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 "اقبال اور ہیگل کا تصور حقیقت مطلق  "

  

 

 

 ڈاکٹر

ٹ

 پوس

ٹ

 
ر ، بہاول پو  رسٹینیویو ، اسلامیہ ت، شعبہ اقبالیا فیلو  چ یس ر ی  

بہاول پور  رسٹینیویو اسلامیہ ت،صدر شعبہ اقبالیا    

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Introduction 

 

 

ا    1770ہیگل )

 

ب کہ علامہ محمد اقبال )1831ءت
ب

رمنی کا عینیت پسند فلسفی  ج
ب
ا  1877ء( ج

 

اعر تھے۔ علامہ محمد اقبال نے جہاں بہت سے 1938ء ت

 

رصغیر ت اک وہند کے فلسفی اور ش ء(بب

ر ہوئے

 

 ہیگل کے افکار سے بھی متاب

 

رات قبول کیے ہیں وہاں وہ کسی حد ت

 

اب اور دانش وروں کے  ری مغربی فلاسفہ 

 

ان دونوں فلاسفہ کے ہاں ات  مرک  ہیں ۔ تصورِ حقیقت مطلق 

 

ٹ
 

رہ لیں گے۔ایمانوئیل کای

 
 

 کا جاب

 

دا کے مباج

 

 Critique ofنے اپنی کتاب حیثیت کا حامل تصور ہے ۔سب سے پہلے ہم ان کے ہاں ت ائے جانے والے دلائل اثبات ِ وجود خ

Pure Reason    دا  کے عقلی دلائل

 

دلائل پہ (Teleological)اور غایتی    (Cosmological)(، کائنات Ontologicalمثلاً وجودی )  میں اثبات ِ وجود خ

 کی اس ساری تنقید کابہ

ٹ
 

 کردت اتھا۔ ہیگل نے کای

 

ب
ای

 

انی عقل سے ماورا ت

 

دا کو ان

 

رار دے کر وجود ِ خ

 

 کی طرف سے   غور مطالعہ کیا ۔بحث کرتےہوئے انھیں غیر تسلی بخش ق

ٹ
 

اسے کای

ردت  جو شے حقیقی ہوت ہے وہ لازمی طور

 
 

دا کی وجودت ات دلیل کے اس شدو مد سے استرداد سے زت ادہ اتفاق نہ تھا۔ اس کے ب

 

پر معقول ہوت ہے اور جو شے معقول ہے وہ    اثباتِ وجود خِ

 ہیں؟۔ حقیقی کی اس سے زت ادہ اور کیا پہچان میں یہ کیسے کہا جا سکتا ہے کہ لازمی طور پہ حقیقی ہوت ہے۔کیوں کہ حقیقی شے کے علاوہ اور کسی شے کے تبارے 

 

ہم اس کا علم حاصل کر سکت

 ڈاکٹر محمد رفیق الاسلام                              ڈاکٹر محمد اعجازالحق

Abstract 

This comparative study delves into the philosophical convergences and divergences between 
Muhammad Iqbal and G.W.F. Hegel regarding their conceptualizations of the Absolute Reality or 
God. Both thinkers, though originating from vastly different religious, socio-cultural and 
intellectual backgrounds, grapple with the essence and characteristics of ultimate reality and the 
human experience of the divine in such a fashion that they come close to each other to some extent. 
Hegel’s Absolute Reality is rooted in his well-known dialectical process where the Absolute is 
realized through a synthesis of thesis and antithesis, culminating in a rational understanding of the 
whole. In contrast, Iqbal's vision is deeply influenced by Islamic theology, mysticism and 
emphasizes an intuitive, experiential understanding of the divine, which to some extent transcends 
rational categories. This article study investigates how Iqbal appropriates and reinterprets some 
Hegelian ideas within an Islamic framework, emphasizing the interplay between reason and 
intuition, and the individual’s dynamic and living relationship with the Absolute. Through this 
analysis, the article sheds light on the broader implications for intercultural philosophical dialogue 
and the philosophical quest for understanding Absolute Reality. 
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 ات  وجود کی تصد

ٹ
 

 کی طرف سے دلیل وجودی پر اعتراضات کے جواب میں ہیگل نے یہ موقف اختیار کیا کہ  کای

ٹ
 

ا چاہتا ہو سکتی ہے کہ وہ معقول ہے۔کای

 

یق حواس  کی مددسے کرت

ب کہ کسی وجود کی تصدیق حواس کے بغیر کسی عقلی و منطقی ذریعے سے بھی ہو سکتی ہے 
ب

ہے ج
1
 ۔

 کی طرف سے اس دلیل پر   

ٹ
 

 نہیں جیسا کہ کای

 

ا درس

 

 پیدا کرت

 

 
ی و

  

اور ہستی کی ث ر، تصور 
 
اور جوہ دا کے معاملے میں وجود 

 

معترض ہوتے ہوئے پیدا کی گئی  اس کے خیال میں خ

ہے
2

 کے اعتراض میں زت ادہ وزن نہیں ر

ٹ
 

انی شعور کے لیے یہ ممکن ہے کہ وہ فکر اور وجود کی وحدت ت ا لے۔اس صورت میں کای

 

ردت  ان

 
 

 لائیرکے  ۔ہیگل کے ب

 

ن
 
ن

ٹ

ٹ

 

ن

 

ئ

ا۔کو

 

ہ جات

ردت  ہیگل کا منطقی نظام بحیثیت مجموعی وجودت ات دلیل کے حق میں ہے

 
 

ب
3
 ۔

اپنے خطبات پر مشتمل کتاب   رہ 

 
 

ان دلائل کا تنقیدی جاب کے   The Reconstruction of Religious Thought in Islam  اقبال  جنھوں نے 

اقص ہے  

 

ت اس لیے  تبات کہتے ہیں کہ یہ دلیل  اسی قسم کی  د کرتے ہوئے بھی  ردی 

 

ب  کی طرح دلیل وجودی کی 

ٹ
 

راہ دوسرے خطبے میں پیش کیا ہے۔وہ کای بب کہ یہ فکری منطق سے 

 پہنچنے کی کوشش ہے۔ ان کے بقول:

 

 وجود ت

 

 راس

"The argument, as stated, is in fact a petitio principii for it takes for granted the very point in 
question, i.e. the transition from the logical to the real."4     

 سے متفق نظر آتے ہیں 

ٹ
 

 یعنی اقبال اس بیان کے لحاظ سے ہیگل کی بجائے کای

رہ لیتا ہے تو اسے یہ مکمل طور پہ منطقی معلوم نہیں ہوت ا

 
 

دا کے اثبات کے لیے دیے جانے والی  کونیات دلیل کا جاب

 

ب وجود ِ خ
ب

 کی طرف سے اس دلیل کے مکمل  ہیگل ج

ٹ
 

ور مگر وہ کای

ا

 

استرداد سے کلی طور پر اتفاق نہیں کرت
5
 ۔ 

رار کیا ہے۔ ۔وہ اس  

 

اکافی پن کا بھی اق

 

 کی ہم نوائی میں اقبال نے کونیات دلیل کے ت

ٹ
 

دلیل کے کھوکھلے پن کا ذکر کرتے ہوئے کہتے ہیں کہ اس دلیل کی رو سے کائنات ات  معلولِ کای

انی کے لیے ممکن نہیں کہ ابدی مراجعت

 

 کا وجود مستلزم ہے اور ذہن ان

 

ّ
ر عل
 
 ہو۔لیکن پھر ہ

 

ّ
دا ضروری ہے کہ اس کی کوئی عل

 

اہی ہے،ل

 
 

اہی معلول م

 
 

 سوچے۔ اور یہ کہ ات  م

 

 

ّ
اہی عل

 
 

ا ہے۔ اس سلسلے کو ات  خاص مقاات  م

 

ارہ کرت

 

اہی سلسلے کی طرف اش

 
 

ووں کے ات  لام

 

ت
ّ
عل
ا ہے، ت ا زت ادہ سے زت ادہ ایسی ہی 

 

ارہ کرت

 

م پر ختم کر دینے اور کسی ات   کی طرف اش

 کی نفی کر  

 

ّ
 اولیٰ بنا دینے کا مطلب یہ ہے کہ خود اس قانون عل

 

ّ
ری کو اہمیت دیتے ہوئے اسے ات  ایسی عل

ٹ

 اولیٰ  ک

 

ّ
دی جائے۔اس پر مستزاد یہ کہ ہم استدلال کے ذریعے جس عل

 کی حدود متعین کر دیتا ہے

 

ّ
ا۔ اس کا مطلب یہ ہے کہ جو معلول اپنی عل

 

امل نہیں ہوت

 

 پہنچتے ہیں لازمی طور پر اس کا معلول اس میں ش

 

رآں اس ت د بب ری 

 

اہی بنا دیتا ہے م

 
 

،وہ اسے م

 رسائی

 

 ت

 

ّ
 کی نظرت ات ضرورت سے مماثل نہیں   استدلال سے ہم جس عل

 

حاصل کرتے ہیں اسے لازمی شے نہیں سمجھا جا سکتا۔ اقبال کا استدلال یہ ہے کہ وجود کی ضرورت علت ت

 نہیں ہے۔ان کے بقول

 

اہی کا سفر جیسا کہ کونیات دلیل میں روا رکھا گیا ہے درس

 
 

اہی سے لام

 
 

 :  ہے اور یہ کہ منطقی سطح پر م

"The cosmological argument views the world as a finite effect, and passing through a series of 
dependent sequences, related as cause and effects, stops at an uncaused first cause, because of the 
unthinkability of an infinite regress. It is however, obvious that a finite effect can give only a finite 
cause, or at most an infinite series of such causes. To finish the series at a certain point, and to 
elevate one member of the series to the dignity of of an uncaused first cause, is to set at naught  
the very law of causation on which the whole argument proceeds. "6                             

اہی کی نفی لازم آئے  

 
 

اہی کا وہ تصورّ جس سے م

 
 

ردت   لام

 
 

اہی میں خلیج کے قائل نہیں۔ ان کے ب

 
 

اہی اور لا م

 
 

اہی ہے کیوں کہ ہیگل کی طرح اقبال م

 
 

ات  تباطل لام

اہی کی۔ان کے بقول:

 
 

اہی کی توجیہ ممکن ہےاور  نہ  ہی م

 
 

 اس طرح نہ لام

"The infinite reached by contradicting the finite is a false infinite, which neither explains itself nor 
the finite which is thus made to stand in opposition to the Infinite."7           

اہیت

 
 

اہیت وہ نہیں جو م

 
 

اہیت کی جھلک نظر آت ہے۔ ہیگل کے اس تصور کے مطابق حقیقی لا م

 
 

 کی نفی کرکے وجود میں  اقبال کے ان خیالات میں ہیگل کے حقیقی لام

امل رکھتی ہے۔ اس کے بقول:

 

اہیت کا اثبات کرت ہے اور اس کو اپنے اندر ش

 
 

  آئے بلکہ یہ م

"The Notion of the Infinite as it first presents itself is this, that determinate being in its being-in-
itself as finite and transcends the limitation. It is the very nature of the finite to transcend itself, 
to negate its negation and to become infinite, thus the infinite does not stand as something 
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finished and complete above or superior to the finite, as the finite had an enduring being apart 
from or subordinate to the infinite." 8                                        

 و معلو

 

ّ
 اور نہ ہی عل

 

ِ اول کی وضاج

 

ّ
 نہیں کیوں کہ اس سے نہ تو عل

 

ا درس

 

 اور معلول سے کرت

 

ّ
 کا  ہیگل کے مطابق بھی کائنات کی تشریح عل

 

 
ل کے تباہمی تعلق کی پراسراری

 

 

 ہیں مگر حقیقت کی کلی وضاج

 

 تو کر سکت

 

 و معلول کسی خاص مظہر کی وضاج

 

ّ
ردت  عل

 
 

رار دینے کے بجائے   علم ممکن ہے۔ اس کے ب

 

 ق

 

ّ
ردت  اصولِ اول کو عل

 
 

نہیں۔ہیگل کے ب

تباہمی تعلق علت و معلول کے کا  اور مدلول  دال   ممکن ہے۔کیوں کہ 

 

 وضاج

 

اس سے حقیقت کی درس تو  کو  مدلول  اور کائنات  دت ا جائے  رار 

 

ق   دال 
ب
اقاب

 

ت تباہمی تعلق کی طرح   

ا ہے۔ہیگل  

 

اورپر اسرار نہیں بلکہ منطقی ہوت  

 

اور  وضاج  

 

ّ
 ے سے۔عل

ت

 

قض

کو  ا ہے جیسے کسی دال سے مدلول کو ت ا کسی نتیجے 

 

د کرت

  

کائنات کو اصول اولیہ ت ا حقیقت مطلقہ سے اسی طرح اخ

مدلول   دال  کہ  ب 
ب

ج ہے  رکھتی  تقدم  زمانی  پر   معلول 

 

ّ
جات ہے۔عل ت ائی  درمیان  کے  مدلول  اور  دال  جو  جات  ت ائی  نہیں  لزومیت  وہ  میں  زمانی نہیں  معلول  تقدم پر  بلکہ منطقی 

ا

 

ا ہے جس کے مطابق اصول اولیہ دنیا پر زمانی نہیں بلکہ منطقی تقدم رکھ

 

اہے۔ہیگل کا یہ تّصور ارسطو کے اس نظریے سے مطابقت رکھ

 

ا ہے کہ    رکھ

 

ہے۔لیکن یہاں یہ سوال پیدا ہوت

رار دت ا جاسکتا ہے ت ا نہیں؟

 

  کسی دال کو بھی کسی اور دال کا مدلول ق

دا کی تخلیق ہے جسے اس نے کسی خاص مقصد کے تحت پیدا کیا ہے۔کائنا

 

ت کسی ایسے ازلی اقبال کے اسلامی تصور کے مطابق کائنات قدیم نہیں بلکہ حادث ہے۔ یہ خ

دا کے ساتھ ہمیشہ سے موجود تھا اور جس کو اس نے اپنی صنعت کے سانچے میں ڈھال دت ا ہو۔ اس طر

 

انی فلاسفہ کی نفی کرتے ہیں جو مادے کو  مادے سے نہیں بنائی گئی جو خ

 

ح وہ ان یوت

اور شعوری مقصد میں ارادے  دا کے تخلیقی 

 

د خ

  

اوراس کا مآخ دائی تخلیق ہے۔اس کی ابتدا 

 

ردت  ات  خ

 
 

کا    قدیم تصورّ کرتے ہیں۔کائنات اقبال کے ب ازلی مادے  دا محض 

 

ہے۔اور خ

 اور لاتعین  مادہ جو پہلے  

 

ت ت

 

ہ ن ری اور حتمی حقیقت ہے، ایسااحد  اور  صانع نہیں یعنی ایسابے 

ٹ

دا ات  مطلق ، سب سے بب

 

دا کے شرت  کے طور پر، اس سے آزاد طور پر موجود تھا ۔ خ

 

سے خ

ا ہے۔ڈاکٹر جمیلہ خاتون کے مطابق

 

رآمد ہوت   :واحد جس سے تمام کثرت  اور تنوع  بب

"Universe according to him, is the Divine Creation. It has its origin, source and ground in the 
creative will and the conscious purpose of God. And God is not a contriver working upon eternal 
matter, a materia prima which exists as formless and indeterminate reality, independent of, and 
co-eternal to, the Divine Reality. God is the Absolute, Supreme and Ultimate Reality, the One, the 
Unity, out of which springs the whole plurality, diversity and multilpicity."9        

 رسائی حاصل نہیں کر سکتی بلکہ

 

دا ت

 

 اس لیے کہ یہ دلائل فکر اور  ڈاکٹر جمیلہ خاتون کی رائے میں اقبال وجودت ات اور غایتی دلائل کو اس لیے نہیں رد کرتے کہ عقل خ

 کا اظہار کرتے ہیں:

 

 
ی و

  

  وجود میں ث

"Iqbal rejects the ontological and teleological arguments not because reason is incapable of 
reaching God but because the arguments create a dualism in Reality, between thought and being. 
Their true significance can be realised only when the gulf between thought and being is bridged. 
It means that he recognises the validity of the arguments in their true form."10                                                                               

  
ب
 رسائی کے قاب

 

دا ت

 

 پیدا کرت ہیں یعنی اقبال وجودی اور غایتی دلائل اس لیے رد نہیں کرتے کہ عقل خ

 

 
ی و

  

نہیں بلکہ اس لیے کرتے ہیں کہ یہ دلائل حقیقت کے درمیان ات  ث

ب فکر اور وجود کے درمیان موجود خلیج کو ت ا
ب

 آشکار ہو سکتی ہے ج

 
 

 اسی وق

 

 
 معنوی

 

 ہے۔ان کی درس

 

 
ی و

  

 فکر اور وجود کےدرمیان ث

 

 
ی و

  

ٹ لیا جائے۔ اس کا مطلب ہے  ،یہ ث

 میں تسلیم کرتے ہیں ۔  کہ وہ ان دلائل کی درستی کو 

 

 ان کی اصل حال

ا 

 

رض کی گئی ہے مگر اسے ت

 

 نظر یہ ہے کہ وجودت ات دلیل پیش کرتے ہوئے وجود اور فکر کی پیش قیاسی طریقے سے وحدت ق
ِ
ح

م
مط

 نہیں کیا گیا۔ ہیگل بھی یہی تبات کہتا  یعنی اقبال کا 

 

ب
ی

  :ہے کہ

“The unity of concept and being is a presupposition and the defect consists in the fact that it is a 
mere supposition, which is not proved but only adopted immediately.”11           

 جس کو تّصور کے طور پر لیا ہے وہ حقیقی معنوں میں  

 
 

 پہ یہ اعتراض ہے کہ ات  تو اس نے وجودت ات دلیل کے استرداد کے وق

ٹ
 

 کا یہ  ہیگل کو کای

ٹ
 

تصورّ ہی نہیں اور دوسرے یہ کہ کای

دا کو 

 

رض کر لیں اور اگر ہم خ

 

اہی ہستی ق

 
 

دا کو ات  م

 

ب ہم خ
ب

 ہو سکتا ہے ج

 

 تو درس

 
 

رض کر لیا جائے تو اعتراض کی گنجائش نہیں رہ جات اعتراض اس وق

 

اہی ہستی ق

 
 

لام
12
 ۔

ری اصولوں سے ج 

 

 کی طرف سے وجودت ات دلیل کا رد اس کے تصور ِ علم کے مرک

ٹ
 

  کے بقول کای

 

ن

 س
ئ لن

 اور ہیگل کا تصورِ علم مختلف ہے۔ ا

ٹ
 

ا ہوا ہے اور ان سے الگ کر کے نہیں کای

دیکھا جا سکتا
13
 ۔ 
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 ہیں کیوں کہ وہ فانی ہستیاں ہیں مگر

 

اہی ہستیوں میں تو حقیقت، روح اور جسم کو علیحدہ علیحدہ تصورّ تو کر سکت

 
 

ردت  ہم م

 
 

دا جیسی لافانی ہستی میں ہم فکر و وجود کی علیحدگی ت ا    ہیگل کے ب

 

خ

 

 

 کا تصور نہیں کرسکت

 

 
ی و

  

  : ث

"It is the definition of finite things that in them the concept and reality,  soul and body, are 
separable and hence that they are  perishable  and mortal; the abstract definition of God, on the 
other hand, is precisely that his concept and his being are unseparated and inseparable.”14                           

ر بب  ِ 
ب
 ہیں، اسی لیے وہ قاب

 

دا کیے جا سکت اور روح ات  دوسرے سے خب ، جسم  اور حقیقت  اشیا کی یہ تعریف ہے کہ ان میں تصورّ  اہی 

 
 

اور فانی ہیں۔دوسری  یعنی م تبادی 

دا کی مجرد تعریف  ٹھیک ٹھیک یہ ہے کہ اس کا تّصور اور اس کا وجود نہ الگ الگ ہیں اور نہ ہی الگ الگ کیے 

 

 ہیں۔ طرف خ

 

 جا سکت

ان اعتر  کے 

ٹ
 

ردت  کای

 
 

ا۔اس کے ب

 

داوندی کے عمل سے بحیثیت مجموعی اتفاق نہیں کرت

 

ر دلائل اثبات وجود خ  کے اعتراضات بب

ٹ
 

اضات سے  درحقیقت ہیگل کای

 کرنے کی حوصلہ

 

ب
ای

 

ت کو  دا کے وجود 

 

اور بہت سے عالم فاضل   صرف انھی دلائل کو پیش کیے جانے کی حوصلہ شکنی نہیں ہوئی بلکہ اس سے کسی بھی قسم کے دلائل سے خ شکنی ہوئی 

دا کے وجودکے حق میں دلائل پیش کرنے بند کردیے

 

ہٹ اات نے بھی خ
ل
رین ا
 
ماہ

15
 ۔ 

رات 

 

رے پر ہیگل کے اب

 
 

دا کے لیے پیش کیے جانے والے ان دلائل کے تنقیدی جاب

 

ردت  اقبال کی طرف سے اثبات ِ وجود خ

 
 

  ت ائے جاتے ہیں۔ وہ اپنے مضمون ڈاکٹر ابصار احمد کے ب

:  
                 “The Hegelian Key to Understanding Iqbal”   

  :میں لکھتے ہیں

"The Hegelian influence is clear both in Iqbal's criticism of the cosmological argument as well as 
in his combined criticism of the ontological and teleological arguments."16           

اہی کے تعلق کے حوالے سے پہلے

 
 

اہی اور لام

 
 

آچکا ہے اور دوسرا اقتباس   اس حوالے سے وہ اقبال کے دو اقتباسات کا حوالہ دیتے ہیں۔ ات  تو وہی ہے جس کا ذکر لام

رات ت ائے جاتے ہیں مندرجہ ذیل ہے

 

ردت  ہیگل کے اب

 
 

  :جس میں ان کے ب

"Thus regarded thought or idea is not alien to the original nature of things; it is thei ultimate 
ground and constitutes the very essence of their being, infusing itself in them from the very 
beginning of their career and inspiring their onward march to a self determined end."17 

داشے نہیں ،بلکہ وہی ان کی اصل بنیاد ہے اور اس سے ان کی ہستی   ا ہےجو ان کے آغاز ہی  یعنی اگر یوں سوچا جائے تو فکر ت ا خیال چیزوں کی اصل فطرت سے کوئی خب

 

ت ر تشکیل ت ا
 
کا جوہ

ا ہے۔ 

 

ا ہے اور ان کو اپنے ہی متعین کیے ہوئے مقصد کی طرف پیش قدمی پر اکسات

 

 کرجات

 

 
 سے ان میں سرای

عٹ اات ا
طنبت 
ل
 رسائی حاصل کر سکے، ہیگل کا تصور)ہیگل اس مابعدا

 

ا ہے کہ فکرِ خالص اپنے یہ تصور کہ خالص فکر کو یہ ملکہ حاصل ہے کہ وہ اشیا کی تباطنی حقیقت ت

 

عتقاد کی تصدیق کرت

 طور پر اشیا کی تباطنی فطرت معلوم کر سکتا ہے۔( 

 ہاؤلگیٹ  

 

ن

ت ف

ٹ

سن

ردت   

 
 

 : کے بقول (Stephen Houlgate)ہے۔اس کے ب

“Hegel endorses the metaphysical conviction that pure thought can determine by itself the inner 
nature of things.”18 

ر کے فہم  سے ہے مگر اس فہم سے  
 
 عدم رسائی کی وجہ موضوع اور معروض کی تفریق ہے جس کا تعلق عالم ِ مظاہ

 

سہ ت
ف

 

ن
ردت  شے فی 

 
 

آگے جیسے ہی فلسفیانہ تفکر کی منزل ہیگل کے ب

اور معروض کی تفریق ختم ر نہیں رہتی۔موضوع 
 
تباہ سہ دسترس سے 

ف

 

ن
اور شے فی   جات ہے 

ٹ

وہ اپنی کتاب    آت ہے تو یہ تفریق م اور منطق کا کام ہےجیسا کہ  ا فلسفے 

 

سائنس کی  کرت

 میں کہتا ہے کہ:منطق 

"These views on the relation of subject and object to each other express the determinations which 
constitute the nature of our ordinary, phenomenal consciousness; but when these prejudices are 
carried out into the sphere of reason...then they are errors the refutations of which throughout 
every part of the spiritual and natural universe is philosophy."19 

 ہیگل کے بقول : 
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"Accordingly, logic is defined as the science of pure thought – the      science that has pure 
knowledge for its   principle and is a  unity which is not abstract but living and concrete, so that 
the opposition of    consciousness between a being subjectively  existing for itself, and another but    
objectively   existing such being, has been overcome in it, and being is known to be in itself a pure 
concept and the pure concept to be true being. “20                                  

سہ کیا ہے اس کاعلم ممکن ہی  
ف

 

ن
 ہیں اور حقیقت فی 

 

ر کا علم حاصل  کرسکت
 
ا ہے کہ ہم صرف عالم مظاہ

 

 کی اس تبات سے اختلاف کرت

ٹ
 

 کے اس تصورّ کورد  ہیگل کای

ٹ
 

نہیں ہے ۔وہ کای

ہٹ اات کا کیا مقصد ہے؟ اور فلسفے کی کیا اہمیت تباقی رہ جات
ل
دا کے علم کے بغیر ا

 

ہٹ اات کو کھوکھلے پن سے  کرتے ہوئے کہتا ہے کہ خ
ل
ا ممکن ہی نہیں ا

 

دا کا علم حاصل کرت

 

 دینا کہ خ

ہ

 ہے؟ یہ کَ

دو چار کر دینے کے مترادف ہے
21
 ۔ 

 ادراک نہیں تو   خطبات بر فلسفہ مذہب ہیگل اپنے
ب
دا ہی قاب

 

ردت  اگر خ

 
 

 ہے؟ اس کے ب

 

 
دا کے علم کی کیا اہمیت و معنوی

 

ا ہے کہ خ

 

ر بحث لات میں بہت تفصیل سے یہ تبات زب 

ا ہے:

 

 ادراک رہ جات
ب
  پھر اور کیا قاب

"What else would be worth comprehending if God is incomprehensible?”22  

دا کو   

 

ردت  خ

 
 

دہیگل کے ب

 

ہٹ اات اپنے حقیقی عقلی مواد یعنی خ
ل
ا ب 
ب

دا کا علم ہے اور ج

 

ہٹ اات کا اصل مقصد و مدعا ہی خ
ل
ا ا چاہیے کیوں کہ 

 

امعلوم ہستی نہیں ہوت

 

ا کے علم ات  ت

رات وقیاسات کا مجموعہ بن جات ہے

 

اب

 

سے محروم ہو جات ہے تو فقط ت
23
 ۔ 

اثیر سے محروم ہو جات 

 

 اور عبادت اپنی ت

 

 
ب اپنی معنوی

 
ا نہیں جا سکتا تو مذہ

 

دا کو جات

 

رض کر لیتے ہیں کہ خ

 

ب ہم یہ ق
ب

ردت  ج

 
 

ہےہیگل کے ب
24
 ۔

ارسائی

 

ت وہ اس کی  اور  داوندی کے دلائل رد کیے جانے سے لوگوں پر ات  طرف توعقل کی اصل حقیقت کھل گئی 

 

 کی طرف سے اثبات ِ وجود ِ خ

ٹ
 

تبارے میں جان گئے مگر کای  کے 

دا کی جستجو کا 

 

دا اُن میں خ

 

دا چونکہ ان کے علم سے ماورا ہے  ل

 

دبہ بھی کم ہونے لگا اور اس سے ان کی راسخ العقیدگی پر زد آئی اور  دوسری طرف ان میں یہ سوچ بھی راسخ ہونے لگی کہ خ

 

 خب

ات میں بہت اضافہ ہونے لگا۔ ہیگل نے اس صورتِ حال کو ان الفاظ میں بیان کیا

 

 کے رجحات

 

 
دا کے حوالے سے تشکیک پسندی اور لاادری

 

   ہے:ان میں خ

"It is no longer a grief to our age that it knows nothing of God; rather it counts as the highest 
insight that this cognition is not even possible. For the doctrine that we can know nothing of God 
has become in our time a universally acknowledged truth, a settled matter, a kind of prejudice."25 

رٹ ولیم  ا ہے۔ رابب

 

 کو ٹھہرات

ٹ
 

  کے بقول:(Robert William)ہیگل اس صورتِ حال کا ذمہ دار کای

"For Hegel it is the philosophy of Kant that, more than any other, is responsible for creating the 
cultural situation in which it counts as the highest philosophical insight that the knowledge of 
God is not even possible… to be congnition, thought is restricted to thinking what is empirically 
sensibly given. This restriction implies that rationalist metaphysics including natural theology is 
no longer possible."26 

اس    ا چاہیے۔ 

 

جات کیا  استوار  پہ  پہ نہیں بلکہ ٹھوس منطقی بنیادوں  اسے قیاسات  اہم شعبہ ہے مگر  ات  بہت  عٹ اات 
طنبت 
ل
مابعدا ردت  

 
 

ب اور ہیگل کے  ردت  منطق 

 
 

ب کے 

ا ہے کہ عقل و منطق کا مطالعہ ہی حقیقت کا مطالعہ ہے  

 

عٹ اات ات  دوسرے کے مترادف ہیں۔ وہ اس تبات پر اصرار کرت
طنبت 
ل
دانی  مابعدا قلات ہے نہ کہ وخب

ع

 

ن
کیوں کہ حقیقت منطقی و 

دان کو اولیت دیتے ہیں مگر اس سلسلے میں عقل و منطق کے کردار کو سرے سے  رسائی کے لیے اعتقاد اور وخب

 

دا ت

 

 ماننے سے انکار بھی نہیں کرتے۔وہ  اور اعتقادی۔ اقبال اگرچہ خ

  سرے سے جانچنے پرکھنے کا حق حاصل نہیں۔ ان کے بقول:اس تبات سے انکار کرتے ہیں کہ عقل کو مذہبی ادعائیت پر

 میں پیش کیے جائیں۔۔۔الحمدللہ ا

 

ب وہ مسلمات تحکمانہ  رن
ب

د ت ا مسلمات پر تنقید کا حق حاصل ہے ج  میں مذہبی عقای 

 

یعنی اسلام کسی سلام میں کوئی جبر نہیں  ”ہاں عقل کو اس حال

ا ہے۔"

 

ب کرت

 

قلٹ ہ مری
ع
ا ہے، ان کی راستی پر دلائل 

 

د تلقین کرت رآن جس قدر عقای 

 

ا۔ق

 

ردستی نہیں منوات تبات کو زبب
27 

دا کی ہستی کا تجربہ ت ا مشاہدہ ہو گیا ہے تو پھر عقل کو یہ حق

 

 حاصل نہیں ہے کہ وہ اس میں دخل دے اور سچ  لیکن ساتھ ہی اقبال نے یہ بھی کہا کہ: ”اگر ات  شخص کو اپنی ذات میں خ

ر ہے پوچھو تو عقل کو اس تباطنی تجربے اور مشاہدے سے سروکار بھی کیا ہو سکتا ہے؟یہ تجربہ تو عقل کی
 
رسائی سے تباہ

28
 ۔ 

ام دت ا 

 

راز کرنے والی عقل ہے۔ اسے انھوں نے دانش نورانی کا ت

 

  ہے۔مگر اقبال نے عقل کی ات  دوسری قسم کی بھی تبات کی ہے جو حضور ی سے سرق
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رہانی    دانش   اک    نورانی  دانش     اک   بب

رہانی     دانش    ہے راوانی   بب

 

ق کی   حیرت 
29
 

 غیب کو بھی حضور میں بدل سکتی ہے۔اقبال

 

 میں نور کی طرح ہے اور یہ اپنے کمالات کے تباع

 

ان کے سی 

 

ردت  یہ عقل نورانی ان

 
 

کہتے ہیں کہ انھوں نے اسے جامد بھی    اقبال کے ب

ار بھی۔ یہ عقل وحی سے نور حاصل کرت

 

ار بن جات ہے۔ یہ فکر مکانی ہونے کے    دیکھا ہے اور متحرک بھی۔ اس میں انھیں نور بھی نظر آت ا ہے اور ت

 

رہان اس کی ت ہے اور کبھی دلیل و بب

دا کو بھی اپنی آغوش میں

 

ر و تباطن کا مشاہدہ کرت ہے:تباوجود لا مکانی ہے اور یہ زمان کے بندھن میں گرفتار ہونے کے تباوجود لا زمانی ہے۔اس کی تجلیات خ
 
   لے لیتی ہیں اور یہ ظاہ

 

 

اس ور        
ُ

 

ن چہ         آدم        سینہ        درون           

 

 

اس ور      
ُ

 

حُ او   غیبِ   کہ   این     

 

اہس ور  
ُ

 

ن  چہ  

 

 

ب
ای

 

ت را          او          دم   من            دی  ار                 
ّ
س    و     

ار    

 

ت دم      دی  نور       را             او           دم      من            دی 

دلیل   و        رہان         بب ز    ارش      

 

ت          گہے       

 

 اس

جبرئیل جانِ      ز        نورش                  گہے       

 

 اس

سینہ      روزے  

 

ق جان    نورے       ابے    چہ    

 

 ت

تبا         زد                آفتابے               شعاعش    نیر     
30
 

 

ا رت وغیرہ کے 

 

دا، آج

 

عٹ اات تصورّات یعنی خ
طنبت 
ل
و سے مابعدا

ُ
 کی طرف سے عقلِ محض کی ر

ٹ
 

ب ممکن ہے؟“میں کای
 
مکان کو مسترد کیے جانے پر اپنی  اقبال نے اپنے خطبے ”کیا مذہ

 :  رائے کا اظہار کیا ہے۔ ان کے بقول 

"As we all know, it was Kant who first raised the question: 'Is metaphysics possible?' He answered 
this question in negative; and his argument applies with equal force to the realities in which 
religion is especially interested. The manifold of sense, according to him, must fulfil certain formal 
conditions in order to constitute knowledge. The thing-in-itself is only a limiting idea. Its function 
is merely regulative. If there is some actuality corresponding to the idea, it falls outside the 
boundaries of experience, and consequently its existence cannot be rationally demonstrated."31                                      

عٹ اات  
طنبت 
ل
ووم کا پیراڈائم مابعدا

عل
عٹ اات کے امکان کو رد کیا تھا اس زمانے میں طبیعی 

طنبت 
ل
 نے مابعدا

ٹ
 

ردت  جس زمانے میں کای

 
 

کے حق میں اتنا سازگار نہ تھا  اقبال کے ب

 فز

ٹ  

اسازگارنہ رہے۔ خاص طور پہ کوان

 

عٹ اات کے لیے حالات اتنے ت
طنبت 
ل
رقی کرتے گئے مابعدا

 

ووم ب
عل
رن  مگر جوں جوں یہ 

 
 

اور ہاب کس کے اکتشافات، آئن سٹائن کے نظریہ اضافیت 

ا شروع ہو گئے ہیں  اس لیے 

 

عٹ اات میں فاصلے کم ہوت
طنبت 
ل
 بدل دی ہے اور طبیعیات اور مابعدا

 

رگ کے اصول لاتیقن نے صورت حال کا فی حد ت عٹ اات    بب
طنبت 
ل
 کی یہ رائے کہ مابعدا

ٹ
 

کای

ر ہیں اب اتن 
 
 قبول نہیں رہی۔ اقبال کے بقول حقائق عقل ِ محض کی رسائی سے تباہ

ب
 : قاب

"This verdict of Kant cannot be easily accepted. It may fairly be argued that in view of the more 
recent developments of science, such as the nature of the matter as 'bottled-up light waves', the 
idea of the universe as an act of thought, finiteness of space and time and Heisenberg's principle 
of indeterminacy in Nature, the case for a system of rational theology is not so bad as Kant was 
led to think."32                               

ردت  

 
 

 پیدا کر لی ہے۔ ان کے ب

 

ب
ی
ُ
ر

 

عٹ اات سے ق
طنبت 
ل
رات حاصل کر کے مابعدا  کے روایتی تصورّات سے بب

 

 
د سائنس نے خود مادی دی  ردت  خب

 
 

 طبیعیات نے اقبال کے ب

اور انیسویں صدی میں رائج رہی ہے۔ یہ ات  خالص ماد  د پیراڈئم  اپنی اس پیراڈائم کو تنقیدی نظروں سے دیکھنا شروع کردت ا ہے جو اٹھارھویں  دی  اور میکانکی پیراڈئم تھی۔مگر خب ی 

د سائنسی تصورات پہ نظر تھی جن میں انھیں ا دی  ا ہے۔ اقبال کی ان خب

 

 کرت

 

 
ً کم حمای اا

 

بٹ
سن

 

ن
عٹ اات کی گنجائش نظر آرہی تھی  کائنات کے ٹھوس مادی اور میکانکی پیراڈائم کی 

طنبت 
ل
س  مابعدا

 نے عقلِ محض کی روشنی میں نفی کی تھی۔

ٹ
 

ب اور سائنس کے درمیان ہم آہنگی میں خاطر خواہ اضافہ ہوگا۔ کلاسیکی طبیعیات جس کی کای
 
ب مذہ

ب
ردت  وہ دن دور نہیں ج

 
 

ان کے ب
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اتھا تیز

 

 کی وہ قسم جسےپہلے لازمی تّصور کیا جات

 

 
ا سیکھ لیا ہے۔ اس تنقید کے نتیجے کے طور پر مادی

 

ب  نے اپنی ہی بنیادوں پر تنقید کرت
ب

وہ دن دور نہیں ج اور  ی سے معدوم ہو رہی ہے 

ب اپنے درمیان غیر مشکوک ہم آہنگیاں تلاش کر لیں گے۔ان کے بقول 
 
  : سائنس اور مذہ

"Classical physics has learned to criticise its own foundations. As a result of this criticism the kind 
of materialism, which it originally necessitated, is rapidly disappearing, and the day is not far off 
when religion and science may discover hitherto unsuspected mutual harmonies."33          
                                                                                                                                                                       

ب کے درمیان اس قسم کی ہم آہنگی کی تباتیں اس دور میں  صرف اقبال ہی نے نہیں کر 
 
د پیراڈائم کی روشنی میں سائنس اور مذہ دی  رہے تھےبلکہ بہت سے  سائنس کے خب

ب او ر سائنس ات  دوسرے کی ضد نہیں بلکہ ات  دوسر 
 
ردت  مذہ

 
 

 کے ب

 

  :ے کی تکمیل کرتے ہیں۔اس کے بقولسائنس دان بھی اسی توقع کا اظہار کررہے تھے۔ میکس پلات

"There can never be any real opposition between religion and science, for one is the complement 
of the other."34                                                                                              

 تصورّ ہو سکتا ہے اگر ہم اس قیا

 

ر ہے صرف اسی صورت میں درس
 
 کا یہ کہنا کہ عالمِ حقیقت عقل محض کی دسترس سے تباہ

ٹ
 

ردت  کای

 
 

س کے تحت آگے اقبال کے ب

انی 

 

رھیں کہ عام ان

ٹ

  تجربے کے علاوہ تجربے کی کوئی اور سطح ممکن نہیں:بب

"Kant's verdict can be accepted only if we start with the assumption that all experience other than 
the normal level of experience is impossible."35                             

 کے اس اعتراض کہ  

ٹ
 

سہ ہے اور دوسرے  اقبال کای
ف

 

ن
 کے اس نظریے کے تحت ات  تو شے فی 

ٹ
 

ر ہے یہ جواب دیتے ہیں کہ کای
 
اری عقل اور تجربے کے حدود سے تباہ

 
دا کا علم ہ

 

خ

 

ُ

ا ہے مگر یہ ضروری تو نہیں کہ حقیقت کو سمجھنے کایہی انداز ِ نظرکافی ہو ت ا یہ نظریہ ک

 

از کرت  

 

ر اور وہ ان دونوں میں ام
 
ردت  ہو سکتا ہے   حقیقت شے بہ ظاہ

 
 

ا ہو۔ اقبال کے ب

 

 کی عکاسی کرت

دا محسوس و مدرک:

 

ر معقول ہے اور خ
 
رعکس ہو جیسا کہ محی الدین ابن عربی نے کہا ہے کہ عالم مظاہ   کہ حقیقت اس کے بب

"Kant's view of thing-in-itself and the thing as it appears to us very much determined,  the 
character of his question regarding the possibility of metaphysics. But what if the position, as 
understood by him, is reversed? The great Muslim Sufi Philosopher, Muhyddthein Ibn al-Arabi of 
Spain, has made the acute observation that God is a precept, the world is a concept."36                                                                                                      

 کا یہ نظریہ

ٹ
 

ا۔ جیسا کہ مسلمان اسی طرح اگر زمان و مکاں کو ات  ہی نظام تسلیم کرنے کے بجائے اس کے بہت سے دیگر نظامات کی تبات کی جائے تو پھر بھی کای

 

ر نظر نہیں آت

 

 موب

دا ہی سے مخصوص  مفکر عراقی)دراصل محمود اشنوی( نے کہا ہے کہ زمان و مکاں کا کوئی ات  نظام نہیں بلکہ اس کے بہت سے  

 

نظامات ہیں جن میں سے ات  نظام وہ بھی جو صرف خ

ر کو ہم محسوس و مدرک کہتے ہیں وہ معقول ہو ت ا عقل ہی
 
اور جو دیگر نظامات سے مختلف ہے۔اس لیے یہ ممکن ہو سکتا ہے کہ جس عالم مظاہ اویل و تعبیر ہو۔ اقبال کے  ہے 

 

 کی کوئی ت

: ردت 

 
 

  ب

"Another Muslim Sufi thinker and poet, 'Iraqi', insists on the plurality of space-orders and time-
orders and speaks of a Divine Time and a Divine Space. It may be that what we  call the external 
world is only an intellectual construction, and there are other levels of human experience capable 
of being systematized by other orders of space and time,levels in which concept and analysis do 
not play the role as they do in the case of our normal experience."37 

د سے کائنات کی مقرون شکل میں اس کی تجری  اسے  دلیات ہی  تباطنی خب اس لیے فکر کی  دلیات ہے  کی روح خب دا فکر ہے۔ چوں کہ فکر 

 

ردت  خ

 
 

ب  ڈھل جانے میں مدد دیتی  ہیگل کے 

ا

 

دا سے اس لحاظ سے مماثلت اختیار کر جات

 

دا ارسطو کے خ

 

 بھی فکر ہی رہتی ہے۔اس طرح ہیگل کا خ
ب
دا کو فکر ہی سمجھتا ہے جو تفکر میں ہے۔لیکن فکر کے مقاب

 

 ہے کہ ارسطو بھی خ

دا  ۔)۱۰۱مصروف رہتا ہے۔ یعنی فکر کا موضوع تو وہ خود ہے ہی اس کا معروض بھی وہ خود ہی      ہے)  

 

روں میں اپنے تّصور مطلق ت ا مطلق سپرٹ کو ارسطو کے خ ہیگل اپنی بہت سی تحرب 

د

 

رار دیتا ہے ۔  ارسطو کا خ

 

ا ہے اور ہیگل کا 'تّصور' ت ا سپرٹ بھی 'خود فکر فکری عمل سے گزرت   (Self-thinking thinkingا 'خود فکر فکری عمل') سے ملتا جلتا ق

 

سے گزرت

رق یہ ہے کہ ہیگل

 

ا ہے اور وہ ق

 

ا ہے جسے عام طور پہ نظر انداز کر دت ا جات

 

رق ت ات ا جات

 

ی  ہے ۔ مگر ان دونوں کے خود فکر فکری عمل  میں ات  ق

 

عن ن

 

ن

 کے ہاں تصورّ کا خود فکر فکری عمل  خود 

(Self determination  اپنی کتاب اس نے  رہ لیں جو 

 
 

کا جاب دا 

 

ارسطو کے تصورّ خ ایسا نہیں۔اگر ہم  ہاں  ارسطو کے  ب کہ 
ب

کے     Metaphysics( کے لیے ہے ج
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دا ات  غیر متحرک محرک  

 

ات سامنے آتے ہیں : ا۔خ

 

دا کے حوالے سے  اس کے مندرجہ ذیل بیات

 

دا (unmoved mover)ساتویں تباب میں پیش کیا ہے تو خ

 

ہے۔ب۔خ

دا اپنے آپ میں ات  ابدی زندگی ہے ۔ج۔( ہے۔pure actualityات  خالص واقعیت )

 

 خ

ر )
 
دا ات  جوہ

 

دا ات  عقل فعال )substanceد۔اصول اولیہ کے طور پہ خ

 

ر وجود منحصر ہے۔ہ۔ خ
 
 ( ہے۔ active intellect( ہے جس پہ ہ

دا کا جو تصورّ پیش کیا ہے   Encyclopedia of Philosophical Sciencesہیگل نے اپنی کتب خاص طور پر    

 

ا ہے کہ  اس کے تصورِّ مطلق  میں خ

 

اس سے ہمیں اندازہ ہوت

ہاں   اورارسطو کے  ر کائنات حرکت میں ہیں 
 
و مظاہ اشیا  اور  وجود  و مکانی  ۔زمانی  ت ائے جاتے ہیں  رات 

 

قدراب دا کےکسی 

 

خ ارسطو کے تصور ِ  تبالقوائیت  پہ  کی  ام ہے کسی شے 

 

ت حرکت 

(potentiality )  کا واقعیت(actuality)   ر کائنات  تبالقوائیت اور
 
میں بدلنا ۔ ایسی حرکت ممکن الوجود ہی میں ت ائی جا سکتی ہے ۔ مگر یہ ممکن الوجود کی صفت ہے ۔ اشیا و مظاہ

ب الوجود ہے اس میں یہ 
ب

دا جو واج

 

ا ہے اس لیے وہ سراسر واقعیت   نقصواقعیت کا مجموعہ ہوتے ہیں ۔ نہ وہ خالص واقعیت  پہ مبنی ہوتے ہیں  اور نہ ہی خالص تبالقوائیت پر ۔ خ

 

نہیں ت ات ا جات

(actuality )  ہے ۔ اس میں تبالقوائیت (potentiality  )  ر کائنات کو مسلسل حرکت میں رکھنے کی لازمی شرط ہے ۔ اسی لیے ارسطو
 
نہیں ت ائی جات ۔کیوں کہ یہ اشیا و مظاہ

ت ائے جانے اور اس میں  رخلاف کائنات  ردت  بب

 
 

ارسطو کے ب ۔   اور اس کے نتیجے کے طور پہ غیر متحرک محرک ہے  دا ات  خالص واقعیت 

 

ردت  خ

 
 

ر ات  وجود کے جو    کے ب
 
والے ہ

ا  صورت

 

مادی وجود نہیں رکھ مادہ نہیں ۔ یعنی  اس میں  دا صرف صورت ہی صورت ہے 

 

ا ہے خ

 

رکیب  پہ مبنی ہوت

 

ب اور کسی نہ کسی  امتزاج  دا کی ۔اور مادے کے 

 

ردت  خ

 
 

ب ارسطو کے 

دا فکر کی فکر )

 

ا ہے کہ  ( ہے۔thinking of thinkingواقعیت دراصل فکر سے ہے اور خ

 

رین ہستی ہے تو یہ لازم آت

 

دا خالص واقعیت اور کامل ب

 

ردت  اگر خ

 
 

ارسطو کے ب

کی   دا 

 

خ ہے۔  رہتا  بدلتا  کا معروض  اری عقل 
 
ہ کہ  کیوں  ا 

 

رکھ ارے جیسی عقل نہیں 
 
ہ دا 

 

خ نہ بدلے۔یعنی  کا معروض  فکر  کی  اس  پہ عقل فعال فکر کرتے ہوئے  طور  ابدی  عقل 

(active intellect  اور یہ معروض وہ خود ہے یعنی وہ ہمیشہ اپنے آپ اور ازلی و ابدی طور پہ مگن ہے  ار 

 

 ات  ہی معروض کو سوچنے میں لگات

 
 

ر وق
 
دا ہ

 

ہی کو سوچ رہا  ( ہے۔ خ

دا اپنے سے کم کسی ہستی کے متعلق سوچ ہی نہیں سکتا کیو 

 

ں کہ اس طرح اس کی عقل میں نقص لازم ہے۔ الوہی عقل ہمیشہ الوہی عقل ہی کو سوچنے میں مصروف ہے۔ارسطو کا خ

اور معروض کی   دا کی فکر کے معاملے میں موضوع 

 

وور بھی۔ خ
فک
م

کا  اور اپنی فکر  دا  فاکر بھی ہے 

 

اور وہ کامل ہستی نہیں رہے گا۔ خ اور  آئے گا  دا کے ہاں موضوع 

 

 جات ہے۔ خ

ٹ

دوئی م

ا ہے

 

ت ات ا جات رین درجہ 

 

اور کامل ب رین 

 

دا ات  عقل ہے جو دراصل ابدی فکرمعروض کی عینیت کا بلند ب

 

دا کی ابدی  ہے۔  )  (eternal thinking۔ ارسطو کا خ

 

یہی ابدی فکر خ

 وجود   زندگی ہے۔
ِ
ب

 

ب   (degrees of being )ارسطو کے ہاں مرای

 

رین   (degrees of truth)کے ساتھ ساتھ سچائیوں کے مرای

 

ا ہے۔ بلند ب

 

کا تصورّ بھی ت ات ا جات

ب رکھتی ہیں۔ارسطو

 

ر مرای

 

دا ہی  کی ہے تباقی ہستیاں حقیقی ہونے کے کم ب

 

دا ہی ہے۔ سب سے زت ادہ حقیقی ہستی خ

 

رین سچائی خ

 

دا کی طرح ہیگل کا تصورّ مطلق بھی خود  وجود اوربلند ب

 

کے خ

ا ہے۔ اس خود  

 

ب سپرٹ اپنے مشمولات اور تعینات پہ غورو  اپنی ہی  فکر کے مشمولات پہ غورو فکر کرت
ب

شعورغور وفکر ہی میں تّصور اور حقیقت ات  دوسرے کا عین ہو جاتے ہیں۔ ج

 جات ہے۔اس  طرح فکر ، فاکر اور

ٹ

دا موضوع اور معروض کی تفریق م

 

وور  بنیادی طور پہ ات    فکر کرت ہے تو یہ غور و فکر کی واقعیت میں ان کا عین ہوجات ہے ل
فک
م

ہی شے ہیں ۔اس   

توں صور  کی  فکر  آت ہے۔  مطلق سپرٹ   درمیان عینیت سامنے  اور حقیقت کے  تّصور  اور  اور معروض  مواد،  موضوع  اور  کی مقرون  کلیت     عمل میں  صورت  اور تعینات 

(concrete totality of  forms of thought and determinations  ) ام ہے۔

 

ردت  فکر   کا ت

 
 

یہاں یہ سمجھنا ضروری ہے کہ ہیگل کے ب

(thought  )  ردت  فکر ات   مسلسل عمل

 
 

ب اور ملکہ فہم سے  الگ تھلگ تسلیم نہیں    (process)کے کیا معنی ہیں ۔اس کے   کی طرح فکر کو ملکہ حس 

ٹ
 

ام ہے۔ وہ کای

 

ت کا 

ردت  حسیات ، فہم اور عقل  

 
 

ابلکہ اس کے ب

 

 بھی فکر کو حسیات    ( thought)ات  مسلسل عمل  میں ات  ہوجاتے ہیں جسے وہ فکر    (Reason)کرت

ٹ
 

ام دیتا ہے۔اگرچہ کای

 

کا ت

رئی  

 

ب
ا بلکہ وہ حسیات کو ج

 

رار دیتا ہے اور اسے ات    (necessary and universal)اور فکر کولازمی اورآفاقی(particular)سے مطلقاااًلگ  تھلگ تصورّ نہیں کرت

 

ق

دا کو ات  مجرد اور کائنات سے ماور

 

رق یہ ہے کہ ارسطو خ

 

دا میں ات  بنیادی ق

 

ا ہے۔ہیگل اور ارسطو کے تصور خ

 

روی معروضی حیثیت عطا کرت

 

ب
دا ات  ایسا  ج

 

ا ہے ۔ یعنی خ

 

ا وجود تصور کرت

ر تغیر و تحرک 
 
ر کے ہ

 
ر سے اس کے اشیا و مظاہ

 
ردت  یہ ات  ایسی  روح مطلق )   وجود ہے جو کائنات کے تباہ

 
 

ب کہ ہیگل کے ب
ب

(ہے جو  Absolute Spiritکا ذمہ دار ہے ۔ج

دا فقط

 

ردت  خ

 
 

رقی کر رہی ہے ۔مگر یہاں یہ ذہن نشیں رکھنا ضروری ہے کہ ہیگل کے ب

 

انی شعور میں سرت ان کرتے ہوئے ب

 

اریخ اور ان

 

 کائنات میں سرت انی تصور نہیں بلکہ یہ  کائنات ، ت

 اس کے ساتھ ساتھ ماورائیت کا حامل بھی ہے ۔ 

دا کائنات سے ماورا ہے اور اس کے اور کائنا 

 

ا ہے کہ خ

 

دا سے الگ اپنا وجود نہیں رکھتی۔ وہ اس تّصور کی نفی کرت

 

ت کے درمیان کوئی خلیج ت ا خلا واقع ہے۔ اپنی  ہیگل کے بقول کائنات خ

 میں کہا ہے:خطبات بر دلائل اثبات وجود خدا کتاب

 

   میں اس نے اس مسئلے کی وضاج
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"Finite Being does not continue to be an Other, there is no gulf between the infinite and the finite. 
The finite is something that cancels itself, loses itself in something higher, so that its truth is the 
infinite, what has Being in-and-for-itself."38                                        

دا کائنات سے الگ تھلگ جہان میں مقیم ہے:خطبات بر فلسفہ مذہبہیگل نے ”

 

  “میں بھی اس تصور کی نفی کی ہے کہ خ

"Spirit, insofar as it is called divine spirit is not a spirit beyond the stars or beyond the world; for 
God is present....and strictly as spirit God is a living God who is effective, active and present in 
spirit. "39 

اہی بن جائے۔ 

 
 

 کی نفی کرتے ہوئے لام

 

فت ت

 

مت
اہی کی فطرت میں ہے کہ وہ خود سے ماورا جانے کی کوشش کرے اور اپنی 

 
 

ردت  یہ م

 
 

اہی کوئی بنی بنائی تکمیل شدہ  ہیگل کے ب

 
 

دا لام

 

ل

ر کہلائی جا سکے:

 

رب اہی سے بب

 
 

  شے نہیں جو م

 "It is the very nature of the finite to transcend itself, to negate its negation and to become infinite, 
thus, the infinite does not stand as something finished and complete above or superior to the 
finite, as if the finite had an enduring being apart from or subordinate to the infinite."40                                                                                                                   

دا )

 

دا کو فکرمِحض تصور نہیں کرتے جس طرح ارسطو اور ہیگل نے کیا ہے۔ وہ اسلام کے مطابق ات  شخصی خ

 

دا  Personal Godاقبال  خ

 

ردت  خ

 
 

( کا تصور رکھتے ہیں ۔ان کے ب

داکو نہ فقط سرت ان کا حامل تسلیم

 

دا بھی خ

 

اور علیم ہستی ہے جس کا کوئی شرت  نہیں۔البتہ ہیگل کی طرح اقبال کا تصور خ وہ نہ  ات  خالق ،قادر   ۔  ا ہے نہ ہی فقط ماورائیت کا حامل 

 

 کرت

دا کا عین  کائنات کو  

 

دا کا غیر سمجھنے سے دوئی لازم آت ہے اور اسے خ

 

ردت  کائنات کو خ

 
 

دا کا محض عین سمجھتے ہیں نہ فقط غیر۔ کیوں کہ ان کے ب

 

ا  خ

 

سمجھنے سے وحدت الوجود لازم ہو جات

دا کوئی ا

 

دا سے مکانی فصل پہ واقع کوئی الگ تھلگ وجود نہیں رکھتی۔خ

 

ردت  بھی کائنات خ

 
 

یسی ہستی نہیں جو کائنات سے ات  مکانی دوری پہ متمکن ہو کر اس کا انتظام ہے ۔ اقبال کے ب

  سنبھالے ہوئے ہو۔ان کے بقول:

"The world of matter, therefore, is not a stuff co-eternal with God, operated upon by Him from a 
distance as it were. It is, in its real nature, one continuous act which thought breaks up into a 
plurality of mutually exclusive things."41          

 

 نمائندگی نہیں ہوت۔حقیقت  

 

ردت  اس طرح حقیقت کی درس

 
 

 سے یہ شکوہ  ہے کہ وہ فکر کو مکمل معروضی حیثیت نہ دے سکا۔اس کے ب

ٹ
 

ہیگل کے   (Reality) ہیگل کو کای

ام نہیں جس پر فکر ت ا 

 

ردت  حقیقت کوئی ایسی بیرونی جامد شے کا ت

 
 

ام ہے۔ہیگل کے ب

 

دلیات عمل کا ت ردت  فکر اور وجود کے درمیان ات  خب

 
 

آئیڈت ا انعکاس کرکے اسے گرفت میں لانے  ب

 کا خیال تھا ۔ 

ٹ
 

 کی کوشش کرے  جیسا کہ کای

اہیت 

 
 

اہیت کا تخالف حقیقی م

 
 

اہیت اور لام

 
 

ردت  م

 
 

دا ہی تّصور اور  (  true infinity)ہیگل کے ب

 

اہیت پہ محیط ہے۔ اس لیے صرف خ

 
 

اہیت اور لام

 
 

ا ہے جو م

 

میں ختم ہوجات

اہی اشیا میں غیر حقیقی کی ملاوٹ ہے اس لیے ان کا تصورّ اور وجود الگ الگ ہےاوران کا مو

 
 

ا ہے۔ تمام م

 

دا ان حقیقت کی مکمل ہم آہنگی رکھ

 

ا ان کے تّصور کو نہیں پہنچ سکتا۔ ل

 

کا  جود ہوت

ان

 

و سے ان
ُ
اور وجود کے درمیان تفاوت موجود ہے۔ہیگل کے فلسفے کی ر اور لازوال نہیں ہو سکتا۔ کیوں کہ ان کے تصورّ  کی عقل الوہی عقل سے مشابہ ہو سکتی   وجود قائم تبالذات 

دا کی خود فکر فکر )

 

دا کے تبارے میں سوچتی ہے۔ خ

 

انی عقل خ

 

ب ان
ب

دا کے تبارے میں فکر ات  دوسرے سے الگ نہیں کی  Self thinking thinkingہے ج

 

اری خ
 
( اور ہ

ا ہے۔اظہار کے نئے طریقوں اور تجسیم کاریو  جاسکتیں بلکہ یہ ات  دوسرے کا عین ہیں۔

 

ر ہوت دب 

 

اریخ کے ساتھ ساتھ ارتقا ی 

 

ا ہے یعنی وہ ت

 

اریخی جہت رکھ

 

دا ات  ت

 

ں ،  ہیگل کا مطلق ت ا خ

 
ط
ب کہ  فلا

ب
ا ہے۔ ج

 

ان کی خود شعوری کے ارتقا کے ذریعے اس کی خود شعوری کا ارتقا ہوت

 

رقیوں کی وجہ سے ان

 

 نئی ب

 
 

  تصورّات اور علم کی ی
ن

ب کا 
 
ووس کا الواحد کا تصورّہو ت ا الہامی مذاہ

 

ت

ا ہے مگر اس کے تبارے میں وہ یہ 

 

ر آن ات  نئی جلوہ گری کرت
 
دا اگرچہ ہ

 

رگز نہیں ۔ اقبال کے مطابق خ
 
دا  یہ اس کے مطابق ہ

 

ان  تصورّخ

 

اریخی عمل سے وابستہ ہے ت ا ان

 

 نہیں کہتے کہ وہ ت

رق یہ  

 

دا سے  مختلف ہے ۔ دوسرا ق

 

دا ہیگل کے تصور خ

 

دا ہی کی خود شعوری کا عمل ہے ۔ اس لحاظ سے اقبال کا تصور خ

 

دا کی صورت  کی خود شعوری دراصل خ

 

ہے کہ ہیگل کو اپنے تصور خ

 کے درمیان مصالحت پید

 

 
ردی

 

اہیت اور ق

 
 

راد جو خود شعوری  میں لام

 

راد کو معلوم ہےاور یہ اق

 

اق راد کے ذہنوں میں موجود ہے اور 

 

رد نہیں مگر یہ اق

 

ا کرنی پڑی ۔ہیگل کا مطلق ات  ق

دا اور بندوں کا تعلق ایسا نہیں ۔ 

 

ردت  خ

 
 

ب کہ اقبال کے ب
ب

 ہیں ج

 

ر کہے جا سکت
 
 کے حامل ہونے کی وجہ سے مطلق ہی کے مظاہ
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دا کی خود  

 

دا مخلوقات کی تخلیق سے قبل خود شعوری سے محروم تھا اور کائنات کی تخلیق ہی سےہیگل خ

 

ا ہے کہ خ

 

ا ہے تو اس سے یہ معلوم ہوت

 

 وہ خود شعوری کی منزل  شعوری کی تبات کرت

ا

 

دا کی خود شعوری کا بلند درجہ ان

 

دا کی خود شعوری اور کائنات ات  دوسرے لیے لازم و ملزوم ہیں۔ خ

 

انی اذہان ہی سے حاصل پہ پہنچا۔ یعنی خ

 

دا خود شعوری ان

 

نی شعور ہے کیوں کہ خ

ا ہے

 

کرت
42

دا ات  ارتقا  

 

دا خ

 

اور فکر سمجھتا ہے۔ ل ا ہے کہ وہ اسے ات  تخلیقی لوگوس 

 

ر ہوت
 
ردت  آئیڈت ا کا جو مفہوم ہے اس سے یہی ظاہ

 
 

اور  ۔ہیگل کے ب ر زندہ فکر ہے جو فطرت  دب 

 

ی 

اریخ میں ظہور کرت ہے  

 

ت
43

دا کی خود شعوری

 

دا کا علم خ

 

ردت  خ

 
 

 ہیں۔ بلکہ اس کے ب

 

دا کا علم حاصل کر سکت

 

رعکس ہیگل یہ سمجھتا ہے کہ ہم عقل کے ذریعے خ  کے بب

ٹ
 

سے وابستہ    ۔کای

 :ہے۔ اس کے بقول

"God is God only in so far as he knows himself: his self-consciousness is, further, a self-
consciousness in man and man’s knowledge of God, which proceeds to man’s self-knowledge in 
God.”44                                                                                                

 کیے

 

 
اریخ اور فطرت میں سرای

 

رمائی ت

 

رمائی ت ائی جات ہے۔ الوہی ارادے کی کارق

 

 ہوئے ہے اور اسی کے ذریعے مسلسل اپنے  ہیگل سمجھتا ہے کہ کائنات میں عقلی الوہی ارادے کی کارق

دا کی تخلیق تّصور کی جات  

 

اں ہے۔ ہیگل کے نقطہ نظر سے یہ کائنات ات  ایسے خ

 

ان دہی بھی  مقاصدکے حصول میں کوش

 
 

ب ن

 

ہے جو معقول ہے اور ات  معقول نصب العین کی جای

دا اس کا

 

ا ہے جو اس معقول مقصد کے حصول کے لیے مناسب عمل ہے۔ یہ مفروضہ کہ خ

 

ا ہے۔ اور جو ات  ایسی راہ عمل پر چلنے کی تلقین کرت

 

ئنات کے گنبد بیضوی پر سایہ کیے  کرت

ا

 

ر حق ہے۔۔۔یعنی  یہ خیر، یہ عقل اپنی انتہائی مادی شکل ہوئے ہے، ہیگل کو اس ایقان کی طرف لے جات  اور بب

 

 ہے کہ اس کائنات میں جو کچھ بھی پیش آرہا ہے وہ سب ہی کچھ درس

اسخ ہے۔

 

اظم و ت

 

دا ہی اس کائنات کا ت

 

دا ہی ہے۔۔۔اور خ

 

میں خ
45 

ا چاہیے 

 

 ت افتہ تخلیقی حیات سمجھا جات

 

 
ب وہ کہتے ہیں کہ کائنات کو عقلی طور پر ہدای

ب
ب آجاتے ہیں ج

 
ی ر

 

 ہیگل کے کافی ق

 
 

 اقبال اس وق

  "Space, time and matter are interpretations which thought puts on the free creative energy of 
God."46                       

ا علم میں فکر کی حرکت کے غلط تصور پر

 

اہی تصور کرت

 
 

ا چاہیے اور یہ کہ فطرت کو م

 

اہی تصورّ نہیں کرت

 
 

مبنی ہے اقبال کا یہ خیال کہ فکر کو م
47

  

ٹ
 

ا ہے۔کای

 

ائید کرت

 

،ہیگل کے تصورّ ِ فکر کی ت

ر اور عالمِ حقیقت کے درمیان جو خلیج پیدا کردی تھی اسے ہیگل نے عقل اور فکر کے ذریعے سے ختم کرنے کی کوشش کی۔ اس کے
 
ردت  ابتدائی طور پہ یہ خلیج ضرور    نے عالمِ مظاہ

 
 

ب

اور ان کے پس پردہ حقیقت ر 
 
اشیا و مظاہ ب ہمیں 

ب
رقی کی منازل طے کرت ہے حقیقت ہم پرزت ادہ واضح نظر آت ہے ج

 

ا۔مگر فکر جامد نہیں یہ جوں جوں ب

 

ادراک نہیں ہوت  

 

 کا درس

امکمل طوہونے لگتی ہے اور عا

 

ر کا ات  دوسرے کا عین ہوت
 
ب عالم حقیقت اور عالم مظاہ

ب
 پہنچ سکتا ہے ج

 

رق کم ہوتے ہوتے اس منزل ت

 

ر میں ق
 
ارے علم میں  لمِ حقیقت اور مظاہ

 
ر پہ ہ

 رسائی کرسکتی ہے 

 

اہی ت

 
 

اہیت کی حدوں کو توڑ کر لام

 
 

ردت  فکر اپنی م

 
 

ا ہے۔ اس کے ب

 

آجات
48
 ۔

دلیا  رار دت ا ہے۔ ات  ایسی عقل جو فقط منطق ہی کی اسیر ہے اور مقولات کی خب

 

 رسائی کا ذریعہ عقل اور صرف عقل ہی کو ق

 

ت ہی کے ذریعے اپنا سفر  ہیگل نے حقیقت ت

 رسائی کے لیے صرف  

 

ردت  حقیقتِ مطلق ت

 
 

 ہی اتفاق کرتے ہیں۔ان کے ب

 

عقل ہی پر انحصار نہیں کیا جا سکتا۔ وہ اپنی  طے کرت ہے اقبال ہیگل کے اس موقف سے ات  حد ت

 کو تسلیم بھی کیا  

 

 
ارسائی کا ذکر کرتے ہوئے نظر آتے ہیں مگر خطبات میں انھوں نے عقل کی افادی

 

اعری میں تو بعض مقامات پر عقل کی ت

 

ہے جس کا ذکر آگے آئے گا۔پہلے ان کی  ش

رہ لیتے ہیں۔ انھوں نے

 
 

اعری میں مقام عقل کا جاب

 

ا جلال الدین رومی کو عشق کے نمائندوں کے طور پہ  ق  پیام مشرش

 

کی ات  تمثیلی نظم ”جلال و ہیگل“  میں ہیگل کو عقل اور مولات

ر کا لباس الگ  پیش کیا ہے۔ نظم کے آغاز میں اقبال کہتے ہیں کہ ات  رات  
 
اخن فکر سے ہیگل کے فلسفے کی گتھیاں سلجھا رہا تھا، وہی ہیگل جس کی فکر نے ابدی حقیقت پر سے مظاہ

 

میں ت

را عقل

 

ب شرمندہ ہے۔ مگر جونہی میں اس کے سمندر میں اب اؤ طوفان میں پھنس کر کے رکھ دت ا اور جس کے خیال کی وسعت کے سامنے کائنات اپنی تنگ دامانی کے سب

 

  کر رہ گئی۔ کی ت

فکر بناخن ِ  ب      

 

ش کشودم        می     

المانی حکیم            ہائے        عقدہ        

نمود  رہنہ    بب اش    اندیشہ     آنکہ     

آنی کسوتِ          ز         را      ابدی        

او خیال     عرض ِ      گیتی        پیش      

دامانی تنگ       ز    آمد     خجل  
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م

 

فن

ر و    ر 

 

ق او     بدرت ائے      چوں      

طوفانی گشت            عقل         کشتی  
49
 

 

 دت ا اور ان کی آنکھ تباقی و آنی کی طرف سے بند ہو گئی جس کی وجہ سے ان کی نگا

 

ہ ِ شوق اور زت ادہ تیز ہو گئی اور مرشد  اقبال کہتے ہیں کہ پھر نیند نے ان پر ات  افسوں پھوت

ارت  دنیا میں اسی طرح ہے جس طرح بیاتباں میں راستہ دکھانے والا

 

  چراغ:رومی کی شکل دکھائی دی جن کا شعلہ ت

افسونے   دمید        رمن    بب  خواب   

و     تباقی     ز     بستم        فانی      چشم      

د گردی  ر          

 

ب تیز     شوق       نگہ      

پیر         ود          

 

ب

ب ردانی چہرہ          

 

 ب 

او تجلی          از         کہ        آفتابے     

ام            

 

ش و     روم      نورانی   افق       

نہاد تیرہ   درجہان     اش    شعلہ     

رہبانی چراغ   ِ      بیاتباں       بہ         

د روی  ہمی    و    ا  حرفِ   از      معنی      

نعمانی ہائے            لالہ       صفتِ       
50
 

 

ادان ہے 

 

رمیں رومی اقبال کو مخاطب کرکے کہتے ہیں کہ کیوں سوت ا پڑا ہے جاگ جا تو سراب میں اپنی کشتی چلا رہا ہے،تو کس قدر ت

 

اور  نظم کے آج رد سے عشق کا پتہ پوچھتا ہے 

 

 کہ ج

د رہا ہے

ٹ  

 :  چراغ کی مدد سے آفتاب کو ڈھوی

خی  ر  بب خفتہ     چہ     تبامن      گفت     

رانی  می       سفینہ    سرابے       بہ     

پوئی  می    عشق      راہ ِ     رد   

 

ج  بہ 

جوئی می     آفتاب     چراغ    بہ   
51
 

 

ر عظمت اور گہر

 

ا ہے اپنی تمام ب

 

ائی کے تباوجود ات  سراب ہے۔ کیوں کہ اس نظم میں اقبال یہ حقیقت آشکار کرنے کی کوشش کرتے ہیں کہ ہیگل کا فلسفہ جو عقل پہ ازحد اصرار کرت

دا کا سراغ نہیں

 

ملتا۔ اس سے بہت سے فلسفیانہ مسائل کو تو سمجھنے میں مدد مل سکتی ہے مگر    اس کی پیش کردہ منطق سے ہم پہ بہت سی گتھیاں کھلتی ہیں مگر اس سے حقیقتِ مطلق یعنی خ

ا ہے۔ ہیگل کی طرف سے عالم حقیقت کو جاننے کے

 

 صرف ایمان اور عشق ہی پہنچات

 

 لیے بھی منطق کا بے جا استعمال  حقیقت الحقائق کی عقدہ کشائی ممکن نہیں۔ حقیقت الحقائق ت

                                                                       دیتا ہے۔ اسی لیے اقبال نے کہا تھا:                                                                                           اس کے صدف کو گہر سے خالی کر 

خالی سے   گہر      صدف  کا     ہیگل   

خیالی سب   طلسم   کا    اس  ہے     
52
 

 

ا ہے اور اسے  

 

 پہنچات ہے بلکہ یہ اعتقاد ہے جو عقل کو راستہ دکھات

 

دا اور توحید کی منزل ت

 

ردت  یہ عقل نہیں جو اثبات ِخ

 
 

ا ہے۔اقبال اقبال کے ب

 

 پہنچات

 

توحیدکی منزل ت

 کرتے ہوئے کہتے ہیں کہ

 

اول توحید کی وضاج ر عنوان رکن  ارکان اساسی ملیہ اسلامیہ کے زب  اور اسے رموز بے خودی میں   عقل اس مادی دنیا میں حیران و سرگرداں پھرت رہی 
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 پہنچنے کا بندوبست ہوا۔ اگر توحید کی روشنی عقل کو میسر نہ آت تو عقل بے ر

 

 نہ پہنچ ت ات۔ فہم  منزل نہ ملی مگر صرف توحید کے ذریعے اس کے لیے منزل ت

 

رو ہی رہتی اور منزل ت
 
اہ

ا؟ عقل ِمحض کی کشتی کا تو کوئی ساحل ہی نہیں:

 

  و عقل کی کشتی کو ساحل کیسے میسر آت

د گردی  کم   و   کیف   جہانِ     عقل    در     

عقل  توحید    از  رد  بب منزل    بہ     پے      

کجا   منزل  را    بیچارہ    ایں    ورنہ     

 

 س

کجا   ساحل    را    ادراک      کشتی    

 

 س

 

 

اس ر    ازبب توحید    ِ ر

 

رم را    حق     اہلِ 

 

 

اس مضمر       عبدا     الرحمن     ات   در   

را

 

ب د           ای 

 

ب
ب تو       اسرار ِ    ز        ا       

 

 ت

را

 

ب د    تبای  عمل     از    امتحانش        
53
 

 

ب کہ عقیدہ توحید  
ب

اعری میں عقل کے جو نقائص بیان کرتے ہیں ان میں ات  یہ بھی ہے کہ  عقل مِحض کا سارا سرمایہ بیم و شک ہے۔ج

 

ان کے دل سے اقبال ش

 

سے یہ بیم وشک ان

 اسے نصیب ہوت ہے اور اس کی آنکھ کائنات کے پوشیدہ راز بھی دیکھنے کے قا

 

ا ہے اور یقین کی دول

 

 ہو جات ہے:رخصت ہو جات
ب
  ب

 

 

ش

گ

 

ئ

گردد         ر     

 

ب تیز     رہ   ِحق      در        

 

 

ش

گ

ر اندر   خوں   رق     بب از      ر      

 

ب  گرم     

حیات  گیرد  عمل   میرد،   شک    و        بیم      

کائنات ضمیر        بیند       می        چشم        
54
 

 

ی کا ات  ہی ذر

ٰہ ل

ا ان کے ت اس معرفتِ 

 

ردت  ان

 
 

رعکس معرفت کو محدود تبالعقل اور منحصر علی الادراک نہیں کرتے۔ ان کے ب یعہ عقل ہی نہیں بلکہ اقبال ہیگل کے بب

 بھی ہے:

ّ

ب

 

 اس کے ت اس اس معرفت کے اور بھی ذرائع ہیں جن میں ذوق تج

پنہاں میں  خاک   اسی  بھی  ذوق ِتجلی   ہے   

ہے نہیں  ادراک  صاجب ِ  نرا       تو    غافل   
55
 

 

دا کے وجود کو عقل و منطق کی گتھیوں میں الجھے بغیر اپنے دل کی اتھاہ گہرائیوں میں

 

ا ہے تو وہ خ

 

ان کو حاصل ہوجات

 

ب یہ ذوق معرفت ان
ب

  محسوس کرنے  ج

 

راہ راس لگتا ہے۔ یہ ات  بب

( پہ  Logical Categoriesادراک ہے یعنی حواس اور عقل دونوں کے وسیلے کے بغیر ادراک۔اقبال جس دانش نورانی کی تبات کرتے ہیں وہ عقلِ محض ت ا منطقی مقولات)

ام دیتے ہیں۔ 

 

دان کا ت  انکشاف ہے جسے وہ وخب

 

راہ راس داداد بب

 

 منحصر عقل نہیں بلکہ ات  خ

رٹ ولیم کے بقول:   کی پیش کردہ اخلاقی دلیل سے بھی پوری طرح متفق نہیں۔رابب

ٹ
 

دا کے لیے کای

 

 ہیگل اثبات وجود ِ خ

"Hegel accepted Kant's primacy of the practical as the locus of the God-question; however he also 
thought that Kant failed to execute consistency with his own claim, and that he undermined it 
with his doctrine of the postulates of practical reason that have only subjective validity and that 
achieved not genuine, but rather only a spurious infinity."56 

ر  

 

اب

 

 کی اخلاقی دلیل سے مطمئن نہیں۔ وہ ش

ٹ
 

 سے اختلاف کرتے ہوئے یہ سمجھتے ہیں کہ اخلاق کو ات  ماورا ہستی کی دلیل کے طور  اقبال بھی کای

ٹ
 

ر کی طرح کای

 

ماج

اور سرسری طریقے کے خلاف تھی جس سے ر کی تنقید اس خارجی 

 

ر ماج

 

اب

 

دا کے وجود کا مکمل اورٹھوس اثبات ممکن نہیں۔ ش

 

ب کو اخلاقیات   پرپیش کیے جانے سے خ
 
 نے مذہ

ٹ
 

کای

ارے علم سے ماورا کے ساتھ وابستہ
 
 جو ہ

 

ا ہے کہ خالص اخلاقی محرکات ہمیں ات  ایسی ہستی کی طرف نہیں لے جا سکت

 

 کرت

 

ب
ای

 

ر یہ ت

 

ر ماج

 

اب

 

ہے۔ کیا تھا۔ ش
57 
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ر کے ذریعے حقیقت کا سراغ نہیں لگات ا جا سکتا۔ ا

 

اب

 

ا ہے۔اس کے خیال میں فقط ت

 

 کے نظریے کی نفی کرت

 

 
ی ر

 

اب

 

ر کے ت

 

رماج

 

اب

 

ر اکیلا اپنا جواز پیش نہیں  جیسا کہ ہیگل ش

 

اب

 

ردت  ت

 
 

س کے ب

ر سے فیصلہ نہیں ہوسکتا کیو

 

اب

 

رروف و معروض پر ہے خالی ت

 

مظ
ان حیوانوں کے ساتھ شرت  ہے۔کر سکتا اس کی قدروقیمت کا مدار اس کے 

 

ں کہ اس میں ان
58 

ردت   راسخ الاعتقادی معتقدات کے الفاظ کو چمٹ جات ہے اور یہ محسوس    (Blind Faith)دراصل ہیگل اندھا دھند اعتقاد  

 
 

ب کی روح کے خلاف سمجھتا ہے۔اس کے ب
 
کو مذہ

ر کا زمانہ آگیا ہے ب و تفکر و تنوب 
 
نہیں کرت کہ سادہ لوحی اور بے چون وچرا ایمان لانے کا زمانہ گزر گیا ہے اور تہذی

59
ردت  دوسری طرف خالی عقلیت کایہ حال ہے کہ  ۔

 
 

ہیگل کے ب

دا  

 

د خ ای 

 

ر یعنی لامحدود کو محدود سے خارج کر دیتی ہے اور ش
 
دا کو کائنات سے تباہ

 

دا کے تصورّ کو خالی اور محدود کر دیتی ہے اور خ

 

کے علم سے تبالکل ہاتھ دھو بیٹھتی ہےوہ خ
60
ہیگل کے  ۔

ردت   

 
 

ب کا کام یہ ہےب
 
ب پیدا نہیں کرسکتا لیکن  فلسفہ مذہ

 
 کر کوئی راہ نکالے۔فلسفہ یقیناً کوئی مذہ

ٹ

 
ر سے ہ

 

اب

 

  کہ ات  طرف لفظی عقیدوں سے اور دوسری طرف عقلیت اور ذات ت

ارے نظریہ حیات کے دوسرے پہلووں سے کیا تعلق 
 
ب کا ہ

 
اور یہ تحقیق کر سکتا ہے کہ مذہ ب موجود ہے فلسفہ اس کو تسلیم کر سکتا ہے 

 
کا    جو مذہ امر  اس  اور زت ادہ غور سے  ہے 

ب کے مماثل ہوت  جات        
 
 مذہ

 

ب
ا ہے اسی قدر اس کا  موضوع اور اس کی غرض اور حاج

 

ا جات

 

ا ہے کہ فلسفہ جس قدر مکمل ہوت

 

ہے۔انکشاف ہوت
61 

ا چلا جائے گا

 

دا کا ظہور ہوت

 

رھتی جائے گی اسی قدر خ

ٹ

دا کا ظہور ہے۔ جس قدر یہ خود شعوری بب

 

ان کی خود شعوری دراصل خ

 

ردت  ان

 
 

۔ہیگل کے ب
62 

ب کسی  
 
ردت  مذہ

 
 

ا ہے۔ اس کے ب

 

 کا انکار کرت

 

 
ب کی افادی

 
رجیح دیتا ہے مگر اس کا یہ مطلب نہیں کہ وہ مذہ

 

ب پر ب
 
ر نمائندگی  ہیگل اگرچہ فلسفے کو مذہ

 

قوم کے اپنے اجتماعی شعور کی موب

ا ہے کہ وہ قوم اپنے متعلق

 

دا اس قوم کی سوچ کی نمائندگی کرت

 

دا کسی قوم کا تصورِ خ

 

ا ہے۔ ل

 

 :  اور حقیقت مطلق کے متعلق کیا شعور رکھتی ہے۔ اس کے بقول کرت

 "Religion is the nation's consciouness of its own being and of the highest being. A nation 
conceives of God in the same way as it conceives of itself and its relationship to God."63                                                                                                                                                   

اور فنی تخیل کے  دان  ردت  یہ خود شعوری تعلقی وخب

 
 

گ کے ب

 

ٹ لٹ

 

ش
ب کہ 
ب

اور سائنس کے ذریعے ممکن ہے ج دا کی خود شعوری فلسفہ 

 

ردت  خ

 
 

ذریعے ہوسکتی    ہیگل کے ب

اکافی تصور کرتے ہیں۔

 

 رسائی کے لیے ت

 

دا کے اثبات کے لیے مذہبی تجربے کو اہمیت دی ہے۔وہ عقل مِحض کوحقیقت ت

 

ور کا یہ کہنا کہ:  ہے۔ اقبال نے خ

ٹ

رٹ وٹ  مگررابب

"At the heart of Iqbal's philosophy lies the existentialist conviction that Reality is ultimately 
inexpressible in terms of reason and science."64                                                     

اور  رسائی کے لیے عقل کا مکمل طور پہ انکار بھی نہیں کرتے 

 

تبات مدنظر رکھنی چاہیے کہ اقبال حقیقت ت  ہے۔ یہاں یہ 

 

 ہی درس

 

رار دیتے   ات  حد ت

 

اسے چراغ راہ ضرور ق

  ہیں:

نور یہ  کہ  آگے  سے  عقل  جا   گزر 

ہے نہیں  منزل  ہے  راہ   چراغِ 
65
 

 

 اور غزالی دونوں یہ نہ جان سکے کہ فکر، حصول ِ علم کے دوران اپنی

ٹ
 

 اور غزالی دونوں سے اختلاف کرتے ہوئے کہتے ہیں کہ کای

ٹ
 

ا ہے:اقبال کای

 

ا جات

 

اہیت سے تجاوز کرت

 
 

  م

"Both Kant and Ghazali failed to see that thought, in the very act of knowledge, passes beyond its 
own finitude."66                                                                                                

 سمجھا۔ امام غزالی
ب
دان ہی کو اس قاب  کرنے کی کوشش کی اور وحی اور وخب

 

ب
ای

 

ااہل ت

 

 رسائی کے لیے ت

 

نے عقل کے مقام و مرتبہ پر   امام غزالی نے فکر کو حقیقتِ مطلق ت

 ہے مگر اسلامی دنیا نے اس کو عقل کی کلی نفی سے تعبیر کرتے ہوئے اپنے آپ پر عقلی

 

 درس

 

رح کی وہ ات  حد ت
ب
ووم کے دروازے بند کرنے کی کوشش کی۔ اس جمود کوبعد جو ج

عل
 

 سے انکار ممکن  

 

 
ردت  عقل و فلسفہ کے اپنے حدود وقیود ہیں جن کے اند ر ان کی افادی

 
 

از کی۔اقبال کے ب

 

 وت

 

نہیں۔ فکر عقل کے ذریعے ات  منزل ازاں ابن رشد نے توڑنے کی ن

دان کی ضرورت  ہی پہنچ سکتی ہے اس سے آگے اسے وخب

 

اور فلسفہ و سائنس کے درمیان ات  خلیج پیدا   ت ب 
 
دان کو الگ الگ کرکے مذہ اور وخب پیش آت ہے۔امام غزالی نے عقل 

اور فلسفہ و سائنس کے درمیان کوئی خلیج حائل نہیں کیو ب 
 
ردت  مذہ

 
 

ان کے ب امام غزالی سے اختلاف کرتے ہیں۔  کو ات   کردی۔ اقبال اس معاملے میں  دان  اور وخب ں کہ عقل 

ا  دو

 

امیات رشتہ ت ات ا جات

 

ردت  ان کا نشوو ارتقا ات  دوسرے پہ منحصر ہے اور دونوں میں ت

 
 

ا چاہیے۔ ان کے ب

 

رقی  سرے سے الگ الگ تصور نہیں کرت

 

دان عقل ہی کی  ات  ب ہے اور وخب

ب بنتے ہیں۔ البتہ عقل او اور  ت افتہ شکل ہے۔ دونوں کا سرچشمہ ات  ہی ہے اور دونوں ات  دوسرے کی تکمیل کا سب رواً 

 

ب
رواجً

 

ب
 ج

 

رق ضرور ہے کہ عقل حقیقت ت

 

دان میں یہ ق ر وخب

 

 

 اور امام غزالی دونوں فکر کے درس

ٹ
 

اہے۔ چناں چہ کای

 

 رسائی حاصل کرت

 

 حقیقت ت

 

راہ راس دان بب ب کہ وخب
ب

اکام رک رک کرپہنچنے کی کوشش کرت ہے۔ج

 

 حدود سمجھنے میں ت

ہی رہے۔
67 
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ی تصور ہے۔ اسی تصورّ کے ذریعے ہم حیا  

کُل

امیات رشتے کی تبات کی ہے۔ یہ حقیقت کا ات  

 

اہیت کے درمیان ات  ت

 
 

اہیت اور لام

 
 

 کا  اقبال نے م

 

 
ی و

  

ت و کائنات کی ث

اہیت 

 
 

لا م کی  یہ فکر   ہے۔ 

 

یہ رشتہ فکر کی بدول درمیان  اہیت کے 

 
 

لام اور  اہیت 

 
 

ردت  م

 
 

ب ان کے   ہیں۔ 

 

اہیت سے ہم آہنگ ہونے کی  خاتمہ کرسکت

 
 

لام وجود کی  جو   ہی ہے 

 کی عضوت ات وحدت ابتدا ہی سے ات   

 
 

اہیت میں اس بیج کی طرح ہے جس میں درج

 
 

ردت  فکر اپنی اندرونی لا م

 
 

 رکھتی ہے۔ اقبال کے ب

 

حقیقت کے طور پر موجود ہوت  صلاح 

ہے
68

 کی عضوت ات وحد

 
 

اہیت میں اس بیج کی طرح ہے جس میں درج

 
 

 گلٹ اائی تصور ہے۔ہیگل بھی یہ سمجھتا ہے کہ فکر اپنی تباطنی لا م
ت ات  حقیقت کے طور پر پہلے ہی  ۔  یہ ات  ہ ت

 سے موجود ہوت ہے اور بعد میں بتدریج اپنے آپ کو آشکار کرت رہتی ہے۔  

اعری میں تو عقل کے حوالے سے ہیگل کی مخالف سمت میں چلتے نظر آتے ہیں مگر خطبات میں انھوں نے ہیگل       

 

 ہیں کہ اقبال ش

 

 سکت

ہ

ائید کی ہے اس چناں چہ ہم کَ

 

 کے تصورِ عقل کی ت

ب کہ اقبال عقل کے ساتھ
ب

ا ہے ج

 

 رسائی کا ذریعہ بتات

 

رق کے ساتھ کہ ہیگل صرف عقل ہی کو حقیقت ت

 

دان کو بھی تسلیم کرتے ہیں۔ق     ساتھ دیگر ذرائع یعنی وحی اور وخب

 ہیڈ سے اس معاملے میں اتفا 

ٹ
 

ب لانے کی کوشش کرتے ہیں۔اسی لیے وہ وای
 
ی ر

 

ب اورعقلیت پسندی کو ات  دوسرے کے ق
 
ق کرتے  دراصل اقبال خطبات میں مذہ

ر عہد عقلیت کا عہد تھا
 
ب کا ہ

 
ہیں کہ مذہ

69
رھ کر عقلی بنیادوں کی ضرورت  

ٹ

اری زندگی میں بہت اہم کردار ہے اس لیے اسے سائنس سے بھی کہیں بب
 
ب کا ہ

 
۔اقبال سمجھتے ہیں کہ مذہ

 اس نے کیا بھی ایسا ہی ہے 

 

اور اب ت عٹ اات کو بھی نظر انداز کر سکتی ہے جس کی بنیاد استدلال پر قائم ہو 
طنبت 
ل
رایسی مابعدا

 
ا  ہے۔ سائنس ہ ب 

 
یسا نہیں کر سکتا کیوں کہ اس کا  مگر مذہ

ارے تجرتبات و حوادث کی دنیا میں
 
وہ ہ اور تضادات پیدا نہ ہونے دےمنصب ہی یہی ہے کہ   ات  تنظیم و تطبیق پیدا کرے 

70
ح نظر یہ ہے کہ ات  سائنسی دور میں 

م
مط

۔اقبال کا 

تبا اپنی  ہوئے  لاتے  کار  روئے  بب کو  استدلال  عقلی  بھی  ب 
 
مذہ تو  ہے  بنات  بنیاد  کو  عقل  اگرسائنس  کہ  ہیں  چاہتے  وہ  رہے۔  تباقی  اپیل  کی  ب 

 
صوفیانہ  مذہ وہ  رکھے۔  قائم  دستی  لا 

عٹ اات کو 
طنبت 
ل
عٹ اات کے پہلو بہ پہلو سائنسی مابعدا

طنبت 
ل
 جگہ دینا چاہتے ہیں چناں چہ انھوں نے مذہبی شعور میں زت ادہ سے زت ادہ فلسفیانہ و سائنسی شعور داخل کرنے کی کوشش کی  مابعدا

رھتے ہوئے فاصلوں کو کم سے کم کیا جائے۔ لیکن اقبال نے اس سلسلے میں خبر

ٹ

اکہ ان کے درمیان بب

 

ت ا  ت  فلسفہ 

 
 

 میں پیش کرتے وق

 

ب کو عقلی رن
 
دار کرتے ہوئے کہا ہے کہ مذہ

ب ہی کو اولیت دینا ہو گی 
 
سائنس نہیں بلکہ مذہ

71
ا مقصود 

 

ب کی جانچ کرے اور اس پر حکم لگائے مگر جس چیز پر حکم لگات ا جات
 
ردت  بے شک فلسفے کو یہ حق حاصل ہے کہ مذہ

 
 

۔ان کے ب

ب پر حکم 
 
ب فلسفہ مذہ

ب
ا لگانے کی کوشش ہے اس کی ماہیت ہی ایسی ہے کہ وہ فلسفے کا یہ حق اپنی شرائط پہ تسلیم کرے گی نہ کہ فلسفے کی شرائط پر۔ یعنی ج

 

چاہیے کہ  کرے تو ایسا نہیں ہوت

ب فلسفے کا کو ئی شعبہ نہیں اور یہ نہ محض فکر ہے، نہ محض ا
 
ظٹ اات میں کوئی ادنیٰ درجہ دے کیوں کہ مذہ

مع
ان کی کلی شخصیت کو موضوع  وہ  اسے اپنے 

 

حساس،نہ ہی محض عمل بلکہ یہ ان

ری حیثیت قبول کرے 

 

ب کی مرک
 
دا فلسفہ مجبور ہے کہ وہ مذہ

 

ا ہے۔ ل

 

بنات
72

ب کو فلسفے پر فوقیت دیتے ہیں۔
 
 ۔اس سے عیاں ہے کہ اقبال مذہ

دا بھی 

 

ردت  خ

 
 

انی تجرتبات میں مماثلات تلاش کرنے کی جستجو میں نظر آتے ہیں۔ان کے ب

 

انی تجربے کا ات    دراصل اقبال صوفیانہ ت ا مذہبی تجربے اور دوسرے ان

 

ان

 موضوع ہو سکتا ہے۔  

اسلامیہ  اقبال نےاپنے خطبات پر مشتمل کتاب الہیات  جدید  میں مذہبی تجربے کے اثبات کے لیے جو دلائل پیش کیے ہیں وہ روایتی مذہبی طریقے   تشکیل 

ب وہ ذکر کر
ب

ب ہیں۔ مثلا ً مذہبی تجربے کے حضوری ہونے کا ج
 
ی ر

 

تے ہیں تو ساتھ ہی یہ بھی کہتے  سے قدرے مختلف اور تجربیت پسندوں اور عقلیت پسندوں کے طریقے سے زت ادہ ق

دا کوئی تجرہیں کہ یہ تجربہ اسی طرح حضو

 

 کائنات کو اور خ
ِ
ر
 
 ہیں جیسا کہ دوسرے اشیا و مظاہ

 

دا کو ہم اسی طرح جان سکت

 

انی تجرتبات۔ اور خ

 

بے سے کٹی ہوئی ری ہے جیسا کہ دوسرے ان

ہستی نہیں  
73

رات بھی    ۔  ان کی اس رائے سے ان کا تجربیت پسندی کی طرف

 

اب اا ہے۔ اقبال کی عینیت پسندی خالص عینیت پسندی نہیں بلکہ اس پر تجربیت پسندی کے 

 

کٹ
ھل
ب
ج

جھکاؤ 

ت ا صوفیانہ تجربہ وہ مذہبی  ر کے تتبع میں انھوں نے مذہبی تجربے کی نفسیات تعبیرات کرنے کی کوشش بھی کی ہے۔ 

 

ر
 م
جبن

ولیم  اور  اور انتہاجھلکتے ہیں  ئی  جس کی تعبیرات ہمیشہ خاص 

ا  ا ہے تھا یعنی ات  ماورائے حواس و عقل تجربہ 

 

 ہی محدود سمجھا جات

 

اور اسے خواص ت ا تھا 

 

ا جات

 

اور نجی تجربے کی حیثیت سے جات رے میں موضوعی 

 

قبال اسے حواس اور عقل کے داب

ان کے عام احوال سے ماورا اور کٹا ہو اتجربہ نہیں

 

ردت  یہ تجربہ ان

 
 

  ۔ڈاکٹر محمد معروف کے بقول: لانے کی کوشش کرتے ہیں۔ان کے ب

"He (Iqbal) differed with the commonly held view that religious knowledge was something weird 
and mysterious, and hence incapable of verification. He rather emphasized that religious 
knowledge was amenable to the self-same kind of verification as other kinds of knowledge."74                                                                                                        
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 کو نہ صرف وحی جیسے آسمانی

 

 

 

ا چاہتے ہیں۔ وہ اس تجربے کی حقان

 

روئے کار لات ا چاہتے ہیں بلکہ حواس،   اقبال مذہبی تجربے کے اثبات کے لیے علم کے تمام ذرائع بب

 

 کرت

 

ب
ای

 

ذرائع سے ت

 کی ضرورت محسوس کرتے ہیں۔ وہ  

 

 ذرائع سے بھی اس کی وضاج

 

 
انی اور زمی

 

ا چاہتے ہیں اور ان  عقل اور نفسیات جیسے ان

 

صوفیانہ اور عقلی شعور کو ات  دوسرے سے ہم آہنگ کرت

  کے تسلسل کے قائل ہیں۔ان کے بقول:

"This difference (that thought is reduced to minimum) by the mystic state from the ordinary 
rational consciousness doesn't mean discontinuance with the normal consciousness, as William 
James erroneously thought. In either case it is the same Reality which is operating on us."75                                                                              

عٹ اات تصورّات ت  مربوط شکل اختیار کر 
طنبت 
ل
ا چاہتے ہیں جس میں مختلف مابعدا

 

عٹ اات کا ات  جامع تصورّ پیش کرت
طنبت 
ل
 سکیں۔  اصل میں اقبال مابعدا

دا پر بھی کیا ۔ چناں چہ

 

انی شعور ، معاشرےاور کائنات نظام پہ کیا بلکہ تصور خ

 

ان کار کا اطلاق نہ صرف  دلیات طریقہ  دا اس کے    ہیگل نے اپنے خب

 

یہ کہنا غلط نہ ہوگا کہ ہیگل کا تصور خ

انی شعور میں  

 

ان اور  اریخ 

 

ت دلیات عمل  کے ذریعے  دا ات   خب

 

دلیات فلسفے کا حاصل ہے ۔ خ انی شعور میں تلاش کرنے کی  خب

 

ان اور  و معاشرت  اریخ  

 

ت انی 

 

ان کو  دا 

 

ر ہے ۔ ہیگل خ دب 

 

ارتقا ی 

ا

 

دا نہیں جو ان

 

ردت  وہ خ

 
 

دلیات عمل کی پیداوار ہے۔ ہیگل کے ب اریخی خب

 

 ہیں  جو ت

 

دا کو ہم اس عقل کی مدد سے جان سکت

 

ا ہے ۔ خ

 

اریخی عمل سے کٹا ہوا کوشش کرت

 

نی معاشرے اور ت

دا  ، 

 

 کی تشکیل کرتے ہیں ۔ ہو۔خ

ُ

امیات ک

 

ان ات  دوسرے کے لیے لازم وملزوم ہیں ۔ یہ سب مل کر ات  ت

 

 کائنات اور ان

دا کی خودی کو دوام حاصل ہے۔مگر یہ دوا

 

دا کی خودی لا محدود ہے۔خ

 

ب کہ خ
ب

ان کی خودی محدود ج

 

دا ات  خودی مطلق ہے۔ ان

 

ردت  خ

 
 

سہ ہے کسی علت کا معلول اقبال کے ب
ف

 

ن
م فی 

 

 

 ہیں جس کی کوئی ابتدا ہو اور جس کی کوئی ابتدا نہ ہو وہ زمان سے  نہیں بلکہ اس کی ذات کو مستلزم ہے اوراس کی ذات کی لازمی صفت ہے۔فنا کا تصور ہم اس ہستی کے تبارے میں کر سکت

ا ہے اور ہمیشہ وجود رکھے گا۔اس کے وجود کے لیے عدم کا تصور محال ہے۔

 

ا ہے اور فنا سے ت اک۔وہ ہمیشہ سے وجود رکھ

 

 ماورا ہوت

روحانی۔اسی خودی مطلق سے تمام خودیو  ت ا  مادی ہے  وہ حقیقت  اوروہی تمام حقیقت کی خالق ہے چاہے  ائے مطلق ہے 

 

ات ات   دا 

 

ا  اقبال کے مطابق خ

 

ں کا صدور ہوت

  ہے۔

 "I have concieved the Ultimate Reality as an Ego; and I must add now that from the Ultimate Ego 
only egos proceed."76 

رار دیتے ہیں تو اس سے اس کا شخصی وجود

 

دا کو ات  خودی ق

 

ب اقبال خ
ب

ورکے مطابق ج

ٹ

رٹ وٹ دا کے تصور پر یقین  رکھتے ہیں۔رابب

 

ا ہے۔ اقبال شخصی خ

 

لازم آت
77 

 مادے کی طرح وسیع ہونے

 

 
اہی ہے،مگر اس کی لامحدودی

 
 

 کے ممکنات میں جو اس کے وجود کے اندر مضمر ہے لام

 

علت ت
ف
طرح عمیق  کی بجائے روح کی    خودی مطلق اپنی تخلیقی 

ا ہے جن کی حقیقت فقط خودی مطلق کا انکشاف  

 

ردت  خودی مطلق کا تخلیقی عمل وحدتوں ت ا خودیوں کی تشکیل کی صورت میں ہوت

 
 

ر  ہے۔ اقبال کے ب
 
ر جوہ
 
ذات ہے۔ پس کائنات کا ہ

انی میں وہ اپنے معراج کمال کو پہنچ جات ہے۔ اقبال نے  

 

رآن مجید کی سورۃ اخلاص کا حوالہ دیتے  خودی ہی کی پست و تبالا صورت ہے،گو ذات ان

 

 کے ثبوت کے لیے ق

 

 
ردی

 

دا کی ق

 

خ

دا کو احد کہنے کے ساتھ ساتھ یہ بھی کہا گیا ہے کہ

 

رآنی سورۃ میں خ

 

نہ وہ کسی سے جنا گیا ہے اور نہ ہی اس نے کسی   ہوئے کہا ہے کہ اس کے لیے اسم معرفہ "اللہ" استعمال ہوا ہے۔ اس ق

کو جنا ہے۔ 
78 

رگساں کا یہ قول نقل کرتے ہیں   پہ زور دیتے ہوئے بب

 

 
ردی

 

دا کی ق

 

  :اقبال خ

"That while the tendency to individuate is everywhere present in the organized world, it is 
everywhere opposed by the tendency towards reproduction. For the individuality to be perfect, it 
would be necessary that no detached part of the organism could live separately. But then 
reproduction would be impossible. For what is reproduction but the building up of a new 
organism with a detached fragment of the old? Individuality, therefore, harbours its own enemy 
at home."79                                                                                

اہم تولید کا رجحان اس            

 

ر کہیں موجود ہے ت
 
ب میلان ہ

 

 کی جای

 

 
ردی

 

رگساں یہ کہنا چاہ رہا ہے کہ اگرچہ اس منظم دنیا میں ق    اس اقتباس میں بب

 

 
ردی

 

ا ہے۔ ق

 

راحم ہوت

 

کی راہ میں م

دا ہو کر زندہ نہ رہے۔ لیکن ایسی صورت   اممکن ہوجائے گی۔ تولید اس کے سوا کیا ہے کہ کے مکمل ہونے کے لیے ضروری ہے کہ عضویے کا کوئی بھی حصہ اس سے خب

 

ت میں تولید 

 کرتے  

 

 خود اپنے گھر میں اپنے دشمن ت التی ہے۔اس اقتباس کی وضاج

 

 
ردی

 

دا ہوکر ات  نئے عضویہ کی تعمیر ہو۔ اس طرح ق ہوئے اقبال کہتے ہیں کہ اس سے تو پرانے عضویہ  سے خب

ا

 

ات رد جو 

 

اور یکتا ہے، اس کے تبارے میں تو نہیں کہا جاسکتا کہ اس نے اپنے دشمن کو اپنے گھر میں ت ال ر  یہ واضح ہے کہ ات  مکمل ق کھا کی صورت میں اپنے آپ میں محدود، بے مثل 
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دا کے بنیاد

 

رآن کے تصور ِ خ

 

ا چاہیے۔ مکمل خودی کی یہ خصوصیت ق

 

ر ہوت

 

رب رآن اسے تبار  ہے۔ اس کا تصور تو لازمی طور پر اس معاندانہ رجحان تولید سے بب

 

ی عناصر میں سے ات  ہے اور ق

ا ہے۔اقبال کے بقول

 

 :تبار دھرات

"In the light of this passage it is clear that the perfect individual, closed off as an ego, peerless and 
unique, cannot be conceived as harbouring its own enemy at home. It must be conceived as 
superior to the antagonistic tendency of  reproduction."80                    

ردت  خو          

 
 

ا ہے۔ ان کے ب

 

دا کا  اقبال ایمان کی بنیاد خودی کے تجربے کو بناتے ہیں۔ اپنی خودی پہ ایمان ان کو خودی مطلق پر ایمان کی طرف لے جات

 

دی کا اثبات دراصل خ

 :اثبات ہے

ری 

 

  میں   نگاہ     ب

 

ب
ای

 

دا     نہیں   ت

 

 وجود  کا   خ

    میں      نگاہ       مری 

 

ب
ای

 

را  ت

 

ب وجود    نہیں 

     فقط ہے؟   کیا   وجود  
ِ
ر
 
نمود جوہ کی   خودی 

ہے   ر 
 
جوہ کہ  فکر  اپنی  را       نمود بے      کر 

 

ب
81
 

 

انیوں کے اس تصور کے  

 

ا ہے۔ یہ یوت

 

دا کاتصوربطور متحرک وجود ت ات ا جات

 

گ اور ہیگل کے ہاں خ

 

ٹ لٹ

 

ش
دا کو ات  ساکن وجود  اقبال اوربعض عینیت پسندوں خاص طور پر 

 

رعکس ہے جو خ بب

رار دیتا ہے یعنی ات  ایسا غیر

 

دا بھی سکونی ہے۔ وہ اسے غیر متحرک محرک ق

 

رار دیتے ہیں۔ ارسطو کا تصور خ

 

 متحرک وجود جو تمام حرکت کی علت اولیٰ        ہےق
82

ب کہ ہیگل اس تصور 
ب

۔ج

ردت  مطلق

 
 

ا ہے۔اس کے ب

 

دا کا تصور رکھ

 

رعکس ات  متحرک خ اور اپنی تکمیل کے سفر میں رواں دواں ہے۔یہ ات  خود تکوینی  مطلق   (Absolute)کے بب مسلسل حرکت 

رے میں مطلق ات  تبالقوۃ حیثیت کا

 

ات کا ات  لامحدود جہاں لیے ہوئے ہے جو بتدریج حقیقت کا روپ  ہے۔ منطق کے داب

 

رانے کی مانند اپنے اندر امکات

 
 

 حامل ہے۔ یہ ات  مخفی ج

ا ہے۔اس خود معروضیت کے عمل کے

 

 کے عمل سے گزرت

 

 
ب

ب مطلق فطرت کی صورت میں خارح
ب

 میں آشکار ہوتے رہتے ہیں ج

 

 بغیر مطلق صرف  دھارتے ہیں اور تبالفعل حال

ا ہے۔ اپنے

 

 میں لات

 

دلیات عمل ہی ہے جو مطلق کے تبالقوۃ کو تبالفعل حال  محدود رہتا ہے اور غیر حقیقی رہتا ہے۔ یہ خب

 

  آپ ت

ر کے اضاف  
 
ا ہے، اور    مطلق کا ارتقائی سفر دو سطحوں پر جاری رہتا ہے۔ یہ دو سطحیں کیفیتی اور کمیتی سطحیں ہیں۔ مطلق کمیتی سطح پرنئے نئے مظاہ

 

سے اپنے آپ کو پھیلات

ا ہے۔مظہرالدین صدیقی کے بقول:

 

ر ھتا چلا جات

ٹ

 کی طرف بب

 

 

 

  یہ کیفیتی سطح پر بھی زت ادہ سے زت ادہ مقرون

"It is in Hegel that western philosophy develops the notion of process and development and 
adopts a dynamic view of life. The Absolute in Hegel is a process."83                  

بررگ
ب

 

ٹ
ٹ ک
بل ئ

  کے بقول  (Richard Blackenberg)رچرڈ 

"The essence and phenomenon are mutually inseparable, in as much as the latter is always the 
appearance of an essence, and the former is essence only as it manifests itself in the 
phenomenon."84  
                                                                                                                                                                      

دا سے بہت  

 

دا کواپنی صفات کے لحاظ سے ات  مسلسل تخلیقی سرگرمی سمجھتے ہیں۔ اقبال کا یہ تصور مسلمانوں کے روایتی تصور خ

 

مختلف ہے جیسا کہ ڈاکٹر خلیفہ عبدالحکیم نے اقبال بھی خ

 :کہا ہے

ر اور مخلوقات اس لیے ہیں کہ وہ بھی ا پنے طور پر  
 
دا ات  سکونی اصلیت نہیں بلکہ ات  حرکی سیلان ہے، اور اس کے مظاہ

 

ردت  خ

 
 

 تخلیق کریں۔ وہ پورے خلوص سے "اقبال کے ب

و الدھر“ ہمیں تخلیقی دوران کا
ب

 

 قدسی ”لا ت

 

 
 یہی ہے اور مشہور حدی

 

ت ت
ٰ

الہ رآن کا تصور 

 

عٹ اات    یقین رکھتے تھے کہ ق
طنبت 
ل
رگساں نے اپنے مابعدا وہ حرکی تّصور مہیا کرت ہے جس پر بب

اندار عمارت تعمیر کی۔"

 

کی ش
85 

 کرتے ہوئے کہتے ہیں:

 

  ڈاکٹر خلیفہ عبدالحکیم اس سلسلے میں اقبال اور عام توحید پرستوں کے نقطہ نظر میں اختلاف کی وضاج
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دا ’الان کما کان‘ بھی ہے اور ’کل یو 

 

دا کا لا  "حقیقت یہ ہے کہ اقبال کے ہاں وجود سرمدی کا تصور عام توحید پرستوں سے بہت کچھ الگ ہوگیا ہے۔ خ

 

ان‘ بھی۔ اقبال نے خ

 

م ھو فی ش

اہی خلاقی کی صفت اس پر

 
 

بہت زت ادہ منکشف ہوت ہے۔ وہ صوفیائے کرام کے اس مقولے کا بھی شیدائی ہے کہ  تبدیل سرمدی پہلو نظر انداز کردت ا ہے اور مسلسل تغیر اور ارتقا اور لا م

ر دم آگے ہی کی طرف اٹھتا ہے
 
 نہیں ہوتے۔ خلاقی کا قدم ہ

 

 ہم رن

 
 

۔"تجلی میں تکرار نہیں۔ وجود کے یکے بعد دیگرے آنے والے کوئی دو کوائ
86 

و  اس کے جواب میں  اور  کا اطلاق ممکن ہے؟  دا پہ تغیر 

 

ہ یہ استدلال کرتے ہیں کہ ہم اقبال اپنے خطبے مذہبی تجربے کی فلسفیانہ پرکھ میں یہ سوال اٹھاتے ہیں کہ کیا خ

اری زندگی جن احوال و کیفیات کی اسیر
 
انوں کی بود و ماند کا تعلق جس دنیا سے ہے وہ ہم سے آزاد ہے یعنی ہ

 

ہے وہ ہم سے خارج میں ہے جس سے ہم میں تکمیل کی خواہشات ابھرت  ان

ا کامی۔ مگر تغیر تو نقص کی علا

 

ا ہے ت ا ت

 

اری زندگی کو متغیر رکھتی ہیں۔ ہم جستجو کرتے ہیں جس کا نتیجہ ت ا تو کامیابی ہوت
 
 ہے۔ یعنی ہم وہ بننا چاہتے ہیں جو کہ ہم نہیں ہوتے۔  ہیں جو ہ

 

م

ار
 
ب ہ

 

 ہیںدوسری جای

 

رجمانی تباطنی تجرتبات کی روشنی ہی میں کر سکت

 

دا ہم اپنے محسوسات و ادراکات کی ب

 

ارے علم کا نقطہ آغاز ہے ل
 
اس لیے زندگی کے فہم کے    ا شعوری تجربہ ہی ہ

ردت  ذات تباری تعالیٰ 

 
 

ا ہے کیوں کہ فہم ات  داخلی تجربہ ہے۔ اقبال کے ب

 

انی پہ قیاس کرنے ہی کا یہ نتیجہ تھا جس کی وجہ سے  لیے تشبیہ و تجسیم سے کام لینا ضروری ٹھہرت

 

 کو ذات ان

ر

 

دا کو اس لیے زندہ کہتے ہیں کہ ق

 

ردت  ہم خ

 
 

امل ہوا کہ ذات تباری تعالیٰ سے زندگی کا اسناد کرے اوراس کے ب

 

ردت  ابن حزم کو یہ ماننے میں ت

 
 

آن نے اسے زندہ کہا ہے۔ اقبال کے ب

ا ہے کہ ابن حزم کی

 

ر سے عبارت ہے۔ علامہ کہتے ہیں کہ اس میں کوئی شک    ایسا معلوم ہوت

 

رھی اور وہ یہ سمجھ بیٹھا کہ زندگی تغیر تبا تواب

ٹ

نہیں کہ نظر شعور کے تجربے سے آگے نہیں بب

رین ہستی ہے

 

ا ہے اور چوں کہ ذات ِ تباری تعالیٰ ات  ایسی کامل اور اکمل ب

 

رمائی ہو اس سے نقص ہی لازم آت

 

ر کی کارق

 

 نہیں کیا جا سکتا پس  جس تغیر میں تواب

 

 کہ جس میں نقص کا تصور ت

  

 

دا کی صفت ِ حیات کو اس کی صفت کاملت ت

 

دا ابن حزم کو اس مسئلے کا یہی حل سوجھا کہ وہ خ

 

ا ہے۔ ل

 

اممکن ہو جات

 

ا  اس سے زندگی کا اسناد ت

 

رتبان کردے۔ اقبال کہتے ہیں کہ ایسا کرت

 

پہ ق

ا بھی ات  ایسے عالم کا مشاہدہ کرلازمی نہ تھا کیوں کہ اس پیچیدہ مسئلے کا بھی

 

ائے مطلق ہی تمام حقیقت ہے چناں چہ یہ نہیں کہا جا سکتا کہ یہ ات

 

ردت  ات

 
 

رہی ہے    حل موجود تھا۔ ان کے ب

دا ہم اس کی ذات کے

 

ب کہ حقیقت یہ ہے کہ اس کے شیون اس کے داخل سے متعین ہوتے ہیں نہ کہ خارج سے۔ ل
ب

 متغیر ہونے کا اثبات  جو اس کے خارج میں موجود ہے۔ ج

ر ہونے کی کوشش ہے۔

 

کرتے ہیں تو ان معنوں میں نہیں کرتے کہ یہ تغیر و حرکت نقص سے کمال کی طرف ہے ت ا کامل سے کامل ب
87 

استدام خالص میں ہے جہاں تغیر  کا وجود  ا ئے مطلق 

 

ات اہے۔ 

 

ت ات ا جات استدام  ات  حقیقی  ری سطح کے نیچے 
 
ظاہ ل کی 

س
سل

 

من

استدام  ردت  

 
 

ب  تبدیل ہوتے ہوئے  اقبال کے 

ائے مطلق کو نہ تھکن آت ہے، نہ اسے اونگھ آسکتی 

 

ام نہیں بلکہ ات  مسلسل تخلیقی عمل ہے۔ اس سے ات

 

ائے مطلق کے    رویوں کے تسلسل کا ت

 

ہے اور نیند۔ تغیر کے اس مفہوم میں ات

  بے تغیر ہونے کا اگر ہم تصور کریں تو ہم  اسے غیر متحرک، بے ارادہ، جامد، بے تعلق اور مطلق لا شے بنا دیں گے۔ بہ قول اقبال:

"The Absolute Ego, as we have seen, is the whole of Reality. He is not situated as to take a 
perspective view of an alien universe; consequently, the phases of His life are wholly determined 
from within. Change, therefore, in the sense of movement from an imperfect to a relatively perfect 
state, or vice versa, is obviously inapplicable to His life. But change in this sense is not the only 
possible form of life. A deeper insight into our conscious experience shows that beneath the 
appearance of serial duration there is true duration. The Ultimate Ego exists in pure duration 
wherein change ceases to be a succession of varying attitudes, and reveals its true character as 
continuous creation 'untouched by weariness'. "88                                                                                                                     

دا کی اپنی حرکت اس

 

دا‘ کے تصور سے اتفاق نہیں کرتے اور نہ ہی ابن حزم کے اس تصور سے کہ خ

 

   چناں چہ اقبال ارسطو کے ’غیر متحرک محرک خ

 

اقص ہونے کی طرف دلال

 

کے ت

دا کامل ہے اور اس میں کسی نقص کا تصور محال ہے اس لیے اس کی حرکت بھی محال ہوگی۔اس معاملے

 

ب ہیں۔ کرت ہےاورچوں کہ خ
 
ی ر

 

  میں وہ ہیگل سے زت ادہ ق

ا۔ ہیگل اور اقبال کا 

 

ر کا ات  ہوت
 
دا کے حوالے سے وجود اور جوہ

 

ا ہے اور وہ ہے خ

 

دا ات  اور معاملے میں بھی مماثلت رکھ

 

 تصور خ

ر ہے ۔  اقبال نے خودی کا جو تصور پیش کیا ہے اگزب 

 

دا شناسی کا عمل ات  دوسرے کے لیے ت

 

ردت  خود شناسی اور خ

 
 

دا شناسی ہی کا عمل ہے ۔  اقبال اور ہیگل دونوں کے ب

 

 اپنی نہاد میں خ

د

 

ردت   خودی کو خ

 
 

دا کی وحدت کے ادراک کے لیے ضروری ہے ۔ اقبال کے  ب

 

ق  خ

حق

 

ت

 کا 

 

 
 ا سے الگ نہیں کیا جاسکتا ۔ ذات کی انفرادی

روئے د و رسوم کا مجموعہ نہیں دیکھنا چاہتے بلکہ وہ اسے معاشرے کی ات  زندہ قوت کے طور پہ بب ہٹ اات کو محض عقای 
ل
دا  اقبال اور ہیگل دونوں ا

 

ردت  خ

 
 

ا چاہتے ہیں ۔  دونوں کے ب

 

 کار لات

 زمانے سے کٹی ہوئی ات  سکونی حقیقت نہیں بلکہ  اس  سے وابستہ ات  حرکی قوت ہے ۔  
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دا اس کے فلسفیانہ غور و فکر کا حاصل ہے  جسے اس نے اپنے خاص

 

رق ہے کہ ہیگل کا تصور ِ خ

 

دا میں یہ بنیادی ق

 

روئے کار لاتے ہوئے    ہیگل اور اقبال کے تصور خ دلیات طریقہ کار کو بب خب

دا سے ماخو

 

دا اولین طور پہ پیغمبر اسلام  کے دیے گئے تصور خ

 

ب کہ اقبال کا تصورِ خ
ب

 کردارادا تشکیل دت ا ج

 

ذ ہے البتہ اس تصور کی تشکیل میں ان کے فلسفیانہ غور وفکر نے بھی کسی حد ت

 کیا ہے ۔  

 حوالہ جات 
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