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مقاله از نظر نوشتار مناسب است اما ارزش پژوهشی مقاله خیلی برجسته نیست. حتماً باید در بخشی به صورت مجزا نظرات و استدلالات نویسندگان منعکس شده و نتیجه گیری مبتنی بر آن ارایه شود. در غیر این صورت مقاله صرفاً مرور ادبیات است و با همین عنوان قابل انتشار خواهد بود. ضمن اینکه در بخش بندی های مقاله باید حتما بازنگری صورت گیرد.
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تبیینی نو از جایگاه وجودشناختی قوای نفس انسانی براساس آراء ابن‌سینا
چکیده
مسأله جايگاه وجود شناختى قواى نفس در انديشه ابن سينا، به دليل پراكندگى مباحث و تفاوت رويكردها در آثار مختلف وى، با ابهام هايى همراه است. مقاله حاضر با اتخاذ رويكردى تحليلى و نظام مند، فروض گوناكگون درباره نحوه كثرت قوا، نسبت آنها با نفس، جايگاه وجودى قوا از حيث جوهريت و عرضيت، ونيز مسأله تجرد يا ماديت آن ها را طرح كرده وبر اساس مبانى فلسفى ابن سينا به بررسى و بازسازى آن ها مى پردازد. نتيجه پژوهش نشان می دهد كه قواى نفس، هرچند به لحاظ ذات، مجرداند، اما به اعتبار فعل، به دودسته قواى نفسانى و قواى جسمانى تقسيم مى شوند. اين تبيين، ضمن پايبندى به اصول فلسفى ابن سينا، امكان جمع ورفع برخى تعارضات ظاهرى موجود در متون وى را فراهم مى سازد.
کلید واژه ابن‌سینا ـ قوای نفس ـ وجودشناسی قوا ـ تجرد قوا ـ عرضیت قوا


A new interpretation of the ontological status of the powers of the human soul based on Avicenna’s views

Abstract
The ontological status of the faculties of the soul in Avicenna’s thought is marked by ambiguity due to the dispersion of relevant discussions and the diversity of approaches across his various works. Adopting an analytical and systematic approach, the present article sets forth and examines, on the basis of Avicenna’s philosophical principles, different assumptions concerning the multiplicity of the faculties, their relation to the soul, their ontological status in terms of substance and accident, as well as the issue of their immateriality or materiality. The study concludes that the faculties of the soul, although immaterial with respect to their essence, are divided, by virtue of their acts, into psychic faculties and bodily faculties. This account, while remaining faithful to Avicenna’s philosophical principles, makes possible the reconciliation and resolution of certain apparent tensions found in his texts.
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مقدمه
ابن‌سینا در خصوص جایگاه وجودشناختی قوا در آثار مختلف خود به بررسی و تحلیل قوای نفس می‌پردازد. وی در کتاب قانون فصلی را تحت عنوان «گفتار کلّی درباره جنس قوا» به جایگاه و نحوه فعالیت قوا در قسمت‌های مختلف بدن اختصاص می‌دهد. در این کتاب وی به عنوان یک طبیب، از جنبه طبیعت‌شناسانه و جسمانی صرف به واکاوی قوا می‌پردازد. وی در سایر کتب الهیاتی‌ـ‌فلسفی و طبیعیاتی، از جمله کتاب الهیات شفا، نفس شفا، النجاه، رساله نفس و ...، هنگام بررسی جایگاه وجودی قوا، دو جنبه نفسانی و جسمانی را برای نفس و قوا، مدّ نظر قرار می‌دهد. مسأله حائز اهمیت این است که اگر چه غالب آراء ابن‌سینای فیلسوف، دالّ بر مادیّت قوای نفس است، اما در برخی موارد وی تجرّد قوا را نیز می‌پذیرد. بر این اساس در مقاله حاضر تلاش می‌شود ضمن طرح پرسش‌هایی که به هر دلیل از سوی ابن‌سینا بدون پاسخ مانده است، احتمالات مختلف در خصوص نحوه وجود قوای نفس و نسبت نفس با قوا، طرح و تحلیل شود و از این طریق جایگاه وجود‌شناختی قوا به لحاظ جوهریّت و عرضیّت، و نیز به لحاظ تجرّد یا مادیّت تبیین شود.
در این روند ضمن ارائه رویکردی نو از نحوه وجود قوای نفس، قوا در دو مقام ذات و فعل بررسی می‌شوند. از آنجا که مبحث قوای نفس انسانی، فرع بر مبحث نفس انسانی است، می‌توان گفت مطالعه و بررسی ویژگی قوای نفس و تبیین جایگاه وجودی قوا، منوط به بررسی سه امر است، نخست علم به برخی از ویژگی‌های نفس انسانی مرتبط با بحث حاضر؛ دوم علت وجود قوا؛ و سوم چگونگی رابطه نفس با قوای خویش. بر این اساس در مقاله حاضر پس از بیان ویژگی‌های سلبی و ایجابی نفس، و نیز بیان فلسفه وجود قوا، در نهایت نحوه وجود قوا بر اساس کلیه احتمالات ممکن در خصوص چگونگی ارتباط  متقابل نفس با قوا، طرح و بررسی می‌شود.

ویژگی‌های سلبی نفس
سلب جسمیّت و جسمانیّت از نفس
ابن‌سینا با استفاده از ویژگی انقسام‌ناپذیریِ صور معقولات، نتیجه می‌گیرد که جایگاهِ حاملِ این صور، یعنی نفس[endnoteRef:1]، نه جسم است و نه در جسم. (Avicenna, 2004: 115)[endnoteRef:2] و نیز با توجه به این ویژگی نفس که برخلاف جسم، به دلیل داشتن قوه بی‌نهایت، پذیرای معقولات بی‌نهایت است، جسم نبودن آن را به اثبات می‌رساند. (Avicenna, 2004: 121)[endnoteRef:3] در جای دیگر با ارائه سه برهان و اثبات تغایر جوهرِ نفس با جوهرِ بدن نشان می‌دهد که این جوهر، نه جسم و نه جسمانی است.( Hassanzadeh Amoli, 2008: 240 & 241)[endnoteRef:4]  [1: . لازم به ذکر است تمرکز بحث در مقاله حاضر بر نفس انسانی است و اگر تعبیر "نفس" به صورت مطلق به کار می‌رود منظور نفس انسانی است. ]  [2: .«... پس پذیراء ایشان گوهری بود بیزار از بهره پذیرفتن به وهم و آمیختن به جسم». ابن‌سینا، طبیعیات دانشنامه علائی، 115، مقدمه سید محمد مشكوة، انجمن آثار و مفاخر فرهنگی، چاپ دوم، همدان، 1383. ]  [3: .«... پس پذیراء ایشان گوهری بود بیزار از بهره پذیرفتن به وهم و آمیختن به جسم». ابن‌سینا، طبیعیات دانشنامه علائی، 115، مقدمه سید محمد مشكوة، انجمن آثار و مفاخر فرهنگی، چاپ دوم، همدان، 1383، 121. ]  [4: . حسن حسن‌زاده آملی، سَرح العیون فی شرح العیون، 41-240، بوستان کتاب، قم، 1387. ] 

همچنین از نظر او با توجه به این‌که جسم محل معقولات نیست و از سوی دیگر نفس جوهری است که محّل معقولات است، می‌توان به این نتیجه رسید که نفس جسم نیست.( Avicenna, 2000b: 364 )[endnoteRef:5]  [5: . ابن‌سینا، النجاة من الغرق فی بحر الضلالات، 364، تصحیح محمدتقی دانش پژوه، دانشگاه تهران، چاپ دوم، 1379.] 

از طرف دیگر از آن‌جا که نفس ناطقه قادر به تعقل معقولاتِ غیرمتناهی بالقوه است، جایز نیست قوه‌ای در جسم و یا حال در مَحلّی جسمانی باشد.( Avicenna. 2000b: 364 )[endnoteRef:6] [6: . ابن‌سینا، النجاة من الغرق فی بحر الضلالات، 364، تصحیح محمدتقی دانش پژوه، دانشگاه تهران، چاپ دوم، 1379.] 

همچنین ابن‌سینا برای اثباتِ بقای نفس، از ویژگی عدم انطباع آن در جسم کمک می‌گیرد. خلاصه استدلالِ وی در این مورد چنین است: ا‌ز آن‌جا که موضوع صور معقول، منطبع در جسم و متقوم به آن نیست، بلکه جسم آلتِ آن محسوب می‌شود، در صورتِ قطعِ ارتباطِ نفس با جسم هنگامِ مرگ، به جوهر نفس آسیبی وارد نمی‌شود و نفس که موجودیت خویش را از جواهر باقی دریافت کرده است، باقی می‌ماند.( Tusi, 2005: 861)[endnoteRef:7] و نیز در جایی دیگر اعلام می‌دارد که نفس انسانی غیر منطبع در ماده است.( Avicenna, 2000a: 212 )[endnoteRef:8] [7: . خواجه نصیرالدین طوسی، شرح الاشارات و التنبیهات، جزء دوم، نمط 7، فصل 1، 861، تحقیق حسن‌زاده الآملی، بوستان كتاب، قم، 1384. ]  [8: .«انفس الانسانیه جوهره قائمه بذاتها، لا تنطبع فی ماده...» ابن‌سینا، التعلیقات، 212، دفتر تبلیغات اسلامی، قم، 1379. ] 

از نظر فخـر رازی، ابن‌سینا چـهار فصـلِ نخستِ نمط سوم اشـارات را به اثباتِ این مسأله که نفس جسم نیست، اختصاص داده است.( Razi, 2005: 202)[endnoteRef:9] [9: . والمقصودُ مِن هذه الفصول اثبات أنه لَیسَ بِجسمٍ» امام فخر الدین محمد بن عمر رازی، شرح الاشارات و التنبیهات، ج2،202، مقدمه و تصحیح علی رضا نجف زاده، انجمن آثار و مفاخر فرهنگی، تهران، 1384. ] 

[bookmark: _Toc303775151]محسوس نبودن نفس
از جمله ادراکاتی که ابن‌سینا برای نفس قائل است، ادراک ذاتِ خویش است. در ادراک ذاتْ، نفس به دو لحاظ قابلِ تصور است: 
1. نفس از آن جهت که «مدرِک» است؛
2. نفس از آن جهت که «مدرَک» و «متعلَّقِ ادراک» است. 
نفسی که ابن‌سینا در این مقام به دنبالِ اثباتِ نامحسوس بودن و غیریت آن با بدن و اجزای آن است، همان نفسِ «مدرَک»، یعنی متعلَّق ادراک و به عبارت دیگر همان ذات است. روش وی در این قسمت چنین است که نخست کلیه‌ی احتمالاتِ ممکن در خصوص محسوس یا نامحسوس بودنِ نفسِ مدرَک را در مقایسه با بدن و این‌که آیا نفس محسوس، خود نیز نوعی بدن و از جمله اعضای بدن محسوب می‌شود یا خیر، مدّ نظر قرار می‌دهد. این احتمالات (Mostafavi, 2008: 53 - 57)[endnoteRef:10] در مجموع عبارتند از: [10: . شرح الاشارات و التنبیهات، نمط 3، فصل 3. (برای مطالعه شرح كامل احتمالات چهارگانه رجوع شود به: مصطفوی، شرح اشارات و تنبیهات، صص 57-53). ] 

الف- نفس، امری محسوس و از اعضای ظاهری بدن است.
ب- نفس، امری محسوس و از اعضای باطنی بدن است. 
ج- نفس امری محسوس و کلّ بدن است. 
د- نفس امری نامحسوس است. 
بررسی این براهین نشان می دهد که ابن سینا نه صرفاً به نفی جسمانیت نفس، بلکه  نحوه ای از وجود نا محسوس را  برای نفس اثبات می کند، و این امر در تبیین نسبت نفس با قوا، نقش بنیادین ایفا می کند.  
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ویژگی‌های ایجابی نفس
[bookmark: _Toc303775154]قوه، صورت و کمال بودن نفس
از نظر ابن‌سینا، «قوه» دارای دو معنی است که عبارتند از:
الف- «قوه» به معنای مبدأ فعل بودن
ب- «قوه» به معنای قابلِ فعل بودن، و برای نفس، هر دو معنی قابل استعمال است:
الف- نفس از آن جهت که مبدأ فعل است، قوه نامیده می‌شود.( Avicenna, 2006b: 15)[endnoteRef:11] در این حالت ویژگی نفسْ، صدور است، یعنی افعال از آن صادر می‌شوند.  [11: .«أنّ النفسَ یصِّحُ أن یقالَ لَها باِلقیاس الی ما یصدرعَنها مِن الافعال قوه» النفس من كتاب الشفاء، 15. ] 

ب- نفس از آن جهت که پذیرنده صور محسوس و معقول است، قوه نامیده می‌شود.( Avicenna, 2006b: 15)[endnoteRef:12] در این حالت، ویژگی نفس قبول و انفعال است، یعنی از صور محسوس و معقول، منفعل می‌شود.  [12: . «... بِالقیاس الی ما یقبلها من الصور المحسوسه و المعقوله علی معنی اخر قوه.» النفس من كتاب الشفاء، 15. ] 

همچنین بر اساس این معنا، نفس نیازمند استکمال است و کامل شدنِ آن منوط به آلاتِ بدنی و افاضاتی از سوی جواهر عقلی است.( Tusi, 2005: 853)[endnoteRef:13] [13: . شرح الاشارات و التنبیهات، نمط 6، فصل 42، 853. ] 

در خصوصِ صورت بودنِ نفس، ابن‌سینا معتقد است نفس در مقایسه با جسم، صورت محسوب می‌شود، اما نه صورتی منطبع در ماده، بلکه مفارق از ماده و قائم به ذات. بنابراین می‌توان گفت نفس در مقایسه با نوعی که حاصل از آن نفس است به اصطلاح «صورت» نامیده می‌شود.( Avicenna, 2006b: 19)[endnoteRef:14]  [14: . النفس من كتاب الشفاء، مقاله 1، فصل 1، 15 و 19. باید توجه داشت كه از میان دو نوع صورت، یعنی صورت جسمیه كه مقوم جنس جسم است و صورت نوعیه كه مقوم نوع جسم است، نفس صورت نوعیه است. همچنین، در صورت نوعی دو اعتبار هست:  صورت نوعی از حیثی كه قوام‌دهنده طبیعت نوع جسم است و مواد را به شیء سومی تبدیل می‌كند؛ و صورت نوعی از آن حیث كه افعال جسم از آن صادر می‌شود؛ و مقصود از صورتِ نوعی بودن نفس در این جا، صورت نوعی به اعتبار دوم است. نفصیل بیشتر بحث صور نوعیه، در شرح خواجه نصیرالدین طوسی بر اشارات آمده است: شرح الاشارات و التنبیهات، نمط 3، فصل 5، 386. و نیز مصطفوی، شرح اشارات و تنبیهات، 67-66.] 

همچنین ابن‌سینا نفس را کمال می‌داند، و در تعریف نفس چنین بیان می‌کند که نفس کمال اوّل برای جسم طبیعی آلی است(Avicenna, 2006b: 21 & 22)[endnoteRef:15] ؛ و نیز نفس را کمال می‌داند زیرا از نظر وی، به واسطه‌ی نفس، جنس به نوعِ محصل بَدَل می‌شود(Avicenna, 2006b: 15)[endnoteRef:16] ؛ و نیز معتقد است استعمال واژه «کمال» در تعریف نفس، معنای نفس را بهتر می‌رساند و می‌تواند شاملِ همه انواع نفس باشد(Avicenna, 2006b: 17)[endnoteRef:17] ؛ در جای دیگر اشاره می‌کند که نفس، به دو اعتبار، کمال است: نخست از آن جهت که قوه‌‌ای است که به واسطه‌ی آن حیوان[endnoteRef:18] کامل می‌شود؛ دوم از آن جهت که قوه‌‌ای است که افعالِ حیوان از آن صادر می‌گردد(Avicenna, 2006b: 18)[endnoteRef:19] ؛ و در ادامه اظهار می‌دارد که نفس چه به صورت مفارق و چه غیر مفارق، کمال است (Avicenna, 2006b: 18)[endnoteRef:20]؛ و نیز نفس را کمال برای موضوعی که متقوّم به آن است، به شمار می‌آورد.( Avicenna, 2006b: 46)[endnoteRef:21] [15: . شایان ذکر است که ابن‌سینا کمال را به دو قسم، تقسیم می‌کند: کمال اول و کمال ثانی؛ و پس از تعریف هر یک از اقسام کمال در خصوص نفس می‌گوید: "فالنفسُ التی نحدّها هی کمالُ اولٍ لجسم طبیعی آلی له أن یفعل افعال الحیاه". رجوع شود به النفس من کتاب الشفاء، مقاله 1، فصل 1، 21 و 22. در بحث حاضر بحث اصلی متمرکز بر ویژگی کمال به نحو عام است.]  [16: . «... بالقیاس الی استكمال الجنسِ بها نوعاً محصّلاً فی الانواع العالیه او السافله كمال...»، النفس من كتاب الشفاء، 15.]  [17: . النفس من کتاب الشفاء، 17. ]  [18: . در عبارت مذکور، حیوان به معنای اعم به کار رفته است و انسان را نیز در بر می‌گیرد ]  [19: . «فَاِنَّ النفسَ من جهه القوه التی یستكملُ بها ادراك الحیوان كمال، و من جهه القره التی تصدر عنها افاعیل الحیوان ایضاً كمال.» النفس من کتاب الشفاء، 18. ]  [20: . «فَاِنَّ النفسَ من جهه القوه التی یستكملُ بها ادراك الحیوان كمال، و من جهه القره التی تصدر عنها افاعیل الحیوان ایضاً كمال.» النفس من کتاب الشفاء، 18.]  [21: . «فَاِنَّ النفسَ من جهه القوه التی یستكملُ بها ادراك الحیوان كمال، و من جهه القره التی تصدر عنها افاعیل الحیوان ایضاً كمال.» النفس من کتاب الشفاء، 46. ] 

[bookmark: _Toc303775155]جوهریت نفس
ابن‌سینا یک فصل از نفسِ کتاب شفا را به این مسأله که نفس داخل در مقوله جوهر است اختصاص می‌دهد.( Avicenna, 2006b: 41)[endnoteRef:22] [22: . «فَاِنَّ النفسَ من جهه القوه التی یستكملُ بها ادراك الحیوان كمال، و من جهه القره التی تصدر عنها افاعیل الحیوان ایضاً كمال.» النفس من کتاب الشفاء، 41.] 

از نظر او نفس به عنوان جوهری که اصلِ قوای مُدِرکه و مُحّرکه و حافظ مزاج است، در بدن تصرف می‌کند.( Tusi, 2005: 390)[endnoteRef:23] و معتقد است این جوهر در انسان واحد است.( Tusi, 2005: 397)[endnoteRef:24] و نیز می‌گوید نفس انسانی جوهری است دارای قوا و کمالات.( Tusi, 2005: 445)[endnoteRef:25] [23: . «فأصلُ المُدرِكه و المحركه و الحافظه لِلمزاجِ شیءٌ اخَر، لك آن تُسمیه بالنفسِ، و هذا هُوَ الجوهرُ الّذی یتصرَّف فی اجزاء بَدَنكِ، ثُمَّ فی بَدَنِكَ»، شرح الاشارات و التنبیهات، نمط 3، فصل 5، 390.]  [24: .«فأصلُ المُدرِكه و المحركه و الحافظه لِلمزاجِ شیءٌ اخَر، لك آن تُسمیه بالنفسِ، و هذا هُوَ الجوهرُ الّذی یتصرَّف فی اجزاء بَدَنكِ، ثُمَّ فی بَدَنِكَ»، شرح الاشارات و التنبیهات، نمط 3، فصل 6، 397. ]  [25: . «فأصلُ المُدرِكه و المحركه و الحافظه لِلمزاجِ شیءٌ اخَر، لك آن تُسمیه بالنفسِ، و هذا هُوَ الجوهرُ الّذی یتصرَّف فی اجزاء بَدَنكِ، ثُمَّ فی بَدَنِكَ»، شرح الاشارات و التنبیهات، نمط 3، فصل 10، 445.] 

وی در برخی موارد به جای استفاده از واژه‌ی جوهر، ویژگی‌ جوهر، یعنی قیام بالذات، را برای نفس بیان می‌کند، چنان‌که می‌گوید نفس انسانی با وجودِ قائم به ذات بودن، از بدنی به بدن دیگر منتقل نمی‌شود، زیرا هر نفسی به بدنی خاصّ تعلق دارد(Avicenna. 2000a: 74)[endnoteRef:26] و همچنین می‌نویسد: نفس انسانی جوهری قائم به ذات است.( Avicenna, 2000a: 212)[endnoteRef:27] [26: . التعلیقات، 74. ]  [27: . النفس الانسانیه جوهره قائمه بذاتها،...»، همانجا، 212. ] 

[bookmark: _Toc303775156]تجرّد نفس
چنان‌که اشاره شد یکی از ویژگی‌های سلبی نفس، عبارت است از این‌که نفس، نه جسم است و نه جسمانی. اگرچه از این ویژگی سلبی می‌توان ویژگی ایجابی و اثباتی تجردِ نفس را نتیجه گرفت، اما از آن‌جا که ابن‌سینا بخشِ قابل توجهی از مباحث مربوط به نفس را به بیانِ خصیووصیتِ تجرّد آن اختصاص می‌دهد، در این قسمت بدان اشاره می‌شود. 
ابن‌سینا برای اثباتِ تجّرد نفسِ ناطقه به هشت برهان متوسّل می‌شود. (Avicenna, 2006a: 288-300; Avicenna, 2000b: 356-368)[endnoteRef:28] وی در برخی از این برهان‌ها به ذاتِ نفس و در برخی دیگر به فعلِ نفس توجه دارد. بدین ترتیب که در پنج برهانِ نخست به ویژگی قیامِ نفس به ذاتِ خود استناد می‌کند و در سه برهان دیگر از برخی افعالِ نفس از جمله تعقّلِ ذات، تعقّل آلتِ ادراکی، و تعقّلِ تعقّل(درک درک) کمک می‌گیرد.  [28: . النفس من كتاب الشفاء، 300- 288؛ النجاه، 368 – 356. ] 

[bookmark: _Toc303775157]وحدت نفس
از نظر ابن‌سینا نفس در هر یک از افراد انسانی واحد است و چنان‌که اشاره شد هر نفسی به بدنی خاص اختصاص دارد. برهان وی برای اثبات وحدتِ نفس، مبتنی بر اموری مانند ذات، حرکت و ادراک است، به این صورت که وی با استناد به مقدماتی که در فصولِ اوّل تا پنجم از نمط سوم اشارات می‌آورد، سرانجام در فصل ششم وحدتِ نفس را نتیجه می‌گیرد.( Mostafavi, 2008: 86)[endnoteRef:29] [29: . مصطفوی، شرح اشارات و تنبیهات، 86. (با تصرف).] 

برای شروع استدلال هر فردی از افراد باید به خود رجوع کند. یعنی برهانِ وی بدین صورت آغاز می‌گردد که اگر هر فردی از افرادِ انسان به خود رجوع کند درمی‌یابد که از وجودِ نفسِ خود آگاه است؛( Razi, 2005: 375)[endnoteRef:30] نفس، خود را درک می‌کند؛( Razi, 2005: 377)[endnoteRef:31] نفس، از افعالِ سایر حواس آگاه است و ادراکاتِ حسّی را درک می‌کند، اما خودِ حواس چنین قدرتی ندارند؛( Razi, 2005: 379)[endnoteRef:32] نفـس، مبدأ حرکت است؛( Razi, 2005: 384 & 385)[endnoteRef:33] و نفس، جامع و حافظ اجزای مزاج است.( Razi, 2005: 390)[endnoteRef:34] [30: . شرح الاشارات و التنبیهات، نمط3، فصل 1، 375.]  [31: . شرح الاشارات و التنبیهات، نمط3، فصل 2، 377.]  [32: . شرح الاشارات و التنبیهات، نمط3، فصل 3، 379.]  [33: . شرح الاشارات و التنبیهات، نمط3، فصل 5، 5-384.]  [34: . شرح الاشارات و التنبیهات، نمط3، 390.] 

در نهایت پس از ایراد و بررسی مقدمات مذکور اعلام می‌دارد که آن‌چه مُدرِک ذات، مدرِک ادراکات، مبدأ حرکت و حافظ و جامع مزاج است، نفسِ واحد است.( Razi, 2005: 397)[endnoteRef:35] [35: . شرح الاشارات و التنبیهات، ج1، نمط 3، فصل 6، 397.] 

وی در آثار مختلف خود اشاره می‌کند که قوای کثیر از نفسِ واحد سرچشمه می‌گیرند.( Avicenna, 2000b: 388; Avicenna, 2006b: 45)[endnoteRef:36] و نیز معتقد است که نفسِ واحد، جامع قوای ادراکی و نباتی است و چنـین نیـست که قوا جدای از یکدیگر فعالیت داشته باشند.( Avicenna, 2006b: 46; Avicenna, 2000b: 388  )[endnoteRef:37] همچنین در برخی موارد از وحدتِ نفس و جامع قوا بودنِ آن، جسمانی نبودنِ آن را نتیجه می‌گیرد.( Avicenna, 2006b: 346; Avicenna, 2000b: 389 & 390 )[endnoteRef:38] [36: . النجاة، 388؛ النفس من كتاب الشفاء، 45.]  [37: . «وَ كلّ ذلك ممّا یقْنَعُکَ فی آن النفسُ جامعة لِقوی الأدراك و أستعمالِ الغذاء، وَ هی واحدة لَها، لیست هذه منفردة عن تلك» همانجا، 46؛ النجاه، 388.]  [38: . النفس من كتاب الشفاء، 346؛ النجاه، 90- 389.] 


قوا و علت وجود قوا
ابن‌سینا نفس را چنین تعریف می‌کند: " کمال اول برای جسم طبیعی آلی..."( Avicenna, 2006b: 21 & 22)[endnoteRef:39] و مقصود وی جسم طبیعی است که با آلت کار می‌کند و فعالیت با آلت و ابزار، مستلزم طرح قوا است؛ همچنین وی پس از بیان سخن گروهی که معتقدند نفس بدون واسطه‌ای مانند هوا و یا آلاتی مانند چشم، قادر است محسوسات را درک کند ‌و ردِّ سخن این گروه به دلیل بیهوده و معطّل ماندنِ آلاتِ حسّی، ‌نظر خود را مبنی بر نیاز نفس به برخی وسائط و آلات اعلام می‌دارد.( Avicenna, 2006b: 88 & 89)[endnoteRef:40] [39: . النفس من کتاب الشفاء، مقاله 1، فصل 1، 21 و 22.]  [40: . «وَ قالَ قومٌ الأوائل: أن المحسوساتِ قد یجوز أن تَحِسَّ بِها النفسُ لا واسطه البته و لا آلات... و قَد بعدوا عَن الحقّ...» النفس من کتاب الشفاء، 9ـ 88.] 

این وسائط که از آن‌ها با عناوینی مانند «فروع»، «خدمه»، «شاخه‌ها»، «موکَّل‌ها» و نیز «قوا» یاد می‌شود،( Avicenna, 2004b: 59; Avicenna, 2004a: 123; Avicenna (n.d.): 61   )[endnoteRef:41] عبارتند از آن‌چه متعلّق به نفس است(Avicenna, 2000b: 388)[endnoteRef:42] و توسط نفس در اندام‌ها پراکنده می‌شود،( Avicenna, 2006b: 45)[endnoteRef:43] و نفس به واسطه آن‌ها گاه متصف به فعل و گاه متصف به انفعال می‌شود(Avicenna, 2006b: 45)[endnoteRef:44] این قوا علاوه بر آن‌که به حسب افعالِ مختلف متنوع اند، خود نیز به اقسام مختلفی تقسیم می‌شود. چنانکه نخست به قوای مدرکه و محرکه، و قوای مدرکه نیز به نوبه خود به قوای ظاهر و باطن، و هر یک از قوای ظاهر و باطن نیز به اقسام پنج گانه دیگری تقسیم می‌شود.( Avicenna, 1953: 115-121; Avicenna, 1994: 219; Avicenna, (n.d.))[endnoteRef:45]  [41: . رساله نفس 59؛ دانشنامه علائی، 123؛ فی القوی الانسانیة و ادراکاتها، 61.]  [42: . النجاه، 388.]  [43:  . النفس من کتاب الشفاء، 45.]  [44:  ]  [45: . الشیخ الرئیس ابی‌علی ابن‌سینا، رسائل ابن‌سینا، رسالة فی النفس و بقائها و معادها، فصل 2، 121-115، مطبعه ابراهیم خروز، استانبول، 1953؛ شرح عیون الحکمه، جزء 2، 219، ابن‌سینا، فی القوی الانسانیه و ادراکاتها، تسع رسائل فی الحکمه و الطبیعیات، الطبعه الثانیه، قاهره، دارالعرب، بی‌تا.] 

در این‌جا پیش از بیان رابطه‌ی نفس با قوا، اشاره به دو نکته ضروری به نظر می‌رسد:
نکته 1. ابن‌سینا در کتاب نفس شفا فصلی را به بیان افعال مختلف نفس و ارتباط آن با قوا اختصاص می‌دهد و فصل مذکور را تحت عنوان «در بیان این مطلب که اختلاف افاعیل نفس ناشی از اختلاف قوای آن است(Avicenna, 2006b: 47)[endnoteRef:46] نام می‌نهد. با توجه به آن‌چه درخصوص رابطه میان نفس و مزاج گذشت و پیوستن نفس به مزاج، پس از امتزاج عناصر، به نظر می‌رسد اختلافِ افاعیل نفس، به گونه‌ای ناشی از مزاجِ پذیرای نفس است، ‌به بیان دیگر اگرچه اختلافِ افاعیل نفس منوط به اختلاف قوا عنوان می‌شود، اما می توان استدلال کرد که اختلاف قوا، بر خلاف ظاهر برخی عبارات ابن سینا، مستقیماً ناشی از ذات نفس نیست، بلکه خود حاصل نحوه ترکیبِ عناصر و اعتدال حاصل از آن‌هاست، بدین صورت که نزدیک‌تر بودن مزاج انسانی به اعتدال حقیقی(Avicenna, 2004b: 63)[endnoteRef:47] سبب می‌شود که نفس انسانی از بیش‌ترین تعداد قوا و متنوع‌ترین افعال برخوردار باشد. [46: . «فی تبیین أن اختلاف افاعیلِ النفس الإختلاف قواها»، النفس من کتاب الشفاء، 47.]  [47: . «و چون اعتدال به اعتدال حقیقی نزدیک‌تر باشد، نفس انسانی بدان مزاج می‌پیوندد و...»، رساله نفس، 63.] 

نکته 2. چنانکه بیان شد از نظر ابن‌سینا نفس واحد است،[endnoteRef:48] و همان‌گونه که خود نیز اشاره می‌کند، مقصود از نفس ناطقه،‌ صرفاً مبدأ نطق بودن نیست، بلکه این لفظ به عنوان لقبی برای ذاتِ نفس در نظر گرفته شده است از آن جهت که مشهورترین افعال و آثار مختص به آن نطق است.( Avicenna, 1994:  269 ) [endnoteRef:49] [48: . ابن‌سینا در رساله نفس، پس از ردّ نظر افلاطون، در تأیید نظر ارسطو می‌نویسد: «نفسی که تصرف می‌کند در بدنِ انسان، یک ذات است و یک جوهر است، و این قوا همه آلت او هستند.» (باب 11، 61-59) این مطلب نیز حاکی از عدم جدایی وتفکیک نفس ناطقه از سایر نفوس است.]  [49: . قال الشیخ: «وَ مِنَ الحیوانِ الانسان: وَ هوَ مختص بِنفس انسانیه تُسَمی‌نفساً ناطقه. اذ کانَ أشهر افعالها و أدَلّ آثارها الخاصه بها النطق. وَ لَیسَ یعنی بقولهم نفس ناطقه أنّها مبدأ النطقِ فقط،‌ بَلْ جعل هذا اللفظ لقباً لذاتها.» شرح عیون الحکمه، فصل 16، 269. فخر رازی در شرح خود بر این قسمت اظهار می‌دارد که واژه نفس ناطقه صرفاً به منظور لقب و جانشین برای نفس انسانی وضع نشده، ‌بلکه فواید دیگری نیز بر آن مترتب است.] 

[bookmark: _Toc303774483][bookmark: _Toc303775192]چگونگی رابطه متقابل نفس با قوا
تبیین جایگاه وجود‌شناختی قوا منوط به چگونگی تأثیر گذاری قوا بر نفس، یا نحوه اثر پذیری قوا از نفس است،  که در چهار مقام بررسی می‌شود: 
مقام اول ـ نحوه کثرت قوا در ارتباط با نفس
مقام دوم ـ جایگاه وجود‌شناختی قوا به لحاظ جوهریّت و عرضیّت.
مقام سوم ـ جایگاه وجود‌شناختی قوا به لحاظ تجرّد و مادیّت.
مقام چهارم ـ نحوه عملکرد وفعل قوا





مقام اول ـ نحوه کثرت قوا در ارتباط با نفس
به منظور روشن شدن جوهریت یا عرضیت قوا، نخست نحوه کثرت قوا به لحاظ اعتباری یا حقیقی بودن، در ارتباط با نفس بررسی می‌شود؛ و سپس کثرت حقیقی با دو احتمال درون نفس یا بیرون از نفس، فرض و تحلیل می‌شود. بدین ترتیب می‌توان گفت پنج احتمال وجود دارد که در ادامه بحث ضمن بررسی کلیه احتمالات، در نهایت یک احتمال اثبات می‌شود.
نحوه کثرت قوا
به منظور تبیین نحوة کثرت قوا، با توجه به دو نوع کثرت، یعنی کثرت اعتباری و کثرت حقیقی، در این قسمت فرض اول[endnoteRef:50] بر اساس کثرت اعتباری، و فرض دوم بر اساس کثرت حقیقی قوا با فرض اینکه درون نفس اند، بررسی می‌شود، و فرض سوم براساس کثرت حقیقی قوا با فرض بیرون از نفس بودن، تحلیل و نقد می‌شود.  [50: . به جهت ارتباط منطقی فرض‌های پنج گانه، با وجود تیترهای مجزا، شماره فرض‌ها در متن پیوسته پیش می‌رود.] 

فرض اول: ( کثرت اعتباری)
احتمال اول این است که کثرت قوا کثرت اعتباری در نظر گرفته شود. با این فرض رابطه قوا با نفس به صورت یک رابطه اعتباری است، بدین صورت که فرض بر این است که قوا تغایر مفهومی دارند و وحدت مصداقی؛ به بیان دیگر کلیه فعالیت‌ها و ادراکات، ناشی از نفسِ واحد است، ‌اما تنها به لحاظ تعدّد افعال و استفاده یا عدم استفاده از آلات جسمانی، با اسامی و نام‌های مختلف از آن‌ها یاد می‌شود. با این وصف می‌توان گفت تعدّد حاکم بر قوا عبارت است از تعدّد مفهومی، نه تعدّد حقیقی و واقعی.
این فرض تا اندازه‌ای با برخی عبارات ابن‌سینا قابل جمع است. مانند این عبارت که: «نفس جامع قوای ادراکی و نباتی است، در حالی که واحد است، و نفس مجزای از قوا نیست.» (Avicenna, 2006b: 46)[endnoteRef:51] با توجه به این عبارت می‌توان گفت اشاره به وحدت نفس، پس از تکیه بر جامع قوا بودن آن، حاکی از عدم ترکیب، و تأیید بساطت نفس از سوی ابن‌سینا است؛ اما از سوی دیگر، پذیرش قاعده «الواحد» و عدم جواز صدور کثیر از واحد، ونیز پذیرش تعدد قوا و افعال مختلف، اقتضاء دارد نوعی کثرت حقیقی را بتوان از سوی ابن‌سینا مجاز دانست، که به واسطه آن بتوان توجیهی برای تعدد قوا از نظروی داشت و مدعی شدکه قوا از کثرتی حقیقی برخوردارند و نه اعتباری؛ همچنین می‌توان قوا را مانند صفات اضافی به شمار آورد، که همه از نفس ناشی می‌شوند و نفس با آن‌ها و یا مقدم بر آن‌هاست، چنانکه این مطلب را ابن‌سینا در مورد واجب تعالی و صفات اضافی که به واسطه آن‌ها ذات، تکثر نمی‌پذیرد، صادق می‌داند. (Avicenna, 2000a: 227) [endnoteRef:52] با پذیرش چنین احتمالی، ابن‌سینا با فخررازی(Avicenna, 1994:  267)[endnoteRef:53] و صدرالمتألهین هم رأی خواهد شد؛ و ‌مستلزم پذیرش قاعده صدرایی «النفس فی وحدتها کلّ القوی» و ذومراتب بودن نفس است که در مبانی ابن‌سینا جایی برای آن لحاظ نشده است. علاوه بر این، شواهد موجود در آثار ابن‌سینا به ویژه در کتاب قانون، و نیز اشارات و تنبیهات، حاکی از پذیرش کثرت حقیقی قوا است و برای هر یک از قوا مکان خاصی اعلام شده است. (Avicenna, 1989; Mostafavi, 2008: 442)[endnoteRef:54] بر اساس شواهد ذکر شده، کثرت اعتباری قوا تفسیری نا کافی از دیدگاه ابن سینا است، زیرا با مبانی او در باب صدور، وحدت نفس و تعیین مواضع قوا ناسازگار است. [51: . «و کُلُّ مِمّا یقنعُکَ فی أن النفس جامعه لِقوی الاِدراک و استعمال الغذاء، وهِی واحده لَها، لیست هذه منفرده عن تلک.»النفس من کتاب الشفاء، 46.]  [52: . «وَ أما الصفات الاضافیه، فلاُبُدَّ مِن أن تکون موجوده له، اذ الوجودات کلّها عنه، و هو معها، أو متقدم علیها، علی اعتبارین مختلفین...»، التعلیقات، 227.]  [53: . فخر رازی پس از بیان سه دلیل، اثبات می‌کند که جمیع قوا و ادراکات، صفات نفس‌اند. " فثبت بهذه البراهین: أنّ جمیع هذه القوی و الادراکات من صفات النفس."شرح عیون الحکمه، جزء دوم، 267.]  [54: . قانون، شیخ الرئیس ابو علی سینا، ترجمه عبدالرحمن شرفکندی(هه ژار)، جلد پنجم، تعلیم ششم، فصل اول، سروش تهران، 1389؛ شرح الاشارات و التنبیهات، ج 1، نمط 3، 442.] 

صورت برهانی فرض اول را می توان چنین تقریر کرد:
اگر کثرت قوا اعتباری باشد، آنگاه قاعده الواحد، جایگاه مکانی قوا و پذیرش تعدد قوا، بی معنی خواهند شد.
اما قاعده الواحد و جایگاه اختصاصی قوا و تعدد قوا از نظر ابن سینا اثبات شده است.
نتیجه: کثرت قوا اعتباری نیست.

[bookmark: _Toc303775193]فرض دوم: ( کثرت حقیقی درون نفس) 
در فرض دوم چنین تصور می‌شود که قوا از کثرت حقیقی برخوردارند و درون نفس جای دارند. در این فرض می‌توان گفت نفس ناطقه، ‌متشکل از مجموعه قواست. به بیان دیگر از ترکیب مجموعه‌ی قوا، نفس واحدی حاصل می‌شود که مرکب از اجزائی، از جمله قوه عاقله است. این فرض به دلایلی که خواهد آمد با مبانی و سخنان ابن‌سینا ناسازگار است.
1. از آن‌جا که ابن‌سینا نفس را جوهری واحد، ‌مجرد و بسیط(Avicenna, 2004b: 57; Avicenna, 2006a: 441 )[endnoteRef:55] به شمار می‌آورد و نیز ضمن تأکید بر، وحدت نفس، مخالفت خود را با گروهی که قائل به نفوس سه‌گانه در جایگاه‌های متفاوت از بدن(Avicenna, 2006b: 345)[endnoteRef:56] هستند، اعلام می‌دارد، می‌توان اظهار داشت که نفس در نظر وی، مجموعه‌ای مرکب از اجزاء نیست. [55: . رساله نفس، 57؛ الالهیات من کتاب الشفاء، 441.]  [56: . النفس من کتاب الشفاء، 345.] 

2. اجزاء مجموعه مرکب، مقدم بر خودِ مجموعه می‌باشند، در حالی که نه تنها در میان آثار ابن‌سینا موردی یافت نمی‌شود که در آن به وجود قوا پیش از وجود نفس اشاره کرده باشد، بلکه عبارات موجود حاکی از این است که از نظر وی نفس نسبت به قوای خویش از نوعی مبدئیت و مَصدریت برخوردار است.[endnoteRef:57] [57: . ویژگی‌های ایجابی نفس در مقاله حاضر.] 

3. بیان صریح ابن‌سینا که قوای منبعث از نفس «شبیه» اجزاء نفس هستند،( Hassanzadeh Amoli, 2008: 246 )[endnoteRef:58] بیانگر آن است که وی، ‌قوا را اجزاء واقعی نفس به شمار نمی‌آورد. [58: . «الحقُّ هو أن النفسَ واحده و لَها قوی تنبعث عنها بِحَسَب وجودِ القابل و أن هذه الوجوه کالجزء من النفس اَّلتی کان فی الاصل الذی تولد عنه لبزر.» سرحُ العیون فی شرح العیون، 246.] 

با توجه به موارد فوق می‌توان گفت فرض قوای متکثر درون نفس، منتفی است.
صورت استدلال فرض دوم را می توان چنین بیان نمود: 
نفس جوهری بسیط است.
هر جوهر بسیط، فاقد اجزای واقعی است.
نتیجه: قوای نفس اجزای نفس نیستند. 

[bookmark: _Toc303775194]فرض سوم: ( کثرت حقیقی بیرون از نفس)
در فرض سوم بنابراین است که قوا متکثر و بیرون از نفس‌اند. 
فرض بیرون بودن قوا از نفس، با توجه به برخی اظهارات ابن‌سینا، در وهله‌ی اول، با نظرات وی سازگار می‌نماید از جمله اظهارات وی عبارتند از:
1. قوا جسمانی‌اند و هر یک از جایگاه مخصوص به خود برخوردار است.( Razi, 2005: 442)[endnoteRef:59] [59: . شرح الاشارات و التنبیهات، ج 1، نمط 3، 442.] 

2. نفس واحد به منظور انجام افعال متعدد و متضاد، نیازمند قوایی متعدد است که هر یک انجام فعلی خاصّ را بر عهده می‌گیرد،( Razi, 2005: 442)[endnoteRef:60] و هر یک فعل اوّلی[endnoteRef:61] اختصاصی داراست که قوه دیگر در آن فعل با او مشارکت ندارد.( Avicenna, 2006b: 53)[endnoteRef:62] [60: . شرح الاشارات و التنبیهات، ج 1، نمط 3، 442.]  [61: . به نظر می‌رسد مقصود از فعل اوّلی، فعل ذاتی یا بالذات هر قوه است، که سبب تمایز قوا از یکدیگر می‌شود.]  [62: . " ... و تعلم أنّ کلَّ قوه لها فعل أوّلی فلا تشارک قوه أخری  لها فعل اوّلی مخالف لفعلهاأ الأوّلیَ."، النفس من کتاب الشفاء، 53.] 

3. تقسیم قوا به قوای ظاهر و باطن، و تفاوت میان قوا در نیاز یا عدم نیاز به آلت جسمانی،( Avicenna, 1953: 133)[endnoteRef:63] که حاکی از تعدّد حقیقی قوا و جدایی قوا از نفس است. [63: . رساله فی النفس و بَقائها و معادها، 133.] 

گرچه عبارات فوق و نظایر آن به نوعی مؤید فرض سوم و بیانگر تفکیک نفس واحد از قوای متعدد است، اما شواهد خلاف ادّعای مذکور نیز موجود است، که برخی عبارتند از:
1. از نظر ابن‌سینا میان قوا نوعی رابطه تأثیر و تأثر حاکم است، به گونه‌ای که منفرد از یکدیگر عمل نمی‌کنند،( Avicenna, 2006b)[endnoteRef:64] و اشتغال به فعالیتی مانع از اشتغال به فعالیت دیگر و نیز مانع از ادراک خاص نفس می‌شود.( Avicenna, 2006b; Avicenna, 1953: 133 )[endnoteRef:65] حال اگر طبق فرض قوا بیرون و جدای از نفس و نیز مستقل از یکدیگر باشند، نمی‌توان پذیرفت که یکی مانع فعالیت‌های دیگر می‌شود، اما نکته این‌جاست که تمانُع میان قوا، نفس را نیز متأثر می‌کند، به بیان دیگر فعالیت یک قوه علاوه بر این‌که مانع فعالیت قوه دیگر می‌شود، مانع ادراک خاص نفس نیز می‌شود، در حالی که اگر به واقع قوا بیرون از نفس تلقی شوند، نمی‌بایست بر نفس مجرد تأثیر بگذارند و مانع فعالیت او نیز شوند و به عبارت دیگر اشتغال به افعال جسمانی، نباید مانع امری مجرد و عقلانی شود، و این خلاف نظر ابن‌سینا است که تمانع میان نفس و قوا را می‌پذیرد. [64: . النفس من کتاب الشفاء، در مقاله اول ابن‌سینا ضمن اشاره به تعاقب و تعامل حواس ظاهری و حواس باطنی، نشان می‌دهد که قوا به صورت منفرد عمل نمی‌کنند.به عنوان نمونه: " و کل ذالک مما یقنعک فی أن النفس جامعه لقوی الادراک و استعمال الغذاء، و هی واحده لها، لیست هذه منفرده عن تلک."( در پاورقی صفحه 46 آمده است:" ...أی لیست قوه التغذیه منفرده عن قوه الادراک."]  [65: . " فانا نعلم یقینا أن هذه القوی یشغل بعضها بعضاً ، ویستعمل بعضها بعضاً..."، النفس من کتاب الشفاء، مقاله 5، فصل 7؛ رساله فی النفس و بقائها و معادها، 133.] 

2. عبارت صریح ابن‌سینا که می‌گوید: «نفس واحدی که مجمع قوا است ، جایز نیست جسمانی باشد»،( Avicenna, 2006b: 346])[endnoteRef:66] و تأکید وی بر اجتماع قوا در نفس واحد، دالّ بر عدم جدایی نفس و قوای آن است. [66: . «و هذا الشیء الواحد (النفس) الذی تجتمع فیه هذه القوی... لا یجوز آن یکون جسماً» النفس من کتاب الشفاء، 346.] 

3. از نظر ابن‌سینا تمانع قوا نسبت به یکدیگر و عدم انجام چند فعل هم‌زمان، حاکی از وجود رابطه و محل مشترکی است که مجمع همه‌ی قوا است و قوا در آن جمع می‌شود.)  Avicenna, 2006b: 345 & 346 )[endnoteRef:67] [67: . النفس من کتاب الشفاء، 6-345.] 

علاوه بر شواهد مذکور، در صورت پذیرش فرض سوم، پرسش‌هایی نیز قابل طرح است که ظاهراً در کلام ابن‌سینا پاسخی برای آن یافت نمی‌شود. از جمله:
1. نسبت نفس با قوا چیست؟ آیا در صورت جدایی قوا از نفس، ایجاد قوا پیش از نفس؛ به همراه نفس و یا پس از آن است؟
2. علت ایجادی قوا کیست؟ آیا نفس قوا را ایجاد می‌کند یا همان مبادی عالیه‌ای که نفس را افاضه می‌کنند. این در حالی است که گاه گفته می‌شود نفس مصدر قوا است و گاه ایجاد قوا به مبادی عالیه نسبت داده می‌شود. 
[bookmark: _Toc303775196]3. نفس به عنوان «حاکم»، «مُسخِّر»، «مدبّر» و «مخدوم»، چگونه قوای جدای از خویش را تدبیر می‌کند یا به خدمت می‌گیرد؟ و مقصود از «سیاست بدن» چیست؟
با وجود پرسش‌هایی از قبیل آنچه ذکر شد، می‌توان گفت کثرت حقیقی قوای بیرون از نفس موجّه است؛ اما آنچه متمّم پذیرش این ادعا است، بررسی نحوه وجود قوا به لحاظ جوهریت و عرضیت است.[endnoteRef:68] [68: . با توجه به پیوستگی مطلب فرض‌ها، شمارش فرض‌ها در ادامه فرض سوم می‌آید.] 

صورت استدلالی فرض سوم به قرار زیر است:
افعال قوای نفس متکثر و متمانع اند.
کثرت حقیقی افعالمستلزم کثرت حقیقی مبدأهای فعلی است.
نتیجه: قوای نفس دارای کثرت حقیقی اند.
مقام دوم ـ جایگاه وجود‌شناختی قوا به لحاظ جوهریّت و عرضیّت
فرض چهارم:  ( جوهریّت)
در ادامه فرض سوم یعنی کثرت حقیقی قوا و بیرون بودن قوا از نفس، اکنون این پرسش طرح می‌شود که آیا قوا می‌تواند بیرون از نفس و از جنس جوهر باشد؟ 
در پاسخ باید گفت اگرچه ابن‌سینا به صراحت در باره جوهریت یا عرضیت قوا بحثی به میان نمی‌آورد، اما بر اساس تعریف وی از جوهر و عرض،( Avicenna, 2006A)[endnoteRef:69] ؛ مصدریّت و اقدمیّت نفس نسبت به قوا،( Avicenna, 2006b; Avicenna, 1953, 108-112; Razi, 2005 )[endnoteRef:70] ؛ و فرعیت تعلّق قوا به نفس،( Razi, 2005; Avicenna, 1953: 108-112)[endnoteRef:71] ؛ می‌توان نتیجه گرفت که قوا از جمله جواهر نیست. [69: . الالهیات من کتاب الشفاء، مقاله 2، فصل 1.]  [70: . " انا قد نشاهد أجساماً تحسّ و تتحرک بالاراده... فبقی أن تکون فی ذواتها مبادئ لذلک غیر جسمیتها..."، "و بالجمله کل ما یکون مبدأ لصدور أفاعیل لیست علی وتیره واحده عادمه للاراده، فانا نسمیه نفساً." النفس من کتاب الشفاء، مقاله 1، فصل 1، در فصل اول  جوهریت، مصدریت، فاعلیت، کمال و ...به تفصیل آمده است و نیز رجوع شود به فصل سوم؛ رسائل ابن‌سینا، رساله فی النفس و بقائها ومعادها، صص108-112؛ شرح الاشارات و التنبیهات، جزء 1، نمط 3، فصل 6.]  [71: . رسائل ابن‌سینا، رساله فی النفس و بقائها ومعادها، صص108-112؛ شرح الاشارات و التنبیهات، جزء 1، نمط 3، فصل 5 و 6؛ و نیز در شرح اشارات چنین آمده است:" و انما قال علی سبیل التصنیف، لأنّ القوی الحیوانیه المذکوره کانت متبائنه بالذوات.... و انما هی تختلف بحسب الإعتبارات التی هی بالقیاس إلی تلک الذات عوارض، فکأنّها أصناف."، فصل سوم؛ رسائل ابن‌سینا، رساله فی النفس و بقائها ومعادها، صص108-112؛ شرح الاشارات و التنبیهات، جزء 1، نمط 3، فصل 10.] 

استدلال عدم جوهریت را می توان چنین صورت بندی کرد:
قوای نفس فاقد استقلال وجودی اند.
هیچ موجود فاقد استقلال وجودی، جوهر نیست.
نتیجه، قوای نفس جوهر نیستند.

فرض پنجم: ( عرض لازم نفس)
در این فرض احتمال کثرت حقیقی قوای بیرون از نفس در حالی که عرض باشند، بررسی می‌شود. با توجه به منتفی شدن فرض چهارم و اثبات عدم جوهریت قوا، اکنون فرض عرضیت قوا باقی می‌ماند. حال با توجه به دو نوع عرض یعنی عرض لازم ذات و عرض مفارق، در این قسمت با توجه به تمام آنچه بیان شد و به ویژه اینکه قوا متعلق به نفس است، می‌توان گفت قوا عرض مفارق نیستند، زیرا مفارق گاه همراه است و گاه نیست، و از آنجا که قوای نفس همواره با نفس اند، سرانجام این نتیجه حاصل می‌شود که قوا از جنس عرض لازم اند. و بنابراین اثبات می‌شود که قوا عرض لازم ذات یا عرض لازم نفس اند.
صورت دلیل فوق چنین است:
قوای نفس غیر قابل انفکاک از نفس اند.
هر عرض غیر قابل انفکاک، عرض لازم است.
نتیجه: قوای نفس، عرض لازم نفس اند.  
[bookmark: _Toc303774486][bookmark: _Toc303775201]مقام سوم - جایگاه وجود‌شناختی قوا به لحاظ  مادیّت و تجرّد
مادیت یا تجرد قوا
نظر ابن‌سینا در مورد قوه عاقله و تجرد آن صریح و آشکار است و برای اثبات تجرد آن به براهین متعددی متوسل می‌شود.( Avicenna, 2000b: 356-369; Avicenna, 1953: 115-120 )[endnoteRef:72] اما در خصوص سایر قوا، سخنان وی مردد و گاه حاکی از نوعی دوگانگی است به نحوی که در برخی موارد به مادیت حِسّ و خیال اذعان دارد و در مواردی نیز تجرد آنها را می‌پذیرد. اکنون به منظور روشن نمودن مسأله فوق، هریک از دو حالت مادیت و تجرد قوا مورد بررسی و نقد قرار می‌گیرد. [72: . النجاه، 369-356؛ رسائل ابن‌سینا، رساله فی النفس و بقائها و معادها، فصول 4و 5، صص 115-120.] 

[bookmark: _Toc303775202]الف ـ مادیت قوای نفس
از جمله مواردی که ابن‌سینا در آن مادیت قوا را می‌پذیرد عبارتند از:
1. هیچ مدرک جزئی، مجرد نیست و هیچ مدرک کلی مادی نیست.( Avicenna, 2000b)[endnoteRef:73] [73: . النجاه، 60-349.] 

2. بطون دماغی، مواضعی است برای قوا که اگر آفاتی به آن‌ها برسد، سبب آسیب دیدن قوا و در نتیجه بطلان فعل آن قسمت می‌شود.( Avicenna, 1989)[endnoteRef:74] [74: . «... و یستدل علی أن هذه البطون مواضع قوی تصدر عنها هذه الأفعال من جهه مایعرض لها من الافات فیبطل... أو یدخله آفه.» قانون. ج 2.4.] 

3. با از بین رفتن یا تباهی هر یک از آلات، قوه‌ای از قوای نفس آسیب می‌بیند. (Razi, 2005: 442 & 263 )[endnoteRef:75] و یا این‌که می‌گوید: قوت‌های آلتی نفس، چون: حسّ، تخیل، شهوت، غضب و مانند این‌ها، از آن‌جا که در آلت جسمانی و وابسته به آلت‌اند، با تباهی آلت، تباه می‌شوند. [75: . «وانما هدی الناس الی القضیه بأن هذه هی الالات، أن الفساد اذا اختص بتجویف، اورث الافه فیه». شرح الاشارات و التنبیهات، نمط 3، فصل 9، 442؛ خواجه نصیر به دلیل احتمالِ مفارقت قوا، این برهان را دلیلی بر بودن قوا در اعضاء به شمار نمی‌آورد. همانجا، 442. فخر رازی نیز این استدلال را به دلیل جایز بودن عدم جسمانیت قوا، ضعیف می‌داند: شرح الاشارات و التنبیهات، ج2، 263.] 

اگرچه عباراتی مانند عبارات فوق به نحوی حکایت ازمادیت قوا دارد و در نگاه نخست دستور گرفتن و انفعال‌پذیری بدن مادی از قوای مجرد غیر هم سنخ، معقول‌تر می‌نماید، اما مشکلات ناشی از مادیت قوا غیرقابل اغماض به نظر می‌رسد. از جمله:
1. با توجه به برخی عبارات ابن‌سینا مبنی بر پذیرش مبدئیت و مصدریت نفس نسبت به قوا، می‌توان پرسید چگونه از نفس مجرد، قوای مادی و مجرد ناشی می‌شود؟ 
2. چگونه نفس قادر به تدبیر و تسخیر قوای مادی است؟ و اساساً تدبیر و تسخیر به چه معنا است؟ و نقش نفس در این میان چیست؟ کنترل، هدایت، علت ایجادی و یا...؟
3. اگر قوای مدرکه جزئیات از جمله اعراض و مادی‌اند، صور حسی و خیالی کجا منطبع می‌شوند، در قوا یا در روح بخاری یا نفس؟ 4. قوایی که خود عرض و جسمانی‌اند، چگونه قادر به انتزاع و تجریدند؟
5. اگر به واقع قوا، حالّ در محلّ خود هستند، پس در صورت عدم محل، تکلیف حال چیست؟ آیا در صورت آسیب دیدن مغز و جراحی مغز، قوه نیز آسیب می‌بیند و پس از جراحی ترمیم می‌یابد؟ یا اینکه آیا در طول جراحی قوه به صورت بالفعل است یا بالقوه؟ و اگر بالفعل است آیا قابل رؤیت است؟ یا اینکه باید به سراغ نفس رفت و پرسید آیا قوه در زمان جراحی در خودِ نفس است یا بیرون از نفس؟ و اگر در نفس است، آیا به نحو «بالقوه» است و با درمان مغز، توسط نفس فعلیت می‌یابد؟ و اگر بیرون از نفس است، آیا از مبادی عالیه افاضه می‌شود؟ و در این صورت، آیا مبادی عالیه قادر به افاضه قوای مادی هستند؟ یا قوه مادی را در خود دارند؟
البته به نظر نمی‌رسد ابن‌سینا بر این اشکالات و پرسش‌ها وقوف نداشته است، بلکه باید گفت مفسران او بدون توجه به اشکالات مطرح شده و صرفاً با توجه به ظاهر برخی از عبارات ابن‌سینا و بدون در نظر گرفتن مبانی و اصول فکری وی، به اشتباه به طرح مادیت قوا از سوی وی متمایل شده‌اند و سپس درصدد پاسخ‌گویی و رد کلام وی برآمده‌اند.

[bookmark: _Toc303775203]ب ـ تجرد قوای نفس
اگرچه غالب سخنان ابن‌سینا دال بر مادی بودن قوای حس و خیال است، اما در برخی موارد نیز به مجرد بودن این قوا اشاره دارد، به گونه‌ای که می‌توان گفت علاوه بر قوه عاقله، که تجرد آن را با براهین متعددی به اثبات می‌رساند،( Avicenna, 2000b: 356-368; Avicenna, 1953: 131)[endnoteRef:76] تجرد سایر قوا را نیز می‌پذیرد. [76: . النجاه، 368-356، رسائل ابن‌سینا، رساله فی النفس و بقائها و معادها، فصل 7، 131، ( نقل به مضمون).] 

از جمله مواردی که نظر وی متمایل به تجرد قوا است، عبارتند از:
1- پذیرش سخن گروهی که معتقدند نفس، پس از مفارقت از بدن، به کمک اجرام سماوی قادر به تخیل است[endnoteRef:77]، و این‌که ادراک تخیلی در چنین شرایطی به دلیل تجرد نفس، صفای قابل و کم بودن موانع، صاف‌تر، خالص‌تر و پایدارتر است.( Avicenna, 2006a: 472 & 473)[endnoteRef:78] [77: . با توجه به اینکه از نظر ابن‌سینا نفس پس از مرگ از طریق اجرام سماوی، تخیل می‌تواند داشته باشد، می‌توان نتیجه گرفت که تخیل کاملا مادی و وابسته به بدن نیست، بلکه جنبه ای مجرد نیز دارد.]  [78: . الالهیات من كتاب الشفاء، مقاله 9، فصل 8، 3-472.] 

بر اساس مطلب بالا یعنی در صورت پذیرش قدرت تخیل برای نفس پس از مفارقت از بدن، می‌توان چنین نتیجه گرفت که با متلاشی شدن بدن، قوه خیال همچنان باقی است و این خود حاکی از مادی نبودن قوه خیال است. و اگر اشکال شود که اجرام سماوی نیز خود نوعی ماده برای نفس محسوب می‌شوند و بنابراین ادراک تخیلی در آن شرایط نیز همچنان به کمک ماده صورت می‌پذیرد، در پاسخ می‌توان گفت که جرم فلکی از خصوصیات جسم مادی ارضی بری است و بنابراین نفس به کمک جرم فلکی، اگرچه قادر به تخیل است اما بی‌نیاز از آلات جسمانی و جسم است.[endnoteRef:79]  [79: . لازم به ذکر است که از نظر برخی مفسران ظاهراً ابن‌سینا ایده قدرت تخیل نفس پس از مفارقت از بدن را به عنوان ترفندی جهت جمع کردن مادیت خیال و بقای فردی پس از مرگ پرورانده است. یعنی اجرام سماوی را به واقع محل قوه خیال جسمانی تلقی می‌کند و در صورت پذیرش چنین ادعایی، شاهد ذکر شده در متن، نتیجه‌ای خلاف خواهد داشت. یعنی از آنجا که خیال را مادی می‌دانسته، به دنبال محلی جسمانی (هر چند از جنس جسم فلکی) گشته است. در حالی که از نظر نویسنده متن چنانچه ابن‌سینا جهت اثبات مادیت خیال به دنبال محلی جسمانی باشد، به تبع جود محل جسمانی برای خیال، سایر قوای حسی نیز از محل جسمانی مُنْتَفَع خواهند شد و در این صورت نفس پس از مفارقت همه قوای خود را خواهد داشت، در حالی که براساس ادعای نویسنده اگر شاهد مذکور، جهت اثبات تجرد خیال ذکر شده باشد در توجیه آن می‌توان چنین اظهار داشت که با وجود تجرد همه قوا، قوای نیازمند به آلات جسمانی، به دلیل عدم وجود محل و آلت جسمانی، بقاء نمی‌یابند، حال آنکه قوه‌ای مانند خیال که پیش از مفارقت بی‌نیاز از آلت جسمانی است، پس از مفارقت نفس از بدن نیز با همان ویژگی خاص خویش بقاء خواهد یافت و به همین دلیل است که ابن‌سینا نامی از سایر قوای حسی به‌ویژه حواس ظاهری به میان نمی‌آورد.] 

2- اثبات غیرمحسوس بودن حس و وهم و عقل به منظور رد سخن گروهی که معتقدند موجود مساوق با محسوس است و این‌که همه موجودات محسوس‌اند. (Razi, 2005: 545)[endnoteRef:80] [80: . الاشارات و التنبیهات، نمط 4، فصل 3، 545.] 

علاوه بر شواهد مذکور، از برخی از عبارات ابن‌سینا در خصوص نفس و ویژگی‌های آن و ارتباط آن با قوا، می‌توان تجرد قوا را نتیجه گرفت. چنان‌که از مقدماتی مانند:
1- مجمع قوا همان نفس واحد است که قوا به آن مبدأ واحد منجر می‌شوند؛( Avicenna, 2006b: 346)[endnoteRef:81] [81: . النفس من كتاب الشفاء، 346.] 

2- نفس واحدی که همه قوا در آن جمع می‌شوند، جایز نیست جسمانی باشد؛( Avicenna, 2000b: 389 & 390)[endnoteRef:82] [82: . النجاة، 90-389] 

3- لزوم وجود سنخیت میان نفس و قوای ناشی از آن. 
می‌توان چنین استنباط نمود که قوا نیز جایز نیست جسمانی باشند.
بر اساس تحلیل حاضر، اگرچه ظاهر برخی عبارات ابن سینا دلالت بر مادیت قوا دارد، اما تفسیر منسجم با مبانی وجود شناختی وی، پذیرش تجرد قوا را ، دست کم در مقام ذات، ایجاب می کند، از جمله می‌توان به موارد زیر اشاره کرد:
الف- به گفته برخی مفسران، ابن‌سینا با روی آوردن به تجرد قوا، خود را از تحیر خلاص می‌کند و جای اعتراض باقی نمی‌گذارد؛( Hassanzadeh Amoli, 2008: 470 ))[endnoteRef:83] [83: . "صرح الشیخ ... بأنّ قوه الخیال و الصور الخیالیه مجرده..."، سَرح العیون فی الشرح العیون ، 468؛ "أقولُ: الشیخ لما استبصر و ذهب إلی تجرد الخیال فقد تخلص عن التحیر  و لا یرد علیه الاعتراض ...."، سَرح العیون فی الشرح العیون، 470.] 

ب- با پذیرش تجرد قوا، تکلیف نفوسی که به مرتبه عقل نرسیده‌اند نیز روشن می‌شود.( Hassanzadeh Amoli, 2008: 246 )[endnoteRef:84] [84: . سَرح العیون فی الشرح العیون، 470.] 

ج- نفس مبدأ قوایی از سنخ خود می‌شود. در این صورت هم قاعده «الواحد» رعایت می‌شود و هم قاعده «سنخیت میان علت و معلول» ، و هم این‌که با برخی عبارات ابن‌سینا قابل جمع است از جمله آن‌جا که می‌گوید: «نفس حیوانی غیر مجرد و نفس انسانی مجرد است»( Avicenna, 2000a: 92-95 )[endnoteRef:85] و در توجیه آن می‌توان گفت نفس اگرچه غیرجسمانی و مجرد است، مطلبی که مورد توجه خود ابن‌سینا نیز هست،[endnoteRef:86] اما نفس حیوانی به دلیل نیاز به آلات و ابزار جسمانی جهت انجام افعال خود، غیر مجرد و جسمانی[endnoteRef:87]؛ و نفس انسانی، با ویژگی برترین قوه خود یعنی قوه عاقله، به دلیل عدم نیاز به آلات جسمانی، مجرد نامیده می‌شود.  [85: . التعلیقات، 92-95.]  [86: . مقاله حاضر، ویژگی‌های نفس.]  [87: . رجوع شود به مقام چهارم از مقاله حاضر.] 

د- انجام اعمالی چون تجرید، انتزاع، ادراک و انطباع با وجودِ قوای مجرد، منطقی‌تر و موجه‌تر و بلکه ضروری تر می‌نماید تا قوایی مادی. زیرا ماده دائم در معرض تغییر فیزیکی است، که در این صورت حتی حافظه صرفاً مادی نیز با مشکل مواجه خواهد شد، و نیز اینکه ماده ذاتاً تعین مکانی و زمانی دارد، متشخص است، محدودیت دارد و انقسام پذیر است، و مجموع صفات مذکور مانع از تجرید و انتزاع و سایر فعالیت‌هایی از این قبیل است. می‌نماید تا قوایی مادی. 
ھ- همچنین می‌توان گفت آن‌جا که ابن‌سینا فسادِ مواضع آلات را سبب ایجاد آفت در قوا می‌داند، مقصود وی این نیست که به قوا آفت می‌رسد بلکه این است که با فسادِ موضع آلت، خودِ آلت آسیب می‌بیند و به تبع آن قوه‌‌ای که اختصاص به آن آلت دارد، کارآیی سابق خود را از دست می‌دهد و چنان نیست که خودِ قوه فاسد شود یا تباه گردد.
بدین ترتیب می‌توان اظهار داشت که با از بین رفتن آلات و یا مفارقت نفس از بدن، قوا نابود نمی‌شوند بلکه نفس به دلیل عدم آلات، دیگر نیازی به قوای جسمانی نخواهد داشت و توجهی به آن‌ها نخواهد کرد و این قوا برای وی کارآیی نخواهند داشت، اما در مورد قوه تخیل، چون آلتی مانند اجرام سماوی وجود دارند، تخیل نیز امکان‌پذیر است، به گونه‌ای که اگر آلات دیگر نیز موجود بودند، به تبع آن آلات، توجه به قوا و افعال مربوط به آن‌ها نیز امکان‌پذیر می‌شد.
صورت برهان تجرد قوا چنین است:
قوای نفس، معلول نفس مجرداند.
معلول صادر از علت مجرد، ذاتاً مجرد است.
نتیجه: قوای نفس ذاتاً مجرداند.
مقام چهارم ـ نحوه عملکرد وفعل قوا
از نظر ابن‌سینا قوا به لحاظ فعل[endnoteRef:88] به دو قسم تقسیم می‌شوند: [88: . نکته حائز اهمیت این است که اگرچه اعتقاد ابن‌سینا به مواردی مانند كثرت حقیقی قوا، فاعلیت قوا، قاعده الواحد؛ و خالی بودن مبانی ابن‌سینا از حركت جوهری و تشكیك، راه را برای پذیرش فاعلیت نفس، به روی وی می‌بندد، اما در مقابل، برخی اظهارات ابن‌سینا نیز به نوعی حاكی از فاعلیتِ خود نفس است،( النفس من كتاب الشفاء، 286. )، از جمله این‌كه: مبدأ فعل باید جوهر باشد، در حالی که قوا عرض اند(در فرض پنجم از مقاله حاضرعرضیت قوا اثبات شد.) ، و از نظر وی عرض قائم به غیر است و موجود در موضوع است(الالهیات من کتاب الشفاء، مقاله 2، فصل 1.)، و تابع جوهر است(همانجا، فصل 2.)، و نیز اینکه مبدأ فعل لازم است خود فعلیت داشته باشد، زیرا بر اساس قاعده فلسفی " معطی شیء فاقد شیء نیست." و نیز  اینکه از نظر ابن‌سینا آنچه قائم به غیر است، نمی‌تواند مبدأ بالذات فعل باشد، و فاعل بالذات لازم است بالفعل موجود باشد( همانجا، مقاله 4، فصل 2.)، مؤثر و محركِ باشد و نیز این‌كه انطباع یا حلول صورت، در محلی كه خود عرض باشد، ممكن نیست.(همانجا، مقاله 2.)،  بر این اساس شاید بتوان اظهار داشت كه از نظر ابن‌سینا اصل در فاعلیت، فاعلیت نفس است و نقش قوا نه چنان است كه مانند علل مُعِدّ، در طول فاعلیت نفس باشد، بلكه این خودِ نفس است كه در جایگاه‌های مختلف، استعدادها و قابلیت‌های مختلف خود را به فعلیت می‌رساند. اما ابن‌سینا به منظور روشن نمودنِ فعالیت‌های مختلف نفس و تفكیك آن‌ها از یكدیگر، ترجیح می‌دهد بحث فاعلیت قوا را به صورت مجزا طرح کند] 

1. قوایی که بدون نیاز به آلات و ابزار جسمانی فعل خود را انجام می‌دهند؛
2. قوایی که برای انجام فعل خود نیازمند آلات‌ و ابزار جسمانی اند،( Avicenna, 2006b: 286)[endnoteRef:89] [89: . النفس من كتاب الشفاء، 286.] 

اکنون با بهره گرفتن از تقسیم دوگانه فوق، و پذیرش تجرد قوای نفس، می‌توان نتیجه گرفت که قوا در عین حال که مجرد است، اما همین قوا به لحاظ عملکرد به دو قسم «نفسانی» و «جسمانی» بخش‌پذیرند:
تقسیم قوا از نظر نیازبه ابزار جسمانی:
الف- قوای نفسانی؛ مقصود قوایی است که نه تنها به لحاظ ذات، بلکه به لحاظ فعل نیز مجرد است، بدین معنا که برای انجام فعل خود به آلات و ابزار جسمانی نیازمند نیست، قوا‌یی که به هیچ عنوان با ماده جمع نمی‌شود، نه به لحاظ ذات و نه به لحاظ فعل؛ و این قوه همان قوه عاقله است که مختص انسان است.
استدلالِ اثباتِ نفسانیت قوه عاقله،  به شکل زیر است:
قوه عاقله در فعل بی نیاز از آلت است.
قوه ای که در فعل بی نیاز از آلت است، قوه نفسانی است.
نتیجه: قوه عاقله، به لحاظ فعل، نفسانی است. 

ب- قوای جسمانی؛ مقصود قوایی است که اگرچه به لحاظ ذات مجرد است، اما به لحاظ فعل مادی است؛ بدین معنا که برای انجام فعل خود نیازمند آلات و ابزار جسمانی است، یعنی قوای حس و خیال. 
صورت استدلالی قوای جسمانی به قرار زیر است:
برخی قوای نفس در فعل به آلت نیازمنداند.
موجود مجرد می تواند فعل وابسته به آلت مادی داشته باشد.
نتیجه: برخی قوای نفس به لحاظ فعل، جسمانی اند. 
همچنین در خصوص حواس باطنی اعم از حس مشترک، خیال، واهمه و حافظه، می‌توان گفت ذاتاً مجردند، اما فعل آنها وابسته به عضو مادی یعنی مغز است و بنابر این به لحاظ فعل مادی اند. و در مورد قوای تحریکی یا محرکه که مبدأ حرکت بدنی هستند مانند قوای شهوت و غضب و یا فاعل حرکت عضلانی، که فعل آنها ذاتاً وابسته به بدن است، و بی نیاز از صورت و ... می‌باشند، این نوع از قوا ابزار نفس اند و نفس مبدأ مجرد این قوا محسوب می‌شود.
بنابر این در توصیف نحوه فاعلیت نفس و قوای آن می‌توان گفت، نفس مبدأ فاعلیت و فاعل بالذات و فاعل حقیقی است، اما به واسطه قوا، افعال جزئی و خاص را انجام می‌دهد، یعنی قوا فاعلیت بالعرض دارند، و قائم به نفس اند.

تحلیل و تبیین نویسنده
بررسی گسترده آراء ابن سینا در باب نفس و قوای آن، حاکی از آن است که  که وی اگرچه به تفصیل از قوای نفس سخن می گوید، اما به صورت مستقل و نظام مند، به تبیین جایگاه وجود شناختی قوا نمی پردازد، و در برخی موارد، عبارات وی ظاهری دو گانه و گاه متعارض می یابد. از آنجا که تبین رایج از جایگاه وجود شناختی قوا، پاسخ گوی تمام شواهد موجود در آثار ابن سینا نیست،  نیازمند بازخوانی و ارائه تبیینی نو است،  که در سایه آن بتوان سازگاری  شواهد مختلف و تعارض گونه  موجود در آثار اورا اثبات نمود.
روند تحلیل نگارنده به قرار زیر است:
بررسی آراء ابن سینا نشان می دهد که وی از یک سو بر وحدت، بساطت و تجرد نفس انسانی تأکید دارد و از سوی دیگر کثرت حقیقی قوای نفس و اختلاف افعال آن ها را می پذیرد. این گزاره ها در نگاه نخست، امکان تعارض دارند؛ زیرا کثرت واقعی قوا در صورت تبیین نادرست، می تواند به ترکیب در ذات نفس، یا استقلال وجودی قوا بیانجامد؛ امری که با مبانی وجود شناختی ابن سینا ناسازگار است.
تحلیل منطقی متن آثار ابن سینا نشان می دهد که قوا نه می توانند اجزای درونی نفس باشند و نه جواهر مستقل. نفی اجزائیّت قوا، مبتنی بر بساطت و وحدت نفس است و نفی جوهریت قوا، مبتنی بر فرعیّت و وابستگی وجودی آنها به نفس. از سوی دیگر، همراهی دائمی قوا با نفس، مانع از آن است که قوا به عنوان عرض مفارق تلقی شوند. بنابراین تنها تبیین سازگار با مجموع مبانی ابن سینا، عرض لازم بودنِ قوا است.
مسأله تجرد یا مادیّت قوا نیز تنها با تفکیک میان مقام ذات و مقام فعل قابل حلّ است. مادیت ذاتی قوا، با اصولی مانند سنخیّت علت و معلول، امکان تجرید و انتزاع، و بقاء قوا، پس از مفارقت نفس از بدن ناسازگار است. در مقابل، پذیرش تجرد ذاتی قوا، ضمن حفظ انسجام مبانی فلسفی ابن سینا، امکان تبیین وابستگی فعلی برخی قوا به بدن را نیز فراهم می کند.
بر این اساس، تمایز میان قوه عاقله و سایر قوا، نه تمایز در اصل تجرد، بلکه تمایز در نحوه فعل است. قوه عاقله هم در ذات و هم در فعل مجرد است، در حالی که قوای حسی و خیال و حرکتی، اگرچه ذاتاً مجرداند، اما در مقام فعل، وابسته به آلات جسمانی اند. 
تحلیل فوق از طرفی وحدت نفس را حفظ می کند و از سوی دیگر کثرت واقعی قوا را به نحو منسجم تبیین می نماید. 
بنابر این می توان نتیجه گرفت که تحلیل مستقل حاضر، نه صرفاً مرور متون و نه پیروی از مفسرین، بلکه حاصل تحلیل منطقی و تلفیق دقیق شواهد متنی است.

نتیجه
در مقاله حاضر با تکیه بر آراء ابن سینا، جایگاه وجود شناختی قوای نفس انسانی باز خوانی شد. بر اساس تحلیل استدلالی روشن شد که کثرت قوا، حقیقی است و نه اعتباری؛  قوای نفس انسانی نه جواهر مستقل اند و نه اجزای تشکیل دهنده ذات نفس، بلکه عرض لازم ذات نفس محسوب می شوند. همچنین اثبات شد همه قوای نفس از حیث ذات مجرداند و تفاوت آنها تنها در نحوه فعل و وابستگی یا عدم وابستگی به آلات جسمانی است و بر این اساس قوا به دو دسته نفسانی و جسمانی تقسیم می شوند در حالی که همگی قائم به نفس اند.  تفکیک میان مقام ذات و مقام فعل، امکان جمع میان وحدت و تجرد نفس از یک سو، و کثرت حقیقی قوا و اختلاف افعال آن ها از سوی دیگر را فراهم می آورد؛ و تعارضات ظاهری موجود در عبارات ابن سینا را برطرف می سازد و در عین حال با مبانی ابن سینا سازگار است.
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