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Abstract 
In this study, the meaning of life from the perspective of Ibn 

Sīnā is reported, analyzed, compared, and evaluated. The 

research approach is philosophical, conducted using an 

analytical–descriptive method based on library and 

comparative studies. The findings indicate that Ibn Sīnā, 

while presenting the various degrees of the soul’s and the 

body’s felicity, considers true and highest felicity to be an 

objective, discoverable, and attainable reality—namely, the 

spiritual joy and delight resulting from the perception and 

contemplation of the Divine Realm. According to the 

Shaykh, the realization of this exalted joy and delight for the 

human being becomes possible through the completion of the 

theoretical and practical intellect and through transcending 

the limitations of matter and corporeality. Regarding the role 

and position of God and faith in giving meaning and felicity 

to human life, Ibn Sīnā maintains that this role is central and 

fundamental, such that human life, in the absence of a form 

of relation and attachment to God—who is pure goodness 

and absolute perfection—would be meaningless and void. 
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 چکیده 

و   سهیمقا  ل،یگزارش، تقل  نا؛یسابن  دگاهیاز د  ی زندگ  یمعنا  ق،یتقق  نیدر ا

رو   ی اب یارز بکارگ  یفلسه  ق یتقق  کردیشد.  با  و  تقل   یریبوده  -ی لیروش 

کتابخانه  ی مبتن  ی هیتوص مطالعات  تطب  یا بر  شد.    ی قیو  نشان   هاافتهیانوا  

 سعادتمراتب مختلف سعادت نهس و بدن،    انیضمن ب  نایسکه ابن  دهدی م

که عبارت است    داندی م  ی افتنیقابل کشف و دست  ،ی نیرا امر ع  نیو بر  ی قیحق

. از ی حاصل آمده از درک و مشاهده ملکوت اله ی از بهوت و سرو ر روحان

و   یعقل نظر  لیانسان، با تکم  یبرا  نی ابتهاج و لذت بر  نیتققق ا  خ،ینظر ش

مقدود  ی عمل از  رفتن  فرا  با  امکا  یهاتیو  جسم  و  در    رینپذماده  است. 

ا  گاهیخصوص نقش و جا و  معنابخش  مان یخدا   ی زندگ  یو سعادتمند  ی در 

 یااست به گونه  ن یادیو بن  ینقش مقور  ن ینظر است که ا  ن یبر ا  نایسانسان ابن

مقض و   ریارتباط و تعلق به خداوند که خ  ی در نبود نوع  ی انسان  اتیکه ح

 و پوچ خواهد بود. معنای کمال مطلق است، ب

 نایسابن ،ی بختک یسعادت، ن ،ی هدف زندگ  ،ی زندگ یمعنا: کلیدواژگان
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 مقدمه 

پرسش از »معنای زندگی« یکی از مهمترین مسائلی است که در طول  

تاریخ همواره مطرح شده است. بقث پیرامون این مههو  از دیرباز در  

میان فلاسهه و متکلمین، جریان داشته است. این امر، در دوران جدید  

هایی تهکرات مادی، تا حدود زیادی با نظریه و با رواج بیش از پیش 

معنا بودن معنای زندگی و فلسهه و هدفِ آن،  ارزش و بی پیرامون بی 

گرایی، بخشی از این  های نهیلیستی و پوچ مواجه شده است که اندیشه 

باشند. پیرامون معنای زندگی و مسائل مربوط به آن، در  تهکرات می

چیستیِ    - ۱توان به ههت موضوع مهم دست یافت:  یک نگاه کلی می

  - ۴لذت و آسایش    -۳هدف و غایت زندگی    -۲»معنای زندگی«  

کارکرد زندگی و اهداف    -۶مرگ و فنا    -۵بختی  سعادت و نیک

 ارزش زندگی.  -7عملی 

نظران در رابطه با معنا و مههو   های اساسی بین صاحبیکی از تهاوت 

زندگی، این ست که آیا زندگی، فی نهسه واجد معنا و هویت است  

دهد  و یا اینکه در طول زندگی، با اراده و اعمالی که انسان انوا  می

طور  شود. در پاسخ به این پرسش، به معنا میمعنا یافته و یا احیاناً بی 

داشته   وجود  اندیشمندان  و  فلاسهه  میان  در  عمده  دیدگاه  دو  کلی 

به  .  است زندگی  است  معتقد  که  گرایی،  طبیعت  دیدگاه  نخست، 

معنا   زندگی  به  که  هستیم  ما  این  و  معناست،  فاقد  خود  خودی 

بخشیم. و دیگری، دیدگاه ماوراء طبیعی، که معتقد است زندگی  می

که باید به دنبال کشف معنای    واجد معنا و هویت است و این ما هستیم

 زندگی باشیم.  

ابن  اسلامی،  متقد   متهکران  بین  میدر  را  از    یکیتوان  سینا 

ترین اندیشمندانی دانست که در این زمینه نظرات قابل تاملی شاخص

کرده  ارائه  عنوان  را  همین  با  هرچند  زندگی،  معنای  از  بقث  اند. 

ها نیامده است، ولی مههومی است  های آن خاص، در آثار و اندیشه 

آثار، اندیشه  های این دو اندیشمند به چشم  ها و دیدگاه که در میانِ 

 . خوردمی

زندگی، چندان  ابن  معنای  از  پرسش  برابر  در  غزالی  بر خلاف  سینا 

سرگشته و متقیر نبوده و معنا و مههو  زندگی را جستووی غایت و  

به سعادت می بهره گیری  رسیدن  داند. وی، کسب لذاتِ مشروع و 

های آن را به عنوان راهی صقیح در  حداکثری از زندگی و خوشی 

سینا، لذت و سعادت را  کند. ابنجهت معناداری زندگی تعریف می

بر خوشی  لذات و خوشیعلاوه  دنیوی، در  لذات مشروعِ  های  ها و 

داند و معتقد است که قوه عاقله و تهکر  معنوی، باطنی و روحی نیز می

انسان، بر خلاف حواس و قوای نهسانی انسان، حتی با وجود مرگ و  

نیز از بین نرفته و به عنوان همرا ه و همگا  روحِ بشر،  پایان زندگی 

ابن  لذا،  است.  معنوی  لذات  از  معنای  متنعم  که  است  معتقد  سینا 

پایان زندگی و   با  و  اهمیت است  و  ارزش  نهسه واجد  زندگی، فی 

های نهسانی و مادی به پایان رسیده و لذات  مرگ، تنها لذات و خوشی 

انسان همراه  با روح و جان  نیز  از مرگ  و معنوی، حتی پس  عقلی 

بنابرین می ابن است.  نگاهِ  در  زندگی  معنای  که  از  توان گهت  سینا، 

معنادار،   زندگیِ  دیدگاه،  این  طبق  است.  غایت  و  هدف  سنخ 

  ای خواهد بود که انسان بتواند اهداف اساسی در زندگی را زندگی

بکوشد.   آن  به  رسیدن  برای  واشتیاق  علاقه  با  آنگاه  و  کند  کشف 

غایت الغایات شمرده و تقرّب و تشبهّ به  سینا در نهایت، خداوند را  ابن 

 داند.او را سعادت نهایی انسان می 

های  معنا و مههو  زندگی، در جهان امروزی و با توجه به رواج اندیشه 

اخیر،   سده  در  خصوصاً  مادی،  و  غیردینی  تهکرات  نیز  و  التقاطی 

باشد. از سویی، با بهره  های حقیقت طلب میدغدغه بسیاری از ذهن 

اندیشه  از  می گیری  دینی،  و  الهی  فلاسهه  زندگی  های  برای  توان 

اندیشه   از  متأثر  دیگر،  سویی  از  و  شد  قائل  معنوی  و  غایی  ارزشی 

معنایی زندگی فلاسهه مادی و غیر دینی، تردیدهایی در پوچی و بی 

شود. بنابراین، شاید در هیچ عصری همچون زمانه کنونی،  مطرح می

دریافت مههو  و معنای زندگی برای بشر، واجد ارزش و اهمیت و  

. بر این اساس پرداختن  نیز دغدغه ذهن و روح و جان او نبوده است

به این مسأله که اساساً زندگی دارای معناست یا نه، و تشتت آرایی  

داردکه با تققیقی که از دیر باز در این زمینه بوده است ما را بر آن می

ابن  نظریات  این موضوع و واکاوی  عنوان  دقیق در  به  از سینا،    یکی 
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  - که مورد توجه بسیاری از مقققان است  - برجسته اسلامی  انمتهکر

 در صدد ارائه تصویری صقیح از این مههو  باشیم.  

 سینامفهوم حیات و زندگی در فلسفه ابن

سینا، تشخیص حیات با آثار آن است که از نظر او و دیگر  از نظر ابن 

رشد و تغذیه، حس و حرکت و نطق  فیلسوفان مسلمان؛ آثار حیات،  

نسبت دادن    . (Avicenna, 1984; Shirazi, 1981)  و علم است 

آثار حیات به نهس، آیا به مههو  یکی بودن حیات و نهس است؛ یا  

سینا اولین اثر حیات،  نه میان آن دو تغایر و تمایزی هست؟ از نظر ابن 

ر شد و تغذیه است؛ اما حَیوان، یا موجود صاحب حیات، به موجودی  

می  و حرکت  اطلاق  که حس  از  شود  و حرکت  باشد. حس  داشته 

نمی صادر  این  جسم  به  است.  نهس  افعال،  این  مبدأ صدور  و  شود 

رسد در این معنا، میان نهس و حیات تغایری نیست؛  ترتیب، به نظر می

بی  آثار  و  دارند  دلالت  جسم  اول  کمال  بر  دو  آن هر  به  واسطه 

اند. اما اگر حیات به معنای کمال ثانی باشد )یعنی کمالی که منسوب

»نوع« برای بالهعل شدن به آن مقتاج نیست، مثل برُندگی برای شمشیر  

است  نهس  از  غیر  حیات  انسان(،  برای  حرکت  و  احساس    و 

(Avicenna, 2025). 

از نظر صدر المتأالهین شیرازی، حیات انسان در این عالم همان حیات  

از   غیر  حیوانات،  اکثر  وجود  در  ادراک  این  است؛  فعل  و  ادراک 

از شوق   منبعث  که  یکسانی  تقریک  نیز جز  فعل  و  نیست  احساس 

از این تعریف ملا صدرا چنین    .(Shirazi, 1981)   باشد، نیستمی

شود که حیات صرف علم و ادراک نیست؛ بلکه علاوه بر  فهمیده می

 ,Jawadi Amoli)  آن شوق و اراده نیز در تققق حیات نقش دارد

حیات    . (1999 است،  معتقد  نیز  طباطبایی  علامه  اساس  همین  بر 

کارهایی  کنار  در  علمی  ادراکات  و  احساسات  از  نوعی  از  عبارت 

پذیرد و پایان پذیرفتن این  است که با علم و اراده انسان صورت می

حیات   بنابراین  است.  مرگ  دنیوی،  حیات  در  علم  از  ناشی  اعمال 

می  ترشح  آن  از  قدرت  و  علم  که  است  وجود   کندنوعی 

(Tabatabai, 1996) . 

 ی سینا در بحث معنای زندگرهیافت خدامحور ابن

ابن  دیدگاه  سعادت از  سوی  به  انسان  علاقه  و  عشق  میل،  این  سینا 

)مطلوب باالذات( و کمال چیزی است که خداوند در فطرت و وجود  

سینا وجود و کمالات وجودی  انسان به ودیعت نهاده است. ازنظر ابن

از   کمالات  این  بلکه  نیست؛  خودشان  از  موجودات  سایر  و  انسان 

ها اعطاشده است. اما نه به این صورت که  موجود کامل بالذات به آن 

کمالات به صورت جزئی به تکتک موجودات اعطا شده باشند؛ بلکه  

کند که عشق به کمال را در  حکمت و حسن تدبیر الهی ایواب می

نهاد همه موجودات قرار دهد تا بدین وسیله زمینه رسیدن به کمالات  

آن  وجود  گردد در  نوعی    . (Avicenna, 1999a)  ها حهظ  از  او 

می سخن  انسان  نهاد  در  غریزی  در  عشق  را  آن  خداوند  که  گوید 

باعث می این  انسان قرار داده و  به سوی سعادت،  وجود  انسان  شود 

کمال و خیر مطلق حرکت کند. اگرچه تولی این خیر مطلق و اتصال  

ها به آن، از انسانی به انسانی دیگر متهاوت است؛ اما این معشوق  انسان 

است  )خداوند(  حقیقی  معشوق  و  اولی  علت  مقض،  خیر    همانا 

(Avicenna, 1985) . 

سینا در بقث معنای زندگی نگاه خدامقور است؛ زیرا ازنظر  نگاه ابن 

او سعادت حقیقی همانا رسیدن به خیر و کمال مطلق است که این  

خود عامل و باعث حرکت و جدوجهدهای انسان برای رسیدن به این  

مطلوب است. در واقع برانگیزاننده و مقرک انسان به سوی سعادت،  

ا  او  به  و عشق  است  متعال  انسان خداوند  زندگی  به  که  معنا  ست  ها 

 دهد. می

به   نیز خود آفریدگار عالم در وجود او  اما از آنوا که این عشق را 

ودیعت نهاده است حاکی از نوعی عشق خداوند به انسان نیز هست؛  

چون این خود برترین لطف و بزرگترین نعمت الهی برای انسان است  

که آفریدگار عالم عشق الهی را در نهاد انسان به ودیعت نهاده است  

تعب به  اینکه  انسان دمید چه  از روح خود در  قرآن کریم خداوند    یر 

)اعراف:    و انسان نیز در عهد ال ست به او لبیک گهت  (۲9)حور:  

روشن است که در این معنا راز عشق و یا مقبت الهی نسبت به    (.۱7۳

انسان در آفرینش او نههته است و این معنا دقیقاً آن چیزی نیست که  

طرح شد. از طرفی چون او مظهر  در دیدگاه »چارلز هارت سهون« م 
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نهایت است و انسان عاشق  و منبع کمال، وجود و جمال مطلق و بی 

نهایت است، نظریه عد  تناهی خداوند و  این کمال مطلق و جمال بی 

 سینا قابل اصطیاد است.  کمال الهی نیز از دیدگاه ابن 

بدیهی است که نظریه عدالت الهی به معنای ثواب و عقاب الهی در  

سینا یک اصل است.  حیات اخروی و قیامت در دیدگاه خدامقور ابن 

ابن  رهیافت  به  بنابراین  معطوف  مقور  آخرت  رهیافت  یک  سینا 

ابدی و جاودانه   معنا که سرمنزل حقیقی سیر  این  به  است،  خداوند 

انسان به سوی سعادت برین، خداوند است و مرگ و حیات اخروی  

نیز در همین مسیر سعادت برین و حقیقی انسان قرار دارد. از آنوا که  

دنیایی   این  و  جسمانی  حیات  در  حقیقی  سعادت  تققق  این  انسان 

سینا یک نگرش جامع میان خدامقوری و  یافتنی نیست، رویکرد ابن 

 آخرت مقوری است که در فصول بعدی شرحش خواهد آمد.  

باید توجه داشت که نظریه هدف الهی اگر به مههو  قصد و هدف  

خاص از جانب خداوند، که خداوند به تققق آن نیازمند است، باشد،  

ابن  را  چیزی  نمیچنین  گز  هر  را  سینا  خداوند  او  زیرا  پذیرد؛ 

می واجب  الوهات  منومیع  نقصی  الوجود  هیچگونه  او  در  که  داند 

با چیزی کامل شود  تا  به    .(Avicenna, 2004c)   نیست  اگر  اما 

مند عالم هستی و انسان و همین طور  مههو  آفرینش هدفمند و نظا  

ابن  باشد،  نیست؛  انکار عبث بودن خلقت  سینا چنین چیزی را منکر 

 . زیرا هدف نهایی انسان سعادت قصوی و حقیقی است

انسان شناختی،  )هستی  فلسفی  مبانی  بر  و تأملی  شناختی 

 سینا در بحث معنای زندگیشناختی( ابنمعرفت

ابن  فلسهی  مباحث  مهمترین  هستی  از  بقث  مختلهش  آثار  در  سینا 

اندازه  به  او  فلسهی  بقث در دستگاه  این  اهمیت  و  است  ای  شناسی 

هستی مؤسس  را  او  برخی  که  کرده است  قلمداد  اند.  شناسی 

سینا در این زمینه تبیین مسئله »وجود« و تمایز  ترین بقث ابن اساسی

گیری عمده نظا  فلسهی نهادن میان »وجود و ماهیت« است که جهت 

می تمهید  مختلف  مباحث  در  را  معنای  او  بقث  در  آنچه  اما  کند. 

ترین هدف زندگی انسان باید مورد توجه قرار  زندگی و تبیین بنیادی 

سینا وجود از مبدأ نخستین آغاز شده و  گیرد، این است که از نظر ابن 

کند، رو به  ین تنزل میهر چه از آن مبدأ اعلی فاصله گرفته و به پای

ترین مرتبه هستی که عالم  رود، تا اینکه به پایین نقص و انقطاط می

های اصلی این  از ویژگی .(Avicenna, 1985) رسدماده است می

نویسد این مسئله در طبیعیات  سینا میعالم )ماده( تناهی است که ابن 

تناهی و مقدودیت در این    . (Avicenna, 1985)  ثابت شده است 

ها و در نتیوه رنج انسان گردیده و باعث  ها، کاستیعالم باعث نقص

 گردد. شود شروری متوجه انسان در زندگی میمی

هستی  بقث  در  آنچه  به  توجه  انسان  با  شد،  طرح  سینوی  شناسی 

موجودی است مرکب از دو بعد جسم و روح )نهس( که مرگ جسم  

تأثیری در نهس ناطقه نداشته و سعادتمندی انسان از خلال تقمل و  

مرارت  و  مشکلات  خاکی تدبیر  عالم  این  در  انسان  زندگی  های 

بنابراین انسان نه تنها نباید    .(Avicenna, 2004b)  پذیر استامکان

بی  و  پوچی  به  دنیا،  این  زندگی  مشکلات  و  شرور  برابر  معنایی  در 

ها را بستری برای تعالی و رشد و  زندگی تن دهد؛ بلکه این مرارت

در نهایت کمال حقیقی و سعادت حقیقی و جاودانه خویش تلقی کند  

که آن هم در صورت پیروی از قوانین عادلانه الهی و هدایت و عنایت  

امکان میپروردگار  البته    .(Avicenna, 1999b)  گرددپذیر 

سینا از مراتب مختلف نهس و انواع سعادت نهس و بدن در آثار  ابن 

کند که در بخش نخست از فصل دو  این رساله، به  خود بقث می 

این بخش جلوگیری   تکرار آن مباحث در  از  و  بقث شده  تهصیل 

 شود. می

انسان در دیدگاه  تأمین سعادت حقیقی  نقش معرفت و شناخت در 

سینا در آثار مختلف خود  سینا، بسیار مقوری و اساسی است. ابن ابن 

انواع ادراک، معانی عقل و انواع   از حقیقت علم و ادراک، ابزار و 

آن، علم به نهس و علم به خداوند سخن گهته است. شیخ در اشارات  

داند، به  ادراک شیء را عبارت از تمثل صورت شیء نزد مدرک می 

مشاهده  گونه  را  شده  ادراک  شیء  صورت  آن  واسطه  به  که  ای 

می  . (Avicenna, 2014)  کندمی معنا  این  توضیح  در  نویسد،  او 

از حصول صورت است  عبارت  این  علم  و  نهس  در  معلومات  های 

 شوند؛ بدان معنا نیست که ذوات ا شیا در نهس حاصل می
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    سیناچیستی معنای زندگی در تفکر ابن 

بختی را غایت لذاته و مطلوب  سینا سعادت و نیکبا توجه به اینکه ابن 

داند »فمن البین ان السعاده علی الققیقه هی المطلوبه لذاتها«  بالذات می

که هیچ مطلوب و هدفی برتر از آن نیست و سعادت چیزی است که  

گیرد؛ بلکه خود مطلوب  واسطه رسیدن به مطلوب دیگری قرار نمی

نهایی و ذاتی است، چنین غایت و هدفی امر یگانه، عینی و همگانی  

 ها در پی تقصیل آناند.  است که همه انسان 

... و اما عین السعاده فلو اثرت لشیء آاخر کانت المرتبه الاخری و    "

الغایه الثانیه هی السعاده و قد و صهنا ان الاولی هی السعاده و ذلک  

خلف و لکانت الغایات مترتبه الی ما یتناهی و ذلک مقال فمن البین  

لذاتها   المطلوبه  هی  الققیقه  علی  السعاده   ,Avicenna) ان 

2004c)." 

بنابراین، معنا در معنای زندگی امر عینی و ذاتی است، نه انتزاعی و  

ذهنی یا سوبژیکتیو؛ زیرا سعادت مطلوبی است که برای ذات خودش  

وما لیس  [سینا  شود، نه چیزی دیگر. در واقع به تعبیر ابن خواسته می

الققیقی بالسعاده  فلیس  لذاته  نباشد،    ]مطلوبا  بالذات  مطلوب  آنچه 

ارزشمند   و  نهایی  مطلوب  و  غایت  چنین  نیست.  حقیقی  سعادت 

تواند چندگانه باشد؛ بلکه از دیدگاه او سعادت نهایی و حقیقی  نمی

 ها یکسان است.  برای تمامی انسان 

ابن  نگاه  شناسا در  فاعل  یا  سوژه  توسط  که  نیست  چیزی  معنا  سینا، 

ای است که انسان باید  )انسان( جعل شود؛ بلکه معنا امر عینی و یگانه 

آن را بیابد و درک کند. از این رو پیوند میان معنا، درک و معرفت 

گیرد. از آنوا که سعادت حقیقی همراه با  سینا شکل میدر تهکر ابن 

برترین احساس لذت، شادمانی، بهوت و سرور حقیقی است؛ چنین  

سینا برخاسته از درک و معرفت است، چه  لذت و بهوتی در نگاه ابن 

در مرتبه علم حصولی و درک عقلانی باشد، یا در مرحله بالاتر از آن  

سینا و در علم حضوری و معرفت شهودی. زیرا لذت در اندیشه ابن 

چیزی است که در نزد مدرک کمال  عبارت از ادراک و نیل به آن  

 آید.  و خیر به حساب می 

»ان للذه هی ادراک و نیل لوصول ما هو عند المدرک کمال و خیر  

 .  (Avicenna, 2004a) من حیث هو کذالک«

سینا به نوع خا صی از ادراک که همراه با نیل  البته، در این تعبیر ابن 

)وجدان و و صول( هست اشارهشده است و این بیانگر نوعی ادراک  

ادراک   نوع  این  در  وصول  و  نیل  زیرا  است.  شهودی  و  حضوری 

شوند و  ای که در آن ذهن و عین یکی میپذیر است؛ به گونه امکان

ماند و در نتیوه  میان درک کننده و درک شونده فاصلهای باقی نمی

معلو  بالذات همان معلو  بالعرض است. اما این بدان معنا نیست که  

در مرتبه علم حصولی هیچ نوع لذت و بهوتی برای مدرک تققق  

مینمی رخ  مدرک  برای  که  لذتی  میزان  و  درجه  بلکه  دهد  یابد؛ 

 متهاوت است.  

سینا از لذت مورداشاره قرارگرفته نکته مهم دیگری که در تعریف ابن 

این است که انسان بایدحقیقتاً آنچه کمال هست را کمال بداند و به  

آن دست یابد و حرکت انسان به استعداد نخستین و فطری، به سمت  

به   اثر عواملی،  انسان در  است  اما گاهی ممکن  است.  چنین کمالی 

و از آن احساس  استعداد ثانوی چیزی را که کمال نیست کمال بداند  

ابن  تهکر  در  انسانی  باید گهت چنین  بکند،  نیز  سینا سعادتمند  لذت 

دلیل می همین  به  ابن نیست.  نگاه  در  در  توان گهت  که  انسانی  سینا 

درون یک دستگاه   صنوعی یا زندگی ما شینی در حالتی قرار داده  

،  (Nozick, 1974) تی کند  شود که بهخطا احساس لذت و خوشبخ

نیافته   دست  حقیقی  بهوت  و  لذت  به  و  نیست  خوشبخت  واقع  در 

 است.  

بختی و لذت حقیقی دو معیار وجود دارد، یکی  سینا در نیکازنظر ابن 

و   کمال  آن  به  دسترسی  دو   باشد،  خیر  و  کمال  اقعاًو  کمال  اینکه 

 ,Avicenna)  جهت که کمال و خیر هست، باشد  آن  دریافت آن از

1984, 2004b) .  اینوا فهمیده می شود که سعادت حقیقی در از 

سینا صرفاً احساس لذت و خوشبختی نیست؛ بلکه دستیابی  تهکر ابن 

واقعی به کمال و فضائل عقلانی و اخلاقی است که از راه رعایت حد  

وسط و اعتدال در مواجهه با امیال و شهوات و پایداری بر آن در عقل  

 . (Avicenna, 2004c)  آیدعملی و نظری به دست می



 معرفت و بصیرت اسلامی 

 

6 

ابن  اینکه  نهایی  بودن  نکته  نسبی  بر  خویش  تصریقات  این  با  سینا 

و خیر  بر کمال  بطلان میکشد؛ زیرا  نیز خط  بختی  نیک  و  سعادت 

می تأکید  مدرک  نزد  در  براثر حقیقی  مدرکی  هر  را  آنچه  نه  کند 

 فطرت ثانوی خیر و کمال بداند یا آن را جعل کند.  

گرا و گرا، آخرتسینا در بقث معنای زندگی رویکرد فراطبیعتابن 

خدامقور دارد؛ زیرا او معنا را در ورای جهان ماده و طبیعت و فراتر  

نخستین   مبدأ  به  اتصال  و  مقا  قرب  نهایت در  و در  قلمرو حس  از 

 کند. جستوو و معرفی می

 سیناچیستی و انواع سعادت از دیدگاه ابن 

سینا باکمال، خیر و لذت نیز پیوند نزدیک دارد؛  سعادت در تهکر ابن

سینا در تبیین سعادت مقوله لذت را بیشتر مورد بقث و  این رو ابن از  

دهد، تا از رهگذر آن به درک رو شنی از سعادت کنکاش قرار می

سینا در بقث خیر مختص به انسان )سعادت( بقث لذت و  برسد. ابن 

اقسا  آن را پیش میک شد؛ زیرا ازنظر او هر موجود زندهای به شمول  

 انسان طالب لذت است. 

ترین نوع لذت،  ترین نوع لذت، لذت حسی و قوی ازنظر وی ضعیف

تری داشته باشد  لذت عقلی است. بنابراین هرچه انسان ادراک قوی 

می را  برتر  بیانات    . (Avicenna, 2021)  بردلذت  از  موموع  در 

ابن تعریف مختلف  بنیادین در  به چند ویژگی  باب سعادت  سینا در 

رسیم.سعادت برین در لذت برین و لذت برتر در درک و  سعادت می

معرفت برتر نههته است. هر قوه از قوای نهس انسان را لذت و سعادتی 

ای درک بیشتر  و به هر میزان که قوه   ( Avicenna, 2004c)   است

 ,Avicenna)  بردتر را میتری داشته باشد لذت بیشتر و قوی و قوی 

و در نتیوه سعادت برتر به استکمال قوه عقل و نظر در درک    (1953

ها سینا در عنوان یکی از فصل کامل از عالم هستی بستگی دارد. ابن 

  کند:از »الهیات دانشنامه علایی« سعادت برین را چنین معرفی می

نیک و  سعادت  بزرگترین  و  خوشی  خوشترین  آنکه  بختی  »یافتن 

واجب  با  آن  )اتصال  صورت  را  مرد   بیشتر  هرچند  است،  الوجود( 

 است«.  تراست که چیزهای دیگر خوش

را در  ابن  بند کلی سعادت  تق سیم  المعاد در یک  و  المبدأ  سینا در 

کند، سپس بندی می ارتباط با خود نهس و قوای مختلف نهس دسته 

کند. سعادت نهس را نیز از دو حیث ذات و ارتباط با بدن تبیین می

سینا معتقد است فعلیت هرکدا   در خصوص قوای مختلف نهس، ابن

از این قوا در حقیقت کمال و سعادت آن قوا است ولی درموموع  

های قوای نهس این است که  باید گهت مقصول نهایی جمیع سعادت

اما سعادت   .(Avicenna, 1984)   تما  افعال به سوی عدالت باشند 

 خود نهس از حیث ذات همانا تورد از ماده و تعلقات جسمانی است.  

سینا در خصوص سعادت نهس از حیث ارتباط و تدبیر بدن در دو  ابن 

دقیق  العهد«  فی  »رساله  و  »المباحثات«  خود  دیگر  سخن اثر  تر 

گوید. در کل باید گهت در سعادت نهس از حیث بدن نیز اصل  می

عدالت مهم است، که اگر افعال نهس از این حیث به سمت عدالت  

بود سعادتمنداست. عدالت و اعتدال به این معنا است که نهس میان  

ها و تمایلات متضاد خود مانند آنچه به آن تمایل و شهوت  ویژگی

دارد با آنچه نسبت به آن کشش و تمایلی ندارد؛ آنچه نسبت به آن  

غضب دارد با آنچه غضب ندارد؛ آنچه برای تداو  حیات به آن رو  

رعایت کند.   کند؛ عدالت و حد و سط راآورد با آنچه چنین نمی می

ها آن است که بدن و قوای بدنی به اموری میل و رغبت  دلیل این تقابل 

دیگر؛ بنابراین اگر نهس  های دارد و نهس ناطقه و قوه عقل یه به چیز

ها توانست درست مدیریت کند و نهس مسخر بدن نشده  در تعارض

و بر آن حالت استعلائیه و تسلط داشته باشد، کمال و سعادت نهس  

 خورد.  رقم می

سینا همان سعادت مطلق است که هرگز در  سعادت حقیقی ازنظر ابن 

این جهان قابل دستیابی نیست، پس در این دنیا سعید حقیقی نداریم  

چنانچه شقی مطلق نیز نداریم چون در این جهان نه شقاوت مطلق و  

دارد آنوا که  (Avicenna, 1999c)   نه سعادت مطلق وجود  از   .

زند، معتقد است  سینا سعادت را با معرفت و لذت عقلانی پیوند میابن 

سعادت حقیقی وعظمی آن است که انسان از حیث نظری تا به آن  

)جهان( در ذهن   از عالم  و تصور کاملی  یابد که درک  ارتقاء  حد 
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ظرفیت تمامی  که  است  معنا  بدان  این  بیابد.  به  خود  عاقله  قوه  های 

 های عقل، کمال نهس ناطقه است.  فعلیت درآید و فعلیت این ظرفیت 

پس سعادت حقیقی نهس از نوع سعادت عقلی و مورد است که در  

ازنظر  حقیقی  سعادت  بنابراین  نیست.  تققق  قابل  بدن  و  ماده  عالم 

سینا از جنس لذات مادی و دنیوی نیست بلکه از جنس لذات و  ابن 

بهوتهای معنوی و غیرمادی است. اما فعلیت تا  عقل و قوه عاقله تا  

پذیر نیست لذا برای  زمانی که با بدن ارتباط و وابستگی دارد امکان

نهس باید از ماده و تما  لواحق آن مورد شود تا هم از  چنین فعلیتی، 

ناحیه ذات و هم از ناحیه فعل )ارتباط و تدبیر بدن( مورد شود و به  

 .(Avicenna, 1984)  عقل دست یابد [ فعلیت تا ]تورد تا  یعنی 

داند و از نظر او پس  های حقیقی میسینا بدن را مانع درک لذت ابن 

شود که از  از جدایی از بدن است که نهس واجد لذت عظیمی می

از لذت  بلکه بالاتر و اشرف  نیست؛  های  نوع لذت حیوانی و حسی 

است  حقیقی  سعادت  همان  این  و  است  حیوانی  و    حسی 

(Avicenna, 1999b).   ابن تبیین سعادت و لذت  بنابراین  سینا در 

و   مقورانه  آخرت  مههو   به  گرا  فراطبیعت  نگرش  حقیقی 

خدامقورانه دارد. اما چون سیر نهایی انسان به سوی خداوند است در  

 نهایت نگرش او خدامقور خواهد بود.  

سینا سعادت را بر کمال نهس ناطقه اطلاق کرده و سعادت  در واقع ابن 

داند. این مشاهده از نوع مشاهده  غایی را مشاهده ذات حق تعالی می 

عقلی است که پس از انقطاع کلی از مقسوسات، منقصر کردن نظر  

در جلال حق تعالی و مطالعه عقلی آن، که به واسطه ملاحظه صورت  

شده و نهس کل هستی را دیده    از کل هستی در نهس ناطقه منعکس

کند، در حالی که ذات حق تعالی را بدون انقطاع مشاهده عقلی می

 .(Avicenna, 1980)  شودحاصل می

تر ساختن سعادت حقیقی و لذت برتر، میان لذات  سینا برای واضح ابن 

نویسد انسان در دار غربت و غرور  دنیوی و اخروی مقایسه کرده می

به یک حقیقت دست   میان دشمنان خویش  دنیا وقتی در  این  و در 

شود. حال این وضعیت  یابد، چه لذت و سروری برای او حاصل میمی

را در قیامت کبرا تصور کنید که همه حقایق عالم هستی برای او آ  

کند، در این  شکار شده و ذاتش به جوهر فیض الهی اتصال پیدا می

حالت چه لذت و سروری برای او دست خواهد داد. انسان در سایه  

اتصال به فیض الهی، تقت تدبیر حضرت حق و مدبر عالم هستی که  

هایت او است قرار  ریاست و تدبیر جمیع عوالم هستی در تقت ید باک 

نعیما و ملکا  می ثم رأیت  تعبیر قرآن کریم و »اذا رأیت  به  گیرد. و 

نویسد شأن اعظم و سعادت  سینا میکبیرا« پس از این توضیقات ابن 

 . کبرا در این است که انسان به چنین اتصالی نائل آید

سینا، پیوند تنگاتنگی  تردیدی نیست که معنای زندگی در دیدگاه ابن 

بختی دارد. به این معنا که سعادت حقیقی در  با مقوله سعادت و نیک 

سینا معنابخش زندگی انسان است. همین سعادت است که  دیدگاه ابن 

زندگی و کارکرد زندگی را   اهمیت زندگی، هدف زندگی، ارزش

کند. در نبود سعادت حقیقی به مثابه هدف والای زندگی،  تعیین می 

بی  انسان  بیحیات  و  پوچ  مقابل،    ارزشاهمیت،  در  بود.  خواهد 

سعادت است که مطلوب بالذات انسان بوده و انگیزه و مقرک اصلی  

می معنادار  زیست  برای  ابن انسان  تبیین  روی،  هر  به  از  باشد.  سینا 

گونه  به  حقیقی  اسعادت  رویکرد  که  است  معنای  ای  بقث  در  و 

دهد.  زندگی را در دسته رویکرد فراطبیعت گرا و خدامقور قرار می

بنابراین در اینکه سعادت حقیقی، همان هدف اساسی زندگی انسان  

و   مادی  جهان  این  در  مطلوب  این  و  است  او  زندگی  معنابخش  و 

سینا دیده  مقدود حاصل شدنی نیست، ابها  یا تردیدی در بیانات ابن 

 شود.  نمی

استهاده ابن  سعادت  تبیین  و  تعریف  در  لذت  مههو   از  گاهی  سینا 

برد که  ای مترادف به کار میکند و این دو را در کنار هم به گونه می

 ,Avicenna)   سینا از سعادت را دریافتتوان منظور ابن از آن می

1999c).   بدون تردید این لذت نیز باید مشتمل بر خیر باشد که اگر

استهاده می ابن  بیشتر  مههو  خیر  از  تبیین سعادت  قابل سینا در  کرد، 

یا مطلوبی را نمی بر اصل لذت هم بود و دیگر هر لذت  شد  تعمیم 

ای از تعابیر و  سعادت نامید. مگر اینکه از کنار هم گذاشتن موموعه 

سینا چنین نتیوه بگیریم که مراد وی از لذت، لذت معنوی  بیانات ابن 

 شود.  است که جز از طریق قرب به خداوند حاصل نمی
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سینا از حالت  شود این است که آیا این بیان ابن پرسشی که مطرح می

اعتدال، تضمین کننده سعادت حقیقی جسم و بدن نیز هست؟ و آیا  

کند. در پاسخ، سینا دیدگاه او را به نظریه افلاطون نزدیک نمیبیان ابن 

سینا سعادت حقیقی بدن  یادآوری این نکته لاز  است که ازنظر ابن 

در این است که در خدمت روح و نهس باشد یعنی سعادت بدن در  

تواند جدا یا خلاف آن باشد. بنابراین  سعادت نهس نههته است و نمی 

تأمین  بلکه  نیست  بدن  سعادت  نافی  استعلائیه  سعادت   هیئت  کننده 

 باشد.  جسم نیز می

سینا اما بقث ما در سعادت برین و حقیقی است که در این مورد ابن 

ابن بیانه  سینا گاهی سعادت حقیقی و کمال عقل ای گوناگون دارد. 

و   خداوند  از  تصدیق(  و  )تصور  هستی  مراتب  در  تأمل  را  ناطقه 

داند که نهس در ذات خود عالمی  صهاتش تا مراتب مختلف خلق می

در    .(Avicenna, 2004a)  شودمعقول از جوهر عالم موجود می

سینا چنین درکی از مراتب مختلف هستی دربردارنده  واقع، ازنظر ابن 

 ,Avicenna)   زند لذت عظیمی است که سعادت حقیقی را رقم می

ابن (1980 تعابیر  این  از  ثنویت و دوگانگی میان شاهد  .  نوعی  سینا 

شود؛ زیرا این علم در واقع علم  شهود  یا مدرِک و مدرَک فهم می

العلل است که به واسطه آن علم، انسان به  به علل و در نهایت علت 

 . (Avicenna, 1992)  بردها و مخلوقات پی میمعلول

سینا گاهی سعادت حقیقی را در اتصال به منشأ فیض الهی و گاهی  ابن 

در اتصال و یکی شدن باعقل فعال و استغراق در شهود عالم ملکوت  

. اما گاهی از مشابهت باعقل فعال و  (Avicenna, 1953)  داندمی

نویسد انسان ممکن  گوید و مینه اتصال و یکی شدن با آن سخن می

است از جهت معرفت و کمال فطری یا اکتسابی به مقامی دست یابد  

 ,Avicenna)   که مشابه عقل فعال در بالاترین مرتبه سعادت گردد 

1999a)  البته گاهی صرفاً از گا  نهادن عقل در مسیر عقل فعال و .

 نه رسیدن به مقا  و مرتبه او سخن گهته است.  

سینا در تقسیم انواع علم و معرفت حکمت را که موجب سعادت ابن 

انسان است، مبنای تقسیم خویش قرار داده از حکمت نظری که غایت  

برای عمل( که غایت آن   آن »حق« و حکمت عملی )درستی رأی 

می است سخن  در   .(Avicenna, 1960)  گوید»خیر«  طرفی،  از 

ابن  غایت  تهکر  بنابراین  مساوقاند؛  باوجود  دو  هر  خیر  و  حق  سینا 

حکمت )معرفت( نیز وجود است. از طرفی، اگر حکمت و معرفت 

از سنخ وجودند و غایت معرفت نیز وجود است؛ پس برترین مرتبه  

حکمت نظری و معرفت نیز درک حق و رسیدن به وجود و حق مطلق  

به اوصاف الهی    بوده و در نتیوه، غایت حکمت عملی متصف شدن 

   .(Avicenna, 1960)  هست 

ابن دیدگاه  در  سعادت  اصل  پرتو بررسی  در  سینا 

 های اسلامیآموزه 

سینا اگرچه در تبیین مههو  سعادت و رستگاری از مهاهیم قرآنی ابن 

ترین مؤلهه در  کند؛ اما در قرآن کریم اصلیو آیات قرآن استهاده می

سعادت و رستگاری انسان عن صر کلیدی ایمان معرفیشده است که  

سینا به نقش این عنصر اساسی و بنیادین، در مقا  معرفت و  توجه ابن 

تواند نقوه تبیین او از سعادت به  نظر و همین طور در مقا  عمل، می

عنوان یک فیلسوف مسلمان را آشکار سازد. این بدان دلیل است که  

قرآن نقش مقوری در تأمین سعادت حقیقی انسان را به عنصر ایمان  

گونه می به  ایمان  نقش  اهمیت  و  دیگر  دهد  فیلسوف  که  است  ای 

آث در  نیز  شیرازی،  صدرای  و  مسلمان،  شده  آن  متوجه  خودش  ار 

 اهتما  اساسی نسبت به آن دارد.  

ها  همه انسان   "فرماید:  قرآن کریم در سوره مبارکه »عصر« آشکارا می

انوا     در خسران و زیاناند مگر آنان که ایمان آوردند و عمل نیک

 ( ۳و ۲)عصر: "دادند و یکدیگر را به حق و صبر توصیه کردند. 

خُسرٍْ﴾۱﴿ »وَالعَْصرِْ لَهیِ  الْإنِْسَانَ  وعََمِلُوا    ﴾۲﴿ إِنَّ  آمَنُوا  الَّذِینَ  إِلَّا 

 «. ﴾۳﴿ الصَّالِقَاتِ وَتَواَصَواْ بِالْقَقِّ وَتوََاصوَْا بِالصَّبرِْ

( که بیگمان انسان در زیانکاری است  ۱ترجمه: سوگند به روزگار )

آورده ۲) ایمان  که  کسانی  مگر  کرده (  شایسته  کارهای  و  و  اند  اند 

اند و همدیگر را به شکیبایی سهارش  همدیگر را به حق سهارش کرده 

 (.  ۳اند )کرده 

بیانگر جهانبینی اسلامی است که در بر اساس آن   این آیات شریهه 

زیست سعادتمندانه تنها از رهگذر ایمان قابل تقصیل است. این یعنی 
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بینی قرآنی، عمل نیک و توصیه به حق و صبر نیز اگر مبتنی  در جهان 

بر ایمان نباشد، تأمین کننده سعادت انسان نیست؛ زیرا عمل صالح نیز  

باید در سایه ایمان صورت بگیرد تا نوات و رستگاری حقیقی و ابدی  

ابن  نیست که  بدان مههو   این  البته،  سینا منکر انسان را فراهم سازد. 

نقش ایمان و عمل صالح )نماز، روزه و ... ( به عنوان مقدمه و صول  

آن   شرح  قبلی  خصوصی  در  که  همانگونه  بلکه  است؛  سعادت  به 

سینا نیز به عنوان یک فیلسوف مسلمان بر این مطلب که  گذشت ابن 

 دارد. انوامد تصریح می این اعمال در نهایت به سعادت انسان می

پذیر است و در  بنابراین سعادت ابدی و حقیقی در سایه ایمان امکان

ایمانی است که موجب شقاوت و بدبختی ابدی انسان  مقابل کهر و بی

 گردد.  می

رَسُولِهِ    یا أَیهَا الَّذِینَ آمَنُوا آمِنُوا بِاللَّهِ وَ رَسُولهِِ وَ الْکتِابِ الَّذِی نَزَّلَ عَلى 

وَ الْکِتابِ الَّذِی أنَْزَلَ مِنْ قَبْلُ وَ مَنْ یکْهرُْ بِاللَّهِ وَ مَلائِکَتِهِ وَ کُتُبِهِ وَ رسُُلِهِ  

 «.  ۱۳۶وَ الْیوْ ِ الآْخرِِ فَقَدْ ضَلَّ ضَلالًا بَعِیداً » 

ای کسانی که ایمان آوردهاید، به خداوند و پیامبر او و کتابی که بر  

پیامبرش فرو فر ستاده است و کتابی که از پیش منازل کرده است،  

ایداایش و  ایمان بیاورید و هرکس به خداوند و فر شتگانش و  آورده 

دورودرازی   گمراهی  به  بورزد،  کهر  سین،  بازپ  روز  و  پیامبرانش 

 (.  ۱۳۶افتاده است )

در احادیث و سخنان گهربار ائمه معصومین )ع( نیز بر نقش اساسی 

مؤلهه ایمان در سعادت و رستگاری انسان تأکید شده است که به طور  

گردد. امیرالمؤمنین علی )ع(  نمونه و اخت صار به چند موردا شاره می

مقمدی  )  فرماید ایمان طریق و راه رسیدن به قله منیع سعادت استمی

انسان (۴۶۰  :۱۴۰۳شهری،    ری )ع(  علی  حضرت  نظر  از  های  . 

در   شدن  گرفتار  از  نوات  و  تعالی  به  ایمان  سایه  در  سعادتمند 

میگرداب دست  زندگی  مخوف   Mohammad)  یابند های 

Rayshahri, 2024)   آنان عصیان سر از  ایمان  برابر  در  اگر  که 

حضرت   که  است  دلیل  همین  به  بود.  نخواهد  کار  در  نواتی  بزند 

می معرفی  باایمان  عاقل  انسان  را  افراد    کند سعادتمندترین 

(Mohammad Rayshahri, 2024)  .  باید گهت در موموع 

قالب   در  انسان  بختی  نیک  و  سعادت  حدیثی  و  قرآنی  ادبیات  در 

تباهی   و  بدبختی  مقابل  در  و  سعادت  نوات،  فلاح،  مهاهیمی چون 

- ۱۵۰)هود:   انسان در مهاهیم چون ضلالت و شقاوت بیان شده است

۱۰۸.) 

 نتیجه گیری 

ابن  که  حالی  و  در  سعادت؛  در  را  انسان  زندگی  هدف  و  معنا  سینا 

سعادت را در لذت و ابتهاج حاصل آمده از معرفت، درک و شهود  

کند، در قرآن کریم بر دو  روحانی و عقلانی حق تعالی جستوو می

اصل عبادت و ایمان به مثابه اهداف اساسی و سعادت بخش حیات  

می  تأکید  به  انسان  خداوند  بندگی  و  عبادت  کریم  قرآن  در  شود. 

شود، چنانچه  عنوان هدف اصلی خلقت و آفرینش انسان مطرح می

فرماید )و ما خلقت الون  در سوره مبارکه »ذاریات« خدای متعال می

(. بدون شک عبادت و بندگی  (۵۶  :(۵۱ذاریات ))  والانس الا لیعبدون 

دگی را به  خداوند فرع ایمان است، یعنی ایمان است که اطاعت و بن 

دنبال دارد. بنابراین اصل بنیادینی که در جهان بینی اسلامی و قرآنی  

تواند سعادت انسان را رقم بزند، همانا ایمان به خداوند متعال است.  می

ایمان،  ابن  و مقوری  اساسی  نقش  بر  آثار مختلف خود  نیز در  سینا 

پردازد. عبادت، تزکیه و ذکر و تلاش برای کسب رضایت الهی می

شایسته   خداوند  تنها  که  است  آن  عبادت  اصلی  فلسهه  وی  ازنظر 

شده  انسان  روح  تعالی  باعث  نماز  و  عبادت  و  است    عبادت 

(Avicenna, 2021)    و غهلت از آن باعث تباهی و سقوط انسان

 . (Avicenna, 1999a)د گردمی

ابن  بیانات  و  درموموع  نسبت خدا  و  بقث سعادت حقیقی  در  سینا 

ارائه   وی  توسط  مقوله  این  از  مختلهی  تصویرهای  حقیقی،  سعادت 

رسد که  نماید و چنین به نظر می شود که در بادی امر غریب می می

توان به درک روشن و واضقی از نسبت خدا و سعادت حقیقی نمی

می  اما  دستیافت.  او  فلسهه  ابن در  مختلف  توان گهت  مراتب  از  سینا 

تا حرکت و  سعادت سخن می از مرحله درک و معرفت  گوید که 

سیر الی االله و در نهایت قرب الهی و ایصال الی المطلوب را شامل  
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شود که این مرتبه نهایی برترین لذت و بهوت را به همراه دارد و  می

 همانا سعادت حقیقی است.  

سازد که وی از  سینا روشن میتتبع و جستوو در آراء و نظریات ابن

به سوی واجبتعالی   او  انسان و سیر  مراتب مختلف کمال و سعادت 

گوید که این سیر را انوا  و پایانی نیست چون سیر به سوی  سخن می

توان کیهیت مراتب بالای سعادت و  مطلوب نامتناهی است. البته نمی

ها و اتصال موردنظر را به و ضوح  قرب الهی و یا برداشته شدن فا صله 

نظر  و  عقل  قلمرو  ورای  و سعادت  سیر  مراتب  این  زیرا  داد؛  شرح 

سینا در بیان این مراتب سعادت عظمی از وحی است. به همین دلیل ابن 

ترین مراتب سعادت و  گیرد و از تعابیر قرآنی در بیان عالی کمک می

 کند. بهوت استهاده می

ابتدا هر دوعالم  ابن  و هستی شناسی خودش،  سینا در جهان شناسی 

ماده و فرا ماده را به عنوان حقایقی انکارناپذیر مورد بقث و اثبات  

نهس وجود  و  داده  وجود    _قرار  غیرمادی  و  روحانی  بعد  عنوان  به 

نماید. در  های متقن و استوار اثبات میرا با براهین و استدلال   _انسان

پرتو این جهان شناسی و انسان شناسی سینوی است که معرفت عالم  

امکان انسان  برای  حس  فرا  جهان  و  میغیب  در پذیر  چون  گردد. 

وجود انسان بعد مورد و فرا ماده تققق دارد و این سنخیت وجودی  

شود که معرفت و هستی شناختی میان حقیقت عالم و انسان باعث می

پذیر گردد. در  ای انسان امکانو شناخت عالم فرا حس و فرا ماده، بر

پرتو این امکان است که انسان به شناخت و معرفت حقیقی و درست  

شود که همه چیزش آمده و متوجه می  از خداوند و جهان غیب نائل 

نیک  و  لذت  معنا،  بالاترین  و  است  او  برای  و  خداوند  در  از  بختی 

 رضایت خداوند و در نهایت بازگشت و اتصال به او است.  

ابن  است هر    "واجب الوجود بودن  "سینا  ویژگی اصلی خدا از نظر 

چند وی عقل مقض، نیکی و عشق را که در فرایند تولی خداوند  

سینا مانند غزالی، خدا  دهد. ابن نشان داده بود را نیز به خدا نسبت می

داند اما عشق و عقلش را در اصل برای  را غیر قابل تغییر و مورد می

 خود و موجودات مورد و فرشتگان مقربش درنظر گرفته است.

ابن  فلسهه  در  خدا  گردید.  نقش  مقدود  اول  وصادر  فیض  به  سینا 

گوید جهان از خدا بدون  ای فلسهی را ایواد کرد که می سینا نظریهابن 

ابن  بعلاوه،  است.  شده  ایواد  او  ذات  وحدت  از  مسأله  تخطی  سینا 

صدور کثرت از واحد و خلق جهان مادی با تمامی کثرات و تغییرات  

از خداوند واحد و نامتغیر را با طرح عقول مورده تبیین و توجیه نمود.  

افلوطین تبیین نموده    "فیض  "سینا این مسأله را با پذیرفتن نظریه  ابن 

 است.  

سینا، علت وجود است  رسد که خدا در فلسهه ابن به نظر می  اینگونه 

رابطه  همچنین  اما  ندارد،  مخلوقاتش  با  واسطه  بدون  و  مستقیم  ای 

مخلوقات از طریق فیض الهی با خداوند ارتباط دارند و براین اساس  

نیازمند و وابسته است اما خداوند به عنوان   جهان همیشه به خداوند 

آنچه   هر  به  باید  جهان  بنابراین  ندارد  نیاز  جهان  به  الوجود  واجب 

می اعطاء  ابن خداوند  باشد.  راضی  جهان  کند،  که  است  معتقد  سینا 

می که  را  آنچه  از  تما   گانه  ده  عقول  واسطه  به  و  پیش  از  خواهد 

 . (Avicenna, 2000)  خداوند دریافت نموده است

او  دانند.  سینا، رهایی روح از جسم را راه رسیدن به عالم الهی میابن 

درباره عملکرد روح انسان و تقسیم آن به سه عملکرد اصلی موافق  

داند. لذا از  بودند و عملکرد عقلی را بالاترین مرتبه فعالیت روح می

سینا معتقد بود  شود. اگرچه ابن ، انسان توسط عقلش هدایت میاونظر  

که عقل انسان در بدن به عنوان عقلی بالقوه وجود دارد و هنگامی که  

نامیده   بالملکه و سپس عقل مستهاد  نیازداشته باشد، عقل  به آگاهی 

 نمایدشود و عقل را کسب میمی

ها قادر به آگاهی یافتن و شناخت خداوند  سینا معتقد بود که انسان ابن 

های عقلی هستند. از نظر او، نوع انسان به طریقی ویژه از طریق روش 

سینا آگاهی انسان را نتیوه  خلق شده که قادر است خدا را بشناسد. ابن 

 . (Avicenna, 1984) د داننروح عقلی او می

سینا، دانش بلاواسطه نوعی دانش است که به هرکسی اعطا از نظر ابن 

شود. این دانش توانایی  گردد بلکه تنها به تعداد اندکی داده مینمی

کند. ها و مهاهیم از عقل فعال تبیین میبرخی افراد را در دریافت ایده 

سینا مهتقد  هرچند این دانش به افراد معدودی داده شده است اما ابن 
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بود که تما  دانش برپایه شهود است زیرا دانشی واقعی است که ریشه  

 .در ذات خدا و فیوضاتش به عقول دارد

سینا در فلسهه نظامی منسوم را ارائه نمود و در آن همواره دو نوع  ابن 

رابطه مختلف با خداوند را مورد توجه قرار داد. این دو نوع رویکرد  

های فردی هر انسانی  تواند ویژگیبرپایه این پیش فرض که خدا نمی

را بشناسد، شکل گرفت. خدا در اینوا ارتباط مستقیمی با انسان ندارد.  

نماید.  سینا با استهاده از نظریه فیض رابطه جهان با خدا را تبیین میابن 

تمامی موجودات و کل نظا  جهان از ذات خداوند سرچشمه گرفته  

و ویژگی هایشان با خداوند مشترک است. عقل نظری انسان به خاطر 

توانایی درک علم ازلی و کلی، شباهت زیادی با عقول دارد و عقل  

می انسان  رابطه نظری  از  طریق  تواند  از  خداوند  با  مستقیم  غیر  ای 

بهره  ابن علمش  اگرچه  گردد.  مههو   مند  آثارش  از  برخی  در  سینا، 

بیند و او  را مطرح نمود که خدا را از نقطه نظری دیگری می  "تولی"

 دهد. را نه به عنوان سرچشمه علم بلکه به عنوان منشأ عشق نشان می

مییافته نشان  تققیق  این  ابن های  که  مراتب  دهد  بیان  ضمن  سینا 

مختلف سعادت نهس و بدن، سعادت حقیقی و برین را امر عینی، قابل 

دست  و  میکشف  ر  یافتنی  سرو  و  بهوت  از  است  عبارت  که  داند 

نظر شیخ،   روحانی حاصل آمده از درک و مشاهده ملکوت الهی. از

و   تکمیل عقل نظری  با  انسان،  برای  برین  لذت  و  ابتهاج  این  تققق 

 . های ماده و جسم امکانپذیر استعملی و با فرا رفتن از مقدودیت 

 مشارکت نویسندگان

 . در نگارش این مقاله تمامی نویسندگان نقش یکسانی ایها کردند

 تعارض منافع

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

EXTENDED ABSTRACT 
The question of the “meaning of life” has 

preoccupied philosophers across civilizations and 

epochs, and in the Islamic philosophical tradition, 

Ibn Sīnā (Avicenna) offers one of the most 

profound and systematic treatments of this issue. 

He does not address the topic under the exact 

modern title, but his reflections on saʿādah 

(felicity, happiness), perfection, and the relation 

between the soul and the Divine reveal a coherent 

metaphysical and ethical doctrine that frames the 

meaning of life as the pursuit of the highest good 

and ultimate felicity. In contrast to naturalistic and 

existentialist views that render meaning a human 

construct, Ibn Sīnā assumes that meaning is 

inherent in reality and discoverable through 

intellectual and spiritual perfection. For him, the 

meaning of life is not self-made but divinely 

structured: it unfolds through the soul’s progress 

toward complete actualization of its theoretical and 

practical intellects, culminating in intellectual and 

spiritual union with the Necessary Existent, God. 

He views felicity as an objective and universal 

good, not a subjective feeling, insisting that true 

happiness lies in spiritual joy derived from 

knowing and contemplating the Divine realm 

(Avicenna, 1984). Ibn Sīnā distinguishes this 

enduring joy from transient bodily pleasures, 

arguing that the rational soul survives the body and 

continues to experience intellectual delight beyond 

death (Avicenna, 2025). This metaphysical 

understanding transforms life into a teleological 

journey—an ascent from material imperfection 

toward intellectual and spiritual completion. 

Unlike the despair of nihilism, the Avicennian 

worldview asserts that life’s purpose is grounded in 

the divine order and that human existence is 

meaningful insofar as it participates in the eternal 

perfection of the Divine. 

At the core of Ibn Sīnā’s thought lies a theocentric 

orientation. He perceives the human inclination 

toward happiness and perfection as divinely 

implanted within the fiṭrah (innate disposition). All 

beings, he argues, possess an intrinsic love for 

perfection that reflects the universal love of the 

Creator, who is the First Cause, Pure Good, and 

Absolute Perfection (Avicenna, 1985). This love 

(ʿishq) drives human beings toward God, the 

ultimate beloved, whose goodness draws all 

creation toward unity with Him (Avicenna, 1999a). 

Hence, for Ibn Sīnā, the meaning of life is 

inseparable from the experience of divine love. The 

human yearning for the good and the beautiful is, 

in essence, a metaphysical echo of God’s own love 
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for creation. Human life, therefore, attains meaning 

only through recognition of and return to its divine 

source. The moral and intellectual striving of the 

human soul is not arbitrary but rooted in divine 

wisdom, which ordains the world as a hierarchy of 

being where each entity longs for its own 

perfection. This framework also explains Ibn 

Sīnā’s rejection of any purposeless or chaotic 

conception of existence. Though he denies that God 

acts from need or intention in the human sense—

since the Necessary Being is complete and self-

sufficient (Avicenna, 2004c)—he nonetheless 

maintains that creation is purposeful and ordered, 

and that human life acquires meaning through 

alignment with that divine teleology. The ultimate 

goal of this cosmic journey is not mere worldly 

happiness but saʿādah quṣwā (supreme felicity), 

attainable only through transcendence of 

corporeality and return to the realm of pure intellect 

and divine proximity (Avicenna, 1999b). 

The philosophical foundations of Ibn Sīnā’s 

doctrine of meaning are established in his ontology, 

epistemology, and anthropology. Ontologically, he 

posits that existence (wujūd) emanates from the 

First Principle in a hierarchical order of decreasing 

perfection (Avicenna, 1985). The farther an entity 

is from the Divine Source, the greater its deficiency 

and multiplicity, culminating in the material world 

characterized by limitation and decay. Humanity, 

as a composite of body and rational soul, occupies 

a middle rank, capable of ascending toward 

perfection or descending into material attachment. 

Epistemologically, knowledge (ʿilm) is the vehicle 

of this ascent; through intellectual understanding 

and contemplative insight, the human soul 

approximates divine being (Avicenna, 2014). 

Thus, life gains meaning as a process of intellectual 

illumination and moral purification. The soul’s 

felicity depends on its awareness of reality, for true 

knowledge coincides with true being. In this sense, 

Ibn Sīnā reinterprets pleasure itself as a cognitive 

act: pleasure arises when the intellect apprehends 

what it recognizes as good and perfect—“al-

ladhdha hiya idrāk wa nīl limā huwa ʿinda al-

mudrik kamāl wa khayr” (Avicenna, 2004a). 

Hence, the highest delight corresponds to the 

highest knowledge—knowledge of the First 

Principle. By contrast, mistaking sensory 

gratification for happiness signifies a corruption of 

the soul’s natural disposition, as the intellect 

misidentifies what is truly good. Thus, meaning 

and happiness are not arbitrary but objective states 

grounded in metaphysical truth. As Ibn Sīnā 

clarifies, “what is not desired for its own sake is not 

true happiness” (Avicenna, 2004c), indicating that 

only the intellect’s apprehension of the Divine 

constitutes genuine felicity. This position refutes 

both moral relativism and hedonism, affirming that 

happiness is identical with intellectual and ethical 

perfection. 

Within this framework, Ibn Sīnā elaborates a 

hierarchy of pleasures and felicities corresponding 

to the faculties of the soul. Bodily pleasures are the 

weakest and most perishable, while intellectual 

pleasures are the strongest and most enduring 

(Avicenna, 2021). The perfection of each faculty is 

its proper happiness, and the overall happiness of 

the soul is achieved when reason governs the 

appetitive and irascible powers in accordance with 

justice and moderation (Avicenna, 1984). The truly 

happy life, therefore, is one in which the rational 

faculty attains full actualization through 

contemplation of metaphysical realities. This 

rational perfection, however, cannot be completed 

within the confines of material existence; it is 

realized fully only after the soul’s separation from 

the body, when it is freed from the limitations of 

matter (Avicenna, 1984). In that disembodied state, 

the soul experiences a bliss far superior to any 

sensual pleasure, an unmediated joy arising from 

union with the divine source (Avicenna, 1999b). 

Ibn Sīnā illustrates this through analogies in al-

Mabdaʾ wa al-Maʿād and Dānishnāmeh-yi ʿAlāʾī, 

where he describes the supreme felicity as 

“connection with the Necessary Being,” the most 

delightful and perfect joy accessible to the human 

soul (Avicenna, 1953). Consequently, the 

Avicennian conception of life’s meaning is 

profoundly eschatological: the worldly life is a 

preparatory stage, a testing ground for intellectual 
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and moral discipline, leading to the soul’s eternal 

beatitude in the afterlife (Avicenna, 1999c). The 

body serves only as an instrument for the soul’s 

perfection; its happiness lies in serving the intellect, 

not in pursuing its own transient satisfactions. This 

harmony between body and soul reflects the 

Aristotelian mean, yet Ibn Sīnā’s synthesis elevates 

it into a metaphysical and theological framework 

wherein the intellect mirrors divine wisdom. 

Ibn Sīnā’s exposition of felicity also resonates with 

Islamic theological principles. While his 

terminology is philosophical, his worldview aligns 

closely with Qur’anic teachings that link happiness 

with faith (īmān) and righteous action. The Qur’an 

declares that human beings are in loss except those 

who believe, do good deeds, and enjoin truth and 

patience. This emphasis on faith as the foundation 

of human success underscores the theocentric 

orientation of Islamic ethics, wherein intellectual 

perfection and moral virtue are both grounded in 

the acknowledgment of God. Ibn Sīnā’s thought 

reflects this scriptural ethos: though he discusses 

felicity in terms of intellectual realization, he 

affirms that true happiness cannot be separated 

from the divine will. The soul’s perfection entails 

not only cognitive illumination but also moral 

purification, achieved through worship, 

remembrance (dhikr), and alignment with divine 

justice (Mohammad Rayshahri, 2024). In this 

synthesis of philosophy and revelation, Ibn Sīnā 

bridges reason and faith, portraying human life as a 

divinely guided journey toward self-knowledge 

and God-knowledge. Thus, meaning in life is not a 

psychological state but an ontological condition: to 

live meaningfully is to exist in accordance with the 

truth of being, which is ultimately the truth of God 

(Jawadi Amoli, 1999). The soul that actualizes its 

intellect becomes a mirror of divine light, and its 

joy reflects the eternal joy of the Creator. 

Accordingly, unbelief and moral corruption signify 

not merely ethical failure but existential 

alienation—a deviation from the natural trajectory 

toward divine perfection. In this perspective, 

meaninglessness arises from ignorance of the self’s 

divine origin and end, while faith restores harmony 

between human existence and the cosmic order. 

Ibn Sīnā’s metaphysical system further elaborates 

the role of God as the source and sustaining cause 

of existence. God, as the Necessary Being (wājib 

al-wujūd), is pure actuality, devoid of potentiality, 

need, or change (Avicenna, 2000). All contingent 

beings emanate from Him through a chain of 

intelligences, each reflecting the divine perfection 

in proportion to its capacity. This Neoplatonic 

framework of fayḍ (emanation) explains how 

multiplicity proceeds from unity without 

compromising divine simplicity. The relationship 

between God and creation is thus asymmetrical: the 

world continuously depends on God, while God 

remains independent of the world. Yet this 

dependency gives life its meaning, for every 

being’s perfection consists in realizing its own 

mode of participation in divine being. The human 

intellect, by virtue of its ability to comprehend 

universal truths, occupies a privileged place in this 

hierarchy—it mirrors the divine intellect and 

attains its ultimate joy in contemplating the eternal 

order (Avicenna, 1960). In al-Mabdaʾ wa al-

Maʿād, Ibn Sīnā distinguishes various levels of 

intellect—potential, actual, and acquired—and 

asserts that the highest stage, the intellectus adeptus 

(acquired intellect), achieves likeness to the Active 

Intellect and thereby participates in the divine light 

(Avicenna, 1953). Through this intellectual 

illumination, the human soul transcends 

individuality and temporality, entering into a state 

of timeless beatitude. Thus, the metaphysical and 

epistemological dimensions of Ibn Sīnā’s 

philosophy converge in a unified vision: life finds 

its ultimate meaning in knowledge, and knowledge 

finds its ultimate end in God. 

In conclusion, Ibn Sīnā’s philosophical 

anthropology presents human life as a dynamic 

process of self-transcendence grounded in divine 

teleology. Life’s meaning, in this framework, is 

neither subjective invention nor material pursuit 

but the realization of the soul’s innate orientation 

toward the Good. Through intellectual perfection, 

moral discipline, and spiritual contemplation, the 
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human being fulfills its divinely appointed destiny. 

The journey of life, then, is an ascent from 

potentiality to actuality, from ignorance to 

knowledge, from multiplicity to unity, culminating 

in the soul’s eternal delight in the vision of God. 

This vision, though metaphorical, signifies the 

complete harmony between the human intellect and 

divine reality—the final stage of happiness that lies 

beyond the corporeal world. Thus, for Ibn Sīnā, the 

meaning of life is not to create meaning but to 

discover and actualize the divine purpose inscribed 

in the very structure of existence: to know, to love, 

and to return to the Source from which all being 

flows. 
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