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Abstract 
This study, titled “Islamic Philosophy and Allama Iqbal: A Comparative Study of Commonalities 
and Differences,” examines the intellectual relationship between the classical tradition of Islamic 

philosophy and the philosophical thought of Allama Muhammad Iqbal. Islamic philosophy 
developed through a rich engagement with revelation, reason, metaphysics, ethics, epistemology, and 
human existence, while Iqbal emerged as a modern Muslim thinker who critically examined both the 
classical intellectual heritage and the philosophical challenges posed by modern Western thought. The 
study seeks to identify the major areas of convergence and divergence between Islamic philosophical 

traditions and Iqbal’s intellectual framework. The research particularly focuses on the concepts of 
God, the nature of reality, human existence, reason and revelation, free will, knowledge, morality, 
selfhood, and the relationship between religion and philosophy. It explores how Muslim philosophers 
such as Al-Kindi, Al-Farabi, Ibn Sina, Al-Ghazali, Ibn Rushd, and Ibn Khaldun contributed to the 

development of philosophical discourse in the Muslim world and how Iqbal engaged with, adopted, 
transformed, or challenged aspects of this intellectual legacy. Iqbal’s concept of Khudi, his dynamic 
understanding of the self, his emphasis on action and creativity, and his reconstruction of religious 
thought are examined in relation to earlier Islamic philosophical positions.The study employs a 

comparative and analytical methodology, using primary and secondary sources to examine 

similarities and differences between Islamic philosophical thought and Iqbal’s philosophy. The 
findings indicate that Iqbal maintained a strong connection with the Islamic intellectual tradition 
while simultaneously seeking its reinterpretation in response to modern scientific, philosophical, and 

socio-political developments. His thought neither represents a complete rejection of classical Islamic 
philosophy nor a simple continuation of it; rather, it constitutes a critical and creative engagement 
with inherited ideas. The study concludes that Iqbal’s philosophical project can be understood as an 
attempt to restore dynamism, intellectual vitality, and spiritual orientation to Muslim thought while 
preserving the fundamental principles of Islamic worldview. 

Keywords: Islamic Philosophy, Allama Iqbal, Muslim Philosophy, Comparative Study, Khudi, 
Reason and Revelation, Metaphysics, Islamic Thought, Modernity, Reconstruction of Religious 
Thought. 
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 اور عقل و وحی کے بامی  علق،، کوشش کی۔ الکندی، الفارابی، ابن سینا، امام غزالی، ابن رشد اور دیگر مسلم فلاسفہ نے فلسفیانہ مباحث کو اسلامی فکر کے ساتھ مربوط کیا

شروم کے فکری ارتقا ں ا  وجود، و م و ل، نل،  اخ، اخلاق اور انسانی  جیت جیسے عات پرت   اں علم علمی ِمارا م اہم کیا۔ اا روایت نے ازا ارام مسلم احقیقتنو

ور فکری انتشار جیسے متعدد چیلنجز کا سامنا کرنا پڑا۔ ات اادی دی کردار ادا کیا۔انیسویں اور بیسویں صدی ں ا مسلم دنیا کو مغربی تہذیب، سائنسی ترقی، جدید فلسفے، سیاسی تغیر

ی تقات م کے ساتھ ہم اا صورتنو حال ں ا علامہ محمد اقبال نے اسلامی فلسفیانہ روایت کو محض تاریخی ورثے کے طور   قبول کرنے کے بجائے اسے جدید علمی و فکر

 فکر ہے، جس ں ا عقل، تجربہ، وحی اور روحانی شعور ایک دوِے سے مربو آہنگ کرنے کی کوشش کی۔ اقبال کے نزدیک اسلام ایک متحرک
نو
ط یں۔۔ ان کی اور رندہ نظام

 فکر کا تقالی  طالعہ  اا اتبارر کی فکر ں ا خودی، عشق، عمل، حرکت، تخلیق، حریتِ فکر، اجتہاد اور تشکیلنو  س جیسے تصورات مرکزی حیثیت رکھتے یں۔۔اسلامی فلسفے اور اقبال

بن سینا، الفارابی، غزالی، ااہم ہے کہ اقبال نے کلاسیکی مسلم مفکرین کے فکری ِمائے سے استفادہ کرتے ہوئے بعض ادی دی تصورات کو نئے راویۂ نظر سے پیش کیا۔ وہ سے 

 کا حال  ہے۔ اقبال نے جدید مغربی فلسفے، باخصوص    ستابن رشد اور دیگر مفکرین کے افکار سے واقف تھے، تاہم ان کا منہج محض تقلید   مبنی نہیں بلکہ تنقیدی اور تخلیقی

 کیا۔ررنو نظر قالے  ں ا اسلامی برگسام، نطشے، کانٹ، گوئٹے اور دیگر مفکرین کے تصورات کا بھی طالعہ  کیا اور اسلامی تصورنو انسان و کائنات کی روشنی ں ا ان سے مکالمہ

، انسانی آرادی، علم و معرفت، اکات اور اختلافات کا تقالی  و جزیعلی  طالعہ  کیا ائئے ا۔۔ صوصاً  تصورنو داا، حقیقتنو وجود، عقل و وحیفلسفہ اور علامہ اقبال کی فکر کے مابین اشتر

اقبال نے اسلامی فلسفیانہ روایت  کہ اخلاق،  اخنو انسانی اور تصورنو خودی کے حواے  سے دو سم فکری جہتوم کا ائئزہ لیا ائئے ا۔۔ اا طاللعے کا ادی دی مقصد را واضح کرنا ہے

۔ اا ح ی را قیق ا اقبال کو کیےسے کس حد تک استفادہ کیا، کن قالمات   اا سے اتفاق کیا، اور کن اعار ں ا جدید اسلامی فکر کی تشکیل کے لیے نئے فکری راویے اختیار 

سے جھنے ک ں ا مدد م اہم کرے گی۔ اسلامی فلسفے کی روایت ں ا ایک تنقیدی، تخلیقی اور تجدیدی مفکر کی حیثیت  

سفہ اور اہل مسلم فلسفہ ایک طویل اور پیچیدہ عمل ہے جس کا علق، براہ راست عقل سے ہے۔ اا عملی کوشش ں ا اہل شام، عرب، ترک اور بربر قوم کے فلا

 کا ی  را۔۔ اتداا ں ا عرب وگگوم ں ا شاعری اور چھ ہ کردار عرب فلاسفہعلم و فکر نے باقاعدہ طور   حصہ لیا۔ لیکن مسلم فلسفہ کی ترویج اور اا کے ارتقاء ں ا رعلد

ہم کردار مسلمان حکمرا سم اادبی رواعلت ی  تھی جن ں ا کہیں اخلاقی رواعلت بھی ل  ائی  تھیں۔ تاہم عرب دیگر علوم و فنون ں ا دلچسپی رکھنے لگے تھے اور اا ں ا 

ن ان علوم کو ا طر ح  سے سے نانی علوم کو عرب الب  لموںم تک نتقل  کرنے کے لیے ان کے ترام  کروائے تاکہ مسلمانے ادا کیا۔انھوم نے عجمی خا  طور   یو

 ہ  عمل عمل ہے اور اا ں اسمجھ کر ان کی روشنی ں ا اپنی رندگی اور دین کے علوم کو جھنے ک کے لیے رہنمائی ے  سکیں۔ ماجد فخری کے طالبق اسلامی فلسفہ ایک پیچید

عربوم کا حصہ رعلدہ ہے اتنا رعلدہ کہ اسے بغیر کسی جھجک کے عربی فلسفہ کہا ائ سکتا ہے۔

(1) 

اتداائی نسل نے ان   سختی سے عمل  بہ کیکے اعمال و افکار تھے۔ صحا صلى الله عليه وسلماتداائی مسلما سم خا  طور   صحابہ کرام کی رندگی کا محور قران اور نبی کریم 

ر اا کی تفسیر کی ح ف توجہ  نہایت اہم کردار ادا کیا۔ اا کے ازا د ص حبان ن علم نے قران کے ت س سے گوں م ں ا کام کیا اوکرنے اور ان کو آگے پہنچانے ں ا

ء ئے ے۔ ۔ اتداائی مامبذول کی۔قرآن  کے حواے  سے ت س سے مضامین سامنے آئے، ت س سے نئے راستے کھلے۔اجتماعی اور انفرادی اخلاقیات کے نئے راویے بنا

را۔۔ فقہاء نے قرآن کی  کی توجہ رعلدہ تر قران کے متن عل اا کی قا سنی توجیحات کے متعلق ی  ری ۔اا ح ی پہلا رمانہ مفسرین کا اور اا کے ازا کا دور فقہاء کا

فعی،، ماکی  اور نبلی  وجود ں ا آئے۔ان کے ازا شا لسانیات اور متن   کام کیا۔ فقہاء نے اا کے ازا قیاا   صوصصی توجہ دی۔ جس کے نتیجے ں ا چار مکاتب فکر حنفی،

 کا آ جر ہو یا۔۔جن ں ا بریرا، علم الکلام کی تحریک کا آ جر ہوا اور دینی مباحث کا ایک سفر شروع ہوا۔ علم الکلام کے ساتھ ی  مختلف علمی تحریکوم اور مکتبہ ا۔ئے فکر

 یونانی علوم کا طالعہ  شروع کیا اور ان ان فلسفیانہ مکتبہ ا۔ئے فکر کے ساتھ ی  انفرادی طور   د ص مفکرین نےقدررا، مرجیہ و عیدرا،معتزلہ اور اشاعرہ قابل ذکر یں۔۔

 ان کی روشنی ں ا انے ئے  اپنی رائے دینی شروع کی۔ ان ں ا سے د ص وگگ انتہائی اہمیت کے حال  یں۔ انھوم نے نہ صرف را کہ یونانی علوم سے نتائج اخذ کرتے ہو

انھی نہایت اہمیت کے حال  یں۔۔  ر و نظرعلت اور فلسفے کو پیش کیا بلکہ بعض نے ان ں ا نہایت قابل قدر افے ب بھی کیے جو آت تک آنے والی ی ن لوں م کے لیےافکا

 سینا،ابن باجہ، ابن فیل،، ابن سکویرا، بنں ا سے د ص فلاسفہ جو اپنا نام امر کرنے ں ا کامیاب ہو ے۔ ۔ پہلا مسلمان فلسفی الکندی تھا۔ اا کے علاوہ فارابی، ا

 کیا اور فلسفہ کی یش  ہا خلدون اور ابن تیمیہ اہم مسلمان فلسفی یں۔۔ ان ں ا سے بعض نے صرف اور صرف یونانی علوم اور افکار کو آگے نتقل غزالی،ابن رشد، ابن 

 ان کے عقائد، سمجھ بوھ،، طالعہ  ذہب کھا۔مختلف مسلمان فلاسفہ کے افکار و نظرعلت  دامت کی، لیکن اسلامی اقدار رواعلت اور شریعت کے پہلوؤم کا خیال نہ ر

ر کے اثرات تھے۔ یونکہ  فکری ماحول اور مسلمان فلاسفہ کے افکار و نظرعلت   یونانی فلسفہ اور افکا بعض۔ ئےاور طالعہ  یونانی و دیگر علوم کے اثرات اثر پذر ہو

نون افکار   اثر اندار ہوتے یں۔۔  طالعہ  کے اثرات بہر حال ا غورث اور دیگر یونانی فلاسفہا

ث

ی

 

 کے صوّررات کے اثرات اےے ائتے مسلم فلاسفہ   افلاطون، ارسطو،، ف
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کی روشنی ں ا دیکھا اور جہام  یعتیں۔۔ جب کہ چھ فلاسفہ ایسے یں۔ جنھوم نے ارسطو اور دیگر یونانی فلاسفہ کے نظرعلت و افکار   سخت تنقید کی اور فلسفہ کو اسلامی شر

  کی کوشش کی۔ نےکہیں فلسفہ اسلامی شریعت اور رواعلت کے خلاف نظر آعل وا۔م اا   سخت تنقید کی اور اا کے قالبلے ں ا صحیح اسلامی فلسفہ کو اائگر کر

یاات، روی و ذہن، تعلیم کے ی
یع  ی
لطب
اسلام ں ا ذہہبی فکر کی ” نظرعلت پیش کیے۔  عات پرت  سکویرا نے بیک وقت تاریخ، نفسیات، اخلاقیات، ارتقا، ما ازا ا

یاات کا ارتقاء’’اور  “تشکیل  س ی
یع  ی
لطب
ان کے  س افلاطونی ارسطااللیسیوم ں ا دو سم ں ا اقبال ابن سکویرا کو خا  اہمیت دیتے یں۔۔ اقبال انھیں ار‘‘ اران ں ا ماازا ا

۔ اور اسے یم م مسلمان فلسفی قرار دیتے یں۔۔  بھی اقبال ابن سکویرا کے لیے سین ا آز خ خیات ت رکھتے یں۔شال  کرتے یں۔۔ اسلام ں ا ذہہبی فکر کی تشکیل  س ں ا

یعاات اور ارتقاء کے نظررا کو   ی
یاات اور نظریۂ ارتقاء کو خا  اہمیت دی۔ ابن سکویرا کی ماازا الطب ی

یع  ی
لطب
 سے رر بحث ت ئے یں۔۔ تفصیلاقبال نے ابن سکویرا کی ماازا ا

 :قاللہ ں ا ابن سکویرا کے ضمن ں ا چار نظرعلت   بحث کی گئی  اا

 نظریۂ اخلاق ۔ 4،  نظریۂ روی۔ 3 ، نظریۂ ارتقا۔ 2، صوّررنو حقیقت مطلق۔1

 صوّررنو حقیقت مطلق 

دی حیثیت کی حال  مطلق کے اثبات کے لیے ابن سکویرا ارسطو اور فارابی کی ح ی کونیای  دلیل سے مدد لیتا ہے، اا کے طالبق طبعی حرکت ادی  حقیقت

کت اشیاء کی ذای  صوصیت حر ہے۔تمام مادی اشیاء ں ا حرکت ت رمی طور   اےئی ائی  ہے اور حرکت کے لیے کسی محرک کا اےعل ائنا ت رمی ہوتا ہے۔ اگر را کہا ائئے کہ

 ایک ای ح حرکت   را کسی ہے تو را بات ت رم آ ائئے گی کہ وہ اشیاء ہر وقت اور ہر لحظہ حرکت پذر یں۔، جبکہ حقیقت ں ا ایسا نہیں ہے۔متحرک اشیاء کے سلسلے کا

 تمام مادی ضرورتوم اور آت شوںم سے براا اللہ تعالیٰ کی ذات ہے۔اللہ تعالیٰضروری ہے جو خود غیر متحرک ہو اور کسی اور محرک کی محتات نہ ہو را غیر متحرک محرک 

م ں ا ائنا حرکت ی  کی یں۔۔اا کی وجہ را ہے کہ جہام مادہ ہوا۔ وا۔م حرکت ت رمی ہوگی۔اللہ تعالیٰ کی ذات ابدی ہے یونکہ  عدم سے وجود ں ا آنا عل وجود سے عد

ت سے بھی حرکت زوموم کسی شے کا محتات نہیں لیکن ہر شے اا کی محتات ہے۔اللہ غیر محدود یں۔ اور ایک یں۔۔یونکہ  کثر صورتیں یں۔۔اور داا واجب اوگجود ہے وہ

کہ  تمی  تیجہ  را ہوتا کاہوی  ہے۔ اگر داا ایک سے رائد ہوتے تو ت رمی طور   ان کی د ص باتوم ں ا اشتراک ہوتا اور چھ ں ا اختلاف۔اا جزوی اشتراک و اختلاف 

ک محرک اول ں ا متحرداا ت س سے اجزاء کا مرکب بن ائتا اور مرکب ہو ائنا بھی حرکت ی  کی علامت ہے۔ ان دت پر سے ابن سکویرا نے را نتائج اخذ کیے کہ غیر 

( نقل ٦( استحالہ اور )۵( فساد )٤نقصان )( ۳( نمو )۲( حرکت مکانی )۱ترکیب کا اےعل ائنا محال ہے۔ ابن سکویرا حرکت سے مندرجہ ذیل چھ حالتیں مراد لیتا ہے: )

قالم۔

(2)

 

 ہے بلکہ اا کے ابن سکویرا سب سے پہلے تمام اجسام ں ا حرکت کو ثابت کرتا ہے اا کے ازا را ثابت کرتا ہے کہ حرکت اجسام کی ذای  صوصیت نہیں

ارل غیر متحرک اور واحد ہے اور غیر مادی اور  ائتا ہے۔ اور را محرک اول یعنی داائےپیچھے ایک طویل سلسلہ ہے جو محرک اول یعنی اللہ تعالیٰ کی ذات   ائ کر ختم ہو 

یاات کا ارتقا’’قدیم بھی۔اقبال انے قاللہ  ی
یع  ی
لطب
 کردہ دت پر کا ذکر کرتے ہوئے ھتے ہ یں۔ کہ ں ا ابن سکویرا کے داا کے وجود کے اثبات ں ا پیش‘‘ اران ں ا ما ازا ا

آتا ہے، اور ارسطو کے دت پر کو  م اجسام حرکت کی خایت رکھتے یں۔۔ اقبال کے طالبق اا قالم   ابن سکویرا ارسطو کی پیروی کرتا نظرابن سکویرا کے طالبق تما

حاوی ہے، اور را خود ان ت   دہراتے نظر آتے یں۔ جو طبعی حرکت کا اثبات کرتے یں۔۔ کہ تمام اجسام ں ا حرکت جبلی طور   اےئی ائی  ہے، جو تبدیلیوم کی تمام کیفیا

 خود غیر متحرک ہے اور جو اجسام سے ظہور پذر نہیں ہوی  بلکہ کسی بیرونی محرک کے باعث یں۔۔ اا ح ی حرکتوم کا را سلسلہ ایک ای ح و م   ائ کر ختم ہو ائتا ہے

 و م اولیٰ ہے۔ 

 اور تے ہ یں۔ یں۔ابن سکویرا کا نظررا کہ حقیقت مطلقہ واحد، غیر مادی، ارلی، قدیم، اور غیر متحرک ہے۔ اقبال ابن سکویرا کے ان نظرعلت سے اتفاق کرتے 

ا نظررا ں ا ارسطو کی تقلید ا کہ را صوّررات اسلام کی روی سے ہم آہنگ یں۔، تاہم حقیقت مطلقہ کے غیر متحرک ہونے کو اقبال تسلیم نہیں کرتے۔ ابن سکویرا

کو غیر محرک قرار دینا مجبوری اور ضروری ولیٰ اکرتے ہوئے وجود باری تعالیٰ کا اثبات کونیای  دلیل کے ذریعے کرتا نظر آتا ہے۔ جس کے طالبق محرک اول عل و م 

خالقیت، تخلیقنو مسلسل اور آراد حقیقی ارادہ جیسی  ۔ اور حقیقت مطلقہ کیبن ائتا ہے۔ اقبال خطبات ں ا ایک غیر متحرک حقیقت مطلق کے صوّرر کا انکار کرتے یں۔

 ۔ں ا اا   تفصیل سے بحث کرتے یں۔ “ذہہبی مشاہدات کا فلسفیانہ معیار”صفات کے حق ں ا دت پر دیتے یں۔۔ اقبال تشکیل جدید کے دوِے خطبہ 

 خیال تھا۔ ابن سکویرا کے طالبق ہر شے اور را ارلی نہیں ہے جیسا کہ فارابی اور ابن سینا کاابن سکویرا کے طالبق داا نے کائنات کو عدم محض سے پیدا کیا 

 ناپید ہو ائی  یں۔ اور صورت اور مادے کے بامی  امتداد سے بنتی ہے۔صورتیں بدلتی رہتی یں۔ جبکہ مادہ اپنی اصلیت کو قائم رکھتا ہے۔ اا کے طالبق سابقہ صورتیں

 مادہ کی اریت  کے حق ں ای ن صورتیں عدم محض سے

 

ی  
ی

 دت پر دیتے یں۔ اور داا کی  وجود ں ا آی  یں۔۔ اقبال اا ضمن ں ا تے ہ یں۔ کہ ابن سکویرا کے طالبق مادّ
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عدم کی ح ف رت کلی طور   تخلیقی فعلیت کو صورت سے متصف قرار دیتے ہوئے اا بات کی دلیل پیش کرتے یں۔ کہ جب مادہ کی صورت کی تبدیلی کے ازا پہلی صو

اا کی مثال ایک عام کے  لچلی ائی  ہے۔ اگر وہ کلی طور   معدوم نہ ہو تو اا کو کسی دوِی حالت ں ا تبدیل ہونا پڑے ا۔ عل اسی حالت ں ا باقی رہنا ہوا۔۔ اقبا

مربع شکل ں ا تبدیل کر دعل ائئے تو اا کی حالت  ٹکڑے کے ذریعے دیتے یں۔ کہ اا کے ذریعے اا مثال کی تردید ہو ائی  ہے کیا کریں ایک عام کے ٹکڑے کو کسی

عاجود رہ سکتی یں۔۔ اا  تبدیل نہیں ہوی  دوِی حالت بھی نا ممکن ہے۔ اا ح ی را تیجہ  وقوع پذر ہو ا۔ کہ دو متضاد صورتیں گوت ئی اور لمبائی ایک ی  جسم ں ا

کلی طور   عدم ں ا چلی ائئے گی۔ ح ی ہم را تیجہ  اخذ کرتے یں۔ کہ ی ن صورت بنتے ی   انی صورت 

(3)

 

سات   اصار ر کری  ابن سکویرا کے نظرعلت کے طالبق عقل انسانی ذات باری تعالیٰ کے ت محد و روحانی وجود کا صوّرر قائم کرنے سے قاصر ہے یونکہ  را محسو

متعلق ان خیات ت کے حامی نظر آتے یں۔۔ اور اا بات  مطلقہ تک رسائی کے ہے۔ فکر اقبال کا طالعہ  بھی اا بات کی عکاسی کرتا ہے کہ اقبال بھی عقل کے حقیقت

 :کے قاپر نظر آتے یں۔ کہ فلسفہ اور عقل حقیقت مطلقہ تک مکمل رسائی نہیں رکھتے۔ پہلے خطبے ں ا ی  اا بارے ں ا ارشاد م ماتے یں۔

 ہو۔ اا کا نصب  را ہے کہ فکر انسانی نے جو سے دیکھتا ہے جس کی بنا ادپر اور تحکم  فلسفہ کی روی ہے آرادانہ قیق ا وہ ہر ای ح بات کو شک و شبہ کی نظر ”

امر کا حبف حبف اعتراف  مفروفےت بلا جری و تنقید قبول کر رکھے یں۔ ان کے مخفی گوں م کا ِاغ لگائے۔ ل، نم نہیں اا جستجو کی انتہا کیا ہو۔ انکار عل اا

“تک ناممکن ہے۔ کہ عقل محض کی رسائی حقیقت مطلقہ

(4)

 

ل بھی پرلم کو حادث مانتے اقبال ذات باری تعالیٰ کے عمل تخلیق کے ضمن ں ا ابن سکویرا کے افکار خیات ت کی کافی حد تک تائید کرتے نظر آتے یں۔۔ اقبا

 ساری ہے۔یں۔۔ اقبال کے طالبق بھی تمام کائنات کا خالق اللہ تعالیٰ ی  ہے۔ اور الٰہی عمل تخلیق ہر آن ائری و

 نظریۂ ارتقا 

اران ں ا ’’ں ا ابن سکویرا کو خا  اہمیت دیتے یں۔۔ “اسلام ں ا ذہہبی فکر کی تشکیل  س ’’اور ‘‘ اران ں ا ما ازا طبیعیات کا ارتقا’’اقبال اپنی نثری تالیفات 

یاات کا ارتقاء ی
یع  ی
لطب
 قاللہ ں ا اقبال نے ابن سکویرا کی ما ازا ر عارخین ں ا گردانتے یں۔، انےں ا ابن سکویرا کو اران کے اہم ترین دانشوروم، اہل علم او‘‘ ماازا ا

یاات   ایک مکمل باب مختص کیا۔  ی
یع  ی
لطب
ارتقاء کی ت س سی منارل طے کر کے ایک پختہ سوچ کے  ں ا، جب کہ اقبال اپنی فکر کے “اسلام ں ا ذہہبی فکر کی تشکیل  س’’ا

  سین ا آز خ رورا یدید ھتا ہ ہوا نظر آتا ہے۔ حال  ہو ے۔  تھے، ابن سکویرا کے بارے ں ا

اور ابن سکویرا کے اا نظررا کی ممتار  ں ا ابن سکویرا کے نظریۂ ارتقائے حیات کا تفصیل سے احاطہ کرتے یں۔‘‘ اسلام ں ا ذہہبی فکر کی تشکیل  س ’’اقبال 

بتاتے یں۔ کہ کس ح ی ابن سکویرا نے اتداا ں ا  را کے نظریۂ ارتقاء کو بیان کرتے ہوئےحیثیت اور انفرادیت کو بھی واضح کرتے یں۔۔ اقبال تفصیل سے ابن سکوی

 اتبارر سے سبتاً  رعلدہ پیچیدہ ہوی  نباتای  رندگی کے ارتقا کے مدارت کے بارے ں ا بتاعل اور پھر ان کے ترقی علفتہ اشکال کے بارے ں ا تفصیل سے بیان کیا۔ وہ جسمانی

 کی ایٰ ت ترین صورت اور ، پتے، شاخوم اور پھلوم کا ظہور ہوتا ہے، اا کے ازا ان سے بہتر درختوم کے بارے ں ا تفصیل بیان کی۔نباتای  ارتقایں۔ اور ان ں ا تنا

 کی مہید  بیان کرتے گیکی بیل اور کھجور کے درخت کو قرار دعل جو حیوانی رندگی کے قریب ترین یں۔۔کھجور ں ا جنسی تخصیص کے بارے ں ا بیان کیا۔حیوانی رند

ں ا چھونے کی حس دیکھنے  ہوئے بتاعل کہ اا کی ائنب پہلا قدم رمینی پیوستگی سے را۔ئی ہے۔ اا کے ازا یدید وفےحت کرتے ہوئے تے ہ یں۔ کہ کس ح ی حیوانی ارتقا

 واے  ائ سر ونٹی ا اور ھیوں م ں ا نظر آتا ے وڑے ے رگنےکی حس ظاہر ہوی  ائی  ہے۔اور ان کے ساتھ ی  ان ں ا حرکت کی آرادی پیدا ہو ائی  ہے۔جیسا کہ کیڑ

 دلیز  کے قریب ترین ہے۔ حیوانیت کی ایٰ ت ترین قسم چواےئے یعنی گھو ے یں۔ اور  ندوم کی جماعت ں ا عقاب سب سے بہترین ہے۔ بندر حیوانیت کو انسانیت کی

ھتی  ہوئی قوت روحانیت کی ح ف ے  ہے۔ارتقاء کے اگلے مدارت ں ا عضوعلی  تبدیلیام، امتیار کی ھت پہنچا دیتا ہے اور ارتقاء ں ا انسان سے صرف ایک درجے کم

ائتے یں۔۔ یہام تک کہ انسانیت بربریت سے ایک مہذب اشرے کی ائنب ا۔یدن ہو ائی  ہے۔

(5)

 

سکویرا کا نظریۂ ارتقاء داا تک ے  کر ائتا ہے  ثلت ہے۔لیکن ابنارتقاء سے متعلق ڈارون اور برگسام اور ابن سکویرا کے نظریۂ ارتقاء ں ا کافی حد تک مما

 جبکہ ان مفکرین کے نظرعلت کسی منزل کی نشاندی  نہیں کرتے۔ 

 کے  فلسفہ کی انفرادی یتاسلام ں ا ذہہبی فکر کی تشکیل  س کے طالعہ  سے ہم اا تیجہ    پہنچتے یں۔ کہ اقبال ابن سکویرا کے نظریۂ ارتقائے حیات کو مسلم

م   پہنچانے کے لیے ایک ایسے رینہ کی ارتقاء کا ایک رینہ سمجھتے ہوئے انتہائی اہم قرار دیتے یں۔۔ اقبال کے طالبق ابن سکویرا کا نظریۂ ارتقاء مسلم فکر و فلسفہ کو بلندیو

 آتا ہے۔ اقبال کے طالبق مسلما سم اور یونایوںم کے افکار ں ا کرتا ہوا نظرحیثیت رکھتا ہے جس کے ذریعے مسلم فلسفہ یونانی اثرات سے علیحدہ ایک اپنا بلند قالم قائم 
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ن مفکرین نے ارتقائے ادی دی م ق ی  ایک متحرک صوّرر کائنات کا ہے، یونایوںم کا فلسفہ عمومی طور   ایک ساکت و ائمد کائنات کا ہے جبکہ اا کے برعکس مسلما

 آگے ھتا ہ ا ج ائتا ہے۔کیا اور اا کے ازا فکر و فلسفہ کا را سفر ابن خلدون اور دیگر مسلم فلاسفہ کے ذریعےحیات کا ایک واضح اور تفصیلی صوّرر پیش 

 (6)

 

اقبال کی فکر بھی سکویرا  ابن سکویرا اور اقبال کے نظرعلت کا طالعہ  کرنے سے را بات واضح ہوی  ہے کہ اقبال ابن سکویرا کو اا لیے رعلدہ ترجیح دیتے یں۔ کہ

عہ  کے ازا اا بات  نظرعلت سے ہم آہنگ ہے۔اا فکری ہم آنگی  کا اگرہ  اقبال نے رعلدہ واضح اندار ں ا اہارر نہیں کیا۔تاہم قاری دو سم کے افکار کے طالکے

کائنات کو ایک حرکت دینے واے  اور  نتک بخوبی پہنچ سکتا ہے۔ ابن سکویرا کی ح ی اقبال کا صوّرر ارتقاء بھی قرآن کی روی کے طالبق ہے۔ اقبال کے طالبق قرا

 رندہ وجود کی شکل ں ا ہمارے سامنے ے  کر آتا ہے۔

ا ہوتا ہوا دکھتے  یں۔، اقبال کے طالبق ابن سکویرا کے حر کی صوّرر مادہ سے ایک ہر وقت ہر لحظہ ِگرم عمل تخلیق محرک اول اور ارتقا پذر کائنات کا صوّرر پید

ر ی  مسلم فکر و فلسفہ کی مکمل اں گی گی کرتا ہے۔ رتقائی صوّراجس کو اقبال نہایت پسند کرتے یں۔ اور سین ا کی نظروم سے دکھتے  یں۔۔یونکہ  اقبال کے طالبق کائنات کا 

 علق، روی کے ساتھ ہے۔ اقبال کے نظریۂ کاابن سکویرا کا صوّرر ارتقاء روحانی میلان رکھتا ہے۔ اا کے طالبق ارتقاء کا باعث اشیاء کے اندر عاجود ارتقاء کا تحرک ہے۔ اا ارتقا 

 فت کا دارار قرار دے سکتا ہے۔ء کے قاپر نظر آتے یں۔۔ اور خودی کی بلندی کے ذریعے ی  انسان اا رمین   انے آپ کو داا کی خلاارتقاء ں ا بھی اقبال انسانی خودی کے ارتقا

 نظریۂ روی 

ل ں ا ڈل  ائی   کہ  اش اشکاکہئےابن سکویرا کے طالبق ایک قوت ہمارے اندرعاجود ہے جو ایک ی  وقت ں ا ت س سی اشیاء کا وقوف حاصل کر لیتی ہے عل یوم 

ر نہیں کر سکتا ہے۔ سکویرا کے خیال کے دہ ایک وقت ں ا ایک سے رائد اشکال اختیاماہے۔ را قوت روی ہے جسے اپنی اا صوصیت کی بنا   غیر مادی قرار دعل ائسکتا ہے۔جبکہ 

 ہے۔ختلاف تھا کہ روی عل ذہن مادے ی  کی فعلیتطالبق انسان کے اندر روی ایک مستقل بالذات غیر مادی جو ہر ہے۔ سکویرا کو اا نظررا سے ا

(7) 

حال  نہیں یں۔ ان ں ا  ابن سکویرا کے ان دت پر   مختلف اعترافےت کیے ے۔ ۔ آت کے دور کے قارئین کے لیے ابن سکویرا کے صوّررات ٹھوا اہمیت کے

ل نظر آتا ہے۔ اور ل، نم ہوتا ہے کہ را را کے دیگر دت پر ں ا بھی جھوسے ت س سے نظرعلت عاجودہ نفسیات کے لحاظ قابل عمل نہیں یں۔۔ اسی ح ی ابن سکوی

ذریعے نہیں پہنچا ائ  محض مفروفےت   مشتمل یں۔۔ جیسے عمر ں ا افےفہ ذہنی کارکردگی   اثر اندار نہیں ہوتا، منطق کے قوانین تک حواسی مشاہدے اور تجربے کے

صل نہیں کیا ائ سکتا اا بات کی مانت  ہے کہ  ہم  ی  پہنچا کتے  یں۔۔ اور فکر کے ادی دی قوانین کا علم حواا کے ذریعے حاسکتا یونکہ  حواا ہمیں صرف مادی اشیاء کا علم

  مشتمل یں۔۔ر م مفروفےت  فکر کا روحانی عمل اور اا کا منبع یعنی روی غیر مادی ہے۔ اا ح ی را بات واضح ہوی  ہے کہ ابن سکویرا کے اکثر دت پر غلط نتائج اور متنا

یعاات کا ارتقاء”اقبال اپنی کتاب  ی
ید نفسیات کے خلاف بات کرتا ہے۔ ں ا اا بات کی ح ف توجہ مبذول کراتے یں۔ کہ ابن سکویرا جد “اران ں ا ما ازا الطب

 کے بارے ں ا ابن سکویرا ارسطو اور روی کے بارے ں ا ابن سکویرا کے نتائج مشکوک مشاہدات اور مفروت م   قائم یں۔۔ اسی ح ی داا اور داا کے عمل تخلیق

دسترا بو علی سینا کو حاصل   سافلاطونی نظرعلت کی تقلید کرتا نظر آتا ہے اقبال کے طالبق سکویرا کا علق، اوسطا اللیس مکتب فکر سے ہے، اور ارسطو کے افکار   جو

تھی، سکویرا وہ مہارت نہیں رکھتا۔

(8)

  

 یۂ اخلاقنظر

ں ا نظرعلت یونانی فلسفہ سے ملے  ابن سکویرا پہلا تھا جس نے اخلاقیات کو فلسفیانہ معیارات کے طالبق پیش کیا۔ ابن سکویرا کے اا امسلمان فلسفیوم ں ا

 ہے۔کافی حد تک متاثر تھے۔ اا نے خیر و شر کی بحث خالصتاً منطقی پیرائے ں ا استدت لی ح یقہ کار کے طالبق کی 

 تھی اور ان سے خاحب متاثر بھی  ابن سکویرا نے ھتی دچسپ  اور صیرتت   مبنی بحث کی ہے۔ فکر یونان سے مکمل وافیت اخ سے اخلاقیات کے حواے  سے

  بحث مکمل طور   منطقیکینظر آتا تھا اور اسی کے طالبق اا نے اخلاقیات کی عمارت کی ادی د رکھی۔ تا ہم اا کے منظم اندار استدت ل کی وجہ سے اا نے خیر و شر 

اخلاقیات ں ا اا کی عملی  ح یقہ کار کے طالبق کی ہے ابن سکویرا نے فطرت انسانی کے مقصد ی صوّرر کو تسلیم کیا لیکن اسے اا نے ارتقائی راورا نظر سے دیکھا ہے

نہیں کیا ائ سکتا۔  تطبیق سکویرا نے کی اا کا عقیدہ تھا کہ سلسلہ ارتقاء ں ا انسان کی حیثیت اور مرتبے کو الگ رکھ کر خیر کا تعین

(9)

 

ے وگگوم   اثر اندار ہوی  سکویرا کے طالبق اخلاقی رندگی کے لیے اشری  پس منظر نا گز ر ہے۔ اا لیے کہ خیر ایک صلاحیت نہیں بلکہ فعلیت ہے جو دوِ

 ہوسکتا ہے۔رباننیت کے خلاف تھا۔ سکویرا کے نزدیک اخلاق بر یسےہے۔ نیکیوم کا اکتساب انسا سم کے بامی  تعال    منحصر ہے۔ تنہا م د پردل، حوصلہ مند سخی عل حب

  مرشد سے محبت۔ کی ادی د محبت   ہے جو عدل سے فزوم تر قالم رکھتی ہے۔سکویرا نے دو قسم کی محبتوم کا ذکر کیا ہے۔ انسان کی داا سے محبت اور مرید کی
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ی اتعمالل کی۔ انسان اپنی خواشاتت اور بتائے یں۔ اور اا کے لیے اا نے طب النفس کی اصطلا سکویرا نے اخلاقی برائیوم کےعلات کے لیے عملی اقدامات 

نی واار  کے بارے ں ا جذبات کو قابو ں ا رکھ کر اپنی روحانی صحت کو قائم رکھ سکتا ہے۔ اا کے طالبق دشمنوم کا تنقیدی نقطہ نظر دوستوم کے قالبلے ں ا روحا

لینوسا کے نظرعلت کے طاللعے دوست محبت کے جذبے کے تحت عیوب ونقائص سے صرف نظر کر لیتے یں۔۔ اا ضمن ں ا سکویرا نے ائ رعلدہ باخبر کرتا ہے۔ جبکہ

کی سفارش کی ہے۔ اا کے نزدیک روی کی بیماریوم ں ا غضب، تکبر، حلا خوف طمع، حزن وغیرہ خا  طور   ضرر ر سام یں۔۔ 

(10)

 

اخلاقی رندگی کی سمت  یں۔۔ ان کے طالبق انسان کا عقیدہ، اشرت اور ماضی سے اُا کا علق، وہ واال  یں۔ جو اُا کیاقبال ایک واضح نظریۂ اخلاق رکھتے 

اخلاق خلاقی نہ ہو تو وہ بلند امتعین کرتے یں۔۔ اقبال ذہہبی رندگی کو تین ادوار ں ا تقسیم کرتے یں۔۔ ایمان۔ فکر۔ اور عرفان حقیقت۔ مسلمان کی ادی د اگر دینی اور 

نے کے لیے انھیں سب سے پہلے نہیں ہو کتے ۔ اقبال کے نزدیک مسلما سم کو اچھا کاریگر اچھا شہری اچھا دکاندار اچھا الب  علم غر  را کہ ہر شعبے ں ا بلند اخلاق بنا

 :سچا اور پکا مسلمان بنانا ضروری ہے۔ اقبال کے طالبق 

ء کو بھی خاح خواہ تعلیم دینا ضروری ہے اور ملّی اتبارر سے را تربیت ماء کے ا۔تھ ں ا ہے اا لیے مامسلما سم کو تعلیم سے رعلدہ تربیت کی ضرورت ہے 

نظام اخلاق وجود ں ا آتا ہے  تاکہ وہ قومی نظام کردار کی تشکیل ں ا اپنا بھر پور کردار ادا کرسکیں۔ وہ تعلیم کو اےبند شریعت کرنا چاہتے یں۔ جس سے ایک ایسا

ملی کے تسلسل کا فےمن ہے۔جو حیات 

(11)

 

م ہر ذہب ہر اشرت قواقبال کے طالبق انسانی رندگی ں ا انفرادی اور اجتماعی طور   اخلاق کو جو مرتبہ اور قالم حاصل ہے وہ کسی اور چیز کو حاصل نہیں ہر 

 ۔ہر دور ں ا اخلاق   نہایت ی  توجہ دی گئی ہے

 اور جس ہو سن کے ماتحت عمل ں ا آتا ست چاہتے تھے جو ایک ای ح جماعت کی ادی د بنے جس کا نظم و انضباط کسی نظام قااقبال ہندوستان ں ا ایک ایسا نظام سیا

 نتا  ہے۔عثکے اندر ایک مخصو  اخلاقی روی ِ گرم کار ہو اقبال کے طالبق اسلام ی  وہ سب سے ھتا جزو ترکیبی ہے جو اخلاقی رو ی بیدار کرنے کا با

(12)

 

یعاات کا ارتقاء اران”  ی
یہام   اا کے فلسفہ اخلاق   بحث  ں ا ابن سکویرا کے صوّرر اخلاق کی اہمیت کو تسلیم کرتے ہوئے تے ہ یں۔ کہ ں ا “ں ا ما ازا الطب

یاای  خیات ت کو پیش کروم ا۔ جو فارابی کے قالبلے ں ا رعلدہ مضبوط اور مدلل دت پر   مشتمل ی
یع  ی
لطب
۔ یں۔کرنے کے بجائے اا کے ما ازا ا

(13) 

ایک وحدت تے ہ یں۔  اقبال کے طالبق اخلاق ایک ت س وسیع میدان کا حال  ہے مختلف اقدار کو رندگی کے تمام شعبوم سے الگ نہیں کرتے وہ تمام رندگی کو

یاات بنرندگی کو دنیا اور دین کے مختلف حصوم ں ا تقسیم نہیں کیا ائ سکتا خطبات اقبال کا طالعہ  کرتے ہوے را بات واضح ہوی  ہے کہ ا  ی
 سکویرا کے نظررا ما ازا الطب

کوئی بحث نہیں کی گئی۔ تاہم دو سم کے نظرعلت  ں ا ابن سکویرا کے نظریۂ اخلاق   “اسلام ں ا ذہہبی فکر کی تشکیل  س”اور نظریۂ ارتقا کی ح ی اقبال کے خطبات 

کے تابع رہنا سکھاتے یں۔. کہ اسی ں ا تمام  ہوئے داا کے بتاے ہوے احکامات اور انسان کو انسانیت کا سبق دیتے ۔اخلاق ایک ی  سمت کی ح ف رہنمائی کرتے یں۔

 کائنات اور خود انسان کی بہتری پوشیدہ ہے۔

 جہاد کیااور جتہ غزالی ایک یم م فلسفی اور صوفی تھے انھوم مسلما سم ں ا رائج سماجی برائیوم، بے اعتقادیوم، بدعتوم اور گمراہیوم کے خلاف ایک یم م

 کر دعل۔انھوم نے اپنی تحرروم سلام کا لقب اےعل۔ انھوم نے فلسفہ یونان   بے دریغ اعترافےت کیے اور یونانی فلسفے کی کمر تو  کر رکھ دی اور اا کے طلسم کو واضحات 

مضامین اور کتب ں ا تفصیل سے کیا۔ علامہ اقبال  کے ذریعے فلاسفہ کے باطل خیات ت کو واام الناا کے سامنے واضح کر دعل۔ ان کی کمزوریوم اور خامیوم کا ذکر اپنی

یعاات کا ارتقاء اور خطبات ں ا ان کی تعریف کرتے ہوئے نظر   ی
تے یں۔۔ اور چھ آغزالی کی عظمت کے معترف یں۔ اور انے تحقیقی قالے  اران ں ا ما ازا الطب

 :ضمن ں ا چار نظرعلت   بحث کی گئی قالمات   ان کی رائے سے اختلاف بھی کرتے یں۔۔اا قاللہ ں ا غزالی کے 

  فلسفیانہ تشکیک 

  صوّرر تعلیل 

 نظریۂ روی 

  تخلیق کائنات 

دہوم اور بدعتوم سے غزالی نے انے علم اور فہم و م است سے فلسفہ کے طلسم کو تو ا اور مسلما سم کی راہنمائی کرتے ہوئے انھیں ان کی گمراہیوم، بداعتقا

 الکلام کے ماہرین کے نظرعلت میہ ک کی صدارت کے دوران غزالی بے انتہا کامیاوں م کے با وجود تشکیک کا شکار ہونے لگے انھیں فلاسفہ، فقہاء، علمآا۔ہ کیا۔ مدرسہ نظا

 نہیں اور ان کا ذہن پھر تشکیک کا اور عقائد ں ا خلل نظر آنے لگا۔ وہ پھر فلسفہ کی ح ف راغب ہوئے لیکن جلد اا رار کو اے لیا کہ عقل کی ادی د   داا تک پہنچنا ممکن
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ی دے دعل۔اور حق کی تلاش کا سفر شروع کر دعل جو تقر

عف

 

سب

 دا سال ائری یباًشکار ہو یا۔۔ ت س عرصہ را کیفیت قائم ری  اور انھوم نے مدرسے کی صدارت سے ا

 را۔۔

یقینی نہیں ہو کتے  اور ان   اتبارر نہیں کیا  املے ں ا اا کی تصدیقاتغزالی کے طالبق عقل تنہا ادراک حقیقت نہیں کر سکتی، لہٰذا عرفان و معرفت کے 

اٹھتے یں۔ اور انسان کو بلا  ائسکتا۔حقیقت و صداقت کے عرفان کے لیے عقل کی بجائے صوفیانہ مجاہدے سے کام لینا چاہیے، یونکہ  اسی سے حقیقت   سے  دے

 اا سلسلہ ں ا غزالی کے نظرعلت کے معترف نظر آتے یں۔۔  واسطہ حقیقت و صداقت کا مشاہدہ ہوتا ہے۔ اقبال

 ک تھ تھے اور امام غزالی کے متعلق ت س سے علم الکلام کے ماہرین کو غلط فہمی ری  تاہم وہ ہمیشہ اسلام کے یم م مفکرین ں ا شال  ریں۔ گے۔غزالی یم م

    ضرب لگائی  جبکہ غزالی  نے ہیوم سے  ت س پہلے ٹ  ان کی پیروی کرتا نظر آتا ہے ۔ ہیوم نے علیتقابلیت ں ا نہایت اعلی اےئے کے تھے ۔  فلسفیانہ اسلوب ں ا  ڈیکار

۔  انہی کی وجہ سے وگگ ذہب کے فلسفہ کی باقاعدہ طور   تردید کی اور واام الناا   اور عقل پسندوم   فلسفہ کی جو مغلوبیت چھا گئی تھی اا کو مکمل طور   دور کیا

یعاات کی ح ف بھی راغب ہوئے۔ساتھ سا  ی
تھ ما ازا الطب

(14)

 

کہ سے سخت مایوا ہوے اور  مسلمان قرآن کو بھی فلسفہ کی روشنی ں ا جھنے ک لگے تھے اور کج فہمیوم ں ا مبتلا ہو ے۔  تھے۔ غزالی مسلما سم کے اا رویے

 بہرہ ور ہونے کے ازا اا نتیجے   ہنچے  کہ قین  کی دولت  یت غزالی تمام علوم سےیونانی فلسفہ کے خلاف برِ پیکار ہو ے۔ ۔ اقبال کے طالبق دنیائے اسلام کی یم م

دیتے یں۔، تاہم اقبال ائبجا ان   تنقید بھی کرتے  ں ا انھیں کانٹ کے ہم پلہ قرار‘‘ اسلام ں ا ذہہبی فکر کی تشکیل  س’’صرف صوّرف ی  کے ذریعے ل  سکتی ہے اور 

 نے فلسفیانہ تشکیک   ذہب کی ادی د رکھی جو کہ قران اور اسلام کی روی کے خلاف تھی۔نظر آتے یں۔ کہ غزالی 

الی کی ح ف سے فکر، عقل اقبال کے خیال ں ا غزالی تنقید ں ا ت س آگے چلے ے۔  اور عقل کو بے ائ نشانہ بناعل اور فکر و وجدان ں ا ایک خط کھینچ دعل۔اقبال غز

 حاصل ہونے کا ست نہیں سمجھا یونم کہ ان کی نشو اں  ایک دوِے   عاقوف ہے۔ اقبال کے طالبق عقل و فکر کے محدود اور ت اور وجدان ں ا خط فاصل کو در

 کی ادی دی  یونکہ  عقل و فکرقین  صوفیانہ تجربے ں ا مکمل ت  محدود سچائی کے یک دم ظہور نے ان کو دت عل۔ اقبال کے خیال ں ا غزالی کا را نظررا مبنی بر حقیقت نہیں

  ست ائمد نہیں، بلکہ متحرک ہے۔ 

ہم اقبال غزالی سے تااقبال اور غزالی ایک بات   متفق یں۔ کہ احساا و وجدان ذہہبی اور صوفیانہ تجربے کی ادی د اور حقیقت اولیٰ تک رسائی کا ذریعہ یں۔، 

افےت اور خیات ت و نظرعلت کے باعث  عارد ازاام ھہرااتے یں۔ کہ عقل   ان کے اعتراختلاف کرتے یں۔ کہ فکر اور وجدان دو متضاد سلسلے یں۔۔ اقبال غزالی کو

نہ وج ت اور سائنسی مسلم دنیا ایک طویل عرصے کے لیے فلسفہ و سائنس سے ت س دور چلی گئی اور فکر و عمل کے میدان وران پڑے رہے۔ اقبال کے طالبق فلسفیا

دیتے یں۔۔ اور اا کی افادیت کے قاپر   کے ارتقاء کی ادی د یں۔۔ لیکن اپنی دیگر کتب ں ا غزالی علم اور عقل کو خا  اہمیتقیق ا ی  در حقیقت انسانی انسانی تہذیب

نے کی دی حیثیت قائم کرایں۔۔ اا ح ی اقبال کی را تنقید ٹھیک نظر نہیں آی ۔غزالی وجدان کو عقل کی ی  اگلی منزل قرار دیتے یں۔ نہ کہ اا کی الگ سے کوئی انفر

 کوشش کرتے یں۔۔ 

 : یں۔ اقبال کی غزالی   تنقید بے ائ ہے یونکہ  خود اقبال بھی ان ی  نظرعلت کے پیرو یں۔ جو غزالی نے پیش کیے۔ ڈاکٹر ملک حسن اختر ھتے ہ

علامہ اقبال نے ان سطور ں ا امام غزالی کے متعلق  علامہ اقبال نے فکر کو نا رسا ھہراانے   غزالی   جو نکتہ چینی کی ہے، وہ بے ائسی ل، نم ہوی  ہے۔ جو چھ’’

اور سچائی کو اےنے کا  کہا ہے، وی  ان   بھی حبدق آتا ہے۔ درست ہے کہ علامہ نے انے فلسفہ حیات ں ا علم اور فکر کو ھتی اہمیت دی ہے مگر داا تک پہنچنے

قرار دے دعل ہے، پھر وہ را بھی تے ہ یں۔ کہ  ایک قالم   تو انھوم نے عقل کو بالکل ی  مردودذریعہ عقل عل فکر کی بجائے عشق عل وجدان کوی  قرار دعل ہے بلکہ 

 کی ح ی پہلے عقل کو آرماعل عقل ہمیشہ نکتہ چینی کری  رہتی ہے، اا لیے اا سے بچ کر انے اعمال کی ادی د عشق کو بنانا چاہیے۔ انھوم نے خود بھی امام غزالی

‘‘ ۔ں ا پناہ لیاور پھر عشق کی وادی 

(15)

 

   یونانی فلسفہ کے ضر فلسفہ یونان کے بارے ں ا غزالی اور اقبال کی آرا ں ا کافی حد تک مماثلت اےئی ائی  ہے۔ غزالی کی ح ی اقبال نے بھی مسلم فلسفہ

پہنچاعل۔ قرآن مسلما سم کو رمین و آسمان، اےنی، ہوا، حیوانات،  ناثرات کی نشاندی  کی ہے۔ اقبال کے طالبق یونانی فلسفہ کے اثر نے متکلمین کی قرآنی صیرتت کو نقصا

بل تغیر قرار دیتا ہے۔ جبکہ قاجمادات و نباتات، کائنات اور اا ں ا عاجود ہر شے   غور کرنے کی دوات دیتا ہے۔ یونانی فلسفہ کائنات کو ارلی اور اا کے حقائق کو نا

 ہے۔ جبکہ یونانی فلسفہ روی اسلام کے مخالف ہے۔ اسلام ارتقاء حیات کے نظررا کا علمبردار

 



1506 | P a g e  J o u r n a l  o f  R e l i g i o n  &  S o c i e t y  ( J R & S )  
 

  Vol. 04 No. 02. Oct-Dec 2025 

 نظریۂ تعلیل  

ر اور کائنات ں ا اللہ تعالیٰ تعلیل کے رشتے کو فلسفی سائنس اور عقل کی بنا   ایک ت رمی رشتے کے طور   تسلیم کرتے تھے۔ انھوم نے معجزات، ذہہبی شعو 

بعض نے یہام تک کہہ دعل کہ نبوت غیر  اور چھ نے ت شعوری طور   اا ح ی کے صوّررات اپنا لیے تھےکے عمل دخل کا انکار کیا۔ چھ فلسفیوم نے شعوری طور   

اور را ثابت کرنے  فطری اور باطل ہے۔ غزالی نے اشاعرہ اور روایت پسند حلقوم کی سوچ کو آگے ھتھاتے ہوئے فلسفیوم کے نظریۂ تعلیل   شدت سے چوٹ لگائی

 ل ں ا منطقی زاوم نہیں اےعل ائتا۔ کی کوشش کی کہ و م اور ل، ن

نظریۂ تعلیل ی  کو ادی د  غزالی سے قبل اشاعرہ نے اا املے   انے نظرعلت تفصیل سے پیش کیے تھے اور غزالی ان سے متاثر بھی تھے۔غزالی اشاعرہ کے

ر دیتے یں۔۔ غزالی تہافت الفلاسفہ کے سترہویں مسئلے کی اتداا حال  قرا بناتے ہوئے فلسفیوم کے قا سن تعلیل کو منطقی ت رمیت کے بجائے صرف نفسیای  ت رمیت کا

۔اےعل ائتا ہے درمیان ت رمی رشتہ ں ا فلسفیوم کے مفروضے کا جزیرا اور تحلیل کرتے یں۔ جس کے طالبق و م و ل، نل کے

 (16) 

 اور نفی  ناصصر اا ں ا شال  ہوتے یں۔۔ مثبت ہوی ۔ ت س سے مثبت ڈاکٹر عبدالخالق کے طالبق غزالی کے خیال ں ا کسی واقعے کی مبینہ و م سادہ نہیں

 ناصصر کا ادراک نہیں ناصصر کی عاجودگی اور نفی  ناصصر کی غیر حاضری ل، نل کے رواں  ہونے کے لیے ضروری ہوتا ہے۔ انسان کا محدود ذہن ان تمام مثبت اور نفی 

کر سکتا۔

(17)

 

 تھے۔نظریۂ تعلیل کے ابطال کے تین محرکات 

 تک و م و ل، نل کا اشاعرہ کا عقیدہ کہ خیر و شر ں ا امتیار،  عمل وجوہ کی بنا   نہیں ابھر تا بلکہ شارع کی وجہ سے ابھرتا ہے اا لیے اخلاقیات کی حد :اول

نبوت اور معجزات، جن  :دومرست نہیں۔دسلسلہ معتبر نہیں۔یہیں سے انھوم نے سوچا جو بات اخلاق کے دائرہ ں ا درست ہے، وہ طبیعیات کے دائرے ں ا یونم 

عدوم کے طالبق قاکی توجیہ و م و ل، نل کے روایتی صوّرر کی روشی ں ا کسی ح ی ممکن نہ تھی۔ غزالی کے طالبق وحی علم کی وہ صورت ہے جو و م و ل، نم کے 

دیتا ہے تو را چیز بھی ای ح ہے کہ سمجھ بوھ، کی گرفت ں ا   جیب  و غریب شے کونماگر کوئی کیمیا کا ماہر، اشیاء کی ترکیب و ساخت اور تحلیل و جزیرا سے کسی :سومنہیں۔ 

 اور طبیعیات کے کسی اصول کو پیش نہیں کیا ائ سکتا تو را کیمیاآی  ہے۔ لیکن اگر کوئی شخص بغیر کسی کیمیاوی عمل کے محیر العقول تصرفات کا اہارر کرتا ہے جن کی تائید ں ا 

جہ پیما سم کا انکار کریں۔ ان کے نہیں۔ان اسباب نے مجبور کیا کہ غزالی و م و ل، نل کے مروفت کے مروجہ ح قوںم سے فہم و ادراک ں ا آنے والی بات بھی علم و معر

ہوتا ہے۔ اگرہ  اا کا تقدم و م و سبب  طالبق اللہ تعالیٰ نے واقعات و اشیاء کو چھ اا اندار سے پیدا کیا اور ترتیب دعل ہے کہ جس کو پہلے ظاہر ہونا چاہیے وہ پہلے ظاہر

ل، نل ہونے کو مستلزم  نہیں۔ اور جس کاازا ں ا ظاہر ہونا خود کائنات کے نظم ونسق کے اتبارر سے ضروری ہے اا کوازا ی  کے مرتبہ   رکھا ہے۔ اگرہ  اا کا آخر

نہیں۔ 

(18)

 

 نظریۂ روی 

ان کے  نظرعلت کا اہارر کیا ہے۔ اور اا کے علاوہ مختلف قالت ت اور مضامین ں ا روی   انے “نیحقیقت روی انسا”نے روی   ایک مکمل کتاب امام غزالیؒ

 ہوتیں۔ اور وہ نہیں طالبق روی عر  نہیں ہے بلکہ جوہر ہے جو انے آپ اور انے خالق کو پہچانتی ہے اور معقوت ت کا ادر اک رکھتی ہے اور عر  ں ا را صفات

کہ  جو چیز ذی مکان ہوی  ہے  قسم ہ ہے اور روی تقسیم نہیں ہوی ۔ روی عل تو ذی مکام ہوگی عل ت مکام۔ اا کا ذی مکام ہونا تو باطل ہے۔ یونجسم بھی نہیں یونکہ  جسم

..... تقسیم قبول کری  ہے اور جزو ت  یتجزی دت پر عقلیہ اور ہندسیہ سے باطل ہے

(19)

م سے نات کی روحوغزالی کے طالبق  اخ سے مراد روی ہے۔ را روی حیوا

کی حقیقت تک پہنچ سکتا ہے۔ ن رویمختلف ہے۔ روی نہ جسم ہے نہ عر ، بلکہ م شتوم کے جواہر ں ا سے ایک جوہر ہے۔ رعلضت و مجاہدہ سے انسا

(20)

 

یاات کا ارتقاء’’اقبال انے تحقیقی قالے  ی
یع  ی
لطب
غزالی کا خیال ہے کہ روی اشیا کا ادراک  یں۔۔ ں ا غزالی کے صوّرر روی کے بارے ں ا ھتے ہ‘‘ اران ں ا ما ازا ا

ور فلسفیوم کے صوّرر کری  ہے۔ لیکن ادراک ایک صفت کے طور   کسی صرف کسی ای ح شے عل عین ں ا عاجود ہو سکتا ہے جو تمام جسمانی صفات سے اےک ہو غزالی ا

جگہوم   روی کے بارے ں ا  س  ور ایک ت فانی چیز صوّرر کرتے یں۔ اور بعضروی ں ا کوئی خا  م ق اں علم نہیں ہوتا وہ انھی کی ح ی روی کو غیر مادی وحدت ا

ادی روی کے بامی  م ق کو بالکل مٹا اور اپنی منطق کے ذریعے سے روی کا ایسا صوّرر قائم کرتے یں۔ جو داا اور انفر افلاطونی اصطلاحات اتعمالل کرتے نظر آتے یں۔

خ وحدت اوگجود کی ح ف ہے اور اسی وجہ سے روی کیدیتا ہے۔ اقبال تے ہ یں۔ کہ غزالی نے 
ُ
انتہائی ماہیت کے متعلق انھوم  محسوا کر لیا تھا کہ ان کی تحقیقات کا ر

نے سکوت اختیار کیا۔

(21)

 



1507 | P a g e  J o u r n a l  o f  R e l i g i o n  &  S o c i e t y  ( J R & S )  
 

  Vol. 04 No. 02. Oct-Dec 2025 

اتعمالل کرتے یں۔۔ عل ی اقبال متکلمین کی اا رائے سے اختلاف کرتے یں۔۔ اپنی شاعری ں ا بھی اقبال داا کے لیے سمندر اور انسان کے لیے گوہر کی اصطلا

 داا کو ت  محدود خودی ں اقرآن اور سپارہ کی۔ اقبال کے طالبق سمندر اور قطرے کی اصطلای سے را تیجہ  نکلتا ہے کہ انسان مر کر فنا ہو ائے ا۔۔ اسی ح ی خطبات 

 اور انسان کو محدود خودی اور مادے کو کمتر خودعلم قرار دیتے یں۔۔

اور ایک سے  ن کے طالبق جس کے امام ا خو خود غزالی تھے، خودی ایک روحانی ہیولی ہے جو سادہ ہے، نا قابل جزیرا ہےاسلامی الہیات کے اا دبستا

ہے ری تجربہ ایک اکائی دوِے کو نتقل  نہیں کیا ائ سکتا ہے۔ را ہمارے ذہن کے مجمو م احوال سے بالکل مختلف ہے اور رفتار رمانہ سے بے اثر رہتا ہے۔ ہمارا شعو

نے کے دوران کوئی یونکہ  ہمارے دینی احوال اا سادہ سے ہیولی سے مربوط رہتے یں۔ جس کی ت س سی صوصصیتیں یں۔ اور اپنی صوصصیتوم کے مسلسل بنے بکھر

تبدیلی قبول کیے بغیر وہ برقرار رہتا ہے۔

(22)

 

الی روی کے بارے ں ا  س افلاطونی اصطلاحات یں۔ کہ بعض قالمات   غز روی کے بارے ں ا اقبال غزالی کے نظرعلت   تنقید کرتے نظر آتے یں۔ اور تے ہ

کا جواب مختلف  اتعمالل کرتے یں۔ اور غزالی کے نظرعلت روی کے بارے ں ا بعض قالمات   صوفیانہ وحدت اوگجود کے قریب نظر آتے یں۔۔ان کی بعض تنقیدت

ی کتب ں ا ان کے بارے ں ا دیگر  جو خیات ت قائم کیے وہ سب ٹھیک نہیں ہے بلکہ غزالی کی دوِاہل علم نے دعل اور دت پر دیے کہ اقبال نے غزالی کے متعلق

مات   اختلافات نظر قال نظرعلت ملتے یں۔ اا ح ی اگر کلی طور پہ دیکھا ائئے تو اقبال اور غزالی کے خیات ت ں ا بعض قالمات   ہم آنگی  اےئی ائی  ہے اور بعض

 آتے یں۔۔

 کائنات نظریۂ تخلیق  

 فلاسفہ کے اا استد ت ل کی نےقدیم مفکرین ں ا رعلدہ تر کا نظررا را تھا کہ کائنات دائمی ہے، افلاطون کا کہنا را تھا کہ اسے رمانہ ں ا تخلیق کیا یا۔ ہے۔ غزالی  

 منطقی ہے اور اا ں ا کسی اصول کی خلاف ورری ع پذر ہونا عینمنطقی اندار ں ا تردید کی اور اا بات کے حق ں ا دت پر دیے کہ کائنات کا کسی خا  لمحے ں ا وقو

 آائئے ت رمی نہیں۔ را امکان ں انہیں ہے۔ غزالی کے طالبق فلاسفہ کے عقائد کہ ہر ل، نل کی و م ت رمی ہے اور را بات کہ ل، نل و م کے ساتھ ی  معر  وجود 

کا ارلی ارادہ رمان ومکان ں ا متعین واقعات کا سبب ہو سکتا ہے۔ ہے کہ کوئی ل، نل اپنی و م کے ت س ازا وجود ں ا آئے۔ داا

(23)

کائنات رمان ں ا تخلیق کی طالبق غزالی کے  

درمیان حاپر ہے اا ں ا ت کی قدامت کے ئناگئی تھی اور اا کا فاعل داا کا ابدی حکم تھا، وہ اا سلسلے ں ا اا دواے کو رد کرتے یں۔ کہ وہ وقفہ دورام جو داا کے ابدی امر اور کا

 ادی د نہیں ہے۔ لیرا مفروضہ مضمر ہے کہ داا تخلیق کے اا کام کو فوری طور   ِانجام نہ دے سکتا تھا۔ ان کا استدت ل را ہے کہ اا دواے کی کوئی استدت 

(24)

 

اٹھاتے نظر آتے یں۔۔کائنات کی تخلیق کے بارے  ت تاقبال تخلیق کائنات کے بارے ں ا ایک مکمل فکر کے حال  یں۔ اور پہلے سے عاجود نظرعلت   سوا

 خیات ت کا اہارر کرتے ہوئے نظر آتے یں۔ خطبات ں ا اقبال غزالی کے نظریۂ تخلیق کے بارے ں ا مثبتکرتے یں۔۔ ت ت کا اہاررں ا دلیل  جئی کے متعلق انے خیا

کے ‘‘ تشکیل جدید الٰہیات اسلامیہ ک”۔غزالی کی بہ نسبت اسلامی عقائد کے رعلدہ قریب ہےتاہم ان کے نزدیک رومی کا صوّرر غزالی سے ت س بہتر ہے یونکہ  را 

 ہوئے رومی کو اہمیت دیتے یں۔ ں ا اشاعرہ کے نظریۂ تخلیق کا ائئزہ لیتے ہوئے رومی اور غزالی ں ا عاارنہ کرتے‘‘ ذات الٰہیہ کا صوّرر اور حقیقت دپر’’ تیسرے خطبہ

 کا ایک نیا تصور قائم کر کے  تھے تاہم وہ ان میرے خیال ں ا اشاعرہ نقطے کا اور لمحے۔کی بہ نسبت اسلامی عقائد و نظرعلت کے رعلدہ قریب ہےکہ رومی کا نظررا غزالی 

 کیا ائ سکتا کہ نقطہ اور لمحہ کو ایک کے درمیانی رشتے کو نہ سمجھ سکے۔ ں ا سمجھتا ہوم کہ نقطے اور لمحے ں ا لمحہ کا تصور رعلدہ ادی دی ہے اور اا حقیقت سے بھی انکار نہیں

ی  اور  جیتی اا ح ی اقبال غزالی کے صوّررنو کائنات کے نظررا کی تائید کرنے کے باوجود رومی کو رعلدہ اہمیت دیتے یں۔ اور کونیا ۔ دوِے سے جدا کیا ائ سکتا ہے

ادی د کو خود منہدم کری  ہے جب کہ  جیتی دلیل  تے یں۔۔ کونیای  دلیل انے اُصول کیدت پر   اعترافےت کرتے یں۔ اور انہیں تسلیم کرنے سے اعرا  کرتے نظر آ

 ں ا خالق کی بجائے حبنع کا تصور  جب  نظر آتا ہے۔

 ابن رشد

عقلیت، طب و  وابن رشد کی امتیاری صوصیت را ہے کہ اا نے فلسفہ و دین ں ا تطبیق کی کوشش کی۔ابن رشد نے توحید و اجتہاد، علم و حکمت، منطقہ 

 ترین مفکر ہے جو یم مطبیعیات اور غور و فکر کے اہم سنگ میل مقرر کیے۔وہ خا  طور   ارسطو اور اا کی منطق کا دلدادہ تھا۔ ابن رشد کا خیال تھا کہ ارسطو 

  :گئی  اا قاللہ ں ا ابن رشد کے ضمن ں ا اےنچ نظرعلت   بحث کی صداقت کا مکمل طور   عرفان حاصل کر چکا تھا۔

  ابن رشد اور غزالی 

 صوّرر بقائے دوام 
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  ٰصوّرر ذات و صفات باری تعالی 

  صوّررنو حقیقت مطلق 

 نظریۂ بری و قدر 

 ابن رشد اور غزالی  

گرہ  مسلم فلاسفہ نے یونانی ا ابن رشد نے ت س سے اہم فلسفیانہ صوّررات و نظرعلت پیش کیے۔ لیکن ابن رشد کے نظرعلت   یونانی افکار کا غلبہ نظر آتا ہے۔

ا’’فلسفہ ں ا افےفہ کیا اور یونانی فلسفہ سے اختلاف کرتے ہوئے انے نظرعلت بھی پیش کیے۔ یونانی فلسفہ   غزالی نے اپنی کتاب 

 

 ت

 

کے ذریعے کاری ‘‘  الفلاسف  ف 

ا’’ضرب لگائی۔ ابن رشد نے 

 

 ت

 

ل 

ئے تھے۔ ابن رشد کے طالبق فلسفہ کے دعل ہے جو اا نے فلاسفہ   لگا ں ا غزالی کے پرئد کردہ ازاامات کا جواب‘‘  ااف هفت ا

م کو سمجھ سکیں۔ی و وجہ تھی کہ طالعہ  کو خا  طبقہ تک ی  محدود رہنا چاہیے۔ان کا کہنا تھا کہ واام الناا ں ا اتنی صلاحیت نہیں ہوی  کہ فلسفہ کی باریکیوم اور الجھنو

سے ھتا ہدف غزالی کے افکار کو بناعل ان   طالبق ڈھانے  کا عمل غلط اور طرنناک ہے۔ اسی وجہ سے انھوم نے اپنی تنقید کا سبابن رشد نے کہا کہ شریعت کو فلسفے کے

پیدا ہو ے۔   اور ئل پر کے طالبق امام غزالی نے فلسفیانہ مباحث کو واام الناا تک پہنچاعل اور مقبول اور معروف کرنے کی کوشش کی اا کے نتیجے ں ا ت س سی الجھنیں

ن فلاسفہ خا  طور   اور وگگ فلسفہ اور حکمت ی  کے مخالف ہو کر رہ ے۔ ۔ابن رشد نے فلسفہ   اعتماد بحال کرنے کے لیے ت س کوششیں کیں۔ غزالی نے مسلما

 کی روایت کو رندہ رکھنے کی بھی کوشش کی اور فلسفہ فارابی اور ابن سینا کے فلسفہ   شدید قسم کے حملے کیے تھے لیکن ابن رشد نے ان سب کا نہ صرف جواب دعل بلکہ

ا”نے اپنی کتاب شدرفلسفہ کو مٹنے سے بچاعل اور ماضی کے یم م علمی ِمائے کو آگی ہ لوں م تک پہنچانے ں ا اہم دامات ِانجام دیں۔ ابن 

 

هفتت

 

ل 

ں ا جو  “ ااف  ا

 الفلاسف ”غزالی کی کتاب

 

اف 

 

منطقی دت پر کا سہارا لیا۔ غزالی کے نظریۂ تعلیل   تفصیل  کے نقطہ نظر کو ٹھیک ثابت کرنے کے لیے کے رد ں ا لکھی گئی تھی فلاسفہ “ت

 اور بے کار ہے۔ اا سے سے تنقیدی اندار ں ا اپنا نقطہ نظر پیش کیا۔ اا کے طالبق اگر کائنات ں ا معروضی طور   رشتے عاجود نہیں یں۔ تو کائنات کا طالعہ  عبث

نے سے مراد را ہے کہ وہ ہو اور اعتماد سے محروم ہو ائئے گی۔ قرآن بھی اا کائنات کو منظم اور مربوط قرار دیتا ہے۔ اللہ تعالیٰ کے قادر مطلق ہماری رندگی قین 

حاصل کر ے  اور  فطرت سے اساسائی نینقوانین جو فطرت ں ا ائری وساری یں۔ اللہ ی  کے وضع کردہ یں۔۔ ان کے بدنے  کا سوال ی  پیدا نہیں ہوتا۔ انسان کو چاہیے کہ قوا

نی کرنا صحیح نہیں اکائنات ں ا جو توارن، حسن اور تنظیم ہے اا کی اصل حقیقت ل، نم کرے۔ د ص عقیدوم کے جوار کی خاح  پرلمگیر او رمستقل قوانین سے روگرد

ہے۔

(25)

 

را بات رور روشن کی ح ی عیام ہے کہ ابن رشد ارسطو  ۔ کے ا۔م رائج تھافلاسفہ نے محض اا عقیدے کا اہارر کیا تھا جو بعض متکلمینیں۔ کہ ابن رشد تے ہ 

 یں۔۔ اسی وجہ سے تےسے شدید متاثر نظر آتا ہے۔ اور ارسطااللیسی افکار کو حرف آخر قرار دیتا ہے۔ ابن رشد کے بعض نظرعلت اسلامی عقائد سے ہٹ کر نظر آ

یک پیغمبرانہ عظمت اور شان اےئی ائی  یں۔۔ اقبال تے ہ یں۔ کہ اا بات سے انکار ممکن نہیں کہ غزالی کی دوات ں ا ااقبال ابن رشد   تنقید کرتے ہوئے نظر آتے 

۔۔ اٹھارویں صدی ں ا کانٹ نے جرمنی ں ا اا ح ی کا کام کیاتھی

(26)

محکم اساا  اور غزالی کے اندار تعبیر وتشریح یعنی فلسفیانہ تشکک کا ح یق کار بھی ذہب کی

 بارے ں ا کے اور قرآنی تعلیمات کے طالبق ہے۔ ابن رشد کے بعض افکار صوصاً  ارسطو کی پیروی ں ا بقائے عقل فعال کو درست قرار نہ دعل۔ اور ابن رشدہے 

 ۔اور ایک ست رنگ فلسفہ حیات کی ترویج کا باعث بناافسوا کا اہارر کیا کہ وہ اا بات کو ا طر ح  سے سے نہ سمجھ سکا۔

  دوامبقائے 

۔ قریب ترین سکتا ابن رشد کے طالبق آخرت ں ا ہمارا جسم را نہیں ہوا۔ جو اب ہے یونکہ  فنا ہو ائنے کے ازا وہ دوبارہ اپنی پہلی حالت ں ا پیدا نہیں ہو

ت کی ہوگی، لہٰذا وہ اجسام بھی اکمل صورت ں ا دوبارہ ظہور پذر ہوسکتا ہے۔ یدید را کہ آخرت ں ا ہماری رندگی دیوںی رندگی کے قالبلے ں ا ارفع و ایٰ ت  س

واحسن ہوم گے۔

(27)

کہا ائسکتا ہے۔ مگر عقل کی ایک “ عقل کلی”انسان روی و جسم کے امتزات سے بنا ہے۔ اور تمام انسانیت کی روی ایک ہے جسے اجتماعی طور   

ساتھ ی  فنا ہو ائی  ہے جبکہ عقل  ار ہے۔ عات کے ازا عقل انفرادی جسم کےہے اور جو ہمارے حسی وجود عل  اخ کی پیداو“ عقل انفرادی”اور قسم بھی ہے جو کہ 

 کلی جسم سے الگ وجود رکھنے کے سبب ایک پرلمگیر وجود کی صورت ں ا ہمیشہ رندہ رہتی ہے۔

(28)

 

 حال  یں۔ اور اا کا مادے سے گہرا علق، کی ابن رشد کہتا ہے کہ فلاسفہ کے نزدیک  اخ ایک ای ح قوت محرکہ ہے جو نامیای  اشیاء کی نشواں  ں ا اہم کردار

د جسم سے آراد ہے۔ وہ ہے۔ ہو سکتا ہے کہ  اخ نیم مادی ہو عل مادہ کی انتہائی لطیف صورت  مشتمل ہو۔ بہر حال، نفوا اجسام کی صورتیں یں۔، اا لیے ان کا وجو

 قرار رکھ کتے  یں۔۔جسم کی عات   بھی رندہ عاجود رہتے یں۔ اور اا ح ی وہ اپنی انفرادیت بر
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انفرادی حیثیت ں ا  ابن رشد فلاسفہ کے اا نظریے سے اختلاف کرتے ہوئے کہتا ہے کہ انفرادی نفوا صرف اپنی  سع ں ا رندہ رہ کتے  یں۔، لیکن اپنی

ت کا ہیولیٰ سے ہے۔ بلحاظ جسم  اخ کے وجود کی رذات الٰہی ں ا مدغم و فنا ہو ائتے یں۔۔ وہ ھتے وثوق سے کہتا ہے کہ  اخ انسانی کا علق، جسم سے وی  ہے جو صو

 سے ہے، ام اد کو فنا ہے، لیکن حیثیت را ہے کہ جس جسم سے علق، رکھتا ہے اا کی نشواں  کرتا اور اُسے اےرا تکمیل کو پہنچاتا ہے۔ جہام تک  اخ کا علق، تعدد و تکثر

اب صرف اسی دنیا ں ا لتا  ہے، آخرت سے  فنا نہیں۔ انسان کو انے حسن و بیح  اعمال کا ثواب و ذجہام تک اا کا علق، انسان کے انموذت عل  سع انسانی سے ہے اُسے

اا کا کوئی علق، نہیں۔

(29)

 

 ثلت نہیں رکھتے تھےابن رشد نے بعض ایسے فلسفیانہ نظرعلت اور صوّررات پیش کیے جو فلسفہ یونان سے ت س متاثر تھے اور اسلامی عقائد سے پوری ح ی مما

ع   خطبات ں ا ابن ت اسی وجہ سے اا دور کے ماء نے ابن رشد کی مخالفت کی اور اقبال بھی ابن رشد سے سخت نات م دکھائی دیتے یں۔۔ اقبال بقائے دوام کے عا

 رشد   برملا تنقید کرتے ہوئے نظر آتے یں۔۔

  کے نظررا سے مشابہ ہے کہ 

 

ز
یم
ج  

 :ل کر کے ازا ں ا اسے  ے نک دی دیتی ہےروی کلی وقتی طور   کسی جسم کو اتعمالاقبال کے طالبق ابن رشد کا نظررا ولیم 

  کے شعور کے ایک ماورائی ح یقہ کار کی تجویز کی ح ی لگتا ہے جو تھو ی در کے لیے جسمانی”

 

ز
یم
ج  

وسیلہ   چلتا ہے، اور پھر  درحقیقت ابن رشد کا نظررا ولیم 

“اسے محض کھیل سمجھ کر چھو  دیتا ہے۔

(30)

 

ئے دوام انسان کا اقبال کے طالبق اعمال دو ح ی کے ہوتے یں۔، ایک جو خودی کو مستحکم کرنے کا باعث یں۔ اور دوِے جو اسے کمزور کرتے یں۔۔ شخصی بقا

بلکہ عات بررخ تک پہنچنے کا ایک  استحقاق نہیں، وہ اپنی خودی کو مستحکم کر کے صرف اا کا امیدوار بن سکتا ہے۔ اا کی خودی عات کے صدمہ سے متاثر نہیں ہوگی

مادی جسم محض ایک  ۔راستہ ثابت ہوگی جہام را ایک نئے پرلم رمان و مکان سے خود کو طالبقت پذر کرنے ں ا مشغول ہو ائئے گی۔ خودی جسم مادی سے مشروط نہیں

کے بارے ں ا ہماری عاجودہ روش بدل  ایک قدری  امر ہے کہ رمان و مکان آلہ کار ہے۔ نظام عضوی کی ہلاکت کے باوجود اگر خودی کی ہستی برقرار رہتی ہے تو را

ت کوئی خارجی خودی کو بہرحال اپنی جدوجہد ائری رکھنا ہے تاکہ اا ں ا حیات ازا الموت کے حصول کی صلاحیت پیدا ہو ائئے۔ دراصل بعث ازا المو .....ائئے

۔ ہےحادثہ نہیں۔ را خودی ی  کے اندر ایک حیای  عمل کی تکمیل

(31)

 

 دوام کا اہل نہیں ہوا ائ سکتا۔ اور ایسے انسان اور ُرددوم ں ا بنا بقائے کیےاقبال بقائے دوام کے صوّرر کو اخلاقی نشو اں  کے ساتھ زوموم کرتا ہے۔ تعمیر یت 

ل ابن رشد سے اتفاق نہیں کرتے اور ان کے ر ں ا اقبادوام کے صوّر بقائےکوئی م ق نہیں ہوتا یونکہ  حیات کا مرکزی اصول خودی ان کے اندررندہ نہیں ہوی ۔ 

طالبق انسان کی ہستی  نظرعلت   اعترا  کرتے ہوئے نظر آتے یں۔۔ اقبال کے طالبق ابن رشد کے صوّرر کی ادی د روی اور جسم کی دوئی   قائم ہے جبکہ اقبال کے

جو اپنی حیثیت ں ا شخصی نہیں   نہیں۔ ابن رشد کے ا۔م روی کا ایک الگ پرلمگیر وجود ہےایک وحدت ہے اسی ح ی ابن رشد کے خیال ں ا شخصی بقائے دوام ممکن

 اجتماعی ہے۔ انسانی جسم اا کا وقتی ٹھکانہ ہے اور ایک وقت کے ازا را انھیں چھو  کر انے اصل کی ح ف وگٹ ائی  ہے۔

 ٰاور علمنو الٰہی ذات و صفات باری تعالی 

، جس سے وجود کثرت خیال کرتا ہے، لیکن ایسا صوّرر جس کی ذات ی  اا کا عات ع ہے۔ را صوّرر مطلق اور وحدت ہے‘‘ صوّرر ’’  ابن رشد اللہ تعالیٰ کو محض

می ی اور  ست عمورکی صورت ں ا معر  ظہور ں ا آعل ہے۔ را وجود گو معرو  دکھائی دیتا ہے، لیکن فی الحقیقت عات عی ہے۔ اا لحاظ سے وجود کی حقیقت اتبار

لفعل  عاجود ہے۔ صوّرر باہوئی۔ اللہ تعالیٰ عل صوّرر مطلق کی حیثیت دوہری ہے۔ وہ وجود کے بوقلموم مظاہر عل معروفےت ں ا بالقوہ اور ہمارے عات ع عل قلب ں ا 

مطلق کو محض اپنی ذات ی  کا علم ہوتا ہے۔

(32)

 اا کی اہمیت سے بخوبی آا۔ہ یں۔۔ ل  ہے۔اور اقبال بھیفلسفہ ں ا ذات و صفات باری تعالیٰ کا مسئلہ انتہائی اہمیت کا حا 

ل ذات باری کو حیات خطبات کے مباحث ں ا ہستی باری تعالیٰ کے اثبات، ذات و صفات باری تعالیٰ، اور حقیقت اولیٰ کے اثبات   ائ بجا مباحث عاجود یں۔۔ اقبا

نی افکار ں ا تطبیق پیدا کرنے کی ر اسلامی عقا ئد سے پوری ح ی ہم آہنگ ہے جبکہ ابن رشد اسلامی اور یوناقرار دیتے یں۔ اور ان کا را صوّر‘‘ انائے مطلق’’اور ’’ بالبصر 

 خالص’’کوشش ں ا اور صوّررنو حقیقت مطلق کے ضمن ں ا دو راہے   کھڑے نظر آتے یں۔۔اقبال کے طالبق حقیقت مطلق ایک 
نو
ہے ہم اا وحدت کا ‘‘ استدام

انا ی  کے طور   کرکتے  یں۔۔ ایک ای ح خودی جو حیات و فکر کا ِچشمہ ہے۔ادراک ایک  اخ، خودی، 

(33)

 

کی خودی کسی ما  ااقبال کے طالبق انائے مطلق ہر ح ی سے انائے انسانی سے بلند مرتبہ ہے۔ وہ غنی عن العالمین ہے، وہ صمد ہے۔ اُا کا کوئی ہمسر نہیں۔ ا

ر مکمل صوّرر قائم کرنا ممکن نہیں۔سوا کی محتات نہیں۔ انائے مطلق کا واضح او

 (34)
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 و وحدانیت ہے۔اور اقبال‘‘ انا’’حقیقت مطلقہ کو 

 

یت ملی
ک

مراد حقیقت مطلق کی صفات لیتے یں۔ نہ کہ  سے‘‘ انا’’ قرار دینے سے اقبال کی مراد ذات باری کی ا

  ں ا اللہ کی اسی صفت   رور دعل یا۔ و تناسل سے اےک ہے، اور سورۃ اخلاذات۔ اقبال سورہ اخلا  کو ثبوت کے طور   پیش کرتے یں۔۔کہ اللہ ی  ہے جو توالد 

 ہے۔

ہے جس ‘‘ انا’’چنانچہ ی و مطلق  کیا ائئے ا۔۔ ی  سے تعبیر‘‘ انا’’ہمارے محسوسات و مدرکات کی اساا کوئی بالبصر اور تخلیقی مشیت ہے جس کو بوجود ایک  ”

 ن آعلت ں ا کی: یدید وفےحت اکی   لیے اللہ کا ام  معرفہ اتعمالل کیا اور پھر ااکی انفرادیت کے پیش نظر قرآن اےک نے اا کے
د
َ
َ
ُ احَ
ه
ْ هُوَ اللّ 

ُ

 

ُ  ۰۰۱ۚ  ق
ه
الَلّ 

مدََُ 
َ
 
لص

  ۰۰۲ۚ  ا
ْ
َ
نو َ
ۚ  ۱لَمْ يی  ۚ  

َ
  لَمْ  و

ْ
َ
َ
ل
ْ
و ا  ۰۰۳ۚ  يیُ

ً
وو
كُفُ
ْ ل َ ٗ 

 

ن

كُ
َ
يی

 لَمْ 
َ
 و

ؒ د
َ
َ
“۔۰۰٤احَ

(35)

 

 :ہے۔جبکہ قبال کے طالبق کی حیثیت دوہری ہے۔ وہ مظاہر ں ا بالقوۃ اور ہمارے قلب ں ا بالفعل  عاجودابن رشد کے صوّررنو حقیقت مطلق ں ا صوّرر مطلق 

ار دیتے یں۔، قراللہ تعالیٰ کا علم کلی ادراک کا ایک واحد اور ناقابل جزیرا عمل ہے جس ں ا را سارا پرلم تاریخ جس کو ہم مخصو  حوادث کا ایک سلسلہ ’’

‘‘۔دوامی آن کے اا کے علم ں ا آائتا ہے بلاواسطہ اور بطور ایک

(36)

 

هاادہ’’اقبال کا صوّرر علم الٰہی 

ث

لش

نظر آتا ہے۔ تاہم اگر ابن رشد کی  کے قرآنی صوّرر کے طالبق اور ابن رشد کا صوّرر علم الٰہی بظاہر اا سے مغائر‘‘ پرلم الغیب وا

، جو یں۔، جو تھیں اور جو ہوم گی، اا یے کی را تاویل کرتا ہے کہ اصل اول کوجملہ عاجودات کا علم ہےتعلیمات کا احاطہ مکمل طور   کیا ائے تو ابن رشد انے نظر

مثل ہے نہ ہو سکتا ی  ہے۔ اگر ایسا ہو تو اا  ابن رشد کے طالبق علم الٰہی انسان کے علم کے ۔ح ی اللہ تعالیٰ کے علم غیب و شہادت کا اثبات ت رم آتا ہے نہ کہ انکار 

اللہ تعالیٰ جملہ اشیاء اور علم   ں ا دوِے شریک ہو ائیں  گے اللہ تعالیٰ وحدہ ت شریک نہیں رہے ا۔۔ اور علم الٰہی انسانی علم کی ح ی اشیاء سے ماخوذ نہیں بر جبکہکے علم

 ہے۔

 

 
انسانی کی بھی عل

(37)

 

 اختلاف اےعل ائتا ہے لیکن اللہ تعالیٰ کے پرلم اور علم الٰہی ں ا بعض قالمات  ان سب باتوم کے پیش نظر اقبال اور ابن رشد کے صوّرر ذات و صفات باری تعالیٰ 

 کل ہونے کے املہ   دو سم اللہ تعالیٰ کے پرلم کل ہونے کے قرآنی صوّرر کی تائید کرتے ہوئے نظر آتے یں۔۔

  صوّررنو حقیقت مطلق 

 مطلق را ہے کہ پرلم وقاتقات ایک کونیای  پیش کرتے یں۔۔ابن رشد کے طالبق صوّررنو حقیقتابن رشد ہستی باری تعالیٰ کے ثبوت ں ا دو دت پر  جیتی اور 

م ں ا یت ا اور علیت نظاکال ، بے خلل نظام کے تحت کام کر ری  یں۔۔ پرلم کے تمام قوانین بہ ترتیب یں۔ اور ایک حبنع کی ت محدود حکمت   دت لت کرتے یں۔۔ اا 

عمل ربانی کوئی اتفاقی شے نہیں ہے۔ بلکہ   وقاتق بے سبب نہیں۔ سب لتوںم کی و م اولیٰ اللہ تعالیٰ کی ذات ہے۔ تخلیق کا را مسلسلایک پیشگی حقیقت ہے۔کوئی بھی

ہر شے اا کی قدرت کے تحت تدریجی ترقی اور تربیت کی راہ سے انے کمال تک پہنچتی ہے۔

(38)

ات ذ اقبال بھی حقیقت مطلق کی تخلیق مسلسل کے قاپر یں۔۔اور

 کاملہ اور قدرت مطلقہ   کال  قین  رکھتے یں۔۔ اور اشعری فکر کے ارادہ مطلق عل قدرت کاملہ کی ادی د   نظر را

 

ی

ث

 کی می کوش کوشش کی تیت تخلیق باری تعالیٰ کی م

آنی کے طالبق ہے۔قرکرتے یں۔ کہ را اپنی تمام تر کوتاہیوم کے باوصف ارسطو کے متعین کائنات کے صوّرر سے کہیں رعلدہ روی 

(39)

طالعہ  مظاہر فطرت کو ادراک 

 جس کی پرلم فطرت کو اا نے ایک ہوئے کائنات کے اِار و رعار   تفکر کرنے   رور دیتے یں۔۔تا کہ ہم اا حقیقت کا شعور پیدا کریںتے ہ باری تعالیٰ کا اہم منبع 

اپنی رندگی ں ا وسعت اور تنوع اور  ا مقصد کام کر را۔ ہے۔ اپنی ذہنی کاوں م کو اتعمالل کر کےآیت ٹھراعل ہے۔ قرآن کے نزدیک کائنات کے اندر کوئی ت س ھت

ندر را استعداد پیدا کر اصیرتت ں ا تیزی ت  کر ی  ہم اا قابل ہوتے یں۔ کہ محسوسات و مدرکات کے رعلدہ نارک پہلو اپنی گرفت ں ا ے  آیں  اور بالآخر ہم انے 

 کا عقل  کر سکیں۔لیتے یں۔ کہ ت رمانی

(40)

اور وجود باری تعالیٰ  اقبال وجود باری تعالیٰ کے اثبات کے لیے کونیای  اور علتی دت پر کو تسلیم کرنے سے اعرا  کرتے یں۔

   

ی

ں ا اہارر خیال کرتے نظر آتے یں۔۔‘ تشکیل  س ’’ کے اثبات کے لیے ان دت پر کی کم مائگ

 (41)

کہ اا    کرتے ہوئے تے ہ یں۔اسی ح ی  جیتی دت پر   اعترا 

 کا صوّرر لتا  ہے جو پہلے سے ں ا صرف ایک حبنع کا ماننا ت رم آتا ہے نہ کہ خالق کا۔ رعلدہ سے رعلدہ اا سے ہمیں ایک باہنر اور خارجی طور   اثر اندار ایک کاریگر

علفتہ ساختوم اور مرکبات کی شکل اختیار کرنے  اپنی  ست کے اتبارر سے تنظیمعاجود بے ائن اور ای ح دقت طلب جنس خام کو ے  کر کام کر را۔ ہے جس کے ناصصر 

کی صلاحیت سے بیگانہ یں۔۔ اا دلیل سے ایک اختراعی حبنع کا ی  صوّرر ابھرتا ہے نہ کہ خالق کا۔

(42)

 

 اور  جیتی دت پر   اعترا  علتیصوّررنو حقیقت مطلق کے ضمن ں ا اقبال ابن رشد سے اختلاف کرتے ہوئے واضح طور   اپنا ایک نظررا رکھتے یں۔ اور کو نیای ، 

ل کی تیت کرتے 
سل
م

 یں۔۔کرتے یں۔ اور ان ں ا اےئے ائنے واے  اسقام کی نشاندی  کرتے یں۔۔ تخلیق 
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 نظریۂ بری و قدر 

 قدرت نہیں رکھتا۔ رشد اا بات کو تو تسلیم کرتا ہے کہ اللہ تعالیٰ نے انسان کو ارادہ و اختیار کی آرادی دی ہے، لیکن انسان انے ارادہ و اختیار   مکمل ابن

کر اےتا۔ اا کے ساتھ ساتھ ی  دوِی  انسان کے  اخ ں ا اپنی آرادی کی تکمیل کرنے کی صلاحیت تو ہے، لیکن خارجی واال  کے باعث وہ اپنی آرادی کی تکمیل نہیں

دو سم قدم اُٹھا  ح ف ابن رشد بری کا بھی قاپر ہے کہ انسان کی آرادی اا کے علم و عقل اور قوت کی ح ی محدود ہے اور اا کی مثال را ہے کہ انسان بیک وقت

کی قوت رکھتا ہے اا اتبارر سے وہ آراد ہے۔  اپنی  جیت کے قیق ا و ادراک کر رکھنے   قادر نہیں۔ تاہم ابن رشد کے طالبق مختلف احوال و ظر موف ں ا بھی انسان

دوِے، اا کی آرادی خواشاتت نفسانی کے ماتحت نہیں۔

(43)

بحث  اقبال نے خطبات ں ا بری و قدر   گرام قدر بحث کی ہے۔ اقبال نے تقدر کو رمان و مکان کی

سے ‘‘ تقدر’’کا ی و صوّرر ہے جس کو قرآن اےک نے  رمانے‘‘ نامی کل” سے مختلف اندار اختیار کیا ہے۔ بطور ایک ں ا لیا ہے اور روایتی لحاظ سے بیان کردہ نقطۂ نظر

تعبیر کیا ہے۔

(44)

 آی  ہے۔ جب اقبال کے خیال ں ا پہلے سے طے شدہ حقائق اور سب چھ طے شدہ اور متعین مان لینے سے رندگی بری مسلسل کی صورت ں ا نظر 

کٹھ پتلیوم کو نچا را۔ ہے۔  ا۔تھ آرادی سے کام کرتا نظر آئے انسان کو کوئی قدرت اور اختیار حاصل نہ ہو تو وہ ایک تماشا ا۔ہ ہو گی جہام گوعل عقب سے کوئی ا۔تھداا ی  کا 

اا ح ی آرادی اور اختیار کہام باقی رہ ائتا ہے۔

(45)

 ں ا نہیں کر کتے  یونکہ  را خط ابھی  ہوے خط کی شکلہم رمانے کی حرکت یعنی تقدر کا صوّرر ایک پہلے سے کھینچے 

کھنچ را۔ ہے اور اا سے مطلب ہے وہ امکانات جو ہو سکتا ہے وقوع ں ا آیں  اور ہو سکتا ہے نہ آیں ۔ 

(46)

 اور تقدر  ستی کے باعث مسلمان اپنی خودی کو وج  بیٹھے یں۔

ر پیش کیا اور اا نقطے کو بار بار مسلما سم کے بےعملی کو دور کرنے کے لیے مسلما سم کے سامنے خودی کا ایک صوّررا بے عملی کا شکار ہو کر رہ ے۔  یں۔۔اقبال نے اا 

یک خا  علق، ہے۔ اپنی سامنے پیش کرتے رہے کہ اپنی خودی کو بلند کر کے ی  مسلمان حقیقی عظمت سے واقف ہو کتے  یں۔۔ اقبال کےطالبق خودی اور تقدر ں ا ا

 دوِوم کی تقدریں بھی تعمیر و ترقی کے ذریعے انسان انے گردو پیش اور کائنات کو تبدیل کر سکتا ہے۔ خودی کے ارتقاء سے وہ نہ صرف اپنی تقدر بلکہخودی کی 

  ائتا ہے۔بنبدنے  کے قابل ہو ائتا ہے۔خودی کی تربیت اور تعمیر کے ذریعے ی  انسان اا قابل ہو ائتا ہے کہ انسان کا ا۔تھ اللہ کا ا۔تھ 

ر خود شکل ک کرے۔ ھی ا اا کی اا کے گرد و پیش عاجود ہے اور اپنی تقدانسان کو را سعادت ملی ہے کہ اا پرلم کی گہری سے گہری آرروؤم ں ا شریک ہو جو 

 داا بھی اا کا ساتھ دیتا ہے،لیکن تب ی  جب تغیر را عمل ں اقوتوم سے توافق پیدا کرتے ہوئے اور ھی ا پوری القت سے کام لیتے ہوئے۔ اا ہمہ وقت آگے ھتھتے اور 

پہل انسان کی ح ف سے ہو۔ 

(47)

 

 لکھی ہے اور ایک اقبال مطلق بری اور مطلق اختیار ں ا توارن رکھتے یں۔ نہ بری ہے اور نہ ی  اختیار بلکہ ان کے درمیان کی ایک کیفیت۔ ایک تقدر داا کی

قی رہنے اور آگے ھتھنے کا جذبہ قی رہنے اور آگے ھتھنے کا جذبہ انسان کا ہے جو امکانات ں ا ہے۔ جبکہ داا کی تقدر وہ محرک ہے جو باتقدر انسان خود بناتا ہے۔ با

نہ ی  قادر کال  ہے نہ مجبور  ننسادیتی ہے۔ابن رشد کے طالبق اللہ تعالیٰ نے انسان کو فکر و عمل اور ارادہ و اختیار کی آرادی تو دی ہے لیکن مطلق آرادی نہیں، اور ا

 ایک کیفیت۔ ایک کی محض اسی ح ی اقبال نے مطلق بری اور مطلق اختیار ں ا توارن پیدا کیا ہے۔ ان کے نزدیک نہ بری ہے اور نہ ی  اختیار بلکہ ان کے درمیان

کے افکار و نظرعلت قرآن و حدیث کے  کے بارے ں ا اقبال اور ابن رشد تقدر کا مالک داا ہے اور ایک تقدر ساری کا اختیار انسان کو دعل ہے۔ اا ح ی بری و قدر

 طالبق یں۔ اور ان ں ا کافی حد تک ہم آنگی  اےئی ائی  ہے۔

 ابن تیمیہ

ید قسم کے اعترافےت پیش    شدابن تیمیہ نے فلسفہ کے بے ائ اتعمالل کو نا پسند کیا اور اسلام کے علم کلام کے قدیم ح یقہ کی تیت کی۔ یونانی اور عرب فلسفہ

 کیے۔ان کے طالبق تمام ذہہبی حقائق کی معرفت قرآن و سنت سے ی  حاصل کرنی چاہیے نہ کہ فلسفہ و منطق سے۔

 :اا قاللہ ں ا ابن تیمیہ کے ضمن ں ا تین نظرعلت   بحث کی گئی 

 رد منطق و فلسفہ     اجتہاد   صوّرف 

 رد منطق و فلسفہ  

نے کے لیے بق ضروری علم صرف اور صرف قران اور حدیث ہے عل وہ علوم جو ان کے اون یں۔ عل وہ علوم جو اشی اور سیاسی نظام کو ا جابن تیمیہ کے طال

ا کی اندھی وکار اضروری یں۔۔انھوم نے فلسفہ و منطق کی بھرپور تردید کی اور عقلیت پسندوم اور متکلمین   بھی اعترا  وارد کیے ان کے طالبق ارسطو کے پیر

ا کے منطقی نظام ں ا اتقلید کر رہے یں۔، اور اا بات سے واقف نہیں ہے کہ ان کے آقا کے نظرعلت غلط یں۔، اور اا   اندھا اعتقاد کرتے یں۔ باوجود اا کے کہ 

یاات ں ا بھی ارسطو اور اا کے پیروکاروم نے خطا کی ہے۔ ی
یع  ی
لطب
ت س سی خامیام یں۔۔ ماازا ا

(48)

 کی طالبق دین ں ا عقلیت پسندی کا را پہلو ارسطوابن تیمیہ کے  
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علوم اسلامیہ ک ں ا داخل کر  منطق سے شروع ہوا اور منطق کو مسلم ماء اور فلاسفہ نے اپنا لیا۔ ازاارام غزالی نے علم اصول فقہ کا ایک ت رمی عنصر قرار دے کر اسے

 ۔اا کا قالبلہ کیا اسی لیے انھوم نے اا   دھاوا بول دعل اور مضبوط دت پر سےدعل۔جبکہ امام ابن تیمیہ کے طالبق منطق یونایوںم کی چیز تھی 

م   ہ کر کر چشموفلسفہ   عبور حاصل کرنے کے ازا انھیں اندارہ ہوا کہ را ایک مر  کی ح ی فکر اسلامی ں ا داخل ہو ا اور اا نے فکر و عقل کے تمام ِ 

فلسفیانہ ناصصر کہ خارت کر دیں جو وہم  بجاے اا کے کہ اسلامی عقاید کی تشریح فلسفہ کی روشنی ں ا کریں بہتر را ہے کہ ان لیا ہے۔ چنانچہ ان کو را ضروری نظر آعل کہ

خطابت و  کہ قران صرف کیاو تخیل بن کر چھاے۔  تھے۔ ابن تیمیہ کے طالبق متکلمین نے قرانی دت پر اور براہین کی ح ف بالکل توجہ نہیں کی۔ اور اا بات کا اہارر 

خلاف تھے کہ صرف اور  اقناع سے کام لیتا ہے جبکہ قطعی حیثیت صرف اور صرف علم منطق کی ہے۔ابن تیمیہ فلاسفہ اور متکلمین کے اا مشترکہ اصول کے نہایت

 و 

 

ن

 

ض

 کی حیثیت رکھتے یں۔۔ ان وگگوم تخمینصرف منطق ی  دلیل و برا۔ن کی حیثیت رکھتی ہے۔ صحابہ کرام اا منطق سے نا آاسا تھے, اسی وجہ سے ان کے خیات ت 

اور مفہوم کو نہ سمجھ    جو آعلت نارل ہویں  ان کے معنی اور مفہوم سے واقف نہ تھے، اصحاب رسول اور تابعین بھی ان آعلت کے معنی صلى الله عليه وسلمکے طالبق رسول اللہ 

سکے۔ابن تیمیہ نے ان متکلمین اور فلاسفہ   سخت تنقید کی۔

(49)

 

 بلکہ اوا۔م کا مجمو م ہے۔ اسلامی فکر ں ا منطق کی ضرورت نہیں ہے اور را خیال بالکل غلط ہے کہ منطق ز خان علوم ہے۔ را کوئی فن نہیںابن تیمیہ کے طالبق 

 ہے، ان فنون کے  نہیںاا سے نہ ی  کوئی عملی فائدہ حاصل ہوتا ہے نہ نظری۔ علم نحو، علم عرو ، علم فقہ، علم اصول اور ت س سے علوم و فنون منطق کے احسان مند

۔ان کے طالبق را سب یں۔ آئمہ اور اکابر ں ا کوئی ایسا نہیں تھا جس نے صرف اور صرف منطق کا سہارا لیا ہو۔ وہ تمام نفی و اثبات کے دواوم کو جھوٹا قرار دیتے

حاصل نہیں ہوتا۔ح  سے باطل کے پیدا کردہ یں۔ اور ان سے امت مسلمہ اور علوم اسلامیہ ک کو کسی قسم کا کوئی فائدہ 

(50)

 

 سم نے یونانی علوم کے اقبال بھی ابن تیمیہ کی اا بات کی تیت کرتے یں۔ کہ مسلما سم نے بے ائ یونانی فلسفہ اور منطق کا اتعمالل شروع کر دعل تھا۔ مسلما

 مجموعی طور   اا نے قرآن   ان کی نظر کو محدود کر کیا، لیکنسہارے قران کو سمجھنا شروع کر دعل۔اگرہ  یونانی فلسفہ نے مسلم مفکرین کے نقطہ نظر کو ت س وسیع 

دعل۔ 

(51)

جھنے ک ں ا انھیں دو سو سال  مسلما سم نے اپنی فکر کو ان کے تابع کر دعل تھا۔ اور وہ قران کا طالعہ  بھی یونانی فلسفہ و فکر کے طالبق کرتے تھے۔ اور را بات 

طور   یونانی فکر کے خلاف تھی۔ سے رائد عرصہ لگا کہ قرآن کی روی ادی دی

(52)

 

اصل را تھا کہ اا کی اصلای کی ائئے اور اا سے بہتر اور رعلدہ تنقید کا مقصد درمسلمان فلاسفہ کا سب سے اہم کام منطق یونانی   تنقید ہے۔ مسلم فلاسفہ کی منطق   

علدہ  عمل و یقینی ح یقہ استقرا اپنانا چاہتے تھے۔ ایک بار جب رکی رو سے تا ہے کہ مسلمان قرآن ار کرود را بایقینی ح یقہ علم تلاش کیا ائئے۔یونانی منطق   مسلم حکما کا عدم اعتما

چشمے کی تلاش جو قطعی اور یقینی ہو ت رمی ہو ائی   ۔ہےانسان ظن و تخمین   قائم فلسفہ سے بدگمان ہو ائئے تو علم کے کسی ایسےِ 

(53)

 

 ہے۔نی منطق کی باقاعدہ تردید کی اور پھر ابوکر  راری نے اا   خاصاً استقرائی اندار ں ا اعترا  کیااشراقی اور ابن تیمیہ نے یونا

(54)

منطق کی حدود کے  

د سمجھا ہے۔ اا استقرا ی  کو بطور حجت قابل اعتما ں ا ابن تیمیہ نے بھی “الرد علی المنطق”متعلق ابن حزم نے بھی ادراک بالحواا کو ی  ایک ِچشمہ علم قرار دعل اور

ح ی اا ح یقہ کار کی اتداا ہوئی جس کا علق، عملی مشاہدے اور تجربے سے ہے۔

(55)

 

نکلنے ں ا مدد م اہم  اا ح ی خطبات ں ا اقبال ابن تیمیہ کو ایک خا  اہمیت دیتے یں۔ کہ انھوم نے مسلمان مفکرین کو فلسفے کے جھوٹے رعب اور سحر سے

 دی، اقبال کا کہنا ہے کہ اگرہ  ابن اہستہ فکر و فلسفہ کے تمام شعبوم ں ا ابھرتا ا ج یا۔۔ تاہم سب سے رعلدہ اہمیت ابن تیمیہ نے منطق کو کی اور آرادی کا را عمل اہستہ

تیمیہ ی  تھے جنھوم نے تنقید کے  تیمیہ سے پہلے نظام غزالی اور راری نے یونانی فلسفہ   حملے کیے اور قرآن اور اسلامی فکر کی حفاظت کی بھرپور کوشش کی۔ لیکن را ابن

 اا عمل کو پوری قوت کے ساتھ نافذ کیا۔ 

 اجتہاد 

 اور اصول فقہ ں ا ابن تیمیہ جب میدان کاررار ں ا آئے تو ت س سے اقوال اور مختلف فقہی ذہاب کے فتاویه ان کی نظر ں ا تھے۔ابن تیمیہ کی دلچسپی فقہ

۔ اا کی وجہ را تھی کہ نبلی  فقہ ں ا  آپ کو ایک خا  قالم و مرتبہ سے  سارا تھا۔ ابن تیمیہ نبلی  فقہ کے رعلدہ قریب تھےرعلدہ تھی۔ اللہ تعالیٰ نے اا علم فقہ ں ا

، ی ، مجتہد ہمقید وسعت پذری رعلدہ ہے اور ان ں ا اجتہاد د کی کثرت ہے۔ ابن تیمیہ نے مجتہدین کی اےنچ اقسام بتایں ۔مجتہد مستقل، مجتہد منتسب، مجتہد

متمکن  درجے   ذہب۔ امام ابن تیمیہ ان ں ا سے خود کس مرتبے   فائز تھے۔ دیکھا ائئے تو ان ں ا سے آخری تین مراتب سے وہ کہیں رعلدہ فائق اور ایٰ ت

تھے۔

(56)
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 مسلما سم کا اا امر   اجماع ہے کہ ان ں ا پہلی اجتہاد کے ماخذات کے بارے ں ا امام ابن تیمیہ کے طالبق ان کا کہنا تھا احکام شرعیہ کے استدت ل کے متعلق

 چیز کتاب الٰہی ہے۔ کتاب )قرآن( کے علاوہ دوِے طُ ق کا ذکر کیا ہے، وہ علی الترتیب را یں۔:

 ایک صورت کیسنت نبوی، اجماع امت، قیاا،)جس کی ادی د نص اور اجماع ہو(، استصحاب،مصالح مرسلہ، استحسان، )جسے امام حبحب مصالح مرسلہ ی  

قرار دیتے یں۔۔( 

(57)

 

کی بنا   مسلما سم کے  اقبال مسلمان ماء کو اجتہاد کی ح ف ھتھنے کا راستہ دکھاتے یں۔۔اقبال نے انے وسیع طاللعے، مشاہدے اور غور و فکر کی صلاحیتوم

 جب تک کہ قرآن اور سنت کے ساتھ سکتی روال کی وجہ اجتہاد سے دوری بتاعل۔ اقبال کے طالبق صرف فلسفے اور سیاسی تحریکیں انسانی سفر کو بلندیوم تک نہیں پہنچا

" رکھتے یں۔. جس کا ترجمہ The principle of Movement in the" structure of Islamمکمل طور   جڑا نہ ائئے۔ خطبات کے چھٹے خطبے کا عنوان 

وی کے صوّرر کو بیان کرنا چاہ رہے یں۔ جو کہ ایک  نظر مرکزی رسید نذر نیاری نے "ات جتہاد فی ات سلام" کیا ہے۔ اقبال اا خطبہ ں ا اسلام کی فکر و عمل کے پیش

 Theکے لیے لفظ  مسلسل اور ائری حرکت کے طور   کار م ما ہے اا اصول حرکت کو اجتہاد کہا ائتا ہے اقبال نے اجتہاد کے اا لفظ کو جدید دنیا کو سمجھانے

principle of Movement اتعمالل کیا ہے۔ 

ار کیا۔ ی و وجہ تھی کہ ان کی  اللہ تعالیٰ کی نشایوںم ں ا سے انتہائی اہم نشانی ہے اہل مغرب نے تغیر کے اا پہلو کو مکمل طور   نظر اندن کے طالبق تغیرقرآ

 اےنچ صد ساوگم سے زلیلی اشری  اخلاقی اور سیاسی رندگی دین سے دور ہو گئی اور مسلما سم نے بھی اا اصول کو اپنانے سے گریز کیا۔ اا وجہ سے ی  مسلمان پچھلے

 وہ تے ہ یں۔ کہ را اجتہاد ہےکی ح ف روام دوام یں۔ اور مسلمان امت ں ا فقہی جمود چھاعل ہوا ہے۔اقبال بتاتے یں۔ کہ اسلام کے نظام ں ا حرکت عل تغیر کا اصول کیا 

ہے۔

(58)

 

 جو کسی قا سنی مسئلے ں ا آرادانہ رائے قائم ی ں ا اا کا مطلب ہے وہ کوششلغوی اتبارر سے تو اجتہاد کے معنی یں۔ کوشش کرنا، لیکن فقہ اسلامی کی اصطلا

کرنے کے لیے کی ائئے۔

(59)

“۔اجتہاد مطلق، اجتہاد منتسب، اجتہاد مقلد: ”فقہی مکتبہ ا۔ئے فکر نے اجتہاد کے تین درجے مقرر کیے 

(60)

 

  شکار کر دعل۔ تین وجوا۔ت جنھوم نے اسلامی قا سن کو ِ سے ے  کر اےؤم تک جمود کا

 اسلام ں ا معتزلہ کی بے ائ عقلیت پسندی کے باعث ما کا اختلاف   -۱

 رباننی صوّرف کا نشوواں  -۲

تیرھویں صدی کے وسط ں ا بغداد کی تبای  -3

(61)

 

 سم کو یونانی فلاسفہ کے طلسم سے مسلمااقبال ابن تیمیہ کو ربردست خرات سین ا پیش کرتے یں۔۔ ابن تیمیہ ان مسلمان مفکرین ں ا سے تھے جنھوم نے 

یا۔۔ اجتہاد کے لیے ان کی دامات  نکانے  ں ا کلیدی کردار ادا کیا۔اور ہ آرادی کا را عمل صرف فلسفے تک ی  محدود نہ را۔ بلکہ علم اور فکر کے تمام شعبوم تک پہنچتا ا ج

ف ایک ربردست رد عمل رواں  اور اسلام کے نہایت پُر جوش مبلغ تھے اا روش کے خلاکو ت س ِاہتے یں۔۔ابن تیمیہ کی ذات ں ا جو ھتے ِ گرم اہل علم 

ہوا۔

(62)

 

 “اجتہاد مطلق”خلاف بغاوت کی اور  امام ابن تیمیہ کا علق، نبلی  مکتبہ فکر سے تھا تاہم انے اجتہاد کی آ رادی کے لیے انھوم نے تمام مکاتب فقہ کی قطعیت کے

ت کے اثرات ازا کی  ابن حزم کی ح ی حنفی اصول قیاا و اجماع سے انکار کیا اور اجماع   اعترافےت وارد کیے۔اور ان کی تعلیماکی ضرورت واضح کی۔ انھوم نے

 زلیل قی اور ذہنیخلات س سی تحریکوم کی ادی د بنے۔ ان کی رائے تھی کہ اجماع بھی ہر قسم کے توہمات کا ِچشمہ ہے اور اا ں ا کوئی شک نہیں کہ اا عہد کے ا

تے ہوئے کسی ایک گہ  نہ رکی کر ضعف اور م سودگی   نظر رکھئے تو ان کا را خیال ِ تا ِ حق بجانب تھا۔ ابن تیمیہ کے ازا ان کی سوچ اور فکر اجتہادی آرا دی اختیار

م کر ری  تھی اا کا ٹھیک ٹھیک اہارر اا تحریک ں ا ہوا جو بلکہ اا نے آئمہ و مجتہدین کے ازا تحریکوم کی شکل اختیار کر لی۔ابن تیمیہ کی تعلیمات ں ا جو روی کا

 کی سوچ کے رر اثر ھتے ھتے امکانات کی حال  تھی اور جو نجد کے ریگ راروم سے اٹھی اور اا کے ازا جو بھی تحریک پیدا ہوئی، باوگاسطہ عل بلاواسطہ ابن تیمیہ

 یک۔ ہوئی۔ جیسے سنوسی تحریک، تحریک اتحاد اسلامی اور بابی تحر

 یں۔ کہ اقبال ترکوم کے اجتہادانہ رویوم کی تعریف کرتے یں۔۔اسلامی قا سن کے چار ماخذات قرآن، حدیث، اجماع اور قیاا کو بیان کرتے یں۔ اور تے ہ

 :آت انسانیت کو تین چیزوم کی اشد ضرورت ہے 

 کائنات کی ایک روحانی تعبیر  -1
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 م د کی روحانی نجات  -2

 ۔کے ادی دی اصول جو روحانی ادی د   انسانی سمات کی ارتقاء پذری کی رہنمائی کر کتے  ہومپرلمگیر اہمیت  -3

 انھوم نے مسلما سم کو اجتہاد کا ایک مکمل صوّرر پیش کرتے ہوئے اقبال ابن تیمیہ سے نہ صرف اتفاق کرتے یں۔ بلکہ ان کی تعریف کرتے نظر آتے یں۔ کہ

تحریکوم کی صورت ں ا سامنے  ان کی پیدا کردہ تحریک کے اثرات ازا  اش صدیوم تک مسلمانان پرلم   نہ صرف انفرادی طور   بلکہ ت س سیبچاعل اور جمود کا شکار ہونے سے 

 طوںم سے مختلف نجد کے اےک قالم سے محمد بن عبداوگا۔ب کی صورت ں ا ایک تحریک ابھری اور اا کے علاوہ ایشیا اور ام یقہ کےآئے۔ اور اٹھارویں صدی ں ا 

 ت س سی تحریکیں ان کے نظرعلت سے متاثر ہویں ۔ 

 صوّرف  

 تیمیہ کی تنقید بنامام ابن تیمیہ کے کہ اصلاحی اور تجدیدی کارناعام ں ا صوّرف کے غلط پہلوؤم اور پیشہ ورانہ صوفیاء کی تردید اہم ترین ہے۔صوّرف   ا

 ہے، انھوم نے ان قالت ت    لولل اور وحدۃ اوگجود۔وحدۃ اوگجود   ان کی تنقید خا  طور   ت س فصلاتداائی طور   بعض متصو فانہ نظرعلت   ہے۔جیسے نظریۂ

 کے ااد د کردہ فیہبھی تنقید کی ہے جن   را نظررا مبنی ہے۔ اسلامی عقائد و اقدار   اا کے جو اثرات پڑتے یں۔، ان کی بھی نشاندی کی ہے۔ دوِی ح ف صو

چھڑاعل ائئے اور اسلام کے   ہے۔ ان کی رندگی کا ایک ی  مقصد تھا کہ اسلام جن بدپرت اور گمراہیوم ں ا ھر  کر رہ یا۔ ہے اسلام کا دامن اا سےح قوںم   گفتگو کی

 جس ندہی ، حنت  اور نےسیدھے سادے اور حبف ستھرے عقائد اور صوّررات کو مسلما سم کے سامنے پیش کیا ائئے۔ جن   وہ بآسانی عمل کر سکیں۔ امام ابن تیمیہ 

ر اا ں ا جو چیزیں انھیں غلط عقائد وہمت سے را تمام کام ِ انجام دعل اا کی مثال پرلم اسلام ں ا کہیں نہیں ملتی۔ امام ابن تیمیہ نے صوّرف کو تنقید کی نگاہ سے دیکھا ا

ابن تیمیہ کو صوّرف کے تین ادی دی نظرعلت سے   انھوم نے ھل  کر تنقید کی۔ امام  مشتمل نظر آیں  عل یونانی منطق اور فلسفہ سے مستعار لی ہوئی نظر آیں  ان  

 :اختلاف تھا جو کہ درت ذیل یں۔

 وحدت اوگجود عل لولل کا غیر منطقی اور غیر اسلامی صوّرر۔ -ا”

 وت یت کی نبوت   برتری اور تفوق  -۲

“کا یقینی ذریعہ قرار دینا۔ وحی کے قالبلے ں ا کشف کو علم و ادراک -۳

(63)

 

یعاات کا ارتقاء”اقبال نے صوّرف   ت س چھ لکھا اور انے نظرعلت اور خیات ت کا اہارر کیا۔ انے پی ایچ ڈی کے قالے    ی
ں ا اقبال نے  “اران ں ا ما ازا الطب

دیباہ  ں ا صوّرف کے بارے ں ا تفصیل سے  لکھی اور اا کے “ارنو خودیاِ”صوّرف کے عات ع   ایک مکمل باب قائم کیا۔ ازا ارام اقبال نے اپنی مشہور مثنوی

۔اتداائی خاکہ تیار کیا لکھا۔مثنوی ں ا حافظ شیراری اور ان کی شاعری کو گو سفندی کہا یا۔۔اقبال نے صوّرف کی تاریخ   ایک کتاب تاریخ صوّرف لکھنی شروع کی

 ۔ نہ ل  سکا۔ اقبال کے طالبق صوّرف خودی کو کمزور کرنے کا باعث نتا  ہےتاہم اقبال کو اپنی را تصنیف پورا کرنے کا وقت 

 اا کا ماخذ  س افلاطونیت کو سمجھتے یں۔۔ براؤن ا”

 

ن

س
کل

 

ن

سے ایک غیر جذبی سامی وان کریمر اور ڈوری نے ہندوستانی ویدات  کو فارسی صوّرف کا ماخذ بتاعل ہے۔ 

 یں۔ جو کہ ادی دی طور   غلط مجھے ایسا ل، نم ہوتا ہے کہ را نظرعلت صوّرر تعلیل کے رر اثر بنائے ے۔  ذہب کے خلاف آرعلئی ردعمل تے ہ یں۔۔ تاہم،

“ہے۔

(64)

  

ور نبلی  کا خشک تقدا جو آراد اقبال کے طالبق صوّرف کے باطل نظرعلت کی وجہ بننے واے  واال  ں ا ارتیابی میلانات، مسلمان مکتبہ فکر حنفی، شافعی،، ماکی  ا

 کی ح ف ر جسن جس سے لی کے خلاف تھا۔ یز  مسلمان مکتبہ فکر کے ذہہبی مناظر م جو ماعان کے رر ِ ستی ہوتے تھے۔باسسی دور کے اتداائی رمانے ں ا عقلیتخیا

 یزااری ھتھنے لگی۔سیحیت  کے سے ذہہبی روش کم ہونے لگی اور دولت کی ح ف رور برور میلان ھتھنے لگاجس کے نتیجے ں ا اسلام کے ایٰ ت طبقوم ں ا ذہہبی رندگی

آعل اور مسلما سم کے روال ں ا اا  کے دور ں ا عاجود نہ تھا اور ان کے ت س عرصہ ازا را وجود ں ا صلى الله عليه وسلماسلام   اثرات شال  تھے۔صوّرف کا لفظ حضور نبی کریم 

ساختہ صوّرف اور فنائیت کے پس پشت  روال پذر اقوام نے ہر دور ں ا اا خود قدیم اقوام کی ذہنی تاریخ کا طالعہ  اا بات کو واضح کرتا ہے کہ۔نے اہم کردار ادا کیا

م اور پہا وم کے ورا سم پناہ لی ہے۔ مائے حق ی  تھے جنھوم نے صوّرف کے ھتھتے ہوئے ر جسن کو ایک قدم آگے ھتھ کر روکا، اگر ایسا نہ کرتے تو شاید بیابا س

 بر۔تص۔صوّرف ں ا غیر اسلامی ناصصر داخل ایسا نہ کرتے تو یقیناً ایک ت س ھتے م   کو ادا کرنے سے غفلت ءی ۔ اور اگر ماں ا بیٹھے رہنے والی رباننیت باقی رہ ائ

 یک ت س ھتا سبباہونے کے ازا اا کی اصل روی یدید دھندلی ہوی  چلی گئی اور مسلما سم کے لیے اا ں ا کوئی تسکین کا سامان نہیں ہے، اجتہاد سے دوری کا 
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ین قا سنی دماغ صوّرف صوّرف ی  ہے اور ہ صوّرف نے اسلامی قا سن کو ِ سے ے  کر اےؤم تک جمود کا شکار کر دعل۔فقہاء کی خشک بحثیوم کے باعث مسلما سم کے بہتر

 کی ح ف ماپر ہو ے۔ ۔ اور مسلم امہ کو یم م نقصان برداشت کرنا پڑا۔

ی  ہے اور جو ح یقہ کار اور شریعت کے احکامات کی خلاف ورری نہ ہو صلى الله عليه وسلم قرآن، سنت رسول اقبال صرف اور صرف اا صوّرف کے قاپر یں۔ جس ں ا

رات اور افکار ہمیں امام اور اعمال اسلام اور اا کی شریعت اور قرآن اور حدیث کے خلاف ائتے ہوم اقبال ان سے کلی طور   ت  تعلقی کا اہارر کرتے یں۔۔ ی و صوّر

 ایک قالم   کھڑے نظر آتے  ں ا ملتے یں۔۔ اا ح ی اا بات ں ا کوئی شک نہیں کہ صوّرف کے بارے ں ا اقبال اور امام ابن تیمیہابن تیمیہ کے ا۔م بھی دیکھنے

ان کے یں۔ اور  یں۔۔ دو سم ی  ہر گہ    قرآن اور حدیث سے رہنمائی لینا پسند کرتے یں۔۔ دو سم صوّرف کے غیر شرعی ناصصر کی واضح طور   نشاندی  کرتے

قبال کے افکار ں ا صوّرف ا ماخذات بتاتے یں۔ اور جہام کہیں جو غیر اسلامی پہلو سامنے آتا ہے ھل  کر اا کی مخالفت کرتے یں۔۔ اا ح ی امام ابن تیمیہ اور علامہ

 کے بارے ں ا کلی طور   ہم آنگی  اےئی ائی  ہے۔

 ابن خلدون

ریخ  سی ح کی ادی د رکھی۔ تمام ، قاضی صوفی، فلسفی اور سمایاتت دان تھا۔ جدید فلسفہ تاریخ اور جدید تاابن خلدون بیک وقت سیاستدان، عارخ، شاعر، ہ

 مشرقی و مغربی مفکرین اور مصنفین اا کو علم تاریخ کا بابائے آدم تسلیم کرتے یں۔۔

 نظریۂ خلافت ،تنظریۂ نبو ،نظریۂ عصبیت ،صوّررنو تاریخ :اا قاللہ ں ا ابن خلدون کے ضمن ں ا چار نظرعلت   بحث کی گئی 

 صوّررنو تاریخ  

  ہے کہ وہ ان اسباب اور م ابن خلدون پہلا فلسفی تھا جس نے تاریخ کو ایک نیا رخ دعل اور بتاعل کہ تاریخ  سی ح محض د ص واقعات لکھ دینا نہیں بلکہ عارخ کا را 

 وہ تاریخ کے تجربات کو نہ صرف بے ۔ را کام کر کے تاریخ دان محسن انسانیت کا درجہ اے سکتا ہے،یونکہ واقعات کی نشاندی  کرے جو عروت و روال اقوام کا باعث یں۔

 گرفت حاصل کر مکمل نقاب کرتا ہے بلکہ آگی ہ آنے واے  دور کے لیے رہنما طوںط بھی متعین کر تا ہے۔ ایک عارخ ں ا اتنی صیرتت ہونی چاہیے کہ ان قوانین  

 ح یقہ کار کے طالبق ان کا مکمل شرہ کے عروت و روال کا باعث بنتے یں۔۔ تاریخی واقعات کی حقیقت تک اسی صورت ں ا پہنچا ائ سکتا ہے کہ سائنسیسکے جو انسانی ا

ی اات، عقائد اور پہلے سے قائم شدہ مفروفےت اور صوّرر
عص

 

ن
ت سے بلند تر ہو کر صرف اور اطور   جزیرا کیا ائئے اور ان کے پس  دہ منطقی روابط کو تلاش کیا ائئے۔ 

حال اور مستقبل ایک ی   صرف تجربی استشہاد سے کام لیا ائئے تو اا و م کی پہچان ہو سکتی ہے جو مختلف واقعات اور حوادث کی کڑیوم کو باہم مربوط کری  ہے۔ ماضی

ائ سکتی ہے۔ تاریخ  سی ح ں ا محض رواعلت کو تسلیم کر لینے کی  ین پیش گوئی کیسلسلے کے مختلف مراحل یں۔۔ ماضی اور حال   صحیح نظر ہو تو مستقبل کے بارے ں ا بہتر

نا چاہیے کوئی بھی واعہ  ہو وہ بجائے متعلقہ عہد کے سماجی اقتصادی اور جغرافیائی ماحول کے تقات م کو ملحوظ رکھتے ہوئے ان رواعلت کی صحت و عدم صحت کا تعین کیا ائ

کا باعث بن سکتا ہے۔چنانچہ   طویل سلسلہ و ل، نمات کے کڑی ہوتا ہے، اسے اا سلسلے سے جدا کر کے دھنا ب ت س سی غلط فہمیوممحض ایک مفرد واعہ  نہیں بلکہ

 مرہون نت کے تاریخی واقعات بھی صرف واقعات نہیں ہوتے بلکہ انے رمانہ کے حات ت و واقعات تمدنی اور طبعی واال  اور ت س سے دوِے اسباب و وجوا۔ت

 ہ قا قائم کیا ائ سکتا مکمل ہوتے یں۔۔ ان کا اسی اندار سے جزیرا کر کے ی  اصل حقیقت تک پہنچا ائ سکتا ہے اور ان کے باطنی ربط و علق، کے بارے ں ا ایک واضح اور

 
ی
ی
 

 ۔ہے۔ لہٰذا کسی قوم کی تاریخ ں ا اا کے عمومی یدات کردار اور نظرعلت کی واضح جھلکیام نظر آنی چاہ

 حقانیت   روشنی پڑ سکتی ہے۔ کتوم کو سمجھے بغیر اور اا حقیقت کو ائنے بغیر کہ تاریخ کا ہر واعہ  انے اندر  اش پہلو رکھتا ہے۔ اور  اش سمتوم سے اا کیان نزا

 ہوت ہوتے یں۔۔مضحکہت س سی ہولناک اغلاط کا شکار ہونے کا طرنہ رہتا ہے جسکے تیجہ  ں ا ایسے قصے تاریخ کا حصہ بن ائتے یں۔ جو مہمل اور 

(65)

تاریخ ایک کثیر  

ستوم کے علم سے آاسا کرواتا ہے۔ تاکہ کی سیرتوم اور سلاطین کی حکومتوم اور ان کی سیا ﷨الفوائد شعبہ علم ہے۔ جو ہمیں سابقہ امتوم کے اخلاقی حات ت، انبیاء 

 علوم سے وافیت ہونی چاہیے۔ کسی کے لئیے بھی دینی و دنیاوی املات ں ا ان ں ا سے کسی کی پیروی کرنا مشکل نہ رہے۔ لہٰذا متعدد ماخذوم کا پتا لگانا چاہیے۔ مختلف

   نظر قاصر رکھی ائئے ی نظر کا حال  ہونا چاہیے کہ وہ صداقت کی راہ اےسکے ... زشوں م اور اغلاط سے فوظ ظ رہ سکے. خبروم ں ا اگر محض نقلعارخ فکر صحیح اور گہر

جود   قیاا کیا ائئے تو عا اور اصول پردت، قواعد سیاست، طبیعت تمدن اور اجتماع انسانی کے حات ت کو پیش نظر نہ رکھا ائئے اور نہ  جئب وغیرہ وجود کو حاضر و

ت   قیاا کیا۔ نہ ی  معیار و ضرین و ناقلین نقل حکاعلت وقائع ں ا غلطیوم کے شکار ہو ے۔ ۔ اا لیے کہ نقل   اعتماد کیا اور ان کو نہ اصول   کسا نہ ان کی مشاہا

 ۔حکمت اور طبائع کائنات کی وافیت   ان کو سمجھا
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ش کرنے کی کوشش کی ھیں سے بھرپور استفادہ کرتے ہوئے اا کے افکار ں ا ان اجزاء کو تلا صوّررنو تاریخابن خلدون کے  اور اا کوشش ں ا اقبال نے 

  خلدون کاکو واضح کرنے کی کوشش کی اور بتاعل کہ ابن  تاریخصوّررنو فکر جدید، رندگی اور کائنات کے حر کی صوّرر کی ادی د قرار دعل ائ سکتا ہے۔ اقبال نے قران کریم کے 

کو عمرانیت کے ساتھ  اسلام اور قرآن کے صوّررات کے طالبق ہے۔ بلاشبہ ابن خلدون نے تاریخ نگاری ں ا ایک نئے ح یقہ کار کی بنا ڈالی اور تاریخ صوّررنو تاریخ

ی ط کر دعل۔ مشرق و مغرب کے تمام محققین و فلاسفہ کا اتفاق ہے کہ ابن خلدون ی  فلسفہ تاریخ 

 

ظ

 

 ور علم عمرانیت کا بانی ہے۔امنسلک و می

توجہ قرار دعل اور اا  ں ا حرکت و تغیر کو نہایت اہمیت حاصل ہے۔ ی و وجہ ہے کہ اقبال نے اا کے خیات ت کو نہایت قابل صوّررنو تاریخابن خلدون کے 

  س" ں ا اقبال ائ بجا ابن خلدون کے لیے رطب السانن کی تشکیل بات کا اہارر کیا کہ ابن خلدون کے نظرعلت تاریخ اسلامی فکر سے ماخوذ یں۔۔ "اسلام ں ا ذہہبی فکر

۔ اقبال کے طالبق مسلم فکر نظر آتے یں۔ یونکہ  اقبال کے طالبق اسلامی فکر کائنات کے حر کی صوّرر کا راستہ دکھانے واوگم ں ا ابن خلدون نہایت اہمیت کا حال  ہے

ارتقائی تحریک ہے اور ابن خلدون کے   ہو ائتے یں۔۔ اا نظررا کو ابن سکویرا کے اا نظررا سے کہ حیات ایککے تمام طوںط کائنات کے ایک حرکی صوّرر   اکٹھے

 نظریۂ تاریخ سے یدید تقویت ملتی ہے۔

را مرکزی صوّرر را فاش غلطی ہوگی اگر سوچا ائئے کہ قرآن فلسفہ تاریخ کے ادی دی اصول کا امین نہیں ہے۔سچی بات تو را ہے کہ مقدمہ ابن خلدون کا سا

ن نت نہیں ہے۔ قوم بظاہر اا فیضان کا تیجہ  ہے جو مصنف کو قرآن سے حاصل ہوا ہے۔ سیرتوم کے متعلق اپنا فیصلہ حبدر کرنے ں ا بھی وہ چھ کم قرآن کا مرہو

 عرب کی سیرت نگاری ں ا جو ایک لمبی باسرت اا نے لکھی ہے اا کی مثال ی  ے  لیجیے۔

 :کو قرانی تعلیمات کی ادی د قرار دیتے یں۔اقبال دو صوّررات 

 وحدت مبداء حیات:   -1

 حقیقت رمان کا ایک گہرا احساا اور رمانے ں ا رندگی کی مستقل اور مسلسل حرکت پذری کا صوّرر  -۲

یعاات کی ح ف ما   ی
 نہ تھے لیکن ان کے صوّرر رمان کی پراقبال کے لیے ابن خلدون کا تبدیلی کی ائنب رورا باعث کشش ہے اگر ہ  ابن خلدون ما ازا الطب

 مضمرات ں ا را شال  ہے کہ پیش رو قرار دیتے یں۔ اقبال کے طالبق را بات نہایت اہمیت کے حال  ہے کہ ابن خلدون کی تاریخ کے صوّررات کےبدولت اقبال اسے برگسام کا 

 ہ۔شدنام ہے اور را حرکت تخلیقی ہے نہ کہ پہلےسےطے اندر ایک مستقل اور مسلسل حرکت کا کے تاریخ وقت سے باہر نہیں بلکہ وقت 

تکوین را سب  ابن سکویرا کا را نظررا کہ رندگی باسرت ہے ایک ارتقائی حرکت سے اور بیرونی کا را حبف و صریح اور واضح اقدام کہ کائنات کا صوّرر عمل

کے منافی ہے ہمیشہ کے لیے یونانی حکمت    باعث قرآن کی روی جو کلی طور   یونانیت باتیں ابن خلدون کو ورثے ں ا ملیں۔ ابن خلدون کی ذا۔ت  اور سمجھداری کے

  جب  آ گئی۔ اگرہ  بعض ام اد کی خواہش را تھی کہ قرآن کی ترجمانی بھی فلسفہ یونان کے طالبق ی  کی ائئے۔

  ابن خلدون کے چھ نفسیای  افکار انتہائی دچسپ  تھے، اور را کہ وہ اگر رندہ ہوتے

 

ز
یم
ج  

کے مختلف قسم کے ذہہبی تجربات کو انے خیات ت کے  تو شاید مسٹر ولیم 

 بجا طور   اا کی تعریف ں ا رطب السانن ہے۔ وہ کہتا ہے افلاطون ہو عل ارسطو عل اگسٹائین، ان ں ا کوئی بھی اا قا

 

ت

 

 نہیں کہ اا کی ہمسری کا بلطالبق سمجھتا۔فلی

عارخ تسلیم کرتے یں۔۔   ی  کیا ہے۔ ان کا تو اا کے ساتھ نام بھی نہیں لیا ائ سکتا۔اقبال ابن خلدون کو ایک یم مدوای کر سکے۔ رہے دوِے سو ان کا ذکر

یں۔ کہ ابن  انےخطبات ں ا ت س سے قالمات   ابن خلدون کی تعریف کی ہے اور ان کے خیات ت سے فائدہ اٹھاعل ہے۔ اور اا بات کا اہارر کرتے نظر آتے

 آن کی روی کو سمجھتے ہوئے تاریخ کا نظررا پیش کیا جو آنے والی اقوام کے لیے سنگ میل ثابت ہوا۔خلدون نے قر

 نظریۂ عصبیت 

سف ، ابن خلدون نے اسے ایک نئے معنی دیے اور ایک نیا صوّرر عصبیتہےنظریۂ عصبیت کی شہرت ابن خلدون کی مرہون نت 
فل
اقائم کیا اور اا   انے 

ی

 ۂ

 ۔ ہوئے نظریۂ طنت ق قائم کیاتاریخ کی ادی د رکھتے

ری  ہے۔ اا اصول عصبیت ایک ای ح قوت ہے جو انسانی گروہوم کو اپنی ہستی منوانے، دوِوم سے آگے ھتھنے اور شای  خاندان اور سلطنتیں بنانے   ابھا

جیسے عرب مملکت،قریش،باخصوص  بنو عبد مناف، کی   تاریخ   مبنی ہے۔کی ادی د دور اسلام و قبل اسلام اور اا کے ازا بربر اور اسلام اختیار کرنے والی دیگر اقوام کی

عصبیت کی پیداوار ہے۔ 

(66)

 اپنی دو اعار عصبیت ں ا قوت کا باعث یں۔، عزت و پردت کا احترام، اور جنگ و مدافعت کی ہمہ وقت حاجت۔ ہر قبیلہ چوتھی پشت ں ا  

کی اےکیزگی کے بغیر کوئی قبیلہ قوی نہیں ہو   ں ا مخفی ہے۔ آگے ہ  کہ وہ کہتا ہے کہ خون کی صفائی اور جنسایٰ ت صفات وج  دیتا ہے۔ قباپر کی تقویت ان کی عصبیت

سکتا اور نہ ی  انے اندر عصبیت باقی رکھ سکتا ہے۔ عصبیت کے بغیر قبیلہ رندہ رہ سکتا ہے اور نہ ی  دشمن کا قالبلہ کر سکتا ہے۔

(67)

 کے کسی قبیلہ   ظلم کو اسی قبیلہ  
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 رکھتا ہو اور سب ایک نسل کے ہادر و مکھیا عل قرابت دار قبیلہ باہم ل  کر روک کتے  یں۔ اور ظلم کو ٹالتے یں۔ اور را صورت اسی صورت ں ا ممکن ہے کہ وہ قبیلہ عصبیت

ہوم تاکہ قبیلہ کی شان و ں کت ہو۔

(68)

 

کی خود ی بیدار ہو ائئے تو ات پھر سے وہ اپنا  کرنے کا راستہ دکھاتے یں۔ ان کے طالبق اگر مسلما سماقبال ملت اسلامیہ ک کو انے اجتماعی خودی اور عصبیت بیدار 

اقبال کے ا۔م عصبیت کا  وج عل ہوا قالم حاصل کر لیں گے۔اگرہ  خطبات اقبال ں ا ابن خلدون کے نظریۂ عصبیت کے بارے ں ا اقبال کی کوئی بحث نہیں ملتی۔ تا ہم

 تقریبا وی  یں۔ جو کہ عل ائتا ہے اور ان کی خودی دراصل عصبیت کا ی  دوِا نام ہے۔ خودی کو اتحکامم پہنچانے واے  اور کمزور کرنے واے  ناصصرایک واضح صوّرر اے

 ابن خلدون کے ا۔م عصبیت کو تقویت دیتے یں۔ اور کمزور کرتے یں۔۔

 نظریۂ نبوت  

اور دقیق اسلوب بیان ں ا واضح کی ہے۔ ان  ء کی روشنی ں ا مرقوم کیا اور نبوت کی حقیقت بہترین الفاظابن خلدون نے انے فلسفہ کو قرآن اور تعلیمات انبیا

 نہیں جو ہر انسان کو ل  ائئے نصب کے طالبق انبیاء ں ا اخلاق طیبہ اور کمات ت حقیقیہ کا منبع ہوتے یں۔ اور محبت الٰہی ان ں ا فطری طور   عاجود ہوتا ہے۔ نبوت ایسا 

 نبوت عطا م مائی اور فطرت و اللہ تعالیٰ کی عطا ہے اور اا کا سلسلہ ہمیشہ کے لیے ختم ہو یا۔ ہے۔نبوت کا علق، عمرانی رندگی سے ہے۔ اللہ تعالیٰ نے د ص اشخا  کو را

انبیاء انسان کی رہنمائی کرتے یں۔ داائی احکام ۔علبناخلقت ی  سے ان کو اپنی معرفت سے بہرہ ور کیا۔ اور ان یم م ہستیوم کو انے بندوم کے درمیان رابطہ کا ذریعہ 

ان تک پہنچاتے یں۔۔ نیکی اور برائی سے آا۔ہ کرتے ہوئے انھیں فلای و کامیابی کی ح ف ے  کر ائتے یں۔۔

(69)

بوقت نزول وحی ان   ایک خا  کیفیت الری ہو  

ادراک سے اتر کر انسانی ادراک کی ائنب  انھیں کے لیے مناسب ہے۔ پھر اا خا  روحانیائی  ہے اا خا  کیفیت ں ا م شتہ کی ملاقات ں ا محو ہو ائتے یں۔ جو 

آتے یں۔۔

(70)

فوق  ان سے بعض ایسے افعال اور واقعات ِرد ہوتے یں۔ جو پرم معموت ت سے مختلف اور پرم انسا سم کے ادراک سے بلند ہوتے یں۔۔ ایسے 

کی صوصصیات ں ا سے ایک یں۔۔ العادت واقعات معجزات کہلاتے یں۔۔ جو کہ نبوت

(71)

سب سے یم م اور اشرف و دت لت ں ا واضح تر معجزہ قرآن کریم کا ہے، جو  

  نارل ہوا۔ ہمارے نبی محمدؐ

(72)

مالک ہوتے یں۔  انبیاء ہمیشہ ایٰ ت اخلاق کے علمبردار ہوتے یں۔، نیکی اور اےک باری ان کی فطرت ں ا شال  ہوی  ہے۔ بلند سیرت کے 

۔ رکھتی ہے حسب و نسب سے علق، رکھتے یں۔۔ روحانی ا سار و تجلیات کا ان   نزول ہوتا ہے ان کی رندیا۔م ان کی امت کے لیے نمونہ کی حیثیتاونچے 

(73)

 

 :یں۔ بحث کرتے اقبال نبوت کے بارے ں ا واضح نظررا رکھتے یں۔۔ اسلام ں ا ذہہبی فکر کی تشکیل  س کے اےنچویں خطبے ں ا نبوت   تفصیل سے

حدود سے تجاور کرتا ہے، اور اجتماعی رندگی کی قوتوم کو ی ن  اپنی “وحدت کا تجربہ”نبوت کو صوفیانہ شعور کی ایک قسم کے طور   بیان کیا ائ سکتا ہے جس ں ا ”

گہرائیوم ں ا ڈوب ائتا ہے تاکہ وہ  دہداعلت عل ی ن شکل دینے کے عااقع تلاش کرتا ہے۔ اا کی یت ں ا رندگی کا محدود مرکز صرف اا کی اپنی ت محدو

ح ی انسان کے لیے  دوبارہ رندہ ہو، نئے جوش کے ساتھ،  انے کو مٹانے اور رندگی کی ی ن سمتوم کو ظاہر کرے۔ انے وجود کی اصل سے را رابطہ کسی بھی

“کوئی مختص نہیں ہے۔

(74)

 

ت   کوئی دسترا نہیں ہوی  اا  کیا ہے۔ اور را بھی کہا کے کاہن کو ادراک ل، نماابن خلدون نے نبوت اور دوِے اقتصادی ذرائع غیب ں ا م ق کو واضح

۔ نبی اللہ تعالیٰ کے حکم کو سکتاکی وجہ را ہے کہ اا کی وحی شیطانی وحی ہے۔ نبوت اور وت یت ں ا م ق اور امتیار اا ح ی ہے جیسے نبی اور امتی ں ا، صوفی نبی نہیں بن 

   را نبوت کی تصدیق کا ایک ا   من و عن عمل کرتا ہے۔ ایک انسان وت یت کا درجہ اے ے  تو اسے نبوت کی شان کا پتہ چلتا ہے اور انسانی سطحپرم کرتا ہے جبکہ ولی ا

نے کی آرادی حاصل کر ت س ھتا ذریعہ ہے۔اقبال کے طالبق واردات باطن عل صوفیانہ مشاہدے کی کوئی بھی شکل ہو ہمیں عقل و فکر سے کام لیتے ہوئے اا   تنقید

اا کی االعت ت رم  ہے۔ اا لیے اگر ہم نے ختم نبوت کو مان لیا ہے تو ہم نے اا عقیدے کو بھی مان لیا ہے کہ اب کوئی بھی شخص جو اا دواے کا دارار ہو ہمیں

 تھا جس نے اا خا  علمی ہج    قدم اٹھائے۔ اا بارے ی  صرف ابن خلدوننہیں آی ، اا املے کو جھنے ک ں ا ابن خلدون کی علمی حیثیت کی تعریف کرتے یں۔ کہ 

 : یں۔ں ا ھتے ہ

نسانی تجربہ کے اصوفیانہ واردات خواہ کتنے ی  غیر معمولی اور خرق پردت یونم نہ ہوم ایک مسلمان کو انھیں بالکل فطری واردات قرار دینا چاہیے یونکہ  ”

نے ابن  صلى الله عليه وسلما رورا سے واضح ہے جو آپ کے انے ا صلى الله عليه وسلمیں۔ بھی کھلی ہوئی یں۔۔ را آنحضور دوِے گوں م کی ح ی ان کی تنقیدی چھان بین کی را

ہ  را مسلمہ امر ہے کہ اا  صیاد کے وجدان نفسی کے واقعے ں ا اختیار کیا تھا۔ اسلام ں ا صوّرف کا مقصد را تھا کہ باطنی واردات کو نظم و ترتیب دعل ائئے اگر

“نے ی  مکمل بحث کی ہے۔ عات ع   تنہا مسلمان ابن خلدون

(75)
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کی ترغیب دیتے یں۔۔تاہم  اقبال نبوت کی تعریف کرنے اور اا کے مختلف پہلوؤم کو ذکر کرنے کے ازا صوفیانہ مشاہدہ عل وت یت کے ذریعے نبوت کو جھنے ک

سے حاصل نہیں کی ائ سکتی بلکہ  ابن خلدون اا بات کو واضح کر دیتے یں۔ کہ نبوت ایک ای ح عطا ہے جس کا مشاہدہ کوئی پرم انسان نہیں کر سکتا۔ نبوت کسب و رعلضت

 را صرف اور صرف اللہ تعالیٰ کی بخشش اور عاہبت کا تیجہ  ہے۔ 

 نظریۂ خلافت 

 ۔ابن خلدون کے طالبق حکومت کی تین صورتیں یں۔۔ ملوکیت، سیاست  عمل اور خلافت

روک تھام کے  ملوکیت جو عصبیت کی القتوم کے ذریعے رندہ ہو وہ غلط ہے اور اا کی وجہ را ہے کہ وہ ظلم و ستم کے مترادف ہے اا ں ا خواشاتت انسانی کی

ن کی االعت رپرعل کے لیے ت س ا لیے کوئی اہتمام نہیں۔ بادشاہ رپرعل کو اپنی ذای  اغرا  کے لیے اتعمالل کرتا ہے۔ حکمران خاندان کے پیچیدہ اغرا  و کے باعث

ضع کرنے ضروری و مشکل ہوی  ہے جس کے باعث کسی ای ح القت ور عصبیت کا ظہور ہوتا ہے جو قتل و خونریزی پرم کر دیتی ہے ان حات ت ں ا ایسے سیاسی قوانین

ر قائم نہیں رہتا اور اا کا اقتدار بھی بجائے کال  ہونے کے سکے تو اا کا وقا یں۔ جن   واام ِ جھکا کر عمل کر سکے اگر کوئی مملکت سیاسی قوانین   عمل درآمد نہ کروا

ادھورا ی  رہ ائتا ہے۔ 

(76)

 

ی  کے مفادات  سیاست  عمل ں ا را قباحت ہے، کہ اا ں ا وہ روشنی ی  مفقود ہے۔ جو دین م اہم کرتا ہے۔ اا لیے قدرتاً اا کے دائرہ اثر ں ا محدود دنیا 

 اسے  عمل سیاست تے ہ یں۔۔ کے تقات م کو سمجھنا اا کے بس کا روگ نہیں۔ ارباب اقتدار و مفکرین اور سیاسی شخصیات جو نظام حکومت وضع کریںآکتے  یں۔ آخرت 

رے ں ا آا۔ہ  باان کے سیاسی احکام محض دیوںی قالصد اور فوائد کے لیے ہوتے یں۔۔ سیاسی حکومت واام کو دیوںی فوائد حاصل کرنے اور نقصانات سے بچنے کے

کری  ہے۔

(77)

 

ر ان کے ازا ان کے خلفاء ان کی قائم قالمی ا جتے یں۔۔او ﷨خلافت ں ا اصلای دنیا کے ساتھ ساتھ اصلای آخرت کے پہلو بھی یں۔۔ اا نظام کو انبیاء 

نقطہ نظر کے تقات م کے بمو جب دیوںی اور اخروی  ا بیان سے خلافت کا معنی بھی روشن ہو یا۔ اور را بھی کہ خلافت واام کو شرعیاکرتے یں۔۔ ی و خلافت ہے۔ 

بت ہے۔تا کہ خلیفہ دین کی فلای و بہبود کی ح ف راہنمائی کرنے کا نام ہے۔یونکہ  دیوںی کام بھی آخرت ی  کی ح ف وگٹتے یں۔۔ خلافت حقیقت ں ا اللہ تعالیٰ کی نیا

حفاظت کرے اور شریعت کے طالبق نظام حکومت قائم کرے۔

(78)

 

 :ون مقدمہ ں ا خلافت   یدید بحث کرتے ہوئے خلافت کی شراط  بیان کرتے یں۔ جو کہ اا ح ی سے یں۔ابن خلد

ااء جو کی سلامتی٤)  ( کفایت ۳)  ( عدالت۲)  ( علم۱) :نصب  خلافت کی چار شرطیں یں۔”

 

ض
ع
 ہونا ہے لیکن اےنچویں شرط خلیفہ کا نصباً قریشی۔  ( حواا و ا

“۔ہےاا ں ا اختلاف اےعل ائتا 

(79)

 

ترکی کا ر جسن ابن خلدون  ابن خلدون کا نظریۂ خلافت پیش کرنے کے ازا اقبال پھر سے ترکی کے خلافت کے ر جسن کی ح ف بات کرتے ہوئے تے ہ یں۔ کہ

اسلام کی طنت ق برقرار  کے دوِے نظریے کہ خلافت کی ادی د ضرورت اور مصلحت   ہے کی ح ف تھا۔ ترکوم ترکوم کے طالبق را ایک قابل عمل خیال تھا جب

 یں۔۔ را نظررا اب قابل عمل نہیں ہے اور نہ ی  مسلمان اپنی

ی

 ں ا اا صوّرر سے تنظیم تھی۔ اا طنت ق کے ٹوٹنے کے ازا سے آراد خود مختار رعلستیں وجود ں ا آ گ

تحاد کی راہ ں ا حاپر ہے۔کے دوبارہ ا کوئی فائدہ اٹھا سکے۔ کسی بھی مفید مقصد کی تکمیل کے بر عکس را صوّرر آراد مسلم رعلستوم

(80)

اران ہمیشہ ترکی سے جدا را۔،  

ع م  شدہ کو پھر سے یونکہ  مسئلہ خلافت ں ا اا کو عقید تاً ترکوم سے اختلاف تھا۔ مراکش نے بھی اا سے اعتنا برتا۔ عربوم کی ہمیشہ را خواہش ری  کہ اا متا

ہو چکا ہے۔  کس لیے  محض القت اور سطوت کے ایک خالی خولی نشان کی خاح  جس کا مدت ہوئی خامہحاصل کریں اور پھر را سارا افتراق و شقاق ہے

(81)

 

 ات قوامی اسلامی صوّرر کو اقبال تے ہ یں۔ کہ ابن خلدون نے بھی واقعات کی منطق سے را سمجھ لیا تھا کہ ایک ایسا نظررا پیش کیا ائئے جو خلافت کے ایک بین

پر کو ٹھیک ٹھیک سمجھ لیا ائئے  ای ح ی  روش ترکوم کی ہے جو انھوم نے انے تجربات کی بنا   اختیار کی میرے خیال کے طالبق اگر ان دت سامنے ے  کر آئے۔ چھ

 اتداائی عربی ملوکیت جسے تو اا کا مطلب را ہو ا۔ کہ ہمارا ذہن اب ایک ایسے بین ات قوامی نصب العین کی ح ف حرکت کر را۔ ہے جو گوعل اسلام کا منتہائے نظر ہے،

نے پس  دہ ی  نہیں، پس پشت ڈال رکھا تھا۔ 

(82)

 

تھی اور اا کو  نابن خلدون اور اقبال دو سم ی  ہماری تاریخ کے ت روال اور یم م کردار یں۔ دو سم کے سامنے ی  ایک ای ح قوم تھی جو روال کی ائنب ا۔ید

لی م ق ہونے کے سے وہ دوبارہ عروت کی ح ف روام دوام ہو ائئے۔ ان دو سم مفکرین م کے نظرعلت ں ا معمواا کے اصل قالم   واپس ت نا مقصود تھا کہ جہام 

جتہاد کرتے ہوئے اباوجود ایک گہری ہم آنگی  اےئی ائی  ہے۔ اقبال کے طالبق ضرورت اا امر کی ہے کہ ہم ماضی کے سیاسی تجربات سے سبق حاصل کریں اور نیا 
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 ہے۔ خلافت روال کے ازا  صوّرر نافذ کریں جو کہ اا وقت عملی طور  ختم ہو چکا ہے۔ مسلمان رو بہ روال یں۔ اور مسلما سم کی القت بکھر گئیایک پرلمگیر خلافت کا

ں ا اقبال ابن  اب ایک تماشے سے رعلدہ چھ نہیں رہ گئی مسلما سم کے اےا القت نہ ہونے کی وجہ سے خلافت اب کسی لحاظ سے بھی فعال نہیں ری ۔ ان حات ت

سامنے  صورت ں ا ارتقاء کی یتسلسل اور تنقید یفکر یکعلق، ا نمسلم فلسفہ اور علامہ اقبال کے درمیاخلدون کے نظرعلت کو روشنی کی ایک کرن قرار دیتے یں۔۔

۔ جس سے اقبال نے بھرپور استفادہ کیا ،م اہم کیا راِما عات پرت   گرام قدر علمی دیادی  آتا ہے۔ مسلم فلاسفہ نے عقل، روی، اخلاق، کائنات اور انسان جیسے

 ۔ تاہمیں۔ کھتے نگاہ سے د یدات کو قدر کی یکے اجتہاد تیمیہ اور ابن تصیرت یخیتار ابن خلدون کی ،عقلیت ابن رشد کی ،گہرائی یفکر کی ارتقاء، غزالی یۂکے نظر رااقبال ابن سکوی

ل سمجھا۔ اقبا یکبلکہ رندہ تحر نہیں یتکو ائمد روا فلسفے ۔ انہوم نے مسلمیں۔ کھتے  ں ا روشنی تقات م کی یدکو قرآن اور جد یےبلکہ ہر نظر کے قاپر نہیں اقبال محض تقلید

 تقالی ۔ اا کرتے یں۔ بھی اور جمود   تنقید اثرات یونانیوجہ ہے کہ وہ بعض  ی وکرے۔  رہنمائی ہے جب وہ عصر حاضر کی فلسفہ اا وقت مفید یمقد یککے نزد

۔ جہت عطا کی روی، حرکت اور عملی  فلسفے کو ی ن۔ انہوم نے مسلمرکھتے یں۔ حیثیت پل کی یفکر یکا ناور حال کے درمیا ائئزے سے واضح ہوتا ہے کہ اقبال ماضی

 ہے۔ وابستگی عظمت اور مسلم فلسفے سے حقیقی یفکر ان کی ی و

طالعہ  کیا یا۔۔ اا طاللعے سے را حقیقت سامنے  جزیعلی ول کی فکر کے مابین اشتراکات اور اختلافات کا تقالی  ررنو نظر قالے  ں ا اسلامی فلسفہ اور علامہ محمد اقبا

کی تکرار عل تقلید نہیں بلکہ ایک  آی  ہے کہ اقبال کی فکری تشکیل اسلامی فلسفیانہ روایت سے گہری وابستگی رکھتی ہے، تاہم ان کی فکر محض سابقہ فلسفیانہ تصورات

دہ کرتے ہوئے اسے جدید عہد کے فکری، سائنسی، تہذبی ِمائے سے استفا وفکریتنقیدی، تخلیقی اور تجدیدی عمل کی اں گی ہ ہے۔ اقبال نے مسلم فلاسفہ کے علمی 

ن کی عنویی حیثیت، اخلاق، علم، عقل اور اسلامی فلسفے اور اقبال کی فکر ں ا تصورنو داا، حقیقتنو وجود، انسا اور اجتماعی ئل پر کے تناظر م ں ا نئے مفاہیم عطا کیے۔

، انسانی عقل کی اہمیت روحانی شعور کے حواے  سے اں علم اشتراکات اےئے ائتے یں۔۔ دو سم فکری روایتوم ں ا کائنات کو ایک بامقصد حقیقت کے طور   دیکھنے

متیار را ہے کہ وہ ان تصورات کو ایک متحرک اور ینے کی جہت اں علم ہے۔ تاہم اقبال کا اارتقا کو انسانی رندگی کا ادی دی مقصد قرار د وروحانیتسلیم کرنے اور اخلاقی 

راویے سے اں علم کیا۔  لارتقائی تصورنو حیات کے ساتھ مربوط کرتے یں۔۔اقبال کے تصورنو خودی نے اسلامی فلسفیانہ روایت ں ا انسان کے قالم کو ایک منفرد اور فعا

لی ہستی ہے۔ اسی ح ی اقبال نے عقل ت کا مشاہدہ کرنے وات  وجود نہیں بلکہ عمل، تخلیق، خود اساسی اور تعمیرنو پرلم کی صلاحیت رکھنے واان کے نزدیک انسان محض کائنا

ان ایک وسیع تر  اور وجدکو وحی کا متبادل قرار دینے کے بجائے اسے دینی اور روحانی تجربے کے ساتھ مربوط کرنے کی کوشش کی۔ ان کی فکر ں ا عقل، تجربہ، وحی

ی  وروحانیعلمی  ی
یع  ی
لطب
اای  تصورات اور محض  عمل قیاا   نظام کے مختلف پہلو بن ائتے یں۔۔دوِی ائنب اقبال نے بعض کلاسیکی فلسفیانہ تصورات، صوصاً  ائمد ماازا ا

ں ا ان کا ادی دی مقصد اسلامی فکر کو جدید علمی  ”ید الٰہیاتنو اسلامیہ کتشکیلنو جد“مبنی مناہج کو جدید انسانی تجربے اور اسلامی روینو حیات کی روشنی ں ا ارِنو س  کھا۔ 

رث بلکہ اا کے تنقیدی اماحول سے ہم آہنگ کرنا اور ذہہبی شعور کو عصری سوات ت کے قالبل فعال بنانا تھا۔حاصلنو بحث را ہے کہ اقبال اسلامی فلسفے کے نہ صرف و

پل قائم کری  ہے۔ اسلامی فلسفہ اور اقبال  فکریوسیکی اسلامی روایت اور جدید فکری تقات م کے درمیان ایک ثرثر علمی شاری اور تخلیقی مجدد بھی یں۔۔ ان کی فکر کلا

پر سے  ہر عہد کے نئے ئل کا تقالی  طالعہ  اا امر کی وفےحت کرتا ہے کہ اسلامی فکر ایک ائمد روایت نہیں بلکہ اجتہاد، قیق ا، مکالمے اور تخلیقی تعبیر کے ذریعے

 تعال  کی صلاحیت رکھتی ہے۔ ی و پہلو اقبال کی فکر کو عصرنو حاضر ں ا بھی علمی، فلسفیانہ اور تہذبی اتبارر سے اہم بناتا ہے۔
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