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عبد الجبار الرفاعي*

المثقفُ الرسوليّ علي شريعتي
ترحيلُ الدين من الأنطولوجيا 

إلى الآيديولوجيا

في الأعدادِ الماضيةِ لمجلة الكوفة تحدّثْنا عن ثلاثة مفكرين إيرانيين، 
كلُّ واحد منهم يمثّل وجهةً تُرشِدُ إلى نمطِ تفكيرٍ سائدٍ اليوم في المشهد 
الفك�ري ف�ي إيران. ونوّد أن نش�ير بإيجاز إلى اتجاه�ات التفكير الديني 
المعاصرة في إيران، قبل المضيّ في الحديث عن علي شريعتي؛ المثقف 
الرس�ولي الذي اشتهر بخطاباته التعبوية، شديدة التأثير في الشباب قبيل 
الثورة الإسالمية، وتحريضه المجتمع على الانخراط في مناهضة نظام 

الشاه محمد رضا.
وبغية التعرف على موقع شريعتي في خارطة التفكير الديني الإيراني 
ووجهة تفكيره، نُشير بإيجاز إلى تلك الاتجاهات العامة في هذا التفكير، 
ونت�درج في عرضها في س�ياق مرحلته�ا التاريخية. وهو تصنيف يش�ي 
بمراح�ل صي�رورة المثقف الدين�ي الجديد في إيران، ونم�ط الرؤية إلى 
العال�م التي يصدر عنها في فهمه للدين والنصّ الديني والتراث، في كلّ 
محط�ة من تاريخ إي�ران القريب. ومحاكاته للنم�وذج المعرفي المهيمن 

في كلّ فترة.
وبق�در م�ا يتضمّنُ هذا التصني�فُ من بيان يوضّح أي�ن يقعُ كلّ مفكر 
وطبيع�ة منجزه المعرفي، إلّا أنه يلتبس بهج�رة غير واحد من المفكرين 
م�ن رؤية إلى أخ�رى، واختلاف رؤاهم، تبعاً لمراح�ل حياتهم، وطبيعة 
المتغي�رات والتحولات الت�ي تحرك عَبرها الاجتم�اع الإيراني، وتراكم 
خب�رات ووع�ي المفك�ر، وحساس�ياته الروحي�ة والعاطفية، وجس�ارته 
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العقلي�ة في المراجعة والنقد الذاتي، ومغامرته في العبور 
الى فضاءات أرحب.)1(

يني في إيران اتجاهات التفكير الدِّ
يني المعاصرة في إيران  تتلخّصُ اتجاهاتُ التفكير الدِّ

بما يلي:
أ. اتج�اه موروث »تقليدي«؛ ه�ذا الاتجاه امتداد للتقاليد 
العريقة في الدراس�ات الدينية في الحوزة.)2( ما زال 
هذا الاتج�اهُ مهيمناً ف�ي الحوزة القُمّي�ة وغيرها من 
الح�وزات في إي�ران. ويعبر عن تراكم خبرة واس�عة 
لقرون عديدة في تعليم ودراسة الإلهيات والمعارف 
الإسالمية، والفق�ه وأصول�ه، والمنطق الأرس�طي 
والفلس�فة والعرف�ان. ويتس�م بالتوغ�ل العمي�ق في 
الت�راث ومس�الكه المتنوع�ة، خاصة الفق�ه وأصول 
ومفاهيم�ه،  ومقولات�ه  لأس�ئلته  واس�تيعابه  الفق�ه، 
ومحاولات وصلها بالعصر، والحرص على تمثلها. 

ب. اتجاه إحيائي؛ يتمثل هذا الاتجاه في تيارين:
11 تيار فلس�في عرفاني؛ س�عى هذا الاتجاهُ لمواكبة .

العصر، وحاول أن يقدم تفسيراً يستلهم الميراث 
العقل�ي والعرفان�ي ف�ي الت�راث؛ ويت�وكأ عل�ى 
آث�ار ملّا صدرا الش�يرازي ومدونت�ه في الحكمة 
المتعالية، ومرجعياته ف�ي آثار ابن عربي. وتمثل 

ه�ذا الاتجاه »حلقة قُم الفلس�فية«، التي أسس�ها 
السيد محمد حسين الطباطبائي؛ بمعية مجموعة 
م�ن تلامذته، ف�ي الح�وزة العلمية بقُ�م. التأمت 
هذه الحلقة عام 1951 بعقد ندوة نقاش فلس�في 
ليلتين كلّ أس�بوع، اتسعت لمجموعة متميزة من 
تلامذت�ه، مث�ل: مرتض�ى مطهري، حس�ين علي 
منتظري، محمد حس�ين بهشتي، موسى الصدر، 
مه�دي حائ�ري، جعفر س�بحاني وغيره�م. كان 
ه�دف الطباطبائ�ي إنت�اج ن�صّ فلس�في مكثف، 
يس�تعيد مقولات الفلاس�فة المس�لمين، وينفتح 
على ش�يء من آف�اق الفلس�فة الغربي�ة الحديثة، 
الفلاس�فة  مس�تقلًا  يبحث�ه  ل�م  فيم�ا  خاص�ة 
المس�لمون، مث�ل نظري�ة المعرف�ة ومباحثها.)3(

المدرس�ة التفكيكية؛ وهي حرك�ة تتمحور حول 
إحي�اء التفكي�ر النصوص�ي الحديث�ي، وتناهض 
التفكير العقلاني في الإسلام، دشّنها جماعة من 
مدرّسي الحوزة في مشهد في النصف الأول من 
القرن العشرين، من أبرزهم؛ »مهدي الأصفهاني، 
مجتب�ى القزوين�ي...«، وأع�اد تكوينه�ا محم�د 
رضا حكيمي. تدّعي التفكيكية أنها تنش�د غربلة 
وتفكيك ميراث الوحي والنبوة، الذي عبرت عنه 
مدرس�ة أهل البيت، من العناصر الوافدة من أثينا 
والإس�كندرية وفارس القديمة. وبعبارة موجزة: 
التفكيكية هي صياغة متطورة للحركة الإخبارية. 
وكأنه�ا تجترح المس�تحيل في ما تطم�ح إليه، إذ 
تحل�م بنمط م�ن التفكير الدين�ي يتعالى على أيّ 

كان صدور كتاب "قبض وبسط نظرية 
الشريعة" بمثابة المنعطف، بل الجرح 

النرجسي للتفكير الديني التقليدي
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مش�روطيات تاريخية أرضية بش�رية: اجتماعية، 
اقتصادية، سياسية، أثنية، ثقافية، لغوية...إلخ.  

ج. اتج�اه تجديدي؛ نش�أ وتطور ه�ذا الاتجاه خارج 
الح�وزة، وكان رواده مجموع�ة م�ن المفكري�ن، مم�ن 
ظف�روا بتكوين أكاديمي حدي�ث، وتكوين لغوي متعدد، 
كذل�ك كانوا على صلة عضوية بأس�اتذة كب�ار في حوزة 
الفلس�فة  ق�م، فأص�اب معظمه�م تكوين�اً موروث�اً ف�ي 
والعرف�ان. يعود تش�كل النواة الجنينية له�ذا الاتجاه إلى 

عصر »المشروطة«، ثم تنامى بمرور الزمن. 
عبر مس�يرة هذا الاتجاه س�اد كلّ مرحل�ة تيار فكري، 

ين والتراث، نوجزها في الآتي:   قدم تفسيراً محدداً للدِّ
11 المهن�دس مه�دي . العلم�ي؛ كان  التفس�ير  تي�ار 

بازركان )أول رئيس وزراء للحكومة المؤقتة بعد 
الثورة الإسالمية( رائداً للتفس�ير العلمي للقرآن 
والنص�وص الديني�ة، وهو توجه نش�أ من�ذ القرن 
التاس�ع عشر، وشاع في النصف الأول من القرن 
العش�رين بي�ن الكثير م�ن المثقفين المس�لمين، 
خاصة ف�ي البلاد العربية. فكانت جهود بازركان 
نموذج�اً لذل�ك؛ إذ تكثف�ت جه�وده في تفس�ير 
القرآن على المقارنات والمقاربات مع معطيات 
العلوم والاكتش�افات الحديثة. وهكذا نعثر على 
هذه النزعة في آثار »شريعتي الأب« محمد تقي، 
وبصورة أقل »شريعتي الابن«، ويدالله سحابي، 
والس�يد محمود الطالقاني... إلخ. نشأ هذا التيار 
والس�تينيات  والخمس�ينيات  الأربعيني�ات  ف�ي 
م�ن الق�رن العش�رين، واضمح�لّ بالتدري�ج في 

الس�بعينيات. ول�م يع�د ل�ه ممثل�ون معروف�ون 
اليوم)4(

22 تي�ار الهوية )الذاتي�ة(؛ أحمد فرديد، الفيلس�وف .
الش�فاهي، أو »الفيلس�وف ض�دّ الفلس�فة«، كما 
عنون�ت مقالت�ي عن�ه ف�ي عدد س�ابق م�ن مجلة 
أب�رز رائ�د للهوي�ة  الكوف�ة الأكاديمي�ة)5(، ه�و 
والذاتي�ة. يجت�رح فردي�د مصطل�ح »غربزدگي« 
بمعن�ى »الإصابة بالغرب«، فالغ�رب بمثابة وباء 
أص�اب اليونان القديمة، منذ س�قراط وأفلاطون 
العال�م.  ب�ه  فتس�مّم  تفش�ى،  وأرس�طو، ومنه�ا 
عب�ارة ع�ن حقيق�ة  عن�ده  بالغ�رب«  »الإصاب�ة 
»الإصاب�ة باليون�ان«. لا يت�ردد فردي�د ف�ي نعت 
الغ�رب، من�ذ الحض�ارة اليوناني�ة حت�ى الي�وم، 
بالوب�اء المتفش�ي ف�ي العال�م زماني�اً وجغرافياً. 
فيعم�م ه�ذا الوب�اء، كم�ا يس�ميه، عل�ى تاري�خ 
الإسالم، الذي يرى أنه »مش�حون بآراء وعقائد 
الإصابة بالغرب«. ويحلو له أن يصنف »الإصابة 
بالغ�رب« إلى: »مضاعفة وغير مضاعفة، بس�يطة 
ومركب�ة، إيجابي�ة وس�لبية«. يتخ�ذ فردي�د م�ن 
»الإصاب�ة بالغ�رب« معي�اراً يص�در م�ن خلال�ه 

ف�ي 23-11-1933 وُلد علي ش�ريعتي، في قرية 
على تخوم الصحراء "كهَك"، تابعة لمدينة "س�بزوار" 
في إقليم "خراس�ان" في إيران، وتوفي في لندن بتاريخ 

 .1977-7 -21
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أحكام�ه القدحي�ة حي�ال الفلاس�فة والمتصوف�ة 
والعرفاء وغيرهم. 

ونعثر في آثار شريعتي على بصمات واضحة لمفاهيم 
ه�ذا التيار، مثل دعواته الحماس�ية للعودة إلى؛ الأصالة، 
الهوي�ة الحضاري�ة، الذاتية، حتى أن�ه خصّص لــلأخيرة 
كتاب�اً كاملًا، أس�ماه »الع�ودة إلى ال�ذات«، وعالجها في 

موارد مختلفة من أعماله. 
وطغ�ت في ه�ذه المرحلة مفاهي�م؛ الهوي�ة، الذاتية، 
الخصوصية الحضارية، والسياقات الاجتماعية والثقافية 
والدينية المحلية للاجتم�اع الإيراني، في خطابات وآثار 

أبرز المثقفين الإيرانيين. 
مضاف�ا إل�ى فردي�د وش�ريعتي كان حس�ين نص�ر من 
أب�رز دع�اة “الذاتي�ة”. وإن كان مفه�وم الذاتي�ة والهوية 
لدي�ه أنطولوجي�اً ملتبس�اً غامض�اً، يحيل ال�ى “الحكمة 
الخال�دة”)6(. ورغم أن هذا المفهوم أنطولوجي وملتبس 
أيض�اً لدى فرديد، لكن تفس�يره يختلف عن تفس�ير نصر 
للهوي�ة. أما علي ش�ريعتي فإن�ه لا يقارب مفه�وم الذاتية 

من منظور أنطولوجي، وإنما يقدم تفسيراً اجتماعياً ثقافياً 
ثوري�اً لـ«الع�ودة إلى ال�ذات«. وبذلك لا تتطاب�ق ماهية 
الذات والهوية في تفس�ير كل واحد من هؤلاء المفكرين 

الثلاثة.  
33 التأث�ر . تن�وع  الإسالمية؛  الماركس�ية  تي�ار 

بالماركس�ية والح�ركات الاش�تراكية ف�ي عال�م 
الإسالم، فظه�رت مؤلف�ات عدي�دة تخلع على 
بع�ض صحاب�ة النب�ي رداءً اش�تراكياً، وحاولت 
كتابات أخرى أن تقدم تفسيراً ماركسياً لحركات 
الخوارج والقرامطة والزنج في العصرين الأموي 
والعباسي.)7( واتس�عت موضة تلوين الماركسية 
بالإسلام في الخمسينيات والستينيات من القرن 
الماضي، لحظة غرام النخب بوعود الاش�تراكية 

وأحلام الماركسية.
وتفش�ت عدوى التفسير الماركس�ي والاشتراكي في 
التفكي�ر الدين�ي الإيران�ي أيض�اً، وتخطت الع�دوى في 
إي�ران التفكير النظ�ري، عندما تحولت ال�ى بناء أحزاب 
ومنظم�ات تبتن�ي آيديولوجيتها على تلفيق مش�وّه يخلط 

الإسلام بالماركسية.. 
وتمثل منظمة مجاهدي الش�عب »سازمان مجاهدين 
خل�ق« أبرز نموذج لهذا التلفيق في إيران. تأسس�ت هذه 
المنظم�ة ع�ام 1965، أسس�ها: »محم�د حني�ف نجاد، 
وس�عيد محس�ن، وعبدالرض�ا عب�دي«. كان اس�مها في 
بداية نش�أتها منظم�ة المجاهدين »س�ازمان مجاهدين«، 
ث�م أضح�ت لاحقاً باس�م »منظم�ة مجاهدي الش�عب«. 
وه�ي حزب سياس�ي مع�ارض لنظام الش�اه محمد رضا 

ل�م يقتص�ر ش�ريعتي عل�ى الدراس�ة ف�ي الجامعة، 
ب�ل كم�ا يقول ه�و؛ إنه انخرط ف�ي تلمذة خ�ارج إطار 
الدكت�وراه، عل�ى ي�د مجموع�ة م�ن الأس�اتذة الكب�ار 
ف�ي باري�س وقتئذ، مث�ل؛ لوي�س ماس�ينيون، وجورج 

غورفيج، وجاك بيرك، وجان بول سارتر



عبد الجبار الرفاعي: المثقفُ الرسوليّ علي شريعتي

185 الكوفة، العدد 9 / 2014

بهل�وي، ولاحقا للجمهورية الإسالمية الإيرانية، يعتمد 
آيديولوجيا ثورية تلفيقية؛ ماركسية إسلامية.)8(

كان المثق�ف والسياس�ي الإيران�ي محم�د نخش�ب 
آيديولوجي�ة  رؤي�ة  ص�اغ  م�ن  أول   ،)1976-1923(
تخلط الاشتراكية بالدين والتراث. أسس محمد نخشب 
بمعي�ة حس�ين راض�ي نهض�ة التوحيديين الاش�تراكيين 
»نهضت خدابرس�تان سوسياليس�ت«، وه�م جماعة من 
الش�باب المتديّني�ن ذوي نزعة اش�تراكية. انصبّ اهتمام 
نخش�ب وجماعته على الأبعاد الأخلاقية والإنس�انية في 
الدين، وعمل على إنتاج قراءة إسقاطية للنص والماضي 
والت�راث، فخل�ع علي�ه صورة اش�تراكية، وكان يحس�ب 
أن الاش�تراكية الإنس�انية العملي�ة تجس�دت ف�ي ص�در 
الإسلام، أما الاشتراكية الأوروبية فهي اشتراكية خيالية. 
تأث�ر بأف�كاره ومنح�اه الاش�تراكي ف�ي تأوي�ل الإسالم 
عل�ي ش�ريعتي ف�ي بداي�ة حيات�ه، فترج�م كت�اب »أبوذر 
الغف�اري« لعب�د الحميد ج�ودة الس�حار، تح�ت عنوان 
التوحي�دي الاش�تراكي« »أب�وذر، خدابرس�ت  »أب�و ذر 

سوسياليست«.)9(
44 يت�وكأ ه�ذا . للآيديولوجي�ا؛  عاب�ر  تي�ار معرف�ي 

التيار في تفس�ير الدي�ن وتجلياته ف�ي حياة الفرد 
والألس�نيات  العل�م  فلس�فة  عل�ى؛  والمجتم�ع 
وعل�وم التأوي�ل والهرمنيوطيق�ا وفلس�فة الدين 
والإلهيات الجديدة في الغرب. كما يوظف علم 
الاجتماع والأنثروبولوجيا وعلم النفس والعلوم 
الإنس�انية في دراس�ة وتحلي�ل الظواه�ر الدينية. 
ويهت�م ه�ذا التي�ار بنص�وص الأديان الآس�يوية 

الش�رقية وتجاربه�ا الروحية. كما يش�تد اهتمامه 
بالموروث الصوفي المتأخر في الإسالم، أعني 
آثار محيي الدين ب�ن عربي ومولانا جلال الدين 
الروم�ي، وغيرهم�ا. وع�ادة م�ا يحي�ل إلى تلك 
النص�وص، س�واء كان�ت نث�راً أو ش�عراً. وكأن 
ه�ذا النم�ط م�ن التفكي�ر الدين�ي يري�د أن ينتقل 
م�ن الآيديولوجي�ا إل�ى الأنطولوجي�ا. وبتعبي�ر 
المتصوفة، ينش�د الارتقاء والصعود من الشريعة 
إل�ى الطريقة ثم الحقيقة. يش�دد ه�ذا التيار على 
التميي�ز بي�ن الوح�ي والتجرب�ة النبوي�ة والقراءة 
النبوي�ة للعال�م، الدي�ن والمعرفة الديني�ة، الدين 
والتدي�ن، الدين والآيديولوجيا، إسالم الحقيقة 
وإسالم الهوية، إسلام التحقيق وإسلام التقليد، 
إسلام التأس�يس وإسلام التثبيت، إسلام التاريخ 

وإسلام الرسالة،...إلخ.
وأب�رز رواد ه�ذا التيار الي�وم هم؛ داريوش ش�ايغان، 
عبد الكريم سروش، محمد مجتهد شبستري، ومصطفى 
ملكي�ان. بدأت هذه الأف�كار بالظهور الأول�ي في مجلة 
الفكر الإسالمي »انديشه إسالمي«، وهي دورية شهرية 
أصدرها محمد مجتهد شبس�تري ف�ي العام الثاني للثورة 
الإسالمية، واختف�ت قبل أن تكمل عامه�ا الأول. ومنذ 
ذلك الحين بدأت مفاهيم هذا التيار بالتدفق، فبعد مضي 
أربع س�نوات من عمر الثورة الإسلامية كتب عبدالكريم 
س�روش سلس�لة مقالات نش�رتها مجل�ة العال�م الثقافي 
»كيهان فرهنكي«، تناول�ت الاختلاف بين الدين بوصفه 
ثابت�اً، والمعرفة الدينية أي فهم الدي�ن بوصفه متغيراً. ثم 
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ص�درت في كت�اب قبض وبس�ط نظرية الش�ريعة »قبض 
وبسط تئوريك شريعت«. 

وكان نش�ر تلك المقالات وجمعه�ا لاحقاً في كتاب 
إيذاناً بتدش�ين مس�ار مختلف للتفكير الدين�ي في إيران، 
إذ كان ص�دور كت�اب »قب�ض وبس�ط نظري�ة الش�ريعة« 
بمثاب�ة المنعطف، بل الج�رح النرجس�ي للتفكير الديني 
التقلي�دي. وتوات�رت فيم�ا بعد كتاب�ات للمؤلف نفس�ه 
ولمفكري�ن آخري�ن في الس�ياق ذاته، تعل�ن رؤى مغايرة 
للس�ائد، وتبوح بانبثاق سؤال ميتافيزيقي جديد، وتقتحم 
حقولًا لم يغامر التفكير الديني في إيران بالتوغل فيها من 

قبل، وتقترح مقولات لاهوتية بديلة.   
علي شريعتي

ف�ي 23-11-1933 وُل�د علي ش�ريعتي، ف�ي قرية 
على تخوم الصحراء »كهَك«، تابعة لمدينة »سبزوار« في 
إقليم »خراس�ان« في إيران، وتوفي في لندن بتاريخ 21- 
7-1977. نش�أ ف�ي عائلة متدين�ة، ينحدر فيه�ا الأبوان 
س�ين للمعارف  من سلس�لة آباء رجال دي�ن ودعاة ومدرِّ
الإسلامية. تلقى والده محمد تقي شريعتي تعليمه الديني 
ف�ي الحوزة العلمية في مش�هد، ومارس وظيفته فيما بعد 
معلم�اً في المدارس الابتدائية، ثم أس�س في فترة لاحقة 
منتدى ثقافياً إسلامياً؛ »مركز ترويج الحقائق الإسلامية« 
»كان�ون نش�ر حقاي�ق إسالمي«، لتربية وإعداد الش�باب 

وتوجيههم إسلامياً.
كان ش�ريعتي الأب معلّم�ه الأول، وواص�ل الاب�ن 
تعليمه، حتى حصل على ليسانس »الأدب الفارسي« من 
كلية الآداب والعلوم الإنس�انية بمش�هد س�نة 1958، ثم 

التحق بجامعة الس�وربون في باريس سنة 1960 لدراسة 
الدكت�وراه، وفي عام 1964 ناقش أطروحته في التاريخ، 
الت�ي تناول�ت: »ترجم�ة وتحقي�ق كت�اب: فضائ�ل بلخ، 

لصفي الدين البلخي«، بإشراف جيلبرت لازارد.)10(
لم يقتصر شريعتي على الدراسة في الجامعة، بل كما 
يق�ول هو؛ إنه انخرط ف�ي تلمذة خارج إط�ار الدكتوراه، 
على يد مجموعة من الأس�اتذة الكب�ار في باريس وقتئذ، 
مثل؛ لويس ماس�ينيون، وجورج غورفي�ج، وجاك بيرك، 
وج�ان ب�ول س�ارتر)11(، فواظ�ب عل�ى الإصغ�اء له�م، 
والتواص�ل معه�م، ولفرط تعلّق�ه بهم وش�غفه برؤيتهم، 
وصفهم ف�ي بعض كتابات�ه المتأخ�رة بـ»معبوداتي«)12(. 
التحري�ر،  لح�ركات  النضالي�ة  للهم�وم  تحمّ�س  كم�ا 
خاص�ة »جبه�ة التحري�ر الجزائري�ة«، وتوثق�ت صداقته 
م�ع المناضل المعروف فرانز فانون، واهتمّ ش�ريعتي مع 
أح�د زملائه بترجم�ة كتاب فانون »معذب�و الأرض« إلى 

الفارسية، ونشره لاحقاً في إيران.
وصف ش�ريعتي نفس�ه بأنه »معلم جيل الشباب«)13(، 
فيم�ا وصفه مري�دوه بـ»المعل�م الش�هيد«)14(، و»المعلم 
الكبي�ر«، و»الدكت�ور«)15(. وعرفوه بـ«منظ�ر آيديولوجيا 
الثورة«، ذلك أنه حرص على صياغة تفسير ثوري للدين، 
وسعى إلى وصل العقيدة بالثورة، وبناء رؤية ثورية للنص 
الديني والتراث والتاريخ، فالمجتمع الإسلامي كما يرى 
يحتاج »ناراً فكرية ثورية«)16(. ش�ريعتي يعتقد بأنه هو من 
قام بإضرام ش�علة ه�ذه النار، التي ينبغي أن تبدأ بـ»بس�م 
الل�ه المالك القاه�ر المنتقم«.)17(كما ذه�ب إلى أن بعثة 
النبي »ص« ودعوته إنما هي حركة ثورية)18(، وقرأ ظهور 
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الإسالم بوصفه »ثورة إسلامية«)19(، ورأى أن »الإسلام 
الث�وري« انطلق م�ع الإمام عل�ي بن أبي طال�ب»ع«)20(. 
ويشدد شريعتي في موارد عديدة من آثاره على المضمون 
الثوري للإسلام، ويعدّ الإسلام الثوري مناهضاً للإسلام 
الإصلاح�ي، بنحو ينفي أن يكون جم�ال الدين الأفغاني 
ومحم�د إقبال ممثلين للإسالم الإصلاحي، فهو يجيب 
بالنفی عن تساؤل؛ فيما إذا كانا يمثلان »التطور التدريجي 
، بتعبير آخر  والإصلاح الظاه�ري للمجتمع، فيقول: كّال
إنهما يدع�وان إلى ثورة جذرية عميقة، ث�ورة في التفكير 
والنظر والش�عور، ث�ورة آيديولوجي�ة، ث�ورة ثقافية«.)21( 
حاول ش�ريعتي أن يصوغ تفسيراً للثورة الدينية؛ يتلخص 
في أن: »الثورة عبارة عن قيام أش�خاص من قبيلة الله في 
كلّ جيل بغية الانتقام الثأري من قبيلة الطاغوت«.)22( أما 
كيف يتحول الدين إلى ثورة أبدية، فيصرح: »في العقيدة 
الإسلامية بالتوكّؤ على ثلاثة مرتكزات يمكن إنجاز ثورة 
دائمية: 1- الاجتهاد...  2- الأمر بالمعروف والنهي عن 
المنك�ر... 3- الهجرة...«.)23( لذلك تصبح »مس�ؤولية 
رج�ل الدين إيج�اد ثورة ش�يعية في نمط فه�م الدين في 

عصرنا«.)24(
أدلجة الدين

الث�وري للدي�ن يتطل�ب  أدرك ش�ريعتي أن تفس�يره 
قراءة آيديولوجية للدي�ن، أو »أدلجة الموروث الدينی«. 
والم�وروث كما يرى يفتقر إلى مثل هذه القراءة، فعكف 
على إنجازها، اذ يقول: »سألني أحد رفاق الدرب: ما هو 
برأيك أهمّ حدث وأس�مى إنجاز استطعنا تحقيقه خلال 
الس�نوات الماضي�ة؟ فأجبته: بكلمة واح�دة، هو تحويل 

الإسالم من ثقافة إلى آيديولوجيا«.)25( وهو يعتقد بعدم 
إمكان الاس�تغناء عنه�ا في بناء المجتم�ع، فإنه »لابد من 
آيديولوجيا«.)26( وتس�توعب الآيديولوجي�ا في رأيه أهمّ 
أس�باب النهض�ة والتط�ور والتنمي�ة، لأن »الآيديولوجيا 
ه�ي نح�و م�ن الإيم�ان المرتكز عل�ى مفاهي�م: الوعي، 
الهداية، الس�عادة، الكمال، القيم، الحلم، المسؤولية...
الفلس�فة والعلم تفس�ر القي�م، الآيديولوجي�ا تمحو قيماً 
وتنت�ج قيم�اً بديل�ة. الفلس�فة والعل�م يتولي�ان الكش�ف 
والتش�ريح، الآيديولوجي�ا تخل�ق م�ن جدي�د. الفلس�فة 
والعل�م تصنع الفيلس�وف والعال�م، الآيديولوجيا تصنع 
المس�تنير المجاهد«.)27( الأدلجة غاية لإنس�انية الإنسان 
لدى ش�ريعتي. يقول شريعتي: الآدمي إن لم يكن مسلماً 

مستنيراً، لكي يكون آدمياً يجب أن يكون ماركسياً«.)28(
يغال�ي ش�ريعتي بوظيف�ة الآيديولوجي�ا، فترتقي لديه 
إلى مرتبة أن تصير وصفة تعالج كلّ تش�وهات المجتمع، 
وتمنحه مجموعة أحلامه صفقة واحدة، فهو لا يني يشدد 
عل�ى أخلاقي�ة الآيديولوجي�ا، وابتكاره�ا لقي�م جديدة، 
وأثرها الس�حري في المحو والإثب�ات، وصياغة مجتمع 

مثالي.
لكنه لا يتنبه إلى أن تفش�ي الآيديولوجيات اليس�ارية 
والقومية والس�لفية في مجتمعاتنا، أنتج عقلًا ديماغوجياً 

يغال�ي ش�ريعتي بوظيف�ة الآيديولوجي�ا، فترتق�ي 
لدي�ه إل�ى مرتبة أن تصي�ر وصفة تعالج كلّ تش�وهات 

المجتمع
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مغلق�اً متحج�راً، يفس�ر كلّ ش�يء بش�يء واح�د، ويبثّ 
وع�وداً وأحلام�اً رومانس�ية خلاصي�ة، منقطع�ة الصل�ة 
بالواق�ع، ويعم�ل على إنش�اء فض�اء آيديولوجي مس�يّج 
بأس�وار مقفلة، وكأنها س�جون يولد ويترعرع في داخلها 
أتب�اع، لا يطيق�ون العيش خارج أس�وارها، حين تُمس�ي 
الآيديولوجي�ا م�اده لأذهانه�م ومش�اعرهم، وه�م م�ادة 
له�ا. الآيديولوجيا نس�ق مغلق، يغذي ال�رأس بمصفوفة 
معتقدات ومفاهي�م ومقولات نهائية، تعلن الحرب علي 
أية فكرة لا تش�بهها، حتى تفضي الى إنتاج نسخ متشابهة 
من البش�ر، وتجييش الجمهور على رأي واحد، وموقف 
واحد، وكأنه�ا تتمثل قول فرعون » قَالَ فِرْعَوْنُ مَا أُرِيكُمْ 

إلِاَّ مَا أَرَى«.
يتبنى الآيديولوجي نموذجاً تفس�يرياً مسطحاً أحادياً، 
يمنحه شعوراً مزوراً؛ بأنه قادر على الفهم الدقيق والتحليل 
العميق لكل ش�يء، وأن أفكاره مبتكرة فريدة، ويوحي له 
ذلك التفس�ير بنزعة رسولية خلاصية، وشخصية إنقاذية. 
ويلبث غارقاً لا يس�تفيق من عبوديته للآيديولوجيا، حتى 
كأن س�عادته ف�ي عبوديت�ه ه�ذه. إن الآيديولوجيا تعطل 
التفكير التساؤلي الحرّ المغامر، الذي يتخطى ترسيماتها 
وحدوده�ا. تعمل الآيديولوجيا على إش�اعة تقاليد تقدم 
فيه�ا الأف�كار كحقائق جزمية نهائي�ة، وترتاب وتقلق من 
إثارة الأسئلة. بل تشدد على القول: ليس من الصحيح أن 
نثير أسئلة، أن نتحدث بإشكالات تزعزع ثقة الناس بقضية 
معينة؛ لأنها تتنكر لحق الاختلاف والتنوع، وتش�دد على 
ض�رورة تبنّي المجتم�ع لمعتقد واحد، ورؤية مش�تركة، 
وتفس�ير موحّد تنجزه الآيديولوجيا، وترفض أية محاولة 

لتفس�ير لا يتطابق مع�ه. وتحذر من الأس�ئلة التي تزعزع 
مرتكزاته�ا وتفس�يراتها. مع أن بناء وتط�ور المجتمعات 
يبدأ بانبثاق الأس�ئلة الحائرة، الأس�ئلة الجريئة، الأس�ئلة 
الصعبة، الأسئلة الكبرى. لكي يتطور المجتمع ينبغي أن 
يكون تفكيره تساؤلياً على الدوام، لأن التفكير التساؤلي 
ه�و الذي يمكنن�ا من الوصول إلى ما ه�و ممنوع التفكير 
في�ه، والمناط�ق اللامُفكَ�ر فيها أصاًل. التفكي�ر لا يكون 
محاي�داً، فإم�ا أن يك�ون تفكي�راً تس�اؤلياً بحري�ة، وه�و 
التفكي�ر ال�ذي ينطلق بالعق�ل بمغامرة جس�ورة، فيحطم 
كاف�ة أغلاله، وإم�ا أن يكون مقي�داً، مش�لولًا يقودنا إلى 
العبودية. النقد والتس�اؤل عمليتان هامتان، وهما ش�رط 
كلّ تطور، ومرتكز لكل عملية تحديث من ش�أنها تحقيق 

تنمية شاملة في أيّ بلد من البلدان.
الآيديولوجيا جزمي�ة، همها تنميط وتدجين ونمذجة 

الشخص البشري، لذلك تقدم جواباً واضحاً لكل سؤال، 
وكأنها لا تدري أن أس�ئلة ثقيلة كأس�ئلة المبدأ والمصير، 
ما لبث�ت منذ جلجام�ش مفتوح�ة. يتعط�ل التفكير حين 
تغلق الأس�ئلة المفتوحة. الآيديولوجيا تقوّضها الأس�ئلة 
المفتوح�ة، لذلك لا تبقي في فضائها أي س�ؤال مفتوح، 

بـ"العدال�ة  تحل�م  الآيديولوجي�ة  الق�راءات 
الاجتماعي�ة"، فيم�ا تتهم�ش فيها "الحري�ة"، وترفض 
"الحداث�ة الغربي�ة"، وما يرتب�ط بها م�ن: "ديمقراطية 

وليبرالية وحرية، و حقوق بشر
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وتح�رص أن تقدم إجابات نهائية لكل س�ؤال مهما كان.
)29(

لا توج�د خطورة أو مش�كلة من إثارة الأس�ئلة. هناك 
منطق تبس�يطي يس�ود التفكير الآيديولوجي، يذهب إلى 
أن الس�ؤال ال�ذي يثار ينبغي أن يك�ون جوابه جاهزاً، من 
أج�ل أّال نثير حالة من الارتياب والش�ك، وكأنه يفترض 
أن ل�كل س�ؤال جواب�اً مس�بقاً، ولاب�د من أن يك�ون هذا 
الجواب نهائياً، وهو لا يدري أن هناك أس�ئلة ظهرت في 
الحياة البش�رية منذ فجر الوعي البش�ري، وما زالت هذه 
الأس�ئلة تتكرر، وإجاباتها أيضاً يع�اد تكوينها، كما تنبثق 
لها إجابات جديدة على الدوام، من دون أن يكفّ العقل 

فيها عن التفكير، وتبلغ كمالها.
من هنا يمكننا تفسير اتساع دائرة التيارات والمدارس 
والمق�ولات  الآراء  وتن�وع  واللاهوتي�ة،  الفلس�فية 
والاجته�ادات لديها على مَرّ التاريخ. فمثلًا س�ؤال معنى 
الحياة، وكيف أن الإنس�ان مس�كون بمنح معنى لوجوده 
ولحياته، هذا أحد الأس�ئلة الكبرى في الوعي البش�ري. 
لق�د أفاضت الفلس�فات وأيضاً اللاه�وت بتقديم أجوبة 
متنوع�ة عن هذا الس�ؤال، غي�ر أن هذا الس�ؤال لن يكفَّ 
عن الجوع لتفس�يرات فلس�فية ولاهوتي�ة جديدة؛ تحلل 
وتش�رح معن�ى الحياة والوج�ود. وظيفة الأس�ئلة وظيفة 
أساس�ية، ه�ي التي تس�مح لن�ا أن ننق�د وأن نراجع، وأن 
يدح�ض العقل ويك�ذب الأخط�اء، تلك الأخط�اء التي 
كانت لزم�ن طويل تعد من الحقائ�ق الأزلية واليقينيات. 
يقول باشالر: »ليس�ت هن�اك حقائ�ق أولى، ب�ل أخطاء 
أول�ى. بادئ الرأي يكون مبدئياً دوماً على خطأ، إنه يفكر 

تفكيراً س�يئاً، أو لنقل بالأحرى إنه لا يفكر، وإنما يترجم 
حاجي�ات وينقله�ا إلى مع�ارف«. تاريخ العل�وم ينطوي 
على سلس�لة من التكذيبات، وهو بمثابة مقبرة للنظريات 
العلمية. التساؤل والتشكيك يسمحان لنا باستئناف النظر 
في طائف�ة م�ن الجزمي�ات، والقطعيات، والمس�لمات، 
والبداهات. قيمة الفكر الحديث والمعاصر أنه يس�تأنف 
النظ�ر بالمس�لمات، وعل�ى ح�د تعبي�ر، ادغار م�وران: 
»اللايقي�ن يقت�ل المعرف�ة البس�يطة لكنه يحي�ي المعرفة 

المركبة«.
وحين نعود إلى اللحظات الحاس�مة في نشوء وتطور 
الحضارات العظمى، نجد أنها انبثقت عن أسئلة مصيرية 
عميق�ة. إن تاريخ الحضارات الكبرى هو تاريخ الأس�ئلة 
الكب�رى. وهك�ذا الح�ال ف�ي إنت�اج النظري�ات والرؤى 
الجدي�دة  الآراء  وابت�كار  والاجته�ادات،  والمق�ولات 
ف�ي التفكي�ر الديني، فنجده�ا تتوالد باس�تمرار في فضاء 
التساؤلات، وتنبثق من خلال المواقف العقلية الارتيابية. 

وما أدقّ ما قاله هيدغر: »السؤال هو رحمة الفكر.«
م�ا زلتُ أدرك أن الدين يه�دف لتحقيق العدالة، لكن 
الطريق الى العدالة لا يمرّ من خلال »أدلجة الدين«، لأن 
»الأدلجة« تُفسد الدين. الدين يتمحور هدفه العميق حول 
تأمين ما تفش�ل الخبرة البشرية في تأمينه للحياة. الانسان 
كائن لا يش�به إلّا الإنس�ان، وهو الكائن ال�ذي يفتقر الى 
ماهو خارج عالمه المادي الحسي، خلافاً للحيوان الذي 
لا تتجاوز احتياجاته عالمه المادي الحس�ي. الإنسان في 
توق ووج�د أبديين الى ما يفتقده في ه�ذا العالم، وذلك 
م�ا تدلل عليه مس�يرة ه�ذا الكائ�ن منذ فج�ر تاريخه إلى 
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الآن، ب�ل أزعم أن ه�ذه الحاجة مزمنة، وستس�تمر حتى 
آخر ش�خص يعيش في هذا العالم. وهو ما يمكن تسميته 
ب�ـ« الظمأ الأنطولوج�ي«.  يتمثل »الظم�أ الانطولوجي« 
في افتقار الش�خص البش�ري إلى ما يُث�ري وجودَه، وهو 
يجت�اح حي�اةَ كل كائ�ن بش�ري، بوص�ف ه�ذا الكائ�ن 
يتعط�ش للامتلاء بالوج�ود، كي يتخلصَ من الهشاش�ة، 
ويجع�لَ حياتَه ممكنةً ف�ي هذا العالمِ الغ�ارق بالمتاعب 
والأوج�اع، وتكونَ له القدرةُ عل�ى العيش بأقلَ ما يمكنُ 
من المرارات، ويخرجَ من حالة القلق الى السكينة، ومن 
اللامعن�ى إلى المعنى، ومن العدمي�ة الى الحقيقة. الدين 
ه�و المنه�ل لإرواء الظم�أ الأنطولوجي. وحي�ن يرتوي 
الش�خص البشري، تخمد نزعة الش�ر المتأصلة في ذاته، 
ويك�فّ ع�ن الع�دوان وكراهية الآخ�ر. مادام�ت كينونة 
الكائن البشري في تعطش لمعنى وجوده وهدفٍ لحياته، 
ول�م يعثر على المنهل الحقيقي لذلك المعنى، والس�بيل 
لبل�وغ ذلك اله�دف، يغرق ف�ي اللامعن�ى والعدمية ولا 
جدوى الحياة والعالم وكل ش�ئ، فيغدو كقنبلة موقوتة؛ 
تتفجر لحظة إشعال صاعقها. مادام المرء يكتوي بعذاب 
العدمية واللامعني تترس�خ على ال�دوام النزعة التدميرية 
في ش�خصيته، ويصير مس�تعداً لكل ما من شأنه الهدم لا 

البناء، الموت لا الحياة، والظلام لا النور.)30(
تنشد القراءة الآيديولوجية للدين من منظور شريعتي 
ما ترنو إليه س�واها من القراءات الآيديولوجية، وتشترك 
معها في المفاهيم والمصطلحات والتطلعات، فتتحدث 
ع�ن: »الطبقة، الوعي الطبقي، الرأس�مالية، المحرومين، 
المستضعفين، الجماهير، الصراع، المجتمع اللاطبقي«. 

الق�راءات الآيديولوجي�ة تحلم بـ«العدال�ة الاجتماعية«، 
فيما تتهمش فيها »الحري�ة«، وترفض »الحداثة الغربية«، 
وما يرتبط بها من: »ديمقراطية وليبرالية، وحرية، وحقوق 

بشر«، بوصفها ملتبسة بالرأسمالية والاستعمار.)31( 
مع أن قراءة شريعتي الآيديولوجية تلتقي بالماركسية، 
غير أنه عمل على تلوينها دينياً، فعمد إلى تفس�ير وتأويل 
النصوص، والرم�وز، والمواقف، والأحداث، وس�لوك 
الش�خصيات الكبي�رة ف�ي الإسالم، في ضوء م�ا يتناغم 
م�ع مطمحه في »أدلجة الدين«، فش�خصيات مثل:»علي 
بن أب�ي طالب، الحس�ين، زين�ب، أبو ذر«، ه�ي نماذج: 
»ثورية، نقدي�ة، توعوي�ة، تغييرية«. ومفاهي�م: »الجهاد، 
الشهادة، الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر«؛ هي إطار 
»المجتمع اللاطبقي التوحيدي«، الذي يقوم بـ»القس�ط، 
الع�دل، الن�اس«.)32( كم�ا يحيل ش�ريعتي فهم الإسالم 
عل�ى اس�تيعاب وتحليل طبيعة دعوة النب�ي إبراهيم »ع«؛ 
فيعتق�د أن مدلول تحطيم إبراهيم للأوثان لا يقتصر على 
نبذ الش�رك وعبادة الأوثان، بل يتجاوز ذلك إلى أنها أول 
نهض�ة ضد مجتمع طبقي قومي مش�رك، فالش�رك علامة 
عل�ى المجتم�ع الطبقي ال�ذي كان يض�ج بالتمييز، وكل 
وث�ن يرمز إلى طبقة أو قومية أو مرحلة اجتماعية خاصة. 
وإن رج�ال الدين المرائين عبر التاري�خ لا يعنيهم انعدام 
العدالة والوضع الطبقي للمجتمع، بل إن هؤلاء حس�ب 
شريعتي؛ هم المشركون الحقيقيون. الشرك كما يرى هو 
بمثابة »نظام اجتماعي- اقتصادي يبتني على الاس�تغلال 
الطبقي، والتوحيد هو؛ نظ�ام اجتماعي- اقتصادي يبتني 
عل�ى مجتم�ع لا طبق�ي«.)33( وعل�ى هذا فإن »الإنس�ان 
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الاش�تراكي قبل أن يك�ون إنس�اناً إلهياً يرتق�ي إلى مرتبة 
الإيثار«.)34(

ف�ي ه�ذا الس�ياق يعم�د ش�ريعتي إل�ى نس�ج تفس�ير 
للنص�وص يس�تند إل�ى من�ح الاقتص�اد دوراً محورياً في 
الاجتم�اع البش�ري، فـ»الدي�ن الإسالمي بنيت�ه التحتية 
ترتك�ز عل�ى الاقتص�اد والدنيوي�ة... الدنيا في الإسالم 
متقدمة على الآخرة في كلّ مورد، الآخرة لاش�يء سوى 
أنها عب�ارة عن الاس�تمرار المنطقي والعِلّ�يّ والمعلوليّ 
للدني�ا«.)35( ويص�رح ف�ي موض�ع آخ�ر ب�أن »الاقتص�اد 
هو الأص�ل«.)36( ويرى ف�ي أبي ذر نموذجاً للاش�تراكي 
التوحيدي، فـ»أبو ذر ينش�د تنمية الاش�تراكية الاقتصادية 

السياسية للإسلام«.)37(
الحسّاسيّة السياسية والحسّاسيّة الفلسفية

أفضتْ ه�ذه الرؤية بش�ريعتي إلى التس�امي بأبي ذر، 
وجع�ل س�لوكه معي�اراً يُختبر على أساس�ه نم�ط التدين 
والأث�ر الإيجابي للإنس�ان في المجتم�ع؛ فأبو ذر يمتلك 
»حسّاس�يّة سياسية«، ورؤية طبقية منحازة إلى المجتمع، 
فلس�فية«،  اب�ن س�ينا وأمثال�ه »حسّاس�يّة  يمتل�ك  فيم�ا 
ويفتقرون إلى رؤية أبي ذر. يُقلق البروتس�تانية الإسلامية 
التفكي�ر الفلس�في ف�ي الدين، ذل�ك أنه يق�وّض دعواتها 
الآيديولوجية، وينفتح فيه الوعي على آفاق رحبة لوظيفة 
الدين ووعوده في حياة الإنسان؛ لذلك تشترك في موقفها 
المناهض للتفكير الفلس�في في الإسلام، منذ حسن البنا 
وسيد قطب وعلي ش�ريعتي، ومن اقتفى أثرهم. ويمكن 
ملاحظة ذلك بوضوح في أدبيات الجماعات الإسالمية 
س�نية وش�يعية. وهو ما أفصح عنه ش�ريعتي في المقارنة 

والحسّاس�يّة  السياس�ية،  الحسّاس�يّة  بـي�ن«  التبخيس�ية 
الفلس�فية«، إذ لم يتردد في هجاء الفلسفة والفلاسفة)38(، 
بنحو يصبح حس�ب قوله: »خمس�مائة ]رجل من أمثال[ 
اب�ن س�ينا لا تأثي�ر له�م ف�ي المجتم�ع، ما خلا تش�كيل 
حلق�ات من حوله�م لتعلم الفلس�فة. وهكذا ل�و اجتمع 
ج فس�يتحول المجتم�ع إلى دار  آلاف م�ن نم�وذج الحّال
مجاني�ن، لكن واح�داً من نم�ط أبي ذر يكف�ي لإحداث 

تحول في قرن كامل«.)39(
م�ع أن ش�ريعتي يرف�ض س�لوك الحالج وغي�ره من 
المتصوفة المعروفين، من ذوي التجارب الروحية العميقة 
في الإسالم، ويحلو ل�ه أن يتهكم على ال�ذروة الروحية 
المش�تعلة بالإيم�ان الت�ي تس�امت إليه�ا روح الحالج. 
وم�ع أن موقف ش�ريعتي ه�ذا لي�س غريباً عل�ى أدبيات 
البروتستانتية الإسلامية، غير أنه يختلف عن الكثير منهم، 
ذل�ك أن بع�ض نصوص ش�ريعتي لاتخلو م�ن ومضات 
روحي�ة معنوي�ة مش�تعلة، ويمكننا تصنيفه�ا بوصفها نثراً 
فارسياً متميزاً، كأنها من حيث جنسها، قصيدة نثر حديثة. 
بل إنها، فنياً ورمزياً، نصٌّ غني ومكثف ومضيء تتسع فيه 
رؤيا ش�ريعتي وحساسيته الجمالية؛ بنحو تطيح بشريعتي 
الآيديولوجي، إذ نجده يبجّل الفنّ والجمال، ويثني على 

يكتفي ش�ريعتي بقراءة س�ريعة وانطباعات عاجلة 
لمعطيات المعرفة الحديثة، يتوقف فيها عند السطح، 

في دراسته ومطالعاته للفكر الغربي
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رس�الته العظم�ى ف�ي الحي�اة.)40( ولا يخ�اف أو يخجل 
من أن يدل�ي باعترافات ع�ن عالمه الجواني وهواجس�ه 
الشخصية، مما يس�تهجنها العرف والثقافة المحلية. فهو 
يعترف؛ بطيش�ه، ب�ل يعترف بتبرّمه م�ن الناس، وضعفه، 
وحزنه، وحيرته، وقلقه، ويأس�ه، وهزيمته، وس�وداويته.

)41( وه�و م�ا يس�ود كتاب�ه »كفتكوه�اي تنهاي�ي« بمعنى 

�د«، ال�ذي ه�و نح�و مونول�وغ ذاتي أو  »ح�وارت التوحُّ
ح�وار للمرح�وم ش�ريعتي م�ع ذات�ه. ويمك�ن ملاحظ�ة 
جرأت�ه بالب�وح الصري�ح والاعت�راف، في س�يرته الذاتية 
الفكري�ة الروحية القلبية، التي دوّنها بنثر فارس�ي رؤيوي 
لا يفتق�ر ال�ى ب�وح ال�ذات، وَوَجْده�ا وفَقْده�ا، وأمله�ا 
وألمه�ا، وأحلامها وكوابيس�ها، ونجاحاته�ا وخيباتها.. 
ونشرها بعنوان »كوير«، أي »الصحراء«. وهكذا نعثر في 
بعض آثار شريعتي على شخصية عاشق؛ تتسامى أشواق 
روحه، وتش�تعل لوع�ة قلبه، ويكتوي ب�آلام الفراق، ولا 
يخبو صوت�ه عن مواجيد وصال معش�وقه.)42(تتجلى في 
شخصية علي ش�ريعتي أبعادٌ عديدة، تتمثل في؛ المثقف 
الرسولي، الداعية، الأخلاقي، المؤمن، الإنسان، الغيور، 
الش�اعر، الفن�ان، الرؤيوي، الأدي�ب، الناق�د، العاطفي، 

العاش�ق، المتم�رد، القلق، المتب�رم، الحال�م... تتداخل 
في تفكير ومش�اعر وأحاس�يس ش�ريعتي؛ عقلي�ة الناقد، 
مخيل�ة الفن�ان، حساس�يات الش�اعر، مش�اعر العاش�ق، 
غي�رة المؤم�ن، ذوق المتصوف، أش�واق الع�ارف، بوح 
الش�جاع، تهور المغامر.. وهي أبع�اد تبدو متنافرة، ذلك 
إنها عادة لا تجتمع وتتوحد في ش�خصية واحدة، إلا في 

حالات نادرة. 
بروتستانتية إسلامية

الدنيوي�ة  الأبع�اد  عل�ى  ش�ريعتي  تش�ديدُ  انته�ى 
للدي�ن إل�ى اكتش�اف العناص�ر المتغيرة في فه�م الدين؛ 
الحضاري�ة، الثقافي�ة، الزماني�ة، المكاني�ة، الاجتماعي�ة، 
الاقتصادية، السياس�ية. واهتمّ بنزع الأس�طورة عن رموز 
الدي�ن ومقدس�اته، وإفق�اره ميتافيزيقي�اً، مثلم�ا فعل�ت 
البروتس�تانتية في المسيحية. فقدم تفس�يراً تاريخياً للبعثة 
والدعوة وس�يرة النبي وأهل بيته وصحابته، يهتمّ بدراسة 
العناصر والعوامل والظروف البش�رية المتنوعة، استبعد 
في�ه ما هو غيبي، وح�اول أن يفكك بين م�ا هو تاريخي، 
وم�ا ه�و ميتافيزيق�ي. تمح�ور اهتمامه بما ه�و تاريخي، 
وأهم�ل ما هو ميتافيزيقي. أي أنه س�عى لبناء رؤية دنيوية 
للدين، اصطلح عليها »البروتستانتية الإسلامية«، محاكياً 
البروتس�تانتية المس�يحية، عب�ر تحويل كلّ م�ا هو دنيوي 
إلى دين�ي، وكلّ ما هو ديني إلى دنيوي. يقول ش�ريعتي: 
»منطلق مهمة المس�تنير ومس�ؤوليته ف�ي إحياء وخلاص 
مجتمع�ه تتمثل في تأس�يس بروتس�تانتية إسالمية«.)43(
وظيفة المس�تنير الدين�ي في نظره تتلخص ف�ي: انتخاب 
وغربل�ة الكنوز الثقافية الهامة، وب�ثّ الوعي الاجتماعي 

الفلس�في  المضم�ون  يس�توعب  ل�م  ش�ريعتي 
لـ"ديالكتي�ك" هيغ�ل، وهكذا لم يتوغل في اكتش�اف 
البني�ة المفهومية لفك�ر ماركس، ولم تس�عفه رؤيته أن 

يتخطى مقولاته الاقتصادية والاجتماعية. 
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والطبق�ي، وأن يتح�ول إلى جس�ر بين النخبة والش�عب، 
وانت�زاع سالح الدي�ن م�ن الكذابي�ن والمخادعي�ن...

وأخي�راً إيجاد نهضة بروتس�تانتية إسالمية، خاصة لدى 
والخم�ول،  والتقلي�د  التخدي�ر  روح  تس�تبدل  الش�يعة، 
بروح الاجتهاد والاقتحام والاحتجاج والنقد.)44( ويرى 
ش�ريعتي أن »ما هو متداول من الدين باس�م الإسلام منذ 
الغزو المغولي، ليس سوى نمط من الدين الكاثوليكي«.

)45( ولا يتوق�ف ش�ريعتي عن�د تصني�ف الإسالم إل�ى: 

كاثوليك�ي وبروتس�تانتي، ب�ل يمض�ي إل�ى م�دى أبع�د 
م�ن ذل�ك عندما يصن�ف التش�يّع إلى: عل�ويّ وصفويّ، 
ويماثله التس�نّن في انقسامه عند ش�ريعتی إلى: محمديّ 
وأمويّ. التسنّن الأمويّ يعادل التشيّع الصفويّ، والتسنّن 

المحمديّ يعادل التشيع العلويّ.)64(
ف�ي  الدين�ي  الاصالح  »حرك�ة  ه�ي  البروتس�تانتية 
الكاثوليكية«، التي قادها مارتن لوثر)1483 – 1546(. 
»البروتس�تانتية الإسالمية« ه�ي »حرك�ة أدلج�ة الدي�ن 
والتراث في الإسالم الحدي�ث والمعاصر«، التي يمكن 
أن ن�ؤرّخ لها بولادة الإخوان المس�لمين. البروتس�تانتية 
المس�يحية والاسلامية كلتاهما تش�تركان؛ بإنهاك الدين، 
وإفق�اره ميتافيزيقي�ا، وخف�ض طاقته الروحي�ة، وإهمال 
قيم�ه المعنوي�ة والأخلاقي�ة، والتش�ديد عل�ى مضمون�ه 
الدنيوي الأرضي، لكن البروتس�تانتية الاسلامية مختلفة 
عن المس�يحية، فالبروتستانتية المس�يحية حرّرت الدولة 
م�ن الدي�ن، والبروتس�تانتية الاسالمية أفش�لت الدول�ة 

بالدين، وسمّمت الدين بالدولة.
م�ا تنش�ده البروتس�تانتية في المس�يحية هو التش�ديد 

على الدنيا، كذلك ينش�د ش�ريعتي في بروتس�تانتيه الدنيا 
أيض�اً، لكن في المس�يحية أنجزت البروتس�تانتية تحرير 
الدنيا والمعارف والعلوم من س�طوة الكنيسة، والإطاحة 
بالبابوي�ة والكهنوت؛ بوصفها المؤسس�ة المس�ؤولة عن 
التفس�ير الرسمي للدين. إلّا أنّ ما أفضت إليه الجماعات 
الإسالمية، التي تمثل أدبياتها البروتس�تانية الإسالمية، 
هو توس�يع ح�دود الدي�ن، وتمديده�ا لتس�توعب الدنيا 
بتمامه�ا، فق�د زحّف�ت ه�ذه البروتس�تانية الدي�ن خارج 
مجال�ه، واغتصبت به كلّ ما هو دنيوي، كما عملت على 
ترحي�ل الدين م�ن حقله الطبيعي ووظيفت�ه الأنطولوجية 
العميق�ة، وتحويله إل�ى آيديولوجيا، تغ�دو وقوداً لعجلة 
الس�لطة، وإقحام�ه ف�ي مواجه�ة ش�املة م�ع؛ الدول�ة، 
المجتمع، العلوم والمعارف، والفنون والآداب. وهو ما 
تمثله المساعي الحثيثة المتواصلة للجماعات الإسلامية 
وجهودها المضنية في محاولات بناء دولة دينية، وعلوم 
ومعارف وفن�ون وآداب دينية، التي تبلورت في لافتات: 
الدول�ة الإسالمية، البنوك الإسالمية، أس�لمة المعرفة، 
أسلمة الفن، أسلمة الأدب. وكأن أسلمة المعرفة وغيرها 
تمث�ل عملي�ة تعويض نفس�ي لن�ا ف�ي العال�م المعاصر، 
ال�ذي ل�م يس�اهم المس�لم ف�ي مكتش�فاته واختراعات�ه 
ومكاس�به العلمية والمعرفية، فيتوهّ�م عبر ذلك أنه ممن 
أنج�زوا العل�م الحديث، وس�اهموا في إنت�اج المعارف 

والتكنولوجيا اليوم.)47(
والهوي�ة  المقاوم�ة  بمناخ�ات  ش�ريعتي  تأث�ر  لق�د 
والخصوصي�ة الحضاري�ة، المتفش�ية في أوس�اط مثقفي 
وطالب العالم الثال�ث المبتعثين إل�ى باريس، وأعجب 
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بخط�اب المعذب�ون ف�ي الأرض لفران�ز فانون، وس�عى 
لمحاكات�ه في بع�ض كتاباته. لكنه تج�اوز خطاب فانون 
الذي تمح�ور ح�ول الخصوصيات العرقية والس�ياقات 
التاريخي�ة والثقافي�ة للعالم الثالث، وأك�د إحياء الجذور 
الإسالمية. فهو يحدد ما يعنيه بدعوته للذات واكتش�اف 
الخصوصية قائلًا: »حينما نتحدث عن العودة لجذورنا، 
نتح�دث في الواقع ع�ن العودة إلى جذورن�ا الثقافية.... 
إن العودة لا تعني إعادة اكتش�اف إيران ما قبل الإسالم، 

وإنما تعني العودة إلى جذورنا الإسلامية«.)48(
وتتكرر في آثار شريعتي، كما تقدمت الإشارة لذلك، 
مفهوم�ات الأصالة، والخصوصي�ة، والهوية الحضارية، 
والذاتي�ة، حتى أنه خص�ص لـ»العودة إل�ى الذات« أحد 
كتب�ه، وعالجها ف�ي موارد مختلفة من آث�اره. وطغت في 
ه�ذه المرحلة ل�دى المثقفين الإيرانيين فك�رة »الذاتية«، 
والعم�ل على اكتش�اف الس�ياقات الاجتماعي�ة والثقافية 

والدينية للخصوصية والهوية الإيرانية.

التنافر الأنطولوجي بين الرؤى المتنوعة للعالم
يخل�ط ش�ريعتي بين أنس�اق معرفي�ة غربية وش�رقية، 
متنوع�ة  حضاري�ة  رؤى  إل�ى  تنتم�ي  خاص�ةً،  إيراني�ة 
للعالم، وش�بكات مفاهيمية مختلف�ة، بل متضادة أحياناً، 
فيعم�ل عل�ى تركيب ش�كلي له�ا، م�ن دون أن يتنبه إلى 
التناف�ر الأنطولوجي بين الرؤى المتنوع�ة للعالم في كلّ 
حض�ارة. لذل�ك اس�تغرق ف�ي تحليالت ش�تى، تفضي 
إل�ى نتائ�ج متناقض�ة أحيان�اً، ق�د لا يلتفت إليه�ا القارئ 
ف�ي نظرة س�ريعة خاطف�ة، أو ملاحظة عامة س�اذجة.)49(

تعاطى شريعتي بحرية واسعة انتقاءَ المناهج والمقولات 
والأف�كار، ف�ي بن�اء رؤيت�ه الكوني�ة ومفاهيم�ه وآرائ�ه، 
حي�ال؛ الل�ه، الميتافيزيق�ا، الطبيع�ة والعال�م، الإنس�ان 
والمجتم�ع، التراث والواقع. فتفس�يره وتحليله لفلس�فة 
التاري�خ، والتق�دم والتخلف، والمنعطف�ات والحوادث 
الهام�ة في مس�يرة المجتمع�ات عبر الزم�ان، تحيل إلى: 
هيغل، ماركس، س�ارتر...وغيرهم. يقترب من هيغل في 
رؤيت�ه للعالم، ومن ماركس في تفس�يره للتاريخ والتغيير 
تفس�يره  ف�ي  س�ارتر  وجودي�ة  ويس�تلهم  الاجتماع�ي، 

الفلسفي للإنسان.
 ت�رد ف�ي أعماله إش�ارات وإح�الات متع�ددة لطائفة 
من الفلاس�فة والمفكري�ن والأدباء الغربيي�ن، لكن تلك 
الإحالات والتطبيق�ات لآراء أولئك المفكرين، لا تخلو 
من تبس�يط وتعس�ف ومغالطات أحياناً. إنه يحرص على 
توظي�ف كل م�ا يعرف�ه م�ن معطي�ات العل�وم الإنس�انية 
الحديث�ة؛ من أج�ل تكري�س قراءت�ه الآيديولوجية، فهو 
متحي�ز س�لفاً لمواقف�ه وآرائ�ه الجاه�زة، يحش�د كافة ما 
يتواف�ر لديه من عدة معرفي�ة للتدليل عليه�ا، ومحاججة 
الآخرين الذين يرفضونها. يكتفي ش�ريعتي بقراءة سريعة 
وانطباعات عاجل�ة لمعطيات المعرف�ة الحديثة، يتوقف 
فيها عند الس�طح، في دراس�ته ومطالعاته للفكر الغربي، 
ول�م يش�أ اكتش�اف البني�ة العميقة له�ذا الفكر، وأسس�ه 
الفلس�فية، وآفاقه ومدياته الواس�عة، ومجالاته المتنوعة، 
والتباس�اته وتناقضات�ه وثغراته، وعادة م�ا يكتفي بانطباع 
أول�ي، وتع�اطٍ ش�عاراتي أحيان�اً، م�ع نس�يج المقولات 
والمفهوم�ات والأنس�اق المتش�ابكة للفك�ر الحدي�ث. 
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وفضاًل عن ذل�ك نلاحظ ضع�ف تكوينه ف�ي المعارف 
الديني�ة والعل�وم العقلي�ة والنقلي�ة في الإسالم، وهو ما 
تحكيه آثاره العديدة، عندما يطالعها الخبير المتخصص، 
الت�ي ه�ي ف�ي معظمه�ا محاضرات�ه نفس�ها، م�ع تحرير 
س�ريع، من دون أن يتح�ول فيها الش�فاهي إلى مكتوب.

)50(وحسب رأي داريوش ش�ايغان، فإن »شريعتي يكتب 

لنا وصفات طبية، ويعطينا إياها قبل تشخيص المرض«.
)51(ويكتب الش�يخ مرتضى مطهري هامش�اً على حاش�ية 

كتاب شريعتي »معرفة الإسلام«: »في رأيي، هذه الملزمة 
ليس�ت معرفة بالإسلام، غاية ما نس�تطيع قوله إنها تتغنى 
بالإسالم، أو كحدٍّ أقصى هي إسالم ش�اعري، أو نشيد 
الإسالم )يصبح الإسلام نش�يداً فيها(. نعني أن الإسلام 
أصبح موضوعاً لنوع من الشعر أو التخيُّل، تمّت صياغته 
نث�راً، والحق أنه أصبح نش�يداً جي�داً وجميلًا، ولكن هذا 
النشيد أُخذ من مصادر تتألف من: الاشتراكية والشيوعية 
والمادي�ة التاريخي�ة والوجودي�ة، أكث�ر مم�ا أُخ�ذ م�ن 

الإسلام«.)52(
أجوبة جاهزة

للماركس�ية،  الأساس�ية  القواع�د  اس�تلهم ش�ريعتي 
وأق�ام عليها بناءً إسالمياً. أولياته ومبادئه ماركس�ية، ولا 
يمك�ن العثور لديه على رؤية إسالمية عميقة. فهو يؤكد 
م�ا هو تحتيّ وعل�ويّ، لكن متى وأين كان للإسالم بناء 
تحت�يّ وبن�اء عل�ويّ؟ بل أين نج�د في الإسالم مفهوماً 
للتاري�خ بالنح�و ال�ذي تكلّم علي�ه؟ إن من العس�ير مزج 
كلّ ه�ذه المفاهي�م مع بعضه�ا في مرك�ب متجانس.)53(
ش�ريعتي يمل�ك أجوبة جاهزة لكل الأس�ئلة. إنه يضرب 

لن�ا المث�ل الص�ارخ عن رؤي�ة ضيقة. وكلّ ش�يء يُفسّ�ر 
عن�ده بعب�ارات ماركس�ية، ببن�ى تحتي�ة وفوقي�ة، برؤي�ة 
ثنائي�ة للتاريخ، وبشالل م�ن التماهيات المسلس�لة. إن 
فكر ش�ريعتي خليط م�ن الجذرين اللذي�ن يتقيأ أحدهما 
الآخ�ر. إن ش�ريعتي: »لئن خل�ط هيغل المج�رد من كلّ 
الجه�از المفهوم�ي لمنظوم�ة العق�ل وظهوري�ة الروح، 
م�ع ماركس مجرداً م�ن النظرية، من الفع�ل على إطلاقه 
 »Origine«مع إسالم مبتور م�ن قطبيه، المب�دأ ،»Praxis

والمعاد»Retour«، فإننا نحصل على حس�اء دس�م، تبدو 
في�ه جميع العناص�ر المجمعة، منزوعة ومج�ردة من كلّ 
مضمونها الوجودي، نظراً لأنها فصلت عن القاعدة التي 
تكونه�ا وتس�وغ عل�ة وجوده�ا، إن فكراً كه�ذا لا يمكنه 
أن يك�ون س�وى فك�ر بال موض�وع، وبالتال�ي، فكر بلا 
مكان.)54( إن ش�ريعتي لم يس�توعب المضمون الفلسفي 
لـ«ديالكتيك« هيغل، وهكذا لم يتوغل في اكتشاف البنية 
المفهومي�ة لفكر ماركس، ولم تس�عفه رؤيت�ه أن يتخطى 
مقولاته الاقتصادية والاجتماعية. كان ش�ريعتي يس�تعيدُ 
معظ�م المق�ولات الماركس�ية، ويعطيها معان�يَ جديدة، 
يقولبها عل�ى وفق البنى التي ينكره�ا. فالفكرة القائلة إن 
الرؤية التوحيدية )الإسلامية( للعالم تتحقق عبر الإنسان 
والتاريخ والمجتمع في الآيديولوجيا الإسلامية، لتفضي 

يهدف ش�ريعتي إلى وصل مآلات التشيع ومصائره 
ومس�تقبله وراهنه باللحظة التدشينية العَلَويّة، وإعادتها 

باستمرار إلى تلك اللحظة
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إل�ى المجتم�ع المثال�ي، هي ن�وع م�ن هيغلية مش�وّهة، 
مفصول�ة عن نظ�ام العقل، وع�ن كلّ الجه�از المفهوميّ 
للج�دل. ومثلم�ا اختزل ش�ريعتي )ال�روح المطلق( إلى 
مفه�وم توحي�دي غائ�م، فق�د ردّ أيض�اً كلّ الماركس�ية 
إل�ى المق�ولات الاجتماعي�ة والاقتصادية، م�ن دون أيّ 
اعتبار للمعنى الفلس�في للبراكسيس. إن هذه الماركسية 
الغائمة المتفش�ية في فكره تتكشّ�ف في استعماله، كيفما 
اتف�ق، مصطلحات البنية التحتية والبنية الفوقية والحتمية 
التاريخية )المس�ماة أيضاً »علمية«(، والعلاقات الجدلية 
والمش�اعية البدائية...الخ. وباختصار كلّ الرطانة توجد 
هن�ا. بحيث إن ش�ريعتي يلتهمُ كلَّ فضلات الماركس�ية؛ 
ف�ي الوقت ال�ذي يدّعي مناهضتها. إن إسالم ش�ريعتي 
المؤدل�ج، مهما تك�ن دوافعه الدينية والعاطفية - يش�فّ 
ع�ن مق�ولات اجتماعي�ة - اقتصادية مس�طحة. إنه وهو 
يخف�ض البع�د المقدس للإسالم إلى مس�توى التاريخ، 
يعلمنه وينهكه من الدفق المتواصل للصيرورة التاريخية.

 )55(

يش�دّد ش�ريعتي عل�ى تأوي�ل مس�ار التش�يّع وميراثه 
بطريق�ة معيارية، لا تميز بين الأس�طورة والتاريخ، مثلما 
لا تمي�ز بين م�ا ينتم�ي إلى العال�م الأرضي، وم�ا ينتمي 
إل�ى عوال�م غيبي�ة ميتافيزيقي�ة علوي�ة. يهدف ش�ريعتي 
إل�ى وصل م�آلات التش�يع ومصائ�ره ومس�تقبله وراهنه 
باللحظة التدش�ينية العَلَويّة، وإعادتها باستمرار إلى تلك 
اللحظة، من دون رؤية للبنية العميقة للاجتماع الش�يعي، 
أو ح�سّ تاريخي يس�توعب صيرورة التاري�خ وتحولاته 
الأبدي�ة. وكأن العقائد وال�رؤى والقيم والأحكام الدينية 

متعالي�ة على الواقع، عاب�رة للزمان والم�كان، وكأنها لا 
تلامس بني�ة المجتمع�ات وتكوينها، وطبيع�ة التمثلات 
الاجتماعية وعلاقته�ا بالمحيط والمعطيات المتغيرة في 
التاريخ.)56(تنته�ي الأدلج�ة الت�ي أنجزها ش�ريعتي إلى: 
»دنيوية الدين«، بمعنى إهدار الطاقة الروحية في الشعائر 
والطق�وس والممارس�ات الدينية، ومن ث�م إنهاك الدين 
وتفريغه من محت�واه الأنطولوج�ي ومضمونه المعنوي. 
إن »المفاهيم الديني�ة في غاية الدقة، وإذا ما خرجت عن 
حدودها الخاصة، فقدت قابلياتها وإمكاناتها. مثال ذلك 
أن نعتبر الوضوء ممارس�ة تهدف إل�ى النظافة والصحة! 
ق�د يك�ون للوض�وء أثر صح�ي، ولكن�ه أولًا أث�ر ضئيل 
المس�احة جداً لدى المس�لمين، وثانياً الوضوء ممارس�ة 
دينية صرف�ة. إنه ليس فعلًا صحياً، وإنما هو فعل رمزي. 
وبمج�رد أن نجعل�ه صحياً، نكون قد أس�قطنا عنه طابعه 

الرم�زي الديني«.)57(تمي�ز ش�ريعتي ببراعة ف�ي مخاطبة 
الوج�دان الش�عبي، م�ن خالل محاضرات�ه الجريئة في 
حسينية »إرشاد« في طهران، بنحو كان يهيمن على مشاعر 
المس�تمعين، ويغرقهم في أحلام رومانسية، ويصوغ لهم 
يوتوبيا دنيوية فاتنة، ينسجها من عناصر ومفردات وأفكار 
موروثة وحديثة متنافرة، تخفق لها الأفئدة، وتش�غف بها 

إن كث�رة ال�كلام ف�ي الدي�ن، وثرث�رة الجماع�ات 
الإسالمية ومعظ�م رجال الدي�ن، تتورط في "نس�يان 

الإيمان"
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الأذه�ان. يع�زز قبولها الإيق�اع الخاص لنب�رات كلامه، 
وطبقات�ه الصوتي�ة الدافئ�ة، المش�بعة بمدالي�ل لا تخل�و 
م�ن اس�تغاثة ولوع�ة وش�جى وتراجيديا، ولا تت�ردد في 
اقتحام الممنوع، والمجازفة في عبور محرمات الس�لطة 
والمجتمع والمؤسسة الدينية. يتذوق فيها المتلقي إيمان 
المرحوم شريعتي، وغيرته، ومشاعره وعواطفه المتقدة، 
وقلب�ه الف�وّار بعش�ق الن�اس، والتضامن مع المهمش�ين 

والمحرومين والضحايا. 
ع�ادة م�ا تكت�ظ حس�ينية »إرش�اد« والأماك�ن الت�ي 
يحاض�ر فيها بالمس�تمعين من الش�باب. طالما خرج في 
حديث�ه على المتعارف والمألوف، يتحدث بنبرة غاضبة، 
ويس�تعمل مصطلحات وشعارات صاخبة مستفزة. تمرد 
ف�ي مقولات�ه وأف�كاره عل�ى الق�راءات الرس�مية للدين 
والت�راث والواقع، مما أثار حنق الكثي�ر من رجال الدين 
ف�ي الح�وزة العلمي�ة علي�ه، فدخل�وا معه في س�جالات 
ومناظ�رات مفتوحة، من دون أن يفض�ي ذلك إلى توافق 
وانس�جام، حت�ى بلغ�ت المنازع�ات بين�ه وبينه�م نقطة 
اللاع�ودة؛ فصدرت فتاوى عدة من مجموعة من الفقهاء 
ف�ي إيران تصف�ه بالمروق والابتداع، وتص�ف آثاره بأنها 
م مطالعتها وبيعه�ا وش�راءها.)58( »كت�ب ضال�ة« وتح�رِّ
بالرغم من الحملة الواسعة المنظمة، التي قام بها جماعة 
م�ن رجال الدين، لتعبئة وتحش�يد الرأي الع�ام في إيران 
ضد ش�ريعتي، إلّا أنّ ذلك لم يفق�ده الكثير من المريدين 
والأتباع والمؤيدين في المجتمع، لاس�يما وس�ط النخبة 
والمثقفين والثوار وقتئذ، ممن تداولوا كتاباته، وطبعوها 
ووزعوه�ا على نطاق واس�ع، وتبنوها كأدبي�ات للنهضة 

وآراؤه  ش�ريعتي  فك�ر  وأضح�ى  والث�ورة.  والمقاوم�ة 
وأقواله من أبرز عناوين الضجة في إيران قبل الثورة، غير 
أن الاهتمام به تراجع بعد مرور عقد على قيام الجمهورية 
الإسلامية، وانش�غال التفكير الديني في إيران بجداليات 
بديل�ة متنوع�ة، توالدت في فض�اءِ تجربةِ أس�لمة الدولة 

والمجتمع وتطبيق الشريعة. 
أضحى ش�ريعتي اليوم حلقة تنتمي الى الماضي، في 
تاريخ التفكي�ر الديني في إيران، بعد أن اضمحلّ حضور 
آثاره، ولم يعد إلا رمزاً للمثقف الرسولي في ذاكرة الثورة 
الإسالمية، بعد أن تخطت النخبة الإيرانية الإش�كاليات 
والمفاهيم والش�عارات الس�ائدة في آثاره. وانشغلت بما 

لم يفكر به ويتحدث عنه شريعتي.
لكن ش�ريعتي مازال يتنامى حضوره بالعربية، وتغرق 
مكتباتنا بمؤلفاته باس�تمرار)59(، وينتش�ر تأثي�ره في ثقافة 
الش�باب الديني�ة، ويترنّ�م بش�عاراته الناش�ئة ف�ي ديارنا، 

وترتسم له صورة ميثيولوجية في مخيلة الجيل.
غرب�ل المثقف�ون الإيراني�ون فك�رَ ش�ريعتي، وكتبوا 
ف�ي نق�ده آلاف الصفحات، م�ن كتب ورس�ائل جامعية 
ومقالات، فضلًا عن الندوات والحلقات النقاشية، حتى 
اس�تطاعوا عبوره، ووضعه خلف ظهورهم منذ س�نوات 

طويلة.
لكنن�ا بالعربية مس�كونون بمض�غ الكتاب�ات التعبوية 
الش�باب  غض�ب  يغ�ذي  بم�ا  ومغرم�ون  التحريضي�ة، 
بالفضالت الثقافي�ة، وم�ا يؤج�ج لوعته�م بالحكاي�ات 
التعبوي�ة، وما يملأ رؤوس�هم بالمفاهيم التبس�يطية، وما 
يش�عل مش�اعرهم بالأناش�يد التحريضي�ة، وم�ا يج�رح 
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ضمائره�م بالتراجيديات الدموية، وم�ا يغرق مخيلاتهم 
الت�ي تفشّ�ت  بالأحالم الرومانس�ية.. تل�ك الكتاب�ات 
ف�ي لغتنا، عبر كراس�ات الجماع�ات القومية واليس�ارية 
الس�اذجة  العاجل�ة  بالوصف�ات  ذ  والتل�ذّ والإسالمية، 
لتفس�ير المش�كلات وعلاجه�ا. أم�ا المؤلف�ات العميقة 
للفلاسفة، والكتابات الجادة للمفكرين، فهي غريبة عنا، 

ونحن غرباء عنها.
حي�ن ينح�ط العق�ل يفش�ل ف�ي بل�وغ عتب�ة التفكي�ر 
الفلس�في العمي�ق. كس�ل أذهانن�ا، وهشاش�ة تفكيرن�ا، 
وحنيننا للماضي، وش�غفنا بالثرثرة، ساقتنا الى أن نحتفي 
بكولن ولس�ن وننس�ى ايمانويل كانط.. نحتفي بالغزالي 
وننس�ى إبن رش�د. نحتفي بابن تيمية وننس�ى ابن عربي. 
نحتف�ي بالمودودي وننس�ى محمد إقب�ال. نحتفي بعلي 
شريعتي وننسى داريوش شايغان.. إلخ. العقول الصغيرة 
لا تس�توعب إلّا الأف�كار المبس�طة الصغي�رة. العق�ول 

الكبيرة تتسع للأفكار العميقة الكبيرة.
تحري�رُ العال�م م�ن عبودياته يب�دأ بتحرير ال�ذات من 

عبودياتها
اكتش�افُ العال�م يبدأ باكتش�اف الذات. وع�يُ العالم 
يب�دأ بوع�ي ال�ذات. اس�تبصارُ العال�م يب�دأ باس�تبصار 
الذات. الإحس�اسُ بظلام العالم يبدأ بالإحس�اس بظلام 
ال�ذات. نقدُ العالم يبدأ بنقد الذات. الش�جاعةُ في معرفة 
أس�رار العالم تبدأ بالش�جاعة ف�ي معرفة أس�رار الذات. 
تنوي�رُ العالم يب�دأ بتنوير الذات. السالمُ م�ع العالم يبدأ 
بالسالم مع الذات. التس�امح م�ع العالم يبدأ بالتس�امح 
مع ال�ذات. قب�ول العالم يب�دأ بقبول ال�ذات. الاعتراف 

بالعال�م يب�دأ بالاعت�راف بال�ذات. ح�بّ الله والإنس�ان 
والعالم يبدأ بحب الذات. تخليصُ العالم من أغلاله يبدأ 
بتخليص الذات من أغلاله�ا. تحريرُ العالم من عبودياته 
يب�دأ بتحرير الذات من عبودياتها. تغييرُ العالم يبدأ بتغيير 
ال�ذات. تقدي�رُ العال�م يب�دأ بتقدي�ر ال�ذات. فه�مُ تدبير 
العالم يبدأ بفهم تدبير الذات. الش�عورُ ب�آلام العالم يبدأ 
بالش�عور بآلام الذات. التضامنُ مع العالم يبدأ بالتضامن 
مع الذات. نس�يان الله في الذات نس�يان لل�ه في العالم. 
غي�اب الله في ال�ذات غياب لله في العال�م. حضور الله 
ف�ي الذات حض�ور لله ف�ي العالم. من لا يلتق�ي الله في 
ذات�ه لا يلتقي�ه في العالم. من لا يرى الل�ه في ذاته لا يراه 
في العالم. معرفة الذات معرفة لله في العالم. »من عرف 
نفسه فقد عرف ربه«، كما هو مروي عن النبي »ص«.)60( 
وما أجمل قول النفري: »نم سألك عني فسلهُ نع نفسهِ؛ 
ف�إن اهفرع رّعففني إهيل، وإن لم يع�راهف ‌لاف تعرّفني إليه، 

دقف غلقت بابي ودنه«.
لحظة يمتلك الإيم�ان قلبك، تصير أنت الأمن وأنت 
الس�كينة. أمنُك هو إيمانك. إيمانك ه�و أمنك. تجربتي 
الروحي�ة أن الإيم�ان هو الأم�ان. بل يمكنن�ي القول في 
س�ياق تجربتي الذاتية إني لم أعثر على أمان خارج فضاء 
الإيمان. إيماني مثلما أتذوقه هو إيمان أنطولوجي متوحد 
بكينونت�ي. العلاقة بالله فيه أفقي�ة لا عمودية. إنها علاقة 
جوهره�ا الح�ب والحرية، لا تتضم�ن؛ اس�ترقاقاً وقهراً 
وانتهاكاً لكرامت�ي واضطهاداً. حقيقة الحب في ضميري 
ه�ي الصلة بالح�ق، أو من يوصلني بالح�ق. الحبيب هو 
من يذكّرك بالله. لا يضيء الذات إلّا ذكر الله. لا تس�كن 
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ال�ذات إلّا حين تصبح هي س�كناً لله. القلب المتيم بالله 
هو س�كن الله. وما أغنى وأرقّ ما يصوره لنا تعبير مولانا 
جالل الدين الروم�ي: »هو ال�ذي توطن مدين�ة القلب، 
فأين أسافر. هو الذي سكن حدقة العين فإلام أنظر«.)61(

الكثير من الالتباس�ات في تفكير ش�ريعتي وسواه من 
دعاة البروتس�تانتية الإسالمية تنش�أ من خل�ط المفاهيم 
وإبهامها، ومن غموض التس�ميات. الدين ظاهرة بشرية، 
ه�ي الأعمق ف�ي حياة الإنس�ان، والأش�د غموض�اً، في 
الوقت الذي تبدو فيه الأشد وضوحاً. لولا غموضها لما 
لبث�ت منذ فجر التاريخ حتى اليوم، لا تكفّ عن الحضور 
والنزاع�ات  والكتاب�ات  والنقاش�ات  الج�دالات  ف�ي 
والصراع�ات والح�روب. ول�ن يتراج�ع الدي�ن ع�ن أن 
يواص�ل حضوره المزمن المتنوع والمتعدد في الاجتماع 
البش�ري؛ مهما قيل فيه من كلام، ومهما استنزفت الروح 
في�ه من اش�تعال، والمش�اعر م�ن أش�واق، والضمير من 
تطل�ع وانتظ�ار، والعق�ل م�ن تأم�ل وتفكير واس�تبصار، 
وأقالم الكت�اب من آراء، وأل�وان وريش�ات الفنانين من 
لوحات وتماثي�ل، وقرائح المبدعين والش�عراء من رؤيا 

وصور.
لا أنك�ر أن تمثالت الدي�ن الأرضي�ة طالم�ا كان�ت 
منبع�اً للتموي�ه والخ�داع والتزوير والاس�تغلال والظلم 

والتعسف والاس�تغلال والتنويم، غير أن الحياة لا تطاق 
م�ن دون معن�ى للحي�اة، ذل�ك أن اللامعن�ى يفض�ي إلى 
العدمية والغثيان والقنوط والضياع، ولا أحسب أن هناك 

منهلًا تستقي منه الروح البشرية المعنى سوى الدين.
الدي�ن هو المنه�ل لإرواء الظم�أ الأنطولوجي، وهو 
المنب�ع لإثراء الحياة الروحية. طبائع الإنس�ان، ومس�يرة 
البش�رية من�ذ عص�ر الكه�وف، تبره�ن عل�ى أن الدي�ن، 
الف�ن، الميثولوجيا، ثوابت أبدية في الاجتماع البش�ري، 
لا تختف�ي أب�داً، وإن كان�ت تتن�وع وتتحول تبع�اً للزمان 
والمك�ان ونمط الثقاف�ة والتمدن والحض�ارة، مما يعني 

أنها حاجات بشرية ثابتة.
خطيئ�ة البروتس�تانتية الإسالمية الكب�رى؛ الحرص 
عل�ى إحي�اء إسالم التاري�خ ونس�يان إسالم الرس�الة. 
وبكلم�ة أخرى؛ هي الس�عي لإحياء التدي�ن، والتمثلات 
للدي�ن،  الثقافي�ة  السياس�ية  الاقتصادي�ة  الاجتماعي�ة 
والم�وروث الدين�ي. لكنه�ا تجاهل�ت وأهمل�ت إحي�اء 
الإيم�ان، الحي�اة الروحي�ة، الحي�اة الأخلاقي�ة. لحظ�ة 
تنه�ار الحي�اة الروحية ينطف�ئ الإيمان، وتتزل�زل الحياة 
الأخلاقي�ة، وأخي�راً يتلاش�ى الدي�ن ويندث�ر، وإن كانت 
تتفشى بدلًا عن ذلك صور خادعة للدين، وتسود مظاهر 
زائفة في المجتمعات؛ تستتر بأقنعة دينية، غير أنها يمكن 
أن تُصنف على أي شيء، ما خلا أن نصنفها إيماناً وتديناً 

روحياً أخلاقياً أصيلًا.
مش�كلة ش�ريعتي وغي�ره أنه�م لا يبصرون س�وى ما 
يطف�و على الس�طح م�ن تمثالت الدي�ن ف�ي الاجتماع 
البش�ري. إنهم لا يبتعدون عن قش�رة الدين، لا يتوغلون 

لم تتعمق كتابات ش�ريعتي وخطاباته باكتشاف 
طبق�ات الدين الجيولوجية، ولم تتناول ما هو قصي 

منها.
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إلى طبقاته العميقة. هذه القش�رة تحجب عنهم استبصار 
جوه�ر الدي�ن، وأبع�اده القصي�ة. وع�ي جوه�ر الدي�ن، 
وإدراك بع�ده الأنطولوج�ي، م�ن ش�أنه أن يض�ع الدي�ن 
في حقل�ه الخ�اص. لكن اس�تبصار البع�د الأنطولوجي 
للدي�ن يتطل�ب تأملًا وتوغاًل في أعماق ال�ذات، بمعنى 
أن وعي التجربة الروحية »الإيمان«، يتحقق بتذوق سموّ 
ال�روح وخبراتها، وانخطافاته�ا والتماعاته�ا وتبصراتها 
واش�راقاتها ومكاش�فاتها. وهو ما تبوح به أمثلة لا حصر 

لها في الماضي والحاضر. 
أودّ أن أش�ير إل�ى أن�ي أتح�دث ع�ن الطبق�ة الأعمق 
للإيم�ان، تل�ك الرابضة ف�ي العالم الجواني، المش�تبكة 
بالكينونة، ب�ل المتحدة بالكينونة، الت�ي هي في صيرورة 
أس�فار لل�روح والقل�ب أبدي�ة، تنبث�ق وتلتم�ع وتش�رق 
وتتس�امى وتتحقق بالإيمان، فتتجلى على الدوام بصورة 

مضيئة جديدة.
الجماع�ات  وثرث�رة  الدي�ن،  ف�ي  الكالم  كث�رة  إن 
الإسالمية ومعظ�م رج�ال الدي�ن، تت�ورط في »نس�يان 
الإيم�ان«، الإيمان الذي تتكرس ب�ه الكينونة، بمعنى أنه 
إيم�ان أنطولوج�ي، مم�ا يت�ذوق، لا مما يعل�م ويتصور 

ويدرك ذهنياً.
ربما يحسب بعضهم أن الإيمان بوصفه حالةً للقلب، 
فلا ضرورة للتوكؤ على العقل في تفسيره وبيانه وتحليله 
وفهم بواعثه وأنماطه وصيرورته وتجلياته، كما لعله يُظَن 
ألّا ضرورةَ للعقل في تفس�ير وتوصيف الدين وتموضعه 

في بنية المجتمعات.
إن كلّ م�ا نحكي�ه هن�ا يص�در ع�ن التفكي�ر والعقل، 

العقل وحده بوس�عه أن يمنحنا فهم�اً صحيحاً لما يتصل 
بالعق�ل والروح والقلب والجس�د. لحظ�ة يتعطل العقل 

يتعذر بلوغ أية معرفة بالعالم والإنسان والحياة.
ل�م تتعم�ق كتاب�ات ش�ريعتي وخطابات�ه باكتش�اف 
طبقات الدين الجيولوجية، ولم تتناول ما هو قصي منها. 
توقف�ت غالباً نقاش�اته وحوارات�ه وهمومه ف�ي الطبقات 
الس�طحية. لم ت�درك الطبقة الأعمق تل�ك، بوصفها لبّ 
الدي�ن وحقيقته. ولا يتحقق وعيه�ا إلا من خلال العبور 

إلى البعد الأنطولوجي للدين. 
لا أدعو لدين خاص بالفلاسفة والمفكرين، بل أذهب 
إل�ى أن تل�ك الطبق�ة العميق�ة للدي�ن، تتذوقه�ا العجوز 
الفلاح�ة الأمي�ة، مثلم�ا يتذوقه�ا الراع�ي الأم�ي؛ الذي 
اس�تهجن النبي موس�ى دعوته الس�اذجة لربّ�ه، لحظة رآه 
موس�ى يتحدث مع الله بلهجته وتفكيره الس�اذج، وكأنه 
صدي�ق قريب ج�داً، يمتهن معه الرعي أيض�اً. بنحو كان 
الراع�ي يلحّ على الله أن يقدم له ما يحتاجه من خدمات، 
مثل؛ »ذبح ش�اة وش�يها له، وتقديمها له مع الأرز، غسل 
قدميه، تنظي�ف أذنيه، تخليصه من القم�ل...«. لكن الله 
عاتب موس�ى على موقفه المس�تهجن لحدي�ث الراعي، 

ونبّهه إلى غبطته بصدقه وعفويته وبراءته.)62(
الإسالمية،  الجماع�ات  بع�ض  ضجي�ج  يمنعن�ا 

أنماط التدين الس�لفي المتفشي، إنما هي نتاج فهم 
حرفي قشري تبسيطي للنص الديني



عبد الجبار الرفاعي: المثقفُ الرسوليّ علي شريعتي

201 الكوفة، العدد 9 / 2014

وس�يلة  الدي�ن  يتخ�ذون  وم�ن  السالطين،  ووع�اظ 
للارت�زاق، فيثرث�رون باس�م الدين م�ن رؤي�ة الكثير من 
النس�اء المغم�ورات، اللائي يحملن المصب�اح، الذي لا 
ينضب زيت�ه ولا ينطفئ أبداً، م�ن العاملات والفلاحات 
والأمه�ات القديس�ات. وم�ن رؤي�ة الكثي�ر م�ن الرجال 
المغموري�ن، مم�ن ظلت حياته�م الروحي�ة والأخلاقية 
على الدوام منهلًا يثري حياة الإنسان على الدوام؛ بالأمل 
والحلم والتفاؤل والطموح، ويراكم الإبداع والمكاسب 

والخبرات المتنوعة.
للتوضيح أش�ير إلى أننا حين نعود إلى تاريخ الإسلام 
كديان�ة، نج�د الإسالم ال�ذي ك�ان متعارف�اً علي�ه بي�ن 
المس�لمين ه�و ما يمك�ن أن نطلق عليه إسالم الأغلبية، 
وأعني بإسالم الأغلبية، الإسالم العام مقابل الإسالم 
الش�عبي،  الإسالم  الجماهي�ر،  إسالم  أو؛  الخ�اص، 
المجتمع�ات  ف�ي  الن�اس  ه�ؤلاء  كل  الن�اس،  إسالم 
المس�لمة، الذين هم مس�لمون، محكومون بإسالمهم، 
يولدون مس�لمين، يموتون مس�لمين، ويدفنون في مقابر 
المس�لمين. ه�ذا الإسالم ك�ان غني�اً بالأبع�اد الروحية 
والمعنوي�ة والرمزي�ة والجمالية. ما حصل ف�ي المرحلة 
الحديث�ة م�ن تاريخن�ا، إنم�ا هو ترحي�ل لوظيف�ة الدين، 
فأصبحت وظيفته سياس�ية نضالية كفاحية، وبذلك جرى 
نقله م�ن مجاله الأنطولوجي الرم�زي المعنوي الروحي 
الجمال�ي، الذي هو مجاله الطبيعي إلى مجال آخر، وهنا 
تغلب فيه القانون على الروح، وأصبح الدين آيديولوجيا 
سياسية صراعية، آيديولوجيا أهدرت قيمته الأنطولوجية 
والمعنوية.)63(الس�ؤال  والروحي�ة  والجمالي�ة  الرمزي�ة 

الميتافيزيقي عميق جداً، إنه سؤال الأسئلة، منه وإليه وبه 
تتحقق، بنحو مباش�ر أو غير مباش�ر، كل الأسئلة، طبقاته 
تمتد عمودياً بامتداد وعي وتجربة الكائن البشري؛ زمانياً 
وأنطولوجي�اً. م�ن هن�ا مك�ث الس�ؤال الميتافيزيقي منذ 
فج�ر الوعي البش�ري حتى اللحظة، مح�وراً وأفقاً للعقل 

والروح والقلب؛ إثباتاً أو نفياً.
استحوذت على تفكيرَ شريعتي همومُ تغييرِ المجتمع؛ 
كان مس�كوناً بإصلاح المجتمع، والتنمية الشاملة؛ ثقافية 
وعلمي�ة واقتصادية وسياس�ية، وكان ي�رى أن ذلك كفيل 
بتبدي�ل نم�ط حي�اة المجتمع والارتق�اء به، وتبع�اً لذلك 
يتح�ول نمطُ التدين وفه�مُ النص الديني. غير أنه لم يهتم 
بض�رورة التحول في أصول ومب�ادئ وقواعد فهم الدين 
والن�ص الديني. م�ع أنه ما لم يح�دث منعطف في فهمنا 
للدين، وتفسير النص الديني، فلن تحدث تنمية وإصلاح 
وتح�ول ف�ي المجتم�ع. ذل�ك أن أنماط التدين الس�لفي 
المتفش�ي، إنم�ا ه�ي نت�اج فهم حرفي قش�ري تبس�يطي 
للنص الديني، صاغه الش�افعي منذ القرن الثاني للهجرة، 
في مدونة أصول الفقه »الرس�الة«، وترس�خ بمرور الأيام 
وتكلّ�س. وما برح يتكرس طبقاً لعلاقة جدلية بين أصول 
الفق�ه وعل�م الكالم، كل منهم�ا يعي�د إنت�اج الآخر في 
�ط العقل المس�لم، يتح�دد فيها فه�م النص،  قوال�ب تنمِّ
وترتهن�ه حلقة تكرارية، تبدأ حي�ث تنتهي، وتنتهي حيث 

تبدأ.
لا يكفّ شريعتي عن ترديد الشعارات التعبوية المثيرة 
الجذابة، التي تخاطب مشاعر ووجدان الشباب، ويشدد 
على تثوير كل شيء، من دون أن يتنبه الى أنه ليست هناك 
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حلول ثورية في الفكر؛ مس�يرة الفك�ر تراكمية، بطيئة، لا 
تتح�ول إلى موج اجتماعي، إلّا بع�د توافر أرضيات لها. 
أرضي�ات صياغة العقل الحديث تخلقت وتش�كلت في 
الغ�رب منذ عص�ر النهض�ة، قبل أكث�ر من أربع�ة قرون، 
بش�روطها وس�ياقاتها الخاص�ة، لكنه�ا لم تتش�كل لدينا 

حتى اليوم. 
ي�رى ش�ريعتي إل�ى مهم�ة المثق�ف بوصفه�ا مهم�ة 
نبوي�ة رس�ولية إنقاذي�ة. ويتعاط�ى م�ع المفك�ر بوصف�ه 
منق�ذاً، وش�خصية خلاصية منجي�ة، بلا تدبر ف�ي عملية 
التغيي�ر الاجتماعي والتباس�اتها وتركيباته�ا، وكيف أنها 
ترت�دّ إلى نس�يج معقد لعوامل متنوعة؛ ظاهرة ومس�تترة، 
ولي�س المفكر وفكره إلّا واحداً من عناصرها. يبتني فهم 
ش�ريعتي للوظيف�ة النبوية الرس�ولية الإنقاذي�ة للمثقف، 
عل�ى التعاطي مع  الفرد وكأنه بمثابة مجتمع، وللمجتمع 
وكأن�ه بمثابة ف�رد؛ فيطلب م�ن الفرد ما ينبغ�ي أن ينجزه 
المجتمع، ويطلب من المجتمع ما ينبغي أن ينجزه الفرد.

يروي لنا شريعتي مأساة عشرات الآلاف من العمال، 
الذين تهش�مت ضلوعهم تحت حج�ارة الأهرامات،)64( 
بينم�ا لم ينبهنا إلى ضلوعنا المهش�مة، وال�ى ما يجتاحنا 
نح�ن البش�ر، من: القل�ق، الي�أس، الاغت�راب، الضجر، 
الس�أم، الأل�م، الح�زن، الغثي�ان، فق�دان المعن�ى، ذبول 
ال�روح، انطف�اء القل�ب، الجنون...ال�خ. إنّ�ه كمن يضع 
بأيدينا مصابيح ش�ديدة الإنارة، ليكشف لنا بؤس العالم، 
لكن عالمنا الجواني الباطن يظل مجهولًا مهملًا. لم يتنبه 
ش�ريعتي إلى أنه لا ينبغي لن�ا أن نطارد ظلام العالم، فيما 
نحن نجهل ظلام أنفس�نا، ونتض�ور لجوع العالم، ونحن 

لا نش�عر بجوع أنفس�نا، ونحترق لظم�أ العالم، ونحن لا 
نتحس�س الظمأ الأنطولوجي في ذواتنا. ما فائدة أن يغدو 
العال�م س�عيداً إن لم أكن أن�ا قبل ذلك س�عيداً؟ ما فائدة 
أن يغ�دو العالم جمياًل إن لم أكن أنا قب�ل ذلك جميلًا؟ 
»ما فائدة أن تربح العالم وتخس�ر نفس�ك«، حسب السيد 

المسيح؟)65(
ش�ريعتي غالب�اً ما ينس�ى ال�ذات، فيقف�ز للتفيكر في 
المجتمع، يفتش مباش�رة عن رسالة للدين في المجتمع، 
ب�ل يري�د أن يرى أثراً إيجابي�اً للدين هن�اك، يُرحّل الدين 
مباش�رة إل�ى المجتمع، من دون أن يم�ر بصناعة الذات. 
الدي�ن لا تتحق�ق مهمته إلا من خلال إع�ادة بناء الذات، 

بالمعنى الأنطولوجي العميق.  
تتكرر ف�ي آثاره الدعوة إلى أنه ينش�د تصحيح الخطأ 
في فهم رسالة الدين؛ كي يصبح الدين من أجل الإنسان، 
ولي�س الإنس�ان من أج�ل الدي�ن، وأن الآخ�رة لابد من 
أن تك�ون موصولة بالدنيا، بمعنى أن ش�قاء الدنيا يُمس�ي 
ش�قاء للآخرة.)66( غير أن وعود ش�ريعتي والبروتستانتية 
الإسالمية ل�م تنج�ز، بل انته�ت ال�ى نتائج عكس�ية. إذ 
إن م�ا أفض�ت إلي�ه أدلج�ة الدي�ن ه�ي عبودية الإنس�ان 
للآيديولوجي�ا، واس�تلاب الآيديولوجي�ا لروح�ه وقلب�ه 
وعقل�ه، وإقحامه في أحلام رومانس�ية، ووعود خلاصية 
موهومة. الشخص البشري ينسى في غمرة الآيديولوجيا 
ذات�ه، وتنطمس كينونت�ه، وتغيب متطلب�ات روحه وقلبه 
وعقله. فيمس�ي ش�بحاً يتلاش�ى وسط الحش�د، ويذوب 
في ضجيج القطيع. بعد أن تذبل أش�واق روحه، وتنطفئ 
جذوة قلبه، ويتبلد عقله، وفي نهاية المطاف تختفي ذاته. 
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لا ش�ك في أن الشخص البشري هو المادة الاساسية 
للتنمي�ة الش�املة بكافة أش�كالها، ب�ه تتحق�ق وتنجز، إن 
ك�ان إيجابي�اً س�وياً، وبه تخف�ق وتنح�طّ، إن كان س�لبياً 
ليس س�وياً. مضافاً إل�ى أن نمط العلاق�ات الاجتماعية، 
ف�ي العائل�ة، والمجتم�ع، ينم�و ويزده�ر في�ه التضامن، 
وتس�ود النزع�ة الخيرية، ذلك أن الفاع�ل الاجتماعي إن 
ك�ان صاح�ب تجرب�ة دينية حقاً، ف�إن س�عادته لا تكتمل 
ف�ي علاقاته بالناس، إلا إذا كانت س�عادته هي أن يس�عد 

الآخرين.     
إن ه�ذه الرؤي�ة الأنطولوجية لمهمة الدي�ن ووظيفته 
ع�ي أنّ الدين لي�س مؤثراً  العميق�ة في بن�اء الذات؛ لا تدَّ
ف�ي الفاع�ل الاجتماعي، وإنما هي تؤش�ر بوضوح لأفق 
الانتظار م�ن الدين، ونمط المهام الكب�رى التي يعد بها. 
فإذا عم�ل الدين في حقله الحقيق�ي، وأنجز وعوده التي 
يقدمه�ا للبش�ر، آنذاك يش�بع الش�خص البش�ري حاجته 
لخل�ع المعن�ى عل�ى م�ا لا معن�ى ل�ه، ويرت�وي تعطش�ه 
للوج�ود، وجوعه الأنطولوجي، فيصب�ح ممتلئاً متوازناً، 

إيجابياً سوياً، لا ينهكه القلق، وفقدان معنى الحياة.
الظم�أ  إرواء  عل�ى  يش�تغل  الدي�ن  أن  ومعن�ى 
الأنطولوجي، هو أنه يش�بع حاجات لا يمكن أن يش�بعها 
العقل والخبرة البش�رية، أن�ه يهتم  بأزمة المعنى في عالم 

اليوم وس�بل معالجته�ا. وأي محاولة لنس�يان مهمته في 
بناء ال�ذات، وإقحامه في مجالات أخ�رى، يتحول معها 
إلى وحش مفترس، وس�مّ زعاف يفسد كل شيء. الدين 

يشبع حاجة التعطش للوجود وامتلاء الكينونة. 
تفشل الكلمة  في الإخبار عن ذاتها، فكيف تخبر عن 
أشواق الروح. يستمد العش�اق أشواق الروح من الحق، 
تضيء قلوبهم أنوار الحق، تمتلئ أرواحهم بوجود الحق. 
يغيب�ون في حضرت�ه، يحضرون في غيبت�ه. تصير غيبتهم 
ع�ن رؤيته رؤيةً، ورؤيتُهم غيبتَه غيبةً. كل محبوب س�واه 
ه�و، وكل ما  تحس�به العين ليس هو، ببصي�رة أنواره يراه 
القلب هو، وان تمثل بوجود س�واه. يرتوي ظمأ العش�اق 
الأنطولوجي، فيفيضون على س�واهم، حيث يخط الحق 
عل�ى قلوبه�م الأس�رار، تتح�ول عناص�ر وجوده�م إلى 
صفات الحق كما هي، لتكون بها هي. يفتقر سواهم لكل 
ش�يء، فيغرقون ف�ي الوه�م، ويتهافتون عل�ى كل ما هو 
زائ�ف، بغية إرواء ظمئهم الأنطولوج�ي، الذي لن يرويه 

السوى أبداً.)67(

وعود ش�ريعتي والبروتس�تانتية الإسلامية لم تنجز، 
بل انتهت الى نتائج عكسية. إذ إن ما أفضت إليه أدلجة 

الدين هي عبودية الإنسان للآيديولوجيا
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خاصة به، فلم أعثر فيها على ما يش�ير الى  أنه متخصص 
في علم الاجتماع، والأديان. 
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چابخش، ط2، 1379=2000،ج31: ص 256.
 اضطر المرحوم علي شريعتي للهجرة إلى لندن، وتوفي 	.14

هناك في الس�ادس من حزي�ران 1977, بع�د فترة وجيزة 
م�ن وصول�ه، وأحاط�ت بموت�ه ظ�روف مبهم�ة غامضة, 
تنوعت تفسيراتها، ودفعت أنصاره ومريديه للقول بتدبير 
الس�افاك »المخاب�رات الإيراني�ة وقتئ�ذ« مؤام�رة لقتل�ه. 
عش�ية وفات�ه ك�ان عبدالكريم س�روش مقيماً ف�ي لندن، 

وتربطهم�ا علاق�ة ودية، حضر س�روش مباش�رة صبيحة 
وفاته إلى مستش�فى جامعة س�اوث همبت�ن، الذي كانت 
فيه جثة ش�ريعتي. فكتب يقول: »المرحوم ش�ريعتي كان 
يتمت�ع بصح�ة جيدة، غير أنّ�ه كان مدخناً. ل�م يكن يأكل 
تقريباً، بل كان يدخن ويش�رب الش�اي فق�ط. حين غادر 
إي�ران كان تح�ت ضغط عصبي ونفس�ي ش�ديدين جداً. 
بع�د وصوله بريطانيا، كان يترق�ب التحاق ابنتيه به، تلقى 
اتص�الاً هاتفياً يش�ير إلى مغادرتهما المط�ار في طريقهما 
إل�ى لن�دن. لب�ث ف�ي المطار فت�رة طويل�ة، م�ن دون أن 
يصال. إثر ذلك انتابته موجة قلق وحزن ش�ديدين، حتى 
وصلتا. مث�ل هذه التوترات النفس�ية، وكذلك مكوثه في 
الحب�س الانفرادي عش�رين ش�هراً. وقبل الس�جن عاش 
متخفي�اً أو ش�به متخ�فٍ ع�ن المجتم�ع. كل ذلك جعل 
قلب�ه ضحية ضغ�وط وتوترات حادة، فك�ان من الممكن 
إصابته بالس�كتة القلبي�ة. وقتئذ حدثت وفاته المؤس�فة. 
وكما ورد في تقرير مستش�فى جامعة ساوث همبتن؛ فإنه 
ل�م يُعث�ر على دليل يش�ير إلى قتل�ه. وعليه يمك�ن اعتبار 
وفاته طبيعية«. سروش، عبدالكريم. از شريعتي. تهران: 
مؤسسه فرهنكي صراط، 1384=1995، ص 30-29.     

مجموعه آثار. ج31: ص ب.1515
مجموعه آثار. ج21: ص 1616.118
مجموعه آثار. ج19: ص 1717.109
مجموعه آثار. ج26: ص 1818.188
مجموعه آثار. ج3: ص 1919.25
مجموعه آثار. ج23: ص 2020.105
مجموعه آثار. ج5: ص 2121.42
مجموعه آثار. ج19: ص 2222.10
مجموعه آثار. ج17: ص 2323.67-65
مجموعه آثار. ج7: ص 2424.264
مجموعه آثار. ج1: ص 2525.209
مجموعه آثار. ج28: ص 2626.229
مجموعه آثار. ج7: ص 2727.94-93
مجموعه آثار. ج23: ص 2828.292-291
الرفاع�ي، د. عبدالجب�ار. »لا خالص إلّا بالخلاص من 2929

أدلج�ة الدين، وإع�ادة الدين الى حقل�ه الطبيعي«. حوار 
منش�ور ف�ي جريدة »تات�و« الثقافية الش�هرية ببغ�داد، في 

عددها الصادر في  2015-02-16.
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معظم الترجمات العربية لآثار شريعتي ملتبسة، لا تتمثّل 5959

لغته وبيانه الساحر، ولا تحاكي نثره المضيء. 
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والظم�أ 6161 الديني�ة  »التجرب�ة  عبدالجب�ار.  د.  الرفاع�ي، 
الأنطولوجي«، في: موسوعة فلسفة الدين، ج2. بيروت: 
مركز دراس�ات فلس�فة الدين ودار التنوي�ر، 2015، ص 

.23
أورد ه�ذه الحكاية بالتفصيل مولانا جلال الدين الرومي 6262

في المثنوي. ونقتبس فيما يلي مس�تخلصا لهذه الحكاية 
م�ن: “مثن�وي” مولان�ا جالل الدي�ن الروم�ي. الكتاب 
الثان�ي بعنوان: “كيف أنكر موس�ى عليه السالم مناجاة 
الراع�ي”. ترجم�ة: محمد عبدالسالم كفاف�ي. صيدا - 

بيروت: المكتبة العصرية، 1967، ص 185-178.
 )رأى موس�ى راعياً على الطريق، وكان هذا يردد: “إلهي يامن 
تصطف�ي )من تش�اء(؛ أي�ن أنت حتى أصب�ح خادماً ل�ك، فأصلح 
نعليك، وأمش�ط رأسك! وأغس�ل ثيابك، وأقتل ما بها من القمل! 
وأحم�ل الحليب اليك أيه�ا العظيم! وأقبل يدك اللطيفة، وأمس�ح 
قدم�ك الرقيق�ة، وأنظف مخدعك حين يجيء وق�ت المنام. يامن 

فداؤك كل أغنامي! ويامن لذكرك حنيني وهيامي!”.
وأخ�ذ الراع�ي يردد ه�ذا النوع من ه�راء القول، ورآه موس�ى 
فن�اداه قائلًا: مع من تتحدث أيها الرج�ل؟. فقال الراعي: مع ذلك 
الش�خص الذي خلقنا. مع من ظه�رت بقدرته هذه الأرض وتلك 
السماوات. فقال موس�ى: حذار؛ إنك قد أوغلت في إدبارك. وما 
غدوت بقولك هذا مسلماً بل صرت من الكافرين. ما هذا العبث، 
وم�ا هذا الكف�ر والهذيان؟ ألا فتحش فمك بقطع�ة من القطن. إن 
نت�ن كفرك ق�د جعل العالم كله منتناً! ب�ل إن كفرك قد مزق ديباجة 
الدين!...فم�ع م�ن تتح�دث ؛ أمع الع�م أو الخال. وهل الجس�م 
والحاج�ة م�ن صفات ذي الجالل؟ إن الحليب يش�ربه من يكون 
قابلا للنش�أة والنم�اء. والنعل يلبس�ه من هو بحاجة ال�ى القدم...
إن التح�دث بدون أدب مع خ�واص الحق، يميت القلب، ويجعل 

الصحائف سوداء...
فقال الراعي: ياموس�ى لقد ختمت عل�ى فمي، وها أنت ذا قد 
أحرق�ت بالندم روح�ي. ومزق ثيابه، وتأوه، ثم انطلق مس�رعاً الى 

الصحراء، ومضى.
فجاء موس�ى الوحي من الله )قائلًا(: لق�د أبعدت عني واحداً 
م�ن عبادي! فهل أتيت لعقد أواصر الوص�ل، أم أنك جئت لايقاع 
الفراق؟ فما اس�تطعت لا تخط خطوة نحو إيق�اع الفراق، فأبغض 

الحلال عندي هو الطلاق! 
لقد وضعت لكل انس�ان س�يرة، ووهبت كل رج�ل مصطلحاً 
للتعبي�ر، يك�ون في اعتباره مدح�اً، على حين أنه ف�ي اعتبارك ذماً. 

ويكون في مذاقه شهداً، وهو في مذاقك سم.
إنن�ي منزه ع�ن كل طه�ر وتل�وث، وع�ن كل روح ثقلت )في 
عبادت�ي(، أو خف�ت. والتكليف من جانبي، لم يكن لربح أنش�ده، 
لك�ن ذلك كان ك�ي أنعم على عب�ادي. فأهل الهند لهم أس�لوبهم 
في المديح، ولأهل الس�ند كذلك أس�لوبهم. ولس�ت أغدو طاهراً 
بتس�بيحهم، بل هم المتطهرون بذلك، الناثرون الدر. ولس�نا ننظر 

إلى اللسان والقال، بل نحن ننظر إلى الباطن والحال. 
فنظرنا إنما هو لخشوع القلب، حتى لو جاء اللسان مجرداً من 
الخشوع. فالقلب يكون هو الجوهر، أما الكلام فعرض، والعرض 

يأتي كالطفيلي، أما الجوهر فهو المقصد والغرض.
فإل�ى متى هذه الألفاظ، وذلك الإضمار والمجاز؟ إني أطلب 
لهيب )الحب(، فاحترق وتقرّب بهذا الاحتراق! إشعل في روحك 

ناراً من العشق، ثم إحرق بها كل فكر، وكل عبارة! 
يا موس�ى إن العارفين بالآداب نوع من الناس، والذين تحترق 
أنفس�هم وأرواحهم )بالمحبة( نوع آخر«. إن للعش�اق احتراقاً في 
كل لحظة...فل�و أن�ه أخطأ في القول، فلا تس�مه خاطئ�اً، وإن كان 
مجللًا بالدماء فلا تغسل الشهداء. فالدم أولى بالشهداء من الماء! 

وخطأ المحب خير من مائة صواب...
إن ملة العش�ق قد انفصلت عن كافة الأديان، فمذهب العشاق 
وملته�م ه�و الله. ولو ل�م يكن للياقوت�ة خاتم فلا ضي�ر في ذلك، 

والعشق في خضم الأسى ليس مثيراً للأسى...
 فحين س�مع موس�ى هذا العتاب من الحق، هرع وراء الراعي 
موغلًا ف�ي البيداء...وفي النهاية أدرك موس�ى الراعي ورآه. وقال 
)البش�ير( للراع�ي: إن الإذن قد جاء! فال تلتمس أدب�اً ولا ترتيباً، 
وإنط�ق بكل م�ا يبتغيه قلبك الش�جي! إن كفرك دي�ن، ودينك نور 
لل�روحّ! وإن�ك لآمن، والعالم بك في أمان! أيه�ا المعافى؛ إن الله 

يفعل ما يشاء، فإذهب، وأطلق لسانك بدون محاباة. 
فق�ال الراع�ي: يا موس�ى؛ إني قد تج�اوزت ذل�ك. إنني الآن 
مجل�ل بدم�اء قلب�ي! لق�د تج�اوزت س�درة المنته�ى، وخط�وت 
مائ�ة ألف عام في ذل�ك الجانب!  إنك قد أعملت س�وطك، فدار 
حصاني، فبلغ قبة الس�ماء، ثم تجاوز الآفاق! فعسى الله أن يجعل 
جوهرنا الانس�اني نجي سرّ لاهوته...فالآن قد تجاوز حالي نطاق 

القول. فهذا الذي أقوله ليس حقيقة حالي.
إنك تبصر النقش الذي يكون في المرآة. وهذا النقش صورتك 

أنت، وليس صورة المرآة.
والأنفاس التي ينفثها لاعب الناي في الناي، هل تنتمي للناي؟ 

لا؛ بل هي منتمية للرجل(.
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معاص�رة، ع 55-56 »صي�ف وخري�ف 2013«.  ورد 
قول الس�يد المس�يح في: متى فصل 16 آي�ة 26، مرقس 

فصل 8 آية 36، لوقا 25/ 9، قصدي 9/ 25.
مجموعه آثار، ج16: ص6666.108
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