیچ عنوان با برچسب قومی 

و نژادی پاک نمی شود، بلکه برای آن امکان تربیت فراهم می شود )اقبال لاهوری،244:1394(.
در مدت زمانی که اقبال در انگلستان اقامت داشت نظر وی دربارۀ زندگانی دچار تغییر شد، به 
این معنی که از مشاهده حس ناسیونالیسم؛ یعنی ملت پرستی شدید که ناشی از خودخواهی است و 
همچنین حس نژادپرستی که علت اصلی مهم ترین مشکلات و مصائب اروپاست به شدت منزجر 
شد )سعیدی،41:1370(. این نگاه جهانی توحیدی )هماهنگی دین و سیاست( را مدنظر دارد که 
از سرشــت معنوی نشــات می گیرد. این نگاه درواقع متضاد با دموکراسی غربی است و اساساً در 
حال تکوین جمهوری خواهی اســت که افراد با ردّ هرگونه اقتداری، چه روحانی و چه ســکولار، 
بدون رد مذهب افکار جمهوری خواهی را اســتوار کنند. اســلام یک نظام سیاســی، اجتماعی و 
اخلاقی اســت که زندگی پیامبر)ص( نمونۀ آن اســت و این دو ملزوم هم هستند. این را باید گفت 
که اقبال بدان جهت دموکراســی غربی را مورد شــماتت قرار می دهد که شالودۀ اخلاقی ندارد و 
ارزش اخلاقــی را در جهــان پایمال می کند )اقبال لاهوری، 142:1368(. این نگاه دینی انســان 
را برای انســجام اجتماعی و طی کردن مســیر کمال فرامی خواند و در یک نگاه تقریباً دورکیمی 
اســاس کار انسان را انســجام اجتماع و حضور همگانی در جامعه می داند )گیدنز،80:1388(. 
ایــن نگاه حاکمیت را با حضور همۀ افراد به رســمیت می شناســد؛ زیــرا همان طور که در بحث 
انسان شناسی ذکر شد انسان آزاد و مختار در انتخاب است پس تک تک افراد حضور فعال دارند 
)اقبال لاهوری، 180:1388(. پس می تواند با توجه به تفکرات اقبال این را بیان می کند که حضور 

همۀ افراد که همان دموکراسی است اصل زیست جمعی است.
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4-2. محدوده حاکمیت از نگاه اقبال
از نگاه اقبال حاکمیت اســلامی از نظر جغرافیای محل اتصال ســه قاره هســت و فرهنگ آن بر 
اســاس توحید شکل گرفته است و اســلام به عنوان حکومت، تنها وسیلۀ عملی است که می تواند 
این اصل را به صورت عامل زنده ای در زندگی فکری و عاطفی نوع بشر به حرکت درآورد )اقبال 
لاهوری،249:1388(. اقبال اعمال حاکمیت را به نژاد خاصی نســبت نمی دهد و اساســاً با این 
نگاه در تضاد فکری به سر می برد. در همین بحث او حاکمیت را به سرزمین نیز نسبت نمی داد و 
درصدد آن بود که با طرفداری از نژادهای گوناگون، الگویی از اتحاد بشری را به نمایش بگذارد 
گاهی خاصی، بدل کند  تا به این ترتیب مجموعۀ این ذرات فراهم آمده را به امتی که دارای خودآ
)اقبال لاهوری،260:1388(. او این مطلب را این گونه شرح می دهد که »اگرچه از حجاز و چین 
و ایرانیم و هر یک به جایی وابسته ایم، همچون شبنمی در یک صبح خندان پدیدار گشته ایم. افراد 
این اجتماع انســانی در ذیل حاکمیت آزاد هســتند اما این آزادی فقط تا زمانی محدود نمی شود 
که نفع جمعی را خدشــه دار نکند« )اقبال لاهوری،176:1394(. اقبال دراین باره حق حاکمیت 
می داند که چون اسلام نفع جمعی قلمداد می شود و در آن برابری قرار دارد منافع جمع ارجحیت 

دارد.
اقبال اســاس حضور در جهان مدرن را اجتهــاد می داند و در بحث حقوقی حاکمیت، ضمن 
گذر از گذشــته با دیدی اجتهادی به مســائل روز توجه می کند. با توجه به این نگاه حقوقی وی 
اذعان می دارد که اصول حقوقی که اســاس جامعه هســتند باید در پرتو تجربه برآمده از زیســت 
جمعی مجدد تفســیر شوند. از این منظر حاکمیت تفسیر به نفع مصالح جمعی را مورد تائید قرار 
می دهد. وی ضمن دفاع از قانون گذاری و مجلس از حضور مکاتب مختلف فکری در این وادی 
دفاع می کند تا از این طریق امکان شرکت آن دسته از مردم عادی که در مباحث شرعی و حقوقی 
دســتی بر آتش و دارای بصیرت هســتند، فراهم آید )اقبال لاهوری،270:1388(. در ادامه وقتی 
با این پرســش مواجه می شود که تفسیر اســلامی از قوانین چگونه خواهد بود؟ این مطلب را بیان 
می کند که علما باید بخش اساســی و حیاتی مجلس قانون گذار را شکل دهند و برای بحث آزاد 
و همچنین در ارتباط با مســائل فقهی و قانونی کمــک و راهنمایی کنند و تنها دارو برای مصون 
ماندن از لغزش در تفســیر مسائل حقوقی مؤثر را اصلاح دستگاه تعلیم و تربیت فقهی و گسترش 
محدودۀ آن و پیوندش با علم جدید حقوق می داند )اقبال لاهوری،274:1388(. او همچنین در 
بحث اجتماعی و ورود حاکمیت حقوقی بیان می کند که اگر امور مجاز حقوقی منجر به تباهی و 
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خسارت اجتماعی شوند، توسط حکومت قابل لغو هستند )اقبال لاهوری،300:1394(.

5-2. مرجع اعمال حاکمیت
اقبــال دربارۀ مرجــع حاکمیت، مرجعیت مطلق و انتصابی را نمی پذیرد و این شــکل از اعمال را 
برای جوامع قدیم و نامتمدن می داند. در باب اسلام، اقبال بیان می کند که هیچ امتیاز ویژه ای به 
گروه یا طبقه ای تعلق ندارد که بر اســاس آن بخواهد اعمال حاکمیت کند. در اسلام آخوندیسم 
نداریم، سیســتم کاســتی نداریم )اقبال لاهوری،179:1394(. اصل انتخابات برای همین مدنظر 
قــرار می گیــرد که افراد برابر برای تغییر در ســاختار در معرض رأی مردم قــرار گیرند و بر همین 
اســاس اعمال حاکمیت مردمی  شود. هدف سیاسی اسلام ایجاد جمهوریت توسط ملت اسلامی 
به صورت دقیق اســت، این همان اصول مســاوات همه افراد مســلمان بود کــه ملت را به صورت 

بزرگ ترین قدرت سیاسی جهان درآورده بود )جاوید اقبال،181:1985(. 
اقبــال این موضوع را نیز بیان می کند که در صدر اســلام مســلمانان پذیرفته بودند که اقتدار 
سیاســی در دست تودۀ مردم اســت که این در وهله اول برابری همۀ مسلمانان را ایجاب می کرد 
)جاویــد اقبــال،194:1985(. با این نــگاه، او در زمانۀ خود نیز این راه را طــی می کند و اعمال 
حاکمیت بر پایۀ انتخابات را اصل بنیادین می داند و حق اعمال حاکمیت را مردم به رئیس دولت 

و مجلس قانون گذار ابلاغ می کنند. او دراین باره می گوید: 
دموکراســی اسلام به علت گســترش فرصت اقتصادی رشد نکرد. بلکه دموکراسی در اسلام 
یک اصل معنوی بر مبنای این فرض اســت که هر انســانی مرکز انرژی و قدرت بالقوه و ناآشکار 
اســت؛ این امکان هــا و انرژی های نهفته این توان را دارند که از طریــق پرورش و آموزش به نوع 
خصوصی از خلق وخو و خصوصیت، رشــد کنند. مادۀ اولیه اسلام، آدم های عامی و غیر اشرافی 
بوده و اسلام از آن ها شریف ترین و خوش نام ترین انسان ها را از لحاظ زندگی و قدرت شکل داده 

است )اقبال لاهوری، 244:1394(.
 از نگاه او این حاکمیت نباید بسیار سازمان یافته باشد؛ زیرا در آن انسان به کلی خرد می شود. 
او در ایــن جامعه تمامی ثروت اندیشــۀ اجتماعی محیطش را کســب می کند، ولی روح خویش 
را از دســت می دهد. این گفتۀ اقبال نشــان می دهد که وی مخالف نظر طرفداران هگل اســت. 
آن ها عقیده دارند که دولت یک واحد مافوق شــخص است و حقوق بالاتری از حقوق فرد دارد 
)ســعیدی،87:1338(. حال که حاکمیت با رأی مردم بر ســر کار آمده است نباید خودی افراد 
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را منکــر و نقــض کند، چون همراهی جمعــی بهترین نوع اعمال قدرت اســت. به این دلیل که 
انســان فرصت این را دارد تا امکان و توانایی های طبیعی اش را رشــد دهد، درواقع آزادیِ برخاسته 
از دموکراســی اجازه می دهد که به قدر ممکن انسان شکوفا شود. پس دموکراسی مهم ترین وجه 
اســلام است که باید به عنوان الگوی آرمانی در سیاست مورد ملاحظه قرار گیرد )اقبال لاهوری، 
177:1394(. اقبال این نوع اعمال حاکمیت و دموکراسی را قبول داشت، اما با نوع غربی آن سر 
سازش نداشت، ولی به عنوان راه برتر آن را انتخاب کرد. دموکراسی که اقبال از آن دم می زند مبتنی 
اســت بر وحدت توحیدی میان مسلمانان، فارغ از نژاد و زبان و میهن )جاوید اقبال،46:1985(. 
در حالت ایدئال رهبر جامعه در انســان کامل متبلور می شــود که اقبال برجســته ترین نمونۀ آن را 
پیامبر)ص( می داند. این را باید بیان کرد که برداشت اقبال از نوع بشر، فارغ از مذهب است و اساس 
را بر توحید می گذارد و در همین راستا به دنبال نظامی است که به نوع انسان فارغ از هر مذهبی، 

اطمینان ببخشد )انصاری،292:1365(.

6-2. حکومت از نگاه اقبال
اقبــال ســعی در طراحــی نظامی فکری و فلســفی کامل داشــت کــه در تمامی ابعــاد فردی و 
اجتماعی زندگی مســلمانان حضورداشــته و روابط فرد و اجتماع و دین و دولت را ســامان بخشد 
)نقوی،26:1358( او در ســخنرانی خود این مطلب را این گونه بیان می کند که: اســلام به عنوان 
ـ منظورم از ســازمان سیاســی یک  یک آرمان اخلاقی علاوه بر نوع معینی از ســازمان سیاســی ـ
ساختار اجتماعی است که توسط یک سیستم حقوقی و قضایی، منظم شده و به وسیله یک آرمان 
ویــژه اخلاقی جان گرفته و به حرکت در آمده اســت ــ مهم ترین عامل ســازنده، در طی تاریخ 
حیات مســلمانان بوده است )اقبال لاهوری، 14:1394(. این ســازمان سیاسی به وسیلۀ احکام و 
گاهی با اســاس دینی است. او در ادامه  فرهنگ مربوط به اســلام بناشــده و دارای نوعی خودآ
معتقد اســت که در جهان اسلام، یک تشکیلات جهان شــمول داریم که معتقدیم بنیان هایش بر 
اســاس وحی الهی شکل گرفته است، اما ســاختارش به دلیل نیاز سیستم حقوقی و فقهی ما پس 
از ارتبــاط با جهان مدرن، امروزه باید با تنظیمات و ســازگاری های تازه تجدید حیات یابد )اقبال 
لاهوری،17:1394(. اقبال در دوره و زمانه خویش به دنبال بیداری و پیشرفت هم کیشان خود بود 
کید می کند تا آن ها را با مسائل روز از دید انتقادی آشنا  و به همین دلیل بر اجتهاد در مسائل روز تأ
کند و بر همین اســاس به دنبال تفسیر روزآمد است و به همین دلیل به نظر او سازمان یا ساختمان 
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ملت اسلامی بدون تفسیر جدید قانون اسلامی غیرممکن است )جاوید اقبال،205:1985(.

7-2. دیدگاه اقبال در باب خلافت
خلافت پس از دوران اوج خود در صدر اسلام رفته رفته وضعیت جدیدی پیدا کرد و بعد از جنگ 
جهانی اول به حال اغما فرورفت؛ اما در همین هنگام با پشتیبانی دولت ترکیه مجدد بر سر زبان ها 
افتاد. این نهضت تحت راهنمایی مولانا شوکت علی و مولانا محمدعلی فعالیت مجددی به خود 
دید و در این مورد گاندی نیز دســت مساعدی به سوی مســلمانان دراز کرد و درباره این نهضت 
کیــد و تأیید کرد، بلکه برای هرگونه  از خود صمیمیت نشــان داد. او نه تنها نهضت خلافت را تأ
کمک و پشــتیبانی نیز وعده داد و حتی حاضر شــد بدون هیچ قیدوبندی به مســلمانان کمک 
نماید، بدین وسیله گاندی زمام راهنمایی مسلمانان هند را در دست گرفت )اکرم،60:1982(. در 
همین دوران این نهضت افت وخیزهایی را از سر گذراند و در ترکیه مصطفی کمال نیز تلاش برای 
پایان دادن به سلســله عثمانی و خلافت را نیــز دنبال می کرد. تلاش های مصطفی کمال به نتیجه 
رسید و خلافت که از نظر او عامل هرج ومرج و نفاق بین مؤمنان و غده باقی مانده از قرون وسطی 

بود برای همیشه منحل شد )نوئل،270:1369(.
اقبــال این نظریه را با نگاهی به مطالب ماوردی در مقاله ای بررســی کــرد و همچنین نگاه ابن 
خلدون را کاوید و این بحث را در جامعه اهل تسنن دنبال کرد. او در ادامه مباحث خود نگاه شیعه را 
مورد بررسی قرار می دهد و در همین رابطه غیبت امام دوازدهم را یک نوع زیرکی سیاسی مدنظر قرار 
می دهد که کمتر کسی به آن پرداخته است. در همین رابطه و بر اساس حکومت آن زمان این مطلب 
را بیان می کند که: سرپرستی امور و املاک در زمان غیبت به جانشینان امام واگذار شده است و این 
یعنی شاه ایران نمی تواند در کارها دخالت کند و با اینکه در ایران متصدی و مرجع اجرایی اصلی شاه 
است، اما حق هیچ گونه دخل و تصرف در دارایی و مایملک ها را ندارد؛ بنابراین شگفت انگیز نیست 
که روحانیون در اصلاحات جدید قانون اساســی )مشــروطه( نقش فعالی داشــتند )اقبال لاهوری، 
235:1394(. در قرآن و احادیث برای مســلمانان دســتور حکومتی نیامده اســت و ملت بر اساس 
خواسته ها و نیازهایشان می توانستند که ادارات یا نهادهایی را دایر کنند و البته این نهادها با تغییر قانون 
و نیاز مردم نیز قابل تغییر بودند. هدف اســلام ساخت ملتی است که مطابق شریعت زندگی کند و 
برای اجرای قانون شــریعت این اختیار را داده است که بر طبق نیاز خود، نظام حکومتی را انتخاب 
کنند که بتواند آن ها را رفع کند )جاوید اقبال،197:1985(. درواقع، اقبال بر واقعیت سیاسی تأکید 
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می کند و خلافت را نیز با آن مورد نگاه می کند.

نتیجه گیری
اقبال با طرح نظام فکری خود که بر مبنای دین اســلام بناشــده بود در نظر داشت تا روابط فردی 
و جمعی را ســامان بخشد. او برای این کار ابتدا مبنای نظری خود را مورد بازنگری قرار داد و به 

بازسازی اندیشۀ دینی در اسلام پرداخت.
در بحث هستی شناسی رابطه انسان با خدا به سمت وسویی می رود که انسان را آزاد و اخلاقی 
ترســیم کند. او خدا را واحد  و مطلق می دانســت که ســایر ممکنات از او نشأت می گیرند. در 
انسان شناســی او برای همه انسان ها ارزش قائل اســت و این ارزش انسانی برای او با مسئولیت در 
جهت اهدافش به وجود می آید. او معتقد بود اگرچه خدا به همه انســان ها نعمت حیات و تفکر 
داده اســت، اما این انســان اســت که با تلاش خود به درجات مختلف دست می یابد. در بحث 
معرفت شناســی نیز، اگرچه از نگاه عقلی دفاع می کند، اما دل یا فؤاد را ارزشــمندتر می داند. سه 
منبع معرفتی که او بیان می کند شــامل طبیعت، تاریخ و تجربه درونی یا دینی است، پس در کنار 
دو منبع دیگر، وحی و یا تجربه درونی، قرار می گیرد که این تجربه در شناخت امور نامحسوس به 
کار می آید. او معتقد است که شناخت یقینی از این گونه معرفت به دست می آید. اقبال در بحث 
مبنای نظری خویش سعی کرده است که آن ها را بر اساس تعالیم دینی تبیین کند. در جدول زیر 

بنیادهای نظری اقبال را می توان چنین جمع بندی کرد:

جواببنیاد نظری
خدای متمرکز و عمیقهستی شناسی
انسان مختار و آزادانسان شناسی

تاریخ، طبیعت، معرفت درونی یا قلبیمعرفت شناسی

نگاه سیاسی اقبال برخاسته از مبانی نظری اوست. اقبال بر پایۀ نگاه هستی شناسی، انسان شناسی 
و معرفت شناســی خود تفکر سیاسی را شــکل می دهد. در این نگاه جمع برای او اولویت دارد. 
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 
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اســت. سیاســت اقبال بدون عنصر الهی قابل بیان نیســت. او دین و سیاســت را مکمل یکدیگر 
می داند و برای همین اصل معنویت را که پایۀ دینی دارد برای بشر ضروری می داند و آرمان گرایی 
اروپا را که به جدایی سیاســت از دین منجر شــده اســت، عامل به وجود آمدن »خود« سرگردان 
می داند که در دموکراسی های مغایر یکدیگر به دنبال اصل خویش می گردد، اما اسلام که اندیشه 
غایی مبتنی بر وحی دارد به حیات بشــر عمق می بخشــد و زندگی بشــر را  بازسازی می کند. او 
دموکراسی معنوی را هدف غایی اسلام می داند. در این نوع حکومت سیاست از دین جدا نیست 
بلکه مکمل هم هســتند تا علاوه بر انسان  که دارای خودی است جامعه نیز در سایۀ آن رشد کند 
و آرمان آن شــامل اخلاق، برابری و آزادی را به ثمر برســاند. این حاکمیت در محدوده ای ســیر 
می کند که حقوق اقلیت نیز در آن لحاظ شده باشد و هر کس بتواند بر اساس دیدگاه خویش در 
زیســت جمعی شرکت کند. اساس این حکومت و حاکمیت با انتخاب شکل می گیرد و هرگونه 
تخطی از حقوق انسانی برای افراد جامعه این حق لحاظ می شود تا دادخواهی کند. فرم قوانین این 
حکومت بر اساس اسلام است، اما محتوا را شرایط زمانی و مکان تعیین می کند و این دو مکمل 
یکدیگر می شوند، در این بین اجتهاد که در احکام موتور محرک جامعه است، باعث پیشرفت و 

هماهنگی قوانین با مسائل روز می شود.
اگر باور داریم که هر مفهوم و مسئله دارای فرم و محتوا است باید قبول کنیم که در بحث اسلامی 
کردن جامعه اسلام فرم و شرایط زمان و مکان و روح جمعی محتوای آن می باشند. با این نگاه باید 
برای پذیرش تکثر نگاه های مختلف به فکر قانون گذاری و سیاست گذاری افتاد که ارزش های عام 
بشری را که مورد تأیید عقل و عرف و دین هستند باهم جمع کرد و از درون آن ارزش والای زیست 
جمعی را ملاک قرار داد. اســاس فکر اقبال بر پایۀ بســط نگاه توحیدی و دموکراسی خواهانه است 

که تن وارۀ اجتماعی را لباس معنویت می پوشاند. پس جمع بندی سیاسی وی به این شکل است.

جوابپرسش های سیاسی
بر اساس انتخابات آزاد و نظر مردم تعیین می شود و جمهوری مدنظر استمرجع اعمال حاکمیت

با قانون نشأت گرفته از رأی مردم همراه با نگاه توحیدیمحدودۀ حاکمیت
اعتراض در هر مورد حاکمیتی حق مردم استحق اعتراض
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