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چکیده
گاه  هــدف از این پژوهش بررســی انتقادی کتاب ضمیــر ناخودآ
اثر آیت الله علیرضا اعرافی اســت. نویســنده با روش استنطاقی 
به بررســی آیاتی از قرآن با هدف کشــف نظریه ی قرآن درباره ی 
گاه، با تعریف فرویــدی، می پردازد. این اثر با وجود  ضمیر ناخودآ
نقطه های قوت روشی و محتوایی، در بعد مبنایی و روش شناختی 
قابل نقد اســت. پژوهش حاضر در دو بخش سامان یافته است. 
در بخش اول، مهم ترین مطالب کلیدی کتاب به صورت اجمالی 
مرور شــده اســت و در بخش دوم نقاط قوت و ضعف اثر با روش 
تحلیلی بررســی شــده اســت. یافته های پژوهش نشان می دهد 
اولًا نویسنده در تفسیر آیات همه ی احتمالات را مورد توجه  قرار 
نداده اســت. ثانیاً در تحلیل برخی از آیات ســیاق ســوره و آیات 
مورد توجه جدی قرار نگرفته و به همین ســبب معنای روشــنی 
برای آیات به دســت نیامده اســت. ثالثاً نقد نویســنده نسبت به 
ابعاد مختلف نظریه ی فروید، دارای اشــکالات روشی، مبنایی و 

محتوایی است.
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Abstract 
This study reviewed critically the book of subconscious mind 

in Quran written by Ayatollah Alireza A'rafi. Employing an 

interrogative research method, the author studied some verses 

of the Qur'an with the aim of discovering the Qur'anic theory of 

the subconscious mind, as defined by Freud. Despite its meth-

odological and content strengths, this work can be criticized in 

its basic and methodological dimensions. The present study 

is organized in two parts. In the first part, the most important 

contents of the book are briefly reviewed and in the second 

part, the strengths and weaknesses of the work are investigated 

through an analytical method. The research findings showed 

that, firstly, the author has not considered all the possibilities in 

interpreting the verses. Secondly, in the analysis of some vers-

es, the context of the surah and verses has not been seriously 

considered; therefore, a clear meaning has not been obtained 

for the verses. Third, the author's critique of the various dimen-

sions of Freud's theory has methodological, fundamental, and 

substantive flaws.
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مقدمه

ضميــر ناخودآگاه از مباحث مهم و مورد توجه در مجموعه ي علوم انســاني، به ويژه 
روان شناســي شخصيت است که ردپاي آن را در شاخه هاي مختلف علوم انساني مي توان 
مشــاهده کرد (اعرافی، ۱۳۹۳). ضمير ناخودآگاه يا ضمير ناهشــيار، يکي از مباحث مهم و 
کليدي نظريه ي شــخصيت فرويد اســت (شولتز، ۱۳۸۳). مفهوم روان يا ضمير ناخودآگاه 
پيش از فرويد هم در آثار دانشمندان خصوصاً فلاسفه به کار رفته است (اعرافی، ۱۳۹۳)، اما 
نخستين کسي که اصطلاح روان ناهشيار را به صورت جدي در ادبيات روان شناسي مدرن 
وارد کرده و به عنوان مفهومي بنيادين، پايه ي تحليل ها، کاوش ها و نظريه پردازي هاي خود 
در عرصه شناخت ابعاد شخصيت و کنش هاي ســازماني گوناگون روان انسان قرار داد، 
کســي جز فرويد نبود. فرويد معتقد بود روان انســان داراي سه سطح هشيار، نيمه هشيار 
و ناهشــيار و سه بعُد ســاختاري نهاد، من و فرامن است. سطح ناهشيار، مهم ترين سطح 
روان اســت و کنش ها و واکنش هايي که در اين ســطح رخ مي دهد بر ساختار شخصيت 
و فرايندهاي رواني انســان تاثيرات بلندمدتي دارد. کنش هــا و واکنش هاي رواني که در 
ســطح ناهشيار روي مي دهد از دســترس هوش، عقل و اراده ي فرد خارج است (شولتز، 
۱۳۸۳). ساختار شخصيت از سه سازه ي بنُ )نهاد يا ايد(، من )ايگو( و فرامن )سوپرايگو( 

تشکيل شده است. اين ساختار سه بعُدي در سطوح سه گانه ي شخصيت قرار گرفته و به 
صورت هاي گوناگون بر يک ديگر تاثير متقابل دارند.

بنُ بخش غريزي شخصيت و حاوي مجموعه غرائز حيواني انسان است و انرژي رواني 
را براي فعاليت هاي دو بخش ديگر فراهم مي کند. بنُ تماماً در ســطح ناهشيار قرار گرفته 
و بر همه ي مکانيزم ها و فرايندهاي رواني انسان سيطره ي شديدي دارد (جان بزرگی، ۱۳۹۴). 
پذيرش مفهوم ضمير ناخودآگاه با تعريف فرويدي و تن دادن به لوازم آن، آثار مهم و تعيين 
کننده اي در توصيف و تبيين شخصيت انسان، فرايندهاي آن و به صورت کلي بر موضوع 
انسان شناسي، روان شناسي، رفتارشناسي و تعليم و تربيت انساني دارد. پاره اي از اين لوازم 
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و آثار، مثبت و پاره اي ديگر منفي است. روان ناهشيار در زمان حيات فرويد و پس از او 
همواره از سوي روان شناسان مورد توجه، نقد، بررسي و پژوهش قرار گرفته است (شولتز، 
۱۳۸۳). بحث از لايه هاي نهان در وجود انسان با مباحث انسان شناسي و علم النفس فلسفي 

گره خورده و معمولاً در انديشه ي عرفاني و فلسفي و نيز سنت اسلامي به بحثي انتزاعي 
تبديل و حداکثر به دائره نخبگاني، اعم از فلاســفه و عارفان محدود شــده است. اما اين 
بحث در منظومه ي علوم انســاني و شاخه هاي مختلف آن به صورت جدي مورد استفاده 
قرار گرفته است. کتاب ضمير ناخودآگاه تاليف آيت االله عليرضا اعرافي اولين اثر تفسيري 
است که اين مسأله را به روش استنطاقي1، در قرآن کريم پي گرفته است. هدف از پژوهش 
حاضر ارائه ي گزارشــي از مباحث تفســيري مطرح شده در کتاب و نقدهاي احتمالي بر 
دستاوردهاي تفسيري و تحليلي آن است. بي شک بررسي و نقد آثار عالمان به تکامل آن 
آثار و پويايي و پيشرفت علم کمک مي کند؛ به ويژه آن که نظريه ي تفسير استنطاقي شهيد 
صدر، هنوز آن گونه که بايسته و شايسته است در عمل محک نخورده و لزوم پژوهش هاي 
روش منــد در چارچوب اين نظريه قابل انکار نيســت. روش تحقيق در پژوهش حاضر، 
توصيفي - تحليلي اســت. اين پژوهش در دو بخش کلي معرفي اجمالي مطالب کليدي 

کتاب و ارزيابي مباحث تفسيري و تحليلي کتاب و نقد هاي احتمالي سامان يافته است.

1. معرفی کلی و گزارشی از مباحث کتاب

1,1. آيت االله عليرضا اعرافي از شخصيت هاي شناخته شده ي حوزه و دانشگاه به شمار 

1 . روش استنطاقي يا روش تفسير موضوعي برون قرآني، روشي است که نخستين بار شهيد سيد محمدباقر صدر از 
آن سخن گفته و مباني و روش شناسي آن را توصيف و تبيين نموده است. در اين روش تفسيري مفسر نخست 
موضوعي از موضوعات واقعي زندگي انسان ها را انتخاب کرده و با کاوش در ادبيات پژوهش و مرور تحقيقات 
علمي درباره ي آن موضوع پرســش هاي فني و تخصصي خود را به محضر قــرآن ارايه مي کند. در مرحله بعد 
مفسر با روش تفسير اجتهادي به استنطاق آيات پرداخته و نظريه ي قرآن درباره آن موضوع را )که در قالب يک 
مفهوم اساسي و مفاهيم فرعي مرتبط سامان يافته( کشف مي کند )صدر، بي تا، درس اول تا سوم؛ شاملي، 1383، 

ص10 -36(.
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مي رود. ايشان ســال ها به تدريس و تحقيق در حوزه هاي گوناگون عرفان، فلسفه، فقه و 
علوم تربيتي اشتغال داشته است. استاد اعرافي به طور تخصصي در عرصه ي اسلامي سازي 
علوم انساني، به ويژه تعليم و تربيت اسلامي نظريه پردازي مي کند و در اين زمينه مقالات 

و کتاب هاي متعددي از ايشان منتشر شده است.

1,2. کتاب ضمير ناخودآگاه در قرآن، به بررسي پديده روا  ن شناختي »ضمير ناخودآگاه« 
)با تعريف فرويدي آن( در آيات قرآن کريم مي پردازد. نويسنده کتاب درصدد عرضه اين 
مفهوم بر قرآن کريم، استنطاق و استکشاف ديدگاه قرآن است. مضاف بر اين که در فلسفه 
اسلامي و عرفان نظري هم از سطوح تو بر تو، لايه لايه و پنهان وجود انسان سخن گفته 
شــده و ويژگي ها و آثاري براي هرکدام مطرح گرديده است. نويسنده بررسي عرفاني و 

فلسفي اين مفهوم را نيز از اهداف کتاب خود معرفي مي کند (اعرافی، ۱۳۹۳).

پرسش اصلي کتاب اين است که آيا قرآن کريم وجود »ضمير ناخودآگاه« در انسان را 
مي پذيرد؟ اگر چنين پديده اي از منظر قرآن کريم پذيرفته شده، آيا ويژگي ها و کارکردهايي 

براي آن در آيات قرآن شمرده شده است؟ (همان)

1,3. گزارش تفســير آيه هفتم سوره طه و ميزان دلالت آن بر مفهوم ضمير ناخودآگاه 
)فصل دوم کتاب(؛ (همان)

نويسنده در اين فصل به تفسير آيه هفتم از سوره طه و بررسي ميزان و کيفيت دلالت 
آن بر مفهوم »ضمير ناخودآگاه« مي پردازد. خلاصه مباحث اين فصل را مرور مي کنيم:

1,3,1. در اين آيه خداوند دايره علم و احاطه الهي به اســرار نهان انسان ها را گوشزد 
مي کند که براي تربيت اخلاقي و معنوي انسان مهم و تأثيرگذار است (ص۳۵).

1,3,2. واژه ي جهر به معناي آشکار و ظاهر است. البته اين واژه بيش تر درباره ي گوش 
و صفت صوت، استعمال مي شود (ص۳۶).

1,3,3. مخاطب آيه پيامبر اســت؛ اما مفهوم آن عام بوده و اختصاصي به پيامبر ندارد؛ 
چرا که اصل اولي در خطابات قرآني، عموميت خطاب است؛ مگر در مواردي که قرينه بر 
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اختصاصي بودن خطاب وجود دارد (ص۳۷).

1,3,4. مفهوم شناسي قول: بررسي استعمالات واژه ي »قول« نشان مي دهد که اين واژه 
در پنج معنا استعمال شده است: صوتي که از حنجره برمي خيزد، حديث نفس، نوشته هاي 
انسان، صداهايي که از غير حنجره برمي خيزد )مثل آواهاي غيبي( و رأي و عقيده. در اين 
آيه، معناي اول، که معناي اصلي قول به شــمار مي رود، يقيناً لحاظ شــده است؛ درباره ي 
معاني ديگر مي توان ادعا کرد که شمول واژه ي »قول« نسبت به معناي دوم و سوم بي اشکال 

است، اما نسبت به معناي چهارم ترديد وجود دارد (ص۴۰-۳۸).

1,3,5. جزاي شرط: جزاي شرط واقعي در آيه »فإن االله يعلم جهرک« است؛ اما خداوند 
ارتقا کرده و به جاي »جهرک« فرموده است: »فإن االله يعلم السر و اخفي« (ص۴۰).

1,3,6. متعلق جهر: اگر چه متعلق آن دعا يا تلاوت قرآن يا تبليغ دين است؛ اما اطلاق 
آن همه امور زندگي را شامل مي شود (ص۴۰).

1,3,7. قلمرو روان شناختي يا هستي شناختي اخفي:

- در اين بحث سه احتمال وجود دارد: انحصار در قول انسان، انحصار در قول و فعل 
انسان، مطلق سرّ و اخفي در جهان.

- مدلول التزامي آيه وجود لايه هاي مختلف نفس انســاني اســت که برخي آشکار و 
برخي پنهان است و آيه از لايه هاي مخفي تر سخن مي گويد.

- لايه هاي نفس و تعيين مرز ميان ســر و اخفي: نفس انســاني از هفت لايه آشــکار، 
حديث نفس، نيمه آگاه، غفلت، فراموشي، جهل و عدم آگاهي و لايه بالقوه و امور عدمي 
تشکيل يافته است. به نظر مي رسد مرز ميان »سر و اخفي« آگاهي و اختيار است. يعني تا 

هرجا پنهان کردن با اختيار فرد صورت مي گيرد، »سرّ«، و بعد از آن »اخفي« است.

- شمول »اخفي« نسبت به لايه هاي عميق روان شناختي و فلسفي و قواي متعدد نفس 
از گستره ي اين آيه خارج است.

- آيه مؤيد هيچ تئوري روان شناختي و فلسفي نيست و تنها به وجود مراتبي براي نفس 
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اشاره مي کند (ص۶۰-۴۸).

1,4. گزارش تفسير آيه 24 سوره ي انفال و ميزان دلالت آن بر مفهوم ضمير ناخودآگاه 
)فصل سوم کتاب( (همان، ص۱۰۰-۶۳).
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1,4,1. برخي از مفسران قطعه »واعلموا ان االله يحول بين المرء و قلبه« را اشاره به علم 
خداوند به مکنونات قلبي و ضمائر انسان، که خود از آن غافل است، دانسته و از اين رو 

مي توان براي اثبات ضمير ناخودآگاه به آن تمسک کرد (ص۶۴).

1,4,2. نويســنده پس از مباحث متعدد و طولاني دربــاره ي خطابات قرآن و قاعده ي 
اشــتراک در خطاب (ص۶۵)، معناشناسي اســتجيبوا (ص۶۵)، کيفيت دلالت آيه بر وجوب 
يا اســتحباب (ص۶۶)، معناشناسي لما يحييکم (ص۶۷)، معناشناسي واعلموا و استعمالات 
وجوب و اســتحباب و ارشــادي يا مولوي بودن آن (ص۶۸ -۷۰)، اختياريت علم و نظام 
اولويت هاي تحصيلي (ص۶۷ -۷۴)، به اصل موضوع، يعني تفسير قطعه »أن االله يحول بين 

المرء و قلبه« پرداخته و در اين راستا چند بحث را مطرح مي کند:

ـ »يحول« از ماده حيلوله به معناي جدا شدن چيزي از چيزي است (ص۷۰).

ـ منظور از »المرء« کليت وجود انســان اســت و به مؤمنان و مردان اختصاص ندارد 
(ص۷۸-۷۷).

ـ واژه ي »قلب« به دو معناي »صرف الشــئ عن شــئ« و »چيزي جزء ناب و خالص 
چيزي باشــد« آمده است. قلب انسان يا به واســطه تحولات سريع و متکثر و يا به سبب 

اين که عضو ناب بدن است، »قلب« ناميده شده است. (ص۸۱-۷۸)

1,4,3. معناشناسي حيلوله در روايات

آيه ي حيلوله در روايات شيعه به دو گونه تفسير شده است: يکي اين که »خداوند بين 
انســان و بين اين که باطل را حق بپندارد، مانع مي شود« و ديگر اين که »انسان با گوش و 
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چشــم و دست و زبان و قلبش به سمتي ميل دارد و به سوي گناه مي رود و اگر هم گناه 
را مرتکب شود، گناه را مرتکب نمي شود؛ مگر اين که قلبش چنين رفتاري را نمي پذيرد و 

مي داند کار حق، کار ديگري است« (ص۸۶-۸۴).

1,4,4. ديدگاه نويسنده کتاب درباره ي آيه حيلوله

ـ براي »قلب« سه معنا محتمل است: نفس و جان انسان با تمام قوايش، قوه ي عاقله و 
محرکه، اعمال و تجليات قلب. نويسنده کتاب معناي سوم را به سبب اين که مجازي است، 

نمي پذيرد؛ اما ميان معناي اول و دوم ترجيحي نمي بيند (ص۸۶ -۸۷).

ـ با توجه به معناي مختلــف »المرء« و »قلب« و ترکيب اين دو در آيه، هفت احتمال 
معنايي براي قطعه مورد بحث در آيه وجود دارد. نويسنده با بررسي احتمالات هفت گانه، 
احتمال دوم، ســوم، چهارم و پنجم را پذيرفته و احتمال اول )به دليل محال بودن(، ششم 
)تفسيري که در روايات از آيه ارائه شده( به دليل مجازي بودن معنا و احتمال هفتم را به 

دليل خلاف ظاهر بودن، قبول نمي کند (ص۹۹-۹۸).

نتيجه ي بحث از نگاه نويسنده کتاب: اين آيه هم بر شمول گسترده ي علم الهي نسبت 
به اســرار نهاني وجود انسان دلالت مي کند و في الجمله بر زوايايي از وجود انسان اشاره 
دارد که از خود انسان هم پنهان است؛ ولي جزئيات و تفاصيل نظريه ي ضمير ناخودآگاه 

در روا ن شناسي و عرفان را شامل نمي شود (ص۱۰۰-۹۹).

1,5. گزارش تفســير آيات »ذکِر« و ميزان دلالت آن بر ضمير ناخودآگاه )فصل چهارم 
کتاب( (ص۱۲۴-۱۰۳)

1,5,1. در فصل چهارم کتاب آياتي که واژه ي »ذکر« و »تذکر« در آن استعمال شده مورد 
بررسي قرار گرفته است. در اين بخش به آيه خاصي اشاره نشده، بل که به صورت عام به 
واژه ي »ذکر« و مدلول هاي مطابقي و التزامي و ديگر مدلول هاي عرفي آن، با هدف تحليل 

دلالت يا عدم دلالت بر ضمير ناخودآگاه پرداخته شده است.

نويســنده ي کتاب ابتدا با مفهوم شناسي »ذکر« در کتاب هاي لغت و متفاهم عرفي و در 
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وهله ي دوم با اســتفاده از شــواهد و دلايل گوناگون به واکاوي مفهوم »ذکر« پرداخته و 
مدلولات معتبر آن را بررسي کرده است. خلاصه ي مباحث اين فصل را مرور مي کنيم:

ـ واژه ي »ذکر« و ديگر مشتقات آن در لغت )مفردات راغب اصفهاني( به معناي »حفظ 
الشئ« است؛ اما به اعتبار استحضار معلومات موجود در ذهن (ص۱۰۶-۱۰۵).

1,5,2. کاربردهاي »ذکر«

بنا به منابع ديني، فلسفي و عرفاني ذکر بر سه قسم است: ذکر زباني، ذکر عملي و ذکر 
قلبي. معناي حقيقي ذکر، همان ذکر قلبي است و ديگر استعمالات آن، يعني ذکر زباني و 
عملي از باب مجاز و به علاقه سبب و مسبب است. مضاف بر اين که گاهي ذکر بر اسباب 

ذکر هم اطلاق شده است؛ مثل اطلاق ذکر بر قرآن، تورات يا وجود پيامبر (ص۱۱۲-۱۰۸).

1,5,3. مرور آيات قرآن نشــان مي دهد که واژه ي ذکر و مشتقاتش در موارد گوناگوني 
به کار رفته است. پرسش اين است که آيا در همه ي اين موارد، ذکر به معناي استحضار و 
يادآوري اســت؟ آيا در برخي از استعمالات به معناي تعليم و علم آمده است؟ اگر چنين 

است، آيا اين معنا مجازي است يا حقيقي؟

نويســنده کتاب با بررسي احتمالات هشــت گانه به اين نتيجه رسيده که واژه ي ذکر 
و مشــتقاتش در همه ي آيات قرآن به معناي يادآوري اســت و مدلول التزامي آن، وجود 

معلومات و داشته هاي گذشته ي انسان است؛ اما اين داشته ها خود بر چند گونه است.

1,5,4. نتيجه بحث از ديدگاه نويســنده کتاب: در اين قســمت نويســنده با بررسي 
احتمالات هشت گانه درباره ي مفهوم و مصاديق ذکر در قرآن کريم، تفسير مختار خود را 
در زير عنوان احتمال هشتم تبيين مي کند. بر اساس احتمال هشتم )تفسير مختار(، مدلول 
مطابقي آيات مورد بحث )آيات ذکر( اين اســت کــه پيامبر به تذکر و يادآوري درباره ي 

اصول دين مأمور شده است. هم چنين براي اين آيات دو مدلول اقتضائي متصور است:

1. يک سري از معلومات و آگاهي هايي که در گذشته وجود داشته است.

2. اين آگاهي ها که بر اثر شــرايطي، دچار غفلت و نســيان شده، در سطح ناخودآگاه 
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وجود انسان پنهان مي شوند.

از مجموع اين دو مدلول اين نکته به دست مي آيد که بخشي از وجود انسان مخفي و 
دست کم بخشي از اين دنياي درون و سرمايه هاي دروني، قابل دسترسي و بازيابي است.

1,5,5. جمع بندي دلالت آيات تذکر بر ضمير ناخودآگاه: آيات تذکر و ذکر به سطحي 
از ناخودآگاه انسان اشاره دارد.

1,6. گزارش تفسير آيات نســيان و ميزان دلالت آن بر ضمير ناخودآگاه )فصل پنجم 
کتاب( (ص۱۳۷-۱۲۵)

در اين فصل نويسنده کتاب به واژه ي »نسيان« که مفهومي متضاد با »ذکر و تذکر« دارد، 
پرداخته و با بررســي ابعاد لغوي و دلالي آيات، ميزان دلالت آيات بر ضمير ناخودآگاه را 

تجزيه و تحليل کرده است. خلاصه ي مباحث اين فصل به شرح زير است:

1,6,1. با بررســي واژه ي نسيان و مشــتقات آن در کتاب هاي لغت )مفردات و معجم 
مقاييس اللغه( به دست مي آيد که اين واژه در دو معنا به کار مي رود: فراموشي که مفهومي 
متضاد و مقابل تذکر و يادآوري است و ديگر بي اعتنايي به چيزي که به مفهوم نسيان عملي 

و رها کردن آن اشاره مي کند (ص۱۳۰-۱۲۷).

در اين بحث دو آيه مورد توجه و تفســير قرار گرفته اســت: يکي آيه ي 19 سوره ي 
فاسِقُونَ) و ديگر آيه 67

ْ
ولئكَِ هُمُ ال

ُ
ْ�فُسَهُمْ أ

َ
ساهُمْ أ

ْ
�
َ
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َ
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مبارکه حشر (وَ لا تَُ�ونوُا كَالذ
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ْ
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َ
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ْ
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ْ
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.( فَاسِقُونَ
ْ
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ْ
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َ
أ

نويسنده کتاب معتقد است که در بررسي دلالي آيات، سه موضوع بايد تبيين شود:

1. معناي نسيان خود چيست و چگونه با علم وجداني و حضوري انسان ها به خودشان 
قابل جمع است؟

2. معناي نسيان خدا چيست و چگونه با علم وجداني و حضوري انسان ها به خداوند 
قابل جمع است؟
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3. تبيين ملازمه ميان خودفراموشــي و خدافراموشي و رابطه ي اين دو پديده چيست؟ 
(ص۱۳۲-۱۳۱)

1,6,2. جمع بندي فصل پنجم: مجموع آيات نســيان، بر امور نهاني و لايه هاي زيرين 
شــخصيت دلالت روشــني دارند؛ گرچه درباره ي کم و کيف آن و نيز درباره ي جزئيات 

نظريه ضمير ناخودآگاه و تفصيلات روان شناختي آن، ساکت است (ص۱۳۷-۱۳۶).

1,7. گزارشي از تفسير آيات بيان گر آيويت نفس )فصل ششم کتاب( (ص۱۷۰-۱۳۹)

در اين بحث به بررسي مفهوم آيويت نفس انساني و دلالت يا عدم دلالت آن بر ضمير 
ناخودآگاه پرداخته شده است. چکيده مباحث اين فصل به شرح زير است:

1,7,1. در برخي از آيات قرآن کريم نفس انســان آيه و نشــانه اي براي درک برخي از 
حقايق ويژه و راهي براي خداشناســي دانسته شده است. وعده نشان دادن آيات خدا در 
نفس انســاني، به شکل اجمال و اشعار بر وجود زواياي پنهان نفس انسان دلالت مي کند 

(ص۱۴۱).

ْ�فُسِهِمْ 
َ
اقِ وَِ� أ

َ
ف

ْ
1,7,2. در اين بحث آيه ي 51 ســوره مبارکه فصلت (سَنُرِ�هِمْ آياَتنَِا فِي الآ

ءٍ شَــهِيدٌ) و آيات 20 و 21 ســوره ي  ّ شَيْ
ٰ كُلِ نهَُّ عَلىَ
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ونَ) بررسي و تفسير شده   ُ�بْصِرُ
َ

لا
َ
ف
َ
ْ�فُسُِ�مْ أ

َ
مُوقنِيَِن * وَِ� أ

ْ
رْضِ آياَتٌ �لِ

َ ْ
مبارکه ذاريات (وَِ� الأ

اســت. هم چنين روايات معرفت النفس )من عرف نفسه فقد عرف ربه( که معرفت نفس 
را مقدمه ي معرفت رب دانســته، اشاره شــده و ميزان دلالت آن روايات بر وجود ضمير 

ناخودآگاه تحليل شده است.

1,7,3. جمع بندي و نتيجه گيري فصل ششم

اين آيه في الجمله بر ســطوحي از وجود انسان و لايه هايي از شخصيت و نفس انسان 
اشاره دارد که شأنيت ديدن شدن دارد؛ اما اين کريمه هم بر جزئيات لايه هاي نهان وجود 
و شخصيت دلالتي ندارد و نسبت به تحليل هاي روان شناختي، که لايه هاي شخصيت را به 

نهاد، من و فرامن طبقه بندي مي کند، ساکت است (۱۵۶-۱۵۲).
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1,8. معناشناسي روايات معرفت النفس )بخش دوم از فصل ششم(

نويسنده به صورت استطرادي به روايات معرفت النفس پرداخته است. معناي روايات 
معرفت النفس، خودشناسي تجربي، فلسفي و شهودي است؛ اما ضمير ناخودآگاه و وجود 
لايه هاي پنهان وجود انسان را اثبات نمي کند. اگر در پژوهش هاي جديد لايه هايي از وجود 
و شخصيت انسان کشف شود، اين روايات و ملازمه ي خودشناسي و خداشناسي، شامل 

آن لايه هاي جديد هم خواهد شد (ص۱۷۰-۱۵۶).

1,9. جمع بندي و نتيجه گيري فصل ها )فصل هفتم کتاب(

در اين بحث به چند مسأله اشاره شده است:

1,9,1. در يک نگاه کلان، ضمير ناخودآگاه و وجود لايه هاي زيرين شــخصيت انسان 
بــه صورت اجمالي مورد تأييد قرآن کريم اســت؛ اما کيفيت ايــن دنياي درون و ضمير 
ناخودآگاه و جزئياتش و تعداد مراحل و ســطوح آن، از آيات قابل اثبات نيست (ص۱۷۳

.(۱۷۴-

1,9,2. آن چه از مجموع مباحث گذشته به دست مي آيد اين است که لايه هاي ناپيداي 
شخصيت را مي توان به دو دسته تقسيم کرد:

1( نهان نخستين: بخشي از دنياي درون ما امور نهفته ي فطري است که جزء سرمايه هاي 
ثابت و ذاتي انســان ها و به صورت طبيعي پنهان است و با کمک تذکر و غفلت زدايي به 

تدريج آشکار مي شود.

2( نهان ثانوي: بخش ديگري از دنياي درون ما و امور ناپيدايي اســت که به صورت 
عرضي و ثانوي در پرده  نهان شــده اند؛ به اين ترتيب که تفصيلًا در ذهن انسان بوده، اما 
در اثر عواملي به بوته فراموشي سپرده شده است. اين بخش نيز به دو دسته فطريات نهان 

شده و مکتسبات پنهان شده، تقسيم مي شود (ص۱۷۶).

بهِِ ...) صرفاً 
ْ
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َ
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ْ
نَّ االلهَ يَحوُلُ َ�ــيْنَ ا�

َ
خْفى) و (... أ

َ
َّ وَ أ مُ ا�ــسِرّ

َ
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َ
1,9,3. آيــات (... ف

بر وجود لايه هاي زيرين شــخصيت دلالت دارد؛ اما نســبت به تاثير آن بر شــخصيت و 
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رفتار، ســاکت اســت؛ و اما آيات تذکر و نسيان ضمن دلالت بر لايه هاي زيرين، بر تأثير 
سرمايه هاي نهان بر رفتار و شاکله ي انسان، دلالت يا اشعار دارند (ص۱۷۷).

1,9,4. آيات تذکر و نســيان بر امکان بازيابي اطلاعات فراموش شده دلالت دارند؛ اما 
آيات »سر و اخفي« و »حيلوله« از اين حيث ساکت است (ص۱۷۷).

1,10. ارزيابي نظريه فرويد از منظر قرآن )فصل هشتم کتاب(

1,10,1. ارکان شــخصيت انسان: از نگاه فرويد، شخصيت انسان سه لايه دارد: بنُ، من 
و فرامن؛

1,10,2. نهاد بخش اعظم شــخصيت: به اعتقاد فرويد »نهاد« بخش اعظم شخصيت و 
لايه اي ناپيدا، ولي بسيار مؤثر بر شخصيت است؛ تا آن جا که رفتارهاي انسان را تا سرحد 

جبر کنترل مي کند (ص۱۸۲).

1,10,3. نهاد، منبعي از غرايز نهفته ي انســان است که انرژي متراکم و قدرت فراواني 
دارد و به صورت شــرورانه و پرخاش گرانه ظاهر مي شــود. از نظر فرويد طبيعت و بنياد 

انساني شرّ است (ص۱۸۲).

1,10,4. غريزه جنسي بخش اصلي ناخودآگاه: از ديدگاه فرويد غريزه جنسي بعُد اصلي 
ناخودآگاه اســت. او غريزه جنسي را بنياد نهاد و ضمير ناخودآگاه انسان مي داند و بر آن 

اصرار دارد (ص۱۸۳).

1,10,5. نهاد از بازخوردهاي منفي و غرايز ارضا نشــده متشــکل است: فرويد نهاد را 
تشکل يافته از بازخوردهاي منفي و عدم تأمين غرائز مي داند. عدم تأمين خواسته هاي نهاد 
و سرکوب اميال آن، به تشکيل عقده هاي رواني منجر مي شود. فرويد به روح اعتقاد ندارد 

و انسان و همه فعل و انفعال هاي بدني و رواني او را مادي مي داند (۱۸۳).

1,10,6. نهاد محل اضطــراب و تعارض هاي دروني: عدم تأمين و ارضاي اميال نهاد، 
به تعارض هاي دروني و اضطراب منجر مي شــود. اضطراب اوليه ناشــي از تعارض هاي 
ساختاري و اضطراب ثانويه ناشي از عدم توفيق فرد در مديريت ساختارها است (ص۱۸۴).
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1,10,7. مکانيزم هاي دفاعي: مکانيزم هاي ناهشــياري اســت کــه »من« براي کاهش 
اضطراب به کار مي گيرد (ص۱۸۵).

1,11. بررسي نظريه فرويد از ديدگاه نويسنده کتاب

- روش پژوهش فرويد از لحاظ متد علمي، از ســوي انديشمندان و روان شناسان پس 
از او مورد انتقاد قرار گرفته است (ص۱۸۶).

- فرويد از لايه هاي شــخصيت سخن گفته است؛ اما آيا اين موضوع بر نظريه ي  تعدد 
قواي نفس در فلسفه، قابل تطبيق است يا نه؟ جاي تأمل است (ص۱۸۸).

- در نظريه فرويد مخفي بودن ضمير ناخودآگاه به صورت مطلق مطرح است؛ اما اين 
سَانُ 

ْ
� ِ

ْ
امر به دليل عقلي )وجود علم حضوري انســان به نفس خود( و ادله ي قرآني (بلَِ الإ

ْ�فُسِهِمْ...) قابل پذيرش نيست! (ص۱۹۰)
َ
اقِ وَِ� أ

َ
عَلىَ َ�فْسِهِ بصَِيَرةٌ  سَنُرِ�هِمْ آياَتنَِا فِي الآف

- ميزان تأثيرگذاري ضمير ناخودآگاه در نظريه فرويد تا حد جبرگرايي سيطره دارد و 
اين امر با مفروضات قرآني )اختيار انسان و تربيت پذيري( منافات دارد (ص۱۹۶).

- فرويد به جبر قائل است و اين با مباني قرآن ناسازگار است (ص۱۹۷).

- فرويد شخصيت انسان را تک عاملي )بن محور( مي داند؛ در حالي که شخصيت انسان 
چندعاملي است (ص۲۰۰).

- خير يا شــر بودن ذات انسان: با توجه به نهاد محوربودن شخصيت در نگاه فرويد، 
شــخصيت انسان، شرور و خير در آن در کم ترين حد است. در حالي که از ديدگاه قرآن 

وجود انسان ترکيبي از خير و شر است (ص۲۰۲).

- ناخودآگاه نســبي و نيمه هشيار در آموزه هاي اســلام: بر خلاف نظريه فرويد، قرآن 
کريم ناخودآگاه و نيمه هشيار را مي پذيرد و آن را قابل بازگشت به هشياري و خودآگاهي 

مي داند )ص206(.
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2. نقد و ارزیابی کتاب

ـ کتــاب ضمير ناخودآگاه در قرآن يکي از نمونه هاي قابل تحســين در بررســي هاي 
ميان رشــته اي قرآن و روان شناســي و از نقطه هاي قوت متعددي برخوردار است. تمرکز 
نويسنده بر روش اجتهادي و کوشش براي پرهيز از گمانه زني هاي استحساني، استفاده از 
روش معتبر و رايج تفســير قرآن و تلاش براي اعتنا به همه ي دلائل، شواهد و احتمالات 
تفســيري، کوشش فراوان براي رسيدن به معناي ظاهر آيه و تلاش براي پرهيز از تحميل 
آراي شخصي بر مفاهيم و آيات قرآن را مي توان در شمار نقطه هاي قوت کتاب نام برد. با 
اين وجود پاره اي از ملاحظات و انتقادات درباره ي برخي از مباحث آن قابل طرح است:

ملاحظات انتقادي در دو قســمت، ملاحظات انتقادي روش شــناختي و تفســيري و 
ملاحظات انتقادي نسبت به ديدگاه نويسنده درباره ي نظريه فرويد، قابل ارائه است.  

1,2,1. ملاحظات روش شناختي   

1,2,1,1. توجه ناکافي به سياق جملات و آيات: سياق، مهم ترين قرينه ي متصل براي 
فهم مراد گوينده کلام اســت (بابایی، ۱۳۹۴، ص۱۲۶-۱۴۹). هرچند ممکن است يک جمله به 
صورت مستقل و بدون در نظر گرفتن سياق جملات پيشين و پسين هم داراي معنا باشد، 
اما يقيناً ســياق، تعيين کننده معناي مقصود و تفسير معتبر کلام گوينده است؛ مگر اين که 
عدم پيوســتگي آيه اي با آيات و جمله اي با جملات پيشين و پسين آن اثبات شود که در 
اين صورت ســياق کارايي نخواهد داشت (همان، ص۱۴۲). يکي از نقدهاي روش شناختي 
به برخي تحليل هاي تفســيري کتاب، بي توجهي مفسر به سياق جملات و آيات در فهم 
مقصود آيه است؛ آن چنان که گاهي فهم جمله ي مورد بحث را بسيار دشوار کرده تا جايي 
که معناي محصلي براي آن قطعه از آيه ارائه و اثبات نشده است. به عنوان مثال نويسنده 
خْفى) را بدون توجه به سياق 

َ
َّ وَ أ مُ ا�سِرّ

َ
إنَِّهُ َ�عْل

َ
در تفسير آيه ي 7 سوره مبارکه طه، قطعه (ف

آيات پيشين و پسين و سياق کل سوره مورد بررسي قرار داده است. به همين سبب، به نظر 
مي رسد برداشت مولف از مفهوم آيه صحيح نباشد؛ يا دست کم به احتمال تفسيري مهمي 
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در اين راســتا توجه نشده است. درباره ي تفسير اين آيه توجه به چند نکته راه گشا است: 
اولاً بنابه به نظر اکثر مفسران، سوره ي مبارکه طه در مکه و به صورت يک پارچه و يک باره 
نازل شده اســت (طیب حسینی، ۱۳۹۵، ص۲۷)؛ از اين رو همه ي آيات آن در ارتباط با هدف 
سوره و از سياق واحدي برخوردار است. توجه به اين نکته لازم است که قرآن همان گونه 
که کتاب هدايت و تبيين معارف الهي است، کتابي ادبي و در اوج بلاغت است (رک: معرفت، 
۱۴۱۵، ج۵). آيات هر سوره )در سوره هايي که يک باره نازل شده( و آيات هر قطعه از سوره 

)در ســوره هايي که به صورت پراکنده نازل شــده( از هماهنگي دقيق و منطقي در جهت 
محقق ساختن غرض سوره برخوردار است. بنابر اين لازم است آيه »و ان تجهر بالقول فإنه 
يعلم الســر و اخفي« در ارتباط با سياق آيات پيشين و پسين و سياق کل سوره معنا شود. 
هرچند احتمال تفسيري مختار نويسنده کتاب، يکي از احتمالات تفسيري مطرح درباره ي 
آيه است؛ اما احتمال ديگري وجود دارد که با سياق سوره سازگارتر و معناي دلنشين تري 
را از آيه به دست مي دهد. بنا به اين احتمال، الف و لام در واژه »القول« و »السرّ« الف و لام 
جنس نيست، بل که الف و لام عهد ذهني است و به موضوع خاصي ميان پيامبر و خداوند 
اشاره دارد. هدف کل سوره طه، تبيين موضوع خلافت پس از پيامبر و رويدادهايي است 
که به صورت طبيعي و بر اساس سنتهاي الهي در ميان همه امّت ها، در آينده امّت پيامبر 
اســلام هم رخ خواهد داد. پيامبر اسلام به عنوان فرستاده خدا و رهبر بزرگ ترين حرکت 
فرهنگي تاريخ، هم از خاســتگاه مقام پيامبري و اتصــال به وحي و هم به عنوان رهبري 
متفکر، هوشمند، آگاه به محيط سياسي و کنشگران آن و داراي راهبرد و روش سياسي و 
فرهنگي، همواره به آينده ي حرکت خود توجه داشت و درباره ي استمرار دعوت خويش 
انديشناک بود و براي آن زمينه سازي مي کرد. پيامبر همانند هر رهبر هوشمند و آينده نگري 
نمي توانســت از شرايط سياســي و فرهنگي پس از مرگ خود بي تفاوت باشد. از اين رو 
مســأله ي خلافت، از مســائلي بود که از همان آغاز بعثت ذهن و قلب پيامبر ايشان را به 
خود مشــغول کرده بود. پيامبر اسلام به فراست شخصي و نور نبوت آينده را به صورت 
اجمال پيش بيني مي کرد و با شــناختي که از افراد و شخصيت هاي بانفوذ اطراف خود در 
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محيط مکه داشت، حدس مي زد که جانشين ايشان در آينده با مشکلات جدي و مهمي از 
سوي برخي از شخصيت هاي جاه طلب روبه رو خواهد بود. اين افکار گاه و بيگاه به ذهن 
پيامبر آمد و شد مي کرد و ايشان را محزون و نگران مي نمود. در اين شرايط سوره طه به 
صورت يک جا بر ايشــان نازل مي شود و بمثابه مرهمي بر بي قراري ها و نگراني ها مسير 
آينده امت را براي او ترسيم مي کند. در آن روزهاي پرالتهاب و پرفراز و نشيب، پيامبر به 
صورت اجمال و سربسته اسرار آينده را پيش بيني مي کرد. پيامبر حدس مي زد که استمرار 
دعوت پس از مرگ او با چالش ها و التهاباتي روبه رو است و مسير دعوت آن گونه که او 
دوســت دارد، به پيش نخواهد رفت؛ اما همه ي ماجرا را به تفصيل نمي دانست. بنابر اين 
آن چه او مي دانســت و ديگران نمي دانستند، همان »سرّ« )اسرار( درون پيامبر بود و آن چه 
او هم از آينده نمي دانســت و خداوند به آن عالم بود، همان امر »اخفي« )مخفي تر( بود. 
خداوند در اين آيه به پيامبرش خويشتن داري و شکيبايي را تعليم مي دهد و با کنايه به او 
گوشزد مي کند که مبادا از اسراري که مي داني پرده برگيري و نگراني ها و فشارهاي ذهني و 
عاطفي امروز تو، لب گشودن به اسراري را موجب گردد که درباره ي آينده امّت و سامري 
آن اســت؛ زيرا پنهان تر از آن اسرار هم چيزي هايي است که تو نمي داني و خداوند به آن 
عالم است. بر اين اساس واژه ي »اخفي« در آيه مورد بحث به مسائلي از آينده ي امت اسلام 
و بشــريت اشــاره مي کند که از پيامبر هم مخفي است و تنها خداوند از آن آگاه است؛ نه 
مسائلي که در درون پيامبر مخفي شده و پيامبر از آن آگاه نيست. بنابر اين احتمال، آيه ي 
مورد بحث به ضميرناخودآگاه ارتباطي ندارد. درباره ي اين آيه احتمال ديگري نيز وجود 
دارد و آن اين که منظور از »سرّ«، مسائلي است که درباره ي موضوع خلافت به روشني و 
تفصيل در ذهن پيامبر وجود دارد و منظور از »اخفي« حدس ها و افکاري اســت که گاه 
بيگاه به ذهن او وارد شده و به سرعت فراموش مي شود (عروسی حویزی، به نقل از اعرافی، ۱۳۹۳، 
ص۴۴). بر اســاس احتمال اول )احتمال مختار ما( اساساً آيه 7 سوره طه به مسأله ي ضمير 

ناهشــيار ارتباطي ندارد؛ ولي بر اســاس احتمال دوم، آن چه از آيه به دلالت التزامي قابل 
اثبات اســت، سطح نيمه هشيار روان پيامبر است، نه سطح ناهشيار؛ زيرا »اخفي« از »سرّ«، 
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آن چيزي است که در سطح نيمه هشيار وجود دارد نه آن چه در سطح ناهشيار پنهان است! 
زيرا به دليل عصمت پيامبر وجود سطح ناهشيار )با تعريف فرويدي( در روان ايشان قابل 
اثبات نيست (احزاب: ۳۳). پذيرش ذهن ناخودآگاه در پيامبر و کنش ناهشيارانه آن در ايجاد 
نفوذ بر گرايش ها، نگرش ها، تصميم ها و اراده ي آن حضرت، پيامدهاي خاصي دارد که به 

سهولت نمي توان به آن تن داد و نيازمند بحث هاي مبنايي سترگي است. 1

عدم توجه به ســياق جملات در درون يک آيه در تفســير آيه 24 ســوره انفال نيز به 
روشني قابل مشاهده است. نويسنده کتاب با وجود تلاش هاي ستوده در تقرير و بررسي 
احتمالات گوناگون تفسيري، در نهايت بدون در نظرگرفتن جملات آغازين آيه، که اهل 
ايمان را به استجابت دعوت خدا و رسول براي امري که موجب حيات معنوي آن هاست، 
دعوت مي کند، تفسير خاصي را درباره ي )واعلموا أن االله يحول بين المرء و قلبه( پذيرفته 
است؛ در حالي که اساساً فهم جمله مورد نظر در آيه شريفه، بدون کمک گرفتن از سياق 
جملات قبل ممکن نيســت و معناي محصلي براي آن به دست نمي آيد. جمله »واعلموا 
أن االله يحول بين المرء وقلبه« نســبت به جمله آغازين آيه يا در مقام تعليل است و يا در 
مقام تدليل و از اين رو کل آيه در حکم جمله واحد محسوب مي شود. معناي آيه با توجه 
به ســياق، چنان که برخي از مفســران (اعرافی، ۱۳۹۳، ص۸۳) هم به آن اشاره کرده و روايت 
(همان، ص۸۵ - ۸۶) هم بر آن تأکيد دارد، اين اســت که خداوند ميان انسان  امام صادق7
و انگيزه هاي منفي و يا ميان انســان و دگرگوني هاي منفي او مانع مي شود. به اين معنا که 
اگر دعوت خدا و رســول را استجابت کنيد، خداوند به سبب حيات معنوي، ميان شما و 

1 . ممکن است گفته شود »اشکالي در پذيرش روان ناخودآگاه پيامبر، به عنوان يک انسان نيست و نبايد شخصيت 
حقيقي پيامبر را با شــخصيت نبوي ايشان خلط کرد؛ زيرا شــخصيت نبوي پيامبر به ذهن هشيار ايشان مربوط 
اســت و در عصمت ذهن هشيار ايشان ترديدي نيســت؛ اما پيامبر مي تواند ذهن ناهشيار هم داشته باشد که آن 
معصوم نيســت!«. پاسخ اين است که اگر اين ذهن ناهشيار، هيچ کنش و اثري بر شخصيت پيامبر نداشته باشد، 
که خلاف تعريف فرويد از ناهشيار است و از موضوع بحث خارج است و اگر تأثير دارد، آنگاه چگونه مي توان 
ميان کنش هاي تأثيرپذيرفته از ناهشــيار و تأثير نيافته از آن در رفتار پيامبر تمايز قائل شد؟! از اين رو  به نظر ما 

اين بحث نيازمند تأمل فراوان و اتخاذ مبناي کلامي جديدي متفاوت از مبناي مشهور متکلمان مسلمان است!
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اميال، انگيزه ها و دگرگوني هاي منفي قلبي مانع مي شــود و مفهوم اين مضمون اين است 
که اگر دعوت خدا و رســولش را استجابت نکنيد، خدوند ميان شما و انگيزه هاي مثبت 
و دگرگوني هاي مثبت مانع مي شــود و در حال عدم اســتجابت خدا و رسول او، رشد و 
بالندگي و حيات قلبي وجود ندارد. البته مانع شدن خداوند به واسطه ي اسباب و به صورت 
طبيعي و اقتضايي روي مي دهد؛ به عبارت ديگر ســير تحولات تکويني و روان شناختي 
انسان، مانع تحقق اميال و انگيزهاي منفي يا مثبت مي شود. دليل اين امر به کار رفتن واژه ي 
اســتجابت به جاي اطاعت است. اســتجابت اگر چه به معناي اطاعت، تعريف شده، اما 
نکته ي افزون تري در خود دارد؛ استجابت از ريشه ي واژگاني »جَوب« (انیس و همکاران، ۱۳۱۲، 
ص۱۴۴)، به معناي اطاعت و داراي ســاختار صرفي »استفعال« است. به اين معنا که در پي 

اجابت دعوت الهي بيفتيد و براي رسيدن به آن حيات معنوي، تلاش و تقلا کنيد. براساس 
احتمــال اول، واژه ي قلب به علاقه ي فاعل و فعل بــه صورت مجاز در معناي نيتّ ها و 
انگيزه هاي منفي و مثبت انســان استعمال شده است. بنابه احتمال دوم، واژه ي قلب مجازاً 
به برخي از حالات قلب، يعني دگرگوني به سمت کفر و مرگ معنوي يا به سمت ايمان 
و حيات معنوي اشــاره دارد. به نظر مي رســد اين دو احتمال رساترين احتمالات معنايي 
درباره ي جمله »أن االله يحول بين المرء وقلبه« است و بر اين اساس آيه 24 سوره انفال به 

مسأله ضمير ناخودآگاه ارتباطي ندارد. 

1/2/1/2. ملاحظه تفسيری

نويسنده کتاب در تفسير آيه 53 سوره فصلت براي مفهوم »أنفس« سه احتمال معنايي 
مطرح کرده و خود احتمال دوم )جان و روح( را با ظاهر آيه مناســب تر دانسته است. در 
حالي که ســياق کل آيات قرآن، احتمال اول )کليت وجودي انسان اعم از روح و جسم( 
را مناسب تر مي نمايد. بررســي واژه ي »نفس« در قرآن نشان مي دهد که اين واژه در اکثر 
مــوارد در معناي شــخص و خود )کليت وجودي( انســان به کار رفتــه و از اين رو در 
مواردي که قرينه ي قوي تري براي معناي ديگر وجود ندارد، لازم اســت واژه ي »نفس« به 
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معناي کليت وجودي يا همان شــخص معنا شــود. مضاف بر اين، نشان دادن آيات خدا 
در کليت وجود انســان نســبت به معناي روح و جان، معناي روشن تر و قوي تري دارد؛ 
خصوصاً کاربســت »ســين« در ابتداي آيه نشــان مي دهد که اين آيات به زودي آشکار 
مي شــود. مسلماً پيشرفت هاي علمي در قلمرو پزشــکي و اندام شناختي در حيطه ي بدن 
انســان از پيشرفت هاي علمي بشــر در حيطه ي اعصاب و روان، بسيار جلوتر و سريع تر 
اتفاق افتاده و هرکدام از اين دستاوردهاي علمي آيتي از آيات قدرت و علم بي نهايت الهي 
را متجلي ساخته است. قرآن وعده مي دهد که ما در آينده نزديک آيات خود را در جسم و 
جان شما نشان خواهيم داد و بيش از پيش از اعجاز علمي قرآن يا علم و قدرت الهي پرده 
بر خواهيم گرفت. از اين رو اختصاص واژه ي »انفس« به »جان« خلاف سياق آيات قرآن 
به شمار مي رود. مضاف بر اين که »نفس« به معناي »جان« اصطلاح فلسفي است. بنابر اين 

از اين آيه هم نمي توان ضمير ناخودآگاه را به وضوح برداشت نمود.

1,2,1,3. موضوع شناسی ناقص

از آن جا که موضوع اصلي کتاب بررسي پديده ي ضمير ناخودآگاه با تعريف فرويدي از 
منظر قرآن است، بهتر بود نويسنده محترم نخست در مبحث موضوع شناسي و در متن خود 
کتاب، مفهوم ضمير ناخودآگاه را با تفصيل بيش تري بررسي کرده و سپس به ارائه و تحليل 
دلائل قرآني آن مي پرداخت. هم چنين نويسنده در فصل اول بيان مي کند که موضوع کتاب، 
بررســي مسأله ي ضمير ناخودآگاهِ مطرح در روان شناسي، فلسفه و عرفان در قرآن است؛ 
اما در سراســر کتاب از ضمير ناخودآگاه با تبيين فلسفي و عرفاني بحثي مطرح نيست و 
تنها مفهوم روان شناختي آن بررسي و تحليل شده است. استنطاق نظر قرآن مستلزم بررسي 
موضوع شــناختي دقيق از مفهوم ضميرناخودآگاه در سه ساحت روان شناختي، فلسفي و 

عرفاني است که در اين کتاب به خوبي انجام نگرفته است.

1,2,2. ملاحظات انتقادی نسبت به ديدگاه نويسنده کتاب درباره ی نظريه فرويد

ديدگاه نويســنده کتاب درباره ي ابعاد گوناگون نظريه فرويد از لحاظ مبنايي و روشي،  
قابل انتقاد است. در اين راستا مي توان به موارد زير اشاره کرد: 
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1,2,2,1.  تعاريف مفاهيم نظريه فرويد

ارائــه ي تعريف ناقص از برخي مفاهيم و ســازه هاي مفهومي و تبيين هاي فرويدي از 
انتقادات اين کتاب است. به عنوان مثال در چند جاي کتاب (به عنوان مثال رک: ص۲۳ و ص۱۸۲)، 
سطوح شخصيت )هشيار، نيمه هشــيار و ناهشيار( با سازه هاي ساختاري شخصيت )بنّ، 
من و فرامن( خلط شــده است. سازه هاي ســاختاري شخصيت در نظريه فرويد، عبارت 
است از ســازه هاي مفهومي که ساختار شــخصيت، يعني رفتارهاي تکرارشونده فرد را 
توضيح مي دهد (خداپناهی، ۱۳۸۳، ص۴۴). ســازه ي مفهومــي وجود خارجي ندارد؛ )همان( 
اما فرض آن به نظريه پــرداز کمک مي کند تا فرايندها، کنش ها و واکنش هاي رواني را از 
لحاظ سرمايه گذاري ليبيدويي در گستره ي بدن و روان توضيح دهد. در حالي که سطوح 
شخصيت، همان ناهشــيار، نيمه هشيار و هشيار است که سازه هاي شخصيت را از حيث 
پيدايي/ ناپيدايي، يعني ميزان قابل شناخت بودن يا نبودن براي خود فرد، توصيف و تبيين 
مي کند. به عبارت ديگر مفاهيم هشيار، نيمه هشيار و ناهشيار، مفاهيمي انتزاعي )معقولات 
ثاني فلســفي( است که از ميزان و کيفيت در دســت رس ذهن بودن عناصر رواني انتزاع 
مي شــود؛ در حالي که ساختارهاي شــخصيت، پديده هايي وجودي است؛ هر چند براي 

اشاره به آن از سازه هاي فرضي استفاده شده است.

1,2,2,2. جبر روان شناختی در نظريه فرويد

بسياري از کساني که به ارزيابي نظريه فرويد پرداخته اند )و از جمله نويسنده کتاب( در 
توضيح و تبيين جبر و اختيار از نگاه فرويد، قضاوت درستي ارائه نکرده اند. معمولاً در نقد 
نظريه فرويد، جبر روان شناختي با جبر فلسفي خلط شده است. جبر فلسفي عبارت از کنترل، 
اعمال اراده و قدرت نيرو يا نيروهايي خارج از وجود انســان بر فرايندهاي روان شناختي و 
اراده انسان اســت (مطهری، ۱۳۷۲، ص۲۹۷)؛ در حالي که جبر روان شناختي به معناي هدايت 
و کنترل فرايندهاي رواني فرد توســط مکانيزم هاي روان شناختي دروني خود فرد است؛ به 
عبارت ديگر از نظر فرويد وقايع روان شــناختي هم به علل و هم به گذشــته ي فرد مرتبط 
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است و آن چه حالا و اکنون از فرد صادر مي شود، در علل پيشين روانشناختي او ريشه دارد 
(جان بزرگی، ۱۳۹۹۴، ص۵۰)؛ مگــر اين که فرد از طريق روش هاي خودکاوي و روان تحليلي، به 

تعارض هاي دروني و مسائل گذشته ي خود بينش يافته و تعارض هاي گذشته را از بين ببرد. 
به عنوان مثال اگر کسي قائل شود که نيرويي مانند اراده ي الهي يا فرشتگان يا شياطين بر اراده 
و تصميم فرد تأثير تام داشته و او را به نحو عليتّ تامه بر انجام کارها و گرفتن تصميم هايي 
وادار مي کند، به جبر فلسفي معتقد شده است. اما اگر معتقد باشد که شناخت ها، گرايش ها، 
تجارب فردي و اجتماعي، حالات خلقي )ناراحتي ها، خوشــحالي ها(، ارزش ها، نگرش ها 
و ديگر ابعاد و فرايندهاي وجودي انســان، که معمولاً در زمان هايي نســبتاً طولاني شکل 
مي گيرد، بر حالات روان شناختي، تصميم ها و رفتارهاي هشيار کنوني فرد، تأثير دارند، از جبر 
روان شناختي سخن گفته است )همان(. فرويد هيچ گاه خود واژه ي جبر را به کار نبرده؛ اما 
به نظر مي رسد نزديک ترين واژه به مفهوم جبر روان شناختي، واژه اضطرار باشد. مضاف بر 
اين که حتي بر اساس انسان شناسي اسلامي، اعتقاد به وجود جبر فلسفي در سطوح و ابعاد 
وسيعي از وجود انسان، قابل انکار نيست؛ چه رسد به اعتقاد به وجود جبر روان شناختي که 
به روشــني مي توان از آيات و روايات بر آن دلائلي ارائه نمود. فرويد اعتقاد دارد )و تا حد 
زيادي هم صحيح است( که انسان به سبب پيچيدگي هاي روان شناختي در بسياري از موارد، 
گرفتار جبر روا ن شــناختي اســت؛ يعني هرچند رفتارهاي خاصي را با انتخاب خود انجام 
مي دهد؛ اما گرايش به آن رفتارها و کشانده شــدن به سمت آن رفتارها، تحت تأثير عواملي 
بيرون از اراده ي هشيار فرد است؛ عواملي که در ساختار و فرايندهاي رواني فرد وجود دارد، 
ولي او از آن اطلاع ندارد و اين موضوع از ديدگاه فيلســوفان مسلمان نيز تأييد شده است
(مطهری، ۱۳۷۵، ص۲۲۵ -۲۲۷). اين تبيين از جبر، با جبر فلسفي که انسان را در برابر نيروهاي 

بيرون از وجود خود، دست بسته، بي اراده و بي اختيار مي داند بسيار متفاوت است. نمونه ي 
قابل فهم جبر روان شناختي1، گرايش ها، نگرش ها و رفتارهايي است که افراد در اثر تلقين ها 

1 . جبر روا ن شناختي عبارت است از جبر رفتار به سبب وابستگي آن به علل انگيزشي. رفتار در خلأ پديد نمي آيد. 
رفتار بر اســاس زنجيره اي از علل اعدادي پديد مي آيد که حلقه نهايي آن اراده خود فرد اســت؛ اما اين اراده از 
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يا تبليغات رسانه اي از خود نشان مي دهند. قرآن کريم تصريح مي کند که هر انساني بر اساس 
شاکله اش، يعني همان ساختارها و فرايندهاي نسبتاً پايدار شخصيتي اش، که در طول زمان 
شکل گرفته رفتار مي کند: »قل کل يعمل علي شاکلته فربکم اعلم بمن هو اهدي سبيلا« (اسراء: 
۸۴) اطلاق آيه شريفه نشــان بر اين دلالت دارد که اعمال انسان به صورت مطلق برخاسته 

از شــاکله شخصيتي است؛ البته قطعه دوم آيه )فربکم اعلم بمن هو اهدي سبيلا( به امکان 
تغيير ساختار شاکله اشاره دارد؛ يعني انسان مي تواند شاکله ي شخصيت خود را تغيير دهد، 
اما هر تغييري در شاکله به صورت جبر روان شناختي، به رفتارهاي خاصي منتهي مي شود. 
از سوي ديگر اعتقاد عميق فرويد به امکان درمان  بيماران از طريق بينش يافتن به زمينه هاي 
روان شــناختي بيماري و حل تعارض ها و تضادهاي ناهشيار (دادستان، ۱۳۸۳، ج۱، ص۱۲۴؛ جان 
بزرگی، ۱۳۹۴، ص۵۲)، بهترين دليل بر عدم اعتقاد او به جبر فلسفي است. اساساً واژه ي جبر در 

متون روان شناختي به معناي ميزان کنترل آگاهانه، ارادي و معطوف به آينده فرد بر رفتارهاي 
خويش است (شولتز، ۱۳۸۳، ص۱۵۵) و با مسأله ي جبر در ادبيات فلسفي متفاوت است. 

1,2,2,3. مفهوم نهاد و مفهوم ناهشيار

از نگاه فرويد شــخصيت انسان از سه سطح هشــيار، نيمه هشيار و ناهشيار تشکيل 
مي شــود. بخش ناهشــيار براي خود فرد، مطلقاً قابل دسترس نيســت و اساساً وقتي نام 
ناهشــيار بر اين سطح درست است که بالفعل براي خود فرد قابل شناخت و دست رسي 
نباشد! اما بخش هايي از سطح ناهشيار وجودي توسط روان تحليل گر ماهر و با تجربه (جان 
بزرگی، ۱۳۹۴، ص۷۳) و بر اســاس نگرش هاي ديني ما توسط پيامبران، امامان و اولياي الهي 

(محمدی ری شهری، ۱۳۷۷، ص۴۰۲۶ -۴۰۳۰)، قابل کشــف، توصيف و تبيين است؛ هرچند هم 

حلقه هاي گذشته زنجيره علل، آزااد نيست. البته انسان مي تواند در برخي از مواقع با ناديده گرفتن زنجيره علل 
انگيزشــي، رفتار کند، اما اينگونه موارد بسيار نادر است. کميت و کيفيت دانش و اطلاعات فرد، نوع يادگيري ها 
و عادت ها، نگرش هاي القايي از ســوي محيط، حالات هيجاني، عواطف و علل بســيار ديگر، معمولا اراده فرد 
را تحت تأثير قرار داده و کنترل مي کنند. شايد يکي از علل اهميت نيت در نگرش اسلامي همين باشد که نيت  
)زنجيره علل انگيزشــي( از خود عمل مهم تر است و اصلا عمل، با نيت معنا پيدا مي کند؛ وگرنه صورت عمل، 

حتي اگر با اراده خود فرد محقق شود، ارزش اخلاقي ندارد!
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بنابر نظر فرويد و هم بنابر اعتقاد ديني و فلسفي ما، بخش هايي از ناهشيار همواره در غيب 
مطلق و تنها بر حضرت علام الغيوب مکشوف است (نمل: ۶۵؛ قمی، ۱۳۷۸، ص۱۰۸). مفاهيم 
هشــيار، نيمه هشيار و ناهشيار در نظريه فرويد، مفاهيمي اضافي است و تنها در اضافه به 
خود شــخص معنا مي يابد، نه در اضافه به غير او. ساختار سه بعدي شخصيت )بن، من 
و فرامن( (جان بزرگی، ۱۳۹۴، ص۵۶ -۵۸) در ســه سطح هشــيار، نيمه هشيار و ناهشيار قرار 
دارد؛ اما ســهم هر يک از ابعاد ساختاري، نسبت به سطوح سه گانه ي هشياري، متفاوت 
است. سطح ناهشيار همه ي ساخت »نهاد« و بخش هايي از »من« و »فرامن« را در بر گرفته 
اســت. بخش هايي از »من« و »فرامن« در سطح نيمه هشيار و هشيار قرار دارد؛ سهم »من« 
از ســطح هشياري بيش از سهم فرامن است. سطح ناهشيار علاوه بر کشاننده هاي »نهاد«، 
مکانيزم هاي دفاعي »من« و بخشي از »فرامن«، تعارض هاي رواني ناشي از سرکوب گري 
»من« را در خود فرو مي برد و به همين سبب ناهشيار، سطح تشکيل عقده هاي رواني، اميال 

واپس رانده و پايگاه پديد آمدن اضطراب است (همان، ص۶۸-۶۵)

نهاد در نظريه فرويد، يکي از ســازه هاي مفهومي تشکيل دهنده ي ساختار شخصيت 
است. از نظر فرويد نهاد کاملًا در سطح ناهشيار قرار دارد و خود فرد هرگز به حقيقت و 
بنيادهاي بيولوژيک و رواشناختي آن هشيار نيست. اما تجلي ها و آثار آن را )که همان اميال 
غريزي و هيجاناتي مانند اضطراب اســت( در وجود خود احساس مي کند (همان، ص۵۷). 
در اين کتاب در بسياري از موارد، ميان سطوح و ساختارهاي شخصيت به صورت اعم و 
نهاد و ناهشيار به صورت اخص، تمايز روشني نهاده نشده و اين دو با هم خلط شده اند.

1,2,1,5. نيمههشياری و ناهشياری

در همــه ي بخش ها و مباحث کتاب، مفهوم ناهشــيار با مفهوم نيمه هشــيار در نظريه 
فرويد خلط شده است. آن چه مجموعه مباحث کتاب اجمالاً مي تواند اثبات کند، پذيرش 
مفهوم نيمه هشــياري از منظر قرآن اســت. از اين رو آيات و رواياتي که به عنوان دلائلي 
بر مفهوم ناهشــيار، خصوصاً با تعريف فرويدي آن مطرح شده، بر مفهوم ضمير ناهشيار 
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چنان دلالتي ندارد؛ آنچنان که خود نويسنده هم در فصل هفتم به آن تصريح کرده است. 
با اين وجود در پايان بيش تر مباحث کتاب چنين عنوان مي شــود که اين يا آن آيه اجمالاً 
بر وجود ناخودآگاه دلالت مي کند! به عقيده ي نگارنده حتي اگر همه ي آيات مورد بحث 
را ناظر به مســأله ناخودآگاه بدانيم، باز هم آن چه توســط اين آيات قابل اثبات اســت، 
مفهوم نيمه هشياري اســت نه مفهوم ناهشيار. مضاف بر اين که در توضيح و تبيين نظريه 
فرويد، استفاده از واژه ي ناهشــيار، از واژه ي ناخودآگاه گوياتر است؛ زيرا نظريه فرويد، 
نظريه اي روان پويشــي اســت که در صدد تبيين و توضيح پويش هاي رواني ليبدويي و 
ســرمايه گذاري هاي عاطفي در طول دوران رشد و شــکل گيري شخصيت است. واژه ي 
ناخودآگاه بيش از آن که به ساخت، کنش ها و واکنش هاي عاطفي روان ارتباط داشته باشد 

به ساخت ذهني و شناختي ذهن مرتبط است.

1,2,2,4. شرارت اخلاقی در نظريه فرويد

نويســنده کتاب در مواردي (اعرافی، ۱۳۹۲، ص۲۰۲ - ۲۰۵) به اين نکته اشــاره کرده است 
که فرويد وجود انســان را شر مي داند. آري! فرويد نهاد را حاوي نوعي شرارت مي داند؛ 
همان گونه که در فرهنگ قرآن »نفس اماره« داراي شــرارت معرفي شــده است )يوسف، 
53( اما شرارت نهاد، از نوع شرارت اخلاقي نيست؛ يعني نهاد آگاهانه به شرارت رفتاري 
دست نمي زند. اساساً نهاد، فاقد عقلانيت است (جان بزرگی، ۱۳۹۴، ص۵۷) و هر چيزي که از 
عقلانيت و اراده خالي باشــد، رفتار اخلاقي براي آن معنايي ندارد. نهاد در نظريه فرويد، 
يکي از ابعاد ســه گانه ي شخصيت انسان است، نه همه ي شخصيت انسان! از نگاه فرويد 
انسان با نهاد، يعني بنيادهاي بيولوژيک زيستي، غرائز جنسي و پرخاش گري به دنيا مي آيد. 
قبل از آن که دو بعد ديگر ســاختار شخصيت، يعني »من و فرامن« شکل بگيرد، نهاد همه 
کاره ي شخصيت است و از آن جا که نهاد، از اصل لذت (شولتز، ۱۳۸۳، ص۵۹) تبعيتّ مي کند 
و تنها خواســتار ارضاي فوري خواسته هاي غريزي است، ممکن است ارضاي تمايلات 
خود را از راه هايي دنبال کند که با واقعيت زندگي و نظام اخلاقي جامعه متعارض باشــد 
و از اين جهت، جريان کنش وري نهاد شــرورانه محسوب شود. اما شرارت نسبي »نهاد«، 
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آگاهانه نيست تا آن را شرارت اخلاقي بناميم و انسان را موجودي شرّ تلقي کنيم. فرويد 
معتقد است ساختار کامل شخصيت انسان وقتي محقق مي شود که »من« )مدير شخصيت( 
و »فرامن« )بعد اخلاقي شخصيت( شــکل گرفته و تمايلات و رفتارهاي فرد با تنظيم و 
مديريت »من«، يعني همان بعُد عقلاني شــخصيت، هدايت و کنترل شــود )خداپناهي، 
1383، ص47(. فرويد شــکل گيري »من« و »فرامن« در شخصيت انسان را براي سعادت 
فرد و جامعه ضروري مي داند. البته فرويد به ارزش هاي معنوي و فرامادي معتقد نيســت 
و از اين رو ســعادت طبيعي انسان را در لذت جويي حداکثري از تمايلات غريزي خود 
مي داند؛ اما معتقد است که الزامات زندگي اجتماعي، فرهنگ و تمدن، سعادت انسان را در 
چارچوب مصلحت انديشي هاي »من« و وجدان اخلاقي و آرمان گرايي هاي متعادل »فرامن« 
قرار داده است (همان، ص۵۳-۵۴). بنابر اين نسبت دادن اعتقاد شرارت انسان به فرويد، بدون 

تبيين دقيق و مبنايي آن، قابل قبول نيست. 

1,2,2,5. غريزه ی جنسی در نگاه فرويد

غريزه ي جنسي يا غريزه ي حيات در نگاه فرويد در حقيقت همان قوه ي شهويه در کلام 
فلاسفه اسلامي و معارف و آموزه هاي اسلامي است. از ديدگاه فرويد غريزه جنسي نامي 
براي همه ي اميالي است که از احساس نياز به درک لذت هاي بدني و رواني ناشي مي شود. 
ميل به خوردن، آشاميدن، خواب، هوا، دما، نوازش، امنيت و غيره همه از مصاديق غريزه 
جنســي در اين نظريه است. غريزه ي جنسي يا غريزه ي حيات، به مجموعه کشاننده هايي 
اطلاق مي شــود که بقا فرد و نوع انسان به آن وابســته است (خداپناهی، ۱۳۸۳، ص۴۸؛ شولتز، 
۱۳۸۳، ص۵۶). بنابر اين غريزه ي جنســي يا غريزه ي حيات، بــه اموري مانند نياز به آب، 

غذا، دما، هوا و امور ديگري اطلاق مي شود که بقاي شخص و نوع به آن وابسته است و 
کشاننده ي جنسي، به معناي گرايش به جنس مخالف و سکس، يکي از مصاديق غريزه ي 
جنســي و البته از مصاديق مهم آن اســت؛ غريزه اي که در آموزه هاي اسلامي زير عنوان 
قوه ي شهويه (خمینی، ۱۳۷۱، ص۱۴) به آن اشاره شده و مسأله غريزه ي جنسي و امور مربوط 
به آن از قبيل ازدواج، انتخاب همســر، فرزندآوري، اخلاق جنسي و غيره از مسائل مهم 
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فقهــي، اخلاقي و تربيتي مرتبط با آن اســت (رک: حر عاملی، ۱۴۰۹، ج۱؛ صانعی،۱۳۴۶؛ پاک نژاد، 
۱۳۷۶؛ حسین زاده، ۱۳۹۳، بخش سوم). همان گونه که نمي توان اســلام را به سبب توجه عميق و 

گسترده به غريزه ي جنسي و مسائل مرتبط با آن، به جنسيت زدگي متهم کرد، بل که اين امر 
را نشانه ي واقع نگري و جامعيت اسلام برشمرده و اسلام را به اين سبب مي ستاييم، نظريه 
فرويد را هم نمي توانيم به جنســيت زدگي، به معناي نکوهيده ي آن متهم سازيم. در فصل 
هفتم کتاب، نويســنده همانند برخي ديگر از انديشمندان، با برداشتي متفاوت از مقصود 
فرويد از مفهوم غريزه ي جنســي، فرويد را به اصل قراردادن غريزه ي جنســي به معناي 

خاص، در سازمان شخصيت انسان متهم کرده اند، که انتساب درستي نيست.

1,2,2,6. روش شناسی فرويد از خاستگاه پوزيتويسم منطقی 

يکي از نقدهاي کتاب به نظريه فرويد، نقد روش فرويد اســت (اعرافی، ۱۳۹۳، ص۱۷۶). 
نويســنده با اشــاره به نقدهايي که روان شناســان پس از فرويد به روش تحقيق او وارد 
کرده اند، روش تحقيق وي را به صورت تلويحي زير سؤال برده است. اين در حالي است 
که نويسنده محترم به عنوان يک متفکر مسلمان، فيلسوف و مفسر قرآن کريم نمي تواند با 
استناد به نظر روان شناسان تجربه گرا )پوزيتويست ها( به روش تحقيق علمي فرويد انتقاد 
کند؛ زيرا نقد روش شــناختي به فرويد همواره از خاستگاه پوزيتيويسم منطقي و اصالت 
تجربه  صورت گرفته است؛ در حالي که اين پارادايم معرفت شناختي هرگز مقبول نويسنده 
نيســت. نظريه فرويد در باب ساختار، سطوح و تحول پويشي شخصيت انسان، نظريه اي 
شبه فلسفي است. فرويد با تکيه بر مشاهدات باليني، استفاده از مفاهيم فلسفي، فيزيکي و 
زيستي و کاربست روش سبر و تقسيم عقلاني نظريه اي در باب شخصيت و رفتار انسان 
طراحي کرده است (خداپناهی، ۱۳۸۳، ۴۲-۴۵) همان گونه که يک فيلسوف يا عارف مي تواند 
با بصيرت عقلاني، ذوقي و عرفاني آگاهي هايي به دســت آورد که خود يا ديگران بعدها 
بتوانند آن را با استدلال هاي قوي تر فلسفي و شهودهاي مکرر عرفاني يا آموزه هاي قطعي 
درون ديني تأييد کنند، يک روان شــناس هم ممکن اســت با بررسي چند مورد از افراد، 
هرچند بيمار و تلفيق ديدگاه هاي فلسفي، به بصيرت هايي درباره ي شخصيت انسان دست 
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يابد که بعدها به واســطه ي تحقيقات تجربي تأييد، رد و يا اصلاح شود. نکته مهم و قابل 
توجه اين اســت که نظريه فرويد يک تحقيق ميداني و تجربي درباره ي مســأله خاص و 
جزئي نيســت؛ بل که نظريه اي درباره ي نظام شخصيت و رشد رواني انسان است. اساساً 
نظريه هــاي کلان نمي تواند صرفاً محصول پژوهش هاي تجربي باشــد. نظريه ها در واقع 
خلاصه کننده ي داده هاي پيشــين و يا پيشــنهاداتي مفيد براي پژوهش هاي پسين هستند. 
هيچ نظريه ي روان شناختي از ابتدا بر اساس پژوهش هاي تجربي صرف ايجاد نشده، بل که 
پس از ارائه از سوي نظريه پرداز، به واسطه ي پژوهش هاي بعدي اثبات يا ابطال يا اصلاح 
شــده اســت. البته يکي از نقص هاي نظريه فرويد در چارچوب پارادايم معرفت شناسي 
پوزيتويســمي، اين است که اين نظريه به سبب مفاهيم و تبيينهاي خاص، ظرفيت کمي 
براي راه انداختن پژوهش هاي تجربي دارد؛ اما اين امر تنها در آن پارادايم معرفت شناختي، 
نقص به شــمار مي رود و ممکن است در پارادايم معرفت شناسي مقبول ما از اين جهت، 

چنين نقصي بر نظريه فرويد وارد نباشد.

1,2,2,7. نمونه های بالينی فرويد

مؤلف کتاب با اشــاره به انتقادات برخي از روان شناسان، نظريه فرويد را به سبب کار 
بر روي بيماران و نظريه پردازي با تکيه بر کار درمان گرانه و باليني نکوهش کرده  اســت؛ 
در حالي که شــيوه ي فرويد نه تنها شيوه ي غلطي نيست، بل که از شيوه هاي معتبر و مفيد 
عقلاني اســت و در فلســفه، اخلاق و تربيت کارآيي زيادي دارد. اين روش همان روش 
شــناخت مفاهيم و پديده ها از طريق شــناخت ضدهاي آن ها )تعرف الاشياء باضدادها( 
اســت. بسياري از آگاهي ها و دانسته هاي بشــر در حوزه ي پزشکي، سلامت و بهداشت 
روانــي حاصل کار بر روي بيماران و بررســي اختلالاتي بوده که آثــار و پيامدهاي آن، 
دانشمندان را به وضعيت سلامت و تعادل بدني و رواني راهنمايي کرده است. روش باليني 
فرويد و کار با بيماران، روش کاملي نيست و اگر هم زمان بر روي انسان هاي سالم هم کار 
باليني انجام مــي داد ، بصيرت عقلاني و نتائج تحقيق او از اعتبار بيش تري برخوردار بود. 
روش بررسي حالات مرضي براي تبيين حالات سلامت، از روش هاي پرکاربرد در آيات 
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قرآن و روايات اسلامي است. در آيات و روايات بسياري مشاهده مي شود که خداي متعال 
و پيشــوايان دين با توصيف و تبيين حالات انسان هاي بيمار، از لحاظ اخلاقي، رفتاري، 
فکري و عاطفي مخاطبان خود را به فهم و درک وضعيت سلامت و صحت شخصيت و 
رفتار انساني راهنمايي کرده اند (رک: منافقون: ۱ - ۸؛ بقره: ۶ - ۲۰؛ نساء: ۱۳۷ - ۱۴۶؛ نهج البلاغه، خطبه 
صفات منافقان). توجه صرف به وضعيت انســان هاي سالم، بصيرت روشن و آگاهي کاملي 

براي بشــر به دنبال ندارد. علوم و فنون بشــري بيش از آن که براي تبيين و توضيح امور 
بهنجار پديد آمده باشــد، براي حل مشکلات و شناخت و رفع نابهنجاري هاي بشر پديد 
آمده اســت. جالب اســت توجه کنيم قرآن کريم هدف از برانگيختن پيامبران و فرستادن 
کتاب هاي آســماني را رفع خصومت ها واختلافات پيش آمده در ميان بشر معرفي کرده 

است (بقره: ۲۱۳).

1,2,2,8. ناهشيار از نظر فرويد

نويســنده کتاب در ارزيابي نظريه فرويد تصريــح مي کند که از نظر فرويد، ناخودآگاه 
امري مطلق است و هرگز به آن دست رسي نيست و نظر فرويد را بر اساس دليل فلسفي 
)علم حضوري فرد به خود( و دليل قرآني )بل الانسان علي نفسه بصيره( نادرست مي داند! 
(ص۱۹۰-۱۹۶) به نظر مي رســد اين نقد هم به نظريه فرويد وارد نيســت؛ زيرا اولاً فرويد، 

سطح ناهشيار را نسبت به خود فرد، ناهشيار مي داند نه به صورت مطلق! چرا که اساساً اگر 
آن سطح روان نسبت به خود فرد ناهشيار نباشد، اصلًا ناهشيار نخواهد بود؛ بل که هشيار 
يا نيمه هشــيار است. ثانياً فرويد و ديگر روان تحليل گران معتقدند مي توان با روش تحليل 
روان )تداعي آزاد، تحليل رؤياها، هيپنوتيزم و غيره(، بخش ناهشيار را تا حد قابل توجهي 
به هشــيار تبديل کرد و از اين رو سطح ناهشيار، در نظريه فرويد نسبي است (جان بزرگی، 
۱۳۹۴، ص۸۶-۱۰۰؛ دادستان، ۱۳۸۳، ص۱۲۴). بر همين اســاس، فرويد ســال ها با خودکاوي و 

تحليل افکار و خواب هاي خود به دنبال کشف ناهشيار وجود خود بود (شولتز، ۱۳۸۳، ص۵۳) 
و اگر از نظر او ناهشــيار، مطلقاً قابل دست رس نبود، هيچ گاه به خودکاوي و تحليل خود 
نمي پرداخت! ثالثاً دليل فلسفي علم حضوري انسان به خود و آيه شريفه، دلالتي بر مدعاي 
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نويســنده ندارد؛ زيرا علم حضوري انسان به خود، به صورت اجمالي است نه به صورت 
تفصيلي و تا زماني که علم حضوري در سطح اجمال است، در دست رس هشياري نيست 
و وقتي صورت تفصيلي مي يابد ديگر جنس ناهشــيار نخواهد بود، بل که کاملًا هشيارانه 
است. مضاف بر اين که علم حضوري اجمالي انسان به خود، از سنخ نيمه هشيار است که 
با تأمل و تفکر قابل دست رسي است نه از سنخ ناهشيار. ديگر اين که آيه »بل الانسان علي 
نفســه بصيره«، بر بصيرت انسان به شناخت ها، گرايش ها، تصميم ها و رفتارهاي خود در 
سطح هشيار و نيمه هشيار دلالت دارد، نه بر سطح ناهشيار؛ چرا که در آيه ي بعد، از عذر 
تراشــي  انسان سخن گفته شده و روشن اســت که انسان همواره براي توجيه تصميم ها، 
نگرش ها و رفتارهاي هشيار و نيمه هشيار خود، به عذر تراشي رو مي آورد؛ نه چيزهايي که 

از آن هيچ اطلاع و آگاهي اي ندارد! 

1,2,2,9. عوامل شخصيت از نگاه فرويد

نويســنده معتقد است که از نظر فرويد شخصيت انسان تک عاملي است (ص۲۰۰ )؛ به 
نظر مي رســد اين سخن هم صحيح نيست. فرويد شخصيت انسان را سه عاملي مي داند؛ 
هرچند از نظر او عامل »نهاد«، فطري و دو عامل »من« و »فرامن« اکتسابي است. انسان سالم 
از نگاه فرويد، انساني است که عوامل سه گانه ي شخصيتش، با مديريت قوي و هوشمندانه 
»من« به تعادل با ثبات رسيده باشد (خداپناهی، ۱۳۸۳، ص۴۷). از منظر آموزه ها و عقائد ديني 
نيز انسان  با عامليت بالفعل نفس اماره به دنيا مي آيد و در فرايند رشد و با فعليت بخشيدن 
به قواي متعالي نفس، مي تواند به مراتب بالاتر ارتقا يافته و شخصيتي متعادل و با ثبات پيدا 
(نساء: ۲۸)،  سَانُ ضَعِيفًا)

ْ
� ِ

ْ
(احزاب: ۷۲)، (وخَُلقَِ الإ ( ً

ومًا جَهُولا
ُ
کند. تعبيرهايي مانند (إنَِّهُ كَانَ ظَل

َطْغَى*  سَانَ ليَ
ْ
� ِ

ْ
(عادیات: ۶)، (إنَِّ الإ نُودٌ)

َ
ك

َ
سَانَ �رَِ�ِّهِ ل

ْ
� ِ

ْ
(معارج: ۱۹)، (إنَِّ الإ وعًا)

ُ
سَانَ خُلقَِ هَل

ْ
� ِ

ْ
(إنَِّ الإ

(عصر: ۲- ۳)، (إنَِّ النَّفْسَ  ِينَ آمَنُوا ...)
َّ

 الذ
َّ

فِي خُسْرٍ * إلاِ
َ
سَانَ ل

ْ
� ِ

ْ
(علق: ۶-۷)، (إنَِّ الإ نْ رَآهُ اسْــتَغْنَى)

َ
أ

(یوسف: ۵۳) و تعابير فراوان ديگر، به روشني بر عامليت بالفعل   مَا رحَِمَ رَ�ِّ ...)
َّ

وءِ إلاِ ارَةٌ باِ�سُّ مَّ
َ َ
لأ

نفس اماره در سازمان شخصيت از منظر قرآن کريم، انسان دلالت مي کند. تفاوت ميان نگاه 
ديني و نگاه فرويد در خاستگاه اصلي »من« و »فرامن« است، اما از نگاه اسلام فطرت الهي 
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و تربيت ربوبي است (روم: ۳۰) هر چند ممکن است فرايند رشد آن در اثر عامليت والدين، 
جامعه و خود فرد به انحراف کشانده شود (مجلسی، ۱۴۰۳، ج۳، ص۲۸۶)؛ ولي از نظر فرويد، 
خاستگاه »من«، تدبير ناهشيار »نهاد« براي فرار از تنبيه جامعه و خاستگاه »فرامن«، تربيت  

والدين و نفوذ هنجارهاي اجتماعي است (هالجین و ویتبورن، ۱۳۸۳، ج۱، ۱۸۴).  

1,2,2,10. سهم من و فرامن در ساختار شخصيت

چنان که پيش تر به اجمال گفته شد، از نظر فرويد »نهاد« )يا همان نفس اماره در ادبيات 
ديني( (یوسف: ۵۳) سلطه ي نيرومندي بر کل شخصيت انسان دارد. يعني انسان ها از وجود 
نهاد و کنش ها و واکنش هاي آن آگاهي ندارند. اساساً نهاد از مکانيزم هاي پيچيده و ناپيدايي 
متشــکل است که آگاهي و اراده ي انسان در ساخت و کنش وري آن دخالتي ندارد. نظريه 
فرويد، نظريه اي در باب واقعيت شــخصيت انســان است؛ نه نظريه اي تربيتي و اخلاقي! 
در اين نظريه اگر از نفوذ و غلبه ي نهاد بر شخصيت انسان سخن گفته مي شود، وضعيت 
معمول و روند عادي پويش هاي رواني انســان توصيف و تبيين شــده است؛ نه وضعيت 
مطلوب و آرماني شخصيت! نظريه فرويد نظريه اي روان شناختي است نه نظريه اي در باب 
اخلاق هنجاري. بنابر اين توقع اين که نظريه پرداز، سهم بيش تري به »من« يا »فرامن« بدهد 
و از سهم »نهاد« بکاهد، توقع نادرستي است. در آيات و روايات ديني توصيفات فراواني 
از اين دســت وجود دارد که اکثر انسان ها فاسقانه زندگي مي کنند (مائده: ۴۹)، مردم بنده ي 
دنيا و لذت هاي دنياي اند (مجلسی، ۱۴۰۳، ج۷۵، ص۱۱۷)، بسياري از انسان ها مانند چهارپايان، 
بل که گمراه تر از چهارپايان اند (اعراف: ۱۷۹)، اندکي از انســان ها اهل ايمان و عمل صالح اند 
(ص: ۲۴)، انســان هاي سپاســگزار در اقليت اند (سبأ: ۱۳)، ... ؛ اگــر اين آيات و روايات بر 

چيزي غير از ســلطه ي بنيادهاي زيستي و جنبه هاي حيواني و مادي وجود اکثر انسان ها، 
بر کليت وجودشــان دلالت مي کند، آن امر چيســت؟! در نظريات فلسفي هم مي توان به 
خوبي ســير تکامل انسان را از ماده ي محض و »نهاد« خالص به اوج قله ي کمال معنوي 
و اخلاقي مشــاهده کرد. نظريه حرکت جوهري ملاصدرا هم تاييد مي کند که انسان ابتدا 
ماده ي محض است و جنبه هاي حيواني در او بالفعل وجود دارد و در سير تکامل اخلاقي 
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و معنوي، جنبه هاي متعالي در وجودش شــکوفا مي شود (مؤمنون: ۱۲ -۱۴). ملاصدرا معتقد 
است که اکثر انسان ها نمي توانند به مرحله ي کمال عقلاني نائل شوند و در همان مرحله ي 
کمال خيالي متوقف مي شوند (مطهری، ۱۳۷۵، ص۲۵۸ -۲۵۹ ). فرويد نيز با زبان روان شناسي 
به همين نکته اشاره مي کند که آن چه در مرحله ي آغازين حيات انسان فعليت دارد، بنيادها 
و کنش هاي زيستي و حيواني است و بعدها در سير تحول انسان و با سرمايه گذاري هاي 
انرژي رواني، »من« يا همان عقلانيت، و »فرامن« يا همان اخلاق شــکل گرفته و سازمان 

روان، به پويايي هاي کامل تر و والاتري دست پيدا مي کند.

بحث و نتیجه گیري

بررسي کتاب ضمير ناخودآگاه در قرآن، نشان مي دهد که اين اثر با وجود تلاش ستوده 
در تفسير و تحليل موضوع و ارائه ي مباحث دقيق تفسيري، داراي اشکالات روشي، مبنايي 
و محتوايي است. در بخش روشي، بي توجهي به سياق سوره، سياق آيات و سياق جملات 
و نيز عدم جامعيت در بررسي احتمالات تفسيري از اشکالات کتاب در مباحث تفسيري 
اســت. کتاب در بخش ارزيابي نظريه فرويد هم از لحاظ روشي و مبنايي اشکالاتي دارد. 
اولاً نويســنده در نقد نظريه فرويد از روش يک ســاني بهره نمي برد و هر بخش از نظريه 
فرويد به روش متفاوتي )فلسفي، قرآني، شهودي و علمي( نقد و تخطئه شده است. ثانياً 
مباني نويسنده در ارزيابي نظريه فرويد منقح نيست؛ مثلًا نقد روش شناسي فرويد با تکيه 
بر پوزيتويسم منطقي صورت گرفته است؛ در حالي که يقيناً نويسنده محترم چنان پارادايم 
معرفت شناختي را قبول ندارد. ثالثاً به نظر مي رسد برداشت هاي نويسنده محترم از برخي 
مفاهيم و تحليل هاي فرويدي، ناقص بوده و بالتبع، نقدهاي ايشــان از قوت لازم برخودار 
نيســت. رابعاً گاهي حيطه هاي علمي و فلسفي با هم خلط شده است. نويسنده با ذهنيت 
فلسفي به مفاهيم و سازه هاي روان شناختي نظر کرده و به همين سبب مفاهيمي مانند جبر 
فلسفي با جبر روان شناختي و شرارات هستي شناختي با شرارت اخلاقي در موضوع نهاد 
اشتباه شده است. بر اين اساس به نظر مي رسد در اين کتاب، روش استنطاقي شهيد صدر 
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)عليه الرحمه( با معيارهايي که خود ايشــان مطرح کرده با دقت و ظرافت مطلوب به کار 
گرفته نشده است. بررسي دقيق ادبيات علمي و طراحي پرسش هاي دقيق از معيارهاي مهم 

در نظريه ي استنطاق شهيد صدر است.

منابع
قرآن کریم. 1

نهج البلاغه. 2

گاه در قرآن»، قم: نشر مؤسسه اشراق و عرفان.. 3 اعرافی، علیرضا. )1392(، «ضمیر ناخودآ

انیس، ابراهیم و دیگران. )1312ق(، «المعجم الوسیط»، قم: دفتر نشر فرهنگ اسلامی.. 4

بابایی، علی اکبر.)1394(، «قواعد تفسیر قرآن»، قم: پژوهشگاه حوزه و دانشگاه.. 5

بی ریا، ناصر و همکاران. )1382(، «رشد با نگرش به منابع اسلامی»، قم: پژوهشگاه حوزه و دانشگاه. . 6

پاک نژاد، سیدرضا. )1376(، «ازدواج مکتب انسان سازی»، قم: انتشارات اخلاق.. 7

جان بزرگی، مسعود. )1394(، «نظریه های بنیادین روان درمانگری و مشاوره»، قم: پژوهشگاه حوزه و دانشگاه.. 8

حرعاملی، محمد بن الحسن. )1391ق( وسائل الشیعه، بیروت: دار احیا التراث.. 9

حسین زاده، علی. )1393(، «همسران سازگار»، قم: انتشارات مؤسسه امام خمینی.. 10

خداپناهی، محمدکریم. )1383(، «انگیزش و هیجان»، تهران: سمت. . 11

خمینی، روح الله. )1371(، «شرح چهل حدیث»، بی جا، قم: انتشارات مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی. . 12

دادستان، پریرخ. )1383(، «روان شناسی مرضی تحولی»، ج 1، تهران: سمت.. 13

شــاملی، عباســعلی. )1383(، « در جست و جوی کشــفی نو از روش شناسی پژوهش در علوم انســانی و اجتماعی»، مجله . 14

معرفت، قم: مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی. 

شولتز، دووان. )1383(، «نظریه های شخصیت»، ترجمه یوسف کرمی و همکاران، تهران: نشر ارسباران. . 15

صانعی، صفدر. )1346(، «بهداشت ازدواج از نظر اسلام»، مشهد: ناشر کتابفروشی جعفری.. 16

صدر، ســید محمدباقر، )بی تا(، «المدرســه القرآنیه: التفســیر الموضوعی و التفســیر التجزیئی فی القرآن الکریم»، بیروت: . 17

دارالتعارف. 

طیب حسینی، سید محمود. )1395(، «پیامبر اندیشناک خلافت»، قم: پژوهشگاه حوزه و دانشگاه.. 18

قمی، شیخ عباس. )1378(، «مفاتیح الجنان»، قم: مؤسسه پاسدار اسلام.. 19

کراجکی، محمد بن علی. )1410ق(، «کنز الفوائد»، قم: بی جا.. 20



وم
.س
ره
ما
ش

135

می
سلا

ی.ا
اس

شن
وان.

ی.ر
ها
ش.

وه
پژ

13
98

ن.
ستا

زم
.و.
یز
پای

مجلسی، محمدباقر بن محمدتقی. )1403ق(، «بحار الأنوار الجامعه لدرر الاخبار الائمه الاطهار»، بیروت: داراحیاء التراث.. 21

محمدی ری شهری، محمد. )1377(، «میزان الحکمه»، ترجمه حمیدرضا شیخی، قم: انتشارات دارالحدیث.. 22

مطهری، مرتضی. )1372(، «مقدمه ای بر جهان بینی اسلامی»، تهران: انتشارات صدرا.. 23

مطهری، مرتضی. )1375(، «انسان کامل»، تهران: انتشارات صدرا.. 24

مطهری، مرتضی. )1375(، «مقالات فلسفی»، تهران: انتشارات صدرا.. 25

معرفت، محمد هادی. )1415ق(، «التمهید فی علوم القرآن»، 6 جلدی، قم: مؤسسة النشر الاسلامی. . 26

هالجین، ریچاردپی؛ ویتبورن، سوزان. )1383(، «آسیب شناسی روانی»، ترجمه یحیی سیدمحمدی، تهران: نشر روان.. 27


