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Some philosophical-theological conflicts in the topic of A priori  science, God's will and 

omnipotence  with the issue of compulsion  and human free will are still debated by 

commentators and experts. Re-reading and analyzing Ibn Sina's opinions about the effect of 

human will in the cause and effect system of the world and his solution to the paradoxical 

solution of free will and divine predestination necessitates research on this issue. Ibn Sina 

explains the system of will and free will as well as the knowledge of God's favor as the best 

system. According to Ibn Sina, divine destiny is God's general knowledge of the best system, 

and from this knowledge, possible beings emerge. According to him, based on divine decree, 

man has a type of will that has been subject to the will and providence of God with the 

discretion of what the speaking power recognizes as good. Man's free will can realize his 

desire or practical power -instead of being motivated by lower animal powers such as 

appetitive or angry powers- in the direction of realizing intellectual forms. It is in obtaining 

and paying attention to such a possibility that a person is placed on the path of destiny, that 

is, the granting of free will, in the sense of choosing goodness, beauty, and goodness, through 

the power of wisdom. From the point of view of Sheikh Al-Raees, human discretion means 

to be in line with God's will and his providence for the actualization and realization of the 

best system. This research is done with descriptive-analytical method. 
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Extended Abstract 

Introduction 

Some philosophical-theological conflicts in the topic of A priori science, God's will and omnipotence with 

the issue of compulsion and human free will are still debated by commentators and experts. Re-reading and 

analyzing Ibn Sina's opinions about the effect of human will in the cause and effect system of the world and 

his solution to the paradoxical solution of free will and divine predestination necessitates research on this 

issue. Ibn Sina explains the system of will and free will as well as the knowledge of God's favor as the best 

system. According to Ibn Sina, divine destiny is God's general knowledge of the best system, and from this 

knowledge, possible beings emerge. According to him, based on divine decree, man has a type of will that 

has been subject to the will and providence of God with the discretion of what the speaking power recognizes 

as good. Man's free will can realize his desire or practical power - instead of being motivated by lower 

animal powers such as appetitive or angry powers - in the direction of realizing intellectual forms. It is in 

obtaining and paying attention to such a possibility that a person is placed on the path of destiny, that is, the 

granting of free will, in the sense of choosing goodness, beauty, and goodness, through the power of wisdom. 

From the point of view of Sheikh Al-Raees, human discretion means to be in line with God's will and his 

providence for the actualization and realization of the best system. 

Methodology 

The current conceptual research is a basic-theoretical one, and a descriptive-analytical approach was 

employed to achieve its objectives.  

Discussion 

Many Muslim philosophers have promoted the possibility of a relationship between human free will and 

divine predestination; they have not seen any contradiction and antagonism between the existences of these 

two things in the universe. Ibn Sina's approach to the issue of free will and will in humans and its connection 

with divine province and destiny is through the knowledge of God's grace, through which it is determined 

that the level of knowledge and abundance of existence for possible beings in God is the same. The most 

important issue is that if voluntary actions in humans already belong to divine destiny, what is the position 

of free will in humans and how can it be combined with divine destiny? And if the criterion of free will in 

man is that his action precedes his will, why is the will itself involuntary? And does this will return to man 

himself or to God? To answer these questions, Ibn Sina has obtained different analyzes of predestination. 

The topics that Ibn Sina raised about free will and destiny are under the topic of divine attributes, especially 

knowledge and divine will. Ibn Sina's solution to the paradoxical problem is to explain this problem by 

analyzing the ontological causes of the necessary knowledge of general and partial affairs and God's agency, 

and its connection with the will and discretion of man as a being with intentional agency. Qada and Qadar 

are two orders of divine knowledge, Qada is divine before Qadar, and Qadar is a decree that is simple, and 

Qadar is the condition to which Divine Qadar gradually leads, and it is through Qadar that it is determined 

and identified. Therefore, Qada is a general and simple matter whose value is determined and specified. 
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Conclusion 

The contradictory analysis of human free will and divine destiny in Ibn Sina's philosophy can be analyzed 

through Ibn Sina's explanation of God's divine knowledge and the principles of voluntary actions in humans. 

According to Ibn Sina, destiny is at the level of this divine knowledge, and divine destiny is also prior to 

divine destiny. According to Ibn Sina, Qada is a simple ruling, and Qadar is the condition that divine Qada 

gradually leads to, and it is through Qadr that it is determined and characterized. Therefore, Qada is a general 

and simple matter whose value is determined and specified. In relation to human will and free will, even 

though Ibn Sina considers the existence of Qada and Qadar to be a limitation in the human will and power, 

this limitation does not deprive the human will, and by performing certain actions, a person has the ability 

to exercise his opinion and change his destiny, i.e. perfection of the power of intelect. According to Ibn 

Sina, God wanted with divine decree such that there should be certainty and certainty in human actions and 

destiny should be after his discretion and will, on this basis, divine destiny has determined the discretion in 

human actions. Man's free will is related to purposes and divine will is not related to purposes. The 

attainment of evil is not intrinsic and is incidental, so it is not in the divine decree and is related to the world 

of destiny. 
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 ها:  واژهکلید

سینا، اختیار، تقدیر، علیت، اراده،   ابن

 علم عنایی. 

 

 
با مسالة جبر و اختیار انسان همچنان مورد نزاع و   کلامی در مبحث علم پیشین، اراده و قدرت خداوند  -فلسفی    برخی تعارضاتِ

انسان در نظام علی و معلولی عالم و راهکار   سینا درباره تأثیر اراده ابنگفتگوی شارحان و صاحب نظران است. بازخوانی و تحلیل آراء  
نظام اراده و اختیار را ضمن علم   سینا بخشد. ابن می  الهی تحقیق در این مسأله را ضرورت  نمای اختیار و تقدیروی در حل متناقض

از این علم،   ابنکند. نزد   می  عنایی خداوند به نظامِ احسن تبیین الهی همان علم کلی خداوند به نظام احسن است و  سینا قضای 
اطقه آن را  اراده است که با اختیار آنچه که قوۀ ن  وعیآیند. به نظر او بر اساس قضای الهی، انسان دارای ن می  موجودات ممکن پدید

بجای  -تواند قوۀ شوقیه یا عملی خود را   می دهد مورد اراده و مشیت خداوند قرار گرفته است. اختیار و ارادۀ انسان می خیر تشخیص
در جهتِ تحقق صور عقلی متحقق سازد. در اخذ و    -تر حیوانی نظیر قوای شهوانی یا غضبی باشد  آنکه تحتِ انگیزش قوای پست

امکانی است که انسان در مسیر تقدیر یعنی اعطای اختیار به معنای گزینش خیر و زیبایی و خوبی، از طریق قوۀ عاقله  التفات به چنین  
فعلیت و تحقق نظام   الرییس اختیار انسان، به معنای قرار گرفتن در طول اراده الهی و عنایت او برای گیرد. از دیدگاه شیخ   می  قرار

 تحلیلی انجام شده است. - توصیفیاحسن است. این جستار با روش 

  : (40)16  ، های فلسفیپژوهش.  نایس ابندر فلسفه   یاله  ریانسان و تقد  اریاخت  ینمامتناقض  یبررس(.  1401)  .؛ اخگر، محمدعلی، عباس حیران، سمیه؛ احمدی سعدی:  استناد

406 -395. DOI: http//doi.org/10.22034/JPIUT.2022.51096.3167    

 نویسندگان. ©                                                                                     .تبریزدانشگاه شر: نا
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   مسئله انیب. 1
وجود   انیم  یو تنافر  یاند، تناقضکرده   جیرا ترو  یاله  ریو اراده انسان با تقد  اریاخت  ان یاز فلاسفه مسلمان امکان رابطه م  یاریبس

   رایاند. زدهیند یدو امر در عالم هست نیا
و    ی موروث  طیاز شرا  یناش  تیّانسان شده است همان محدود  بینص  یاله  یکه به حکم قضا  یتیّ»محدود

انسان شده  بیهم که نص ای یهمچنانکه آزاد گر،ید تیّاست نه محدود یخ یتار طیو شرا یطیمح طیشرا
صاحب عقل و  یکرده انسان موجود جابیا یاله یصورت که قضا نیبه ا  یاست ول  یاله یبه حکم قضا

به آن   میتسل دی از ق یعیوس اس یبتواند خود را به مق یو اجتماع یع یطب طی محدود شرا رهیاراده باشد و در دا
  .(292: 2، ج1394 ،ی)مطهر  رد« یرا در دست گ شیخو ندهیآزاد سازد و سرنوشت و آ طیشرا

خداوند است که   یعلم عنائ  قی از طر  یو اراده در انسان و ارتباط آن با قضاء و قدر اله   اریبه مسئله اخت  نایس ابن  بیروش تقر
است   ن یمسئله ا  نیاست. مهمتر یکیموجودات ممکن در خداوند  یوجود برا ضانیشود که مرتبه علم و ف می بواسطه آن مشخص

قابل جمع  یاله ریچگونه با تقد و ستیدر انسان چ اریاخت گاهیباشند، جا  یاله ریمتعلق به تقد شی در انسان از پ یکه اگر افعال اراد
اراده    نیا  ایباشد؟ و آ می  یارادریغ  ادهاش است، چرا خود ار در انسان مسبوق بودن فعلش به اراده  اریاگر ملاک اخت  نکهیاست؟ و ا

باز انسان  بدست داده است.    ریاز تقد  یمتفاوت   یها  لیتحل  نایس ابنها،  پرسش  نیپاسخ به ا  یبه خداوند؟ برا  ا یگردد   می  به خود 
 نا یس ابنحل    راهاست.    یعلم و اراده اله  ژهیبو  یمبحث صفات اله لیمطرح کرده است ذ  ریو تقد  اریدرباره اخت  نایس ابنکه    یمباحث

خداوند،    هیبالعنا  تیو فاعل  یو جزئ   یالوجود به امور کل شناسانه علم واجب یعلل هست  ل یمسئله، با تحل  ن یا  ییدر مسئله متناقض نما
  ی اله  یاست، قضا   یبالقصد است. قضا و قدر دو مرتبه از علم اله  تیبا فاعل  یانسان به عنوان موجود  اریو ارتباط آن با اراده و اخت

بواسطه  شود و   می  یبه آن منته  جیبه تدر  یاله  یاست که قضا  یطیو قدر شرا  طیاست که بس  یمقدم است و قضا حکم   یقدر اله  بر
 و مشخص شده آن است.  نیاست که قدر جنبه تع یطیو بس یقضا امر کل نی. بنابراابدی می و تشخص نیقدر است که تع

 پیشینه تحقیق 
نگاشته شده   نایس ابندر آراء    یاله  ریدر انسان و تقد  اریاخت  یدرباره مسئله متناقض نما  ییها مقالات و رساله  ق،یتحق  نیاز ا  شیپ

 «یو فخر راز  نایس ابنبا نام »قضا و قدر و سرنوشت انسان از منظر    ای ( در مقاله1396و همکاران )  یرفتاحیاست. به عنوان مثال م
در انسان را از    اریبحث اخت  نایس ابنداشته اند که    انیدر انسان پرداخته اند. محققان ب  اریو جبر و اخت  یاله  دربه موضوع قضا و ق

واحد است   قتیدر حق  یاست و علم و فعل اله  یهمان علم اله  رایندارد ز  یمنافات   یاله   یموضوع با قضا  نیقدر دانسته و ا  قیمصاد
  اریبودن اراده با اخت  یداارری داشته است که مسئله جبر و اراده واجب در مقام فعل و غ  انی( ب1391)   ینیو اعتبارا از هم جدا هستند. ام

واجب به موجودات و لازمه ذات    یعلم فعل  نیع  یاله  یقضا  نا یس ابنقابل جمع است. به نظر محقق نزد    نایس ابندر آراء    یآدم
در    نیارتباط دارد، جز با صادر اول، بنابرا ها واسطه قیاز طر ءایرو که واجب با اش نیاوست و اراده همواره مسبوق به قضا است. از ا

شود. نزد   می  پاسخ داده   دیو بع  بیقر  تیو فاعل  یطول  تیفاعل  قیاز طر  یاراده واجب با اختبار آدم  یناسازگار  نایس ابن  ینظام فلسف
  سه ی( در مقاله خود با عنوان »مقا1386)  یانیتواز.  ستشده ا  نییتب  یطول  تیفاعل  یبر مبنا  زیبوده اراده ن  یرارادیبحث غ  نایس ابن

بر اساس   سندهیتوجه داشته است. نو  اریجبر و اخت  یبه خدا« به متناقض نما   اریدر نسبت عقل، اراده و اخت  نوزایو اسپ  نایس ابن  دگاهید
 یبه معنا  اریکه اخت  ردیگ می  جهیست، نتا  تهداش  انیدر ساحت خداوند ب  اریدرباره اخت  هیفاعل باقصد و بالعنا  انیم  نایس  نیکه ا  یزیتما
انسان ابتدا مختار بالقوه بوده و سپس به    را یدر حکم مضطر است ز  اریاش تنها در مورد خداوند صادق است اما در انسان اختیقیحق

 .شود می لیمختار بالفعل تبد

 سینا  ابن تقدیر و اختیار نزد . 1-1

 .  افتیقدر درتوان از اصطلاحات قضا و  می را ریتقد فیتعر
شود.  می استناد داده یگریبه د یکیاست که  زیدو چ انیم یو قطع یضرور  ینسبت جادیا ی»قضا به معنا

آن را نسبت به علت تام خود ضرورت  یهست ده،یپد کیدر  یاله یآن است که قضا یدر حکمت به معنا
خداوند به آن شئ است.   یو ازل   یبر اساس تعلق اراده، قدرت و علم ذات  ضوعمو  نیداده باشد. ا  تی و قطع



 
 

 1401، 40، شماره 16 دوره ، های فلسفیپژوهش
 

JPI, 2022; 16 (40): page 400   

400 

ن از علل    کیکنند مانند هر   می  افتیاز جانب علل ناقصه خود در   دهیکه پد  یات یحدود و خصوص  زیقدر 
   .(134-133: 1387 ،ی)سبحان ده«یپد ایشئ  کیآمدن و تحقق  دیپد یمعدات برا طیچهارگانه و شرا

است   یدر وجه  نیاست، ا  ریو کثرات به اسباب و علل کث  اتی»وجوب استناد جزئ  یبه معنا  نایس ابننزد    ودر اصطلاح حکمت  
قضا را علم   نایس ابن .(302:  1391 ،یزاده آمل )حسن دانند« می ضی اسباب و علل و وسائط ف ریکه حکما نظام عالم را بر اساس تدب

موضوع با    ن یشود. ا می  آنها  شیدایخداوند به موجودات است و سبب پ  لمداند که همان ع می  خداوند در مقام ذات واجب  ییعنا
 یاله  ی. در انسان قضاردی گ می  بودن آن تعلق  یانسان با وصف اراد  یاراد   یبه کارها  یاله  یقضا   رایانسان منافات ندارد ز  اریاخت
به مسببات، آنچنان که    طیاسباب بس  یجیتدر  توجه  نایس ابننزد    ریتقد  .(135:  1366  نا،یس ابن)  رد یگ می  در او صورت  اریاخت  دیبا ق

 ج یدهد و قضا به تدر یاست که اندازه قضا را نشان م  ی امر  زی ن  یاله  ریاست. تقد  یعقل طیمنبعث از آن وجود بس  اءیاش  ینیوجود ع
تعال »والقضاء من  شود:   می  متوجه آن البس  یالله سبحانه و  الوضع الاول  ما    ریوالتقد  طیهو    ج«یالتدر  یالقضاء عل  هیال  توجهیهو 

  ی قضا   یجی اشاره دارد که شکل تدر  یزیبه آن چ  ریو تقد  طیوضع اول بس  یقضا در خداوند به معنا  یعن ی؛  ( 317:  1377  نا،یس )ابن
مراتب از احساس تا    نیمجرد است و ا  یمراتب  یعلم دارا  ایمقاله است، مراتب ادراک    نیدر انسان که بحث ا  اریخداوند است. اخت

از   یرسد، نوع یتجرد از جسم م یعنیخود  یبه شکل اعلا یو جسمان  یاز امور ماد یختگیآم نی که ا ی. زمانردیگ یبرم رتعقل را د
 ن یا  .( 322:  2، ج1387  نا،ی س )ابن  دهد یاز حس به عقل و سپس اتصال به عقل فعال را در انسان نشان م  یفرارو   یرا برا  اریاخت

 داشته است. انیو قدر ب ریانسان و ارتباط آن با تقد اریدرباره اخت  نایس است که ابن ییمعنا

 اراده و علم عنایی خداوند. 2-1

  و  است   تبیین  قابل  عنایی  علم  اساس   بر  که  داند، آفرینشی  می  مرتبط با آفرینش عالمسینا صفات الهی نظیر علم و اراده را   ابن
 ذات  به  خداوند  سینا، علم ابن  گیرد. تعریف عنایت نزد می  تعلق  حسن  و  خیر  ذاتأ  امری  به  و  بوده  عنایی  علم  از  مؤخر   که  ای اراده

علم و اراده در این نگرش ذاتی   .(415:  1404  سینا،ابن)  است  آن  فیضان  و  -ممکن  وجه  بهترین  در-  خیر  نظام  تعقل  و  خویش
دهد ندارد. زیرا انسان برای انجام فعل به قوه شوقیه نیاز دارد، شوقی که از   می  خداوند هستند و تشابهی با آنچه در افعال انسان رخ

  بب حرکت اندام در موافقت با اراده شود. در این وضعیت شوق س می  اثر علم به خیر بودن چیزی، در ما علت اراده برای انجام آن
 شود در حالیکه در خداوند شوق و همچنین عمل آلات و اندام نیست.  می

 شود و به این علم، علم عنایی اطلاق  می  »خداوند علم به نظام احسن دارد و این علم سبب ایجاد موجودات
   .(81-80:  1391زاده آملی،  شود« )حسن می

کند و همین   می  رسانی خداوند برای ایجاد عالم چنین است که خداوند از این رو که عقل محض است ذات خود را تعقلفیض
یصدر عنه الا الواحد، از خداوند عقل  تعقل سبب پدید آمدن نظام احسن و علت وجود موجودات عالم است. بر طبق قاعده الواحد لا 

شوند. عقل اول ممکن الوجود بالذات و وجود او از واجب الوجود   می  ه ترتیب از عقل اول صادرشود و باقی موجودات ب می  اول صادر
 وجوب یافته است.  

»صادر اول جوهری مفارق و واحد است زیرا خداوند نیز از تمامی جهات واحد است. اما پس از عقل اول  
   .(57: 1387سینا،  ابنشوند« ) می کثرات مخلوقات آغاز

تواند بر اساس  می  سینا این تکثر ابنین رو که جهات متکثری دارد، علت برای کثرت موجودات عالم است. در آثار  عقل اول از ا
سینا به موضوع   ابننظام ثنایی یا ثلاثی پدید آمدن تکثر بواسطه علم و تعقل صورت بپذیرد. این تفاوت بر اساس نگرشی است که 

 به لحاظ نظام ثلاثی فیض، عقل اول، خداوند را تعقل  .(85:  1386تجلی دارد )خادمی،  پدید آمدن عالم از طریق فیض، ابداع یا  
شود و از تصور ذات خود  می  کند. از تصور خداوند، عقل دوم پدیدار می  کند و همچنین خودش را به عنوان واجب بالغیر تعقل می

آید. در عقل دوم نیز سه جهت   می  لک اقصی را پدیدالوجود بودن عقل اول نیز جرم فشود. تعقل ممکن  می  نفس فلک اقصی صادر
هست: تعقلی که از عقل اول دارد، تعقل ذات خودش و تعقل امکانش. هر یک از این تصورات سبب پدید آمدن عقول، نفوس و 

دیگر نه می  اجرام  افلاک  و  دهم  تا عقل  پدیدشود  نفوسشان  با  است ه می  گانه  فعال  که عقل  دهم  عقل  با صدور  و آیند.  یولا 
آیند. عقل فعال مدبر تمام موجودات عالم کون و  می های چهارگانه عالم کون و فساد و نفوس نباتی، حیوانی و انسانی پدیدصورت

 . (245-224: 3، ج1387سینا،  ابنشود ) می فساد است و به آن اطلاق واهب الصور
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 علم پیشین خداوند به موجودات . 3-1

سینا علم  ابنشود مرتبط با چگونگی علم پیشین خداوند به موجودات است. طبق نظر   می  عالم بحثآنچه ضمن مباحث تقدیر در  
بر اساس مبدأ آنها است و خداوند از این لحاظ که مبدأ تام تمام اشیاء است پس ذاتاً آن شئ و همه   ها خداوند به اشیاء و پدیده

و فساد اولا از طریق انواع آنها و ثانیاً به توسط انواع آنها به اشخاص آنها    کند. علم خداوند به اشیاء عالم کون می  موجودات را تعقل
»لانه مبدأ کل وجود فیعقل من ذاته ما هو مبدأ للموجودات القائمه باعیانها والموجودات الکائنة الفاسدۀ بانواعها اولا   گیرد می  تعلق

آیند،  می  ند مبدأ تمام موجودات است که از تعقل ذاتش پدیدیعنی خداو  ؛(344-343:  1387سینا،   ابنوبتوسط ذلک باشخاصها« )
آیند. علم خداوند به اشیاء کائن و   می  خداوند علت وجود انواعِ موجودات کائن فاسد است و اشخاص آنها نیز بتوسط این انواع پدید
ناپذیر است. »بل کان علوماً باسبابه لم  فاسد به نحو کلی است اما از طریق آن به جزئیات علم دارد و به همین دلیل علم او تغییر  

یکن الا علماً کلیاً ولم یکن یجوز ان یتغیر ولم یکن زمانیاً فان کل علم لایعرف بالاشارۀ وبالاستناد الی شئ مشار الیه بسبب والعلم  
اسباب و علت آنهاست، علمی یعنی علومی که علم به آنها از طریق    ؛(15:  1400سینا،   ابنبالسبب لا یتغیر مادام السبب موجوداً« )

کند زیرا علمی که بر اساس علت و سبب آن معلوم باشد تا   نمی کلی است و به همین دلیل تغییر پذیر نیست و طی زمان نیز تغییر
 کند.   نمی هنگامی که سبب آن موجود است تغییر

آن »آن« و »زمان گذشته« و »زمان آینده«  سینا علم خداوند نسبت به جزئیات به طریق علم زمانی نیست که در   ابنبه نظر  
آید که صفت ذات او تغییر پذیرد زیرا که آگاهی و دریافت او از جزئیات زمانی، طریقی مافوق   می داخل باشد و اگر چنین باشد لازم

طه باشد »قدر«  زمان و دهر است و واجب است که او به همه چیز دانا باشد چه چیزی که به واسطه باشد و چه چیزی که بدون واس
گردد چنان که دانستن چیزی که واجب نیست هستی  می  واجب تعالی همان »قضا« نخستین اوست که خواه ناخواه به واجب باز

بواسطه   ها شود که اشیاء و پدیده می  امکان علم خداوند به جزئیات از طریق امور کلی در صورتی محقق  .(315:  1387سینا،   ابن)  یابد
اسباب و علت آنها تخصص و تعین یافته باشند: »واذا کانت الاشیاء کلها واجبه عنده الی اقصی الوجود فانه یعرفها کلها اذ کلها من  
لوازم لوازمه...یکون قد عرف الجزئیات علی الوجه الکلی الذی لا یتغیر الذی یمکن ان یتناول ای جزئی کان لا هذا المشار الیه« 

یعنی اگر نزد خداوند تمام اشیاء برای پدید آمدن واجب باشد، خداوند بر این اساس که به لوازمِ آنچه لازم    ؛(14:  1387  ،سینا ابن)
 آورد.  می برای پدید آمدن اشیاء بصورت کلی است معرفت دارد، بنابراین آنها را پدید

با تغییر جزئی، تغییر پذیر نیست. بنابراین خداوند ذاتاً   سینا علم خداوند به جزئیات بر وجه کلی علم دارد، علمی که ابنبه نظر   
  . (559:  1377سینا،   ابن)  شناسد از این رو که مبدأ امور یا اشیائی است که احوال و حرکاتشان به نحو خاصی است می  تمام امور را 

د و او فیض رسان این خیرات و  این علم نوعی از کمال است بنابراین هیچ کمالی در موجودات نخواهد بود که در خداوند نباش
اما این موضوع به این معنا   ؛(381  :1377  ،سینا ابنکمالات به موجودات است. اشتیاق موجودات به اتحاد با این علم یا کمال است )

در   نیست که خداوند تنها کمال موجودات را بشناسد و در هنگام معدوم شدن آن به آن علم نداشته باشد. این موضوع سبب تغییر
شود که امور جزئی از علم او پنهان نباشد و این موضوع را از   می  سینا علم کلی خداوند به موجودات سبب ابنشود. از نظر   می  علم

   .(595 :1377 ،سینا ابنداند ) می عجایب علم خداوند
اشیاء بصورت ضروری است یعنی کند یعنی احاطه علم الهی بر همه موجودات و   می  سینا به این علم اطلاق علم عنایی ابن

باید مطابق با علم عنایی خداوند باشند زیرا نظام عالم بصورت احسن صادر شده است. در این نظام   می  ضرورتا  ها اشیاء و پدیده
بالواجب ان یکون علیه الکل حتی یکون علی نظام    قصدی از سوی خداوند مطمح نظر نیست »العنایه هی احاطه علم الاول بالکل و

یعنی عنایت علم خداوند به کل است اینکه این کل بر طبق نظامی که بهترین نظام عالم    ؛(400:  1387سینا،   ابن)  احسن النظام«
رسند و این سلسله تا ایجاد امور جزئی در عالم کون و فساد است. علم خداوند  می  است پدید آید. اشیاء جزئی از علتشان به وجوب

شود مانند زمان، بنابراین علم او به امور جزئی از   می  نیز آن اموری است که ضرورتاً از آنها ناشی ها وبه این علتها سبب شناخت آن
طریق صفاتی است که آنها دارند هر چند آن صفت در امر شخصی تخصص یافته باشد و اگر چه به زمان یا حالت خاصی تخصص  

تواند کسوفات جزئی پیش  می  رشید است که از طریق شناخت علت آنآورد، کسوف خو می  سینا در این باره ابنبیابد. مثالی که  
بینی شوند. »لان هذا المعنا قد یجوز ان یحمل علی کسوفات کثیره کل واحد منها یکون حاله تلک الحال لکنک تعلم لحجه ما ان  

  داده   نسبت  ها گرفتگی  ماه  از  بسیاری  به   معنا  این   است  ممکن  زیرا  ،یعنی  ؛(386  :1387سینا،  ابن)  ذلک الکسوف لا یکون الا واحدا«
بر این اساس    .است   یکی  تنها  گرفتگی  ماه  آن  که  دانید می  خاصی   دلیل  به  شما  اما  هستند،  حالت  آن  در  آنها  از  یک  هر  که  شود

 شوند، قابل تعقل هستند. می اشیاء جزئی نیز بر طبق کلی و آنچنانکه کلیات درک
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 و اراده  تیعل. 2
افعال انسان ارتباط علی و معلولی وجود دارد و این موضوع برای انکارِ تصادف و اتفاق در افعال انسان است. همین میان اراده و  

سنخ با اراده الهی و پدید آمدن عالم است. بحث ارتباط علم و اراده خداوند با پدید آمدن عالم ممکنات از طریق فاعلیت  موضوع هم
   کند مشخص است: می بودن خداوند برای مخلوقات از طریق تعاریفی که او درباره علت بیان شود. علت می بالعنایه خداوند تبیین

»هر ذاتی که وجود ذات دیگری از وجود اوست و وجود بالفعل ذات دوم از وجود ذات بالفعل ذات اول است، 
  .(117: 1388سینا،  ابننه بالعکس« )

 ند: ک می  در عیون الحکمه نیز تعریف سبب را اینگونه بیان
»سبب هر آن چیزی است که وجود چیزی به آن وابسته است بی آنکه وجود آن چیز داخل در وجود آن 

 . (51: 1388سینا،  ابن) باشد یا وجود آن چیز) علت( به وسیله آن چیز) معلول( تحقق یابد«
نخ این نوع از علیت است. زیرا  فاعلیت و علت بودن انسان برای افعالش اگر از نوع طبیعی نباشد و از نوع اختیاری باشد از س

فاعل طبیعی فقط حرکت آفرین است نه وجود آفرین، ولی فاعلی الهی موجد اشیاء و ایجاد کننده اصل هستی اشیاء است نه فقط  
زیرا همه  است  الهی  فاعلیت  نوعی  است  امور مجرد  بسوی  اراده  اختیار  همان  که  علیت  در  اختیاری  نوع  بنابراین  آنها.  محرک 

کند که منبعث   می  تبیینای   سینا اراده را به گونه ابنبنابراین    .( 17-14:  1387سینا،   ابن)  گردد می  به خداوند باز  ها  و علیت  ها فاعلیت
گیرد و بواسطه این اختیار که خداوند در انسان ایجاد کرده است، انسان   می سینا اختیار از قدر منشأ  ابناز علل سماویه باشد. به نظر 

ان لنا اختیارا یحدث فینا بعد ما لم یکن بقدر الله    باید مقارن با اراده خداوند باشد: »و می  انجام افعالش است اما این اختیارقادر به  
یشاء  لا  و ه و اراد ه بما اعطانا الله من القدره تفعل فعلنا لکنها لا تکفی فیان یصدر عنها افعالنا ما لم یقترن بها مشی وبذلک الاختیار و

 با  و پس از قدر خداوند در ما حدوث یافته است.  داریم  اختیاری   ما  اینکه  ویعنی،    ؛(108:  1383سینا،   ابنیشاء الله« )ان لا   و بقدر الله
  سرچشمه   صرفِ اختیار  از  ما   اعمال  که  نیست  کافی  ولی  دهیم، می  انجام  را   خود  اعمال  داده  توانایی  ما  به  خداوند  آنچه   با  و  اختیار  آن

سینا علت   ابنبه نظر  .کند اراده نخواهد خدا که این ممکن نیست اگر  و خدا قدََر به و باشد همراه  اراده و مشیت با  اینکه مگر  بگیرد
غایی افعال الهی، عشق و محبت به ذات و عشق و محبت به آثار ذات به تبع ذات است و غایت افعال او نیز آثار و نتایجی است که  

تواند باشد. پس زمانی انسان اراده او به قرب الهی است نوع    می  الهی که غایت افعال انسان الهیبر آنها مترتب است مانند قرب  
علیت او برای انجام فعل به اسباب و اندامها نیاز ندارد و از این رو علت بودن اراده برای فعل نظیر همان نوع از علیتی است که  

 خداوند برای پدید آوردن نظام احسن دارد.

 ی افعال ارادی در انسان . مباد1-2

سینا در تعلیقات موضوع اراده در انسان را چنین تشریح کرده است که اراده در انسان ذاتی نیست و از امور عارضی و از خارج  ابن
  است پس اراده در انسان بالقوه بوده و برای بالفعل شدن نیاز به علت معین و ویژه برای آن است. همین رویه است که جای قدر و 

  کند. اما از این رو که اراده و علم در خداوند بالفعل است، به همین معنا او قادر و مختار نیز هست. اینکه بیان  می تقدیر را مشخص
: 1400سینا،   ابن)  نیاز دارد که آن را به سوی فعلیت بکشاندای   شود اختیار در انسان مضطر است به این معناست که به انگیزه می
ی متضادی است و با ترجیح یکی ها سینا انسان برای افعال خویش به انگیزه نیاز دارد و از این رو که دارای انگیزه ابنبه نظر  .(26

ی متضاد در او راه ندارد. به  ها رساند دارای تفاوت با اختیار در واجب الوجود است که انگیزه می  از آنها اختیارش را از قوه به فعل
در انسان در    .(27  :1400سینا،  ابن )  به معنای ترجیح یکی از دو طرف از حالت قوه به فعلیت نیستهمین دلیل در خداوند اختیار  

کند و آن  می  داند که انسان آن را تعقل می  گیرد آنرا مانند یک خانه می  ارتباط با اراده که از صورت کلی امور محسوس شکل
  همین امر بدون اسباب و آلات و اندام در ذات خداوند محقق شود.   می  صورت معقول سبب فعل در اعضاء بدن برای ایجاد مادی آن 

اندیشد، عشق خداوند به ذاتش  می  شود، خداوند عالم به نظام احسن است و از این رو که تکثر در ذاتش راه ندارد، آنرا بدون تکثر می
 . (390: 1387سینا،   ابن) و تعقل این نظام احسن علت تعقل و عنایت برای مابعدش است

 دهد:  می موضوع یکی بودن صفات خداوند با ذات او را چنین توضیح اشارات و تنبیهاتسینا در کتاب  ابن 
اند تشکیل شده باشد هر آینه به واسطه آنها  »اگر واجب الوجود از دو یا چند چیزی که با هم جمع شده

جودند و مقوم واجب واجب شده است و هر آینه یکی از آنها یا هر یک از آنها پیش از واجب الوجود مو
   .(54: 3: ج1387سینا،  ابنشود« ) نمی الوجود در معنا و مقدار تقسیمالوجود هستند. پس واجب
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باید توجه داشت که صفات واجب الوجود از این رو با ذات او یکی است که مساوق با خیر هستند، خیر ، هر آنچیزی است که  
شود و وجود همان خیر است و کمال وجود همان خیریت وجود  می  آن کاملهر وجودی به آن اشتیاق دارد و وجودش به واسطه  

است، بنابراین وجودی که عدم در آن راه ندارد، خیر محض است، از این رو واجب الوجود بالذات خیر محض است و به اشیاء کمالات 
 . (82: 1377سینا،  ابن) دهد می خیراتشان را

ا ابنبه نظر     رادی در انسان است، قصد است برخلاف خداوند که اراده او به عنایت است و از علم سینا آنچه مبادی افعال 
کمال یافتن حیات در انسان به وسیله دو نیروی مختلف ادراک   .( 600:  1387سینا،  ابن) آید که ذاتی خداوند است می محضی پدید

ایجاد و فعل است. بنابراین ادراک در انسان همان قدرت گویند. ادراک در انسان راهی برای   می  و فعل است که به آن تحریک
آیند   می  نیست و به اراده متغیری نیاز دارد که از نیروی شوقیه برمی خیزد و بر اساس این امر است که عصب و اعضاء به حرکت در

ه ما تابع غرض است به  قدرت در انسان همراه با قوه عالمه نیست بنابراین اراد. ( 601: 1387 ،سیناابن) کند می و آنگاه ماده حرکت
نماید تصور آن موضوع همان اراده به انجام آن   می کند و سپس اکتساب آن را اراده می عنوان مثال انسان زمانی مفهومی را تصور

که میان ادراک انسان و فعل او است، ای  بنابراین بر اساس فاصله. (20: 1400سینا،  ابنکند ) می است و سپس خواست آن را اراده
شود. قدرت در   نمی اده انسان همراه با امکان است زیرا قدرت در انسان همان قوه و امکان است و تا ترجیح یا اولویت نیابد انجامار

انسان نیز از نیرویی خارجی است و آن بواسطه تقدیر از سوی خداوند است. پس نیروی انسان خارج از امکان نیست و همه افعال 
سینا،  ابنبرد ) می  ام افعال ما به سوی خیر است. پس همانا تقدیر الهی آن امر معین و مشخص را به پیشباشد و تم می  ما به تقدیر

اما ادراک انسان به دو صورت است، گاهی بصورت ادراک طبیعی و گاهی اکتسابی است. ادراک طبیعی درباره اموری   ؛(20:  1400
 و دائمی برای نفس حاضرند مانند ادراک نفس نسبت فعلیتی که انجام  هستند که برای نفس معلوم بالطبع هستند و به نحو فعلی

دهد. اما درک آگاهی انسان نسبت به ذاتش و درک ذاتش به نحو اکتسابی است. مانند درک انسان به قوای نظری و عملی   می
قوه عملی همان قوه شوقیه است که قوای آن در تمام بدن پراکنده است. اگر قوه عملی یا عامله تصفیه و پاک شود  .نفس خویش

شود و موجودات را نه با اندامهای مادی بلکه به   می  رسد که در هنگام مفارقت نفس از بدن ذاتش محقق می  فاضلهای   به ملکه
سینا برای نیل به این موضوع که همان تصفیه و پاکی بخش عملی نفس است   ابنر  به نظ  .(70:  1389کند )ژیلسون،   می  ذاته درک

: 1364سینا،   ابن)  شود می  تفکر و معرفت آموزی در شکل الهی و امور متعالی و غیر مادی لازم است که سبب احیاء دوباره نفس
رت انسان عجین است و فعلیت یافتن آن از طریق  دهد که علم و ادراک با طبع و فط می  سینا به این موضوع نیز تذکر ابناما  ؛  (4-5

شوند.  می  شود همچنان که افکار و اندیشه به یقین تبدیل  می  ادراک حسی است. برای مثال افعال نیکو و حسن سبب ملکه فضیلت 
ال نیکو  شوند اما افعال جزئی که در مسیر افع نمی  اهمیت بخش عملی نفس نیز به همین سبب است زیرا ادراک حسی سبب یقین

 .(37: 1400سینا،  ابنکنند ) می و حسن باشند نفس انسان را برای پذیرش ملکه و نیروی برتر از واهب الصور یا عقل فعال آماده

 . اختیار انسان و اراده مختار الهی 2- 2

نظر او صور ادراکی دیگری نیز  بلکه به    ؛داند نمی  سینا فعل ارادی در انسان را صرفاً در رابطه امور خارجی و امور عارضی خارجی ابن
یابد، ادراک به تعقل  می  در فعلیت و تعقل و عقلانیت انسان نقش برانگیزاننده دارند. حیات در انسان به وسیله ادراک و فعل کمال

شود. بر این اساس است که برخی علوم نظیر علوم الهی که سبب  می وابسته است که مبدأ فعل و تحریک نفس برای فعل انسان
برند. نفس انسانی این اختیار را   می  تهذیب نفس هستند، ارتباط ادراک و فعل را به سمت حیات راستین انسان و کمال او پیش

داراست که به سمت الهی شدن یا وابستگی به امور جسمانی حرکت کند. اگر به سمت الهی شدن و تهذیب نفس در این زمینه قدم 
کند اما اگر به سوی امور جسمانی حرکت  می  نفس ناطقه و وصل شدن به عقل فعال حرکت  بردارد به سوی کمال راستین و فعلیت

 . (5: 1364سینا،  ابن) گراید و مسیر نفس نباتی و حیوانی را خواهد پیمود  می کند به تاریکی
معقوله که موضوع ادراک هستند و در بنابراین بحث مهم در رابطه با اراده انسان، رابطه میان ادراک و فعل است. بنابراین صور  

شوند که به نیرویی اشتیاقی نیازمند است.   می گیرند، اگر اثر آن صور در نفس کافی باشد به شکل قدرتی برای اراده می نفس جای
حرکت درآورده و از  آورد تا وسایل و آلات خارجی را به   می  این نیروی شوقی در اراده دو نیروی محرکه را در اعصاب و اعضاء پدید

شود، در این صورت فاعل و   می  طریق آن ماده حرکت کند. یعنی اگر قصد و غایت اراده خود فعل باشد نه نفعی که از فعل کسب
شود. بنابراین اگر کمال همان فاعل یا علم و صور در فاعل به شکل کامل باشد، قصد در فعل نیز همان  می  غرض )قصد( یکی

سینا   ابنتواند در انسان شکل بگیرد. این فعل بواسطه شوق است. به نظر   می  د. این نوع از اراده برای انجام فعلقصدِ فاعل خواهد بو
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افعال صادر از فاعل   آیا  باید توجه کرد که  اگر فاعل صاحب شعور باشد در صورت همراهی تعقل و علم در موجود دارای شعور 
ورت یکپارچگی باید به آن نفوس فلکی اطلاق کرد و در صورت مختلف شدن  بصورت متحد و یکپارچه است و یا متفق که در ص

داند که طالب  می سینا طلب و شوقی را اختیار بنحو محض ابن .(231: 1360سینا،  ابن) آن افعال باید مبدأ آنرا نفس انسانی دانست
آورد که   می  پدیدای   عشوق شوقی را در ارادهخیر حقیقی باشد که همان اراده و شوق به امور معقول است. درک کلیات معقول و م

 متفاوت از اراده به لذات شهوانی و غضبی است و ضروری است که مبدأ انجام امور، حرکتی اختیاری و اراده به خیری حقیقی باشد 
سینا   ابننظر  شود، به   می  در اینجاست که بحث دعا و نماز سبب تشبه نفس ناطقه انسان به نفوس فلکی  .(417:  1387سینا،   ابن)

 اختیار سینا ابنبر اساس نظر  .( 141: 1388سینا،  ابن) حقیقت نماز تشبه نفس ناطقه انسانی به اجرام فلکی و اخلاص به حق است

 و طبیعت عناصر در دخالت و تغییر به تواند می اخلاقی فضایل در رعایت و ادراک عقلانی و علم مقام در ارتقاء بواسطه انسان
و  دخل و  تغییر  به  فعالانه هم و باشد کاشف هم تواند می انسان عاقله نفس  ناحیه از فعالیتی  چنین .توانا گردد خود احوالات 
 غایت سوی به است  و قصدی  غرض  به انسان افعال وابستگی که آن مضطر معنای  در و  محدود  اختیار چقدر  هر .بپردازد تصرف

 انسان اختیار زیرا شود می تر گسترده فعالیت در اختیار انسان و توانمندی  رود پیش به آن معقول فعالیت شکل در انسان راستین

 مختاراً یک لم وَ خیریته، و ذاته غیر ذلک الی داع یدعه لم اختیاره فی الأول» : گوید می آنچنانکه گردد می الهی اختیار جنس از

  از   غیر  ایانگیزه   به  اختیارش   در  خداوندیعنی،    ؛(50:  1400سینا،   ابن)  «بالفعل مختاراً کان یزل لم بالفعل، بل مختاراً صار ثم بالقوه
 اختیار بالفعل از او زائل  بلکه  خیرش نیاز ندارد و اینگونه نیست که در اختیار در او امری بالقوه بوده که سپس بالفعل شود، و  خودش 

 . شود نمی
اش به خیر حقیقی یعنی عقل گیرد که طلب و شوق اراده می  معنای محض و کاملسینا در صورتی برای انسان   ابناختیار نزد  

تواند بسوی خیر قوای حیوانی و نباتی او مانند تولید مثل باشد اما زمانی که طلب و شوق اراده   می تعلق بگیرد. طلب و شوق انسان
ال تولید مثل به جهت بقای نوع انسانی که اشرف  انسان به کلیات عقلی باشد، در این موضوع دارای اختیار است. به عنوان مث

:  1387سینا،    ابن)  مخلوقات است. در این صورت مبدأ انجام امور برای نفس انسانی حرکتی اختیاری و اراده به خیری حقیقی است
417) . 

 . اختیار و تجرد بواسطه عشق به واجب الوجود  3-2

نظیر عقل فعال، دعا تأثیرگذار است. اثربخشی دعا اینگونه است که هنگامی نفوس سینا برای وصل شدن به مبادی عالی   ابنبه نظر  
توان   می  بخشد. این موضوع را می  شود که بواسطه آن اراده در عالم عناصر اثر می  کنند، نیرویی از ناحیه خداوند افاضه می  پاک اراده

شوند و در   می  ن به اقتضاء حالات نفسانی و خیالی متغیربه تخیل اموری نسبت داد که با تخیل نسبت به آن بدن و اندامهای آ
دعا همان فارغ شدن از تمایلات نفس حیوانی   .(48:  1400سینا،   ابن)  شود می صورت لزوم موجب تغییر نفس ما در سایر ابدان نیز

شود   می  برای اراده انسانو نباتی و کششهای دنیای مادی از یکسو و تمایل برای امور مجرد عقلانی است که این موضوع، بستری  
گذارند.  می  آید در عالم جسمانی تأثیر می  که از این ادراک پدیدای   که صور کلی را بدون تشویشات امور پست ادراک کند. اراده

علم  شوند، از یکسو با شکل اختیاری که در   می  یی که از صور کلی عقلی در نفس مرتسمها بنابراین توجه به عالم عقلی و خواسته
سینا،   ابن)  آورد می  شود و از سوی دیگر این اختیار، کمال حقیقی انسان و موجب سعادت او را فراهم می  و اراده عقلی است، یکسان

1394 :127) . 
کند: تجرد از   می  سینا در بیان اقسام مجردات، آنها را چنین طبقه بندی ابنی اختیار، تجرد است.  ها بنابراین از مهمترین مولفه

ق جسمانی و اینکه در تجرد واجب الوجود لذاته باشد بنابراین نشانه این تجرد، ابتهاجی لذاته و بذاته است. شکل دوم تجرد در علای
از موجودات است که در آن واجب الوجودی از غیر است بنابراین نشانه آن ابتهاج از موجودی که واجب الوجود است و ای   مرتبه

آید.  می  ن است. مرتبه سوم نفوس انسانی است که تجرد در آنها از استغراق در محبت الهی پدیدهمچنین کمالات حاضر در خودشا 
مرتبه چهارم نفوس انسانی است که در تردد میان جهت ربوبی و دنیوی هستند. مرتبه پنجم نیز نفوس مستغرق در محبت علایق 

 . (587: 2، ج1375رازی،  )فخر جسمانی هستند
امری مجرد با واجب الوجود که مجرد تام است از طریق نوعی ارتباط علی برای آفرینش مراتب بعدی   ارتباط اختیار به عنوان

مجردات است، یعنی امکان پدید آمدن مجردات بر اساس نوعی از اختیار که در مراتب پایین تر مجردات تا نفس انسانی هست.  
یابند. تجرد در واجب الوجود ارتباط علم و  می  واجب الوجود اتحادبنابراین مجردات صرفاً بر اساس نوع تجردی که دارند با تجرد  
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کند. زیرا هر مجردی به ذات خودش علم دارد که مرتبه پایین تر آن در انسان به علم خود به ذات خودش   می  اراده را در او مشخص
علم است و دیگر  مبدأ فعل خداوند نیز همین    .(587:  2، ج1375رازی،    فخر)  و علم عقول به ذات خود و علم خداوند به خود است

باز علم  به  نیز  اراده  نظیر  موجودًا«لا   گردد »و می  مبادی  الشی  لتکون  أخری  اراده  الی  العلم  بعد هذا  برای تحقق    ؛یحتاج  یعنی 
رادی انسان  موجودات غیر از علم خداوند به اراده دیگری نیاز نیست. بنابراین اموری نظیر شوق و بکار گرفتن آلات که در فعل ا

لازم است، درباره خداوند معنایی ندارد. پس علم در موجودی که دارای تجرد محض است همان اراده و همان فعل است بنابراین  
سینا از اراده   ابنتعریفی که    .(17-18:  1400  سینا، ابنبرای تحقق نظام احسن برآمده از این علم و اراده به مبدأ دیگری نیاز نیست )

 منطبق بر »جود« و »فیض« خداوند است: دهد  می بدست
»آنگونه که ما در مورد اراده الهی اثبات کردیم که خداوند در افاضه و جود غایت و غرضی ندارد، اراده  

 ( 367: 1387سینا،  ابنباشد« ) نمی چیزی جز فیض که همان جود است،
وجودات است. امری که نشان دهنده ارتباط میان اراده همان علم عنایی خداوند به نظام احسن است و همین منشأ پیدایش م

سینا است، ذیل تعریفی که او از اختیار به مثابه »حب« یا عشق و  ابناختیار در خداوند و انسان به عنوان اشرف موجودات در آراء  
منشأ بودن این علم برای   داند، می  سینا علم عنایی خداوند را به معنای علم او به نظام احسن ابنشود.   می  دهد، مشخص می  ابتهاج

 پیدایش نظام احسن اینگونه بیان شده است: 
»باری تعالی عاشق خود است از آن جهت که مبدأ پیدایش هر نظام خیر است به همین دلیل نظام احسن  

اراده : 1387سینا،    ابناست که خالی از هر گونه نقصی است« )ای   بالعرض معشوق اوست و این همان 
363-368).   

: 1400سینا،   ابن)  م یکن عاشقا لذاته لکان ما یصدر عنه غیر منتظم لانه یکون کارهاً له غیر مرید«»ولو ل 
157)  . 

بایست نسبت به آنها کراهت داشته باشد و   می  ورزید  نمی  شود عشق  می  سینا اگر خداوند نسبت به آنچه از او صادر ابنبه نظر  
 آمد و موجودات از چنین نظم و نظامی برخوردار نبودند.  نمی لازمای  داشت اراده می اگر نسبت به آنها کراهت

 گیرییجهنت
  - عنائی  علم–  یاز علم اله  نایس ابنکه    ینییتوان بواسطه تب می  را  نا یس ابندر فلسفه    یاله  ریانسان و تقد  اریاخت  ینمامتناقض  لیتحل

بر    زین  یاله  یاست و قضا  یعلم اله  نیاز ا  یادر مرتبه   ریتقد  نایس ابنکرد. به نظر    لیدر انسان تحل  یافعال اراد  یخداوند و مباد
شود   می یبه آن منته جیبه تدر یاله یاست که قضا  یطیو قدر شرا طیاست بس یقضا حکم  نایس  ابنمقدم است. به نظر  یقدر اله

و مشخص شده آن است.    نی است که قدر جنبه تع  طیو بس  یقضا امر کل  نی. بنابراابدی می  و تشخص  نیو بواسطه قدر است که تع
  ن ی اما ا  ؛داند می  و اراده انسان   اریدر اخت  تیوجود قضا و قدر را باعث محدود  دهرچن  نایس ابندر انسان    اریدر رابطه با اراده و اخت

 یعن یسرنوشت خود    رییبر اعمال نظر و تغ  ییاعمال توانا  یبا انجام برخ  زیشود و شخص ن نمی  باعث سلب اراده انسان  تیمحدود
در فعل انسان باشد و قضا پس    تی و حتم  تیخواسته که قطع  نیچن  یاله  یخداوند با قضا   نایس ابن عاقله را دارد. به نظر    ۀکمال قو

در انسان معلل به اغراض و   اریدر فعل انسانها را مقدر داشته است. اخت  اریاخت  ،یاله  یاساس قضا  نیو اراده او باشد، بر هم اریاز اخت
و مرتبط با عالم    ستین  یاله  یادر قض  نیو بالعرض است بنابرا  ستیبالذات ن  زیمعلل به اغراض است. حصول شرور ن  ریغ  یاراده اله

 قدر است.  
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