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Abstract 
The concept of worship in Islamic philosophy has consistently been 

interpreted in light of broader discussions surrounding the soul, intellect, 

and human felicity. Within this framework, Avicenna (Ibn Sīnā), through 

his formulation of the system of ten intellects and his designation of the 

Active Intellect as the ultimate goal of human motion, presents a distinctive 

interpretation of worship. The aim of this study is to analyze the role of 

worship within Avicenna’s philosophical system and to critique it from the 

perspectives of Islamic philosophy, theology (kalām), and mysticism. The 

central research question is whether worship, as conceived by Avicenna, 

aligns with the monotheistic foundations and the direct experiential nature 

of devotional practice, or whether it has been reduced to an abstract, 

mediated, and non-intuitive concept within a rationalist philosophical 

framework. This study adopts an analytical–descriptive methodology and 

draws upon authentic philosophical, Qur’anic, and mystical sources to 

examine Avicenna’s theoretical foundations—namely, the Principle of the 

One (qāʿidat al-wāḥid), the hierarchy of intellects, and the role of the Active 

Intellect. The research offers a reinterpretation of the concept of worship 

within his system. The findings indicate that Avicenna does not interpret 

worship as a means of existential proximity to God, but rather as a rational 

connection to the Active Intellect. This interpretation proves incompatible 

with revelatory and mystical doctrines, as it shifts the ultimate aim of 

worship from servitude to the Divine to a relationship with a transcendent 

created entity. Consequently, Avicenna's approach to worship can be 

described as rationalist yet lacking in monotheistic depth. 

 

Keywords: Worship, Avicenna, Active Intellect, Principle of the One, Ten-

Intellect System, Divine Unity of Actions. 

 

 چکیده
 افته یچون نفس، عقل، و سعادت معنا  یهمواره در پرتو مباحث ،یمسئله عبادت در فلسفه اسلام

 ییعنوان مقصد نهاعقل فعال به   ری گانه و تفسنظام عقول ده  سیبا تأس  نایسابن   ان،یم  نیاست. در ا

 گاهیجا  لیپژوهش، تحل   نی. هدف اکند یخاص از عبادت عرضه م  یخوانش  ، یحرکت انسان

است. پرسش   یو نقد آن از منظر فلسفه، کلام و عرفان اسلام نا یسابن  یمنظومه فکر  ر عبادت د

  م یمستق   ی  و تجربه عباد  ید یتوح  یهاان یبا بن  نا،ی سعبادت در فلسفه ابن  ا یآن است که آ  یمحور

فروکاسته شده   یرشهودیدار و غواسطه  یبه امر  ،یفلسف  ییگرادر چارچوب عقل   ایمطابق است  

و    یقرآن  ، یفلسف  ل یاز منابع اص  یریگو با بهره   ،ی فتوصی– یل یحاضر با روش تحل   پژوهشاست؟

عقل فعال( پرداخته    گاه ی)قاعده الواحد، نظام عقول، جا  نا یسابن ینظر  ی مبان  یبه بررس  ، یعرفان

عبادت   نا یسکه ابن دهد ینشان م هاافته. یکرده است ی و مفهوم عبادت را در دستگاه او بازخوان

  ن ی. اکند ی م ری به عقل فعال تفس یاتصال عقلان ی به خداوند، بلکه برا ی تقرب وجود ی را نه برا

معبود   یعبادت را از بندگ تیناسازگار است؛ چراکه غا ی و عرفان یانیوح یهابا آموزه   ر،ی تفس

مخلوق با  ارتباط  تغ  یبه  نتدهد یم  ر ییمفارق  در  ابنی.  نگاه  م  نایسجه،  را  عبادت    توان یبه 

 .دانست ید یاما فاقد عمق توح  انه،یگراعقل 

 ی افعال د یعقل فعال، قاعده الواحد، نظام عقول، توح نا،یسابن  عبادت،: کلیدواژگان
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 مقدمه 

بن  دارشه یر  یمفهوم  ،یاسلام  ی نیدر فرهنگ د  عبادت است    ن یادیو 

  حیمورد تصر  میخلقت انسان و جن، در قرآن کر  تی عنوان غاکه به 

است:   گرفته  :  اتذاری)  ﴾ عب دون ل یَ  إ لّا   واَلإنسَ   الج نَّ  خَلَقت    ومَا ﴿قرار 

نه   نیا(.  ۵۶ نظر  یانیوح  ی هاتنها در آموزه معنا  و    یبلکه در عرفان 

م  افتهیبازتاب    زین  یاسلام  سفهفل در  مسلمان،   لسوفانیف  انیاست. 

  ن یی تب  ی برا انهیگراعقل  یگانه، ساختارعقول ده   ه یبا ارائه نظر  نایسابن 

ترس مخلوق  و  خالق  محور  میرابطه  مسئله  سه  که  است    ی کرده 

عبادت   گاه یجا  ان، یم  نی. در اردیگیعلم و عبادت را دربر م  نش،یآفر

نشده    ن ییتب  ی به روشن  ی نوسی  منظومه  در   –  گرید  زه حو  دو   برخلاف   –

درباره آن مطرح است    یمتعدد  یو کلام   یفلسف  ی هااست و پرسش

. 

ده   نظام ابن عقول  مبنا   نایسگانه  است؛    یبر  استوار  الواحد  قاعده 

عقل   یعنی – صادر   ک یالوجود تنها واجب  ط یاز ذات بس کهیطوربه 

افلاک و    گر، یاز عقول د  یاو از آن، سلسله   دیآمی   وجودبه   – اول  

. عقل  (Dargahzadeh, 2014)   شوندیموجودات مادون صادر م

در    یا»عقل فعال« موسوم است، نقش واسطه   بهنظام، که    نیدهم در ا

عالم    ریتدب  فه یوظ  نیو همچن   کندیم  فایا  یافاضه صور به نفوس انسان

 .(Avicenna, 1997) مادون را بر عهده دارد 

  ی عبادت را راه  هات،یدر آثار خود، از جمله الاشارات و التنب  نایسابن 

معرف  ه یتزک   یبرا فعال  عقل  به  انسان  تقرب  و  وکندیم  ینفس    ی . 

نه از روسدینویم بازگشت نفس به    یبلکه برا  ف،ی تکل  ی: »عبادت 

  ن ی. ا(Avicenna, 1984)اصل خود و اتصال به عقل مفارق است«  

هدف عبادت    ی که و  ییتکرار شده است؛ جا  ز یدر نجات ن  دگاه ید

از    یبه کمال عقلان  ل یبلکه ن  م،یصورت مستقرا نه تقرب به خداوند به 

 .(Avicenna, 2000)  داندیم ب یشناخت و تهذ قیطر

اند.  گوناگون اشکال کرده   ینگاه از منظرها  ن یحال، منتقدان ا  ن یا  با

کلام منظر  راز  ،یاز  المشرق  یفخر  المباحث  کتاب  قاعده   هیدر  بر 

عقول و ارتباط آن با افعال    هیآن، نظر  ی الواحد اعتراض کرده و در پ

. از منظر  (Alamolhoda, 2005) است    ده ی را به چالش کش  یاله

  ی شهود  ی باورند که عبادت امر  نی بر ا  ی و  روان یو پ  یعربابن   ،یعرفان

نه    ستد،یایاست و سالک با دل خود در برابر ذات حق م  واسطهی و ب

، ص  1۳90  ،ی)کرمان  ردیگ  آنکه از عقل دهم به عنوان واسطه بهره 

سهرورد۶ مشائ  زین  ی(.  نظام  نقد  عرض  ،یبا  جا  یعقول    ن یگزیرا 

متصل ساخته    یرا به سلوک نور   ادتگانه کرده و عبده   یساختار طول

 .  (Ahsan & Yazdanpanah, 2010) است 

  ات یو روا  اتیبا آ  دگاه ی د  نیا  یسازگار  ی بر مبنا  ی اشکالات  ،ییسو  از

چنان   زین است؛  شده  آمده:  وارد  قرآن  در  : بقره )  ﴾بٌیقرَ   فَإ نِّی﴿که 

ا(1۸۶ ا  ه یآ  ن ی، و  بر  برا  یازین  نکهیدلالت دارد  ارتباط    ی به واسطه 

  یعقل فعال واسطه   ،ینوی. حال آنکه، در ساختار سستیعبد با معبود ن

حت  رک،د و  نبوت  است    یعلم،  .  (Avicenna, 2004)عبادت 

قاعده    ن یکه ا  کندیقاعده الواحد اشاره م  نییدر تب  زین  یتهران  یرجب

  ی در صدور و ارتباط است و در ب عد عباد  یخود مستلزم وساطت فلسف

فاصله  م  انیم  یگذارموجب  معبود  و   Rajabi)   شودی عبد 

Tehrani, 2012). 

 گاه یجا  یانتقاد  لیو تحل  یمقاله بررس  نیا  یمنظر، هدف اصل  نیا  از

از دل ساختار    توان یم  ا یاست. آ  نایسگانه ابن عقول ده   ه یعبادت در نظر

  د یو توح  یافعال  د یاز عبادت استخراج کرد که با توح  ی ریتفس  ،ینویس

رغم به   نا،یسآنکه عبادت در فلسفه ابن   ا یقرآن هماهنگ باشد؟    یعباد

پاسخ    ی فاصله گرفته است؟ برا  تیّعبود  تیاز غا  اش،یمعرفت  متعظ

ا ابتدا چارچوب نظرپرسش   نیبه  درباره عبادت شرح   نایسابن   یها، 

م نقدها  شود،یداده  عرفان  یفلسف  ،یکلام  ی سپس  و    یبررس  یو 

 .گرددیم یابیارز

 ی نظر یمبان

ا  در اسلام  نینگارش  فلسفه  منظر  از    ت یبا محور  ژه ویبه   –   یمقاله، 

  ل یبه تحل  ،یو عرفان  ینیبا معرفت د  آن  تقاطع  در  و  –  نایسفلسفه ابن 

را در    ی نظر  ی بخش، مبان  ن یدر ا  ن، یام. بنابراعبادت پرداخته   گاه یجا

 گردد:می نییچهار محور تب

 و قاعده الواحد،  نایسابن یدستگاه فلسف.1

 گانه، ساختار نظام عقول ده . ۲
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 ،یعبادت در سنت اسلام یستیچ. ۳

 .معرفت و عبادت ندیعقل فعال در فرا گاه یجا. 4

:  دیگویقاعده الواحد است که م  نا،یسدر فلسفه ابن   نیادیاصول بن  از

و واحد، تنها   طی از موجود بس  یعنیعنه إلّا الواحد«؛    صدر ی»الواحد لا  

صدور    نییتب  ی برا  نایسحل ابن قاعده، راه   ن ی. اشودیصادر م  زیچ  کی

پا است و  از وحدت  تشک  یاصل   هی کثرت  را    دهد یم  ل ینظام عقول 

(Rajabi Tehrani, 2012) واجب آن،  اساس  بر  فقط  .  الوجود 

عقل دوم   بیترتصادر دارد که همان عقل اول است، و از آن به  کی

 .میرسیو فلک اول، تا به عقل دهم م

منطق  نیا انسجام  ظاهر  در  همان  یقاعده  اما  در  دارد،  که  گونه 

که رابطه    شودیاصل سبب م  نیهم  ،گرددمی  لیتحل  یبعد  یهابخش

  ده ی چیپ  یدستگاه  ریاز مس  م،یارتباط مستق  کی  یجاانسان با خدا، به 

درباره »قرب   ینید  یهابا آموزه   تواندیعبور کند که م  یمراتبو سلسله 

 .(Alamolhoda, 2005) کند  دای تعارض پ «یاله

ده   نظام ابن عقول  منسجم  یکی  نا،یسگانه  فلسفه    یهاتلاش   نیتراز 

و تکامل است. از عقل اول تا    یعلم، وح   ،یهست  ن ییتب  یبرا  یاسلام

 :عقل دهم )عقل فعال(، هر عقل از دو وجه برخوردار است

 کند،یکه به مبدأ خود رو دارد و عقل بالاتر را درک م یوجه. 1

که به مادون خود رو دارد و مبدأ صدور موجودات مادون   یوجه. ۲

 .( Dargahzadeh, 2014) است 

 یشناختی و هست  یشناختهان یک  یهاساختار، از نظر من، در حوزه  نیا

  شود ی م ینیکه وارد قلمرو تجربه د یموفق عمل کرده است، اما زمان

که با    شودی م  لیتبد  یکیافزار مکانسخت   نوعی  به  –   عبادت   مانند   –

 .ناسازگار است  معبود–تی لطافت رابطه عبود

  ر یتدب  فهیحلقه از عقول است که وظ  نینظام، عقل فعال آخر  نیا  در

آن   نایسو افاضه صور به ذهن انسان را بر عهده دارد. ابن   عتیعالم طب

  داند یوصول به سعادت م  یو حت  ل،ینبوت، علم، تخ  ،یرا منشأ وح

(Avicenna, 2000)چارچوب است که او عبادت را    ن ی. در هم

 .انگاردی عقل م نیاتصال به ا ریمس ز،ین

اسلام  در نه صرفاً    ،یسنت  تشر  کیعبادت  کنش  ،یعیعمل    ی بلکه 

را در برابر    ش یخو  یتا بندگ  شودی است که از بنده صادر م  یوجود

خلقت    تی عنوان غابگذارد. در قرآن، عبادت به   ش یرب مطلق به نما

:  اتذاری)  ﴾عب دون ل یَ  إ لّا  وَالإنسَ   الج نَّ  خَلَقت    ومَا﴿ شده است:    یمعرف 

عبادت نه    ،ییاز مفسران، از جمله علامه طباطبا  ی اریبس  ظراز ن(.  ۵۶

است    تیاظهار عبود  یکمال، بلکه ذاتاً برا   ایبه پاداش    دنیرس  یبرا

(Pourhassan, 2021a, 2021b). 

اسلام  در به   ز،ین  یعرفان  تجلعبادت  د  یمثابه  .  شودیم  ده ی محبت 

در معشوق    ی که هدفش فنا  داندیعبادت را شهود عاشقانه م  یعربابن 

طر از  کمال  کسب  نه  ا(Kermani, 2011)عقل    قیاست،    ن ی. 

مثابه ابزار  عبادت به   یعنی  –  کندیعرضه م  نایسبا آنچه ابن   کرد،یرو

 .دارد نیاد بنی  تفاوت – رقاتصال به عقل مفا

ا  دید  از تلق  نجایمن،  دو  هست   یبا  و    یعقلان  یکی:  میمواجه 

)قرآن و عرفان(.    عاشقانه–یوجود  یگری(، و دنایس)ابن   یمراتبسلسله

  و تعارض  کنندیفهم عبادت عرضه م  ی برا  یمتفاوت  یدو نگاه، مبان  نیا

 .خواهد شد لیدر مقاله حاضر تحلها آن

که    داندیم  یاو آن را واسطه   نامدیعقل فعال را »معلم اول« م   نایسابن 

.  (Avicenna, 2000) کندیصور معقول را به ذهن انسان منتقل م

  ن یهست. اما آنچه در ا  زیو کشف ن  یعقل فعال منشأ وح  ن،یهمچن

عقل    ن یا  ی برا  نایساست که ابن   یگاه یدارد، جا  تی من اهم  ی مقاله برا

 .شودیدر عبادت قائل م

مختلف  او مواضع  م  یدر  فعال،    کندیاشاره  عقل  به  نفس  اتصال  که 

اتصال است    نیبه ا  لین  ریکمال انسان است و عبادت، مس  ییهدف نها

(Avicenna, 2000)ا فلسف  دگاه،ید  ن ی.  دارد، هم    یهم پشتوانه 

اما در عیوجود  ی امدهایپ تغ  ن ی.  از    ت یغا  رییحال، موجب  عبادت 

ناسازگار    ید یتوح  یهاکه با آموزه   شودیبه »عقل مفارق« م   اوند«»خد

از آنکه    شیدر آثار خود، ب   نایسابن خلاصه این که  .  رسدیبه نظر م

وصول به    یبرا  یخداوند بداند، آن را سلوک   یبندگ  یعبادت را برا

صرف،    ی بندگ  ریعبادت از مس  شودی که باعث م  داند یعقل فعال م

 .خارج شود
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  ی چهار مبنا  یه ی گفت که مقاله حاضر بر پا  نیچن  توانیمجموع، م  در

عنوان چارچوب صدور و  الواحد به   قاعده :استوار است  یاصل  ینظر

ده   ،نظامیگرواسطه  به عقول  هستگانه  ساختار    ی شناختیمثابه 

خاص    نقشمتفاوت از عبادت در فلسفه، کلام و عرفان،  ینا،تلقیسابن 

 .معرفت و عبادت هیعقل فعال در نظر

ا  ی بعد  یهابخش   در تحل  یمبان   ن یمقاله،  در    گاه یجا  لیدر  عبادت 

س آموزه   ، ینویمنظومه  با  آن  سنجش  در  عرفان  ی انیوح  ی هاو   ،یو 

 اند. نقد قرار گرفته  یمبنا

 نایسعبادت در نظام عقول ابن گاهی جا لیتحل

  گاهیجا  نایسکه عبادت در فلسفه ابن   رسدینظر مدر ظاهر به   اگرچه

و   یابرجسته  آثار  در  دقت  با  اما  از    ییهانشانه   توانی م  یندارد، 

تب  یمندنظام عبادت    یاانه یگراعقل  ن ییو  ابن افتیاز  مبنا  نایس.    ی بر 

  ریتدب   ض،یخاص خود، که در آن عقل فعال واسطه ف  یساختار فلسف

. آنچه  کندی م  ریساختار تفس  نیدر پرتو هم  زیو علم است، عبادت را ن

بر عقل فعال    نایسابن   دی، تأک رسدبه نظر می  زبرانگیمسئله   البته   و   جذاب

 .عنوان مقصد عبادت و نه ذات حق استبه 

از    یبه معرفت عقلان  یابیهدف عبادت را دست  نایسابن   ،یمنابع اصل  در

: »العبادة  کندیم حیدر الاشارات تصر ی. وداندینفس م هیتزک  قیطر

الفعّال«    ةٌ یّسلوک   قةٌیحق بالعقل  للاتصال  ت عدّها  و  النفسَ  ت طهرّ 

(Avicenna, 2000)ت یکه غا  دهدی سخن آشکارا نشان م  نی. ا  

با خداوند، بلکه اتصال    واسطهینه ارتباط ب  نا،یسابن   شهیعبادت در اند

 .و قابل وصول است ریپذدرک یاعنوان واسطه به عقل فعال به 

 ییمطرح شده است؛ جا  گرید  یاگونه به   زیمسئله، در نجات ن  نیهم

آن است    ینفسان  بی و تهذ  یتأملات عقل  تی: »غاسدینویم  نایسکه ابن 

  افت یکه انسان به عقل مفارق متصل گردد و از آن، معقولات را در

در  (Avicenna, 2000; Dargahzadeh, 2014)دارد«    .

درک    ی انسان برا  یعقلان  ندیااز فر  یرا بخش  ی عباد  ریمس  ی واقع، و

ادامه سنت    توان یرا م  کردیرو  نی . اندیبیبه سعادت م  ل یو ن  قتیحق

انسان و ناظر بر    یقصوا  تیدانست که در آن، سعادت غا  ییارسطو

توجه به عبادت و فلسفه  به دیگر سخن  .قوه ناطقه اوست  یابیتیفعل

بن  یکیآن،   تشک  نایسابن   یفکر  یهاان یاز  مبان  دهدی م  لیرا    ،یکه 

تزک   تیماه متوجه  آن  قواعد  دست  ه یو  و  اله  یابینفس  معرفت    یبه 

ابن  آثار  مطالعه  با  اما  سلسله    گاه یجا  نا،یساست...  در    عقول عبادت 

 . گردد نییتب دیکه با  رسدیگانه مجهول به نظر مده 

دو    ان یم  نایسکه ابن   شود یم  یابهام از آنجا ناش  ن یا  رسد  به نظر می 

قائل نشده است. او   کیتفک «یو »عبادت فلسف «یمفهوم »عبادت فقه

  ی عنی  نگرد؛ی محض به عبادت م  تی و عقلان  یاساساً از منظر فلسفه نظر

  ند، یبیشدن م  یعقلان  رینفس در مس  یاز حرکت جوهر  یآن را بخش

است که عرفا و    ی در حال نیانسان و خالق. ا  ان یم  وطرفه د  ی انه رابطه 

تعر »قرب«  و  »محبت«  »خضوع«،  بر  ناظر  را  عبادت   ف یمتکلمان، 

 ی«.اند، نه صرفاً »اتصال عقلکرده 

 یمعناعبادت را به   زان، یالم  ر یدر تفس  ،ییراستا، علامه طباطبا  ن یهم  در

  از ین   یاواسطه   چ یکه به ه  داندیمحض« م  تی خود و اثبات ربوب  ی»نف

 Ebrahimi)است    واسطهی و ب  ی خداوند ذات  ت ی ندارد، چرا که ربوب

Dinani, 2001)ا از  نم  ن ی.  فعال  عقل  عبادت    تواندیرو،  مقصد 

 .شدبا

پاسخ   رسدنظر میارائه کرده است؟ به   یبرداشت  نیچن  نایسچرا ابن   اما

و    یعل  یمثابه نظامفلسفه را به   یاش نهفته است. وقتدر ساختار فلسفه

مگر از    شوندیاز واجب صادر نم  یکه در آن افعال اله  میبنگر  یطول

که آن   یبه جا  زیاست که عبادت ن  یعیمتعدد، طب   یهاواسطه   قیطر

تعریب  یارتباط فعال  عقل  دروازه  از  باشد،  در  شودیم  فیواسطه   .

همان  نواقع،  واحد  از  کثرات  صدور  که  است    ازمندیگونه  واسطه 

(Rajabi Tehrani, 2012)گذر از مراتب    ازمندین  زی، تقرب عبد ن

 .است یعقلان

می نظر  معرفت  دیشا  یی گراواسطه   نیا  رسدبه  جهت   یشناساز 

که جوهر عبادت در   ،یو شهود یسودمند باشد، اما در حوزه وجود

اگر عقل فعال مقصد    رای. زشودیآن نهفته است، با مشکل مواجه م

  ی بندگ  ا یدارد؟ آ  تی در عبود  یگاهیاست، آنگاه خود خداوند چه جا

 شده است؟  ند خداو یبندگ نیگزیعقل فعال جا
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  فه یاست، پس وظ  واسطهی اگر عبادت عبد با معبود ببه دیگر سخن  

ا در  صورت    ست؟ یچ  ن یب  ن یعقول  عبادت  عقول  واسطه  با  اگر  و 

کرد؟ از جمله منافات آن    دیرو چه با  شیمشکلات پ  ریبا سا  رد،یگیم

 .اتیو روا  اتیبا آ

  – دو نوع عبادت    ک یبه تفک  دیمشکل با  نیحل ا  ی گمان من، برا  به 

  ر یمس یعبادت عقلان نا،سیابن  نظام در. کرد توجه –  یمانیو ا عقلانی

  ت یمشابه ترب  یاتصال به عقل فعال است و تا حد   یبرا  یسلوک انسان

که بر خشوع،    ،یمانیاست. اما عبادت ا  ییو سعادت ارسطو  یافلاطون

است و    نایسابن   یالطولی بنا شده، فراتر از نظام عل  یهتقرب، و عشق ال 

تب  ازین تب  ینییبه  نظر  دیکه شا  ینییمتفاوت دارد؛  در    ای  ،یدر عرفان 

 .ینه در فلسفه مشائ افت، یبتوان  ی وجود ات یاله

 نا یسعبادت در نظام عقول ابن گاهی وارد بر جا ینقدها

محور، عقل   یدر نگاه نخست، نظام  نا،یسگانه ابن نظام عقول ده   ساختار

پ نظام و  ناسازگار  راستهیمند،  مبه   یدرون  یهای از  ارسدینظر   ن ی. 

شده، نقش    یصدور کثرت از وحدت طراح  ن ییساختار که با هدف تب

  یداشته است. اما هنگام  یاسلام  یفلسف  یشناسیدر فهم هست  یمهم

ا   ،ینی د  یتماهی  که   – چون »عبادت«    یمیمفاه  تار،ساخ  ن یکه درون 

وجود  یعرفان رخ    ن یادیبن  یمسائل  شود،می  گنجانده   – دارند    ی و 

و با استناد به    انتقادی–یلیتحل   یکردیبخش، با رو  ن ی. در اندینمایم

موجود، سه محور مهم نقد را    یرتفسی–یلیو منابع تحل  نایسآثار ابن 

  ث ی)از ح  ینقد فلسف(  1: )دانمیوارد م   ینویفلسفه س  یبر نظام عباد

درون انسجام  و  )یساختار  کلام(  ۲(،  ح  ینقد  با    ث ی)از  تعارض 

و رابطه    ی)از منظر تجربه باطن  ینقد عرفان(  ۳( و )یانیوح  یهاآموزه 

 .عبد با معبود( ی شهود

 

 ؟ یدیتوح تِی عبود  ا ی  یعقلان تِی : عبودینقد فلسف

ابن   در آنچه  نخست،  ب   نایسنگاه  عبادت  باب    ی بافت  کند،یم  انیدر 

از آثارش، از جمله    ی در مواضع متعدد  یدارد. و   یو منطق  یعقلان

تقرب    یبرا  یاله یکه عبادت وس  کندی م  حیالاشارات و النجات، تصر

. در  (Avicenna, 2000) به عقل فعال است    ی نفس انسان  یعقلان

  ی برا  یعقل، و آمادگ  ریتطه  ،ینفسان  ب یتهذ  یعبادت نوع  ،یتلق  نیا

 .شودی م یاتصال با عقل مفارق تلق

 ییهابا پرسش   اش،یو انسجام فلسف یعقل ییبایرغم زنکته، به  ن یا اما

عبادت، اتصال با عقل    تیکه اگر غامواجه است. نخست آن   یجد

عبادت،    یشناختی هست  تیغا  اآی  آنگاه   –   حق  ذات   نه  و   –فعال است  

  ی خدا  یجابه   نایسچرا ابن   ماند؟ینم  یمخلوق و محدود باق  ی امرتبه

آن  نه  مگر  است؟  داده  قرار  عبادت  مقصد  را  دهم  عقل  که  متعال، 

  چ یشده است و نه ه  یخداوند معرف  ی عنوان بندگعبادت در قرآن به 

 ؟ یگریواسطه د

ا  نایسابن   پاسخ فلسف  ن یبه  اصول  به  ناظر  بر    ی مسئله،  اوست.  خاص 

واجب  الواحد،  قاعده  نماساس  مستقبه   تواندیالوجود  افعال    م یطور 

بنابرا  ریکث کند؛  م  ن،یصادر  صادر  اول  عقول    شودیعقل  سپس  و 

طب  گر،ید عالم  که  برسد  دهم  عقل  به  تدب  عتیتا   کندی م  ریرا 

(Dargahzadeh, 2014)  . واسطه    ن یا  در فعال  عقل  ساختار، 

 .عبادت است یو حت یصدور، علم، وح

 یسو: اگر عبادت  انسان صرفاً به دیآی م  شیپ  نیادیاشکال بن  نجا،یا  اما

آنگاه جا است،  فعال  م  یافعال  دیتوح  گاه یعقل  عبادت،    شود؟ یچه 

با  یفعل که  همان  دیاست  باشد،  خداوند  آن   از  قرآن  تنها  که  گونه 

ا(.  ۵تحه:  فا)  ﴾نَستَْع ین   وَإ یاکَ  نَعْب د   إ یاکَ﴿:  دیفرمایم آیدر    ه، ی ن 

از اوست.    ماًیمستق  زین  یاریخداوند است و طلب    ی صرفاً برا  یبندگ

در   یاست که حت یاعقل فعال کارگزار واسطه نا،یساما در فلسفه ابن 

 .است  لیدخ زین  ینیتجربه د

نظر می  ابن رسد  به  نظام  برابر    ی وجود  ی نه کنش  نا،یسعبادت در  در 

شده   ی وصول به عقل فعال تلق  یبرا   یمعرفت  ریخالق مطلق، بلکه مس

 . که خود مخلوق و محدود است

رو  روبه   یگریبا مسئله د  نایسابن   هینظر  ،یاز نظر انسجام درون  ن،یهمچن

از کمال است، اما خود ناقص    یااست: عقل فعال، اگرچه واجد مرتبه 

ن  و  پ   ضیف  ازمندیاست  بنابرانی شیاز عقول  چگونه ممکن است    ن،ی. 

تام،    یتیغا  ی رو به سو  د یعبادت با  رد؟ یقرار گ  یمقصد عبادت انسان
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ب ازل  ازینیکامل،  ا  ی و  باشد.  تنها    یصفت  ن، یداشته  که  است 

 .الوجود واجد آن است، نه عقل دهمواجب 

  ک یشده است: از    یناخواسته وارد دوگانگ  نایسابن   نجا یا  از دید ما 

 گر،ید  یعقل فعال است، و از سو  یگرواسطه   ازمندیاو ن  یسو نظام علّ

عبود بنبه   ت،ی مفهوم  توح  نیادیطور  مفهوم  ناسازگار   یینها  دیبا 

عبادت    یفلسف  نییاز نقاط ضعف در تب  یکی  ،یتضاد  نی. چنشودیم

 .است ی نویدر منظومه س

 یانیوح یهااز آموزه یریگ: فاصلهینقد کلام

و متأثر از نصوص    ینقل  یکردیبا رو  ژه ویبه   –  یمنظر کلام اسلام  از

ن  فعلی  عبادت،  – که  رابطه   ستین  یاواسطه   چیه  ازمند یاست    یاو 

  ان یصراحت ببه  میعبد و معبود است. قرآن کر  انیم  پرده ی و ب  میمستق

الدَّاع  إ ذَا    وَةَدَعْ  أ ج یب   قرَ یبٌ،  فَإ نِّی  عَنِّی  ع بَاد ی  سَأَلکََ  وَإ ذَا﴿:  داردیم

  ی معرف  ی اتنها واسطه متعال نه   ی خدا  ه، یآ  ن یدر ا(.  1۸۶:  بقره )   ﴾دَعَان 

مضمون،   نی. ادینمایم  حیتصر  اشواسطه یبلکه به حضور ب  کند،ینم

العبد و ربهّ    ن یاند: »بتکرار شده است؛ از جمله فرموده   زین اتیدر روا

 .(Alamolhoda, 2005) لا حجابَ إلّا نفس ه« 

 م یابییدرم  م،یبنگر  ینویها به ساختار سآموزه   نیا  چهیاگر از در  حال،

عنوان واسطه  تمرکز بر عقل فعال به  ژه یوگانه، و به که نظام عقول ده 

محتوا با  ابن   یانیوح  ی عبادت،  است.  ناسازگار  در    نایسقرآن  خود 

با عقل فعال    کندی م  حیالاشارات تصر که »سعادت نفس در اتصال 

.  (Avicenna, 2004)اتصال است«    نیا  یله یوس  دت است و عبا

 یداشته باشد، رنگ معرفت  ی که رنگ عبوداز آن   شیب   ف،یتعر  نیا

آ.دارد به  توجه  روا  ات یبا  اند  ات،یو  در  عبادت    ، ینید  شه یمفهوم 

مستق ارتباط  فلسف  میمستلزم  ساختار  در  اما  است.  خداوند  با    ی عبد 

مس  نیا  نا،یسابن  از  م  ر یارتباط  فعال  نوع  گذردیعقل  تعارض    یکه 

 .کندیم جادیا یمفهوم

نظر می نم  ن یا  رسد  به  را  تفس  توانیتعارض  با  حل    ی فلسف  ریصرفاً 

و    ،یدرون  ،یشخص  یامر  ،یکرد، چرا که عبادت در فرهنگ اسلام

  رم یپذیندارد. البته، م  ازین  ینوع عقل مفارق  چیعاشقانه است که به ه

کند، اما    نیی را تب  ینید  م یتلاش داشته با ابزار فلسفه، مفاه  نایسکه ابن 

کردن    یعقلان  یبرا   ی»هر تلاش  کند،یاشاره م  یعباس  ه طور ک همان

ته  ، یشهود  میمفاه به ها  آن  شدن  یخطر  را  محتوا  دارد«  از  دنبال 

(Salari, 2006). 

عرفان غینقد  شهود   بتی:  ساختار   یحضور  در  عشق  و 

 محورعقل

و حلاج،    ،یمولو  ،یعربچون ابن   ی ندگانیبا نما  ژه یوبه  ،یاسلام  عرفان

ورزانه، فنابخش  عشق   یبلکه فعل  ، یفلسف  ای  یفقه  یعبادت را نه عمل

کمال،    یعبادت نه برا  ،یدستگاه معرفت  نی. در اداندیم  واسطهی و ب

برا در  ینابود  ی بلکه  در  است  یایخود  معبود   یعربابن .ذات 

اتصال، حجاب است و    رایز  ؛ی: »ما عبدنا الله لنصل، بل لنفنسدینویم

است«    یفنا ظهور  ا(Kermani, 2011)ذات،  از  عقل    ن ی.  منظر، 

اگر هم موجود بندگ  فیشر  ی فعال  مانع شهود و  خالصانه    ی باشد، 

  ستد، یبا  صورتیو ب  نامی ب  یدر برابر خود خدا  دی است. چراکه عبد با

 .نه در برابر عقل دهم

می نظر  اسلامرسد  به  عبادت  نه  یعرفان  مقصد  را  فعال  عقل  تنها 

حت  داند،ینم کل  یبلکه  ن   یعقل  م  زیرا  عبودداندیحجاب  در    تی . 

حرکت خو  یعرفان،  از  چنیشیخوی ب  یسوبه   شتنیاست  در    ن ی. 

حتواسطه   ،یساختار عقلان  یها،  زا  ی اگر    یتلق  دی باشند، 

  یعرفان  ی هابه مؤلفه   ی توجه  چ یعبادت، ه  ن ییدر تب   نایسابن .شوندیم

کرده   لیرا صرفاً از رهگذر عقل مفارق تحل  ینید  ینداشته و تجربه 

 .شود یجامع تلق تواند ینم  ل،یتحل  نیاست؛ و ا

ابن میمواجه هست  یفاصله معرفت  کیبا    نجایارسد  به نظر می با    نایس: 

  ی  کند که ذات  نییرا تب   یوجود  یاابزار فلسفه مشاء، تلاش دارد مسئله 

  ، یبستر  نیاست که در چن  یعیدل و شهود است، نه عقل و تأمل. طب

  کهیشود، در حال  ل یمند تبدو هدف  ی حد  ، یابزار  یعبادت به امر

کمال،    یثواب، نه برا ی نه برا  یعنی»بلا چرا«ست؛    بادتدر عرفان، ع

 .»او«ست  ی معرفت، بلکه برا ینه برا

   یریگجهینت

تحل  بر بخش انجام   یهال یاساس  در    ی روشنبه   ن،یش یپ  یهاگرفته 

ظاهر  اگرچه به   نا،یسعبادت در فلسفه ابن   گاه یکه جا  افت یدر  توانیم
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هست  یبخش منسجم  دستگاه  بن  یشناختی از  در  اما    ی هاان یاوست، 

  ی جد  یهاخود، با چالش   یاتیاله  یو حت  یشناسیهست  ،یشناسمعرفت

چالش روبه  درون  ییهاروست؛  هم  به    اند یفلسفکه  نسبت  هم  و 

 .یقیو تطب  یرونیو عرفان، ب یهمچون وح گرید یفکر یهادستگاه 

چون    یمیگانه، عبادت را با مفاهدر چارچوب نظام عقول ده   نایسابن 

»تزک  فعال«،  عقل  به  عقلان  هی»اتصال  »تکامل  »سعادت«   «ینفس«،  و 

به دهدیم  وند یپ قالب  ،یاو در سنت مشائ  گر، ید  انیب.    یعبادت را در 

تعرعقل اکندیم  فیمحور  در  عبادت،    ن ی.  فلسفه  فقط  نه  ساختار، 

وصال خداوند    گرید  ت، ی: غاابدیی م  رییتغ  ت« یعبود  ت یبلکه خود »غا

ف  ای ن  یفناء  است    ست، یالله  مفارق«  عقل  به  »اتصال  بلکه 

(Avicenna, 2000, 2004)از نقاط    یکی  ت، یغا  رییتغ  نی. هم

 .شد یبررس  نیشی بود که در بخش پ یاگانه سه  یتمرکز نقدها

بر قاعده الواحد، انسان    هی گانه عقول با تکساختار ده   ،یمنظر فلسف  از

که هرچند    کندیرو مروبه   ییهابا واسطه  یسلوک عقلان  ریرا در مس

عقل نظر  عبادت    ند، ینمایم  یضرور  یاز  ساحت  در    فعل  که   –اما 

زائد به    ای  یب عد اضاف  نوعی  –است    یعاشقانه و وجود  ز،آمیخضوع

م ا(Rajabi Tehrani, 2012)  رسندینظر  نظام    نی.  در  نکته 

م  ز ین  یافعال  د یتوح تضاد  به   انجامد؛یبه  عبادت  فعل  چراکه  عنوان 

مانند عقل فعال    یمتوقف بر مخلوق  ایموقوف    دیمختص خداوند، نبا

 .باشد

رابطه عبد    یواسطگی بر ب  ثیقرآن و حد  یهاآموزه   ،یمنظر کلام  از

تأک  معبود  آکنندیم  دیو  و  (  1۸۶:  بقره )  ﴾قرَ یبٌ  فَإ نِّی﴿  رینظ   یاتی. 

  ، یقدس  ثیمکرر بر »قرب نوافل« و »قرب فرائض« در حد  داتیتأک 

نوع  یروشنبه  دلالت    میمستق  ،یشخص   یرابطه   یبر  واسطه  بدون  و 

ا( Alamolhoda, 2005)دارند   صدور    نی.  جنس  از  نه  رابطه 

 .است  یو حضور قلب  یبلکه از نوع شهود وجود  ،یفلسف

عرفان  از کرمانهمان   ز،ین  یمنظر  که  ابن   یگونه    حیتصر  یعربو 

  افت یدر  ی است عاشقانه و بلاعوض که نه برا  یاند، عبادت امرکرده 

برا  ضیف م  یبلکه  صورت  معشوق  حضرت  در   ردیگیمحو 

(Kermani, 2011)نه واسطه است و نه مقصد؛    نجای. عقل فعال در ا

سجده عاشق    ن،ی»عبادت راست  ،یب عرابن   ریبلکه حجاب است. به تعب

 .«عاقل دنی شیاست نه اند

  نایسکه گرچه ابن   دهدی ملاحظات نشان م  نیمن، مجموعه ا  دید  از

مفاه  ده یکوش تا  فلسفه    ینید  میاست  قالب  در  را  عبادت  جمله  از 

از عبادت ارائه دهد که    یفیمند کند، اما موفق نشده تعرنظام   یعقلان

و هم   ابد،یتطابق  یسازگار باشد، هم با تجربه عرفان ینیهم با متون د

 کند، یم  فیکه او تعر  یبه انسجام کامل برسد. عبادت  یفلسف  ثیاز ح

»عقلان معرفت  یصرفاً  ا  «یو  عاشقانه«.  و  »خالصانه  نه  امر   نیاست، 

نقدها تا  است  بررس  ییموجب شده  مطرح    یدرستبه   ز ین  یکه مورد 

 . قابل دفاع باشند  یلحاظ منطقکرده، به

ا  با به  پ  ها،افته ی  ن یتوجه  چند  ادامه،  ارائه    ینظر  شنهاد ی در 

مفهوم عبادت در    یقیتطب  ینخست توجه به بازخوان  شنهادیپ:دهمیم

  ن یاز ا  کدامچ یاست: فلسفه، کلام و عرفان. ه   یتقاطع سه سنت اصل

  نایستمام ابعاد عبادت را روشن کنند. ابن   توانند ینم  ییتنهاها به سنت

از عقل آغاز کرد و به عقل ختم کرد. عرفا از دل آغاز کردند و به فنا  

. اکنون،  دندیرس  تیآغاز کردند و به عبود  ی. متکلمان از وحدندیرس

روشمند و منسجم،    ییوگوخطوط، در گفت   نیزمان آن است که ا

 .عبادت کمک کنند فیبه بازتعر

ابن   میریبپذ  اگر فلسفه  در  فعال  عقل  معرفت  ینوع  نایسکه   ی واسطه 

در آثار   ز،یتما  نیروشن شود. ا  زین   یمرز آن با واسطه عباد  دیاست، با

پ  نایسابن  است.  مانده  پژوهش    شنهاد یمغفول  عقل  این  که  است  آن 

بلکه کمک عبادت،  مقصد  نه  را  مسفعال  در  تلق  ریکننده    یمعرفت 

معلمّ    م؛یکن ا  هنما، را  ا یهمچون  در  معبود.  عبادت    ن ینه  صورت، 

دارد، نه   گرل یخداوند است، اما عقل فعال نقش تسه یسوهمچنان به 

 .ییمقصد نها

فلسفه   نایسابن  ساختار  کل  باطندر  تجربه  مفهوم  از  شهود    ای  ی اش، 

در   ی زعم من، گنجاندن عناصر شهوداست. به  ده یغفلت ورز یعرفان

نه   یفلسف  لیتحل نافعبادت،  غنا    ست، ین   ت یعقلان  یتنها  را  آن  بلکه 

بابخشدیم ادغام    یاسلام  یطرد عرفان، آن را در فلسفه   یجابه   د ی. 

ا ر  نیکرد.  ادامه آن  چون ملاصدرا آغاز کرده   یکسان  اکار  و  اند، 
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کند    ترق یعم  ی ریتصو  تواند یم عرضه  عبادت   & Ahsan)از 

Yazdanpanah, 2010). 

فلسفه   از در  عبادت  مفهوم  که  فلسفه    گرید  یهاآنجا  همچون 

سهرورد غرب  یحت  ای  ، یملاصدرا،  کانت    یفلاسفه    ا ی)مانند 

  دگاه ید  ان یم  یقیتطب  ی اسه یمقا  توانیمطرح است، م  زی( نرکگورییک 

زبان عبادت در    یبررس  ن،یمتفکران انجام داد. همچن  گر یو د  نایسابن 

»عبد«، »عبادت«، »خضوع«، »سجده«   گانقرآن و نحوه استفاده از واژ

 .مقوله باشد نیاز ا یترقی فهم عم ی برا یانه یزم تواند یو... م

  ی عقلان ن ییتب یبرا نایساذعان کرد که تلاش ابن  د یبا خلاصه این که  

  ن یبود. اما ا  نید  یسازی عقلان  یاز پروژه بزرگ او برا  ی عبادت، بخش

به  وجوه وجود  لیدلتلاش،  از  وح  یعرفان  ،یغفلت  عبادت،    یانیو 

عقل    گاه یدر جا  یشیمانده است. از منظر نگارنده، بازاند  یناقص باق

شهود    یعبادت، و ورود به حوزه   ییمعنا  ی هاه یتنوع لا  رشیفعال، پذ

در  یعرفان م  اندییرهایمس  ،یباطن  افتیو    یفلسف  ن ییتب  توانندیکه 

  ی محور خارج کرده و به سمت تعادلعبادت را از حالت صرفاً عقل

 .سوق دهند یعقل، دل و وح انیم

 مشارکت نویسندگان

 . کردنددر نگارش این مقاله تمامی نویسندگان نقش یکسانی ایفا 

 تعارض منافع

 .وجود ندارد یتضاد منافع  گونهچ یانجام مطالعه حاضر، ه در

 

EXTENDED ABSTRACT 
The concept of worship in Islamic thought has long 

held a central position, reflected not only in 

Qur’anic revelation but also in theological, 

mystical, and philosophical discourses. Among 

Islamic philosophers, Avicenna (Ibn Sīnā) presents 

a particularly systematic approach to the 

metaphysical structure of reality through his ten-

intellect cosmology, rooted in the principle known 

as qāʿidat al-wāḥid—that “from the One, only one 

proceeds” (Rajabi Tehrani, 2012). According to 

this principle, from the Necessary Existent (God), 

only the First Intellect can emanate directly, which 

then gives rise to a hierarchy of intellects, celestial 

spheres, and ultimately the material world. In this 

framework, the Active Intellect—the tenth and 

final intellect—functions as the intermediary 

between the intelligible and the human soul, 

playing a pivotal role in Avicenna’s metaphysics, 

epistemology, and theory of prophecy. Worship, 

while less explicitly developed in his cosmology 

than knowledge or creation, is nonetheless 

presented as a means of purification of the soul and 

union with the Active Intellect. Avicenna 

repeatedly emphasizes that the purpose of worship 

is not obligation but the rational ascent of the soul 

toward its origin, which he identifies as the Active 

Intellect (Avicenna, 1984, 2000). This perspective 

renders worship an epistemological tool rather than 

an existential posture of servitude to God. The 

tension arises when this view is examined through 

the lens of kalām and Islamic mysticism, both of 

which insist on the immediacy and God-centered 

nature of worship. Therefore, the paper interrogates 

whether Avicenna’s rationalization of worship 

ultimately distorts its essential theistic orientation. 

The philosophical foundation of Avicenna’s 

position is embedded in his broader metaphysical 

schema that explains multiplicity through a 

hierarchy of intellects. Each intellect in the chain 

reflects back to its cause while generating the level 

beneath it in a dual movement of emanation and 

reception (Dargahzadeh, 2014). The Active 

Intellect, positioned at the lowest level of the 

intellective hierarchy, interacts directly with human 

souls, bestowing intelligible forms and managing 

the sublunar realm (Avicenna, 1997). It is in this 

context that Avicenna situates worship: as a 

rational and purificatory journey aimed at 

intellectual perfection, culminating in union with 

this final intellect (Avicenna, 2000). However, 

critics argue that such an interpretation of worship, 

while coherent within the confines of Avicennian 

metaphysics, lacks the ontological immediacy 

characteristic of scriptural understandings of 

divine-human relationships. In contrast to 

Avicenna, theologians such as Fakhr al-Dīn al-Rāzī 

critique qāʿidat al-wāḥid for implying a 
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deterministic and impersonal divine economy, 

incompatible with the God of revelation who 

engages in direct relationship with creation 

(Alamolhoda, 2005). Furthermore, mystics like 

Ibn ʿArabī conceptualize worship as a direct, 

experiential unveiling (kashf) that transcends all 

intermediaries, including intellects, in favor of a 

heart-to-heart encounter with the Divine (Kermani, 

2011). The divergence in these traditions illustrates 

that while Avicenna’s model provides an elegant 

logical structure, it does so at the cost of the 

devotional immediacy and theological intimacy 

found in Qur’anic and mystical discourses. 

Indeed, this divergence becomes even more 

pronounced when evaluating the textual sources 

upon which each tradition draws. The Qur’anic 

verse, “And I did not create the jinn and mankind 

except to worship Me” (Qur’an 51:56), offers a 

direct articulation of worship’s purpose, one that is 

inherently theocentric and unmediated. Scholars 

such as Allāmeh Ṭabāṭabā’ī have interpreted such 

verses to mean that worship is a self-effacing 

declaration of human servitude and divine lordship, 

requiring no intermediary (Pourhassan, 2021a, 

2021b). This is diametrically opposed to 

Avicenna’s view in which the soul’s purification 

and rational development are oriented toward a 

created entity—the Active Intellect—as their 

ultimate telos. This shift in the final cause of 

worship has profound theological implications. By 

redefining worship as a path toward a created 

being, Avicenna effectively reconfigures its 

ontological grounding, redirecting it from Divine 

unity (tawḥīd) to epistemic actualization. As such, 

it risks undermining the Qur’anic doctrine of 

tawḥīd al-afʿāl (Unity of Divine Actions), which 

affirms that all actions—including those of 

worship—must be directed solely toward God 

(Rajabi Tehrani, 2012). Consequently, Avicenna’s 

interpretation may be seen as introducing a subtle 

form of ontological duality into what is 

traditionally conceived as a singular devotional 

axis between the human and the Divine. 

Further criticisms arise from within Islamic 

mysticism, particularly regarding the affective and 

experiential dimensions of worship. Mystics 

maintain that true worship is not pursued for the 

sake of rational perfection but as an expression of 

love and annihilation in the Divine presence. As 

Ibn ʿArabī states, “We do not worship God in order 

to reach Him, but to disappear in Him” (Kermani, 

2011). In this formulation, worship is not a means 

to an end but an end in itself—a moment of 

existential surrender rather than cognitive ascent. 

Accordingly, the intermediacy of the Active 

Intellect becomes a veil rather than a bridge, 

obstructing rather than facilitating the transparency 

required for mystical union. This critique is echoed 

by Suhrawardī, who rejected Avicenna’s vertical 

structure of intellects in favor of a lateral schema of 

“illuminative lights” more conducive to mystical 

ascent (Ahsan & Yazdanpanah, 2010). These 

divergent perspectives underscore a fundamental 

incompatibility between Avicenna’s philosophical 

rationalism and the existential immediacy of 

Islamic mysticism. Where Avicenna sees worship 

as a function of cognitive readiness, mystics 

understand it as a love-driven leap beyond reason. 

Therefore, the prioritization of rational structure 

over spiritual surrender in Avicenna’s model 

arguably dilutes the ontological gravity of the 

worshipper’s relationship to God. 

The tension is not limited to mystical and 

philosophical differences but extends to theological 

principles, particularly those concerning divine 

proximity and the immediacy of divine response. 

The Qur’anic declaration, “Indeed, I am near” 

(Qur’an 2:186), offers a powerful testament to 

God’s unmediated availability. Such verses 

conflict with the mediated cosmology of Avicenna, 

in which the worshipper must ascend through the 

intermediary of the Active Intellect to achieve 

spiritual fulfillment. In defense of this model, 

Avicenna might argue that the Active Intellect 

functions merely as a conduit of intelligibility 

rather than an object of worship. However, his 

consistent identification of the Active Intellect as 

the terminus of worship-oriented action suggests 

otherwise (Avicenna, 2004). Moreover, his failure 

to delineate a clear theological boundary between 
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the epistemic role of the Active Intellect and the 

ontological sovereignty of God exacerbates this 

ambiguity. Theologians, therefore, raise the 

concern that Avicenna’s rationalization may 

inadvertently displace God from the immediate 

horizon of devotional life, reducing worship to a 

cognitive process aimed at abstraction rather than a 

spiritual communion aimed at nearness. This shift 

not only undermines the revelatory essence of 

worship but also challenges its foundational place 

in Islamic ontology as a direct act of submission 

and recognition of divine lordship. 

In synthesizing these critiques, one may conclude 

that Avicenna’s conception of worship, while 

internally consistent within his metaphysical 

system, falters when subjected to cross-traditional 

analysis. His reliance on qāʿidat al-wāḥid and the 

ten-intellect schema provides a coherent account of 

cosmological procession but renders worship a 

philosophically mediated event rather than an 

existential act of divine encounter. The emphasis 

on cognitive purification and ascent toward the 

Active Intellect replaces the Qur’anic and mystical 

emphasis on love, awe, and intimacy. As a result, 

Avicenna’s model, though rationally robust, lacks 

the theocentric immediacy demanded by both 

revelation and spiritual intuition. It privileges 

abstract union over personal devotion, and in doing 

so, risks reconfiguring worship as a means of 

epistemic elevation rather than the fulfillment of 

human servitude. While this approach may enrich 

the philosophical analysis of spiritual ascent, it 

diminishes the ontological centrality of God as the 

ultimate object of worship. Consequently, despite 

Avicenna’s contributions to the metaphysical 

architecture of Islamic thought, his understanding 

of worship reveals a significant blind spot—one 

that merits careful reassessment in light of the 

holistic theological, mystical, and philosophical 

traditions of Islam. 
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