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1- جوابات المسائل التبانیات


خطبة المؤلف

بِسْمِ اَللّهِ اَلرَّحْمنِ اَلرَّحِیمِ

بحمد اللّه نستفتح کل قول، و نستعین علی کل عمل، و بأنوار هدایته نسترشد فی الشبهات، و نستضیء فی الظلمات، و إیاه جلت عظمته نسأل أن یصلی أولا و آخرا علی سیدنا محمد نبیه و صفیة، و علی آله الذین أذهب اللّه عنهم الرجس و طهرهم من الأنجاس و تبرأهم من الأدناس، صلاة سالمة من الریاء، لازمة للاستواء، موصولة غیر مقطوعة، و مبذولة غیر ممنوعة، و سلم علیهم تسلیما. و من بعد: فاننی وقفت علی المسائل التی سألت-أحسن اللّه توفیقک، و أجزل من کل خیر نصیبک-الجواب عنها، و الإیضاح لما أشکل منها. فوجدتها عند التصفح و التأمل دالة علی فکر دقیق التوصل، لطیف التغلغل، فکم من شبهة کانت لقوتها و دقتها أدل علی الفطنة من حجة جلیة ظاهرة. و أنا أجیب عن هذه المسائل بما یتسع له وقتی المضیق، و قلبی المتقسم المتشعب، و من اللّه تعالی أستمد المعونة و التوفیق. . حکایة ما افتتحت به. . المسائل. . إذا کان اللّه جلت عظمته و تقدست
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أسماؤه، فقد أنعم علی الکافة بسیدنا الأجل المرتضی ذی المجدین علم الهدی أدام اللّه سلطانه، و أعز نصره، و أید الإسلام و أهله بدوام بقائه، و کبت أعداءه و جعل (1)المفزع فیما یعرض لهم من أمر دینهم، فیکشف ملتبسه، و یوضح مشکلة، و یظهر خفیه، و یبین مجمله، و یزیل بذلک ریبهم، و ینفی شکهم، و یشرح صدورهم، و یسکن نفوسهم. و لا عذر بعد هذه النعمة لمن أقام علی ظلمة الریب و منازعة الشک، مع التمکن من مفارقتهما و الراحة من مجاهدتهما. و أحق ما سأل (2)المسترشد، و طلب معرفته المتدین، ما لا رخصة فی إهماله، و لا توسعة فی إغفاله، هو (3)العلم بما یلزمه من العبادات الشرعیة و الأحکام السمعیة، التی لا ینفک المکلف من وجوبها، و لا یخلو من لزومها، و لا یصح منه التقرب بها و الأداء لما یجب علیه منها الا بعد معرفتها، و التمییز لها من غیرها. و إذا تضمن السؤال ما هذه حاله، فقد تعین علی من لا یتمکن من الجواب عنه غیره فرضه، و لزمه بذله و بیانه. و ها أنا سائل مسترشد، و طالب متفهم، و ذاکر ما استفدته من المجلس الأشرف عند الدروس، و حصلته بالمسائلة و البحث، و راغب الی الدین المهذب و الورع المتنزه، فی إجابتی بما یکون علیه اعتمادی، و الیه مفزعی، و یحتسبه عملی، و علیه معولی، و له فی ذلک علی الرأی إن شاء اللّه تعالی.
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1- 1) ظ: جعله. 

2- 2) ظ: سأله. 

3- 3) ظ: و هو. 





الفصل الأول


الطریق إلی معرفة الاحکام الشرعیة عن أدلتها

الذی یظهر منا عند المناظرة لمخالفینا، التخطئة لهم فیما یرونه و یذهبون الیه، من إثبات العبادات و الاحکام بالقیاس و الاستحسان، و الاجتهاد بالرأی، و بأخبار الآحاد. التی یعترفون بفقد العلم بصدق رواتها، و تجویز الخطأ [علی] (1)ناقلیها. و بإجماع ما یجوزون تعمد الباطل علی کل واحد منهم، و لا یعتبرون حصول المقصود فیهم، و ان ذلک بدعة و ضلال من فعلهم. و هذا سبیل ما تدعونه (2)من الطریق الی ثبوت الإجماع من الأمة، و العلم به أنهم لا یعرفون مخالفا لما قالوا لان فقد العلم بالخلاف و النکیر لا یدل علی الرضا و التدین. و ان کان جمیع ما عددناه فاسدا، فهل بقی بعده ما یتوصل به الی إثبات العبادات و الاحکام؟ و الإجماع أمر زائد علی ظواهر القرآن و المتواتر من الاخبار و ان کان هناک زیادة فما هی؟
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1- 1) الزیادة منا. 

2- 2) ظ: ما یدعونه. 




و هل من جملتها ما یذکره کثیر من أصحابنا عند ورود الخبرین اللذین لا یوجد مغمز فی ناقلیهما و ظنهم تنافیهما، و أنه لا بدّ من اطراح العمل بأحدهما و من أن عمل الطائفة بواحد یعینونه (1)منهما؟ و هل ما یذکرونه قرینة للروایة، یحصل لأجلها طریق العلم أم لا؟ و ان کان عمل الطائفة قرینة، فما المراد بالطائفة؟ و هل هم جمیع من تدین بالإمامة من مشارق الأرض و مغاربها أو بعضهم؟ فان کان المراد الکل فما الطریق التی نتوصل به الی معرفة عملها، و لسنا نشاهد جمیعها، و لا تواتر ثابت ینافی فعل من لم نشاهد منها؟ و ما الذی نعول علیه بعد فقد هذین منها؟ و ان کان هناک طریق للعلم بعمل لم نشاهده و لا تواتر علینا الخبر عنه، فما المانع من سلوکه فی معرفة عمل الرسول و الامام (صلوات اللّه علیهما و السلام) ؟ . اللهم الا أن یکون الطریق مختصا بالطائفة، و محالا ثبوته فی عمل الرسول و الامام، فما هو؟ و ما وجه احالته؟ و هل هو أیضا أم یختص (2)بصحة التعلق به دون من یخالفنا فیما یدعونه من ثبوت الإجماع فیما یمنعهم منه نحن القول بأنا لا نعلم مخالفا من الطائفة. و ما الفرق بین القائل لذلک؟ و بین من قال مثله فی عمل الرسول و الامام؟ إذا لم یکن معنا علم بعمل من غاب عنا (3). و لم صار القائل بأنی إذا لم أعلم أن من غاب عنی من الطائفة عامل بما
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1- 1) ظ: یعین العمل به. 

2- 2) ظ: أمر نختص. 

3- 3) فی هامش النسخة: عنی. 




تضمنه الروایتین (1)و قطعنا علی أنهم عاملون بما تضمنه الروایة الأخری، أولی ممن عکس ذلک، و قال: إذا لم أعلم أن من غاب عنی من الطائفة عامل بما تضمنه الروایة الأخری، قطعت علی أنهم عاملون بما تضمنه الروایة التی ادعیت نفی عملهم بها. ثم له أن یسلک مثل ذلک فی فعل الرسول و الامام، فیعین احدی الروایتین و یقول: إذا لم أعلم أن الرسول و الامام عاملان بها، قطعت علی أنهما عاملان بالأخری. و یکون بهذا القول أولی، لأن الدواعی إلی نقل ما یفعله الرسول و الامام مما فیه تبیان للدین، و ما یلزم المکلفین متوفرة، لأنهما الحجة و المفزع، و علی قولهما و فعلهما المعول، و التواتر به و الحفظ به ممکن متسهل، و نقل فعل جمیع من یتدین بالإمامة فی مشارق الأرض و مغاربها، حتی لا یبقی منهم واحد ممتنع متعذر، و لو کان ممکنا متسهلا لم یکن الی حفظه و نقله داع. هذا ان أرید بالطائفة الکل، فأما ان أرید البعض فمن ذلک البعض؟ و ما الذی أفردهم بهذا الحکم و قصره علیهم دون غیرهم. و أی الأمرین أرید بالطائفة-أعنی الکل أو البعض-هل العلم بحصول المعصوم فیها و وجود علمه فی جملة علمها معتبر أم لا؟ فان کان معتبرا فما الطریق الیه؟ و ما الذی إذا سلکناه لأن (2)دلالة علیه مع فقد المشاهدة و التواتر؟ و هل لنا
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1- 1) الظاهر زیادة کلمة الواو. 

2- 2) لعل الصحیح «کان» . 




أن نقول إذا علمنا صحة حکم من الاحکام فلا. . (1)خطابه (2)عز و جل وقف علی الدلیل الدال علی إضافته إلیه.


الطریق إلی معرفة خطاب اللّه و الرسول

و قد یعلم فی بعض الخطاب أنه کلامه تعالی بوجوه: منها أن یختص بصفة لا تکون الا لکلامه تعالی، مثل أن یختص بفصاحة و بلاغة خارجین عن العادة فعلم أنه من مقدور غیر البشر، کما یذهب أیضا من جعل إعجاز القرآن من جهة الفصاحة الخارقة للعادة. و قد اعتمد قوم فی إضافته فی کلامه الیه تعالی علی أن یحدث علی وجه لا یتمکن البشر من أحداثه علیه، کسماعه من شجرة، أو ما یجری مجراها. و هذا لیس بمعتمد، لان سماع الکلام من الشجرة یدل علی أنه لیس من فعل البشر، من أین أنه لیس من فعل جنی و ملک سلکا أفنان الشجرة و خلالها و سمع ذلک من کلامه. و هذا القدح أیضا یمکن أن یعترض به فی الفصاحة. اللهم الا أن یتقدم لنا العلم بأن فصاحة الجن و الملائکة لا تزید علی فصاحة البشر، فیکون ذلک الوجه دلیلا علی أنه من کلام اللّه تعالی. و الوجه المعتمد فی إضافة الخطاب الی اللّه تعالی، أن یشهد الرسول المؤید
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1- 1) قال فی هامش النسخة: بیاض فی نسخة الأصل المصحح بجملة من یعتمد تصحیحه، و هکذا فی موارد أخر من هذه الأوراق انتهی. و یؤیده ما فی الذریعة [5- 217]قال: فی أثناء الفصول بیاضات فی النسخة التی رأیتها. إلخ. 

2- 2) الظاهر أن هذا من جملة جواب السید المرتضی، و أجاب بأنه لا بدّ من العلم بطریق الذی هو خطابه تعالی و خطاب الرسول و الامام، فأما خطابه عز و جل-إلخ. 




بالمعجز المقطوع علی صحة نبوته و صدقه، بأن ذلک الکلام من کلامه تعالی فیقطع العلم و یزول الریب، کما فعل نبینا صلی اللّه علیه و آله بسور القرآن. و أما الطریق إلی معرفة خطاب الرسول صلّی اللّه علیه و آله و الامام علیه السلام فقد یکون بالمشافهة لمن یشهدهما، و یعلم ضرورة اضافة الخطاب إلیهما. و من نأی عنهما فطریقه الی هذه المعرفة الخبر المتواتر الذی یفضی الی العلم.


إثبات حجیة الإجماع

و ها هنا طریق آخر یجری فی وقوع العلم مجری التواتر و المشافهة، و هو أن یعلم عند عدم تمییز عین الامام و انفراد شخصه، إجماع جماعة علی بعض الأقوال، یوثق بأن قوله داخل فی جملة أقوالهم. فإن قیل: هذا القسم أیضا لا یخرج عن المشافهة أو التواتر، لأن إمام العصر إذا کان موجودا، فاما أن یعرف مذهبه و أقواله مشافهة و سماعا، أو بالمتواتر عنه. قلنا: الأمر علی ما تضمنه السؤال غیر أن الرسول و الامام إذا کان متمیزا متعینا، علمت مذاهبه و أقواله بالمشافهة أو بالتواتر عنه. و إذا کان مستترا غیر متمیز العین-و ان کان مقطوعا علی وجوده و اختلاطه بنا-علمت أقواله بإجماع الطائفة التی نقطع علی أن قوله فی جملة أقوالهم، و ان کان العلم بذلک من أحواله لا یعد و اما المشافهة أو التواتر، و انما یختلف الحالان بالتمییز و التعیین فی حال، و فقدهما فی أخری. فإن قیل: من أین یصح العلم بقول الإمام إذا لم یکن متعینا متمیزا، و کیف یمکن أن یحتج بإجماع الفرقة المحقة فی أن قوله داخل فی جملة أقوالهم. أو لیس هذا یقتضی أن تکونوا قد عرفتم کل محق فی سهل و جبل
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و بر و بحر و حزن و وعر، و لقیتموه حتی عرفتم أقواله و مذاهبه، أو أخبرتم بالتواتر عن ذلک، و معلوم لکل عاقل استحالة هذا و تعذره. و لیس یمکنکم أن تجعلوا إجماع من عرفتموه من الطائفة المحقة هو الحجة، لأنکم لا تأمنون من أن یکون قول الإمام الذی هو الحجة فی الحقیقة خارجا عنه. قلنا: هذه شبهة معروفة مشهورة، و هی التی عوّل علیها و اعتمدها من قدح فی الإجماع، من جهة أنه لا یمکن معرفة حصوله و اتفاق الأقوال کلها علی المذهب الواحد. و الجواب عن ذلک سهل واضح. و جملته: أنه لا یجب دفع حصول العلم الذی لا ریب فیه و لا شک، لفقد العلم بطریقه علی سبیل التفصیل. فان کثیرا من العلوم قد تحصل من غیر أن تنفصل المعالم طریقها. ألا تری ان العلم بالبلدان و الأمصار و الحوادث الکبار و الملوک العظام، فإنه یحصل بلا ارتیاب لکل عاقل یخالط الناس حتی لا یعارضه شک، و لو طالبته بطریق ذلک علی سبیل التفصیل لتعذر علیه ذکره و الإشارة الیه. و لو قیل لمن عرف البصرة و الکوفة و هو لم یشاهدهما، و قطع علی بدر و حنین و الجمل و صفین و ما أشبه ذلک: أشر الی من خبرک بهذا، و عین من أنبأک به، و کیف حصل لک العلم به؟ لتعذر علیه تفصیل ذلک و تمییزه و لم یقدح تعذر التمییز و التفصیل علیه فی علمه بما ذکرناه، و ان کان عند التأمل علی الجملة أنه علم ذلک بالاخبار، و ان لم ینفصل له کل مخبر علی التعیین. و إذا کانت مذاهب الأمة مستقرة علی طول العهد و تداول الأیام، و کثرة الخوض و البلوی، و توفر الدواعی و قوتها، فما خرج عن المعلوم منها نقطع علی أنه لیس مذهبا لها و لا قول من أقوالها. و کذلک إذا کانت مذاهب فرق الأمة علی اختلافها مستمرة مستقرة علی
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طول الأزمان، و تردد الخلاف، و وقوع التناظر و التجادل، جری العلم بإجماع کل فرقة علی مذاهبها المعروفة المألوفة و تمیزه مما بائنة و خالفه، مجری العلم بمذاهب جمیع الأمة و ما وافقه و خرج عنه. و من هذا الذی یشک فی أن تحریم الخمر و لحم الخنزیر و الربا، لیس من مذهب أحد المسلمین، و ان کنا لم نلق کل مسلم فی البر و البحر و السهل و الوعر. و أی عاقل من أهل العلم یرتاب فی أن أحدا من الأمة لم یذهب فی الجد و الأخ إذا انفردا فی المیراث، أن المال للأخ لا للجد، و أن الاخوة من الام یرثون مع الجد. و إذا کانت أقوال الأمة علی اتساعها و انتشارها فی الفتاوی تنضبط لنا، حتی لا نشک فیما دخل فیها و ما خرج عنها، فکیف یستعبد انحصار أقوال الشیعة الذین نذکر أن قول الحجة فیهم، و من جملة أقوالهم، و هم أقل عددا و أقرب انحصارا؟ . أو لیس أقوال أبی حنیفة و أصحابه و الشافعی، و المختلف من أقوالهم قد انحصرت، حتی لا یمکن أحدا أن یدعی أن حنفیا أو شافعیا یذهب الی خلاف ما عرف و ظهر و سطر، و ان لم تجب البحار و تحل الأمصار و تشافه کل حنفی و شافعی. فما المنکر من مثل ذلک فی أقوال الشیعة الإمامیة؟ و ان أظهر مظهر الشک فی جمیع ما ذکرنا منه القلیل و هو الکثیر الغریز و قال: اننی لا أقطع علی شیء مما ذکرتم أنه مقطوع علیه، لفقد طریق العلم الذی هو المشاهدة أو التواتر. لحق بالسمنیة جاحدی الاخبار، و قرب من السوفسطائیة منکری المشاهدات. و لا فرق البتة عند العقلاء من تجویز مذهب للأمة لم نعرفه و لم نألفه و لم
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ینقل إلینا، مع کثرة البحث و استمرار الخوض. و بین بلد عظیم فی أقرب المواضع مما لم ینقل خبره إلینا، و حادثة عظیمة لم نحط بها علما. و قیل لمن تعلق بذلک: ان کنت تدفع العلم عن نفسک و السکون الی ما ذکرناه، فأنت مکابر کالسمنیة و السوفسطائیة. و ان کنت تقول: طریق العلم متعذر، لانه المشاهدة و التواتر و قد ارتفعا. قلنا لک: ما تقدم من أن التفصیل قد یتعذر مع حصول العلم، و التواتر و المشاهدة فی الجملة طریق الی ما ذکرناه، غیر أنه ربما تجلی و یعتق، و ربما التبس و اشتبه. و لن یلتبس الطریق و یتعذر تفصیله الاّ عند قوة العلم و امتناع دفعه. ألا تری أن العالم بالبلدان و الحوادث الکبار علی الوجه القوی الجلی، لو قیل له: من أین علمت؟ و من خبّرک و نقل إلیک؟ لتعذر علیه الإشارة الی طریقه. و لیس هکذا من علم شیئا بنقل خاص متعین، لانّه یتمکن متی سئل عن طریق علمه أن یشیر الیه. فقد صار تعذر التفصیل للطریق علما علی قوة العلم و شدة الیقین، فلهذا استغنی عن تفصیل طریقه. و انما یحتاج الی تعیین الطریق فیما لم یستو العلم بالطریق المعلوم، فأما ما یستو (1)فیه قوة المعلوم بوضوحه و تجلیه و ارتفاع الریب و الشک فیه، فأی حاجة الی العلم بتعیین طریقه؟ [دخول الامام علیه السلام فی الإجماع] و بعد، فالإجماع الموثوق به فی الفرقة المحقة، هو إجماع الخاصة دون
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1- 1) ظ: یستوی فیه. 




العامة، و العلماء دون الجهال. و معلوم أن الحصر أقرب الی ما ذکرناه. ألا تری أن علماء أهل کل نحلة و ملة فی العلوم و الآداب، معروفون محصورون متمیزون، و إذا کانت أقوال العلماء فی کل مذهب مضبوطة، و الامام لا یکون الا سید العلماء و أوحدهم، فلا بد من دخوله فی جملتهم، و القطع علی أن قوله کقولهم. و هل الطاعن علی الطریقة التی ذکرناها بأنا لم نلق کل امامی و لا عرفناه، الا کالطاعن فی إجماع النحویین و اللغویین علی ما أجمعوا علیه فی لغاتهم و طرقهم، بأنا لم نلق کل نحوی و لغوی فی الأقطار و الأمصار، و یلزمنا الشک فی قول زائد علی ما عرفناه من أقوالهم المسطورة المشهورة. فإن قیل: لم یبق الا أن تدلوا علی أن قول الامام مع عدم تمیزه و تعینه فی جملة أقوال الشیعة الإمامیة خاصة دون سائر الفرق، حتی تقع الثقة بما یجمعون علیه و یذهبون الیه، و لا ینفع أن یکون قوله موجودا فی جملة أقوال الأمة، من غیر أن یتعین لنا الفرقة التی قوله فیها و لا یخرج عنها. قلنا: إذا دل الدلیل القاهر علی أن الحق فی قول هذه الفرقة دون غیرها، فلا بد من أن یکون الإمام الذی نثق بأنه لا یفارق الحق و لا یعتمد سواه، مذهبه مذهب هذه الفرقة، إذ لا حق سواه. و کما نعلم مع غیبته و تعذر تمییزه أن مذهبه مذهب أهل العلم و التوحید، ثم مذهب أهل الإسلام من جملتهم، من حیث علمنا أن هذه المذاهب هی التی دل الدلیل علی صوابها و فساد ما عداها. فکذلک القول فی الامام. و إذا فرضنا أن الامام امامی المذهب، علمنا بالطریق الذی تقدم فی مذهب مخصوص، أن کل امامی علیه، و زال الریب فی ذلک. فقد بان أن إجماع الإمامیة علی قول أو مذهب لا یکون الا حقا، لأنهم لا یجمعون الا و قول الامام
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داخل فی جملة أقوالهم، کما أنهم لا یجمعون الا و قول کل عالم منهم داخل فی جملة أقوالهم. فإن عاد السائل الی أن یقول: فلعل قول الامام و ان کان موافقا للإمامیة فی مذاهبها لم تعرفوه و لم تسمعوه (1)، لأنکم ما لقیتموه و لا تواتر عنه الخبر علی التمییز و التعیین. فهذا رجوع الی الطعن فی کل إجماع و تشکیک فی الثقة بإجماع کلّ فرقة علی مذهب مخصوص، و لیس بطعن یختص ما نحن بسبیله. و الجواب عنه قد تقدم مستقصی، و أوضحنا أن التشکیک فی ذلک دفع للضروریات و لحوق بأهل الجهالات. [الإجماع حجة فی کل حکم لیس له دلیل] و إذ قد قدمنا تقدیمه مما هو جواب عند التأمل عن جمیع ما تضمنه الفصل الأول، فنحن نشیر الی المواضع التی تجب الإشارة إلیها، و التنبیه علی الصواب فیها من جملة الفصل. أما ما مضی فی الفصل من أنکم إذا اطلعتم علی طرق مخالفیکم التی یتوصلون بها الی الأحکام الشرعیة، لا بدّ من ذکر طریق لا یلحقه تلک الطعون، توضحون أنه موصل الی العلم بالأحکام، فلعمری أنه لا بدّ من ذلک. و قد بینا فیما قدمناه کیف الطریق الی العلم بالأحکام و شرحناه و أوضحناه، و لیس رجوعنا الی عمل الطائفة و إجماعها فی ترجیح أحد الخبرین الروایین علی صاحبه أمرا یختص هذا الموضع، حتی یظن ظان أن الرجوع الی إجماع الطائفة انما هو فی هذا الضرب من الترجیح.
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1- 1) فیما لا یعرفوه و لا یسمعوا به. کذا فی هامش النسخة. 




بل نرجع إلی إجماعهم فی کل حکم لم نستفده بظاهر الکتاب، و لا بالنقل المتواتر الموجب للعلم عن الرسول أو الإمام علیه السلام، سواء ورد بذلک خبر معین أو لم یرد، و سواء تقابلت فیه الروایات أو لم تتقابل، لأنّ العمل بخبر الواحد المجرّد لیس بحجة عندهم علی وجه من الوجوه، انفرد من معارض أو قابله غیره علی سبیل التعارض. فأما ما مضی فی الفصل من ذکر طرف المشارق و المغارب و السهول و الوعور، و أن ذلک إذا تعذر لم یقع الثقة بعموم المذهب بکل واحد من الفرقة. فقد مضی الجواب عنه مستوفی مستقصی، و بینا أن العلم بذلک حاصل ثابت بالمشافهة و التواتر، و ان [لم]تجب البلاد و تعرف کل نسالها. فأما التقسیم الذی ذکر أنه لا یخلو القائل بأن الفرقة أجمعت، من أن یرید کل متدین بالإمامة و معتقد لها، أو یرید البعض، و تعاطی إفساد القسم الأول بما تقدم ذکره. و الکلام علی الثانی بالمطالبة بالدلیل الممیز لذلک البعض من غیرهم، و الحجة الموجبة لکون الحق فیه، ثم بإقامة الدلالة علی أن قول الامام المعصوم الذی هو الحجة علی الحقیقة فی جملة أقوال ذلک البعض دون (1)ما عداهم من أهل المذاهب. فالکلام علیه أیضا مستفاد بما تقدم بیانه و إیرادنا له، غیر أنا نقول: لیس المشار بالإجماع الذی نقطع علی أن الحجة فیه الی إجماع العامة و الخاصة و العلماء و الجهال. و انما المشار بذلک إلی إجماع العلماء الذین لهم فی الأحکام الشرعیة أقوال مضبوطة معروفة، فأما من لا قول له فیما ذکرناه-و لعله لا یخطر بباله-أی إجماع له یعتبر.
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1- 1) ظ: من. 




[کیفیة العلم بدخول قول الإمام فی الإجماع] فأمّا الدلیل علی أن قول الإمام فی هذا البعض الذی عیناه دون غیره فواضح، لأنه إذا کان الامام علیه السلام أحد العلماء بل سیدهم، فقوله فی جملة أقوال العلماء. و إذا علمنا فی قول من الأقوال أنه مذهب لکل عالم من الإمامیة فلا بد من أن یکون الامام علیه السلام داخلا فی هذه الجملة، کما لا بدّ من أن یکون کل عالم امامی، و ان لم یکن اماما یدخل فی الجملة. . (1). قرینة للخبر لا یخلو من أن یعتبر فیه العلم بعمل المعصوم فی جملة عملهم الی آخر الفصل. فالکلام علیه أن عمل المعصوم هو الحجة دون عمل غیره ممن انضم الیه و لا حجة فی عمل الجماعة التی لا یعلم دخول المعصوم فیها، و لا هو أیضا إذا خرج المعصوم منه، إجماع جمیع أهل الحق. و لو انفرد لنا عمل المعصوم و تمیز، لما احتجنا الی سواه، و انما راعینا عند فقد التمییز دخوله فی جملة غیره، لنثق بأن قوله فی جملة تلک الأقوال. و لا معنی لقول من یقول: فإذا کان علمه (2)مستقلا بنفسه فی کونه حجة و دلالة، فلا اعتبار بغیره. لأنا ما اعتبرنا غیره الا علی وجه مخصوص، و هو حال الالتباس، و ما کان اعتبارنا لغیره الا توصلا الیه و لنثق بما نعلمه.
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1- 1) بیاض فی النسخة و الظاهر أن یکون: إذا کان عمل الطائفة قرینة لصحة الخبر من حیث وجود المعصوم فیها، فما الوجه فی اعتبار عمل غیره؟ و ما الوجه فی العلم بصدق الخبر. 

2- 2) ظ: عمله. 




فأما مطابقة فائدة الخبر بعمل المعصوم، فلا شبهة فی أنها لا تدل علی صدق الراوی فیما رواه، و من هذا الذی جعل فیما رواه المطابقة دلیلا علی صدق الراوی. و الذی یجب تحصیله فی هذا أن الفرقة المحقة إذا علمت (1)بحکم من الاحکام أو ذهبت الی مذهب من المذاهب، و وجدنا روایته مطابقة لهذا العمل لا نحکم بصحتها و نقطع علی صدق رواتها، لکنا نقطع علی وجوب العمل بذلک الحکم المطابق للروایة، لا لأجل الروایة، لکن بعمل المعصوم الذی قطعنا علی دخوله فی جملة عمل القائلین بذلک الحکم. اللهم الا أن تجمع الفرقة المحقة علی صحة خبر و صدق راویه، فیحکم حینئذ بذلک مضافا الی العمل. فان قیل: و کیف تجمع الفرقة المحقة علی صدق بعض أخبار الآحاد، و أی طریق لها الی ذلک؟ قلنا: یمکن أن تکون عرفت ذلک بأمارة، أو علامة علی الصادق (2)من طریق الجملة. و یمکن أیضا أن یکونوا عرفوا فی راو بعینه صدقه علی سبیل التمییز و التعیین، لأن هؤلاء المجمعین من الفرقة المحقة قد کان لهم سلف قبل سلف یلقون الأئمة علیهم السلام الذین کانوا فی أعصارهم، و هم ظاهرون بارزون تسمع أقوالهم و یرجع إلیهم فی المشکلات. و فی الجملة: إجماع الفرقة المحقة لأن المعصوم فیه حجة، فإذا أجمعوا علی شیء قطعنا علی صحته، و لیس علینا أن نعلم دلیلهم الذی أجمعوا لأجله
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1- 1) ظ: عملت. 

2- 2) ظ: دلت علی الصدق. 




ما هو بعینه، فان ذلک عنا موضوع، لان حجتنا التی علیها نعتمد هی إجماعهم لا ما لأجله کان إجماعهم. و مخالفونا فی مسألة الإمامة بمثل هذا الجواب یجیبون إذا سئلوا عن علل الإجماع و طرقه و أولویته. فإن قیل: فما تقولون فی خبرین واردین من طرق الآحاد تعارضا و تنافیا، و لم تعمل الفرقة المحقة بما یطابق فائدة أحدهما، و لا أجمعوا فی واحد منهما علی صحة و لا فساد. قلنا: لا نعمل بشیء من هذین الخبرین، بل یکونان عندنا مطروحین و بمنزلة ما لم یرد، و نکون علی ما تقتضیه الأدلة الشرعیة فی تلک الاحکام التی تضمنها الأخبار الواردة من طریق الآحاد. و ان لم یکن لنا دلیل شرعی فی ذلک، استمررنا علی ما یقتضیه العقل
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الفصل الثانی


الکلام فی حجیة خبر الواحد و عدمه


اشارة

ابتداؤه أن قیل: العمل بخبر الواحد مفرد (1)عن العمل بخبر معین، و هو (2)الأصل الذی یترتب علیه العمل بخبر معین. فان قلنا: ان الطائفة عاملة بأحد الخبرین، فقد أقررنا بعملها بأخبار الآحاد لانه من جملتها، فما الذی یعترض ذلک ان کان فاسدا؟ فان قلنا: انهم لم یعملوا لمجرد الروایة، بل لقرینة. کان له أن یقول: و ما تلک القرینة؟ و یطالب بالخبر عنها لمن عمل بالخبر لأجلها. و الکلام علی هذا القدر من الفصل، یستفاد من کلامنا الذی قدمناه، لأنا قد بینا أن العمل بخبر الواحد الذی لم یقم دلالة علی صدقه و لا علی وجوب العمل به، غیر صحیح. فالطائفة التی قد ثبت أن إجماعها حجة، لا یجوز أن تجمع لأجل خبر لم تقم الحجة به، و لا یسند إجماعها علی ذلک الحکم، الا الی ما هو دلیل فی
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1- 1) ظ: مفردا. 

2- 2) ظ: بخبر معین هو الأصل. 




نفسه و حجة. و إذا کنا لا نجیز ما ذکره و انما نرتبه علی الوجه الذی أوضحناه، فقد سقط التعویل علی ما تضمنه هذا الکلام. ثم قال: فان قیل: المعلوم من حال الطائفة و فقهائها الذین سیدنا (أدام اللّه علوه) منهم بل أجلهم، و معلوم أن من عدا العلماء و الفقهاء تبع لهم، و آخذ عنهم و متعلم منهم، یعملون بأخبار الآحاد و یحتجون بها، و یعولون فی أکثر العبادات و الاحکام علیها، یشهد بذلک من حالهم کتبهم المصنفة فی الفقه المتداولة فی أیدی الناس، التی لا یوجد فی أکثر رواتها و ما یشتمل علیه زیادة علی روایات الآحاد، و لا یمکن الإشارات (1)الی کتاب من کتبهم، مقصور علی ظواهر القران و المتواتر من الاخبار. و هذه المحنة بیننا و بین من ادعی خلاف ما ذکرنا. و إذا کان لا وجه لذکر الروایات فی أبواب الفقه إلا الدلالة علی صحة ما اجتریت علیه من الاحکام و الاحتجاج بها، و عم ذلک جمیع الطائفة، و کان معلوما من شأنها، بینا (2)أحد الحکمین، و هو العلم بعملها بخبر الآحاد، و تعذر علی من ادعی العمل بخبر معین مثل ذلک. و إذا تقرر بما تقدم عمل الطائفة بأخبار الآحاد، و هی أحد طائفتی الأمة و شطرها، و کان من بقی بعدها و هم العامة العمل بخبر الآحاد، و معلوم (3)من مذهبها، و مشهور من قولها. و ما یروی من مذهب النظام و غیره داخل فی جملتها و یزید علیه، لانه
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1- 1) ظ: الإشارة. 

2- 2) کذا فی النسخة. 

3- 3) ظ: زیادة کلمة الواو. 




یضیف الی وجوب العمل بها حصول العلم الضروری عنها. و جعفر بن مبشر کتابه فی الفقه موجود متداول، و یصرح فیه بالعمل بخبر الآحاد، و یعول علیها فیه بحسب ما فعله سائر الفقهاء. و لو صحت الروایة عن الجعفرین و الإسکافی (1)، لکان إجماعهم قد سبقهم، و حکم بفساد قولهم. علی أن المعول علیه فی الاحتجاج بالإجماع، إذا لم یتعین لنا قول المعصوم، الرجوع الی جمیع الأمة، لأنه من جملتها، أو الی الطائفة المحقة بمثل ذلک. فأما من علمنا أنه غیر المعصوم، و من قطعنا علی أنه لیس منهم، فلا وجه للرجوع الی قوله، و من حکی عنه الامتناع من العمل بأخبار الآحاد، هذه سبیلهم فی أنا عالمون بأن المعصوم لیس فیهم، لتعین معرفتنا بأنبائهم، فلا معنی لذکرهم و لذکر من یجری مجراهم فی الاعتراض علی المعلوم من اتفاق طوائف الأمة أو الطائفة المحقة، فالعمل اذن بروایات الآحاد علی هذا القول ثابت علی لسان الأمة، فما الذی نعترضه ان کان فاسدا. الکلام علی ذلک یقال له: ما رأیناک صنعت فی هذا الفصل شیئا أکثر من ادعائک المناقضة الظاهرة علی العلماء المحصلین و المتکلمین المدققین، و انهم یحتجون بما یظهرون و یعتقدون أنه لا حجة فیه، و یعتمدون فی الاحکام التی یبینونها علی ما ینافی أصولهم، و تشهد بأنه لیس بحجة و لا دلیل و لا علیه معتمد. و هذا سوأتنا (2)علی القوم، و شهادة علیهم اما بالغفلة الشدیدة المنافیة للتکلیف، أو بالعناد و قلة الدین و التهاون بما یسطر من أقوالهم. و انما یقول المتکلمون إذا تکلموا فی صحة النظر، و ردوا علی مبطلة
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1- 1) : الظاهر سقوط هذه الجملة: بالمنع من العمل بأخبار الآحاد، لکان-إلخ. 

2- 2) ظ: سوء ثناء. 




و المطاعن فیه، أنکم تبطلون النظر بنظر، و تفسدونه باستعماله نفسه، لأنه (1)منکری النظر و الرادین علی مصححه بله القامة، یجوز علیهم المناقضة و لا یشعرون بها. فاما أن یقال لمتکلمی طائفتنا و محققی علمائنا، و منهم من یشق الشعر و یغلق الحجر تدقیقا و غوصا علی المعانی، أنکم تناقضون و لا تشعرون، لأنکم تذهبون بلا شک و لا ریب أن أخبار الآحاد لیست بحجة و لا دلالة، ثم تعولون فی کتبکم و مصنفاتکم علی أخبار الآحاد، و لا تعتمدون علی سواها، فهو غایة سوء الظن بهم، و التناهی فی الطعن: اما علی فطنتهم، أو دیانتهم. و أی شیء یقال للغافل العامی هذا؟ . و لیس لأحد أن یقول: اننی لا أجمع بین الأمرین اللذین ذکرتموها، فأکون بذلک طاعنا علی القوم. بل أقول: إذا تظافر عملهم بأخبار الآحاد و تعویلهم فی کتبهم علیها، علمت أنهم لا یذهبون الی فساد أخبار الآحاد و إبطال الاحتجاج بها. و ذلک أن هذا تطرف بضرب من الاستدلال الی دفع الضرورة، لأنا نعلم علما ضروریا لا یدخل فی مثله ریب و لا شک أن علماء الشیعة الإمامیة یذهبون الی أن أخبار الآحاد لا یجوّز العمل بها فی الشریعة و لا التعویل علیها، و أنها لیست بحجة و لا دلالة. و قد ملئوا الطوامیر و سطروا الأساطیر فی الاحتجاج علی ذلک، و النقض علی مخالفیهم. و منهم من یزید علی هذه الجملة و یذهب إلی أنه مستحیل من طریق العقول أن یتعبد اللّه تعالی بالعمل بأخبار الآحاد. و یجری ظهور مذهبهم فی أخبار الآحاد مجری ظهوره فی إبطال القیاس
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1- 1) ظ: لأن. 




فی الشریعة و خطره و تحریمه، و أکثرهم یحظر القیاس و العمل بأخبار الآحاد عقلا. و إذا کان الأمر علی ما ذکرناه من الظهور و التجلی؟ فکیف یتعاطی متعاط ضربا من الاستدلال فی دفع هذا المعلوم، الا کمن تکلف وضع کلام فی أن الشیعة الإمامیة لا تبطل القیاس فی الشریعة، أو لا تعتقد النص علی أمیر المؤمنین علیه السلام بالإمامة. فلما کان هذا کله معلوما اضطرارا لم یجز الالتفات الی من یتعاطی استدلالا علی خلافه، و لم یبق بعد ذلک الا أن هؤلاء الذین قد علمنا و اضطررنا الی اعتقادهم فساد العمل بخبر الآحاد، انما عملوا بها فی کتبهم و عولوا علیها فی مصنفاتهم لأحد أمرین: اما الغفلة، أو العناد و اللعب بالدین. و ما فی ذلک الاّ ما هم مرفوعون عنه و متنزهون عن مثله.


الجواب عن وجود اخبار الآحاد فی مصنفات الإمامیة

و بعد، فمن شأن المشتبه الملتبس المحتمل أن یبنی علی الظاهر المنکشف الذی لا یحتمل الملتبس، و قد علمنا أن کل من صنف من علماء هذه الطائفة کتابا و دون علما، فمذهبه الذی لا یختل و لا یشتبه و لا یلتبس، أن أخبار الآحاد لیست بحجة فی الشریعة. فإذا رأینا بعض هؤلاء المصنفین و قد أودع کتابا أشیاء من أخبار الآحاد فی أحکام الشریعة فلا ینبغی أن نتسرع الی الحکم بأنه أودعها محتجا بها و مستدلا بإیرادها، لأنا متی فعلنا ذلک قضینا بالمحتمل الملتبس علی ما لا یحتمل و لا یلتبس. و ذلک انّ إیداع أخبار الآحاد للکتب المصنفة یمکن أن یکون لوجوه کثیرة و معان مختلفة، و لیس هو خالص لوجه واحد، فقد صار کما تری محتملا مترددا. 
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فمن الواجب أن نقضی علیه بالظاهر المعلوم الذی لا التباس فیه، و هو القطع علی اعتقاد القوم فساد العمل بخبر الواحد، و نعلم علی سبیل الجملة أنّهم ما أودعوا ذلک محتجین و لا من المستدلین، بل نعرض لا ینافی ما علمناه من اعتقادهم فی أخبار الآحاد. فان ظفرنا البحث بوجه ذلک علی سبیل التفصیل و التعیین-و ان لم یتفق لنا العلم به تفصیلا-کفانا العلم به علی سبیل الجملة. فإن قیل: فاذکروا علی کل حال الوجه فی إیداع أخبار الآحاد الکتب المصنفة فی الفقه، لتزول الشبهة فی أن إیداعها الکتب علی سبیل الاحتجاج بها. قلنا: أول ما نقوله فی هذا الباب أنه لیس کل ما رواه أصحابنا من الاخبار و أودعوه فی کتبهم و ان کان مستندا الی رواة معدودین من الآحاد، معدودا فی الحکم من أخبار الآحاد، بل أکثر هذه الاخبار متواتر موجب للعلم. . . . لا ما الحجة فیما استودعه، و من هذه صورته کیف یحتج بفعله فطریقه؟ (1). فأما ما مضی فی الفصل من أن المحنة بیننا و بین من ادعی خلاف ما ذکرنا فی الفصل من تعویل القوم علی أخبار الآحاد و احتجاجهم بهذا. فهذا الذی مضی کله کلام علیه و إفساد له، و إیضاح لباطن الأمر و ظاهره و جلیة و غامضة. و کأن هذا القائل یدعونا إلی المحنة المحوجة لنا مناقضة علماء هذه الفرقة، و أنهم یظهرون إنکار ما یستعملونه بعینه، و یتدینون بإفساد ما لا یحتجون الا به، و لا یعولون الا علیه، و ما ننشط المحنة یجری بها الی هذا الغرض القبیح. ثم یقال لمن اعتمد ذلک: عرّفنا فی أیّ کتاب رأیت من کتبنا أو کتب أصحابنا المتکلمین المحققین الاعتماد علی أخبار الآحاد الخارجة عن الأقسام التی ذکرناها و فصلناها؟ و دعنا من مصنفات أصحاب الحدیث من أصحابنا،
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1- 1) ظ: و طریقه. 




فما فی أولئک محتج، و لا من یعرف الحجة، و لا کتبهم موضوعة للاحتجاجات. فإنک بعد هذا لا تجد موضعا شهد بصحة دعواک، لأن أصحابنا إنما جرت عادتهم بأن یحتجوا علی مخالفهم فی مسائل الخلاف التی بینهم، اما بظواهر الکتاب و السنة المقطوع بها، أو علی سبیل المناقضة لهم و الاستظهار علیهم، بأن یذکروا أن أخبارهم التی رووها-أعنی مخالفیهم-و أقیستهم التی یعتمدونها تشهد علیهم علی الطریقة التی بینتها و أوضحتها فی کتاب «مسائل الخلاف» . فأما أن یحتجوا علیهم بخبر واحد ترویه الشیعة الإمامیة متفردة به و لا یعرفه مخالفوها، فهذا عبث و لغو لا یفعله أحد و لا یعاطی مثله. و إذا کانوا یحتجون علی مخالفیهم، و لم یکن مع مخالفیهم الاحتجاج (1)بأخبار آحادهم، ففی أی موضع لیت شعری احتجوا بأخبار الآحاد؟ و ما رأینا أحدا من مصنفی أصحابنا المتکلمین ذکر وجوه جمیع مذاهبه فی أحکام الشریعة، کما فعل کثیر من مخالفینا من الفقهاء. فیمکن أن یقال: انه ذکر بعض اخبار الآحاد علی هذا الوجه، و هذا کله تعلل بالباطل، و الرجوع الی المعلوم المشهور أولی من غیره. فأما قوله: ان الجعفرین و من جری مجراهما ممن أنکر العمل بأخبار الآحاد قد عمل بها و عول علیها. فهو أیضا سوء ظن و ثناء علی هؤلاء القوم الذین-و ان کانوا مخالفین فی بعض المذاهب بالشبه-فلا یجوز أن ترید بهم بالغفلة و البله أو العناد-و هذا مختصر مستصغر فی جب (2)رمی علماء الشیعة بمثله. فأما قوله فی خلال هذا الفصل: ان المعول علیه فی الاحتجاج بالإجماع علی الفرقة التی یکون المعصوم من جملتها، دون الفرقة التی هو علیه السلام
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1- 1) ظ: الا الاحتجاج. 

2- 2) ظ: جنب. 




خارج عنها. فهو لعمری صحیح، غیر أنه نقض لما سلف فی الفصل الأول و تدیر علیه، لان الفصل الأول مبنی علی أنه لا یمکن أن یعلم دخول المعصوم فی الإجماع و لا طریق للثقة بذلک، و أن هذا یؤدی الی أن نکون قد طفنا البلاد. و أحطنا علما کل قائل و مذهب کل ذاهب، و لا سبیل الی ذلک، فما لیس بطریق و لا جهة إلی العلم کیف یحتج به فی بعض المواضع. و مما مضی فی هذا الفصل أیضا قوله: ان من عدا الفرقة المحقة من منکری العمل بأخبار الآحاد، (1)و انما نعلم أن المعصوم لیس فیهم، حتی یکون الحجة فی قولهم، لأنا نعرفهم بأعیانهم و أنسابهم. و هذا غیر صحیح و لا معتمد، و الذی یجب أن یعتمد فی أن الامام علیه السلام لا یجوز أن یکون قوله فی جملة أقوال بعض مخالفی الشیعة الإمامیة. هو ما تقدم ذکره فی أول جواب هذه المسائل، و جملته: ان الامام علیه السلام إذا علمنا أن (2)فی الأصول علی هذه المسائل التی نعتقده (3)دون ما عداها، و لا یجوز أن نطلب أقواله فی الفروع إلا فی جملة أقوال هذه الفرقة التی علمنا أن أصوله غیر مخالفة لأصولهم. و هذا کاف فی أن قوله علیه السلام لا یطلب فی الفروع الا من بین أقوال شیعة (4)الإمامیة دون من عداهم. فأما أن یقال: قد عرفنا الأعیان و أنساب الفرقة الفلانیة، فلا یجوز أن یکون
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1- 1) الظاهر زیادة الواو. 

2- 2) ظ: أنه. 

3- 3) ظ: نعتقدها. 

4- 4) ظ: الشیعة. 




الإمام علیه السلام منها أو لا ینعکس علی قائله، بأن یقال له: قد عرفنا أیضا أعیان و أنساب کل امامی، فلا یجوز أن یکون الامام علیه السلام من جملتهم. فإذا قیل: و من الذی یحیط بمعرفة نسب کل امامی فی الأرض أو ممن شاهدناه و کاثرناه. قیل أیضا فی المخالفین مثل ذلک، فالمعتمد اذن علی ما قدمناه.
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الفصل الثالث: اعتماد الرسول بخبر الواحد و الجواب عنه

ان قیل: قد عمل الرسول صلی اللّه علیه و آله بأخبار الآحاد و اعتمدها، و ذلک شرع منه لأمته یزیل الریب و ینفی الشک، لانه علیه السلام أنفذ إلی ملوک الأطراف و رؤساء الأمصار بالآحاد. و اعتمد علیهم فی الدعاء الی تصدیق دعوته و الدخول فی ملته، و الصبر علی الذل و الصغار و إعطاء الجزیة، أو الحرب التی فی الاقدام علیها و العدول عنها، التغریر بالنفوس و الأموال و الأولاد و الدول و الأموال؟ أنفذ إلی کسری پرویز عبد اللّه بن حذافة السهمی، و الی قیصر دحیة بن خلیفة الکلبی، و الی المقوقس صاحب الإسکندریة حاطب بن أبی بلتعة، و الی النجاشی عمرو بن أمیة الضیمری، و الی ذی الکلاع جریر بن عبد اللّه البجلی. فلو کان خبر من أرسله لا یوجب علما و لا عملا علی من أرسلوا الیه، و لا یثمر أیضا شیئا من ذلک إذا عادوا و أوردوا ما سمعوا علیه، لکان إنفاذهم غایة اللبث (1)و نهایة الاستفتاد و التلبس المنافی للغرض ببعثة الرسل و ترک ما یجب
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1- 1) ظ: العبث. 




التعویل علیه و اقامة الحجة به من المتواترین. و لکان لمن عاداه و اجتهد فی إطفاء نوره و طلب ما یوهن أمره و ینفر عن قبول قوله و الدخول فی دعوته، أن یوافقه علی أن ما فعله عبث لا یصدر من أماثل الناس، فضلا عن الأنبیاء و الرسل الذین یتولی اللّه تعالی اختیارهم لعلمه بکمالهم. فیقولون له: کیف تنفذ الی الملوک و الرؤساء الذین یسوسون الأمم و یدبرون الدول من یدعوهم الی ترک ما ألفوه من عباداتهم و نشأوا علیه من دیاناتهم، و الإجابة إلی دعوتک و التصدیق بنبوتک من (1)لا حجة فی قوله و لا تبعة فی رده. بل الواجب علی من نفدوا الیه و علیک إذا عادوا إلیک التوقف من تصدیقهم و الکف علی الاقدام علی ما تضمنه خبرهم، لما فیه من التغریر و الاقدام علی ما لا یؤمن فیه کذبهم. و ما الفرق بین من جوز علیهم اشتارنا ما فی هذه الموافقة من القدح فیما ادعاه؟ ثم کیف خفی علی الملوک و الرؤساء و من یتقرب إلیهم من الفضلاء و أهل الرأی و الحزم و المعرفة بالحجاج، و بما یشید الدول و یثبت الممالیک و یروی علی أعدائها الموافقة و الاحتجاج به فی دفع قوله و توهین أمره، و أن ما بدأهم به لا یعتمده الأنبیاء و لا یعول علیه الحکماء فی الدخول تحت طاعتهم و الرجوع من مخالفتهم. و إذا لم یقع منه صلی اللّه علیه و آله الامتناع من إنفاذ الآحاد و السماع لما یعودون به، و العمل بموجبه حتی یکون لإنفاذهم ثمرة، فخرج بها عن أن یکون عناد (2). و لا ورد عنه علیه السلام نهی عن قبولها و التحریم للعمل بها، و لم یتبعه
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1- 1) ظ: ممن. 

2- 2) ظ: عبثا. 




أعداؤه و من یجتهد فی إطفاء نوره بذلک منذ بعث، و الی وقتنا هذا، علمنا أن ذلک مما رکن فی العنوان و جرت به العادات و أقوا به (1)الشرائع و ندب إلیه الأنبیاء. الکلام علی ذلک الجملة التی تضمنها هذا الفصل: و هی إنفاذ الرسول صلی اللّه علیه و آله رسله و عماله إلی الأطراف معروفة، قد تقدم السؤال عنها و الخوض فیها. و انما یزید فی هذا الفصل تسمیة الرسل و ذکر أنسابهم و قبائلهم، و لا حاجة الی شیء من ذلک، لان المعرفة به علی سبیل الجملة کاف، و لیس فی ذکر التفصیل طائل و لا زیادة فی القدح المقصود. و تضمن أیضا الإلزام لمن أبی العمل بخبر الواحد، أن مخالفی الملة و طالبی المطاعن فی الإسلام یوافقون النبی صلی اللّه علیه و آله علی البعث فی إنفاذ الرسل. و هذا أیضا مما لا فائدة فی ذکره. فان العبث إذا کان هو الفعل الخالی عن غرض، فهو قبیح لا یجوز أن یقع من حکیم فضلا عن نبی، و العبث متنزه عن کل حکیم، فضلا عن نبی. و لا یحتاج الی أن یقول: انه لو کان عابثا لوقف علی ذلک، فان العبث. . فنفی عنه صلی اللّه علیه و آله علی کل حال، فقد. . من یوافقه علیه أم وجد (2). و قد تضمن هذا الفصل ما هو جواب عنه و یبطل المقدوح، فقد کفینا بما صرح به فیه مئونة عظیمة، لانه قال: ان النبی صلی اللّه علیه و آله بعث رسله الی ملوک الأطراف و هم آحاد لیدعونهم الی ثبوته و تصدیق دعوته.
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1- 1) ظ: و أقر به. 

2- 2) ظ: انه لو کان عابثا توقف علی ذلک، فان العبث منفی عنه صلی اللّه علیه و آله علی کل حال فقد من یوافقه علیه أم وجد. 




و معلوم أن أخبار الآحاد لا تقبل فی النبوة و لا هی حجة فی المعجزات، و لا قال أحد من العلماء أن النبوات تثبت عند قریب و لا بعید بأخبار الآحاد، بل بالاخبار الموجبة للعلم المزیلة للریب. [اشکال عمل الرسل بأخبار الآحاد بشکل آخر] و انما کان یسأل قدیما عن هذا السؤال علی وجه یخالف ما تضمنه هذا الفصل، فیقال: ان النبی صلی اللّه علیه و آله بعث أمراءه و عماله إلی أطراف البلاد، لینقلوا أحکام الشریعة و ینشروها، فلو لم یکن متعبدا لمن (1)یمضی هؤلاء الرسل الیه و أهل الأطراف بأن یعملوا بأقوالهم، فکان أنفاذهم عبثا. فنحتاج الی أن نقول لهذا السؤال: ان أول شیء بعث به رسله و عماله للدعاء الی الدین و الإقرار بالنبوة و الرسالة، و بهذا أمرهم أن یبدءوا قبل کل شریعة و عبادة، و معلوم لا خلاف فیه بیننا أن الرسالة و النبوة مما لا یقبل فیه أخبار الآحاد. فإذا قالوا: إنما أنفذ بالرسل و العمال منبهین علی النظر فی أدلة النبوة و اعلام الرسالة، و لم نوجب قبول أقوالهم، و انما لأقوالهم حظ التخویف و التحذیر و الدعاء الی النظر فی الأدلة الموجبة للعلم، و لیس یجوز یثبت عندهم أعلام النبوة و أدلة الرسالة إلا بالنقل المتواتر الذی یوجب العلم و یرفع الشک. فنقول لهم حینئذ: و هکذا نقول فی أحکام الشریعة مثل قولکم فی أدلة النبوة سواء. و صاحب الکلام فی هذا الفصل قد کفانا هذه المئونة و أغنانا (2)
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1- 1) ظ: من. 

2- 2) فی الأصل: و أعیانا. 




عن أن ننقل الکلام الی أن الرسل و العمال انما یدعون أولا إلی النبوة و تصدیق الرسالة، بأن صرح بذلک فی سؤاله، و جعل الرسل الذین أنفذوا لهذا الغرض فلم یبق فی کلامه شبهة، لانه ما جری فی کلامه لمسألة الخلاف التی هی العمل فی أحکام الشریعة بأخبار الآحاد ذکر، و انما جری ذلک لما لا خلاف فی أنه یعمل (1)بأخبار الآحاد فیه، و لا یلتفت إلیها فی شیء منه. و تحقیق هذا الکلام: أن النبی صلی اللّه علیه و آله انما کان یبعث بالرسل الی بلاد قد اتصل بسکانها خبر نبوته، و نقل إلیها أعلام دعوته، کما نقل إلیها ظهوره صلی اللّه علیه و آله و دعاؤه إلی نفسه، و وسم (2)هؤلاء الرسل أن یدعوهم ان کانوا غیر عارفین باللّه تعالی أولا إلی معرفته، و یبثهم علی العلم به و الرجوع الی الأدلة القاطعة فی ذلک. و نحن نعلم أن قول هؤلاء لیس بحجة فی المعارف، و انما له حظ للتنبیه و التخویف، و الحث علی تأمل الأدلة و النظر فیها. فإذا عرفوا اللّه تعالی لو کانوا عارفین به قبل مصیرهم إلیهم دعوهم الی العلم بنبوته صلی اللّه علیه و آله و صدق دعوته، و الرجوع فی ذلک الی الأدلة القاطعة، و الحجج البینة التی لیس من جملتها أقوال هؤلاء الرسل. فإذا عرفوا ذلک بأدلته و علموه من طرقه، ینبهونهم علی الشرائع التی ورد النبی صلی اللّه علیه و آله بها و أحالوهم فی العمل بها و القطع علیها، علی المتواتر الشائع من الاخبار، و لم یلزموهم قبول أقوالهم فی ذلک، کما لم یفعلوا مثله فیما تقدم. فلا اعتراض علی ما أوضحناه بإنفاذ هؤلاء الرسل، و لا شبهة تقع فی مثله،
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1- 1) ظ: أنه لا یعمل. 

2- 2) ظ: و رسم. 




و هذا الإرسال من أن یکون عبثا و لغوا و ما لا طائل فیه، حتی نحتاج أن نقول کان یجب أن یواقف النبی صلی اللّه علیه و آله مخالفوه و معاندوه علی أنه مکلف بهذا الإرسال لما لا فائدة فیه. [کیفیة معرفة أن أخبار الآحاد لا یعمل بها] ثم یقال للمعترض بهذا الفصل: أ لست تعلم أن أخبار الآحاد التی لا یعلم صدق رواتها لا یجوز أن یعمل بها فی الشریعة؟ إلا بعد دلیل یوجب العلم بأن اللّه تعالی تعبد بذلک و شرّعه، حتی یسند العمل الی العلم، فلا بد من الموافقة علی هذه الجملة، لأنها مسألة مقررة. فیقال له: فمن أین علم الذین فی أطراف البلاد أن النبی صلی اللّه علیه و آله قد شرع لهم و أوجب علیهم بأخبار رسله و عماله، مع أنهم لا یثقون بصدقه (1). فان قیل: علموا ذلک من جهة هؤلاء الرسل. قلنا: و کیف یعلمون ذلک من جهتهم و هم آحاد، غایة خبرهم أن یکون موجبا للظن، و لا مجال للقطع فیه. فان قالوا: یعلمون ذلک بأخبار متواترة ینقلها الصادر إلیهم و الوارد، مما یوجب العلم و یرفع الریب. قلنا: فأجزوا لنا ما أجزتموه لنفوسکم، و أقبلوا منا ما ألزمتمونا قبوله منکم، فانا نقول لکم مثل ما قلتموه بعینه حذو النعل بالنعل. فأما ما مضی فی الفصل من أنه لا یستفید أیضا، فیما یؤدیه إلیه هؤلاء الرسل عند مؤدهم إلیه شیئا، فیصیر العبث فیما یؤدونه عنه کالعبث فیما یؤدونه إلیه، قد مضی الکلام فیما یؤدونه عنه و بینا ما فیه من الفوائد و العوائد.
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1- 1) ظ: بصدقهم. 




فأما ما تؤدیه هؤلاء الرسل الیه صلی اللّه علیه و آله عند عودهم، فالأکثر منه و الأغلب ما نعمل-فی مثله (1)عقلا و شرعا علی أخبار الآحاد، و لا یفتقر الی ما یوجب العلم. کما یقبل أخبار الآحاد فی الهدایا و الکتب و الاذن فی دخول المنازل، و ما جری هذا المجری. فان کان فیما یورد هؤلاء الرسل ما لا یعمل فی مسألة الا علی العلم دون الظن، فلا بد من الرجوع فیه الی غیر قولهم، کما قلنا فیما یوردونه عنه صلی اللّه علیه و آله، و هذا واضح لمن تأمله. 
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1- 1) ظ: مثله. 





الفصل الرابع: اعتماد اعرف المتشرعة علی الخبر الواحد و الجواب عنه

ابتداؤه أن قیل: لا خلاف بین الأمة فی أن من و کل وکیلا، أو استناب صدیقا فی ابتیاع أمة، أو عقد علی حرة من بلده أو من بلد ناء عنه، فحمل الیه الوکیل أو الصدیق جاریة أخبره أنه اشتراها، أو رق (1)إلیه امرأة أخبره أنه عقد له علیها، و أنه إذا (2). . لعلته فی ثمن الجاریة و مهر الزوجة، أن له غشیانها و الاستباحة لفرجها. و هذه أیضا سبیله مع زوجته إذا أخبرته بطهرها، کان له وطئها. و إذا أخبرته بحیضها حرم علیه جماعها. و یأتی الکتاب إلی المرأة بطلاقها، أو کتاب من ولدها الی بعض أهلها بوفاة بعلها، فینقضی عدتها و تجدد عقدا لغیره علیها، و لا تترقب فی ذلک تواتر خبر علیها، أو مشاهدتها لوفاة بعلها و سماعها لطلاقها بل تفعل عند ورود الخبر و الکتاب ما تفعله عند المشاهدة و السماع. و کذلک الرجل یرد علیه کتاب بموت زوجته، فیعقد علی أختها. و الفروج
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1- 1) ظ: زف. 

2- 2) بیاض فی النسخة و الظاهر: و انه أزاح. 




و أحکامها و ما یتعلق بحظرها و إباحتها من آکد أحکام الشریعة التی قد شدد فی أمرها، و التحرز عند الاقدام علیها، و النهی (1)من التعرض لما یشتبه منها. و کذلک بین طوائف الأمة فی أن للعالم أن یفتی العامی فیما یستفتیه من العبادات و الاحکام، و لا توجد طائفة من طوائف الأمة تتوقف عن ذلک و تمنع منه و تنکر علی فاعله، بل جمیعهم یری التقرب بذلک. و لو کانت مما العمل به محظور و الأخذ به محرم، لکانت من أفحش البدع و أخزاها، لما فیها من التغریر و الصد عن طلب العلم، و لا یلزم المستفتی منه و الإبهام (2)له الاستکفاء بقولهم و وجوب القبول منهم. فان قلنا: ان فی الأمة من یحظر القبول من المفتی بالتقلید له، و یلزم المستفتی النظر و البحث، کما یلزمه ذلک فی أصول الدین. کان له أن یقول: ما ادعیت علی آحاد الأمة، بل ادعیته علی طوائفها. ثم لا یجب الرجوع عما أعمله (3)من عمل الطوائف و اضطر الیه من حالها، بروایة عن واحد أو اثنین لا أعلم صحة الروایة عنهما. و لو صحت الروایة عنهما و سمعت ذلک منهما، لکان الإجماع السابق لهما ماضیا علیهما و مبطلا لقولهما، و قد تقدم معنی قولنا فی الإجماع، و أن القول الذی یضاف الی من علمنا أنه غیر المعصوم لا یعترض علی القول الذی فی جملة القائل به المعصوم و ان لم یتعین. فان قلنا: لو سلم بوجوب العمل بالفتیا لم یجب العمل بأخبار الآحاد، لان ذلک مما لا یثبت بالقیاس.
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1- 1) الهوی. کذا فی هامش النسخة، و لا وجه له. 

2- 2) الظاهر عدم لزوم هذه الجملة. 

3- 3) ظ: أعلمه. 




کان له أن یقول: ما أثبت ذلک قیاسا، بل هو تفصیل لجملة و هو أولی بها و ألیق، لان المفتی ممن یجوز علیه الخطأ فی مذهبه، و یجوز علیه الکذب علی نفسه، و هو مخبر لمن یفته عن أمرین: أحدهما الحکم بأنه من شریعة الإسلام و الثانی أنه مذهبه و القول الذی یختاره. یبین ذلک أنه لو صرح بنفی ما أفتی به عن شریعة الإسلام، لما کان للمستفتی أن یقبل فتیاه و یعمل بها، و لو صرح بنفیه عن مذهبه و أنه مذهب أحد الأئمة و الفقهاء، لکان للمستفتی أن یعمل بها، فالمعول علیه فی لزوم القبول من المفتی به الی (1)اللّه تعالی و الی رسوله و ما شرعاه فی دین الإسلام. فإذا ثبت هذه الجملة و کان ما قدمناه من قبول قول المفتی، و اشتماله علی الخبر من أمرین یجوز علیه الکذب فیهما، و المخبر عن الرسول صلی اللّه علیه و آله منفرد بأخذ الخبرین، و سلم من الخبر الأخر و التهمة فیه. فأی شریعة و أی عقول قررت وجوب العمل بالخبر ممن یظن صدقه فی خبرین و یجوز علیه الکذب فیهما و الحظر للعمل بخبر من یظن صدقه فی خبر واحد و یجوز علیه الکذب فیه. و له أن یقول: هذا سبیل سائر الطوائف فی تدریسها و تعلیمها الفقه و تعریضها الاحکام، لا توجد طائفة من طوائف الأمة تقتصر فی تدریسها و تعلیمها علی ظواهر القرآن و المتواتر من الاخبار، و طرح الروایة الصادرة عن الآحاد. و إذا کان هذا هو المعلوم من حال علماء الأمة المشتهرین بالفضل فی طوائفها و الغالب علی أمرهم الذی تشهد به المشاهدة و عرف بالمخالطة، أن جمهور تدریسهم و عامة فتاواهم المرجع فیها الی الروایات. و ان من أنکر ذلک بلسانه إذا رجع علی نفسه و خلا بسره، علم انطواه علی خلافه. هذا مما یخلج فی الصدر، فما الجواب عنه ان کان فاسدا؟ ففی کشفه أعظم الفوائد و أجل القرب.
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1- 1) ظ: علی اللّه تعالی و علی رسوله ما شرعاه فی دین الإسلام. 




الکلام علی ذلک: أن أورد مضمون هذا الفصل علی سبیل الاستدلال و الاحتجاج فی أن الخبر الذی لا یوجب العلم یجوز من طریق العقول التعبد به، کان فی موضعه. لان من یحیل عقلا العبادة بالأخبار التی لا توجب العلم لا یمکن دفع هذه الحجة عن نفسه، لأن سائر ما أشیر إلیه فی الفصل من ابتیاع الإماء و العقد علی الحرائر و التوصل إلی استباحة الفروج أو حظرها، لا یمکن أن یدعی فیه العلم، و انما طریق جمیعه الظن. و مع ذلک فقد وقع العمل به علی حد لو کان معلوما لم یزد علیه، و ذلک مزیف لا محالة لمذهب من أحال ورود العبادة بالعمل بما لیس بمعلوم من الاخبار. و أن أورد مضمون هذا الفصل علی سبیل الاحتجاج فی وجوب العمل بالأخبار الواردة بتحریم أو تحلیل عن النبی صلی اللّه علیه و آله و ان لم نعلم صدق رواتها، و هذا الوجه قصد بهذا الفصل دون الأول. فهو احتجاج فی غیر موضعه، لأنا نقول للمعول علی ذلک: لیس یخلو من أن تقیس العمل بخبر الآحاد الواردة بالتحلیل و التحریم علی العمل فی هذه المواضع التی عددتها و تجمع بینهما بعلة تحررها و تعینها، أو تظن أن أحد الأمرین داخل فی صاحبه، و انه تفصیل لجملته علی ما أشرت إلیه فی أثناء الفصل. فإن أردت القسم الأول، و هو طریقة القیاس، فذلک مثل غیر صحیح، لانه لا خلاف فی أن العبادة بأخبار الآحاد و إثباتها لا یتطرق الیه بالقیاس، و معوّل من ذهب الی ذلک علی طرق لهم معروفة، یعتقدون أنها توجب العلم کالإجماع و ما جری مجراه. و أیضا فإن من وکل وکیلا فی ابتیاع أمة، أو عقد علی حرة یرجع الی قوله فی تعینها إذا حملها الیه، سواء کان فاسقا أو عدلا ملیا أو ذمیا، و إذا أخبرته زوجته أو أمته بطهورها استباح وطئها ان کانت ذمیة، إذا أخبرت بحیضها حرم
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علیه غشیانها مع اختلاف ملتها. و لا خلاف فی أنه لا یقبل خبر الفاسق عن النبی صلی اللّه علیه و آله، و لا خبر الذمی، فکیف یصح قیاس قبول إخبار الشریعة علی هذه المواضع مع ما بیناه. و إذا جاز لمخالفنا أن یفرق بین قبول الاخبار عن الرسول صلی اللّه علیه و آله فی التحلیل و التحریم، و بین قبول خبر الوکیل الموکل فی ابتیاع أمة أو عقد علی حرة، و بین قبول قول المرأة فی طهرها و حیضها، و ان کان الکل غیر معلوم، بل المرجع فیه الی طریقة الظن. جاز لنا أن نفرق بین أخبار التحلیل و التحریم، و بین سائر ما عدد. و کیف قیاس هذه المواضع المشروعات مع اختلاف عللها و أسبابها علی بعض، و نحن نعلم أن فیها ما لا یقبل فیه إلا شهادة الأربعة، و فیها ما یجزی فیه شهادة الشاهدین، و فیها ما یجزی فیه شهادة الواحد، و فیها ما لا یعتبر فیه عدالة الشاهد و لا ایمانه، و فیها ما لا بد من اعتبار العدالة و الایمان. فمع هذا الاختلاف و التفاوت کیف یجوز قیاس البعض علی البعض. و ان أرید القسم الثانی، و هو دخول أحد الأمرین فی صاحبه، فذلک أوضح فسادا و أشد تهافتا، لان من المعلوم الذی لا یختل علی عاقل أن العمل بأخبار الشریعة فی تحلیل أو تحریم الواردة عن النبی صلی اللّه علیه و آله عبادة مفردة لا مدخل لها فی سائر ما عدد فی الفصل من ابتیاع الإماء، و العقد علی الحرائر و الرجوع الی أقوال النساء فی الطهر و الحیض، بل لا یدخل بعض هذه الأمور المذکورة فی بعض. و کل شیء ذکر منها قائم بنفسه لا یشتمل علیه و علی غیره جملة واحدة، و قد کان یجوز عندنا جمیعا أن تخلف العبادة فی جمیع ما ذکرناه و عددناه، و یتعبد فی بعضه بما لا یتبعد به فی جمیعه.
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و لو قلنا لمن یدعی هذا المحال الصرف، أما کان یجوز عندک تقدیرا و فرضا أن یتعبد اللّه تعالی فی المواضع التی ذکرتها کلها بالعمل مع الظن، و یحظر علینا فی الاخبار الواردة عن النبی صلی اللّه علیه و آله أن نعمل الا علی العلم و الیقین. فان قال: لا یجوز ذلک کابر و دافع، و قیل له: من أین قلت؟ و ما الدلیل علی ما ادعیت؟ فإنه لا یجد مخرجا. و ان أجاب إلی التجویز قیل له: فقد بطل أن یکون ذلک تفصیل الجملة مع تجویزک اختلاف العبادة و تباینها. و أما ما تضمنه الفصل من ذکر استفتاء العامی للعالم، أو عمله علی قوله و ان لم یکن قاطعا علی صحته. فأول ما فیه أن کثیرا ممن نفی الاجتهاد و القیاس و لم یعمل بخبر الآحاد فی الشریعة لا یوجب تقلید العامی و لا العمل بقوله الا بعد العلم بصحته و لا یلتفت الی هذا التکثیر و التعظیم و التفخیم الذی عوّل علیه فی هذا الفصل. فکذلک هذه التهویلات تسمع من المثبتین للقیاس فی الشریعة، حتی أنهم یدعون الإجماع المتقدم و المتأخر، و عمل الصحابة و التابعین و العلماء فی سائر الأمصار و الأوقات. أ فتری أن العمل أظهر من العمل بالاجتهاد و القیاس، و لیس کل شیء أکثر القائل به، و اتسعت البلاد التی یعمل به فیها، و ذهب إلیه الرؤساء و العظماء و من له القدرة و السلطان و الیه الأمر و النهی و الحل و العقد، کان إجماعا یسقط الخلاف فیه. و لیس لأحد أن یطعن علی هذه الطریقة بأن یقول: إذا کان العامی لا یقلد العالم و لا یرجع الی قوله، فأی فائدة فی الاستفتاء الذی قد علمنا الإرشاد الیه و الفزع من کل أحد إلی استعماله. قلنا: الفائدة فی ذلک بینة، لان قول العالم منبّه للعامی و موقظ له، أو مقر (1)بالنظر و التفتیش و البحث، و هل هذا الا کمن یقول: إذا کان التقلید فی الأصول لا یسوغ، فما الفائدة فی المذاکرة و المباحثة و التنبیه و التحذیر. فان قیل: معلوم ضرورة أن العامی لا یستطیع أن یعرف الحق فی الفروع
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1- 1) ظ: مغر. 




کله و من کلفه ما لا یطیق. قلنا: لا خلاف بیننا فی أن العامی مکلف للعلم بالحق فی أصول الدین، و هی أدق و أغمض و أوسع و أکثر شبها، و إذا جاز أن یطیق العامی معرفة الحق فی أصول الدین و تمیّزه من الباطل، مع ما ذکرناه من غموضه و کثرة شبهه، فأولی أن یطیق ذلک فیما هو أقل غورا و أوضح طرقا. فان قیل: لیس یجب علی العامی فی أصول الدین الا العلم بالجمل التی یشرف بها الحق، فأما التدقیق و کشف الغامض فلیس مما یجب علیه. قلنا: و ما المانع من أن نقول ذلک فی الفروع و الشرائع؟ و أن معرفة الحق منها من الباطل، یکون طریقا مختصرا لا یخرج الی التعمیق و التدقیق، یکتفی به العامی کما اکتفی بمثله فی الأصول. فإن قیل: فما قولکم فی عامی لا یقدر علی شیء من النظر و التمییز للحق من الباطل؟ أ توجبون علیه تقلید العالم أم لا توجبون ذلک؟ فالجواب عن هذا السؤال أن من لا یقدر علی تمییز الحق من الباطل فی فروع الدین لا یقدر علی مثل ذلک فی أصوله، و من هذه صفته فهو عامی فی الأصول و الفروع، و لا یجب علیه شیء من النظر و البحث، و کما لا یجبان علیه فلا یجب علیه التقلید فی الفروع، کما لا یجب علیه مثل ذلک فی الأصول و هذا جار مجری البهائم و الأطفال الخارجین عن التکلیف، فلا حرام علیهم و لا حلال لهم. ثم لو سلمنا أن العامی متعبد بتقلید العالم فی الفتوی و العمل بقوله و ان جوز الخطأ علیه، کیف یکون فی ذلک إثباتا لورود التعبد بالعمل فی الشریعة علی أخبار الآحاد، و کیف یحمل أحد الأمرین علی الأخر؟ ثم نقسم تلک القسمة التی تقدم ذکرها، فنقول: ان کان مورد ذلک احتجاجا

ص:43





علی جواز العمل بما لا یعلم صحته. فهو لعمری حجة مقنعة و دلالة صحیحة، لان من أحال العمل علی أخبار الآحاد من حیث لم تکن معلومة و أجاز العمل بقول المفتی یکون مناقضا. و لیس هذا هو الذی یتکلم علیه و یقصد الیه. و ان قیس قبول إخبار الشریعة الواردة بطریق الآحاد بالتحلیل و التحریم علی قبول قول المفتی، فقد تکلمنا علی ذلک من قبل، و بینا أن القیاس فی مثله مطرح غیر معتمد. و قلنا: أما کان یجوز أن یتعبدنا اللّه تعالی بقبول قول المفتی؟ و یحظر علینا أن لا نقبل فی الشریعة إلا ما نعلمه؟ فان جوز ذلک سقط حمل أحد الأمرین علی صاحبه. لیس (1)من باب القیاس، و انما هو تفصیل لجملة. فقد مضی الکلام علیه مستقصی، و تبینا فیما سلف ما یوضح أن مسألة تقلید العامی للعالم مفارقة مباینة لمسألة قبول خبر الراوی إذا کان واحدا عن الرسول صلی اللّه علیه و آله، و أن الأمرین لا یجمعهما جملة واحدة علی وجه و لا سبب، و انه یجوز أن یتعبد (2)به فی الأخر. و قوله: ان المفتی مخبر عن أمرین یجوز علیه الخطأ فی کل واحد منهما أحدهما أخباره فی المذهب الذی أفتی به أنه من شریعة النبی صلی اللّه علیه و آله، و الثانی أنه مذهبه و اعتقاده. فأول ما فی هذا أنه لیس بواجب فی کل مفت ذکره (3)، بل فی المفتین من یعلم اعتقاده و مذهبه ضرورة، و لا یجوز خلاف ذلک علیه. فعاد الأمر فی من هذه حاله الی أن الخطأ الجائز علیه فی الموضعین علی ما ظنه لما کان به
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1- 1) ظ: سقوط جملة: فإن قیل. 

2- 2) ظ: أن لا یتعبد. 

3- 3) أی فتواه. 




اعتبار علی ما ذکرناه. فأما قوله: فأی شریعة و أی عقول قررت وجوب العمل بخبر من نظن صدقه فی خبر واحد، و یجوز علیه الکذب فیه. فهذا أولا تصریح منه بأنه لیس ما نحن فیه تفصیلا لجملة ما ادعاه، و انما عوّل علی نفی الشرع أو العقل الموجب لأحد الأمرین و الحاظر للآخر، و هذا خروج کما تری عما وقع الشروع فیه من تبیین تفصیل الجملة. و الکلام علیه أن یقال: الذی یفصل بین الأمرین أن الشریعة قد قرّرت العمل بقول المفتی و ان جوزنا علیه الخطأ فی موضعین، و لم تقرر العمل بقول الراوی إذا لم نعلم صدقه. و ان کان خطاؤه ان کان مخطئا فی موضع واحد، فیجب أن نتوقف عن العمل بقوله، لان الشرع لم یأت به، و یکفینا فی حظر قبول قوله انتفاء الشرع و لا نحتاج الی ورود شرع بحظره. ثم یقال له: کیف قررت الشرائع العمل بقبول قول الاثنین فیما لا یجوز فیه الاّ شهادة الأربعة؟ و الخطأ ها هنا فی موضع واحد، و هناک فی موضعین، فأی شیء قلته فی الفرق بین هذا الإلزام قیل فی إلزامک. فأما الکلام الذی ختم به الفصل الذی ابتداؤه: و هذه سبیل سائر الطوائف فی تدریسها و تعلیمها، و أنه لا یوجد طائفة من طوائف الأمة تقتصر فی تدریسها و تعلیمها علی ظواهر القرآن و المتواتر من الاخبار، و تطرح الروایة الصادرة من الآحاد. فقد مضی الکلام علیه فی الفصل الثانی الذی سبق کلامنا علیه مستقصی مستوفی، و بینا أن ذلک سوء ثناء علی العلماء فی تدینهم بمذاهبهم، و کشفنا ذلک و أوضحناه بما لا طائل فی إعادته. 
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الفصل الخامس: اعتماد المتکلمین علی الخبر الواحد و الجواب عنه

من جملة المتکلمین من یذهب الی أن فی أخبار الآحاد ما یضطر السامع له الی العلم بمخبره. و قد حکی الجاحظ ذلک عن النظام أنه یقول: ان المخبر الواحد إذا تکاملت فیه الشروط و فی سامعه، اضطره الی العلم بما تضمنه خبره، و کان هو الفاعل للعلم فی قلبه. و مما تحتمله القسمة (1)، و یصح أن یکون مذهبا، و لیس فی العقول ما یحیله أن یکون فی مصالح العباد فی دینهم و دنیاهم، و ما یقتضیه حسن تدبیرهم. أن یفعل اللّه تعالی العلم فیهم عند خبر الواحد، إذا کان مضطرا الی ما أخبر به، أو لا یصرفه عن السکون إلی سماعة و الإصغاء الیه، و سلم من مقارنة راویه لما یعارضه و ممن یجحده و یکذب به. و متی قال هذا لم یعترض قوله، و یفسده ما یذکره من یقول ان اللّه تعالی یفعل العلم بخبر المخبر، و نقطع علی أنه لا یفعله عند خبر الأربعة، و یجوز
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1- 1) ظ: النسبة. 




فعله عند ما زاد علیها من الرجوع الی الشهادة فی الزنا، لأن أحد ما شرطه أن لا یکون الخبر واقعا موقع الشهادة، و کان السامع له خالیا من الاعتقاد لصنف ما أخبر به، أو لا یصرفه عن السکون إلی سماعة و الإصغاء الیه، و سلم من مقارنة روایة (1)لما یعارضه و من یجحده و یکذب به. [و متی قال هذا لم یعترض قوله و یفسده ما یذکره، من أن یقول: ان اللّه تعالی یفعل العلم بمخبر، و نقطع علی أنه لا یفعله عند خبر الأربعة، و یجوز فعله عند ما زاد علیها من الرجوع الی الشهادة فی الزنا، لأن أحد ما شرطه أن لا یکون الخبر واقعا موقع الشهادة (2)]و ذلک مما یمتع أن تتعلق به المصلحة، و لا یختار اللّه تعالی فعل العلم معه. فأما الذی حکی عن النظام، ان کان الذی یحیله و یفیده (3)أن القادر من البشر لا یصح أن یفعل فی غیره، الا بسبب یتعدی حکمه الی ذلک الغیر، و لا سبب یتعدی حکمه الی غیر محله الا الاعتماد، لاختصاصه بالمدافعة لما یماس محله. کان له الذب عن مذهب النظام أن یقول: لم زعمتم ذلک؟ و ما أنکرتم أن یشارک الاعتماد فی هذا الحکم و هو التعدی، و یکون الخبر من جملة ما یتعدی حکمه لکونه مدرکا، فیتفق الخبر و الاعتماد، بل کل مدرک فی تعدی الحکم الی غیر محلها (4)، و یکون معنی تعدی الحکم فی الاعتماد کونه مدافعا و فی الخبر کونه مسموعا، و إذا تعدی الحکم لم یمتنع أن یکون سببا للتولید فی غیر محله.
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1- 1) ظ: راویه. 

2- 2) بین المعقوفتین کذا فی النسخة و هو تکرار. 

3- 3) ظ: و یفسده. 

4- 4) ظ: محله. 




و ان قلنا لو ولد الخبر لوجب أن یولد جنسه و کل جزء منه و من فعل کل فاعل و لکل سامع. کان له أن یقول: ما یولد العلم یفارق سائر الأسباب حسب ما نقوله فی النظر و تولید العلم و مفارقته لسائر الأسباب. و ان قلنا: ان ذلک یؤدی الی أن یفعل فی الوقت الواحد بالسبب الواحد علوما لکل من سمع الخبر. کان له أن یقول: الی ذلک أذهب، و لیس هناک ما یحیله و یفسده إذا تغایر من یفعل العلم له. الکلام علی ذلک: أما ما تضمنه ابتداء هذا الفصل، فهو مذهب النظام فی قوله «ان خبر الواحد یوجب العلم علی بعض الوجوه» . و هذا مذهب ضعیف سخیف، قد بین فی الکتب بطلانه و بعده عن الصواب. و دل علی فساده بأشیاء: منها: أنه لو کان خبر الواحد یوجب العلم، لوجب ذلک فی کل خبر مثله، و کان أحق المخبرین بذلک رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله، و کان یجب استغناؤه عن المعجزات، و ان لم یعلم صدقه من غیر دلیل یقترن الیه. و کان یجب فی الحاکم إذا لم یعلم صدق المدعی ضرورة أن یعلمه کاذبا، فلا یسمع ببینة. و أیضا فلو کان الخبر مولدا للعلم، لم یکن بعض حروفه بالتولید أولی من بعض، فکان یجب اما أن یکون العلم متولدا عن کل حرف من حروف الخبر، و هذا یؤدی (1)الی أن یقع العلم عند أی حرف وجد من حروفه، و قد علم بطلان ذلک.
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1- 1) فی الأصل: یروی. 




و هکذا ان قیل: ان العلم یقع بالحرف الأخیر، لأنا نعلم أن الحرف الأخیر من الخبر لو انفرد لم یحصل عنده علم. و ان کان العلم المتولد عن سائر حروف الخبر علی سبیل الانضمام، فهذا باطل. لأن الأسباب الکثیرة لا یجوز أن تولد سببا واحدا، کما لا یجوز أن یقع المعذور الواحد یقدر کثیرة (1). و منها: أنه کان ینبغی أن لا یفتقر إلی المواضعة فی العلم الواقع عند الخبر، لان السبب یولد لأمر یرجع إلیه، فأی حاجة به الی تقدم المواضعة، و قد علمنا أنه لو لا تقدمها لما أفاد الخبر، و لا حصل عنده علم. و منها: أن الصوت لا جهة له، فکیف یولد فی غیر محله، و انما ولد الاعتماد فی غیر محله، لانه مختص بجهة، و الا فسائر الأسباب لا تولد إلا فی محلها. فأما ما مضی فی أثناء هذا الفصل عند ذکر أن الاعتماد یختص بجهة، فجاز أن یولد فی غیر محله، و الصوت لیس کذلک، من قوله ما أنکرتم أن یشارک الاعتماد غیره فی هذا الحکم و هو التعدی، و یکون الخبر من جملة ما یتعدی حکمه، لکونه مدرکا، فیتفق الخبر و الاعتماد، بل کل مدرک فی تعدی الحکم الی غیر محلها (2). و یکون معنی تعدی الحکم فی الاعتماد کونه مدافعا فی الخبر، و فی الخبر کونه مسموعا، فطریق ما کان ینبغی أن یحیل مثله. فیورد فی جملة الشبهات: لان الاعتماد انما ولد فی غیر محله بسبب معروف، و هو الاختصاص بالجهة. و هذه الصفة لا تحصل له، لان بها تمیز فی (3)سائر الأجناس، فکیف یجوز
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1- 1) ظ: أن یقع المقدور الواحد بقدر کثیرة. 

2- 2) ظ: محله. 

3- 3) ظ: من. 




أن یکون الصوت مشارکا له فی هذا الحکم، و هو مما لا جهة له کالاعتماد، اللهم الا أن یدعی أن الصوت ذو جهة کالاعتماد، فبطلان ذلک معلوم ضرورة. و لو کان غیر الاعتماد مشارکا له فی الاختصاص بجهة لکان من جنسه، لان المشارکة فیما متمیز به الجنس مشارکة فی الجنس. و أعجب من هذا القول بأن کل مدرک یشارک الاعتماد فی تعدی الحکم الی غیر محله و هذا یوجب أن تکون الألوان و الطعام و الأراییح و الجواهر بهذه الصفة. و من العجب القول بأن معنی تعدی الحکم فی الاعتماد کونه مدافعا، و فی الخبر کونه مسموعا، و أین کونه مسموعا من کونه مدافعا، و انما ولد فی غیره لاختصاصه بالمدافعة فی الجهة، و هذا لا یوجد فی مسموع و لا جری (1)و لا جنس غیر الاعتماد. و بعد فلا صفة له بکونه مسموعا، فضلا من أن یولد فی الغیر لأجلها. [خبر الواحد لا یوجب سکونا و اطمئنانا] و مما یدل علی أن خبر، لواحد لا یوجب العلم الضروری علی ما یحکی عن النظام انا عدالته (2)لأحوالنا و الرجوع الی أنفسنا لا نجد سکونا عند خبر الواحد علی الشرائط التی شرطها النظام علی حد سکوننا الی ما نشاهده و ندرکه، و لا حد سکوننا الی ما نعلمه من أخبار البلدان و الأمصار و الوقائع الکبار. فان السکون الذی نجده عند خروج الرجل باکیا مخرق الثیاب متسلیا، یخبر بموت بعض أهله لا ینفک من تجویز أن لا یکون الأمر بخلاف ما ذکره، و أن له فی ذلک غرضا و ان بعد. و انما لأجل استبعاد الأغراض فی مثل هذا الخبر
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1- 1) کذا فی النسخة. 

2- 2) ظ: عند التوجه. 




ما یخیل لنا أنا ساکنون عالمون. و السکون الی المشاهدات و الی أخبار البلدان بخلاف هذا، لانه لا یصحبه و لا یقترن إلیه شیء من التجویز لخلافه. فعلمنا أن ما یحصل عند خبر الواحد، هو ظن قوی فیوهم علما. و أن الذی یحصل عند الدرکات و غیرها مما ذکرناه هو العلم الحقیقی. و لهذا ربما انکشف کل شیء، رأیناه و سمعناه فی الموضع الذی یذهب النظام إلی أنه علم من خلافه. فظهر أن الأمر بخلاف ما أشیع و أعلن، و أن تلک الإشاعة کان لها سبب من اجتلاب منفعة، أو دفع مضرة. و هذا لا نجده بحیث یحصل العلم و الیقین علی وجه و لا سبب. فأما ما مضی فی خلال هذا الفصل، من أنه غیر ممتنع أن یعلم اللّه تعالی من مصلحة العباد أن یفعل العلم عند خبر الواحد إذا کان مضطرا الی ما أخبر به و لم یخرج خبره مخرج الشهادة، و کان من الشرط کذا و کذا. فلعمری ان هذا غیر ممتنع و لا محال، و انما أحرز (1)القائل بهذه الاشتراطات عن مواضع معروفة ألزمت من ذهب الی هذا المذهب. لکنا قد علمنا أن ذلک و ان کان جائزا فی العقل، فإنه لم یکن بما تقدم من الأدلة، و هو أننا نجد نفوسنا عند الخبر الذی هذه صفته و قد تکاملت الشرائط کلها له، لا تنفک من تجویز-و ان کان مستبعدا-لا یکون (2)الأمر بخلاف ما تضمنه الخبر، فلو کان العلم حاصلا لارتفع هذا التجویز، و لم نر له عینا و لا أثرا، کما قلنا فی المشاهدات و غیره.
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1- 1) ظ: احترز. 

2- 2) ظ: ألا یکون. 




فأما ما تضمنه آخر هذا الفصل من الجواب عن قول القائل: لو ولد الخبر العلم یوجب أن یولد جنسه و کل حرف منه، بأن قیل: انما یولد العلم یفارق سائر الأسباب حسب ما نقوله فی النظر و التولید للعلم. فالکلام علی ذلک أن الأسباب لا تختلف فی أن تولیدها یرجع الی الاجزاء و الأجناس، و انما فارق سبب العلم سائر الأسباب فی الشروط، و الشروط قد تختلف و قد تنفق بحسب قیام الدلیل، و لیس یجوز أن یختلف الأسباب فی رجوع التولید الی أجناسها و الی کل جزء منها. و الذی ختم به هذا الفصل من ارتکاب تولید السبب الواحد مسببات کثیرة. لما وقفت ذلک علی حد، لأنه إذا تعدی الواحد فلا تقتضی للحصر، و هذا یؤدی الی تولیده ما لا نهایة له. ألا تری أن القدرة لما تعلقت فی المحال و الأوقات، و من الأجناس بأکثر من جزء واحد، لم ینحصر متعلقها من هذه الوجوه، و استقصاء جمیع ما یتعلق بهذا الکلام یطول، و فیما أوردناه کفایة.
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الفصل السادس: حصول العلم و تولده من خبر الواحد و الجواب عنه

و له أن یقول: قد علمنا أنه لا یجوز أن یتساوی نفسان فی کمال العقل، و نفی السهو و الاعتراض عما یسمعانه، ثم یکون (1)سماعهما للمخبر عن أحد جاء من بغداد علی حد واحد، فیحصل العلم لأحدهما و لا یحصل للآخر. کما لا یجوز أن یشترکا فی صحة الحاسة و ارتفاع الموانع و حصول المدرک و یتساوی حالهما فی جمیع ذلک، فیدرک أحدهما ما یختص به و لا یدرکه الأخر. و إذا لم یثبت تساوی الأمرین فی العقول، و کان المقدم علی دفع أحدهما کالمقدم علی دفع الأخر، و استقل کون الحق مدرکا بما ذکرناه من غیر توقف لأمر زائد من موجب أو متخیر. و کأن القائل أن وجود العلم موقوف علی فاعل متخیر، مع ما ذکرناه ان شاء فعله و ان شاء لم یفعله. کالقائل أن حصول الحی مدرکا موقوف علی معنی ان وجد کان مدرکا، و ان لم یوجد لم یکن مدرکا، وجود ذلک موقوف فاعل متخیر (2).
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1- 1) ظ: ثم لا یکون. 

2- 2) کذا فی النسخة. 




فأما من سوی بین الأمرین، کأبی علی الجبائی و غیره و أوقف حصول الحق مدرکا علی معنی، فإنه لا یجدی فرقا بینه و بین من قال فی الجسم الثقیل إذا لم یکن تحته ما یقله (1)و لا فوقه ما یمسکه کونه (2)متحرکا سفلا و وجود الحرکة فیه، و نظائر هذا الإلزام مما یؤدی الی الجهالات کثیرة. و إذا ثبت غناء العلم عن أمر زائد، فالموجب له ما تجدد بحسبه، و کان تابعا لتجدده و هو الخبر. و إذا لم یجز فی العلم الذی هو فعل واحد أن یحدث عن أکثر من فاعل واحد، وجب القطع علی أن (3)من فعل مخبر واحد. و لان العلم لو لم یتولد عن خبر الواحد و احتاج الی أخبار زائدة علیه، لکان کل خبر یفرض قبل حصول العلم، فلا بد من أحد أمرین، أما الانتهاء الی خبر عصد (4)عقیبه العلم و ینتفی الشک و هو المطلوب، أو اتصال الشک و تعذر العلم و قد علمنا وجوب حصوله حسب. الکلام علی ذلک: أنه لا یجوز أن یتساوی جنسان (5)فی صحة الخاصة (6)و ارتفاع الموانع، و حصول المدرک، و تکامل جمیع الشرائط، فلا یتساویان فی کونهما مدرکین علی ما ذکرت. غیر أنه یجوز أن یتساوی جنسان فی نفی السهو و الاعراض عما یدرکانه من سماع الخبر عن أحد جاء من بغداد، فیعلم أحدهما و لا یعلم الأخر. فإن قلت: قد أخللتم بشرط، و هو المتساوی فی کمال العقل.
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1- 1) ظ: ما یقره. 

2- 2) ظ: کان. 

3- 3) ظ: أنه. 

4- 4) ظ: حصل. 

5- 5) فی هامش النسخة ظ: نفسان. 

6- 6) ظ: الحاسة. 




قلنا لک: هذه مغالطة، لأنا إذا اشترطنا کمال العقل فقد دخل فی جملة العلم بالمدرکات و مخبر (1)، فکیف یجوز أن یشرط تساویهما فی العلم بمخبر الاخبار، ثم یجوز انفراد أحدهما بذلک، و لیس یمکن أن یدعی أنا شرطنا فی ذلک کون الحی مدرکا. و لهذا فصل أصحابنا بین کون الحی مدرکا و کونه عالما، فقالوا: قد یکون عالما غیر مدرک و مدرکا غیر عالم، کالبهیمة و المجنون و الطفل. فإذا قیل لهم: متی کان کامل العقل و أدرک شیئا غیر ملتبس، فلا بد من أن یکون عالما بما فعل، فقد وجب ها هنا عالما مقترنا بکونه مدرکا. قالوا: اشتراط کمال العقل اشتراط لکونه ممن یجب أن یعلم ما أدرکه، و الشیء لا یکون شرطا فی نفسه. علی أنا لو تجاوزنا عن هذا الموضع، لکان بین الإدراک و العلم-و ان تساویا ها هنا فی الوجوب و الحصول-فرق واضح. و هو أن العلم قد ثبت أنه معنی من المعانی، بدلالة کون الحی فی أکثر المواضع عالما، مع جواز أن لا یکون عالما، و الشروط کلها واحدة. و إذا ثبت أن العلم معنی من المعانی، و أن کون العالم عالما یجب عنه، ثبت ذلک فی کل موضع، و فارق کون العالم عالما لکونه مدرکا، لانه لم یثبت فی موضع من المواضع أن الإدراک معنی. و لا أن الحی یجب حصوله علی هذه الحال لعلة من العلل. لان کل موضع یشار الیه، فالحال فیه متساویة فی وجوب کونه مدرکا عند تکامل الشرائط، و استحالة کونه کذلک عند اختلالهما (2)، فانفصل الأمران أحدهما من صاحبه. 
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1- 1) ظ: و مخبر الاخبار. 

2- 2) ظ: اختلالها. 




فأما ما انتهی الفصل الیه من قوله: و إذا ثبت غناء العلم عن أمر زائد، فالموجب له ما تجدد بحسبه فقد بینا أن کون العالم عالما غیر مستغن عن أمر زائد یوجب کونه علی هذه الصفة، فلا معنی للبناء علی ذلک. و قوله «إذا کان العلم واحدا وجب أن یکون متولدا عن خبر و إفضاؤه بذلک الی الخبر الذی یحصل عنده» باطل، لأنا نعلم أن کل خبر یشار الیه من أخبار الناقلین للبلدان و الأمصار لو انفرد عما تقدم و تأخر عنه، لما حصل عنده علم و لا زال به شک. فلو کان موجبا للعلم إیجاب العلل لا وجب ذلک، متقدما کان أو متأخرا، مقترنا بغیره أو منفردا. و هذا أحد ما استدل به الشیوخ علی أن الاخبار لا توجب العلم، قالوا: لان الخبر الواحد، أو الاخبار الکثیرة لو أوجبت العلم و هو جزء واحد، لوجب أن یکون المتسبب الواحد حاصلا عن أسباب کثیرة، و هذا یجری فی الفساد مجری حصول المقدور الواحد عن قدر کثیرة. فإذا قیل لهم: یجب عن سبب واحد و عن حرف واحد من حرف الخبر. قالوا: لو کان کذلک لوجب متی انفرد هذا الحرف من باقی الحرف أن یجب عنه العلم، و قد علمنا خلاف ذلک. و هب أنه أمکن القول بإیجاب الخبر للعلم من حیث تجدد عند إدراکه و ان کنا قد بینا بطلانه، کیف یمکن أن یقال: فما حصل لنا العلم به من الجواهر المدرکة، و قد علمنا وجوب حصول ذلک عند تکامل الشروط، کوجوب حصول العلم بمخبر الاخبار. و لیس هاهنا ما یمکن أن یسند إیجاب العلم الیه، الا الجوهر فان الإدراک لیس بمعنی، و لا شبهة فی أن الجوهر لیس بعلة فی إیجاب حال من الأحوال.
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الفصل السابع: اعتماد العقلاء علی الخبر الواحد و الجواب عنه

ان قیل: قد علمنا اقدام العقلاء علی التصرف عند أخبار الآحاد بحسبها فیما یتعلق بالدین و الدنیا، کما یقدمون علی التصرف عند الإدراک و خبر العدد الکثیر، و لا یوجد منهم من یقر (1)تصرفه علی ما یشاهده و یتواتر الخبر به و لا یتجاوزه، بل یتبعون أخبار الآحاد من الافعال و الاحکام، مثل ما یتبعون المشاهدة و أخبار العدد الکثیر، و قد تقدم السؤال فیما یتعلق بالدین و أمثلته. فأما ما یتعلق بالدنیا فأکثر من أن یحصی، لتعلقها بضروب المنافع و دفع المضار المشتملة علی الأکل و الشرب و النکاح و الخلط، و التصرف فی الأموال و النفوس و الدول و الممالک، لا یفرق الملوک و الرؤساء و جمیع العقلاء و العلماء بین ما یرویه القواد و ما تضمنه الکتب و تأتی به الرسل، و بین ما یشاهده و لم یتواتر (2)علیها الخبر به من تجهیز الجیوش، و التولیة و الغزاء للأمراء و العمال و الغزاة و الحکام و إظهار المسار، و إمساک المصائب، و تجدید البیعة، و أخذ العهود، و دفع الأموال، و نقل الحرم و الذخائر من بلد الی بلد.
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1- 1) ظ: من یقصر. 

2- 2) ظ: و بتراتر. 




ثم لا یوجد من الفضلاء من أنفذ أحد ثقاته الی وکیل فی ناحیة یستدعی منه حمل غلة، أو یأمره بابتیاع ضیعة، فیوقف (1)الوکیل عن سماع قول من أنفذه، و کف عن إنفاذ ما رسمه، حتی یشافهه بذلک، أو تواتر علیه من یکون خبره طریقا للعلم علی ما یذهب الیه من قال بالتواتر، فعذرة صاحبه و حمده علی أن لم یغرر بماله، هذا ما یرجع الی الوکیل. فان قرر بإنفاذ الغلة و ابتیاع الضیعة و عاد الذی أنفذه بذلک، فتوقف عن تسلیم الغلة و تصحیح ثمن الضیعة، و قال: لا أقدم علی شیء من ذلک الا أن أشاهده، أو یتواتر علیّ الخبر به، عد ناقصا. لانه متی فعل ذلک فاعل و سلکه سالک، خرج عن عادات العقلاء، و دخل فیما ینسب لأجله إلی قلة المعرفة، أو حدوث مرض، و هکذا من أشعره سلطانه أو بعض إخوانه لحاجة إلی الاجتماع معه لأمر یهمه، ثم أنفذ إلیه بأحد من یعلم اختصاصه به و سکونه إلیه، فأخبره بخلوه و باستدعائه، فتوقف عن إجابته، و طلب ما یقطع عذره من مشاهدة أو تواتر. و نظائر ذلک کثیرة لا یأتی علیها تعداد. فان کان جمیع التصرف التابع لأخبار الآحاد تابعا لظن أو حسبان، لا لعلم و یقین لتمام الحیلة فی بعضها، و ان خاف الکذب فی بعض آخر منها، فما الفرق بین من قال ذلک، و بین من قال مثله فی التصرف التابع للإدراک، و لخبر العدد الکثیر لتمام الحیلة و انکشاف الکذب فی بعضها. أما تمام الحیلة فی المدرکات من الوکلاء و المودعین و الخزان و الموثقین فی الملابس و الأوانی و الآلات و الجواهر و المآکل و المشارب و الحیوان و سائر
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1- 1) ظ: فتوقف. 




ما یتموله الناس، اما لهلاکها، أو فسادها، أو الطمع فی فضل قیمتها، فأکثر من أن تحصی. ثم لا یشعر من تمت فعلیه (1)الحیلة فی البذل المدة الطویلة مع التصرف فیها و المشاهدة لها، و ربما استمر ذلک و لم یعلم به، و لعله الغالب حتی ینبهه منبه، أو یشی الیه واش، فربما صدقه و ربما کذبه و استمر استعماله لما عزم له، أو أبذل علیه. و قد یتم الغلط علی النقاد و غیرهم ممن یفانی الأمور المفتقرة إلی الإدراک، و لا یعذر (2)ذلک الی جمیع المدرکات بالفساد و اللبس، حتی لا یوثق بشیء منه و لا یحکم بحصول العلم عنها. و هذه سبیل الخبر الوارد عن الخلق العظیم و العدد الکثیر، لا یعلم خلقا (3)أعظم و لا عددا أکثر و لا معاداة آکد، تکامل و اجتمع فی خبر کاجتماعه فی الیهود و النصاری، و الملک الذی وقع منه القتل و الصلب و أتباعه و رعایاه، کلهم یخبر عما یصح أن یکون الخبر طریقا الی العلم، و هو إیقاع القتل و الصلب بعیسی بن مریم علیهما السلام، لانه مما یشاهد و یضطر الیه. و لم یجب لمکان ذلک و علمنا بکذبهم، أن یعود علی کل خبر خبر الخلق العظیم و العدد الکثیر بالتوقف، حتی لا نثق بشیء منها، و لا نحکم علی الکل بحکم البعض، فکذلک أخبار الآحاد. اللهم الا أن یکون هناک ما یختص به المشاهدة و اخبار العدد الکثیر، و یکون معلوما لا یمکن ادعاء مثله فی أخبار الآحاد فیما (4)هو. الکلام علی ذلک: أما ما تضمنه هذا الفصل من ذکر العمل علی أخبار
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1- 1) کذا فی النسخة و لعل: علیه. 

2- 2) ظ: یعدو. 

3- 3) ظ: خلق، و کذا عدد. 

4- 4) ظ: فما هو؟ 




الآحاد فی العقلیات و الشرعیات، فقد بینا عند الکلام فی الفصل الرابع من هذه المسائل، عند ذکره للعمل علی خبر الوکیل فی العقد و الابتیاع، و علی خبر الزوجة فی الطهر و الحیض و ما أشبه ذلک. أن هذا الجنس من الکلام انما یصلح أن یعتمد علی من أحال العمل علی أخبار الآحاد، و علی ما لا یوجب العلم من الاخبار، فأما من جوز ذلک فیقطع علیه من الموضع الذی دل الدلیل علیه فیه و منع منه، بحیث لم یدل الدلیل علیه، فلا یکون هذا الکلام حجابا له و قدحا فی مذهبه. و بینا أیضا أنه لا یمکن أن یحمل وجوب العمل علی أخبار الآحاد فی الشریعة، بحیث وقع الاختلاف علی هذه المواضع بالقیاس، و یجمع بین الأمرین بعلة تحرز و تعین. و بینا أیضا أنه لا یمکن دخول موضع الخلاف فی تلک الجملة، علی أنه تفصیل لها. و لا معنی لإعادة ما مضی. و أجود ما یمکن أن یقال فی هذا الموضع و أقوی شبهة: انه إذا وجب فی العقل العمل علی خبر من أنذرنا بسبع فی طریق، أو لصوص، أو ما جری مجری ذلک من المضار الدنیویة، و وجب التحرز من هذه المضار و تجنبها بقول من لا یؤمن کذبه، حتی یکون مذموما من اطرح العمل بها مع خوف المضرة، و الا (1)لا وجب أیضا العمل علی قول من خبرنا عن الرسول، لأنا لا نأمن فی إهمال العمل به المضرة. و الا وجب (2)علی سبیل التحرز من المضار العمل علی هذه الاخبار علی الوجه الذی هو أوکد مما تقدم ذکره. لان مضار الدنیا منقطعة و مضار الآخرة
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1- 1) الظاهر زیادة «و الا» . 

2- 2) ظ: و لا وجب. 




دائمة، و التحرز من الضرر الدائم أقوی و أوجب من التحرز من الضرر المنقطع. و الجواب عن هذه الشبهة و ان کانت لم تمض فی جملة المسائل: انا نأمن فیما خبرنا به الواحد الذی لا نعلم صدقه، و لا دل دلیل قاطع یوجب العلم عن (1)العمل عند خبره، أن یکون فیما أخبرنا به علینا ضرر دینی، لأنه لو کان کذلک لوجب فی کلمة (2)اللّه تعالی أن یعلمنا و یدلنا علی هذا الفعل الذی یستحق به العقاب، لانه مما لا یمکن العمل به عقلا و لا یعلم کذلک الا سمعا. و لا طریق الی ذلک الا بخبر یوجب العلم و القطع علی صدق روایة (3)أو خبر، و ان کان یوجب الظن روایة (4)، فقد نصب دلیل یوجب العلم علی لزوم العمل به فلما فقدنا هذین الطریقین علمنا فیما خبرنا به الواحد الذی تقدمت صفة. و هذا الذی ذکرناه مما لا بدّ منه عندنا و عند خصومنا المحصلین فی هذه المسألة، لأنهم یوافقونا علی أن العمل لا بدّ من أن یکون تابعا للعلم، فتارة یکون تابعا للعلم بصدق الراوی، و أخری یکون تابعا بوجوب العمل علی قوله، و یعترفون بأن العمل إذا خلا عن علم علی أحد الوجهین اللذین ذکرهما لم یصح، لانه لا یأمن المقدم علیه أن یکون قبیحا، و انما یأمن بالعلم دون الظن. علی أن من تعلق بهذه الطریقة فی وجوب العمل علی أخبار الشریعة لا یمکنه أن یستدل بما ذکرناه علی وجوب قبول جمیع أخبار الشریعة، لأن فیها ما لا مضرة فی ترک العمل، کالإباحة المتضمنة للإباحة الخارجة عن الخطر و الإیجاب.
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1- 1) ظ: علی. 

2- 2) ظ: حکمة. 

3- 3) ظ: روایة. 

4- 4) الظاهر زیادة «روایة» 




ثم نعود علی ما انتهی صاحب المسائل إلیه کلامه، فإنه قد صرح بفرضه فی ذکر ما یعمل علیه من أخبار الآحاد فی الدین أو الدنیا، لانه قال بعد أن عدد ما یعمل فیه علی أخبار الآحاد فان کان جمیع التصرف التابع لأخبار الآحاد تابعا لظن و حسبان لا لعلم و یقین، لتمام الحیلة فی بعضها و انکشاف الکذب فی بعض آخر منها. فما الفرق بین من قال مثله فی التصرف التابع للإدراک، و للخبر (1)العدد الکثیر لتمام الحیلة و انکشاف المین و الکذب فی بعضها، و ذکر ما یبذله الخزان من الآلات و الثیاب، ثم ذکر خبر الیهود و النصاری عن قتل المسیح علیه السلام و صلبه. و هذا کما تراه تصریح منه بأن العمل فی جمیع ما عددوه عمل بعلم و یقین، و أن تلک الأخبار التی وقع العمل عندها أوجبت العلم لا الظن، و لهذا ألحقها بالعمل عند طرق الإدراک. و اعتذر فیها بما یعتذر للإدراک، و أن انکشاف کذب بعض الإدراک لا یوجب الشک فی جمیعه. و الکلام علی هذا: ان ما نعلم أن العمل فی المواضع التی ذکرها بأخبار الآحاد فیما یتعلق بدین أو بدنیا واقع مع الظن بصدق المخبر، لا مع العلم بصدقه و القطع علیه بأمر واضح جلی نعلمه من أنفسنا ضرورة، و لا نحتاج فیه الی انکشاف الحیلة فیما أخبرنا به، و أن ذلک مما یعتمد أیضا، و سنبینه فیما بعد بعون اللّه و مشیته. و هو أن أحدنا یعلم من نفسه ضرورة، إذا أخبره وکیله بعقده له علی حرة، أو ابتیاع أمة، و کذلک إذا أخبرته زوجته بحیضها أو طهرها، أو جاءه رسول بکتاب
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1- 1) ظ: و لخبر. 




صدیقه أو أمیره، أنه مجوز أن یکون الأمر فیما خبر به بخلاف الخبر، و ان کان ظنه الی الصدق أمیل و من جهته أقرب. و یفرق بین ذلک و بین ما یعلمه قاطعا علیه واثقا به، فرقا ضروریا لا یشتبه علی عاقل، حتی لو قال له قائل: أنت موفق (1)قاطع علی هذا الخبر الذی عملت علیه، و تجریه مجری الأخبار المتواترة، توجب (2)العلم عن البلدان و الأمصار و الحوادث الکبار بقابل (3)، بل فیه (4)ما أنا قاطع و لا موقف، بل مجوز للصدق و الکذب، و ان کنت بالظن إلی جهة الصدق أقرب، و ما یعلمه العقلاء من نفوسهم ضرورة، فلا ینبغی أن یقع فیه مناظرة. فمن ادعی تساوی حال من ذکرناه لحال من یعلم شیئا عند الإدراک و زوال کل شبهة فیه و لبس، أو یعلم بالأخبار المتواترة. فقد کابرنا بإتمام الحیلة التی ینکشف الأمر عنها. فهو أیضا وجه یعتمد فی هذا الموضع، و ان کان ما ذکرناه أوضح و أولی. و تقریب هذا الکلام: أنه لا موضع من هذه المواضع التی عملنا فیها علی اخبار الآحاد الا و نحن نجوز أن ینکشف عاقبة الأمر عن کذب المخبر، و لا نأمن من ذلک البتة کما نأمنه مع العلم الیقین، و لیس کذلک العلم التابع للإدراک أو الحاصل عند التواتر، لأنا لا نجوز البتة فیما علمناه عند الإدراک، و لا لبس و لا شبهة أن ینکشف عن خلاف وکلاء (5)فی الاخبار المتواترة. فأما ما عدده من تمام الحیل و انکشاف الکذب فیما یتعلق بالإدراک، فمما
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1- 1) ظ: موقف 

2- 2) ظ: التی توجب 

3- 3) ظ: لقال: 

4- 4) الظاهر زیادة «فیه» 

5- 5) ظ: و کذا 




لا یطعن علی ما ذکرناه، لان کل موضع یشار الیه من ذلک، لم یخلص من شبهة أو سبب التباس، أو فرق بین جملة و تفصیل، و لا یخرج الإدراک مع کل ذلک من أن یکون طریقا الی العلم الیقین عند ارتفاع کل شبهة و لبس. ألا تری أن الخزان و أصحاب الودائع انما یتم لهم ابدال شیء بغیر لا من الملابس (1)و الآلات لأسباب معروفة: منها: ان الإدراک فی کثیر من هذه المواضع انما یحصل عند العلم بالجملة دون التفصیل، و لیس یجب فی کل عالم بالجملة أن یکون عالما بتفصیلها. و منها: أن کثیرا من العلوم الضروریة قد ینسی مع تطاول الدهر، فلا یمتنع أن یخفی علی صاحب الثوب مع طول العهد إبداله توبة، لان تفاصیل صفات ثوبه قد أنساها مع تراخی المدة. و منها: أن الشیء قد تخفی صفاته علی تفصیلها إذا أدرک من أدنی بعد، أو قلة تأمل صاحبه له و تصفحه لأحواله و صفاته، و لهذا نجد کثیرا ممن یبذل (2)علیه ثوب بغیره یخفی علیه إذا عرضه علیه خازنه من بعید و قربه منه عرفه، و کذلک یلتبس علیه إذا لم یتصفحه و لم تحمله الاسترابة علی التفقد و التأمل، فمتی استراب و تأمل لم یخف علیه، و من هذا الذی یستحسن أن ینفی الثقة عن علوم الإدراک کلها، لأجل ما لعله یتم فی بعضها واحد الأمرین متمیز من صاحبه. فأما استشهاده علی أن الخلق العظیم قد یجوز أن یخبروا بما ینکشف عن کذب، و تخبر الیهود و النصاری عن قتل المسیح علیه السلام و صلبه، فمما لا یشتبه حتی یحتج به فی هذا الموضع. و قد تبین فی الکتب ما یزیل هذه الشبهة الضعیفة، و جملته.
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1- 1) ظ: بغیره من الملابس 

2- 2) ظ: یبدل 




أنه أولا غیر مسلم أن شروط الخبر المتواتر حاصلة فی الیهود و النصاری لان من شرطه إذا لم یخبرنا من سمعنا الخبر من جهته عن مشاهدة. و انما خبرونا عن قوم مع طول العهد و تراخی الزمان، أن تعلم (1)أن صفات من خبرت عنه الجماعة التی لقیناها مساویة لصفات من لقیناه و تلقینا الخبر عنه. و هذا لا طریق إلیه أبدا و خبر (2)الیهود و النصاری، لانه غیر منکر أن یکونوا انقرضوا فی بعض الأزمان الخالیة، أو خبروا فی الأصل عن عدد قلیل. و لا یمکن أن یبطل شذوذ أسلافهم و حدوث خبرهم، بما یبطل به مثل ذلک فی نقل المسلمین، قد تبینوا المفترض الیهود فی بعض الأوقات. و أن النصاری یعتروا (3)کل شیء یرونه الی التلامیذ الذین هم قلة فی الأصل، علی أن تواتر هاولای (4)إذا سلم من کل قدح، فإنما یقتضی أن هناک مقتولا مصلوبا و قد کان ذلک. و انما الشبهة فی أنه المسیح علیه السلام لم یکن مخالطا للقوم و ملاقیا لهم. و لهذا رووا أنهم رجعوا عند قتله فی تعیینه إلی أحدهم، فأشیر (5)لهم الی غیره حتی قتلوه. و قیل أیضا: ان المقتول تتغیر حاله و تستحیل أوصافه، فلا ینکر أن یشتبه مع القتل المشخص بغیره. 
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1- 1) ظ: أن نعلم. 

2- 2) ظ: فی خبر. 

3- 3) ظ: یعزوا. 

4- 4) کذا فی النسخة، و لعل الصحیح: هؤلاء. 

5- 5) ظ: فشبه لهم. 




و قیل أیضا: ان المصلوب لأجل بعده عن العیون و تعذر التفقد و التأمل فیه، لا یمتنع أن یشتبه لسواه. و هذا واضح و غیر موجب أن یتعدی الشک فیه الی المواضع الخالیة من أسبابه.
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الفصل الثامن: اعتماد أهل اللغة علی الخبر الواحد و الجواب عنه

ما الذی یجیب به من سئل عما فی الکتب المعمولة فی اللغة من الألفاظ و الأسماء التی لا یعرفها العامة و کثیر من الخاصّة؟ لغرابتها و قلّة سماعها، و المتداول لاستعمالها و الاستشهاد بها فی تفسیر غریب الحدیث، و غیر ذلک من الأمور المتعلقة بالدین. و هل إضافتها إلی لغة العرب معلوم أو مظنون؟ فان کان معلوما مع أن الذی تضمنه الکتب من ذکر رواتها آحاد، کالاصمعی و أبی زید و من یجری مجراه. و هذه سبیل ما یذکر فیه مما یستشهد به علیها من أبیات الشعر فی أنه مأخوذ عن آحاد و لیس فیه تواتر. و ما الفرق بینه و بین ما تضمنه الکتب المعمولة فی الفقه من الاحکام و إضافتها إلی الأئمة علیهم السلام، و من یشتمل علی ذکره من الرواة أضعاف من یشتمل علیه کتب اللغة. و هذه المحنة بیننا و بین من أبی ذلک و رده و دفعه، فان الجمیع موجود و ظاهر من یشتمل علی ذکره کتب الفقه، فی العدالة و النزاهة و التدین و التنسک
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و التحفظ من الکذب، و مما یتهم، أشرف و أمثل من غیرهم، مع مدح الأئمة لهم و حسن الثناء علیهم، و ذلک غیر موجود (1)من سواهم. و متی ادعی التواتر و حصول العلم بأحد الأمرین، أمکن مثله فی الأخر و علم ما فی الفروع (2)الی هذه الدعوی، و أنها لا تحصل الاّ مع تعذر الفرق و امتناعه. و ان کان مظنونا فکیف استجازت علماء الأمة بأسرها الإقدام علی ما لا یؤمن کونه کذبا، و الاستشهاد به فی تفاسیرها و أحکامها، و المشکل من روایتها و المتشابه من ظواهرها، و ذلک ان لم یکن معلوما و کان مظنونا لم یعرف لم یقع موقعه. هذا بعید فی صفتها و مستنکر فی نفسها. و ان کان بینهما فرق معلوم فی کتب اللغة و نفیه عن کتب الفقه، فما ذلک الفرق الذی یوجب العلم بأحدهما و فقده عن الأخر. فإن قلنا: اعتماد الأمة علیها فی تفاسیرها و أحکامها یدل علی علمهم بها، و لیس ذلک موجودا فی کتب الفقه التی ذکرتموها. کان له أن یقول: عمل الأمة بها بما (3)لا یجوز أن یصدر الاّ عن حجة یعرفها آحادها و جملتها، لأن اللغة غیر مأخوذة بالقیاس و الرأی، و لا بدّ فیها من نقل و استعمال، و إذا لم یکن معها إذا استقرئ (4)حالها الی (5)الرجوع الی ما ذکرناه من الفزع الی کتب اللغة التی وصفنا حالها.
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1- 1) ظ: فیمن. 

2- 2) ظ: الفزع. 

3- 3) ظ: مما. 

4- 4) فی هامش النسخة: استقزی. 

5- 5) ظ: الا. 




فقد صار عمل الأمة و إجماعها ثابتا فی الرجوع الی أخبار الآحاد و الفزع إلیها فیما یوجب العلم و العمل. و إذا کان ما یشتمل علیه کتب الفقه من الرواة أزید حالا فی العدد و النزاهة مما یشتمل علیه کتب اللغة، کان حکمها فی باب العلم و العمل آکد. و ان أقمنا علی القول بأن الجمیع مظنون غیر معلوم مع ما تقدم. کان له أن یقول: ما حکموا بمثل ذلک فی سائر ما تضمنه الکتب من أنساب و أشعار و دواوین، و تفصیل قصائدها و أبیاتها و ألفاظها، و من مذاهب و آراء فی أصول الدیانات و فروعها: و لا یحسن منا الخبر عنها. فلا یطلق فی بین من الشعر أن قائلا (1)، و فی مذهب من المذاهب أن ذاهبا ذهب الیه بلا تعلق ذلک بشرط، کما نفعل فیما لا تفعله (2)، فنقول: روی عن فلان کذا، و حکی أن فلانا قائل بکذا، حتی یجیب ذلک فی کل تفصیل. و ما الفرق بین من أقدم علی هذا القول و بین من أقدم علی مثله فی جمل الأمور التی فصلناها و قال کثیرة ذکرها و جریانها علی ألسن الناس، و حفظهم لها عن ناقلیها، بل عمن حفظها. و الأصل فی نقل الجملة و التفصیل واحد، فان کانت الجملة معلومة فالتفصیل معلوم، و ان کانت مظنونة فالتفصیل تابع لها، لانه لم یفارقها، و لا داعی إلی نقل الجملة دون تفصیلها. الکلام علی ذلک: أما اللغة العربیة ففیها ما هو معلوم مقطوع علی أنه لغة للقوم و من موضوعهم، و فیها ما هو مظنون و مشتبه ملتبس. و ما هو معلوم منها فترتب أحوال الناس فیه، فمنه ما یعلمه کل أحد خاصیا
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1- 1) ظ: قائلا قال به. 

2- 2) ظ: نعلمه. 




أو عامیا بالسیر مخالطة، و منه ما یحتاج تناه (1)فی المخالطة و قراءة الکتب و سماع الروایات الی غایات بعیدة. و منه ما یتوسط بین هذین الطریقین بحسب التوسط فی المخالطة. و قد علمنا أن کل عاقل اختلط بعض الاختلاط بأهل اللغة العربیة، یعلم ضرورة أن هذه اللغة تسمیة (2)الحائط بالجدار و السیف بالحسام، و ان لم یعلم دقائق اللغة و غوامضها. و من لم یقف علی هذا الحد و زادت مخالطته و سماعه و قراءته، علم ما هو أکثر من ذلک. و علی هذا الی أن ینتهی إلی علم سرائر اللغة و کوامنها، فإنه موقوف علی من استوفی شروط المخالطة کلها، و بلغ فی القراءة و سماع الروایات إلی الغایة القصوی. فأما المظنون فهو ما رواه الواحد و لم یجمع باقی أهل اللغة علیه، فإنهم أبدا یقولون فی کتبهم: هذا تفرد بروایته فلان، و لم یسمع الا من جهته. و المشتبه هو الذی اختلف فیه علماء أهل اللغة، فروی بعضهم شیئا، و روی آخرون خلافه. و لا معول فی أن أهل اللغة یستشهدون فی کتبهم بالبیت من الشعر الذی لا یقال بإضافته إلی شاعره. و لو علمت أیضا الإضافة لما وثق فی إضافته إلی لغة جماعة العرب بقول الشاعر الواحد، لان ذلک لمن فعله من أهل الکتب و التصنیف لا یدل علی أنهم أوردوه احتجاجا و تطرقا الی العلم. بل یجری ذلک مجری من روی و دون فی الکتب و خلّد فی المصنفات خبر الهجرة و بدر و حنین، و الصلاة الی القبلة، و صوم شهر رمضان، و ما أشبهه
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1- 1) ظ: الی تناه. 

2- 2) ظ: تسمی. 




من الأمور المعلومة. و معلوم أن الروایات المصنفة فی ذلک لیست بحجة فیه، لأنها کلها مما یوجب الظن، و هذه أمور مقطوع علیها و معلومة، لا مجال للریب فی قال (1)أکثر الناس انه ضروری. ألا تری أنهم یستشهدون علی أن الجدار فی اللغة الحائط، و الحسام السیف ببیت من الشعر. و لو قیل للمستشهد بالبیت: من أین علمت أن هذا من لغة العرب و قطعت علی ذلک؟ ما رجع الی هذا البیت و أمثاله، بل عوّل علی العلم الذی لا ریب فیه. و إذا ثبت هذه الجملة فمن (2)للسائل أن أهل التفسیر استشهدوا فی معانی القرآن العقلیة و أحکامه الفقهیة بأبیات شعر، لا حجة فی تفسیرهم لما فسروه، الا ما أنشدوه. و الصحیح أنهم ما فسروا شیئا من المعانی علی سبیل القطع و البتات، إلا بأمور معلومة ضرورة لهم أنها من اللغة، و انما أنشدوا البیت و البیتین فی ذلک لا علی سبیل الاحتجاج، بل علی الوجه الذی ذکرناه. و کیف یعتقد فی قوم عقلاء أنهم عولوا فی تفسیر معنی یقطعون علیه و أنه المراد علی ما هو مظنون غیر مقطوع به؟ و انما لم یظهر لکل أحد فی معانی القرآن و مشکل الحدیث أنه مطابق لما یفسر به فی لغة العرب، علی وجه لا یتطرق الشک علیه، لان العلم بذلک و القطع علیه یحتاج الی ضرب من المخالطة، إذا لم تحصل فلا تحصل ثمرتها. و هکذا القول فی غیر اللغة من الاخبار التی أشرنا إلی القول فیها و مذاهب
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1- 1) ظ: قول. 

2- 2) ظ: فمن أین للسائل. 




المتکلمین و الفقهاء و موضوعاتهم. فان بالمخالطة یعلم منها ضرورة ما لا یعلم کذلک مع عدم المخالطة. و لم یبق بعد هذا الا أن یقال: و من أین یعلم من خالط أهل اللغة غایة المخالطة لغتهم علی القطع، و هو مع أتم مخالطة انما یحصل علی روایة أبی زید و الأصمعی و فلان و فلان، و ما فی هؤلاء من یوجب خبره العلم. و الجواب عن ذلک أن یقال: و من أین یعلم علما قاطعا الهجرة و الغزوات الظاهرة و الأمور الشائعة، و ان قربت مخالطته لأهل الاخبار و انما یرجع الی روایة أبی مخنف و الواقدی و فلان و فلان. و من أین یعلم البلدان و لم یشاهدها؟ و انما یرجع الی قول ملاح أو جمال. فإذا قیل: أبو مخنف و الواقدی إنّما رویا بأسانید متصلة معینة هذه الحوادث، و لا معوّل فی العلم الحاصل علیهم، بل علی الشائع الواقع الذی لا یمکن تعیینه. قلنا: مثل ذلک فی الأصمعی و أبی زید. و لو قیل لأحد انا (1): عیّن علی جهة یمکن و طریق ثقتک بأن فی لغة العرب أن الحسام السیف، لم یقدر علی ذلک کما لا یقدر من قیل له: عیّن علی جهة یمکن (2)فی البلدان و الأمصار. و قد بینا فیما سلف من الکلام علی هذه الفصول أن تعذر تفصیل طریق العلم، هو الامارة علی قوته و عدم الریب فیه. و بعد: فلو صرنا الی ما استضعف فی خلال الفصل، من أن تفسیر القرآن و السنة، قد یکون بما هو غیر معلوم و لا مقطوع علیه أنه من اللغة، لکنه مظنون لم یثمر ذلک فسادا، لانه غیر ممتنع أن نتعبد بقبول أخبار الآحاد، و استعمال طریق
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1- 1) ظ: لأحدنا. 

2- 2) ظ: یمکن العلم فی. 




الظن فی تفسیر حکم قرآن أو سنة، بعد أن یکون ذلک الحکم مما یجوز القول باختلاف العبادة فیه، و أن یختلف تکلیف المکلفین فیه، بحسب اختلافهم فی ظنونهم. و هذا انما یسوغ فی التحلیل و التحریم الشرعی و ما أشبهه، لأنه غیر ممتنع أن یکون عبادة زید فی شیء بعینه التحریم بشرط اجتهاده، و عبادة عمر و التحلیل. و لا یسوغ ذلک فی صفات اللّه تعالی، و ما یجوز علیه و ما لا یجوز، لان ذلک مما لا یمکن اختلاف العبادة فیه علی وجه و لا سبب. و هل استعمال أخبار الآحاد الموجبة للظن فی تفسیر أحکام القرآن أو السنة، إلا کتخصیص القرآن أو السنة بأخبار الآحاد؟ و النسخ أیضا لهما بأخبار الآحاد؟ و إذا کان التخصیص و النسخ بأخبار الآحاد جائزین عقلا، و أوجب أکثر الناس التخصیص بأخبار الآحاد و توقف عن النسخ، فما المانع من تفسیر الاحکام بما یرجع الی آحاد الاخبار عن أهل اللغة إذا دل الدلیل علی ذلک. و یمکن أن یتطرق إلی صحة هذه الطریقة: بأن علماء الأمة فی سالف و آنف سلکوا ذلک من غیر توقف عنه فصار إجماعا، و هذا لا یوجد مثله فی العمل بأخبار الآحاد فی الشریعة، لأنها مسألة خلاف بین العلماء. و لو حصل الإطباق علی ذلک فی الشریعة أیضا لتساوی الأمران.
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الفصل التاسع: إثبات حجیة خبر الواحد من طریق اللطف و الجواب عنه

إذا کان المعجز الذی یظهره اللّه تعالی علی ید الرسول، یدل علی صدقه فیما یؤدیه عنه، لأنه قائم مقام التصدیق بالقول، و کان الذی یدل علی عصمته تمام الفرض (1)ببعثته، و هو أن یکون من بعث إلیهم أقرب الی القبول منه و السکون الی قوله. و بنینا ذلک علی قولنا باللطف و وجوبه، و أن ما یکون المکلف معه أقرب الی فعل ما کلفه فی الوجوب کالتمکین، لا فرق (2)فی القبح بین المنع بما یتمکن به من الفعل، و بین (3)ما یکون معه أقرب الی فعله. و إذا ثبت هذا و لم یسع فی الحکمة و حسن التدبیر أن یبعث اللّه تعالی إلی خلقه من لیس بمعصوم، فیکون ممن یجوز أن یؤدی ما حمله و یجوز أن لا یؤدیه، لکنه متی کان صادقا فیما یؤدیه و طریقا الی العلم بصحته، لمکان المعجز
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1- 1) ظ: و کان تمام الغرض ببعثته هو أن إلخ. 

2- 2) ظ: و لا. 

3- 3) ظ: و بین منع ما. 




الظاهر علی یده، فما الذی یسوغ ذلک فی حکمة الرسول و حسن تدبیره، حتی ینفذ الی من بعد عنه و لم یشاهد، من لیس بمعصوم یخبرهم عنه و یدعوهم الی اللّه تعالی، الی (1)قبول ما تضمنه خبره عن الرسول. و یجوز أن یؤدی ذلک و أن لا یؤدیه، لکنهم متی أدّوا کانوا طریقا الی العلم لتواترهم، و تکلیف الکل متساوی، و ما یلزم من إزاحة عللهم و قطع عذرهم متماثل. فان قلنا: ان الرسول إذا کان مبعوثا الی الجمیع، و کان من وراء من یبعثه مراعیا له و متدارکا لما یقع منه من الخلل و التفریط، کان فی الحکم بخبر الکل داعیا لهم و ان لم یشاهدوه و یشافهوه بالخبر و الدعاء. کان لقائل أن یقول مثل ذلک فی اللّه تعالی، لانه رب الکل و إلههم و من ینفذه إلیهم یراعیهم، و یتدارک ما یقع فیه الخلل و التفریط منهم، فهو فی حکم المخبر للکل و الداعی إلیهم، و ان لم نشاهده و شافههم (2)بالخبر و الدعاء. هذا ان کان ما ذکرناه من عصمة الداعی مما یقتضی العقول عموم کونه لطفا فی حق سائر المکلفین. فأما ان کان مما یختلف حالهم فیه، فیکون منهم دعاء المعصوم و خبره، یکون معه أقرب الی القبول، و منهم من یتساوی فی دعائه و قبوله المعصوم و غیره، لم یکن الی وجوب عصمة الرسول طریق فی العقل، و کان کسائر الألطاف التی یختلف حالها، و یقف العلم بها علی السمع، و هذا مما لا نقوله. و ان سوینا بین الرسول، و بین من ینفذ من قبله الی من بعد عنه فی العصمة، و صرنا الی ما یحکی عن بعض أصحابنا. کان له أن یقول: فما الطریق الذی یعلم به من ینفذون إلیهم عصمتهم؟ 
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1- 1) ظ: و الی. 

2- 2) ظ: و ان لم یشاهدوه و یشافههم. 




فان قلتم بالمعجزات حسب، أضفتهم (1)الی وجوب عصمتهم وجوب ظهور المعجزات علی أیدیهم. و ان قلتم بالتواتر عاد السؤال المتقدم علیکم، و قیل لکم: لو ساغ و حسن فزائر (2)واحدا أن تزاح علة المکلفین فیه بمن یجوز أن یخبر به، و یجوز أن لا یخبر به و یدعو الیه و هو غیر معصوم، لساغ و حسن فی سائر الأمور. و کان له أن یقول لنا: أین المعصومون الذین ینقطع بهم عذر المکلفین فی عصرنا هذا فی کل بلد و ناحیة، حتی یحسن ادامة تکلیفهم. فان قلنا: لم نؤت فی ذلک الا من قبل نفوسنا و من سوء اختیارنا، و لا نعلم من مغیب أحوالنا. کان له أن یقول: إذا حسن أن تزاح عنکم لأجل سوء اختیارکم، و ما ذکرتموه من أحوالکم بما لو بدأ به، أو فعل مع ارتفاع ذلک من جهتکم، لکان قبیحا منافیا للحکمة و حسن التدبیر، فلم لا یجوز فی بعض أمم الأنبیاء مثل ما حصل منکم، أو علم من أحوالکم؟ فیحسن منه تعالی لأجل ذلک أن یرسل إلیهم من یجوز أن یبلغ و یجوز أن لا یبلغ معصوما، و لو بدأ بذلک أو فقد ما حصل منهم و علم من حالهم القبح. و کان له أیضا أن یقول: ما أنکرتم أن تحسن إزاحة علتکم الان، لمکان ما ذکرتموه من أنکم أتیتم فیه من قبل نفوسکم و سوء اختیارکم، بالروایات عمن تقدم عن أئمتکم و عن امام عصرکم، لعلمنا بدوام التکلیف علینا، و فقدنا لقوم معصوم یشافهنا، فیوسط بیننا و بین امام عصرنا (3)من تقدم من أئمتنا، و فقد
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1- 1) ظ: أضفت. 

2- 2) کذا فی النسخة. 

3- 3) ظ: و من. 




التواتر و ظواهر القرآن فی کل ما یلزمنا و یجب علینا. و إذا ثبت بذلک لم یبق بعده الا الروایات المتداولة بیننا. الکلام علی ذلک: اعلم أنه تعالی إذا علم أن فی مقدار (1)عباده أفعالا، متی وجدت أوقعت (2)منهم أفعال واجبة فی العقل، و متی لم یفعلوها لم تقع منهم تلک الأفعال الواجبة، فلا بد من إعلامهم بذلک لیفعلوه، لان ما لا یقع الواجب الا معه یجب فی العقل کوجوبه. و کذلک إذا علم من جملة مقدوراتهم ما إذا وقع منهم وجدت أفعال قبیحة من جهتهم لا توجد متی لم یقع ما ذکرناه فلا بد من أشعارهم بذلک، لان ما یقع القبیح عنده، و لولاه لم یقع لا یکون الا قبیحا، و یجب اجتنابه و الامتناع منه. و إذا کان المکلفون لا یعرفون بعقولهم صفة ما لا یقع الواجب أو القبیح عنده و التمییز بینه و بین غیره، فواجب علی اللّه تعالی المکلف لهم المعرض للثواب و النفع أن یعلمهم بما ذکرناه، کما یجب أن یمسکهم و یزیح عللهم بالأسباب و غیرها. و إذا لم یجز أن یعلمهم ذلک باضطرار، لانه لا یمتنع أن یتعلق کون هذه الأفعال مصلحة لنا، بأن یکون العلم بصفاتها یرجع الی اختیارنا، کما نقوله فی المعرفة باللّه تعالی. و أن کونها لطفا موقوف علی أفعالنا، و لا تقوم الضرورة مقام الاختیار، فلا بد من وجوب إرسال من یعلمهم بذلک. و لهذا نقول: ان بعثة الرسول من کان فرض بها ما ذکرنا، فان وجوبها تابع لحسنها، و لا بدّ من أن یکون المرسل لتعریف هذه المصالح ممن یعلم
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1- 1) ظ: مقدور. 

2- 2) ظ: وقعت. 




من حاله أن یؤدی ما حمله من الرسالة، لان إزاحة العلة کما أوجب الإرسال التعریف فهو موجب للعلم بأنه یؤدی. ألا تری أن بعثته لا یؤدی فی ارتفاع إزاحة العلة، کترک البعثة فی تفویت العلم بالمسامح (1). و أیضا فإن إرسال من لا یؤدی عبث، لان الغرض فی البعثة الأداء و التعریف. و انما نقول علی المذهب الصحیح لا بدّ من أن یکون الرسول فی الأداء یخصه علی طریق التبع، لان الغرض المقصود هو الأول. و انما أوجبنا شیئا یرجع الی الرسول، لفساد أن یجب علیه ما لا وجد لوجوبه، و لا یجوز أن یجب علی زید مصالح عمرو. و إذا لم یتم الغرض المقصود فی الإرسال کان عبثا، و لا یجری ذلک مجری تکلیف اللّه تعالی من علم أنه یکفر، لان الغرض فی التکلیف هو التعریض لاستحقاق الثواب، لا الوصول الیه بالتکلیف قد حصل الغرض. و لیس کذلک تکلیف النبوة، لأن الفرض (2)فیها هو اعلام المکلفین مصالحهم و ما لا یتم تکلیفهم الا به. فان قیل: جوزوا أن یکون فی معلومه تعالی أن کل من أرسله لا یؤدی ما حمله من التعریف الذی أشرتم إلیه. فإن قلتم: لا بد أن یکون فی معلومة أن یؤدی. قیل: و من أین أنه لا بدّ من ذلک؟ و ما الدلیل علیه؟ قلنا: یمتنع فرضا و تقدیرا أن یکون فی معلومه تعالی، أن کل من بعثه لتعریف المصالح لا یؤدی عنه، لکن ذلک من کان فی المعلوم، مضافا الی علمه
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1- 1) ظ: بالمصالح. 

2- 2) ظ: الغرض. 




بمصالح و بمفاسد من جملة أفعال العباد، قبح تکلیفهم العقلی و وجب إسقاطه عنهم، لانه قبیح أن یکلفهم و لا یزیح عللهم، و إذا کان طریق إزاحة العلة مسدودا قبح التکلیف. فان قیل: ألا جاز تکلیفهم و جری مجری حسن تکلیف من لا لطف له. قلنا: الفرق بین الأمرین، أن من لا لطف (1)قد أزیحت، و لم یذخر عنه شیء به یتم یمکنه. و من لم یطلع علی مصالحه و مفاسده لم تزح علته، و فاتته مصلحته یرجع لا یتعلق به، و لا صنع له فیه. و إذا صحت هذه الجملة و وجب الإرسال علی ما ذکرناه، فلا بد أیضا مما لا یتم فی الغرض فی الإرسال إلا به، و هو الدلالة علی صدق الرسول فیما یؤدیه، لأن قوله لا یکون طریقا الی العلم بما تحمله، الا من الوجه الذی ذکرناه. و لهذا قلنا انه لا بدّ من إظهار المعجز علی یدیه، لیکون جاریا مجری تصدیقه تعالی له فی دعواه علیه بالقبول، کما لو صدقه نطقا لوجب أن یکون صادقا، و الا قبح التصدیق، و کذلک إذا صدقه فعلا. و إذا کان الرسول مبعوثا الی قوم بأعیانهم یصح أن یسمعوا بالمشافهة منه أداه، و لم تتعلق الرسالة بمن بعد و نأی فی أطراف البلاد، الا (2)بمن نأی من الأخلاف، لم یجب سوی الأداء إلیهم، و لم یتعلق بهم أداء إلی غیرهم. و ان کانت الرسالة الی من غاب و شهد و بعد و قرب و من وجد و من سیوجد، فلا بد من أن یکون المؤدی عن الرسول الی من بعد فی أطراف البلاد، و من لعله یوجد من الأعقاب من المعلوم من حاله أنه یؤدی.

ص:79





1- 1) ظ: لا لطف له قد أزیحت علته. 

2- 2) ظ: و لا. 




انا لو جوزنا علی ما ذکرناه الا یؤدی لم یکن الیه (1)اللّه تعالی مزیحا لعلة من بعدت داره من المکلفین فی الإعلام بمصالحهم فیما بعثه الرسول، و أن یکون المعلوم أنه یؤدی یوجب أیضا أن یکون من المعلوم وقوع الأداء الذی ذکرناه، لانه لا فرق بین الأمرین فیما یقتضیه التکلیف. فان قیل: جوزوا أن یکون المؤدی عن الرسول إلی أطراف البلاد ممن (2)لا یجوز أن لا یؤدی، و متی أخل بالأداء تلاقاه الرسول: اما بنفسه، أو بمؤد یقع منه الأداء. قلنا: هذا یوجب أن یکون المکلفون ما أزیحت علتهم فی التکلیف طول المدة التی فاتهم فیها هذا الاعلام، و یقتضی أن یکون تکلیفهم النبی فی تلک الأحوال قبیحا. فان قیل: و کیف لا یلزمکم (3)ذلک فی الزمان المتراخی بین صدع الرسول بالرسالة، و بین وصول الأداء الی من نأی فی البلاد البعیدة. قلنا: أول ما نقوله أنه لا یجوز أن تکون أحوال المکلفین فی الشرق و الغرب فیما یکون هو مصلحة أو مفسدة من أفعالهم متساویة، لأنهم لو استووا فی ذلک لوجب اعلام الجمیع بصفات هذه الافعال فی حال واحدة، و کان یجب إرسال رسل کثیرین بعدد البلاد حتی یکون الأداء فی وقت واحد. و إذا وجد الرسول واحدا، و ذکر أن شریعته تلزم القریب و البعید، فلا بد من أن یعلم أن أحوالهم فی المصالح تترتب علی أن الصفات التی نبه علیها من أفعاله متعجلة، و من کان بعید الدار و فی بعد فبحسب بعده و مسافة إمکان
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1- 1) ظ: زیادة «إلیه» . 

2- 2) ظ: ممن یجوز. 

3- 3) ظ: و یلزمکم 




وصول الأداء الیه، و من کان شاحط الدار فبحسب ذلک. و هذا غیر ممتنع فی التقدیر، لانه کما کانت هذه المصالح تختلف بالأزمان و فی الأشخاص، و یجب منها فی وقت ما لم یکن واجبا قبله، و تتغیر أحوالها أیضا حتی یدخل النسخ فیها بحسب تغیرها، جاز أن یتنزل الأمر فی المبعوث إلیهم الرسول الذی ذکرناه. و لیس لأحد أن یقول: جوزوا أن یکون مصلحة البعید و القریب فی الشرع متساویة، و لکن البعید انما تکون تلک الافعال له مصلحة، إذا أدیت (1)و الیه اطلع علیها، فلا یجب ما ذکرتموه. و ذلک أن وجوب الواجب منفصل من الاعلام بوجوبه، و بالإعلام لا یصیر ما لیس بواجب واجبا، و انما یتناول الاعلام و الأداء الاطلاع علی وجوب أفعال هی فی نفسها واجبة من غیر هذا الاطلاع. علی أن هذا یوجب القول بأن الأداء لو لم یکن أبدا لما کانت هذه الأفعال واجبة أو قبیحة أبدا، و قد علمنا خلاف ذلک. و یوجب أیضا أن یکون المؤدون لهذه الشرائع لا یخبرون بوجوبها، لان الخبر بذلک قبل الوجوب الذی یکون بعد الأداء کذب. و یوجب أیضا أن لا یلزم أداء هؤلاء المؤدین و لا الرسول صلی اللّه علیه و آله التحیل. و کل هذا ظاهر الفساد. فان قیل: أ لیس المکلفون فی حال دعوی الرسول للرسالة، و الی أن ینظروا إلی معجزة و یعلموا صدقه، لا نعرض تلک المصالح التی نبتهم (2)علیها، و التکلیف العقلی یلزمهم.
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1- 1) ظ: أدیت الیه و اطلع. 

2- 2) ظ: نبهتهم. 




قلنا: انما جاز ألا یعلموا فی الأحوال التی أشرت إلیها بهذه المصالح، لان العلم بها متعذر فی تلک الأحوال، و لیس کذلک الأحوال المستقلة (1). لأن العلم بصفات الافعال فیها ممکن، یوجب الاعلام به و الاطلاع علیه. و جری زمان دعوة النبوة و النظر فی العلم المعجز مجری زمان مهلة النظر فی معرفة اللّه تعالی، فی أن المعرفة لطف فی کل الواجبات، إلا فی هذا الواجب الذی هو النظر فی طریقها، لاستحالة أن تکون لفظا (2)فی ذلک. [وجوب حصول العلم بدعوی الرسل بأقصر الطرق] و علی هذا التقدیر الذی أوضحناه یجب أن نقول: انه تعالی لا یوصل الی العلم بصدق الرسول فی دعواه الا بأقصر الطرق و أخصرها، و أنه إذا کان للعلم بصدقه طریقان، أحدهما أبعد من الأخر، دل بالأقرب دون الأبعد. و لم یظهر علی یده الا ما لا یمکن تصدیقه من طریق هو أخص (3)منه. و انما قلنا ذلک حتی لا یفوت المکلف العلم بغیر جنایته، لانه قد تفوته مصالحه بجنایته، مثل أن یعرض عن النظر فی المعجز، أو ینظر لا من جهة حصول العلم، أو یدخل علی نفسه شبهات تمنع من العلم. فان قیل: نراکم بهذا الکلام الذی حصلتموه قد نقضتم معتمد الإمامیة فی حفظ النبی و الأئمة للشرائع. لأنهم یقولون: ان المؤدین عن النبی صلی اللّه علیه و آله شریعته فی حیاته یجوز أن یکتموها و یخلوا بنقلها حتی یجب علی النبی صلی اللّه علیه و آله التلافی و الاستدراک.
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1- 1) لعل: المستقبلة. 

2- 2) ظ: لطفا. 

3- 3) ظ: أخصر. 




و یجوز علی الأمة بعد موت النبی صلی اللّه علیه و آله أن یکتموا کثیرا من الشریعة، حتی یقف علم ذلک علی بیان الإمام، فإن کان ظاهرا آمنا من ذلک استدرکه، و ان کان غائبا فلا بد من ظهوره. حتی قلتم: لو علم اللّه تعالی أن أسباب الغیبة تستمر فی الأحوال التی تکتم فیها الأمة شرعا، حتی لا یعلم الا من جهة الإمام، لما بقی التکلیف علی المکلفین لأن تبقیة التکلیف مع فقد الاطلاع علی المصالح فیه و المفاسد قبیحة. فان خشیتم ما استأنفتموه فی هذا الکلام و عطفتم علیه بأن تقولوا: انما یوجب أصحابنا ظهور الامام من الغیبة و رفع التقیة، إذا اجتمعت الأمة علی الخطأ، کأنهم (1)یذهبون علی طریق التأویل فی بعض الشریعة إلی مذهب باطل و یجمعون علیه، فیجب علی الامام ردهم الی الحق فیه. قیل لکم: ما یذهبون فیه الی الباطل علی طریق التأویل و الشبهة و غیرها، لا یکون طریق الحق مسدودا و لا موقوفا علی بیان الامام، حتی یقال: انه یجب علیه الظهور ان کان غائبا و یخرج أسباب التقیة، لأنه یمکن أن یعلم الحق بالدلیل الذی هو غیر قول الامام. و انما یجب ظهور الامام حتی یتبین ما لا طریق الی علمه الا قوله و بیانه. و هذا لا یتم الا بأن یعدلوا عن نقل بعض الشرائع و یکتموه حتی یصح القول بأنه لا جهة لعلمه الا ببیان الامام. و الجواب عن ذلک: ان أداء الشریعة الی من بعد فی أطراف البلاد لا بدّ منه و لا غنی عنه، للوجه الذی أوضحناه و تبینا: أن إزاحة العلة فی التکلیف العقلی لا یتم الا معه، غیر أن من أدی إلیهم و علموه (2)، و یجوز أن یکتموه
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1- 1) خ ل: لأنهم. 

2- 2) ظ: زیادة الواو. 




و یعدلوا عمن نقله، اما لشبهة أو غیرها. و إذا استمر ذلک منهم لم یفصل (1)بمن یأتی من الخلف، و یوجد فیما بعد من المکلفین ما لا یتم مصلحته الا به من هذه الشریعة، فحینئذ یجب علی النبی صلی اللّه علیه و آله ان کان موجودا أو الإمام القائم مقامه أن یبین ذلک و یوضحه و یسمع منه فیه ما یؤدی الی ظهوره و إیصاله بکل مکلف موجود و منتظر. فلهذا أوجبنا حفظ الإمام للشریعة و الثقة بها لأجله و من جهة مراعاته. و لا تنافی بین هذا القول، و بین ما قدمناه من أن شریعة التی (2)لا بدّ من اتصالها بکل مکلف موجود. و الفرق بین الأمرین أن المنع من فوت العلم بالمصلحة واجب، و الاستظهار فی ذلک-حتی لا یقصر العلم عمن یلزمه- لا بدّ منه، و لیس کذلک استدراک الأمر بعد فواته، و تصور (3)علمه فی حال الحاجة إلیه، لانه یؤدی الی ما ذکرناه من قبح التکلیف فی تلک الأحوال التی لم یتصل فیها العلم بصفات هذه الافعال. و قد تبینا فی کتاب الشافی فی الإمامة ما یتطرف علیه الکتمان من الأمور الظاهرة، و ما لا یتطرق ذلک علیه، و ما جرت العادة بأن تدعو الدواعی (4)العقلاء الی کتمانه، و ما لم تجر بذلک فیه، فمن أراد ذلک مستقصی مبسوطا فلیأخذه من هناک. فان قیل: إذا منعتم من کتمان شرع النبی صلی اللّه علیه و آله عمن بعد عنه فی أطراف البلاد، و ادعیتم أنه لا بدّ أن یکون المعلوم من حال الناقلین لذلک

ص:84





1- 1) ظ: لم یصل. 

2- 2) ظ: النبی. 

3- 3) ظ: قصور. 

4- 4) ظ: دواعی. 




أن ینقلوه و لا یکتموه، و ذکرتم أن التکلیف و إزاحة العلة فیه یوجب ذلک، فألا جعلتم الباب واحدا و قلتم: ان الذی ینتهی جمیع الشرع إلیهم و یتساوون فی علمه لا یجوز أن یعدلوا کلهم عن نقله و یکتموه، حتی لا یتصل بمن یوجد مستأنفا من مکلف لمثل العلة التی رویتموها فی إزالة العلة فی التکلیف، و الا کان کل ناقل للشرع و مؤد له الی غیره، من موجود حاضر و مفقود و منتظر فی هذا الحکم الذی ذکرتموه متساویین، و لا حاجة مع ذلک الی امام حافظ للشریعة. قلنا: قد أجبنا عن هذا السؤال بعینه فی جواب مسألة وردت من الموصل و أوضحنا أن ذلک کان جائزا عقلا و تقدیرا، و انما منعنا منه إجماعا. لأن کل من قال: ان الأمة بأسرهم یجوز علیهم أن یکتموا شیئا من الشرع، حتی لا یذکره ذاکر لا یجعل المؤمن من ذلک الا بیان امام الزمان له و إیضاحه و استدراکه، دون غیره مما یجوز فرضا و تقدیرا أن یکون الثقة له و من أجله. و کل من جوز أن یتحفظ الشرع بإمام الزمان و یوثق بأنه لم یفت شیء منه لأجله، کما یجوز أن یتحفظ و یوثق بوصول جمیعه، بأن یکون المعلوم من حال المؤدین أنهم لا یکتمون، فیقطع علی أن حفظ الشرع و الثقة به مقصورتین (1)علی الامام و حفظه. لأن الأمة بین مجوز علی الأمة الکتمان و غیر محیل له علیهم، و بین محیل له و معتقد أن العادات تمنع منه. فمن أجازه علیهم و لم یحله-و هم الإمامیة خاصة-لا یسندون الثقة و الحفظ الا الی الامام دون غیره، و انما یسند الثقة الی غیر الامام من یحیل الکتمان علی الأمة. و إذا بان بالأدلة القاهرة جواز الکتمان علیهم، فبالإجماع یعلم أن الثقة 
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1- 1) ظ: مقصوران. 




انما یصح استنادها الی الامام دون ما أشاروا إلیه من المعلوم. و هذه الجملة التی ذکرناها إذا حصلت و ضبطت، بان من أثنائها جواب کل شبهة اشتملت علیه الفصل الذی حکیناه و زیادة کثیرة علیه. [عدم وجوب عصمة المؤدی للشرع] ثم نشیر الی ما یجوز الإشارة الیه: أما ابتداء الفصل فإنه مبنی علی أنا نرجع فی أن النبی صلی اللّه علیه و آله لا بدّ فی أن یروی (1)ما تحمله من الشرع الی دلیل عصمته، و لیس الأمر علی هذا. و قد مزج الکلام فی صدر الفصل بین وجوب الأداء فی الرسول، أو من یؤدی عنه، و بین العصمة، و نحن نفصل ذلک: أما صدق الرسول فیما یؤدیه، فدلیله المعجز، لانه مطابق لدعواه و مصدق لها، فلو لم یکن صادقا فی الدعوی لما حسن تصدیقه. و هذا قد بیناه فیما سلف من کلامنا علی هذا الفصل، و المرجع فی وجوب أدائه الی ما ذکرناه أیضا من أن العلة لا تزاح الا به، و أنه الغرض المقصود، و فی ارتفاعه یکون الإرسال عبثا. فأما وجوب عصمة الرسول فی غیر ما یؤدیه، فدلیلها ما أشیر إلیه فی الفصل من وجوب السکون، و حصول النفار عند فقدها و طریق العصمة کما تری، فتمیز من وجوب الأداء، کما أن طریق وجوب الأداء من طریق العلم بالصدق فی دعوی النبوة، فلا ینبغی أن یخلط بین الجمیع. و لم یبق بعد هذا الا أن یدل علی أن المؤدی للشرع (2)الرسول من أمته
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1- 1) ظ: یؤدی. 

2- 2) ظ: لشرع. 




إلی أطراف البلاد، لا یجب أن یلحقوا به فی العصمة، و ان لحقوا به فی أن المعلوم من حاله و حالهم أنه لا بد من أن یؤدی ما یحمله و لا یکتمه. و الذی یوضح ذلک أن أداء الرسول صلی اللّه علیه و آله یقترن به تعظیمه و إجلاله، و ارتفاع قدره و منزلته، لأنّ المعجز الظاهر علی یده یقتضی ذلک فیه. و لیس کذلک أداء من یؤدی عنه و یؤدی إلینا من الأمة شرعه، لان ذلک الأداء لا یقتضی تعظیما و لا إجلالا، و لا الدلیل المؤمن لهم من خطائهم فیه یقتضی فیهم رفع منزلة و لا قدر، کما کان ذلک کله فی المعجز. و کیف یکون من علمنا صدقة؟ لأن اللّه تعالی صدّقه و حقق دعواه، بأن خرق العادة علی یده، کمن علمنا صدقه، بأن العادة لم تجر ممن جری مجراه بالکذب. و لهذا جاز أن یؤدی إلینا عنه المؤمن و الکافر و البر و الفاجر، و لا یجوز مثل ذلک فی أدائه. و إذا اقترن الأداء بما أوضحناه جاز أن یعتبر فی أداء من وقع منه الأداء علی جهة الإعظام و الإجلال، ما یکون معه أقرب الی القبول و الامتثال من عصمته و طهارته و نزاهته، و تعدینا ذلک الی نفی الأخلاق المستهجنة عنه و الخلق المستقلة. و کل هذا لا یراعی فیمن ینقل عنه و یروی شرعه، و عمن (1)لا یؤمن إیمانه و لا عدالته. کیف تراعی عصمته و قد مثل الشیوخ ما یذهبون إلیه فی هذه المسألة بالواعظ الداعی الی اللّه تعالی، فی أنه متی کان متناسکا مظهرا للنزاهة و الطهارة کان الناس أقرب من قبول قوله و وعظه. و إذا کان متجرما متهتکا نفس ذلک عنه و قل السکون الیه.
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1- 1) ظ: و من. 




و إذا کان ما قالوه صحیحا معلوم (1)أنه لا یجب فی رسول الواعظ و المؤدی عنه وعظه، ما أوجبناه فیه من النزاهة و الطهارة، و لا یجوز لأحد إلزام (2)الأمرین علی الأخر. فأما ما مضی فی وسط هذا الفصل من التشکیک فی عموم وجوب عصمة الأنبیاء، و إلزام أنه مما یجوز أن یختلف کونه لطفا. فلیس بصحیح، لأن جهة کون العصمة لطفا فی السکون و رفع النفار، معلوم أنهما مما لا یختلف فی العقلاء، کما لا یختلف جهة کون المعرفة باللّه تعالی لطفا من جهة کون الرئیس المنبسط الید النافذ الأمر لطفا فی انتظام الأمور و ارتفاع خللها، فلا معنی للتشکیک فی ذلک. فأما ما مضی فی الفصل من القول: بأنه إن سوی مسو بین الرسول و بین من ینفذ من قبله الی من بعد عنه فی العصمة، فصار الی ما یحکی عن بعض أصحابنا. فلیس بصحیح، لان من قال من أصحابنا (3)أمراء النبی صلی اللّه علیه و آله أو الامام، و قضاته و حکامه و خلفاؤه، لا یقول بعصمة الرواة عنه و المؤدین لاخباره إلی أطراف البلاد، و کیف یتصور هذا و الرواة عن النبی صلی اللّه علیه و آله و الامام و الناشرون لاخباره و ما أتی به من شرائعه، هم الخلق جمیعا. لان ذلک لا یتعین و لا یتخصص بطائفة دون اخری، و کان یجب علی هذا أن یکون الخلق معصومین. و الکلام الذی کنا فیه هل یجب أن یکون من یؤدی عن النبی صلی اللّه
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1- 1) ظ: و معلوم. 

2- 2) ظ: إلزام أحد الأمرین. 

3- 3) ظ: أصحابنا بعصمة أمراء. 




علیه و آله و ینشر شریعته فی أطراف البلاد ممن یعلم و یقطع أنه یؤدی أو یجوز خلاف ذلک و فیه (1)، و هذا منفصل مما ارتکبه بعض أصحابنا غالطا فیه من عصمة أمراء النبی أو الامام و خلفائه. فأما ما ذکر سوء (2)الاختیار لنفوسنا فی جملة الکلام، فلا شبهة فی أن سوء الاختیار من المکلف لنفسه لا یرفع إزاحة علته فی تکلیفه، و لا یرفع وجوب ذلک علی مکلفة، و لا یقتضی أیضا جواز إزاحة علته بما لیس بمزیح لها علی الحقیقة، فلا معنی للتشاغل بهذا النوع من الکلام. فأما ما ختم به الفصل من الزامنا أن تزاح علتنا لهذه العلة التی ذکرها بالروایات عن الأئمة علیهم السلام الی آخر الفصل. فقد مضی لا (3)مدخل لحسن الاختیار و لا لسیئه فی باب إزاحة العلة، و ان العلة لا بدّ من ازاحتها لکل مکلف حسن اختیاره أو ساء. فان ألزم إزاحة العلة بروایات توجب العلم و تزیل الریب التزمنا ذلک، و ما أراد ذلک لانه شرط فقال عند فقد کذا و فقد التواتر. و ان ألزم أن تزاح العلة بروایات لا توجب العلم، فلا علة تزاح بذلک. و ما یجوز کونه کذبا کیف نقطع به علی مصالحنا و مفاسدنا، و هو لا یوجب العلم و لا یستند إلی جهة علم، کما نقوله فی الشهادة و غیرها. و من هذا الذی یسلم أن فی الشریعة فی أوقاتنا هذه حادثا شرعیا لا یعرف حکمه بدلیل قاطع؟ و لما عدد الحجج من التواتر و ظواهر القرآن، کان یجب أن یذکر إجماع الفرقة المحقة، فهو المعتمد فی کثیر من الاحکام، علی ما تقدم بیاننا له.
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1- 1) ظ: ذلک فیه. 

2- 2) ظ: من سوء. 

3- 3) ظ: أنه لا. 





الفصل العاشر: دلالة إنفاذ الرسول الأمراء و العمال علی حجیة خبر

الواحد و الجواب عنه]

ان قیل: الظاهر من حال الرسول صلی اللّه علیه و آله مما یؤدیه ممن بعد عنه عن (1)أمته و إعلامهم ما یلزمهم من مصالح دینهم و دنیاهم، ما جرت به العادة و مضت علیه الاسم من إنفاذ الأمراء و الولاة و العمال و القضاة و الرسل و السعاة. ینفذ المولی منهم من حضرة (2)من یولیه بالکتاب المتضمن لولایته و عزل من کان قبله و الرسول من غیر مراعاة تواتر، و أکثر من ینفذ إلی الأباعد لا یصحبه الا من جملته، و متصرف بین أمره و نهیه. و من هذه حاله و ان کثر عددهم فما یراعیه مذ (3)یذهب الی التواتر المعلوم باکتساب من الشرط الذی لا یتم اکتساب العلم من دونه مفقود منهم، و هو العلم بأنه لا داعی لجمعهم علی الکذب، فإذا طالت صحتهم (4)و کثرت اجتماعهم،
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1- 1) ظ: من 

2- 2) ظ: حضره 

3- 3) ظ: من 

4- 4) ظ: صحبتهم 




تعذر العلم بالشرط و حصل أقوی فی فقد. و إذا کانت هذه حال الولاة، فمن ینفذ للتسلیم ان لم تقصر حاله عنهم لم تزد علیهم فیما یجوز علی الا. . و الولاة فیما لا یتم اکتساب العلم بصدقهم معهم ثابت فیهم. . الرسول الی من تواتر الی البلاد و النواحی من الفقهاء و الحفاظ. . غرضه. و یوافقوا مقصده فی تعلیم من یتواترون علیهم لا. . یزید عددهم علی أهل بلده من الفقهاء و الحفاظ، و لو کان. . لظهر ذلک من أمرهم و اشتهر و لذکر و دوّن و کان. . ذکر ما جرت به العادة من إنفاذ الأمراء و غیرهم لغرابة. . العاد. و المعلوم أن الفقهاء و الحفاظ الذین کانوا. . صلی اللّه علیه و آله لو رام أن یتواترهم الی بلد واحد لما تم. . ینفذهم علی هذا الوجه إلی الأقل. . لمعاد و فلان و فلان، و أنه لما فعل ذلک ظهر و اشتهر. . التواریخ و السیر، و لم یذکروا فی شیء من کتبهم، و لا تضمن. . و مسانیدهم ذکر الفقهاء و الحفاظ الذین أنفذهم الرسول صلی اللّه علیه و آله الی البلاد. و لا یمکن الدعوی بحقنا و استتاره، لان من یتقدم فی العلم و الحفظ لا بدّ من أن تطول صحبته لمن یأخذ عنه و یستکثر، و من طالت صحبته للرسول صلی اللّه علیه و آله و أخذه عنه و توجهه و تقدمه لا یکون حاملا، کیف انضاف الی ذلک استنابته فی التبلیغ عنه و القیام بأعظم الأمور التی بعث لأجلها، و هی تعلم الدین و إزاحة فیه. و إذا کنا إذا رجعنا إلی أنفسنا لم نعلم ذلک، و إذا رجعنا إلی سائر ما یشتمل علی نقل الاخبار و تدوینها فلم نجده، علمنا أیضا أنّه لم یکن، و قد قال اللّه
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تعالی «اَلْیَوْمَ أَکْمَلْتُ لَکُمْ دِینَکُمْ» (1)و لم یخصص من شاهده و قرب منه دون من بعد عنه، و قال اللّه «وَ ما أَرْسَلْناکَ إِلاّ کَافَّةً لِلنّاسِ بَشِیراً وَ نَذِیراً» (2). و لو کان تبلیغه لبعض من بعث. . مبعوث الی الخلق کافة، لکانت الشهادة له صلی اللّه علیه و آله. . بلغ الرسالة و نصح الأمة غیر واقع موقع الصحة. . بأنه لم ینقله اللّه تعالی الی دار کرامة. . من بعث الیه، و کان موجودا فی أیامه. . عذره بغیر ما یقترحه من قال بالتواتر حسب. . عذرهم یکون بالارتحال الیه و المشافهة له. . یمکنون منه و یقدرون علیه. فإذا لم یفعلوه. . و کان صلی اللّه علیه و آله قد بلغهم و أزاحهم علتهم. . . فبأی شیء علموا نبوته و وجوب الرحیل الیه، و هل یسوغ. . علی أهل الأرض أن یخلوا بلادهم و یرحلوا بأسرهم. . لرسول، و یأخذوا عنه و یتفقهوا علیه و ینفذوا. . علیهم بعد التفقه و الحفظ. فان قلتم ذلک فما الموجب له. . دلالة علی لزومه. هذه جملة منی أنعم سیدنا الأجل المرتضی (کبت اللّه أعداءه) بالإجابة عنها، و التفضل بذکر ما یجری مجراها مجملا و مفصلا، حسب ما تحتمله الحال و یتسع له الزمان مما لا ینتهی الیه غیره، و لا یطمع فی الظفر به سواه، کان ذلک من أشرف ما بین و أجل ما ذکر، لکثرة الانتفاع به و الاعتماد علیه، فیما لا یخلو المکلف من وجوبه، و لا ینفک من لزومه. و کان متی له (3)حصله اطلع علی ما یوصله إلی معرفة کل ما یرد علیه من المسائل و النوازل، و یلزم غیره من العبادات و الاحکام، مضافا الی ظواهر القرآن
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1- 1) سورة المائدة:3

2- 2) سورة سبإ:28

3- 3) ظ: زیادة «له» 




و ما تواترت به الاخبار. و لسیدنا الأجل أطال اللّه تعالی و جمل الإسلام و أهله بدوام سلطانه و علو کلمته و انبساط یده عالی الرأی إن شاء اللّه تعالی. الکلام علی ذلک: اعلم أن الراوی شرع النبی صلی اللّه علیه و آله و الناشر له فی أطراف الأرض هو غیر من ینفذه الی البلدان، اما أمیرا أو حاکما أو حاملا، لان النقل و الروایة و الإشاعة مما یشترک فیه الخلق أجمعون علی ما جرت به العادة، و لا یقف علی فرقة معینة و لا جماعة مخصوصة. و الامارة أو القضاء أو العمالة یقف علی من خصه النبی صلی اللّه علیه و آله بهذه الولایة، و أفرده بها و أنفذه لها، و هذا مما قد أشرنا إلیه فی الکلام المتقدم علی هذا. فان قیل: إذا کان الأمراء و العمال لا یؤدون الشرع و یبلغونه، فما الفائدة فی إنفاذهم؟ قلنا: فی إنفاذهم فوائد ظاهرة لمن تأملها، و الأمراء ینفذون لحمایة المتعزز و ضبط الأطراف من الاعداء و حمایتها، و القضاة للحکم و فصل الخصومات، و العمال لجبایة الأموال و قبض الصدقات، فما فی هؤلاء الا من ینفذ شرعا و یمضی أحکاما، لیس المرجع فی صحتها و ثبوتها الی أدائه و تبلیغه. فان قیل: أ لیس قد ورد أنه علیه السلام کان ینفذ أقواما لتعلیم الناس و توفیقهم و هذا هو الأداء و الإبلاغ. قلنا: التعلیم و التوقیف غیر الإبلاغ و الأداء، لأن المعلم لغیره هو الذی یرتب له الأدلة و یرشده الی طرقها و یقرب علیه سلوکها. و یوقفه علی المقدم من الاحکام و المؤخر و نحوه، ان الفقیه یعلم غیره، و المتکلم یوقف سواء (1)
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1- 1) ظ: سواه. 




و ما فیهم من یبلغه شیئا و یؤدی إلیه شرعا، لکن علی النحو الذی أوضحناه. و قد کان النبی صلی اللّه علیه و آله یأمر دعاته فی الأمصار، بأن یبتدءوا بدعاء الناس الی التوحید، ثم النبوة، ثم الشرائع. و لا خلاف بین العقلاء فی أن قول هؤلاء الدعاء لیس بحجة فی التوحید و لا النبوة، و لا بدعائهم یعلم ذلک، و انما ینبهون علی الأدلة و یهدون الی طرقها کمالا، کانت (1)الشریعة علی هذا خارجة. و قد استقصینا هذا الجنس من الکلام فی الجواب عن الفصل الثالث و أحکمناه و قلنا أیضا هناک إذا کانت أخبار الآحاد عند من أوجب العمل بها لا بدّ فیها من استناد الی دلیل یوجب العلم یقتضی التعبد فیها بالعمل، لان قول من یقول أن خبر الواحد نفسه یوجب العلم مردود مطروح. فمن أین علم أهل البلاد البعیدة ان النبی صلی اللّه علیه و آله قد تعبدهم و أوجب علیهم العمل بأخبار رسله و ان کانوا آحادا، و معلوم أنه لا یجوز أن یعملوا ذلک من الرسل أنفسهم، فلم یبق الا التواتر و النقل الموجب للعلم ما لا قلنا (2)فی الشرع کله بمثل ذلک. فان قیل: لا بدّ من أن یکون أهل أطراف البلاد عالمین، بأن الذی ورد إلیهم أمیرا أو حاکما من جهة النبی صلی اللّه علیه و آله صادق فی إضافة نفسه الیه علیه السلام، لانه ینفذ شرعا و یمضی أحکاما دینیة، فلا بد من أن یرجع له عن ذلک بعلم لا ظن، فمن أین علموا ذلک؟ و الظاهر أنهم یرجعون فیه الی أقوال الأمراء و أخبار العمال، و هم آحاد و أخبار الآحاد عندکم لا توجب علما.
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1- 1) ظ: و کانت. 

2- 2) ظ: ما قلنا. 




قلنا: لا بدّ من علم بأنهم رسله و ولاته. و الطریق الی ذلک هو غیر أخبارهم (1)نفوسهم. و معلوم أن العادة جاریة بأن الملک العظیم إذا ندب أمیرا أو والیا لبعض الأمصار، و کتب عهده علی ذلک المصر، و أمره بالتأهب للخروج و أطلق له النفقات، فان خبر ولایته یذیع و یتصل بأهل ذلک المصر علی ترتیب و تدریج فینتقل إلیهم أولا عزیمة الملک علی تولیته، و ظهور أسباب ذلک و ترادف الشفاعات فیه ان کان فیه شافع، ثم الخطاب له علی الولایة، و تقریر أمره فیها و تأهبه لها علی ذلک، الی أن یقع منه الخروج، و هو لا یصل الی تلک البلدة إلا بعد أن علم أهلها بالاخبار المترادفة بولایته، و انتظروا قدومه، و استعدوا للقائه، و هذا أمر معلوم بالعادة ضرورة. و إذا کان النبی صلی اللّه علیه و آله أعلی قدرا و أجل خطرا من کل من وصفنا حاله من الملوک و الاهتمام بولایاته، و ولایته (2)أشد و أقوی من الاهتمام بولایة غیره، فلا بد من أن یکون انتشار أمر ولاته و شیاع ذکرهم قبل نفوذهم، أو یخص بسیاسة. و کیف یخفی هذا علی من عرف العادة و رأی ما تقتضی به فی أمثال هذه الأمور. و هذه الجملة التی ذکرناها فی أثنائها الجواب عما اشتمل علیه هذا الفصل ثم نشیر الی ما یحرز (3)الإشارة الیه. أما ما انتهی به الفصل من القول بأن حال النبی صلی اللّه علیه و آله فیمن یولیه و ینفذه الی البلاد کحال غیره فیمن یولی الولاة و ینفذ الأمراء. فغیر صحیح، لان ولاة غیر النبی صلی اللّه علیه و آله و أمراءه انما یقومون

ص:95





1- 1) ظ: أخبار نفوسهم. 

2- 2) ظ: و ولاته. 

3- 3) ظ: ما یجدر. 




بمصالح دنیاویة، فلا یمتنع أن یقوم الظن فیهم مقام العلم. و ولاة النبی و أمراءه یقومون بمصالح دینیة، و هذه مصالح مبنیة علی العلم دون الظن. فرسل غیر النبی من الملوک و أمرائهم یکفی الظن بأنهم صادقون، کما نقول فی قبول الهدایا و مراسلات بعضنا لبعض، و جمیع التصرف المتعلق بمصالح الدنیا، و لا یکفی فی رسله علیه السلام الا العلم و القطع، فلا ینبغی أن یحمل أحد الأمرین علی صاحبه. و الإکثار فی أن الفقهاء و العلماء و الحفاظ أعداد قلیلة لا یبلغون حد التواتر لا یحتاج إلیه، لانه بنی علی أن الأداء للشرع و التبلیغ له موقوف علی العلماء و الفقهاء، و أن خبرهم إذا کان لا بدّ من کونه طریقا الی العلم، فواجب أن یکون کثرة متواترین. و قد بینا أن الأمر بخلاف ذلک کله و أوضحناه. و ما ختم به الفصل من وجوب ارتحال أهل الأمصار و ساکنی الأقطار حتی یسمعوا من الرسول صلی اللّه علیه و آله ما یشافه به. غیر واجب أیضا، و یغنی عن ذلک کله ما بیناه و رتبناه. و قد أجبنا عن هذه المسائل ما اتسع له وقت ضیق. 
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2- جوابات المسائل الرازیة


المسألة الأولی: حرمة الفقاع عند الإمامیة


اشارة

[حرمة الفقاع عند الإمامیة]
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم سأل (رضی اللّه عنه) عن الفقاع و هو محرم عند الإمامیة، هل علی تحریمه دلیل عقلی أو سمعی؟


الجواب:

اعلم أن الفقاع محرم محظور عند الإمامیة یحد شاربه، کما یحد شارب الخمر. و یجری الفقاع عندهم فی النجاسة و التحریم مجری الخمر. و الدلیل الواضح علی ذلک: إجماع الإمامیة علیه، لأنهم لا یختلفون فیما ذکرنا من الاحکام، و إجماعهم علی ما أشرنا إلیه حجة و دلالة توجب العلم، فیجب لذلک القطع علی تحریم الفقاع و نجاسته. فان قیل: کیف یکون الفقاع حراما و هو لا یسکر؟ قلنا: لیس التحریم موقوفا علی المسکرات، لان الدم و لحم الخنزیر لا
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یسکران و هما محرمان، و کذلک قلیل الخمر لا یسکر و هو محرم. فان قالوا: قلیل الخمر من الجنس الذی یسکر کثیره، و لیس کذلک الفقاع و أما الدم و لحم الخنزیر فلیسا من جملة الأشربة، التی لم تحرم فی الشریعة إلا (1)لأجل وجود الإسکار فی الجنس. قلنا: غیر مسلم، لکن علة (2)الأشربة فی الشرع موقوفة علی أنها من جنس المسکر. و علة التحریم فی الحقیقة هی المصلحة، و اللّه تعالی أعلم بوجهها. و قد حرم اللّه تعالی الدم، و هو مما یشرب، فهو شراب علی موجب اللغة و ان لم یکن فیه قوة الإسکار بل لعینه. فما المنکر من أن یکون تحریم الفقاع کذلک. و یمکن أن نعارض خصومنا فی تحریم الفقاع، و نورد علیهم الأخبار التی ترویها ثقاتهم و رواتهم فی تحریم الفقاع، لأنهم یعملون فی الشریعة بأخبار الآحاد، فیلزمهم أن یحکموا بتحریم الفقاع للأخبار الواردة من طرقهم بتحریمه. فأما ما ورد من طرقنا فی تحریمه، و أنه کالخمر فی التحریم و وجوب الحد علی شاربه و النجاسة، فأکثر من أن یحصی، و لا معنی لمعارضة الخصوم، لأنهم لا یعرفون هذه الروایات و لا یوثقون رواتها. فالمعارضة بروایاتهم له (3)أولی. فمن ذلک ما رواه أبو عبید القاسم بن سلام قال: حدثنا أبو الأسود، عن عن أبی ربیعة (4)، عن دراج أبی السمح.
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1- 1) فی «ن» لا. 

2- 2) فی «ن» من علة، و الظاهر: کون علة الأشربة. 

3- 3) فی «ن» لهم. 

4- 4) فی هامش النسخة: لهیعة، و فی «ن» أبی کهینة. و الصحیح ما فی الهامش. 




و روی الساجی صاحب اختلاف الفقهاء قال: حدثنا سلیمان بن داود، قال: أخبرنا ابن وهب قال: أخبرنی عمرو بن الحارث أن دراجا أبا السمح حدثه. و اجتمعا علی أن دراجا قال: ان عمر بن الحکم حدثه عن أم حبیبة زوجة النبی صلی اللّه علیه و آله: ان أناسا من أهل الیمن قدموا علی رسول اللّه صلّی اللّه علیه و آله لیعلمهم الصلاة و السنن و الفرائض، فقالوا: یا رسول اللّه ان لنا شرابا نعمله (1)من القمح و الشعیر. فقال علیه السلام: الغبیراء؟ فقالوا: نعم، فقال: لا تطعموها. قال الساجی فی حدیثه: قال علیه السلام ذلک ثلاثا. قال أبو عبید القاسم بن سلام: ثم لما کان بعد ذلک یومین (2)ذکروها له علیه السلام فقال: الغبیراء؟ قالوا: نعم. قال: لا تطعموها. قالوا: فإنهم لا یدعونها. قال علیه السلام: من لم یترکها فأضربوا عنقه. و روی أبو عبید أیضا عن ابن أبی مریم، عن محمد بن جعفر، عن زید بن أسلم، عن عطاء بن یسار، أن النبی صلی اللّه علیه و آله سئل عن الغبیراء، فنهی عنها و قال: لا خیر فیها. قال: قال زید بن أسلم: هی الاسکرکة. و الاسکرکة فی لغة العرب اسم الفقاع. و قال ابن الرومی و هو ممن لا یطعن علیه فی علم اللغة و العربیة، لأنه کان متقدما فی علمها، متولی (3)الی معانیها قال: اسقنی الاسکرکة الصنبر فی جعصلقونه

و اجعل القیحن فیها یا خلیلی بغصونه
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1- 1) خ ل: نصنعه، فی «ن» نصفه. 

2- 2) فی «ن» بیومین. 

3- 3) فی «ن» متوجها. 




أنها مصفاة أعلاه و مسک لبطونه

و أراد ب «الاسکرکة» الفقاع. و «الجعصلقون» الکوز الذی یشرب فیه الفقاع. و «الصنبر» البارد. و «القیحن» الشراب. و روی أصحاب الحدیث من طرق معروفة: ان قوما من العرب سألوا رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله عن الشراب المتخذ من القمح، فقال رسول اللّه: أ یسکر؟ قالوا: نعم. فقال علیه السلام: لا تقربوه. و لم یسأل فی الشراب المتخذ من الشعیر عن الإسکار، بل حرم ذلک علی الإطلاق، و حرم الشراب الأخر إذا کان مسکرا، فدل ذلک علی أن الغبیراء محرمة بعینها کالخمر. و روی أصحاب الحدیث فی کتبهم المشهورة ان عبد اللّه الأشجعی کان یکره الفقاع. و قال أحمد بن حنبل کذلک، و کان ابن المبارک یکرهه. قال أحمد: و حدثنا عبد الجبار بن محمد الخطابی، عن سمرة (1)قال: الغبیراء التی نهی رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله عنها الفقاع. و یلزم مخالفینا مع هذه الاخبار المرویة من طرقهم أن یحرموا الفقاع، و لا یلزم الإمامیة علی تحریر (2)و لا یبدعونهم و لا یبزوهم (3)بتحریمها، و النهی عن بیعها. و شیوخهم مالک بن انس و یزید بن هارون یکرهان (4).
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1- 1) فی الانتصار: ضمرة. 

2- 2) فی «ن» و لا یلوموا الإمامیة علی تحریمه. 

3- 3) فی «ن» یعیرونهم. 

4- 4) فی «ن» یکرهانه. 




قال احمد: و حدثنا أبو عبد اللّه المدائنی قال: قال مالک بن أنس: یکره الفقاع، و یکره أن یباع فی الأسواق (1). و غیره ممن ذکرناه ینهی عن شرب الفقاع و بیعه، و العصبیة تعمی و تصم.
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1- 1) استخرج هذه الأحادیث مع أحادیث أخر فی الانتصار ص 198 ط نجف الأشرف و کذا الشیخ فی رسالته المعمولة فی تحریم الفقاع المطبوع فی الرسائل العشر ص 256. 





المسألة الثانیة: علم النبی صلی اللّه علیه و آله بالکتابة و القراءة


اشارة

[علم النبی صلی اللّه علیه و آله بالکتابة و القراءة]

ما الذی یجب ان یعتقد فی النبی صلی اللّه علیه و آله، هل کان یحسن الکتابة و قراءة الکتب أم لا؟ .



الجواب:

و باللّه التوفیق الذی یجب اعتقاده فی ذلک التجویز، لکونه علیه السلام عالما بالکتابة و قراءة الکتب، و لکونه غیر عالم بذلک، من غیر قطع علی أحد الأمرین. و انما قلنا ذلک، لان العلم بالکتابة لیس من العلوم التی یقطع علی ان النبی و الامام علیهما السلام لا بدّ من ان یکون عالما بها و حائزا لها. لأنا إنما نقطع فی النبی و الامام علی انهما لا بدّ ان یکون کل واحد عالما باللّه تعالی و أحواله و صفاته، و ما یجوز علیه و ما لا یجوز، و بجمیع أحوال الدیانات و بسائر أحکام الشریعة التی یؤدیها النبی صلی اللّه علیه و آله ان یحفظها (1)الامام
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1- 1) ظ: و یحفظها. 




علیه السلام و یتقدمها، حتی لا یشذ علی کل واحد منهما من ذلک الشیء یحتاج فیه الی استفتاء غیره، کما یذهب المخالفون لنا. اما ما عدی ذلک من الصناعات و الحرف، فلا یجب ان یعلم نبی أو إمام شیئا من ذلک. و الکتابة صنعة کالنساجة و الصیاغة، فکما لا یجب ان یعلم ضروب الصناعات، فکذلک الکتابة. و قد دللنا علی هذه المسألة، و استقصینا الجواب عن کل ما یسأل عنه فیها فی مسألة مفردة أملیناها جوابا لسؤال بعض الرؤساء عنه، و انتهینا إلی أبعد الغایات. و قلنا: ان إیجاب ذلک یؤدی الی إیجاب العلم بسائر المعلومات الغائبات و الحاضرات، و ان یکون کل واحد من النبی و الامام محیطا بمعلومات اللّه تعالی کلها. و بینا ان ذلک یؤدی الی ان یکون المحدث عالما لنفسه کالقدیم تعالی، لان العلم الواحد لا یجوز ان یتعلق بمعلوم علی جهة التفصیل، و کل معلوم مفصل لا بدّ له من علم مفرد یتعلق به، و ان المحدث لا یجوز ان یکون عالما لنفسه، و لا یجوز ان یکون أیضا وجود ما لا نهایة له من المعلوم، و یبطل (1)قول من ادعی ان الامام محیط بالمعلومات. فان قالوا: الفرق بین الصناعات و بین الکتابة، ان الکتابة قد تتعلق بأحکام الشرع، و لیس کذلک باقی الصناعات. قلنا: لا صناعة من نساجة أو بناء أو غیرهما الا و قد یجوز ان یتعلق به حکم شرعی کالکتابة.
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1- 1) فی «ن» فبطل. 




ألا تری ان من استأجر بناء علی (1)مخصوص، و أیضا النساجة قد یجوز ان یختلف، فیقول الصانع: قد وفیت العمل الذی استؤجرت له، و یقول المستأجر: ما وفیت بذلک. فمتی لم یکن الامام عالما بتلک الصناعات و منتهیا إلی أبعد الغایات لم یمکنه ان یحکم بین المختلفین. فان قیل: یرجع الی أهل تلک الصناعة فیما اختلفا فیه. قلنا: فی الکتابة مثل ذلک سواء. و بینا فی تلک المسألة التی أشرنا إلیها، بأن هذا یؤدی الی ان علم الامام تصدیق (2)الشهادة أو کذبه فیما یشهد به، لأنه إذا جاز ان یحکم بشهادة (3)مع تجویز کونه کاذبا. . و الا جاز ان یحکم بقول ذی الصناعات فی قیم المتلفات و أروش الجنایات و کل شیء اختلف فیه فیما له تعلق بالصناعات و ان جاز الخطأ علی المقومین. و بینا ان ارتکاب ذلک یؤدی الی کل جهالة و ضلالة. فإن قیل: أ لیس قد روی أصحابکم ان النبی صلی اللّه علیه و آله فی یوم الحدیبیة لما کتب معینة (4)بین سهیل بن عمرو و کتاب مواعدة (5)، و جری من سهیل ما جری من إنکار ذکر النبی صلی اللّه علیه و آله بالنبوة، و امتنع أمیر المؤمنین علیه السلام مما اقترح سهیل کتب علیه السلام فی الکتاب.

ص:106





1- 1) فی «ن» لبناء. 

2- 2) فی «ن» بتصدیق. 

3- 3) فی «ن» بشهادته. 

4- 4) فی «ن» بینه و. 

5- 5) فی «ن» موادعة. 




قلنا: هذا قد روی فی أخبار الآحاد و لیس بمقطوع علیه، و انما أنکرنا القطع. و نحن مجوزون-کما ذکرنا-أن یکون علیه السلام کان یحسن الکتابة، کما یجوز أن لا یکون یحسنها. فان قیل: أ لیس اللّه تعالی یقول «وَ ما کُنْتَ تَتْلُوا مِنْ قَبْلِهِ مِنْ کِتابٍ وَ لا تَخُطُّهُ بِیَمِینِکَ إِذاً لاَرْتابَ اَلْمُبْطِلُونَ» (1). قلنا: ان هذه الآیة انما تدل علی أنه علیه السلام ما یحسن الکتابة قبل النبوة و الی هذا یذهب أصحابنا، فإنهم یعتمدون أنه علیه السلام ما کان یحسنها قبل البعثة، و أنه تعلمها من جبرئیل بعد النبوة، و ظاهر الآیة تقتضی ذلک، لان النفی تعلق بما قبل النبوة دون ما بعدها. و لان التعلیل أیضا یقتضی اختصاص النفی بما قبل النبوة، و لان المبطلین و المشککین انما یرتابون فی نبوته علیه السلام لو کان یحسن الکتابة قبل النبوة و أما بعد النبوة فلا تعلق له بالریبة و التهمة. فإن قیل: من أین یعلم أنه علیه السلام ما کان یحسن الکتابة قبل النبوة، و إذا کان عندکم أنه قد أحسنها بعد النبوة، و لعل (2)هذا العلم کان متقدما. فان قلت (3): فلم نعلم أنه علیه السلام ما کان یحسن الکتابة قبل النبوة بهذه الآیة. قیل لکم: هذه الآیة انما تکون حجة و موجبة للعلم إذا صحت النبوة، فکیف یجعل نفی الآیة دلالة علی النبوة و هو مبنی علیها؟ قلنا: الذی یجب أن یعتمد علیه فی أنه علیه السلام لا یحسن الکتابة و القراءة
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1- 1) سورة العنکبوت:48.

2- 2) فی «ن» : فلعل. 

3- 3) فی «ن» : قلتم نعلم. 




قبل النبوة هو أنه علیه السلام لو کان یحسنها و قد نطق القرآن الذی أتی بنفی ذلک عنه علیه السلام قبل النبوة، مما (1)جاز له أن یخفی الحال فیه مع التتبع و التفتیش و التنقیر، لان هذه الأمور کلها انما یجوز ان تخفی مع عدم الدواعی إلی کشفها، و مع الغفلة عنها و الاعراض عن تأمل أحوالها. و أما إذا قویت الدواعی و توفرت البواعث علی کشف حقیقة الحال و تعلق ذلک (2)دعوی مدع بمعجزة، فلا بد من الفحص و التفتیش، و معها لا بدّ من ظهور حقیقة الحال. و من کان یحسن القراءة و الکتابة لا بدّ من أن یکون قد تعلمها أو أخذها من موقف و معرف، و الذین کانوا یحسنون الکتابة من العرب فی ذلک الزمان معدودون قلیلون ممن (3)تعلم من أحدهم و کشف عن أمره علی طول الأیام، لا بدّ من ظهور حاله بمقتضی العادة. و هذه الجملة تدل علی أنه علیه السلام ما کان یحسن الکتابة قبل النبوة. فإن قیل: فقد وصف اللّه تعالی نبیه صلی اللّه علیه و آله بأنه أمی فی مواضع من القرآن (4). و الأمی الذی لا یحسن الکتابة، فکیف تقولون أنه علیه السلام أحسنها بعد النبوة. قلنا: أما أصحابنا القاطعون علی أنه علیه السلام کان یحسن الکتابة بعد النبوة، فإنهم یجیبون عن هذا السؤال بأن یقولوا: لم یرد اللّه تعالی بقوله «أمی» أنه لا یحسن الکتابة، و انما أراد اللّه تعالی نسبته إلی أم القری، لانه من أسماء مکة «أم القری» . فان کانت هذه النسبة محتملة لأمرین، لم یجز أن یقطعوا علی أحدهما بغیر دلیل.
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1- 1) فی «ن» لما. 

2- 2) فی «ن» : بذلک. 

3- 3) فی «ن» : فمن. 

4- 4) سورة الأعراف:158. 





المسألة الثالثة: تفضیل الأنبیاء علی الملائکة


اشارة

[تفضیل الأنبیاء علی الملائکة]

ما تقول فی الأنبیاء و الملائکة؟ أی القبیلین أفضل و أکثر ثوابا؟ و ما الذی یجب أن یعتقد فی ذلک؟



الجواب:

اعلم ان الفضل الذی هو کثرة الثواب و وفوره لا دلالة فی مجرد العقل علی أن بعض المکلفین فیه أفضل من غیره، لان کثرة الثواب و قلته انما یتبعان أثره الذی یقع علیهما الافعال، و ذلک مما لا یطلع علیه الا علاّم الغیوب جلّ و عزّ، و انما المرجع فی بعض المکلفین أکثر ثوابا من غیره الی طریق (1)سمعیة. و قد أجمعت الإمامیة بلا خلاف بینها علی أن کل واحد من الأنبیاء أفضل و أکثر ثوابا من کل واحد من الملائکة. و ذهبوا فی الأئمة علیهم السلام أیضا الی مثل ذلک.
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1- 1) فی «ن» : طرق. 




و إجماع الإمامیة حجة علی ما بیناه، فیجب القطع بهذه الحجة علی أن الأنبیاء أفضل من الملائکة علی جماعتهم. و من اعتمد من أصحابنا فی أن الأنبیاء أفضل، علی أن المشاق علی الأنبیاء من التکلیف أکثر، لأن لهم شهوات تتعلق بالقبیح و نفار عن فعل الواجب، و الملائکة لیسوا کذلک. فقد عول علی غیر صحیح، لأن الملائکة من حیث کانوا مکلفین لا بدّ له من أن یکون علیهم مشقة فی التکلیف، لو لا ذلک لما استحقوا ثوابا، و التکلیف لا یشق الا بشهوات تتعلق بها حظر و منع منه و نفارا (1)یتعلق بالواجبات. و إذا کان الأمر علی ذلک، فمن أین یعلم بالعقل بأن مشاق الأنبیاء أکثر من مشاق الملائکة فی التکلیف؟ و لیس إذا علمنا علی طریق الجملة أن الملائکة لا تتعلق شهواتهم بالأکل و الشرب و الجماع، فیکونوا ملتذین، و آملین بما یرجع الی هذه الأمور أحطنا علما بسائر ما یلتذون و یأملون (2)معه من ضروب المدرکات و لا (3)یسع التکلیف من أن یکونوا ممن یلتذ و یألم ببعض ما یدرکونه، و لو لا ذلک لما استحقوا ثوابا و لا کانوا مکلفین. و قد أملینا مسألة مفردة فی تفضیل الأنبیاء علی الملائکة و استقصیناها للموافق و المخالف فی ذلک، و أجبنا عن الشبهات التی قد عول علیها مخالفونا بما أوضحنا و أشبعناه. و من أوکد ما تعلقوا به قوله تعالی حکایة عن إبلیس مخاطبا لادم و حواء علیهما السلام «ما نَهاکُما رَبُّکُما عَنْ هذِهِ اَلشَّجَرَةِ إِلاّ أَنْ تَکُونا مَلَکَیْنِ أَوْ تَکُونا مِنَ اَلْخالِدِینَ»
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1- 1) ظ: نفار. 

2- 2) فی «ن» : یألمون. 

3- 3) فی «ن» و لا بد مع التکلیف ممن یکونوا ممن یلتذ بألم ببعض-إلخ. 




(1)فرغبهما فی أن یکونا ملکین، و لا یجوز أن یرغبهما بأن یعصیا اللّه تعالی حتی ینتقلا الی الحال التی هی دون حالهما، و حالهما هی أفضل منها. و هی شبهة لها روعة و لا محصل لها عند التفتیش، لان الفضل الذی هو کثیر الثواب لا یجوز أن یستحق إلا بالأعمال، و هی (2)صارت خلقته خلقة الملک لا یجوز أن یکون ثوابه مثل ثواب الملک. و انما رغبهما فی أن ینتقلا إلی صورة الملائکة و خلقهم، لا الی ثوابهم ما تجزأ (3)علی أعمالهم، لان الجزاء علی الاعمال تابع لها، و لا یتغیر بانقلاب الخلق و الصورة، فبطل أن یکون فی هذه الآیة دلالة علی موضع الخلاف. و أیضا فإن المعتزلة یجوزون علی الأنبیاء الصغائر من الذنوب: فیقال لهم: ان یکن آدم علیه السلام اعتقد أن الملائکة أفضل من الأنبیاء، و کان ذلک ذنبا صغیرا منه، فرغب فی حال الملائکة و الانتقال إلیها، بناء علی هذا الخطأ، و لا تکون الآیة دالة فی الحقیقة علی أن الملائکة أفضل من الأنبیاء. و مما قیل فی هذه الآیة: ان قوله «إِلاّ أَنْ تَکُونا مَلَکَیْنِ» أن یراد به الا أن یصیرا و ینقلبا الی هذه الحالة، و انما أراد إبلیس التلبیس علیهما و إیهامهما أن المنهی عن أکل الشجرة غیرهما، فإن النهی عن تناول الشجر اختص به الملائکة و الخالدون. و یجری ذلک مجری قول أحدنا: ما نهیت عن دخول الدار زیدا دونک. فأما قوله «لَنْ یَسْتَنْکِفَ اَلْمَسِیحُ أَنْ یَکُونَ عَبْداً لِلّهِ وَ لاَ اَلْمَلائِکَةُ اَلْمُقَرَّبُونَ» (4)
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1- 1) سورة الأعراف:20.

2- 2) فی «ن» : و من. 

3- 3) فی «ن» : و الجزاء. 

4- 4) سورة النساء:172.




و ادعاء القوم أن ذلک یدل علی فضل الملائکة علی الأنبیاء، لأنه أخر ذکرهم، و لا یجوز أن یؤخر فی مثل هذا الکلام الا الفاضل دون المفضول. ألا تری أنه لا یجوز أن یقول القائل: ما یأنف الأمیر من کذا و کذا و لا الحارس، و انما یجوز ان یقول: ما یأنف من کذا و کذا المفضول، ثم یعقب بذکر الفاضل مثل أن یقول: ما یأنف من لقاء زید الوزیر و لا الأمیر. و هذا من رکیک الشبه، لانه یجوز أن یکون اللّه تعالی خاطب بهذا الکلام فیمن (1)کانوا یعتقدون فضل الملائکة علی الأنبیاء مرتبة علی حسب اعتقادهم، لا علی ما یقتضیه أحوال المذکورین. و جری ذلک مجری أن یقول أحدنا لغیره: ما یأنف أبی من کذا و لا أبوک. و ان کان القائل یعتقد فضل أبیه علی أب المخاطب. و یمکن فی هذه الآیة وجه آخر، و هو أنا نسلم أن جمیع الملائکة أفضل ثوابا من المسیح، و ان کان المسیح أکثر ثوابا من کل واحد منهم، و هو موضع الخلاف. لأنا لا نمنع من أن یکون الملائکة أکثر ثوابا من کل و أحد منهم، و أنه کان کل نبی أکثر ثوابا من کل ملک. و مما یجوز أن یقال فی هذه أیضا: ان تأخیر الذکر لا یحسن مع تفاوت الفضل و تباعده، فأما مع التقارب و التساوی فهو حسن جائز، و لهذا یحسن أن یقول القائل ما یأنف من لقائی و الرکوب الی زید و لا عمرو و هو دون زید فی الفضل بیسیر غیر معتد به. و انما یقبح ذلک مع التفاوت بین الحارس و الأمیر. و لیس بین الملائکة و الأنبیاء من الفضل ما یظهر فیه التفاوت الذی لا یلیق بتأخر ذکرهم.
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1- 1) فی «ن» : قوما. 





المسألة الرابعة: مسألة الذر و حقیقته


اشارة

[مسألة الذر و حقیقته]

ما تقول فی الاخبار التی رویت من جهة المخالف و الموافق فی الذر و ابتداء الخلق علی ما تضمن تلک الاخبار، هل هی صحیحة أم لا؟ و هل لها مخرج من التأویل یطابق الحق؟ .



الجواب:

ان الأدلة القاطعة إذ دلت علی أمر وجب إثباته و القطع علیه، و أن لا یرجع عنه بخبر محتمل، و لا بقول معترض للتأویل، و تحمل الأخبار الواردة بخلاف ذلک علی ما یوافق تلک الدلالة و یطابقه، و ان رجعنا بذلک عن ظواهرها، و بصحة هذه الطریقة نرجع عن ظواهر آیات القرآن التی تتضمن إجبارا أو تشبیها. و قد دلت الأدلة أن اللّه تعالی لا یکلف الا البالغین الکاملین العقول، و لا یخاطب الا من یفهم عند الخطاب. و هذه الجملة تدل علی أن من روی أنه خوطب فی الذر و أخذت عنه (1)
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1- 1) فی «ن» : علیه. 




المعارف، فأقر قوم، و أنکر قوم کان عاقلا کاملا مکلفا. لانه لو کان بغیر هذه الصفة لم یحسن خطابه، و لا جاز أن یقر، و لا أن ینکر. و لو کان عاقلا کاملا لوجب أن یذکر الناس ما جری فی تلک الحال من الخطاب و الإقرار و الإنکار، لان من المحال أن ینسی جمیع الخلق ذلک، حتی لا یذکروا و لا یذکره بعضهم. هذا ما جرت العادات به، و لو لا صحة هذا الأصل لجوز العاقل منا أن یکون أقام فی بلد من البلدان متصرفا، و هو کامل عاقل ثم نسی ذلک کله، مع تطاول العهد، حتی لا یذکر من أحواله تلک شیئا. و انما لم نذکر ما جری منا و انا فی حال الطفولیة، لفقد کمال العقل فی تلک الحال به (1)من تخلل أحوال عدم و موت من تلک الحال و أحوالنا هذه و یجعلونه سببا فی عدم الذکر غیر صحیح، لان اعتراض العدم أو الموت بین الأحوال لا یوجب النسیان بجمیع ما جری مع کمال العقل. ألا تری أن اعتراض السکر و الجنون و الأمراض المزیلة للمعلوم بین الأحوال، لا یوجب النسیان للعقلاء بما جری بینهم. فهذه الاخبار: اما أن تکون باطلة مصنوعة، أو یکون تأویلها-ان کانت صحیحة-ما ذکرناه فی مواضع کثیرة من تأویل قوله «وَ إِذْ أَخَذَ رَبُّکَ مِنْ بَنِی آدَمَ مِنْ ظُهُورِهِمْ ذُرِّیَّتَهُمْ وَ أَشْهَدَهُمْ عَلی أَنْفُسِهِمْ أَ لَسْتُ بِرَبِّکُمْ» (2). و هو أن اللّه تعالی لما خلق الخلق و رکّبهم ترکیبا و أراهم الآیات و الدلائل و العبر فی أنفسهم و فی غیرهم، یدل الناظر فیها المتأمّل لها علی معرفة اللّه و إلهیته و وحدانیته و وجوب عبادته و طاعته، جاز أن یجعل تسخیرها له و حصولها
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1- 1) فی «ن» : و ما یجدون به. 

2- 2) سورة الأعراف:172




علی هذه الصفات الدالة علی ما ذکرناه إقرارا منها بالوحدانیة و وجوب العبادة، و یجعل تصییرها علی هذه الصفات الدالّة علی ما ذکرنا استشهادا لها علی هذه الأمور. و للعرب فی هذا المعنی من الکلام المنثور و المنظوم ما لا یحصی کثرة، و منه قول الشاعر: امتلأ الحوض و قال قطنی مهلا رویدا قد ملأت بطنی

و معنی ذلک: اننی ملأته حتی أنه ممن یقول حسبی قد اکتفت، فجعل ما لو کان قائلا لنطق، کأنه قال و نطق به. و هذا تأویل الآیة و الاخبار المرویة فی الذر، و فی هذه الجملة کفایة. 
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المسألة الخامسة: مسألة البداء و حقیقته


اشارة

[مسألة البداء و حقیقته]

ما تقول فی إطلاق لفظ «البداء» علی اللّه تعالی؟ و هل هو لفظ له معنی مطابق للحق أم لا یجوز إطلاق هذه اللفظة علی حال؟



الجواب:

و باللّه التوفیق أما «البداء» فی لغة العرب: هو الظهور، من قولهم: بدا الشیء، إذا ظهر و بان. و المتکلمون تعارفوا فیما بینهم أن یسموا ما یقتضی هذا البداء باسمه، فقالوا: إذا أمر اللّه تعالی بالشیء فی وقت مخصوص علی وجه معین بمکلف واحد، ثم نهی عنه علی هذه الوجوه کلها، فهو بداء. لانه یدل علیه من حیث لم تظهر أمر لم یکن ظاهرا اما جاز أن یطابق المنهی أمر بهذه الطائفة (1). و فرقوا بین النسخ و البداء باختلاف الوقتین فی الناسخ و المنسوخ. و البداء علی ما حددناه لا یجوز علی اللّه تعالی، لانه عالم بنفسه، لا یجوز له أن یتجدد کونه عالما، و لا أن یظهر له من المعلومات ما لم یکن ظاهرا.

ص:116







1- 1) فی «ن» : المطابقة. 




و لهذا قالوا: إذا کان البداء لا یجوز علیه (1)لم یجز أیضا علیه ما یدل علی البداء، أو یقتضیه من النهی عن نفس ما أمر به علی وجهه فی وقته، و المأمور و المنهی واحد. و قد وردت أخبار آحاد لا توجب علما، و لا تقتضی قطعا، بإضافة البداء إلی اللّه تعالی، و حملوها محققو أصحابنا علی أن المراد بلفظة البداء فیها النسخ للشرائع، و لا خلاف بین العلماء فی جواز النسخ للشرائع. و بقی ان نبین هل لفظة «البداء» إذا حملت علی معنی النسخ حقیقة أو مستعارة؟ و یمکن ان ینص أنها حقیقة فی النسخ غیر المستعارة، لان البداء إذا کان فی اللغة العربیة اسما للظهور. و إذا سمینا من ظهر له من المعلومات ما لم یکن ظاهرا، حتی اقتضی ذلک ان یأمر بنفس ما نهی عنه، أو ینهی عن نفس ما أمر به، أنه قد بدا، لم یمتنع ان یسمی الأمر بعد النهی و الحظر بعد الإباحة علی سبیل التدریج، فإنه بداء له، لانه ظهر من الأمر ما لم یکن ظاهرا، و بدا ما لم یکن بائنا، بمعنی البداء الذی هو الظهور و البروز حاصل (2)فی الأمرین. فما المانع علی نفص الاستنفات (3)ان یسمی الأمرین بداء، لان فیهما معا ظهور أمر لم یکن ظاهرا. فان قیل: هذا انما یسوغ إذا أطلق لفظة «البداء» و لم تضف، فأما إذا أضیفت و قیل: «بدا له فی کذا» فلا یلیق الا بما ذکرناه دون ما خرجتموه، لان اطلاع من أمر بعد نهی، أو نهی بعد أمر علی أمر ما کان مطلقا خصه، فلا یتعدی
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1- 1) فی «ن» : علیهم. 

2- 2) ظ: الحاصل. 

3- 3) فی «ن» : علی یقضی اشتقاق اللغة أن یسمی. و ظ: علی مقتضی الاشتقاق. 




الی غیره، فیجوز ان یقال علی سبیل التخصیص: بدا له. و لیس کذلک النسخ، لأن الأمر و ان کان متجددا بعد النهی، و کذلک الحظر بعد الإباحة، فذلک مما لا یقتضی الإضافة علی سبیل التخصیص، لأن الأمر المتجدد ظاهر الأمر، و لکل سامع له و مخاطب به. قلنا: مرت (1)ضعیف، لانه قد یجوز ان یضاف من البداء الذی هو الظهور ما شارک فیه غیره (2)، و لا یمنع مشارکته (3)فی ان ذلک بأدلة من إضافته الی الأمر. ألا تری انه قد یجوز ان یظهر لی و لغیری من حسن الفعل أو قبحه ما لم یکن ظاهرا، فأمر بعد نهی أو نهی بعد أمر، فدل (4)انه قد بدا له و یضاف الیه. و ان شارکه فی انه ظاهر له غیره، فالمشارکة لیس تنفی هذه الإضافة، و یجوز له ان یکون القوی بهذه الإضافة، و أن الأصل فی ظهور هذا الأمر هو الفاعل له، دون کل من سمعه، لأنهم و ان اشترکوا فی العلم به عند ظهوره، فالأصل فی ظهوره هو الفاعل له، فیقوم الإضافة لذلک. و لیس ینبغی ان ینکر هذا التخریج، لأن أهل اللغة ما وافقونا علی ان البداء لا یکون إلاّ فی الموضع الذی ذکره بعض المتکلمین، و شرط بتلک الشرائط المشهورة. بل قال أهل اللغة: ان البداء هو الظهور، و لم یزیدوا علی ذلک، و المتکلمون قصروه علی موضع بحسب ما اختاروه، لان معنی البداء الذی هو الظهور،
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1- 1) فی «ن» : هذا فرق. 

2- 2) فی هامش النسخة: شارکین فیه غیری. و فی «ن» : ما یشارکنی فیه غیری. 

3- 3) فی «ن» مشارکة غیری. 

4- 4) فی «ن» تدل. 




فیجوز لغیرهم ان یدیه الی موضع آخر فیه أیضا معنی الظهور فی اللغة لا قصر علیه ذلک. ثم لو سلمنا لخصوص اللغة ان لفظ البداء یختص حقیقة بما ذکروه، جاز ان یستعار فی غیره و هو النسخ لان فیه معنی الظهور علی کل حال. و قد بان بهذه الجملة جمیع ما یحتاج فی هذه المسألة.
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المسألة السادسة: تحقیق حول قوله علیه السلام نیة المؤمن خیر من عمله


اشارة

[تحقیق حول قوله علیه السلام نیة المؤمن خیر من عمله]

ما تقول فی قوله «نیة المؤمن خیر من عمله» ، و معلوم ان النیة أخفض ثوابا من العمل، و أبو هاشم یقول: ان العزم لا بدّ من ان یکون دون المعزوم علیه فی ثواب و عقاب، و الا لزم ان یکون العزم علی الکفر کفرا.



الجواب:

فیه وجهان إذا قدرنا لفظة «خیر» فی الخبر محمولة علی المفاضلة. أحدهما: ان یکون المراد نیة المؤمن مع عمله العاری من نیته. و هذا ما لا شبهة فی أنه کذلک. و الوجه الثانی: أن یرید نیة المؤمن لبعض أعماله، قد یکون خیرا من عمل آخر لا یتناوله هذه النیة. و هذا صحیح، فإن النیة لا یجوز ان یکون خیرا من عملها نفسها. و غیر منکر ان یکون نیة بعض الأعمال الشاقة العظیمة الثواب أفضل من عمل آخر دون ثوابها، حتی لا یظن ظان أن النیة لا یجوز ان تساوی أو تزید علی ثواب بعض الاعمال. و هذان الوجهان فیها علی کل حال ترک لظاهر الخبر، لإدخال زیادة لیست فی الظاهر. و التأویل الأول إذا حملنا لفظة «خیر» علی خلاف المبالغة و التفضیل مطابق للظاهر و غیر مخالف له، و فی هذا کفایة.
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المسألة السابعة: هل یقع من الأنبیاء الصغائر أو الکبائر


اشارة

[هل یقع من الأنبیاء الصغائر أو الکبائر]

إذا کان من مذهب الإمامیة المحقة أن الأنبیاء لا یجوز علیهم شیء من القبائح لا صغیرها و لا کبیرها، فما معنی الظواهر التی وردت فی القرآن، مثل قوله تعالی وَ عَصی آدَمُ رَبَّهُ فَغَوی (1)و ما أشبه ذلک من الأنبیاء علیهم السلام بالوجه (2)الصحیح فی تأویل هذه الاخبار.



الجواب:

أعلم أن الأدلة العقلیة إذا کانت دالة علی ان الأنبیاء علیهم السلام لا یجوز أن یواقعوا شیئا من الذنوب صغیرا و کبیرا، فالواجب القطع علی ذلک، و لا یرجع عنه بظواهر الکتاب. لأنها اما أن تکون محتملة مشترکة، أو تکون ظاهرا خالصا (3)، لما دلت العقول علی خلافه. لأنها إذا کانت محتملة حملناها علی الوجه المطابق للحق الذی هو أحد محتملاتها، و ان کانت غیر محتملة عدلنا عن ظواهرها و قطعنا علی انه تعالی أراد غیر ما یقتضیه الظاهر مما یوافق الحق.
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1- 1) سورة طه:121.

2- 2) فی «ن» : و ما الوجه. 

3- 3) ظ: أو تکون ظاهرة خالصة. 




و الذی یدل عقلا أن الأنبیاء لا یجوز أن یفعلوا قبیحا، و أن القبیح علی ضربین: فضرب منه یمنع الآیات من وقتهم (1)، کالکذب فیما یؤدونه و الزیادة فیه أو النقصان، أو الکتمان لبعض ما کلفوا تبلیغه، لان المعجزات تقتضی صدق من ظهر علیه. و أنه لا یجوز أن یحرف الرسالة و لا یبدلها. و یقتضی أیضا أن لا یجوز علیه الکتمان مما أمر بأدائه، لنقض الغرض فی بعثه. و الضرب الأخر من القبائح هو ما لا تعلق له بالأداء و التبلیغ، فهذا الضرب الذی یمتنع منه أنه منعی (2)عن القول منهم، و انما بعثوا لیؤدوا ما حملوه، و لیعلموا بما أدوه التفسیر (3)من القول، یقتضی نقض الغرض أیضا. و الصغائر فی هذا الباب کالکبائر، لان الکل من حیث کانت قبائح تنفرد و لو لم تکن کذلک لکان السکون من المبعوث إلیه أکثر و أوفر، فمن جوّز الصغائر علیهم و اعتقد بأنها لا یستحق به فی الحال العقاب، کمن جوّز علیهم الکبائر قبل النبوة و ان کانوا فیها حال النبوة ممتنعین، و اعتذر مثله فی الصغائر غیر أن الکبائر الماضیة قبل النبوة لا یستحق لها شیء من الصغائر. و أن الکبائر الماضیة قبل النبوة لا یستحق بها العقاب، و انما سقط عقابها لأجل زیادة ثواب طاعات فاعلها، ألا تری أنها لو انفردت لاستحق بها العقاب، و لا مخلص للخصوم من هذه النکتة. و قد بینا ذلک و شرحناه و استوفیناه فی کتابنا المعروف ب «تنزیه الأنبیاء و الأئمة» و بلغنا فیه الغایة القصوی.
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1- 1) فی «ن» : وقوعه منهم. 

2- 2) فی «ن» منفی عن القبول. و ظ: مانع عن القبول. 

3- 3) فی «ن» : فما أری الی التنفیر من القبول. 




و ذکرنا أیضا فی هذا الکتاب تأویل کل آیة ادعی أن ظاهرها یقتضی وقوع معصیة من نبی، و بینا الصحیح من تأویلها، و سقنا الکلام فی نبی بعد نبی، من آدم الی نبینا محمد صلی اللّه علیه و آله، و فعلنا مثل ذلک فی الأئمة. و هذا کتاب جلیل الموقع فی الدین کثیر الفائدة. فأما قوله تعالی «وَ عَصی آدَمُ رَبَّهُ فَغَوی» فهذه الآیة أول شیء تکلمنا علیها فی کتاب «التنزیه» و بینا أنها لا تدل علی وقوع قبیح من آدم علیه السلام، و أن ظاهرها یحتمل الصحیح الذی نقوله، کما أنه محتمل للباطل الذین (1)یذهبون إلیه. لأن لفظة «عصی» تدل علی مخالفة الأمر أو الإرادة، و الأمر و الإرادة قد یتعلقان بالواجب و بما له صفة الندب، و الأمر علی الحقیقة أمر بالندب، کما أنه أمر بالواجبات دون الندب، فمن أین لهم أنه خالف الواجب دون أن یکون عصی، بأن عدل عن المندوب الیه. و لیس أن یکون اللّه تعالی ندبه الی الکف من تناول الشجرة و عصی، بأن خالف و تناول، فلم یستحق عقابا، لانه لم یفعل قبیحا، لکنه حرم نفسه الثواب الذی کان یستحقه علی الطاعة التی ندب إلیها. و معنی قوله تعالی «فَغَوی» أی خاب. و لا شبهة فی اللغة أن لفظة «غوی» تکون بمعنی «خاب» قال الشاعر: فمن یلق خیرا یحمد الناس أمره و لم (2)یغو لم یعدم علی الغی لائما

و مما لم نذکره فی کتاب «التنزیه» أن قوله تعالی «فَغَوی» بعد قوله «عَصی آدَمُ رَبَّهُ» لا یلیق الا بالخلبة، و لا یلیق بالغی الذی هو القبیح و ضد الرشد، لان
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1- 1) ظ: الذی. 

2- 2) فی «ن» : و من 




الشیء یعطف علی نفسه، و لا یکون سببا فی نفسه، و محال أن یقال: عصی فعصی. و لا بدّ من أن یراد بما عطف بالفاء غیر معنی الأول. و الخیبة هی حرمان الثواب بالمعصیة التی هی ترک المندوب و سبب فیها، فجاز أن یعطف علیها. و الغی الذی هو الفعل القبیح، لا یجوز عطفه علی المعصیة و لا أن یکون سببا فیه. فان قالوا: ما المانع من أن یرید بعصی أی لم یفعل الواجب من الکف عن الشجرة، و الواجب یستحق بالإخلال به حرمان الثواب، کالفعل المندوب الیه، فکیف رجحتم ما ذهبتم الیه علی ما ذهبنا نحن الیه؟ قلنا: الترجیح لقولنا ظاهر، إذ الظاهر من قوله تعالی « عَصی . . فَغَوی » أن الذی دخلته الفاء جزاء علی المعصیة، و أنه کل الجزاء المستحق بالمعصیة، لأن الظاهر من قول القائل: سرق فقطع، و قذف فجلد ثمانین. أن ذلک جمیع الجزاء لا بعضه. و کذا إذا قال القائل: من دخل داری فله درهم. حملناه علی أنّ الظاهر یقتضی أن الدرهم جمیع جزائه، و لا یستحق بالدخول سواه. و من لم یفعل الواجب استحق الذم و العقاب و حرمان الثواب، و من لم یفعل المندوب الیه فهو غیر مستحق لشیء کان ترکه للندب سببا تاما فیه الاّ حرمان الثواب فقط. و بینا أن من لم یفعل الواجب لیس کذلک، و إذا کان الظاهر یقتضی أن ما دخلته الفاء جمیع الجزاء علی ذلک السبب لم یلق الا بما قلناه دون ما ذهبوا الیه، و هذا واضح لمن تدبره.
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المسألة الثامنة: حقیقة الرجعة


اشارة

[حقیقة الرجعة]

سئل عن حقیقة الرجعة، لأن شذاذ الإمامیة یذهبون الی أن الرجعة رجوع دولتهم فی أیام القائم علیه السلام من دون رجوع أجسامهم.



الجواب:

اعلم أن الذی تذهب الشیعة الإمامیة الیه أن اللّه تعالی یعید عند ظهور امام الزمان المهدی علیه السلام قوما ممن کان قد تقدم موته من شیعته، لیفوزوا بثواب نصرته و معونته و مشاهدة دولته. و یعید أیضا قوما من أعدائه لینتقم منهم، فیلتذوا بما یشاهدون من ظهور الحق و علو کلمة أهله. و الدلالة علی صحة هذا المذهب أن الذی ذهبوا الیه مما لا شبهة علی عاقل فی أنه مقدور للّه تعالی غیر مستحیل فی نفسه، فانا نری کثیرا من مخالفینا ینکرون الرجعة إنکار من یراها مستحیلة غیر مقدورة. و إذا أثبت جواز الرجعة و دخولها تحت المقدور، فالطریق إلی إثباتها إجماع الإمامیة علی وقوعها، فإنهم لا یختلفون فی ذلک. و إجماعهم قد بینا فی مواضع من کتبنا أنه حجة، لدخول قول الامام علیه السلام فیه، و ما یشتمل علی قول
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المعصوم من الأقوال لا بدّ فیه من کونه صوابا. و قد بینا أن الرجعة لا تنافی التکلیف، و أن الدواعی مترددة معها حین (1)لا یظن ظان أن تکلیف من یعاد باطل. و ذکرنا أن التکلیف کما یصح مع ظهور المعجزات الباهرة و الآیات القاهرة، فکذلک مع الرجعة، لأنه لیس فی جمیع ذلک ملجئ الی فعل الواجب و الامتناع من فعل القبیح. فأما من تأول الرجعة فی (2)أصحابنا علی أن معناها رجوع الدولة و الأمر و النهی، من دون رجوع الأشخاص و احیاء الأموات، فإن قوما من الشیعة لما عجزوا عن نصرة الرجعة و بیان جوازها و أنها تنافی التکلیف، عولوا علی هذا التأویل للأخبار الواردة بالرجعة. و هذا منهم غیر صحیح، لأن الرجعة لم تثبت بظواهر الأخبار المنقولة، فیطرق التأویلات علیها، فکیف یثبت ما هو مقطوع علی صحته بأخبار الآحاد التی لا توجب العلم؟ و انما المعول فی إثبات الرجعة علی إجماع الإمامیة علی معناها، بأن اللّه تعالی یحیی أمواتا عند قیام القائم علیه السلام من أولیائه و أعدائه علی ما بیناه، فکیف یطرق التأویل علی ما هو معلوم، فالمعنی غیر محتمل.
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1- 1) فی «ن» : حیث 

2- 2) فی «ن» : من 





المسألة التاسعة: الطریق إلی معرفة اللّه تعالی


اشارة

[الطریق إلی معرفة اللّه تعالی]

قد سأل (رحمه اللّه) عن الطریق إلی معرفة اللّه بمجرد العقل أو من طریق السمع.



الجواب:

ان الطریق إلی معرفة اللّه تعالی هو العقل، و لا یجوز أن یکون السمع، لان السمع لا یکون دلیلا علی الشیء إلا بعد معرفة اللّه و حکمته، و أنه لا یفعل القبیح و لا یصدق الکذابین، فکیف یدل السمع علی المعرفة. و وجه دلالته مبنی علی حصول المعارف باللّه حتی یصح أن یوجب علیه النظر. و رددنا علی من یذهب من أصحابنا الی أن معرفة اللّه تستفاد من قول الإمام، لأن معرفة کون الإمام إماما مبنیة علی المعرفة باللّه تعالی. و بینا أنهم عولوا فی ذلک علی أن معرفة الإمام مبنیة علی النظر فی الأدلة. فهو غیر صحیح، لأنا (1). . الامام علی النظر إذا لم یکن العاقل، لکنه
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1- 1) بیاض فی النسخة و فی «ن» : و بینا أنهم عولوا فی ذلک علی أن الامام ینبه علی النظر فی الأدلة، فهو غیر صحیح، لان تنبیه الامام علی النظر إذا لم یکن للعاقل، لکنه فی تلک الحال معرفة کونه اماما کتنبیه غیره ممن لیسوا بإمام. 




فی تلک المعرفة کونه اماما غیره ممن لیس بإمام. و بینا أن العاقل إذا نشأ بین الناس، و سمع اختلافهم فی الدیانات، و قول کثیر منهم ان للعالم صانعا خلق للعقلاء لیعرفوه، و یستحقوا الثواب علی طاعاتهم و أنّ من فرط فی المعرفة استحقّ العقاب: لا بدّ من کونه خائفا من ترک النظر و إهماله، لأن خوف الضرر وجهه علی وجوب کل نظر فی دین أو دنیا، و أنه متی خاف الضرر وجب علیه النظر و قبح منه إهماله و الإخلال به. و قلنا (1): انه ان اتفق هذا العاقل، بحیث لا عینیة له علی النظر و لا مخوف، جاز أن یتنبه هو من قبل نفسه فی الأمارات التی تظهر له علی مثل ما یخوفه به المخوف، فیخاف من الاستضرار بترک النظر، فیجب علیه النظر. و ان کان منفردا عن الناس فان فرضنا أنه مع التفرد من الناس لا یتفق أن ینبه من قبل نفسه، فلا بد أن یخطر اللّه بباله ما یخوفه من إهمال النظر حتی یصح أن یوجب علیه النظر و المعرفة. و ذکرنا اختلاف أمن الخاطر ما هو؟ و أن الأقوی من ذلک أن یکون کلاما یفعله اللّه تعالی فی داخل سمع العاقل یتضمن من المبنیة (2)علی الأمارات ما یخاف منه من إهمال نظر یجب علیه حینئذ ذلک. و هذا کله مستقصی فی کتاب الذخیرة.
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1- 1) فی «ن» : و بینا 

2- 2) فی «ن» : التنبیه 





المسألة العاشرة: الوجه فی حسن أفعال اللّه تعالی


اشارة

[الوجه فی حسن أفعال اللّه تعالی]

القدیم تعالی لا یجوز علیه المنافع و المضار، فما وجه حسن أفعاله فی ابتداء خلق العالم؟



الجواب:

الفعل کما یقع حسنا لاجتلاب منفعة أو دفع مضرة، فکذلک قد یکون حسنا إذا فعل لوجه حسنه من غیر اجتلاب منفعة و لا دفع مضرة.


المسألة الحادیة عشر: ما الحکمة فی الخلق


اشارة

[ما الحکمة فی الخلق]

هل یجب علی اللّه تعالی فی حکمته إیجاد الخلق أو خلقهم تفضلا منه؟



الجواب:

لو کان إیجادهم واجبا علی اللّه، للزم أن یکون فی وقت مخلا بالواجب، و کان حینئذ مستحقا للذم.
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المسألة الثانیة عشر: حقیقة الروح


اشارة

[حقیقة الروح]

ما تقول فی الروح؟



الجواب:

الصحیح عندنا أن الروح عبارة عن: الهواء المتردد فی مخارق الحی منا الذی لا یثبت کونه حیا الا مع تردده، و لهذا لا یسمی ما یتردّد فی مخارق الجماد روحا، فالروح جسم علی هذه القاعدة.


المسألة الثالثة عشر: حکم الزانی بذات البعل فی تزویجها


اشارة

[حکم الزانی بذات البعل فی تزویجها]

ما یقول السید فی امرأة ذات بعل زنی بها رجل بعد أن طلقها زوجها تحل أم لا؟



الجواب:

أما إذا کانت ذات بعل، لا تحل له أبدا. فأما إذا کانت غیر ذات بعل یحل تزویجها بعد إظهار توبتها.
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المسألة الرابعة عشر: مسألة الإرجاء


اشارة

[مسألة الإرجاء]

ما یقول السید فی الإرجاء؟ .



الجواب:

هو الدین الصحیح عند الإمامیة، و لا تحابط عندنا فی ثواب و لا عقاب. و یجوز أن یبلی بالبلاء فی الدنیا، و التمحیص (1)من الذنوب، فان فضل من ذلک شیء یعاقب فی القبر، ثم أهوال یوم القیامة. فإن فضل یعاقب عقابا منقطعا، ثم یرد إلی الجنة و الثواب الدائم، لأن المؤمن یستحق بإیمانه وحدة الثواب الدائم. فإن کان علیهم ذنوب موبقات یمحص و یشفع، و الشافعون النبی صلی اللّه علیه و آله و الأئمة علیهم السلام، و لا یمنع بما یستحقه بإیمانه من الثواب الدائم. و هذه المسألة مستقصاة فی جواب أهل الموصل، و فی کتاب الذخیرة.
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1- 1) فی «ن» : و یمحص 





المسألة الخامسة عشر: دخول العبد الجنة باستحقاقه


اشارة

[دخول العبد الجنة باستحقاقه]

العبد یدخل الجنة بعمله، أو بتفضل اللّه تبارک و تعالی؟



الجواب:

العبد یدخل الجنة باستحقاقه الجنة کالحر. تمت المسائل و أجوبتها، و الحمد للّه رب العالمین، و صلی اللّه علی محمد و آله أجمعین، و حسبنا اللّه و نعم الوکیل. 
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3- جوابات المسائل الطبریة


المسألة الأولی: أفعال العباد غیر مخلوقة


اشارة

[أفعال العباد غیر مخلوقة]

سأل الشریف (أحسن اللّه توفیقه) فقال: ما القول فی أفعال العباد، هل هی مخلوقة أم لا؟ و ما معنی قول الصادق علیه السلام: أفعال العباد مخلوقة خلق تقدیر لا خلق تکوین أمر بین أمرین لا جبر و لا تفویض (1)؟



الجواب:

و باللّه التوفیق. أما أفعال العباد فلیست مخلوقة للّه عز و جل، و کیف یکون خلقا له و هی مضافة الی العباد اضافة الفعلیة؟ و لو کانت مخلوقة لکانت من فعله، و لو کانت فعلا له لما توجه الذم و المدح علی قبحها و حسنها الی العباد، کما لا یذمون و یمدحون بخلقهم و صورهم و هیئتهم، و لکانت أیضا لا یتبع فی وقوعها تصور العباد و دواعیهم و أحوالهم.
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1- 1) التوحید ص 362، البحار 5-30.




ألا تری أن أفعاله فی العباد التی لا شبهة فیها، (1)و لا یتبع إرادتهم، و لا یقع بحسب تصورهم. هذا ان أرید بالخلق ها هنا الاحداث و الإنشاء علی بعض الوجوه. و ان أرید بالخلق التقدیر الذی لا یتبع الفعلیة، جاز القول بأن أفعال العباد مخلوقة للّه عز و جل، فکل (2)بمعنی أنه مقدر لها مرتب لجمیعها. ألا تری أن أهل اللغة یسمون مقدر الأدیم خالقا له و ان کان الأدم من فعل غیره. قال الشاعر: و لأنت تعری (3)ما خلقت و بعض القوم یخلق ثم لا یعتری

و قال الأخر: و لا تبط بأیدی و لا أیدی الخیر الأجید الأدم

هذا جواب لمن یسأل عن أفعال العباد هل یکون مخلوقة للّه تعالی أم لا؟ فأما من سأل هل هی مخلوقة للعباد أم لا؟ فجوابه: أن الصحیح کون العباد خالقین لأفعالهم المقصودة المجری بها الی الأغراض الصحیحة، هو (4)مذهب أکثر أهل العلم. و خالف أبو القاسم البلخی فی ذلک، و ان کان موافقا علی أن العباد یحدثون و ینشئون و یخترعون. و لیس یمتنع أن یوصفوا بأنهم خالقون لأفعالهم، لان الخلق ان کان معناه إیقاع الفعل مقدرا أو مقصودا، فهذا المعنی قائم بین العباد و أفعالهم، و لا معنی للامتناع لا (5)العبارة مع ثبوت معناها.
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1- 1) الظاهر زیادة الواو. 

2- 2) ظ: فیکون. 

3- 3) لعل: تفری و یفتری. 

4- 4) ظ: و هو. 

5- 5) ظ: الا. 




و قد بینا أن أهل اللغة قد سموا العبد خالقا بصریح القول، و لمن کان غیره لا یستحق هذا الوصف أن یشنع أن یقول: أکرم الالهة أو أحسن. و انما استنکر أبو القاسم البلخی إطلاق القول بأن الإنسان خالق ظنا منه أن ذلک أدخل فی تعظیم اللّه عز و جل و تمییزه عما یجری من الأوصاف علی عباده. و لیس الأمر علی ما ظنه، لما بیناه من إطلاق هذا الوصف علی العباد فی القرآن و استعمال أهل اللغة. و ما توهمه البلخی فی التمییز و التخصیص له تعالی. ینتقض بوصفه، بلا خلاف بینه و بین العبد بأنه محدث منشئ مخترع، کما یصف اللّه تعالی بذلک، و ان کان فی الاشتراک فی الوصف بالخلق نقص و إبطال للتعظیم و المزیة، ففی الاشتراک بالوصف بالإنشاء و الاختراع مثل ذلک. و ما یعتذر به البلخی فی الاختراع و الإنشاء إلی المجبرة، یعتذر الیه بمثله فی الخلق. فأما ما روی عن الصادق علیه السلام فی أن أفعال العباد مخلوقة خلق تقدیر لا خلق تکوین. و المراد (1)بأنها مخلوقة للّه تعالی علی وجه التقدیر کالتکوین (2). فلم یرد (3)علیها أنها مخلوقة للعباد علی أحد الوجهین لا الأخر، لأنه علیه السلام لو أراد ذلک لم یکن صحیحا، لأن أفعال العباد مخلوقة لهم خلق تقدیر و تکوین معا بل المکون (4)لفعل العبد سواه.
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1- 1) ظ: فالمراد. 

2- 2) ظ: لا التکوین. 

3- 3) ظ: و لم یرد أنها. 

4- 4) ظ: لا مکون. 




فأما معنی اضافة الصادق علیه السلام فی الخبر المروی من (1)أفعال العباد إلی أنها مخلوقة للّه تعالی خلق تقدیر، فجار علی ما قدمنا بیانه من أنه تعالی لما کان مبینا لها مفصلا لحسنها من قبحها ممیزا خیرها من شرها، کان بذلک مقدرا لها، و إذا کان مقدرا جاز أن یقال: انه خالق لها، کما قالوا فی مقدر الأدیم و مربیة، و مبین ما یجیء منه من مراده و غیرها أنه خالق. و قد صرح فی الخبر بالمعنی الذی أشرنا الیه، و أعرب عنه أحسن اعراب، لقوله «خلق تقدیر لا خلق تکوین» . فأما قوله علیه السلام فی الخبر «أمر بین أمرین لا جبر و لا تفویض» عن (2)حسن التخلص و التمییز للحق من الباطل، لان العباد غیر مجبرین علی أفعالهم عند من أمعن النّظر، بل هم مختارون لها و موقعون لجمیعها بحسب إیثارهم و دواعیهم. و قد لوحنا فی صدر هذه المسألة بالدلالة علی ذلک، غیر أنهم و ان کانوا غیر مجبرین، فالأمر فی أفعالهم غیر مفوض إلیهم من وجهین: أحدهما: أن اللّه تعالی لو لم یقدرهم و یمکنهم بالآلات و غیرها، لما تمکنوا من تلک الافعال، فأشفق علیه السلام من أن یقتصر علی نفی الإجبار عنهم، فیظن أنهم مستقلون بنفوسهم، و أنهم غیر محتاجین الی اللّه تعالی فی تلک الافعال فنفی التفویض، لیعلم أن الأمر فی تمکنهم و أقدارهم لیس إلیهم. و الوجه الأخر: أن یکون المراد بنفی التفویض أن الأمر فی تمییز هذه الافعال و ترتیبها، و تبین حسنها من قبحها، و واجبها من ندبها، لیس مفوضا إلیهم بل هو مما یختص اللّه عز و جل بالدلالة علیه و الإرشاد.
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1- 1) الظاهر زیادة کلمة «من» . 

2- 2) ظ: فمن 




و هذا الوجه أشبه بالجملة الاولی من الکلام و تعلق معنی آخر الخبر بأوله، لأنه علیه السلام قال: هی مخلوقة خلق تقدیر لا تکوین. و قوله «لا جبر» تفسیر بأن الخلق علی سبیل التکوین. و قوله «لا تفویض» إیضاح الخلق علی سبیل التقدیر، و نبه علی أن تقدیرها علی ما بیناه الی غیرهم.

ص:139






المسألة الثانیة: عدم ارادة اللّه تعالی المعاصی و القبائح


اشارة

[عدم ارادة اللّه تعالی المعاصی و القبائح]

و سأل (أحسن اللّه توفیقه) هل تکون المعاصی بإرادة اللّه تعالی و مشیته أم لا تکون بإرادة اللّه تعالی؟ و هل شاءها تعالی و رضاها أم شاءها و لم یرضها؟



الجواب:

و باللّه التوفیق اعلم أن اللّه تعالی لم یرد شیئا من المعاصی و القبائح، و لا یجوز أن یریدها و لا یشاؤها و لا یرضاها، بل هو تعالی کاره و ساخط لها. و الذی یدل علی ذلک أنه جلت عظمته قد نهی عن سائر القبائح و المعاصی بلا خلاف، و النهی انما یکون نهیا بکراهة الناهی للفعل المنهی عنه، و قد بین ذلک فی الکتب، و الأمر فیه واضح لا یخفی. ألا تری أن أحدنا لا یجوز أن ینهی عما (1)یکرهه، فلو کان النهی فی کونه نهیا غیر مفتقر إلی الکراهة لم یجب ما ذکرناه، و لانه لا فرق بین قول أحدنا

ص:140







1- 1) ظ: الا عما. 




لغیره «لا تفعل کذا» ناهیا له، و بین قوله «أنا کاره له» . کما لا فرق بین قوله «افعل» آمرا له، و بین قوله «أنا مرید منک أن تفعل» . و إذا کان جلت عظمته کارها لجمیع المعاصی و القبائح من حیث کان ناهیا عنها أن یکون (1)استحال أن یکون مریدا لها، لا (2)لاستحالة أن یکون مریدا لها (3)کارها للأمر الواحد علی وجه واحد. و یدل أیضا علی ذلک: أنه لو کان مریدا للقبیح لوجب أن یکون علی صفة نقص و ذم ان کان مریدا له بلا ارادة، و ان کان مریدا له بإرادة أن یکون فاعلا لقبیح، لأن إرادة القبیح قبیحة، و فاعلها فاعل القبیح و مستحق للذم. و خلاف فی ذلک فی الشائی کما لا خلاف فی قبح الظلم من أحدنا. و انما یدعی مخالفونا حسن ارادة القبیح إذا کانت من فعله تعالی، کما یدعون حسن حالة صفة الظلم من فعله تعالی. و ذلک باطل بما لا شبهة فیه. و قد أکد السمع دلیل العقل، فقال اللّه تعالی «وَ مَا اَللّهُ یُرِیدُ ظُلْماً لِلْعِبادِ» (4)«وَ مَا اَللّهُ یُرِیدُ ظُلْماً لِلْعالَمِینَ» (5)و قوله تعالی «کُلُّ ذلِکَ کانَ سَیِّئُهُ عِنْدَ رَبِّکَ مَکْرُوهاً» (6)و قال تعالی «وَ ما خَلَقْتُ اَلْجِنَّ وَ اَلْإِنْسَ إِلاّ لِیَعْبُدُونِ» (7)و إذا کان خلقهم للعبادة فلا یجوز أن یرید منهم الکفر.
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1- 1) الظاهر زیادة «أن یکون» . 

2- 2) الظاهر زیادة «لا» . 

3- 3) الظاهر زیادة «لها» . 

4- 4) سورة غافر:31.

5- 5) سورة آل عمران:108.

6- 6) سورة الإسراء:38.

7- 7) سورة الذاریات:56.




و قال اللّه تعالی «وَ لا یَرْضی لِعِبادِهِ اَلْکُفْرَ» (1)و لو کان مریدا له لکان شائیا له و راضیا به. و قد أجمع المسلمون علی أنه تعالی لا یرضی أن یکفر به و یشتم أولیاءه و یکذب أنبیاءه و یفتری علیهم. فأما تعلق المخالف بأنه لو حدث من العباد ما لا یریده تعالی، لدل ذلک علی صفة (2)، قیاسا علی رعیة الملک إذا فعلوا ما یکرهه و ما یریده فباطل. الجواب عنه أنه غیر مسلم لهم أن جمیع ما یریده الملک من رعیته إذا وقع منهم خلاف ذل (3)علی ضعفه، لانه لو أراد منهم ما یعود صلاحه و نفعه علیهم لا علیه، لم یکن فی ارتفاعه و وقوع خلافه ضعف. ألا تری أن رعیة الملک المسلم یرید من جمیعهم أن یکونوا علی دینه، لا لنفع یرجع الیه بل إلیهم، و قد یکون من جملتهم الیهود و النصاری و المخالف لدین الإسلام، و لا یکون فی تمسک هؤلاء بأدیانهم و اختلافهم الی ثبوت عاداتهم دلالة علی ضعف ملکهم و نقصه. و انما یضعف الملک بخلاف رعیته له إذا کان متکثرا بطاعتهم منتفعا بنصرتهم مقتصدا بقوتهم، فمتی خالفن (4)اقتضی الخلاف ضعفه، لفوت منافعه و انتفاء نصرته و معونته. و القدیم تعالی عن أن ینتفع بطاعات العباد، و انما هم المنتفعون بذلک، فلا ضعف یلحقه من معاصیه و لا فوت نفع. و یلزم المنتج بهذه الشبهة الضعیفة أن یضعف اللّه تعالی عن ذلک علوا
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1- 1) سورة الزمر:7.

2- 2) ظ: ضعفه. 

3- 3) ظ: خلافه دل. 

4- 4) ظ: خالفوا. 




کبیرا، لوقوع ما نهی عنه و لم یأمر به من عباده قیاسا علی الملک و رعیته، فان من یضعف من ملوکنا بفعل رعیته لما یکرهه و لا یریده یضعف بأن یفعلوا ما نهاهم عنه. و یجب أیضا ان یکون اللّه تعالی إذا کان أمر الکفار بالایمان و العصاة بالطاعات، ان یکون آمرا لهم أن یضعفوه و یغلبوه و یقهروه. و هذا مما لا یقوله عاقل. و قد استقصینا الکلام فی هذا الباب فی کتابنا المعروف ب «الملخص» فی أصول الدین. و فی القدر الذی أوردناه کفایة .
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المسألة الثالثة: القول فی الاستطاعة


اشارة

[القول فی الاستطاعة]

و سأل (أدام اللّه حراسته) فقال: ما القول فی الاستطاعة؟ و هل تکون قبل الفعل أو معه؟



الجواب:

و باللّه التوفیق. ان الاستطاعة هی القدرة علی الفعل، و القدرة التی یفعل بها الفعل لا یکون الا قبله، و لا یکون معه فی حال وجوده. و الذی یدل علی ذلک: أن القدرة انما یحتاج إلیها لیحدث بها الفعل، و یخرج بها من العدم الی الوجود، فمتی وجبت و الفعل موجود، فقد وجب (1)فی حال استغنائه عنها، لانه لو (2)لم یستغن بوجوده عن مؤثر فی وجوده، و انما یستغنی فی حال البقاء من مؤثرات الوجود، لحصول الوجود لا بشیء سواه.
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1- 1) ظ: وجبت. 

2- 2) الظاهر زیادة «لو» . 




و لیس یمکن ان تنزل القدرة فی مصاحبتها للفعل الذی تؤثر فیه منزلة العلة المصاحبة للمعلول، لأن القدرة لیست علة فی المقدور و لا موجبة له، بل تأثیرها اختیار و إیثار من غیر إیجاب. لما قد بین فی مواضع کثیرة من الکتب. و لو لا أنها مفارقة للعلة بغیر شبهة لاحتاج المقدور فی حال بقائه إلیها، کحاجته فی حال حدوثه، لأن العلّة یحتاج المعلول إلیها فی کل حالة من حدوث أو بقاء. و لا خلاف فی أن القدرة یستغنی عنها المقدور فی حال بقائه. و قد قال الشیوخ مؤکدین لهذا المعنی: فمن کان فی یده شیء فألقاه لا یخلو استطاعة إلقائه من أن تکون ثابتة، و الشیء فی یده أو خارج عنها. فان کانت ثابتة و الشیء فی یده، فقد دل علی تقدیمها، و هو الصحیح. و ان کانت ثابتة و الشیء خارج عن یده ملقی عنها، فقد قدر علی أن یلقی ما لیس فی یده، و هذا محال. و لیس بین کون الشیء فی یده و کونه خارجا عنها واسطة و منزلة ثالثة. و مما یدل أیضا علی أن الاستطاعة قبل الفعل، أنها لو کانت مع الفعل کان الکافر غیر قادر علی الایمان لمکان (1)الایمان موجودا منه علی هذا المذهب الفاسد، و لو لم یکن قادرا علی الایمان لما حسن أن یؤمر به، و یعاقب علی ترکه، کما لا یعاقب العاجز عن الایمان بترکه و لا یؤمر به. و لا فرق بین العاجز و الکافر علی مذاهبهم لأنهما جمیعا غیر قادرین علی الایمان و لا متمکنین منه. قد قال اللّه تعالی «وَ لِلّهِ عَلَی اَلنّاسِ حِجُّ اَلْبَیْتِ مَنِ اِسْتَطاعَ إِلَیْهِ سَبِیلاً
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1- 1) ظ: و لما کان. 




وَ مَنْ کَفَرَ فَإِنَّ اَللّهَ غَنِیٌّ عَنِ اَلْعالَمِینَ» (1)فشرط توجه الأمر بالاستطاعة له، فلو لا أنها متقدمة للفعل و أنه یکون مستطیعا للحج و ان لم یفعله لوجب أن یکون الأمر بالحج انما توجه الی من فعله و وجد منه. و هذا محال. و قد بینا الکلام و أحکامها فی مواضع کثیرة من کتبنا، و فی هذه الجملة مقنعة.
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1- 1) سورة آل عمران:97.





المسألة الرابعة: مسألة الوعد و الوعید و الشفاعة


اشارة

[مسألة الوعد و الوعید و الشفاعة]

و سأل (أحسن اللّه توفیقه) فی الوعید، و هل یکون العبد المسلم خالدا مخلدا فی النار بکبیرة واحدة أو تلحقه الشفاعة إذا مات من غیر توبة؟



الجواب:

و باللّه التوفیق. ان العبد المسلم المؤمن لا یجوز أن یکون مخلدا فی النار بعقاب معاصیه لأن الإیمان یستحق به الثواب الدائم و النعیم المتصل، و الکبیرة التی واقعها المؤمن انما یستحق به (1)العقاب المنقطع، و لا تأثیر لعقابها المستحق فی ثواب الایمان المستحق. و إذا لم یقع تحابط بین المستحقین فیهما (2)علی حالهما لم یؤثر أحدهما فی صاحبه، فلو خلد المؤمن بعقاب معصیته فی النار لوجب أن یکون ممنوعا حقه من الثواب و مبخوسا نصیبه من النعیم.
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1- 1) ظ: بها. 

2- 2) ظ: فهما. 




و أما الشفاعة فهو (1)مرجوة له فی إسقاط عقابه، و غیر مقطوع علیها فیه، فان وقعت فیه الشفاعة أسقطت عقابه، فلم یدخل النار و خلص له الثواب. و ان لم تقع الشفاعة فیه عوقب فی النار بقدر استحقاقه، و أخرج الی الجنة فأثیب فیه ثوابا دائما، کما استحقه بإیمانه. فان قیل: کل ما ذکرتموه یجری مجری الدعوی فیه، و فیه خلاف. قلنا: الأمر کذلک، و انما کان غرضنا أن نبین کیفیة المذهب فی هذه المسألة، و کیف یبنی القول فیها علی المذاهب الصحیحة. و الأدلة و البراهین علی صحة هذه المذاهب و فساد ما عداها موجودة مستقصاة فی کلامنا علی أهل الوعید، و نصرة القول بالارجاء فی جواب مسائل أهل الموصل، غیر أنا لا نخلی هذا الموضع من إشارة خفیة لطیفة إلی الحجة و وجه الدلالة، فنقول: أما الدلالة علی [أن]الایمان یستحق به الثواب الدائم، فهو الإجماع و السمع، لان العقل عندنا لا یدل علی دوام ثواب و لا عقاب، و ان دل علی استحقاقهما فی الجملة. و قد أجمع المسلمون علی اختلاف مذاهبهم علی أن الایمان یستحق به الثواب الدائم، و أن لم یحبط ثوابه بما یفعله من المعاصی المستحق علیها العقاب العظیم یرد القیامة مستحقا من ثواب الایمان ما کان یستحقه عقیب فعله. و إذا ثبت هذه الجملة نظرنا فی المعصیة التی یأتی بها هذا المؤمن و یفعلها، و هو محرم غیر مستحل بالاقدام علیها، فقلنا لا بدّ أن یکون مستحقا علیها العقاب بدلیل العقل و الإجماع أیضا، و مثبت أنه لا یجوز أن یؤثر الثواب المستحق
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1- 1) ظ: فهی. 




فی العقاب المستحق فیبطله، و لا العقاب المستحق علی (1)الثواب المستحق فیبطله، لفساد التحابط عندنا بین الاعمال و عند (2)المستحق علیها. و ربما قد بیناه فی مواضع کثیرة خاصة فی الکتاب الذی أشرنا الیه. و من قوی ما یدل علی نفی التحابط بین الثواب و العقاب: أن الشیء إنما ینفی غیره و یبطله و یحبطه، إذا ضاده أو نافاه، أما فیما یحتاج ذلک الشیء فی وجوده الیه لا تضاد و لا تنافی بین الثواب و العقاب المستحقین، لان الثواب قد یکون من جنس العقاب، و لو خالفه لما انتهی الی التنافی و التضاد. و لو کان هناک تضاد أو تنافی، لکان علی الوجود کنافی سائر المتضادات، و المستحق من الثواب و العقاب لا یکون الا معدوما، و التنافی لا یصح بین المعدومات، فکیف یعقل قولهم ان المستحق من العقاب المعدوم أبطل المستحق من الثواب المعدوم. و إذا بطل الإحباط فلا بد من أن یکون من ضم الی الایمان المعاصی الموسومة بالکبائر من أن یرد القیامة، و هو مستحق لثواب ایمانه و عقاب معصیته، فان لم یغفر عقابه اما ابتداء أو بشفاعة، عوقب بقدر استحقاقه، ثم نقل الی الجنة فیخلد فیها بقدر استحقاقه. و لیس لقائل أن یقول: ألا جوزتم أن یستحق بکبار الذنوب العقاب الدائم؟ فإن قلتم: کیف یستحق العقاب الدائم من یستحق الثواب الدائم، و فی أحد المستحقین قطع عن المستحق الأخر؟ قیل لکم: ألا جوزتم أن یثاب أحیانا فی الجنة و یعاقب أحیانا فی النار، و یوفر علیه فی أوقات عقابه ما فاته منه فی أوقات ثوابه ان شاء معاقبته، فان هذا 
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1- 1) ظ: فی. 

2- 2) الظاهر زیادة «و» . 




لیس بواجب کالأول، ثم لا یزال علی هذا أبدا سرمدا معاقبا مثابا. فکیف زعمتم أن الدائمین من الثواب و العقاب لا یجتمع استحقاقهما؟ و الجواب عن ذلک: ان العقل غیر مانع من أن یجری الأمر علی ما ذکر فی السؤال، غیر أن السمع و الإجماع منعا منه، و لا خلاف بین الأمة علی اختلاف مذهبها أن من أدخل الجنة و أثبت فیها لا یخرج الی النار. و إذا کان الإجماع یمنع من هذا التقدیر الذی تضمنها السؤال، فلم یبق بعده الا ما ذکرناه من القطع علی أن عقاب المعاصی التی لیست بکفر منقطع. و انما قلنا أن الشفاعة مرجوة فی إسقاط عقاب المعاصی الواقعة من المؤمنین لأن الإجماع حاصل علی أن للنبی صلی اللّه علیه و آله شفاعة فی أمته مقبولة مسموعة. و حقیقة الشفاعة و فائدتها: طلب إسقاط العقاب عن مستحقه، و انما یستعمل فی طلب إیصال المنافع مجازا و توسعا، و لا خلاف فی أن طلب إسقاط الضرر و العقاب یکون شفاعة علی الحقیقة. و الذی یبین ذلک: أنه لو کان شفاعة علی التحقیق، لکنا شافعین فی النبی صلی اللّه علیه و آله، لأنا متعبدون بأن نطلب له علیه السلام من اللّه عز و جل الزیادة من کراماته و التعلیة لمنازله، و التوفیر من کل خیر بحظوظه، و لا إشکال فی أنا غیر شافعین فیه علیه السلام لا لفظا و لا معنی. و لیس لهم أن یقولوا: انا لم نمنع القول بأنا شافعوه (1)له، لنقصان رتبتنا عن رتبته، و الشافع یجزی أن یکون أعلی رتبة من المشفوع فیه، و ذلک لان اعتبار الرتبة منهم (2)غلط فاحش، لان الرتبة انما تعتبر بین المخاطب و المخاطب،
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1- 1) ظ: شافعون. 

2- 2) فی هامش النسخة: ان الاعتبار منهم للرتبة. 




و لا یعتبرها أحد بین المخاطب و المخاطب فیه. ألا تری أن الأمر لا بدّ أن یکون أعلی رتبة من المأمور، و الناهی لا بدّ أن یکون أعلی منزله من المنهی، (1)و لا بمن یتعلق الأمر به من المأمور فیه فی کونه منخفض المرتبة أو عالی المکان، بل الاعتبار فی الرتبة بین المتخاطبین. و الشفاعة یعتبر فیها المرتبة، لکن بین الشافع و المشفوع الیه، لا یسمی (2)شافعا إلا إذا کان أحد أدون رتبة من المشفوع و حکم المشفوع فیه فی أنه لا اعتبار رتبة حکم المأمور فیه فی کلمة (3). و مما یدل علی شفاعة النبی صلی اللّه علیه و آله انما هی فی إسقاط العقاب دون إیصال المنافع، الخبر المتضافر المجمع علی قبوله و ان کان الخلاف فی تأویله من قوله علیه السلام «أعددت شفاعتی لأهل الکبائر من أمتی (4)» فهل تخصیص أهل الکبائر بالشفاعة إلا لأجل استحقاقهم للعقاب. و لو کانت الشفاعة فی المنافع لم یکن لهذا القول معنی، لأن أهل الکبائر کغیرهم فی الانتفاع بدون النفع (5)، هذا واضح لمن تأمله.
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1- 1) الظاهر أن المراد لا اعتبار بالمأمور به فی کونه-إلخ. 

2- 2) ظ: و لا. 

3- 3) ظ: کله. 

4- 4) بحار الأنوار 8-34 ح 4.

5- 5) ظ: فی الانتفاع بالنفع. 





المسألة الخامسة: القرآن محدث غیر مخلوق


اشارة

[القرآن محدث غیر مخلوق]

و سأل (أحسن اللّه توفیقه) عن القرآن هل هو مخلوق أو غیر مخلوق؟



الجواب:

و باللّه التوفیق. ان القرآن محدث لا محالة، و أمارات الحدث فی الکلام أبین و أظهر منها فی الأجسام و کثیر من الاعراض، لأن الکلام یعلم تجدده بالإدراک، و نقیضه بفقد الإدراک، و المتجدد لا یکون الا محدثا، و النقیض لا یکون قدیما، و ما لیس بقدیم و هو موجود محدث، فکیف لا یکون القرآن محدثا؟ و له أول و آخر رابعا جزاء جزاء. . . (1)أمارات الحدث، و هو موصوف بأنه منزل و محکم، و لا یلیق بهذه الأوصاف القدیم، و قد وصفه اللّه تعالی بأنه عربی، و أضافه الی العربیة، و معلوم أن العرب. . (2)أول فیما أضیف إلیها لا بد أن یکون محدثا إذا دل.
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1- 1) بیاض فی النسخة، و لأجله لم یتبین المقصود منه. 

2- 2) بیاض فی النسخة، و لأجله لم یتبین المقصود منه. 




و قد وصف اللّه تعالی القرآن بأنه محدث مصرحا غیر ملوح، و لا یجوز أن یصفه بغیر ما یستحقه من الأوصاف. فأما الوصف للقرآن بأنه مخلوق، فالواجب الامتناع منه و العدل عن إطلاقه، لأن اللغة العربیة تقتضی فیما وصف من الکلام بأنه مخلوق أو مختلق أنه مکذوب مضاف الی غیر فاعله، و لهذا قال اللّه عز و جل إِنْ هذا إِلاَّ اِخْتِلاقٌ (1)وَ تَخْلُقُونَ إِفْکاً (2). و لا فرق بین قول العربی لغیره کذبت، و بین قوله خلقت کلامک و اختلقته، و لهذا یقولون قصیدة مخلوقة إذا أضیفت الی غیر قائلها و فاعلها. و هذا تعارف ظاهر فی هذه اللفظة یمنع من إطلاق لفظة «الخلق» علی القرآن. و قد ورد عن أئمتنا علیهم السلام فی هذا المعنی أخبار کثیرة تمنع من وصف القرآن بأنه مخلوق، و أنهم علیهم السلام قالوا: لا خالق و لا مخلوق (3). و روی عن أمیر المؤمنین علیه السلام أنه قال فی قصة التحکیم: اننی ما حکمت مخلوقا، و انما حکمت کتاب اللّه عز و جل (4). و یشبه أن یکون الوجه فی منع أئمتنا علیهم السلام من وصف القرآن بأنه مخلوق ما ذکرناه و ان لم یصرحوا علیهم السلام به.
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1- 1) سورة ص:7.

2- 2) سورة العنکبوت:17.

3- 3) التوحید للصدوق ص 223. 

4- 4) التوحید للصدوق ص 225. 





المسألة السادسة: حکم المخالف فی الفروع و الأصول


اشارة

[حکم المخالف فی الفروع و الأصول]

و سأل (أدام اللّه تأییده) عن الخلاف فی فروع الدین هل یجری مجری الخلاف فی أصول الدین؟ و هل المخالف فی الأمرین علی حکم واحد الضلال و الاحکام؟



الجواب:

و باللّه التوفیق. ان فروع الدین عندنا کأصوله فی أن لکل واحد منهما أدلة قاطعة واضحة لائحة، و أن التوصل الی العلم بکل واحد من الأمرین یعنی الأصول و الفروع ممکن صحیح، و أن الظن لا مجال له فی شیء من ذلک، و الا لاجتهاد المفضی إلی الظن دون العلم. فلا شبهة فی أن من خالف فی فروع (1)کلف أصابته و إدراک الحق، و نصبت له الأدلة الدالة علیه و الموصلة إلیه، یکون عاصیا مستحقا للعقاب. فأما الکلام فی أحکامه، و هل له أحکام الکفر أو غیرهم (2)؟ فطریقه السمع، و لا مجال لأدلة العقل فیه، و الشیعة و الإمامیة مطبقة الا من شذ عنها علی أن مخالفها فی الفروع کمخالفها فی الأصول. و هذا نظر و تفصیل یضیق الوقت عنه.
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1- 1) ظ: فرع. 

2- 2) ظ: غیرها. 





المسألة السابعة: حکم مرتکب الکبائر من المعاصی


اشارة

[حکم مرتکب الکبائر من المعاصی]

و سأل (أحسن اللّه توفیقه) عن شارب الخمر و الزانی و من جری مجراهما من أهل المعاصی الکبائر، هل یکونوا کفارا باللّه تعالی و رسوله صلی اللّه علیه و آله إذا لم یستحلوه أما فعلوه؟



الجواب:

و باللّه التوفیق. ان مرتکبی هذه المعاصی المذکورة علی ضربین: مستحل، و محرم فالمستحل لا یکون الا کافرا، و انما قلنا انه کافر، لإجماع الأمة علی تکفیره، لانه لا یستحل الخمر و الزنا مع العلم الضروری بأن النبی صلی اللّه علیه و آله حرمهما، و کان من دینه «ص» حظرهما، الا من هو شاک فی نبوته و غیر مصدق به، و الشک فی النبوة کفر، فما لا بدّ من مصاحبة الشک فی النبوة له کفر أیضا. فإما المحرم لهذه المعاصی مع الاقدام علیها فلیس بکافر، و لو کان کافرا لوجب أن یکون مرتدا، لان کفره بعد ایمان تقدم منه، و لو کان مرتدا لکان ماله مباحا، و عقد نکاحه منفسخا، و لم تجز موارثته، و لا مناکحته، و لا دفنه فی مقابر المسلمین، لان الکفر یمنع من هذه الأحکام بأسرها.
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و هذه المذاهب انما قال به الخوارج، و خالفوا فیه جمیع المسلمین، و الإجماع متقدم لقولهم، فلا شبهة فی أن أحدا قبل حدوث الخوارج ما قال فی الفاسق المسلم أنه کافر و لا له أحکام الکفار. و الکلام فی هذا الباب قد بیناه و أشبعناه فی جواب أهل الموصل .
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المسألة الثامنة: اعتبار الرؤیة فی الشهور


اشارة

[اعتبار الرؤیة فی الشهور]

و سأل (أحسن اللّه توفیقه) عن شعبان و شهر رمضان هل تلحقها الزیادة و النقصان؟ فیکون أحدهما تارة ثلاثین و تارة تسعة و عشرین، و عمن قال: ان الزیادة و النقصان تلحقهما و سائر الشهور، هل یصیر کافرا بذلک أم لا؟



الجواب:

و باللّه التوفیق. ان الصحیح من المذهب اعتبار الرؤیة فی الشهور کلها دون العدد، و أن شهر رمضان کغیره من الشهور فی أنه یجوز أن یکون تاما و ناقصا. و لم یقل بخلاف ذلک من أصحابنا إلا شذاذ خالفوا الأصول و قلدوا قوما من الغلاة، تمسکوا بأخبار رویت عن أئمتنا علیهم السلام غیر صحیحة و لا معتمدة و لا ثابتة، و لأکثرها ان صح وجه یمکن تخرجه علیه. و الذی یبین عما ذکرناه و یوضحه: أنه لا خلاف بین المسلمین فی أن رؤیة الأهلة معتبرة، و أن النبی صلی اللّه علیه و آله کان یطلب الأهلة، و أن المسلمین
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فی ابتداء الإسلام إلی وقتنا هذا یطلبون رؤیة الهلال و یعتمدونها، و لو کان العدد معتبرا معتمدا، لکان هذا من فعل النبی صلی اللّه علیه و آله و فعل المؤمنین عبثا لا طائل فیه و لا حکم یتعلق به. و قد روی عن النبی صلی اللّه علیه و آله من عدة طرق ما هو شائع ذائع صوموا لرؤیته و أفطروا لرؤیته، فإن غم علیکم فأکملوا العدة ثلاثین یوما (1). فجعل الرؤیة المقدمة، و جعل العدد مرجوعا بعد تعذر الرؤیة. و هذا تصریح بخلاف من یذهب علی العدد و لا یعتبر الرؤیة. و قال اللّه تعالی یَسْئَلُونَکَ عَنِ اَلْأَهِلَّةِ قُلْ هِیَ مَواقِیتُ لِلنّاسِ وَ اَلْحَجِّ (2)و لیس یکون میقاتا الا بأن تکون الرؤیة معتبرة، و لو کان مذهب أهل العدد صحیحا لیسقط (3)حکم المواقیت بالأهلة. و روی الحلبی عن الصادق علیه السلام أنه قال: إذا رأیت الهلال فصم، فإذا رأیته فأفطره (4). و روی محمد بن مسلم عن أبی عبد اللّه علیه السلام أنه قال: إذا رأیتم الهلال فصوموا فإذا رأیتموه فأفطروا، و لیس بالظن و لا بالظن (5). و روی الفضیل بن عثمان عن أبی عبد اللّه علیه السلام أنه قال: لیس علی أهل القبلة إلا الرؤیة، و لیس علی المسلمین إلا الرؤیة (6).
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1- 1) وسائل الشیعة 7-185.

2- 2) سورة البقرة:189.

3- 3) ظ: لسقط. 

4- 4) وسائل الشیعة 7-182 ح 1.

5- 5) وسائل الشیعة 7-182 ح 2 و فیه: لیس بالرأی و لا بالتظنی و لکن بالرؤیة. 

6- 6) وسائل الشیعة 7-184 ح 12.




و کتب أصحابنا و أصولهم مشحونة بالأخبار الدالة علی اعتبار الرؤیة دون غیرها. فأما تعلق المخالف فی هذا الباب بما یروی عن أبی عبد اللّه علیه السلام من أنه: ما تمّ شعبان قط و لا نقص رمضان قط (1). و هذا شاذ ضعیف لا یلتفت الی مثله. و یمکن ان صح أن یکون له وجه یطابق الحق، و هو أن یکون المراد بنفی النقصان عن شهر رمضان نقصان الفضیلة و الکمال و ثواب الأعمال الصالحة فیه. و معلوم أنه أفضل الشهور و أشرفها، و أن الاعمال فیه أکثر ثوابا و أجمل موقعا. و نفی التمام عن شعبان أیضا یکون محمولا علی هذا المعنی، لأنه بالإضافة إلی شهر رمضان أنقص و أخفض بالتفسیر الذی قدمناه. فأما ما تضمنه السؤال من تکفیر من قال ان شهر رمضان و شعبان تلحقهما الزیادة و النقصان کسائر الشهور، أن الصحیح هو المذهب الذی ذکرناه دون ما عداه. و الکلام فی تکفیر من قال الی (2)الفروع بخلاف الحق قد تقدم بیانه.
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1- 1) وسائل الشیعة 7-195. 

2- 2) ظ: فی. 





المسألة التاسعة: حکم شرب الفقاع


اشارة

[حکم شرب الفقاع]

و سأل (أدام اللّه تسدیده) عن شرب الفقاع هل هو حرام؟ و عن مستحل شربه کیف صورته؟



الجواب:

و باللّه التوفیق. ان المعتمد فی تحریم شرب الفقاع علی إجماع الشیعة الإمامیة، إذ هم لا یختلفون فی تحریمه، و إیجاب الحد علی شاربه. و هذا معلوم من دینهم ضرورة، کما أنه معلوم من دینهم تحریم سائر المسکرات من الأشربة. و إجماع أهل الحق حجة فی الدین، و الاخبار الواردة عن الأئمة علیهم السلام و عن أمیر المؤمنین علیه السلام من قبل متظاهرة فاشیة شائعة لو لا خوف التطویل لذکرناها. و لیس ینبغی أن یعجب من تحریم شربه و هو غیر مسکر، لان التحریم غیر واقف علی الإسکار، و انما هو بحسب ما یعلمه اللّه تعالی من الصلاح و الفساد
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ألا تری أن شرب قلیل الخمر محرم و ان لم یکن مسکرا. و لیس یجوز الشک فی تحریم الفقاع الاّ مع الشک فی صحة إجماع الإمامیة، و معلوم صحة إجماع الإمامیة فما یبتنی علیه و یتفرع تجب صحته. و من یستحل شرب الفقاع عندهم جار عندهم مجری مستحل المسکر التمری و الخمر.
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المسألة العاشرة: حکم عبادة الکافر


اشارة

[حکم عبادة الکافر]

و سأل (أحسن اللّه توفیقه) عن صلاة الکافر و حجه و صومه، هل تکون معصیة أو طاعة؟ و هل تقع منه حسنة أو قبیحة؟ و بیان الصحیح من ذلک علی مذاهب أئمتنا علیهم السلام.



الجواب:

و باللّه التوفیق. ان الکافر لا یقع فی حال کفره شیء من الطاعات، لأن الطاعة یستحق بها المدح و الثواب، و معلوم ان الکافر فی کفره لا یستحق مدحا و لا ثوابا، و لا یحسن مدحه علی وجه من الوجوه. و انما یقول بجواز وقوع الطاعات من الکفار من یقول بالتحابط بین الثواب و العقاب و یزعم أن ثواب التحابط. و دللنا علی ان الصحیح خلافه، فلا یدفع نفی التحابط من القول بأن الطاعة لا تقع من الکافر فی حال کفره.

ص:162







فان قیل: هذا دفع للعیان، لأنا نری الیهود و النصاری لتقربون (1)الی اللّه تعالی بکثیر من العبادات و یتصدقون لوجه اللّه عز و جل، و یفعلون فی کثیر من أبواب البر مثل ما یفعله المؤمن، و لو لم یکن فی ذلک الا أنهم عارفون باللّه عز و جل و بنبوة أنبیائه. قلنا: لیس فیما تنکروه (2)من وقوع الطاعات من الکفار دفع للعیان، و أنی عیان یدخل فی کون الطاعة طاعة. و الوجه الذی یقع علیه الطاعة فیکون طاعة، مستور عن الخلق لا یعلمه الا علاّم الغیوب جلّت عظمته، و أکثر ما یمکن ان یدعی وقوع ما أظهره الطاعة من الکفار، فأما القطع علی أن ذلک طاعة و قربة علی الحقیقة فلا طریق الیه. و إذا دل الدلیل الذی تقدم ذکره علی أن الطاعات لا یقع منهم، قطعنا علی أن ما ظاهره الطاعة لیس بطاعة علی الحقیقة، لأن الطاعة تفتقر الی قصود و وجوه لا یطلع العباد علیها. فأما معرفة الکفار باللّه تعالی و بأنبیائه، فالقول فیها کالقول فی الطاعات، و الصحیح أنهم غیر عارفین، و کیف یکونون عارفین؟ و المعرفة باللّه تعالی و رسله علیهم السلام مستحق علیها أجزل الثواب و المدح و التعظیم، و الکافر لا یستحق شیئا من ذلک. و لا معول علی قول من یقول: فقد نظروا فی الأدلة التی تولد المعرفة المفضیة إلی العلم، فکیف لا یکونون عارفین و النظر فی الأدلة یولد المعرفة؟ و ذلک أنا أولا لا نعلم أنهم نظروا فی الأدلة، لأن ذلک مما لا نعلم ضرورة، ثم إذا علمناه فلا نعلم أنهم نظروا فیها من الوجه الذی یفضی الی العلم، ثم
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1- 1) ظ: لیتقربون. 

2- 2) ظ: ننکره. 




إذا علمنا ذلک لم نعلم تکامل باقی الشروط فی تولد العلم لهم، و لا انتفاء ما إذا عرض منع من حصول العلم عنهم، و إذا کان ذلک کله غیر معلوم فهو علی التجویز و الشک. و إذا قطع الدلیل علی الذی ذکرناه علی أنّهم لا یستحقون ثوابا، منعنا قاطعین من أن تقع منهم طاعة، أو معرفة باللّه جل و عز.
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المسألة الحادیة عشر: عدد أصول الدین


اشارة

[عدد أصول الدین]

و سأل (أدام اللّه تسدیده) عن عدد أصول الدین، و کیف القول فیه؟



الجواب:

و باللّه التوفیق. أن الذی سطره المتکلمون فی عدد أصول الدین أنها خمسة: التوحید، و العدل، و الوعد و الوعید، و المنزلة بین المنزلتین، و الأمر بالمعروف و النهی عن المنکر. و لم یذکروا النبوة. فإذا قیل: کیف أخللتم بها؟ قالوا: هی داخلة فی أبواب العلم (1)من حیث کانت لطفا، کدخول الألطاف و الاعواض و ما یجری مجری ذلک. فقیل لهم: فالوعد و الوعید و المنزلة بین المنزلتین و الأمر بالمعروف و النهی عن المنکر أیضا من باب الألطاف، و یدخل فی باب العدل کدخول النبوة، ثم ذکرتم هذه الأصول مفصلة، و لم تکتفوا بدخولها فی جملة أبواب العدل

ص:165







1- 1) ظ: العدل. 




مجملة، و حیث فصلتم المجمل و لم تکتفوا بالإجمال فألا فعلتم ذلک بالنبوة؟ و هذا سؤال رابع، و بها اقتصر بعض المتأخرین علی أن أصول الدین اثنان التوحید و العدل، و جعل باقی الأصول المذکورة داخلا فی أبواب العدل. فمن أراد الإجمال اقتصر علی أصلین التوحید و العدل، فالنبوة و الإمامة التی هی واجبة عندنا و من کبار الأصول، و هما داخلتان فی أبواب العدل. و من أراد التفصیل و الشرح وجب أن یضیف الی ما ذکروه من الأصول الخمسة أصلین: النبوة، و الإمامة. و الا ما کان مخلا ببعض الأصول، و هذا بین لمن تأمله. قد أجبنا عن المسائل بکمالها، و اعتمدنا علی الاختصار و الاقتصار و الإشارة، دون البسط فی العبارة، و ان کان کل مسألة من هذه المسائل فی بسط القول فیه و التفریع، زاد علی قدر حجم جوابنا عن جمیع المسائل، لکن ضیق الوقت و إعجال الجواب اقتضیا ما اعتمدناه من الإجمال دون التفصیل، و ان کنا ما اخللنا بمحتاج الیه. و اللّه ولی التوفیق و التسدید لما یرضیه من قول و عمل، و هو حسبنا و نعم الوکیل، و صلاته علی خیر خلقه سیدنا محمد النبی و آله الطاهرین و سلامه. 
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4- جوابات المسائل الموصلیّات الثّانیة


المقدمة
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ص:





بسم اللّه الرّحمن الرّحیم قد أجبت-أدام اللّه لکم السلامة، و أسبغ علیکم الکرامة، و جعلکم ابدا من أنصار الحق و تابعیه، و خذل الباطل و مجانبیه-عن المسائل التی أتی إلی، جوابا اختصرت من غیر إخلال بما یجب إیضاحه و بیانه، ما أشکل أیدکم اللّه بالإرشاد من هذه المسائل إلا المشکل. و لا بعثکم علی السؤال عنها و الاستیضاح لها إلا جودة النظر و دقة الفکر. و من اللّه استمد المعونة و التوفیق فی الأقوال و الافعال، و أستعینه علی سائر الأحوال.


المسألة الأولی: حکم المذی و الوذی


اشارة

[حکم المذی و الوذی]

ذکر فی المسائل الفقهیة التی تفردت بها الشیعة الإمامیة: أن المذی و الودی لیسا بناقضتین للطهارة، و ما بین العلم و تعیینهما.
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الجواب:

أن المذی بفتح المیم و تسکین الذال، و یقال منه: مذی الرجل فهو یمذی بغیر ألف، فهو الشیء الخارج من ذکر الرجل عند القبلة أو الملامسة و النظر بالشهوة الشدیدة، الجاری مجری البصاق الرقیق القوام. و یکثر فی الشباب، و ذوی الصحة. فهو غیر ناقض للوضوء، و غیر نجس أیضا، و لا یجب منه غسل ثوب و لا بدن. فأما الودی بفتح الواو و تسکین الدال، و یجری فی غلظ قوامه مجری البلغم. و یکثر فی الشیوخ، و ذوی الرطوبات الغالبة. و یقل أو یعدم فی الشباب. و طریقتنا إلی صحة ذلک و الحجة علی الحقیقة فیه: إجماع الشیعة الإمامیة علیه، و فی إجماعها الحجة. و لا اختلاف بین الإمامیة أن المذی و الودی لا ینقضان الوضوء. و الاخبار متظافرة عن ساداتنا و أئمتنا علیهم السلام بذلک، و کتب الشیعة بها مشحونة، و هی أکثر من أن تحصی أو تستقصی، لأنهم قد نصوا فیما ورد عنهم من علی علیه السلام: ان المذی و الودی لا ینقضان الوضوء (1). علی سبیل التعیین و التفصیل. و فی أخبار أخر نصوا و عینوا نواقض الوضوء: فذکروا أشیاء مخصوصة، لیس المذی و الودی من جملتها. و قد نصرنا هذا المذهب فیما أملیناه من مسائل الخلاف فی الأحکام الشرعیة، و ذکرنا الحجج الواضحة فی صحته، و أبطلنا شبه المخالفین، بعد أن حکیناها و استوفینا الکلام علیها، و بینا أن خروج ما یخرج من السبیل علی وجه غیر
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1- 1) وسائل الشیعة:1/195 روایات تدل علی ذلک. 




معتاد و الاخبار (1)مجراه لا ینقض الوضوء. و جعلنا الأصل فی هذا الاستدلال الریح الخارجة من الذکر، و أنها لا تنقض الوضوء إجماعا، لأن خروجها من القبل غیر معتاد. و لو خرجت من الدبر لنقضت الوضوء بلا شک من حیث کان معتادا. و خروج المذی و الودی غیر معتاد، لانه علی سبیل المرض و غلبة الأخلاط و الأمر فی الودی واضح و أسهل، لأنه تابع لزیادة الرطوبات. و هذا کله قد بیناه فی الموضع الذی أشرنا إلیه، فمن أراد الاستقصاء فلیأخذ من موضعه.
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1- 1) ظ: و ما یجری. 





المسألة الثانیة: أکثر النفاس و أقله


اشارة

[أکثر النفاس و أقله]

ذکر أکثر النفاس ثمانیة عشر یوما، و هو فی شرح الفقه عشرون یوما، و لم یذکر أقله.



الجواب:

و باللّه التوفیق. أن المعتمد علیه فی أکثر النفاس هو ثمانیة عشر یوما، و أما أقل النفاس فهو انقطاعه، أو لحظة. و جاءت الأخبار المتظافرة عن الصادق علیه السلام بأن الحد فی نفاس المرأة أکثر أیام حیضها، و تستظهر فی ذلک بیوم و اثنین (1). و أکثر ما یبعد النفاس ثمانیة عشر یوما. و جاءت الآثار متظافرة عن ساداتنا علیهم السلام بأن أسماء بنت عمیس نفست بمحمد بن أبی بکر، فأمرها النبی صلی اللّه علیه و آله حین أرادت الإحرام بذی
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1- 1) وسائل الشیعة 2/612.




الحلیفة أن تحتشی بالکرسف و تهل بالحج، فلما أتت لها ثمانیة عشر یوما أمرها رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله أن تطوف بالبیت و تصلی و لم ینقطع عنها الدم ففعلت ذلک (1). و هذا أیضا قد استقصینا الکلام فی مسائل الخلاف. فإن أبا حنیفة و أصحابه و الثوری و اللیث یذهبون الی أن أکثر النفاس أربعون یوما، و الشافعی و عبید اللّه بن الحسن العسکری و مالک فی قوله الأول: ان أکثر النفاس ستون یوما، و حکی عن البصری أنه قال: ان أکثره خمسون یوما (2). و الکلام علی هذه المذاهب و ما یحتج به لها أو علیها قد استوفیناه فی مسائل الخلاف، و انتهینا فیه الی أبعد الغایات. و ما بین من طریق الاستدلال صحة مذهبنا فی أکثر النفاس: أن الاتفاق من الأمة حاصل علی أن الأیام التی قدرناه (3)بها النفاس أنها حکم النفاس، و لم یحصل فیما زاد علی ذلک اتفاق و لا دلیل. و القیاس لا یصح إثبات المقادیر به، فیجب القول بما ذکرناه دون ما عداه. و لک أن تقول: ان المرأة داخلة فی عموم الأمر بالصلاة و الصوم، و انما نخرجها فی الأیام التی حددناها من عموم الأمر بالإجماع، و لا إجماع و لا دلیل فیما زاد علی ذلک، فیجب الحکم بدخولها تحت عموم الأمر.
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1- 1) وسائل الشیعة 2/616.

2- 2) ذکر هذه الأقوال ابن رشد فی کتاب بدایة المجتهد 1/37 فی المسألة الثالثة. 

3- 3) ظ: قدرنا. 





المسألة الثالثة: کراهة السجود علی الثوب المنسوج


اشارة

[کراهة السجود علی الثوب المنسوج]

و ذکر أن السجود لا یجوز علی ثوب منسوج، ثم زعم الا عند الضرورة، لم صارت الضرورة تجوّز ما لا یجوز؟



الجواب:

و باللّه التوفیق. أن الثوب المنسوج من قطن أو کتان إذا کان طاهرا یکره السجود علیه، کراهة التنزیه و طلب فضل، لا أنه محظور محرم. و لیس یجری السجود علی الثوب المنسوج فی القبح و الحظر عند أحد مجری السجود علی المکان النجس، و ان کان أصحابنا لم یفصلوا هذا التفصیل، و أطلقوا القول إطلاقا، و الصحیح ما ذکرناه. و من تأمل حق التأمل علم أنه علی ما فصلناه، و أوضحناه، لأنه لو کان السجود علی الثوب المنسوج محرما محظورا لجری فی القبح و وجوب إعادة الصلاة و استینافها مجری السجود علی النجاسة، و معلوم أن أحدا لا ینتهی الی
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ذلک، فعلم أنه علی ما بیناه. و إذا کان علی سبیل التنزیه لا سبیل الحظر و التحریم و الاعذار الضعیفة فیه غیر کافیة. و أما التعجب من أن تکون الضرورة تجوز معها ما لا تجوز مع فقدها، ففی غیر موضعه، لان الضرورات أبدا تسقط التکلیف، و تعتبر فی أحکام الشریعة. ألا تری أن المیتة تحل مع الضرورة، و تحرم مع الاختیار. و الصلاة بغیر طهارة بالماء تحل مع الضرورة، و تحرم مع الاختیار. و أمثال ذلک أکثر من أن نحصیه.
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المسألة الرابعة: مسائل فی الشفعة


اشارة

[مسائل فی الشفعة]

ذکر أن الشفعة تصح فی العقار بین أکثر من اثنین، و إذا تخیرت الاملاک فلا شفعة، و الشفعة تجب بالسرب و الطریق.



الجواب:

و باللّه التوفیق. أما المسألة الاولی من مسائل الشفعة، و هی اعتبارها فی الاثنین و إسقاطها فیما زاد علیهما من عدد الشرکاء: فلعمری انه مما تفرد به الشیعة الإمامیة، و أطبق مخالفوها علی خلافه، غیر أن بین الإمامیة خلافا فی هذه المسألة معروفا. فإن أبا جعفر محمد بن علی بن الحسین بن بابویه قال فی کتابه المعروف ب «کتاب من لا یحضره الفقیه» فی باب الشفعة لما روی عن الصادق علیه السلام سئل عن الشفعة لمن هی؟ و فی أی شیء هی؟ و هل تکون فی الحیوان شفعة؟ و کیف هی؟ قال: الشفعة واجبة فی کل شیء من حیوان أو أرض أو متاع، إذا کان الشیء بین شریکین لا غیرهما، فباع أحدهما نصیبه، فشریکه أحق به من غیره، فإذا زاد علی الاثنین فلا شفعة لأحد منهم.
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ثم قال: قال مصنف هذا الکتاب: یعنی بذلک الشفعة فی الحیوان وحده فأما فی غیر الحیوان فالشفعة واجبة للشرکاء ان کانوا أکثر من اثنین. ثم قال-رحمه اللّه-: و تصدیق ذلک ما رواه أحمد بن محمد بن أبی نصر البزنطی عن عبد اللّه بن سنان قال: سألته عن مملوک بین شرکاء أراد أحدهم بیع نصیبه؟ قال: یبیعه قال قلت: فإنهما کانا اثنین فأراد أحدهما بیع نصیبه فلما أقدم علی البیع قال له شریکه: أعطنی. قال: هو أحق به. ثم قال علیه السلام: لا شفعة فی حیوان الا أن یکون الشریک فیه واحدا (1). و هذا الذی حکیناه یستفاد خلاف أبی جعفر (رحمه اللّه) فی هذا المذهب و انما یوجب الشفعة للشرکاء فی المبیعات و ان زادوا علی اثنین، إلا فی الحیوان خاصة، و لیس فیما احتج به و ظن أنه یصدق بمذهبه من الخبر الذی رواه عن عبد اللّه بن سنان حجة صریحة فیما ذهب إلیه، لأن نفیه علیه السلام حق الشفعة فی المملوک إذا کان فیه شرکاء جماعة، و إثباتها بین الشریکین فیه، لا یدل علی أن الأمر فی المبیعات بخلاف هذا الحکم. و کان الاولی به لما أراد أن یذکر ما روی من الروایة فی نصرة المذهب الذی رواه عن نفسه، أن یذکر ما رواه إسماعیل بن مسلم عن جعفر بن محمد عن أبیه قالوا: قال علیه السلام: الشفعة علی عدد الرجال (2). و هذا الخبر صریح فی أن الشفعة تثبت مع زیادة عدد الشرکاء علی اثنین و لو کان حق الشفعة یسقط بالزیادة علی اثنین، لما کان لاعتبار الشفعاء معنی، لان الشفیع لا یکون الا واحدا، فإذا زاد العدد بطلت الشفعة علی المذهب الذی حکیناه.
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1- 1) من لا یحضره الفقیه:3/46. 

2- 2) من لا یحضره الفقیه:3/45 ح 3. 




و کان له أیضا أن یحتج بما رواه عقبة بن خالد عن أبی عبد اللّه علیه السلام قال: قضی رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله بالشفعة بین الشرکاء فی الأرضین و المساکن، و قال: لا ضرر و لا ضرار (1). و لفظ «الشرکاء» لفظ جمع، و هو یقتضی بموجب اللغة أکثر من اثنین. و هذان الخبران قد رواهما أبو جعفر (رحمه اللّه) فی الکتاب الذی أشرنا إلیه، غیر أننا نحتج بهما علی مذهبه الذی حکاه عن نفسه، و احتج بغیرهما فیما بینا أنه لا حجة فیه. و یمکنه أن یحتج أیضا فی تأیید هذا المذهب بعموم الأخبار الواردة: أن الشفعة واجبة فی کل مشترک لم یقسم (2). و هی کثیرة، و عموم هذه الاخبار لم یفصل بین الاثنین و الجماعة. و قد وردت أخبار بأنه إذا سمح جمیع الشرکاء بحقوقهم من الشفعة، کان لمن یسمح بحقه علی قدر حقه منها (3). و هذا یدل علی أن الشفعة کان لمن یسمح بحقه علی قدر حقه منها، و هذا لا یدل علی أن الشفعة تثبت مع کثرة عدد الشرکاء. و کأن أبو علی ابن الجنید (رحمه اللّه) لا یعتبر نقصان العدد و لا زیادة فی
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1- 1) من لا یحضره الفقیه:3/45 ح 2. 

2- 2) وسائل الشیعة 17/317. 

3- 3) قال فی الانتصار [217]فأما الخبر الذی وجد فی روایات أصحابنا أنه إذا سمح بعض الشرکاء حقوقهم من الشفعة، فإن لمن لم یسمح بحقه علی قدر حقه، فیمکن أن یکون تأویله أن الوارث لحق الشفعة إذا کانوا جماعة فان الشفعة عندنا تورث متی سمح بعضهم بحقه کانت المطالبة لمن لم یسمح، و هذا لا یدل علی أن الشفعة فی الأصل تجب لأکثر من شریکین. 




الشفعة و کتبه المصنفة تدل علی ذلک و تشهد به. فان قیل: بأی المذهبین تنتمون و بأیهما تفتون؟ قلنا: أما ثبوت الشفعة فالحیوان خاصة بین الشریکین، و انتفاؤها فیما زاد علیها (1)من العدد، فهی إجماع الفرقة المحقة التی هی الإمامیة، لأنه لا خلاف بین أحد منهم فی هذه الجملة. و کذلک ثبوت حق الشفعة فی غیر الحیوان بین الشریکین اللذین لم یقتسما، فهذا أیضا إجماع منهم. و اختلفوا إذا زاد العدد فی غیر الحیوان بین الشرکاء: فمنهم من أثبت حق الشفعة مع الزیادة فی العدد، و منهم من أسقطها. و إذا کانت الحجة مما لا دلیل علیه من کتاب ناطق و سنة معلومة مقطوع علیها، و هی إجماع هذه الفرقة، وجب أن نثبت الشفعة فی المواضع التی أجمعوا علی ثبوتها فیها، و نسقطها فیما سوی ذلک، لان الشفعة حکم شرعی لا یثبت الا بدلیل شرعی، و یجب نفیه فی الشریعة نفی (2)دلیله. فان قیل: لم لا استدللتم بعموم الأخبار التی ذکرتموها، و بظاهر الخبرین اللذین نبهتم علی عدول أبی جعفر (رحمه اللّه) عن الاحتجاج بهما؟ قلنا: انا لم نحتج (3)بالعموم إذا ثبت أنه دلیل فی لغة أو شرع فی الموضع الذی یکون اللفظ فیه معلوما مقطوعا علیه. فأما أخبار الآحاد التی هی مظنونة الصحة لا معلومة، فلا یجوز الاحتجاج بعمومها علی ما یقطع به من الأحکام. فأما المسألة الثانیة من مسائل الشفعة، و هی قوله «إذا تخیرت الاملاک فلا شفعة» فهو مذهبنا الصحیح بلا خلاف، الا أنه لا یجوز أن نذکر هذه المسألة
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1- 1) ظ: علیهما. 

2- 2) ظ: بنفی دلیله. 

3- 3) ظ: انا نحتج. 




فی جملة ما تفرد به الشیعة الإمامیة، لأن هذا المذهب مذهب الشافعی، و هی المسألة الخلاف بینه و بین أبی حنیفة، فکیف تسطر فیما تفرد به الإمامیة؟ و الیه یذهب مالک و الأوزاعی و أحمد بن حنبل، و أکثر الفقهاء المتقدمین و المتأخرین. و أما المسألة الثالثة، و هی قوله «ان الشفعة تجب بالسرب و الطریق» فهو أیضا مما لم تنفرد به الإمامیة، لأن أبا حنیفة و أصحابه یوجبون الشفعة بالشرکة فی الطریق الذی لیس بنافذ، و یسمون ذلک بأنه من حقوق. فذکر هاتین المسألتین فی جملة ما تفرد به الإمامیة ضرب من السهو. و الحجة لنا فیهما: إجماع الذی أشرنا الیه، و ظواهر أخبار کثیرة مما اختصت بروایة (1)الشیعة، و مما روته العامة عن النبی صلی اللّه علیه و آله فهو أکثر، فمن أراد فلیأخذه من مواضعه.
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1- 1) خ ل: بروایته. 





المسألة الخامسة: من لا ربا بینهما


اشارة

[من لا ربا بینهما]

و ذکر أن لا رباء بین الوالد و ولده، و لا بین الزوج و زوجته، و لا بین المسلم و الذمی.



الجواب:

و باللّه التوفیق. ان کثیرا من أصحابنا قد ذهبوا الی نفی الربا بین الوالد و ولده، و بین الزوج و زوجته، و الذمی و المسلم. و شرط قوم من فقهاء أصحابنا فی هذا الموضع شرطا، و هو أن یکون الفضل مع الوالد، الا أن یکون له وارث أو علیه دین. و کذلک قالوا: انه لا ربا بین العبد و سیده إذا کان لا شریک له فیه، و ان کان له شریک حرم الربا بینهما. و کذلک العبد المأذون له فی التجارة، حرم الربا بینه و بین سیده إذا کان العبد قد استدان ما لا علیه. و عولوا فی ذلک علی ما روی عن أمیر المؤمنین علیه السلام من قوله
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لیس بین الرجل و بین ولده ربا، و لیس بین السید و بین عبده ربا (1). و رووا عن الصادق علیه السلام أنه قال: لیس بین المسلم و بین الذمی ربا، و لا بین المرأة و زوجها (2). و أما العبد و سیده فلا شبهة فی انتفاء الربا بینهما. و یوافقنا علی ذلک أبو حنیفة و أصحابه الثوری و اللیث و الحسن بن صالح ابن حی و الشافعی. و یخالف مالک الجماعة فی هذه المسألة، لأن مالک یذهب الی أن العبد یملک ما فی یده مع الرق، و الجماعة التی ذکرناها تذهب الی أن الرق یمنع من الملک، و هو الصحیح. و إذا کان فی ید العبد ملکا لمولاه لم یدخل الربا بینهما، لان المالین فی الحکم مال واحد و المالک واحد، و لهذا یتعب (3)حکم المأذون له فی التجارة، یتعلق علی (4)الغرماء بما فی یده، و کذلک یتغیر فی هذا الحکم حال العبد بین شریکین، فالشبهة فی انتفاء الربا بین العبد و سیده مرتفعة. و انما الکلام فی باقی المسائل التی ذکرناها، فالأمر فیها مشکل. و الذی یقوی فی نفسی أن الربا محرم بین الوالد و ولده و الزوج و زوجته و الذمی و المسلم، کتحریمه بین غریبین. فأما الأخبار التی وردت و فی ظاهرها أنه لا رباء فی هذه المواضع، إذا جاز العمل بها جاز أن نحملها علی تغلیظ تحریم الربا فی هذه المواضع، کما قال اللّه تعالی فَلا رَفَثَ وَ لا فُسُوقَ وَ لا جِدالَ فِی اَلْحَجِّ» (5)و لم یرد أن الرفث
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1- 1) وسائل الشیعة 12/436 ح 1.

2- 2) وسائل الشیعة 12/437 ح 5.

3- 3) ظ: یتغیر. 

4- 4) ظ: و یتعلق حق الغرماء بما فی یده. 

5- 5) سورة البقرة:197.




فی غیر الحج لا یکون رفثا و لا محرما، و کذلک الفسوق. و انما أراد بذلک تغلیظ تحریمه و النهی عنه. و من شأن أهل اللغة إذا أکدوا تحریم شیء، أدخلوا فیه لفظ النفی، لینبئ عن تحقیق التحریم و تأکیده و تغلیظه، کما أن فی مقابلة ذلک إذا أرادوا أن یؤکدوا و یغلظوا الإیجاب، استعملوا فیه لفظ الخبر و الإثبات. کما قال اللّه تعالی وَ مَنْ دَخَلَهُ کانَ آمِناً» (1)و انما أکد بذلک وجوب أمانه، و کان هذا القول آکد من أن یقول: فآمنوا من دخله و لا تخیفوه. و کذلک قوله علیه السلام «العاریة مردودة، و الزعیم غارم» (2)و انّما المراد به أنّه یجب رد العاریة، و غرامة الزعیم الذی هو الضامن، و أخرج الکلام مخرج الخبر للتأکید و التغلیظ، فهذا فی باب الإیجاب نظیر ما ذکرنا فی باب الحظر و التحریم. فان قیل: فأی فائدة فی تخصیص هذه المواضع نفی الربا فیها مع ارادة التحریم و التغلیظ. و الربا محرم بین کل أحد و فی کل موضع. قلنا: فی تخصیص بعض هذه المواضع بالذکر مما یدل علی أن غیرها مما لم یذکر بخلافها. و هذا مذهب قد اختلف فیه أصحاب أصول الفقه، و الصحیح ما ذکرناه. و مع هذا فغیر ممتنع أن یکون للتخصیص فائدة. أما الوالد و ولده و الحرمة بینهما عظیمة متأکدة، فما حظر بین غیرهما و قبح فی الشریعة، فهو المحرمة بینهما أقبح و أشد حظرا. و کذلک الزوج و زوجته، فیکون لهذا المعنی وقع التخصیص للذکر. و أما الذمی و المسلم فیمکن أن یکون وجه تخصیصها هو أن الشریعة قد 
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1- 1) سورة آل عمران:97.

2- 2) جامع الأصول 9/110. 




أباحت-لفضل الإسلام و شرفه علی سائر الملل-أن یرث المسلم الذمی و الکافر و ان لم یرث الذمی المسلم. و ثبت حق الشفعة للمسلم علی الذمی، و لا یثبت حق الشفعة للمسلم علی الذمی، فخص نفی الربا بالذمی و المسلم علی سبیل الحظر بظن ظاهر (1)، فإنه یجوز للمسلم أن یأخذ من الذمی الفضل فی مواضع (2)الذی یکون فیه ربا، و ان لم یجز ذلک للذمی، کما جاز فی المیراث و الشفعة. فإن قیل: فما الذی یدعو الی الانصراف عن ظواهر الأخبار المرویة فی نفی الربا بین الجماعة المذکورة الی هذا التعسف من التأویل. قلنا: ما عدلنا عن ظاهر إلی تأویل متعسف، لان لفظة النفی فی الشریعة إذا وردت فی مثل هذه المواضع التی ذکرناها، لم یکن ظاهرها للإباحة دون التحریم و التغلیظ، بل هی محتملة لکل واحد من الأمرین احتمالا واحدا، و لا تعسف فی أحدهما. و لم یبق الا أن یقال: فإذا احتملت الأمرین فلم حملتموها علی أحدهما بغیر دلیل. و هاهنا دلیل یقتضی ما فعلناه، و هو أن اللّه تعالی حرم الربا فی آیات محکمات من الکتاب لا اشکال فیها، فقال تعالی «یا أَیُّهَا اَلَّذِینَ آمَنُوا اِتَّقُوا اَللّهَ وَ ذَرُوا ما بَقِیَ مِنَ اَلرِّبا إِنْ کُنْتُمْ مُؤْمِنِینَ» (3)و قال «لا تَأْکُلُوا اَلرِّبَوا» (4)و قال جل اسمه «اَلَّذِینَ یَأْکُلُونَ اَلرِّبا لا یَقُومُونَ إِلاّ کَما یَقُومُ اَلَّذِی یَتَخَبَّطُهُ اَلشَّیْطانُ مِنَ اَلْمَسِّ» (5).
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1- 1) کذا فی النسخة. 

2- 2) ظ: الموضع. 

3- 3) سورة البقرة:278.

4- 4) سورة آل عمران:130.

5- 5) سورة البقرة:275.




و الاخبار الواردة عن رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله و عن ولده من الأئمة علیهم السلام فی تحریم الربا و حظره، و النهی عن أکله، و الوعید الشدید علی من خالف فیه أکثر من أن تحصی. و قد علمنا أن لفظة «الربا» انما معناه الزیادة، و قررت الشریعة فی هذه اللفظة أنها زیادة فی أجناس و أعیان مخصوصة. و خطاب اللّه تعالی و خطاب رسوله یجب حملهما علی العرف الشرعی دون اللغوی، فیجب علی هذا أن یفهم من ظواهر الآیات و الاخبار أن الربا الذی هو التفاضل فی الأجناس المخصوصة محرم علی جمیع المخاطبین بالکتاب علی العموم، فیدخل فی ذلک الولد و الزوج و الذمی مع المسلم، و کل من أخذ و أعطی فضلا. فإذا أوردت أخبار بنفی الربا بین بعض من تناوله ذلک العموم، حملنا النفی فیها علی ما ذکرناه بما یطابق تلک الآیات و یوافقها، و لا یوجب تخصیصها و ترک ظواهرها (1).
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1- 1) هذا و لکن رجع عن ذلک فی الانتصار ص 213 قال: ثم لما تأملت ذلک رجعت عن هذا المذهب، لأنی وجدت أصحابنا مجمعین علی نفی الربا بین من ذکرناه و غیر مختلفین فیه فی وقت من الأوقات، و إجماع هذه الطائفة قد ثبت أنه حجة، و یخص بمثله ظاهر القرآن، و الصحیح نفی الربا بین من ذکرناه. 





المسألة السادسة: عدة الحامل


اشارة

[عدة الحامل]

و ذکر أن عدة الحامل المطلقة أقرب الأجلین، و هو مشکل. لانه قد یصح أن تبقی حاملا بعد خروجها من عدة الطلاق شهورا، و قال تعالی «وَ أُولاتُ اَلْأَحْمالِ أَجَلُهُنَّ أَنْ یَضَعْنَ حَمْلَهُنَّ» (1)و عدة الحامل المتوفی عنها زوجها أبعد الأجلین، و هو فی الاشکال مثل صاحبه لما بین اللّه تعالی من عدة من الحمل، و یصح أن تضع بعد وفاة زوجها بساعة.



الجواب:

أن المسألة الاولی-و هی القول بعدة الحامل المطلقة أقرب الأجلین- لیس مما یفتی به أکثر أصحابنا، و کتبهم نطق بخلافه. و من ذهب الیه عوّل علی خبر رواه زرارة عن أبی عبد اللّه علیه السلام أنه قال: طلاق الحامل واحدة، فإذا وضعت ما فی بطنها فقد بانت منه، و قال تعالی وَ أُولاتُ اَلْأَحْمالِ أَجَلُهُنَّ أَنْ یَضَعْنَ حَمْلَهُنَّ (2)فإذا طلقها الرجل و وضعت من
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1- 1) سورة الطلاق:4.

2- 2) سورة الطلاق:4.




یومها أو من غد، فقد انقضی أجلها، و جاز لها أن تتزوج، و لکن لا یدخل بها (1)حتی تطهر. و الحبلی المطلقة تعتد بأقرب الأجلین أن تمضی (2)لها ثلاثة أشهر قبل أن تضع، فقد أنقضت عدتها منه، و لکن لا تتزوج حتی تضع، فان وضعت ما فی بطنها قبل انقضاء ثلاثة أشهر فقد انقضی أجلها. و الحبلی المتوفّی عنها زوجها تعتد بأبعد الأجلین، ان وضعت قبل أن تمضی أربعة أشهر و عشرة أیام لم تنقض عدتها حتی تمضی أربعة أشهر و عشرة أیام، فإن مضت لها أربعة أشهر و عشرة أیام قبل أن تضع، لم تنقض حتی تضع الحمل (3). فعلی هذا الخبر عول من ذهب فی المطلقة الحامل الی أن عدتها أقرب الأجلین. و نحن نبین ما فیه. أما صدر الخبر فصریح فی أن الحامل المطلقة تمضی عدتها و تنقضی أجلها بوضع الحمل، حتی احتج لهذا الحکم بالقرآن، و لیس یجوز أن یلی هذا الحکم ما یضاده و یناقضه. و انما اشتبه علی من ذهب الی هذا المذهب من هذا الخبر قوله «و الحبلی المطلقة تعتد بأقرب الأجلین-إلی قوله-فإذا وضعت ما فی بطنها قبل انقضاء ثلاثة أشهر فقد انقضی أجلها» و لا یجب أن یشتبه هذا الموضع لمن یتأمله، لانه لو کان بأقرب الأجلین معتبر، لوجب فی الحامل المطلقة إذا مضت علیها ثلاثة أشهر قبل أن تضع حملها أن تنقضی عدتها و تحل للأزواج. و قد صرح فی هذا الخبر بأنها لا تتزوج حتی تضع، فلو کانت العدة قد انقضت لما کان التزویج
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1- 1) فی الفقیه: بها زوجه حتی. 

2- 2) فی الفقیه، ان مضت. 

3- 3) من لا یحضره الفقیه 3/329 ح 1. 




محظورا، و لا انتظار أکمل معتبرا. ألا تری أنها إذا وضعت ما فی بطنها قبل انقضاء ثلاثة أشهر، فقد انقضت عدتها و حلت الأزواج. و هذا أیضا فی صریح الخبر و لفظته، فلو لا أن المعتبر بوضع الحمل فی الحامل المطلقة دون مضی الأشهر، لما کان لهذه التفرقة معنی و لما کانت ممنوعة من أن تتزوج بعد مضی الأشهر الثلاثة و قبل أن تضع، کما لیست بممنوعة من التزویج بعد الوضع و قبل انقضاء الأشهر. فعلم بهذه الجملة أن قوله فی الخبر «و الحبلی المطلقة تعتد بأقرب الأجلین» لیس علی ظاهره، لانه لو کان علی ظاهره لکان قبل شیء ناقضا لما تقدمه من قوله «إذا وضعت من یومها هذا فقد انقضی أجلها» ثم کان لا معنی لمنعها من التزویج بعد انقضاء الأشهر ان کان معتبرا بأقرب الأجلین علی ما بیناه. و یجب أن یکون الکلام المتوسط، لذکر حکم عدة المطلقة الحامل التی تبین فی صدر الخبر، و لذکر عدة الحبلی المتوفّی عنها زوجها علی غیر ظاهره حتی یسلم الخبر من التناقض. و یمکن أن یرید بقوله «و إذا مضت ثلاثة أشهر قبل أن تضع فقد انقضت عدتها منه، و لکنها لا تتزوج حتی تضع» یرید أن عدتها تنقضی لو کانت مطلقة غیر حامل، لان المعتبر فی طلاق غیر الحامل الأقراء دون غیرها. فان قیل: فأی معنی لقوله «تعتد بأقرب الأجلین» و أنتم تقولون تعتد بوضع الحمل؟ فلا اعتبار بسواه. قلنا: یمکن أن یرید بأقرب الأجلین وضع الحمل، و أنه سماه أقرب من غیره، لان المعتدة بالأقراء لا یمکن علی وجه من الوجوه أن تخرج من عدتها فی یومها و غدها، و لا بدّ من صبرها إلی المدة المستقرة. و المعتدة بوضع الحمل یمکن أن تخرج من العدة من یومها أو غدها، فصار هذا الأجل أقرب

ص:188





لا محالة من غیره للوجه الذی ذکرناه. و لیس لأحد أن ینسب هذا التأویل إلی التعسف، لانه عند التأمل لا تعسف فیه، قلنا أن نتعسف التأول عند الضرورة، لتسلم الظواهر الصحیحة و الخطاب الواضح. کما نفعل ذلک فی متشابه القرآن الوارد بما فی ظاهره جبر و تشبیه. و وجدت أبا علی ابن الجنید (رحمه اللّه) یذکر فی کتابه المعروف ب «الفقه الأحمدی» شیئا ما وجدت لغیره، قال: و المطلقة إذا مات زوجها قبل خروجها من عدتها اعتدت أبعد الأجلین من یوم مات، اما بقیة عدتها، أو أربعة أشهر و عشرا، أو وضعها ان کان بها حمل (1). و أول ما فی کلامه هذا أنه قال: «تعتد بأبعد الأجلین» و ذکر أحوالا ثلاثة و کان ینبغی أن یقول: بأبعد الآجال التی بینها و رتبها. ثم ان کان قال هذا عن أثر و روایة جاز العمل به إذا لم یمکن تأویله، و ان کان قاله من تلقاء نفسه و علی سبیل الاستدلال و الاستحسان، فلا معول علی ذلک. و أما المسألة الثانیة-و هی أن عدة الحامل المتوفّی عنها زوجها أبعد الأجلین-و صورة هذه المسألة: ان هذه المرأة ان وضعت حملها قبل أن تقضی أربعة أشهر و عشرة أیام، لم یحکم بانقضاء عدتها حتی تمضی أربعة أشهر و عشرة أیام. و ان انقضت عنها أربعة أشهر و عشرة أیام و لم تضع حملها، لم یحکم بانقضاء عدتها حتی تضع الحمل. و هذه المسألة یفتی بها جمیع الشیوخ (رحمهم اللّه) و هی مسطورة فی کتبهم، و موجودة فی روایاتهم و أحادیثهم، و حدیث زرارة عن أبی جعفر علیه السلام (2)ینطق بهذا الحکم الذی ذکرناه و یشهد له، و لو لم یکن فی هذا
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1- 1) الفقه الأحمدی مخطوط. 

2- 2) المتقدم آنفا. 




المذهب الا الاستظهار لانقضاء أیام العدة لکفی. و لیس هذا المذهب مما تفردت به الإمامیة، و خالفت جمیع الفقهاء المتقدمین و المتأخرین، لأن مخالفیها من الفقهاء قد ذکروا فی کتبهم و مسائل خلافهم أن هذا المذهب کان یذهب إلیه أمیر المؤمنین علیه السلام، و ابن عباس رضی اللّه عنه. فأما الاحتجاج بضعفه بظاهر قوله «وَ أُولاتُ اَلْأَحْمالِ أَجَلُهُنَّ أَنْ یَضَعْنَ حَمْلَهُنَّ» (1)فلیس بشیء، لأن العموم قد یختص بدلیل، و یترک ظاهره بما یقتضی بترکه الظاهر (2). و إذا کنا قد بینا إجماع الطائفة علی المذهب، و وردت الآثار الحقة المعمولة بها فیه، فینقض (3)ذلک بترک الظاهر.
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1- 1) سورة الطلاق:4.

2- 2) استظهر الناسخ أن یکون: ظاهره الترک. 

3- 3) ظ: فیقتضی. و استظهر الناسخ أن یکون فینهض. 





المسألة السابعة: أقل مدة الحمل و أکثرها


اشارة

[أقل مدة الحمل و أکثرها]

ذکر أن أقل ما یخرج به الحمل حیا مستهلا لستة أشهر. ثم قال: و من ولد له ولد لأقل من ستة أشهر، فلیس بولد له، قال: و هو بالخیار فی الإقرار له أو نفیه، فکیف یکون بالأخیار فیما لیس له؟ و کیف إذا اختار یجب؟ فیکون اختیاره سبب الواجب. و ذکر أن أکثر الحمل سنة، و ذکر أن من الشیعة من یقول: سنتان، و منهم من یقول: ثلاث. و منهم من یقول: أربع. و منهم من یقول سبع. قال: و روی أصحاب الحدیث منهم أدهم بن حیان ولدته أمه لثمان سنین و قد تقر (1). ثم قال: و لا یکون أکثر من تسعة أشهر.



الجواب:

و باللّه التوفیق. ان فائدة قولنا أقل الحمل کذا و کذا شهرا، ان المرأة متی أتت بولد علی
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1- 1) أی بقی و عاش. 




فراش بعل فی أقل من هذه المدة المحدودة لأقل الحمل، فلیس بولد لهذا البعل فی حکم الشریعة، لأن المدة التی أتی بها فیها ناقصة عن الحد المضروب لأقل الحمل. و مثل هذه الفائدة هی کقولنا أکثر الحمل کذا و کذا، فان الرجل إذا طلق زوجته، ثم أتت بولد بعد الطلاق لأکثر من ذلک الحد المضروب لم یلحقه. و أقل الحمل عندنا علی ما أطبقت علیه طائفتنا هو ستة أشهر، و ما نعرف أیضا مخالفا من فقهاء العامة علی ذلک. فأما الحکایة عن الذی قال هو بالخیار فی الإقرار به أو نفیه مع الاعتراف بأن أقل الحمل ستة أشهر، فمناقضة ظاهرة، لانه إذا کان الحد المضروب فی الشریعة ستة أشهر فما نقص عن هذا الحد لا یلحق معه الولد، و لا یجوز إضافته الی من ولد علی فراشه، فأی خیار له فی الإقرار عما توجب الشریعة نفیه عنه، و أن لا یکون لاحقا به. و أما أکثر الحمل فالمشهور عند أصحابنا أنه تسعة أشهر. و قد ذهب قوم إلی سنة من غیر أصل معتمد، و المشهور ما ذکرناه. و أما ما حکی عن الشیعة خلافا، و زعم أن بعضها یقولون سنتان، و بعضهم یقول ثلاثا، و آخرون أربع، فهو وهم و غلط علی الشیعة، لان الشیعة لا تقول ذلک. و انما یختلف فیه مخالفوهم من الفقهاء، فمذهب الشافعی و أصحابه أن أکثر الحمل أربع سنین. و زعم الزهری و اللیث و ربیعة أن أکثره سبع سنین. و قال أبو حنیفة و الثوری أن أکثره سنتان. و عن مالک ثلاث روایات: إحداهن مثل قول الشافعی، و الثانیة خمس سنین، و الثالثة سبع سنین. فهذا الخلاف علی ما تری هو بین مخالفینا.
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و الحجة المعتمدة فی هذه کله: هو إجماع الفرقة المحقة، و لا شبهة فی أن المعتاد فی أکثر الحمل هو تسعة أشهر، و ما یدعی من زیادة علی ذلک هو إذا کان صدقا. شاذ نادر غیر مستمر و لا مستدام، و أحکام الشریعة تتبع المعتاد من الأمور لا الخارق للعادة و الخارج عنها. و أیضا فلا خلاف أن الأشهر التسعة مدة الحمل، و انما الخلاف فیما زاد علیها، فصار ما ذهبنا إلیه فی مدته مجمعا علیه، و ما زاد علی ذلک لا إجماع و لا دلیل توجب اطراحه.
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المسألة الثامنة: حکم المطلقة فی مرض بعلها


اشارة

[حکم المطلقة فی مرض بعلها]

ذکر أن المطلقة فی المرض ترث زوجها المطلق لها ما لم تتزوج، أو یبرأ هو من مرضه ما بینها (1)و بین سنة.



الجواب:

و باللّه التوفیق. ان هذا المذهب أیضا علیه اتفاق أصحابنا. و قد وردت فی الأصول روایات کثیرة به. روی عبد اللّه بن مسکان، عن الفضل بن عبد الملک البقباق، قال: سألت أبا عبد اللّه علیه السلام عن رجل طلق امرأته و هو مریض. قال: ترثه ما بین سنة ان مات من مرضه ذلک، و تعتد من یوم طلقها عدة المطلقة، ثم تتزوج إذا انقضت عدتها، و ترثه ما بینها و بین سنة ان مات فی مرضه ذلک، فان مات بعد ما تمضی سنة لم یکن لها میراث (2).
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1- 1) ظ: ما بین طلاقها. 

2- 2) وسائل الشیعة 15/387 ح 11 رواه الشیخ و الصدوق. 




و عن الحسن بن محبوب، عن ربیع الأصم، عن أبی عبید الحذاء و مالک بن عطیته کلاهما عن محمد بن علی علیهما السلام قال: إذا طلقت الرجل امرأته تطلیقة فی مرضه حتی انقضت عدتها، ثم مات فی ذلک المرض بعد انقضاء العدة، فإنها ترثه (1). و عن ابن أبی عمیر عن أبان أن أبا عبد اللّه علیه السلام قال فی رجل طلق تطلیقتین فی صحة، ثم طلق التطلیقة الثالثة و هو مریض: انها ترثه ما دام فی مرضه، و ان کان الی سنة (2). و یشبه أن یکون الوجه فی توریثها له ما لم تتزوج أو تنقضی السنة، أن المطلقة (3)فی المرض فی الأغلب و الأکثر یرید الإضرار بزوجته و حرمانها میراثه. و لهذا أکثر فی روایات کثیرة التطبیق فی المرض بأنه یوهم الإضرار، فألزم المیراث سنة تغلیظا و زجرا عن قصد الإضرار و الحرمان للمیراث. و قد جاءت روایة تشهد بذلک، روی زرعة عن سماعة قال: سألته علیه السلام عن رجل طلق امرأته و هو مریض، فقال: ترثه ما دامت فی عدتها، فان طلقها فی حال الإضرار فهی ترثه إلی سنة، فان زاد علی السنة یوما واحدا لم ترثه (4). و هذا یشعر بما أشرنا إلیه.
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1- 1) فروع الکافی 6/121 ح 2.

2- 2) فروع الکافی 6/123 ح 10.

3- 3) ظ: المطلق 

4- 4) فروع الکافی 6/122 ح 9،وسائل الشیعة 5/385 ح 4.





المسألة التاسعة: حکم عتق عبد المکاتب و توریثه


اشارة

[حکم عتق عبد المکاتب و توریثه]

و ذکر ان المکاتب یموت نسیبه (1)و له مال یرث منه بحساب ما عتق منه من أدائه مکاتبته، و الخصوم یروون عن النبی صلی اللّه علیه و آله: المکاتب رق ما بقی علیه درهم (2).



الجواب:

و باللّه التوفیق. أما هذه المسألة فجمیع الفقهاء المخالفین لنا یقولون فیها أن المکاتب إذا أدی بعض المال لم یعتق شیء منه البتة. و حکی عن ابن مسعود أنه قال إذا أدی قدر قیمته عتق و کان ما بقی من مال الکتابة دینا فی ذمته. و یروی مخالفونا من الفقهاء عن أمیر المؤمنین علیه السلام روایتین: إحداهما انه إذا أدی نصف مال الکتابة عتق و کان الباقی دینا. و الروایة الثانیة
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1- 1) کذا فی النسخة. 

2- 2) جامع الأصول 9/59. 




أنه کلما أدی جزء عتق بقدر ذلک الجزء منه (1). و حکی عن شریح أنه قال: إذا أدی ثلث مال الکتابة عتق، و ان نقص لم یعتق. و الذی یطبق علیه أصحابنا أنه تعتق منه بقدر ما أدی من مال الکتابة، و ان شرط فی أصل الکتابة أنه ان عجز عن شیء من مال الکتابة، عادت رقبته الی الرق، فإنه متی شرط هذا الشرط کان العمل علیه و لم یعتق منه شیء. فیقول أصحابنا: انه ان مات هذا المؤدی بعض مال الکتابة بسبب ورث منه بحساب الحریة به. و کذلک لو زنی المکاتب یجلد بحساب الحریة من رقبته، و لو قتل لأخذ منه بحساب الحریة الدیة و لزم مولاه الباقی. و الحجة فی الحقیقة علی ذلک: فی من إجماعها الحجة من طائفتنا، و الروایات التی تشهد بهذا المذهب فی أصولنا کثیرة. و قد روی مخالفونا فی کتبهم عن شیوخهم عن النبی صلی اللّه علیه و آله أنه قال: المکاتب یؤدی ما فیه من الحریة بحساب الحر، و ما فیه من الرق بحساب العبد (2). و المراد بذلک أنه إذا قتل یجب علیه من الدیة بقسط ما فیه من الحریة، و من القیمة بقسط ما فیه من الرق. و هذا یقتضی أن بعضه یعتق و یکون الباقی رقیقا. و أما روایتهم عن النبی صلی اللّه علیه و آله: ان المکاتب رق ما بقی علیه درهم (3). فالمراد به أنه مع هذه الباقیة فی أسر الرق، و لم یزل جمیع الرق عنه فقد ذهب قوم إلی أنه إذا أدی من مال کتابته بقدر قیمته عتق، فیکون هذا
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1- 1) جامع الأصول 9/60 ما یشبه ذلک. 

2- 2) جامع الأصول 9/60. 

3- 3) جامع الأصول 9/59، و فیه: المکاتب عبد ما بقی علیه من المکاتبة درهم. 




القول رادا علی من قال ذلک. و أما روایتهم عن النبی صلی اللّه علیه و آله أنه قال: أیما رجل کاتب عبدا علی مائة دینار، فأدها إلا عشرة دنانیر فهو مکاتب. و أیما رجل کاتب عبدا علی مائة أوقیة، فأداها إلا عشرة أواق فهو مکاتب (1). فلا تصریح فیه علی ما ینافی مذهبنا، و لا حجة لهم فی ظاهره. و معنی قوله «فهو مکاتب» أن حکم الکتابة باق و لم یزل، لان العبد إذا أدی بعض ما علیه فهو مسترق بقدر ما أبقی علیه من مال مکاتبته، و یطلق فیه أنه مکاتب، و هذا بین لمن تأمله. تمت المسائل بحمد اللّه و توفیقه تعالی و عونه و منه. 
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1- 1) جامع الأصول 9/59 مع تقدم و تأخر فی الحدیث. 





5- جوابات المسائل الموصلیّات الثّالثة


اشارة
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ص:





بسم اللّه الرّحمن الرّحیم


مقدمة المؤلف

قد أجبت عن المسائل الواردة فی شهر ربیع الأول من سنة عشرین و أربعمائة بما اختصرت ألفاظه، و بلغت الطریق إلی نصرة هذه المسائل بما یغنی المتأمل عما سواه، و قدمت مقدمة یعرف بها الطریق الموصل الی العلم بجمیع أحکام الشریعة فی جمیع مسائل الفقه، فیجب الاعتماد علیها و التمسک بها، فمن أبی عن هذا الطریق عسف و خبط، و فارق قوله من المذهب. فاللّه تعالی یمدکم بالتوفیق و التسدید، و یحسن معونتکم علی طلب الحق و إرادته، و رفض الباطل و أیادیه، انه سمیع مجیب. [کیفیة التوصل إلی الأحکام الشرعیة] اعلم أنه لا بدّ فی الأحکام الشرعیة من طریق التوصل الی العلم بها لأنا متی لم نعلم الحکم و نقطع بالعلم علی أنه مصلحة لنا جوزنا کونه مفسدة لنا فیقبح الاقدام منا علیه، لأن الإقدام علی ما لا نأمن کونه فسادا، کالإقدام علی ما نقطع کونه فسادا.
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و لهذه الجملة أبطلنا أن یکون القیاس فی الشریعة الذی یذهب مخالفونا الیه طریقا إلی الأحکام الشرعیة، من حیث کان القیاس یوجب الظن و لا یقتضی العلم. ألا تری انا نظن حمل الفرع فی التحریم علی أصل محرم یشبه بجمیع (1)بینهما، أنه محرم مثل أصله، و لا نعلم من حیث ظننا أنه یشبه المحرم أنه محرم. و کذلک إذا أبطلنا العمل فی الشریعة بأخبار الآحاد، لأنها لا توجب علما و لا عملا، و أوجبنا أن یکون العمل تابعا للعلم، لان خبر الواحد إذا کان عدلا فغایة ما یقتضیه الظن بصدقه، و من ظننت صدقه یجوز أن یکون کاذبا و ان ظننت به الصدق، فان الظن لا یمنع من التجویز، فعاد الأمر فی العمل بأخبار الآحاد إلی أنه اقدام علی ما لا نأمن کونه فسادا أو غیر صلاح. [بطلان العمل بالقیاس و الخبر الواحد] و قد تجاوز قوم من شیوخنا (رحمهم اللّه) فی إبطال القیاس فی الشریعة و العمل بأخبار الآحاد، أن قالوا: انه مستحیل من طریق العقول العبادة بالقیاس فی الاحکام، و أحالوا أیضا من طریق العقول العمل بأخبار الآحاد، و عولوا علی أن العمل یجب أن یکون تابعا للعلم، و إذا کان غیر متیقن فی القیاس و أخبار الآحاد، لم نجد العبادة بها. و المذهب الصحیح هو غیر هذا، لان العقل لا یمنع من العبادة بالقیاس و العمل بخبر الواحد، و لو تعبد اللّه تعالی بذلک لساغ و لدخل فی باب الصحة لأن عبادته تعالی بذلک یوجب العلم الذی لا بدّ أن یکون العمل تابعا له.
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1- 1) ظ: لشبه یجمع. 




فإنه لا فرق بین أن یقول علیه: قد حرمت علیکم کذا و کذا فاجتنبوه، و بین أن یقول: إذا أخبرکم مخبر له صفة العدالة بتحریمه فحرموه، فی صحة الطریق الی العلم بتحریمه. و کذلک لو قال: إذا غلب فی ظنکم تشبه بعض الفروع ببعض الأصول فی صفة تقتضی التحریم فحرموه فقد حرمته علیکم، لکان هذا أیضا طریقا الی العلم بتحریمه و ارتفاع الشک و التجویز. و لیس متناول العلم ها هنا هو متناول الظن علی ما یعتقده قوم لا یتأملون، لان متناول الظن هاهنا هو صدق الراوی إذا کان واحدا، و متناول العلم هو تحریم الفعل المخصوص الذی تضمنه الخبر مما علمناه. فکذلک فی القیاس متناول الظن شبه الوضع (1)بالأصل فی علة التحریم، و متناول العلم کون الفرع محرما. [الدلیل علی بطلان العمل بهما] و انما منعنا من العمل بالقیاس فی الشریعة و أخبار الآحاد، مع تجویز العبادة بهما من طریق العقول، لان اللّه تعالی ما تعبد بهما و لا نصب دلیلا علیهما فمن هذا الوجه أطرحنا العمل بهما، و نفینا کونهما طریقین الی التحریم و التحلیل. و انما أوردنا بهذه الإشارة أن أصحابنا کلهم سلفهم و خلفهم و متقدمهم و متأخرهم یمنعون من العمل بأخبار الآحاد و من القیاس فی الشریعة، و یعیبون أشد عیب الذاهب إلیهما و المتعلق فی الشریعة بهما، حتی صار هذا المذهب لظهوره و انتشاره معلوما ضرورة منهم، و غیر مشکوک فیه من المذاهب.
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1- 1) ظ: الفرع. 




و قد استقصینا الکلام فی القیاس و فرعناه و بسطناه و انتهینا فیه الی أبعد الغایات فی جواب مسائل وردت من أهل الموصل متقدمة، أظنها فی سنة نیف و ثمانین و ثلاثمائة، فمن وقف علیها استفاد منها جمیع ما یحتاج إلیه فی هذا الباب. و إذا صح ما ذکرناه فلا بد لنا فیما نثبته من الاحکام فیما نذهب الیه من ضروب العبادات من طریق توجب العلم و تقتضی الیقین، و طرق العلم فی الشرعیات هی الأقوال التی قد قطع الدلیل علی صحتها، و أمن العقل من وقوعها علی شیء من جهات القبح کلها، کقوله تعالی و کقول رسوله صلی اللّه علیه و آله و الأئمة الذین یجرون مجراه علیهم السلام. و لا بدّ لنا من طریق إلی إضافة الخطاب الی اللّه تعالی إذا کان خطابا له، و کذلک فی إضافته إلی الرسول أو الأئمة علیهم السلام. و قد سلک قوم فی إضافة خطابه الیه طرقا غیر مرضیة، فأصحها و أبعدها من الشبهة أن یشهد الرسول المؤید بالمعجزات فی بعض الکلام أنه کلام اللّه تعالی فیعلم بشهادته أنه کلامه، کما فعل نبینا صلی اللّه علیه و آله فی القرآن، فعلمنا بإضافته الی ربه أنه کلامه، فصار جمیع القرآن دالا علی الاحکام و طریقا الی العلم. فأما الطریق إلی معرفة کون الخطاب مضافا الی الرسول صلی اللّه علیه و آله و الأئمة علیهم السلام فهو المشافهة و المشاهدة لمن حاضرهم و عاصرهم فأما من نأی عنهم أو وجد بعدهم، فالخبر المتواتر المفضی إلی العلم المزیل للشک و الریب.
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[إثبات حجیة الإجماع فی الأحکام الشرعیة] و ها هنا طریق آخر یتوصل به الی العلم بالحق و الصحیح من الأحکام الشرعیة عند فقد ظهور الامام و تمیز شخصه، و هو إجماع الفرقة المحقة من الإمامیة التی قد علمنا أن قول الامام-و ان کان غیر متمیز الشخص-داخل فی أقوالها و غیر خارج عنها. فإذا أطبقوا علی مذهب من المذاهب، علمنا أنه هو الحق الواضح و الحجة القاطعة، لأن قول الإمام الذی هو الحجة فی جملة أقوالها، فکأن الإمام قائله و متفردا به، و معلوم أن قول الامام-و هو غیر ممیز العین و لا معروف الشخص- فی جملة أقوال الإمامیة، لأنا إذا کنا نقطع علی وجود الإمام فی زمان الغیبة بین أظهرنا و لا نرتاب بذلک، و نقطع أیضا علی أن الحق فی الأصول کلها مع الإمامیة دون مخالفیها، و کان الإمام لا بد أن یکون محقا فی جمیع الأصول. وجب أن یکون الامام علی مذاهب الإمامیة فی جمیعها علی مذهب من المذاهب فی فروع الشریعة، فلا بد أن یکون الامام و هو سید الإمامیة و أعلمها و أفضلها فی جملة هذا الإجماع. فکما لا یجوز فیما أجمعت علیه الإمامیة أن یکون بعض علماء الإمامیة غیر قائل به و لا ذاهب الیه، فکذلک لا یجوز مثله فی الإمام. [کیفیة تحصیل إجماع الأمة] فإن قیل: هذا حجد (1)عظیم منکم، یقتضی انکم قد عرفتم کل محق فی
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1- 1) خ ل جهد. 




بر و بحر و سهل و جبل حتی میّزتم أقوالهم و مذهبهم، اما بأن لقیتموهم، أو بأن تواترت عنه (1)إلیکم الاخبار بمذاهب، و معلوم بعد هذه الدعوی عن الصحة. قلنا: قد أجبنا عن هذه المسألة بما فرغناه و استوفیناه، و جعلناه کالشمس الطالعة فی الوضوح و الجلاء فی مسائل سألنا عنها أبو عبد اللّه محمد بن عبد الملک البتان (رحمه اللّه) مقصور علی أخبار الآحاد و طریق العلم بالآحاد، أجهد فیها نفسه و تعب بها عمره، و ما قصر فیما أورده من الشبهة. فالجواب عن هذه المسائل موجود فی ید الأصحاب (أیدهم اللّه) و هو یقارب مائة ورقة. و إذا اطلع علیه عرف منه الطریق الصحیح الی العلم بأحکام الشریعة علی مذاهب أصحابنا، مع نفیهم القیاس و العمل بأخبار الآحاد، و وجد فی جواب هذه المسائل من تقریر المذهب و تالیه، و الجمع بین أصوله و فروعه ما لا یوجد فی شیء من الکتب المصنفة. ثم لا نخلو السؤال الذی ذکره من جواب علی کل حال، فنقول: هذه الطریقة المذکورة فی السؤال هی طریقة من نفی إجماع الأمة، و ادعی أنه لا سبیل الی العلم بإجماعها علی قول من الأقوال، مع تباعد الدیار و تفرق الأوطان و فقد المعرفة بکل واحد منهم علی التعیین و التمییز. و قد علمنا مع طول المجالسة و المخالطة و امتداد العصر و استمرار الزمان تقدر مذاهب المسلمین و حصر أقاویلهم، و فرقنا بین ما یختلفون فیه و یجتمعون علیه، و من شکّکنا فی ذلک کمن شکّکنا فی البلدان و الأمصار و الاحداث العظیمة التی یقع بها العلم و یزول الریب فیها بالأخبار المتواترة.
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1- 1) ظ: عنهم. 




و أی عاقل یشک فی أن جمیع المسلمین فی بر و بحر و سهل و جبل و قرب و بعد لا یذهبون الی تحریم الزنا و الخمر، و ان أحدا منهم لم یذهب فی الجد و الأخ إذا تفردا بالمیراث الی أن المال للأخ دون الجد، و أنهم لا یختلفون الان و ان کان فی هذه المسألة خلاف قدیم بین الأنصار، فی أن التقاء الختانین لا یوجب الغسل. و لو شککنا فی هذا مشکک فقال: فی فقهاء الأمة و علمائها من یذهب الی مذهب الأنصار، ان الماء من الماء. لعنفناه و نکبناه، و ان کنا لا نعرف فقهاء الأمة و علماءها فی الأمصار علی التعیین و التمییز. و کما ان مذاهب الأمة بأجمعها محصورة معلومة، فکذلک مذاهب کل فرقة من فقهائها و طائفة علمائها، فان مذاهب أبی حنیفة محصورة بالروایات المختلفة عنه مضبوطة، و کذلک مذاهب الشافعی، و ان کانت له أقوال مختلفة فی بعض المسائل، فقد فرق أصحابه و العارفون بمذهبه بین المذهب الذی له فیه أقوال و بین ما لیس له فیه الاّ قول واحد. فلو أن قائلا قال لنا: إذا کنتم لا تعرفون أصحاب أبی حنیفة فی البر و البحر و السهل و الجبل و الحزن و الوعر، فلعل فیهم من یذهب الی ما یخالف من اجتمع ممن تعرفون علمه، و کذلک لو قال فی مذاهب الشافعی، لکنا لا نلتفت الی قوله، و نقول: قد علمنا ضرورة خلاف ما تذکرونه، و قطعنا علی أن أحدا من علماء أصحاب أبی حنیفة أو أصحاب الشافعی لا یذهب قریبا کان أو بعیدا، الی خلاف ما عرفناه و وقع الإطباق علیه من هذه المذاهب، و أن التشکیک فی ذلک کالتشکیک فی سائر الأمور المعلومة. و إذا استقرت هذه الجملة و کان مذهب الإمامیة أشد انحصارا و انضباطا
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من مذهب جمیع الأمة، و کنا نعلم أن الأمة مع کثرة عددها و انتشارها فی أقطار الأرض قد أجمعت علی شیء بعینه نأمن أن یکون لها قول سواه فأحری أن یصح فی الإمامیة-و هی جزء من کلها و فرقة من فرقها-أن نعلم مذاهبهم علی سبیل الاستقرار و التعیین، و إجماعهم علی ما أجمعوا علیه، حتی یزول عنا الریب فی ذلک و الشک فیه، کما زال فیما هو أکثر منه. و إذا کان الإمام فی زمان الغیبة موجودا بینهم و غیر مفقود من جملتهم، فهو واحد من جماعتهم، و إذا علمنا بالسر و المخالطة و طول المباحثة أن کل عالم من علماء الإمامیة قد أجمع علی مذهب بعینه، فالإمام و هو واحد من العلماء، داخل فی ذلک و غیر خارج عنه. و لیس یخل بمعرفة مذهبه عدم معرفته بعینه، لأنا لا نعرف کل عالم من علماء الإمامیة و فقیه من فقهائها فی البلاد المتفرقة، و ان علمنا علی سبیل الجملة إجماع کل عالم عرفناه أو لم نعرفه علی مذهب بعینه، فالإمام فی هذا الباب کمن لا نعرفه من علماء الإمامیة. و إذا لم یعرض لنا شک فی مذهب من لا نعرفه من الإمامیة، لم یجز أن یعرض أیضا لنا الشک فی قول الامام أنه من جملة أقوال الإمامیة، و ان کنا لا نمیز شخصه و لا نعرف عینه. و اعلم أن الطریق المعتمد المحدد إلی صحة مذاهبنا فی فروع الاحکام الشریعة (1)هو هذا الذی بیناه و أوضحناه، سواء کانت المسائل مما تنفرد به الإمامیة بها، أو مما یوافقها فیها بعض خصومها.
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1- 1) ظ: الشرعیة. 




[حجیة ظواهر الکتاب و السنة فی إثبات الأحکام الشرعیة] و ربما اتفق فی بعض المسائل غیر هذه الطریقة، و هی: أن یکون علیها دلیل من ظاهر کتاب اللّه، أو من سنة رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله مقطوع بها معلوم صحتها. و ربما اتفق فی بعض الاحکام أن یکون معلومة من مذاهب أئمتنا المتقدمین للإمام الغائب الذین ظهروا و عرفوا و سئلوا و أجابوا و علموا الاحکام. فقد علمنا ضرورة من مذاهب أبی جعفر محمد بن علی الباقر علیه السلام تحریم کل شراب مسکر، و مسح الرجلین، و تحریم المسح علی الخفین، و أن تکبیرات الصلاة علی المیت خمس، و أن الطلاق الثلاث بلفظ واحد لا یقع، و ما جری مجری هذه المسائل من الأمور التی ظهرت عنهم و اشتهرت. و إذا علمت (1)مذهبهم و کانوا عندنا حجة معصومین، کفی ذلک فی وقوع العلم بها و القطع علی صحتها، و لا اعتبار بمن خالفنا فی العمل بشیء مما عددناه عنهم، و وقع أن یکون مشارکا فی المعرفة بذلک، لان المخالف فی هذا: اما أن یکون معاندا، أو مکابرا، أو یکون ممن لم تکثر خلطته لنا، أو تصفحه لاخبارنا أو سماعه من رجالنا. لان العلم الضروری ربما وقف علی أسباب من مخالطة، أو مجالسة، أو سمع أخبار مخصوصة. و علی هذا لا ینکر أن یکون من لم تتفق خلطته بأصحاب أبی حنیفة، و سماع أخبارهم عن صاحبهم، لا یعلمون من مذاهب أبی حنیفة ما یعلم أصحابه ضرورة.
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1- 1) ظ: علم. 




[حکم المسألة الشرعیة التی لا دلیل علیها من الکتاب و السنة] فان قیل: فما تقولون فی مسألة شرعیة اختلف فیها قول الإمامیة، و لم یکن علیها دلیل من کتاب أو سنة مقطوع بها؟ کیف الطریق إلی الحق فیها؟ قلنا: هذا الذی فرضتموه قد أمنا وقوعه، لأنا قد علمنا أن اللّه تعالی لا یخلی المکلف من حجة و طریق الی العلم بما کلف، و هذه الحادثة التی ذکرناها (1)و ان کان للّه تعالی فیها حکم شرعی، و اختلفت الإمامیة فی وقتنا هذا فیها، فلم یمکن الاعتماد علی إجماعهم الذی نتیقن (2)بأن الحجة فیه لأجل وجود الإمام فی جملتهم، فلا بد من أن یکون علی هذه المسألة دلیل قاطع من کتاب أو سنة مقطوع بها، حتی لا یفوت المکلف طریق العلم الذی یصل به الی تکلیفه. اللّهم الاّ ان یقال: ان نفرض وجود حادثة لیس للإمامیة فیها قول علی سبیل اتفاق أو اختلاف، فقد یجوز عندنا فی مثل ذلک ان اتفق أن لا یکون للّه تعالی فیها حکم شرعی، فإذا لم نجد فی الأدلة الموجبة للعلم طریقا الی علم حکم هذه الحادثة، کنا فیها علی ما یوجب العقل و حکمه. [عدم حجیة جل الأخبار المنقولة من طریق أصحاب الحدیث] فان قیل: أ لیس شیوخ هذه الطائفة قد عولوا فی کتبهم فی الأحکام الشرعیة علی الاخبار التی رووها عن ثقاتهم، و جعلوها العمدة و الحجة فی هذه الاحکام، حتی رووا عن أئمتهم علیهم السلام فیما یجیء مختلفا من الاخبار عند عدم الترجیح کله، أن یؤخذ منه ما هو أبعد من قول العامة. و هذا نقیض ما قدمتموه. 
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1- 1) ظ: ذکرتموها. 

2- 2) خ ل: نثق. 




قلنا: لیس ینبغی أن ترجع عن الأمور المعلومة و المذاهب المشهورة المقطوع علیها، بما هو مشتبه ملتبس محتمل. و قد علم کل موافق و مخالف الشیعة الإمامیة تبطل القیاس فی الشریعة من حیث لا یؤدی الی علم، فکذلک تقول فی أخبار الآحاد. حتی أن منهم من یزید علی ذلک فیقول: ما کان یجوز من طریق العقل أن یتعبد اللّه تعالی فی الشریعة بالقیاس و لا العمل بأخبار الآحاد. و من کان هذا مذهبه کیف یجوز أن یثبت الأحکام الشرعیة عنه بأخبار لا یقطع علی صحتها؟ و یجوز کذب راویها کما یجوز صدقه. و هل هذا الأمن أقبح المناقضة و أفحشها؟ فالعلماء الذین علیهم المعول (1)و یدرون ما یأتون و ما یذرون لا یجوزون (2)أن یحتجوا بخبر واحد لا یوجب علما، و لا یقدر أحد أن یحکی عنهم فی کتابه و لا غیره خلاف ما ذکرناه. فأما أصحاب الحدیث فإنهم رووا ما سمعوا و حدثوا به و نقلوا عن أسلافهم، و لیس علیهم أن یکون حجة و دلیلا فی الأحکام الشرعیة، أو لا یکون کذلک. فان کان فی أصحاب الحدیث من یحتج فی حکم شرعی بحدیث غیر مقطوع علی صحته، فقد زل و زور، و ما یفعل ذلک من یعرف أصول أصحابنا فی نفی القیاس و العمل بأخبار الآحاد حق معرفتها، بل لا یقع مثل ذلک من عاقل و ربما کان غیر مکلف. ألا تری أن هؤلاء بأعیانهم قد یحتجون فی أصول الدین من التوحید و العدل و النبوة و الإمامة بأخبار الآحاد، و معلوم عند کل عاقل أنها لیست بحجة فی ذلک.
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1- 1) خ ل: المنقول. 

2- 2) خ ل: و لا یجوز. 




و ربما ذهب بعضهم الی الجبر و الی التشبیه، اغترارا بأخبار الآحاد المرویة، و من أشرنا إلیه بهذه الغفلة یحتج بالخبر الذی ما رواه و لا حدث به و لا سمعه من ناقله فیعرفه بعدالة أو غیرها، حتی لو قیل له فی بعض الاحکام: من أین أثبته و ذهبت الیه؟ کان جوابه: لأنی وجدته فی الکتاب الفلانی، و منسوبا إلی روایة فلان بن فلان. و معلوم عند کل من نفی العلم بأخبار الآحاد و من أثبتها و عمل بها، أن هذا لیس بشیء یعتمد و لا طریق یقصد، و انما هو غرور و زور. فأما الروایة بأن یعمل بالحدیثین المتعارضین بأبعدهما من مذهب العامة، فهذا لعمری دوری، فإذا کنا لم نعمل بأخبار الآحاد فی الفروع، کیف نعمل بها فی الأصول التی لا خلاف بیننا فی أن طریقها العلم و القطع، و إذ قدمنا ما احتجنا الی تقدیمه، فهو الذی نعتمد علیه فی جمیع المسائل الشرعیة. فنحن نتصفح المسائل التی سطرت و ذکرت، و نبین ما عندنا فیها، فأما النصرة لها و الدلالة علی صحتها، فهی الجملة التی قدمناها، و الطریقة التی أوضحناها، فان اتفق زیادة علی ذلک أن یکون طریق آخر للعلم، نبهنا علیه و أرشدنا الیه بعون اللّه و مشیته. و اعلم أن هذه المسائل التی ذکر انفراد الإمامیة بها، ستوجد مشروحة منصورة بالدلالة و الطرق فی کتاب المسائل الخلاف الشرعیة التی عملنا منها بعضها، و نحن علی تتمیمها و تکمیلها بمعونة اللّه. فان هذه المسائل ما اعتمدنا فی نصرتها الاقتصار علی الأدلة الدالة علی صحیح منها، بل أضفنا الی ذلک مناظرة الخصوم علی تسلیم أصولها و مناقضتهم، بأن بینا القیاس لو کان صحیحا، و أخبار الآحاد لو کانت معمولا علیها علی ما یذهبون الیه، لکانت مذاهبنا فی الشرعیات کلها أولی من مذاهبهم و أشبه بهذه الأصول التی علیها یعولون، و رکبنا فی ذلک مرکبا غریبا یمکن معه مناظرة الفقهاء علی اختلافهم
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فی جمیع مسائل الفقه. و من نظر فیما خرج الی الان من هذا الکتاب، علم أن المنفعة به عظیمة و الطریقة فیه غریبة، و من اللّه استمد المعرفة و التوفیق فی کل قول و فعل.


المسألة الأولی: حکم غسل الیدین فی الوضوء

[حکم غسل الیدین فی الوضوء]

غسل الیدین من المرفقین إلی أطراف الأصابع غیر مستقبل للشعر، و استقباله لا ینقض الوضوء. و أعلم أن الابتداء بالمرفقین فی غسل الیدین هو المسنون، و خلاف ذلک مکروه، و لا نقول انه ینقض الوضوء، حتی لو أن فاعلا فعله لکان لا یجزی به. و لا یقدر أحد أن یحکم من أصحابنا المحصلین تصریحا بأن من خالف ذلک فلا وضوء له، و جمیع ما ورد فی الاخبار من تغلیظ ذلک و التشدید فیه. و ربما قیل: «لا یجوز» محمول علی شدة الکراهة دون الوجوب و اللزوم. و قد یقال فی مخالفة المسنون المغلظ فی هذه الألفاظ ما یزید علی ذلک، و لا یدل علی الوجوب. و الذی یدل علی صحة مذهبنا فی هذه المسألة أن جمیع الفقهاء یخالفونا فی أنه مسنون، و أن خلافه مکروه، و إجماع الإمامیة الذی بینا أنه حجة لدخول قول المعصوم فیه. فان قیل: قد خالفتم ظاهر القرآن، لانه قال یا أَیُّهَا اَلَّذِینَ آمَنُوا إِذا قُمْتُمْ إِلَی اَلصَّلاةِ فَاغْسِلُوا وُجُوهَکُمْ وَ أَیْدِیَکُمْ إِلَی اَلْمَرافِقِ (1)غایة، و أنتم قد جعلتم
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1- 1) سورة المائدة:6.




المرافق ابتداء. قلنا: أما لفظة «الی» فقد تکون فی اللغة العربیة بمعنی الغایة و بمعنی «مع» ، قال اللّه تعالی وَ لا تَأْکُلُوا أَمْوالَهُمْ إِلی أَمْوالِکُمْ (1)أراد مع أموالکم، و قال تعالی حکایة عن عیسی علیه السلام مَنْ أَنْصارِی إِلَی اَللّهِ (2)أراد مع اللّه، و یقولون: ولی فلان الکوفة إلی البصرة، و لا یریدون غایة بل یردون ولی هذا البلد مع هذا البلد. و قال النابغة الذبیانی: و لا تترکنی بالوعید کأننی الی الناس مطلی به القار أجرب

أراد مع الناس أو عندهم. و قال ذو الرمة: بها کل خوار الی کل صولة و رفعی المدی عار الترائب

أراد مع کل صولة، و قال امرؤ القیس: له کفل کالدعص لبده الندی الی خارک مثل الریاح المنصب

أراد مع خارک. فان قیل: فهذا یدل علی احتمال لفظة «الی» بمعنی الغایة و غیرها، فمن أین أنها فی الآیة لغیر معنی الغایة. قلنا: یکفی فی إسقاط استدلالکم بالایة المحتملة لما قلناه و لما قلتموه، فهی دلیلنا و دلیلکم. و بعد فلو کانت لفظة «الی» فی الآیة محمولة علی الغایة، لوجب أن یکون من لم یبتدأ بالأصابع و نیته الی المرافق عاصیا مخالفا للأمر، و أجمع المسلمون علی خلاف ذلک. و إذا حملنا لفظة «الی» علی معنی «مع» صار تقدیر الکلام: فاغسلوا أیدیکم مع المرافق، و هذا هو الصحیح الذی لا یدفعه إجماع و لا حجة، کما قلنا فیمن حمل ذلک علی الغایة.

ص:214





1- 1) سورة النساء:2.

2- 2) سورة آل عمران:52.





المسألة الثانیة: حکم مسح مقدم الرأس

[حکم مسح مقدم الرأس]

مسح مقدم الرأس غیر مستقبل الشعر. و اعلم أن هذه الکیفیة أیضا فی مسح الرأس مسنونة، و یکره ترکها و مخالفتها، و ان کان من خالفها بأن استقبل الشعر تارکا للفضل و مخالفا للسنة، الا أن فعله یجیز أن یبیح بمثله الصلاة. و الحجة فی ذلک: ما تقدم من إجماع الإمامیة علیه. و یمکن أن یحتج فیه من طریق الاحتیاط، بان من لم یستقبل الشعر فی مسح الرأس، لا خلاف بین الأمة فی أنه لم یعص و لم یبدع. و من استقبل الشعر اختلف فیه، و من الناس من یبدعه و یخطیه، و منهم من یصوبه، فالاحتیاط و الاستظهار ترک الاستقبال، ففیه الأمان من التبدیع و التخطئة. و یمکن أن تستعمل هذه الطریقة المبنیة علی الاحتیاط فی المسألة الأولی. فإن قیل: هذه الطریقة التی سلکتموها فی اعتبار الاحتیاط توجب علیکم القول أن مسح جمیع الرأس أولی و أحوط، لان من مسح بعض رأسه یذهب قوم من أهل العلم إلی أنه ما أدی الفرض، و إذا مسح الجمیع فبالإجماع یکون مؤدیا للفرض. و کذلک إذا قیل فی من غسل رجلیه: انه قد فعل ما یأتی من المسح و الغسل فهو مؤد للفرض باتفاق، و لیس کذلک من مسح الرجلین. قلنا: الأمر بخلاف ما ظن، لان مذهبنا أن من مسح جمیع رأسه معتقدا أداء الفرض، فهو مبدع مخطئ، و لا إجماع فی من مسح جمیع رأسه أنه سلیم من التخطئة و التبدیع. و من غسل رجلیه عندنا فما مسحهما، و لا یجوز له أن تستبیح الصلاة بغسل رجلیه، لان الغسل و المسح یتنافیان، و لا یدخل أحدهما فی صاحبه علی ما ظنه قوم.
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المسألة الثالثة: حکم مسح الأذنین و غسلهما

[حکم مسح الأذنین و غسلهما]

مسح الأذنین، فذهب إلیه (1)الشیعة الإمامیة أن مسح الأذنین و غسلهما غیر واجب و لا مسنون علی کل وجه لا مع الرأس و لا مع الوجه. و اتفق جمیع من خالف من الفقهاء علی أن مسحهما مسنون غیر واجب، الا ما یروون عن إسحاق بن راهویه، فإنه یحکی عنه إیجاب المسح علیهما، و هذا قول شاذ قد تقدم الإجماع و تأخر عنه. ثم اختلف القائلون بأن مسحهما مسنون: فقال أبو حنیفة و أصحابه: الأذنان من الرأس، تمسح مقدمهما و مؤخرهما مع الرأس بالماء الذی یمسح به الرأس و مثله الأوزاعی. و قال مالک و أحمد بن حنبل یمسحان بماء جدید، و حکی مثله عن أبی ثور. و قال الزهری: هما من الوجه یغسل باطنهما و ظاهرهما معا، و حکی عن الشعبی و الحسن بن حی أن ما أقبل منهما من الوجه یغسل معه، و ما أدبر من الرأس یمسح معه. و الحجة علی ما ذهبنا إلیه: إجماع الفرقة الذی تقدم ذکره، و من طریق الاحتیاط أن من ترک مسح أذنیه فلیس بمبدع و لا عاص. و لیس کذلک من مسحهما، فالاحتیاط العدول عن مسحهما أو غسلهما.
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1- 1) الظاهر زیادة کلمة «الیه» و ان تکون العبارة کذا: فذهب الشیعة الإمامیة الی ان مسح إلخ. 





المسألة الرابعة: إسباغ الوضوء مرتین

[إسباغ الوضوء مرتین]

إسباغ الوضوء مرتین، و لا یجوز ثلاثة، و یجتزئ الدفعة. و الحجة فی ذلک: طریقة الإجماع و قد تقدمت، و طریقة الاحتیاط و قد مضت، لان من اقتصر فی الوضوء علی مرتین فبالإجماع أنه فاعل للسنة و غیر مبدع و لا مخطئ، و لیس کذلک من فعل الثلاثة.


المسألة الخامسة: أکثر أیام النفاس

أکثر النفاس ثمانیة عشر یوما، و هذه المسألة مما تکلمنا علیه فی مسائل الخلاف الواردة قبل هذه، فأشرنا الی العمدة المعتمدة فیه. و الدلیل علی صحة قولنا فی أکثر النفاس: هو إجماع الفرقة المحقة، و أیضا فإن المرأة داخلة فی عموم الأمر بالصلاة و الصوم، و انما نخرجها فی الأیام التی حددناها من عموم الأمر بالإجماع، و لا إجماع و لا دلیل فیما زاد علی ما حددناه من الأیام، فیجب أن تکون داخلة فی عموم الأمر.


المسألة السادسة: حکم قراءة القرآن للجنب و الحائض

للجنب و الحائض ان یقرءا من القرآن أی سورة شاءا سبع آیات، سوی الأربع العزائم السجدات و هی: سجدة لقمان، و سجدة حم، و سورة النجم،
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و سورة القلم. و یجب السجود عندهم علی قارئها علی کل حال. و اعلم أن المذهب الصحیح ان للجنب و الحائض أن یقرءا من القرآن ما شاءا، سوی السجدات الأربع، من غیر تعیین علی سبع آیات أو أکثر منها أو أقل. و الحجة فی ذلک: إجماع الطائفة، و یمکن ان یحتج بظاهر قوله تعالی فَاقْرَؤُا ما تَیَسَّرَ مِنَ اَلْقُرْآنِ (1)و قوله تعالی فَاقْرَؤُا ما تَیَسَّرَ مِنْهُ (2)و قوله تعالی اِقْرَأْ بِاسْمِ رَبِّکَ اَلَّذِی خَلَقَ (3)و هذا عموم یتناول جمیع القرآن الا ما أخرجه الدلیل، و عزائم السجود خرجت بدلیل قاطع، فوجب بقاء ما عداها.


الفصل السابع: مسائل تتعلق بالأموات

(4)

فیه ست مسائل: توجیه المیت عند غسله نحو القبلة ملقی علی ظهره، و أن الحنوط الکافور خاصة لا یجزئ غیره، و لا یجزئ منه مع الإمکان أقل من مثقال، و وضع الجریدتین مع المیت فی کفنه، و ترکه هنیئة قبل حطه و إنزاله القبر لیأخذ أهبة المساءلة، و تلقینه الشهادة و الرسالة و الإمامة فی قبره قبل وضع اللبن علیه. و اعلم أن هذه المسائل انما هی آداب و سنن مستحبة، و لیست بفرض واجب، و الطریق إلی أنها مستحبة مسنونة هو الإجماع الذی تقدم ذکره.
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1- 1) سورة المزمل:20.

2- 2) نفس الآیة. 

3- 3) الآیة الاولی من سورة العلق.

4- 4) و فی الهامش خ ل: المسألة السابعة. 





المسألة الثالثة عشر: وجوب «حی علی خیر العمل» فی الأذان

استعمال «حی علی خیر العمل» فی الأذان، و أن ترکه کترک شیء من ألفاظ الأذان. و الحجة أیضا اتفاق الطائفة المحقة علیه، حتی صار لها شعارا لا یدفع و علما و یجحد.


المسألة الرابعة عشر: إرسال الیدین فی الصلاة واجب

ان إرسال الیدین فی الصلاة واجب، و کتفهما مفسد لها. و الحجة فی ذلک: الإجماع المکرر ذکره، ثم طریق الاحتیاط، لان من لم یضع احدی یدیه علی الأخری لا خلاف فی أنه غیر عاص و لا مبتدع و لا قاطع للصلاة، و انما الخلاف فی من وضعها. فالأولی و الأحوط إرسال الیدین.


المسألة الخامسة عشر: قول «آمین» مبطل للصلاة

قول «آمین» فی الصلاة یقطعها. و الحجة أیضا علی مذهبنا من ذلک الإجماع المتقدم فی طریقة الاحتیاط، و هی واضحة، لان من لم یتلفظ بهذه
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اللفظة لا خلاف فی أنه غیر مبتدع و لا قاطع لصلاة، و انما الخلاف فی من تلفظ بها.


المسألة السادسة عشر: عدم جواز القرآن بین السورتین فی الصلاة

لا یجوز فی الفرائض قراءة سورتین و لا بعض سورة بعد فاتحة الکتاب. و هذه المسألة أیضا فیها إجماع الفرقة المحقة، و إطباقهم علی أن خلافه لا یجوز.


المسألة السابعة عشر: حکم ما یسجد علیه

ان السجود لا یجوز الاّ علی الأرض، و ما أنبتت من الأرض سوی الثمار. و لا یجوز السجود علی ثوب منسوج، الاّ عند الضرورة و ان کان أصله النبات. و الحجة فی ذلک: هذا الإجماع الذی أشرنا إلیه، ثم طریقة الاحتیاط، لان من سجد علی الأرض أو ما أنبتته مما لیس بثمرة، کان مؤدیا للفرض و تجزی الصلاة غیر عاص و لا مخالف. و لیس کذلک من سجد علی ما یخالف ما ذکرناه فالأحوط فعل ما لا خلاف فیه. 
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المسألة الثامنة عشر: الجماعة فی نوافل شهر رمضان بدعة

الإجماع فی نوافل شهر رمضان بدعة، و السنة هو التطوع بها فرادی. و الوجه أیضا فی ذلک من إجماع الفرقة المحقة علی تبدیع من جمع بهذه الصلاة، و لانه لیس فی ترکها حرج و لا اثم عند أحد من الأئمة، و فی فعلها علی الإجماع اثم و بدعة. فالأحوط العدول عنها.


المسألة التاسعة عشر: صلاة الضحی بدعة

و صلاة الضحی بدعة لا تجوز. و الوجه فی ذلک ما تقدم من طریقة الاحتیاط و الإجماع معا.


المسألة العشرون: سجود الشکر غیر واجب

سجود الشکر و التعفیر غیر واجب، له فضل کثیر. أما القول بوجوب سجود الشکر فهو غیر صحیح، و لکنه من السنن المؤکدة و الآداب المستحبة. و الطریقة إلی کونه بهذه الصفة إجماع الفرقة المحقة.
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المسألة الحادیة و العشرون: أقل ما یجزئ صلاة الجمعة و العیدین

و أقل ما یجزئ فی الجمع و الصلاة العیدین سبعة نفر، لیسوا بمرضی و لا مسافرین و لا غازین. و أقل ما یجزئ فی الجمعة خمسة نفر بالصفات المذکورة. و اعلم أن مذهبنا المشهور المعروف فی أقلّ العدد الذی تنعقد صلاة الجمعة خمسة الامام أحدهم، و هذا العدد بعینه فی صلاة العیدین من غیر زیادة علیه. و قال أبو حنیفة و الثوری: ان الجمعة تنعقد بأربعة، و روی عن أبی یوسف و اللیث أنها تنعقد بثلاثة. و قال الشافعی: لا تنعقد بأقل من أربعین نفسا، و روی عن الحسن و الحسین أنها تنعقد باثنین. و قال مالک: إذا کانت قریبة سوق و مسجد، فعلیهم الجمعة من غیر اعتبار عدد. و دلیلنا علی صحة مذهبنا: هو إجماع الطائفة المحقة. و یمکن أیضا أن یستدل بقوله تعالی یا أَیُّهَا اَلَّذِینَ آمَنُوا إِذا نُودِیَ لِلصَّلاةِ مِنْ یَوْمِ اَلْجُمُعَةِ فَاسْعَوْا إِلی ذِکْرِ اَللّهِ (1)و هذا عموم، انما أخرجنا منه من نقص عن العدد بالذی ذکرناه.
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المسألة الثانیة و العشرون: من لا یصلح لإمامة الجمعة و العیدین

و لا یصلح إمامة الجمعة و العیدین أبرص و لا مجذوم و لا مفلوج و لا محدود و الحجة فی ذلک: إجماع الفرقة المحقة، و طریقة الاحتیاط، لأن إمامة من لیس له هذه الصفات جائزة ماضیة باتفاق، و لیس کذلک الایتمام بمن له بعض هذه الصفات.


المسألة الثالثة و العشرون: حکم صلاة الکسوف

و صلاة الکسوف رکعتان تشتمل علی عشر رکعات. و یجب علی تارکها متعمدا الغسل ان احترق القرص کله. و الذی یجب أن یقال فی ذلک: ان صلاة کسوف الشمس و القمر واجبة، لا یجوز ترکها. و یتوجه فرضها الی الذکور و الإناث و الحر و العبد و المقیم و المسافر، و الی کل من لم یکن له عذر یبیح بمثله الإخلال بالفرض. و یصلی فی جماعة و علی انفراد. و لا ینبغی أن یقال: هی رکعتان فیها عشر رکعات، فان هذا کالمناقضة، بل یقال: هی عشر رکعات و أربع سجدات. و ترتیبها مسطور فی الکتب. و تقضی إذا فاتت، بشرط أن یکون القرص المنکسف قد احترق کله، و لا قضاء مع احتراق بعضه. فأما الغسل فهو فی من تعمد ترک هذه الصلاة، فإنه یلزمه مع انقضاء الغسل.
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المسألة الرابعة و العشرون: کیفیة الصلاة علی الموتی

و الصلاة علی الموتی خمس تکبیرات، و التسلیم فیها غیر واجب إلا للتقیة أو لإعلام المأمومین الخروج من الصلاة. و الحجة فی ذلک: مع الإجماع المتقدم، أن من کبر خمسا فقد فعل الواجب بإجماع، و لیس کذلک من نقص هذا العدد.


المسألة الخامسة و العشرون: استحباب توقف الناس حتی ترفع الجنازة

و من السنة وقوف الإجماع حتی ترفع الجنازة علی أیدی الرجال. و هذا أیضا فالحجة فیه اتفاق الطائفة، فإنه الأحوط.


المسألة السادسة و العشرون: وجوب الزکاة فی الدراهم و الدنانیر

و ان الزکاة فی التبر و الفضة غیر واجبة، حتی یصیران درهما و دنانیر. و أن السبائک من الفضة و الذهب لا زکاة فیها، الاّ علی من هرب بهما من الزکاة. و الحجة فی هذا الذی حکیناه إجماع الطائفة المحقة.
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المسألة السابعة و العشرون: أقل ما یجزئ من الزکاة

أقل ما یجزئ من الزکاة درهم. و الطریقة فی نصرة ذلک مع إجماع الفرقة المحقة طریقة الاحتیاط، لان من أخرج هذا المبلغ أجزأ عنه و سقط عن ذمته بالإجماع، و لیس الأمر علی ذلک فی من أخرج أقل منه.


المسألة الثامنة و العشرون: اشتراط الولایة فی مستحقی الزکاة

و لا یجزئ إخراجها الا الی القرین العارفین (1)لولایة أمیر المؤمنین علیه السلام، فإن أخرجت إلی غیرهم وجبت الإعادة. و الوجه فی ذلک: بعد الإجماع المتکرر ذکره أن الجاهل لولایة أمیر المؤمنین علیه السلام و إمامته مرتد عند أهل الإمامة، و لا خلاف بین المسلمین فی أن الزکاة لا تخرج الی المرتدین، و من أخرجها إلیهم وجبت علیه الإعادة، و هذا فرع مبنی علی هذا الأصل.
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المسألة التاسعة و العشرون:: مقدار زکاة الفطرة

و ان زکاة الفطرة صاع، و هو تسعة أرطال بالعراقی. و الحجة فی ذلک بعد الإجماع المقدم ذکره طریقة الاحتیاط، و بیانها: ان من أخرج تسعة أرطال فقد سقط عن ذمته خروجه الفطرة، و لیس کذلک من أخرج أقل منها.


المسألة الثلاثون:: احکام الخمس

و الخمس ستة أسهم: ثلاثة منها للإمام القائم بخلافة الرسول، و هی سهم اللّه تعالی و سهم رسوله و سهم الامام علیه السلام. و الثلاثة الباقیة لیتامی آل الرسول و مساکینهم و أبناء سبیلهم دون الخلق أجمعین. و تحقیق هذه المسألة: ان إخراج الخمس واجب فی جمیع المغانم و المکاسب، و کل ما استفید بالحرب، و ما استخرج أیضا من المعادن و الغوص و الکنوز، و ما فضل من الخمس (1). و تمییز أهله هو أن یقسم علی ستة أسهام: ثلاثة منها للإمام القائم مقام الرسول صلی اللّه علیه و آله، و هی سهم اللّه و سهم رسوله و سهم ذی القربی، کان اضافة اللّه تعالی ذلک الی نفسه، و هی فی المعنی للرسول صلی اللّه علیه
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و آله، و انما أضافها إلی نفسه تفخیما لشأن الرسول و تعظیما، کإضافة طاعة الرسول صلی اللّه علیه و آله الیه تعالی، کما أضاف رضاه علیه السلام و أذاه الیه جلت عظمته. و السهم الثانی المذکور المضاف الی الرسول بصریح الکلام، و هذان السهمان معا للرسول فی حیاته و الخلیفة القائم مقامه بعده. فأما المضاف إلی ذی القربی، فإنما عنی به ولی الأمر من بعده، لانه القریب الیه بالتخصیص. و الثلاثة الأسهم الباقیة لیتامی آل محمد و مساکینهم و أبناء سبیلهم، و هم بنو هاشم خاصة دون غیرهم. و إذا غنم المسلمون شیئا من دار الکفر بالسیف، قسمه الامام علی خمسة أسهم، فجعل أربعة منها بین من قاتل، و جعل السهم الخامس علی ستة أسهم هی التی قدمنا بیانها، منها له علیه السلام ثلاثة، و ثلاثة لثلاثة الإضافات من أهله، من أیتامهم و مساکینهم و أبناء سبیلهم. و الحجة فی ذلک: إجماع الفرقة المحقة علیه و عملهم به. فان قیل: هذا تخصیص لعموم الکتاب، لان اللّه تعالی یقول وَ اِعْلَمُوا أَنَّما غَنِمْتُمْ مِنْ شَیْءٍ فَأَنَّ لِلّهِ خُمُسَهُ وَ لِلرَّسُولِ وَ لِذِی اَلْقُرْبی (1)فأطلق و عم، و أنتم جعلتم المراد بذی القربی واحدا. ثم قال وَ اَلْیَتامی وَ اَلْمَساکِینِ وَ اِبْنِ اَلسَّبِیلِ و هذا عموم، فکیف خصصتموه لبنی هاشم خاصة. فالجواب عن ذلک: أن العموم قد یخص بالدلیل القاطع. و إذا کانت الفرقة المحقة قد أجمعت علی الحکم الذی ذکرناه بإجماعهم الذی هو غیر محتمل الظاهر، لأن إطلاق قوله «للقربی» یقتضی بعمومه قرابة النبی و غیره، فإذا خص به قرابة النبی صلی اللّه علیه و آله فقد عدل عن الظاهر.
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و کذلک إطلاق لفظة «اَلْیَتامی وَ اَلْمَساکِینِ وَ اِبْنِ اَلسَّبِیلِ» یقتضی بدخول من کان بهذه الصفة من مسلم و ذمی و غنی و فقیر، و لا خلاف فی أن عموم ذلک غیر مراد، و أنه مخصوص علی کل حال.


المسألة الحادیة و الثلاثون:: حکم الأنفال

الأنفال خالصة لرسول اللّه فی حیاته، و للإمام القائم بعده مقامه علیه السلام. و تحقیق هذه المسألة: أن الأنفال خالصة للنبی صلی اللّه علیه و آله فی حیاته، و هی للإمام القائم مقامه من بعده، و انما أضاف هذه الأنفال الی اللّه تعالی و ان کانت للرسول صلی اللّه علیه و آله علی الوجه الذی تقدم بیانه من التعظیم و التفخیم. و الحجة فی ذلک: إجماع الفرقة المحقة.


المسألة الثانیة و الثلاثون: صفوة الأموال من الأنفال

و ان صفوة الأموال من الأنفال خاصة للنبی صلی اللّه علیه و آله و للإمام. و تحقیق هذه المسألة: ان کل شیء یصطفیه و یختاره النبی صلی اللّه علیه و آله أو الإمام القائم مقامه بعده لنفسه من الغنائم قبل القسمة من جاریة حسناء، أو فرس فأرة، أو ثوب حسن بهی فهو له علیه السلام.
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و الحجة فیه الإجماع المتقدم.


المسألة الثالثة و الثلاثون: فوت الوقوف بعرفات و أدراک المشعر

و من فاته الوقوف بعرفات و أدرک المشعر الحرام یوم النحر، فقد أدرک الحج. و الحجة فی ذلک: إجماع الفرقة علیه. و أیضا فقد ثبت وجوب الوقوف بالمشعر، کما وجب الوقوف بعرفات بقوله تعالی فَاذْکُرُوا اَللّهَ عِنْدَ اَلْمَشْعَرِ اَلْحَرامِ وَ اُذْکُرُوهُ کَما هَداکُمْ (1). فهذا أمر یقتضی ظاهره الوجوب. و کل من أوجب من الأمة الوقوف بالمشعر الحرام جعل مدرکه مدرکا للحج، و ان فاته الوقوف بعرفات. لأن الأمة بین قائلین: قائل لا یوجب الوقوف بالمشعر، و الأخر یوجبه، فمن أوجبه أقام إدراکه مقام إدراک عرفات. فالقول بوجوبه و أنه لا یدرک به الحج خروج عن الإجماع.


المسألة الرابعة و الثلاثون: الشفعة فی العقار بین اثنین فقط

و لا شفعة فی العقار بین أکثر من اثنین، سواء کان مشاعا أو مقسوما، و هذه المسألة قد بیناها و شرحناها، و ذکرنا الصحیح منها فی المسائل الاولی، فلا معنی لإعادته.
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المسألة الخامسة و الثلاثون: من لا ربا بینهما

لا ربا بین الوالد و ولده، و لا بین الزوج و زوجته. و هذه المسألة أیضا قد بیناها و انتهینا فیها إلی أبعد الغایات فی جواب المسائل الاولی.


المسألة السادسة و الثلاثون: حکم الزانی بذات البعل

من زنی بذات بعل، لم تحل له بعد موت بعلها أو طلاقه إیاها. و الحجة فی ذلک: إجماع الفرقة المحقة. و یحتمل أیضا استعمال طریقة الاحتیاط فیه، لان اجتناب نکاح هذه المرأة لا ذم فیه و لا لوم من أحد، و فی نکاحها الخلاف المشهور، فالاحتیاط اجتنابه.


المسألة السابعة و الثلاثون: عقد النکاح علی ما لا قیمة له صحیح

ان النکاح إذا عقد علی ما لا ثمن له من کلب و خنزیر و خمر، هل یصح النکاح و یجب المهر فی الذمة؟ أم یکون العقد باطلا مفسوخا؟ و الصحیح من المذهب الذی لا خلاف فیه بین أصحابنا ان کل نکاح عقد
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علی ما لا قیمة له، کان العقد یصح و وجب فی ذمة المعقود له مهر المثل، و لا یکون العقد باطلا من حیث بطل المهر المسمی المصرح به. و الحجة فی ذلک إجماع الإمامیة علیه. و أیضا فلیس ذکر المهر جملة، و قد ثبت أن من عقد و لم یسم مهرا مضی العقد و صح و ثبت المهر فی الذمة، و کذلک فیما ذکرناه.


المسألة الثامنة و الثلاثون: التزویج فی حال الإحرام

و من تزوج امرأة محرمة و هو محرم، فرق بینهما و لم تحل له أبدا و أصحابنا یشترطون فی ذلک أن من تزوج و هو محرم و یعلم تحریم ذلک علیه فرق بینهما و لم تحل له أبدا. و الحجة فی ذلک: الإجماع المتکرر ذکره، و طریقة الاحتیاط أیضا.


المسألة التاسعة و الثلاثون: التزویج فی العدة

و من تزوج امرأة فی عدة ملک زوجها علیها فیها الرجعة، فرق بینهما و لم تحل له أبدا، و ان کان دخل بها جاهلا. و الحجة فی ذلک: الإجماع (1)الفرقة المحقة، و طریقة الاحتیاط أیضا.
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المسألة الأربعون: و کذلک من عقد علی امرأة فی عدة من غیر دخول بها

، فرق بینهما و لم تحل له أبدا، و أصحابنا یشترطون فی ذلک و هو یعلم انها فی عدة. و الحجة فی ذلک: الإجماع و طریقة الاحتیاط.


المسألة الحادیة و الأربعون: المطلقة تسعا تحرم أبدا

و من طلق امرأة تسع تطلیقات للعدة، حرمت علیه و لم تحل له أبدا. و الحجة فی ذلک: طریقة الاحتیاط و الإجماع.


المسألة الثانیة و الأربعون: حکم من فجر بعمته و خالته

من فجر بعمته و خالته، حرم علیه نکاح بنتهما، و لم تحلا له أبدا. و الحجة فی ذلک: الإجماع، و طریقة الاحتیاط.


المسألة الثالثة و الأربعون: حکم من تلوط بغلام

و من تلوط بغلام فأوقب، لم یحل له نکاح ابنته و لا أخته و لا أمه. و الحجة فی ذلک: الطریقتان المتقدمتان
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المسألة الرابعة و الأربعون: جواز نکاح النساء فی أدبارهن

جواز نکاح النساء فی أدبارهن. و هذه المسألة علیها أطباق الشیعة الإمامیة و لا خلاف بین فقهائهم و علمائهم فی الفتوی بإباحة ذلک، و انما یقل التظافر بینهم فی الفتوی بإباحة هذه المسألة علی سبیل التقیة و خوف من الشناعة. و الحجة فی إباحة هذا الوطء: إجماع الفرقة المحقة علیه، و قد بینا إجماعهم حجة. و یدل أیضا علیه قوله تعالی نِساؤُکُمْ حَرْثٌ لَکُمْ فَأْتُوا حَرْثَکُمْ أَنّی شِئْتُمْ (1)و معنی «أَنّی شِئْتُمْ» کیف شئتم، و فی أی موضع أردتم. فإن قیل: ما أنکرتم أن یکون معنی قوله «أَنّی شِئْتُمْ» أیّ وقت شئتم. قلنا: هذه اللفظة تستعمل فی الأماکن و المواضع و کل (2)ما تستعمل فی الأوقات، ألا تری انهم یقولون: ألق زیدا أین کان و أنی کان، یریدون بذلک عموم الأماکن، و لو سلمنا أنها تستعمل فی الأوقات، لحملنا الآیة علی عموم الأماکن و الأوقات، فکأنه قال: فاتوا حرثکم أیّ موضع شئتم و أیّ وقت شئتم. فأما من یطعن علی هذه بأن یقول: قد جعل اللّه تعالی النساء حرثا، و الحرث لا یکون الا حیث النسل، فیجب أن یکون قوله فَأْتُوا حَرْثَکُمْ أَنّی شِئْتُمْ مختصا بموضع النسل. فلیس بشیء، لأن النساء و ان کنا (3)لنا حرثا فقد أبیح 
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لنا وطئهن بلا خلاف بهذه الآیة و بغیرها فی غیر موضع الحرث فیما دون الفرج و بحیث لا نسأل، فلیس یقتضی جعله تعالی لهن حرثا حظ (1)الاستمتاع فی غیر موضع الحرث. ألا تری أنه لو قال صریحا: نساؤکم حرث لکم فأتوا حرثکم فی القبل و الدبر و فیما دون الفرج و فی کل موضع یقع به حظ الاستمتاع، لکان الکلام صحیحا. و قد استدل قوم فی هذه المسألة بقوله تعالی أَ تَأْتُونَ اَلذُّکْرانَ مِنَ اَلْعالَمِینَ وَ تَذَرُونَ ما خَلَقَ لَکُمْ رَبُّکُمْ مِنْ أَزْواجِکُمْ بَلْ أَنْتُمْ قَوْمٌ عادُونَ (2)و قال: لا یجوز أن یدعوهم الی التعرض بالأزواج عن الذکران، الا و قد أباح منهن من الوطء المخصوص مثل ما یلتمس من الذکران. و کذلک قالوا فی قوله تعالی هؤُلاءِ بَناتِی هُنَّ أَطْهَرُ لَکُمْ (3)و أنه لو لم یکن فی بناته المعنی الملتمس من الذکران ما جعلهن عوضا عنه. و هذا لیس بشیء یعتمد، لانه یجوز ان یتعرض من إتیان الذکران بذلک من حیث کان له عنه عوض بنکاح النساء فی الفروج المعهود (4)، کان فیه من الاستمتاع و اللذة مثل ما فی غیره. و کذلک القول فی الآیة الأخری. ألا تری أنه کان یحسن التصریح بما ذکرناه فیقول: أ تأتون الذکران من العالمین و تذرون ما خلق لکم من أزواجکم من الوطء فی القبل، لانه عوض عنه و مغن عن استعماله علی کل حال.
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1- 1) ظ: حظر الاستمتاع. 

2- 2) سورة الشعراء 165.

3- 3) سورة هود:78.

4- 4) ظ: المعهودة. 





المسألة الخامسة و الأربعون: عقد المرأة نفسها من دون اذن ولیها

جواز عقد المرأة تملک أمرها علی نفسها بغیر ولی. و هذه المسألة یوافق فیها أبو حنیفة و یقول ان المرأة إذا عقلت و کملت زالت عن الولایة فی بعضها. و لها ان تتزوج نفسها، و لیس لأحد الاعتراض علیها، إلا إذا وضعت نفسها فی غیر کفؤ. و قال أبو یوسف و محمد: یفتقر النکاح إلی الولی، و لکنه لیس بشرط فیه فإذا زوجت نفسها فعلی الولی إجازة ذلک. و قال مالک: المرأة المقبحة الذمیمة لا یفتقر نکاحها إلی الولی، و من کانت بخلاف هذه الصفة تفتقر إلی الولی. و قال داود: ان کانت بکرا افتقر نکاحها إلی الولی، و ان کانت ثیبا لم تفتقر. و الدلیل علی صحة مذهبنا: إجماع الفرقة المحقة. فان طعن فی ذلک بما روی عن النبی صلی اللّه علیه و آله من قوله: أی امرأة نکحت بغیر اذن ولیها فنکاحها باطل (1). فالجواب عنه ان هذا خبر واحد، و الصحیح ان أخبار الآحاد لا توجب علما، و هو أیضا مطعون فی نقله، مضعف عند أصحاب الحدیث، و قد قدح فیه نقاد الحدیث بما هو معروف مشهور. و لو سلم من کل القدح لجاز أن نحمله علی الأمة خاصة، لأنه قد روی
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1- 1) جامع الأصول 12-138 أخرجه الترمذی. 




هذا الحدیث بلفظ آخر و هو: أیّ امرأة أنکحت نفسها بغیر اذن مولاها فنکاحها باطل (1). فدل ذلک علی أن الخبر ورد فی الأمة، و مولی الأمة یسمی «ولیا» کما یسمی «مولی» .


المسألة السادسة و الأربعون: جواز النکاح بغیر شهود

هل یجوز النکاح بغیر شهود؟ و عندنا أن الشهادة لیست بشرط فی النکاح و ان کانت أفضل و أجمل فیه، و بذلک قال داود. و قال مالک (2)و شرط النکاح أن لا یتواصوا بأعلم یصح و ان حضر الشهود و ان لم یتواصوا بالکتمان صح و ان لم یحضر الشهود. و الدلیل علی صحة قولنا: إجماع الفرقة المحقة علیه. و أیضا ان اللّه تعالی ذکر النکاح فی مواضع کثیرة من الکتاب و لم یشترط الشهادات، فدل علی أنها لیست بشرط فیه. فان احتج محتج بما یروی من قوله علیه السلام: لا نکاح إلا بولی و شاهدی عدل (3). فهذا خبر لا یوجب العلم، و لا یقتضی القطع، و لا یجب العمل به، علی أنه محتمل لانه قال «لا نکاح» من غیر تصریح بنفی الصحة و الاجزاء، أو نفی التفضل إذا لم یکن فی لفظه بهذا المعنی جاز أن یحمل علی نفی الفضل، فکأنه
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1- 1) المعجم المفهرس لألفاظ الحدیث 6-549 و الظاهر اتحاده مع السابق. 

2- 2) و قال فی الانتصار [118]: و قال مالک: إذا لم یتواصوا بالکتمان صح النکاح و ان لم یحضروا الشهود. 

3- 3) جامع الأصول 12-139 أخرجه الترمذی و أبو داود. 




قال: لا نکاح فاضلا إلا بولی و شهود، کما قال علیه السلام: لا صلاة لجار المسجد إلا فی المسجد (1). و لا صدقة و ذو رحم محتاج.


المسألة السابعة و الأربعون:: حکم نکاح المتعة

نکاح المتعة، و لا یختلف الشیعة الإمامیة فی إباحة هذا العقد المسمی فی الشریعة ب «نکاح المتعة» ، و انما تمیز من غیره بأنه نکاح مؤجل علیه غیر مؤبد، و التمییز بانتفاء الشهادة عنه، لأن الشهادة قد ینتفی من النکاح المؤبد فیصح و ان لم یکن متعة، و لو أشهد بالنکاح المؤجل لکان متعة و ان حضره الشهود. و الدلیل علی صحة مذهبنا: إجماع الفرقة المحقة و فی إجماعها الحجة، و أیضا قوله تعالی بعد ذکر المحرمات من النساء أُحِلَّ لَکُمْ ما وَراءَ ذلِکُمْ أَنْ تَبْتَغُوا بِأَمْوالِکُمْ مُحْصِنِینَ غَیْرَ مُسافِحِینَ فَمَا اِسْتَمْتَعْتُمْ بِهِ مِنْهُنَّ فَآتُوهُنَّ أُجُورَهُنَّ فَرِیضَةً (2). و أباح نکاح المتعة بصریح لفظها الموضوع لها فی الشریعة، لأن لفظ الاستمتاع و المتعة إذا أطلق فی الشریعة لم یرد الا هذا العقد المخصوص المؤجل، و لا یحمل علی المتلذذ، ألا تری انهم یقولون: فلان یری إباحة نکاح المتعة، و فلان یحظر نکاح المتعة، لا یریدون بذلک العقد اللذة، و انما یریدون بذلک العقد المؤجل. و أیضا فلا خلاف ان نکاح المتعة کان فی أیام النبی صلی اللّه علیه و آله و معمولا به، و لا یقم دلیل شرعی علی حظره و النهی عنه، فیجب أن یکون مباحا.
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1- 1) وسائل الشیعة:3-478 ح 1.

2- 2) سورة النساء:24.





المسألة الثامنة و الأربعون:: جواز نکاح المرأة علی عمتها و خالتها

نکاح المرأة علی عمتها و خالتها جائزان إذا رضیت العمة و الخالة بذلک. و الحجة علی صحة هذا المذهب: إجماع الفرقة المحقة علیه، و عموم آیات النکاح فی القرآن، کقوله تعالی فَانْکِحُوا ما طابَ لَکُمْ مِنَ اَلنِّساءِ (1)و لم یستثن عمة و لا خالة. فإن احتج بقوله علیه السلام «لا تنکح المرأة علی عمتها و لا خالتها» (2)فهو خبر واحد ضعیف، و نحمله علی حظر ذلک إذا لم یقع الرضا منهما.


المسألة التاسعة و الأربعون:: وقوع الطلاق بشاهدین عدلین

ان الطلاق لا یقع الا بشاهدین عدلین. و الحجة علی ذلک: إجماع الفرقة المحقة. و لان اللّه تعالی قال فَإِذا بَلَغْنَ أَجَلَهُنَّ فَأَمْسِکُوهُنَّ بِمَعْرُوفٍ أَوْ فارِقُوهُنَّ بِمَعْرُوفٍ وَ أَشْهِدُوا ذَوَیْ عَدْلٍ مِنْکُمْ وَ أَقِیمُوا اَلشَّهادَةَ لِلّهِ (3)فجعل الشهادة شرطا فی الفرقة التی هی الطلاق لا محالة. فإن قیل: انما شرط الشهادة فی الرجعة فی قوله فَأَمْسِکُوهُنَّ بِمَعْرُوفٍ .
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1- 1) سورة النساء:3.

2- 2) وسائل الشیعة:14-304 ح 1.

3- 3) سورة الطلاق:2.




قلنا: هذا غلط، لأن الأمر و الشهادة ملاصق لذکر الفرقة، و إلیها أقرب من ذکر الرجعة، ورد الکلام إلی الأقرب أولی من رده الی الأبعد، علی أنه لیس بمتناف أن یرجع الی الرجعة و الفرقة معا، فیتم مرادنا. علی أن الأمر بالشهادة یقتضی ظاهره الوجوب و أن یکون شرطا، و لم یقل أحد من الأمة أن الشهادة فی الرجعة واجبة و أنها شرط فیه. و قد اختلفوا فی کونها شرطا فی الطلاق، فنفاه قوم، و أثبت (1)قوم، فیجب أن یکون الأمر بالشهادة الذی ظاهره یقتضی الوجوب مصروفا الی الطلاق دون الرجعة التی قد اجتمعت الأمة علی أنه لیس بشرط فیها.


المسألة الخمسون:: وقوع الطلاق بالألفاظ المخصوصة

ان الطلاق لا یقع بغیر لفظ مخصوص. و الحجة فی ذلک: إجماع الفرقة المحقة علی أن الطلاق لا یقع الا بهذا اللفظ الصریح دون غیره، و إجماعها هو الحجة. و لان الطلاق حکم شرعی، و یجب أن نرجع فیه الی ما یشرع لنا من لفظه دون ما لم یشرع، و لا خلاف فی أن المشروع فی الفرقة بین الزوجین لفظ الطلاق المصرح دون الکنایات التی معناه.
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1- 1) ظ: أثبته. 





المسألة الحادیة و الخمسون:: الطلاق بشرط لا یقع

ان الطلاق لا یقع بشرط علی کل حال. و الحجة علی ذلک: إجماع الفرقة المحقة علیه. و لان المشروع فی الطلاق أن یکون بغیر شرط، و لا خلاف أن الطلاق المشروط غیر مشروع، و ما لیس بمشروع لا حکم له فی الشریعة.


المسألة الثانیة و الخمسون:: الطلاق لیس بیمین

ان الطلاق لا یقع بیمین و لا هو یمین. و الحجة علی ذلک: إجماع الفرقة المحقة علیه، لان الطلاق أیضا لم یشرع لنا علی جهة الیمین، و ما لیس بمشروع فلا حکم له فی الشریعة.


المسألة الثالثة و الخمسون: الطلاق الثلاث غیر صحیح

و ان الطلاق الثلاث لا یقع الا بعد رجعتین من المطلق من الثلاث و الاثنین و الواحدة، و من لم یراجع فلا طلاق له. و الحجة فی ذلک: إجماع الفرقة المحقة. و أیضا فإن المسنون فی الطلاق علی الطلاق بأن یکون بعد رجعة، و إدخال الطلاق علی الطلاق من غیر رجعة
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خلاف السنة و المشروع فی الطلاق، و إذا کان الطلاق حکما شرعیا لم یشرع فیها لا حکم له.


المسألة الرابعة و الخمسون:: شرائط الظهار

و أن الظهار لا یقع الا بشرط الطلاق من الاستبراء و الشاهدین و النیة و اللفظ المخصوص، و أن یکون غیر مشروط. و أجمعت الإمامیة علی أن شروط الظهار کشروط الطلاق، فمتی اختل شرط من هذه لم یقع ظهار، کما لا یقع الطلاق. و الحجة علی ذلک: إجماع الفرقة المحقة.


المسألة الخامسة و الخمسون:: التخییر فی الطلاق جائز

ان التخییر باطل لا یقع به فرقة، و کذلک التملیک. و هذا سهو من قائله، لأن فقهاء الشیعة الإمامیة یفتون بجواز التخییر، و أن الفرقة تقع به، مشحونة به أخبارهم و روایاتهم عن أئمتهم علیهم السلام متظافرة فیه. و قد تبینوا فی مصنفاتهم بقیة هذا التخییر، فقالوا: إذا أراد الرجل أن یخیر امرأة اعتزلها شهرا، و کان ذلک علی طهر من غیر جماع فی مثل الحال التی لو أراد أن یطلقها فیها طلقها، ثم خیرها فقال لها: قد خیرتک أو قد جعلت أمرک إلیک، و یجب أن یکون قولک بشهادة، فإن اختارت نفسها من غیر أن تتشاغل بحدیث من قول أو فعل کان یمکنه أن لا تفعله، صح اختیارها.
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و أن اختارت بعد تشاغلها بفعل لم یکن اختیارها ماضیا، فان اختارت فی جواب قوله لها ذلک و کانت مدخولة و کان تخییره إیاها عن غیر عوض أخذه منها، کانت کالمطلقة الواحدة التی هی أحق برجعتها فی عدتها، و ان کانت غیر مدخول بها فهی تطلیقة بائنة، و ان کان تخییره إیاها عن عوض أخذه منها، فهی بائن، و هی أملک بنفسها. و ان جعل الاختیار الی وقت بعینه، فاختارت قبله، جاز اختیارها، و ان اختارت بعده لم یجز. و روی ابن بابویه عن عمر بن أذینة عن محمد بن مسلم عن أبی جعفر علیه السلام: إذا خیرها و جعل (1)أمرها بیدها فی غیر قبل عدة من غیر أن یشهد شاهدین فلیس بشیء، فإن خیرها و جعل أمرها بیدها بشهادة شاهدین فی قبل عدتها فهی بالخیار ما لم یفترقا، فان اختارت نفسها فهی واحدة و هو أحق برجعتها، و ان اختارت زوجها فلیس بطلاق (2). و لم نذکر هذا الخبر احتجاجا بأخبار الآحاد التی لا حجة فی مثلها. و انما أوردناه لیعلم أن المذهب فی جواز التخییر بخلاف ما حکی، و الروایات فی هذا الباب کثیرة ظاهرة، و لو لا الإطالة لذکرناها. و قد ذکر أبو الحسن علی بن الحسین بن بابویه القمی (رحمه اللّه) : ان أصل التخییر هو أن اللّه تعالی أنف لنبیه صلی اللّه علیه و آله علی (3)مقالة قالتها بعض نسائه، و هی قول بعضهن: أ یری محمد انه إذا (4)طلقنا لا نجد أکفاءنا من قریش یتزوجنا (5)، فأمر اللّه تعالی نبیه صلی اللّه علیه و آله أن یعتزل نساءه

ص:242





1- 1) فی المصدر «أو جعل» و کذا قوله من بعد «و جعل» . 

2- 2) من لا یحضره الفقیه 3-335 ح 2. 

3- 3) فی المصدر: فی. 

4- 4) فی المصدر: لو. 

5- 5) فی المصدر: یتزوجونا. 




تسعة و عشرین لیلة فاعتزلهن، ثم نزلت هذه الآیة یا أَیُّهَا اَلنَّبِیُّ قُلْ لِأَزْواجِکَ إِنْ کُنْتُنَّ تُرِدْنَ اَلْحَیاةَ اَلدُّنْیا وَ زِینَتَها فَتَعالَیْنَ أُمَتِّعْکُنَّ وَ أُسَرِّحْکُنَّ سَراحاً جَمِیلاً وَ إِنْ کُنْتُنَّ تُرِدْنَ اَللّهَ وَ رَسُولَهُ وَ اَلدّارَ اَلْآخِرَةَ فَإِنَّ اَللّهَ أَعَدَّ لِلْمُحْسِناتِ مِنْکُنَّ أَجْراً عَظِیماً (1)فاخترن اللّه و رسوله، فلم یقع الطلاق، و لو اخترن أنفسهن لبن، انقضت الحکایة من ابن بابویه (2). و لست أدری ما السبب فی إنکار من أنکر المتخیر للمرأة، و هل هو الا توکیل فی الطلاق، فالطلاق مما یجوز الوکالة، فإن (3)فرق بین أن یوکل غیرها فی طلاقها و یجعل الیه إیقاع فرقتها، و بین أن یوکل نفسها فی ذلک.


المسألة السادسة و الخمسون: عدة الحامل أقرب الأجلین

و ان عدة الحامل المطلقة أقرب الأجلین. و عدة الحامل المتوفّی عنها زوجها أبعد الأجلین: و هذه المسألة قد أشبعنا الکلام فیها فی المسائل الاولی، و أوردنا ما فیه کفایة لمن تأمله.


المسألة السابعة و الخمسون: الرجعة فی الطلاق الثلاث فی مجلس واحد

و ان وجب الرجعة لمن یطلق ثلاثا فی وقت واحد، کما یجب ان طلق
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1- 1) سورة الأحزاب:28.

2- 2) من لا یحضره الفقیه 3-334. 

3- 3) ظ: فلا. 




واحدة أو اثنتین، انما قلنا بجواز الرجعة من تلفظ بالطلاق الثلاث فی وقت واحد، لأنه فی حکم ما طلق إلا واحدة فله الرجعة. و الحجة فی ذلک: إجماع الفرقة المحقة علیه.


المسألة الثامنة و الخمسون: حکم المطلق ثلاثا فی مجلس واحد

إذا تلفظ بالطلاق الثلاث فی وقت واحد و تکملت الشروط، هل یقع واحدة أم لا یقع شیء؟ و الصحیح من المذهب الذی علیه العمل و المعتمد أنه یقع واحدة، لأنه قد تلفظ بالواحدة، و انما زاد علی ذلک بما جری مجری اللغو مما لا حکم له. و کیف یجوز ألا یقع شیء من طلاقه و قد تلفظ بالطلاق الموضوع للفرقة و تکاملت الشروط المعتبرة فی الطلاق؟ و کیف یخرجه من أن یکون لفظه بالطلاق مؤثرا و أنه ضم الی ذلک ما کان ینبغی الا بصیغة من لفظه ثانیة و ثالثة.


المسألة التاسعة و الخمسون: أقل الحمل و أکثره

ان أقل ما یخرج الحمل حیا مستهلا لستة أشهر، و أکثره تسعة أشهر. و هذه المسألة مما قد استوفینا الکلام علیها فی الجواب عن المسائل الاولی، فلا معنی للإعادة. 
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المسألة الستون: أحکام العتق

ان العتق لا یقع بشرط و لا یمین، و لا یکون الا بقصد لوجه اللّه تعالی فی ذلک. و الحجة: إجماع الفرقة المحقة علیه، و لان العتق إذا وقع علی هذا الوجه وقعت الحریة بالإجماع من الأمة. و إذا وقع العتق علی خلاف الشروط التی ذکرناها فلا إجماع علی حصول الحریة. و لا دلیل قاطع أیضا یدل علی ذلک، فوجب أن یکون الملک مستمرا.


المسألة الحادیة و الستون: ما لو ابتدأ الخصمین بمحضر الحاکم

ان الخصمین إذا ابتدأ الدعوی بحضرة (1)الحاکم و لم یقع له العلم بالمبتدأ منهما، ان الواجب علیه أن یسمع قول الذی علی یمین صاحبه، و یجری الأخر مجری الصامت و المسبوق الی الدعوی، ثم ینظر فی دعوی الأخر. و الحجة فی هذه المسألة: إجماع الفرقة الطائفة المحقة. و یجوز أیضا أن تکون العادة جاریة فی مجلس الحکم أن یکون مجلس المدعی علی یمین المدعی علیه فإذا اشتبه الأمر فی الدعوی و السبق إلیها، جاز الرجوع الی هذه العادة.
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1- 1) محضر «خ ل» . 





المسألة الثانیة و الستون: شهادة الابن لأبیه و بالعکس

و ان شهادة الابن لأبیه جائزة إذا کان عدلا، و شهادته علیه غیر جائزة علی جمیع الأحوال. و الحجة فی ذلک: إجماع الفرقة المحقة. و أیضا فإن اللّه تعالی یقول: وَ اِسْتَشْهِدُوا شَهِیدَیْنِ مِنْ رِجالِکُمْ فَإِنْ لَمْ یَکُونا رَجُلَیْنِ فَرَجُلٌ وَ اِمْرَأَتانِ مِمَّنْ تَرْضَوْنَ مِنَ اَلشُّهَداءِ (1)و إذا کان الابن عدلا مرضیا دخل فی عموم هذا القول. فان قیل: فینبغی أن یدخل فی عموم هذا القول أیضا شهادته علیه. قلنا: الظاهر یقتضی ذلک، لکن خرج بدلیل قاطع فأخرجناه.


المسألة الثالثة و الستون: حکم حانث النذر

من نذر اللّه تعالی شیئا من القرب، فلم یفعله مختارا، فعلیه کفارة. فإن کان صیاما فی یوم بعینه فأفطره من غیر سهو و لا اضطرار، فعلیه ما علی مفطر یوم من شهر رمضان و ان کان غیر صیام، فعلیه ما یجب فی کفارة الیمین، و هذا صحیح. و الحجة فیه: إجماع الفرقة المحقة علیه.
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1- 1) سورة البقرة:282.





المسألة الرابعة و الستون: کیفیة الیمین

لا یمین الا باللّه تعالی، أو یعلقها باسم من أسمائه. و الحجة علی صحة هذا المذهب: إجماع الفرقة علیه. و أیضا فإن من حلف باللّه تعالی لا خلاف فی انعقاد یمینه، و من حلف بغیر اللّه تعالی، فلا إجماع علی انعقاد یمینه، و لا دلیل یوجب القطع علی أنها منعقدة.


المسألة الخامسة و الستون: حکم الیمین

من حلف باللّه تعالی علی فعل أو ترک و کان خلاف ما حلف علیه أولی فی الدین أو الدنیا ما لم یکن معصیة بفعل الاولی، لم یکن علیه کفارة. و الحجة علی ذلک: إجماع الفرقة المحقة، و أیضا فإن الیمین المنعقدة هی التی توجب الاستمرار علی موجبها، و متی لم یکن لها الحکم لم تکن منعقدة و قد علمنا أن من حلف علی أن یفعل معصیة، أو أن یفعل ما خلافه أولی فی الدین من العدول عن نافلة، أو فعل مندوب فی الدین الیه، فغیر واجب علیه الاستمرار علی هذه الیمین. و إذا لم تکن منعقدة فلا کفارة فیها، لأن الکفارة تابعة لانعقاد الیمین.
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المسألة السادسة و الستون: حرمة الطحال و ما لیس له فلس

ان الطحال من الشاة و غیرها حرام.


المسألة السابعة و الستون: و ان الجری و المارماهی و کل ما لا فلس له من السمک حرام.


المسألة الثامنة و الستون: ما یحرم من الطیر

و أن ما لا قانصة له من الطیر حرام.


المسألة التاسعة و الستون: و أن ما کان صفیفه أکثر من دفیفه من الطیر حرام.


المسألة السبعون: حرمة الفقاع

و ان الفقاع حرام کالخمر. فان هذه الخمس مسائل الحجة فیها إجماع الطائفة.
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فإن قیل: کیف یکون الفقاع حراما و هو غیر مسکر؟ قلنا: لیس التحریم مقصورا علی الإسکار، ألا تری أن الدم و لحم الخنزیر لا یسکران، و کذلک الجرعة من الخمر و التحریم مع ذلک ثابت.


المسألة الحادیة و السبعون: حد السارق

و ان قطع السارق من أصول الأصابع الأربع، و یترک الإبهام من الراحة. و الحجة فی ذلک: إجماع الفرقة المحقة علیه، و لان هذا القدر الذی قلنا بقطعه حقیق أنه مراد بالایة (1)، و ما عداه و الانتهاء الی الکسع (2)أو المرافق مما قالته الخوارج غیر متناول الآیة له، و لا دلیل یوجب القطع بتناوله، فوجب أن یکون فیما ذهبنا إلیه.


المسألة الثانیة و السبعون: انه ان عاد السارق، قطع من أصل الساق، و یبقی له قدر یعتمد علیه فی الصلاة. و الحجة فی ذلک: إجماع الفرقة.
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1- 1) و هی قوله تعالی وَ اَلسّارِقُ وَ اَلسّارِقَةُ فَاقْطَعُوا أَیْدِیَهُما سورة المائدة:38.

2- 2) ظ: الرسغ: بضم الراء جمع أرساغ و أرسغ، و هو المفصل ما بین الساعد و الکف. 





المسألة الثالثة و السبعون: احکام حد الزانی

ان البکر إذا زنی جلد، فان عاد جلد ثلاث دفعات، فان عاد رابعة قتل. و الحجة فی ذلک: إجماع الفرقة المحقة.


المسألة الرابعة و السبعون: و ان العبد فی الزنا یحد، ثم یقتل فی الثانیة من فعلاته

المسألة الرابعة و السبعون: و ان العبد فی الزنا یحد، ثم یقتل فی الثانیة من فعلاته (1). 

و الحجة فی ذلک: إجماع المتقدم.


المسألة الخامسة و السبعون: و ان شارب الخمر یقتل فی الثالثة. و الحجة فی ذلک: الإجماع.

و ان شارب الخمر یقتل فی الثالثة. 

و الحجة فی ذلک: الإجماع.


المسألة السادسة و السبعون: حکم من ضرب امرأة فاطرحت

ان من ضرب امرأة فألقت نطفة فعلیه عشرون دینارا، فإن ألقت علقة فعلیه
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1- 1) خ: قلاته، و الظاهر: فی الثامنة من فعلاته، قال فی الانتصار 256: و العبد یقتل فی الثامنة. 




أربعون دینارا، فإن ألقت مضغة فعلیه ستون مثقالا، فإن ألقت عظما مکتسیا لحما فعلیه ثمانون دینارا، فإن ألقت جنینا لم تلجه الروح فعلیه مائة مثقال. فالحجة فی هذا الترتیب و التفصیل: إجماع الشیعة الإمامیة علیه.


المسألة السابعة و السبعون: أفزاع المجامع و عزله

فان من أفزع رجلا فعزل عن عرسه، فعلیه عشر دیة الجنین. و صورة هذه المسألة: أن یهجم رجل علی غیره و هو مواقع، فیفزعه و یعجله عن إنزال الماء فی الفرج، فیعزل بحکم الضرورة، فیجب علیه ما ذکرناه. و الحجة فیه: إجماع الإمامیة.


المسألة الثامنة و السبعون: أحکام القصاص و الدیات

و ان الاثنین إذا قتلا واحدا أو أکثر من اثنین، أن أولیاء الدم مخیرون بین ثلاث: اما أن یقتلوا القاتلین و یردوا فضل دیاتهم، أو یختاروا واحدا فیقتلون بقتیلهم و یوفی من بقی من القتلة إلی أولیاء المقاد منه الفاضل من الدیة بحساب رءوسهم، أو یقبل (1)الدیة فتکون بینهم سهاما متساویة. و الحجة علی هذا التفصیل: إجماع الفرقة المحقة علیه بهذا الشرع و البیان.
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1- 1) ظ: أو یقبلوا. 





المسألة التاسعة و السبعون: و ان ثلاثة قتلوا واحدا

، فتولی أحدهم القتل و أمسک الأخر و کان الأخر عینا، فان الحکم قتل القاتل و حبس الماسک حتی یموت و سمل عین الناظر. و الحجة علی هذا: حکم الفقهاء من الفرقة.


المسألة الثمانون: من قطع رأس میت

، فعلیه مائة دینار یغرمه لبیت المال. و الحجة فیما ذکرناه: الإجماع المتکرر ذکره. فان تعجب المخالفون من إیجاب غرامة فی قطع عضو میت لا حس و لا حیاة فیه. فالجواب عن تعجبهم: ان هذه الغرامة لم تجب لما یرجع الی المیت فی نفسه من الجنایة علیه، لان الموت قد أزال عنه حکم الجنایات فی نفسه، و انما مثل بمیت و کانت جنایة فی الدین من حیث أقدم علی ما نهی اللّه عنه و أجزی علی إباحة ما حظره. فمن ها هنا وجبت علیه الغرامة لا لما ظنه، و یجری ذلک مجری الکفارات التی فی حقوق اللّه تعالی خاصة.


المسألة الحادیة و الثمانون: ان الرجل إذا قتل امرأة

، کان أولیاؤها مخیرون بین القود ورد فضل الدیة علی أهل القاتل، و هی (1)نصف دیة الرجل، و هذا صحیح.
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1- 1) ظ: و هو. 




و الحجة فیه: الإجماع المتقدم، و لان نفس المرأة ناقصة القیمة عن نفس الرجل.


المسألة الثانیة و الثمانون: و إذا قتل الرجل امرأة و اختار الأولیاء قتله بها

، فقد قتلوا نفسا تزید قیمتها علی قیمة نفس المقتولة، فلا بد من رد الفضل علی أولیاء المقتول، لان ذلک هو العدل.


المسألة الثالثة و الثمانون: من وجد مقتولا، فحضر رجلان فقال أحدهما: أنا قتلته عمدا، و قال الأخر: أنا قتلته خطأ. ان أولیاء المقتول مخیرون بین الأخذ للمقر بالعمد أو المقر بالخطإ، و لیس لهم قتلهما جمیعا، و لا إلزامهما الدیة جمیعا. و الحجة علی ذلک: ما تقدم من إجماع الفرقة المحقة.


المسألة الرابعة و الثمانون: من وجد مقتولا فاعترف رجل بقتله عمدا، ثم حضر آخر فدفعه عن إقراره و أقر هو بقتله، فصدقه الأول فی إقراره علی نفسه و لم تقم بینة علی أحدهما، أنه یدرأ عنهما القتل و الدیة و یؤدی المقتول من بیت المال. و الحجة علی ذلک: هو ما تقدم ذکره من إجماع الفرقة.
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المسألة الخامسة و الثمانون: دیات أهل الکتاب

و ان دیات أهل الکتاب ثمانمائة درهم للحر البالغ الذکر، و الأنثی أربعمائة درهم. و دیة المجوس ثمانمائة درهم، و کذلک دیة ولد الزنا. و الحجة علی ذلک کله: الإجماع المتقدم.


المسألة السادسة و الثمانون: أحکام الإرث

لا یرث مع الوالدین أو أحدهما أحد من خلق اللّه تعالی الا الولد و الزوج و الزوجة. و الحجة علی ذلک: الإجماع المتکرر. و لانه لا خلاف بین الأمة فی اعتبار القربی فی من یرث بالنسب، و معلوم أن الأبوین أقرب الی ولدهما من الاخوة، لأن الاخوة انما یتقربون الی المیت بالوالد، و معلوم أن من تقرب بنفسه أولی ممن تقرب بغیره. فبطل قول مخالفینا فی توریث الاخوة مع الام. و أیضا فإن اللّه تعالی أجری الامام مجری الأب فی نص القرآن و صریحه، و جعل لهما غایة فی المیراث و أهبطهما إلی غایة أخری، و لم یفترق بینهما فی الحکم فکما لیس لأحد من الاخوة و الأخوات مع الوالد نصیب، و کذلک لا نصیب لهم مع الوالدة.
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المسألة السابعة و الثمانون: من مات و خلف والدین و بنتا

، فلابنته النصف و للأبوین السدسان، و ما یبقی یرد علی البنت و الوالدین بقدر سهامهم. و الحجة علی ذلک: إجماع الفرقة المحقة علیه، و أیضا فإن اللّه تعالی لما قسم المواریث و بیّن مقادیرها جعلها تابعة للقربی، ففرض للأقرب أکثر ما فرضه للأبعد، کفرضه للأخ من الأب و الام المال کله، و للأخت الواحدة للأب و اللام النصف، و فرض للاخوة من الام الثلث، و للواحدة السدس. فإذا بقی من المیراث بعد السهام المنصوص علیها بشیء (1)، وجب أن یقسم علی ذوی القربات بحسب قرابتهم و بقدر سهامهم. و یشبه ذلک من خلف مالا و ورثة فأقسموا (2)المال بینهم علی قدر سهامهم، ثم وجد بعد ذلک المیت ما (3)لم تقع القسمة علیه، فلا خلاف فی أنه یقسم هذا الیتامی (4)کما قسم الأول و یقدر سهامهم. و أیضا فمن أبی الرد و أنکره و ادعی أن الفاضل علی السهام، یرد الی بیت المال و یقیم بیت المال مقام العصبة، یعترف بأن المیت إذا مات و کان له عصبة أشتات، کان أحقهم بالمال أقربهم إلی المیت، فقد اعتبر کما تری فیما یفضل عن السهام القربی، و نحن نعلم أن ذوی الأرحام و الأنساب أحق بالمیت و أقرب إلیه من بیت المال، فیجب أن یکون أحق بفاضل السهام.
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1- 1) ظ: شیء. 

2- 2) ظ: فاقتسموا. 

3- 3) ظ: للمیت مال لم تقع. 

4- 4) ظ: الثانی. 





المسألة الثامنة و الثمانون: من مات و خلف بنتین و أحد أبویه و ابن ابن

، فان للبنتین الثلثین، و للأب أو الأم السدس، و ما بقی یرد علی البنتین و الأب و الام خاصة، و لیس لابن الابن شیء. و الحجة علی ذلک: إجماع الفرقة المحقة. و لان البنات و الوالدین أقرب الی المیت من ابن ابنه، و یعتبر فیمن یرث بالقرابة الکیفیة للقرابة و قربها و کما لیس لابن الابن شیء مع الابن، کذلک لا شیء له مع البنات أو البنات لان البنات أولاد کالذکور.


المسألة التاسعة و الثمانون: لا یحجب الام عن الثلث الی السدس الاخوة من الأم خاصة

، و انما یحجبها الاخوة من الأب و الام أو من الأب. و الحجة علی ذلک: إجماع الفرقة. فإن قالوا: فقد أطلق اللّه تعالی فقال «فَإِنْ کانَ لَهُ إِخْوَةٌ فَلِأُمِّهِ اَلسُّدُسُ» (1)و لم یفرق بین أحوال الاخوة فی کونهم من أب أو أم. قلنا: هذا عموم تخصیصه الدلیل الذی ذکرناه. و لا خلاف بیننا فی أن هذا العموم مخصوص، لأن إطلاقه یقتضی دخول الکفار و الممالیک، و أنتم لا تحتجبون الام عن الثلث الی السدس بالاخوة الکفار أو الممالیک.
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المسألة التسعون: و أنه لا یرث مع الولد ذکرا کان أو أنثی أحد من خلق اللّه تعالی الا الأبوان و الزوج و الزوجة. و هذا أیضا فی الإجماع الذی ذکرناه و هو الحجة فیه. و أیضا فقد ثبت بالإجماع أنه لیس للاخوة و الأخوات مع الولد الذکر نصیب، و ما منع مع وجود الذکر من نصیب له هو مانع من وجود الأنثی، لأنهما جمیعا ولدان فی المیراث و ینزلان منزلة واحدة.


المسألة الحادیة و التسعون: أحکام الحبوة

و ان الولد الأکبر یفضل علی من دونه من الأولاد الذکور الوارث، بالسیف و المصحف و الخاتم، ان کان ذلک فی الترکة أو شیئا منه، و لا یفضل بغیره ان لم یکن. و تحقیق هذه المسألة: أن أصحابنا یروون اختصاص الذکر الأکبر بما یخلف المیت من السیف و المصحف و الخاتم، و قد روت بذلک أخبار معروفة و یقوی عندی أن لا نترک عموم الکتاب بأخبار الآحاد، و اللّه تعالی یقول یُوصِیکُمُ اَللّهُ فِی أَوْلادِکُمْ لِلذَّکَرِ مِثْلُ حَظِّ اَلْأُنْثَیَیْنِ فَإِنْ کُنَّ نِساءً فَوْقَ اِثْنَتَیْنِ فَلَهُنَّ ثُلُثا ما تَرَکَ وَ إِنْ کانَتْ واحِدَةً فَلَهَا اَلنِّصْفُ (1). 

ص:257







1- 1) سورة النساء:11.




و ظاهر هذا الکلام یقتضی بطلان هذا التخصیص. و الأولی عندی أن یکون هذا التخصیص معناه أن یفرد بهذه الأشیاء الولد الأکبر و تحسب علیه من نصیبه، لأنه أحق بها من النساء و الأصاغر، و لیس فی الاخبار المرویة أنه یختص بها و لا تحسب علیه. فان قالوا: المشهور من قولهم أنهم یفضلونه بذلک، و هذا لفظ أخبارهم، و إذا حسب قیمة ذلک فلا تفضیل. قلنا: التفضیل ثابت علی کل حال، لأنه إذا خص بتسلیم ذلک الیه و أفرد به و منع غیره منه فقد فضل به و ان حسب علیه.


المسألة الثانیة و التسعون: ولد الصلب یحجب من دونه

و ان ولد الصلب یحجب من دونه سفلا، ذکرا کان أو أنثی. و الحجة علی ذلک: إجماع الفرقة المحقة، و لانه لا خلاف فی أن ولد الصلب یحجب من دونه، لانه ولد، کذلک الأنثی.


المسألة الثالثة و التسعون: الزوج یرث من الزوجة

و أن المرأة إذا توفیت و خلفت زوجا، لم تخلف وارثا سواه من عصبة و لا ذی رحم، ان المال کله له نصفا بحقه و الباقی بالرد. و الحجة علی ذلک: إجماع الفرقة المحقة علیه. و أیضا فإن الزوج عند
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عدم وارث هذه المرأة و عصبتها قد جری مجری العصبة لها، و سبیله سبیل ولد الملاعنة لما انتفی منه أبوه الذی هو عصبته و من جهة عاقلته، فبقی لا عصبة له و لا عاقلة، فجعلت عصبة أمه عصبة یعقلون عنه. و کذلک هذه المرأة التی لا عصبة لها و لا ذو رحم غیر زوجها وضعت موضع ولدها الذی یعصب أبوه عصبتها.


المسألة الرابعة و التسعون: المرأة لا ترث من الرباع

ان المرأة لا ترث من الرباع شیئا، و لکن تعطی حقها بالقیمة من البناء و الآلات. و الذی أقوله فی هذه المسألة و یقوی عندی أن المرأة لا تعطی من الرباع شیئا، و ان أعطیت عوضا من قیمته من غیرها، لأنها معرضة للأزواج و یسکن فی رباع المیت من غیره من تسخط عشیرة زوجها، فإذا أعطیت حقها من قیمة الرباع وصلت الی الحق، و زال ثقل إسکان الغرباء مساکن المتوفّی. و جری ذلک مجری ما قلناه فی تفضیل الولد الأکبر بالخاتم و السیف. و انما قلنا ذلک لان اللّه تعالی قد جعل لها الربع من الترکة ثم الثمن، و لم یستثن شیئا، فلا یجوز تخصیص ذلک الاّ بدلیل قاطع. و الخبر المروی: بأنها لا تورث من الرباع (1). یجوز أن یکون محمولا علی ما ذکرناه.
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المسألة الخامسة و التسعون: إرث الاخوة و الأخوات

و أنه لا إرث للاخوة و الأخوات من الأب خاصة إذا کان اخوة و أخوات لأب و أم. و أحدهم فی ذلک یجری مع أحدهم مجری جماعتهم. و الحجة فی ذلک: إجماع الفرقة المحقة علیه. و أیضا ما منع من توریث الأخ للأب، و الام یمنع من توریث الأخت من الأب مع الأخت للأب و الام.


المسألة السادسة و التسعون: توریث الرجال و النساء بالنسب

و ان توریث الرجال و النساء بالنسب، و باطل قول من ورث الرجال دون النساء. و الحجة فی ذلک: إجماع الفرقة المحقة علیه. و أیضا ظاهر الکتاب، قال اللّه تعالی لِلرِّجالِ نَصِیبٌ مِمّا تَرَکَ اَلْوالِدانِ وَ اَلْأَقْرَبُونَ وَ لِلنِّساءِ نَصِیبٌ مِمّا تَرَکَ اَلْوالِدانِ وَ اَلْأَقْرَبُونَ مِمّا قَلَّ مِنْهُ أَوْ کَثُرَ نَصِیباً مَفْرُوضاً (1)فجعل کما تری المواریث بین الرجال و النساء، و لم یخص الرجال منها بشیء دون النساء. و قد کانت الجاهلیة تورث الرجال دون النساء، فمن ذهب الی ذلک فقد أخذ بسنة الجاهلیة. و قد عول القوم علی خبر ضعیف مطعون علی راویه، فهو خبر واحد،
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و أخبار الآحاد لا توجب علما و لا عملا، لان العمل تابع للعلم علی ما بیناه فی صدر جواب هذه المسائل، و خص بهذا الخبر أیضا الذی لا یوجب علما ظواهر الکتاب الموجبة للعلم. علی أن مخالفینا قد خالفوا هذا الحدیث، و ورثوا الأخت بالتعصیب و لیست بذکر و لا رجل. فإن أقاموا الأخت مقام الأخ فورثوها بالتعصیب، فقد خالفوا أولا ظاهر الحدیث. لان الخبر اقتضی أن یکون بقیة الفرائض للذکور دون الإناث. و إذا جاز لنا أن نخصه و نستعمله فی بعض المواضع، کمیّت خلف أختین لأم و ابن أخ و ابنة أخ لأب و أم و أخا لأب، فإن للأختین من الام فریضتین و هو الثلث و ما بقی فلأولی ذکر و هو الأخ من الأب دون ابن الأخت و ابنة الأخ، لأنه أقرب منهما ببطن. و کذلک ان خلف المیت امرأة و عما و عمة و خالا و خالة و ابن أخ و أخا، فللمرأة الربع و ما بقی فلأولی ذکر و هو الأخ أو ابن الأخ و سقط الباقون. و هذه المسألة لیست مما تفرد بها الإمامیة، فقد خالف فی العصبة جماعة من المتقدمین و المتأخرین، کابن عباس (رحمه اللّه) و غیره.


المسألة السابعة و التسعون: میراث من مات و خلف ابنة ابن و ابن عم

من مات و خلف ابنة ابن و ابن عم، فمیراثه لبنت ابنه خاصة، و لیس لابن العم شیء. و الحجة علی ذلک: إجماع الفرقة المحقة علیه. و أیضا فإن ولد البنت ولد علی الحقیقة للمیت، فهی أقرب إلیه من ابن العم، و قد سماها اللّه تعالی
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ولدا فی مواضع من الکتاب فی قوله تعالی وَ لا تَنْکِحُوا ما نَکَحَ آباؤُکُمْ مِنَ اَلنِّساءِ (1). و أجمعت الأمة أن زوجة ابن ابنه محرم علی جده، لأنه بهذه الآیة ابن و محرم علیه نکاح زوجة جده، و قال اللّه تعالی وَ أُولُوا اَلْأَرْحامِ بَعْضُهُمْ أَوْلی بِبَعْضٍ فِی کِتابِ اَللّهِ (2)و ابن البنت أقرب الی جده من ابن العم.


المسألة الثامنة و التسعون: حکم إرث ابن الأخ مع الجد

و أن ابن الأخ مع الجد یقوم مقام الجد. و الحجة علی ذلک: إجماع الفرقة المحقة، لیس لأحد أن یطعن فی هذا الحکم بأن الجد أقرب الی المیت من ابن الأخ، لأن ابن الأخ له بما ورثناه میراث من سمی اللّه تعالی له سهما، فهو أقوی سهما من الجد الذی لا یرث الا بالرحم.


المسألة التاسعة و التسعون: إرث ولد الملاعنة

و أن ابن الملاعنة ترثه أمه دون أبیه، و یرثه من قرب الیه من جهتها، و لا یرث أبوه و لا قرابته من جهة أبیه.
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2- 2) سورة الأنفال:75.




و لو أقر به الأب بعد إنکاره و أکذب نفسه بعد الملاعنة، لم یکن له أن یرثه، و کان للابن خاصة أن یرثه. و الحجة علی ذلک: إجماع الفرقة المحقة علیه.


المسألة المائة: إرث المطلقة فی مرض بعلها

و أن المطلقة فی مرض بعلها إذا مات فیه، ترثه ما بینه و بین سنة ما لم تتزوج أو یصح بعلها. و هذه المسألة قد بیناها فی جواب المسائل الواردة قبل هذه، فلا طائل فی إعادتها


المسألة الواحدة و المائة: کیفیة توریث الخنثی

ان توریث الخنثی یعتبر بالمبال، فان خرج من حیث یخرج للرجل ورث میراث الرجال، و ان جری من الموضعین معا نظر الأغلب منهما و ورث علیه، و ان تساوی ما یخرج من الموضعین اعتبر بعدد الأضلاع، فإن استوی عددها ورث میراث النساء، و ان اختلف ورث میراث الرجال. و الحجة علی هذا الحکم: أیضا هو إجماع الفرقة المحقة.
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المسألة الثانیة و المائة: و أن ما لیس له ما للرجال و لا النساء یورث بالقرعة. و الإجماع المتقدم الحجة فیه.


المسألة الثالثة و المائة: توریث رأسین علی حقو واحد

و أن الشخصین إذا کانا علی حقو واحد یعتبران بالنوم، فان نام أحدهما و استیقظ الأخر فهما اثنان، و ان ناما معا فهما واحد. و الحجة فی ذلک: الإجماع المتقدم ذکره.


المسألة الرابعة و المائة: حکم إرث المملوک

لا یرث المملوک من الحر. و الحجة علی ذلک: الإجماع المتقدم ذکره.


المسألة الخامسة و المائة: و أنه من لا یراث للمملوک من حر. و الحجة علی ذلک. ان الحر إذا مات و خلف مالا و أما مملوکة أو أبا مملوکا
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أو ذا رحم مملوک، فالواجب أن یشتری المملوک من المال و یعتق و یورث باقی الترکة. و الحجة علی ذلک: إجماع أهل الحق علیه، لان المملوک لا یملک شیئا فی حال رقه، فکیف یرث؟ و المیراث تملیک.


المسألة السادسة و المائة: و أن المکاتب إذا مات ذو رحم له من الأحرار و ترک مالا أنه یرث منه بحساب ما عتق منه.


المسألة السابعة و المائة: إذا مات المکاتب و له وارث من الأحرار، ورثا منه قرابته بحساب ما عتق و...

المسألة السابعة و المائة: إذا مات المکاتب و له وارث من الأحرار، ورثا (1)منه قرابته بحساب ما عتق و ورث الباقی مکاتبه. و هاتان المسألتان مما قد بیناهما و أوضحناه فی جواب المسائل الاولی، فلا معنی لتکراره.


المسألة الثامنة و المائة: إرث الکفار و المجوس

الکافر إذا مات و خلف والدین و ولدا کفارا و له ابن عم من المسلمین، ان ترکته لقرابته من المسلمین خاصة.
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و الحجة علی ذلک: إجماع الفرقة المحقة، لأن الکفار بکفرهم قد صاروا کالمعدومین المفقودین، فکان هذا المیت لا وارث له الا المسلم، فیختص هو بمیراثه. و هذه المسألة لیست مما تفرد بها الإمامیة، بل أکثر الفقهاء علی مذهبهم فیها.


المسألة التاسعة و المائة: و أن میراث المجوس عن جهة النسب الصحیح دون النکاح الفاسد. و الحجة فی ذلک: الإجماع المتکرر، و لیس هذه المسألة مما یتفرد بها الإمامیة، بل یواقف علیها الشافعی و من المتقدمین الحسن و الزهری و الأوزاعی.


المسألة العاشرة و المائة: لا عول فی الفرائض

ان الفرائض لا تعول. و لیس هذه المسألة مما تنفرد بها الإمامیة، لأن ابن عباس قد نفی العول، و قوله فی ذلک مشهور، و هو أیضا مذهب داود الأصفهانی. و إیضاح هذه المسألة و تحقیقها: أن تکون السهام المسماة فی الفریضة یضیق عنها المال و لا یتسع لها، کامرأة خلفت ابنتین و أبوین و زوجا، فللزوج الربع و للبنتین الثلثان و للأبوین السدسان. و هذا مما یضیق المال عنه، لان المال لا یجوز أن یکون له ثلثان و سدسان و ربع، و اللّه تعالی أعدل و أحکم من أن یفرض فی مال لا یتسع له المال، لان ذلک سفه و عبث. و عندنا فی هذه المسألة أن للأبوین السدسان و للزوج الربع و ما بقی
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للابنتین. و مخالفونا الذین یذهبون الی العول یجعلون للزوج الخمس ثلاث أسهم من خمسة عشر سهما، بخلاف الإجماع، لأن الزوج لا یزاد علی النصف و لا ینقص. و انما أدخلنا النقصان علی البنات خاصة، لأن الأمة مجمعة علی أن الابنتین منقوصتان فی هذه المسألة عن حقهما المسمی لهما، و لا تجمع علی دخول النقصان علی ما عداهما فی ذلک، و لا خلاف و لا دلیل یدل علیه، فإذا ضاقت المسألة عن السهام أدخلنا النقص علی من أجمعت الأمة علی نقصه و وفرنا منهم سهم من عنده. فان قیل: فاللّه تعالی قد جعل للبنتین الثلثان و للواحدة النصف، فکیف نقصتهما من حقهما؟ قلنا: لا یمنع من تخصیص هذا الظاهر بالإجماع، و إذا أجمعت الأمة علی دخول النقص علی البنات، کان ذلک دلیلا علی أنه لیس للبنتین و لا للواحدة النصف و الثلثان علی کل حال. و الکلام فی هذه المسألة طویل، و هذه جملة کافیة، و سنبسطه فی مسائل الخلاف إن شاء اللّه تعالی. تم بحمد اللّه و حسن توفیقه و الحمد للّه رب العالمین. 
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6- جوابات المسائل المیافارقیات


اشارة

بسم اللّه الرحمن الرحیم



المسألة الأولی:

الصلاة الجامعة و الفضل فیها و هل یجوز مع عدم الوثوق بدینه أم لا؟ 

الجواب: صلاة الجماعة فیها فضل کثیر أداء و قضاء باعتقاد المؤتم به،
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لأن اعتقاد الفاسق عند أهل البیت (علیهم السلام) لا یجوز.


المسألة الثانیة:

صلاة الجمعة هل یجوز ان تصلی خلف المخالف و المؤالف جمیعا، و هل هی أربع رکعات جمیعا مع الخطبتین، أم رکعتان مع الخطبة تقوم مقام الأربعة؟ 

الجواب: صلاة الجمعة رکعتان، و لا جمعة الا مع إمام أو من ینصبه الإمام العادل، فان عدم ذلک، صلیت الظهر اربع رکعات، و من اضطر الی ان یصلیها مع من لا یجوز إمامته تقیة، وجب علیه ان یصلی بعد ذلک ظهرا أربعا.


المسألة الثالثة:

صلاة العیدین بخطبة أو غیر خطبة، أربع رکعات أو رکعتان بتسلیمة واحدة أو اثنتین، هل یقع التکبیر فی الاثنتین الأولتین أو فی الأربع، و إذا عدم الموافق، هل یجوز خلف المخالف؟ 

الجواب: صلاة کل عید رکعتان، و لا بدّ من الخطبة فی العیدین، یکبر فی
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الأولی خمس تکبیرات زائدات إذا أضاف إلیهن تکبیرة الافتتاح و تکبیرة الرکوع کن سبعا، و یکبر فی الثانیة ثلاث تکبیرات زائدات مع تکبیرة الافتتاح و تکبیرة الرکوع کن خمسا، و القراءة فی الرکعتین قبل التکبیر.


المسألة الرابعة:

صلاة الظهرین هل یجوز أن یصلیهما عند زوال الشمس من غیر ان یفصل بینهما بغیر السجدة و السنة التی هی ثمان رکعات، و هل یجوز بینهما أذان واحد و اقامتان أم لا یجوز ذلک إلا بأذانین و إقامتین، فإن کان وجههما واحد، فما السبب الموجب لما ان فاتت لمولانا أمیر المؤمنین (علیه السلام) العصر حتی ردت له الشمس؟ 

الجواب: إذا زالت الشمس فقد دخل وقت الظهر خاصة، فإذا مضی مقدار ما یؤدی فیه اربع رکعات اشترک الوقتان بین الظهر و العصر الی ان یبقی من النهار ما یؤدی فیه اربع رکعات، فخرج وقت الظهر، و یختص ذلک الوقت للعصر، فمن صلی الظهر فی أول الوقت، ثم صلی عقیبها بلا فصل، کان مؤدیا للفرضین معا فی وقتهما، و من أراد الفضیلة أو زیادة الثواب صلی بین الظهر و العصر النوافل المسنونة، و اما الأذان و الإقامة، فلیسا بفرضین علی تحقیق المذهب، بل هما مسنونان، و ان کانت الإقامة من الأذان أشد استحبابا، فمن أراد الفضیلة اذن و اقام
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لکل واحدة من الصلاتین، و یجوز ان یأذن و یقیم دفعة واحدة لهما، کما یجوز ان یترک الأذان و الإقامة فیهما. فأما أمیر المؤمنین (علیه السلام) فلا یجوز ان یکون فاتته صلاة العصر لخروج وقتها، لأن ذلک لا یجوز، لکماله صلوات اللّه علیه، و انما فاتته فضیلة أول الوقت، فردت علیه الشمس لیدرک الفضیلة، و لا یجوز غیر ذلک.


المسألة الخامسة:

هل بین المغرب و العشاء الآخرة فرق غیر الأربع رکعات النافلة، و أول صلاة المغرب سقوط القرص، أم إذا بدت ثلاثة أنجم لا تری بالنهار؟ 

الجواب: إذا غربت الشمس دخل وقت صلاة المغرب، من غیر مراعاة لطلوع النجم، فإذا مضی من الوقت مقدار ما یؤدی فیه ثلاث رکعات اشترک الوقت بین صلاة المغرب و بین صلاة العشاء الآخرة، فإذا بقی إلی انتصاف اللیل مقدار ما یؤدی فیه اربع رکعات مضی وقت المغرب، و خلص ذلک الوقت لعشاء الآخرة، فإذا انتصف فاتت العشاء الآخرة، و الأفضل لمن یرید الفضیلة و مزید الثواب، ان یصلی نوافل المغرب بین صلاة المغرب و فرض العشاء الآخرة، لأنها من السنن المؤکدة.
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المسألة السادسة:

المعرفة بصلاة الوسطی، و الدلیل علیها؟ 

الجواب: الصلاة الوسطی عند أهل البیت علیهم السلام، هی صلاة العصر (1). و الحجة علی ذلک إجماع الشیعة الإمامیة علی ذلک. و قد روی فی روایة ابن مسعود حافظوا علی الصلوات و الصلاة الوسطی صلاة العصر و سمیت صلاة الوسطی لأنها بین صلاتین من صلاة النهار تتقدمتا علیها، و صلاتین من صلاة اللیل تأخرتا عنها.


المسألة السابعة:

علی ای شیء یجوز السجود، و أی شیء یتوقی السجود علیه؟ الجواب: لا یجوز السجود الا علی الأرض نفسها إذا کانت طاهرة، أو علی ما أنبتته الا ان یکون مأکولا، کالثمار، أو یکون ملبوسا کالقطن و الکتان، و ما اتخذ منهما،
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و لا بأس بالسجود علی القرطاس الخالی من الکتابة، و یکره علی المکتوب، لشغل القلب بقراءته.


المسألة الثامنة

التسلیم هل هو واحد تجاه القبلة أم اثنان عن یمین و شمال؟ الجواب: التسلیم عندنا واجب، و یسلم المصلی واحدة یستقبل بها القبلة و ینحرف بوجهه قلیلا إلی جهة یمینه ان کان منفردا أو اماما، و ان کان مأموما یسلم عن یمینه أو شماله، الا ان یکون شماله خالیا، فیقتصر حینئذ علی یمینه.


المسألة التاسعة

القنوت فی جمیع الفرائض أم فی صلاة معلومة، و هل هو قبل الرکوع أو بعده؟ الجواب: القنوت مستحب غیر مفروض، و ان کان فی المفروض أشد استحبابا، و هو فی صلاة الجهریة بالقراءة أشد تأکیدا أو (1)استحبابا، و لا اثم علی من ترکه. و مکانه قبل الرکوع من الرکعة الثانیة، و یرفع یدیه بالقنوت تکبیرا مفردا.
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المسألة العاشرة

التکبیرات السبع عند التوجه فی الفرض خاصة، أم الفرض و النوافل؟ الجواب: التکبیرات للدخول فی الصلاة انما تستعمل فی الفرائض دون النوافل، و هی مسنونات غیر مفروضات، و یکفی للدخول فی الصلاة-فرضا کانت أو سنة-تکبیرة واحدة، و هی التحریمة التی عقدها ما لم یکن محرما من الأقوال و الأحوال.


المسألة الحادیة عشر

الرکعتان من جلوس بعد الفریضة العتمة، بتربع أو تورک؟ الجواب: قد روی فی فعل هاتین الرکعتین التربع، و روی ان یفعلا جمیعا فعلا مطلقا، لم یشترط فیه تربع و لا تورک. فالمصلی مخیر فیهما بین التربع و التورک، و أی الأمرین فعل جاز.
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المسألة الثانیة عشر

غسل الوجه بالیدین جمیعا، أم بالید الیمنی؟ الجواب: المفروض إیصال الماء علی الوجه علی سبیل الغسل، و الظاهر من القرآن، یدخل فیه غسل الوجه بالیدین معا و الید الواحدة، الا ان السنة وردت بان یغسل الوجه بالید الیمنی دون الیسری، و فعل المسنون اولی من غیره.


المسألة الثالثة عشر

المسح علی الرأس و الرجلین بفاضل ماء ید الیسری، أم بماء مجدد؟ الجواب: المفروض فی مسح الرأس و الرجلین ان یکون ببلة الید، من غیر استیناف ماء جدید، فمن استأنف ماء مجددا لم یجزیه ذلک، و وجب علیه الإعادة. و ان لم یجد فی یده بلة یمسح برأسه و رجله. فقد روی انه یأخذ من بلة شعر لحیته أو حاجبیه (1)، فان لم یجد ذلک، استأنف الوضوء.
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المسألة الرابعة عشر

ما یشکل علینا من الفقه نأخذه من رسالة علی بن موسی بن بابویه القمی (ره) ، أم من کتاب الشلمغانی، أم من کتاب عبید اللّه الحلبی؟ الجواب: الرجوع الی رسالة ابن بابویه، و کتاب الحلبی أولی من الرجوع الی کتاب الشلمغانی علی کل حال.


المسألة الخامسة عشر

هل یجب فی الأذان-بعد قول «حی علی خیر العمل» -محمد و علی خیر البشر؟ الجواب: ان قال: محمد و علی خیر البشر علی ان ذلک من قوله خارج من لفظ الأذان، جاز، فإن الشهادة بذلک صحیحة، و ان لم یکن فلا شیء علیه.


المسألة السادسة عشر

من لفظ أذان المخالفین، یقولون فی أذان الفجر: الصلاة خیر من النوم،
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هل یجوز لنا ان نقول ذلک أم لا؟ الجواب: ذلک فی أذان الفجر قد أبدع و خالف السنة، لإجماع أهل البیت علیهم السلام علی ذلک.


المسألة السابعة عشر

مولانا أمیر المؤمنین (علیه السلام) حی یشاهدنا، و یسمع کلامنا، أم هو میت؟ الجواب: الأئمة الماضون و المؤمنون فی جنات اللّه تعالی، یتنعمون و یرزقون، فإذا زیرت قبورهم، و صلی علیهم أبلغهم اللّه تعالی ذلک إذا علمهم به و کانوا بالإبلاغ کأنهم له سامعون و له شاهدون.


المسألة الثامنة عشر

قد روی ان سیدنا رسول اللّه (صلی الله علیه و آله) و مولانا أمیر المؤمنین (علیه السلام) یحضران عند کل میت وقت قبض روحه فی شرق الأرض و غربها (1)، و نرجو ان یکون ذلک علی یقین ان شاء اللّه تعالی.
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الجواب: قد روی ذلک، و المعنی فیه ان اللّه سبحانه یعلم المحتضر إذا کان من أهل الإیمان، بما له من الحظ و النفع لموالاته بمحمد و علی علیهما السلام، فکأنه یراهما، و کأنهما (علیهما السلام) حاضران عنده لأجل هذا الأعلام. و کذلک إذا کان من أهل العداوة، فإنه یعلم بما علیه من الضرر بعداوتهما و العدول عنهما، کیف یجوز ان یکون شخصان یحضران علی سبیل المجاز و الحلول فی الشرق و الغرب عند کل محتضر، و ذلک محال.


المسألة التاسعة عشر:

الأئمة (علیهم السلام) فی الفضل سواء بعد مولانا أمیر المؤمنین (علیه السلام) ، أم یتفاضل بعضهم علی بعض؟ الجواب: الفضل فی الدین لا یقطع علیه الا بالسمع القاطع، و قد روی ان الأئمة (علیهم السلام) متساوون فی الفضل (1)، و روی ان کل إمام أفضل ممن یلیه سوی القائم (2)علیه السلام، فإنه أفضل من المتقدمین علیه. و الأولی التوقف فی ذلک، فلا دلیل قاطعا علیه.
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المسألة العشرون:

هل بین السیدین: الحسن و الحسین (علیهما السلام) فرق فی الفضل، اما هما سواءان؟ الجواب: الصحیح تساویهما فی الفضل، فلا یفضل أحدهما علی صاحبه بلا دلیل علیه. و لا طرق الیه، فلا تعلق لذلک بتکلیفنا فننصب دلیلا علیه.


المسألة الحادی و العشرون:

کل الأئمة (علیهم السلام) یخبرون عن الشیء قبل کونه أم لا؟ الجواب: لیس من شرط الإمامة الأخبار عن الشیء قبل کونه، لأن ذلک معجز، و قد جوز إظهار المعجزات علی أیدی الأئمة (علیهم السلام) ، و قد یجوز ان لا یظهر علی أیدیهم، إلا انا قد علمنا بالأخبار البالغة أنهم (علیهم السلام) أخبرونا بالمغایبات، فعلمنا ان اللّه تعالی قد اطلعهم علی ذلک.
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المسألة الثانیة و العشرون:

لصاحب الزمان (عج الله تعالی فرجه الشریف) یوم معلوم یظهر فیه، و هل یشاهدنا أم لا؟ الجواب: لیس یمکن نعت الوقت الذی یظهر فیه صاحب الزمان (عج الله تعالی فرجه الشریف) ، و انما یعلم علی سبیل الجملة انه (عج الله تعالی فرجه الشریف) یظهر فی الوقت الذی یأمن فیه المخافة، و تزول فیه التقیة. و هو علیه السلام مشاهد لنا و یحتاط لنا، و غیر خاف علیه شیء من أحوالنا.


المسألة الثالثة و العشرون:

مباحث جیش البصرة و الاعتقاد فیه و بین غیره، و کیف کانوا علی عهد رسول اللّه (صلی الله علیه و آله) ؟ الجواب: قتال أمیر المؤمنین (علیه السلام) بغی و کفر جار مجری قتال النبی (صلی الله علیه و آله) لقوله (صلی الله علیه و آله) : حربک یا علی حربی و سلمک سلمی (1). و انما یرید صلی اللّه علیه و آله و سلم ان احکام حروبنا واحدة، فمن حاربه علیه حاربه و مات من غیر توبة قطعتها علی انه کان فی وقت
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مؤمنا علی الحقیقة و فی الباطن لا یجوز ان الأدلة لیس هذا موضع ذکرها.


المسألة الرابعة و العشرون:

أیما أفضل، الأنبیاء (علیهم السلام) أو الملائکة (علیهم السلام) ؟ الجواب: الأنبیاء (علیهم السلام) أفضل من الملائکة، و الدلیل علی ذلک إجماع الشیعة الإمامیة علیه، و إجماعهم حجة، لأنه لا یخلو هذا الإجماع فی کل زمان من امام معصوم (علیهم السلام) یکون فیهم.


المسألة الخامسة و العشرون:

القول فی ان اللّه تعالی لو لم یخلق محمدا و أهل بیته (صلی الله علیه و آله) لم یخلق سماء و لا أرضا و لا جنة و لا نارا و لا الخلق؟ الجواب: قد وردت روایة فی ذلک، و المعنی فیها ان اللّه سبحانه إذا علم المصلحة لسائر المکلفین فی نبوة النبی (صلی الله علیه و آله) و إبلاغه لهم الشرائع، و ان أحدا لا یقوم فی ذلک مقامه،
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و ان أمیر المؤمنین (علیه السلام) وصیه، و الإمام بعده المعلوم هؤلاء علیهم السلام، لما کان خلق لأحد و لا تکلیف لبشر.


المسألة السادسة و العشرون:

المعنی الذی من بعد الاسم دون المعنی فقد کفر، و من عبد الاسم و المعنی فقد أشرک، و من عبد المعنی بحقیقة المعرفة فهو مؤمن حقا؟ (1)الجواب: لا شبهة ان عابد غیر اللّه سبحانه و تعالی کافر، و الاسم غیر المسمی، فمن عبد الاسم دون المسمی کان کافرا لعبادته لله سبحانه وحده خالصة و هو المسمی.


المسألة السابعة و العشرون:

و روی أن الناس فی التوحید علی ثلاثة أقسام: مشبه و ناف و مثبت، فالمشبه مشرک، و النافی مبطل، و المثبت مؤمن، [ما]تفسیر ذلک؟
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الجواب: المراد ها هنا بالمثبت من أثبت الشیء علی ما هو علیه، و اعتقده علی ما هو به، و النافی مبطل لأنه بالعکس من ذلک، فاما المشبه فهو من اعتقد ان لله سبحانه شبها، و ذلک مشرک لا شبهة فی شرکة.


المسألة الثامنة و العشرون:

الأخ من الأب یرث مع الأخ من الأم، و کذلک مع الأخ من الأب و الأم؟ الجواب: إذا اجتمع اخوة من الأب أو اخوة من الأب و الأم مع اخوة من أم کانت للأخوة من الأم الثلث، و الباقی للإخوة من الأب، فإن کان أخا واحدا و أختا واحدة من أم معها أخ لأب أو أخت لأب، للأخ من الأم أو للأخت، السدس، و الباقی للأخ من الأب أو الأخت، و إذا اجتمع إخوة لأب مع اخوة لأب و أم کان کله للأخوة من الأب و الأم، و لاحظ لولد الأب خاصة فیه.


المسألة التاسعة و العشرون:

الثوب إذا أصابته النجاسة، و لم یعرف المکان تجوز الصلاة أم لا؟
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الجواب: إذا عرف مکان النجاسة من الثوب، غسل ذلک الموضع، و ان لم یعرف بعینه غسل الثوب جمیعا، و لا تجوز الصلاة فیه قبل الغسل.


المسألة الثلاثون:

إذا أصاب الثوب کلب ناشف یصلی فیه أم لا؟ الجواب: لا تتعدی نجاسة الکلب مع نشافة جلدة الی ما یماسه من ثوب أو بدن، و انما تتعدی مع النداوة و البلل فی أحدهما و انما مع نشافتهما معا لا یعد ذلک فی النجاسة.


المسألة الحادیة و الثلاثون:

فمن جامع أهله فی شهر رمضان بالنهار ما یجب علیه، و ما کفارته؟ الجواب: یجب علی المجامع فی شهر رمضان بالنهار القضاء و الکفارة جمیعا بلا خلاف، و الکفارة هی: عتق رقبة أو صیام شهرین متتابعین أو إطعام ستین مسکینا، لکل مسکین مد من الطعام. و هو مخیر عندنا بین الثلاث، أی شیء شاء فعل. 
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المسألة الثانیة و الثلاثون:

الثوب یصیبه الخمر (. .) أغلظ من سائر النجاسات، لأن الدم و ان کان نجسا، فقد أبیح لنا ان نصلی فی الثوب إذا کان فیه دون الدرهم من الدم و البول قد عفی عنه فیهما عند الاستنجاء کرءوس الإبر، و الخمر ما عفی عنه فی موضع من المواضع عن الشیء منه.


المسألة الثالثة و الثلاثون:

القول فی رجل تزوج بامرأة دخل بها ثم غاب عنها سنین، ثم وضعت ولدا و ادعت انه عنه، هل یصدق قولها و یلحق الولد بالزوج أم لا؟ و ما یجب علیها فی ذلک؟ الجواب: لا یلحق الولد بالزوج الغائب، لأن الفراش الذی عناه النبی (صلی الله علیه و آله) بقوله: الولد للفراش (1)یعدم ها هنا، لأن الفراش عبارة عن مکان الوطء
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و الوطء ها هنا متعذر للفراش، فالولد غیر لاحق، هذا إذا کانت غیبة رأسه علی الحال.


المسألة الرابعة و الثلاثون:

هل یجوز للمؤمن الاستغفار لأبیه و امه و أقاربه إذا کانوا مخالفین؟ الجواب: لا یجوز الاستغفار و لا الترحم علی الکفار و ان کانوا أقارب، لأن اللّه سبحانه قد قطع علی عقاب الکفار و انه لا شفاعة فیهم، و لا یجوز ان یسأل فعل ما علمنا و قطعنا علی انه لا یفعله.


المسألة الخامسة و الثلاثون:

الفطرة و الزکاة لضعفاء المؤمنین خاصة، أم لسائر الضعفاء عامة؟ الجواب: لا یجوز إخراج الفطرة و لا زکاة و لا صدقة الی مخالف یبلغ به خلافه الی الکفر، فمن أخرج زکاة الفطرة الی من هذه صفته وجبت علیه الإعادة. و قد تجاوز أصحابنا ذلک فحرموا إخراج الزکاة إلی الفاسق، و ان کان مؤمنا.
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المسألة السادسة و الثلاثون:

فیمن حلف عن معصیة اللّه بالمصحف من ترک و ما شاکله (. .) فأمکنه ذلک فقوله فدعا من اللّه ان یفعل شیئا من المعاصی لم ینعقد یمینه و لا تجب علیه الکفارة إذا لم یفعل ذلک، لأن فی الحنث لها یلزم مع انعقاد الیمین و لا یجب مع ما لزم انعقادها.


المسألة السابعة و الثلاثون:

القول فی تزویج أمیر المؤمنین (علیه السلام) ابنته و ما الحجة؟ و کذلک بنات سیدنا رسول اللّه (صلی الله علیه و آله) ؟ الجواب: ما تزوج أمیر المؤمنین (علیه السلام) بمن أشیر إلیه لا سبیل التقیة و الإکراه دون الاختیار، و قد روی فی ذلک (1)ما هو مشهور، فالتقیة
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1- 1) راجع الطرائف ص 76، و ذخائر العقبی عن مناقب أحمد ص 121، و ابن المغازلی فی المناقب ص 108، البحار 42-97.




تبیح ما لولاها لم یکن مباحا، فاما النبی (صلی الله علیه و آله) فإنما تزوج بمن أشیر إلیه فی حال کان فیها مظهرا للإیمان، و انما تجدد بعد ذلک. فان قیل: أ لیس عند أکثرکم ان مات علی کفره فإنه لا یجوز ان یکون قد سبق منه ایمان؟ قلنا: هکذا القول، و یجوز ان النبی (صلی الله علیه و آله) نکح من وقعت الإشارة إلیه قبل ان یعلمه اللّه سبحانه و تعالی بما یکون فی المستقبل من حدثه، فانا غیر عالمین بتاریخ هذا الأعلام و تقدمه و تأخره.


المسألة الثامنة و الثلاثون:

ما روی عن الثواب فی الزیارة الجواب: ان فی زیارة قبور الأئمة علیهم السلام، فضلا کبیرا، تشهد به الروایات و أجمعت علیه الطائفة، و الروایات لا تحصی. و روی أن من زار علیا علیه السلام فله الجنة (1). و روی أن من زار الحسین علیه السلام محصت ذنوبه کما یمحص الثوب فی الماء و یکتب له بکل خطوة حجة و کلما رفع قدمه عمرة (2).
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1- 1) وسائل الشیعة:10-296، ح 10.

2- 2) وسائل الشیعة 10-318-فیه روایات کثیرة تدل علی ذلک. 





المسألة التاسعة و الثلاثون:

التقصیر فی الصلاة و الصیام واجب لمن یسافر فی طاعة اللّه تعالی، مثل الحج و الجهاد و الزیارة و غیر ذلک، أم خاص للتاجر و الجدی (1)و کل مسافر؟ الجواب: التقصیر انما یجب علی من کان سفره لیس بمعصیة، سواء کان مباحا أو طاعة و من کان سفره أکثر من حضره فلا تقصیر علیه، و لا تقصیر علی المتصید.


المسألة الأربعون:

التختم فی الیدین أم فی الیمین وحدها؟ الجواب: المسنون فی الخاتم أن یکون فی الیمین، مع الاختیار و عدم التقیة، و ان أضاف إلی الیمین الیسار جاز. و لا یجوز الاقتصار علی الیسار من غیر تقیة.
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1- 1) کذا فی النسخة. 





المسألة الحادیة و الأربعون:

الهلال یغم فی بلادنا کثیرا أو یخفی علینا، فهل له حساب یعول علیه غیر رأی العین، و الیوم الذی یری فیه هو منه، أو من الشهر المتقدم؟ الجواب: المعول فی معرفة أوائل الشهور و أواخرها علی رؤیة الهلال دون الحساب، فإذا رأی الهلال لیلة ثلاثین فهو أول الشهر. فان غم فالشهر ثلاثون. و لا تعویل إلا علی ذلک، دون ما یدعیه أصحاب العدد، فإذا رأی الهلال فی نهار یوم، فذلک الیوم من الشهر الماضی دون المستقبل.


المسألة الثانیة و الأربعون:

لحم الأرنب حلال أم حرام؟ الجواب: لحم الأرنب حرام عند أهل البیت علیهم السلام و قد وردت روایات (1)کثیرة بذلک، و لا خلاف بین الشیعة الإمامیة فیه، و الأرنب عندهم نجس لا یستباح صوفه.
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1- 1) راجع وسائل الشیعة:16-316. 





المسألة الثالثة و الأربعون:

شرب الفقاع [حلال أم حرام؟]. الجواب: عند الشیعة الإمامیة حرام، یجری فی التحریم مجری الأشربة المحرمة و ان لم یکن فی نفسه مسکرا، فلیس التحریم واقعا علی الإسکار. و من شرب الفقاع وجب علیه عندهم الحد، کما یجب علی من شرب سائر الأشربة المسکرة.


المسألة الرابعة و الأربعون:

المتعة هل تجوز فی وقتنا هذا أم لا؟ و بمن تکون؟ و ما شروطها بمؤالف أو مخالف و ذمی، و هل للولد میراث غیره من الأولاد أم لا؟ الجواب: المتعة مباحة من زمن رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله الی وقتنا هذا، و ما تغیرت إباحتها الی حظر. و یجب أن یتمتع بالمؤمنات دون المخالفات، و قد یجوز عند عدم المؤمنات

ص:294







أن یتمتع بالمستضعفات اللواتی لسن بمعاندات، و قد یجوز عند الضرورة التمتع بالذمیة. و من شروطها الذی لا بد منه تعیین الأجل و المهر من غیر إبهام لهما. و الولد لاحق، و هو یرث أباه، کما یرثه أولاده من غیر متعة. فأما المتمتع بها فلا میراث لها ان شرط فی العقد ذلک، و ان لم یشرطه کان لها المیراث.


المسألة الخامسة و الأربعون:

لعب الشطرنج و النرد. الجواب: اللعب بالشطرنج و النرد محرم محظور، و اللعب بالنرد أغلظ و أعظم عقابا. و لا قبحة عند الشیعة الإمامیة فی اللعب بشیء منها علی وجه لا شیب (1).


المسألة السادسة و الأربعون:

لبس وبر الثعلب و الأرانب و ما یجری مجراه، و هل یجوز الصلاة فیه أم لا؟ الجواب: لا یجوز لبس جلود الثعالب و الأرانب و ما اتخذ من أوبارهما، لا قبل
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1- 1) هذه العبارة کذا فی النسخة، و هی مجملة. 




الذبح و لا بعده. و الحجة علی ذلک: إجماع الشیعة الإمامیة خاصة علیه.


المسألة السابعة و الأربعون:

ما یلبس من الفرو و الفراء الحمراء؟ الجواب: ما اتخذ من جلود الغنم فروا بعد الذکوة بالذبح یجوز لبسه قبل الدباغ إذا کان خالیا من نجاسة الدم و بعد الدباغ. و لا خلاف فی ذلک بین المسلمین.


المسألة الثامنة و الأربعون:

لبس القز و الخز. الجواب: أما القز و الإبریسم محرم لبسهما علی الذکور دون الإناث، إذا کان الثوب منسوجا بالقز خالصا من غیر أن یخالطه شیء من القطن و الکتان. فأما الخز فیجوز لبسه بعد الذکاة للذکور و الإناث علی کل حال.
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المسألة التاسعة و الأربعون:

القول فی المحلل و المحللة موجود فی کتاب التکلیف، و هو أن یکون للرجل و المرأة أمة فتحلها بغیر مدة معلومة و استرجعها منه (1)، هل ذلک جائز أم لا؟ الجواب: قد روی ذلک (2). و المعنی فی هذا التحلیل الذی وردت به الروایة: أن تعقد المرأة علی أمتها و الرجل علی جاریته عقد متعة، لأن إباحة المرأة لا تکون إلا فی عقد المتعة. و قد یجوز نکاح المتعة بلفظ الإباحة و التحلیل، کما یجوز بلفظ الاستمتاع و النکاح.


المسألة الخمسون:

أمهات الأولاد یقسمن فی المیراث أم لا؟ الجواب: أمهات الأولاد عندنا علی جملة الرق ما خرجن عنه بالولد، و یقسمن فی المیراث، و یجعلن فی نصیب أولادهن، فیعتقن علیهن. و یجوز عندنا بیع أم الولد بعد موت ولدها.
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1- 1) کذا فی النسخة و الظاهر: و هو أن یکون للرجل أو المرأة أمة فیحلها بغیر مدة معلومة و یسترجعها منه. 

2- 2) راجع وسائل الشیعة:14-532. 





المسألة الحادیة و الخمسون:

المسبیات فی هذا العصر یجوز استملاکهن و نکاحهن أم لا؟ الجواب: یجوز تملک السبایا و نکاحهن و ان کان سباهن غیر الامام المحق، لأن أئمتنا علیهم السلام قد رخصوا لشیعتهم فی ذلک، إرفاقا بهم و تسهیلا علیهم، لأن المحنة یخطر (1)ذلک فلا یکادون ینفکون منها فی أکثر الزمان، فیکون غلیظة شدیدة.


المسألة الثانیة و الخمسون:

الزکاة فی الغلة هی عبد حاصل السلطان و مئونة القریة أم لا فی الأصل؟ الجواب: تجب الزکاة فی الحنطة و الشعیر و التمر و الزبیب، إذا بلغ ما یحصل لمالک الأرض فی خاصته خمسة أوسق، و الوسق ستون صاعا، و الصاع تسعة أرطال. ففی ذلک إذا بلغه العشر ان کان یسقی سیحا، و ان کان یسقی بالدوالی و النواضح ففیه نصف العشر، و ما زاد علی الخمسة أوسق فبحساب ذلک، و لیس فیما دون الخمسة أوسق زکاة.
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1- 1) ظ: تختطر. 





المسألة الثالثة و الخمسون:

ما یجب علی من حلف ألا یشرب الخمر، أو یرکب معصیة ثم فعل؟ الجواب: یجب علی من فعل ذلک کفارة الیمین: إطعام عشرة مساکین، أو کسوتهم، أو عتق رقبة. و هو مخیر بین هذه الکفارات الثلاث، فمن لم یجد منها شیئا کان علیه صیام ثلاثة أیام.


المسألة الرابعة و الخمسون:

المرأة الذمیة تکون تحت الذمی، فیسلم الرجل، هل تنفک بالإسلام أم تبقی علی حالها فی حاله؟ الجواب: ما ینفسخ النکاح بین الذمی و زوجته الذمیة بإسلام الزوج، بل النکاح بینهما باق علی حاله، بلا خلاف بین الأمة.
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المسألة الخامسة و الخمسون:

ما یجب علی المؤمن إذا کان عربی النسب و تزوج امرأة علویة هاشمیة؟ الجواب: إذا کان العربی من قبیل غیر مرذول من القبائل، و لا مستنقص فان فی بعض القبائل من العرب من هذه صفته، فلیس بمحظور علیه نکاح الهاشمیات. و انما یکره ذلک سیاسة و عادة و ان لم یکن محظورا فی الدین.


المسألة السادسة و الخمسون:

هل یؤخذ بما یروی عن مالک فی النساء و من (1)لم یطابقه فی ذلک من الشیعة؟ الجواب: مباح للزوج أن یطأ زوجته فی کل واحد من مخرجیها، و لیس فی ذلک شیء من الحظر و الکراهة. و الحجة فی ذلک: إجماع الإمامیة علیه، و قوله تعالی
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1- 1) لعل «من» استفهامیة. 




«فَأْتُوا حَرْثَکُمْ أَنّی شِئْتُمْ» (1)، و أن الشرع یقتضی التمتع بالزوجة مطلقا من غیر استثناء لموضع دون آخر.


المسألة السابعة و الخمسون:

القرآن منزل أو مخلوق؟ الجواب: القرآن کلام اللّه تعالی أنزله و أحدثه تصدیقا للنبی صلی اللّه علیه و آله، فهو مفعول. و لا یقال: انه مخلوق، لان هذه اللفظة إذا أطلقت علی الکلام أوهمت أنه مکذوب، و لهذا یقولون: هذا کلام مخلوق، فقال اللّه تعالی «إِنْ هذا إِلاَّ اِخْتِلاقٌ» (2)یرید الکذب لا محالة.


المسألة الثامنة و الخمسون:

أی الأعمال أفضل؟ الجواب: معنی قولنا فی العمل أنه أفضل، أنه أکثر ثوابا من غیره. و لیس یعلم
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1- 1) سورة البقرة:223.

2- 2) سورة ص:7.




أی الأعمال أکثر ثوابا من غیره علی التحقیق، الا علام الغیوب تعالی، أو من اطلعه علی ذلک. و ما یروی فی ذلک من أخبار الآحاد لا یعول علیه.


المسألة التاسعة و الخمسون:

الاعتقاد أفضل بغیر عمل، أو العمل بغیر اعتقاد؟ الجواب أما العمل بغیر اعتقاد فلا ثواب علیه و لا فائدة فیه، لان من صلی و لا یعتقد وجوب الصلاة و القربی بها الی اللّه تعالی، فلا صلاة له و لا خیر فیما فعله. و الجمع بین الاعتقاد و العمل هو النافع المقصود. و انفراد الاعتقاد عن عمل، خیر علی کل حال، و ان خلا من عمل، و لیس کذلک العمل إذا خلا من الاعتقاد.


المسألة الستون:

الاعتقاد فی الرجعة عند ظهور القائم علیه السلام و ما فی (1)الرجعة؟ الجواب: معنی الرجعة أن اللّه تعالی یحیی قوما ممن توفی قبل ظهور القائم علیه

ص:302







1- 1) فی بعض النسخ: ما هی. 




السلام من موالیه و شیعته، لیفوز بمباشرة نصرته و طاعته و قتال أعدائه، و لا یفوتهم ثواب هذه المنزلة الجلیلة التی لم یدرکها، حتی لا یستبدل علیهم بهذه المنزلة غیرهم، و اللّه تعالی قادر علی احیاء الموتی، فلا معنی لتعجب المخالفین و استبعادهم.


المسألة الحادیة و الستون:

المسلم یرث النصرانی إذا کان من اولی الأرحام؟ الجواب: عندنا أن المسلم یرث الکافر، و انما الکافر لا یرث المسلم و لیس فی الخبر الذی یروونه من أهل الملتین ألا یتوارثون (1)حجة، لأن التوارث تفاعل و إذا ورثناهم و لم یرثونا فما توارثنا.


المسألة الثانیة و الستون:

هل العمة ترث مع العم؟
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1- 1) ظ: یروونه من أن أهل الملتین لا یتوارثون. 




الجواب عند الشیعة الإمامیة أن العمة ترث مع العم، و لها نصف نصفه (1)، لا خلاف بین الشیعة الإمامیة فی ذلک، لأنها تشارک العم فی قرابته و درجته فما یقول المخالف من ذکر العصبة لا محصول له.


المسألة الثالثة و الستون:

الخال و الخالة لهما نصیب مع الأعمام من المیراث؟ الجواب: یرث الخال و الخالة مع الأعمام نصیب الام، و هو الثلث. لان قرابتهما من جهة الأم، و للخالة نصف سهم الخال. و الأعمام یرثون نصیب الام (2)، و هو الثلث (3)، لان قرابتهم من جهة الأب.


المسألة الرابعة و الستون:

أولاد الأخت یرثون إذا کانوا أقرب الأهل؟
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1- 1) ظ: نصیبه. 

2- 2) ظ: الأب. 

3- 3) ظ: الثلثان. 




الجواب: أولاد الأخت یرثون إذا لم یکن معهم فی المیراث من هو أحق منهم و من هو أعلی درجة. و یجری أولاد الأخت إذا انفردوا بالمیراث مجری أولاد الأخ إذا انفردوا به.


المسألة الخامسة و الستون:

الحائض إذا مضت سبعة أیام و طهر الموضع من أذی، هل یجوز للرجل وطئها قبل غسل رأسها و بدنها أم لا؟ الجواب: إذا انقطع دم الحائض و نقی الموضع من الصفرة و الکدرة، جاز لزوجها أن یطأها و ان لم تغسل. و لا فرق فی ذلک بین أن یکون انقطاعه لأکثر الحیض أو لأقله، بخلاف ما یقول أبو حنیفة، لأنه یوافقنا فی جواز الوطی عند انقطاع الدم و ان لم یقع الغسل، الا أنه یفرق بین انقطاعه لأکثر الحیض أو لأقله، فیجوز الوطی إذا کان الانقطاع فی أکثر الحیض، و لا یجوز إذا کان لأقله.

ص:305







المسألة السادسة و الستون:

الخمس مفروض لآل الرسول و علیهم (1)فی الغنیمة فی بلاد الشرک، أم فی جمیع المکاسب و التجارة و العقار و الزرع، أو لم یجب ذلک منهم (2)فی هذا العصر؟ الجواب: الخمس واجب فی کل الغنائم المستفادة بالغزو من أموال أهل الشرک. و هو أیضا واجب فیما یستفاد من المعادن و الکنوز و یستخرج من البحار. و یجب أیضا فی کل ما فضل من أرباح التجارات و الزراعات و الصناعات عن المئونة و الکفایة من طول سنة علی الاقتصاد. و سهم اللّه تعالی الذی أضافه الی نفسه، و سهم الرسول صلی اللّه علیه و آله و هذان السهمان بعد الرسول للإمام القائم مقامه، مضافا الی سهم الإمام الذی یستحقه بالقربی و باقی السهام لیتامی آل محمد علیهم السلام و لمساکینهم و أبناء سبیلهم. فکأنه یقسم علی ستة أسهم: ثلاثة منها للإمام علیه السلام، و ثلاثة منها لآل الرسول علیه و علیهم السلام. و هذا الحق انما جعل لهم عوضا عن الصدقة، فإذا منعوه فی بعض الأزمان حلت لهم الصدقة مع المنع من هذا الحق و اللّه الموفق للصواب. تمت المسائل و أجوبتها و اللّه ولی الحمد و التوفیق. 
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1- 1) ظ: علیهم السلام. 

2- 2) ظ: لهم. 





7- جوابات المسائل الطّرابلسیّات الثّانیة


اشارة
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم


المسألة الأولی علة الحاجة الی الامام فی کل زمان


اشارة

أما جواب المسألة الاولی من الأدلة التی لا یدخلها احتمال و لا مجاز، وجوب جنس الإمامة من الرئاسة فی کل زمان. فقال: الذی یدل علی ذلک انما یعلم ضرورة باختیار العادات أن الناس متی خلوا من رئیس مهذب نافذ الأمر باسط الید یقود الجانی و یؤدب المذنب، لشاع بینهم التظالم و التقاسم و الأفعال القبیحة. و أنه متی دعاهم من هذه صفته کانوا الی الارتداع و الانزجار و لزوم المحجة المثلی أقرب. . و من کلفهم و أراد منهم فعل الواجب و کره فعل القبیح لا بدّ أن یلطف بهم بما هو مقرب من مراده مبعد من سطوحه (1)، فیجب أن لا یخلهم من إمام فی کل زمان. فما جواب من قال: کل علة لکم فی هذا و نحوه یقتضی إعزازه و کف أیدی الظلمة و إرشاده الضلال و تعلیم الجهال، و یکون حجة اللّه ثابتة، و له فی
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1- 1) ظ: سطوته. 




تلک الحادثة حکم مع غیبته خلاف الحکم مع ظهوره، فألا أجزتم أن یتأخر الحکم فیها الی یوم القیامة، لیتولی اللّه تعالی حکمها. و نحن نعلم أن هذه الاحکام لا تتلاقی (1)و لا تحتمل الانتظار، لانه یموت الظالم و المظلوم، و یبطل الحق المطلوب، و ینقرض الناس و لم یزل أخلاقهم (2)و لا أنصفوا ممن ظلمهم، فقد أداکم اعتلالکم إلی إیجاب ظهوره باعزازه و انشذ منه و کف أیدی الظلمة عنه، أو تجویز الاستغناء عنه ما بیناه.


الجواب:

اعلم أن کل مسألة تتعلق بالغیبة من هذه المسائل، فجوابها موجود فی کتابنا «المقنع فی الغیبة» و فی الکتاب «الشافی» الذی هو نقض کتاب الإمامة من الکتاب المعروف ب «المغنی» ، و من تأمل ذلک وجده اما فی صریحهما أو فحواهما. فأما الزامنا علی علتنا فی الحاجة الیه، و جواب إعزازه، و کف أیدی الظلمة عنه لیظهر و یقع الانتفاع به و الإعزاز و کف أیدی الظلمة علی ضربین: أحدهما لا ینافی التکلیف و یکون التکلیف معه باقیا، و الضرب الأخر ینافی التکلیف. و أما ما لا ینافی التکلیف أن ما یکون بإقامة الحجج و البراهین و الأمر و النهی و الوعظ و الزجر، و الألطاف القویة لدواعی الطائفة المصارفة عن المعصیة، و قد فعل اللّه تعالی ذلک أجمع علی وجه لا مریب علیه. و أما الضرب الثانی و هو المنافی للتکلیف کالقهر و القسر و الإکراه و الإلجاء،
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1- 1) ظ: لا تتلافی. 

2- 2) ظ: أخلافهم. 




فالثواب الذی انقرض (1)بالتکلیف هو التعریض له، یسقط مع ذلک، فکیف یفعل لأجل التکلیف ما یسقط الفرض به و ینقصه. و الذی مضی فی خلال السؤال من الحکایة عنا المقبول فان فی الحوادث ما الحکم فیه عن غیبة الإمام علیه السلام یخالف الحکم مع ظهوره. باطل لا نذهب الیه و لا قال منا به قائل، و حکم اللّه فی الحوادث الشرعیة مع غیبة الامام و ظهوره واحد غیر مختلف. فان قیل: ألا جاز أن یکون الحق فی بعض المسائل أو الحوادث عند الامام علیه السلام و الناس فی حال الغیبة فی ذلک الأمر علی باطل، و لو زالت التقیة عنه لبین الحق و أوضحه. قلنا: قد أجبنا عن هذا السؤال فی کتابنا فی «الغیبة» و «الشافی» و «الذخیرة» و کل کلام أملیناه فیما یتعلق بالغیبة، بأن الحق فی بعض الأمور لو خفی علینا و کانت معرفته عند الإمام الغائب، لوجب أن یظهر و یوضح ذلک الحق، و لا تسعة التقیة و الحال هذه. و قلنا: ان ذلک لو لم یجب لکنا مکلفین بما لا طریق لنا الی علمه، و ذلک لاحق بتکلیف ما لا یطاق فی القبح. و جرینا فی الجواب بذلک علی طریقة أصحابنا، فإنهم عولوا فی الجواب عن هذا (2)السؤال علی هذه الطریقة. و الذی یقوی الان فی نفسی و یتضح عندی أنه غیر ممتنع أن یکون عند امام الزمان-غائبا کان أو حاضرا-من الحق فی بعض الأحکام الشرعیة ما لیس عندنا، لا سیما مع قولنا بأنه یجوز أن یکتم الأمة کلها شیئا من الدین، حتی
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1- 1) ظ: الغرض. 

2- 2) فی الأصل: هذه. 




لا یروونه من الحجة فی روایة. و لا یکون تکلیفنا بمعرفة ذلک الحق تکلیفا بما لا یطاق، لأنا نطیق معرفة ذلک الحق الذی استند بمعرفة الإمام من حیث قدرنا إذا کان غائبا لحوقه علی ازالة خوفه، فإنه کان حینئذ یظهر و یبین ذلک الحق. و إذا کنا متمکنین من ذلک فهو متمکن (1)من معرفة الحق. ألا تری أنا نقول: ان اللّه تعالی قد کلف الخلق طاعة الامام و الانقیاد له و الانتفاع به، و ذلک کله منتف فی حال الغیبة، فالتکلیف له مع ذلک ثابت، لان التمکن منه فینا قائم من حیث تمکننا من إزالة تقیة الامام و مخافته، فأی فرقة بین الأمرین. فإن قیل: فإذا کنتم تجیزون أن یکون الحق عنده فی بعض المسائل و خاف عنا، و لم توجبوا ما أوجبه أصحابکم، من أن ذلک لو جری لوجب ظهور الامام علی کل حال، و لم یبح التقیة أو سقوط التکلیف فی ذلک الأمر المعین، فما الأمان لکم من أن یکون الحق فی أمور کثیرة خافیا عنکم و مستندا بمعرفة الامام، و یکون التکلیف علینا فیه ثابتا للمعنی الذی ذکرتموه، و هو التمکن من ازالة خوف مبین هذا الحق لنا. قلنا: یمنع من تجویز ذلک إجماع طائفتنا و فیه الحجة، بل إجماع الأمة علی أن کل شیء کلفناه من أحکام الشریعة علی دلیل و الیه طریق نقدر-و نحن علی ما نحن علیه-علی اصابته، و نتمکن مع غیبة الامام و ظهوره من معرفته. و لو لا هذا الإجماع لکان ما قلتموه مجوزا. و هذا الإجماع الذی أشرنا إلیه لا شبهة فیه، لأن أصحابنا الإمامیة لما منعوا من کونه حق فی حادثة کلفنا معرفة حکمها خفی عنا و هو عند امام الزمان
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1- 1) ظ: تمکن. 




علیه السلام. و عللوا ذلک بان هذا التقدیر مزیل لتکلیف العلم بحکم تلک الحادثة، قد اعترفوا بأن ذلک لم یکن، و انما عللوه بعلة غیر مرضیة، فالاتفاق منهم حاصل علی الجملة التی ذکرناها، من أن أحکام الحوادث و العلم بالحق منها ممکن مع غیبة الإمام، کما هو ممکن مع ظهوره. فأما الزامنا تأخر حکم بعض الحوادث باستمرار تقیة الامام المتولی لها الی یوم القیامة، فلا شبهة فی جواز ذلک و طول زمانه کقصره فی أن الحجة فیه علی الظالم المانع للإمام من الظهور، لاستیفاء ذلک الحق و ازالة تلک المظلمة و الإثم محیط، و لا حجة علی اللّه تعالی و لا علی الامام المنصوب. فأما موت الظالم قبل الانتصاف منه و هلاک من الحد فی جنبه قبل إقامته علیه فجائز، و إذا جری ذلک بما عرض من منع الظالمین من ظهور من یقوم بهذه الحقوق المؤاخذون بإثم ذلک. و اللّه تعالی ینتصف للمظلوم فی الآخرة و یستوفی العقاب الذی ذلک الحد من جملته فی القیامة کما یشاء. و لا بدّ لمخالفینا فی هذه المسألة من مثل جوابنا إذا قیل لهم ما تقولون فی هذه الحقوق و الحدود التی لا یستوفیها الإمام إذا قصر أهل الحل و العقد لإمام یقوم بها، أو أقاموا اماما و لم یمکن من التصرف و حیل بینه و بینه، أو لیس هذا یوجب علیکم فوت هذه الحقوق، و تعطل هذه الحدود الی یوم القیامة. فلا بد لهم من مثل جوابنا. إعزاز (1)الامام و کف الأیدی عنه، فقد قلنا فیه ما وجب بعکس هذا السؤال علی المخالف، فنقول لهم: کل علة لکم فی وجوب الإمامة من طریق السمع، فإنه لا بدّ منها و لا غنی عنها یوجب علیکم إعزاز الإمام، حتی لا یضام و لا یمنع من التصرف و التدبیر و کف الأیدی الظالمة عنه، و ما رأیناه تعالی
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1- 1) ظ: و أما إعزاز. 




فعل ذلک عند منع الأئمة من التصرف فلا بد لهم من مثلا جوابنا.


المسألة الثانیة: ما الحجة علی من جهل الامام و اشتبه النص علیه


اشارة

[ما الحجة علی من جهل الامام و اشتبه النص علیه]

و ما جوابه أیضا ان قال ناصرا لما تقدم منه فی تجویز الاستغناء عن الامام، ما حجة اللّه تعالی علی من جهل الامام و اشتبه علیه موضع النص. و قال: فان قلتم: حجة العقل و النقل و لا بدّ لکم من الاعتراف بذلک. قیل لکم: ان ذلک کاف بنفسه غیر محتاج الی امام علیه السلام. قال: فلا بد من نعم. فیقال لهم: فلم ما کان ذلک فی کل ما له من حق کائنا ما کان؟ فان قالوا: النقل مختلف و الحجج متعارضة. قیل لهم: أنتم تعلمون أنکم تقدرون علی إجابة هذا السائل المسترشد عن النص و الامام، بحجة فیه لا مخالف فیها، و بنقل متفق علیه لا تنازع فیه تجاهلتم و سألتم فی ذلک فلا تجدون الیه سبیلا. و ان قالوا: و لکن لا یتساوی الحق و الباطل. قیل لهم: فقولوا ذلک فی کل مختلف فیه و استغنوا عن امام.



الجواب:

اعلم أن هذا الاعتراض دال علی أن المعترض به لم یحصل عنا علة الحاجة العقلیة الی الامام، و انما یحوج الناس فی کل زمان و علی کل وجه الی رئیس، لیکون لهم لطفا لهم فی العدول عن القبائح العقلیة و القیام بالواجبات العقلیة، و أنهم مع تدبیره و تصرفه یکونون أقرب الی ما ذکرناه، و لم یحوجهم الیه لیعلموا من
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جهة الحق فیما علیه دلیل منصوب، اما عقلی أو سمعی. فمن اشتبه علیه حق یتعلق بالإمامة، فالحجة علیه ما نصبه اللّه تعالی علی ذلک الحق، من دلیل یوصل الی العلم به، اما عقلی أو شرعی. و هکذا نقول فی کل حق کائنا ما کان أن علیه دلیلا و الیه طریقا. و لیس الحجج فی ذلک متکافئة، کما مضی فی الکلام، کما أنه لیس فی أدلة العقول علی التوحید و العدل و النبوة الحجج متقابلة متکافئة. و الحق فی کل ذلک مدرک لکل من طلبه من وجهه و سلک الیه من طریقه. و قد بینا فی کتابنا «الشافی» فی أن هذا القول لا یوجب الاستغناء عن الإمام فی الأحکام الشرعیة المنقولة، یجوز أن یعرض ناقلوها أو أکثرهم عن نقلها، اما اعتمادا أو شبهة، فیکون الحجة حینئذ فی بیان الامام لذلک الحکم، و یجری الإمامة و الحال هذه مجری النبوة فی. . من الإمامة ما لا یمکن استفادته الا من جهته.


المسألة الثالثة: کیفیة العلم إلی الأحکام الشرعیة غیر المعلومة


اشارة

[کیفیة العلم إلی الأحکام الشرعیة غیر المعلومة]

و ما جوابه ان قال و یقال لهم: ما الحکم فی صاحب حق یعلم من نفسه أنه لیس ینوی للإمام سوءا و أنه مطیع له متی قام و ظهر و حقه مشکل، یعرفه هو و یجهله من علیه الحق، و قول الأمة مختلف فیه، و من علیه الحق أیضا حسن الرأی فی الإمام عازم علی طاعته، و لیس یصح له أن علیه حقا، و لو صح له لأداه، و هو لا یحتمل التأخیر، لأن تأخیر (1)بقیة الغرماء یطالبونه بتوزیع ماله
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1- 1) ظ: لأن بقیة. 




علیهم و لا مال له غیره أصح حق هذا أم بطل؟ و قال فان قالوا: یمکنه أن یصل الی الامام و یسأله فیرجع الی قوله أشیع هذا عنهم، و علم بطلان ذلک من قولهم، یتعذر (1)قدرتهم علیه فی المدة الطویلة من الزمان فضلا عن حال یضیق فیها الخناق و یلج الغرماء. و ان قالوا: یمکنه أن یعرف الحق إله أم علیه؟ قیل لهم: إذا کان هذا ممکنا بحجة سمعیة و ان اختلف فیه، فلم لا جاز مثله فی سائر الشرائع؟ و ان قالوا: یتأخر حکم هذه المسألة عن دار التکلیف و یلزم صاحب الحق الکف عنه، و لا شیء علی من منعه، و یکون العوض علی اللّه سبحانه. قیل لهم: فجوزوا أصل ذلک أیضا فیما أشکل أمره، و یکون کل ما لم یتضح الحجج السمعیة فیه بمنزلة ما لم یرد فیه سمع.


الجواب:

جواب هذه المسألة مستفاد من جوابنا فی المسألتین المتقدمتین علیها. و قد بینا أنه لا حکم للّه تعالی فی الحوادث الشرعیة الا و علیه دلیل، اما علی جملة أو تفصیل. و فرض هذه المسألة علی الأصل الذی بیناه باطل، لانه فرض فیها أن من علیه الحق لا طریق الی العلم بأن الحق علیه، و قد بینا أن الأمر بخلاف ذلک. فان قیل لنا: هذه مکابرة، لأنا نعلم أن الحوادث غیر متناهیة، فأحکامها اذن غیر متناهیة، و نصوص القرآن محصورة متناهیة، و ما تروونه عن أئمتکم علیهم السلام الغالب علیه بل أکثره و جمهوره الورود من طریق الآحاد التی
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1- 1) ظ: بتعذر. 




لا یوجب علما، و عندکم خاصة أن العمل تابع للعلم دون الظن. و فیکم من یتجاوز هذه الغایة فیقول: ان اخبار الآحاد مستحیل فی العقول أن یتعبد اللّه تعالی بالعمل بها. و لو کانت أیضا هذه الاخبار أو بعضها متواترا، لکانت أیضا محصورة متناهیة، فکیف یستفاد منها العلم بأحکام الحوادث (1)لا تتناهی. قلنا: نصوص القرآن و ان کانت متناهیة، فقد تدل ما یتناهی فی نفسه علی حکم حوادث لا تتناهی. ألا تری أن النص إذا ورد بأنه لا یرث مع الوالدین و الولد أحد من الوارث (2)الا الزوج و الزوجة. فقد دل هذا النص و هو محصور علی ما لا ینحصر من الاحکام، لانه یدل علی نفی میراث کل نسیب أو قریب بعدا من (3)ذکرناه و هم لا یتناهون. و لما قال اللّه تعالی وَ أُولُوا اَلْأَرْحامِ بَعْضُهُمْ أَوْلی بِبَعْضٍ فِی کِتابِ اَللّهِ (4)استفدنا من هذا اللفظ وجوب میراث دون الأباعد، و الأباعد لا یتناهون، فقد استفدنا من متناه ما لا یتناهی. و علی هذا معنی الخبر الذی یروی عن أمیر المؤمنین علیه السلام أنه قال: علمنی رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله ألف باب، فتح لی کل باب منها ألف باب (5). فعلی هذه الجملة لا تخلو الحادثة الشرعیة التی تحدث من أن یکون حکمها مستفادا من نصوص القرآن، اما علی جملة أو تفصیل، أو من خبر متواتر یوجب
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1- 1) ظ: حوادث. 

2- 2) ظ: الوارث. 

3- 3) ظ: ممن. 

4- 4) سورة الأنفال:75.

5- 5) رواه القندوزی فی ینابیع المودة ص 77 ط اسلامبول.




العلم، و قلما یوجد ذلک فی الأحکام الشرعیة. أو من إجماع الطائفة المحقة التی هی الإمامیة، فقد بینا فی مواضع أن إجماعها حجة. فان فرضنا أنه لا یوجد حکم هذه الحادثة فی کل شیء ذکرناه، کنا فیها علی حکم الأصل فی العقل، و ذلک حکم اللّه تعالی فیها إذا کانت الحال هذه. و قد بینا فی جواب مسائل الحلبیات هذا الباب، و شرحناه و أوضحناه، و انتهینا فیه الی أبعد غایاته، و بینا کیف السبیل الی العلم بأحکامه، ما لم یجر له ذکر فی کتبها مما لم یتفق فیه و لا اختلفت و لا خطر ببالها، بما هو موجود فی کتب المخالفین، أو بما لیس بموجود فی کتبهم، فهو أیضا کثیر. و هذه الجملة التی عقدناها تنبیه علی ما یحتاج إلیه فی هذا الباب و تزیل الشبهة المفترضة.


المسألة الرابعة: کیفیة العمل بالأحکام المختلف فیها


اشارة

[کیفیة العمل بالأحکام المختلف فیها]

ما جوابه ان قال و یقال لهم: أنتم شیعة الامام و خواصه و لا حذر علیه منکم، فکیف تعملون الان إذا حدثت حادثة یختلف فیها الأمة و أشکل الأمر علیکم، أ تصلون الی الامام و یستلزمه مع تحقق معرفته و عصمته (1). فان قالوا: نعم کان من الحدیث الأول، و عرف حال من ادعی هذا، و زال اللبس فی أمره. و ان قالوا: نعمل علی قول من یروی لنا عن الأئمة المتقدمین. قیل لکم: فان لم تکن تلک الحادثة فیما فیه نص عنهم. 
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1- 1) لعل أسقط: و عصمته یجیب. 




فان قالوا: لا یکون ذلک، لان لهم فی کل حادثة نصا کان من عرق قدر فروعهم و کتب فقههم عالما ببطلان هذه الدعوی، لان کتب أصحاب أبی حنیفة معلوم حالها و رأسا (1)یحدث مسائل غیر مسطورة لهم، حتی یحتاج الی القیاس علی ما عرفوا. و ان قالوا: نقیس علی ما روی لنا عنهم، ترکوا أصلهم و قولهم فی إبطال القیاس. و قیل لهم: فنحن نقیس علی ما روی لنا عن نبینا صلی اللّه علیه و آله فنستغنی فان اختلفتا (2)عن امام. و قیل لهم: مع ذلک أ لیس النقلة إلیکم لیسوا معصومین، فإذا جاز أن یعملوا بخبر من لیس بمعصوم و سعوا (3)بنقلهم، فألا جاز أن یعلم صحة ما روی لنا عن رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله بنقل من یثق به، فیستغنی عن امام. و کذلک ان قالوا من أهل (4)الامام بالحادثة و نستعلم ما عنده. قیل لهم: أ لیس انما نراسل عمن لیس بمعصوم، فإذا جاز أن تقوم الحجة لقول من لیس بمعصوم، فلم لا جاز ذلک فی سائر أمر الدین و لا فصل.


الجواب:

قد مضی جواب هذه المسألة مستقصی فی جواب المسألة التی قبلها، و قد بیّنا کیف یجب أن یعمل الشیعة فی أحکام الحوادث فیما اتفقت الطائفة
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1- 1) ظ: و ربما. 

2- 2) ظ: ان اختلفنا. 

3- 3) ظ: وثقوا. 

4- 4) لعل المراد: نراسل. 




علیه أو اختلفت، و کان علیه نص أو لم یکن، فأغنی ما ذکرناه عما حکی عنا مما لا نقوله و لا نذهب الیه من استعمال القیاس أو مراسلة المعصوم. و إذا کنا قد بیّنا کیف الطریق إلی معرفة الحق فی الحوادث، فما عداه باطل لا نقوله و لا نذهب إلیه.


المسألة الخامسة: علة استتار الامام و کیفیة التوصل إلی أحکامه


اشارة

[علة استتار الامام و کیفیة التوصل إلی أحکامه]

و ما جوابه ان قال قائل ان اللّه تعالی أباح کثیرا من أنبیائه علیهم السلام الاستتار من أعدائه حسب ما علمه من المصلحة فی ذلک، و لم یقتض حکمته اظهارهم، إذ ذاک بالقهر و الإعزاز، و لا التخلیة بینهم و بین أعدائهم الضلال. فکان سبب ما فات من الانتفاع بهم من قبل الظالمین لا من قبل اللّه سبحانه. قیل لکم: و لا سواء غیبة من غیر شریعة تقررت یجب سعیدها و إمضاؤها و ازالة الشبهة عنها، و الإبانة عن عقابها، و کون هذه الغیبة بعد ظهور شائع ذائع قد ارتفع الریب، و انقطع العذر به، للمعلوم به ضرورة و حسا، و غیبة بعد شریعة تقررت یجب فیها ما تقدم ذکره من غیر ظهور تشاکل ذلک الظهور فی حکمه، لینقطع العذر به. فکیف یجوز أن یبیح اللّه تعالی للإمام الغیبة و الاستتار، کما أباح بمن قبله و تمسک عن تأییدهم، و الصفات مختلفة، و الأسباب متضادة، و تدل أبناکم رفعتم عذر الامام، و ضیعتموه فی الاستتار، لو أطبقت شیعته و النقلة عن آبائه علی الضلال و أوجبتم علیه إذ ذاک الظهور لیصدق بالحق علی کل حال، و ذلک قولکم عند الزامکم استغناء خصومکم بالنقلة، و ان کانوا غیر معصومین
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کاسفناکم (1)بتغلیبکم إذا کانوا کذلک. و ما ذاک الاّ لاختلاف الأسباب علی ما بیّناه. و لو وجب ذلک لوجب مثله علی الأنبیاء المستترین فی حال استتارهم عن الأنام، و قد کانوا إذ ذاک مطبقین علی الضلال. و بعد: فکیف أوجبتم ظهوره و رفعتم عذره عند ذاک علی شرط التأیید له من اللّه تعالی، و المنع لأعدائه من الوصول، أم علی وجه التخلیة بینه و بینهم. فان کان علی شرط التأیید، فکیف أوجبتم تأییده عند ذلک و لم توجبوه عند استمرار الظلم و عدم حقیة الحکم، و ارتفاع العلم به، و النص علیه علی وجه ینقطع به العذر، و یرتفع الخلاف فیه بین الکل، و تعطیل الحدود و حدود المعضلات و المشکلات. و ان کان علی وجه التغریر منه بنفسه، فکیف وجب تغریره بها فی ذلک، و لم یجب فی هذا، و کیف یجب علیه من ذلک ما لم یجب علی الأنبیاء فی حال الإطباق علی الضلال، فهم علی جملة التقیة و الاستتار قالوا أو لا مهرب من الذی أردناه الی ما قلناه و لا جوزناه. فقولوا ما عندکم فیه و اقربوه بالدلیل الذی یتمیز من الشبهة و بیانها فی المعنی و الصفة لنعمة منکم إن شاء اللّه تعالی.


الجواب:

أما الفرق بین تشریع استتار نبی بخوف من أمته، و بین استتار امام الزمان، بأن النبی صلی اللّه علیه و آله قد تبین شریعته و أداها و أوضحها و مهدها فی النفوس، فاستتاره غیر قادح فی طریق العلم بالحق.
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1- 1) کذا فی النسخة. 




و لیس کذلک استتار الامام علیه السلام، لأن الأمر فی الاحکام فی حال غیبته مشکل غیر متمهد و لا متقرر فغیر صحیح و الأمر بالعکس منه. لأن إمام الزمان علیه السلام لم یغب الا و شریعة الرسول علیه السلام قد أدیت و مهدت و تقررت، و أدی الرسول من ذلک ما وجب علیه، و بین الأئمة بعده من لدن وفاته الی زمان الإمام الغائب (علی جماعتهم الصلاة و السلام) من شریعته ما وجب بیانه، و أوضحوا المشکل و کشفوا الغامض. فاستوی الأمران فی جواز الغیبة مع الخوف علی النص ما روی کثیر من المعتزلة یذهبون الی أن اللّه تعالی لو علم أن النبی علیه السلام الذی بعثه لیؤدی الشریعة ما لا یمکن علمه الا من جهة یخصه اللّه علی نفسه، و یقتلونه ان أدی إلیهم ما حمله، و علم أنه لیس فی المعذور ما یصرفهم عن قتله من لطف و ما یجری مجراه مما لا ینافی التکلیف. فان اللّه تعالی یسقط عن أمته التکلیف الذی ذلک الشرع لطف فیه، و یجرون ذلک مجری أن یعلم تعالی أن النبی المبعوث یکتم الرسالة لا یؤدیها، و لیس الأمر علی ما ظنوه. و بین (1)الأمرین واضح لا یخفی علی متأمل، لان بعثه من لا یؤدی و یعلم من جهته أنه لا یتم الرسالة سد علی الأمة طریق العلم بما هو مصلحة لها فی الشرائع. [و]لیس کذلک إذا أخافوه علی نفسه فاستتر و هو مقیم بین أظهرهم، لأنهم و الحال هذه یتمکنون من معرفة ما هو لطف لهم من الشرائع، بأن یزیلوا خوفه و یؤمنون، فیظهر لهم و یؤدی إلیهم. ففوت المعرفة ها هنا من جهتهم، و فی القسم الأول من جهة غیرهم علی وجه لا یتمکنون من إزالته. فما النبوة فی هذه المسألة إلا کالامامة، و من فرق

ص:322





1- 1) ظ: و بون. 




بینهما فقد ضل عن الصواب، و کیف یذهب عما ذکرناه ذاهب. و قد علمنا أن النبی صلی اللّه علیه و آله إذا حمل الرسالة، و لم ینعم أمته النظر فی معجزة، و اشتبه علیهم الأمر فی صدقه: فکذبوه لا یقول أحد أن اللّه تعالی یسقط عن أمته التکلیف فیما کان ما یؤدیه لطفا فیه و یقتلون (1)فی إسقاطه غیر واجب، بأن اشتباه الحق علیهم فی صدقه لا یخرجهم من أن یکونوا متمکنین من العلم بما فیه مصلحتهم من جهته، و انما أتوا من قبل تقصیرهم، و لو شاءوا لأصابوا الحق و عرفوا من جهة المصلحة. و هذا الاعتلال صحیح، و هو قائم فی المسألة التی ذکرناها، لأن الأمة مع استتار النبی علیه السلام عنهم لخوفه علی نفسه، یتمکنون من معرفة ما یحتاجون الیه من جهته، بأن یؤمنوه و یزیلوا مخافته. و لهذا یقول أهل الحق: ان الیهود و النصاری مخاطبون بشریعتنا مأمورون بکل شیء أمرنا به منها. فإذا قیل لنا: کیف یصح من الیهودی و النصرانی و هو علی ما هو علیه من الکفر الصلاة أو الصیام؟ . کان جوابنا: انه یقدر علی الایمان و المعرفة بصدق الرسول، فیعلم مع ذلک صحة الشریعة و وجوبها علیه، فیفعل ما أمر به. و لأنا نقول: ان تکلیف الشریعة سقط عنه مع الکفر، للتمکن الذی أشرنا الیه، و هو قائم فی الموضع الذی اختلفنا فیه. و علی هذا الذی ذکرناه ها هنا یجب الاعتماد، فهو المحقق المحصل. و ما مضی فی آخر المسألة من الکلام فی کیفیة التأیید للإمام علیه السلام و منع الاعداء منها، و هل یجب القطع علی وجوب ظهوره علی کل حال؟ إذا أطبق الخلق علی ضلال، الی آخر ما ختمت به المسألة. فقد مضی بیان الحق
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1- 1) کذا فی الأصل. 




فیه فی کلامنا، و الفرق بین الصحیح فیه و الباطل، فلا وجه لإعادته.


المسألة السادسة: علة عصمة الامام علیه السلام


اشارة

[علة عصمة الامام علیه السلام]

ثم قال لا زال التوفیق بأقواله و أفعاله مقرونا: و الذی یدل علی عصمة الامام أن علة الحاجة إلیه هی جواز الخطأ و فعل القبیح من الأمة. قال: فلیس یخلو الامام من أن یکون یجوز علیه ما جاز علی رعیته أولا یجوز ذلک علیه. قال: و فی الأول وجوب إثبات إمام له، لأن علة الحاجة إلیه موجودة فیه و الا کان ذلک نقصا للعلة، و هذا یؤدی الی إثبات ما لا یتناهی من الأئمة، أو الانتهاء الی امام معصوم، و هو المطلوب. و هذا کلام تشهد العقول الخالصة من أحکام الهوی بشرف معانیه و کثرة. فائدته مع الإیجاز فیه، لکن الحاجة الی إسقاط ما یغنی من الطعون غیر موجودة عنها مندوحة. فما جواب من قال: قد تقدم فیما مضی من الکلام وجوه تدل علی الاستغناء عن الامام، سواء کان معصوما أو غیر معصوم، الاّ فیما وردت الشریعة بالحاجة إلیه فیه. و قال: نحن نعلم أن الدلالة قد قامت علی أن المعرفة باللّه سبحانه غیر مستفادة من جهته و لا من جهة الرسول علیه السلام. و ذاک لان العلم بصدقه لا یصح الاّ بعد استکمال العلم و المعرفة بمرسلة. و ذلک لانه لیس للمعجز الظاهر علی یده حظ فی المعرفة بمن أیده به
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أکثر من إفادته أنه مبرز فی القدرة علی من عجز عنه و لیس یفید ذلک حکمته لأن سعة القدرة غیر مؤدیة الی حکمة القادر. و کذلک لو صدقه قولا لم یکن تصدیقه له دلیلا علی صدقه، الاّ بعد العلم بأن مصدقه حکیم لا یسفه، و عالم لا یجهل، و غنی لا یحتاج، لان من یجوّز ذلک علیه یجوز منه تصدیق الکاذب و تکذیب الصادق، جهلا بقبح ذلک أو حاجة الی فعله. فسقط أن یکون قول الرسول أو الإمام علیهما السلام طریقا إلی معرفة اللّه سبحانه، و بقی أن یکون مجیء الرسل بالشرائع و الأئمة المستخلفین بعدهم داخل (1)فی باب الألطاف. و إذا کان الامام کذلک أمر الأمر بإقامته (2)من مصالح الدنیا، و أکثر ما فیه أن یکون کبعض الألطاف الشرعیة، و ما هذه سبیله لا یؤخذ بقیاس عقل، بل هو کأصول الصلاة و الزکاة و غیرهما. و إذا کانت کذلک، فجائز أن یستوی عند اللّه تعالی إیجابها و إسقاطها، فلا یتعبدنا بها، و أکثر ما فی ارتفاعه مشقة فی التکلیف و تأخر بعض الحقوق، الا أن یتولی اللّه تعالی الحکم بین عباده. و ان کان قد یمکن أن یکون بالضد من ذلک، فیکون ترک نصبه و إمامته تسهیلا و تیسیرا و نقصا من التکلیف. فقد بان وجه الاستغناء عنه فی المعرفة باللّه سبحانه وقعی انه انما ینقل شریعة غیره، فلو أتی شیء (3)من قبله لم یقبل منه، و جری مجری الأمیر و الحاکم
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1- 1) ظ: داخلا. 

2- 2) لعل: کان أمر إمامته من. 

3- 3) کذا فی النسخة و الظاهر: و بقی أنه انما ینقل شریعة غیره فلو أتی بشیء إلخ 




و غیرهما ممن یکون تابعا لما حد له. فکما لا یجب عصمة هؤلاء، فکذلک لا یجب عصمته. فأما الرسول صلی اللّه علیه و آله فهو حجة فیما لا یعلم الا من جهته، فلا بد من أن یکون معصوما. و قال: فان قالوا: لو لم یکن معصوما لجاز أن یبغی للدین الغوائل، و یبذر الأموال، و یستدعی إلی الضلال. قیل لهم: من فعل شیئا من ذلک لم یکن اماما و وجب صرفه و الاستبدال به. فان قالوا: یمکن (1)منعه إذا امتنع و عنّ. قلنا لهم. انما هو واحد، فکیف تقاد جمیع الأمة. فإن قالوا: أتممالاه (2)الظلمة و معونة الفسقة. قلنا: فعصمة الامام لم یرفع ما خضتم، و انما یجب أن یکون أهل البأس و النجدة و الأموال و القوة معصومین، و الا خرجوا مع غیر الامام علی المسلمین، و لا ینفع عصمة الامام وحده شیئا. فإن قالوا: لیس هذا أردنا، و لکن لو لم یکن معصوما جاز أن یعیش المسلمین فما لم یظهر (3)، بأن یصلی بهم جنبا أو یحامی حسدا، أو یسرق شیئا خفیا و غیر ذلک. قیل لهم: هذا یجوز فی الأمیر و الحاکم و معلم الصبیان و القصاب و الوکیل، و من تزوجه و متزوج الیه، لئلا یسرق الأمیر بعض الفیء، و الحاکم أموال الوقوف و الأیتام، و یضرب المعلم الصبی لأن أباه أخر عنه أجره، و لئلا یذبح
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1- 1) لعل: لا یمکن. 

2- 2) کذا فی النسخة و لعل. یساعده. 

3- 3) ظ: یغش المسلمین فیما لم یظهر. 




الشاة القصاب بعد حتفها، و لئلا یطأ الرجل امرأته و هی حائض، أو یستدعیها الی بدعة، أو یواطئ الخنا و اللصوص فیفتح لهم الذریب لیلا. فان قالوا: فوق أیدی هؤلاء الإمام لا ید فوق یده. قیل لهم: انما تکلمنا فیما یخفی و لا یظهر و لا یبلغ الامام. و بعد فإن الإمام انما یکون له ید بالدین ما استقام، فإذا فسق فکل ید فوق یده ان أردتم الید التی تکون بالدین و ان أردتم التی تکون بمعونة الظلمة، فقد عاد الأمر إلی أنه یجب أن یکون أهل البأس و النجدة و الأموال معصومین، و صارت المفسدة انما هی باقدارهم و تمکنهم، لأنهم ان لم یخرجوا مع هذا خرجوا مع غیره، فالقیاس اذن یقتضی ألا یمکن اللّه أحدا و لا یبسط له فی القدرة، لئلا یفعل ذلک. و قال: فان قالوا: الاقتدار و التمکین تکلیف. قلنا: و العقد لهذا تکلیف مجدد، و لیس یجب علی اللّه منعه من المعصیة، و لا أن یکلف الا من علم أنه لا یعصی، کما لا یجب ذلک فی سائر التکلیفات، و لو لا أن قول النبی صلی اللّه علیه و آله حجة علی غیره لم یجب ذلک فیه.


الجواب:

أما دلیلنا علی وجوب عصمة الأئمة فقد حکی عنا فی هذه المسألة علی الوجه الصحیح الذی رتبناه علیه ب «ثم» ، و عقبه بکلام لیس باعتراض علیه فی نفسه، لکنه اعتراض فی وجوب الإمامة و جهة الحاجة الی الامام و هذا غیر متعلق بدلیل العصمة، لأن الکلام فی وجوب الإمامة غیر الکلام فی صفات الإمامة. ثم ما طعن به علی وجوبه غیر صحیح، لأن المعرفة باللّه تعالی و أنها لا یستفید من جهة نبی و لا امام علم یوجب بحق الامام، فمتی (1)یرجع الی حصول
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1- 1) فی هامش النسخة: نسی. 




المعارف من جهته. بل أوجبناها لما قد تقدم بیانه من تعیین الرئاسة لطفا فی ارتفاع القبائح العقلیة و فعل الواجبات العقلیة. و معلوم ضرورة أن الظلم و الضیم إذ هما معللان مع وجود الرئیس القوی الید النافذ الأمر، و یقعان و یکثران مع فقده أو ضعف یده، و هذه إشارة الی ما لا یمکن جحده و لا دفعه. و قد کان ینبغی لمن أراد أن یطعن فی جهة وجوب الإمامة أن یتشاغل بما اعتمدنا علیه، لا بذکر المعرفة باللّه تعالی و حکمه و عدله، فان ذلک مما لم نعول علیه قط فی وجوب الإمامة. فإذا کنا قد بینا جهة حاجة الی الرئاسة عقلیة لازمة لکل من کلف علی کل حال، فقد سقط قول من یدعی أنها یجری مجری الألطاف الشرعیة و المصالح الدنیویة. فأما ما جری فی آخر هذا الکلام من قیاس الامام علی الأمیر أو الحاکم، و انه کما لا یجب عصمتهما لا یجب عصمته فهذا لعمری هو کلام علی دلیلنا فی وجوب العصمة و ان کان من بعد. و الفرق بین الامام و خلفائه من أمیر و غیره فی وجوب العصمة اما فإنما (1)أوجبنا عصمة الامام من حیث لو لم یکن معصوما یوجب عصمته الی امام، کما احتاج الیه من هذه صفته، و فی علمنا بأنه لا امام له و لا ید فوق یده، دلالة علی أنه معصوم و عار من الصفة المفتقرة الی امام، و هی ارتفاع العصمة و جواز المعاصی. و لما جاز فی الأمیر و من عداه أن یکون غیر معصوم، کان له إمام یأخذ علی یده، و هو امام للکل، فبان الفرق بین الامام و الأمیر.
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1- 1) کذا فی النسخة. 




فأما ما تلی هذا الکلام به من التفرقة بین الرسول و الامام، بأن الرسول حجة فیما لم یعلم الا من جهته، فلذلک وجبت عصمته. فأول ما فیه أن انفراد الرسول بعلمه یقتضی عصمة لیست موجودة فی الإمام لا یدل علی نفی العصمة عن الإمام، لأنه غیر ممتنع فرضا و تقدیرا ان یکون فی عصمة الامام علة أخری غیر هذه العلة. و انما یبقی الکلام فی اقتضاء هذه العلة الموجودة مع الإمام عصمة، و قد بینا ذلک. و لو ساغت هذه الطریقة الباطلة لساغ المبطل أن یقول: قد ثبت أن الظلم قبیح لکونه ظلما، فیجب أن لا یکون الکذب قبیحا، لانه لیس بظلم، فکیف یشترکان فی القبح مع اختلافهما فیما اقتضاه فما یلزم فی ذلک من الفساد لا یحصی. و بعد: فالعلة التی عللوه (1)بها عصمة الرسول موجودة فی الإمام، لأنا قد بینا أن الامام قد یکون حجة فیما لا یعلم الا من جهته، إذا کتم الحق و انقطع النقل الذی هو حجة، فلم یبق إلا العصمة. فأما ما استوقف بعد هذا من أن الامام لو لم یکن معصوما لیبغی للدین أهله الغوائل، و غش فی کذا، و أخطأ فی کذا، مما لا نقوله و لا نعول علیه فی وجوب عصمة الامام. و یلزم المعول علی ذلک عصمة الأمراء و الحکام، و کذلک خلیفة الإمام أو النائب عنه (2). و من استدل بهذه الطریقة التزموه و رکبوه و أخطأ (3). و قد بینا الفرق بین الأمرین، و أن عصمة خلفاء الامام غیر لازمة علی العلة 
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1- 1) ظ: عللوا. 

2- 2) فی الأصل: أو نائب عنه. 

3- 3) ظ: و اخطاؤه. 




الصحیحة التی اخترناها و اعتمدناها. و ما بنا حاجة فی الاعتلال فی عصمته بعلة فاسدة یلزم علیها کل أمر فاسد. و هذا کله مبین مشروح فی کتابنا «الشافی» . فإن قالوا: لا نسلم لکم انکم (1)لا ید فوق ید الامام علی الإطلاق، لأن الإمام إذا عصی فللامة أن یستبدل به. قلنا: لا خلاف بین الأمة فی أن الامام قبل أن یفعل ما یوجب فسخ إمامته لا امام له و لا طاعة علیه، فلو کان غیر معصوم فی هذه الحالة لا یحتاج (2)الی امام فیها، لأن العلة المحوجة الیه قائمة فیه فی هذه الحال. و قد علمنا أنه لا امام له فی هذه الإمامة (3)و لا طاعة لأحد علیه، فیجب أن یکون معصوما. ألا تری أن رعیة الإمام فی جمیع أحوالهم یحتاجون الی امام قبل وقوع المعصیة منهم و بعدها، و فی زمان الصلاح و الاستقامة و ضدهما. لأن علة الحاجة موجودة فیهم علی کل حال. و الامام علی مذاهب خصومنا یجری فی ارتفاع العصمة عنه مع حسن ظاهره و اعتلال طریقته بمجری صالح الأمة و عدولها، و من هو منهم علی ظاهر السلامة و خیر الاستقامة. فکیف احتاج هؤلاء الیه مع استقامة ظاهره؟ و کیف انتظر فی انبساطه الیه علیه؟ و وجوب طاعته لغیره أن یقع منه القبائح، و لم ینتظر فی رعیته مثل ذلک. و هذه نکتة عجیبة لا انفصال للمخالف عنها.
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1- 1) ظ: أنه. 

2- 2) ظ: لا احتاح. 

3- 3) ظ: الحالة. 





المسألة السابعة : عدم حاجة المعصوم الی أمیر

هذه المسألة متضمنة لإنکار حاجة المعصوم الی أمیر، کأمیر المؤمنین علیه السلام فی حیاة الرسول صلی اللّه علیه و آله و الحسن و الحسین فی حیاة أبیهما (صلوات اللّه علی جماعتهم) ، إذ کنا نعلل الحاجة إلیه بجواز الخطأ علی المحتاج. و قد أجبنا عن هذه الشبهة و أوضحناها فی جواب المسألة التاسعة من المسائل الواردة فی سنتنا هذه، و قلنا هناک فیها ما یستغنی عن إعادته ها هنا، فاننا استوفیناه و حققنا، و نقرب الان مثلا یزیل العجب عن هذا الموضع. قد علمنا ان من لا یحسن الکتابة مثلا یفتقر الی من یعلمه إیاها، فلو سألنا عمن احتاج فی تعلم الکتابة الی رجل بعینه لم احتاج الیه؟ و ما علة حاجته الیه [ما کان جوابه الا أن علة حاجته الیه (1)]فقد علمه بالکتابة. ثم فرضنا أن رجلا غیره حد (2)العلم بالکتابة احتاج الی هذا الکاتب فی تعلیمه أحکام الفقه التی هو یحسنها، مضافا الی الکتابة. و قیل لنا: علة الحاجة الی هذا (3)الکتابة قد ارتفعت عن فلان، فکیف احتاج مع فقد العلم الیه؟ لما کان الجواب الأمثل ما أجبنا به فی العصمة، و کنا نقول: علة الحاجة
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1- 1) کذا فی النسخة و الظاهر زیادتها. 

2- 2) ظ: فقد. 

3- 3) ظ: هذه. 




إلیه فی الکتابة مفقودة، و الحاجة إلیه فیها مرتفعة، و غیر ممتنع مع ارتفاع علة هذه الحاجة أن یثبت علة حاجة أخری إلیه، فیکون محتاجا لعلة أخری، و لا ینقص ذلک کون العلة الأولی علة. و قد بینا أیضا أن وجود الحکم بوجود العلة و ارتفاعه بارتفاعها انما یجب إذا وجب فی العلة الحقیقیة، دون ما هو مشبه بالعلل و مستعار له هذا الاسم، و النظر فی کلامنا بحیث أشرنا إلیه یغنی عن استیناف جواب ها هنا.


المسألة الثامنة: علة جحد القوم النص علی أمیر المؤمنین علیه السلام


اشارة

[علة جحد القوم النص علی أمیر المؤمنین علیه السلام]

فیما أورده عند السؤال له من أبعاد (1)الخصوم عصیان القوم الذین جحدوا النص فیه، مع طاعتهم المتقدمة فیما هو أشق علی الأنفس منه. و ذاک أنه (حرس اللّه مدته) قال: و أما التعجب من طاعتهم للنبی صلی اللّه علیه و آله فی قتل الأبناء و الإباء. فهو تعجب فی غیر موضعه، لأن لقائل أن یقول: إنهم أطاعوه من قبل فی قتل النفوس و بذل الأموال لما علموا وجوب طاعته علیهم، و لم یدخل علیهم شبهة فیه و لم یطعه بعضهم فإنه لا یمکن ادعاء ذلک علی جمیعهم فی طریق النص، لدخول الشبهة علیهم فیه و ان اختار (2)النص کلها الجلی منها و الخفی یمکن دخول الشبهة علی من یمعن النظر فی المراد بها و یخفی علیه الحق حتی یعتقد بالشبهة أنها لا تدل علی النص و لا یستفاد منها.
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1- 1) ظ: استبعاد. 

2- 2) ظ: أخبار. 




و من دخلت علیه الشبهة فاعتقد أنه لم ینص علی امام بعده، فهو لا یطیع من یدعی إمامته بالنص، لانه یعتقد أن فی طاعته معصیة للرسول صلی اللّه علیه و آله و خروج عن طاعته. و هذا لا ینافی بذله نفسه و قتله أباه و ابنه فی طاعة الرسول صلی اللّه علیه و آله، لانه إنما یبذل ذلک و یتحمل المشاق فیه لما اعتقد أنه طاعة له علیه فأما إذا اعتقد أنه معصیة له فهو بحکم إیجابه علی نفسه طاعة الرسول یمتنع منه و لا یدخل فیه. فما جواب من قال: ان مفهوم هذا الکلام یدل علی أن الجحد من هذه الفرقة التی جحدت النص لم یقع إلا بالشبهة دون العناد. و هذا یدل علی ان أعذارهم لم تکن انقطعت بعرفان مراد الناقص (1)و غرضه، و هذا لا یکون الا التقصیر من المخاطب لهم فی إفهامهم. و إذا کنا قد استدللنا علی انه علیه السلام لم یرد بخبر تبوک (2)و الغدیر الا للنص و نحن لم نخص سماعها (3)، و لا رأینا الإشارات التی قربهما (4)بها موضحة لمراده مولدة لبیانه، فأحری ألا یخفی ذلک علی من سمعه و رآه. فأما النص الجلی أیضا فیبعد إخفاء مراده أیضا فیه علی مستمعیه بعدا زید علی بعده فیما تقدم ذکره. و لئن لم یکن الأمر هکذا لیکونن التقصیر فی الافهام راجعا علی النبی صلی اللّه علیه و آله، و قد نزهة اللّه عن ذلک، لان ما یشتبه مراد المتکلم به فیه
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1- 1) ظ: الناص. 

2- 2) و هو الخبر المتواتر بین الفریقین من قوله صلی اللّه علیه و آله لعلیّ علیه السلام: أنت منی بمنزلة هارون من موسی الا أنه لا نبی بعدی. 

3- 3) ظ: سماعهما. 

4- 4) ظ: قرنهما. 




علی سامعیه اشتباه تبلغ بهم الی حد یجوزون. مع أنه متی اعتقد مکلف أن القول الدال عندنا علی الإمامة، و اللاحق بالأدلة التی لا یدخلها احتمال و لا مجاز دال علی ذلک، کان عاصیا للرسول صلی اللّه علیه و آله مع تخصیصه بمشاهدة الآثار المؤکدة لبیانه، دون من صفته هذه، الی أن یخرج عن حد المکلفین، و یسقط عنه الملامة فی شیء من أمور الدین أقرب، بل ذلک أولی و هو فیه واجب، و لیس القوم عندنا هکذا. فلا یبقی الا أنهم قد فهموا ثم عصوا بعد البیان عنادا و ترکا. هذا ما قد عرفناه من فائدة لفظ «النص» فی لسان العرب، و أنه الإظهار و الإبانة، و لذلک شواهد منها قولهم «قد نص قلوصه» إذا أبانها بالسیر و أبرزها من جملة الإبل، و نص فلان مذهبه: إذا أبانه و أظهره. و قول امرئ القیس: و جید کجید الریم لیس بفاحش إذا هی نصته و لا بمعطل

فثبت أنه القول المنبئ عن المقول فیه علی سبیل الإظهار و الإبانة. و قد اشتهرت مذاهب الطائفة أن رؤساء جاحدی النص لم یزالوا منذ سمعوه جاحدین له، لانطوائهم فی حیاة النبی صلی اللّه علیه و آله علی النفاق حتی أخبر اللّه عز و جل عنهم بأنهم یقولون بأفواههم ما لیس فی قلوبهم. و أی حاجة بنا الی التسلیم للخصم أنهم أطاعوه من قبل فیما عدده من الإنفاق بدنیا، و عصوا فی النص بالشبهة، و هو لا یناسبها ما قد استمر فی مذهبنا و مع التمکن من جهل الأفعال التی یموهون بحسن ظاهرها علی ما یطابق ذلک لان اللّه تعالی قد أخبر أنه لا یقبل إنفاقهم، إذ کانوا یفعلونه کارهین، و أخبر أنهم لا یأتون الصلاة الاّ و هو کسالی.
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و العقول دالة علی أن اتباعه فی الخروج عن وطنه و أوطانهم قد یمکن أن یکون لمعنی دنیوی، و أنهم قد علموا أو رأوا أمارات تدل علی أنه صلی اللّه علیه و آله سیظهر علی العرب و تولی دولته علی الدول، فاتبعوه فی حال الضراء، لیحظوا بالتقدم فی الذکر و الصب (1)و الحظ منه فی حال السراء، و یتوصلون بذلک الی مرادهم، مع أمنهم به عند ظهوره علی أنفسهم. و هذا کله مستقر فی رؤساء جاحدی النص و السابقین إلی السقیفة و المتعاقدین فیها و قبلها علی إزالة الحق من أهله، و من سواهم فیمکن أیضا أن یکونوا جحدوا النص أیضا عنادا، بل ذلک الواجب فی کل صحابی سمع أو رأی، و مال بعد ذلک الی الدنیا و لحقته حمیة الجاهلیة الاولی، و الأفعال التی عدّ أنهم فعلوها. و جوز بها ما استبعده الخصم، مثل ارتدادهم (2)من ارتد عن الدین، و منع الزکاة، و قتل عثمان، و قتل أمیر المؤمنین علیه السلام، و قتل الحسین علیه السلام، و خلع الحسن علیه السلام من قبله، غیر متوجه شیء منها إلی رؤساء جاحدی النص، لبراءتهم فی الظاهر منها. و ان کان الدلیل عندنا قائما علی أن القوم غیر مخلصین من تبعات ذلک، لکونهم فاتحین لطریقة موضحین لسبیله. فقد بان أن دخول الشبهة فی النص علی مثلهم و علی مثل طلحة و الزبیر أیضا غیر جائزة، لأن طلحة و الزبیر لم یکونا من الشأن عن النبی صلی اللّه علیه و آله علی حد یخفی علیهما معه مراده. فالشبهة اذن بمن سوی هؤلاء أولی، و أولی الناس بها من لم یطرق سمعه
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1- 1) ظ: الصیت. 

2- 2) ظ: ارتداد. 




النص، و لا سمع المعارضة فیه. و لم أر الجواب مشتملا علی تقسیم الجاحدین للنص و سعی تسلیم الأفعال التی نزه الخصم بها بحسن ظاهرها عن أن یکون صدرت عن الرؤساء، و هم متدینون بها متحققون فیها الإخلاص للّه سبحانه، بل علی تسلیم طاعتهم فیها، لارتفاع الشبهة عنهم فی طاعة الرسول و عصیانهم فی النص، لدخول الشبهة علیهم فیه، و یرث استزادة البیان منه، و معرفة رأیه فیما اعتمدت علیه، و ما أولاه بذلک مثابا إن شاء اللّه تعالی.


الجواب:

اعلم أن جحد النص علی أمیر المؤمنین «ع» عندنا کفر، و الصحیح- و هو مذهب أصحاب الموافاة منا-أن من علمنا موته علی کفره، قطعنا علی أنه لم یؤمن باللّه طرفة عین، و لا أطاعه فی شیء من الافعال، و لم یعرف اللّه تعالی و لا عرف رسوله صلی اللّه علیه و آله. و أن الذی یظهره من المعارف أو الطاعات من علمنا موته علی الکفر انما هو نفاق و إظهار لما فی الباطن بخلافه. و فی أصحابنا من لا یذهب الی الموافاة، و یجوّز فی المؤمن أن یکفر و یموت علی کفره، کما جاز فی الکافر أن یؤمن و یموت علی ایمانه. و المذهب الصحیح هو الأول، و قد دللنا علی صحته فی کلامنا المفرد علی الوعید، و فی کتاب «الذخیرة» . و علی هذه الجملة ما أطاع علی الحقیقة من جحد النص، و مات علی جحوده النبی صلی اللّه علیه و آله فی شیء من الأشیاء، و انما کان إظهار الطاعة نفاقا. و لیس یمکن أن نقول: ان کل من عمل بخلاف النص بعد النبی صلی اللّه علیه
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و آله کان فی أیامه علیه السلام منافقا غیر عارف به، لأن فی من عمل بخلاف النص من عاد إلی الحق و تاب من القول بخلاف النص. و فیهم من مات علی جحده، فمن مات علی جحوده هو الذی نقطع علی أنه لم یکن قط له طاعة و لا ایمان. و من لم یمت علی ذلک لا یمکن أن نقول بذلک فیه. و قولنا الذی حکی عنها (1)المتضمن أن جاحدی النص انما أطاعوا النبی صلی اللّه علیه و آله فی قتل النفوس، لما علموا أن ذلک واجب، و لما اشتبه علیهم مراده بالنص لم یطیعوه فیه. یجب أن یکون محمولا علی أن من جحد النص ابتداء، ثم اعتقده انتهاء و قبض علی اعتقاده، هو الذی أطاع فی قتل النفوس، للعلم بأنه طاعة، و لم یطلع (2)فی النص للجهل بحاله و دخول الشبهة علیه، و من جحد النص و استمر علی جحوده الی أن مات. کان معنی قولنا إنه أطاع فی قتل النفس و تحمل المشاق، أنه أظهر الطاعة کما أظهر التصدیق بالنبوة و العلم بصحتها، و ان لم یکن کذلک معتقدا و لم یظهر الطاعة فی النص، کما أظهرها فی غیره بجهله به و دخول الشبهة علیه، و هذا هو التحقیق لهذه الثلاثة. و الذی جری فی أثناء المسألة من أنهم لو کانوا لم یعرفوا النص لشبهة دخلت علیهم، لکانوا معذورین غیر ملومین، لکان التقصیر عائدا علی النبی صلی اللّه علیه و آله لم یفهمهم مراده، و تأکید ذلک بما أکد به بعد شدید من سنن الصواب، و اعتراض لا یعترض بمثله من توسط هذه الصناعة. لان من قصر فیما نصب اللّه تعالی علیه من الأدلة إذا نظر فیما أفضی به
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1- 1) ظ: عنا. 

2- 2) ظ: و لم یطع. 




نظره الی العلم دخلت علیه الشبهات، حتی اعتقد الباطل و عدل عن الحق، یکون ملوما غیر معذور. و کیف لا یکون کذلک؟ و له طریق الی العلم، عدل بتقصیره عنه فاللوم [علیه]لا علی ناصب الدلیل. و هذا القول الفاسد یقتضی أن کل کافر باللّه تعالی و جاهل بصفاته و عدله و حکمته، و شاک فی نبوة أنبیائه و کتبه، معذور غیر ملوم، و یکون اللوم عائدا علی من نصب هذه الأدلة المشبهة التی یجوز أن تقع الشبهة فی مدلولها. و هذه الطریقة الفاسدة تقتضی أن تکون المعارف کلها ضروریة، و الا فالشبهة متطرقة، و اللوم عمن ذهب عن الحق جانبا موضوعا. و إذا نصب اللّه تعالی علی امامة أمیر المؤمنین علیه السلام من الأدلة ما یجری مجری ما نصبه علی معرفته و معرفة صدق رسله و صحة کتبه، فقد أنصف و أحسن. و إذا کنا لا ننسب المخالفین فی المعارف کلها الی العناد و دفع ما علموه ضرورة و نقول: ان الشبهة آمنهم (1)فی جهلهم بالحق و نلومهم غایة اللوم و لا نعدهم، فغیر منکر أن یکون دافعوا النص بهذه المثابة. و یرید من تأکید اللّه تعالی للنص و الطریق الی معرفته أکثر مما فعله اللّه تعالی فی طریق معرفته و عدله و حکمته و صدق رسله و سائر المعارف. و قد کنا رتبنا فی کتابنا «الشافی» و غیره ما یجب اعتماده فی قسمة أحوال النص و أحوال سامعیه و معتقد الحق أو الباطل فیه. و قلنا: ان النص علی ضربین: موسوم بالجلی، و موصوف بالخفی. و أما الجلی: فهو الذی یستفاد من ظاهر لفظه النص بالإمامة، کقوله علیه
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1- 1) ظ: منهم. 




السلام «هذا خلیفتی من بعدی» (1)و «سلموا علی علی علیه السلام بإمرة المؤمنین» (2). و لیس معنی الجلی أن المراد منه معلوم ضرورة، بل ما فسرناه. و هذا الذی سمیناه «الجلی» یمکن دخول الشبهة فی المراد منه و ان بعدت، فیعتقد معتقد أنّه أراد بخلیفتی من بعدی بعد عثمان، و لم یرد بعد الوفاة بلا فصل. و هذا التأویل هو الذی طعن به أبو علی الجبائی علیه مع تسلیم الخبر. و قال قوم: انه أراد خلیفتی فی أهلی لا فی جمیع أمتی. و یمکن أن یقال فی خبر التسلیم بأمارة المؤمنین، أنه أراد حصول هذه المنزلة له بعد عثمان، کما یهینا (3)الوصی فی حال الوصیة بهذه المرتبة، و ان کانت تقتضی التصرف فی أحوال مستقبلة، و یسمی فی الحال وصیا و ان لم یکن له التصرف فی هذه الحال. و أما النص الخفی: فهو الذی لیس فی صریحة لفظه النص بالإمامة، و انما ذلک فی فحواه و معناه، کخبر الغدیر، و خبر تبوک (4)، و الذین سمعوا هذین النصین من الرسول علی ضربین: عالم بمراده علیه السلام، و جاهل به. فالعالمون بمراده یمکن أن یکونوا کلهم عالمین بذلک استدلالا و بالتأمل. و یجوز أن یکون بعضهم علی (5)من شاهد الحال و قصد الرسول علیه السلام الی خطابه بیانه و مراده ضرورة. 
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1- 1) رواه جماعة من أعلام القوم، راجع إحقاق الحق 15-197.

2- 2) رواه جماعة من أعلام القوم، راجع إحقاق الحق 15-222.

3- 3) ظ: یهنأ. 

4- 4) و هو خبر المنزلة المتواتر بین الفریقین. 

5- 5) ظ: علم. 




ثم ان هؤلاء العالمین علی ضربین: فمنهم من عمل بما علم و اتبع ما فهم، و هم المؤمنون المتحققون. و منهم من أظهر أنه غیر عالم و لم یعمل بما علم، و هم الضالون المبطلون. و لیس معنی قولنا «علم» أنه علیه السلام واجب الطاعة مستحق للإمامة، لأن ذلک لا یجوز أن یعلم قط من هو جاهل باللّه تعالی و بالنبوة علی ما تقدم ذکره. و انما قولنا «علم» أنه استدل أو اضطر الی أن النبی صلی اللّه علیه و آله قصد بذلک القول إلی إیجاب إمامته و النص علیه، و لیس العلم بذلک علما بأنه إمام. ألا تری أن کل مخالف لنا فی الملة یعلم ضرورة أن النبی صلی اللّه علیه و آله قصد إلی إیجاب صلوات و عبادات، و لیس ذلک علما منه بوجوب هذه العبادات، بل بان مدعیا ادعی إیجابها. فأما الجاهلون: فعلی قسم واحد، و هم الذین انفاذوا أین (1)ما لم یکن لشبهة الی الباطل، و عدلوا عن الحق ضلالا عن طریقه، و هم بذلک مستحقون لغایة الوزر و اللوم. و لسنا ندری ما الذی حمل من لج من بعض أصحابنا فی القطع علی أن جاحدی النص کلهم کانوا معاندین لم یعدلوا عن الحق بشبهة من غیر فکر من غیر هذا القاطع فیما یثمره هذا القول من الفساد. و نظن أن الذی حمل علی ذلک أحد أمرین: اما أن یکونوا اعتقدوا أن من ضل عن الحق لشبهة دخلت علیه معذور غیر ملوم و لا مستحق للعقاب، و أن المستحق للذم و العقاب هو الذی عدل عنه مع العلم. و هذه غفلة شدیدة ممن ظن ذلک، و الا لوجب أن یکون من ذهب عن الحق

ص:340





1- 1) ظ: انقادوا أین. 




بالشبهة فی التوحید و العدل و النبوة معذورا، لانه ما علم ما نصرف عنه [الا] بالشبهة الداخلة علیه. و الأمر الأخر أن یکونوا اعتقدوا أن جحد النص و العمل بخلافه مع العلم به أعظم وزرا و أوفر عقابا من عقاب الذی لم یعمل به لجهله و دخول الشبهة علیه. و هذا أیضا غلط شدید، لان من عرف النص و عمل بخلافه انما یعاقب علی ذنب واحد، و هو العمل بخلاف ما وجب علیه منه، و لا یعاقب علی جهله به. و من جهل النص ثم عمل بخلافه یعاقب علی جهله به و عمله بخلافه، فعقاب المخالفین فی النص إذا کانوا انما عدلوا عن العمل به بالشبهة، مع قیام الدلیل و إیضاح الطریق، أعظم عقابا و أوفر لوما و ذما. و ما یجری الذاهب الی ما ذکرناه الا مجری أبی علی الجبائی، لأنه کان یذهب الی أن الأنبیاء لا یجوز أن یقع منهم المعاصی مع العلم بأنها معاصی. و یحتمل معصیة آدم علیه السلام علی أنها وقعت منه، لانه ظن أن المنهی یتناول عین الشجرة لا جنسها، و لو علم أنه منهی عن الجنس لما یقدم علی المعصیة. فقلنا لأبی علی: انک قصدت أن تنزیه (1)النبی علیه السلام عن الاقدام بالمعصیة مع العلم بأنها معصیة، فأضفت الیه معصیتین، و هذه معصیة یتقیاق (2)إلی معصیة فی التناول فی عقاب معصیتین و ذمهما أکثر من عقاب معصیة واحدة، و قلة التأمل یذهب بصاحبها کل مذهب و یرکب مع کل مرکب. و الذی مضی فی خلال المسألة فی اعتبار اشتقاق لفظ «النص» و أنّه من
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1- 1) ظ: أن تنزه. 

2- 2) کذا فی النسخة، و لعل الصحیح: یتناهی. 




الإظهار، و الاستدلال علیه بالبیت و غیره، و أن الإظهار للشیء ینافی دخول الشبهة. غیر صحیح، لان ما أظهر بنصب دلیل علیه و طریق موصل الیه، من شاء سلک و وصل الی العلم به. یقال: انه قد نص علیه و استظهر و أظهر و ان جاز دخول الشبهة فی المقصر علی (1)النظر. ألا تری عقابنا (2)لقوله ان اللّه تعالی قد نص علی أنه لا یری بالابصار، بقوله جل و عز لا تُدْرِکُهُ اَلْأَبْصارُ وَ هُوَ یُدْرِکُ اَلْأَبْصارَ (3)و مع ذلک فقد دخلت الشبهة فی هذا النص علی القائلین بالرؤیة. حتی ذهب الأشعری الی أن هذه الآیة دلیل علی أنه تعالی یری بالابصار، و لم تخرج هذه الآیة من أن تکون نصا، و ان اشتبه الأمر فیها علی من لم یمعن النظر فیها، و لا یمکن أحدا أن یقول ان تقصیرا وقع منه تعالی فی الأفهام. و کذلک نقول کلنا: ان اللّه تعالی قد نص فی کتابه (4)علی وجوب مسح الأرجل فی الطهارة دون غسلها، و الشبهة مع ذلک داخلة علی جمیع مخالفینا، حتی اعتقدوا أن الآیة توجب الغسل دون المسح، و لم یخرج مع ذلک من أن یکون نصا علی المسح، و لا کانوا معذورین فی العدول عن الحق، من حیث اشتبه علیهم الأمر فیه. و کذلک نقول: اللّه تعالی قد نص علی کثیر من الأحکام المطابقة لمذهبنا فی کتابه و صریح خطابه، و ان ذهب المبطلون فی هذه النصوص عن الحق للشبهة،
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1- 1) خ ل: عن. 

2- 2) ظ: حقا بنا نقوله. 

3- 3) سورة الانعام:103.

4- 4) بقوله تعالی وَ اِمْسَحُوا بِرُؤُسِکُمْ وَ أَرْجُلَکُمْ إِلَی اَلْکَعْبَیْنِ سورة المائدة:6.




و لم تخرج النصوص من کونها نصوصا، و لا کان من خالف معذورا. و ما مضی فی المسألة من أن إظهار دافعی النص لاتباع الرسول صلی اللّه علیه و آله انما کان للأغراض الدنیویة، و التوصل بذلک إلیها، فلا شبهة فی أنه لا بدّ حینئذ من غرض، و إذا لم یجز أن یکون لهم غرض دینی، فلیس الا غرض دنیوی. إلا أنا قد بینا أن ذلک غیر واجب فی کل دافع للنص، بل فی الداخلین الذین قبضوا علی دفعه. و لم ننکر أیضا ان یکون فی الجماعة من علم مراد النبی صلی اللّه علیه و آله بکلامه فی حال النص ضرورة، لکنا منعنا من القطع علی ذلک، و أن الجماعة کلها لا بدّ أن تکون کذلک. فإما طلحة و الزبیر فهما فی دفع النص کغیرهما ممن یجوز أن یکون دفعه للشبهة، کما یجوز أن یکون دفعه مع العلم بمراد النبی صلی اللّه علیه و آله، و القطع علی ذلک فیهما یتعذر کما یتعذر فی غیرهما. و الذی یقطع علی علمهما به و مکابرتهما فیه ما أنکراه من بیعته علیه السلام بالإمامة، و دعواهما أنهما کانا مکرهین و بینهما علیه فی حربهما له. و لیس إذا تعذر دخول الشبهة فی موضع تعذر فی غیره. و هذا کلامنا أطلناه، و بعضه کاف لما رأینا الإیثار ببسطه و تحقیقه و تفصیله تاما.


المسألة التاسعة: علة قعود علی علیه السلام عن المنازعة لأمر الخلافة


اشارة

[علة قعود علی علیه السلام عن المنازعة لأمر الخلافة]

قال (حرس اللّه مدته) عقیب جوابه عن قول من أوجب أن یفعل أمیر
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المؤمنین علیه السلام عند العدول عنه، مثل فعل هارون علیه السلام لما ضل قوم موسی علیه السلام، بعبادة العجل، إذ کان من رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله بمنزلة من موسی علیه السلام، و الا نقص عن مثل ما نعلمه من الوعظ و الزجر و الإنکار، حسب ما حکاه اللّه سبحانه عنه فی قوله یا قَوْمِ إِنَّما فُتِنْتُمْ بِهِ وَ إِنَّ رَبَّکُمُ اَلرَّحْمنُ فَاتَّبِعُونِی وَ أَطِیعُوا أَمْرِی (1). و أنه لو فعل ذلک لوجب علی اللّه سبحانه أن یجعله مستفیضا متعذرا إخفاؤه و کتمانه، لقطع العذر به، کما فعل فیما قال هارون علیه السلام، و أن انتفاء ذلک دلیل علی بطلان ما یذهب الیه أن هارون علیه السلام انما وعظ و أنکر و زجر لما لم یکن علیه من ذلک خوف علی نفس و لا دین. فمن أین لکم أن أمیر المؤمنین علیه السلام کان غیر خائف من ذکره ذلک؟ و ما أنکرتم أن یکون المعلوم ضرورة أنه علیه السلام مع ما جری من خلاف الرسول صلی اللّه علیه و آله فی عقد الإمامة لا بدّ أن یکون خائفا من إظهار الحق و الموافقة علیه، لان من صمم علی مخالفة نبیه و اطراح عهده لا ینجع فیه وعظ، و لا ینفع معه اذکار. و انما ذلک من مکلفة ضار له غیر نافع لأحد. قال: و فی هذه کفایة، فما جواب من قال: بأی حجة فرقتم بینه و بین هارون علیه السلام فی حصول الخوف له و ارتفاعه عن ذلک؟ و بأی دلیل نفیتم ذلک عن هارون علیه السلام؟ و اللّه عز و جل یحکی عنه أنه قال لأخیه موسی «اِبْنَ أُمَّ إِنَّ اَلْقَوْمَ اِسْتَضْعَفُونِی وَ کادُوا یَقْتُلُونَنِی» (2).
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1- 1) سورة طه:90.

2- 2) سورة الأعراف:150.




و أی شاهد علی خوف هارون علیه السلام آکد من هذا، و مع ذلک فلم یهمل ما تقدم ذکره لما رأی ما أنکره و اعتمد الإنکار بالقول، لتعذر الإنکار علیه بالفعل. قال: و لو قال: ما قلتموه من انه علیه السلام علم أن الوعظ و الزجر و الإنکار لا ینجع، لما رأی من التصمیم علی مخالفة النبی صلی اللّه علیه و آله و الاطراح لعهده، فکان ذلک مقیما لعذره فی الإمساک عنه مستمرا، لوجب بمثله أن یکون هارون علیه السلام قد أمسک أیضا، لما رأی من التصمیم علی المخالفة، و الاطراح للعهد، و الإشراک باللّه سبحانه، و العبادة لمن ذوذ، (1)و الخلاف فی هذا ان لم یزد علی الخلاف فی جحد الناس، فما یقصر عنه بل الاولی به. و الظاهر الزیادة علیه و ان کان المعنی واحدا، لان من جحد الإمامة فقد عصی الرسول صلی اللّه علیه و آله و جحده و من أمره بالنص علیها، فینبغی أن لا یقصر الخوف منهم من خوف أمیر المؤمنین علیه السلام عن هؤلاء. بل لو قال قائل: ان کشفه للأمر بالقول علی مقتضی قولکم ان کثیرا منهم بالشبهة کان یؤذن لائحه بالنجاح لم یبعد، لأن الشبهة إذا انکشف (2)عن هذه الطائفة وجب له نصرتهم و معونتهم، کما تحملوا المشاق فی حیاة النبی فیما هو أعظم مشقة من ذلک. و لو قال: ان خوف أمیر المؤمنین علیه السلام کان أقل من خوف هارون علی مقتضی قولکم ان النبی صلی اللّه علیه و آله أخبره أنه لن یموت حتی یقتل الناکثین و القاسطین و المارقین لم یبعد. فقولوا ما عندکم فیه لنعلمه إن شاء اللّه تعالی.
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1- 1) ظ: لمن دونه. و الخلاف. 

2- 2) ظ: انکشفت. 





الجواب:

اعلم انا کنا قد ذکرنا فیما سلف من کتبنا ان المانع لأمیر المؤمنین علیه السلام من المنازعة فی الأمر لمن استبد به علیه و وعظه له و تصریحه بالظلامة منه، یمکن أن یکون وجوها: أولهما: أن رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله أعلمه أن الأمة ستغدر به بعده، و تحول بینه و بین حقه، و أمره بالصبر و الاحتساب و الکف و الموادعة، لما علمه علیه السلام من المصلحة الدینیة فی ذلک، ففعل علیه السلام من الکف و الإمساک ما أمر به. و هذا الوجه لا یمکن ادعاؤه فی هارون علیه السلام، فلذلک تکلم و ذکر و وعظ. و ثانیهما: أنه علیه السلام أشفق من ارتداد القوم، و إظهار خروجهم عن الإسلام، لفرط الحمیة و العصبیة. و هذا فساد دینی لا یجوز المتعرض، لما یکون سببا فیه و دائما (1)الیه. و لیس ذلک فی هارون علیه السلام، لانه یمکن أن یقال انه ما علم أن فی خطابه للقوم و إنکاره مفسدة دینیة. و ثالثهما: أنه علیه السلام خاف علی نفسه و أهله و شیعته، و ظهرت له أمارات الخوف التی یجب معها الکف عن المجاهدة و المناظرة. و لم ینته هارون فی خوفه ان کان خاف الی هذه الحال. و ما حکی فی الکتاب عنه علیه السلام من قوله إِنَّ اَلْقَوْمَ اِسْتَضْعَفُونِی وَ کادُوا یَقْتُلُونَنِی (2)لا یدل علی أنه انتهی فی الخوف الی تلک المنزلة فللخوف مراتب متفاوتة.
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1- 1) ظ: دائبا. 

2- 2) سورة الأعراف:150.




و یجوز أن یکون هارون علیه السلام آمنه اللّه تعالی من القتل بالوحی، فإنه کان نبیا یوحی إلیه، فأقدم علی ذلک القول. و أما الجمع بین أمیر المؤمنین علیه السلام و هارون فی العلم بتصمیم القوم علی الخلاف و اطراح العهد، فکیف لم یستویا فی الوعظ و الزجر؟ فالجواب عنه: أنهما و ان استویا فی العلم بالتصمیم، فغیر ممتنع أن یکون مع أمیر المؤمنین علیه السلام یأس من الرجوع منهم إلی الحق، لم یکن مع هارون علیه السلام مثله، و خوف علی نفس (1)الناکثین و القاسطین و المارقین و ان أمن من الموت له فی نفسه علیه السلام، فهو غیر مؤمن له من وقوع ذلک بأهله و شیعته، و غیر مؤمن أیضا من الذل و الاهتضام، و هما شر من القتل و أثقل علی النفوس.


المسألة العاشرة: سبب اختلاف دلائل الأنبیاء علیهم السلام


اشارة

[سبب اختلاف دلائل الأنبیاء علیهم السلام]

و أجاب-أجاب اللّه فیه صالح الأدعیة فی الدنیا و الآخرة-عن الخبر الوارد عن ابن السکیت، و قد سأل الرضا علیه السلام عن سبب اختلاف دلائل الأنبیاء، فأخبره ان کلا منهم جار (2)بجنس ما کان الأغلب علی أهل عصره، فبرز فیه علی کافتهم و خرق عاداتهم (3). بأنه خبر واحد و ذکر حکم الآحاد، و أنها غیر مؤثرة فی أدلة العقول. ثم تبرع بتأوله علی ما یطابق القول بالصرفة فقال: ان العرب إذا تأملوا
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1- 1) فی هامش النسخة: و خبره علی قتال. و لعل الظاهر: و خوف علی تنافس. 

2- 2) ظ: جاء. 

3- 3) بحار الأنوار 11-70 و الحدیث منقول هنا بالمعنی. 




فصاحة القرآن و بلاغته، و وجدوا ما یتمکنون منه فی عاداتهم من الکلام الفصیح یقارب ذلک مقاربة یخرجه من کونه خارقا لعادتهم فیه، و أحسوا نفوسهم بتعذر المعارضة، مع شدة الدواعی إلیها و قوة البواعث علیها، علموا أن اللّه تعالی خرق عاداتهم، بأن صرفهم عن المعارضة التی کانت لو لا الصرف متأتیة. و هذا التأویل یقتضی أن المعجزة و خرق العادة، و سیاقة الحدیث لا یتضمن أنهم عجزوا، لأنهم صرفوا عما کان من شأنهم معارضته، بل لانه برز علیهم کتبریز النبیین المتقدمین علی أممهما فیما جاء به.


الجواب:

اعلم أن الذی تبرعنا بتأویل هذا الخبر علیه مستقر لا مطعن فیه، لان کل واحد من الأنبیاء لها أتین من أهل عصره، بأنه (1)تجانس ما تخافوا یتعاطونه أتین النبی صلی اللّه علیه و آله بإنزال القرآن علیه و إملائه [أن من رام علیه و اعلائه] (2)أن من رام معارضته من العرب، نعرف عنها مجری الأمر علی ذلک. و هذه أمانة له علیه السلام منهم و یبرز علیهم، لانه لم یجر عادتهم بمثل ذلک، کما لم یجر مثل آیات الأنبیاء المتقدمین، و المعجز ها هنا الخارق للعادة و ان کان الصرف عن المعارضة، فلهذا الصرف تعلق بالقرآن، من حیث کان صرفا عن معارضته. و یحمل لفظ الخبر الذی هو فاق منهم من عند اللّه تعالی من القرآن بما زاد به علیهم، و برز علی کافتهم، و أعجزهم عن الإتیان بمثله علی أن المعنی ما زاد بالصرف عن معارضته علیهم، و برز بذلک علی کافتهم. و لفظة «أعجزهم»
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1- 1) ظ: بآیة. 

2- 2) کذا فی النسخة و الظاهر زیادتها. 




عن الإتیان بمثله بمذهب الصرفة أشبه و ألیق، لأن ذلک یقتضی أنه لو لم یعجزهم عن الإتیان بمثله یفعلوا. و لو کان فی نفسه معجزا ما جاز أن یقال: و أعجزهم عن معارضته. لان معارضته فی نفسها متعذرة، علی أن قوله علیه السلام لا بدّ لکل منا من تأویله علی ما یطابق مذهبه، و القول محتمل غیر صریح فی شیء بعینه. فمن ذهب الی أن للإعجاز تعلق بالفصاحة تناولها (1)علی أن المراد الفصاحة دون ألفاظه و معانیه و حروفه. و من ذهب الی أن المعجز هو النظم، حمل ذلک علی أن المراد به زاد نظمه علیهم. و صاحب الصرفة یقول: انما زاد بالصرف عن معارضته علیهم. و یکفی أن یکون فی هذا الخبر بعض الاحتمال المطابق مذهب الصرفة. فإذا قیل: فأی مناسبة بین الصرفة و بین ما کان یتعاطاه القوم من الفصاحة، و لیس نجد علی مذهبهم ها هنا مناسبة، کما وجدناها فی آیتی موسی و عیسی علیهما السلام. قلنا: و أیضا مناسبة، لأنهم لما صرفوا عن معارضة القرآن بما یضاهیه فی الفصاحة، صار علیه السلام کأنه زاد علیهم التی کانوا بها یدنون و إلیها ینسون (2)، صار کتعذر مساواة السحرة بمعجزة موسی علیه السلام، و ان کان تعذر ذلک لأنه فی نفسه غیر مقدور لهم و هذا انما تعذر للصرف عنهم حسب و التعذر مختلف و التعدد حاصل، فمن ها هنا حصلت المناسبة بین المعجزات. 
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1- 1) ظ: تعلقا بالفصاحة بتأویله. 

2- 2) ظ: یدینون و إلیها ینسبون. 





المسألة الحادیة عشر: بحث فیما ورد فی المسوخ


اشارة

[بحث فیما ورد فی المسوخ]

تأول سیدنا (أدام اللّه نعماءه) ما ورد فی المسوخ مثل الدب و الفیل و الخنزیر و ما شاکل ذلک، علی أنها کانت علی خلق جمیلة غیر منفور عنها، ثم جعلت هذه الصور المسیئة علی سبیل التنفیر عنها، و الزیادة فی الصد عن الانتفاع بها. و قال: لان بعض الاحیاء لا یجوز أن یصیر حیا آخر غیر، و إذا أرید بالمسخ هذا فهو باطل، و ان أرید غیره نظر نافیه. فما جواب من سأل عند سماع هذا عن الاخبار الواردة عن النبی و الأئمة علیهم السلام بأن اللّه تعالی یمسخ قوما من هذه الأمة قبل یوم القیامة کما مسخ فی الأمم المتقدمة. و هی کثیرة لا یمکن الإطالة بحصرها فی کتاب. و قد سلم الشیخ المفید (رحمه اللّه) صحتها، و ضمن ذلک الکتاب الذی و سمه ب «التمهید» و أحال القول بالتناسخ، و ذکر أن الاخبار المعول علیها لم یرد الا بأن اللّه تعالی یمسخ قوما قبل یوم القیامة. و قد روی النعمانی کثیرا من ذلک، یحتمل النسخ و المسخ معا، فمما رواه ما أورده فی کتاب «التسلی و التقوی» و أسنده إلی الصادق علیه السلام حدیث طویل، یقول فی آخره: و إذا احتضر الکافر حضره رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله و علی علیه السلام و جبرئیل و ملک الموت. فیدنو الیه علی علیه السلام، فیقول: یا رسول اللّه ان هذا کان یبغضنا أهل البیت فأبغضه.
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فی ذلک، و استقصاء القول فیه إن شاء اللّه تعالی. فیقول رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله: یا جبرئیل ان هذا کان یبغض اللّه و رسوله و أهل بیت رسوله فأبغضه. فیقول جبرئیل لملک الموت: ان هذا کان یبغض اللّه و رسوله و أهل بیته فأبغضه و أعنف به، فیدنو منه ملک الموت. فیقول: یا عبد اللّه أخذت فکاک رقبتک، أخذت أمان براءتک تمسکت بالعصمة الکبری فی دار الحیاة الدنیا. فیقول: و ما هی؟ فیقول: ولایة علی بن أبی طالب. فیقول: ما أعرفها و لا أعتقد بها. فیقول له جبرئیل: یا عدو اللّه و ما کنت تعتقد؟ فیقول: کذا و کذا. فیقول له جبرئیل: أبشر یا عدو اللّه بسخط اللّه و عذابه فی النار، أما ما کنت ترجو فقد فاتک، و أما الذی کنت تخافه نزل بک. ثم یسل نفسه سلا عنیفا، ثم یوکل بروحه مائة شیطان کلهم یبصق فی وجهه و یتأذی بریحه. فإذا وضع فی قبره فتح له باب من أبواب النار، یدخل الیه من فوح ریحها و لهبها. ثم انه یؤتی بروحه الی جبال برهوت. ثم انه یصیر فی المرکبات حتی أنه یصیر فی دودة، بعد أن یجری فی کل مسخ مسخوط علیه، حتی یقوم قائمنا أهل البیت، فیبعثه اللّه لیضرب عنقه، و ذلک قوله رَبَّنا أَمَتَّنَا اِثْنَتَیْنِ وَ أَحْیَیْتَنَا اِثْنَتَیْنِ فَاعْتَرَفْنا بِذُنُوبِنا فَهَلْ إِلی خُرُوجٍ مِنْ سَبِیلٍ (1). و اللّه لقد أتی بعمر بن سعد بعد ما قتل، و أنه لفی صورة قرد فی عنقه سلسلة، فجعل یعرف أهل الدار و هم لا یعرفونه. و اللّه لا یذهب الدنیا حتی یمسخ عدونا مسخا ظاهرا حتی أن الرجل منهم لیمسخ فی حیاته قردا أو خنزیرا، و من ورائهم عذاب غلیظ و من ورائهم جهنم و ساءت مصیرا (2).
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1- 1) سورة غافر:11.

2- 2) أورد الروایة بتمامها عن الرسالة فی البحار 45-312-313. 




و الاخبار فی هذا المعنی کثیرة قد جازت عن حد الآحاد، فان استحال النسخ و عولنا علی أنه الحق بها، و دلس فیها و أضیف إلیها، فما ذا یحیل المسخ؟ و قد صرح به فیها و فی قوله أُنَبِّئُکُمْ بِشَرٍّ مِنْ ذلِکَ مَثُوبَةً عِنْدَ اَللّهِ مَنْ لَعَنَهُ اَللّهُ وَ غَضِبَ عَلَیْهِ وَ جَعَلَ مِنْهُمُ اَلْقِرَدَةَ وَ اَلْخَنازِیرَ (1)و قوله فَقُلْنا لَهُمْ کُونُوا قِرَدَةً خاسِئِینَ (2)و قوله وَ لَوْ نَشاءُ لَمَسَخْناهُمْ عَلی مَکانَتِهِمْ (3). و الاخبار ناطقة بأن معنی هذا المسخ هو احالة التغییر عن بنیة الإنسانیة الی ما سواها. و فی الخبر المشهور عن حذیفة أنه کان یقول: أ رأیتم لو قلت لکم أنه یکون فیکم قردة و خنازیر، أ کنتم مصدقی؟ فقال رجل: یکون فینا قردة و خنازیر؟ ! قال: و ما یؤمنک لا أم لک. (4)و هذا تصریح بالمسخ. و قد تواترت الاخبار بما یفید أن معناه: تغییر الهیئة و الصورة (5). و فی الأحادیث: أن رجلا قال لأمیر المؤمنین علیه السلام و قد حکم علیه بحکم: و اللّه ما حکمت بالحق. فقال له: اخسأ کلبا، و ان الأثواب تطایرت عنه و صار کلبا یمصع بذنبه (6). و إذا جاز أن یجعل اللّه جل و عز الجماد حیوانا، فمن ذا الذی یحیل جعل حیوان فی صورة حیوان آخر. رعانی الرأی لسیدنا الشریف الأجل (أدام اللّه علاه) فی إیضاح ما عنده
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1- 1) سورة المائدة:60.

2- 2) سورة البقرة:65.

3- 3) سورة یس:67.

4- 4) راجع الدر المنثور 2-295.

5- 5) أورد العلامة المجلسی جملة منها فی البحار 76-220-245.

6- 6) یمصع بذنبه: أی یحرکه، کأنه یتملق بذلک. 





الجواب:

اعلم انا لم نحل المسخ، و انما أحلنا أن یصیر الحی الذی کان إنسانا نفس الحی الذی کان قردا أو خنزیرا و المسخ أن یغیر صورة الحی الذی کان إنسانا یصیر بهیمة، لا أنه یتغیر صورته إلی صورة البهیمة. و الأصل فی المسخ قوله تعالی کُونُوا قِرَدَةً خاسِئِینَ و قوله تعالی وَ جَعَلَ مِنْهُمُ اَلْقِرَدَةَ وَ اَلْخَنازِیرَ وَ عَبَدَ اَلطّاغُوتَ . و قد تأول قوم من المفسرین آیات القرآن التی فی ظاهرها المسخ، علی أن المراد بها أنا حکمنا بنجاستهم، و خسة منزلتهم، و إیضاع أقدارهم، لما کفروا و خالفوا، فجروا بذلک مجری القرود التی [لها]هذه الاحکام، کما یقول أحدنا لغیره: ناظرت فلانا و أقمت علیه الحجة حتی مسخته کلبا علی هذا المعنی. و قال آخرون: بل أراد بالمسخ أن اللّه تعالی غیّر صورهم و جعلهم علی صور القرود علی سبیل العقوبة لهم و التنفیر عنهم. و ذلک جائز مقدور لا مانع له، و هو أشبه بالظاهر و أمر علیه. و التأویل الأول ترک للظاهر، و انما تترک الظواهر لضرورة و لیست ها هنا. فان قیل: فکیف یکون ما ذکرتم عقوبة؟ قلنا: هذه الخلقة إذا ابتدأت لم تکن عقوبة، و إذا غیّر الحی المخلوق علی الخلقة التامة الجمیلة إلیها کان ذلک عقوبة. لأن تغیر الحال الی ما ذکرناه یقتضی الغم و الحسرة. فإن قیل: فیجب أن یکون مع تغیر الصورة ناسا قردة، و ذلک متناف. قلنا: متی تغیرت صورة الإنسان إلی صورة القرد، لم یکن فی تلک الحال إنسانا، بل کان إنسانا مع البنیة الاولی، و استحق الوصف بأنه قرد لما صار علی
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صورته، و ان کان الحی واحدا فی الحالین. و یجب فیمن مسخ قردا علی سبیل العقوبة أن یذمه مع تغیر الصورة علی ما کان منه من القبائح، لأن تغیر الهیئة و الصورة لا یوجب الخروج عن استحقاق الذم، کما لا یخرج المهزول إذا سمن عما کان یستحقه من الذم. و کذا السمین إذا هزل. فان قیل: فیقولون ان هؤلاء الممسوخین تناسلوا، و أن القردة فی أزماننا هذه من نسل أولئک. قلنا: لیس یمتنع أن یتناسلوا بعد أن مسخوا، لکن الإجماع علی أنه لیس شیء من البهائم من أولاد آدم و لو لا هذا الإجماع لجوّزنا ما ذکروا علی هذه الجملة التی قررناها لا ینکر صحة الاخبار الواردة من طرقنا بالمسخ لأنها کلها تتضمن وقوع ذلک علی من یستحق العقوبة و الذم من الاعداء و المخالفین. فان قیل: أ فتجوزون أن یغیر اللّه تعالی صورة حیوان جمیلة إلی صورة أخری غیر جمیلة بل مشوه منفور عنها أم لا تجوزون ذلک؟ قلنا: إنما أجزنا فی الأول ذلک علی سبیل العقوبة لصاحب هذه الخلقة التی کانت جمیلة، ثم تغیرت. لانه یغتم بذلک و یتأسف، و هذا الغرض لا یتم فی الحیوان الذی (1)لیس بمکلف، فتغیر صورهم عبث، فان کان فی ذلک غرض یحسن لمثله جاز.
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1- 1) فی الأصل: التی. 





المسألة الثانیة عشر: الکلام فی کیفیة إنذار النمل

هذه المسألة تضمنت الاعتراض علی تأویلنا السابق فیما حکاه تعالی عن النملة و الهدهد بقوله. أما الکلام فیما یخص الهدهد فقد استقصیناه فی جواب المسائل الواردة فی عامنا هذا، و أجبنا عن کل شبهة ذکرت فیه، و لا معنی لإعادته. فأما الاستبعاد فی النملة أن تنذر باقی النمل بالانصراف عن الموضع، و التعجب من فهم النملة عن الأخری، و من أن یخبر عنها بما نطق القرآن به، من قوله یا أَیُّهَا اَلنَّمْلُ اُدْخُلُوا مَساکِنَکُمْ لا یَحْطِمَنَّکُمْ سُلَیْمانُ وَ جُنُودُهُ وَ هُمْ لا یَشْعُرُونَ (1). فهو فی غیر موضعه، لأن البهیمة قد تفهم عن الأخری بصوت یقع منها، أو فعل کثیرا من أغراضها. و لهذا نجد الطیور و کثیرا من البهائم یدعو الذکر منها الأنثی بضرب من الصوت، یفرق بینه و بین غیره من الأصوات التی لا تقتضی الدعاء. و الأمر فی ضروب الحیوانات و فهم بعضا عن بعض مرادها و أغراضها بفعل یظهر أو صوت یقع، أظهر من أن یخفی، و التغابی عن ذلک مکابرة. فما المنکر علی هذا أن یفهم باقی النملة من تلک النملة التی حکی عنها ما حکی الإنذار و التخویف. فقد نری مرارا نملة تستقبل أخری و هی متوجهة إلی جهة، فإذا حاذتها و باشرتها عادت عن جهتها و رجعت معها.
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1- 1) سورة النمل:18.




و تلک الحکایة البلیغة الطویلة لا تجب أن تکون النملة قائلة لها و لا ذاهبة إلیها، و أنها لما خوفت من الضرر الذی أشرف النمل علیه، جاز أن یقول الحاکی لهذه الحال تلک الحکایة البلیغة المرتبة، لأنها لو کانت قائلة ناطقة و مخوفة بلسان و بیان لما قالت الا مثل ذلک. و قد یحکی العربی عن الفارسی کلاما مرتبا مهذبا ما نطق به الفارسی و انما أشار الی معناه. فقد زال التعجب من الموضعین معا، و أی شیء أحسن و أبلغ و أدل علی قوة البلاغة و حسن التصرف فی الفصاحة من أن تشعر نملة لباقی النمل بالضرر لسلیمان و جنده بما تفهم به أمثالها عنها، فتحکی هذا المعنی الذی هو التخویف و التنفیر بهذه الألفاظ المؤنقة و الترتیب الرائق الصادق. و انما یضل عن فهم هذه الأمور و سرعة الهجوم علیها من لا یعرف مواقع الکلام الفصیح و مراتبه و مذاهبه. تمت المسائل و أجوبتها، و الحمد للّه رب العالمین، و صلی اللّه علی خیر خلقه محمد و آله الطاهرین، حسبنا اللّه و نعم الوکیل. 
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8- جوابات المسائل الطرابلسیات الثالثة


اشارة

بسم اللّه الرّحمن الرّحیم الحمد للّه رب العالمین، و صلی اللّه علی سیدنا محمد النبی و آله.



المسألة الأولی: معنی توصیف اللّه تعالی بالإدراک


اشارة

[معنی توصیف اللّه تعالی بالإدراک]

فی نفی کون اللّه مدرکا، قال الذاهبون الی ذلک: لو کان له سبحانه مثل صفة المدرک منا لم تقتضیها (1)الا کونه تعالی حیا، کما أن ذلک هو المقتضی لها فینا، و لم یخل من أن یقتضی ذلک بشرط الحاسة و اعمال محل الحیاة، أو من (2)غیرهما. و الأول مستحیل علی اللّه عز و جل، فیستحیل باستحالته علیه الإدراک. و الثانی یقتضی أن یصح إدراکنا المدرکات من غیر أن نعمل محل الحیاة
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1- 1) ظ: لم تقتض. 

2- 2) الظاهر زیادة «من» . 




لان ما اقتضی ذلک حاصل فینا، و هو کوننا أحیاء، و معنی الحی فی الشاهد سواء، إذ لیس یؤثر زیادة الحیاة فیما أشرکنا فیه من کوننا أحیاء، کما لا یؤثر زیادة العلم فیما أشرکنا فیه من کوننا عالمین و لا معتبرة (1)و لا کونه عز و جل حیا لذاته یؤثر فی تغیر صفته. و لا یسوغ القول بأن حلول الحیاة یقتضی وقوع الإدراک بها، لأن إعمال محل الحیاة و الحواس اما أن یحتاج إلیهما فی حصول صفة الدرک، أو لا یحتاج إلیهما فی ذلک. فان کان المدرک یستحیل علیه الحواس، فیجب أن لا یحتاج إلیها من یصح علیه الحواس، لان ما لیس بشرط لا یدخله فی أن یکون شرطا صحته علی الموصوف.


الجواب:

اعلم أن الصفة لا تجوز أن تقتضی أخری إلا بعد أن یکون الموصوف بهما واحدا، و لهذا لم یجز أن یقتضی صفة لزید صفة لعمرو من حیث لم یکن الموصوف بهما واحدا، و کون الحی منا حیا صفة یرجع الی جملته لا إلی أجزائه. یدل علی ذلک أن أجزاء الحی و ان حلتها الحیاة، فلیس کل جزء منها حیا من حیث کانت هذه صفة ترجع إلی الجملة. و لیس کذلک الحرکة، لأن کل جزء من المتحرک محله الحرکة متحرک فی نفسه، لرجوع هذه الصفة إلی المحل. و قد علمنا أن حکم المحل مع الجملة، کحکم زید مع عمرو، فی أنه لا یجوز أن یوجب ما یرجع حکمه الی المحل حکما للجملة. کما لا یجوز أن یوجب الصفة المختصة بزید صفة مختصة بعمرو.
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1- 1) کذا فی النسخة. 




و لما کان انتفاء الآفات عن الحواس و صحتها و استقامتها حکما یرجع إلیها و لا یتعداها، جری مجری الحرکة فی أن حکمها مقصور علی محلها من غیر تعد إلی الجملة، فلم یجز أن یکون لانتفاء الآفات عن الحواس، فابر (1)من کون المدرک مدرکا. و لما کان کونه حیا صفة یرجع الی من یرجع الیه کونه مدرکا، جاز أن یؤثر فی کونه مدرکا، لأنه إذا کان لا بدّ مؤثرة (2)و مقتضی لکونه مدرکا، و لم یجز أن یکون صفات الحاسة مقتضیة لذلک، فلم یبق الا أن المقتضی هو کونه حیا، لأن أحدنا یقف کونه مدرکا علی کونه حیا و صحة حواسه. و إذا بطل أن یکون ما یرجع الی الحواس مقتضیا لما ذکرنا، فلیس المقتضی [الا]هو کونه حیا. فأما کون صحة الحاسة شرطا هو فینا دونه تعالی، لاختصاص ما یقتضی کونه شرطا بنا و استحالته علیه تعالی. و انما قلنا أن هذا الشرط یختص بنا، فلا یتعدی إلیه، لأن أحدنا لو کان حیا لنفسه أو حیا بحیاة معدومة، أو حیا بحیاة لا یحله، لم یجب اشتراط صحة الحواس فی کونه مدرکا. و لما کان حیا بحیاة، فصار محل الحیاة آلة له فی إدراک المدرکات، اما بمجرد کونه محلا للحیاة، أو بأن یحتاج المحل الی صفة زائدة علی کونه محلا للحیاة، ککونه عینا، أو أنفا، أو إذنا. فقد عاد الأمر الی أن اشتراط صحة الحواس و انتفاء الآفات عنها، انما هو لأمر یرجع الی الحیاة و محلها، فمن کان حیا لا بحیاة بل بنفسه، مستغن عن هذا الشرط، لاستحالة مقتضیه فیه.
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1- 1) کذا فی النسخة و لعل: تأثیر. 

2- 2) ظ: من مؤثر و مقتض. 




و لیس یمتنع أن یتخصص الشرط بحی دون حی، و انما یمتنع ذلک فی المقتضی، لأن المقتضی هو المؤثر فی الحقیقة، و الشرط لیس بمؤثر و ان کان الحکم واقفا علیه. و لهذا جاز أن یکون الشرط غریبا من الموصوف و أجنبیا منه. و لا یجوز فی المقتضی أن یکون کذلک و هما هو (1)نظیر لهذه المسألة و مسقط للشبهة فیها. انا کنا نقول: ان المقتضی لصحة الفعل هو کون القادر قادرا، و نحن نعلم أن أکثر أفعالنا یقف صحتها منا علی وجود آلات و جوارح، و من (2)لم یتکامل صفاتها لم یصح الفعل منا، و ان کان أحدنا قادرا. ألا تری أن البطش لا یتم منا الا بجوارح، و الکتابة و النساجة لا یصحان الا بآلات مخصوصة. و لیس یحتاج القدیم تعالی فی صحة الأفعال منه الی أکثر من کونه قادرا فقد خالفناه فی الشرط و ان وافقناه فی المقتضی، لما خالفناه فی الوجه المقتضی للشرط فینا، و هو کون أحدنا قادرا بقدرة، لان کونه قادرا علی هذا الوجه هو السبب فی حاجته فی کثیر الأفعال إلی الجوارح و الآلات. و لما کان القدیم تعالی قادرا بنفسه لا بقدرة، استغنی عن الآلات و الجوارح، کما استغنی فی کونه مدرکا عن الحواس و صحتها. فبان بهذه الجملة الجواب عن جمیع ما تضمنه هذه المسألة، و انا لا نقول علی الإطلاق أن صحة الحواس و انتفاء الآفات عنها شرط فی کون المدرک مدرکا کما لا نقول علی الإطلاق بأن ذلک لیس بشرط. بل نقول: انه شرط فیما کان حیا بحیاة، للعلة التی ذکرناها و أوضحناها
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1- 1) الظاهر زیادة «هما هو» و لعل المراد أن المقتضی و المقتضی متحدان و أنهما غیر غریبین. 

2- 2) ظ: و متی. 




و لیس بشرط فیمن لم یکن بهذه الصفة، و اختلاف المشروط علی ما بیناه جائز بحسب الاختلاف فی مقتضیها و مستدعیها، و هذا واضح. و هذا الکلام قد استقصیناه و أشبعناه فی کتابنا المعروف ب «المختصر» (1)و الکتاب المعروف ب «الذخیرة» و انتهینا فیه الی أبعد مرامیه و آخر أقاصیه. و فی هذه الجملة المذکورة ها هنا کفایة.


المسألة الثانیة: الاستدلال بالشاهد علی الغائب


اشارة

[الاستدلال بالشاهد علی الغائب]

فی الاستدلال بالشاهد علی الغائب قالوا: ما تریدون بقولکم ان الحی الذی لا آفة به، أو یستحیل علیه الآفات، یجب أن یدرک المدرک إذا حضره؟ فان قلتم: نرید بذکر الافة فساد الآلات و الحواس. قیل لکم: أ فتعدون فقد الحواس من الآفات أم لا؟ فان قلتم: لا. قیل لکم: کیف یکون فسادها آفة مانعة من الرؤیة، و لا یکون عدمها مانعا من ذلک، ان جاز ذلک فجوزوا أن یدرک الواحد منا مع فقد الحاسة. و هذا یکشف عن فساد هذا الترتیب، إذ یشترطون فی المشاهد شیئا لیس هو فی الغائب و کان یجب لانتفاء هذا [فی]الغائب، ألا تتوصلوا إلی إثبات هذه الصفة فیه بشرط لیس فیه، بل فی الشاهد دونه تعالی.
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1- 1) الصحیح: الملخص. 





الجواب:

نفرض السؤال انا إذا قررنا بأن عدم الحاسة آکد من فسادها فی انتفاء الإدراک و ارتفاعه. قیل لنا: فیجب أن یکون القدیم تعالی غیر مدرک، لانه لا حاسة له. و الجواب عن هذا: ان فقد الحاسة انما کان مخلا بالإدراک فیمن کان یحتاج الی الحواس فی الإدراک کالواحد منا. و أما من لا یحتاج الی الحواس فی الإدراک کالقدیم تعالی، فلا یجب أن یکون فقد الحواس فیه مخلا بکونه مدرکا. ألا تری أن فساد الجوارح و الآلات فی الواحد منا یخل بکثیر من أفعاله التی نحتاج فیها الی تلک الجوارح و الآلات، و لما کان فساد الإله أو الجارحة فی أحدنا مخلا بفعله، کان فقد الجارحة أو الحاسة آکد و أبلغ فی الإخلال بصحة ذلک الفعل. و قد علمنا أن القدیم تعالی لا جارحة له و لا آلة، و لا یجب لذلک أن یتعذر الفعل علیه، لان وجود الإله و الحاسة، أو صحتهما انما کانا شرطا فی القادر بقدرة دون القادر لنفسه، و هذا مما تقدم بیانه فی المسألة الأولی. فأما ذکر الشاهد و الغائب فهو فی غیر موضعه، لأنا لا نوجب فی الغائب کل ما نوجبه فی الشاهد، إلا إذا اشترکا فی العلة و الموجب أو المقتضی. فأما علی غیر ذلک، فلا نلحق الغائب بالشاهد. ألا تری أن أحدنا لا یکون فاعلا الا بعد أن یکون جسما مؤلفا من جواهر مرکبا و بعد أن یکون له رأس. و کلنا نثبت أن القدیم تعالی یکون فاعلا و ان لم یکن بهذه الصفات، فقد خالفنا بین الشاهد و الغائب، لما اختلفت الأسباب و العلل. و لما لم یکن
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أحدنا مفتقرا فی کونه فاعلا الا الی کونه جسما مؤلفا، لم یجب أن نثبت کل فاعل بهذه الصفة. و لما کان أحدنا مفتقرا فی کونه فاعلا الی کونه قادرا، أثبتنا [أن یکون]کل فاعل فی غائب و شاهد قادرا. و هذا أیضا مما بیناه و شرحناه فی الکتابین المتقدم ذکرهما.


المسألة الثالثة: کونه تعالی مریدا


اشارة

[کونه تعالی مریدا]

فی نفی کونه تعالی مریدا، قالوا: لیس یمتنع أن یکون الشرط فی اقتضاء صفة الحی منا کونه مریدا هو کونه جسما یصح علیه المسرة، لأن فی إرادة ما یدعو إلیه الداعی ما یقتضی المسرة. و لذلک قلتم: ان تقدیم الإرادة یقتضی تعجیل المسرة، فلا یمتنع أن تکون الإرادة المقارنة للفعل ان صح أنها تقارن أن تقتضی زیادة المسرة، لأن الشیء لا یجوز أن یکون فی تعجیله تعجیل المسرة، و لیس فیه نفسه مسرة، و لان ما لا مسرة فیه لا بتعجیل (1)المسرة بتعجیله. و إذا لم یؤمن ذلک لم یکن لکم طریق یقطع به علی إثبات صفة المرید و لیس یجب أن یعرف العلة التی بها وقعت صحة الإرادة علی کون المرید جسما کما لا یجب أن یعلم ما لأجله کانت صفة الذات فیه تعالی تقتضی کونه عالما.



الجواب:

أول ما نقوله فی هذه المسألة: انا لا نطلق القول بأن کون الحی منا حیا
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1- 1) ظ: لا تتعجل. 




مقتض لکونه مدرکا و مریدا، لان ذلک یقتضی لکونه مؤثرا فیه، کما نقوله فی اقتضاء کونه حیا لکونه مدرکا. و انما الصحیح أن نقول: کون الحی منا حیا یصحح کونه مریدا و کارها، و الصحیح غیر الاقتضاء. فان قیل: فما المقتضی لکونه مریدا. قلنا: ورود الإرادة بحیث یختص به غایة الاختصاص، اما أن یکون فی قلبه کالواحد منا أو لا فی محل، کالقدیم تعالی. الا أن للسائل أن یقول: ما أنکرتم أن یکون الشرط فی الصحیح الذی ذکرتموه کونه جسما یصح علیه المسرة؟ و الجواب: أنه لا نسبة بین کون الحی مریدا و بین کونه جسما یصح علیه المسرة، و لا تعلق لذلک بعضه ببعض، فکیف شرط فی الصفة بما لا وجه لاشتراطه و لا جهة معقولة لتعلق تلک الصفة به؟ و لما اشترطنا فی کون أحدنا مدرکا صحة حواسه، و لم نشترط فی کل مدرک، أحلنا علی وجه معقول یختص بناقد تقدم بیانه. فأما المسرة و هی السرور، و السرور هو اعتقاد منفعة تصل الی المسرور، أو اندفاع ضرر عنه. و لهذا أحلنا أن یکون تعالی مسرورا من حیث لا یجوز علیه المنافع و لا المضار، و لیس فی إرادة ما یدعو إلیه الداعی نفسها منفعة. و هذا غلط، لأن المنفعة لا تکون الا مدرکة، و ما لا یدرک لا یصح أن یکون نفعا، و الإرادة غیر مدرکة. أو نقول: ان الإرادة لا تتعلق الا بما فیه نفع للمرید. و هذا باطل، لان المرید قد یرید ما یضره و ما ینفعه و ما لیس بضرر و لا نفع. ألا تری أنه قد یرید ما یعتقد أنه ینفعه، و هو علی الحقیقة ضار له، و قد یلجأ إلی فعل ما علیه فیه مضرة فیریده، لان الملجئ الی الفعل یلجئ إلی
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إرادته، و الملجئ مرید لما یفعله. ألا تری أن أحدنا إذا ألجأ هربا من السبع الی العدو علی الشوک و الخسک فهو مرید لذلک العدو و ان کان مضرا به. و من قال: ان کون الحی منا مریدا مشروط بکونه جسما، و منع من کونه تعالی قادرا من حیث لم یکن جسما، فإذا وقعت المحاسبة علی أنه لا تعلق لکونه قادرا بکونه جسما، و لا مناسبة، نقل ذلک الی کونه مریدا. و الذی یوضح ما ذکرنا أن کون أحدنا مشتهیا لما کان لا یصح الا علی من یجوز علیه الانتفاع، لأن الشهوة لا تتعلق الا بالمنافع، لم یجعل کون الحی حیا مطلقا مصححا لکونه مشتهیا، بل قلنا ان کونه حیا بحیاة هو المصحح لکونه مشتهیا، و لم نقل مثل ذلک فی تصحیح کون الحی لکونه قادرا عالما، من حیث لم نجد فیه ما وجدناه فی کونه مشتهیا. فکذلک القول فی کون الحی مریدا، أن المصحح له هو کونه حیا مطلقا دون کونه جسما، کما قلنا فی کونه قادرا عالما. و الذی اعتمده القوم فی منع تقدم ارادة القدیم تعالی علی فعله غریبا (1)تضمنه السؤال من تعجیل المسرة، بل قالوا: ان تقدم الإرادة فینا یقتضی توطین النفس و تخفیف الکلفة فی الفعل المراد. و هذا الوجه لا یلیق به تعالی، فلا وجه لتقدیم إرادته. فأما ما ختمت به المسألة من أنه لا یجب أن یعرف ما لأجله وقعت صحة الإرادة علی کون المرید جسما، کما لا یجب أن یعلم ما لأجله کانت صفة الذات فیه تعالی تقتضی کونه عالما. فغیر صحیح، لان کون الحی منا حیا إذا کان مصححا لصفات کثیرة، منها
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1- 1) ظ: غیر ما تضمنه. 




کونه قادرا و عالما و مریدا و ناظرا و مشتهیا و منتفعا و مستضرا، أو وجدنا (1)بعض هذه الصفات یصححها کونه حیا بغیر شرط و بإقرار (2)و منتفعا و مستضرا، لان الشرط فی ذلک یرجع الی ما یقتضی کونه جسما. فأما کونه ناظرا، فالشرط فی تصحیحها (3)لا یکون عالما بالمنظور فیه. و لهذا استحال أن یکون القدیم تعالی ناظرا لوجوب [کونه]عالما لنفسه بکل المعلومات. و ألحقنا صحة کونه مریدا بکونه قادرا و عالما، و أن المصحح لهذه الصفة کونه حیا بالإطلاق. فإن ادعی مدع أن الشرط فیه کونه جسما، کما قلنا فی الشهوة و المنفعة لم یکن لنا بد من أن نقول لهذا المدعی من عود هذه الصفة إلی الجسمیة، و اقتضاء صفته تعالی الذاتیة لکونه عالما لا یشبه ما نحن فیه، لأنا ما عللنا اقتضا کوننا عالمین و قادرین بمصحح هو الحیاة، و انما عللنا لما شرطنا فی المصحح الذی هو کوننا أحیاء ما لم نشترطه فی آخر، و مثل ذلک لا بدّ من بیان وجهه.


المسألة الرابعة: مسائل تتعلق بالإرادة


اشارة

[مسائل تتعلق بالإرادة]

و اعترضوا قولنا لیس یخلو ما خلقه اللّه تعالی فی الإنسان من العقل و السهو و القبیح و نفور النفوس من الحسن، مع أنه سبحانه لم یلجأه و لا أعیاه من أن یکون تعالی فعل ذلک لغرض [أو لغیره]و الثانی عبث، فیجب الأول، و لا غرض
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1- 1) ظ: و وجدنا. 

2- 2) ظ: و بعضها کونه حیا بشرط ککونه قادرا و منتفعا إلخ. 

3- 3) ظ: تصحیحه أن یکون عالما. 




فی ذلک الا أنه سبحانه أراد بذلک أن یطیع فیستحق الثواب. فان (1)قالوا: لم زعمتم أن الأغراض هی الإرادة، و ما أنکرتم أنه تعالی فعل ذلک لغرض، و المعنی فیه أنه فعله للتعریض للثواب و استحقه المکلف بفعل الطاعة. و قالوا: فان قلتم: فعل ذلک للتعریض للثواب یفید الإرادة، لأن قول القائل «دخلت الدار لأسلم علی زید» معناه اننی قصدت السلام علی زید. قیل لکم: ذلک لا یجب أن یفید الإرادة عندکم، و ذلک لأنکم تقولون: ان اللّه تعالی خلق المنافع فی الدنیا لینتفع بها الحیوان، و لم یرد انتفاعهم إذ هو مباح، و اللّه تعالی لا یرید المباح فی دار التکلیف. و قالوا: فان قلتم: قد أراد المنافع، فلهذا ساغ لنا أن نقول ما قلناه. قیل لکم: إنما أردنا أن نبین لکم أن قولنا لکذا لا یفید الإرادة لما دخلت علیه اللام لا محالة. و قد بان ذلک فی قولکم أراد خلق المنافع لینتفع بها. قالوا أیضا: ان اللّه عز و جل إنما یؤلم الأطفال للمصلحة و للغرض، لانه لو أولمهم للمصلحة فقط کان قبیحا، و مع ذلک لم یرد العوض فی ذلک الوقت، و لا یجوز أن یرید من المکلف فی ذلک الوقت فعل ما [فیه]الألم لمصلحة فیه، و انما أراد ذلک عند نصب الدلالة العقلیة و السمعیة، فقد بان أن لفظة اللام لا تفید ارادة ما دخلت علیه لا محالة. قالوا: ثم یقال لکم: ما تریدون بقولکم خلقنا و الشهوات فینا لغرض. فان قلتم: نرید أنه أراد بذلک فعل الثواب. قیل: لیس من قولکم، لأن الإرادة عندکم غیر متقدمة للمراد. 
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1- 1) ظ: بأن. 




و ان قلتم: نرید بذلک أنه تعالی خلقنا لنستحق الثواب. قیل: أ فلیس قد دخلت لفظة اللام ما لیس بمراد، لان الاستحقاق لیس بفعل فیراد. قالوا: و ان قلتم: خلقنا و أراد بخلقنا فعل الإرادة. قیل (1): الإرادة للطاعة متقدمة علی هذا الوقت، لأنه انما أراد منا الطاعة حین أمرنا. و لو کان عز و جل قد أراد منا الان الطاعة، لکان قد أراد الطاعة لنستحق للثواب، و لأن إرادته حسنة، و الا لم یحسن الإرادة للطاعة، و فی ذلک دخول لفظة اللام علی ما لم یرد. و قالوا: فان قلتم لنا: ما تریدون أنتم بقولکم ان اللّه تعالی خلقنا علی صفة المکلفین لنستحق الثواب أو لنفعل الطاعة. قلنا: نرید بذلک الداعی، لأن قول القائل: دخلت الدار لا سلم علی زید. هو الذی دعانی الی ذلک، اما بأن اعتقد حسنة، أو أن فیه منفعة، أو دفع مضرة یبین ذلک. أما لو تصورنا أن لنا فی السلام علی زید فائدة و دعانا ذلک الی دخول الدار و الی السلام علیه، فدخلنا و سلمنا و نحن ممنوعون من الإرادة، لکنا قد دخلنا الدار للسلام علی زید. و قالوا: فان قلتم: کیف یکون استحقاقنا للثواب داعیا الی خلقنا علی معنی أن العلم به و تحسین لتأتینا علی الطاعة و عظیم المنفعة فیه ینهو الی خلقنا و خلق ما لا یتم الطاعة إلی یوم الاستحقاق علیها الا معه، فیکون خالقا لنا لذلک، کما تقولون أنه یکون خالفا لنا و مریدا لخلقنا لذلک. و لو أنا فرضنا أن اللّه تعالی خلقنا علی صفة المکلفین، و کان الداعی الی ذلک ما ذکرناه من غیر ارادة لما کان خلقه إیانا عبثا لا لغرض، فکیف یکون ذلک عبثا و لداعی الحسن فعله.
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1- 1) فی الأصل قبیل: 





الجواب:

اعلم أننی لما تصفحت هذه المسائل المتوالیة المتعلقة بالإرادة المبنیة علی نفی کونه تعالی مریدا، لم أجد فیها حجة، مع قوله (أدام اللّه عزه) أن الذین تعلقوا بها لو أثارها دور و ستقف. و حرض علی الکلام فیما یتعلق بالإرادة و نفیها عن اللّه تعالی و إثباتها. و قد کان یجب فیمن کان مشعوفا بشیء أن یعرف ما قد قیل فیه من الحجج و الطرق، و یفهم الأغراض فیها، و لا یذهب عنها جانبا، و ان کانت له شبهة فی الحق کانت قویة، و لم أجود هذه المسائل المتعلقة بالإرادة. الا انی قد أجبت فی الکتب عنه، و زاده أصحابنا علی نفوسهم (1)عند الکلام فی الإرادة، أو ما هو مبنی علی ما لا نذهب الیه و لا نقول به و لا یقتضیه أصولنا، فکأن المتعرض ظن من مذاهبنا غیر صحیح، فاعترض علیه ما لیس بصحیح. و قد بیّنا فی الکتاب «المخلص» (2)خاصة الکلام فی أنه تعالی مرید مشروحا مستقصی، و زدنا علی أنفسنا من الزیادات ما لا یهتدی إلیه المخالفون، و أجبنا عنه بالیمن (3)الواضح. و ذکرنا أیضا فی الکتاب المعروف ب «الذخیرة» طرفا من ذلک قویا. و إذا کان الغرض فی هذه نفی کونه تعالی مریدا، فیجب أن یقدم الأدلة علی ذلک و یوضحها و شیوخها ذی (4)الأصل الذی علیه المعمول، و مع تمهده
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1- 1) فی الهامش: تقویتهم. 

2- 2) الصحیح: الملخص. 

3- 3) ظ: بالبیان. 

4- 4) کذا فی الأصل. 




یسهل حل کل شبهة و دفع کل اعتراض. و اعلم أن کل من خالفنا فی کونه تعالی مریدا علی ضربین، فمنهم من ینفی حال المرید عنه [أو عنه] (1)تعالی، و یدعی أن الحال التی یشیر إلیها یکون المرید مریدا لبیت (2)حالا زائدة علی الأحوال المعقولة لنا، من کوننا عالمین أو ظانین أو معتقدین. و منهم من یثبت هذه الحال زائدة علی أحوالنا المعقولة، و یبقی کونه تعالی مریدا لشیء محضة، و یدعی استحالته فیه تعالی دوننا. و هو أبو القاسم البلخی و من وافقه. و الذی یدل علی أن حال المرید متمیزة من أحوال الحی إن أحدنا یجد نفسه عند قصده الی الأمر و عزمه علیه علی صفة متجددة لم یکن من قبل علیها و یعلم ذلک من نفسه ضرورة. و لهذا قلنا فی الکتب: ان حال المرید معلومة ضرورة، و انما الشک واقع فی تمییزها من باقی أحوال الحی. و ما العلم بکونه مریدا فی التجلی و الوضوح الا کالعلم بأنه مدرک و معتقد، فلا سبیل الی رفع ما لم یعلم من هذه الحال. و انما الکلام علی المخالف فی تمییزها من سائر أحوال الحی. و لا شبهة فی تمییز هذه الحال التی أشرنا إلیها من کونه حیا و قادرا و مدرکا، ما أشبه ذلک من الأحوال. و انما الشبهة فی تمییزها من الدواعی التی هی العلم و الاعتقاد و الظن. و الذی یدل علی تمییز هذه الحال من الدواعی أن أحدنا قد یکون عالما بحسن الفعل و کونه إحسانا و أنعاما، و مع ذلک فلا یجد نفسه علی هذه [الحال]
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1- 1) کذا فی النسخة و الظاهر زیادتها. 

2- 2) ظ: لست. 




التی أشرنا إلیها، و قد یتجدد کونه علی الحال التی سمینا من کان علیها بأنه مرید و ان کان علمه بکون الفعل إحسانا (1)و متقدما غیر متجدد، و ذلک القول فی قضاء الدین داع الی فعله. و قد یتقدم کونه عالما بهذه الصفة الداعیة إلی الفعل و ان لم یکن مریدا، بل ربما کان کارها. و مما تبین انفصال هذه الصفة من الداعی متقدم (2)لهذه الصفة. ألا تری أن علم أحدنا بأن الطعام یشبعه و هو جائع داع له إلی الأکل، فإذا علم ذلک أراد الأکل ثم فعله، فالداعی متقدم للإرادة، و هی تالیة له و مطابقة کما أن الفعل تال للإرادة. و أجود ما قیل فی هذا الموضع مما لم یخطر ببال المخالفین لنا فی هذه المسألة، و انما هو شیء زدناه علی نفوسنا و أجبنا عنه، أن یقال: ما أنکرتم أن یکون الحال التی أشرتم إلیها و سمیتموها بأنها حال المرید هی راجعة إلی الدواعی، إلی (3)أنه لیس کل داع یؤثرها (4)و یحصل معه، بل یجعل هذه الحال هی الصالحة عند قوة الدواعی و بلوغها الی الحد الذی لا بدّ معه من وقوع الفعل عقیبها، فلا یمکنکم أن تقولن (5): انه قد یکون کذلک و لا یفعل الفعل، لأنکم تذهبون الی أن الفعل یجب عند هذه الحال. و الذی یحلّ هذه الشبهة: انا قد علمنا أن أمورا متغایرة قد تتساوی فی
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1- 1) لعل الواو زائدة. 

2- 2) ظ: المتقدم. 

3- 3) ظ: الا. 

4- 4) ظ: یؤثر فی الفعل. 

5- 5) ظ: تقولوا. 




بلوغ الغرض الذی قد انتهت الدواعی إلیه فی القوة إلی الحد الذی لا بدّ من الفعل معه، و مع هذه الحال فإنه لا یجد نفسه علی الحال التی أشرنا إلیها إلاّ مع أحدها، و الکل متساوی فی تعلق الدواعی، لوجب (1)أن یجد هذه الحال مع الأمور المتغایرة. فلما اختصت هذه الحال مع عموم متعلق الدواعی، علمنا أنها متمیزة من أحوال الدواعی. ألا تری أن أحدا إذا دعاه الجوع الشدید إلی الأکل و من (2)قویت دواعیه الیه علی وجه لا بدّ معه من وقوع الأکل معه، قد یکون بین یدیه رغفان کثیرة قربها من یده قرب واحد و صفاتها فی أنفسها واحدة، فقصد الی أحد دون باقیها، و یجد نفسه علی کل حال مریدا مع بعضها دون سائرها، و ان کانت الدواعی القویة فتتعلق بالجمیع تعلقا واحدا. فلو رجعت حال الإرادة الی حال الدواعی، لکان یجد نفسه قاصدا الی الجمیع و مریدا لأکل [الجمیع]، کما أنه یجد نفسه عالما بأن کل رغیف یسد جوعته و یزول مضرته و هذا واضح. علی أن قوة الدواعی انما هی کیفیة الحال التی یجب عنها، و الکیفیة و ان اختلفت فغیر مقتضیة لاختلاف الجنس و النوع. و أحدنا إذا تجدد کونه قاصدا إلی الشیء و مریدا له بعد تقدم دواعیه الیه، یجد نفسه علی جنس لم یکن علیه من قبل. و یفرق بین ما یجد نفسه علیه إذا قویت دواعیه بعد ضعف و زادت بعد تقدم بقضائها (3)، و الواحد منا یجد نفسه إذا أدرک بعد أن لم یکن مدرکا أنه علی جنس صفة لم یکن له من قبل.
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1- 1) خ ل: یوجب. 

2- 2) الظاهر زیادة «من» . 

3- 3) ظ: نقصانها. 




فلو جاز أن یجعل هذه الصفة کیفیة للأخری، جاز ذلک فی الإدراک و فی سائر الصفات، و ان یؤد ما یجده الی الکیفیات دون جنس الصفات، و هذا یفضی الی الجهل، و إذا صح أن حال المرید منفصلة من سائر أحواله، بطل قول من نفی هذه الحال فینا و فیه تعالی. فأما البلخی فطریق الرد علیه أن نقول له: قد وافقنا علی إثبات حال المرید لنا و تمییزها من باقی أحواله. و إذا کان المصحح لهذه الصفة کونه حیا، کما أن المصحح لکونه قادرا عالما کونه حیا، وجب أن یصح کونه تعالی مریدا، کما صح کونه قادرا عالما. و قد دللنا فی جواب المسألة الاولی و الثانیة و الثالثة من هذه المسائل علی أن المصحح ما ذکرناه دون ما یرجع الی جسمیته و الی الحواس. و أما قول البلخی فی بعض کلامه: ان المرید هو القاصد بعینه الی أحد الضدین اللذین خطرا بباله. فتعلل منه بالمحال، لان المرید هو القاصد کما قال، الا أن ذکر القلب و الخطور لا معنی له، لان الواحد منا و ان کان ذا قلب محله إرادته، فلیس یجب فی کل مرید أن یکون کذلک. و إذا عارض البلخی معارض فقال له: لا یصح أن یکون القدیم تعالی عالما لان العالم منا هو الذی یعتقد بقلبه ما علمه. أی شیء، لیت شعری کان یقوله له؟ و هل یقید (1)ذلک الا بما أفسدنا کلامه؟ و الذی یدل من بعد هذه الجملة علی أنه تعالی مرید وجوه: أولها: انا قد علمنا أن من حق العالم بما یفعله إذا فعله لغرض یخصه، و کان محلا بینه و بین فعل الإرادة فی قلبه أن یکون مریدا له، لان [ما]یدعو
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الی الفعل یدعو إلی إرادته. فقد ثبت أنه تعالی فعل العالم بغرض یخص العالم بداعیه الی الخلق العالم یدعوه الی فعل ارادة خلقه، و المنع من الإرادة یستحیل علیه تعالی، فلا بد من کونه مریدا لخلق العالم. و انما شرطنا الشرطین اللذین ذکرناهما، لأن الإرادة یفعلها أحدنا و ان لم یردها بإرادة أخری، من حیث أن الداعی إلیها هو الداعی إلی المراد، و لا ینفرد بداع یخصها. ألا تری أن من دعا الداعی إلی الأکل، فإنه یفعل ارادة للأکل و ان کان لا یرید هذه الإرادة، لان داعی الأکل هو داع فیها داعی یخصها و من أشرف علی الجنة و أعجزه اللّه تعالی من أفعال القلوب، أو فعل فیه إرادة ضروریة لدخول النار لا یقع منه الا دخول الجنة و ان لم یکن مریدا لدخولها، لانه ممنوع من هذه الإرادة. و ثانیها: أنه قد ثبت کونه تعالی مخبرا و آمرا و مخاطبا، و الکلام لا یقع علی هذه الوجوه لوجوده، و لا حدوثه و لا جنسه و لا سائر أحواله، فلا بد من أن یکون علی هذه الصفة التی یجوز أن یکون علیها تارة، و لا یکون أخری لأمر من الأمور. و قد بینا أن صفاته کلها لا تؤثر فی ذلک و لا صفات فاعله من کونه حیا و مدرکا و عالما و قادرا و مشتهیا و ناظرا، لان المعلوم الواضح أن هذه الصفات لا تؤثر فی وقوع الخطاب علی تلک الوجوه، فیعلم لا محالة أن المؤثر هو کونه مریدا. و هذه الدلالة مستقصاة فی الکتاب «الملخص» و منتهی فیه الی غایتها. و ثالثها: انه تعالی قد خلف فینا الشهوات المتعلقة بالقبائح، و تقرأ علی المحسنات، و مکننا من فعل کل ما تشتهیه، و لم یعینا (1)بالحسن عن القبیح
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لا یجوز أن یکون فعل ذلک لغیر غرض لانه عبث، و لا لغرض هو الإغراء بالقبیح لقبح ذلک، فلم یبق الا أن یکون الغرض فیه التعریض فیه للثواب، بأن یفعل الواجب و یمتنع من القبیح، فلا بد من کونه مریدا لهذا الوجه دون غیره، و الألم یتخصص ما فعله لهذا الغرض دون غیره مع احتماله للکل. و رابعها: أنه تعالی لو لم یقصد بإیلام أهل النار و العقاب المستحق، لکان ظالما. و کذلک ما فعله بأهل الجنة من الثواب لا بدّ أن یقصد به فعل المستحق علیه منه، لانه لا یکون مختصا بهذه الوجه (1)مع احتماله لغیره الا بمخصص. و ما یرد علی هذین الدلیلین الأخیرین و یعترض به علیهما یأتی فی الکلام علی ما جری فی أثناء المسائل الواردة. و نعود الی تصفح ما فی المسألة: أما الإلزام لنا أن یکون خلقه لنا لینفعنا بالثواب لا یقتضی الإرادة، بل یکفی فیه الداعی الی ذلک. فهو غیر صحیح، لأنا قبل کل شیء لا نقول ان خلقه تعالی لنا لینفعنا، انما کان بهذه الصفة لأجل أنه تعالی یرید منا الطاعة التی نستحق بها الثواب، لانه تعالی فی ابتداء خلقه للمکلف و قبل أن یکمل، قد خلقه لهذا الوجه، و هو فی تلک الحال ما کلفه للطاعة و لا أرادها منه، فلا بد من أمر یقتضی توجه هذا الخلق الی هذه الجهة التی عیناها من بین سائر الجهات التی یحتمل الخلق له یکون مخلوقا لها، و لیس ذلک إلا إرادته تعالی کونه خلقا لهذا الوجه دون ما عداه من الوجوه. لأن الإرادة عندنا تتعلق بالمرادات علی وجوه مختلفة، و لیست خارجة (2)فی التعلق مجری القدرة، بل تجری مجری الاعتقادات. و لهذا تختلف الارادتان
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و متعلقهما واحد إذا اختلف وجها تغایرهما. و قد اختلف ها هنا کلام الشیوخ: فقال قوم: یجب أن یرید احداث الخلق بإرادة مفردة، ثم یرید بإرادة أخری احداثه لینتفع. و قال آخرون و هو الصحیح: انه یکفی إرادة واحدة لإحداثه علی هذا الوجه. و من الذی قال: ان الأغراض هی الإرادات حتی مکلف و مسألة الرد لذلک، ثم لو سلم لهم و ان کان غیر صحیح، و ان الداعی و الأغراض کافیة فی کون الفعل واقعا لها، لیس (1)قد بینا فی کلامنا أن الداعی إلی الفعل داع الی فعل الإرادة له، و أنه لا یجوز أن یفعل أحد منا فعلا لغرض یخصه. و هو غیر ممنوع من الإرادة الا و یفعل ارادة له، و أن ذلک معلوم ضرورة. فیجب علی کل حال أن یکون تعالی مریدا لما فعله من خلقنا الذی غرضه فیه أن ینفعنا بالثواب فی حال خلقه لنا، و قبل تکلیفنا الطاعة التی نستحق بها الثواب. و قد مضی فی خلال هذه المسألة من المسائل لأنه (2)عکس القضیة، و قال: ارادة الطاعة متقدمة لهذا الوقت. و فی هذا عکس، فإن إرادته تعالی منا الطاعة انما هی تحصل بوقت أمره تعالی لنا به و تکلیفنا إیاها، و هذا متأخر لا محالة عن الخلق، بل متأخر عن حال إکمال العقل المتأخر عن زمان الاحداث و الخلق. و ما مضی فی أثناء المسألة من أنه تعالی خلق الحیوان الذی لیس بمکلف لینفعهم (3)بالفضل و الغرض و ان کان تعالی ما أراد انتفاعهم، صحیح، و له
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1- 1) ظ: أ لیس. 

2- 2) ظ: أنه. 

3- 3) ظ: لینفعه، و کذا انتفاعه. 




أمثلة ظاهرة لا تحصی قد أوردناها فی کتابنا. منها أن أحدنا یضع الماء علی الطریق، لینتفع به المارة فی ذلک الطریق و انما یکون وضعه للماء متوجها الی جهة انتفاع الناس به بالإرادة المتناولة له علی هذا الوجه. و لا یجوز أن یکون المؤثر فی إرادته بشرب (1)المارة فی الطریق له، لانه لا یرید ذلک، و ان کان وضعه للماء متوجها الی هذا الوجه دون غیره. و قد یبحث أحدنا مائدة لیأکل هو و غیره من الناس علیها الطعام، و لا یجب أن یکون فی حال بحثه لها مریدا من نفسه و من غیره الأکل، و انما توجه بحثها الی هذه الجهة دون غیره بالإرادة المتناولة لتجارتها لهذا الوجه. و کذلک قد یخیط قمیصه لیلبسه و لا یکون فی حال خیاطته مریدا لنفسه، و لو کان کذلک لوجد نفسه مریدا فی الحال للبس. و کذلک قد یغرس نخلة أو شجرة و هو یماله من ثمرتها، و هو فی حال الغرس لا یرید أکله منها و لا أکل غیره أیضا، و انما کان الاغراس لهذا الوجه للإرادة المتناولة له علی هذا الوجه. فأما ما مضی فی المسألة من أن اللّه تعالی یؤلم الأطفال للمصلحة و الغرض -الی قوله: -فقد بان أن لفظة اللام لا تفید ارادة ما دخلت علیه، فلا شبهة فی أن الغرض بالفعل الذی قصد به الیه لا یوجب تعلق الإرادة بذلک الغرض. فکیف ظن علینا أنا نذهب الی ذلک حتی وقع التشاغل بالکلام علیه، و قد قلنا ان الغرض إذا کان هو الداعی إلی الفعل، فلا بد من ارادة یتناول الفعل عند حدوثه، حتی یکون لها مفعولا لهذا الوجه و متوجها غیره. و قد بینا فی کتاب «الذخیرة» و غیره أن اللّه تعالی لا یفعل الآلام بالأطفال
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للعوض، و ان کان الغرض لا بدّ منه. و انما الغرض فی فعل الآلام بهم المصلحة ثم الغرض، لیخرج من کونه ظلما. و قد بینا مرادنا بقولنا «خلقنا و خلق الشهوات فینا لغرض» فلا معنی لتقسیم علینا غیر صحیح و للأمة علی ما نذهب الیه. فأما ما مضی فی المسألة من قول السائل: فما تریدون أنتم بقولکم ان اللّه تعالی خلقنا علی صفة المکلفین لنستحق الثواب-الی آخر الکلام. فالجواب عنه قد مضی. و لا شبهة فی أن علمه بانتفاعنا بالتعریض للثواب و الانتفاع به داع له تعالی الی خلقنا. إلا أنا قد بینا أن ذلک ان کان هذا الداعی، فلا بد من ارادة یکون بها هذا الفعل الذی هو الاحداث متوجها الی هذا الوجه. و بینا أن ما دعی إلی الفعل یدعو الی فعل إرادته، فإنه لا یجوز أن یکون من لیس ممنوع (1)من الإرادة بفعل الفاعل للداعی من غیر أن یرید، و أن ذلک معلوم ضرورة. و لا شبهة فی أنه لو خلقنا و داعیه الی خلقنا انتفاعنا بالثواب، و قدرنا أنه لا ارادة له تتناول خلقنا، لم یکن خلقه إیانا عبثا، لان العبث ما لا غرض فیه. و لکن قد بینا أنه من المحال أن یدعوه الداعی إلی خلقنا لهذا الغرض و هو لا یرید خلقنا، إذا لم یکن ممنوعا من الإرادة، الا أنه لا یجوز أن یقال فی ممنوع من الإرادة إذا فعل فعلا دعاه الیه داع أنه فعله لهذا، لان هذا القول یقتضی أن یفعله توجها نحو ذلک الداعی، و هذا لا یکون إلا بالإرادة علی ما تقدم بیانه. ثم یقال للمعترض بهذه الاعتراضات: کیف یکون خلق اللّه تعالی لنا؟ لینفعنا إنما أثر فیه داعیه، و هو علمه بکون انتفاعنا إحسانا البتة و أنعاما علینا، 
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1- 1) ظ: ممنوعا من الإرادة یفعل الفعل للداعی-إلخ. 




و صار خالقا لهذا الداعی من غیر ارادة لصاحب (1)الخلق و یؤثر فیه. و کیف یجوز أن یؤثر فی فعل الحادث؟ حتی یجعله علی بعض الوجوه أمر متقدم بل قدیم، لان اللّه تعالی عالم فیما لم یزل بحسن الإحسان. و إذا کان هذا الداعی هو المؤثر فی أن خلقنا انما هو الإحسان فقد أثر الأمر المتقدم فی حال متجددة و هذا محال. ثم یلزم علی هذا أن لو خلقنا اللّه تعالی و أراد مضرتنا، أن یکون خالقا لنا للانتفاع بالثواب، لأن الداعی إذا کان هو المؤثر فی وقوع الفعل علی الوجه الذی وقع علیه و لا یحتاج إلی ارادة، فلا فرق بین انتفائها و وجودها غیر مطابقة للداعی. و یلزم علی هذا أن یکون لأحدنا إذا کان عالما بحسن الإحسان الی زید -و هو داع قوی إلی نفعه و الإحسان الیه-أن یکون متی أعطاه درهما و لم یقصد لهذه العطیة إلی الإحسان، أن یکون محسنا إلیه، لأن داعی الإحسان حاصل، و هو المؤثر علی ما ظنه مخالفونا. و یلزم أیضا أن لو قصد بإعطائه الدرهم غیر وجه الإحسان من باقی الوجوه و هی کثیرة، أن یکون محسنا بذلک، لأن داعی الإحسان و هو المؤثر ثابت و هذا حد لا یبلغه محصل. فان قیل: فهو لا یعطیه الدرهم علی وجه غیر الإحسان الإبداع له الیه و هو المؤثر فی عطیته. قلنا: إذا کان هناک داعیان مختلفان، فلم صارت هذه العطیة المؤثر فیها أحدهما دون الأخر، و کل الدواعیین (2)مؤثر علی هذا القول، کان فی وقوع الفعل علی وجه دون آخر.
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1- 1) ظ: تصاحب الخلق و تؤثر فیه. 

2- 2) ظ: الداعیین. 





المسألة الخامسة: کیفیة تعلق العقاب بالکفار فی الآخرة


اشارة

[کیفیة تعلق العقاب بالکفار فی الآخرة]

و اعترضوا قولنا أنه تعالی لو لم یرد بإیلام الکافرین فی الآخرة ما یستحقونه من العقاب، ما انفصل ذلک من الظلم، و ذلک لا یجوز. فان قالوا: لم زعمتم أن ذلک لا ینفصل من الظلم إلا بالإرادة، و ما أنکرتم أن ینفصل منه؟ إذ قوله لعلمه باستحقاقه له، فدعاه ذلک الی فعله، کما أن هذا الداعی هو الذی فعل الإرادة عندهم لعقابهم، و إذا کان هو الداعی إلی الإرادة فهو الداعی إلی المراد، إذ کان الداعی إلی أحدهما هو الداعی إلی الأخر. قالوا: ثم یقال لکم: ما تریدون بقولکم قصد بایلامهم ما یستحقون؟ فان قلتم: عنینا بذلک ارادة الاستحقاق. قیل: لیس الاستحقاق بفعل فیراد. و ان قلتم: عنینا بذلک أنه أراد إیلامهم لأجل الاستحقاق. قیل لکم: زدتم بقولکم لأجل الاستحقاق ارادة أخری، و لیس هذا من قولکم، و قد بینا أن الاستحقاق لإیراد. و ان قلتم: عنینا أنه أراد إیلامهم لأجل الاستحقاق. قیل لکم: فقد جعلتم المخصوص هو کون الاستحقاق داعیا إلی الإرادة، لأنه لو أراد إیلامهم فقط لم ینفصل من الظلم، و انما ینفصل من الظلم بوقوع الإرادة لأجل داعی الاستحقاق [و]فی ذلک وقوع الکفایة بداعی الاستحقاق فی التمیز من الظلم. قالوا: فأیتین ذلک أنه سبحانه لو أراد إیلامهم للاستحقاق لما ذکروه لم یفعل هذه الإرادة [إلا]لأنه عالم بحسنها و بحسن الإیلام لما حسنت الإرادة
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[له]فبان أنه لا بدّ من الرجوع الی هذا العلم، فما تنکرون أن یقف حسن الإیلام علیه. قالوا ذلک الجواب عن قولکم: ان الثواب لا یتمیز من التفضل الا بأن یقصد به الاستحقاق، أو یقصد به وجه التعظیم. قالوا: علی أن قولکم یقصد به وجه التعظیم لا یغنی قصد إیجاد المنافع و قصد فعل التعظیم الذی هو القول و ما یجری مجراه، و لسنا نسلم أن للمنافع وجوها غیر مقارنة للتعظیم.


الجواب:

اعلم انا قد بینا فی الکلام المتقدم المسألة بلا فصل ما یبطل هذه الشبهة المذکورة فی المسألة، لأن الکلام فی أنه تعالی خلق الخلق لینفعهم، نظیر الکلام فی أنه تعالی أو لم الکفار لما یستحقونه من العقاب. و قد بینا أن الداعی مجردة لا یؤثر فی الإرادة [التی]ادعی إلیها حتی یجعلها علی وجه دون آخر، و انما الإرادة قد بینا أن علمه عن النفع بالثواب لا یقتضی أن یکون خلقه لا لهذا الغرض، دون ارادة لصاحب خلق الخلق. فعلم أن علمه تعالی باستحقاق الکفار العقاب غیر کاف فی کون الإیلام لهم فی الآخرة مفعولا بهم لهذا الوجه دون الذی ذکره فی هذه المسألة، یقتضی أن یکون اللّه تعالی المستحق للعقاب ظلما، لأنه إذا کان المخرج للضرر لکونه ظلما هو علم فاعله بأن المفعول به مستحق لذلک و ان لم یقصد الیه، فلا یصح اذن أن یظلم مستحق الضرر، و هذا یؤدی الی أن أحدنا لا یصح أن یظلم أحدا قد تقدم استحقاقه للمضار لهذه العلة التی ذکرناها. و کان ینبغی أن یکون مستحقو الحدود فی الدنیا و المضار بها، لیصح أن
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یظلمهم ظالم، لان العلم یستحیل ظلم مستحق لضرر، و هذا جاهل بلغ الید. فکان یجب أیضا فیمن له دین علی غیره، أن لا یصح ممن علیه العطیة شیئا من ماله علی وجه الإحسان و التفضل، لأنه إذا کان علیه بوجوب الدین الذی علیه داعیا الی فعله، و هو کاف فی کون العطیة قضاء للدین و مؤثرا فیها من دون ارادة فلا بد من وجوب ما ذکرناه. و أن ذکرنا کل ما یلزم علی هذا الموضع من الشناعات و المحالات اطالة، و فی هذا القدر کفایة. و قد بینا مرادنا بقولنا «أنه فعله للاستحقاق» و [ما]فسرناه أغنی عن تفسیره بما لا نذهب إلیه، لأن الضرر فعل یمکن وقوعه علی وجوه من جملتها الاستحقاق، فإنما یکون مفعولا للاستحقاق بإرادة متناول فعله علی هذا الوجه. و لهذا لا نقول: ان کل [ما]یفعله البهائم و الأطفال، و من لا یصح منه الإرادة و القصد لا یکون إلا بصفة الظلم، لانه ضرر یعری من ارادة تصرفه الی بعض وجوه الحسن، اما الاستحقاق أو النفع أو دفع الضرر. و القول فی الثواب و أنه لا یتمیز من الفضل الا بأن یقصد به وجه الاستحقاق کالقول فیما تقدم، لان الثواب نفع و النفع قد یقع علی وجوه، اما غیر مقصود به الی شیء، فیکون عبثا. و قد یکون متفضلا، فکیف ینصرف إلی جهة الاستحقاق دون التفضل ألا یقصد الی ذلک، و هب تمکنوا من أن یقولوا أنه یکون الاستحقاق به علی هذا الوجه. فان قیل: تعری النفع من التعظیم یقتضی کونه إحسانا. قلنا قد یتعری من التعظیم و یکون عبثا، و قد یتعری إیصال أحدنا النفع الی غیره من التعظیم، فیحتمل أن یکون عبثا أو فرضنا، و انما بالإرادة تقع علی وجه دون آخر.
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ثم لو قارن المنافع التعظیم و قصد بها الی التفضیل أ لیس ما کان الا تفضلا و ان قارنه التعظیم الذی قد جعلتم مقارنته له دلالة علی أنه ثواب و التعظیم، و ان کان لا یحسن مقارنة الا للمستحق فقد تقدر فعل مع المستحق، فإنه یقدر علی أن یفعله کذلک و ان کان منه قبیحا.


المسألة السادسة: تأثیر الإرادة فی الأفعال المستندة إلی الدواعی


اشارة

[تأثیر الإرادة فی الأفعال المستندة إلی الدواعی]

قالوا: و لو تصورنا واقفا بین الجنة و النار مضطرا إلی إرادة دخول النار و هو عالم بما فیها من المضرة و بما فی الجنة من المنفعة لما جاز أن یدخل النار بل یدخل الجنة. و هذا یدل علی أنه لا تأثیر للإرادة إذا لم تستند إلی الداعی، فإذا ثبت ذلک لم یحل کون الباری تعالی مریدا أزلا، أما مع الداعی أو یجب أن یمنع الداعی. و هذا الأخیر یقتضی أن یکتفی بالداعی فی تخصیص الافعال بالأوقات، و قد استندت الإرادة الیه ان کانت إرادته غیر تابعة للداعی لم علیکم أن یوحدونا (1)ارادة غیر تابعة للدواعی، و مع ذلک یؤثر فی تقدیم الافعال و تأخیرها.



الجواب:

ان الواقف بین الجنة و النار إذا کان مضطرا إلی إرادة دخول النار، مع علمه بما فیها من المضرة و ما فی الجنة من المنفعة لا یدخل النار، علی ما مضی
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1- 1) کذا فی الأصل. 




فی المسألة، لأن الإرادة انما تؤثر فی الأفعال إذا استندت إلی الدواعی، و لا تؤثر إذا کانت ضروریة. إلا أنا لا نقول فی هذا الذی ذکرنا حاله: انه دخل الجنة لأجل علمه بما فیها من النفع الذی هو الداعی، لأن فعله الذی هو الدخول لا یصح أن یقال انه فعل لکذا إلا بإرادة یصاحبه. و هذا ممنوع عن الإرادة. و قد بینا أن الداعی غیر کاف فی وقوع الافعال علی الوجوه التی تقع علیها، فلم یبق الا أن یقال: إذا جاز أن یفعل من ذکرتم حاله الدخول بالداعی من غیر ارادة، فألا جاز فی القدیم مثل ذلک. و الجواب: ان الممنوع من الإرادة إنما اکتفی بالداعی فی وقوع الفعل لانه غیر متمکن من الإرادة، و الا فالداعی إلی دخول الجنة هو بنفسه داع إلی إرادة دخول الجنة، و إذا امتنع من فعل ارادة الدخول مانع کان الداعی کافیا فی وقوع الفعل. إلا أنا لا نقول: و ان وقع الدخول أنه فعل الداعی الذی هو النفع المعلوم حصوله فی الجنة، لأن هذا القول یقتضی أن الدخول فعل لهذا الوجه، و انما یکون کذلک بالإرادة بالداعی علی ما بیناه، و من کان ممنوعا من الإرادة لا یقال انه فعل لکذا، و قد تقدم شرح هذه النکتة و بیانها.


المسألة السابعة: الدلیل علی کونه تعالی مریدا


اشارة

[الدلیل علی کونه تعالی مریدا]

و مما یدل علی ذلک أن کونه تعالی مریدا لا یخلو من ان یکون [یتبع] الداعی و لا یتبع الداعی، فإذا استحال کلا الأمرین استحال کونه علی صفة
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المرید منا. و انما قلنا انه لا یجوز أن [لا]یتبع الداعی بتة، لأنه لو لم یتبعه لکان مریدا لنفسه أو المعنی قد تم أولا متعلل بوجه من الوجوه. و کل ذلک بطل بما قد ذکرتم فی مواضعه. و لو یتبع الداعی لکان اما أن یکون حصل مریدا لداع أو لا لداع، و الثانی باطل، لانه عبث، و لان ما یتبع الدواعی لا یجوز أن یقع من العالم به إلا لداع کسائر الافعال. و لو حصل لداع لم یخل من أن یکون الداعی راجعا الی الفعل، أو الی المفعول به، أو الی الفاعل، و لا یجوز أن یرجع الی الفعل، بأن یکون مؤثرة فیه، لأنها لو أثرت فیه لأثرت فی وجوده، أو فی وقوعه علی وجه دون وجه. و لو أثرت فی وجوده لکانت أما أن تؤثر فیه، بأن یحصل للفعل بها، أو بأن تدعو الیه و تبعث علیه، فالأول یکفی فیه کون القادر قادرا، و الثانی یکفی فیه الداعی. ألا تری أنا لو تصورنا حصول الداعی مع القدرة من غیر ارادة یصح وقوع الفعل، و لذلک وقعت الإرادة من غیر ارادة، و لا یجوز أن یؤثر فی وقوع الفعل علی وجه دون وجه، لأن إرادة الحدوث لا تؤثر فی ذلک. لأنا قد بینا أنه لیس یقع الفعل علی وجه یؤثر بالإرادة و غیرها، و أن المرجع بالأمر و الخبر إلی الصیغة مع الدواعی، و بیان ذلک فی مواضعه یغنی عن إیراده الآن. و لیس یفعل فی الإرادة غرض یرجع الی المفعول له، الا أن یقال: ان الحی یسر إذا أراد اللّه فعل المنافع لینتفع بها، و هذا الغرض یکفی فیه أن یعلم أن نفعه داعیه الی الفعل، و ان لم یکن هناک ارادة.
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علی أن أصحابنا یقولون: ان اللّه تعالی أراد انتفاع الخلق بالمنافع فیمکن أن یقال: ان الغرض بذلک سروره. و انما یقولون: انه أراد إحداث المنافع للانتفاع و یعنون کداعی الانتفاع. و هذا رجوع إلی الداعی، لأنه سبحانه لو أراد و احداث المنافع لا ینتفع بها لم تحصل المسرة ان حصلت بذلک، فإنما تحصل بالداعی لا بالإرادة. علی أن هذا الغرض لیس بحاصل فی خلق المنافع للبهائم. و أما الأغراض الراجعة إلی الفاعل، فهی أن لیس بالإرادة، و یتعرض (1)بها من تعجیل الفعل إلی الإنسان یجد (2)ذلک من نفسه و هو یستحیل فی اللّه. و لهذا لا یرید الإنسان فی حال الفعل، لانه لا یجوز الاعتیاض مما هو موجود، و أیضا فإن الإرادة کالطلب للفعل، و لا یجوز طلب الموجود. و علی هذه المسألة کلام کثیر، قد اعترض دلیل الخبر و الأمر و النهی، و قد أضربت علیه من ذکره لأجل انتشار الکلام، و لحضر بعض ما رووه (3)و أورد بعضه لفظا و معنی، و عالی الرأی له فی تأمله و الانعام بما عنده إن شاء اللّه تعالی، و ذکر ما عنده فیه من أهم الأمور، لان سوقه ها هنا-أعنی بلاد مصر و الشام-نافعة جدا، و القائلون به قد کثروا أیضا. و اللّه بعونه یورد علی ولیه من جهته ما یکون للشبهة حاسما، و له من یسلطها علیه عاصما، و ولیه الان یستأنف الاسؤلة عن مهمات ینتجها فکره لفظا و معنی، و لم نجد لغیره فی معناها قولا فمن ذلک.
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1- 1) خ ل: یتعوض. 

2- 2) فی النسخة: یحد. 

3- 3) خ ل: ردوه. 





الجواب:

اعلم أن کونه تعالی مریدا تابع للداعی لا محالة، لأن ما دعاه تعالی إلی أفعال یدعوه الی فعل الإرادة لها. لأنا قد بینا أن داعی الفعل و الإرادة واحد لان ما دعا زیدا إلی الأکل یدعوه الی فعل ارادة الأکل. و هذه الإرادة مؤثرة فی الفعل، لانه بها و من أجلها یقع علی وجه دون آخر. ألا تری أن هذا الفعل انما یکون مفعولا لأجل الداعی و متوجها غیره (1)بالإرادة، لأنا قد بینا أنه لا یکفی فی کون الفعل مفعولا للداعی، أن یعلم الفاعل للداعی و ان لم یقصد بالفعل ذلک الوجه. و هذه الإرادة المؤثرة لا تجوز أن تکون هی إرادة الحدوث المجرد، بل ارادة حدوثه علی ذلک الوجه المخصوص و لا یلزم علی هذا أن تحتاج الإرادة إلی ارادة، لأن الإرادة لا تقع علی وجوه مختلفة، فتحتاج الی ما یؤثر فی وقوعها علی بعض تلک الوجوه. و لیس کذلک الفعل، لانه قد یقع علی وجوه مختلفة فإذا حصل فی بعضها فلا بد من مؤثر فی وقوعه علی ذلک الوجه. و قد ذکرنا هذا المعنی و وضح وضوحا یزیل کل شبهة. فأما ذکر الخبر و الأمر و دعوی رجوع کونهما کذلک إلی الصیغة و الداعی فمن البین الفساد، فلا یجوز أن یکون لها حظ فی هذه الصفات: لأنها توجد مع فقدها. ألا تری أن صیغة الخبر و الأمر تقع من الهاذی و المجنون و تقع صیغة الأمر من المتعدد و المبیح و المتحدی.
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1- 1) ظ: دون غیره. 




و أما الداعی فلا یجوز أن یکون هو المؤثر لکون الکلام خبرا أو أمرا أو خطابا لمن هو خطاب له. و ما به علمنا أن الداعی هو المخصص لها ببعض الجهات، بمثله یعلم أن الداعی لاحظ له فی کون الخطاب علی بعض الصفات التی وقع علیها مع احتماله کان لغیرها. و نحن نعید طرفا من ذلک فنقول: لو کان الداعی هو المؤثر فی کون الخطاب علی ما یقع علیه من الوجوه المختلفة، لوجب أن یکون من دعاه الداعی الی أن یأمر بأمر یتساوی فی الغرض فیه و الداعی إلیه شخصان اسم کل واحد زید، الا أن أحدهما زید بن عبد اللّه، و الأخر زید بن محمد، فقال: یا زید افعل کذا لا یکون هذا القول متوجها الی واحد منهما، لانه لیس بأن یتوجه الی زید بن عبد اللّه بأولی من أن یوجه الی زید بن محمد. و الداعی الذی قیل أنه المؤثر یتعلق بهما علی حد سواء، فکیف یکون هذا القول أمرا لأحدهما دون الأخر، و الداعی یتمیز و یخصص. فعلمنا أن الإرادة هی المؤثرة و المخصصة، لأنها تتعلق بکونه أمرا لشخص دون غیره. و القول فی الخبر و کل الخطاب یجری علی ما ذکرناه، إذا تساوت الدواعی و وقع الخبر أو الخطاب مختصا بشخص دون غیره. و بعد: فإن الأمر بما یکون عندنا أمرا بشیء بعینه لإرادة الأمر ذلک المأمور به، و لیس یجری مجری الخبر فی أنه یکفی فیه ارادة کونه خبرا و لا یختص بشخص دون آخر، من أن المؤثر فیه ارادة تخصصه بذلک الشخص، و قد دللنا علی ذلک فی «الملخص» و «الذخیرة» و کثیر من کتبنا. فنقول علی هذا: کیف یکون قول القائل: افعل کذا أمرا بذلک الفعل. فإذا قیل للداعی الی أن أمرته. قلنا: فإن دعانی الی أن آمر بفعل مخصوص من قیام أو صلاة لنفع یعود
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علی أو علی المأمور، و الداعی هو المؤثر عندکم، فیجب أن یکون أمرا بذلک الفعل و ان لم أرده، بل و ان کان کرهته غایة الکراهة، لأن الإرادة علی هذا المذهب الذی نحن متکلمون علی فساده لم یکن أمرا لها و من أجلها، و انما کان أمرا للداعی، و هو ثابت، فیجب أن أکون علی هذا أمرا بما أکرهه و لا أریده، و معلوم فساد ذلک. و قد کنا قلنا: ان الدواعی قد تکون متقدمة سابقة، و أحکام الافعال و الأقوال متجددة، فکیف یؤثر أحوالا متجددة معان متقدمة؟ و قد تکون الدواعی ضروریة، فکیف یؤثر الضروری الذی لیس من فعلی. و ما یفید به هذا المذهب کثیر، و الکفایة واقعة بما اقتصرنا علیه.


المسألة الثامنة: بیان قوله علیه السلام: سلونی قبل أن تفقدونی


اشارة

[بیان قوله علیه السلام: سلونی قبل أن تفقدونی]

ما جواب من قال: لو سلم لکم أن القول الذی أفصح به أمیر المؤمنین علیه السلام علی رءوس الاشهاد، و هو «سلونی قبل أن تفقدونی» یدل بظاهره و فحواه علی أنه علیه السلام مشتمل علی جمیع علوم الدین، و أنه غیر مخل بشیء منها. و فرض ذلک من طریق النظر دون ما یذهب الیه خصومکم، من أن مراده علیه السلام کان الاخبار عن تقدم قدمه فیه و وفور حظه منه، لکان ظاهر هذا المقال یدل علی أنه لا یوجد بعد فقد عینه علیه السلام من الزمان من ینوب منابه، و یسد مسده فی الإجابة عن جمیع السؤال. إذ لو کان عالما بوجود من یجری مجراه علیه السلام إذ ذاک لما حذر من
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ترک سؤاله هذا التحذیر و الأخص علی سکت التغریر بترکه و التفریط و لا جعل فقده علة بعدم من ینوب منابه، و دلیل علیه. و فی ذلک دلیل علی أن الذی فرضت لکم صحته و سلم لکم تسلیم تفریط إذ لو کان حقا لما یناقص (1)، لأنکم توجبون واحدا هذه صفته فی کل زمان. و إذا دل ظاهر قوله الذی حکیناه الان علی خلو الزمان بعده ممن یجری مجراه، سواء کان مشتملا علی جمیع علوم الدین، أو موفور الحظ منها، انتقض أصلکم و بان فساده. و دل القول علی أن مراده علیه السّلام کان الاخبار مما ذهبنا الیه من وفور حظه من العلم لا الإحاطة به. ثم سار (2)نفسه: فان قال فان قلتم: انا ننصرف عما یقتضیه ظاهر هذا اللفظ بالأدلة المعقولة القاطعة علی وجود معصوم فی کل زمان إلی أنه علیه السلام أراد نفی تمکن من ینوب منابه، لا نفیه و عدم المصلحة له فی الإجابة لأمر یرجع الی العباد و لا عدمه، و ذلک مطابق ما نذهب الیه و لا ینافیه. قیل لکم: أول ما فی هذا مع ما فیه من النزاع الشدید، أن العصمة عندکم من الامام لا توجب استکمال المعصوم العلوم فی أول أحوالها، و ذلک لأنکم توجبونها للمعصوم (3)کونه اماما قبل کونه کذلک و لا تغنونه بها عن الحاجة الی امام زمانه، فکتبکم بذلک مملوءة. ثم ان تأویلکم هذا إذا نحوتم التطبیق بینه و بین مذهبکم، یدل علی أنه علیه السلام هو لو سئل فی الحال التی نطق فیها بهذا الکلام علی رءوس الاشهاد
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1- 1) ظ: یناقض. 

2- 2) ظ: سأل. 

3- 3) فی الهامش: للمعلوم. 




عن الذی تذهبون الیه من ضلال المتقدمین علیه و کفرهم فی باطن الحال، لم یتمکن من الإجابة عنه و إظهار الأدلة علیه. و قد رویتم عنه علیه السلام روایة حملتموها علی وجه التقیة منه، و الاخبار علی طریق الإشارة منه، و أنه علیه السلام کان غیر متمکن من الحکم بجمیع ما یراه من الاحکام، و هی قوله علیه السلام لقضاته «أقضوا بما کنتم تقضون، حتی یکون الناس جماعة أو أموات کما مات أصحابی» و أنه أشار الی الذین مضوا علی طاعته دون غیرهم من الخلفاء. ثم قال: و ان قلتم: انه علیه السلام أراد به ان ینصب بعدی من یجری مجراه مصیبی (1)، فیتعین علیه الإجابة عن جمیع السؤال لتعینها علی کان ذلک بطل (2)أیضا، لأن الحسن علیه السلام قد نصب بعده، و بویع کما بویع له، فقد کان یجب أن یکون تعلیقه عدم الفائدة علی مقتضی قولکم هذا ینفی تمکن الحسن علیه السلام لا یقصد عینه علیه السلام. و بعد: فعلیکم فی هذا المقال سؤال من وجه آخر یقدح فی العصمة التی توجبونها له علیه السلام، و هو أنا: نعلم بحکم العقول السلیمة من الهوی و السهو الداخل علی صاحبها أنه لا یسوغ لمن یعلم أنه غیر متمکن من الإجابة عن جمیع ما یسأل عنه أن یعطی ذلک من نفسه بهذا المقال علی رءوس الإشهاد إلا بسهو یعترضه أو هوی یلحقه، یهون علیه التغریر بنفسه. فکل هذا یدل علی بطلان ما تذهبون الیه من وجود واحد معصوم کامل فی العلوم فی کل زمان، و یسفر عن أنکم لا تتمسکون فی ذلک الا بشبه لمظنون أنها مستمرة فی العقول، و هی باطلة بما ذکره الان یطول، و نضع الاعتماد الان
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1- 1) ظ: فی منصبی. 

2- 2) ظ: باطلا. 




فی إبطالها علی ما اقتضاه هذا الصریح الصحیح من المعقول المنقول.


الجواب:

اعلم أن قول أمیر المؤمنین علیه السلام قال: سلونی قبل أن تفقدونی فإن بین جنبی علما جما لو وجدت له حملة (1). یدل علی اشتماله علی علوم الدین دقیقها و جلیلها، و علی کل ما یجوز أن یسأل عنه سائل، و یسترشد الیه جاهل. لان معنی هذا الخبر لو کان هو الدلالة علی قوة حظه من العلم، و وفور نصیبه منه، لکان متعرضا هذا القول المطلق لأن یسأل عما لا یعلمه و ینخجل. و هذا تقریر (2)و رکوب خطر، یجل علیه السلام عنه، و هو من (3)هذا الذی تقدم من ذوی اللبابة. علی أن یقول و هو متقدم القدم فی المعلومات و لیس بمحیطة بها «سلونی قبل أن تفقدونی» یدل علی التحذیر من فوت النفع بأجوبته مع فقده علیه السلام. و أن مفهوم الکلام یقتضی أنه علیه السلام لا ساد مساده (4)و لا قائم فی العلم مقامه لانه لو کان یلیه من هو فی العلم مساو له، لکان لا معنی للتحذیر. و تأویل هذا الخبر الذی یرفع الشبهة فیه أن الامام فی کل زمان انما یجب بحکم إمامته أن یکون عالما بجمیع علوم الدین، حتی لا یشذ منه شاذ. و لیس یجب بحکم الإمامة أن یکون عالما بالغائبات و الکائنات من ماضیات و مستقبلات و إذا خص اللّه تعالی الإمام بشیء من هذه العلوم، فعلی سبیل الکرامة و التفضیل و التعظیم.
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1- 1) نهج البلاغة ص 280.

2- 2) ظ: تغریر. 

3- 3) ظ: و من هذا. 

4- 4) ظ: مسده. 




و قد بینا فی مسألة منفردة أملیناها قدیما و استقصیناها، أنه غیر واجب فی الامام أن یکون عالما بالسرائر و الضمائر و کل المعلومات، علی ما ذهب الیه بعض أصحابنا. و أوضحنا أن هذا المذهب الحبیب (1)یقتضی کون الامام عالما لنفسه حتی یصح أن یعلم ما لا یتناهی من المعلومات، لان العالم بعلم-و العلم لا یتعلق علی التفصیل الا بمعلوم واحد-لا یجوز أن یعلم الاّ معلومات متناهیة العدد. و إذا صحت هذه الجملة، لم یمتنع أن یکون أمیر المؤمنین علیه السلام أکمل علوما من کل امام بعده، و ان کان من ناب منابه منهم علیهم السلام کاملا لجمیع علوم الدین و الشریعة التی تقتضیها شروط الإمامة، و انما زادت علومه علیه السلام علی علومهم فی أمور خارجة عن ذلک، کالغائبات و الماضیات و أسرار السماوات، فخوّف علیه السلام من فوت هذه المزیة فی العلوم بفقده. و هذا الذی ذکرناه یغنی عما تمحل ذکره فی المسألة، ثم بین فساده.


المسألة التاسعة: الوجه فی الحاجة الی الامام


اشارة

[الوجه فی الحاجة الی الامام]

إذا کانت العلة موجبة للحکم، و هی التی یجب الحکم بوجودها و یرتفع بارتفاعها، و کانت العلة التی لها احتاج المکلفون الی الامام المعصوم بجواز (2)السهو علیهم و إمکان وقوع الخطأ منهم. ثم أحوجنا المعصوم علیه السلام من ذلک
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1- 1) ظ: العجیب. 

2- 2) ظ: جواز. 




الی الامام لغیر هذه العلة، أ فلیس قد أخرجناها عن کونها علة لإیجابنا المعلول مع ارتفاعها؟ فما الجواب عن ذلک؟ و عن قول من قال لا فرق بین لزوم المناقضة بذلک لمن قال به؟ و بین لزومها لمن قال ان العلة فی کون المتحرک متحرکا حلول الحرکة فیه، ثم أوجب تحرک بعض المحال لغیر حلول الحرکة فیه.


الجواب:

ان الصحیح المجرد أن نقول: الوجه فی الحاجة الی الامام یکون لفظا (1)لارتفاع الخطأ، أو تعلیله هو فقد العصمة و جواز الخطأ، لمن (2)احتاج مع وفوره و عصمته الی امام فلم یحتج الیه لیکون لفظا (3)فی ارتفاع خطبه (4). و انما احتاج الیه لمعان أخر خارجة عن هذا الباب کتعلیمه و تفهیمه، لأن الحاجة إلی الامام مختلفة، فلا یمتنع أن یکون لها علل مختلفة، و بهذا التقدیر قد زالت المناقضة و سقطت الشبهة. ثم نعود الی ما فی المسألة من کلام جری علی غیر وجهه. أما العلة فی الحقیقة فهی کل ذات أوجب لغیرها حالا یجب الحرکة، و هی ذات لکون المتحرک متحرکا و هی حال له، فإیجاب العلم الذی یوجد فی قلوبنا و هو ذات کوننا عالمین، و هی حال لنا. و إذا قلنا فیما لیس بذات أنه علة، أو لا یوجب حالا و انما یقتضی حکما،
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1- 1) ظ: لطفا. 

2- 2) ظ: و من. 

3- 3) ظ: لطفا. 

4- 4) ظ: خطأه. 




فعلی طریق التنبیه و اسم للعلة (1)فی العلل الشرعیة، انما کان مستعارا لما ذکرناه و کون الرعیة غیر معصومین، أو جواز الخطأ علیهم، لیس بجواز (2)أن یکون علة علی الحقیقة، و انما هو وجه احتیج الی الامام من أجله، فأجریناه استعارة مجری العلة فیه، فکیف یلزم فیه أن الحکم یوجد بوجوده و یرتفع بارتفاعه، و هذا انما یصح و یجب للعلل الحقیقیة. ألا تری أنا کلنا نقول: ان کون الظلم ظلما علة فی قبحه، و لیس یجب أن یرتفع القبح عند ارتفاع کون الفعل ظلما، لان الکذب قبیح و ان لم یکن ظلما و کذلک تکلیف ما لا یطاق. و کذلک رد الودیعة کونه رادا لها علة فی وجوبه، و لیس یجب إذا ارتفعت هذه العلة أن یرتفع الوجوب، لانه قد شارک رد الودیعة [کونه رد الودیعة (3)] فی الوجوب ما لیس له هذه الصفة، کقضاء الدین و شکر النعمة. فقد بان أنا لو عللنا الحاجة الی الامام بارتفاع العصمة، و لم نورد عزیز الذی ذکرناه لم یلزمنا أن ینفی (4)الحاجة عمن لیس بمعصوم، لان العلل قد یخلف بعضها بعضا علی ما ذکرناه. و قد زاد أهل التوحید و العدل علی هذه الجملة التی ذکرناها، فقالوا: لیس یمتنع أن یجب الحکم علی الحقیقة فی موضع و یجب فی مکان آخر مع ارتفاعها. و مثلوا ذلک بأن العلم الموجود فی قلوبنا یوجب کوننا [عالمین] بالمعلومات. و قد وقع حسب للقدیم تعالی مثل هذه الأحوال بأعیانها و لا علم
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1- 1) ظ: العلة. 

2- 2) ظ: بجائز. 

3- 3) کذا فی النسخة و الظاهر زیادتها. 

4- 4) ظ: ننفی. 




له. الا أنهم قالوا: القدیم تعالی و ان وجب کونه عالما بما نعلمه (1)و ان لم یحتج الی وجود علم یکون فیه عالما، فهو عالم لنفسه لا لعلة توجب کونه عالما. قالوا: و لیس یمتنع أن یجب مثل الحکم الواجب من علّة لا لعلّة، و انّما الممتنع أن یجب الحکم عن العلة الحقیقیة، ثم یجب عن علة أخری مخالفة لها. قالوا: و لذلک لما وجب کون أحدنا عالما عند وجود العلم، لم یجز أن یشارکه فی کونه عالما من یجب له هذه الصفة عن علة أخری هی غیر العلم. و قد بسطنا هذا الکلام فی مواضع من کتبنا و استوفیناه، و فی هذا القدر منه کفایة.


المسألة العاشرة: وجه طیب الولد و خبثه


اشارة

[وجه طیب الولد و خبثه]

إذا کانت الطائفة (حرسها اللّه) مجمعة علی أن مناکح الناصبة حرام إذا (2)لم یخرجوا من أموالهم ما وجب علیهم فیها من حقوق الامام، و لا حللهم بما یتعلق بالنکاح من ذلک، کما حلل علیه السلام أولیاءه. و کانت أیضا مجمعة علی ذکر فساد المولد علامة علی عدم اختیار صاحبه الایمان، و ان کان مستطیعا له، و کان أنها فی ولد الزنا معروفا بإجماعها علیه.
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1- 1) ظ: بما یعلمه لم یحتج الی وجود علم یکون به عالما. 

2- 2) ظ: إذ. 




و علی ما کان ابن عباس (رضی اللّه عنه) یقوله و یعلن به و هو «ما أحب علیا الا رجل طاهر الولادة، و لا أبغضه رجل الا و شارک أباه الشیطان فی أمه، و هو ولد الزنا الی یوم القیامة» (1). و علی قول النبی صلی اللّه علیه و آله من قبل: بوروا أولادکم بحب علی (2)و قد ذکره ابن درید فی الجمهرة، فمن وجدتموه له محبا فهو لرشده، و من وجدتموه له مبغضا فهو لزنیة. أ فلیس قد صار فساد المولد العلامة علی فساد المذهب، و فساد المذهب علامة علی فساد المولد، فکیف یصح مع هذا أن یخرج من مخالف للحق و ناکب عنه من یعتقده و یدین به و یقبض علیه؟ فکیف یمکن نفی ذلک، مع إجماعها أیضا علی أن المؤمن قد یلد کافرا، و أن الکافر قد یلد مؤمنا، حتی تأولت قول اللّه تعالی تُخْرِجُ اَلْحَیَّ مِنَ اَلْمَیِّتِ وَ تُخْرِجُ اَلْمَیِّتَ مِنَ اَلْحَیِّ (3)علی ذلک. و العیان یقتضیه، و العلم بمحمد بن أبی بکر و من جری مجراه یؤکده، و الامتناع من ترکنا قول من علمنا إیاه ناصبا، و عن إخراج حق الامام ناکبا، إذا اعتقد الحق و أظهره، و مؤاخاتنا له و حبنا إیاه یؤکد ذلک. و قد کان یجب الا بعد (4)بمن جاءنا موافقا لنا، إذا کنا عالمین بخلاف اللّه، و أنه کان مسافحا لامتناعه من إخراج حقوق الامام علیه السلام الیه، مع أنه لم یحلله منها. فلینعم بما عنده فی ذلک واضحا جلیا إن شاء اللّه تعالی.
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1- 1) رواه جماعة من أعلام القوم عن ابن عباس، راجع إحقاق الحق 7-225. 

2- 2) نهایة ابن الأثیر 1-161. 

3- 3) سورة آل عمران:27.

4- 4) ظ: ألا نعتد. 





الجواب:

اعلم أن طیب الولد و خبثه لا تعلق له بالحق من المذاهب أو الباطل منها، و کل قادر عاقل مکلف فیمکن من اصابة الحق و العدول عنه، غیر أن العامی فی أصحابنا معشر الإمامیة أن ولد الزناء لا یکون مؤمنا و لا نجیبا، و ان عولوا فی ذلک علی أخبار آحاد، فلکأنهم متفقون علیه. فحملنا ذلک علی أن قلنا: غیر ممتنع أن یعلم اللّه فی کل ولد زنیة أن لا یکون محقا، و أنه لا یختار اعتقاد الحق، و ان کان قادرا علیه متمکنا منه فصار کونه مولودا من زنیة علامة لنا علی اعتقاده الباطل و مجانبة الحق. و قد کنا أملینا فی بعض المسائل من کلامنا الجواب عن سؤال المخالف لنا فی هذا الموضع، إذ قال لنا: فتجویزی عیانا من یولد من زنیة نجیبا معتقدا للحق، فإنها (1)بشروط الایمان. و ذکرنا فی ذلک وجهین. أحدهما: أنه لیس فی کل من أظهر الایمان و اعتقاد الحق، یکون مبطنا و علیه منطویا. فغیر ممتنع عن أن یظهر الایمان و اعتقاد الحق و القیام بالعبادات أن یکون منافقا، فیجوز علی هذا أن نحکم بنفاق کل من علمناه مولودا من زنیة إذا کان مظهر الحق. و الوجه الأخر: أنه قد یجوز فیمن یظهر أنه مولود عن زنیة و عن غیر عقد صحیح، أن یکون فی الباطن الذی لا نعلمه و لم یظهر لنا ما ولد الا عن عقد صحیح. و إذا جوّزنا ذلک، جوزنا علی من هو علی الظاهر من زنیة أن یکون فی الباطن ولد عن عقد صحیح. فأما الناصب و مخالف الشیعة فأنکحتهم صحیحة، و ان کانوا کفارا ضلالا و لیس یجب إذا لم یخرجوا ما وجب علیهم من حقوق الامام، أن یکون عقود 
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1- 1) خ ل: فإنما. 




أنکحتهم فاسدة، لأن الیهود و النصاری مخاطبون عندنا بشرائعنا و معبدون -بعباداتنا-و هم غیر مخرجین من أموالهم هذه الحقوق و عقود أنکحتهم صحیح (1). و کیف یجوز أن نذهب الی فساد عقود أنکحة المخالفین؟ و نحن و کل من کان قبلنا من أئمتنا علیهم السلام و شیوخنا نسبوهم إلی آبائهم، و یدعوهم إذا دعوهم بذلک، و نحن لا ننسب ولد زنیة الی من خلق من مائه و لا ندعوه به. و هل عقود أنکحتهم الا کعقود قیناتهم؟ و نحن نبایعهم و نملک منهم بالابتیاع، فلو لا صحة عقودهم لما صحت عقودهم [تابعهم (2)]فی بیع أو إجارة أو رهن أو غیر ذلک. و ما مضی فی المسألة من ذکر محمد بن أبی بکر و غیره من المؤمنین النجباء یؤکد ما ذکرناه، و هذا مما لا شبهة فیه.


المسألة الحادیة عشر: کیفیة نزول القرآن


اشارة

[کیفیة نزول القرآن]

ما القول عنده فیما ذهب إلیه أبو جعفر ابن بابویه (رضی اللّه عنه) من أن القرآن نزل جملة واحدة علی النبی صلی اللّه علیه و آله الی أن یعلم به جملة واحدة، و انصرف علی قوله سبحانه وَ قالَ اَلَّذِینَ کَفَرُوا لَوْ لا نُزِّلَ عَلَیْهِ اَلْقُرْآنُ جُمْلَةً واحِدَةً (3)الآیة، الی أن العلم به جملة واحدة، انتفی علی الذین حکی
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1- 1) ظ: صحیحة. 

2- 2) کذا فی النسخة و الظاهر زیادتها. 
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اللّه سبحانه عنهم هذا لا عنه علیه السلام بقول اللّه تعالی شَهْرُ رَمَضانَ اَلَّذِی أُنْزِلَ فِیهِ اَلْقُرْآنُ (1). و ذلک علی مقتضی ثبوت هذه الصفة للعموم المستغرق یدل علی ما ذهب إلیه، إذ ظاهره أقوی من الظاهر المتقدم. و لو تکافئا فی الظاهر، لوجب تجویز ما ذهب الیه، الا أن یصرف عنه دلیل قاطع یحکم علی الآیتین جمیعا، و لیس للعقل فی ذلک مجال، فلا بد من سمع لا یدخله الاحتمال. و یلزم تجویز ما ذهب إلیه أیضا علی مقتضی ثبوت هذه الصورة مشترکة بین العموم و الخصوص علی سواء. و قد جاءت روایات ان لم یوجب القطع بهذا الجائز أوجبت ترجیحه و نحوها، یقتضی أن اللّه سبحانه أنزل القرآن علی نبیه صلی اللّه علیه و آله جملة واحدة، ثم کان جبرئیل علیه السلام یأتیه عن اللّه سبحانه، بأن یظهر فی کل زمان ما یقتضیه الحوادث و العبادات المشروعة فیه، و أشهد علی ذلک بقوله تعالی وَ لا تَعْجَلْ بِالْقُرْآنِ مِنْ قَبْلِ أَنْ یُقْضی إِلَیْکَ وَحْیُهُ وَ قُلْ رَبِّ زِدْنِی عِلْماً (2). فان یکن القطع بذلک صحیحا علی ما ذهب إلیه أبو جعفر (رضی اللّه عنه) أنعم بذکره و تصرفه، و ان یکن عنده باطلا تطول بالإبانة عن بطلانه و کذب روایته، و ان کان الترجیح له أولی ذکره، و ان کان الصحیح عنده تکافئ الجائزین نظره إن شاء اللّه تعالی.


الجواب:

أما إنزال القرآن علی النبی صلی اللّه علیه و آله فی وقت واحد أو فی أوقات

ص:402






1- 1) سورة البقرة:185.

2- 2) سورة طه:114.




مختلفة، فلا طریق الی العلم به الا السمع، لان البیانات العقلیة لا تدل علیه و لا تقتضیه. و إذا کان الغرض بإنزال القرآن أن یکون علما للنبی صلی اللّه علیه و آله و معجزا لنبوته و حجة فی صدقه، فلا حجة فی هذا الغرض بین أن ینزل مجتمعا أو متفرقا. و ما تضمنه من الأحکام الشرعیة فقد یجوز أن تکون مترتبة فی أزمان مختلفة، فیکون الاطلاع علیها و الاشعار بها مترتبین فی الأوقات بترتیب العبادات. و کما أن ذلک جائز، فجائز أیضا أن ینزل اللّه تعالی جملة واحدة علی النبی صلی اللّه علیه و آله، و ان کانت العبادات التی فیه تترتب و تختص بأوقات مستقبلة و حاضرة. و الذی ذهب إلیه أبو جعفر ابن بابویه (رحمه اللّه) من القطع علی أنه أنزل جملة واحدة، و ان کان علیه السلام متعبدا بإظهاره و أدائه متفرقا فی الأوقات. ان کان معتمدا فی ذلک علی الاخبار المرویة التی رواها فتلک أخبار آحاد لا توجب علما و لا تقتضی قطعا، و بإزائها أخبار کثیرة أشهر منها و أکثر، تقتضی أنه أنزل متفرقا، و ان بعضه نزل بمکة و بعضه بالمدینة، و لهذا نسب بعض القرآن إلی أنه مکی و بعضه مدنی. و أنه صلی اللّه علیه و آله کان یتوقف عند حدوث حوادث، کالظهار و غیره، علی نزول ما ینزل الیه من القرآن، و یقول صلی اللّه علیه و آله: ما أنزل الی فی هذا شیء. و لو کان القرآن أنزل جملة واحدة لما جری ذلک، و لکان حکم الظهار و غیره مما یتوقف فیه معلوما له، و مثل هذه الأمور الظاهرة المنتشرة لا یرجع عنها بأخبار الآحاد خاصة.
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فأما القرآن نفسه فدال علی ذلک، و هو قوله تعالی وَ قالَ اَلَّذِینَ کَفَرُوا لَوْ لا نُزِّلَ عَلَیْهِ اَلْقُرْآنُ جُمْلَةً واحِدَةً (1)و لو کان أنزل جملة واحدة لقیل فی جوابهم قد أنزل علی ما اقترحتم، و لا یکون الجواب کذلک لِنُثَبِّتَ بِهِ فُؤادَکَ وَ رَتَّلْناهُ تَرْتِیلاً (2). و فسر المفسرون کلهم ذلک بأن قالوا: المعنی إنا أنزلناه کذلک أی متفرقا یتمهل (3)علی إسماعه، و یتدرج الی تلقیه. و الترتیل أیضا انما هو ورود الشیء فی أثر الشیء، و صرف ذلک الی العلم به غیر صحیح، لان الظاهر خلافه. و لم یقل القوم لو لا أعلمنا بنزوله جملة واحدة، بل قالوا: لو لا أنزل إلیک جملة واحدة، و جوابهم إذا کان أنزل کذلک أن یقال: قد کان الذی طلبتموه، و لا یحتج لانزاله متفرقا بما ورد بنزوله فی تمام الآیة. فأما قوله تعالی شَهْرُ رَمَضانَ اَلَّذِی أُنْزِلَ فِیهِ اَلْقُرْآنُ (4)فإنما یدل علی أن جنس القرآن نزل فی هذا الشهر، و لا یدل علی نزول الجمیع فیه. ألا تری أن القائل یقول: کنت أقرأ الیوم القرآن، و سمعت فلانا یقرأ القرآن، فلا یرید جمیع القرآن علی العموم، و انما یرید الجنس. و نظائره فی اللغة لا تحصی، ألا تری أن العرب یقول: هذه أیام أکل فیها اللحم، و هذه أیام أکل فیها الثرید. و هو لا یعنی جمیع اللحم و أکل الثرید علی العموم، بل یرید الجنس و النوع.
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و قد استقصیت هذه النکتة فی مواضع کثیرة من کلامی. فأما قوله تعالی وَ لا تَعْجَلْ بِالْقُرْآنِ مِنْ قَبْلِ أَنْ یُقْضی إِلَیْکَ وَحْیُهُ (1)فلا ندری من أی وجه دل علی أنه أنزل جملة واحدة و قد کان أنه (رحمه اللّه) یبین وجه دلالته علی ذلک. و هذه الآیة بأن تدل علی أنه ما أنزل جملة واحدة أولی، لأنه تعالی قال قَبْلِ أَنْ یُقْضی إِلَیْکَ وَحْیُهُ و هذا یقتضی أن فی القرآن منتظرا ما قضی الوحی به وقوع منه، فان نزول (2)ذلک علی أن المراد به قبل أن یوحی إلیک بأدائه، فهو خلاف الظاهر. و قد کنا سئلنا إملاء تأویل هذه الآیة قدیما، فأملینا فیها مسألة مستوفاة، و ذکرنا عن أهل التفسیر فیها وجهین، و ضممنا إلیهما وجها ثالثا تفردنا به. و أحد الوجهین المذکورین فیها: أنه کان علیه السلام إذا نزل علیه الملک بشیء من القرآن قرأه مع الملک المؤدی له الیه قبل أن یستتم الأداء حرصا منه علیه السلام علی حفظه و ضبطه، فأمر علیه السلام بالتثبت حتی ینتهی غایة الأداء، لتعلق الکلام بعضه ببعض. و الوجه الثانی: أنه صلی اللّه علیه و آله نهی أن یبلغ شیئا من القرآن قبل أن یوحی إلیه بمعناه و تأویله و تفسیره. و الوجه الذی انفردنا به: أنه صلی اللّه علیه و آله نهی عن أن یستدعی من القرآن ما لم یوح الیه به، لان ما فیه مصلحة منه لا بدّ من إنزاله و ان لم یستدع، لانه تعالی لا یدخر المصالح عنهم و ما لا مصلحة فیه لا ینزله علی کل حال، فلا معنی للاستدعاء و لا تعلق للایة بالموضع الذی وقع فیه.
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المسألة الثانیة عشر: سبب القول بأن الشهداء أحیاء


اشارة

[سبب القول بأن الشهداء أحیاء]

کیف یصح مع استحالة ورود السمع بما ینافی المعلوم استدلالا یرد عنا؟ فان المعلوم ضرورة، و علم الضرورة أقوی لکونه من الشبهة أبعد و أقصی. و قد نهی اللّه سبحانه عن القول بأن الشهداء أموات، و أخبر أنهم أحیاء عند ربهم یرزقون، و قال بعد ذلک فَرِحِینَ بِما آتاهُمُ اَللّهُ مِنْ فَضْلِهِ وَ یَسْتَبْشِرُونَ بِالَّذِینَ لَمْ یَلْحَقُوا بِهِمْ مِنْ خَلْفِهِمْ أَلاّ خَوْفٌ عَلَیْهِمْ وَ لا هُمْ یَحْزَنُونَ (1). هذا مع العلم حسا و مشاهدة بموتهم، و کون أجسادهم طریحة لا حیاة فیها مثل جسم مولانا الحسین علیه السلام، و کونه بالطف طریحا، و بقاء رأسه مرئیا محمولا أیاما، و قد انضاف الی هذا العلم الضروری شهادات الحجج علیهم السلام بأن الجسم الطریح جسمه و الرأس المحمول رأسه. و کذلک القول فی حمزة و جعفر علیهما السلام و أن الکبد المأکولة کبد حمزة، و الیدین المقطوعتین یدا جعفر و قول النبی صلی اللّه علیه و آله: قد أبدله بهما جناحین یطیر بهما فی الجنة مع الملائکة (2)، و روی أنه صلی اللّه علیه و آله قال یوما: لقد اجتاز بی جعفر یطیر فی زمرة من الملائکة (3). فإن کانت هذه الحیاة المأمور بالقطع علیها علی الفور، فهو دفع للضرورات و تکذیب المشاهدات و الشهادات و المتناقضة نفسها، و ان کانت علی التراخی و فی المعاد العام، ففیه بطلان ما اتفقت الطائفة (حرسها اللّه علیه) بأن المسلم عند
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1- 1) سورة آل عمران:170.
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قبورهم مسموع الکلام مردود علیه الجواب، و لذلک یقولون عند زیاراتهم: أشهد أنک تسمع کلامی و ترد جوابی. و ذلک واجب المضی علی ظاهره، لان الانصراف عنه مع خروجه عن الاستحالة بحیاتهم المقطوع علیها غیر جائز، و انما ینصرف عن الظواهر إذا استحالت، أو منع منها دلیل، فلینعم بما عنده فی جمیع ذلک مشروحا مبینا أعظم اللّه ثوابه و أکرم مآبه.


الجواب:

اعلم أنه لیس فی القول بأن الأئمة و الشهداء و الصالحین بعد أن یموتوا و یفارقوا الحیاة فی الدنیا أحیاء عند ربهم یرزقون، مدافعة لضرورة و لا مکابرة لمشاهدة، لأن الإعادة للحی منا إلی جنة أو نار أو ثواب أو عقاب، لا تفتقر إلی إعادة جمیع الأجزاء التی یشاهدها الاحیاء منا دائما. و انما یجب إعادة الأجزاء التی تتعلق بها بنیة الحیاة، و التی إذا انقضت (1)خرج الحی منا أن یکون حیا، و لیس کل ما نشاهده من الأحوال (2)هذا حکمه. ألا تری أن الحی منا لو قطعت أطرافه، کیده أو رجله أو أنفه أو إذنه، لا یخرج من أن یکون حیا، [یجری]مجری أجزاء السمین التی إذا زالت بالهزال، لم یخرج من أن یکون حیا، و لا یضرب أحکامه فی مدح و ذم أو ثواب و عقاب. و لیس یجری ذلک مجری قطع رأسه أو توسیطه، لانه یخرج بقطع الرأس و التوسط من أن یکون حیا، فالإعادة علی هذا الأصل الذی ذکرناه انما تجب
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1- 1) ظ: انتقصت. 

2- 2) ظ: الاجزاء. 




للاجزاء التی إذا انتقصت خرج الحی من أن یکون حیا. و لیس نمنع اعادة الاجزاء من جسم میت، و ان شاهدناه فی رأی العین علی هیئة الاولی، و وجدنا أکثر أعضائه و بنیته باقیة، لأن المعول علی تلک الأجزاء التی هی الحی علی الحقیقة، فإذا أعادها اللّه تعالی و أضاف إلیها أجزاء أخر غیر الأجزاء التی کانت فی الدنیا لأعضائه، جری ذلک مجری السمن و الهزال و الابدال ید بید، فلا مانع اذن من أن یکون حیا متنعما فی النعیم و الثواب و ان کنا نری جسمه فی القبر طریحا. و هذا یزیل الشبهة المعترضة (1)فی هذا الباب التی السبب فی اعتراضها قلة العلم بدقائق هذه الأمور و غوامضها و سرائرها. و مما یشهد لما ذکرناه ما روی فی جعفر الطیار علیه السلام عن النبی صلی اللّه علیه و آله من أن اللّه تعالی أبدله بیدیه المقطوعتین جناحین یطیر بهما فی الجنة. و قد کنا أملینا قدیما مسألة مفردة فی تأویل قوله تعالی وَ لا تَحْسَبَنَّ اَلَّذِینَ قُتِلُوا فِی سَبِیلِ اَللّهِ أَمْواتاً (2)استوفینا الکلام فیها. و ذکرنا فی کتابنا المعروف بالذخیرة الکلام فی کیفیة الإعادة، و ما یجب إعادته و ما لا یجب ذلک فیه و استوفیناه و الجملة التی ذکرناها ها هنا کافیة لمن تصفحها.


المسألة الثالثة عشر: حول الحدیث المروی فی الکافی فی قدرة اللّه تعالی


اشارة

[حول الحدیث المروی فی الکافی فی قدرة اللّه تعالی]

ما القول فیما رواه الکلینی فی کتاب التوحید من جملة کتابه الذی صنفه
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1- 1) فی الهامش: المعتزلة. 
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و لقبه ب «الکافی» من أن هشام بن الحکم سأل الصادق علیه السلام عن قول الزنادقة له: أ یقدر ربک یا هشام علی أن یدخل الدنیا فی قشر البیضة من غیر أن یصغر الدنیا و لا یکبر قشر البیضة؟ و أن الصادق علیه السلام قال له: یا هشام أنظر أمامک و فوقک و تحتک و أخبرنی عما تری. و أنه قال: أری سماء و أرضا و جبالا و أشجارا و غیر ذلک، و أنه قال له: الذی قدر أن یجعل هذا کله فی مقدار العدسة-و هو سواد ناظرک-قادر علی ما ذکرت. و هذا معنی الخبر و ان اختلف بعض اللفظ (1). و کیف یصح من الامام المعصوم تجویز المحال؟ و لا فرق فی الاستحالة بین دخول الدنیا فی قشر البیضة و هما علی ما هما علیه، و بین کون المحل أسود أبیض ساکنا متحرکا فی حال. و هل یجیء من استحالة الإحاطة بالجسم الکبیر من الجسم الصغیر مقابلة سواد الناظر لما قابله؟ مع اتصال الهواء و الشعاع بینه و بینه، و أین حکم الإحاطة علی ذلک الوجه من حکم المقابلة علی هذا الوجه. و هل لإزالة معرة هذا الخبر الذی رواه هذا الرجل فی کتابه و جعله من عیون أخباره سبیل بتأویل یعتمد علیه جمیل؟


الجواب:

اعلم أنه لا یجب الإقرار بما تضمنه الروایات، فان الحدیث المروی فی کتب الشیعة و کتب جمیع مخالفینا، یتضمن ضروب الخطأ و صنوف الباطل، من محال لا یجوز أن یتصور، و من باطل قد دل الدلیل علی بطلانه و فساده، کالتشبیه و الجبر و الرؤیة و القول بالصفات القدیمة.
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1- 1) أصول الکافی 1-79 ح 4.




و من هذا الذی یحصی أو یحصر ما فی الأحادیث من الأباطیل. و لهذا وجب نقد الحدیث بعرضه علی العقول، فإذا سلم علیها عرض علی الأدلة الصحیحة، کالقرآن و ما فی معناه، فإذا سلم علیها جوز أن یکون حقا و المخبر به صادقا. و لیس کل خبر جاز أن یکون حقا و کان واردا من طریق الآحاد یقطع علی أن المخبر به صادقا. ثم ما ظاهره من الاخبار مخالف للحق و مجانب للصحیح علی ضربین، فضرب یمکن فیه تأویل له مخرج قریب لا یخرج الی شدید التعسف و بعید التکلف، فیجوز فی هذا الضرب أن یکون صدقا. فالمراد به التأویل الذی خرجناه. فأما ما لا مخرج له و لا تأویل الا بتعسف و تکلف یخرجان عن حد الفصاحة بل عن حد السداد، فانا نقطع علی کونه کذبا، لا سیما إذا کان عن نبی، أو إمام مقطوع فیهما علی غایة السداد و الحکمة و البعد عن الألغاز و التعمیة. و هذا الخبر المذکور بظاهره یقتضی تجویز المحال المعلوم بالضرورات فساده و ان رواه الکلینی (رحمه اللّه) فی کتاب التوحید، فکم روی هذا الرجل و غیره من أصحابنا (رحمهم اللّه تعالی) فی کتبهم ما له ظواهر مستحیلة أو باطلة، و الأغلب الأرجح أن یکون هذا خبرا موضوعا مدسوسا. و یمکن فیه تخریج علی ضرب من التعسف، و هو أن یکون الصادق علیه السلام سئل عن هذه المسألة بحضرة (1)قوم من الزنادقة و الملحدین للأنبیاء (2)الذین لا یفرقون بین المقدور و المستحیل، فاشفق علیه السلام أن یقول أن هذا لیس بمقدور 
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1- 1) خ ل: بمحضر. 

2- 2) خ ل: الأغبیاء. 




لانه یستحیل، فیقدر الأغبیاء أنه علیه السلام قد عجزه تعالی، و نفی عن قدرته شیئا مقدورا، فأجاب به و أراد أن اللّه تعالی قادر علی ذلک لو کان مقدورا، و نبه علی قدرته علی المقدورات بما ذکره من العین، و ان الإدراک یحیط بالأمور الکثیرة، و الا فهو علیه السلام أعلم بأن ما أدرکه بعینی لیس بمنتقل إلیها و لا حاصل فیها، فیجری مجری دخول الدنیا فی البیضة. و کأنه علیه السلام قال: من جعل عینی علی صفة أدرک معها السماء و الأرض و ما بینهما لا بدّ أن یکون قادرا علی کل حال مقدور، و هو قادر علی إدخال الدنیا فی البیضة لو کان مقدورا، و هذا أقرب ما یؤول علیه هذا الخبر الخبیث الظاهر.


المسألة الرابعة عشر: حول قول إبراهیم: هذا ربی


اشارة

[حول قول إبراهیم: هذا ربی]

ما جواب من اعترض ما أورده (حرس اللّه مدته) فی کتابه الموسوم ب «التنزیه» (1)من تجویزه أن یکون قول إبراهیم علیه السلام للنجم و الشمس و القمر هذا رَبِّی (2)أول وقت تعین فرض التکلیف للنظر علیه و أنه قال ذلک فارضا له مقدرا، لا قاطعا و لا معتقدا، فلما رأی أفول کل واحد منها رجع عما فرض و أحال ما قدر. فقال: الذاهب الی هذا لا ینفک من أن یلزمه أحد أمرین، و هما القول بان تحیز هذه الکواکب و حرکاتها لا تدل علی حدوثها، کما تدل علی (3)أفولها،
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1- 1) تنزیه الأنبیاء ص 20 ط النجف.

2- 2) سورة الانعام:76-78.

3- 3) ظ: علیه. 




إذ لو دل لما أهمل القطع به علی حدوثها، و الرجوع عما فرضه فیها الی حین أفولها، و استدلاله بذلک علیه. و القول بأن إبراهیم علیه السلام فی حال کمال عقله قصر عن المعرفة، بأن التحیز و الحرکات تدل علی الحدوث. و الی أی الأمرین ذهبتم کان قادحا فی معتمد لکم لان الذهاب إلی الأول یقدح فی دلالة الحرکات و التحیز عندکم علی الحدوث. و الثانی یقدح فیما تذهبون الیه من عصمة الأنبیاء قبل النبوة و بعدها، و فی إهمال القطع بالأدلة المثمرة للعلم بالمطلوب، تغریر من المهمل لذلک، و التغریر بالنفس قبیح. و ما أدری کیف یکون الغیبة بعد الظهور دلیلا علی الحدوث و الظهور بعد الغیبة غیر دلیل علیه، و قد تقدم الظهور بعد الغیبة عنده علی الغیبة بعد الظهور، و شفع ذلک التحیز و الحرکة، بل العلم بذلک مقارن للعلم بالظهور. و لا أدری کیف یسوغ ان لا یعلم أعلم الأنبیاء من دلالة هذه الأمور ما یعلمه النبی، أو من علم حرارة، أم الرجوع منه واجب.


الجواب:

اعلم انا قد تکلمنا فی کتابنا الموسوم ب «تنزیه الأنبیاء و الأئمة صلوات اللّه علی جماعتهم» علی تأویل هذه الآیة، و أجبنا فیها بهذا الوجه الذی حکی فی السؤال و بغیره. و الوصل الذی یجب تحقیقه أن النبی صلی اللّه علیه و آله أو الإمام لا یجوز أن یخلف عارفا باللّه تعالی و أحواله و صفاته: لأن المعرفة لیست ضروریة، بل مکتسبة بالأدلة فلا بد من أحوال یکون غیر عارف ثم تجدد له المعرفة.
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الا أن نقول: ان المعرفة لا یجوز أن تحصل إلی النبی أو الإمام، إلا فی أقصر زمان یمکن حصولها فیه، لأن المعصیة لا تجوز علیه قبل النبوة أو الإمامة کما لا تجوز علیه بعدها. و قد روی ان إبراهیم علیه السلام ولد فی مغارة، و أنه ما کان رأی السماء ثم تجددت رؤیته لها، فلما رأی ما لا تعهده و لا تعرفه من النجم و لم یره متجدد الطلوع بل رآه طالعا ثابتا فی مکانه، من غیر أن یشاهده غیر طالع ثم طالعا. فقال فرضا و تقدیرا علی ما ذکرناه «هذا ربی» فلما أفل و استدل بالأفول علی الحدوث علم أنه لا یجوز ان یکون إلها. و جری ذلک فی القمر و الشمس. و لو کان علم تجدد طلوعه کما علم تجدد أفوله، لأستدل علی حدوثه بالطلوع، کما استدل بالأفول. لا (1)انا قد فرضنا أنه لم یعلم ذلک. و من الجائز ان یکون عالما به علی الوجوب لمن شاهد السماء من طلوع الکواکب ثم تجدد طلوعه فیها. و قد زال بهذا البیان الذی أوضحناه الشک فی الجواب الذی اختار فی الکتاب المشار إلیه، لانه بنی علی أنا فرقنا فی دلالة الحدوث بین طلوع متجدد و أفول متجدد، و قد بینا أن (2)ما فرقنا بین الأمرین، و کیف نفرق بین ما فرق فیه.


المسألة الخامسة عشر: الدلیل علی عدم نسخ شریعة نبینا «ص»


اشارة

[الدلیل علی عدم نسخ شریعة نبینا «ص»]

بم لم یحصل لنا المزیة علی الیهود (لعنهم اللّه) إذا اعتصموا من الزامنا

ص:413







1- 1) ظ: الا. 

2- 2) ظ: أنا. 




إیاهم جواز نسخ شریعتهم بمثل ما نعتصم به من أن تأبیدها معلوم من دیننا و مجمع علیه بیننا، و قابلونا فی هذه الدعوی علی النسوان (1)، و قالوا: إذا جعلتم ظهور معجز دالا علی بطلان ما ادعیناه من أن ذلک لنا، أ فیجب قبل ظهور المعجز ألا یکون الی بطلان ما ذکرناه اننا نعلمه من دیننا طریق معلوم صار الیه طریق. فان قلتم: لا یجب ذلک، بل قد کان الیه قبل ظهور المعجز طریق ما ذکروه (2)و بینوا أن مثله غیر لازم لکم. و ان قلتم لم یکن الیه من قبل طریق، ثم صار الیه طریق کانت الحجة حینئذ للعباد علی اللّه سبحانه لا له علیه. و لزمکم ان تجوزوا حصول طریق فیما بعد حالکم هذه تعلمون به بطلان ما ادعیتموه من تأبید شرعکم.


الجواب:

اعلم أن المعول فی ان شریعة نبینا صلی اللّه علیه و آله مؤبدة لا تنسخ الی قیام الساعة، علی أنه قد علم مخالف و موافق ضرورة من دینه أنه کان یدعی ذلک و یقضی به و یجعل شریعته علیه السلام بذلک المزیة علی الشرائع المتقدمة. فإن الملحد الدهری و الثنوی المازی (3)و الیهودی و النصرانی، یعلمون هذا من حاله، و أنه علیه السلام کان یدعیه، کما یعلم ذلک المسلمون المتبعون. و إذا دل المعجز علی صدقه و صحة نبوته، ثبت بهذین الأمرین أن شرعه مؤبد. و لیس یمکن الیهود أن تدعی أن العلم بتأبید شرعها، و أن نبیها موسی علیه السلام. معلوم من دینه ذلک، کما ادعاه المسلمون، لان العلم الضروری
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1- 1) ظ: النبوات. 

2- 2) ظ: فاذکروه. 

3- 3) ظ: المانوی. 




یجب الاشتراک فیه، و ما یشارک الیهود فی هذا العلم إذا ادعوه أحد من مخالفیهم، لان النصاری یخالفهم فی ذلک، کما یخالفهم المسلمون فیه، و یتقول (1)عن نفوسهم العلم بما ادعوا العلم به. و کذلک الملحدون و البرهمیون النافون للنبوات. و کل هؤلاء مشارکون للمسلمین فی العلم بأن نبیهم علیه السلام أبد شرعه و ادعی أنه لا ینسخ، فبطل أن یکونوا متساوین للمسلمین فی الحکم الذی ذکرناه. و إذا قیل لنا: فمن أین علمتم کذبهم فی هذه الدعوی-أعنی أن شریعتهم لا تنسخ-إذا لم تعلموا صحتها، فلیس کل شیء لم یعلم صحته قطع علی کذب راویه. قلنا: من حیث کذّبهم نبینا علیه السلام و دعاهم إلی شریعة هی ناسخة لکل شرع تقدم، و قد علمنا صدقه بالمعجزات الباهرة. فلم یبق آخر المسألة من أنا إذا کنا نعلم کذب الیهود فیما یدعونه من تأبید شرعهم بقول نبینا صلی اللّه علیه و آله، فقیل بعینه، ثم بأی شیء کان یعرف ذلک. و الجواب أن طریق معرفة ذلک نبوة کل نبی بعد موسی علیه السلام دعی إلی نسخ شریعته، کعیسی علیه السلام و ما یجری مجراه.


المسألة السادسة عشر: کلام حول قول الکهنة و اخباراتهم


اشارة

[کلام حول قول الکهنة و اخباراتهم]

ما تقول فیما اشتهر من أنه کان فی العرب قبل بعثة النبی صلی اللّه علیه
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1- 1) ظ: و یتقولون. 




و آله کهنة یخبرون بالغائبات، و بما یکون قبل کونه من الأمور الحادثات، و أن مادتهم کانت من مردة الجن المسترقة للسمع من الملائکة. و ان السماء لم یکن حرست برمی النجوم بعد، و أن ذلک حدث عند مولد النبی صلی اللّه علیه و آله. و الشاهد علیه قول اللّه تعالی حکایة عن الجن أَنّا لَمَسْنَا اَلسَّماءَ فَوَجَدْناها مُلِئَتْ حَرَساً شَدِیداً وَ شُهُباً وَ أَنّا کُنّا نَقْعُدُ مِنْها مَقاعِدَ لِلسَّمْعِ فَمَنْ یَسْتَمِعِ اَلْآنَ یَجِدْ لَهُ شِهاباً رَصَداً. وَ أَنّا لا نَدْرِی أَ شَرٌّ أُرِیدَ بِمَنْ فِی اَلْأَرْضِ أَمْ أَرادَ بِهِمْ رَبُّهُمْ رَشَداً (1). و قد قال بعض الکهنة فی دلالته علی النبی صلی اللّه علیه و آله بعد کلام طویل: و هذا هو البیان، أخبرنی رئیس الجان. و روی له شعر و هو: یا آل کعب من بنی قحطان أخبرکم بالمنع و البیان

لمنع السمع الجان بثاقب فی کف ذی سلطان

من أجل مبعوث عظیم الشأن یبعث بالتنزیل و الفرقان

و بالهدی و فاضل القران محوا به أعاظم الأوثان

و قد نسب النبی صلی اللّه علیه و آله عند أخباره بالغائبات، فقال اللّه تعالی: وَ ما هُوَ بِقَوْلِ شاعِرٍ قَلِیلاً ما تُؤْمِنُونَ. وَ لا بِقَوْلِ کاهِنٍ قَلِیلاً ما تَذَکَّرُونَ (2)و هل فیما کان من ذلک استفساد للعباد، أو قدح فی دلائل النبوات مع کون الکهنة علیها دالین و لها غیر مذعنین.


الجواب:

اعلم أن الذی یحکی عن الکهان من الاخبار من الغائبات، کسطیح الکاهن
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1- 1) سورة الجن:10.

2- 2) سورة الحاقة:42.




و من یجری مجراه، لم یرد مورد الحجة، و انما وردت به أخبار شاذة ضعیفة سخیفة لا توجب علما و لا ظنا و ما یرد هذا المورد لا یلتفت علیه، فضلا عن أن یصدق به، و الکهانة غیر مستندة الی أصل، و لا لها طریق فی مثله شبهة. و شبهة المنجمین فیما یدعونه من العلم بالأحکام، کأنها أقوی و هی باطلة، و قد کشف العلماء عن فضائحهم، و دلوا علی بطلان أقوالهم. و قد کنا أملینا منذ سنوات فی جواب مسائل سئلنا عنه مسألة استوفینا فیها الکلام علی المنجمین، و بینا من طرق قریبة واضحة بطلان طریقهم الذی یدل علی صحة ما ذکرناه. و أن الاخبار عن الغیوب مما ینفرد اللّه تعالی بعلمه، و لا یجوز أن یعلمه کاهن و لا منجم، أنه قد ثبت به (1)خلاف بین المسلمین ان احدی معجزات نبینا صلی اللّه علیه و آله الاخبار عن الغائبات الماضیات و الکائنات، و أنه أدل دلیل بانفراده علی صحة نبوته. و لو کانت الکهانة صحیحة، أما باستراق السمع الذی قیل، أو بغیره من التخمین و الترجیم، لما کان الخبر عن الغیوب معجزا و لا خارقا للعادة، و لا دالا علی نبوة، و قد علمنا خلاف ذلک. فأما القافة الذین یلحقون الأبناء بالإباء و القرابات بقراباتهم، فلهم علی ذلک أمارات من الخلق و الصور و الشمائل، یستدلون بها، فیصیبون علی الأکثر و الکاهن لا أمارة له و لا طریقة یستند ما یخبر به إلیها. و انما نسب علیه السلام الی الکهانة، لاخباره عن الغیوب، و عد ذلک فی جملة آیاته و معجزاته، فلما وجدوا أخباره عنها صدقا نسبوه إلی الکهانة.
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1- 1) ظ: لانه قد ثبت أنه لا خلاف. 




فان قیل: إذا کنتم تقولون فی أن الاخبار عن الغائبات من جملة المعجزات علی إجماع المسلمین، و إجماع المسلمین انما یکون حجة إذا ثبت أنه علیه السلام نبی صادق، فقد تعلق کل أحد من الأمرین بصاحبه، فان ادعیتم أن الاخبار عن الغیب إذا کانت صادقة کانت خارقة للعادات، مع ما یدعی للکهنة ذهبوا أن الذی یحکی عن الکهنة لا یقطع علیه، أ لیس هو مجوزا علی کل حال اما بأن یکون من جهة الحس، و الذی یحکی من استراقهم السمع، أو علی وجه آخر. و الجواب عن هذا السؤال: انا إذا علمنا صحة نبوته علیه السلام بالقرآن، و ما جری مجراه من الآیات الباهرات، و علمنا صحة الإجماع من بعد ذلک، و وجدناهم مجمعین علی أن الاخبار عن الغائبات من جملة آیاته و معجزاته و أنه خارق للعادة، علمنا بطلان کل تجویز کل قبل (1)ذلک فی کل کاهن أو غیره، و هذا بیّن لمتأمله.


المسألة السابعة عشر: حول آیة: وَ لَکُمْ فِی اَلْقِصاصِ حَیاةٌ 


اشارة

[حول آیة: وَ لَکُمْ فِی اَلْقِصاصِ حَیاةٌ ]

إذا کان جواز بقاء المقتول ظلما حیا لو لم یقتل و جواز موته فی الحال بدلا من قتله فی العقول علی سواء. فهل یدل قول اللّه تعالی وَ لَکُمْ فِی اَلْقِصاصِ حَیاةٌ یا أُولِی اَلْأَلْبابِ (2)علی أن المقتول ظلما کان لو لم یقتل یبقی حیا یکون ذلک اخبارا منه عن اقامة
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1- 1) ظ: کل تجویز قیل ذلک. 

2- 2) سورة البقرة:179.




الحدود علی القاتلین، یبقی تعالی به الحیاة علی آخرین. و اخباره تعالی لا یکون الا حقا و صدقا، لاستحالة الجهل و الکذب علیه تعالی، و لان ذلک یدل علی أن بتعطیل الحدود یقدم کثیر من المکلفین علی القتل، و لو لا ذلک لما أقدم القاتل علیه، و لبقی المقتول حیا بدلالة هذا السمع.


الجواب:

اعلم أن المقتول کان یجوز أن یعیش لو لا القتل بخلاف قول من قطع علی موته لا محالة لو لا القتل، و کان یجوز أن یمیته اللّه تعالی لو لا القتل، بخلاف قول من ذهب الی أنه لو لا القتل کان یجب بقاؤه حیا لا محالة. و قد دللنا علی ذلک فی کتبنا و أمالینا و بیناه فی کتاب «الذخیرة» و انتهینا الی غایته. و أقوی ما دل علی صحة هذه الجملة ان اللّه تعالی قادر علی تبقیته حیا و علی إماتته معا، و بوقوع القتل لا یتغیر القدرة علی ذلک، فیجب أن یکون الحال بعد القتل کهی قبله. فأما قوله تعالی وَ لَکُمْ فِی اَلْقِصاصِ حَیاةٌ فالمعنی فیه أن من خاف أن یقتل علی قتل یقل اقدامه علی القتل، و یصرفه هذا النقل عن قتل یؤدی الی ذهاب نفسه و تلفها، و إذا قل القتل استمرت الحیاة. فإذا قیل: أ لیس قد جوزتم أن یموت المقتول لو لم یقتل، فکیف یستمر حیاته لو لا القتل، و أنکم قد جوزتم هذا. ؟ قلنا: المقتول علی ضربین: أحدهما المقتول الذی معلوم أن تبقیته مصلحة فلو لا القتل لبقی حیا. و الضرب الأخر معلوم أن تبقیته مفسدة، فلو لا القتل لا میت، و إذا کان القصاص علی ما ذکرناه صادقا علی القتل بغیر حق بقی حیاة
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کل مقتول، علم اللّه تعالی أن تبقیته حیا مصلحة. و لو لا القصاص لم یکن ذلک، فبان وجه قوله وَ لَکُمْ فِی اَلْقِصاصِ حَیاةٌ .


المسألة الثامنة عشر: حول آیة السامری و الإشکالات الواردة


اشارة

[حول آیة السامری و الإشکالات الواردة]

إذا کان إتیان (1)اللّه تعالی الآیة بمن یعلم أنه یستفسد بها العباد و یدعوهم لأجلها إلی الضلال و الفساد، مستحیلا فی العقول لما یؤدی إلیه من انسداد الطریق إلی معرفة الصادق من الکاذب علیه، و لکون ذلک و هنا فی حکمته تعالی و علم بالقبح و غناه عنه. فکیف جاز أن یمکن السامری من أخذ القبضة التی فعل اللّه تعالی الخوار فی العجل عند إلقائه لها فیه، و قد کان مغویا لأتباعهم (2)بنی إسرائیل له بطاعتهم إیاه و قبولهم منه و إذعانهم الیه. و قد نطق القرآن بذلک فی قوله سبحانه فَأَخْرَجَ لَهُمْ عِجْلاً جَسَداً لَهُ خُوارٌ، فَقالُوا هذا إِلهُکُمْ وَ إِلهُ مُوسی (3)الی آخر القول، و قال سبحانه حکایة عن موسی علیه السلام فَما خَطْبُکَ یا سامِرِیُّ. قالَ بَصُرْتُ بِما لَمْ یَبْصُرُوا بِهِ فَقَبَضْتُ قَبْضَةً مِنْ أَثَرِ اَلرَّسُولِ فَنَبَذْتُها وَ کَذلِکَ سَوَّلَتْ لِی نَفْسِی (4). و جاءت الأخبار بأنه أخذ هذه القبضة من تحت قدمی الملک، و قال: انه رآه و قد وطئ مواتا فعاش (5). 
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1- 1) خ ل: إیتاء. 

2- 2) ظ: لاتباع. 

3- 3) سورة طه:88.

4- 4) سورة طه:95.

5- 5) الدر المنثور 4-305.




و کیف ساغ تمکینه من ذلک؟ فقد استدعی به بنی إسرائیل إلی الضلال و کان معلها (1)کونه منه بهذه القبضة للّه تعالی. و هل یجیء من کون ذلک قادحا فی حکمة اللّه سبحانه؟ کون العقول دالة علی بطلان ما دعا الیه. و فعل الآیة مع المبطل من فاعلها سواء کان ما ادعی الیه جائزا فی العقول، أو فی حیز المحال، لأنها ینوب فی التصدیق له مناب قوله قَدْ صَدَّقْتَ اَلرُّؤْیا (2). و إذا لا فرق بین تصدیقه فعلا و قولا، و من صدق کاذبا فلیس بحکم (3). و هل یجیء من ذلک ما یمکن بتجویزه من تقدم إلقاء القبضة و الخوار من دعوی السامری. و أی فرق بین کون ذلک الذی ادعاه شافعا للخوار و بین تقدمه له؟ فی قبح تمکینه منه، مع العلم أنه یستند به لکون القبضة و الإلقاء معلومین للناس من جهته و صنعه. و لیس یجری ذلک مجری ما یشاهده الناس من أن یتقدم علی دعواه داع الی الباطل أو یتأخر عنها، لان ذلک لا یکون معلوما وقوعه منه و حصوله من فعله، کما حصل إلقاء القبضة معلوما من جهة السامری، و شفع إلقاءه لها الخوار الذی وقع الفتنة به. فلینعم بما عنده فی ذلک.


الجواب:

اعلم أن العلماء قد تأولوا هذه الآیة علی وجهین، کل واحد منهما یزیل المعترضة فیها.
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1- 1) کذا فی النسخة. 

2- 2) سورة الصافات:105.

3- 3) ظ: بحکیم. 




أحدهما-و هو الأقوی و الأرجح-أن یکون الصوت المسموع من العجل لیس بخوار علی الحقیقة، و ان أشبه فی الظاهر ذلک. و انما احتال السامری بأن جعل فی الذی صاغه من الحلی علی هیئة العجل فرجا و منافذ و قابل به الریح، فسمعت تلک الأصوات المشبهة للخوار المسموعة من الحی و انما أخذ القبضة (1)التراب من أثر الملک و ألقاها فیما کان سبک من الحلی لیوهمهم أن القبضة هی التی أثرت کون العجل حیا مسموع الأصوات، و هذا مسقط للشبهة. و الوجه الأخر: ان اللّه تعالی کان أجری العادات فی ذلک الوقت، بأن من أخذ مثل تلک و ألقاها فی شیء فعل اللّه تعالی فیه الحیاة بالعادة، کما أجری العادة فی حجر المقناطیس، بأنه إذا قرب من الحدید فعل اللّه تعالی فیه الحرکة الیه. و إذا وقعت النطفة فی الرحم فعل اللّه تعالی فیها الحیاة. و علی الجوابین معا ما فعل اللّه تعالی آیة معجزة علی ید کذاب و من ضل عن القوم عند فعل السامری، انما أتی من قبل نفسه. أما علی الجواب الأول أنه کان ینبغی أن یتنبه علی الحیلة التی نصبت حتی أوهمت أنه حی و أن له خوار، و إذا لم سخت (2)عن ذلک فهو القاصر. و علی الجواب الثانی قد کان یجب أن یعلم أن ذلک إذا کان مستندا إلی عادة جرت بمثله، فلا حجة فیه و لیس بمعجزة. و لم یبق مع ما ذکرناه شبهة.
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1- 1) ظ: قبضة. 

2- 2) ظ: و إذا لم یبحث. 





المسألة التاسعة عشر: حول تکلم هدهد سلیمان (علیه السلام) و کیفیة عذابه


اشارة

[حول تکلم هدهد سلیمان (علیه السلام) و کیفیة عذابه]

ما یحیل لکون هدهد سلیمان علیه السلام عاقلا من طریقة العقول؟ لیسوغ الانصراف عن ظواهر ما حکاه اللّه تعالی عنه من الأقوال و الأفعال الدالة بظاهرها القوی أنه ذو عقل یساوی عقول المکلفین. و أقوی ذلک قول سلیمان علیه السلام لَأُعَذِّبَنَّهُ عَذاباً شَدِیداً أَوْ لَأَذْبَحَنَّهُ أَوْ لَیَأْتِیَنِّی بِسُلْطانٍ مُبِینٍ (1)و هذا وعید عظیم لا یجوز توجهه الی غیر ملوم علی الخطأ المقصور فهمه عن فهم المکلفین. و کیف یجوز أن یوجب علیه مثل ذلک؟ لعدم البرهان المبین، و هو الحجة الواضحة التی یقیم عذره، و یسقط الملامة عنه، و قد کان له أن یذبحه من غیر هذا الشرط علی مقتضی ما أجاب به سیدنا (حرسه اللّه تعالی) من قبل، أن ذلک کان مباحا له. فلو لا أن العذاب ها هنا و الذبح جاریان مجری العقاب، لما اشترطه فی وجوبها (2)علیه عدم البرهان و فی سقوطها عند حصوله. و هذا یدل علی أنه ذو عقل یوجب التکلیف له، و لو لا ذلک ما حسن هذا الوعید العظیم علی هذا الشرط و الترتیب. و یدل علی ذلک أیضا أن سلیمان علیه السلام أهله لحمل کتابه و الإعادة علیه بما یراه من القوم و ما یقولون بقوله

ص:423







1- 1) سورة النمل:21.

2- 2) ظ: وجوبهما، و کذا سقوطهما. 




اِذْهَبْ بِکِتابِی هذا فَأَلْقِهْ إِلَیْهِمْ ثُمَّ تَوَلَّ عَنْهُمْ فَانْظُرْ ما ذا یَرْجِعُونَ (1)و لو اعن (2)أحدنا من یقصر عقله عن عقل المکلفین علی مثل هذا المهم العظیم لکان سفیها. و قوله من قبل أَحَطْتُ بِما لَمْ تُحِطْ بِهِ وَ جِئْتُکَ مِنْ سَبَإٍ بِنَبَإٍ یَقِینٍ الی قوله اَللّهُ لا إِلهَ إِلاّ هُوَ رَبُّ اَلْعَرْشِ اَلْعَظِیمِ (3)و ما فی هذا القصص من جودة اعتباره و حسن تدبیره، کقوله أَلاّ یَسْجُدُوا لِلّهِ اَلَّذِی یُخْرِجُ اَلْخَبْءَ فِی اَلسَّماواتِ وَ اَلْأَرْضِ (4)الآیة. فهل یسوغ الانصراف عن هذه الظواهر الغریبة بغیر دلالة عقلیة تحیل أن یعطی اللّه سبحانه العقل حیوانا مثله، و ما أولاه (کبت اللّه أعداءه) یذکر ما عنده فی ذلک إن شاء اللّه.


الجواب:

انا قد کنا ذکرنا فی جواب المسائل الأولی الواردة فی معنی ما حکی عن النملة و الهدهد ما قد عرف و وقف علیه. و نحن نجیب الان عما فی هذا السؤال المستأنف، و نزیل هذه الشبهة المعترضة، و أول ما نقوله: ان فی الناس من ذهب الی أنه لا یجوز أن یکون الهدهد و ما أشبهه من البهائم کامل العقل، و هو علی ما هو علیه من الهیئة و البنیة، و عد ذلک فی جملة المستحیل و هذا لیس بصحیح [و]لا دلالة عقلیة تدل علی ذلک. و من أین لنا أن بنیة قلب الهدهد و ما جری مجراه لا تحتمل العلوم التی
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1- 1) سورة النمل:28.

2- 2) ظ: أمن. 

3- 3) سورة النمل:22.

4- 4) سورة النمل:25.




هی کمال العقل، و إذا کان العقل من قبل (1)العلوم و الاعتقادات، و قلب البهیمة یحتمل الاعتقادات لا محالة، بل کثیرا من العلوم و ان لم یکن تلک العلوم عقلا. فأی فرق بین العلم الذی هو عقل، و بین العلم الذی لیس بعقل فی احتمال القلب له؟ و ما احتمل الجنس الذی هو الاعتقاد، لا بدّ أن یکون محتملا للنوع الذی هو العلوم. فان قیل لنا: علی هذا فإذا جوزتم أن یکون البهائم-و هی علی ما هی علیه-فی قلوبها علوم هی کمال العقل، و التکلیف تابع لکمال العقل، فألا جوزتم أن تکون مکلفة و هی علی ما هی علیه، کما جوزتم أن تکون عاقلة. قلت: الصحیح أن نقول: ان ذلک جائز لو لا الدلالة علی خلافه، و المعول فی ذلک علی إجماع المسلمین علی أن البهائم لیست بکاملة العقول و لا مکلفة و هذا أیضا معلوم من دین النبی صلی اللّه علیه و آله، و لهذا روی عنه علیه السلام أنه قال: جرح العجماء جبار (2). و انما أراد أن جنایات البهائم لا شیء فیها. و لا اعتبار بقول طائفة من أهل التناسخ بخلاف ذلک، لان أصحاب التناسخ لا یعدون من المسلمین، و لا ممن یدخل قوله فی جملة الإجماع، لکفرهم و ضلالهم و شذوذهم من البین. و انما قلنا ان الهدهد الذی خاطبه سلیمان علیه السلام و أرسله بالکتاب لم یکن عاقلا، لان اسم الهدهد فی لغة العرب و عرف أهلها اسم لبهیمة لیست بعاقلة
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1- 1) ظ: قبیل. 

2- 2) نهایة ابن الأثیر 3-182.




کما أنه اسم لما کان علی صورة مخصوصة و هیئة معینة. فلو کان ذلک الهدهد عاقلا لما سماه اللّه تعالی، و هو یخاطبنا باللغة العربیة هدهدا، لان هذا الاسم وضع لما لیس بعاقل. و إجراؤه علی من هو عاقل خروج عن اللغة، فأحوجنا اتباع هذا الظاهر الی أن نتأول ما حکی عن هذا الهدهد من المحاورة، و نبین کیفیة انتسابه الی ما لیس بعاقل. و قد قلنا فی ذلک وجهین ذکرناهما فی جواب المسائل الاولی: أولهما: أن لیس یکون ما وقع منه قول، و لا نطق بهذا الخطاب المذکور، و انما کان منه ما یدل علی معنی هذا الخطاب، أو ضیف الخطاب الیه مجازا، و هو علی مذهب العرب معروف، قد امتلأت به إشعارها و کلامها، فمنه قول الشاعر: امتلأت (1)الحوض و قال قطنی مهلا رویدا قد ملأت بطنی

و نحن نعلم أن الحوض لا یقول شیئا، و أنه لما امتلأ و لم یبق فیه فضل لزیادة، صار کأنه قائل «حسبی» فلم یبق فی فضل لشیء من الماء. و قد تحاوروا هذا فی قول الشاعر: و أحصت لذی بال حین رأیته و کبر للرحمن حین رآنی

فقلت له أین الذی عهدتهم بحینک فی خصب و طیب زمان

فقال حصل و استودعونی بلادهم و من ذا الذی یبقی علی الحدثان

له بهذه المعانی المحکیة عند رؤیته خالیا من أهله، حکی ما استفاده من هذه المعانی عنه توسعا و تفاضحا. و الوجه الأخر: أن یکون وقع من الهدهد کلام منظوم له هذه المعانی المحکیة عنه بإلهام اللّه تعالی له ذلک، علی سبیل المعجزة لسلیمان علیه السلام،
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1- 1) ظ: امتلأ. 




کما جعل من معجزته فهمه لمنطق الطیر و أغراضها فی أصواتها. و لیس بمنکر أن یقع الکلام الذی فیه بعض الأغراض ممن لیس بعاقل و لا مکلف. ألا تری أن الصبی الذی لم یبلغ الحلم و لا دخل فی التکلیف قد یتکلم بکلام فیه أغراض مفهومة و کذلک المجنون. و لیس یجب إذا حکی اللّه تعالی عن الهدهد ذلک الکلام المرتب المتسق أن یکون الهدهد نطق علی هذا الترتیب و التنضید، بل یجوز أن یکون نطق بما له ذلک المعنی، فحکاه اللّه تعالی بلفظ فصیح بلیغ مرتب مهذب. و علی هذا الوجه یحکی العربی عن الفارسی، و الفارسی عن العربی، و ان کان العربی (1)لا ینطق بالعربیة. و علی هذا الوجه حکی اللّه تعالی عن الأمم الماضیة من القبط و غیرهم، و عن موسی علیه السلام فرعون، و لغتهما لغة القبط ما حکاه من المراجعات و المحاورات، و هم لم ینطقوا بهذه اللغة، و انما نطقوا بمعانیها بلغتهم، فحکاه اللّه تعالی باللغة العربیة و عفتها و قدسها. و هذا مزیل العجب من نطق الهدهد بذلک الکلام المرتب، لانه لا یمتنع أن یکون ما نطق به بعینه، و إنما نطق بما له معناه. فان قیل: فقد رجعتم فی الجوابین معا عن مطلق (2)القرآن، لان حمل القول المحکی علی أن المراد به ما ظهر من العلامات و الدلالات، علی ما أنشدتموه من الشعر مجاز غیر حقیقة. و کذلک اضافة القول المترتب الی من لم یقله من ترتیبه، و انما قال ما له معناه أیضا مجاز، فقد هربتم من مجاز الی مجاز، من أنکم امتنعتم من أن تسموا هدهدا عاقلا کاملا بمخالفة اللغة، و أنه عدول عن

ص:427





1- 1) ظ: الفارسی. 

2- 2) ظ: منطق. 




مقتضاها، فما أجبتم به أیضا بهذه الصفة. قلنا: الفرق بین الأمرین واضح، فإن العادة قد جرت للعرب بما ذکرناه فی الجواب الأول من المجاز، و هو فی کلامهم و أشعارهم ظاهر شائع، حتی کاد یلحق بالحقیقة، و ما جرت عادتهم باسم الهدهد و ما أشبهه من البهائم شخصا عاقلا مکلفا علی سبیل الإفادة و لا التقلیب، فعدلنا عن مجاز [غیر]معهود و لا مألوف إلی مجاز معهود مألوف. و أما الجواب الثانی فلا نسلم أنه مجاز، و لا فیه من الاستعارة، لان من حکی معانی کلام غیره بلغة أخری، أو علی ترتیب آخر بعد أن لا یتجاوز تلک المعانی و لا یتعداها، و ان عبر عنها بغیر تلک العبارة لا یقول أحد أنه متجوز و لا مستعیر. فبان الفرق بین الموضعین. فان قیل: قد شبهتم شیئا بما لا یشبهه، لأن القائل: امتلاء الحوض و قال قطنی مهلا رویدا قد ملأت بطنی

إنما مراده امتلاء حتی لو کان ممن یقول لقال کذا، و کذلک الجبل انما حکی عنه ما لو کان قائلا لقاله، و قوله «و شکا الی بعبرة و تحمحم» أی فهمت من بعیره (1)و حمحمته التألم و الشکوی، فأین نظیر ذلک فی الهدهد. قلنا: مثل هذا قائم فی الحکایة عن الهدهد، لان سلیمان علیه السلام لما رأی أن الهدهد انما ورد الیه من مدینة سبإ حکی عنه ما لو کان قائلا لقاله من أحوالها و صفة ملکها، و معلوم أن الأمر کذلک، لان الهدهد لو کان قائلا لقال، و قد عاین ذلک الملک «اننی علمت ما لم تعلم و أنی وجدت امرأة تملکهم و لها عرش عظیم (2)» و العرش ها هنا هو الملک أو الکرسی الذی حکیناه.
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1- 1) ظ: عبرته. 

2- 2) سورة النمل:23 و الآیة کذا إِنِّی وَجَدْتُ اِمْرَأَةً تَمْلِکُهُمْ وَ أُوتِیَتْ مِنْ کُلِّ شَیْءٍ وَ لَها عَرْشٌ عَظِیمٌ . 




و قد جاء فی القرآن و أخبار النبی صلی اللّه علیه و آله لذلک نظائر کثیرة، فمن ذلک قوله تعالی حکایة عن السماء و الأرض قالَتا أَتَیْنا طائِعِینَ (1)و المعنی لو کانتا مما یقولان لقالتا. و قوله جل اسمه إِنّا عَرَضْنَا اَلْأَمانَةَ عَلَی اَلسَّماواتِ وَ اَلْأَرْضِ وَ اَلْجِبالِ فَأَبَیْنَ أَنْ یَحْمِلْنَها وَ أَشْفَقْنَ مِنْها وَ حَمَلَهَا اَلْإِنْسانُ إِنَّهُ کانَ ظَلُوماً جَهُولاً (2)انها لو کانت (3)یشفقن و یأبین لأبین و یشفقن. و قوله «لو کتبت القرآن فی إهاب ثم ألقی فی النار لما احترق» (4)و علی هذا معناه و تقدیره: لو کانت النار لا تحرق شیئا لجلالته و عظیم قدره لکانت لا تحرقه. و لا یجعل علی هذا الوجه سلیمان علیه السلام مستفیدا من الهدهد خبر سبإ، بل کان سلیمان علیه السلام بذلک عالما قبل حضور الهدهد، فلما حضر الهدهد بعد غیبته و علم أنه من تلک البلدة ورد أضاف إلیه من القول و الخبر ما لو کان مخبرا لقاله، کما قیل فی الحوض و الجبل. فان قیل: ألا جوزتم أن یکون اللّه تعالی فعل فی الهدهد کلاما هذه صفته، و کذلک فی النملة. قلنا: اضافة القول إلیهما دونه تعالی یمنع من ذلک، و القائل هو فاعل القول دون محله. فأما قوله لَأُعَذِّبَنَّهُ عَذاباً شَدِیداً فالعذاب هو الألم و الضرر، و لیس
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1- 1) سورة فصلت:11.

2- 2) سورة الأحزاب:72.

3- 3) ظ: کن. 

4- 4) نهایة ابن الأثیر 1-83.




[یجری]مجری العقاب الذی لا یکون الا علی سبب متقدم و لا یکون مبتدأ. ألا تری أنهم یقولون ابتدأه بالعذاب، و لا یقولون ابتدأه بالعقاب. و قد یبیح اللّه تعالی من إیلام البهائم ما تضمن هو العوض عنه، کما أباح رکوبها و الحمل علیها و أن ألمها و یثق علیها (1)و أباح ذبحها. و قد روی أن العذاب الذی ذکره سلیمان علیه السلام انما کان نتف ریشه. و لیس قوله «لأعذبنه و لأذبحنه» وعیدا علی ما جری فی المسألة، لأن القائل قد یقول و هو غیر متوعد: ان کان کذا ذبحت شاتی، و ان لم یطر طائری الی الموضع الفلانی ذبحته. لانه مخیر فی أوقات هذا الذبح المباح، و کان علیه السلام یخبر عن ذبح الهدهد أو نتف ریشه ان لم یعلم من حاله ما یصرفه عن هذا الداعی، فلما علم وروده من تلک الجهة، انصرف عن داعی الذبح أو الأیام (2). و معی (3)«سلطان مبین» أی یأتی بأمر یصرفنی عما عزمت علیه، فکأنه حجة و سلطان. و سلیمان علیه السلام لم یجعل علی الحقیقة الهدهد رسولا متحملا لکتاب، و لا قال له: اذهب بکتابی هذا ألقه إلیهم، ثم تول فانظر ما ذا یرجعون، بل لما ظهر منه علیه السلام ما فیه معانی هذه الحکایة و فوائدها، جاز علی مذهب العرب أن یضاف إلیه أنه قال ذلک. ألا تری ان أحدنا قد یکتب کتابا مع طائر، و یرسله الی بعض البلدان، لیعرف أخبار تلک البلدة و أحوالها، فیجوز أن یقول هذا و یحکی عنه غیره أنه أرسل یرید الطائر، و قال: عرفنی ما فی ذلک البلد وصف لی أحوال کذا 
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1- 1) کذا فی الأصل. 

2- 2) ظ: الإیلام. 

3- 3) ظ: و معنی. 




و أخبار کذا، و یجعل ما هو غرضه کأنه ناطق به و ما یوصل به الی هذا الغرض، کأنه رسول مخاطب بالتی سئل. و لذلک یقول الفصیح منهم رکبت فرسی أو جملی، فقلت له: اذهب بی إلی البلد الفلانی و أسرع بی الیه و هو ما قال شیئا، و أن المعنی ما ذکرناه. و من أنس بفصیح کلام العرب و لطیف اشاراتها و سرائر فصاحاتها، تمهّدت هذه الأجوبة التی ذکرناها تولیة و تحققها لمطابقة طریقة القوم و مذاهبهم.


المسألة العشرون: تأویل آیة لَنْ یَسْتَنْکِفَ اَلْمَسِیحُ و غیرها


اشارة

[تأویل آیة لَنْ یَسْتَنْکِفَ اَلْمَسِیحُ و غیرها]

ما جواب من استشهد علی أن الملائکة أفضل من الأنبیاء علیهم السلام بقوله سبحانه لَنْ یَسْتَنْکِفَ اَلْمَسِیحُ أَنْ یَکُونَ عَبْداً لِلّهِ وَ لاَ اَلْمَلائِکَةُ اَلْمُقَرَّبُونَ (1)من حیث أن هذا الکلام المقصود به التعظیم و الرفعة، یدل علی أن المذکور أفضل من الأول و أشهر فی الفضل، و أنه لو کان دونه لم یجز استعماله. و یدل علی أن القائل إذا کان حکیما لا یجوز أن یقول: لن یستنکف الوزیر أن یأتینی و لا الحارس، بل ینبئ عمن هو أجلّ و أعلی، فقال: لن یستنکف الوزیر أن یأتینی و لا الملک. و هذا یوجب کون الملائکة أفضل من المسیح علیه السلام، سیما و لیس المراد فی قوله اَلْمُقَرَّبُونَ الاخبار عن قرب المکان، لاستحالة ذلک علیه سبحانه، و انّما المراد قرب المنزلة فی الثواب و عظمها، و وصفهم بذلک یدلّ علی التعظیم.
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1- 1) سورة النساء:172.




و لیس لأحد أن یقول: ان ذلک المقال قد یستعمل فی المتماثلین فی الفضل لانه لیس فی الأمة قائل به، و انما الأمة قائلان: قائل یقول الأنبیاء أفضل و قائل یقول الملائکة أفضل. و لیس یصلح کما بینا التنبیه فی مثل هذا المقال بالمفضول بل بالأفضل. و قد تقدم فی ذلک قول من یقول إنما ثنی بذکرهم لأنهم عبدوا المسیح علیه السلام، لان ذلک لا یؤثر فیما قد بینا أن العرف فی الکلام یقتضیه، و کذلک الظاهر. و قوله تعالی وَ لا أَقُولُ لَکُمْ عِنْدِی خَزائِنُ اَللّهِ وَ لا أَعْلَمُ اَلْغَیْبَ وَ لا أَقُولُ إِنِّی مَلَکٌ (1)یدل علی عظم حال الملک. و قوله تعالی فَلَمّا رَأَیْنَهُ أَکْبَرْنَهُ وَ قَطَّعْنَ أَیْدِیَهُنَّ وَ قُلْنَ حاشَ لِلّهِ ما هذا بَشَراً إِنْ هذا إِلاّ مَلَکٌ کَرِیمٌ (2). و قوله تعالی حکایة عن إبلیس (لعنه اللّه) ما نَهاکُما رَبُّکُما عَنْ هذِهِ اَلشَّجَرَةِ إِلاّ أَنْ تَکُونا مَلَکَیْنِ أَوْ تَکُونا مِنَ اَلْخالِدِینَ (3)یدل علی عظم حال الملک، و أنه المعلوم له و لهما، و لو لا ذلک ما رغبهما فی أمرهما أفضل منه، و لکان اللّه سبحانه قد أنکر علیه. فلیتطول بما عنده فی ذلک مثابا إن شاء اللّه تعالی.


الجواب:

أمّا قوله تعالی لَنْ یَسْتَنْکِفَ اَلْمَسِیحُ أَنْ یَکُونَ عَبْداً لِلّهِ وَ لاَ اَلْمَلائِکَةُ
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1- 1) سورة هود:31.

2- 2) سورة یوسف:31.

3- 3) سورة الأعراف:20.




اَلْمُقَرَّبُونَ فإنه لا یدل علی فضل الملائکة علی الأنبیاء من وجوه ثلاثة: أولها: أنه غیر ممتنع أن یکون جمیع الملائکة علیهم السلام أفضل و أکثر ثوابا من المسیح علیه السلام، و ان کان المسیح أفضل و أکثر ثوابا من کل واحد من الملائکة، و هو مسألة الخلاف. و لم یقل تعالی: لن یستنکف المسیح أن یکون عبدا للّه و لا جبرائیل و لا میکائیل. فیدل علی أن المؤخرة ذکره أفضل، و أن جبرائیل أفضل من المسیح بل قال وَ لاَ اَلْمَلائِکَةُ اَلْمُقَرَّبُونَ و هذا لفظ یقتضی جماعتهم. و لا یمتنع أن یکون الجمع من الملائکة أفضل من کل واحد من الأنبیاء علیهم السلام. و الجواب الثانی: ان المؤخر فی مثل هذا الخطاب المذکور فی الآیة لا بدّ من أن یکون إما أفضل من المقدم، أو مقارنا له فی الفضل. و لا یجوز أن [لا]یکون مقارنا له فی الفضل. ألا تری أنه لا یحسن أن یقول القائل: لن یستنکف الأمیر إن یزورنی و لا الحارس، و یحسن أن یقول: لن یستنکف الأمیر الفلانی أن یزورنی و لا الأمیر الفلانی إذا کانا مقارنین و مدانیین فی الفضل. و کذلک لن یستنکف الأمیر و لا الوزیر للمقارنة. و الجواب الثالث: أنه من الجائز أن یکون اللّه تعالی خاطب بهذه الآیة قوما کانوا یعتقدون فضل الملائکة علی الأنبیاء، فأجری الخطاب علی اعتقاداتهم کما قال تعالی ذُقْ إِنَّکَ أَنْتَ اَلْعَزِیزُ اَلْکَرِیمُ (1)و نحن عند قومک و نفسک، و کما قال تعالی وَ اُنْظُرْ إِلی إِلهِکَ اَلَّذِی ظَلْتَ عَلَیْهِ عاکِفاً (2)و قد یقول أحدنا لغیره: لن یستنکف أبی أن یفعل کذا و لا أبوک، و ان اعتقد القائل ان أباه
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1- 1) سورة الدخان:49.

2- 2) سورة طه:97.




أفضل من أبی المخاطب للمعنی الذی ذکرناه. و أما قوله تعالی وَ لا أَقُولُ لَکُمْ عِنْدِی خَزائِنُ اَللّهِ وَ لا أَعْلَمُ اَلْغَیْبَ وَ لا أَقُولُ إِنِّی مَلَکٌ فلا یدل علی تفضیل الملائکة علیه، لان الغرض فی کلامه نفی ما لم یکن علیه، لا التفضیل بین الأحوال. لأن أحدنا لو ظن به أنه علی صفة و لیس علیها جاز أن ینفیها عن نفسه علی هذا الوجه، و ان کان فی نفسه علی أحوال هی أفضل من تلک الحال، و انما اتفق فی الحالتین المنفیتین اللتین هما علم الغیب و استحفاظه خزائن اللّه ان کان فیها فضل. و لیس ذلک مما ینفع فیما نفاه، و هذه أن یکون مما لا فضل فیه، أو مما فیه فضل یزید فضله فی نفسه علیه. و الذی یبین عن ذلک أنه قال عقیب ذلک فی سورة هود خاصة وَ لا أَقُولُ لِلَّذِینَ تَزْدَرِی أَعْیُنُکُمْ لَنْ یُؤْتِیَهُمُ اَللّهُ خَیْراً (1)و نحن نعلم أن هذه منزلة غیر جلیلة، و هو علی کل حال أرفع منها و أعلی، فألا کان انتفاؤه من الملائکة جاریا هذا المجری. فأما الحکایة عن النسوة اللاتی شاهدن یوسف علیه السلام فأعجبهن حسنه ما هذا بَشَراً إِنْ هذا إِلاّ مَلَکٌ کَرِیمٌ (2)فإنه لا یدل أیضا علی فضل الملائکة علی الأنبیاء علیهم السلام من وجهین: أحدهما: أنهن ما نسبنه إلی الملائکة تفضیلا فی ثواب حال الملائکة علی حال الأنبیاء علیهم السلام، و لا خطر ذلک ببالهن و لکن حسنه و کمال خلقته أعجبهن نفین (3)عنه البشریة التی لم یعهدن فیها مثله و نسبوه إلی أنه ملک،
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1- 1) هود:31.

2- 2) سورة یوسف:31.

3- 3) خ ل: لنفوا، و الظاهر: فنفین. 




لان الملک یقال: انه إذا تجسد و تصور فإنه یتصور بأحسن الصور. و أما الوجه الأخر: ان اعتقاد النسوة لیس بحجة، لأنهن قد اعتقدن الباطل و الحق، فلو وقع منهن ما یدل صریحا علی تفضیل الملائکة علی الأنبیاء لم تکن حجة. و أما ترغیب إبلیس لادم و حواء علیهما السلام فی أن یصیرا ملائکة بأن یتناولا من الشجرة، فغیر دال أیضا علی خلاف مذهبنا. و لیس بمنکر أن یرید بقوله إِلاّ أَنْ تَکُونا مَلَکَیْنِ أن المنهیین عن تناول الشجرة هم الملائکة دونکما، کما یقول أحدنا لغیره: ما نهیت أنت عن کذا الا أن تکون فلانا. و انما یعنی أن المنهی هو فلان دونک، و لم یرد بقوله أن تکون أن تصیر فلانا و تنقلب خلقتک إلی خلقه فلان. فمن أین للمخالف أن قوله تعالی إِلاّ أَنْ تَکُونا مَلَکَیْنِ المراد أن ینقلبا و یصیرا دون ما ذکرناه. و إذا کان اللفظ محتملا فلا دلالة فی الآیة. و قد کنا أملینا مسألة مفردة فی تفضیل الأنبیاء علی الملائکة، استقصینا الکلام فیها، و قلنا فی استدلالهم علینا هذا الذی حکیناه: ان إبلیس إنما رغبهما فی أن ینتقلا الی صفة الملائکة و خلقها. و هذه الرغبة لا تدل علی أن الملائکة أفضل منهما فی الثواب الذی فیه الخلاف. ألا تری ان المنقلب إلی خلقه غیره، لا یجب أن یصیر علی مثل ثوابه بالانقلاب الی صورته و خلقته، کما رغبهما أن یکونا من الخالدین. و لیس الخلود مما یقتضی مزیة، و انما هو نفع عاجل، فلا یمتنع أن تکون الرغبة منهما أن یصیرا ملکین علی هذا الوجه. و ذکرنا أیضا فی تلک المسألة وجها ملیحا غریبا یلزم المعتزلة، و هم مخالفونا
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فی هذه المسألة، و هو أن نقول لهم: بم تدفعونا أن یکونا اعتقدا أن الملک أفضل من النبی، و غلطا فی ذلک، و هو منهما ذنب صغیر، لان الصغائر تجوز عندکم علی الأنبیاء. فمن أین لکم أن اعتقاد آدم علیه السلام لا بدّ أن یکون علی ما هو علیه؟ مع تجویزکم الصغائر علیه، و هذا مما لا یوجدون فیه فصلا.


المسألة الحادیة و العشرون: تحدی القرآن بقوله فَأْتُوا بِسُورَةٍ مِنْ مِثْلِهِ 


اشارة

[تحدی القرآن بقوله فَأْتُوا بِسُورَةٍ مِنْ مِثْلِهِ ]

قال لی قائل و قد أسی: إذا کنتم معشر المسلمین تظنون الان من نفوسکم أن من أتاکم بمثل سورة من سور القرآن صغیرة کانت أو کبیرة، کانت الحجة له لا علیه. فها أنا أورد لکم مثل سورة إِنّا أَعْطَیْناکَ اَلْکَوْثَرَ علی وجهین: أحدهما «لقد أتیناک المفخر، فتهجد به و أشهر، و اصبر فعدوک الأصغر» . و الأخر «لقد أنذرناک المحشر، و شددنا أزرک بحذر، فاصبر علی الطاعة توجر» . فقلت له: الأول کلام أبدل بکلام فی معناه، فقال: و ما الذی تخرجه عن المعارضة و ان کان کذلک، مع أن الثانی علی غیر هذه الصفة، و قد صحت فیه الفصاحة و النظم اللذان وقع التحدی بهما. ثم ذکر قُلْ یا أَیُّهَا اَلْکافِرُونَ و ادعی أنها لبعیدة من الفصاحة. و سیدنا (فسح اللّه فی مدته) لینعم بما عنده فی ذلک، و بإیضاح خروج ذلک عن المعارضة، هذا ان کان قوله فَأْتُوا بِسُورَةٍ مِنْ مِثْلِهِ یوجب تخییرهم طوال السور و قصارها.
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و هل یجوز أن یکون القول بقید سورة یختارها هو علیه، أو یکون هذا القول قبل نزول القصار، أو یکون الهاء راجعة فی هذا المکان علیه علیه السلام و هو لان مثله من (1)لم یستفد من المخلوقین العلم و الحظ لا یأتی بذلک و لا أولاه، بالإجابة عن هذه الشبهة، فلما یرد من عنده المزیة القویة الراجحة، لا أعدمه اللّه تعالی التوفیق وقع (2)به کل ضار و زندیق.


الجواب:

اعلم أن الذی یعلم أن هذا الذی حکی فی المسألة من الکلام المسجوع لیس بمعارضة للقرآن، و أن معارضته لا تتأتی فی أنف الزمان، کما لا تتأتی فی سالفة. أن من المعلوم ضرورة أن الذین تحدوا بالقرآن من فصحاء العرب و بلغائهم و خطبائهم و شعرائهم کانوا علی المتأخرة لو کانت متأتیة غیر ممنوعة أقدر و بها أبصر و أخبر. فلما وجدناهم مع التصریح و التعجیز و تحمل الضرر الشدیدة فی مفارقه الأدیان و الأوطان و الربانیات و العبادات فقدوا (3)عن المعارضة و نکلوا عن المقابلة علمنا أن من یأتی بعدهم عنها أعجز و منها أبعد. و ان کل شیء تکلفه بعض الملحدین فی هذه الأزمان القریبة و ادعوا أنه معارضة لیس بواقع، لان ما یقدر علیه أهل زماننا هذا من کلام فصیح ذلک السلف، علیه أقدر و [ما]أعجز عنه ذلک السلف، فمن یأتی بعدهم أولی بالعجز. و هذا دلیل فی نفی المعارضة، و ما یحتاج معه الی تصفح المعارضات
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1- 1) ظ: ممن. 

2- 2) ظ: و قمع. 

3- 3) ظ: قعدوا، أو بعدوا. 




و تأملها و بیان قصور منزلتها عن منزلة القرآن. فأما هذا الکلام المسطور المحکی فی المسألة کلام لا فصاحة له و لا بلاغة فیه، و لا یتضمن معنی دقیقا و لا جلیلا، فکیف یعارض به و یقابل ما هو فی غایة الفصاحة و الکلفة و التحمل فیه ظاهر. و أین قوله «لقد أتیناک المفخر» من قوله إِنّا أَعْطَیْناکَ اَلْکَوْثَرَ ؟ و أین قوله «فتهجد للّه و أشهر» من قوله فَصَلِّ لِرَبِّکَ وَ اِنْحَرْ ؟ و أین قوله «فاصبر فعدوک الأصغر» من قوله إِنَّ شانِئَکَ هُوَ اَلْأَبْتَرُ ؟ و من له أدنی علم بفصاحة و بلاغة لا یعد هذا الذی تکلف و أمارات الکلفة و الهجنة فیه بادیة فصیحا و لا بلیغا بل و لا صحیحا مستقیما. فأما الکوثر فقد قیل: انه نهر فی الجنة. و قیل: ان الکوثر النهر بلغة أهل السماوة. و قیل: ان الکوثر انما أراد به الکثیر، فکأنه تعالی قال: انا أعطیناک الخیر الکثیر. و هو أعجب التأویلین الی، و أدخل فی أن یکون الکلام فی غایة الفصاحة، فإن العبارة عن الکثیر بالکوثر من قوی الفصاحة. و قوله فَصَلِّ لِرَبِّکَ وَ اِنْحَرْ ان استقبل القبلة فی نحرک، و هو أجود التأویلات فی هذه اللفظة من أفصح الکلام و أبلغه و أشده اختصارا، و العرب تقول: هذه منازل تتناحر. أی تتقابل. و قال بعضهم: أبا حکم هل أنت عم مجالد و سید أهل الأبطح المتناحر

فأما قوله إِنَّ شانِئَکَ هُوَ اَلْأَبْتَرُ فمن أعجب الکلام بلاغة و اختصارا و فصاحة، و کم بین الشأنی و العدو فی الفصاحة و حسن العبارة. و قیل: ان الأبتر هو الذی لا نسل له و لا ذکر له من الولد، و انه عنی بذلک العاص بن وابل السهمی. و قیل: ان الأبتر ها هنا هو المنقطع الحجة و الأمل و الخیر، و هو أحب الی و أشبه بالفصاحة.
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فهذه السورة علی قصرها کما تراها فی غایة البلاغة إذا انتقدت و رکیة تنبع کل فصاحة إذا اختبرت. و من لم یقدر علی هذا الاختبار و الاعتبار، فیکفیه فی نفی المعارضة و القدرة علیها ما قدمناه من الدلیل علی سبیل الجملة. فأما قوله تعالی فَأْتُوا بِسُورَةٍ مِنْ مِثْلِهِ فداخل فیه الطوال و القصار من غیر تعیین علی سورة یقع الاختبار علیها منه علیه السلام من غیر تفرقة بین القصار و الطوال. و لا خلاف بین المسلمین فی ذلک، لان التحدی أولا وقع بجمیع القرآن فی قوله تعالی قُلْ لَئِنِ اِجْتَمَعَتِ اَلْإِنْسُ وَ اَلْجِنُّ عَلی أَنْ یَأْتُوا بِمِثْلِ هذَا اَلْقُرْآنِ لا یَأْتُونَ بِمِثْلِهِ وَ لَوْ کانَ بَعْضُهُمْ لِبَعْضٍ ظَهِیراً ثم وقع الاقتصار علی سورة واحدة فقال تعالی فَأْتُوا بِسُورَةٍ مِنْ مِثْلِهِ و لم یفرق بین طویلة و قصیرة. و الهاء فی قوله مثله راجعة إلی القرآن لا الیه علیه السلام بلا شک و الأمر (1)به. فأما سورة الکافرین و ادعائه (2)من جهل فی حالها أنها بعیدة من الفصاحة و الذی یکذب هذه الدعوی علی خلوها من الفصاحة و لقالوا له کیف یعد زیادة فصاحة قراءتک علی فصاحتنا، و هذه السورة خالیة من الفصاحة، فقد وافقوا علی ما هو دون ذلک، و هم للفصاحة أنقد و بمواضعها أعلم. و انما یجهل فصاحة هذه السورة من لم یعرف، فظن أن تکرار الألفاظ فیها لغیر فائدة مجددة، و الأمر بخلاف ذلک. و قد بینا فی کتابنا المعروف ب «غرر الفرائد» أن هذه السورة و ان تکررت فیها الألفاظ، فکل لفظ منها تحته معنی مجدد، و أن المتکرر لیس هو علی وجه التأکید الذی ظنه الأغبیاء، و بینا فوائد کل متکرر من ألفاظها، و من فهم ما قلناه فیها علم أنها فی سماء الفصاحة و الرجاحة.
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1- 1) ظ: و لا مریة. 

2- 2) ظ: و ادعاء. 





المسألة الثانیة و العشرون: حکم نذر صوم الیوم المصادف للعید


اشارة

[حکم نذر صوم الیوم المصادف للعید]

ما قوله (حرس اللّه مدته) فیمن نذر أن یصوم یوما یبلغ فیه مرادا، و اتفق کون ذلک الیوم یوم عید أو یوما قد تعین صومه علیه بنذر آخر. هل یجزیه صوم الیوم الذی قد تقدم وجوب صومه علیه بالنذر المتقدم عن صوم یجعله بدلا منه إذا اتفق فی النذر الثانی أم لا؟ و هل یسقط عنه صوم الیوم الذی اتفق أنه یوم عید بغیر بدل أم ببدل.



الجواب:

من نذر صوم یوم قدوم فلان، فاتفق قدومه فی یوم عید فالواجب فطر ذلک الیوم، لانه عید و لا قضاء علیه. و الوجه فیه: أنه نذر معصیة، و قد أجمعت الطائفة أنه لا نذر فی معصیة، و رووا عن أئمتهم أیضا ذلک صریحا فی روایات مشهورة. و سواء کانت المعصیة المنذور فعلها أو المنذور فیها، لانه لا فرق فی امتناع انعقاد النذر بین أن یقول: ان قدم فلان شربت خمرا أو رکبت محرما، و بین أن یقول: ان شربت خمرا أو زنیت بفلانة فعلیّ أن أتصدق بکذا. و إذا کان صوم یوم العید معصیة بلا شبهة، و تعلق نذره به، فلم ینعقد نذره و إذا لم ینعقد فلا قضاء و لا کفارة، لأنهما إنما یلزمان فی نذر منعقد. فإذا قیل: فهو لم یعلم أن ذلک الیوم یوم عید، فیکون نذره متعلقا بمعصیته. قلنا: هو و ان لم یعلم بذلک، فهو فی نفسه معصیة، و قد تعلق نذره بمعصیة
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و ان کان لا یعلم، و نذر المعصیة علی الإطلاق لا یجوز. و جری ذلک مجری أن یقول: ان جامع فلان فلأنه فی الیوم الفلانی فعلی صدقة فلانیة، و اتفق أنه جامعها زنا و حراما، فان نذره لم ینعقد، لانه تعلق بمعصیة و ان لم یعلم. و أما المسألة الأخری و هی إذا نذر صوم یوم علیه ببعض الشروط، و اتفق حصول ذلک الشرط فی یوم قد تعین علیه صومه بنذر متقدم لنذره هذا، فالأولی أن لا قضاء علیه، لان نذره تعلق بما یستحیل فلم ینعقد، و إذا لم ینعقد فلا قضاء. و انما قلنا انه مستحیل، لان صوم ذلک الیوم قد تعین صومه بنذر سابق یستحیل أن یجب بسبب آخر، فکأنه نذر ما یستحیل وقوعه، و جری مجری أن تعلق نذره باجتماع الضدین. و الذی یکشف عن استحالة ما نذره أنه إذا قال: علیّ أن أصوم یوم قدوم فلان، فکأنه نذر صوم هذا الیوم علی وجه یکون صومه مستحقا بقدوم ذلک القادم. و هذا الیوم الذی فرضنا أنه متعین صومه بسبب متقدم یستحیل فیه أن یستحق صومه بسبب آخر من الأسباب. و هذا بین.


المسألة الثالثة و العشرون: امتناع أمیر المؤمنین (علیه السلام) عن محو البسملة فی معاهدة النبی (صلی الله علیه و آله)


اشارة

[امتناع أمیر المؤمنین (علیه السلام) عن محو البسملة فی معاهدة النبی (صلی الله علیه و آله)]

ما جواب من قدح فی عصمة مولانا أمیر المؤمنین علیه السلام بما جاء مستفیضا فی امتناعه علی النبی صلی اللّه علیه و آله من محو «بسم اللّه الرحمن الرحیم» من المکاتبة العام المعاصات بسهیل بن عمرو، حتی أعاد النبی صلی اللّه علیه و آله و ترک یده عند محوها.
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فقال: لیس یخلو من أن یکون قد علم أن النبی صلی اللّه علیه و آله لا یأمر إلا بما فیه مصلحة، و یقتضیه الحکمة و البینات (1)، و أن أفعاله عن اللّه سبحانه و بأمره أو لم یعلم. فان کان یعلم ذلک، فلم خالف مع ما علم؟ و ان کان لم یعلمه، فقد جهل ما یدل علیه العقول من عصمة الأنبیاء من الخطأ، و جوز المفسدة فیما أمر به النبی صلی اللّه علیه و آله لهذا ان لم یکن قطع بها. و هل یجوز أن یکون أمیر المؤمنین علیه السلام توقف عن قبول الأمر لتجویزه أن یکون أمر النبی معتبرا له و مختبرا، مع ما فی ذلک لکون النبی صلی اللّه علیه و آله عالما بإیمانه قطعا، و هو خلاف مذهبکم، و مع ما فیه من قبح الأمر علی طریق الاختبار بما لا مصلحة فی فعله علی حال. فان قلتم: انه جوز أن یکون النبی صلی اللّه علیه و آله قد أضمر محذوفا یخرج الأمر به من کونه قبیحا. قیل: لکم: فقد کان یجب أن یستفهمه ذلک و یستعلمه منه، و یقول: فما أمرتنی قطعا من غیر شرط أضمرته أولا. فقولوا ما عندکم فی ذلک.


الجواب:

ان النبی صلی اللّه علیه و آله لما أمر أمیر المؤمنین بمحو اسمه المضاف إلی الرسالة، و إثباته خالیا عن هذه الإضافة، علی ما اقترحه سهیل بن عمرو، الذی کانت الهدنة معه نفر من ذلک و استکبره و استعظمه، و جوز أن یکون النبی صلی اللّه علیه و آله انما قال افعل ذلک مرضیا لسهیل، و ان کان لا یؤثره و لا یرید فعله، بل یؤثره التوقف عنه، فتوقف حتی یظهر من النبی صلی اللّه علیه و آله ما یدل علی أنه لذلک مؤثر، و أنه أمر فی الحقیقة محو ما کتب، فصبر أمیر المؤمنین
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1- 1) ظ: السیاسات. 




علیه السلام علی ذلک علی مضض شدید. و قد یثقل علی الطباع ما فیه مصلحة من العبادات، کالصوم فی الحر، و الغسل بالماء فی الزمهریر. و قد روی ان عمر بن الخطاب قام فی تلک الحال إلی النبی صلی اللّه علیه و آله و قال: أ لست نبی اللّه؟ فقال له: بلی. فقال: أ و لسنا بالمسلمین؟ فقال علیه السلام: بلی. فقال: فلم تعطی هذه الدنیة من نفسک؟ فقال: لیست بدنیة أنها خیر لک. فقال: أ فلست قد وعدتنا بدخول مکة فما بالنا لا ندخلها؟ فقال علیه السلام له: أوعدتک بدخولها العام. فقال عمر: لا. فقال علیه السلام: فتدخلها. و یروی عن عمر أنه قال: ما شککت منذ أسلمت إلا یوم صالح رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله أهل مکة، فاننی قلت له: کذا و کذا. و ساق الحدیث (1). فأما ما مضی فی أثناء المسألة من أنه کان یجب مع الشک أن یستفهم، فقد فعل علیه السلام ما یقوم مقام الاستفهام من التوقف، حتی ینکشف الأمر. و قد بان بتوقفه الأمر و اتضح، و هو علیه السلام ما کان قط شاکا فی أن الرسول لا یوجب قبیحا و لا یأمر بمفسدة، و انما لما تعلق ما ظهر من صورة الأمر بفعل تنفر منه النفوس و تحید عنه الطباع، جوز علیه السلام ألا یکون ذلک القول أمرا فتلاه بتوقفه، و ذلک منه علیه السلام غایة الحکمة و نهایة الاحتیاط للدین. نجزت المسائل الطرابلسیات، و الحمد للّه رب العالمین، و صلی اللّه علی سیدنا محمد و آله الأکرمین.
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1- 1) رواه مسلم فی صحیحه 1-94 و راجع القصة و الکلام حولها کتاب الطرائف ص 440.
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تقدیم و اشراف احمدالحسینی
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9- مسألة فی المنامات


اشارة
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بِسْمِ اَللّهِ اَلرَّحْمنِ اَلرَّحِیمِ


مسألة:

فی المنامات صحیحة هی أم باطلة؟ و من فعل من هی؟

و من أی جنس هی؟ و ما وجه صحتها فی الأکثر؟ و ما وجه الانزال عند رؤیة المباشرة فی المنام؟ .

و ان کان فیها و باطل فما السبیل الی تمییز أحدهما من الأخر (1)؟ .


الجواب و باللّه التوفیق:

من کلام المرتضی (قدس اللّه روحه) سادسة المسائل التی سألت عنها: اعلم أن النائم غیر کامل العقل، لان النوم ضرب من السهو، و السهو ینفی العلوم، و لهذا یعتقد النائم الاعتقادات الباطلة، لنقصان عقله و فقد علومه.
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1- 1) خ ل: صاحبه. 




و جمیع المنامات انما هی اعتقادات یبتدأ بها النائم فی نفسه، و لا یجوز أن یکون من فعل غیره فیه فی نفسه، لان من عداه من المحدثین سواء کان بشرا أو ملائکة أو جنا أجسام، و الجسم لا یقدر أن یفعل فی غیره اعتقادا، بل ابتداءً. و لا شیئاً من الأجناس علی هذا الوجه، و انما یفعل ذلک فی نفسه علی سبیل الابتداء.

و انما قلنا انه لا یفعل فی غیره جنس الاعتقادات متولدا، لأن الذی یعدی الفعل من محل القدرة إلی غیرها من الأسباب انما هو الاعتمادات، و لیس فی جنس الاعتمادات ما یولد الاعتقادات. و لهذا لو اعتمد أحدنا علی قلب غیره الدهر الطویل ما تولد فیه شیء من الاعتقادات.

و قد بین ذلک و شرح فی مواضع کثیرة.

و القدیم تعالی هو القادر أن یفعل فی قلوبنا ابتداء من غیر سبب أجناس الاعتقادات. و لا یجوز أن یفعل فی قلب النائم اعتقادا، لأن أکثر اعتقاد النائم جهل و تناول الشیء علی خلاف ما هو به، لانه یعتقد أنه یری و یمشی و أنه راکب و علی صفات کثیرة، و کل ذلک علی خلاف ما هو به، و هو تعالی لا یفعل الجهل، فلم یبق الا أن الاعتقادات کلها من جهة النائم.

و قد ذکر فی المقالات أن المعروف ب «صالح قبة» کان یذهب الی أن ما یراه النائم فی منامه علی الحقیقة. و هذا جهل منه یضاهی جهل السوفسطائیة، لان النائم یری أن رأسه مقطوع، و أنه قد مات، و أنه قد صعد الی السماء. و نحن نعلم ضرورة خلاف ذلک کله.

و إذا جاز عند صالح هذا أن یعتقد الیقظان فی السراب أنه ماء و فی المردی إذا کان فی الماء أنه مکسور و هو علی الحقیقة صحیح لضرب من الشبهة و اللبس و الا جاز ذلک فی النائم، و هو من الکمال أبعد و الی النقص أقرب.
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و ینبغی أن یقسم ما یتخیل النائم أنه یراه إلی أقسام ثلاثة:

منها: ما یکون من غیر سبب یقتضیه و لا داع یدعو الیه اعتقادا مبتدأ.

و منها: ما یکون من وسواس الشیطان، و معنی هذه الوسوسة أن الشیطان یفعل فی داخل سمعه کلاما خفیا یتضمن أشیاء مخصوصة، فیعتقد النائم إذا سمع ذلک الکلام أنه یراه. فقد نجد کثیرا من النیام یسمعون حدیث من یتحدث بالقرب منهم، فیعتقدون أنهم یرون ذلک الحدیث فی منامهم.

و منها: ما یکون سببه و الداعی إلیه خاطرا یفعله اللّه تعالی، أو یأمر بعض الملائکة بفعله.

و معنی هذا الخاطر أن یکون کلاما یفعل فی داخل السمع، فیعتقد النائم أیضا ما یتضمن ذلک الکلام. و المنامات الداعیة إلی الخیر و الصلاح فی الدین یجب أن تکون الی هذا الوجه معروفة، کما أن ما یقتضی الشر منها الاولی أن تکون الی وسواس الشیطان مصروفة.

و قد یجوز علی هذا فیما یراه النائم فی منامه، ثم یصح ذلک حتی یراه فی یقظته علی حد ما یراه فی منامه. و فی کل منام یصح تأویله أن یکون سبب صحته أن اللّه تعالی یفعل کلاما فی سمعه بضرب من المصلحة، بأن شیئا یکون أو قد کان علی بعض الصفات، فیعتقد النائم أن الذی یسمعه هو یراه.

فإذا صح تأویله علی ما یراه، فما ذکرناه أن لم یکن مما یجوز أن تتفق فیه الصحة اتفاقا، فان فی المنامات ما یجوز أن یصح بالاتفاق و ما یضیق فیه مجال نسبته الی الاتفاق، فهذا الذی ذکرناه یمکن أن یکون وجها فیه.

فان قیل: أ لیس قد قال أبو علی الجبائی فی بعض کلامه فی المنامات: أن الطبائع لا تجوز أن تکون مؤثرة فیها، لأن الطبائع لا تجوز علی المذاهب الصحیحة أن تؤثر فی شیء، و أنه غیر ممتنع مع ذلک أن یکون بعض المآکل
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یکثر عندها المنامات بالعادة، کما أن فیها ما یکثر عنده العادة تخییل الإنسان و هو مستیقظ ما لا أصل له.

قلنا: قد قال ذلک أبو علی، و هو خطأ، لأن تأثیرات المآکل بمجری العادة علی المذاهب الصحیحة، إذا لم تکن مضافة إلی الطبائع، فهو من فعل اللّه تعالی، فکیف تضیف التخیل الباطل و الاعتقاد الفاسد الی فعل اللّه تعالی.

فأما المستیقظ الذی استشهد به، فالکلام فیه و الکلام فی النائم واحد، و لا یجوز أن نضیف التخیل الباطل الی فعل اللّه تعالی فی نائم و لا یقظان.

فأما ما یتخیل من الفاسد و هو غیر نائم، فلا بد من أن یکون ناقص العقل فی الحال و فاقد التمییز بسهو و ما یجری مجراه، فیبتدأ اعتقادا لا أصل له، کما قلناه فی النائم.

فإن قیل: فما قولکم فی منامات الأنبیاء علیهم السلام و ما السبب فی صحتها حتی عد ما یرونه فی المنام مضاهیا لما یسمعونه من الوحی؟ .

قلنا: الأخبار الواردة بهذا الجنس غیر مقطوع علی صحتها، و لا هی مما توجب العلم، و قد یمکن أن یکون اللّه تعالی أعلم النبی بوحی یسمعه من الملک علی الوجه الموجب للعلم: أنی سأریک فی منامک فی وقت کذا ما یجب أن تعمل علیه. فیقطع علی صحته من هذا الوجه، لا بمجرد رؤیته له فی المنام.

و علی هذا الوجه یحمل منام إبراهیم علیه السلام فی ذبح ولده. و لو لا ما أشرنا إلیه کیف کان یقطع إبراهیم علیه السلام بأنه متعبد بذبح ولده؟ .

فان قیل: فما تأویل ما یروی عنه صلی اللّه علیه و آله و سلم من قوله: «من رآنی فقد رآنی فإن الشیطان لا یتمثل بی» (1)و قد علمنا أن المحق و المبطل و المؤمن و الکافر قد یرون النبی صلی اللّه علیه و آله و یخبر کل واحد منهم عنه بضد ما
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1- 1) سنن ابن ماجة 2/1284، الرقم 3901. 




یخبر به الأخر، فکیف یکون رائیا له فی الحقیقة مع هذا؟ .

قلنا: هذا خبر واحد ضعیف من أضعف أخبار الآحاد، و لا معول علی مثل ذلک. علی أنه یمکن مع تسلیم صحته أن یکون المراد به: من رآنی فی الیقظة فقد رآنی علی الحقیقة، لأن الشیطان لا یتمثل بی للیقظان. فقد قیل: ان الشیطان ربما تمثل (1)بصورة البشر.

و هذا التشبیه أشبه بظاهر ألفاظ الخبر، لانه قال: من رآنی فقد رآنی، فأثبت غیره رائیا له و نفسه مرئیة، و فی النوم لا رأیی له فی الحقیقة و لا مرئی، و انما ذلک فی الیقظة. و لو حملناه علی النوم، لکان تقدیر الکلام: من اعتقد أنه یرانی فی منامه و ان کان غیر راء له فی الحقیقة، فهو فی الحکم کأنه قد رآنی. و هذا عدول عن ظاهر لفظ الخبر و تبدیل لصیغته.

و هذا الذی رتبناه فی المنامات و قسمناه أسد تحقیقا من کل شیء قیل فی أسباب المنامات، و ما سطر فی ذلک معروف غیر محصل و لا محقق.

فأما ما یهذی الیه الفلاسفة، فهو مما یضحک الثکلی، لأنهم ینسبون ما صح من المنامات لما أعیتهم الحیل فی ذکر سببه الی أن النفس اطلعت إلی عالمها فأشرفت علی ما یکون.

و هذا الذی یذهبون إلیه فی الحقیقة النفس غیر مفهوم و لا مضبوط، فکیف إذا أضیف إلیه الاطلاع علی عالمها. و ما هذا الاطلاع و الی أی یشیرون بعالم النفس؟ و لم یجب أن تعرف الکائنات عند هذا الاطلاع؟ .

فکل هذا زخرفة و مخرقة و تهاویل لا یتحصل منها شیء و قول صالح فیه، مع أنه تجاهل محض أقرب الی أن یکون مفهوما من قول الفلاسفة، لان صالحا ادعی أن النائم یری علی الحقیقة ما لیس یراه، فلم یشر إلی أمر غیر معقول و لا
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1- 1) فی المخطوطة «تمثلت» . 




مفهوم، بل ادعی ما لیس بصحیح و ان کان مفهوما، و هؤلاء عولوا علی ما لا یفهم مع الاجتهاد، و لا یعقل مع قوة التأمل، و الفرق بینهما واضح.

و أما سبب الانزال، فیجب أن یبنی علی شیء تحقیق سبب الإنزال فی الیقظة مع الجماع، لیس هذا مما یهذی به أصحاب الطبائع، لأنا قد بینا فی غیر موضع أن الطبع لا أصل له، و أن الإحالة فیه علی سراب لا یتحصل.

و انما سبب الانزال أن اللّه أجری العادة بأن یخرج هذا الماء من الظهر عند اعتقاد النائم أنه یجامع، و ان کان هذا الاعتقاد باطلا. و الحمد للّه.

ص:14






10- الرد علی أصحاب العدد


المقدمة
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم و به توکلی و علیه اعتمادی بالعدد الحمد للّه علی وافر الخباء و باهر العطاء، و متواصل الآلاء، و متتابع السراء و صلی اللّه علیه خیر البشر، و أفضل البدو و الحضر، سیدنا محمد نبیه و صفیة و علی الطاهرین من عترته و سلم.

وقفت-أحسن اللّه توفیقک-علی ما أنفذته من الکلام المجموع فی نصرة العدد فی الشهور، و الطعن علی من ذهب الی الرؤیة، و اعتمدها و لم یلتفت الی ما سواها.

و أنا أجیب مسألتک و انتفعتک (1)بطلبتک، و أعمل فی هذا الباب کلاما وجیزا یقع بمثله الکفایة، فإن من طول من أصحابنا الکلام فی هذه المسألة تکلف ما لا یحتاج الیه، و الأمر فیها أقرب و أهون من أن یخرج الی التدقیق و التطویل، و اللّه الموفق للصواب فی جمیع الأمور.
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الاستدلال بالإجماع علی الرؤیة

و اعلم أن هذه مسألة إذا تأملت علم أنها مسألة إجماع من جمیع المسلمین و الإجماع علیها هو الدلیل المعتمد، لان الخلاف فیها انما ظهر من نفر من أصحاب الحدیث المنتمین إلی أصحابنا، و قد تقدمهم الإجماع و سبقهم، و لا اعتبار بالخلاف الحادث، لانه لو کان به اعتبار لما استقر إجماع، و لا قامت الحجة به.

و قد علمنا ضرورة أن أحدا من أهل العلم لم یخالف قدیما فی هذه المسألة و لا جری بین أهل العلم فیها متقدما کلام، و لا نظر و لا جدال، حتی ظهر من بین أصحابنا فیها هذا الخلاف.

ثم لا اعتبار بهذا الخلاف، سالفا کان أم حادثا متأخرا، لأن الخلاف انما یفید إذا وقع ممن بمثله اعتبار فی الإجماع من أهل العلم و الفضل و الدرایة و التحصیل.

و الذین خالفوا من أصحابنا فی هذه المسألة عدد یسیر ممن لیس قوله بحجة فی الأصول و لا فی الفروع، و لیس ممن کلف النظر فی هذه المسألة، و لا ما فی أجلی (1)منها، لقصور فهمه و نقصان فطنة.

و ما لأصحاب الحدیث الذین لم یعرفوا الحق فی الأصول، و لا اعتقدوها بحجة و لا نظر، بل هم مقلدون فیها و الکلام فی هذه المسائل، و لیسوا بأهل نظر فیها و لا اجتهاد، و لا وصول إلی الحق بالحجة، و انما تعدیلهم (2)علی التقلید و التسلیم و التفویض.
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1- 1) فی الهامش: فیما هو أجلی. 

2- 2) الظاهر: تعویلهم. 




فقد بان بهذه الجملة أن هذه المسألة مسألة إجماع، و الإجماع عندنا حجة، لأن الإمام المعصوم الذی لا یخلو الزمان منه، قوله داخل فیه، و هو حجة، لدخول قول من هو حجة فیه.

و قد بینا فی مواضع کثیرة من کتبنا صحة هذه الطریقة، و کیفیة العلم بالطریق، الی أن قول الامام داخل فی أقوال الشیعة و غیر منفصل عنها فی زمان الغیبة، الذی یخفی عنا فیه قول الامام علی التحقیق.

منها فی جواب مسائل أبی عبد اللّه التبان «ره» ، و قد مضی الکلام هناک فی هذه المسألة أیضا فیما هو جواب مسائل أهل الموصل الواردة أخیرا. و من أراد استیفاء الکلام فی هذا الباب رجع الی ما أشرنا إلیه من هذه الکتب.


الاستدلال بالسیرة علی الرؤیة

دلیل آخر و هو: انا قد علمنا ضرورة أن المسلمین من لدن النبی صلی اللّه علیه و آله الی وقتنا هذا یفزعون و یلجئون فی أوائل الشهور و العلم بها علی التحقیق إلی الرؤیة، و یخرجون الی الصحاری و المواضع المنکشفة، خروجا منکشفا ظاهرا معلنا شائعا ذائعا.

حتی أنهم یتأهبون لذلک و یتزینون له، و یتجملون بضروب التجملات، لا یخالف فی ذلک منهم مخالف، و لا یعارض منهم معارض، و لا ینکر منهم منکر حتی أنه قد جری مجری الأعیاد و الجمع فی الظهور و الانتشار.

فلو کان تعیین الشهور التی تتعلق الاحکام بتعیینها من صوم و حج و انقضاء عدة و وجوب دین، و غیر ذلک من الأحکام الشرعیة، انما یثبت بالعدد لا برؤیة الأهلة، لکان جمیع ما حکینا من فعل المسلمین من الفزع عبثا و غلطا و تکلف
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بما لا فائدة فیه، و العدول عما فیه الفائدة.


الاستدلال بالآیات القرآنیة علی الرؤیة


دلیل آخر

و هو: قوله تعالی «یَسْئَلُونَکَ عَنِ اَلْأَهِلَّةِ قُلْ هِیَ مَواقِیتُ لِلنّاسِ وَ اَلْحَجِّ» (1).

و هذا نص صریح کما تری بأن الأهلة هی المعتبرة فی المواقیت و الدالة علی الشهور، لانه علق بها التوقیت.

فلو کان العدد هو الذی یعرف به التوقیت، محض العدد بالتوقیت دون رؤیة الأهلة، إذ لا معتبر برؤیة الأهلة فی المواقیت علی قول أصحاب العدد.



دلیل آخر

و هو: قوله تعالی «هُوَ اَلَّذِی جَعَلَ اَلشَّمْسَ ضِیاءً وَ اَلْقَمَرَ نُوراً وَ قَدَّرَهُ مَنازِلَ لِتَعْلَمُوا عَدَدَ اَلسِّنِینَ وَ اَلْحِسابَ» (2). و هذا نص صریح کما تری علی أن معرفة السنین و الحساب مرجوع فیها الی القمر و نقصانه و زیادته و أنه لاحظ للعدد الذی یعتمده أصحاب العدد فی علم السنین و الشهور، و هذا أوضح من أن تدخل علی عاقل فیه شبهة.


الاستدلال بالأخبار الواردة علی الرؤیة

دلیل آخر و هو: الخبر المروی عن النبی صلّی اللّه علیه و آله من قوله «صوموا
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لرؤیته و أفطروا لرؤیته، فإن غم علیکم فعدوا ثلاثین» (1)و هذا الخبر و ان کان من طریق الآحاد، و مما لا یعلم کما علم طریقه من أخبار العلم، فقد أجمعت الأمة علی قبوله، و ان اختلفوا فی تأویله، فما رده أحد منهم، و لا شکک فیه.

و هو نص صریح غیر محتمل، لأن الرؤیة هی الأصل، و أن العدد تابع لها و غیر معتبر، الا بعد ارتفاع الرؤیة.

و لو کان بالعدد اعتبار، لم یعلق الصوم بنفس الرؤیة، و لعلقة بالعدد و قال:

صوموا بالعدد و أفطروا بالعدد، و الخبر یمنع من ذلک غایة المنع.

فان قیل: فما معنی قوله «صوموا لرؤیته و أفطروا لرؤیته» و أی فائدة لهذا الکلام.

قلنا: معنی ذلک: صوموا لأجل رؤیته و عند رؤیته، کما یقول القائل:

صل الغداة لطلوع الشمس، یعنی لأجل طلوعه و عند طلوعه، کما قال تعالی «أَقِمِ اَلصَّلاةَ لِدُلُوکِ اَلشَّمْسِ إِلی غَسَقِ اَللَّیْلِ» (2).


ثم نعود الی الکلام علی ما ذکره صاحب الکتاب:


المناقشة فی الاستدلال بالکتاب علی العدد

دلیل فی القرآن:

قال اللّه تعالی کُتِبَ عَلَیْکُمُ اَلصِّیامُ کَما کُتِبَ عَلَی اَلَّذِینَ مِنْ قَبْلِکُمْ لَعَلَّکُمْ تَتَّقُونَ أَیّاماً مَعْدُوداتٍ (3)فأخبر بأن الصوم المکتوب علینا نظیر الصوم المکتوب
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علی من قبلنا، و قد علم أنه عنی بذلک أهل الکتاب، و أنهم لم یکلفوا فی معرفة ما کتب علیهم من الصیام الا العدد و الحساب، و قد بین اللّه تعالی ذلک بقوله فی الآیة أَیّاماً مَعْدُوداتٍ .

و هذا نص من الکتاب فی موضع الخلاف، یشهد بأن فرض الصیام المکتوب أیام معدودة، حسب ما اقتضاه التشبیه بین الصومین، و ما فسره بقوله أَیّاماً مَعْدُوداتٍ فإذا وجب ذلک فالمحفوظ من العبادات محفوظ بعدده، محروس بمعرفة کمیته، لا یجوز علیه تغییره ما دام فرضه لازما علی وجه.

فهذا هو الذی نذهب إلیه فی شهر رمضان، من أن نیة معرفته بالعدد و الحساب، و أنه محصور بعدد سالم من الزیادة و النقصان، و لو لا ذلک لم یکن لقوله تعالی أَیّاماً مَعْدُوداتٍ معنی یستفاد.

یقال له: ما رأینا أبعد عن الصواب و موقع الحجة من هذا الاستدلال، لان اللّه تعالی انما جمع بین ما کتبه علینا من الصیام، و بین ما کتبه علی من کان قبلنا، و تشبه أحدهما بصاحبه فی صفة واحدة و هی أن هذا مفروض مکتوب، کما أن ذلک مفروض مکتوب، فجمع فی الإیجاب و الإلزام، و لم یجمع بینهما فی کل الصفات.

ألا تری أن العدد فیما فرض علینا من الصیام، و فیما فرض علی الیهود و النصاری مختلف غیر متفق، فکیف یدعی أن الصفات و الأحکام واحدة.

علی أنا لو سلمنا أن الآیة تقتضی التشبیه بین الصومین فی کل الأحوال- و لیس الأمر کذلک-لم یکن لهم فی الآیة حجة، لأنا لا نعلم أن فرض الیهود و النصاری فی صومهم العدد دون الرؤیة، و الیهود یختلفون فی طریقتهم إلی معرفة الشهور.

فمنهم من یذهب الی أن الطریق هو الرؤیة، و آخرون یذهبون الی العدد،
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و إذا لم یثبت أن أهل الکتاب کلفوا فی حساب الشهور العدد دون الرؤیة، سقط ما بنوا الکلام علیه و تلاشی.

فأما قوله تعالی أَیّاماً مَعْدُوداتٍ فلم یرد به أن الطریق إلی إثبات هذا الصیام و تعیینه هو العدد دون الرؤیة، و انما أراد تعالی أحد أمرین: اما أن یرید ب «معدودات» محصورات مضبوطات، کما یقول القائل: أعطیته مالا معدودا.

یعنی أنه محصور مضبوط متعین، و قد ینحصر الشیء و ینضبط بالعدد و بغیره، فهذا وجه. أو یرید بقوله «معدودات» أنها قلائل، کما قال تعالی وَ شَرَوْهُ بِثَمَنٍ بَخْسٍ دَراهِمَ مَعْدُودَةٍ» (1)یرید أنها قلیلة.

و هذان التأویلان جمیعا یسوغان فی قوله تعالی وَ اُذْکُرُوا اَللّهَ فِی أَیّامٍ مَعْدُوداتٍ (2).

فأما قوله «ان المعدود من العبادات محفوظ بعدده محروس بمعرفة کمیته، لا یجوز علیه تغییر ما دام فرضه لازما» فهو صحیح، لکنه لا یؤثر فی موضع الخلاف فی هذه المسألة، لأن العدد إذا کان محفوظا بالعدد مضبوط الکمیة ان هذا المعدود المضبوط انما عرف مقداره و ضبط عدده، لا من طریق الرؤیة بل من الطریق الذی یدعیه أهل العدد، فلیس فی کونه مضبوطا معروف العدد ما یدل علی الطریق الذی به عرفنا عدده و حصرناه، و لیس بمنکر أن یکون الرؤیة هی الطریق إلی معرفة حصره و عدده.

ثم من أین صحة قوله «و أنه محصور بعدد سالم من الزیادة و النقصان» فلیس فی قوله تعالی «أَیّاماً مَعْدُوداتٍ» أنها لا تکون تارة ناقصة و تارة زائدة، بحسب ما یدل علیه الرؤیة، و انما تدل علی أحد الأمرین اللذین ذکرنا هما،
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أما معنی القلة، أو معنی الضبط و الحصر.

و لیس فی کونها مضبوطات محصورات ما یدل علی أنها تکون تارة زائدة و تارة ناقصة، بحسب الرؤیة و طلوع الأهلة.

فأما انتصاب قوله تعالی أَیّاماً مَعْدُوداتٍ فقد قیل: انه علی الظرف، کأنه قیل: الصیام فی أیام معدودات، کما یقول القائل: أوجبت علی الصیام أیام حیاتی و خروج زید یوم الخمیس.

و الوجه الثانی: أن یعدی الصیام، کأنه قال: کتب علیکم أن تصوموا أیاما معدودات.

و وجه ثالث: أن یکون تفسیرا عن «کم» یکون مرددا (1)عن لفظة «کما» کأنه قال: کتب علیکم الصیام کتابة کما کتب علی الذین من قبلکم، و فسر فقال:

و هذا المکتوب علی غیرکم أیاما معدودات.

و یجوز أیضا أن یکون تفسیرا و تمییزا للصوم، فان لفظه «الصوم» مجملة یجوز أن تتناول الأیام و اللیالی و الشهور، فمیز بقوله تعالی أَیّاماً مَعْدُوداتٍ و بین أن هذا الصوم واقع فی أیام.

و قال الفراء: هو مفعول ما لم یسم فاعله کقوله: أعطی زید المال.

و خالفه الزجاج فقال: هذا لا یشبه ما مثل به، لانه یجوز رفع الأیام قد یکتب علیکم الصیام، کما یجوز رفع المال، فیقول: أعطی زیدا المال. فالأیام لا یکون الا منصوبة علی کل حال.

و مما یمکن أن یقال فی هذا الباب مما لا نسبق الیه: أن تجعل «أیاما» منصوبة بقوله «تتقون» کأنه قال: لعلکم تتقون أیاما معدودات، أی تحذرونها و تخافون شرها، و هذه الأیام أیام المحاسبة و الموافقة (2)و المساءلة و دخول النار
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و ما أشبه ذلک من الأیام المحذورة المرهوبة، و یکون المعنی: ان الصوم انما کتب علیکم لتحذروا هذه [الأیام] (1)و تخافوها، و تتجنبوا القبائح و تفعلوا الواجب.

ثم حکی صاحب الکتاب عنا ما لا نقوله و لا نعتمده و لا نسأل عن مثله، و هو أن قوله تعالی «أَیّاماً مَعْدُوداتٍ» انما أراد به ان کان عددها و تشاغل بنقض ذلک و إبطاله، و إذا کنا لا نعتمد ذلک و لا نحتج به، فقد تشاغل بما لا طائل فیه. و الذی نقوله فی معنی «معدودات» من الوجهین ما ذکرناه فیما تقدم و بیناه فلا معنی للتشاغل بغیره.


المناقشة فی الاستدلال الثانی بالکتاب علی العدد

دلیل آخر من القرآن:

و هو قوله جل اسمه «شَهْرُ رَمَضانَ اَلَّذِی أُنْزِلَ فِیهِ اَلْقُرْآنُ هُدیً لِلنّاسِ وَ بَیِّناتٍ مِنَ اَلْهُدی وَ اَلْفُرْقانِ و لِتُکْمِلُوا اَلْعِدَّةَ وَ لِتُکَبِّرُوا اَللّهَ عَلی ما هَداکُمْ وَ لَعَلَّکُمْ تَشْکُرُونَ» (2)فأبان تعالی فی هذه الآیة أن شهر رمضان عدة یجب صیامها علی شرط الکمال.

و هذا قولنا فی شهر الصیام أنه کامل تام سالم من الاختلاف، و أن أیامه محصورة لا یعترضها زیادة و لا نقصان. و لیس کما یذهب إلیه أصحاب الرؤیة، إذ کانوا یجیزون نقصانه عن ثلاثین، و عدم استحقاقه لصفة الکمال.

یقال له: من أین ظننت أن قوله تعالی وَ لِتُکْمِلُوا اَلْعِدَّةَ معناه: صوموا ثلاثین یوما من غیر نقصان عنها.
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و ما أنکرت أن یکون قوله «وَ لِتُکْمِلُوا اَلْعِدَّةَ» معناه: صوموا العدة التی وجب علیکم صیامها من الأیام علی التمام و الکمال، و قد یجوز أن یکون هذه العدة تارة ثلاثین و تارة تسعة و عشرین یوما، و من رأی الهلال فقد أکمل العدة التی وجب علیه صیامها و ما نقص عنها شیئا.

ألا تری أن من نذر أن یصوم تسعة و عشرین یوما من شهر ثم صامها، نقول:

انه قد أکمل العدة التی وجبت علیه و تممها و استوفاها و لم (1)یعم شهرا عدده ثلاثون یوما.

ثم قال صاحب الکتاب: و قد عارض بعضهم فی هذا الاستدلال فقال: ان الشهر و ان نقص عدد أیامه عن ثلاثین یوما، فإنه یستحق من صفة الکمال ما یستحقه إذا کان ثلاثین، و أن کل واحد من الشهرین المختلفین فی العدد، کامل تام علی کل حال.

ثم قال: و هذا غیر صحیح، لان الکامل و الناقص من أسماء الإضافات، و هما کالکبیر و الصغیر و الکثیر و القلیل، فکما لا یقال کبیر الا لوجود صغیر، و لا کثیر الا لحصول قلیل، فکذلک لا یقال الشهر من الشهور کامل الا بعد ثبوت شهر ناقص، فلو استحال تسمیة شهر بالنقصان، لاستحالت لذلک تسمیة شهر آخر بالتمام و الکمال، و هذا واضح یدل المنصف علی فساد معارضة الخصوم و وجود کامل و ناقص فی الشهور.

یقال له: لسنا ننکر أن یکون فی الشهور ما هو ناقص و منها ما هو کامل، لکن قولنا «ناقص» یحتمل أمرین: أحدهما أن یراد به النقصان فی العدد، و یحتمل أن یراد به النقصان فی الحکم و أداء الفرض.

فإذا سألنا سائل عن شهرین أحدهما عدده ثلاثون یوما و الأخر عدده تسعة
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و عشرون یوما، و قال: ما تقولون ان الشهر الذی عدده تسعة و عشرون یوما أنقص من الذی عدده ثلاثون یوما.

فجوابنا أن نقول له: ان أردت بالنقصان فی العدد، فالقلیل الأیام ناقص عن الذی زاد عدده. و ان أردت النقصان فی الحکم و أداء الفرض، فلا نقول ذلک.

بل نقول: ان من أدی ما علیه فی الشهر القلیل العدد و صامه کملا الی آخره فقد کمل العدة التی وجبت علیه، و نقول: ان صومه کامل تام لا نقصان فیه، و ان کان عدد أیامه أقل من عدد أیام الشهر الأخر، فلم ننکر، کما ظننت أن یکون شهر ناقصا و شهر تاما، حتی یحتاج الی أن تقول ان هذا من ألفاظ الإضافات، انما فصلنا ذلک و قسمناه و وضعناه فی موضعه.

ثم قال صاحب الکتاب من بعد ذلک: ثم یقال لهم: کیف استجزتم القول بأن قیاس الشهور کاملة، مع إقرارکم بأن فیها ما عدد أیامه ثلاثون یوما، و فیها ما هو تسعة و عشرون یوما، و لیس فی العرب أحد إذا سئل عن الکامل من هذه الشهور، التبس علیه أنه الذی عدده ثلاثون یوما.

یقال له: هذا مما قد بان جوابه فی کلامنا الماضی، و جملته اننا لا ننکر أن الشهر الذی هو تسعة و عشرون یوما أنقص عددا من الذی عدده ثلاثون یوما، و أن الذی عدده ثلاثون یوما أکمل من طریق العدد من الذی هو تسعة و عشرون.

و انما أنکرنا أن یکون أحدهما أکمل من صاحبه و أنقص منه فی باب الحکم و أداء الفرض، لأنهما علی الوجه الذی یطابق الأمر و الإیجاب، و هذا ما لا یشتبه علی المحصلین.

ثم قال بعد ذلک: و قد قال بعض حذاقهم ان قوله تعالی «وَ لِتُکْمِلُوا اَلْعِدَّةَ» انما أراد به قضاء الفائت علی العلیل و المسافر، لانه ذکره بعد قوله «فَمَنْ کانَ مِنْکُمْ مَرِیضاً أَوْ عَلی سَفَرٍ فَعِدَّةٌ مِنْ أَیّامٍ أُخَرَ» .

ص:27





ثم قال یقال لهم: لو کان الأمر علی ما ظننتموه، لکان قاضی ما فاته من علة أو سفر مندوبا إلی التکبیر عقیب القضاء، لقول اللّه تعالی وَ لِتُکْمِلُوا اَلْعِدَّةَ وَ لِتُکَبِّرُوا اَللّهَ عَلی ما هَداکُمْ و قد أجمعت الأمة علی أنه لا تکبیر علیه فرضا و لا سنة، و انما هو مندوب الیه عقیب انقضاء شهر رمضان لیلة الفطر من شوال.

فعلم بما ذکرنا سقوط هذه المعارضة و صحة ما ذهبنا إلیه فی معنی الآیة، و أن کمال العدة یراد به نفس شهر الصیام، و إیراده علی التمام.

یقال له: قد تبینا أن أمره تعالی بإکمال العدة لیس المراد به صوموا ثلاثین علی کل حال، و انما یراد به صوموا ما وجب علیکم صیامه، و اقتضت الرؤیة أو العدد الذی نصیر الیه بعد الرؤیة، و أکملوا ذلک و استوفروه (1)، فمن صام تسعة و عشرین یوما وجب علیه لموجب الرؤیة، کمن صام ثلاثین یوما وجب علیه برؤیة أو عدد عند عدم الرؤیة، لأنهما قد أکملا العدة و تمماها.

و إذا کان الأمر علی ما ذکرناه فلا حاجة بنا أن نجعل قوله «وَ لِتُکْمِلُوا اَلْعِدَّةَ» مخصوصا بقضاء الفائت علی العلیل و المسافر.

و لو قال صاحب الکتاب فی جواب ما حکاه من أن بعض حذاقهم قال: ان إکمال العدة إنما أمر به العلیل أو المسافر. ان هذا تخصیص للعموم بغیر دلیل لکان أجود مما عول علیه، لان قوله تعالی وَ لِتُکْمِلُوا اَلْعِدَّةَ تمام فی قضاء الفائت من شهر رمضان و فی استیفاء العدد و تکمیله، و إذا صرفه صارف الی موضع دون آخر، کان مخصصا بغیر دلیل.

فأما قوله «ان مندوبیة التکبیر انما هو عقیب انقضاء شهر رمضان للیلة الفطر و لیس علی قاضی ما فاته فی علة أو سفر تکبیر و لا هو مندوب الیه» فغلط منه، لان التکبیر و ذکر اللّه تعالی و شکره علی نعمه مندوب إلیه فی کل وقت و علی
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کل حال، و عقیب کل أداء العبادة و قضائها، فکیف یدعی أنه غیر مندوب الیه الا عقیب انقضاء شهر رمضان؟ .


المناقشة فی الخبر الدال علی العدد

ثم قال صاحب الکتاب: دلیل آخر من جهة الأثر: و هو ما روی الشیخ أبو جعفر محمد بن بابویه القمی (رضی اللّه عنه) فی رسالته الی حماد بن علی الفارسی فی الرد علی الجنیدیة.

و ذکر بإسناده عن محمد بن یعقوب بن شعیب عن أبیه، عن أبی جعفر علیه السّلام قال: قلت له: ان الناس یروون ان رسول اللّه صلّی اللّه علیه و آله صام شهر رمضان تسعة و عشرین یوما أکثر مما صامه ثلاثین.

فقال: کذبوا ما صام رسول اللّه صلّی اللّه علیه و آله الا تاما، و لا یکون الفرائض ناقصة، ان اللّه تعالی خلق السنة ثلاثمائة و ستین یوما، و خلق السماوات و الأرض فی ستة أیام یحجزها من ثلاثمائة و ستین یوما، فالسنة ثلاثمائة و أربعة و خمسون یوما.

و هو: شهر رمضان ثلاثون یوما لقول اللّه تعالی وَ لِتُکْمِلُوا اَلْعِدَّةَ و الکامل تام، و شوال تسعة و عشرون یوما، و ذو القعدة ثلاثون یوما، لقول اللّه تعالی «وَ واعَدْنا مُوسی ثَلاثِینَ لَیْلَةً وَ أَتْمَمْناها بِعَشْرٍ فَتَمَّ مِیقاتُ رَبِّهِ أَرْبَعِینَ لَیْلَةً» و الشهر هکذا شهر تام و شهر ناقص، و شهر رمضان لا ینقص أبدا، و شعبان لا یتم أبدا (1).

و هذا الخبر یغنی عن إیراد غیره من الاخبار، لما یتضمنه من النص الصریح علی صحة المذهب و یحویه من البیان.
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قال الشریف المرتضی (رضی اللّه عنه) یقال له: أما هذا الخبر فکأنه موضوع و مرتب علی مذهب أصحاب العدد، لانه علی ترتیب مذهبهم، و قد احترس فیه من المطاعن و استعمل من الألفاظ ما لا یدخله الاحتمال و التأویل، و لا حجة فی هذا الخبر و لا فی أمثاله علی کل حال.

و قد بینا فی مواضع کثیرة من کتبنا الخبر الواحد لا یوجب العلم، و لا یقطع علی صحته و ان رواه العدول الثقات، کان العلم به لا یجوز، لأنا لا نأمن فیما نقدم علیه من الحکم الذی تضمنه أن یکون مفسدة، و لا نقطع علی أنه مصلحة، و الاقدام علی مثل ذلک قبیح، حتی ان من أصحابنا من یزید علی ذلک و یقول:

ان أخبار الآحاد لا یجوز العمل بها و لا التعبد بأحکامها من طریق العقول.

و قد بینا فی مواضع کثیرة أن المذهب الصحیح هو تجویز ورود العبادة بالعمل بأخبار الآحاد من طریق العقول، لکن ذلک ما ورد و لا تعبدنا به، فنحن لا نعمل بها، لان التعبد بها مفقود و ان کان جائزا.

فإن قیل: تجیزون العمل بها من طریق العقول و ورود العبادة بذلک، مع ما ذکرتموه من أنه لا یؤمن من الاقدام علیها أن یکون مفسدة، لأن الذی یؤمن ذلک القطع علی صدق روایتها، و لا قطع الا مع العلم، و الظن لا قطع معه.

قلنا: إذا فرضنا ورود العبادة بالعمل بأخبار الآحاد، آمنا أن یکون الاقدام علیها مفسدة، لأنه لو کان مفسدة أو قبیحا لما وردت العبادة به من الحکیم تعالی بالعمل بها، فصار دلیلا علی العمل بها، یقطع معه أن العمل مصلحة و لیس بمفسدة، کما یقطع علی ذلک مع العلم بصدق الراوی.

و إذا لم ترد العبادة بالعمل بأخبار الآحاد و جوزنا کذب الراوی، فالتجویز لکون العمل بقوله مفسدة ثابتة، و مع هذا التجویز لا یجوز الاقدام علی الفعل، لأنا لا نأمن من کونه مفسدة، فصارت هذه الاخبار التی تروی فی هذا الباب غیر
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حجة، و ما لیس کذلک لا یعمل به و لا یلتفت الیه.


حمل أخبار الرؤیة علی التقیة و المناقشة فیه

قال صاحب الکتاب دلیل آخر: و هو أن مشایخ العصابة و أمناء الطائفة قد رووا أخبار العدد، کما رووا أخبار الرؤیة، و قد علمنا أن الأئمة علیهم السلام کانوا فی زمان تقیة و لم یکتب أحد من المتغلبین فی أیامهم، و لا من العامة فی وقتهم بقول فی العدد فیخوفه (1)، و فی علمنا بخلاف ذلک دلالة علی أن أخبار الرؤیة أولی بالتقیة.

یقال له: هذا منک کلام علی من یحتج فی إثبات الرؤیة بأخبار الآحاد المرویة، و نحن لا نحتج بشیء من ذلک و لا نقول الا علی طرف من الأدلة توجب العلم و یزول معها الشک و الریب، و قد تقدم فی صدر کتابنا هذا ما یجب أن یعول علیه.

فأما ترجیح أخبار العدد علی أخبار الرؤیة بذکر الرؤیة، فهو و إن کان کلاما علی غیرنا ممن یعول (2)علی أخبار الآحاد فی إثبات العمل بالرؤیة. فهو أیضا غیر معتمد، لأن أکثر ما فی هذا الترجیح الذی ذکره أن یکون أخبار العدد الظن فیها أقوی منه فی أخبار الرؤیة، و مع الظن بالتجویز (3)قائم، و العلم القاطع غیر حاصل، و العمل مع ذلک لا یسرع (4)، لان العمل انما یحسن مع القطع لا مع قوة الظن.
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قال صاحب الکتاب: و یزید ذلک بیانا ما روی عن الصادق علیه السلام أنه قال: إذا أتاکم عنا حدیثان فحدثوا (1)بأبعدهما من أقوال العامة (2). و فی إجماع العامة علی القول بالرؤیة، مع ورود هذه الاخبار عن الأئمة صلوات اللّه علیهم دلالة واضحة علی وجوب الأخذ بالعدد، و أنه الأصل الذی علیه المعول.

یقال له: و من أین علم صحة هذا الخبر المروی عن الصادق علیه السلام حتی جعلته أصلا، و عولت علیه فی العمل بالأخبار المرویة، و ترجیح بعضها علی بعض، إذ لیس هذا الخبر من أخبار الآحاد، نعنی بقولنا «انه من أخبار الآحاد» أنه لا یوجب علما و لا ینفی تجویزا و ان کان رواه أکثر من واحد.

فکیف تعول فی أخبار الآحاد و ترجیح بعضها علی بعضها علی خبر هو من جملة أخبار الآحاد، و هذا یعول علیه من أصحابنا من لا یعرف ما تقوله و تأتیه و تذره.


الاستدلال بالقیاس علی العدد و المناقشة فیه

ثم قال صاحب الکتاب: استدلال من طریق القیاس، و مما یدل علی ما نذهب إلیه فی شهر رمضان، انا وجدنا صیامه أحد فرائض الإسلام، فوجب من فرضه سلامة أیامه من الزیادة و النقصان، قیاسا علی الصلوات الخمس التی لا یجوز کونها مرة أربعا و مرة خمسا و مرة ستا، و علی الزکاة أیضا لفساد إخراج أربعة من المائتین و خمسة مرة أخری، فعلم بهذا الاعتبار أن شهر رمضان لا یجوز علیه زیادة و لا نقصان.

یقال له: إذا کان القیاس عندک باطلا و عند أصحابنا، فکیف و لا خلاف
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بینهم یحتج بما لیس بحجة عندک؟ و کیف تثبت الأحکام الشرعیة بما لیس بدلیل؟ فان قال ما قاله بعید هذا الموضع. ننکر من القیاس ما خالف النصوص، و قیاسنا هذا یعضده النص الوارد فی القرآن، و الاخبار تدل علی صحته و استمراره علی أصله.

قیل له: هذا مخالف لما یقوله أصحابک المتقدمون و المتأخرون، لأن القیاس عندهم باطل لا یجوز اعتماده فیما وافق النصوص و فیما خالفها، و لا هو حجة فی شیء من الاحکام علی وجه و علی سبب.

و إذا کانت النصوص تدل علی الحکم، أی حاجة بنا الی استعمال القیاس فی ذلک الحکم، و قد عرفناه من طریق النصوص، فوجود القیاس هاهنا کعدمه، و انا إذا کنا نستغنی بالنص الوارد فی الحکم عن نص الأخر، و ان کان الثانی حجة دالا علی الحکم.

علی أن القیاس الذی استعملته لیس کذلک، استعماله باطل غیر صحیح فی نفسه، لأن الأصل الذی قست علیه-و هو الصلوات-یجوز اختلاف العبادة فیها علی المکلفین بالزیادة و النقصان.

ألا تری أن من دخل فی صلاة الظهر لا یعلم أنه یبقی حتی یصلی الرکعات الأربع، و أنه یجوز علی الاخترام قبل التمام، و انما یعلم أنه مکلف بالأربع إذا فرغ منها و جاوزها.

و قد یجوز أن یبقی اللّه سبحانه بعض المکلفین صحیحا سلیما الی أن یصلی الأربع، و قد یجوز أن یقبضه و قد فرغ من واحدة أو اثنتین أو ثلاث، فیعلم أن الذی دخل فی تکلیفه ما نقص الفراغ منه، و ما اقتطع دونه من الرکعات فلیس بداخل فی تکلیفه، فقد اختلف الفرض کما تری، و صار فرض بعض المکلفین
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فی الصلوات زائدا و بعضهم ناقصا، و جری ذلک مجری شهر رمضان، فإنه یلحقه الزیادة و النقصان.

فیجب علی من رأی الهلال لیلة الثلاثین أن یفطر، و یکون فرضه تسعة و عشرین یوما. و یکون من لم یره و لا شهد عنده بمن یجب العمل بقبوله (1)، أن یصوم ثلاثین، فیختلف فرضاهما. و یجب أیضا علی الجمیع إذا غم علیهم لیلة الثلاثین أن یصوموا شهرا علی التمام. و یجب علیهم إذا رأوه لیلة الثلاثین أن یفطروا، فیختلف التکلیفان باختلاف الأحوال.

و علی هذا یختلف أحوال المکلف (2)فی الصیام، فان اخترم فی أیام شهر رمضان فتکلیفه ما صامه من الأیام، و علمنا بالاخترام أن صیام باقی الشهر لم یکن فی تکلیفه، و من الباقی الی آخر الشهر قطعنا علی أنه مکلف بصیام جمیع الشهر.

و هذا یخفی علی من لم یعرف کیف الطریق الی العلم بدخول بعض الافعال فی التکلیف و هل یسبق ذلک وقوع الفعل أو یتأخر عنه.


الاستدلال بمعرفة العبادات فی أوقاتها و المناقشة فیه

قال صاحب الکتاب: استدلال آخر و هو: ان جمیع الفرائض یعلم المکلف أوقاتها قبل حلولها، و یعلم أوائلها قبل دخوله فیها، و کذلک یعلم أواخرها قبل تقضیها.

ألا تری أنه لا شیء من الصلوات و طهورها و الزکوات و شرائطها و فرائض الحج و العمرة و مناسکها الا و هذه صفته و حکمه، فعلمنا أن شهر رمضان کذلک إذا کان أحد الفرائض، یجب أن یعلم أوله قبل دخول التکلیف فیه و آخره قبل
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تقضیه، و هذا لا یقدر علیه الا بالعدد دون الرؤیة، فعلم أن العدد هو الأصل.

یقال له: إن أردت بکلامک هذا أن جمیع الفرائض لا بدّ أن یعلم المکلف أوقاتها قبل دخوله فیها و أوائلها و أواخرها، و أنه لا بدّ أن یعلم ذلک علی الجملة، و یکون ممیزا للأول و الأخر بالصفات التی أوردتها الشریعة من غیر أن یعلم أنه فی نفسه لا یکون داخلا فی تکلیف الأول و الأخر، فالآخر علی ما ذکرت.

و ان أردت أنه لا بدّ أن یعلم قبل الدخول فیها أنه مکلف لأولها و آخرها فی تکلیف الأخر کما دخل فی تکلیف الأول، فقد بینا أن الأمر بخلاف ذلک، و أن المکلف یعلم أنه مکلف للآخر و لا کل جزء من العبادات الا بعد قطعه و تجاوزه.

فان قیل: لا یعلم المکلف علی مذهبکم قبل دخول شهر رمضان أول هذه العبادة و آخرها.

قلنا: یعلم أول هذه العبادة بأن یشاهد الهلال لیلة الشهر، أو یخبره من یجب علیه قبول خبره برؤیته، فیعلم بذلک أنه أول هذه العبادة قبل دخوله فیها.

فأما آخرها فیعلمه أیضا قبل الوصول إلیه، بأن یشاهد الهلال لیلة الثلاثین، أو یخبره عن مشاهدته من یلزمه العمل بخبره، أو بأن یفقد الرؤیة مع الطلب و الخبر عنها، فیلزمه أن یصوم الثلاثین، فقد صار أول شهر رمضان و آخره متمیزین عند أصحاب الرؤیة کما تمیز عند أصحاب العدد.

فان قیل: التمیز عند أصحاب العدد واضح، لأنهم یقولون علی شیء واحد فی أول الشهر و آخره، و هو العدد دون انتقال من غیره الیه، و أصحاب الرؤیة یقولون علی الرؤیة التی یجوز أن تحصل و أن لا تحصل، ثم ینتقلون إذا لم تحصل الی العدد.

قلنا: و أی فرق بین تمییز العبادة و تعیینها بین أن یتمیز بأمر واحد لا ینتقل

ص:35





منه الی غیره و لا یختلف حکمه، و بین أن تتمیز ما میز بتقدر حصوله و بتوقع کونه فان وقع تمیز به و ان لم یقع وقع الانتقال إلی أمر آخر، و أکثر الشریعة علی ما ذکرناه، و أنها تتمیز بأوصاف مختلفة و شروط متعاقبة مترتبة.

أولا تری أن العدة فی الطلاق قد تختلف علی المرأة، فتقید تارة بالشهور و تارة بالاقراء، فتنتقل العدة بالمعتدة الواحدة من شهور الی اقراء و من اقراء الی شهور، فتختلف العادة. و هذا الاختلاف کاختلاف الشروط و الصفات فیها.


الاستدلال بالحصر علی بطلان الرؤیة و المناقشة فیه

قال صاحب الکتاب: أخبرونا عمن طلب أول شهر رمضان إذا رقب الهلال فرآه، لا یخلو أمره من احدی ثلاث خصال:

اما أن یعتقد برؤیته أنه قد أدرک معرفة أوله لأهل الإسلام، حتی لا یجیز ورود الخبر برؤیته قبل ذلک فی بعض البلاد.

أو یعتقد أنه أول الشهر عنده، لانه رآه و یجزی رؤیة غیره له من قبل و استتاره عنه فی الحال، لکنه لا یلتفت الی هذا الجواز، و لا یعول الا علی ما أدرکه و رآه.

أولا یعتقد ذلک و یقف مجوزا غیر قاطع، لإمکان ورود الخبر الصادق بظهوره لغیره قبل تلک اللیلة فی إحدی الجهات. فعلی أی هذه الأقسام یکون تعویل المکلف فی رؤیة الهلال؟ فان قالوا: علی القسم الأول، و هو القطع و ترک التجویز مع المشاهدة لیصح الاعتقاد، أوجبوا علی المکلف اعتقاد أمر آخر یجوز عند العقلاء خلافه و ألزموه ترک ما یشهد به الامتحان و العادة بتجویزه، لان اللبس یرتفع عن ذوی التحصیل فی اختلاف أسباب المناظر و جواز تخصیص العوارض و الموانع.
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ثم ما رووه من وجوب صوم الشک حذرا من ورود الخبر برؤیة الهلال، یدل علی بطلان ذلک.

و ان قالوا: یعتمد علی القسم الثانی، فیعتقد أنه أول الشهر لما دلته علیه المشاهدة، و لا تکثرت لما سوی ذلک من الأمور المجوزة. أجازوا اختلاف أول شهر رمضان، لجواز اختلاف رؤیة الهلال. و أحلوا لبعض الناس الإفطار فی یوم، أوجبوا علی غیرهم فیه الصیام، و لزمهم فی آخر الشهر نظیر ما التزموه فی أوله من غیر انفصال.

و هذا یؤول إلی نقصانه عند قوم و کونه عند قوم علی التمام، و فیه أیضا بطلان التواریخ و فساد الأعیاد، مع عموم التکلیف لهم بصومه علی الکمال، و هو خلاف ما أجمعت علیه الشیعة من الرد علی أصحاب القیاس، من بطلان تحلیل شیء و تحریمه علی غیرهم من الناس.

و هو أیضا یضاد ما یروونه من صوم یوم الشک علی سبیل الاستظهار. و ظهور بطلان هذا القسم یغنی من الإطالة فیه و الإکثار.

و ان قالوا: الواجب علی العبد إذا رأی الهلال أن لا یبادر بالقطع و الثبات، و أن یتوقف مجوزا، لورود أخبار البلاد بما یصح معه الاعتقاد. کان هذا بعیدا عن الصواب و أولی بالفساد، و هو مسقط عن کافة الأمة اعتقاد أول شهر رمضان الی أن یتصل بهم أخبار البلاد.

و کیف السبیل لمن لم یر الهلال الی العلم، بأنه قد رأی فی بعض الجهات، فیثبت له النیة فی فرض الصیام، بل کیف یصنع من رآه إذا اتصل به انه ظهر قبل تلک اللیلة للناس، و متی یستدرک النیة و الاعتقاد فی أمر قد فات.

ثم قال: و اعلم أن إیجابهم لصوم یوم الشک، لا یسقط ما لزمهم فی هذا الکلام، لأنا سألناهم عن النیة و الاعتقاد. و لیس یمکنهم القول بأن یوم الشک
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من شهر رمضان، و لا یجب علی من أفطره ما یجب من أفطر یوما فرض علیه فیه الصیام، و الشک فیه یمنع من النیة علی کل حال.

یقال له: القسم الثانی من اقسامک التی ذکرتها هو الصحیح المعتمد، و ما رأیناک أبطلت هذا القسم الا بما لا طائل فیه، لأنک قلت: انه یلزم علی اختلاف أول شهر رمضان، لجواز اختلاف رؤیة الهلال، أن یحل لبعض الناس الإفطار فی یوم یجب علی غیرهم فیه الصیام، و أنه یلزم فی آخر الشهر نظیر ما لزم فی أوله، و هذا یؤول إلی انقضائه عند قوم، و کونه عند غیرهم علی التمام.

و هذا الذی ذکرته کله و قلت انه لازم لهم، صحیح و نحن نلتزم ذلک، و هو مذهبنا. و أی شیء یمنع من اختلاف العبادات لاختلاف أسبابها و شروطها، و أن یلزم بعض المکلفین من العبادة ما لم یلزم غیره، فتختلف أحوالهم باختلاف أسبابهم.

و من الذی یدفع هذا و ینکره و الشریعة مبنیة علیه، ألا تری أن من وجب علیه بعض الصلوات و یجتهد فی جهة القبلة، فغلب فی ظنه بقوة بعض الأمارات أنها فی جهة مخصوصة، فإنه یجب علیه الصلاة الی تلک الجهة.

و إذا اجتهد مکلف آخر فغلب فی ظنه أنها فی جهة أخری غیر تلک [الجهة]فإنه یجب علیه أن یصلی الی تلک الجهة الأخری و ان خالفت الاولی فقد اختلفت فرض هذین المکلفین کما تری، و صار فرض أحدهما أن یصلی الی جهة و فرض الأخر أن یصلی الی خلافها.

و کذلک لو دخل اثنان فی بعض الصلوات و ذکر أحدهما أنه علی غیر وضوء و أنه أحدث و نقض الوضوء، و الأخر لم یذکر شیئا من ذلک، لکان فرض أحدهما أن یقطع الصلاة و یستأنفها، و فرض الأخر أن یمضی فیها و یستمر علیها.

و کذلک لو حضر ماء بین یدی محدثین، فغلب فی ظن أحدهما بأمارة لاحت
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له نجاسة ذلک الماء، و الأخر لم یغلب فی ظنه نجاسته، لکان فرضاهما مختلفین و وجب علی أحدهما أن یتجنب ذلک الماء، و علی الأخر أن یستعمله.

و کذلک حکم الأوقات عند من غلب فی ظنه دخول بعض الصلوات، فإنه یجب علیه الصلاة فی ذلک الوقت، و من لم یغلب ذلک فی ظنه لا یحل له أن یصلی فی ذلک الوقت. و هذا أکثر من أن یحصی، و الشریعة مبنیة علی ذلک.

و کما یجوز أن یکون الوقت وقتا للصلاة عند قوم، و غیر وقت لها عند آخرین. و القبلة فی جهة عند قوم، و عند آخرین خلاف ذلک، فیختلف الفرض بحسب اختلاف الأسباب، کذلک یجوز أن یکون الشهر ناقصا عند قوم و تاما عند آخرین، و الا فما الفرق.

فأما قوله «ان فی ذلک بطلان التواریخ و فساد الأعیاد یتبعان الرؤیة» و قد یجوز أن یکون عید قوم غیر عید غیرهم، لان ذلک یتبع الأسباب المختلفة.


نقل کلام المستدل بالعدد و المناقشة فیه

فأما قوله «و فی هذا ان نیة المعلوم من حقیقة المنتهی عند اللّه تعالی غیر معلوم لسائر العباد، مع عموم التکلیف لهم بصومه علی الکمال» .

فکلام غیر متحقق لما یقوله خصومة فی هذا الباب، لان المعلوم من حکم الشریعة عند اللّه تعالی هو المعلوم للعباد من غیر اختلاف و لا زیادة و لا نقصان، لان اللّه تعالی إذا أوجب علی من رأی الهلال لیلة الشهر أن یصومه و یفتح الیوم الذی رأی الهلال من لیله بالصوم، و یحکم بأنه فی عبادته أول الشهر علی الحقیقة فی حقه و أوجب علی من لم یره فی تلک اللیلة و لا خبره برؤیته أن یحکم بأنه لیس من شهر رمضان، و لا وجب علیه فیه الصیام.

فالمعلوم للّه تعالی هو هذا بعینه و انه تعالی یعلم هذا الذی فصلناه و فسرناه،
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و هو أن هذا الیوم فی حق من رأی الهلال فی لیلة من شهر رمضان، فواجب علیه صومه، و لیس هو من شهر رمضان فی حق من لم یره و لا صح بالخبر رؤیته، و لا معلوم له یخالف ذلک.

کما قلنا فی سائر المسائل الشرعیة، و فی جهة القبلة، و ان من غلب فی ظنه أنها فی جهة مخصوصة، وجب علیه التوجه الی خلاف الجهة الاولی، و اختلف فرض هذین المکلفین، و کان معلوم اللّه تعالی مطابقا لمعلومهما و غیر مختلف لما وجب علیهما و علماه فی هذا الباب.

فان قیل: أ لیس اللّه تعالی لا بدّ أن یکون عالما بأن القبلة فی جهة بعینها لا یجوز علیه الاختلاف و ان اختلف ظنون المتوجهین، و کذلک لا بدّ أن یکون عالما بطلوع الهلال فی لیلة مخصوصة، أو بفقد طلوعها فیها و ان لم یظهر ذلک بعینه للمکلف، و کیف یکون ما علمه اللّه تعالی فی هذه المواضع مساویا لما یعتقده العبد و یعمله.

قلنا: لا اعتبار فی باب التکلیف بجهة الکعبة نفسها، مع فقد المعاینة و بعد الدار، و انما الاعتبار الذی یتبعه الحکم انما یرجع الی ظن المکلف بما یؤدیه إلیه اجتهاده فی جهة الکعبة مع بعد داره عنها.

و تکلیفه انما یختلف بحسب اختلاف ظنونه، فإذا غلب فی ظنه أنها فی جهة مخصوصة، فتکلیفه متعلق بالتوجه إلی الجهة بعینها، سواء کانت الکعبة فیها أو لم تکن، و ان کان فرضه بالتوجه متعلقا بما یغلب فی ظنه أنه جهة الکعبة، فتلک الجهة هی قبلته، و المفروض علیه التوجه إلیها، و علم اللّه متعلق بهذا بعینه.

و کذلک القول فی مکلف آخر غلب فی ظنه أن جهة الکعبة فی جهة أخری، فان الواجب علیه التوجه الی تلک الجهة و هی جهة القبلة، و القول فی طلوع الهلال و استتاره کالقول فی الکعبة، فلا معنی لإعادته.
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فأما قوله فی الفصل «هو خلاف ما أجمعت علیه الشیعة فی الرد علی أصحاب القیاس فی بطلان تحلیل شیء لقوم و تحریمه علی غیرهم من الناس» .

فما أجمعت الشیعة علی ما ظنه، و لا یرد من الشیعة علی أصحاب القیاس بهذا الضرب من الرد محصل و لا متأمل. و قد بینا فی کثیر من کتبنا و کلامنا کلاما فی هذا الموضع، و أنه لا یمتنع فی التکلیف أن یحلل اللّه تعالی شیئا علی قوم و یحرمه علی آخرین، و ان هذا غیر متناقض و لا متناف.

و انما یعول علی هذا الضرب من الکلام من یبطل القیاس من طریق العقول، و یعتقد أن العبادة تستحیل أن ترد به، و قد بینا جواز ورود العبادة بالقیاس، و انما نحرمه فی الشریعة و لا نثبت به أحکامها، لأن العبادة ما وردت به و لا دلت علی صحته.

فأما قوله «و هو أیضا یضاد ما یروونه من صوم یوم الشک علی سبیل الاستظهار» و قد کان ینبغی أن یبین و یوضح (1)موضع التضاد بین القولین فی مذهبنا بالرؤیة، و بین ما تستحب من صوم یوم الشک علی سبیل الاستظهار و ما تعرض لذلک.

فأما قوله «فالواجب علی العبد إذ رأی الهلال أن لا یبادر الی القطع و الثبات، و أن یتوقف مجوزا لورود أخبار البلاد بما یصح، و اعتقاد هذا بعید عن الصواب و أولی بالفساد، و هو مسقط عن کافة الأمة اعتقاد أول شهر رمضان الی أن یتصل بهم أخبار البلاد» .

فقد بینا أن القسم الصحیح من أقسامه التی قسمتها هو غیر هذا القسم و أوضحناه، و أن الواجب علی من رأی الهلال أن یعتقد أن هذه لیلة أول شهر رمضان فی حقه و حق من یجری مجراه فی رؤیته، و ان جوز أن یکون رؤی فی بعض البلاد، و یختلف فرض من رآه تلک اللیلة و من لم یره و یخبر عنه، غیر
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أنه و ان قطع بالرؤیة علی أنه أول یوم من شهر رمضان.

فلا بد أن یکون ذلک مشروطا بأن لا یرد الخبر الصحیح بأنه رئی قبل تلک اللیلة و کان قد صام بالاتفاق و علی سبیل الشک الیوم الذی رآه غیره فی لیلة أخری، أجزأه ذلک عنه و سقط عنه فرض قضائه و کان مؤدیا، و ان لم یتفق له صوم ذلک الیوم کان علیه قضاء صیامه و لا اثم علیه و لا حرج.

و أما قوله «کیف السبیل لمن لم یر الهلال الی العلم بأنه قد رئی فی بعض الجهات، فیثبت له النیة فی فرض الصیام، بل کیف یصنع من رآه إذا اتصل به أنه ظهر قبل تلک الناس؟ و متی یستدرک النیة و الاعتقاد فی أمر قد فات؟» .

فقد بینا کیف السبیل لمن لم یره الی العلم بأنه قد رئی فی بعض تلک الجهات قبل تلک اللیلة، و هو أن یخبره عن ذلک من یثق بعدالته و أمانته، فیثبت له النیة، و إذا کان ما فاته صیام ذلک الیوم، فقد بینا ذلک.

فأما من رآه فی بعض اللیالی و صح عنده أنه ظهر قبل تلک اللیلة و لم یکن صام ذلک الیوم بنیة النفل، فعلیه القضاء علی ما بیناه، و لیس علیه من الاستدراک أکثر من أن یصوم یوما و یعتقد أنه قضاء ذلک الیوم الفائت.

و أما قوله «و اعلم ان إیجابهم لصوم یوم الشک لا یسقط ما لزمهم فی هذا الکلام سألناهم عن النیة و الاعتقاد، و لیس یمکنهم القول بأن یوم الشک من شهر رمضان، و لا یجب علی من أفطره ما یجب علی من أفطر یوما فرض علیه فیه الصیام، و الشک فیه یمنع من النیة علی کل حال» .

فکلام غیر صحیح، لأنا لا نوجب صیام یوم الشک و لا أحد من المسلمین أوجبه و ما نستحبه و نری (1)فیه فضل و استظهار للفرض. و انما نستجیز صومه بنیة النفل و التطوع، فان اتفق أن یظهر من شهر رمضان، فقد أجزأ ذلک الصیام و وقع
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فی موقعه و لا قضاء علیه، و ان لم یتفق ظهور أنه من شهر رمضان کان صائم ذلک الیوم مثابا علیه ثواب النفل و التطوع.

و قوله «و لیس یمکنهم القول بأن یوم الشک من شهر رمضان، و لا یجب علی من أفطره ما یجب علی من أفطر یوما من شهر رمضان» .

فبعید عن الصواب، لأنا لا نوجب صیام یوم الشک علی ما قدمنا ذکره، و یوم الشک انما هو الیوم الذی یجوز المکلفون أن یروا الهلال فی لیلته، فیحکموا أنه من شهر رمضان، و یخرج من أن یستحق اسم الشک بما لا یجوزون أن لا یروا الهلال فی تلک اللیلة، و لا یخبرهم عن رؤیته مخبر یقع القطع علی أنه من شعبان و یزول عنه اسم الشک أیضا.

و لسنا نقول بأن یوم الشک یوم من شهر رمضان علی الإطلاق، بل علی القسمة الصحیحة التی ذکرناها. فأما من أفطر یوم الشک و لم بر الهلال و لا أخبر عنه، فلا اثم علیه و لا قضاء. فأما إذا رآه فی لیلة یوم الشک لو أخبر عن رؤیته، فالذی یجب علیه أن یقضی ان کان ما صام ذلک الیوم. و ان کان قد اتفق له صیامه بنیة النفل، فلا قضاء علیه.


الکلام فی صوم یوم الشک

ثم قال صاحب الکتاب: و ربما التبس الأمر علیهم فی هذا الباب، فظنوا أن صوم یوم الشک بغیر اعتقاد أنه من شهر رمضان یغنی عن الاعتقاد إذا کان منه و یجری مجری بقیة الأیام قیاسا علی المسجون إذا کان قد صام شهرا علی الکمال فصادف ذلک شهر رمضان علی الاتفاق من غیر علم بذلک، و أنه یخبر به عن الفرض علیه من صومه فی شریعة الإسلام و ان لم یقدم النیة و الاعتقاد، و الفرق واضح بین الصومین بلا ارتیاب.
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و ذلک أن أفعال الاضطرار یقاس علیها أمور المتمکن و الاختیار، و معلوم تباین الممنوع و المطلق، و من یتمکن من السؤال و ارتقاب الهلال و من لا یقدر، و ما هما الا کالعاجز و القادر، فالمماثلة فیما هذا سبیل باطلة و القیاس فاسد.

یقال له: أول ما نقوله لک: حکیت عنا أنا نقیس من خفی علیه الهلال لیلة یوم الشک فلم یره و لم یخبره عن رؤیته، فصام بنیة النفل ثم ظهر بالخبر أنه رئی و أنه من شهر رمضان فی أنه یجزی عنه صیامه و ان لم یصح بنیة الفرض، و لا یجب علیه القضاء علی المسجون.

و نحن لا نقیس هذا علی ذلک، و لا نری القیاس فی الاحکام، و انما سوینا بینهما فی صحة الصیام و اجزائه، و أنه لا قضاء فیه علیه بدلیل یوجب العلم. و لو لم یکن فی ذلک إلا إجماع الفرقة المحقة من الشیعة علیه، و إجماعهم حجة لدخول المعصوم علیه السلام فیه.

فأما قوله «ان حال الضرورة لا یقاس علی الاختیار» .

فقد بینا أنه لا نقیس حالا علی أخری، علی أنه ان رضی لنفسه بهذا القدر من الفرق، فالحالان متساویان (1)فی الضرورة و نفی الاختیار، لان المسجون کما لا قدرة له و لا سبیل الی تعیین شهر رمضان، لانه لا یتمکن من رؤیة الهلال و لا من سؤال غیره.

فکذلک من غم علیه الهلال لیلة یوم الشک، فلم یره و لا خبر برؤیته و لا سبیل له الی العلم بأنه ذلک الیوم من شهر رمضان، فهو أیضا کالمضطر الذی لا قدرة له علی العلم بأن ذلک الیوم من شهر رمضان، فجری مجری المسجون فی سقوط الفرض عنه.
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ما استدل به الخصم علی العدد و الجواب عنه

ثم قال صاحب الکتاب: فان تجاسر أحدهم علی ادعاء المماثلة بینهما فی الاضطرار، أتی بالفظیع من الکلام، و أدخل سائر الأمة فی حکم الاضطرار، و فتح علی نفسه بابا من الإلزام فی تکلیف ما لا یطاق.

لانه لا فرق بین أن یکلف اللّه العباد صوم شهر رمضان علی الکمال، و لا یجعل لهم علی معرفة أوله دلیلا الا دلیل شک و ارتیاب، یلتجئ معه المکلفون إلی أحکام الاضطرار و بین أن یفرض علیهم أمرا و یعدمهم ما یتوصلون به الیه علی کل حال، حتی یدخلهم فی حیز الإجبار، و هذا ما ینکره معتقد و العدول (1)من کافة الناس.

ثم قال: و یقال لهم: فإذا کان اللّه تعالی قد بعث رسوله صلّی اللّه علیه و آله لیبین للناس، فما وجه للبیان فی دلیل فرض یعترضه اللبس، و أین موضع الإشکال إلا فی عبادة افتتاحها الشک.

یقال له: ما (2)الفظیع من الکلام و الشنیع من المذهب الا ما عول (3)علیه فی هذا الفصل، لأنک ظننت أن خصومک یقولون: ان اللّه تعالی فرض صوم الشک علی من لم یدله علیه و لم یرشده الی طریق العلم به، و ألزمت علی ذلک تکلیفه ما لا یطاق.

و هذا ما لا یقوله من الخصوم و لا من غیرهم محصل، و صوم أول یوم من شهر رمضان لا یجب الا علی من دله اللّه علیه، اما برؤیته نفسه الهلال أو بأن
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یخبره علیه من یجب علیه الرجوع الی قوله، فأما من عدم رؤیته فصوم ذلک الیوم لیس من فرضه و لا عبادته.

و هذا الذی لا یطیق معرفة کون هذا الیوم من شهر رمضان ما توجه الیه قط تکلیف صومه.

و یلزم علی هذا کل المسائل التی ذکرناها فیما تقدم فی القبلة و الصلاة و الاحداث، حتی یقال له: کیف یکلف اللّه تعالی مکلفا التوجه إلی الکعبة بعینها، و لا ینصب له دلیلا علیها یعلم به أنه متوجه الی جهتها، لأنه إذا کان بعیدا عنها فإنما یتوجه الی حیث یظن أنه جهة الکعبة من غیر تحقیق و لا قطع، و هل هذا الا تکلیف ما لا یطاق. و کذلک القول فی سائر المسائل التی أشرنا إلی بعضها، و هی کثیرة.

و أما الرسول علیه السلام فقد بین لنا هذه المواضع بما لا یعترضه لبس و لا یدخله شک، و من تأمل ما فصلناه و قسمناه علم أنه لا لبس و لا إشکال فی هذه العبادة.


الاستدلال بخبر «یوم صومکم یوم نحرکم» و الجواب عنه

قال صاحب الکتاب: مسألة أخری علیهم یقال لهم: قد رویتم ان «یوم صومکم یوم نحرکم» .

فما الحاجة الی ذلک و علی الرؤیة معولکم؟ بل کیف یصح ما ذکرتموه علی أصل معتقدکم؟ لما تجیزونه من تتابع ثلاثة شهور ناقصة و توالی ثلاثة أخری تامة؟ و کیف یوافق مع ذلک أول یوم من شهر رمضان لیوم العاشر من ذی الحجة أبدا من غیر اختلاف؟ .

فهل یصح هذا الا من طریق أصحاب العدد، لقولهم بتمام شهر رمضان
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و نقصان شوال، و أن شهر ذی القعدة تام کشهر رمضان، فیکون یوم الصوم أبدا موافقا لیوم النحر علی اتساق و نظام.

فما تصنعون فی هذا الخبر مع اشتهاره؟ أ تقبلونه و ان خالف ما أنتم علیه فی أصل الاعتقاد؟ أو تلتجئون الی الدفع و الإنکار.

یقال له: أما هذا الخبر فغیر وارد مورد الحجة، لأنه خبر غیر مقطوع علیه و لا معلوم، و قد بینا أن أخبار الآحاد لا یجب العمل بها فی الشریعة، و من اعتمد علیها-و هی علی هذه الصفة-فقد عول علی سراب بقیعة. و لا یجب علینا أن نتأول خبرا لا نقطع به و لا نعلم صحته.

و قد یجوز علی سبیل التسهیل ما عول علیه بعض أصحابنا فی تأویل هذا الخبر و ان لم یکن ذلک واجبا، أن المراد به سنة بعینها اتفق فیها أن أول الصوم کان موافقا للنحر، فحمل علی الخصوص دون العموم، لانه لا یصح فیه العموم، و لشهادة الاستقراء بخلافه.

و یمکن أیضا فی تأویل الخبر وجه آخر و هو: أن یکون المراد به أن یوم الصوم یجری فی وجوب الاحکام المشروعة و لزومها مجری یوم النحر المتعلقة به، و المراد بذلک تحقیق المماثلة و المساواة، کما یقول القائل: صلاتکم مثل صومکم. أو یقول: صلاة العصر هی صلاة الغداة، و ما یرید الأعم و یرید المماثلة و المساواة فی الاحکام، و هذا بین.


مناقشة الخصم فی آیة الأهلة و الجواب عنها

ثم قال صاحب الکتاب: مسألة أخری لهم و جوابها ثم قال: و سئلوا عن قول اللّه تعالی «یَسْئَلُونَکَ عَنِ اَلْأَهِلَّةِ قُلْ هِیَ مَواقِیتُ لِلنّاسِ وَ اَلْحَجِّ» (1).
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و أجمع الکافة علی أنها شهور قمریة، قالوا: فما الذی أجاز لکم الاعتبار بغیر القمر، و هل انصرافکم الی العدد الا خلاف الإجماع.

ثم قال: الجواب یقال لهم: ما ورد به النص و تقرر علیه الإجماع، فهو مسلم علی کل حال، لکن وجود الاتفاق علی أن الهلال میقات لا یحیل الاختلاف فیما یعرف به المیقات، و حصول الموافقة علی أنها شهور قمریة لا تضاد الممانعة فی الاستدلال علیها بالرؤیة.

إذ لیس من شرط المواقیت اختصاص العلم من جهة [من] (1)مشاهدتها و لا لان الشهور العربیة قمریة، وجب الاستدلال أوائلها (2)برؤیة أهلتها. و لو کان ذلک واجبا لدلت العقول علیه و شهدت بقبح الاختلاف فیه.

و بعد فلا یخلو الطریق إلی معرفة هذا المیقات من أن تکون المشاهدة له و العیان، أو العدد الدال علیه، و الحساب.

و محال أن تکون الرؤیة (3)، و هی أولی بالاستدلال لما یقع فیها من الاختلاف و الشک، و ذلک أن رؤیة الهلال لو کانت تفید معرفة له من اللیالی و الأیام، لم یختلف فیه عند رؤیته اثنان.

و فی إمکان وجود الاختلاف فی حال ظهوره، دلالة علی أن الرؤیة لا یصح بها الاستدلال، و أن العدد هو الدال علی المیقات، لسلامته مما یلحق الرؤیة من الاختلاف.

یقال له: هذه الآیة التی ذکرتها دلیل واضح علی صحة القول بالرؤیة و بطلان العدد، و قد بینا فی صدر کتابنا هذا کیفیة الاستدلال بها، و أن تعلیق المواقیت

ص:48





1- 1) کذا فی النسخة، و الظاهر زیادتها. 

2- 2) ظ: لاوائلها. 

3- 3) الظاهر زیادة الواو. 




بالأهلة دلیل علی أنها لا تتعلق بالعدد و لا بغیر الأهلة.

و [لیس] (1)قوله «ان وجود الاتفاق علی أن الأهلة میقات لا یحیل الاختلاف مما یعرف به المیقات» .

لیس بالصحیح، لان المواقیت إذا قفت (2)علی الأهلة فمعلوم أن الهلال لا طریق الی معرفته و طلوعه أو عدم طلوعه إلا الرؤیة فی النفی و الإثبات، فیعلم من رأی طلوعه بالمشاهدة، أو بالخبر المبنی علی المشاهدة، و یعلم أنه ما طلع بفقد المشاهدة و فقده الخبر عنها.

و لا یخفی علی محصل أن إثبات الأهلة فی طلوع أو أفول، مبنی علی المشاهدات و وصف، لا ضیف الی العدد الی القمر (3)، و کیف یکون قمریة؟ و لا اعتبار بالقمر فیها و لا له حظ فی تمیزها و تعیینها.

فأما قوله «و محال أن یکون الرؤیة هی أولی بالاستدلال لما یقع فیها من الشک و الاختلاف» .

فقد بینا أنه لا شک فی ذلک و لا اشکال، و أن التکلیف صحیح مع القول بالرؤیة غیر مشتبه و لا متناقض، و أن من ظن خلاف ذلک فهو قلیل التأمل، و فیما ذکرناه کفایة.


الاستدلال بخبر صوموا لرؤیته علی العدد و الجواب عنه

و قال صاحب الکتاب: مسألة أخری: و سئلوا أیضا عن الخبر المروی عن النبی صلّی اللّه علیه و آله «صوموا لرؤیته و أفطروا لرؤیته، فإن غم علیکم فعدوا
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ثلاثین» (1). قالوا: فما تصنعون فی هذا الخبر؟ و قد استفاض بین الأمة و اشتهر.

ثم قال قیل لهم: لعمری انه خبر ذائع لا یختلف فی صحته اثنان، و مذهبنا فیه ما قال الصادق علیه السلام: ان الناس کانوا یصومون بصیام رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله و یفطرون بإفطاره، فلما أراد مفارقتهم فی بعض الغزوات قالوا:

یا رسول اللّه کنا نصوم بصیامک و نفطر بإفطارک و ها أنت ذاهب لوجهک فما نصنع؟ فقال صلی اللّه علیه و آله: صوموا لرؤیته و أفطروا لرؤیته، فإن غم علیکم فعدوا ثلاثین یوما. فخص بهذا القول لهم تلک السنة جوابا عن سؤالهم، فاستعمله الناس علی سبیل الغلط فی سائر الأعوام. و لذلک أظهر اللّه تعالی لهم الهلال فی یوم السرار بخلاف ما جرت به العادات، و لو لم یدل علی تخصیص هذا الخبر الا ما قدمناه فی دلائل الآثار و القرآن، و إذا کان خاصا فاستعماله علی العموم غیر صواب.

یقال له: إذا کان قوله علیه السلام «صوموا لرؤیته و أفطروا لرؤیته» عاما فالظاهر (2)فلا یقبل قول من خصصه و عدل به الی أنه فی سنة واحدة إلا بدلیل، و لا دلیل علی تخصیص هذا الخبر و لا حجة.

و بعد فکیف یعلق الصیام فی سنة واحدة إذا سلمنا التخصیص بالرؤیة، فنقول: صوموا لأجل رؤیته، و أن الرؤیة علمه (3)فی الصوم موجبة له.

و علی (4)هذا مذهب أصحاب العدد لاحظ لها فی الصوم و لا تؤثر فی وجوبه، و أن العدد هو الموجب للصوم. فان اتفق ما قاله صاحب الکتاب أن یظهر اللّه
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تعالی لهم الهلال فعلی هذا التخریج و التعلیل لم یجب الصوم لأجل الرؤیة، بل وجب لأجل العدد.

ألا تری أنه لو فقدت الرؤیة هاهنا لوجب الصوم بالعدد، و لم یؤثر فقد الرؤیة فی انتفاء وجوب الصیام. و لو فقد العدد و ثبتت الرؤیة لما وجب، فعلم أن العدد هو المؤثر دون الرؤیة.

و ظاهر الخبر یقتضی أن الرؤیة مؤثرة فی الصوم، فقد بان أنه لا منفعة لهم فی تخصیص الخبر أیضا.

و أما قوله علیه السلام «و أفطروا لرؤیته، فإن غم علیکم فعدوا ثلاثین» فهو یدل علی أن العدد لا یصار الیه الا بعد اعتبار الرؤیة و فقدها، فمن جعله أصلا یرجع الیه من غیر اعتبار بفقد الرؤیة فقد خالف ظاهر الخبر «و أفطروا لرؤیته» .

و یدل أیضا علی أنه یجب الإفطار إذا رأیناه و ان کنا قد صمنا تسعة و عشرین و لم یبلغ الثلاثین، لانه لو کان ورد و أفطروا لرؤیته إذا بلغ ثلاثین، لما کان لقوله «فان غم علیکم فعدوا ثلاثین» معنی، و انما یصح الکلام إذا کان معناه:

و أفطروا لرؤیته علی النقصان، فان غم علیکم فعدوا ثلاثین للتمام.


حول خبر صوموا لرؤیته و أفطروا لرؤیته

قال صاحب الکتاب: علی أن من أصحابنا من استدل بهذا الخبر بعینه علی صحة العدد.

فقال: انه لما أمرهم بالصوم و الإفطار لرؤیة الهلال فی تلک السنة، أبان لهم بجواز الإغماء علیه و دخول اللبس فیه، ما یستدل به علی أن الرؤیة لیست بأصل یطرد استعماله فی سائر السنین.

و انما خصهم بها فی تلک السنة للعجز من ظهور الهلال یوم السرار لهم،
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و لما یعلم اللّه تعالی فی ذلک الوقت من مصلحتهم، فقال لهم: فان غم علیکم فعدوا ثلاثین. فلما شهد بالإغماء أمر بالرجوع عند ذلک الی العدد، علمنا أن العدد هو الأصل الذی لا یعترضه الإغماء و لا اللبس، و أنه لو لم یکن أصلا لجاز الإغماء و الاشکال علیه، و لکان اللبس و الاختلاف یجوز ان فیه. و هذا وجه صحیح یقنع العارف المنصف و الحمد للّه.

یقال له: هذا الذی ذکرته طعن علی النبی صلّی اللّه علیه و آله، و شهادة بأنه عول یأمنه (1)فی عبادة الصوم علی ما لا تأثیر له و لا طائل فیه. لأن الرؤیة إذا کان لا اعتبار بها فی الصوم و لاحظ لها فی الدلالة علی دخول شهر رمضان و خروجه، فلا معنی لقوله «صوموا لرؤیته و أفطروا لرؤیته» و قد کان یجب أن یقول: صوموا بالعدد و أفطروا بالعدد.

و لا یجعل العدد مصارا علیه عند الغمة و امتناع الرؤیة، و کیف یصح أن یقول قائل: علمنا أن العدد هو الأصل؟ و قد جعله النبی صلّی اللّه علیه و آله فی هذا الخبر فرعا، و أحال علیه عند تعذر الرؤیة، و هو علی الحقیقة فرع و الأصل غیره. و هذا واضح.

قال صاحب الکتاب: و قد ظن قوم من أهل الخلاف أن ما تضمنه هذا الخبر من الرجوع الی العدد عند وجود الالتباس یجری مجری التیمم بالتراب عند عدم الماء بالاضطرار.

قالوا: فکما أنه لیس التیمم أصلا للوضوء، فکذلک لیس العدد أصلا للرؤیة.

ثم قال: و هذا قیاس بعید، و جمع بین أشیاء هی أولی بالتفریق، و ذلک أن نیة الوضوء و التیمم الذی هو بدل منه عند الضرورة عبادة یستباح بفعلهما أداء
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فرض آخر لا یعرف بهما وقت وجوبه، و لا یدلان علی أوله و آخره.

و الرؤیة و العدد قد وردا فی هذا الخبر مورد العلامة، و قاما مقام الدلالة التی یجب بهما التدین و یلزم الاعتقاد، و لذلک جاز موافقة العدد للرؤیة فی بعض السنین، و لم یجز الجمع بین الوضوء و التیمم علی قول سائر المسلمین.

یقال له: لا شبهة علی محصل فی أن النبی صلّی اللّه علیه و آله تعلق الصوم بالرؤیة تعلیقا یوجب ظاهره أنها سبب فیه و علامة علی دخول وقته، فقال:

صوموا لرؤیته و أفطروا لرؤیته.

فعلق الإفطار أیضا بالرؤیة، کما علق الصوم بها، و هذا یقتضی أن الصوم و الإفطار متعلقان بالرؤیة و لا سبب فیهما غیرها، لانه لو کان لهما سبب غیر الرؤیة من عدد أو غیره تعلقهما به.

ثم قال علیه السلام: فان غم علیکم فعدوا ثلاثین. فأمر بالرجوع الی العدد عند عدم الرؤیة، و أنه لا حکم للعدد الا بعد انتفاء الرؤیة، و لا یجب المصیر الیه الا عند امتناعها.

و أصحاب العدد عکسوا ذلک فقالوا: ان الصوم بالعدد و الإفطار بالعدد، لاحظ للرؤیة فی شیء منهما، و لا نمنع أن یقال: ان المصیر الی العدد عند فقد الرؤیة یجری مجری استعمال التراب عند فقد الماء.

فأما تعاطیه الفرق بین الرؤیة و العدد و بین الماء و التراب، بأن الوضوء و التیمم عبادتان یستباح بفعلهما أداء فرض آخر، لا یعرف بهما وقت وجوبه و لا یدلان أوله و آخره، و أن الرؤیة و العدد فی هذا الخبر قد وردا مورد العلامة، و قاما مقام الدلالة، فهما (1)لا یغنی شیئا، لأنه فرق لا من حیث الجمع بین الموضعین، لان التراب لا حکم له مع وجود الماء، و انما یجب استعماله عند
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فقد الماء، فجری (1)العدد الذی لا حکم له فی الرؤیة و إمکانها، و انما استعمل العدد مع فقد الرؤیة. . (2).

فأی وجوب الموضوع (3)فیما التبس ظاهره من الآیات المتشابهات إلی أدلة العقول، فان جاز أن نقول: ان العدد لیس بأصل للرؤیة، و انما هو بدل منها النجأت إلیه الحاجة، کالتیمم الذی لیس بأصل للطهارة، و انما هو بدل منها فی حال الضرورة.

جاز للآخر أن یقول مثل ذلک فی الرجوع الی القرآن عند التباس الاخبار، و الاعتماد علی أدلة العقول فی متشابه القرآن، فلما کان هذا لا یجوز بإجماع، کان العدد و الرؤیة مثله.

یقال له: ان کان هذا الذی ظننته صحیحا فی الرؤیة و العدد، و انما یشبهان ما ذکرته من أمر النبی صلّی اللّه علیه و آله بالرجوع الی الکتاب فیما التبس من الاخبار و عرضها علیه، و فیما التبس من الآیات و الرجوع فیها إلی أدلة العقول، فیجب أن نقول مثله فی الوضوء بالماء و التیمم بالتراب.

و أن أمره لنا بالرجوع الی التراب عند عدم الماء دلالة علی أن التیمم هو الأصل، کما قلت فی الکتاب و الاخبار، لان الصوم فی قوله «صوموا لرؤیته و أفطروا لرؤیته، فإن غم علیکم فعدوا ثلاثین» کالصورة فی قوله تعالی فَلَمْ تَجِدُوا ماءً فَتَیَمَّمُوا صَعِیداً طَیِّباً (4).

فکل شیء تعتمده فی أنه لا شبهة بین الوضوء و التیمم، [و]بین الرجوع
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الی الکتاب و عرض الاخبار علیه، فهو بعینه یفرق بین الرؤیة و العدد، و عرض الاخبار علی الکتاب.

و بعد فان ما أمرنا به من الصوم للرؤیة فالإفطار (1)لها من المصیر إلی فائدة، فی أن نفرق بین الأمرین، بأن نقول: ان الصوم (2)و التیمم یستباح بفعلهما أداء فرض آخر لا یعرف بهما وقت وجوبه، و هل هذا الا کمن فرق بینهما؟ ان هذا وضوء و تلک رؤیة، و هذا تیمم و ذاک عدد.

و من الذی یقول: ان الموضعین یتشابهان فی کل الاحکام حتی یفرق بینهما بأن صفة الوضوء و التیمم لیست للعدد و الرؤیة.

فأما قوله «ان الرؤیة و العدد یتفقان و لا یتفق وجود الوضوء و التیمم فی موضع من المواضع» .

فغلط، لان الرؤیة و العدد لا یتفق حکمهما و تأثیرهما علی الاجتماع عند أحد، لأن مذهبنا أنه إذا رأی الهلال لیلة الثلاثین وجب علیه الإفطار و لا حکم للعدد، و إذا لم یر تکمل العدة ثلاثین و الحکم هاهنا للعدد و لا تأثیر للرؤیة، فکیف یجتمعان علی ما ظنه؟ و أما علی مذهب أصحاب العدد، فان اتفق علی ما ادعاه أن یوافق العدد للرؤیة، البتة فلا حکم هاهنا عندهم للرؤیة، و انما الحکم للعدد، فما اتفق قط علی مذهب اجتماع الرؤیة و العدد مؤثرین و معتبرین.


مخالفة أخبار الرؤیة للکتاب و الجواب عنه

ثم قال صاحب الکتاب: فصل، و اعلم أنه لا شیء أشبه بالعدد و الرؤیة
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المذکورین فی هذا الخبر من الاستدلال فی أحکام الشرع بالقرآن و الأثر، و ذلک أن الرسول أمرنا بالرجوع الی الکتاب عند التباس الاخبار و قال:

ستکثر علی الکذابة من بعدی فما ورد من خبر فأعرض علی الکتاب (1).

و کذلک وجوب الرجوع الذی تقدم، و کذلک إذا تعذرت الرؤیة، و أمرنا بالوضوء بالماء و إذا فقدنا الماء فالتیمم بالتراب، من عرض الاخبار علی الکتاب و الأخذ بما یوافقه دون ما یخالفه.

و الجواب أن یقال له: لیس فی هذا الموضع الذی هو الأمر بعرض الاخبار تنزیل أمرنا به، فتصیر الی حالة بعد حالة و اعتبار أمر من الأمور، بشرط إمکانه إذا تعذر بالرجوع الی غیره، و انا أمرنا بعرض الاخبار علی الکتاب، لان الکتاب أصل و دلیل علی کل حال و حجة فی کل موضع، و الاخبار لیست کذلک، فعرضنا ما لم نعلم صحته منها علی الکتاب الذی هو الدلیل و الحجة علی کل حال و فی کل وقت.

و کذلک العقول دلالة علی جمیع الأحوال غیر محتملة، فرددنا کل مشتبه من آیات و غیرها إلی أدلة العقول لأنها أصل، فما هاهنا انتقال من منزله إلی أخری، و لا أحوال مرتبة بعضها علی بعض، کالوضوء و التیمم و الرؤیة و العدد، لان العدد مرتب علی الرؤیة، و حکم الصیام تعلق بالرؤیة.

و انما أمرنا بالمصیر الی العدد عند فوت الرؤیة، و هذه أحکام کما تری مرتبة بعضها علی بعض. و کذلک القول فی الوضوء و التیمم.

و لیس من هذا شیء فی عرض الاخبار علی الکتاب و الأخذ بما یوافق منها، و لا الرجوع الی العقول فی المتشابه، فمن خلط بین الأمرین فهو قلیل التأمل.
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التهافت فی استدلال القائلین بالرؤیة و الجواب عنه

قال صاحب الکتاب: فان قال قائل: انا نراکم قد أقررتم بأن رؤیة الأهلة دلالة علی أوائل الشهور، و ان کان العدد عندکم هو الأصل، و قد نفیتم قبل ذلک الاستدلال بها و عدلتم عن العدد، و هل هذه إلا مناقضة منکم لا یخفی ظهورها؟ ثم قال: قیل له: لیس یلزمنا مناقضة علی ما ظننت، و علی العدد نعول فی أوائل الشهور و نستدل، و قد ذکرنا بعض أدلتنا فیما یسألنا عن قول النبی صلی اللّه علیه و آله «صوموا لرؤیته و أفطروا لرؤیته، فإن غم علیکم فعدوا ثلاثین» .

أخبرنا بمذهبنا فیه و أعلمنا السائل أنه خاص لسنة واحدة أمر الناس فیها رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله بالاستدلال علی أن أول الشهر بالرؤیة.

و أوجب علیهم الرجوع ان عرض لهم الإغماء الی العدد، لیعلمهم أنه الأصل الذی لا یعترضه اللبس، فالرؤیة قد کانت دلیلا لتلک السنة، و کان فی الاستدلال فیها علی هذا الوجه.

و لیس یلزمنا أن یکون دلیلا فی کل شهر لما روی عن الصادق علیه السلام فی تخصیص الخبر.

یقال له: قد بینا الکلام فی تأویل ما روی عنه علیه السلام «صوموا لرؤیته و أفطروا لرؤیته» و أن الذی خرجته فیه من الخصوص لسنة واحدة تخریج باطل لاحظ له من الصواب، فلا معنی لإعادته.

و إذا کانت الرؤیة لیست بدلیل علی أوائل الشهور أو أواخرها علی ما خرجته فی الأوقات علی الاستمرار، فلا یجوز أن یکون دلیلا فی بعض السنین حسب ما ادعیته و أخرجته. لأن الدلیل لا یکون فی بعض المواضع دلیلا و فی بعض غیر دال، و لأن الرؤیة فی تلک السنة التی ادعیت فیها موافقتها للعدد، لم تکن
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دلیلا فی نفسها مؤثرة لما یرجع إلیها، و انما المؤثر عندکم العدد، و انما طابق العدد للرؤیة علی سبیل الاتفاق.

فأما قولک فی أثناء کلامک: «ان عرض لهم الإغماء» فمصدر غمی (1)علی المریض إغماء، و لیس بمصدر لقولهم «غم الهلال» إذا خفی و استتر، و انما مصدره غم غما، و هذا و ان کان خارجا عما نحن فیه، فلا بد من بیان القول فیه من الخطأ.


مناقشة القائلین بالعدد فی استدلال الرؤیة و الجواب عنها

ثم قال صاحب الکتاب: وجه آخر: و هو ان من أصحابنا من یستدل برؤیة الهلال فی کل شهر، فیقول: ان الیوم الذی یظهر فی آخره هو أول المستهل بموافقته للعدد، فمتی رئی الاختلاف عاد الی العدد الذی هو الأصل.

و منهم من یستدل بالرؤیة من وجه آخر، و هو أن یرقب ظهور الهلال له فی المشرق و قبل طلوع الشمس، یفعل ذلک یوما بعد یوم من آخر الشهر الی أن یخفی عنه آخره من الشمس، فلا یظهر حینئذ أنه آخر یوم فی الشهر الماضی و هو یوم السرار، و الیوم الذی یلیه أول المستهل، فلیستدل بذلک، ما لم یخالف العدد، فإذا خالفه أو أعرض له (2)لبس عاد مستمسکا بالأصل، و هذه فصول مستمرة و الحمد للّه.

یقال له: أما ما قدمته فی هذا الفصل فهو غلط فاحش، لأنک ادعیت أن الیوم الذی یظهر فی آخره الهلال هو أول یوم المستهل، ثم قلت بشرط موافقته للعدد، فان وقع اختلاف وجب الرجوع الی العدد.
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فأی فائدة فی أن یعلم المکلف إذا رأی الهلال فی آخر یوم أن ذلک الیوم مستهل الشهر و قد فات و انقضی، و لا یتمکن من صیامه و لا أداء العبادة فیه، و انما امارة الشهر و دخوله یجب أن تکون متقدمة لیعلم بها الشهر فیؤدی الفرض فیه، فأما أن یکون متأخرة و فات الصوم فیه، فغیر صحیح.

و قوله بشرط موافقته للعدد لیسقط (1)أن یکون برؤیة الأهلة اعتبارا و یکون دلیلا فی نفسها، لأنه إذا شرط ان توافق الرؤیة العدد، فلاحظ هاهنا و لا حکم تؤثر فیه، و انما التأثیر للعدد دونها، فلا معنی لقوله «انا نستدل بالرؤیة علی بعض الوجوه» .

و قوله «و من أصحابنا من یستدل بالرؤیة من وجه آخر» الی آخر الفصل غیر صحیح، لأنه إذا رقب ظهور الهلال فی المشرق الی آخر الشهر، فخفی عنه لقربه من الشمس علی أنه آخر یوم من الشهر الماضی، فیعلم أنه الیوم الذی أول المستهل.

فهذا الترتیب الذی رتبته من این له صحته؟ و أی دلیل قام علیه؟ فما رأینا أحدا من المسلمین راعی فی رؤیة الهلال هذا الذی ادعاه من مراعاة عند طلوع الشمس، و لا رأیناهم یراعون الأهلة الافراد آخر الأیام غیاب الشمس، و لا یبرزون إلی الأماکن المصحرة فی أواخر النهار عند مغیب الشمس، و ما رأیناهم قط اجتمعوا قبل طلوع الشمس، و لا راعوا طلوعه فی هذا الوقت أو خفاءه.

علی أنه قد نقض الکلام کله بقوله «نستدل بذلک ما لم یخالف العدد، فإذا خالفه کان متمسکا بالأصل» ، لأنه إذا کان الأمر علی ما ذکره، فالعدد هو الدلیل و هو المؤثر، و قد تقدم هذا.

لان ظهور الهلال أو خفاءه فی الوقت الذی ذکره إذا کان یصدق و یکذب،
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و انما یعول علیه إذا وافق العدد، و إذا خالفه أطرح، فالعدد اذن هو المؤثر و به الاعتبار دون غیره، و لا تأثیر لرؤیة الهلال.

فمن ادعی أن الرؤیة مؤثرة، فقد استعاد هربا فی الشناعة و الخلاف، و إشفاقا لما روی من قوله «صوموا لرؤیته و أفطروا لرؤیته» ما لا یصح له و لا یستقیم علی مذهبه.


حول خبر: شهر رمضان یصیبه ما یصیب سائر الشهور

قال صاحب الکتاب: مسألة أخری ثم قال: و سألوا عن الخبر المروی عن الصادق علیه السلام انه قال: شهر رمضان یصیبه ما یصیب سائر الشهور من الزیادة و النقصان (1).

ثم قال و یقال لهم: هذا الخبر ان کان منقولا علی الحقیقة، فیحتمل أن یکون من أخبار التقیة دفع به الصادق علیه السلام عن نفسه و شیعته ما خشیه من العوام و سلطان الزمان من الأذیة.

فإن قالوا: کیف یجوز التقیة بقول یضاد أصل المذهب و لیس له معنی یخرج به عن حد الکذب؟ قیل لهم: بل یحتمل معنی یضمن الامام یوافق الصوام (2)، و هو أن یقصد زیادة النهار و نقصانه فی الساعات، فیکون شهر رمضان مرة فی الصیف خمس عشرة ساعة، و یصیر مرة أخری فی الشتاء تسع ساعات، فقد لحقه ما لحق سائر الشهور من الزیادة و النقصان باختلاف الساعات لا فی عدد الأیام.

یقال له: هذا الخبر من أخبار الآحاد و أخبار الآحاد عندنا لا توجب علما و لا عملا، و لا یصح الاستدلال بها علی حکم من الاحکام، و قد بینا فیما تقدّم.
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و لو وقفت أیها المتکلم لدفعت الاحتجاج علیک بهذا الخبر بأنه لا یوجب العلم و لکفیت بذلک.

و أما قوله «انه من أخبار التقیة» فدعوی بلا برهان، و ظاهر هذه الاخبار تقتضی علی أنها السلامة و عدم الخوف، فمن ادعی خلاف ذلک فعلیه الدلیل.

و أما السؤال الذی سألت نفسک عنه، ثم أجبت عنه، فما یسأل عن مثله محصل من مخالفیک، لانه لا یجوز أن یرید الامام علیه السلام بقوله «شهر رمضان یصیبه ما یصیب الشهور من الزیادة و النقصان» إذا کان شیعیا خائفا علی ما ادعیت أن هذا یلحقه علی مذهب هذه الطائفة التی لا تری العدد.

کما قال اللّه تعالی «ذُقْ إِنَّکَ أَنْتَ اَلْعَزِیزُ اَلْکَرِیمُ» (1)أی عند قومک و أصحابک، فلا یحتاج فی ذلک الی ما تأولته من زیادة الساعة و نقصانها.


کیفیة الحج علی القول بالرؤیة و هو لا یقدر علیها

ثم قال صاحب الکتاب: مسألة لهم أیضا: و سألوا عن حج الناس فی وقتنا هذا علی الرؤیة، فقالوا: ما یصنع أحدکم فی حجه و أنتم علی العدد، و هو لا یقدر أن ینسک مناسکه علی الرؤیة؟ .

ثم أجاب فقال: هذا سؤال عما نفعله و لیس فیه دلالة علی صحة الرؤیة و بطلان ما نعتقده، لانه قد کان من الجائز الممکن أن یلحق الحرمین سلطان عددی، فیأخذ الناس برأیه و یحج بهم علی مذهبه، فتکون الحال بخلاف ما هی علیه الان.

و معلوم أن ذلک لا یکون دلالته علی ما نذهب الیه من العدد، و کذلک حج الناس الیوم علی الرؤیة و لا یصح به الدلالة. و الذی نعمله انا نقف مع الناس
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الموقفین و نفعل المناسک التی هی أصل الحج، و لا یجب أن یکون ما نفعله من الحج علی الافراد بعد فوت المتعة کله صحیحا واقعا موقعه من المناسک. .

و لیس کذلک ما یقوله أصحاب العدد، لانه من یقف علی مذهبهم فی یوم عرفات فی غیر یوم الموقف، فکأنه ما وقف، و یأتی منی فی غیر الیوم الذی یجب إتیانها فیه، فکذلک ما أتاها، و إذا وقعت المناسک فی غیر أوقاتها لمخالفتها العدد الذی هو المعتبر، فکأنه ما صنع شیئا فلا حج له.

فأما قوله «انا نقف مع الناس و نتابعهم للضرورة» فلیس بشیء یعتمد، لأن السؤال علیه أن یقال: و لم تکلف الخروج الی الحج و أنت تعلم، و أنت لا تتمکن منه و لا تقدر أن تؤدی أفعال الحج فی أوقاتها و أنک تصد عنها و تمنع، و هل ذلک الا عبث؟ فان قلت: قد کان من الجائز أن یلی الحرمین سلطان عددی، فیتمکن به من أداء الحج علی واجبه و حقه.

قیل لک: فینبغی إذا لم یقع هذا الجائز الذی یتمکن به من شرائط الحج أن یتوقف علی تکلیفه و الخروج إلیه، لأن ذلک منک عبثا.

فان قلت: انما أتکلفه قبل علمی بوقوع هذا الجائز، لتجویزی فی طول الطریق الی الحج أن یلی الحرمین من مذهبه العدد، فیتمکن أن یکون حینئذ علی موجب العدد.

قیل لک: و أی شیء ینفعک من تغیر مذهب من یلی الحرم و تابعهم عند الضرورة، و لا یخالف جار فی ذلک مجری الممنوع و عن بعض شرائط الحج مصدود، و عند الاضطرار تبسط الاعذار، و هو نظیر ما أجمعت علیه الشیعة و خالفت فیه العوام من وجوب التمتع بالعمرة إلی الحج علی من لم یکن أهله حاضری المسجد الحرام، حتی أکد أکثرهم ذلک.
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فقالوا: هو الفرض الذی لا یتقبل فی الحج غیره ممن نأت عن مکة داره.

و معلوم جواز فوته لمن یسلک طریق الشام، لجواز دخوله مکة بعد الوقف من یوم الترویة، و هو وقت لا یمکن فیه التمتع بالعمرة، و ان ذلک لفوت من حج علی طریق العراق لوروده یوم عرفة.

فالتجأ الضرورة لمن یقول هذا الرأی إلی المقام علی الإحرام الذی عقده بنیة التمتع بالعمرة، و یصیر الی الافراد الذی لو ابتدأ الا حرام به لکان مخطئا عند الشیعة فی کل حال، فجوزت له الضرورة هذا الفعال، و لذلک عدة نظائر من الواجبات، و ستر الناس علی خلافها غیر متمکنین من إقامتها علی شرائطها.

یقال له: و هذه المسألة أیضا مما لا نسأل عنه و لا نحاج علیه، لانه لا حجة فیه.

و الفرق بین فوت التمتع بالعمرة إلی الحج لمن حج مع کافة الناس، و هو ما یقوله أصحاب العدد واضح، لان فوت التمتع لا یبطل العدد، و هو إذا کان وقف بعرفات قبل وقوف أصحاب الرؤیة، فقد فات علی کل حال من یحج مع جملة الحاج الخارجین من العراق الوقوف بعرفات علی مذهب أصحاب العدد.

و لیس بنافع له أن یتغیر مذهب و الی الحرم، فیقف بعرفات علی موجب العدد قبل فوته، لان ذلک لا یمنع من فوات الحج لهذا الذی خرج فی جملة الحجیج العاملین علی الرؤیة فی یوم الوقوف، و تعذر استدراک فرضه علیه.

و هذا کله واضح لمن تأمل بعین الانصاف.
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11- حکم الباء فی آیة وَ اِمْسَحُوا بِرُؤُسِکُمْ 


اشارة

بسم اللّه الرّحمن الرّحیم (مسألة فی حکم الباء فی قوله تعالی وَ اِمْسَحُوا بِرُؤُسِکُمْ )



السؤال

لیس یمتنع القول من دخول الباء و ان لم یقتض التبعیض فی أصل اللغة، و انما إذا دخلت لغیر أن یعدی الفعل بها و عریت من فائدة من لم یحمل علی افادة التبعیض أن تحمل علیه.

فیقال فی قوله تعالی وَ اِمْسَحُوا بِرُؤُسِکُمْ (1)معلوم أن الباء ما دخلت هاهنا لتعدیة الفعل الی المفعول، لانه متعد بنفسه، و محال أن یکون وجودها کعدمها، فیجب حملها علی افادة التبعیض، و الا لکان دخولها عبثا.

فان قیل: ألا دخلت للتأکید إذا أرید به أنه یفید ما أفاده المؤکد من غیر زیادة علیه کان عبثا، و یکلمنا علی ما یغن (2)ضربه من قولهم «جاء زید نفسه»
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1- 1) سورة المائدة:6. 

2- 2) ظ: یغنی. 




و «ضربت زیدا نفسه» و ما شاکل ذلک من الألفاظ التی یدعی أنها علی سبیل التأکید، و بینا أن فی ذلک أجمع فوائد زائدة علی ما فی المؤکد.

فإن قیل: ألا کان دخول الباء هاهنا کدخولها من (1)«تزوجت بامرأة» عدولا عن «تزوجت المرأة» و «ما زید بقائم» و «لیس عمرو بخارج» . و لیس یمکن ادعاء فائدة زائدة فی دخول الباء هاهنا من تبعیض و لا غیره.

و کما زادوا الباء تأکیدا، فقد زادوا حروفا أخر علی سبیل التأکید، فقالوا «ان فی الدار لزیدا» و ما دخول هذه اللام الا کخروجها فی إفادة معنی زائد، و ما هی إلا للتأکید. و غیر ذلک مما [لا]یحصی من الأمثلة.


الجواب:

قلنا: أما لفظ «تزوجت» فلا یتعدی الی المفعول الا بالباء، و انما حذفوها فی قولهم «تزوجت امرأة» تخفیفا، کما حذفوها فی قولهم «مررته» و الأصل مررت به. و مثل «تزوجت» فی أنه لا یتعدی بنفسه، و لا بد من الباء إلا إذا أردت التخفیف فحذفت.

فأما قولهم «ما زید بقائم» و «لیس عمرو بخارج» فدخول الباء هاهنا یقتضی التیقن و التحقیق لما خبر به أو قوة الظن. و لیس کذلک إذا أسقط الباء، فکأنه مع إسقاط الباء یخبر غیر اعتقاده، أو غرض غیر قوی، و إذا أدخلها أخبر عن علم أو قوة ظن.

و کأننی بمن یسمع هذا الکلام ینفر عنه و یستبعده یقول من قال هذا و من سطره، و من أشار من أهل اللغة الذین هم القدوة فی هذا الباب الیه، و لیس یجب إنکار شیء و الا إثباته إلا بحجة.
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1- 1) ظ: فی. 




و قد علمنا أن أهل اللغة کلهم یقولون قولنا «لیس زید بقائم» و «ما عمرو بخارج» أقوی من قولنا «لیس زید قائما» و «ما عمرو خارجا» و أن دخول الباء یقتضی التأکید و القوة، و لا یزیدون علی هذه الجملة فی التفسیر.

و لو قیل لهم: أی قوة أردتم، أو لیس من نفی قیام زید بغیر باء مخبرا أو منبئا کما هو کذلک مع إدخال الباء، لما قدروا أن یفسروا القوة إلا بما ذکرناه ان اهتدوا الیه، و الا کانوا مختلفین علی صواب، و یعذروا علیهم أن یسیروا إلی قوة لم یتعد مع إسقاطه الباء.

و نحن نعلم أن العلم أقوی من الظن و الظن أقوی من الاعتقاد، و الظن بعضه أقوی من بعض، فلا یمتنع أن یکون معنی القوة ما ذکرناه.

و بمثل هذا نجیب عن قولهم «ان فی الدار لزید» أو «أنک لقائم» لأنهم یقولون: هذا أقوی، و ما المراد بالقوة إلا ما ذکرناه، و الا فما معنی لها.

و ربما زادت العرب حروفا طلبا لفصاحة الکلمة و جزالتها، و ان لم یفد معنی زائدا علی ذلک، کزیادة «ما» فی قول البر ما و اللّه ما ذلک لعدم مراس و لا قلة أواس، و لکنها سمه ما أناس، و انما أرادت شمه أناس. و قولها: لأمر ما جدع قصیر أنفه. و قولهم لأمر ما کان کذا، و قول الشاعر: لا یسودنکما (1). حذفوا للفصاحة فی مواضع کثیرة، فإن اسأل القریة. و کذلک قد زادوا للفصاحة و تجاوزوا هذا بأن زادوا حروفا یعتبر بظاهرها و قبل الاطلاع علی المراد بها المعنی.

ألا تری أن قولهم «لیس کمثل فلان أحد» و قوله تعالی لَیْسَ کَمِثْلِهِ شَیْءٌ (2)الکاف فیه زائدة، و هی فی الظاهر المغیرة للمعنی، لأنها تقتضی أنه لا مثل لمثله،
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1- 1) ظ: فکما، و لعل فی الکلام سقطا. 

2- 2) سورة الشوری:11.




و انما المراد به لا مثل له. و کذلک قوله تعالی «ما مَنَعَکَ أَلاّ تَسْجُدَ» (1)و انما معناه:

ما منعک أن تسجد. و قول الشاعر:

و لا الزم البیض الا تسخرا

(2)و المعنی: أن تسخرا، ف «الا» زائدة، و دخولها مغیر للمعنی قبل التأمل.

و أما حملهم طلب التدنی علی الفصاحة علی أن یزیدوا حروفا تغیر ظاهرها المعنی. فالأولی أن یفعلوا ذلک فیما لا یغیر ظاهر زیادته معنی.

و أظن أنی قد أملیت فی بعض کلامی وجها غریبا ینافی زیادة «لا» فی قوله تعالی ما مَنَعَکَ أَلاّ تَسْجُدَ .

و هو أن یکون المعنی: ما حملک علی أن لا تسجد، و دعاک الی أن لا تسجد، لأن إبلیس ما امتنع من السجود الا بداع الیه و حامل علیه، و الداعی و الحامل الی أن لا یسجد مانع من السجود، فأورد لفظة «المنع» و یبنی الکلام علی معناها، فأدخل لفظة «لا» بناء علی المعنی لا اللفظ. و هذا لطیف من التعلل.

و یمکن فی قوله «الا تسخرا» ما یقارب ذلک من الحمل علی المعنی، لان الغرض بالکلام انی لا الزمن (3)أن تسخرن مع مشاهدة الشعر الأبیض، فأدخل لفظة «لا» .

و یجوز أن یکون سبب إدخالها أن معنی کلامه: انی لا ألوم البیض طالبا أن لا تسخرا. و أرید ألا یکون ذلک منهم، لان من یبرأ من لوم البیض علی أن یسخرن، فقد یبرأ من أن یلومهن طالبا ألا یسخرن، فلفظة «لا» ها هنا مفیدة غیر زائدة.
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1- 1) سورة الأعراف:12.

2- 2) و فی فقه اللغة ص 343 و قال أبو النجم: فما ألوم الیوم أن لا تسخرا. 

3- 3) ظ: ألومن. 




و لو تعاطینا ذکر ما نقل من کلام العرب المحمول علی المعنی، و ما ورد به القرآن من ذلک لا لأطلنا.

و من ذلک قوله تعالی وَ إِذْ بَوَّأْنا لِإِبْراهِیمَ مَکانَ اَلْبَیْتِ (1)و لا یقال: بوأت لفلان منزلا، و انما یقال: بوأته، لکنه أراد بمعنی بوأت و هو جعلت، لان من بوأ فقد جعل، و قول الشاعر:

جئنی بمثل بنی بدر لقومهم أو مثل اخوة منظور بن سیار

فنصب لفظة «مثل» و لم یعطفها بالجر علی ما عملت فیه الباء، لان معنی:

جئنی هات و احضرنی، فلحظ معنی الکلام دون لفظه، و بنی الکلام علیه، و هذا الجنس أکثر من أن یحصی.

و الحمد للّه رب العالمین، و صلاته علی سیدنا محمد النبی و آله الطاهرین.

ص:71





1- 1) سورة الحج:26.
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12- مسألة فی وجه التکرار فی الآیتین


اشارة

مسألة فی وجه التکرار فی الآیتین

قوله تعالی وَ ما تَتْلُوا مِنْهُ مِنْ قُرْآنٍ و قوله «قُلْ بِفَضْلِ اَللّهِ وَ بِرَحْمَتِهِ فَبِذلِکَ فَلْیَفْرَحُوا»
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم


مسألة:

قال (رضی اللّه عنه) : لا معنی لقوله تعالی وَ ما تَتْلُوا مِنْهُ مِنْ قُرْآنٍ ما قاله النحویون انه للتوکید، لما ثبت أن التوکید إذا لم یفد غیر ما یفیده المؤکد لم یصح، و قد علمنا بقوله تعالی «مِنَ اَلْقُرْآنِ» انه من جملة القرآن، فأی معنی لقوله «منه» و تکراره.

قال (رضی اللّه عنه) : و الصحیح أن معنی «منه» من أجل الشأن و القصد من قرآن متتحمل علی الشأن و القصد، لیفید معنی آخر.

و قال أیضا فی قوله تعالی قُلْ بِفَضْلِ اَللّهِ وَ بِرَحْمَتِهِ فَبِذلِکَ فَلْیَفْرَحُوا (1)علی ما هو من فضل اللّه و رحمته، و لا معنی له علی ما یقوله النحویون أنه للتأکید،
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1- 1) . سورة یونس:61.




کما لا معنی لقول قائل لزید و عمرو لهما یرید به زیدا و عمرا.

فالصحیح أن یقولوا فی هذا أن معناه: قل بفضل اللّه و معونة اللّه و رحمته، لأن معرفة اللّه بفضل اللّه و رحمته، و بقول «بِفَضْلِ اَللّهِ وَ بِرَحْمَتِهِ» یفرح، فیرد قوله «بِفَضْلِ اَللّهِ» الی القول، أی قول بفضله و معاونته، و هذا القول (1)فإن بهذا القول و معاونته و رحمته یفرحون، فیکون قوله «بذلک» راجعا الی الفرح بالفضل و الرحمة حتی یکون قد أفاد کل واحد من اللفظین فائدة.

تمت و الحمد للّه.
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1- 1) کذا فی النسخة. 





13- مسألة فی الاستثناء


اشارة

مسألة فی الاستثناء
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم مسألة فی الاستثناء


قال أدام اللّه علوه:

إذا اعترض معترض علی ما نقوله من أن الاستثناء انما یخرج من الجمل ما صلح دخوله فیها، و لیس بواجب أن یخرج منها ما وجب دخوله، بأن یقول: هذا یقتضی حسن أن یقول القائل: جاءنی رجل الا زیدا الا عمرا، لفظ «رجل» أن یقع علی زید و عمرو.


یقال له:

من حق الاستثناء فی اللغة العربیة أن یدخل علی الجمل، فیخرج منها ما یصلح دخوله فیها، أو ما یجب دخوله علی مذهب مخالفینا.
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و لا یصح دخول الاستثناء علی الألفاظ الموحدة، و رجل لفظ واحد، و ان وقع فی المعنی علی الطویل و القصیر و زید و عمرو.

و الاستثناء انما یخرج من الجمل ما تناول لفظها دون معناها، و لهذا لم یستحسنوا جاءنی رجل الا زیدا، و قد یستحسنون فی هذا الموضع ما یجری [مجری]الاستثناء بغیر لفظة «الا» فیقولون: جاءنی رجل لیس زیدا.

و یخرجون من الکلام ما صلح تناوله، و ان لم یسموه استثناء و لا استحسنوا لفظة «إلا» الخاصة بالاستثناء.

و لو لا صحة الأصل الذی ذکرناه ما استحسنوا أن یقولوا: جاءنی رجال الا زیدا، لأنهم أخرجوا بالاستثناء ما یصلح لفظ «رجال» له دون ما یتناوله وجوبا.

فان قیل: ألا کان قوله «جاءنی رجال» للجنس دون ما یدعی من تناوله للثلاثة فصاعدا، فلهذا حسن الاستثناء منه، و ألا کان لفظة «رجلا» فی قولهم «جاءنی رجل» للجنس.

قلنا: لو کان لفظة «رجال» أرید به جنس الرجال علی العموم، لحسن استثناء النکرة منه غیر وصف لها و لا تقریب من المعرفة، حتی یقول: جاءنی رجال الا رجلا، لأنه ان أرید الجنس حسن ذلک لا محالة، کحسنة لو قال: جاءنی الرجال بالألف و اللام الا رجلا. و أجمعوا علی أن ذلک لا یجوز، لانه غیر مفید. و لو أرید بلفظة «رجال» هاهنا الجنس، لکان استثناء الرجل الواحد من غیر وصف له مفیدا.

فأما لفظة «رجل» فی الإثبات، کقولهم «جاءنی رجل» فإنه لا یکون عبارة عن الجنس فی شیء من کلامهم. و لو أرادوا به الجنس لحسن لا استثناء، کما یحسن من ألفاظ الجنس.
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و انما یراد فی بعض المواضع بلفظة «رجل» الجنس إذا کانت فی النفی، مثل قولهم، «ما جاءنی رجل» و «ما ضربت رجلا» و هاهنا یجوز أن یستثنی فتقول: الا زیدا.

تمت المسألة، و الحمد للّه رب العالمین.
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14- مسألة وجه العلم بتناول الوعید کافة الکفار


اشارة

مسألة وجه العلم بتناول الوعید کافة الکفار
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم


مسألة:

ان سأل سائل فقال: إذا لم یکن عندکم فی لغة العرب لفظ هو حقیقة فی الاستغراق، فمن أی وجه علم تناول الوعید بالخلود کافة الکفار علی جهة التأبید؟ .

فإن قلتم: انما علم ذلک من قصد النبی صلی اللّه علیه و آله ضرورة.

قیل لکم: و النبی صلی اللّه علیه و آله من أی وجه علم ذلک؟ .

فان قلتم: اضطره الملک الی ذلک.

قیل لکم: و الملک من أین علم ذلک؟ و مع کونه مکلفا لا یصح أن یضطره اللّه سبحانه الی قصد.


الجواب:

انا انما قلنا انه لیس فی اللغة لفظ هو حقیقة فی الاستغراق، لعلمنا بعرف أهلها
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فی الخطاب و عادتهم فی المحاورة، و أنه لا لفظ موضوع فیها لذلک.

فأما ما عداه هذه اللغة مما لا سبیل لنا الی العلم بها، فغیر ممتنع أن یکون فیها لفظ موضوع لذلک، إذا کان هذا غیر ممتنع أن یکون فی لغة الملائکة لفظ موضوع للاستغراق، یفهمون به مراد الحکیم سبحانه فی الخطاب.

و إذا صح ذلک و خاطبهم اللّه بذلک، صح أن یضطر الملک النبی صلی اللّه علیه و آله الی مراد اللّه تعالی منه فی الاستغراق.

و یمکن أیضا أن یغنی اللّه ملائکته بالحسن عن القبیح، و یضطره الی علم مراده باستغراق کافة الکفار فی تأبید العقاب و تناوله سائر الأوقات، و یضطر ذلک الملک غیره من الملائکة، و یضطر من اضطره النبی صلی اللّه علیه و آله الی ذلک.

و الحمد للّه و صلاته علی محمد و آله الأکرمین و سلم کثیرا.
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15- مسألة فی العمل مع السلطان
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ص:





بسم اللّه الرحمن الرحیم مسألة فی العمل مع السلطان الحمد للّه و سلامه عَلی عِبادِهِ اَلَّذِینَ اِصْطَفی محمد نبیه و الطیبین من عترته.

جری فی مجلس الوزیر السید الأجل أبی القاسم الحسین بن علی المعری (1)(أدام اللّه سلطانه) فی جمادی الآخرة سنة خمس عشرة و أربعمائة کلام فی الولایة من قبل الظلمة، و کیفیة القول فی حسنها و قبحها، فاقتضی ذلک إملاء مسألة وجیزة یطلع بها علی ما یحتاج إلیه فی هذا الباب، و اللّه الموقف للصواب و الرشاد.

اعلم أن السلطان علی ضربین: محق عادل، و مبطل ظالم متغلب. فالولایة من قبل السلطان المحق العادل لا مسألة عنها، لأنها جائزة، بل ربما کانت واجبة

ص:89





1- 1) فی المطبوع: المغربی. 




إذا حتمها السلطان و أوجب الإجابة إلیها.

و انما الکلام فی الولایة من قبل المتغلب، و هی علی ضروب: واجب و ربما تجاوز الوجوب إلی الإلجاء، و مباح، و قبیح، و محظور.

فأما الواجب: فهو أن یعلم المتولی، أو یغلب علی ظنه بأمارات لائحة، أنه یتمکن بالولایة من اقامة حق، و دفع باطل، و أمر بمعروف، و نهی عن منکر.

و لو لا هذه الولایة لم یتم شیء من ذلک، فیجب علیه الولایة بوجوب (1)ما هی سبب الیه، و ذریعة إلی الظفر به.

و أما ما یخرج إلی الإلجاء، فهو أن یحمل علی الولایة بالسیف، و یغلب فی ظنه أنه متی لم یجب إلیها سفک دمه، فیکون بذلک ملجأ إلیها.

فأما المباح منها: فهو أن یخاف علی مال له، أو من مکروه یقع [به] یتحمل مثله، فتکون الولایة مباحة بذلک و یسقط عنه قبح الدخول فیها. و لا یلحق بالواجب، لأنه إن آثر تحمل الضرر فی ماله و الصبر علی المکروه النازل به و لم یتول، کان ذلک أیضا له.

فان قیل: کیف تکون الولایة من قبل الظالم حسنة؟ فضلا عن واجبة، و فیها وجه القبح ثابت، و هو کونها ولایة من قبل الظالم، و وجه القبح إذا ثبت فی فعل کان الفعل قبیحا و ان حصلت فیه وجوه أحسن (2). أ لا تری أن الکذب لا یحسن و ان اتفقت فیه منافع دینیة کالالطاف (3)تقع عندها الایمان و کثیرا من الطاعات.

قلنا: غیر مسلم أن وجه القبح فی الولایة للظالم هو کونها ولایة من قبلها، و کیف یکون ذلک؟ ! و هو لو أکره بالسیف علی الولایة لم تکن منه قبیحة،
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1- 1) فی المطبوع: لوجوب. 

2- 2) فی المطبوع: حسن. 

3- 3) فی المطبوع: بألطاف. 




فکذلک إذا کان فیها توصل إلی إقامة حق و دفع باطل یخرج عن وجه القبح.

و لا یشبه ذلک ما یعترض فی الکذب مما لا یخرجه عن کونه قبیحا، لأنا قد علمنا بالعقل وجه قبح الکذب، و أنه مجرد کونه کذبا، لان هذه جهة عقلیة یمکن أن یکون العقل طریقا إلیها.

و لیس کذلک الولایة من قبل الظالم، لان وجه قبح ذلک فی الموضع الذی یقبح فیه شرع (1)، فیجب أن یثبته (2)قبیحا فی الموضع الذی جعله الشرع کذلک.

و إذا کان الشرع قد أباح التولی من قبل الظالم مع الإکراه، و فی الموضع الذی فرضنا أنه متوصل به الی إقامة الحقوق و الواجبات، علمنا أنه لم یکن وجه القبح فی هذه الولایة مجرد کونها ولایة من جهة ظالم، و قد علمنا أن إظهار کلمة الکفر لما کانت تحسن مع الإکراه، فلیس وجه قبحها مجرد النطق بها و إظهارها بل بشرط الإیثار.

و قد نطق القرآن بأن یوسف علیه السلام تولی من قبل العزیز و هو ظالم، و رغب إلیه فی هذه الولایة، حتی زکی نفسه فقال اِجْعَلْنِی عَلی خَزائِنِ اَلْأَرْضِ إِنِّی حَفِیظٌ عَلِیمٌ (3)، و لا وجه لحسن ذلک الا ما ذکرناه من تمکنه بالولایة من اقامة الحقوق التی کانت یجب علیه إقامتها.

و بعد: فلیس التولی من جهة الفاسق أکثر من إظهار طلب الشیء من جهة لا یستحق منها و بسبب لا یوجبه.

و قد فعل ما له هذا المعنی أمیر المؤمنین علی بن أبی طالب علیه السلام،
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1- 1) فی المطبوع: شرعی. 

2- 2) فی المطبوع: نثبته. 

3- 3) سورة یوسف:55.




لانه دخل فی الشوری تعرضا للوصول إلی الإمامة، و قد علم أن تلک الجهة لا یستحق من مثلها التصرف فی الإمامة، ثم قبل اختیار المختارین له عند إفضاء الأمر الیه و أظهر أنه صار اماما باختیارهم و عقدهم. و هذا له معنی التولی من قبل الظالم بعینه للاشتراک فی إظهار التوصل الی الأمر بما لا یستحق به و لا هو موجب لمثله.

لکنا نقول: ان التصرف فی الإمامة کان الیه بحکم النص من رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله علی (1)أمته، فإذا دفع عن مقامه و ظن أنه ربما توصل إلی الإمامة بأسباب وضعها الواضعون لا تکون الإمامة مستحقة بمثلها، جاز بل وجب أن یدخل فیها و یتوصل بها (2)حتی إذا وصل الی الإمامة، کان تصرفه فیها بحکم النص لا بحکم هذه الأسباب العارضة. و یجری ذلک مجری من غصب علی ودیعة و حیل بینه و بینها و أظهر غاصبها أنه یهبها لصاحبها، فإنه یجوز لصاحب الودیعة أن یتقبل فی الظاهر هذه الودیعة و یظهر أنه قبضها علی جهة الهبة، و یکون تصرفه حینئذ فیها بحکم الملک الأول لا عن جهة الهبة.

و علی هذا الوجه یحمل تولی أمیر المؤمنین لجلدة (3)الولید بن عقبة.

و لم یزل الصالحون و العلماء یتولون فی أزمان مختلفة من قبل الظلمة لبعض الأسباب التی ذکرناها، و التولی، من قبل الظلمة إذا کان فیه ما یحسنه مما تقدم ذکره، فهو علی الظاهر من قبل الظالم، و فی الباطن من قبل أئمة الحق، لأنهم إذا أذنوا فی هذه الولایة عند الشروط التی ذکرناها فتولاها بأمرهم فهو علی الحقیقة وال من قبلهم و متصرف بأمرهم.
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1- 1) فی المطبوع: عن. 

2- 2) فی المطبوع: إلیه. 

3- 3) فی المطبوع: لجلد. 




و لهذا جاءت الروایة الصحیحة بأنه یجوز لمن هذه حاله أن یقیم الحدود و یقطع السراق، و یفعل کل ما اقتضت الشریعة فعله من هذه الأمور.

فإن قیل: أ لیس هو بهذه الولایة معظما (1)للظالم و مظهرا فرض طاعته، و هذا وجه قبیح لا محالة، کان غنیا عنه لو لا الولایة.

قلنا: الظالم إذا کان متغلبا علی الدین، فلا بد لمن هو فی بلاده و علی الظاهر من جملة رعیته، من إظهار تعظیمه و تبجیله و الانقیاد له علی وجه فرض الطاعة، فهذا المتولی من قبله لو لم یکن متولیا لشیء، لکان لا بد له من التغلب معه، مع إظهار جمیع ما ذکرناه من فنون التعظیم للتقیة و الخوف، فلیس یدخله الولایة فی شیء من ذلک لم یکن یلزمه لو لم یکن والیا، و بالولایة یتمکن من أمر بمعروف و نهی عن منکر، فیجب أن یتوصل بها إلی ذلک.

فان قیل: أ رأیتم لو غلب علی ظنه أنه کما یتمکن بالولایة من أمر ببعض المعروف و نهی عن بعض المنکر، فإنه یلزم لأجل هذه الولایة أفعالا و أمورا منکرة قبیحة لو لا هذه الولایة لم تلزمه لا یتمکن من الکف عنها.

قلنا: إذا کان لا یجد عن هذه الافعال محیصا و لا بد من أن یکون الولایة سببا لذلک، و لو لم یتوصل لم یلزمه أن یفعل هذه الأفعال القبیحة، فان الولایة حینئذ تکون قبیحة، و لا یجوز أن یدخل فیها مختارا.

فان قیل: أ رأیتم ان أکره علی قتل النفوس المحرمة، کما أکره علی الولایة، أ یجوز له قتل النفوس المحرمة.

قلنا: لا یجوز ذلک، لان الإکراه لا حکم له فی الدماء، و لا یجوز أن یدفع عن نفسه المکروه بإیصال ألم الی غیره علی وجه لا یحسن و لا یحل.
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1- 1) فی المطبوع: مقویا. 




و قد تظاهرت الروایات عن أئمتنا علیهم السلام بأنه لا تقیة فی الدماء (1). و ان کانت مبیحة لما عداها عند الخوف علی النفس.

فان قیل: فما عندکم فی هذا المتولی للظالم و نیته معقودة علی أنه انما دخل فی هذه الولایة لإقامة الحدود و الحقوق ان منعه من هذه الولایة، أو مما یتصرف فیه فیها مانع من الناس و رام الحیلولة بینه و بین أغراضه، کیف قولکم فی دفعه عن ذلک و قتاله.

قلنا: هذه الولایة إذا کانت حسنة أو واجبة عند ثبوت شرط وجوبها، و بینا أنها فی المعنی من قبل إمام الحق و صاحب الأمر، و ان کانت علی الظاهر الذی لا نقر (2)به کأنها من قبل غیره، فحکم من منع منها و عارض فیها حکم من منع من ولایة من ینصبه الامام العادل فی دفعه بالقتل و القتال، و غیر ذلک من أسباب الدفع.

فان قیل: کیف السبیل الی العلم بأن هذا المتولی فی الظاهر من قبل السلطان الجائر بحق (3)لا تحل معارضته و مخالفته، و هو علی الظاهر متول من قبل الظالم الطاغی الذی یجب جهاده و لا یحسن إقرار أحکامه.

فإن قلتم: الطریق الی ذلک أن نجد من یعتقد المذهب الحق المتولی (4)من قبل الظلمة و المتغلبین مختارا فنعلم أنه ما اعتمد ذلک الا لوجه صحیح اقتضاه.

قیل لکم: و هذا کیف یکون طریقا صحیحا، و قد یجوز لمعتمد الحق أن یعصی، بأن یلی ولایة من قبل ظالم لبعض أغراض الدنیا و منافعها، فلا یکون
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1- 1) وسائل الشیعة 11-483 ب 31. 

2- 2) فی المطبوع: لا معتبر به. 

3- 3) فی المطبوع: محق. 

4- 4) فی المطبوع: یلی. 




دفعه و منعه مبیحین (1).

قلنا: المعول فی هذا الموضع علی غلبة الظنون و قوة الأمارات، فان کان هذا المتولی خلیعا فاسقا قد جرت عادته بتورط القبائح و رکوب المحارم و رأیناه یتولی للظلمة، فلا بد من غلبة الظن بأنه لم یتول ذلک مع عادته الجاریة بالجرم و الفجور الا لأغراض الدنیا، فیجب منعه و منازعته و الکف عن تمکینه. و ان کانت عادته جاریة بالتدین و التصوب (2)و الکف عن المحارم، و رأیناه قد تولی مختارا غیر مکره لظالم، فالظن یقوی أنه لم یفعل ذلک مع الإیثار إلا لداع من دواعی الدین التی تقدم ذکرها، فحینئذ لا یحل منعه و یجب تمکینه.

فان اشتبه فی بعض الأحوال الأمر، و تقابلت الأمارات و تعادلت الظنون، وجب الکف من منعه و منازعته علی کل حالة، لأنا لا نأمن فی هذه المنازعة أن تقع علی وجه قبیح، و کل ما لا یؤمن فیه وجه القبح یجب الکف عنه.

و نظائر هذه الحال فی فنون التصرف و ضروب الافعال أکثر من أن تحصی.

فإنا لو عهدنا من بعض الناس الخلاعة و الفسق و شرب الخمور و التردد الی مواطن القبیحة (3)، و رأیناه فی بعض الأوقات یدخل الی بیت خمار، و نحن لا ندری أ یدخل للقبیح أم للإنکار علی من یشرب الخمر، فانا لقوة ظننا بالقبیح منه علی عادته المستمرة، یجب أن نمنعه من الدخول و نحول بینه و بینه إذا تمکنا من ذلک، و ان جاز علی أضعف الوجوه و أبعدها من الظن أن یکون دخل للإنکار لا لشرب الخمر.

و لو رأینا من جرت عادته بالصیانة و الدیانة و إنکار المنکر یدخل بیت خمار
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1- 1) فی المطبوع: قبیحین. 

2- 2) فی المطبوع: التصون. 

3- 3) فی المطبوع: القبیح. 




فإنه لا یحسن منعه من الدخول، لان الظن یسبق و یغلب أنه لم یدخل الا لوجه یقتضیه الدین، اما لإنکار أو غیره.

فإن رأینا داخلا لا یعرف له عادة حتی و لا ینوی ترفعنا (1)أیضا عن منعه لانه لا یجوز أن یکون الدخول لوجه جمیل و لا أمارة للقبیح ظاهرة.

فان قیل: فکیف القول فیمن یتولی للظالم، و غرضه أن یتم له بهذه الولایة الأمر بالمعروف و النهی عن المنکر، و جمع بین هذا الغرض و بین الوصول الی بعض منافع الدنیا، اما علی وجه القبح أو وجه الإباحة.

قلنا: المعتبر فی خلوص الفعل لبعض الأغراض أن یکون لو لا ذلک الغرض لما فعله و أقدم علیه، و ان جاز أن یکون فیه أغراض أخر لیس هذا حکمها.

فان کان هذا المتولی لو انفردت الولایة بالأغراض الدینیة و زالت عنها الأغراض الدنیویة، لکان یتولاها و یدخل فیها.

و لو انفردت عن أغراض الدین بأغراض الدنیا لم یقدم علیها، فهذا دلیل علی أن غرضه فیها هو ما یرجع الی الدین، و ان جاز أن یجتمع الیه غیره مما لا یکون هو المقصود، و ان کان الأمر بالعکس من هذا، فالغرض الخالص هو الراجع الی الدنیا، فحینئذ یقبح الولایة.

فإن قیل: ما الوجه فیما روی عن الصادق علیه السلام من قوله: کفارة العمل مع السلطان قضاء حاجات الاخوان (2). أو لیس هذا یوجب أن العمل من قبله معصیة و ذنب حتی یحتاج إلی الکفارة عنها؟ و قد قلتم انها تکون فی بعض الأحوال حسنة و راجحة.

قلنا: یجوز أن یکون علیه السلام أراد بذلک أن قضاء حاجات الإخوان
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1- 1) فی المطبوع: حسنی و لا سوای توقفنا. 

2- 2) وسائل الشیعة 12-139 ح 3.




یخرج الولایة من القبح الی الحسن، و یقتضی تقربها من جهة اللوم، کما أن الکفارة تسقط اللوم عن مرتکب ما یقتضیها، فأراد أن یقول: ان قضاء حاجات الاخوان یدخلها فی الحسن، فقال: یکون کفارة لها، تشبیها.

و یمکن أیضا أن یرید بذلک من تولی للسلطان الظالم، و هو لا یقصد بهذه الولایة التمکین من اقامة الحق و دفع الباطل، ثم قضی بعد ذلک حاجات الاخوان علی وجه یحسن و یستحق الثواب و الشکر، فهذه الولایة وقعت فی الأصل.

و یجوز أن یسقط عقابها و یتمحص عن فاعلها، بأن یفعل طاعة قصدها و یکون تلک الطاعة هی قضاء حاجات إخوان المؤمنین، و هذا واضح.

و الحمد للّه رب العالمین و الصلاة علی محمد و آله الطاهرین.
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16- مسألة فی نفی الحکم بعدم الدلیل علیه


اشارة

مسألة فی نفی الحکم بعدم الدلیل علیه
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم


مسألة:

أن سائل سائل فقال: أراکم تقولون فی کثیر من المسائل علی القول بأنه لو کان کذا و کذا لکان علیه دلیل، و إذا لم یکن علیه دلیل وجب نفیه علی ما یستدلون به علی نفی العبادة بالقیاس فی الشریعة و العمل بأخبار الآحاد.

و مثله ما عولتم علیه فی کثیر من مسائل فروع الحج من التمسک بأصل حکم العقل، و أنه لو کان فیه شرع حادث لکان علیه دلیل.

فبینوا صحة هذه الطریقة؟ و ما الفصل بینکم و بین من عکس الکلام؟ .

فقال: إذا أوجبتم نفی أمر من الأمور من حیث لا دلیل علی إثباته.

فما الفصل بینکم و بین من أثبته من حیث لا دلیل علی نفی، فلا یکون النفی هاهنا أولی منه بالإثبات.

ص:101







الجواب:

اعلم أنه لا بد لکل مثبت أو ناف حکما عقلیا أو شرعیا من دلیل، غیر أن الدلیل فی بعض المواضع علی نفی أمر من الأمور قد یکون فقد دلیل إثباته، إذا کان مما علم بأنه لو کان ثابتا، لکان لا بد من قیام دلیل علیه مقطع (1)هاهنا علی نفیه لفقد الدلیل علی إثباته، و لم ینفه (2)الا بدلیل، و هو الذی أشرنا الیه.

و لهذا ننفی نبوة کل من لم یظهر علی یده معجزة، و نقطع علی انتفاء نبوته دلیل النبوة و هو المعجز، و لا نحتاج فی کونه نبیا الی دلیل سوی ذلک.

و لو قیل لنا: ما الدلیل علی نبوة نبی بعینه لاحتجنا الی دلیل یخصها، و لا یتبع فی ذلک بأنه لو لم یکن نبیا لکان علی نفی نبوته دلیل، و إذا فقدناه حکمنا بأنه نبی.

و کذلک نستدل کلنا علی أنه لا صلاة زائدة علی الخمس الواجبات، و لا صوم یجب یزید علی شهر رمضان، أو ما أشبه ذلک من الأحکام الشرعیة.

بأن نقول: لو وجب شیء من ذلک لوجب قیام دلیل شرعی علیه، و إذا فقدنا الدلیل قطعنا علی انتفاء الحکم، و لهذا لانقطع علی انتفاء کون زید فی الدار من حیث لا دلیل علی کونه فیها، لان کونه فیها لیس من الباب الذی إذا وقع فلا بد من نصب دلیل علیه.

و لهذه الطریقة أصل فی الضروریات، لأنا ننفی کون جبل بحضرتنا من حیث لو کان حاضرا لرأیناه فعلمناه، فإذا لم نره دل ذلک علی نفی حضوره.

و أما العکس فی السؤال الذی مضی، فلیس بصحیح، و لو کان صحیحا للزم
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1- 1) ظ: فقطع. 

2- 2) ظ: و لم ننفه. 




فی نفی النبوة و الشرع الزائد علی ما علمناه:

أن یقال لنا: إذا عولتم فی نفی کون بعض الأشخاص نبیا علی نفی دلالة نبوته، فالأوجب إثبات نبوته، لفقد ما یدل علی نفیها، فلما لم یلزم ذلک لأی (1)شیء قبل لم یلزمها، فما اعتمدناه من نفی العبادة بالقیاس و أخبار الآحاد و غیر ذلک.

و الذی یبین صحة ما ذکرناه من الطریقة، و بطل ما عارضوا به من العکس أنه لو احتیج فی نفی کل شیء تنفیه من نبوة و شریعة و غیر ذلک الی دلیل یخص ذلک المنفی من غیر اعتبار بفقد دلالة إثباته [لاحتیج إلی (2)]مالا نهایة له من الأدلة، لأنه لا نهایة لما تنفیه من النبوات، و کذلک لا نهایة لما تنفیه من الشرائع و الاحکام.

و لیس کذلک ما تثبته، لانه متناه محصور، فجاز أن یخصه أدلة محصورة. و هذا یکشف لک عن الفرق بین الأمرین و فساد مذهب من سوی بینهما.

و لو قیل لمن سلک هذه الطریقة: و لنا (3)إذا لم ترض ما أشرنا الیه علی أن زیدا لیس بنبی، فإنه لا یقدر [إلا (4)]علی أنه لو کان نبیا لظهرت علی یده معجزة، و حصل (5)فقد المعجزة دلیلا علی نفی نبوته.
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1- 1) ظ: فأی شیء قیل لم لم یلزم ذلک فنقول مثله فیما اعتمدناه. . إلخ. 

2- 2) الزیادة منا. 

3- 3) ظ: دلنا. 

4- 4) الزیادة منا. 

5- 5) ظ: جعل. 




حتی یقال: فبأی شیء ینفصل من قال لک: فما أنکرت من کونه نبیا کذلک أنه لو لم یکن نبیا لکان علی نفی نبوته دلیل، و ذا فقدنا ذلک، فلا بد من إثبات نبوته.

فان رام الفصل بغیر ما ذکرناه لم یجده.

و الحمد للّه رب العالمین، و الصلاة علی محمد و آله الطاهرین، و المنة للّه.
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17- شرح الخطبة الشقشقیة


اشارة

شرح الخطبة الشقشقیة
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم


تفسیر الخطبة الشقشقیة

مسألة یحیط علی تفسیر الخطبة المقمصة و هی الشقشقیة، من إملاء السید المرتضی (رضی اللّه عنه) من کلام أمیر المؤمنین علیه السلام:

أما قوله علیه السلام: «لقد تقمصها فلان» و انما أراد لبسها و اشتملت (1)علیه کما یشتمل القمیص علی لابسه.

و قوله علیه السلام: «و انه لیعلم أن محلی منها محل القطب من الرحی» فالمراد أن أمرها علی یدور و بی یقوم، و أنه لا عوض عنی فیها و لا بدیل منی لها، کما أن قطب الرحی هو الحدید الموضوعة فی وسطها علیها مدار الرحی، و لولاها لما انتظمت حرکاتها و لأظهرت منفعتها.

و قوله علیه السلام: «ینحدر عنی السیل، و لا یرقی الی الطیر» هذا کلام

ص:107






1- 1) ظ: و اشتمل. 




مستأنف غیر موصول المعنی بذکر قطب الرحی، المراد به أنی عالی المکان بعید المرتقی، لان السیل لا ینحدر الا عن الأماکن العالیة و المواضع المرتفعة.

ثم أکد علیه السلام هذا المعنی بقوله: «و لا یرقی الی الطیر» و لانه لیس کل مکان عال عن استقرار السیل علیه و اقتضی تحدره عنه، یکون مما لا یرقی الیه الطیر، فان هذا وصف یقتضی بلوغ الغایة فی العلو و الارتفاع.

و قوله علیه السلام: «لکنی سدلت (1)دونها ثوبا، و طویت عنها کشحا» فمعنی «سدلت» ألقیت بینی و بینها حجابا، أی عرضت (2)عنها و تنزهت عن طلبها و حجبت نفسی عن مرامها.

و قوله علیه السلام: «و طویت عنها کشحا» نظیر قوله: «و سدلت دونها ثوبا» و معنی الکلام: أننی أعرضت عنها و عدلت عن جهتها، و من عدل عن جهة إلی غیرها فقد طوی کشحة عنها، لان الکشح: الخاصرة.

و قوله علیه السلام: «بین أن أصول بید جداء» فإنما أراد: مقطوعة، لأن الجد: القطع، و یحتمل أیضا أن یروی جذاء بالذال المعجمة، لان الجذ أیضا: القطع، و الجذاء: المنقطعة، قال الطائی:

أبا جعفر أن الجهالة أمها و لو وأم العقل عقماء جذاء

فأما «الطخیة» فهی الظلمة، و لیلة طخیاء أی مظلمة.

فأما قوله علیه السلام: «فرأیت أن الصبر علی هاتا أحجی، فصبرت و فی العین قذی، و فی الحلق شجا» ف «هاتا» لغة تجری مجری هاذی و هذه، و «أحجی» أولی، و قذی العین معروف.

و «الشجی» ما اعترض فی الحلق.
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1- 1) فی النهج: فسدلت. 

2- 2) ظ: أعرضت. 




فأما التراث فهو المیراث، و لیس کل شیء یملکه یسمی تراثا، حتی یکون قد ورثه عن غیره. و أراد علیه السلام «أری تراثی نهبا» أی حقی من لامامة و خلافة الرسول صلی اللّه علیه و آله الذی ورثته عنه بنصه علی و إشارته الی «نهبا» منقسما و متوزعا متداولا.

و قوله علیه السلام: «فأدلی بها الی فلان بعده» انما یرید ألقاها الیه و أرسلها إلی جهته، الأصل فیه قولهم: أدلیت الدلو إذا ألقیتها إلی البئر، و منه: أدلی الرجل بحجته.

و قوله علیه السلام: «فیا عجبا! بینا هو یستقیلها فی حیاته إذ جعلها (1)لآخر بعد وفاته» من دقیق المحاسبة و شدید المواقفة أن من یستقیل من الأمر علی ظاهر الحال، یجب أن یکون زاهدا فیه منقبضا منه متبرما به، و من عقده لغیره و وصی بها الی سواه فهو علی غایة التمسک به، و التحمل لأوقاره و التلبس لأوزاره.

و قوله علیه السلام: «لشد ما تشطرا ضرعیها» یرید اقتسما منفعتها، من الشطر الذی هو النصف.

و أما إنشاده علیه السلام:

شتان ما یومی علی کورها و یوم حیان أخی جابر

فهذا البیت لأعشی قیس من جملة قصیدة، أولها:

علقم ما أنت إلی عامر الناقض الأوتار و الواتر

فأما حیان أخو جابر، فهو رجل من بنی حنیفة، فأراد ما أبعد ما بین یومی علی کور المطیة أدأب و أنصب فی الهواجر و الصنابر و بین یومی و ادعا قارا منادما لحیان أخی جابر فی نعمة و خفض و أمن و خصب.

و روی: ان حیان هذا کان شریفا معظما عتب علی الأعشی، کیف نسبه الی
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1- 1) فی النهج: عقدها. 




أخیه و عرفه به؟ ! و اعتذر الأعشی أن القافیة ساقته الی ذلک.

و الغرض فی تمثیله (صلوات اللّه علیه) بهذا البیت، تباعد ما بینه علیه السلام و بین القوم، لأنهم قلدوا بآرائهم و رجعوا بطلابهم، و ظفروا بما قصدوه و اشتملوا علی ما اعتمدوه. و هو علیه السلام فی أثناء ذلک کله مجفو فی حقه مکمد من نصیبه، فالبعد کما رآه عنهم، و الاختلاف شدید و الاستشهاد بالبیت واقع فی موقعه و وارد فی موضعه.

و قوله علیه السلام: «یصیرها فی ناحیة خشناء یجفو مسها و یعظم کلمها» (1)انما هو تعریض لجفاء خلق الرجل التالی للأول، و ضیق صدره و نفار طبعه.

و قوله علیه السلام: «کراکب الصعبة» التی ما ذللت و ریضت بین خطتین، ان أرخی لها فی الزمام توجهت به حیث شاءت بعسف و خبط. و «ان أشنق لها» بمعنی ضیق علیها المشناق «خرم» بمعنی خرم أنفها، لان الزمام یکون متصلا بالأنف، فإذا والی بین جذبه لامساکه خرقه. و علی الروایة الأخری «ان أشنق لها خرم» و هو معنی خرق.

«و ان أسلس لها تقحم به» مثل المعنی الذی أراده بلفظة عسف من ورود ما یکره وروده من الموارد، و یأبی سلوکه من المقاصد.

و قوله علیه السلام: «فبلی (2)الناس لعمرو اللّه بخبط و شماس» و «الخبط» هو السیر علی غیر جادة و محجة، و «الشماس» : النفار، و «التلون» التلفت و التبذل، و أما «الاعتراض» فهو هاهنا أیضا ضربان: التلون و التغیر و ترک لزوم القصد و الجادة، یقال: مشی للعرضة أی ترک القصد و المحجة و جادة الطریق
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1- 1) کذا فی النسخة و فی النهج: فصیرها فی حوزة خشناء، یغلظ کلمها، و یخشن مسها. 

2- 2) فی النهج: فمنی. 




و سار فی عرضها عاسفا خابطا.

و انما تلویحه علیه السلام، بل تصریحه بذم الشوری، و الانفة من اقترانه من لا یساویه و لا یضاهیه، فهو کثیر التردد فی کلامه علیه السلام، ثم خبر بأنه فعل ذلک کله مقاربة و مساهلة و استصلاحا و سماحا.

فقال علیه السلام: «لکن (1)أسففت إذ أسفوا، و طرت إذ طاروا» یقال: سف الطائر بغیر ألف و أسف الرجل الی الأمر إذا دخل فیه بالألف لا غیر.

قول علیه السلام: «فمال رجل لضغنه، و أصغی آخر لصهره» (2)و انما أراد المائل إلی صهره عبد الرحمن بن عوف الزهری فإنه کان بینه و بین عثمان مصاهرة معروفة، فعقد له الأمر و مال إلیه بالمصاهرة، و الذی مال الیه لضغنه انما هو سعد بن أبی وقاص الزهری، فإنه کان منحرفا عن أمیر المؤمنین علیه السلام، و هو أحد من قعد عن بیعته فی وقت ولایته.

و أما لفظة «هن» فان العرب تستعملها فی الأمور العظیمة الشدیدة، یقولون: جرت هنة و هنات.

و قوله علیه السلام: «الی أن قام ثالث القوم» یعنی عثمان «نافجا حضنیه» فالنفج و النفح بمعنی واحد، و الحضن هو الصدر و العضدان و ما بینهما، و منه حضنت الصبی حضنا و حضانة، و الحضن أیضا أصل الحبل.

و معنی «بین نثیله و معتلفه» أی بین الموضع الذی یأکل فیه.

و قوله علیه السلام: «و قام معه بنو أبیه یخضمون مال اللّه خضم (3)الإبل نبتة الربیع» و الخضم أقوی من القضم، و تعمل فیه الأشداق، و یکون فی الأکثر
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1- 1) فی النهج: لکنی. 

2- 2) فی النهج: فصغا رجل منهم لضغنه، و مال الأخر لصهره. 

3- 3) فی النهج: خضمة. 




للأشیاء اللینة الرطبة. و القضم بمقادیم الإنسان، و یکون للأشیاء الیابسة.

و قوله علیه السلام: «الی أن انتکث [علیه (1)]فتله، و أجهز علیه عمله، و کبت به بطنته» و الانتکاث: الانتقاض، و إذا تزایلت قوی الحبل و تفرقت مرده قیل: انه انتکث، و منه نکث العهد، لانه فتح الرجل العقدة.

و معنی «أجهز علیه عمله» أی قتله فعله، و الإجهاز لا یستعمل إلا فی إتمام ما بدئ به من الجراح و غیرها.

فإما البطنة: فهی کثرة الأکل و السرف فی الشبع، و ذلک غیر محمود فی نجباء الرجال و ذوی الفضل منهم.

و قوله علیه السلام: «فما راعنی الا و الناس کعرف الضبع [إلی (2)]ینثالون علی من کل وجه» و الضبع ذات عرف کثیرة، و العرب تسمی الضبع «عرفا» لعظم عرفها. و معنی «ینثالون» أی یتتابعون و یتزاحمون.

و قوله علیه السلام: «حتی [لقد (3)]وطئ الحسنان، و شق عطفای، مجتمعین حولی کربیضة الغنم» فأراد ب «الحسنین» الحسن و الحسین علیهما السلام، و غلب فی الاسم الکبیر علی الصغیر.

و «العطف» المنکب. و «ربیضة الغنم» الرابضة، و انما شبههم بالغنم لقلة الفطنة عندهم و بعد القائل منهم، و العرب تصف الغنم بالغباء و قلة الذکاء.

و قوله علیه السلام: «فلما نهضت بالأمر نکصت طائفة، و مرقت أخری، و فسق (4)آخرون» و فی روایة: نکثت طائفة و قسطت أخری، بمعنی جارت عن الحد و من القصد. و العرب تسمی السهم إذا لم یصب الغرض و مضی جانبا

ص:112





1- 1) الزیادة من النهج. 

2- 2) الزیادة من النهج. 

3- 3) الزیادة من النهج. 

4- 4) و فی النهج: و قسط آخرون. 




فإنه مارق.

و أما قوله علیه السلام: «و لکنهم حلیت الدنیا فی أعینهم» و فی روایة أخری: حلت لهم دنیاهم. فمعنی «حلیت» تبرقت و تزینت فی أعینهم من الحلی، و یحکی: احلولات فهو من حلاوة الطعم. و معنی «راقتهم زبرجها» أی أعجبهم زخرفها، و الزبرج کالزخرف، یبدو لهم ظاهر جمیل معجب و باطن بخلاف ذلک، و أصله الغیم الرقیق الذی لا ماء فیه، فهو مغر بظاهره و لا خیر فیه.

و قوله علیه السلام: «لو لا حضور الحاضر، و قیام الحجة بوجود الناصر» الی آخر الکلام، فمعناه أن الفرض تعین و یوجب مع وجود من انتصر به علی رفع المنکر و منع الباطل، و اعتذار الی من لا علم له من القعود فی أول الأمر، و النهوض فی حرب الجمل و ما بعدها، لفقد الناصر أولا و حضورهم ثانیا.

فأما «الکظة» فهی البطنة و شدة الامتلاء من الطعام. و «السغب» هو الجوع. و معنی «ألقیت حبلها علی غاربها» أی ترکتها و تخلیت منها، لان الرجل إذا ألقی زمام الناقة علی غاربها فقد بدا له فی إمساکها و زمها و خلی بینها و بین اختیارها، و لهذا صارت هذه اللفظة من کنایات الطلاق و الفرقة. و الغارب: أعلی العنق.

و قوله علیه السلام: «و لألفیتم دنیاکم هذه أزهد عندی من عفطة عنز» و العرب تقول: عطفت الناقة تعفط عفطا و عفیطا و عفطانا فهی عافطة، و هو نثرها بأنفها کما ینثر الحمار. و یقال: عفطت ضرطت. و کلا من المعنیین تحتملهما اللفظة فی هذا الموضع.

و أما قوله علیه السلام: «تلک شقشقة هدرت ثم قرت» استقرت، ف «الشقشقة» هی التی یخرجها البعیر من فیه عند جرجرته و عصه أو فطمه، و انما یرید علیه السلام أنها سورة التهبت و ثارت ثم وقفت.

و لما اقتضی ابن عباس (رضی اللّه عنه) بقیة الکلام و قد انقطع بما اعترضه
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و زال عن سننه، اعتذر علیه السلام فی العدول عن تمامه بانقضاء أسبابه و انطفاء ناره و تلاشی دواعیه، فان الکلام یتبع بعضه بعضها و یقتضی أوله آخره، فإذا قطع انحل نظامه و خبا ضرامه.

و نسأل اللّه التوفیق، تمت بحمد اللّه و منه.
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18- مناظرة الخصوم و کیفیة الاستدلال علیهم

مناظرة الخصوم و کیفیة الاستدلال علیهم
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم اعلم أن الطریق إلی صحة ما یذهب إلیه الشیعة الإمامیة فی فروع الشریعة فیما أجمعوا علیه هو إجماعهم، لأنه الطریق الموصل الی العلم، فذلک هو علی الحفیقة الدلیل علی أحکام هذه الحوادث.

لأنا قد بینا فی مواضع کثیرة أن إجماع هذه الطائفة حجة، و بینا العلة فی ذلک و الوجه المقتضی له.

و قد بینا کیفیة الطریق إلی معرفة إجماعهم علی حکم الحادثة، علی تباعد دیارهم و اختلاف أزمانهم، و شرحناه و أوضحناه، فلا معنی لذکره هاهنا.

و لیس یمتنع مع ذلک أن یکون فی بعض ما أجمعوا علیه من الاحکام، ظاهر کتاب یتناوله، أو طریقة تقتضی العلم، مثل أن یکون ما ذهبوا الیه هو الأصل فی العقل، فیقع التمسک به، مع فقد الدلیل الموجب للانتقال عنه.

أو طریقة قسمة، مثل أن تکون الأقوال فی هذه الحادثة محصورة، فإذا بطل ما عدا قسما واحدا من الأقسام، ثبت لا محالة ذلک القسم، و کان الدلیل علی
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صحته بطلان ما عداه.

فان اتفق شیء من ذلک فی بعض المسائل، جاز الاعتماد علیه من حیث کان طریقا الی العلم، و صار نظیرا للإجماع الذی ذکرناه فی جواز الاعتماد علیه.

هذا فیما اتفقوا علیه من المذهب، فأما ما اختلفوا فیه: فقال بعضهم فی الحادثة بشیء، و قال آخرون بخلافه. فلا یخلو من أن یصح دخوله تحت بعض ظواهر القران و معرفة حکمه من عمومه، فیعتمد علی ذلک فیه.

أو أن یکون مما یرجع فیه الی حکم أصل العقل، فیرجع فیه الیه مع فقد أدلة الشرع، إذ یمکن فیه طریقة القسمة و إبطال بعضها و تصحیح ما یبقی، فیسلک ذلک فیه.

أو یکون جمیع الطرق التی ذکرناها فیه متعذرة، فحینئذ یکون مخیرا بین تلک الأقوال التی وقع الاختلاف فیها، و لک أن تذهب و تفتی بأی شیء شئت منها، لأن الحق لا یعدوها، لإجماع الطائفة علیها، و قد فقد الدلیل الممیز بینها، فلم یبق فی التکلیف الا التخییر.

و أما ما لم یوجد للإمامیة فیه نص علی خلاف و لا وفاق، کان لک عند حدوثه أن تعرضه علی الأدلة التی ذکرناها، من عمومات الکتاب و ظواهره، فقل ما یفوت تناول بعضها من قرب أو بعد له.

فان لم یوجد له فیها دلیل، عرض علی أصل العقل و عمل بمقتضاه. و ان کانت طریقة القسمة فیه متأتیة، عمل بها. فان قدرنا تعذر ذلک کله، کنت بالخیار فیما تعمله فیه علی ما ذکرناه.

و هذا الذی بیناه هو طریق معرفة الحق فی جمیع أحکام الشرع، و لم یبق الا کیف نناظر الخصوم فی هذه المسألة.

و اعلم أن کل مذهب لنا فی الشریعة علیه دلیل من ظاهر کتاب، أو حکم
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الأصل فی العقل و ما أشبه ذلک، فإنه یمکن مناظرة الخصوم فیه.

فأما ما لا دلیل لنا علیه الا إجماع طائفتنا خاصة، فمتی ناظرنا الخصوم و استدللنا علیهم بإجماع هذه الطائفة، دفعوا أن یکون إجماعهم دلیلا، فیحتاج أن نبین ذلک بأن الامام المعصوم فی جملتهم، و ننقل الکلام إلی الإمامة، و نخرج عن الحد الذی یلیق بالفقهاء و یبلغه إفهامهم.

و هذا الذی أحوجنا الی عمل مسائل الخلاف، و اعتمدنا فیها علی سبیل الاستظهار علی الخصوم فی المسائل علی القیاس و أخبار الآحاد، و ان کنا لا نذهب إلی أنهما دلیلان فی الشرع، لیتأتی مناظرة الخصوم فی المسائل من غیر خروج لی أصول لا یقدرون علی بلوغها.

غیر أن الذی استعملنا فی ذلک الکتاب من الاعتماد علی القیاس و أخبار الآحاد فی مناظرة الخصوم فی المسائل مما یدل علی صحة مذاهبنا و لا یمکننا أن نعتقد له و من أجله هذا المذهب.

و قد عزمنا الی أن نبیح طریقا یجتمع لنا فیه إمکان مناظرة الخصوم، و أنه یوصل لی العلم و طریق إلی معرفة الحق، و هو أن یقصد إلی المسألة التی یقع الخلاف فیها بیننا و بین خصومنا، إذا لم یکن لنا ظاهر کتاب یتناولها، و لا ما أشبه ذلک من طریق العلم، فنبنیها علی مسألة أخری قد دل الدلیل علی صحتها.

فنقول: قد ثبت وجوب القول بکذا و کذا، لقیام الدلیل الموجب للعلم علیه، و کل من قال فی هذه المسألة بکذا، قال فی المسألة الأخری بکذا، و التفرقة بینهما فی الموضع الذی ذکرناه خروج من إجماع الأمة لا قائل منهم به مثال ذلک: أن یقصد إلی الدلالة علی وجوب مسح الرأس و الرجلین ببلة الید من غیر استیناف ماء جدید.

فنقول: قد ثبت وجوب مسح [الرأس و]الرجلین علی التضییق، و کل
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من قال بذلک قال بإیجاب مسح الرأس و الرجلین ببلة الید، و القول بوجوب مسح الرأس مضیقا مع نفی وجوب المسح بالبلة خلاف الإجماع. و انما اخترنا بذکر التضییق، لأن فی الناس من یقول بمسح الرجلین علی التخییر، و لا یوجب ما ذکرناه فی المسألة الأخری.

و لک أن تسلک مثل هذه الطریقة فیما ترید أن تدل علیه من مسائل الخلاف التی یوافق فیها بعض الفقهاء و ان خالفها بعض آخر، و أنه لا فرق فی صحة استعمال هذه الطریقة فیه بین ما یخالفنا فیه الجمیع، مثل ما قد بینا من وجوب مسح الرأس ببلة الید، و بین ما یخالفنا بعض و یوافقنا فیه بعض آخر، [و أنه لا فرق فی صحة استعمال هذه الطریقة فیه، بین ما یخالفنا فیه بعض و یوافقنا فیه بعض آخر (1)].

مثال ذلک أن نقول: قد ثبت وجوب مسح الرجل مضیقا، و کل من أوجب ذلک أوجب الترتیب فی الوضوء (2)أو النیة (3)أو الموالاة.

و هذا ترتیب صحیح و بناء مستقیم، لان کل من أوجب مسح الرجلین دون غیره یوجب النیة و الموالاة و الترتیب فی الوضوء، و انما یوجد من یوجب تلک الاحکام من الفقهاء من غیر إیجاب مسح الرجلین.

و لیس فی الأمة کلها من یوجب مسح الرجلین مضیقا، و هو لا یوجب ما ذکرناه، لانه لیس یوجب مسح الرجلین علی الوجه الذی ذکرناه الا الإمامیة و هم بأجمعهم یوجبون النیة و الترتیب و الموالاة فی الوضوء.

و لک أن تبنی بناء آخر فتقول إذا أردت مثلا أن تدل علی وجوب الترتیب فی الوضوء: قد ثبت وجوب الموالاة فیه علی کل حال، و کل من أوجب من الأمة
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1- 1) کذا فی النسخة و الظاهر زیادتها. 

2- 2) ظ: و. 

3- 3) ظ: و. 




الموالاة علی هذا الوجه أوجب الترتیب، لان مالکا و ان أوجب الموالاة فإنه یوجبها علی من أداه اجتهاده إلیها، و یسقطها عمن أداه الاجتهاد الی خلافها، و لیس یوجبها علی کل حال إلا الإمامیة.

و لیس یجوز لک أن تبنی الموالاة علی الترتیب فی الاستدلال، کما بنیت الترتیب علی الموالاة، و ذلک أن معنی ظاهر الکتاب یدل علی وجوب الموالاة، و هو آیة (1)الطهارة، لأنه أمر فیها بغسل هذه الأعضاء، و الأمر بالعرف الشرعی یدل علی الفور.

فالایة تقتضی غسل کل عضو عقیب الذی قبله، و لیس معنی فی وجوب الترتیب مثل ذلک، فإن آیة الطهارة لا یوجب بظاهرها الترتیب، و الواو غیر موجبة له لغة، و انما نقول فی إیجاب الواو للترتیب فی الشرع فی أخبار آحاد، و لیست عندنا حجة فی مثل ذلک، فبان الفرق بین الأمرین.

و لیس کذلک (2)أن تبنی مسألة علی أخری، و ما دل علی ما جعلته أصلا یدل علی الفرع و یتناله، فان ذلک لا یصح، لان العلم بحکم المسألتین یحصل فی حالة واحدة، فکیف تبنی واحدة علی الأخری.

و انما یصح ن تبنی مسألة علی أخری فیما ینفرد العلم بالأصل عن العلم بالفرع.

مثال ذلک: لا یجوز أن تبنی القول بأن المذی لا ینقض الطهر علی أن الرعاف أو القیء لا ینقضه، لأنا إنما ندل علی أن الرعاف أو القیء لا ینقض الطهارة، بأن نقض الطهارة حکم شرعی لا یقتضیه أصل العقل.
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1- 1) قوله تعالی فَاغْسِلُوا وُجُوهَکُمْ وَ أَیْدِیَکُمْ إِلَی اَلْمَرافِقِ وَ اِمْسَحُوا بِرُؤُسِکُمْ وَ أَرْجُلَکُمْ سورة المائدة:6.
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و لا دلیل فی الشرع یقطع به علی أنه ناقض، لان معول المخالفین فی ذلک علی قیاس أو أخبار آحاد، و لیس فیهما ما یوجب العلم، و هذا بعینه قائم فی المذی، فکیف تبنی أحد الأمرین علی الأخر؟ و لیس ینفرد الأصل فی العلم عن الفرع.

فان قیل: هذا ینقض کما ما قدمتموه، لان وجوب مسح الرجلین انما تعلمونه بإجماع الإمامیة علیه، و هذا الإجماع بعینه قائم فی جمیع ما بنیتموه علیه.

قلنا: قد قدمنا أن الطریق إلی معرفة صحة ما أجمعت علیه الإمامیة هو إجماعهم، و انما استأنفنا طریقا یتمکن من مناظرة الخصوم به من غیر انتقال الی الکلام فی الإمامة، فسلکنا ما سلکناه من الطرق راجعة إلی إجماع الأمة، کلها مما یتفق علی أن حجة، و الا فإجماعهم کاف لنا فی العلم بصحة ما أجمعوا علیه.

علی أنه غیر منکر أن یکون الشیعة (1)ناظر فی وجوب مسح الرجلین إلی الدلالة بالایة علی ذلک، من غیر أن یفکر فی طریقة الإجماع من الطائفة، فیعلم بالایة صحته من غیر علم بما یرید أن ینبه علیه من وجوب موالاة أو ترتیب أو غیر ذلک، لم یبتنی المسائل علی الطریقة التی ذکرناها، و یصح بناؤه بصحة علمه بالأصل من غیر أن یعلم الفرع.

و لهذه الجملة لا یصح أن یبتنی أن الطلاق فی الحیض لا یقع علی أن الطلاق بغیر شهادة لا یقع، و لا أنه بغیر شهادة لا یقع علی أن فی الحیض لا یقع، لأنا إنما نعلم الجمیع بطریقة واحدة، و هی أن تأثیر الطلاق حکم شرعی لا یثبت إلا بأدلة الشرع، و لا دلیل علی ثبوت الفرقة بالطلاق فی الحیض و لا بغیر شهادة،
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1- 1) فی النسخة: السبق. 




فیجب نفی ذلک کما [لا (1)]یجب نفی کل حکم شرعی لا دلالة فی الشرع علیه.

فان قیل: لیس یصح لکم علی أصولکم طریقة النساء (2)التی ذکرتموها، و ذلک أن إجماع الأمة عندکم انما یکون حجة لدخول إجماع الإمامیة فیه، فإجماع الإمامیة الذی قول الإمام فی جملته هو الحجة فی الحقیقة.

إذا کان الأمر علی ذلک، لم یصح للإمامی أن یکون طریقة بناء المسائل التی عددتموها علی مسألة مسح الرجلین یوجب له العلم بحکمة (3)تلک المسائل، و ذلک أنه لا یصح أن یعلم أن التفرقة بین وجوب مسح الرجلین و بین وجوب مسح الرجلین و بین وجوب مسح الرأس ببلة الید، لیس بمذهب لأحد من الأمة، إلا بعد أن یعلم أن الإمامیة قد أجمعت علی کل واحد منهما.

فإذا علم إجماع الطائفة علی المسألتین، حصل له العلم بصحتهما معا، من غیر حاجة الی حمل واحدة علی أخری، فعاد الأمر الی أن هذه الطریقة التی استأنفتموها و قلتم أنها تصلح للمناظرة مع الخصوم، و یمکن أن تکون طریقا الی العلم أنها تختص بالمناظرة دون حصول العلم.

قلنا: هذا لعمری تدقیق شدید، و تحقیق فی هذا الموضع تام، و لو صح أن هذه الطریقة انما تنفع فی المناظرة دون إیجاب العلم، لکان فی تحریرها و تهذیبها فائدة کثیرة و مزیة ظاهرة، و یکون أکثر فائدة من طریق القیاس التی تکلفنا الکلام فیها مع الخصوم للاستظهار. و کذلک الکلام فی أخبار الآحاد.

و الفرق بینهما أن طریقة القیاس و أخبار الآحاد لا یمکن أن تکون طریقا
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الی العلم بشیء من الأحکام البتة، و الحال علی ما نحن علیه من فقد دلیل التعبد بهما.

و لیس کذلک الطریقة التی بنینا فیها بعض المسائل علی بعض و رتبناها علی الإجماع، لأنه انما لم یکن طریقا الی العلم لان العلم یسبق الی الناظر بصحة الحکم الذی بنیته لإجماع الإمامیة علیه، و یحصل له قبل البناء.

و لو لم یسبق الیه لکان البناء طریقا الی حصوله، فإن إجماع الأمة علی کل طریق الی العلم بصحة ما أجمعوا علیه لو لم یسبقه إجماع الإمامیة الذی عنده یحصل العلم و فیه الحجة، و القیاس و أخبار الآحاد بخلاف ذلک، لما تقدم ذکره.

غیر أنه یمکن علی بعض الوجوه أن یکون هذه الطریقة تحصل بها العلم للإمامی، و ذلک أن العلم بأن قول الامام هو علی الحقیقة فی جملة أقوال الإمامیة دون غیرهم لیس بضروری، و الطریق الیه الاستدلال.

و یمکن أن یحصل ذلک لبعض الإمامیة، هو یعلم علی الجملة أن قول الإمام الذی هو الحجة لا یخرج من أقوال جمیع الأمة، فإذا علم أن الأمة کلها مجمعة علی شیء علم صحته، لدخول قول الحجة فیه، فیصح علی هذا التقدیر أن یکون الطریقة التی ذکرناها توجب العلم للإمامی زائدا علی إمکان مناظرة الخصوم لها.

فان قیل: هذا یوجب أن تبنوا جمیع مسائل الفقه علی مسألة واحدة مما أجمعتم علیه، و تدلوا علی صحة کل المسائل التی یخالف فیها خصومکم، بأن تردوا تلک المسائل الی هذه علی الطریقة التی ذکرتموها. و کان مسألة وجوب مسح الرجلین إذا صحت لکم بدلیلها، فقد صح لکم سائر الفقه بالترتیب الذی رتبتموه و ما تحتاجون الی تبدیل المسائل التی تجعلونها أصولا و لا تغیرها فلا معنی لذلک.
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قلنا: الأمر علی ما قلتموه، و ما المنکر من ذلک؟ و ما الذی یدفعه و یفسده؟ ثم نحن بالخیار أن نجعل الأصل مسألة واحدة، أو نبدل ذلک علی حسب ما نختاره من وضوح دلالة الأصل أو أشباهها.

فإن قیل: کیف (1)و مسألة إلی أخری و بناؤها علیها و لا نسبة بینهما و لا تشابه، و هذه مثلا من الطهارة و تلک من المواریث، و انما فعل الفقهاء ذلک فیما یناسب و یقارب من المسائل.

فقالوا: ان أحدا من الأمة ما فرق بین مسألة زوج و أبوین و مسألة امرأة و أبوین، فمنهم من أعطی الأم فی المسألتین معا ثلث ما بقی، و منهم من أعطاها فی المسألتین ثلث أصل المال.

و بدعوا ابن سیرین فی التفرقة بین المسألتین، لأنه أعطی الأم فی مسألة زوج و أبوین الثلث مما یبقی، و فی مسألة زوجة و أبوین ثلث کل المال.

و کذا قالوا: ان أحدا من الأمة لم یفرق بین من جامع ناسیا فی شهر رمضان و بین من أکل ناسیا، فمنهم من فطرة بالأمرین، و منهم من لم یفطره بکل واحد من الأمرین.

و بدعوا الثوری فی تفرقته بین المسألتین و قوله ان الجماع یفطر مع النسیان و الأکل لا یفطر، فجمعوا بین مسائل متجانسة، و أنتم فقد سوغتم الجمع بین مالا تناسب فیه.

قلنا: لا فرق بین المتجانس فی هذه الطریقة و بین غیر المتجانس، لان المعتبر هو مخالفة الإجماع و الخروج عن أقوال الأمة، و ذلک غیر سائغ، سواء کان فی متجانس من المسائل أو مختلف، لان وجه دلالة المتجانس لیس هو کونه متجانسا، و انما هو رجوعه إلی الإجماع علی الطریقة التی بیناها.
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1- 1) ظ: کیف تنسب مسألة. 




و إذا کان هذا الوجه قائما بعینه فیما لیس بمتجانس کان وجه الدلالة قائما، و لهذه العلة لا یفرق بین أن یبتنی مسألة حظر علی مسألة إباحة أو إباحة علی حظر، أو یبتنی نفیا علی إثبات أو إثباتا علی نفی، أو إیجابا علی إباحة أو إباحة علی إیجاب، بعد أن یکون طریقة الإجماع التی ذکرناها و أوضحناها فی ذلک متأتیة، و انما ینظر من مثل هذا من لا ینعم (1)التأمل و یفطن بالعلل و المعانی.

فإن قیل: لم یبق علیکم الا أن تدلوا علی صحة الطریقة التی ذکرتموها فی اعتبار الإجماع، ففی ذلک خلاف، فبینوا أنه یجری مجری أن یجمعوا علی حکم واحد فی أنه لا یجوز مخالفته.

قلنا: لا شبهة فی صحة هذه الطریقة علی أحد من أهل العلم بأصول الفقه، و أن مخالفة ما ذکرناه یجری مجری مخالفة ما أجمعوا فیه علی حکم واحد فی مسألة واحدة.

ألا تری أنهم قد بدعوا ابن سیرین و الثوری لما خالف الإجماع، و ان کان فی مسألتین و فی حکمین، و أجروه مجری الخلاف فی مسألة واحدة و حکم واحد.

و ما اشتباه ذلک من بعده عن الصواب الا کاشتباه الحال علی من جوز إذا اختلف الأمة علی أفاویل محصورة، أن یقول قائل بزائد علیها، ما (2)یدعی أن ذلک لا یجری مجری إجماعهم علی قول واحد، فهو ید (3)زائد أو یختلفوا علی أقاویل ثلاثة، فیقول قائل بمذهب رابع، لأن فی کلتی المسألتین قد خولف الإجماع و قیل بما اتفقوا علی خلافه، و مثل ذلک لا یشتبه علی ذوی النقد و التحصیل.
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1- 1) ظ: یمعن. 

2- 2) ظ: لما. 

3- 3) ظ: یدعی زائدا. 




و اعلم أنک إذا سلکت مع الفقهاء فی مسائل الخلاف فی هذه الطریقة التی أشرنا إلیها فی الرجوع الی أصل ما فی العقل ضاقت علیهم الطریق فی مناظرتک و قطعتهم بذلک عن میدان واسع من القیاسات و اعتماد أخبار الآحاد، و حصرتهم بذلک حصرا لا یملکون معه قبضا و لا بسطا.

مثال بعض ما أشرنا الیه و هو: أن یسأل عن إباحة نکاح المتعة؟ فنقول: قد ثبت أن المنافع التی لا ضرر فیها عاجلا و لا آجلا فی أصل العقل مباحة، و نکاح المتعة بهذه الصفة فیجب إباحته.

فإن سالت الدلالة علی انتفاء الضرر عن هذا النکاح الذی فیه انتفاع لا محالة.

قلت: الضرر العاجل یعرف بالعادات و الأمارات المشیرة إلیها و یعلم فقد ذلک، و الضرر الأجل انما هو العقاب، و ذلک تابع للقبح. و لو کانت هذه المنفعة قبیحة یستحق بها العقاب، لدل اللّه تعالی علی ذلک، لوجوب اعلامه المکلف ما هذه سبیله.

فلم یبق بعد ذلک الا أن یسأل الدلالة علی أن المنافع التی صفتها ما ذکرناه فی العقل علی الإباحة، فینتقل من الکلام فی الفروع إلی الأصول. ثم الدلالة علی ذلک سهلة یسیرة، أو یعارض بقیاس أو خبر واحد، فلا یقبل ذلک، لأنهما غیر حجة عندک فی الشرع.

فان انتقل الی الکلام فی التعبد بالقیاس أو خبر الواحد، کان أیضا منتقلا من فرع إلی أصل.

و إذا انتقل الکلام الی ذلک، کان أسهل و أقرب من غیره، أو لیس کنا نسامح الخصوم فی بعض الأزمان، بأن نقبل المعارضة منهم بالقیاس أو خبر الواحد، استظهارا أو استطالة علیهم، فصار ذلک من الواجب علینا، بل المناقشة أولی و أضیق علیهم. فإذا أردت بعد ذلک أن نتبرع بما یجب علیک من قبول ما
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یعارضون به، و الکلام علیه تغلب علی بصیرة و بعد بیان و إیضاح.

و کذلک متی سلکت معهم فی بعض مسائل الخلاف الاعتماد علی ظاهر کتاب.

و مثال ذلک: أن یستدل علی إباحة نکاح المتعة بقوله «فَانْکِحُوا ما طابَ لَکُمْ مِنَ اَلنِّساءِ» (1)و بقوله تعالی فَانْکِحُوهُنَّ بِإِذْنِ أَهْلِهِنَّ (2)و هذا الظاهر عام فی نکاح المتعة. فإن الکلام یضیق علیهم، لأنهم إن عارضوا بقیاس أو خبر واحد و لیس لهم الا ذلک لم یتقبل منهم ذلک، لان مذهبک بخلاف، فیقف الکلام ضرورة علیهم.

فان قیل: قد بنیتم بناء المسائل علی الإجماع، و بنیتم کیف یستدل أیضا بالأصل فی العقل و بظواهر الکتاب، فاذکروا أمثلة طریقة القسمة التی ذکرتم أنها طریقة صحیحة، و مما یعتمد علیه فی إیجاب العلم فی مناظرة الخصوم.

قلنا: مثال هذه الطریقة أن من قال لزوجته: أنت علی حرام.

فقد اختلف أقوال الأمة فیه، فمن قائل: انه طلاق بائن أو رجعی. و من قائل: إنه ظهار. و قال قوم: هو یمین.

و قال قوم و هو الحق: انه لغو و لا تأثیر له و المرأة علی ما کانت علیه، و هذا قول الإمامیة و صح مذهبهم، لانه لیس بعد إبطال تلک المذاهب.

و طریق إبطال ما عدا مذهب الإمامیة الواضح أن نقول: کونه طلاقا بائنا، أو رجعیا، أو ظهارا، أو یمینا أحکام شرعیة، و الحکم الشرعی لا یجوز إثباته إلا بدلیل شرعی، و لا دلیل علی ذلک، فإن الذی سلکه القوم فی ذلک من القیاس لیس بصحیح، لانه مبنی علی التعبد بالقیاس و لم یثبت ذلک، فإذا بطلت تلک
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الأقسام صح ما عداها.

و لک أیضا أن تبطلها بأن تقول: لفظة «حرام» لیس فی ظاهرها طلاق و لا طهار و لا یمین، فکیف یفهم منها ما لیس فی الظاهر، و هل حملها علی ذلک و الظاهر لا یتناوله الا کحملها علی ما لا یحصی مما لا یتناوله الظاهر.

و اعلم أنه لا خفاء علی أحد أن بما أوضحناه و نهجناه قد وسعنا الکلام لمن أراد أن یناظر الخصوم فی جمیع مسائل الخلاف التی بیننا و بینهم غایة التوسعة، و قد کان یظن أن ذلک یضیق علی من نفی القیاس و لم یعمل بخبر الواحد.

فلا مسألة الا و یمکن أصحابنا علی الطرق التی ذکرناها أن یناظروا خصومهم فیها، لأن مسألة الخلاف لا یخلو من أن یکون خصومنا القائلین فیها بالحظر و نحن بالإباحة، أو نحن نذهب الی الحظر فیها و هم علی الإباحة، أو یکون خصومنا هم الذاهبین فیها الی ما هو عبارة و حکم شرعی و نحن ننفی ذلک، أو یکون نحن المثبتین للحکم الشرعی و هم ینفون ذلک.

فدللنا علی بطلان قولهم و صحة مذهبهم (1)فی هذه المسألة التی نقول فیها بالإباحة و هم بالحظر أن الأصل فی العقل الإباحة، فمن ادعی حکما زائدا علی ما فی العقل، فعلیه الدلیل الموجب للعلم. و إذا أوردوا قیاسا أو خبر واحد أعلموا أن ذلک لیس بجهة للعلم و لا موجب للعمل.

مثال ذلک: ما تقدم ذکره من الخلاف فی إباحة نکاح المتعة، و ما نحلة من لحوم الأهلیة و یحرمونه، و نبیحه من خطإ المطلقة بلفظ واحد و الاستمتاع بها و یحظرونه. و أمثلته أکثر من أن تحصی.

و هذه الطریقة نسلک إذا کان الخلاف معهم فی إثبات عبادة أو حکم شرعی، و نحن ننفی ذلک، لان الأصل فی العقل نفی ما أثبتوه فعلیهم الدلیل، و لا
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1- 1) ظ: مذهبنا. 




یقبل القیاس و لا أخبار الآحاد لما تقدم ذکره.

مثال ذلک: أنهم یثبتون القیء و الرعاف و المذی و مس الذکر أو المرأة ناقضا للطهارة، و ذلک حکم شرعی خارج عن أصل ما هو فی العقل، فعلی مثبت ذلک الدلیل. و کذلک إذا أثبتوا الزکاة فی الحلی و فی الذهب و الفضة و ان لم یکونا مطبوعین، و أمثلة ذلک أکثر من أن تحصی.

و أما إذا کان الحظر فی جهتهم و إثبات العبادة أو الحکم الشرعی هو مذهبنا و هم ینفون ذلک، کما نقوله فی تحریم الشراب المسکر، و إیجاب التشهدین الأول و الثانی، و التسبیح فی الرکوع و السجود، و إیجاب الوقوف بالمشعر الحرام، و أمثلة ذلک أیضا أکثر من أن تحصی و أنت منتبه علیها.

فحینئذ یجب الفرع (1)الی الطریقة التی ذکرناها، و هو أن یقصد مسألة من المسائل التی قد دلت (2)علیها دلیل یوجب العلم من ظاهر کتاب أو غیره.

فنقول: قد ثبت کذا فی هذه المسألة، و کل من ذهب الی ذاک فیها ذهب فی المسألة الفلانیة تذکر المسألة التی ترید أن تدل علیها کذا، و التفریق بینهما خلاف الإجماع علی ما شرحناه فیما تقدم.

فقد بان أنه لا یعزل طریق یسلکه مع الخصوم فی کل مسائل الخلاف. فقد بینا علی کیفیة ما یعمله فی جمیع المسائل.
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19- مسألة فی أحکام أهل الآخرة

مسألة فی أحکام أهل الآخرة
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم قال [المرتضی (1)]رضی اللّه عنه:

سألت بیان أحکام أهل الآخرة فی معارفهم و أحوالهم (2)، و أنا ذاکر من [ذلک (3)]جملة وجیزة:

اعلم أن لأهل الآخرة ثلاث أحوال: حال ثواب، و حال عقاب، و حال أخری للمحاسبة. و یعمهم فی هذه الأحوال الثلاث سقوط التکلیف عنهم، و ان معارفهم ضروریة، و انهم ملجئون الی الامتناع من القبیح و ان کانوا مختارین لأفعالهم مؤثرین لها، و هذا هو الصحیح دون ما ذهب الیه من خالف هذه (4)الجملة.

و الذی یدل علی سقوط التکلیف عن أهل الثواب منهم، فهو أن الثواب
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1- 1) الزیادة من ب. 

2- 2) فی ب: و أفعالهم. 

3- 3) الزیادة من أ و خ. 

4- 4) فی ب: فی هذه. 




شرطه و حقه (1)أن یکون خالصا غیر مشوب (2)و لا منغص (3)، و مقارنة التکلیف للمثاب یخرجه عن صفته التی لا بد أن یکون علیها.

فان قیل: فهبوا أن هذا یتم فی أهل الجنة الذین هم مثابون، فمن أین زوال التکلیف عن أهل النار أو عن أهل الموقف؟ قلنا: [الجواب (4)]الصحیح عن هذا السؤال أنا إذا علمنا زوال التکلیف عن أهل الجنة بالطریقة التی ذکرناها علمنا زواله عن أهل العقاب و أهل الموقف بالإجماع، لأن أحدا من الأمة (5)لا یفصل بین أحوال [أهل (6)]الآخرة فی کیفیة المعارف و زوال التکلیف.

و هذا الوجه أولی مما یمضی فی الکتب من أن أهل الآخرة بین مناب (7)أو معاقب أو مساءل یحاسب، و لو کانوا مکلفین لجاز أن یتغیر أحوال [أهل (8)العقاب الی الثواب و أحوال [أهل (9)]الثواب الی العقاب، و ان یصیروا دون المؤمنین حالا فی الثواب بمنزلة النبی صلی اللّه علیه و آله و سلم فی منازله فی ثوابه (10).

و انما قلنا انه أولی منه، لان العقل لا یمنع مما ذکروه من تغیر أحوال
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1- 1) فی ا: شرط وصفه. 

2- 2) فی ب: غیر مسنون. 

3- 3) فی خ: و لا منتقص. 

4- 4) الزیادة من أ. 

5- 5) فی أ و خ: من الأئمة. 

6- 6) الزیادة من ب. 

7- 7) فی ب: من أهل الآخرة بین حیات. 

8- 8) ]. الزیادة من أ. 

9- 9) الزیادة من أ. 

10- 10) فی أ: و ثوابه. 




[أهل (1)]الآخرة فی الثواب و العقاب، و ان منع [من (2)]ذلک سمع أو إجماع، عول علیه فی المنع منه، و الا فقد کان مجوزا.

و لیس لأحد أن یقول: کیف [یکون (3)]أهل الآخرة مکلفین و لیس لهم دواع مترددة، و الشبهة لا تدخل (4)علیهم، و التکلیف انما یحسن تعریضا للثواب و [الثواب (5)]لا یستحق مع توفر الدواعی و امتناع دخول الشبهة.

فالجواب عن هذه الشبهة: انه غیر ممتنع دخول الشبهة علی أهل الآخرة، فیصح أن یکلفوا، لأنهم فی معاینتهم تلک الأحوال و الآیات یجرون (6)مجری من شاهد المعجزات العظیمة للأنبیاء علیهم السلام فی أنه مکلف، و یجوز دخول الشبهة علیه.

و أما الذی یدل علی أن أهل الآخرة لا بد أن یکونوا عارفین باللّه تعالی و أحواله، فهو أن المثاب متی لم یعرفه تعالی، لم یصح منه معرفة کون الثواب ثوابا و واصلا (7)الیه، علی الوجه الذی یستحقه (8)، و انه دائم غیر منقطع، و إذا کانت هذه المعارف واجبة فما لا یتم هذه المعرفة إلا به من معرفة اللّه تعالی و إکمال العقل و غیرهما (9)لا بد من حصوله.
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1- 1) الزیادة من أ. 

2- 2) الزیادة من ب. 

3- 3) الزیادة من ب. 

4- 4) فی ب: و الشبهة لا یدخل. 

5- 5) الزیادة من ب. 

6- 6) فی أ و خ: تجری. 

7- 7) فی ا: ثوابا واصلا. 

8- 8) فی ب: استحقه. 

9- 9) فی أ و ب: و غیره. 




و انما قلنا بوجوب حصول هذه (1)المعارف لان المثاب متی لم یعرف أن الثواب واصل الیه علی سبیل الجزاء عما فعله (2)من الطاعات لم یعلم أنه قد و فی حقه و فی له (3)بما عرض له من التکلیف الشاق، و لان کون الثواب (4)ثوابا مفتقر الی العلم بقصد فاعله الی التعظیم به، و العلم بالقصد یقتضی العلم بالقاصد، و العلم بدوام الثواب أیضا زائد فی لذة المثاب و ناف للتکدیر و التنغیص (5)بجواز انقطاعه، و معلوم أنه لا یتم العلم بدوامه الا بعد المعرفة باللّه تعالی.

و القول فی المعاقب یقرب (6)من القول [فی (7)]المثاب، لانه یجب أن یعرف أن إلا لام الواصلة الیه علی سبیل العقاب، فیعلم أنها مستحقة و واقعة علی وجه الحسن، و یعلم قصد القاصد الی الاستحقاق بها کما قلناه فی باب الثواب و القصد الی التعظیم به، و یعلم أیضا دوامه، فیکون ذلک زائدا فی إیلامه و الإضرار به (8)و هذا کله لا یتم الا بعد المعروفة باللّه تعالی و أحواله فیجب حصولها.

فان قیل: فمن أین [علمتم (9)]أن أهل الموقف یجب أن یکونوا عارفین باللّه تعالی و لیس یتم فیهم ما ذکرتموه فی أهل الثواب و العقاب فی وجوب المعرفة باللّه تعالی.

قلنا: [أهل الموقف یجرون مجری أهل الثواب و العقاب (10)]فی وجوب
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1- 1) فی ب: هذین. 

2- 2) فی أ و خ: عما فعل. 

3- 3) فی أ: و وفی لنا. 

4- 4) فی أو خ: و لا کون. 

5- 5) فی خ: و التنقیص. 

6- 6) فی أ و خ: من المعاقب مقرب. 

7- 7) الزیادة من أ. 

8- 8) فی ب: الاحتراز به. 

9- 9) الزیادة من أ. 

10- 10) الزیادة من ب. 




المعرفة باللّه تعالی، لأن الفائدة (1)فی المحاسبة و المساءلة و المواقفة هی حصول السرور و اللذة لأهل الثواب، و الألم و الحسرة لأهل العقاب، فلا بد [من (2)]أن یعرفوا اللّه عز و جل لیعلموا ما ذکرناه، و لان نشر الصحف و المحاسبة (3)و المساءلة أفعال واقعة علی وجه الحکمة، و لا یجوز أن یعرفوا وقوعها علی هذا الوجه من الحسن و الحکمة إلا بعد معرفتهم (4)باللّه تعالی و أحواله، و متی لم یعرفوه (5)جوزوا فیها خلاف ما بنی علیه من وجوه (6)الحکمة.

و إذا وجب فی أهل الآخرة أن یکونوا عارفین بالله تعالی لم تخل حالهم فی هذه المعرفة من وجوه: اما أن یکونوا مکتسبین لها و مستدلین علیها، أو یکونوا ملجئین إلیها و الی النظر المولد لها، أو یکونوا مضطرین إلیها و الی النظر المولد لها، و لا یجوز أن یکونوا مکتسبین لهذه المعرفة، لأن ذلک (7)یقتضی کونهم مکلفین، و قد بینا أنهم غیر مکلفین، و لا یجوز أن یکونوا [مکتسبین (8)]لها علی سبیل التذکر کما یفعله المنتبه عن نومه عند انتباهه فی أنه یفعل اعتقادا لما کان عالما (9)، فیکون له علوما لأجل التذکر.
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1- 1) فی خ و النسخة المطبوعة فی کلمات المحققین: قلنا لأن الفائدة إلخ. 

2- 2) الزیادة من أ. 

3- 3) فی أ: و المحاسب. 

4- 4) فی ب: معرفته. 

5- 5) فی أو خ: لم یعرفوا. 

6- 6) فی ب: من وجه. 

7- 7) فی أ و خ: لان هذه. 

8- 8) الزیادة من ب. 

9- 9) فی ا: اعتقلوا لما کان علم به. و فی خ: اعتقادا لما کان علم به. 




و ذلک [أن (1)]هذا الوجه لا یخرجون معه من جملة التکلیف، لأنهم و ان کانوا عند التذکر لا بد أن یفعلوا الاعتقادات التی تصیر علوما و الشبه متطرقة علیهم و یجوز دخولها فیما علموه، فلا بد أن یکلفوا دفعها و التخلص منها، فالتکلیف ثابت أیضا علی هذا الوجه.

علی أن هذا الوجه انما یتطرق فیمن کان عارفا باللّه تعالی فی دار الدنیا، و أما من لم یکن عارفا [به (2)]فلا یتأتی منه.

فان قیل: هؤلاء الذین کانوا فی الدنیا لا یعرفون اللّه تعالی یعرفونه فی الآخرة ضرورة.

قلنا: بالإجماع نعلم ضرورة أن معارف أهل الآخرة متساویة فی طریقها غیر مختلفة، و لا یجوز أن یکونوا ملجئین إلی المعرفة و لا الی النظر المولد للمعرفة، لأن إلا لجاء (3)إلی أفعال القلوب لا یصح الا منه تعالی لانه المطلع علی الضمائر، و لا یصح (4)أن یکون تعالی ملجئا لهم الا مع تقدم معرفتهم به و بأحواله (5)، لأنه إنما یلجئهم الی الفعل بأن یعلمهم (6)بأنهم متی حاولوا العدول عنه منعهم منه، و ذلک یقتضی کونهم عارفین به تعالی و بصفاته.

علی ان الإلجاء إلی المعرفة أیضا لا یصح، لأنه إنما یلجئ الی الاعتقادات المخصوصة، بأن یعلم الملجإ أنه یمنعه متی رام غیرها. و أکثر ما فی ذلک أن
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1- 1) الزیادة من أ. 

2- 2) الزیادة من أ. 

3- 3) فی ب: لان إلجاء. 

4- 4) فی ب: و الصحیح. 

5- 5) فی ا: وجوبا لهم. 

6- 6) فی ب: الی اللّه بأن تعلمهم. 




یقع من هذا الملجإ تلک الاعتقادات، فما الذی یقتضی کونها علوما و معارف؟ و لا وجه یقضی ذلک من الوجوه المذکورة التی یصیر الاعتقاد لها علما.

و لا یجوز أن یکون تعالی مضطرا لهم الی النظر المولد للمعرفة، لان ذلک جار مجری العبث الذی لا فائدة فیه (1)لان الغرض هو المعرفة، و الاضطرار إلیها یغنی عن الاضطرار الی سببها، علی ان فی النظر مشقة و کلفة، و ذلک ینافی صفة أهل الثواب فی الآخرة، و إذا وجب فی معرفة أهل الثواب منهم الاضطرار وجب ذلک فی معارف الجمیع من الوجه الذی بیناه.

فان قیل: دلوا (2)علی أن [فی (3)]مقدوره تعالی علما یفعله فی غیره، فیکون ذلک الغیر به عالما، فان کلامکم (4)مبنی علی أن ذلک مقدور غیر ممتنع.

قلنا: لا بد من کون ذلک فی مقدوراته تعالی، [لأنه (5)]لو لم یکن له مقدور لوجب فی أجناس الاعتقادات علی اختلافها أن تکون خارجة من مقدور اللّه تعالی، لانه لا یوصف تعالی بالقدرة علی علم یکون به هو تعالی عالما، و إذا کان لا یوصف بالقدرة علی علم یکون غیره به عالما، فیجب أن یکون جنس العلوم من الاعتقادات خارجا عن مقدوره، و هذا یقتضی أن یکون غیره من المحدثین أقدر منه و أکمل حالا فی القدرة، لأنا نقدر علی هذه (6)الأجناس، و إذا ثبت انه تعالی أقدر منا و أنه لا یجوز أن نقدر علی جنس لا یقدر هو تعالی علیه، ثبت
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1- 1) فی أ و خ: لا یلیقه. 

2- 2) فی ب: ولوا. 

3- 3) الزیادة من ب. 

4- 4) فی ب: فان کلامک. 

5- 5) الزیادة من أ و خ. 

6- 6) فی ب: علی هذین. 




أنه لا بد أن یکون قادرا علی جنس العلوم.

و لهذا کفر أبو القاسم البلخی (1)فی هذه المسألة، و قیل له [إنک (2)]مصرح بأنا أقدر منه، و لا یلزم علی هذا ما نقوله کلنا من أنه لا یوصف بالقدرة علی الجمع بین الضدین، و أن یفعل فی نفسه الحرکة، و ما أشبه ذلک، لان هذا کله غیر مقدور فی نفسه من حیث لا یقدر علیه من القادرین أحد، و لیس کذلک قبیل الاعتقادات، لانه مقدور فی نفسه لمن هو انقص حالا من القدیم تعالی فی باب القدرة، فأولی و أحری أن یکون تعالی قادرا علیه.

فان قیل: فإذا کان التکلیف زائلا عنهم فکیف أمرهم تعالی بقوله «کُلُوا وَ اِشْرَبُوا هَنِیئاً بِما أَسْلَفْتُمْ فِی اَلْأَیّامِ اَلْخالِیَةِ» (3).

قلنا: قیل ان هذا اللفظ و ان کان صیغة الأمر فلیس بأمر (4)علی الحقیقة بل یجری مجری الإباحة، و الإباحة لها صورة الأمر، فقیل (5)أیضا انه أمر و انه تعالی أراد من أهل الجنة الأکل و الشرب علی سبیل الزیادة فی ملاذهم و سرورهم لا علی سبیل التکلیف.

فان قیل: فکیف تقولون فی شکر أهل الجنة لنعم اللّه تعالی، أو لیس هو لازم لهم (6)؟
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1- 1) عبد اللّه بن أحمد بن محمود الکعبی البلخی، کان رأس طائفة، من المعتزلة یقال لهم الکعبیة، و هو صاحب مقالات، و هو صاحب مقالات، و کان من کبار المتکلمین، و له اختیارات فی علم الکلام. توفی سنة 317 ه(وفیات الأعیان:2/248) .

2- 2) الزیادة من ب، و فی خ: بأنک. 

3- 3) سورة الحاقة:24.

4- 4) فی ب: فلیستأمر. 

5- 5) فی خ: و قیل. 

6- 6) فی ب: و لیس هو ملازم لهم. 




قلنا: [أما (1)]ما یرجع الی القلب من الشکر، فهو یحصل فی قلوبهم ضرورة، لأنه یرجع الی الاعتقادات، و ما یرجع الی اللسان منه فلا کلفة فیه، و ربما کان مثله فی اللذة (2)لان أحدنا یلتذ و یسر بالتحدث بنعم اللّه علیه، لا سیما إذا کان وصولها الیه بعد شدة و مدی طویل من الزمان.

و أما أفعال أهل الجنة فالصحیح إنها واقعة منهم علی سبیل الاختیار و ان کانوا ملجئین الی الامتناع من القبح، بخلاف ما قاله أبو الهذیل (3)فإنه کان یذهب الی أن أفعالهم ضروریة.

و الذی یدل علی صحة ما اخترناه أنه لا بد أن یکونوا مع کمال عقولهم و معرفتهم بالأمور ممن یخطر القبیح بقلبه و یتصوره و هم قادرون علیه لا محالة، و لا یجوز أن یخلی بینهم و بین فعله، فلا یخلون من أن یمنعوا من فعل بأمر و تکلیف أو بإلجاء علی ما اخترناه، أو بأن یضطروا الی خلافه علی ما قاله أبو الهذیل. [و لا یجوز أن یکونوا مکلفین لما تقدم ذکره، و لا مضطرین علی ما قاله أبو الهذیل (4)]لان المضطر مستنغص (5)اللذة غیر خال من تنغیص و تکدیر لکونه مضطرا، و لان التصرف علی اختیاره فیما یتناول [ما یشتهیه (6)]و ینقله من حال
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1- 1) الزیادة من أ. 

2- 2) فی ب: فی صلة اللذة. 

3- 3) محمد بن الهذیل بن عبد اللّه بن مکحول العبدی، کان من أئمة الاعتزال له مقالات فی الاعتزال و مجالس و مناظرات، و کف بصره فی آخر عمره، ولد فی البصرة سنة 135 ه و توفی بسامراء سنة 235 ه(الاعلام للزرکلی:7/355) .

4- 4) الزیادة من أ و خ. 

5- 5) فی خ: مستنقص، و کذا بعده: تنقیص. 

6- 6) الزیادة من أ و خ. 




الی حال باختیاره أزید فی لذاته و أدخل فی تمتعه و سروره [و لذته (1)]و انما یرغب اللّه تعالی فی اللذات الواصلة فی الجنة علی الوجه المعتاد فی الدنیا، فلم یبق بعد ذلک الا أنهم یلجئون الی الامتناع من القبیح، و الا جاز وقوعه منهم.

و أما ما ظن أبو الهذیل أنهم متی لم یکونوا مضطرین إلی أفعالهم کانت علیهم فیها مشقة و هم من حیث تکلفوا الافعال، و قد رأی أن قوله بذلک أدعی الی تخلیص الثواب من الشوائب.

فقد بینا أن الذی ینغص (2)اللذة هو کونهم (3)مضطرین لا مختارین، و ان نیل الملتذ ما یناله (4)من اللذات باختیاره و إیثاره أکمل للذته و أقوی لمنفعته. و أما الکلفة فی الأفعال، فهی مرتفعة عنهم، لأنهم ینالون ما یشتهون علی وجه لا کلفة فیه و لا تعب و لا نصب.

فان قیل: فهذا یبین کون أهل الثواب غیر مضطرین، فما تقولون فی أهل العقاب و أهل الموقف؟ .

قلنا: أما أهل العقاب فکونهم مختارین لأفعالهم أشد تأثیرا فی إیلامهم و الإضرار بهم، لأنهم إذا لم یتمکنوا مع کونهم مختارین أن یدفعوا ما نزل بهم من الضرر، کان ذلک أقوی لحسراتهم و أزید فی غمهم. و أما أهل الموقف فبالإجماع یعلم أن أفعالهم (5)کأفعال أهل الجنة و أهل النار، لأن أحدا (6)لم
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1- 1) الزیادة من ب. 

2- 2) فی خ ینقص. 

3- 3) فی أ: و هم کونهم. 

4- 4) فی ب: ما تناله. 

5- 5) فی ب: ان فعاله. 

6- 6) فی أ: و أحد. 




یفرق بین الجمیع.

فان قیل: فإذا قلتم أنهم ملجئون الی ألا یفعلوا القبیح فقد ثلم من ذلک کونهم مختارین لأفعالهم علی بعض الوجوه.

قلنا: انما یلجئون الی ألا یفعلوا القبیح خاصة، فالالجاء انما یکون فیما لا یفعلونه، فأما ما یفعلونه فهم فیه مخیرون، لأنهم یؤثرون (1)فعلا علی غیره و ینقلون من حال إلی أخری بعد ألا یکون فی أفعالهم شیء من القبیح. و لیس یمتنع أن یکون الملجإ من وجه مخیرا [کذلک (2)]من آخر، لانه من الجأه السبع إلی مفارقة مکان بعینه هو مخیر فی الجهات المختلفة و الطرق المتغایرة، فالتخیر ثابت و ان کان ملجأ من بعض الوجوه، و لیس یجب أن یلحقهم غم و لا حسرة من حیث الجئوا (3)الی ألا یفعلوا القبیح، لأنهم مستغنون عنه بالحسن، فلا غم و لا حسرة فی الإلجاء إلی مفارقة القبیح (4).

و هذه الجملة کافیة لمن اطلع علیها. و اللّه الموفق للصواب.
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1- 1) فی ب: یورثون. 

2- 2) الزیادة من أ و خ. 

3- 3) فی أ: من أن ألجئوا. 

4- 4) فی ب: إلی أفعال القبیح. 




ص:






20- مسألة فی توارد الأدلة


اشارة

مسألة فی توارد الأدلة
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم


مسألة

وجدت کل المتکلمین قالوا فی کتبهم، حتی سیدنا (کبت اللّه أعداءه) الذی هو امامهم و الکاشف عما یلبس علیهم، أن من شروط النظر المؤدی إلی العلم، أن یکون الناظر شاکا فی مدلول. [و]هذا القول یوجب أن یکون العالم بحدوث الأجسام من جهة دلیل الاعراض، العالم بأن الإدراک الا یتناول الأخص (1)الأوصاف، و لا یعلم بدلیل أبی علی بن سینا بدلا یمکنه النظر فیه.

و نحن نعلم أن من لا یعلم أن الموجود إذا لم یکن قدیما، فلا بد کونه محدثا غیر کامل العقل.

علی أنهم قالوا أیضا حتی سألوا نفوسهم، فقالوا: ما وجه ترادف الأدلة علی المدلول الواحد، و جهته: أنا نعلم أنها مما لو سبقنا إلیها لوجدت العلم.
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1- 1) ظ: لا یتناول إلا أخص الأوصاف. 




مع قولهم انا لا نفرق بین الدلیل و الشبهة إلا بعد تولید الدلیل للعلم، فکیف یعلم أنها لا یمکننا النظر فیها و لا یولد لنا علما أبدا.

فان قیل: انه إذ نظر غیرنا فیها اضطرنا إلی أنه علم بمدلولها، فعلمنا أنها أدلة.

أمکن له [أن (1)]یقال: انه لا سبیل الی أن یعلم أحدنا عالما، و ان جاز أن یعلمه معتقدا، و إذا لم یعلمه عالما فلا سبیل الی ما ذکروه.


الجواب:

اعلم أنه لا شبهة فی القول بأن من علم شیئا من المعلومات بدلیل نظر فیه أوجب له العلم، لا یصح أن یعلمه بدلیل آخر، إذا اجتمع مع القول بأن وجه النظر فی الأدلة المترادفة مع تقدم العلم بالمعلوم، انما هو لیعلم أن ذلک المنظور فیه دلیل مناقضته.

و قول بیننا (2)فی أن الدلیل انما یعلم دلیلا إذا حصل عنده العلم فکیف یجوز أن یعلم فی الدلیل الثانی إذا نظرنا فیه انه دلیل و ما حصل لنا عنده علم.

و الذی یقوی فی النفس أن یقال: ان من نظر فی شیء یعلمه من طریق الدلیل، قد یجوز أن ینظر فی دلیل آخر یفضی الی العلم به، و یکون عالما به من طریقین.

مثال ذلک: أن ینظر فی طریق إثبات الاعراض، و یستدل بها علی حدوث الأجسام، فیعلم بهذه الطریقة أن الأجسام محدثة، ثم ینظر فی الطریقة الأخری یعتمد فیها علی أن من شأن الإدراک أن یتعلق فی کل ذات مدرکة بأخص أوصافها
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1- 1) الزیادة منا. 

2- 2) ظ: و قد بینا. 




و الجسم لو کان قدیما لوجب إدراکه علی هذه الصفة، لأنها من أخص أوصافه، فإذا علم ضرورة أنه لا یدرک قدیما، فلا بد من العلم بحدوثه.

و هذه الطریقة مبنیة علی مقدمات:

منها: أن الجسم مدرک.

و منها: أن من شأن الإدراک أن یتعلق بأخص أوصاف الذات المدرکة.

و منها: أن الجسم لو کان قدیما لکان کونه بهذه الصفة من أخص أوصافه.

و منها: أن (1)لا یدرک قدیما.

فمتی علم بالتأمل صحة هذه المقدمات، فلا بد أن یفعل لنفسه اعتقادا، لان الجسم لیس بقدیم، و إذا لم یکن قدیما و هو موجود، فلا بد من کونه محدثا.

و انما قلنا انه مع صحة تلک المقدمات و علمه بها لا بد أن یفعل اعتقادا لانه لیس بقدیم. أن مجموع ما ذکرناه ملجئ له الی فعل هذا الاعتقاد، کما أن من علم فی ذات أنها لم یسبق ذواتا محدثة ملجأ إلی اعتقاد کونها [کذلک]و من علم فی فعل له صفة الظلم ملجأ بما استقر فی عقله من قبح ماله هذه الصفة إلی فعل اعتقاد لقبحه، و یکون ذلک الاعتقاد علما، لوقوعه علی الوجه الذی ذکرناه.

فان قیل: کیف ینظر فی حدوث الجسم بالدلیل الثانی و هو عالم بحدوثه بالدلیل الأول، و العلم بالشیء یمنع من النظر فیه، و لو جاز أن ینظر فیما علمه، لجاز أن ینظر فی المشاهدات.

قلنا: لیس نظره فی الدلیل الثانی علی الحقیقة نظرا فی صدور (2)الجسم، فیلزم أن یکون شاکا فی حدوثه، و انما ینظر فی مقدمات الدلیل الثانی التی منها
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1- 1) ظ: أنه. 

2- 2) ظ: حدوث. 




أن من شأن الإدراک أن یتعلق بأخص أوصاف المدرک، و منها أن الجسم لو کان قدیما لکان کونه کذلک من أخص أوصافه، و غیر ذلک مما قد بیناه.

و إذا نظر فی شیء، فیجب أن یکون شاکا فی متناول الإدراک و سائر مقدمات الدلیل و علی (1)بالدلیل الأول حدوث الأجسام لا یمنع من شکه فی مقدمات الدلیل الثانی. و انما یمنع علی الوجه الصحیح أن یکون ناظرا فی شیء و هو عالما (2)به، أن النظر لا یتعلق من المنظور فیه بوجه معین، بل یتعلق بهل الصفة ثابتة أم منتفیة، فکأنه یمثل من الأمرین، و یجب عن إدراکهما الثابت، فلا بد من الشک مع ذلک، لان العلم و القطع ینافیان وجه تعلق النظر.

فهذا هو المانع من نظر الناظر فیما یعلمه، لا یذکر فی الکتب من النظر فی المشاهدات.

لان لقائل أن یقول: انما لا یصح أن ینظر فی المشاهدات، لانه دلیل یفضی الی العلم بها، و لو لا أن النظر فی الدلیل الثانی یحصل عنده علم بالمدلول علیه، لوجب أن یکون من علم حدوث الأجسام بدلیل إثبات الاعراض، ثم نظر فی الطریقة الأخری المبنیة علی کیفیة یتناول الإدراک متی عرض له شک فی إثبات الاعراض، أن یخرج من أن یکون عالما بحدوث الأجسام، لان شکه فی حدوث الأجسام یؤثر فی علمه بحدوثها من هذا الطریق بدلالة أنه لو انفرد کونه ناظرا بهذا الدلیل دون غیره حتی یشک فی إثبات الأکوان أو حدوثها أو أن الجسم لا یخلو منها یخرج من أن یکون عالما بحدوث الأجسام.

و قد علمنا أنه إذا کان قد نظر فی الطریقة الثانیة، ثم شک فی إثبات الأکوان، لا یخرج من أن یکون عالما بحدوث الأجسام، فلو لا أن الطریقة الثانیة قد
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1- 1) ظ: و العلم بالدلیل. 

2- 2) ظ: و هو عالم. 




اقتضت حصول علم له بالمدلول، لما وجب مع الشبهة فی الدلیل الأول أن یستمر کونه عالما، و هذا أوضح.

فإن قیل: کیف یعلم فی الدلیل الثانی أنه دلیل، و هو لا یتمیز له حصول العلم له من جهته، لأنه إذا کان عالما بحدوث الأجسام بالدلیل الأول، ثم نظر فی الدلیل الثانی، و ادعیتم أنه یجب أن یفعل لنفسه عند تکامل صحة مقدمات الدلیل الثانی اعتقاد حدوث الأجسام. و هذا مما لا یتمیز له، لانه معتقد و عالم بحدوث الأجسام بالنظر الأول، فکیف یعلم أن الدلیل الثانی دلیل علی الحقیقة. و لا یجری ذلک مجری من لم یکن عالما بشیء، ثم نظر فی دلیل علیه فوجد نفسه عالما لم یکن عالما به، لان هاهنا تمییز (1)له حصول العلم بعد أن یکون حاصلا.

قلنا: الناظر قبل أن ینظر فی الدلیل الثانی إذا تأمل مقدماته، فلا بد أن یکون عالما بأنها من صحة، و علم الناظر ذلک من حالها، فإنه لا بد أن یفعل لنفسه علما بحدوث الأجسام، و أنه لا یجوز أن یتکامل له العلم بثبوت المقدمات و صحتها، و لم یفعل لنفسه علما بحدوث الجسم.

کما أنه یعلم قبل النظر فی طریقة إثبات الاعراض و حدوثها، أنه متی علم الناظر أن الجسم (2)بشیء ذواتا محدثة، فلا بد أن یفعل لنفسه اعتقادا، لانه محدث و یکون ذلک الاعتقاد علما لهذا الوجه، فکان العلم بأن الدلیل دلیل هو علم بتعلقه بالمدلول علی وجه مخصوص یفضی الی العلم.

و من قال: ان النظر فی الدلیل الثانی لا یحصل عنده علم، بأن یقتضی یضیق علیه هذا الکلام.

ص:151





1- 1) ظ: یتمیز له حصول العلم بعد أن لم یکن حاصلا. 

2- 2) ظ: العلم. 




و یقال له: ان معنی قولک انه ینظر فی الدلیل الثانی أنه دلیل لا یعلم المدلول علیه. فأنت تزعم أن العلم بأن الدلیل هو علم بالمدلول، و إذا کان العلم عندک بأن الدلیل دلیل انما یحصل بعد حصول العلم للناظر بالمدلول، فهذا الناظر لا یعلم أبدا أن هذا الدلیل الثانی، فلا بد أن یکون ما یمضی فی الکتب من أن العلم بأن الدلیل دلیل، و هو علم بالمدلول فیه ضرب من التجوز و الاختصار.

و یجب أن یقال: ان العلم بأنه دلیل لا بد أن یفارقه العلم بالمدلول، و الا فقد علم المدلول من لا یعرف أن ذلک الدلیل علیه، و قد یجهل کون هذه الطریقة دالة علی المدلول من یعلم المدلول.

فالذی ذکرناه أوضح و أتم.

و الحمد للّه رب العالمین و صلی اللّه علی سیدنا محمد النبی و آله الطاهرین و حسبنا اللّه و نعم الوکیل.
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21- مسألة فی تفضیل الأنبیاء علیهم السلام علی الملائکة

مسألة فی تفضیل الأنبیاء علیهم السلام علی الملائکة
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم [الحمد للّه رب العالمین، و الصلاة و السلام علی محمد و آله الطیبین الطاهرین و سلم تسلیما (1)].

اعلم أنه لا طریق من جهة العقل الی القطع بفضل مکلف علی آخر، لان الفضل المراعی فی هذا الباب هو زیادة استحقاق الثواب، و لا سبیل إلی معرفة مقادیر الثواب من ظواهر فعل الطاعات، لان الطاعتین قد تتساوی فی ظاهر الأمر حالهما (2)و ان زاد ثواب واحدة (3)علی الأخری زیادة عظیمة.

و إذا لم یکن للعقل فی ذلک مجال فالمرجع فیه الی السمع، فان دل سمع مقطوع به من ذلک علی شیء عول علیه، و الا کان الواجب التوقف عنه و الشک فیه.
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1- 1) الزیادة من الأمالی.

2- 2) کذا فی الأمالی، و فی أ «و ان الطاعتین قد یتساوی. . حال بقبا» . 

3- 3) فی ا: واحد. 




و لیس فی القرآن و لا فی سمع مقطوع علی صحته (1)ما یدل علی فضل نبی علی ملک و لا ملک علی نبی، و سنین أن آیة واحدة مما یتعلق (2)به فی تفضیل الأنبیاء علی الملائکة علیهم السلام یمکن أن یستدل بها علی ضرب من الترتیب نذکره.

و المعتمد فی القطع علی أن الأنبیاء أفضل من الملائکة إجماع الشیعة الإمامیة [علی ذلک (3)]، لأنهم لا یختلفون فی هذا، بل یزیدون علیه و یذهبون الی أن الأئمة علیهم السلام أفضل من الملائکة. و إجماعهم حجة لأن المعصوم فی جملتهم.

و قد بینا فی مواضع من کتبنا کیفیة الاستدلال بهذه الطریقة و رتبناه و أجبنا عن کل سؤال یسأل قد [فیها (4)]، و بینا کیف الطریق مع غیبة الإمام إلی العلم بمذاهبه و أقواله و شرحنا ذلک، فلا معنی للتشاغل به هاهنا.

و یمکن أن یستدل علی ذلک بأمره تعالی الملائکة (5)بالسجود لادم علیه السلام، و أنه یقتضی تعظیمه علیهم و تقدیمه و إکرامه. و إذا کان المفضول لا یجوز تعظیمه و تقدیمه علی الفاضل علمنا أن آدم علیه السلام أفضل من الملائکة.

و کل من قال ان آدم علیه السلام أفضل من الملائکة ذهب الی أن جمیع الأنبیاء أفضل من جمیع الملائکة (6)، و لا أحد من الأمة فرق (7)بین الأمرین.
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1- 1) فی الأمالی: علی صحة. 

2- 2) فی أ: أن واحدة مما یعلق به. 

3- 3) الزیادة من الأمالی. 

4- 4) الزیادة من الأمالی. 

5- 5) فی الأمالی: للملائکة. 

6- 6) فی ا: جماعة الملائکة. 

7- 7) فی الأمالی: فصل. 




فإن قیل: من أین أنه أمرهم بالسجود [له (1)]علی وجه التعظیم و التقدیم؟ قلنا: لا یخلو تعبدهم له بالسجود من أن یکون علی سبیل القبلة و الجهة من غیر أن یقترن به تعظیم و تقدیم أن یکون علی ما ذکرناه، فان کان الأول لم یجز (2)أنفة إبلیس من السجود و تکبره عنه و قوله «أَ رَأَیْتَکَ هذَا اَلَّذِی کَرَّمْتَ عَلَیَّ» (3)و قوله «أَنَا خَیْرٌ مِنْهُ خَلَقْتَنِی مِنْ نارٍ وَ خَلَقْتَهُ مِنْ طِینٍ» . (4)و القرآن کله ناطق بأن امتناع إبلیس من السجود انما هو لاعتقاده التفضیل به و التکرمة، و لو لم یکن الأمر علی هذا لوجب أن یرد اللّه تعالی علیه (5)و یعلمه أنه ما أمره بالسجود علی جهة تعظیمه له (6)[علیه (7)]و لا تفضیله، بل علی الوجه الأخر الذی لاحظ للتفضیل هو [و التعظیم]فیه و ما جاز إغفال ذلک، و [یقع]سبب معصیة إبلیس و ضلالته، فلما لم یقع ذلک دل علی أن الأمر بالسجود لم یکن الا علی جهة التفضیل و التعظیم، و کیف [یقع (8)]شک فی أن الأمر علی ما ذکرناه و کل من أراد (9)تعظیم آدم علیه السلام و وصفه بما یقتضی الفخر و الشرف نعته بإسجاد الملائکة، و جعل ذلک من أعظم فضائله، و هذا مما لا شبهة فیه.

فأما اعتماد بعض أصحابنا فی تفضیل الأنبیاء علی الملائکة علی أن المشقة
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1- 1) الزیادة من أ. 

2- 2) فی أ: لم یجب. 

3- 3) سورة الإسراء:62.

4- 4) سورة الأعراف:12.

5- 5) فی الأمالی: عنه. 

6- 6) الزیادة من أ. 

7- 7) الزیادة من أ، و فی «ن» علیها. 

8- 8) الزیادة من الأمالی. 

9- 9) فی الأمالی: و کل نبی أراد. 




فی طاعات (1)الأنبیاء علیهم السلام أکثر و أوفر، من حیث کانت لهم شهوات فی القبائح و نفار عن [فعل (2)]الواجبات. فلیس بمعتمد، لأنا نقطع علی أن مشاق الأنبیاء أعظم من مشاق الملائکة فی التکلیف، و الشک فی مثل ذلک واجب و لیس کل شیء لم یظهر لنا ثبوته وجب القطع علی انتفائه.

و نحن نعلم علی الجملة أن الملائکة إذا کانوا مکلفین فلا بد أن تکون (3)علیهم مشاق فی تکلیفهم، و لو لا ذلک ما استحقوا ثوابا علی طاعاتهم (4)، و التکلیف انما یحسن فی کل مکلف تعریضا للثواب، و لا یکون التکلیف علیهم شاقا الا و یکون لهم شهوات فیما حظر علیهم و نفار عما أوجب [علیهم (5)].

و إذا کان الأمر علی هذا فمن أین یعلم أن مشاق الأنبیاء علیهم السلام أکثر من مشاق الملائکة؟ و إذا کانت المشقة عامة لتکلیف الأمة (6)، و لا طریق الی القطع علی زیادتها فی تکلیف بعض و تفضیلها علی تکلیف آخرین (7)، فالواجب التوقف و الشک.

و نحن الان نذکر شبه (8)من فضل الملائکة علی الأنبیاء علیهم السلام و نتکلم علیها بعون اللّه تعالی:

فمما تعلقوا به فی ذلک قوله تعالی حکایة عن إبلیس مخاطبا لادم و حواء
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1- 1) فی الأمالی: فی طاعة. 

2- 2) الزیادة من أ. 

3- 3) فی أ: فلا بد أن یکون. 

4- 4) فی ا: طاعتهم. 

5- 5) الزیادة من أ. 

6- 6) فی أ و «ن» : لتکلیف الحاجة. 

7- 7) فی أ و «ن» : علی تکلیف آخر. 

8- 8) فی ا: شبهة. 




علیهما السلام ما نَهاکُما رَبُّکُما عَنْ هذِهِ اَلشَّجَرَةِ إِلاّ أَنْ تَکُونا مَلَکَیْنِ أَوْ تَکُونا مِنَ اَلْخالِدِینَ (1)فرغبهما بالتناول من الشجرة [لیکونا (2)]فی منزلة الملائکة حتی تناولا و عصیا، و لیس یجوز أن یرغب عاقل فی أن یکون علی منزلة هی دون منزلته، حتی یحمله ذلک علی خلاف اللّه تعالی و معصیته، و هذا یقتضی فضل الملائکة علی الأنبیاء.

و تعلقوا أیضا بقوله تعالی لَنْ یَسْتَنْکِفَ اَلْمَسِیحُ أَنْ یَکُونَ عَبْداً لِلّهِ وَ لاَ اَلْمَلائِکَةُ اَلْمُقَرَّبُونَ (3)و تأخیر ذکر الملائکة فی مثل هذا الخطاب یقتضی تفضیلهم (4)، لأن العادة انما جرت بأن یقال: «لن یستنکف الوزیر أن یفعل کذا و لا الخلیفة» فیقدم الأدون و یؤخر الأعظم، و لم یجز أن یقول: «لن یستنکف الأمیر أن یفعل [کذا (5)]و لا الحارس» ، و هذا یقتضی تفضیل (6)الملائکة علی الأنبیاء.

و تعلقوا بقوله تعالی وَ لَقَدْ کَرَّمْنا بَنِی آدَمَ وَ حَمَلْناهُمْ فِی اَلْبَرِّ وَ اَلْبَحْرِ وَ رَزَقْناهُمْ مِنَ اَلطَّیِّباتِ وَ فَضَّلْناهُمْ عَلی کَثِیرٍ مِمَّنْ خَلَقْنا تَفْضِیلاً (7)قالوا: و لیس بعد بنی آدم مخلوق یستعمل فی الخبر عنه لفظة «من» التی لا تستعمل إلا فی العقلاء الا الجن و الملائکة، فلما لم یقل «و فضلناهم علی من [خلقنا (8)]» بل
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1- 1) سورة الأعراف:20.

2- 2) الزیادة من الأمالی. 

3- 3) سورة النساء:172.

4- 4) فی أ: یقضی بفضلهم. 

5- 5) الزیادة من الأمالی. 

6- 6) فی أ و «ن» : فضل. 

7- 7) سورة الإسراء:70.

8- 8) الزیادة من أ. 




قال «عَلی کَثِیرٍ مِمَّنْ خَلَقْنا» علم أنه انما أخرج الملائکة عمن فضل بنی آدم علیه، لانه لا خلاف فی أن بنی آدم أفضل من الجن، و إذا کان وضع الخطاب یقتضی مخلوقا لم یفضل بنو آدم علیه (1)فلا شبهة فی أنهم الملائکة.

و تعلقوا بقوله تعالی قُلْ لا أَقُولُ لَکُمْ عِنْدِی خَزائِنُ اَللّهِ وَ لا أَعْلَمُ اَلْغَیْبَ وَ لا أَقُولُ لَکُمْ إِنِّی مَلَکٌ (2)فلو لا أن حال الملائکة أفضل من حال النبی لما قال ذلک.

فیقال لهم فیما تعلقوا به أولا: لم زعمتم أن قوله تعالی إِلاّ أَنْ تَکُونا مَلَکَیْنِ معناه أن تصیرا و تنقلبا (3)الی صفة الملائکة، فإن هذه اللفظة لیست صریحة لما ذکرتم، بل أحسن الأحوال أن تکون محتملة له.

و ما أنکرتم أن یکون المعنی أن المنهی عن تناول الشجرة غیر کما و أن النهی یختص الملائکة و الخالدین دونکما. و یجری ذلک مجری قول أحدنا لغیره «ما نهیت أنت عن کذا الا أن تکون فلانا» و انما یعنی أن المنهی هو فلان دونک، و لم یرد الا أن تنقلب فتصیر فلانا. و لما کان غرض إبلیس إلقاء (4)الشبهة لهما فمن أوکد الشبه لیهاما (5)انهما لم ینهیا و انما المنهی غیرهما.

و من و کید ما یفسد به هذه الشبهة أن یقال: ما أنکرتم أن یکونا رغبا فی أن ینقلبا الی صفة الملائکة و خلقتهم (6)کما رغبهما إبلیس فی ذلک، و لا تدل هذه الرغبة علی أن الملائکة أفضل منهما، لان المنقلب (7)إلی خلقه غیره لا یجب أن

ص:160





1- 1) فی الأمالی: علیهم. 

2- 2) سورة الانعام:50.

3- 3) فی أ و «ن» : و تبدلا. 

4- 4) فی الأمالی و «ن» : إیقاع. 

5- 5) فی أ: فمن أوکد الشبهة إیهامهما. 

6- 6) فی الأمالی: و خلقهم. 

7- 7) فی الأمالی: لانه بالتقلب. 




یکون مثل ثوابه له، فان الثواب لا ینقلب و لا یتغیر (1)بانقلاب الصور و الخلق، فإنه انما یستحق علی الاعمال دون الهیئات.

و غیر ممتنع أن (2)یکونا رغبا فی أن یصیرا علی هیئة الملائکة و صورها، و لیس ذلک برغبة فی الثواب و لا الفضل، فان الثواب لا یتبع الهیئات و الصور. أ لا تری أنهما رغبا فی أن یکونا نم الخالدین، و لیس الخلود مما یقتضی مزیة فی ثواب و لا فضلا فیه، و انما هو نفع عاجل، و کذلک لا یمتنع أن (3)تکون الرغبة منهما فی أن یصیرا (4)ملکین انما کانت علی هذا الوجه.

و یمکن أن یقال للمعتزلة خاصة و کل من أجاز علی الأنبیاء الصغائر: ما أنکرتم أن یکونا اعتقدا أن الملک أفضل من النبی و غلطا فی ذلک و کان منهما ذنبا صغیرا، لان الصغائر تجوز (5)عندکم علی الأنبیاء، فمن أین لکم إذا اعتقدا أن الملائکة أفضل من الأنبیاء و رغبا فی ذلک (6)أن الأمر علی ما اعتقداه مع تجویزکم علیهم الذنوب.

و لیس لهم أن یقولوا: ان الصغائر إنما تدخل (7)فی أفعال الجوارح دون القلوب، لان ذلک تحکم بغیر برهان، و لیس یمتنع (8)معنی هذا الحد فی أفعال القلوب
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1- 1) فی ن: و لا ینقلب. 

2- 2) فی أ: فی أن. 

3- 3) فی أ: فی أن. 

4- 4) فی ا: تصیرا. 

5- 5) فی ا: یجوزا. 

6- 6) فی ا: بذلک. 

7- 7) فی أ و «ن» : انما الصغیر انما یدخل. 

8- 8) فی ن فی الموضعین: بممتنع. 




کما لم یمتنع (1)فی أفعال الجوارح.

و یقال لهم فیما تعلقوا به ثانیا: ما أنکرتم أن یکون هذا القول انما یوجه (2)الی قوم اعتقدوا أن الملائکة أفضل من الأنبیاء فأخرج الکلام علی حسب اعتقادهم، و أخر ذکر الملائکة لذلک. و یجری هذا القول مجری من قال [منا (3)]لغیره: «لن یستنکف أبی أن یفعل کذا و لا أبوک» ، و ان کان القائل یعتقد أن أباه أفضل، و انما أخرج الکلام علی [حسب (4)]اعتقاد المخاطب لا المخاطب.

و مما یجوز أن یقال أیضا: انه لا تفاوت فی الفضل بین الأنبیاء و الملائکة علیهم السلام و ان ذهبنا الی أن الأنبیاء أفضل منهم، و مع التقارب (5)و التدانی یحسن أن یؤخر ذکر الأفضل الذی لا تفاوت بینه و بین غیره فی الفضل، و انما مع التفاوت (6)لا یحسن ذلک. أ لا تری أنه یحسن أن یقول القائل: «ما یستنکف الأمیر فلان من کذا و لا الأمیر فلان [من کذا]» (7)، و ان کانا (8)متساویین متناظرین أو متقاربین، و لا یحسن أن یقول: «ما یستنکف الأمیر من کذا و لا الحارس» لأجل التفاوت.

و أقوی من هذا أن یقال: إنما أخر ذکر الملائکة علیهم السلام عن ذکر المسیح لان جمیع الملائکة أکثر ثوابا لا محالة من المسیح منفردا، و هذا لا
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1- 1) فی ا: کما لم یمنع. 

2- 2) فی الأمالی: إنما توجه. 

3- 3) الزیادة من الأمالی. 

4- 4) الزیادة من الأمالی. 

5- 5) فی ا: التفاوت. 

6- 6) فی الأمالی: التفاوت و التدانی. 

7- 7) الزیادة من الأمالی. 

8- 8) فی الأمالی: و ان کان. 




یقتضی أن کل واحد منهم أفضل من المسیح، و انما الخلاف فی ذلک.

و یقال لهم فیما تعلقوا به ثالثا: ما أنکرتم أن یکون المراد بقوله تعالی عَلی کَثِیرٍ مِمَّنْ خَلَقْنا تَفْضِیلاً أنا فضلناهم علی من خلقنا و هم کثیر، و لم یرد التبعیض. و یجری ذلک مجری قوله تعالی:

عَلی کَثِیرٍ مِمَّنْ خَلَقْنا تَفْضِیلاً أنا فضلناهم علی من خلقنا و هم کثیر، و لم یرد التبعیض. و یجری ذلک مجری قوله تعالی وَ لا تَشْتَرُوا بِآیاتِی ثَمَناً قَلِیلاً (1)و المعنی (2)لا تشتروا بها ثمنا [قلیلا (3)]و کل ثمن تأخذونه عنها قلیل، و لم یرد التخصیص و المنع من الثمن القلیل خاصة.

و مثله قول الشاعر:

من أناس لیس فی أخلاقهم عاجل الفحش و لا سوء الجزع (4)

و انما أراد نفی الفحش کله عن أخلاقهم و ان وصفه بالعاجل، و نفی الجزع عنهم و ان وصفه بالسوء.

و هذا من غریب البلاغة و دقیقها، و نظائره فی الشعر و الکلام الفصیح لا تحصر (5).

و قد کنا أملینا فی تأویل هذه الآیة کلاما مفردا استقصیناه (6)و شرحنا هذا الوجه و أکثرنا من ذکر أمثلته.

و وجه آخر فی تأویل هذه الآیة، و هو أنه غیر ممتنع أن یکون جمیع الملائکة علیهم السلام أفضل من جمیع بنی آدم، و ان کان فی جملة بنی آدم من الأنبیاء
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1- 1) سورة البقرة:41.

2- 2) فی الأمالی: معناه. 

3- 3) الزیادة من الأمالی. 

4- 4) لسوید بن أبی کاهل الیشکری المفضلیات ص 191 202. 

5- 5) فی أ: لا یحصی. 

6- 6) فی ا: أسقطناه و فی «ن» لا تحصی. 




علیهم السلام من یفضل کل واحد [منهم (1)]علی کل واحد من الملائکة، لأن الخلاف انما هو فی فضل کل بنی آدم (2)علی کل ملک. و غیر ممتنع أن یکون جمیع الملائکة فضلاء یستحق کل واحد منهم الجزیل الکثیر (3)من الثواب، فیزید ثواب جمیعهم علی ثواب جمیع بنی آدم، لأن إلا فاضل من بنی آدم أقل عددا، و ان کان فی بنی آدم آحاد کل منهم أفضل من کل واحد من الملائکة.

و وجه آخر مما یمکن أن یقال فی هذه الآیة أیضا: ان مفهوم الآیة إذا تؤملت یقتضی أنه تعالی لم یرد الفضل الذی هو زیادة الثواب، و انما أراد النعم و المنافع الدنیویة. أ لا تری قوله تعالی وَ لَقَدْ کَرَّمْنا بَنِی آدَمَ ، و الکرامة انما هی الترفیه و ما یجری مجراه. ثم قال «وَ حَمَلْناهُمْ فِی اَلْبَرِّ وَ اَلْبَحْرِ وَ رَزَقْناهُمْ مِنَ اَلطَّیِّباتِ» (4). و لا شبهة فی أن الحمل لهم فی البر و البحر و رزق الطیبات خارج عما یستحق به الثواب، و یقتضی التفضیل الذی وقع الخلاف فیه (5)، فیجب أن یکون ما عطف علیه من التفضیل داخلا فی هذا الباب و فی (6)هذا القبیل، فإنه أشبه من أن یراد به غیر ما سیاق الآیة وارد به و مبنی علیه. و أقل الأحوال (7)أن تکون لفظة «فضلناهم» محتملة للأمرین، فلا یجوز الاستدلال (8)بها علی خلاف ما نذهب الیه.

ص:164





1- 1) الزیادة من الأمالی. 

2- 2) فی أ: کل نبی. 

3- 3) فی الأمالی: الأکثر. 

4- 4) سورة الإسراء:70.

5- 5) فی الأمالی: وقع إطلاقه فیه. 

6- 6) فی أو «ن» : و من. 

7- 7) فی أ: و أحسن الأحوال. 

8- 8) فی أ و «ن» : أقل الاستدلال. 




و یقال لهم فیما تعلقوا به رابعا: لا دلالة فی هذه الآیة علی أن حال الملائکة أفضل من حال الأنبیاء (1)، لأن الغرض فی الکلام انما هو نفی ما لم یکن علیه، لا التفضیل لذلک علی ما هو علیه. أ لا تری أن أحدنا لو ظن [به (2)]أنه علی صفة (3)و لیس علیها جاز أن ینفیها (4)عن نفسه بمثل هذا اللفظ و ان کان علی أحوال هی أفضل من تلک الحال (5)و أرفع.

و لیس یجب إذا انتفی مما تبرأ منه (6)من علم الغیب و کون خزائن اللّه تعالی عنده أن یکون فیه فضل أن یکون ذلک معتمدا فی کل ما یقع النفی له و التبری منه، و إذا لم یکن ملکا کما لم یکن عنده خزائن اللّه جاز أن ینتفی من الأمرین، من غیر ملاحظة لان حاله دون هاتین الحالتین.

و مما یوضح هذا و یزیل الاشکال فیه أنه تعالی حکی عنه فی آیة أخری وَ لا أَقُولُ لِلَّذِینَ تَزْدَرِی أَعْیُنُکُمْ لَنْ یُؤْتِیَهُمُ اَللّهُ خَیْراً (7)و نحن نعلم أن هذه منزلة غیر جلیلة (8)و هو علی کل حال أرفع منها و أعلی، فما المنکر من أن یکون نفی الملکیة عنه فی أنه لا یقتضی أن حاله دون حال الملک بمنزلة نفی هذه المنزلة.

و التعلق بهذه الآیة خاصة ضعیف جدا، و فیما أوردناه کفایة [و باللّه التوفیق (9)]
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1- 1) فی أ و «ن» : من حال النبی. 

2- 2) الزیادة من أ و «ن» . 

3- 3) فی الأمالی: علی صفة الملائکة. 

4- 4) فی أ و «ن» : ینفیه. 

5- 5) فی أ و «ن» : الأحوال. 

6- 6) فی أ و «ن» : إذا اتفق فیما تبرأ به. 

7- 7) سورة هود:31.

8- 8) فی أ و «ن» : علی أحوال. 

9- 9) الزیادة من الأمالی، و فی «ن» : و للّه الحمد و المنة. 




ص:
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22- مسألة فی المنع عن تفضیل الملائکة علی الأنبیاء


اشارة

مسألة فی المنع عن تفضیل الملائکة علی الأنبیاء
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم ان سأل سائل مستدلا علی فضل الملائکة علی الأنبیاء صلوات اللّه علیهم فقال: ما تنکرون (1)أن یکون قوله تعالی وَ لَقَدْ کَرَّمْنا بَنِی آدَمَ وَ حَمَلْناهُمْ فِی اَلْبَرِّ وَ اَلْبَحْرِ وَ رَزَقْناهُمْ مِنَ اَلطَّیِّباتِ وَ فَضَّلْناهُمْ عَلی کَثِیرٍ مِمَّنْ خَلَقْنا تَفْضِیلاً (2)، یدل علی ذلک.

و وجه الدلالة منه: أنه تعالی خبر بأنه فضل بنی آدم علی کثیر ممن خلقه، و ظاهر هذا الکلام یقتضی أن فی خلقه من لم یفضل بنی آدم علیه، و قد علمنا أن المخلوقات هم الانس و الجن و الملائکة و البهائم و الجمادات. و معلوم أن بنی آدم أفضل من الجن و البهائم و الجمادات بلا شبهة، فیجب أن یکون من یجب خروجه من الکلام ممن لم یفضل بنی آدم علیهم هم الملائکة علیهم السلام و الا سقطت الفائدة.
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1- 1) فی الأصل: ینکرون. 

2- 2) سورة الإسراء:70.




علی أن لفظة «من» لا تتوجه إلی البهائم و الجمادات، و انما تختص بمن یعقل، فلیس یدخل تحتها ممن یجوز أن یفضل الآدمیون علیه الا الملائکة و الجن و إذا علمنا أنهم أفضل من الجن بقی الملائکة خارجین من الکلام، و فی خروجهم دلالة علی أنهم أفضل.


الجواب:

یقال له: لم زعمت أو لا أن ظاهر الکلام یقتضی أن فی المخلوقات من لم یفضل بنی آدم علیه، فعلی ذلک بنیت (1)الکلام کله، فإنه غیر صحیح و لا یسلم. فان قال: ان لفظة «کثیر» تقتضی ذلک.

قیل له: من أین قلت انها تقتضی ما ادعیته، و یطالب بالدلالة، فإنا لا نجدها.

ثم یقال له: قد جرت عادة الفصحاء من العرب بأن یستعملوا مثل هذه اللفظة من غیر ارادة للتخصیص بل مع قصد الشمول و العموم، فیقولون: «أعطیته الکثیر من مالی، و أبحته المنیع من حریمی، و بذلت له العریض من جاهی» ، و لیس یریدون أننی أعطیته شیئا من مالی و ادخرت عنه شیئا آخر منه، و لا أبحته منیع حریمی و لم أبح (2)ما لیس یمنعها، و لا بذلت له عریض جاهی و منعت ما لیس بعریض، و انما المعزی بذلک و القصد: اننی أعطیته مالی و من صفته أنه کیر، [و بذلت له جاهی و من صفته أنه عریض (3)].

و له نظائر فی القرآن کثیرة، و فی أشعار العرب و محاوراتها، و هو باب معروف لا یذهب علی من أنس بمعرفة لحن کلامهم، و نحن نذکر منه طرفا لان
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1- 1) خ ل: شیدت. 

2- 2) فی الأصل: و لم أبحه ما لیس منیعا. 

3- 3) الزیادة من الهامش، و بعدها وضع حرف ظ. 




استیعاب الجمیع یطول:

فمما یجری هذا المجری قوله تعالی اَللّهُ اَلَّذِی رَفَعَ اَلسَّماواتِ بِغَیْرِ عَمَدٍ تَرَوْنَها (1)و لم یرد أن لها عمدا لا ترونها (2)بل أراد نفی العمد علی کل حال.

و قال تعالی وَ مَنْ یَدْعُ مَعَ اَللّهِ إِلهاً آخَرَ لا بُرْهانَ لَهُ بِهِ (3)، و لم یرد أن لأحد برهانا فی دعاء مع اللّه تعالی، بل أراد أن من فعل ذلک فقد فعل مالا برهان علیه.

و قوله تعالی فَبِما نَقْضِهِمْ مِیثاقَهُمْ وَ کُفْرِهِمْ بِآیاتِ اَللّهِ وَ قَتْلِهِمُ اَلْأَنْبِیاءَ بِغَیْرِ حَقٍّ (4)و لم یرد تعالی أن فیمن یقتل من الأنبیاء من یقتل بحق، بل المعنی ما ذکرناه و بیناه.

و مثله قوله وَ لا تَشْتَرُوا بِآیاتِی ثَمَناً قَلِیلاً (5)، و لم یرد النهی عن الثمن القلیل دون الکثیر، بل نهی تعالی عن أخذ جمیع الأثمان عنها و الابدال، و وصف ما یؤخذ عنها بالقلة.

و قال سوید بن أبی کاهل (6):

من أناس لیس فی أخلاقهم عاجل الفحش و لا سوء الجزع (7)
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1- 1) سورة الرعد:2.

2- 2) فی الأصل: لا تروه. 

3- 3) سورة المؤمنون:117.

4- 4) سورة النساء:155.

5- 5) سورة البقرة:41.

6- 6) سوید بن أبی کاهل (و اسمه غطیف أو شبیب) بن حارثة بن حسل الذبیانی الکنانی الیشکری، أبو سعد شاعر من مخضرمی الجاهلیة و الإسلام، توفی سنة ستین هجریة (الاعلام للزرکلی:3/215) .

7- 7) من قصیدة فی المفضلیات ص 191 202. 




و لم یثبت بهذا الکلام فی أخلاقهم فحشا أصلا و جزعا غیر سیئ، و انما نفی الفحش و الجزع علی کل حال، و لو لا ذلک لکان هاجیا لهم و لم یکن مادحا.

و قال الفرزدق (1):

و لم تأت غیر أهلها بالذی أتت به جعفرا یوم الهضیبات عیرها (2)

أتتهم بتمر لم یکن هجریة (3) و لا حنطة الشام المزیت خمیرها (4)

فقوله «لم یکن هجریة» أی لم یحمل التمر الذی یکون کثیر فی هجر (5)، و لم یرد بباقی البیت أن هناک حنطة لیس فی خمیرها زیت، بل أراد بها لم یحمل تمرا و لا حنطة، ثم وصف الحنطة بأن الزیت یجعل فی خمیرها.

و نظائر هذا الباب أکثر من أن تحصی.

فعلی ما ذکرناه لا ینکر أن یرید تعالی: انا فضلناهم علی جمیع من خلقنا و هم کثیر، فجری ذکر الکثرة علی سبیل الوصف المعلق لا علی وجه التخصیص و لیس لأحد أن یخبر بقوله (6): «فعل کذا و کذا کثیر من الناس» علی سبیل التخصیص دون العموم.
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1- 1) همام بن غالب بن صعصعة التمیمی، أبو فراس صاحب الجریر، قید رجلیه فلم یفک القید حتی حفظ القرآن الکریم، و کان من الشعراء الفحول حتی قال هو «قد علم الناس أنی أفحل الشعراء» ، توفی سنة 110، و قیل سنة 112، و قیل سنة 144(معاهد التنصیص:1/ 45 51) . 

2- 2) کذا فی الدیوان، و فی الأصل: به جعفر القرم یوم الهضاب عیرها. 

3- 3) کذا فی الأصل، و فی الدیوان: أتتهم بعیر لم تکن هجریة. 

4- 4) دیوان الفرزدق:1/368. 

5- 5) هجر مدینة، و هی قاعدة البحرین، و قیل ناحیة البحرین کلها هجر (معجم البلدان 5/ 393) .

6- 6) فی الأصل: بقولهم. 




و قوله تعالی وَ إِنَّ کَثِیراً لَیُضِلُّونَ بِأَهْوائِهِمْ بِغَیْرِ عِلْمٍ (1)و قوله تعالی وَ إِنَّ کَثِیراً مِنَ اَلنّاسِ بِلِقاءِ رَبِّهِمْ لَکافِرُونَ (2)، و ذلک انا لم نقل ان هذه اللفظة فی کل موضع تستعمل بمعنی واحد، بل الوجه فی استعمالها یختلف، و ربما أرید بها التخصیص و ربما أرید ما ذکرناه مما تقدم، و انما یرجع فی ذلک اما الی الوضع أو الی الدلالة تدل علی المعنی المقصود، و انما أردنا الرد علی من ادعی أنها تقتضی التخصیص لا محالة، فدفعناه عن ذلک بما أوردناه.

و لیس لأحد أن یدعی أن الظاهر من هذه اللفظة یقتضی التخصیص و انها إذا وردت لا تقتضیه کانت مجازا و عمل علیه بدلالة. لأن ذلک تحکم من قائله.

و إذا عکس علیه و قیل له: بل التخصیص هو المجاز و ورودها مورد النعت و الوصف هو الحقیقة، لم یجد فصلا.


و وجه آخر:

و هو أن الجنس انما یکون مفضلا علی الجنس علی أحد وجهین: اما بأن یکون کل عین من أعیانه أفضل من أعیان الجنس الأخر، أو بأن یکون الفضل فی أعیانه أکثر، و لیس یجوز أن یفضل الجنس علی غیره بأن یکون فیه عین واحدة أفضل من کل عین فی الجنس الأخر و باقیة خال من فضل، و یکون الجنس الأخر لکل عین منه فضلا و ان لم یبلغ الی فضل تلک العین التی ذکرناها، و لهذا لا یجوز أن یفضل أهل الکوفة و باقی أهل بغداد لا فضل لهم، حتی کان کثیر من أهل الکوفة ذوی فضل و ان لم یبلغوا إلی منزله الفاضل الذی ذکرناه.
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1- 1) سورة الانعام:119.

2- 2) سورة الروم:8.




فإذا صحت هذه المقدمة لم ینکر أن جنس بنی آدم [مفضولا (1)]لأن الفضل فی الملائکة عام لجمیعهم علی مذهب أکثر الناس أو لأکثرهم، و الفضل فی بنی آدم مخصص بقلیل من کثیر.

و علی هذا لا ینکر أن یکون الأنبیاء علیهم السلام أفضل من الملائکة و ان کان جنس الملائکة أفضل من جنس بنی آدم، للمعنی الذی ذکرناه، و لما تضمنت الآیة ذکر بنی آدم علی سبیل الجنسیة وجب أن یفضلوا علی من عدی الملائکة، و لو ذکر الأنبیاء بذکر یخصهم ممن عداهم ممن لیس بذی فضل لفضلهم علی الملائکة.

و هذا واضح بحمد اللّه و حسن معونته و توفیقه.
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1- 1) الزیادة منا لتتمیم الکلام. و فی هامش النسخة: أفضل. 





23- إنقاذ البشر من الجبر و القدر


اشارة

إنقاذ البشر من الجبر و القدر

ص:175







ص:176





بسم اللّه الرّحمن الرّحیم نبدأ (1)رسالتنا هذه بالحمد للّه ربنا علی نعمة الواصلة [منه (2)]إلینا، و علی إحسانه المتقدم علینا (3)، إذ أصبحنا (4)بتوحیده و عدله قائمین و لمن جوّره فی حکمه غائبین، و لمعاصینا علیه غیر حاملین، و بآثار أئمة الهدی مقتدین، و بالمحکم من کتابه و آیاته متمسکین.

فالحمد للّه الذی اختصنا بهذه النعمة، و شرفنا بهذه الفضیلة، و صلی اللّه علی محمد خاتم النبیین، و رسول رب العالمین، الذی جعله رحمة للعباد أجمعین و استنقذ به من الهلکة، و هدی به من الضلالة، و کان بالمؤمنین رءوفا رحیما، فبلغ عن ربه، و اجتهد فی طاعته، حتی أتاه الیقین، و علی آله الطاهرین.

سألت أعزک اللّه و أرشدک إملاء رسالة فی القدر فقد جالت به الفکر و أکثرها
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1- 1) فی ا: نبتدئ. 

2- 2) الزیادة من أ. 

3- 3) فی ا: إلینا. 

4- 4) فی مط: إذا أصبحنا. 




عن معرفته قد انحسر، و ذکرت أن الذی حداک الی ذلک ما وجدته ظاهرا فی عوام النیل (1)و معظم خواصها من القول المؤدی إلی الکفر المحضض بسبب الجبر و تجویرهم اللّه فی حکمه، و حملهم معاصیهم علیه (2)، و إضافتهم القبائح الیه، و تعلقهم بأخبار مجهولة منکرة أو متشابهة فی اللفظ مجملة، و حجاجهم بما تشابه من الکتاب لعدم معرفتهم بفائدته، و قصور إفهامهم عن [الغرض (3)]المقصود به.

و اعلم أن الکلام فی القضاء و القدر قد أعیی أکثر أهل النظر، و أتعب ذوی الفکر، و المتکلم فیه بغیر علم علی غایة [من (4)]الخطر. و الذی یجب علی من أراد معرفة هذا (5)الباب و هو (6)العلم بما یستحق الباری سبحانه من الأوصاف الحمیدة و ما ینفی عنه من ضدها فإنه متی علم ذلک أمن من أن یضیف الیه ما لیس من أوصافه أو ینفی عنه ما هو منها و یتبع ذلک من الأبواب ما لا بد من الوقوف علیه: نحو المعرفة بأقوال المبطلین، و معرفة أقوال المحقین، و غیر ذلک مما سنبینه فیما بعد إن شاء اللّه تعالی.

[


حدوث البحث فی أفعال العباد

(7)

] و اعلم ان أول حالة ظهر فیها الکلام و شاع بین الناس فی هذه الشریعة،
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1- 1) النیل یطلق علی عدة أمکنة لا نعلم أیها قصد السائل: «أحدها» بلیدة فی سواد الکوفة قرب حلة بنی مزید یخترقها خلیج کبیر یتخلج من الفرات الکبیر، «ثانیها» نهر من أنهار الرقة حفره الرشید علی ضفة نیل الرقة، «ثالثها» نیل مصر و هو النهر المشهور (معجم البلدان:5/334) .

2- 2) فی أ: و حمله معاصیه علیه. 

3- 3) الزیادة من أ. 

4- 4) الزیادة من أ. 

5- 5) فی مط: معرفة فی هذا. 

6- 6) فی مط: هو. 

7- 7) الزیادة من مط. 




هو أن جماعة ظهر منهم القول بإضافة معاصی العباد الی اللّه سبحانه، و کان الحسن ابن أبی الحسن (1)البصری (2)ممن نفی ذلک، و وافقه فی زمانه [جماعة و (3)]خلق کثیر من العلماء کلهم ینکرون أن تکون معاصی العباد من اللّه، منهم معبد الجهنی (4)و أبو الأسود الدؤلی (5)و مطرف بن عبد اللّه (6)و وهب بن منبه (7)و قتادة (8).
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1- 1) فی مط: أبی الحسین. 

2- 2) أبو سعید الحسن بن أبی الحسن یسار البصری، مولی زید بن ثابت الأنصاری، کان الحسن أحد الزهاد الثمانیة، و کان یلقی الناس بما یهوون و یتصنع للرئاسة، و کان رئیس القدریة، ولد سنة 89 و توفی فی رجب سنة 110 ه(الکنی و الألقاب:2/ 74) .

3- 3) الزیادة من أ. 

4- 4) معبد بن عبد اللّه بن عویم الجهنی البصری، أول من قال بالقدر فی البصرة، و حضر یوم التحکیم و انتقل من البصرة إلی المدینة فنشر فیها مذهبه، خرج مع ابن الأشعث علی الحجاج فجرح فأقام بمکة، فقتله الحجاج بعد أن عذبه، و قیل صلبه عبد الملک بن مروان بدمشق، و ذلک فی سنة 80 ه(الاعلام للزرکلی:8/ 177) .

5- 5) اسمه ظالم بن عمرو أو ظالم بن ظالم، کان من السادات التابعین و أعیانهم و من شعراء الإسلام الفضلاء الفصحاء، ابتکر النحو بإشارة أمیر المؤمنین علیه السلام، توفی بالطاعون الجارف فی البصرة سنة 69 ه(الکنی و الألقاب:1/ 7 10) .

6- 6) أبو عبد اللّه مطرف بن عبد اللّه بن الشخیر بن عوف بن کعب الحریشی کان من مشاهیر الزهاد، مات سنة 87 أو 95 ه(وفیات الأعیان:4/ 299) .

7- 7) أبو عبد اللّه وهب بن منبه الصنعانی، کان علی قضاء صنعاء، و کتب کتابا فی القدر ثم ندم، و کان کثیر النقل من کتب الاسرائیلیات، ولد فی آخر خلافة عثمان و توفی سنة 114 ه(میزان الاعتدال:4/ 352) . 

8- 8) أبو الخطاب قتادة بن دعامة السدوسی، کان ذا علم فی القرآن و الحدیث و الفقه، و کان یقول بشیء من القدر ثم رجع عنه، و قال: ما نسیت شیئا قط. ثم قال: یا غلام ناولنی نعلی، قال: نعلک فی رجلک، مات بالبصرة سنة 117 ه(معجم الأدباء:17/9 10) .




و عمرو بن دینار (1)و مکحول الشامی (2)و غیلان (3)و جماعة کثیرة لا تحصی (4).

و لم یک ما وقع من الخلاف حینئذ یتجاوز باب إضافة (5)معاصی العباد الی اللّه سبحانه عن ذلک و نفیها عنه و غیره من هذا الباب بباب (6)القدرة و المقدور و ما أشبهه (7).

[


الأقوال فی کیفیة خلق الافعال

(8)

] فأما الکلام فی خلق أفاعیل العباد [و (9)]فی الاستطاعة و فیما اتصل بذلک و شاکله فإنما حدث بعد دهر [طویل (10)].
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1- 1) أبو یحیی عمرو بن دینار البصری، مولی آل الزبیر بن شعیب، قال احمد ضعیف و قال البخاری فیه نظر، و قال ابن معین ذاهب، و قال مرة لیس بشیء، و قال النسائی ضعیف (میزان الاعتدال:3/259) . 

2- 2) مکحول الدمشقی: مفتی أهل دمشق و عالمهم، هو صاحب تدلیس و رمی بالقدر، و کان یقول: ما استودعت صدری شیئا إلا وجدته حین أرید، مات سنة 113 ه(میزان الاعتدال:4/177) . 

3- 3) أبو الحارث ذو الرمة غیلان بن عقبة بن نهیس بن مسعود، أحد فحول الشعراء، قیل: فتح الشعر بامرئ القیس و ختم بذی الرمة، مات سنة 117 ه(الکنی و الألقاب:2/227) .

4- 4) فی أ: لا تخفی. 

5- 5) فی ا: صفات [اضافة ظ]، و فی مط: صفات [اضافة]. 

6- 6) فی مط: بیان، و فی ا: بیان [بباب ظ]. 

7- 7) فی ا: القدر و ما أشبهه. 

8- 8) الزیادة من مط. 

9- 9) الزیادة من أ. 

10- 10) الزیادة من مط. 




و یقال: ان أول من حفظ عنه القول بخلق أفاعیل العباد جهم بن صفوان (1)، فإنه زعم أن ما یکون فی العبد من کفر و ایمان و معصیة فاللّه فاعله کما فعل لونه و سمعه و بصره و حیاته، و أنه لا فعل للعبد فی شیء من ذلک و لا صنع، و اللّه تعالی صانعه، و ان للّه تعالی أن یعذبه من ذلک علی ما یشاء و یثیبه علی ما یشاء.

و حکی عنه علماء التوحید انه کان یقول مع ذلک: ان اللّه خلق فی العبد قوة بها کان فعله، کما خلق له غذاء یکون به قوام بدنه، و لا یجعل العبد کیف تصرف (2)حاله فاعلا لشیء علی حقیقته (3)، فاستبشع من قوله أهل العدل و أنکروه مع أشیاء أخر حکیت عنه.

و لما أحدث جهم القول بخلق أفعال العباد قبل ذلک ضرار بن عمرو (4)بعد أن کان [ضرار (5)]یقول بالعدل، فانتفت عنه المعتزلة و اطرحته، فخلط عند ذلک تخلیطا کثیرا، و قال بمذاهب خالف فیها جمیع أهل العلم و خرج عما کان علیه و أصل بن عطاء (6)و عمرو بن عبید (7)بعد ما کان یعتقد فیهما من العلم و صحة الرأی
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1- 1) أبو محرز جهم بن صفوان السمرقندی، رأس الجهمیة، و قد زرع شرا عظیما، کان یقضی فی عسکر الحارث بن سریج الخارج علی أمراء خراسان، فقبض علیه نصر بن سیار و أمر بقتله فقتل سنة 128 ه(الاعلام للزرکلی:2/138) .

2- 2) فی مط: یصرف. 

3- 3) فی مط: علی حقیقة. 

4- 4) ضرار بن عمرو القاضی، معتزلی جلد، له مقالات خبیثة. قال أحمد بن حنبل: شهدت علی ضرار عند سعید بن عبد الرحمن القاضی فأمر بضرب عنقه فهرب (میزان الاعتدال 2/328) . 

5- 5) الزیادة من أ. 

6- 6) واصل بن عطاء البصری الغزال المتکلم، کان یلثغ بالراء فلبلاغته هجر الراء و تجنبها فی خطابه، و کان یتوقف فی عدالة أهل الجمل و یقول: إحدی الطائفتین فسقت لا بعینها، فلو شهدت عندی عائشة و علی و طلحة علی باقة بقل لم بقل لم احکم بشهادتهم. ولد سنة 80 بالمدینة و مات سنة 131 ه(میزان الاعتدال:4/329) . 

7- 7) أبو عثمان عمرو بن عبید بن باب التیمی البصری، شیخ المعتزلة فی عصره و مفتیها کان جده من سبی فارس و أبوه نساجا ثم شرطیا للحجاج فی البصرة، و قال یحیی بن معین: کان من الدهریة الذین یقولون انما الناس مثل الزرع، ولد سنة 80 و توفی سنة 144 ه(الاعلام للزرکلی:5/252) .




لأنه کان فی الأول علی رأیهما بل صحبهما و أخذ عنهما.

ثم تکلم الناس بعد ذلک فی الاستطاعة، فیقال: ان أول من أظهر القول بأن الاستطاعة مع الفعل یوسف السمتی (1)و انه استزله الی ذلک بعض الزنادقة فقبله عنه، ثم قال بذلک حسین النجار (2)، و انتصر لهذا القول و وضع فیه الکتب فصارت مذاهب المجبرة بعد ذلک علی ثلاثة أقاویل:

«أحدها» ان اللّه تعالی خلق فعل البعد و لیس للعبد فی ذلک فعل و لا صنع و انما یضاف إلیه أنه (3)فعله کما یضاف الیه لونه و حیاته، و هو قول جهم.

«و الثانی» ان اللّه تعالی خلق فعل العبد و أن العبد فعله باستطاعة (4)فی العبد متقدمة، و هو قول ضرار و من وافقه.

«و الثالث» ان اللّه تعالی خلق فعل العبد و ان العبد فعله باستطاعة حدثت له فی حال الفعل لا یجوز أن تتقدم الفعل، و هو قول النجار و بشر المریسی (5)و محمد
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1- 1) یوسف بن خالد السمتی الفقیه، قال أبو حاتم: رأیت له کتابا وضعه فی التهجم ینکر فیه المیزان و القیامة، مات فی رجب سنة 189 ه(میزان الاعتدال:5/463) . أقول: کذا ورد «السمتی» فی میزان الاعتدال، و فی أ و مط: السمنی. 

2- 2) أبو عبد اللّه الحسین بن محمد بن عبد اللّه النجار الرازی، رأس الفرقة النجاریة من المعتزلة، و هو من متکلمی المجبرة، و له مع النظام عدة مناظرات، توفی نحو سنة 220 ه(الاعلام للزرکلی:2/276) .

3- 3) فی مط: لانه. 

4- 4) فی ا: استطاعة. 

5- 5) أبو عبد الرحمن بشر بن غیاث بن أبی کریمی المریسی الفقیه الحنفی، اشتغل بالکلام و جرد القول بخلق القرآن و حکی عنه فی ذلک أقوال شنیعة، و کان مرجئا و الیه تنسب الطائفة المریسیة، توفی ببغداد سنة 218 و قیل سنة 219 ه(وفیات الأعیان:1/251) . و جاء بدلا عن المریسی فی ا: مرسی. 




ابن غوث، و یحیی بن کامل (1)و غیرهم، من متکمی المجبرة [و عند هذا أکثر متکلمی المجبرة (2)]نحو الأشاعرة و غیرهم.

ثم تکلم الناس بعد ذلک فیما اتصل بهذا من أبواب الکلام فی العدل و اختلفوا فیه اختلافا کثیرا، و الکلام فی ذلک [من (3)]أوسع أبواب العلم [وجوها و أعمقها بحرا (4)]، و نحن نورد لک فی هذا المعنی ما یتحصل به الغرض، و تنحسم به شبه (5)الخصوم و نجعله ملخصا وجیزا بلفظ مهذب و الی الفهم مقرب، و نبتدئ (6)فی أوله بوصف دعوة أهل الحق فی ذلک و نردفها (7)بما یجب، و قد وسمنا هذه الرسالة ب(إنقاذ البشر من الجبر و القدر) و ها نحن مبتدئون بذلک و مستعینون یمن له الحول و القوة، و هو حسبنا و نعم الوکیل (8).
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1- 1) أبو علی یحیی بن کامل بن طلیحة الخدری، کان أولا من أصحاب بشر المریسی و من المرجئة ثم انتقل الی مذهب الأباضیة. له کتب منها کتاب التوحید و الرد علی الغلاة (هامش مط:31) . 

2- 2) الزیادة من أ. 

3- 3) الزیادة من أ. 

4- 4) الزیادة من أ. 

5- 5) فی أ: و ینحسم به شعب. 

6- 6) فی أ: و أبتدئ. 

7- 7) فی أ: و أردفها. 

8- 8) زاد فی مط بعد هذا عنوانا هکذا «دعوة أهل الحق» . 





فصل فی دعوة أهل الحق و بیانها

فی دعوة أهل الحق و بیانها

قالت عصبة أهل الحق: ان اللّه (1)جل ثناؤه اصطفی الإسلام دینا و رضیه لعباده و اختاره لخلقه، و لم یجعله موکولا إلی رأیهم، و لا جاریا علی مقادیر أهوائهم، دون أن نصب له الأدلة، و أقام علیه البراهین، و أرسل به الرسل، و أنزل به الکتب، لیهلک من هلک عن بینة، و یحیی من حی عن بینة.

و للإسلام حدود، و للقیام به حقوق، و لیس کل من ادعی ذلک أخذه (2)، و لا کل من انتسب الیه صار من انتسب الیه صار من أهله، و قد علمنا أن أهل القبلة [قد (3)]اختلفوا فی أمور صاروا فیها الی خلل، فضلل بعضهم بعضا (4)و کفر بعضهم بعضا، و کل یدعی أن ما ذهب الیه من ذلک و انتحله هو دین اللّه و دین رسوله صلی اللّه علیه و آله و سلم.

و معلوم عند کل عاقل أن ذلک کله علی اختلافه لا یجوز أن یکون حقا لتضاده و اختلافه، و لا بد حینئذ من اعتبار ذلک و تمییزه لیتبع منه الحق، و یجتنب منه الباطل، و قد علمنا بالأدلة الواضحة، و البراهین الصحیحة التی یوافقنا علیها جمیع فرق أهل الملة بطلان (5)قول کل من خالف جملة الإسلام ما جاء به القرآن و صح عن الرسول صلی اللّه علیه و آله و سلم، فإذا کان الأمر کذلک
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1- 1) فی مط: و ان. 

2- 2) فی ا: أحزم. 

3- 3) الزیادة من أ. 

4- 4) فی أ: فی أمور صاروا فیها الی أن ضلل بعضهم بعضا. 

5- 5) فی مط: و قد علمناه. . و أبطل. 




وجب (1)أن یکون کل من قال من الأمة قولا یکون عند الاعتبار و النظر خارجا مما یوجبه الإسلام و یشهد به الرسول (صلی الله علیه و آله) و القرآن [أو (2)]موجبا لان یکون معتقده لیس من جملة الإسلام علی سبیل قوة و استبصار، لقوله بما لا یصح اعتقاده الإسلام معه و لا یوصل الی معرفته ثم القول (3)به، فهو محجوج فی مذهبه، و مبطل فی قوله، و مبتدع فی الإسلام بدعة لیست من دین اللّه و لا من دین رسوله صلی اللّه علیه و آله و سلم.

قالوا: و قد تدبرنا ما اختلف فیه أهل القبلة بفطرة (4)عقولنا و عرضنا ذلک علی کتاب اللّه سبحانه و سنة نبینا صلی اللّه علیه و آله و سلم فوجدنا الحق بذلک متمیزا من الباطل تمییزا یدرکه کل من تدبر الکتاب و السنة بفکره، و تمیز الأمور بعقله، و لم یجعل هواه قائدا له، و [لم]یقلد (5)من لا حجة فی تقلیده، فرأینا من الواجب علینا فی الدین أن نبین أمر (6)ذلک للناس و لا نکتمه، و أن ندعوهم إلی الحق و نحتج له و لا نتشاغل عن ذلک و نعرض عنه، و نحن نری ما حدث من البدع، و خولف من سبیل السلف.

و کیف یجوز الاعراض عن ذلک و اللّه تعالی یقول وَ لْتَکُنْ مِنْکُمْ أُمَّةٌ یَدْعُونَ إِلَی اَلْخَیْرِ وَ یَأْمُرُونَ بِالْمَعْرُوفِ وَ یَنْهَوْنَ عَنِ اَلْمُنْکَرِ وَ أُولئِکَ هُمُ اَلْمُفْلِحُونَ (7)و یقول لُعِنَ اَلَّذِینَ کَفَرُوا مِنْ بَنِی إِسْرائِیلَ عَلی لِسانِ داوُدَ وَ عِیسَی اِبْنِ مَرْیَمَ ذلِکَ بِما عَصَوْا وَ کانُوا یَعْتَدُونَ. کانُوا لا یَتَناهَوْنَ عَنْ مُنکَرٍ فَعَلُوهُ لَبِئْسَ ما کانُوا یَفْعَلُونَ 1.
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1- 1) فی ا: فواجب. 

2- 2) الزیادة من أ. 

3- 3) فی مط: نعم القول. 

4- 4) فی ا: بفطر. 

5- 5) فی مط: [لا]تقلید. 

6- 6) فی ا: أمور. 

7- 7) سورة آل عمران:104.




و کیف یجوز الاعراض عن ذلک و اللّه تعالی یقول وَ لْتَکُنْ مِنْکُمْ أُمَّةٌ یَدْعُونَ إِلَی اَلْخَیْرِ وَ یَأْمُرُونَ بِالْمَعْرُوفِ وَ یَنْهَوْنَ عَنِ اَلْمُنْکَرِ وَ أُولئِکَ هُمُ اَلْمُفْلِحُونَ 7و یقول لُعِنَ اَلَّذِینَ کَفَرُوا مِنْ بَنِی إِسْرائِیلَ عَلی لِسانِ داوُدَ وَ عِیسَی اِبْنِ مَرْیَمَ ذلِکَ بِما عَصَوْا وَ کانُوا یَعْتَدُونَ. کانُوا لا یَتَناهَوْنَ عَنْ مُنکَرٍ فَعَلُوهُ لَبِئْسَ ما کانُوا یَفْعَلُونَ (1).

قالوا: و أی منکر أفحش، و أی معصیة أعظم من تشبیه اللّه تعالی بخلقه، و من تجویره فی حکمه، و من سوء الثناء علیه و اضافة الفواحش و القبائح الیه و کیف لا یکون کذلک و فی القول بالتشبیه و الإجبار الانخلاع عن معرفة اللّه تعالی و معرفة جمیع رسله، إذ کل من شبه اللّه بشیء من خلقه لم یتهیأ له أن یثبت اللّه قدیما و قد أثبت له مثلا محدثا، و فی ذلک عدم العلم باصنع و الصانع و الرسول و المرسل، و ان من أجاز علی اللّه جل و علا فعل الظلم و الکذب و ارادة الفواحش و القبائح لم یمکنه أن یثبت لرسول من رسل اللّه تعالی معجزة أقامها اللّه تعالی لهدایة الخلق دون إضلالهم و لرشدهم دون إغوائهم (2)، و فی ذلک سقوط العلم بصدق الرسل فیما دعت الیه، و ذلک یوجب أن لا یکون معتقدا، و لا لازم الاخبار عن ثقة و یقین (3)من صدق الرسل، و لا صحة الکتب، و لا کون الجنة و النار، و هذا هو الخروج من دین الإسلام، و الانخلاع عن دین محمد صلی اللّه علیه و آله و سلم.

قالوا: و نحن نصف قولنا و نذکر دعوتنا فلیتدبر ذلک السامع منا، و لیقابل (4)به قول غیرنا، فإنه سیعلم ان کان له قلب أو القی السمع و هو شهید أینا أهدی سبیلا، و أقوم قیلا، و أولی بالتمسک بالکتاب و السنة، و اتباع الحجة، و مجانبة البدعة.

ص:





1- 1) سورة المائدة:78 و 79.

2- 2) فی مط: و لا لرشدهم دون إغوائهم. 

3- 3) فی مط: و لا لازم الإجبار علی [الإجبار عن خ]ثقة و تیقن. و فی أ: و لا لازم الإجبار علی ثقة و یقین. 

4- 4) فی مط: و لیتأمل. 




فأول ذلک أن نقول: ان اللّه ربنا، و محمد (1)نبینا، و الإسلام دیننا، و القرآن إمامنا، و الکعبة قبلتنا، و المسلمون إخواننا، و العترة الطاهرة من آل رسول اللّه (صلی الله علیه و آله) و صحابته و التابعین لهم بإحسان سلفنا و قادتنا، و المتمسکون بهدیهم من القرون بعدهم جماعتنا و أولیاؤنا، نحب من أحب اللّه، و نبغض من أبغض اللّه، و نوالی من والی اللّه، و نعادی من عادی اللّه، و نقول فیما اختلف فیه أهل القبلة بأصول نشرحها و نبینها: فأولها توحیدنا لربنا، فانا نشهد أن اللّه عز و جل واحد لیس کمثله شیء، و القادر الذی لا یعجزه شیء، و انه الحی الذی لا یموت و القیوم الذی لا یبید، و القدیم الذی لم یزل و لا یزال، حیا، سمیعا، بصیرا، عالما، قادرا، غنیا، غیر محتاج الی مکان و لا زمان و لا اسم و لا صفة و لا شیء من الأشیاء علی وجه من الوجوه و لا معنی من المعانی، قد سبق الأشیاء کلها بنفسه، و استغنی عنها بذاته، و لا قدیم الا [هو (2)]وحده سبحانه و تعالی عن صفات المحدثین، و معانی المخلوقین، و جل و تقدس عن الحدود و الأقطار، و الجوارح و الأعضاء، و عن مشابهة شیء من الأشیاء أو مجانسة جنس من الأجناس أو مماثله شخص من الأشخاص، و هو الا له الواحد الذی لا تحیط به العقول، و لا تتصوره الأوهام، و لا تدرکه الابصار، و هو یدرک الابصار و هو اللطیف الخبیر، الذی یعلم ما یکون، و یعلم ما کان و ما سیکون و ما لا یکون لو کان کیف کان یکون، قد أحاط بکل شیء علما، و احصی کل شیء عددا، و علم الأشیاء کلها بنفسه من غیر علم أحدثه، و من غیر معین کان معه، بل علم ذلک کله بذاته التی لم یزل بها قادرا عالما حیا سمیعا بصیرا، لانه الواحد الذی لم یزل قبل
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1- 1) فی أ: و محمدا. 

2- 2) الزیادة من أ. 




الأشیاء کلها ثم خلق الخلق من غیر فقر و لا حاجة، و لا ضعف و لا استعانة، من غیر أن یلحقه لحدوث ذلک تغیر، أو یمسه لغوب، أو ینتقل به الی مکان، أو یزول به عن مکان، إذ کان جل شأنه لم یزل موجودا قبل کل مکان، ثم حدثت الأماکن و هو علی ما کان فلیس یحویه مکان، و قد استوی علی العرش بالاستیلاء و الملک و القدرة و السلطان و هو مع ذلک بکل مکان إله عالم، مدبر، قاهر، سبحانه و تعالی عما وصفه به الجاهلون، من الصفات التی لا تجوز الأعلی الأجسام من الصعود و الهبوط و من القیام و القعود، و من تصویرهم له جسدا، و اعتقادهم إیاه مشبها [للعباد (1)]یدرکونه بأبصارهم، و یرونه بعیونهم، ثم یصفونه بالنواجذ و الأضراس، و الأصابع، و الأطراف، و انه (2)فی صورة شاب أمرد و شعره جعد قطط، و إنه لا یعلم الأشیاء بنفسه، و لا یقدر علیها بذاته، و لا یوصف بالقدرة علی أن یتکلم و لا یکلم أحدا من عباده، فتعالی اللّه عما قالوا، و سبحانه عما وصفوا، بل هو الا له الواحد الذی لیس کمثله شیء و هو السمیع البصیر، العلیم القدیر، الذی کلم موسی تکلیما، و أنزل القرآن تنزیلا، و جعله ذکرا محدثا من أحسن الحدیث، و قرآنا عربیا من أحسن (3)الکلام، و کتابا عزیزا من أفضل الکتب، أنزل بعضه قبل بعض، و أحدث بعضه بعد بعض، و أنزل التوراة و الإنجیل من قبل، و کل ذلک محدث کائن بعد أن لم یکن، و اللّه قدیر قبله لم یزل، و هو رب القرآن و صانعه و فاعله و مدبره، و رب کل کتاب أنزله، و فاعل کل کلام کلم به أحدا من عباده، و القرآن کلام اللّه و وحیه، و تنزیله الذی أحدثه لرسوله و جعله هدی
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1- 1) الزیادة من أ. 

2- 2) فی أ: و ما به. 

3- 3) فی أ: من أبین. 




و سمی نفسه فیه بالأسماء الحسنی، و وصفها فیه بالصفات المثلی لیسمیه بها (1)العباد، و یصفوه بها و یسبحوه و یقدسوه (2)و لا إله إلا اللّه وحده، و لا قدیم الا اللّه دون غیره من کل اسم و صفة و من کل کلام و کتاب، و من کل شیء جاز أن یذکره ذاکر، أو یخطره علی باله مفکر. هذا قولنا فی توحید ربنا.

[دعوة أهل الحق فی العدل (3)] فأما قولنا فی عدله و هو المقصود من هذا الکتاب و انما أوردنا معه غیره لأنا أردنا إیراد جملة الاعتقاد فانا نشهد أنه العدل الذی لا یجور، و الحکیم الذی لا یظلم و لا یظلم (4)، و انه لا یکلف عباده ما لا یطیقون، و لا یأمرهم بما لا یستطیعون، و لا یتعبدهم بما لیس لهم الیه سبیل، لأنه أحکم الحاکمین، و أرحم الراحمین الذی أمرنا بالطاعة، و قدم الاستطاعة، و أزاح العلة، و نصب الأدلة، و أقام الحجة و أراد الیسر و لم یرد العسر، فلا یکلف نفسا الا وسعها، و لا یحملها ما لیس من طاقتها، وَ لا تَزِرُ وازِرَةٌ وِزْرَ أُخْری ، و لا یؤاخذ أحدا بذنب غیره، و لا یعذبه علی ما لیس من فعله، و لا یطالبه بغیر جنایته و کسبه، و لا یلومه علی ما خلقه فیه، و لا یستبطئه فیما لم یقدره علیه، و لا یعاقبه الا باستحقاقه، و لا یعذبه الا بما جناه علی نفسه، و أقام الحجة علیه فیه، المنزه عن القبائح، و المبرأ عن الفواحش، و المتعالی عن فعل الظلم و العدوان، و عن خلق (5)الزور و البهتان الذی لا یحب
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1- 1) فی ا: لیسمیه به. 

2- 2) أ: و یصفونه و یسبحونه و یقدسونه. 

3- 3) العنوان من مط. 

4- 4) فی أ: و انه لا یظلم. 

5- 5) فی هامش أ: قول ظ. 




الفساد، و لا یرید ظلما للعباد، و لا یأمر بالفحشاء، و لا یظلم مثقال ذرة و ان تک حسنة یضاعفها و یؤت من لدنه أجرا عظیما، و کل فعله حسن، و کل صنعه جید و کل تدبیره حکمة.

سبحانه و تعالی عما وصفه به القدریة المجبرة المفترون الذین أضافوا الیه القبائح، و نسبوه الی فعل (1)الفواحش، و زعموا أن کل ما یحدث فی العباد من کفر و ضلال، و من فسق و فجور، و من ظلم و جور، و من کذب و شهادة زور، و من کل نوع من أنواع القبائح، فاللّه تعالی فاعل ذلک کله، و خالقه و صانعه، و المرید له، و المدخل فیه، و أنه یأمر قوما من عباده بما لا یطیقون و یکلفهم بما لا یستطیعون، و یخلق فیهم ما لا یتهیأ لهم الامتناع منه، و لا یقدرون علی دفعه، مع کونه علی [خلاف (2)]ما أمرهم به (3)، ثم یعذبهم علی ذلک فی جهنم بین أطباق النیران خالدین فیها أبدا.

و یزعم منهم قوم أنه یشرک معهم فی ذلک العذاب (4)الأطفال الصغار (5)الذین لا ذنب لهم و لا جرم، و یجیز آخرون [منهم]أنه یأمر (6)اللّه تعالی العباد و هم علی ما هم علیه من هذا الخلق و هذا الترکیب أن یطیروا فی جو السماء و أن یتناولوا النجوم، [و أن (7)]یقتلعوا الجبال و یدکدکوا الأرض، و یطووا السماوات کطی السجل، فإذا لم یفعلوا ذلک لعجزهم عنه و ضعف بنیتهم عن احتماله،
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1- 1) فی ا: إلی جعل. 

2- 2) الزیادة من مط. 

3- 3) فی مط: ما أمر به. 

4- 4) فی مط: العدل. 

5- 5) فی مط: العدل. 

6- 6) فی مط: و یجیز آخرون [أنه]أن یأمر. 

7- 7) الزیادة من مط. 




عذبهم فی نار جهنم عذابا دائما، فتعالی اللّه عما یقولون علوا کبیرا، و تقدس عما وصفوه به.

بل نقول: انه العدل الکریم الرءوف الرحیم، الذی حسنات العباد منسوبة الیه، و سیئاتهم منفیة عنه، لأنه أمر بالحسنة و رضیها (1)و رغب فیها، و أعان علیها، و نهی عن السیئة و سخطها، و زجر عنها، و کانت طاعات العباد منه بالأمر و الترغیب و لم تکن معاصیهم منه للنهی و التحذیر، و کان جمیع ذلک من فاعلیه و مکتسبیه بالفعل و الاحداث، و کانت معاصیهم و سیئاتهم من الشیطان بالدعاء و الإغواء.

[آراء المخالفین لأهل العدل (2)] فأما من یخالفنا فقد افتضحوا حیث قالوا: ان من اللّه جور الجائرین و فساد المعتدین، فهو عندهم المرید لشتمه، و لقتال أنبیائه، و لعن أولیائه، و انه أمر بالایمان و لم یرده، و نهی عن الکفر و أراده، و أنه قضی بالجور و الباطل ثم أمر عباده بإنکار قضائه و قدره، و انه المفسد للعباد، و المظهر فی الأرض الفساد، و أنه صرف أکثر خلقه عن الایمان و الخیر، و أوقعهم فی الکفر و الشرک، و أن من أنفذ و فعل ما شاء عذبه، و من رد قضاءه و أنکر قدره و خالف مشیئته أثابه و نعمه، و أنه یعذب أطفال المشرکین [بذنوب آبائهم (3)و انه تزر الوازرة عندهم (4)وزر أخری، و تکسب النفس علی غیرها، و أنه خلق أکثر خلقه للنار، و لم یمکنهم من طاعته ثم أمرهم بها، و هو عالم بأنهم لا یقدرون علیها، و لا یجدون
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1- 1) زاد فی مط: [رضی بها خ]. 

2- 2) العنوان من مط. 

3- 3) ]. الزیادة من مط. 

4- 4) فی ا: عنده. 




السبیل إلیها، ثم استبطأهم لم لم یفعلوا ما لم یقدروا علیه (1)و لم لم یوجدوا ما لم یمکنهم منه؟ و انه صرف أکثر خلقه عن الایمان ثم قال فَأَنّی تُصْرَفُونَ (2)و أفکهم و قال فَأَنّی تُؤْفَکُونَ (3)، و خلق فیهم الکفر ثم قال لِمَ تَکْفُرُونَ (4)و فعل فیهم لبس الحق بالباطل ثم قال لِمَ تَلْبِسُونَ اَلْحَقَّ بِالْباطِلِ (5)، و أنه دعا إلی الهدی ثم صد عنه و قال لِمَ تَصُدُّونَ عَنْ سَبِیلِ اَللّهِ (6).

و قال خلق کثیر منهم: ان اللّه تعالی منع العباد من الایمان مع قوله وَ ما مَنَعَ اَلنّاسَ أَنْ یُؤْمِنُوا إِذْ جاءَهُمُ اَلْهُدی (7)و أنه حال بینهم و بین الطاعة ثم قال وَ ما ذا عَلَیْهِمْ لَوْ آمَنُوا بِاللّهِ وَ اَلْیَوْمِ اَلْآخِرِ (8). و أنه ذهب بهم عن الحق ثم قال فَأَیْنَ تَذْهَبُونَ (9)، و أنه لم یمکنهم من الایمان و لم یعطهم قوة السجود ثم قال فَما لَهُمْ لا یُؤْمِنُونَ. وَ إِذا قُرِئَ عَلَیْهِمُ اَلْقُرْآنُ لا یَسْجُدُونَ (10)، و أنه فعل بعباده الاعراض عن التذکرة ثم قال فَما لَهُمْ عَنِ اَلتَّذْکِرَةِ مُعْرِضِینَ (11)و أنه یمکر بأولیائه المحسنین، و ینظر لأعدائه المشرکین.
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1- 1) فی ا: مالا یقدرون علیه. 

2- 2) سورة یونس:23. 

3- 3) سورة الانعام:95.

4- 4) سورة آل عمران:70.

5- 5) سورة آل عمران:71.
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لان العبد عندهم مجتهد فی طاعته، فبینما هو کذلک و علی ذلک إذ خلق فیه الکفر، و أراد له الشرک، و نقله مما یحب الی ما یسخط، و بینما هو (1)مجتهد فی الکفر به، و التکذیب له، إذ نقله من الکفر الی الایمان، و هو عندهم لعدوه انظر منه لولیه، فلیس یثق (2)ولیه بولایته، و لا (3)یرهب عدوه من عداوته.

و انه یقول للرسل: أهدوا إلی الحق من عنه قد أضللت، و انهوا عبادی عن أن یفعلوا ما شئت و أردت، و أمروهم أن یرضوا بما قضیت و قدرت، لانه عندهم شاء الکفر، و أراد الفجور، و قضی الجور، و قدر الخیانة.

و لو لا کراهة الإکثار لأتینا علی وصف مذهبهم، و فیما ذکرناه کفایة فی تقبیح (4)مذهبهم، و الحمد للّه علی قوة الحق و ضعف الباطل.


فصل الخیر و الشر و معنی نسبتهما الیه تعالی

[الخیر و الشر و معنی نسبتهما الیه تعالی ]

(5)

ان سأل سائل فقال: أ تقولون ان الخیر و الشر من اللّه تعالی؟ قیل له: ان أردت أن من اللّه تعالی العافیة و البلاء و الفقر و الغناء، و الصحة و السقم، و الخصب و الجدب، و الشدة و الرخاء، فکل هذا من اللّه تعالی، و قد تسمی شدائد الدنیا شرا و هی فی الحقیقة حکمة و صواب و حق و عدل. و ان أردت أن من اللّه الفجور و الفسوق، و الکذب و الغرور و الظلم و الکفر و الفواحش
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1- 1) فی مط: و بینما عبد. 

2- 2) فی ا: فلیس یبقی. 

3- 3) فی مط: و لیس. 

4- 4) فی هامش: أ: فی تنقیح خ ل. 

5- 5) الزیادة من مط. 




و القبائح فمعاذ اللّه أن نقول ذلک! بل الظلم من الظالمین و الکذب من الکاذبین، و الفجور من الفاجرین، و الشرک من المشرکین، و العدل و الانصاف من رب العالمین.

و قد أکد اللّه تعالی ما قلنا فقال وَدَّ کَثِیرٌ مِنْ أَهْلِ اَلْکِتابِ لَوْ یَرُدُّونَکُمْ مِنْ بَعْدِ إِیمانِکُمْ کُفّاراً حَسَداً مِنْ عِنْدِ أَنْفُسِهِمْ (1)و لم یقل: من عند خالقهم، فعلمنا أن المعصیة من عباده، و لیس هی من قبله، و قال عز و جل وَ إِنَّ مِنْهُمْ لَفَرِیقاً یَلْوُونَ أَلْسِنَتَهُمْ بِالْکِتابِ لِتَحْسَبُوهُ مِنَ اَلْکِتابِ وَ ما هُوَ مِنَ اَلْکِتابِ وَ یَقُولُونَ هُوَ مِنْ عِنْدِ اَللّهِ وَ ما هُوَ مِنْ عِنْدِ اَللّهِ وَ یَقُولُونَ عَلَی اَللّهِ اَلْکَذِبَ وَ هُمْ یَعْلَمُونَ (2)فعلمنا أن الکذب و الکفر لیس من عند اللّه، و إذا لم یکن من عند اللّه فلیس من فعله و لا من صنعه.

و قال عز و جل لَبِئْسَ ما قَدَّمَتْ لَهُمْ أَنْفُسُهُمْ (3)و ما قدمته [لهم (4)أنفسهم لم یقدمه لهم ربهم.

و قال فَطَوَّعَتْ لَهُ نَفْسُهُ قَتْلَ أَخِیهِ (5)و لم یقل حمله علی القتل ربه، و لا ألجأ إلیه خالقه.

و قال وَ قالُوا اِتَّخَذَ اَلرَّحْمنُ وَلَداً. لَقَدْ جِئْتُمْ شَیْئاً إِدًّا. تَکادُ اَلسَّماواتُ یَتَفَطَّرْنَ مِنْهُ وَ تَنْشَقُّ اَلْأَرْضُ وَ تَخِرُّ اَلْجِبالُ هَدًّا. أَنْ دَعَوْا لِلرَّحْمنِ وَلَداً (6)فأخبر (7)
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1- 1) سورة البقرة:109.

2- 2) سورة آل عمران:78.

3- 3) ]. سورة المائدة:80.

4- 4) الزیادة من مط. 

5- 5) سورة المائدة:30.

6- 6) . سورة مریم:88 91.

7- 7) فی ا: فأخبرهم. 




أنهم جاءوا بأولاد، و لم یقل أنا جئت به فأدخلته قلوبهم، و قال «أَنْ دَعَوْا لِلرَّحْمنِ وَلَداً» فأخبرهم أنهم [هم (1)]ادعوا الولد و لم یدعه لنفسه.

ثم أخبر جل و عز عن الأنبیاء علیهم السلام لما عوتبوا علی ترک مندوب و ما أشبهه إضافة ما ظاهره الإخلال بالأفضل من الأفعال إلی أنفسها و لم تضفها الی خالقها، فقال آدم و حواء علیهما السلام رَبَّنا ظَلَمْنا أَنْفُسَنا وَ إِنْ لَمْ تَغْفِرْ لَنا وَ تَرْحَمْنا لَنَکُونَنَّ مِنَ اَلْخاسِرِینَ (2)و قال یعقوب لبنیه بَلْ سَوَّلَتْ لَکُمْ أَنْفُسُکُمْ (3)و لم یقل سول لکم ربکم.

و قال بنو یعقوب یا أَبانَا اِسْتَغْفِرْ لَنا ذُنُوبَنا إِنّا کُنّا خاطِئِینَ (4)و لم یقولوا ان خطایانا من ربنا.

و قال وَ ذَا اَلنُّونِ إِذْ ذَهَبَ مُغاضِباً فَظَنَّ أَنْ لَنْ نَقْدِرَ عَلَیْهِ بمعنی ان نضیق علیه کما قال یَبْسُطُ اَلرِّزْقَ لِمَنْ یَشاءُ وَ یَقْدِرُ یعنی یضیق و قال وَ مَنْ قُدِرَ عَلَیْهِ رِزْقُهُ أی ضیق فَنادی فِی اَلظُّلُماتِ أَنْ لا إِلهَ إِلاّ أَنْتَ سُبْحانَکَ إِنِّی کُنْتُ مِنَ اَلظّالِمِینَ (5)فأقر علی نفسه و لم یضف الی ربه.

و قال رَبِّ إِنِّی ظَلَمْتُ نَفْسِی (6)من بعد ما قال «فَوَکَزَهُ مُوسی فَقَضی عَلَیْهِ قالَ هذا مِنْ عَمَلِ اَلشَّیْطانِ» (7)و لم یقل من عمل الرحمن.
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و قال یوسف علیه السلام مِنْ بَعْدِ أَنْ نَزَغَ اَلشَّیْطانُ بَیْنِی وَ بَیْنَ إِخْوَتِی (1).

و قال اللّه تعالی لنبینا صلی اللّه علیه و آله قُلْ إِنْ ضَلَلْتُ فَإِنَّما أَضِلُّ عَلی نَفْسِی وَ إِنِ اِهْتَدَیْتُ فَبِما یُوحِی إِلَیَّ رَبِّی (2).

و قال فتی موسی علیه السلام فَإِنِّی نَسِیتُ اَلْحُوتَ وَ ما أَنْسانِیهُ إِلاَّ اَلشَّیْطانُ (3)و لم یقل و ما إنسانیة الا الرحمن. فما قالوه موافق لقول اللّه سبحانه یا أَیُّهَا اَلَّذِینَ آمَنُوا إِنَّمَا اَلْخَمْرُ وَ اَلْمَیْسِرُ وَ اَلْأَنْصابُ وَ اَلْأَزْلامُ رِجْسٌ مِنْ عَمَلِ اَلشَّیْطانِ فَاجْتَنِبُوهُ لَعَلَّکُمْ تُفْلِحُونَ. إِنَّما یُرِیدُ اَلشَّیْطانُ أَنْ یُوقِعَ بَیْنَکُمُ اَلْعَداوَةَ وَ اَلْبَغْضاءَ فِی اَلْخَمْرِ وَ اَلْمَیْسِرِ وَ یَصُدَّکُمْ عَنْ ذِکْرِ اَللّهِ وَ عَنِ اَلصَّلاةِ فَهَلْ أَنْتُمْ مُنْتَهُونَ (4)فقال رجس من عمل الشیطان، و لم یقل رجس من عمل الرحمن، و قال «إِنَّما یُرِیدُ اَلشَّیْطانُ أَنْ یُوقِعَ بَیْنَکُمُ اَلْعَداوَةَ وَ اَلْبَغْضاءَ» فعلمنا أن ما أراد الشیطان غیر ما أراد الرحمن، و أخبر أن الشیطان یصد عن ذکر اللّه و لم یقل الرحمن یصد عن ذکر اللّه.

و قال إِنَّمَا اَلنَّجْوی مِنَ اَلشَّیْطانِ (5)و لم یقل من الرحمن.

و قال لا یَفْتِنَنَّکُمُ اَلشَّیْطانُ کَما أَخْرَجَ أَبَوَیْکُمْ مِنَ اَلْجَنَّةِ (6)یعنی بوسوسته و خدیعته.

و قال عز و جل لا تَعْبُدُوا اَلشَّیْطانَ إِنَّهُ لَکُمْ عَدُوٌّ مُبِینٌ. وَ أَنِ اُعْبُدُونِی هذا صِراطٌ مُسْتَقِیمٌ. وَ لَقَدْ أَضَلَّ مِنْکُمْ جِبِلاًّ کَثِیراً أَ فَلَمْ تَکُونُوا تَعْقِلُونَ 1فأخبر أن الشیطان أضلهم عن الحق.
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و قال عز و جل لا تَعْبُدُوا اَلشَّیْطانَ إِنَّهُ لَکُمْ عَدُوٌّ مُبِینٌ. وَ أَنِ اُعْبُدُونِی هذا صِراطٌ مُسْتَقِیمٌ. وَ لَقَدْ أَضَلَّ مِنْکُمْ جِبِلاًّ کَثِیراً أَ فَلَمْ تَکُونُوا تَعْقِلُونَ (1)فأخبر أن الشیطان أضلهم عن الحق.

و قال إِنَّ اَلشَّیْطانَ یَنْزَغُ بَیْنَهُمْ إِنَّ اَلشَّیْطانَ کانَ لِلْإِنْسانِ عَدُوًّا مُبِیناً (2)و قال تعالی وَ قالَ اَلشَّیْطانُ لَمّا قُضِیَ اَلْأَمْرُ إِنَّ اَللّهَ وَعَدَکُمْ وَعْدَ اَلْحَقِّ وَ وَعَدْتُکُمْ فَأَخْلَفْتُکُمْ وَ ما کانَ لِی عَلَیْکُمْ مِنْ سُلْطانٍ إِلاّ أَنْ دَعَوْتُکُمْ فَاسْتَجَبْتُمْ لِی فَلا تَلُومُونِی وَ لُومُوا أَنْفُسَکُمْ (3)و لم یقل فلا تلومونی و لوموا ربکم، لانه افسدنی و افسدکم، و کفرنی و کفرکم.

و [لو (4)]قصدنا الی الاخبار عما أضافه اللّه تعالی الی الشیطان من معاصی العباد لکثر ذلک و طال به الکتاب.


فصل الفرق بین صنع الخالق و المخلوق و دلالة الکتاب

[الفرق بین صنع الخالق و المخلوق و دلالة الکتاب ]

(5)

فان قال قائل: ما الدلیل علی أن اللّه تعالی لم یفعل أفعال عباده، و ان فعل العبد غیر فعل رب العالمین؟ قیل له: الدلیل علی ذلک من کتاب اللّه تعالی، و من أخبار رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله و سلم، و من إجماع الأمة، و من حجج العقول:

فأما ما یدل علی ذلک من کتاب اللّه فقوله سبحانه و تعالی صُنْعَ اَللّهِ اَلَّذِی أَتْقَنَ کُلَّ شَیْءٍ 1فلما لم یکن الکفر بمتقن و لا بمحکم علمنا أنه لیس من صنعه.

ص:






1- 1) سورة یس:60 62.

2- 2) سورة الإسراء:53.

3- 3) سورة إبراهیم:22.

4- 4) الزیادة من أ. 

5- 5) الزیادة من أ. 




فأما ما یدل علی ذلک من کتاب اللّه فقوله سبحانه و تعالی صُنْعَ اَللّهِ اَلَّذِی أَتْقَنَ کُلَّ شَیْءٍ (1)فلما لم یکن الکفر بمتقن و لا بمحکم علمنا أنه لیس من صنعه.

و قال تعالی ما جَعَلَ اَللّهُ مِنْ بَحِیرَةٍ وَ لا سائِبَةٍ وَ لا وَصِیلَةٍ وَ لا حامٍ وَ لکِنَّ اَلَّذِینَ کَفَرُوا یَفْتَرُونَ عَلَی اَللّهِ اَلْکَذِبَ وَ أَکْثَرُهُمْ لا یَعْقِلُونَ (2)و قد علمنا ان اللّه تعالی قد جعل و خلق الشاة و البعیر، و انما ینفی عن نفسه ما جعلوه من الشق الذی فعلوه فی آذان أنعامهم، فعلمنا أن ما نفاه اللّه تعالی عن نفسه هو کفر العباد و فعلهم.

و قال تعالی ما تَری فِی خَلْقِ اَلرَّحْمنِ مِنْ تَفاوُتٍ (3)فلما کان الکفر متفاوتا متناقضا علمنا انه لیس [من خلق اللّه تعالی، و قال تعالی اَلَّذِی أَحْسَنَ کُلَّ شَیْءٍ خَلَقَهُ (4)، فلما لم یکن الکفر بحسن علمنا انه لیس (5)]من خلقه و لا من فعله، لان خلق اللّه هو فعله، و قد قال: انه یَخْلُقُ ما یَشاءُ (6)و قال کَذلِکَ اَللّهُ یَفْعَلُ ما یَشاءُ (7)و أخبر أن خلقه و فعله واحد.

فان قال قائل منهم: ان الکفر حسن لان اللّه خلقه.

قیل له: لو جاز أن یکون حسنا لان اللّه تعالی خلقه، جاز أن یکون حقا و صدقا و عدلا و صلاحا، [فلما لم یجز أن یکون الکفر حقا و لا صدقا و لا عدلا و لا صلاحا (8)]لم یجز أن یکون حسنا، و لو کان الکفر حسنا کان الکافر محسنا

ص:





1- 1) سورة النمل:88.

2- 2) سورة المائدة:103.

3- 3) سورة الملک:3.

4- 4) سورة سجدة:7.

5- 5) الزیادة من أ. 

6- 6) . سورة آل عمران:47.

7- 7) سورة آل عمران:47.

8- 8) الزیادة من أ. 




إذ فعل حسنا، فلما کان الکافر مسیئا مفسدا کاذبا جائرا مبطلا، علمنا (1)ان فعله لیس بحسن و لا حق و لا صدق و لا عدل و لا صلاح.

و قال اللّه تعالی إِنْ هِیَ إِلاّ أَسْماءٌ سَمَّیْتُمُوها أَنْتُمْ وَ آباؤُکُمْ ما أَنْزَلَ اَللّهُ بِها مِنْ سُلْطانٍ (2)و لو کان فاعلا لها لکان قد أنزل بها أعظم السلطان و الحجة.

و قال وَ اِتَّخَذُوا مِنْ دُونِ اَللّهِ آلِهَةً (3)تعالی اللّه عن ذلک علوا کبیرا.

و قال وَ ما جَعَلَ أَزْواجَکُمُ اَللاّئِی تُظاهِرُونَ مِنْهُنَّ أُمَّهاتِکُمْ وَ ما جَعَلَ أَدْعِیاءَکُمْ أَبْناءَکُمْ ذلِکُمْ قَوْلُکُمْ بِأَفْواهِکُمْ وَ اَللّهُ یَقُولُ اَلْحَقَّ وَ هُوَ یَهْدِی اَلسَّبِیلَ (4)و اللّه قد جعل الأجسام کلها، و انما نفی عن نفسه أن یکون قولهم لأزواجهم و قولهم لأولادهم أنتن أمهاتنا، و أنتم أبناؤنا، ثم أخبر أنه لا یقول الا حقا و ان الکذب لیس من قوله و لا من فعله.

و قال عز من قائل وَ جَعَلُوا لِلّهِ شُرَکاءَ اَلْجِنَّ وَ خَلَقَهُمْ وَ خَرَقُوا لَهُ بَنِینَ وَ بَناتٍ بِغَیْرِ عِلْمٍ سُبْحانَهُ وَ تَعالی عَمّا یَصِفُونَ (5)فأخبر أنهم جعلوا له شرکاء، و لو کان الجاعل لما کان قد جعل لنفسه شرکاء، و لا یخلو من أن یکون هو جعل لنفسه شرکاء دونهم، أو یکونوا (6)هم الذین جعل لنفسه شرکاء دون عبادة أو ان کان (7)هو جعل ما جعلوا کان قد جعل لنفسه شرکاء کما جعل ذلک عباده. فکان قد شارک

ص:199





1- 1) فی مط: علما. 

2- 2) سورة النجم:23.

3- 3) سورة مریم:81.

4- 4) سورة الأحزاب:4.

5- 5) سورة الانعام:100.

6- 6) فی مط: أو یکون. 

7- 7) فی أ: و ان کان. 




عباده فی شرکهم و کفرهم، و من جعل للّه شریکا فقد أشرک باللّه غیره [و قال (1)] وَ یَجْعَلُونَ لِلّهِ اَلْبَناتِ (2)و قال وَ یَجْعَلُونَ لِلّهِ ما یَکْرَهُونَ (3)و قال وَ جَعَلُوا لِلّهِ أَنْداداً لِیُضِلُّوا عَنْ سَبِیلِهِ (4)فلو کان جاعلا ما جعلوه من الکفر کان قد جعل لنفسه ما یکرهه، و جعل لنفسه أندادا، جعل اللّه عن ذلک.

و قال عز و جل وَ سْئَلْ مَنْ أَرْسَلْنا مِنْ قَبْلِکَ مِنْ رُسُلِنا أَ جَعَلْنا مِنْ دُونِ اَلرَّحْمنِ آلِهَةً یُعْبَدُونَ (5)فنفی أن یکون جعل من دونه آلهة، فعلمنا أن اتخاذ الا له من دون اللّه لم یجعله اللّه.

و قال عز و جل إِذْ جَعَلَ اَلَّذِینَ کَفَرُوا فِی قُلُوبِهِمُ اَلْحَمِیَّةَ حَمِیَّةَ اَلْجاهِلِیَّةِ (6)فلو کان هو الذی جعل الحمیة فی قلوبهم لم یقل هم الذین جعلوا الحمیة.

فإن قالوا: ما أنکرت أن یجعل ما جعل العباد.

قیل لهم (7): لو جاز أن یکون جاعلا لما جعله العباد لکان عادلا بعدل العباد، و مصلحا بصلاح العباد، و جائرا بجور العباد، و مفسدا بفساد العباد، و کاذبا بکذبهم، إذ کان لکذبهم و فسادهم و جورهم فاعلا، فلما لم یجز ما ذکرناه علمنا أن اللّه لم یجعل لما جعله العباد.

و قال تعالی فَوَیْلٌ لِلَّذِینَ یَکْتُبُونَ اَلْکِتابَ بِأَیْدِیهِمْ ثُمَّ یَقُولُونَ هذا مِنْ عِنْدِ اَللّهِ لِیَشْتَرُوا بِهِ ثَمَناً قَلِیلاً فَوَیْلٌ لَهُمْ مِمّا کَتَبَتْ أَیْدِیهِمْ وَ وَیْلٌ لَهُمْ مِمّا یَکْسِبُونَ 1فنفی عن نفسه أن یکون کفرهم من عنده تعالی.
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1- 1) الزیادة من أ. 

2- 2) سورة النحل:57.

3- 3) سورة النحل:62.

4- 4) سورة إبراهیم:30.

5- 5) سورة الزخرف:65.

6- 6) سورة الفتح:26.

7- 7) فی أ: قیل له. 




و قال تعالی فَوَیْلٌ لِلَّذِینَ یَکْتُبُونَ اَلْکِتابَ بِأَیْدِیهِمْ ثُمَّ یَقُولُونَ هذا مِنْ عِنْدِ اَللّهِ لِیَشْتَرُوا بِهِ ثَمَناً قَلِیلاً فَوَیْلٌ لَهُمْ مِمّا کَتَبَتْ أَیْدِیهِمْ وَ وَیْلٌ لَهُمْ مِمّا یَکْسِبُونَ (1)فنفی عن نفسه أن یکون کفرهم من عنده تعالی.

و قال عز و جل وَ إِذْ یَمْکُرُ بِکَ اَلَّذِینَ کَفَرُوا لِیُثْبِتُوکَ أَوْ یَقْتُلُوکَ أَوْ یُخْرِجُوکَ (2)و قال تعالی إِنَّهُمْ یَکِیدُونَ کَیْداً (3)فلو کان اللّه فعل الکید و المکر بالنبی صلی اللّه علیه و آله کان قد مکر بنبیه و کاده، تعالی اللّه عن ذلک.

و قال تعالی اَلْحَمْدُ لِلّهِ اَلَّذِی لَمْ یَتَّخِذْ وَلَداً وَ لَمْ یَکُنْ لَهُ شَرِیکٌ فِی اَلْمُلْکِ (4)و لو کان اتخاذهم الولد فعل اللّه کان قد اتخذ ولدا، و لو کان قد فعل عباده فعله کان له شریک فی الملک، تعالی عن ذلک.

و لو قصدنا الی استقصاء ما یدل علی مذهبنا فی أن اللّه لم یفعل الظلم و الجور و الکذب و سائر أفعال العباد لطال بذلک الکتاب، و فیما ذکرناه کفایة، و الحمد للّه رب العالمین.


الأخبار المانعة من نسبة الشر الی اللّه تعالی 

(5)

و أما ما روی عن النبی (صلی الله علیه و آله) من اضافة الحسن الی اللّه و السوء الی العباد ما روی عن أبی أمامة الباهلی (6)قال: قال رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله: اضمنوا لی أشیاء أضمن لکم الجنة. قالوا: و ما هی یا رسول اللّه؟ قال: لا تظلموا عند

ص:






1- 1) سورة البقرة:79.

2- 2) سورة الأنفال:30.

3- 3) سورة الطارق:15.

4- 4) سورة الإسراء:111.

5- 5) الزیادة من مط. 

6- 6) أبو أمامة الباهلی و اسمه صدی بن عجلان الصحابی، کان من المشاهیر سکن مصر ثم حمص و بها توفی سنة 81، و هو آخر من توفی من الصحابة بالشام. (أسد الغابة:5/138) .




قسمة مواریثکم، و لا تجبنوا عند قتال عدوکم، و امنعوا ظالمکم من مظلومکم، و أنصفوا الناس من أنفسکم، و لا تغلوا غنائمکم، و لا تحملوا علی اللّه ذنوبکم.

و روی عن أبی هریرة (1)أنه قال: قام رجل من خثعم إلی النبی صلی اللّه علیه و آله فقال: یا رسول اللّه متی یرحم اللّه عباده؟ قال «ص» : یرحم اللّه عباده ما لم یعملوا بالمعاصی ثم یقولون هی من اللّه.

و روی عن النبی «ص» انه قال: خمسة لا نطفأ نیرانهم و لا تموت دیدانهم: رجل أشرک باللّه، و رجل عق و الدیة، و رجل سعی بأخیه إلی سلطان جائر فقتله، و رجل قتل نفسا بغیر نفس، و رجل حمل علی اللّه ذنبه.

و روی عنه (صلی الله علیه و آله) أنه قال: أتانی جبرئیل فقال: یا محمد خصلتان لا ینفع معهما صوم و لا صلاة: إلا شراک باللّه، و أن یزعم عبد أن اللّه بجبره علی معصیته.

و من ذلک ما روی عن ابن مسعود (2)أنه سئل عن (3)امرأة توفی عنها زوجها و لم یفرض لها صداقا؟ فقال: أقول فیها برأیی، فإن یکن صوابا فمن اللّه و ان یکنی خطأ فمنی و من الشیطان.

و روی عن أبی هریرة انه قال: کان رسول اللّه (صلی الله علیه و آله) إذا قام باللیل إلی الصلاة

ص:202





1- 1) اختلفوا فی اسمه کثیرا، کان من کبار وضاعی الحدیث طمعا فیما بید معاویة، و کان یلعب بالشطرنج و یقامر، و کانت عائشة تتهمه بوضع الأحادیث و ترد ما رواه، و استعمله عمر علی البحرین فجمع أموالا کثیرة (الکنی و الألقاب:1/172) .

2- 2) أبو عبد الرحمن عبد اللّه بن مسعود بن غافل الهذلی حلیف بنی زهرة، کان إسلامه قدیما، و کان سببه أنه کان یرعی غمنا فمر به الرسول (صلی الله علیه و آله) و أخذ شاة حائلا من تلک الغنم فدرت علیه لبنا غزیراً، بعثه عمر إلی الکوفة مع عمار بن یاسر و قال فیه «کنیف ملیء علما» ، مات بالمدینة سنة 32 و دفن بالبقیع و کان عمره حین مات بضع و ستین سنة (الاستیعاب:3/987) .

3- 3) فی مط: و روی عن ابن مسعود انه قال: سألت عن. . 




قال: لبیک و سعدیک، الخیر فی یدیک، و الشر لیس إلیک.

و روی عن حذیفة (1)عن النبی (صلی الله علیه و آله) انه قال: إذا دعی بی یوم القیامة أقوم فأقول: لبیک و سعدیک، و الخیر فی یدیک، و الشر لیس إلیک.

و روی عن أنس (2)انه قال: قال رسول اللّه (صلی الله علیه و آله) : سیکون فی هذه الأمة أقوام یعملون بالمعاصی و یزعمون أنها من اللّه، فإذا رأیتموهم فکذبوهم ثم کذبوهم.

و ما أشبه هذه الاخبار کثیر، و لو قصدنا الی ذکرها لطال بها الکتاب و انما نذکر من الباب الذی ینبه به علی الحق.


الأدلة العقلیة علی تنزیه اللّه من خلق الشرور 

(3)

و أما حجة القول علی أن اللّه لم یفعل أفعال العباد، و أن فعل الخلق غیر فعل (4)رب العالمین، فهو أنا وجدنا من أفعال العباد ما هو ظلم و عبث و فساد، و فاعل الظلم ظالم، و فاعل العبث عابث، و فاعل الفساد مفسد، فلما لما یجز أن یکون اللّه مفسدا علمنا أنه لم یفعل (5)الظلم و لا العبث و لا الفساد.
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1- 1) حذیفة بن الیمان العبسی، عد من الأرکان الأربعة، ذکر أنه لما حضرته الوفاة قال لابنته: أیة ساعة هذه؟ قالت: آخر اللیل. قال: الحمد للّه الذی بلغنی هذا المبلغ و لم أوال ظالما علی صاحب حق و لم أعاد صاحب حق. سکن الکوفة و مات بالمدائن بعد بیعة أمیر المؤمنین علی علیه السلام (منتهی المقال ص 88) .

2- 2) أنس بن مالک بن النضر الأنصاری الخزرجی النجاری، خادم رسول اللّه (صلی الله علیه و آله) کان من المکثرین فی الروایة، و توفی بالبصرة سنة 93، و قیل فی تاریخ وفاته غیر ذلک (أسد الغابة:1/127) .

3- 3) العنوان من مط. 

4- 4) فی أ: غیر خلق. 

5- 5) فی أ: لا یفعل. 




و أیضا فإن أفعالهم التی هی محکمة [منها (1)]ما هو طاعة و خضوع و فاعل الطاعة مطیع، و فاعل الخضوع خاضع، فلما یجز أن یکون اللّه مطیعا و لا خاضعا علمنا أنه لا یفعل الطاعة و لا الخضوع.

و أیضا فإن اللّه لا یجوز أن یعذب العباد علی فعله، و لا یعاقبهم علی صنعه، و لا یأمرهم بأن یفعلوا [ما (2)]خلقه، فلما عذبهم علی الکفر، و عاقبهم علی الظلم، و أمرهم بأن یفعلوا الایمان، علمنا أن الکفر و الظلم و الایمان لیست من فعل اللّه و لا من صنعه.

و مما یبین ما قلنا: أنه لا یجوز أن یعذب العباد علی طولهم و قصرهم و ألوانهم و صورهم، لان هذه الأمور فعله و خلقه فیهم، فلو کان الکفر و الفجور فعل اللّه لم یجز أن یعذبهم علی ذلک و لا ینهاهم [عنه (3)]و لا یأمرهم بخلافه، فلما أمر اللّه العباد بالایمان و نهاهم عن الکفر و لم یجز أن یأمرهم بأن یفعلوا طولهم و قصرهم و ألوانهم و صورهم علمنا أن هذه الأمور فعل اللّه، و أن الطاعة و المعصیة و الایمان و الکفر فعل العباد.

و أیضا فلو جاز أن یفعل العبد فعل ربه، و ان یکسب خلق إلهه کما قال مخالفونا ان العباد فعلوا فعل ربهم لجاز أن یکون کلامهم کلام اللّه، فیکون کلام العبد کلام ربه کما کان کسب العبد (4)فعل خالقه، فلما لم یجز أن یکون کلام العبد کلام خالقه لم یجز أن یکون فعل إلهه، و لا کسب العبد صنع خالقه، فثبت أن أفعال العباد غیر فعل رب العالمین.
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1- 1) الزیادة من مط. 

2- 2) الزیادة من مط. 

3- 3) الزیادة من أ. 

4- 4) فی مط: کما أن کسب العباد. 




و أیضا فإنه لا یخلو الظلم فی قوله و فعلهم من أن یکون بخلقه تعالی [فیکون الظالم ظالما و مصیبا بذلک لا مخطئا (1)]فلو کان اللّه بخلقه الظلم عادلا [أیضا (2)]کان الظلم عدلا و صوابا، لانه لا یجوز أن یصیب الا بفعل الصواب، و لا یعدل الا بفعل العدل، و لو کان الکفر و الظلم صوابا و عدلا کان الکافر و الظالم مصیبین عادلین [بالظلم (3)]و لا مصیب بفعل [الکفر و الظلم (4)]، فثبت أن اللّه لا یجوز أن یفعل الظلم و الخطأ و الفسوق و الفجور بوجه من الوجوه و لان بسبب من الأسباب.

و أیضا فلو جاز أن یفعل اللّه الظلم و لا یکون ظالما لجاز أن یخبر بالکذب [بقوله (5)]و لا یکون کاذبا، فلما لم یجز أن یکون اللّه یقول الکذب لأن القائل المخبر بالکذب کاذب کذلک لم یجز أن یفعل الظلم لان الفاعل للظلم ظالم، فلما لم یجز أن یکون عز و جل ظالما لم یجز أن یکون لظلم فاعلا، فنثبت (6)ان الظلم لیس من فعل اللّه و لا الکذب من قوله سبحانه.

و أیضا فإن اللّه سخط الکفر و عابه و ذم فاعله و لا یجوز علی الحکیم أن یذم العباد علی فعل و لا یعیب صنعه و لا یسخط، بل یجب أن یرضی بفعله، لان من فعل مالا یرضی به فهو غیر حکیم، و من یعیب ما صنع و یصنع ما یعیب فهو معیب و اللّه یتعالی عن هذه الصفات علوا کبیرا، فلما لم یجز علی ربنا أن یعیب ما
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1- 1) هذه الجملة جاءت فی مط هکذا: بخلقه الظلم عادلا أو ظالما أو مصیبا بذلک أو مخطئا. 

2- 2) الزیادة من أ. 

3- 3) الزیادة من أ. 

4- 4) الزیادة من مط. 

5- 5) الزیادة من مط. 

6- 6) فی ا: ثبت. 




صنع و [لا (1)]یسخط من یفعل علمنا أن أفعال (2)العباد غیر فعل رب العالمین.

و أیضا فإن اللّه قال فی کتابه وَ لا یَرْضی لِعِبادِهِ اَلْکُفْرَ (3)و قال ذلِکَ بِأَنَّهُمُ اِتَّبَعُوا ما أَسْخَطَ اَللّهَ وَ کَرِهُوا رِضْوانَهُ (4)فاللّه أحکم و أعدل من أن یسخط فی فعله، و یغضب من خلقه، و یفعل مالا یرضی به.

و أیضا فإن الفاعل للفاحشة و الظلم و الکفر أکثر استحقاقا للذم من الأمر بالفاحشة أو الکفر، فلما کان الأمر بالکفر و الظلم و الفواحش غیر حکیم الفاعل لذلک و المحدث له غیر حکیم، فلما کان اللّه أحکم الحاکمین علمنا أنه غیر فاعل للفکر، و لا محدث للظلم، و لا مبتدع للقبائح، و لا مخترع للفواحش، و ثبت أن الظلم فعل الظالمین، و الفساد فعل المفسدین، و الکذب فعل الکاذبین و لیس شیء من ذلک فعل رب العالمین.

و أیضا فإنه لا تخلو (5)أفعال العباد من أن تکون کلها فعل رب العالمین لا فاعل لها غیره، أو أن تکون فعله و فعل خلقه و کسبهم، أو أن تکون فعل العباد و لیست بفعل اللّه، فلما لم یجز أن یکون اللّه تعالی منفردا بالافعال و لا فاعل لها غیره لانه لو کان کذلک کان لا یجوز إرسال الرسل و إنزال الکتب و لبطل الأمر و النهی، و الوعد و الوعید، و الحمد و الذم، لانه لا فعل للعباد، و أوجب أیضا أن یکون هو الفاعل لشتم نفسه، و للعن أنبیائه، و للفسوق و الفجور، و الکذب و الظلم، و العبث و الفساد، فلو (6)کان ذلک منه وحده کان هو الظالم [و الکاذب (7)]و العابث
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1- 1) الزیادة من أ. 

2- 2) فی مط: أن فعل. 

3- 3) سورة الزمر:7.

4- 4) سورة محمد:28.

5- 5) فی أ: لا یخلو. 

6- 6) فی أ: و لو. 

7- 7) الزیادة من أ. 




و المفسد، إذ کان لا فاعل للظلم و العبث و الکذب و الفساد غیره، و لو کان فاعلا لما فعله العباد کان هو الفاعل للظلم الذی فعله العباد و الکذب و العبث و الفساد و کان یجب أن یکون ظالما کما انهم ظالمون، و کان عابثا مفسدا إذ لم یکونوا (1)الفاعلین لهذه الأمور دونه، و لا هو الفاعل لها دونهم.

فلما بطل هذان الوجهان ثبت الثالث، و هو أن هذه الافعال عمل العباد و کسبهم، و انها لیست من فعل رب العالمین و لا صنعه، و لو قصدنا الی استقصاء أدلة أهل العدل فی هذا الباب لطال بذلک الکتاب.


فصل اللوازم الفاسدة للقول بخلق أفعال العباد

[اللوازم الفاسدة للقول بخلق أفعال العباد ]

(2)

و مما یسأل عنه ممن زعم أنه فعل العباد هو فعل اللّه و خلقه أن یقال لهم: أ لیس من قولکم (3)ان اللّه محسن الی عباده المؤمنین، إذ خلق فیهم الایمان و بین [لهم (4)]بفعل الأیمان؟ .

فإن قالوا: لا نقول ذلک، زعموا أن النبی صلی اللّه علیه و آله و سلم لم یحسن فی تبلیغ الرسالة، و کفی بهذا خزیا لهم.

فان قالوا: ان الإنسان المؤمن محسن بفعل الایمان و کسبه. یقال لهم: فقد کان إحسان واحد من محسنین بفعل الایمان و کسبه (5)من اللّه و من العبد.

فان قالوا: بذلک. قیل لهم: فما أنکرتم أن تکون إساءة واحدة من مسیئین،
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1- 1) فی مط: إذا لم یکونوا. 

2- 2) العنوان زید من مط. 

3- 3) فی أ: له أ لیس من قولکم. 

4- 4) الزیادة من أ، و فوقها حرف «ظ» . 

5- 5) أضاف فی أ: من محسنین. 




فیکون اللّه عز و جل مسیئا بما فعل من الإساءة التی العبد بها مسیء، کما کان محسنا بالإحسان الذی به العبد محسن.

فان قالوا: انه مسیء باساءة [العباد (1)]لزمهم أن یکون ظالما بظلمهم، و کاذبا بکذبهم، و مفسدا بفسادهم، کما کان مسیئا باساءتهم.

فان قالوا: لا یجوز أن تکون إساءة واحدة بین مسیئین. قیل لهم: فما أنکرتم أن لا یکون إحسان واحد بین محسنین، و لا یجدون من هذا الکلام مخرجا و الحمد للّه رب العالمین.

و کلما اعتلوا بعلة عورضوا بمثلها، و یقال لهم: أ لیس اللّه نافعا للمؤمنین بما خلق فیهم من الایمان. فمن قولهم: نعم. فیقال لهم: و العبد نافع لنفسه بما فعل من الایمان. فإذا قالوا: نعم. قیل لهم: قد ثبت أن منفعة واحدة من نافعین هی منفعة من اللّه بالعبد بأن خلقها، و منفعة من العبد بأن اکتسبها.

فان قالوا: نعم. قیل لهم: و کذلک الفکر قد ضر اللّه به الکفار بأن خلقه، و ضر الکافر نفسه بأن اکتسب الکفر.

فان قالوا: نعم (2). قیل لهم: فما أنکرتم أن یکون اللّه قد أفسد الکافر بأن خلق فساده و یکون الکافر هو أفسد نفسه بأن اکتسب الفساد.

فان قالوا: نعم. قیل: فما أنکرتم أن یکون الکافر جائرا علی نفسه بما اکتسب من الجور (3). [فان قالوا: جائر. قیل لهم: فما أنکرتم أن یکون اللّه جائرا علی نفسه بما فعل من الجور (4)]أیضا کما قلتم فی الکافر، فان قالوا: جائر
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1- 1) الزیادة من أ. 

2- 2) فی مط: فان قالوها. 

3- 3) فی مط: من [فعل خ]الجور. 

4- 4) الزیادة من أ. 




خرجوا من دین أهل القبلة، و ان قالوا: لا یجوز أن یکون اللّه جائرا بما فعله العباد من الجور، قیل لهم: و کذلک ما أنکرتم أن لا یکون (1)مفسدا بفسادهم، و لا ضارا لهم بضررهم.

فان قالوا بذلک، قیل لهم: فما أنکرتم أن لا یکون فاعلا لما فعلوه من الکفر و الفساد و أن یکون فعله غیر فعلهم، و کلما اعتلوا بعلة [فی هذا الکلام (2)عورضوا بمثلها.

و یقال لهم: أ لیس اللّه نافعا للعباد [المؤمنین (3)]بما خلق فیهم من الایمان. فمن قولهم: نعم. فیقال: و کذلک النبی صلی اللّه علیه و آله و سلم قد نفعهم بما دعاهم الی الایمان.

فإن أبوا ذلک و زعموا أن النبی ما نفع أحدا و لا أحسن الی أحد. قیل لهم: فما أنکرتم أن لا یجب علی المؤمنین شکره و لا حمده، إذ کان غیر نافع لهم و لا محسن إلیهم.

و ان قالوا: ان النبی (صلی الله علیه و آله) قد نفعهم بدعائه إیاهم الی الایمان. قیل لهم: أ فلیس اللّه بما خلق فیهم من الایمان أنفع لهم من النبی (صلی الله علیه و آله) إذ دعاهم الی الایمان، فلا بد لهم من نعم، لأن النبی قد یجوز أن یدعوهم الی الایمان، فلا بد لهم من نعم یجیبون إلیه (4)و لا یجوز أن یخلق اللّه فیهم الایمان الا و هم مؤمنون.

فیقال: أ فلیس قد ضر اللّه الکافر فی قولهم بما خلق فیه من الکفر؟ فمن قولهم: نعم. [یقال لهم: و کذلک إبلیس قد ضرهم بدعائه (5)]إیاهم إلی
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1- 1) فی أ: أن یکون. 

2- 2) ]. الزیادة من أ. 

3- 3) الزیادة من أ. 

4- 4) فی أ: فلا یجیبون الیه. 

5- 5) فی مط: فمن قولهم نعم أ فلیس قد ضرهم إبلیس بدعائه. 




الکفر، فلا بد من نعم و الا لزمهم أن لا یکون إبلیس وسوس الی أحد بمعصیته و لا یجب ان یذم علی شیء من أفعاله، و ردوا أیضا مع ذلک کتاب اللّه، لان اللّه یقول اَلشَّیْطانُ یَعِدُکُمُ اَلْفَقْرَ وَ یَأْمُرُکُمْ بِالْفَحْشاءِ وَ اَللّهُ یَعِدُکُمْ مَغْفِرَةً مِنْهُ وَ فَضْلاً (1).

و یقال لهم: فأیما أعظم المضرة التی فعلها اللّه تعالی بالکافر من خلق الکفر [فیه (2)]أو المضرة التی فعلها إبلیس من دعائه إیاهم إلی الکفر؟ فان قالوا: المضرة التی فعلها بهم إبلیس من دعائه إیاهم إلی الکفر أعظم. قیل لهم: فما أنکرتم أن تکون منفعة النبی صلی اللّه علیه و آله و سلم للمؤمنین أعظم بدعائه إیاهم الی الایمان.

فإن قالوا: ان المضرة التی خلقها اللّه فمنهم أعظم. قیل لهم: فما أنکرتم أن تکون مضرة اللّه للکافرین فی خلق الکفر فیهم أعظم من مضرة إبلیس بدعائه إیاهم إلی الکفر.

فان قالوا ذلک (3)قیل لهم: فقد وجب علیکم ان إلهکم أضر علی الکافرین من إبلیس. فإذا قالوا: انه أضر علیهم من إبلیس. قیل لهم: فما أنکرتم ان یکون شرا علیهم من إبلیس کما کان أضر علیهم من إبلیس کما قلتم: ان اللّه أنفع للمؤمنین من النبی و خیر لهم من النبی (صلی الله علیه و آله) .

فان قالوا: ان الهم شر من إبلیس فقد خرجوا من دین أهل القبلة، و ان أبوا ذلک لم یجدوا منه مخرجا مع التمسک بقولهم.

و یقال لهم: أ تقولون ان اللّه قد ضر الکفار فی دینهم؟ فمن قولهم: نعم.
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1- 1) سورة البقرة:268.

2- 2) الزیادة من أ. 

3- 3) فی مط: فان قالوا بذلک. 




فیقال لهم: فما أنکرتم ان یغرهم (1)فی دینهم کما أنه ضرهم فی دینهم. فان قالوا: ان اللّه لا یغر (2)العباد فی أدیانهم. قیل لهم: و اللّه لا یضرهم فی أیمانهم.

و ان قالوا: ان اللّه یغرهم (3)فی أدیانهم. قیل لهم: فما أنکرتم أن یموه علیهم و یخدعهم عن أدیانهم؟ فإن قالوا بذلک شتموا اللّه أعظم الشتیمة. و ان قالوا: ان اللّه لا یخدع أحدا عن دینه و لا یغر أحدا عن دینه. قیل لهم: فما أنکرتم أن لا یجوز أن یضره فی دینه. و کلما اعتلوا بعلة عورضوا بمثلها.

و یقال لهم: أ تقولون ان اللّه ضر النصرانی فی دینه إذ جعله نصرانیا و خلق فیه الکفر، و کذلک الیهودی؟ فإن قالوا: نعم و هو قولهم فیقال لهم: فما أنکرتم ان یفسده (4)فی دینه فیکون مفسدا لعباده فی أدیانهم. فإن قالوا: انه مفسد لهم فی أدیانهم. قیل لهم: أ فیجب علیهم شکره و هو فی قولهم مفسد لهم؟ فان قالوا: لا یجب أن یشکر صح کفرهم، و ان قالوا: انه یجب أن یشکر. قیل لهم: علی ما ذا یشکر؟ فان قالوا: علی الکفر فقد افتضحوا و بان خزیهم. و ان قالوا: انه یشکر [علی (5)]ما خلق فیهم من الصحة و السلامة. قیل لهم: أو لیس هذه الأمور عندکم قد فعلها مضرة علیهم فی دینهم لیکفروا و یصیروا الی النار، فکیف یکون ما به هلاکهم نعمة علیهم؟ ! فإذا جاز ذلک یکون من أطعمنی خبیصا مسموما لیقتلنی به منعما علی و محسنا [الی (6)]فان قالوا: لا یکون محسنا الی الکافر بهذه الأمور إذ انما فعلها فیهم لیکفروا و یصیروا الی النار،
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1- 1) فی مط: أن یعذبهم. 

2- 2) فی مط: لا یضر. 

3- 3) فی مط: یضرهم. 

4- 4) فی مط: أن یفسد. 

5- 5) الزیادات من أ. 

6- 6) الزیادات من أ. 




فلا بد لهم ان لا یروا الشکر للّه العباد واجبا، فیخرجوا من دین أهل القبلة.

و یقال لهم: أ لیس اللّه بفعله للصواب مصیبا؟ فمن قولهم: نعم یقال لهم: فإذا زعمتم أنه قد جعل الخطأ فما أنکرتم أن یکون مخطئا؟ فإن قالوا: انه مخطئ، بان کفرهم، و ان قالوا: لا یکون بفعله للخطإ مخطئا. قیل لهم: فما أنکرتم أن لا یکون بفعله للصواب مصیبا کما لم یکن بفعله للخطإ مخطئا؟ و کلما اعتلوا بعلة عورضوا بمثلها.

و یقال لهم: أ لیس اللّه عز و جل مصلحا للمؤمنین بما خلق فیهم من الصلاح؟ فإذا قالوا: نعم قیل لهم: فما أنکرتم أن کون مفسدا للکافرین بما خلق فیهم من الکفر و الفساد؟ فان قالوا بذلک. قیل لهم: فما أنکرتم أن یکون ظالما بما خلق فیهم من الظلم؟ فإن أبوا ذلک یسألوا الفصل بینهما و لن یجدوه، و ان قالوا: انه ظالم، فقد وضح شتمهم اللّه تعالی.

و یقال لهم: أ تقولون ان اللّه مصیب عادل فی جمیع ما خلق؟ فإذا قالوا: نعم. قیل لهم: فما أنکرتم أن یکون جمیع ما خلق صوابا و عدلا ان کان عادلا مصیبا فی خلقه (1)فان قالوا: ان جمیع ما خلق عدل و صواب. قیل لهم: أ فلیس من قولکم ن الظلم و الکفر و الخطأ عدل و صواب. فان قالوا: ان ذلک عدل و صواب. قیل لهم: فما أنکرتم ان یکون [ذلک (2)]حقا و صلاحا.

فان قالوا: بذلک فقد وضح فساد قولهم و لزمهم أن یکون الکافر عادلا بفعله الکفر و ان یکون مصیبا محقا (3)مصلحا ان کان فعله عدلا و صوابا و حقا و صلاحا.

فان أبو أن یکون الکفر صلاحا و صوابا و حقا و عدلا قیل لهم: فما أنکرتم ان لا
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1- 1) فی مط: بخلقه. 

2- 2) الزیادة من مط. 

3- 3) فی مط: حقا. 




یکون بفعله الجور عادلا، و لا بفعله الخطأ مصیبا و لا بفعله الفساد مصلحا إذا، فإن قالوا بذلک، قیل لهم: فما أنکرتم ان لا یکون الخطأ و الجور من فعله إذ کان مصیبا عادلا فی جمیع فعله. فان قالوا بذلک، ترکوا قولهم و صاروا الی قول أهل الحق: ان اللّه لا یفعل خطأ و لا جورا و لا باطلا و لا فسادا.

و یقال لهم: أ تقولون ان اللّه یفعل الظلم و لا یکون ظالما؟ فمن قولهم: نعم. یقال [لهم] (1)فما الفرق بینکم و بین من قال انه ظالم و انه لم یفعل ظلما؟ و ان قالوا: [انه (2)]لا یجوز أن یکون ظالما الا من فعل ظلما، قیل لهم: و کذلک لا یجوز أن یکون للظلم فاعلا و لا یکون ظالما، بل یجب أن یکون من کان للظلم فاعلا أن یکون ظالما.

و یقال لهم: أ لیس من قولکم ان اللّه خلق الکفر فی الکافرین ثم عذبهم علیه؟ فإذا قالوا: نعم. یقال لهم: فما أنکرتم یضطرهم الی الکفر ثم یعذبهم علیه؟ فان قالوا: لو اضطرهم الی الکفر لم یکونوا مأمورین و لا منهیین لانه لا یجوز أن یؤمروا و لا ینهوا بما اضطرهم الیه. قیل لهم: و لو کان الکفر قد خلق فیهم لم یکونوا مأمورین و لا منهیین لانه لا یجوز أن یؤمروا و ینهوا بما خلق اللّه فیهم، و کلما اعتلوا بعلة عورضوا بمثلها.

و ان قالوا: ان اللّه اضطرهم الی الکفر. قیل لهم: فما أنکرتم أن یکون [قد (3)حملهم علیه و اجبرهم، [علیه (4)]و اکرههم. فان قالوا بذلک [فقد (5)]صاروا الی قول جهم انه لا فعل للعباد و انما هم کالحجارة تقلب و ان لم تفعل شیئا کالأبواب تفتح و تغلق و ان لم تفعل شیئا، و لزمهم ما لزم جهما.
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1- 1) الزیادة من مط. 

2- 2) الزیادة من أ. 

3- 3) الزیادتان من أ. 

4- 4) الزیادتان من أ. 

5- 5) الزیادتان من أ. 




فان صاروا الی قول جهم، قیل لهم: إذا جاز عندکم أن یعذب اللّه العباد علی ما لم یکن منهم بل یعذبهم علی ما اضطرهم الیه و حملهم [علیه (1)]فما أنکرتم أن یعذبهم علی ألوانهم و صورهم و طولهم و قصرهم.

فان قالوا بذلک، قیل لهم: فلم لا یجوز أن یعذبهم من خلقهم و خلق السماوات و الأرض. فإن قالوا بذلک سقطت مئونتهم و لم یؤمنوا لعل اللّه سیعذب قوما علی ما ذکرنا، و ان قالوا: لا یجوز أن یعذبهم علی ما ذکرتم. قیل لهم: فما أنکرتم أن لا یجوز أن یعذبهم علی ما اضطرهم الیه و اجبرهم علیه.

و یقال لهم ان صاروا الی قول جهم: إذا زعمتم أن لا فاعل الا اللّه فما أنکرتم أن یکون لا قائل إلا اللّه؟ فان قالوا بذلک: قیل لهم فما أنکرتم أن یکون هو القائل إنی ثالث ثلاثة، و ان لی ولدا، و هو الکاذب بقول الکاذب، و لزمهم ان یکون (2)جمیع أخباره کذبا، و ان قالوا: لا یجب أن یکون لا قائل إلا اللّه لان هذا یوجب انه ظالم عابث إذ لم یفعل الظلم و العبث غیره.

و ان امتنع القوم من أن یقولوا انه اضطرهم (3)الی الکفر. قیل لهم: فما أنکرتم أن لا یکون قد خلق فیهم الکفر کما لم یضطرهم الیه و یحملهم علیه.

و یقال لهم: أ لیس اللّه تعالی خلق الکفر و الایمان، و أمر بالایمان و نهی عن الکفر، و أثاب علی الایمان و عاقب علی الکفر؟ فإذا قالوا: نعم، قیل لهم فقد أمر اللّه تعالی العباد أن یفعلوا خلقه و نهاهم و غضب من خلقه لأن اللّه تعالی غضب من الکفر [و سخط (4)]و هو خلقه. فان قالوا بذلک قیل لهم: فلم
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1- 1) الزیادة من أ. 

2- 2) فی مط: ان تکون. 

3- 3) فی أ: ان اضطرهم. 

4- 4) الزیادة من أ. 




لا یجوز أن یغضب من کل خلقه کما غضب من بعض [خلقه (1)]، و لم لا یجوز أن یأمر و ینهی العباد و یثیبهم و یعاقبهم علی السواد و البیاض و الطول و القصر، کما أمرهم بخلقه و نهاهم عن خلقه و أثابهم و عاقبهم علی خلقه.

و یقال لهم: أ لیس اللّه تعالی [قد (2)]فعل الظلم و لیس بظالم؟ فمن قولهم: نعم. یقال لهم: فما أنکرتم أن یخبر بالکذب و لا یکون کاذبا؟ فان قالوا بذلک لم یؤمنوا ان جمیع اخباره عن الغیب و الحساب و الجنة و النار کذب و ان لم یکن کاذبا، و ان قالوا: لا یجوز أن یخبر بالکذب الا کاذب، قیل لهما: فما أنکرتم ان لا یفعل الظلم الا ظالم.

فان قالوا: لا یجب أن یکون اللّه ظالما لأنه إنما فعل ظلم العباد. قیل: فما أنکرتم ان لا یکون کاذبا لأنه إنما قال کذبا للعباد (3)، و لم یجدوا مما سألناهم [عنه (4)]مخلصا.

و یقال لهم: أ لیس اللّه تعالی قد فعل [عندکم (5)]شتم نفسه و لعن أنبیائه؟ فإن قالوا: نعم. قیل لهم: فما أنکرتم ان یکون شاتما لنفسه لا عنا لأنبیائه. فإن قالوا: انه شاتم لنفسه لا عن لأنبیائه، فقد سقطت مئونتهم و خرجوا عن دین أهل القبلة. و ان قالوا: ان اللّه لا یجوز أن یشتم نفسه و یلعن (6)أنبیاءه، قیل لهم: فما أنکرتم ان لا یجوز أن یفعل شتم نفسه و لا لعن (7)أنبیائه. و کلما اعتلوا بعلة عورضوا بمثلها.
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1- 1) الزیادة من أ. 

2- 2) الزیادة من أ. 

3- 3) فی ا: کذب العباد. 

4- 4) الزیادة من أ. 

5- 5) الزیادة من أ. 

6- 6) فی مط: و لا یلعن. 

7- 7) فی أ: و لا قتل. 





فصل التندید بالقائلین بخلق الافعال 

[التندید بالقائلین بخلق الافعال ]

(1)

قد کان الاولی ان لا ندل علی مثل هذه المسألة اعنی ان أفعال العباد فعلهم و خلقهم لان المنکر لذلک ینکر المحسوسات التی قد تبین صحتها، و لو لا ما رجوته من زوال شبهة، و من وضوح (2)حجة تحصل لقارئ کتابی هذا لما کان هذا الباب مما ینتشر فیه القول.

و لا أعجب ممن ینفی فعله مع علمه بأنه یقع بحسب اختیاره و دواعیه و مقاصده، نعوذ باللّه من الجهل، فإنه إذا استولی و غمر طبق و عم، و قد قال الرسول الصادق صلی اللّه علیه و آله و سلم: حبک الشیء (3)یعمی و یصم.

و قد قال اللّه سبحانه فی قوم عرفوا ثم عاندوا (4)وَ جَحَدُوا بِها وَ اِسْتَیْقَنَتْها أَنْفُسُهُمْ ظُلْماً وَ عُلُوًّا فَانْظُرْ کَیْفَ کانَ عاقِبَةُ اَلْمُفْسِدِینَ (5).


فصل تنزیهه تعالی عن القضاء بغیر الحق

[تنزیهه تعالی عن القضاء بغیر الحق ]

(6)

فان قال منهم قائل: ما ذا نفیتم ان یکون اللّه فاعلا لأفعالکم، أ فتقولون انه
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1- 1) العنوان زید من مط. 

2- 2) فی مط: و من وضوح [وضوح]. 

3- 3) فی ا: للشیء. 

4- 4) فی ا ثم: عاندوه. 

5- 5) سورة النمل:14.

6- 6) العنوان زید من مط. 




قضی أعمالکم؟ قیل له: ان اللّه تعالی قضی الطاعة إذا أمر بها و لم یقض الکفر و الفجور و الفسوق.

فان قال: فما الدلیل علی ما قلتم؟ قیل له: من الدلیل علی ذلک قول الخالق الصادق عز و جل: و اللّه یقضی بالحق و هو خیر الفاصلین (1)فعلمنا انه یقضی بالحق و لا یقضی بالباطل، لانه لو جاز أن یتمدح بأنه یقضی بالحق و هو یقضی غیر الحق و یقضی بالباطل لجاز ان یقول: و اللّه یقول الحق و هو یقول غیر الحق، فلما کان قوله و اللّه یقول الحق دلیلا علی انه لا یقول غیر الحق کان قوله یقضی الحق دلیلا علی أنه لا یقضی غیر الحق.

و یدل علی ذلک قوله تعالی وَ اَللّهُ یَقْضِی بِالْحَقِّ (2)، فعلمنا انه یقضی بالحق و لا یقضی بالجور.

و یدل علی ذلک أیضا قوله تعالی وَ قَضی رَبُّکَ أَلاّ تَعْبُدُوا إِلاّ إِیّاهُ وَ بِالْوالِدَیْنِ إِحْساناً (3)، فعلمنا أنه لم یقض عبادة الأصنام و الأوثان و لا عقوق الوالدین.

و مما یبین ذلک أیضا أن اللّه أوجب علینا أن نرضی بقضائه و لا نسخطه، و أوجب علینا أن نسخط الکفر و لا نرضاه، فعلمنا أن الکفر لیس من قضاء ربنا.

و مما یبین ذلک أن اللّه تعالی أوجب علینا أن ننکر المنکر و أن نمنع الظلم، فلو کان الظلم من قضاء ربنا کان أوجب علینا ان ننکر قضاءه و قدره، فلما لم یجز أن یوجب اللّه تعالی إنکار قضائه و لا رد قدره، علمنا أن الظلم لیس من قضائه و لا قدره.

و أیضا قال اللّه تعالی فی کتابه وَ یَقْتُلُونَ اَلنَّبِیِّینَ بِغَیْرِ اَلْحَقِّ (4)و قال:
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1- 1) اتفقت النسخ علی هذا، و الآیة فی سورة الانعام 57 هکذا «إِنِ اَلْحُکْمُ إِلاّ لِلّهِ یَقُصُّ اَلْحَقَّ وَ هُوَ خَیْرُ اَلْفاصِلِینَ» . 

2- 2) سورة غافر:20.

3- 3) سورة الإسراء:23.

4- 4) سورة البقرة:61.




یَقْضِی بِالْحَقِّ (1)فعلمنا أن ما کان بغیر الحق غیر ما قضی بالحق، فلو کان قتل الأنبیاء من قضاء اللّه کان حقا، و کان یجب علینا الرضا به، لانه یجب علینا الرضا بقضاء اللّه، و قد أمر اللّه تعالی أن لا یرضی بغیر الحق و لا یرضی بقتل الأنبیاء. فعلمنا أن قتلهم لیس بقضاء ربنا و لا من فعل خالقنا.

و مما یبین أن اللّه تعالی لم یقدر الکفر قوله تعالی فی کتابه سَبِّحِ اِسْمَ رَبِّکَ اَلْأَعْلَی. اَلَّذِی خَلَقَ فَسَوّی. وَ اَلَّذِی قَدَّرَ فَهَدی (2)و لم یقل انه قدر الظلال علی خلقه، و لا قدر الشقاء علی خلقه، لأنه لا یجوز أن یتمدح بأنه قدر الضلال (3)عن الحق، و کل ضلال عن الحق فمن تقدیره، تعالی عن ذلک علواً کبیراً.


فصل معنی خلق الأشیاء کلها

[معنی خلق الأشیاء کلها ]

(4)

فان قیل: فما معنی قول اللّه تعالی خالِقُ کُلِّ شَیْءٍ (5)و خَلَقَ کُلَّ شَیْءٍ (6)؟ قیل له: انما أراد به خلق السماوات و الأرض و اللیل و النهار و الجن و الانس و ما أشبه ذلک [و لم یرد أنه خلق الکفر و الظلم و الکذب، إذ لم یجز أن یکون ظالما و لا کاذبا، عز و جل (7)]و قد بین اللّه لنا صنعه فقال صُنْعَ اَللّهِ اَلَّذِی أَتْقَنَ کُلَّ شَیْءٍ 1فلما لم یکن الکفر بمتقن و لا بمحکم و لا بحق و لا بعدل علمنا أنه لیس من صنعة، لانه متفاوت متناقض، و قد قال تعالی وَ لَوْ کانَ مِنْ عِنْدِ غَیْرِ اَللّهِ لَوَجَدُوا فِیهِ اِخْتِلافاً کَثِیراً 2فأخبر أن الاختلاف لا یکون من عنده، و قال تعالی ما تَری فِی خَلْقِ اَلرَّحْمنِ مِنْ تَفاوُتٍ 3و الکفر متفاوت [فاسد 4]متناقض، فثبت انه لیس من خلقه و انه عمل الکافرین.
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1- 1) سورة غافر:20.

2- 2) سورة الأعلی:1 3.

3- 3) فی ا: بأنه قدر الهدی و قدر الضلال. 

4- 4) الزیادة من مط. 

5- 5) سورة الانعام:102.

6- 6) سورة الانعام:101.

7- 7) الزیادة من أ. 




فان قیل: فما معنی قول اللّه تعالی خالِقُ کُلِّ شَیْءٍ 5و خَلَقَ کُلَّ شَیْءٍ 6؟ قیل له: انما أراد به خلق السماوات و الأرض و اللیل و النهار و الجن و الانس و ما أشبه ذلک [و لم یرد أنه خلق الکفر و الظلم و الکذب، إذ لم یجز أن یکون ظالما و لا کاذبا، عز و جل 7]و قد بین اللّه لنا صنعه فقال صُنْعَ اَللّهِ اَلَّذِی أَتْقَنَ کُلَّ شَیْءٍ (1)فلما لم یکن الکفر بمتقن و لا بمحکم و لا بحق و لا بعدل علمنا أنه لیس من صنعة، لانه متفاوت متناقض، و قد قال تعالی وَ لَوْ کانَ مِنْ عِنْدِ غَیْرِ اَللّهِ لَوَجَدُوا فِیهِ اِخْتِلافاً کَثِیراً (2)فأخبر أن الاختلاف لا یکون من عنده، و قال تعالی ما تَری فِی خَلْقِ اَلرَّحْمنِ مِنْ تَفاوُتٍ (3)و الکفر متفاوت [فاسد (4)]متناقض، فثبت انه لیس من خلقه و انه عمل الکافرین.

فان قال: فلم زعمتم ان قوله کُلِّ شَیْءٍ قد خرج منه بعض الأشیاء؟ قیل له: قد قال اللّه تعالی إِنَّ زَلْزَلَةَ اَلسّاعَةِ شَیْءٌ عَظِیمٌ (5)و لم یخلقها، و الایمان الذی أمر اللّه به فرعون و الکافرین لم یخلقه، فثبت أن الأشیاء [أطلق (6)]فی بعض دون بعض، و قد قال اللّه تعالی وَ أُوتِیَتْ مِنْ کُلِّ شَیْءٍ (7)و لم تؤت من ملک سلیمان شیئا، و انما أراد مما أوتیته [هی (8)دون ما لم تؤته.

و قال تعالی یُجْبی إِلَیْهِ ثَمَراتُ کُلِّ شَیْءٍ (9)و قد علمنا أنه لم تجب (10)الیه ثمرات الشرق و الغرب، و انما أراد مما یجبی [الیه و (11)]کذلک قوله تعالی
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1- 1) سورة النمل:88.

2- 2) سورة النساء:82.

3- 3) سورة الملک:3.

4- 4) الزیادة من أ. 

5- 5) سورة الحج:1.

6- 6) الزیادة من أ و فوقها «ظ» . 

7- 7) ]. سورة النمل:23.

8- 8) الزیادة من مط. 

9- 9) سورة القصص:57.

10- 10) فی مط: لم یجب. 

11- 11) الزیادة من مط. 




خالِقُ کُلِّ شَیْءٍ (1)مما خلقه تعالی.

و قال تعالی فَتَحْنا عَلَیْهِمْ أَبْوابَ کُلِّ شَیْءٍ (2)و انما أراد ما فتح علیهم.

و قال تعالی تِبْیاناً لِکُلِّ شَیْءٍ (3)و لم یرد تبیان عدد النجوم و عدد الانس و الجن، و انما أراد تبیان (4)کل شیء مما بالخلق إلیه حاجة فی دینهم.

و قال تعالی تُدَمِّرُ کُلَّ شَیْءٍ بِأَمْرِ رَبِّها (5)و لم یرد أنها (6)تدمر هودا و الذین معه، و انما [أراد (7)]تدمر من أرسلت لتدمیره.

و قال أَنْطَقَنَا اَللّهُ اَلَّذِی أَنْطَقَ کُلَّ شَیْءٍ (8)و لم ینطق الحجارة و الحرکة و السکون (9).

و ما أشبه ما ذکرناه کثیر، کذلک أیضا قوله بَدِیعُ اَلسَّماواتِ وَ اَلْأَرْضِ أَنّی یَکُونُ لَهُ وَلَدٌ وَ لَمْ تَکُنْ لَهُ صاحِبَةٌ و خَلَقَ کُلَّ شَیْءٍ فَقَدَّرَهُ تَقْدِیراً (10)أراد الأزواج و الأولاد و الأجسام، لأن هذا رد علی النصاری و لم یرد الفجور و الفسوق.
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1- 1) سورة الانعام:102.

2- 2) سورة الانعام:44.

3- 3) سورة النحل:82. 

4- 4) فی مط: بیان. 

5- 5) سورة الأحقاف:25.

6- 6) فی مط: أنه. 

7- 7) الزیادة من مط. 

8- 8) سورة فصلت:21.

9- 9) فی أ: و الحرکات و السکنات. 

10- 10) سورة الانعام:101.




و ما ذکرناه فی اللغة مشهور، قال لبید بن ربیعة (1):

ألا کل شیء ما خلا اللّه باطل وکل نعیم لا محالة زائل

و لم یرد أن الحق باطل، و لا أن شعره هذا [الذی قاله]باطل، و قد قال کل شیء و انما أراد بعض الأشیاء، و یقول القائل (2)«دخلنا المشرق فاشترینا کل شیء و رأینا کل شیء حسن» ، و انما أراد کل شیء مما اشتروا، و کل شیء مما رأوا (3)، و کذا «خالق کل شیء» مما خلقه لا مما فعله عباده، لانه لا یجوز أن یفعل العباد خلق رب العالمین.

و یقال لهم: ان کان یجب أن تکون أعمال العباد خلق اللّه لقول اللّه خالِقُ کُلِّ شَیْءٍ (4)، فیجب أن یکون کل خلقه حسنا لقوله اَلَّذِی أَحْسَنَ کُلَّ شَیْءٍ خَلَقَهُ (5)فیجب أن یکون الشرک حسنا، و کذلک الظلم و الکذب و الفجور و الفسوق، لان ذلک عندهم خلق اللّه تعالی.

فان قالوا: ان قوله «اَلَّذِی أَحْسَنَ کُلَّ شَیْءٍ خَلَقَهُ» انما أراد بعض الأشیاء. قیل لهم: فما أنکرتم أن یکون قوله «خالِقُ کُلِّ شَیْءٍ» انما وقع علی کل شیء
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1- 1) لبید بن ربیعة العامری الشاعر، قدم علی النبی (صلی الله علیه و آله) سنة وفد قومه فأسلم و حسن إسلامه، و ترک الشعر منذ إسلامه حتی موته، و عمر طویلا و مات و هو ابن مائة و أربعین سنة، و قیل انه مات و هو ابن سبع و خمسین و مائة سنة، و کانت وفاته سنة 41 ه علی أشهر الأقوال (الاستیعاب:3/1335) .

2- 2) فی أ: و یقول قائل. 

3- 3) فی مط: أرادوا. 

4- 4) سورة الانعام:102.

5- 5) سورة السجدة:7.




خلقه دون ما لم یخلقه (1)مما یقدر علیه و یعلم أنه لا یفعله و مما یفعله عباده من الطاعة و المعصیة.

فإن قال قائل: فما معنی قول اللّه تعالی وَ اَللّهُ خَلَقَکُمْ وَ ما تَعْمَلُونَ» (2)؟ قیل له: انما خبر اللّه عن إبراهیم أنه حاج قومه فقال: [لهم (3)] «أَ تَعْبُدُونَ ما تَنْحِتُونَ، وَ اَللّهُ خَلَقَکُمْ وَ ما تَعْمَلُونَ» یقول نحتم خشبا ثم عبدتموه، علی وجه التوبیخ. ثم قال وَ اَللّهُ خَلَقَکُمْ وَ ما تَعْمَلُونَ یقول خلقکم و خلق الخشب الذی عملتموه صنما، فسمی الصنم الذی عملوه عملا لهم (4)و ان کان الذی حل فیه من التصویر عملهم.

و لما ذکرناه نظائر من القرآن و اللغة: فأما القرآن فقوله تعالی یَعْمَلُونَ لَهُ ما یَشاءُ مِنْ مَحارِیبَ وَ تَماثِیلَ وَ جِفانٍ کَالْجَوابِ وَ قُدُورٍ راسِیاتٍ (5)و انما عملهم حل فی هذه الأمور، فأما الحجارة فهی خلق اللّه لا فاعل لها غیره.

و من ذلک أیضا قوله وَ اِصْنَعِ اَلْفُلْکَ بِأَعْیُنِنا (6)فالخشب خلق اللّه و العباد نجروه و عملوه فلکا و سفنا.

و من ذلک أیضا قوله أَنِ اِعْمَلْ سابِغاتٍ فالحدید خلق اللّه و لکن العباد عملوه دروعا، فعمل داود علیه السلام حل فی الحدید و الحدید خلق اللّه.

و قال فی الحیة تَلْقَفْ ما صَنَعُوا (7)و إنما یرید أنها تلقف الحبال و العصی
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1- 1) فی أ: ما خلق. 

2- 2) سورة الصافات:96.

3- 3) الزیادة من أ. 

4- 4) فی مط: عملا له. 

5- 5) سورة سبإ:13.

6- 6) سورة هود:37.

7- 7) سورة طه:69.




التی فیها صنعهم، فکذلک قال أَ تَعْبُدُونَ ما تَنْحِتُونَ. وَ اَللّهُ خَلَقَکُمْ وَ ما تَعْمَلُونَ (1)خلق الخشب الذی یعملون منه صنما لا أن العباد (2)عملوا خلق اللّه [و (3)]لا ان اللّه خلق أعمالهم.

و قد یقول القائل: فلان یعمل الطین لبنا، و یعمل الحدید أقفالا، و یعمل الخوص زبلا. کذلک أیضا عملوا الخشب أصناما، فجاز أن یقال: انها عمل لهم، کما قیل: انهم یعملون الخوص و الطین و الحدید.

ثم انا نرد هذا الکلام علیهم فنقول لهم: إذا زعمتم أن کفرهم خلقهم (4)، و قال إبراهیم محتجا علیهم فی قولهم ان اللّه خلق أعمالهم فلم ما قالوا: یا إبراهیم ان کان اللّه خلق فینا الکفر و لا یمکننا ان نرد ما خلق اللّه فینا و لو قدرنا لفعلنا، و أنت تأمرنا بأمر لا یکون خلق اللّه فینا، فإنما تأمرنا بأن لا یخلق اللّه خلقه حاشا اللّه (5)، بل قالوا ذلک لتبین إبراهیم علیه السلام أن کفرهم غیر خلق اللّه، و لو کان خلق اللّه ما عذبوا علیه و لا نهوا عنه، و قد قال اللّه تعالی لا تَبْدِیلَ لِخَلْقِ اَللّهِ (6)فلو کان خلق اللّه ما بدل و ما عذبوا الا علی کفرهم الذی هو غیر خلق اللّه و ان خلق اللّه حکمة و صواب، و الکفر سفه و خطأ، فثبت أن الحکمة غیر السفه، و الخطأ غیر الصواب.

و لو لا کراهة طول الکتاب و خوف ملال القارئ لأتینا علی کل شیء مما
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1- 1) سورة الصافات:96.

2- 2) فی مط: الا أن. 

3- 3) الزیادة من أ. 

4- 4) فی مط: خلق لهم. 

5- 5) فی مط: بأن لا یخلق اللّه خلقا ما شاء اللّه. 

6- 6) سورة الروم:30.




یسألون عنه من المتشابه فی تصحیح مذهبهم. و فیما ذکرناه کفایة و دلالة علی ما لم نذکره، علی أنا قد أودعنا کتابنا (صفوة النظر) من ذلک ما فیه بلاغ. و الحمد للّه رب العالمین.


فصل معنی الهدی فی المؤمن و الکافر

[معنی الهدی فی المؤمن و الکافر ]

(1)

ان سأل سائل فقال: أ تقولون ان اللّه هدی الکافر؟ قیل له: ان الهدی علی وجهین: هدی هو دلیل و بیان، فقد هدی اللّه بهذا الهدی کل مکلف بالغ الکافر منهم و المؤمن، و هدی هو الثواب و النجاة فلا یفعل اللّه هذا الهدی الا بالمؤمنین المطیعین القائلین عن اللّه رسوله.

فان قال (2): فما الدلیل علی أن الهدی ما تقولون؟ قیل: الدلیل علی أن الهدی قد یکون بمعنی الدلیل قوله تعالی فی کتابه وَ أَمّا ثَمُودُ فَهَدَیْناهُمْ فَاسْتَحَبُّوا اَلْعَمی عَلَی اَلْهُدی فَأَخَذَتْهُمْ صاعِقَةُ اَلْعَذابِ اَلْهُونِ بِما کانُوا یَکْسِبُونَ (3)فقد خبر اللّه تعالی أنه هدی ثمود الکفار فلم یهتدوا فأخذتهم الصاعقة بکفرهم.

و قال اللّه تعالی إِنْ هِیَ إِلاّ أَسْماءٌ سَمَّیْتُمُوها أَنْتُمْ وَ آباؤُکُمْ ما أَنْزَلَ اَللّهُ بِها مِنْ سُلْطانٍ إِنْ یَتَّبِعُونَ إِلاَّ اَلظَّنَّ وَ ما تَهْوَی اَلْأَنْفُسُ وَ لَقَدْ جاءَهُمْ مِنْ رَبِّهِمُ اَلْهُدی (4)یعنی الدلالة و البیان.

و قال تعالی وَ ما مَنَعَ اَلنّاسَ أَنْ یُؤْمِنُوا إِذْ جاءَهُمُ اَلْهُدی (5)یعنی الدلالة
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1- 1) العنوان من مط. 

2- 2) فی مط: فان قالوا. 

3- 3) سورة فصلت:17.

4- 4) سورة النجم:23.

5- 5) سورة الإسراء:94.




و البیان.

و قال إِنّا هَدَیْناهُ اَلسَّبِیلَ (1)یعنی دللناه علی الطریق.

و قال تعالی قالَ اَلَّذِینَ اِسْتَکْبَرُوا لِلَّذِینَ اُسْتُضْعِفُوا أَ نَحْنُ صَدَدْناکُمْ عَنِ اَلْهُدی بَعْدَ إِذْ جاءَکُمْ بَلْ کُنْتُمْ مُجْرِمِینَ (2)فخبروا فی الآخرة أن الهدی أتی من اللّه للکفار فلم یهتدوا، و انما هدی اللّه هدی الدلیل.

و قال تعالی لنبیه صلی اللّه علیه و آله و سلم وَ إِنَّکَ لَتَهْدِی إِلی صِراطٍ مُسْتَقِیمٍ (3)یعنی تدل و تبین، و ما أشبه ما ذکرناه أکثر من أن نأتی علیه.

و أما ما یدل علی ذلک من اللغة: فإن کل من دل علی شیء فقد هدی إلیه، فلما کان اللّه تعالی قد دل الکفار علی الایمان ثبت أنه قد هداهم الی الایمان.

فأما هدی الثواب الذی لا یفعله اللّه بالکافرین فمنه قوله تعالی وَ اَلَّذِینَ قُتِلُوا فِی سَبِیلِ اَللّهِ فَلَنْ یُضِلَّ أَعْمالَهُمْ. سَیَهْدِیهِمْ وَ یُصْلِحُ بالَهُمْ (4)و انما یهدیهم بعد القتل بأن ینجیهم و یثیبهم.

و قال «إِنَّ اَلَّذِینَ آمَنُوا وَ عَمِلُوا اَلصّالِحاتِ یَهْدِیهِمْ رَبُّهُمْ بِإِیمانِهِمْ تَجْرِی مِنْ تَحْتِهِمُ اَلْأَنْهارُ (5)انما یهدیهم بایمانهم بأن ینجیهم و یثیبهم.

و قال یَهْدِی بِهِ اَللّهُ مَنِ اِتَّبَعَ رِضْوانَهُ سُبُلَ اَلسَّلامِ (6)و قال یَهْدِی إِلَیْهِ مَنْ أَنابَ (7)یعنی من تاب.
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1- 1) سورة الإنسان:3.

2- 2) سورة سبإ:32.

3- 3) سورة الشوری:52.
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5- 5) سورة یونس:9.
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7- 7) سورة الرعد:27.




فهذا الهدی و ما أشبه لا یفعله اللّه الا بالمؤمنین القائلین بالحق (1)، فأما قرین الدلیل فقد هدی اللّه الخلق أجمعین. و کلما سئلت عن آیة من الهدی من اللّه تعالی فردها الی هذین الأصلین، فإنه لا یخلو من أن یکون علی ما ذکرناه، و لو لا کراهة التطویل لسألنا أنفسنا عن آیة آیة مما یحتاج الی البیان، و فی هذه الجملة دلیل علی ما نسأل عنه.


فصل حقیقة الإضلال منه سبحانه 

[حقیقة الإضلال منه سبحانه ]

(2)

فان قیل: أ فتقولون أن اللّه تعالی أضل الکافرین؟ قیل له: نقول ان اللّه أضلهم بأن عاقبهم و أهلکهم عقوبة لهم علی کفرهم و لم یضلهم عن الحق و لا أضلهم بأن افسدهم، جل و عز عن ذلک.

فان قالوا: لم زعمتم أن الضلال قد یکون عقابا؟ قیل لهم: قد قال اللّه تعالی إِنَّ اَلْمُجْرِمِینَ فِی ضَلالٍ وَ سُعُرٍ (3)یعنی فی هلاک، و سعر یعنی سعر النار فیهم، إذ لیس فی ضلال هو کفر أو فسق، لان التکلیف زائل فی الآخرة، و قد بین اللّه تعالی من یضل فقال وَ یُضِلُّ اَللّهُ اَلظّالِمِینَ (4)و قال یُضِلُّ اَللّهُ اَلْکافِرِینَ (5)و قال ما یُضِلُّ بِهِ إِلاَّ اَلْفاسِقِینَ (6)و قال کَذلِکَ یُضِلُّ اَللّهُ مَنْ هُوَ مُسْرِفٌ مُرْتابٌ 1.
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1- 1) فی ا: القائلین للحق. 

2- 2) العنوان من مط. 

3- 3) سورة القمر:47.

4- 4) سورة إبراهیم:27.
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فان قالوا: لم زعمتم أن الضلال قد یکون عقابا؟ قیل لهم: قد قال اللّه تعالی إِنَّ اَلْمُجْرِمِینَ فِی ضَلالٍ وَ سُعُرٍ 3یعنی فی هلاک، و سعر یعنی سعر النار فیهم، إذ لیس فی ضلال هو کفر أو فسق، لان التکلیف زائل فی الآخرة، و قد بین اللّه تعالی من یضل فقال وَ یُضِلُّ اَللّهُ اَلظّالِمِینَ 4و قال یُضِلُّ اَللّهُ اَلْکافِرِینَ 5و قال ما یُضِلُّ بِهِ إِلاَّ اَلْفاسِقِینَ 6و قال کَذلِکَ یُضِلُّ اَللّهُ مَنْ هُوَ مُسْرِفٌ مُرْتابٌ (1).

ثم أوضح الأمر و خبر أنه لا یضل الا بعد إقامة الحجة، فقال وَ ما کانَ اَللّهُ لِیُضِلَّ قَوْماً بَعْدَ إِذْ هَداهُمْ حَتّی یُبَیِّنَ لَهُمْ ما یَتَّقُونَ (2)فأخبر أنه لا یضل أحدا حتی یقیم الحجة علیه، فإذا ضل عن الحق بعد البیان و الهدی و الدلالة أضله اللّه حینئذ، بأن أهلکه و عاقبه.

و أما الإضلال الذی ننفیه عن ربنا تعالی فهو ما أضافه اللّه الی غیره فقال وَ أَضَلَّهُمُ اَلسّامِرِیُّ (3)یقول: أضلهم بأن دعاهم الی عبادة العجل.

و قال وَ أَضَلَّ فِرْعَوْنُ قَوْمَهُ وَ ما هَدی (4)یرید أضلهم بأن قال أَنَا رَبُّکُمُ اَلْأَعْلی و أمرهم بالکفر و دعا الیه، و اللّه لا یأمر بعبادة غیره و لا یفسد عباده.

و قال فَوَکَزَهُ مُوسی فَقَضی عَلَیْهِ قالَ هذا مِنْ عَمَلِ اَلشَّیْطانِ إِنَّهُ عَدُوٌّ مُضِلٌّ مُبِینٌ (5).

و قال وَ لَقَدْ أَضَلَّ مِنْکُمْ جِبِلاًّ کَثِیراً أَ فَلَمْ تَکُونُوا تَعْقِلُونَ (6)یرید أنه أفسد و غر و خدع، و اللّه لا یغر (7)العباد و لا یظهر فی الأرض الفساد.

و قال یخبر عن أهل النار: انهم یقولون ما أَضَلَّنا إِلاَّ اَلْمُجْرِمُونَ (8)یرید ما أفسدنا و لا غیرنا و لا بین الکفر و المعاصی إلا المجرمون، و لم یقولوا ما أضلنا
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1- 1) سورة غافر:34.

2- 2) سورة التوبة:115.
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الا رب العالمین، تعالی اللّه عن ذلک علوا کبیرا! و کل إضلال أضل اللّه به العباد فإنما هو عقوبة (1)لهم علی کفرهم و فسقهم.

و أما من خالفنا زعموا ان اللّه تعالی یبتدئ کثیرا من عباده بالإضلال عن الحق ابتداء من غیر عمل، و ان قولهم ان عبدا مجتهدا فی طاعة اللّه قد عبده مائة عام ثم لا یأمنه أن یضله عما هو علیه من طاعة (2)فیخلق فیه من الکفر، و یزین عنده الباطل، و ان یعبد غیره مائة عام و یکفر به ثم لا یأمن أن یخلق فی قلبه الایمان فینقله عما هو علیه، فلیس یثق (3)ولیه بولایته، و لا یرهب عدوه من عداوته.


فصل عود علی بدء فی معنی الهدی

[عود علی بدء فی معنی الهدی ]

(4)

فان سأل سائل فقال: ما معنی قوله إِنَّکَ لا تَهْدِی مَنْ أَحْبَبْتَ (5). قیل له: معنی ذلک انک لا تنجی من العذاب من أحببت. . (6)لأن النبی صلی اللّه علیه و آله کان حریصا علی نجاة أقاربه بل کل من دعاه.

فان قیل: فلم زعمتم أن هذا [هو (7)]تأویل الآیة؟ قیل له: لما کان اللّه قد هداهم بأن دلهم علی الایمان علمنا أنه لم یهدهم بهدی الثواب، و قد بین
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1- 1) فی ا: عقوبته لهم. 

2- 2) فی أ: من طاعته. 

3- 3) فی ا: فلیس یبقی. 

4- 4) العنوان من مط. 

5- 5) سورة القصص:56.

6- 6) هنا فی أجاءت کلمة «و لا» ثم فراغ بمقدار کلمات. 

7- 7) الزیادة من أ. 




اللّه تعالی أن الهدی بمعنی الدلیل قد هداهم به، فقال إِنْ یَتَّبِعُونَ إِلاَّ اَلظَّنَّ وَ ما تَهْوَی اَلْأَنْفُسُ وَ لَقَدْ جاءَهُمْ مِنْ رَبِّهِمُ اَلْهُدی (1)یعنی الدلالة و البیان.

فان قیل: فما معنی قوله لَیْسَ عَلَیْکَ هُداهُمْ وَ لکِنَّ اَللّهَ یَهْدِی مَنْ یَشاءُ ؟ (2)قیل له: انما أراد به لیس علیک نجاتهم، ما علیک الا البلاغ و لکن اللّه ینجی من یشاء.

فان قیل: فلم قلتم هذا؟ قیل له (3): لما أخبر اللّه تعالی أن النبی صلی اللّه علیه و آله و سلم قد هدی الکافر فقال إِنَّکَ لَتَهْدِی إِلی صِراطٍ مُسْتَقِیمٍ (4)و انما یرید انک تدل، فلما کان قد دل المؤمن و الکافر کان قد هدی الکافر و المؤمن، فعلمنا انه أراد بهذه الآیة هدی الثواب و النجاة، فقس علی ما ذکرناه جمیع ما یسأل عنه من أمثال هذه الآیة.


باب الکلام فی الإرادة و حقیقتها

(الکلام فی الإرادة و حقیقتها)

فان سأل سائل فقال: أ تقولون ان اللّه تعالی أراد الإیمان من جمیع الخلق المأمورین و المنهیین أو أراد ذلک من بعضهم دون بعض؟ قیل له: بل أراد ذلک من جمیع الخلق ارادة بلوی و اختبار، و لم یرد ارادة إجبار و اضطرار، و قد قال اللّه تعالی کُونُوا قَوّامِینَ بِالْقِسْطِ (5)و قال کُونُوا قِرَدَةً خاسِئِینَ (6)فأراد
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أن یجعلهم هو قردة، ارادة إجبار و اضطرار فکانوا کلهم کذلک، و أراد أن یقوموا بالقسط ارادة بلوی و اختبار، فلو أراد أن یکونوا قوامین بالقسط (1)کما أراد أن یکونوا قردة خاسئین، لکانوا کلهم قوامین شاءوا أو أبوا، و لکن لو فعل ذلک ما استحقوا حمدا و لا أجرا.

و مما یدل من القرآن علی ان اللّه أراد بخلقه الخیر و الصلاح و لم یرد بهم الکفر و الضلال قوله سبحانه تُرِیدُونَ عَرَضَ اَلدُّنْیا وَ اَللّهُ یُرِیدُ اَلْآخِرَةَ (2)فأخبر ان ما أراد غیر ما أرادوا.

و قال یُرِیدُ اَللّهُ لِیُبَیِّنَ لَکُمْ وَ یَهْدِیَکُمْ سُنَنَ اَلَّذِینَ مِنْ قَبْلِکُمْ وَ یَتُوبَ عَلَیْکُمْ (3)فأخبر أن إرادته فی خلقه الهدایة و التوبة و البیان ثم قال وَ اَللّهُ یُرِیدُ أَنْ یَتُوبَ عَلَیْکُمْ وَ یُرِیدُ اَلَّذِینَ یَتَّبِعُونَ اَلشَّهَواتِ أَنْ تَمِیلُوا مَیْلاً عَظِیماً (4)فأخبر ان ما أراد اللّه منهم [غیر ما أراد (5)]غیره من المیل العظیم.

و قال یُرِیدُونَ أَنْ یُطْفِؤُا نُورَ اَللّهِ بِأَفْواهِهِمْ وَ یَأْبَی اَللّهُ إِلاّ أَنْ یُتِمَّ نُورَهُ (6)فأخبر انه انما یأبی ما اراده العباد من إطفاء نوره.

و قال وَ مَا اَللّهُ یُرِیدُ ظُلْماً لِلْعِبادِ (7)و قال وَ مَا اَللّهُ یُرِیدُ ظُلْماً لِلْعالَمِینَ (8)فأخبر انه تعالی لا یرید الظلم بوجه من الوجوه، کما انه لما قال وَ لا یَرْضی لِعِبادِهِ اَلْکُفْرَ 1لم یجز أن یرضی [به 2]بوجه من الوجوه.
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و قال وَ مَا اَللّهُ یُرِیدُ ظُلْماً لِلْعِبادِ 7و قال وَ مَا اَللّهُ یُرِیدُ ظُلْماً لِلْعالَمِینَ 8فأخبر انه تعالی لا یرید الظلم بوجه من الوجوه، کما انه لما قال وَ لا یَرْضی لِعِبادِهِ اَلْکُفْرَ (1)لم یجز أن یرضی [به (2)]بوجه من الوجوه.

و کذلک لما قال إِنَّ اَللّهَ لا یَأْمُرُ بِالْفَحْشاءِ أَ تَقُولُونَ عَلَی اَللّهِ ما لا تَعْلَمُونَ (3)لم یجز أن یأمر بالفحشاء بوجه من الوجوه، و لو جاز أن یرید الظلم و هو یقول وَ مَا اَللّهُ یُرِیدُ ظُلْماً لِلْعالَمِینَ لجاز أن یرضی بالکفر و یجب الفساد و یأمر بالفحشاء، مع هذه الآیات، فلما لم یجز ذلک لم یجز أن یرید الظلم.

و مما یدل علی أن اللّه تعالی لم یرد الکفر و الفجور: انا وجدنا المرید لشتم نفسه سفیها (4)غیر حکیم، فلما کان اللّه أحکم الحاکمین علمنا انه لا یرید شتمه و لا سوء الثناء علیه.

و أیضا فإن الکفار إذا فعلوا ما أراد من الکفر کانوا محسنین، لان من فعل ما أراد اللّه تعالی فقد أحسن، فلما (5)لم یجز أن یکون [الکافر (6)]محسنا فی شتمه اللّه و معصیته له علمنا أنه لم یفعل ما أراد اللّه.

و أیضا فإنه لو جاز أن یرید الکفر به و یکون بذلک ممدوحا لجاز أن یحب الکفر و یرضی به، و یکون بذلک حکیما ممدوحا، فلما لم یجز أن یرضی بالکفر و لا یحبه لم یجز أن یریده.

و أیضا فإن من أمر العباد بما لا یریده فهو جاهل، فلما کان ربنا أحکم الحاکمین علمنا انه لم یأمر بشیء لا یریده، لان نم أمر بمدحه و لم یرد أنه یفعله و نهی عن شتمه و أراد أن یفعل فهو جاهل ناقص، فلما کان اللّه احکم الحاکمین
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1- 1) سورة الزمر:7.

2- 2) الزیادة من مط. 
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علمنا انه لا یرید ان یشتم و لا یثنی علیه بسوء الثناء. تعالی اللّه عن قولهم علوا کبیرا.

فصل

[فی 1]شبهة لهم [فی الإرادة 2]

قالوا: لو أراد اللّه سبحانه من زید الایمان فوقع خلافه و هو مراد الشیطان و العبد لکانا قد عجزا اللّه و وجب أن یکونا أقدر منه.

و الجواب عن ذلک: أنه یقال لهم: لم قلتم ذلک؟ فان قالوا: لأنا نعلم ان جند السلطان لو فعلوا مالا یریده لدل علی عجزه و عدم قدرته 3.

قیل لهم: انما صح ذلک لان السلطان لم یکن ممن یصح منه التکلیف أو ممن له قدرة علی الانتصاف منهم فی أی وقت أراد و لا یخاف الفوت، و لم یکن أیضا ممن یعلم مقدار الحسنة و الجزاء علیها و السیئة و الأخذ بها.

و أیضا فإن السلطان یتألم إذا لم یقع مراده و یسر بوقوعه، و کل هذه الأوصاف منتفیة عن القدیم تعالی، ففرق 4بین الأمرین، و لم یکن للقیاس الذی اعتمدوا علیه معنی فی هذا الموضع، و انما یجب أن یجمع بین المتساویین بعلة و الأمر هاهنا بخلاف ذلک.

ثم یقال لهم: انما کان 5یجب أن یکون عاجزا لو أراد منهم الطاعة ارادة
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اضطرار و إجبار ثم لم تقع، فأما إذا أراد (1)ارادة البلوی و الاختبار فهذا مالا یغبی الا علی المسکین، و إذا کان ذلک کله فلا یکون منا التعجیز للّه تعالی، إذ فعل العباد مالا یریده من الکفر و لم یفعلوا ما اراده من الایمان، لانه لم یرد ان یحملهم علیه حملا و یلجئهم الیه إلجاء، فیکون منهم علی غیر سبیل التطوع.

و قد بین اللّه [ذلک (2)]فی کتابه فقال إِنْ نَشَأْ نُنَزِّلْ عَلَیْهِمْ مِنَ اَلسَّماءِ آیَةً فَظَلَّتْ أَعْناقُهُمْ لَها خاضِعِینَ (3)فأخبر أنه لو شاء لا حدث آیة یخضع عندها الخلق، و لکنه لو فعل ذلک ما استحقوا حمدا و لا جزاء (4)و لا کرامة و لا مدحا، لان الملجإ لا یستحق حمدا و لا جزاء، و انما (5)یستحق ذلک المختار المستطیع و قد بین اللّه ذلک فقال فَلَمّا رَأَوْا بَأْسَنا قالُوا آمَنّا بِاللّهِ وَحْدَهُ وَ کَفَرْنا بِما کُنّا بِهِ مُشْرِکِینَ (6)و قال اللّه عز و جل فَلَمْ یَکُ یَنْفَعُهُمْ إِیمانُهُمْ لَمّا رَأَوْا بَأْسَنا (7)فأخبر انه لا ینفع الإیمان إذا کان (8)العذاب و الا لجاء.

و قال تعالی یَوْمَ یَأْتِی بَعْضُ آیاتِ رَبِّکَ لا یَنْفَعُ نَفْساً إِیمانُها لَمْ تَکُنْ آمَنَتْ مِنْ قَبْلُ أَوْ کَسَبَتْ فِی إِیمانِها خَیْراً (9)فأخبر أنه لا ینفع الایمان فی حال الإلجاء.
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1- 1) فی أ: و قد أراد. 

2- 2) الزیادة من أ. 

3- 3) سورة الشعراء:4.
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و قال عز و جل حَتّی إِذا أَدْرَکَهُ اَلْغَرَقُ قالَ آمَنْتُ أَنَّهُ لا إِلهَ إِلاَّ اَلَّذِی آمَنَتْ بِهِ بَنُوا إِسْرائِیلَ وَ أَنَا مِنَ اَلْمُسْلِمِینَ (1).

و قال اللّه تعالی آلْآنَ وَ قَدْ عَصَیْتَ قَبْلُ وَ کُنْتَ مِنَ اَلْمُفْسِدِینَ فأخبر أنه لا ینفعه الایمان فی وقت الا لجاء و الإکراه.

و قال عز و جل إِنَّمَا اَلتَّوْبَةُ عَلَی اَللّهِ لِلَّذِینَ یَعْمَلُونَ اَلسُّوءَ بِجَهالَةٍ ثُمَّ یَتُوبُونَ مِنْ قَرِیبٍ فَأُولئِکَ یَتُوبُ اَللّهُ عَلَیْهِمْ وَ کانَ اَللّهُ عَلِیماً حَکِیماً. وَ لَیْسَتِ اَلتَّوْبَةُ لِلَّذِینَ یَعْمَلُونَ اَلسَّیِّئاتِ حَتّی إِذا حَضَرَ أَحَدَهُمُ اَلْمَوْتُ قالَ إِنِّی تُبْتُ اَلْآنَ وَ لاَ اَلَّذِینَ یَمُوتُونَ وَ هُمْ کُفّارٌ (2)فأخبر انه لا تنفع التوبة فی حال المعاینة، و ما أشبه ما ذکرناه کثیر.

ثم یقال لهم: فإذا کان العبد بفعله ما لم یرد اللّه قد أعجزه فیجب أن یکون بفعله ما یریده قد أقدره، و من انتهی قوله الی هذا الحد فقد استغنی عن جداله و ربحت مئونته.


فصل الایمان و حقیقة المشیئة

[الایمان و حقیقة المشیئة ]

(3)

فإن سألوا عن معنی قوله تعالی وَ لَوْ شاءَ رَبُّکَ لَآمَنَ مَنْ فِی اَلْأَرْضِ کُلُّهُمْ جَمِیعاً أَ فَأَنْتَ تُکْرِهُ اَلنّاسَ حَتّی یَکُونُوا مُؤْمِنِینَ (4).

قیل لهم: معنی ذلک لو شاء ربک لألجأهم الی الایمان، لکنه لو فعل ذلک
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لزال التکلیف، فلم یشأ ذلک بل شاء ان یطیعوا علی وجه التطوع و الإیثار لا علی وجه الإجبار و الاضطرار، و قد بین اللّه ذلک فقال أَ فَأَنْتَ تُکْرِهُ اَلنّاسَ یرید انی انا أقدر علی الإکراه منک و لکنه لا إِکْراهَ فِی اَلدِّینِ قَدْ تَبَیَّنَ اَلرُّشْدُ مِنَ اَلْغَیِّ (1)و کذلک الجواب فی قوله وَ لَوْ شاءَ رَبُّکَ ما فَعَلُوهُ ، و فَلَوْ شاءَ لَهَداکُمْ أَجْمَعِینَ (2)و قوله وَ لَوْ شاءَ اَللّهُ مَا اِقْتَتَلَ اَلَّذِینَ مِنْ بَعْدِهِمْ مِنْ بَعْدِ ما جاءَتْهُمُ اَلْبَیِّناتُ وَ لکِنِ اِخْتَلَفُوا فَمِنْهُمْ مَنْ آمَنَ وَ مِنْهُمْ مَنْ کَفَرَ (3)و لو شاء لحال بینهم و بین ذلک. و لو فعل ذلک لزال التکلیف عن العباد، لانه لا یکون الأمر و النهی إلا مع الاختیار لا مع إلجاء (4)و الاضطرار.

و قد بین اللّه [ذلک (5)]بما ذکرنا من قوله إِنْ نَشَأْ نُنَزِّلْ عَلَیْهِمْ مِنَ اَلسَّماءِ آیَةً فَظَلَّتْ أَعْناقُهُمْ لَها خاضِعِینَ (6)فأخبر أنه لو شاء لاکرههم علی الایمان.

و قد بین ذلک ما ذکرناه من قصة فرعون و غیره انه لم ینفعهم الایمان فی وقت الإکراه.

و قد بین اللّه فی کتابه العزیز أنه لم یشأ الشرک، و کذب الذین أضافوا إلیه ذلک، فقال تعالی سَیَقُولُ اَلَّذِینَ أَشْرَکُوا لَوْ شاءَ اَللّهُ ما أَشْرَکْنا وَ لا آباؤُنا وَ لا حَرَّمْنا مِنْ شَیْءٍ فأخبروا أنهم (7)انما أشرکوا بمشیئة اللّه تعالی فلذلک کذبهم،
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1- 1) سورة البقرة:256.

2- 2) سورة النحل:9.

3- 3) سورة البقرة:253.

4- 4) فی أ: لا مع الإجبار. 

5- 5) الزیادة من أ. 

6- 6) سورة الشعراء:4.

7- 7) فی مط: انه. 




و لو کانوا أرادوا أنه لو شاء اللّه لحال بیننا و بین الایمان لما کذبهم اللّه، قال اللّه تکذیبا لهم کَذلِکَ کَذَّبَ اَلَّذِینَ مِنْ قَبْلِهِمْ حَتّی ذاقُوا بَأْسَنا یعنی عذابنا قُلْ هَلْ عِنْدَکُمْ مِنْ عِلْمٍ فَتُخْرِجُوهُ لَنا یعنی هل عندکم من علم أن اللّه یشاء الشرک ثم قال إِنْ تَتَّبِعُونَ إِلاَّ اَلظَّنَّ وَ إِنْ أَنْتُمْ إِلاّ تَخْرُصُونَ (1)[یعنی تکذبون (2)]کقوله قُتِلَ اَلْخَرّاصُونَ (3).

و قال عز و جل ما لَهُمْ بِذلِکَ مِنْ عِلْمٍ إِنْ هُمْ إِلاّ یَخْرُصُونَ (4)یعنی یکذبون.

و قال عز و جل وَ قالَ اَلَّذِینَ أَشْرَکُوا لَوْ شاءَ اَللّهُ ما عَبَدْنا مِنْ دُونِهِ مِنْ شَیْءٍ نَحْنُ وَ لا آباؤُنا وَ لا حَرَّمْنا مِنْ دُونِهِ مِنْ شَیْءٍ کَذلِکَ فَعَلَ اَلَّذِینَ مِنْ قَبْلِهِمْ فَهَلْ عَلَی اَلرُّسُلِ إِلاَّ اَلْبَلاغُ اَلْمُبِینُ (5)خبر أن الرسل قد دعت الی الایمان، فلو کان اللّه تعالی شاء الشرک لکانت الرسل قد دعت خلاف ما شاء اللّه، فعلمنا ان اللّه لم یشأ الشرک.

فان قال بعض الأغبیاء: فهل یشاء العبد شیئا أو هل تکون للعبد ارادة؟ قیل له: نعم قد شاء ما امکنه اللّه من مشیئته و یرید ما امره اللّه بإرادته، فألقوه علی الإرادة فعل اللّه و الإرادة فعل العبد.

و الدلیل علی ذلک قول اللّه تعالی قُلِ اَلْحَقُّ مِنْ رَبِّکُمْ فَمَنْ شاءَ فَلْیُؤْمِنْ وَ مَنْ شاءَ فَلْیَکْفُرْ إِنّا أَعْتَدْنا لِلظّالِمِینَ ناراً أَحاطَ بِهِمْ سُرادِقُها (6).
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1- 1) . سورة الانعام:148.

2- 2) الزیادة من أ. 

3- 3) سورة الذاریات:10.

4- 4) سورة الزخرف:30.

5- 5) سورة النحل:35.

6- 6) سورة الکهف:19.




و قال تعالی فَمَنْ شاءَ اِتَّخَذَ إِلی رَبِّهِ سَبِیلاً (1)و قال فَمَنْ شاءَ اِتَّخَذَ إِلی رَبِّهِ مَآباً (2)و قال تُرْجِی مَنْ تَشاءُ مِنْهُنَّ وَ تُؤْوِی إِلَیْکَ مَنْ تَشاءُ (3).

و قال وَ کَذلِکَ مَکَّنّا لِیُوسُفَ فِی اَلْأَرْضِ یَتَبَوَّأُ مِنْها حَیْثُ یَشاءُ (4).

و قال فَکُلا مِنْ حَیْثُ شِئْتُما (5).

و قال فَأْتُوا حَرْثَکُمْ أَنّی شِئْتُمْ (6).

و قال لَوْ شِئْتَ لاَتَّخَذْتَ عَلَیْهِ أَجْراً (7).

و قال فیما بین أن العبد قد یرید ما یکره اللّه من إرادته فقال تُرِیدُونَ عَرَضَ اَلدُّنْیا وَ اَللّهُ یُرِیدُ اَلْآخِرَةَ (8).

و قال وَ یُرِیدُ اَلَّذِینَ یَتَّبِعُونَ اَلشَّهَواتِ أَنْ تَمِیلُوا مَیْلاً عَظِیماً (9).

و قال وَ لَوْ أَرادُوا اَلْخُرُوجَ لَأَعَدُّوا لَهُ عُدَّةً (10)فأخبر أنهم لو أرادوا لفعلوا کما فعل من أراد الخروج.

و قال یُرِیدُونَ أَنْ یُبَدِّلُوا کَلامَ اَللّهِ (11).
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1- 1) سورة المزمل:19.

2- 2) سورة النبإ:39.

3- 3) سورة الأحزاب:51.

4- 4) سورة یوسف:65.

5- 5) سورة الأعراف:19.

6- 6) سورة البقرة:228.

7- 7) سورة الکهف:77.

8- 8) سورة الأنفال:67.

9- 9) سورة النساء:27.

10- 10) سورة التوبة:46.

11- 11) سورة الفتح:15.




و قال یُرِیدُ اَلشَّیْطانُ أَنْ یُضِلَّهُمْ ضَلالاً بَعِیداً (1).

و قال إِنَّما یُرِیدُ اَلشَّیْطانُ أَنْ یُوقِعَ بَیْنَکُمُ اَلْعَداوَةَ وَ اَلْبَغْضاءَ» (2). و ما أشبه ما ذکرنا أکثر من أن نأتی علیه فی هذا الموضع.

فان قال: فما معنی قوله «وَ ما تَشاؤُنَ إِلاّ أَنْ یَشاءَ اَللّهُ» .

قیل له: ان اللّه ذکر هذا المعنی فی موضعین، و قد بینهما و دل علیهما بأوضح دلیل و أشفی برهان علی أنها مشیئته فی الطاعة، فقال لِمَنْ شاءَ مِنْکُمْ أَنْ یَسْتَقِیمَ. وَ ما تَشاؤُنَ إِلاّ أَنْ یَشاءَ اَللّهُ رَبُّ اَلْعالَمِینَ (3)فهو عز و جل شاء الاستقامة و لم یشأ الاعوجاج و لا الکفر، و قال فی موضع آخر إِنَّ هذِهِ تَذْکِرَةٌ فَمَنْ شاءَ اِتَّخَذَ إِلی رَبِّهِ سَبِیلاً. وَ ما تَشاؤُنَ إِلاّ أَنْ یَشاءَ اَللّهُ (4)فاللّه قد شاء اتخاذ السبیل و لم یشأ العباد ذلک الا و قد شاء اللّه لهم، فأما الصد عن السبیل و صرف العباد عن الطاعة فلم یشأ عز و جل.

و یقال لهم: أ لیس المرید لشتمه غیر حکیم؟ فمن قولهم: نعم. قیل لهم: أو لیس المخبر بالکذب کاذبا؟ فمن قولهم: نعم. قیل لهم: و قد زعمتم ان اللّه یرید شتمه و یکون حکیما فلا بد من الإقرار بذلک أو یترکوا قولهم.

و یقال لهم: فما أنکرتم ان یخبر بالکذب و لا یکون کاذبا؟ فان منعوا من ذلک قیل لهم: و لا یجب أن یکون حکیما بإرادة السفه و ارادة شتم نفسه، و لا یجدون الی الفصل سبیلا. فإن أجازوا علی اللّه أن یخبر بالکذب لم یأمنوا بعد اخباره عن البعث و النشور و الجنة و النار أنها کلها کذب و یکون بذلک صادقا، و لا یجدون من الخروج عن هذا الکلام سبیلا.
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1- 1) سورة النساء:60.

2- 2) سورة المائدة:91.

3- 3) سورة التکویر:29.

4- 4) سورة الإنسان:30.




و یقال لهم: فما تریدون أنتم من الکفار؟ فان قالوا: نرید من الکفار الکفر، فقد أقروا علی أنفسهم بأن یریدوا ان یکفر باللّه و یجب علیهم ان یجیزوا ذلک علی النبی صلی اللّه علیه و آله بأن یکون مریدا للکفر (1)باللّه تعالی، و هذا غایة سوء الثناء علیه.

و ان قالوا: ان الذی نریده من الکفار الایمان. قیل لهم: فأیما أفضل ما أردتم من الایمان أو ما أراد اللّه من الکفر؟ فان قالوا: ما أراد اللّه خیر مما أردنا من الایمان، فقد زعموا ان الکفر خبر من الایمان. و ان قالوا: ان ما أردنا من الایمان خیر مما اراده اللّه من الکفر، فقد زعموا أنهم اولی بالخیر و الفضل من اللّه، و کفاهم بذلک خزیا.

فیقال لهم: فما یجب علی العباد یجب علیهم ان یفعلوا ما تریدون أنتم أو ما یرید اللّه؟ فان قالوا: ما یرید اللّه، فقد زعموا أن علی أکثر العباد ان یکفروا، إذ کان اللّه یرید لهم الکفر. و ان قالوا: انه یجب علی العباد أن یفعلوا ما نرید من الایمان و لا یفعلوا ما یرید اللّه من الکفر، فقد زعموا أن اتباع ما أرادوا هم أوجب علی الخلق من اتباع ما أراد اللّه، و کفاهم بهذا قبحا.

و لو لا کراهة طول الکتاب لسألناهم فی قولهم ان اللّه تعالی أراد المعاصی عن مسائل کثیرة یتبین فیها فساد قولهم، و فیما ذکرناه کفایة، و الحمد للّه رب العالمین.


فصل الاخبار المسددة لمذهب العدلیة

[الاخبار المسددة لمذهب العدلیة

(2)

] و مما جاء من الحدیث (3)ما یصحح مذهبنا فی القضاء و المشیئة و غیر ذلک
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1- 1) فی مط: مرید الکفر. 

2- 2) الزیادة من مط. 

3- 3) فی أ: فی الحدیث. 




مما ذکرنا، فمن ذلک ما روی (1)عنه صلی اللّه علیه و آله انه قال: لا یؤمن أحدکم حتی یرضی بقدر اللّه تعالی. و هذا مصحح لقولنا، لأنا بقدر اللّه راضون و بالکفر غیر راضین.

و روی عن عبد اللّه بن شداد (2)عنه صلی اللّه علیه و آله انه کان یقول فی دعائه: «اللهم رضنی بقضائک، و بارک لی فی قدرک، حتی لا أحب تعجیل ما أخرت، و لا تأخیر ما عجلت» و النبی صلی اللّه علیه و آله لا یجوز أن یرضی بالکفر و لا بالظلم.

و روی عنه صلی اللّه علیه و آله أنه قال: «سیکون فی آخر هذه الأمة قوم یعملون بالمعاصی حتی یقولون هی من اللّه قضاء و قدر، فإذا لقیتموهم فأعلموهم انی منهم بریء» .

و روی عنه انه قال له رجل: بأبی أنت و أمی متی یرحم اللّه عباده و متی یعذب اللّه عباده؟ فقال صلی اللّه علیه و آله: «یرحم اللّه عباده إذا عملوا بالمعاصی فقالوا [هی منا، و یعذب اللّه عباده إذا عملوا بالمعاصی فقالوا (3)هی من اللّه قضاء و قدر» .

و قد روی عن عمر بن الخطاب انه أتی یسارق فقال: «ما حملک علی هذا؟ فقال (4)قضی اللّه و قدره، فضربه عمر ثلاثین سوطا ثم قطع یده فقال: قطعت یدک بسرقتک و ضربتک بکذبک علی اللّه تعالی» . و هذا خبر قد روته جمیع
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1- 1) فی مط: من ذلک ما ذکرناه. 

2- 2) عبد اللّه بن شداد بن الهاد اللیثی عربی کوفی من خواص أمیر المؤمنین علیه السلام و کان من کبار التابعین و ثقاتهم، و قال لما منع بنو أمیة عن التحدث بفضائل علی علیه السلام: وددت أن أترک فأحدث بفضائل علی بن أبی طالب علیه السلام و ان عنقی ضرب بالسیف، قتل سنة 82 ه(منتهی المقال:186) .

3- 3) ]. الزیادة من أ. 

4- 4) فی مط: قضاء اللّه. 




الحشویة و معظم رواة العامة، و نقله أحمد بن حنبل (1)و غیره من الرواة.

و روی عن الأصبغ بن نباتة (2)قال: لما رجع أمیر المؤمنین علی بن أبی طالب علیه السلام من صفین قام الیه شیخ فقال: یا أمیر المؤمنین أخبرنا عن مسیرنا الی الشام أ کان بقضاء و قدر؟ فقال علیه السلام [له (3)]: و الذی فلق الحبة و برأ النسمة ما وطأنا موطئا و لا هبطنا وادیا و لا علونا تلعة الا بقضاء و قدر. فقال [له (4)]الشیخ: عند اللّه أحتسب عنائی، و اللّه ما أری لی من الأجر شیئا. فقال علیه السلام [له (5)]: بلی ایها الشیخ لقد عظم اللّه اجرکم بمسیرکم (6)و أنتم سائرون و فی منصرفکم و أنتم منصرفون، و لم تکونوا فی شیء من حالاتکم مکرهین، و لا إلیها مضطرین، فقال: و کیف لم نکن مضطرین و القضاء و القدر ساقانا و عنهما کان مسیرنا و منصرفنا؟ فقال علیه السلام [له] (7)ویحک لعلک ظننت قضاء لازما و قدرا حتما، لو کان ذلک کذلک لبطل (8)الثواب و العقاب و سقط الوعد و الوعید و الأمر من اللّه و النهی، و لم تکن [تأتی (9)]لأئمة لمذنب و لا محمدة لمحسن، و لم یکن المحسن اولی بالمدح من المسیء و لا المسیء اولی
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1- 1) أبو عبد اللّه احمد بن محمد بن حنبل الشیبانی الوائلی، امام المذهب الحنبلی و صاحب المسند المشهور، ولد ببغداد سنة 164 ه و توفی سنة 241 ه(الاعلام للزرکلی:1/192) .

2- 2) کان الأصبغ من خاصة أمیر المؤمنین علیه السلام، و عمر بعده، و روی عهد مالک الأشتر الذی عهده إلیه أمیر المؤمنین علیه السلام لما ولاه مصر، و روی وصیة أمیر المؤمنین علیه السلام الی ابنه محمد بن الحنفیة (فهرست الطوسی:37) .

3- 3) الزیادات من أ. 

4- 4) الزیادات من أ. 

5- 5) الزیادات من أ. 

6- 6) فی ا: بمصیرکم. 

7- 7) الزیادة من أ. 

8- 8) فی ا: بطل. 

9- 9) الزیادة من أ. 




بالذم من المحسن، تلک مقالة عبدة الأوثان، و جند الشیطان، و خصماء الرحمن، و شهود الزور و البهتان، و أهل العمی عن الصواب، و هم قدریة هذه الأمة و مجوسها، ان اللّه أمر تخییرا، و نهی تحذیرا، و کلف یسیرا، و لم یکلف عسیرا، و اعطی علی القلیل کثیرا، و لم یعص مغلوبا، و لم یطع مکرها، و لم یرسل الرسل لعبا، و لم ینزل الکتب للعباد عبثا، و لم یخلق السماوات و الأرض و ما بینهما باطلا ذلِکَ ظَنُّ اَلَّذِینَ کَفَرُوا فَوَیْلٌ لِلَّذِینَ کَفَرُوا مِنَ اَلنّارِ (1). فقال الشیخ: فما القضاء و القدر اللذان ما سرنا (2)الا بهما؟ فقال علیه السلام: ذلک الأمر من اللّه و الحکم، ثم تلا هذه الآیة وَ قَضی رَبُّکَ أَلاّ تَعْبُدُوا إِلاّ إِیّاهُ وَ بِالْوالِدَیْنِ إِحْساناً (3)فنهض الشیخ مسرورا و هو یقول:

أنت الإمام الذی نرجو بطاعة یوم النشور من الرحمن رضوانا

أوضحت من دیننا ما کان ملتبساً جزاک ربک بالإحسان إحسانا

و روی عن جابر (4)عن النبی صلی اللّه علیه و آله انه قال: یکون فی آخر الزمان قوم یعملون بالمعاصی ثم یقولون: اللّه قدرها علینا، الراد علیهم یومئذ کالشاهر سیفه فی سبیل اللّه.

و روی عن جابر (5)عن النبی صلی اللّه علیه و آله انه قال: «یکون فی آخر الزمان قوم یعملون بالمعاصی ثم یقولون: اللّه قدرها علینا، الراد علیهم یومئذ کالشاهر سیفه فی سبیل اللّه» .

و روی أن رجلا جاء الی الحسن البصری (6)فقال: یا أبا سعید إنی طلقت امرأتی ثلاثا فهل لی من مخرج؟ فقال: ویحک ما حملک علی ذلک. قال: القضاء.
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1- 1) سورة ص:21.

2- 2) فی أ: ما صرنا. 

3- 3) سورة الإسراء:23.

4- 4) جابر بن عبد اللّه بن عمر بن حزام الأنصاری، شهد بدراً و ثمانیة عشر غزوة مع النبی (صلی الله علیه و آله) و مات سنة ثمان و سبعین (رجال الطوسی:12) . 

5- 5) جابر بن عبد اللّه بن عمر بن حزام الأنصاری، شهد بدرا و ثمانیة عشر غزوة مع النبی (صلی الله علیه و آله) و مات سنة ثمان و سبعین (رجال الطوسی:12) . 

6- 6) ترجم له سابقا. 




فقال [له (1)]الحسن: کذبت علی ربک و بانت منک امرأتک.

و روی ان الحسن البصری مر علی فضیل بن برجان و هو مصلوب فقال: ما حملک علی السرقة؟ قال: قضاء اللّه و قدره. قال: کذبت یا لکع أ یقضی علیک ان تسرق ثم یقضی علیک أن تصلب؟ و روی أن ابن سیرین (2)سمع رجلا و هو یسأل عن رجل آخر فقال: ما فعل فلان؟ فقال: هو کما یعلم اللّه، و لو کان کما شاء اللّه و لکن قل [هو (3)]کما یعلم اللّه، و لو کان کما شاء اللّه کان رجلا صالحا.

و ما أشبه هذا أکثر من أن یحصی، و لو لم یکن ورد عن الرسول صلی اللّه علیه و آله من الآثار ما نعلم به بطلان مذهب القدریة و الجبریة (4)إلا الخبر المشهور الذی تلقته الأمة بالقبول، و هو ما رواه شداد بن أوس (5)قال: سمعت رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله و سلم یقول: من قال حین یصبح أو حین یمسی: «اللهم أنت ربی لا إله إلا أنت، خلقتنی و انا عبدک و انا علی عهدک و وعدک ما استطعت أعوذ بک من شر ما صنعت و أقر لک بالنعمة و أقر علی نفسی بالذنب، فاغفر لی فإنه لا یغفر الذنوب إلا أنت» .
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1- 1) الزیادة من أ. 

2- 2) أبو بکر محمد بن سیرین البصری، کان له ید طولی فی تأویل الرؤیا، و کان أبوه عبدا لأنس بن مالک، و کان بینه و بین الحسن البصری من المنافرة ما هو مشهور، توفی سنة 110 ه(الکنی و الألقاب:1/308) .

3- 3) الزیادة من أ. 

4- 4) فی أ: و المجبرة. 

5- 5) أبو یعلی شداد بن أوس بن ثابت الأنصاری الخزرجی ابن أخی حسان بن ثابت الشاعر المشهور، روی عنه أهل الشام و کان کثیر العبادة و الورع، توفی سنة 41 و قیل سنة 58 و قیل سنة 64(أسد الغابة:2/387) .




و قال ابن سیرین لرجل له مملوک: لا تکلفه مالا یستطیع، فان کرهته فبعه. و قال صلی اللّه علیه و آله: «إذا أمرتکم بشیء فأتوا منه ما استطعتم» .

و روی انه صلی اللّه علیه و آله قال لفاطمة علیها السلام حین أخدمها غلاما: «لا تکلفیه ما لا یطیق» .

و روی عنه صلی اللّه علیه و آله انه قال: «استغفروا (1)عن الشرک ما استطعتم» ، و هذه الاخبار مما یستدل بها علی بطلان قولهم (2)فی الاستطاعة و تصحیح قولنا ان الإنسان مستطیع، و ان اللّه لا یکلف عباده مالا یطیقون، و انما أوردناها لتکون رسالتنا هذه غیر محتاجة إلی غیرها فی هذا المعنی.

و من ذلک أیضا ما روی عن بنت رقیقة (3)قالت: بایعت رسول اللّه «ص» فی نسوة فأخذ علینا ما فی آیة السرقة و الزنا ان لا یسرقن و لا یزنین إلخ، ثم قال: فیما استطعتن و أطقتن. قالت: قلنا اللّه و رسوله ارحم بنا من أنفسنا.

و ذکر قتادة (4)قال: بایع رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله أصحابه علی السمع و الطاعة فیما استطاعوا.

و هذا یدل کل منصف علی أن رسول اللّه و اتباعه لم یلزموا العباد الطاعة إلا فیما استطاعوا، و کیف یجوز علی ارحم الراحمین و احکم الحاکمین أن یکلف عباده ما لا یطیقون، و أن یلزمهم (5)ما لا یجدون.

و روی عن النبی صلی اللّه علیه و آله و سلم انه قال: «أول ما تبین من ابن آدم
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1- 1) فی ا: فاستغفروا. 

2- 2) فی مط: مذهبهم [قولهم]. 

3- 3) کذا فی أ، و فی مط «بنت رفیعة» و هو وهم، و هی أمیمة بنت رقیقة و اسم أبیها عبد بن بجار بن عمیر، کانت من المبایعات (أسد الغابة:5/403) .

4- 4) ترجم له سابقا. 

5- 5) فی مط: و انه یلزمهم. 




بطنه، فمن استطاع ان لا یدخل بطنه الا طیبا فلفعل» .

[و قال صلی اللّه علیه و آله: «من استطاع أن ینفع أخاه فلیفعل» فلم یوجب علیه السلام علی أحد شیئا إلا بعد الاستطاعة 1].

و قال صلی اللّه علیه و آله: من استطاع منکم أن یقی وجهه حر النار و لو بشق تمرة فلیفعل. فلم یرغبهم الا فیما یستطیعون.

و روی عن ابن عباس 2قال: قال رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله و سلم إلا أنبئکم بأعز الناس؟ قالوا: بلی یا رسول اللّه. قال: الذی یعفو إذا قدر.

فبین أنه انما یکون العفو إذا قدر العبد و إذا لم یقدر فلا یکون العفو و قد قال اللّه تعالی فَاعْفُوا وَ اِصْفَحُوا 3و قال فَاعْفُ عَنْهُمْ وَ اِصْفَحْ 4و قال خُذِ اَلْعَفْوَ وَ أْمُرْ بِالْعُرْفِ 5فعلمنا أنه کان یقدر علی أن یعاقب، فأمره اللّه لذلک بالعفو، و لا یجوز أن یعفو عما لا یقدر له علی مضرة و لا علی منفعة.

و روی عنه انه قال: «من کظم غیظا و هو قادر علی إمضائه ملأ اللّه قلبه یوم القیامة رضی» .

و روی [عن 6]ابن عباس فی قوله وَ قَدْ کانُوا یُدْعَوْنَ إِلَی اَلسُّجُودِ وَ هُمْ سالِمُونَ 1قال: و هم مستطیعون فی دار الدنیا.
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و روی [عن 6]ابن عباس فی قوله وَ قَدْ کانُوا یُدْعَوْنَ إِلَی اَلسُّجُودِ وَ هُمْ سالِمُونَ (1)قال: و هم مستطیعون فی دار الدنیا.

و روی عنه صلی اللّه علیه و آله انه قال: «یسروا و لا تعسروا و اسکنوا و لا تنفروا، خیر دینکم الیسر، و بذلک آتاکم کتاب اللّه، قال اللّه یُرِیدُ اَللّهُ بِکُمُ اَلْیُسْرَ وَ لا یُرِیدُ بِکُمُ اَلْعُسْرَ (2)و یُرِیدُ اَللّهُ أَنْ یُخَفِّفَ عَنْکُمْ (3)و اعلموا رحمکم اللّه انه لو کان کلف خلقه (4)مالا یستطیعون (5)کان غیر مرید بهم الیسر، و غیر مرید للتخفیف عنهم، لانه لا یکون الیسر و التخفیف فی تکلیف مالا یطاق» .

و روی عن سعید بن عامر بن حذیم (6)لما استعمله عمر بن الخطاب علی بعض کور الشام خرج معه یوصیه، فلما انتهی الی المکان قال له سعید: و أنت فاتق اللّه و خف اللّه فی الناس، و لا تخف الناس فی اللّه، و أحب لقریب المسلمین و بعیدهم ما تحبه (7)لنفسک و أهل بیتک، و أقم وجهک تعبدا للّه، و لا تقض بقضاءین (8)مختلف علیک أمرک (9)، و تنزع الی غیر الحق، و خض الغمرات إلی الحق، و لا تخف فی اللّه لومة لائم. فأخذ عمر بیده فأقعده ثم قال: ویحک من یطیق هذا؟

ص:





1- 1) سورة القلم:43.

2- 2) سورة البقرة:185.

3- 3) سورة النساء:28.

4- 4) فی مط: خلقه [عبادة خ]. 

5- 5) فی أ: ما لا یطیقون. 

6- 6) کذا فی مط، و فی ا «بن حذلم» ، یقال ان سعید هذا أسلم قبل فتح خیبر و شهد المشاهد بعدها، و کان خیرا فاضلا، و ولاه عمر بعض أجناد الشام، و اختلف فی سنة وفاته: فقیل سنة 19، و قیل سنة 20، و قیل سنة 21(الإصابة 2/624) .

7- 7) فی مط: ما تحب. 

8- 8) فی مط: بقضاء بین. 

9- 9) فی مط: امره. 




فانظر کیف وصاه و أمره بأن یفعل الخیر و یجتهد فی تحصیله، و ما أشبه هذا من الحدیث أکثر من أن یحصی، و الحمد للّه و الصلاة علی آل اللّه (1).
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1- 1) فی ا: تمت الرسالة و الحمد للّه رب العالمین. 
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24- الرسالة الباهرة فی العترة الطاهرة

الرسالة الباهرة فی العترة الطاهرة
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم قال رضی اللّه عنه:

مما یدل أیضا علی تقدیمهم علیهم السلام و تعظیمهم علی البشر أن اللّه تعالی دلنا علی أن المعرفة بهم کالمعرفة به تعالی فی أنها ایمان و إسلام، و أن الجهل و الشک فیهم کالجهل به و الشک فیه فی أنه کفر و خروج من الایمان، و هذه منزلة لیس لأحد من البشر الا لنبینا صلی اللّه علیه و آله و بعده لأمیر المؤمنین علیه السلام و الأئمة من ولده علی جماعتهم السلام.

لأن المعرفة بنبوة الأنبیاء المتقدمین من آدم علیه السلام الی عیسی علیه السلام، أجمعین غیر واجبة علینا و لا تعلق لها بشیء من تکالیفنا، و لو لا أن القرآن ورد بنبوة من سمی فیه من الأنبیاء المتقدمین فعرفناهم تصدیقا للقرآن و الا فلا وجه لوجوب معرفتهم علینا و لا تعلق لها بشیء من أحوال تکلیفنا (1)، و بقی علینا أن ندل علی أن الأمر علی ما ادعیناه.
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1- 1) فی المصدر: تکالیفنا. 




و الذی یدل علی أن المعرفة بامامة من ذکرناه علیهم السلام من جملة الایمان و أن الإخلال بها کفر و رجوع عن الایمان، إجماع الشیعة الإمامیة علی ذلک، فإنهم لا یختلفون فیه، و إجماعهم حجة بدلالة أن قول الحجة المعصوم الذی قد دلت العقول علی وجوده فی کل زمان فی جملتهم و فی زمرتهم، و قد دللنا علی هذه الطریقة فی مواضع کثیرة من کتبنا و استوفیناها فی جواب التبانیات خاصة، و فی کتاب نصرة ما انفردت به الشیعة الإمامیة من المسائل الفقهیة، فإن هذا الکتاب مبنی علی صحة هذا الأصل.

و یمکن أن یستدل علی وجوب المعرفة بهم علیهم السلام بإجماع الأمة، مضافا الی ما بیناه من إجماع الإمامیة و ذلک أن جمیع أصحاب الشافعی یذهبون الی أن الصلاة علی نبینا صلی اللّه علیه و آله و سلم فی التشهد الأخیر فرض واجب و رکن من أرکان الصلاة من أخل به فلا صلاة له (1)، و أکثرهم یقول: ان الصلاة فی هذا التشهد علی آل النبی علیهم الصلوات فی الوجوب و اللزوم و وقوف أجزاء الصلاة علیها کالصلاة علی النبی صلی اللّه علیه و آله، و الباقون منهم یذهبون الی أن الصلاة علی الآل مستحبة و لیست بواجبة.

فعلی القول الأول لا بد لکل من وجبت علیه الصلاة من معرفتهم من حیث کان واجبا علیه الصلاة علیهم، فإن الصلاة علیهم فرع علی المعرفة بهم، و من ذهب الی أن ذلک مستحب فهو من جملة العبادة و ان کان مسنونا مستحبا و التعبد به یقتضی التعبد بما لا یتم الا به من المعرفة. و من عدا أصحاب الشافعی لا ینکرون أن الصلاة علی النبی و آله فی التشهد مستحبة و أی شبهة تبقی مع هذا فی أنهم علیهم السلام أفضل الناس و أجلهم و ذکرهم واجب فی الصلاة. و عند أکثر
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1- 1) فی المصدر: متی أخل بها الإنسان فلا صلاة له. 




الأمة من الشیعة الإمامیة و جمهور أصحاب الشافعی أن الصلاة تبطل بترکه و هل مثل هذه الفضیلة لمخلوق سواهم أو تتعداهم؟ .

و مما یمکن الاستدلال به علی ذلک أن اللّه تعالی قد ألهم جمیع القلوب و غرس فی کل النفوس تعظیم شأنهم و إجلال قدرهم علی تباین مذاهبهم و اختلاف دیاناتهم و نحلهم، و ما اجتمع هؤلاء المختلفون المتباینون مع تشتت الأهواء و تشعب الآراء علی شیء کإجماعهم علی تعظیم من ذکرناه و اکبارهم انهم (1)یزورون قبورهم و یقصدون من شاحط البلاد و شاطئها (2)مشاهدهم و مدافنهم و المواضع التی و سمت (3)بصلاتهم فیها و حلولهم بها و ینفقون فی ذلک الأموال و یستنفدون الأحوال، فقد أخبرنی من لا أحصیه کثرة أن أهل نیسابور و من والاها من تلک البلدان یخرجون فی کل سنة الی طوس لزیارة الامام أبی الحسن علی ابن موسی الرضا صلوات اللّه علیهما بالجمال الکثیرة و الأهبة (4)التی لا توجد مثلها الا للحج الی بیت اللّه (5).

و هذا مع المعروف من انحراف أهل خراسان عن هذه الجهة و ازورارهم (6)عن هذا الشعب، و ما تسخیر هذه القلوب القاسیة و عطف هذه الأمم البائنة (7)
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1- 1) فی المصدر: فإنهم. 

2- 2) شحط البلاد: بعد. و شاطئ البلاد: أطرافها و فی نسخة: [شاطنها]من شطن الدار: بعد. 

3- 3) فی نسخة: رسمت. 

4- 4) فی نسخة من الکتاب و فی المصدر: الاهب. 

5- 5) فی المصدر: الی بیت اللّه الحرام و هذا مع ان. 

6- 6) ای انحرافهم. 

7- 7) فی المصدر: الأمم النائیة. 




الا کالخارق للعادات و الخارج عن الأمور المألوفات، و الا فما الحامل للمخالفین لهذه النحلة المنحازین عن هذه الجملة (1)علی أن یراوحوا هذه المشاهد و یغادوها و یستنزلوا عندها من اللّه تعالی الأرزاق و یستفتحوا الأغلال (2)و یطلبوا ببرکاتها (3)الحاجات و یستدعیه و الا فعلوا ذلک فیمن یعتقدونهم، و أکثرهم یعتقدون إمامته و فرض طاعته، و أنه فی الدیانة موافق لهم غیر مخالف و مساعد غیر معاند.

و من المحال أن یکونوا فعلوا ذلک لداع من دواعی الدنیا، فان الدنیا عند غیر هذه الطائفة موجودة و عندها هی مفقودة و لا لتقیة و استصلاح فإن التقیة هی فیهم لا منهم و لا خوف من جهتهم و لا سلطان لهم و کل خوف انما هو علیهم فلم یبق إلا داعی الدین، و ذلک هو الأمر الغریب العجیب الذی لا ینفذ فی مثله الا مشیة اللّه (4)، و قدرة القهار التی تذلل الصعاب و تقود بأزمتها الرقاب.

و لیس لمن جهل هذه المزیة أو تجاهلها و تعامی عنها و هو یبصرها أن یقول: ان العلة فی تعظیم غیر فرق الشیعة لهؤلاء القوم لیست ما عظمتموه و فخمتموه و ادعیتم خرقه للعادة و خروجه من الطبیعة، بل هی لأن هؤلاء القوم من عترة النبی صلی اللّه علیه و آله، و کل من عظم النبی صلی اللّه علیه و آله فلا بد من أن یکون لعترته (5)و أهل بیته معظما مکرما، و إذا انضاف إلی القرابة الزهد و هجر الدنیا و العفة و العلم زاد الإجلال و الإکرام لزیادة أسبابهما.
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1- 1) فی نسخة: عن هذه الجهة. 

2- 2) فی المصدر: و یستفتحوا بها الأغلال. 

3- 3) فی نسخة: ببرکاتها. 

4- 4) فی نسخة: خشیة اللّه. 

5- 5) فی نسخة: لأهل بیته و عترته. 




و الجواب عن هذه الشبهة الضعیفة أن شارک (1)أئمتنا علیهم السلام فی حسبهم و نسبهم و قراباتهم من النبی صلی اللّه علیه و آله و سلم غیرهم، و کانت لکثیر منهم عبادات ظاهرة و زهادة فی الدنیا بادیة و سمات جمیلة و صفات حسنة من ولد أبیهم علیه و آله و السلام و من ولد العباس (2)رضوان اللّه علیه، فما رأینا من الإجماع علی تعظیمهم و زیارة مدافنهم و الاستشفاع بهم فی الأغراض و الاستدفاع بمکانهم للاعراض و الأمراض، و ما وجدنا مشاهدا معاینا فی هذا الشراک (3).

ألا فمن ذا الذی أجمع علی فرط إعظامه و إجلاله من سائر صنوف العترة فی هذه الحالة یجری مجری الباقر و الصادق و الکاظم و الرضا صلوات اللّه علیهم أجمعین، لان من عدا من ذکرناه من صلحاء العترة و زهادها ممن یعظمه فریق من الأمة و یعرض عنه فریق، و من عظمه منهم و قدمه لا ینتهی فی الإجلال و الإعظام إلی الغایة التی ینتهی إلهیا من ذکرناه.

و لو لا أن تفصیل هذه الجملة ملحوظ معلوم لفصلناها علی طول ذلک و لا سمینا من کنینا عنه و نظرنا بین کل معظم مقدم من العترة لیعلم أن الذی ذکرناه هو الحق الواضح، و ما عداه هو الباطل الماضح (4).

و بعد فمعلوم ضرورة أن الباقر و الصادق و من ولیهما من الأئمة (5)صلوات اللّه علیهم أجمعین کانوا فی الدیانة و الاعتقاد (6)و ما یفتون من حلال و حرام علی
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1- 1) فی المصدر: [ان قد شارک]و فیه: و قرابتهم. 

2- 2) و من ولد عمهم العباس. 

3- 3) فی نسخة [الاشتراک]و فی المصدر: فی هذا الاشتراک و الا. 

4- 4) مضح عرضه: شانه و عابه. مضح عنه: ذب. 

5- 5) فی المصدر: من أئمة أبنائهما. 

6- 6) فی نسخة: و الاجتهاد. 




خلاف ما یذهب الیه مخالفو الإمامیة، و ان ظهر شک فی ذلک کله فلا شک و لا شبهة علی منصف فی أنهم لم یکونوا علی مذهب الفرقة المختلفة المجتمعة (1)علی تعظیمهم و التقرب الی اللّه تعالی بهم.

و کیف یعترض ریب فیما ذکرناه؟ و معلوم ضرورة أن شیوخ الإمامیة و سلفهم فی تلک الأزمان کانوا بطانة للصادق (2)و الکاظم و الباقر علیهم السلام و ملازمین لهم و متمسکین بهم، و مظهرین أن کل شیء یعتقدونه و ینتحلونه و یصححونه أو یبطلونه فعنهم تلقوه و منهم أخذوه، فلو لم یکونوا عنهم بذلک (3)راضین و علیه مقرین لأبوا علیهم نسبة تلک المذاهب إلیهم و هم منها بریئون خلیون، و لنفوا ما بینهم من مواصلة و مجالسة و ملازمة و موالاة و مصافاة و مدح و إطراء و ثناء، و لا بدلوه بالذم و اللوم و البراءة و العداوة، فلو لم یکونوا علیهم السلام لهذه المذاهب معتقدین و بها راضین (4)لبان لنا و اتضح، و لو لم یکن الا هذه الدلالة لکفت و أغنت.

و کیف یطیب قلب عاقل أو یسوغ فی الدین لأحد أن یعظم فی الدین من هو علی خلاف ما یعتقد أنه الحق و ما سواه باطل، ثم ینتهی فی التعظیمات و الکرامات إلی أبعد الغایات و أقصی النهایات، و هل جرت بمثل هذا (5)عادة أو مضت علیه سنة؟ .

أو لا یرون أن الإمامیة لا تلتفت الی من خالفها من العترة و حاد عن جادتها
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1- 1) فی نسخة: [المجمعة]و هو الموجود فی المصدر. 

2- 2) [بطانة للباقر و الصادق و من ولیهما]و هو الموجود فی المصدر. 

3- 3) فی المصدر: فلو لم یکونوا بذلک. 

4- 4) فی المصدر: فلو لم یکن انهم علیهم السلام لهذه المذاهب معتقدون و بها راضون. 

5- 5) فی المصدر: بمثل ذلک. 




فی الدیانة و محجتها فی الولایة، و لا تسمح له بشیء من المدح و التعظیم فضلا عن غایته و أقصی نهایته، بل تتبرأ منه و تعادیه و تجریه فی جمیع الاحکام مجری من لا نسب له و لا حسب له و لا قرابة و لا علقة.

و هذا یوقظ علی أن اللّه خرق فی هذه العصابة العادات و قلب الجبلات لیبین من عظیم منزلتهم و شریف مرتبتهم. و هذه فضیلة تزید علی الفضائل و تربی (1)علی جمیع الخصائص و المناقب، و کفی بها برهانا لائحا و میزانا راجحا، و الحمد للّه رب العالمین (2).
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1- 1) أی تزید. و فی المصدر: توفی. 

2- 2) احتجاج الطبرسی:282-284.




ص:






25-الحدود و الحقائق


اشارة
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ص:260





بسم اللّه الرّحمن الرّحیم بسم اللّه [الحمد للّه]ذی العظمة و الکبریاء، و صلاته علی رسوله محمد و علی جمیع اخوته من الأنبیاء و الأوصیاء.

اما بعد: فان درک حقائق الأشیاء و معرفة بیان [معانی]الألفاظ علی مسمیاتها مما استأثر اللّه بها أولیاءه الذین اطلعهم علی بعض هذه المکنونات و قال فیهم: «وَ مَنْ یُؤْتَ اَلْحِکْمَةَ فَقَدْ أُوتِیَ خَیْراً کَثِیراً» . و قال رسول اللّه (صلی الله علیه و آله) «رب أرنی الأشیاء کما هی» . فلو لم یکن معرفة حقائق الأشیاء أشرف المعارف و أسناها لأحد [لما]کما مرغوبا فیها من جهته علیه السلام. و کیف لا؟ و معرفة أحکام الأشیاء موقوفة علی ماهیاتها. فلما ألح علی بعض المستفیدین ان أختار لهم من هذا العلم مالا بدلهم من معرفته فی علمی أصول الدین، فکتبت هذه الوریقات مستمدا من اللّه العزیز العصمة و المئونة.


الالف:


الإبداع:

هو الإیجاد لأعلی مثال سبق.
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الاختراع:

ابتداء القادر الفعل لا فی نفسه.


الإثبات:

هو الاخبار عن ثبوت الشیء أو اعتقاد ثبوته. و لهذا سمی المثبت مثبتا لأنه فی حال القدم یعتقد ثبوت الأشیاء.


الإحساس:

هو الإدراک بحاسة و آلة.


الإدراک:

وجدان المرئیات و سماع الأصوات و غیرهما، و هو فی الأصل لحوق جسم بجسم.


الإرادة:

عند المحققین هی خلوص الداعی عن الصارف أو ترجحه علیه.


الاختیار:

هو وقوع الفعل لأعلی وجه الإلجاء.


الاستدلال:

هو التأمل الذی یتضمن ترتیب اعتقادات أو ظنون لیتوصل بها الی الوقوف علی الشیء باعتقاد أو ظن.


الایمان:

هو التصدیق بالقلب بکل ما یجب التصدیق به، و قیل تصدیق الرسول بکل ما علم مجیئه به.


الإسلام:

هو الانقیاد، و قیل هو الإیمان أیضا.


الاجتهاد:

بذل الفقیه الوسع فی تعرف الحکم الشرعی من خفی النصوص أو الأدلة الغیر القاطعة أو فی تعرف ما یتعلق به حکم شرعی کجهة القبلة.


الاستنباط:

استخراج الحکم من فحوی النصوص.


استصحاب الحال:

هو الحکم فی الحادثة الشرعیة بعد تغییرها کالحکم قبل تغییرها.


الإجماع:

اتفاق علماء الدین فی عصر بعد الرسول فی الحادثة الشرعیة علی فتوی واحد و رضا واحد و عمل واحد.


أصول الفقه:

هو الکلام فی تصحیح أدلة الفقه علی جهة الجملة.


الاستفهام:

هو طلب ما عنده یعلم به مراد المخاطب.
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الإلزام:

هو بیان الغیر وجوب ان تقول بما لا تقول به.


الاعتراض:

هو الکلام الذی یراد به إفساد ما استدل به الغیر أو قال به.


الاعتقاد:

هو عقد القلب علی ثبوت أمر أو نفیه.


الاستثناء:

هو إخراج الشیء عما یصح دخوله فیه و عما دخل فیه غیره.


الاعتماد:

قوة فی الجسم تدافعه الی سمت مخصوص إذا فقد المانع.


الإغراء:

هو البعث علی الفعل علی حد یصیر کالمحمول علیه.


الاضطرار:

ما یوجد فی الحی من فعل غیره علی وجه لا یمکنه دفعه عن نفسه. و منه العلوم الضروریة ما لیس من فعل الإنسان، و لا یمکن دفعه عن نفسه.


الإباحة، و الإحلال، و الإطلاق، و الاذن:

بمعنی واحد.


الإصرار:

هو ان لا یندم من المعصیة مع العلم بها، أو التمکن من العلم بها، و الاستمرار علی ذلک، و العزیمة علی مثله فی القبح فی المستقبل.


الاعتذار:

هو إظهار الندم علی الإساءة إلی الغیر.


الأمر:

هو قول القائل لغیره «افعل» أو ما جری مجراه علی جهة الاستعلاء إذا أراد منه الفعل.


الإکراه:

هو حمل العاقل علی الفعل الشاق بالتخویف، أو علی ترک الفعل علی وجه یخرجه عن داعیه الأصلی مع سقوط المدح و الذم.


الإلجاء:

یکون فی العقلاء و غیرهم، و علی ما یشق و غیره.


الأجل:

هو الوقت المضروب لنزول أمر، أو لبقاء أمر نفیا کان أو إثباتا.


الأزل:

عبارة عن اللاأولیة.


الامارة:

هی التی یقضی النظر الصحیح فیها الی غالب الظن.


الإله:

هو الذی یستحق له العبادة، و یلیق به، و ینبغی له، لانه قادر علی فعل ما یستحقها به لأجل ذلک.
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الإمامة:

رئاسة عامة فی الدین بالأصالة لا بالنیابة عمن هو فی دار التکلیف.


الإمامیة:

الذاهبون الی النص الجلی علی امامة اثنی عشر اماما من أهل بیت النبی «ص» .


الآحاد:

هو کل خبر لا یعلم ان الرسول «ع» قاله، و ان رواه أکثر من واحد.


الإعادة:

تجدید الخلق بعد الفناء الی ما کان علیه.


الإحباط:

هو إبطال المعصیة الطاعة أو إبطال عقاب المعصیة ثواب الطاعة.


الاستطاعة:

هو التمکن من الفعل بوجود جمیع ما یحتاج الیه الفعل و الفاعل ان کان مما یحتاج.


إزاحة العلة:

تمکین المکلف من الفعل و رفع الموانع و تقویة دواعیه التی علی وجه لا یبقی له محذور فی أن لا یفعله.


الباء


البرهان:

هو کل کلام منبئ عن نظر یوصل الی العلم، أو دلیل یوصل الیه النظر فیه الی العلم.



البقاء:

هو استمرار الوجود.



الباقی:

هو الموجود وقتین متصلین فصاعدا.



البداء:

هو الأمر بالفعل الواحد بعد النهی عنه، أو النهی عنه بعد الأمر به مع اتحاد الوقت و الوجه و الأمر و المأمور.



البدعة:

زیادة فی الدین، أو نقصان منه من إسناد إلی الدین.



الباطل:

هو کل فعل وجوده کعدمه فی انه لا یفید حکما شرعیا.



البصیر:

هو البالغ فی رؤیة المرئیات، و قیل المنهی لرؤیة المرئی إذا وجد.



البیان:

هو عام و خاص، فالعام هو الدلیل علی الشیء، و الخاص هو بیان المجمل.
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البیع:

عقد ینتقل به عین مملوکة من شخص الی غیره بعوض مثلها أو مخالف لها فی الصفة علی وجه التراضی.


البنیة:

امتزاج أجزاء ذات اعراض مخصوصة یظهر لامتزاجها حکم أو اسم لا یظهر لأفرادها.


البخل:

منع المحتاج حقه الواجب من ماله.


البدیهة:

کل ما یقتضیه العقل من العلوم بسرعة.


التاء


اشارة

:



التأسی بالنبی فی الفعل:

ان یفعله مثل ما فعله فی الصورة علی الوجه الذی فعل لأجل انه فعل، و فی الترک و القول مثله.



التقلید:

قبول قول الغیر من غیر حجة أو شبهة.



التصور:

علم بحقیقة أمر غیر عین، أو ما یقتدر تقدیر معین.



التعریض:

هو تعریف الغیر ما یصل به الی النفع أو دفع الضرر، مع أنه لولاه لم یتمکن من الوصول الیه، قاصدا بذلک الی وصوله إلیه.



التأویل:

رد أحد المعنیین و قبول معنی آخر بدلیل یعضده، و ان کان الأول فی اللفظ أظهر.



التأکید:

هو اللفظ الموضوع لتقویة ما یجوز أن یفهم من لفظ آخر.



التکلیف:

هو البعث علی جهة الاستعلاء علی ما یشق من فعل، أو إخلال بفعل.



التألیف:

التزاق جوهرین.



التشبیه:

هو اعتقاد أو اخبار بأن اللّه تعالی یشبه بعض خلقه فی ذاته.



التخصیص:

هو إخراج بعض ما صح أن یتناوله الخطاب العام فی الوضع.
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التخییل:

ظن الشیء المشاهد علی صفة و هو علی خلافها.


التقدیر:

إیجاد الفعل لغرض مثله، و التدبیر کالتقدیر، و التقدیر أیضا تعلیق الثانی بالأول بکلمة، أو قد یراد به العلم بهذا المعنی.


التراخی:

جواز تأخیر الواجب من أول أوقات الإمکان لأدائه إلی وقت تضیقه، أو تأخر الحکم عن مؤثرة إلی وقت وجود شرطه.


التفضل:

نفع الغیر علی جهة الإحسان.


التوبة:

الندم علی المعصیة لأنها معصیة، و العزم علی ان لا یعاود علی مثلها.


التفکر:

خروج الذم و العقاب المستحقین بمدح أو ثواب مستحقین مثلها أو أعظم منها.


التمکین:

کل ما یصح من المکلف عنده ان یفعل ما کلف.


التقریب:

کل عبادة یطلب بها المنزلة عند اللّه و الثواب.


التوحید:

العلم بأن اللّه تعالی لا یشارکه فیما یوصف به علی الحد الذی یوصف به غیره، و الإقرار بذلک إذا أمکنه الإقرار.


التوفیق:

کل لطف یقع عند الملطوف فیه.


التقوی:

اجتناب المعاصی.


التحدی:

إظهار طلب المعارضة بظهور عجز للمتحدی.


التنفیر:

کل صفة أو فعل لو اختص به النبی أو الإمام علیهما السلام لترک الناس اتباعه، أو کانوا [معتقدا]ان ترک اتباعه أقرب فیجب عصمته منه.


التواضع:

الرضا بدون ما یستحقه من المنزلة.


التکبر:

تکلف الترفع علی الغیر لاعتقاد منزلة لنفسه لا یستحق الغیر، و المتکبر فی صفة اللّه تعالی المبالغ فی العظمة.
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الثاء


الثواب:

هو المنافع العظیمة المستحقة علی سبیل التعظیم.



الثبوت:

هو الموجود علی وجه اللزوم، و نقیضه الاضطراب.


الجیم


الجوهر:

الحجم الذی لیس له بعد من الأبعاد الثلاثة، أو الذی یشغل فراغا، أو الجزء، و الذی لا یتجزی.



الجسم:

ما کان مرکبا منه، و قیل هو الذی له أعاد ثلاثة، و هی لا تحصل إلا بثمانیة أجزاء: أربعة فوقها أربعة.



الجثة:

الحجم و الجرم بمعنی واحد، الا ان الجرم فی العرف مستعمل فی الأجسام اللطیفة کالهواء.



جهة الجوهر:

الفراغ الذی یجوز أن یشغله الجوهر.



الجنس:

جملة أشیاء منفقة بالذات مختلفة بالصفات، و قیل جملة أشیاء متمیزة بالأنواع، و جنس الأجناس ما لیس فوقه جنس.



الجود:

هو الإکثار من فعل الإحسان إلی الغیر.



الجواز:

یجیء بمعنی الشک، و بمعنی صحة کون الشیء أو کون ضده، و بمعنی صحة الفعل الذی یتبعه أحکام کصحة الصلاة.



الجهل:

نفی العلم و اعتقاد لیس له معتقد یطابقه.



الجدل:

صرف الخصم من مذهب الی آخر بطریق الحجة أو الشبهة أو الشغب.



الجزاء:

مقابلة الفعل أو ترک الفعل بما یستحق علیه.
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الحاء


الحیز:

الفراغ الذی یصح ان یشغله حجم.



الحادث:

هو الموجود بعد العدم.



الحدث:

ما ینقض الطهارة.



الحب:

أعم من الإرادة، لأن الحب یصح تعلقه بالأعیان و لا یصح تعلق الإرادة بها.



الحکمة:

علم بلطائف الأمور، أو علم یتمکن به من احکام الفعل و تدبیره.



الحکیم:

المبالغ فی هذا العلم.



الحکم و الحکمة:

کلاهما بمعنی واحد، و عند الفقهاء الحکمة: ما یدل علیه الدلیل الشرعی من حسن الفعل و قبحه، أو وجوبه أو کونه ندبا أو مکروها.

و الحکم عند المتکلمین: کل أمر زائد علی الذات یدخل فی ضمن العلم بالذات أو الخبر عنها، و قیل الحکم ما یوجبه العلة.



الحال:

مثل الحکم المعنی الأول، و الفرق بینهما ان الحکم یعتبر فی العلم به غیر الذات ککون الجسم محلا، و الحال لا یعتبر به ککون الجسم أسود أو متحرکا.



الحق فی العرف:

کل ما کان اعتقاد ثبوته أو نفیه علما أو ظنا، أو صوابا، أو الخبر عن ثبوته صدقا و صوابا، و الباطل عکسه.



الحق فی الشرع:

کل اختصاص لصاحبه یحسن لأجله أمر ما منه أولیة.



الحی:

المتمیز تمیزا لأجله لا یستحیل ان یعلم و یقدر و یدرک.



الحیاة:

اعتدال المزاج أو قوة الحس.



الحیوان:

کل حی مرکب من أجزاء ذات اعراض مخصوصة.

ص:268








الحادث:

الحدث الذی لم یبطل زمان وجوده.


الحرکة:

حصول الجوهر فی جهة عقیب کونه فی غیرها.


الحلال و المباح:

ما عرف فاعله حسنه لا یستحق به مدحا و لا ذما.


الحرام:

القبیح الذی منع منه بالزجر.


الحس:

إدراک المدرک بآلة الإدراک.


الحسد:

کراهة وصول الخیر الی الغیر لغم یلحقه عن وصوله الیه.


الحد:

کلام جامع حقیقة شیء مانع غیره عنه علی وجه یمیزه عن غیره.


الحاجة:

هو الطلب طبعا لما بفقدانه یختل بدن الحیوان، أو طلب دفع ما لوصله الیه تلحقه مضرة.


الحفظ:

علم دائم مستفاد.


الحقیقة:

کل لفظ أفید [به]ما وضع له فی أصل [اللغة]لمواضعه اللغویة أو الشرعیة أو العرفیة، و یستعملها المتکلمون فی نفس الشیء، و تستعمل فی التصور الجاری فی الفعل مجری نفس الشیء.


الحلیم:

من لا یعجل عقوبة المذنب تفضلا منه.


الحیاء:

هو الامتناع من الفعل مخافة أن یعاب علیه مع الفکر فی وجدان ما لا یسلم به من العیب فلا یجده.


الحجة:

هو البرهان.


الحمد:

مدح المنعم علی نعمة، و قیل الثناء علیه بفعل الحسن نعمة کان أو لا.


الخاء


الخبر:

الجملة یعرف بها اسناد أمر إلی غیره.



الخاص:

کل کلام یفید واحدا معینا أو غیر معین.
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الخطاب:

کل کلام قصد به إفهام الغیر.


الخشیة:

أبلغ من الخوف. و هو الظن بوصول ضرر الیه، أو فوات نفع عنه فی المستقبل.


الخلق:

اختراع الفعل، أو تقدیر الفعل، لو احکامه.


الخاطر:

تصور المعنی بالقلب.


الخط:

جوهران أو أکثر متجاوزان فی سمت واحد.


الخلأ:

هو الجهة.


الخداع:

إظهار ما یوهم السداد لیتوصل به الی مضرة الغیر أو نفعه من غیر أن یفطن، و مخادعة اللّه العبد مجازاة مخادعة.


الخضوع و الانخفاض:

تذلل العبد فی انطوائه علی تعظیم الغیر فی عبادته أو طاعته.


الخذلان:

هو ان لا یفعل فی حق العاصی ما یفعله فی حق المتقی من التوفیق و العصمة.


الخلود:

هو المکث الطویل.


الدال


الدعاء:

طلب أمر بالقول من اللّه تعالی.



الداعی إلی الفعل:

ما به یختار القادر الفعل، و ذلک اما علم أو ظن أو اعتقاد، فداعی الحکمة هو العلم بکون الفعل إحسانا أو واجبا، و داعی الحاجة علم أو ظن أو اعتقاد بأن له [فی]الفعل منفعة أو دفع مضرة.



الدین فی الشرع:

کل ما یدعو الیه نبینا محمد (صلی الله علیه و آله) .



الدلیل:

هو النظر الصحیح منه یفضی الی العلم، و کذلک الدلالة.
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الدائم:

هو الموجود الذی لا انقطاع لوجوده.


الدولة:

هی التمکن من المنافع العظیمة علی وجه لا یتمکن منه کل واحد فی الأغلب.


الذال


الذات:

کل موجود یصح تعلق العلم به بعینه أصلا بنفسه، و قیل: الذات ما یستحق صفة أو حکما.



الذم:

کل قول ینبئ عن اتضاع حال الغیر مع القصد الی ذلک.



الذکر:

هو ظهور المعنی للنفس بعد عزوبه عنها، و نقیضه النسیان.



الذهن:

هو القوة إلی مصادفة صواب الحکم فیما یتنازع فیه، و قیل هو جودة استنباط [ما]هو صحیح من الآراء.


الراء


الرحمة:

هی الرقة الداعیة إلی الإحسان إلی الغیر، و یقال لنفس تلک المنفعة الحسنة الواصلة إلی المحتاج مع قصد الإحسان إلیه: رحمه.



الرجاء:

ظن وصول نفع الیه، أو دفع ضرر عنه فی المستقبل مع قوة دواعیه الی أن یحصل له.



الریح:

هو الهواء المتحرک.



الروح:

هواء بارد فی القلب، و هو مادة النفس، و هو شرط الحیاة، و قیل جسم رقیق منساب فی بدن الحیوان، و هو محل الحیاة و القدرة.



الرضا:

ارادة لم یلجأ إلیها صاحبها یطابعها وقوع مرادها.



الرقة:

تخلخل یکثر حصوله فی الجسم.
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الرؤیة:

قوة الإدراک بحاسة البصر أو ما یجری مجراه من غیر حاسة کرؤیة الباری تعالی مرئیا لذاته.


الرزق:

تمکین الحیوان من الانتفاع بالشیء و الحظر علی غیره.


الرخص:

نقصان ما أعطیته من سعر الشیء فی وقت بعینه فی مکان بعینه.


الرخصة:

إباحة الفعل لشدة الحاجة لولاه لما أبیح.


الربا:

فضل محرم علی ما یستحق بالعقد، و قیل بیع المثل من المکیل و الموزون بالمثل متفاضلا.


الزاء


الزمان:

مرور ساعات اللیل و النهار.



الزاویة:

منتهی طرفی الخطین.



الزلة:

کل فعل أو إخلال بفعل یسیر لیس بخارج عن المروة أو الدین و من حقه ان لا یوجد عن قصده.



الزکاة:

تملیک ربع عشر النصاب من الإبل أو ما یقوم مقامه إذا کان واجبا لا بسبب من قبله.


السین


الساعة:

أقل مقادیر اللیل و النهار.



السحر:

تخییل ما لیس له حقیقة کالحقیقة یتعذر علی من لا یعلم وجه الجملة فیه.



السطح:

خطوط متصلة عرضا و أقله خطان أربعة أجزاء.



السکوت:

إمساک آلة الکلام عن الاستعمال فی الکلام مع التمکن من
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استعمالها فیه.


السمیع:

المبالغ فی العلم بالمسموعات.


السکون:

لبث الجوهر فی جهة وقتین فصاعدا.


السهو:

ان لا یعلم ما جرت العادة بأن یصح ان یعلمه باضطرار.


السرور:

انبساط القلب و الدم فی البدن.


السکر:

سهو أو فتور فی الأعضاء مع الطرب و النشاط یلحق الإنسان.


السنة:

فعل داوم علیه الرسول «ص» من النوافل و أکد الأمر علی غیره بالدوام علیه، و قیل: کل فعل داوم الرسول علیه السلام و لم یثبت انه مخصوص.


السبب:

کل صفة أو قوة فی شیء توجب صفة أخری.


الشین


الشیء:

هو الثابت الوجود. و قیل انه لا یحد لان الحد انما هو للتمییز، و الشیء من حیث انه شیء لا یتمیز.



الشرط:

ما یقف علیه وجود غیره أو عدمه.



الشبهة:

تقدیر مقدمتین فاسدتین أو إحداهما یظن فیها انهما صحیحتان مشبهة بالدلالة.



الشک:

خطور الشیء بالبال من غیر ترجیح نفیه أو ثبوته.



الشعور:

أول علم بالمدرک.



الشعاع:

جسم رقیق مضیء قوی الإضاءة.



الشفاعة:

طلب رفع المضار عن الغیر ممن هو أعلی رتبة من لأجل طلبه.



الشم:

استجلاب محل الرائحة إلی الخیشوم طلبا لإدراکها.



الشهوة:

ما یقع به إدراک لذة.



الشکر:

توطین النفس علی تعظیم المنعم لأجل نعمه مع القصد به الی
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تعظیمه، و هو اعتقاد وجوب تعظیم المنعم، و العزم علی انه لا یرتجع عنه فی المستقبل، ثم یتبعه (1)الاعتراف باللسان بنعمة المنعم مع القصد الی تعظیمه بذلک.


الشعر:

کل کلام موزون مقفی إذا قصد فاعله ذلک.


الشرع:

فی العرف ما بینه نبینا محمد «ص» من أحکام الافعال.


الشجاعة:

قوة فی القلب یتمکن معها تحمل الحرب [و]مکاره الحرب فی حالة لا یؤمن بنفیها علی النفس أو علی بعض أطرافه.


الشفعة:

ضم الملک المشتری الی أملاکه بمثل ما اشتراه.


الصاد


الصادف:

ما لأجله یمتنع القادر من الفعل علی بعض الوجوه احترازا إذا ترجح علیه الداعی فلا یمتنع. و قد یقال العلم أو الظن أو الاعتقاد بکون الفعل قبیحا. و فی حق الباری یقال هو العلم بکون الفعل قبیحا.



الصبر:

الکف (2)عن الجزع عند الشدائد.



الصدق:

الخبر عن الشیء علی ما هو علیه فی نفسه.



الصلابة:

التزاق أجزاء الجسم بحیث یصعب تفکیکها.



الصحیح:

الذی یتردد بین ان یوجد و ان لا یوجد. و الصحیح أیضا الذی لا یستحیل وجوده، و فی الأول یکون غیر ثابت و فی الثانی قد یکون ثابتا. و فی عرف الفقهاء الفعل الذی یتبعه أحکامه إذا لم تکن عقوبة احترازا عما یتبع الکفر و الزنا من العقوبة.
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1- 1) فی الأصل: یقعه من فی. 

2- 2) فی الأصل: کف. 





الصحة:

امتزاج من أجزاء مختلفة الاعراض متساویة، و یثبت لامتزاجها حکمة لا یثبت لأفرادها.


الصواب:

أظهر من کل ما تحده.


الصفة:

کل أمر زائدا علی الذات یدخل فی ضمن العلم به أو الخبر عنه نفیا کان أو إثباتا حالا کان أو غیر حال فعلا کان أو نفی فعل. و قیل الصفة: کل فائدة تضاف الی الذات بلا اعتبار غیره، و الحکة فائدة تضاف الی الذات [و لا یوصف]بها الا عند حدوث فعل منها أو نفی فعل منها.


الصغیرة و الکبیرة:

أمر إضافی فإذا أضیف ما ینقص عقابه الی ما یزید عقابه، یسمی الأول صغیرا و الثانی کبیرا. و قیل کل معصیة لصاحبها ثواب ما أعظم [من]عقابها.


الصوم:

الإمساک عن المفطرات فی النهار تقربا باللّه تعالی.


الضاد


الضدان:

کل شیئین لا یصح ان یجتمعا معا فی وقت واحد لما یرجع الی ذاتهما احترازا عما یجری مجری الضد فی الجنس کل مناف لغیره علی جهة التقدیر کالسواد و البیاض فی محلین أو فی وقتین. الجاری مجری الضد ضد کل ما یحتاج الیه غیر ما فی ما ینافیه (؟) .



الضروری:

ما یحدث فی الحی المکلف لا من قبله و لا یمکنه دفعه عن نفسه.



الضرورة:

کل فعل لا یمکن التخلص منه.


الطاء


الطاعة

إیقاع الفعل أو ما یجری مجراه موافقا لإرادة الغیر إذا کان أعلی
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رتبة منه لأعلی وجه الإلجاء.


الطول:

امتداد الجسم الی قدام، و أقل ما یحصل منه جزءان.


الطبع:

قیل هو الخاصة التی یکون بها الحادث لا من جهة القدرة.


الطلب:

قول القائل لمن یساویه فی الرتبة «افعل» أو معناه لا علی سبیل الاستعلاء أو التذلیل.


الظاء


الظلم:

کل ضرر لیس بمستحق و لا نفع فیه و لا دفع ضرر أعظم منه معلوم أو مظنون، و لا یفعل علی مجری العادة و لا علی جهة الدفع عن النفس.



الظلمة:

فقد النور عما یقبل النور.



الظن:

تغلیب بالقلب لأحد المجوزین ظاهر التجویز.



الظل:

تغیر الهواء الی الضیاء لانفجار الصبح إذا حال بینه و بین قرص الشمس حائل.


العین


العلم:

أظهر من کل ما یحد به، و قیل هو اعتقاد الشیء علی ما هو به مع سکون النفس الی أن تعتقده علی ما اعتقد الیه.

و العلم الضروری: علم لا یقف علی استدلال العالم به إذا أمکن فیه احترازا عن علمه تعالی.

و قیل الضروری: علم لا یمکن العالم به دفعه عن نفسه إذا انفرد احترازا عن المکتسب إذا فارقه الضروری. و ینقض هذا الحد بعلم اللّه تعالی بالأشیاء إذ لا یمکن دفعه عن نفسه.
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العلم المکتسب: علم یمکن العالم به دفعه عن نفسه إذا انفرد.


العقل:

قوة فی القلب یقتضی التمیز. و قیل: هو العلوم الضروریة التی یتمکن بها من اکتساب العلوم إذ أکملت شروطها. و قیل: العقل الذی هو مناط التکلیف هو العلم بوجوب الواجبات و استحالة المستحیلات. و قیل: هو غریزة العلوم الکلیة البدیهیة عند سلامة الآلات.


العالم:

کل موجود سوی اللّه.


العمل:

هو إیجاد الأثر فی الشیء. و الفعل إیجاد الشیء. و قیل العمل إیجاد أفعال بعناء و تعب.


العصمة:

ما یمنع عنده المکلف من فعل القبیح و الإخلال بالواجب، و لولاه لم یمنع من ذلک و مع تمکینه فی الحالین. عبارة أخری العصمة: الأمر الذی یفعل اللّه تعالی بالعبد و علم انه لا یقدم مع ذلک الأمر علی المعصیة بشرط ان لا ینتهی فعل ذلک الأمر لأحد إلی الإلجاء.


العجز:

انتفاء القدرة عن الحی- علی الافعال علی بعضها إذا صحت قدرته علیها.


العادة:

عود الفاعل الی مثل ما فعله أو ما یجری مجراه إذا لم یکن ملجأ الی ذلک.


العام و العموم:

کل کلام وضع لاستغراق جمیع ما یصلح له. و قیل هما اللفظ المستغرق لجمیع ما وضع له بحسب وضع واحد احترازا عن المشترک أو عماله حقیقة و مجاز. و قیل هو اللفظ الدال علی شیئین فصاعدا من غیر حصر احترازا عن أسماء العدد.


العبادة:

نهایة التعظیم و التذلل لمن یستحق ذلک بأفعال ورد بها الشرع علی وجوه مخصوصة أو ما جری مجراها. نعنی بالوجوه: الشروط المعتبرة شرعا فی کون الفعل عبادة. و بالجاری مجراها: الإخلال بالقبائح. و فی عرف
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الفقهاء هو کل فعل لا یجری إلا بنیة التعظیم للّه.


العرض:

ما یوجد فی الجوهر من غیر تجاوز احترازا عن وجود المظروف فی الظرف.


العرض:

امتداد الجواهر فی سمت معترضا للمحاذی.


العلة:

عند من لا یثبت المعانی: کل أمر لیس بذات اثر أمرا فی حالة نفیا کان أو إثباتا.


العزم:

توطین النفس و القطع علی أنه سیفعل الفعل أولا یفعله لا محالة. و قیل: العزم ارادة جازمة حصلت بعد التردد فیه.


العدل:

عند المتکلمین العلوم المتعلقة بتنزیه اللّه تعالی من فعل القبیح و عن الإخلال بالواجب، و عند الفقهاء [من هو]من أهل القبول شهادته أو روایته عن النبی «ص» أو القائم مقام علی الإطلاق فی نیل ذلک منه.


العفو:

إسقاط الذم و العقاب عن المستحق لهما.


العمق:

امتداد الاجزاء سمکا.


العقاب:

المضار المستحقة علی وجه الإهانة المفعولة علی وجه الجزاء.


العوض:

النفع المستحق المقابل للمضار بلا تعظیم.


الغین


الغرض:

مراد الفاعل من الفعل إذا انتهی الیه [و]قطعه، أو ما هو کالفعل عن الفعل.



الغبطة:

تمنی ما یصح أن یحصل له من مثل فعل الغیر أو منافعه.



الغضب:

غلیان دم القلب طلبا للانتقام.



الغم:

انحصار القلب و الدم الذی فیه.
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الغیر:

کل ذاتین لیس إحداهما الأخری و لا جملة یدخل تحتها الأخری.


الغیبة:

ذم المرء بعینه فی غیبته لغیر حق له، أو ما یجری مجری الذم بما لو سمعه لکرهه.


الفاء


الفرض:

الواجب المقدر، و هو ما علم من وجب علیه بوجوبه أو دل علیه.



الفسق:

کل ذنب سوی الکفر، و أیضا کل ما خرج من طاعة اللّه الی مخالفته.



الفقه:

العلم بجملة الأحکام الشرعیة. و قیل: العلم بالأحکام الشرعیة العملیة المستدل علی أعیانها بحیث لا یعلم کونها من الدین ضرورة، احترازا عن التقلید و احترازا عن العلم بوجوب الصلاة.



الفعل:

هو الحادث علی جهة الصحة.



الفناء:

تفریق أجزاء الجسم بحیث خرج من صحة الانتفاع به.


القاف


القدیم:

الواجب الوجود المطلق أو الذی لا أول لوجوده.



القادر:

الذی یصح ان یفعل إذا انتفت عنه الموانع و لم یکن الفعل مستحیلا فی نفسه.



القدرة:

هی الصحة، و قیل القدرة فی حقنا سلامة الأعضاء.



القبیح:

ما لفعله مدخل فی استحقاق الذم.



القصد:

خلوص الداعی إلی فعله أو ترجحه عن الصارف.



القیاس:

تحصیل الحکم فی الشیء لتعلیل غیره عند المثبت. و قیل إثبات مثل حکم معلوم لآخر لأجل اشتباههما فی علة الحکم.



القضاء:

إیجاد علی التمام. و قد یقال فی فضل الحکم اما بالأمر أو بالخبر.
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القدر:

إیجاد الفعل علی وجه الاحکام، و بحسب المنفعة. یقال للخبر بما یکون إذا کان یجیء علی مقدار ما تقدم من الخبر.


القضاء فی العبادة:

إتیان مثل الفعل السابق به الأمر فی الصورة و الوجه أو ما یقدر فیه المماثلة إذا فاته الأول کقضاء الجمعة.


الکاف


الکذب:

الخبر الذی لا یطابق مخبره أو الذی لیس له مخبر یطابقه.



الکلام:

المنتظم من الحروف المسموعة الممیزة، المواضع علیها إذا صدر عن قادر واحد. و قیل الکلام: الجملة المفیدة.



الکلمة:

کل منطوق به دال بالاصطلاح علی معنی.



الکسب:

إیجاد الفعل لاجتلاب منفعة أو دفع مضرة.



الکثافة:

اکتتان أجزاء الجسم.



الکراهة:

الصارف علی الفعل.



الکون:

حصول الجوهر فی المحاذاة.



الکبیرة:

کل ذنب عصیانه بعظیم.



الکفر:

هو الإنکار و التکذیب بشیء مما یجب الإقرار و التصدیق به و الجهل بذلک. و قیل: إنکار ما علم بالضرورة مجیء الرسول به.



الکمون:

عند مثبتیة ان یبطن فی الجسم الکون بأن ینفذ من ظاهر أجزائه إلی بواطنها، أو ان لا یظهر حکم الکون و ان کان فی الجوهر.


اللام


اللطف:

ما عنده یختار المکلف الطاعة، أو یکون أقرب الی اختیارها و لولاه لما کان أقرب الی اختیارها مع تمکنه فی الحالین.
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اللطیف:

الجزء المنفرد أو الأجزاء القلیلة [فی]الشیء لا یمکن ان یدرک بحاسة العین.


اللطیف:

المنعم بالنعم من وجوه خفیة لا یوقف علی کنهها، و الذی یصل نعمه الی المواضع الخفیة، و العالم بالأمور الخفیة التی بعد الوقوف علیها.


اللقب:

کل کلام لا یفید فی المسمی صفة و لا مجموع صفات، و یجری مجری الإشارة إلیه.


اللمس:

مماسة محل الحیوان الجسم طلبا لإدراکه أو إدراک ما فیه، أو طلبا للذة المخصوصة.


اللذة:

إدراک المشتهی أو ما یتعلق به الشهوة من المدرکات.


اللیل:

امتداد الظلام من أول ما یسقط قرص الشمس الی أن یسفر الصبح.


اللین:

قیل معناه عدم ما نعمه العام (؟) ، فلا یکون وجودیا.


المیم


الملة:

الشرع الذی یأتی به السمع و یعم الأمر به للجمیع. و قیل هو الذی ینتحله الإنسان.



المنع:

ما یتعذر لأجله الفعل مع بقاء القدرة علیه.



المتبدأ:

المحدث الذی لم یتقدمه وجوده.



المعاد:

الذی یتقدمه وجوده، أی أعید علی الوجود الذی کان علیه.



المباشر:

ما یبتدأ بالقدرة فی محل و یقضیه.



المتولد:

و هو الذی یحدث عن فعل آخر.



المباح:

ما عرف فاعله حسنة، أو دل علیه و لا یستحق علیه مدحا و لا ذما.



المتکلم:

فاعل الکلام.



المجاورة:

کون جوهرین مما ستین.
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المثلان:

اللذان یکون ذات أحدهما کذات الأخر.

المختلفان:

اللذان لا یکون ذات أحدهما کذات الأخر.

المجزی:

الذی یکفی فی حصول الغرض به.

المجمل:

الخطاب الذی لا یدل علی المراد بنفسه من غیر بیان، أو الخطاب الذی قصد به شیء معین فی نفسه و اللفظ لا یعنیه، و قد یراد به الخطاب العام للأشیاء التی تناولها.

المبین:

الخطاب الدال علی المراد بنفسه عن غیر بیان، و ما زال إجماله بورود بیانه، و کذا المفسر.

المحال:

کل متصور لا یصح وجوده، و کذا المستحیل.

المحتمل:

الخطاب الذی له تأویلان من جهة الاستعمال.

المحدث:

الموجود بعد العدم.

المحظور و المحرم:

الذی منع من فعله بالنهی و الزجر.

الفعل المحکم:

المرتب المسوی، و المطابق للمنفعة.

محبة اللّه تعالی للعبد:

ارادة الثواب، و محبة العبد للّه إرادة الطاعة.

المحدث:

المسبوق بالعدم أو ما لوجوده أول.

الملاسة:

عبارة من استواء وضع الأجزاء.

المحاذاة:

الجهة التی یصح ان یشغلها الجوهر.

المحل:

الحجم الذی فیه عرض، أو یصح أن یکون فیه.

المخصوص من جهة الخطاب:

الذی أرید به بعض ما یقتضیه ظاهره.

المکلف:

الذی دل علیه ما أرید منه العلم به.

المدلول علیه:

ما یدل علیه الدلیل.

المرسل:

الحدیث الذی لم یذکر الراوی بعد الروایة، وقع فی أصل الروایة.
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کذلک الخبر المتواتر:

خبر قوم بلغوا فی الکثرة إلی حد حصل العلم بقولهم.

المسند:

الذی وقعت روایته متصلة إلی الرسول «ص» .

المصاکة و الاصطکاک:

مماسة جسمین صلبین بشدة.

المذهب:

اعتقاد یستمر علیه صاحبه علی جهة التدین.

المطلق من الخطاب:

ما لم یقید بصفة، أو شرط، أو استثناء.

المقید:

ما ادخل فیه واحد من هذه الثلاثة.

المعجزة:

الفعل الناقض للعادة یتحدی به الظاهر فی زمان التکلیف لتصدیق مدع فی دعواه. و قیل: أمر خارق للعادة مقرون بالتحدی مع عدم المعارضة.

قلنا «أمر» لأن المعجزة قد تکون بالمعتاد، و قد تکون منعا من المعتاد، و قلنا «مقرون بالتحدی» لئلا یتحد الطالب معجزة غیر حجة لنفیه، و لیتمیز عن الإرهاص و الکرامات. قلنا «مع عدم المعارضة» لیتمیز عن السحر و الشعبدة.

المعدوم:

المنتفی العین.

الموجود:

الثابت العین و هو أظهر مما یحد به.

المعروف:

کل فعل واجب أو مندوب إذا عرف ذلک فاعله أو دل علیه.

المنکر:

کل فعل أو إخلال فعل عرف فاعله قبحه، أو دل علیه.

المعصیة:

کل فعل أو إخلال بفعل کرهه اللّه تعالی.

المغفرة:

ان لا یفعل العقاب بعد سیئة أصلا.

المفید من الکلام:

الذی ینبئ عن أمر ما، و هو اما مفرد أو مرکب.

المفرد:

ما یفید فائدة واحدة.

المرکب:

ما یفید لإسناد معنی الی آخر.

المکان:

الجسم الذی یعتمد علیه غیره، و الکعلی (؟) هی الجهة مکانا.

المماسة:

المجاورة.
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الممتنع:

الذی یستحیل کونه، و الممکن نقیضه، و هو الذی لا یلزم من فرض وجوده و لا من فرض عدمه من حیث هو محال.


المستحیل:

الذی یتعذر وجوده فی نفسه.


المنة:

ذکر الصنیعة علی وجه من فعلت له.


الموت:

ما یقتضی زوال حیاة الجسم من اللّه تعالی أو الملک من غیر جرح یظهر.


المستحق:

الفعل الحسن بعد تقدم ما یقتضی حسنة أو وجود به لو لا تقدمه لما حسن.


المستطیع:

هو المتمکن من إیجاد الفعل لحضور ما یحتاج الیه من إیجاده.


المحاباة:

تخصیص أحد المستحقین [بأن]ینتفع دون الأخر مع تساویهما فی الاستحقاق.


الموازَنَة:

مقابلة الثواب و العقاب، و یسقط استحقاق الأقل منهما بالأکثر و یسقط من الکثیر أیضا ما یقابل الأول منها.


الموازنة:

الموافاة توجب الوعد و الوعید الی من المعلوم منه انه یرد القیامة مستحقا للثواب و العقاب دون ما قبل القیامة.


المانویة:

قوم یذهبون الی قدم النور و الظلمة، و ان العالم مرکب منهما، و انهما مطبوعان علی الخیر و الشر، منسوبة إلی «مانی» اسم رجل.


المجوس:

قریب منهم، و یذهبون الی ان اللّه تعالی هو النور الأعلی و هو یزدان، و ان الشیطان من جنس الظلمة و هو أهرمن.


المشرکون:

الکافرون اثبتوا للّه شریکا أو لا.


المنزلة بین المنزلتین:

القول بأن للفاسق منزلة متوسطة بین منزلة الکافر و المؤمن المستحق للثواب فی الاسم و الحکم.
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المجبرة:

الذین زعموا انه لا محدث للمحدثات المحسنات و المقبحات الا اللّه تعالی.


المرجئة:

الواقفة فی الفساق هل لهم عذاب أم لا.


المعتزلة من العدلیة:

القائلون بالوعید و العقاب لفساق أهل الصلاة قطعا و المنزلة بین المنزلتین.


المشبهة:

الذین یذهبون الی ان اللّه تعالی جسم طویل عریض.


المهمل:

کل قول [لا]یتواضع علیه لیستعمل، و هو نقیض المستعمل.


المعارضة:

مقابلة الخصم بما یظهر عنده انه یقول بمثل ما یقول، اما السائل [أ]و المجیب.


المناقضة:

ذکر جملتین مخبرها واحد و وقته و جهته واحد یقتضی إحداهما نفی ما یقتضی الأخری إثباته.


الملک:

المضاف الی الفعل فی الشرع القدرة علی التصرف الحسن، أما المضاف الی العین فلا بد فیه مع القدرة علی التصرف من ان یکون له التصرف بجمیع التصرفات الحسنة، لاختصاصه و اختصاص سببه الذی یتبعه اختصاص التصرفات.


المالک:

من قدر علی التصرف فیه و لم یکن لأحد منعه منه.

من الألفاظ.


المترادفة:

هی الألفاظ المفردة الدالة علی مسمی واحد کالخمر و الراح و العقال.


اللفظ المشترک:

الموضوع لحقیقتین مختلفتین أو أکثر وضعا أو لا من حیث هما کذلک کالعین احترازا من المتواطی.


المتواطئة:

التی تدل علی أعیان متعددة بمعنی واحد مشترک بینها کاسم
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الإنسان علی زید و عمرو، و الحیوان علی الإنسان و الفرس و الطیر.


المتزایلة:

هی المتباینة التی لیس بینها شیء من هذه النسب کالفرس و الذهب و الثوب و نحو ذلک.


المشکک:

ما یقع علی مسمیات بمعنی واحد لکن بینها اختلاف بالتقدم و التأخر و الشدة و الضعف، کالموجود الواقع علی الخالق و المخلوقات و هو فی الخالق اولی، و کالبیاض الواقع علی الثلج و العاج و فی الثلج أشد.


المشابهة:

ما یکون المراد باللفظ واحدا فی المسمیات لکن بین المعنیین مشابهة بوجه ما کلفظ الفرس علی مسماه و علی المصور صورة الفرس.


المحکم:

اما المتقن الصنعة فی الفصاحة، و اما الذی لا یحتمل تأویلین مشتبهین و لا یمنع العقل من ظاهره.


المتشابه:

اما المتساوی فی الأحکام فی الفصاحة و حسن المعنی، و اما الذی یحتمل تأویلین مشتبهین احتمالا شدیدا و ظاهره یوضع لما یمنع منه العقل و أحد تأویلیه یحظره العقل.


المتکبر:

فی صفات اللّه تعالی التی له العظمة و الکبریاء التی لا عظمة فوقها و هو فی حق العبد الذی یتکلف أفعال الکبراء و لیس منهم مع اعتقاد ذلک لنفسه.


المصلحة:

کل ما عنده یختار المکلف الطاعة أو یکون عنده أقرب الی اختیارها ما تمکنه فی الحالین.


المفسدة:

ما یختار [عنده]المکلف المعصیة أو یکون أقرب الی اختیارها مع تمکنه فی الحالین، و لیس فیه تعریض لثواب زائد.


المجاز:

کل کلام أرید به غیر ما وضع له فی الأصل علی جهة التبع للأصل.
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النون


النبی:

رفیع المنزلة عند اللّه تعالی المحتمل رسالته بلا واسطة آدمی بالهمزة و لا یهمز غیرها.



الندب:

کلما رغب فیه بما یستحق المدح و لا یستحق شیئا بإخلاله الذم.

و کذا النفل.



الندم:

الغم و الأسف علی ما فعل و لم یفعل.



النطق:

تقطیع الأصوات حروفا باللهوات. و اللهوات و الشفتین أو ما یجری مجری ذلک کأصوات الطیور.



نظر العین:

تقلیب الحدقة الصحیحة نحو المرائی التماسا لرؤیته، و نظر القلب ترتیب اعتقادات أو ظنون لیتوصل بها الی الوقوف علی الشیء بعلم أو ظن.



النفی:

إعدام الموجود، أو الخبر عن عدم الشیء.



النور:

الجسم الرقیق المضیء.



النهی:

قول القائل لغیره «لا تفعل» علی جهة الاستعلاء إذا کره ذلک الفعل.



النص:

کل کلام یظهر افادته لمعناه و لا یتناول أکثر منه.



النهار:

امتداد ضیاء الشمس و حرکتها علی وجه الأرض الی أن تغرب.



النوم:

سهو یلحق الإنسان مع فتور الأعضاء من غیر علة.



النسیان:

نقل الضروریة (؟) بعد حصولها علی مجری العادة.



النفار:

مزاج لقلب الإنسان یتأذی لأجله بإدراک ما یتعلق به، فان حصل ذلک المدرک فی بدنه کان ألما، و ان أدرکه خارج بدنه کالطعوم و الروائح و الأصوات و المرئیات و الحرارة و البرودة تأذی به و کرهه.



النامی:

کل جسم یزداد فی اقطاره بما یخالطه من الأجسام التی تستحیل الی حقیقته زیادة مناسبة- اعنی شیئا فشیئا.
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النفاق:

إظهار الإیمان مع ابطان الکفر.


النعمة:

المنفعة المفعولة علی جهة الإحسان إلی الغیر.


النیة:

قبل الإرادة من فعل المرید لأعلی وجه الإلجاء المتعلقة بمراد من فعله.


النص:

کل خطاب یمکن أن یعلم المراد به.


الناسخ:

الدلیل الشرعی الذی یدل علی زوال [حکم]. قیل الحکم الذی یثبت بدلیل آخر شرعی مع تراخیه عنه، و تستعمل ذلک فی الحکم دون الدلیل.

و یقال فی الناصب للدلالة، و فی المعتقد أیضا مع تراخیه عنه علی وجه لولاه لکان ثابتا.


الواو


الواحد:

الفرد الذی لا یتجزی، و الذی لا مثل له و لا نظیر، و الذی یختص باستحقاق العبادة دون غیره، و یقال علی اللّه تعالی بالمعانی الثلاثة.



الوحی فی العرف:

الکلام الخفی من جهة ملک فی حق نبی فی حال الیقظة.



الوسوسة:

الکلام الخفی إذا تضمن الدعاء إلی القبائح فی حال الیقظة.



الوعد:

اخبار الغیر بإیصال نفع محض أو دفع ضرر عنه من جهة المخبر.



الوعید:

اخبار الغیر بإیصال ضرر محق الیه أو تقویة نفع عنه من جهة المخبر.



الواجب أقسام:

معین، و مخیر فیه، و مضیق، و موسع، و واجب علی الأعیان، و واجب علی الکفایة. فالمعین: ما للإخلال به مدخل فی استحقاق الذم کالصلاة، و المخیر فیه: ما للإخلال به و بما یقوم مقامه مدخل فی استحقاق الذم کإحدی الکفارات الثلاث.
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و الواجب علی الأعیان: الذی لا یقف استحقاق الذم علی الإخلال به علی ظن إخلال الغیر به کالصلاة. و اما الواجب علی الکفایة فهو الذی یقف استحقاق الذم علی الإخلال الغیر به کالجهاد. و المضیق الذی لا یجوز تأخیره عن وقت الی وقت آخر کمعرفة اللّه تعالی، و الموسع الذی یجوز تأخیره من وقت الی وقت کالصلاة فی أول الوقت الی وسطه أو آخره.

و الواجب عند المتکلمین: الذی لا بد من کونه و یتعذر أن لا یکون و یدخل فی ذلک النفی و الإثبات.


الوقت:

ما یقدر ظرفا لحدوث حادث أو حوادث ممتد بامتدادها.


الهاء


الهلاک:

خروج الشیء عن الوجه الذی لو کان یصح الانتفاع به.


الیاء


الیقین:

العلم الظاهر الجلی بعد حصول اللبس فی معلومه [الاولی: الذی لا یفتقر فی تقدیم تصور أو تصدیق آخر].
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26- رسالة فی غیبة الحجة


اشارة

رسالة فی غیبة الحجة
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم الحمد للّه حمد مرتبط للنعم، مستدفع للنقم، و صلی اللّه علی خیر العرب و العجم، المبعوث إلی سائر الأمم، محمد و علی آله الطاهری النسم، الظاهری الفضل و الکرم.


و بعد:


اشارة

فان المخالفین لنا فی الاعتقاد، یتوهمون صعوبة الکلام علینا فی الغیبة و سهولته علیهم،

و لیس بأول اعتقاد جهل اعتقدوه، و عند التأمل یبین عکس ما توهموه.



بیان ذلک:

ان الغیبة فرع لأصول إن صحت، فالکلام فی الغیبة أسهل شیء و أوضحه إذ هی متوقفة علیها. و ان کانت غیر صحیحة، فالکلام فی الغیبة صعب غیر ممکن.
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بیان هذه الجملة: ان العقل یقتضی بوجوب الرئاسة فی کل زمان، و أن الرئیس لا بد من کونه معصوما مأمونا منه کل فعل قبیح.

و إذا ثبت هذان الأصلان لم یبق إلا إمامة من نشیر إلی إمامته، لأن الصفة التی اقتضاها و دل علی وجوبها لا توجد الا فیه، و تساق الغیبة بهذا سوقا ضروریا لا یقرب منه شبهة، فیحتاج أن ندل علی صحة الأصلین المذکورین.


فنقول:

أما الذی یدل علی وجوب الإمامة فی کل زمان، فهو أنا نعلم لا طریق للشک علینا أن وجود الرئیس المطاع المهیب المنبسط الید أدعی الی فعل الحسن و أردع عن فعل القبیح، و أن المظالم بین الناس: اما أن یرتفع عند وجود من وصفناه، أو یقل.

و أن الناس عند الإهمال و فقد الرؤساء یبالغون فی القبیح، و تفسد أحوالهم و یختل نظامهم، و الأمر فی ذلک أظهر من یحتاج الی دلیل، و الإشارة إلیه کافیة، فاستقصاؤه فی مظانه.

و أما الذی یدل علی وجوب عصمة الرئیس المذکور، فهو أن علة الحاجة إلیه موجودة (1)، وجب أن یحتاج إلی رئیس و امام کما احتیج الیه. و الکلام فی الإمامة کالکلام فیه، و هذا یقتضی القول بأئمة لا نهایة لها، و هو محال، أو القول بوجود امام فارقت عنه علة الحاجة.

و إذا ثبت ذلک لم یبق الا القول بإمام معصوم لا یجوز علیه القبیح، و هو ما قصدناه، و شرح ذلک و بسطه مذکور فی أماکنه.

و إذا ثبت هذان الأصلان، فلا بد من القول بأنه صاحب الزمان بعینه، ثم
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1- 1) ظ: لو کانت موجودة فیه. 




لا بد من فقد تصرفه و ظهوره من القول بغیبته، لأنه إذا بطلت امامة من أثبتت له الإمامة بالاختیار، لفقد الصفة التی دل العقل علیها.

و بطل قول من خالف من شذاذ الشیعة من أصحابنا بما صاحبنا، کالکیسانیة و الناووسیة و الواقفیة، لانقراضهم و شذوذهم، و لعود الضرورة إلی فساد قولهم فلا مندوحة عن مذهبنا، فلا بد من صحته، و الا خرج الحق عن الإمامة.

و إذا علمنا بالسیاقة التی ساق الأصلان إلیها أن الامام هو ابن الحسن علیه السلام دون غیره، و رأیناه غائبا عن الابصار، علمنا أنه لم یغب مع عصمته و تعین فرض الإمامة فیه و علیه، الا بسبب اقتضی ذلک، و مصلحة استدعته، و حال أوجبته.

و لم یعلم وجه ذلک مفصلا، لان ذلک مما لا یلزم علمه، و ان تکلفنا و تبرعنا بذکره کان تفضلا، کما إذا تبرعنا بذکر وجوه المتشابه من الآی بعد العلم بحکمة اللّه تعالی سبحانه، کان ذلک تفضلا.


فنقول:

السبب فی الغیبة هو اخافة الظالمین له، و منعهم یده من التصرف فیه فیما جعل الیه التصرف فیه، لأن الإمام إنما ینتفع به النفع الکلی إذا کان متمکنا مطاعا، مخلی بینه و بین أغراضه، لیقود الجنود، و یحارب البغاة، و یقیم الحدود، و یسد الثغور، و ینصف المظلوم، و کل ذلک لا یتم الا مع التمکن. فإذا حیل بینه و بین أغراضه من ذلک سقط عنه فرض القیام بالإمامة.

و إذا خاف علی نفسه، وجبت غیبته، و التحرز من المضار واجب عقلا و سمعا، و قد استتر النبی صلی اللّه علیه و آله فی الشعب، و أخری فی الغار، و لا وجه لذلک الا الخوف و التحرز من المضار.
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فان قیل:


اشارة

النبی صلی اللّه علیه و آله ما استتر عن قومه الا بعد أداء ما وجب علیه أداؤه، و قولکم فی الإمام یخالف ذلک. و لان استتاره علیه السلام لم یتطاول و لم یتماد، و استتار امامکم قد مضت علیه الشهور و انقضت دونه الدهور.



قلنا:

لیس الأمر علی ما ذکرتم، لان استتار النبی صلی اللّه علیه و آله کان قبل الهجرة، و لم یکن علیه السلام أری جمیع الشریعة، فإن معظم الاحکام و أکثرها نزل بالمدینة، فکیف ادعیتم ذلک؟ .

علی أنه لو کان الأمر علی ما ادعیتم من الأداء [و]التکامل قبل الاستتار، لما کان ذلک رافعا للحاجة إلی تدبیره و سیاسته و أمره و نهیه.

و من الذی یقول: ان النبی صلی اللّه علیه و آله غیر محتاج الیه بعد أداء الشرع. و إذا جاز استتار النبی صلی اللّه علیه و آله مع تعلق الحاجة به لخوف الضرر، و کانت البعثة لازمة لمن أخافه و أحوجه الی الاستتار و ساقط (1)عنه، فکذلک القول فی استتار امام الزمان.

فأما التفرقة بطول الغیبة و قصرها، ففاسدة، لانه لا فرق بین القصیر و الممتد و ذلک موقوف علی علته و سببه، فتطول بطول السبب، و تقصر بقصیره، و تزول بزواله.

و الفرق بینه و بین آبائه علیهم السلام أنه ظاهر بالسیف، و یدعو الی نفسه، و یجاهد من خالفه، و یزیل الدول. فأی نسبة بین خوفه من الاعداء و خوف
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1- 1) ظ: سقط عنه. 




آبائه علیهم السلام لو لا قلة التأمل.


فإن قیل:


اشارة

فأی فرق بین وجوه غائبا لا یصل إلیه أحد و لا ینتفع به بشر، و بین عدمه؟ و إلا جاز إعدامه إلی حین علم اللّه سبحانه بتمکین الرعیة له کما جاز أن یبیحه الاستتار حتی یعلم منه التمکین له فیظهر؟ .



قیل له:

أولا نحن نجوز أن یصل الیه کثیر من أولیائه و القائلین بإمامته فینتفعون به و من لا یصل الیه منهم و لا یلقاه من شیعته و معتقدی إمامته، فهم ینتفعون به فی حال الغیبة النفع الذی نقول انه لا بد فی التکلیف منه، لأنهم مع علمهم بوجوده بینهم، و قطعهم علی وجوب طاعته علیهم و لزومها لهم، لا بد من أن یخافوه و یهابوه فی فی ارتکاب القبائح، و یخشوا تأدیبه و مؤاخذته، فیقل منهم فعل القبیح و یکثر فعل الحسن، أو یکون ذلک أقرب.

و هذه جهة الحاجة العقلیة الی الامام، فهو و ان لم یظهر لأعدائه لخوفه منهم، و سدهم علی أنفسهم طرق الانتفاع به، فقد بینا فی هذا الکلام الانتفاع به لأولیائه علی الوجهین المذکورین.

علی أنا نقول: الفرق بین وجود الامام من أجل الخوف من أعدائه، و هو یتوقع فی هذه الحالة إن یمکنوه فیظهر و یقوم بما فوض اللّه الیه، و بین عدمه جلی واضح. لأنه إذا کان معدوما، کان [ما]یفوت العباد من مصالحهم و یعدمونه من مراشدهم و یحرمونه من لطفهم منسوبا الی اللّه سبحانه، لا حجة فیه علی العباد و لا لوم.
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و إذا کان موجودا مستترا بإخافتهم إیاه، کان ما یفوتهم من المصالح و یرتفع عنهم من المنافع منسوبا إلیهم، و هم الملومون علیه المؤاخذون به.

علی أن هذا ینعکس علیهم فی استتار النبی صلی اللّه علیه و آله، فأی شیء قالوه فیه أجبناهم بمثله هنا.

و القول بالحدود فی حال الغیبة ظاهر، و هو أنها فی حیاة فاعلها و حیاتها (1)فان ظهر الامام و المستحق للحدود باق، و هی ثابتة علیه بالبینة و الإقرار، استوفاها منه.

و ان فات ذلک بموته، کان الإثم علی من أخاف الامام و ألجأه إلی الغیبة و لیس بنسخ الشریعة فی إقامة الحدود، لأنه انما یکون نسخا لو سقط فرض إقامتها مع التمکین و زوال الأسباب المانعة من إقامتها. و أما مع عدمه و الحال ما ذکرنا فلا.

و هذه جملة مقنعة فی هذه المسألة، و اللّه المستعین و به التوفیق.
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1- 1) کذا فی النسخة و الظاهر زیادتها، أو أن یکون: فی حیاة فاعل جانیها. 
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27- مسألة فی الرد علی المنجمین


اشارة

بسم اللّه الرّحمن الرّحیم قال السید الشریف المرتضی (رحمه اللّه) فی کتاب الغرر و الدرر فی أجوبة المسائل السلاریة (1):



مسألة:


اشارة

ما القول فیما یخبر به المنجمون من وقوع حوادث و یضیفون ذلک الی تأثیرات النجوم؟ و ما المانع من أن تؤثر الکواکب علی حد تأثیر الشمس الادمة فینا؟ و ان کان تأثیر الکواکب مستحیلا، فما المانع من أن تکون التأثیرات من فعل اللّه تعالی بمجری العادة عند طلوع هذه الکواکب أو انتقالها؟ فلینعم ببیان ذلک، فإن الأنفس الیه متشوقة. و کیف تقول ان المنجمین حادسون؟ مع أنه لا یفسد من أقوالهم إلا القلیل، حتی أنهم یخبرون بالکسوف و وقته و مقداره، فلا تکون الا علی ما أخبروا به، فأی فرق بین اخبارهم بحصول
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1- 1) أورد المسألة بتمامها فی البحار 58/282-290 و بعضها فی فرج المهموم ص 41. 




هذا التأثیر فی هذا الجسم؟ و بین حصول تأثیرها فی أجسامنا.


الجواب:

اعلم أن المنجمین یذهبون الی أن الکواکب تفعل فی الأرض و من علیها أفعالا یسندونها الی طباعها، و ما فیهم أحد یذهب الی أن اللّه تعالی أجری العادة بأن یفعل عند قرب بعضها من بعض أو بعده أفعالا، من غیر أن یکون للکواکب أنفسها تأثیر فی ذلک.

و من ادعی هذا المذهب الان منهم، فهو قائل بخلاف ما ذهبت القدماء فی ذلک، و متجمل بهذا المذهب عند أهل الإسلام، و متقرب إلیهم بإظهاره.

و لیس هذا بقول لأحد ممن تقدم، و کان الذی کان یجوز أن یکون صحیحا- و ان دل الدلیل علی فساده-لا یذهبون الیه، و انما یذهبون الی المحال الذی لا یمکن صحته.

و قد فرغ المتکلمون من الکلام فی أن الکواکب لا یجوز أن تکون فینا فاعلة.

و تکلمنا نحن أیضا فی مواضع علی ذلک، و بینا بطلان الطبائع الذی (1)یهذون بذکرها و اضافة الأفعال إلیها، و بینا أن الفاعل لا بدّ أن یکون حیا قادرا.

و قد علمنا أن الکواکب لیست بهذه الصفة، و کیف تفعل و ما یصحح الافعال مفقود فیها، و قد سطر المتکلمون طرقا کثیرة فی أنها لیست بحیة و لا قادرة أکثرها معترض.

و أشف ما قیل فی ذلک: ان الحیاة معلوم (2)أن الحرارة الشدیدة کحرارة
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1- 1) کذا فی النسخة، و فی البحار: الذین، و الظاهر: التی. 

2- 2) ظ: معدومة. 




النار تنفیها و لا تثبت معها، و معلوم أن حرارة الشمس أشد و أقوی من حرارة النار بکثیر، لأن الذی یصل إلینا علی بعد المسافة من حرارة الشمس بشعاعها یماثل أو یزید علی حرارة النار، و ما کان بهذه الصفة من الحرارة یستحیل کونه حیا.

و أقوی من ذلک کله فی نفی کون الفلک و ما فیه من شمس و قمر و کوکب أحیاء، السمع و الإجماع، و أنه لا خلاف بین المسلمین فی ارتفاع الحیاة عن الفلک و ما یشتمل علیه من الکواکب، و أنها مسخرة مدبرة مصرفة، و ذلک معلوم من دین رسول اللّه صلّی اللّه علیه و آله ضرورة.

و إذا قطعنا علی نفی الحیاة و القدرة عن الکواکب، فکیف تکون فاعلة؟ و علی اننا قد سلمنا لهم استظهارا فی الحجة أنها قادرة.

قلنا: ان الجسم و ان کان قادرا، فإنه لا یجوز أن یفعل فی غیره الا علی سبیل التولید، و لا بدّ من وصلة بین الفاعل و المفعول فیه. و الکواکب غیر مماسة لنا و لا وصلة بینها و بیننا، فکیف تکون فاعلة فینا.

فان ادعی أن الوصلة بیننا هی الهواء، فالهواء أولا لا یجوز أن یکون آلة فی الحرکات الشدیدة و حمل الأثقال، ثم لو کان الهواء آلة (تحرکنا بها الکواکب، لوجب أن نحس بذلک، و نعلم أن الهواء یحرکنا و یصرفنا، کما نعلم فی غیرنا من الأجسام إذا حرکناه بآلة.

علی أن فی الحوادث الحادثة فینا ما لا یجوز أن یفعل بآلة و لا یتولد عن سبب کالإرادات و الاعتقادات و أشیاء کثیرة.

علی أن فی الحوادث الحادثة فینا ما لا یجوز أن یفعل بآلة و لا یتولد عن سبب کالإرادات و الاعتقادات و أشیاء کثیرة.

فکیف فعلت الکواکب ذلک فینا؟ و هی لا تصح أن تکون مخترعة للأفعال، لان الجسم لا یجوز أن یکون قادرا الا بقدرة، و القدرة لا تجوز لأمر یرجع الی نوعها أن تخترع بها الأفعال.
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فأما الادمة فلیست تؤثرها الشمس علی الحقیقة فی وجوهنا و أبداننا، و انما اللّه تعالی هو المؤثر لها و فاعلها بتوسط حرارة الشمس، کما أنه تعالی هو المحرق علی الحقیقة بحرارة النار، و الهاشم لما یهشمه الحجر بثقله، و حرارة الشمس مسودة للأجسام من جهة معقولة مفهومة، کما أن النار تحرق الأجسام علی وجه معقول.

فأی تأثیر للکواکب فینا یجری هذا المجری فی تمییزه و العلم بصحته؟ فلیشر إلیه فإن ذلک مما لا قدرة علیه.

و مما یمکن أن یعتمد فی إبطال أن تکون الکواکب فاعلة و مصرفة لنا، أن ذلک یقتضی سقوط الأمر و النهی و الذم عنا، و نکون مقدورین (1)فی کل إساءة تقع منا، و نجنیها بأیدینا و غیر مشکورین علی شیء من الإحسان و الإفضال، و کل شیء نفسد به قول المجبرة فهو مفسد لهذا المذهب.

و أما الوجه الأخر: و هو أن یکون اللّه تعالی أجری العادة بأن یفعل أفعالا مخصوصة عند طلوع الکواکب أو غروبه و اتصاله أو مفارقته.

و قد بینا أن ذلک لیس بمذهب المنجمین البتة، و انما یتجملون الان بالتظاهر به، و أنه قد کان جائزا أن یجری اللّه تعالی العادة بذلک، لکن لا طریق الی العلم بأن ذلک قد وقع و ثبت.

و من أین لنا بأن اللّه تعالی قد أجری العادة، بأن یکون زحل أو المریخ إذا کان فی درجة الطالع کان نحسا، و أن المشتری إذا کان کذلک کان سعدا.

و أی سمع مقطوع به جاء بذلک؟ و أی نبی خبر به و استفید من جهته؟ فان عولوا فی ذلک علی التجربة، بأنا جربنا ذلک و من کان قبلنا، فوجدناه علی هذه الصفة، و إذا لم یکن موجبا وجب أن یکون معتادا.
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قلنا: و من سلم لکم صحة هذه التجربة و انتظامها و أطرافها، و قد رأینا خطأکم أکثر من صوابکم فیها، و صدقکم أقل من کذبکم، فألا نسبتم الصحة إذا اتفقت منکم الی الاتفاق الذی یقع من المخمن و المرجم. فقد رأینا من یصیب من هؤلاء أکثر ممن یخطئ، و هو علی غیر أصل معتمد و لا قاعدة صحیحة.

فإذا قلتم: سبب خطأ المنجم زلل دخل علیه فی أخذ الطالع أو تسیر الکواکب.

قلنا: و لم لا کانت إصابته سببها التخمین، و انما کان یصح لکم هذا التأویل و التخریج لو کان علی صحة أحکام النجوم دلیل قاطع هو غیر اصابة المنجم.

فأما إذا کان دلیل صحة الاحکام الإصابة. فألا کان دلیل فسادها الخطأ فما أحدهما فی المقابلة الا کصاحبه.

و مما أفحم (1)به القائلون بصحة الاحکام و لم یتحصل منهم عنه جواب، ان قیل لهم فی شیء بعینه: خذوا الطالع و احکموا هل یؤخذ أو یترک، فان حکموا اما بالأخذ أو الترک خولفوا و فعل خلاف ما خبروا به، و قد أعضلتهم هذه المسألة و اعتذروا عنها بأعذار ملفقة لا یخفی علی عاقل سمعها بعدها من الصواب.

فقالوا فی هذه المسألة: یجب أن یکتب هذا المبتلی بها ما یرید أن یفعل أو یخبر به غیره فانا نخرج ما قد عزم علیه من أحد الأمرین.

و هذا التعلیل منهم باطل، لأنهم إذا کان النظر فی النجوم یدل علی جمیع الکائنات التی من جملتها ما یختاره أحدنا من أخذ هذا الشیء أو تکره.

فأی فرق بین أن یطوی ذلک فلا یخبر به و لا یکتبه حتی یقول المنجم ما عنده،
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و بین أن یخبر به و یکتبه قبل ذلک.

و انما فزعوا إلی الکتابة و ما یجری مجراها، حتی لا یخالف المنجم فیما یذکره و یحکم به من أخذ أو ترک. و لو کانت الأحکام صحیحة و فیها دلالة علی الکائنات، لوجب أن یعرف المنجم ما اختاره من أحد الأمرین علی کل حال.

و لو نزلنا تحت حکمهم و کتبنا ما نرید أن نفعله، لما وجدنا إصابتهم فی ذلک إلا أقل من خطائهم، و لم یزیدوا فیه علی ما یفعله المخمن المرجم من غیر نظر فی طالع و لا غارب، و لا رجوع إلی أصل، و الا فالبلوی بیننا و بینهم (1).

و کان بعض الرؤساء بل الوزراء ممن کان فاضلا فی الأدب و الکتابة و مشغوفا بالنجوم عاملا علیها، قال لی یوما و قد جری حدیث یتعلق بأحکام النجوم و رأی من مخایلی التعجب ممن یتشاغل بذلک و یفنی زمانه فیه: أرید أن أسألک عن شیء فی نفسی.

فقلت: سل عما بدا لک.

قال: أرید أن تعرفنی هل بلغ بک التکذیب بأحکام النجوم الی أن لا تختار یوما لسفر و لبس ثوب جدید و توجه فی حاجة.

فقلت: قد بلغت الی ذلک-و الحمد للّه-و زیادة علیه، و ما فی داری تقویم و لا أنظر فیه، و ما رأیت مع ذلک الا خیرا.

ثم أقبلت علیه فقلت: ندع ما یدل علی بطلان أحکام النجوم مما یحتاج الی ظن دقیق و رؤیة طویلة، و هاهنا شیء قریب لا یخفی علی أحد ممن علت طبقته فی الفهم أو انخفضت.

خبرنی لو فرضنا جادة مسلوکة و طریقا یمشی فیه الناس لیلا و نهارا، و فی محجته آبار متقاربة، و بین بعضها و بعض طریق یحتاج سالکه إلی تأمل و توقف
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حتی یتخلص من السقوط فی بعض تلک الآبار.

هل یجوز أن یکون سلامة من یمشی فی هذا الطریق من العمیان، کسلامة من یمشی فیه من البصراء؟ و قد فرضنا أنه لا یخلو طرفة عین من المشاة فیه بصراء و عمیان.

و هل یجوز أن یکون عطب البصراء یقارب عطب العمیان؟ أو سلامة العمیان مقاربة لسلامة البصراء؟ فقال: هذا مما لا یجوز، بل الواجب أن تکن سلامة البصراء أکثر من سلامة العمیان، و لا یجوز فی مثل هذا التقارب.

فقلت: إذا کان هذا محالا فأحیلوا نظیره و ما لا فرق بینه و بینه، و أنتم تجیزون شبیه ما ذکرناه و عدیله، لان البصراء هم الذین یعرفون أحکام النجوم، و یمیزون سعدها و نحسها، و یتوقون بهذه المعرفة مضار الزمان و یتخطونها، و یعتمدون منافعه و یقصدونها.

و مثال العمیان کل من لا یحسن تعلم النجوم، و لا یلتفت الیه من الفهماء و الفقهاء و أهل الدیانات و العبادات ثم سائر العوام و الاعراب و الأکراد، و هم أضعاف أضعاف من یراعی عدد النجوم.

و مثال الطریق الذی فیه الآبار، الزمان الذی یمضی علیه الخلق أجمعون.

و مثال آباره مصائبه و نوائبه و محنه.

و قد کان یجب لو صح العلم بالنجوم و أحکامها، أن تکون سلامة المنجمین أکثر و مصائبهم أقل، لأنهم یتوقون المحن لعلمهم بها قبل کونها، و تکون محن کل من ذکرناه من الطبقات الکثیرة أوفر و أظهر، حتی تکون السلامة هی الطریقة (1)الغریبة.
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و قد علمنا خلاف ذلک، و أن السلامة أو المحن فی الجمیع متقاربة غیر متفاوتة.

فقال: ربما اتفق مثل ذلک.

فقلت له: فیجب أن نصدق من خبرنا فی ذلک الطریق المسلوک الذی فرضناه، بأن سلامة العمیان کسلامة البصراء، و نقول: لعل ذلک اتفق و بعد، فان الاتفاق لا یستمر بل ینقطع. و هذا الذی ذکرناه مستمر غیر منقطع. فلم یکن عنده عذر صحیح.

و مما یفسد مذهب المنجمین، و یدل علی [أن] (1)ما لعله یتفق لهم من الإصابة علی غیر أصل، أنا قد شاهدنا جماعة من الزراقین الذین لا یعرفون شیئا من علم النجوم و لا نظروا قط فی شیء منه، یصیبون فیما یحکمون به إصابات مستطرفة.

و قد کان المعروف ب «الشعرانی» الذی شاهدناه، و هو لا یحسن أن یأخذ الأسطرلاب للطالع، و لا نظر قط فی زیج و لا تقویم، غیر أنه زکی (2)حاضر الجواب، فطن بالزرق معروف به کثیر الإصابة و بلوغ الغایة فیما یخرجه من الاسرار.

و لقد اجتمع یوما بین یدی جماعة کانوا عندی، و کنا قد اعتزمنا جهة نقصدها لبعض الأغراض، فسأله أحدنا عما نحن بصدده، فابتدأه من غیر أخذ طالع و لا نظر فی تقویم، فأخبرنا بالجهة التی أردنا قصدها، ثم عدل الی کل واحد من الجماعة، فأخبره عن کثیر من تفصیل أمره و أغراضه.

حتی قال لأحدهم: و أنت من بین الجماعة قد وعدک واعد بشیء یوصله إلیک، و قلبک به متعلق، و فی کمک شیء مما یدل علی هذا، و قد انقضت حاجتک و انتجزت، و جذب یده الی کمه فاستخرج ما فیه، فاستحیی ذلک الرجل و وجم
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و منع من الوقوف علی ما فی کمه بجهده، فلم ینفعه ذلک، و أعان الحاضرون علی إخراج ما فی کمه لما أحسوا بالإصابة من الزرق، فأخرج من کمه رقاع کثیرة فی جملتها صک علی دار الضرب بصلته (1)من خلیفة الوزراء فی ذلک الوقت.

فعجبنا مما اتفق من اصابته مع بعده من صناعة النجوم.

و کان لنا صدیق یقول أبدا: من أدل دلیل علی بطلان أحکام النجوم اصابة الشعرانی.

و جری یوما مع من یتعاطی علم النجوم هذا الحدیث، فقال: عند المنجمین أن السبب فی اصابة من لا یعلم شیئا من علم النجوم، أن مولده و ما یتولاه و یقتضیه کواکبه اقتضی له ذلک.

فقلت له: لعل بطلیموس و کل عالم من عامة (2)المنجمین و مصیب فی أحکامه علیها انما سبب اصابته مولده و ما یقتضیه کواکبه من غیر علم و لا فهم، فلا یجب أن یستدل بالإصابة علی العلم، إذ کانت تقع من جاهل و یکون سببها المولد.

و إذا کانت الإصابة بالموالید، فالنظر فی علم النجوم عبث و لعب لا یحتاج إلیه، لأن المولد ان اقتضی الإصابة أو الخطأ، فالتعلم لا ینفع و ترکه لا یضر.

و هذه علة تسری الی کل صنعة حتی یلزم أن یکون کل شاعر مفلق و صانع حاذق و ناسج للدیباج مونق، لا علم له بتلک الصناعة، و انما اتفقت الصنعة بغیر علم لما تقتضیه کواکب مولده، و ما یلزم علی هذا من الجهالات لا یحصی.

و اعلم أن التعب بعلم مراکز الکواکب و أبعادها و إشکالها و تسیراتها متی لم یکن ثمرته العلم بالأحکام و الاطلاع علی الحوادث قبل کونها لا معنی له و لا
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غرض فیه، لانه لا فائدة فی أن یعلم ذلک کله و یختص نفس العلم به.

و ما یجری الاطلاع علی ذلک إذا لم تتعد المعرفة إلی العلم بالأحکام الا مجری العلم بعدد الحصی و کیل النوی، و معرفة أطوال الجبال و أوزانها.

و کما أن العناء فی تعرف ذلک عبث و سفه لا یجدی نفعا، فکذلک العلم بشکل الفلک و تسیرات کواکبها و أبعادها، و المعرفة بزمان قطع کل کوکب للفلک و تفاصیلها فیه.

و ما شقی القوم بهذا الشأن و أفنوا أعمارهم الا لتقدیرهم أنه یفضی الی معرفة الاحکام.

فلا تغتر بقول من یقول منهم: اننا ننظر فی ذلک لشرف نفوسنا بعلم الهیئة، و لطیف ما فیها من الأعاجیب، فإن ذلک تجمل منهم و تقرب الی أهل الإسلام.

و لو لا أن غرضهم معرفة الاحکام، لما تعنوا بشیء من ذلک کله، و لا کانت فیه فائدة و لا منه عائدة.

و من أدل الدلیل علی بطلان أحکام النجوم، أنا قد علمنا أن من جملة معجزات الأنبیاء علیهم السلام الاخبار عن الغیوب، و عد ذلک خارقا للعادات، کإحیاء المیت و إبراء الأکمه و الأبرص. و لو کان العلم بما یحدث طریقا نجومیا، لم یکن ما ذکرناه معجزا و لا خارقا للعادة.

و کیف یشتبه علی مسلم بطلان أحکام النجوم؟ و قد أجمع المسلمون قدیما و حدیثا علی تکذیب المنجمین، و الشهادة بفساد مذاهبهم و بطلان أحکامهم.

و معلوم من دین الرسول صلی اللّه علیه و آله ضرورة التکذیب بما یدعیه المنجمون و الإزراء علیهم و التعجیز لهم.

و فی الروایات عنه علیه السلام من ذلک ما لا یحصی کثرة. و کذا عن علماء أهل بیته علیهم السلام و خیار أصحابه، فما زالوا یبرؤن من مذاهب المنجمین،
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و یعدونها ضلالا و محالا.

و ما اشتهر هذه الشهرة فی دین الإسلام کیف یغتر بخلافه منتسب إلی الملة و مصل إلی القبلة.

فأما إصابتهم فی الاخبار عن الکسوفات، و ما مضی فی أثناء المسألة من طلب الفرق بین ذلک، و بین سائر ما یخبرون به من تأثیرات الکواکب فی أجسامنا، فالفرق بین الأمرین أن الکسوفات و اقترانات الکواکب و انفصالها طریقه الحساب و تسیر الکواکب، و له أصول صحیحة و قواعد سدیدة.

و لیس کذلک ما یدعونه من تأثیرات الکواکب فی الخیر و الشر و النفع و الضر.

و لو لم یکن فی الفرق بین الأمرین إلا الإصابة الدائمة المتصلة فی الکسوفات و ما یجری مجراها، فلا یکاد یبین فیها خطأ البتة، و أن الخطأ المعهود الدائم انما هو فی الأحکام الباقیة، حتی أن الصواب هو العزیز فیها، و ما یتفق لعله فیها من الإصابة قد یتفق من المخمن أکثر منه، فحمل أحد الأمرین علی الأخر بهت و قلة دین.

انتهی کلامه قدس اللّه إسراره.

ثم ذکر الناسخ کلاما آخر للسید فی مسألة النجوم قال: و من المناسب أن نضم مع ما ذکر فی هذا المقام جوابا آخر للسید (رحمه اللّه) یتعلق بهذا المرام، بنقل بعض الاعلام (1)عن السید ابن طاوس (رحمه اللّه) عنه أنه کتب فی أجوبة بعض ما سئل عنه، لیکون الناظر علی بصیرة، و هذا کلامه:

قلنا: ان الذی جاء بعلم النجوم من الأنبیاء هو إدریس علیه السلام، و انما
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علم من جهته علی الحد الذی ذکرناه، و نعلم أنه لا یجوز کونها دلالة الا علی هذا الوجه فقط، لأن الشیء انما یدل علی هذا الحد، أو علی الوجه الذی یدل الدلیل العقلی علیه.

و قد بینا تعذر ذلک فی النجوم، فلم یبق الا ما ذکرناه.

و القطع علی أن کیفیة دلالتها معلوم الان غیر ممکن، لأن شریعة إدریس علیه السلام و ما علم من قبله کالمندرس، فلا نعلم الحال فیه.

فان کان بعض تلک العلوم قد بقی محفوظا عند قوم تناقلوه و تداولوه، لم نمنع أن یکون معلوما لهم إذا اتصل التواتر.

و ان لم یکن کذلک، لم نمنع أن یکون العلم به، و ان بطل و زال أن یکون أمارة یقتضی غالب الظن عند کثیر منهم.

و هذا هو الأقرب فیما یتمسک به أهل النجوم، لأنهم إذا تدبرت أحوالهم وجدتهم غیر واثقین بما یحکمون، و انما یتقدم أحدهم فی ذلک العلم، کتقدم الطبیب فی الطب، فکما أن علوم الطب مبنیة علی الأمارات التی تقتضیها التجارب و غالب الظن، فکذلک القول فی علم النجوم، إلا فی أمور مخصوصة یمکن أن یعلم بضروب من الاخبار. انتهی.
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28- جوابات المسائل الرسیة الأولی


اشارة
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[مقدمة المؤلف]

بسم اللّه الرحمن الرحیم الحمد للّه علی متوالی نعمه و متتالی قسمه، و له الشکر علی أن جعلنا و التفکر 1حتی نمیز بین الحق المبین، و الحجة المتبوعة و الشبهة المدفوعة.

و صلی اللّه علی سید الأمم، و أفضل العرب و العجم، محمد نبیه و صفیة و نجیبه.

و علی أفاضل عترته و أطائب ذریته.

أما بعد:

فانی وقفت علی المسائل التی ضمنها الشریف (أدام اللّه عزه) کتابه، و سررت شهد اللّه تعالی بما دلتنی علیه هذه المسائل من کثرة تدبر، و جودة تبحر، و أنس ببواطن هذه العلوم و مآربها و کوامنها.

و أنا أجیب عن المسائل علی ضیق زمانی، و قلة فراغی، و کثرة قواطعی، و من اللّه جلت عظمته استمد التوفیق، مستمطرا اغمامه و مسند مرآته؟ فهو تعالی ولی ذلک و القادر علیه، المفزوع فیه الیه.
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المسألة الأولی: حکم معتقد الحق تقلیدا


اشارة

حکم معتقد الحق تقلیدا

ما القول فی معتقد الحق تقلیدا؟ أ کافر أم مؤمن أم فاسق؟ .

فان کان کافرا و ندم عن تقلیده و قصد الی النظر، أ یترک التکلیف الشرعی الی أن تستقر له المعرفة؟ إذ کانت صحتها موقوفة علی حصول المعرفة، أو یعمل بها (1)مع علمنا بأنها غیر عبادة.

فإن کان العمل بها واجبا، ففیه خلاف الأصول. و ان کان غیر واجب، ففیه خلاف ما أجمع المسلمون علیه، من وجب التکلیف الشرعی علی کل بالغ کامل العقل.

و کذلک القول فی زمان مهلة النظر لکل مکلف و ما زاد علیها من الأزمان التی فرط فیها فی النظر فی طریق المعرفة، هل یجب علیه فیها العبادات؟ و ما یفعله إذا حصلت له المعرفة بدلیلها؟ أ یقضی ما ترکه أو ما فعله أم لا؟ .



الجواب:

اعلم أن معتقد الحق علی سبیل التقلید غیر عارف باللّه تعالی، و لا بما أوجب علیه من المعرفة به. فهو کافر لاضاعته المعرفة الواجبة.

و لا فرق فی إضاعته الواجب علیه من المعرفة، بین أن یکون جاهلا معتقد الحق، و بین أن یکون شاکا غیر معتقد لشیء، أو بین أن یکون مقلدا. لان خروجه من المعرفة علی الوجوه کلها حاصل فی اطاعته لها ثابتة، و هو کافر. لأن الإخلال
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1- 1) ظ: به مع علمنا بأنه غیر عبادة، فإن کان العمل به واجبا. 




بمعرفة اللّه و معرفة من یجب العلم به لا یکون الا کفرا.

و قد بینا فی کتابنا الموسوم ب «الذخیرة» کیف الطریق الی کفر من ضیع المعارف کلها، و سلکنا فیها غیر الطرق التی سلکها المعتزلة.

فإذا ثبت کفر من ضیع المعارف، فلا شبهة فی أنه فاسق، لان کل کفر فسق و ان لم یکن کل فسق کفرا.

فأما العمل بالعبادات الشرعیة، فلیس یجوز أن یکلفها الا من یصح منه أن یأتی بها علی الوجه الذی وجب علیه.

و قد علمنا أن من قلد فاعتقد الحق تقلیدا من غیر نظر یفضی به الی المعرفة، قد فرط فیما وجب علیه من المعرفة، و عری من العلم لتفریطه فیه، فهو ملزم معاقب علی تضییعه و تفریطه، و هو مخاطب بهذه العبادات فی ابتداء الوقت الذی لو نظر و عرف ما یلزمه من المعارف، کان فیه عالما بوجوب هذه العبادات علیه و صح منه أداؤها علی الوجه الذی وجبت.

فأما مثل هذا الوقت الذی (1). . فإنه لا یجوز أن یلزمه فیه عبادة شرعیة، لأنها لا یصح منه قبل المعرفة بوجوبها الا لمعرفته (2).

و القول فی مهلة النظر مثل هذا بعینه، لان الزمان الذی لا یجوز أن یقع المعارف الا بعد تقضیه، و لا یمکن أن یتقدم علیه هو المسمی مهلة النظر، و هذا زمان لا یمکن قبل انقضائه أن یعرف وجوب شیء من العبادات، فکیف یلزمه أن یفعل ما لا یصح أن یعلم وجوبه علیه.

فأما من أهمل النظر و فرط فیه حتی انقضی الزمان المضروب لمهلة النظر، فان العبادات تلزمه، لانه لو شاء أن ینظر فی الزمان المضروب لمهلة النظر لنظر
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1- 1) بیاض فی النسخة و الظاهر أنه: لا یمکنه المعرفة فیه. 

2- 2) ظ: المعرفة. 




و عرف ما یجب علیه معرفته، و علم وجوب هذه العبادات علیه و أمکنه أن یفعلها علی الوجه الذی وجبت علیه. فإذا ضیع ذلک کان ملوما معاقبا. .

فان قیل: کیف تقولون فیمن أهمل النظر فی معرفة اللّه تعالی و ضیعها و تقضی زمان مهلة النظر و أضعافه؟ أ هو مکلف و حاله هذه لان یفعل العبادات؟ .

فان قلتم: انه مکلف، فهو مکلف لما لا یطاق، لانه لا یعلم فی هذه الحال وجوبها علیه، و لا یتمکن أیضا من العلم بذلک، لحاجة هذا العلم الی علوم کثیرة یتقدم علیه تضیق هذا الزمان عنها. و ان قلتم: انه غیر مکلف ترکتم مذهبکم فی أن الکفار کلهم یخاطبون بالشرعیات.

قلنا: ان کان ذلک الزمان الذی سئلنا عن تکلیفه الشرعیات فیه زمانا یتمکن قبل حلوله من العلم بوجوب هذه الشرعیات علیه، فهو مخاطب بفعلها و ان کان یضیق عن ذلک، لتفریطه و إهماله الی أن انتهی الیه.

فانا نقول: کان مخاطبا بفعل هذه الشرعیات فی هذا الزمان، فأضاع ما کلفه، فهو مذموم معاقب علی إخلاله بهذه الشرعیات، لأنها کانت واجبة علیه قبل هذا الزمان، و هو الان مخاطب منها (1)بما یتمکن من العلم بوجوبه. فان علم و فعل فقد قام بالواجب، و ان فرط أیضا کان القول فیه ما تقدم ذکره. .

و أما وجوب القضاء علیه متی عرف اللّه تعالی و وجوب الشرعیات، فإنه غیر واجب علیه القضاء و لا سقوط بسقوطه، لانفصال کل واحدة من هاتین العبادتین عن الأخری، لأن فی العبادات ما لا یجب أداؤه و یجب قضاؤه، کصوم الحائض.

و هذه المسألة قد أحکمناها و استقصیناها فی مسائل أصول الفقه، حیث دللنا علی أن الکفار مخاطبون بالشرعیات.
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1- 1) فی الهامش: بها. 




و بینا أنهم متمکنون فی حال کفرهم من أداء هذه العبادات، بأن یؤمنوا و یسلموا، فیعلموا وجوبها، و یتمکنون حینئذ من فعله.

و بینا أن من دفع وجوب ذلک علیهم من حیث لا یتمکنون منه فی الثانی و الا بعد أحوال کثیرة، یلزمه أن لا یکون المحدث مخاطبا بالصلاة، لأنه لا یتمکن مع الحدث من إیقاعها، لکنه لما تمکن من إزالته الحدث قبل الإیقاع کان مخاطبا بالإیقاع، و بلغنا فی استیفاء ذلک الی الغایة القصوی. .

و عندنا أن المرتد یقضی ما فاته من الصلاة و غیرها من العبادات، و ان کان الکافر الأصلی لا یلزم قضاء ذلک إذا أسلم، و هو مذهب الشافعی.

و الفرق بینهما أن المرتد کفر بعد الالتزام لهذه الشرعیات، فیجوز أن یلزمه من القضاء ما لا یلزم الکافر الأصلی، لأن الکافر الأصلی لم یلتزم من ذلک شیئا، و أن له (1)لازما.

فأما ما مضی فی أثناء الکلام من إجماع المسلمین علی أن التکلیف الشرعی لازم لکل بالغ کامل العقل، فهو خطأ بلا شبهة، لان الخلاف کله فی ذلک. .

أما المتکلمون فیذهبون الی أن من هو فی مهلة النظر لا یجب علیه العبادات الشرعیات، فإنه لا یتمکن من العلم بوجوبها علیه، و ان کان بالغا عاقلا.

و أکثر الفقهاء یذهبون الی أن الکفار کلهم من الیهود و النصاری و غیرهم، غیر مخاطبین بالعبادات الشرعیة و ان کانوا عقلاء بالغین، فکیف ینبغی الإجماع فیما فیه خلاف کل محق و مبطل؟ فالصحیح اذن ما بیناه و رتبناه.
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المسألة الثانیة: کیفیة رجوع العامی إلی العالم


اشارة

کیفیة رجوع العامی إلی العالم

إذا کنتم تقولون ان العقلاء بأسرهم متساوون فی کمال العقل، فما الوجه فی فتیاکم بأن العامی المسوغ له تقلید العلماء فی الفروع، و علم جل الأصول، هو الذی لا یتمکن من التدقیق فی الأصول، و لا یقدر علی التغلغل فی غوامض المعارف، و لا یستطیع حمل (1)الشبهة، و لا سبیل له إلی معرفة الفروع، لافتقار العلم بها الی أمور لا یستطیعها العامی بحال مع کونها (2)عاقلا مکلفا، و هل هذا الا یقتضی اختلاف العقلاء فی کمال العقل، من حیث اختلف تکلیفهم، أو أنفع علی أن العامی غیر عاقل، فیکون غیر مکلف لشیء.



الجواب:

اعلم أن العامی لا یجوز أن یسوغ له العمل بفتیا العلماء، الا بعد أن یکون ممن قامت علیه الحجة بصحة الاستفتاء و العلم بجوازه.

و لن یکون کذلک الا و هو ممن یصح أن یعلم الأحوال التی نشأ علیها صحة الاستفتاء اما علی جملة أو تفصیل، لأنه ان لم یکن بذلک عالما کان مقدما من العمل بالفتیا علی ما لا یأمن کونه قبیحا، و انما یأمن أن یکون کذلک بأن یعلم الحجة فی جواز الاستفتاء و صحته.

و قد علمنا أن الاستفتاء مشروع، و من جملة ما علمناه بالسمع من جهة الرسول صلی اللّه علیه و آله، فلا بد من أن یکون هذا العامی الذی سوغنا له العمل بالفتیا
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1- 1) ظ: حل. 

2- 2) ظ: کونه. 




متمکنا من العلم بصحة الشرعیة و صدق الرسول صلی اللّه علیه و آله. و کذلک لا بد من أن یکون عالما بما یبتنی علی صحة الروایة من التوحید و العدل.

لکن هذه العلوم قد یکفیه منها المجمل دون التفصیل و الشرح الطویل و التدقیق و التعمیق.

و قد طعن قوم فی صحة الاستفتاء، فقالوا: العامی المستفتی لا یخلو من أن یکون عامیا فی أصول الدین أیضا أو عالما بها. و لا یجوز أن یکون فی الأصول مقلدا، لان التقلید فی الفروع انما جاز من حیث أمن هذا المقلد من کون ذلک قبیحا، و انما یأمن منه لمعرفته بالأصول، و أنها سوغت له الاستفتاء، فقطع علی صحة ذلک، لتقدم علمه بالأصول الدالة علیه.

و الأصول لا یمکن التقلید فیها علی وجه یقطع علی صحته، و یؤمن من القبیح فیه، لانه لیس ورائها ما یستدل الی ذلک (1)، کما قلناه فی الفروع. فلا بد من أن یکون عالما بصحة الأصول، اما علی جملة، أو علی تفصیل.

قالوا: و من علم أصول الدین و میز الحق فیها من الباطل، کیف لا یصح أن یعلم الفروع، و هو أهون من الأصول.

و ان کان هذا العامی ممن لا یتمکن من اصابة الحق فی أصول و لا فروع، فهو خارج من التکلیف و جار مجری البهائم، و لا حاجة الی الفتیا، فلیس شیء بمحرم علیه و لا واجب.

و هذا الذی حکیناه غلط فاحش، لان العامی فی الفروع الذی یسوغ له الاستفتاء و العمل به، لا بد أن یکون عالما علی سبیل الجملة بالأصول، حتی یکون ممن یقوم علیه الحجة بجواز الاستفتاء.
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و لیس یجب أن یکون هذا العلم المجمل فی موضع مبسوطا مشروحا مفرعا مشعبا، حسب ما یفعله مدققو المتکلمین.

و لیس یجب فیمن یحصل له علم الجملة فی الأصول أن یتمکن من معرفة الفروع علی التفصیل، بل لا بد فی معرفة حکم کل حادثة من فروع الشریعة من علوم ربما لم یقدر علیها صاحب الجملة فی الأصول، إلی الاستفتاء فی فروع الشریعة، لما ذکرناه.

و قد استقصینا هذا الکلام و بسطناه و فرعناه فی جواب المسائل الحلبیات، و انتهینا فیه الی أبعد غایاته.

و لیس یجب إذا کان العامی الذی من فرضه الاستفتاء، و لا یتمکن من العلم بأحکام الحوادث علی التفصیل، أن یکون غیر عاقل، أو غیر کامل العقل. لان العقل اسم لعلوم مخصوصة یصح من المکلف بما کلفه و القیام به.

و هذا العامی ما کلف النظر فی أحکام الحوادث علی التفصیل و العلم بها، فلا یکون ناقص العقل، لان معه من العلوم التی یسمی عقلا ما یکفیه فی معرفة ما کلفه و العمل به، و ما فاته من علوم زائدة علی ذلک إذا لم تکن مخلة بشیء من تکلیفه، فإنها لا تسمی عقلا علی هذا الذی قررناه.

و لان العقلاء و ان اختلفوا فی حصول العلم (1)الضروریة لهم و زادت فی بعضهم و نقصت فی بعض آخر، لا یجب أن یکونوا مختلفین فی کمال العقل، و لا فی العلوم المسماة بهذا الاسم. لأنا إذا جعلنا هذا الاسم واقعا علی ما یحتاج العاقل إلیه فی معرفة ما کلفه دون غیره، لم یکن ما فات بعضهم فی هذه العلوم مسمی بکمال العقل، لانه غیر مخل بما کلفه.
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فالقول بجواز التفاوت فی العلوم صحیح. و لیس بصحیح القول فی کمال العقل لما بیناه.


المسألة الثالثة: معرفة وجه إعجاز القرآن

معرفة وجه إعجاز القرآن

إذا کان صدق مدعی النبوة لا یثبت الا بالمعجز الخارق للعادة علی وجه لا یتقدر معه إضافته إلی محدث بحسنه أو صفته المخصوصة، لیعلم الناظر اختصاصه بالقدیم تعالی الذی لا یجوز منه تصدیق الکذب.

و کنتم تقولون ان وجه الاعجاز فی القرآن هو الصرفة المفتقر به (1)الی العلم بالفصاحة، لیعلم الناظر عدم (2)الفرق الواجب حصوله بین المعجز و الممکن.

و ذلک یقتضی تعذر حصول العلم بالنبوة علی من لیس من أهل المعرفة، و لم یفرق ما بین صحیح الکلام و رکیکة. و فی هذا سقوط تکلیف النبوة علی أکثر الخلق و الأعاجم و غیرهم ممن لا بصیرة له بالفصاحة.

أو القول بوجوب تقدیم معرفة العربیة، و ذلک مما یتعذر فی أکثر المکلفین و یتعذر فی آخرین، مع ما فیه من إیجاب معرفة العربیة و وقوف تکلیف النبوة طول زمان مهلة المعرفة بها.

و لا یمکن أن یقال: خرق العادة و تعذر المعارضة کان هؤلاء المعلم بالنبوة.

لأنا قد بینا ما لا خلاف فیه، من أن خرق العادة غیر کاف فی الاعجاز، حتی یکون واقعا علی وجه لا یصح دخوله تحت مقدور محدث، و هذا الحکم
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2- 2) الظاهر زیادة «عدم» . 




لا یحصل مع القول بالصرفة إلا بعد المعرفة بالعربیة، و ذلک یقتضی فساد ما بنینا القول به.

و کذلک ان قیل لنا أیضا: إذا کان العلم بمراد اللّه تعالی و مراد رسوله و القائمین فی الأمة مقامه (صلوات اللّه علیه و علیهم) لا یعلم الا بعد العلم بالعربیة التی خوطبنا بها، فیجب علی کل مکلف العلم بها أن 1یکون عالما بالعربیة، و ذلک یقتضی وجوبها مستدامة لکل مکلف للشریعة علی النظر فیها.

الجواب، و باللّه التوفیق:

اعلم أن هذه الشبهة لم یخطر الا ببال من تصفح کتبی، و قرأ کلامی فی نصرة القول بالصرفة، و اعتمادی فی نصرتها علی أن أحدا لا یفرق بالضرورة، من غیر استدلال بین مواضع من القرآن، و بین أفصح کلام للعرب فی الفصاحة.

فإن کان یفرق ما بین أفصح کلامهم و أدونه بفرقة ظاهرة، و محال أن یفرق بین المتقاربین من لا یفرق بین المتباعدین، فترکیب هذه الشبهة من مفهوم هذا الکلام.

و لیس یمکن أن یقول فی هذا الموضع ما لا یزال أن یقال: من أن الناظر إذا علم أن القرآن قد تحدی به، و لم یقع المعارضة له، لتعذرها علیهم الذی لا یجوز أن یکون معتادا.

فلیس بعد ذلک الا أن یکون القرآن خرق العادة بفصاحته، أو صرف القوم عن معارضته، و أی الأمرین کان فقد صحت النبوة، فلا فقر بنا إلی معرفة الوجه علی سبیل التفصیل.

و ذلک أن هذه الطریقة غیر مستمرة، علی ما بینا فی کتابنا فی نصرة الصرفة
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علیه، لان تعذر المعارضة یمکن أن یکون لفرط فصاحة القرآن و خرق عادتنا بفصاحته، الا أن للناظر یجوز 1أن یکون هذا القرآن من فعل جن ألقاه الی من ظهر علیه یخرق به عادتنا، لأنا لا نحیط علما بمبلغ من دین 2الجن فی الفصاحة.

و إذا جوزنا ذلک لم یثبت کونه معجزا بهذا الضرب من الاستدلال، دون أن یعلم أن الذی خرق به عادتنا حکم لا یجوز أن یصدق الکذب.

و لهذا قلنا ان سؤال الجن عنه، الا علی مذهب القائلین بالصرفة، لان من یذهب یعلم أن جهة تعذر المقدمة علی العرب انما هی للصرف عنها، لفرط الفصاحة. و الصرف عن العلوم التی یساق معها الکلام الفصیح لا یصح الا من اللّه تعالی دون کل قادر محدث.

و الجواب عن هذه الشبهة: انه ان کان هذا القول قادحا فی مذهب الصرفة، فهو قادح فی مذهب خصومهم القائلین بأن جهة إعجاز القرآن فرط فصاحته.

لانه یقال لهم: و إذا کان الطریق الی العلم بأن فصاحة القرآن خارقة للعادة، و هو عدم معارضته، فلو عورض القرآن بما لا یشبه فصاحته کمعارضة مسیلمة، من أین کان یعلم العجم و العوام و کل من لا یعرف العربیة و مراتب الفصاحة، أن هذه المعارضة غیر واقعة موقعها. و هو لا یعلم أنه علم معجز الا بعد أن یعلم أنه لم یعارض معارضة مؤثرة، فأی شیء قالوه فی ذلک قلنا لهم فی مثله فی نصرة القول بالصرفة.

و الجواب عن الشبهة بعد المعارضة: ان من لیس من أهل العلم بالفصاحة و مراتبها من أعجمی أو عامی، متمکن من العلم بفصل فصیح من الکلام علی
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غیره، و مرتبة فی الفصاحة بالرجوع الی أهل الصناعة و السؤال لهم، فیعلم من ذلک ما تدعوه الحاجة الی علمه، و ان لم یحتج الی أن یکون هو فی نفسه من أهل هذه الصناعة.

ألا تری أن العجمی و العامی اللذین لا یعرفان شیئا من الفصاحة، یصح أن یعلما أن امرأ القیس أفصح ممن عداه من الشعراء، و أن بعض الکلام الفصیح أفضل من بعض، حتی لا یدخل علیه فی ذلک شبهة بالخبر ممن یعرف ذلک.

و کذلک من لا یعرف منا النساجة أو الصیاغة، یصح أن یعلم فی ثوب أنه أفضل من غیره أو فی علق مصوغ.

و إذا کانت جهة العلم ثابتة للأعجمی کما أنها ثابتة للعربی، جاز أن یعلم بالرجوع الی أهل الصناعة، أن الفرق بین أفصح کلام العرب و بین بعض قصار المفضل (1)فی الفصاحة، غیر ظاهر ظهور الفرق بین فصاحة شعر الجاهلیة و المحدثین.

فحینئذ یعلم أن جهة اعجازه هی الصرفة لا فرط فصاحته، لانه قد علم تعذر المعارضة لائحة، و إذا لم یکن (2)معارضته لفرط الفصاحة فلیس الا الصرف.

و القول فی أحکام خطاب العربیة یجری مجری ما ذکرناه، فی أن للأعجمی أن یعلمه من أهله و ان لم یکن هو فی نفسه عالما بالعربیة. و من هذا الذی یشک فی أن من کلف معرفة مراد اللّه تعالی بخطابه، و مراد الرسول علیه السلام بکلامه، لا بد من أن یکون له طریق إلی معرفة ذلک؟ فان کان من أهل العربیة و العلم بموضوعات أهله، فهو یرجع الی علمه
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1- 1) ظ: المفصل. 

2- 2) ظ: لم یمکن. 




و نفسه، فالعلم (1)بالمراد من الخطاب. و ان کان لیس من أهل العربیة، فلا بد من الرجوع الی أهلها فیما یحتاج الی علمه حتی یتم له العلم بالمراد من الخطاب.

و علی هذا الوجه الذی أشرنا إلیه یعلم الأعاجم مراد اللّه تعالی بخطاب القرآن و مراد العرب بخطابهم لهم و جوازهم (2). و یعلم أیضا العربی مراد العجمی فی خطابه له. و هذه جملة کافیة.


المسألة الرابعة: حکم الکافرین العارفین و غیرهم


اشارة

حکم الکافرین العارفین و غیرهم

ما حکم المکلفین الذین دعاهم رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله بنفسه عنه (3)، فأبوا الإجابة. إذا کانوا عارفین باللّه تعالی و صفاته و عدله أم لم یکونوا کذلک، فان کانوا عارفین وجب أن یستحقوا بمعرفتهم الثواب، و ذلک ینافی کونهم کفارا بترک إجابته صلی اللّه علیه و آله علی أصولکم فی القول بفساد الحابط.

و ان کانوا غیر عارفین، فالواجب تقدیم دعواهم و ترتیب الأدلة علیهم، من أعماق النظر فیها قبل الدعوة الی الشرائع التی هی فرع لها و ألطاف فیها.

و إیجاب اللطف مع الجهل بما هو لطف فیه لا یصح.

و لان صحتها موقوفة علی تقدم المعرفة بمن یتوجه بها الیه.
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1- 1) ظ: فی العلم. 

2- 2) ظ: و جوابهم. 

3- 3) الظاهر زیادة «عنه» . 




و لو دعی الی ذلک و رتبه برسیکم (1)یوجب حصول العلم به، علی وجه لا یصح دخول الشبهة فیه، کسائر ما دعی الیه من الفرائض، و کحصول العلم بما رتبه کل منهم معشر المتکلمین، و دعی الیه من العبادات عن الأدلة، و فی عدم ذلک دلیل علی سقوط ما یوجبونه من النظر فی طریق المعارف، أو القول بأحد ما قدمناه مما هو ظاهر الفساد عندکم.


الجواب، و باللّه التوفیق:

اعلم أن من علمنا أنه کافر مستحق للعقاب الدائم، فإنه لا یجوز مع المذهب الصحیح الذی نذهب إلیه فی فقد الحابط بین الثواب و العقاب، أن یکون معه ایمان أو طاعة یستحق بها الثواب، لأن الطاعة یستحق بها الثواب الدائم، و لا یجتمع استحقاق الدائمین من ثواب و عقاب.

و من جهل نبوة النبی صلی اللّه علیه و آله کافر بلا شبهة، فهو مستحق العقاب الدائم. فلو کان عارفا باللّه تعالی و صفاته و عدله، لکان قد اجتمع له استحقاق الدائمین من الثواب و العقاب مع فساد الحابط. و أجمعت الأمة علی بطلان ذلک.

فعلمنا أن الذی یظهره ما فی (2)النبوة فی المعرفة باللّه تعالی سهو و نفاق، أو هو معتقد لها تقلیدا، أو بغیر ذلک. و لیس یمکن أن یدعی أنا نعلم ضرورة کون أحدنا من غیره، و انما یصح أن یعلمه معتقدا.

و قد بینا فی مواضع من کلامنا أنه لا یجوز أن یستدل علی أن مخالفینا فی النبوة عارفون باللّه تعالی، من حیث نظروا فی أدلتنا و رسوها برسینا، و انه لا
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1- 1) الرسی: الثبوت و الرسوخ، و منه قوله تعالی أَیّانَ مُرْساها . 

2- 2) ظ: نافی. 




یجوز أن یحصل لهم من العلم ما حصل لنا، لان ذلک غیر معلوم لنا من جهتهم ، فانا لا نقطع علی أنهم ناظرون فی الأدلة التی نظرنا فیها.

و لو نظروا فیها لما علمنا أنهم علی الصفة التی یولد معها النظر لهم العلم بالمنظور فیه، غیر (1)ممتنع أن یکون علی صفة و اعتقادات لا یجوز معها ثواب النظر المعلم.

و الذی یجب أن نعلمه علی سبیل الجملة: أنهم لو نظروا و أحوالهم کأحوال من ولد نظره العلم فإذا علمنا أنهم غیر عالمین، فلا بد من أن یکون بعض الشرائط اختلت فیهم.

و قد مثل المتکلمون فی کتبهم ذلک بالرماة علی سمت واحد أصاب أحدهم الغرض، و ادعی الرامی الأخر الذی لم یصب سهمه الغرض أنه رمی فی سمت المصیب و علی حد رمیه و علی أحواله کلها، فانا نعلم أن مدعی ذلک کاذب، لانه لو کان صادقا لأصاب، کما أصاب صاحبه.

و قد کنا ذکرنا وجها غریبا خطر لنا فی جواب المسائل البرمکیات ما ذکرناه الا فیها، و هو أن سلمنا حصول المعارف لبعض الکفار، غیر انا قلنا ان المعرفة انما یستحق علیها الثواب إذا فعلت للوجه الذی وجبت، فأما إذا فعلت لوجه آخر لم یجب منه، فان الثواب لا یستحق علیها.

ألا تری من رد الودیعة لا لوجوبها علیه، بل للریاء و السمعة و لیودع أمثالها، فإنه لا یستحق علی الرد مدحا و لا ثوابا.

و علی هذا التقدیر لا یمنع ان یکون من جوزنا أن یکون معه معرفة اللّه تعالی من الکفار ما فعلها لوجه وجوبها بل لوجه آخر، فلا یستحق علیها ثوابا.

و انما نمنع من اجتماع الثواب و العقاب الدائمین.
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1- 1) ظ. و غیر. 




و إذا جاز أن یکون فی المعارف ما لا یستحق علیه الثواب، أجزنا أن یجامع الکفر.

فأما ما مضی فی السؤال من أنهم إذا کانوا غیر عارفین باللّه تعالی، فالواجب أن یتقدم دعاؤهم إلی المعرفة باللّه تعالی علی الدعاء إلی الشرائع، فعلی هذا جری الأمر، و أن النبی صلی اللّه علیه و آله کان یأمر الدعاة الذین ینفذون منه الی أطراف البلاد، بأن یدعوا الناس الی معرفة اللّه تعالی و وحدانیته، ثم الی نبوته و شریعته.

و الاخبار فی السیرة مملوة من هذه الألفاظ، و لو لم یرد فی ذلک خبر لکنا نعلم أن الأمر جری علیه لقیام الأدلة علی صحته.

و انما ظهور الدعاء إلی النبوة و الشریعة أکثر من ظهور الدعاء الی التوحید و العدل، لأن المعرفة بالتوحید و العدل الیه (1)دعاة، و علیها (2)حداة من الناس و الخواطر، و مشاهدة آثار الصنعة فی العالم، فلو لم یدع إلیها (3)داع بعینه لکان فی تلک الدواعی التی أشرنا إلیه کفایة (4).

و لیس کذلک النبوة و الشریعة، لأنه لا طریق الی الدعاء إلیهما إلا قول النبی صلی اللّه علیه و آله و تنبیهه، أو قول من یکون رسوله و مؤدیا عنه، و لا أحد من المکلفین الا و هو مدعو بعقله، ربما (5)یسمعه أیضا من غیره، الی النظر فی معرفة اللّه تعالی، و لا داعی له إلی معرفة نبوته و شریعته الا قول ذلک النبی و تنبیهه، أو قول من یؤدی عنه، و هذا واضح.
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1- 1) ظ: إلیهما. 

2- 2) ظ: علیهما. 

3- 3) ظ: إلیهما. 

4- 4) ظ: إلیها. 

5- 5) ظ: و بما. 





المسألة الخامسة: الرجوع الی الکافی و غیره من الکتب المعتبرة


اشارة

الرجوع الی الکافی و غیره من الکتب المعتبرة

هل یجوز لعالم أو متمکن من العلم أو عامی الرجوع فی تعرف أحکام ما یجب علیه العمل به من التکلیف الشرعی الی کتاب مصنف، ک «رسالة المقنعة» و «رسالة ابن بابویه» أو کتاب روایة ک «الکافی للکلینی» أو کتاب أصل ک «کتاب الحلبی» أم لا یجوز ذلک؟ فان کان جائزا فما الوجه فیه؟ مع أنه غیر مثمر لعلم، و لا موجب لیقین، بل الفقهاء العاملون بأخبار الآحاد لا یجیزون ذلک. و ان کان غیر جائز فما الغرض فی وضع هذه الکتب؟ و هی لا تجدی نفعا.

و ما الوجه فیما علمناه من رجوع عامة طائفتنا علی قدیم الدهر و حدیثه الی العمل بهذه الکتب، و ارتفاع النکیر من العلماء منا علی العامل بها، بل نجدهم یدرسونها مطلقة من جهة خلیة من تقیة علی ترک العمل بمتضمنها، بل یکاد یعلم من قصدهم إیجاب التدین بها.



الجواب:

اعلم أنه لا یجوز لعالم و لا عامی الرجوع فی حکم من أحکام الشریعة الی کتاب مصنف، لان العمل لا بد من أن یکون تابعا للعلم علی بعض الوجوه، و النظر فی الکتاب لا یفید علماء، فالعامل بما (1)وجده فیه لا یأمن من أن یکون مقدما علی قبیح.

ص:331







1- 1) ظ: و بما. 




و لا یلزم علی هذه الجملة جواز العمل بالفتیا و تقلید المفتی، لأن هذا العمل مستند الی العلم، و هو قیام الحجة علی المستفتی، بأن له أن یعمل بقول المفتی، فیأمن لهذا الوجه من أن یکون فاعلا لقبیح. و لیس کل هذا موجودا فی تناول الاحکام من الکتب.

فان قیل: فعلی هذا یجب أن یجوزوا التعبد لنا بأن نرجع فی الاحکام الی الکتب، کما نرجع الی العلماء و نأمن من القبیح، لأجل دلیل التعبد، کما قلتم فی المفتی.

قلنا: لما تعبد العامی بالرجوع الی من له صفة مخصوصة یتمکن من معرفتها و تمییزها و یثق، لأجل دلیل التعبد، بأن ما یفتیه به یجب علمه (1)علیه.

و إذا قیل له أرجع فی الاحکام الی الکتب من غیر تعیین و لا صفة مخصوصة، لم یکن للحق جهة معینة متمیزة مثمرة. و لکن لو قیل له ارجع الی الکتاب الفلانی و سمی الکتاب و عین أو وصف بوصف لا یوجد الا فیه یجری مجری الفتیا فی جواز العبادة به، و حصول الأمن من الاقدام علی القبیح. .

و أما الإلزام لنا أن لا تکون فی تصنیف هذه الکتب فائدة إذا کان العمل بها غیر جائز. فلیس بصحیح، لان مصنف هذه الکتب قد أفادنا بتصنیفها و حصرها و ترصیفها و جمعها مذاهبه التی یذهب إلیها فی هذه الاحکام، و أحالنا فی معرفة صحتها و فسادها علی النظر فی الأدلة و وجوه صحة ما سطره فی کتابه.

و لو لم یکن فی هذه الکتب المصنفة الا أنها تذکرة لنا یجب أن ننظر فیها من أحکام الشرعیات، لان من لم تجمع له هذه المسائل حتی ینظر فی کل واحدة منها و دلیل صحته تعب و طال زمانه فی جمع ذلک، فقد کفی بما تکلف له من جمعها مئونة الجمع و بقی علیه مئونة النظر فی الصحة أو الفساد.
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1- 1) ظ: عمله. 




و نری کثیرا من الفقهاء یجمعون و یربون للمتعلمین و لنفوسهم علی سبیل التذکرة رءوس مسائل الخلاف مجردة من المسائل و العلل، و یتدارسون ذلک و یتلقونه، و نحن نعلم أن اعتقاد ذلک بغیر حجة، و لیس إذا لم یجز ذلک لم یکن فی جمع ذلک و تسطیره فائدة، بل الفائدة ما أشرنا الیه.

فأما ما مضی فی أثناء الکلام من أن قوما من طائفتنا یرجعون الی العمل بهذه الکتب مجردة عن حجة، و لا ینکر بعضهم علی بعض فعله.

فقد بینا فی جواب مسائل التبانیات الجواب عن هذا الفصل، و بسطناه و شرحناه و انتهینا فیه الی الغایة القصوی و قلنا:

انا ما نجد محصلا من أصحابنا یرجع الی العمل بما فی هذه الکتب من غیر حجة تعضده و دلالة تسنده بقصده و دلالته. و من فعل ذلک منهم فهو عامی مقلد فی الأصول، و کما یرجع فی الاحکام الی هذه الکتب، فهو أیضا یرجع فی التوحید و العدل و النبوة و الإمامة إلی هذه الکتب، و قد علمنا أن الرجوع فی الأصول الی هذه الکتب خطأ و جهل، فکذلک الرجوع إلیها فی الفروع بلا حجة.

و ما زال علماء الطائفة و متکلموهم ینکرون علی عوامهم العمل بما یجدونه فی الکتب من غیر حجة مشافهة و مما (1)یصیفونه فی کتبهم، و ردهم علی أصحاب التقلید، فکیف یقال: ان النکیر غیر واقع، و هو أظهر من الشمس الطالعة.

اللهم الا أن یراد أن النکیر من بعض أهل التقلید علی بعض ارتفع، فذلک غیر نافع، لان المنکر لا ینکر ما یستعمل قبله، و انما ینکر من الافعال ما هو له بجانب و لا اعتبار بعوام الطائفة و طغامهم، و انما الاعتبار بالعلماء المحصلین
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المسألة السادسة: من یجب علیه الحج من قابل


اشارة

من یجب علیه الحج من قابل

فی من یجامع قبل عرفة أو فاته مشعر الحرام، أو تعمد ترک رکن من أرکان الحج، بأن علیه الحج من قابل واجبا کان أو تطوعا، أو هو مختص لحج الفرض.

فان کان مختصا بالفرض فما الدلیل المخصص له به، مع کون الفتیا من الطائفة و الروایة الثابتة بذلک مطلقة. و ان کان المراد الجمیع، فالتطوع فی الأصل غیر واجب، فکیف یجب قضاؤه.



الجواب:

اعلم أنه لا خلاف بین الإمامیة فی أن المجامع قبل الوقوف بعرفة أو بالمشعر الحرام، یجب علیه مع الکفارة قضاء هذه الحجة، نفلا کانت أو فرضا. و ما فرق أحد منهم فی هذا الحکم بین الفرض و النفل.

و ما أظن أحدا من قضاة العامة یخالف أیضا فی ذلک، و أصحاب أبی حنیفة إذا ناظروا أصحاب الشافعی فی أن الداخل فی صلاة تطوع أو صیام نافلة یجب علیه هذه العبادة بالدخول فیها و قضاؤها إن أفسدها، و جعلوا (1)حج النافلة أصلا لهم و قاسوا علیه غیره من العبادات.

و أصحاب الشافعی أبدا ما یفرقون بین الموضعین، فان الحج آکد من باقی العبادات، لانه لا خلاف فی وجوب المضی فی فاسدة، و لیس کذلک الصلاة و الصیام، فلیس یمتنع لهذه المزیة أن یختص الحج، بأن یجب منه ما کان نفلا
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بالدخول فیه.

و إذا کنا لا نراعی فی الشریعة القیاس، و نثبت الاحکام بعلل قیاسه، فلا حاجة بنا الی هذه التفرقة. و ما علینا أکثر من أن ندل علی أن إفساد (1)الحج ما ذکرناه، و أنه یخالف حکم إفساد الصلاة أو الصوم إذا کان تطوعا، و إجماع الطائفة الذی هو حجة علی ما بیناه فی عدة مواضع، هو الفارق بین حکم الموضعین. .

فان قیل: إذا کانت الحجة تجب بالدخول فیها، فأی معنی لقول الفقهاء، أن فی الحج نفلا کما أن فیه فرضا، و علی هذا التقدیر لا حج الا و هو واجب، لان النفل یجب بالدخول، فیلحق بالواجب.

قلنا: معنی قولنا ان فی الحج نفلا، أن فیه ما لا یجب علینا أن ندخل فیه، و لا أن ننشئ الإحرام به، و الحج الواجب هو الذی یجب الدخول فیه، و یستحق من لا یفعله الذم. و علی هذا التقدیر لا یجوز أن یکون الشیء من أفعال الحج سوی الإحرام فقط نفلا غیر واجب، کالوقوف و الطواف و ما أشبه ذلک.

و علی مذهب أبی حنیفة فی وجوب الصلاة بالدخول فیها یجب أن لا یکون فی أفعال الصلاة شیء نفلا سوی تکبیرة الافتتاح، و باقی الافعال من رکوع و سجود و قراءة یجب أن یکون واجبا، لانه یوجب النفل بالدخول فیه.

فان قیل: إذا کان الصحیح من مذهبکم أن الشرعیات انما تجب لأنها ألطاف فی العقلیات، و لا وجه لوجوبها الا ذلک، فالواجب من هذه العبادات لطف فی أمثاله من واجبات العقول و النفل منها لطف فی أمثاله من نوافل العقل، فالحجة إذا وجبت بالدخول فیها فتجب أن تکون لطفا و أمثالها (2)من الواجبات، و لا یکون الا کذلک، ففی أی موضع یکون الحج لطفا فی مثله من النوافل.
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قلنا: الإحرام إذا کان فاعله مستقلا به متطوعا، فهو لطف فی أمثاله من نوافل العقل. فأما باقی أفعال الحج فلا تکون إلا واجبة فی نفوسها، و وجه وجوبها ألطاف فی أمثالها من واجبات العقل. فلیتأمل ذلک و لیقس علیه نظائره.


المسألة السابعة: حول الخبر المتواتر


اشارة

حول الخبر المتواتر

و إذا کنتم تقولون: ان من شرط الخبر المعلوم مخبره باکتساب أن یبلغ ناقلوه حدا یمتنع معه الکذب باتفاق و لا تواطؤ و ما یقوم مقامه، و لا یکون کذلک الا ببلوغهم حدا من الکثرة، و یکون هؤلاء الکثرة متباعدی الدیار مختلفی الآراء.

فان کانوا ینقلون بواسطة وجب أن یکون حکمهم فی الطریق الذی یعلم الناظر بلوغ الطبقة التی تلیه هذا الحد، بلقاء کل ناقل بعینه أم بالخبر عنه، و لا واسطة بین الأمرین یلیه من ناقلی النص و غیره من أهل زمانه فی جمیع البلاد، أو من یقوم بمثلهم الحجة و ذلک کالمتعذر، و فیه إذا صح اتفاق استدلال مستدل منا علی النص و معجزات النبی صلی اللّه علیه و آله أن تبقی من ذکرناه.

و ان کان بالخبر عنهم فلا یخلو حصول ذلک من وجوه: اما بخبر کذا واحدا و واحدا عن جمیعهم، أو خبر جماعة لا یصح معها الکذب عن جماعة مثلها، أو عن آحاد. و القسمان الأولان و الرابع لیس بطریق للعلم، فلا اعتداد به.

و القسم الثالث یوجب اختصاص الاستدلال بالتواتر عن بقی (1)من الناقلین عن غیرهم ممن له صفة التواتر، دون من لم یکن کذلک. و هذا لاحق بالقسم

ص:336







1- 1) ظ: عمن بقی. 




المتقدم، و قد بینا ما فیه. و إذا أنصف کل مستدل بتواتر من نفسه علم تعذر هذا علیه و ارتفاعه عن صفة من سمع منهم ما یقول بتواتره، و ان صح حصوله فالأعیان یکاد لا یعرفون.


الجواب:

اعلم أن القائلین بالتواتر علی ضربین:

منهم من یذهب الی أن الخبر المتواتر فعل اللّه تعالی عنده للسامعین العلم الضروری بمخبره.

و الضرب الأخر یذهبون الی أن العلم بمخبره مکتسب.

فمن ذهب الی الأول یقول علی وقوع العلم الضروری له، فإذا وجد نفسه علیه علم أن صفة المخبرین له صفة المتواترین، فعندهم أن حصول العلم بصفة المخبرین.

و من قال بالمذهب الثانی یقول: الطریق الی العلم بصفة المخبرین هو العادة، لأن العادة قد فرقت بین الجماعة التی یجوز علیها ان یتفق منها الکذب من غیر تواطؤ و ما یقوم مقامه، و بین من لا یجوز ذلک علیه. و فرقت أیضا [بین من لا یجوز علیه، و] (1)بین من إذا وقع منه التواطی جاز أن ینکتم، و بین من لا یجوز انکتام تواطؤ.

فان کل عاقل خالط أهل العادات، یعلم ضرورة أن أهل مدینة السلام، أنه یتفق (2)منهم الکذب الواحد من غیر (3)تواطؤ علیه و لا أن یتواطؤا و یقوم
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لهم جامع علی الخبر مقام التواطی، فینکتم ذلک فیستزیل، لا یجوز علی من حضر بعض.

فإذا علم أن وجود کون الخبر کذبا لا یصح علی هذه الجماعات، فلیس بعد ارتفاع کونه کذبا الا أنه صدق، و أی عجب و استبعاد لان یکون أحدنا یلقی بنفسه و یسمع الخبر ممن هو علی صفة المتواترین.

أو لیس کل واحد منا یسمع الاخبار ممن یخبره عن عمان و سجستان و البلدان التی ما شاهدها، فیعلم صدقهم إذا علم أن العادة لم تجئ فی مثل من خبره عن ذلک بالکذب، لعدم جواز اتفاق الکذب و التواطی، و هل العلم بالوقائع و الحوادث الکبار فی عصرنا مستفاد الا ممن یخبرنا مشافهة عن هذه الأمور.

و کذلک العلم بالنص الذی ینفرد به الإمامیة، لا یزال أحدنا یسمع کل امامی عاصره و لقاه یرویه له، مع کثرتهم و امتناع الکذب فی العادات علی مثلهم، و لیس یجب أن لا یعلم هذا النص الا بعد أن یلقی کل امامی یرویه فی کل بلد، لأنه إذا لقی من جملتهم من خبره بالنص، و قد بلغوا من الکثرة إلی حد یقضی العادات بأن الکذب لا یجوز معه علیهم صدقهم، و ان لم یخبره کل إمام فی الأرض.

و لیس من شرط الخبر المتواتر أن یکون رواته متباعدی الدیار مختلفی الآراء و الأوطان و لا یحصیهم عددا، علی ما مضی فی المسألة، علی ما یظنه من لا خبرة له، لان التواطی قد یحصل بأهل بلد واحد، بل بأهل محلة واحدة، و مع اتفاق الآراء و الأوطان و اختلافها، فلا معنی لاعتباره و لا تأثیر فی الحکم المطلوب له.

و لم یبق الا أن نبین أن الناقلین إذا کانوا لم ینقلوا عما شاهدوه بنفوسهم، بل
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عن طبقات کثیرة الی أن یتصل بالمنقول عنه، کیف السبیل الی العلم بأن الطبقات کلها فی الکثرة و امتناع الکذب علیها کالطبقة الأولی التی شاهدناها.

و قد کان أصحابنا یستدلون علی ذلک بطریقة قد بینا فی کتاب الشافی و غیره أنها غیر مرضیة و طعنا فیها، و هی أن یقولوا إذا أخبرنا من یلینا من الطبقات بأنهم نقلوا الخبر عمن هو علی مثل صفتهم فی الکثرة، علمنا أن الصفات متفقة.

و هذا لیس بصحیح، لانه یجوز أن یخبرنا من یلینا بذلک ان لم یکونوا صادقین، لان الکذب فی مثل ذلک یجوز علی الجماعات، لانه قد یجوز أن یدعوهم الیه داع واحد من غیر أن یتواطؤا، و انما یقبل خبر الجماعة إذا کان عما لا یجوز أن یجتمعوا علی الاخبار به الا بالتواطی، و قد علمنا فساده، أو لکونه صادقا.

و لهذا نقول: ان الجماعات الکثیرة لو نقلت أن النبی صلی اللّه علیه و آله تخلف أمیر المؤمنین علیه السلام، أو نص علیه بالإمامة من غیر تعیین علی خبر بعینه و ألفاظ لها صورة مخصوصة.

و قد بینا فی الشافی برد و غیره أن الطریق الی العلم باتفاق الطبقات فی هذه الصفة أن الأمر لو لم یکن علی ذلک، أو کان هذا الخبر مما حدث و انتشر بعد فقد، أو قوی بعد ضعف، و کثیر روایة بعد قلة یوجب (1)أن یعلم المخالطون لروایة ذلک من حالهم و یخبرون و یتعین لهم زمان حدوثه بعینه، و یفرقوا بینه و بین ما تقدمه من الأزمنة، لأن العادات تقضی بوجوب العلم بما ذکرناه.

أ لا تری أن کل مذهب حدث بعد فقد یعلم ضرورة من حاله، و یفرق بین زمان حدوثه و بین ما تقدمه. فإذا فقدنا فی أهل التواتر العلم بما ذکرناه، علمنا
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أن صفة الطبقات فی نقل هذا الخبر واحدة، و فرعنا هذه الجملة تفریعا یزیل الشبهة بها.

و فی هذا القدر الذی ذکرناه هاهنا کفایة.


فصل: فیه ست مسائل تتعلق بالنیات فی العبادات


اشارة

فیه ست مسائل تتعلق بالنیات فی العبادات



مسألة الثامنه

إذا کان صحة العبادة تفتقر إلی نیة التعیین و الی إیقاعها للوجه الذی شرعت له من وجوب أو ندب علی جهة القربة بها الی اللّه تعالی و الإخلاص له فی حال ابتدائها.

و اتفق العلماء بالشرع علی وجوب المضی فیما له هذه الصفة من العبادات بعد الدخول فیها، و قبح إعادتها إذا وقعت مجزیة، لکون ذلک ابتداء عبادة لا دلیل علیها.

فما الوجه فیما اتفقت الطائفة الإمامیة علی الفتوی به من نقل نیة من ابتدأ بصلاة حاضرة فی أول وقتها إلی الفائتة حین الذکر لها و ان کان قد صلی بعض الحاضرة و فیه نقض ما حصل الاتفاق علیه من وجوب المضی فی الصلاة بعد الدخول فیها بالنیة لها و عقدها بتکبیرة الإحرام، و خلاف لوجوب تعیین جملة العبادة بالنیة، و مقتضی لکون صلاة رکعتین من فریضة الظهر الحاضرة المعینة بالنیة لها، مجزیة عن صلاة الغداة الفائتة من غیر تقدم نیة لها، و هذا عظیم جدا.



مسألة التاسعه

و ما الوجه فیما اتفقوا علیه من جواز تکریر الصلاة الواحدة فی آخر
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الوقت رغبة فی فضل الجماعة بعد فعلها فی أوله، و فیه أمارة فعل الظهر مرتین، لان فعل الثانیة لا بد أن یکون لوجه الوجوب أو الندب.

فان کان للوجوب فذلک باطل، لأنه بریء الذمة من الظهر بفعل الاولی، و لا وجه لوجوب الثانیة، و هو مقتض لکون الخمس صلوات عشرا، و هذا عظیم أیضا.

و ان کان للندب و هو مخالف لظاهر الفتیا الروایة عنهم علیهم السلام:

صل لنفسک و صل معهم، فان قبلت الاولی و الا قبلت الثانیة (1)و کیف ینوی بها الندب و هو امام لقوم یقتدون به، و صلاة المأموم معلقة بصلاة الامام، و هل عزمه علی صلاة جماعتهم و فرضهم بأنها مندوبة إلا کفر به علی إفسادها فی نفسه.


مسألة العاشره

و ما الوجه فیما اتفقوا علیه من الفتیا بصلاة من علیه صلاة واحدة فائتة غیر متعینة عدة صلوات غیر ممیزات ثلاثا و أربعا و اثنتین. و أن الثلاث قضاء للمغرب ان کانت، و الأربع قضاء للظهر أو العصر أو عشاء الآخرة، و الرکعتان للغداة.

أو لیس هذا یناقض الاتفاق علی وجوب تعیین النیة؟ و وجوب بقاء صلاة الظهر فی ذمة من صلی أربعا، لم ینو بها ظهرا، بل ینوی بها مندوبة، أو مباحة غیر معینة، أو معینة بالعصر، أو العشاء، أو القضاء، أو النذر، و لانه لا بد أن ینوی بالرباعیة المفعولة علی جهة القضاء الفائت صلاة معینة، أو الثلاث المتغایرات، أو لا ینوی بها شیئا.

فإن نوی صلاة معینة لم یجز عن غیرها. و ان نوی بها الثلاث المتغایرات، فتلک نیة بلا فائدة، لأن صلاة واحدة لا تکون ثلاث، و لا قضاء الثلاث، و نیة
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واحدة فی الشریعة لا یتبادر ثلاث عبادات متغایرات، من حیث کان أحد شروطها تعلقها بما هی نیة له علی جهة تعیین، و ان لم ینو بها شیئا لم یکن قضاء لشیء، و ما الفرق بین الفائت المتعین و المبهم فی وجوب تعیین النیة لقضاء المتعین دون المبهم علی تقدیر هذه الفتیا الإبهام مختص بتعذر انحصار العدد دون تغایره.

و إذا کان لو فاته ظهر متعین، لوجب أن یقضی ظهرا باتفاق.

فکیف یجب إذا علم أن علیه صلوات منها ظهر و منها عصر و منها عشاء و مغرب و غداة، أن تصلی ظهرا و عصرا و مغربا و عشاء و غداة، و یکرر ذلک حتی یغلب فی ظنه براءة ذمته، کما یفعل فی قضاء ما یعین بالعدد. و هذا خلاف الفتیا المقررة.


مسألة الحادی عشر

و ما الوجه فی الفتیا بمضی صلاة من فعلها قبل الوقت مع الجهل به أو السهو عنه، مع دخول الوقت و هو فی شیء منها. و الأمة متفقة علی أن من فعل من الرکعات قبل الزوال و الغروب و طلوع الفجر، فلیس بظهر و لا مغرب و لا غداة.

و إذا ثبت هذا بغیر تنازع، فکیف یکون ما فعل قبل تعلق وجوبه بالذمة مجزیا عما یتعلق بها فی المستقبل؟ و کیف یکون صلاته ظهرا یجزیه، و بعضها واجب لو سلم، و بعضها غیر واجب؟ و کیف یکون ما لو قصد الیه لکان قبیحا یستحق به العقاب من فعلها قبل الوقت مجزیا عما لو قصد الیه، لکان واجبا یستحق به الثواب من فعلها بالوقت.


مسألة الثانی عشر

و ما الوجه فی الفتیا باجزاء صوم یوم الشک مع تقدم العزم علی صومه من شعبان علی جهة الندب عن یوم من شهر رمضان إذا اتفق کونه منه، وهب نیة التعیین
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لا یفتقر إلیها فی أیام شهر رمضان، لکون یوم شهر رمضان لا یمکن أن یکون من غیره، کیف یکون ما وقع من الفعل بنیة التطوع نائبا مناب ما یجب اتباعه لوجه الوجوب.

و هل هذا الا مخالف للأصول الشرعیة من افتقار صحة العبادة إلی إیقاعها علی الوجه الذی له شرعت، و أن إیقاعها لغیره مخرج لها من جهة التعبد و مخل باستحقاق الثواب، و علی هذا التقدیر من الحکم یجب أن یکون إیقاع العبادة لوجه التطوع لا ینوب مناب إیقاعها لوجه الوجوب علی حال.


مسألة الثالث عشر

و ما الوجه فی الفتیا بأن عزم المکلف علی صوم جمیع شهر رمضان قبل فجر أول یوم منه، یغنی عن تکرار النیة لکل یوم بعینه؟ مع علمنا بأن العبادة الواحدة تفتقر إلی نیة التعیین فی حال ابتدائها، دون ما تقدمها أو تراخی عنها و أن الصوم الشرعی العزم علی أن یفعل مکلفة أمورا مخصوصة فی زمان مخصوص، لوجوب ذلک علی جهة القربة به، و الإخلاص کسائر العبادات المفتقرة صحتها الی الوجوه التی بها شرعت، و اتفاقنا علی أن اختلال شرط من هذه یخرج المکلف عن کونه صائما فی الشریعة.

فکیف یمنع مع هذا أن تکون النیة المعقودة علی هذا الوجه فی أول یوم من الشهر ثابتة (1)عن نیة کل یوم مستقبل منه، و هل ذلک الا مقتضی لصحة صوم من تقدمت منه هذه النیة، مع کونه غیر عازم فی کل یوم مستقبل علی أن یفعل ما یجب علیه اجتنابه فی زمان الصوم و لا فعله للوجه الذی له شرع الصوم و لا
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1- 1) ظ. نائبة. 




القربة. و هذا ما یجوز (1)المصیر الیه، و اتفاقنا علی وجوب هذه الأمور فی کل یوم، و الا لم یکن المرضی مما یمنع من الفتیا التی حکیناها مع حصول الإجماع علیها، أو یکون لها وجه ممن یذکره.

النیات غیر مؤثرة فی العبادات


الجواب:

اعلم النیات غیر مؤثرة فی العبادات الشرعیات صفات یحصل عنها، کما نقوله فی الإرادة أنها مؤثرة، و کون الخبر خبرا، أو کون المرید مریدا. و هو الصحیح علی ما بیناه فی کتبنا، لان قولنا «خبر» یقتضی تعلقا بین الخطاب و بین ما هو خبر عنه، و ذلک المتعلق لا بد من کونه مستندا الی صفة یقتضیه اقتضاء العلل.

و قد دللنا علی ما أغفل المتکلمون إیراده فی کتبهم و تحقیقه من الدلالة، علی أن کون الخبر یقتضی تعلقا بالمخبر عنه، و أن المرجع بذلک لا یجوز أن یکون الی مجرد و کون المرید مریدا لکونه خبرا، بل لا بد من تعلق مخصوص فی مسألة مفردة أملیناها تختص هذا الوجه.

و دللنا فیها علی ذلک، بأن الخبر لو لم یکن متعلقا علی الحقیقة بالمخبر عنه، و علی صفة اقتضت هذا التعلق لم یکن فی الاخبار صدق و لا کذب، لان کونه صدقا یفید تعلقا مخصوصا یقتضی ذلک التعلق، فلو لم یکن هناک تعلق حقیقی لما انقسم الخبر الی الصدق و الکذب، و قد علمنا انقسامه إلیها (2).

و لیس فی العبادات الشرعیة کلها ما یحصل بالنیة أحکام هذه العبادات، و یسقط بها عن الذمة ما کان غیر ساقط، و یجری ما کان لولاها لا یجری. و هذه
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1- 1) ظ: ما لا یجوز. 

2- 2) ظ: إلیهما. 




اشارة منا إلی أحکام مخصوصة لا الی صفات العبادات، فإنها تشیر الی هذه الاحکام التی ذکرناها، لأنک لو استفسرته علی مراده لما فسر الا بذکر هذه الاحکام.

و الذی یبین ما ذکرناه أن النیة لو أثرت فی العبادات صفة مقتضاها غیرها، لوجب أن یؤثر ذلک قبل العبادة بهذه الشرعیات، لأن المؤثر فی نفسه لا یتغیر تأثیره. و قد علمنا أن مصاحبة هذه النیة للعبادة قبل الشرعیات لا حکم لها، فلا تأثیر، فصح ما نبهنا علیه.

و إذا صحت هذه الجملة التی عقدناها، زال التعجب من نقل النیة عن أداء الصلاة الی غیر وقتها الی قضاء الفائتة، لأن ما صلاه بنیة الأداء علی صفة لا یجوز انقلابه عنها. .

و انما قیل له: إذا دخلت من صلاة (1)حضر وقتها، فانو أداءها و استمر علی ذلک الی آخرها، ما لم تذکر أن علیک فائتة، فان ذکرت فائتة فانقل نیتک الی قضاء الفائتة، إذا کان فی بقیة من صلاته یمکنه الاستدراک، لأن الصلاة انما یثبت حکمها بالفراغ من جمیعها، لان بعضها معقود ببعض، فهو إذا نقل نیته الی قضاء الفائتة صارت الصلاة کلها قضاء للفائتة لا أداء الحاضرة، لأن هذه أحکام شرعیة یجب إثباتها بحسب أدلة الشرع.

و إذا کان ما رتبناه هو المشروع الذی أجمعت الفرقة المحقة علیه، وجب العمل و اطراح ما سواه.

و غیر مسلم ما مضی فی أثناء الکلام من حصول الاتفاق علی وجوب المضی فی الصلاة بعد الدخول فیها بالنیة، لأنا نقسم ذلک علی ما فصلناه، و لا یوجب المضی فی الصلاة علی کل حال.

و غیر مسلم أیضا أن الرکعتین اللتین دخل فیهما و نوی الظهر، ثم نقل نیته
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1- 1) ظ: فی صلاة. 




قبل الفراغ منهما الی القضاء الفائتة فی صلاة الفجر، لما ذکرناها أن الرکعتین یکونان من الظهر، بل انما یکونان من الظهر إذا لم یتغیر النیة و استمرت علی الحالة الاولی.

و لا عجب من أن یقع هاتان الرکعتان من قضاء الفجر، لما نقل بنیته الی ذلک، و ان کانت النیة لم تتقدم فی افتتاح الصلاة، لأنها و ان تأخرت فهی مؤثرة فی کون تلک الصلاة قضاء، و إخراجها من أن یکون أداء. لأنا قد بینا أن ذلک إشارة إلی أحکام شرعیة، یجب إثباتها و نفیها بحسب الأدلة الشرعیة.

و لیس یجب أن یعجب مخالفونا من مذهبنا هذا، و هم یروون عن النبی صلی اللّه علیه و آله أنه قال: من ترک صلاة ثم ذکرها فلیصلها لها، فذلک فیها (1).

و ان کان وقت الذکر منعنا لقضاء الفائتة، فکیف یصلی فیه صلاة أخری فی غیر وقتها.

و الموقت المضروب لصلاة الظهر و ان کان واسعا فإنه إذا ذکر فی أوله قبل تضیقه فوت صلاة قبلها، خرج ذلک الوقت عند الذکر من أن یکون وقتا للظهر و خلص بقضاء الفائتة.

و لهذا نقول: انه إذا تضیق وقت الصلاة الحاضرة و لم یتسع الا لأدائها لم یجز له أن یقضی فیه الفائتة، و خلص لأداء الحاضرة لئلا یفوت الحاضرة، یذهب (2)إلی أنه متی ذکر فی آخر وقت صلاة حاضرة أنه قد فاتته أخری قبلها بدأ بقضاء الفائتة و ان فاتته الحاضرة. و خالف باقی الفقهاء فی ذلک، فان کان یجب
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1- 1) راجع جامع الأصول 6-134، و الروایة موجودة فی الجواهر [13-84]و هی مرویة عن رسیات المرتضی کذا: من ترک صلاة ثم ذکرها فلیصلها إذا ذکرها فذلک وقتها. و ما أثبتناه فی المتن کذا فی النسخة. 

2- 2) ظ: و مالک یذهب. 




فلتکن من مالک، لأنه بصیرة (1)للترتیب أوجب قضاء الفائتة و ان فاتت الحاضرة.

أما المسألة الثانیة:

استحباب اعادة المنفرد صلاته جماعة و هی استحباب اعادة من صلی منفردا بعض الصلوات، بأن یصلیها جماعة رغبة فی فضل صلاة الجماعة.

فأول ما نقوله فی ذلک: ان هذا المذهب لیس مما ینفرد به الإمامیة، بل بین فقهاء العامة فیه خلاف معروف، لان مالکا و «عی» یستحبان لمن ذکرنا حاله أن یعید فی الجماعة کل الصلوات الا المغرب.

و قال الحسن: یعیدها کلها الا الصبح و العصر.

و قال «یه» : یعیدها کلها الا الصبح و العصر و المغرب.

و قال «فعی» : یعید جمیع الصلوات و لم یستثن شیئا منها (2).

و هذا هو مذهب الإمامیة بعینه.

فکان التعجب من جواز تکریر الصلاة رغبة فی فضل الجماعة انما هو إنکار لما أجمع علیه جمیع الفقهاء، لأنهم لم یختلفوا فی استحباب الإعادة، فبعضهم عم جمیع الصلوات-و هو الذی یوافقنا موافقة صحیحة-و الباقون استثنوا بعض الصلوات، و استحبوا الإعادة فیما عداها.

و دلیلنا علی صحة ما ذهبنا الیه هو إجماع الطائفة الذی بینا فی غیر موضع أنه حجة. .

ص:347





1- 1) ظ: بمصیره. 

2- 2) راجع الأقوال المنقولة فی بدایة المجتهد 1-103. 




و الموافقون لنا فی هذه المسألة من العامة یعولون علی خبر یروونه عن النبی صلی اللّه علیه و آله یتضمن: إذا صلی أحدکم ثم أدرک قوما یصلون فیصلی معهم یکون الاولی صلاته و التی صلاها معهم تطوعا. و یقولون علی عموم اللفظ لسائر الصلوات، فلا معنی لاستثناء بعضها، فإن الصلاة الثانیة المفعولة جماعة بعد فعلها علی سبیل الانفراد، الصحیح أنها بدل و الفرض هی الاولی، و هو مذهب الشافعی أیضا و قال فی «دعا» فرضه الثانیة.

و أما جواز أن ینوی هذا المقتدی لهذه الصلاة النفل و ان کان امامه ینوی أداء الفرض، فلا خلاف بین الفقهاء فیه، لان اقتداء (1)المتنفل بالمفترض و المفترض (2)بالمتنفل: فعند «فه» أنه لا یجوز أن یقتدی مفترض بمتنفل، و کرهه ذلک «د» و «ی» ، و قال «فعی» انه جائز. و هو مذهبنا.

و دلیلنا علی صحته: هو إجماع الفرقة علیهم، لأنهم لا یختلفون فیه.

و یجوز أیضا عند «فعی» أن یأتم المفترض بالمفترض و ان اختلف فرضهما، فکان أحدهما ظهرا و الأخر عصرا، و هو مذهبنا. و «فه» لم یجوز أن یأتم المفترض بالمفترض الا و فرضاهما غیر مختلف.

فأما ما مضی فی خلال الکلام من أنه ان کان الندب فهو مخالف لظاهر الفتیا و الروایة. و لیس الأمر علی ذلک، لأنا لا نفتی الا بأن الثانیة ندب و طلب الفضل. و لو کان (3)واجبة لکان یذم من لم یصل هذه الصلاة، و قد علمنا أنه غیر مذموم ان ترکها، و انما ترک فضلا و ندبا.

و لم یخالف القائل بهذه الروایة أیضا، لأن قوله «صل لنفسک» و «صل
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1- 1) ظ: فی اقتداء. 

2- 2) ظ: و أما المفترض. 

3- 3) ظ: کانت. 




معهم و بهم» فان قبلت الاولی و الا قبلت الثانیة، لا یدل علی أن الثانیة واجبة، لأن القبول الذی هو استحقاق الثواب بالصلاة قد یکون فی الندب مقبولا.

فان قال: کیف یجوز أن یخالف نیة المأموم [قلنا]لا خلاف بین المسلمین فی جواز هذا الحکم، لان عند جمیعهم أنه یجوز أن یقتدی بالمفترض المتنفل.

أما المسألة الثالثة:

حکم من فاتته صلاة غیر معینة و التی یفتی فیها أصحابنا بأن من فاتته فریضة غیر معینة و لا متمیزة، صلی ثلاثا و أربعا و اثنتین، و نوی بالثلاث قضاء المغرب، و بالأربع قضاء الظهر أو العصر و عشاء الأخیرین.

فأول ما نقوله فی هذه المسألة: ان الاولی عندنا من هذه حاله أن یصلی ظهرا و عصرا و مغربا و عشاء و غداة.

و انما رخص له فی الروایة (1)الواردة بذلک أن یجعل مکان الظهر و العصر و العشاء الآخرة أربع رکعات، و ینوی بها قضاء ما فاته من احدی هذه الصلوات ترفها و تخفیفا، لانه یشق علیه أن مادح بهذه الصلوات الرباعیة دفعات متکررة فخفف عنها، بأن یأتی بأربع ینوی بها ما فاته من احدی هذه الصلوات الثلاث،
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فهی و ان کانت له غیر معینة، فاللّه تعالی یعلمها علی سبیل التفصیل، فکأنه یتعین ما فاته و علم اللّه تعالی.

و لیس ینبغی أن یقع تعجب من حکم شرعی إذا دلت الأدلة الصحیحة علیه، فان الأحکام الشرعیة مبتنیة علی المصالح المعلومة للّه تعالی، و وجوه هذه المصالح مغیبة عنا، و انما نعلمها علی الجملة دون التفصیل.

و أما المسألة الرابعة:

حکم الواقع بعض صلاته قبل الوقت بأن الصلاة الواقعة بعضها قبل الوقت جهلا أو سهوا، و بعضها فی الوقت مجزیة ماضیة.

فأول ما نقوله: ان عندی أن هذه الصلاة غیر مجزیة و لا ماضیة، و لا بد من أن یکون جمیع الصلاة فی الوقت المضروب لها، فان صادف شیء من أجزائها ما هو خارج الوقت لم تکن مجزیة.

و بهذا یفتی محصلو أصحابنا و محققوهم، و قد وردت روایات (1)به، و ان کان فی بعض کتب أصحابنا ما یخالف ذلک من الروایة. و إذا کنا لا نذهب الی ما تعجب منه فلا سؤال له علینا.

و الوجه فی صحة القول بأن من صلی بعض صلاته، أو جمیعها قبل دخول وقتها یلزمها الإعادة، و أن صلاته غیر ماضیة، أن معنی ضرب الوقت للعبادة هو التنبیه علی أنها لا تجزی الا فیه، و إذا کان من صلی قبل الوقت مخالفا للمشروع له و مخالفة المشروع له یقتضی فساد العبادة، فیجب القضاء بترک الاعتداد بما وقع من الصلاة فی غیر الوقت، و لأن الصلاة بدخول الوقت تلزم لا محالة.
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و قد علمنا أن ما یفعله منها فی الوقت یسقط عن ذمته وجوبها بالإجماع، و لم نعلم أن ما فعله قبل دخول الوقت مسقطا عن ذمته ما تنقلها (1)، فیجب علیه أن یفعل الصلاة فی وقتها ما یعلم به براءة ذمته من وجوبها.

و ما یرویه أصحابنا فیما یخالف ما ذکرناه من أخبار الآحاد لا یتعبد به، لانه لیس بحجة و لا موجب علما.

و لو قامت دلالة علی أن من صلی بعض الصلاة، أو کلها قبل دخول الوقت أجزأه، و لم یجب علیه الإعادة لجاز ذلک عندنا، و لم یکن مخالفا لقانون الشرع.

فلا خلاف بین أصحابنا فی أن من اجتهد فی جهة القبلة و صلی، ثم تبین له بعد خروج الوقت أنه أخطأها و صلی الی غیرها، فإنه لا اعادة علیه، و أن صلاته الماضیة مجزیة عنه، إذا کان ما استدبر القبلة.

و قال أبو حنیفة و مالک و هو أحد قولی الشافعی: انه لا اعادة علیه علی کل حال. و لم یفرقوا بین الخطأ بالاستدبار أو الیمین أو الیسار.

فما هذا التعجب من الروایة الواردة باجزاء هذه الصلاة؟ و نحن کنا و فقهاء العامة نقول فی جهة القبلة مثل ذلک بعینه، و نحن نعلم ان القبلة شرط فی الصلاة کالوقت.

فإذا جاز أن یقوم الخطأ مع الاجتهاد فی القبلة مقام الصواب، و یقال: ان فرضه أداه اجتهاده الی سمت بعینه هو ذلک السمت دون غیره.

فلم لا أجاز أن یقال أیضا: ان فرضه إذا اجتهد فأداه اجتهاده الی دخول الوقت هو إیقاع الصلاة فیه، فما فعل الا ما هو فرضه فی الحال، و ان ظهر له فی المستقبل خلافه، کما لو ظهر له فی جهة القبلة خلاف اجتهاده.
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و لم نقل ذلک نصرة لهذا المذهب، فقد بینا أن ذلک عندنا باطل، و أن الصحیح خلافه، و انما قابلنا بذلک الاستبعاد له و الشناعة به.

فأما ما مضی فی أثناء السؤال من أنه یکون ما فعله قبل تعلق وجوبه بالذمة مجزیا عما یتعلق بها فی المستقبل، فکیف تکون صلاته مجزیة، و بعضها واجب و بعضها غیر واجب، و کیف یکون ما لو قصد إلیها لکان قبیحا یستحق به العقاب من فعلها قبل الوقت مجزیا عما لو قصد إلیها لکان واجبا یستحق به الثواب فی فعلها فی الوقت؟ .

فمما لا یقدح فی المذهب الذی قصد الی القدح فیه لان لمن ذهب الیه أن یقول: اننی لا أسلم أن وجوب الصلاة تعلق (1)بالذمة، مع غلبة ظنه بدخول الوقت، و لا أن أول صلاته غیر واجب. و لیس یمتنع أن یکون ما لو قصد الیه أن یکون قبیحا یستحق به العقاب مجزیة، بل هو فرضه فیه، مع غلبة الظن المؤدی الیه اجتهاده.

ألا تری أنه لو قصد أن یصلی الی غیر جهة القبلة لکان ذلک منه قبیحا یستحق به العقاب، و مع ذلک فإذا أداه اجتهاده الی تلک الجهة أجزأه صلاته، و لم یکن له الإعادة و ان تبین الخطأ، فلا وجه لاستبعاد هذا المذهب الا من حیث ما ذکرناه.

و أما المسألة الخامسة:

حکم صیام یوم الشک فی أجزاء صوم الشک إذا صامه بنیة التطوع عن فرضه إذا ظهر له أنه من شهر رمضان. فهذا مذهب لا خلاف بین الإمامیة فیه، و لا روی بعضهم ما یخالفه
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علی وجه و لا سبب. و التعجب بما یقوم الحجة علیه لا معنی له.

و قد بینا فی صدر کلامنا أن دخول النیة فی العبادة و تعینها و إجمالها و مقارنتها و انفعالها، انما هو أحکام شرعیة یجب الرجوع فیها إلی أدلة الشرع، فمهما دلت علیه اشتباه (1)و اعتمدناه.

و لو کانت نیة الصوم الواجب یعتبر فیها تعیین النیة علی کل حال، لما أجمعت الإمامیة علی أجزاء صوم یوم الشک بنیة التطوع، إذا ظهر أنه من شهر رمضان.

و کذلک أجمعوا علی أنه ان صام شهرا بنیة التطوع علی أنه شعبان و کان مأسورا أو محبوسا یجب أن لا یعلم أحوال الشهر، لکان ذلک الصوم یجزیه عن شهر رمضان.

و انما تفتقر العبادة إلی نیة إیقاعها علی الوجه المعین فی الموضع الذی یتمکن المکلف للعلم بالتعیین، و فی یوم الشک لا یمکنه أن یعلم أنه من شهر رمضان فی الحال، فلا یجوز أن یصومه إلا بنیة التطوع، لان التعیین لا سبیل له إلیه فی هذا الیوم. و غیر ممتنع أن یقوم الدلیل علی أنه ان صامه بهذه النیة و ظهر أنه من شهر رمضان أجزأ عن فرضه.

و أبو حنیفة یوافقنا فی هذه المسألة، یذهب إلی أنه ان صام یوما بنیة التطوع و ظهر أنه من شهر رمضان أجزأه ذلک عن فرضه، و لم یجب علیه الإعادة.

و یعول فی الاستدلال علی صحة قوله علی أشیاء:

منها: قوله تعالی فَمَنْ شَهِدَ مِنْکُمُ اَلشَّهْرَ فَلْیَصُمْهُ (2)فأمر بصوم شرعی، و لا خلاف فی أن الصوم بنیة التطوع صوم شرعی، فإنه لو صام فی غیر شهر
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رمضان یوما بنیة التطوع یوصف فی الشرع بأنه صوم مطلق، فعموم الآیة یقتضی فعل ما هو صوم فی الشریعة.

و منها: أن صوم شهر رمضان مستحق العین علی المقیم، فعلی أی وجه فعله وقع علی المستحق، کطواف الزیارة و رد العاریة و الودیعة و الغصب.

و منها: أن نیة التعیین یحتاج إلیها للتمییز بین الفرض و غیره، و التمییز انما یحتاج إلیه فی الوقت الذی یصح (1)فی وقوع الشیء و خلافه فیه. فأما إذا لم یصح منه فی الحال الی (2)الفرض لم یحتج إلی نیة التعیین، و لما لم تکن الودیعة و العاریة بهذه الصفة لم یفتقر إلی نیة التعیین.

فإذا قیل: لعل ما لا جزت صومه هذا الزمان المعین بغیر نیة أصلا، کما جاز رد الودیعة بغیر نیة، کما لقوله فروقا بین الأمرین، بأن یقول: کونه مستحق العین انما یکون علة فی سقوط نیة التعیین، لانه لو طاف بنیة التطوع أجزأه عن فرضه، و لا یسقط فیه النیة علی الجملة.

و أجود مما ذکره أبو حنیفة أن یقول: ان الصوم فی الشریعة لا بد من کونه قربة و عبادة بلا خلاف بین المسلمین، فإذا تعین فی زمان بعینه سقط وجوب نیة التعیین، و نیة القربة و العبادة لا بد منها، و الا فلا یکون صوما شرعیا، و لیس کذلک رد الودیعة و العاریة.

و ربما طعن الشافعی علی أبی حنیفة فی هذا الکلام الذی حکیناه من أن ما تعین من زمانه من العبادات لا یحتاج إلی نیة، بأن یقول له: ان الصلاة فی آخر الوقت و عند تضیقه یفتقر إلی نیة التعیین بلا خلاف، و مع هذا فان الزمان قد تعین فی أدائها لا یمکن أن یقع فیه سواها.
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و یمکن منه أن یجیب عن ذلک بأن یقول: هذا الزمان یمکن الا یعین فیه أداء هذه بأن یکون قدمها علیه و ما أخرها إلیه، فقد صارت هذه العبادة فیه غیر متعینة، و لیس کذلک صوم شهر رمضان، لانه لا یمکن أن یقع فیه من جنس هذا الصوم سواه، فقد تعین له خاصة، و فارق بذلک الصلاة فی آخر الوقت.

و اما المسألة السادسة:

حکم نیة صوم الشهر کله فی أوله و هی أن النیة الواقعة فی ابتداء رمضان لصوم الشهر کله مغنیة عن تجدیدها فی کل لیلة.

فهو المذهب الصحیح الذی علیه إجماع الإمامیة، و لا خلاف بینهم فیه، و لا رووا خلافه.

و قد یذهب الی ذلک مالک و یقول: ان تکرار النیة لم یکن واجبا، فإنه إن جددها لکل یوم الی آخر الشهر کان أفضل و أوفر ثوابا. و لا تعجب من الأحکام الشرعیة إذا قامت علیها الأدلة الصحیحة.

فإن قیل: کیف تؤثر النیة فی جمیع الشهر و هی متقدمة فی أول لیلة منه.

قلنا: انها تؤثر فی الشهر کله کما تؤثر عندنا کلنا هذه النیة فی صوم الیوم بأسره و ان کانت واقعة فی ابتداء لیلته. و لو کانت مقارنة النیة للصوم لازمة لما جاز هذا الذی ذکرناه، و لا خلاف فی صحته.

و لو اعتبر فی التروک (1)الافعال فی زمان الصوم مقارنة النیة لها لوجب تجدید النیة فی کل حال من زمان کل یوم من شهر رمضان، لأنه فی هذه الأحوال
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کلها تارک لما یوجب کونه مفطرا.

و قد علمنا أن استمرار النیة طول النهار غیر واجب، و أن النیة قبل طلوع الفجر کافیة مؤثرة فی کون تروکه المستمرة طول النهار صوما، کذلک القول فی النیة الواحدة إذا فرضنا أنها لجمیع شهر رمضان أنها تؤثر شرعا فی صیام جمیع أیامه و ان تقدمت، کما أثرت النیة الواقعة باللیل فی صیام الیوم کله.

و ما مضی فی خلال الکلام من أن ذلک یقتضی صحة صوم من تقدمت منه هذه النیة، مع کونه غیر عازم فی کل یوم مستقبل علی أن لا یفعل ما وجب علیه اجتنابه فی زمان الصوم-الی آخر الفصل.

فکذلک تقول: ان تجدید العزم علی جمیع ما ذکر غیر واجب فی کل یوم إذا کانت قد تقدمت النیة فی أول الشهر علی ذلک کله، فان تقدمها یقتضی وقوع تروکه فی زمان الصوم کله علی وجه القربة و العبادة و الصحة، کما اتفقنا فی أن تقدم النیة باللیل یقتضی وقوع کفه فی طول النهار، کما یفعله الصائم عبادة و قربة و علی الوجوه المشروعة.

فإن أرید بکونه غیر عازم أنه غیر مجدد بالنیة، فقد مضی القول فیه. و ان أرید بذلک أنه یکون عازما علی الأکل أو الشرب أو الجماع، فقد انتقض النیة المتقدمة. ألا تری أن من أوجب النیة لکل یوم یقول لو نوی باللیل و قبل طلوع الفجر صیام یوم بعینه، لم یجب علیه تجدید النیة و العزم، لکنه متی عزم علی الأکل أو الشرب أو الجماع أفسد صومه. و هذا بین لمن تأمله.


فصل: یتضمن مسألتین تتعلق بأحکام النیة فی العباد


المسألة الرابع العشر

إذا کانت الشروط المذکورة فی صفة نیة العبادة معتبرة فی صحتها، فما
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حکم من جهلها من المکلفین؟ أوقع عبادته خالیة عنها أو من بعضها، هل یجب علیه اعادة ما مضی من العبادات عاریة من ذلک إذا عرف کون هذه الشروط واجبة؟ أم یجزیه ما مضی بغیر نیة؟ أو نیة التعیین و القربة خاصة؟ من غیر أن یخطر له الوجه الذی وجب، و انما اعتقد وجوبها علی الجملة.


المسألة الخامس عشر

و ما حکم العبادة ذات الاحکام المتغایرة، کالطهارة و الصلاة و الحج؟ هل یجب علی مکلف فعلها معرفة أعیان أحکامها و فرق ما بین واجبها و مندوبها، أم یجزیه اعتقاد وجوبها علی الجملة من غیر معرفة بتفصیل أحکامها؟ .

فإن کان العلم بتفصیلها حین البلوی بها یجب، فهل یلزم مکلفها أن یفرد لکل حکم مفصل (1)بینه یخصه فی حال فعله؟ کغسل الوجه و مسح الرأس و الرکوع و السجود و الطواف و السعی و أمثال ذلک، أم یجزیه تعیین ذلک حین القصد الی فعل العبادة التی هذه (2)الاحکام من تفصیل؟ و لا یحتاج الی تکریر النیة لکل واجب و ندب فی حال فعله، أم لا یلزم شیء من ذلک، بل یکفیه أن یعزم علی صلاة الظهر لوجوبها فی حال تکبیرة الإحرام، من غیر أن یخطر له شیء من تفصیل.

و ان کان العلم بتفصیل أحکام العبادة و شروطها و أفعالها و تروکها واجبا، فما حکم ما مضی مع الجهل بذلک من العبادات یجب قضاؤه أم لا.
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حکم المخل بالنیة فی العبادة


الجواب:

اعلم أن العبادة إذا وجبت بنیة مخصوصة و کانت النیة شرطا فی صحتها، فکل مخاطب بهذه العبادة لا بد أن یکون مخاطبا بالنیة التی هی شرط فی صحتها.

و إذا أوقعها بغیر نیة فالإعادة واجبة علیه، لانه قد أخل بشرط صحتها.

فان فرضنا أنه جهل وجوب هذه النیة علیه، فأوقعها عاریة منها، ثم علم بعد ذلک وجوبها، فالصحیح أنه ان کان جهل وجوب هذه النیة علیه فی حال یصح فیها من العلم بوجوبها، و انما جهلها تفریطا و إهمالا، فالقضاء واجب علیه لا محالة.

و ان کان لما جهل وجوبها غیر متمکن من العلم بوجوب هذه النیة، فمن المحال أن یکون مکلفا للعبادة و هو غیر متمکن للعلم بوجوبها و وجوب ما یفتقر فی صحتها الیه، و من لم یتمکن من العلم بوجوب الفعل و شرائطه فهو غیر مکلف له، فهذا لا یجب علیه الإعادة، لأن هذه العبادة فی الوقت الذی فعلها عاریة من النیة لم تکن واجبة.

فأما الوجه الذی له وجب العبادة، فإن أرید مثلا کونها ظهرا أو عصرا، فلعمری انه لا بد من أن ینوی بأدائها کونها ظهرا أو عصرا. و ان أرید بوجه الوجوب الذی منه کانت مصلحة و داعیة الی فعل الواجب العقلی و صارفة عن القبیح العقلی، فذلک مما لا یجب علمه علی سبیل التفصیل، و العلم به علی وجه الجملة کاف.
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و أما المسألة الثانیة:

حکم نیة العبادة المشتملة علی أفعال کثیرة فإن کل عبادة اشتملت علی أفعال کثیرة، و ان کان لها اسم یتعرف به جملتها کالطهارة و الصلاة و الحج، فلا بد فی کل مکلف لها من أن یکون له طریق إلی معرفة وجوب ما هو واجب منها بالتمییز بینه و بین ما هو ندب و نفل.

فإذا نوی فی ابتداء الدخول فی هذه العبادة التی لها أبعاض کثیرة أن یفعلها و نوع (1)إیقاع ما هو واجب، منها علی جهة الوجوب و إیقاع الواجب منها واجبا و الندب ندبا، لم یحتج الی تجدید النیة عند کل فعل من أفعالها، کالرکوع و السجود و غیرهما، و هذه الجملة مقنعة.


المسألة السادسة عشر: نیة النیابة فی العبادات و ثوابها


اشارة

نیة النیابة فی العبادات و ثوابها

من صفة نیة النائب عن غیره فی حج أو جهاد، هل یعزم علی أداء ذلک لوجوبه علیه أم لا علی مشتبه، فان کان یفعل ذلک لوجوبه علیه، فلوجه غیر صحیح، لانه لم یجب علیه شیء، و انما هو ثابت فی فعل واجب علی غیره دونه.

ثم کیف یکون نائبا عن غیره بفعل واجب علیه فی نفسه؟ فان فعله لوجوبه علی غیره، فکیف یصح أن یعبد اللّه زید عبادة واجبة جهة وجوبها مختص بعمرو؟ و کیف یبرأ ذمة عمرو مما وجب علیه بفعل زید؟ مع تقرر الحکم العقلی خلافه
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ورود السمع بما یطابقه من قوله تعالی وَ أَنْ لَیْسَ لِلْإِنْسانِ إِلاّ ما سَعی (1)، فَمَنْ یَعْمَلْ مِثْقالَ ذَرَّةٍ خَیْراً یَرَهُ (2)و أمثال ذلک.


الجواب:

اعلم أن النائب من غیره فی الحج یجب أن یکون نیته من جهة إلی الوجه الذی قصده بالحجة، فان حجتها (3)عمن وجب علیه الحج، فیجب أن یکون بنیة منصرفة الی هذا الوجه، و کذلک ان کان تطوعا عن غیره، نوی بها التطوع عن ذلک الغیر. و لذلک یجب أن یسمی من أحرم عنه فی بیته.

و لیست هذه الحجة بواجبة علی المسببات، حتی یقال: کیف (4)نائبا عن غیره بفعل واجب علیه فی نفسه. اللهم الا أن یفرض أنه ولی المیت وجب علیه الحج فلم یحج، فإن الولی یجب علیه عندنا أن یحج عنه، و ینوی بهذه الحجة ما کان واجبا علی المیت، فهذا الموضع الذی یتعین فیه النیابة یکون الحج واجبا علی النائب، و ینوی بالحجة إیقاعها عن المیت و إسقاط حق النیابة عن ذمته، فالواجب علی زید و ان (5)لم یکن جهة وجوبه لها تعلق بعمرو.

فکأنه قیل لهذا الولی: یجب علیک إذا مات مولاک و له حجة أن تحج أنت عنه، فجهة الوجوب مختصة بالنائب، و لها تعلق بالمیت من حیث کان تفریطه فی الحج شیئا بوجوب الثابتة (6)علی ولیه.
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1- 1) سورة النجم:39.

2- 2) سورة الزلزلة:7.

3- 3) ظ: حجته. 

4- 4) ظ: کیف یکون نائبا. 

5- 5) ظ: و ان کان جهة-إلخ. 

6- 6) ظ: سببا لوجوب الحجة الثابتة. 




فأما ثواب هذه الحجة، فإن کان المیت وصی بها و أمر بأن یحج عنه، کان الثواب مقسما بینه و بین النائب. و ان لم یکن کذلک، فالثواب ینفرد به الفاعل فلم نخرج بهذا التفصیل من الحکم العقلی، و لا من ظاهر قوله وَ أَنْ لَیْسَ لِلْإِنْسانِ إِلاّ ما سَعی .


المسألة السابعة عشر: حکم الماء النجس یتمم کرا


اشارة

حکم الماء النجس یتمم کرا

إذا کان المذهب مستقرا بأن ما بلغ من المیاه المحصورة کرا لم ینجسه شیء إلا ما غیر أحد أوصافه. فما القول فی ماءین نجسین غیر متغیرین ینقص کل واحد منهما عن الکر خلطا فبلغا کرا فما زاد، أ هما نجسان بعد الخلط أم طاهران.

فان قلتم بطهارتهما، فمن أین صار الخلط مؤثرا للطهارة؟ و ان قلتم بنجاستهما خالفتم قولکم بطهارة ما بلغ الکر مع عدم التغیر.



الجواب:

اعلم أن الصحیح فی هذه المسألة هو القول بأن هذا الماء یکون طاهرا بعد اختلاطه إذا کان یبلغ کرا، لان بلوغ الماء عندنا هذا المبلغ مزیل لحکم النجاسة التی تکون فیه، و هو مستهلک مکسر لها، فکأنها بحکم الشرع غیر موجودة، الا أن تؤثر فی صفات الماء یکسر به (1)و بلوغه الی هذا الحد مستهلکا للنجاسة الحاصلة فیه، فلا فرق بین وقوعها بعد تکامل کونه کرا، و بین حصولها فی بعضه قبل التکامل. لان علی الوجهین معا النجاسة فی ماء کثیر، فیجب أن یکون لها تأثیر فیه مع تغیر الصفات.
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1- 1) ظ: بها. 




و الذی یبین أن الأمر علی ما أفتینا به، أنا لو صادفنا کرا من ماء فیه نجاسة لم تغیر شیئا من أوصافه، لکنا بلا خلاف بین أصحابنا نحکم بطهارته، و نجیز التوضؤ به، و نحن لا نعلم هل هذه النجاسة التی شاهدناها وقعت فیه قبل تکامل کونه کرا أو بعد تکامله.

و لو کان بین وقوعها فیه قبل التکامل، و بین وقوعها بعد التکامل فرق، لوجب التوقف عن استعمال کل ما توجد فیه نجاسة لم تغیر أوصافه، و ان کان کثیرا، لأنا لا ندری کیف کان حصول هذه النجاسة فیه، فلما لم یکن بذلک اعتبار دل علی أن الأمر علی ما ذکرناه.


المسألة الثامنة عشر: سجدة قراءة العزائم فی الصلاة تجب بعد الفراغ من الصلاة


اشارة

سجدة قراءة العزائم فی الصلاة تجب بعد الفراغ من الصلاة

ما القول فیمن سها أو قصد، فقرأ فی بعض فرائضه سورة من عزائم السجود، فلم یذکر حتی لفظ بالایة التی یجب لها السجود، أ یسجد أم لا؟ .

فان قلتم یسجد أوجبتم إفساد صلاة کان یجب المضی فیها بزیادة فیها سجدة لیست منها، و ان قلتم لا یسجد أبحتم الإخلال بالواجب علیه فی السجود.

و هذان أمران لا یمکن الجمع بینهما، سواء عما یصح الإخلال به منهما.



الجواب:

اعلم أن ذلک إذا اتفق من غیر قصد إلیه، فالأولی أن یتوقف عن السجود و یمضی فی صلاته، فإذا سلم سجد حینئذ، فتأخیره السجود-و ان وجب علی الفور-أهون علی کل حال فی دفع صلاة قد بدأ بها، و یعین علیه الاستمرار علیها الی حین الفراغ منها.
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و لیس وجوب هذا السجود جار مجری وجوب المضی فی الصلاة، لأن الشافعی یذهب الی أن سجود القرآن لا یجب علی کل حال من الأحوال فی صلاة و لا غیرها، و وجوب المضی فی صلاته لا خلاف فیه.


المسألة التاسعة عشر: حکم من علیه فائتة فی وقت الأداء


اشارة

حکم من علیه فائتة فی وقت الأداء

إذا کان إجماعا مستقرا بوجوب تقدیم الفائت من فرائض الصلاة علی الحاضر منها، الی أن یبقی من وقته مقدار فعله، فما القول فیمن صلی فرضا حاضرا فی أول وقته، أو ثابتة (1)و علیه فائت، أ یجزیه ذلک مع کونه مرتکبا للنهی؟ أم یجب علیه إعادة الصلاة فی آخر الوقت؟ .

فان کان مجزیا فما فائدة قولهم علیهم السلام «لا صلاة لمن علیه صلاة» (2)و کیف یکون مجزیا مع کونه مرتکبا للنهی بفعلها فی أول وقتها قبل القضاء.

و ان کانت غیر مجزیة فکیف حکم بفسادها و قد أوقعها مکلفا بنیتها المخصوصة و أتی بجمیع أحکامها و شروطها فی وقت لا یصح فعلها فیه، فاعادتها بعد فعلها علی هذا الوجه یحتاج الی دلیل و لا أعلم دلیلا.

و ما حکم من علیه صلوات کثیرة لا یمکنه قضاؤها إلا فی زمان طویل، أ ینتقل (3)بقضائها بجمیع زمانه الی آخر وقت الفریضة الحاضرة، فذلک یقطعه من التعیش و سد الخلة، و یمنعه من النوم و غیره.
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1- 1) الظاهر زیادة «أو ثابتة» . 

2- 2) رواه الشیخ المفید فی الرسالة السهویة عن النبی صلی اللّه علیه و آله راجع جامع الأحادیث 4-270. 

3- 3) ظ: أ یشتغل. 




و ان کان مباحا له التشاغل بسد الخلة و حفظ الحیاة بالراحة بالنوم، مع تعلق فرض القضاء بذمته، فهل له ما خرج عن ذلک و زاد علیه ما هو مستغن عنه فی الحال؟ أم لا یجوز التشاغل بما زاد علی ما یحفظ به حیاته وجوه من یجب علیه القیام به من لباس و غذاء.

و ما حکم فرض یومه و لیلته فی زمان إباحة التعلق و النوم یقدمه فی أول وقته، مع ما علیه من الفوائت، أم یؤخره إلی وقته، و ان کان متشاغلا عنه بالتکسب.

و هل یجوز لمن علیه فرائض غیر الصلاة أن یسدی (1)ما خوطب به من جنسها أم حکم سائر الفرائض حکم الصلاة فی وجوب التقدیم علی الحاضر.


الجواب:

اعلم أن من صلی فرضا حاضر الوقت فی أول وقته، أو قبل تضیق وقت أدائه، و علیه فریضة صلاة فائتة، یجب أن یکون ما فعله غیر مجز عنه، و أن یجب علیه اعادة تلک الصلاة فی آخر وقتها، لأنه منهی عن هذه الصلاة، و النهی یقتضی فساد الصلاة و عدم الاجزاء.

و لان هذه الصلاة مفعولة فی غیر وقتها المشروع له، لأنه إذا ذکر أن علیه فریضة فائتة، فقد تعین علیه بالذکر أداء تلک الفائتة فی ذلک الوقت بعینه، فإذا صلی فی هذا الوقت غیر هذه الصلاة کان مصلیا فی غیر وقتها المشروع لها، فیجب الإعادة لا محالة.

و أما ما مضی فی الکلام من القول بأن وجوب الإعادة یحتاج الی دلیل. فقد

ص:364






1- 1) ظ: و حیاة. 2) ظ: یؤدی. 




ذکرنا الدلیل علی ذلک، فلا نسلم أنه أوقع هذه الصلاة علی جمیع شرائطها المشروعة فی وقت یصح فعلها فیه، لان من شرط هذه الصلاة مع ذکر الفائتة أن یؤدی بعد قضاء الفائت، فالوقت الذی أداها فیه وقت لم یضرب لها، لانه یصح أن یکون وقتا لها لو لم یذکر الفائتة، و هذا مما لا شبهة فیه للمتأمل.

و أما المسألة الثانیة: فالواجب علی من علیه صلوات کثیرة لا یمکنه قضاؤها إلا فی زمان طویل أن یقضیها فی کل زمان، إلا فی وقت فریضة حاضرة یخاف فوتها مع تشاغله بالقضاء، فیقدم أداء الحاضرة ثم یعود الی التشاغل بالقضاء.

فان کان محتاجا الی تعیش یسد به جوعته و ما لا یمکن دفعه من خلته، کان ذلک الزمان الذی یتشاغل فیه بالتعیش مستثنی من أوقات الصلاة، کما استثنی منها زمان الصلاة الحاضرة. و لا یجوز له الزیادة علی مقدار الزمان الذی لا بد منه فی طلب ما یمسک به الرمق.

و انما أبحنا له العدول عن القضاء الواجب لضرورة التعیش، فیجب أن یکون (1)ما زاد علیها مباح (2). و حکم من علیه فرض نفقة فی وجوب تحصیلها، کحکم نفقته فی نفسه. و أما فرض یومه و لیلته فی زمان التعیش فلا یجوز أن یفعله إلا فی آخر الوقت کما قلناه، فان الوجه فی ذلک لا یتغیر بإباحة التعیش.

و أما النوم فیجری ما یمسک الحیاة منه فی وجوب التشاغل به مجری ما یمسک الحیاة من الغذاء و تحصیله.

و أما الفرائض الفائتة غیر الصلاة، فلیست جاریة مجری الفائت من الصلاة فی تعین وقت القضاء. ألا تری أن من فاته صیام أیام من شهر رمضان، فإنه مخیر فی تقدیم القضاء و تأخیره الی أن یخاف هجوم شهر رمضان الثانی،
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1- 1) ظ: أن لا یکون. 

2- 2) ظ: مباحا. 




فیتضیق علیه حینئذ القضاء.

و یجوز لمن علیه صیام أیام من شهر رمضان أن یصوم نذرا علیه، أو یصوم عن کفارة لزمته، و لو صام نفلا أیضا لجاز و ان کان مکروها. و لیس کذلک الصلاة الفائتة، لأن وقت الذکر یتعین فی فعلها، بشرط أن لا یقتضی فوت صلاة حاضر وقتها.


المسألة الحادیة و العشرون: إثبات حجیة إجماع الطائفة


اشارة

إثبات حجیة إجماع الطائفة

إذا کان طریق معظم الأحکام الشرعیة إجماع علماء الفرقة المحقة، لکون الامام المعصوم الذی لا یجوز علیه الخطأ واحدا من علمائهم دون عامتهم و علماء غیرهم، و کان العلماء من هذه الفرقة محصورین بدلیل عدم التجویز لوجود عالم منهم یعرف فتیاه، مع تعذر معرفته بعینه و اسمه و نسبه.

و وجوب هذه القضیة یوجب أحد أمور کل منها لا یمکن القول به:

اما کون فتیا الامام الغائب المرتفعة معرفته بعینه خارجة عن إجماع علماء الإمامیة، و هذا یمنع من الثقة بإجماعهم.

أو کون فتیاه داخلة فیهم، فهذا یوجب تعینه و تمیز فتیاه، و هذا متعذر الان مع غیبته.

أو حصول فتیاه فی جملة فتیاهم مع تعذر معرفة شخصه، فهذا یؤدی الی تجویز عدة علماء لا سبیل الی العلم بتمیزهم، لأنه إذا جاز فی فتیا الامام-و هو سید العلماء و رئیس الملة-أن یتعذر معرفتها علی سبیل التفصیل مع حصولها فی جملة فتیا شیعته، فذلک فی علماء شیعته أجوز، و ذلک یمنع من القطع علی حصول إجماعهم علی الحکم الواحد.
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أو یقال: ان فی إمساکه عن النکیر دلالة علی رضاه بالفتیا.

فهذه طریقة المتقدمین من شیوخنا، و قد رغبنا عنها و صرحنا بخلافها، لان فیها الاعتراف بأن الإمساک یدل علی الرضا مع احتماله لغیره من الخوف المعلوم حصوله للغائب.


الجواب:

اعلم أن قول امام الزمان و فتیاه فی کل واقعة و حادثة من الشرائع، لا بد أن یکون فی جملة أقوال علماء الفرقة الإمامیة، و لیس کل عالم من علماء الإمامیة نعلمه بعینه و اسمه و نسبه علی سبیل التمییز، و أنه انما نعلمه علی سبیل التفصیل بالعین و الاسم و النسب من علماء هذه الطائفة من اشتهر منهم باشتهار کتبه و مصنفاته و رئاسته و أحوال له مخصوصة، و الا فمن نعلمه علی سبیل الجملة و ان لم نعلمه علی سبیل التفصیل أکثر ممن عرفناه باسمه و نسبه. و من هذا الذی یدعی معرفة کل عالم من علماء کل فرقة من فرق المسلمین بعینه و اسمه و نسبه فی کل زمان، و علی کل حال.

فعلی هذا الذی قررناه لا یجب القطع علی أن من لم نعرفه بعینه و اسمه و نسبه من علماء الإمامیة یجب نفیه و القطع علی فقده.

و لیس إذا کنا لا نعلم عین کل عالم من علماء الإمامیة و اسمه و نسبه، وجب أن لا نکون عالمین علی الجملة بمذهبه، و أنه موافق لمن عرفنا عینه و اسمه و نسبه.

لان العلم بأقوال الفرق و مذاهبها یعلم ضرورة علی سبیل الجملة، اما باللقیا و المشافهة أو بالأخبار المتواترة، و ان لم یفتقر هذا العلم الی تمییز الأشخاص و تعینهم و تسمیتهم. لأنا نعلم ضرورة أن کل عالم من علماء الإمامیة یذهب الی أن الامام یجب أن یکون معصوما منصوصا علیه، و ان لم نعلم کل قائل بذلک
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و ذاهب الیه بعینه و اسمه و نسبه.

و هکذا نقول فی العلم بإجماع علماء کل فرقة من فرق المسلمین: أن الجملة فیه متمیزة من التفصیل، و لیس العلم بالجملة مفتقرا الی العلم بالتفصیل و قد علمنا أنه لا امامی لقیناه و عاصرناه و شاهدناه الا و هو عند المناظرة و المباحثة یفتی بمثل ما أجمع علیه علماؤنا، سواء عرفناه بنسبه و بلدته أو لم نعرفه بهما.

و کذلک کل امامی خبرنا عنه فی شرق و غرب و سهل و جبل عرفناه بنسبه و اسمه أو لم نعرفه، قد عرفنا بالأخبار المتواترة الشائعة الذائعة التی لا یمکن إسنادها إلی جماعة بأعیانهم لظهورها و انتشارها، أنهم کلهم قائلون بهذه المذاهب المعروفة المألوفة، حتی أن من خالف منهم فی شیء من الفروع عرف خلافه و ضبط و میز عن غیره.

و قد استقصینا هذا الکلام فی جواب المسائل التبانیات، و انتهینا فیه الی أبعد الغایات.

فإذا قیل لنا: فلعل الإمام لأنکم لا تعرفونه بعینه یخالف علماء الإمامیة فیما اتفقوا علیه.

قلنا: لو خالفهم لما علمنا ضرورة اتفاق علماء الإمامیة الذین هو واحد منهم علی هذه المذاهب المخصوصة، و هل الإمام إلا أحد علماء الإمامیة، و کواحد من العلماء الإمامیة الذین لا نعرفهم بنسب و لا اسم.

و نحن إذا ادعینا إجماع الإمامیة أو غیرها علی مذهب من المذاهب، فما نخص بهذه الدعوی من عرفناه باسمه و نسبه دون من لم نعرفه، بل العلم بالاتفاق عام لمن عرفناه مفصلا و لمن لم نعرفه علی هذا الوجه.

و لیس یجب إذا کان امام الزمان غیر متمیز الشخص و لا معروف العین أن لا یکون معروف المذهب و متمیز المقالة، لأن هذا القول یقتضی أن کل من لم
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نعرفه من علماء الإمامیة أو علماء غیرهم من الفرق، فانا لا نعرف مذهبه و لا نحقق مقالته و هذا حد لا یبلغه متأمل.

فإن قیل: أ تجوزون أن یکون فی جملة الإمامیة عالم یخالف هذه الطائفة فی بعض المسائل و لم ینته إلیکم خبره، لانه ما اشتهر کاشتهار غیره، و لا له تصنیفات سارت و انتشرت.

فان أجزتم ذلک فلعل الامام هو ذلک القائل. و هذا یقتضی ارتفاع الثقة، لأن (1)قول امام الزمان داخل لا محالة فی جملة أقوال علماء الإمامیة و یبطل ما تدعونه من أن الحجة فی إجماعهم. و ان منعتم من کون عالم من علمائهم یخفی خبر خلافه لهم فی بعض المذاهب کابرتم.

قلنا: لا یجوز أن یکون فی علماء الإمامیة من یخالف أصحابه فی مذهب من مذاهبهم، و یستمر ذلک و یمضی علیه الدهور، فینطوی خبر خلافه، لان العادات ما جرت بمثل ذلک، لان ما دعا هذا العالم الی الخلاف فی ذلک المذهب یدعوه إلی إعلانه و إظهاره، لیتبع فیه و یقتدی به فی اعتقاده.

و ما هذه سبیله یجب بحکم العادة ظهوره و نقله و حصول العلم به، لا سیما مع استمراره و کرور الدهور علیه.

و ما تجویز عالم یخفی خبر خلافه الا کتجویز جماعة من العلماء یخالفون من عرفنا مذاهبه من العلماء فی أصول الدین، أو فروعه، أو فی علم العربیة و النحو و اللغة، فیخفی خلافهم و ینطوی أمرهم. و تجویز ذلک یؤدی من الجهالات الی ما هو معروف مسطور، علی أن لإمام الزمان علیه السلام فی هذا الباب مزیة معلومة.

فلو جاز هذا الذی سألنا عنه فی غیره لم یجز مثله فیه، لأن الامام قوله

ص:369





1- 1) ظ: بأن. 




حجة و الجماعة التی توافقه فی مذهبه انما کانت محقة لأجل موافقتها له، فلا بد من أن یظهر ما یعتقده و یذهب الیه، حتی یعرف من یوافقه ممن یخالفه، و لیس إظهاره لاعتقاده و تصریحه بمذهبه مما یقتضی أن یعرف هو بنسبه، لأنا قد نعرف مذاهب من لا نعرف نسبه و لا کثیرا من أحواله.

و کیف یجوز أن یکون للإمام مذهب أو مذاهب تخالف مذاهب الإمامیة لا یکون معروفا مشهورا بین الإمامیة، و هو یعلم أن المرجع فی أن إجماع هذه الطائفة حجة الی أن قوله فی جملة أقوالها. فإذا أجمعوا علی قول و هو مخالف فیه، هل له منه مندوحة عن إظهار خلافه و إعلانه، حتی یزول الاغترار بأن إجماع الإمامیة علی خلافه.

و لهذا قلنا فی مواضع من کتبنا أن ما اختلف فیه قول الإمامیة من الاحکام لا یجوز أن یحتج فیه بإجماع الطائفة، لأنها مختلفة و نحن غیر عالمین بجهة قول الامام و لمن هو موافق من هؤلاء المختلفین، فلا بد فی مثل ذلک من الرجوع الی دلیل غیر الإجماع یعلم به الحق فیما اختلفوا فیه.

فإذا علمنا قطعنا علی أن قول الامام موافق له، لان قوله لا یخالف الحق و ما یدل علیه الأدلة.


المسألة الثانیة و العشرون: حکم العاقد فی الإحرام


اشارة

حکم العاقد فی الإحرام

ما الوجه فیما یفتی به الطائفة من سقوط الحکم الشرعی عمن عقد نکاحا و هو محرم مع الجهل بالحکم، و ما وردت به الروایات من سقوط الحکم فی
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کثیر من المواضع مع الجهل بها (1)، مع اتفاق العلماء علی أن الجهل لا یبیح سقوطه الا عمن لا یتمکن به.

فأما من هو متمکن من ذلک لکونه عاقلا، فلا یعرض العلم یلزمه و یتسعه الحکم یتعلق علیه، و أن جهله لو لا ذلک لکان الجهل سببا مبیحا لسقوط ما یلزم علیه من التکالیف العقلیة و الشرعیة، و هذا شیء لا یقوله مسلم.


الجواب:

اعلم أن الجهل ممن کلف العلم و له الیه طریق لا یکون إلا معصیة و تفریط (2)عن المکلف، الا أن الحکم الشرعی غیر ممتنع أن یتغیر مع الجهل، و لا یکون حاله مساویة لحالة مع العلم.

فإذا قال أصحابنا: من عقد نکاحا علی امرأة و هو محرم فنکاحه باطل علی کل حال. ثم قالوا: فان کان هذا العاقد عالما بتحریم العقد لم یحل له هذه المرأة المعقود علیها أبدا، و ان کان جاهلا بالتحریم بطل العقد و حلت له المرأة بعقد آخر صحیح. فلم یکن هذا القول منهم اقامة (3)لعذر الجاهل العاصی بجهله بما وجب أن یعلمه بل ابانة لان حکمه عند هذا الجاهل العاصی فی جهله متی عقد مع الحصول فی الشریعة، بخلاف حکم العاقد مع العلم. و ان کان الجاهل عاصیا مفرطا. و العلم بالحکم کان لازما، و هو الان أیضا له لازم، و انما دخلت الشبهة علی من یظن أنه بالجهل یسقط عنه وجوب العلم، و ما کذلک قلنا.
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و انما ذهبنا الی تغیر الحکم الشرعی الذی تغیره موقوف علی المصالح التی لا یعلم وجوهها الا علام الغیوب جلت عظمته.


المسألة الثالثة و العشرون: ما یجوز قتله من الحیوان المؤذی


اشارة

ما یجوز قتله من الحیوان المؤذی

ما تقول فیما لم یحل أکله من الحیوان المؤذی و غیر المؤذی؟ .

أ یحل قتل ما لا یؤذی کالخطاف و الخفاش و الغراب و ما أشبه ذلک؟ .

و ان کان لا یحل، فهل کون شیء منه مؤذیا أذیة یجوز یحمل (1)منه مثلها، کوجود النمل فی المسکن، و اتخاذ الطائر سقف البیت و حائطه وکرا أبیح قتله؟ .

فان قلنا بإباحة شیء من ذلک قبل حصول الأذی أو بعده فما وجهها؟ مع علمنا أن العقول تقبح إنزال الضرر الا سمع مقطوع به.

و هل یجوز قتل ما جرت العادة بکونه مؤذیا؟ کالسبع و الذئب و الحیة إن یقصدنا بأذیة، و هل قصدنا الی قتله إذا أرادنا علی جهة المدافعة له أو علی وجه العزم علی قتله؟ .



الجواب:

اعلم أن إدخال الضرر علی البهائم المؤذی لنا منها و غیر المؤذی لا یحسن إلا بإذن سمعی، الا أن یکون ذلک الضرر یسیرا، أو النفع المتکفل به لها عظیما فیحسن من طریقة العقل.
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فان کثیرا من الناس أجازوا رکوب البهائم عقلا من غیر افتقار الی سمع، و قال: إذا تکلفنا لها بما تحتاج الیه من غذاء و دیار و مصلحة، ربما کانت لها فائدة لو لا تکلفنا جاز أن ندخل علیها ضرر الرکوب، لانه یسیر فی جنب ما نتحمله من منافعها.

و الاذن السمعی فی إدخال الضرر علیها مؤذن بأن المبیح لذلک هو التکفل بالعوض عنه، فقتل البهائم الذی (1)لا أذیة منها لا یجوز علی وجه، لان السمع لم یبحه. و کذلک ما یؤذی أذی یسیرا متحملا کالنمل و ما أشبهه، فان المؤذیات من البهائم المضرات مباح قتلها کالسباع و الأفاعی.

و یجب القصد الی قتلها و الاعتماد له، دون القصد إلی المدافعة، لأن بالإباحة قد صار القتل حسنا، و القصد الی الحسن حسن، کما یقصد الی ذبح الحیوان المأکول و ان لم یکن مؤذیا، لان بالإباحة قد صار إتلافه حسنا، و انما یوجب القصد إلی المدافعة إلی الضرر فی من یقصد إلی إیقاع الضرر بنا، لان القصد إلی الإضرار به یکون قبیحا، لانه ارادة الظلم، فإذا قصدنا المدافعة و دفع الضرر غیر مقصود لم یکن ظلما.

و یحسن منا أن نقتل السباع و الأفاعی و ان لم نخف ضررها فی الحال و لم یقصدنا بأذیة، لأن الإباحة تضمنت ذلک.

و انما نفرق بین قتل الحیة و ما أشبهها فی الصلاة، فنقول: إذا خاف المصلی من ضرر الحیة و قصدها له جاز أن یقتلها فی الصلاة، لأنه فعل کثیر لا یستباح فی الصلاة إلا عن ضرورة. و لیس ذلک معتبرا فی قتل السباع و الأفاعی فی غیر الصلاة.
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المسألة الرابعة و العشرون: بر الوالدین الکافرین الفاسقین


اشارة

بر الوالدین الکافرین الفاسقین

إذا کان بر الوالدین واجبا، و تجنب الیسیر من اذاهما لازما بالمعروف مدة الحیاة مأمورا به، کافرین کانا أو فاسقین.

فما الحکم فیهما إذا کانا فاسقین أو ذمیین أو حربیین، أ یجب أن یعمل معهما ولدهما ما نصنع بکل فاسق و ذمی و حربی من اللعن و البراءة أو القتل أم لا یجب؟ فان وجب فعل ذلک بهما، فکیف یجامع ما استقر من الأمر بتعظیمهما و تجنب أذاهما؟ و ان لم یجب کان خالف ما علیه من وجوب ذلک.



الجواب:

أعلم أن بر الوالدین بالنفقة و احتمال الصحة و الکراهة غیر مناف للعن لهما و البراءة منهما إذا کانا کافرین، کما لا تنافی بین شکر الکافر علی نعمه و بین لعنه علی کفره، و ان کان الشکر معه ضرب من التعظیم، فان ذلک التعظیم غیر مناف للاستخفاف علی الکفر لاختلاف جهتهما.

و إذا کنا نذهب معشر القائلین بالارجاء الی أن التعظیم علی الطاعة لا ینافی الاستخفاف علی المعصیة، مع التقابل بین جهة التعظیم و الاستخفاف، لجاز أن نقول ذلک فیما لم تتقابل جهاته من الشکر علی النعم المقترن بالتعظیم و الذم علی المعاصی بالاستخفاف.

فإذا کانت للوالدین نعمة التربیة و الحضانة و غیر ذلک، وجب من إکرامهما و تعظیمهما ما یجب لکل منعم، فان اقترن بذلک منهما کفر وجب لعنهم بالکفر
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و البراءة منهما من أجله. و ان ارتد بعد ایمان وجب من قتلهما ما یجب فیهما لو کان فی غیر الوالدین. و قد بینا أن ذلک غیر متناف و لا متضاد.


المسألة الخامسة و العشرون: حکم المنعم الکافر


اشارة

حکم المنعم الکافر

کیف السبیل لمن أنعم علیه کافر بنعمة إلی أداء الواجب علیه من تعظیمه مع وجوب ذمه و لعنه و البراءة منه و فساد التحابط.



الجواب:

اعلم أن الکافر إذا کانت له نعمة وجب شکره علیها ممن بقی نعمه علیها، و ان استحق من هذا المنعم علیه أن یلعنه علی کفره یستخف به من أجله.

و أبو هاشم یوافق هذه الجملة و ان کان قائلا بالإحباط، لأنه یذهب الی أن الإحباط بین ما تتقابل جهاته من تعظیم الاستحقاق، کالتعظیم علی الایمان، و استخفاف علی الکفر، و لیس ذلک قائما فی الشکر علی نعمة الکافر مع الذم علی کفره.

و أبو علی یخالفه فی ذلک و یذهب الی أن الکفر محبط لما یستحق بالنعم من شکر و تعظیم، کما یحبط ما یستحق بالطاعات من ثواب و تعظیم.

و الصحیح ما قاله أبو هاشم، و نحن نزید علی هذه الجملة و نقول: انه لا تنافی بین الذم و المدح و التعظیم و الاستخفاف، إلا إذا کانا علی فعل واحد. فأما إذا کانا علی فعلین جاز أن یجتمع استحقاقهما و ان کانا متقابلین، بعد أن یتغایر الفعلان اللذان یستحقان منهما.
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و لهذا نقول: ان الفاسق یجتمع استحقاقهما و ان کانا متقابلین، له استحقاق الذم و المدح و التعظیم و الاستخفاف بإیمانه و طاعته و فسقه و معاصیه. و لو لا أن الکافر قد دل الدلیل علی أنه لا طاعة له، لجاز عندنا أن یجتمع له استحقاق الثواب و العقاب و الذم و المدح و التعظیم و الاستخفاف.

و إذا کنا نقول ذلک فی المتقابل الجهات، فکیف القول بمثله فیما لا تتقابل جهات استحقاقه، فلیقس علی هذا کل المسائل، فإنه طریق جدد.


المسألة السادسة و العشرون: الکافر إذا کانت له أعواض


اشارة

الکافر إذا کانت له أعواض

علی أی وجه یعوض الکافر المحترم عقیب استحقاقه العوض علیه تعالی أو علی غیره، مع إجماع الأمة علی أنه لا یجوز أن ینتفع فی الآخرة بشیء لا فی حال الموقف و لا فی حال دخوله فی النار، و قد نطق القرآن بذلک.



الجواب:

اعلم أن الکافر إذا کانت له أعواض ما استوفاها فی الدنیا، فیجب إیصالها إلیه عند البعث قبل إدخاله النار للعقاب. و الأشبه أن یکون ذلک قبل المحاسبة و المراقبة، فإنه لا یلیهما الا المعاقبة و العوض عندنا منقطع، و یمکن إیصال الکثیر فی الأوقات الیسیرة.

و ها هنا إجماع علی أن الکافر لا یجوز أن ینتفع بشیء بعد لعنه. فأما بعد دخوله النار فلا شبهة فیه، و کیف یدعی الإجماع فیما نخالف نحن فیه. و انما الإجماع علی أن الکافر لا ینتفع فی حالة معاقبة.

و لیس لأحد أن یمنع من استحقاق الکافر لعوض لا یمکن استیفاؤه له فی
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الدنیا، لانه لا یجوز أن یقتله ظالم فیستحق بهذا القتل أعواضا بعد فوت الحیاة.

و کذلک من الجائز أن یلحقه باماتة اللّه تعالی له آلام عظیمة یستحق بها أعواضا بعد موته، لأن أبا هاشم و ان جوز أن یبطل الحیاة بغیر ألم، فإنه یجیز أن یقترن بها الألم، و هو الأظهر. فقد تصور جواز استحقاق الکافر الاعواض بعد عدم حیاته، و ما نحتاج مع ما ذکرناه الی ما سواه.


المسألة السابعة و العشرون: حکم العالم بقبائح غیره


اشارة

حکم العالم بقبائح غیره

کیف السبیل لمن اختص علمه بقبائح غیره الی فعل الواجب علیه من ذمه، و تسمیته بأسماء السیئة من أفعاله، کسارق و زان و قاتل و لائط، و بأسماء الغیر الشریفة، کفاسق و فاجر و رجس و ملعون، ان صرح لها کان ما یجب علیه الحد.

و ان اقصر علی الاعتقاد لم یؤثر ذلک علی الغرض المشروع من ذم الفاسق و لعنه، و ان أسقطها جمیعا أخل بالواجب علیه.



الجواب:

اعلم أن من علم من غیره قبائح یستحق بها منه الذم و الاستخفاف، فله أن یذمه بقلبه و لسانه، و یقول: انه ملعون مذموم یستحق البراءة و الاستخفاف و الإهانة.

و یتجنب کل لفظ یقتضی إطلاقه حدا و له فی غیرها مندوحة.

فإن الألفاظ التی تنبئ علی الذم و الاستخفاف لا یوجب علی مطلقها حدا أوسع و أکثر من الألفاظ التی توجب الحد. و لا خلاف بین الفقهاء فی أن من ینسب غیره الی الکفر-و هو أعظم من کل الذنوب-لا یستحق حدا، و ان کان یستحق الحد بقذفه له بالزنا. و لیس تجنب الألفاظ التی تقتضی الحد بما
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منع (1)من فعل الواجب من لعنه و إهانته و الاستخفاف به.


المسألة الثامنة و العشرون: معنی حیاة الشهداء و الأنبیاء و الأوصیاء


اشارة

معنی حیاة الشهداء و الأنبیاء و الأوصیاء

إذا کنا نعلم أن علم المکلف بوصوله الی ثواب طاعاته عقیب فعلها یقتضی الجاؤه إلیها، و أن یفعلها لأجل الثواب لا لوجه وجوبها، و أن ذلک وجهان یقتضیان قبح تکلیفها، و لذلک قلنا بوجوب تأخیر الثواب.

فما الوجه من کون الشهید حیا عنده تعالی و الوجیه الحال الی (2)و ما وردت به من وصول الأنبیاء و الأوصیاء و مخلصی المؤمنین إلی الثواب عقیب الموت، و أنهم أجمع أحیاء عند اللّه یرزقون.



الجواب:

اعلم أن الذی یمضی فی الکتب من أن المکلف لو قطع علی وصوله الی ثواب طاعته و عقاب معصیته عقیب الطاعة فالمعصیة (3)، یقتضی الإلجاء علی نظر فی ذلک، غیر مناف لما نقوله من أن الشهید یدخل الجنة عقیب موته بالشهادة.

و کذلک الأنبیاء و الأوصیاء، لأن الشهادة أولا لیست من فعل الشهید، و انما بطلان حیاته بالقتل فی سبیل اللّه تعالی یسمی «شهادة» ، و القتل الذی به تکون الشهادة من فعل غیر الشهید، فکیف یجوز الإلجاء الیه؟ و لا هو یجوز أن یقال انهم ملجئون الی الجهاد، لان الجهاد لا یعلم وقوع الشهادة لا محالة،
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1- 1) ظ: بمانع. 

2- 2) الظاهر زیادة «إلی» . 

3- 3) ظ: و المعصیة. 




و لان المجاهد انما یفعل الجهاد و یقصد به غلبته للمشرکین، لا الی أن یغلبوه و یقتلوه شهیدا، فالالجاء هاهنا غیر متصور.

فأما الأنبیاء و الأوصیاء علیهم السلام فلیس یتعین لهم الطاعة التی یجازون بالثواب و دخول الجنة عقیبها، و لا طاعة یفعلونها الا و هم یجوزون أن یتأخر الجزاء علیها، بأن یغیر تکلیفهم و یستمر، کما یجوزون أن یصلوا عقیبها الی الثواب.

و هذا التجویز و عدم القطع یزیلان الإلجاء الذی اعتبر فیمن یقطع علی وصوله الی ثواب طاعته عقیب فعله، و هذا بین لمن تدبره.

و نسأل اللّه تعالی أن یؤیدنا و یسددنا فی کل قول ینحوه و فعل یعروه، و أن یجعل ذلک کله خالصا له و مقربا منه، انه سمیع مجیب.

کان الفراغ من جواب هذه المسائل فی الیوم التاسع من المحرم من سنة تسع و عشرین و أربعمائة. و الحمد للّه رب العالمین، و صلوات اللّه علی خیر خلقه محمد النبی و آله الطاهرین، و حسبنا اللّه و نعم الوکیل نعم المولی و نعم النصیر.
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29- جوابات المسائل الرسیة الثانیة


اشارة
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بسم اللّه الرحمن الرحیم ثم وردت بعد ذلک مسائل خمس، فألحقنا جوابها بما تقدم:


المسألة الأولی: سقوط القضاء بعد الوقت عمن صلی تماما فی موضع القصر


اشارة

سقوط القضاء بعد الوقت عمن صلی تماما فی موضع القصر

ما الوجه فیما یفتی به الطائفة من سقوط فرض القضاء عمن صلی من المقصرین صلاة متم بعد خروج الوقت، إذا کان جاهلا بالحکم فی ذلک، مع علمنا بأن الجهل بأعداد الرکعات لا یصح مع العلم بتفصیل أحکامها و وجوهها إذ من البعید أن یعلم التفصیل من جهل الجملة التی هی کالأصل.

و إجماع الأمة علی أن من صلی صلاة لا یعلم أحکامها فهی غیر مجزیة، و ما لا یجزی من الصلاة الخمس یجب قضاؤه باتفاق، فکیف یجوز الفتیا بسقوط القضاء عمن صلی صلاة لا تجزیه؟
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الجواب:

انا قد بینا أن الجهل و ان لم یکن صاحبه معذورا، بل ملوما مذموما، لا یمتنع أن یتغیر معه الحکم الشرعی، و یکون حکم العالم بخلاف حکم الجاهل. و لیس العلم بأن من لزمه التقصیر إذا تمم صلاته لا یجزیه تلک الصلاة أصلا، کالعلم بأحکام الصلاة فی قراءة و رکوع و سجود، لانه غیر ممتنع أن یعلم جمیع أحکام (1)الشرعیة من لا یعلم أن إتمام من وجب علیه التقصیر غیر مجز، فلا تعلق بین الأمرین.

و لیس جهله بأن إتمامه ما وجب فیه التقصیر هو جهلا بأعداد الرکعات، لانه قد یعلم أن المقصر انما یجب علیه عدد مخصوص، غیر أنه لا یعلم أنه إذا لم یفعل ذلک العدد و ما زاد علیه أن فعله لا یجزیه. لأنهما موضعان مفترقان یجوز أن یعلم أحدهما من یجهل الأخر.


المسألة الثانیة: جواز تجدید نیة الصوم بعد مضی شطر النهار


اشارة

جواز تجدید نیة الصوم بعد مضی شطر النهار

ما الجواب فیما یفتی به الطائفة و غیرها من الفقهاء من جواز تجدید النیة للصوم الواجب و المندوب بعد مضی شطر النهار، مع حصول العلم بأن ما مضی من الزمان عریا من النیة لیس بصوم، و ما بقی لا یجوز إذا کان ما مضی لیس بصوم أن یکون صوما من حیث کان بعض زمان الصوم المشروع.



الجواب:

اعلم أن هذه المسألة یوافق الإمامیة فیها الفقهاء، لأن أبا حنیفة یجیز صوم الفرض و التطوع بنیة متجددة قبل الزوال. و الشافعی یجیز ذلک فی التطوع و لا
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1- 1) ظ: الاحکام. 




یجیزه فی الفرض.

و الوجه فی صحة ذلک ما قد ذکره فی جواب هذه المسائل: من أن النیة انما تؤثر فی أحکام شرعیة، و لیس تکون الصلاة (1)بها علی صلاة موجبة عنها، کما نقوله فی العلل العقلیة. و غیر ممتنع أن تکون مقارنة نیة القیام (2)بجزء من أجزاء النهار فی کون جمیع النهار صوما، لأن تأثیر العلل التی تجب مصاحبتها لما یؤثر فیه هاهنا مفقود.

و انما یثبت أحکام شرعیة بمقارنة هذه النیة، فغیر ممتنع أن یجعل الشرع مقارنتها لبعض العبادة کمقارنتها لجمیعها. ألا تری أن تقدم النیة فی أول اللیل أو قبل فجره مؤثرة بلا خلاف فی صوم الیوم کله، و ان کانت غیر مقارنة لشیء من أجزائه، و هذا مما قد تقدم فی جواب هذه المسائل.

و لا خلاف أیضا فی أن من أدرک مع الامام بعض الرکوع، یکون مدرکا لتلک الرکعة کلها و محتسبا له بها، و قد تقدم شطرها، فکیف أثر دخوله فی بعض الرکوع فیما تقدم، فصار کأنه أدرکه کله لو لا صحة ما نبهنا علیه.


المسألة الثالثة: أحکام الصلوات المفروضات


اشارة

أحکام الصلوات المفروضات

قد علمنا اتفاق الطائفة علی وجوب صلاة الکسوف و العیدین و الجنائز و الطواف و النذر کصلاة الخمس، و قد تقرر فسادها (3)بتفصیل أحکام صلاة الخمس و أفعالها و تروکها و أعیان فروضها و سننها و أحکام السهو منها.
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1- 1) ظ: العبادة بها علی عبادة موجبة. 

2- 2) ظ: الصیام. 

3- 3) کذا فی النسخة و الظاهر أن یکون: و قد تقرر تفصیل أحکام صلاة. 




و لا فتیا لأحد من الطائفة و لا روایة لشیء من ذلک فیما عدا الصلوات الخمس من الفرائض المذکورة، مع حاجة مکلفها الی علم ذلک.

و هل جمیع ما یتضمنه من قراءة و رکوع و سجود و تکبیر و قنوت فرض أو بعضه واجب و بعضه ندب، و ما حکم السهو فی تفاصیل أحکامه و أعیان رکعاته؟


الجواب:

اعلم أن الطائفة إذا اتفقت علی أن صلاة العیدین و الکسوف و ما جری مجراها فرض لا یسوغ الإخلال به، فمعلوم أن أحکام المفروض من الصلاة واحدة فیما یجب أن یفعل و یترک من قراءة و رکوع و تسبیح و غیر ذلک.

فأما القنوت فقد نصوا علی دخوله فی صلاة العیدین و الکسوف.

و أما رکعتا الطواف ففی وجوبها و أنها فرض لا یجوز الإخلال به نظر.

و الأقوی فی النفس أنها سنة مؤکدة، و لو کانت فرضا (1)یجری مجری سائر الفروض من الصلوات.

و أما أحکام السهو فی هذه الصلوات فقد بین القوم حکم السهو فی المفروض من الصلاة، و أنه لا سهو فی الأولتین من کل صلاة، و لا فی المغرب و الفجر، و علی هذا الإطلاق لا سهو فی العیدین و الکسوف و الطواف.

فأما النذر، فان کان واقعا برکعتین فلا سهو فیهما، و ان کان بزیادة علی ذلک کان له حکم السهو فی باقی الفروض من الصلوات.


المسألة الرابعة: حکم اللاحن فی القراءة فی الصلاة


اشارة

حکم اللاحن فی القراءة فی الصلاة

إذا کان حقیقة القارئ هو الحاکی لکلام اللّه تعالی، و کانت الحکایة تفتقر
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1- 1) ظ: تجری. 




إلی اللفظ و صیغته، فما حکم من لحن فی قراءة الصلاة؟ أ هو قارئ أم متکلم؟ و لا یجوز أن یکون قارئا، لکونه غیر حاک لکلام اللّه تعالی فی الحقیقة.

و ان کان متکلما فصلاته باطلة، مع نقل إجماع الأمة علی فساد صلاته خلاف (1)لما ورد به الخبر، و عمل علیه کثیر من الطائفة «اقرأ کما نحن نقرأ» یرفع کما أنزل.

و أیضا فما وجدنا أحدا من علمائنا أفتی بفساد صلاة من لحن فی قراءته عامدا، بل الفتیا بجوازها ظاهر منهم، و فی ذلک ما فیه.


الجواب:

اعلم أن الصحیح أن الحکایة للکلام تجب أن تکون مطابقة له فی صور الألفاظ و حرکاتها و مدها و قصرها، و من لم یفعل ذلک فلیس بحاک علی الحقیقة.

و إذا کانت الطائفة مجمعة علی أن من لا ینضبط له من العامة و الأعاجم (2)و حکایة القرآن بإعرابه و حرکات ألفاظه صلاته مجزیة، و کذلک من لحن غیر متعمد لذلک، حکمنا بجواز هذه الصلاة و صحتها، و ان لم یکن هذا اللاحن حاکیا فی الحقیقة للقرآن.

و جری مجری الأخرس الذی لا یقدر علی الکلام و الأعجمی الذی لا یفهم حرفا بالعربیة فی أن صلاتهما صحیحة عربیة، و ان کانا ما قرءا القرآن، فلیس من لحن فی القرآن بأکثر ممن لن ینطق به جملة.

فأما المتمکن من اقامة الأعراب إذا لحن من غیر عمد، فصلاته جائزة بغیر شک. فأما إذا اعتمد اللحن مع قدرته علی الصواب و اقامة الاعراب، فالأولی
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1- 1) ظ: و خلاف. 

2- 2) الظاهر زیادة الواو. 




أن تکون صلاته فاسدة، و من أفتی من أصحابنا بخلافه کان غیر مصیب.


المسألة الخامسة: هل یدل الفعل المرتب المنسق علی کون فاعله عالما


اشارة

هل یدل الفعل المرتب المنسق علی کون فاعله عالما

إذا کان وجود الفعل مرتبا منسقا دالا علی کون فاعله عالما، و کان الکلام من جملة الأفعال، فیجب أن یکون وقوعه مرتبا علی المعانی المعقولة، دالا علی کون فاعله عالما بما قصده من المعانی، و لذلک یفرق بین الکلام المفید المقصود و بین الهذیان.

و یعلم تکامل العلوم لأجل المتکلمین و اختلالها فی الأخر، وجب لهذا الاعتبار الحکم لکل متکلم بکلام مرتب متسق محترز من التخلیط محروس من القدوح، مقصود به العبارة عن الأدلة دون المشبه بکونه عالما بما تضمنه کلامه من المعانی.

و لذلک یفرق کل انس (1)فالعلم بین عبارة المقلد للعلماء الحاکی لعباراتهم، و بین العالم المضطلع لما یجد العالم علیه من القدرة علی إفهام ما عبرته عن الأدلة و السنة من العبارات المرتبة مستطیعا لإسقاط ما یعترض کلامه من القدح، و بعد ذلک أجمع علی المقلد الحاکی بعبارات العلماء عن الأدلة القاطعة.

و ظهور هذا یقتضی القطع علی ایمان من علمناه معبرا عن المعارف علی الوجه الذی بینا کون المتکلم بها عالما [و]فی ذلک خلاف لما امتنع منه جمیع المتکلمین من القول بالقطع علی الایمان (2)من ینص اللّه تعالی علی ایمانه، لانسداد طریق العلم عندهم عن کل محدث یکون غیره عالما. و دلالة
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1- 1) ظ: إنسان عالم بین. 

2- 2) ظ: ایمان. 




علی فساد ما یذهب إلیه القائلون بالموافاة.

أو القول بأن حجة (1)النبوة و الإمامة لیس بکفر، لوجود علماء لا یحصون کثرة ممن یخالف فی النبوة و الإمامة علی الصفة التی تبینا کون من کان علیها عالما بما یعتریه (2)عنه.


الجواب:

اعلم أن الشبهة فی المسألة ضعیفة جدا، لان المعبر عن المعانی علی الوجه المرتب المنسق، انما یدل فعله علی أنه عالم بتلک العبارات التی فعلها علی وجه الاحکام و الاتساق، و بمطابقتها للمعانی التی عقلها علیها و عزمها عنها. فأما أن یدل ذلک علی أنه عالم بشیء آخر فلا.

و الذی یرتب مثلا دلیل حدوث الأجسام و بناؤه علی الدعاوی الأربع، و یذکر کیف طریق الاستدلال علی صحیح کل دعوی من تلک الدعاوی، حتی یتکامل العلم بحدوث الأجسام (3)، و (4)انما یجب أن یقطع علی أنه عالم بکیفیة ترتیب دلالة حدوث الأجسام، و بتقدیم ما یقدم و تأخر ما یؤخر، حتی یحصل هذا العلم للناظر فی حدوث الأجسام.

و لا یعلم بهذا القدر أنه هو عالم بحدوث الأجسام، لأنه من الجائز أن یکون ما نظر هو مطلقا (5)فی حدوث الأجسام، و ان کان عالما بکیفیة ترتیب الدلالة، للقضیة إلی العلم بحدوثها. و من الجائز أن یکون نظر علی وجه لا یوجب العلم
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1- 1) ظ: جحد. 

2- 2) ظ: یعبر به عنه. 

3- 3) و یمکن أن یکون: ما نظر هو قط فی حدوث الأجسام. 

4- 4) الظاهر زیادة الواو 

5- 5) فی النسخة: مط، . 




و لا یتکامل شروط توکید النظر للعلم.

فلیس کل من وصف الطریق الی سلوک جهة من الجهات و الصفات الصحیحة السدیدة یکون سالکا لذلک الطریق و مستعملا لما وصف کیف یکون استعماله.

ألا تری أن من وصف کیف یکون سلوک الطریق إلی البصرة، و رتب ذلک و شرحه و أوضحه علی الوجه الصحیح، انما یقطع علی أنه عالم بکیفیة سلوک هذا الطریق [و لا یقطع علی أنه عالم بکیفیة سلوک هذا الطریق] (1)و لا یقطع أنه قد سلکه و وصل فیه الی البصرة.

و کذلک من وصف لنا کیف یجب أن یعمل الرامی حتی یصیب الهدف، و رتب ما یجب أن یعلمه (2)من إنساء القوس علی وجه (3)المخصوص و اعتماد جهة السمت، انما یجب أن یقطع علی علمه بکیفیة الرمی، و ان کنا نجوز أن یکون هو ما رمی قط، أو رمی و لم یصب الغرض.

و کذلک من وصف لنا کیفیة عمل لون من الطبیخ، و رتب لنا ما یجمعه فیه من الأخلاط، و ما تقدم منها أو تأخر، انما یجب القطع علی علمه بصفة ذلک اللون من غیر تعرض لانه قد طبخه و اتخذه.

و انما یکون العالم باللّه تعالی عارفا به، إذا نظر فی الأدلة الموصلة إلی معرفته من الوجه الذی یدل منه، و تکاملت شرائطه المذکورة فی الکتب، فإنه ان نظر فی الدلالة من الوجه الذی یدل و لم یتکامل الشرائط لم یولد نظره العلم فأنا (4)یوصفه لنا کیف یجب أن یفعل الناظر و ترتیب الأدلة، فلا یجب أن یعلم
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1- 1) کذا فی النسخة و الظاهر زیادتها. 

2- 2) ظ: یعلمه. 

3- 3) ظ: علی الوجه. 

4- 4) ظ: فأما ما. 




انه عالم به تعالی.

و قد ذکرنا فی جواب المسألة الرابعة من هذه المسائل فی هذا المعنی وجها غریبا ما تقدمنا أحد الیه، و هو أنه: یجوز أن یکون بعض من ثبت عندنا کفره من مخالفینا عارفا باللّه تعالی، غیر أنه لا یجوز أن یستحق الثواب علی معرفته، لوقوعه علی غیر الوجه الذی وجب عنه. و انما امتنع أصحابنا من کون بعض الکفار عارفا باللّه تعالی، حتی لا یجتمع له استحقاق الثواب مع کفره.

و علی هذا الذی أیقظنا علیه قد کفینا هذه المئونة و أولیاء الشناعة التی یفزعون معا إلیها، بأن المخالف ینظر کنظرنا، و سلک فی الأدلة طرقنا، فکیف یجوز أن یکون غیر عارف؟ و کل هذا بین لمن تأمله.

و صلی اللّه علی خیر خلقه محمد و آله الطاهرین، و حسبنا اللّه و نعم الوکیل.
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بسم الله الرحمن الرحیم
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رسائل الشریف المرتضی

تقدیم و اشراف احمدالحسینی

اعداد مهدی الرجائی.
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بسم الله الرحمن الرحیم الحمد لله کما هو أهله ومستحقه، وصلی الله علی سید الأنبیاء محمد وعترته الأبرار الأخیار، صلاة لا انقطاع لمددها ولا انتهاء لعددها، وسلم وکرم.

أما بعد: فقد أجبت إلی ما سألنیه الأستاد - أدام الله تأییده - من إملاء مختصر محیط(1) بما یجب اعتقاده من جمیع أصول الدین، ثم ما یجب عمله من الشرعیات التی لا ینکاد(2) المکلف من وجوبها علیه، لعموم(3) البلوی بها، ولم أخل شیئا " مما یجب اعتقاده من إشارة إلی دلیله وجهة عمله،(4) علی صغر الحجم وشدة الاختصار.
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1- فی متن شرح الجمل للقاضی ابن البراج: یحیط.

2- فی (ش) لا یکاد ینفک المکلف.

3- فی (ش) من عموم.

4- فی (ش) علمه.




ولن یستغنی عن هذا الکتاب مبتد تعلیما " وتبصرة، ومنته تنبیها " وتذکرة.

ومن الله استمد المعونة والتوفیق، وما المرجو لهما إلا فضله وما المعلق بهما إلا حبله، وهو حسبی ونعم الوکیل.

باب (ما یجب اعتقاده فی أبواب التوحید) الأجسام محدثة، لأنها لم تسبق الحوادث، فلها حکمها فی الحدوث.

ولا بد لها من محدث کالصیاغة والکتابة، ولا بد من کونه قادرا "، لتعذر الفعل علی من لم یکن قادرا " ویتیسر علی من کان کذلک.

ولا بد من کون محدثها عالما "، وهذا الضرب من التعلق لا یصلح إلا من الموجود کونه قدیما "، لانتهاء الحوادث إلیه.

ویجب کونه حیا "، وإلا لم یصح کونه قادرا " عالما " فضلا عن وجوبه.

ویجب أن یکون مدرکا " إذ أوجد المدرکات، لاقتضاء کونه حیا ".

ووجب کونه سمیعا " بصیرا "، لأنه یجب أن یدرک المدرکات إذا وجدت، وهذه فائدة قولنا سمیع بصیر ومن صفاته.

وإن کانتا عن علة کونه مریدا " وکارها "، لأنه تعالی قد أمر وأخبر ونهی، ولا یکون الأمر والخبر أمرا " ولا خبرا " إلا بإرادة، والنهی لا یکون نهیا " إلا بکراهة، ولا یجوز أن یستحق هاتین الصفتین لنفسه، لوجوب کونه مریدا " کارها " للشئ الواحد علی الوجه الواحد، ولا لعلة قدیمة لما سنبطل به الصفات القدیمة ولا لعلة محدثة فی غیر حی لافتقاره الإرادة إلی نیة، ولا لعلة موجودة فی حی لوجوب رجوع حکمها إلی ذلک، فلم یبق إلا لأن توجد لا فی محل.
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ولا یجوز أن یکون له فی نفسه صفة زائدة علی ما ذکرناه لأنه لا حکم لها) معقول من الصفات، ویفضی إلی الجهالات.

ویجب أن یکون قادرا " فیما لم یزل، لأنه لو تجدد له ذلک لم یکن إلا لقدرة محدثة، ولا یمکن استناد أحداثها إلا إلیه، فیؤدی إلی تعلق کونه قادرا " بکونه محدثا "، وکونه محدثا " إلی کونه قادرا "، وثبوت کونه قادرا " فیما لم یزد یقتضی أن یکون فیما لم یزل حیا " موجودا ".

ویجب أن یکون عالما " فیما لم یزل، لأن تجدد کونه عالما " یقتضی أن یکون بحدوث علم، والعلم لا یقع إلا ممن هو عالم.

ووجوب هذه الصفات له تدل علی أنها نفسیة، وادعاء وجوبها لمعان قدیمة تبطل صفات النفس، ولأن الاشتراک فی المقدم یوجب التماثل والمشارکة فی سائر صفات النفس، ولا یجوز خروجه تعالی عن هذه الصفات لاستنادها إلی النفس.

ویجب کونه تعالی غنیا " غیر محتاج، لأن الحاجة تقتضی أن یکون ینتفع ویستضر، ویؤدی إلی کونه جسما ". ولا یجوز أن یقال لصفة الجواهر والأجسام والأعراض لقدمه وحدوثه هذه أجمع، ولأنه فاعل للأجسام، والجسم یتعذر علیه فعل الجسم.

ولا یجوز علیه تعالی الرؤیة، لأنه کان یجب مع ارتفاع الموانع وصحة أبصارنا أن نراه، وبمثل ذلک نعلم أنه لا یدرک بسائر الأجسام.

ویجب أن یکون تعالی واحدا " لا ثانی له فی القدم، لأن إثبات ثان یؤدی إلی إثبات ذاتین لا حکم لهما یزید علی حکم الذات الواحدة. ویؤدی أیضا " إلی تعذر الفعل علی القادر من غیر جهة منع معقول. وإذا بطل قدیم ثان بطل قول الثنویة والنصاری والمجوس.
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باب (بیان ما یجب اعتقاده فی أبواب العدل کلها وما) (یتصل بها سوی النبوة والإمامة وسوی) (ذکر الآجال والأرزاق والأسعار) (فإنا اعتمدنا تأخیرها) یجب أن یکون تعالی قادرا " علی القبیح لأنه قادر لنفسه واحد حالا منافی کوننا قادرین، ولا یجوز أن یفعل القبیح لعلمه بقبحه ولأنه غنی عنه. ولا یجری فیما ذکرناه مجری الحسن، لأن الحسن قد یفعله لحسنه لا لحاجة إلیه.

ولا یجوز أن یرید تعالی القبیح، لأنه إذا أراده بإرادة محدثة کانت قبیحة، وهو تعالی لا یفعل شیئا " من القبائح تعالی عن ذلک وإن أراده لنفسه وجب أن یکون تعالی علی صفة نقص، وصفات النقص کلها عنه منتفیة.

وهو تعالی متکلم، وبالسمع یعلم ذلک. وکلامه فعله، لأن هذه الإضافة تقتضی الفعلیة کالضرب وسائر الأفعال.

والأفعال الظاهرة من العباد التابعة لقصودهم وأحوالهم هم المحدثون لها دونه تعالی، لوجوب وقوعها بحسب أحوالهم، ولأن أحکامها راجعة إلیهم من مدح أو ذم. وهذان الوجهان معتمدان أیضا " فی الأفعال المتولدة، وقدرتنا لا تتعلق إلا بحدوث الأفعال لاتباع هذا التعلق صحة الحدوث نفیا " وإثباتا "، وهی متعلقة بالضدین، لتمکن کل قادر غیر ممنوع من التنقل فی الجهات، وهی متقدمة للفعل، لأنها لیست بعلة ولا موجبة وإنما یحتاج إلیها لیکون الفعل محدثا " فإذا وجد استغنی عنها، وتکلیف ما لیس بقادر فی القبح کتکلیف العاجز، وقد
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کلف الله تعالی من تکاملت فیه شروط التکلیف من العقلاء.

ووجه حسن التکلیف: إنه تعریض لنفع عظیم لا یوصل إلیه إلا به، والتعریض للشئ فی حکم إیصاله. والنفع الذی أشرنا إلیه هو الثواب، لأنه لا یحسن الابتداء به وإنما یحسن مستحقا، ولا یستحق إلا بالطاعات، ولحسن تکلیف من علم الله تعالی أنه یکفر، لأن وجه الحسن ثابت فیه، وهو التعریض للثواب.

وعلمه أن یکفر لیس بوجه قبح، لأنا نستحسن أن ندعوا إلی الدین فی الحالة الواحدة جمیع الکفار لو جمعوا لنا مع العلم بأن جمیعهم لا یؤمن. ونعرض الطعام علی من یغلب ظننا أنه لا یأکله، ونرشد إلی الطریق من نظن أنه لا یقبل، ویحسن ذلک منا مع غلبة الظن. وکان طریق حسنه أو قبحه المنافع والمضار قام الظن فیه مقام العلم.

ولا بد من انقطاع التکلیف، وإلا لانتقض الغرض من التعریض للثواب، والحی المکلف هو هذه الجملة المشاهدة، لأن الادراک یقع بکل عضو منها، ویبتدئ الفعل فی أطرافها، ویخف علیها إذا حمل بالیدین ما یثقل ویتعذر إذا حمل بالید الواحدة. وما یعلم الله تعالی أن المکلف یختار عنده الطاعة ویکون إلی اختیارها أقرب، ولولاه لم یکن من ذلک یجب أن یفعله، لأن التکلیف یوجب ذلک، قیاسا " إلی من دعی إلی طعام وغلب علی ظنه أن من دعاه إلیه لا یحضر ببعض الأفعال التی لا مشقة فیها، وهذا هو المسمی (لطفا ").

ولا فرق فی الوجوب بین اللطف والتمکین، وقبح منع أحدهما کقبح منع الآخر.

والأصلح فیما یعود إلی الدنیا غیر واجب، لأنه لو وجب لأدی إلی وجوب ما لا یتناهی، ولکان القدیم تعالی غیر منفک فی حال من الأحوال بالواجب.
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وقد یفعل الله الألم فی البالغین والأطفال والبهائم. ووجه حسن ذلک فی الدنیا: لأنه یتضمن اعتبارا " یخرج به من أن یکون عبثا " أو عوضا " یخرج به من أن یکون ظلما ". فأما المفعول منه فی الآخرة فوجه حسن فعله الاستحقاق فقط.

ولا یجوز أن یحسن الألم للعوض فقط، لأنه یؤدی إلی حسن إیلام الغیر بالضرب، لا لشئ إلا لإیصال النفع واستیجار من ینقل الماء من نهر إلی نهر آخر، لا لغرض بل للعوض.

ولا اعتبار فی حسنه للتراضی، لأن التراضی إنما یعتبر فیما یشتبه من المنافع، فأما ما لا یشبهه فی اختیار العقلاء لمثله إذا عرفوه لبلوغه أقصی المبالغ فلا اعتبار فیه بالتراضی.

ولا یجوز أن یفعل الله تعالی الألم لدفع الضرر من غیر عوض علیه، کما یفعل أحدنا بغیره. والوجه فیه أن الألم إنما یحسن لدفع الضرر فی الموضع الذی لا یندفع إلا به، والقدیم تعالی قادر علی دفع کل ضرر عن المکلف من غیر أن یؤلمه، والعوض هو النفع المستحق العاری من تعظیم وإجلال. والعوض منقطع، لأنه جار مجری المثامنة والأرش، فلو کان دائما " لکان العلم بدوامه شرطا " فی حسنه، فکان لا یحسن من أحدنا تحمل الألم لعوض کما لا یحسن تحمل ذلک من غیر عوض وأما فعل من الألم بأمره تعالی، والعوض علی غیره بالتعویض له. نحو من عرض طفلا للبرد الشدید فتألم بذلک، فالعوض هاهنا علی المعوض للألم علی فاعل الألم، وصار ذلک الألم کأنه من فعل المعوض.

والأولی أن یکون من فعل الألم علی وجه الظلم منا لغیرنا فی الحال مستحقا " من العوض المبلغ الذی لم یستحق فعله علیه.
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والوجه فی ذلک: أنه لو لم یکن لذلک مستحقا " لم یکن الانتصاف منه ممکنا " مع وجوب الانتصاف، بخلاف ما قال أبو هاشم، (1)، فإنه أجاز أن یکون ممن لا یخرج من الدنیا إلا وقد استحق ذلک، وقد کلف الله تعالی من أکمل عقله النظر فی طریق معرفته.

ثم وهذا الواجب أول الواجبات علی العاقل، لأن جمیعها عند السائل یجب تأخیره أو یجوز ذلک فیه.

ووجه وجوب هذا النظر: وجوب المعرفة التی یؤدی إلیها. ووجه وجوب المعرفة: أن العلم باستحقاق الثواب والعقاب الذی هو لطف فی فعل الواجب العقلی لا یتم إلا بحصول هذه المعرفة، وما لا یتم الواجب إلا به واجب.

والنظر هو الفکر، ویعلمه أحدنا من نفسه ضرورة، وإنما یجب علی هذا النظر إذا خاف من ترکه وإهماله، وإنما یخاف الضرر بالتخویف من العباد إذا کان ناشئا " بینهم، أو بأن یبتدئ فی الفکر فی أمارة الخوف من ترک النظر، أو بأن یخطر الله تعالی بباله ما یدعوه إلی النظر ویخوفه من الاهمال. والأولی فی الخاطر أن یکون کاملا خفیا " یسمیه وإن لم یمیزه، والنظر فی الدلیل علی الوجه الذی یدل سبب تولد العلم، لأنه یحدث بحسبه فجری فی أنه مولود 
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1- أبو هاشم عبد السلام بن أبی علی محمد بن عبد الوهاب بن سلام بن خالد بن حمران بن أبان الجبائی: رأس الفرقة البهشمیة المعروفة، وکان هو وأبوه من رؤوساء المعتزلة، ولهما مقالات علی مذهب الاعتزال، ولهما آراء انفردا بها عن أصحابها، وانفرد هو وأبوه أیضا " کل واحد منهما عن الآخر بمسائل، ولد سنة 247 وتوفی سنة 321 ه ودفن ببغداد. میزان الاعتدال 2 / 618، وفیات الأعیان 2 / 356، الأعلام للزرکلی 4 / 130، الکنی والألقاب 2 / 126، الملل والنحل 1 / 103 - 112.




مجری الضرب والألم.

والمستحق بالأفعال: مدح، وثواب، وشکر، وذم، وعقاب، وعوض. فأما المدح فهو القول المنبئ عن عظم الممدوح، وأما الثواب فهو النفع المستحق المقارن للتعظیم والاجلال، وأما الشکر فهو الاعتراف بالنعمة مع ضرب من التعظیم، وأما الذم فهو ما أنبأ عن ایضاع المذموم، وأما العقاب فهو الضرر المستحق المقارن للاستخفاف والإهانة، وأما العوض فهو النفع الحسن الخالی من تعظیم وتبجیل، ویستحق بفعل الواجب وما له صفة الندب وبالتحرز من القبیح، ویستحق الثواب بهذه الوجوه الثلاثة إذا اقترنت بها المشقة ویستحق الشکر المنعم والاحسان، فأما العبادة فهی ضرب من الشکر وغایة فیه، فلهذا لم نفردها بالذکر، فأما الذم فیستحق بفعل القبیح وبأن لا یفعل الواجب، وأما العقاب فیستحق بهذین الوجهین معا " بشرط أن یکون للفاعل اختیار ما استحق به ذلک علی ما فیه مصلحته ومنفعته.

وإنما قلنا إنه یستحق الذم علی الاخلال بالواجب وإنه جهة فی استحقاق الذم کالقبح لأن العقلاء یعقلون الذم بذلک کما یعقلونه بالقبیح، ولأنهم یذمونه إذا علموه غیر فاعل للواجب علیه وإن لم یعلموا سواه، والمطیع منا یستحق بطاعته الثواب مضافا " إلی المدح، لأنه تعالی کلفه علی وجه یشق، فلا بد من المنفعة، ولا تکون هذه المنفعة من جنس العوض، لأن العوض یحسن الابتداء بمثله، ویستحق أحدنا بفعل القبیح والاخلال بالواجب العقاب مضافا " إلی الذم، لأنه تعالی أوجب علیه الفعل وجعله شاقا "، والایجاب لا یحسن لمجرد النفع فلا بد من استحقاق ضرر علی ترکه، ولا دلیل فی العقل علی دوام الثواب والعقاب وأنما المرجع فی ذلک إلی السمع، والعقاب
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یحسن التفضل بإسقاطه ویسقط بالعفو لأنه حق الله تعالی إلیه قبضه واستیفاؤه، ویتعلق باستیفائه ضرر فأشبه الدین.

ولا تحابط بین مجراه وقبول التوبة، وإسقاط العقاب عندها تفضل من الله تعالی، والوجه الذی ذکرناه من فقد التنافی.

ومن جمع بین طاعة ومعصیة اجتمع له استحقاق المدح والثواب بالطاعة والذم والعقاب بالمعصیة، وفعل ذلک به علی الوجه الذی یمکن.

وعقاب الکفار مقطوع علیه بالاجماع، وعقاب فساق أهل الصلاة غیر مقطوع علیه، لأن العقل یجیز العفو عنهم ولم یرد سمع قاطع بعقابهم. وما یدعی من آیات الوعید وعمومها مقدوح فیه بأن العموم لا ینفرد بصیغة خاصة فی اللغة، ولأن آیات الوعید مشروطة بالثابت ومن زاد ثوابه عندهم، وما أوجب هذین الشرطین بوجب اشتراط من تفضل الله تعالی بالعفو عنه. وهذه الآیات أیضا " معارضة بعموم آیات أخری، مثل قوله تعالی: (ویغفر ما دون ذلک لمن یشاء)(1) (وإن ربک لذو مغفرة للناس علی ظلمهم)(2) و (إن الله یغفر الذنوب جمیعا ").(3) وشفاعة النبی صلی الله علیه وآله إنما هی فی إسقاط عقاب العاصی لا فی زیادة المنافع، لأن حقیقة الشفاعة تختص بذلک من جهة أنها لو اشترکت لکنا شافعین فی النبی صلی الله علیه وآله إذا سألنا فی زیادة درجاته ومنازله.

وإذا بطل التحابط فلا بد فیمن کان مؤمنا " فی باطنه من أن یوافی بالایمان، وإلا أدی إلی تعذر استیفاء حقه من الثواب.
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1- سورة النساء: 48.

2- سورة الرعد: 6.

3- سورة الزمر: 53.




ونسمی من جمع بین الإیمان والفسق مؤمنا " بإیمانه فاسقا " بفسقه لأن الاشتقاق یوجب ذلک، ولو کان لفظ (مؤمن) منتقلا إلی استحقاق الثواب والتعظیم کما یدعی یوجب تسمیته به، لأنه عندنا یستحق الثواب والتعظیم وإن استحق العقاب.

والأمر بالمعروف ینقسم إلی واجب وندب، فما تعلق منه بالواجب کان واجبا " [وما تعلق منه بالندب کان ندبا "].

والنهی عن المنکر کله واجب عند الشرط، لأن المنکر لا ینقسم انقسام المعروف، ولیس فی العقل دلیل علی وجوب ذلک إلا إذا کان علی سبیل دفع الضرر، وإنما المرجع فی وجوبه إلی السمع.

وشرائط إنکار المنکر: أن یعلمه منکرا "، ویجوز تأثیر إنکاره، ویزول الخوف علی النفس وما جری مجراها، ولا یکون فی إنکاره مفسدة.

باب (ما یجب اعتقاده فی النبوة) متی علم الله سبحانه أن لنا فی بعض الأفعال مصالح وألطافا " أو فیها ما هو مفسدة فی الدین والعقل لا یدل علیها وجب بعثة الرسول لتعریفه، ولا سبیل إلی تصدیقه إلا بالمعجز.

وصفة المعجز: أن یکون خارقا " للعادة، ومطابقا " لدعوی الرسول ومتعلقا " بها، وأن یکون متعذرا " فی جنسه أو صفته المخصوصة علی الخلق، ویکون من فعله تعالی أو جاریا " مجری فعله تعالی، وإذا وقع موقع التصدیق فلا بد من
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دلالته علی المصدق وإلا کان قبیحا ".

وقد دل الله تعالی علی صدق رسوله محمد صلی الله علیه وآله بالقرآن لأن ظهوره من جهته معلوم ضرورة، وتحدیه العرب والعجم(1) معلوم أیضا " ضررة، وارتفاع معارضته أیضا " بقریب من الضرورة، فإن ذلک التعذر معلوم بأدنی نظر، لأنه لولا التعذر لعورض، ولولا أن التعذر خرق العادة توقف علی أنه لا دلالة فی تعذر معارضته. فأما أن یکون القرآن من فعله تعالی علی سبیل التصدیق له فیکون هو العلم المعجز، أو یکون تعالی صرف القوم عن معارضته فیکون الصرف هو العلم الدال علی النبوة، وقد بینا فی کتاب الصرف(2) الصحیح من ذلک وبسطناه.

وکل من صدقه نبینا من الأنبیاء المتقدمین فإنما علینا تصدیق نبوته بخبره، ولولا ذلک لما کان إلیه طریق العلم.

ونسخ الشرائع جائز فی العقول لاتباع الشریعة للمصلحة التی یجوز تغییرها وتبدیلها.

وشرع موسی علیه السلام غیره من الأنبیاء منسوخ بشریعة نبینا صلی الله علیه وآله وسلم، وصحة هذه النبوة دلیلها یکذب من ادعی أن شرعه لا ینسخ.
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1- فی قوله تعالی (قل لئن اجتمعت الإنس والجن علی أن یأتوا بمثل هذا القرآن لا یأتون بمثله ولو کان بعضهم لبعض ظهیرا " [الأسراء / 88].

2- قال الشیخ آغا بزرک الطهرانی فی کتابه الذریعة کتاب الصرفة الموسوم ب (الموضح عن وجه إعجاز القرآن. قال النجاشی بعد تسمیته کتاب الموضح عن وجه إعجاز القرآن: وهو الکتاب المعروف بالصرفة، وعبر السید نفسه عن هذا الکتاب بالصرف فی کتابه (جمل العلم والعمل)




باب (ما یجب اعتقاده فی الإمامة وما یتصل به) الإمامة فی کل زمان لقرب الناس من الصلاح وبعدهم عن الفساد عند وجود الرؤساء المهیبین.

وأوجب فی الإمام عصمته، لأنه لو لم یکن کذلک لکانت الحاجة إلیه فیه، وهذا یتناهی من الرؤساء، والانتهاء إلی رئیس معصوم.

وواجب أن یکون أفضل من رعیته وأعلم، لقبح تقدیم المفضول علی الفاضل فیما کان أفضل منه فیه فی العقول. فإذا وجبت عصمته وجب النص من الله تعالی علیه وبطل اختیار الإمامة، لأن العصمة لا طریق للأنام إلی العلم بمن هو علیها.

فإذا تقرر وجوب العصمة فالإمام بعد النبی صلی الله علیه وآله بلا فصل أمیر المؤمنین علی بن أبی طالب علیه السلام، لإجماع الأمة علی نفی القطع علی هذه الصفة فی غیره علیه السلام ممن ادعی الإمامة فی تلک الحال، وخبر الغدیر(1) وخبر غزوة تبوک(2) یدلان علی ما ذکرناه من النص علیه، وإنما 
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1- مختصر حدیث الغدیر: إن النبی صلی الله علیه وآله حینما کان راجعا " من حجة الوداع وصل إلی موضع یقال له (غدیر خم) فنزلت علیه قوله تعالی (یا أیها الرسول بلغ ما أنزل إلیک من ربک وإن لم تفعل فما بلغت رسالته) [المائدة / 67] فجمع الرسول صحابته الذین کانوا معه - وکان عددهم مائة وعشرین ألف أو ثمانین ألفا " - فأخذ بید علی علیه السلام ورفعه وخطب خطبه طویله وقال فی جمله ما قال (من کنت مولاه فعلی مولاه، اللهم وال من والاه وعاد من عاداه وانصر من نصره واخذل من خذله.) - راجع تفاصیل هذا الحدیث وطبقات الراوین له من الصحابة والتابعین وتابعی التابعین إلی عصرنا الحاضر فی کتاب الغدیر ج 1.

2- تبوک موضع بین المدینة والشام، ولما أراد صلی الله علیه وآله الخروج إلی غزوة تبوک استخلف أمیر المؤمنین علیه السلام فی أهله وولده وأزواجه ومهاجره وقال له (یا علی إن المدینة لا تصلح إلا بی أو بک) وبقی علی علیه السلام فی المدینة وخرج الرسول صلی الله علیه وآله إلی الغزوة، ولکن المنافقین أخذوا یرجفون بعلی، فلما بلغ أرجافهم به لحق بالنبی وقال له: یا رسول الله إن المنافقین یزعمون أنک استثقالا ومقتا ". فقال له النبی صلی الله علیه وآله: ارجع یا أخی إلی مکانک، فإن المدینة لا تصلح إلا بی أو بک فأنت خلیفتی فی أهل بیتی ودار هجرتی وقومی، أما ترضی یا علی أن تکون منی بمنزلة هارون من موسی إلا أنه لا نبی بعدی، وهذا الحدیث یعرف بحدیث المنزلة. أنظر مصادر هذا الحدیث فی کتاب المراجعات ص 139 - 142 والاستیعاب 3 / 1097.




عدل عن المطالبة والمنازعة وأظهر التسلیم والانقیاد للتقیة، والخوف علی النفس والإشفاق من فساد فی الدین لا یتلافاه.(1)
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1- قال علیه السلام فی الکتاب الذی أرسله مع مالک الأشتر إلی أهل مصر: (أما بعد، فإن الله سبحانه بعث محمدا " صلی الله علیه وآله نذیرا " للعالمین ومهیمنا " علی المرسلین، فلما مضی علیه السلام تنازع المسلمون الأمر من بعده، فوالله ما کان یلقی فی روعی ولا یخطر ببالی أن العرب تزعج هذا الأمر من بعده عن أهل بیته ولا إنهم منحوه عنی من بعده، فما راعنی إلا انثیال الناس علی فلان یبایعونه، فأمسکت یدی حتی رأیت راجعة الناس قد رجعت عن الإسلام یدعون إلی محق دین محمد، فخشیت إن لم أنصر الإسلام وأهله أن أری فیه ثلما " أو هدما " تکون المصیبة به علی أعظم من فوت ولایتکم التی إنما هی متاع أیام قلائل یزول منها ما کان کما یزول السراب أو کما یتقشع السحاب، فنهضت فی تلک الأحداث حتی زاح الباطل وزهق واطمأن الدین وتنهنه [نهج البلاغة 3 / 131].




کتاب الطهارة (وتوابعها) فصل (فی أحکام المیاه) کل ماء علی أصل الطهارة إلا أن یخالطه - وهو قلیل - نجاسة فینجس، أو یتغیر وهو کثیر أحد أوصافه من لون أو طعم أو رائحة.

وحد القلیل ما نقص عن کر، والکثیر ما بلغه وزاد(1) علیه. وحد الکر ما قدره ألف ومائتا رطل بالمدنی.

والماء الذی یستعمل فی إزالة الحدث من وضوء وغسل طاهر [و] مطهر یجوز التوضی به والاغتسال به مستقلا.(2)
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1- فی (ش): أو زاد.

2- فی (ش): أو غسل.




وموت ما لا نفس له کالذباب والجراد وما أشبههما فی الماء قلیلا کان أو کثیرا " لا ینجسه.

وسؤر الکفار من الیهود والنصاری ومن یجری مجراهم(1).

نجس، ولا بأس بسؤر الجنب والحائض. ویجوز الوضوء بسؤر [جمیع] البهائم ما أکل لحمه وما لا یؤکل إلا سؤر الکلب والخنزیر، ویکره الجلال من البهائم. ویغسل الإناء من ولوغ الکلب بثلاث(2) مرات إحداهن بالتراب.

باب(3) (فی الاستنجاء وکیفیة الوضوء والغسل) الاستنجاء واجب لا یجوز الاخلال به، والجمع بین الحجارات(4) والماء أفضل ویجزی الاقتصار علی الحجارة، وأفضل منه الاقتصار علی الماء. ولا یجوز فی البول إلا الماء دون الحجر. والمسنون فی عدد الأحجار ثلاثة. ولا یجوز أن یستقبل القبلة أو(5) یستدبرها ببول ولا غائط.

والسنة الواجبة(6) فی الوضوء بالماء واغتسال به وفی التیمم عند فقد الماء.
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1- فی (ش): مجراه.

2- فی (ش): ثلاث.

3- فی (ش): فصل.

4- فی (ش): الحجارة.

5- فی (ش): ولا.

6- فی (ش): والنیة واجبة.




وفرض الوضوء غسل الوجه من قصاص شعر الرأس إلی محاذی شعر الذقن طولا، وما دارت علیه الابهام والوسطی عرضا "، وغسل الیدین من المرفقین إلی أطراف الأصابع، ومسح ثلاث أصابع [من] مقدم الرأس ویجزی إصبع واحد، ومسح ظاهر القدمین من الأصابع إلی الکعبین اللذین هما فی وسط القدم عند معقد الشراک، والفرض هو مرة واحدة، والتکرار مستحب فی العضوین المغسولین مرتین بلا زیادة علیهما(1) ولا تکرار فی الممسوح.

ولا یجوز المسح علی الخفین ولا ما أشبههما مما یستر عضوا " من أعضاء الطهارة.

والترتیب واجب فی الوضوء وغسل الجنابة والتیمم، فمن أخل به استدرکه.

والموالاة واجبة فی الوضوء [و] غیر واجبة فی الغسل.

وعلی المغتسل من جنابة وغیرها(2) إیصال الماء علی جمیع البشرة الطاهرة(3) وأعضائه، ولیس علیه غسل داخل أنفه وفمه، ویقدم غسل رأسه ثم میامن جسده ثم میاسره حتی یتم جمیع(4) البدن.

ویستبیح بالغسل الواجب الصلاة من غیر وضوء، وإنما الوضوء فی غیر الأغسال الواجبة.

فصل (فی نواقض الطهارة) الأحداث الناقضة للطهارة علی ضربین: ضرب یوجب الوضوء کالبول، 
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1- فی (ش): علیها.

2- فی (ش): أو غیرها.

3- فی (ش): بشرته الظاهرة.

4- فی (ش): میاسرها ثم جمیع.




والغائط والریح، والنوم الغالب علی الحاستین وما أشبهه من الجنون والمرض والضرب الثانی یوجب الغسل کإنزال الماء الدافق علی جمیع الأحوال، والجماع فی الفرج وإن لم ینزل، والحیض والاستحاضة، والنفاس، وقد ألحق بعض أصحابنا مس المیت.

وجمیع ما ذکرناه ینقض التیمم، وینقضه أیضا " التمکن من استعمال الماء، کأن تیمم ثم وجد ماءا "(1) یتمکن من استعماله، فإن طهارته الأولی تنتقض بذلک، ولیس تنتقض بغیر ما عددناه فلا معنی لتعداده.

فصل (فی التیمم وأحکامه) إنما یجب التیمم عند فقد الماء الطاهر، أو تعذر الوصول إلیه مع وجوده لبعض الأسباب، أو بالخوف علی النفس من استعماله فی سفر أو حضر. ولا یجوز التیمم إلا عند تضیق [وقت] الصلاة، ویجب طلب الماء والاجتهاد فی تحصیله.

وأما کیفیته: فهو أن یضرب براحتیه ظهر الأرض باسطا " لهما، ثم یرفعهما وینفض بإحداهما الأخری، ثم یمسح بهما وجهه من قصاص شعر الرأس إلی طرف أنفه، ثم یمسح بکفه الیسری ظاهر کفه الیمنی من الزند إلی أطراف الأصابع ویمسح بکفه الیمنی ظاهر کفه الیسری علی هذا الوجه، ویجزیه ما ذکرناه فی 
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1- فی (ش): ما.




تیممه إن کان عن جنابة وما(1) أشبهها أثناء ما ذکرناه من الضربة ومسح الوجه والیدین.

والتیمم بالتراب الطاهر، ویجوز بالجص والنورة، ولا یجوز بالزرنیخ وما أشبهه من المعادن، ویجوز التیمم بغبار ثوبه وما یجری مجراه بعد أن یکون الغبار من الجنس الذی یجوز التیمم بمثله.

ویصلی بالتیمم الواحد ما شاء من الفرائض والنوافل ما لم یحدث أو یتمکن من الماء.

ومن دخل فی الصلاة بتیمم ثم وجد الماء فإن کان قد رکع مضی فیها وإن لم یرکع انصرف وتوضأ، فقد روی أنه إذا کبر تکبیرة الاحرام مضی فیها.

فصل(2) (فی الحیض والاستحاضة والنفاس) أقل أیام الحیض ثلاثة، وأکثرها عشرة، وأقل الطهر عشرة أیام، وما زاد علی الحیض فهو استحاضة.

والمستحاضة تترک الصلاة أیام حیضها المعتاد وتصلی فی باقی الأیام، وإن لم یحصل لها تلک الأیام رجعت إلی صفة الدم، لأن دم الحیض غلیظ یضرب إلی السواد، یتبع خروجه حرقة. ودم الاستحاضة رقیق بارد یضرب إلی الصفرة.

والمستحاضة تحتشی بالقطن. وإن لم یثقب القطن، کان علیها تغییر ما تحتشی 
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1- فی (ش): أو ما.

2- من هنا إلی أول فصل فی الأذان والإقامة ساقط عن المطبوع. ونحن نقلناه عن (ش).




به عند کل صلاة وتجدید الوضوء لکل صلاة. فإن ثقب ورشح ولم یسل کان علیها تغییره فی أوقات الصلاة وتغتسل لصلاة الفجر وتتوضأ وتصلی باقی الصلاة بوضوء مجرد من غیر اغتسال.

وإن ثقب الدم القطن وسال کان علیها أن تجمع بین الظهر والعصر بغسل ووضوء، وتفعل مثل ذلک فی المغرب والعشاء الآخرة، ومثل ذلک فی صلاة اللیل وصلاة الفجر وتغیر القطن فی ذلک.
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کتاب الصلاة فصل (فی مقدمات الصلاة من لباس وغیره) ویجب علی المصلی ستر عورته، وهما قبله ودبره. وعلی المرأة أن تغطی رأسها فی الصلاة، ولیس علیها ذلک إذا کانت أمة.

وتجوز الصلاة فی وبر وشعر وصوف ما أکل لحمه من الحیوان أو جلده إذا ذکاه الذبح، ولا تجوز فیما لا یؤکل لحمه، ولا فی جلود المیتة ولو دبغت، وتجوز الصلاة فی الخز الخالص، ولا تجوز فی الإبریسم المحض للرجال دون النساء.

ولا تجوز الصلاة فی ثوب فیه نجاسة، إلا الدم خاصة، فإنه یعتبر به قدر الدرهم، فما بلغه لا تجوز فیه الصلاة، وما نقص منه جازت فیه. ودم الحیض قلیله ککثیره فی وجوب تجنبه.
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ولا تجوز الصلاة فی ثوب مغصوب ولا المکان المغصوب.

والسجود یجب أن یکون علی الأرض الطاهرة، وعلی کل ما أنبتته إلا ما أکل ولبس. ولا بأس بالسجود علی القرطاس الخالی من الکتابة، فإنها بما شغلت المصلی.

وعلی المصلی أن یتوجه إلی الکعبة إذا کان بمکة، وذلک بالحضور والقرب وإن کان بعیدا " تحری جهتها وصلی علی ما یغلب ظنه أنه جهة الکعبة.

ومن أشکلت علیه جهة القبلة لغیم أو غیره من الأسباب وفقد سائر الأمارات کان علیه أن یصلی إلی أربع جهات: یمینه وأمامه وشماله وورائه تلک الصلاة بعینها، وینوی بکل صلاة فی جهة أداء تلک الصلاة.

فإن لم یتمکن من الصلاة إلی الجهات الأربع لمانع صلی مع تساوی الجهات فی ظنه إلی أی جهة شاء.

ومن تحری القبلة وأخطأها وظهر له ذلک بعد صلاته أعاد فی الوقت، فإن خرج عن الوقت فلا إعادة علیه. وقد روی: أنه إن کان استدبر القبلة أعاد علی کل حال.

فصل (فی حکم الأذان والإقامة) الأذان والإقامة یجبان علی الرجال دون النساء فی کل صلاة جماعة فی سفر أو حضر، ویجبان علیهم فرادی سفرا " وحضرا " فی الفجر والمغرب وصلاة الجمعة.

والإقامة من السنن المؤکدة، وإن کانت بحیث ذکرنا وجوبها أوکد من

ص: 29





سائر المواضع.

وکیفیة الأذان: (الله أکبر. الله أکبر. الله أکبر. الله أکبر. أشهد أن لا إله إلا الله. أشهد أن لا إله إلا الله. أشهد أن محمدا " رسول الله. أشهد أن محمدا " رسول الله. حی علی الصلاة. حی علی الصلاة. حی علی الفلاح. حی علی الفلاح. حی علی خیر العمل. حی علی خیر العمل. الله أکبر. الله أکبر لا إله إلا الله. لا إله إلا الله " هذه ثمانیة عشر فصلا.

والإقامة سبعة عشر فصلا، لأن فیها نقصان ثلاثة فصول عن الأذان وزیادة فصلین، فالنقصان تکبیرتان من الأربع الأول، وإسقاط واحدة من لفظ (لا إله إلا الله) فی آخرة، والزیادة أن یقول بعد (حی علی خیر العمل): (قد قامت الصلاة. قد قامت الصلاة).

والأذان یجوز بغیر وضوء، ولا استقبال القبلة، ولا یجوز ذلک فی الإقامة، والکلام فی خلال ذلک جائز، ولا یجوز أذان الصلاة قبل دخول وقتها، وقد روی جواز ذلک فی الفجر خاصة(1).

ویستحب للمصلی مفردا " أن یفصل بین الأذان والإقامة بسجدة أو خطوة.

باب (فی أعداد الصلوات المفروضات) المفروض فی الیوم واللیلة خمس صلوات: صلاة الظهر، وهی للمقیم 
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1- روی الکلینی فی الکافی 3 / 306 عن الحلبی أنه قال: سألت أبا عبد الله علیه السلام عن الأذان قبل الفجر؟ فقال: إذا کان فی جماعة فلا، وإذا کان وحده فلا بأس.




ومن لم یتکامل له شرائط التقصیر من المسافرین أربع رکعات، بتشهدین الأول بغیر تسلیم والثانی بتسلیم. والعصر بهذا العدد والصفة، والمغرب ثلاث رکعات بتشهد بعد الأولتین بغیر تسلیم وتشهد بعد الثلاث(1) مع التسلیم، والعشاء الآخرة بصفة عدد الظهر والعصر، وصلاة الفجر رکعتان بتشهد فی الثانیة وتسلیم. فهذه سبع عشرة رکعة تجب علی کل مقیم من الرجال والنساء.

والنوافل المسنونة للمقیمین فی الیوم واللیلة أربع وثلاثون رکعة: منها عند زوال الشمس ثمان رکعات بتشهد فی کل رکعتین وتسلیم، وثمان رکعات عقیب الظهر وقبل العصر، وأربع رکعات بعد المغرب، ورکعتان من جلوس تحسبان واحدة بعد العشاء الآخرة، وثمان رکعات نوافل اللیل، وثلاث رکعات الشفع والوتر، ورکعتان نافلة الفجر.

فصل (فی کیفیة أفعال الصلاة) نیة الصلاة واجبة، والتوجه إلی القبلة واجب، وتکبیرة الاحرام واجبة، فإن اقتصر علیها أجزأه، ومن کبر سبعا " یسبح بینهن کان أکمل(2) له، وإذا کبر أرسل یدیه ولا یضع واحدة علی الأخری.

ویفتتح الصلاة بالتوجه فیقول (وجهت وجهی للذی فطر السماوات والأرض حنیفا " مسلما " وما أنا من المشرکین، إن صلاتی ونسکی ومحیای ومماتی 
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1- فی ((ش): الثالثة.

2- فی (ش): أفضل.




لله رب العالمین، لا شریک له وبذلک أمرت وأنا من المسلمین).

ثم یتعوذ ویفتتح(1) القراءة ب (بسم الله الرحمن الرحیم) یجهر بها فی کل صلاة جهرا " کانت أو إخفاتا "، ویقرأ الحمد وسورة معها.

ویجتنب عزائم السجود، وهن ألم فصلت وحم وسورة النجم واقرأ باسم ربک، لأن فیهن سجودا " واجبا "، ولا یجوز أن یزاد فی صلاة الفریضة.

فإذا فرغ من قراءته رکع مادا " لعنقه مستویا "(2) لظهره فاتحا " لأبطیه، ویملأ " کفیه من رکبتیه، ویسبح فی الرکوع فیقول (سبحان ربی العظیم وبحمده) إن شاء سبعا " وإن شاء خمسا " وإن شاء ثلاثا "، فهو أکمل من الواحدة، وهی تجزی.

ثم یرفع رأسه ویقول (سمع الله لمن حمده، الحمد لله رب العالمین) ویستوی قائما " منتصبا ".

ثم یکبر رافعا " یدیه ولا یجاوز بهما شحمتی أذنیه، ویهوی إلی السجود ویتلقی الأرض بیدیه معا " قبل رکبتیه، ویکون سجوده علی سبعة أعضاء: الجبهة، ومفصلی الکفین عند الزندین، وعینی الرکبتین، وطرفی إبهامی الرجلین. والارغام بطرف الأنف مما یلی الحاجبین من وکید السنن، ویسبح فی السجود فیقول (سبحان ربی الأعلی وبحمده) ما بین الواحدة إلی السبع.

ثم یرفع رأسه من السجود رافعا " یدیه من السجود بالتکبیر، ویجلس متمکنا " علی الأرض فیقول بین السجدتین (اللهم اغفر لی وارحمنی).

ثم یسجد الثانیة علی ما وصفناه ویرفع رأسه مکبرا " ویجلس متمکنا ".

ثم ینهض إلی الرکعة الثانیة وهو یقول (بحول الله وقوته أقوم وأقعد).

فإذا فرغ من القراءة فی الثانیة بسط کفیه حیال وجهه للقنوت، وقد روی 
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1- فی (ش): یستفتح.

2- فی (ش): مسویا ".




أنه یکبر للقنوت، والقنوت مبنی علی حمد الله والثناء علیه والصلاة علی نبیه وآله صلی الله علیهم، ویجوز أن یسأل فی حاجته(1).

وأفضل ما روی فی القنوت (لا إله إلا الله الحلیم الکریم، لا إله إلا الله العلی العظیم، سبحان الله رب السماوات السبع ورب الأرضین السبع وما بینهن وما فوقهن وما تحتهن ورب العرش العظیم، وسلام علی المرسلین، والحمد لله رب العالمین).

ویقنت فی کل صلاة من فرض ونفل، وهو فی الفرائض وفیما جهر بالقراءة فیه منها أشد تأکیدا "، وموضعه بعد القراءة من الرکعة الثانیة وفی المفردة من الوتر.

والتشهدان جمیعا " الأول والثانی، یقول فی الأول (بسم الله وبالله، والحمد لله، والأسماء الحسنی کلها لله، أشهد أن لا إله إلا الله وحده لا شریک له، وأشهد أن محمدا " عبده ورسوله أرسله بالحق بشیرا " ونذیرا " بین یدی الساعة، اللهم صل علی محمد وآل محمد کأفضل ما صلیت وبارکت ورحمت وترحمت علی إبراهیم وآل إبراهیم إنک حمید مجید).

والرکعتان الأخیرتان من الظهر والعصر والعشاء الآخرة والثالثة من المغرب أنت مخیر فیهن بین قراءة الحمد وبین عشر تسبیحات، تقول (سبحان الله والحمد لله ولا إله إلا الله) ثلاث مرات وتزید فی الثالثة (الله أکبر).

وصفة التشهد الثانی تقول (التحیات لله الصلوات الطیبات الطاهرات الزاکیات).

وتتشهد(2) وتصلی علی النبی صلی الله علیه وآله کما ذکرناه فی التشهد 
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1- فی (ش): یسأل الله عز وجل حاجته.

2- فی (ش): ثم یتشهد.




الأول ثم تقول (السلام علیک أیها النبی ورحمة الله وبرکاته. السلام علینا وعلی عباد الله الصالحین).

ثم تسلیم تسلیمة واحدة مستقبل القبلة، وینحرف بوجهه قلیلا إلی یمینه إن کان منفردا " أو إماما "، أو(1) کان مأموما " تسلم تسلیمتین علی یمینه وعن شماله، إلا أن تکون جهة شماله خالیة من مصل فیسلم عن یمینه خاصة.

وأدنی ما یجزی من التشهدین: الشهادتان، والصلاة علی محمد النبی وآله.

فصل (فیما یجب اجتنابه فی الصلاة وحکم ما یعرض فیها) لا یجوز للمصلی اعتماد الکلام فی الصلاة بما خرج عن قرآن أو تسبیح، ولا یقهقه، ولا یبصق إلا أن یغلبه. وفی الجملة لا یفعل فعلا کثیرا " یخرج عن أفعال الصلاة.

ویجوز أن یقتل الحیة والعقرب إذا خاف ضررهما.

فإن عرض غالبا " له من قئ أو رعاف أو ما أشبه ذلک مما لا ینقض الطهارة کان علیه أن یغسله ویعود وبنی(2) علی صلاته بعد أن لا یکون استدبر القبلة أو أحدث ما یوجب قطع الصلاة.

وإن تکلم فی الصلاة ناسیا " فلا شئ علیه.
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1- فی (ش): وإن.

2- فی (ش): فیبنی.




فصل (فی أحکام السهو) کل سهو عرض والظن غالب فیه فالعمل ما غلب علیه الظن، وإنما یحتاج إلی تفصیل أحکام السهو عند اعتدال الظن وتساویه، فالسهو المعتدل فیه الظن علی ضربین(1): فمنه ما یوجب إعادة الصلاة کالسهو فی الأولیین من کل فرض أو فریضة الفجر أو المغرب أو الجمعة مع الإمام أو صلاة السفر.

أو سهو فی تکبیرة الافتتاح ثم لم یذکره حتی یرکع، والسهو عن الرکوع ولا یذکره حتی یسجد، والسهو عن سجدتین فی رکعة ثم یذکر ذلک وقد رکع الثانیة.

أو ینقص ساهیا " من الفرض رکعة أو أکثر، أو یزید فی عدد الرکعات ثم لا یذکر حتی ینصرف بوجهه عن القبلة.

أو شک وهو فی حال الصلاة ولم یدر کم صلی ولا یحصل شیئا " من العدد.

ویجب إعادة الصلاة علی من ذکر أو أیقن أنه دخل فیها بغیر وصف، أو صلی فی ثوب نجس وهو یقدر علی طاهر، أو ثوب مغصوب، أو فی مکان مغصوب، أو سها فصلی إلی غیر القبلة.

ومن السهو ما لا حکم له ووجوده کعدمه، وهو الذی یکثر ویتواتر فیلغی حکمه، أو یقع فی حال قد مضت وأنت فی غیرها، کمن شک فی تکبیرة الافتتاح وهو فی حال القراءة أو هو راکع، أو فی الرکوع وهو ساجد.
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1- فی (ش): ضروب.




ولا حکم للسهو فی النوافل، ولا حکم للسهو فی السهو.

ومن السهو ما یوجب تلافیه فی الحال، کمن سها عن قراءة الحمد حتی ابتدأ بالسورة الأخری، فیجب علیه قطع السورة والابتداء بالفاتحة.

وإن سها عن تکبیرة الافتتاح وذکرها وهو فی القراءة قبل أن یرکع فعلیه أن یکبر ثم یقرأ.

وإن سها عن الرکوع وذکر وهو قائم أنه یرکع وکذلک إن نسی سجدة من السجدتین وذکرها فی حال قیامه وجب علیه أن یرسل نفسه ویسجدها ثم یعود إلی القیام، فإن لم یذکرها حتی رکع الثانیة وجب أن یقضیها بعد التسلیم وعلیه سجدتا السهو.

وإن سها عن التشهد الأول حتی قام وذکره قائما " کان علیه أن یجلس ویتشهد، وکذلک إن سلم ساهیا " فی الجلوس للتشهد الأخیر قبل أن یتشهد أو قبل الصلاة علی النبی وآله وذکر ذلک وهو جالس من غیر أن یتکلم فعلیه أن یعید التشهد أو ما فاته منه.

ومن السهو ما یوجب الاحتیاط للصلاة، کمن سها فلم یدر أرکع أم لم یرکع وهو قائم وتساوت ظنونه، فعلیه أن یرکع لیکون علی یقین، فإن رکع ثم ذکر فی حال الرکوع أنه قد کان رکع فعلیه أن یرسل نفسه للسجود من غیر أن یرفع رأسه ولا یقیم صلبه، فإن ذکر بأنه قد کان رکع بعد انتصابه کان علیه إعادة الصلاة لزیادته فیها فلیسجد سجدة.

وکذلک الحکم فیمن سها فلم یدر أسجد اثنتین أم واحدة عند رفع رأسه وقبل قیامه.

ومن سها فلم یدر اثنتین صلی أم ثلاثا " واعتدلت ظنونه فلیبن علی الثلاث
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ثم یأتی بعد التسلیم برکعتین جالسا " تقوم مقام واحدة، فإن تبین(1) النقصان کان فیما فعله تمام صلاته، وإن تبین علی الکمال کانت الرکعتان نافلة، فإن شاء بدلا من الرکعتین من جلوس أن یصلی رکعة واحدة من قیام یتشهد فیها ویسلم جاز له ذلک.

فإن سها بین اثنتین وأربع فلیبن علی أربع، فإذا سلم قام فصلی رکعتین.

فإن سها بین رکعتین وثلاث وأربع بنی علی الأربع ثم سلم ثم قام فصلی رکعتین، فإذا سلم منها صلی رکعتین من جلوس.

ومن السهو ما یجب فیه جبر الصلاة، کمن سها عن سجدة من السجدتین ثم ذکرها بعد الرکوع فی الثانیة فعلیه إذا سلم قضاء تلک السجدة ویسجد سجدتی السهو.

ومن نسی التشهد الأول ثم ذکر بعد الرکوع فی الثالثة قضی بعد التسلیم ویسجد سجدتی السهو، ومن تکلم فی الصلاة ساهیا " بما لا یجوز مثله فیها فعلیه سجدتا السهو، ومن قعد فی حال قیام أو قام فی حال قعود(2) فعلیه سجدتا السهو، ومن لم یدر صلی أربعا " أو خمسا " واعتدلت الظنون(3) منه فعلیه أیضا " سجدتا السهو.

وهما سجدتان بعد التسلیم بغیر رکوع ولا قراءة، یقول فی کل واحدة منهما (بسم الله وبالله، اللهم صل علی محمد وآل محمد) ویتشهد تشهدا " خفیفا " ویسلم.

ص: 37





1- فی (ش): کان ثابتا. بانیا.

2- کتب الإمام الشیخ آغا بزرک فی نسخة (یعنی فی محل قیام وکذا فی محل قعود).

3- فی (ش): ظنونه.




فصل (فی أحکام قضاء الصلاة) کل صلاة فائتة وجب قضاؤها فی حال الذکر لها من سائر الأوقات إلا أن یکون آخر وقت فریضة حاضرة یخاف فیه من التشاغل بالفائتة فوت الحاضرة، فیجب حینئذ الابتداء بالحاضرة والتعقیب بالماضیة.

والترتیب واجب فی قضاء الصلاة.

وإذا دخل المصلی فی صلاة العصر وذکر أن علیه صلاة الظهر نقل نیته إلی الظهر، وکذلک إن صلی من المغرب رکعة أو رکعتین وذکر أن علیه صلاة العصر، أو صلی من العشاء الآخرة رکعة أو رکعتین وذکر أن علیه صلاة المغرب.

وقضاء النوافل مستحب.

وإذا أسلم الکافر وطهرت الحائض وبلغ الصبی قبل غروب الشمس فی وقت یتسع للظهر والعصر وجب علی کل واحد ممن ذکرناه أداء الصلاتین أو قضاؤهما إن أخرهما، وکذلک الحکم فیما إذا تغیرت أحوالهم فی آخر اللیل فی قضاء صلوات المغرب والعشاء الآخرة.

وإذا حاضت المرأة الطاهرة فی أول وقت صلاة بعد أن کان تصح لها الصلاة أو أکثرها فی الوقت لزمها قضاء تلک الصلاة.

والمغمی علیه لمرض أو غیره مما لا یکون هو السبب فی دخوله علیه بمعصیة لا یجب علیه قضاء ما فاته من الصلاة إذا أفاق، بل یجب أن یصلی الصلاة التی أفاق فی وقتها.

وقد روی أنه إن أفاق أول النهار قضی صلاة الیوم کله، وإذا أفاق آخر اللیل
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قضی صلاة تلک اللیلة(1).

والمرتد إذا تاب وجب علیه قضاء جمیع ما ترکه فی ردته من الصلاة.

والعلیل إذا وجبت علیه صلاة وأخرها حتی مات قضاها عنه ولیه، کما یقضی عنه حجة الإسلام والصیام ببدنه.

وإذا جعل مکان القضاء أن یتصدق عن کل رکعتین بمد أجزأه، فإن لم یقدر فعن کل أربع بمد، فإن لم یقدر فمد لصلاة النهار ومد لصلاة اللیل.

ومن نسی صلاة فریضة من الخمس ولم یقف علیها بعینها فلیصل رکعتین وثلاثا " وأربعا "، ومن لم یحص ما فاته کثرة من الصلاة فلیصل اثنتین وثلاثا " وأربعا "، وید من ذلک حتی یغلب علی ظنه أنه قد قضی الفائت.

فصل (فی أحکام صلاة الجماعة) صلاة الجماعة أفضل من صلاة الانفراد، ولا تجوز الصلاة خلف الفساق، ولا یؤم بالناس الأغلف وولد الزنا والأجذم والأبرص والمحدود، ولا صاحب الفلج للأصحاء، ولا الجالس للقیام، ولا المتیمم للمتوضین.

ویکره للمسافر أن یؤم المقیم وللمقیم أن یؤم المسافر فی الصلوات التی یختلف فیها فرضاهما، فإن دخل المسافر فی صلاة المقیم سلم فی الرکعتین وانصرف وجعل الرکعتین الأخیرتین تطوعا "، فإن دخل مقیم فی صلاة المسافر وجب علیه أن لا ینفتل من صلاته بعد سلامه إلا أن یتم المقیم صلاته.
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1- التهذیب 1 / 460.




ولا یؤم المرأة الرجل، ویجوز للرجل أن یؤمها.

والسلطان المحق أحق بالإمامة فی کل موضع إذا حضر، وصاحب المنزل فی منزله، وصاحب المسجد فی مسجده، فإن لم یحضر أحد ممن ذکرناه أم بالقوم أقرأهم، فإن تساووا فأعلمهم بالسنة، فإن تساووا فأسنهم. وقد روی أنه إذا تساووا فأصبحهم وجها "(1).

وقد یجوز إمامة أهل الطبقة المتأخرة عن غیرها بإذن المتقدمة إلا أن یکون الإمام الأکبر الذی هو رئیس الکل، فإن التقدم علیه لا یجوز بحال من الأحوال.

ولا یجوز أن یکون مقام الإمام أعلی من مقام المأموم إلا بما یعتد بمثله، ویجوز کون مقام المأموم أعلی بعد أن لا ینتهی إلی الحد الذی لا یتمکن معه من الاقتداء به.

ومقام الإمام قدام المأمومین إذا کانوا رجالا أکثر من واحد، فإن کان المأموم رجلا واحدا " أو امرأة أو جماعة من النساء صلی الرجل عن یمین الإمام والمرأة أو النساء الجماعة خلفهما.

ویجهر الإمام ب (بسم الله الرحمن الرحیم) فی السورتین معا " فیما یجهر فیه بالقراءة وفیما یخافت، ولا یقرأ المأموم خلف الإمام الموثوق به فی الرکعتین الأولتین فی جمیع الصلوات من ذوات الجهر والاخفات، إلا أن تکون صلاة جهر لم یسمع المأموم قراءة الإمام فیقرأ لنفسه، وهذا أشهر الروایات.

وروی أنه لا یقرأ فیما یجهر فیه ویلزمه القراءة فیما خافت فیه الإمام(2) وروی أنه بالخیار فیما خافت فیه.(3) .
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1- مستدرک وسائل الشیعة 1 / 492.

2- أنظر الکافی 2 / 377.

3- الاستبصار 1 / 427




فأما الأخیرتان فالأولی أن یقرأ المأموم أو یسبح فیهما، وروی أنه لیس علیه ذلک(1).

ومن أدرک الإمام راکعا " فقد أدرک الرکعة، ومن أدرکه ساجدا " جاز أن یکبر ویسجد معه، غیر أنه لا یعتد بتلک الرکعة ومتی لحق الإمام وهو فی بقیة من التشهد فدخل فی صلاته وجلس معه لحق فضیلة الجماعة.

ومن سبقه الإمام بشئ من رکعات الصلاة جعل المأموم ما أدرکه معه أول صلاته وما یقضیه آخرها، کما إذا أدرک من صلاة الظهر والعصر أو العشاء الآخرة رکعتین وفاته رکعتان فإنه یجب أن یقرأ فیما أدرکه الفاتحة فی نفسه، فإذا سلم الإمام قام فصلی الأخیرتین مسبحا " فیهما، وکذلک القول فی جمیع ما یفوت.

ولیس علی المأموم إذا سها خلف الإمام سجدتا السهو.

فصل (فی صلاة الجمعة وأحکامها) صلاة الجمعة فرض لازم مع حضور الإمام العادل، واجتماع خمسة فصاعدا " الإمام أحدهم، وزوال الأعذار التی هی الصغر والکبر والسفر والعبودیة والجنون والتأنیث والمرض والعمی، وأن تکون المسافة بینها وبین المصلی أکثر من فرسخین، والممنوع لا شک فی عذره.

والخطبتان لا بد منهما، لأن الروایة وردت بأن الخطبتین تقوم مقام الرکعتین الموضوعتین.(2) 
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1- من لا یحضره الفقیه 1 / 256.

2- من لا یحضره الفقیه 1 / 269.




ومن سنن الجمعة المؤکدة الغسل، وابتداؤه من طلوع الفجر إلی زوال الشمس، وأفضله ما قرب من الزوال.

ومن سننها لبس أنظف الثیاب، ومس شئ من الطیب، وأخذ الشارب، وتقلیم الأظفار.

ووقت الظهر من یوم الجمعة خاصة وقت زوال الشمس، ووقت العصر من یوم الجمعة وقت الظهر من(1) سائر الأیام.

وعلی الإمام أن یقرأ فی الأولی من صلاة الجمعة سورة الجمعة، وفی الثانیة المنافقین یجهر بهما.

وعلی الإمام أن یقنت فی صلاة الجمعة، واختلفت الروایة فی قنوت الإمام فی صلاة الجمعة: فروی أنه یقنت فی الأولی قبل الرکوع وکذلک الذین خلفه، وروی أن علی الإمام إذا صلاها جمعة مقصورة قنت قنوتین فی الأولی قبل الرکوع وفی الثانیة بعد الرکوع.

وفی المسافر إذا أم المسافرین فی صلاة الجمعة لم یحتج إلی الخطبتین وصلاهما رکعتین.

فصل (فی ذکر نوافل شهر رمضان) من وکید السنن أن تزید فی شهر رمضان علی نوافلک ألف رکعة فی طول الشهر، وترتیبها أن تصلی فی کل لیلة عشرین رکعة منها ثمان رکعات بعد صلاة المغرب واثنا عشر رکعة بعد العشاء الآخرة إلی لیلة تسع عشرة.
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1- فی (ش) فی.




فإذا حضرت اغتسلت وصلیت بعد صلاة العشاء الآخرة مائة رکعة، وتعود فی لیلة العشرین إلی الترتیب الأول.

فإذا حضرت لیلة إحدی وعشرین اغتسلت وصلیت بعد العشاء الآخرة مائة رکعة، وفی لیلة اثنین وعشرین تصلی بعد المغرب ثمان رکعات وبعد العشاء الآخرة اثنتین وعشرین رکعة لیکون الجمیع ثلاثین رکعة، وفی لیلة ثلاث وعشرین تغتسل وتصلی مائة رکعة، ثم تصلی کل لیلة إلی آخر الشهر ثلاثین رکعة.

فیکون الجمیع تسعمائة وعشرین رکعة إلی تمام الألف ثمانون تصلی فی کل جمعة من الشهر عشر رکعات.

(منها) أربع صلاة أمیر المؤمنین علیه السلام، وصفتها أن تفصل بین کل رکعتین بتسلیم وتقرأ فی کل رکعة الحمد مرة واحدة وسورة الاخلاص خمسین مرة.

وتصلی صلاة سیدة النساء فاطمة علیها السلام، وهی رکعتان: تقرأ فی الأولی الحمد مرة وإنا أنزلناه فی لیلة القدر مائة مرة، وفی الثانیة الحمد مرة وسورة الاخلاص مائة مرة.

ثم تصلی أربعا صلاة التسبیح، وهی صلاة جعفر بن أبی طالب رضی الله عنه، وصفتها: أن تقرأ فی الأولی الحمد مرة وسورة الزلزلة، وفی الثانیة الحمد مرة والعادیات، وفی الثالثة الحمد وإذا جاء نصر الله، وفی الرابعة الحمد وسورة الاخلاص.

وفی کل رکعة من التسبیح والتحمید والتهلیل والتکبیر خمس وسبعون مرة، وترتیبها أن تقول فی کل رکعة عقیب القراءة قبل الرکوع (سبحان الله والحمد
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لله ولا إله إلا الله والله أکبر) خمس عشرة مرة، ثم تقول ذلک فی الرکوع عشرا "، وبعد الانتصاب منه عشرا "، وفی السجدة الأولی عشرا "، وفی الجلسة بین السجدتین عشرا "، وفی السجدة الثانیة عشرا "، وإذا رفعت رأسک وجلست قبل القیام عشرا "، وتفعل هکذا فی کل رکعة.

ثم تصلی فی لیلة آخر جمعة من الشهر عشرین رکعة من صلاة أمیر المؤمنین علیه السلام، وقد تقدم ذکرها.

وفی آخر لیلة سبت من الشهر عشرین رکعة من صلاة فاطمة علیها السلام، فتکمل الألف(1).

فصل (فی صلاة العیدین) صلاة العیدین فرض علی کل من تکاملت له شرائط(2) الجمعة التی ذکرناها، وهما سنة للمنفرد عند اختلال تلک الشروط.

وعدة کل صلاة عید رکعتان یفتحهما بتکبیرة، ثم یقرأ فی الأولی الفاتحة والشمس وضحاها، ثم یکبر بعد ذلک رافعا " یدیه بخمس تکبیرات، یقنت بین کل تکبیرتین ویرکع فی الأخیرة، فیکون له فی الأولی مع تکبیرة الافتتاح وتکبیرة الرکوع سبع تکبیرات والقنوت خمس مرات، فإذا نهض إلی الثانیة کبر وقرأ الحمد وهل أتاک حدیث الغاشیة، فإذا فرغ من القراءة کبر أربعا " یقنت 
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1- فی (ش): ألف رکعة.

2- فی (ش): شروط.




بین کل تکبیرتین ثم یرکع بالأخیرة فیکون له مع تکبیرات الرکوع خمس تکبیرات والقنوت أربع مرات.

ولیس فی صلاة العیدین أذان ولا إقامة، ویجهر الإمام فیها بالقراءة کصلاة الجمعة، والخطبتان فیها واجبة کالجمعة إلا أنها فی الجمعة قبل الصلاة وفی العیدین بعدها، ووقتها من طلوع الشمس إلی زوالها.

والتکبیر فی لیلة الفطر ابتداؤه عقیب صلاة المغرب إلی أن یرجع الإمام من صلاة العید مکانه فی آخر أربع صلوات: أولاهن المغرب من لیلة الفطر، وأخراهن صلاة العید.

وفی الأضحی یجب التکبیر علی من شهد منی عقیب خمس عشرة صلاة: أولاهن صلاة الظهر من یوم العید. ومن لم یحضر منی یکبر عقیب عشر صلوات: أولاهن صلاة الظهر من یوم العید أیضا ".

فصل (فی صلاة الکسوف) صلاة کسوف الشمس والقمر واجبة علی الذکر والأنثی والحر والعبد والمقیم والمسافر، وعلی کل من لم یکن له عذر یقطعه عنها، ویصلی فی جماعة وعلی انفراد.

ووقتها ابتداء ظهور الکسوف، إلا أن یخشی فوت فریضة حاضرة فیبدأ بتلک الصلاة ثم یعود إلی صلاة الکسوف.

وهی عشر رکوعات وأربع سجدات، یفتتح الصلاة بالتکبیر، ثم یقرأ الفاتحة وسورة، ویستحب أن یکون من طوال السور، ویجهر بالقراءة فإذا
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فرغت من القراءة رکعت فأطلت الرکوع بمقدار قراءتک إن استطعت، ثم ترفع رأسک من الرکوع وتکبر وتقرأ الفاتحة وسورة، ثم ترکع حتی تستتم خمس رکوعات.

ولا تقول (سمع الله لمن حمده) إلا فی الرکوعین اللذین یلیهما السجود وهما الخامس والعاشر، فإذا انتصبت من الرکوع الخامس کبرت وسجدت سجدتین تطیل أیضا " فیهما بالتسبیح، ثم تنهض فتفعل مثل ما تقدم ذکره، ثم تتشهد وتسلم.

وینبغی أن یکون لک بین کل رکوعین قنوت.

ویجب أن یکون فراغک من الصلاة مقدرا " بانجلاء الکسوف(1)، فإن فرغت قبل الانجلاء أعدت الصلاة.

وتجب هذه الصلاة أیضا " عند ظهور الآیات، کالزلازل والریاح العواصف.

ومن فاتته صلاة کسوف وجب علیه قضاؤها إن کان القرص انکسف کله، فإن کان بعضه لم یجب علیه القضاء.

وقد روی وجوب القضاء علی کل حال، وإن من تعمد ترک هذه الصلاة مع عموم الکسوف للقرص وجب علیه مع القضاء الغسل.

فصل (فی صلاة السفر) فرض السفر فی کل صلاة من الصلوات الخمس رکعتان إلا المغرب فإنها ثلاث رکعات.

ونوافل السفر سبع عشرة رکعة: أربع بعد المغرب، وصلاة اللیل ثمان 
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1- فی (ش): مقدار ما علی الکسوف.




رکعات، وثلاث الشفع والوتر، ورکعتان للفجر.

وفرض السفر التقصیر، فالاتمام فی السفر کالتقصیر فی الحضر، ومن تعمد الإتمام فی السفر وجب علیه الإعادة.

وحد السفر الذی یجب فیه التقصیر بریدان، والبرید أربعة فراسخ، والفرسخ ثلاثة أمیال، فمن کان قصده إلی مسافة هذا قدرها لزمه التقصیر، وإن کان قدر المسافة أربعة فراسخ للمار إلیها وأراد الرجوع من یومه لزمه أیضا " التقصیر.

وابتداء وجوبه من حیث یغیب عنه أذان مصره وتتواری عنه أبیات مدینته.

وکل من سفره أکثر من حضره لا تقصیر علیه، ولا تقصیر إلا فی سفر طاعة أو مباح، ولا تقصیر فی مکة ومسجد النبی صلی الله علیه وآله ومسجد الکوفة ومشاهد الأئمة القائمین مقامه علیهم السلام.

ومن دخل بلدا " فنوی أن یقیم عشرة أیام فصاعدا " وجب علیه الإتمام، فإن تشکک(1) فلا یدری کم یقیم وتردد عزمه فلیقصر ما بینه وبین شهر واحد، فإذا مضی أتم.

ولا یجوز أن یصلی الفریضة راکبا " إلا من ضرورة شدیدة وعلیه تحری(2) القبلة، ویجوز أن یصلی النوافل راکبا " وهو مختار ویصلی حیث توجهت به راحلته، وإن افتتح الصلاة مستقبلا للقبلة کان أولی.

ومن اضطر للصلاة فی سفینة فأمکنه أن یصلی قائما " لم یجزه غیر ذلک، فإن خاف الغرق وانقلاب السفینة جاز أن یصلی جالسا "، ویتحری بجهده استقبال القبلة.
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1- فی (ش): شک.

2- فی (ش): أن یحری.




فصل (فی أحکام صلاة الضرورة) (کالخوف والمرض والعری) والخوف إذا انفرد عن السفر لزم فیه من التقصیر مثل ما یلزم فی السفر المنفرد عن الخوف.

وصفة صلاة الخوف: أن یفرق الإمام أصحابه فرقتین: فرقة یجعلها بإزاء العدو وفرقة خلفه ثم یصلی من وراؤه رکعة واحدة، فإذا نهضوا إلی الثانیة صلوا لأنفسهم رکعة أخری وهو قائم مطول للقراءة، ثم جلسوا فتشهدوا وسلموا وانصرفوا مقام أصحابهم.

وجاءت الفرقة الأخری فلحقت الإمام قائما " الثانیة، فاستفتحوا الصلاة وأنصتوا للقراءة فإذا رکع رکعوا برکوعه وسجدوا بسجوده، فإذا جلس للتشهد قاموا فصلوا رکعة أخری وهو جالس ثم جلسوا معه فسلم بهم وانصرفوا بتسلیمه.

فإن کانت الصلاة صلاة المغرب صلی الإمام بالطائفة الأولی رکعة، فإذا قام إلی الثانیة أتم القوم الصلاة برکعتین وانصرفوا إلی مقام أصحابهم والإمام منتصب مکانه.

وتأتی الطائفة الأخری فتدخل فی صلاته ویصلی بهم رکعة ثم یجلس فی الثانیة فیجلسون بجلوسه، ویقوم إلی الثالثة وهی لهم ثانیة فیسبح فیقرأون هم لأنفسهم، فإذا أتم وجلس للتشهد قاموا فأتموا ما بقی علیهم، فإذا جلسوا سلم بهم.
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فإن کانت الحال حال اطراد(1) وتزاحف وتوقف(2) ولم یمکن الصلاة علی الوجه الذی وصفناه وجب الصلاة بالایماء: ینحنی للرکوع، ویزداد فی انحناء السجود.

وقد روی أن الصلاة عند اشتباک الملحمة والتقارب والتعانق تکون بالتکبیر والتهلیل والتسبیح والتحمید(3).

فأما المریض ففرضه علی قدر طاقته، فإن أطاق القیام لم یجزه غیره، وإن لم یطق صلی قاعدا "، فإن لم یطق صلی علی جنب، فإن لم یطق فمستلقیا " یومی بالرکوع والسجود إیماءا "، فإن لم یطق جعل مکان الرکوع تغمیض عینیه ومکان انتصابه فتح عینیه، وکذلک السجود.

والعریان الذی لم یتمکن من ستر عورته یجب أن یؤخر الصلاة إلی آخر وقتها طمعا " فی وجود ما یستتر به، فإن لم یجده صلی جالسا " واضعا " یده علی فرجه، ویومی للرکوع والسجود ویجعل سجوده أخفض من رکوعه.

وإن صلی عراة جماعة قام الإمام فی وسطهم وصلوا جلوسا " علی الصفة التی ذکرناها.

ص: 49





1- فی (ش): طراد.

2- فی (ش): تواقف.

3- روی عن أبی جعفر الباقر علیه السلام أنه قال فی حدیث: وإن کانت المسایفة والمعانقة وتلاحم القتال فإن أمیر المؤمنین صلی لیلة صفین وهی لیلة الهریر لم تکن صلاتهم الظهر والعصر والمغرب والعشاء عند کل صلاة إلا التکبیر والتهلیل والتسبیح والتحمید والدعاء فکانت تلک صلاتهم لم یأمرهم بإعادة الصلاة - أنظر الکافی 3 / 457 - 458.




کتاب الجنائز فصل (فی غسل المیت وتکفینه ونقله إلی حفرته) غسل المیت کغسل الجنابة فی الصفة والترتیب: یبدأ فیه بغسل الیدین، ثم الفرج، ثم المیامن، ثم المیاسر.

فالغسلات ثلاثة:(1) واحدة بماء السدر، والثانیة بماء خلیط الکافور إذا ألقی منه شئ فی الماء، والأخری بالماء القراح.

والحنوط هو الکافور، ویوضع علی مساجد المیت من أعضائه والحنوط الشائع وزن ثلاثة عشر درهما " وثلث درهم، وأقله مثقال لمن وجده.

والکفن المفروض ثلاث قطع: مئزر، وقمیص، ولفافة. وزیادة الحبرة 
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1- فی (ش): ثلاث.




والعمامة من السنة، والخرق(1) التی تشد بها فرجه خارجة عن عدد الأکفان، ویجزی الثوب الواحد لمن لم یجد سواه. والمستحب أن تکون أکفانه من القطن دون غیره.

ویضع فی أکفانه جریدتین من جرائد النخل، فبذلک جرت السنة.

ویکره إسخان الماء لغسل المیت، إلا أن یخاف الغاسل الضرر لقوة البرد وتغسل المرأة زوجها والزوج امرأته.

والمشی خلف الجنازة وعن یمینها وشمالها، وقد روی جواز المشی أمامها(2).

ویقدم المیت إلی شفیر القبر، فیجعل رأسه بإزاء موضع رجلیه من القبر، ثم یسل المیت من قبل رأسه حتی یسبق إلی القبر رأسه قبل رجلیه.

ویحل عقد الأکفان، ویوضع علی جانبه الأیمن، ویستقبل القبلة بوجهه ویوضع خده علی التراب، وینزل بالمیت إلی قبره ولیه أو من یأمره الولی، ولا یدخل المرأة إلا من کان یجوز له أن یراها وهی حیة.

فصل (فی الصلاة علی المیت) هذه الصلاة فرض علی الکفایة، ولیس فیها قراءة وإنما هی تکبیر واستغفار 
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1- فی (ش): الخرقة.

2- عن الصادق علیه السلام أنه قال: امش أمام جنازة المسلم العارف ولا تمش أمام جنازة الجاحد، فإن أمام جنازة المسلم ملائکة یسرعون به إلی الجنة وإن أمام جنازة الکافر ملائکة یسرعون به إلی النار - الکافی 3 / 169.




ودعاء.

وعدد التکبیرات خمس، یرفع الید فی الأولی، ولا یرفع فی الباقیات، وموضع الدعاء للمیت بعد التکبیر الرابعة، فإذا کبر الخامسة خرج من الصلاة بغیر تسلیم، وهو یقول (اللهم عفوک عفوک).

ویستحب أن یقوم مقامه حتی ترفع الجنازة.

ولا تجب هذه الصلاة إلا علی من عقل ودخل فی حد التکلیف دون الأطفال علی وجه التقیة، وحد ذلک من(1) بلغ ست سنین فصاعدا ".

وتجوز الصلاة علی: المیت بغیر وضوء والوضوء أفضل. ویجوز للجنب الصلاة علیه(2) عند خوف الفوت بالتیمم من غیر اغتسال ویصلی علی المیت فی کل وقت من اللیل والنهار.

وأولی الناس بالصلاة علی المیت أولاهم به من أهل بیته، ویجوز له الاستنابة فی ذلک.
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1- فی (ش): لمن.

2- فی (ش): علیها.




کتاب الصوم فصل (فی حقیقة الصوم وعلامة دخول شهر رمضان وما یتصل بذلک) الصوم هو توطین النفس علی الکف عن تعمد تناول ما یفسد الصیام من أکل وشرب وجماع وسنبینه، وفی کل زمان تعین فیه الصوم کشهر رمضان لا یجب فیه التعیین، بل نیة القربة فیه کافیة، حتی لو نوی صومه لغیر شهر رمضان لم یقع إلا عنه، وإنما یفتقر إلی تعیین النیة فی الزمان الذی لا یتعین فیه الصوم.

ونیة واحدة لصوم جمیع شهر رمضان واقعة ابتداءا " به کافیة(1)، وإن جددناه کان تطوعا ".

ووقت النیة فی الصیام الواجب قبل طلوع الفجر إلی قبل زوال الشمس 
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1- فی (ش): واقعة فی ابتدائه کافیة.




وفی صیام التطوع إلی بعد الزوال.

وعلامة دخول شهر رمضان رؤیة الهلال، فإن خفی کملت عدد الشهر الماضی ثلاثین یوما " وصمت، فإن شهد عدلان علی رؤیة الهلال وجب الصوم ولا تقبل فیه شهادة النساء.

وفی صیام یوم الشک ینوی(1) أنه من شعبان، فإن ظهر فیما بعد أنه من شهر رمضان أجزأه.

ویجب علی الصائم تجنب کلما سنبین أنه یفطر من طلوع الفجر إلی مغیب الشمس.

فصل (فیما یفسد الصوم وینقضه) من تعمد الأکل والشرب واستنزال الماء الدافق بجماع أو غیره أو غیب فرجه فی فرج حیوان محرم أو محلل أفطر وکان علیه القضاء والکفارة، ومن أتی ذلک ناسیا " فلا شئ علیه.

وقد ألحق قوم من أصحابنا بما ذکرناه فی وجوب القضاء والکفارة اعتماد الکذب علی الله تعالی وعلی رسوله صلی الله علیه وآله وعلی الأئمة علیهم السلام، والارتماس فی الماء والحقنة، والتعمد للقئ، والسعوط، وبلع ما لا یؤکل کالحصی وغیره.

وقال قوم: إن ذلک ینقض الصوم وإن لم یبطله، وهو أشبه.
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1- فی (ش): بنیة.




وقالوا فی اعتماد الحقنة أو ما یتیقن وصوله إلی الجوف من السعوط واعتماد القئ وبلع الحصی: إنه یوجب القضاء من غیر کفارة.

وقد روی أن من أجنب فی لیل شهر رمضان وتعمد البقاء إلی الصباح من غیر اغتسال کان علیه القضاء والکفارة(1).

وروی: أن علیه القضاء دون الکفارة(2).

ولا خلاف أنه لا شئ علیه إذا لم یتعمد وغلبه النوم إلی أن یصبح.

ومن ظن أن الشمس قد غربت وأفطر فظهر فیما بعد طلوعها فعلیه القضاء خاصة.

ومن تمضمض للطهارة فوصل الماء إلی جوفه فلا شئ علیه، وإن فعل ذلک متبردا " کان علیه القضاء خاصة.

والکفارة اللازمة فی إفطار یوم من شهر رمضان: عتق رقبة، أو إطعام ستین مسکینا "، أو صوم شهرین متتابعین، قیل: إنها مرتبة، وقیل: أنه مخیر فیها.

فمن لم یقدر علی شئ من الکفارة المذکورة فلیصم ثمانیة عشر یوما متتابعات، فإن لم یقدر تصدق بما وجد وصام ما استطاع.

فصل (فی حکم المسافر والمریض ومن تعذر علیه الصوم أو شق) شروط السفر الذی(3) یوجب الافطار ولا یجوز معه صوم شهر رمضان فی 
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1- التهذیب 4 / 321.

2- الکافی 4 / 105.

3- فی (ش): التی.




المسافة وغیر ذلک هی الشروط التی ذکرناها فی کتاب الصلاة الموجبة لقصرها، فإن تکلف الصوم مع العلم بسقوطه وجب علیه القضاء علی کل حال.

والصوم الواجب مع السفر صوم ثلاثة أیام لدم المتعة من جملة العشرة، وصوم النذر إذا علق بسفر وحضر، واختلفت الروایة فی کراهیة صوم التطوع فی السفر وجوازه(1).

والمریض یجب علیه الافطار والقضاء، وحد المرض الموجب للافطار هو الذی یخشی من أن یزید فیه الصوم زیادة بینة، وإذا صح المریض فی بقیة یوم أفطر فی صدره وجب أن یمسک فی تلک البقیة، وعلیه مع ذلک قضاء الیوم وکذلک إذا طهرت الحائض فی بقیة یوم أو قدم المسافر.

ومن بلغ من الهرم إلی حد یتعذر معه الصوم فلا صیام علیه ولا کفارة، وإذا أطاقه لکن بمشقة شدیدة یخشی المرض منها والضرر العظیم کان له أن یفطر ویکفر عن کل یوم بمد من طعام.

وکذلک الشباب إذا کابد(2) العطاش(3) الذی لا یرجی شفاؤه، فإن کان العطش عارضا " یتوقع زواله أفطر ولا کفارة تلزمه، وإذا برئ وجب علیه القضاء.

والحامل والمرضع إذا خافتا ولدیهما من الصوم الضرر أفطرتا وتصدقتا عن کل یوم بمد من طعام.
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1- أنظر أحادیث هذا الباب فی الکافی 4 / 130 - 131.

2- فی (ش): کان به.

3- العطاش - بضم العین -: داء یصیب الإنسان یشرب الماء فلا یروی. الصحاح (عطش) 1012.




فصل (فی حکم من أسلم أو بلغ الحلم أو جن) (أو أغمی علیه فی شهر رمضان) إذا أسلم الکافر قبل استهلال الشهر کان علیه صیامه کله، وإن کان إسلامه وقد مضت منه أیام صام المستقبل، ولا قضاء علیه فی الفائت.

وکذلک الغلام إذا احتلم، والجاریة إذا بلغت المحیض، والمغمی علیه فی ابتداء الشهر إذا مضت علیه أیام منه ثم أفاق یجب علیه قضاء الأیام الفائتة.

وإن کان إغماؤه بعد أن نوی الصوم وعزم علیه وصام شیئا منه أو لم یصم فلا قضاء علیه وإن کان أکل أو شرب، وهو أعذر من الناسی.

فصل (فی حکم قضاء شهر رمضان) القاضی مخیر بین المتابعة والتفریق. وقد روی: إن کان علیه عشرة أیام أو أکثر منها کان مخیرا " فی الثمانیة الأولی بین المتابعة والتفریق ثم یفرق ما بقی لیقع الفصل بین الأداء والقضاء(1).

ومن کان علیه قضاء واجب لم یجز أن یتطوع بصوم حتی یقضیه.

ومن تعمد الافطار فی یوم نوی فیه القضاء من شهر رمضان وکان ذلک قبل الزوال لم یکن علیه شئ وصام یوما " مکانه، فإن کان إفطاره بعد الزوال 
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1- التهذیب 4 / 275.




وجب علیه التکفیر بإطعام عشرة مساکین وصام یوما " مکانه، فإن لم یتمکن من الاطعام صام ثلاثة أیام بدلا من الاطعام.

ومن صام متطوعا " فأفطر متعمدا " قبل الزوال أو بعده من النهار لم یجب علیه قضاء ذلک الیوم.

ومن وجب علیه صیام شهرین متتابعین فی کفارة شهر رمضان أو قتل خطأ أو ظهار أو نذر أوجبه علی نفسه فقطع التتابع لغیر عذر قبل أن یکمل له صیام شهر ویزید علیه بصیام أیام من الثانی وجب علیه استقبال الصیام(1) من غیر بناء علی الأول، وإن کان ذلک بعد أن صام شیئا " من الثانی أو عن عذر کمرض أو غیره کان له أن یبنی ولم یلزمه الاستقبال.

ومن نذر أن یصوم شهرا " واحدا " فصام نصفه ثم تعذر لغیر عذر الافطار کان محیطا "(2) وبنی علی ما مضی ولم یلزمه الاستقبال.

ومن عین بالنذر صیام یوم فأفطر لغیر عذر متعمدا " کان علیه من القضاء والکفارة [مثل](3) ما علی من أفطر یوما " من شهر رمضان.

فصل (فی صوم التطوع وما یکره من الصیام) الصیام وإن کان مندوبا " إلیه علی الجملة بعض الأوقات أفضل من بعض والصوم فیها أکثر ثوابا "، وقد نص علی صوم أیام البیض من کل شهر وهی الثالث 
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1- [1] المراد من کلمة الاستقبال: هو الاستیناف.

2- [2] فی (ش): مخطئا ".

3- [3] الزیادة منا لتتمیم الکلام.




عشر والرابع عشر والخامس عشر وستة أیام من شوال بعید(1) العید، ویوم عرفة لمن لا یضر صیامه بعمله فیه، والیوم السابع عشر من ربیع الأول مولد النبی صلی الله علیه وآله، والیوم السابع والعشرین من شهر رجب یوم المبعث والیوم الخامس والعشرین من ذی القعدة وهو دحو الأرض، ویوم الغدیر.

وروی فی صیام رجب فضل عظیم، وأول یوم منه خاصة وسبعة أیام وثمانیة أیام من أوله إلی نصفه.

وروی أیضا " فی صوم شعبان من الفضل الکثیر(2).

فأما الصوم المنهی عنه فصوم یوم العیدین، وأیام التشریق، وصوم الوصال، وصوم الدهر.

ویکره صوم المرأة تطوعا " بغیر إذن زوجها، والعبد بغیر إذن مولاه.
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1- [1] فی (ش): بعد.

2- [2] أنظر الأحادیث الواردة فی استحباب صیام الأیام المذکورة فی مستدرک وسائل الشیعة 1 / 589 - 599.




کتاب الاعتکاف الاعتکاف هو اللبث المتطاول للعبادة فی مکان مخصوص، فإذا کان مبتدءا " کان نفلا وإن کان عن نذر کان فرضا ".

ولا بد فیه من نیة، والصوم شرط فی صحته.

ولا یجوز الاعتکاف إلا فی مسجد صلی فیه إمام عدل بالناس الجمعة، وهی أربعة مساجد: المسجد الحرام، ومسجد المدینة، ومسجد الکوفة، ومسجد البصرة.

ولا یکون الاعتکاف أقل من ثلاثة أیام.

ویلازم المعتکف المسجد ولا یخرج منه إلا لحدث یوجب الوضوء أو لأمر ضروری، ویجوز أن یعود مریضا " أو یشیع جنازة، وإن(1) خرج فلا یستظل بسقف حتی یعود إلی المسجد.
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1- [1] فی (ش): إذا.




والجماع لیلا أو نهارا " یفسد الاعتکاف، وعلی المجامع لیلا فی اعتکافه ما علی المجامع فی نهار شهر رمضان، فإذا جامع نهارا " کانت علیه کفارتان.

ومن أفطر بغیر الجماع فی نهار الاعتکاف من غیر عذر کان علیه ما علی المفطر من نهار شهر رمضان.
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کتاب الحج فصل (فی وجوب الحج والعمرة وشروط ذلک وضروبه) الحج واجب علی کل حر مسلم بالغ متمکن من الثبوت علی الراحلة إذا زالت المخاوف والمقاطع ووجد من الزاد والراحلة ما ینهضه فی طریقه وما یخلفه فی عیاله من النفقة.

والحج واجب فی العمر مرة واحدة، وکذلک العمرة تجب مرة واحدة، وما زاد علی المرة فهو فضل عظیم.

ویجب علی المرأة بهذه الشروط، ولا تفتقر إلی محرم.

وأشهر الحج: شوال، وذو العقدة، وعشرون(1) من ذی الحجة.

ولیس للعمرة وقت مخصوص، وأفضل الأوقات للعمرة المفردة رجب، 
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1- [1] فی (ش): وعشر.




وهی جائزة فی سائر أیام السنة.

وقد روی أنه لا یکون بین العمرتین أقل من عشرة أیام. وروی أنها لا تجوز فی کل شهر إلا مرة(1).

والحج علی الفور دون التراخی لمن تکاملت شرائطه.

والأرکان فی الحج خمسة: الاحرام، والوقوف بعرفات(2) والوقوف بالمشعر الحرام، وطواف الزیارة، والسعی بین الصفا والمروة. وقد ألحق قوم من أصحابنا بهذه الأرکان التلبیة.

وضروب الحج ثلاثة: تمتع بالعمرة إلی الحج، وإقران فی الحج، وإفراد له.

والتمتع بالعمرة هو فرض الله تعالی علی کل ناء عن المسجد الحرام، فلا یجوز منه سواه. وصفته أن یحرم من المیقات بالعمرة، وإذا وصل إلی مکة طاف بالبیت سبعا "، وسعی بین الصفا والمروة سبعا "، ثم أحل من کل شئ أحرم منه.

فإذا کان یوم الترویة عند الزوال أحرم بالحج من المنزل، وعلیه بهذا الحج المتعقب للعمرة طوافان: أحدهما الطواف المعروف بطواف النساء، وهو الذی تحل معه النساء، لأن بالطواف الأول الذی هو طواف الزیارة یحل المحرم من کل شئ إلا النساء، وعلیه بهذا الاحرام بالحج سعی بین الصفا والمروة، وعلیه دم.

فإن کان عدم الهدی وکان واجدا " ثمنه ترکه عند من یثق به حتی یذبح عنه 
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1- [1] أنظر هذه الروایات فی الکافی 4 / 534.

2- [2] فی (ش): بعرفة.




فی طول ذی الحجة فإن لم یتمکن من ذلک أخره إلی أیام النحر من العام القابل.

ومن لم یجد الهدی ولا ثمنه، کان علیه صوم عشرة أیام قبل یوم الترویة ویوم عرفة، فمن فاته ذلک صام ثلاثة أیام التشریق وباقی العشرة إذا عاد إلی أهله.

وأما الاقران فهو أن یهل من المیقات بالحج، ویقرن إلی إحرامه سیاق الهدی. وإنما سمی إقرانا " لاقتران سیاق الهدی بما یأتی به، وعلیه طوافان بالبیت وسعی واحد بین الصفا والمروة ویجدد التلبیة عند کل طواف.

فأما الأفراد فهو أن یحرم بالحج من المیقات مفردا " ذلک من سیاق الهدی، ولیس علیه هدی ولا تجدید التلبیة عند کل طواف، ومناسک المفرد والقارن متساویة.

فصل (فی مواقیت الاحرام) میقات أهل المدینة مسجد الشجرة، وهو ذو الحلیفة(1).

ومیقات أهل العراق وکل من حج من هذا الطریق بطن العقیق(2) وأوله 
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1- [1] ذو الحلیفة - بضم الحاء وفتح اللام وسکون الیاء -: قریة بینها وبین المدینة ستة أمیال أو سبعة ومنها میقات أهل المدینة [معجم البلدان 2 / 295]. والشجرة بلفظ واحدة الشجر، وهی الشجرة التی ولدت بها أسماء بنت محمد بن أبی بکر بذی الحلیفة وکانت سمرة وکان النبی ینزلها من المدینة ویحرم منها.

2- [2] العقیق: واد من أودیة المدینة یزید علی برید، وکل مسیل شقه السیل فوسعه فهو عقیق - مجمع البحرین (عقق).




المسلخ وأوسطه الغمرة وآخره ذات عرق.

ومیقات أهل الشام ومن حج بهذا الطریق الجحفة(1)

ومیقات أهل الیمن یلملم(2).

ومیقات أهل الطائف قرن المنازل(3).

ولا یجوز الاحرام من قبل المیقات، ومن کان منزله دون المیقات فمیقاته منزله.

ومن جاور بمکة إذا أراد الحج والعمرة خرج من میقات أهله وأحرم منه، فإن لم یتمکن أحرم من خارج الحرم.

فصل (فیما یجتنبه المحرم) علی المحرم اجتناب الرفث وهو الجماع وکل ما یؤدی إلی نزول المنی من قبلة أو ملامسة أو نظر بشهوة، ویجتنب الفسوق وهو الکذب والسباب، 
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1- [1] الجحفة بالضم ثم السکون والفاء: کانت قریة کبیرة ذات منبر علی طریق المدینة من مکة علی أربع مراحل، وهی میقات أهل مصر والشام إن لم یمروا علی المدینة - معجم البلدان 2 / 111.

2- [2] یلملم موضع علی لیلتین من مکة، وهو میقات أهل الیمن، وفیه مسجد معاذ بن جبل، وقال المرزوقی هو جبل من الطائف علی لیلتین أو ثلاث، وقیل هو واد هناک. معجم البلدان 5 / 441.

3- [3] قال القاضی عیاض: قرن المنازل وهو قرن الثعالب بسکون الراء: میقات أهل نجد تلقاء مکة علی یوم ولیلة. وقال الحسن بن محمد المهلبی: قرن قریة بینها وبین مکة أحد وخمسون میلا، وهی میقات أهل الیمن، بینها وبین الطائف ذات الیمین ستة وثلاثین میلا - معجم البلدان 4 / 332.




والجدال وهو الحلف بالله صادقا " أو کاذبا ".

ویجتنب الطیب کله إلا خلوق المسجد(1) ولا یلبس المخیط من الثیاب، ولا یحتجم ولا یفصد إلا عند الضرورة، ولا یأخذ من شعره ولا من أظفاره، ولا یدمی جلده کله، ولا یظلل علی نفسه إلا أن یخاف الضرورة.

ولا ینکح المحرم، ولا یأکل من صید البر وإن صاده المحل، ولا یأکل من صید نفسه، ولا یقتل صیدا "، ولا یدل علیه، ولا یغطی رأسه إلا من ضرورة.

فصل (فی سیرة الحج وترتیب أفعاله) إذا بلغ الحاج إلی میقاته فلیکن إحرامه منه، ولیغتسل وینشر(2) ثوبی إحرامه یأتزر بأحدهما ویتوشح بالآخر، ولا یحرم بالإبریسم، وأفضل الثیاب للاحرام القطن والکتان.

ویصلی رکعتی الاحرام ثم یقول إذا فرغ منهما: (اللهم إنی أرید ما أمرتنی به من التمتع بالعمرة إلی الحج علی کتابک وسنة نبیک، فإن عرض لی عارض یحبسنی فحلنی حیث حبستنی بقدرک الذی قدرت علی. اللهم إن لم تکن حجة فعمرة أحرم لک جسدی وبشری وشعری من النساء والطیب والثیاب أبتغی بذلک وجهک والدار الآخرة).
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1- [1] الخلوق کرسول: ما یتخلق به من الطیب. قال بعض الفقهاء وهو مائع فیه صفرة. المصباح المنیر (خلق) 1 / 246.

2- [2] فی (ش): یلبس.




ثم یلبی فیقول: (لبیک اللهم لبیک إن الحمد والنعمة لک والملک لا شریک لک لبیک).

وإن کان یرید القران قال: (اللهم إنی أرید الحج قارنا " فسلم لی هدیتی وأعنی علی مناسکی، أحرم لک جسدی) إلی آخر الکلام.

فإن کان یرید الحج مفردا " قال: (اللهم إنی أرید الحج مفردا " فیسره لی أحرم لک جسدی) إلی آخر الکلام.

ولیلب کلما صعد علوا " أو هبط سفلا أو نزل من بعیره أو رکب وعند انتباهه وفی الأسحار، فإن کان قصده إلی مکة من طریق المدینة قطع التلبیة إذا عاین بیوت مکة عند عقبة المدنیین، وإن کان قصده إلیها من طریق العراق قطع التلبیة إذا بلغ عقبة ذی طوی.

فإذا بلغ مکة فمن السنة الاغتسال قبل دخول المسجد، فإذا دخله فلیفتتح الطواف من الحجر الأسود، ثم یستقبله بوجهه ویدنو إلیه فیستلمه، ویکون افتتاحه من طوافه به واختتامه به أیضا "، فإذا بلغ الرکن الیمانی فلیستلمه ولیقبله فإن فیه بابا " من أبواب الجنة.

فإذا کان فی الشوط السابع فلیقف عند المستجار وهو دون الرکن الیمانی ویبسط یدیه علی البیت ویلصق به بطنه وخده ویقول: (اللهم إن البیت بیتک والعبد عبدک وهذا مکان العائذ بک من النار) ویتعلق بأستار الکعبة ویدعو الله تعالی ویسأله حوائجه للدنیا والآخرة، ویقبل الرکن الیمانی فی کل شوط ویعانقه.

فإذا فرغ من الطواف سبع دفعات فلیأت مقام إبراهیم علیه السلام ولیصل رکعتی الطواف ثم یخرج من الباب المقابل للحجر الأسود إلی الصفا فیسعی
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منه إلی المروة سبع مرات یبدأ بالصفا ویختم بالمروة.

وإذا بلغ من السعی حد المسعی الأول - وهو المنارة - فلیهرول، وإذا بلغ حد المسعی الثانی وهو بعد جوازه زقاق العطارین قطع الهرولة.

فإذا فرغ من الطواف والسعی قصر من شعر رأسه أو من حاجبیه وقد أحل به من کل شئ أحرم منه.

فإذا کان یوم الترویة فلیغتسل وینشئ الاحرام للحج من المسجد، ویلبی ثم یمضی إلی منی فلیصل فیها الظهر والعصر والمغرب والعشاء الآخرة والفجر ویغدو إلی عرفات.

فإذا زالت الشمس من یوم عرفة اغتسل وأقطع التلبیة وأکثر من التهلیل والتحمید والتکبیر، ثم یصلی الظهر والعصر بأذان واحد وإقامتین، ثم یأتی الموقف، وأفضله میسرة الجبل ویدعو الله سبحانه بدعاء الموقف وهو معروف وبما أحب من الأدعیة.

فإذا غربت الشمس فلیفض من عرفات ولا یصلی المغرب لیلة النحر إلا بالمزدلفة.

فإذا نزل المزدلفة صلی بها المغرب والعشاء بأذان واحد وإقامتین، فإذا أصبح یوم النحر وصلی الفجر وقف بالمزدلفة کوقوفه بعرفة، فإذا طلعت الشمس فلیفض منها إلی منی ولا یفض منها قبل طلوع الشمس إلا مضطرا ".

ویأخذ الحصی لرمی الجمار من المزدلفة أو من الطریق، فإن أخذه من رحله بمنی جاز، ولا یرمی الجمار إلا وهو علی طهر، ثم یأتی الجمرة القصوی التی عند العقبة فیقوم من قبل وجهها لا من أعلاها ویحذفها بسبع حصیات.

ثم یبتاع هدی متعته من الإبل أو البقر أو الغنم، ولا یجوز فی الأضحیة من الإبل إلا الثنی، وهو الذی قد تمت له خمس سنین، ویجوز من البقر والمعز
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الثنی، وهو الذی تمت له سنة ودخل فی الثانیة، ویجزی من الضأن لسنة، والأولی أن یتولی ذبح هدیه بنفسه.

فإذا ذبح هدیه حلق رأسه أو قصر من شعره.

ثم یتوجه إلی مکة لزیارة البیت من یومه أو من غده، ولا یجوز للمتمتع أن یؤخر زیارة البیت عن الیوم الثانی من النحر، ویوم النحر أفضل، ولا بأس للمفرد والقارن بأن یؤخرا ذلک.

وقد تقدم کیفیة الطواف، فإذا طاف طواف الزیارة، وسعی بین الصفا والمروة فقد أحل من کل شئ أحرم منه إلا النساء، فإذا رجع إلی البیت وطاف سبعا " فقد أحل من کل شئ وفرغ من حجه کله.

ثم یرجع إلی منی، ولا یبیت لیالی التشریق إلا بمنی، فإن لم یبت بمنی فعلیه دم شاة، فإذا رجع إلی منی رمی الجمرات الثلاث الیوم الأول والثانی والثالث فی کل یوم بإحدی وعشرین حصاة، ووقت ذلک من طلوع الشمس إلی غروبها.

ویجوز للنساء والخائف الرمی باللیل، فإذا أرادوا الخروج من منی فی النفر الأول فوقته من بعد الزوال من یوم الثالث من النحر، والنفر الأخیر الیوم الرابع من النحر إذا ابیضت الشمس.

ویستحب دخول الکعبة لا سیما للصرورة(1) ویستحب عند الرحیل من مکة أن یودع البیت بسبع طوافات وصلاة رکعتین عند المقام.
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1- [1] الصرورة: یقال للذی لم یحج بعد، ومثله امرأة صرورة للتی لم تحج بعد - مجمع البحرین (صرر) 3 / 365.




فصل (فیما یلزم المحرم عن جنایته من کفارة وفدیة وغیر ذلک) إذا جامع المحرم قبل الوقوف بعرفة فعلیه بدنة والحج من قابل، وإن جامع بعد الوقوف فعلیه بدنة ولا حج علیه، وإن کان جماعه دون الفرج فعلیه فدیة ولا حج علیه من قابل.

ویجب علی المرأة عدم المطاوعة فی الجماع، وإلا فعلیها مثل ما یجب علی الرجل، فإن أکرهها سقطت عنها الکفارة وتضاعفت علی الرجل.

ومن قبل امرأته وهو محرم فعلیه بدنة أنزل أم لم ینزل.

ومن نظر إلی أهله فأمنی فلا کفارة علیه، فإن ضمها مع الشهوة فأمنی فعلیه دم شاة.

ومن تزوج وهو محرم بطل نکاحه، فإن یعلم(1) أن ذلک محرم وأقدم علیه لم تحل له المرأة أبدا "، ولا یعقد المحرم النکاح لغیره، فإن عقد لم یتم عقده.

فإذا قلم المحرم شیئا " من أظفاره فعلیه من کل ظفر إطعام مسکین، وقدره مد من طعام، فإن قلم أظفار یدیه معا " فعلیه دم شاة، فإن قلم أظفار رجلیه کان علیه دم آخر، فإن جمع بین تقلیم یدیه ورجلیه فی حال واحدة کان علیه دم واحد.

ومن أظل(2) رأسه من أذی فعلیه دم شاة أو إطعام ستة مساکین أو صیام ثلاثة أیام، ومن ظلل علی نفسه مختارا " فعلیه دم.
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1- [1] فی (ش): فإن کان یعلم.

2- [2] فی (ش): حلق.




وعلیه فی لبس المخیط من الثیاب دم شاة إن کان متعمدا "، وإن کان ناسیا " فلا شئ علیه.

ومن جادل وهو محرم مرة صادقا " أو مرتین فعلیه دم بقرة، فإن جادل ثلاثا " فدم بدنة.

ومن ألقی من جسده قملة فقتلها أو رمی بها فعلیه کف من طعام.

ومن سقط عن فعله شئ من شعره فعلیه کف من طعام، فإن کان کثیرا " فعلیه دم شاة.

وعلی المحرم من صید النعامة وقتلها بدنة، فإن لم یجد أطعم ستین مسکینا " فإن لم یقدر صام شهرین متتابعین، فإن تعذر ذلک صام ثمانیة عشر یوما ".

وعلیه من [صید] بقرة الوحشیة بقرة، فإن لم یجد أطعم ثلاثین مسکینا "، فإن لم یقدر صام سبعة أیام.

وإن صاد ظبیا " فعلیه دم شاة، فإن تعذر أطعم عشرة مساکین، فإن لم یستطع صام ثلاثة أیام، وفی الثعلب والأرنب مثل ما فی الظبی.

وفی القطاة وما جانسها حمل قد فطم من اللبن ورعی من الشجر.

وفی القنفذ والیربوع والضب وما شابهها جدی.

وفی الحمامة وما شابهها درهم، وفی فرخها نصف درهم، وفی بیضها ربع درهم.

ومن دل علی صید وهو محرم لزمه فداؤه، وإذا اجتمع محرمون علی قتل صید فقد وجب علی کل واحد منهم الفداء.

وعلی المحرم فی صغار النعام بقدره من صغار الإبل فی سنه.

وفی کسر بیض النعام علیه أن یرسل فحولة الإبل فی إناثها بعدد ما کسر، فما نتج کان هدیا " للبیت، وإن لم یجد ذلک فعلیه لکل بیضة شاة، فإن لم یجد
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فإطعام عشرة مساکین، فإن لم یجد صام عن کل بیضة ثلاثة أیام.

ومن رمی صیدا " فجرحه ومضی بوجهه فلم یدر أحی هو أم میت فعلیه فداؤه ومن قتل جرادة فعلیه کف من طعام وفی الکثیر دم شاة، وفی الزنبور تمرة وفی قتل الکثیر مد من طعام أو تمر.

ومن اضطر إلی أکل صید أو میتة فلیأکل الصید ویفدیه ولا یقرب المیتة.

وإذا صاد المحرم فی الحل کان علیه الفداء، وإذا صاد فی الحرم کان علیه الفداء والقیمة مضاعفة.

ومن وجب علیه فداء الصید وکان محرما " بالحج ذبح ما وجب علیه بمنی، فإن کان محرما " بالعمرة ذبحه بمکة.

ولا بأس أن یأکل المحل ما صاده المحرم، وعلی المحرم فداؤه علی کل ما ذکرناه.

ولیس الدجاج الحبشی من الصید المحظور علی المحرم.

ومن نتف ریشا " من طیر من طیور الحرم فعلیه أن یتصدق علی مسکین ویعطی الصدقة بالید التی نتف بها الطائر.

والمحل إذا قتل صیدا " فی الحرم فعلیه جزاؤه.

وکل ما أتلفه المحرم من عین(1) حرم علیه إتلافها فعلیه مع تکرار الاتلاف الفدیة، سواء کان فی مجلس واحد أو فی مجالس، کالصید(2) الذی یتلفه من جنس واحد أو من أجناس مختلفة، وسواء کان قد فدی العین الأولی أو لم یفدها، وهذا هو حکم الجماع بعینه.
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1- [1] فی (ش): من غیر ما.

2- [2] فی (ش): کان الصید.




فأما ما لا نفس له کالشعر والظفر فحکم مجتمعه بخلاف حکم متفرقة، علی ما ذکرناه فی قص أظفار الیدین والرجلین مجتمعة ومتفرقة.

فأما إذا اختلف النوع کالطیب واللبس فالکفارة واجبة علی نوع منه وإن کان المجلس واحدا ".

وهذه جملة کافیة.
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کتاب الزکاة فصل (فی شروط وجوب الزکاة) الزکاة تجب علی الأحرار البالغین المسلمین الموسرین، وحد الیسار ملک النصاب، وأن یکون فی ید مالکه، وهو غیر ممنوع من التصرف فیه.

ولا زکاة فی المال الغائب عن صاحبه الذی لا یتمکن من الوصول إلیه.

ولا زکاة فی الدین إلا أن یکون منه تأخیر قبضه، وأن یکون بحیث متی رامه(1) قصده.

قبضه.

فصل (فی الأصناف التی تجب فیها الزکاة) وهی تسعة: الدراهم، والدنانیر، والحنطة، والشعیر، والتمر، والزبیب 
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1- [1] رام الشئ: قصده.




والإبل، والبقر، والغنم.

ولا زکاة فی شئ سوی ذلک ولا فی عروض التجارة وقد روی أنه إن طلبت أمتعة التجارة من صاحبها بوضیعة فلا زکاة علیه، وإن طلبت بربح أو برأس المال فأخر بیعها فعلیه زکاة، سنة مؤکدة غیر واجبة(1).

وما تجب فیه الزکاة علی ضربین: منه ما یعتبر مع ملک النصاب حؤول الحول علیه، وهو الدنانیر والدراهم والإبل والبقر والغنم، وما عدا ذلک لا اعتبار فیه، بل بلوغ حد النصاب.

ویجوز إخراج القیمة فی الزکاة دون العین المخصوصة.

فصل (فی زکاة الدراهم والدنانیر) إذا بلغت الدنانیر عشرین دینارا " وحال علیها الحول وجب فیها نصف دینار ولا زکاة فیما دون ذلک، وإن(2) زادت أربعة دنانیر ففیها عشر دینار، وعلی هذا الحساب فی کل عشرین دینارا " نصف دینار وفی کل أربعة بعد العشرین عشر دینار.

فإن صیغت الدنانیر حلیا " أو سبیکة لم تجب فیها زکاة إلا أن یکون ذلک فرارا " من الزکاة فتلزمه.

ولیس فیما دون مائتی درهم زکاة، فإذا بلغت ذلک حال علیها الحول ففیها خمسة دراهم، فإذا زادت علی المائتین أربعین ففی الزیادة درهم واحد، 
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1- [1] الکافی 3 / 528، وفیه عدة أحادیث بهذا المضمون.

2- [2] فی (ش): فإذا.




وعلی هذا الحساب.

وحکم ما صیغ من الفضة وسبیکته حکم الذهب وقد تقدم.

فصل (فی زکاة الإبل) لا زکاة فی شئ من الأنعام إلا بعد أن تکون سائمة(1) ویحول علیها الحول، وفی(2) طول زمان الحول علی العدد الذی تجب فی بلوغها به الزکاة.

ولا زکاة فی الصغار حتی یحول علیها الحول من بعد نتاجها، ولا زکاة فی خلیطین من ماشیة(3) ولا زرع ولا غیرهما حتی یبلغ مال کل واحد منهما ما تجب فیه الزکاة.

فإذا بلغت الإبل خمسا " ففیها شاة، ولا شئ فیما زاد علی الخمس حتی تبلغ عشرا "، فإذا بلغها ففیها شاتان، ثم لا شئ فیها حتی تبلغ خمس عشرة ففیها ثلاث شیاة، فإذا انتهت إلی عشرین ففیها أربع شیاة.

فإذا بلغت خمسا " وعشرین ففیها خمس شیاة، فإذا زادت واحدة ففیها بنت مخاض حتی تبلغ ستا " وثلاثین، فإذا بلغت ففیها بنت لبون إلی أن تبلغ ستا " وأربعین ففیها حقة(4) إلی إحدی وستین، فإذا بلغتها ففیها جذعة(5) إلی ست 
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1- [1] الماشیة السائمة: التی ترعی بنفسها، ویقابلها العلوفة کالحلوبة، وهی التی تعلف.

2- [2] فی (ش)، وهی.

3- [3] أی الماشیة التی هی سائمة فی بعض الأوقات وعلوفة فی أوقات أخری.

4- [4] الحقة أنثی الحق بکسر الحاء، وهی من الإبل ما دخل فی الستة الرابعة.

5- [5] الجذعة أنثی الجذع، وهو من الإبل ما دخل فی السنة الخامسة.




وسبعین، فإذا بلغتها ففیها بنت لبون(1) إلی التسعین، فإذا زادت واحدة ففیها حقتان إلی مائة وعشرین، فإذا بلغت ذلک ثم زادت علیه ترک هذا الاعتبار وأخرج عن کل خمسین حقة وعن کل أربعین بنت لبون.

فصل (فی زکاة البقر) لیس فیما دون ثلاثین منها شئ، فإذا کملت ثلاثین ففیها تبیع حولی أو تبیعة(2) إلی الأربعین، فإذا بلغتها ففیها مسنة(3)، وفی ستین تبیعان ومسنة، وفی سبعین تبیع ومسنة، وفی ثمانین مسنتان، وفی تسعین ثلاث تبایع، وفی مائة تبیعتان ومسنة، ثم علی هذا الحساب فی کل ثلاثین تبیع أو تبیعة وفی کل أربعین مسنة.

فصل (فی زکاة الغنم) لا زکاة فی أقل من أربعین، فإذا بلغتها ففیها شاة إلی عشرین ومائة، فإذا زادت واحدة ففیها شاتان إلی ثلاثمائة، فإن کثرت ففی کل مائة شاة.
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1- [1] ابن اللبون: ولد الناقة یدخل فی السنة الثالثة، والأنثی بنت لبون، سمی بذلک لأن أمه ولدت غیره فصار لها لبن.

2- [2] التبعیة أنثی التبیع، وهو ولد البقرة فی السنة الأولی.

3- [3] المسنة من البقر: ما طلعت ثنیته.




فصل (فی زکاة الحنطة والشعیر والتمر والزبیب) إذا بلغ شئ من هذه الأصناف خمسة أوسق والوسق ستون صاعا " بعد خراجها ومؤنتها، فإذا بلغت ذلک وکان مما یسقی سیحا "(1) أو من ماء السماء ففیها العشر، فإن سقیت بالغرب والدوالی والنواضح فنصف العشر.

فصل (فی تعجیل الزکاة) الواجب إخراج الزکاة فی وقت وجوبها، وهو تکامل الحول فیما اعتبر فیه الحول. وقد روی جواز التقدیم بشهرین أو ثلاثة(2)، والأول أثبت.

وإن حضر مؤن محتاج قبل الوجوب وأراد عطاءه جعل ما یعطیه قرضا " علیه، وإن جاء وقت الوجوب وهو مستحق للزکاة احتسب ذلک من زکاته، فإن أیسر قبل ذلک لم یجز قبل ذلک للمسلف الاحتساب بما أعطاه من زکاته وکان له الرجوع بذلک القرض علی من اقترض.

فصل (فی وجوه إخراج الزکاة) قد نطق القرآن بالأصناف الثمانیة التی یخرج إلیها الصدقات(3)

ص: 78





1- [1] السیح: الماء الجاری علی الأرض کالأنهر.

2- [2] الکافی: 3 / 524.

3- [3] فی قوله تعالی: (إنما الصدقات للفقراء والمساکین والعاملین علیها والمؤلفة قلوبهم وفی الرقاب والغارمین وفی سبیل الله وابن السبیل فریضة من الله والله علیم حکیم) [التوبة: 60].




ویجوز أن یختص بالزکاة بعض هذه الأصناف دون بعض، والأحوط أن لا یخلی صنفا " من شئ یخرجه قل ذلک أم کثر.

ولا تحل الصدقة لمن له حرفة أو معیشة تغنیه عنها أو کان صحیحا " سویا " یقدر علی الاکتساب والاحتراف.

ولا تحل أیضا " إلا لأهل الإیمان والاعتقاد الصحیح وذوی الصیانة والنزاهة دون الفساق وأصحاب الکبائر.

ولا تحل الزکاة علی الأب والأم والبنت والابن والزوجة والجد والجدة، لأن جمیع هؤلاء ممن یجبر علی نفقتهم عند الحاجة إلیها.

وتحل للأخ والأخت والعم والعمة والخال والخالة ومن یجری مجراهم من القرابات.

وتحرم الزکاة الواجبة علی بنی هاشم جمیعا " إذا کانوا متمکنین من حقهم فی خمس الغنائم، فإذا منعوا وافتقروا إلی الصدقة أحلت لهم الزکاة، وحلت صدقة بعضهم علی بعض وما یتطوع به من الصدقات.

ویجوز أن یعطی لواحد من الفقراء القلیل والکثیر. وروی أنه لا یعطی لواحد من الزکاة المفروضة أقل من خمسة درهم(1) وروی أن الأقل درهم واحد.

فصل (فی زکاة الفطرة) زکاة الفطرة تجب بالشروط التی ذکرناها فی وجوه الزکاة وهی سنة مؤکدة 
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1- [1] الکافی 3 / 548.




فی الفقیر الذی یقبل الزکاة ویجد ما یخرجه من الفطرة علی الرجال إذا تکاملت شروطها فیهم، فیخرجها عن نفسه وعن جمیع من یعول ممن تجب علیه نفقته أو من یتطوع بها علیه من صغیر أو کبیر حر أو عبد ذکر أو أنثی ملی أو کتابی.

ووقت وجوب هذه الصدقة طلوع الفجر من یوم الفطر وقبل صلاة العید.

وقد روی أنه فی سعة من أن یخرجها إلی زوال الشمس من یوم الفطر.

وهی فضلة أقوات أهل الأمصار علی اختلاف أقواتهم من التمر والزبیب والحنطة والشعیر والأقط واللبن.

ومقدار الفطرة صاع من تمر أو حنطة أو شعیر أو من جمیع الأنواع التی ذکرناها. والصاع تسعة أرطال بالعراقی.

ویجوز إخراج القیمة فی الفطرة، وقد روی إخراج درهم عنها، وروی إخراج ثلاثة دراهم، وهذا إنما یکون بحسب الرخص والغلاء. والمعتبر إخراج قیمة الصاع فی وقت الوجوب.

ومستحق الفطرة کمستحق الزکاة الجامع بین الفقر والایمان والتنزه عن الکبائر.

ولا یعطی الفقیر من الفطرة أقل من صاع، ویجوز أن یعطی أکثر منه.

ولا یجوز نقلها من بلد إلی بلد.

والفطرة الواحدة تجزی عن جماعة إذا تراددها(1).

فصل (فی کیفیة إخراج الزکاة) الأفضل والأولی إخراج الزکاة لا سیما فی الأموال الظاهرة کالمواشی 
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1- [1] فی (ش): ترادوها.




والحرث والغرس - إلی الإمام علیه السلام وإلی خلفائه النائبین عنه، وإن تعذر ذلک فقد روی إخراجها إلی الفقهاء المأمونین لیضعوها فی مواضعها، وإذا تولی إخراجها عند فقد الإمام والنائبین عنه من وجب علیه جاز.

فأما صدقة الفطرة فیخرجها من وجبت علیه بنفسه دون الإمام علیه السلام.

وإذا کنا قد انتهینا إلی هذه الغایة فقد وفینا بما شرطنا فی صدر هذا الکتاب فمن أراد التزید فی علم أصول الدین والغوص إلی أعماقه تغلغل شعابه فعلیه بکتابنا الموسوم ب (الذخیرة)، فإن آثر الزیادة والاستقصاء فعلیه بکتابنا (الملخص) ومن أراد التفریع واستیفاء الشرع وأبوابه فعلیه بکتابنا المعروف ب (المصباح) ومن أراد الاقتصار فما أوردنا هنا کاف شاف.

والله تعالی هو الموفق للصواب
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30- أجوبة المسائل القرآنیة


اشارة

أجوبة المسائل القرآنیة
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ص:84






وجه استغفار إبراهیم علیه السلام لأبیه

مسألة:

مسألة: قال اللّه تعالی مخبرا عن إبراهیم علیه السلام أنه قال رَبَّنَا اِغْفِرْ لِی وَ لِوالِدَیَّ (1)و الذی أخبرنا اللّه تعالی أنه وعد أباه بالاستغفار دون أمه، فقال إِلاّ قَوْلَ إِبْراهِیمَ لِأَبِیهِ لَأَسْتَغْفِرَنَّ لَکَ (2)و قال سَلامٌ عَلَیْکَ سَأَسْتَغْفِرُ لَکَ رَبِّی (3)و قال ما کانَ لِلنَّبِیِّ وَ اَلَّذِینَ آمَنُوا أَنْ یَسْتَغْفِرُوا لِلْمُشْرِکِینَ (4).

فما وجه استغفاره لوالدیه؟ و لأحد أن یقرأ رَبِّ اِغْفِرْ لِی وَ لِوالِدَیَّ بیاء ساکنة غیر مشدودة؟ فیکون ذلک موافقا لقوله وَ اِغْفِرْ لِأَبِی إِنَّهُ کانَ مِنَ اَلضّالِّینَ (5)و محققا لما وعده به من الاستغفار؟ .

الجواب: اعلم أنا قد بینا فی کتابنا الموسوم ب «تنزیه الأنبیاء و الأئمة»
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1- 1) سورة إبراهیم:41.

2- 2) سورة الممتحنة:4.

3- 3) سورة مریم:47.

4- 4) سورة التوبة:113.

5- 5) سورة الشعراء:86.




القول فی استغفار إبراهیم علیه السلام لأبیه، بسطناه و شرحناه و فرعناه، فمن أراد النهایة وقف علیه من هناک. (1)و فی قوله رَبَّنَا اِغْفِرْ لِی وَ لِوالِدَیَّ وجهان:

أحدهما: أن عند الشیعة الإمامیة أن الأب الکافر الذی وعده إبراهیم علیه السلام بالاستغفار لما وعده ذلک بالإیمان، انما کان جده لامه، و لم یکن والده علی الحقیقة، و أن والده کان مؤمنا. و یجوز أن یکون الإمام أیضا مؤمنة کوالده، و یجعل دعاء إبراهیم علیه السلام لها بالمغفرة دلیلا علی إیمانها.

و الوجه الأحسن: انا لا نجعل ذلک إبراهیم (2)دعاء لنفسه، بل تعلیما لنا کیف ندعو لنفوسنا و للوالدین المؤمنین منا، کما تعبد اللّه نبینا صلی اللّه علیه و آله بأن یقول رَبَّنا لا تُؤاخِذْنا إِنْ نَسِینا أَوْ أَخْطَأْنا (3)و هو علیه السلام لا یخطئ للعصمة و انما قال ذلک تعلیما لنا.

فأما القراءة بتسکین الیاء، فان کانت مرویة و قد روی بها جازت (4)، و الا فالإبداع غیر جائز.


مسألة فی تفسیر آیة و السابقون الأولون من المهاجرین إلخ

سأل الإمامیة مخالفونا، فقالوا: أخبرونا أ لیس اللّه تعالی یقول وَ اَلسّابِقُونَ اَلْأَوَّلُونَ مِنَ اَلْمُهاجِرِینَ وَ اَلْأَنْصارِ وَ اَلَّذِینَ اِتَّبَعُوهُمْ بِإِحْسانٍ رَضِیَ اَللّهُ عَنْهُمْ وَ رَضُوا عَنْهُ وَ أَعَدَّ لَهُمْ جَنّاتٍ تَجْرِی تَحْتَهَا اَلْأَنْهارُ خالِدِینَ فِیها 1مع نظائرها أو لیس هذا اخبار صدق یقطع العذر وضوحه و ینفی الشک بیانه و یسقط ان دل علیه و یقوم تبصرة نفسه.
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1- 1) تنزیه الأنبیاء ص 33.

2- 2) الظاهر زیادة کلمة «إبراهیم» . 

3- 3) سورة البقرة:286.

4- 4) فی هامش النسخة: و قد قرئ بها جازت القراءة بالتخفیف. 




سأل الإمامیة مخالفونا، فقالوا: أخبرونا أ لیس اللّه تعالی یقول وَ اَلسّابِقُونَ اَلْأَوَّلُونَ مِنَ اَلْمُهاجِرِینَ وَ اَلْأَنْصارِ وَ اَلَّذِینَ اِتَّبَعُوهُمْ بِإِحْسانٍ رَضِیَ اَللّهُ عَنْهُمْ وَ رَضُوا عَنْهُ وَ أَعَدَّ لَهُمْ جَنّاتٍ تَجْرِی تَحْتَهَا اَلْأَنْهارُ خالِدِینَ فِیها (1)مع نظائرها أو لیس هذا اخبار صدق یقطع العذر وضوحه و ینفی الشک بیانه و یسقط ان دل علیه و یقوم تبصرة نفسه.

فان قلتم: بلی.

قلنا: عرفونا من هؤلاء؟ و میزوهم لنا من غیر توالی و تعادی علی بصیرة و تثبت و یکون علی یقین. و ان افترضتم فی هذه المدعوة الجمیلة بأمر، لزمکم مثله فیمن تزعمون أنه وعد بأعداد الجنة و حسن المنقلب فی هَلْ أَتی عَلَی اَلْإِنْسانِ (2)و نظائرها قتلو لله (3)و ینسبون معناه الی من أردتم فما الفصل؟ .

و قالوا: قبض النبی صلی اللّه علیه و آله من کذا و کذا الصحابی، أ فتری هؤلاء کلهم ضلوا، و هذه الوعود الحسنة و الأقوال الجمیلة لهم و فیهم، فان کانوا ضلوا فمن بعدهم ممن تابعهم أضل و أضل من بعد أولئک أیضا الی الیوم بالظلم الان و البغی و الربا و شرب الخمور و المناکرات و الفواحش و الجنة المنعوتة الی الأمم سکانها، و من هذه الأمة؟ مع هذه الصفات القبیحة المظنة أهلها، فان لم یکن الصدر الأول و الا ما عدهم.

الجواب:

قال الشریف الأجل المرتضی علم الهدی: قد بینا فی کتابنا المعروف ب «الشافی» الذی نقضنا به علی صاحب الکتاب المعروف ب «المغنی» کلامه

ص:





1- 1) سورة التوبة:100.

2- 2) سورة الإنسان:1.

3- 3) کذا فی النسخة. 




فی الإمامة و تعلقه بهذه الآیة، لانه أوردها من جملة ما احتج به، و حکاه عن أبی علی الجبائی و استقصینا الکلام فیها، و نورد هاهنا جملة کافیة مقنعة.

و أول ما نقوله: ان ظاهر هذه الآیة لا تقتضی أن السبق المذکور فیها انما هو السبق إلی إظهار الایمان و الإسلام و اتباع النبی صلی اللّه علیه و آله، لان لفظ «السابقین» مشترکة غیر مختصة بالسبق إلی شیء بعینه.

و قد یجوز أن یکون المراد بها السبق الی الطاعات، فقد یقال لمن تقدم فی الفضل و الخیر: سابق و متقدم. قال اللّه تعالی وَ اَلسّابِقُونَ اَلسّابِقُونَ أُولئِکَ اَلْمُقَرَّبُونَ (1)فإنما أراد المعنی الذی ذکرناه، و قال تعالی ثُمَّ أَوْرَثْنَا اَلْکِتابَ اَلَّذِینَ اِصْطَفَیْنا مِنْ عِبادِنا فَمِنْهُمْ ظالِمٌ لِنَفْسِهِ وَ مِنْهُمْ مُقْتَصِدٌ وَ مِنْهُمْ سابِقٌ بِالْخَیْراتِ (2)و یکون معنی قوله تعالی «اَلْأَوَّلُونَ» التأکید للسبق و التقدم و التدبیر فیه، کما یقال: سابق بالخیرات أول سابق.

و إذا لم یکن هاهنا دلالة تدل علی أن المراد بالسبق فی الآیة إلی الإسلام فقد بطل غرض المخالفین. و إذا دعوا فیمن یذهبون الی فضله و تقدمه أنه داخل فی هذه الآیة إذا حملنا علی السبق فی الخیر و الدین احتاجوا الی دلیل غیر ظاهر الآیة، و أنی لهم بذلک.

ثم إذا سلمنا أن المراد بالسبق فی الآیة السبق إلی الإسلام و الایمان بالنبی صلی اللّه علیه و آله فلا بد من أن یکون الآیة مشروطة بالإخلاص و أن یکون الظاهر کالباطن، فان اللّه لا یعد بالجنة و الرضوان من أظهر الإسلام و أبطن خلافه.

و لا خلاف بیننا و بین مخالفینا فی أن هذا الشرط الذی ذکرناه مراعی فی
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1- 1) سورة الواقعة:10.

2- 2) سورة فاطر:32.




الآیة، و إذا کان لا بد من مراعاته فمن أین للمخالف أن القوم الذین یذهبون الی تعظیمهم و تفضیلهم ممن أظهر السبق إلی الإسلام کان باطنهم کظاهرهم، حتی یستحق الدخول تحت الوعد بالجنة و الرضا من اللّه تعالی.

و یختص مخالفونا بشرط آخر یذکرونه علی مذاهبهم، و هو أنهم یشترطون فی هذه الآیة و فی أمثالها من آیات الوعد بالثواب علی الطاعات، أن لا یأتی هذا المطیع بما یسقط به ثواب طاعته من الأفعال القبیحة. و نحن لا نشترط ذلک لان مذاهبنا أن المؤمن علی الحقیقة (1)سرا و علانیة لا یجوز أن یکفر، و لا یحتاج الی هذا الشرط، و ان شرطنا نحن و هم جمیعا فی آیات الوعید بالعقاب، الا أن یتوب (2)هذا العاصی فان التوبة یسقط عندنا العقاب تفضلا و عند مخالفینا وجوبا، فلا بد من اشتراطها فی الوعید بالعقاب.

فمن أین لمخالفینا إذا ثبت لهم دخول من یریدون دخوله فی الآیة، مضافا الی ایمانه باطنا و ظاهرا أنه ما أتی طول عمره بما یسقط ثواب سبقه إلی الإسلام.

فإن قالوا: فمن أین تعلمون أنتم أن أمیر المؤمنین علی بن أبی طالب علیه السلام و هو معنی بهذه الآیة عندکم قد حصل فیه الشرط الذی ذکرتم أنه لا بد من اشتراطه.

قلنا: نحن لا نعتمد فی الدلالة علی فضل أمیر المؤمنین علیه لسلام و تقدمه علی الخلق فی الثواب بعد الرسول صلی اللّه علیه و آله بهذه الآیة، فیلزمنا أن نذکر حصول شرطها فیه، بل نعتمد فی ذلک علی ما هو معروف مسطور فی الکتب
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1- 1) فی الهامش: کذا. 

2- 2) ظ: ألا یتوب. 




مما لیس للمخالف مثله، و انما یجب علی المخالف إذا کان معتمدا فی فضل من یذهب الی تفضیله علی هذه الأمة (1)أن یدل علی أن الشرط المعتبر فی هذه الآیة حاصلة فیه بعد، و قد ثبت عصمة أمیر المؤمنین علیه السلام عندنا و طهارته من القبائح کلها، و أنه لا یجوز أن یظهر من الطاعات و الخیرات خلاف ما یبطن.

و آکد ما دل علی ذلک أن أمیر المؤمنین علیه السلام أن النبی صلی اللّه علیه و آله نص علیه بالإمامة و الاستخلاف بعده علی أمته بالأدلة التی ذکرناها فی کتبنا و بسطناها، لا سیما فی الکتاب «الشافی» .

و إذا ثبت أنه الإمام المستخلف علی الأمة، ثبت أنه معصوم، لان العقول قد دلت علی أن الامام لا بد من أن یکون معصوما لا یجوز تخطیه من الخط ما جاز علی رعیته، فبهذه الدلالة و نظائرها نعلم أن باطن أمیر المؤمنین علیه السلام کظاهره، و أنه لا یجوز أن یظهر من الخیرات و الطاعات ما یجوز أن یبطن خلافه فنعلم بذلک دخوله قطعا تحت الآیة.

و هذا هو الجواب عن الاعتراض بحصول التوابع فیمن عنی بسورة «هل أتی» . فإن ادعی مخالفونا دخول غیره فیه، فیجب أن یدلوا علی مثل ما دللنا علیه، و الا کانوا حاصلین علی الدعوی العاریة من برهان.

علی أنا نقول: لیس یخلو المراد بالسابقین المذکورین فی الآیة، هو السابق الذی لم یتقدمه غیره، أو یراد به من سبق سواه، و ان کان مسبوقا فی نفسه بغیره، و ان کان المراد هو الأول، فالذین هم بهذه الصفة فی السبق إلی الإسلام أمیر المؤمنین علیه السلام و حمزة و جعفر و خباب بن الأرت و زید بن حارثة و عمار بن یاسر رحمة اللّه علیهم، و من الأنصار سعد بن معاذ و أبو الهیثم بن
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1- 1) خ ل: الآیة. 




التیهان و خزیمة بن ثابت ذو الشهادتین.

فأما أبو بکر ففی تقدم إسلامه خلاف معروف، و قد ذکر أهل النقل أن إسلام أمیر المؤمنین علیه السلام و عمر (1)و جعفر و خباب و زید کان مقدما لإسلامه، و الاخبار بذلک فی نقل أصحاب الحدیث و أصحاب السیر من العامة مشهورة معروفة.

فعلی من ادعی تقدم إسلام أبی بکر و أنه سابق لا متقدم له أن یدل علی ذلک، و هیهات أن یتمکن من ذلک. ثم إذا دل علیه، وجب أن یدل علی نظائره فی أن ظاهره کباطنه، و أن لم یأت فی باقی عمرة ما یزول معه الثواب الذی استحقه بإیمانه و إسلامه، دون ذلک خرط القتاد.

و ان کان الأمر علی الوجه الثانی الذی قسمناه فی کلامنا، فهو مؤد الی أن یکون جمیع المسلمین الذین اتبعوا النبی صلی اللّه علیه و آله سابقین فی الإسلام إلا الواحد الذی لم یکن بعده إسلام من واحد، و معلوم خلاف ذلک.

فقد بان بهذه الجملة مذهبنا فی المعنی بهذه الآیة، لأنه ان کان المراد بها السبق الی الخیرات و الطاعات، و کل سابق فی ذلک ممن ظاهره کباطنه، داخل تحته. و ان کان المراد السبق إلی الإسلام، و کل سابق إلی الإسلام ممن باطنه فیه کظاهره و علانیته کسره داخل فی الآیة. فمن ادعی فی بعض ما اختلف فی إسلامه أن إسلامه یتقدم له الدلیل علی ذلک.

ثم علیه بعد ذلک إذا ثبت له تقدم إظهار الإسلام أن یدل علی أن الباطن کالظاهر، ثم علی سلامة ثوابه، و معلوم تعذر ذلک و تعسره علی من یروم من
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1- 1) ظ: حمزة. 




مخالفینا، و الا فلیتعاطوه لیعلموا أعجزهم (1)عن ذلک.

فأما ختم به هذه المسألة من أن النبی صلی اللّه علیه و آله قبض عن کذا و کذا الصحابی أ فتری هؤلاء کلهم ضلوا؟ فالجواب عنه: معاذ اللّه أن یفضل عن الحق جمیع أصحاب النبی صلی اللّه علیه و آله، أو یعدل الی القول بالباطل علی جمیع الأئمة فی وقت من الأوقات بل لا بدّ للحق فی کل زمان من قائل به و ذاهب الیه و مقیم علیه، و ان ضل عنه غیره.

و الذین ضلوا الضلال الشدید بعد وفاة النبی صلّی اللّه علیه و آله من بعد مخالفته فیمن نصبه للإمامة و ارتضاه للخلافة، و عدل بالأمر عنه و صیره فی غیره، افتتاناً علی الرسول، و تقدماً بین یدیه، و خلاف (2)ظاهراً علیه، ثم اتبع هؤلاء الجم و العدد الکثیر تقلیداً لهم و حسن الظن بهم، و عجزاً عن الاختبار و الاعتبار فضلا أیضاً دون ذلک الضلال.

و نفی أهل الحق الذین علموا أن الإمامة فی أمیر المؤمنین علیه السلام بالنص و التوقیت، و أنه أوان (3)أغلب علی مقامه، و حیل بینه و بین حقه، فهو المستحق للإمامة.

و هؤلاء جماعة بنی هاشم، و من المهاجرین و الأنصار جماعة کثیرة معروفون و هم الذین تأخروا عن بیعة أبی بکر، و اجتمعوا الی أمیر المؤمنین «ع» متحاورین
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1- 1) ظ: عجزهم. 

2- 2) ظ: خلافاً. 

3- 3) ظ: و ان. 




الیه و تعمدن (1)ما یصرفهم علیه و یزیدهم به، فلما رأوا حاله علی الاستمرار علی المنازعة و المجاذبة.

و هذا الأمر بعد أن قربت الشبهة فیه و کثرت الأعوان علیه. و إذا عدد النصار لما تم من الاختیار علماً منه بما یعقب المخارجة، و تورث المجاهرة من الفساد العظیم فی الدین، و تفرق الشمل و تشعب الحیل اقتداءً به فی الإمساک و المشارکة، الی أن یقضی اللّه أمراً کان مفعولاً.


مسألة المراد من الصاعقة و الرجفة فی الآیتین

[المراد من الصاعقة و الرجفة فی الآیتین]

ان سأل سائل فقال: أ لیس قد أخبر اللّه تعالی أنه أهلک عاداً بالریح، ثم قال فی سورة حم السجدة فَقُلْ أَنْذَرْتُکُمْ صاعِقَةً مِثْلَ صاعِقَةِ عادٍ وَ ثَمُودَ » (2).

و قال عز و جل فی قصة ثمود فَکَذَّبُوهُ فَأَخَذَتْهُمُ اَلرَّجْفَةُ (3)فسمی الصاعقة المذکورة فی سورة حم رجفة، و معلوم أن الریح غیر الصاعقة، و الصاعقة غیر الرجفة.

الجواب:

انه غیر ممتنع أن ینضم الی الریح صاعقة فی إهلاک قوم عاد، فیسوغ أن یخبر فی موضع أنه أهلکهم بالریح، و فی آخر أنه أهلکهم بالصاعقة.
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1- 1) فی الهامش: تعمدت. 

2- 2) سور فصلت:13.
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و قد یجوز أن یکون الریح نفسها هی الصاعقة، لأن کل شیء صعق (1)الناس منه فهو صاعقة.

و کذلک القول فی الصاعقة و الرجفة أنه غیر ممتنع أن یقترن بالصاعقة الرجفة، فیخبر فی موضع بأنهم أهلکوا بالصاعقة و فی آخر بالرجفة.

و قد یمکن أن تکون الرجفة هی الصاعقة، لأنهم صعقوا عندها.


مسألة کیفیة نجاة هود علیه من الریح المهلک

[کیفیة نجاة هود علیه من الریح المهلک]

ان سأل سائل فقال: ان الماء فی عهد نوح لما یم جمیع الأرض لم ینج من الغرق لا أصحاب السفینة، فالریح المسخرة بم أعظم (2)منها هود علیه السلام و من اتبعه من المؤمنین، مع علمنا أن کل ریح تهب من شمال أو جنوب أو صبا أو دبور فإنها تعم الأرض و أکثرنا.

و هذا السؤال و ان لم یکن داخلا فی علم الکلام، فإن کثرة العلم و جودة الطبع یوسع للمسئول إذا کانت هذه حالة المقال و یضرب له المثال.

الجواب:

عن الریح المهلکة لعاد المدمرة علیهم ما الوجه فی کیفیة نجاة هود علیه السلام منها و من نجاة من نجی بنجاته من أهله و أصحابه مع عموم الریح الأماکن کلها.
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1- 1) کذا و الظاهر: یصعق. 

2- 2) ظ: نجی. 




فالجواب عندی أنه غیر ممتنع أن یکون هود «ع» و من کان فی صحبته بحیث لم تهب فیه هذه الریح المهلکة، و اللّه تعالی قادر علی أن یخص بالریح أرضاً دون أرض، و یکف عن هود علیه السلام و من معه عند هبوبها و تأثیر اعتمادها، فلا یلحقهم من الضرر بها و ان هبت بینهم کما لحق من هلک، کما أنه تعالی کف إحراق النار عن إبراهیم علیه السلام و بردها فی جسمه و ان کان حاصلا فیها، و کل ذلک جائز واضح.


مسألة الإشکال الوارد فی آیة « وَ لَقَدْ خَلَقْناکُمْ إلخ»

[الإشکال الوارد فی آیة « وَ لَقَدْ خَلَقْناکُمْ إلخ»]

أجمع أهل العربیة علی أن «ثم» توجب فی العطف الترتیب دالة علی التعقیب، و إذا کان هذا کما وصفوا فما معنی قوله تعالی وَ لَقَدْ خَلَقْناکُمْ ثُمَّ صَوَّرْناکُمْ ثُمَّ قُلْنا لِلْمَلائِکَةِ اُسْجُدُوا لِآدَمَ (1).

فیجیء من هذا علی قول النحویین أنه تعالی أمر الملائکة اسجدوا لادم بعد خلقه و تصویره قوماً خوطبوا بذلک، فان کان هؤلاء المخاطبون من ذریة آدم فهنا (2)من الأمر المستحیل، و ان کان من غیر ذریة آدم، فیحتاج الی دلیل.

الجواب:

أما قوله تعالی وَ لَقَدْ خَلَقْناکُمْ ثُمَّ صَوَّرْناکُمْ ثُمَّ قُلْنا لِلْمَلائِکَةِ اُسْجُدُوا
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لقسوم لیسوا من نسل آدم علیه السلام بل للجن و غیرهم من خلق اللّه تعالی، و علی هذا الجواب تسقط الشبهة و لا یبقی سؤال.

الجواب الأخر: أن یکون قوله تعالی خَلَقْناکُمْ لم یرد به الإیجاد و الإحدات و ان کان الخطاب به لبنی آدم، و انما أراد تعالی التقدیر.

و علی هذا المعنی حمل قوم من العلماء قوله تعالی وَ اَللّهُ خَلَقَکُمْ وَ ما تَعْمَلُونَ (1)بمعنی أنه تعالی قدرها و علم کیفیتها و أحوالها و سوء (2)الخلق الإیجاد و الاحداث و قد یسمی أحدنا بأنه خالق للأدیم و ان لم یکن محدثاً و لا موجوداً، فالشبهة أیضاً ساقطة عن هذا الجواب.

و قد أجاب قوم عن هذا السؤال، بأن لفظة «ثُمَّ» فی قوله تعالی قُلْنا لِلْمَلائِکَةِ لم یأت لترتیب الجواب الأمر بالسجود علی الخلق و التصویر، لا الأمر هو المرتب علیها.

و هذا الجواب و ان کان مسقطاً للشبهة، فإنه مخالف للظاهر، لان ظاهر الکلام یقتضی أن الأمر بالسجود هو المرتب لا للاعلام. أ لا تری أن القائل إذا قال: ضربت زیداً ثم عمراً، فان الظاهر من کلامه یقتضی أن ضرب عمرو هو المرتب علی ضرب زید.

و علی هذا الجواب الذی حکیناه یجوز أن یکون ضرب عمرو متقدماً علی ضرب زید، و انما أدخل لفظة «ثم» لإعلام ترتب الضرب علی الضرب و معلوم خلاف ذلک.

فان قیل: فالجواب الذی ذکرتموه المبنی علی أن قوله تعالی خَلَقْناکُمْ
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لم یعن به البشر و انما عنی به غیرهم مخالف أیضاً للظاهر.

فان قلتم: خالفنا الظاهر بدلیل.

قلنا: و نخالفه أیضاً بدلیل.

و الجواب عن السؤال: أنه لیس الظاهر من قوله تعالی خَلَقْناکُمْ ثُمَّ صَوَّرْناکُمْ ینبغی أن یکون متوجهاً الی بنی آدم دون غیرهم من العقلاء.

و الظاهر من قوله تعالی «ثُمَّ قُلْنا لِلْمَلائِکَةِ» یقتضی ترتب القول علی الخلق و التصویر.


مسألة قوله تعالی «قُلْ تَعالَوْا أَتْلُ ما حَرَّمَ رَبُّکُمْ عَلَیْکُمْ» إلخ

[قوله تعالی «قُلْ تَعالَوْا أَتْلُ ما حَرَّمَ رَبُّکُمْ عَلَیْکُمْ» إلخ]

ان سأل سائل عن قوله تعالی قُلْ تَعالَوْا أَتْلُ ما حَرَّمَ رَبُّکُمْ عَلَیْکُمْ أَلاّ تُشْرِکُوا بِهِ شَیْئاً (1)و کیف یجوز أن یکون من جملة ما حرم علینا أن لا نشرک شیئاً، و الأمر بالعکس فی ذلک.

الجواب:

قیل له: هذا سؤال من لا تأمل عنده لموضوع الآیة و ترتیب خطابه، لان التحریم المذکور فیه لا یجوز البتة علی مذهب أهل العربیة أن یکون متعلقاً بقوله «أَلاّ تُشْرِکُوا بِهِ شَیْئاً» و انما هو من صلة الجملة الاولی.

و لو تعلق التحریم المذکور بقوله «أَلاّ تُشْرِکُوا بِهِ شَیْئاً» لم یخل أن یکون
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تعلقه به تعلق الفاعل و المفعول، فکأنه قال: حرم أن لا تشرکوا، أو المبتدأ و الخبر، فکأنه قال: الذی حرم ربکم علیکم أن لا تشرکوا.

و التعلق الأول یمنع منه لفظة «حرم» من صلة لفظة «ما» التی بمعنی الذی، فلا یعمل فیما بعدها. أ لا تری أنک إذا قلت «حرمت کذا» فالتحریم عامل فیما بعده علی الفعل من المفعول، فإذا قلت: الذی حرمت کذا، فبطل هذا المعنی.

و لم یجز أن یکون التحریم متعلقاً بما بعده علی معنی الفعلیة، بل علی سبیل المبتدأ و الخبر. و لا یجوز أن یکون فی الآیة التعلق علی هذا الوجه، لان صدر الکلام یمنع من ذلک.

ألا تری أنه تعالی قال «تَعالَوْا أَتْلُ ما حَرَّمَ رَبُّکُمْ عَلَیْکُمْ» ف «ما» منصوب لانه مفعول أتل، و إذا کان کذلک لم یجز أن یکون «ما حرم» مبتدأ حتی یکون «ألا تشرکوا» خبراً له.

و إذا بطل التعلق بین الکلام من کلا الوجهین، نظرنا فی قوله تعالی «أَلاّ تُشْرِکُوا بِهِ» ، لان ذلک واجب غیر محرم، فوجب أن یضمر اما أوصاکم أن لا تشرکوا به (1).

و الإضمار الأول یشهد له آخر الآیة فی قوله تعالی ذلِکُمْ وَصّاکُمْ بِهِ لَعَلَّکُمْ تَعْقِلُونَ (2)و الإضمار الثانی یشهد له أول الآیة فی قوله تعالی قُلْ تَعالَوْا أَتْلُ ما أوصانا به فقد أمرنا به و بنینا إلیه.

فإن قیل: فما موضع «ان» من الاعراب؟ .
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قلنا: فی ذلک وجوه ثلاثة:

أحدها: الرفع، و یکون التقدیر: ذلک أن لا تشرکوا به شیئاً، فکأنه مبتدأ أو خبر.

و الثانی: النصب، اما علی أوصی أن لا تشرکوا، أو علی أتل أن لا تشرکوا.

و الثالث: أن لا یکون لها موضع، یکون المعنی: ألا تشرکوا به شیئا.

فإما موضع «تشرکوا» فیمکن فیه وجهان: النصب ب «أن» و الجزم ب «لا» علی وجه النهی.

فان قیل: کیف یعطف النهی فی قوله تعالی وَ لا تَقْتُلُوا أَوْلادَکُمْ (1)علی الخبر و هو أوصی أن لا تشرکوا.

قلنا: ذلک جائز مثل قوله تعالی عز و جل قُلْ إِنِّی أُمِرْتُ أَنْ أَکُونَ أَوَّلَ مَنْ أَسْلَمَ وَ لا تَکُونَنَّ مِنَ اَلْمُشْرِکِینَ (2)و مثل قول الشاعر:

حج و أوصی لسلمی الا عبدا

أ لا تری و لا تکلم أحدا

و لم یزل شرابها مبرداً

فعطف «لا تکلم» و هی نهی علی الخبر.

و یمکن فی الآیة وجه آخر غیر مذکور فیها و الکلام یحتمله، و هو أن یکون الکلام انقطع عند قوله تعالی قُلْ تَعالَوْا أَتْلُ ما حَرَّمَ رَبُّکُمْ و الوقف هاهنا، ثم ابتدأ فقال «علیکم ألا تشرکوا به شیئاً» و إذا کان علی هذا الوجه، احتمل «علیکم ألا تشرکوا» وجهین:

أحدهما: أن یراد یلزمکم و واجب علیکم، کما یقال: علیک درهم و علیک
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أن تفعل کذا، ثم قال «وَ بِالْوالِدَیْنِ إِحْساناً» أی أوصی بِالْوالِدَیْنِ إِحْساناً .

و الوجه الأخر: أن یرید الإغراء، کما تقول: علیک زیداً و علیک کذا إذا أمرت بأخذه و البدار الیه.

و لم یبق بعد هذا السؤال (1)واحد، و هو أن یقال: کیف یجوز أن یقول تعالی أَتْلُ ما حَرَّمَ رَبُّکُمْ عَلَیْکُمْ ثم یأتی بذکر أشیاء غیر محرمات، حتی یقدروا لها الوصیة و الأمر. و صدر الکلام یقتضی أن الذی یأتی من بعد لا یکون الا محرماً أ لا تری أن القائل إذا قال: أتل علیک ما وهبته لک کذا و کذا، لا بد أن یکون ما بعده و یذکره من الموهوبات، و الا خرج الکلام من الصحة.

و الجواب عن ذلک: أن التحریم لما کان إیجاباً و إلزاماً أتی ما بعده من المذکورات علی المعنی دون اللفظ بذکر الأمور الواجبات و المأمورات، للاشتراک فی المعنی. و أیضاً فان فی الإیجاب و الإلزام تجری (2). أ لا تری ان الواجب محرم الترک، و کل شیء ذکر لفظ التحریم علی بعض الوجوه تحریم.

فان قیل: أ لا حملتم الآیة علی ما حملها قوم من أن لفظة «لا» زائدة فی قوله تعالی أَلاّ تُشْرِکُوا بِهِ شَیْئاً و استشهدوا علی زیادة «لا» بقوله تعالی ما مَنَعَکَ أَلاّ تَسْجُدَ إِذْ أَمَرْتُکَ أی أن تسجد، قال الشاعر:

ألا یا لقومی قد أشطت عواذلی

و یزعمن أن أؤدی بحقی باطل

و یلجئنی فی اللهو أن لا أحبه

و للهو داع دائب غیر غافل

قلنا قد أنکر کثیر من أهل العربیة زیادة «لا» فی مثل هذا الموضع و ضعفوه و حملوا قوله تعالی ما مَنَعَکَ أَلاّ تَسْجُدَ (3)علی أنه خارج علی المعنی، و المراد
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ما دعاک الی أن لا تسجد؟ و ما أمران لا تسجد؟ لان من منع من شیء فقد دعا الی أن یفعل.

و متی حملنا قوله تعالی أَلاّ تُشْرِکُوا بِهِ شَیْئاً علی أن لفظة «لا» زائدة علی تضعیف قوم لذلک، فلا بد فیما اتصل به هذا الکلام من تقدیر فعل آخر، و هو قوله تعالی وَ بِالْوالِدَیْنِ إِحْساناً لأن ذلک لا یجوز أن یکون معطوفاً علی المحرم، فلا بد من إضمار و أوصینا (1)بِالْوالِدَیْنِ إِحْساناً .

و إذا احتجنا الی هذا الإضمار و لم یغننا عنه ما ارتکبناه من زیادة لفظة «لا» فالأولی أن نکتفی بهذا الإضمار فی صدر الکتاب، و یبقی الکلام علی حاله من غیر إلقاء شیء منه و نقدر ما تقدم بیانه، فکأنه قال: وصی أن لا تشرکوا به شیئاً وَ بِالْوالِدَیْنِ إِحْساناً ، و یشهد لذلک و بقوله آخر الآیة.


مسألة قوله تعالی کَذلِکَ نُوَلِّی بَعْضَ اَلظّالِمِینَ بَعْضاً

[قوله تعالی کَذلِکَ نُوَلِّی بَعْضَ اَلظّالِمِینَ بَعْضاً ]

و سئل (قدس اللّه روحه) عن تأویل قوله تعالی وَ کَذلِکَ نُوَلِّی بَعْضَ اَلظّالِمِینَ بَعْضاً (2)فقال فقد قیل فیها أقوال:

منها أن یحشر الظالمون مع أولیائهم فیدخلون النار الی بیتهم فی العقاب. و قیل: یخلی الفراعنة و یولیهم علی الظالمین و یمکنهم منه.

و قیل وجه آخر و هو أحسن: و هو ما بینه تعالی فی موضع آخر بقوله تعالی یا أَیُّهَا اَلَّذِینَ آمَنُوا لا تَتَّخِذُوا اَلْیَهُودَ وَ اَلنَّصاری أَوْلِیاءَ بَعْضُهُمْ أَوْلِیاءُ بَعْضٍ
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(1)فحکم أن الکفار بعضهم یتولی بعضاً و ینصره و منع المؤمنین من ذلک فکان حاکماً عادلا من حیث حکم بما ذکرناه، و اللّه تعالی أعلم.


قوله تعالی ثُمَّ أَوْرَثْنَا اَلْکِتابَ اَلَّذِینَ اِصْطَفَیْنا مِنْ عِبادِنا إلخ

و قال (رحمة اللّه علیه) فی تفسیر قول اللّه تعالی ثُمَّ أَوْرَثْنَا اَلْکِتابَ اَلَّذِینَ اِصْطَفَیْنا مِنْ عِبادِنا فَمِنْهُمْ ظالِمٌ لِنَفْسِهِ وَ مِنْهُمْ مُقْتَصِدٌ وَ مِنْهُمْ سابِقٌ بِالْخَیْراتِ (2)فقیل: کیف أورثهم الکتاب و قد وصفهم بالظلم.

و قال أبو علی الجبائی: ظالم لنفسه أی أنه یحمل علیها فی العبادة و یضربها کما یقول القائل: فلان ظالم لنفسه، لفرط صومه و کثرة صلاته، و هذه صفة مدح.

و قال آخرون: ظالم لنفسه بفعل الصغائر.

قال (رضی اللّه عنه) : و الذی اعتمده و أعول علیه، أن یکون «فَمِنْهُمْ ظالِمٌ لِنَفْسِهِ» من صفة «عبادنا» أی أورثنا الکتاب الذین اصطفینا من عبادنا، و من عبادنا ظالم لنفسه و منهم مقتصد و منهم سابق بالخیرات، أی فلیس کل عبادنا ظالماً لنفسه، و لا کلهم مقتصداً و لا کلهم سابقاً بالخیرات، فکان الذین أورثوا الکتاب السابقون بالخیرات دونهما.

و قال (رضی اللّه عنه) : علمت (3)به لما کانت فی معنی أحطت، و أحطت أعم و آکد.

و مثله قوله تعالی وَ جَحَدُوا بِها (4)لما کانت فی معنی کفروا. لان جحودهم بآیات اللّه کفر فقال «جَحَدُوا بِها» فعداه بالباء.
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و قوله تعالی اَلرَّفَثُ إِلی نِسائِکُمْ (1)لما کانت الرفث بمعنی الإفضاء.

و قال فی قوله تعالی وَ لا یُؤْذَنُ لَهُمْ فَیَعْتَذِرُونَ (2)یجوز لا یؤذن لهم و لا یعتذرون، لیکون معطوفاً علی «یؤذن لهم» و لا یکون جواباً، و یجوز لا یؤذن لا یؤذن لهم فکیف یعتذرون.


قوله تعالی أَنّی یَکُونُ لِی غُلامٌ وَ قَدْ بَلَغَنِیَ اَلْکِبَرُ 

و سأله (قدس اللّه روحه) أبو القاسم بن علی بن عبد اللّه بن شیبة العلوی الحسنی عن قول اللّه تبارک و تعالی فی قصة زکریا علیه السلام أَنّی یَکُونُ لِی غُلامٌ وَ قَدْ بَلَغَنِیَ اَلْکِبَرُ وَ اِمْرَأَتِی عاقِرٌ (3).

فکأنه سأل أمراً یستحیل کونه، و قد علمنا لا محالة أن زکریا علیه السلام لا محالة یعلم أن اللّه تعالی لا یعجزه بما یرید، فما وجه الکلام فیه.

فأجاب عن ذلک و قال: انه غیر ممتنع أن یکون زکریا لم یمثل الذریة فی حال کبره و هرمة، بل قبل هذا الحال، فلما رزقه اللّه ولداً علی الکبر و مع کون امرأته عاقراً قال أَنّی یَکُونُ لِی غُلامٌ وَ قَدْ بَلَغَنِیَ اَلْکِبَرُ وَ اِمْرَأَتِی عاقِرٌ من غیر إنکار منه لقدرته تعالی علی ذلک، بل لیرد من الجواب ما یزداد به بصیرة و یقیناً.

و یجوز أن یکون سأل الولد مع الکبر و عقم امرأته، لیفعل اللّه تعالی ذلک علی سبیل الآیة و خرقاً للعادة من أجله، فلما رزقه اللّه الولد عجب من ذلک و أنکره بعض من ضعفت بصیرته من أمته فقال علیه السلام «أَنّی یَکُونُ لِی وَلَدٌ» لیرد من الجواب ما یزول به شک غیره، فکأنه سأل فی الحقیقة لغیره لا لنفسه
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و یجری ذلک مجری موسی علیه السلام أن یریه اللّه تعالی نفسه لما شک قومه فی ذلک، فسأل لهم لا لنفسه.


قوله تعالی وَ إِذْ أَنْجَیْناکُمْ مِنْ آلِ فِرْعَوْنَ یَسُومُونَکُمْ سُوءَ اَلْعَذابِ إلخ

و سأل أیضاً عن قول اللّه عز و جل وَ إِذْ نَجَّیْناکُمْ مِنْ آلِ فِرْعَوْنَ یَسُومُونَکُمْ سُوءَ اَلْعَذابِ یُذَبِّحُونَ أَبْناءَکُمْ وَ یَسْتَحْیُونَ نِساءَکُمْ (1)فقال: أی شیء استحیاء النساء من سوء العذاب، و انما العذاب فی ذبح الأبناء.

فقال (رضوان اللّه علیه) : أما قتل الذکور و استحیاء الإناث فهو ضرب من العذاب و الإضرار، لأن الرجال هم الذین یزعمون الناس عما. . به من الشر، و هو واقع منهن فی الأکثر مع الردع، فإذا انفردن وقع الشر بلا راع و لا مانع، و هذه مضرة عظیمة.

و وجه آخر: و هو أن الراجع الی قوله تعالی یَسُومُونَکُمْ سُوءَ اَلْعَذابِ هو قتل الأبناء دون استحیاء النساء، و انما ذکر استحیاء النساء لشرح کیفیة الحال لا لان ذلک من جملة العذاب، کما یقول أحدنا: فلان عذبنی بأن أدخلنی داره و علیه ثیاب فلانیة و ضربنی بالمقارع و فلان حاضر. و لیس کل ما ذکره من جملة العذاب، و انما ذکر العذاب هو الضرب دون غیره، و ذکر الباقی علی سبیل الشرح.

و وجه آخر: و هو أنه روی أنهم کانوا یقتلون الأبناء و یدخلون أیدیهم فی فروج النساء لاستخراج الأجنة من بطون الحوامل، فقیل: یستحیون من لفظ الحیاء و هو الفرج و هو عذاب، ففی مثله ضرر شدید لا محالة.
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قوله تعالی وَ ما أَدْرِی ما یُفْعَلُ بِی وَ لا بِکُمْ 

و سأله أیضاً فقال: أ لیس قد وعد اللّه تعالی المؤمنین فی عدة مواضع من کتابه المجید بالجنة و الخلود فی النعیم، فما معنی قوله لنبیه وَ ما أَدْرِی ما یُفْعَلُ بِی وَ لا بِکُمْ (1)الثواب أو العقاب، أ دخول الجنة أو النار، لانه علیه السلام عالم بأن الجنة مأواه و أن الموات (2)عاقبته. و لا یجوز أن یشک فی أنه لیس من أهل النار، و ان شک فی ذاک من حال غیره.

و المراد بالایة: أننی لا أدری ما یفعل بی و لا بکم من المنافع و المضار الدنیویة کالصحة و المرض و الغنی و الفقر و الخصب و الجدب، و هذا وجه صحیح واضح لا شبهه فیه.

و یجوز أیضا أن یرید أننی لا أدری ما یحدثه اللّه من العبادات و یأمرنی به و إیاکم من الشرعیات و ما ینسخ من الشرعیات و ما یقر منه و یستدام، لان ذلک کله مغیب عنه، و هذا یلیق بقوله تعالی فی أول الآیة قُلْ ما کُنْتُ بِدْعاً مِنَ اَلرُّسُلِ و فی آخرها إِنْ أَتَّبِعُ إِلاّ ما یُوحی إِلَیَّ .


قوله تعالی فَإِنْ کُنْتَ فِی شَکٍّ مِمّا أَنْزَلْنا إِلَیْکَ إلخ

و سأل أیضاً عن قوله تعالی فَإِنْ کُنْتَ فِی شَکٍّ مِمّا أَنْزَلْنا إِلَیْکَ فَسْئَلِ اَلَّذِینَ یَقْرَؤُنَ اَلْکِتابَ مِنْ قَبْلِکَ لَقَدْ جاءَکَ اَلْحَقُّ مِنْ رَبِّکَ فَلا تَکُونَنَّ مِنَ اَلمُمْتَرِینَ (3).

کیف یکون النبی صلّی اللّه علیه و آله فی شک مما أوحی إلیه؟ کیف یسأل
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صحة ما أنزل إلیه الذین یقرءون الکتاب من قبله و هم الیهود و النصاری المکذبون؟ .

فقال: ان قوله تعالی فَإِنْ کُنْتَ فِی شَکٍّ مِمّا أَنْزَلْنا إِلَیْکَ ظاهر الخطاب له و المعنی لغیره، کما قال تعالی یا أَیُّهَا اَلنَّبِیُّ إِذا طَلَّقْتُمُ اَلنِّساءَ (1)فکأنه تعالی قال: فان کنت أیها السامع للقرآن فی شک مما أنزلنا علی نبینا فاسأل الذین یقرءون الکتاب.

و لیس یمتنع عند من أمعن النظر أن یکون الخطاب متوجهاً الی النبی صلّی اللّه علیه و آله علی الحقیقة، و لیس إذا کانت الشک لا یجوز علیه لم یحسن أن یقال له: ان شککت فافعل کذا، کما قال اللّه تعالی لَئِنْ أَشْرَکْتَ لَیَحْبَطَنَّ عَمَلُکَ (2)و معلوم أن الشرک لا یجوز علیه، و لا خلاف بین العلماء أن النبی صلّی اللّه علیه و آله داخل فی ظاهر آیات الوعید و الوعد و ان کان مما لا یشک.

و وجدت بعض المفسرین یجعل «ان» هاهنا بمعنی «ما» التی للجحد، و یکون تقدیر الکلام: ما کنت فی شک مما أنزلنا إلیک. و استشهد علی قوله (3)تعالی قالَتْ لَهُمْ رُسُلُهُمْ إِنْ نَحْنُ إِلاّ بَشَرٌ مِثْلُکُمْ (4)أی ما نحن، و قوله تعالی إِنْ أَنْتَ إِلاّ نَذِیرٌ أی ما أنت إلا نذیر.

و لا شک فی أن لفظة «ان» قد یکون بمعنی «ما» فی بعض المواضع، الا أنه لا یلیق بهذا الموضع أن یکون «ان» بمعنی «ما» لانه لا یجوز أن یقول تعالی: ما أنت فی شک مما أنزلنا إلیک فاسأل الذین یقرءون الکتاب، لان العالم لا حاجة به الی المسألة، و انما یحتاج أن یسأل الشاک.
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غیر أنه یمکن نصرة هذا الجواب، لانه تعالی لو أمره بسؤال أهل الکتاب من غیر أن یبقی شکه و لا وهم (1)أمره بالسؤال أنه یشک فی صدقه و صحة ما أنزل علیه، فقدم کلاماً یقتضی نفی الشک عنه فیما أنزل علیه لیعلم أن أمره بالسؤال یزول الشک من غیره لا عنه.

فأما الذین أمره بمساءلتهم، فقد قیل: إنهم المؤمنون من أهل الکتاب الراجعون إلی الحق، ککعب الأحبار و من جری مجراه ممن أسلم بعد الیهودیة لأن هؤلاء یصدقون عما شاهدوه فی کتبهم من صفات النبی صلّی اللّه علیه و آله و البشارة به، و ان کان غیرهم علی الکفر و الباطل لا یصدق علی ذلک.

و قال قوم آخرون: ان المراد ب «اَلَّذِینَ یَقْرَؤُنَ اَلْکِتابَ» جماعة الیهود ممن آمن و ممن لا یؤمن، فإنهم یصدقون مما وجدوه فی کتابهم من البشارة بنبی موصوف یدعون أنه غیرک، فإنک إذا قابلت بتلک الصفات صفاتک علمت أنت و کل من أنصف أن المبشر بنبوته أنت.

و قال آخرون: و ما أمره بأن یسألهم عن البشارة، لأنهم یصدقون عن ذلک بل أمره علیه السلام بأن یسألهم عما تقدم ذکره بغیر فصل من قوله تعالی وَ لَقَدْ بَوَّأْنا بَنِی إِسْرائِیلَ مُبَوَّأَ صِدْقٍ وَ رَزَقْناهُمْ مِنَ اَلطَّیِّباتِ فَمَا اِخْتَلَفُوا حَتّی جاءَهُمُ اَلْعِلْمُ إِنَّ رَبَّکَ یَقْضِی بَیْنَهُمْ یَوْمَ اَلْقِیامَةِ فِیما کانُوا فِیهِ یَخْتَلِفُونَ (2).

ثم قال اللّه تعالی فَإِنْ کُنْتَ فِی شَکٍّ مِمّا أَنْزَلْنا إِلَیْکَ فَسْئَلِ اَلَّذِینَ یَقْرَؤُنَ اَلْکِتابَ مِنْ قَبْلِکَ (3)أی فی شک مما تضمنه هذه الآیة من النعمة علی بنی إسرائیل و ما کانت الیهود تجحد ذلک بل تقربه و تفخر بمکانه، و هذا الوجه یروی
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عن الحسن البصری، و کل ذلک واضح لمن تأمله.


مسألة قوله تعالی قُلْ لِلْمُخَلَّفِینَ مِنَ اَلْأَعْرابِ سَتُدْعَوْنَ إِلی قَوْمٍ

[قوله تعالی قُلْ لِلْمُخَلَّفِینَ مِنَ اَلْأَعْرابِ سَتُدْعَوْنَ إِلی قَوْمٍ

إلخ] و قالوا: الدلیل علی صحة اختیارنا و توقیفنا فی فعلنا و وقوعه أحمد موقع عند اللّه قوله تعالی قُلْ لِلْمُخَلَّفِینَ مِنَ اَلْأَعْرابِ سَتُدْعَوْنَ إِلی قَوْمٍ أُولِی بَأْسٍ شَدِیدٍ تُقاتِلُونَهُمْ أَوْ یُسْلِمُونَ (1).

و هذا اخبار عن أمر سیکون، فیخبرهم الرسول صلّی اللّه علیه و آله بما سیتجدد من هذه الحال، کما أخبرهم بما یکون من سواها فی الحوادث بعده، و هذه کلها من دلائله علیه السلام.

و وجدنا صاحبنا المتولی لغزاة الروم، کما تولی قتال أهل الردة خالد بن الولید العزیز، أو لیس هذه الأمور منتظمة علی المأثور، جاریة علی المحجوب، مثمرة للخیرات، مؤکدة لأسباب الإسلام، قامعة للمخالفة، عرفونا ما عندکم فی هذا؟ الجواب و باللّه التوفیق:

قال الأجل المرتضی علم الهدی ذو المجدین (قدس اللّه روحه) اعلم أن هذه المسألة قد بناها هذا السائل علی أن الداعی لهؤلاء الإعراب هو غیر النبی صلّی اللّه علیه و آله، و هذا منازع فیه غیر مسلم، و الدعوی بغیر برهان لا یقتصر علیها منصف.
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ثم لو سلمنا تطوعاً و تبرعاً أن الداعی هو غیر النبی صلّی اللّه علیه و آله لم یجب أن یکون هو من عنده، بل جاز أن یکون غیره.

و نحن نبین کلا الوجهین و ان کنا قد ذکرنا فی الکتاب «الشافی» ما هو الغایة القصوی:

أما ظاهر قوله تعالی سَتُدْعَوْنَ إِلی قَوْمٍ أُولِی بَأْسٍ شَدِیدٍ» فغیر دال علی تعیین الداعی، بل هو فیهم مشترک، فعلی من ادعی أنه داع بعینه الدلالة.

و لا خلاف بین أهل النقل و الروایة فی قوله تعالی سَیَقُولُ لَکَ اَلْمُخَلَّفُونَ مِنَ اَلْأَعْرابِ شَغَلَتْنا أَمْوالُنا وَ أَهْلُونا فَاسْتَغْفِرْ لَنا یَقُولُونَ بِأَلْسِنَتِهِمْ ما لَیْسَ فِی قُلُوبِهِمْ قُلْ فَمَنْ یَمْلِکُ لَکُمْ مِنَ اَللّهِ شَیْئاً إِنْ أَرادَ بِکُمْ ضَرًّا أَوْ أَرادَ بِکُمْ نَفْعاً بَلْ کانَ اَللّهُ بِما تَعْمَلُونَ خَبِیراً. بَلْ ظَنَنْتُمْ أَنْ لَنْ یَنْقَلِبَ اَلرَّسُولُ وَ اَلْمُؤْمِنُونَ إِلی أَهْلِیهِمْ أَبَداً وَ زُیِّنَ ذلِکَ فِی قُلُوبِکُمْ وَ ظَنَنْتُمْ ظَنَّ اَلسَّوْءِ وَ کُنْتُمْ قَوْماً بُوراً (1)انما أراد به الذین تخلفوا عن الحدیبیة.

ثم قال تعالی سَیَقُولُ اَلْمُخَلَّفُونَ إِذَا اِنْطَلَقْتُمْ إِلی مَغانِمَ لِتَأْخُذُوها ذَرُونا نَتَّبِعْکُمْ یُرِیدُونَ أَنْ یُبَدِّلُوا کَلامَ اَللّهِ قُلْ لَنْ تَتَّبِعُونا کَذلِکُمْ قالَ اَللّهُ مِنْ قَبْلُ فَسَیَقُولُونَ بَلْ تَحْسُدُونَنا بَلْ کانُوا لا یَفْقَهُونَ إِلاّ قَلِیلاً (2).

و انما طلب هؤلاء المخلفون أن یخرجوا إلی غنیمة خیبر، فمنعهم اللّه من ذلک و أمر نبیه صلّی اللّه علیه و آله بأن یقول لهم «قُلْ لَنْ تَتَّبِعُونا» یرید الی هذه الغزاة، لأنه تعالی حکم من قبل بأن غنیمة خیبر لمن شهد الحدیبیة، و أنه لا حظ فیها لمن لم یشهدها.

و هذا هو تأویل قوله تعالی یُرِیدُونَ أَنْ یُبَدِّلُوا کَلامَ اَللّهِ ثم قال جل اسمه
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قُلْ لِلْمُخَلَّفِینَ مِنَ اَلْأَعْرابِ سَتُدْعَوْنَ إِلی قَوْمٍ أُولِی بَأْسٍ شَدِیدٍ تُقاتِلُونَهُمْ أَوْ یُسْلِمُونَ و انما أراد تبارک اسمه أن الرسول سیدعون فیما بعد الی قتال قوم أولی بأس شدید، کموتة و حنین و تبوک، فمن أین و للمخالفین أن الداعی لهؤلاء الإعراب هو غیر النبی صلّی اللّه علیه و آله مع ما بیناه من الحروب التی کانت بعد خیبر.

و لیس لأحد أن یدعی أن المعنی بقوله «ستدعون الی قوم أولی بأس شدید» هو أبو بکر لما دعا المسلمین الی قتال بنی حنیفة، أو قتال فارس و الروم، و یحتج بإطباق المفسرین علی ذلک، لان المفسرین ما أطبقوا علی ما ادعوه، لان ابن المسیب روی عن أبی روق عن الضحاک فی قوله سَتُدْعَوْنَ إِلی قَوْمٍ أُولِی بَأْسٍ شَدِیدٍ» قال: هم ثقیف.

و روی عن سعید بن جبیر قال: هم هوازن.

و روی الواقدی عن قتادة قال: هم هوازن و ثقیف.

فلا أطباق لأهل التأویل علی ما ادعی، و لو أطبقوا لم یکن فی إطباقهم حجة. و کم استخرج أهل العدل فی متشابه القرآن من الوجوه الصحیحة ما خالف ما ذکره المفسرون.

و أما الوجه الأخر الذی یسلم فیه أن الداعی لهؤلاء الإعراب هو غیر النبی صلّی اللّه علیه و آله فواضح أیضا، لأنه لا یمتنع أن یعنی بهذا الداعی أمیر المؤمنین علیه السّلام لانه قد قاتل بعده أهل الجمل و أهل صفین و أهل النهروان، و بشره النبی صلّی اللّه علیه و آله بأنه یقاتلهم بقوله

علی تقاتل بعدی الناکثین و القاسطین و السارقین و قد کانوا أولی بأس شدید بغیر شبهة.

فان قیل: الآیة تدل علی أن القوم الذین قوتلوا ما کانوا مسلمین، لقوله تعالی تُقاتِلُونَهُمْ أَوْ یُسْلِمُونَ و محاربو أمیر المؤمنین علیه السّلام فی المواطن
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الثلاثة التی ذکرتموها کانوا مسلمین.

قلنا: عندنا أنهم کانوا کفاراً، و الکافر لا یکون مسلماً عند مخالفینا من المعتزلة و الخوارج و من وافقهم، أن الکبائر تخرج عن الإسلام، کما تخرج عن الایمان و عندهم أن قتال أمیر المؤمنین علیه السّلام کان کبیرة و مخرجاً عن الایمان و الإسلام.

و قد دللنا فی کتبنا الشافی و غیره من کتبنا علی کفر محاربیه علیه السّلام بما لیس هاهنا موضع ذکره.

فان قیل: من أین نعلم بقاء هؤلاء المخالفین من الاعراب الی أیام أمیر المؤمنین علیه السلام کما علمنا بقاءهم الی أیام أبی بکر؟ .

فان قلت: أعلم ذلک، لان حکم الآیة یقتضی بقاءهم حتی یتم کونهم مدعوین الی قتال أولی البأس الشدید.

قلنا: لک مثل ما قلته فی بقائهم الی أیام أمیر المؤمنین علیه السّلام فظاهر الآیة لا یقتضی وجوب بقاء جمیعهم، و انما یقتضی بقاء أکثرهم أو بعضهم.


مسألة قوله تعالی أَنْبِئُونِی بِأَسْماءِ هؤُلاءِ إِنْ کُنْتُمْ صادِقِینَ إلخ


اشارة

[قوله تعالی أَنْبِئُونِی بِأَسْماءِ هؤُلاءِ إِنْ کُنْتُمْ صادِقِینَ إلخ]

ما معنی قوله تعالی للملائکة أَنْبِئُونِی بِأَسْماءِ هؤُلاءِ إِنْ کُنْتُمْ صادِقِینَ (1)و قوله یا آدَمُ أَنْبِئْهُمْ بِأَسْمائِهِمْ فَلَمّا أَنْبَأَهُمْ بِأَسْمائِهِمْ (2)أن هذه الهاءات راجعة
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الی من؟ و من الذین رجعت الهاءات إلیهم؟ و هذا قبل خلق اللّه تعالی الخلق؟ و ما معنی قوله تعالی ثُمَّ عَرَضَهُمْ عَلَی اَلْمَلائِکَةِ فقد دل علی أنه کان هناک قوم معرضون مشار إلیهم، و هم غیر الملائکة، فمن هؤلاء المبعوثون (1).


الجواب:

أما قوله تعالی أَنْبِئُونِی بِأَسْماءِ هؤُلاءِ فعند أکثر أهل العلم و أصحاب التفسیر أن الإشارة بهذه الأسماء الی جمیع الأجناس من العقلاء و غیرهم.

و قال قوم: أراد أسماء الملائکة خاصة.

و قال آخرون: أراد أسماء ذریته.

و الصواب القول الأول الذی علیه إجماع أهل التفسیر، و الظاهر یشهد به، لقوله تعالی وَ عَلَّمَ آدَمَ اَلْأَسْماءَ کُلَّها .

فأما قوله تعالی ثُمَّ عَرَضَهُمْ عَلَی اَلْمَلائِکَةِ فلا یلیق الا بالمسمیات دون الأسماء، لأن هذه الکنایات لا تلیق بالأسماء، و انما تلیق بالعقلاء من أصحاب الأسماء أو العقلاء إذا انضم إلیهم غیرهم مما لا یعقل علی سبیل التغلیب لما یعقل کما یغلب المذکر علی المؤنث إذا اجتمعوا فی الکنایة، کما یقول القائل: أصحابک و اماؤک جاءونی. و لا یقال: جئتنی.

و مما یشهد للتغلیب قوله تعالی وَ اَللّهُ خَلَقَ کُلَّ دَابَّةٍ مِنْ ماءٍ فَمِنْهُمْ مَنْ یَمْشِی عَلی بَطْنِهِ وَ مِنْهُمْ مَنْ یَمْشِی عَلی رِجْلَیْنِ وَ مِنْهُمْ مَنْ یَمْشِی عَلی أَرْبَعٍ یَخْلُقُ اَللّهُ ما یَشاءُ (2).
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و قد روی فی قراءة أبی «ثم عرضها» و فی قراءة عبد اللّه «ثم عرضهن» فهاتان القراءتان یلیقان بالکنایة عن الأسماء دون المسمیات، و لیس هذا العرض و الخطاب قبل خلقه تعالی جمیع الخلق علی ما تضمنه السؤال، لأن الملائکة بلا شک قد کانت مخلوقة، و الخطاب معها کان فی عرض هذه الأسماء، و غیر منکر أن یکون تعالی خلق أصول جمیع الأجناس فی تلک الحال، حتی یلیق ذلک بقوله تعالی ثُمَّ عَرَضَهُمْ عَلَی اَلْمَلائِکَةِ .

و الذی یشتبه من هذه الآیات و یجب الکلام علیه و التنقیر عنه و الإشارة إلی الصحیح منه موضعان:

أحدهما: أن یقال: کیف یأمر الملائکة و یکلفهم أن یخبروا بما لا یعلمون، و هذا عندکم من تکلیف ما لا یطاق بعینه، أو جار مجراه فی القبح.

و الموضع الأخر: أن یقال: من أین علمت الملائکة لما أخبرها آدم علیه السّلام بتلک الأسماء صحة قوله؟ و مطابقة الأسماء المسمیات؟ و لم تکن عالمة من قبل، إذ لو کانت عالمة لأخبرت بالأسماء و لم تعترف بفقد العلم.

و الجواب عن الأول: أن قوله تعالی أَنْبِئُونِی بِأَسْماءِ هؤُلاءِ ان کان أمراً فهو متعلق بشرط، و هو کونهم صادقین و عالمین بأنهم إذا أخبروا عن ذلک صدقوا، و کأنه تعالی قال لهم: خبروا بذلک ان علمتموه. و التکلیف علی هذا الوجه بهذا الشرط صحیح حسن.

و یمکن أیضاً أن یکون قوله تعالی أَنْبِئُونِی بِأَسْماءِ هؤُلاءِ لا یأمر علی الحقیقة و ان کان له صورة الأمر، و یکون المعنی فیه التقریر و التنبیه علی الحجة.

و یکون تلخیص هذا الکلام: ان اللّه تعالی لما قال للملائکة إِنِّی جاعِلٌ فِی اَلْأَرْضِ خَلِیفَةً قالُوا أَ تَجْعَلُ فِیها مَنْ یُفْسِدُ فِیها وَ یَسْفِکُ اَلدِّماءَ وَ نَحْنُ نُسَبِّحُ بِحَمْدِکَ وَ نُقَدِّسُ لَکَ قالَ إِنِّی أَعْلَمُ ما لا تَعْلَمُونَ أی مطلع علی ما لا تطلعون علیه.
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ثم أراد التنبیه علی أنه لا یمتنع أن یکون غیر الملائکة مع أنها تسبح و تقدس و تطیع و لا تعصی أولی بالاستخلاف فی الأرض، و ان کان فی ذریته من یفسد و یسفک الدماء، فعلم تعالی آدم أسماء الأجناس أو أکثرها.

ثم قال للملائکة أَنْبِئُونِی بِأَسْماءِ هؤُلاءِ مقرراً لهم فیها علی ما ذکرناه، و دالا علی اختصاص بما لم یختصوا به، فلما أجابوا بالاعتراف و تسلیم علم الغیب الیه، قال أَ لَمْ أَقُلْ لَکُمْ إِنِّی أَعْلَمُ غَیْبَ اَلسَّماواتِ وَ اَلْأَرْضِ وَ أَعْلَمُ ما تُبْدُونَ وَ ما کُنْتُمْ تَکْتُمُونَ موقظاً علی أنه تعالی المنفرد بعلم المصالح فی الدین، ان الواجب علی کل مکلف أنه یسلم لأمره و یعلم أنه لا یختار لعباده الا ما هو أصلح لهم فی دینهم، علموا وجه ذلک أم جهلوه.

و أما الجواب عن الشبهة الثانیة التی ذکرناها، فهو أنه غیر ممتنع أن یکون اللّه تعالی فعل فی الملائکة فی الحال العلم الضروری بمطابقة الأسماء للمسمیات فعلموا بذلک صحته بعد أن کانوا غیر عالمین به.

و هذا لا یؤدی الی أن یکون الملائکة عالمة بنبوة آدم ضرورة، بل لا بد بعد ذلک من مراتب فی الاستدلال یفضی الی العلم بالنبوة، و یجری ذلک مجری أن یخبر بأحدنا بما فعله مستسراً به عی سبیل التفصیل علی وجه یخرق العادة، فهو و ان کان عالماً بصدق خبره ضرورة، فلیس بعالم أنه نبی، و لا یستغنی عن الاستدلال لیعد (1)ذلک بعد ذلک علی نبوته.

و وجه آخر: و هو أنه غیر ممتنع أن یکون للملائکة لغات مختلفة، و کل قبیل منها یعرف أسماء الأجناس فی جمیع لغاتهم خارقة للعادة، فلما أراد اللّه تعالی نبأهم علی نبوة آدم، علمه جمیع تلک الأسماء، فلما أخبرهم بها علم کل
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فریق مطابقة ما خبر له من الأسماء اللغویة.

و هذا لا یحتاج فیه الی الرجوع الی غیره، و علم مطابقة ذلک الباقی اللغات بخبر کل قبیل بأن کل قبیل إذا کان کثرة علم بخبرهم صحة ما یجیبون به.

و هذا الجواب یقتضی أن یکون معنی قوله تعالی أَنْبِئُونِی بِأَسْماءِ هؤُلاءِ لیخبرنی کل قبیل منکم بمعانی جمیع الأسماء، لأن ذلک هو الذی أفرد اللّه تعالی به آدم و میزه به، و هذا بین أنعم تأمله. و السلام.


مسألة قوله تعالی فَتَلَقّی آدَمُ مِنْ رَبِّهِ کَلِماتٍ فَتابَ عَلَیْهِ


اشارة

[قوله تعالی فَتَلَقّی آدَمُ مِنْ رَبِّهِ کَلِماتٍ فَتابَ عَلَیْهِ

إلخ] ما معنی قوله تعالی فَتَلَقّی آدَمُ مِنْ رَبِّهِ کَلِماتٍ فَتابَ عَلَیْهِ إِنَّهُ هُوَ اَلتَّوّابُ اَلرَّحِیمُ (1)؟



الجواب:

أما قوله تعالی فَتَلَقّی آدَمُ مِنْ رَبِّهِ کَلِماتٍ فالتلقی هاهنا هو القبول و التناول علی سبیل الطاعة، و لیس کل ما سمعه واحد من غیره یکون له متلقیاً حتی یکون متقبلا، فیوصف بهذه السمة.

و أغنی قوله تعالی فَتَلَقّی عن أن یقول: فرغت الی اللّه لهن أو سألته عقبهن (2)، لان معنی التلقی یفید ذلک و ینبئ عما حذف من الکلام اختصاراً،
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و لهذا قال تعالی فَتابَ عَلَیْهِ و لا یتوب علیه الإبان سأل و رغب و یفزع بتلک الکلمات.

و قد قرأ ابن کثیر و أهل مکة و ابن عباس و مجاهد «فتلقی آدم من ربه کلمات» بالنصب [«من ربه» (1)]و برفع «کلمات» ، و علی هذه القراءة لا یکون معنی التلقی القبول، بل یکون المعنی ان الکلمات تدارکته بالنجاة و الرحمة.

فأما الکلمات فقد قیل انها: «ربنا ظلمنا أنفسنا و ان لم تغفر لنا و ترحمنا لنکونن من الخاسرین» .

و قیل: بل هی «سبحان اللّه و الحمد للّه و لا إله إلا اللّه و اللّه أکبر» .

و قیل: بل الکلمات ان آدم علیه السلام قال: یا رب أ رأیت ان تبت و أصلحت قال اللّه تعالی: اذن أرجعک إلی الجنة.

و قیل و هذه روایة تختص أهل البیت: ان آدم رأی مکنوناً علی العرش أسماء معظمة مکرمة، فسأل عنها؟ فقیل له هذه أسماء أجل الخلق منزلة عند اللّه تعالی، و أمکنهم مکانة ذلک بأعظم الثناء و التفخیم و التعظیم، أسماء محمد و علی و فاطمة و الحسن و الحسین صلوات اللّه علیهم، فحینئذ سأل آدم علیه السّلام ربه تعالی و جعلهم الوسیلة فی قبول توبته و رفع منزلته.

فان قیل: علی هذا الوجه الأخیر کیف یطابق هذا الوجه قوله تعالی فَتَلَقّی آدَمُ مِنْ رَبِّهِ کَلِماتٍ و ما الذی تلقاه؟ و کیف یسمی من ذکرتهم کلمات؟ و هذه انما یتم فی الوجوه الأول، لأنها متضمنة ذکر کلمات و ألفاظ علی کل حال.

قلنا: قد یسمی الکتابة کلمات علی ضرب من التوسع و التجوز، و إذا کنا
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قد ذکرنا أن آدم علیه السّلام رأی کتاباً یتضمن أسماء قوم، فجائز أن یقال: انها کلمات تلقاها و رغب الی اللّه بها.

و یجوز أیضاً أن یکون آدم لما رأی تلک الکتابة سأل عنها، قال اللّه تعالی: هذه أسماء من أکرمته و عظمته. و أجللته و رفعت منزلته، و من لا أسأل به الا أعطیت و کانت هذه الکلمات التی تلقاها و انتفع بها.

فأما التوبة من آدم علیه السلام و قبول اللّه تعالی توبته، و هو علی مذهبنا الصحیح لم یوقع ذنباً و لا قارف قبیحاً و لا عصی بأن خالف واجباً، بل بأن ترک مندوباً، فقد بینا معناها مستقصی مستوفی فی کتاب «تنزیه الأنبیاء و الأئمة علیهم السلام» و أزلنا الشبهة المعترضة عن هذا المعنی، فمن أراد ذلک أخذ من موضعه.

و من اللّه نستمد المعونة و التوفیق، و إیاه نستهدی سبیل الرشاد، و الحمد للّه رب العالمین.


مسألة قوله تعالی وَ إِذْ بَوَّأْنا لِإِبْراهِیمَ مَکانَ اَلْبَیْتِ أَنْ لا تُشْرِکْ بِی

[قوله تعالی وَ إِذْ بَوَّأْنا لِإِبْراهِیمَ مَکانَ اَلْبَیْتِ أَنْ لا تُشْرِکْ بِی

إلخ] سأل الشریف أبو محمد الحسن بن محمد بن الحسن بن أحمد بن القاسم العلوی المحمدی النقیب السید الأجل المرتضی.

فقال: ان رأی (دام علوه) أن یشرح لنا معنی قوله تعالی وَ إِذْ بَوَّأْنا لِإِبْراهِیمَ مَکانَ اَلْبَیْتِ أَنْ لا تُشْرِکْ بِی شَیْئاً وَ طَهِّرْ بَیْتِیَ لِلطّائِفِینَ وَ اَلْقائِمِینَ وَ اَلرُّکَّعِ اَلسُّجُودِ وَ أَذِّنْ فِی اَلنّاسِ بِالْحَجِّ یَأْتُوکَ رِجالاً وَ عَلی کُلِّ ضامِرٍ یَأْتِینَ مِنْ کُلِّ فَجٍّ عَمِیقٍ (1).
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هل خص بالنداء أمة دون أمة، أم عم الأمم کلها؟ و هل بلغهم نداوة و دخلت فیه أمة محمد صلّی اللّه علیه و آله. ان رأی أجاب بشرح و بیان منعماً إن شاء اللّه.

الجواب:

أما قوله تعالی وَ إِذْ بَوَّأْنا لِإِبْراهِیمَ مَکانَ اَلْبَیْتِ» فمعناه جعلناه منزلا و وطئناه و مهدناه، و المباءة المنزل.

و قال قوم: ان أصل اشتقاق هذه الکلمة من الرجوع، و منه قوله تعالی وَ باؤُ بِغَضَبٍ مِنَ اَللّهِ أی رجعوا منه و قول الحارث بن جواد بوأ. . . فعل کلیب أی ارجع بذلک. فلما جعل اللّه تعالی البیت منزلا و مزیلا و ملاذاً و مرجعاً لإبراهیم، جاز أن یقول: «بوأه» .

فأما قوله تعالی لا تُشْرِکْ بِی شَیْئاً قال قوم: معناه و قلنا له لا تشرک بی شیئاً، و أجری مجری قوله تعالی وَ اَلْمَلائِکَةُ یَدْخُلُونَ عَلَیْهِمْ مِنْ کُلِّ بابٍ. سَلامٌ عَلَیْکُمْ بِما صَبَرْتُمْ فَنِعْمَ عُقْبَی اَلدّارِ (1)و المعنی: قائلین سلام علیکم.

و الکلام مفتقر بلا شک الی محذوف، و هذا الذی ذکرناه من حذف لفظة «و قلنا» یضعف [من یضعف (2)]من جهة أن ظاهر الآیة تدل علی تعلق الکلام بعضه ببعض، و ان الغرض فی تبوئة إبراهیم البیت ألا تشرک و أن تطهر البیت للطائفین و القائمین.

و إذا کان هذا المعنی هو لم یطابقه أن یقدر لفظة «و قلنا» ثم یحذفها، لان هذا التقدیر یقع (3)الکلام الثانی عن حکم الأول و یجعله أجنبیاً منه. و الظاهر أنه

ص:118





1- 1) سورة الرعد:23.
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متعلق به.

فالأولی أن یکون تقدیر الکلام: و إذ بوأنا لإبراهیم مکان البیت، لان نقول له لا یشرک بی شیئاً، فیصح معنی البیت و مطابقة البیت فیه، و هو تبوئة البیت.

فأما قوله تعالی «وَ طَهِّرْ بَیْتِیَ» فقیل انه أراد من عبادة الأوثان. و قیل: من ذبائح المشرکین و سائر الأدناس، و الکلام یحتمل لکل ذلک.

فأما قوله تعالی وَ أَذِّنْ فِی اَلنّاسِ بِالْحَجِّ فمعناه أعلمهم و أشعرهم بوجوبه و أعلمت و أذنت هاهنا بمعنی واحد، و الأذان بالصلاة هو الاعلام بدخول وقتها.

و قال قوم: ان أذان إبراهیم هو إذ وقف فی المقام، فنادی: أیها الناس أجیبوا داعی اللّه یا عباد اللّه أطیعوا اللّه. فاستمع من بین السماء و الأرض، فأجابه من فی الأصلاب، فمن کتب له الحج و کل من حج، فهو من أجاب إبراهیم علیه السلام.

و قال قوم آخرون: ان المخاطب و المأمور به بقوله تعالی وَ أَذِّنْ فِی اَلنّاسِ بِالْحَجِّ هو محمد صلّی اللّه علیه و آله و لم یلزمهم شریعة فکیف یدعوهم الی الحج و هو غیر مرسل إلیهم؟ و أخبار الآحاد فی هذا الباب غیر معتمد، فلا یجوز علی هذا أن یحمل قوله تعالی فِی اَلنّاسِ علی کل من یأتی إلی یوم القیامة، لأنه علیه السلام کان مبعوثاً الی جمیع الأمم المستقبلة، فجعلناه متوجهاً الی أمته و من تلزمهم شریعته.

فأما الوجه الثانی الذی حکیناه من توجه تکلیف الأذان بالحج الی نبینا صلّی اللّه علیه و آله فجائز غیر ممتنع، و لا یضعفه أنه معطوف علی الأوامر المتوجهة إلی إبراهیم علیه السلام من قوله

ألا تشرک بی شیئاً و طهر بیتی لأنه غیر ممتنع
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أن ینفصل هذا التکلیف من الأول و ان کان له مجاوراً و مقارناً، و یتوجه الی غیر من توجه التکلیف الأول الیه.

فأما قوله تعالی یَأْتُوکَ رِجالاً فمعناه علی أرجلهم، و هو فی مقابلة من یأتی راکباً علی کل ضامر.

و معنی «کُلِّ ضامِرٍ» أی علی کل جمل ضامر أو ناقة ضامرة، و لهذا قال تعالی «یَأْتِینَ» و لم یقل یأتون، کنایة عن الرکاب دون الرکب. و قد قرئت: «و یأتون» علی أنه کنایة عن الرکبان.

و هذا القدر کاف فی الجواب عن المسألة.

تمت المسائل و الحمد للّه رب العالمین.
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31- أجوبة مسائل متفرفة من الحدیث و غیره


اشارة
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بسم اللّه الرحمن الرحیم


معنی نقصان الدین و العقل فی النساء

مسألة: ما معنی ما روی عن النبی صلی اللّه علیه و آله و هو مشیر الی النساء لما أرادوا (1)إلی نقص عقل و دین أصلب اللب الحکیم منهن.

الجواب: قد قیل: ان معنی نسب (2)النساء الی نقصان الدین: أنهن یقعدن من الصلاة و الصیام أیام حیضهن الذی هو علی الأکثر کل شهر، فیحرمن ثواب هاتین العبادتین الجلیلتین، و هذا لا یوجد فی الرجال.

و أما نقصان العقل، فمعلوم أن النساء أندر عقولا من الرجال، و أن النجابة و اللیانة (3)انما یوجدان فیهن فی النادر الشاذ، و عقلاء النساء و ذوات الحزم
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و الفطنة منهن معدودات، و من بهذه الصفة من الرجال لا تحصی کثرة.

و قد یمکن أیضا أن یقال فی نقصان الدین مثل هذا الوجه، فإنه لما کان الأغلب علیهن ضعف الدین و قلة البصیرة فیه، نسب إلیهن ذلک علی الأکثر الأغلب.

و لا یطعن علی هذا الوجه من علمناه علی غایة العقل فی الدین و الکمال فیما یعود الیه، مثل فاطمة بنت رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله و علیها، و خدیجة بنت خویلد، و مریم بنت عمران. لان کلامنا علی الأغلب الأکثر، و من عرفناه بالفضل فی الدین من النساء قلیل العدد عسر الوجود.

و روی عن أمیر المؤمنین علیه السلام أنه قال بعد فراغه من حرب الجمل فی ذم النساء: معاشر النساء (1)، النساء نواقص الایمان، نواقص الحظوظ، نواقص العقول، فأما نقصان ایمانهن فقعودهن عن الصلاة و الصیام فی أیام حیضهن، و أما نقصان عقولهن فشهادة الامرأتین کشهادة الرجل الواحد، و أما نقصان حظوظهن فمواریثهن علی الانصاف من مواریث الرجال. فاتقوا شرار النساء، و کونوا من خیارهن علی حذر، و لا تطیعوهن فی المعروف حتی لا یطمعن فی المنکر (2).


تفسیر قوله علیه السلام: الولد للفراش و للعاهر الحجر

مسألة: ما معنی قوله علیه السلام «الولد للفراش و للعاهر الحجر» (3)؟
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الجواب: معنی ذلک أن الولد تابع للفراش الذی اختلف الفقهاء فی معناه:

فقال أبو حنیفة و أصحابه: هو الوطء.

و قال الشافعی: الفراش هو العقد مع التمکن من الوطء. و هو مذهبنا.

و العاهر: الزانیة التی تأتی بولد من غیر عقد.

و معنی لها الحجر: أن ترجم بالحجارة و یقام علیها حد الزناء، فکنی عن اقامة الحد بما به یقام الحد من الحجر، و هذه بلاغة عظیمة.


وجه نهی النبی «ص» عن أکل الثوم

مسألة: سأله أبو القاسم علی بن عبد اللّه بن العلوی الحسینی، روی عن النبی صلی اللّه علیه و آله أنه لما افتتح خیبر وقعوا فی الثوم فأکلوه، فقال النبی صلی اللّه علیه و آله: من أکل هذه البقلة الخبیثة فلا یقربن مسجدنا حتی یذهب ریحها (1).

و قد قال اللّه عز و جل أَ وَ لَمْ یَرَوْا إِلَی اَلْأَرْضِ کَمْ أَنْبَتْنا فِیها مِنْ کُلِّ زَوْجٍ کَرِیمٍ (2)و ما سماه اللّه تعالی کریما کیف یصح أن یسمی خبیثا.

و روی عنه صلی اللّه علیه و آله أنه قال لجابر بن سلیمان: یا جابر لا تسبن شیئا، فکان جابر لا یسب شیئا. و قوله صلی اللّه علیه و آله للثوم «البقلة الخبیثة» ضرب من السب.

الجواب: اعلم أن أخبار الآحاد غیر معلوم و لا مقطوع علی صحتها، و الصدق فیها أقل کثیرا من الکذب. و انما یجب أن نتأول من الاخبار ما علمناه
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و قطعنا علی صحته، و جائز کونه کذبا.

غیر أنا نخرج له وجها تطوعا، و هو أن یرید علیه السلام بالخبیثة المنتنة الریح، و معلوم أن المجاور لمن أکل الثوم یتأذی برائحته شدیدا، فنهی النبی صلی اللّه علیه و آله آکلها من دخول المساجد، لئلا یؤذی أهله و المصلین فیه.

و لیس ینافی وصف هذا النبات بأنه کریم وصفه بأنه منتن الرائحة، لأن معنی کریم انه دال علی اللّه تعالی، و أنه لطف فی مصالح کثیرة دینیة، و هذا المعنی لا ینافی نتن الریح.

ألا تری أن اللّه قد وصف کل ما خلقه بالحسن و التمام و الاحکام، و مما خلق القرد و الخنزیر و کثیر من الخلق الذی یستقذر، و ذلک لا ینافی الحسن و الحکمة و ان نفرت (1)کثیر من الطباع عنها.

و یمکن وجه آخر: و هو أن یرید بقوله تعالی کَمْ أَنْبَتْنا فِیها مِنْ کُلِّ زَوْجٍ کَرِیمٍ (2)الخصوص دون العموم. و الوجه الأول أقوی.


حول کلام ابن جنی فی حذف علامة التأنیث

مسألة: قال ابن جنی فی مختصره الملقب ب «اللمع» و إذا فصلت بین الفاعل المؤنث و بین فعله بکلام، فالأحسن إسقاط علامة التأنیث من الفعل مع کون المؤنث مؤنثا حقیقیا. و ان کانت غیر مؤنث، ازداد ترک العلامة حسنا.

اعترض سائل فقال: کیف یکون إسقاط علامة التأنیث [أحسن] (3)و قد
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قال اللّه تعالی کَذَّبَتْ قَبْلَهُمْ قَوْمُ نُوحٍ (1)و حُرِّمَتْ عَلَیْکُمُ اَلْمَیْتَةُ وَ اَلدَّمُ (2)و أُحِلَّتْ لَکُمْ بَهِیمَةُ اَلْأَنْعامِ (3)و القرآن لا ینزل بلغة غیرها أفصح منه.

و مثل ابن جنی لا یذهب علیه مثل هذا، فما تفسیر کلامه؟ و ما له؟ الجواب: انه لا یجوز تقلید ابن جنی فیما قاله و غیره لمخالفته فیه، لا سیما و لم یورد فیه حجة و لا شبهة، فیقع النظر فیها و الکلام علیها.

و معلوم أن فعل المذکر یجب تذکیره و فعل المؤنث یجب تأنیثه، و اعتراض الکلام لا یخرجه من أن یکون فعل المؤنث. ألا تری أن اعتراض الکلام فی فعل المذکر لا یغیر ما یجب من تذکیره. و لو لم یکن النافی ذلک حجة إلا القرآن لکفی و أغنی، لان فصاحة القرآن و بلوغها الغایة فیها لا مطعن علیها.

و یمکن وجه آخر إذا صححنا ما قاله ابن جنی و حققناه، و هو أن یکون الغرض فی الآیات الواردة بخلاف ذلک الاعلام، بجواز تأنیث الفعل مع اعتراض الکلام، فإنه لا یجری مجری ما هو لحن و خطأ لا یسوغ استعماله، و الأول أقوی.

مسألة: ما روی من أن ولد قابیل کانوا غیر محیاء (4)، و ان زوجته ما أعک (5)، فمن أی جنس کانوا؟ الجواب: اعلم أن الإیجاب قد یکون فی جهة دون جهة و لسبب دون سبب، و ان کان الجنس واحدا و النسب متفقا.
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و قد یکون من الأنساب المتفقة صالحون و طالحون و مرجون و کافرون، فغیر واجب إذا لم یبحث ولد قابیل أن یکون من جنس غیر جنس التحیات، و هذا ما لا شبهة فیه.


تفسیر قوله تعالی وَ لَوْ لا کَلِمَةٌ سَبَقَتْ مِنْ رَبِّکَ إلخ

مسألة: ما معنی قوله تعالی وَ لَوْ لا کَلِمَةٌ سَبَقَتْ مِنْ رَبِّکَ لَکانَ لِزاماً (1)؟ الجواب: معنی هذه الآیة أنه لو لا ما أخبر اللّه تعالی به و خبر به من الآجال التی تبقی عباده إلیها، لکان الهلاک الذی قد تقدم ذکره، و أن اللّه تعالی أوقعه بالأمم السالفة.

یشهد لذلک قوله تعالی قبل هذه الآیة أَ فَلَمْ یَهْدِ لَهُمْ کَمْ أَهْلَکْنا قَبْلَهُمْ مِنَ اَلْقُرُونِ یَمْشُونَ فِی مَساکِنِهِمْ إِنَّ فِی ذلِکَ لَآیاتٍ لِأُولِی اَلنُّهی (2).

و یکون تقدیر الآیة: لو لا الآجال المضروبة للتبقیة و استمرار التکلف لکان الهلاک مستقرا لازما.


حکم أموال السلطان

مسألة: هل یحل ما یحصل من جهة السلطان و خدمته إذا دعت ذلک ضرورة، الجواب: ان أموال السلطان علی ضروب:

فضرب الظاهر أنه حرام، کالمغصوب و الجنایات من غیر وجوهها.
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و الضرب الثانی: ما ظاهره أنه مباح، کالمال الذی یهدی الیه من طیب نفسه یجد (1)به أو یبر به أقاربه.

و الضرب الثالث: ما یختلط فیه الحرام بالحلال، و لا یتمیز أحدهما من صاحبه.

فأما الضرب الأول، فمحظور أن یؤخذ منه.

و أما الضرب الثانی، فمباح أخذه و التصرف فیه بغیر خلاف.

و الضرب الثالث: و هو المختلط قد أباحه أکثر الفقهاء، مع اختلاط التصرف فیه، و الأخذ عنه.

و الأولی عندی أن یکون محظورا و التنزه منه أولی.


حکم التصدق بالمال الحرام

مسألة: ما القول فی رجل تصدق من مال محظور؟ الجواب: ان الحرام غیر مملوک لمن هو فی یده، فتصدقه بر غیر مقبول و لا مبرور. و قد روی: أنه لا صدقة من غلول.

و أما من قال من الجهال: ان من تصدق من مال فی یده و المالک له غیره، فان الثواب لمالک المال. فقال (2)باطل، لان هذه الصدقة لا أجر علیها للمتصدق، لانه لا یملک المال و لا لمالک المال، لانه لم یرض أن یکون هذا المال صدقة، و لا أراد إخراجه فیها، لکنها صدقة لا أجر لأحد علیها.
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جواز التزکیة من المال الأخر

مسألة: هل یجوز أن یزکی الرجل مالا له من مال آخر؟ الجواب: ان ذلک جائز إذا کان مالکا لکل واحد من المالین، و لیس بمنع من إخراج زکاة کل مال من جملته و لا بعض من أبعاضه، و هذا واضح.


صحة حمل رأس الحسین علیه السلام الی الشام

مسألة: هل ما روی من حمل رأس مولانا الشهید أبی عبد اللّه علیه السلام الی الشام صحیح؟ و ما الوجه فیه؟ .

الجواب: هذا أمر قد رواه جمیع الرواة و المصنفین فی یوم الطف و أطبقوا علیه.

و قد رووا أیضا أن الرأس أعید بعد حمله الی هناک و دفن مع الجسد بالطف.

فان تعجب متعجب من تمکین اللّه تعالی من ذلک من فحشه و عظم قبحه، فلیس حمل الرأس إلی الشام أفحش و لا أقبح من القتل نفسه، و قد مکن اللّه تعالی منه و من قتل أمیر المؤمنین علیه السلام.

و من شرط التکلیف التمکین من القبیح فی دار التکلیف، و لا یحول اللّه تعالی بین المکلف و بینه، و انما تمکن من ذلک کما تمکن فی دار التکلیف من کل قبیح مما یکثر تعداده.


علم الوصی بساعة وفاته و عدمه

مسألة: هل یجب علم الوصی ساعة وفاته أو قتله علی التعیین؟ أم ذلک
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مطوی عنه.

الجواب: قد بینا فی مسألة أملیناها منفردة ما یجب أن یعلمه الامام و ما یجب أن لا یعمله.

و قلنا: ان الامام لا یجب أن یعلم الغیوب و ما کان و ما یکون، لان ذلک یؤدی الی أنه مشارک للقدیم تعالی فی جمیع معلوماته، و أن معلوماته لا یتناهی، و أنه یوجب أن یکون عالما بنفسه، و قد ثبت أنه عالم بعلم محدث، و العلم لا یتعلق علی التفصیل الا بمعلوم واحد، و لو علم ما لا یتناهی لوجب وجود ما لا یتناهی من المعلومات، و ذلک محال. و بینا أن الذی یجب أن یعلمه علوم الدین و الشریعة.

فأما الغائبات، أو الکائنات الماضیات و المستقبلات، فان علم باعلام اللّه تعالی شیئا فجائز، و الا فذلک غیر واجب.

و علی هذا الأصل لیس من الواجب علم الامام بوقت وفاته، أو قتله علی التعیین.

و قد روی أن أمیر المؤمنین علیه السلام فی أخبار کثیرة (1)کان یعلم أنه مقتول، و أن ابن ملجم (لعنه اللّه) قاتله.

و لا یجوز أن یکون عالما بالوقت الذی یقتله فیه علی التحدید و التعیین، لانه لو علم ذلک لوجب أن یدفعه عن نفسه و لا یلقی بیده الی التهلکة، و أن هذا فی علم الجملة غیر واجب.


حکم عبادة ولد الزنا

مسألة: ما یظهر من ولد الزنا من صلاة و صیام و قیام لعبادة کیف القول فیه،
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مع الروایة الظاهرة أن ولد الزنا فی النار. و أنه لا یکون قط من أهل الجنة (1).

الجواب: هذه الروایة موجودة فی کتب (2)أصحابنا، الا أنه غیر مقطوع بها.

و وجهها ان صحت: أن کل ولد زنیة لا بد أن یکون فی علم اللّه تعالی أنه یختار الکفر و یموت علیه، و أنه لا یختار الایمان. و لیس کونه من ولد الزنیة ذنبا یؤاخذ به، فان ذلک لیس ذنبا فی نفسه و انما الذنب لأبویه، و لکنه انما یعاقب بأفعاله الذمیمة القبیحة التی علم اللّه أنه یختارها و یصیر کذا، و کونه ولد زنا علامة علی وقوع ما یستحق من العقاب، و أنه من أهل النار بتلک الاعمال، لا لانه مولود من زنا.

و لم یبق الا أن یقال: کیف یصح تکلیف ولد الزنا مع علمه و قطعه علی أنه من أهل النار، و أنه لا ینتفع تکلیفه و لا یختار الا ما یستحق به العقاب.

قلنا: لیس نقطع ولد الزنا أنه کذلک لا محالة، و ان کان هناک ظن علی ظاهر الأمر، و إذا لم یکن قاطعا علی ذلک لم یقبح التکلیف.

فان قیل: فنحن نری کثیرا من أولاد الزنا یصلون و یقومون بالعبادات أحسن قیام، فکیف لا یستحقون الثواب.

قلنا: لیس الاعتبار فی هذا الباب فی ذلک بظواهر الأمور، فربما کانت تلک الافعال منه ریاء و سمعة، و واقعا علی وجه لا یقتضی استحقاق الثواب.

و ربما کان الذی یظن أنه الظاهر ولد الزنا مولدا عن عقد صحیح، و ان کان الظاهر بخلافه، فیجوز أن یکون هذا الظاهر منه من الطاعات موافقا للباطن.
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مشاهدة المحتضر الامام علیه السلام قبل موته

مسألة: عن المحتضر هل یشاهد فی تلک الحال جسم الامام نفسه أم غیر ذلک؟ الجواب: قد روت الشیعة الإمامیة أن کل محتضر یری قبل موته أمیر المؤمنین علیه السلام (1)، و روی عنه شعر یتضمن ذلک و هو قوله:

یا حار همدان من یمت یرنی من مؤمن أو منافق قبلا

و إذا صحت هذه الروایة، فالمعنی: أنه یعلم فی تلک الحال ثمرة ولایته علیه السلام و انحرافه عنه، لان المحتضر قد روی أنه إذا عاین الموت و قاربه، أری فی تلک الحال ما یدله علی أنه من أهل الجنة أو من أهل النار.

و هذا معنی قول أحدهم:

إذا قارب الهلاک کدت أری أعبرا أی الجزاء علیها.

و قد یقول العربی: رأیت فلانا، إذا رأی ما یتعلق من فعل به أو أمر یعود الیه.

و انما اخترنا هذا التأویل، لأن أمیر المؤمنین علیه السلام جسم، فکیف یشاهده کل محتضر، و الجسم لا یجوز أن یکون فی الحال الواحدة فی جهات مختلفة.

و لهذا قال المحصلون: ان ملک الموت الذی یقبض الأرواح لا یجوز أن
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1- 1) راجع الروایات الواردة فی ذلک بحار الأنوار 27-157.




یکون لانه جسم (1)و الجسم لا یصح أن یکون فی الأماکن الکثیرة، و تأولوا قوله تعالی قُلْ یَتَوَفّاکُمْ مَلَکُ اَلْمَوْتِ اَلَّذِی وُکِّلَ بِکُمْ (2)أنه أراد بملک الموت الجنس دون الشخص الواحد، کما قال اللّه تعالی وَ اَلْمَلَکُ عَلی أَرْجائِها (3)و انما أراد جنس الملائکة.


مسألة بیان قوله : أنا و أنت یا علی کهاتین

بیان قوله «ص» : أنا و أنت یا علی کهاتین

ما معنی قول النبی صلی اللّه علیه و آله: أنا و أنت یا علی کهاتین. و أشار الی إصبعیه، مع أنه صلی اللّه علیه و آله نبی و أمیر المؤمنین علیه السلام وصی.

الجواب: أنه غیر ممتنع فی المتقاربین فی الفضل و الدین، و یزید أحدهما علی صاحبه فیه زیادة قویة، أن یقال فیهما: أنهما متساویان و متعادلان. و انما لا یقال ذلک مع التفاوت فی الفضل.

فالنبی صلی اللّه علیه و آله و ان کان أفضل و أکثر ثوابا من أمیر المؤمنین علیه السلام، فمن حیث تقارب فضلهما و لم یکن فیهما تفاوت، جاز إطلاق ألفاظ المساواة، و اللغة العربیة شاهدة بذلک، و عرف الاستعمال و نظائره أکثر من أن یحصی.

و وجه آخر و هو أنه یمکن أن یرید بالمساواة بینهما أن کل واحد منهما کامل للخصال التی تقتضیها منزلته و ولایته و غیر مقتض (4)عن شیء منهما، فیکون

ص:134






1- 1) ظ: جسما لان الجسم. 

2- 2) سورة السجدة:11.

3- 3) سورة الحاقة:17.

4- 4) ظ: غیر منقص. 




التساوی من هاهنا لا من حیث الفضل و کثرة الثواب.

و قد تقول فی ذی الصناعتین المختلفتین: انهما متساویان و متعادلان، و انما یرید أن کل واحد منهما کامل من صناعته و مستوفی شرط منزلته، و ان کانت الصناعتان فی أنفسهما مختلفتین.

و وجه آخر: و هو أن ظاهر الکلام یقتضی المساواة فی کل شیء من ثواب و غیره، الا أنه لما قام الدلیل القاهر علی أن النبی صلی اللّه علیه و آله أکثر ثوابا، أخرجنا الثواب بدلیله، و بقی ما عداه من ضروب الفضائل، کالعصمة و العلم و الحلم و غیر ذلک.


مسألة فی الرجعة من جملة الدمشقیات

فی الرجعة من جملة الدمشقیات

قال الأجل المرتضی (رضی اللّه عنه) : اعلم أن الذی یقول الإمامیة فی الرجعة، لا خلاف بین المسلمین بل بین الموحدین فی جوازه، و أنه مقدور للّه تعالی.

و انما الخلاف بینهم: فی أنه یوجد لا محالة أو لیس کذلک. و لا یخالف فی صحة رجعة الأموات إلا ملحد و خارج عن أقوال أهل التوحید، لان اللّه تعالی قادر علی [إیجاد]الجواهر بعد إعدامها. و إذا کان علیها قادرا، جاز أن یوجدها متی شاء.

و الاعراض التی بها یکون أحدنا حیا مخصوصا علی ضربین:

أحدهما: لا خلاف فی أن الإعادة بعینه غیر واجبة، کالکون و الاعتماد و ما یجری مجری ذلک.
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و الضرب الأخر: اختلف فی وجوب إعادته بعینه، و هو الحیاة و التألیف.

و قد بینا فی کتاب الذخیرة أن الإعادة بعینها غیر واجبة، ان ثبت أن الحیاة و التألیف من الأجناس الباقیة ففی ذلک شک، فالإعادة جائزة صحیحة علی کل حال.

و قد اجتمعت الإمامیة علی أن اللّه تعالی عند ظهور القائم صاحب الزمان علیه السلام یعید قوما من أولیائه لنصرته و الابتهاج بدولته، و قوما من أعدائه لیفعل بهم ما یستحق من العذاب.

و إجماع هذه الطائفة قد بینا فی غیر موضع من کتبنا أنه حجة، لأن المعصوم فیهم، فیجب القطع علی ثبوت الرجعة، مضافا الی جوازها فی القدرة.

و لیست الرجعة مما ینافی التکلیف و یحیل الإجماع معه، و ذلک أن الدواعی مع الرجعة مترددة، و العلم باللّه تعالی فی تلک الحال لا یکون الا مکتسبا غیر ضروری، کما أن العلم به تعالی یکون مکتسبا غیر ضروری، و الدواعی ثابتة مع تواتر المعجزات و ترادف باهر الآیات.

و من هرب من أصحابنا من القول بثبات (1)التکلیف علی أهل الرجعة، لاعتقاده أن التکلیف فی تلک الحال لا یصح، له القول بالرجعة، انما هی علی طریق الثواب، و إدخال المسرة علی المؤمنین مما یشاء من ظهور کلمة الحق، فهو غیر مصیب.

لانه لا خلاف بین أصحابنا فی أن اللّه تعالی لیعید من سبقت وفاته من المؤمنین لینصروا الامام و لیشارکوا إخوانهم من ناصریه و محاربی أعدائه، و أنهم أدرکوا من نصرته معونته ما کان یقویهم لولاها (2)، و من أعید للثواب المحض مما (3)
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یجب علیه نصرة الامام و القتال عنه و الدفاع. و قد اغنی اللّه تعالی عن القول بما لیس بصحیح هربا مما هو غیر لازم و لا مشبه.

فان قیل: فإذا کان التکلیف ثابتا علی أهل الرجعة، فتجوزوا ثبوت تکلیف الکفار الذین اعتقدوا النزول (1)استحقاق العقاب.

قلنا: عن هذا جوابان:

أحدهما أن من أعید من الاعداء للنکال و العقاب لا تکلیف علیه، و انما قلنا ان التکلیف باق علی الأولیاء لأجل النصرة و الدفاع و المعونة.

و الجواب الأخر: ان التکلیف و ان کان ثابتا علیهم، فتجوزون بعلم اللّه تعالی أنهم لا یختارون التوبة، لأنا قد بینا أن الرجعة غیر ملجأة الی قول القبیح و فعل الواجب، و أن الدواعی مترددة. و یکون وجه القطع علی أنهم لا یختارون ذلک مما علمنا و قطعنا علیه من أنهم مخلدون لا محالة فی النار.

و بمثل ذلک یجیب من یقول: جوزوا فی بعض هؤلاء الأعداء أو کلهم أن یکون قبل موته بساعة تاب، فأسقطت التوبة عقابه، و لا تقطعوا لأجل هذا التجویز علی انهم لا محالة مخلدون فی النار.

فان قیل: فما عندکم فیما تستدل به الإمامیة علی ثبوت الرجعة من قوله تعالی وَ نُرِیدُ أَنْ نَمُنَّ عَلَی اَلَّذِینَ اُسْتُضْعِفُوا فِی اَلْأَرْضِ وَ نَجْعَلَهُمْ أَئِمَّةً وَ نَجْعَلَهُمُ اَلْوارِثِینَ وَ نُمَکِّنَ لَهُمْ فِی اَلْأَرْضِ وَ نُرِیَ فِرْعَوْنَ وَ هامانَ وَ جُنُودَهُما مِنْهُمْ ما کانُوا یَحْذَرُونَ (2).

و ظاهر هذا الکلام یقتضی الاستقبال، فلا یجوز أن یحمل علی أن المراد به
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موسی علیه السلام و شیعته. و إذا حملنا فرعون و هامان علی أنهما الرجلان المعروفان اللذان کانا فی عهد موسی علیه السلام، فیجب أن یعادا لیریا ما من اللّه تعالی به علی ما ذکره من المستضعفین، و هذا یوجب الرجعة الی ما بیناه لا محالة.

قلنا: لیس الاستدلال بذلک مرضیا، و لا دلیل یقتضی ثبوت الرجعة إلا ما بیناه من إجماع الإمامیة. و انما قلنا ان ذلک لیس بصحیح، إذ لفظ الاستقبال فی الآیة لا یدل علی أن ذلک ما وقع، لان اللّه تعالی تکلم بالقرآن عند جمیع المسلمین قبل خلق آدم علیه السلام فضلا عن موسی علیه السلام، و الألفاظ التی تقتضی المضی فی القرآن هی التی تحتاج أن تناولها (1)إذا کان إیجاده متقدما.

و إذا سلمنا أن ذلک ما وقع إلی الآن و أنه منتظر من أن (2)اقتضاءه الرجعة فی الدنیا، و لعل ذلک خبر عما یکون فی الآخرة و عند دخول الجنة و النار، فان اللّه تعالی لا محالة یمن علی مستضعفی أولیائه المؤمنین فی الدنیا، بأن یورثهم الثواب فی الجنة، و یمکن لهم فی أرضها، و یجعلهم أئمة و أعلاما، یوصل إلیهم من حقوق (3)التعظیمات و فنون الکرامات، و یعلم فرعون و هامان و جنودهما فی النار ذلک من حالهم لیزدادوا حسرة و غما و أسفا.

و قول اللّه تعالی ما کانُوا یَحْذَرُونَ صحیح لا ینبو عن التأویل الذی ذکرناه، لان فرعون و هامان و شیعتهما یکرهون وصول الثواب و المسارعة و التعظیم
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و التبجیل الی أعدائهما من موسی علیه السلام و أنصاره و شیعته، و مشاهدتهم لذلک أو علمهم به زائد فی عقابهم و مقوی لعذابهم و مضاعف لإیلامهم، و هذا مما لا یخفی صحته و اطراده علی متأمل.


مسألة من کلام لعلیّ علیه السلام یتبرأ من الظلم

من کلام لعلیّ علیه السلام یتبرأ من الظلم

من کلام لأمیر المؤمنین علیه السلام أملاها علم الهدی (قدس اللّه روحه) :

و اللّه لئن أبیت علی حسک السعدان مسهدا، و أجر فی الأغلال مصفدا، أحب الی من أن ألقی اللّه و رسوله یوم القیامة ظالما لبعض العباد، و غاصبا لشیء من الحطام، و کیف أظلم أحدا لنفس تسرع الی البلی قفولها، و یطول فی الثری حلولها؟ و اللّه لقد رأیت عقیلا و قد أملق حتی استماحنی من برکم صاعا، و رأیت صبیانه شعث الشعور، غیر الألوان من فقرهم، کأنما سودت وجوههم بالعظلم، و عاودنی مؤکدا، و کرر علی القول مرددا، فأصغیت الیه بسمعی (1)، فظن أنی أبیعه دینی و أتبع قیاده مفارقا طریقتی، فأحمیت له حدیدة، ثم أدنیتها من جسمه لیعتبر بها، فضج ضجیج ذی دنف من ألمها، و کاد أن یحترق من میسمها.

فقلت له: ثکلتک الثواکل، یا عقیل! أنین من حدیدة أحماها إنسانها للعبه، و تجرنی الی نار سجرها جبارها لغضبه! أتین من الأذی و لا أئن من لظی؟ ! و أعجب من ذلک طارق طرقنا بملفوفة فی وعائها، و معجونة شنئتها، کأنما عجنت بریق حیة أو قیئها.

ص:139






1- 1) فی النهج: سمعی. 




فقلت: أ صدقة أم نذر أم زکاة (1)؟ و کل ذلک محرم علینا أهل البیت.

فقال: لا و لا ذلک، و لکنها هدیة، فقلت: هبلتک الهبول! أ عن دین اللّه أتیتنی لتخدعنی؟ أ مختبط أنت أم ذو جنة أم تهجر؟ و اللّه لو أعطیت الأقالیم السبعة بما تحت أفلاکها [و استرق لی قطانها مذعنة بأملاکها] (2)علی أن أعصی اللّه فی نملة أسلبها جلب شعیرة فألوکها ما قبلت و لا أردت (3).

و ان دنیاکم عندی أهون من ورقة فی فم جرادة تقضمها، ما لعلی و نعیم یفنی، و لذة لا تبقی! نعوذ باللّه من سبات العقل، و قبح الزلل، و به نستعین (4).


فصل: استدل جمهور المسلمین علی أن السماوات سبع و أن الأرضین سبع

استدل جمهور المسلمین علی أن السماوات سبع و أن الأرضین سبع، بقول اللّه تعالی وَ لَقَدْ خَلَقْنا فَوْقَکُمْ سَبْعَ طَرائِقَ وَ ما کُنّا عَنِ اَلْخَلْقِ غافِلِینَ (5)و بقوله تعالی اَللّهُ اَلَّذِی خَلَقَ سَبْعَ سَماواتٍ وَ مِنَ اَلْأَرْضِ مِثْلَهُنَّ یَتَنَزَّلُ اَلْأَمْرُ بَیْنَهُنَّ (6).

قالوا: و جاءت الاخبار بشرح ما فی السماوات سماء سماء. و احتجوا بأنها غیر کرؤیة بقوله وَ جَعَلْنَا اَلسَّماءَ سَقْفاً مَحْفُوظاً (7)و بقوله وَ اَلْبَیْتِ اَلْمَعْمُورِ
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وَ اَلسَّقْفِ اَلْمَرْفُوعِ (1).

قالوا: و لیس یجوز أن یکون ما هو فوقنا یحاذی أقدامنا، و لا أن یحول بیننا و بین الأرض التی تحتنا.

قالوا: و قد وافقنا الفلاسفة علی أن السماء فوقنا، و الفوق لا یکون مقابلا لطرف الاقدام.

و احتجوا فی أن الأرض مسطوحة بقول اللّه تعالی اَللّهُ جَعَلَ لَکُمُ اَلْأَرْضَ بِساطاً (2)و البساط لا یکون کرویا و لا معادلا ذات تحدیب، و قال وَ اَلْأَرْضَ بَعْدَ ذلِکَ دَحاها (3)أی بسطها، و قال أَ لَمْ نَجْعَلِ اَلْأَرْضَ مِهاداً (4)و هذا انما هو احتجاجهم علی أهل الملة و ابانة عن البیت الذی زعموا أن الفلک و الأرض غیر کریین لا علی من خالف الإسلام.


مسألة فی فدک


اشارة

فی فدک

ان سأل سائل فقال: إذا کنتم تخطئون أبا بکر فی منعه فاطمة علیها السلام من أن یسلم إلیها فدک علی جهة النحلة، و أن یقبل فیها دعواها لأجل عصمتها علیها السلام، و أن المعصوم المقطوع علی صدقه لا یحتاج الی بینة، فمن أین
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أبا بکر کان یعلم عصمتها علیها السلام.

فان قلتم إن لم یکن عالما بذلک، فکان یجب علیه أن یعلمه، فإذا فرط فیه مع قیام الدلالة علیه کان ملوما.

قیل لکم: و من أین یجب علیه أن یعلمه، و لو کان الیه طریق و علیه دلیل، فلیس کل شیء إلی العلم به طریق وجب علینا أن نعلمه.


الجواب:

فأما أبو بکر فلیس له علی الحقیقة الحکم علی فاطمة علیها السلام و لا لها، و یجب أن یعلم عصمتها لیعلم وجوب الحکم بما تدعیه، و الاحکام الی الامام الذی هو غیره، فصار المنع منه لها من فدک بغیر حق علی کل حال.

لا سیما و أبو بکر یعلم أن امام ذلک الزمان هو بعلها، و ما فسح لها من (1)المطالبة إلیه بفدک الا و هی مستحقة، و معرفته بإمامته واجبة لا محالة بلا شبهة.

فإذا قیل: لو قدرنا أنه الامام و الحاکم بین المسلمین، أ یجب علیه أن یعلم عصمة فاطمة علیها السلام أم لا یجب علیه؟ فان جوزتم أن لا یجب علیه العلم بالعصمة، فقد عذرتموه بهذا التقدیر و الفرض من منعها فی فدک، و ان أوجبتم العلم بالعصمة، فبینوا من أی وجه یجب علیه ذلک؟ قلنا: إذا قدرنا المسألة هذا التقدیر الذی هو بخلاف الحال التی جرت علیها، فالجواب: أن أبا بکر إذا کان له أن یحکم لفاطمة علیها السلام و علیها، بأن قدرنا صحة إمامته و کان اللّه تعالی قد دل علی عصمتها (صلوات اللّه علیها) فیجب علیه أن یعلم هذه الحال منها، حتی إذا ادعت أمرا وجب تسلیمه إلیها للعلم بصدقها، .
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و معلوم أنها ادعت فدکا.

و لأبی بکر طریق الی العلم بصدقها فی دعواها، بأن ینظر فی الدلیل الذی نصه اللّه تعالی علی عصمتها، فیجب أن ینظر فیه لیعلم صدقها و یجب التسلیم إلیها، لأنه لا خلاف فی أن الخصم إذا ادعی بینة عند الحاکم، فیجب علی الحاکم أن ینظر فی بینته، لیغلب فی ظنه ثبوت الحق له به.

و معلوم أن الظن لا حکم له مع إمکان العلم، و إذا تمکن الحاکم من أن یعلم صدق المدعی، وجب أن ینظر فی ذلک لیعلم بحسب علمه، کما وجب علیه النظر فیما یؤدی (1)الی غلبة الظن من بیانه، و إذا لم یفعل فقد فرط.

فإذا قیل: المدعی (2)عند الحاکم النظر فی بینته التی أسند إلیها المدعی و یمینها، و طالب الحکم بالنظر فیها، و فاطمة علیها السلام ما طالبت أبا بکر بالنظر فیما یجری مجری البینة لها من دلیل عصمتها، فکیف یجب علیه النظر فی ذلک؟ قلنا: إذا کنا نقدر حالا لم یکن، و الحال الجاریة علی ما ذکرنا یقتضی وجوب التسلیم لما ادعته و ترک المعارضة فیه، فإذا قدرنا حالا أخری لم یتفق قدرنا ما یلیق بها.

فقلنا: ادعت فاطمة علیها السلام فدکا عند حاکم له أن یحکم بین المسلمین، و لم یکن لها بینة تقتضی غلبة الظن من شهادة وجب علیها أن ینبه الحاکم علی أن جهة وجوب تسلیم الحق إلیها و هو دلیل عصمتها، و تشیر أیضا الی الدلیل بینته حتی یکون بین النظر الیه و وقوع العلم له و وجوب التسلیم و بین لزوم
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التقصیر إیاه.

و هذا واضح لمن تأمله.


فصل فی الغیبة

فی الغیبة

قال (رضی اللّه عنه) ان قالوا ان قلتم: ان الامام موجود، و أنه یظهر و یفعل و یصنع، فأی شیء یمنع من ظهوره؟ بینوا ما الموجب لاستتاره و غیبته؟ .

قلنا: قد ثبت وجوب الامام، و أن من صفته أن یکون معصوما لا یجوز أن یقع منه الفعل القبیح، و إذا کان کذلک و قد بینا أن الامام یجب کونه موجودا و الان. . ظهوره (1)و غیبته.

فنقول: إذا ثبت عصمته ثم استتر و لم یظهر، وجب أن یکون ذلک لعذر، لان القبیح لا یجوز وقوعه منه، و لیس یجب علینا بیان ذلک العذر، و انما هو بوجه من الوجوه.

و هذا مثل ما نقول و هم الملحدة حین یقولون: ما الحکمة فی رمی الحجارة و الهرولة و استلام الحجر لا نعلم شیئا؟ الی غیر ذلک مما یسألون عنه.

أ لسنا نقول لهم: ان صانع العالم قد ثبتت حکمته بالدلیل الباهر القاهر، و مع حکمته إذا أمرنا بمثل هذه الأشیاء، علمنا أن الحکمة أوجبت ذلک الأمر.

فإذا قالوا: ما ذلک الأمر؟ قلنا: لا یجب علینا بیانه من حیث علمنا أن القبیح لا یحصل منه تعالی،
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و الطریقان واحد علی ما تری، و هذا هو سد الباب علی مخالفینا و قطع التطویلات عنهم و الأمارات (1)، و بهذا أن یستعمل معهم سؤال لهم.

إذا قالوا: ان نصب الإمام إذا کان لطفا للمکلفین فی فعل الواجبات و تجنب المقبحات، فان استتاره و غیبته ینقضان هذا البناء، و یبطلان هذا الغرض.

قلنا لهم: لا یمتنع أن یقع هذا اللطف مع غیبته فی هذا الباب أقوی، لأن المکلف إذا لم یعلم مکانه و لم یقف موضعه و یجوز فیمن لا یعرفه أن الامام یکون الی أن لا یفعل القبیح و لا یقصر فی فعل الواجب أقرب منه لو عرفه، و لا یجوز فیه کونه اماما.

و هذا جواب ظاهر لیس لأحد من أصحابنا هذا الجواب.

قال (رضی اللّه عنه) : العصمة فی صفات الامام من أکبر الأصول فی الإمامة، أن تثبت یکفی کثیرا من المؤن، فالواجب أن یکون الاشتغال بتصحیحها أکثر.


فصل: و سئل (رضی اللّه عنه) عن الحال بعد امام الزمان علیه السلام فی الإمامة

و سئل (رضی اللّه عنه) عن الحال بعد امام الزمان علیه السلام فی الإمامة

فقال: إذا کان من المذهب المعلوم أن کل زمان لا یجوز أن یخلو من امام یقوم بإصلاح الدین و مصالح المسلمین، و لم یکن لنا بالدلیل الصحیح أن خروج القائم یطابق زوال التکلیف، فلا یخلو الزمان بعده علیه السلام من أن یکون فیه امام مفترض الطاعة، أو لیس یکون.

فان قلنا: بوجود امام بعده خرجنا من القول بالاثنی عشریة، و ان لم نقل
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بوجود امام بعده، أبطلنا الأصل الذی هو عماد المذهب، و هو قبح خلو الزمان من الامام.

فأجاب (رضی اللّه عنه) و قال: انا لا نقطع علی مصادفة خروج صاحب الزمان محمد بن الحسن علیهما السلام زوال التکلیف، بل یجوز أن یبقی العالم بعده زمانا کثیرا، و لا یجوز خلو الزمان بعده من الأئمة.

و یجوز أن یکون بعده عدة أئمة یقومون بحفظ الدین و مصالح أهله، و لیس یضرنا ذلک فیما سلکناه من طرق الإمامة، لأن الذی کلفنا إیاه و تعبدنا منه أن نعلم إمامة هؤلاء الاثنی عشر، و نبینه بیانا شافیا، إذ هو موضع الخلاف و الحاجة.

و لا یخرجنا هذا القول عن التسمی بالاثنی عشریة، لأن هذا الاسم عندنا یطلق علی من یثبت امامة اثنی عشر اماما. و قد أثبتنا نحن و لا موافق لنا فی هذا المذهب، فانفردنا نحن بهذا الاسم دون غیرنا.


حول خبر نحن معاشر الأنبیاء لا نورث ما ترکناه صدقة

و سمع منه (رضی اللّه عنه) یقول: من أعجب الأشیاء أنهم-یعنی الناصبة- یعولون فی صحة الإجماع، و کونه حجة فی الشریعة، علی خبر واحد لا یثبت له سند و لم یبن.

و إذا طولبوا بتصحیحه عولوا فی ذلک الإجماع و أنه حجة، فهل هذا الا تعویل علی الریح؟ ! و لیس الدلیل بالمدلول و المدلول بالدلیل، و تصحیح کل واحد منهما بصاحبه.

یعنی بالخبر روایتهم عن رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله أنه قال: نحن معاشر الأنبیاء لا نورث ما ترکناه صدقة.

و کان (رضی اللّه عنه) ینکر ما کان یذکره بعض الإمامیة فی منع الاحتجاج
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بهذا الخبر، و أنه انما قال: «ما ترکناه صدقة» (1)بنصب «ما» فلا یرتضی هذه الطریقة، لان من نقل هذه الکلمة إنما نقلها موقوفة غیر معربة.

ثم ان النصب ینافی هذا الخبر و واضعیه انهم لا ینصبون هذه الکلمة و لم یقصدوا الی معنی النفی، لظهور التناقض و التنافی بین أولها و آخرها.


مسألة فی تفضیل فاطمة علیها السلام


اشارة

فی تفضیل فاطمة علیها السلام

و سألوا أیضا عن السیدة فاطمة علیها السلام فقالوا: ما وجه هذا الفضل المتفاوت علی سائر بنات النبی صلی اللّه علیه و آله؟ .

و ما یوجب ذلک وجوبا بصحیحة النظر، و الا سلمتم لغیرها منهی مثل یراثها (2)صلی اللّه علیها.



الجواب:

اعلم أن الفضل فی الدین انما هو کثرة الثواب المستحق علی وجه التعظیم و التبجیل، و الثواب انما یستحق علی اللّه تعالی بالطاعات و فعل الخیرات و القربات.

و انما یکثر باستحقاقه بأحد الوجهین، اما بالاستکثار من فعل الطاعات، أو بأن تقع الطاعة علی وجه من الإخلاص و الخضوع للّه تعالی، و القربة إلیه یستحق بها لأجل ذلک الثواب الکثیر، و لهذا کان ثواب النبی صلی اللّه علیه و آله علی کل طاعة بصلاة أو صیام یفعلها أکثر من ثواب کل فاعل منها لمثل
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تلک الطاعة.

و إذا کانت هذه الجملة متمهدة فی الأصول، فما المنکر من أن تکون سیدة النساء فاطمة علیها السلام قد انتهت من الاستکثار من فعل الطاعات، ثم من وقوعها علی أفضل الوجوه الموجبة لکثرة الثواب و تضاعفه الی الحد الذی فاقت و فضلت علی النساء کلهن.

و لو قال لنا قائل: و ما الفضل الذی بان به محمد صلی اللّه علیه و آله من سائر الخلق أجمعین من نبی و غیره، هل کان جوابنا له الا مثل ما تقدم من جوابنا.

فوجوه زیادة الفضل لا تحصی و لا تحصر، و لم یبق الا أن یدل علی أنها علیها السلام أفضل النساء کلهن.

و المعتمد فی الدلالة علی ذلک إجماع الشیعة الإمامیة، فإنهم مجمعون بلا خلاف فیها علی أنها علیها السلام أفضل النساء، کما أن بعلة أفضل الرجال بعد رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله.


مسألة إنکاح أمیر المؤمنین علیه السلام ابنته


اشارة

إنکاح أمیر المؤمنین علیه السلام ابنته

و سألوا أیضا من موجب الفقه المجیز لأمیر المؤمنین علیه السلام تزویج أم کلثوم.

و قالوا: أوضحی النساء من طریق یوجبه الدین و یتجه و لا یمنعه، و هو مستعمل التقیة و مظهر المجاملة أن ینتهی إلی الحد الذی لا مزید علیه فی الخلطة و هو التزویج.
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الجواب:

قال الشریف المرتضی علم الهدی (قدس اللّه روحه) : اعلم أنا قد بینا فی کتابنا «الشافی» فی الجواب عن هذه المسألة، و أزلنا الشبهة المعترضة بها و أفردنا کلاما استقصیناه و استوفیناه فی نکاح أم کلثوم، و إنکاح بنته صلی اللّه علیه و آله من عثمان بن عفان، و نکاحه هو أیضا عائشة و حفصة، و شرحنا ذلک فبسطناه.

و الذی یجب أن یعتمد فی نکاح أم کلثوم، أن هذا النکاح لم یکن عن اختیار و لا إیثار، و لکن بعد مراجعة و مدافعة کادت تفضی إلی المخارجة و المجاهرة.

فإنه روی أن عمر بن الخطاب استدعی العباس بن عبد المطلب، فقال له:

ما لی؟ أبی بأس؟ فقال له: ما یجیب أن یقال لمثله فی الجواب عن هذا الکلام فقال له: خطبت الی ابن أخیک علی بنته أم کلثوم، فدافعنی و مانعنی و أنف من مصاهرتی، و اللّه لأعورن زمزم، و لأهدمن السقایة، و لا ترکت لکم یا بنی هاشم منقبة الا و هدمتها، و لأقیمن علیه شهودا یشهدون علیه بالسرق و أحکم بقطعه.

فمضی العباس الی أمیر المؤمنین علیه السلام فأخبره بما جری و خوفه من المکاشفة التی کان علیه السلام یتحاماها، و یفتدیها برکوب کل صعب و ذلول، فلما رأی ثقل ذلک علیه، قال له العباس: رد أمرها الی حتی أعمل أنا ما أراه، ففعل علیه ذلک و عقد علیها العباس.

و هذا إکراه یحل له کل محرم و یزول معه کل اختیار. و یشهد بصحته ما روی عن أبی عبد اللّه علیه السلام من قوله و قد سئل عن هذا العقد؟ فقال علیه السلام: ذلک فرج غصبنا علیه.

و ما العجب من أن تبیح التقیة و الإکراه و الخوف من الفتنة فی الدین و وقوع
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الخلاف بین المسلمین لمن هو الامام بعد الرسول صلی اللّه علیه و آله و المستخلف علی أمته أن یمسک عن هذا الأمر، و یخرج نفسه منه، و یظهر البیعة لغیره، و یتصرف بین أمره و نهیه، و ینفذ علیه أحکام، و یدخل فی الشوری التی هی بدعة و ضلال و ظلم و محال، و من أن یستبیح لأجل هذه الأمور المذکورة علی من لو ملک اختیاره لما عقد علیه.

و انما یتعجب من ذلک من لا یفکر فی الأمور و لا یتأملها و لا یتدبرها، دلیل علی جواز العقد، و اقتضی الحال له مثل أمیر المؤمنین علیه السلام، لانه علیه السلام لا یفعل قبیحا و لا یرتکب مأثما.

و قد تبیح الضرورة أکل المیتة و شرب الخمر، فما العجب مما هو دونها؟ فأما من جحد من غفلة أصحابنا وقوع هذا العقد و نقل هذا البیت، و أنها ولدت أولادا من عمر معلوم مشهور.

و لا یجوز أن یدفعه الا جاهل أو معاند، و ما الحاجة بنا الی دفع الضرورات و المشاهدات فی أمر له مخرج من الدین.


کلام فی حقیقة الجوهر


اشارة

المسألة الثانیة من المسائل التی وردت علی الأجل المرتضی علم الهدی (قدس اللّه روحه) : إذا کان لجوهر فی عدمه جوهر منها الذی (1)فعل محدثه، و هل صفة الوجود و الاحداث شیء غیر نفسه؟ فان کانت شیئا لزمکم أن یکون فی عدمها کذلک، و ان لم یکن شیئا فقد حصلنا علی أن الفاعل فی الحقیقة لم یفعل شیئا.
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1- 1) ظ: إذا کان الجوهر فی عدمه جوهرا ما الذی. 




و قد قال أصحاب هذه المسألة: ان أمرکم فیها یئول الی قول المجبرة، لزعمکم أن الجوهر لم یکن جوهرا بفاعله و لا صار شیئا یضایفه و انما وجوه، فإذا سألناکم عن إیجاده و هل هو نفس الجوهر أم شیء غیره لم نسمع فی ذلک الا ما ادعته المجبرة فی الکسب.


الجواب و باللّه التوفیق:

اعلم أن قولنا «جوهر» عبارة عما یجب له التحیز إذا وجدت، لان الذوات علی ضربین:

منها ما یجب متی وجد أن یکون متحیزا.

و منها ما یستحیل فیه التحیز مع الوجود، کالاعراض و القدیم تعالی، فعبرنا عن القسم الأول بعبارة مفیدة، و هی قولنا «جوهر» .

و انما قلنا ان الجوهر لا بد أن یکون فی حال عده (1)جوهرا، لانه لا بد أن یکون فی حال عدمه علی حال یجب لأجلها التحیز متی وجد، و لهذا قلنا «انه جوهر لنفسه و جنسه» .

و الدلیل علی ذلک أنه لا یخلو أن یکون المتحیز فی الوجود مما یجب له هذه الصفة، و لا یجوز علیه خلافها و لا المتبدل بها، و ان یکون الأمر بخلاف ذلک.

فان کان الأمر علی الأول، فلا بد من اختصاصه فی حال العدم بصفة یجب معها لها هذا الحکم عند الوجود مما (2)یستحیل علیه هذا الحکم عند الوجود، و أضفنا تلک الصفة إلی النفس، لان. .
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1- 1) ظ: عدمه. 

2- 2) خ ل: حتی. 
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32- مسألة فی من یتولی غسل الامام

مسألة فی من یتولی غسل الامام
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بسم اللّه الرحمن الرحیم مسألة: من المتولی لغسل الامام الماضی و الصلاة علیه؟ و هل ذلک موقوف علی تولی الامام بعده له أم یجوز أن یتولاه غیره؟ الجواب: قد روت الشیعة الإمامیة أن غسل الامام و الصلاة علیه موقوف (1)علی الإمام الذی یتولی الأمر من بعده، و تعسفوا لها فیما ظاهره بخلاف ذلک، و هذه الروایة المتضمنة لما ذکرناه واردة من طریق الآحاد التی لا یوجب علماً و لا یقطع بمثلها.

و لیس یمتنع فی هذه الاخبار إذا صحت أن یراد بها الأکثر الأغلب، و مع الإمکان و القدرة، لأنا قد تشاهدنا (2)ما جری علی خلاف ذلک، لان موسی ابن جعفر علیهما السلام توفی بمدینة السلام و الامام بعده علی بن موسی الرضا
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1- 1) فی «ن» : موقوفان. 

2- 2) فی «ن» : شاهدنا. 




علیهما السلام بالمدینة، و علی بن موسی الرضا توفی بطوس و الامام بعده ابنه محمد بالمدینة. و لا یمکن أن یتولی من بالمدینة غسل من یتوفی بطوس، أو بمدینة السلام.

و قد تعسف بعض أصحابنا فقال: غیر ممتنع أن ینقل اللّه تعالی الامام من المکان الشاسع (1)فی أقرب الأوقات و یطوی له البعید، فیجوز أن ینتقل من المدینة إلی مدینة السلام و طوس فی الوقت.

و الجواب عن هذا: انا لا نمنع من إظهار المعجزات و خرق العادات للأئمة علیهم السلام الا أن خرق العادة انما هو فی إیجاد المقدور دون المستحیل و الشخص لا یجوز ن یکون منتقلا إلی الأماکن البعیدة إلا فی أزمنة مخصوصة فأما أن ینتقل الی البعید من غیر زمان محال (2)، و ما بین المدینة و بغداد و طوس من المسافة لا یقطعها الجسم إلا فی أزمان لا یمکن معها أن یتولی من هو بالمدینة غسل من هو ببغداد.

فان قیل: ألا انتقل کما ینتقل الطائر من البعید فی أقرب مدة (3).

قلنا: ما ننکر اختلاف انتقال الأجسام بحسب الصور و الهیئات، فان أردتم أن الامام یجعل له جناح یطیر به، فهو غیر منکر، الا أن الثقیل الکبیر من الأجسام لا یکون طیرانه فی الخفة مثل الصغیر الجسم. و لهذا لا یکون طیران الکراکی و ما شاکلها فی عظم الأجسام، کسرعة الطیور الخفاف، فإذا کان الطائر الخفیف الجسم انما لم یقطع فی یوم واحد من المدینة إلی طوس، فأجدر
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1- 1) فی «ن» : الواسع. 

2- 2) و یرده قوله تعالی أَنَا آتِیکَ بِهِ قَبْلَ أَنْ یَرْتَدَّ إِلَیْکَ طَرْفُکَ فَلَمّا رَآهُ مُسْتَقِرًّا عِنْدَهُ قالَ . . أَ هکَذا عَرْشُکِ و قد أحضر عرشها فی أقل من طرفة عین. 

3- 3) فی الأصل: هذه. 




أن لا یتمکن من ذلک الإنسان إذا کان له جناح.

و لا یمکن أن یقال: ان اللّه تعالی یعدم الامام من هناک و یوجده فی الحال الثانیة هاهنا.

لان هذا مستحیل من وجه آخر، لان عدم بعض الأجسام لا یکون الا بالضد الذی هو الفناء، و فناء بعض الجواهر فناء لجمیعها، و لیس یمکن أن یفنی جوهر مع بقاء جوهر آخر، علی ما دللنا علیه فی کثیر من کلامنا، لا سیما فی کتابی (1)المعروف ب «الذخیرة» .

الا أنه یمکن من ذهب من أصحابنا الی ما حکیناه أن یقول نصرة لطریقته: ما الذی یمنع من أن ینقل (2)اللّه تعالی الامام من المدینة إلی طوس بالریاح العواصف التی لا نهایة لما یقدر اللّه تعالی علیه من فعلها و ان فیها (3). و ما المنکر من أن یقول فی هذه الریح التی تنقله ما یزید معه علی سرعة الطائر الخفیف المسرع، فینتقل فی أقرب الأوقات.

و الذی یبطل هذه التقدیرات لو صحت أو صح بعضها أنا قد علمنا أن الامام لو انتقل من المدینة إلی بغداد أو طوس لغسل المتوفّی و الصلاة علیه لشوهد فی موضع الغسل و الصلاة، لأنه جسم و الجسم لا بدّ من أن یراه کل صحیح العین. و لو شهد لهم لعلمه و عرف حاله و نقل خبره (4)و لم یخف علی الحاضرین، فکیف یجوز ذلک و قد نقل فی التواریخ من تولی غسل هذین الإمامین و الصلاة علیهما و سمی و عین، و هذا یقتضی أن الأمر علی ما اخترناه.
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1- 1) فی «ن» : الکتاب. 

2- 2) فی «ن» : یحمل. 

3- 3) فی «ن» : من فعل الاعتمادات فیها. 

4- 4) فی «ن» : و لو شهد لعلم حاله و نقل خبره. 
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33- عدم وجوب غسل الرجلین فی الطهارة


اشارة
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بسم اللّه الرحمن الرحیم


قال السید قدس اللّه روحه:

وقفت علی کلام لأبی الحسن علی بن عیسی الربعی ینصر به أن القرآن دال علی وجوب غسل الرجلین فی الطهارة، فلما تأملته وجدته کلام مخرم غیر محقق لما یقوله، و کأنه غریب من هذا الشأن بعید منه أجنبی، و من لا یطیق علی أمر فأستر علیه ترک الخوض فیه.

و لما لم یتمکن من حمله القراءة ینصب الأرجل علی الأیدی المغسولة، عدل إلی شیء وجدت شیخه أبی (1)علی الفارسی عول علیه، لما أعیاه نصرة إیجاب الغسل من الآیة علی صناعة الاعراب. و هو وجه روی عن أبی یزید الأنصاری أشد تهافتا و تقاربا من کل شیء اعتمد علیه فی هذه الآیة.

و نحن نبین ما فی هذا الکلام الذی وقفنا علیه من الخلل و الزلل بأوجز
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1- 1) ظ: أبا. 




کلام، و ان کان من اطلع علی کلامنا فیما کنا أملیناه من مسائل الخلاف هو ما فی هذه المسألة، و ما أوردناه أیضا قریبا من الکلام فی ذلک.

و أی بحر (1)هذا الکلام الذی وجدناه لهذا الرجل و لغیره فی هذه المسألة کالقطرة بالإضافة الیه، و أمکن من ضبط ذلک أن ینقض منه کل کلام سطر فی هذه الآیة أو له سطر، و ما توفیقی إلا باللّه علیه توکلت و الیه أنیب.

قال صاحب الکلام: قوله تعالی یا أَیُّهَا اَلَّذِینَ آمَنُوا إِذا قُمْتُمْ إِلَی اَلصَّلاةِ فَاغْسِلُوا وُجُوهَکُمْ وَ أَیْدِیَکُمْ إِلَی اَلْمَرافِقِ وَ اِمْسَحُوا بِرُؤُسِکُمْ وَ أَرْجُلَکُمْ إِلَی اَلْکَعْبَیْنِ (2)المعول فی ذلک أن من نصب قوله وَ أَرْجُلَکُمْ حمله علی الغسل و عطفه علی الأیدی، لما کان المعنی عنده علی الغسل دون المسح، فحمل علی النصب الذی یقتضیه قوله فَاغْسِلُوا وُجُوهَکُمْ لیکون علی لفظ ما فی حکمه فی الوجوب من الأیدی التی حملت علی الغسل. و لم یجر کما جر من قرأ و أرجلکم لمخالفته فی المعنی، فلذلک خالف بینهما فی اللفظ.

الجواب: یقال له: یجب أن نبنی المذاهب علی الأدلة علی الاحکام، فیجب أن نعتبر وجه دلالته، فنبنی مذاهبنا علیها و یکون اعتقادنا موافقا.

فقولک «ان من نصب الأرجل حمله علی الغسل و عطفه علی الأیدی لما کان المعنی عنده علی الغسل دون المسح» طریق، و لو لم یکن عند من ذکرت الغسل دون المسح بغیر دلالته، و القرآن یوجب المسح دون الغسل.

و أول ما یجب إذا فرضنا ناظرا منا فلا یحکم بهذه الآیة و ما یقتضیه من مسح أو غسل، یجب أن لا یکون عنده غسل و لا مسح، و لا یتضیق إلیه أحدهما، بل
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1- 1) کذا فی النسخة. 

2- 2) سورة المائدة:6.




ینظر فیما یقتضیه ظاهر الآیة و إعرابها، فیبنی علی مقتضاها الغسل ان وافقه، أو المسح ان طابقه. و کلامک هذا یقتضی سبلا من الغسل و أنه حکم الآیة حتی یثبت علیه اعراب الأرجل بالنصب، و هذا هو ضد الواجب.

و قد بینا فی مسائل الخلاف أن القراءة بالجر أولی من القراءة بالنصب، لأنا إذا نصبنا الأرجل فلا بد من عامل فی هذا النصب، فاما أن تکون معطوفة علی الأیدی، أو یقدر لها عامل محذوفا، أو تکون معطوفة علی موضع الجار و المجرور فی قوله «بِرُؤُسِکُمْ» و لا یجوز أن تکون معطوفة علی الأیدی، لبعدها من عامل النصب فی الأیدی، و لأن اعمال العامل الأقرب أولی من اعمال الأبعد.

و ذکرنا قوله تعالی آتُونِی أُفْرِغْ عَلَیْهِ قِطْراً (1)و قوله هاؤُمُ اِقْرَؤُا کِتابِیَهْ (2)و قوله تعالی وَ أَنَّهُمْ ظَنُّوا کَما ظَنَنْتُمْ أَنْ لَنْ یَبْعَثَ اَللّهُ أَحَداً (3).

و ذکرنا ما هو أوضح من هذا کله، و هو أن القائل إذا قال: ضربت عبد اللّه، و أکرمت خالدا و بشرا، ان رد بشرا الی حکم الجملة الماضیة التی قد انقطع حکمها و وقع الخروج عنها لحن و خروج عن مقتضی اللغة، و قوله تعالی فَاغْسِلُوا وُجُوهَکُمْ وَ أَیْدِیَکُمْ جملة مستقلة بنفسها، و قد انقطع حکمها بالتجاوز لها إلی جملة أخری، و هو قوله وَ اِمْسَحُوا بِرُؤُسِکُمْ .

و لا یجوز أن تنصب الأرجل بمحذوف مقدر، لانه لا فرق بین أن تقدر محذوفا هو الغسل، و بین أن تقدر محذوفا هو المسح، و لان الحذف لا یصار الیه الا عند الضرورة. و إذا استقل الکلام بنفسه من غیر تقدیر محذوف، لم یجز حمله علی محذوف.

ص:163





1- 1) سورة الکهف:96.

2- 2) سورة الحاقة:19.

3- 3) سورة الجن:7.




فأما حمل النصب علی موضع الجار و المجرور، فهو جائز و شائع، الا أنه موجب للمسح دون الغسل، لان الرءوس ممسوحة، فما عطف علی موضعها یجب أن یکون ممسوحا مثلها، الا أنه لما کان إعمال أقرب العاملین أولی و أکثر فی القرآن و لغة العرب، وجب أن یکون جر الآیة (1)حتی تکون معطوفة علی لفظة الرءوس أولی من نصبها و عطفها علی موضع الجار و المجرور، لأنه أبعد قلیلا، فلهذا ترجحت القراءة بجر الأرجل علی القراءة بنصبها.

و مما یبین أن حمل حکم الأرجل علی حکم الرءوس فی المسح أولی، أن القراءة بالجر یقتضی المسح و لا یحتمل سواه، فالواجب حمل القراءة بالنصب علی ما یطابق معنی القراءة بالجر، لان القراءتین المختلفتین تجریان مجری آیتین فی وجوب المطابقة بینهما، و هذا الوجه یرجح القراءة بالجر للأرجل علی القراءة بالنصب لها.

ثم قال صاحب الکلام: فان قال قائل: انه إذا نصب فقال «وَ أَرْجُلَکُمْ» جاز أیضا أن یکون محمولا علی المسح، کما قال: مررت بزید و عمرا. فحملوا عمرا علی موضع الجار و المجرور، حیث کانا فی موضع نصب، فلم لا یقولون: ان الجر أحسن و ان المسح أولی من الغسل، لتجویز القراءتین جمیعا بالمسح، و لان من نصب فقال: «و أرجلکم» یجوز فی قوله أن یرید المسح فیها نصب للحمل علی الموضع. و الذی یجر «و أرجلکم» لا یکون الا علی المسح دون الغسل، و کیف لم یقولوا ان المسح أو (2)الغسل، لجوازه فی القراءتین جمیعا، و انفراد الجر فی قوله «و أرجلکم» بالمسح من غیر أن یحتمل
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1- 1) فی الهامش: الأرجل. 

2- 2) لعله: أولی من. 




غیره.

و القول (1)فی ذلک: أن حمل نصب «أرجلکم» علی موضع الجار و المجرور فی الآیة لا یستقیم، لمخالفته ما علیه بغیر النبی بل فی هذا النحو.

و ذلک أنا وجدنا فی التنزیل العاملین إذا اجتمعا حمل الکلام علی العامل الثانی الأقرب الی المعمول فیه دون الأبعد، و ذلک فی نحو قوله آتُونِی أُفْرِغْ عَلَیْهِ قِطْراً (2)، حمل علی العامل الثانی الأقرب الذی هو «أفرغ» دون الأول الذی هو «آتونی» ، و لو حمل علی الأول لکان آتونی أفرغه علیه قطرا، أی آتونی قطرا أفرغ علیه. و کذلک یَسْتَفْتُونَکَ قُلِ اَللّهُ یُفْتِیکُمْ فِی اَلْکَلالَةِ (3)أعمل «یفتیکم» دون «یستفتونک» و لو أعمل الأول لکان یستفتونک قل اللّه یفتیکم فیها.

و کذلک قوله تعالی هاؤُمُ اِقْرَؤُا کِتابِیَهْ (4)أعمل الأقرب من العاملین، و هو «أقروا» و لو عمل الأول لکان هاؤم أقروه کتابیه.

فاذن کان حکم العاملین إذا اجتمعا علی هذا الذی ذکرت من اعمال الثانی أقرب منهما الی المعمول، لم یستقم أن یترک حمل «الأرجل» علی البناء التی هی أقرب الیه، و یحمل علی الفعل لمخالفته ذلک ما ذکرت من الآی، و ان الأکثر فی کلامهم: خشنت بصدره و صدر زید بجر صدر المعطوف علی البناء من حیث کان أقرب الیه، و هذا مذهب سیبویه.

ثم قال: فان قال قائل: إذا نصب «الأرجل» فقال «و أرجلکم» فقد حمل

ص:165





1- 1) ظ: فالقول. 

2- 2) سورة الکهف:96.

3- 3) سورة النساء:176.

4- 4) سورة الحاقة:19.




ذلک علی أبعد العاملین، فکیف لا یجوز لمن نصب أن یتأول ما ذکرناه من حمله علی موضع الجار و المجرور، و یکون تأویله جائزا، و ان لم یحمل علی الباء التی هی أقرب الی المعمول من قوله «اغسلوا» .

ثم قال: القول فی ذلک أنه رأی أن یحمله علی الجر لا یستقیم فی المعنی، و انما یحمل علی أقرب العاملین إذا کان الحمل علیه لا یفسد معنی، فإذا أدی ذلک فساد المعنی عنده لم یحمله علی الأقرب.

ألا تری ان ما تلوناه من الآی إنما حمل فیه علی الثانی دون الأول، لأن الحمل علی کل واحد منهما فی المعنی مثل الحمل علی الأخر، فلما کان کذلک أعمل الأقرب لقربه، إذا کانوا قد احتملوا لإیثارهم الحمل علی الأقرب ما لا یصح فی المعنی، کقوله غزل العنکبوت المزمل (1)و یروی نسج و المزمل من صفة الغزل، و حمله علی العنکبوت من حیث کان أقرب إلیه من الغزل، فإذا صح المعنی مع الأقرب فلا یذهب علی ذلک.

الجواب: یقال له: أما صدر هذا الفصل من کلامک، فهو کله علیک، لأنک قد نطقت فیه بلسان من نص المسح فی الآیة، و استشهدت فی اعمال الثانی من العاملین دون الأول، بما استشهدنا نحن به فی نصرة هذه المسألة، و الرد علی من أوجب الغسل بها دون المسح، فکأنک علی الحقیقة انما حققت من وجوب اعمال العامل الثانی دون الأول، لما هو شاهد علیک لا لک.

و لما سألت نفسک عن السؤال الذی فطنت به ما حققته و بسطته لک، عدلت الی دعوی طریقة. . من أین لک بلوغها، لأنک قلت انما یعمل الثانی دون الأول بحیث یستقیم المعنی و لا یفسد.

فمن أین قلت: ان القول بمسح الأرجل یئول الی فساد و أنه مما لا یستقیم أو ما کان جائزا علی جهة التقدیر عند کل عاقل أن یعبر اللّه سبحانه نصا صریحا
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علی أن حکم الأرجل المسح، کما کان ذلک حکما للرءوس، و هل یدفع جواز ذلک الا مکابر لنفسه وجه (1).

اللهم الا أن تدعی أنک علمت قبل نظرک فی هذه الآیة، و ما هو یوجبه فی الأرجل من غسل أو مسح أو (2)حکم الأرجل الغسل دون المسح، فیثبت الآیة علی علمک.

هذا فقد کان یجب أن یتبین (3)من أین علمت ذلک حتی یثبت علیه حکم الآیة و متی ساغ لک أن تقول: انما یعمل العامل الأقرب بحیث یستقیم و لا یفسد؟ و کل هذا إخلال منک بما یلزمک.

فأما البیت الذی أنشدته، فلیس من الباب الذی نحن فیه من ترجیح اعمال الثانی من العاملین دون الأول، و انما یتعلق به من نص الاعراب بالمجاورة، کما استشهدوا بقوله: «حجر ضب خرب» و بقوله: «کبیر أناس فی بجاد مزمل» .

و قد بینا فی مسائل الخلاف بطلان الاعراب بالمجاورة بکلام کالشمس وضوحا، و تکلمنا علی کل شیء تعلق به أصحاب المجاورة.

علی أنه قد خطر لی فی قول الشاعر: «کان غزل العنکبوت المزمل» شیء، و ما رأیته لأحد و لا وقع لی متقدما، و هو أن یکون المزمل صفة العنکبوت لا للغزل، و یکون من الزمل، لان العنکبوت ربما ینسج بیته فی زمل. و انما حملت العلماء علی أنه صفة للغزل من حیث ذهبوا فی هذه اللفظة إلی أنها من أزملت الثوب أو الحصیر، و زملته أیضا إذا نسجته، و النسج لا یلیق بالعنکبوت
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نفسه، و انما یلیق بغزله. و هذا التخریج یبطل أیضا تعلق أصحاب المجاورة بهذا البیت.

ثم قال صاحب الکلام: و الأوجه فی الآیة و اللّه أعلم أن یحمل علی الباء، و یقرأ «و أرجلکم» و لا یحمل علی «اغسلوا» و یکون المراد بالمسح الغسل لأمرین:

أحدهما: أنه حکی عن أبی زید أنه قال: المسح أخف الغسل، و من ذلک تمسحت للصلاة، فإذا کان کذلک فجاز الذی أوجبه قوله تعالی «وَ اِمْسَحُوا بِرُؤُسِکُمْ وَ أَرْجُلَکُمْ إِلَی اَلْکَعْبَیْنِ» فی من جر الغسل دون المسح.

و یؤکد ذلک أن الثوری یروی عن أبی عبیدة فی تأویل قوله تعالی فَطَفِقَ مَسْحاً بِالسُّوقِ وَ اَلْأَعْناقِ (1)أن المعنی یضرب، یقال: مسح علاوته أی ضربها بالاعتماد الذی یقع بالید أو غیرها من آلة الضرب بالمضروب، مثل الاعتماد الذی یقع علی المغسول فی حال الغسل بالید إذا کان الغسل بها، و ذلک فرق المسح الذی لیس بغسل.

و یؤکد ذلک أیضا أنه موقت بغایة، کما وقت غسل الید بها فی قوله تعالی وَ أَیْدِیَکُمْ إِلَی اَلْمَرافِقِ .

و الأخر: أن یکون قوله أی «امسحوا» الذی یراد به المسح الذی دون الغسل کمسح الرأس، و المراد به الغسل، فأجری الجر علی الأرجل فی اللفظ و المراد به الغسل، و حمل ذلک لمقاربة المسح للغسل فی المعنی، لیکون الحمل علی أقرب العاملین، کالآی التی ذکرناها.

أما إذا کان أهل اللغة قد آثروا ذلک فیما لا یصح معناه إیثارا منهم للحمل
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علی الأقرب، فلما استعملوا ذلک فیما لا یصح فی المعنی، نحو «غزل العنکبوت الزمل» حتی فیما یتقارب فیه المعنیان، لان المعانی إذا تقاربت وقع ألفاظ بعضها علی بعض، نحو قولهم «أنبأت زیدا عمرا خیر الناس» و أنبأت أفعلت من النبإ، و النبإ الخبر، فلما کان الإنباء ضربا من الاعلام أجروا «أنبأت» مجری «أعلمت» فعدوه إلی ثلاثة مفاعیل، کما عدوا أعلمت إلیهم (1)، و کما جری قوله تعالی ثُمَّ بَدا لَهُمْ مِنْ بَعْدِ ما رَأَوُا اَلْآیاتِ (2)مجری علموا فی قوله: و لقد علمت لتأتین منیتی و ذلک أن بدا لهم ظهر لهم رأی لم یکونوا رأوه، فهو بمنزلة علموا ما لم یعلموا.

و قد زعم أبو الحسن أنهم قالوا: ما سمعت رائحة أطیب من هذه، و لا رأیت رائحة أطیب من هذه، و ما رأیت کلاما أصوب من هذا، فوضع بعض العبارة عن أفعال هذه الحواس مکان بعض، لاجتماعهن فی العلم بها، و کذلک وضع المسح مکان الغسل، لاجتماعه فی وقوع التطهیر بهما فی الأعضاء. و المراد بالمسح الغسل کما کان المراد بما سمعت رائحة ما شممت و لا رأیت کلاما ما سمعت، فوقع کل واحد منهما فی الاتساع موضع الأخر، لاجتماعهما فی العلم علی الوجه الذی علم به ذلک.

الجواب: یقال له: قد صرحت فی کلامک أن القراءة فی الأرجل بالجر أولی و أرجح من القراءة بالنصب علی موجبة العربیة. و هذا صحیح مبطل لما یظنه من لا یعرف العربیة من الفقهاء، إلا أنک لما أعیتک الحیل فی نصرة غسل الأرجل من طریق الاعراب، عدلت إلی شیء حکی عن أبی زید الأنصاری من
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أن المسح غسل، و هذا الذی عدلت الیه من أوضح الفساد من وجوه:

منها: أن معنی الغسل و حقیقته یخالف فی اللغة و حقیقتها معنی المسح، لان الغسل هو اجراء الماء علی العضو المغسول و المسح هو مس العضو بالماء من غیر أن یجریه علیه، فکأنه قیل للماسح: ند العضو بالماء و لا تسله علیه. و قیل للغاسل:

لا تقتصر علی هذا القدر بل أسله علی العضو و أجره.

فالمعنیان متضادان کما تراه، و کیف یقال: ان أحدهما هو الأخر؟ بل و لا یصح ما یقوله الفقهاء من أن أحدهما داخل فی الأخر، لأنا قد بینا تنافی المعنیین، و ما یتنافی لا یتداخل.

و لو جاز أن یسمی علی الحقیقة الماسح غاسلا و یدعی دخول المسح فی الغسل، لوجب أن یسمی من دفق إیجاد الکثیر علی بدنه و صبه علیه و رش (1)الماء علی بدنه و تقطر الماء علیه، لان الدفق و الصب یزید علی معنی الرش و التقطیر، و یوجب أن یکون من علی رأسه عمامة طویلة، یصح أن یقال: علی رأسه تکة أو خرقة، لان العمامة تشتمل علی هذه المعانی، و قد علمنا أن أحدا لا یطیق ذلک و لا یجیزه.

و منها: ان لو سلمنا اشتراک ذلک فی اللغة، و ان کان غیر صحیح علی ما بیناه، لکان الشرع و عرف أهله یمنع من ذلک، لان أهل الشرع کلهم قد فرقوا بین المسح و الغسل و خالفوا بینهما، و لهذا جعلوا بعض أعضاء الطهارة ممسوحا و بعضها مغسولا، و فرقوا بین قول القائل فلان یری أن الفرض فی الرجلین المسح و بین قولهم یری الغسل.

و منها: أن الرءوس إذا کانت ممسوحة المسح الذی لا یدخل فی معنی الغسل
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بلا خلاف بین الأمة عطفت الأرجل علیها، فواجب أن یکون حکمها مثل حکم الرءوس و کیفیته، لان من فرق بینهما مع العطف فی کیفیة المسح، کمن فرق بینهما فی نفس المسح، و حکم العطف یمنع من الأمرین.

أ لا تری أن القائل إذا قال قوم زیدا و عمرا، و أراد بلفظ القوم التأدیب و التثقیف، لم یجز أن یرید بالمعطوف علیه الا هذا المعنی، و لا یجوز أن یحمل قوم فی عمرو علی الصفة دون التثقیف، و هو معطوف علی ما قاله غیر هذا الحکم. .

و منها: أن المسح لو کان غسلا أو الغسل مسحا، لسقط أن لا یزال مخالفونا یستدلون و یفزعون الیه من روایتهم عنه علیه السلام أنه توضأ و غسل رجلیه، کأنه کان لا ینکر أن یکون الغسل المذکور انما هو مسح، فصار تأویلهم للایة علی هذا یبطل أصل مذهبهم فی غسل الرجلین.

فأما ما حکاه عن أبی زید فهو خطأ بما بیناه و أوضحناه و الخطأ یجوز علیه.

فأما استشهاد أبی زید بقولهم «تمسحت للصلاة» فقد روی عنه أنه استشهد بذلک، فالأمر بخلاف ما ظنه فیه، لأن أهل اللسان لما أرادوا أن یخبروا عن الطهور بلفظ مختصر، و لم یجز أن یقولوا: «اغتسلت للصلاة» لأن فی الطهارة ما لیس بغسل، و استطالوا أن یقولوا: اغتسلت و تمسحت، قالوا بدلا من ذلک تمسحت للصلاة، لأن الغسل ابتداؤه المسح فی الأکثر، ثم یزید علیه فیصیر غسلا، فرجحوا لهذا المعنی تمسحت علی اغتسلت، فإنه کان ذلک منهم تجوزا و توسعا.

و أما الآیة التی ذکرها، فإنها لم یحسن أن یذکر کیفیة الاستدلال بها، علی أن المسح قد یکون غسلا و جودته علی وجه آخر لا طائل له فیه، و أی فائدة له فی أن ضرب العلاوة یسمی مسحا أو. . فی أن المسح غسل.
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و الذی عن أبی زید من الاحتجاج بالایة علی غیر الوجه الذی ظنه، لأن أبا زید یحکی عنه أنه حمل قوله تعالی فَطَفِقَ مَسْحاً بِالسُّوقِ وَ اَلْأَعْناقِ أنه غسل أسوقها و أعناقها بالماء، و قد أوردنا هذه الشبهة عن أبی زید.

قلنا: ان أکثر المفسرین قالوا: ان المراد غیر غسل الأعناق و الأسواق. بل قال أکثرهم: أنه أراد مسح یده علی أعناقها و أسوقها، کما یفعل الإنسان ذلک فیما یستحسنه من فرش و ثوب و غیر ذلک، و قال قوم: انه أراد ضرب أعناقها و سوقها بالسیف، و قال قوم: انه أراد غسل سوقها و أعناقها. و حمل الآیة علی ما هو حقیقة من غیر توسع و لا تجوز أولی.

و أما التعلق فی أن الأرجل مغسولة بالتحدید الی الکعبین، و إجراؤها مجری الأیدی فی الغسل لأجل التحدید، فهو شیء یتعلق به قدیما الفقهاء، و هو ضعیف جدا، و ذلک أن عطف الأرجل فی حکم المسح علی الرءوس، لانه یجب أن یکون ضعیفا من حیث کانت الأرجل محدودة إلی غایة، و الرءوس لیس کذلک و لا یجب أن یعطف علی الأیدی لأنها محدودة، و ذلک أن الأیدی بغیر شک معطوفة علی الوجوه، لها مثل حکمها من الغسل، و ألا جاز أن یعطف محدود من الأرجل علی غیر محدود من الرءوس.

و الذی نقوله أشبه بتقابل الکلام و ترتیبه، لان الآیة تضمنت ذکر عضو مغسول غیر محدود ثم عطف علیه من الأیدی عضوا مغسولا محدودا، فالمقابلة تقتضی إذا ذکر عضوا ممسوحا غیر محدود أن یعطف علیه بعض ممسوح محدود بأن یعطف محدودا من ارجل علی غیر محدود من الرءوس، لتتقابل الجملتان الاولی و الأخری، و هذا واضح جدا.

فأما الکلام الذی طول بإیراده من تسمیة الشیء بما یقارنه، فهو إذا صح
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و سلم من کل قدح توسع من القوم و تجوز و تعد للحقیقة بغیر شبهة.

و لیس لنا أن نحمل ظاهر کتاب اللّه علی المجاز و الاتساع من غیر ضرورة، و قد رضی القائلون بالمسح أن یکون حکم من أوجب بالایة غسل الرجلین حکم من قال: ما سمعت رائحة أطیب من کذا، و حکم من قال: انها توجب المسح حکم القائل: ما شممت رائحة أطیب من کذا، فما یزیدون زیادة علی ذلک.

علی أن الذی حکاه عن الأخفش من قولهم «ما سمعت رائحة أطیب من هذه» الاولی أن یکون المراد به ما سمعت خبر رائحة أطیب من کذا و حذف اختصارا. فهذا أحسن و ألیق من أن یضع سمعت و قولهم «ما رأیت أطیب من کذا» حمله علی الرؤیة التی هی العلم، لان [حمل]لفظ الرؤیة علی معنی مشترک أولی من حمله علی ما سمعت، لان الحمل علی ما ذکرناه یفسد حقائق هذه الألفاظ، و یقتضی خلط بعضها ببعض.

و هذه جملة کافیة فیما قصدنا، و الحمد للّه رب العالمین.
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بِسْمِ اَللّهِ اَلرَّحْمنِ اَلرَّحِیمِ ان سأل سائل فقال: أ لستم تزعمون أن ما کان فی عقولنا حسناً فهو عند اللّه حسن؟ و ما کان قبیحاً فهو عند اللّه تعالی کذلک؟ و لا یجوز أن یکون حسن شیء هو عنده یفیده و لا قبح أمر هو عنده بخلافه.

قلنا: الأمر کذلک.

فان قال: أ لیس اللّه تعالی قد قال وَ لا تَقْتُلُوا اَلنَّفْسَ اَلَّتِی حَرَّمَ اَللّهُ إِلاّ بِالْحَقِّ (1)و قال اَلنَّفْسَ بِالنَّفْسِ (2)و قد أمر أن یقتل غلام زکی لم یجب علیه أن یقتل، و قصته فی سورة الکهف (3)، و ذلک الفعل فی الظاهر کان عند موسی فظیعاً و عند اللّه حسناً.
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فیقال له: لما تضمن قتل هذه النفس أمرین حسنتین و مصلحتین عظیمتین، تناسب کل واحد من أبوی الغلام علی الایمان، و بعدهما من الکفر و الطغیان حسن قتله.

فیقول هذا السائل: و ان کان الأمر کذلک، فلیس بمدخل للغلام فی وجوب قتله، و لا کفر أبویه یلزمه ذنباً، و قد قال اللّه تعالی وَ لا تَزِرُ وازِرَةٌ وِزْرَ أُخْری (1)و قال مَنْ کَفَرَ فَعَلَیْهِ کُفْرُهُ (2).

أ لا ترون هذا الغلام إذا قال یوم القیامة: بأی ذنب قتلت، لم یکن ذلک ذنباً قد اکتسبه، و قد کان اللّه قادراً علی إماتة هذا الغلام، لیکون الغلام بما قضی علیه من منیته داخلا فیما حتمه من الموت علی دینه، و یصیر الموت لنفسه مرهقا، و لیس له بالاماتة أن یقول یوم القیامة رب لم أمتنی، و له أن یقول: انی لم قتلت و لا ذنب لی.

و یجیء من هذا أن للسلطان إذا علم أن فی قتل من لم یجب قتله مصلحة، لا بل مصالح کثیرة أن یقتله، و إذا علم أیضاً أن مع الإنسان ما لا یرهقه الطغیان و الاستعلاء علی ما هو دونه، و الاستذلال للناس أن یأخذ ما له، فی ذلک من المصلحة، و لیس الأمر کذلک.

فدل هذا علی أن اللّه تعالی فاعل ما یشاء و أراد، و لیس لأحد أن یقول: لم لا؟ و کیف؟ ، و لا یعارض و لا یعجب، قال اللّه تعالی حَتّی إِذا رَکِبا فِی اَلسَّفِینَةِ خَرَقَها (3)و قال حَتّی إِذا لَقِیا غُلاماً فَقَتَلَهُ (4)و قال حَتّی إِذا أَتَیا أَهْلَ قَرْیَةٍ اِسْتَطْعَما أَهْلَها 1فعطف القتل علی لقاء الغلام بالفاء، و لم یدخل فی خرق السفینة علی الرکوب حرف عطف، و لا فی الاستطعام علی إتیان أهل القریة عطفاً، لأی معنی دخلت الفاء فی موضع دون موضع؟ فلا بد لذلک فی معنی یخصه.
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فدل هذا علی أن اللّه تعالی فاعل ما یشاء و أراد، و لیس لأحد أن یقول: لم لا؟ و کیف؟ ، و لا یعارض و لا یعجب، قال اللّه تعالی حَتّی إِذا رَکِبا فِی اَلسَّفِینَةِ خَرَقَها 3و قال حَتّی إِذا لَقِیا غُلاماً فَقَتَلَهُ 4و قال حَتّی إِذا أَتَیا أَهْلَ قَرْیَةٍ اِسْتَطْعَما أَهْلَها (1)فعطف القتل علی لقاء الغلام بالفاء، و لم یدخل فی خرق السفینة علی الرکوب حرف عطف، و لا فی الاستطعام علی إتیان أهل القریة عطفاً، لأی معنی دخلت الفاء فی موضع دون موضع؟ فلا بد لذلک فی معنی یخصه.

الجواب:

ان العلم بحسن الحسن و قبح القبح لا یختلف بالإضافة إلی العالمین، و لا فرق فی هذا العلم بین القدیم تعالی و المحدث.

فأما موسی علیه السلام فإنما استقبح علی البدیهة قتل الغلام، لانه لم یعرف الوجه الذی هو علیه حسن قتله و قبح تبقیته، و لو علم ذلک لعلم حسن القتل و قبح التبقیة. و انما وجب قتل الغلام، لأن فی تبقیته علی ما ذکر اللّه تعالی فی القرآن مفسدة من حیث علم اللّه تعالی أنه یدعو أبویه إلی الکفر فیجیبان له، و المفسدة وجه قبیح، و لیس کل وجوه وجوب القتل لاستحقاق بجنایة تقدمت، بل المفسدة وجه من وجوه القبح. و إذا علم اللّه تعالی أن فی التبقیة مفسدة وجب القتل.

فأما ما مضی فی السؤال من أنه تعالی کان قادراً علی إزالة الحیاة بالموت من غیر ألم، فتزول التبقیة التی هی المفسدة من غیر إدخال إیلام علیه بالقتل. فالجواب عنه من وجهین:

أحدهما: أن یکون اللّه تعالی علم أن أبویه لا یثبتان علی الایمان و یعدلان عن الکفر، الا بأن یقتل هذا الغلام، فیکون هذا وجه وجوب القتل خاصة دون غیره.

و الوجه الأخر: ان التبقیة إذا کانت هی المفسدة، و اللّه تعالی مخیر فی
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إزالتها باتضاد الحیاة بالموت من غیر المراد بالقتل أیضا، لأن القتل و ان کان فیه ألم یلحق المقتول، فبازاء ذلک الا لم أعواض عظیمة یوازی الانتفاع بها المضرة بالقتل، و یزید علیه أضعاف مضاعفة، فیصیر القتل بالاعواض المستحقة علیه، کأنه لیس بألم بل هو نفع و إحسان، و یجری ذلک مجری من علم اللّه تعالی أنه یؤمن ان فعل به ألماً، کما یؤمن إذا فعل به ما لیس بألم.

فالمذهب الصحیح أنه تعالی مخیر فی استصلاح هذا المکلف، و فعل ما هو لطف له فی الایمان، بین فعل إلا لأم و فعل ما لیس بألم، و ان کان قد ذهب قوم إلی أنه تعالی و الحال هذه لا یفعل به الا ما لیس بألم، و أخطأوا.

و قد بینا الکلام فی هذه المسألة و استقصیناه فی مواضع من کتبنا.

فأما الزامنا أن یکون السلطان متی علم أن فی قتل بعض الناس مصلحة أن یقتله، و کذلک فی أخذ المال. فغیر لازم، لأن أحداً منا لا یجوز أن یعلم قطعاً المصلحة و المفسدة و انما یظن ذلک و اللّه تعالی یعلمه. ثم ان اللّه تعالی إذا قتل من ذکرنا حاله أو یأمر بقتله، لضمن إیصاله إلی الاعواض الزائدة النفع علی ما دخل علیه من ضرر القتل، لانه عالم بذلک و قادر علی إیصاله. و أحدنا لا یعلم ذلک و لا یقدر أیضا علی إیصاله، فصادقت حالنا فی هذه المسألة حال القدیم تعالی.

و أما دخول الفاء فی قوله تعالی حَتّی إِذا لَقِیا غُلاماً فَقَتَلَهُ و سقوطها من قوله تعالی حَتّی إِذا رَکِبا فِی اَلسَّفِینَةِ خَرَقَها و من قوله حَتّی إِذا أَتَیا أَهْلَ قَرْیَةٍ اِسْتَطْعَما أَهْلَها فقد قیل: ان الوجه فیه أن اللقاء لما کان سبباً للقتل أدخلت الفاء اشعاراً بذلک، و لما لم یکن فی السفینة الرکوب سبباً للخرق و لا إتیان القریة سبباً للاستطعام لم یدخل الفاء، و هذا وجه صحیح.
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35- مسألة فی المسح علی الخفین


اشارة

مسألة وردت من خراسان [فی المسح علی الخفین] الشیعة الإمامیة تنکر المسح علی الخفین، و خالف فقهاء العامة فی ذلک فأجازوا المسح علیهما، أو فرقوا بین رخصة المقیم فیه و المسافر، الا ما روی عن مالک، فإنه کان یبطل التوقیت فی مسح الخفین، فلا یضرب له غایة.

و قد حکی بعض أصحابه عنه أنه کان یضعف المسح علی الخفین علی الجملة.



الجواب:

و الذی یدل علی صحة مذهبنا فی بطلان المسح علی الخفین قوله تعالی یا أَیُّهَا اَلَّذِینَ آمَنُوا إِذا قُمْتُمْ إِلَی اَلصَّلاةِ فَاغْسِلُوا وُجُوهَکُمْ وَ أَیْدِیَکُمْ إِلَی اَلْمَرافِقِ وَ اِمْسَحُوا بِرُؤُسِکُمْ وَ أَرْجُلَکُمْ إِلَی اَلْکَعْبَیْنِ (1)فأمر بغسل و مسح أعضاء
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مخصوصة بأسماء لها مخصوصة.

و قد علمنا أن الخف غیر متطهر و لا فمثل (1)الحکم الآیة تدل علی مسح الرجل و الخف لا یستحق هذه التسمیة.

فإن قیل: قد تسمی الخف رجلا فی بعض المواضع، لأنهم یقولون وطأته برجلی و ان کان فیه خف.

قلنا: هذا مجاز و المجاز لا یقاس علیه، و لا یترک ظاهر الکتاب له، و الکلام محمول علی حقیقته و ظاهره، الا إذا دل دلیل علی العدول عن الظاهر، و لا نعرف هاهنا دلیلا غیر الظاهر یعدل الیه فیعد (2).

فیجوز أن یریدوا بقولهم «وطأته برجلی» أی اعتمدت بها اعتمادا أفضی ذلک الی ذلک الجسم الذی قیل انه موطوء، و الاعتماد بالرجل التی علیها خف إنما یبتدأ من الرجل فی الحقیقة، ثم ینتهی إلی الخف الی ما جاوره و ماسة.

فإن قیل: فمن أین لکم وجه الآیة الی کل محدث، و ما ینکرون أن یکون خاصة فی غیر لابس الخف خارجا عنه.

قلنا: قد أجمع المسلمون علی أن آیة الطهارة متوجهة الی کل محدث یجد الماء، و لا یتعذر علیه استعماله. و لا فرق فی ذلک بین لابس الخف و غیره، علی أن من جعلها خاصة لا بد له من ترک الظاهر، لانه تعالی قال «یا أَیُّهَا اَلَّذِینَ آمَنُوا» فعم بخطابه جمیع المؤمنین، و لابسوا الخفاف من المحدثین یتناولهم هذا
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الاسم.

و یدل علی ذلک أیضا أن النبی صلّی اللّه علیه و آله توضأ مرة مرة و طهر رجلیه، اما (1)بالمسح علی روایتهم، و قال: هذا وضوء لا یقبل اللّه الصلاة إلا به.

و قد علمنا أن المسح علی الخفین یخالف ذلک الوضوء الذی بینه النبی صلی اللّه علیه و آله و قال: انه لا یقبل الصلاة إلا به.

فکذلک ماسح الخف، لأن النبی صلّی اللّه علیه و آله أشار الی وضوء بالماء له کیفیة وقع فی أعضاء مخصوصة بین أن الصلاة لا تقبل الا بها. فالظاهر من کلامه أن کل ما یسمی وضوءا متی لم یجعل علی تلک الصفة و الکیفیة، فالصلاة به غیر مقبولة، و التیمم لیس بوضوء. و لا خلاف أن وضوء الماسح علی خفیه کوضوء غاسل رجلیه أو ماسحهما فی أن العموم یتناوله.

و یدل أیضا علی إنکار المسح علی الخفین إجماع الإمامیة، و هی عندنا الفرقة المحقة التی فی جملتها الامام المعصوم و قولها حجة لا یجوز العدول عنه.
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36- مسألة فی خلق الافعال

مسألة فی خلق الافعال
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم اعلم أن الافعال التی تظهر فی أجسام العباد علی ضربین:

أحدهما: أجمع المسلمون علی أنه فعل اللّه تعالی لا صفة للعبد فیه، مثل ألواننا و هیئاتنا و طولنا و قصرنا و سمننا و هزالنا و حرکة عروقنا.

و الضرب الأخر: مثل قیامنا و قعودنا و حرکتنا و سکوننا و أکلنا و شربنا و ما أشبه ذلک من تصرفنا. و اختلف الناس فی ذلک:

فقال أهل الحق: کل هذا التصرف فعل العباد انفرودا به لا صنع للّه تعالی فیه و ان کان هو المقدور لهم (1)علیه.

و قالت المجبرة: هذا الضرب أیضاً من فعل اللّه تعالی، و ذهبوا الی أن جمیع الأفعال التی تظهر فی العالم اللّه تعالی أوجدها و فعلها و لا فاعل سواه،
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و أنه لا فعل للعبد من طاعة و لا معصیة و لا خیر و لا شر.

و الذی یدل علی أن العباد یفعلون و یوجدون بخلافه (1)ما ذهب إلیه المجبرة انا وجدنا من الأفعال الظاهرة فیها ما یصح بحسب تصورهم و دواعیهم و أحوالهم و یرتفع بحسب صوارفهم و کراهتهم و أحوالهم.

ألا تری أن أحدنا [إذا]قصد إلی الأکل و أراد و عزم علیه، وقع منه إذا کان صحیحاً غیر ممنوع. و قد یقصد غیره إلی الأکل، فلا یجب أن یأکل هو و کذلک متی جاع و احتاج الی الطعام و حضر الطعام، أکل إذا کان علی ذلک قادراً غیر ممنوع. و لا یجب أن یأکل هو متی جاع غیره فلو لا أنه محدث الأکل و موجدة ما تعلق بقصده و داعیه و حاجته، و یجری مجری أکل غیره، لما لم یکن فاعلا له لم یقصد تصوره و حاجاته.

و لو لا أن هذه الأفعال التی أشیر إلیها أفعالنا، لم یجب أن یقع بحسب حاجاتنا و أحوالنا و یقف علی دواعینا، کما لم یجب ذلک فی ألواننا و هیئاتنا و حرکة عروقنا.

ألا تری أن أحدنا [یرید أن یکون علی هیئة، فیجب علی خلافها و (2)]یرید أن یکون علی هیئة، فیجد نفسه علی خلافها. و یرید أن یکون طویلا و هو قصیر و شاباً و هو شیخ، و صحیحاً و هو مریض. فلو کان القیام و القعود مثل الطول و الهرم و الصحة و المرض، لکانت أحکام الجمیع واحدة فی الحصول بحسب دواعینا [أو خلاف ذلک (3)]فلما اختلف حکم الجمیع علمنا اختلاف حکمها فی الإضافة إلینا.
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دلیل آخر: و مما یدل أیضاً علی ذلک أن اللّه تعالی قد أمر العباد بأفعال کثیرة، کالایمان و الطاعة من الصلاة و الصوم و سائر العبادات، فلو لا أن هذه الافعال لهم و واقعة من جهتهم و لیست بأفعال اللّه تعالی، لما جاز أن یؤمروا ینهاهم عن فعله تعالی و عما لیس بفعل لهم.

دلیل آخر: و یدل أیضاً علی ذلک، أنا وجدنا العباد یحمدون ببعض الأفعال التی یظهر منهم، و یذمون ببعض آخر. ألا تری أنهم یمدحون بفعل الطاعات و أداء الواجبات، یمدحون علی الإحسان و الانعام و الإفضال، و یذمون بالمعاصی و القبائح.

فلو لا لا أن ذلک من أفعالهم لما توجه إلیهم مدح و لا ذم، کما لا یحسن ان یمدحوا و یذموا بألوانهم و هیئاتهم و خلقهم، و لا علی ما یقع من غیرهم من الافعال.

دلیل آخر: و یدل علی بطلان قول المجبرة فی إضافتهم جمیع الأفعال الی اللّه تعالی، أن أفعال العباد ما هو کفر و ظلم و قبیح و کذب، فلو کان اللّه تعالی هو الفاعل لذلک، لوجب أن یکون من حیث فعل الظلم ظالماً، و بفعل الکفر کاذباً (1)، و بفعل القبیح مقبحاً. لأن اللغة تقتضی هذا الاشتقاق للفاعل.

ألا تری أنه تعالی من حیث فعل العدل یسمی عادلا، و بفعل الإحسان و الانعام یستحق محسناً أو منعماً. و لا وجه لتسمیته بأنه منعم و عادل الا أنه فعل هذه الافعال
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فلو کان فاعلا لما سواها لاشتق له منها اسم الفاعل علی ما ذکرناه.

و اجتمعت الأمة علی أنه تعالی لا یستحق الوصف بأنه ظالم و لا کاذب و لا کافر، [و]أن من وصفه بذلک و سماه به کان خارجاً عن الدین، و إجماع المسلمین حجة ان ینفی کونه فاعلا لما یوجب هذا الاشتقاق و یقتضیه.

دلیل آخر: و مما یدل أیضا علی ذلک و ان کان معناه داخلا فیما تقدم أن الأمة مجمعة علی أن اللّه تعالی یثبت المؤمنین و یعاقب الکافرین، فلو لا أن الایمان و الکفر من فعل المؤمن و الکافر، لم یحسن الثواب و لا القبیح، لانه قبیح أن یثاب أو یعاقب أحد.

ألا تری أن أحدنا لو فعل فی عبده فعلا من الافعال، لما حسن أن یعاقبه علیه و یؤاخذه به، و من فعل ذلک عد ظالماً سفیهاً.

دلیل آخر: و یدل علی ذلک أنه تعالی لو فعل الظلم و الکذب و سائر القبائح، لم یکن ذلک منه قبیحاً علی ما یقوله مخالفونا، لانه لأنا من أن یقع منه تصدیق الکذابین، و ان (1)لم یکن ذلک منه قبیحاً، لانه لأنا من أن یفعل بعض القبائح، لما لم نأمن أن یفعل سائرها. و إذا أجزنا منه تعالی البعض، جاز الکل، و هذا یبطل الثقة بصدق الأنبیاء علیهم السلام و یقتضی الشک فی جمیع الشرائع و الخروج من دین الإسلام، بل من سائر الأدیان.

دلیل آخر: و یدل علی ما ذکرنا أن القول بأن اللّه تعالی هو الفاعل للأفعال الظاهرة من العباد، یقتضی أنه لا نعمة له تعالی علی الکافر، و إذا لم تکن له علیه نعمة، لم تجب عبادته علی الکافر، لأن العبادة کیفیة فی الشکر فإنما یجب بالنعم العظیمة، و من لا نعمة له فلا شکر یستحقه و لا عبادة.
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و انما أنه لا نعمة له علی الکافر، لانه خلق علی مذاهبهم فیه الکفر الذی یستحق به الخلود فی النار و العقاب الدائم، فهو بأن یکون مسیئاً إلیه أولی من أن یکون منعماً علیه.

و لیس لهم أن یقولوا أن له علیه نعمة دنیاویة، کخلق الحیاة فیه و الشهوات المؤدیة إلی ضروب اللذات و المنافع العاجلة، و ذلک أن خلق الحیاة و الشهوة إذا کان الغرض الاستدراج الی الکفر لم یکن نعمة، و انما یکون نعمة إذا کان الغرض فیه النفع، و یجری مجری من سمن عنزة و غذاه بضروب الأطعمة الملذة لیأکله فی أنه لا یکون منعماً علیه بذلک و أن النفع به فی العاجل.

و أیضاً فلو سلم أن ذلک نفع لما عادل و لا قارب الاستقراء و العقاب و الخلود فی النیران المضرمة، فلا یستحق علیه شیء من الشکر و الحال هذه، و یکون وجوده کعدمه، و یجری مجری من نقص ثواباً عن ثواب غیره و ابتسم فی وجهه، ثم قرن ذلک بقتل أولاده و أحبائه و أخذ أمواله و انتهاک حرمه، فی أنه لا یستحق منه شکراً.

و إذا تأملنا القرآن وجدنا أکثره دالا علی أن العباد یفعلون و یعملون، و أنهم انما یجازون بثواب أو عقاب علی أفعالهم، لا علی أفعال غیرهم فیهم، فیقول تعالی جَزاءً بِما کانُوا یَعْمَلُونَ (1)و فی مواضع أخر یَصْنَعُونَ (2)و یَفْعَلُونَ (3)و یَکْسِبُونَ (4)، فلو کانت الافعال کلها له بطلت هذه الإضافات إلینا و کانت کذباً.
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و یدل أیضاً علی ما ذکرناه قوله تعالی ما أَصابَکَ مِنْ حَسَنَةٍ فَمِنَ اَللّهِ وَ ما أَصابَکَ مِنْ سَیِّئَةٍ فَمِنْ نَفْسِکَ (1)و هذا صریح بأن السیئة منا لا منه.

و لیس لهم أن یقولوا فی الحسنات و الطاعات، و هی عندکم فعل العباد، فکیف أضافها اللّه تعالی الی نفسه. لأن الطاعة و ان کانت من فعلنا، فقد یصح أن یضیفها اللّه من حیث التمکین فیها و التعریض لها و الدعاء إلیها فیها، و هذه أمور تحسن هذه الإضافة. و لا یجوز ذلک فی السیئة، لأنه تعالی نهی عنها و منع من فعلها و فعل کل شیء یصرف (2)عن فعلها.

فأما قوله تعالی وَ إِنْ تُصِبْهُمْ سَیِّئَةٌ یَقُولُوا هذِهِ مِنْ عِنْدِکَ قُلْ کُلٌّ مِنْ عِنْدِ اَللّهِ (3)فلا یعارض ما ذکرناه، لان المراد بالسیئة هاهنا الأمراض و المصائب و القحط، لان قریشاً کانت إذا نزل بها خصب و خفض قالوا: هذا من عند اللّه، و إذا نزل بهم شدة و مجاعة قالوا: هذا شؤم محمد حاشا له من ذلک فبین تعالی أن ذلک من اللّه تعالی.

و قوله تعالی وَ إِنَّ مِنْهُمْ لَفَرِیقاً یَلْوُونَ أَلْسِنَتَهُمْ بِالْکِتابِ لِتَحْسَبُوهُ مِنَ اَلْکِتابِ وَ ما هُوَ مِنَ اَلْکِتابِ وَ یَقُولُونَ هُوَ مِنْ عِنْدِ اَللّهِ وَ ما هُوَ مِنْ عِنْدِ اَللّهِ وَ یَقُولُونَ عَلَی اَللّهِ اَلْکَذِبَ وَ هُمْ یَعْلَمُونَ (4)و لو کان من خلق اللّه لکان من عنده علی آکد الوجوه.

و قوله تعالی وَ ما خَلَقْتُ اَلْجِنَّ وَ اَلْإِنْسَ إِلاّ لِیَعْبُدُونِ (5)یدل علی صحة ما نذهب الیه من وجهین
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أحدهما: أنه تعالی أضاف العبادة إلیهم، فلو کانت مخلوقة فیهم لاضافها الیه تعالی لا إلیهم.

و من الوجه الأخر: أن هذا القول یقتضی أن غرضه فی خلقهم أن یعبدوه، لان اللام فی قوله تعالی لِیَعْبُدُونِ هی لام الغرض، بدلالة قولهم جئتک لتکرمنی و قصدتک لتنفعنی أی غرضی فی قصدک الإکرام و النفع.

و لیس یجری هذا الکلام مجری قوله وَ لَقَدْ ذَرَأْنا لِجَهَنَّمَ کَثِیراً مِنَ اَلْجِنِّ وَ اَلْإِنْسِ (1)لأن تلک اللام لام عاقبة، و جاریة مجری قوله تعالی فَالْتَقَطَهُ آلُ فِرْعَوْنَ لِیَکُونَ لَهُمْ عَدُوًّا وَ حَزَناً (2)و نحن نعلم أنهم انما التقطوه لیکون لهم صدیقاً سئا (3)، و أخبر أن العاقبة لما کانت هی العداوة أدخلت هذه اللام فیه، و یجری ذلک مجری قول الشاعر:

فللموت تغذو الوالدات سخالها کما لخراب الدهر تبنی المساکن

و قوله:

لدوا للموت و ابنوا للخراب و لا یجوز أن یکون اللام فی قوله «لیعبدون» لام عاقبة لا لام غرض، لانه لو کانت کذلک لکانت العبادة شاملة للجن و الانس و واقعة من جمیعهم، إذ کانت اللام منبئة عن عاقبتهم. و معلوم أن فی الجن و الانس کثیراً من لا یعبد اللّه و یجحده و لم یقر به، فعلمنا أنه لام غرض.

فان قالوا: کیف یجوز أن یقع من العباد ما لم یقضه اللّه تعالی و المسلمون
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یأبون ذلک و یطلقون أنه لا یخرج من قضاء اللّه شیء.

قلنا: القضاء فی لغة العربیة علی وجوه:

أحدها: أن یکون بمعنی الاعلام العلم، کقوله تعالی وَ قَضَیْنا إِلی بَنِی إِسْرائِیلَ فِی اَلْکِتابِ لَتُفْسِدُنَّ فِی اَلْأَرْضِ مَرَّتَیْنِ وَ لَتَعْلُنَّ عُلُوًّا کَبِیراً (1)و انما أراد اللّه تعالی الاعلام بغیر شبهة.

فعلی هذا الوجه لا یخرج شیء من قضاء اللّه، کما لا یخرج من معلومه، و أنت إذا وصفت علی من أطلق من أهل الحمد و السلامة لم یقسر (2)إلا بالعلم دون غیره.

و قد یکون القضاء بمعنی الأمر، قال اللّه تعالی وَ قَضی رَبُّکَ أَلاّ تَعْبُدُوا إِلاّ إِیّاهُ (3)و معلوم عند جمیع المسلمین أن المعاصی و الکفر لیسا مما أمر اللّه تعالی، بل نهی عنه و حذر و زجر. و أحد من المسلمین لا یقول ان اللّه تعالی أمر بالمعاصی و القبائح. و لا شبهة فی أن اللّه تعالی ما قضی بجمیع الکائنات علی هذا الوجه، لانه تعالی ما أمر بجمیعها.

و من وجوه القضاء الحکم و الإلزام، من قولهم «قضی و بکذا و کذا» إذا ألزمه، و معلوم أن اللّه تعالی ما حکم بالظلم و لا ألزمه. و هذا الوجه غیر عام من وجوه القضاء (4)هو العلم.

فان قیل: کیف یجوز أن یکون العبد فاعلا و اللّه فاعل، و هذا یقتضی الشرکة.

قلنا: العبد و ان کان فاعلا، فبأقدار اللّه تعالی علی الافعال و تمکینه منه،
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و فعله تعالی فیه القدرة و الآلات و جمیع ما یحتاج إلیه فی الافعال، و اللّه تعالی قادر علی أفعاله بنفسه من غیر مقدور (1)و لا ممکن بلا تشابه. و لو وجب بهذا القدر التشابه، لوجب إذا کان أحدنا موجوداً وحیاً و عالماً، و کان اللّه تعالی بهذه الصفات أن یکون متشبهاً و نظیراً. تعالی اللّه عن ذلک.

و إذا فرقوا بین الأمرین بما یرجع الی کیفیة استحقاق أحدنا لهذه الصفات و أنه یخالف کیفیة استحقاقه تعالی لها، رجعنا الی مثل ذلک فی کون أحدنا صرفا رقته (2)لکونه تعالی.

و هذه جملة کافیة إن شاء اللّه، و الحمد للّه رب العالمین.
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37- مسألة فی الإجماع


ان قال قائل:

إذا کنتم تعتمدون فی حال الأحکام الشرعیة جمهورها بأنه الصحیح و ما عداه باطل علی إجماع الشیعة الإمامیة الذین تدعون أنه لا یکون الا حقا، من حیث کان قول الامام المعصوم من جملته، فلا بد لکم من أن تقطعوا علی أنه ما فی بر و بحر و سهل و جبل من یقول بخلافه، لأنکم متی جوزتم أن یکون فی الإمامیة من یخالف فی ذلک و لو کان واحدا، جاز أن یکون هو الامام فلا تحصل الثقة بذلک القول الشائع الذائع، لتجویز ان یکون قول من هو الحجة فی الحقیقة خارجا عنه.

و إذا کنتم انما تعتمدون فی العلم بالغائبات عن إدراکهم (1)من الأمور علی النقل، و تقولون: انه لو کان لعالم من علماء الإمامیة مذهب فی الشریعة بخلاف

ص:201







1- 1) ظ: إدراککم. 




ما عرفناه و سطرناه لذکر و نقل، فإذا فقدنا النقل و العلم علمنا نفی ذلک، و هذا انما یتمیز فی الأمر الذی إذا کان وجب ظهوره وجب نقله، لأن أحدا من العلماء لا یقول فی کل شیء وقع أنه لا بد من العلم به و نقله، و انما یقال ذلک فی أشیاء مخصوصة.

و یلزم علی هذا أن یقال لکم: جوزوا فیما ادعیتم انه إجماع الإمامیة، أن یکون فی أقاصی الصین واحد فی الإمامیة یخالف فی ذلک، و ان لم ینقل إلینا فی الاخبار.

و مع تجویز ذلک سقط التعویل علی إجماع الإمامیة، و القطع علی أنه لیس بحجة، لأنه یجوز أن یکون ذلک الذی جوزنا قوله بخلاف أقوال الإمامیة هو الامام نفسه، فلم یثق بمن عداه.


الجواب:

انا قد بینا فی جواب مسائل ابن التبان ما إذا تأمل کان فیه جواب عن هذه الشبهة، و استوفینا بیان الطریق الی القطع علی ثبوت إجماع الإمامیة، و أن قول إمامهم فی جملة أقوالهم، و انتهینا فی ذلک الی غایة لا مزید علیها، غیر أنا نقول هاهنا:

لیس یخلو السائل عن هذه المسألة من أن یکون بکلامه هذا طاعنا فی إجماع المسلمین و غیرهم، و شاکا فی کل ما یدعی من اتفاق شیء، فان کان الأول فالطعن الذی أورده لازم فیما عداه.

لأن لقائل أن یقول: کیف تقطع فی بعض المسائل أن المسلمین أجمعوا فیها علی قول واحد و أجمعوا علی أحد قولین لا ثالث لهما، مع التجویز لان
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یکون ببلاد الصین من یخالف فی ذلک و أخباره غیر متصلة.

و کذلک القول فیما یدعی من إجماع أهل العراق و أهل الحجاز علی مسألة، لأن هذا الطعن یؤثر فی ذلک کله و یقتضی فی جمیعه، و یوجب أیضا أن لا یقطع علی أن أهل العربیة أجمعوا علی شیء منها لهذه العلة، و لا نأمن أن یکون فی أقاصی البلاد من یخالف فی أن إعراب الفاعل الرفع و المفعول به النصب، و فی کل شیء ادعیناه إجماعا لأهل العربیة.

و ان کان السائل شاکا فی الجمیع و طاعنا فی کل إجماع، لکفی بهذا القول فحشا و شناعة و بعدا عن الحق و لحوق قائله بأهل الجهالات من السمنیة و منکری الاخبار، من حیث ظنوا أن الشک فی مذهب رأیة (1)علی المعروف یجری مجری الشک فی تلک زائد علی المقبول المشهور و خادمه عما نقل و سطر، و هذا لا یلزم، لان القول الذی إذا کان لم یجب نقله إلینا.

فکمالا نقطع علی حوادث أقاصی الصین، و لا نعلم تفاصیل قولها و بلدانها و انما نحکی عنهم إذا کان العلم بالغائبات کلها، و أن الاخبار لا یقضی علما و بهم یقینا، فلزمهم الشک فی الحوادث الکبار و البلدان العظام و کل أمر یوجب العادة نقله و تواتر الاخبار به و القطع علیه. . عن الشبهة عن هذا التجویز و التقدیر، ان لنا معاشر الإمامیة جوابا یختص به، و لمن یدعی الإجماع من مخالفینا جوابا عنه یخصهم، و نحن نبین الجمیع.

أما قول الإمامی الذی فرضنا أنه فی أقاصی البلاد و بحیث لا یتصل بنا أخباره فلیس یخلو هذا الإمامی من أن یکون هو امام الزمان نفسه، أو یکون غیره. فان کان غیره، فلا یضر فقد العلم بخلافه، لأن قول الإمام الذی هو الحجة فیما عداه من الأقوال.
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و ان کان هو الامام نفسه، فلا یجوز من الامام و قوله الحجة فی أحکام الشریعة أن یخلی سائر المکلفین من معرفة قوله، و أن یسلبهم الطریق إلی إصابة الحق الذی لا یوجد إلا فی مذهبه، و یجب علیه إظهار قوله لکل مکلف حتی یتساوی من العلم به سماعا و إدراکا و منقولا من جهة الخبر کل من یلزمه ذلک الحکم و لهذا القول، متی علم الامام أن شیئا من الشرع قد انقطع نقله، وجب علیه أن یظهر لبیانه، و لا یسع له حینئذ التقیة.

و لا فرق بین أن یخفی قوله و هو الحجة عن کثیر من أهل التکلیف حتی لا یکون لهم الیه طریق، و بین أن یرتفع عن الجمیع. فلا بد علی هذا التقدیر أن یوصل الامام قوله فی الحوادث کلها الی کل مکلف، و لا یجوز أن یختص بذلک بعض المکلفین دون بعض.

فقد برئنا من عهدة هذه الشبهة، و صح لنا القطع علی إجماع الإمامیة و الاحتجاج به، و لم یضر أن یکون للإمامی قول یخالف ما نحن فیه، إذا فرضنا بعد مکانه و انقطاع الاخبار بیننا و بینه.

فأما الجواب عن هذه الشبهة التی یختص بها مخالفونا فی الإمامة، مع تعویلهم علی الإجماع و الاحتجاج به و حاجتهم الی بیان طریق یوصل الیه، فهو أن یقولوا: قد علمنا علی الجملة ان الإجماع حجة فی الشریعة، و أمرنا اللّه تعالی فی کتابه و سنة نبیه علیه السلام بأن نعول علیه و نحتج به و نرجع الیه.

فکل طعن قدح فی العلم به و شک فی إساره (1)، لا یجب الالتفات إلیه، لأن اللّه تعالی لا یوجب علینا الاجتماع بما لا طریق الیه و التعویل علی ما لا یصح إقراره و ثبوته فان کان قول لقائل، لم یجب إیصاله بنا و لا نقله إلینا، إما لبعد مسافة، أو
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لغیر ذلک، فهو خارج عن الأقوال المعتبرة فی الإجماع.

و انما تعبدنا فی الإجماع بما یصح أن نعلمه و لنا طریق الیه، و ما خرج عن ذلک و ما عداه فلا حکم له و وجوده کعدمه، فنحن بین احالة القول یخالف ما عرفناه و رویناه و استقر و ظهر، و بین اجازة لذلک لا یضر فی الاحتجاج بالإجماع إذا کان التعویل فیه انما هو علی ما الی العلم به طریق و علیه دلیل، دون ما لیس هذه سبیله.
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38- مسألة فی علة خذلان أهل البیت «ع» و عدم نصرتهم

مسألة فی علة خذلان أهل البیت «ع» و عدم نصرتهم
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم قال الأجل المرتضی علم الهدی ذو المجدین (رضی اللّه عنه) :

ان سأل سائل فقال: إذا کنتم تزعمون أن علیاً و الحسن و الحسین و التسعة من ولد الحسین علیهم السلام صفوة اللّه بعد نبیه و حجته علی خلقه و أمیناً علی دینه، فلم تمکن من قتلهم و ظلمهم و أسلمهم و خذلهم، و لا ینصرهم علی أعدائهم، حتی قتلوا بأنواع القتل؟ و ظلموا بأفانین الظلم؟ قیل له: هذا سؤال الملحدة فی نفی الربوبیة و قبح العبادة، و سؤال البراهمة فی نفی النبوة و إبطال الرسالة.

أما الملحدة فنقول: لو کان للعالم خالق خلقه و محدث أحدثه و ابتدعه، لم یمکن من جحده و من عصاه ممن أطاعه و لمنعهم من قتلهم و لنصرهم و لم یسلمهم، فإذا رأینا من یستمسک بطاعته و الإقرار بربوبیته، مخذولا و لا غیر
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منظور، و ذلیلا غیر عزیز، و مظلوماً مستضاماً، و مقتولا مستهاناً، علمنا أنه لا خالق لهم یمنع منهم، و لا محدث یدفع عنهم.

و أما البراهمة فنقول مثل ذلک فی الأنبیاء علیهم السلام.

قیل: و ما بالهم من أمرهم وجد بهم من أعدائهم حرفاً بحرف، و من کان ملحداً أو برهمیاً فلا یسأل عن الأئمة و خلفاء الأنبیاء، فالرسل دون الأنبیاء و الرسل و سائر المؤمنین لأن الکل عنده فیما یلحقهم و ینزل بهم سواء.

فان زعم هذا السائل أن یکون ملحداً أو برهمیاً فلا یسأل الشیعة دون غیرهم من المقرین بالربوبیة المثبتین للنبوة و الرسالة، و لا یخص الأئمة دون الأنبیاء و الرسل و المؤمنین لم یلزمه جواب الشیعة دون غیرهم ممن أقر بالربوبیة و أثبت النبوة و الرسالة و لم یکن لتخصیصه السؤال علی الأئمة وجه و لا فائدة.

و ان تبرأ من الملحدة و انتفی من البراهمة و أقر بالربوبیة و صدق بالنبوة و الرسالة، قیل له: فخبرنا عن أنبیائه و رسله و أتباعهم من المؤمنین، لما مکن اللّه تعالی من قتلهم و ظلمهم، و لما خذلهم، و لم ینصرهم حتی قتلوا و ظلموا.

فإن أجاب إلی الإقرار بذلک و التصریح بأن اللّه تعالی مکن أعداءه من الکفار و المشرکین من قتل أنبیائه و رسله و أهالیهم، و لم ینصرهم بل نصر أعداءهم علیهم. فارق بهذا الإقرار بذلک و التصریح بأن اللّه بأن اللّه تعالی مکن أعداءه من الکفار و المشرکین من قتل أنبیائه و رسله و أهالیهم، و لم ینصرهم بل نصر أعداءهم علیهم. فارق بهذا الإقرار و التصریح ظاهر کتاب اللّه تعالی، إذ یقول إِنّا لَنَنْصُرُ رُسُلَنا وَ اَلَّذِینَ آمَنُوا فِی اَلْحَیاةِ اَلدُّنْیا (1).

و فارق إجماع الأمة، بل کل من أقر بالنبوة [لا]یقدم علی القول بأن اللّه
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تعالی خذل أنبیاءه و نصر أعداءه، بل الکل قائل بأن اللّه تعالی ناصر بأنبیائه و أولیائه و مانع عنهم و خاذل لعدوهم.

و ان امتنع الإقرار بذلک و التصریح به و قال: انهم مع قتلهم و الظلم لهم منصورون مؤیدون.

قیل لهم: أ فلیس قد ثبت بهذا الإقرار منک أن القتل و الظلم لا یوجب القول بأن اللّه مکن من قتل أنبیائه، و أنه خذل رسله و لم ینصرهم، و ان قتلهم أعداؤهم و ظلموهم.

فإذا قال: نعم.

قیل: فهلا سوغت مثل ذلک فیما جری علی الأئمة علیهم السلام من القتل و الظلم، و أنه غیر مبنی عن التمکین منهم و الخذلان لهم، و جعلت ما نالهم من القتل و الظلم من أعدائهم کالذی نال الأنبیاء و الرسل من أعدائهم فی أنه غیر موجب للتمکین منهم و الخذلان لهم.

فان قال: من ذکرتموه من الأنبیاء و الرسل لما قتلوا أو ظلموا أهلک اللّه قاتلهم و استأصل ظالمهم، فعلم بذلک أنه غیر متمکن منه و خاذل لهم.

قیل له: أول ما یسقط ما ذکرته أنه تعالی لم یهلک جمیع من قتل الأنبیاء، و لا استأصل ظالمهم، فعلم بذلک أنه غیر متمکن منه و خاذل لهم.

قیل له: أول ما یسقط ما ذکرته أنه تعالی لم یهلک جمیع من قتل الأنبیاء، و لا استأصل کل من ظلمهم، بل الذی أهلک منهم قلیل من کثیر، لانه لو أثر ذلک لکان ملجئاً، و لبطل التکلیف الذی أو کد شروطه التخییر، و تردد الدواعی المنافی للإلجاء.

و أیضاً فإن الهلاک و الاستیصال لمن أهلکه استأصله لیس یمنع من قتل الأنبیاء عن قتلهم، و لا حیلولة بینهم و بین من ظلمهم، و کیف یکون الهلاک المتأخر عن القتل و الظلم منعاً مما تقدم وجوده و حیلولة بینه و بینه، و المنع
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و الحیلولة من حقهما ان یستحیل (1)لمکانهما و وجود ما هما مانع و حیلولة منه.

و بهذا الحکم ینفصل مما لیس بمنع و لا حیلولة، و انما لمن هو حل بالهلاک و الاستیصال بعض ما یستحقه من العقاب علی وجه یقتضیه المصلحة و لا ینافی التکلیف، فأما أن یکون منعاً و حیلولة فلا، و جری فی ذلک مجری الحدود من أنها تقدم بعض المستحق للمصلحة، و الردع الذی یختلف بحسب المکلفین دواعیهم و صوارفهم.

علی أن هذا السائل یجب علیه ان یکف عن إطلاق ما ألزمناه فیمن عوجل قاتله و ظالمه من الأنبیاء و الرسل و المؤمنین، و یصرح بهم فیما لم یعاجل قاتله و ظالمه منهم، بأن اللّه تعالی خذله أو سلمه، و لا فرق بین الکل و البعض فی ذلک، و أن التصریح به خروج عن الإسلام.

علی أن اللّه تعالی لم یستأصل من ظلم خیر أنبیائه و أشرف رسله محمداً صلّی اللّه علیه و آله، فیجب أن یکون تعالی قد خذله و لم ینصره و أسلمه و لم یمنع منه، و إطلاق ذلک من أقبح الکفر و أعظم الفریة علی اللّه جل اسمه.

فبان بما ذکرناه أن ما سأل عنه غیر متوجه إلی الشیعة و یختص بأعینهم، بل هو سؤال الملحدة و البراهمة لکل من أقر بالربوبیة و صدق بالنبوة و الرسالة و هذه عادة من خالفهم فی استعارة ما یسأل عنه الملحدة و من فارق الإسلام و الملة إذا أرادوا سؤالهم.

فإن قال قائل: فلم لم یعاجل بالعقاب من قتل أئمتکم و عترة نبیکم، کما عاجل من تقدم.

قیل له: هذا أیضاً سؤال لا یتوجه إلی الشیعة دون من خالفهم من فرق الأمة،
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لأن رسول اللّه صلّی اللّه علیه و آله قد ظلم بأنواع الظلم من اخافة و سب و حصر و قتل أقاربه، و التنکیل بعمه حمزة علیه السلام بعد القتل، و ما تخصه فی نفسه من ادماء جبینه و کسر رباعیته، الی غیر ذلک من الأمور التی جرت علیه و علی أقاربه و أصحابه، و لم یعاجل أحد منهم بالعقاب.

و قد عوجل عاقر ناقة صالح مع أن قدرها و قدر کل حیوان غیر مکلف لا یوازن عند اللّه قدر أقل المؤمنین ثواباً.

فأی جواب أجاب به جمیع المسلمین عما نال رسول اللّه صلّی اللّه علیه و آله و نال أقاربه و أصحابه و لم یعاجل من نال منه و منهم؟ فهو جواب الشیعة عن سؤال من یسألهم عن أئمتهم و قرة عینهم و ما نالهم من القتل و الظلم.

فان قال: فما الجواب لمن یسأل عما نال رسول اللّه صلّی اللّه علیه و آله و أقاربه و أصحابه و ما نال خلفاءه من بعده و عترته و هی المعاجلة بالعقاب؟ قیل له: الجواب عن ذلک أن اللّه تعالی خص نبینا بأمور شرفه بها و کرمه علی سائر من تقدم من الأنبیاء و الرسل، من جملتها أمان أمته إلی قیام الساعة من المعاجلة بالهلاک و العقاب، و هذا معلوم من دعوته کما نعلم إکرامه بالشفاعة و الحوض و المقام المحمود و اللواء، و انه أول من ینشق عنه الأرض، و تأیید شرعه و رفع النبوة بعده.

و بمثل هذا أجیب ابن الراوندی و غیره من الملحدة (خذلهم اللّه) لما سألوا عن قوله تعالی وَ ما مَنَعَنا أَنْ نُرْسِلَ بِالْآیاتِ إِلاّ أَنْ کَذَّبَ بِهَا اَلْأَوَّلُونَ (1)فالآیات هاهنا الاعلام و المعجزات.

قالوا: و هذا القول ینبئ عن المناقضة أو السهو، لان تکذیب من تقدم لا
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یمنع من قیام الحجة علینا و الازاحة لعلمنا، فکیف یعلل بالمنع لنا بما یخش و تکلفنا بأن غیرنا کذب و لم یصدق و خالف و لم یجب، و هذا بعید من القول.

علی أنه قد ادعی ظهور الاعلام علیه و فعل المعجزات علی یده، کالقرآن و غیره من مجیء الشجرة، و تسبیح الحصی، و حنین الجذع، و إطعام الخلق الکثیر حتی شبعوا، و سقیهم حتی ارتووا من القلیل من الطعام و الیسیر من الشراب، فلو لم یمنع تکذیب الأولین إظهار ما ادعاه من الاعلام و المعجزات.

قیل لهم: الاعلام التی تظهر علی أیدی الأنبیاء و الرسل ینقسم علی ما یظهرها اللّه تعالی للدلالة علی صدقهم حسب ما تقتضیه الحکمة و المصلحة و توجبه إزاحة العلة کسائر الأدلة التی نصبها و التمکین من النظر فیها، فالمخالف لها و المعادل عن التکلیف الی ما تقترحه الأمم عمن بعث إلیهم بعد إظهار ما تقتضیه الحکمة و توجیه المصلحة من إزاحة العلة، فحکم اللّه و تعالی فی التکذیب بها بعد إظهارها و العدول عن تصدیقها المعاجلة ببعض ما یستحق عن العقاب.

فکان تقدیر الکلام: و ما منعنا أن نرسل بالآیات المقترحة الا أن کذب بها الأولون بتعجیل بعض ما یستحقونه من العقاب.

و قد وعدنا رسولنا و شرفنا بأمور:

منها أن تستأصل أمته و لا تعاجلها بالعقاب، و قد ذکر اللّه تعالی ما اقترح علی رسوله، فقال وَ قالُوا لَنْ نُؤْمِنَ لَکَ حَتّی تَفْجُرَ لَنا مِنَ اَلْأَرْضِ یَنْبُوعاً أَوْ تَکُونَ لَکَ جَنَّةٌ مِنْ نَخِیلٍ وَ عِنَبٍ فَتُفَجِّرَ اَلْأَنْهارَ خِلالَها تَفْجِیراً أَوْ تُسْقِطَ اَلسَّماءَ کَما زَعَمْتَ عَلَیْنا کِسَفاً أَوْ تَأْتِیَ بِاللّهِ وَ اَلْمَلائِکَةِ قَبِیلاً الی قوله قُلْ سُبْحانَ رَبِّی هَلْ کُنْتُ إِلاّ بَشَراً رَسُولاً (1).
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فإن قال: قدمتم الجواب لمن وافقکم فی الإقرار بالصانع و التصدیق للنبوة، فما الجواب للملحدة و البراهمة؟ قیل له: الجواب لهم أن التمکین یعتبر فیه قصد الممکن و غرضه دون ما یصلح له ما مکنه به من الافعال، یبین ذلک أنه لو لم یعتبر فیه ما ذکرنا لم نجد فی العالم ممکناً من قتل عدوه دون نفسه و ولیه، لانه لا شیء یتمکن به من سلاح و جند و سائرها یقوی به الا هو یصلح لقتله و قتل ولیه، کما یصلح لقتل عدوه.

و کذلک الحال فیما تمکن به من طاعته و امتثال أوامره من الأموال و الآلات، فی أنه لا یصلح لمعصیته و ارتکاب ما نهی عنه، کما یصلح لطاعته و امتثال أمره.

و فی علمنا بأن الممکن منا قد یکون ممکناً من عدوه دون نفسه و ولیه من طاعته دون معصیته، و أن الجاحد لذلک متجاهل دافع لما یعلم بالاضطرار دلالة علی وجوب اعتبار قصد الممکن و غرضه، دون ما یصلح له ما مکن به.

و إذا ثبت هذا وجب اعتبار حال الممکن، فان کان قصد بما مکن الحسن دون القبیح. قیل له: مکن من الحسن دون القبیح، و ان کان ما مکن به یصلح القبیح و کذلک ان کان قصده بما مکن و غرضه القبیح دون الحسن قیل له: انه مکن من القبیح دون الحسن، و ان کان ما مکن به یصلح للحسن.

و متی لم یعتبر هذا الاعتبار، خرج فی المعنی من الإطلاق فی اللغة و العرف و المعقول، و لزم أن لا یکون فی العالم من یطلق علیه التمکین من الحسن دون القبیح، و الطاعة دون المعصیة، و النصرة دون الخذلان، و فی هذا ما قدمناه من التجاهل.

و إذا وجب اعتبار القصد و الغرض فی التمکین، وجب الرجوع الی حال
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الممکن، دون الرجوع الی حال ما تمکن به، فان علم من قصده و غرضه و ان لم یعلم ضرورة استدل بحال الممکن و بما یتبع ما مکن به من أمر و نهی و ترغیب و دعاء و حث و وعد، الی غیر ذلک مما ینبئ عن قصده و یوضح عن غرضه، و یتبع الإطلاق و الوصف له.

و قد ثبت أن اللّه تعالی لا قصد له الی القبیح، فلا غرض له فیه، لانه عالم بقبحه و نفیناه عنه، و لمقارنة الأمر و الترغیب و الدعاء و الحث و الزجر و الوعد بالثواب للواجبات و المحسنات، و لمقارنة النهی و التخویف و الزجر و الوعید للمقبحات، علم أنه مکن من الطاعات دون المعصیة، وجب إطلاق ذلک دون غیره.

فان قیل: فهلا مکن تعالی بما یصلح للطاعة دون المعصیة و الایمان دون الکفر و الحسن دون القبح.

قیل له: هذا خلف من القول و تناقض فی المعنی، لان ما مکن به یصلح لجمیع ذلک لنفسه و عید (1)، و لانه لو اختص بالشیء دون ترکه و خلافه، لکان الممکن مطبوعاً.

و لو کان مطبوعاً لم یصح الوصف لفعله بالحسن و القبح و الطاعة و المعصیة و الایمان و الکفر، کما لا یصح ذلک فی إحراق النار و برد الثلج و هد الحجر و جریان الماء [و]لبطل التکلیف و الأمر و النهی و المدح و الذم و الثواب و العقاب، لان جمیع هذه الاحکام یثبت مع الإیثار و التخیر، و یرتفع مع الطبع و الخلقة و زوال التخیر.

فلا بد علی هذا من تعلق التمکین بالفعل و ترکه و خلافه و ضده، لیصح

ص:216





1- 1) کذا. 




الإیثار و التخیر و یطابق ما یقتضیه الحکم من حسن التکلیف و توجه المدح و الثواب الی المطیع و استحقاقه لهما، فهو الجواب عن التمکین.

و قد بان به أن اللّه تعالی لم یمکن من قتل أنبیائه و رسله و خلفائهم و المؤمنین من أممهم، لانه جل اسمه نهی عن ذلک و زجر عنه و تواعد علیه بألیم العقاب و أمرنا باتباعهم و طاعتهم [و]الانقیاد لهم و الذب عنهم، فرغب فیه و دعا الیه و وعد علیه بجزیل الثواب.

فأما المنع عنهم و النصرة لهم تسقم (1)أیضاً الی منع و نصرة یزول معها التکلیف و الأمر و النهی و الترغیب و الزجر و الثواب و العقاب، و هو ما أدی الی الإلجاء و ینافی التخیر و الإیثار.

فهذا الضرب من المنع و النصرة، لا یجوز أن یفعله تعالی مع التکلیف، لمنافاته الحکمة، و مباینته لما تقتضیه المصلحة و حسن التدبیر، و الی منع و نصرة یلائم التکلیف و الأمر و النهی و الترغیب و الزجر و الثواب و العقاب، و یثبت معه التخییر و الإیثار، و هو النصرة بإقامة الأدلة و نصب البراهین و الأمر بنصرتهم و الجهاد دونهم و الطاعة لهم و الذب عنهم و المنع بالنهی عن مخالفتهم و الموالاة لأعدائهم، و هذا مما قد فعل اللّه تعالی منه الغایة التی لا یبلغها تمن (2)و لا یدرکها طلب.

فان قال: فقد ظهر من أئمتکم الدعاء علی من ظلمهم و غصب حقهم و جحدهم مقامهم، و نال منهم بالقتل و الأذی، فلم یستجب اللّه لهم و لم یسمع دعاءهم، و فی ذلک وهن لهم و حط من قدرهم و تنفیر عنهم.
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قیل له: لیس الأمر کما ظننت فی دعائهم علیهم السلام لو اجتهدوا فی الدعاء و الطلب و سألوا اللّه تعالی هلاک الأرض و من علیها لأجیبوا، بل کانوا علیهم السلام عارفین بالدنیا و صغر قدرها بالإضافة الی ما أعد اللّه لهم فی الآخرة، فلم یکن لها عندهم محل و لا بشیء منها فی نفوسم وزن.

و کیف لا یکونوا کذلک؟ مع علمهم باللّه جل و علا، و ما أعد لأولیائه من الثواب و لأعدائه من العقاب، و أنهم من أشرف أولیائه الذین اجتباهم و اصطفاهم، و جعلهم الواسطة بینه و بین خلقه، و الأمناء علیهم، و الحفاظ لدینهم، فهم القدوة، و إلیهم المفزع من سائر البشر، و أن أعداءهم أعداء اللّه الذین لعنهم و غضب علیهم و أعد لهم أعظم العقاب و أشد العذاب.

فقلوبهم مملوة بالمعرفة لخالقهم، و ما یقرب الیه و یزلف لدیه من الطاعة له و الخوف من مخالفته، و القیام بعباداته. لیس سوی ذلک فیها مکان، و لا لغیر ما یثمر الفوز و النجاة علیها مجال، و لذلک وجب الحکم بعصمتهم و نزاهتهم و طهارتهم، حتی قال تعالی فیهم و لقد اصطفیناهم عَلی عِلْمٍ عَلَی اَلْعالَمِینَ (1).

فإذا ثبت هذا من حالهم، کان الدعاء منهم یحتمل أموراً:

منها: تعلیم أممهم و رعایاهم کیف یدعون و یسألون إذا نابتهم النوائب و نزلت بهم الشدائد، و لا یقصدون بذلک سوی تعلیمهم و البیان لهم.

و منها: الانقطاع الی اللّه تعالی و الخضوع له، کما ینقطع الیه من لا یستحق العقاب بالتوبة و الاستغفار، و یخضع له بذلک، و کالدعاء للّه تعالی بأن یحکم بالحق و ان لم یکن مثله، لمکان الیقین أنه لا یحکم الا بالحق و القطع علیه، کما لا یحسن المسألة له بأن یطلع الشمس و یغربها لمکان العلم بذلک و القطع
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علیه.

و منها: المسألة لأتباعهم و شیعتهم، إذا اقتضت الحکمة و المسألة لهم، و تعلق کون ما یفعل بهم صلاحاً إذا فعل لأجل المسألة و الدعاء، و متی لم تکن المسألة و الدعاء لم یکن فعله صلاحاً.

و هذا وجه صحیح فی الألطاف و المصالح، و بذلک وردت الروایة عن النبی صلّی اللّه علیه و آله فی سعة الرزق عند الدعاء، و طول العمر عند البر للوالدین، و دفع البلاء عند الصدقة.

الی غیر ذلک مما تکون المصلحة فیه مشروطة بتقدیم غیره علیه، کقوله علیه السلام

حصنوا أموالکم و داووا أمراضکم بالصدقة ورد البلاء بالدعاء و الاستغفار ثابتة و التوبة وجب حمل ما ظهر منهم من الدعاء علی هذه الوجوه دون المسألة لهم فیما یتعلق بأمور الدنیا و الطلب لمنافعها و دفع مضارها فیما یرجع الیه (1)خاصة، إذ لا قدر لها عندهم و لا وزن لها فی نفوسهم علی ما بیناه.

فان قال: فإذا لم یتضمن دعاؤهم المسألة و الوصف، فما معنی الوصف له بأنه یستجاب و لهم بأنهم مستجابو الدعاء؟ .

قیل له: عن ذلک أجوبة:

أحدها: أنا قد بینا ان من دعائهم ما هو مسألة و طلب لما یتعلق بمصالح أتباعهم و تدبیر شیعتهم، و أن لم تکن مسألة و طلباً فیما یرجع إلیهم، فلأجل دعائهم.

[و ثانیها]: قد یتضمن دعاؤهم المسألة و الطلب لثواب الآخرة و علوا المنازل فیها، فالاجابة واقعة بإعطاء ما سألوا و توقع ما طلبوا.
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و ثالثها: أن ما لم یکن من دعائهم مسألة و طلب، و أن الإجابة له الإنابة علیه، لمکان الانقطاع و الخضوع و التعلیم و الأداء، فلما کان مثمراً لغایة المنافع و أجلها کان مستجاباً، لان معنی الإجابة حصول النفع و دفع الضرر لأجل الدعاء.

فقد ثبت بهذه الوجوه الجواب عما تضمنه السؤال و الزیادات فیه. و الحمد للّه رب العالمین.

ص:220






39- أقاویل العرب فی الجاهلیة


اشارة

أقاویل العرب فی الجاهلیة
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم
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حکی أبو عیسی الوراق فی کتابه «کتاب المقالات» أن العرب صنوف شتی:

صنف أقر بالخالق و بالابتداء و الإعادة، و أنکروا الرسل و عبدوا الأصنام، زعموا لتقربهم الی اللّه زلفی و محبراً إلیها، و نحروا لها الهدایا، و نسکوا لها النسائک، و أحلوا لها و حرموا.

و منهم صنف أقروا بالخالق و بابتداء الخلق، و أنکروا الإعادة و البعث و النشور.

و منهم صنف أنکروا الخالق و البعث و الإعادة، و مالوا الی التعطیل و القول بالدهر، و هم الذین أخبر القرآن عن قولهم ما هِیَ إِلاّ حَیاتُنَا اَلدُّنْیا نَمُوتُ وَ نَحْیا وَ ما یُهْلِکُنا إِلاَّ اَلدَّهْرُ .

و منهم صنف مالوا إلی الیهودیة، و آخر إلی النصرانیة.
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قال: و ممن کان یقر بالخالق و ابتداء الخلق و الإعادة و الثواب و العقاب، عبد المطلب بن هاشم بن عبد مناف، و زید بن عمرو بن نفیل، و قس بن ساعدة الأیادی النزاری.

و کان عبد الملک یوصی ولده بترک الظلم، و یأمرهم بمکارم الأخلاق، و ینهی عن. . و کان بدئیاً یقول فی وصایاه: انه لم یخرج من الدنیا ظلوم حتی ینتقم اللّه منه و یصیبه عقوبة، الی أن هلک رجل ظلوم و مات حتف أنفه لم تصبه عقوبة، فقیل لعبد المطلب ذلک، ففکر ثم قال: فو اللّه ان وراء هذه الدار داراً یجزی المحسن بإحسانه و المسیء یعاقب علی إساءته.

و مما دل علی إقراره بالإعادة قوله و هو یضرب بالقداح علی عبد اللّه ابنه أبی النبی صلّی اللّه علیه و آله و علی الإبل:

یا رب أنت الملک المحمود و أنت ربی المبدئ المعید

و العبد عبدک الطارف و التلید

فی ارجوزة طویلة.

و قد زعم بعض الناس أن عبد المطلب لم یعبد صنماً، و أنه کان موحداً حنیفاً علی ملة إبراهیم، و کذلک کان أبو النبی صلّی اللّه علیه و آله.

فأما زید بن عمرو بن نفیل، فکان یسند ظهره إلی الکعبة، ثم یقول: أیها الناس هلموا إلی، فإنه لم یبق علی دین إبراهیم أحد غیری. و سمع أمیة بن أبی الصلت یوماً ینشد:

کل یوم دین القیامة عند اللّه لا دین الحنفیة دور فقال: لا صدقت. و قال زید:

فلن یکون لنفسی منک واقیة یوم الحساب إذا ما یجمع البصر
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و أما قس بن ساعدة الأیادی، فهو الذی یقول فی بعض مواعظه: کلا و رب هذه الکعبة لیعودن من مات، و لئن لیعودن یوماً. و أیضاً فی بعض مواعظه: کلا بل هو اللّه واحد، لیس بمولود و لا والد، أعاد و أبدی و الیه المآب غداً. فأقر فی هذا الکلام بالإله الواحد، و أثبت الإبداء و الإعادة.

و قد دل علی ذلک أیضاً بأبیات قالها و هی:

یا ناعی الموت و الأموات فی جدث علیهم من بقایا بزهم خرق

دعهم فان لهم یوماً یصاح بهم کما ینبه من رقداته الصعق

حتی یجیبوا بحال غیر حالهم خلق مضوا ثم ما ذا بعد ذاک لقوا

منهم عراة و موتی فی ثیابهم منها الجدید و منها الأورق الخلق

و أما عامر بن الظرب العدوانی، فإنه کان من حکماء العرب و خطبائهم، و له الوصیة الطویلة یقول فی آخرها: انی ما رأیت شیئاً قط خلق نفسه و لا رأیت موضوعاً الا مصنوعاً و لا جائیاً الا ذاهبا، و لو کان یمیت الناس السداء لا عاشهم الدواء.

ثم قال: أری أموراً شتی و شیء حی، قیل له: و ما حی؟ قال: حتی یرجع المیت حیاً، و یعود لا شیء شیئاً، و کذلک خلقت السماء و الأرض، فتولوا عنه ذاهبین، فقال: ویل أمها نصیحة لو کان من یقبلها لقلتها.

و من هؤلاء زهیر بن أبی سلمی، و کان یمیز بالعصا و قد أورقت بعد یئس، فیقول: لو لا أن تسبنی العرب لأنت الذی أحیاک سیحیی العظام و هی رمیم، ثم آمن بعد ذلک، و قال فی قصیدته التی أولها:

أمن أم أو فی ذمته لم یؤخر فیوضع

فی کتاب فیدخر لیوم الحساب أو یعجل فینتقم
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و منهم زید الفوارس بن حصین بن ضرار الضبی، و هو الذی یقول:

أرید به یوم الجزاء حسابه لدی حاسب یوم القیامة عالم

فی خلق کثیر من مشهوریهم یطول ذکرهم.

و کان ممن یقر بالبعث، منهم قوم یزعمون أن من مات فربطت علی قبره راحلة و ترکت حتی یموت حشر علیها، و من لم یفعل ذلک حشر ماشیاً.

و منهم عمرو بن زید الکلبی، و هو یوصی ابنه:

ابنی زودنی إذا فارقتنی فی القبر راحلتی

برحل قائد للبعث أرکبها

إذا قیل ارکبوا مستوثقین لیوم حشر حاشر

من لا یراقبه علی غیر أنه فالخلق بین مدفع أو عاثر

و منهم حریث (1)بن أشیم الفقعسی (2)الأسدی، و هو الذی یوصی ابنه سعداً یا سعد أما أهلکن فاننی أوصیک أن أخا الوصیة أقرب (3)

و احمل أباک علی بعیر صالح و اتق الخطیئة انما هو أصوب

و لعل لی فیما ترکت مطیة فی الهام (4)أرکبها إذا قیل ارکبوا

و کانوا یسمون الناقة التی یفعلون بها ذلک «البلیة» و جمعها البلایا، و کانوا یربطونها یأخذون ولیة فیسقون وسطها، ثم یدخلون عنق الناقة فیها، فتبقی معلقة فی عنقها حتی تموت عند القبر.

و قال بعضهم
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«کالبلایا أعناقها فی الولایا» الولایا جمع ولیة، أعناقها فی الولایا» الولایا جمع ولیة، و هی البرذعة التی فی ظهر البعیر، قال لبید:

تأوی الی الاطناب کل ولیة مثل البلیة قانصاً أهدامها

شبه الناقة الردیة الصعبة بالبلیة، و القانص القصیر و الاهدام أخلاق الثیاب.

و أما الصنف الذی یقولون بالتوحید و الإنشاء لا من شیء، و ینکرون الإعادة و البعث، منهم الجهل و الجمهور و قد أخبروا بذلک فی أشعارهم، فقال بعضهم فی مرثیة أهل بدر من المشرکین:

فما ذا بالقلیب قلیب بدر من البشری یکلل بالسنام

یخبرنا الرسول بأن سیحیا و کیف حیاة أصداء و هام

و کان فیهم قوم یعبدون الملائکة و یزعمون أنها بنات فیعبدونها، زعموا لتقربهم الی اللّه زلفی و تشفع لهم.

و منهم من یدعو للّه ولداً و یتخذه لها من دونه.

و منهم من یعبد الأصنام لتقربهم الی اللّه زلفی، و قال جل و عز قُلِ اُدْعُوا اَلَّذِینَ زَعَمْتُمْ مِنْ دُونِهِ فَلا یَمْلِکُونَ کَشْفَ اَلضُّرِّ عَنْکُمْ وَ لا تَحْوِیلاً (1)و قال وَ یَجْعَلُونَ لِلّهِ اَلْبَناتِ سُبْحانَهُ وَ لَهُمْ ما یَشْتَهُونَ (2)و لم یکن بهذه الصفة الأقوم من مشرکی العرب.

و قال جل و علا أَ فَأَصْفاکُمْ رَبُّکُمْ بِالْبَنِینَ وَ اِتَّخَذَ مِنَ اَلْمَلائِکَةِ إِناثاً إِنَّکُمْ لَتَقُولُونَ قَوْلاً عَظِیماً . . أَمِ اِتَّخَذَ مِمّا یَخْلُقُ بَناتٍ وَ أَصْفاکُمْ بِالْبَنِینَ (3)و قال وَ قالُوا اِتَّخَذَ اَلرَّحْمنُ وَلَداً سُبْحانَهُ بَلْ عِبادٌ مُکْرَمُونَ لا یَسْبِقُونَهُ بِالْقَوْلِ وَ هُمْ بِأَمْرِهِ یَعْمَلُونَ 1و قال تعالی وَ جَعَلُوا لِلّهِ شُرَکاءَ اَلْجِنَّ وَ خَلَقَهُمْ وَ خَرَقُوا لَهُ بَنِینَ وَ بَناتٍ بِغَیْرِ عِلْمٍ سُبْحانَهُ وَ تَعالی عَمّا یَصِفُونَ 2و قال تعالی وَ جَعَلُوا بَیْنَهُ وَ بَیْنَ اَلْجِنَّةِ نَسَباً 3.
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و قال جل و علا أَ فَأَصْفاکُمْ رَبُّکُمْ بِالْبَنِینَ وَ اِتَّخَذَ مِنَ اَلْمَلائِکَةِ إِناثاً إِنَّکُمْ لَتَقُولُونَ قَوْلاً عَظِیماً . . أَمِ اِتَّخَذَ مِمّا یَخْلُقُ بَناتٍ وَ أَصْفاکُمْ بِالْبَنِینَ 3و قال وَ قالُوا اِتَّخَذَ اَلرَّحْمنُ وَلَداً سُبْحانَهُ بَلْ عِبادٌ مُکْرَمُونَ لا یَسْبِقُونَهُ بِالْقَوْلِ وَ هُمْ بِأَمْرِهِ یَعْمَلُونَ (1)و قال تعالی وَ جَعَلُوا لِلّهِ شُرَکاءَ اَلْجِنَّ وَ خَلَقَهُمْ وَ خَرَقُوا لَهُ بَنِینَ وَ بَناتٍ بِغَیْرِ عِلْمٍ سُبْحانَهُ وَ تَعالی عَمّا یَصِفُونَ (2)و قال تعالی وَ جَعَلُوا بَیْنَهُ وَ بَیْنَ اَلْجِنَّةِ نَسَباً (3).

و قال فی عبادتهم الأصنام إِنَّ اَلَّذِینَ تَدْعُونَ مِنْ دُونِ اَللّهِ عِبادٌ أَمْثالُکُمْ فَادْعُوهُمْ فَلْیَسْتَجِیبُوا لَکُمْ إِنْ کُنْتُمْ صادِقِینَ (4)و قال وَ یَعْبُدُونَ مِنْ دُونِ اَللّهِ ما لا یَضُرُّهُمْ وَ لا یَنْفَعُهُمْ وَ یَقُولُونَ هؤُلاءِ شُفَعاؤُنا عِنْدَ اَللّهِ (5)و قال وَ إِذا رَآکَ اَلَّذِینَ کَفَرُوا إِنْ یَتَّخِذُونَکَ إِلاّ هُزُواً أَ هذَا اَلَّذِی یَذْکُرُ آلِهَتَکُمْ (6).

و قد عبد الأصنام قوم من الأمم الماضیة من أهل الهند و السند و غیرهما، و قد أخبر اللّه تعالی عن قوم نوح أنهم عبدوها أیضا، فقال لا تَذَرُنَّ آلِهَتَکُمْ وَ لا تَذَرُنَّ وَدًّا وَ لا سُواعاً وَ لا یَغُوثَ وَ یَعُوقَ وَ نَسْراً (7).

و قد حکینا قول الأصنام قبل هذا، و کان «سواع» لهذیل و کان برهاط و کان بدومة الجندل، و کان «یغوث» لمذحج و لقبائل الیمن، و کان «نسر» لذی الکلاع بأرض حمیر، و کان «یعوق» لهمدان، و کان «اللات» لثقیف و کانت بالطائف، و کانت «العزی» لقریش و جمیع بنی کنانة و سدنتها من بنی سلیم، و کانت «مناة» للأوس و الخزرج و غسان و کانت بالمسلک، و کان «الهبل» أعظم أصنامهم عند
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أنفسهم و کان علی الکعبة.

و کان إساف و نائلة علی الصفا و المروة، و وضعهما عمرو بن یحیی، فکان یذبح علیهما تجاه الکعبة، و زعموا أنهما کانا من خبرهم إساف بن عمرو و نائلة بنت سهیل، ففجرا فی الکعبة فمسخا حجرین، و یقال: خالهما عمرو بن یحیی وضعهما علی الصفا قبل ذلک.


فصل فی ذکر مذاهب أهل الأصنام و ذکر بیوت النیران المعظمة

فی ذکر مذاهب أهل الأصنام و ذکر بیوت النیران المعظمة

حکی قوم ممن یعرف أمور العالم و یبحث عن قصصهم، منه جعفر بن محمد المنجم أبو معشر: ان کثیراً من أهل الهند و الصین کانوا یعتقدون الربوبیة، و یقرون بأن اللّه ملائکة، و کانوا یعتقدون أنه جسم ذو صورة کأحسن الصور و کأتم الأصنام و أن الملائکة أجسام لها، و أن اللّه و ملائکته محتجبون بالسماء، فدعاهم ذلک الی أن اتخذوا أصناماً علی صورة اللّه عندهم، و بعضهم علی صورة الملائکة، فکانوا یعبدونها و یقربون القرابین لها، لشبهها عندهم باللّه، و یقدرون فیها أنها شفیعهم.

فلم یزالوا کذلک حتی قال لهم بعض من کان عندهم فی سبیل الأنبیاء: أن الأفلاک و الکواکب أقرب الأجسام الی اللّه، و أنها حیة ناطقة، و ان الملائکة یختلف فیما بین اللّه و بینها، و أن کل ما یحدث فی العالم انما هو علی قدر ما یجری به حرکات الکواکب من أمر اللّه، فعظموها و قربوا لها القرابین لتشفعهم، فمکثوا علی ذلک دهراً.

فلما رأوا الکواکب تخفی بالنهار، و فی بعض أوقات اللیل لما یعرض
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فی الهواء من الغیوم، أشار علیهم بعض رؤسائهم بأن یجعلوا لها أصناماً لیروها فی کل وقت، فجعلوا لها أصناماً علی عدد الکواکب الکبار المشهورة، و هی السبعة المتحیرة، فکان کل صنف یعظم کوکباً معلوماً، و ینحر له جنساً من القربان خلاف ما للآخر، و اعتقدوا أنهم انما عظموا الأصنام لحرمة الکواکب هم یحتاجون، و بنو الکل صنم بیتاً و هیکلا مفرداً، و سموا ذلک البیت باسم الکواکب.

و زعم بعض الناس أن بیت اللّه الحرام کان بیت زحل، و انما بقی لأن زحل یدل علی البقاء أکثر من سائر الکواکب، فلما طال عهدهم عبدوا الأصنام علی أنهم تقربهم الی اللّه زلفی، و ألغوا ذکر الکواکب.

فلم یزالوا کذلک حتی ظهر یوذاسف ببلاد الهند و کان هندیاً، و ذلک زعموا فی أول سنة من ملک طهمورث ملک فارسی یوذاسف النبوة، و أمرهم بالزهد و جدد عندهم عبادة الأصنام و السجود لها، ذکر أهل فارس أن جم الملک أول من أعظم النار، و دعا الناس الی تعظیمها، قال: لأنها تشبه ضوء الشمس و الکواکب. قال: و لان النور أفضل من الظلمة، ثم اختلف بعد ذلک، یعظم کل قوم ما یرون تعظیمه من الأسماء تقرباً الی اللّه تعالی.

ثم نشأ عمرو بن یحیی، فساد قومه بمکة، فاستولی علی أمر البیت، ثم صار الی مدینة البلغاء بالشام، فرأی قوماً یعبدون الأصنام، فسألهم عنها؟ فقالوا: هذه أرباب نتخذها نستنصر بها فننصر، و نستقی فنسقی، فطلب منهم صنماً فدفعوا لیه الهبل، فصار به إلی مکة و الی الکعبة و معه إساف و نائلة، و دعا الناس الی تعظیمها و عبادتها، ففعلوا ذلک. و فیما یزعم أصحاب التاریخ فی أول ملک سابور ذی الأکتاف الی أن أظهر اللّه الإسلام فأخرجت.

و قد قلنا: ان البیت فیما زعم المخبرون کان لزحل، و قد کذبوا لعنهم اللّه.

و من تلک البیوت السبعة التی کانت للکواکب بیت علی رأس جبل بأصبهان
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علی ثلاث فراسخ من مدینتها، فکانت فیه أصنام أخرجها کشتاسب الملک الی عجن و جعله بیت نار.

و الثانی: البیت الذی بملتان من أرض الهند و به أصنام.

و البیت الثالث: بیت سدوسان من الهند، و هما بیتان عظیمان عندهم، یأتونهما فی أوقات من السنة.

و البیت الرابع: هو النوبهار الذی بناه منوشهر بمدینة بلخ من خراسان علی اسم القمر، فلما ظهر الإسلام خربة أهل بلخ.

و بیت عمدان الذی بمدینة صنعاء من مدن الیمن، و کان الضحاک بناه علی اسم الزهرة، و خربة عثمان بن عفان.

و بیت کاووسان بناه کاووس الملک بناه أعجبنا علی اسم شهر المدینة، فرغانة من مدن خراسان، خربة معتصم.

و أما بیوت النار فهی کثیرة، و أول من رسم لها بیتاً فیما یزعمون أفریدون وجد ناراً یعظمها أهلها، فبعث بها الی خراسان، یسمی کرکوا أبحوا.

تم الکتاب و الحمد للّه رب العالمین.
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40- مسألة فی قول النبی : نیة المؤمن خیر من عمله

مسألة فی قول النبی «ص» : نیة المؤمن خیر من عمله
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم قال الأجل المرتضی (قدس اللّه روحه) جری بالحضرة السامیة الوزیریة العادلة المنصورة أعلی اللّه شأنهما و مکانها و أدام سلطانها فی بعض الکلام فیما روی عن النبی صلّی اللّه علیه و آله من قوله «نیة المؤمن خیر من عمله» .

فقال: ان علی هذا الخبر سؤالا قویاً، و هو أن یقال: إذا کان الفعل انما یوصف بأنه خیر من غیره، إذا کان ثوابه أکثر من ثوابه، فکیف یجوز أن یکون النیة خیراً من العمل؟ و معلوم أن النیة أخفض ثواباً من العمل، و أنه لا یجوز أن یلحق ثواب النیة بثواب العمل.

و لهذا قال أبو هاشم: ان العزم لا بد أن یکون دون المعزوم علیه فی ثواب و عقاب، و رد علی أبی علی قوله: ان العزم علی الکفر یجب أن یکون کفراً،
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و العزم علی الکبیر لا بد أن یکون کبیراً. بأن قال له: لا یجب أن یساوی العزم و المعزوم علیه فی ثواب و لا عقاب.

فان کان هاهنا دلیل سمعی یدل علی أن العزم علی الکفر کفر و العزم علی الکبیر کبیر، صرنا الیه، الا أنه لا بد مع ذلک من أن یکون عقاب العزم دون عقاب المعزوم علیه، و ان اجتمعا فی الکفر و الکبیر.

و وقع من بالحضرة السامیة العادلة المنصورة من التقریر کذلک و الخوض فیه کل دقیق غریب مستفاد، و هذه عادتها جری اللّه تعالی نعمتها فی کل فن من فنون العلم و الأدب، لأنها ینتهی من التحقیق و التدقیق إلی غایة من لا یحسن الی (1)ذلک الفن و لا یقوم الا بذلک النوع.

و قال بعض من حضر: قد قیل فی تأویل هذا الخبر وجهان حسنان، فقلت له: أذکرهما فربما کان الذی عندی فیه مما استخرجته فقال:

أحدهما: یجوز أن یکون المعنی: ان نیة المؤمن خیر من عمله العاری من نیة، فقلت: لفظة «افعل» لا یدخل الا بین شیئین قد اشترکا فی الصفة، و زاد أحدهما فیها علی الأخر. و لهذا لا یقول أحد ان العسل أحلی من الخل، و لا أن النبی أفضل من المتنبی، و العمل إذا عری من نیة لا خیر فیه و لا ثواب علیه، فکیف تفضل النیة الجمیلة علیه و فیها خیر و ثواب علی کل حال.

و قال الوجه الأخر: أن یکون نیة المؤمن فی الجمیل خیر من عمله الذی هو معصیة، فقلت: و هذا یبطل أیضاً بما بطل به الوجه الأول، لأن المعصیة لا خیر فیها، فیفضل غیرها علیها فیه.

و قالت الحضرة السامیة تحقیقاً لذلک و تصدیقاً هذا هجو لنیة المؤمن، و الکلام
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موضوع علی مدحها و اطرائها، و أی فضل لها فی أن یکون خیراً من المعاصی و انما الفضل فی أن تکون خیراً مما فیه خیر.

فسئلت حینئذ ذکر الوجه الذی عندی، فقلت: لا تحمل لفظه «خیر» فی الخبر علی معنی «افعل» الذی هو للتفضیل و الترجیح، و قد سقطت الشبهة.

و یکون معنی الکلام: ان نیة المؤمن من جملة الخیر من أفعاله، حتی لا یقدر مقدر أن النیة لا یدخلها الخیر و الشر، کما یدخل ذلک فی الأعمال.

فاستحسن هذا الوجه الذی لا یحوج الی التعسف و التکلف اللذین یحتاج إلیهما إذا جعلنا لفظة «خیر» معناها معنی افعل.

و انقطع الکلام لدخول الوقت السعید المختار لدخول البلد و نهوض الحضرة السامیة أدام اللّه سلطانها للرکوب، و کان فی نفسی أن أذکر شواهد لهذا الوجه، و لواحق تقتضیها الکلام.

و خطر بعد ذلک ببالی (إن شاء اللّه) وجهان سلیمان من الطعن إذا حملنا لفظة «خیر» فی الخبر علی معنی الترجیح و التفضیل، و أنا أذکر ذلک: أما شواهد ما استخرجته من التأویل من حمل لفظة «خیر» علی غیر معنی التفضیل و الترجیح فکثیرة.

و قد ذکرت ذلک فی کتابی المعروف ب «الغرر» فی تأویل قوله تعالی «وَ مَنْ کانَ فِی هذِهِ أَعْمی فَهُوَ فِی اَلْآخِرَةِ أَعْمی وَ أَضَلُّ سَبِیلاً» من الکلام علی هذا الوجه ما استوفیته، و ذکرت قول المتنبی:

أبعد بعدت بیاضاً لا بیاض له لأنت أسود فی عینی من الظلم

و أن الألوان لا یتعجب منها بلفظ «افعل» الموضوع للمبالغة، و کذلک الخلق کلها، و انما یقال: ما أشد سواده، و ان معنی البیت ما ذکره أبو الفتح عثمان بن جنی من أنه أراد أنک أسود من جملة الظلم، کما یقال: حر من الأحرار
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و لئیم من اللئام، فیکون الکلام قد تم عند قوله «من الظلم» .

و استشهد ابن جنی أیضاً علی صحة هذا التأویل بقول الشاعر:

و أبیض من ماء الحدید کأنه شهاب بدا و اللیل داج عساکره

کأنه یقول: و أبیض کأن من ماء الحدید، و قلت أنا:

یا لیتنی مثلک فی البیاض أبیض من أخت بنی أباض

یمکن حمله علی ما حملناه علیه بیت المتنبی، کأنه قال: من جملة أخت بنی اباض و من عشیرتها و قومها، و لم یرد المبالغة و التفضیل.

و هذا أحسن من قول أبی العباس المبرد لما أنشد هذا البیت و ضاق ذرعاً بتأویله علی ما یطابق الأصول الصحیحة أن ذلک محمول علی الشذوذ و الندران.

فان قیل: کیف یکون نیة المؤمن من جملة أعماله علی هذا التأویل و النیة لا یسمی فی العرف عملا، و انما تسمی بالأعمال أفعال الجوارح، و لهذا لا یقولون عملت بقلبی، کما یقولون عملت بیدی و لا یصفون أفعال اللّه بأنها أعمال.

قلنا: لیس یمتنع أن یسمی أفعال القلوب أنها أعمال، و ان قل استعمال ذلک فیها. أ لا تری أنهم لا یکادون یقولون فعلت بقلبی، کما یقولون فعلت بجوارحی و ان کانت أفعال القلوب لا تستحق التسمیة بالفعلیة حقیقة بلا خلاف.

و انما لا تسمی أفعال اللّه تعالی بأنها أعمال، لان هذه اللفظة تختص بالفعل الواقع من قدرة، و القدیم تعالی قادر لنفسه، کما لا نصفه تعالی بأنه مکتسب، لاختصاص هذه اللفظة بمن فعل لجر نفع أو دفع ضرر.

ثم لو سلمنا أن اسم الفعل (1)یختص بأفعال (2)الجوارح، جاز أن یطلق ذلک
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علی النیة مجازاً و استعارة، و باب التجوز أوسع من ذلک.

و أما الوجهان اللذان خطر ببالی ان قدرنا لفظة «خیر» فی الخبر محمولة علی الفاضلة:

فأحدهما: أن یکون المراد نیة المؤمن مع عمله خیر من عمله العاری عن نیة، و هذا مما لا شبهة فی أنه کذلک.

و الوجه الثانی: أن یرید به نیة المؤمن لبعض أعماله قد تکون خیراً من عمل آخر له لا تتناوله هذه النیة. و هذا صحیح، لأن النیة لا تجوز أن تکون خیراً من عملها نفسها، و غیر منکر أن یکون نیة بعض الأعمال الشاقة العظیمة الثواب أفضل من عمل آخر ثوابه دون ثوابها، حتی لا یظن ظان أن ثواب النیة لا یجوز أن یتساوی أو یزید علی ثواب بعض الاعمال.

و هذان الوجهان فیهما علی کل حال ترک لظاهر الخبر، لإدخال زیادة لیست فی الظاهر، و التأویل الأول إذا حملنا لفظة «خیر» علی خلاف المبالغة و التفضیل مطابق للظاهر و غیر مخالف له.

و فی هذا کفایة بمشیة اللّه و عونه.
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41- مسألة فی علة مبایعة أمیر المؤمنین علیه السلام أبا بکر


اشارة

مسألة فی علة مبایعة أمیر المؤمنین علیه السلام أبا بکر
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم [علة مبایعة أمیر المؤمنین علیه السلام أبا بکر] و سألوا أیضاً فقالوا: لیس یخلو أن یکون اللّه تعالی لما أمر بنصب أمیر المؤمنین علیه السلام اماماً قد علم أنه قادر علی ذلک أم لا؟ فان کان یعلم أنه قادر و لم (1)یفعل فی ذلک ما یلزم محو شیء عندنا من هذه الحال، و ان کان یعلم أنه یعجز عما کلفه القیام به، فقد کلفه ما لا قدرة له علیه و حمله ما لا یتحمله و حتمه ما لا یتمکن منه و لا یطیقه، فتعالی اللّه عن کل قبیح علواً کبیراً.

و هذه النصوص علیه علیه السلام ألا دل علی نفسه و الاقدام مقاماً واحداً یذکرهم النص علیه، بل روینا و رویتم أنه بائع أبا بکر، فقلتم مکرهاً و قلنا طائعاً فهاتوا فصلا کشهرة هذه البیعة و وضوحها، و الا فقد أتیتم لنا فصلا لسنا نتبین لکم علیه علة.
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1- 1) ظ: فلم لم. 




و الحاصل الان فی أیدینا إیجابه لبیعه و إقراره بها و إجابته إلیها و صحة وقوعها و لیس ما أجمعتم علیه معنا کما فیها خالفتموننا، فتولوا و أنصفوا و اعلموا اننا [لا]نقبل منکم الا ما شاکل فی الشهرة أمر البیعة.


الجواب و باللّه التوفیق:

قال الشریف المرتضی علم الهدی (قدس اللّه روحه (: اعلم أنا قد بینا فی الکتاب «الشافی» فی الکلام، و فی کتابنا المعروف ب «الذخیرة» فی باب الإمامة منه الکلام فی إظهار أمیر المؤمنین علیه السلام مبایعة أبی بکر، و کفه عن منازعته. و لا بد من ذکر جملة هاهنا یستغنی بها.

فنقول فی ابتداء ما ذکر فی هذه المسألة: من أن اللّه تعالی نص علی أمیر المؤمنین علیه السلام بالإمامة، و تقسیم حاله فی القدرة علی القیام بها و العجز عنها أن اللّه تعالی ما کلفه القیام من الإمامة إلا بما یطیقه و یستطیعه و تفضل قدرته علیه و یزید أضعافاً، غیر أن الفاعل و ان کان قادراً فلا بد من وقوع الفعل [و ان کان قادراً (1)]علیه علی ما أوجبه اللّه و اقتضاه الفعل (2).

و السبب فی أنه لا یدبر أمر الأمة و لم یتصرف فیهم کما أوجبه اللّه تعالی علیه، أنهم منعوه من ذلک، لأنهم عقدوا الإمامة لغیره و نقلوها فی سواه، و ادعوا أنهم قد أجمعوا علی امامة غیره، و أن من خالفه و عصاه و تأخر عن بیعته مارق و لعصی الدین شارق، و هذا منع کما تراه له علیه السلام من أن یفعل ما
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1- 1) الظاهر زیادة الجملة. 

2- 2) خ ل: العقل. 




کلفه قوی (1)فلا لزم علی تکلیفه تعالی من التصرف فیها.

و الذی منعه علیه السلام من أن یقوم مقاماً یذکرهم فیه حقه هو ما ذکرنا بعضه و أشرنا إلی جمیعه، فکیف یطمع فی رجوع القوم بالتذکیر و التبصیر، و هو علیه السلام قد شاهدهم خالفوا الرسول جهاراً و عیاناً، و عدلوا عمن نص علیه و أصر بالإمامة إلیه.

هذا مع قرب العهد الذی لا یقع فی مثله نسیان ممن (2)لم یطع ربه تعالی و خالف نبیه صلّی اللّه علیه و آله، کیف یطمع طامع فی إجابته و یرجو رجوعه و طاعته علی نفسه طاعته. و انما أظهر بحکم الضرورة أنه قد رضی بأن کف عن المنازعة و المجاذبة بعد أن کان أظهر السخط و الکراهیة هو و جماعة بنی هاشم و جماعة من المهاجرین و الأنصار، و تأخروا عن البیعة، و جرت فی ذلک من المراسلات و المراجعات و المعاتبات و التهویلات و التهدیدات ما هو مسطور فی کتب العامة فضلا عن الخاصة، فأوجبت الحال الکف عن إظهار المنازعة و الإمساک عن المخالفة، حتی لا ینتشر الحبل و یتفرق الشمل.

فان کان المخالف یدعی غیر هذا الذی ذکرناه، فهو دعوی عاریة من برهان ما ذکرناه، فلا حجة فی القدر المعروف، لأن إظهار الرضا عند الأسباب التی جرت لا یدل علی رضاء القلوب و تسلیم الصدور.

و أما الترجیح علینا بأننا نسلم البیعة الظاهرة، و ندعی أموراً باطنة من الإکراه و السخط.
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1- 1) کذا. 

2- 2) ظ: و من. 




فغیر صحیح، لان سخط أمیر المؤمنین علیه السلام و تأخره عن البیعة و إظهار الغضب لما عقد الأمر لغیره هو المعلوم ضرورة و الذی لا خلاف بین العقلاء فیه، ثم کف بعد ذلک عن إظهار المنازعة و المجاذبة، و ان کان علیه السلام فی خلواته و بین أصحابه و ثقاته یتألم و یتظلم و یقول أقوالا مرویة.

فمن ادعی من مخالفینا بعد إجماعهم معنا علی أنه علیه السلام کان ساخطاً کارهاً أنه رضی بقلبه و سلم فی سره، فعلیه الدلالة، لانه ادعی بالظاهر خلافه.

و الذی یعتمد علیه فی أنه علیه السلام کان ساخطاً کارهاً بقلبه و ان کان ممسکاً، أنه قد ثبت أن النبی صلّی اللّه علیه و آله نص علیه بالإمامة فی مقام بعد مقام و مقال بعد مقال، و بما رواه المخالف و الموافق، کخبر الغدیر و قصة تبوک و مما هو ظاهر فی الروایة الخاصة و ان کان قلیلا فی العامة خبر یوم الدار.

و إذا ثبت أنه الإمام فلا بد من أن یکون کارهاً لعقد الإمامة لغیره، و أن یکون ما فعله من إظهار البیعة، انما هو للتقیة و الضرورة، فإن شک مخالفونا فی النص دللناهم علیه و أوضحناه لهم، فان الکلام سب و النص أوضح من الکلام و نفسه.

و السبب فی إمساکه فلا شبهة فی أن ذلک کله بغیر الرضا و التسلیم، و إذا لم یسلمونا النص کان کلامهم فی سبب البیعة و علة الإمساک لغواً و عبثاً، لان من لیس بمنصوص علیه و لا حظ له فی الإمامة لا یقال: لم لا یغالب علیها و یحارب و لا یتعجب من مبایعته و موافقته. علی أن إظهار أمیر المؤمنین «ع» بیعة المتقدمین علیه و إمساکه عن مجاهدتهم و کفه عن مکاشفتهم، کان مثل فعل الحسن علیه السلام مع معاویة و بیعة الأمة بأسرها و یهم الصالحون و الخیرون الفاضلون لمعاویة و ابنه یزید من بعده، و جمیع من ولی الأمر من بنی مروان، و مخاطبهم (1)
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1- 1) ظ: مخاطبتهم. 




لهم بإمرة المؤمنین. فینبغی أن یستدل بذلک علی استحقاقهم للإمامة، و کونهم فیها علی الحق و الصواب.

فإذا قلنا: کلنا (1)کانت هناک غلبة و قهر و استیلاء، و لم تکن القلوب راضیة بما أظهروا من ذلک. قالت الشیعة الإمامیة: مثل ذلک فی بیعة أمیر المؤمنین علیه السلام للقوم و جواب الإمامیة لمن یقول لهم فی البیعة و الرضا و التسلیم، و ذلک هو الظاهر اللائح.

و من ادعی شیئاً فی الباطن یخالف ذلک علیه الدلالة هو جواب المعتزلة و من نفی إمامة هؤلاء الفساق عن هذا الاعتراض إذا اعترض به فی إمامة معاویة و یزید ابنه و بنی مروان، و هیهات أن یجدوا فصلا (2)لما بین الأمرین ما أظلت سماء أرضا (3)و خالف الطول العرض.

و انما یحمل علی قلة الفکر، فیما ذکرناه و العصبیة و الهوی، نعوذ باللّه من ذلک.
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1- 1) ظ: فی کلها. 

2- 2) خ ل: نصاً. 

3- 3) ظ: السماء الأرض. 




ص:248






42- مسألة فی الجواب عن الشبهات الواردة لخبر الغدیر

مسألة فی الجواب عن الشبهات الواردة لخبر الغدیر
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم و سألوا أیضاً فقالوا: أنتم تحتجون بالنص علی صاحبکم بما قال فیه یوم الغدیر، و لیس فی ذلک أن علیاً بعدی الامام فیکم و الخلیفة علیکم، و موضع الرد علیکم بزعمکم، فهی جاحد الکلام الوارد، و من المفصح المبین علیه السلام الی مکلفکم له و احتجاجکم، لثبت معناه الذی تدعونه.

و لو کان أراد النبی صلّی اللّه علیه و آله بذلک اللفظ الموجد للشبهة و الموقع للتأویل ما ذهبتم الیه لکان حینئذ أقدر منکم الیوم علی بلوغ غلبة الإفصاح بالغرض المقصود و الأمر المشهود، و إلا نص علی الخطاب نفسه.

کما استغنینا علی زعمکم مع أمره و نهیه علیه السلام، الی أقاویل شریعة مکملة لدینا، متهمة عندنا بآرائنا و قیاسنا، و تأویل لغة و استحسان أمر، فیجیء إذ نحن مفتقرون الی الاجتهاد، مضطرون إلی الإبانة و الإیضاح، أم تراه علیه السلام قد کان أوضح کل شیء من أمور الشریعة و أحوال الدین الا ما یتعلق
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فلا خلاف بیننا و بین المعتزلة فی أن اللّه تعالی کان قادراً علی أن یقول بدلا من هذا اللفظ الذی دخلت فیه الشبهة علی المخالفین فی الرؤیة، لا یراه ذو الابصار بأبصارهم فی الدنیا و الآخرة، حتی تزول شبهة من خالف فی أن الإدراک غیر الرؤیة، و أن نفی إدراک الابصار لیس ینفی إدراک البصر، فان الکلام لیس بعام فی الآخرة لما هو متناول للدنیا.

فإذا قیل لنا: کیف تعدل بین (1)اللفظ الصریح الی اللفظ المحتمل الذی علم دخول الشبهة معه؟ .

لم یکن لنا جواب الأمثل ما أجبناه فی خبر الغدیر، و لم یبق الا أن ندل علی أن خبر الغدیر یقتضی الاستخلاف فی الإمامة من غیر احتمال لسواها.

و الذی یدل علی ذلک أن النبی صلّی اللّه علیه و آله قرر (2)مع أمته علی فرض طاعته الذی أوجبها اللّه تعالی له بقول اللّه تعالی اَلنَّبِیُّ أَوْلی بِالْمُؤْمِنِینَ مِنْ أَنْفُسِهِمْ و انما أراد تعالی أنه أحق بتدبیرهم و تصریفهم، و أن طاعته علیهم واجبة، فقال: فمن کنت مولاه فعلی مولاه.

فأتی من لفظة «مولی» بلفظ یحتمل المعنی المتقدمة و ان کان محتملا لغیرها، لان لفظ «المولی» یحتمل الاولی، و ابن العم، و الحلیف، و الناصر، و الجار، و غیر ذلک، فقد نص جمیع أهل اللغة علی أن لفظة «مولی» محتملة للأولی العرب و ما هو مسطور و الحال فی احتمال هذه اللفظة للمعنی الذی ذکرنا أشهر من أن یخفی علی محصل.

و من شأن الأدباء إذا عطفت جملة مفسرة بکلام یحتمل للمعنی الأول و لما یحتمل غیره أن لا یریدوا ما بالکلام الا المعنی الأول دون ما عداه.
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1- 1) ظ: من. 

2- 2) ظ: قرن. 




ألا تری أن أحدهم إذا قال لجماعة: أ لستم تعرفون عبدی زید، و له عبید کثیرة، ثم قال عاطفاً علی کلامه: فاشهدوا أننی قد أعتقت عبدی أو وهبته لفلان، لم یجز أن یحمل لفظة عبدی ثانی المحتمل الا علی العبد الأول الذی وقع التصریح به، و من حمله علی سواه کان مخطئاً عادلا عن حقیقة الکلام و وضعه.

و إذا صح ما ذکرنا و کان النبی صلّی اللّه علیه و آله قال: فمن کنت أولی به من نفسه فعلی أولی به من نفسه. و لا یکون أولی بنا من نفوسنا الا و طاعته واجبة علینا، و لا یکون طاعته واجبة علینا الا و هو امام مستخلف.

و لا فرق علی ما ذکرناه و رتبناه بین أن یقول اللّه تعالی اَلنَّبِیُّ أَوْلی بِالْمُؤْمِنِینَ مِنْ أَنْفُسِهِمْ و بین أن یقول طاعته واجبة علیکم و لازمة لکم، و بین أن یقول: أ لست أولی بکم من أنفسکم.

هذه جملة کافیة فی جواب هذه المسائل، فمن أراد التفصیل و التطویل فعلیه بکتاب «الشافی» و ما جری مجراه من کتبنا فی الإمامة، و تصانیفنا و أمالینا. و نسأل اللّه تأییداً و توفیقاً و تسدیداً فی قول و عمل، فإنه نعم المولی و نعم النصیر.
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43- مسألة فی إرث الأولاد

مسألة فی إرث الأولاد
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بسم اللّه الرحمن الرحیم قال الأجل المرتضی علم الهدی (قدس اللّه روحه) : اعلم أنه یلزم من ذهب من أصحابنا الی أن أولاد البنین و البنات یرثون سهام آبائهم، مسائل سبع لا مخلص لهم منها:

من ذلک أنه یلزمهم أن یکون حال البنت أحسن من حال الابن، بل أحسن من حال جماعة کثیرة من البنین، کرجل خلف بنت ابن و عشرین ابنا من بنت معه، فعندهم أن لبنت الابن نصیب أبیها و هو الثلثان، و لبنی البنت نصیب أمهم و هو الثلث، فالبنت الواحدة أوفر نصیبا من عشرین ابنا.

و منها: أن یکون نصیب البنت یساوی نصیب الابن، حتی لو کان مکانها ابن لورث ما ترثه هی بعینه، علی وجه واحد و سبب واحد. و ذلک أن مذهبهم أن بنت الابن یأخذ المال کله بسبب واحد، لان لها عندهم نصیب أبیها، فلو کان مکان هذه البنت ابن لساواها فی هذا الحکم، و أخذ ما کانت تأخذه البنت علی الوجه
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الذی تأخذه، و لیس فی الشریعة ان الابن یساوی البنت فی المیراث.

فإذا عارضونا بمن خلف بنتا و لم یخلف غیرها، فإنها تأخذ جمیع المال، و لو کان مکان ابن لجری فی ذلک مجراها.

فالجواب: ان الابن لا یجری مجری البنت هنا، لأنها تأخذ النصف بالتسمیة و الباقی بالرد، و الابن یأخذ المال بسبب واحد من غیر تسمیة و لا رد، و أنتم توجبون مساواة الابن للبنت فی المیراث و السبب.

و منها: أن البنت فی الشرع و بظاهر القرآن لها النصف إذا انفردت، و للبنتین الثلثان، و هم یعطون بنت الابن، و هی عندهم بنت المتوفّی و مستحقة لهذه التسمیة الجمعیة، و کذا یقولون فی بنتی ابن، فان لهما جمیع المال من غیر رد علیهما، و هذا بخلاف الکتاب و الإجماع.

فإن قالوا: ما جعل اللّه للبنت الواحدة النصف و للبنتین الثلثین فی کل موضع، و انما جعل لهن ذلک مع الأبوین خاصة، و إذا انفردن عن الأبوین لم یکن لهن ذلک.

قلنا: قد ذهب الفضل بن شاذان الی هذا المذهب و من تابعه علیه، فرارا من مسألة العول، و نحن نبین فساد هذه الطریقة بعد أن نبین لزوم ما ألزمناهم إیاه علی تسلیم ما اقترحوه.

فنقول: قد جعل اللّه للبنت الواحدة النصف مع الوالدین بلا خلاف منکم، فخبرونا عمن خلف ابنة ابن و أبوین، و مذهبکم هذا یقتضی أن للأبوین السدسین و ما بقی لبنت الابن، و هی عندکم بنت المتوفّی علی سبیل الحقیقة، فقد صارت البنت تأخذ مع الأبوین أکثر من النصف بسبب واحد، و جرت فی ذلک مجری الأبوین.

فأما القول بأن للبنت الواحدة النصف و للبنتین الثلثین، انما یختص باجتماع
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الأمرین معهن.

فمن بعید القول عن الصواب، لان اللّه تعالی قال یُوصِیکُمُ اَللّهُ فِی أَوْلادِکُمْ لِلذَّکَرِ مِثْلُ حَظِّ اَلْأُنْثَیَیْنِ (1)و هذه جملة مستقلة بنفسها، و ظاهر القرآن یقتضی أن للذکر مثل حظ الأنثیین علی کل حال، و مع وجود کل أحد و فقد کل أحد.

ثم عطف علیها جملة مستقلة أخری، فقال فَإِنْ کُنَّ نِساءً فَوْقَ اِثْنَتَیْنِ فَلَهُنَّ ثُلُثا ما تَرَکَ ظاهر هذه الجملة أن ذلک لهن علی کل حال، و مع فقد کل أحد و وجوده، ثم عطف أخری مستقلة غیر متعلقة بما یلیها و ما یتقدمها، فقال وَ إِنْ کانَتْ واحِدَةً فَلَهَا اَلنِّصْفُ و لم یجر للوالدین ذکر، فهذا یقتضی أن لها النصف مع کل أحد، الا أن یمنع دلیل.

ثم قال وَ لِأَبَوَیْهِ لِکُلِّ واحِدٍ مِنْهُمَا اَلسُّدُسُ مِمّا تَرَکَ إِنْ کانَ لَهُ وَلَدٌ فَإِنْ لَمْ یَکُنْ لَهُ وَلَدٌ وَ وَرِثَهُ أَبَواهُ فَلِأُمِّهِ اَلثُّلُثُ فبین تعالی حکم الوالدین فی المیراث مع الولد و فقده.

فکیف یجوز أن یعلق إیجاب النصف للبنت الواحدة و الثلثین للبنتین بوجود الأبوین؟ و قد تقدم ذکر حکم البنات مطلقا، و بعد الخروج عنه أتی بذکر الأبوین مشروطا.

و کیف یتوهم متأمل ذلک و اللّه یقول إِنْ کانَ لَهُ وَلَدٌ فشرط فی میراث الأبوین الولد. و لو کان المراد أن النصف للبنت و الثلثین للبنتین مع وجود الأبوین، لکان اشتراط الولد لغوا لما هو موجود مذکور.

و لو صرح تعالی بما ذکروه لکان الکلام قبیحا خارجا عن البلاغة و البیان، فإنه (2)لو قال: و لأبویه مع البنت أو البنتین لکل واحد منهما السدس ان کان له
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ولد، لقبح ذلک و فحش، فکیف یقدر فی الکلام ما لو أظهرناه لکان غیر مستقیم؟ .

و أجمع أهل العربیة علی أن الوقف التام عند قوله تعالی وَ إِنْ کانَتْ واحِدَةً فَلَهَا اَلنِّصْفُ و لو کان المراد ما توهموه من أن لها النصف مع الأبوین، لما کان ذلک وقفا تاما.

و لا خلاف بین أحد من أهل العلم و المفسرین و أصحاب الاحکام فی أن قوله تعالی «وَ لِأَبَوَیْهِ» کلام مبتدأ مستأنف لا تعلق له بما قبله.

فأما اعتذارهم عند سماع هذا الکلام، بأن اشتراط الولد انما حسن لیدخل فیه الذکور ما زاد علی البنتین، لانه لم یمض الا ذکر البنت الواحدة و البنتین فعجیب، لانه لو أراد ما ذکروا لقال تعالی یوصیکم اللّه فی أولادکم للذکر مثل حظ الأنثیین-مع الأبوین-فإن کن نساء فوق اثنتین-معهما-فلهما ثلثا ما ترک و ان کانت واحدة-معهما-فلها النصف.

فلو أراد هذا المعنی علی الترتیب الذی رتبوه، و عنی بقوله ان ذلک لهما مع البنت أو البنتین و ما زاد علیهما، و أراد أن یبین أن السدس للأبوین مع الأولاد، لکان لا یحسن (1)أن یقول «إِنْ کانَ لَهُ وَلَدٌ» بل یقول: و ان کان له أیضا ذکور. لانه قد تقدم ذکر البنت الواحدة و ما زاد علیها، فلا معنی لاشتراط الولد، و انفراد قوله «وَ لِأَبَوَیْهِ» عن الجملة المتقدمة، و لا یذهب علی متأمل.

و انما فرق بهذا التقدیر الذی لا یحصل عن نقصان البنت فی مسألة العول عن النصف، و ادعوا أن النصف حصل لها مع الأبوین لا فی کل موضع.

و أحسن من رکونهم هذه المعضلة أن یقولوا: ان اللّه تعالی جعل لها النصف بظاهر الکلام فی کل موضع، و فی مسألة العول قام دلیل علی أن لها دون
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ذلک، فعلمنا أن اللّه تعالی لم یجعل لها النصف فی هذا الموضع خاصة، و ان کان لها فی سائر المواضع. و انما أحسن أن نخص بدلیل بعض المواضع، أو یحصل ما هو مطلق من القول مشروطا بغیر دلیل و لا حجة، علی وجه یسمح به الکلام و یذهب به رونقه فتزول فصاحته.

ثم یقال لهم: خبرونا عمن خلف أولاد ابن و أولاد بنت ذکورا و إناثا، کیف تقسمون المیراث بین هؤلاء الأولاد؟ .

فإن قالوا: للذکر مثل حظ الأنثیین.

قلنا: فبأی حجة فعلتم ذلک؟ فلا وجه لهذه القسمة إلا قوله تعالی یُوصِیکُمُ اَللّهُ فِی أَوْلادِکُمْ إلی آخر الآیة المفرع (1)فی ذلک.

فیقال لهم: قد سمی اللّه تعالی أولاد الأولاد أولادا، فأی فرق بین أن یکون الذکور و الإناث أولاد ابن واحد أو بنت واحدة، و بین أن یکون هؤلاء الذکور و الإناث أولاد بنت و ابن فی تناول الاسم لهم.

فإذا کان الاسم متناولا لهم فی الحالین فیجب أن تکون القسمة فی الحالین تنفق و لا تختلف، و یعطی أولاد البنات الذکور و الإناث و أولاد البنین الذکور و الإناث للذکر مثل حظ الأنثیین، فلا یخالف حکم الآیة فی أحد الموضعین، و تناول الآیة لهما تناولا واحدا.

فان قالوا: یلزمکم (2)أن تورثوا أولاد الأولاد مع الأولاد، لتناول الاسم للجماعة.

قلنا: لو ترکنا و ظاهر الآیة فعلنا ذلک، لکن إجماع الشیعة، بل إجماع
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کل المسلمین منع من ذلک، فخصصنا الظاهر و حملنا الآیة علی أن المراد یوصیکم اللّه فی أولادکم بطنا بعد بطن.

فان قالوا: فنحن أیضا نخصص الظاهر و نحمل قوله تعالی یُوصِیکُمُ اَللّهُ فِی أَوْلادِکُمْ علی أن المراد به أولاد الصلب بغیر واسطة.

قلنا: تحتاجون الی دلیل قاطع علی التخصیص کما فعلنا.

فان قالوا: أجمعت الإمامیة علیه.

قلنا: و ما الدلیل علی ذلک؟ فانا لا نعرف هذا الإجماع، و فی المسألة خلاف بینهم، و أن أکثرهم یقول بخلاف الصواب فی هذه تقلیدا و تعویلا علی روایات رووها أن کل من یتقرب بغیره أخذ سهام من تقرب به.

و هذا الخبر انما هو فی أولاد الاخوة و الأخوات و الأعمام و العمات و الأخوال و الخالات و بنی الأعمام و الأخوال، لأنهم (1)لا تسمیة لهم فی المیراث و انما یتقربون بغیرهم، فأعطوا سهام من یتقربون به.

و لیس کذلک أولاد الأولاد، لأن هؤلاء و ان نزلوا داخلون فی اسم الولد و اسم البنین و البنات علی الحقیقة ممن هو مسمی فی الکتاب و منصوص علی توریثه، فلا یحتاج فی توریثه الی ذکر قرابته، و أن یعطیه نصیب من یتقرب به، کما لا یحتاج فی توریث أولاد الصلب بلا واسطة إلی شیء من ذلک.

فان قیل: فما دلیلکم علی صحة ما ذهبتم الیه من توریث أولاد الأولاد، و القسمة علیهم للذکر مثل حظ الأنثیین.

قلنا: دلیلنا علی ذلک قوله تعالی یُوصِیکُمُ اَللّهُ فِی أَوْلادِکُمْ لِلذَّکَرِ مِثْلُ حَظِّ اَلْأُنْثَیَیْنِ و لا خلاف بین أصحابنا فی أن ولد البنین و ولد البنات و ان سفلوا
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یقع علیهم هذه التسمیة، و یتناولهم علی سبیل الحقیقة.

و لهذا حجبوا الأبوین عن میراثهما الی السدسین بولد الولد و ان هبطوا، و حجبوا الزوج عن النصف الی الربع و الزوجة عن الربع الی الثمن بولد الولد، فمن سماه اللّه تعالی ولدا فی حجب الأبوین و حجب الزوجین، یجب أن یکون هو الذی سماه ولدا فی قوله یُوصِیکُمُ اَللّهُ فِی أَوْلادِکُمْ .

و کیف یخالف بین حکم الأولاد و یعطی بعضهم للذکر مثل حظ الأنثیین و البعض الأخر نصیب آبائهم الذی یختلف و یزید و ینقص، و یقتضی تارة تفضیل الأنثی علی الذکر و القلیل علی الکثیر، و تارة المساواة بین الذکر و الأنثی.

و علی أی شیء یعول فی الرجوع عن ظاهر کتابه تعالی؟ .

فأما مخالفونا من العامة، فإنهم لا یوافقونا فی تسمیة ولد البنت بأنه ولد حقیقة، و فیهم من وافق علی ذلک، و وافق جمیعهم علی أن ولد الولد و ان هبط یسمی ولدا علی الحقیقة.

و قد حکی عن بعضهم انه کان یقول: ان ولد الولد انما یسمون بهذه التسمیة إذا لم یحضر أولاد الصلب، فان حضروا لم یتناولهم. و هذا طریف، فان الاسم ان تناولهم لم یختلف ذلک، بأن یحضر غیرهم أو لا یحضر، و ما راعی أحد فیما یجری علی المسمیات من الأسماء مثل ذلک.

و انما أحوجهم الی ذلک أنهم وجدوا أولاد الابن لا یأخذون مع حضور آبائهم شیئا و یأخذون مع فقده، بالایة المتضمنة للقسمة علی الأولاد، فظنوا أن الاسم یتناولهم فی الحال التی یرثون فیها، و هو غلط منهم.

و قد أغناهم اللّه تعالی عن هذه البدعة فی أخر (1)الاسم و الخروج عن المعهود
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فیها، بأن یقولوا: ان الظاهر یقتضی اشتراک الولد و ولد الولد فی المیراث، لو لا أن الإجماع علی خلاف ذلک، فتخصصوا بالإجماع الظاهر.

و مما یدل علی أن ولد البنین و البنات یقع علیهم اسم الولد قوله تعالی حُرِّمَتْ عَلَیْکُمْ أُمَّهاتُکُمْ وَ بَناتُکُمْ وَ أَخَواتُکُمْ وَ عَمّاتُکُمْ وَ خالاتُکُمْ وَ بَناتُ اَلْأَخِ وَ بَناتُ اَلْأُخْتِ و بالإجماع ان بظاهر هذه الآیة حرمت بنات أولادنا، فلو لم تکن بنت البنت بنتا علی الحقیقة لما دخلت تحت هذه الآیة.

و تحقیق ذلک: انه تعالی لما قال أَخَواتُکُمْ وَ عَمّاتُکُمْ وَ خالاتُکُمْ وَ بَناتُ اَلْأَخِ وَ بَناتُ اَلْأُخْتِ ذکر فی المحرمات بنات الأخ و بنات الأخت، لأنهن لم یدخلن تحت اسم الأخوات، و لما دخل بنات البنات تحت اسم البنات، لم یحتج أن یقول: و بنات بناتکم. و هذه حجة قویة فیما قصدناه.

و قوله تعالی وَ حَلائِلُ أَبْنائِکُمُ و قوله تعالی وَ لا یُبْدِینَ زِینَتَهُنَّ -الی قوله- أَوْ أَبْنائِهِنَّ أَوْ أَبْناءِ بُعُولَتِهِنَّ لا خلاف فی عموم الحکم لجمیع أولاد الأولاد من ذکور و إناث، و لأن الإجماع واقع علی تسمیة الحسن و الحسین علیهما السلام بأنهما أبناء رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله و أنهما یفضلان بذلک و یمدحان، و لا فضیلة و لا مدح فی وصف مجاز مستعار، فثبت أنه حقیقة.

و قد روی أصحاب السیر کلهم أن أمیر المؤمنین علیه السلام لما أمر ابنه محمد بن الحنفیة و کان صاحب رأیته یوم الجمل فی ذلک الیوم، فقال له:

أطعن بها طعن أبیک تحمد لا خیر فی الحرب إذا لم یوقد

بالمشرفی و القنا المسدد

فحمل رضی اللّه عنه و أبلی جهده، فقال أمیر المؤمنین علیه السلام: أنت ابنی حقا، و هذان ابنا رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله، یعنی الحسن و الحسین علیهما السلام. فأجری علیهما هذه التسمیة مادحا لهم و مفضلا، و المدح لا یکون
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حظ الأنثیین. و هذه مناقضة لما قرره، لان بنت الابن تتقرب بأبیها و ابن الابن یتقرب أیضا بأبیه، فیجب أن یتساویا فی النصیب، فکیف جعل هاهنا للذکر مثل حظ الأنثیین، مع أن کل واحد یتقرب بغیره، فله علی مذهبه نصیب من یتقرب به، و ألا فعل مثل ذلک فی بنت ابن و ابن بنت و جعل للذکر مثل حظ الأنثیین.

و من العجب أنه قال فی کتابه ما هذه حکایة لفظه: فان ترک ابن بنت و ابنة ابن و أبوین، فللأبوین السدسان، و ما بقی فلابنة الابن حق أبیها الثلثان، و لابن البنت حق أمه الثلث، لان ولد الابنة ولد کما أن ولد الابن ولد.

و هذا التعلیل ینقض الفتوی، لأنه إذا کان ولد البنت ولدا، کما أن ولد الابن کذلک، فیجب أن یکون المال بینهما للذکر مثل حظ الأنثیین، لظاهر «یُوصِیکُمُ اَللّهُ» و کیف أعطی الأنثی ضعف ما أعطی الذکر.

و قد وافق الحق مذهب ابن شاذان فی بعض المسائل من هذا الباب و ان خالف فی التعلیل، مثل من خلف بنت بنت و ابن ابن، فإنه یعطی البنت نصیب أمها و هو الثلث، و یعطی الابن نصیب أبیه و هو الثلثان، و هکذا نعطیهما نحن، لأنا ننزلهما منزلة ابن ابن و بنت بلا واسطة للذکر مثل حظ الأنثیین.
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44- مسألة عدم تخطئة العامل بخبر الواحد


اشارة

بسم اللّه الرّحمن الرّحیم مسألة [عدم تخطئة العامل بخبر الواحد] فقال: کیف تنکرون أن یکون إرسال (1)أخبار الآحاد فی الأحکام الشرعیة مما قامت الحجة بالعمل به فضلا حتی أن الإمامیة یختلفون فیما بینهم فی أحکام شرعیة معروفة.

و یستمسک کل فریق منهم الی اخبار الآحاد فی المذهب و لا یرجع (2)کل فریق [من]موالاة الفریق الأخر و ان خالفه، و لا یحکم بکفره و تضلیله، و هذا یقتضی أنه انما لم یرجع عن موالاته، لانه استند فیما یذهب إلیه الی ما هو حجة.



الجواب:

ان أخبار الآحاد مما لم تقم دلالة شرعیة علی وجوب العمل بالأقل (3)، و لا
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القطع العذر بذلک، و إذا کان خبر الواحد لا یوجب عملا، فإنما یقتضی إذا کان روایة علی غایة العدالة ظنا، فالتجویز لکونه کاذبا ثابت، فالعمل بقوله یقتضی الإقدام علی ما یعلم قبحه.

فأما الاستدلال علی أن الحجة ثابتة بقبول أخبار الآحاد، بأن لا نکفر من خالفنا فی بعض الأحکام الشرعیة من الإمامیة و لا یخرج عن موالاته، فلا شبهة فی بعده، لأنا لا نکفر و لا نرجع عن موالاة من خالف من أصحابنا فی بعض الشرعیات، و ان استند فی ذلک المذهب الی التقلید، أو یرجع فیه الی شبهة معلومة بطلانها.

و لم یدل عدولنا عن تکفیره و تمسکنا بموالاته علی أن التقلید الذی تمسک به و اعتمد فی مذهبه ذلک علیه حق و أن فیه الحجة، فکذلک ما ظنه السائل.

و بعد: فلو کنا انما عدلنا عن تکفیره و أقمنا علی موالاته من حیث استند من أخبار الآحاد الی ما قامت الحجة فی الشریعة، لکنا لا نخطئه و لا نأمره بالرجوع عما ذهب إلیه، لان من عول فی مذهب علی ما فیه الحجة و لا یشتمل علیه (1).

و نحن نخطئ من أصحابنا من خالفنا فیما قامت الأدلة الصحیحة علیه من الأحکام الشرعیة، و ما یره (2)بالرجوع إلی الحق و قول ما هو علیه.

و انما لا نضیف الی هذه التخطئة التکفیر و الرجوع عن الموالاة، و لیس کل مخطئ کافرا و غیره (3)مسلم، و ان الحق (4)من أصحابنا فی الأحکام الشرعیة انما عول فیما ذهب الیه، و من عدل علی (5)خبر الواحد و هو لا یوجب علما کیف
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2- 2) ظ: و نأمره. 

3- 3) ظ: و غیر. 

4- 4) خ ل: المحق. 

5- 5) فی الهامش: عول عن. 




یکون عالما قاطعا و ما بقی ما یحتاج إلیه فی هذا الکلام، الا أن یبین من أی وجه لم نکفر من خالفنا فی بعض الشرعیات من أصحابنا مع العلم بأنه مبطل.

و الوجه فی ذلک: ان التکفیر یقتضی تعلق الأحکام الشرعیة، کنفی الموالاة و التوارث و التناکح و ما جری مجری ذلک.

و هذا انما یعلم بالأدلة القاطعة، و قد قامت الدلالة و اجتمعت الفرقة المحقة علی کفر من خالفها فی الأصول، کالتوحید و العدل و النبوة و الإمامة.

فأما خلاف بعض أصحابنا لبعض فی فروع الشرعیات، فمما لم یقم دلیل علی کفر المخطئ، و لو کان کفرا لقامت الدلالة علی ذلک من حاله، و کونه معصیة و ذنبا لا یوجب عندنا الرجوع عن الموالاة، کما نقول ذلک فی کل معصیة لیست بکفر.

فان قیل: فلو خالف بعض أصحابکم فی مسح الرجلین و ذهب الی غسلهما و فی أن الطلاق الثلاث یقع جمیعه، کنتم تجتمعون علی موالاته.

قلنا: هذا مما لا یجوز أن یخالف فیه امامی، لان هذه الاحکام و ما أشبهها معلوم ضرورة أنه مذهب الأئمة، و علیه إجماع الفرقة المحقة، فلا یخالف فیها من وافق فی أصول الإمامة، و انما یخالف فیها من یخالف فی الأصول الإمامیة و من خالف فی أصولهم کفر بذلک.

فان قیل: أ فلستم تکفرون مخالفیکم من خالف فی صغیر فروع الشرعیات و کبیرها، فکیف تکفر المخالف بما لا تکفر به الموافق.

قلنا: نحن لا نکفر مخالفنا إذا خالف فی فرع لو خالف فیه موافق من أصحابنا لم نکفره، و انما نکفر المخالف فی ذلک الفرع بما ذهب الیه المذاهب التی تقتضی تکفیره.

مثال ذلک: ان من خالف من أصحابنا و قال: ان ولد الحر من المملوکة
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مملوک، إذا لم یشرک لم یکن بذلک کافرا، و کان هذا القول باطلا.

و کذلک المخالف لنا فی الأصول إذا خالف هذه المسألة و قال: ان الولد مملوک و هذا مذهبکم، لا یکون بهذا القول بعینه کافرا، و انما نکفره فی الجملة بما خالف فیه مما یقتضی الأدلة أن یکون کفرا.
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45- مسألة فی استلام الحجر


اشارة
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بسم اللّه الرحمن الرحیم قولهم عند استلامهم له: أمانتی أدیتها و میثاقی تعاهدته لتشهد لی بالموافاة غدا. من المخاطب به؟ و من المستمع له؟ فان هذا یقتضی أن یکون المخاطب بهذه المخاطبة سامعا رائیا شاهدا مبلغا.

و ما معنی قولهم: لبیک اللهم لبیک؟ أ هو جواب منهم لنداء إبراهیم علیه السلام حین أمره اللّه تعالی أن یأذن بالحج کیف هو؟ .


الجواب:

أما استلام الحجر فهو غیر مهموز، لانه افتعال من السلم التی هی الحجارة و استلام بما هو مباشرته و تقبیله و التمسح، و حکی ثعلب وحده فی هذه اللفظة الهمزة، و جعله وجها ثابتا و ترک الهمز، و فسره بما اتخذ جنة و سلاحا و لامة و هی الدرع. و ما هذا الوجه الذی حکاه ثعلب فی هذه اللفظة إلا ملیحا إذا کان مسموعا فیها.
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فأما الغرض فی استلام الحجر، فهو أداء العبادة و امتثال أمر الرسول صلی اللّه علیه و آله و التأسی بفعله، لأنه أمر علیه السلام باستلامه الحجر، و لما.

حج علیه السلام رئی مستلما له، و قد أمر بالتأسی بأفعاله فی العبادات، کما أمر بالتأسی بأقواله.

و العلة فی هذه العبادة علی سبیل الجملة، مصلحة للمکلفین و تقویتهم للواجب و ترک القبیح، و ان کنا لا نعلم الوجه علی سبیل التفصیل.

و ما السؤال عن معنی ذلک الا کالسؤال عن معنی الطواف و کونه سبعة أشواط و رمی الجمار و السعی بین الصفا و المروة و الوقوف بعرفات.

فأما ما روی من القول الذی یقال عند استلام الحجر الذی هو: أمانتی أدیتها و میثاقی تعاهدته لتشهد لی بالموافاة غدا.

و السؤال من المخاطب به و المستمع له، فالوجه فی ذلک بین، لان ذلک هو دعاء اللّه تعالی و خطبات له (1)، و هو المستمع له و المجازی علیه، و انما علقه بالحجر و أضافه الیه، لأنه عمل عنده و عبادة فیه و قربة الی اللّه تعالی، فکأنه قال: أمانتی فی استعلائک (2)أدیتها.

و معنی «لتشهد لی بالموافاة» أی لیکون عملی عندک شاهدا عند اللّه تعالی بموافاتی بما ندبت الیه من العبادة المتعلقة بک المفعولة فیک.

و قد روی فی معنی استلام الحجر و خطابه و فی علل کثیر من العبادات أشیاء یرغب عن ذکرها، لأنها مستفتحة خارجة عن العقول، یحمل التأویل و التخریج علی الوجوه الصحیحة، فعلی بعد و تعسف و تکلف، و قد أغنی اللّه
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1- 1) ظ: خطاب. 

2- 2) ظ: استلامک. 




بالظواهر الصحیحة عن البواطن السقیمة.

فأما التلبیة فمأخوذة من قولهم «ألب بالمکان إلبابا» إذا قام به. فمعنی «لبیک» أی نقیم علی إجابتک و طاعتک.

فأما السؤال عن هذه فی تلبیة الحج، و هل هی جواب لنداء إبراهیم علیه السلام أم لغیره؟ .

فالجواب ان التلبیة بالحج إجابة لدعاء من دعا الیه و أمر به و هو اللّه تعالی.

أ لا تری أنهم یقولون: «لبیک ان الحمد و النعمة لک و الملک لا شریک لک» و یتبعون ذلک ألفاظا لا یلیق الا به تعالی، فالاجابة له تعالی، لأنه الأمر بالحج و تلبیتنا إنما (1)أمره به.

و قد بینا أن نداء إبراهیم علیه السلام لا یجوز أن یتعلق حمله بأمة محمد صلی اللّه علیه و آله، لانه غیر مبعوث إلیهم و لا مؤد للشریعة التی تلزمهم، فلم یبق الا أن تکون تلبیة المسلمین بالحج انما هی إجابة لدعاء اللّه تعالی الذی بلغه و أداه إلینا الرسول محمد صلی اللّه علیه و آله.

و هذا واضح لمن تأمله.
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1- 1) ظ: بما. 




ص:






46- مسألة فی نفی الرؤیة

مسألة فی نفی الرؤیة
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم زعمت المعتزلة بأسرها و کثیر من الشیعة و الزیدیة و الخوارج و المرجئة بأجمعها أن اللّه تبارک و تعالی لا یجوز أن یتحرک، و لا یجوز أن یکون فی الأماکن و لا فی مکان دون مکان، و أنه فی جمیع الأماکن بالعلم بها و التدبیر لها.

و قال هشام بن الحکم، و علی بن منصور، و علی بن إسماعیل بن میثم، و یونس بن عبد الرحمن مولی آل یقطین، و این سالم الجوالیقی، و الحشویة و جماعة المشبهة: ان اللّه جل و عزفی مکان دون مکان، و أنه یتحرک و ینتقل، تعالی اللّه عن ذلک علواً کبیراً.

فان قالوا: إذا قلتم ان اللّه جل و عز علی العرش بمعنی استولی علیه بالملک و القدرة.

قلنا: لا یلزمنا أن نضیق علی قول قلنا به سماعاً و اتباعاً، کما لا یلزمنا و المشبهة إذا قلنا اللّه ان تعالی علی کل شیء و کیل، و خرجنا معناه أنه حافظ
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لذلک أن یقول: انه وکیل علی البیع و الکنائس و القبائح و المستقلات، بمعنی انه حافظ لذلک مالک له، و قد قال اللّه تعالی لَهُ ما فِی اَلسَّماواتِ وَ اَلْأَرْضِ و لا یقول للّه الصاحبة و للّه الولد و للّه الأرجل و للّه الفروج، فکذلک ما قلناه.

و لا یلزمنا شیء مما ألزمونا.

و مما استدلوا به علی أن اللّه تعالی فی السماء دون الأرض قوله تعالی «إِلَیْهِ یَصْعَدُ اَلْکَلِمُ اَلطَّیِّبُ وَ اَلْعَمَلُ اَلصّالِحُ یَرْفَعُهُ» قالوا: فالدلیل أنه فی السماء دون الأرض قوله «یرفعه» .

یقال لهم: یجوز هذا القول، لان للّه عز و جل دیوان أعمال العباد فی السماء و الحفظة من الملائکة فیها، فیکون ما وقع هناک هل وقع (1)إلیه، لأنه أمر بذلک کما حکی اللّه تعالی عن إبراهیم علیه السلام من قوله «إِنِّی ذاهِبٌ إِلی رَبِّی» یرید الی الموضع الذی أمرنی ربی ان أذهب الیه، و کقوله تعالی وَ مَنْ یَخْرُجْ مِنْ بَیْتِهِ مُهاجِراً إِلَی اَللّهِ وَ رَسُولِهِ فجعل هجرته عنده الی الموضع الذی أمره بالهجرة الیه، و هو موضع هجرة رسوله الیه، و هذا تأویل جائز.

و مما استدلوا به أیضاً: رفع أهل الأرض أبصارهم إلی السماء عند الدعاء کما یرفع الرافع نظره الی الموضع الذی فیه الملک عند مخاطبته.

قالوا: فإذا سئلنا عن السجود؟ .

قلنا: ان ذلک لنا لا علینا، لانه دلیل علی التذلل و الخضوع، لأنک إذا وقعت بین یدی الملک رمیت بطرفک الی دون الجهة التی فیها و نکست رأسک و حملته (2)أنه قعد.
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1- 1) ظ: قد رفع. 

2- 2) ظ: جعلته. 




فیقال لهم: ما تنکرون من أن یکون رفع من یرفع یده و طرفه الی السماء لیس فیه حجة علی أن اللّه تعالی فی السماء دون الأرض، کما أن توجه المسلمین نحو البیت بالصلاة لا یوجب أن اللّه تعالی فی الکعبة دون غیرها من البقاع، و قد قال الناس: الحاج زوار اللّه.

فان قال: ذلک تعبد.

قلنا: فرفع الأیدی أیضاً تعبد.

حکت جماعة من المعتزلة عن الحسن بن محمد النجار، أنه زعم أنه یجوز أن یحول اللّه العین الی القلب و یجعل له قوة، فیعلم اللّه تعالی، فیکون ذلک العلم رؤیة بالعین، أی علماً به.

و احتج من الحدیث بأن اللّه لا یری بخبر رواه محبوب بن الحسن بإسناده، عن الشعبی عن المسروق قال: کنت عند عائشة، فقالت: ثلاث من قالهن فقد أعظم الفریة، و ذکرت الأمرین الآخرین، قال قلت: یا أم المؤمنین انظری و لا تجعلی، أ رأیت قول اللّه تعالی وَ لَقَدْ رَآهُ نَزْلَةً أُخْری و قوله وَ لَقَدْ رَآهُ بِالْأُفُقِ اَلْمُبِینِ قالت: رأی جبرئیل.

و قیس بن أبی حازم راوی خبر الرؤیة، و هو «ترون ربکم» مقدوح فی عدالته من وجوه: منها أنه کان یطعن علی الصحابة، فروی عنه ما أنکره أصحاب الأخبار، کیحیی بن معمر و من جری مجراه. قال: استشفعت بعلی علی عثمان فقال: استشفع بی علی حالة الخطاء بان.

و قال قیس رأیت الزبیر و سعداً اقتسما أرضا، فما افترقا حتی ترابیا بالحجارة.

و روی عن قیس عن ابن مسعود قال: وددت أنی و عثمان برمل عالج یحثو علی و أحثو علیه حینئذ حتی یموت الأعجز منا، و کان قیس قد هرم و تغیر عقله.

قال إسماعیل: قال لی یوماً: یا إسماعیل خذ هذین الدرهمین و اشتر سوطاً
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أضرب به الکلام.

و روی ابن فضیل عن قطر بن خلیفة عن أبی خالد الرافتی عن علی علیه السلام أنه علی المنبر قال: ان أکذب رجل من أحیاء العرب علی رسول اللّه لأبو هریرة الدوسی.

و قال عبد الرحمن بن صالح الأزدی حدثنا خالد بن سعید الأموی عن أبیه قال قالت عائشة: یا أبا هریرة ما هذه الأحادیث التی تبلغنا عنک عن النبی صلّی اللّه علیه و آله، ما سمعت الا ما سمعنا، و لا رأیت إلا ما رأینا. فقال: یا أماه کان یشغلک عن رسول اللّه المرآة و المکحل و التصنع لرسول اللّه صلّی اللّه علیه و آله و انی و اللّه ما کان یشغلنی عنه شیء (1).
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1- 1) راجع الأحادیث فی ذلک کتاب «أبو هریرة» لأبی ریة ص 135. 





47- تفسیر الآیات المتشابهة من القرآن


تفسیر سورة الحمد


اشارة
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم


مسائل


اشارة

سألتم أیدکم اللّه و أحسن توفیقکم إملاء کتاب فی متشابه القرآن و الکلام علی شبه سائر المبطلین الذین تعلقوا بآیاته، کالمجبرة و المشبهة و الملحدة، و من عداهم من أعداء الإسلام الطاعنین فیه.

و ذکر أن ما صنف من الکتب فی هذا الباب لا یحیط به المعانی أجمع، لأن أکثر من تکلم علی متشابه القرآن انما تشاغل بالمجبرة و المشبهة و لم یعرض لمن عداهم.

و التفاسیر الکاملة ربما لم یستوف مصنفوها الکلام علی هذه الأغراض و من استوفی شیئاً منها، فهو من خلال کلام طویل و بحر عمیق یتعذر علی المستفید إدراکه و یتعذر علیه اصابته.

و أنا أجیب الی ما التمسوه مستعیناً باللّه تعالی و مستمداً منه توفیقه و تأییده،
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و هو حسبی و نعم الوکیل.


متشابه فاتحة الکتاب-

ان سأل سائل فقال: ما الوجه فی تکریر قوله تعالی اَلرَّحْمنِ اَلرَّحِیمِ و کلاهما یفید معنی واحد، و اشتقاقهما من الرحمة، و قد کان فی ذکر أحدهما کفایة عن الأخر.

الجواب:

قلنا: فی ذلک وجوه:

أولها: أن قولنا «الرحمن» أبلغ فی المعنی و أشد قوة نم قولنا «الرحیم» و هذا المثال مما وضعه أهل اللغة للمبالغة و القوة، ألا تری أنهم یقولون سکران و غضبان و عطشان [و جوعان]لمن امتلأ سکراً و غضباً و عطشاً و اشتد جوعه، و هذا الوجه ذکره المبرد.

و ثانیها: أن «الرحمن» یفید عموم الرحمة بالعباد فی الدنیا، و «الرحیم» یختص بالمؤمنین فی الآخرة، یقوی هذا الوجه تعالی وَ کانَ بِالْمُؤْمِنِینَ رَحِیماً ، فإذا کان بینهما هذا الفرق فذکرهما واجب.

و ثالثها: أن قولنا «رحمان» یشترک فیه اللغة العربیة و العبرانیة و السریانیة، و قولنا «رحیم» یختص بالعربیة، فأراد تعالی أن یصف، فعبر بالرحمة بالوصف الخاص و المشترک حتی لا تبقی شبهة.

و رابعها: أن «الرحمن» من الأوصاف التی یختص بها القدیم تعالی، و لا یجوز أن یسمی بها غیره، و «الرحیم» یختص به و بغیره یشترک بینه و بین
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غیره، فأراد تعالی أن یصف نفسه بما یختص به، و یشارک فیه من أوصاف الرحمة. و هذا یرجع معناه الی الجواب الأول، لأنه لما اختص «الرحمن» به تعالی لقوته و مبالغته.

و خامسها: أن یکون المعنی و ان کان واحداً، فالمراد به التوکید، و الشیء قد یؤکد علی مذاهب العرب، بأن یعاد لفظه بعینه، کقول الشاعر:

ألا سألت جموع کندة إذ تولوا . . ابن ابنا

و قد تؤکد أیضاً بأن یخالف بین اللفظین و ان کان المعنی واحداً، کقول الشاعر:

و هند أتی من دونها النائی و البعد

و هذا التأکید المختلف اللفظ أحسن عندهم، و نظائره و شواهده أکثر من أن تحصی، و التأکید فی قوله تعالی اَلرَّحْمنِ اَلرَّحِیمِ أحسن وجهی التأکید و أبلغهما.

و هذا الجواب علی مذهب من یقول: ان التأکید لا یفید الا معنی المؤکد، و فی هذا خلاف لیس هذا موضع ذکره.


مسألة

فإن قال قائل: فما الوجه فی قوله تعالی اَلْحَمْدُ لِلّهِ رَبِّ اَلْعالَمِینَ هذا الکلام لا یخلو من أن یکون خبراً و تحمیداً منه تعالی لنفسه أو أمراً، فإن کان خیراً فأی فائدة فی أن یحمد هو تعالی لنفسه و یشکرها، و ان کان أمراً فلیس بلفظ الأمر.
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الجواب:

قلنا قد قیل فی ذلک: أنه أمر، و أن المعنی فیه قولوا «الحمد للّه» و روی أن جبرائیل لما نزل علی النبی صلّی اللّه علیه و آله بهذه السورة، قال له قل: یا محمد و أمر أمتک بأن یقولوا «اَلْحَمْدُ لِلّهِ رَبِّ اَلْعالَمِینَ» و حذف القول.

و فی القرآن و اللغة أمثاله کثیرة، قال اللّه تعالی وَ اَلْمَلائِکَةُ یَدْخُلُونَ عَلَیْهِمْ مِنْ کُلِّ بابٍ سَلامٌ عَلَیْکُمْ بِما صَبَرْتُمْ (1)و قال تعالی وَ اَلَّذِینَ اِتَّخَذُوا مِنْ دُونِهِ أَوْلِیاءَ ما نَعْبُدُهُمْ إِلاّ لِیُقَرِّبُونا إِلَی اَللّهِ زُلْفی (2)و المعنی: أنهم قالوا کذلک.

و قال الشاعر:

وقفت یوماً به أسائله و الدمع ملی الحبیب تستبق

بأربع ان تقول لهم سلکوا أم أی وجه تراهم انصفقوا

و انما أراد: أقول بأربع. فحذف.

و جواب آخر: و هو أن یکون الکلام مستقلا بنفسه لا حذف فیه، و الغرض به أن یخبرنا أن الحمد کله له، و أنه یستحق له بکل نعمة ینالها الحمد و الشکر.

أ لا تری أن کل نعمة وصلت إلینا من قبل العباد، فهی مضافة الیه و واصلة من جهته، لانه تعالی جعلنا علی الصفات التی لو لم یجعلنا علیها لما انتفعنا بتلک النعمة، کالحیاة و الشهوة و ضروب الا الآلات و غیر ذلک.

و لو لم یجعل لنا أیضاً تلک الأجسام التی نتناولها و ننتفع بها علی ما هی علیه من الطعوم و الصفات لما کانت نعمة، فقال: ان المرجع بالنعم کلها إلیه
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مسألة

فإن قال: فما الوجه فی قوله تعالی «اَلْحَمْدُ لِلّهِ» و لم یقل: الحمد لی، و هو أخصر و أقرب و أولی فی الاختصاص.

الجواب:

قلنا: للخطاب موافق یتفق فی المعنی، و یختلف فی الفخامة و التعظیم و الجلالة و النباهة، فیکون العدول الی ما اقتضی التفخیم أولی، و ان کان المعنی واحداً وجدناهم یفرقون بین خطاب الوالد لابنه و الرئیس لرعیته، و بین خطاب النظیرین، فیقول الوالد لابنه یجب أن تطیع أباک فلأبیک علیک الحق، و یکون هذا أولی فی خطابه الدال علی تقدمه علیه، من أن یقول له یجب أن تطیعنی و لا تعصینی.

و یکتب الخلیفة فی الکتب النافذة عنه أمیر المؤمنین یقول کذا و کذا و ما یرتکب کذا و کذا، و ربما شافهه بمثل هذا الخطاب.

و کل هذا یقتضی جلالة هذه السورة و فخامة موضعها.

و إذا کان الأمر علی ما ذکرناه، فالعدول عن القول الذی ذکروه أولی، و ما اختاره اللّه فی کتابه هو الواجب.


مسألة

فإن قیل: فما الوجه فی قوله تعالی مالِکِ یَوْمِ اَلدِّینِ و هو تعالی مالک لیوم الدین و لغیر یوم الدین و لکل شیء من المملوکات؟
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و ما السبب فی هذا الاختصاص فی الموضع الذی یقتضی العموم و الشمول.

الجواب:

أحد ما قیل فی هذا الموضع: ان وجه اختصاص الملک لیوم الدین من حیث کانت الشبهات فی ذلک الیوم زائلة عن تفرده بالملک، لان من یدعی أن الملک فی الدنیا لغیره و یدعو من دونه أضداداً و أنداداً تزول هناک شبهته و تحصل معرفته علی وجه لا یدخله الشک و لا یعترضه الریب، فکأنه أضاف الملک الی یوم الدین لزوال الریب فیه و انحسار الشبهات عنه.

و وجه آخر: و هو أن یوم الدین إذا کان أعظم المملوکات و أجلها خطراً و قدراً، فالاختصار (1)علیه یغنی عن ذکر غیره، لان ملک العظیم الجلیل یملک الحقیر الصغیر أولی، و من عادة العرب إذا أرادوا التعظیم و المبالغة أن یعلقوا الکلام بأعظم الأمور و أظهرها، و یکتفون بذلک عن ذکر غیره شمولا أو عمومه (2).

ألا تری أنهم إذا أرادوا أن یصفوا رجلا بالجود و یبالغوا فی ذلک، قلوا: هو واهب الألوف و القناطیر، و لم یفتقروا أن یقولوا: هو واهب الدوانیق و القراریط للاستغناء عنه و لدلالة الکلام علیه.

و وجه آخر: و هو أن یکون فی الکلام حذف، و یکون تقدیره: مالک یوم الدین و غیره، کما قال تعالی سَرابِیلَ تَقِیکُمُ اَلْحَرَّ و البرد (3)فحذف اختصاراً.

و هذا الجواب یضعف و ان کان قوم من المفسرین قد اعتمدوه فی هذا الموضع،
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1- 1) خ ل: فالاقتصار. 

2- 2) ظ: عموماً. 

3- 3) سورة النحل:81.




لان الحذف انما یحتاج الیه عند الضرورة بتعذر التأویل، فأما مع إمکانه و تسبله (1)فلا وجه لذکر الحذف.

و المثال الذی مثلوا به غیر صحیح، لان قوله تعالی سَرابِیلَ تَقِیکُمُ اَلْحَرَّ ما یرد (2)و البرد، ثم حذفه.

بل الوجه فیه أنه خاطب قوماً لا یمسهم الا الحر، و لا مجال للبرد علیهم، لان بلادهم یقتضی ذلک، فنفی الأذی یعتادونه.

و یمکن أن یکون إرادته نفی الأمرین، فدل علی نفی أضعفهما، کما ذکرناه قبل.


مسألة

فإن قیل: فما الوجه فی قوله تعالی إِیّاکَ نَعْبُدُ وَ إِیّاکَ نَسْتَعِینُ و ما الفائدة فی هذا التکرار؟ و یغنی أن یقول: إیاک نعبد و نستعین.

الجواب:

قلنا: قد قیل فی ذلک: ان الکنایة لو تأخرت عن القائل فیها لتکررت، فکذلک یجب إذا تقدمت. أ لا تری أنه لو قال: نعبدک و نستعینک، لکان یجب من تکرار الکنایة ما یجب مثله إذا تقدمت.

و هذا لیس بشیء، لأنه یجوز أن یقول القائل: نعبدک و نستعین، و یقول: أما زید فانی أحبه و أکرم، فلا تکرر الکنایة، فسقط هذا الوجه.
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1- 1) ظ: و تسیره. 

2- 2) ظ: ما أراد. 




و قیل أیضاً فی جواب هذه الشبهة: ان الفائدة فی تکرار لفظ «إیاک» التأکید، و ان کان المعنی واحداً.

و هذا الجواب انما یتم علی مذهب من یقول بالتأکید، و معناه معنی المؤکد فی اللغة.

و أصح ما أجیب عن هذه الشبهة أنه تعالی لو قال: إیاک نعبد و نستعین، لکان الکلام موهماً، لان الاستعانة تکون لغیره، لانه لم یعلقها فی الکلام به تعلیقاً یمنع من هذا التوهم و الاحتمال، فإذا قال: و إیاک نستعین، زال الاحتمال و تخصص الکلام.


مسألة:

فإن قیل: ما أنکرتم أن یکون أمره لنا بأن نعبد دلیلا علی أنه ما فعل المعونة، و انه یجوز ن لا یفعلها، و منها (1)علی ان القدرة مع الفعل حتی یصح أن یدعوه بأن یجددها فی کل حال.

الجواب:

قلنا: لیس الأمر علی ما توهموه فی معنی الآیة، لانه یجوز بأن یکون قد أعاننا. . (2).

و رابعها: أن یکون الصراط هاهنا معناه الطریق إلی الجنة، لأن الأصل فی تسمیة الصراط بأن الصراط هو الطریق، قال الشاعر
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1- 1) کذا. 

2- 2) قال فی الهامش: هذا المقام فیه سقط. 




أمیر المؤمنین علی صراط إذا اعوج الموارد مستقیم

فکان دعوناه تعالی بأن یدخلنا الجنة ان یهدینا الی طریق الثواب، و هذا أمر مرجو مستقبل ما تقدم مثله، و یکون التماسه باطلا، و قد سمی اللّه تعالی الإیصال إلی الثواب و الی العقاب بأنه هدایة إلیهما، فقال تعالی وَ اَلَّذِینَ قُتِلُوا فِی سَبِیلِ اَللّهِ فَلَنْ یُضِلَّ أَعْمالَهُمْ سَیَهْدِیهِمْ وَ یُصْلِحُ بالَهُمْ. وَ یُدْخِلُهُمُ اَلْجَنَّةَ عَرَّفَها لَهُمْ (1)و نحن نعلم أن الهدایة التی تکون فی الآخرة بعد انقطاع التکلیف لا یلیق الا بالثواب و طریقه دون غیره.

و قال تعالی فَاهْدُوهُمْ إِلی صِراطِ اَلْجَحِیمِ (2)و قال عزمن قائل فی موضع آخر وَ لا لِیَهْدِیَهُمْ طَرِیقاً إِلاّ طَرِیقَ جَهَنَّمَ (3).

و هذا کله یوضح ما ذکرناه، من ان الهدایة قد تکون الی الثواب و الی العقاب، فسقطت الشبهة من کل وجه.


مسألة

فإن قیل: فما الوجه فی قوله تعالی صِراطَ اَلَّذِینَ أَنْعَمْتَ عَلَیْهِمْ و هو یعنی المؤمنین لا محالة، و لیس هذا (4)یقتضی أن یکون منعماً علیهم بالایمان و الدین.

لانه لو أراد غیر ذلک لما کان فیه تخصیص للمؤمنین من الکافرین الضالین، لان نعم الدنیا تشتمل الجمیع، و کذلک النعمة بالتکلیف، و التعریض شاملة
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للجمیع، فلم یبق ما یختص به المؤمنون إلا الایمان، و إذا کان منعماً بالایمان وجب أن یکون من فعله تعالی، لان المنعم لا یکون منعماً الا بما یفعله.

الجواب:

قلنا: غیر مسلم لکم أن المراد بالانعام هاهنا الایمان و الدین، لانه تعالی قد ینعم علی المؤمنین بأشیاء یخصهم دون الکافر بالخواطر و البواعث السهلة الشارحة للصدور، و لهذا قال تعالی وَ اَلَّذِینَ اِهْتَدَوْا زادَهُمْ هُدیً (1)فبین أنه قد خصهم لمکان هداهم و ایمانهم بما لم یعم به الکافرین.

ثم یجوز أن یرید بالنعمة هاهنا الثواب، لان الثواب من فعله، و إذا کان انما استحق بتعریضه و تکلیفه کان نعمة منه تعالی و منسوباً الی تفضله و رحمته.

ثم لو سلمنا أن المراد بالایة اَلَّذِینَ أَنْعَمْتَ عَلَیْهِمْ بالایمان حسب ما اقترحوا لم تکن فیه دلالة علی أن الایمان من فعله عز اسمه، لأنه إذا کان بتفویضه و تکلیفه و توفیقه و ألطافه و معونته، فهو نعمة منه.

أ لا تری ان أحدنا إذا دفع الی غیره ما لا عظیماً تفضلا علیه، فصرفه ذلک الغیر فی ضروب المنافع و ابتیاع العبید و الضیاع، لم یمتنع أحد من ان ینسب تلک الضیاع أنها (2)نعمة من دافع المال من حیث وصل إلیها بنعمته و معونته، و هذا واضح لا شبهة فیه.
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سورة البقرة


اشارة

فإن قیل: کیف یجوز أن یسمی اللّه تعالی السور بهذه الأسماء؟ و لم تجر عادة العرب أن یسموا بمثلها، و القرآن بلغتهم.

قلنا: لیس فی الأسماء حطة، و لا یجب فیه الاتباع و الاقتداء، و لهذا جاز أن یحدث أهل کل صناعة لما عرفوه من الآلات و الأدوات أسماء، و ان لم تکن تلک الأسماء فی اللغة أسماء لتلک المسمیات، و قد یجوز أن یسمی أحدنا ولده ما لم یسبق الیه، و لا یکون بذلک معیباً.

فان قیل: کیف یجوز أن تکون هذه الحروف أسماء للسور مع اشتراک جماعة من السور فی بعضها و خلو کثیر من السور من شیء منها؟ قلنا: أما الاشتراک فغیر ممتنع أسماء الألقاب، و ان کان الألقاب فی الأصل (1)إذا کانت للتمیز ألا یقع فیها الاشتراک، ثم عند وقوع الاشتراک فیها فزعوا الی الصفات، و لهذا قالوا: زید الطویل العاقل، و ألحقوا الصفة لما وقع الاشتراک فی الاسم، و لو لم یکن فی العالم الأزید واحد، لما احتاجوا إلی الصفة.

و هکذا السور، لما وقع الاشتراک فی أسمائها ألحقوا بها ما بینه علی التمییز، فقالوا: الدخان و الزخرف و ما أشبه ذلک، و لم یحتاجوا الی ذلک فیما ینفرد بلقبه، کصاد و قاف و طه و ما جری مجراهن.

فأما خلو بعض السور من اسم، لان وضع الأسماء فی الأصل غیر واجب، و إذا کان جاز (2)أن یختص مسمی دون غیره.
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1- 1) ظ: و ان کان الأصل فی الألقاب. 

2- 2) ظ: و اذن جاز. 




[


تفسیر «الم»

] فان قیل: فما الوجه فیما افتتح هذه السورة من قوله «الم» و هو کلام لا یعرف معناه و لا یعلم فحواه؟ و کیف یجوز أن یخاطبهم بما لا یعرفونه و لا یقولونه.

الجواب:

قلنا: قد ذکر الناس فی معنی الحروف المقطعة التی افتتحت بها السور وجوهاً کثیرة، فبعضها صحیح و بعضها فاسد، و نحن نذکر الصحیح الذی نختاره و ننبه علی ما فیه اختلاف و فساد.

فمن أصح ما ذکر فی ذلک و أبعده من الفساد أن یکون هذه الحروف أسماء للسور و شعاراً لها، و الأسماء إذا کانت علی سبیل التلقیب (1)الذی ذکرناه و التمییز، لأن الألقاب جاریة مجری الإشارة، و لا یفید فی اللقب أکثر من الإشارة الیه، و إمکان الاخبار عنه عند الغیبة باللقب، کما أمکنت الإشارة مع الحضور.

ألا تری ان قولنا زید و عمرو لا یفیدان أکثر من التلقب الذی ذکرناه، و لا یجریان مجری طویل و قصیر و ما أشبهها من الصفات. و من امارة کون الاسم لقباً أن یجوز تبدیله و تغییره و اللغة علی ما هی علیه، و الاسم المفید لا یجوز تغییره الا بتغیر اللغة.

ألا تری أنه لو سمینا رجلا ب «زید» ثم بدا لنا فی ذلک فسمیناه ب «عمرو»
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لساغ ذلک و اللغة علی ما کانت علیه، و إذا وصفناه بأنه طویل لم یجز أن نصفه بالقصیر، و نرجع عن وصفه بالطویل الا مع تغیر اللغة و انقلابها.

و هذا الوجه الذی ذکرناه فی هذه الفواتح، قد روی عن الشیوخ الثقات الذین لا أرباب لهم، و ما لا اسم له من السور قد یعرف و یمیز بما یقوم مقام الاسم من الصفات، کسورة النساء و سورة المائدة و ما أشبههما.

و قد طعن أبو مسلم محمد بن بحر الأصبهانی علی هذا الجواب و ضعفه و أورد علیه کلاماً طویلا جملته ان قال: الاسم غیر المسمی، فلو کانت هذه الفواتح أسماء للسور، لوجب أن تکون غیرها و لا تکون منها.

و قد أجمع المسلمون قراؤهم و غیر قرائهم علی أن هذه الفواتح من السور و معدودة فی جملة آیها، و هذا یوجب مع القول بالاسم غیر المسمی أنها لیست بأسماء.

و الجواب عن ذلک: ان هذه الأسماء لیست غیر السور، و هی منها علی وجه، و ان کانت خارجة من جملتها علی وجه آخر، فهی من حیث کانت أسماء لها و ألقاباً علیها خارجة عنها، لان الاسم لا بد من أن یکون فی حکم الغیر المسمی، و هی من حیث کانت قرآناً منزلا متعبداً بتلاوته من جملة السور، لأنا أمرنا أن نتلوها فی جملتها و نبتدئ بها ثم نتبعها بالسورة، و لا یمتنع فی الاسم أن یکون بینه و بین المسمی مشارکة من وجه، و ان کان یدخل معه فی جهة أخری.

ألا تری أن هذا الاسم محدث و فعل من الافعال و موجود و مدرک، و کل هذا قائم فی المسمی، و لیس لأحد أن یقول: قد جعلتم داخلا مع المسمی و غیر متمیز منه، لأنا لم نفعل ذلک من حیث کان اسماً، و انما جمعنا بینه و بین المسمی من وجه لم یکن فیه اسماً للمسمی، فکذلک القول فی هذه الفواتح.

و من عجیب أمر أبی مسلم أنه أعرض عن هذا الجواب و تغلغل فیه الی ما حکیناه عنه، ورد أیضاً غیره من الأجوبة المردودة لعمری فی أنفسها.
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ثم اختار جواباً ظاهر الضعف بین الفساد، و نحن نبتدئ بالکلام علیه قبل غیره مما نرید أن نبین فساده.

قال أبو مسلم بعد ان اعترض أجوبة غیره کما فی معنی هذه الحروف: و الذی عندنا فی هذه الحروف أن حروف المعجم لما کانت أصل کلام العرب الذی منها یبنی و یؤلف افتتح اللّه تعالی السورة بهذه الحروف المقطعة التی هی حروف العرب المبنی منها کلامه أوردها فی أوائلها تسکیناً للعرب بما لزمهم من الحجة و ظهر منهم من المعجز.

کأنهم خوطبوا فقیل لهم: یا أیها الکافرون بما أنزل علی محمد هذا الذی زعمتم أن محمداً صلّی اللّه علیه و آله. . (1)اللّه کلام بنی من حروفکم و کتابکم و بلغتکم المتداولة بینکم لا. . و معانیه و طرقه و بیانه معانی کلامکم و طرائقکم و مذاهبکم، قد دعیتم إلی الإتیان بمثله و مثل أقل سورة منه فعجزتم، فلو کان کما تزعمون لکنتم قادرین علی مثله. و أطنب فی هذا الکلام و أسهب و ذهب کل مذهب.

و هذا الوجه غیر سدید و لا مرضی، لان القوم کانوا یعرفون أن القرآن مبنی من حروف المعجم و مرکب منها ضرورة عند سماعه و إدراکه، و لا یحتاجون الی أن یقدم لهم فی أوائل السور حروف تدل علی أن الکلام الذی أنزلها (2)مبنی منها.

فان کان المراد بتقدیم هذه الحروف الدلالة علی أن القرآن مرکب منها، فذلک مستغنی عنه بما ذکرناه، و ان کان للتبکیت و التقریع من حیث عجزوا عن الإتیان بمثله و هو مرکب منه، فهذا التقریع أیضاً لیتم مع إلقاء هذه الحروف، لان المعلوم الذی لا اشکال فیه أن القرآن من هذه الحروف مرکب،
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و أنهم إذا عجزوا عن معارضته و مقابلته، فقد عجزوا عن تجانس کلامهم.

و لیس ینبغی أن یعتمد علی هذا الجواب الذی ذکرناه مستضعفاً له.

و مما قیل فی هذه الحروف أنها منبئة عن أسماء اللّه تعالی، فقالوا «الم» أنا اللّه، و فی «الر» أنا الباری، و فی «المص» أنا اللّه الصادق، و فی «کهیعص» الکاف من کریم و العین من علیم و الصاد من صادق و الهاء من هادی، و هذا حکی عن جماعة من المفسرین.

و هو وجه باطل لا خفاء فی بطلانه، لانه رمز و إلغاز لا یدل ظاهر الکلام علیه، و لو أن أحدنا نطق بحرف من هذه الحروف و أراد الإشارة به الی. . الحروف، لعذر أمر ملغز و لکان مذموماً (1).

و بعد فلیس المناسب للحروف (2)المخصوص الی کلمة مخصوصة تشتمل علیه و علی غیره، بأولی ممن نسبه الی غیر تلک الکلمة مما یشتمل علی تلک الحروف، و هذا یقتضی أن لا یستقر لهذه الحروف معنی من المعانی معقول، و اللّه تعالی یجل من أن یتکلم بما لا معنی له.

و مما قیل فی ذلک أیضاً: أن هذه الحروف تقطیع لاسم اللّه تعالی.

و هذا أیضاً باطل، لانه لا یخرج عن أن یکون خطاباً بما لا یعقل و لا یفهم معانیه.

فأما المتشابه فعندنا أن اللّه تعالی و ان علم تأویله و العلماء أیضاً یعلمون مثل ذلک، و الآیة التی یتعلق بها فی هذا الباب من قوله تعالی وَ ما یَعْلَمُ تَأْوِیلَهُ إِلاَّ اَللّهُ وَ اَلرّاسِخُونَ فِی اَلْعِلْمِ یَقُولُونَ آمَنّا بِهِ 1فنحن نبین تأویلها عند البلوغ إلیها و نذکر أن المراد بخلاف ما ظنوه بإذن اللّه تعالی.
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فأما المتشابه فعندنا أن اللّه تعالی و ان علم تأویله و العلماء أیضاً یعلمون مثل ذلک، و الآیة التی یتعلق بها فی هذا الباب من قوله تعالی وَ ما یَعْلَمُ تَأْوِیلَهُ إِلاَّ اَللّهُ وَ اَلرّاسِخُونَ فِی اَلْعِلْمِ یَقُولُونَ آمَنّا بِهِ (1)فنحن نبین تأویلها عند البلوغ إلیها و نذکر أن المراد بخلاف ما ظنوه بإذن اللّه تعالی.

و مما قیل فی ذلک أیضاً: أن المشرکین کانوا تواصوا بأن لا یصغوا الی القرآن و ان یلغوا فیه و یعرضوا عنه، فافتتح کلامه جل و عز بهذه الحروف المنضمة لیسمعوها فیصغوا إلیها، مستدعین لها متعجبین من ورودها، فیرد علیهم بعدها من الکلام ما یحتاجون الی استماعه و فهم معانیه، حتی یصیر ما قدمه داعیاً الی الاستماع و الإصغاء، داعیین الی الفهم و القبول.

و هذا لیس بشیء، لأن الخطاب و الکلام مما لا یحسن إلا للفائدة التی لا تفهم الا به. و لا یجوز أن یقوم فیه الأغراض المختلفة مقام الإفادة، فلا یجوز ان یخاطبهم بما لا فائدة فیه، حتی یحثهم ذلک الی استماع الکلام المفهوم، لان الکلام مما لا یفید وجهاً فی قبحه.

و لا یجوز أن یخرجه عن هذا الوجه مما فیه من الوجوه المستحسنة، علی أنه إذا کانوا انما یلغون فی کلامه و یعرضون عن بیانه عناداً عصبیة، فلیس بنافع ان یقوم أمام کلامه هذه الحروف، إذا أورد علیهم بعدها الکلام المتضمن للأمر و النهی. و الاخبار، عدلوا عن استماعه و لغوا فیه و صارما أورده من المقدمة عاراً أو نقصاً لا یجر نفعاً، و یجعلونه من أوکد الحجة علیه، لأنهم کانوا یقولون له: أنت تزعم أن الکتاب الذی جئت به بلساننا و لغتنا، و قد قدمت فیه ما لا نعرف تألفه و لا نتخاطب بمثله.

و قد قیل أیضاً: ان معنی تقدیم هذه الحروف لافتتاح الکلام و ابتدائه،
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کقول القائل مبتدأً: ألا ذهب، و کقوله تعالی أَلا إِلَی اَللّهِ تَصِیرُ اَلْأُمُورُ (1).

و کقوله عز و جل أَلا إِنَّهُمْ فِی مِرْیَةٍ مِنْ لِقاءِ رَبِّهِمْ (2)و قوله تعالی أَلا إِنَّهُمْ یَثْنُونَ صُدُورَهُمْ (3)ف «ألا» زائدة بلا إشکال، لأنها لو حذفت من الکلام لم یتغیر فائدته، و قد قال الشاعر:

ألا زعمت بسیاسة القوم اننی کبرت و الا یشهد اللهو أمثالی

و نظائر ذلک کثیرة.

و هذا لیس بشیء، لأن لفظة «إلا» معروفة فی لغة العرب، و انما هی موضوعة فی هذه المواضع للافتتاح، و لا نعرف أحداً منهم افتتح کلاماً بالحروف المقطعة علی وجه من الوجوه.

فکأن هذا القائل یقول: إذا کانت لفظة «ألا» و هی کلمة مبنیة مؤلفة علی بناء سائر الکلام بما جعلوه للافتتاح، فألا جاز أن یجعل الحروف المقطوعة التی لیست بهیئة موضوعة هذا الموضع، و لا شبهة فی فساد هذا الضرب من القیاس فی اللغة، و أنه لا یعرف فیها و خروج عن حدها.

و مما قیل فی ذلک أیضاً: ان الافتتاح بهذه الحروف یجری مجری المروی من العرب من قولهم:

جاریة و عدتنی أن یدهن رأسی و یعلی أو ما و یمسح العنقا حتی بینا

و کقول الأخر:

قلنا لها قفی قالت قاف لا یحیی انا نسینا الا یخاف

و کقول الأخر
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بالخیر خیرات و انشرافا و لا أرید الشر إرثا و هذا أیضاً لیس بشیء.

و الذی ذکروه من العرب انما هو علی سبیل الا یجاز و الاختصار و الحذف الذی یغنی فیه عن تمام الکلام معروفة القصد و الإشارة الیه.

و لیس هذا مما کنا فیه بسبیل، لان قول القائل: «و عدتنی إرثا» أی تمسح رأسی.

و أما قوله: «قالت قاف» فمعناه وقفت، کذلک قوله «و انشرافاً» أی فتیرا.

و قوله «الا ان شاء» فحذف بعض الکلام لدلالة الباقی علیه و علم المخاطب به، و کل هذا غیر موجود فی الحروف المقطعة، فکیف تجعل شاهداً علیها.

و مما قیل فی ذلک أیضاً: ان اللّه تعالی علم أن سیکون فی هذه الأمة مبتدعون یذهبون فی القرآن المسموع المقتر (1)، فإنه لیس بکلام اللّه تعالی، و أن کلامه علی الحقیقة غیره، فأراد تعالی بذکر هذه الحروف التنبیه علی أن کلامه هذه الحروف، و ان ما ذهبوا الیه من أن کلامه تعالی غیر هذا المسموع باطل مضمحل.

و هذا أیضاً، لیس بشیء، لأن ما (2)ذهب الی أن کلامه تعالی لیس حقیقة (3)فی ذاته بما یسمع و یقرأ، و جعل هذا القرآن عبارة و علة و حکایة علی اختلاف عباراتهم لا بحجة (4)و یبطل قوله أن یورد علیه هذه الحروف المقطعة، فإنه إذا جاز أن یقول فی المرکب من هذه الحروف أنه غیر المسموع و أنه فی النفس، جاز
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أن یقول فی المفرد مثل ذلک، فإن الشبهة فی الأمرین قائمة، و انما یزال إذا أزیلت بغیر هذه الطریقة.

و قیل فی ذلک: ان اللّه تعالی أقسم بهذه الحروف لعظمتها و جلالتها و کثرة الانتفاع (1)بها، و أنها مبانی أسمائه الحسنی، و بها أنزل تحیته علی أنبیائه، و علیها تدور اللغات علی اختلافها.

فکأنه تعالی قال: و حروف المعجم فقد بین لکم السبل و أنهج الدلالة، فحذف جواب القسم لعلم المخاطبین به.

و لان قوله تعالی ذلِکَ اَلْکِتابُ لا رَیْبَ فِیهِ یدل علی الجواب و یکفی منه، و یجری مجری قوله تعالی وَ اَلنّازِعاتِ غَرْقاً فی أن جواب القسم محذوف، و التأویل و النازعات غرقاً لتبعثن أو لتعرضن علی اللّه، فحذف الجواب، لان قوله تعالی إِذا کُنّا عِظاماً نَخِرَةً (2)یدل علیه، و قوله تعالی وَ اَلسَّماءِ ذاتِ اَلْبُرُوجِ و اَلشَّمْسِ وَ ضُحاها فحذف الجواب إذا کان علیه دال سائغ فی اللغة.

و ان کان بعض النحویین قد ذهب الی أن جواب وَ اَلسَّماءِ ذاتِ اَلْبُرُوجِ قتل أصحاب الأخدود، معناه التقدیم، و هو الجواب علی الحقیقة، و القدیر: قتل أصحاب الأخدود و السماء ذات البروج.

و قال أبو العباس أحمد بن یحیی: لا یجوز إضمار اللم فی الجواب المتأخر، لأن القائل إذا قال: و اللّه زید قائم، لا یجوز أن یقول: و اللّه زید قائم. .

اللام، لانه لا دلیل علیها.

و هذا الجواب أقرب الی السداد من الأجوبة المتقدمة، و أشبه بأن یکون وجهاً تالیاً للوجه الذی اخترناه قبل. و صلی اللّه علی محمد و آله.
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48- مسألة فی إبطال العمل بأخبار الآحاد

بسم اللّه الرّحمن الرّحیم أعلم أنه لا یجوز أن یتعبد أصحابنا و الحال هذه أن یعملوا فی أحکام الشریعة علی أخبار الآحاد، و لا یتم علی موجبات أصولهم أن یکون الأخبار التی یروونها فی الشریعة معمولا علیها، و ان جاز لخصومهم علی مقتضی أصولهم ذلک.

و نحن نبین هذه الجملة و نتجاوز عن الکلام، علی أن العلم الضروری حاصل لکل مخالف الإمامیة أو موافق، بأنهم لا یعملون فی الشریعة بخبر لا یوجب العلم، و أن ذلک صار شعارا لهم یعرفون به، کما أن نفی القیاس فی الشریعة من شعارهم الذی یعلمه منهم کل مخالط لهم.

و نتجاوز أیضا عن الاعتماد فی إبطال ذلک علی نفی دلالة شرعیة علی وجوب العمل بخبر الواحد، فإنه لا بد باتفاق بیننا فی مثل ذلک من دلالة یقطع بها، و قد بینا هذا کله و أشبعناه و فرعناه فی جواب المسائل التبانیات.
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و الذی یختص هذا الموضع مما لم نبینه هناک: أنه لا خلاف بین کل من ذهب الی وجوب العمل بخبر الواحد فی الشریعة، أنه لا بد من کون مخبره (1)عدلا.

و العدالة عندنا یقتضی أن یکون معتقدا للحق فی الأصول و الفروع، و غیر ذاهب الی مذهب قد دلت الأدلة علی بطلانه، و أن یکون غیر متظاهر بشیء من المعاصی و القبائح.

و هذه الجملة تقتضی تعذر العمل بشیء من الاخبار التی رواها الواقفیة (2)علی موسی بن جعفر علیهما السلام الذاهبة إلی أنه المهدی علیه السّلام، و تکذیب کل من بعده من الأئمة علیهم السلام، و هذا کفر بغیر شبهة و رده، کالطاطری و ابن سماعة و فلان و فلان، و من لا یحصی کثرة.

فإن معظم الفقه و جمهوره بل جمیعه لا یخلو مستنده ممن یذهب مذهب الواقفة، اما أن یکون أصلا فی الخبر أو فرعا، راویا عن غیره و مرویا عنه.

و الی غلاة، و خطابیة، و مخمسة، و أصحاب حلول، کفلان و فلان و من لا یحصی أیضا کثرة. و الی قمی مشبه مجبر. و أن القمیین کلهم من غیر استثناء لأحد منهم إلا أبا جعفر بن بابویه (رحمة اللّه علیه) بالأمس کانوا مشبهة مجبرة، و کتبهم و تصانیفهم تشهد بذلک و تنطق به.

فلیت شعری أی روایة تخلص و تسلم من أن یکون فی أصلها و فرعها واقف أو غال، أو قمی مشبه مجبر، و الاختبار بیننا و بینهم التفتیش.

ثم لو سلم خبر أحدهم من هذه الأمور، و لم یکن راویه الا مقلد بحت معتقد
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لمذهبه بغیر حجة و دلیل.

و من کانت هذه صفته عند الشیعة جاهل باللّه تعالی، لا یجوز أن یکون عدلا، و لا ممکن تقبل أخباره فی الشریعة.

فإن قیل: لیس کل من لم یکن عالی الطبقة فی النظر، یکون جاهلا باللّه تعالی، أو غیر عارف به، لان فیه أصحاب الجملة من یعرف اللّه تعالی بطرق مختصرة توجب العلم، و ان لم یکن یقوی علی درء الشبهات کلها.

قلنا: ما نعرف من أصحاب حدیثنا و روایاتنا من هذه صفته، و کل من نشیر الیه منهم إذا سألته عن سبب اعتقاده التوحید و العدل أو النبوة أو الإمامة، أحالک علی الروایات و تلی علیک الأحادیث. فلو عرف هذه المعارف بجهة صحیحة لا أحال (1)فی اعتقاده إذا سأل عن جهة علمها، و معلوم ضرورة خلاف ذلک، و المدافعة للعیان قبیحة بذوی الدین.

و فی رواتنا و نقلة أحادیثنا من یقول بالقیاس و یذهب إلیه فی الشریعة، کالفضل ابن شاذان و یونس و جماعة معروفین، و لا شبهة فی أن اعتقاد صحة القیاس فی الشریعة کفر لا تثبت معه عدالة.

فمن أین یصح لنا خبر واحد یروونه ممن یجوز أن یکون عدلا مع هذه الأقسام التی ذکرناها حتی ندعی أنا تعبدنا بقوله.

و لیس یلزم ما ذکرناه علی أخبار التواتر، لأن الأخبار المتواترة لا یشترط فیها عدالة رواتها، بل قد یثبت التواتر و تجب المعرفة بروایة الفاسق بل الکافر، لان العلم بصحة ما رووه یبتنی علی أمور عقلیة تشهد بأن مثل تلک الجماعة لا
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یجوز علیها و هی علی ما هی علیه.

فلا بد إذا لم یکن خبرها کذبا أن یکون صدقا، و العمل بأخبار الآحاد عند من یذهب إلیه فی الشرع یقتضی کون الراوی علی صفة تجب مراعاتها، فإذا لم یتکامل بطل الشرط فی وجوب العمل.

و انما قلنا ان مثل الذی ذکرناه لا یعترض به علی مذهب مخالفینا الی العمل بأخبار الآحاد، لأنهم لا یراعون فی صفة الناقلین کل الذی نراعیه، و لا یکفرون بما نکفر به من الخلاف فی کل أصل و فرع، و أکثرهم یعمل علی أخبار أهل الأهواء و ان کان فسقا کثیرا متی کانوا متنزهین عما یعتقدون أنه معصیة و فسق و غیر منکر لا یعتقدونه قبحا، فالأمر علیهم أوسع منه علینا.

فان قیل: إذا سددتم طریق العمل بالاخبار فی الشریعة، فعلی أی شیء تعولون فی الفقه کله.

قلنا: قد بینا فی مواضع من کلامنا کیف الطریق لنا مع نفی القیاس و العمل بأخبار الآحاد الی ذلک، و کشفناه و أوضحناه فی جواب المسائل التبانیات و فی جواب المسائل الحلبیات، و نحن نورد هاهنا جملة منه.

و اعلم أن معظم الفقه نعلم ضرورة مذاهب أئمتنا فیه بالأخبار المتواترة، فإن وقع شک فی أن الاخبار توجب العلم الضروری فالعلم الذی لا شبهة فیه و لا ریب یعتریه حاصل، کالعلم بالأمور الظاهرة کلها التی یدعی قوم أن العلم بها ضروری.

فان الإمامیة کلها تعلم أن مذهب أبی عبد اللّه جعفر بن محمد الصادق و آبائه و أبنائه من الأئمة علیهم السلام إنکار غسل الرجلین، و إیجاب مسحهما، و إنکار المسح علی الخفین، و أن الطلاق الثلاث لا یقع، و أن کل مسکر حرام، و ما
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جری مجری ذلک من الأمور التی لا یختلج بشک بأنه مذاهبهم.

و ما سوی ذلک لقلته بل الأقل، نعول فیه علی إجماع الإمامیة، لأنا نعلم أن قول امام الزمان المعصوم علیه السلام فی جملة أقوالهم، و کل ما أجمعوا علیه مقطوع علی صحته. و قد فرعنا هذه الجملة فی مواضع و بسطناها.

فأما ما اختلفت الإمامیة فیه، فهو علی ضربین: ضرب یکون الخلاف فیه من الواحد و الاثنین، عرفناهما بأعیانهما و أنسابهما، و قطعنا علی أن امام الزمان لیس بواحد منهما، فهذا الضرب یکون المعول فیه علی أقوال باقی الشیعة الذین هم الجل و الجمهور، و لأنا نقطع علی أن قول الإمام فی تلک الجهة دون قول الواحد و الاثنین.

و الضرب الأخر من الخلاف: أن تقول طائفة کثیرة لا تتمیز بعدد و لا معرفة إلا الأعیان الأشخاص بمذهب و الباقون بخلافه، فحینئذ لا یمکن الرجوع الی الإجماع و الاعتماد علیه، و یرجع فی الحق من ذلک الی نص کتاب أو اعتماد علی طریقة تفضی إلی العلم، کالتمسک بأصل ما فی العقل و نفی ما ینقل عنه، و ما أشبه ذلک من الطرق التی قد بیناها فی مواضع، و فی کتاب «نصرة ما انفردت به الإمامیة فی المسائل الفقهیة» .

فإن قدرنا أنه لا طریق الی قطع علی الحق فیما اختلفوا فیه، فعند ذلک کنا مخیرین فی تلک المسألة بین الأقوال المختلفة، لفقد دلیل التخصیص و التعیین.

و کذلک القول فی أحکام الحوادث التی تحدث و لا قول للإمامیة علی وفاق و لا خلاف.

آخر المسألة صورة النسخة المستنسخة کتبتها من خط الشیخ زین الدین قدس اللّه نفسه الزکیة و أفاض علی تربته المراحم الربانیة و الحمد للّه وحده.
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49- مسألة فی علة امتناع علی علیه السلام- عن محاربة الغاصبین لحقه بعد الرسول صلی الله علیه و آله-


قال الشریف الأجل المرتضی رضی اللّه عنه- : ان سأل سائل

فقال: إذا کان شیوخکم یعتمدون قدیما و حدیثا فی علة امتناع أمیر المؤمنین علیه السلام من محاربته بعد الرسول صلی اللّه علیه و آله القوم الخارجین عن طاعته الغاصبین لرتبته النازلین بغیر حق فی منزلته.

فإنه علیه السلام علم أنه لو شرع فی ذلک لارتد الناس مع قرب عهدهم بالکفر، و أنه علیه السلام انما کظم و صبر حذرا من الفساد الأعظم.

و علی هذه الطریقة سؤال صعب، و هو أن یقال: کیف یجوز أن یکون إمامته و فرض طاعته من المصالح الدینیة التی لا عوض عنها، و یتعلق بها بعینها الفساد و الردة، لأنه علیه السلام إذا کان الغرض فی إمامته أن یتصرف فی الأمر و یدبر أمورهم، و کان لا سبیل له الی ذلک الا بما هو مفسدة لهم و مؤدیة الی
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ردتهم، فقد تعلق الاستفساد بإمامته، و خرجت من أن تکون واجبة الی أن تکون قبیحة.

و بعد فأی ردة کان یخاف منها و جمیع من خالف النص عندکم مرتد بدفعهم له، فکأنه خاف مما هو واقع حاصل.


الجواب:

اعلم أنه لا صعوبة فی الجواب عن هذا السؤال لمن تأمل الأمر، لأن اللّه تعالی إذا علم أن المصلحة الدینیة بعد وفاة الرسول صلی اللّه علیه و آله فی إمامته و فرض طاعته، و قد فعل ذلک النبی صلی اللّه علیه و آله بأمره تعالی.

و إذا کانت المصلحة فی تدبیره لأمور الأمة، انما یتم بتمکینهم له من النظر و التدبیر و الأمر و النهی و الحل و العقد، وجب أن یأمرهم بتمکینه و یوجب علیهم التخلیة بینه و بین تدبیره، و قد فعل ذلک علی أوجه الوجوه، فخالفوا و عصوا و اتبعوا الهوی المردی، و عدلوا عن الحق المنجی.

فقامت له جل ثناؤه بذلک الحجة علیهم، لأنه أزاح علتهم فیما به تتم مصلحتهم، و فعل ما یتم به ذلک من مقدوره، و هو النص و الدلالة و الحجة و الأمر بالتمکین و إیجاب التخلیة، و نفی ما هو فی مقدورهم من التمکین و التخلیة اللذین لا یتم التصرف الا بهما، فهم الملومون المعاتبون علی فوت مصلحتهم، و هو تعالی المشکور علی فعله بهم.

و لیس یجوز أن یکرههم و یلجأهم الی التمکین، لان ذلک یبطل التکلیف، و یسقط استحقاق الثواب، و المجزی بالتکلیف الیه.
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و أما المحاربة: فإن کان الغرض فی تکلیفها أن یرجع القوم عن الباطل إلی جهة الحق، فقد یجوز أو یعلم أو یغلب فی الظن فی أحوالهم أنه بذلک لا یرجعون، فلا طائل اذن فیها.

و ان کان الغرض فی المحاربة ما یجب فی جهاد الباغی علی الامام الخارج علیه العادل عن طاعته، فان ذلک کله انما یجب مع التمکین و القدرة و الأنصار و الأعوان، و لم یکن شیء من ذلک فی تلک الأحوال.

و هذا کاف فی سقوط فرض المحاربة، إلا أنا کنا نرید أن تصرحوا بأن العلة فی الکف عن المحاربة الخوف من ارتداد القوم، فیجب أن نعدل عن الجواب بغیره من أنه غیر متمکن من ذلک انعقد (1)الناصر و ما جری مجری ذلک.

فنقول: إذا کانت المحاربة انما یتکلف لوجوب الجهاد الباغی الشاق للعصی، فقد یجوز أن نعلم أنها تؤدی الی فساد فی الدین من ردة عنه أو ما أشبهها، فیقبح استعمالها، لأنها مفسدة، و لیس ذلک بموجب أن یکون نفس الإمامة هی المفسدة، أو تدبیر الإمام أمور الأمة و تعریفه لهم، لأن المفسدة هاهنا منفصلة عن الإمامة نفسها، و ان عرضت فی المجاهدة لمن خالف الإمام الذی هو مصلحة الأمة أما تدبیر الامام یتم، و ذلک لا یتم الا بالنص علیه، و إیجاب فرض طاعته، و الاستفساد الذی ذکرناه غیر راجع الی شیء من ذلک، بل هو راجع الی المحاربة من بغی علی الامام و خالف طاعته و إمامته، و ذلک منفصل عن نفس الإمامة.

و قد بینا الجهاد المارق عن الدین و محاربة الباغی عن الإمامة، انما یجب إذا لم یعرض فیها استفساد یسقط وجوبها بل قبحت، و لا شیء من الواجبات الا و متی
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عرض فیها وجه قبح سقط وجوبها و بل ذا (1)تقررت.

و قیل لنا من بعد: فکیف حارب أهل الجمل و صفین لما بغوا علیه و مرقوا عن طاعته؟ فالجواب: أنه تمکن من ذلک لوجود الأعوان و الأنصار و المشایعین و المتابعین، و لم یحصل فی أول الأمر شیء من ذلک.

و الجواب الأخر: أنه لم یعلم أن جهادهم یؤدی الی استفساد و علم فی الحال الاولی أن المحاربة تودی الی ذلک.

فأما ظاهر ما مضی فی أن الردة حاصلة فی کل دافع، فمن أی شیء خاف فی المجاهدة؟ .

فالجواب: أنه خاف ارتداد من لم یکن مرتدا قبل الحرب من المستضعفین، و النافی البصیرة فی الدین، الذین ما کانوا ارتدوا قبل المحاربة، و تدخل علیهم الشبهات فیها حتی یرجعوا عن الحق إلی الباطل.

و قد دخلت الشبهة علی کثیر من الضعفاء فی قتله علیه السلام لأهل الجمل و صفین، و شککهم ذلک فی أحواله، و لیست منزلة من خالف من أهل الجمل و صفین فی النفوس و مکانهم من الصدور مکان من خالف فی النص و عمل بخلافه بعد وفاة الرسول صلی اللّه علیه و آله، و الا فمن الجائز القوی أن تدخل بمحاربتهم الشبهات.

و وجه آخر: و هو أن الکفر قد یتفاضل، فیکون بعضه أعظم من بعض، اما لان العقاب علیه أغلظ الوجوه و لا یظهر لنا، أو لوقوعه علی وجه یطمع فی إسلامه و أهل (2)أعداهما و وقع النص علیه فی الأصل، و ان کان کفرا و ارتدادا
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عند الشیعة الإمامیة، و أعظم منه و أفحش و أشد اطماعا فی الإسلام و أهله أن یخلع منه، و یفسد الإسلام، و ینزع شعاره، و یظهر التکذیب بالنبی و بما جاء به من الشرائع، و تجتنب ما اقتضی قوة الکفر و تعاظمه علی الجملة.

و یمکن جواب آخر و هو أن یقال: کما أن وقوع الکفر عند فعل من الافعال مع الشرائط المراعاة یکون مفسدة، کذلک وقوع زیادة علیه من ضروب الکفر، و من بعض الافعال لا یجوز أن یفعل به ما یعلم أنه یفعل عنده ضربا آخر من الکفر، فمن کفر بدفع النص و العمل بخلافه، یجوز أن یکفر بأن یظهر الطعن فی النبوة و الشرائع و التوحید و العدل، فالمنع مما یقع عنده زیادة الکفر فی الوجوب، کالمنع مما یقع عنده شیء من الکفر.

و لیس لأحد أن یقول: هذا الجواب لا یلیق بمذاهب الإمامیة، لأنهم یذهبون الی أن دافع النص و الکافر به لا طاعة معه و لا معرفة باللّه تعالی و أنبیائه و شرائعه، بل هو فی حکم الدافع لذلک و الجاهل به، فلیس یزداد بالمحاربة عند المجاهدة إلا ما کان حاصلا قبلها.

و ذلک أنا إذا صفحنا عن تلخیص هذا الموضوع و المناقشة علیه فیه و تحقیقه، جاز لنا أن نقول من جملة ضروب الکفر محاربة الامام و مدافعته و ممانعته.

و ما کانوا بهذا الضرب کافرین بدفع النص و لا مستحقین لعذاب المحاربة و المدافعة، فإذا خرج بهم الی الحرب فحاربوا و مانعوا، کفروا بذلک و استحقوا به العذاب بعد أن لم یکونوا علیه فی الأول، و لذلک ان نطقوا و أظهروا و أعلنوا جحد الإمامة و الشریعة و طعنوا فیها طعنا مسموعا متحققا، فکل ذلک کفر ما کانوا علیه و لا مستحقی عقابه.

فبان صحة هذا الجواب أیضا مضافا الی ما تقدم. و الحمد للّه رب العالمین و صلی اللّه علی خیر خلقه محمد و عترته المعصومین.
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50- مسألة فی العصمة

مسألة فی العصمة
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم ما حقیقة العصمة التی یعتقد وجوبها للأنبیاء و الأئمة علیهم السلام؟ و هل هو معنی یضطر إلی الطاعة و یمنع من المعصیة، أو معنی یضام الاختیار؟ فان کان معنی یضطر إلی الطاعة و یمنع من المعصیة، فکیف یجوز الحمد و الذم لفاعلها؟ .

و ان کان معنی یضام الاختیار، فاذکروه و دلوا علی صحة مطابقته له، و وجوب اختصاص المذکور بن به دون من سواهم.

فقد قال بعض المعتزلة: ان اللّه عصم أنبیاءه بالشهادة لهم بالاعتصام، و ضلل قوماً بنفس الشهادة علیهم بالضلال، فان یکن ذلک هو المعتمد أنعم بذکره و دل علی صحته و بطلان ما عساه نعلمه من الطعن علیه، و ان کان باطلا دل علی بطلانه و صحة الوجه المعتمد دون ما سواه.

الجواب و للّه التوفیق:

اعلم أن العصمة هی اللطف الذی یفعله تعالی، فیختار العبد عنده الامتناع
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من فعل القبیح، فیقال علی هذا: ان اللّه عصمه، بأن فعل له ما اختار عنده العدول عن القبیح، و یقال: ان العبد معتصم، لانه اختار عند هذا الداعی الذی فعل الامتناع عن القبیح.

و أصل العصمة فی وضع اللغة المنع، یقال: عصمت فلاناً من السوء إذا منعت من فعله به، غیر أن المتکلمین أجروا هذه اللفظة علی من امتنع باختیاره عند اللطف الذی یفعله اللّه تعالی به، لأنه إذ افعل به ما یعلم أن یمتنع عنده من فعل القبیح، فقد منعه منه، فأجروا علیه لفظ المانع قسراً أو قهراً.

و أهل اللغة یتصارفون ذلک و یستعملونه، لأنهم یقولون فیمن أشار علی غیره برأی فقبله مختاراً، و احتمی بذلک من ضرر یلحقه، و هو ماله ان حماه من ذلک الضرر و منعه و عصمه منعه، و ان کان ذلک علی سبیل الاختیار.

فان قیل: أ فتقولون فیمن لطف له بما اختار عنده الامتناع من فعل واحد قبیح أنه معصوم.

قلنا: نقول ذلک مضافاً و لا نطلقه، فنقول: انه معصوم من کذا و لا نطلق، فیوهم أنه معصوم من جمیع القبائح، و نطلق فی الأنبیاء و الأئمة علیهم السلام العصمة بلا تقیید، لأنهم عندنا لا یفعلون شیئاً من القبائح. دون ما یقوله المعتزلة من نفی الکبائر عنهم دون الصغائر.

فإن قیل: فإذا کان تفسیر العصمة ما ذکرتم، فألا عصم اللّه جمیع المکلفین و فعل بهم ما یختارون عنده الامتناع من القبائح.

قلنا: کل من علم اللّه تعالی أن له لطفاً یختار عنده الامتناع من القبح، فإنه لا بد أن یفعله و ان لم یکن نبیاً و لا إماماً، لأن التکلیف یقتضی فعل اللطف علی ما دل علیه فی مواضع کثیرة.

غیر أنا لا نمنع أن یکون فی المکلفین من لیس فی المعلوم أن فیه سبباً متی

ص:326





فعل اختار عنده الامتناع من القبح، فیکون هذا المکلف لا عصمة له فی المعلوم و لا لطف، و لا یکلف من لا لطف له بحسن و لا بقبح، و انما القبیح منع اللطف فیمن له لطف مع ثبوت التکلیف.

فأما قول بعضهم أن العصمة الشهادة من اللّه تعالی بالاعتصام، فباطل لأن الشهادة لا یجعل الشیء علی ما هو به، و انما یتعلق به علی ما هو علیه، لأن الشهادة هی الخبر، و الخبر عن کون الشیء علی صفة لا یؤثر فی کونه علیها، فیحتاج أو لا الی أن یتقدم الی العلم بأن زیداً معصوم أو معتصم و یوضح عن معنی ذلک، ثم تکون الشهادة من بعده مطابقة لهذا العلم، و هذا بمنزلة من سئل عن حد المتحرک، فقال: هو الشهادة بأنه متحرک أو العلم بأنه علی هذه الصفة.

و فی هذا البیان کفایة لمن تأمل.
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51- مسألة فی الاعتراض علی من یثبت حدوث الأجسام من الجواهر


اشارة

مسألة فی الاعتراض علی من یثبت حدوث الأجسام من الجواهر
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم ما یقال لمن یدعی عند اقامة الدلیل علی حدوث الجسم و الجوهر و العرض شیئاً لیس بجسم و لا جوهر و لا عرض، أحدث اللّه تعالی الأشیاء عنه.

و ما الذی یفسد دعواه عند المطالبة بالدلالة علی صحتها؟ .


الجواب:

أول ما نقول إحداث شیء من شیء غیره کلام، محال ظاهر الفساد، لان المحدث علی الحقیقة هو الموجود بعد أن کان معدوماً.

فإذا فرضنا أنه أحدث من غیره، فقد جعلناه موجوداً فی ذلک الغیر، فلا یکون محدثاً علی الحقیقة، و لا موجوداً من عدم حقیقی، فکأنا قلنا: انه محدث و لیس بمحدث.

و هذا متناقض، علی أن الجواهر و الأجسام إنما حکمنا بحدوثها، لأنها لم
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یحل (1)من الاعراض، و لم یتقدم فی الوجود علیها، و ما لم یتقدم المحدث فهو محدث مثله.

و إذا کانت الأعراض التی تأملنا (2)بحدوثها الی حدوث الأجسام، و الجوهر محدثة لا من شیء و لا عن هیولی، علی ما نموه (3)به هؤلاء المتفلسفون به، فیجب أن یکون الجواهر و الأجسام أیضاً محدثة علی هذا الوجه، لأنه إذا وجب أن یساوی ما لم یقدم المحدث له فی حدوثه، فیجب أن یساویه أیضاً فی کیفیة حدوثه.

علی أنا قد بینا أن ما أحدث من غیره لیس بمحدث فی الحقیقة، و العرض محدث علی الحقیقة، فیجب فیما لم یقدمه فی الوجود أن یکون محدثاً علی الحقیقة.

نبین ما ذکرناه أن من أحدث من طین أو شمع صورة، فهو غیر محدث لها علی الحقیقة، و کیف یکون ذلک؟ و هو موجودة الاجزاء فی الطین أو الشمع، و انما أحدث المصور تصویرها و ترکیبها و المعانی المخصوصة فیها، و هذا یقتضی أن الجواهر و الأجسام علی مذهب أصحاب الهیولی غیر محدثة علی الحقیقة، و انما حدث التصویر.

و إذا دل الدلیل علی حدوث جمیع الأجسام، بطل هذا المذهب.

فأما الذی یدل علی بطلان قول من أثبت شیئاً موجوداً لیس بجسم و لا عرض من غیر جملة المطالبة أو تصحیح دعواه و لعجزه عن ذلک، فهو أنه لا حکم
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1- 1) ظ: لم یخل. 

2- 2) ظ: قلنا. 

3- 3) ظ: نوه. 




لذات موجودة لیست بجسم و لا جوهر و لا عرض یعقل و یمکن اشارة الیه.

و ما لا حکم له من الذوات أو الصفات لا یجوز إثباته و لا بد من نفیه، لانه یؤدی الی الجهالات و الی إثبات ما لا یتناهی من الذوات و الصفات، و قد بینا هذه الطریقة فی مواضع من کتبنا، لا سیما الکتاب «الملخص» فی الأصول.

علی أنا نقول لمن أثبت الهیولی و ادعی أنها أصل للعالم، و أن الأجسام و الجواهر منها أحدثه (1)، لا یخلو هذه التی سمیتها ب «الهیولی» من أن یکون موجودة ما یعنق أنه یستمه (2)لهذه اللفظة، لأن الموجود عندکم یکون بالفعل و یکون بالقوة، و یکون المعدوم عندکم موجوداً بالقوة أو فی العلم.

و انما یرید بالوجود هو الذی یعقله و یعلمه صورة عند إدراک الذوات المدرکات لان أحدنا إذا أدرک الجسم متحیزاً علم ضرورة وجوده و ثبوته. و کذلک القول فی الألوان و ما عداها من المدرکات.

فان قال: هی موجودة علی تحدیدکم.

قلنا: فیجب أن تکون متحیزة، لأنها لو لم تکن بهذه الصفة ما جعل منها المتحیز.

ألا تری أن الاعراض لما لم تکن متحیزة، لم یمکن أن یحدث فیها المتحیز و إذا أقروا فیها بالتحیز فهی من جنس الجوهر، و بطل القول بأنها لیست بجوهر و وجب لها الحدوث، لان دلیل حدوث الأجسام ینظمها و یشتمل علیها، فبطلوا أیضاً القول بعدمها و نفی حدوثها.
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1- 1) ظ: أحدثها. 

2- 2) کذا. 




و ان قالوا: هی معدومة.

قلنا: إذا کانت معدومة علی الحقیقة فما یسومکم إثبات قدم لها و لا حدث لان هذین الوصفین انما یتعاقبان علی الموجود، فکأنکم تقولون: ان اللّه سبحانه و تعالی جعل من هذه الهیولی المعدومة جواهر و اجساماً موجودة.

هذه موافقة فی المعنی لأهل الحق القائلین: بأن الجواهر فی العدم علی صفة تقتضی وجوب التحیز لها متی وجدت، و أن اللّه سبحانه إذا أوجد هذه الجواهر، وجب لها فی الوجود التحیز لما هی علیه فی نفوسها من الصفة فی العدم الموجب لذلک بشرط الوجود، و لا تأثیر له فی الصفة التی کانت علیها الجواهر فی العدم.

علی أن هذه الطریقة إذا صاروا إلیها تقتضی أن الأجناس و الاعراض کلها هیولی، لان الدلیل قد دل علی أن السواد و لکل حسن فی الاعراض (1)صفة ثابتة فی حال العدم یقتضی کونه علی صفة التی تدرک علیها ان کان مما یدرک فی حال الوجود، و أن الفاعل انما یؤثر فی احداثه و إیجاده، دون صفة التی کان علیها فی حال العدم.

و القول فی الاعراض کالقول فی الجواهر فی هذه القصة، فیجب أن یکون الجمیع هیولی، لان الطریقة واحدة، و کلام هؤلاء القوم غیر محصل و لا مفهوم و هم یدعون التحدید و التحقیق، و ما أبعدهم فی ذلک.

تمت المسألة.
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1- 1) ظ: کذا. 
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رسائل الشریف المرتضی
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بسم الله الرحمن الرحیم

ص :4





ص :5





رسائل الشریف المرتضی

تقدیم و اشراف احمدالحسینی

اعداد مهدی الرجائی
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تقدیم صدر بإشرافی فی سنة 1405 ثلاثة مجامیع من رسائل الشریف المرتضی علم الهدی علی بن الحسین بن موسی الموسوی البغدادی المتوفی سنة 436، تلقاها العلماء والمعنیون بتراث المرتضی بعین الرضا وأقبلوا علیها إقبالا کان مشجعا لنا للسعی فی جمع بقیتها وطبعها کأخواتها فی مجامیع أخری.

وتکرر الطلب منهم عامة ومن سماحة سیدنا المرجع الدینی الکبیر آیة الله العظمی السید محمد رضا الکلبایکانی - مد الله تعالی ظله الوارف علی رؤوس المسلمین - خاصة، فکانوا یلحون علی فی کل فرصة کنت التقی بهم فی إصدار ما بقی منها. وبالرغم من شعوری بضرورة إکمال العمل ونشر بقیة الرسائل بین الملأ العلمی، کانت العوائق المتوالیة والأعمال المتراکمة تمنعنی من إنجاز هذه الأمنیة العلمیة وترجئها إلی فرص آتیة.

وقبل شهور عثرت علی مصورة لمجموعة مخطوطة کانت فی مکتبة صدیقنا العلامة السید محمد الموسوی الجزائری - حفظه الله وأبقاه - ضمت عددا من رسائل المرتضی مطبوعة ومخطوطة وبعض رسائل لعلماء آخرین. وعند الاطلاع
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علی هذه المصورة رأیت التأخیر فی إصدار المجموعة الرابعة غیر وجیه والمبادرة إلی إخراجها فرض علمی لا یمکن التخلی عنه، فعزمت - بحول الله تعالی - علی نسخ ما لم یطبع منها وإعدادها للنشر.

وتم العمل بالشکل الذی یراه القارئ الکریم بین یدیه.

فی هذه المجموعة الرابعة نجد الموضوعات التالیة: 1 - جوابات المسائل المصریات. وهی المسائل الواردة من النیل، وجد منها من المسألة السادسة إلی السابعة والعشرین.

2 - جوابات المسائل الواسطیات. وجد منها المسألة الخامسة إلی المسألة الثانیة عشر. 3 - المسائل الرملیة. وهی مسائل مبعثرة وجد منها مسألتان فقط.

4 - شرح القصیدة المذهبة. وهی القصیدة البائیة المعروفة فی مدح الإمام أمیر المؤمنین علیه السلام أنشأها إسماعیل بن محمد الحمیری الملقب بالسید.

وکان الشرح قد طبع فی بیروت سنة 1970 بتحقیق محمد الخطیب.

5 - الشهاب فی الشیب والشباب.

وهو کتیب جمع شعر أبی تمام والبحتری والشریف الرضی والشریف المرتضی فی الشیب والشباب وشرح ما یحتاج منه إلی شرح. طبع بمطبعة الجوائب سنة 1302.

6 - مسألة فی معجزات الأنبیاء علیهم السلام. ونظن أنها مستلة من بعض کتب المرتضی الکلامیة.

7 - مسألة فی نکاح المتعة. وهو جواب ممتاز مختصر علی من منع المتعة من طریق القیاس.
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8 - نقد النیسابوری فی تقسیمه للأعراض. تتمیم للتقسیمات التی عملها أبو رشید سعید بن محمد النیسابوری المعتزلی للأعراض، وکان قد أخل ببعض ما ینبغی أن یذکره فی تقسیماته.

9 - مسائل شتی. وهی مسائل مختلفة کلامیة وفقهیة وغیرها بعضها مؤرخ وبعضها غیر مؤرخ، کتبت جوابا علی أسئلة کانت ترد علی الشریف المرتضی من مختلف البلدان الإسلامیة.

أما مجموعة السید الجزائری المشار إلیها، فهی مکتوبة علی الأکثر فی القرن الحادی عشر الهجری، وکان یشیع فیها التحریفات والأخطاء، شأن المخطوطات التی ینسخها أناس لا یمتون إلی العلم بصلة ولا یعرفون ماذا یکتبون من الألفاظ والجمل.

وقد تدارکنا الأخطاء بالقدر الممکن مع الإشارة إلی الأصل فی الهوامش، وبقیت ألفاظ لم نهتد إلی صوابها یجدها القارئ مشارا إلیها بلفظة (کذا). أما الأخطاء فی التذکیر والتأنیث وجعل التاء یاء وبالعکس، فلا تخلو صفحة من صحائف المجموعة من عدد غیر قلیل منها، رأینا تلافیها من دون الإشارة إلیها لئلا نثقل علی القارئ ونتلف وقته فیما لا یعنیه ولم نجد فیها فائدة کبیرة.

هذا، ونحن نعتقد أن عملنا الذی قمنا به تجاه آثار المرتضی إنما هو خطوة تعبد للمحققین طریقهم وتیسر تحقیق تلک الآثار إذا شاؤوا العمل فیها، وهو لیس إلا نسخ فنی یوفر لهم الوقت والجهد.

ویجب أن نشکر فی هذه الفرصة القصیرة سماحة السید الکلبایکانی الذی أولی هذه المجامیع عنایته الخاصة وکرر علی الأمر - کما قلت - فی التسرع إلی
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52- جوابات المسائل المصریات


اشارة
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بِسْمِ اَللّهِ اَلرَّحْمنِ اَلرَّحِیمِ

ما وجد من المسائل الواردة من النیل و جوابها سوی ما شذ منها:


المسألة السادسة: [الحوادث لا یمکن حدوثها الا بمحدث]

قوله [زید]بهاؤه:

ان حشرات الأرض و البراغیث حوادث لا محدث لها، من أی طریقة قال (1)و الی أی شیء ذهب و ما یقبل منهما، و العمل (2)و الصبیان أیضا بغیر ذنب له عوض أم لا، و ان کان لیس له عوض فما بال غیره؟ (الجواب) و باللّه التوفیق:

انه رأی استحالة حدوثها هنا لتعذر فعل الأجسام و یلیه (3)الحیاة علینا و خفی علیه
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1- 1) فی الأصل «قالوا» و صححناه بقرینة ما سیأتی. 

2- 2) کذا فی الأصل. 

3- 3) کذا فی الأصل. 




وجه الحکمة و المصلحة فی وقوعها من القدیم تعالی فقال: لا یصح وقوعها منه، فلما رأی تعذر وقوعها من الفاعل المحدث و قد ثبت حدوثها قال: انها حوادث لا محدث لها. و لو علم وجه الحکمة لأضافها الی القدیم تعالی.

فأما العوض فهو ثابت فیما یدخل علیها من الآلام کما یستحقه غیرها من المؤلمات، و الدلیل علی ثبوت العوض فی الموضعین واحد.


المسألة السابعة: (فی الرعد و البرق و الغیم)

ما هو قوله تعالی «وَ یُنَزِّلُ مِنَ اَلسَّماءِ مِنْ جِبالٍ فِیها مِنْ بَرَدٍ» (1)و هل هنا برد أم لا؟ (الجواب) و باللّه التوفیق:

ان الغیم جسم کثیف، و هو مشاهد لا یمکن الشک فیه.

و أما الرعد و البرق فقد روی أنهما ملکان (2).

و الذی نقوله هو: ان الرعد صوت من اصطکاک أجرام السحاب، و البرق یبعد (3)أیضا من تصادمهما (4).

و قوله «مِنْ جِبالٍ فِیها مِنْ بَرَدٍ» لا شبهة فیه أنه کلام اللّه تعالی، و أنه لا یمتنع أن یکون جبال البرد مخلوقة حال ما ینزل البرد.
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1- 1) سورة النور:43.

2- 2) انظر: بحار الأنوار 59-378.

3- 3) کذا فی النسخة، و لعل الصحیح: یحدث. 

4- 4) فی الأصل «من تصادقهما» . 





المسألة الثامنة: [الدلیل علی حیاة الفاعل]

إذا کان الفاعل لا یکون الا حیا فما ینکر ألا یکون الا جسما.

(الجواب) و باللّه التوفیق:

ان الفاعل لا یکون الا قادرا، و کون الحی حیا یصح أن یکون قادرا، فمن هذا الوجه [یصح] (1)ان یکون الفاعل حیا. و لیس کونه جسما مصححا لکونه فاعلا و لا قادرا، فلا یجب ذلک فیه.

و الفاعل منا انما احتاج الی کونه جسما لأنه قادر بقدرة و حی بحیاة، و للقدرة و الحیاة تأثیر فی محلهما، فیصیر محلهما آلة فی فعله. فمن هو قادر لا بقدرة و حی لا بحیاة و لا یحتاج الی ذلک معارف (2)کونه جسما لکونه حیا.


المسألة التاسعة: [تعقل من لا مثل له و لا ضد]

فان قیل: کیف یعقل من لا مثل له و لا ضد.

(الجواب) و باللّه التوفیق:

ان إثبات المثل و الضد و الخلاف تابع للدلیل، و إن کان إثبات مخالف
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1- 1) زیادة منا لاستقامة الکلام. 

2- 2) کذا فی النسخة. 




للذات لا بد منه، لان تمیزها من غیرها نفسها [. .] (1)، الا أنه یکفی أن یعلم أن لها مخالفا (2)علی جهة الجملة، فأما إثبات ضد و مثل فمنه بدأ و یجوز أن یکون و یجوز أن لا یکون بحسب الدلیل.

و القدر التی یتقدر بها لا مثل لواحدها، لأنه لا یصح أن تتعلق قدرتان بمقدور واحد.

و إذا کان الدلیل قد دل علی أن القدیم تعالی لا مثل له و لا ضد له-بما بیناه فی موضعه-وجب أن نقول به و عجب (3)فیما دل الدلیل علیه.


المسألة العاشرة: [تعقل فاعل من دون لمس]

فان قیل: کیف یعقل فاعل (4)من غیر ملامسة و لا اتصال.

(الجواب) و باللّه التوفیق:

ان الفاعل انما یحتاج فیما کونه فاعلا الی ما یصح الفعل من کونه قادرا و ما یجری مجراه، و لیس الملامسة و الاتصال من ذلک فی شیء. و قد بینا أنه انما یحتاج إلی الجسمیة فبینا (5)لأجل القدرة و الحیاة فصار محلهما آلة فی استعمالهما، فاحتیج الی الاتصال فی الملامسة لأجل استعمال القدرة و الحیاة، فمن هو حی لا بحیاة لا یحتاج الی ذلک.
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1- 1) بیاض فی الأصل. 

2- 2) فی الأصل «مخالف» . 

3- 3) کذا فی النسخة. 

4- 4) فی الأصل «فاعلا» . 

5- 5) کذا فی النسخة. 





المسألة الحادیة عشر: [القدرة علی خلق الأجسام]

فإن قیل: فمن أین هذا أن تکون الأجسام خلق غیره، فمن أقدره علیها من جسم آخر.

(الجواب) و باللّه التوفیق:

انه إذا ثبت أن القدر لا یصلح لها فعل الأجسام و کان وقوع الأجسام بها محالا لم یصح ما ذکر فی السؤال، و قد ذکرت فی الذخیرة و الشیوخ (1)و غیرهما من کتب الشیوخ.

و بهذا توصلنا إلی إبطال قول المفوضة الذین قالوا: ان اللّه تعالی فوض الی محمد (2)و علی علیهما السلام الخلق و الرزق و غیر ذلک.


المسألة الثانیة عشر: [القدرة علی الاختراع من غیر مباشرة]

فإن قیل: ما تنکرون أن یعطیه قدرة علی الاختراع من غیر مباشرة و لا تولیة (3).

(الجواب) و باللّه التوفیق:

انه إذا کان مستحیلا بالقدرة فعل الجسم، لأن القدرة لا یصح الفعل بها الا باستعمال محلها فی الفعل ان کان مباشرا أو فی سبب الفعل الی اثنین من حیث کان
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1- 1) کذا فی النسخة. 

2- 2) فی الأصل «آل محمد» . 

3- 3) فی الأصل «و لا متولدة» . 




فی العالم خیر و شر، و لا یجوز أن یکون الخیر و الشر من فاعل واحد (1).


المسألة الثالثة عشر: [وقوع الخیر و الشر من فاعل واحد]

(الجواب) و باللّه التوفیق:

ان الخیر و الشر لا یستحیل وقوعهما من فاعل واحد، و لهذا یفعل الواحد منا (2)الخیر و الشر.

و إذا کان کذلک فما الملزم (3)لنا أن یکونا فاعلین، و انما کان یجب ذلک لو کان الخیر یقع من فاعل واحد مستحیل أن یقع الشر منه، و الشر یقع عن فاعل یستحیل أن یقع عنه [. .] (4)، فلا وجه لإثبات الاثنین.


المسألة الرابعة عشر: [تعقل الشیء من دون ان یکون جسما]

[. .]هو لا ظلمة و لا ضیاء و لا زمان و لا مکان و لا شیء [. .] (5).

(الجواب) و باللّه التوفیق:
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1- 1) اختلط هنا بقیة جواب المسألة الثانیة عشر و صدر السؤال من المسألة الثالثة عشر، کما یظهر عند إمعان النظر فی العبارة. 

2- 2) فی الأصل «منها» . 

3- 3) فی الأصل «فما الملزوم» . 

4- 4) بیاض فی النسخة. 

5- 5) بیاض فی النسخة. 




إذا کانت الظلمة اسما لجسم [فیه سواد و الضیاء اسما لما] (1)فیه بیاض و الزمان اسما لحرکات الفلک و المکان اسما لما اعتمد علیه جسم آخر، و کان جمیع ذلک معلقا بالأجسام و الأعراض التی قد ثبت أنها محدثة، فالمحدث لا بد أن یکون وجوده لم یکن و لا یتصور، و قد عقل یعنی الظلمة و الضوء و الزمان و المکان، لأنه تعلق بوجود الأجسام و الاعراض، و قبل وجودها لا یجب أن یکون شیئا.


المسألة الخامسة عشر: [حدوث شیء و لا من شیء]

فان قیل: کیف یعقل حدوث شیء و لا من شیء.

(الجواب) و باللّه التوفیق:

ان أراد کیف یعقل حدوث شیء و لا من شیء موجود، فإنه یعقل ذلک، لأن الشیء إذا کان موجودا أو محدثا فقد صح وجوده و احداثه و استغنی بوجوده عن وجود ثان. و إن أراد من شیء معدوم فما حدثت الأشیاء الا من أشیاء معدومة، لأن الأجسام و الاعراض کانت معدومة قبل وجودها ثم وجدت، و قد عقل حدوث شیء لا من شیء موجود.


المسألة السادسة عشر: [الإضافة إلی الطبع مضاف الی العرض]

فان قیل: لم لا یکون قدیم العالم [. .] (2).
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1- 1) الزیادة منا لاستقامة الکلام. 

2- 2) بیاض فی النسخة. 




(الجواب) و باللّه التوفیق:

[. .] (1)أولا معقولة حتی یقال أوجبته الطبائع [. .] (2)الطبائع الا بأنها لا تعقل، لأن کل ما تضیفونه الی الطبع مضاف عندنا الی عرض من الأعراض أو الی غیره مما دل الدلیل علیه، فمن ادعی أنه یرجع الی طبع فعلیه الدلالة.

و إذا ثبت أن الطباع معقولة صح إثبات إضافة ما یرید إضافته الیه، و إذا لم تکن معقولة فقد بطل ما قاله من أصله و استغنینا عن الکلام معه.


المسألة السابعة عشر: [استغناء الطبائع أو عدمه]

فان قیل: فما تنکر أن تکون الطبائع حیة قادرة عالمة قدیمة مستغنیة عن محل أو غیره.

(الجواب) و باللّه التوفیق:

ان هذه المسألة تجری مجری التی قبلها، و انما یصح الکلام فی أن الطبائع حیة و قادرة أو عالمة أو قدیمة أو غیر ذلک إذا ثبتت الطبائع، فأما إذا لم تثبت فلا معنی للکلام فی صفاتها، لأن الصفات فرع، فإذا بطل الأصل بطل الفرع.
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1- 1) بیاضات فی النسخة. 

2- 2) بیاضات فی النسخة. 





المسألة الثامنة عشر: [تمثل جبرئیل فی صورة دحیة الکلبی]

نزول جبرئیل علیه السلام بالوحی فی صورة الکلبی (1)کیف کان یتصور بغیر صورته، ثم هو القادر علیها أو القدیم تعالی یشکل و لیست صورة جبرئیل، فإن کان الذی من القرآن من صورة غیر جبرئیل ففیه ما فیه، و ان کان من جبرئیل فکیف یتصور بصورة البشر. و هذه القدرة قد رویت أن إبلیس یتصور و کذلک الجن.

أرید توضیح أمر الفلک و ما کان یسمعها جبرئیل من الوحی أمن الباری تعالی أم من [وراء] (2)حجاب، و کیف کان یبلغه و هو جبرئیل یعلم من صفات الباری أکثر مما نعلمه أو مثله، و أین محله من السماء، و هل القدیم إذا خطر ببال جبرئیل یکون متحیرا فیه مثلنا و یکون سبحانه لا تدرکه الأوهام، أو منزه علینا و جمیع الملائکة أیضا.

(الجواب) و باللّه التوفیق:

ان نزول جبرئیل علیه السلام بصورة دحیة کان لمسألة من النبی صلّی اللّه علیه و آله للّه تعالی فی ذلک، فأما تصوره فلیس بقدرته بل اللّه تعالی یصوره کذلک حقیقة لا شکلا (3).
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1- 1) لقد تمثل جبرئیل للنبی صلّی اللّه علیه و آله و سلم فی صورة دحیة بن خلیفة الکلبی فی مواقع عدیدة. أنظر: سفینة البحار 1-441، الإصابة 2-161، أسد الغابة 2-130. 

2- 2) فی الأصل: ان الباری تعالی أمن حجاب. 

3- 3) فی الأصل «لا شکیک» . 




و الذی کان یسمعه (1)النبی صلّی اللّه علیه و آله و سلم من القرآن من جبرئیل فی الحقیقة کان، فأما إبلیس و الجن فلیس یقدران (2)علی التصور.

و کل قادر بقدرة فحکمهم (3)سواء فی أنهم لا یصح أن یصوروا (4)نفوسهم، بل اقتضت المصلحة أن یتصور بعضهم بصورة یصوره اللّه تعالی للمصلحة.

فأما جبرئیل علیه السلام و سماعه الوحی فیجوز أن یتکلم اللّه تعالی بکلام یسمعه فیعلمه، و یجوز أن یقرأه من اللوح المحفوظ.

فأما ما یعلم جبرئیل من صفات اللّه تعالی، و طریقه الدلیل، و هو و العلماء فیه واحد.

فأما محله من السماء، فقد روی أنه فی السماء السابعة (5).

فأما ما یخطر بباله، فلا یجوز أن یتجوز فیه، لأن جبرئیل علیه السلام معصوم لا یصح (6)أن یفعل قبیحا.


المسألة التاسعة عشر: [معنی الصفة فی القدیم تعالی]

قول أبی علی الجبائی أن القدیم تعالی بکونه سمیعا بصیرا صفة زائدة، أرید
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1- 1) فی الأصل «یسمیه» . 

2- 2) فی الأصل «یقدر» . 

3- 3) فی الأصل: فحمک هم. 

4- 4) فی الأصل: أن یصور. 

5- 5) انظر حول جبرئیل: بحار الأنوار 59-248-265. و لم نجد الحدیث المزمع إلیه فی الکتاب. 

6- 6) فی الأصل «لا یفتح» . 




أن توضح الصفة هل تجعلونها مثل القدرة و العلم أو غیر ذلک؟ (الجواب) :

ان الصفة فی الأصل هی قول الواصف، فأما الصفة التی [یوصف]تعالی بکونه [قادرا] (1)و عالما و غیر ذلک، فالمراد بها فاعلة الذات من الحال التی یختص بها، سواء کانت للنفس أو للمعنی أو لفاعل.

فأما القدرة و العلم فلیست عندنا صفة، انما یسمیها الصفاتیة أصحاب الأشعری و أما نحن فنسمی الصفة و الحال ما أوجبته القدرة و العلم من کونه قادرا أو عالما أو [ما]یجری (2)مجری ذلک.


المسألة العشرون: [کلام اللّه تعالی کیف یکون]

کلام اللّه تعالی هل یکلم به أو أحدثه مثل غیره من المحدثات، و کلامه لموسی علیه السلام من الشجرة کیف کان و قد کان تعالی و ما کان أن یکلمه اللّه الا وحیا.

(الجواب) و باللّه التوفیق:

انه إذا أحدثه فقد تکلم به، لان المتکلم هو فاعل الکلام، فإذا فعل الکلام فقد تکلم به و قد أحدثه، و المعنی فیهما واحد.

و أما کلام موسی علیه السلام من الشجرة، فاللّه تعالی کلمه، و لذلک قال
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1- 1) الزیادتان منا لاستقامة الکلام. 

2- 2) فی الأصل «أو یجری» . 




«وَ کَلَّمَ اَللّهُ مُوسی تَکْلِیماً» (1).

و أما قوله «وَ ما کانَ لِبَشَرٍ أَنْ یُکَلِّمَهُ اَللّهُ إِلاّ وَحْیاً أَوْ مِنْ وَراءِ حِجابٍ» (2)، فقد قال أیضا «أَوْ مِنْ وَراءِ حِجابٍ أَوْ یُرْسِلَ رَسُولاً» فمن بعضها [یفسر] (3)بعض.


المسألة الحادیة و العشرون: [حول الکعبة و المیثاق و العقل و الروح]

الکعبة کانت قبلة من تقدمنا أولنا لإبراهیم علیه السلام (4).

و قول الحجاج للحجر «وفیت بعهدی و تعهدت میثاقی» (5)، أ یسمع الحجر ذلک أو یحدث فیه یوم القیامة العلم بذلک، و هل المیثاق له (6)أصل، فإن کان هناک میثاق فیجب أن نذکره ان کنا عقلاء فی ذلک الوقت، و ان کنا غیر ذلک فحوشی أن یؤخذ المیثاق علی غیر عاقل. فأیضا فهذا مما یقوی به أصحاب التناسخ، لأنهم یحتجون علینا بأن الأرواح مخلوقة قبل الأبدان بألفی عام.

و أرید أیضا أن تشرح صورة الأرواح هل خلقت قبل الأبدان أم لا، و أکثر تعلقهم بهذا الخبر و کون الأرواح قدیمة قبل الأجسام.

و هذه الأرواح إذا فارقت الأبدان هل تحس أم لا، و هل الحسیات علیها و علی
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1- 1) سورة النساء:164.

2- 2) سورة الشوری:51.

3- 3) الزیادة منا. 

4- 4) کذا فی النسخة. 

5- 5) انظر وسائل الشیعة 5-402-407، ففی أحادیث وردت هذه الجملة «أمانتی أدیتها و میثاقی تعاهدته لتشهد لی بالموافاة» . 

6- 6) فی الأصل «و هو المیثاق» . 




الأبدان أو علیها وحدها.

و إذا نام الإنسان ما یعدم من البدن منها و ما الذی یبقی فیه.

و العقل أین مستقره من البدن، و هل هو فی العالم سواء أو یتفاضل الناس فیه و هل الأنبیاء و الأئمة علیهم السلام لهم علینا مزیة فیه أو نحن و هم فیه سواء، بأن اکتساب علوم فلا بد (من أصل الماء أعنی) (1)بذلک الأصل (2)، و هل یکبر مع الصبی کلما کبر أو الذی یکسبه علوم.

و الروح فی الإنسان لم روح، و أین مستقر العقل، و هل هو داخل فیها أو خارج عنها، و الإنسان من هو؟ (الجواب) و باللّه التوفیق:

ان الکعبة معلوم أنها قبلتنا، و أما کونها قبلة من تقدمنا فغیر معلوم، و هو مجوز.

و أما قول الحاج للحجر، فانا تعبدنا بذلک أن نقول هذا اللفظ عند الحجر و کیف یجوز أن یسمع الحجر و السمع یفتقر الی کونه حیا و معلوم أنه جماد.

و أما قوله «هذا المیثاق» الأصل میثاق الذر، و هو قوله «أَ لَسْتُ بِرَبِّکُمْ قالُوا بَلی» (3).

و لیس الأمر کذلک، لأن المیثاق الذی یعنیه هو المیثاق الذی أخذه اللّه تعالی علینا بالحج علی لسان نبیه صلّی اللّه علیه و آله، و إذا کان کذلک و لا مالة (4)علینا إلا فی خطابه للحجر، و قد قلنا انه عبادة من اللّه تعالی لنا بذلک.

و أما قوله ان هذا [. .] (5)أهل التناسخ.
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1- 1) کذا و العبارة غیر مستقیمة. 

2- 2) کذا. 

3- 3) سورة الأعراف:172.

4- 4) کذا فی النسخة. 

5- 5) بیاض فی الأصل. 




فقد بینا فی مواضع من کلامنا و کلام شیوخنا بطلان التناسخ بأدلة لا یمکن دخول الشبهة علیها، فکیف یرجع علیها بمثل ذلک.

فأما قوله: انهم قالوا ان الأرواح مخلوقة قبل الأبدان بألفی عام.

فمن جملة الدعاوی الباطلة التی یفتقرون فی تصحیحها إلی الأدلة الظاهرة، و لا دلیل. و نحن فقد دللنا علی حدوث الأجسام جمیعها روحا کانت أو غیر روح، و دللنا علی حاجتها الی محدث فی مواضع. و عمدة کلامهم علی أن الروح نفسها حیة، و الحی عندنا هو الجسم الذی الروح له. و هذه المسألة مبنیة علی معرفة الإنسان الحی الفعال من هو، فإذا عرف سقط کلامهم و ثبت ما نقوله.

و من الذی یسلم لهم أن الأرواح قدیمة، و الأرواح عندنا جملة من الأجسام، و قد دللنا علی حدوثها.

و قوله: و هذه الأرواح إذا فارقت الأبدان هل تحس.

فقد قلنا: ان الذی یحس هو الحی، و الحی هو الذی تحله الحیاة، و هو الجملة التی تدرک المدرکات. و إذا کانت الأرواح إذا انفردت لا یکون لها هذا الحکم لم یجز أن تحس (1)، لأن الحس عبارة عن إدراک.

و قوله: و هل الحساب علیها أو علی الأبدان.

و الحساب علی الحی المکلف المأمور المنهی، و إذا کانت الأرواح لا تقوم بنفسها-أعنی عن کونها حیة-و انما هی تابعة فالحساب علی من هی تابعة له لا علیها.

و أما قوله: إذا نام الإنسان ما الذی یعدم من البدن و ما الذی یبقی.

فالروح عندنا عبارة عن الهواء المتردد فی مخارق الحی، و هذا الهواء الحال
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1- 1) فی الأصل «أن یحسن» . 




فی حالتی النوم و الانتباه (1).

و قوله: و العقل أین مستقره.

فمستقره القلب، و قد ذکرنا ذلک فی مسألة أخری، و قد قلنا: ان الناس فیه سواء لا یتفاضلون. و لا مزیة للأنبیاء علیهم السلام علینا فیه، و انما المزیة (2)فی علوم أخری.

و قوله: و هل یکبر مع الصبی.

فإنه من فعل اللّه تعالی، و هو مجموع علوم بین الناس فیه خلاف هل یکون فی من لیس بعاقل یعضد أم لا. و الظاهر أن اللّه تعالی یفعله (3)متی شاء بأن یفعله صغیرا کان من یفعله فیه أو کبیرا، لأنه یتعلق به باختیاره تعالی متی [شاء] (4)أن یفعله فعله، و قد فعله لعیسی علیه السلام و هم أطفال.

و قوله: و الروح فی الإنسان ثم روح.

و الروح روح واحدة، و قد قلنا انها عبارة عن الهواء المتردد فی مخارق الحی، و إذا لم یکن فی مخارق حی فهو هواء و روح.

و قوله: و أین مستقرها.

فقد قلنا: مخارق الحی.

و قوله: أین مستقر العقل منها.

فلیس الروح هی العاقلة، و تکون الروح داخلة فی العقل و لا العقل فیها.
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1- 1) فی الأصل «فی الانتباه» . 

2- 2) فی الأصل «و انما المزیلة» . 

3- 3) فی الأصل «لفعله» . 

4- 4) الزیادة منا. 




و قوله: و الإنسان من هو.

فهذه المسألة أصل لجمیع (1)هذه المسائل، و هی مسألة طویلة لا یحتملها هذا الموضع، و قد أشرنا إلی تفصیلها.


المسألة الثانیة و العشرون: [أول ما خلق اللّه تعالی]

إذا کان القدیم تعالی قدیما فیما لم یزل فکیف یقطع علیه أن [. .] (2)السماوات و الأرض و ما فیهما أول ابتداء خلقه، فهل الشریعة تقطع بذلک أو غیره. توضح ذلک. و هو قدیم فیما لم یقطع بذلک.

(الجواب) و باللّه التوفیق:

انا لا نقطع علی أن السماوات و الأرض أول ما خلق، و ذلک فجوز (3)اللّه تعالی هو العالم بذلک، و لیس فی العقل و لا فی الشرع ما یقطع به عن ذلک.


المسألة الثالثة و العشرون: [حقیقة الفراغ و هل له نهایة]

الفراغ له نهایة، و القدیم تعالی یعلم منتهی نهایته، و هذا الفراغ أی شیء هو. و کذلک الطبقة الثانیة من الأرض و الثامنة من السماء نقطع ان هناک فراغا
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1- 1) فی الأصل «لجمیعهم» . 

2- 2) بیاض فی النسخة. 

3- 3) کذا. 




أم لا، فان قلت لا طالبناک بما وراء الملاء، و هل القدیم تعالی یعلم أن هناک نهایة، فإن قلت نعم طالبناک أی شیء وراء النهایة؟ (الجواب) و باللّه التوفیق:

ان الفراغ لا یوصف بأنه منتهاه و لا أنه غیر منتهاه علی وجه الحقیقة، و انما یوصف بذلک مجازا و اتساعا.

و أما قوله: و هذا الفراغ أی شیء هو. فقد قلنا انه لا جوهر و لا عرض و لا قدیم و لا محدث و لا هو ذات و لا معلوم کالمعلومات.

فأما الطبقة الثانیة من الأرض فما نعرفها، و الذی نطق به القرآن «سَبْعَ سَماواتٍ طِباقاً» (1)«وَ مِنَ اَلْأَرْضِ مِثْلَهُنَّ» (2). فأما غیر ذلک فلا طریق یقطع به من عقل و لا شرع.


المسألة الرابعة و العشرون: [تکلیف أهل جابرقا و جابرسا]

قول الحسن و الحسین علیهما السلام: ما بین جابرقا و جابرسا حجة للّه غیرنا.

هل هذه جابرقا و جابرسا لهما تحقیق و ما تکلیفهم.

(الجواب) و باللّه التوفیق:

ان الخبر قد ورد بذلک، و لا یقطع علیه بصحة و لا بطلان، لأنه من أخبار
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1- 1) سورة نوح:15.

2- 2) سورة الطلاق:12. و الآیة «اَللّهُ اَلَّذِی خَلَقَ سَبْعَ سَماواتٍ وَ مِنَ اَلْأَرْضِ مِثْلَهُنَّ» . و لعله قصد هذه الآیة فجاءت کلمة «طباقا» عفوا. 




الآحاد، فلن نقطع (1)علی صحته، فان قد اتصل بهم خبر نبینا علیه السلام فهم متعبدون بما فی العقل و شریعته و یجرون مجرانا، و ان لم یکن قد اتصل بهم خبر نبینا علیه السلام فهم متعبدون بما فی العقل فقط.


المسألة الخامسة و العشرون: [تکلیف الأطفال یوم القیامة]

الأطفال ما حکمهم یوم القیامة، أطفال المؤمنین و الکافرین، یعنی من له أربعون یوما و ما زاد علیه.

(الجواب) و باللّه التوفیق:

المروی أن [أولاد] (2)المؤمنین یدخلون الجنة تفضلا علیهم، أو یرون بذلک سرور آبائهم، فیکون من جملة ثواب الإباء. فأما أولاد الکفار فحکمهم حکم غیرهم ممن لیس بعاقل فی أنه یعاد للعرض ثم یصیر ترابا.


المسألة السادسة و العشرون: [عقاب من قاتل اماما]

من قاتل اماما عادلا و هو مؤمن بجمیع الشریعة إلا خروجه علی الامام و قتل و لم یصح منه توبة، هل یجوز أن یقتص منه بقدر ظلمه للإمام و یدخل الجنة.

(الجواب) و باللّه التوفیق:
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1- 1) فی الأصل «فإن قطع» . 

2- 2) زیادة منا لاستقامة الکلام. 




مقاتلة الامام العادل کفر [. .] (1)عقاب فاعله عقاب الکفار علی وجه الدوام، و لا یصح العفو عنه و الشفاعة فیه، و لا یسقط عقابه الا بالتوبة.


المسألة السابعة و العشرون: [الملائکة و الجن بعد انتهاء التکلیف]

إذا حصل أهل الجنة فی الجنة ما حکم الملائکة، هل یکونوا فی جنة بنی آدم أو غیرها، و هل یراهم البشر، و هم یأکلون و یشربون مثل البشر أو تسبیح و تقدیس، و هل یسقط عنهم التکلیف. و کذلک الجن.

(الجواب) و باللّه التوفیق:

انه یجوز أن یکونوا فی الجنة مع بنی آدم، و یجوز أن یکونوا فی جنة سواها، فان الجنان کثیرة: جنة الخلد، و جنة عدن، و جنة المأوی، و غیر ذلک مما لم یذکره اللّه تعالی.

و أما فی رؤیة البشر لهم فلا تصلح الا علی أحد الوجهین: اما أن یقوی اللّه تعالی (2)، أو یکیف الملائکة.

و أما الأکل و الشرب فمجوز، و اللّه تعالی ینبئهم بما فیه لذتهم، فان جعل لذتهم فی الأکل و الشرب جاز، و ان جعلها فی غیره جاز.

و أما التکلیف فإنه یسقط عنهم، لأنه لا یصح أن یکونوا مکلفین مثابین فی حالة واحدة.

و الکلام فی الجن یجری هذا المجری.
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1- 1) بیاض فی النسخة. 

2- 2) کذا، و لعل الصحیح: اما أن یقوی اللّه تعالی رؤیة البشر. 
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53- جوابات المسائل الواسطیات


اشارة

ص:37







ص:





بسم اللّه الرّحمن الرّحیم


المسألة الخامسة من المسائل الواسطیات: [إنکاح النواصب و الغلات]

هل یجوز للمؤمن أن یزوج ابنته الناصب أو الغالی أو فیها (1)ما یخرج من حد النکاح الی السفاح، و ما الفرق بینهما فی هذه الحالة، و ما حقیقة بعدهما جمعا من حقائق الإسلام علی مقتضی الاعتقاد و أصول الدین؟ (الجواب) و باللّه التوفیق:

الناصب کالغالی فی الکفر و الخروج عن الایمان، و لا یجوز مناکحة کل واحد منهما مع الاختیار. و لا فرق بینهما فی أنهما کافران لا یتعلق علیهما أحکام أهل الإسلام.

فأما مقادیر عقاب کل واحد منهما و زیادة بعضه علی بعض أو نقصانه فمما یعلمه اللّه تعالی و لا طریق لنا الی تحقیقه و تفصیله.
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1- 1) کذا. 





المسألة السادسة من الواسطیات: [میراث أهل الذمة]

هل یرث المسلم ممن مات من أهل بیته ممن هو من أهل الذمة علی مقتضی الشریعة أو الإسلام یمنعه من میراث أهل المخالفین لملته، لقول النبی صلّی اللّه علیه و آله: أهل ملتین لا یتوارثون. بحسب ما ذکره ابن محبوب «ره» فی کتاب المشیخة (1).

(الجواب) و باللّه التوفیق:

انه لا یختلف أصحابنا فی أن المؤمن یرث الکافر و ان کان الکافر لا یرث المؤمن و ما یروی عن النبی صلّی اللّه علیه و آله من قوله «ان أهل ملتین لا یتوارثون» ان کان صحیحا فإنه خبر واحد غیر مقطوع به، فمعناه أن کل واحد منهما لا یرث صاحبه و ذلک لا یمنع من أن یورث المسلم الکافر، لأن التوارث تفاعل و لا یکون الا بین اثنین علی کل واحد واحد، و إذا کان من جهة واحدة لم یکن تفاعلا و لا توارثا.


المسألة السابعة من الواسطیات: [الصلاة فی ثوب إبریسم ممزوج]

مع ثبوت الخبر أنه لا یجوز الصلاة فی ثوب إبریسم الا أن یکون ممزوجا بقطن أو کتان، فهل تجب الصلاة فی ثوبین أحدهما إبریسم و الأخر کتان وجوبهما جمیعا مجری الثوب الممزوج إذا کان المعتمد فی ذلک نقض الصلاة فی الحریر
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1- 1) وسائل الشیعة 17-377. 




إذا لم یکن معه غیره.

(الجواب) و باللّه التوفیق:

ان الثوب إذا کان حریرا محضا لا یخالطه قطن أو کتان فلبسه حرام و الصلاة فیه أیضا غیر جائزة، و لا یجری الثوبان اللذان أحدهما حریر محض و الأخر قطن مجری ثوب واحد ممزوج، لأن لابس الثوبین و أحدهما حریر محض لابس لما حرم من الحریر، و لیس کذلک الثوب الممزوج.


المسألة الثامنة من الواسطیات: [عدة وفاة الذمی]

إذا مات الذمی عن زوجته فکم أقل ما یجب أن تعتد بعده فتحل للمستمتع بها من المسلمین؟ (الجواب) و باللّه التوفیق:

لا یجوز التمتع و لا أن ینکح الدوام و التأبید امرأة الذمی إذا مات عنها زوجها (1)الذمی إلا بعد أن تعتد العدة المفروضة فی ذلک علی الزوجة الحرة المسلمة.


المسألة التاسعة من الواسطیات: [المرأة المتسامحة فی نفسها عن مراعاة الطلاق]

إذا ثبت علی المرأة المتسمحة فی صیانة نفسها أنها تتزوج کثیرا و لا تراعی طلاقها الا بالخروج من بیت زوجها لا ینضبط لها استقرارهم و طلب الخلاص من
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1- 1) فی الأصل «عن زوجها» . 




حالهم و تزوجهم، فکیف یکون السبیل للراغب فیها الی التزوج بها؟ (الجواب) و باللّه التوفیق:

ان نکاح (1)المرأة المتزوجة فی دینها المتسمحة فیما یلزمها من عدة أو غیرها مکروه و ان لم یکن محرما، و کل امرأة لم یعلم أنها فی حبال زوج أو عدة منه جاز نکاحها علی ظاهر الأمر فیه و لیس یلزمه ما فی الباطن، فمن أراد الاحتیاط مع من خاف أن تکون فرطت فی عدتها جاز له أن یلزمها أن تعتد عدة کاملة قبل العقد علیها و ان لم یکن ذلک واجبا.


المسألة العاشرة من الواسطیات: [لا حد للمستمتعات فی العدد]

هل تجری المستمتعات بهن مجری الزوجات فی التحصین، فیحرم علی المستمتع الزیادة علی الأربع أو تجری مجری الإماء فی کثرة العدد و ترک الالتفات الی هذا الباب.

(الجواب) و باللّه التوفیق:

لا خلاف بین أصحابنا فی أن للمتمتع أن یجمع بین النساء أکثر من أربع حرائر و أنهن یجرین مجری الإماء اللواتی یستباح بملک الیمین وطؤهن، و قوله تعالی «مَثْنی وَ ثُلاثَ وَ رُباعَ» (2)و کل ظاهر من قرآن أو سنة یقتضی ذلک الزائد علی أربع، نحمله علی أن المراد نکاح الدوام دون المتعة.
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1- 1) فی الأصل «ان النکاح» . 

2- 2) سورة النساء:3.





المسألة الحادیة عشر من الواسطیات: [طلاق المضطر ثلاثا کم یعد]

إذا اضطر الرجل المؤمن إلی التزوج فی أسفاره أو حسب اختیاره و هو مقارب لمن یتقیه و لا یتمکن أن یجعل طلاقه لهن بحسب اعتقاده فیطلقهن إذا اضطر الی ذلک تطلیق الثلاث مع مکان واحد، فهل یجزیه ذلک مع التقیة أو هن فی حباله حین لم یطلقهن علی مقتضی المذهب الذی یعتقده فیحرم علیه حینئذ التزویج بعد الأربع اللواتی طلقهن علی ما شرح أولا.

(الجواب) و باللّه التوفیق:

لا تقیة علی أحد فی أن یطلق امرأته الطلاق الذی تذهب إلیه الإمامیة، فإنه إذا طلقها تطلیقة واحدة فی طهر لا جماع فیه بمشهد من عدلین فقد فعل السنة و خلاف ذلک هو البدعة و ان وقع الطلاق معه عند المخالف.

الا أنه یمکن أن یسأل عمن طلق نساء له أربعا بلفظ واحد.

و الجواب: انه إذا طلق جمیعهن و هن فی طهر لإجماع فیه بلفظ واحد بمشهد من عدلین فقد وقعت بهن تطلیقة واحدة، و لا یحل له أن یتزوج بأخری إلا بعد أن یخرجن من العدة و یبن منه بالخروج منها.


المسألة الثانیة عشر من الواسطیات: [جواز التمتع للمستمتع بها قبل انقضاء العدة]

هل یجوز للمستمتع بالامرأة إذا بانت عنه بخروج الأجل المسمی بینها و بینه أن یستمتع بها قبل انقضاء عدتها أو بعد ذلک، أو تحرم علیه بالمتعة الأولی من
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إعادتها و مراجعة الاستمتاع بها، و ما الحکم و الرخصة فی ذلک؟ (الجواب) و باللّه التوفیق:

یجوز للمستمتع بالمرأة بعد انقضاء عدتها منه أن یعاود الاستمتاع بها، و یجوز له بعد انقضاء الأجل المضروب و قبل أن تعتد منه أن یعاود التمتع. و انما العدة شرط فی إباحة نکاح غیره لها و لیست شرطا فی نکاحه هو إیاها.

ص:44






54- المسائل الرملیة


اشارة

ص:45
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم (1)


حکم الطلاق بعد ارتفاع الدم و إیلاء المرأة


اشارة

مسألة من المسائل الرملیة، قال:

إذا کان الطلاق لا یقع بالمرأة الا و هی طاهر فی طهر لا ملامسة فیه، فما الحکم فی رجل قصد الی امرأة و هی طاهر فلامسها ثم آلی منها عقیب ملامستها و ارتفع الدم عنها فتربصت به أربعة أشهر لم یقربها وجب علیه فیها مرافعته الی الحاکم بعد الأجل فأمره بالکفارة فامتنع منها، أ یلزمه الطلاق و هی فی طهر قد وقعت فیه الملامسة فیکون قد أفتی بضد ما یقتضیه المذهب، أم یترکه علی حاله لا یکفر و لا یطلق فیخالف الإجماع فی ذلک؟ (الجواب) و باللّه التوفیق:

ان الطلاق انما لا یقع فی طهر تخللته الملامسة إذا کانت المرأة ممن تحیض و تطهر، فأما إذا ارتفع الدم عنها و یئست من الحیض و دام ارتفاع الدم (1)فان
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1- 1) فی الأصل «و لیس ارتفاع الدم» . 




الطلاق یقع بها علی کل حال.

و إذا کان الأمر علی ما أوضحنا و صادف انقضاء الأربعة أشهر مرافعة المرأة لزوجها الی الحاکم الیائس من الحیض فالحاکم یأمره بالکفارة، فإذا امتنع ألزمه الطلاق، فان طلق وقع طلاقه، لأن طلاقه طلاق یائسة.

اللهم الا أن یسأل عمن صادف مرافعة من زوجته الی الحاکم بعد انقضاء الأجل حیضا و امتنع الزوج من الکفارة، و قیل لنا: کیف تقولون هاهنا أ یلزمه الطلاق و هو لا یقع منه أو تمسک عن إلزامه فیکون غیر مکفر و لا مطلق؟


و الجواب عن ذلک:

انا نقول: انه ألزمه الطلاق بشرط طهارة زوجته، فکأنه یقول له: قد ألزمتک و حکمت علیک بأن تطلق زوجتک إذا طهرت فقد صار الطلاق لازما لما امتنع من الکفارة لکن علی الوجه المطلوب.

و هذا بین بحمد اللّه و توفیقه.

(2)


حکم الخلاف فی رؤیة الهلال


اشارة

مسألة من المسائل الرملیة:

ما القول فی من طلب هلال شهر رمضان فلم یره، أو رآه و جوز رؤیة غیره له من قبل فی بلد آخر و کانت رویته لا تعطی معرفة له، أی شیء یعتقد و علی أی شیء یقول؟ و کذلک إذا ظهر آخر الشهر لقوم و استتر عن قوم حتی وجب الصیام علی من استتر عنهم و الإفطار علی من ظهر لهم، أ لیس یؤدی هذا الی نقصانه عند بعض
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المکلفین و تمامه عند آخرین فتبطل حقیقة شهر رمضان فی نفسه، أو یکون له حقیقة عند اللّه تعالی لم ینصب لخلقه دلیلا یتفقون به علیها و یعتقدونها علی وجهها، و یؤدی أیضا الی اختلاف الأعیاد و فساد التواریخ و مماثلة أهل الاجتهاد فی الخلاف؟


الجواب- و باللّه التوفیق:

ان تکلیف کل مکلف یختص به و لا یتعلق بغیره، فلیس بمنکر أن یختلف تکلیف الشخصین فی الوقت الواحد، کما لا یمتنع اختلاف تکلیف الشخص الواحد فی الوقتین و الوجهین و فی الوقت الواحد و الوجه الواحد إذا کان التکلیف علی التخییر.

و إذا صحت هذه الجملة فما المانع من أن یکون تکلیف من رأی هلال شهر رمضان الصوم و تکلیف من لم یره و لا قامت حجة برؤیته الفطر، و کذلک حکمها فی رؤیة الفطر.

و أی فساد فی اختلاف التکلیف إذا اختلفت وجوهه أو طرقه؟ أو لیس اللّه تعالی قد کلف واجد الماء الطهارة به دون غیره و أسقط من فاقد الماء تکلیف الطهارة به و کلفه التیمم بالتراب و جعل تکلیفهما فی صلاة واحدة مختلفا کما تری، و لم یقتض ذلک فسادا.

و کذلک تکلیف المریض الصلاة من قعود و الصحیح الصلاة من قیام، فاختلف التکلیف فیهما لاختلاف أسبابهما به.

و من طلب جهة القبلة و غلب فی ظنه بأمارة لاحت له أنها فی بعض الجهات وجب علیه ان یصلی إلیها بعینها، و من طلبها فی تلک الحال و غلب فی ظنه بأمارة أخری أنها فی جهة سواها وجب علیه أن یصلی الی خلاف الجهة الأولی. و کل واحد منهما مؤد فرضه و ان اختلف التکلیف.
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و لو ذهبنا الی ما ذکر مما یختلف فیه التکلیف من ضروب الشرائع لطال القول و اتسع.

و لسنا نعیب أصحاب الاجتهاد بالاختلاف فی التکلیف علی ظن المسائل، لأن الاختلاف إذا کان عن دلیل موجب للعلم و حجة صحیحة لم یکن معیبا. و انما عبناهم بالاجتهاد و القیاس فی الشریعة، لأنه لا دلیل علیهما و لا طریق إلیهما.

ص:50






55- شرح القصیدة المذهبة
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم الحمد للّه رب العالمین، و العاقبة للمتقین، و صلاته علی سیدنا محمد نبیه و آله الطاهرین.

سأل الأستاذ الفاضل أبو الحسن علی بن شه فیروز أدام اللّه عزه تفسیر قصیدة أبی هاشم إسماعیل بن محمد الحمیری الملقب بالسید رضی اللّه عنه البائیة التی أولها «هلا وقفت علی المکان المعشب» ، و إیضاح معانیها و مشکل ألفاظها.

و أنا أجیب الی ذلک علی ضیق وقتی و تقسیم فکری و کثرة قواطعی.

و من اللّه أستمد المعونة و التوفیق فی کل قرب و طلب.

(1) هلا وقفت علی المکان المعشب

بین الطویلع (1)فاللوی من کبکب

المعشب: هو المکان الکثیر العشب، و العشب معروف، و منه مکان معشب
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1- 1) فی بعض النسخ «ظویلع» و هو لهجة بعض المناطق العربیة. 




و عشیب و عاشب. و جمع العشب أعشاب.

و الطویلع: ماء لبنی تمیم فی ناحیة الضمان. و یکون مصغرا من أحد شیئین:

اما أن یکون من «طلع علی القوم» أی أشرف علیهم، و اما من قولهم «اطلع الرجل» إذا قاء، و الطلعاء القیء. فإن کان الأول فهو تصغیر «طالع» لاشراف موضعه من الوادی الذی هو فیه و علوه، و ان کان من الثانی فهو تصغیر علی الأصل کأنه قال اطلع الرجل أی قاء، فطلع القیء، کما أنهم قالوا: أتاع الرجل إذا قاء أیضا، کما قال القطامی:

و ظلت تعبط الأیدی کلوما تمج عروقها العلق المتاعا

قالوا: أتاع القیء، نفسه. و إذا کان الاسم علی ما قلنا طالعا، فان تصغیره «طویلع» الا أن التصغیر دخله بعد أن صار اسما، لأن الصفة لا تصغر.

و اللوی مقصورا: انحناء بعد منقطع الرملة، و اما اللواء بالمد فهو الذی یعقد للوالی.

و أما «کبکب» فهو جبل معروف، و هو المطل علی عرفات، و هو فعلل من الکبة و هی معظم الحرب. و کذلک کبة النار معظمها و جاحمها، و منه قوله تعالی «فَکُبْکِبُوا فِیها هُمْ وَ اَلْغاوُونَ» (1)، و معناه فکببوا، کقولک فتحت الأبواب إذا أردت تکثیر الفعل. و یجوز أن یکون المعنی: ألقوا علی وجوههم فیها.

و یمکن أیضا أن یکون اشتقاق «کبکب» من المتکبب، و هو المجتمع المتلون.

فان قیل: کیف یقول «بین الطویلع فاللوی من کبکب» و الکلام یدل علی تقارب الموضعین، لأنه قال: هلا وقفت علی المکان المعشب، بین کذا و کذا، و قد قلتم ان الطویلع بناحیة الضمان، و کبکب جبل مطل علی عرفات و بینهما بون
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1- 1) سورة الشعراء:94.




بعید؟ قلنا: لیس یمتنع أن یأمره بالوقوف علی کل مکان معشب بین هذین الموضعین و ان تباعدا. و یجوز أیضا أن یکون أمره بالوقوف علی مکان بعینه معشب بین الطویلع فکبکب و ان تباعد ما بینهما، و هذا أحسن.

(2) فنجاد توضح فالنضاید فالشظا

فریاض سخة فالنقا من جونب

النجاد: جمع نجد، و هو الطریق المرتفع. و النجد أیضا: الأرض المستویة و جمعها نجود. و نجاد السیف حمائله. و النجاد أیضا اللجام.

و توضح: موضع مشهور، قال النابغة:

الواهب المائة الأبکار زینها کالعین ترعی فی مسالک أهضب

و توضح بالحمی حمی. . کانت إبل الملوک ترعاه، فلذلک ذکره النابغة و هو من «وضح الأمر» إذا بان و انکشف، و منه وضح الصبح: إذا بان و ظهر.

و أما «النضائد» فمشتقة من نضدت الشیء: إذا عبأت بعضه الی بعض.

و النضد ما نضدت من متاع البیت بعضه علی بعض. و النضد أیضا الشریف من الرجال و جمعه أنضاد. و النضائد أعمام الرجل و أخواله.

و الشظاء: موضع یشبه أن یکون سمی بذلک لبروزه و ظهوره، من قولهم شظی الفرس و تشظی شظی: إذا تحرک شظاه، و هو عصبة بین الوظیف و الابجر.

و یجوز أن یکون مشتقا من المشقة و الشدة، من قولهم: شظی الأمر شظا و شظوظا إذا شق و اشتد.
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و أما «سنحة» فمشتقة من السنح بمعنی الاعتراض، یقال سنح سنوحا إذا عرض سنح الطریق متنه. و السانح ما أولاک میامنه، و البارح ما أولاک میاسره من الوحش و الطیر (1).

و أما «النقا» فهو قطعة من الرمل تنقاد محدودبة به، و التثنیة نقوان و نقیان لغتان.

و أما «جونب» فهو اسم موضع بلا شک، إلا أننی لست أعرف جهته و ناحیته الی الان، و قد تصفحت ما یجب أن یکون ذکره فیه فلم أجد، و ان وجدت مستقبلا ما یدل علی هذا الموضع بعینه و جهته استأنف ذکره بمشیئة اللّه تعالی.

(3) طال الثواء علی منازل أقفرت

من بعد هند و الرباب و زینب

أما «الثواء» فهو الإقامة، یقال ثویت بالمکان و أثویت. و الثویة: المنزل الذی یثوی الیه، و الثوی الضیف. و الثویة أیضا: عین تنبعث من حجارة للراعی یرجع إلیها لیلا.

و أقفرت: بمعنی خلت من أهلها، یقال أرض قفر و قفرة للتی لا شیء بها.
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1- 1) هذا علی نسخة «سنحة» بالنون و الحاء المهملة، و أما علی نسخة «سخة» بالسین المفتوحة و تشدید الخاء المعجمة فهو مائة فی رمال عبد اللّه بن کلاب، أو «سخنة» بضم السین و سکون الخاء المعجمة و نون فهو بلدة فی بریة الشام یسکنها قوم من العرب. أنظر: معجم البلدان 3-196.




(4) أدم حللن بها و هن اوانس

کالعین ترعی من مسالک اهضب

الأدم من الرجال و النساء: البیض الی السمرة، و من الإبل و الضباع: البیض إلی الحمرة.

و قوله «أوانس» یعنی النساء، و قد مضی ذکرهن فی البیت الأول.

و العین: بقر الوحش، الواحدة عیناء، سمیت بذلک لکبر عینها.

و أهضب: جمع هضبة، و هو ما ارتفع من الأرض.

(5) یضحکن من طرب بهن تبسما

عن کل أبیض ذی غروب اشنب

الطرب: ما یستخف الإنسان من فرح أو حزن، قال الشاعر:

و أدالوا طربا فی أمره طرب الواله أو کالمختبل

و قوله «یضحکن تبسما» مناقض، لأن الضحک الاستغراب و المبالغة إلی غایة لا یدرکها التبسم، الا أنه أقامه مقامه فأجری علیه اسمه (1).
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1- 1) فی الهامش: قوله «أقامه مقامه فأجری علیه اسمه» لعل الشاعر البلیغ المجمع علی بلاغته، أراد أن هؤلاء الغوانی المشبب بهن موصوفات بغایة و قوة الحیاء، مصونات عن کل خصلة مبتذلة، فإذا غلبهن عجب من شیء لم یدرک منهن ما یدرک من غیرهن من الإعلان بالضحک الذی یسمع للعجب، و انما یدرک منهن التبسم. و هذا غایة المدح فیهن، مفید معنی الکنایة المطلوب. و اللّه أعلم. 




«و الغروب» جمع غرب، و هو من کل شیء حده، و انما أراد تحدید الأسنان و ذلک من علامة حداثة السن.

و الشنب: برد الأسنان و عذوبتها، یقال: رجل أشنب و امرأة شنباء.

(6) حور مدامعها کأن ثغورها

و هنا صوافی لؤلؤ لم یثقب

حور: جمع حوراء، من الحور الذی هو شدة بیاض العین و شدة سواد سوادها. و قیل بل هو أن یکون البیاض محدقا بالسواد. و انما یکون ذلک فی البقر و الظباء، و یستعار للناس.

و وهن اللیل: قریب من نصفه، و أراد أن ثغورهن وصف من النساء (کذا) یعنی یضیء فی هذا الوقت من اللیل کما یضیء الصافی من اللؤلؤ. و خص ما لم یثقب منه لأنه قبل الثقب لا یلبس و لا یستعمل و لا یستبذل فیتدنس بذلک.

(7) انس حللن بها نواعم کالدمی

من بین محصنة و بکر خرعب

الانس: جمع آنسة.

و الدمی: جمع دمیة، و هی الصورة.

و المحصنة: العفیفة، و هی أیضا ذات الزوج، و المراد بها هاهنا ذات زوج حتی یقابل قوله «بکر خرعب» .

و أما «الخرعب» مق النساء و الخرعبة: فهی الطویلة اللینة العصب.
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(8) لعساء واضحة الجبین اسیلة

وعث المؤزر جثلة المتنقب

اللعس: أن تشتد حمرة الشفة حتی تضرب الی السواد، امرأة لعساء و نساء لعس.

و وضح الجبین: بیاضه و إشراقه.

و الأسئلة: السهلة الخد.

و قوله «وعث المؤزر» أی هی ثقیلة الردف مع لین و. . کالواعث من الرمل: و هو ما اجتمع منه فی سهولة و لین.

فأما قوله «جثلة المتنقب» فالجثل: الکثیف و الکثافة فی الوجه لیس فیها جمال توصف الحسناء به، و انما توصف بالسهولة فی الخد و الوجه. و ما أعلم الی أی شیء ذهب فی هذا المعنی (1).

(9) کنا و هن بنضرة و غضارة

فی خفض عیش راغد مستعذب

النضرة: الحسن، یقال نضر الشیء فهو ناضر أی حسن.

و الغضارة: البهجة.
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1- 1) فی الهامش: قوله «و ما أعلم الی أی شیء ذهب» إذا کان المتنقب یصح إطلاقه علی هن المرأة، عمل بالاستعارة: شبه تستره و إخفاءه بالوجه المتنقب بالنقاب، فأطلق علیه، فالأمر ظاهر، و الکثافة فی الهن و العظم مما تحمد به المرأة، بل تمدح به حتی قالت الاعرابیة: ان هنی لهن. . ان جلست فوق. . کالارنب الرانی. . فلعل السید الحمیری یرید هذا مع أنه ذکر أنها أسیلة الوجه أی الخد و انها ثقیلة الردف. أو یقال انه أراد به جثلة الشعر من الرأس. . 




و الخفض: لین العیش.

و الراغد: الواسع.

(10) أیام لی فی بطن طیبة منزل

عن ریب دهر حائر متقلب

طیبة: مدینة النبی صلی اللّه علیه و آله و سلم، و من أسمائها: طیبة و یثرب و المدینة و الدار و المسکینة و جابرة و المجبورة و المحبة و المحبوبة و العذراء و الرعبوبة و القاصمة و یندد (1)، فذلک ثلاثة عشر اسما.

ریب الدهر: خطوبه و طوارقه، و أصل الریب و الریبة الشک، یقال رابنی الدهر إذا خفت منه و شککت فیه، فی توجه الشر منه.

و معنی «عن ریب دهر» أی بدلا و عوضا عن ریب دهر، یقولون أعطیتک کذا من کذا أی بدلا عنه.

(11) فعفا و صار الی البلا بعد البنا

و أزال ذلک صرف دهر قلب

عفا: بمعنی درس، یقولون: عفا الموضع یعفو عفوا، و عفا فهو عاف إذا درس. و عفا القوم یعفون: إذا کثروا، و عفا الشعر و غیره إذا کثر.
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1- 1) انظر: «عمدة الاخبار فی مدینة المختار»551 للشیخ احمد بن عبد الحمید العباسی. 




و البناء: جمع بنیة.

و صرف الدهر: تقلبه و تصرفه.

و القلب: المتقلب المتردد فی الأمور، و من أوصاف الذئب: القلوب و القلب.

(12) و لقد حلفت و قلت قولا صادقا

تاللّه لم آثم و لم اتریب

الإثم: الذنب و الفعل القبیح، و الإثم أیضا عند قوم الخمر، و الإثم بالفتح مصدر قولهم «ان الناقة لتأثم المشی أثما» إذا أبطأت.

و معنی لم أتریب: لم أجیء بریبة و بما یشک فیه.

(13) لمعاشر غلب الشقاء علیهم

و هوی امالهم لأمر متعب

أی حلفت لهؤلاء القوم الذین وصفتهم أن الشقاء غلب علیهم و أمالهم بهواهم الی الأمر المتعب.

(14) من حمیر أهل السماحة و الندی

و قریش الغر الکرام و تغلب

یشبه أن یکون انما خص بخطابه و وعظه حمیر التی هی قبیلته لأن الانحراف عن أمیر المؤمنین کان فیهم فاشیا شائعا، و قد روی فی الأخبار أن داخلا دخل علی السید فی غرفة له، فقال له السید: لقد لعن أمیر المؤمنین علیه السلام فی هذه
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الغرفة کذا و کذا سنة، و کان والدای یلعنانه فی کل یوم کذا و کذا مرة، ثم قال:

و لکن الرحمة غاصت علی غوصا فاستنقذتنی.

و لقد صدق فی قوله، لأن من شأن الولد أن ینشأ فی الأغلب و الأکثر علی مذهب والدیه لالفه لهما و تمرنه باستماع ما یقولانه، و لکن اللّه تعالی اسمه یوفق من یشاء.

(15) این التطرب بالولاء و بالهوی

أ الی الکواذب من بروق الخلب

البرق الخلب: الذی لا مطر فیه، و هو مأخوذ من الخلب و الخلاب الذی هو الغدر و الخداع، یقال رجل خلاب و خلبوت بالتاء أی غادر. و الخلب أیضا:

الطیر. و الخلب: قلب النخلة. و الخلب: اللیف واحده خلبة. و الخلب: القطع، و قد خلبت الشیء أخلبه خلبا، و به سمی المنجل: المخلب، و منه سمی مخلب الطائر. و الخلب: حجاب القلب. و یقال انه یخلب النساء: أی تحبه النساء.

فکأنه قال: إلی أین تذهبون بأهوائکم و ولائکم؟ أ تذهبون الی ما لا محصول له و لا ثمرة فیه و لا نفع یعود منه. و جعل الاعتقاد الذی لا یعود بنفع کالبرق الخلب الذی لا یتعقبه المطر.

(16) أ إلی أمیة أم الی شیع التی

جاءت علی الجمل الخدب الشوقب

ذکر القبیلة نفسها و أراد أبناءها و من نسلت، و هذا فی الکلام المنظوم و المنثور کثیر.
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و أما «الخدب» فهو الضخم، یقولون رجل خدب إذا کان عظیما، و رجل فی خدب أی هوج، و هو رجل أخدب. و خدب جمع خدب. و درع خدباء أی واسعة.

و الشوقب: الطویل، یقولون حافر شوقب إذا کان واسعا.

و انما أراد بالتی جاءت علی الجمل الذی وصفه: عائشة بنت أبی بکر الصدیق فإنها جاءت فی یوم الجمل راکبة علی جمل هذه صفته.

و قیل ان اسم هذا الجمل «عسکر» ، و شوهد من هذا الجمل فی ذلک الیوم کل عجب، کلما أنبتت منه قائمة من قوائمه ثبت علی أخری، حتی روی أن أمیر المؤمنین نادی: اقتلوا الجمل فإنه شیطان. و ان محمد بن أبی بکر و عمارا رحمة اللّه علیهما تولیا عقره بعد طول زمانه. و روی أن هذا الجمل بقی بارکا ضاربا بجرانه سنة لا یأکل منه سبع و لا طائر.

(17) تهوی من البلد الحرام فنبحت

بعد الهدو کلاب أهل الحوأب

إنما قال «تهوی من البلد الحرام» لأنها أقبلت من مکة ترید البصرة.

و تقول العرب: أتانا بعد هدو من اللیل، و بعد هدء من اللیل، و هدی من اللیل-علی مثال فعل-أی حین سکنوا، و الجمع هدوء علی مثال فعول.

و الحوأب: ماء فی الطریق ما بین البصرة و مکة من میاه بنی کلاب.

و الحوأب: الوادی الکثیر الماء، قال الراجز:

هل لک من شربة بالحوأب فصعدی من بعدها و صوبی
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و یجوز أن یکون هذا الماء انما سمی بالحوأب للسعة و الکثرة، و قد قیل انما سمی بالحوأب نسبة الی بنت کلب بن وبرة.

و روی أنه لما جاءت عائشة الی هذا الموضوع نبحتها کلاب الحوأب، فقالت عائشة: أی ماء هذا؟ قالوا: ماء الحوأب. فقالت: ردونی ردونی فانی سمعت رسول اللّه یقول «أبصری لا تکونی التی تنبحها کلاب الحوأب» .

فقالوا: لیس هذا ماء حوأب، فأبت أن تصدقهم، فجاؤا بخمسین شاهدا من العرب، فشهدوا أنه لیس بماء حوأب، و حلفوا لها، فکسوهم أکسیة و أعطوهم دراهم، و کانت هذه أول شهادة زور حدثت فی الإسلام (1).

(18) یحدو الزبیر بها و طلحة عسکرا

یا للرجال لرأی أم مشجب

معنی «یحدو» یسوق، یقال: حدوته أی سقته، و حدانی إلیه أی ساقنی، و الاسم الحداء.

و انما قال «یا للرجال» بفتح اللام لأنه استغاث بهم، و کسر اللام فی قوله «لرأی أم» لأنه المستغاث له.

و الشجب: الهلاک، یقال شجب یشجب شجبا فهو شاجب، و أشجبت زیدا إذا أهلکته.

و الأم هاهنا عائشة، لقول اللّه عز و جل «اَلنَّبِیُّ أَوْلی بِالْمُؤْمِنِینَ مِنْ أَنْفُسِهِمْ
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وَ أَزْواجُهُ أُمَّهاتُهُمْ» (1)و فسر ذلک بتفسیرین: أحدهما أنه تعالی أراد أنهن یحرمن علینا کتحریم الأمهات، و الأخر أنه یجب علینا من تعظیمهن و توقیرهن مثلما یجب علینا فی أمهاتنا. و یجوز أن یراد الأمران معا فلا تنافی بینهما.

و من ذهب لأجل تسمیته بأنهن أمهات المؤمنین الی أن معاویة خال المؤمنین فقد ذهب مذهبا بعیدا، و حاد عن رأی الصواب السدید، لأن أخا الأم انما یکون خالا إذا کانت الأمومة من طریق النسب، و أما إذا کانت علی سبیل التشبیه و الاستعارة فالقیاس غیر مطرد فیها، و لهذا لا یسمی آباء أزواج النبی أجدادا لنا و لا أخواتهن لنا خالات، و لا یجری القیاس فی هذا الموضع مجراه فی النسب.

و کیف اختص بالخؤولة معاویة دون کل اخوة أزواج النبی؟ و هلا وصف محمد بن أبی بکر و عبد اللّه بن عمر بالخؤولة ان کان القیاس مطردا؟ و لکن العصبیة تعمی و تصم.

(19) یا للرجال لرأی أم قادها

ذئبان یکتنفانها فی اذؤب

انما أراد بالذئبین هاهنا طلحة و الزبیر، و قد سماهما بهذا الاسم للمکر و الخدیعة و المؤاربة و المخاتلة، فإنهما کانا من أشد الناس علی عثمان و أبسطهم لسانا فیه و اجلابا له، و کان طلحة ممن حاصر الدار و قاتل أهلها و باشر القتل و تولاه و تحدد فیه، ثم بایعا أمیر المؤمنین مسابقین الی بیعته، مغتبطین علی ولایته. ثم مالا عن ذلک حسدا و نفاسة، و استأذناه فی الخروج إلی مکة للعمرة، فاذن لهما علی ریبة
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بهما و شک فیهما.

فقد روی عن ابن عباس رضی اللّه عنه قال: کنت جالسا عند علی علیه السلام حین دخل طلحة و الزبیر فاستأذناه فی العمرة، فأبی أن یأذن لهما و قال: قد اعتمرتما، فأعادا علیه الکلام فأذن لهما، ثم التفت الی فقال: و اللّه ما یریدان العمرة. فقلت له: لا تأذن لهما، فردهما ثم قال لهما: و اللّه ما تریدان العمرة، و ما تریدان الا نکثا لبیعتکما و فرقة لأمتکما، فحلفا فأذن لهما، ثم التفت الی فقال: و اللّه ما یریدان العمرة و لکن یریدان الغدرة. فقلت: فلم أذنت لهما؟ فقال: حلفا باللّه. قال:

فخرجا إلی مکة، فدخلا علی عائشة فلم یزالا بها حتی أخرجاها.

و الاخبار من الطرق المختلفة متظافرة أن طلحة و الزبیر حملا عائشة علی المسیر إلی البصرة بعد أن کان أشار علیها جماعة من الصحابة بالمقام، و جری فی ذلک من الجدال و الحجاج ما هو مشهور مشروح (1). و من أراد تفحصه و النظر فیه فلینظر فی الکتب المصنفة لا سیما فی نصر بن مزاحم المنقری الذی أفرده لأخبار یوم الجمل، فإنه یقف من بواطن هذا الأمر علی ما یکثر فیه عجبه، و یطول له ذکره.

و من الأخبار الطریفة ما رواه نصر بن مزاحم هذا عن أبی عبد الرحمن المسعودی عن السری بن إسماعیل بن الشعبی عن عبد الرحمن بن مسعود العبدی قال: کنت بمکة مع عبد اللّه بن الزبیر و بها طلحة و الزبیر. قال: فأرسلا الی عبد اللّه بن الزبیر، فأتاهما و أنا معه، فقالا له: ان عثمان قتل مظلوما و انا نخاف

ص:66





1- 1) انظر شرح نهج البلاغة لابن أبی الحدید 2-78، العقد الفرید 3-96. و انظر روایات اخری لما دار بین السیدتین فی البدء و التاریخ 2-109، و فی الفائق للزمخشری 1-190. 




الانتشار من أمة محمد صلی اللّه علیه و آله، فإن رأت عائشة أن تخرج معنا لعل اللّه یرتق بها فتقا و یشعب بها صدعا. قال: فخرجنا نمشی حتی انتهینا إلیها، فدخل عبد اللّه بن الزبیر فی سمرها و جلست علی الباب، فأبلغها ما أرسلا به إلیها، فقالت: سبحان اللّه، ما أمرت بالخروج، و ما تحضرنی امرأة من أمهات المؤمنین الا أم سلمة، فإن خرجت خرجت معها فرجع إلیهما فأبلغهما ذلک، فقالا: ارجع إلیها فلتأتها فإنها أثقل علیها منا، فرجع إلیها فبلغها، فأقبلت حتی دخلت علی أم سلمة، فقالت أم سلمة: مرحبا بعائشة، و اللّه ما کنت لی بزائرة فما بدا لک؟ قالت: قدم طلحة و الزبیر فخبرا أن أمیر المؤمنین عثمان قتل مظلوما. قال: فصرخت أم سلمة صرخة أسمعت من فی الدار، فقالت: یا عائشة أنت بالأمس تشهدین علیه بالکفر و هو الیوم أمیر المؤمنین قتل مظلوما، فما تریدین؟ قالت: تخرجین معی فلعل اللّه أن یصلح بخروجنا أمر أمة محمد «ص» . فقالت: یا عائشة أخرج و قد سمعت من رسول اللّه ما سمعت، نشدتک باللّه یا عائشة الذی یعلم صدقک أن صدقت، أ تذکرین یومک من رسول اللّه فصنعت حریرة فی بیتی فأتیته بها و هو علیه السلام یقول: و اللّه لا تذهب اللیالی و الأیام حتی تتنابح کلاب ماء بالعراق یقال له الحوأب امرأة من نسائی فی فتیة باغیة، فسقط الإناء من یدی، فرفع رأسه الی فقال: ما بالک یا أم سلمة؟ قلت: یا رسول اللّه ألا یسقط الإناء من یدی و أنت تقول ما تقول؟ ما یؤمننی أن أکون أنا هی، فضحکت أنت، فالتفت إلیک فقال «ص» : ما یضحکک یا حمراء الساقین، انی لأحسبک هی.

و نشدتک باللّه یا عائشة أ تذکرین لیلة أسری بنا رسول اللّه «ص» من مکان کذا و کذا، و هو بینی و بین علی بن أبی طالب یحدثنا، فأدخلت جملک فحال بینه و بین علی، فرفع مرفقة کانت معه فضرب بها وجه جملک و قال: أما و اللّه ما یومک منه بواحد، و لا بلیته منک بواحدة، أما انه لا یبغضه الا منافق أو کذاب.
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و أنشدک اللّه یا عائشة أ تذکرین مرض رسول اللّه «ص» الذی قبض فیه، فأتاک أبوک یعوده و معه عمر، و قد کان علی بن أبی طالب یتعاهد ثوب رسول اللّه «ص» و نعله و خفه، و یصلح ما و هی منها. فدخل قبل ذلک، فأخذ نعل رسول اللّه «ص» و هی حضرمیة و هو یخصفها خلف البیت، فاستأذنا علیه فأذن لهما، فقالا: یا رسول اللّه کیف أصبحت؟ قال: أصبحت أحمد اللّه تعالی. قالا: ما بد من الموت؟ قال «ص» : لا بد منه. قالا: یا رسول اللّه فهل استخلفت أحدا؟ فقال: ما خلیفتی فیکم الا خاصف النعل، فخرجا فمرا علی علی «ع» و هو یخصف النعل.

کل ذلک تعرفینه یا عائشة و تشهدین علیه لأنک سمعته من رسول اللّه «ص» .

ثم قالت أم سلمة: یا عائشة أنا أخرج علی علی بعد هذا الذی سمعته عن رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله، فرجعت عائشة إلی منزلها فقالت: یا بن الزبیر أبلغهما أنی لست بخارجة بعد الذی سمعته من أم سلمة، فرجع فبلغهما. قال: فما انتصف اللیل حتی سمعنا رغاء ابلها ترتحل، فارتحلت معهما.

و من العجائب أن یکون مثل هذا الخبر الذی یتضمن النص بالخلافة، و کل فضیلة غریبة موجودة فی الکتب للمخالفین و فیما یصححونه من روایتهم و یصنفونه من سیرتهم و لا یتبعونه، لکن القوم رووا ما سمعوا، و أودعوا کتبهم ما حفظوا و نقلوا و لم یتخیروا و یتبینوا ما وافق مذهبهم دون ما خالفهم، و هکذا یفعل المسترسل المستسلم للحق.

و روی نصر بن مزاحم المنقری: ان القوم لما خرجوا من مکة یریدون البصرة فبلغوا «ذات عرق» قام سعید بن العاص فحمد اللّه و أثنی علیه ثم ذکر عثمان فترحم علیه و دعا له، لم قال: و قد زعمتم أیها الناس أنکم تخرجون لتطالبوا بدم عثمان، فان کنتم ذلک تریدون فان قتلة عثمان علی صدور هذه المطی و أعجازها، فمیلوا علیهم بأسیافکم، و الا فانصرفوا الی منازلکم و لا تقتلوا فی طاعة المخلوقین أنفسکم،
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و لا یغنی من اللّه الناس عنکم یوم القیامة. فقال مروان: یضرب بعضهم ببعض فمن قتل کان الظفر فیه و یبقی الباقی و هو واهن ضعیف.

(20) ذئبان قادهما الشقاء و قادها

للحین فاقتحما بها فی منشب

الحین: الهلاک.

و اقتحما: أی دخلا، یقال اقتحمت علی الأمر و هجمت علیه، و افتحمته عینی إذا ازدرته.

المنشب: یقال «نشب فی الأمر بنشب» إذا دخل فیه و علق به، و مثله نشق الصید فی الحبالة ینشق إذا دخل فیها ما نشب.

(21) فی ورطة لحجا بها فتحملت

منها علی قتب بإثم محقب

الورطة: الهلکة، و کذلک الوردة. و الورطة و الوراط: الخدیعة.

و معنی لحجا: نشبا، یقال لحج لحجا و لخص یلخص لخصا إذا نشب.

و القتب: قتب الرحل، و القتب أیضا واحد الأمعاء و یقال لواحدتها قتبة.

فأما «محقب» فمن قولهم احتقب الذنب، مأخوذ من الحقیبة و الحقاب.
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(22-23) أم تدب الی ابنها و ولیها

بالمؤذیات له دبیب العقرب

[لو شد والدها بقوة قلبها

لاقی الیهود بخیبر لم یهرب] (1)

لم یرد بقوله «ابنها و ولیها» الإشارة إلی واحد، و انما أراد جنس الأبناء و الأولیاء. و قد یعبر عن الجنس بلفظ الواحد، یقولون «أهلک الناس الدینار و الدرهم» و انما یراد الجنس لا الواحد. و قال اللّه تعالی «وَ حَمَلَهَا اَلْإِنْسانُ» (2)و المراد الجنس لا تعیین واحد بعینه.

و لما کانت مضرة خروج الامرأة فی یوم الجمل، و حربها للإمام العادل، لاحقة بالدین، عادت تلک المضرة علی جمیع المسلمین، فلهذا جعل ذلک الدبیب مشبها بدبیب العقرب من حیث اشترکا فی المضرة و الأذیة.

(24) اما الزبیر فحاص حین بدت له

جأواء تبرق فی الحدید الأشهب

و یروی «حاض» أیضا، و معنی حاص و حاض واحد، لأنه مأخوذ من العدول عن الشیء و الانحیاز عنه، و یقولون فی القلب «ضاح» مکان حاض.

و الجأواء: الکتیبة التی یضرب لونها الی السواد من صدأ الحدید، یقولون
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فی لون البعیر جؤوة إذا خالطه مثل لون الحدید، و انما أراد بهذا القول انصراف الزبیر عن الوقعة قبل إنجاز الأمر بالحرب و انفصاله.

أما انصراف الزبیر فقد اختلف الناس فیه و فی أسبابه و الداعی إلیه: ادعی قومه أنه انصرف للندم علی الحرب و التوبة منها، فإنه لما ذکره أمیر المؤمنین علی بما ذکره به عاد إلی الحق و انصرف عن الحرب.

و قد تکلمنا علی ذلک فی کتابنا المعروف «بالشافی فی الإمامة» و حررناه و فرعناه الی غایته، و أبطلنا أن یکون الرجوع للتوبة و الندم لوجوه کثیرة، من أوضحها: أنه لو کان للتوبة لوجب أن ینحاز إلی جهة أمیر المؤمنین علی معتذرا الیه و متنصلا من بغیه علیه و نکثه لبیعته بعد أن کان قد عقدها و أکدها و تولی أیضا نصرته مع العود إلی الإقرار بإمامته، و قتال من أقام الحرب من البغاة، فلا حال هو فیها أحوج إلی النصرة و المعونة من حاله هذه.

و من جملتها أن قلنا: ان الانحیاز عن الحرب و الرجوع عن مباشرتها، یحتمل وجوها کثیرة، فلیس لنا أن نحمله علی أحد محتملاتها بغیر دلیل قاطع. هذا إذا سلمنا أن الرجوع علی ذلک الوجه محتملا للتوبة کاحتماله لغیرها، و قد بینا أنه لا یحتملها، لأنه لم یصر إلی جهة الإمام المفترض الطاعة متنصلا غاسلا لدرن ما أقدم علیه.

و بینا أیضا فی ذلک الکتاب أن الرجل عصی بأفعال کثیرة: منها الحرب، و منها نکث البیعة، و الخروج عن الطاعة، و المطالبة بدم عثمان لمن لا یستحق أن یطالب به. فهب عوده عن الحرب توبة منها-و قد بینا أنه لیس کذلک-أ لیس باقی الذنوب قتلا، و هو علیها مصر غیر نادم و لا مقلع. و فی ما لم یثبت منه کفایة فی الغرض المقصود.

و قد روی نصر بن مزاحم فی کتابه الذی أشرنا إلیه أن أمیر المؤمنین علیا حین
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وقع القتال تقدم علی بغلة رسول اللّه «ص» الشهباء بین الصفین، فدعا الزبیر، فدنا منه حتی اختلفت أعناق دابتیهما، فقال: یا زبیر أنشدک اللّه أسمعت رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله یقول: انک ستقاتله و أنت ظالم له؟ قال: اللهم نعم. قال:

فلم جئت؟ قال: جئت لأصلح بین الناس. فأدبر الزبیر و هو یقول:

أتی علی بأمر کنت أعرفه قد کان عمر أبیک الخیر مذ حین

فقلت حسبک من عذل أبا حسن بعض الذی قلت منه الیوم یکفینی

فاخترت عارا علی نار مؤججة أنی یقوم لها خلق من الطین

نبئت طلحة وسط القوم منجدلا رکن الضعیف و مأوی کل مسکین

قد کنت انصره حینا و ینصرنی فی النائبات و یرمی من یرامینی

حتی ابتلینا بأمر ضاق مصدره فأصبح الیوم ما یعنیه یعنینی

قال: أقبل الزبیر إلی عائشة فقال: یا أمة اللّه، ما لی فی هذا الأمر بصیرة و أنا منصرف. فقالت عائشة: أبا عبد اللّه أ فررت من سیوف ابن أبی طالب؟ فقال: انها و اللّه طوال جدا و تحملها فئة أجلاء.

ثم أتی عبد اللّه ابنه فقال: یا بنی إنی منصرف. فقال: ا تفضحنا فی قریش؟ أ تترکنا حتی إذا التقت حلقتا البطان، فضحتنا فی العرب؟ لا و اللّه لا تغسل رءوسنا منها أبدا، أجبنا کل ما أری یا أبتاه؟ فقال: یا میسرة أسرج لی الفرس، ثم هیأ فرسه فرمی بها الی القوم ثلاث مرات فحطمهم ثم انصرف الی ابنه فقال: یا بنی أ یفعل هذا الجبان؟ قال: لا فما ردک یا أبتاه؟ قال: ان علمته کسرک، قم بأمر الناس.

فخرج الزبیر راجعا فمر بوادی السباع و فیه الأحنف بن قیس قد اعتزل فی بنی تمیم فأخبر الأحنف بانصرافه فقال: ما أصنع به ان کان الزبیر لف بین الغازیین
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من المسلمین، و قتل أحدهما الأخر، ثم هو یرید اللحاق بأهله (کذا) ، فسمعه ابن جرموز، فخرج هو و رجلان معه، و قد کان لحق بالزبیر رجل من کلب و معه غلامه فلما أشرف ابن جرموز و صاحباه علی الزبیر حرک الرجلان رواحلهما فخلفا الزبیر وحده، فقال لهما الزبیر: ما لکما؟ هم ثلاثة و نحن ثلاثة. فلما أقبل ابن جرموز قال له الزبیر: إلیک عنی. فقال ابن جرموز: یا أبا عبد اللّه، اننی جئت أسألک عن أمور الناس. فقال: ترکت الناس علی الرکب یضرب بعضهم وجوه بعض بالسیف. فقال ابن جرموز: أخبرنی عن أشیاء أسألک عنها. قال: أخبرنی عن خذلک لعثمان و عن بیعتک علیا و عن نقضک بیعته و اخراجک أم المؤمنین، و عن صلاتک خلف ابنک، و عن هذه الحرب التی جنیتها، و عن لحوقک بأهلک؟ فقال: أما خذلی لعثمان فأمر قدم فیه الذنب و أخر فیه التوبة. و أما بیعتی علیا فلم أجد منها بدا، إذ بایعه المهاجرون و الأنصار. و أما نقضی بیعته فإنما بایعته بیدی دون قلبی و أما اخراجی أم المؤمنین فأردنا أمرا و أراد اللّه غیره، و اما صلاتی خلف ابنی فإن خالته قدمته. فتنحی ابن جرموز و قال: قتلنی اللّه ان لم أقتلک [ثم جری فی قتله ما قد سطر].

و ذکر فی هذا الحدیث مواضع تدل علی أن انصرافه لم یکن للتوبة، منها قوله «ما لی فی هذا الأمر بصیرة» ، و هذا قول شاک غیر مستبصر، و التوبة لا تکون مع عدم الاستبصار و الیقین بالمعصیة. و منها أنه قال لابنه «قم بأمر الناس» ، فکیف یتوب من المعصیة من یستخلف علیها؟ و منها تصریحه بأنه بائع أمیر المؤمنین بلسانه و أنه کان مبطئا للبغی علیه و الغدر به، و انه أراد أمرا و أراد اللّه غیره. فأی توبة تکون بالانصراف؟ و هذا کلام کله دال علی خلاف التوبة، و انما کان بعد الانصراف و قد کان ینبغی لما اعترف فی محاورة ابن جرموز. . التوبة أن یعترف
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أمیر المؤمنین (أیضا) خطیئة موبقة و انه قد تاب منها و أقلع عنها بعوده عن الحرب و لحوقه بأهله. و استقصاء هذا الکلام تجده فی الکتاب الشافی متی طلبته.

(25) حتی إذا أمن الحتوف و تحته

عاری النواهق ذو نجاء ملهب

الناهقان من الفرس: العظمان الشاخصان فی وجهه، أسفل من عینیه، و الجمع النواهق. و یقال: الناهقان من الفرس و الحمار حیث یخرج النهاق من حلقه.

و النجاء: الإسراع، فسمی ما یکون النجاء به نجاء، و النجاء: السحاب الذی قد أهرق ماؤه، و یقولون: ناقة ناجیة و نجاة تقطع الأرض بسیرها.

و الملهب: الفرس المسرع المضطرم، و یقولون: ألهب الفرس إلهابا فهو ملهب.

(26) اثوی ابن جرموز عمیر شلوه

بالقاع منعفرا کشلو التولب

معنی أثواه: ترکه بالقاع، من الثواء الذی هو المقام. و ابن جرموز هو عمرو فصغره فقال: عمیر، و یحتمل أن یکون تکبیرا، فان کان صغره للتکبیر فلأنه جری علی یده أمر عظیم، و قتل رجل شجاع کبیر. و وجه التحقیر أنه کان خاملا غیر نبیه النسب و لا معروف بفضیلته.

و الشلو: کعضو من أعضاء اللحم، و جمعه أشلاء.

و منعفر: من العفر و هو التراب، و منه قولهم «ظبی أعفر» إذا کان علی لون
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التراب. و العفر: یقال أیضا لمخاط الشیطان.

و التولب: ولد الحمار الحولی، و جمعه توالب.

(27) و اغتر طلحة عند مختلف القنا

عبل الذراع شدید أصل المنکب

العبل: الضخم من کل شیء، یقال: قد عبل یعبل عبالا، و یقال: عبل یعبل عبلا إذا أبیض و غلظ، فهو عبل. و جبل اعبل و صخرة عبلاء: أی بیضاء.

(28) فاختل حبة قلبه بمذلق

ریان من دم جوفه المتصبب

معنی اختل: دخل فی خلل قلبه.

و المذلق: المتحدد من کل شیء.

و قد روی أن مروان بن الحکم هو الذی قتل طلحة بسهم رماه به.

و روی أنه تعمده، لأنه کان أشد الناس علی عثمان، و هو ممن باشر الأمر و حضر یوم الدار.

و روی أن مروان فی یوم الجمل، کان یرمی بسهامه فی العسکرین معا و یقول:

من أصبت منهما فهو فتح، لقلة دینه و تهمته للجمیع.
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(29) فی مارقین من الجماعة فارقوا

باب الهدی و حیا الربیع المخصب

المارقون: هم الذین خرجوا عن الجماعة، و العادلون من عدل الی جور، و من قصد الی خبط. و أصله من قولهم: مرق السهم من الرمیة یمرق مروقا: إذا نفذ من الشق الأخر.

و الحیا المقصور: هو الغیث، و الحیاء أیضا هو الاستحیاء.

و المخصب: مأخوذ من الخصب، و هو سعة العیش.

(30) خیر البریة بعد احمد من له

منی الهوی و الی بنیه تطربی

انما عنی أمیر المؤمنین علیه السلام و ان لم یسمه، لکنه وصفه بصفة لیست الا له بقوله «انه خیر البریة بعد احمد» .

و قد دلت الأدلة الواضحة علی أن أمیر المؤمنین علیه السلام خیر البشر بعد النبی صلّی اللّه علیه و آله و سلم و أفضلهم و أکملهم (1)، و لو لم یدل علی ذلک الا أنه استخلفه و نص علیه بالإمامة فقد دلت العقول علی أن امامة المفضول للفاضل لا تحسن. و یدل أیضا علی ما ذکرناه قوله صلّی اللّه علیه و آله «أنت منی بمنزلة هارون من موسی الا أنه لا نبی بعدی» (2)، و لا شبهة و لا خلاف فی أن من جملة منازل
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1- 1) انظر الأحادیث فی ذلک فضائل الخمسة 2-100 و 103.

2- 2) انظر مصادر حدیث المنزلة فی فضائل الخمسة 1-347.




هارون من موسی أنه کان أفضل قومه عنده و أعلاهم منزلة لدیه، وجب أن یکون أمیر المؤمنین علیه السلام بهذه الصفة لأنها من جملة المنازل، و لم یخرجها الاستثناء.

و قد استقصینا الکلام فی التفضیل و ما یتصل به فی مواضع من کتبنا، و خاصة فی الکتاب المعروف «بالشافی» ، و لیس هذا موضوع تقصیه.

و معنی «و الی بنیه تطربی» أی إلی ولائهم و محبتهم خفوفی و اسراعی، لأنا قد بینا فیما تقدم معنی الطرب.

(31) أمسی و أصبح معصما منی له

بهوی و حبل ولایة لم یقضب

معنی أمسی و أصبح معصما: أی متمسکا لازما، لأنهم یقولون: أعصم الرجل بصاحبه اعصاما إذا لزمه و تمسک به، و أعصمت القربة بالعصام: إذا شددتها به و معنی لم یقضب: لم یقطع، یقولون قضبت الشیء قضبا أی قطعته، و منه قولهم: سیف قضاب. و القضب: الرطبة، و هی علف أهل العراق، و یقال لموضعها:

المقضبة، و لعلهم انما سموها بذلک لأجل القطع.

(32) و نصیحة خلص الصفاء له بها

منی و شاهد نصرة لم یعزب

النصیحة معروفة، و هی المشورة بما فیه الحظ و الصلاح و نصح الشیء مثل نصع: إذا خلص، و منه سمیت النصیحة. و یقولون أیضا نصحت الثوب انصحه نصحا إذا خطته. و الناصح: الخیاط. و النصاح: الخیط. و یقال نصحت الإبل
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نصوحا: إذا رویت، و أنصحتها أنا انصاحا. و النصاحات: الجلود، واحدها نصاح.

و معنی «لم یعزب» لم یفارقنی. یقال: عزب عنه حلمه إذا فارقه، فهو عازب.

و عزب عنی الشیء عزوبا: إذا ذهب.

(33) ردت علیه الشمس لما فاته

وقت الصلاة و قد دنت للمغرب

هذا خبر عن رد الشمس له علیه السلام فی حیاة النبی صلّی اللّه علیه و آله، لأنه روی أن النبی «ص» کان نائما و رأسه فی حجر أمیر المؤمنین، فلما حان وقت صلاة العصر کره أن ینهض لأدائها فیزعج النبی «ص» من نومه، فلما مضی وقتها و انتبه النبی دعا اللّه بردها علیه، فردها و صلی الصلاة فی وقتها (1).

فان قیل: هذا یقتضی أن یکون علیه السلام عاصیا بترک الصلاة.

قلنا: عن هذا جوابان:

(أحدهما) : أنه انما یکون عاصیا إذا ترک الصلاة بغیر عذر، و إزعاج النبی لا ینکر أن یکون عذرا فی ترک الصلاة.

فإن قیل: الأعذار فی ترک جمیع أفعال الصلاة لا تکون الا بفقد العقل و التمیز کالنوم و الإغماء و ما شاکلهما، و لم یکن فی تلک الحال بهذه الصفة، و أما الأعذار التی یکون معها العقل و التمیز ثابتین کالزمانة و الرباط و القید و المرض الشدید و اشتباک القتال، فإنما یکون عذرا فی استیفاء أفعال الصلاة و لیس بعذر فی ترکها أصلا، فإن کل معذور ممن ذکرنا یصلیها علی حسب طاقته و لو بالإیماء.
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1- 1) انظر أحادیث رد الشمس فی فضائل الخمسة 2-135. 




قلنا: غیر منکر أن یکون صلی مومیا و هو جالس لما تعذر علیه القیام إشفاقا من انزعاج النبی «ص» . و علی هذا تکون فائدة رد الشمس لیصلی مستوفیا لأفعال الصلاة، و لیکون أیضا فضیلة له و دلالة علی عظم شأنه.

(و الجواب الأخر) : ان الصلاة لم تنته بمعنی جمیع وقتها، و انما فاته ما فیها من الفضیلة و المزیة من أول وقتها و یقوی هذا شیئان:

أحدهما: الروایة الأخری فی الشعر «حین تفوته» ، لأن قوله «حین تفوت» صریح فی أن الفوت لم یقع و انما قارب و کاد.

و الشیء الأخر قوله «و قد دنت للمغرب» ، و هذا أیضا یقتضی أنها لم تغرب و انما دنت و قاربت الغروب.

فان قیل: إذا کانت لم تنته فأی معنی للدعاء بردها حتی یصلی فی الوقت و هو قد صلی فیه؟ قلنا: الفائدة فی ردها لیدرک فضیلة الصلاة فی أول وقتها، ثم لیکون ذلک دلالة علی سمو محله و جلالة قدره فی خرق العادة من أجله.

فإن قیل: إذا کان النبی صلّی اللّه علیه و آله هو الداعی بردها له، فالعادة انما خرقت للنبی «ص» لا لغیره.

قلنا: إذا کان النبی إنما دعا بردها لأجل أمیر المؤمنین علیه السلام لیدرک ما فاته من فضل الصلاة، فشرف انخراق العادة و الفضیلة به منقسم بینهما.

فان قیل: کیف یصح رد الشمس و أصحاب الهیئة و الفلک یقولون ان ذلک محال لا تناله قدرة؟ و هبة کان جائزا فی مذهب أهل الإسلام، أ لیس لو ردت الشمس من وقت الغروب الی وقت الزوال، لکان یجب أن یعلم أهل المشرق و المغرب بذلک؟ لأنها تبطئ بالطلوع علی أهل البلاد، فیطول لیلهم علی وجه
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خارق للعادة، و یمتد من نهار قوم آخرین ما لم یکن ممتدا. و لا یجوز أن یخفی علی أهل البلاد غروبها ثم عودها طالعة بعد الغروب، و کانت الأخبار تنتشر بذلک، و یؤرخ هذا الحادث العظیم فی التواریخ، و یکون أهم و أعظم من الطوفان.

قلنا: قد دلت الأدلة الصحیحة الواضحة علی أن الفلک و ما فیه من شمس و قمر و نجوم غیر متحرک بنفسه، و لا بطبیعته علی ما یهذی به القوم، و ان اللّه تعالی هو المحرک له و المصرف باختیاره. و لقد استقصینا الحجج علی ذلک فی کثیر من کتبنا، و لیس هذا موضع ذکره.

و أما علم المشرق و المغرب و السهل و الجبل بذلک-علی ما مضی فی السؤال -فغیر واجب، لأنا لا نحتاج الی القول بأنها ردت من وقت الغروب الی وقت الزوال، أو ما یقاربه علی ما مضی فی السؤال، بل نقول: ان وقت الفضل فی صلاة العصر هو ما یلی بلا فصل، زمان أداء المصلی لفرض الظهر أربع رکعات عقیب الزوال، و کل زمان-و ان قصر و قل-یجاوز هذا الوقت، فذلک الوقت فائت.

و إذا ردت الشمس هذا القدر الیسیر، الذی یفرض أنه مقدار ما یؤدی فیه رکعة واحدة، خفی علی أهل الشرق و الغرب و لم یشعر به، بل هو مما یجوز أن یخفی علی من حضر الحال، و شاهدها ان لم یمعن النظر فیها و التنقیر عنها، فبطل السؤال علی جواب الثانی المبنی علی فوت الفضیلة.

و أما الجواب الأخر المبنی علی أنها فاتت بغروبها للعذر الذی ذکرناه، فالسؤال أیضا باطل عنه، لأنه لیس بین مغیب قرص الشمس فی الزمان و بین مغیب بعضها و ظهور بعض، الا زمان یسیر قلیل یخفی فیه رجوع الشمس، بعد مغیب جمیع قرصها، الی ظهور بعضه علی کل قریب و بعید. و لا یفطن إذا لم یعرف سبب ذلک بأنه علی وجه خارق للعادة. و من فطن بأن ضوء الشمس غاب
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ثم غاب بعضه یجوز أن یکون ذلک لغیم أو حائل.

(34) حتی تبلج نورها فی وقتها

للعصر ثم هوت هوی الکوکب

التبلیج: مأخوذ من قولهم: بلج الصبح یبلج بلوجا إذا أضاء. و البلجة: آخر اللیل، و جمعها بلج. و البلجة بالفتح: الحاجبان غیر مقرونین، یقال منه: رجل أبلج و امرأة بلجاء.

و أما «هوی الکوکب» فأراد به سقوط الکوکب و غیبوبته، یقولون أهویت أهوی هویا إذا سقطت إلی أسفل، و کذلک الهوی فی السیر و هو المضی فیه. و یقال:

هوی من السقوط فهو هاو، و هوی من العشق فهو هو، و هوت الظبیة تهوی: إذا فتحت فاها. و یقال: مضی هوی من اللیل: أی ساعة.

(35) و علیه قد حبست ببابل مرة

أخری و ما حبست لخلق معرب

هذا البیت یتضمن الاخبار عن رد الشمس ببابل علی أمیر المؤمنین علیه السلام، و الروایة بذلک مشهورة، و أنه «ع» لما فاته وقت صلاة العصر ردت الشمس له حتی صلاها فی وقتها.

و خرق العادة هاهنا لا یمکن أن یقال ان نسبته الی غیره، کما أمکن فی أیام النبی صلّی اللّه علیه و آله. و الصحیح فی فوت الصلاة هاهنا أحد الوجهین اللذین
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تقدم ذکرهما فی رد الشمس علی عهد النبی «ص» ، و هو أن فضیلة أول الوقت فاتته بضرب من الشغل، فردت الشمس لیدرک الفضیلة بالصلاة فی أول الوقت، و قد بینا هذا الوجه فی البیت الذی أوله «ردت علیه الشمس» ، و أبطلنا قول من یدعی أن ذلک یجب أن یقیم الخلق فی الافاق معرفته حتی یدونوه و یؤرخوه.

و أما من ادعی ان الصلاة فاتته-بأن انقضی جمیع وقتها، اما لتشاغله بتعبیته عسکره، أو لأن بابل أرض خسف لا تجوز الصلاة علیها-فقد أبطل، لأن الشغل بتعبیة العسکر لا یکون عذرا فی فوت صلاة فریضة. و أما أرض الخسف فإنها تکره الصلاة فیها مع الاختیار. فأما إذا لم یتمکن المصلی من الصلاة فی غیرها و خاف فوت الوقت وجب أن یصلی فیها و تزول الکراهة.

و أما قوله «و علیه قد حبست ببابل» فالمراد بحبست: ردت، و انما کره أن یعید لفظة الرد لأنها قد تقدمت.

فان قیل: حبست بمعنی وقفت، و معناه یخالف معنی ردت.

قلنا: المعنیان هاهنا واحد، لأن الشمس إذا ردت الی الموضع الذی تجاوزته فقد حبست عن المسیر المعهود و قطع الأماکن المألوفة.

و أما المعرب: فهو الناطق المفصح بحجته، یقال: أعرب فلان عن کذا: إذا أبان عنه.

(36) الا لأحمد أو له و لردها

و لحبسها تأویل أمر معجب

الذی أعرفه و هو المشهور فی روایة «الا لیوشع أو له» ، فقد روی أن یوشع
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علیه السلام ردت علیه الشمس.

و علی الروایتین معا سؤال، و هو أن یقال: سواء قال «لأحمد» أم قال «لیوشع أوله» فإن الرد علیهما جمیعا، و إذا ردت الشمس لکل واحد منهما لم یجز إدخال لفظة «أو» ، و الواو أحق بالدخول هاهنا، لأنه یوجب الاشتراک و الاجتماع أ لا تری أنه لا یجوز أن یقول قائل «جاءنی زید أو عمرو» و قد جاءا جمیعا، فإنما یقال ذلک إذا جاء أحدهما.

و الجواب عن السؤال: ان الروایة إذا کانت «إلا لأحمد أوله» فإن دخول لفظة «أو» هاهنا صحیح، لأن رد الشمس فی أیام النبی صلّی اللّه علیه و آله یضیفه قوم الیه دون أمیر المؤمنین علیه السلام، و قد رأینا قوما من المعتزلة الذین یذهبون الی أن العادات لا تنخرق الا للأنبیاء «ع» دون غیرهم، ینصرون و یصححون رد الشمس فی أیام النبی «ص» و یضیفونه الی النبوة، فکأنه قال: ان الشمس قد حبست علیه ببابل، و ما حبست إلا لأحمد «ص» ، علی ما قاله قوم، أو له علی ما قاله آخرون، لان رد الشمس فی أیام النبی «ص» مختلف فی جهة إضافته، فأدخل لفظة «أو» للشک لهذا السبب.

و أما الروایة إذا کانت بذکر یوشع فمعنی «أو» هاهنا معنی الواو، فکأنه قال:

لیوشع و له، کما قال اللّه تعالی «فَهِیَ کَالْحِجارَةِ أَوْ أَشَدُّ قَسْوَةً» (1)علی أحد التأویلات فی الآیة، و کما قال الشاعر:

و قد زعمت لیلی بأنی فاجر لنفسی تقاها أو علی فجورها
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(37) و لقد سری فی ما یسیر بلیلة

بعد العشاء بکربلا فی موکب

أما السری: فهو سیر اللیل کله، و هی مؤنثة، لأنها جمع سریة و سروة، یقولون: سریت الثوب عن الرجل و سروته: إذا کشفته، أسریه سریا، و أسرو سروا. و السرو: ما ارتفع من عن موضع السیل و انحدر عن غلظ الجبل، و منه قیل سرو حمیر.

و یقال: سرأت المرأة: کثر ولدها، و سرأت الجرادة و الضبة تسرأ سرءا:

إذا باضت، و أسرأت: إذا حان ذلک منها. و أول ما تکون الجرادة فهی سروة، و إذا تحرک فهو دبی قبل أن تنبت أجنحته، ثم یکون غوغاء، و به سمی غوغاء الناس.

و کربلاء: الموضع المعروف بنواحی الطفوف، و هو الذی قتل فیه سیدنا أبو عبد اللّه الحسین بن علی علیه السلام.

و یشبه أن یکون اشتقاق هذا الاسم من الکراب الذی هو الحرث، و الکراب الحراث. و من أمثال العرب «الکراب علی البقر» ، و یقولون ما بها کراب:

أی أحد.

(38) حتی اتی متبتلا فی قائم

القی قواعده بقاع مجدب

أراد بالمتبتل الراهب، من البتل و هو القطع، و مثله البت و البلت. و انما
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سمی الراهب متبتلا لقطعه نفسه عن الناس و عن اللذات، و منه امرأة متبتلة: کل جزء منها یقوم بنفسه فی الحسن، و العذراء البتول: التی انقطعت عن الأزواج، و صدقة بتلة علی هذا المعنی. و إذا انفردت الفیلة و استغنت عن أمهاتها فهی البتول و أمها مبتل. و تبرت الشیء مثل بتلته و بتکته أیضا: قطعته.

و أما «القائم» فهو صومعة الراهب.

و القاع: الأرض الحرة الطین التی لا حزونة فیها و لا انهباط، و الجمع:

القیعان، و قاعة الدار: ساحتها.

و القواعد: جمع قاعدة، و هی أساس الجدار و کل ما یبنی.

و یجدب: مأخوذ من الجدب الذی هو ضد الخصب. و الجدب: العیب، یقال جدبه یجدبه فهو جادب إذا عابه، قال ذو الرمة:

فیا لک من خد أسیل و منطق رخیم و من خلق تعلل جادبه

و هذه قصة مشهورة قد جاءت الروایة بها، فإن أبا عبد اللّه البرقی روی عن شیوخه عمن خبرهم قال: خرجنا مع أمیر المؤمنین نرید صفین، فمررنا بکربلاء فقال علیه السلام: أ تدرون أین نحن؟ هاهنا مصرع الحسین و أصحابه. ثم سرنا یسیرا فانتهینا الی راهب فی صومعة، و قد انقطع الناس من العطش، فشکوا ذلک الی أمیر المؤمنین علیه السلام، و ذلک لأنه أخذ بنا علی طریق البر و ترک الفرات عیانا. فدنا من الراهب فهتف به فأشرف من صومعته، فقال: یا راهب هل قرب صومعتک من ماء؟ قال: لا فسار قلیلا حتی نزل بموضع فیه رمل، فأمر الناس فنزلوا، فأمرهم أن یبحثوا عن ذلک الرمل، فأصابوا تحت ذلک الرمل صخرة بیضاء، فاقتلعها أمیر المؤمنین علیه السلام بیده و نحاها فإذا تحتها ماء أرق من الزلال و أعذب من کل ماء، فشرب الناس و ارتووا و حملوا منه، و رد الصخرة و الرمل کما کان.
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قال: فسرنا قلیلا و قد علم کل واحد من الناس مکان العین، فقال أمیر المؤمنین علیه السلام: بحقی علیکم الا رجعتم الی موضع العین فنظرتم هل تقفون علیها؟ فرجع الناس یقفون الأثر إلی موضع الرمل، فبحثوا ذلک الرمل فلم یصیبوا العین فقالوا: یا أمیر المؤمنین لا و اللّه ما أصبناها، و لا ندری أین هی.

قال: فأقبل الراهب فقال: أشهد یا أمیر المؤمنین ان أبی أخبرنی عن جدی-و کان من حواریی عیسی علیه السلام-أنه قال: ان تحت هذا الرمل عینا من ماء أبرد من الثلج و أعذب من کل ماء عذب، و أنه لا یقع علیها إلا نبی أو وصی نبی، و أنا أشهد أن لا إله إلا اللّه و أن محمدا عبده و رسوله و انک وصی رسول اللّه و خلیفته و المؤدی عنه، و قد رأیت أن أصحبک فی سفرک فیصیبنی ما أصابک من خیر و شر فقال له خیرا و دعا له بالخیر، و قال علیه السلام: یا راهب الزمنی و کن قریبا منی ففعل.

فلما کانت لیلة الهریر و التقی الجمعان و اضطرب الناس فیما بینهم قتل الراهب فلما أصبح أمیر المؤمنین علیه السلام قال لأصحابه: انهضوا بنا فادفنوا قتلاکم.

و أقبل أمیر المؤمنین یطلب الراهب حتی وجده فصلی علیه و دفنه بیده فی لحده، ثم قال أمیر المؤمنین علیه السلام: و اللّه لکأنی أنظر الیه و الی زوجته و الی منزلته و درجته التی أکرمه اللّه بها (1).

و لیس لأحد أن ینکر هذا الخبر من حیث کان خارقا للعادة و لاحقا بالمعجزات و لأنا قد بینا فی مواضع من کتبنا و فی کتاب «الشافی فی الإمامة» خاصة، ان المعجزات یجب ظهورها علی أیدی الأئمة علیهم السلام، و تکلمنا علی شبه من امتنع من ذلک، و لیس هذا موضع الکلام فیه.
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(39) یأتیه لیس بحیث یلقی عامرا

غیر الوحوش و غیر أصلع أشیب

معنی یأتیه (1): أی یأتی إلی الراهب، و هو فی الکلام الذی ذکر صفته.

و معنی عامر: انه لا یقیم فیه سوی الوحوش، فان من أقام بمکان فکأنه قد عمره. و یمکن أن یکون أیضا مأخوذا من العمرة التی هی الزیارة.

و الأصلع الأشیب: هو الراهب.

(40) فی مدمج زلق أشم کأنه

حلقوم أبیض ضیق مستصعب

المدمج: هو الشیء المستور، یقال أدمج الرجل و دمج بتشدید المیم: إذا دخل فی الشیء فاستتر، و مثله أدمقت الباب ادماقا: إذا دخلته، و اندمق هو:

إذا دخل.

و صومعة الراهب تستر من دخل فیها لا محالة.

و الزلق: معروف، و هو الذی لا یثبت علی قدم.

و الأشم: الطویل المشرف. . الأبیض هاهنا هو الطائر الکبیر من طیور الماء، و العرب تسمی الکبیر من طیور الماء أبیض. و تشبیه الصومعة الطویلة بحلقوم طائر الماء من واقع التشبیه، و انما جر لفظتی «ضیق» و «مستصعب» لأنه جعلها من وصف المدمج الزلق و الأشم.
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(41) فدنا فصاح به فأشرف ماثلا

کالنسر فوق شظیة من مرقب

الماثل: المنتصب و مثل أیضا: لطأ بالأرض، و هو من الأضداد. و مثل: غاب عنک، و مثل الرجل من مرضه مثالة: إذا حسنت حاله، و مثل به یمثل مثولا من المثلة. و المثال: الفراش، و جمعه مثل.

و النسر: الجارح المشهور و انما شبه الراهب بالنسر لعلو سنه و طول عمره و مما یدل علی أنه أراد به ما ذکرناه قول الشاعر:

یا نسر لقمان کم تعیش و کم تسحب ذیل الحیاة یا لبد

و الشظیة: قطعة من الجبل منفردة.

و المرقب و المرقبة: المکان العالی.

(42) هل قرب قائمک الذی بوأته

ماء یصاب فقال ما من مشرب

معنی «بوأته» أسکنته، یقال بوأته المنزل تبویئا و اباءة و إباوه: اجتمعت و إیاه، و المباءة: المنزل. و باء الرجل بصاحبه بواء: إذا قتل به، و باء بذنبه یبوء بواء: إذا اعترف به.

و نفیه أن یکون هنا ماء یشرب نفی للماء، لأنه إذا لم یکن مشرب فلا ماء یشرب.
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(43) إلا بغایة فرسخین و من لنا

بالماء بین نقا و قی سبسب

و قوله «الا بغایة فرسخین» من فصیح الکلام و وجیزه.

و قد مضی تفسیر النقا.

و القی: الصحراء الواسعة.

و السبسب: الأرض القفر، و البسبس و الجمع سباسب و بسابس، و السباسب:

کل عید للعرب سمی بهذا الاسم، و منه قول النابغة الذبیانی:

یحیون بالریحان یوم السباسب

(44) فثنی الاعنة نحو وعث فاجتلی

ملساء تبرق کاللجین المذهب

الوعث: المکان اللین الذی لا یسلک، لأن الأخفاف تغیب فیه. الوعث من الرمل: کل لین سهل. و امرأة وعثة الأرداف: لینتها. و یقولون: نعوذ باللّه من وعثاء السفر، یعنون ألمه و تعبه.

و معنی «اجتلی ملساء» أی نظر الی صخرة ملساء و انجلت لعینه.

و معنی تبرق: تلمع، و لم یرض بأن جعل لمعانها مثل لمعان اللجین، الذی هو الفضة حتی جعله لجینا مذهبا، فهو أقوی لبریقه و لمعانه.
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(45) قال اقلبوها انکم ان تقلبوا

ترووا و لا تروون ان لم تقلب

(ش 1) یقال: انه علیه السلام أمرهم بقلبها و أخبرهم أن الماء تحتها، فاجتمعوا و حاولوا قلبها فلم یقدروا علیه، فدنا منها فاقتلعها وحده، فلما ارتووا أعادها.

(ش 2) الهاء فی «اقلبوها» راجعة إلی الصخرة الملساء التی تقدم ذکرها.

و معنی «ان تقلبوا ترووا» انکم تجدون من الماء ما یرویکم إذا شربتم منه، فحذف هذا کله و اختصره بلاغة و فصاحة.

(46) فاعصوصبوا فی قلبها فتمنعت

منهم تمنع صعبة لم ترکب

معنی «اعصوصبوا» اجتمعوا علی قلعها و صاروا عصبة واحدة، و یقولون:

اعصوصبت الإبل و عصبت: إذا اجتمعت.

و الصعبة: أراد بها ما لم یذلله الرکوب و الریاضة من فرس أو بکر، فأقام الصفة مقام الموصوف.

و أحسن کل الإحسان فی تشبیه تمنع الصخرة علی تحرکها و قلبها بتمنع الصعبة علی راکبها.
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(47) حتی إذا أعیتهم اهدی لها

کفا متی ترم المغالب تغلب

معنی أعیتهم: أی عجزوا عن قلعها، و هو الکلال. و یجوز أن یکون من قولهم «عی بالأمر» إذا ضاق به و لم یجد عنه مخرجا.

و معنی «أهوی لها کفا» مد لها کفا، من قولهم: أهویت الیه بالسیف و غیره أهواء، و أهویت بالشیء إذا أومیت به، و أهویت به: إذا ألقیته فی أهویة، و أهویته:

ألقیته من الهواء.

و أراد بالمغالب: الرجل الغالب.

(48) فکأنها کرة بکف حزور

عبل الذراع دحا بها فی ملعب

الهاء فی قوله «کأنها» ترجع إلی الصخرة.

و الکرة معروفة.

و الحزور: الغلام المترعرع، و جمعه حزاور و حزاورة.

و العبل: الغلیظ الممتلئ.

«و دحا» هاهنا بمعنی رمی، یقولون: دحا الفرس یدحو دحوا: إذا رمی بیده رمیا، لا یرفع سنبکه عن الأرض. و دحا أیضا: بسط، و منه قوله تعالی «وَ اَلْأَرْضَ بَعْدَ ذلِکَ دَحاها» (1)أی بسطها.
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و لقد أحسن فی هذه المبالغة و الارتقاء منها إلی غایة بعد أخری، لأنه انما أراد خفة حمل الصخرة علیه، و تسهیل تصریفها، و تیسیر تقلیبها، قال: فکأنها کرة و هذا کاف فی سرعة تحریکها و تصریفها، و لم یرض بذلک حتی قال: بکف حزور، و لم یقنع حتی قال أیضا: عبل الذراع، و لم یرضه کل ذلک حتی قال: دحا بها فی ملعب.

(49) فسقاهم من تحتها متسلسلا

عذبا یزید علی الزلال الأعذب

انما أراد ماء متسلسلا، فأقام الصفة مقام الماء. و یقال: ماء سلسل و سلاسل أی سلس فی الحلق، و هو البارد. و کذلک السلسل و السلسبیل.

و الزلال: الصافی، و یقال هو البارد.

(50) حتی إذا شربوا جمیعا ردها

و مضی فخلت مکانها لم یقرب

و معنی قوله «فخلت مکانها لم یقرب» أنه أعادها علی حالها الأولی و مکانها بعینه، من غیر تأثیر یدل علی أنها قلعت ثم أعیدت.

(51) أعنی ابن فاطمة الوصی و من یقل

فی فضله و فعاله لم یکذب

انما عنی ابن فاطمة أمیر المؤمنین علیه السلام، لأن أمه فاطمة بنت أسد بن
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هاشم بن عبد مناف، و هی أول هاشمیة ولدت لهاشمی، و روی أنها ولدته علیه السلام فی الکعبة، و لا نظیر له فی هذه الفضیلة (1).

و لفاطمة بنت أسد فضائل و خصائص معروفة یطول ذکرها و شرحها.

و أمیر المؤمنین «ع» وصی رسول اللّه، و قد أجمع الناس علی إطلاق هذا الاسم له، و وصفه بهذا الوصف حتی صار علما مشهورا و وصفا ممیزا، و ان اختلف فی معناه: فذهب قوم إلی أنه وصیه فی أهله خاصة و هم مخالفو الشیعة. و ذهبت الشیعة إلی أنه وصیه بالإطلاق فی أهله و أمته. و الأمر فی تسمیته بالوصی أشهر من أن یحتج فیه بخبر منقول، و ان کانت الأخبار فی ذلک متظافرة متواترة (2)و روی الثقفی، عن مخول بن إبراهیم، عن عبد الرحمن الأسود الیشکری، عن محمد ابن أبی بکر، عن عبادة بن عبد اللّه، عن سلمان الفارسی قال: سألت رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله: من وصیک من أمتک؟ فإنه لم یبعث نبی الا و کان له وصی من أمته؟ فقال رسول اللّه «ص» : لم یتبین لی بعد. فمکثت ما شاء اللّه لی أن امکث و دخلت المسجد، فنادانی رسول اللّه «ص» ، فقال: یا سلمان سألتنی عن وصیی من أمتی؟ فهل تدری من کان وصی موسی من أمته؟ فقلت: کان وصیه یوشع بن نون فتاة. فقال «ص» : فهل تدری لم کان أوصی الیه؟ قلت: اللّه و رسوله أعلم. قال: أوصی الیه لأنه کان أعلم أمته بعده، و وصیی هو أعلم أمتی بعدی علی بن أبی طالب.

و خبر یوم الدار مشهور، فإن النبی جمع بنی عبد المطلب فخطبهم و قال:

أیکم یؤازرنی علی هذا الأمر یکن أخی و وصیی و خلیفتی فی أهلی و منجز وعدی و قاضی دینی؟ فأحجم القوم جمیعا الا علیا علیه السلام، فقال له النبی «ص» : أنت
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أخی و وزیری و خلیفتی فی أهلی؟ تنجز عدتی و تقضی دینی. و ما روی فی هذا المعنی أکثر من أن یحصی (1).

و أما قوله «فی فضله و فعاله لم یکذب» ، فإنما أراد المبالغة فی وصف فضله بالکثرة و الوفور، فالقائل فیه و المعدد له صادق علی کل حال، لأنه بین تقصیر و اطالة هو فی کلیهما صادق من زیادة الفضل علی کل حد ینتهی الیه.

(52) لیست ببالغة عشیر عشیر ما

قد کان أعطیه مقالة مطنب

روی الثقفی، عن مخول بن إبراهیم، عن عبد الرحمن بن الأسود الیشکری عن محمد بن أبی بکر، عن عبادة بن عبد اللّه، عن سلمان الفارسی رضی اللّه عنه قال: سألت رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله و سلم: من وصیک من أمتک، فإنه لم یبعث نبی الا و کان له وصی من أمته؟ فقال: لم یتبین لی بعد. فمکثت ما شاء اللّه ان أمکث و دخلت المسجد، فنادانی رسول اللّه صلّی اللّه علیه و آله و سلم فقال:

یا سلمان، سألتنی عن وصیی من أمتی، فهل تدری لما [ذا]أوصی الیه؟ فقلت:

اللّه و رسوله أعلم. فقال: أوصی الیه لأنه کان أعلم أمته، و أعلم أمتی من بعدی علی و هو وصیی. فأی فضلة أعظم من هذه؟ و خبر یوم الدار مشهور: أن النبی صلّی اللّه علیه و آله و سلم جمع بنی عبد المطلب ثم خطبهم و قال: أیکم یؤازرنی علی هذا الأمر، و یکون أخی و وصیی و خلیفتی فی أهلی، ینجز وعدی، و یقضی دینی، فأحجم القوم الا علیا علیه السلام
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فقال له النبی صلّی اللّه علیه و آله و سلم: أنت أخی و وزیری و وصیی و وارثی و خلیفتی تنجز وعدی و تقضی دینی.

و قد روی فی هذا المعنی من هذه الروایات ما هو أکثر من أن یحصی، و ذلک معنی قوله «و من یقل فی فضله و فعاله لم یکذب» . أی فضله کثیر یستغنی به من یرید الإطالة فی عد مناقبه و فضائله عن کذب فیها، و استعارة لما لیس بصحیح لیکثر به القول، فإنه-و ان أطال-عاجز أن یأتی علی جمیع فضائله و مناقبه علیه السلام.

فأما «المطنب» فهو المکثر من القول، و الاطناب: الإکثار من القول.

و الاطنابة: السیر الذی علی رأس الوتر. و الاطنابة: أیضا المظلة.

(53-54) صهر الرسول و جاره فی مسجد

طهر یطهره الرسول مطیب

سیان فیه علیه غیر مذمم

ممشاه ان جنبا و ان لم یجنب

أما مصاهرة أمیر المؤمنین علیه السلام للنبی صلّی اللّه علیه و آله و سلم فإنها من المناقب العظام و الفضائل الجسام، لأن الروایات وردت متظاهرة أن أبا بکر خطب فاطمة علیها السلام الی أبیها فرده عنها و قال له: لم أؤمر بذلک، ثم خطبها عمر فکان له من الجواب مثل ذلک، فلما خطبها أمیر المؤمنین قال «ص» : هی لک.

و روی فی أخبار کثیرة مختلفة الألفاظ و الطرق أن النبی «ص» قال لأمیر المؤمنین: ما زوجتکها، انما زوجکها اللّه من السماء.

و فی خبر آخر: ان فاطمة قالت: یا رسول اللّه زوجتنی خفیف الشیء لا مال له. فقال «ص» : أما ترضین یا بنیتی أن یکون زوجک أول المسلمین سلما، و أفضلهم
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حلما، و أکثرهم علما؟ فقالت علیها السلام: بلی رضیت بما رضی اللّه لی و رسوله.

و فی هذه المصاهرة أکبر دلیل علی طهارة باطن أمیر المؤمنین علیه السلام، و ان ظاهره فی الخیر و الفضل کباطنه، فان من اختاره اللّه صهرا لنبیه «ص» و تخطی الیه الخلق أجمعین، لا یجوز أن یکون الا علی الصفة التی ذکرناها، لأن من یعلم الغیوب لا یختار الا علی الباطن دون الظاهر لعلمه بالباطن. و انما کان اختیارنا مقصورا علی الظاهر لأنا لا نعلم الباطن و لا طریق لنا الی علمه، و لو علمنا البواطن ما اخترنا الا علیها. و فی هذا الذی ذکرنا دلیل واضح علی عصمة أمیر المؤمنین علیه السلام و طهارة باطنه، و موافقة باطنه لظاهرة.

و أما ذکر المسجد فإنما عنی به مسجد النبی صلّی اللّه علیه و آله و سلم، فان اللّه أحل لأمیر المؤمنین علیه السلام ما خصه به و صرفه عمن سواه، فروت أم سلمة قالت: خرج النبی الی المسجد فنادی بأعلی صوته ثلاثا: ألا ان هذا المسجد لا یحل لجنب و لا لحائض إلا لرسول اللّه «ص» و أزواجه و علی و فاطمة بنت محمد.

و بروایة أخری عن أبی سعید الخدری قال: قال رسول اللّه صلّی اللّه علیه و آله و سلم بأعلی صوته: انه لا یحل لأحد من هذه الأمة أن یجنب فی هذا المسجد غیری و غیرک.

و هذا معنی الاختصاص، فإن النبی «ص» أمر بسد جمیع أبواب أهله، و مجانبة النافذة الی المسجد سوی باب أمیر المؤمنین علیه السلام، فشق هذا التمییز و التخصیص علی من کان بابه مفتوحا الی المسجد. الأخبار بذلک متظاهرة (1).

و قد روی عن علی بن الحسین عن أبیه علیه السلام قال: سألت علیا علیه السلام فقلت: کیف یا أبتاه کان أمرک حیث سد رسول اللّه «ص» أبواب المسلمین و ترک بابک
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مفتوحا تمر فی المسجد و أنت جنب؟ قال: قال رسول اللّه «ص» : ان موسی سأل ربه أن یطهر مسجده لهارون و ذریته من بعده ففعل، و انی سألت ربی ذلک ففعل.

أما الطیبة فقد تقدم أنها أحد أسماء المدینة، و ذکرنا ما روی من أسمائها.

فأما قوله «مطیب» فیحتمل أن یرید به الطهارة دون الذی یتطیب به، و لهذا یقولون تراب طیب، إذا کان طاهرا یصلح للوضوء. و یحتمل أیضا أنه یرید بمطیب أی مضمخ بالطیب عبق بأرجه، فأما الکعبة و موضع الصلاة من المسجد فیختص بالتطیب.

و أراد بالبیت الذی أوله «و سیان فیه» انه أباح له أن یمشی فی هذا المسجد مع الجنابة و فقدها. و معنی سیان: أی مثلان.

و الجنب: من الجنابة، یقال: أجنب فلان: أی أصابته جنابة. و جنب فلان فی بنی فلان: أی نزل فیهم غریبا. و جمع جنب إجناب. و الجنیبة: هی الناقة یعطیها الرجل لقوم یمتارون علیها له، و الجمع جنائب. و الجناب: هو الرحل أو الفناء، و الجمع أجنبة. و جنب بنو فلان فهم مجنبون: إذا لم یکن فی إبلهم لبن.

و جنبت الإبل بالتخفیف: إذا عطشت.

(55-58) و سری بمکة حین بات مبیته

و مضی بروعة خائف مترقب

خیر البریة هاربا من شرها

باللیل مکتتما و لم یستصحب

[الا سوی رجلا مخافة أنه

خشی الإذاعة منه عند المهرب]
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باتوا و بات علی الفراش ملفعا

فیرون ان محمدا لم یذهب

انما أراد بما أشار إلیه مبیت أمیر المؤمنین علیه السلام علی فراش النبی صلّی اللّه علیه و آله و سلم، حین أراد الهجرة إلی المدینة، و ان المشرکین هموا به و تواعدوا علی قصد مبیته و الإیقاع به، فکره صلّی اللّه علیه و آله أن یخلی فراشه علی مراعاة القوم له، فیعلمون بخروجه فیتبعون أثره. فثبت علی علیه السلام فی فراشه، فلما راعاه المشرکون رأوا فیه شخصا ثانیا، فلم یفطنوا بمسیرة علیه السلام.

و صفته لیست بأقل من استسلام إسماعیل علیه السلام لأبیه حین رأی ان یذبحه. و هو أعظم، لأن إسماعیل استسلم إلی أب حدب مشفق مأمون، و ما جرت العادة بإتلاف الإباء للأبناء. و أمیر المؤمنین استسلم بمبیته علی فراش النبی إلی أعداء حنقین مبغضین غیر مأمونین، لا سیما و قد فوتهم بمبیته فی الفراش غرضهم و حرمهم مقصودهم، و هم علی من فعل ذلک أحنق، کل ذلک فی طاعة اللّه و رسوله.

و الروعة: الخوف.

و الترقب: الانتظار. و یقول: و مضی خیر البریة هاربا من شرها بروعة خائف مترقب.

و التلفع: التلفف. و اللفاع: ما تغطیت به من ثوب و استترت به.

(59) حتی إذا طلع الشمیط کأنه

فی اللیل صفحة خد أدهم مغرب

الشمیط: الصبح. و سمی بذلک لاختلاط الضوء بالظلمة، و کذلک الذئب
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الشمیط الذی فیه سواد و بیاض. و رجل أشمط: بین الشمط، و امرأة شمطاء.

و شماطیط الخیل: جماعات فی تفرقة.

و صفحة الخد: جانبه. و انما أراد صفحة من خد فرس أدهم، فاقتصر علی ذکر الصفة عن الموصوف.

و الفرس المغرب: و هو الذی ابیضت أشفار عینیه.

(60) ثاروا لأخذ أخی الفراش فصادفت

غیر الذی طلبت أکف الخیب

قوله «ثاروا لأخذ أخی الفراش» لأنهم أرادوا أخذ محمد صلی اللّه علیه و آله و سلم، و هم یظنونه نائما فی الفراش، فصادفوا علیا علیه السلام، فهموا بقتله، فثار إلیهم فضاربهم بالسیف و نجا منهم و لم یقدروا علیه.

و قوله «أخو الفراش» کنایة عن صاحب الفراش. و هذه قصة مشهورة و قد ذکرتها الرواة.

(61-62) [و تراجعوا لما رأوه و عاینوا

أسد الإله مجالدا فی منهب]

فوقاه بادرة الحتوف بنفسه

حذرا علیه من العدو المجلب

البادرة: ما بدر من الشیء و برز و جاء فی أوله و ظهر. و البادرة: اللحمة
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التی تکون بین الکتف و العنق، و جمعها بوادر (1)، و یقال لها: البأدلة، و جمعها بآدل و یقال بأدل بغیر هاء. قال الشاعر:

و لا رهل لباته و بآدله

و المجلب، من قولهم أجلب الرجل: إذا سمعت له صیاحا و جلبة و استعانة، یستصرخ بقوم و یستعین بهم علی حرب. قال اللّه تعالی «وَ أَجْلِبْ عَلَیْهِمْ بِخَیْلِکَ وَ رَجِلِکَ» (2).

(63) حتی تغیب عنهم فی مدخل

صلی الإله علیه من متغیب

قوله «حتی تغیب» یعنی النبی صلی اللّه علیه و آله و سلم.

و قوله فی مدخل: حین دخل الغار و استتر به.

و القصة مشهورة.
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1- 1) و فی الهامش: بادره مبادرة و بدارا و ابتدره و بادر غیره إلیه: عاجلة. و بدره الأمر و الیه: عجل الیه. و استبق و استبقنا البدری، کجمزی: أی مبادرین. و البادرة: ما یبدر من حدتک فی الغضب من قول أو فعل. . و البدیهة. قاموس. 
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(64) و جزاه خیر جزاء مرسل امة

ادی رسالته و لم یتهیب

جزاه: دعا له، لما کان منه علیه السلام من الصبر علی تجرع الغصص، و الصبر علی مدافعة الأعداء، و الذب عن نبیه علیه السلام.

و یقال: ان المشرکین لما فاتهم الظفر بالنبی صلی اللّه علیه و آله علی الفراش، و عرفوا أنه قد فارق مکة، طلبوه علی سائر الطرق و قفوا أثره.

(65) قالوا اطلبوه فوجهوا من راکب

فی مبتغاه و طالب لم یرکب

معنی قوله «قالوا اطلبوه» أن المشرکین لما فاتهم الظفر به علی الفراش، و اخفق قصدهم، و اکدی سعیهم، و علموا أنه قد فارقهم و فاتهم، أمروا بطلبه.

و ضاق الشعر عن أن یقول: فوجهوا من طالب راکب و طالب لم یرکب، فاقتصد علی نفی الرکوب عن الطالب الثانی، اشعارا بأنه أراد بالطالب الأول الراکب.

(66) حتی إذا قصدوا لباب مغارة

ألفوا علیه نسیج غزل العنکب

یقال: انهم لما قفوا أثر النبی صلی اللّه علیه و آله و سلم، دلهم الأثر إلی الغار،
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و هی المغارة التی ذکرها فی الشعر، فأرسل اللّه العناکب فنسجت علی باب الغار.

فلما هموا أن یلجوا الغار، قال بعضهم لبعض: لو کان دخل هاهنا أحد لأفسد نسج العنکبوت. فذلک قوله فی البیت الذی یأتی «ما فی المغار لطالب من مطلب» ، فرجعوا و کان ذلک من معجزاته صلی اللّه علیه و آله و سلم.

یقال للذکر من العناکب: العنکبوت. و ذلک فی لغة أهل الیمن.

(67-68) صنع الإله له فقال فریقهم

ما فی المغار لطالب من مطلب

میلوا فصدهم الملیک و من یرد

عنه الدفاع ملیکة لم یعطب

انما أراد أن القوم لما رأوا نسیج العنکبوت علی باب الغار أشعرهم ذلک بأنه لم یلجه والج، و لا دخل الیه داخل، فیئسوا من تفتیشه و الدخول الیه.

و هذه احدی معجزاته صلی اللّه علیه و آله و سلم التی تفوق الإحصاء.

(69) حتی إذا أمن العیون رمت به

خوص الرکاب إلی مدینة یثرب

معنی «أمن العیون» انقطع عنه التتبع و الطلب.

و خوص الرکاب: من الخوص فی العین، و العین الخوصاء عندهم: التی ضاق مشقها. و یقال بل هی الغائرة. و یقال: قد خوصت تخوص خوصا. و بئر خوصاء: إذا غار ماؤها و نعجة خوصاء: و هی التی اسودت احدی عینیها و ابیضت
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الأخری. و یقال: خوص رأسه أی وقع فیه الشیب، و قیل إذا استوی بیاض الشعر و سواده.

الرکاب: الإبل.

یثرب: من أسماء المدینة علی ساکنها السلام، و قد تقدم ذلک.

(70) فاحتل دار کرامة فی معشر

آووه فی سعة المحل الارحب

آووه: أنزلوه و أحلوه. یقولون أویت إلی الموضع آوی أویا. و أویت فی الرحمة تأویة و أوایة، فانا آوی له.

المحل الأرحب: هو الواسع.

(71-73) و له بخیبر إذ دعاه لرایة

ردت علیه هناک أکرم منقب

إذ جاء حاملها فأقبل متعبا

یهوی بها العدوی أو کالمتعب

یهوی بها و فتی الیهود یشله

کالثور ولی من لواحق اکلب

(ش 1) هذه قصة یوم خیبر، مشهورة. و روی أبو سعید الخدری رحمه اللّه تعالی أن رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله و سلم أرسل عمر الی خیبر فانهزم هو و من معه، حتی جاء الی رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله و سلم یجبن أصحابه و یجبنونه، فبلغ
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ذلک من رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله و سلم کل مبلغ، فبات لیلته مهموما، فلما أصبح خرج الی الناس و معه الرایة، فقال: لأعطین الرایة الیوم رجلا یحب اللّه و رسوله و یحبه اللّه و رسوله کرار غیر فرار، فتعرض لها المهاجرون و الأنصار، ثم قال: این علی؟ فقالوا: یا رسول اللّه هو أرمد، فبعث الیه سلمان و أبا ذر، فجاءا به و هو یقاد لا یقدر علی فتح عینیه، و قال: اللهم أذهب عنه الرمد و الحر و البرد و انصره علی عدوه فإنه عبدک یحبک و یحب رسولک، ثم دفع إلیه الرایة، فقال حسان بن ثابت: یا رسول اللّه أ تأذن لی أن أقول فیه شعرا؟ فأذن له، فقال:

و کان علی أرمد العین یبتغی دواء فلما لم یحس مداویا

شفاه رسول اللّه منه بتفلة فبورک مرقیا و بورک راقیا

و قال سأعطی الرایة الیوم ماضیا کمیا محبا للرسول موالیا

یحب الهی و الرسول یحبه به یفتح اللّه الحصون الأوابیا

فأصفی بها دون البریة کلها علیا و سماه الوزیر المؤاخیا

فقال: ان علیا علیه السلام لم یجد بعد ذلک أذی فی عینیه، و لا أذی حر و لا برد.

و فی روایة أخری: ان الرایة أعطاها رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله و سلم أبا بکر فعاد منهزما یجبن أصحابه و یجبونه فی ذلک الیوم، ثم أعطاها فی الیوم الثانی عمر فرجع بها منهزما یجبن أصحابه و یجبنونه و قد جرح فی رجله، فلما کان فی الیوم الثالث دفعها الی علی علیه السلام و قال ما حکیناه فی الروایة الاولی.

و الذی قاله النبی صلی اللّه علیه و آله و سلم فی علی علیه السلام حین سلم الرایة إلیه یقتضی ظاهره التقدیم و التعظیم فی الصفات التی وصفه بها علی من تقدمه ممن سلمت الرایة إلیهم أولا.
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و المنقب: جمع منقبة و مناقب أیضا. و المنقبة: طریق الخیر و الفضل. و المنقب و النقب أیضا: الطریق الضیق.

و العدوی: عمر بن الخطاب، لأنه من ولد عدی بن کعب بن لؤی بن غالب.

و الهوی فی السیر: المضی بسرعة.

و أخو الیهود: مرحب لعنه اللّه.

و الشل: الطرد، و رجل شلول و مشل: سواق و سریع.

و اللواحق: التوابع المدرکات، و یقال للفرس: لاحق الاقراب إذا لحق بطنه بظهره فهو من الضمر. و الاقراب: الخواصر.

(ش 2) أما قصة غزو خیبر فمشهورة مذکورة، و کان فیها لأمیر المؤمنین علیه السلام البلاء العظیم، و العناء الجسیم.

و روی أبو سعید الخدری ان رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله و سلم أرسل عمر الی خیبر فانهزم و من معه، و قدم علی رسول اللّه «ص» یجبن أصحابه، فبلغ ذلک من رسول اللّه کل مبلغ، فبات لیلته مهموما، فلما أصبح خرج الی الناس و معه الرایة، فقال «ص» : لأعطین الرایة الیوم رجلا یحب اللّه و رسوله و یحبه اللّه و رسوله، کرار غیر فرار. فتعرض لها جمیع المهاجرین و الأنصار، فقال: أین علی؟ فقالوا: هو یا رسول اللّه أرمد، فبعث إلیه أبا ذر و سلمان، فجاءا به یقاد و لا یقدر علی فتح عینیه من الرمد، فلما دنا من رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله و سلم تفل فی عینیه و قال اللهم أذهب عنه الحر و البرد و انصره علی عدوه، فإنه عبدک یحبک و یحب رسولک غیر مراء. ثم دفع إلیه الرایة، فاستأذنه حسان بن ثابت أن یقول فیه شعرا فأذن له، فقال:

و کان علی أرمد العین یبتغی

و قال سأعطی الرایة الیوم صارما کمیا محبا للرسول موالیا

یحب النبی و الرسول یحبه به یفتح اللّه الحصون الأوابیا

فأصفی بها دون البریة کلها علیا و سماه الوزیر المؤاخیا

فیقال: ان أمیر المؤمنین علیه السلام لم یجد بعد ذلک أذی حر و لا برد.
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و کان علی أرمد العین یبتغی

و قال سأعطی الرایة الیوم صارما کمیا محبا للرسول موالیا

یحب النبی و الرسول یحبه به یفتح اللّه الحصون الأوابیا

فأصفی بها دون البریة کلها علیا و سماه الوزیر المؤاخیا

فیقال: ان أمیر المؤمنین علیه السلام لم یجد بعد ذلک أذی حر و لا برد.

و فی روایة أخری غیر هذه: ان رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله و سلم أعطی الرایة أولا أبا بکر، فانهزم و انهزم الناس معه. ثم بعث من غد عمر، فرجع منهزما و قد جرح فی رجلیه، فحینئذ دفعها الی أمیر المؤمنین علیه السلام و قال ما کتبناه فی الروایة الاولی.

و هذه حالة تقتضی غایة التعظیم و نهایة التقدیم. و فی الشیعة من جعل مخرج هذا الکلام دالا بظاهره علی نفی الصفات المذکورة فی أمیر المؤمنین علیه السلام عمن تقدمه، و یقولون: ان بعض الملوک لو أرسل الی غیره رسولا ففرط الرسول فی رسالته و حرفها، فغضب المرسل و أنکر فعله، ثم قال: لأرسلن رسولا حقیقا بحسن القیام بأداء رسالتی غیر محرف لها و لا مفرط فیها، لکان ظاهر کلامه یقتضی انتفاء هذه الصفات عن الرسول الأول.

أما المنقب: فجمع منقبة، و هی الفضیلة، و الطریقة الجمیلة. و یقولون: فیه مناقب حسان، الواحدة منقبة، أی طریق من طرق الخیر. و المنقبة أیضا: الطریق الضیق یکون بین الدارین لا یمکن أن یسلک. و یقال: منقب و منقبة للطریق: إذا کان فی موضع غلیظ.

و منقبة الفرس: حیث ینقب البیطار.

و قوله «یهوی بها العدوی» أراد عمر بن الخطاب، لأن عمر من ولد عدی
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ابن کعب بن لؤی بن غالب.

و الهوی فی السیر: المضی فیه.

و فتی الیهود: یعنی مرحبا.

الشل: الطرد هاهنا، و رجل شلول: مثل سواق سریع.

اللواحق من الکلاب (1): یحتمل هاهنا الضوامر، لأن الفرس یوصف بأنه لاحق إذا لحق بطنه بظهره من شدة الضمر. و الوجه الأخر: أن یرید باللواحق:

البوالغ المدرکات لأوطارها.

(74) غضب النبی لها فأنبه بها

و دعا أخا ثقة لکهل منجب

معنی أنبه: وبخه و بکته. و الهاء فی «أنبه» راجعة إلی عمر.

و عنی بقوله «أخا ثقة» أمیر المؤمنین علیه السلام.

و الکهل المنجب: هو أبوه، تقول العرب: أنجب الرجل انجابا فهو منجب:

إذا ولد ولدا نجیبا فاضلا.

(75) رجل کلا طرفیه من سام و ما

حام له باب و لا بأبی أب

و یروی أجلی، و الأجلی الذی انحسر الشعر عن رأسه. یقولون: أجلح لمن
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انحسر الشعر عن مقدم رأسه، فإذا زاد علی ثلث الرأس فهو أجله، فإذا بلغ النصف فهو أجلی. و منه قیل: أجلی عن المکان، إذا انکشف عنه فهو مجل. فان عم الرأس فهو أصلع (1).

فأما قوله «کلا طرفیه من سام» الی آخره: فإنما یرید أن أمیر المؤمنین علیه السلام ما ولده من کلا طرفیه حام، لأن حاما والد السودان و ساما والد البیضان.

و أم أمیر المؤمنین علیه السلام فاطمة بنت أسد بن هاشم بن عبد مناف، و هو أول هاشمی ولد فی الإسلام بین هاشمیین، و لیس فی أمهاته و ان بعدن و علون من هو من ولد حام.

و عرض السید فی قوله هذا بعمر بن الخطاب، لأن صهاک أمه حبشیة، وطئها عبد العزی بن رباح بن عبد اللّه بن قرط بن رزاح بن عدی بن کعب بن لؤی بن غالب، فجاءت بنفیل ابن عبد العزی. هذا فی روایة الهیثم بن عدی الطائی و أبی عبیدة معمر بن المثنی و غیره.

و قال قوم آخرون: ان صهاک أم الخطاب بن نفیل، و خالف آخرون فی أم الخطاب و ذکروا أنها من فهم بن عیلان.

و أراد السید فضل [نسب]أمیر المؤمنین علیه السلام علی نسب من ذکره.

فان قیل: فی ولادة حام معرة و منقصة، فکیف تطرق هذا علی کثیر من أئمتکم علیهم السلام فقد ولدتهم الإماء، من أبی الحسن موسی الی صاحب الزمان «ع» ؟ قلنا: ما عیر السید بولادة الإماء، و انما عیر بولادة حام، و لیس کل أمة من ولد حام. و أمهات من ذکر من أئمتنا علیهم السلام و ان کن إماء، فلسن من أولاد
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حام. فأم أبی الحسن موسی «ع» بربریة، و قیل انها أندلسیة اسمها حمیدة. و أم علی بن موسی «ع» مرسیة تسمی الخیزران. و أم أبی جعفر علیه السلام قیل انها مرسیة تسمی سکینة، و قیل بربریة. و أمهات العسکریین «ع» و القائم عجل اللّه فرجه، مولدات لسن من ولد حام.

علی أنه لو کان علی أصعب الوجوه فی أمهات بعض أئمتنا من ولد حام لما کان فی ذلک نقص و لا عیب، لأن السید فضل أمیر المؤمنین علیه السلام علی من لم یلده حام، و ما ألحق نقصا فی الذین من ولد حام، و لیس کل فضیلة تتعلق بالدین یکون فقدها نقصانا فیه. و نحن نعلم أن للحسن و الحسین علیهما السلام الفضیلة العظمی، لأن أمهما فاطمة «ع» بنت رسول اللّه «ص» ، و لیس هذا لغیرهما من الأئمة. فإن کان لا نقص یلحق بفقد هذه الفضیلة [. .] (1).

(76) من لا یقر و لا یری فی نجدة

الا و صارمه خضیب المضرب

النجدة: هی شدة البأس، یقال: رجل نجد و نجد، و رجال إنجاد. و قد نجد الرجل من هذا المعنی. و استنجد بی فلان و أنجدته: استغاثنی فأغثته. و قد نجد الرجل ینجد: إذا عرق من عمل أو کرب. و نجدت الرجل: إذا غلبته. و النجدة:

القتال.

و قول السید «و لا یری فی نجدة» یلیق بالوجوه الثلاثة المذکورة فی النجدة، و ألیقها بکلامه النجدة التی هی القتال.
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و الصارم: السیف القاطع. و انما یکون صارمه خضیب المضرب لکثرة الضرب و اسالة النجیع علیه.

(77) فمشی بها قبل الیهود مصمما

یرجو الشهادة لا کمشی الأنکب

الشهادة: خروج النفس فی طاعة اللّه تعالی أو قربته إلیه، لأنه لا یسمی من فی معصیته و لا فی طاعة معصیته شهیدا.

و وجدت بعض ثقات أهل اللغة یحکی فی کتابه أن الشهید هو الحی، و أظنه ذهب الی قوله تعالی «وَ لا تَحْسَبَنَّ اَلَّذِینَ قُتِلُوا فِی سَبِیلِ اَللّهِ أَمْواتاً بَلْ أَحْیاءٌ عِنْدَ رَبِّهِمْ یُرْزَقُونَ» (1).

و معنی یرجو الشهادة: أی الفوز برضوانها و ثوابها، و الجزاء علی تصبره و حسن احتسابه.

الأنکب: هو المائل المنحرف، و النکب: هو أن یصیب البعیر خلع فیمشی منحرفا. و قد نکب نکبا فهو أنکب.

و یقولون نکب الرجل: إذا تحرک. و نکب عن الطریق تنکیبا: عدل عنه.

و نکب نکوبا: مثله. و رجل ناکب و رجال ناکبون. و نکب الرجل: أصابته نکبة، أی نازلة. نکب: إذا أصیب منکبه. و النکب و النقب: واحد.

و ریح نکباء: تقع بین ریحین، و قد نکبت تنکب نکوبا، و هی التی بین الصبا و الدبور.
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(78) تهتز فی یمنی یدی متعرض

للموت أروع فی الکریهة محرب

یرید: یمشی بها و هی تهتز، یعنی الرایة.

الأروع: مأخوذ من الروع، و هو الفزع. و یقال: ناقة روعاء: حدیدة القلب و رجل أروع: إذا راعک بشجاعته و حسن منظره. و امرأة روعاء: تروع الناس بجمالها.

الکریهة: اسم الحرب.

المحرب: الحسن البلاء فی الحرب. المحرب بفتح المیم: المنزل.

المحراب بکسر المیم: الغرفة.

(79) فی فیلق فیه السوابغ و القنا

و البیض تلمع کالحریق الملهب

الفیلق: الداهیة، و منه قیل للکتیبة «فیلق» .

السوابغ: الدروع، و انما سمیت بذلک لتمامها و طولها. و انما أراد بذلک الدروع السوابغ، فحذف الموصوف و أقام الصفة مقامه.

(80) و المشرفیة فی الأکف کأنها

لمع البروق بعارض متحلب

المشرفیة: السیوف. و یقال انها نسبت الی مشرف اسم رجل، و یقال انها
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منسوبة إلی قری من أرض العرب تدنو الی الریف، و انما أراد: کأن لمعانها لمعان البروق.

العارض: السحاب، و کل شیء بدا لک فهو عارض.

المتحلب: صفة السحاب الماطر.

(81) و ذوو البصائر فوق کل مقلص

نهد المراکل ذی سبیب سلهب

البصائر: جمع بصیرة، و هی الاستبصار و الیقین. و البصیرة فی غیر هذا الدفعة من الدم. و یقال هو ما کان منه علی الأرض دون الجسد. و البصیرة: الترس، و جمعه بصائر.

و القلص: مأخوذ من التمیز فی الثیاب و غیرها. و وصف الفرس بذلک لتمیز لحمه و ارتفاعه عن قوائمه.

و نهد المراکل: غلیظها، و یرید بالمراکل القوائم. و یقال: نهد الرجل ینهد نهدا: إذا شخص. و انهدته: انهضته. و یقال للفرس: نهد، لأنه ینهد فی العدو و ینهض.

و یقال النهد: الحسن الخلق التام الجسم.

و سمی نهد الجاریة نهدا لبروزه و شخوصه عن صدرها.

و یقال: طرح فلان نهده مع القوم إذا أعانهم.

و السبیب و السبیبة: خصل الشعر، و انما أراد هنا شعر الذنب.

و سلهب: أی طویل.
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(82) حتی إذا دنت الأسنة منهم

و رموا قبالتهم سهام المقنب

المقنب: جماعة الخیل لیست بالقلیلة و لا الکثیرة.

(83) شدوا علیه لیرجلوه فردهم

عنه بأسمر مستقیم الثعلب

و یروی: شدوا علیه لیزحلوه.

الشد: هو القصد و الاعتماد، و یقولون شددت علیه لأضربه أی قصدته و اعتمدته.

و معنی یرجلوه: یحطونه عن فرسه، و یجعلونه راجلا.

و معنی لیزحلوه: أی ینحونه، من قولهم زحل إذا تنحی، و رجل زحل و امرأة زحلة: من التنحی عن الأمر قبیحا کان أو حسنا.

و معنی هوی: سقط.

و الأسمر هاهنا: الرمح.

و ثعلب الریح: ما دخل منه فی السنان. و الثعلب أیضا: مخرج الماء من الدار و الحوض.

و الثعلب و الثعلبان: الذکر من الثعالب. و الثعلبیة: من عدو الخیل أشد من الخبب. و الثعلبیة: موضع معروف.
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(84-86) و مضی فأقبل مرحب متذمرا

بالسیف یخطر کالهزبر المغضب

فتخالسا مهج النفوس فاقلعا

عن جری أحمر سائل من مرحب

فهوی بمختلف القنا متجدلا

و دم الجبین بخده المتترب

قوله «متذمرا» یحتمل أمرین:

أحدهما: من معنی الشجاعة، و یقولون رجل ذمر و قوم أذمار، و ذمر و ذمیر و هو الشجاع المفکر، کأنه أقبل متشجعا مقدما متهجما.

و الأمر الأخر: مأخوذ من الحث، یقولون: ذمرته ذمرا إذا حثثته. فکأنه قال:

أقبل حاثا لنفسه.

و قوله «یخطر» مأخوذ من قولهم خطر البعیر یخطر: إذا مشی فضرب بذنبه یمینا و شمالا. و الخطر: السبق. و رجل له خطر: أی قدر، و الجمع إخطار.

الهزبر: الأسد.

المهجة: النفس.

و فی استدراک قوله «عن جری أحمر سائل من مرحب» بلاغة، لأنه لو أطلق لاحتمل أن یکون الدم السائل من کل واحد منهما.

و معنی هوی: سقط.

و مختلف القنا: المواضع التی تختلف فیها جهات الطعن.

و المتجدل: الواقع علی الأرض، مأخوذ من الجدالة، و هی الأرض السهلة.

و انما وصف الخد بأنه متترب بما علاه و لصق به من تراب.
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(87) اجلی فوارسه و اجلی رجله

عن مقعص بدمائه متخضب

معنی أجلی فوارسه و أجلی رجله: أی انکشف الفرسان و الرجالة عن مقعص.

و المقعص: المقتول. و القعص: القتل. یقال ضربه فأقعصه، و مات قعصا:

إذا أصابته ضربة أو رمیة فمات مکانه.

(88-89) فکأن زوره العواکف حوله

من بین خامعة و نسر أهدب

شعث لغامظة دعوا لولیمة

أو یاسرون تخالسوا فی منهب

(ش 1) زوره: الذین یزورونه، یرید النسور و ما یجری مجراها من الجوارح التی تقع علی القتلی.

الخوامع: الضباع لأنها تخمع أی تعرج، الواحدة خامعة.

وصفهم بأنهم عواکف لطول مقامهم علیه یأکلون لحمه.

و وصف النسر بأنه أهدب لتکاثف ریشه و شیوعه.

و الأصل فی الشعث: النقصان، و یقال رجل أشعث الرأس إذا کان بعید [العهد] بالدهن.

اللغامظة: جمع لغموظ، و هو الشره الحریص علی الأکل، و یقال للطفیلی لغموظ.
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و الیاسرون: المقامرون، مأخوذ من المیسر. و المیسر: المقامرة، و الجمع إیسار.

و المنهب: موضع [النهب].

(ش 2) أراد بزوره النسور و ما سواها من الجوارح التی تقع علی القتلی و تتبع مطارحهم و تأکل لحومهم، و وصفها بأنها عواکف لطول مقامها علی اعتراق عظامهم و انتهاک جلودهم، لأن العکوف هو طول المقام.

و الخامعة: الضبع لأنها تخمع، و الخمع و الخماع: العرج. و الخمع:

الذئب و جمعه أخماع. و انما سمی اللص خمعا تشبیها بالذئب فی مکره و دهائه.

و النسر: جارح معروف، و انما وصفه بأنه أهدب لسبوغ ریشه و لحوقه بالأرض.

و الأصل فی الشعث: النقصان، و رجل أشعث الرأس: إذا کان بعید العهد بالدهن.

اللغامصة: جمع لغموص، و هو الشهوان الحریص علی الأکل، و یقال فیه لغموط و لغموظ. و هو أیضا الطفیلی. و امرأة لغموظة کذلک.

و العلوس بالعین و الغین: الأکول الحریص، و رجل معلس: شدید الأکل.

و الیاسرون: مأخوذ من «المیسر» و هو القمار، و جمعه: إیسار. و کانوا ییسرون فی الجاهلیة علی الجزور. و الیاسر: الجزار الذی یلی قمة الجزور. و الیاسر أیضا:

الذی یرمی القداح.

المنهب: موضع النهب.

ص:116





(90-91) فاسأل فإنک سوف تخبر عنهم

و عن ابن فاطمة الأغر الأغلب

و عن ابن عبد اللّه عمرو قبله

و عن الولید و عن أبیه الصقعب

(ش 1) : یعنی فاطمة بنت أسد.

الأغر: الأبیض الوجه، و الغرة: الوجه، معروفة یوصف بذلک الکریم النجیب.

الأغلب: الغلیظ العنق، یوصف به الأسد. و وصف الرجل استعارة، فإن الأغلب:

الغلیظ العنق مع قصر فیها.

و أراد بابن عبد اللّه: عمرو بن عبد ود بن مضر بن مالک بن حنبل بن عامر ابن لؤی بن فهر بن مالک بن النضر بن کنانة بن خزیمة بن الیاس بن مضر، و یقال له «فارس یلیل» ، لأنه أقبل فی رکب حتی إذا کانوا فی یلیل، و هو واد قریب من بدر یدفع إلیهم، خرجت علیهم بنو بکر بن عبد مناف، فعرضت لهم ترید أخذهم، فقال لأصحابه: النجاة فانی سوف أشغلهم عن لحاقکم، فمضوا و وقف فی وجوه بنی بکر یحاربهم حتی فات أصحابه، و دفع القوم عنهم، فعرف بذلک و سمی «فارس یلیل» باسم ذلک المکان (1).

فلما حضر الأحزاب المدینة أمر النبی صلی اللّه علیه و آله و سلم بحفر الخندق و کان قد أشار بحفره سلمان الفارسی رضی اللّه عنه، فلما رأته العرب قالوا: هذه مکیدة فارسیة. و اسم الموضع الذی حفر فیه الخندق «المذاد» ، فامتنعت العرب أن تعبره، فلم یجزعه أحد منهم غیر عمرو بن عبد ود، و ضرار بن الخطاب الفهری
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و عکرمة بن أبی جهل، و نوفل بن عبد اللّه بن المغیرة، و فی ذلک یقول الشاعر:

عمرو بن ود کان أول فارس جزع المذاد و کان فارس یلیل

و لما جزع عمرو الخندق (1)دعا الی البراز و قال:

و لقد بححت من النداء بجمعهم هل من مبارز؟

و وقفت إذ جبن الشجا ع بموقف البطل المناجز

انی کذلک لم أزل متسرعا نحو الهزاهز

ان الشجاعة و السماحة فی الفتی خیر الغرائز

فأحجم المسلمون عنه و لم یخرج إلیه أحد، فدعا النبی صلی اللّه علیه و آله و سلم علیا علیه السلام و أمره بالخروج الیه و دفع الیه ذا الفقار. و یقال: ان جبرائیل علیه السلام هبط به، و یقال: بل هبط بجریدة من الجنة فهزها النبی صلی اللّه علیه و آله و سلم فتحولت فی یده سیفا، فناوله علیا علیه السلام و أمر بالمبارزة، فلما توجه الیه قال النبی صلی اللّه علیه و آله و سلم: خرج الإیمان سائره الی الکفر سائره.

فدعاه علی علیه السلام الی المنازلة و قال: یا عمرو انک کنت عاهدت اللّه لقریش ألا یدعوک رجل منهم الی خلتین الا أجبت إلی إحداهما. قال عمرو: أجل. قال:

فإنی أدعوک الی اللّه تعالی و رسوله صلی اللّه علیه و آله و سلم و الی الإسلام. فقال:

لا حاجة لی فیما دعوت الیه. قال: فإنی أدعوک إلی المبارزة و النزال، و کان عمرو ندیما لأبی طالب، فقال عمرو: یا ابن أخی ما أحب أن أقتلک. فقال علی علیه السلام: فأنا أحب أن أقتلک.

فجاء عمرو و نزل عن فرسه و عرقبه، ثم أقبل الی علی علیه السلام فتجاولا، ثم ثارت بینهما غبرة سترتهما عن أعین الناس، فجزع النبی صلی اللّه علیه و آله
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و المسلمون لذلک جزعا شدیدا، فلم یشعروا الا بالتکبیر، فعرفوا أن علیا علیه السلام قتله. ثم انجلت الغبرة، فإذا علی علی صدره یجتز رأسه، فکبر المسلمون و هزم الأحزاب بذلک فعرج جبریل و هو یقول: لا سیف الا ذو الفقار و لا فتی الا علی.

و روی عمرو بن عبید عن الحسن بن أبی الحسین: ان علیا علیه السلام أقبل و فی یده رأس عمرو حتی وضعه بین یدی رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله و سلم، فدعا له المسلمون، و قام إلیه أبو بکر و عمر فقبلا رأسه.

و روی عن أبی بکر بن عیاش أنه قال: ضرب علی ضربة ما کان فی الإسلام أعز منها. یعنی ضربته لعمرو بن عبد ود، و ضربة عبد الرحمن بن ملجم لعنه اللّه.

قال الشاعر:

جبریل نادی فی الوغی و النقع لیس بمنجلی

و المسلمون بأسرهم حول النبی المرسل

و الخیل تعثر بالجماجم و الوشیج الذبل

لا سیف الا ذو الفقار و لا فتی الا علی

و قالت أم کلثوم بنت عمرو بن عبد ود ترثی أباها:

لو کان قاتل عمرو غیر قاتله لکنت أبکی علیه آخر الأبد

لکن قاتله من لا یعاب به و کان یدعی قدیما بیضة البلد

و أما الولید-الذی ذکره فی البیت-فهو الولید بن عتبة بن ربیعة بن عبد شمس. و کان من قصته أنه خرج یوم بدر عتبة بن ربیعة بن عبد شمس، و شیبة بن ربیعة أخوه، و الولید بن عتبة بن ربیعة یطلبون البراز، فخرج إلیهم عدتهم من الأنصار، فناسبوهم فلما عرفوهم قالوا: لا حاجة لنا فیکم، انما نرید أکفاءنا من قریش.
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فأمر النبی صلی اللّه علیه و آله و سلم حمزة بن عبد المطلب رضی اللّه عنه أن یخرج إلی عتبة، و عبیدة بن الحارث بن عبد المطلب أن یخرج إلی شیبة بن ربیعة و علی بن أبی طالب الی الولید بن عتبة، فناسبوهم لما خرجوا إلیهم فعرفوهم و قالوا:

أکفاء کرام.

و کان الثلاثة من رؤساء قریش و سادات المشرکین: فأما حمزة و علی فقتلا مبارزیهما، و أما عبیدة و شیبة فاختلفا ضربتین، ضرب کل منهما صاحبه، و أدرک علی شیبة فقتله، و احتمل عبیدة و قد انقطعت رجله، فجاؤا به الی رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله، فمات بعد انصرافهم من بدر بالصفراء، و دفن بها رضی اللّه عنه.

و قال أسید بن أبی إیاس بن زنیم بن صحبة بن عبید بن عدی من الدئل یحرض المشرکین من قریش علی قتل علی علیه السلام و یغریهم به شعرا:

فی کل مجمع غایة أخزاکم جذع أبر علی المذاکی القرح

للّه درکم و لما تنکروا قد ینکر الحر الکریم و یستحی

هذا ابن فاطمة الذی أفناکم ذبحا و قتلة قعصة لم یذبح

أعطوه خرجا و اتقوا بضریبة فعل الذیل و بیعة لم تریح

این الکهول و این کل دعامة فی المعضلات و این زین الأبطح

أفناکم ضربا و طعنا یفتری بالسیف یعمل حده لم یصفح

و کان لواء قریش فی أحد مع طلحة بن أبی طلحة فقتله علی علیه السلام، فقال الحجاج بن علاط السلمی فی ذلک:

للّه أی مذبب عن حرمة أعنی ابن فاطمة المعم المخولا

جادت یداک له بعاجل طعنة ترکت طلیحة للجبین مجدلا

و شددت شدة باسل فکشفتهم

و قالت هند بنت عتبة ترثی أباها:
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للّه أی مذبب عن حرمة أعنی ابن فاطمة المعم المخولا

جادت یداک له بعاجل طعنة ترکت طلیحة للجبین مجدلا

و شددت شدة باسل فکشفتهم

و قالت هند بنت عتبة ترثی أباها:

أیا عین جودی بدمع سرب علی خیر خندف لم ینقلب

تداعی له غدوة رهطه بنو هاشم و بنو المطلب

یذیقونه حد أسیافهم و یعلونه بعد ما قد شجب

و کان قتل هؤلاء النفر قبل أن یلتقی الجمعان، و لما برز هؤلاء الثلاثة علیهم السلام الی الثلاثة المذکورین رفع النبی صلی اللّه علیه و آله یده الی اللّه تعالی یتضرع الیه و یسأله ما وعده من النصر و یقول: اللهم ان یظهروا علی هذه العصابة یظهر الشرک و لا یتم لک دین. فلما قتلوا الثلاثة (1)نذرت هند لتأکل کبد حمزة علیه السلام.

شارک حمزة أیضا فی قتل عتبة بن ربیعة، فلذلک ذکره السید الحمیری.

و الصقعب: الطویل، وصفه بذلک و لیس هو هاهنا اسم رجل.

(ش 2) یعنی بابن فاطمة أمیر المؤمنین علیه السلام، لأن أمه فاطمة بنت أسد «رض» ، و قد تقدم ذلک.

و الأغر: ذو الغرة البیضاء، و یوصف بذلک الکریم النجیب.

و الأغلب: الأول من الغلبة، و هو أشبه هاهنا من أن یرید به القصیر العنق، لأن الغلباء من الأعناق القصیرة الغلیظة.
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و أراد بابن عبد اللّه: عمرو بن عبد ود، و هو عمرو بن عبد أبی قیس بن عبد ود ابن نضر بن مالک بن حنبل بن عامر بن لؤی بن غالب بن فهر بن مالک بن النضر ابن کنانة بن خزیمة بن مدرکة بن الیاس بن مضر، و یقال له ذو الندی، و هو فارس یلیل، و کان فارس قریش، و کان یعد بألف فارس، حتی إذا کانوا بیلیل عرضت لهم بنو بکر بن عبد مناة بن کنانة فی عدد، فقال لأصحابه: امضوا فمضوا، و قام فی وجوه أصحابه حتی منعهم من أن یصلوا إلیهم فعرف بذلک.

و یلیل واد قریب من بدر، یدفع الی بدر.

فلما حضر الأحزاب الخندق، أمر النبی بحفر الخندق، و کان أشار بذلک سلمان الفارسی. فلما رأته العرب قالت: مکیدة فارسیة، و امتنعت العرب من أن تعبره، فکان ممن طفره عمرو بن عبد ود، و ضرار بن الخطاب الفهری، و عکرمة ابن أبی جهل، و نوفل بن عبد اللّه بن المغیرة. و فی ذلک یقول الشعراء:

عمرو بن ود کان أول فارس جزع المذاد و کان فارس یلیل

و لما عبر عمرو الخندق، دعا الی البراز و قال:

و لقد بححت من النداء بجمعهم هل من مبارز؟

و وقفت إذ جبن الشجاع بموقف البطل المناجز

انی کذلک لم أزل متسرعا نحو الهزاهز

إن السماحة و الشجاعة فی الفتی خیر الغرائز

فأحجم المسلمون عنه فلم یخرج إلیه أحد، فقال النبی «ص» : أین علی؟ فجاء الیه، فأمره بالخروج الیه، و دفع الیه ذا الفقار سیفه، و یقال انه هبط به جبریل علیه السلام، و یقال ان جبریل هبط بجریدة من الجنة فهزها النبی «ص» فتحولت سیفا، فسلمه الی علی علیه السلام و أمره بالبروز الی عمرو بن ود، فلما توجه الیه قال النبی «ص» : خرج الإسلام سائره الی الکفر سائره، فدعاه علی الی
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أن ینازله و قال: یا عمرو انک کنت عاهدت اللّه لقریش أن لا یدعوک رجل الی خلتین إلا أخذت بإحداهما. قال عمرو: أجل. قال علیه السلام: انی أدعوک الی اللّه و رسوله و الإسلام. فقال: لا حاجة لی بذلک. قال: فإنی أدعوک إلی المبارزة، و کان عمرو ندیما لأبی طالب، فقال: یا بن أخی ما أحب أن أقتلک، فقال له علی علیه السلام: و لکنی و اللّه أحب أن أقتلک.

فحمی عمرو فاقتحم عن فرسه و عرقبه، ثم أقبل الی علی، فتبارزا و تجاولا، و ثارت علیهما غبرة سترتهما عن العیون، فجزع النبی «ص» و المسلمون لذلک، فلم یرع المسلمین إلا تکبیرة علی، فعرف المسلمون أن علیا قتله، و انجلت الغبرة فإذا علی علی صدره یذبحه، فکبر المسلمون و هزم اللّه المشرکین، و قال جبرائیل للنبی «ص» : یا محمد هذا المواساة، و عرج الی السماء و هو یقول بصوت یسمع لا سیف الا ذو الفقار و لا فتی الا علی.

و روی عمرو بن عبید عن الحسن بن أبی الحسن أن أمیر المؤمنین علیه السلام لما قتل عمرا و حمل رأسه و ألقاه بین یدی النبی «ص» ، قام أبو بکر و عمر فقبلا رأس أمیر المؤمنین علیه السلام.

و روی أبو بکر بن عیاش أنه قال: لقد ضرب علی علیه السلام ضربة ما کان فی الإسلام أعز منها، یعنی ضربة عمرو بن عبد ود. و لقد ضرب علی ضربة ما کان فی الإسلام ضربة أشد منها علی الإسلام، یعنی ضربة ابن ملجم لعنه اللّه.

و قال الشاعر فی ذکر هذه القتلة:

جبریل نادی فی الوغی و النقع لیس بمنجلی

و المسلمون بأسرهم حول النبی المرسل

و الخیل تعثر بالجماجم

و قالت کلثوم بنت عمرو بن عبد ود ترثی أباها:

ص:123





جبریل نادی فی الوغی و النقع لیس بمنجلی

و المسلمون بأسرهم حول النبی المرسل

و الخیل تعثر بالجماجم

و قالت کلثوم بنت عمرو بن عبد ود ترثی أباها:

لو کان قاتل عمرو غیر قاتله لکنت أبکی علیه آخر الأبد

لکن قاتله من لا یعاب به و کان یدعی قدیما بیضة البلد

و أما الولید الذی ذکره فی البیت، فهو الولید بن عتبة بن ربیعة بن عبد شمس ابن عبد مناف بن قصی بن کلاب، و کان من قصته أنه خرج فی یوم بدر عتبة بن ربیعة بن عبد شمس، و شیبة بن ربیعة أخوه، و الولید بن عتبة بن ربیعة یطلبون البراز، فخرج إلیهم عدتهم من الأنصار فناسبوهم، فلما عرفوهم قالوا: لا حاجة بنا إلیکم، انما نرید أکفاءنا من قریش. فأمر النبی «ص» حمزة بن عبد المطلب فخرج الی عتبة بن ربیعة، و عبیدة بن الحارث ابن عبد مناف فخرج الی شیبة، و علیا الی الولید، فناسبوهم فانتسبوا فقالوا: أکفاء کرام، و کان هؤلاء من سادات قریش و من رؤساء المشرکین. فأما حمزة و علی فما لبثا عتبة و الولید حتی قتلاهما.

و أما عبیدة و شیبة فاختلفا ضربتین، فضرب عبیدة شیبة، و ضرب شیبة عبیدة فقطع رجله، و أدرک علی شیبة فأجهز علیه و حملا عبیدة إلی النبی «ص» فمات بعد انصرافهم من بدر. و توفی عبیدة بن الحارث و دفن بالصفراء.

و قال أسید بن أبی إیاس بن زنیم بن صحبة بن عدی الدئلی یحرض المشرکین من قریش علی قتل علی علیه السلام و یغریهم به:

فی کل مجمع غایة أخزاکم جذع أبر علی المذاکی القرح

للّه درکم و لما تنکروا قد ینکر الحر الکریم فیستحی

هذا ابن فاطمة الذی اوداکم قتلا و قتلة قعصة لم یذبح

أعطوه خرجا و أذنوا بضریبة

أفناکم ضربا و طعنا یفتری بالسیف یعمل حده لم یصفح

و کان لواء المشرکین فی یوم أحد مع طلحة بن أبی طلحة، فقتله علی بن أبی طالب «ع» ، فقال الحجاج بن علاط السلمی فی ذلک:
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فی کل مجمع غایة أخزاکم جذع أبر علی المذاکی القرح

للّه درکم و لما تنکروا قد ینکر الحر الکریم فیستحی

هذا ابن فاطمة الذی اوداکم قتلا و قتلة قعصة لم یذبح

أعطوه خرجا و أذنوا بضریبة

أفناکم ضربا و طعنا یفتری بالسیف یعمل حده لم یصفح

و کان لواء المشرکین فی یوم أحد مع طلحة بن أبی طلحة، فقتله علی بن أبی طالب «ع» ، فقال الحجاج بن علاط السلمی فی ذلک:

للّه أی مذبب عن حرمة أعنی ابن فاطمة المعم المخولا

جادت یداک له بعاجل طعنة ترکت طلیحة للجبین مجدلا

و شددت شدة باسل فکشفتهم بالحرب إذ یهوون اخول أخولا

و عللت سیفک بالدماء و لم یکن لترده ظمآن حتی ینهلا

و قالت هند بنت عتبة ترثی أباها:

أیا عین جودی بدمع سرب علی خیر خندف لم ینقلب

تداعی له رهطه غدوة بنو هاشم و بنو المطلب

یذیقونه حد أسیافهم تعل به بعد ما قد شجب

و کان هؤلاء النفر قبل التقاء الجمعین لما برزوا ثلاثتهم و برز إلیهم حمزة و علی و عبیدة، رفع النبی «ص» یده الی اللّه تعالی یتضرع الیه و یسأله ما وعده من النصر و یقول: اللهم ان تظهر علی هذه العصابة ظهر الشرک و لم یقم لک دین.

و لما قتلوا نذرت هند لتأکل کبد حمزة ان قدرت علیه.

فان قیل: فلم ذکر السید عتبة بن ربیعة أبا الولید و انما قتله حمزة؟ قلنا: الفجر لمن قتله حمزة لأمیر المؤمنین «ع» ، لأن الجر و السنخ واحدة (کذا) و الرافدة و مساعدة کل واحد منهما لصاحبه تسوغ هذه الإضافة.

فأما الصقعب: فهو الطویل من الرجال.
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(92-93) و بنی قریظة یوم فرق جمعهم

من هاربین و ما لهم من مهرب

و موائلین الی أزل ممنع

رأسی القواعد مشمخر حوشب

الموائلون: اللاحقون، یقال: وألت إلیه إذا لجأت الیه، و اسم الموضع:

الموئل، و وأل یئل.

و الأزل: هاهنا الذی تزل عنه الأقدام لطوله و کونه أملس وعرا.

و الممنع: المتصعب.

و الراسی: الثابت القواعد.

و المشمخر: العالی.

و الحوشب: العظیم الجنبین، و هو أیضا العظیم البطن. و الحوشب أیضا:

عظم الرسغ من الفرس، [و]الحوشب: حشو الحافر، و الجمع من الکل:

حواشب.

و انما عنی أن بنی قریظة لما حاربهم، هزمهم و هربوا منه و لجئوا الی حصن کان لهم، و صفه هذه الصفات.

(94) رد الخیول علیهم فتحصنوا

من بعد ارعن جحفل متحزب

یقول: ان اللّه تعالی لما أخزاهم به و فل حدهم، تحصنوا من بعد أن کانوا
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مصحرین فی کنیف.

و الأرعن: الجیش الکثیف، شبهه برعن الجبل، و هو أنف یتقدم الجبل، و الجمع رعان و رعون.

و الجحفل: الجیش الکبیر العظیم.

و المتحزب: المتجمع، و الحزب: الجماعة، و الجمع أحزاب.

(95) ان الضباع متی تحس بنبأة

من صوت اشوس تقشعر و تهرب

شبههم بالضباع.

و النبأة: الصوت، و النبإ الخبر.

و الأشوس: الرافع رأسه تکبرا، و الجمع شوش.

و انما أراد به الأسد، و قد استعاره.

(96) فدعوا لیمضی حکم احمد فیهم

حکم العزیز علی الذلیل المذنب

لما حضرهم علی علیه السلام، حین تحصنوا منه، قال لهم: لا أمان لکم الا أن تنزلوا علی حکم محمد صلی اللّه علیه و آله و سلم. فقالوا: ما ننزل علی حکمه.
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(97) فرضوا بآخر کان أقرب منهم

دارا فمتوا بالجوار الأقرب

(ش 1) قوله «فرضوا بآخر» لأنهم قالوا لما اشتد بهم الأمر و تطاول حصارهم نحن نرضی بحکم سعد بن معاذ، لانه کان جارا لهم، و ظنوا أنه یحکم بما یوافقهم فحکموه، فحکم فیهم أن یقتل مقاتلیهم، و أن یسبی ذراریهم، و أن یقسم أموالهم فقال له رسول اللّه: لقد حکمت بحکم اللّه و رسوله فیهم. و القصة مشهورة و شرحها یطول.

(ش 2) المت فی النسب: أن تصل نفسک بغیرک، تقول: متت الیه أمت متا. و المت و المطل واحد، الا أن المت یختص بالنسب. و المد: فی الحبل و شبهه. و المط: فی الخط. و المطل: فی المواعید.

(98-101) قالوا الجوار من الکریم بمنزل

یجری لدیه کنسبة المتنسب

فقضی بما رضی الإله لهم به

بالحرب و القتل الملح المخرب

قتل الکهول و کل أمرد منهم

و سبی عقایل بدنا کالربرب

و قضی عقارهم لکل مهاجر

دون الاولی نصروا و لم یتهیب

الملح: من الإلحاح، بمعنی المداومة للشیء و الاستمرار علیه. و الإلحاح
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و الالحاف: واحد. و المعنی أنه لما استمر علیهم القتل و عمهم جمیعهم، أخلی دیارهم و أجلاهم منها، فبقیت بعدهم عاطلة دارسة.

و العقائل: جمع عقیلة، و هی الکریمة من النساء. و عقائل المال: کرائمه.

و البدن: جمع بادنة، و هی الوافر لحم الجسم. و یقال أیضا: بدنت المرأة و بدن الرجل تبدینا: أسن و هرم، و رجل بدن: أی کبیر السن.

و البدن: العظم، و جمعه أبدان.

و البدن أیضا: الدرع القصیرة، و جمعها أبدان أیضا.

و الربرب: جماعة البقر ما کان دون العشرة. و الصوار ما جاز.

و آخر فی قوله «و رضوا بآخر کان أقرب» سعد بن معاذ الأنصاری، لأن بنی قریظة لما حاصرهم النبی صلی اللّه علیه و آله فی حصنهم المدة المذکورة فی الکتب و ضاق ذرعهم و عرض علیهم رسول اللّه «ص» أن ینزلوا علی حکمه فیهم فأبوا ذلک و رضوا علی حکم سعد بن معاذ لأنه کان جارا لهم لأنهم ظنوا أنه یحکم بما یوافقهم فحکموه، فحکم علیهم أن یقتل مقاتلتهم و یسبی ذراریهم و أن یقسم أموالهم. فقال له النبی «ص» : لقد حکمت فیهم بحکم اللّه من فوق سبعة أرقعة.

و القصة مشهورة یطول ذکرها.

(102-105) و بخم إذ قال الإله بعزمة

قم یا محمد بالولایة فاخطب

و انصب أبا حسن لقومک انه

هاد و ما بلغت ان لم تنصب
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فدعاه ثم دعاهم فأقامه

لهم فبین مصدق و مکذب

جعل الولایة بعده لمهذب

ما کان یجعلها لغیر مهذب

أما «خم» فهو الموضع الذی یضاف الیه الغدیر فی قولهم غدیر خم، و هو الذی عناه الکمیت مرة بقوله:

و یوم الدوح دوح غدیر خم أبان له الولایة لو أطیعا

و یجب أن یکون مشتقا من الخم و هو الکنس، یقولون خممت أخمه خما إذا کنسته. و الخمامة الکناسة، و المخمة: المکنسة، و رجل مخموم النفس و القلب:

نفیه من الدنس. و کان هذا الوضع لا شیة فیه و لا أذی و لا قذی.

یروی أن النبی صلی اللّه علیه و آله لما عاد من حجة الوداع نزل بغدیر خم، و أن قوله تعالی «یا أَیُّهَا اَلرَّسُولُ بَلِّغْ ما أُنْزِلَ إِلَیْکَ مِنْ رَبِّکَ وَ إِنْ لَمْ تَفْعَلْ فَما بَلَّغْتَ رِسالَتَهُ» (1)نزل فی هذا الموضع.

و یروی أن فی هذا الموضع نزل قوله تعالی «اَلْیَوْمَ أَکْمَلْتُ لَکُمْ دِینَکُمْ وَ أَتْمَمْتُ عَلَیْکُمْ نِعْمَتِی وَ رَضِیتُ لَکُمُ اَلْإِسْلامَ دِیناً» (2). و ان النبی صلی اللّه علیه و آله نزل، و الیوم شدید متوهج القیظ، فأمر «ص» بما تحت الشجر من الشوک فضم، ثم قام و قال للناس مقبلا علیهم:

«أ لست أولی بکم من أنفسکم» ؟ فلما أجابوه بالاعتراف و الإقرار، أخذ بضبعی أمیر المؤمنین علیه السلام
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1- 1) سورة المائدة:67.

2- 2) سورة المائدة:3.




فرفعهما حتی نظر الناس الی بیاض إبط رسول اللّه «ص» ، ثم قال:

«فمن کنت مولاه فهذا علی مولاه، اللهم وال من والاه، و عاد من عاداه، و انصر من نصره، و اخذل من خذله» (1).

و استأذن حسان رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله و سلم أن یقول فی ذکر الحال شعرا، فأذن له، فقال حسان: یا معشر مشیخة قریش اسمعوا قولی بشهادة من رسول اللّه «ص» ، ثم قال:

ینادیهم یوم الغدیر نبیهم بخم و أسمع بالرسول منادیا

یقول فمن مولاکم و ولیکم فقالوا و لم یبدوا هناک التعامیا

إلهک مولانا و أنت ولینا و لا تجدن منا لأمرک عاصیا

فقال له قم یا علی فاننی رضیتک من بعدی اماما و هادیا

و روی أن عمر بن الخطاب قال لأمیر المؤمنین علیه السلام فی الحال: بخ بخ لک یا علی، أصبحت مولای و مولی کل مؤمن و مؤمنة.

و قد بینا فی الکتاب «الشافی» خاصة و فی غیره من کتبنا عامة أن هذا الکلام نص علیه بالإمامة و إیجاب لفرض طاعته، لأن النبی «ص» قرر أمته بفرض طاعته بما أوجبه له قوله عز و جل «اَلنَّبِیُّ أَوْلی بِالْمُؤْمِنِینَ مِنْ أَنْفُسِهِمْ» (2)، و لا خلاف بین أهل اللغة بأن الأولی هو الأخص الأحق بالشیء الذی قیل و هو أولی به، فإذا قال صلی اللّه علیه و آله: (من کنت مولاه فعلی مولاه) ، فقد أتی من لفظة مولی بما یحتمل معنی أولی، و ان کان محتملا لغیره من الناصر و الحلیف و المعتق
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1- 1) أو فی مصدر یراجع للاطلاع علی أسانید حدیث الغدیر و مدالیل ألفاظه کتاب الغدیر فی الجزء الأول منه. 

2- 2) سورة الأحزاب:6.




و ابن العم و غیر ذلک مما قد سطر و ذکر، فلا بد أن یکون انما أراد من اللفظة المحتملة-و هی لفظة مولی-معنی الأولی الذی تقدم التصریح به، لأن من شأن أهل اللسان إذا عطفوا محتملا علی صریح لم یجز أن یریدوا بالمحتمل الا معنی الصریح. ألا تری أن من له عبید کثیرون إذا أقبل علی جماعة قال: أ لستم عارفین بعبدی زید؟ ثم قال عاطفا علی الکلام: فاشهدوا إن عبدی حر لوجه اللّه تعالی، لم یجز أن یرید بلفظة عبدی الثانیة، و هی مشترکة بین جماعة عبیده الا العبد الأول الذی تقدم التصریح باسمه، من أراد غیره کان سفیها ملغزا معمیا.

و بینا بحیث أشرنا إلیه ما یرد علی هذا الکلام من الأسئلة المختلفة، و استقصینا الجواب عنها و أزلنا کل شبهة معترضة فیها، و لیس هذا موضع استیفاء ذلک، و من أراد تناوله فمن مواضعه.

و أما قول السید «إذ قال الإله بعزمة» و العزم لا یجوز علی اللّه تعالی، لأنه اسم لإرادة متقدمة علی الفعل، فإرادة التقدیم لفعله لا تتقدمه، لأن تقدمها عیب، فالوجه فیه أن السید انما أراد هاهنا القطع بالأمر و الثبات له و الإیجاب، لأنهم یقولون:

عزمت علیک أن تفعل کذا و کذا أی ألزمتک و أوجبت علیک. و الإرادة إذا تناولت فعل الغیر لا تسمی عزمة، و تسمی الواجبات عزائم، و لا یسمون المندوبات بذلک و لهذا قالوا: عزائم السجود فی القرآن، و هی السور التی فیها سجود واجب، فما أخطأ السید فی ذکر العزمة و لا وضعها فی غیر موضعها.

فان قیل: فان السید ذکر فی شعره الولایة، و هی الولاء و المحبة و النصرة، و لم یذکر الإمامة، و قد کان قادرا علی أن یقول: قم یا محمد بالإمامة و اخطب.

فکیف عدل عن لفظ الإمامة إلی لفظ الولایة؟ قلنا: لا فرق هنا بین اللفظتین، و انما أراد بالولایة الخلافة و تولی الأمر
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الموجب لفرض الطاعة. إلا ترون أن الخلیفة إذا أمر أمیرا و فوض الیه تدبیر أمره قیل: انه قد ولاه ولایة، من حیث جعل له طاعة علی أهل ولایته، و کل رتبة تقتضی طاعة فهی تسمی ولایة.

و انما اشتق السید الاسم الذی ذکره من لفظ النبی «ص» و هو «المولی» و لم یعتمد الاشتقاق من المعنی، و المعنی فی کلا اللفظتین ثابت. و قد صرح بمعنی الإمامة دون الموالاة التی هی النصرة فی قوله: و انصب أبا حسن لقومک الی آخره، و هذا اللفظ لا یلیق إلا بالإمامة و الخلافة دون المحبة و النصرة.

و قوله «جعل الولایة لمهذب» صریح فی الإمامة، لأن الإمامة هی التی جعلت له بعده، و المحبة و النصرة حاصلتان فی الحال و غیر مختصتین بعد الوفاة.

فإن قیل: فأی معنی لقوله «فبین مصدق و مکذب» ؟ قلنا: انما أراد أن النبی لما تأهب للکلام و دعا أمیر المؤمنین و أخذ بیده، تصرفت الظنون و اختلفت الأفکار فیما یرید أن یظهره، فبین تصدیق و تکذیب و تصعید و تصویب. و انما أراد أنهم کانوا کذلک قبل استماع الکلام و وقوع التصریح المزیل لکل شبهة الدافع لکل ریبة، و للّه درة و إجادته فی هذا.

(106-110) [و اللّه أهبط جبرائیل قائلا (کذا)

لرسوله فانظر لذلک و أعجب] (1)

ما أن یبلغها سواک أو امرئ

هو منک أصلا و هو غیر مجنب
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1- 1) هذا البیت ورد فی بعض النسخ. 




هذی مناقب لا ترام متی یرد

ساع تناول بعضها یتذبذب

انی أدین بحب آل محمد

دینا و من یحببهم یستوجب

لهم المودة و الولاء و من یرد

بدلا بآل محمد لا یحبب

فقد مضی تفسیر المناقب.

فأما التذبذب: فهو الاضطراب و التردد و التحیر، و ذبذب الرجل لسانه و ذکره. و انما أراد أن من رام تناول بعض هذه المناقب قصر عنها و لم ینلها.

فأما قوله «انا ندین بحب آل محمد» فمعناه: انا نطیع اللّه بحبهم، و نتقرب الیه بذلک.

و الدین: العادة، و الدیدن: العادة، و الدین: الحساب، و الدین: الذل، و الدین: الطاعة، و الدین: الجزاء، و یقولون: دین الرجل إذا ملک و قلد.

و انما أراد من تولی آل محمد «ص» یستحق منا الولاء و المودة، و من یتدین بغیرهم لا نحبه.

(111-112) و متی یمت یرد الجحیم و لا یرد

حوض الرسول و ان یرده یضرب

ضرب المحاذر ان تعر رکابه

بالسوط سالفة البعیر الأجرب

الجحیم: اسم من أسماء النار، و جحمت النار: أوقدتها، و جحمت النار عظمت.
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الجحام: داء یصیب الکلب یکون منه بین عینیه، و الجحمتان عند أهل الیمن:

العینان.

العر: الجرب، و قد عرت الإبل تعر فهی عارة.

السالفة: صفحة العنق الی الخد، و السالف: الذی یتقدم القوم فیستقی الماء و جمعه سلاف، و السالف: الماضی.

و انما أراد السید رحمه اللّه أن عدو آل محمد «ص» و من لم یتولهم و یتحقق بهم یرد الجحیم لأنها منزلة و دار مقامه، و إذا ورد حوض رسول اللّه «ص» الذی یشرب منه یوم القیامة، امارة السلامة و الکرامة و دخول الجنة، صد عنه و ضرب کما یضرب المشفق، من أن تجرب مطیته و رکابه، سالفة البعیر الأجرب، منعا له عن الاختلاط بها و الورود معها فیجربها و یعدیها.

(113-115) و کان قلبی حین یذکر احمدا

و وصی احمد نیط من ذی مخلب

بذری القوادم من جناح مصعد

فی الجو أو بذری جناح مصوب

حتی یکاد من النزاع إلیهما

یفری الحجاب عن الضلوع الصلب

(ش 1) قوله نیط أی علق، و نیاط القلب: معلقه، و کذلک نیاط القوس.

و الذری: جمع ذروة، و ذروة کل شیء: أعلاه، و ذری الرجل: ناحیته.

و القوادم: جمع قادمة. و قوادم الجناح أربع ریشات مقدمة، و یلیهن المناکب و هن أربع ریشات، و یلیهن الأباهر و هن أربع ریشات، ثم الخوافی و هن أربع
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فإذا جمعت کن عشرین ریشة نسقا من أول الجناح الی آخره.

و المصعد: الذی یعلو إلی جهة السماء.

و المصوب: الذی یهوی سفلا إلی جهة الأرض.

و الحجاب: حجاب القلب.

الصلب: الحجارة، و الصلب: الموضع الغلیظ، و یقال للظهر صلب و صلب.

(ش 2) و انما أراد بوصی أحمد «ص» أمیر المؤمنین «ع» ، لأنه وصیه علی أمته و علی أهله. و قد دللنا علی ذلک من قبل.

و معنی نیط: أی علق، و نیاط القلب: معلقه، و کذلک نیاط القوس، و النیاط حبل مستبطن الصلب، و نیاط الأرض: اتصال بعضها ببعض.

و أراد بذی مخلب: جارحا ذا مخلب.

و الذری: جمع ذروة، و ذروته: أعلاه. و ذری الرجل: ناحیته.

و القوادم: جمع قادمة، و قوادم الجناح: أربع ریشات فی مقدمته، و تلیهن المناکب و هی أربع، و تلیهن الأباهر و هی أربع أیضا، ثم الخوافی و هی أربع ثم الکلاء و هی أربع، فإذا جمعن کن عشرین ریشة من أول الجناح الی آخره.

و المصعد: هو الذی یصعد علوا إلی جهة السماء.

و المصوب: هو الذی یهوی إلی جهة الأرض سفلا.

و معنی هذا الکلام أن قلبی عند ذکرهما، مسرة بهما و اشتیاقا إلیهما، ینزو و یعلم، و یجیء و یذهب، ارتیاحا و نزاعا.

و الفری: هو القطع.

و الحجاب: یعنی به حجاب القلب.

و الصلب و الصلبة: حجارة المسن، الواحدة صلبة. و الصلب: الظهر.
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و الصلب: الحسب، و الصلب: الموضع الغلیظ المنقاد، و یقال للظهر: صلب.

و الصلب مثل النحل و النحل و الهدب و الهدب.

(116-117) هبة و ما یهب الإله لعبده

یزدد و مهما لا یهب لا یوهب

یمحو و یثبت ما یشاء و عنده

علم الکتاب و علم ما لم یکتب

الهبة: معروفة، و هی العطیة علی سبیل التفضل، و القبض شرط فی وقوع التملیک فیها. و معنی «ما یهب الإله لعبده یزدد» أنه یتضاعف و ینمو لبرکته و طهارته.

فان قیل: فأی معنی لقوله «و مهما لا یهب» ، و معلوم أن غیره تعالی قد یهب و یسمی ما یهب موهوبا؟ قلنا: معنی هذا الکلام أن هبة عیره لا تتم و لا یحصل الانتفاع بها الا بعد تقدیر هبة اللّه تعالی، لأن الواهب منا لا یتم کونه واهبا الا بما وهبه اللّه تعالی له من الاحیاء و الأقدار و التمکن، و الموهوب له لا ینتفع بالهبة إلا بما وهبه اللّه تعالی من الحیاة و الشهرة و القدرة، و الموهوب نفسه لا یتم الانتفاع به الا بما خلقه اللّه فیه من أجناس المدرکات کالطعوم و الأراییح و غیرهما، فهبته تعالی أصل لکل هبة کما أن نعمة اللّه أصل لکل نعمة.

و وجه آخر: ان الهبة انما یقع التملک بها اما عقلا أو شرعا بحسب ما حکم اللّه تعالی به و دل علیه، و ما خرج عن تلک الشروط و الأحکام لا یکون هبة و لا یوصف بأنه واهب، و ما لم یتفضل علینا باعلامنا انه هبة لا یسمی بذلک، و لا یکون له تأثیر و لا حکم.
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و معنی «یمحو و یثبت ما یشاء» أنه یغیر أحکام الشریعة بحسب ما یعلمه من المصالح لعباده، فیبیحه ما لم یکن مفسدة، و یحظره إذا تغیرت حاله و صار مفسدة و یوجبه إذا کان مصلحة، و یسقط وجوبه إذا خرج عن کونه مصلحة. و سمی بذلک محوا و إثباتا من حیث التبدیل و التغییر و التطبیب و التشبیه بمن کتب شیئا ثم محاه و أزال رسمه.

و یجوز أیضا أن یراد بالمحو و الإثبات الحقیقة لا التسمیة، لما وردت به الروایة من إثبات ما یکون فی اللوح المحفوظ، فإذا تعبد تعالی بشرع کتبه و إذا نسخه محاه.

و أما قوله «و عنده علم الکتاب و علم ما لم یکتب» ، فیحتمل أمرین: أحدهما أن یرید بالکتاب ما کتبه فی اللوح المحفوظ، و الوجه الأخر أن یرید بالکتاب القرآن. و لا شبهة فی أنه تعالی یعلم ما زاد علی ذلک کله و ما لا یتناهی من المعلومات.

وجدت فی نسخة السید رضی اللّه عنه ملحقا ملخصه:

و إذا کنا قد قضینا من تفسیر هذه القصیدة الوطر، و بلغنا الغرض، فالواجب القطع هاهنا، و انما لم نفرع التفسیر و نتتبعه، و نفصل وجوه الکلام کلها و نقسمها، لأن هذا الخبر غیر متناه، و یحوجنا ان قصدناه و استوفیناه الی ذکر جمیع أحکام العربیة، و جمیع اللغة المرویة فی الکلام و فروعه، و خاصة فی الإمامة و ما یرجع إلیها و یتعلق بها، و هذا غرض لا تتسع له الطوامیر، و لا تنحصر فیه الأساطیر.

و فی الجمل التی ذکرناها کفایة فی معرفة مراد الشاعر، و ما لا بد من معرفته من معانی کلامه، و ما تعدی ذلک فهی اطالة تمل و تضجر. غیر أنا آثرنا أن نختم هذه القصیدة بشیء من أخبار السید رحمه اللّه تعالی، و محاسنه و فضائله، لتکمل
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الفائدة و توفر، و نحن لذلک فاعلون:

اسم السید إسماعیل، و کنیته أبو هاشم بن محمد بن یزید بن وداع الحمیری و أمه من حمیر، تزوج بها أبوه لأنه کان نازلا فیهم، و أم هذه المرأة أو جدته بنت یزید بن ربیعة بن مفرغ الحمیری الشاعر المعروف، و لیس لابن مفرغ هذا عقب من ولد ذکر، و قد غلط الأصمعی فی نسبة السید الی یزید بن مفرغ من جهة أبیه بنسبه.

قال الصولی: و السید لقب به لذکاء کان فیه، فقیل سیکون سیدا، فعلق هذا اللقب به. بذلک أخبرنا علی سبیل الإجازة أبو عبید اللّه محمد بن عمران بن موسی المرزبانی عن أشیاخه، و أخبرنا المرزبانی قال: أخبرنا محمد بن یزید النحوی قال: حدثنی من سأل العباسة بنت السید بن محمد عن مولد أبیها، قالت: فی سنة خمس و مائة، و مات فی سنة ثلاث و سبعین و مائة.

و أخبرنا أبو عبید اللّه المرزبانی قال: حدثنی أبو عبد اللّه الحکمی قال: حدثنی یموت بن المزرع قال: حدثنی محمد بن حمید الشکری قال: سئل أبو عمرو:

من أشعر المولدین؟ قال: السید و بشار.

و أخبرنا المرزبانی قال: أخبرنی محمد بن یحیی قال: أخبرنا المغیرة بن بحر قال: أخبرنا الحسین بن الضحاک قال: ذاکرنی مروان بن أبی حفصة أمر السید بعد موت السید و ان أحفظ لشعر بشار و السید، فأنشدته قصیدته المذهبة التی منها:

أین التطرب بالولاء و بالهوی أ الی الکواذب من بروق الخلب

أ إلی أمیة أم الی شیع التی جاءت علی الجمل الخدب الشوقب

حتی أتیت علی آخرها، فقال مروان:

ما سمعت قط شعرا أفصح و أغزر معانی و أبعد ما یرجع فی الظن و فی اللفظ (کذا) و لا أحسن من هذا الشعر.
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56- الشهاب: فی الشیب و الشباب


اشارة

(فی الشیب و الشباب)
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم الحمد للّه علی جزیل عطائه و جمیل آلائه، و له الشکر علی ما منح من هدایة و نفح من کفایة، و صلی اللّه علی سید البشر محمد و آله الغرر و کرم و سلم.

سألت وفقک اللّه أن أجمع لک من مختار الشعر فی الشیب ما تناله القدرة، و تنتهی إلیه الخبرة، إذ کان الناس قد جمعوا فی ذلک الکثیر من غث و سمین و کریم و هجین، فأنا أجیب مسألتک و أنجح طلبتک.

و اعلم أن الإغراق فی وصف الشیب و الإکثار فی معانیه و استیفاء القول فیه لا یکاد یوجد فی الشعر القدیم، و ربما ورد لهم فیه الفقرة فکانت مما لا نظیر له، و انما أطنب فی أوصافه و استخراج دفائنه و الولوج الی شعابه الشعراء المحدثون، و ان کان الإحسان المطبق للمفصل قلیلا و الجید من کل شیء قدرا معدودا، و للفحلین المبرزین الطائیین أبی تمام و أبی عبادة البحتری فی هذا المعنی ما یغبر فی الوجوه سبقا، لا سیما البحتری فإنه مولع بالقول فی الشیب لهج به معید مبدئ لأوصافه، و لا تکاد أکثر قصائده تخلو من إلمام به و تعرض له، فقد زاد فیه علی کل متقدم لزمانه اکثارا و تجویدا و تحقیقا و تدقیقا، فأنی أخرجت له فی الشیب مائة و أربعین
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بیتا لکنها مملوءة إحسانا و تجویدا.

و وجدت فی شعر أخی رضی اللّه عنه و أرضاه و کرم مثواه فی الشیب شیئا کثیرا فی غایة الجودة و البراعة، و رأیت أیضا بعد ذکر ما للطائیین ما ذکره کله لکثرة الإحسان فیه و الغوص الی لطیف المعانی، و قد أخرجت من دیوانه مائتین و نیفا و سبعین بیتا، من تأملها وجد الحسن فیه غزیرا و التجوید کثیرا.

و أنا أضم الی ذلک و أختمه به ما أخرجه من دیوان شعری فی هذا المعنی، فإنه ینیف علی الثلاثمائة بیت الی وقتنا هذا، و هو ذو الحجة من سنة تسع عشرة و أربعمائة، و ربما امتد العمر و وقع نشاط مستقبل لنظم الشعر، فأنفق فیه من ذکر الشیب ما یزید فی عدد هذا المذکور المسطور.

فأما الإحسان و التجوید مع هذا الإکثار الذی قد زاد علی المکثرین فی أوصاف الشیب فمما یخرجه الاختبار و یبرزه الاعتبار، و یشهد بتقدم فیه أو تأخر ضم قول الی نظیره و معنی الی عدیله، و اطراح التقلید و العصبیة و تفضیل ما فضله السبک و النقد من غیر احتشام لحق یصدع به و باطل یکشف عنه، و لا محاباة لمتقدم بالزمان علی متأخر، فما المتقدم الا من قدمه إحسانه لا زمانه و فضله لا أصله، و قد قلت فی بعض ما نظمته:

و السبق للإحسان لا الأزمان

و بانضمام ما أخرجته من هذه الدواوین الأربعة یجتمع لک محاسن القول فی الشیب و التصرف فی فنون أوصافه و ضروب معانیه، حتی لا یشذ عنها فی هذا الباب شیء یعبأ به.

هذا حکم المعانی، فأما بلاغة العبارة عنها و جلاؤها فی المعاریض الواصلة إلی القلوب بلا حجاب و الانتقال فی المعنی الواحد من عبارة إلی غیرها مما یزید علیها براعة و بلاغة أو یساویها أو یقاربها حتی یصیر المعنی باختلاف العبارة عنه و تغیر
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الهیئات علیه و ان کان واحدا کأنه مختلف فی نفسه، فهو وقف علی هذه الدواوین مسلم لها مفوض إلیها مع الانصاف الذی هو العمدة و العقدة فی کل دین و دنیا و أخری و أولی.

و ان شئت أن تختصر لنفسک و تقتصر علی أحد هذه الدواوین استغناء به فی هذا المعنی عما سواه و لاحوائه علی ما فی غیره، فأنت عند سبرک لها و أنسک بکل واحد منها و عملک بالاشتراک بینها و الانفراد و الاجتماع و الافتراق تعرف علی أیها تقتصر و بائها تستغنی عما سواه.

و اعلم أن الشیب قد یمدح و یذم علی الجملة، ثم یتنوع مدحه الی فنون، فیمدح بأن فیه الجلالة و الوقار و التجارب و الحنکة، و انه یصرف عن الفواحش و یصد عن القبائح و یعظ من نزل به فیقلل إلی الهوی طماحه و فی الغی جماحه، و ان العمر فیه أطول و المهل معه أفسح، و ان لونه أنصع الألوان و أشرقها، و ما جری مجری ما ذکرناه، فالترکب منه کثیر.

و من یذمه بأنه رائد الموت و نذیره، و أنه یوهن القوة و یضعف المنة و یطمع فی صاحبه، و أن النساء یصددن عنه و یعبن به و ینفرن عن جهته.

و ربما شکی منه لنزوله فی غیر زمانه و وفوده قبل ابانه، و انه بذلک ظالم جائر. و ما أشبه ذلک.

و مما یدخل فی هذا الشباب و إطراء السواد و ذکر منافعهما و فوائدهما و مرافقهما و یتعلق بأوصاف الشیب ذکر الخضاب اما بمدح أو بذم، و فنون مدحه أو ذمة کثیرة، و ذکر ما یقوم مقام الخضاب فی إزالة شخص الشیب عن المنظرة من مقراض أو غیره.

و سیجیء من هذه المعانی فی ما نورده من الدواوین الأربعة ما ستقف علیه فی مواضعه و تعلم حسن مواقعه.
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و ما توفیقی إلا باللّه علیه توکلت و الیه أنیب.

قال أبو تمام حبیب بن أوس الطائی و هو ابتداء قصیدة نسج المشیب له لفاعا مغدفا یققا فقنع مذرویه و نصفا

نظر الزمان الیه قطع دونه نظر الشفیق تحسرا و تلهفا

ما اسود حتی أبیض کالکرم الذی لم یأن حتی جیء کیما یقطفا

لما تفوقت الخطوب سوادها ببیاضها عبثت به فتفوقا

ما کاد یخطر قبل ذا فی فکره فی البدر قبل تمامه أن یکسفا

و وجدت أبا القاسم الامدی یذکر فی کتابه المعروف «بالموازنة بین الطائیین» فی البیت الأول من هذه الأبیات شیئا أنا أذکره و أبین ما فیه، قال: معنی قوله «نصفا» أی قنع جانبی رأسه حتی یبلغ النصف منه. قال: و قد قیل: انما أراد بقوله «نصف النصیف» و هو قناع لطیف یکون مثل نصف القناع الکبیر، و قد ذکره النابغة، فقال:

سقط النصیف و لم ترد إسقاطه

ثم قال: و ذلک لا وجه له بعد ذکر القناع، و انما أراد أبو تمام ما أراده الأخر بقوله:

أصبح الشیب فی المفارق شاعا و اکتسی الرأس من مشیب قناعا

قال: فالمعنی مکتف بقوله «قنع مذرویه» و قوله «نصفا» أی بلغ نصف رأسه.

و هذا الذی ذکره الامدی غیر صحیح، لأنه لا یجوز أن یرید بقوله «نصفا» أی بلغ نصف رأسه، لأنه قد سماه لفاعا، و اللفاع ما اشتمل به المتلفع فغطی جمیعه
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لأنه جعله أیضا مغدفا، و المغدف المسبل السابغ التام، فهو یصفه بالسبوغ علی ما تری، فکیف یصفه مع ذلک بأنه بلغ نصف رأسه. و الکلام بغیر ما ذکره الامدی أشبه.

و یحتمل وجهین:

أحدهما-أن یرید بقوله «نصفا» النصف الذی هو الخمار، و الخمار ما ستر الوجه، فکأنه لما ذکر أنه قنع مذرویه-و هما جانبا رأسه-أراد أن یصفه بالتعدی إلی شعر وجهه فقال «نصفا» من النصیف الذی هو الخمار المختص بهذا الموضع، و لیس النصیف علی ما ظنه الامدی القناع اللطیف، بل هو الخمار و قد نص أهل اللغة علی ذلک فی کتبهم. و بیت النابغة الذی أنشد بعضه شاهد علیه، لأنه قال:

سقط النصیف و لم ترد إسقاطه فتناولته و اتقتنا بالید

و انما اتقت بیدها بأن سترت وجهها عن النظر إلیه، فأقامت الخمار بهذا الموضع.

و الوجه الأخر-أن یکون معنی نصفا أنه بلغ الخمسین و ما قاربها، فقد یقال فی من أسن و لم یبلغ الهرم أنه نصف.

فان قیل: النصف انما یستعمل فی النساء دون الرجال.

قلنا: لا مانع یمنع من استعماله فیهما و لو علی سبیل الاستعارة فی الرجال، فقد یستعیر الشعراء ما هو أبعد من ذلک. و علی هذا الوجه یکون قوله «نصفا» راجعا إلی ذی الشیب و الی من کنی عنه بالهاء فی قوله «له» ، و لا یکون راجعا الی الشیب نفسه.
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و رأیت الامدی یسرف فی استرذال قوله:

لم یأن حتی جیء کیما یقطفا

و لعمری انه لفظ غیر مطبوع و فیه أدنی ثقل، و مثل ذلک یغفر لما لا یزال یتوالی من إحسانه و یترادف من تجویده.

و وجدته أیضا یذمه غایة الذم علی البیت الأخیر الذی أوله:

ما کان یخطر قبل ذا فی فکره

و یصفه بغایة الاضطراب و الاختلال. و لیس الأمر علی ما ظنه، إذ البیت جید، و انما لیس رونق الطبع فیه ظاهرا، و لیس ذلک بعیب.

و له و هو ابتداء قصیدة:

یضحکن من أسف الشباب المدبر یبکین من ضحکات شیب مقمر

و وجدت أبا القاسم الامدی یغلو فی ذم هذا البیت، و قال: هذا بیت ردیء ما سمعت یضحک من الأسف إلا فی هذا البیت. قال: و کأنه أراد قول الأخر:

و شر الشدائد ما یضحک

فلم یهتد لمثل هذا الصواب. قال: و قوله:

من ضحکات شیب مقمر

لیس بالجید أیضا، و لو کان ذکر اللیل علی الاستعارة لحسن أن یقول «مقمر» لأنه کان یجعل سواد الشعر لیلا و بیاضه بالمشیب أقماره، لأن قائلا لو قال «قد أقمر لیل رأسی» کان من أصح الکلام و أحسنه و ان لم یذکر اللیل أیضا حتی یقول
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«قد اقمر عارضاک» أو «فوداک» لکان حسنا مستقیما، و هو دون الأول فی الحسن و ذاک أنه قد علم أنهما کانا مظلمین فاستنارا.

و الذی نقوله: ان قول أبی تمام:

یضحکن من أسف الشباب المدبر

یحتمل أن یکون المراد به النساء اللواتی یرین بکاء عشاقهن و أسفهن علی الشباب المدبر یهزأن بهم و یضحکن منهم، و مثل ذلک یرد فی الشعر کثیرا.

فأما قوله:

یبکین من ضحکات شیب مقمر

فالأولی أن یحمل علی أن المراد به أنهن یبکین من طلوع الشیب فی مفارقهن و ضحکه فی رءوسهن، لأنا لو حملناه علی شیب عشاقهن لکان الذی یبکین منه هو الذی یهزأن به، و هذا یتنافی. فکأنه وصفهن بأنهن یضحکن و یهزأن من شیء فی غیرهن و یبکین منه بعینه إذا خصهن.

فأما حمل الضحک هاهنا علی معنی البکاء و غایة الحزن، فهو مستبعد و ان کان جائزا. و یکون علی هذا التأویل یضحکن و یبکین بمعنی واحد.

فأما عیبه لقوله «شیب مقمر» ففی غیر موضعه، و لیس یحتاج الی أن یذکر اللیل علی ما ظنه. و کما یقال «أقمر لیل رأسک و أقمر عارضاک» علی ما استشهد به کذلک یقال «أقمر شیبک» و لا یحتاج الی ذکر اللیل، و انما المعنی أنه أضاء بعد الظلام و انتشر فیه البیاض بعد السواد.

و لیس هذا تتبع من یعرف الشعر حق معرفته، و لعمری ان هذا البیت خال من طبع و حلاوة، لکن لیس الی الحد الذی ذکره الامدی.

ص:149





و له من جملة قصیدة:

غدا الهم مختطا بفودی خطة طریق الردی منها الی الموت مهیع

هو الزور سجفا و المعاشر یجتوی و ذو الالف یقلی و الجدید یرقع

له منظر فی العین أبیض ناصع و لکنه فی القلب اسود اسفع

و کنا نرجیه علی الکره و الرضا و أنف الفتی من وجهه و هو أجدع

و الإحسان فی هذه الأبیات غیر مجحود و لا مدفوع.

و معنی أن الشیب فی القلب أسود و ان کان فی العین ناصعا ما یورثه من الهم و الحزن الذی تظلم به القلوب و تکسف أنوارها.

و له من جملة قصیدة:

شعلة فی المفارق استودعتنی فی صمیم الفؤاد ثکلا حمیما

تستثیر الهموم ما اکتن منها صعدا و هی تستثیر الهموما

عرة مرة إلا إنما کنت أعزی أیام کنت بهیما

دقة فی الحیاة تدعی جلالا مثل ما سمی اللدیغ سلیما

حلمتنی زعمتم و أرانی قبل هذا التحلیم کنت حلیما

قال الامدی: و أخذ البحتری قوله ألا إنما کنت أعزی أیام کنت بهیما

فقال:

عجبت لتفویف القذال و انما تفوفه لو کان غیر مفوف

و قد کنا قلنا فی مواضع تکلمنا فیها علی معانی الشعر و التشبیه بین نظائره أنه لیس ینبغی لأحد أن یقدم علی أن یقول: أخذ فلان الشاعر هذا المعنی من فلان
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و ان کان أحدهما متقدما و الأخر متأخرا، لأنهما ربما تواردا من غیر قصد و لا وقوف من أحدهما علی ما تقدمه الأخر الیه، و انما الإنصاف أن یقال: هذا المعنی نظیر هذا المعنی و یشبهه و یوافقه، فأما أخذه و سرقه فمما لا سبیل الی العلم به، لأنهما قد یتواردان علی ما ذکرناه و لم یسمع أحدهما بکلام الأخر، و ربما سمعه فنسیه و ذهب عنه ثم اتفق له مثله من غیر قصد، و لا یقال أیضا: أخذه و سرقه إذا لم یقصد الی ذلک.

و کم بین بیت أبی تمام و بیت البحتری مأخوذا منه أو غیر مأخوذ فی الطبع و صحة النسج و طلاوة اللفظ، فلبیت أبی تمام الفضل الظاهر الباهر، و یشبه قوله و أرانی قبل هذا التحلیم کنت حلیما

من شعری فی الشیب قولی:

و قالوا أتاه الشیب بالحلم و الحجی فقلت بما یبری و یعرق من لحمی

و ما سرنی حلم یفیء إلی الردی کفانی ما قبل المشیب من الحلم

و ستجیء هذه الأبیات فی موضعها بمشیئة اللّه.

و له من جملة قصیدة:

أ لم تر أرآم الظباء کأنما رأت بی سید الرمل و الصبح ادرع

لئن جزع الوحشی منها لرؤیتی لانسیها من شیب رأسی أجزع

و وجدت أبا القاسم الامدی یفسر ذلک و یقول: أراد بسید الرمل الذئب، و قوله «و الصبح أدرع» أی أوله مختلط بسواد اللیل، یرید وقت طلوع الفجر، و کل ما اسود أوله و أبیض آخره فهو أدرع، و شاة درعاء للتی أسود رأسها و عنقها و سائرها أبیض، و انما قال ذلک لأن الظباء تخاف الذئب فی ذلک الوقت، لأن لونه یخفی فیه لغبشته فلا تکاد تراه حتی یخالطها، و هو الوقت الذی تنتشر فیه الظباء و تخرج
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من کنسها لطلب المرعی.

و نقول: ان الذی ذکره الامدی مما یحتمله البیت، و أجود منه أن یکون قوله «و الصبح أدرع» عبارة عن شیبه و خبرا عن بیاض بعض شعره و سواد بعض، و أراد أن النساء اللواتی یشبهن الظباء ینفرن منی إذا رأین شیب رأسی کما ینفرن من ذئب الرمل. ثم قال: و لئن کان الوحشی یجزع من رؤیتی فلأنسیها من شیب رأسی أجزع.

و ان لم یکن المعنی علی ما ذکرناه فلا معنی لقوله: ان الظباء التی هی البهائم تنفر منه کما تنفر من الذئب، لأنه لا وجه لذلک و لا فائدة فیه و لا سبب، فالکلام بالمعنی الذی ذکرناه ألیق.

فإن قال من ینصر تأویل الامدی: أی معنی لقوله کأنما رأت بی سید الرمل

لو لا انه أراد بالظباء البهائم دون النساء المشبهات بهن، و کیف تنفر النساء من الذئب و انما تنفر منه الظباء علی الحقیقة.

قلنا: النساء تنفر من الذئب لا محالة کما تنفر منه الظباء اللواتی هن الغزلان، و ما یهابه الرجال و ینفرون منه أجدر أن ینفر منه النساء الغرائر.

فان قیل: کیف قال فی البیت الثانی:

لئن جزع الوحشی منها لرؤیتی لانسیها من شیب رأسی أجزع

لو لا أن الوحشیة قد نفرت منه و وقع ذلک و خبر عنه فی البیت الأول؟ قلنا: لیس یقتضی هذا الکلام الثانی أن یکون المراد بذکر الظباء فی البیت الأول و الظباء علی الحقیقة، لأن من المعلوم أن الظباء الوحشیة و کل وحش ینفر من الانس، و هذا أمر ممهد معلوم لا یحتاج الی وقوعه حتی یعلم، فلما قال: ان النساء اللواتی یشبهن الظباء ینفرن من شیبی جاز أن یقول بعد ذلک و لئن کانت الظباء
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الوحشیة تنفر منی فالظباء الإنسیة لأجل انکارهن شیبی منهن أنفر.

و بعد، فلم نفسد تأویل الامدی و ننکره، بل أجزناه و قلنا: ان البیت یحتمل سواه.

و له من جملة قصیدة:

لعب الشیب بالمفارق بل جد فأبکی تماضرا و لغوبا

خضبت خدها الی لؤلؤ العقد دما إذ رأت شواتی خضیبا

کل داء یرجی الدواء له الا القطیعین میتة و مشیبا

یا نسیب الثغام ذنبک أبقی حسناتی عند الحسان ذنوبا

و لئن عبن ما رأین لقد انکرن مستنکرا و عبن معیبا

أو تصدعن عن قلی لکفی بالشیب بینی و بینهن حسیبا

لو رأی اللّه ان فی الشیب فضلا جاورته الأبرار فی الخلد شیبا

قال الامدی: و من یتعصب علی أبی تمام یقول: انه ناقض فی هذه الأبیات لقوله فأبکی تماضرا و لغوبا

و قوله خضبت خدها الی لؤلؤ العقد دما

ثم قوله:

یا نسیب الثغام ذنبک أبقی حسناتی عند الحسان ذنوبا

و قوله و لئن عبن ما رأین

، و قالوا: کیف یبکین دما علی مشیبة ثم یعیبه.

قال الامدی: و لیس هاهنا تناقض، لأن الشیب إنما أبکی أسفا علی شبابه غیر الحسان اللواتی عبنه، و إذا تمیز من أشفق علیه ممن عابه فلا تناقض.

و أقول: لا حاجة بنا الی تمحله، و المناقضة زائلة عن أبی تمام علی کل حال،
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لأنه لا تناقض بین البکی علی شبابه ممن بکاه من النساء و تلهف علیه و بین العیب منهن للشیب و الإنکار له، بل هذه مطابقة و موافقة، و لا یبکی علی شبابه من النساء الا من رأین الشیب عیبا و ذنبا. و قد ذکرنا هذا فی کتاب الغرر.

و هذا الذی ذکره-و ان کان لا یحتاج الی ما تکلفه-قد کان ینبغی أن یفطن لمثله و نظیره فی التغایر و التمیز لما عابه بقوله یضحکن من أسف الشباب المدبر

فجعل الضحک من شیء و البکی من غیره علی ما بیناه، و لا یحمله بعد الفطنة علی أن یجعل الضحک بکاء و فی معناه.

و له من جملة قصیدة:

راحت غوانی الحی عنک غوانیا یلبسن نأیا تارة و صدودا

من کل سابغة الشباب إذا بدت ترکت عمید القربتین عمیدا

أربین بالبرد المطارف بدنا غیدا ألفتهم لدانا غیدا

احلی الرجال من النساء مواقعا من کان أشبههم بهن خدودا

و وجدت أبا القاسم الامدی یختار فی قوله «أربین» الباء دون الیاء، من أرب المکان إذا لزمه و أقام فیه. و أربین بالیاء معناه الزیادة، فکأنه یقول علی الروایة بالیاء انهن ازددن علینا بالمرد و اخترنهم علینا کما یقبل الرجل الزیادة فی الشیء الذی یعطاه فاضلا عن حقه.

و لعمری ان الروایة بالباء أقرب منها بالیاء إلی الحق، و ان کان فیها بعض الهجنة علی ما أشار إلیه الامدی.

و قال الامدی: انه أخذ قوله أحلی الرجال من النساء مواقعا

من قول الأعشی
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و أری الغوانی لا یواصلن امرءا فقد الشباب و قد یصلن الأمردا

و لعمری ان بین البیتین تشابها، الا أن أبا تمام زاد علی الأعشی بقوله من

کان أشبههم بهن خدودا

، فعلل میل النساء الی المرد و الأعشی أطلق من غیر تعلیل.

و له و هو ابتداء قصیدة:

أبدت اسی إذ رأتنی مخلس القصب و آل ما کان من عجب الی عجب

ست و عشرون تدعونی فاتبعها الی المشیب و لم تظلم و لم تحب

فلا یروقک إیماض القتیر به فان ذاک ابتسام الرأی و الأدب

أما قوله من عجب الی عجب

فمن البلاغة الحسنة و الاختصار السدید البارع، و قوله فان ذاک ابتسام الرأی و الأدب

یرید به أن الرأی و الأدب و الحلم انما یجتمع و یتکامل فی أوان الکبر و الشیب دون زمان الشباب. و قد تصف الشعراء أبدا الشیب بأنه تبسم فی الشعر لبیاضه و ضیائه، الا أن هذه من أبی تمام تسلیة عن الشیب و تنبیه علی منفعته.

و له من جملة قصیدة:

شاب رأسی و ما رأیت مشیب الرأس الا من فضل شیب الفؤاد

و کذاک القلوب فی کل بؤس و نعیم طلائع الأجساد

طال انکاری البیاض فان عمرت شیئا أنکرت لون السواد

زارنی شخصه بطلعة ضیم عمرت مجلسی من العواد

نال رأسی من ثغرة الهم لما لم ینله من ثغرة المیلاد
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و رأیت الامدی یقول: ان قوما عابوا أبا تمام بقوله «شیب الفؤاد» ، قال:

و لیس عندی بمعیب، لأنه لما کان الجالب للشیب القلب المهموم نسب الشیب الیه علی الاستعارة.

قال الامدی: و قد أحسن عندی و لم یسئ.

فیقال له: قد أحسن الرجل بلا شک و لم یسئ و ما المعیب الا من عابه، و أما أنت أیها الامدی فقد نفیت عنه الخطأ و اعتذرت له باعتذار غیر صحیح، لأن القلب إذا کان جالبا للشیب کیف یصح أن یقال: قد شاب هو نفسه؟ و انما یقال: انه أشاب و لا یقال شاب.

و العذر الصحیح لأبی تمام: أن الفؤاد لما کان علیه مدار الجسد فی قوة و ضعف و زیادة و نقص ثم شاب رأسه، لم یخل ذلک الشیب من أن یکون من أجل تقادم السن و طول العمر أو من زیادة الهموم و الشدائد، و فی کلا الحالین لا بد من تغیر حال الفؤاد و تبدد صفاته، فسمی تغیر أحواله شیبا استعارة و مجازا کما کان تغیر لون الشعر شیبا.

و البیت الثانی یشهد بما قلناه، لأنه جعل القلوب طلائع الأجساد فی کل بؤس و نعیم.

و قال الامدی: قوله «عمرت مجلسی من العواد» لا حقیقة له، لأنا ما رأینا و لا سمعنا أحدا جاءه عواد یعودونه من الشیب، و لا أن أحدا أمرضه الشیب و لا عزاه المعزون عن الشباب، و قد قال ابن حازم الباهلی أو غیره:

أ لیس عجیبا بأن الفتی یصاب ببعض الذی فی یدیه

فمن بین باک له موجع و بین معز مغذ الیه

و یسلبه الشیب شرخ الشباب فلیس یعزیه خلق علیه
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قال: فأحب أبو تمام ان یخرج عن عادات بنی آدم و یکون أمة وحده.

فیقال له: لم لم تفطن لمعنی أبی تمام فذممته، و قد تکلمنا علی هذه الوهلة منک فی کتابنا المعروف بغرر الفرائد و قلنا: انه لم یرد العیادة الحقیقیة التی یغشی فیها العواد مجالس المرضی، و انما تلطف فی الاستعارة و التشبیه و أشار الی الغرض اشارة ملیحة. و المعنی: ان الشیب لما طرقنی کثر عندی المتوجعون لی منه و المتأسفون علی شبابی، اما بقول یظهر منهم أو بما هو معلوم من قصدهم و اعتقادهم، فسماهم عوادا تشبیها بعائد المریض الذی من شأنه أن یتوجع له من مرضه. و لما کثر المتفجعون له من الشیب حسن أن یقول «عمرت مجلسی من العواد» ، لأن هذه العبارة تدل علی الکثرة و الزیادة.

و هذا الذی ذکرناه فی کتاب الغرر و هو کاف شاف، و یمکن فیه وجه آخر، و هو: أن یرید بقوله «عمرت مجلسی من العواد» الاخبار عن وجوب عیادته و استحقاقه لذلک بما نزل به، فجعل ما یجب أن یکون کائنا واقعا.

و هذا له نظائر کثیرة فی القرآن و فی کلام العرب و أشعارهم، قال اللّه عز و جل «وَ مَنْ دَخَلَهُ کانَ آمِناً» (1)) و انما المعنی أنه یجب أن یأمن، فجعل قوة الوجوب و اللزوم کأنه حصول و وقوع.

و ما یروی عن النبی صلی اللّه علیه و آله من قوله «العاریة مردودة و الأمانة مؤداة و الزعیم غارم» من هذا الباب أیضا، لأنه جعل الوجوب فی هذه المواضع کأنه وقوع و وجوب.

و قد یقول القائل: فعل فلان کذا من الجمیل فکثر مادحوه، و ان لم یمدحه أحد، و فعل کذا من القبیح فکثر ذاموه، و ان لم یذمه بشر. و انما المعنی ما أشرنا إلیه.

ص:157





1- 1) سورة آل عمران:97.




فأما ثغرة الهم فإنما أراد به ناحیة الهم، و کذلک ثغرة المیلاد، و الثغرة فی کلامهم هی الفرجة و الثلمة، و هی الثغر، و هو البلد المجاور لبلد الأعداء البادئ لهم، فکأن أبا تمام أراد أن الهموم هی الجالبة لشیبه و التی دخل من قبلها علی رأسه الشیب دون جهة المیلاد، لأنه لم یبلغ من السن ما یقتضی نزول الشیب.

و قال الامدی: کان وجه الکلام أن یقول: من ثغرة الکبر أو من ثغرة السن لا من ثغرة المیلاد.

و هذا منه لیس بصحیح، لأن العبارات الثلاث بمعنی واحد و یقوم بعضها مقام بعض، لأن المیلاد عبارة عن السن، فمن تقادمت سنه تقادم میلاده و من قربت سنه و قصرت قصر و قرب زمن میلاده.

و أنکر أیضا الامدی قوله «نال رأسی» ، قال: و کان یجب أن یقول: حل برأسی أو نزل برأسی.

و الأمر بخلاف ما ظنه، لأن الجمیع واحد و ما نال رأسه فقد حل به و نزل.

و نظیر قوله «نال رأسی من ثغرة الهم» قولی من أبیات فی الشیب سیجیء ذکرها بإذن اللّه تعالی:

و لو أنصفتنی الأربعون لنهنهت من الشیب زورا جاء من جانب الهم

و نظیر قوله طال إنکاری البیاض

قول البحتری:

و کان جدیدها فیها غریبا فصار قدیمها حق الغریب

و له-و قیل انه منحول-فی ذکر الخضاب:

فان یکن المشیب طرا علینا و أؤدی بالبشاشة و الشباب

فانی لست أدفعه بشیء

(مضی ما لأبی تمام حبیب بن أوس الطائی فی الشیب) و قال أبو عبادة الولید بن عبید البحتری فی الشیب من جملة قصیدة:
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فان یکن المشیب طرا علینا و أؤدی بالبشاشة و الشباب

فانی لست أدفعه بشیء

(مضی ما لأبی تمام حبیب بن أوس الطائی فی الشیب) و قال أبو عبادة الولید بن عبید البحتری فی الشیب من جملة قصیدة:

و کنت أرجی فی الشباب شفاعة و کیف لباغی حاجة بشفیعه

مشیب کبث السر عی بحمله محدثة أو ضاق صدر مذیعه

تلاحق حتی کاد یأتی بطیئه لحث اللیالی قبل آتی سریعة

و هذا و اللّه أبلغ کلام و أحسنه و أحلاه و أسلمه و أجمعه لحسن اللفظ و جودة المعنی، و ما أحسن ما شبه تکاثر الشیب و تلاحقه ببث السر عن ضیق صدر صاحبه و إعیائه بحمله و عجزه عن طیه، و یشبه بعض الشبه قوله «تلاحق حتی کاد یأتی بطیئه» قولی من أبیات یجیء ذکرها بمشیئة اللّه تعالی:

سبق احتراسی من أذاه بطیئه حتی تجللنی فکیف عجوله

و فی البیت لمحة بعیدة من بیت البحتری و لیس بنظیر له علی التحقیق.

و معنی البیت الذی یخصنی أدخل فی الصحة و التحقیق، لأننی خبرت بأن بطیء الشیب سبق و غلب احتراسی و حذری منه فکیف عجوله، و من سبقه البطیء کیف لا یسبقه السریع. و البحتری قال: ان البطیء کاد أن یسبق السریع، و هذا علی ظاهره لا یصح، لأنه یجعل البطیء هو السریع بل أسرع منه، لکن المعنی أنه متدارک متواتر فیکاد البطیء له یسبق السریع. و هذا فی غایة الملاحة.
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و له أیضا من جملة قصیدة:

ردی علی الصبی ان کنت فاعله ان الصبی لیس من شانی و لا اربی

جاوزت حد الشباب النضر ملتفتا الی بنات الصبی یرکضن فی طلبی

و الشیب یهرب من جاری منیته و لا نجاء له فی ذلک الهرب

و المرء لو کانت الشعری له وطنا صبت علیه صروف الدهر من صبب

و هذا کلام مصقول مقبول علیه طلاوة غیر مدفوعة و لا مجهولة. و الشیب یهرب من جاری منیته له نظائر سیجیء التنبیه علیها بمشیئة اللّه و عونه.

و له من ابتداء قصیدة:

لابس من شبیبة أم ناض و ملیح من شیبة أم راض

و إذا ما امتعضت من ولع الشیب برأسی لم یغن ذاک امتعاضی

لیس یرضی عن الزمان مرو فیه الا عن غفلة أو تغاضی

و التوقی من اللیالی و ان حالفن شیئا شبیهات المواضی

ناکرت لمتی و ناکرت منها سوء هذی الابدال و الاعواض

شعرات اقصهن و یرجعن رجوع السهام فی الأغراض

و أبت ترکی الغدیات و الآصال حتی خضبت بالمقراض

غیر نفع الا التعلل من شخص عدو لم یعده ابغاضی

و رواء المشیب کالنحض فی عینی فقل فیه فی العیون المراض

طبت نفسا عن الشباب و ما سود من صبغ برده الفضفاض

فهل الحادثات یا ابن عویف تارکاتی و لبس هذا البیاض

قوله «خضبت بالمقراض» فی غایة الملاحة و الرشاقة.
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و معنی قوله رجوع السهام فی الأغراض

انه لا یملک ردا لطلوع الشیب فی شعره و لا تلافیا لحلوله، فیجری فی ذلک مجری رجوع السهام الی الغرض فی أنه لا یملک مرسل السهم صده عنه و لا رده عن اصابته.

و یمکن فی ذلک وجه آخر و ان کان الأول أشف، و هو أن یرید بالأغراض المقاتل و المواضع الشریفة من الأعضاء، فکأنه یشبه رجوع الشیب بعد قصه له و طلوعه فی شدة إیلامه و ایجاعه بإصابة السهام للمقاتل و الفرائص.

و یحتمل وجها آخر، و هو أن السهام تنزع من الأغراض ثم ترجع بالرمی إلیها أبدا. فأشبهت فی ذلک الشیب فی قصة ثم طلوعه و رجوعه الی مواضعه.

و نظیر قوله «فهل الحادثات یا ابن عویف» البیت قوله من قصیدة أخری:

یعیب الغانیات علی شیبی و من لی ان أمتع بالمعیب

و له من قصیدة:

و ما أنس لا أنس عهد الشباب و علوة إذ عیرتنی الکبر

کواکب شیب علقن الصبی فقللن من حسنه ما کثر

و انی وجدت فلا تکذبن سواد الهوی فی بیاض الشعر

و لا بد من ترک احدی اثنتین اما الشباب و اما العمر

و وجدنا لأبی القاسم الآمدی زلة فی البیت الأخیر من هذه الأبیات قد نبهنا علیها فی کتاب الغرر، و نحن نذکرها هاهنا فان الموضع یلیق بذکرها، قال الآمدی:

علی البحتری فی قوله «و لا بد من ترک احدی اثنتین» معارضة، و هو أن یقال:

ان من مات شابا و قد فارق الشباب و قد فاته العمر أیضا فهو تارک لهما، و من شاب
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فقد فارق الشباب و هو مفارق للعمر لا محالة، فهو أیضا تارک لهما جمیعا. و قوله «اما و اما» لا یوجب إلا أحدهما.

ثم قال: و العذر للبحتری أن من مات شابا فقد فارق الشباب وحده لأنه لم یعمر فیکون مفارقا للعمر. أ لا تری أنهم یقولون «عمر فلان» إذا أسن، و فلان لم یعمر إذا مات شابا، و من شاب و عمر لم یکن مفارقا للشباب فی حال موته، لأنه قد قطع أیام الشباب و تقدمت مفارقته له، و انما یکون فی حال موته مفارقا للعمر وحده. فإلی هذا ذهب البحتری، و هو صحیح، و لم یرد بالعمر المدة القصیرة التی یعمرها الإنسان، و انما أراد بالعمر هاهنا الکبر کما قال زهیر:

رأیت المنایا خبط عشواء من نصب تمته و من تخطئ یعمر فیهرم

و لم یرد البحتری ما توهمه الامدی، و انما أراد أن الإنسان بین حالین: اما أن یفارق الشباب بالشیب و العمر بالموت، فمن مات شابا فإنما فارق العمر و فارق بفراقه سائر أحوال الحیاة من شباب و شیب و غیرهما، فلم یفارق الشباب وحده بلا واسطة، و انما فارق العمر الذی فارق بمفارقته الشباب و غیره. و قسمة البحتری تناولت أحد أمرین: اما مفارقة الشباب وحده بلا واسطة و لن یکون الا بالشیب أو مفارقة العمر بالموت.

و تقدیر کلامه: لا بد للحی منا من مشیب أو موت، لأن الشیب و الموت یتعاقبان علیه. و انما أقام البحتری قوله «العمر» مقام قوله «الحیاة و البقاء» ، و عدل الی لفظة العمر لأجل القافیة، و لو قال: لا بد من ترک الشباب أو ترک الحیاة لقام مقام قوله العمر.

فأما اعتراضه بمن مات شیخا و انه قد فارق العمر و الشباب جمیعا. فلیس بشیء، لأن هذا ما فارق الا العمر دون الشباب، لأن الشباب قد تقدمت مفارقته له
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و قد خرج بالشیب عن حال الشباب فلم یفارق الا العمر وحده. و البحتری انما وجهت قسمته الی من کانت له الحالتان جمیعا من شباب و حیاة، فقال: لا بد أن یفارق الشباب بالشیب أو العمر بالموت. فأی اعتراض بمن هو علی إحدی الحالتین دون الأخری؟ فأما اعتذار الامدی للبحتری بأن من مات شابا ما فارق العمر و انما فارق الشباب وحده من حیث لم یطل عمره و لم یقل فیه معمر. فغلط فاحش، لأن اسم العمر یتناول أیام الشباب کما یتناول ما زاد علیها، و لهذا یقولون فی الشاب و الصبی لم یطل عمرة أو کان عمره قصیرا، فاسم العمر یتناول الطویل و القصیر من الزمان حیاة أحدنا. و انما لا یقال فی من عاش طرفة عین أن له عمرا، لأن المتعارف من استعمال هذه اللفظة فیما تستمر الحیاة له ضربا من الاستمرار قصر أو طال.

و لیس یجری قولهم عمر و معمر مجری قولهم له عمر، لأن لفظة عمر و ما أشبهها تفید التطاول و لا تکاد تستعمل إلا فی السن، لأنها تفید من حیث التشدید التأکید و الزیادة فی العمر، و لفظة عمر بخلاف ذلک لأنها تستعمل فی الطویل و القصیر. و نظائر هذا البیت فی معناه یجیء ذکرها عند الانتهاء الی ما خرجته من شعری فی الشیب.

و له من قصیدة:

یعیب الغانیات علی شیبی و من لی أن أمتع بالمعیب

و وجدی بالشباب و ان تقضی حمیدا دون وجدی بالمشیب

انما جعل وجده بالشباب أقل من وجده بالمشیب، لأنه یفارق الشباب بالشیب و صاحب الشیب فی قید الحیاة علی کل و لا یفارق الشیب الا بالموت، فالإیثار لمقامه أقوی.
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و له من قصیدة:

أعداؤه کانت و من عجب الهوی ان یصطفی فیه العدو حبیبا

أم وصلة صرفت فعادت هجرة ان عاد ریعان الشباب مشیبا

أ رأیته من بعد حفل فاحم جون المفارق بالنهار خضیبا

فعجبت من حالین خالف منهما ریب الزمان و ما رأیت عجیبا

ان الزمان إذا تتابع خطوه سبق الطلوب و أدرک المطلوبا

أراد بقوله «جون المفارق» أی هو أبیض المفارق، و لهذا قال: بالنهار خضیبا.

و له من قصیدة:

رأت فلتات الشیب فابتسمت لها و قالت نجوم لو طلعن بأسعد

أ عاتک ما کان الشباب مقربی إلیک فالحی الشیب إذ کان مسعدی

تزیدین هجرا کلما ازددت لوعة طلابا لان أردی فها انا ذا رد

متی أدرک العیش الذی فات آنفا إذا کان یومی فیک أحسن من غدی

و وجدت الامدی یقول هاهنا بعد استحسانه هذه الأبیات: و هی لعمری فی غایة الحلاوة و الطلاوة، و ان معنی تبسمت أنها استهزأت. قال: و بهذا جرت عادة النساء أن یضحکن من الشیب و یستهزئن لا أن یبکین کما قال أبو تمام و لم یقنع الا ببکاء الدم.

و هذه عصبیة شدیدة من الامدی علی أبی تمام و غمط لمحاسنه، و النساء قد یستهزئن تارة بالشیب و یبکین أخری لحلوله علی حسب أحوالهن مع ذی الشیب،
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فان کن عنه معرضات و له غیر محبات استهزأن بشیبه، و ان کن له وامقات و علیه مشفقات یبکین لحلول شیبه، لفوت تمتعهن بشبابه و تلهفا علی ما مضی من زمانه.

فأما قوله «لو طلعن بأسعد» فإنما تمنی ذلک و تلهف علیه، کما قال فی موضع آخر:

و تعجبت من لوعتی فتبسمت عن واضحات لو لثمن عذاب

و لم یجعل ذلک شرطا فی انهن عذاب واضحات کما لم یجعل تشبیه الشیب بالنجوم مشروطا بطلوع السعود، و انما تمنی ذلک و تلهف علیه، أو لأنه حکی عن محبوبته أنها شبهت الشیب بالنجوم علی سبیل التهجین له و الإزراء علیه إرادة أن تسلب الشیب فضیلة النجوم و انه أشبهها منظرا فما أشبهها فضلا و منفعة فقالت لو طلعن بأسعد أی طلوع الشیب بضد السعادة، و ان کان طلوع النجوم قد یکون بالسعد و هذا تدقیق ملیح و تصرف قوی.

و له من قصیدة:

عنت کبدی قسوة منک ما ان تزال تجدد فیه ندوبا

و حملت عندک ذنب المشیب حتی کأنی ابتدعت المشیبا

و من یطلع شرف الأربعین یلاق من الشیب زورا غریبا

و له من قصیدة:

و قد دعا ناهیا فأسمعنی و خط علی الرأس مخلص شعره

شیب أرتنی الأسی أوائله

و له من قصیدة:
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و قد دعا ناهیا فأسمعنی و خط علی الرأس مخلص شعره

شیب أرتنی الأسی أوائله

و له من قصیدة:

أ یثنی الشباب اما تولی منه فی الدهر دولة ما تعود

لا أری العیش و المفارق بیض أسوة العیش و المفارق سود

و أعد الشقی حدا و لو أعطیت غنما حتی یقال سعید

من عدته العیون فانصرفت عنه الفتاتا الی سواه الخدود

و له أیضا:

راعنی ما یروع من وافد الشیب طروقا و رابنی ما یریب

شعرات سود إذا حلن بیضا حال عن وصله المحب الحبیب

مر بعد الشباب ما کان یحلو مجتناه من عیشنا و یطیب

و له أیضا:

أجدک ما وصل الغوانی بمطمع و لا القلب من رق الغوانی بمعتق

وددت بیاض السیف یوم لقیتنی مکان بیاض الشیب کان بمفرقی

و له أیضا:

عمر الغوانی لقد بین من کثب

و له أیضا:
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عمر الغوانی لقد بین من کثب

و له أیضا:

خلیاه وجدة اللهو ما دام رداء الشباب غضا جدیدا

أن أیامه من البیض بیض ما رأین المفارق السود سودا

و له أیضا:

فدک منی فما جوی السقم إلا فی ضلوع علی جوی الحب تحنی

لو رأت حادث الخضاب لأنت و أرنت من احمرار الیرنا

کلف البیض بالمعمر قدرا حین یکلفن و المصغر سنا

یتشاغفن بالغریر المسمی عن تصاب دون الخلیل المکنی

و له أیضا:

ترک السواد للابسیه و بیضا و نضا من السنین عنه ما نضا

و شآه اغید فی تصرف لحظه مرض اعل به القلوب و امرضا

و کأنه وجد الصبی و جدیده دینا دنا میقاته أن یقتضی

اسیان أثری من جوی و صبابة و إساف من وصل الحسان و انقضا

الأسیان و الأسوان الحزین، و معنی إساف ذهب ماله، و کذلک انفض. و جعلهما البحتری هاهنا فی من ذهب من یده وصل الحسان و میلهن الیه.
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و له أیضا:

أخی ان الصبی استمر به سیر اللیالی فانهجت برده

تصد عنی الحسان مبعدة إذ انا لا تربه و لا صدده

شیب علی المفرقین بأرضه یکثرنی ان أبینه عدده

تطلب عندی الشباب ظالمة بعید خمسین حین لا تجده

لا عجب ان نقلت خلتنا فافتقد الوصل منک مفتقده

من یتطاول علی مطاولة العیش تقعقع من ملة عمده

و قد نبهنا فی کتاب الغرر علی هفوة الامدی فی قول البحتری «تقعقع من ملة عمده» ، لأنه ظن أن معناه أن عظام الکبیر المسن یجیء لها صوت إذا قام و قعد و تسمع لها قعقعة. و ما سمعنا بهذا الذی ظنه فی وصف ذوی الأسنان و الکبر.

و المعنی أظهر من أن یخفی علی أحد، لأنه أراد من عمر و أسن و طاول العیش تعجل رحیله و انتقاله عن الدنیا. و کنی عن ذلک بتقعقع العمد، لأن ذوی الأطناب و الخیام إذا انتقلوا من محل الی غیره و قوضوا عمد خیامهم و سارت بها الإبل سمعت لها قعقعة.

و من أمثال العرب المعروفة «من یتجمع تتقعقع عمده» ، یریدون أن التجمع یعقب التفرق و الرحیل الذی تتقعقع معه العمد.

و معنی قوله «من ملة» یرید من السأم و الملال، دون ما ظنه الامدی من أنه تملی العیش.

و له أیضا
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أقول للمتی إذ أسرعت بی إلی الشیب اخسری فیه و خیبی

مخالفة بضرب بعد ضرب و ما انا و اختلافات الضروب

و کان جدیدها فیها غریبا فصار قدیمها حق الغریب

و له أیضا:

هل أنت صارف شبة ان غلست فی الوقت أو عجلت عن المیعاد

جاءت مقدمة امام طوالع هذی تراوحنی و تلک تغادی

و أخو الغبینة تاجر فی لمة یشری جدید بیاضها بسواد

لا تکذبن فما الصبی بمخلف لهوا و لا زمن الصبی بمعاد

و اری الشباب علی غضارة حسنه و جماله عددا من الاعداد

و وجدت الامدی قد نزل فی معنی قوله یشری جدید بیاضها بسواد

، لأنه قال: معنی یشری یبیع، و أراد أن الغبین من باع جدید بیاضه بالسواد، و أراد بالسواد الخضاب، فکأنه ذم الخضاب.

و الأمر بخلاف ما ذکره، و ما جری للخضاب ذکر و لا هاهنا موضع للکنایة عنه. و معنی یشری هاهنا یبتاع، لأن قولهم «شریت» یستعمل فی البائع و المبتاع جمیعا. و هذا من الأضداد، نص أهل اللغة علی هذا فی کتبهم. فکأنه شهد بالغین لمن یبتاع الشیب بالشباب و یتعوض عنه به.

و انما ذهب علی الامدی أن لفظة «یشری» تقع علی الأمرین المضادین، فتمحل ذکر الخضاب الذی لا معنی له هاهنا.

و قال الامدی فی قوله «عددا من الأعداد» أنه أراد عددا قلیلا. و قد أصاب فی ذلک، الا انه ما ذکر شاهده و وجهه، و العرب تقول فی الشیء القلیل أنه معدود
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إذا أرادوا الأخبار عن قلته، قال اللّه تعالی «وَ شَرَوْهُ بِثَمَنٍ بَخْسٍ دَراهِمَ مَعْدُودَةٍ» (1)) و قال جل اسمه فی موضع آخر «وَ اُذْکُرُوا اَللّهَ فِی أَیّامٍ مَعْدُوداتٍ» (2)) . و أظنهم ذهبوا فی وصف القلیل بأنه معدود من حیث کان العد و الحصر لا یقع الا علی القلیل و الکثیر لکثرته لا ینضبط و لا ینحصر.

و له أیضا:

ما کان شوقی ببدع یوم ذاک و لا دمعی بأول دمع فی الهوی سفحا

و لمة کنت مشغوفا بجدتها فما عفا الشیب لی عنها و لا صفحا

هذا و اللّه هو الکلام الحلو المذاق السلیم من کل کلفة البریء من کل غفلة و خلسة و له أیضا:

قالت الشیب أتی قلت أجل سبق الوقت ضرارا و عجل

و مع الشیب علی علاته مهلة للهو حینا و الغزل

خیلت أن التصابی خرق بعد خمسین و من یسمع یخل

و له أیضا:

تزیدنی الأیام مغبوط عیشة فینقصنی نقص اللیالی مرورها

و ألحقنی بالشیب فی عقر داره مناقل فی عرض الشباب أسیرها
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مضت فی سواد الشعر اولی بطالتی فدعنی یصاحب و خط شیبی أخیرها

المناقل المراحل، و وجدت الامدی یفسر البیت الأول من هذه القطعة فیقول:

أراد أن الأیام زادتنی شیئا من غبطة العیش اجتمعت مع اللیالی علی انتقاصه و ارتجاعه.

و غیر هذا التأویل الذی ذکره أولی منه، و هو أن یکون المراد أن الأیام إذا زادتنی غبطة فی العیش نقصنی ذلک مرورها، و یرید بقوله «نقص اللیالی» کما تنقص الأیام من اللیالی، لأن الأیام تأخذ اللیالی و تنقصها. و هذا التأویل أشبه بالصواب من تأویله.

فإن قیل: کما تأخذ الأیام من اللیالی کذلک اللیالی تأخذ من الأیام و تنقصها.

قلنا: هذا صحیح، و لو قال قائل فی غیر هذا الموضع فی من نقص و ثلم انه منقوص النقص فی هذا نقص اللیالی من الأیام لجاز، و انما أضاف النقص فی هذا الموضع الی مرور الأیام، لأنه أضاف الزیادة إلیها و شبه نقصها له بنقصها للیالی.

و له أیضا:

کلف یکفکف عبرة مهراقة أسفا علی عهد الشباب و ما انقضی

عدد تکامل للذهاب مجیئه و إذا مجیء الشیب حان فقد مضی

خفض علیک من الهموم فإنما یحظی براحة دهره من خفضا

قال الامدی فی قوله «و ما انقضی» أنه أراد و انقضائه، لأن ما و الفعل بمنزلة المصدر، مثل قولک «سرنی ما عمل زید» أی سرنی عمله.

ثم قال: و یجوز أن یکون أراد بقوله «و ما انقضی» أی لم ینقض بعد.
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قال: و هذا أجود، لأنه قال «و إذا مضی الشیء حان فقد مضی» ، فدل علی أنه فی بقیة من الشباب.

و الوجه الأول الذی ذکره بعید من الصواب لا یجوز أن یکون الشاعر عناه و لا اراده، و انما خبر أنه متلهف متأسف علی عهد الشباب قبل مفارقته و خوفا من فوته، فالکلام کله دال علی ذلک.

و له أیضا:

خلق العیش فی المشیب و ان کان نضیرا فی الشباب جدیده

لیت ان الأیام قام علیها من إذا ما انقضی زمان یعیده

و لو أن البقاء یختار فینا کان ما تهدم اللیالی تشیده

شیبتنی الخطوب الا بقایا من شباب لم یبق الا شریده

لا تنقب عن الصبی فخلیق ان طلبناه أن یعز وجوده

و له أیضا:

أواخر العیش أخبار مکدرة و أقرب العیش من لهو أوائله

یحری الشباب إذا ما تم تکملة و الشیء ینفده نقصا تکامله

و یعقب المرء برءا من صبابته تجرم العام یمضی ثم قابله

ان فر من عنت الأیام حازمها فالحزم فرک ممن لا تقاتله

و ان اراب صدیق فی الوداد فلم أمسیت احذر ما أصبحت آمله

و هذه الأبیات تصلح أن تکون لأبی تمام، لقربها من طریقته و ظهور الصنعة
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فیها و التکلف، و ان کانت فی حیز الجودة و الرصافة و الوثاقة.

و قوله «یحری الشباب» معناه ینقص، یقال حری الشیء یحری حریا إذا نقص و أحراه الزمان، و یقال للأفعی حاریة، و هی التی کبرت و نقص جسمها، و ذلک أخبث لها.

و قال أیضا:

أما الشباب فقد سبقت بقضه و حططت رحلک مسرعا عن نقضه

و أفاق مشتاق و اقصر عاذل أرضاه فیک الشیب إذ لم ترضه

شعر صحبت الدهر حتی جازنی مسودة الأقصی الی مبیضة

فعلی الصبی الان السلام و لوعة تثنی علیه الدمع فی مرفضه

و لیفن تفاح الخدود فلست من تقبیله غزلا و لا من عضه

و له أیضا:

و صال سقانی الخبل صرفا و لم یکن لیبلغ ما أدت عقابیله الهجر

و باقی شباب فی مشیب مغلب علیه اختناء الیوم یکثره الشهر

و لیس طلیقا من تروح أو غدا یسوم التصابی و المشیب له أسر

تطاوحنی العصران فی رجویهما یسیبنی عصر و یعلقنی عصر

متاع من الدنیا استبد بجدتی و أعظم جرم الدهر أن یمنع الدهر

أما قوله «اختناء الیوم» فالاختناء عندهم هو الاستحیاء و الانخزال، و الیوم ینخزل من مکاثرة الشهر لقصوره عنه.
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و هذه الأبیات أیضا فیها أدنی تکلف، و ان کانت جیدة المعانی وثیقة المبانی.

و له أیضا:

تقضی الصبی ان لا ملام لراحل و اغنی المشیب عن کلام العواذل

و تأبی صروف الدهر سودا شخوصها علی البیض ان یحظین منه بطائل

تحاولن عندی صبوة و اخالنی علی شغل مما یحاولن شاغل

رمی رزایا صائبات کأننی لما اشتکی منها رمی جنادل

و هذه الأبیات لها ما شاءت من جزالة و فصاحة و ملاحة.

و له أیضا:

فی الشیب زجر له لو کان ینزجر و بالغ منه لو لا أنه حجر

أبیض ما اسود من فودیه و ارتجعت جلیة الصبح ما قد أغفل السحر

و للفتی مهلة فی العیش واسعة ما لم یمت فی نواحی رأسه الشعر

قال الامدی: قوله ارتجعت جلیة الصبح ما قد أغفل السحر

قریب من قوله:

تزیدنی الأیام مغبوط عیشة فینقصنی نقص اللیالی مرورها

و نقول: ان الأمر بخلاف ما ظنه، و لا نسبة بین الموضعین، لأن أحد البیتین تضمن أن الذی یزیده هو الذی ینقصه، و البیت الأخر تضمن أن الصبح ارتجع بوضوحه و جلیته ما أغفله السحر و ترکه من السواد الرقیق الیسیر، فالمرتجع غیر المعطی هاهنا.
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و له أیضا:

رب عیش لنا برامة رطب و لیال فیها طوال قصار

قبل أن یقبل المشیب و تبدو هفوات الشباب فی الإدبار

کل عذر من کل ذنب و لکن أعوز العذر من بیاض العذار

کان حلوا هذا الهوی فأراه صار مرا و السکر قبل الخمار

معنی قوله «طوال قصار» انهن طوال فی أنفسهن و ان کن قصارا ببلوغ الأمانی فیهن و الظفر بالمحبوبات و نیل المطلوبات.

و قوله کل عذر من کل ذنب

یرید به ان العذر معتاد فی الذنوب کلها الا من الشیب.

فان قیل: فقد سمی الشیب ذنبا و جعله من جملة الذنوب، و لیس بذنب علی التحقیق.

قلنا: انما سماه ذنبا تجوزا و استعارة، لأن النساء یستذنبن به و یؤاخذن بحلوله و نزوله و ان لم یکن علی الحقیقة ذنبا، و من حیث لم یک ذنبا لم یکن عنه اعتذار و لا تنصل.

و له أیضا:

عیرتنی المشیب و هی برته فی عذاری بالصد و الاجتناب

لا تریه عارا فما هو بالشیب و لکنه جلاء الشباب

و بیاض البازی أصدق حسنا لو تأملت من سواد الغراب
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و له أیضا:

ها هو الشیب لائما فأفیقی و اترکیه ان کان غیر مفیق

فلقد کف من عناء المعنی و تلافی من اشتیاق المشوق

عذلتنا فی عشقها أم عمرو هل سمعتم بالعاذل المعشوق

و رأت لمة ألم بها الشیب فریعت من ظلمة فی شروق

و لعمری لو لا الاقاحی لأبصرت أنیق الریاض غیر أنیق

و سواد العیون لو لم یکمل ببیاض ما کان بالموموق

و مزاج الصهباء بالماء أملا بصبوح مستحسن و غبوق

ای لیل یبهی بغیر نجوم أو سماء تندی بغیر بروق

قال الامدی: أخذ قوله أی لیل یبهی بغیر نجوم

من قول الشاعر:

أشیب و لم اقض الشباب حقوقه و لم یمض من عهد الشباب قدیم

تفاریق شیب فی السواد لوامع و ما خیر لیل لیس فیه نجوم

و قد قلنا: انه لا ینبغی أن یقال أخذ فلان کذا من فلان، و انما یقال فی البیتین انهما یتشابهان و یتشاکلان و ان هذا نظیر ذاک و یزاد علی ذلک. و یشبه قول البحتری:

و لعمری لو لا الافاحی لأبصرت أنیق الریاض غیر أنیق

قول الشاعر:

لا یرعک المشیب یا ابنة عبد اللّه فالشیب حلیة و وقار

انما تحسن الریاض إذا ما ضحکت فی خلالها الأنوار
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و قد شبهت الشعراء الشیب بالنجوم و بالنور، و هو طریق مسلوک معهود، فمن محسن فی العبارة و مسیء و مستوف و مقصر، و سأنبه علی ذلک و علی ما یحضرنی فیه عند الانتهاء الی ما أذکره من شعری بمشیئة اللّه و عونه.

و له أیضا:

فإن ست و ستون استقلت فقد کرت بطلعتها الخطوب

لقد سر الاعادی فی انی برأس العین محزون کئیب

و انی الیوم عن وطنی شرید بلا جرم و من مالی حریب

تعاظمت الحوادث حول حظی و شبت دون بغیتی الحروب

علی حین استتم الوهن عظمی و اعطی فی ما احتکم المشیب

و له أیضا:

قنعت علی کره و طأطأت ناظری الی رنق مطروق من العیش حشرج

و جلجلت فی قولی و کنت متی أقل بمسمعة فی مجمع لا الحلج

یظن العدی انی فنیت و انما هی السن فی برد من العیش منهج

نضوت الصبی نضو الرداء و ساءنی مضی أخی أمس متی یمض لا یجئ

و له أیضا:

و معیری بالدهر یعلم فی غد ان الحصاد وراء کل نبات

ابنی انی قد نضوت بطالتی

و أری لدات أبی تتابع کثرهم فمضوا و کر الدهر نحو لداتی

و من الأقارب من یسر بمیتتی سفها و عز حیاتهم بحیاتی

و أحسن کل الإحسان فی هذا الکلام العذب الرطب مع متانة و جزالة، و لقوله فأضرجت شیبی و هزت للحنو قناتی

الحظ الجزیل من فصاحة و ملاحة.
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و معیری بالدهر یعلم فی غد ان الحصاد وراء کل نبات

ابنی انی قد نضوت بطالتی

و أری لدات أبی تتابع کثرهم فمضوا و کر الدهر نحو لداتی

و من الأقارب من یسر بمیتتی سفها و عز حیاتهم بحیاتی

و أحسن کل الإحسان فی هذا الکلام العذب الرطب مع متانة و جزالة، و لقوله فأضرجت شیبی و هزت للحنو قناتی

الحظ الجزیل من فصاحة و ملاحة.

(مضی ما للبحتری) و هذا ما أخرجته لأخی الرضی رضی اللّه عنه فی الشیب قال رضی اللّه عنه و هو ابتداء قصیدة:

دوام الهوی فی ضمان الشباب و ما الحب الا زمان التصابی

أ حین فشا الشیب فی شعره و کتم أوضاحه بالخضاب

تروعین أوقاته بالصدود و ترمین أیامه بالسباب

تخطی المشیب الی رأسه و قد کان أعلی قباب الشباب

کذاک الریاح إذا استلأمت تقصف أعلی الغصون الرطاب

مشیب کما استل صدر الحسام لم یرو من لبثه فی القراب

نضی فاستباح حمی الملهیات و راع الغوانی بظفر و ناب

و ألوی بجدة أیامه فأصبح مقذی لعین الکعاب

تستر منه مجال السوار إذا ما بدا و مناط النقاب

قوله لم یرو من لبثه فی القراب

استعارة ملیحة، و انما أشار الی أن الشیب عجل علی سوادة فی غیر حینه و أبانه، لأنه لما شبه طلوع الشیب بسله السیف أراد أن یبین مع هذا التشبیه سرعة وفوده فی غیر وقته، فقال لم یرو من لبثه فی القراب
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تحقیقا للمعنی الذی ذکرناه.

و له هو ابتداء قصیدة:

مسیری فی لیل الشباب ضلال و شیبی ضیاء فی الوری و جمال

سواد و لکن البیاض سیادة و لیل و لکن النهار جلال

و ما المرء قبل الشیب الا مهند صدی و شیب العارضین صقال

و لیس خضاب الرأس إلا تعلة لمن شاب منه عارض و قذال

و له من جملة قصیدة:

ضاع الشباب فقل لی أین أطلبه و أزور عن نظری البیض الرعادید

و جرد الشیب فی فودی أبیضه یا لیته فی سواد الشعر مغمود

بیض و سود برأسی لا یسلطها علی الذوائب الا البیض و السود

و له و هو ابتداء قصیدة:

لون الشبیبة أنصل الألوان و الشیب جل عمائم الفتیان

نبت بأعلی الرأس یرعاه الردی رعی المطی منابت الغیطان

الشیب أحسن غیر أن غضارة للمرء فی ورق الشباب الإنی

و کذا بیاض الناظرین و انما بسوادها تتأمل العینان
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و له من قصیدة:

تنفس فی رأسی بیاض کأنه صقال ترامی فی النصول الذوالق

و ما جزعی ان حال لون و انما اری الشیب عضبا قاطعا حبل عاتقی

فما لی أذم الغادرین و انما شبابی اوفی غادر بی و ماذق

تعیرنی شیبی کأنی ابتدعته و من لی ان یبقی بیاض المفارق

و ان وراء الشیب ما لا أجوزه بعائقة تنسی جمیع العوائق

و لیس نهار الشیب عندی بمزمع رجوعا الی لیل الشباب الغرانق

نظیر قوله و من لی ان یبقی بیاض المفارق

قول البحتری و من لی ان أمتع

بالمعیب

، و أحسن مسلم بن الولید فی قوله:

الشیب کره و کره أن یفارقنی أعجب بشیء علی البغضاء مردود

یمضی الشباب و یأتی بعده خلف و الشیب یذهب مفقودا بمفقود

و معنی قوله «مفقودا بمفقود» أی انه یمضی صاحبه معه و یفقد بفقده، و لیس کذلک الشباب. و معنی قوله و ما جزعی ان حال لون

أی لیس فی التغیر ما أجزع له لکننی أری الشیب کالسیف الذی یقطع حبل عاتقی. و هذا مع انه تشبیه للون الشیب بلون السیف، یفید أن حلول الشیب به فی قطع آماله و حسم لذاته و تغییر أحواله یجری مجری قطع السیف لحبل عاتقه، و قد أحسن کل الإحسان فی هذه الأبیات، فما أجود سبکها و أسلم لفظها و أصح معانیها.

و له من جملة قصیدة:

و لی الشباب و هذا الشیب طارده

من لم یعظه بیاض الشعر أدرکه فی غرة حتفه المقدور و الأجل

من اخطأته سهام الموت قیده طول السنین فلا لهو و لا جذل

و له و هو أول قصیدة:
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و لی الشباب و هذا الشیب طارده

من لم یعظه بیاض الشعر أدرکه فی غرة حتفه المقدور و الأجل

من اخطأته سهام الموت قیده طول السنین فلا لهو و لا جذل

و له و هو أول قصیدة:

اراعی بلوغ الشیب و الشیب دائبا و أفنی اللیالی و اللیالی فنائیا

تلون رأسی و الرجاء بحاله و فی کل حال لا یغب الأمانیا

و منها:

و عاریة الأیام عندی شبیبة أساءت لها قبل الأوان التقاضیا

اری الدهر غصابا لما لیس حقه فلا عجب ان یسترد العواریا

و ما شبت من طول السنین و انما غبار حروب الدهر غطی سوادیا

و ما انحط اولی الشعر حتی نعیته فبیض هم القلب باقی عذاریا

و یشبه تشبیهه الشیب و إضافته ذلک الی حروب الدهر قول ابن المعتز:

صدت شریر و أزمعت هجری و صغت ضمائرها الی الغدر

قالت کبرت و شبت قلت لها هذا غبار وقائع الدهر

و قال ابن الرومی:

اطار غبار الشیب فوق مفارقی تلوی سنی الراکضات إمامیا

و لأبی الجنوب:

قالت أری شیبا برأسک قلت لا هذا غبار من غبار العسکر

و قصر غایة التقصیر عن ابن المعتز و ابن الرومی، لأنهما مع التشبیه للشیب
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بالغبار فی اللون أضافاه من وقائع الدهر و رکض السنین الی سبب لهذا الغبار و موجب، فعماده علی کل حال سبب، و أبو الجنوب حصل علی تشبیه اللون المحض الصرف، فزیادتهما علیه غیر مجهولة.

و لی ما فیه بعض الشبه بما ذکرناه لکنه فی وصف الإبل، و هو:

و یهززن عن داعی المراح مفارقا بلا شمط الا بیاض غبار

فهذا البیت تضمن تشبیه بیاض الغبار بالشمط، و لهذا حسن استثناؤه من الشمط من حیث أشبهه و ان لم یکن من جنسه. و ما تقدم لأخی رضی اللّه عنه و لابن المعتز فیه تشبیه الشیب و بیاضه بالغبار، و المعنی یتقارب، لأن الشیء إذا أشبه غیره فذلک الغیر مشبه له.

و أقسم قسما برة انی لما نظمت هذا البیت فی وصف الإبل ما کنت سمعت قبله من أحد فی نظم و لا نثر تشبیه الشیب بالغبار، و انما اتفق علی سبیل التوارد لأن تشبیه هذا بذلک أمر مشاهد یجوز أن یقع لمن فکر من غیر اتباع منه لغیره، و لهذا أنکر أبدا علی من تقدم من العلماء فیقول أخذ فلان من فلان إذا وقفوا علی متشابه بین معانیه.

و له من جملة قصیدة:

عقیب شباب المرء شیب یخصه إذا طال عمرا أو فناء یعمه

طلیعة شیب خلفها فیلق الردی برأسی له نقع و بالقلب کلمه

قوله «برأسی له نقع» مثل قوله «غبار حروب الدهر» ، و ما ذکرناه من نظائره.
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و معنی «شیب یخصه» أی یخص الشباب، فالهاء کنایة عن الشباب.

و قوله «أو فناء یعمه» یعنی یعلم المرء، فالهاء فی یعمه کنایة عن المرء نفسه.

و له و هو ابتداء قصیدة:

أ شوقا و ما زالت لهن قباب و ذکر تصاب و المشیب نقاب

و غیر التصابی للکبیر تعلة و غیر الغوانی للبیاض صحاب

و ما کل أیام المشیب مریرة و لا کل أیام الشباب عذاب

أؤمل ما لا یبلغ العمر بعضه کأن الذی بعد المشیب شباب

و طعم لبازی الشیب لا شک مهجتی أسف علی رأسی و طار غراب

لداتک اما شبت و اتبعوا الردی جمیعا و اما ان ردیت و شابوا

هذه الأبیات قویة مستویة مطبوعة الألفاظ بعیدة من التکلف، و البیت الأخیر یتضمن قسمة علیها بعض الطعن، لأنه قد یشیب و لا تموت لداته بأن یشیبوا أیضا معه أو بعضهم، و کذلک قد یموت هو و یموت بعض لداته، فلیس الواجب أنه متی شاب مات جمیع لداته و لا أنه متی مات شاب جمیعهم، و القسمة تقتضی تعاقب کل واحد من الأمرین و وجوب أحدهما، و قد بینا ان الأمر بخلاف ذلک، و القسمة الصحیحة هی قولی:

و الشیب ان فکرت فیه مورد لا بد یورده الفتی ان عمرا

و قولی:

من عاش لم تجن علیه نوب شابت نواحی رأسه أو هرما

و قولی
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و من ضل عن أیدی الردی شاب مفرقا

و له من أثناء قصیدة:

ألا أین ذاک الشباب الرطیب أم این لی بیض ایامیه

مشی الدهر بینی و بین النعیم ظلما و غیر من حالیة

نظرت و ویل أمها نظرة لبیضاء فی عارضی بادیة

یقولون راعیة للشباب فقلت و لکنها ناعیه

و له و هو ابتداء قصیدة:

ما أبیض من لون العوارص أفضل و هوی الفتی ذاک البیاض الأول

مثلان ذا حرب الملام و ذا له سبب یعاون من یلوم و یعذل

أرنو الی یقق المشیب فلا أری الا قواضب للرقاب تسلل

و اللمة البیضاء أهون حادث فی الدهر لو أن الردی لا یعجل

و لقد حملت شبابها و مشیبها فإذا المشیب علی الذوائب أثقل

تشبیه بیاض الشیب ببیاض السیوف یمضی کثیرا فی الشعر و یتردد، فأما الاستثقال بحمل الشیب من أحسن ما قیل فیه قول علی بن جبلة و ربما رویت لدعبل بن علی الخزاعی:

ألقی عصاه و أرخی من عمامته و قال ضیف فقلت الشیب قال أجل

فقلت أخطأت دار الحی قال و لم مضت لک الأربعون الوفر ثم نزل

فما شجیت بشیء ما شجیت به کأنما اعتم منه مفرقی بحبل
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و له من جملة قصیدة:

أری شیبة فی العارضین فیلتوی بقلبی حراها جوی و غلیل

و من عجب غضی من الشیب جازعا و کری إذا لف الرعیل رعیل

و له من أثناء قصیدة:

إذا ما الفتی لم یکسه الشیب عفة فما الشیب الا سبة للأشایب

و له و هو ابتداء قصیدة:

ارابک من مشیب ما ارابا و ما هذا البیاض علی عابا

لئن أبغضت منی شیب رأسی فانی مبغض منک الشبابا

یذم البیض من جزع مشیبی و دل البیض أول ما أشابا

و کانت سکرة فصحوت عنها و أنجب من ابی ذاک الشرابا

یرید بقوله فانی مبغض منک الشبابا

اننی قد عرفت و انصرفت عن الشغف بالنساء و هواهن فما أبالی بشبابهن و لا کبرهن و هما عندی سیان فی الاعراض عنه، یدلک علی ذلک البیت الأخیر.

و له من جملة قصیدة:

و قالوا الشیب زار فقلت أهلا بنور ذوائب الغصن الرطیب
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و لم أک قبل وسمک لی محبا فیبعدنی بیاضک عن حبیبی

و لا ستر الشباب علی عیبا فأجزع ان تنم علی عیوبی

و لم اذمم طلوعک بی لشیء سوی قرب الطلوع الی شعوب

أما تشبیهه الشیب فی بیاضه بالنور فهو طریق مهیع و یجیء فی الشعر کثیرا، و قد نبهنا فی ما مضی من شعر البحتری علی شیء منه، و ان کان هذا المعنی أکثر من أن یحصی.

فأما البیت الذی أوله.

و لم أک قبل وسمک لی محبا

فیشبهه قول البحتری:

أ عاتک ما کان الشباب مقربی إلیک فالحی الشیب إذ کان مسعدی

من وجه و ان خالفه من آخر، و الوجه الذی کأنهما یشتبهان منه أن المشیب لم یزده بعدا من الغوانی و انه علی ما کان علیه فی حال الشباب. و یختلفان من حیث صرح أخی رحمه اللّه بأنه ما کان محبا تنزها و تصاونا، فاستوت فیه حال الشیب و الشباب، و البحتری ذکر أنه کان مبعدا مقصی فی الحالین فلم یزده الشیب شیئا.

و قوله و لا ستر الشباب علی عیبا

البیت، فی غایة حسن المعنی و اللفظ، و کأنه غریب، لأنی لا أعرف إلی الان نظیره.

و له من جملة قصیدة:

فکیف بالعیش الرطیب بعد ما حط المشیب رحله فی شعری

سواد رأس أم سواد ناظر فإنه مذ زار اقذی بصری

ما کان أضوأ ذلک اللیل علی سواد عطفیه و لما یقمر

عمر الفتی شبابه و انما آونة الشیب انقضاء العمر
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نظیر قوله رحمه اللّه ما کان أضوأ ذلک اللیل من شعری

قولی:

صدت و ما صدها الا علی یأس من أن تری صبغ فودیها علی رأسی

أحبب إلیها بلیل لا یضیء لها إلا إذا لم تسر فیه بمقباس

و المعنی فی بیتی مشبه للمعنی فی بیته رحمه اللّه، و ان کان بینهما من الفرق ما إذا تؤمل عرف، و لا بد من الإشارة الی بعض ما افترقا فیه:

قوله رحمه اللّه ما کان أضوأ ذلک اللیل علی

البیت، انما یفید الاخبار عن ضوئه و ان لم یکن مقمرا، و لا یفید أنه إذا کان مقمرا لا یکون مضیئا، لأنه غیر ممتنع أن یکون مضیئا علی الحالین. و البیت الذی لی یفید أنه لا یضیء لهذه المرأة إلا إذا لم یکن فیه مقباس، فأفاد نعی اصابته لها الا مع الظلام و فقد الأنوار کلها.

و هذا هو المعنی المقصود الذی یخالف العادة و یقتضی العجب.

و أیضا فإن البیت الذی تضمن أنه لا یضیء لهذه الغانیة إلا إذا لم یکن فیه مقباس، قد تضمن تحقیقا شدیدا، لأن هذه الحال تختص بالغانیات اللواتی یکرهن الشیب و ینفرن منه. و البیت الأخیر یتضمن الإطلاق للخبر عن إضاءة اللیل من غیر اقمار، و الإطلاق علی ظاهره لا یصح، لأن سواد الشعر المشبه بسواد اللیل یضیء فی أعین کل الناس إذا کان فیه الشیب بلون القمر، و انما لا یضیء فی أعین النساء خاصة لنفورهن من الشیب، فلا بد من أن یرید بقوله ما کان أضوأ ذلک اللیل

عند النساء، و ان حذف لضیق الکلام و ضرورة الشعر، فما لا حذف فیه و لفظه مطابق للمعنی المقصود أولی.

و له من جملة قصیدة:

لا تأخذینی بالمشیب فإنه

کان الشباب دجنة فتمزقت عن ضوء لا حسن و لا مألوف

و لئن تعجل بالنصول فخلفه روحات سوق للمنون عفیف

و له و هو ابتداء قصیدة:
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لا تأخذینی بالمشیب فإنه

کان الشباب دجنة فتمزقت عن ضوء لا حسن و لا مألوف

و لئن تعجل بالنصول فخلفه روحات سوق للمنون عفیف

و له و هو ابتداء قصیدة:

أغدرا یا زمان و یا شباب أصاب بذا لقد عظم المصاب

و ما جزعی لأن غرب التصابی و حلق عن مفارقی الغراب

فقبل الشیب أسلفت الغوانی قلی و امالنی عنها اجتناب

عففت عن الحسان فلم یرعنی المشیب و لم ینزقنی الشباب

معنی هذه الأبیات یوافق معنی البیت الذی ذکرناه له رحمه اللّه، و هو:

و لم أک قبل وسمک لی محبا فیبعدنی بیاضک عن حبیبی

یخالف معنی قول البحتری:

أ عاتک ما کان الشباب مقربی إلیک فالحی الشیب إذ کان مبعدی

لأن بیت البحتری انما تضمن انه کان فی أیام الشباب مقصی بین الغوانی محروما وصالهن، فلم یزده الشیب شیئا و لا نقصه. و هذه الأبیات تنطق بأنه عف فی شبابه و تنزه عن الغوانی أنفة و صیانة، فلا ظلامة له فی الشیب و هذه عادته و سجیته.

و له من جملة قصیدة
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فلیت عشرین بت احسبها باعدن بین الورود و القرب

انی أظمأ الی المشیب و من ینج قلیلا من الردی یشب

و ان یزر طالع البیاض أقل یا لیت لیل الشباب لم یغب

و له و هی قطعة مفردة:

عجلت یا شیب علی مفرقی و أی عذر لک ان تعجلا

و کیف أقدمت علی عارض ما استغرق الشعر و لا استکملا

کنت اری العشرین لی جنة من طارق الشیب إذا أقبلا

فالآن سیان ابن أم الصبی و من تسدی العمر الأطولا

یا زائرا ما جاء حتی مضی و عارضا ما غام حتی انجلی

و ما رأی الراءون من قبلها زرعا ذوی من قبل ان ینقلا

لیت بیاضا جاءنی آخر فدی بیاض کان لی أولا

و لیت صبحا ساءنی ضوؤه زال و أبقی لیله الالیلا

یا ذابلا صوح فینانه قد آن للذابل ان یختلی

حط برأسی یققا ابیضا کأنما حط به منصلا

هذا و لم أعد مجال الصبی فکیف من جاوز أو اوغلا

من خوفه کنت إهاب السری شحا علی وجهی ان یبذلا

فلیتنی کنت تسربلته فی طلب العز و نیل العلی

فالوادع القاعد یزری به من قطع اللیل و جاب الفلا

قد کان شعری ربما یدعی نزوله بی قبل أن ینزلا

فالآن یحمینی ببیضائه ان أکذب القول و ان أبطلا

قل لعذولی الیوم عد صامتا

لم یلق من دونی لها مصرفا و لم أجد من دونه موئلا

قوله «یا زائرا» و البیت الذی بعده و البیتان اللذان قبلهما من أحسن ما وصف به عجل الشیب و نزوله قبل أوانه.
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عجلت یا شیب علی مفرقی و أی عذر لک ان تعجلا

و کیف أقدمت علی عارض ما استغرق الشعر و لا استکملا

کنت اری العشرین لی جنة من طارق الشیب إذا أقبلا

فالآن سیان ابن أم الصبی و من تسدی العمر الأطولا

یا زائرا ما جاء حتی مضی و عارضا ما غام حتی انجلی

و ما رأی الراءون من قبلها زرعا ذوی من قبل ان ینقلا

لیت بیاضا جاءنی آخر فدی بیاض کان لی أولا

و لیت صبحا ساءنی ضوؤه زال و أبقی لیله الالیلا

یا ذابلا صوح فینانه قد آن للذابل ان یختلی

حط برأسی یققا ابیضا کأنما حط به منصلا

هذا و لم أعد مجال الصبی فکیف من جاوز أو اوغلا

من خوفه کنت إهاب السری شحا علی وجهی ان یبذلا

فلیتنی کنت تسربلته فی طلب العز و نیل العلی

فالوادع القاعد یزری به من قطع اللیل و جاب الفلا

قد کان شعری ربما یدعی نزوله بی قبل أن ینزلا

فالآن یحمینی ببیضائه ان أکذب القول و ان أبطلا

قل لعذولی الیوم عد صامتا

لم یلق من دونی لها مصرفا و لم أجد من دونه موئلا

قوله «یا زائرا» و البیت الذی بعده و البیتان اللذان قبلهما من أحسن ما وصف به عجل الشیب و نزوله قبل أوانه.

و أما قوله لیت بیاضا جاءنی آخرا

البیت، فإنما یرید بالبیاض الأخر الشیب و البیاض الأول حال المرودة و ابیضاض العارضین بفقد الشعر منهما.

و قوله و لیت صبحا ساءنی ضوؤه

فی غایة الطبع و الحلاوة. و معنی «یختلی» أی یقطع، و أصله قطع الخلاء الذی هو الحشیش.

و قوله حط برأسی یققا أبیضا

تشبیه للشیب بالسیف فی لونه و قطعه.

و له من جملة قصیدة:

الان لما اعتم بالشیب مفرقی و جلی الدجی عن لمتی لمعانها

و نجذنی صرف الزمان و وقرت عن الحلم نفسی و انقضی نزوانها

یروم العدی ان تستلان حمیتی و قبلهم أعیا علی حرانها

و هذه أبیات لها جزالة و قوة و بلاغة.

و له من أثناء قصیدة:

إلی کم ذا التردد فی التصابی و فجر الشیب عندی قد أضاء

فیا مبدئ العیوب سقی سواد

قد ملح بقوله و فجر الشیب عندی قد أضاء

، و البیت الثانی جید المعنی و له من أثناء قصیدة:
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إلی کم ذا التردد فی التصابی و فجر الشیب عندی قد أضاء

فیا مبدئ العیوب سقی سواد

قد ملح بقوله و فجر الشیب عندی قد أضاء

، و البیت الثانی جید المعنی و له من أثناء قصیدة:

و هذا و ما أبیض السواد فکیف بی إذا الشیب مشی لیلة من عماثمی

و کنت اری ان الشباب وسیلة لمثلی الی بیض الخدود النواعم

و له من أثناء قصیدة:

فالآن إذ نبذ المشیب شبیبتی نبذ القذی و اقام من تأویدی

و فررت عن سن القروح تجاریا وعا علی قعس السنین عمودی

و لبست فی الصغر العلی مستبدلا اطواقها بتمائم المولود

و صفقت فی أیدی الخلائف راهنا لهم یدی بوثائق و عقود

و حللت عندهم محل المحتبی و نزلت منهم منزل المودود

فغر العدو یرید ذم فضائلی هیهات ألجم فوک بالجلمود

و لهذه الأبیات من الاطراد و الاتساق و جودة السبک و صحة النسج ما تستغنی به عن شهادة لها و تنبیه علیها.

و له من جملة قصیدة:

ان أشک فعلک فی فراق أحبتی فلسوء فعلک فی عذاری أقبح

ضوء تشعشع فی سواد ذوائبی

هذه أبیات محکمة فی القلوب تحکیمها فی الطبع و سلامة اللفظ و صحة النسج.
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ان أشک فعلک فی فراق أحبتی فلسوء فعلک فی عذاری أقبح

ضوء تشعشع فی سواد ذوائبی

هذه أبیات محکمة فی القلوب تحکیمها فی الطبع و سلامة اللفظ و صحة النسج.

و له من أثناء قصیدة:

قل للعواذل مهلا فالمشیب غدا یغدو عقالا لذی القلب الذی طمحا

هیهات أحوج مع شیبی الی عذل و الشیب اعذل ممن لا منی و لحی

و له من أثناء قصیدة:

قالوا المشیب فعم صباحا بالنهی و اعقر مراحک للطروق الزائر

لو دام لی ود الاوانس لم إبل بطلوع شیب و ابیضاض غدائر

لکن شیب الرأس ان یک طالعا عندی فوصل البیض أول غائر

واها علی عهد الشباب و طیبه و الغض من ورق الشباب الناضر

واها له لو کان غیر دجنة قلصت صبابتها کظل الطائر

خمس و عشرون اهتصرن شبیبتی و ألن عودی للزمان الکاسر

کان الشباب وراء ظل قالص لأخی الصبی و امام عمر قاصر

و أری المنایا إن رأت بک شیبة جعلتک مرمی نبلها المتواتر

تعشو الی ضوء المشیب و تهتدی و تضل فی لیل الشباب الغائر

لو یفتدی ذاک السواد فدیته بسواد عینی بل سواد ضمائری

أبیاض رأس و اسوداد مطالب

و لقد یکون و ما له من عاذل فالیوم عاد و ما له من عاذر

کان السواد سواد عین حبیبه فغدا البیاض بیاض طرف الناظر

لو لم یکن فی الشیب الا أنه عذر الملول و حجة للغادر

أما قوله و اعقر مراحک للطروق الزائر

فمن ملیح اللفظ و رشیقه، لأن الضیف الزائر انما یعقر له الأنعام و الشیب إذا زار فإنما یعقر له الطرب و المراح و الارن و النشاط.
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قالوا المشیب فعم صباحا بالنهی و اعقر مراحک للطروق الزائر

لو دام لی ود الاوانس لم إبل بطلوع شیب و ابیضاض غدائر

لکن شیب الرأس ان یک طالعا عندی فوصل البیض أول غائر

واها علی عهد الشباب و طیبه و الغض من ورق الشباب الناضر

واها له لو کان غیر دجنة قلصت صبابتها کظل الطائر

خمس و عشرون اهتصرن شبیبتی و ألن عودی للزمان الکاسر

کان الشباب وراء ظل قالص لأخی الصبی و امام عمر قاصر

و أری المنایا إن رأت بک شیبة جعلتک مرمی نبلها المتواتر

تعشو الی ضوء المشیب و تهتدی و تضل فی لیل الشباب الغائر

لو یفتدی ذاک السواد فدیته بسواد عینی بل سواد ضمائری

أبیاض رأس و اسوداد مطالب

و لقد یکون و ما له من عاذل فالیوم عاد و ما له من عاذر

کان السواد سواد عین حبیبه فغدا البیاض بیاض طرف الناظر

لو لم یکن فی الشیب الا أنه عذر الملول و حجة للغادر

أما قوله و اعقر مراحک للطروق الزائر

فمن ملیح اللفظ و رشیقه، لأن الضیف الزائر انما یعقر له الأنعام و الشیب إذا زار فإنما یعقر له الطرب و المراح و الارن و النشاط.

و أما البیت الثالث من هذه الأبیات الذی أوله لکن شیب الرأس ان یک طالعا

و الثانی الذی أوله إن أصفحت عنه الخدود

فمعناهما یکثر و یتکرر فی الشعر، لان الطریق المسلوک فی ذم الشیب هو من حیث ینفر النساء منه و یعرضن عنه و یقطعن حبل وصل صاحبه، و فی هذا من الشعر ما لا یحصی، و العبارات عنه مختلفة فی اختصار و اطالة و ضعف و جزالة و طبع و تکلف، و یمضی فیما أخرجته من شعری هذا المعنی کثیرا بألفاظ مختلفة و مواقع متباینة، و أنت تری ذلک إذا انتهینا الیه.

و قد أحسن صخر بن حنباء التمیمی فی قوله:

فان أک بدلت البیاض و أنکرت معالمه منی العیون اللوامح

فقد یستجد المرء حالا بحالة و قد یستشن الجفن و النصل جارح

و ما شأن عرضی من فراق علمته و لا أثرت فی الخطوب الفوادح

و لجریر:

بان الشباب و قال الغانیات لقد ولی الشباب و أؤدی عصرک الخالی

قد کن یفزعن من صرمی و مقلیتی فالیوم یهزأن من وصلی و ادلالی
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و لبعض العرب:

یا جمل ان سل سربال الشباب فما یبقی جدید من الدنیا و لا خلق

صدت امامة لما جئت زائرها عنی بمطروفة إنسانها غرق

و راعها الشیب فی رأسی فقلت لها کذلک یصفر بعد الخضرة الورق

و قال ابن الرومی و جود:

کبرت و فی خمس و ستین مکبر و شبت فإجمال ألمها منک نفر

إذا ما رأتک البیض صدت و ربما غدوت و طرف البیض نحوک أصور

و ما ظلمتک الغانیات بصدها و ان کان من أحکامها ما یحور

اعر طرفک المرآة و انظر فإن نبا بعینک عنک الشیب فالبیض أعذر

إذا شنئت عین الفتی وجه نفسه فعین سواه بالشناءة أجدر

فأما قوله فی الأبیات التی نحن فی الکلام علی معناها قلصت صبابتها کظل

الطائر

فإنما یرید به سرعة انتقاله و زواله، لأن ظل الطائر وشیک الزوال متدارک الانتقال.

و أما قوله و أری المنایا إن رأت بک شیبة

و البیت الذی بعده و أوله تعشو

الی ضوء المشیب فتهتدی

فاننی رأیت هذا المعنی لابن الرومی فی قطعة له و ما رأیته لأحد قبله و یقوی فی الظن أنه سبق الیه، و الأبیات:

کفی بسراج الشیب فی الرأس هادیا الی من أضلته المنایا لیالیا

أمن بعد إبداء المشیب مقاتلی لرامی المنایا تحسبینی ناجیا

غدا الدهر یرمینی فتدنو سهامه لشخصی أخلق ان یصبن سوادیا

و کان کرامی اللیل یرمی و لا یری فلما أضاء الشیب شخصی رمانیا
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و لقد أحسن فی البیت الأخیر کل الإحسان، لأن المعنی الذی قصده تکامل فیه و انتهی الی الغایة عنده و ساعده اللفظ و حسن العبارة، فلم یبق عذر فی قبول القلوب له و علوقها به. و من شأن ابن الرومی أن یورد المعنی ثم یأخذ فی شرحه فی بیت آخر و إیضاحه و تشعیبه و تفریعه، فربما أخفق و أکدی و ربما أصاب فأصمی، لأن الشعر انما تحمد فیه الإشارة و الاختصار و الإیماء إلی الأغراض و حذف فضول القول.

و فی هذه الأبیات قد اتفق له لما کرر المعنی و اعاده و أبداه خلص فی البیت الأخیر وصفا و عذب مذاقة، لأنه فی أول البیت قد أشار الی هذا المعنی الموجود فی آخرها، و فی البیت الثانی أیضا قد أعاد ذلک، و فی البیت الثالث قد ألم بالمعنی بعض الإلمام، لأنه ذکر أن سهام الدهر تقرب منه و أخلق أن تصیب سواده یعنی شخصه، و لم یذکر العلة فی إصابتها له، و هی إضاءة الشیب لمقاتلة و هدایتها الی مرامیه کما ذکره فی البیتین الأولین، و طبق المفصل فی البیت الرابع، لانه جعل الدهر فی زمان الشباب یرمیه بسهامه و هو لا یراه لأن سواد شبابه ساتر له.

و معنی «کرامی اللیل» الرامی فی اللیل، فاللیل ظرف للرامی و لیس بمفعول صحیح. ثم قال فلما أضاء الشیب شخصی رمانیا

و معنی رمانیا أصابنی، کما قال الشاعر:

و لما رمی شخصی رمیت سواده و لا بد أن یرمی سواد الذی یرمی

و فی شعری ما یشبه هذا المعنی، و هو:

و لاح بمفرقی قبس منیر یدل علی مقاتلی المنونا

فأما قوله رحمه اللّه فی الأبیات و لقد یکون و ما له من عاذل

فمعناه متکرر فی الشعر متردد، و الشباب أبدا یوصف بأن صاحبه معذور مغتفر الجرم و ذو الشیب
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مؤاخذ بما لم یجنه متجرم علیه.

و قوله فی آخر الأبیات عذر الملول و حجة للغادر

من لطیف القول و سلیم النسج.

و له من أثناء قصیدة:

لهفی لأیام الشباب علی ندی أطرافهن و ظلهن الأبرد

أیام انفض للمراح ذوائبی و أروح بین معذل و مفند

و منها:

و بیاض ما بینی و بین أحبتی یوم اللقاء من العذار الأسود

و له من أثناء قصیدة:

و لم یبق لی فی الأعین النجل طربة و لا ارب عند الشباب الذی یمضی

صحا الیوم فی ظل الشبیبة مفرقی و أبدل مسود العذار بمبیض

و له من جملة قصیدة:

لیالی من لی برد الشباب منی غصن رطیب المجانی

و قد رحل البیض من لمتی بطفل الأمانی بض البنان

أ فالآن لما أضاء المشیب و أمسی الصبی ثانیا من عنانی

و قد صقل السیف بعد الصدا

أما تشبیه السواد فی الشعر بالصدإ و بیاض الشیب بالصقال و الجلاء فمذهب معروف متداول، لکن الغریب الملیح تشبیه سواد الشباب بالدخان و بیاض الشیب ببیاض النار.
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لیالی من لی برد الشباب منی غصن رطیب المجانی

و قد رحل البیض من لمتی بطفل الأمانی بض البنان

أ فالآن لما أضاء المشیب و أمسی الصبی ثانیا من عنانی

و قد صقل السیف بعد الصدا

أما تشبیه السواد فی الشعر بالصدإ و بیاض الشیب بالصقال و الجلاء فمذهب معروف متداول، لکن الغریب الملیح تشبیه سواد الشباب بالدخان و بیاض الشیب ببیاض النار.

و له فی ذم المشیب و هی قطعة مفردة:

خذا الیوم کفی للبیاع علی النهی فلم یبق للإطراب عین و لا اثر

و قد کنت لا اعطی العواذل طاعة و أعذر نفسی فی التصابی و لا عذر

نقضت لبانات الصبی و تصرمت فلا نهی للاحی علی و لا أمر

و لا تحسبا انی نضوت بطالتی نزوعا و لکن صغر اللذة الکبر

و لا امتری ان الشباب هو الغنی و ان قل مال و المشیب هو الفقر

و له أیضا فی ذم المشیب و هی قطعة مفردة:

یا عذولی قد غضضت جماحی فاذهبا این شئتما بزمامی

بعد لوثی عمامة الشیب اختال ببردی بطالة و عرام

خفضت نزوة الشباب و حال الهم بین الحشا و بین الغرام

ایها الصبح زل ذمیما فما أظلم یومی من بعد ذاک الظلام

ارمضت شمسک المنیرة فودی فمن لی بظل ذاک الغمام

غالطونی عن المشیب و قالوا لا ترع انه جلاء الحسام

قلت ما أمن من علی الرأس منه

کن یبکین قبله من وداعی فبکاهن بعده من سلامی

ما أحسن هذه الأبیات و أرطب أطرافها و أعذب ائتلافها.
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یا عذولی قد غضضت جماحی فاذهبا این شئتما بزمامی

بعد لوثی عمامة الشیب اختال ببردی بطالة و عرام

خفضت نزوة الشباب و حال الهم بین الحشا و بین الغرام

ایها الصبح زل ذمیما فما أظلم یومی من بعد ذاک الظلام

ارمضت شمسک المنیرة فودی فمن لی بظل ذاک الغمام

غالطونی عن المشیب و قالوا لا ترع انه جلاء الحسام

قلت ما أمن من علی الرأس منه

کن یبکین قبله من وداعی فبکاهن بعده من سلامی

ما أحسن هذه الأبیات و أرطب أطرافها و أعذب ائتلافها.

و له و هی قطعة مفردة:

لجام للمشیب ثنی جماحی و ذللنی لأیامی و راضا

أقر بلبسه و لقد أرانی اجاحده إباء و امتعاضا

تعوضت الوقار من التصابی أشد علی المعوض ما استعاضا

لوی عنی الخدود من الغوانی و قطع دونی الحدق المراضا

فصار بیاضه عندی سوادا و کان سواده عندی بیاضا

أراد بالبیت الأخیر أن بیاض الشیب صار سوادا لقلبه أی هما و حزنا، أو أنه سود ما بینه و بین حبائبه و أظلم ما کان مشرقا من ودهن و کان سواده بیاضا بمعنی الضد من هذه الأحوال.

و له من قصیدة:

شیب و ما جزت الثلاثین نزل نزول ضیف ببخیل ذی علل

یصرف عنه السمع ان ارغی الجمل و لا یقول ان أناخ حی هل

کأنه لما طرا علی عجل سواد نبت عمه بیاض طل

یجیء بالهم و یمضی بالأجل فأوه ان حل و واها ان رحل

أبدل من الشباب لا بدل سرعان ما رق الأدیم و نغل
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لهذه الأبیات حظ جزیل من قوة و فصاحة، و قد قالت الشعراء فی تعجیل الشیب قبل أوانه فأکثرت و المراعی فی المعانی المتداولة المتناولة التجوید، و قد قال ابن الرومی:

أری بقر الأنس منی تراع اطیش ما کنت عنها سهاما

و أنی تفرع رأسی المشیب و لم اتفرع ثلاثین عاما

قوله أطیش ما کنت عنها سهاما

قد کرره شغفا به فی قوله أیضا:

أقول و مرت ظبیتان فصدتا و راعتهما منی مفارق شیب

أطیش ما کانت سهامی عنکما تصدان عنی ان ذا لعجیب

و من جید القول فی التلهف علی الشباب و التأسف علی فراقه قول ابن الرومی:

لا تلح من یبکی شبیبته إلا إذا لم یبکها بدم

عیب الشبیبة غول سکرتها مقدار ما فیها من النعم

لسنا نراها حق رؤیتها إلا زمان الشیب و الهرم

کالشمس لا تبدو فضیلتها حتی تغشی الأرض بالظلم

و لرب شیء لا یبینه وجدانه الا مع العدم

و له من قصیدة:

دع للمشیب ذمه ان له عندی بدا

أعتق من رق الهوی مذللا معبدا

لکن هوی لی ان أری لون عذاری أسودا

مر البیاضان علیه

معنی البیت الأخیر ملیح جدا، لأن الاستبدال علی العادة انما یکون مع الأخلاق و الرثاثة، و لا معنی لإبدال ما لم یخلق و تجدیده.
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دع للمشیب ذمه ان له عندی بدا

أعتق من رق الهوی مذللا معبدا

لکن هوی لی ان أری لون عذاری أسودا

مر البیاضان علیه

معنی البیت الأخیر ملیح جدا، لأن الاستبدال علی العادة انما یکون مع الأخلاق و الرثاثة، و لا معنی لإبدال ما لم یخلق و تجدیده.

و له و هو ابتداء قصیدة:

تری نوب الأیام یرجی صعابها و یسأل عن ذی لمة ما أشابها

و هل سبب للمرء من بعد هذه فدأبک یا لون الشباب و دأبها

شربنا من الأیام کأسا مریرة تدار بأید لا یرد شرابها

و منها:

خطوب یعن الشیب فی کل لمة و ینسین أیام الصبی و لعابها

و له و هی قطعة مفردة:

صدت و ما کان لها الصدود و ازور عنی طرفها و الجید

تقول لما أخلق الجدید إذا البجال ذلل الولید

البجال: الشیخ الکبیر.

فأین ذاک الخضل الأملود ریان من ماء الصبی یمید

تصحبه اللحظ العذاری الغید غدا الغزال الیوم و هو سید

قلت نعم ذاک الذی أرید مضی حبیب قلما یعود

أشد ما أوجعنی الفقید أیامنا بعد البیاض سود
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و له و هی قطعة مفردة:

قال لی عند ملتقی الرکب عمرو قوم العود بعدنا فانصاتا

این ذاک الصبی و ذاک التصابی سبقا الطالب المجد و فاتا

من قضی عقبة الثلاثین یغدو راجعا یطلب الصبی هیهاتا

لم تزل و المشیب غیر قریب ناعیا للشباب حتی ماتا

کنت تبکی الأحیاء فاستکثر الیوم من الدمع و اندب الأمواتا

و له و هی قطعة مفردة:

تشاهقن لما ان رأین بمفرقی بیاضا کأن الشیب عندی من البدع

و قلن عهدنا فوق عاتق ذا الفتی رداء من الحوک الرقیق فما صنع

و لم أر عضبا عیب منه صقاله و کان حبیبا للقلوب علی الطبع

و قالوا غلام زین الشیب رأسه فبعدا لرأس زانه الشیب و الترع

تسلی الغوانی عنه من بعد صبوة و ما أبعد النبت الهشیم من النجع

و کن یخرقن السجوف إذا بدا فصرن یرقعن الخروق إذا طلع

و له و هو ابتداء قصیدة:

ألهاک عنا ربة البرقع مر الثلاثین إلی الأربع

أنت أعنت الشیب فی مفرقی مع اللیالی فصلی أو دعی
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و له و هی قطعة مفردة:

أ أمیم إن أخاک غض جماحه بیض طردن عن الذوائب سودا

عقب الجدید إذا مررن علی الفتی مر القوادح لم یدعن جدیدا

قد کان قبلک للحسان طریدة فالیوم راح عن الحسان طریدا

حولن عنه نواظرا مزورة نظر القلی و لوین عنه خدودا

نشد التصابی بعد ما ضاع الصبی عرضا لعمرک یا أمیم بعیدا

و له و هی قطعة مفردة:

تمل من التصابی قبل تمسی و لا أمم صباک و لا قریب

سواد الرأس سلم للتصابی و بین البیض و البیض الحروب

و ولاک الشباب علی الغوانی فبادر قبل یعذلک المشیب

هذا المصراع من البیت الأخیر ملیح اللفظ.

و له من جملة قصیدة:

راحت تعجب من شیب ألم به و عاذرا شیبه التهمام و الأسف

و لا تزال هموم النفس واردة رسل البیاض الی الفودین تختلف

ان الثلاثین و السبع التوین به عن الصبی فهو مزور و منعطف

قوله و عاذرا شبیه التهمام و الأسف

من أخصر عبارة و أبلغها من هذا المعنی.
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و له من أثناء قصیدة:

فیا حادی السنین قف المطایا فهن علی طریق الأربعینا

و أب الرأس بعدک صوحته بوارح شیبة فغدا حنینا

و کان سواده عند الغوانی یعدن الی مطالعة العیونا

اتاجرها فأربح فی التصابی و بعض القوم یحسبنی غبینا

أهان الشیب ما اعززن منه و عز علی العقائل أن یهونا

جنون شبیبة و وقار شیب خذا عنی الصبی و دعا الجنونا

و له من قصیدة:

و طارق للشیب حییته سلام لا الراضی و لا الجاذل

أجری علی عودی ثقاف النهی جری الثقافین علی الذابل

و أعرنی عقر مراحی له لادر در الشیب من نازل

فالیوم لا زور و لا طربة نام رقیبی و صحا عاذلی

و له من قصیدة:

و رأت وخط مشیب طارق وخط التهمام قلبی فوخط

ما لها تنکر مع هذا الشجی وقعات الشیب بالجعد القطط

ص:203





و له و هو ابتداء قصیدة:

من شافعی و ذنوبی عندها الکبر ان البیاض لذنب لیس یغتفر

رأت بیاضک مسودا مطالعة ما فیه للحب لا عین و لا اثر

و أی ذنب للون راق منظره إذا أراک خلاف الصبغة النظر

و ما علیک و نفسی فیک واحدة إذا تلون فی ألوانه الشعر

أنساک طول نهار الشیب آخره و کل لیل شباب عیبه القصر

ان السواد علی لذاته لعمی کما البیاض علی علاته بصر

البیض اوفی و أبقی لی مصاحبة و السود مستوفزات للنوی غدر

کنت البهیم و اعلاق و الهوی جدد فأخلقتک حجول الشیب و الغرر

و لیس کل ظلام رام غیهبه یسر خابطه ان یطلع القمر

تسلیة الغوانی النافرات من الشیب الحائدات عن صاحبه بأن حلوله ما أحال عهدا و لا غیر ودا طریق مسلوکة و جدد مألوفة، و سیأتی فی شعری من هذا المعنی ما یوقف علیه فی موضعه، و من جملة قولی:

و ما ضرنی و العهد غیر مبدل تبدل شرخی ظالما بمشیبی

و قولی:

إن کنت بدلت لونا فما تبدلت حبا

و قولی:

و لا لوم یوما من تغیر صبغتی إذا لم یکن ذاک التغیر فی عهدی

و أما قوله رحمه اللّه أنساک طول نهار الشیب آخره

فمعناه ان الشیب لامتداد أیامه ینسی ذکر عواقبه و مصائره التی هی الموت و الفناء.
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و من ملیح اللفظ قوله و کل لیل شباب عیبه القصر

و أما قوله البیض أوفی و أبقی لی مصاحبة

فنظیره قول الشاعر:

و الشیب ان یظهر فان وراءه عمرا یکون خلاله متنفس

و من شعری قولی:

عمر الشباب قصیر لا بقاء له و العمر فی الشیب یا أسماء ممدود

و له من قصیدة:

شیع بالقطر الروا ذاک الشباب الراحل

ما سرنی من بعده الاعواض و البدائل

ما ضر ذی الأیام لو أن البیاض الناصل

کل حبیب ابدا أیامه قلائل

ظل و کم یبقی علی فودیک ظل زائل

لقد رأی بعارضیک ما أحب العاذل

و استرجعت منک اللحاظ الخرد العقائل

و أغمدت عنک نصول الأعین القواتل

فلا الدمالیج یقعقعن و لا الخلاخل

فان وعدن فاعلمن ان الغریم ماطل

و وعد ذی الشیبة بالوصل غرور باطل

و له من قصیدة
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ما لقائی من عدوی کلقائی من مشیبی

موقد نارا أضاءت فوق فودی عیوبی

و بیاض و هو عند البیض من شر ذنوبی

یمکن أن یکون معنی قوله رضی اللّه عنه أضاءت فوق فودی عیوبی

انها کانت مستورة بالشباب معرض عن ذکرها و التقریع بها لوسیلة الشباب و فضیلته، فلما مضی ظهر منها ما کان مستورا حاله.

و یمکن غیر هذا الوجه، و هو: أنه لم یرد ان عیبا له کان کامنا مستورا فظهر بل یرید أنه بالمشیب تمحلت له عیوب و تکذبت علیه و أشیعت عنه، و ان ضوء المشیب هو الذی کان السبب فیها.

و یمکن وجه ثالث، و هو: أن یرید بالعیوب نفس الشیب لا شیئا سواه، و انه لما أضاء برأسه و عیب به کان مظهره و ناشره فی رأسه کأنه مظهر لعیوبه و معلن لها.

و له و هو ابتداء قصیدة:

ما للبیاض و الشعر ما کل بیض بغرر

صفقة غبن فی الهوی بیع بهیم بأغر

صغره فی أعین البیض بیاض و کبر

لو لا الشباب ما نهی علی ألمها و لا أمر

ما کان اغنی ذلک المفرق عن ضوء القمر

قد کان صبح لیله

یا حبذا ضیفک من مفارق و ان غدر

این غزال داجن رأی البیاض فنفر

هیهات رثم الرمل لا یدنو الی ذنب الخمر

من بارع القول و ملیحه قوله رحمه اللّه «ما کل بیض بغرر» و مثل ذلک قولهم ما کل بیضة شحمة، لأن بیاض اللون قد یشترک فیه الممدوح و المذموم و المراد و المکروه.
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ما للبیاض و الشعر ما کل بیض بغرر

صفقة غبن فی الهوی بیع بهیم بأغر

صغره فی أعین البیض بیاض و کبر

لو لا الشباب ما نهی علی ألمها و لا أمر

ما کان اغنی ذلک المفرق عن ضوء القمر

قد کان صبح لیله

یا حبذا ضیفک من مفارق و ان غدر

این غزال داجن رأی البیاض فنفر

هیهات رثم الرمل لا یدنو الی ذنب الخمر

من بارع القول و ملیحه قوله رحمه اللّه «ما کل بیض بغرر» و مثل ذلک قولهم ما کل بیضة شحمة، لأن بیاض اللون قد یشترک فیه الممدوح و المذموم و المراد و المکروه.

و البیت الثانی معناه ان من باع الشباب و هو البهیم بالمشیب-و هو الأغر- فقد غبن. و موضع العجب أن الأغر أفضل و أنفس من البهیم، فکیف انعکس ذلک فی الشیب و الشباب.

و نظیر هذا المعنی من شعری قولی:

إن البهیم من الشباب ألذ لی فلتغذنی أوضاحه و حجوله

فأما قوله رحمه اللّه صغره فی أعین البیض بیاض و کبر

فمن العجب أن یصغر الکبر، و نظیر هذا البیت قول البحتری:

صغر قدری فی الغانیات و ما صغر صبا تصغیره کبره

و أما قوله ما کان أغنی ذلک المفرق

فاللیل لا یستغنی عن القمر بل یفتقر إلیه أشد فقر، الا ان المشبه باللیل من الشباب مستغن عن المشبه بالقمر من ضوء المشیب. و هذا المعنی یمضی کثیرا فی الشعر، و سیجیء منه فی شعری ما أذکره فی مواضعه بمشیئة اللّه.

و قوله رحمه اللّه بکاء عین لا اثر

من مطبوع القول و مقبولة.
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و لقائل أن یقول فی البیت الذی هو:

یا حبذا ضیفک من مفارق و ان غدر

أی غدر یلیق بالشباب و هو لم یفارق مختارا بل مضطرا؟ فالجواب عنه: ان الغدر بالفراق انما یکون متی کان عن غیر سبب أوجب المفارقة و مع الإیثار للمواصلة و المقام، فکأن الشباب لما تعجل قبل حینه و أوان فراقه من غیر سبب من ذی الشباب أوجب ذلک نسب الیه الغدر توسعا و استعارة و تشبیها.

و له من قصیدة:

یا قاتل اللّه ریعان الشباب و ما خلی علی من الأشجان و الغلل

و روضة من سواد الرأس حالبة کان المشیب إلیها رائد الأجل

قالوا الخضاب لود البیض مطمعة قد ضل طالب ود البیض بالحیل

فلقوله رحمه اللّه کان المشیب إلیها رائد الأجل

من الإحسان و العذوبة ما شاء.

و له من قصیدة:

إلیک فقد قلصت شرتی بعید البیاض قلوص الظلال

و بدلت مما یروق الحسان من منظر ما یروع الغوالی

سواد تعذر زور البیاض

و له من قصیدة:
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إلیک فقد قلصت شرتی بعید البیاض قلوص الظلال

و بدلت مما یروق الحسان من منظر ما یروع الغوالی

سواد تعذر زور البیاض

و له من قصیدة:

قل لزور المشیب أهلا انه أخذ الغی و أعطانی الرشد

طارق قوم عودی بالنهی بعد ما استغمز من طول الأود

و قر الیوم جموحا رأسه جار ما جار طویلا و قصد

ظل لماع حلاه عارض بعد ما أبرق حیا و رعد

و له فی ذم الشیب و هی قطعة مفردة:

لیس علی الشیب للغوانی و ان تحملن من قرار

کأنما البیض من لداتی ضرائر البیض من عذاری

ان خیمت هذه بأرضی تحملت تلک عن دیاری

ارین فی رأسی اللیالی شر ضیاء لشر نار

تبدی الخفیات من عیوبی و تظهر السر من عواری

أعدو بها الیوم للغوانی أعدی من الذئب للضواری

و کن طربی الی طروقی إذ لیل رأسی بلا دراری

فمذ أضاء المشیب فودی تورع الزور عن مزاری

مثل الخیالات زرن لیلا و زلن مع طالع النهار

أما تشبیه النساء اللواتی یزرن مع سواد الشباب و یهجرن مع بیاض المشیب بالخیال الذی یزور لیلا و یهجر نهارا فمن ملیح التشبیه و غریبه.
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و له من قصیدة:

و لم یلبثن غربان اللیالی نعیقا ان اطرن غراب رأسی

و ما زال الزمان یحیف حتی نزعت له علی مضض لباسی

نضا عنی السواد بلا مرادی و أعطانی البیاض بلا التماسی

أروع به الظباء و قد أرانی رمیلا للغزال الی الکناس

و بغضنی المشیب الی لداتی و هوننی البقاء علی أناسی

خذوا بأزمتی فلقد أرانی قلیلا ما یلین لکم شماسی

أ لیس الی الثلاثین انتسابی و لم أبلغ الی القلل الرواسی

فمن دل المشیب علی عذاری و ما جر الذیول الی غراسی

و له من جملة قصیدة:

و تلفعت ریطة من بیاض انا راض منها بما لا یرضی

أبرمت لی من صبغة الدهر لا یسرع فیها الا المنایا نقضا

مخبر فاحم و لون مضیء من رأی الیوم فاحما مبیضا

قوله رحمه اللّه لا یسرع فیها الا المنایا نقضا

یرید به أن بیاض المشیب لا یحول و لا یزول الا بالموت، و لیس کسواد الشباب الذی یزول ببیاض المشیب.

و له من قصیدة:

یا قاتل اللّه الغوانی لقد

و شاعت البیضاء فی مفرقی شعشعة الصبح وراء الظلام

سیان عندی أبدت شیبة فی الفود أو طبق عضب حسام

ألقی بذل الشیب من بعدها من کنت ألقاه بدل الغلام

تری جمیم الشعر لما ذوی یراجع العظلم بعد الثغام

کم جدن بالأجیاد لی و الطلی فالیوم یبخلن برد السلام

عدل رحمه اللّه فی البیت الذی أوله «ألقی بذل الشیب» عن أن یقابل الذل بالعز الی مقابلته بالدل، لأن الدل بصورة الذل فی الخط و الوزن، و فیه أیضا معنی العز، فهو ألیق بالمقابلة و أجمع لشروطها. فأما العظلم فهو نبت أسود العصارة، و قیل انه الوسمة، و العرب تقول لیل عظلم أی مظلم.
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یا قاتل اللّه الغوانی لقد

و شاعت البیضاء فی مفرقی شعشعة الصبح وراء الظلام

سیان عندی أبدت شیبة فی الفود أو طبق عضب حسام

ألقی بذل الشیب من بعدها من کنت ألقاه بدل الغلام

تری جمیم الشعر لما ذوی یراجع العظلم بعد الثغام

کم جدن بالأجیاد لی و الطلی فالیوم یبخلن برد السلام

عدل رحمه اللّه فی البیت الذی أوله «ألقی بذل الشیب» عن أن یقابل الذل بالعز الی مقابلته بالدل، لأن الدل بصورة الذل فی الخط و الوزن، و فیه أیضا معنی العز، فهو ألیق بالمقابلة و أجمع لشروطها. فأما العظلم فهو نبت أسود العصارة، و قیل انه الوسمة، و العرب تقول لیل عظلم أی مظلم.

و له و قد حلق وفرته بمنی و رأی فیها شیئا من البیاض، و هی قطعة مفردة:

لا یبعدن اللّه برد شبیبة ألقیته بمنی و رحت سلیبا

شعر صحبت به الشباب غرانقا و العیش مخضر الجناب رطیبا

بعد الثلاثین انقراض شبیبة عجبا أمیم لقد رأیت عجیبا

قد کان لی قطط یزین لمتی ثروی السنان یزین الانبوبا

فالیوم اطلب للهوی متکلفا حصرا و ألقی الغانیات مریبا

اما بکیت علی الشباب فإنه قد کان عهدی بالشباب قریبا

أو کان یرجع ذاهب بتفجع و جوی شققت علی الشباب جبوبا

و لئن حننت إلی منی من بعدها فلقد دفنت بها الغداة حبیبا
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و له من جملة قصیدة:

و لقد أکون من الغوانی مرة بأعز منزلة الحبیب الأقرب

اقتادهن بفاحم متخایل فیریبنی و یرین لی و یرین بی

و إذا دعوت أجبن غیر شوامس زفف النیاق الی رغاء المصعب

فالیوم یلوین الوجوه صوادفا صد الصحاح عن الطلی الأجرب

و إذا لطفت لهن قال عواذلی ذئب الرداه یریغ ود الربرب

فلئن فجعت بلمة فینانة مات الشباب بها و لما یعقب

فلقد فجعت بکل فرع باذخ من عیص مدرکه الأعز الأطیب

و لهذه الأبیات ما شئت من معنی و لفظ. و قوله «یرین لی» أی یوجبن حقی، فأما «یرین بی» فمعناه أنهن یوجبن لغیری الحق من أجلی.

و الزفف: ضرب من المشی. و المصعب: الفحل من الإبل. و الرداه: جمع ردهة و هی النقرة فی الجبل یستنقع فیها الماء. و «مات الشباب و لما یعقب» من ملیح اللفظ.

و کنا ذکرنا فی صدر الکتاب أنا أخرجنا من دیوان أخی رحمه اللّه مبلغا عیناه و وقع إلینا بعد ذلک من شعره ما زاد علی ما ذکرناه من العدد، و المخرج کله یزید علی الثلاثمائة بیت.

(انقضی ما أخرجته لأخی رضی اللّه عنه) و هذا ابتداء ما انتزعته من دیوان شعری فی الشیب لی من قصیدة أولها لو لم تعاجله النوی لتحیرا

:

جزعت لوخطات المشیب و انما

یبیض بعد سواده الشعر الذی ان لم یزره الشیب و أراه الثری

زمن الشبیبة لاعدتک تحیة و سقاک منهمر الحیا ما استغزرا

فلطا لما اضحی ردائی ساحبا فی ظلک الوافی و عودی اخضرا

أیام یرمقنی الغزال إذا رنا شغفا و یطرقنی الخیال إذا سری

معنی بلغ الشباب مدی الکمال فنورا

انه تکامل و انتهی الی غایته، و الزرع إذا تکامل و بلغ غایته نور.
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جزعت لوخطات المشیب و انما

یبیض بعد سواده الشعر الذی ان لم یزره الشیب و أراه الثری

زمن الشبیبة لاعدتک تحیة و سقاک منهمر الحیا ما استغزرا

فلطا لما اضحی ردائی ساحبا فی ظلک الوافی و عودی اخضرا

أیام یرمقنی الغزال إذا رنا شغفا و یطرقنی الخیال إذا سری

معنی بلغ الشباب مدی الکمال فنورا

انه تکامل و انتهی الی غایته، و الزرع إذا تکامل و بلغ غایته نور.

و فی هذا الموضع زیادة علی ما یمضی کثیرا فی الشعر من تشبیه الشیب بالنور، لأن ذاک انما یفید تشبیه به فی لونه، و هذا البیت الذی یختص به یرید مع أنه یشبهه فی النور ان معنی الشیب مع النور فی الظهور و الطلوع عند بلوغ الغایة، و انما أردت تسلیة من جزعت من شیبی من النساء بأن الشیب لا بد منه عند الانتهاء الی غایته کما لا بد من النور فی هذه الحال.

و لی من أبیات قد ذکرتها فیما خرجته من شعری مثل هذا بعینه، و هو:

و رأت بیاضا فی نواحی لمة ما کان فیها فی الزمان السالف

مثل الثغام تلاحقت أنواره عمدا لتأخذه بنان القاطف

و الثغام نور أبیض تشبه العرب به الشیب، فأما البیتان التالیان للبیت الأول فمعناهما واحد، لأن من عمر شاب و الشعر الأسود رهن یشیب مع البقاء أو بالتراب عند الفناء.

و قد تکررت هذه القسمة فی کثیر من شعری، و أنت تری ذلک فی مواضعه، من جملة ما یشبه ذلک لی
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من عاش لم تجن علیه نوب شابت نواحی رأسه أو هرما

و قولی:

و من ضل عن أیدی الردی شاب مفرقا

و هذه القسمة أصح من قسمة البحتری فی قولی:

و لا بد من ترک احدی اثنتین اما الشباب و اما العمر

لأن تلک القسمة اشتبهت علی الامدی حتی تکلم فیها فیما بینا الزلل منه.

فان قیل: کیف تصح قسمتکم بأنه لا بد من الشیب مع طول العمر و فی الناس من لا یشیب علی وجه و لا سبب؟ و الجواب عن ذلک: ان فی الناس من یتأخر شیبه و لا بد مع استمرار بقائه من بیاض سواد شعره و لو کان فیهم من لا یشیب مع البقاء الأطول، و لیس الأمر کذلک لکانت القسمة صحیحة و محمولة علی أنه لا بد مع طول العمر من الشیب أو من ورود زمانه، فان زمانه إذا وفد و ورد فهو کالوارد الوافد و ان عاق عنه فی بعض الناس عائق. و هذا السؤال لا یتأتی فی قولی «شابت نواحی رأسه أو هرما» لأننی جعلت من عاش بین موت أو هرم.

فان قیل: جزع النساء انما هو من الشیب و انما یسلین عنه بأنه لا بد مع العمر من حلوله، و إذا کان منه بد فلا تعزیة.

قلنا: انما تجزع النساء من الشیب لما فیه من إضعاف القوة و اکلال الجوارح و إطفاء السورة، و الکبر و الهرم یکون معه ذلک کله، و ان لم یظهر شیب الشعر فقد بان انه لا بد مما یجزع النساء منه.
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و لی من قصیدة أولها أظنک من جدوی الأحبة قانطا

و غر الثنایا رقتهن بلمتی فواعدنها زورا من الشیب و أخطأ

سواد یبرینی و ان کنت مذنبا و یبسط من عذری و ان کنت غالطا

و یسکننی حب القلوب و طالما ألف علی ضمی اکفا سبائطا

معنی البیت الأول: ان الحسان اللواتی یوصفن بوضوح الثنایا لما رأین اللمة السوداء فغبطن بها و اغتبطن منها تعللن بأن واعدنها زمان الشیب الذی یمحو حسنها و یذهب بهجتها، و معنی البیت الثانی یجیء کثیرا فی الشعر و ان الشباب معذور الجنایة مغتفر الذنب و الشیب بالضد من ذلک، و سیجیء من شعری مترددا.

و لی من قصیدة أولها حییت یا ربع اللوی من مربعی

شعر شفیعی فی الحسان سواده حتی إذا ما أبیض بی لم یشفع

عوضت قسرا من غداف مفارقی و هی الغبینة بالغراب الأبقع

لون تراه ناصعا حتی إذا خلف الشباب فلیس بالمستنصع

من العجب أن تتغیر قبول الشفاعة و نجح الوسیلة بتغیر الصبغة، و هذا معنی یختص بالسبب.

فأما البیت الأخیر فغریب المعنی، لأن لون البیاض أنصع الألوان و أشرفها و أحسنها، هذا فی الجملة، و إذا کان البیاض بدلا من الشباب کان مستقبحا مستهجنا منفورا عنه متباعدا منه. و هذا من عجائب لون الشیب و من لطیف ما نبه علیه و أشیر الیه.

و تشبیه الشعر الذی أبیض بعضه و باقیة أسود بالغراب الأبقع من غریب التشبیه،
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لأن الشعراء قد شبهت الشباب بالغراب و الغداف و أکثرت من ذلک، و ما ورد تشبیه الشیب الممتزج بالغراب الأبقع.

فإن قیل: إذا شبهوا الشباب بالغراب و الغداف قبح هذا التشبیه تشبیه المختلط بالغراب الأبقع. قلنا: هو کذلک، الا أن هذا لا یدفع استغراب هذا التشبیه و انه غیر متداول مبتذل.

و ممن سبق الی هذا المعنی أبو حیة النمیری فی قوله:

زمان علی غراب غداف فطیره الشیب عنی فطارا

و وجدت لبعض الأعراب ممن لا أعلم تقدمه لزمان أبی حیة أو تأخره:

و کأنما الشیب ألملم بلمتی باز اطار من الشباب غرابا

و نظیر بیت الأعرابی قول أبی دلف:

أری بازی المشیب أطار عنی غرابا حب ذلک من غراب

و مثله لابن المعتز:

و أرسل الشیب فی رأسی و مفرقه بزاته البیض فی غربانی السود

و نظیر قول أبی حیة لیزید بن الطثریة:

و أصیح رأسی کالصخیرة أشرفت علیها عقاب ثم طار غرابها

و لی أیضا:

صدت و ما صدها الا علی یأس

و الشیب داء لربات الحجال إذا رأینه و هو داء ماله آسی

یا قربهن و رأسی فاحم رجل و بعدهن و شیبی ناصع عاسی

ما ذا یریبک من بیضاء طالعة جاءت بحلمی و زانت بین جلاسی

و ما تبدلت الا خیر ما بدل عوضت بالشیب أنوارا بأنقاس

معنی البیت الأول انها لم تصد عنه الا بعد یأسها من شبابه و یقینها بفوته.
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صدت و ما صدها الا علی یأس

و الشیب داء لربات الحجال إذا رأینه و هو داء ماله آسی

یا قربهن و رأسی فاحم رجل و بعدهن و شیبی ناصع عاسی

ما ذا یریبک من بیضاء طالعة جاءت بحلمی و زانت بین جلاسی

و ما تبدلت الا خیر ما بدل عوضت بالشیب أنوارا بأنقاس

معنی البیت الأول انها لم تصد عنه الا بعد یأسها من شبابه و یقینها بفوته.

و البیت الثانی من غریب الصنعة لطیف اللفظ، لأن اللیل من شأنه أن یضیء بالأنوار و المصابیح و النجوم، الا الشباب المشبه للیل فإنه یضیء لمبصره و یحسن فی عینه إذا کان خالیا من ضوء المشیب و نوره و یظلم إذا طلعت أنوار المشیب و اضواؤه فیه، و هذا عکس المعهود.

و العبارة عن فقد معاینة الشیب فیه بأنها لم تسر فیه بمقباس، لا تجهل بلاغتها و حلاوتها، و النقس المداد و علی الظاهر و المعهود، و الأنوار أفضل و أفخر من الأنقاس.

و لی من قصیدة أولها «عل البخیلة ان تجود لعاشق» :

صدت و قد نظرت سواد قرونها عنی و قد نظرت بیاض مفارقی

و تعجبت من جنح لیل مظلم أنی رمی فیه الزمان بشارق

و سواد رأس کان ربع أحبه رجع المشیب به طلول معاشق

یا هند إن أنکرت لون ذوائبی فکما عهدت خلائقی و طرائقی

و وراء ما شنئته عینک خلة ما شئت من خلق یسرک رائق

أ ومیض شیب أم ومیض بواتر

و معیری شیب العذار و ما دری ان الشباب مطیة للفاسق

و یقول لو غیرت منه لونه هیهات أبدل مؤمنا بمنافق

و الشیب أملا للصدور و ان نبت عن لونه فی الوجه عین الرامق

و إذا لیالی الأربعین تکاملت للمرء فهو إلی الردی من حالق

أردت انها لما رأت سواد شعرها و بیاض شعری ظهر لها تضاد ما بیننا و تباعده فصدت و أعرضت. و تشبیه الشعر الأسود باللیل و الشیب بالنجوم و الشهب قد ذکرنا أنه یتردد فی الشعر.
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صدت و قد نظرت سواد قرونها عنی و قد نظرت بیاض مفارقی

و تعجبت من جنح لیل مظلم أنی رمی فیه الزمان بشارق

و سواد رأس کان ربع أحبه رجع المشیب به طلول معاشق

یا هند إن أنکرت لون ذوائبی فکما عهدت خلائقی و طرائقی

و وراء ما شنئته عینک خلة ما شئت من خلق یسرک رائق

أ ومیض شیب أم ومیض بواتر

و معیری شیب العذار و ما دری ان الشباب مطیة للفاسق

و یقول لو غیرت منه لونه هیهات أبدل مؤمنا بمنافق

و الشیب أملا للصدور و ان نبت عن لونه فی الوجه عین الرامق

و إذا لیالی الأربعین تکاملت للمرء فهو إلی الردی من حالق

أردت انها لما رأت سواد شعرها و بیاض شعری ظهر لها تضاد ما بیننا و تباعده فصدت و أعرضت. و تشبیه الشعر الأسود باللیل و الشیب بالنجوم و الشهب قد ذکرنا أنه یتردد فی الشعر.

و معنی البیت الثالث: ان الشباب کان للأنس به کالربع المسکون الذی تحله الأحبة، و لما علاه الشیب صار کالطلول، و هی الرسوم التی لا تسکن و لا تحل.

و فی البیتین الرابع و الخامس تسلیة لمن صد من النساء عن الشیب، لأن الخلائق معه و الطرائق کما عهدت و ألفت و انه لم ینقصن جلدا و لا غیر ودا و لا حل عقدا، و لیس یعزی عنه بأبلغ من هذا القول.

و لما کان الشیب قاطعا علائق الغوانی و بانا لحبالهن حسن التشکل فی بیاضه و ومضه هل هو لشیب أم لسیوف بواتر قطعت علائق الحب و وصائله؟ و انما أضفت فی البیت السابع الی الغوانی إنزال حلول الشیب فی الرأس منزلة حلول الضربة الفالقة له، لأن هذا حکم موقوف علی الغوانی و النساء لأنهن الجازعات من الشیب دون الرجال. و انما عادل النساء بین شیب الرأس و الضربة الفالقة له، لأنه عندهن بعد الشیب لا منفعة فیه و لا متعة به کما لا منفعة بالرأس الفیلق.

و وصفت الشباب فی البیت الثامن بأنه مطیة الفاسق من حیث الاستعانة به علی بلوغ الأغراض و نیل الأوطار، فجری مجری المطیة التی توصل الی بعید
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الوطر. و هذا أحسن من قول أبی نواس «کأن الشباب مطیة الجهل» ، و فی الناس من یرویه «مظنة» بالظاء المعجمة و النون. و انما تقدم علیه لأن الجهل یرجع الی الاعتقاد بالقلب و لیس للشباب معونة علی ذلک، اللهم الا أن یرید بالجهل الأفعال القبیحة التی یدعو إلیها الجهل، فقد یسمی ما یدعو الیه الجهل الذی هو الاعتقاد من الأفعال جهلا علی سبیل المجاز و الاستعارة.

و هذا ما أراد أبو نواس لا محالة، و الترجیح باق، لأنه استعمل لفظة «الجهل» فی غیر موضعها، و لأن لیس کل من فعل قبیحا فعن جهل یقبحه، بل أکثر من یرتکب القبیح یرتکبه مع العلم بقبحه، فوصف الشباب بأنه مطیة للفاسق أصح معنی و أبلغ لفظا.

فأما وصف الخضاب بأنه منافق و الشباب بأنه مؤمن، فمن غریب الوصف و بدیعه، و لا أعرف نظیره. لأن المؤمن ظاهره و باطنه سواء، و الشیب إذا لم یخضب کذلک، و المنافق یخالف ظاهره باطنه، و الشعر المخضوب کذلک.

و أحسن ابن الرومی فی قوله یصف الخضاب بأنه لا طائل فیه:

إذا کنت تمحو صبغة اللّه قادرا فأنت علی ما یصنع الناس اقدر

و لی من قصیدة أولها إلا أرقت لضوء برق أومضا

:

و لقد أتانی الشیب فی عصر الصبی حتی لبست به شبابا ابیضا

لم ینتقص منی أوان نزوله بأسا أطال علی العداة و أعرضا

فکأنما کنت امرءا مستبدلا أثوابه کره السواد فبیضا

أردت أن الشیب لما طرق قبل کبر السن و الهرم کان ما یری من بیاض شعره
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کأنه شباب، لأنه فی زمان الشباب و أن صیر مظلما لونه، و هذا عکس قول البحتری:

و شبیبة فیها النهی فإذا بدت لذوی التوسم فهی شیب اسود

فشباب أبیض عکس شیب أسود.

و معنی البیتین الأخیرین تردد کثیرا فی الشعر، لأن عذر کل من اعتذر للشیب انما هو بأنه ما فل حده و لا أوهن قوته و لا غیر حزمه، و قد قال الشاعر:

لم ینتقص منی المشیب قلامة الان حین بدا أکب و أکیس

و ما تعوض عنه من لون الشباب بلون المشیب بمن استبدل ثوبا أسود بأبیض، من بارع التشبیه و نادرة، لأن تبدیل الثیاب المختلفة الألوان لا تغیر جلدا و لا توهن عضدا، و إذا وصف بمثل ذلک من تغیر لون شعره فهو الغایة فی المعنی المقصود.

و نظیر هذا المعنی بعینه من شعری مما سیجیء ذکره:

فلا تنکری لونا تبدلت غیره کمستبدل بعد الرداء رداء

و لی أیضا:

أما الشباب فقد مضت أیامه و استل من کفی الغداة زمامه

و تنکرت آیاته و تغیرت جاراته و تقوضت آطامه

و لقد دری من فی الشباب حیاته ان المشیب إذا علاه حمامه

و لی أیضا:

إلا حبذا زمن الحاجری

الی ان بدا الشیب فی مفرقی فکانت أوائله آخری

المراد بالورق الناضر هاهنا الشباب، و انما یوصف بذلک لغضاضته و بهجته و رونقه.
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إلا حبذا زمن الحاجری

الی ان بدا الشیب فی مفرقی فکانت أوائله آخری

المراد بالورق الناضر هاهنا الشباب، و انما یوصف بذلک لغضاضته و بهجته و رونقه.

و معنی بلا آمر و بلا زاجر

انه لفرط جماحه و شدة تتابعه لا یؤمر و لا ینهی، للیأس من إقلاعه و انصرافه.

و یحتمل وجها آخر، و هو: أن یکون من حیث عصی العذال و خالف النصحاء کأنه غیر مأمور و لا منهی و لا مزجور، و ان کان ممن أمر لفظا و نهی.

و أما فکانت أوائله آخری

فمن الاختصارات البلیغة.

و معنی أخری: نهایة عمری و غایة مدتی. و یقال أیضا: ان یرید انه آخر سروری و لذتی و انتفاعی بالعیش و متعتی، و یجوز أن یکونا جمیعا مرادین، فاللفظ یسیر و المعنی کثیر کما تراه.

و لی من قصیدة أولها رضینا من عداتک بالمطال

:

و بیض راعهن البیض منی فقطعن العلائق من حبالی

جعلن الذنب لی حتی کأنی جنیت أنا المشیب علی جمالی

و لیس الشیب من جهتی فالحی و لا رد الشبیبة فی احتیالی

معنی البیت الثانی و الثالث یتردد کثیرا فی الشعر و فی شعری خاصة، و هو حجة لمن عیب بالشیب واضحة، لأن المؤاخذة لا تکون الا بالذنوب و لا صنع لذی الشیب فی حلوله به، و قد یتبرأ من الذم به تارة بأنه من غیر فعله و لا اختیاره
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و أنه من الدهر و من الأیام، أو من الهموم و الأحزان، أو من صد الحبائب و هجر الصواحب. و ستری ذلک فی مواضعه فهو کثیر.

و لی من قصیدة أولها بقاء و لکن لو أتی لا اذمه

:

خطوت مدی العشرین أهزأ بالصبی فلما نأی عنی تضاعف همه

فیا لیت ما أبقی الشباب و جازه سریعا علی علاته لا یؤمه

و لیت ثرائی من شباب تعجلت بشاشته عنی تأبد عدمه

مشیب اطار النوم عنی أقله فکیف به ان شاع فی الرأس عظمه

أردت اننی کنت محتقرا لزمان الصبی مستهینا به حتی عدمته فحزنت له، و الشیء لا یظهر فضله الا مع الفقد و البعد.

و أردت بما أبقی الشباب من بقایاه و عقابیله. و یحتمل أن یراد بما أبقاه و خلفه عندی من الشیب، فکأننی أشفقت من لحوق الباقی بالماضی فی الذهاب منی و التقضی عنی.

فأما التألم من قلیل الشیب فأحسن ما قیل فیه قول ابن الرومی:

طرقت عیون الغانیات و ربما أمالت الی الطرف کل ممیل

و ما شبت الا شیبة غیر أنه قلیل قذاة العین غیر قلیل

و هذا من بارع المعنی و اللفظ، و لو لم یکن لابن الرومی فی الشیب الا هذا البیت الواحد لکفاه.

و قد أعاد ابن الرومی هذا المعنی بعینه فی قوله:

أصبحت أعین الغوانی عدتنی

و بین هذا و بین قوله قلیل قذاة العین غیر قلیل

فی الفصاحة و البلاغة کما بین سماء و أرض و کل و بعض.
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أصبحت أعین الغوانی عدتنی

و بین هذا و بین قوله قلیل قذاة العین غیر قلیل

فی الفصاحة و البلاغة کما بین سماء و أرض و کل و بعض.

و لی من قصیدة أولها ما الحب الا موئل المتعلل

:

أما و قد صبغ المشیب ذوائبی للناظرین فلات حین تغزلی

و أزال من خطر المشیب توجعی علمی بأن لیس الشباب بمعقل

فلئن جزعت فکل شیء مجزعی و لئن أمنت فشیمة المسترسل

معنی البیت الثانی أن الشباب لا یؤمن من خطر الموت و لا یحصن من هجومه فقد لحق بالشیب فی تطرق الاخطار الیه، فما معنی التوجع منه و التألم من خطره.

و قد نطق البیت الثالث بأننی إن کنت جازعا فیجب أن أجزع من کل حال لتطرق الاخطار علیها، و ان اطرحت الجزع و لزمت الاستسلام فهی شیمة المسترسل الذی یطیب عیشه و تستمر لذته.

و لی أبیات مفردة فی الشیب، و هی:

أشیب و لما تمض خمسون حجة و لا قاربتنی ان هذا من الظلم

و لو أنصفتنی الأربعون لنهنهت من الشیب زورا جاء من جانب الهم

قرعت له سنی و لو استطیعه قرعت له ما لم تر العین من عظمی

یقولون لا تجزع من الشیب ضلة و أسهمه إیای دونهم تصمی

و قالوا أتاه الشیب بالحلم و الحجی

إذا کان ما یعطینی الحلم سالبا حیاتی فقل لی کیف ینفعنی حزمی

و قد جربت نفسی القذاة و قاره فما شد من وهنی و لا سد من ثلمی

و انی مذ اضحی عذاری قراره فعاد بلا سقم و أجفی بلا جرم

و سیان بعد الشیب عند حبائبی وقفن علیه أو وقفن علی رسم

و قد کنت ممن یشهد الحرب مرة و یرمی بأطراف الرماح کما یرمی

الی ان علا هذا المشیب مفارقی فلم یدعنی الأقوام الا الی السلم

هذه الأبیات کثیرة المعانی فی وصف الشیب جیدة النسج.
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أشیب و لما تمض خمسون حجة و لا قاربتنی ان هذا من الظلم

و لو أنصفتنی الأربعون لنهنهت من الشیب زورا جاء من جانب الهم

قرعت له سنی و لو استطیعه قرعت له ما لم تر العین من عظمی

یقولون لا تجزع من الشیب ضلة و أسهمه إیای دونهم تصمی

و قالوا أتاه الشیب بالحلم و الحجی

إذا کان ما یعطینی الحلم سالبا حیاتی فقل لی کیف ینفعنی حزمی

و قد جربت نفسی القذاة و قاره فما شد من وهنی و لا سد من ثلمی

و انی مذ اضحی عذاری قراره فعاد بلا سقم و أجفی بلا جرم

و سیان بعد الشیب عند حبائبی وقفن علیه أو وقفن علی رسم

و قد کنت ممن یشهد الحرب مرة و یرمی بأطراف الرماح کما یرمی

الی ان علا هذا المشیب مفارقی فلم یدعنی الأقوام الا الی السلم

هذه الأبیات کثیرة المعانی فی وصف الشیب جیدة النسج.

و معنی «من جانب الهم» أی من ناحیته لا من ناحیة علو السن.

و قد ذکرنا هذا البیت مع نظیره من شعر أبی تمام، و یجیء مثله فی الشعر و شعری خاصة کثیرا.

و معنی البیت الثالث: اننی قرعت سنی هما و حزنا، و لو استطعت لقرعت من عظمی ما هو خاف غیر ظاهر للعین. و هذا تأکید لصولة الهم و سورة الحزن.

و معنی البیت الرابع: أن المعزی لی عن الشیب بنجوة عن سهامه و بعد من إیلامه، فلا نسبة بیننا.

و معنی البیت الخامس: أن الشیب و ان أعطی حلما فقد عرق لحما، فهذا بذاک.

و البیت السادس: تضمن أنه لا منفعة بحلم یفضی الی الموت، لأن الحلم و غیره من أدوات الفضل انما یراد للحیاة زینة لها و فخرا فیها، و لا خیر فیما أفضی إلی إبطال الحیاة، و هی الأصل فی المنافع.

و قد ذکرنا هذین البیتین مع نظیرهما من شعر أبی تمام.

و أما قولی «أعاد بلا سقم» فمعناه أن من توجع لی من الشیب و تألم من حلوله
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بی کأنه عائد لی، لأنه یظهر من الجزع و التألم ما یظهره العائد. و لا شبهة فی أن الشیب لیس بسقم علی الحقیقة فیعاد صاحبه.

و أما قولی «و أجفی بلا جرم» فیتردد فی الشعر کثیرا، و انما یفضل موضع فیه علی آخر لحلاوة العبارة و طلاوتها و اختصارها و حسن موقعها.

و تشبیه وقوف النساء علی الشیب بوقوفهن علی الرسم الدارس المحیل واقع، لأن الرسم لا منفعة فی التعریج الیه و الوقوف علیه و لا فائدة فیه و لا متعة به، و کذلک الشیب عند النساء. و لا شبهة فی أن ذا الشیب یستضعف جلده فلا یدعی الی الحرب و انما یدعی للسلم و الموادعة. و هذا من جهات ذم الشیب.

و لی فی الشیب، و هی قطعة مفردة:

شعر ناصع و وجه کئیب ان هذا من الزمان عجیب

یا بیاض المشیب لونک لو أنصفت رائیک حالک غربیب

صد من غیر أن یمل و ما أنکر شیئا سواک عنی الحبیب

یا مضیئا فی العین تسود منه کل یوم جوانح و قلوب

لیس لی مذ حللت یا شیب فی رأسی کرها عند الغوانی نصیب

و لخیر من لونک الیقق المشرق عندی و عندهن الشحوب

رحن یدعوننی معیبا و ینبذن عهودی و أنت تلک العیوب

أردت أن نصوع الشعر و إشراقه یضاد اکتئاب الوجه و قطوبه فکیف اتفقا، و هذا یحقق أن النصوع و الإشراق محمود فی کل شیء إلا فی لون الشیب.

و معنی «ان لونک حالک غریب لو أنصفت» لأنه جالب للهم و الحزن،
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و السواد بذلک أحق من البیاض. و یحقق ذلک البیت الرابع.

و انما جعلت الشیب رقیبا علی الغانیات، لأنه یحشمهن من وصلی و یبعدهن عن قربی. و هذا معنی الرقیب.

و لی من قصیدة أولها ریعت لتنعاب الغراب الهاتف

و رأت بیاضا فی نواحی لمة ما کان فیها فی الزمان السالف

مثل الثغام تلاحقت أنواره عمدا لتأخذه بنان القاطف

و لقد تقول و من اساها قولها ما کان هذا فی حساب العائف

این الشباب و این ما یمشی به فی البیض بین مساعد و مساعف

ما فیک یا شمط العذار لرامق عبق الجوانح بالهوی من شاعف

فلیخل قلبک من أحادیث الهوی و لیخل غمضک من مطیف الطائف

أردت بقولی عمدا لتأخذه بنان القاطف

انه قد انتهی بطلوع النور فیه الی غایته و استقطف للبنان. و هذه إشارة الی أن الشیب یکون آخر العمر و انقطاع أمده.

و لی من قصیدة أولها أ أغفل و الدهر لا یغفل

و لما بدا شمط العارضین لمن کان من قبله یعذل

تتاهوا و قالوا لسان المشیب لحسن جوارحنا اعزل

فقلت لهم انما یعذل المشیب علی الغی من یقبل

ا من بعد أن مضت الأربعون سراعا کسرب القطا یجفل

و لم یبق فیک لشرخ الشباب

معنی انما یعذل المشیب من یقبل

أی ینتفع بعذله من یقبل، و جعلت من لم ینتفع بالعذل کأنه غیر معذول، کما قال اللّه تعالی «إِنَّما أَنْتَ مُنْذِرُ مَنْ یَخْشاها» 1) و قوله جل و عز «إِنَّما تُنْذِرُ مَنِ اِتَّبَعَ اَلذِّکْرَ» 2.
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و لی من قصیدة أولها أ أغفل و الدهر لا یغفل

و لما بدا شمط العارضین لمن کان من قبله یعذل

تتاهوا و قالوا لسان المشیب لحسن جوارحنا اعزل

فقلت لهم انما یعذل المشیب علی الغی من یقبل

ا من بعد أن مضت الأربعون سراعا کسرب القطا یجفل

و لم یبق فیک لشرخ الشباب

معنی انما یعذل المشیب من یقبل

أی ینتفع بعذله من یقبل، و جعلت من لم ینتفع بالعذل کأنه غیر معذول، کما قال اللّه تعالی «إِنَّما أَنْتَ مُنْذِرُ مَنْ یَخْشاها» (1)) و قوله جل و عز «إِنَّما تُنْذِرُ مَنِ اِتَّبَعَ اَلذِّکْرَ» (2).

و لی من قصیدة أولها أ منک سری طیف و قد کاد لا یسری

و بیض لواهن المشیب عن الهوی فأنزرن من وصلی و اوسعن من هجری

و ألزمننی ذنب المشیب کأنما جنته یدای عامدا لا ید الدهر

أ من شعرات حلن بیضا بمفرقی ظننتن ضعفی أو اسیتن من عمری

لحاکن ربی انما الشیب فسحة لما فات فی شرخ الشبیبة من أمر

سقی اللّه أیام الشبیبة ریها و رعیا لعصر بان عنی من عصر

لیالی لا یعدو جمالی منیتی و لم تردد الحسناء نهیی و لا امری

و لیل شبابی غارب النجم فاحم تری العین تسری فیه دهرا بلا فجر

و إذ أنا فی حب القلوب محکم و أفئدة البیض الکواعب فی اسری

الاعتذار من الشیب بأنه من جنایة الدهر و لا عذر لذی الشیب فیه، یجیء کثیرا فی الشعر، و ستراه من شعری فی عدة مواضع بعبارات تختلف فی ضیق و سعة و اختصار و اطالة و تتفق فی عذوبة و رطوبة.

و معنی الشیب فسحة أن المرء یستدرک فی زمان الشیب ما فاته فی زمان الشباب من صیانة و دیانة، و یتلافی ما لعله فرط فیه و ضیع.
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1- 1) سورة النازعات:45.

2- 2) سورة یس:11.




و أردت بقولی «لا یعدو جمالی منیتی» اننی إذا تمنیت لم یتجاوز منای ما أنا علیه من الجمال و الکمال. و هذا یدل علی کمال الجمال و بلوغه الغایة.

و معنی «لیل شبابی غارب النجم» أی لا شیب فیه و مثله تری العین تسری فیه دهرا بلا فجر. و حظ هذا البیت من اختصار و بلاغة غیر مجهول.

و لی من قصیدة أولها قد هویناه ناقضا للعهود

قلن لما رأین و خطا من الشیب برأسی أعیا علی مجهودی

کسنا بارق تعرض وهنا فی حواشی بعد اللیالی السود

أبیاض مجدد من سواد کان قدما لا مرحبا بالجدید

یا لحاکن من رماکن بالحسن لتنهرننا بغیر جنود

لیس بیضی منی فأجری علیهن صدودا و لیس منکن سودی

قل ما ضرکن من شعرات کن یوما علی الوقار شهودی

معنی «أعیا علی مجهودی» أی ضقت ذرعا بدفعه.

و البیت الثانی فی الغایة من وصف الشیب بالجفاء و عدم الشمول و الظهور، و یجری فی التوقی من غایة إلی أخری مجری قول الراعی:

کدخان مرتحل بأعلی تلعة غرثان ضرم عرفجا مبلولا

و معنی «لا مرحبا بالجدید» استثقال المشیب و ان کان جدیدا، و من شأن کل جدید أن تسر النفوس به فی الغالب الا للشیب.

و معنی «لیس بیضی منی» ما یتکرر من أنه لا صنع لی فی الشیب فأؤاخذ به.

و معنی «و لیس منکن سودی» أی لیس شبابی من جهتکن فتسرفن فی التلهف
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علی فوته و التأسف علی فراقه.

فأما کن یوما علی الوقار شهودی

فیشهد لنفسه بالبراعة.

و لی و قد سئلت نقض قول جریر:

تقول العاذلات علاک شیب أ هذا الشیب یمنعنی مراحی

و ما مرح الفتی تزور عنه خدود البیض بالحدق الملاح

و یصبح بین اعراض مبین بلا سبب و هجران صراح

و قالوا لا جناح فقلت کلا مشیبی وحده فیکم جناحی

أ لیس الشیب یدنی من مماتی و یطمع من قلاتی فی رواحی

مشیب شن فی شعر سلیم کشن العر فی الإبل الصحاح

کأنی بعد زورته مهیض ادف علی الوطیف بلا جناح

أو العانی تورط فی الأعادی من علیه مطلع السراح

سقی اللّه الشباب الغض راحا عتیقا أو زلالا مثل راحی

لیالی لیس لی خلق معیب فلا جسدی یذم و لا مزاحی

و إذ أنا من بطالات التصابی و نشوات الغوانی غیر صاح

و إذا أسماعهن الی میل یصخن الی اختیاری و اقتراحی

إنما أردت کیف یمرح من یعرض عنه من النساء حسانهن و جفونه و قطعنه، و أی متعة فی العیش لمن کان بهذه الصفة.

و قولی فی البیت الثانی «بلا سبب» هو فی موضع الحشو، لکنه حقق المعنی المقصود و تممه، و لا یکادون یسمون من کان بهذا الموقع حشوا.

و معنی و یطمع من قلاتی فی رواحی

أی فی مماتی و انصرافی عن الدنیا،
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یقال راح الرجل إذا مات.

و العر: الجرب. و من حسن التشبیه اجراء الشیب فی حلوله بالشعر الأسود مجری الجرب فی وقوعه بالإبل الصحاح، لأنه و ان لم یماثله من جهة اللون فهو فی معناه یشاکله، لأن العر إذا أصاب الإبل بوعدت من الصحاح منها و هجرت خوف العدوی، و من شاب شعره مجفو بین النساء مقاطع مباعد.

و الأبیات کما تری مبصورة الأغراض سلیمة الألفاظ.

و لی من قصیدة أولها هل أنت من وصب الصبابة ناصری

ما لی و للبیض الکواعب هجن لی بلوی الثویة ذکرة من ذاکر

شیبننی و ذممن شیب مفارقی خذها إلیک قضیة من جائر

لا مرحبا بالشیب أظلم باطنی لما تجللنی و أشرق ظاهری

شعر أبی لی فی الحسان اصاخة یوم العتاب الی قبول معاذری

مثل الشجاة ملظة فی مبلع أو کالقذاة مقیمة فی الناظر

لا ذنب لی قبل المشیب و اننی لمؤاخذ من بعده بجراثر

لا شبهة فی أن أجور الناس من فعل شیئا ثم ذمه و عابه.

و معنی «أشرق ظاهری و أظلم باطنی» قد مر تفسیر مثله.

و البیت الأخیر معناه: ان ذنوب الشباب مغفورة و ان وقعت و ذو الشیب یؤاخذ بما جناه و ما لم یجنه تجرما علیه.

و لی من قصیدة أولها یا طیف ألا زرتنا بسواد
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و مخضب الأطراف صد بوجهه لما رأی شیبی مکان سوادی

و الغانیات لذی الشباب حبائب و إذا المشیب دنا فهن اعادی

شعر تبدل لونه فتبدلت فیه القلوب شناءة بوداد

لم تجنه الا الهموم بمفرقی و یخال جاء به مدی میلادی

ما تحتاج هذه الأبیات الی منبه علی سباطتها و عذوبة ألفاظها و ان ماء القبول فیها مندفق مترقرق.

و لی من قصیدة أولها یا راکبا وصل الوجیف زمیله

:

من مانع عنی و قد شحط الصبی شیبا علی الفودین آن نزوله

وافی هوی السلک خر نظامه و الشعب سال علی الدیار مسیله

سبق احتراسی من أذاه بضیئه لما تجللنی فکیف عجوله

ما ضره لما أراد زیارة لو کان بالإیذان جاء رسوله

لا مرحبا ببیاض رأسی زائرا أعیا علی حلوله و رحیله

من کان یرقب صحة من مدنف فالشیب داء لا یبل علیلة

نصل الشباب الی المشیب و انما صیغ المشیب الی الفناء نصوله

ان البهیم من الشباب ألذ لی فلتعدنی أوضاحه و حجوله

أعجب به صبحا یرد ظلامة و شهاب داجیة یحب أفوله

قالوا المشیب نباهة و أود أن یبقی علی من الشباب خموله

و الفضل فی الشعر البیاض و لیته لم یشجنی بفراقه مفضوله

الفودان جانبا الرأس. و البیت الثانی الذی أوله «وافی هوی السلک» أبلغ
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من قول البحتری مشیب کبت السوعی بحمله محدثه، لأن البحتری لم یخرج نزول الشیب من أن یکون مستندا إلی إیثار مؤثرة و ان توفرت دواعیه، و البیت الذی لی یزید علی ذلک بالإضافة علی ما یقع وجوبا، اما بالطبع علی قول من أثبته أو علی جهة الوجوب، فهو أشد استیفاء للمعنی.

و لا بد من تقدیر ما یضاف الی الشعب مما یلیق به لأنه معطوف علی السلک و السلک یلیق بالهوی و لا یلیق ذلک بالشعب، فیجب أن یقدر فعل یلیق به مثل سیل الشعب أو ما أشبهه.

و قد ذکرت ما یشبه بعض الشبه فی البیت الثالث من هذه الأبیات عند ذکر ما أخرجته للبحتری.

فأما البیت الرابع فمعناه: ان الشیب هجم بغتة و فجأة، فما ضره أو قدم له نذیرا یشعر بوفوده و قرب وروده، فیکون حمله أخف و خطبة أهون.

و معنی أعیا علی حلوله و رحیله

اننی لا أطیق دفع نزوله إذا نزل کما لا أطیق دفع رحیله إذا رحل و فارق بالموت و الفناء و کأننی مقهور علیه فی جمیع أحواله. و جعلت نصول الشیب الی الفناء کما کان نصول الشباب الی الشیب، و کما کان الفناء عاقبة الشیب کان الشیب عاقبة الشباب و غایته.

و ما عدا هذا من الأبیات واضح المعنی، یسبق الفهم الیه من غیر تأمل.

و لی من قصیدة أولها أمالک من مشیب ما امالا

:

و کان الدهر ألبسنی سوادا أروق به الغزالة و الغزالا

نعمت بصبغة زمنا قصیرا فلما حالت الأعوام حالا

ص:232





و لی من قصیدة أولها ارقت للبرق بالعلیاء یضطرم

:

و عیرتنی مشیب الرأس خرعبة و رب شیب بدا لم یجنه الهرم

لا تتشکی کلوما لم تصبک فما یشکو أذی الشیب الا القدر و اللهم

شیب کما شب فی جنح الدجی قبس أو انجلت عن تباشیر الضحی ظلم

ما کنت قبل مشیب بات یظلمنی لظالم أبد الأیام أنظلم

الخرعبة من النساء: الناعمة، و یقاربه فی المعنی الخرعوبة، لأن الخراعیب الأغصان الرطبة السبطة.

و معنی و رب شیب بدا لم یجنه الهرم

لا تعیری بما لا تعلمین أنه عن هرم و ضعف و نفاد عمر، فان الشیب ربما کان عن غیر کبر و لا هرم، و هذه محاسبة صحیحة.

و معنی البیت الثانی: ان الشیب ان کان عیبا أو داء فهو بغیرک لا بک، فلا تتشکی منه.

و البیت الثالث قوی فی حسن العبارة عن وضوح الشیب و ظهوره.

و البیت الرابع یتضمن غایة التمدح، لأنه کان یظلم من یظلمه و یقهره الا الشیب فإنه عزیز منیع الجانب. و له نظائر فی شعری منها و سیجیء:

و لو جنته ید ما کنت طائعها لکن جناه علی فودی غیر ید

و لی من قصیدة أولها «أ تری یؤوب لنا الابیرق و المنی للمرة شغل»

.

و تعجبت جمل لشیب مفارقی و تشیب جمل
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و رأت بیاضا ما رأته بدا هناک سواه قبل کذبالة رفعت علی الهضبات للسارین ضلوا لا تنکریه و بت غیرک فهو للجهلات غل أی المفارق لا یزار بذا البیاض و لا یحل معنی البیت الأول: لا تعیبی ما أنت شریکة فیه و صائرة الیه، و ورد بأخصر لفظ.

و علیه سؤال، و هو أن یقال: قد لا تشیب جمل بأن تموت، فالشیب لیس بواجب لها.

قلنا: المراد انک إذا عمرت عمری و بلغت سنی فلا بد من شیبک، لأنها عیرت و تعجبت من الشیب مع السن و هی شریکة فی ذلک لا محالة.

و البیت الثانی فی اشتهار الشیب و وضوحه بدیع بلیغ.

و العبارة بأنه «للجهلات غل» من حیث انه قبض عن الشهوات و صرف عن المنکرات، من أبلغ عبارة.

و البیت الثالث تفسیر الأول و تأکید له، و مثل و تشیب جمل قولی:

و عیرتنی شیبا ستکسین مثله و من ضل عن أیدی الردی شاب مفرقا

و لی من قصیدة أولها نولینا منت الغداة قلیلا

:

جزعت للمشیب جانبة الشیب و قالت بئس النزیل نزیلا

و رأت لمة کان علیها صارما من مشیبها مسلولا

راعها لونه و لم تر لو لا

لا تذمیه فالمشیب علی طول بقاء الفتی یکون دلیلا

ان لون الشباب حال إذا امتد زمان انی لها أن تحولا

لو تخیرت و السواد ردائی ما أردت البیاض منه بدیلا

و حسام الشباب غیر صقیل هو أشهی إلی منه صقیلا

قد طلبنا فما وجدنا عن الشیب محیصا یجیرنا أو ممیلا

لمعنی البیت الأول نظائر کثیرة فی الشعر و فی شعری خاصة ستری فی مواضعها، و لتشبیه الشیب فی لونه بالسیف نظائر کثیرة فی شعری خاصة و غیره عامة. و هذا البیت یفید تشبیه الشیب بالسیف لونا و قطعا لحبال المودة و ارهابا لمن حل به و جرد فی ذوائبه.
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جزعت للمشیب جانبة الشیب و قالت بئس النزیل نزیلا

و رأت لمة کان علیها صارما من مشیبها مسلولا

راعها لونه و لم تر لو لا

لا تذمیه فالمشیب علی طول بقاء الفتی یکون دلیلا

ان لون الشباب حال إذا امتد زمان انی لها أن تحولا

لو تخیرت و السواد ردائی ما أردت البیاض منه بدیلا

و حسام الشباب غیر صقیل هو أشهی إلی منه صقیلا

قد طلبنا فما وجدنا عن الشیب محیصا یجیرنا أو ممیلا

لمعنی البیت الأول نظائر کثیرة فی الشعر و فی شعری خاصة ستری فی مواضعها، و لتشبیه الشیب فی لونه بالسیف نظائر کثیرة فی شعری خاصة و غیره عامة. و هذا البیت یفید تشبیه الشیب بالسیف لونا و قطعا لحبال المودة و ارهابا لمن حل به و جرد فی ذوائبه.

و معنی طلوعا لم ترج منه أفولا

أن لون الشیب کما لا یحول و لا یزول کلون الشباب فهو ملازم لانقضاء العمر.

و معنی البیت الخامس: ان المشیب لا یظهر فی الأغلب الأکثر إلا مع امتداد العمر و طول البقاء فکیف یعاب و یذم، و هو شاهد بطول البقاء. و هذا تمحل و تعلل فی الاعتذار للشیب، لأن قائلا لو قال: کما شهد بطول بقاء متقدم، فهو شاهد و دلیل علی قصر ما بقی من العمر، و لأن صاحبه أقرب الی الفناء من صاحب الشباب لما کان جوابه، الا أن هذا القول ألطف ما تمحل و استخرج فی التسلیة عن الشیب و التجلد علی مصاحبته.

و لی من قصیدة:

عرفت الدیار کسحق البرود

أتاه المشیب بذاک الوقار فقلت لهم ما أردت الوقارا

فیا لیت دهرا أعار السواد إذا کان یرجعه ما اعارا

و لیت بیاضا أراد الرحیل عقیب الزیارة ما کان زارا

إنما أردت: لا خیر فی وقار یؤیس من الحیاة و یدنی الی المنیة و یسلب القوة و یورث الضعف، و طالما استعفی الشعراء من وقار الشیب و أبهته و تجاوزوا ذلک الی کراهیة المخاطبة بما یقتضی علو السن و تصرم زمان الحدایة، قال مضرس ابن ربعی الأسدی:
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عرفت الدیار کسحق البرود

أتاه المشیب بذاک الوقار فقلت لهم ما أردت الوقارا

فیا لیت دهرا أعار السواد إذا کان یرجعه ما اعارا

و لیت بیاضا أراد الرحیل عقیب الزیارة ما کان زارا

إنما أردت: لا خیر فی وقار یؤیس من الحیاة و یدنی الی المنیة و یسلب القوة و یورث الضعف، و طالما استعفی الشعراء من وقار الشیب و أبهته و تجاوزوا ذلک الی کراهیة المخاطبة بما یقتضی علو السن و تصرم زمان الحدایة، قال مضرس ابن ربعی الأسدی:

لحی اللّه وصل الغانیات فاننا نراهن لمحا لا ینال و خلبا

إذا ما دعین بالکنی لا یریننا صدیقا و لم یقربن من کان اشیبا

و مثله للأخطل:

و إذا دعوتک یا أخی فإنه ادنی إلیک مودة و وصالا

و إذا دعوتک عمهن عن نشب یزیدک عندهن خبالا

و للبحتری ما له بهذا بعض الشبه:

یتبرجن للغریر المسمی من تصاب دون الخلیل المکنی

و نظیر ذلک کله قول ابن الرومی:

أصبحت شیخا له سمت و أبهة یدعوننی البیض عما تارة و أبا

و تلک حالة إجلال و تکرمة وددت انی معتاض بها لقبا

و له أیضا
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راع ألمها شیبی و فیه أمانها من أن تصید رمیهن سهامی

و عففنی لما ادعین عمومتی و من النساء معقة الأعمام

و لبعضهم و هو ضعیف اللفظ:

قالت و قد راعها مشیبی کنت ابن عم فصرت عما

فقلت هذا و أنت أیضا قد کنت بنتا فصرت اما

و لابن المعتز ما له بعض النظر بهذا المعنی یصف دلیل قوم فی مفازة و انهم عند خوف العطش یکنونه إجلالا له و طلبا لمرضاته و إذا بلغوا الماء دعوه باسمه استغناء عنه، و هو قوله:

ثم استنارهم دلیل فارط یسموا لبغیته بعینی أجدل

یدعی بکنیته لأول ظمئها یوما و یدعی باسمه فی المنهل

و لی من قصیدة أولها تلک الدیار برامتین همود

:

و غرائر أنکرن شیب ذوائبی و البیض منی عندهن السود

انکرن داء لیس فیه حیلة و ذممن مفضی لیس عنه محید

یهوی الشباب و ان تقادم عهده و یمل هذا الشیب و هو جدید

لا یبعدن عهد الشباب و من جوی أدعو له بالقرب و هو بعید

أیام أرمی باللحاظ و ارتمی و أصاد فی شرک الهوی و أصید

معنی و البیض منی عندهن السود

ان الذی أبیض من شعری مسود فی فؤادی.

و البیت الثالث قوی اللفظ و العبارة، لأن من شأن من تتطاول صحبته أن یمل و الشباب تستمر محبته مع استمرار صحبته، و من شأن الجدید أن لا یکون مملولا
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و الشیب یمل جدیدا، فقد انتقضت العادة المألوفة فی غیر الشباب و الشیب بهما و فیهما.

و لی من قصیدة أولها لو کنت فی مثل حالی لم ترد عذلی

:

صدت اسیماء و الحراس قد هجعوا و الصد ان لم یکن خوفا فعن ملل

و رابها من بیاض الشیب منظرة کانت أذی و قذی فی الأعین النجل

یا ضرة الشمس الا أنها فضلت بأن شمس الضحی زالت و لم تزل

قومی انظری ثم لومی فیه أو فذری الی عذار بضوء الشیب مشتعل

حنیته و جعلت الذنب ظالمة لما تصرم من أیامی الأول

تقول لی و دموع العین واکفة خریدة کرهت فقد الشبیبة لی

برد الشباب ببرد الشیب تجعله مستبدلا بئسما عوضت من بدل

شمر ثیابک من لهو و من اشر و عد دارک عن وجد و عن غزل

لما قلت «یا ضرة الشمس» و کان فی هذا تشبیه لها بالشمس و نظیر لها بها، لم أرض بذلک حتی فضلتها علی الشمس، بأن الشمس تزول و تحول و هذه لا تزول.

و أما البیت الخامس فقد مضت له نظائر فی شعری و سیمضی مثلها، و قد استوفی هذا البیت المعنی و لم یترک منه بقیة تستدرک فی غیره.

و الخریدة من النساء: الخفرة المصونة، و جمعها خرائد، یقولون خرد من الشمس إذا استتر عنها. و الخریدة أیضا: اللؤلؤة التی لم تثقب، و المعنی فی کل ذلک یتقارب.

و لی من قصیدة أولها أعلی العهد منزل بالجناب

ص:238





ان نعما و کان قلبی فی ما ألفته موکلا بالتصابی

سألتنی عن الهوی فی لیال ضاع فیهن من یدی شبابی

فمتی ما أجبتها بسوی ذکر مشیبی فذاک غیر جوابی

صار منی مثل الثغامة ما کان زمانا محلولکا کالغراب

لیس یبقی شیء علی عهده الأول فی کر هذه الأحقاب

من عذیری من المشیب و قد صار بعید الشباب من أثوابی

معنی قولی «فمتی ما أجبتها» البیت: اننی ان أجبتها و قد سألتنی عما عهدته منی من الهوی و التصابی بأن المشیب فی ذهاب ذلک عنی و نفاده منی غیر معیب، فما أجبت بالجواب الصحیح الصادق. و هذا تحقیق کما تراه، لأن الشیب أثر فی هواه الذی کان معهودا منه.

فأما الثغام فهو نور شدید البیاض تشبه العرب به الشیب.

و أما البیت الأخیر فمعناه: انه لا دواء لوصب المشیب و لا شفاء منه، لأنه لا دواء الا ما یذوقه الساقی، فإذا لم یکن فیه شفاء و لا دواء للشیب فلا دواء له و لا علاج.

و لی من قصیدة أولها هل هاج شوقک صوت الطائر الغرد

:

من عاذری فی الغوانی غب منتشر من المشیب کنوار الضحی بدد

وافی و لم یبغ منی ان أهیب به و حل منی کرها حیث لم أرد

و لو جنته ید ما کنت طائعها لکن جناه علی فودی غیر ید

لم أرض بأن جعلته نورا حتی أضفته إلی الضحی لیکون أظهر له و أشهر.

و للبیت الثانی حظ من البلاغة، و لا أعرف له علی جهته نظیرا، فکأننی قلت
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انه لو جناه علی-اعنی الشیب-غیر اللّه تعالی الذی لا یغالب و لا یمانع لما أطعته و لا أنقدت له. و هذه غایة التعزز و الافتخار.

فان قیل: کیف سمی ما یفعله اللّه تعالی بأنه جنایة، و هذه اللفظة لا تستعمل فی المتعارف إلا فی ما کان قبیحا.

قلنا: سمیناه بهذا الاسم استعارة و تجوزا لیطابق و یجانس قولی و لو جنته

ید ما کنت طائعها

، و له نظائر کثیرة فی القرآن و الشعر، قال اللّه تعالی «وَ جَزاءُ سَیِّئَةٍ سَیِّئَةٌ مِثْلُها» (1)) و «فَمَنِ اِعْتَدی عَلَیْکُمْ فَاعْتَدُوا عَلَیْهِ بِمِثْلِ مَا اِعْتَدی عَلَیْکُمْ» (2).

و لی فی التسلیة عن الشیب و الاعتذار بحلوله، و هی قطعة مفردة:

أ ماوی ان کان الشباب الذی انقضت لیالیه عنی شاب منک صفاء

فما الذنب لی فی فاحم حال لونه بیاضا و قد حال الظلام ضیاء

و ما ان عهدنا زائلا حان فقده و ان کان موقوفا أزال اخاء

و لو کان فی ما یحدث الدهر حیلة أبیت علی هذا المشیب إباء

فلا تنکری لونا تبدلت غیره کمستبدل بعد الرداء رداء

فانی علی العهد الذی تعهدیته حفاظا لما استحفظتنی و وفاء

مشیب کفتق اللیل فی مدلهمة أتاک یقینا أو أزال مراء

کأن اللیالی عنه لما رمیننی جلون صداء أو کشفن غطاء

فلا تجعلی ما کان منک من الأذی عقابا لما لم آته و جزاء

و عدی بیاض الرأس بعد سواده صباحا اتی لم أجنة و مساء
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و لا تطلبی شیئا یکون طلابه و قد ضل عنه رائدوه عناء

فإنک إن نادیت غب تلهف شبابا و قد ولی أضعت نداء

قد تضمنت هذه الأبیات من الاعتذار بحلول الشیب و التسلیة عنه و التنزیه لمن حل به من تبعته و تمثیله بکل ما لا حیلة فی حئوله عن صبغته و تغیره عن صفته ما لا یکاد یجتمع فی مکان واحد.

فأما الطلاوة و الحلاوة فمحکم فیها العدو و الحاسد فضلا عن المنصف و الناقد، و لا حاجة بها الی تفسیر لمعانیها و إیضاح لفوائدها، فلیس یفسر الا بما عبارتها عنه أوضح و أصح.

و لک أیها الناقد الخبیر فی البیت الذی عجزه «أتاک یقینا أو أزال مراء» و البیت الذی یلیه مسرح طویل فی الاستحسان ان کنت منصفا فبلسانک و ان کنت ظالما غامطا فبقلبک.

و معنی أبیت علی هذا المشیب إباء

أی کنت آبی علیه الا بالذی یمنع جانبی منه و یؤمننی ریبه و شره، و یجری ذلک مجری قوله تعالی «فَإِنَّهُ یَتُوبُ إِلَی اَللّهِ مَتاباً» (1)ای عظیما مقبولا.

و معنی کمستبدل بعد الرداء رداء

أی انه لم یغیر منی جلدا و لا أوهن قوة و لا اکسبنی ضعفا و عجزا، فجری مجری من تبدل رداء بغیره فی أن أحواله فی نفسه ما تبدلت و لا تغیرت.

و لی و هی قطعة مفردة:
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عجبت لشیب فی عذاری طالعاعلیک و ما شیب امرئ بعجیب

و رابک سود حلن بیضا و ربمایکون حئول الأمر غیر مریب

و ما ضرنی و العهد غیر مبدلتبدل شرخی ظالما بمشیبی

و ما کنت أخشی ان تکون جنایةالمشیب برأسی فی حساب ذنوبی

و لا عیب لی إلا المشیب و حبذاإذا لم یکن شیئا سواه عیوبی

معنی

و لا عیب لی إلا المشیب

لیس بمعنی أن المشیب عیب، لکن المراد لا عیب لی عند من عابنی بالمشیب الا هو، ثم صرحت بأننی راض بأن لا یکون لی عیب سواه، لأنه فی نفسه أولا لیس بعیب، فکأننی قلت اننی راض بأنه لا عیب لی. و أیضا فإذا کان لا عیب لی عند من أعنتنی و عابنی ما لیس بعیب سوی المشیب، فقد رضیت بذلک، و ان یکون غایة ما یعتنی به المعنتون انما هو الشیب من غیر ثان له و لا مضموم الیه.

و لی و هی قطعة مفردة محیطة بأوصاف المشیب المختلفة و قلما تجتمع هذه الأوصاف فی موضع واحد:

هل الشیب الا غصة فی الحیازمو داء لربات الخدور النواعم

یحدن إذا ابصرنه عن سبیلهصدود النشاوی عن خبیث المطاعم

تعممته بعد الشبیبة ساخطافکان بیاض الشیب شر عمائمی

و قنعت منه بالمخوف کأننیتقنعت من طاقاته بالاراقم

و هیبنی منه کما هاب عائجعلی الغاب هبات اللیوث الضراغم

و هددنی فی کل یوم و لیلةسنا ومضه بالقارعات الحواطم

کفانی عذالی علی طربة الصبی

فو اللّه ما أدری أ صکت مفارقیبفهر مشیب أم بفهر مراجم

و لما سقانیه الزمان شربتهکما أوجر المأسور مر العلاقم

حنتنی منه الحانیات کأننیإذا ظلت یوما قائما غیر قائم

و أصبحت تستبطا منونی و یدعیو ما صدقوها فی اختلال العزائم

فلا انا مدعو لیوم تفاکهو لا انا مرجو لیوم تخاصم

فلا تطلبا منی لقاء محاربفما أنا إلا فی ثیاب مسالم

و لا یدفعنی عنکما غشم غاشمفانی فی أیدی المشیب الغواشم

فلو کنت آسو منکما الکلم ما رأتعیونکما عندی کلوم الکوالم

و انی أمیم بالشیب فخلیاو لا تبغیا عندی علاج الامائم

مشیب کخرق الصبح عال بیاضهمجروء اللیالی الحالکات العواتم

و تطلع فی لیل الشباب نجومهطلوع الدراری من خلال الغمائم

کأنی منه کلما رمت نهضةالی اللهو مقبوض الخطی بالأداهم

تساندنی الأیدی و قد کنت برهةغنیا بنفسی عن دعام الدعائم

و قد کنت إباء علی کل جاذبفلما علانی الشیب لأنت شکائمی

و اخشع فی الخطب الحقیر ضراعةو قد کنت دفاعا صدور العظائم

و کانت تغیر الأغبیاء نضارتیفأصبحت ندمان الغیور المعارم

و لما عرانی ظلمه فحملتهانست علی عمد بحمل المظالم

فلا ینغضن رأس إلی العز بعد ماتجلله منه مذل الجماجم

فیا صبغة حملتها غیر راغبو یا صبغة بدلتها غیر سائم

و یا زائری من غیر أن استزیرهکما زیر حیزوم الفتی باللهاذم

أقم لا ترم عنی و ان لم تکن هوی

و من حامل عنی الغداة غرامةو قد کنت نهاضا بثقل المغارم

فیا بیض بیض الرأس هل لی عودةالی السود من اغیارکن الفواحم

تنازحن بالبیض الطوالع شرداکما شرد الإصباح أحلام نائم

و یا فجر رأسی هل الی لیل لمتیسبیل و کرات المواضی القدائم

لیالی افدی بالنفوس و ارتدیمن البیض إسعافا ببیض المعاصم

فان کان فقدانی الشبیبة لازمافحزنی علیها الدهر ضربة لازم

و ان لم یکن نوحی بشاف و ادمعیفدمع الحیا کاف و نوح الحمائم

الحیازم جمع حیزوم و هو الصدر، و انما خصصت النشاوی لأن النشوان نافر النفس شدید العزوف عن کل شیء، و إذا کان عن خبیث المطاعم فهو أنفر و أشد صدودا.

ص:242





هل الشیب الا غصة فی الحیازمو داء لربات الخدور النواعم

یحدن إذا ابصرنه عن سبیلهصدود النشاوی عن خبیث المطاعم

تعممته بعد الشبیبة ساخطافکان بیاض الشیب شر عمائمی

و قنعت منه بالمخوف کأننیتقنعت من طاقاته بالاراقم

و هیبنی منه کما هاب عائجعلی الغاب هبات اللیوث الضراغم

و هددنی فی کل یوم و لیلةسنا ومضه بالقارعات الحواطم

کفانی عذالی علی طربة الصبی

فو اللّه ما أدری أ صکت مفارقیبفهر مشیب أم بفهر مراجم

و لما سقانیه الزمان شربتهکما أوجر المأسور مر العلاقم

حنتنی منه الحانیات کأننیإذا ظلت یوما قائما غیر قائم

و أصبحت تستبطا منونی و یدعیو ما صدقوها فی اختلال العزائم

فلا انا مدعو لیوم تفاکهو لا انا مرجو لیوم تخاصم

فلا تطلبا منی لقاء محاربفما أنا إلا فی ثیاب مسالم

و لا یدفعنی عنکما غشم غاشمفانی فی أیدی المشیب الغواشم

فلو کنت آسو منکما الکلم ما رأتعیونکما عندی کلوم الکوالم

و انی أمیم بالشیب فخلیاو لا تبغیا عندی علاج الامائم

مشیب کخرق الصبح عال بیاضهمجروء اللیالی الحالکات العواتم

و تطلع فی لیل الشباب نجومهطلوع الدراری من خلال الغمائم

کأنی منه کلما رمت نهضةالی اللهو مقبوض الخطی بالأداهم

تساندنی الأیدی و قد کنت برهةغنیا بنفسی عن دعام الدعائم

و قد کنت إباء علی کل جاذبفلما علانی الشیب لأنت شکائمی

و اخشع فی الخطب الحقیر ضراعةو قد کنت دفاعا صدور العظائم

و کانت تغیر الأغبیاء نضارتیفأصبحت ندمان الغیور المعارم

و لما عرانی ظلمه فحملتهانست علی عمد بحمل المظالم

فلا ینغضن رأس إلی العز بعد ماتجلله منه مذل الجماجم

فیا صبغة حملتها غیر راغبو یا صبغة بدلتها غیر سائم

و یا زائری من غیر أن استزیرهکما زیر حیزوم الفتی باللهاذم

أقم لا ترم عنی و ان لم تکن هوی

و من حامل عنی الغداة غرامةو قد کنت نهاضا بثقل المغارم

فیا بیض بیض الرأس هل لی عودةالی السود من اغیارکن الفواحم

تنازحن بالبیض الطوالع شرداکما شرد الإصباح أحلام نائم

و یا فجر رأسی هل الی لیل لمتیسبیل و کرات المواضی القدائم

لیالی افدی بالنفوس و ارتدیمن البیض إسعافا ببیض المعاصم

فان کان فقدانی الشبیبة لازمافحزنی علیها الدهر ضربة لازم

و ان لم یکن نوحی بشاف و ادمعیفدمع الحیا کاف و نوح الحمائم

الحیازم جمع حیزوم و هو الصدر، و انما خصصت النشاوی لأن النشوان نافر النفس شدید العزوف عن کل شیء، و إذا کان عن خبیث المطاعم فهو أنفر و أشد صدودا.
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هل الشیب الا غصة فی الحیازمو داء لربات الخدور النواعم

یحدن إذا ابصرنه عن سبیلهصدود النشاوی عن خبیث المطاعم

تعممته بعد الشبیبة ساخطافکان بیاض الشیب شر عمائمی

و قنعت منه بالمخوف کأننیتقنعت من طاقاته بالاراقم

و هیبنی منه کما هاب عائجعلی الغاب هبات اللیوث الضراغم

و هددنی فی کل یوم و لیلةسنا ومضه بالقارعات الحواطم

کفانی عذالی علی طربة الصبی

فو اللّه ما أدری أ صکت مفارقیبفهر مشیب أم بفهر مراجم

و لما سقانیه الزمان شربتهکما أوجر المأسور مر العلاقم

حنتنی منه الحانیات کأننیإذا ظلت یوما قائما غیر قائم

و أصبحت تستبطا منونی و یدعیو ما صدقوها فی اختلال العزائم

فلا انا مدعو لیوم تفاکهو لا انا مرجو لیوم تخاصم

فلا تطلبا منی لقاء محاربفما أنا إلا فی ثیاب مسالم

و لا یدفعنی عنکما غشم غاشمفانی فی أیدی المشیب الغواشم

فلو کنت آسو منکما الکلم ما رأتعیونکما عندی کلوم الکوالم

و انی أمیم بالشیب فخلیاو لا تبغیا عندی علاج الامائم

مشیب کخرق الصبح عال بیاضهمجروء اللیالی الحالکات العواتم

و تطلع فی لیل الشباب نجومهطلوع الدراری من خلال الغمائم

کأنی منه کلما رمت نهضةالی اللهو مقبوض الخطی بالأداهم

تساندنی الأیدی و قد کنت برهةغنیا بنفسی عن دعام الدعائم

و قد کنت إباء علی کل جاذبفلما علانی الشیب لأنت شکائمی

و اخشع فی الخطب الحقیر ضراعةو قد کنت دفاعا صدور العظائم

و کانت تغیر الأغبیاء نضارتیفأصبحت ندمان الغیور المعارم

و لما عرانی ظلمه فحملتهانست علی عمد بحمل المظالم

فلا ینغضن رأس إلی العز بعد ماتجلله منه مذل الجماجم

فیا صبغة حملتها غیر راغبو یا صبغة بدلتها غیر سائم

و یا زائری من غیر أن استزیرهکما زیر حیزوم الفتی باللهاذم

أقم لا ترم عنی و ان لم تکن هوی

و من حامل عنی الغداة غرامةو قد کنت نهاضا بثقل المغارم

فیا بیض بیض الرأس هل لی عودةالی السود من اغیارکن الفواحم

تنازحن بالبیض الطوالع شرداکما شرد الإصباح أحلام نائم

و یا فجر رأسی هل الی لیل لمتیسبیل و کرات المواضی القدائم

لیالی افدی بالنفوس و ارتدیمن البیض إسعافا ببیض المعاصم

فان کان فقدانی الشبیبة لازمافحزنی علیها الدهر ضربة لازم

و ان لم یکن نوحی بشاف و ادمعیفدمع الحیا کاف و نوح الحمائم

الحیازم جمع حیزوم و هو الصدر، و انما خصصت النشاوی لأن النشوان نافر النفس شدید العزوف عن کل شیء، و إذا کان عن خبیث المطاعم فهو أنفر و أشد صدودا.

و شبهت طاقات الشیب بالأراقم، لا فی اللون لکن فی الخوف منها و الرهبة لها و الحذار من بطشها.

و الحواطم: الکواسر، جمع حاطمة، و انما سمی حطیم مکة بذلک لانحطام الناس علیه، و المخالم المحبوب المخلص. و خلم الرجل مخلصه، و منه قول أبی نواس:

فان کنت لا خلما و لا أنت زوجه

و انما کان الشیب ثیاب مسالم لأنه یؤذن بالضعف و النکول و الخور، و من کان کذلک طلب الموادعة و المسالمة.

و الأمیم الشجج فی أم رأسه، و مثله المأموم، و الأمة الشجة التی تبلغ أم الرأس. و الأدهم: القیود.
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و معنی البیت الذی أوله «و کانت تغیر الأغبیاء نضارتی» أی اننی کنت لحسن شبابی أغیر الغبی الذی لا فطنة عنده و لا تیقظ منه، فلما شبت و أخلق رونقی و غاضت نضارتی صار ینادمنی الغیور، لأمنه منی و ثقته بأنه لا طماح من النساء الی و لا تعریج منهن علی. و لم أرض بالغیور حتی قلت «المعارم» من العرام، و العرامة التی هی النزق و سرعة البطش.

و المراد بالبیت الذی أوله فیا صبغة حملتها غیر راغب

أننی حملت صبغة الشیب غیر راغب فیها و لا طالب لها و سلبت صبغة الشباب و بدلت منها من غیر ملل منی لها. و هذه غایة فی التألم و الشکوی، و أی شیء أثقل من إنزال ما لا یطلب و لا فیه مرغب و سلب ما هو موافق غیر مملول و لا مکروه.

و معنی البیت الذی أوله أقم لا ترم عنی و ان لم تکن هوی

و ان کنت غیر موافق و لا محبوب مکروه الفراق مرغوب فی مطاولتک و مصاحبتک، و هذا علی ظاهر الأمر کأنه عجیب، و السبب فیه أن الشیب و ان کان مکروه الحلول مشکو النزول فان فراقه لا یکون الا بالموت و الفناء، فمطاولته علی هذا محبوبة مأمولة و فراقه مکروه مذموم. و لا مناقضة فی ذلک، لأن المکروه غیر المحبوب و الممدوح غیر المذموم، و أما المکروه و المذموم فهو تجدد الشیب و حدوثه و طرده الشباب و تبعیده و أما المحبوب الممدوح فهو مطاولة الشیب و استمرار مصاحبته و دوام أیامه، فهو و ان لم یکن نزوله هوی فمقامه و دوامه هوی.

فان قیل: ما فی حدوث الشیب و تجدده من الضرر الا ما فی استمراره و مطاولته، بل المطاولة أشد ضررا، لأن المذموم من الشیب انه یضعف القوة و یوهی المنة و یؤذن بتصرم العمر و هذا یتأکد باستمراره و مطاولته، و ان النساء ینفرن منه و یصددن عنه و هذا هو فی حدوثه و بقائه معا.

قلنا: لا شک فی أن ضرر ابتداء الشیب هو قائم فی استمراره و دوامه، إلا أنا
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نؤثر علی ما فیه من ضرره مقامه و نهوی دوامه و نکره فراقه لما فی فراقه من الضرر الأعظم و قطع کل المنافع. و قد نختار بعض الأمور المضرة المؤلمة دفعا لما هو أضر منها، کمن یمشی علی الشوک دافعا بذلک علی شدة ضرره ما هو أعظم منه من المضار و کشاب الدواء المر دافعا بذلک العلل العظیمة عن جسمه، و کقاطع بعض أعضائه فادیا بذلک السرایة إلی نفسه.

و لی من قصیدة أولها ما زرت الا خداعا أیها الساری

:

لا تنکری نزوات الشیب آونة فی فاحم صیغ للابصار من قار

قد کنت أعذر نفسی قبل زورته فالآن ضاقت علی اللذات اعذاری

من منصفی من بدیدات کما ابتدأت فی عرفج الدو نار أیما نار

لوامع لم تکن للغیث جاذبة أو أنجم لم تنر للمدلج الساری

یغضضن عنهن أبصار الحسان کما یغضضن عن ناخس فیها و عواری

لا مرحبا ببیاض لم یکن وضحا لغرة الصبح أو لمعا لنوار

أما تشبیه ابتداء الشیب و تبدده فی الشعر بابتداء النار فی العرفج قبل انتشارها فیه فهی تضیء منه مواضع دون أخری، فمن واقع التشبیه و غریبه. و انما قلنا نار، استکبارا لها و استعظاما و اختصارا شدیدا لشکوی تلک الحال و تعدید ما فیها من المضار.

فأما البیت الذی أوله لوامع لم تکن للغیث جاذبة

فان تشبیه لمع بیاض المشیب فی خلال الشباب بلمع البروق فی الغمام، لما اعتمد فی البیت و وجب فی صنعة الشعر، و تحقیق معناه: أن ینفی علی هذا الشبه بالبروق فیقال انها لم تکن للغیث جاذبة، و کذلک لما شبه الشیب فی هذا البیت بالنجوم وجب أن ینفی عنه
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منافع النجوم و مرافقها، فیقال: انها لم تنر للمدلج الساری.

و البیت الأخیر الذی أوله «لا مرحبا ببیاض» فی معنی هذا البیت الذی تکلمنا علیه، لأنه ذم لبیاض الشیب لما لم یکن بیاضا لذی منفعة کغرة الصبح و لمع النور. و هذا تصرف فی المعانی و تحکم فیها.

و لی من قصیدة أولها عتاب لدهر لا یمل عتابی

:

و إذ لم ارغ عند الغوانی تغزلا فمثل مشیبی بینهن شبابی

و لو کنت یوما بالخضاب موکلا خضبت لمن یخفی علیه خضابی

فان تعطنی أولی الخضاب شبیبة فان له أخری بغیر شباب

و أین من الإصباح صبغه و أین من البازی لون غراب

و ای انتفاع لی بلون شبیبة و لون إهاب الشیب لون اهابی

و قد قلصت خطوی اللیالی و ثمرت بروحاتها من جیئتی و ذهابی

و کم ظفر الأقوام فی البیض کالدمی بفوق المنی منهن لا بشباب

فها الشیب منی عاریا غیر مکتس و نصلا علی رأسی بغیر قراب

معنی البیت الأول اننی إذا کنت لا أطلب الغزل عند الغوانی و لا الحظوة منهن فلا فرق بینی و بین مشیبی و شبابی، لأن الشیب انما یحزن و یکرب من سلبه مودة الغوانی و حطه عن رتبته بینهن و زوی عنه خدودهن.

و معنی البیت الثانی النهی عن الخضاب من حیث کان غیر خاف، لأنه إذا کان لا ینبغی أن یخضب الا لمن یخفی علیه خضابه و لم یک خافیا فلا معنی لتکلف الخضاب الذی لا یخفی.

و معنی البیت الثالث معروف، و قد قیل
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و قالوا الخضاب شباب جدید فقلت النصول مشیب جدید

و قال محمود الوراق:

ان النصول إذا بدا فکأنه شیب جدید

و فی البیت الرابع تفضیل لون الشیب علی لون الخضاب.

فأما البیت الذی أوله و أی انتفاع لی بلون شبیبة

فمعناه کیف أدلس بیاض شعری بتسویده و لون جلدی بتشنجه و تغضنه لا یلیق بالشباب و انما یلیق بالشیب، فإنما دلست ما هو منفضح و لبست ما هو منکشف، و کان عندی انی منفرد بهذا المعنی حتی وجدت لابن الرومی:

رأیت خضاب المرء عند مشیبة حدادا علی شرخ الشبیبة یلبس

و الا فما یغزو امرؤ بخضابه أ یطمع ان یخفی شباب مدلس

و کیف بأن یخفی المشیب لخاضب و کل ثلاث صبحه یتنفس

و هبة یواری شیبه این ماؤه و این أدیم للشبیبة أملس

و وجدت ابن الرومی یتصرف فی هذا المعنی و یعکسه حتی جعل من لا غضارة لجلده من ذوی السواد یظن به الکبر و ان سواده خضاب لا شباب، فقال:

إذا دام للمرء السواد و لم تدم غضارته ظن السواد خضابا

فکیف یظن الشیخ ان خضابه یظن سوادا أو یخال شبابا

و فلسفة هذا الرجل فی شعره و تطلبه لطیف المعانی مع اعراض عن فصیح العبارة و غریبها و ان کانت مذمومة مستبردة فی الأغلب الأکثر، ربما أثارت دفینا أو أخرجت علقا ثمینا.

و نظیر قول ابن الرومی رأیت خضاب المرء عند مشیبة حدادا

قول الأفوه الکوفی
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فان تسألینی ما الخضاب فاننی لبست علی فقد الشباب حدادا

و مثله لأبی سهل النوبختی:

لم أخضب الشیب للغوانی أبغی به عندها ودادا

لکن خضابی علی شبابی لبست من بعده حدادا

و لابن الرومی فی ذم الخضاب:

یا ایها الرجل المسود شیبه کیما یعد به من الشبان

اقصر فلو سودت کل حمامة بیضاء ما عدت من الغربان

و له فی هذا المعنی:

فزعت الی الخضاب فلم تجدد به خلقا و لا أحییت میتا

خضبت الشیب حین بدا فهلا حلقت العارضین إذ التحیتا

لترجع مردة کانت فبانت کما تسوید شیبتک ارتجیتا

و له مثله:

خضبت الشیب حین بدا لتدعی فتی حدثا ضلالا ما ارتجیتا

أ لا حاولت أن تدعی غلاما بحلق العارضین إذ التحیتا

أبت آثار دهرک ان تعفی بکفک شئت ذلک أم ابیتا

فدع عنک الخضاب و لا ترده فأجدی منه قولک لو ولیتا

و هذه الأبیات-و ان کان لمعناها بعض الصحة-فألفاظها مباینة لأسلوب الشعر العربی، و حظ اللفظ فی الشعر أقوی من حظ المعنی.

و له أیضا مثله
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کما لو أردنا أن نحیل شبابنا مشیبا و لم یأن المشیب تعذرا

کذلک تعیینا احالة شیبنا شبابا إذا ثوب الشباب تحسرا

أبی اللّه تدبیر ابن آدم نفاء و ألا یکون العبد الا مدبرا

و لا صبغ الا صبغ من صبغ الدجی دجوجیة و الصبح أنور ازهرا

فأما قولی فی البیت الأخیر من الأبیات الثانیة فها الشیب منی عاریا غیر

مکتس

فإنما أردت بعد ذم الخضاب و بیان أنه لا طائل فی تکلفه أن شیبی عار من الخضاب و انه علی هیئته و خلقته و جعلت الخضاب تارة له کسوة و أخری قرابا لما جعلت الشیب نصلا، فهو یشبه النصل لونا و صقالا.

و لی من قصیدة أولها ما ذا جنته لیلة التعریف

:

و تعجبت للشیب و هو جنایة لدلال غائیة و صد صدوف

و أحاطت الحسناء بی تبعاته فکأنما تفویفه تفویفی

هو منزل بدلته من غیره و هو الفتی فی المنزل المألوف

لا تنکریه فهو أبعد لبسة عن قذف قاذفة و قرف قروف

و لی من قطعة:

و تطلب منی الحب و الشیب لبستی و این الهوی ممن له الشعر ابیضا

فقلت لها قد کنت بالحب مولعا و لکنه لما انقضت شرتی انقضی

و لی و هو ابتداء قصیدة
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سجا لک ان اللیل لیل عذاری مضی عائضا منه بضوء نهار

فمن لی عن الفجر المغلس بالدجی و عن یقق لم ارض عنه بقار

و کنت حذرت الشیب حتی لبسته و قل علی المحتوم نفع حذار

لهیب مشیب فی الفؤاد مثاله جوی و أوار من جوی و أوار

عشیة امحی من عداد اولی الهوی و لا تألف الحسناء عقوة داری

و شق مزاری بعد ان کنت برهة إذا زیر ربعی لا یشق مزاری

تحب و تهوی کل یوم فکاهتی و یبتاع بالدر النفیس جواری

و لیس هوی الا علی معاجه و فی قبضتی البیض الدمی و أساری

فها انا ملقی کالقذاة تناط بی جرائر لم یجعلن تحت خیاری

أقیل عثارا کل یوم و لیلة الهوی من لا یقبل عثاری

أما قولی لهیب مشیب فی الفؤاد مثاله

فمعناه أن الشیب المنتشر فی الشعر المشبه لضوئه بلهب النار فی القلب مثال له لنلهب الحزن و الغم، و اشتعالهما فی القلب من أجل نزول الشیب و حلوله.

و الجوی هاهنا هو الحزن الباطن، و الأوار لهیب النار، فکأن هذا الذی فی القلب من الجوی و الأوار متولد من أوار الشیب و تلهبه فی الشعر.

فان قیل: أ لیس أهل اللغة یقولون ان الجوی هو الهوی الباطن، فکیف جعلتموه حزنا و هما؟ قلنا: لا یسمون الهوی الباطن جوی إلا إذا صحبه لدع و جوی و هم، و ذلک معروف.

فان قیل: فهبوا ان الأمر علی ما قلتموه فی ما یکون فی القلب کیف جعلتم الشیب جوی و جمعتم بینه و بین الأوار، و هو یشبه أوار النار بلونه، و لا نسبة بینه
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و بین الجوی.

قلنا: إذا کان سبب جوی القلب الذی هو الحزن به و الغم علی حلوله جاز أن یسمی باسمه، فقد سموا السبب باسم مسببه و المسبب باسم سببه، و تخطوا ذلک الی ما هو أبعد منه کثیرا، و الاستعارات واسعة فسیحة.

و فی قولی «الفجر المغلس» معنی لطیف، لأننی أشرت الی أن الشیب عجل عن وقته المعهود له، فلهذا شبهته بالفجر الطالع فی الغلس قبل أوان طلوعه المألوف.

و لی من قصیدة أولها لمن ضرم أعلی البقاع تعلقا

:

و عیرننی شیبا سیکسین مثله و من ضل عن أیدی الردی شاب مفرقا

و هل تارک للمرء یوما شبابه صباح و امساء و منای و ملتقی

و لی من قصیدة أولها ما قربوا الا لبین نوقا

:

ذهب الشباب و کم مضی من فائت لا یستطیع له الغداة لحوقا

ما کان الا العیش قضی فانقضی بالرغم أو ماء الحیاة أریقا

فلو اننی خیرت یوما خلة ما کنت الا للشباب صدیقا

و لقد ذکرت علی تقادم عهده عیشا لنا بالأنعمین أنیقا

أزمان کان بها ردائی ساحبا أشرا و غصنی بالشباب وریقا

و إذا تراءی فی عیون ظبائهم کنت الفتی المرموق و الموموقا
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و لی من قصیدة أولها مثلا عنی المنازل لم بلینا

:

فیا شعرات رأس کن سودا و حلن بما جناه الدهر جونا

مشیبک بالسنین و من هموم و لیتک قد ترکت مع السنینا

کرهت الأربعین و قد تدانت فمن ذا لی برد الاربعینا

و لاح بمفرقی قبس منیر یدل علی مقاتلی المنونا

الجون من الألفاظ المشترکة بین الأبیض و الأسود، و أردت بالجون هاهنا البیض فی مقابلة السود.

و معنی و لیتک قد ترکت مع السنینا

أی لیت الهموم و الأحزان و الأسباب المشیبة للشعر لم تطرقک و ترکت مع مر السنین و تأثیرها فیک، فکأننی تمنیت الأربعین السنین علی شیب رأسی معین، و انما یکره الأربعین من لم یبلغها لأنها أقرب الی الموت و أدنی الی الهرم من السن الذی تقدمها فإذا جاوزها و أربی علیها تمناها لأنها أقرب من الشباب و أبعد من الهرم و الموت من السن التی هو فیها.

و قد ذکرت فیما مضی نظیر البیت الذی أوله و لاح بمفرقی قبس منیر.

و لی من قصیدة أولها ان علی رمل العقیق خیما

:

عجبت یا ظمیاء من شیب غدا منتشرا فی مفرق مبتسما

لو کان لی حکم یطاع امره حمیت منه لمتی و اللمما

تهوین عن بیض برأسی سودة و عن صباح فی العذار الظلما

و قلت ظلما کالثغام لونه و لون ما تبغین یحکی الفحما

صبغ الدجی أبعد عن فاحشة

ان قیل: کیف تکون ظالمة بتشبیه الشیب بالثغام و هو أشبه شیء به؟ قلنا: لم تظلم لأجل التشبیه الذی هو صحیح واقع، و لکن لأنها ذمت بذلک الشیب و هجنته و أزرت علیه، و لهذا عورضت بأن لون ما تهواه من الشباب یشبه الفحم الذی الثغام علی کل حال أفضل منه.
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عجبت یا ظمیاء من شیب غدا منتشرا فی مفرق مبتسما

لو کان لی حکم یطاع امره حمیت منه لمتی و اللمما

تهوین عن بیض برأسی سودة و عن صباح فی العذار الظلما

و قلت ظلما کالثغام لونه و لون ما تبغین یحکی الفحما

صبغ الدجی أبعد عن فاحشة

ان قیل: کیف تکون ظالمة بتشبیه الشیب بالثغام و هو أشبه شیء به؟ قلنا: لم تظلم لأجل التشبیه الذی هو صحیح واقع، و لکن لأنها ذمت بذلک الشیب و هجنته و أزرت علیه، و لهذا عورضت بأن لون ما تهواه من الشباب یشبه الفحم الذی الثغام علی کل حال أفضل منه.

فأما الذی أوله صبغ الدجی أبعد عن فاحشة

فعزیز المعنی، لأن النهار نفسه و ما یشبه بالنهار من الشیب أبعد من الفواحش و القبائح، أما النهار فإنه یظهرها و لا یسترها و الشیب یعظ و یزجر عن رکوبها، و صاحبه فی الأکثر عند الناس منزه عنها. و صبغ الدجی الذی هو اللیل نفسه و ما یشبه به من الشباب أدنی القبائح، لأن اللیل یستر القبیح و یخفیه و الشباب یدعو الی اقتراف القبیح و یعلق علی صاحبه منه ما لا یعلق علی ذی الشبیبة.

و نظیر صبغ الدجی أبعد عن فاحشة

قولی:

لا تنکریه فهو أبعد لبسة عن قذف قاذفة و قرف قروف

و نظیر قولی و لم یزل صبغ الدجی متهما

قولی:

و معیری شیب العذار و ما دری أن الشباب مطیة للفاسق

و لی من قصیدة أولها لیس للقلیب فی السلو نصیب

:

و لقد قلت للملیحة و الرأس بصبغ المشیب ظلما خضیب لا تریه مجانبا للتصابی لیس بدعا صبابة و مشیب
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و لی من قصیدة أولها بلغنا لیلة السهب

:

و لما رأت الحسناء فی رأسی کالشهب

و بیضا کالظبی البیض و ما یصلحن للضرب

و حادت عن مقر کان فیه بقر السرب

تجنبت بلا جرم و عوقبت بلا ذنب

و عاتبت و لکن قلما ینفعنی عتبی

انما قلت: «و ما یصلحن للضرب» لئلا یفهم من تشبیهی للطاقات البیض الشیب بالظبی البیض التماثل من کل جهة، فاستثنیت أنهن لا یصلحن للضرب کما تصلح السیوف لذلک، و إذا کان المقصد ذم الشیب ثم شبه من بعض الوجوه بما له فضل فی نفسه، فمن الواجب أن یستثنی ما لا یشبه فیه من الفضیلة لیخلص القول للذم. و هذا إذا تؤمل کان له موقع لطیف من البلاغة. و لعمری ان الشعر موضوع علی الاختصار و الحذف و الإشارة.

و لو قلت «و بیضا کالظبی البیض» لما فهم الا التشبیه فی اللون دون غیره سنة إذا أمکن التحقیق و استیفاء الأغراض من غیر أن یلحق الکلام هجنة فهو أولی.

و لی من قطعة:

لیس المشیب بذنب فلا تعدیه ذنبا

غصبت شرخ شبابی باللیل و الصبح غصبا

و شب شیب عذاری کما اشتهی الدهر شبا

ان کنت بدلت لونا فما تبدلت حبا

أو کنت بوعدت جسما

و لی من قصیدة أولها کنت من أسماء ما کان علن

:
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لیس المشیب بذنب فلا تعدیه ذنبا

غصبت شرخ شبابی باللیل و الصبح غصبا

و شب شیب عذاری کما اشتهی الدهر شبا

ان کنت بدلت لونا فما تبدلت حبا

أو کنت بوعدت جسما

و لی من قصیدة أولها کنت من أسماء ما کان علن

:

راعک یا أسماء منی بارق أضاء ما بین العذار و الذقن

لا تنفری منه و لا تستنکری فهو صباح طالما کان دجن

ثاو نأی إذ رحل الدهر به و ای ثاو فی اللیالی ما ظعن

ان کان أحیا الحلم فینا و الحجی فإنه غال المراح و الارن

کم کع مملوء الإهاب من صبی عن العلی و احتلها الهم الیفن

لست أری تهجین هذه الأبیات بوصف ربما قصر عن مدی حقها، فکم مرسوم بالعدول عن حقه و ممدوح بالاعراض عن مدحه.

فأما کع فمعناه عجز، یقولون: کع عن کذا إذا نکل عنه و عجز. و الإهاب:

الجلد. و الیفن: الشیخ الهرم الضعیف.

و لی من قطعة مفردة:

صدت أسیماء عن شیبی فقلت لها لا تنفری فبیاض الشیب معهود

عمر الشباب قصیر لا بقاء له و العمر فی الشیب یا أسماء ممدود

قالت طردت عن اللذات قاطبة فقلت انی عن الفحشاء مطرود

ما صدنی شیب رأسی عن تقی و علی لکننی عن قذی الأخلاق مصدود

لو لا بیاض الضحی ما نیل مفتقد ما لم ینل مطلب یبغی و مقصود

ما عادل الصبح لیل لا ضیاء به و لا استوت فی اللیالی البیض و السود
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المعهود: المألوف لا ینفر منه. و الشیب معتاد فی من کبر و أسن و انما ینفر مما خالف العادة.

و البیت الثانی نظیر قول الشاعر:

و الشیب ان یظهر فان وراءه عمرا یکون خلاله متنفس

لأن العمر فی البیاض أطول منه فی السواد.

و علی البیت الثالث سؤال: کیف یکون الشیب طاردا عن الفحشاء خاصة و من شأنه أن یصد عن کل لذة و متعة حسنة کانت أو قبیحة.

و الجواب: اننی أردت أنه یصدنی عن الفحشاء بوعظه و زجره لا باعجازه و منعه و انی قادر متمکن من مباح اللذات، و البیت الرابع یقوی هذا المعنی.

و البیت الخامس و السادس من حسن ما فضل به البیاض الذی هو لون المشیب علی السواد.

و لی و هی قطعة مفردة:

نبت عینا أمامة عن مشیبی و عدت شیب رأسی من ذنوبی

و قالت لو سترت الشیب عنی فکم أخفی التستر من عیوبی

فقلت لها أجل صریح ودی و إخلاصی عن الشعر الخضیب

و ما لک یا امام مع اللیالی إذا طاولن بد من مشیب

و ما تدلیس شیب الرأس إلا کتدلیس الوداد علی الحبیب

فلا تلحی علیه فذاک داء عیاء ضل عن حیل الطبیب

و ان بعید شیبک و هو آت

معنی البیت الثانی اننی خالص المودة صریح المحبة، فلا أدنس ذلک بتزویر الشعر بالخضاب و تشبیهه بالشباب. و قد أفصحت عن هذا البیت الذی أوله و ما

تدلیس شب الرأس

و ابن الرومی جعل من خضب للغوانی معاقبا بغشهن فی وده، فقال:
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نبت عینا أمامة عن مشیبی و عدت شیب رأسی من ذنوبی

و قالت لو سترت الشیب عنی فکم أخفی التستر من عیوبی

فقلت لها أجل صریح ودی و إخلاصی عن الشعر الخضیب

و ما لک یا امام مع اللیالی إذا طاولن بد من مشیب

و ما تدلیس شیب الرأس إلا کتدلیس الوداد علی الحبیب

فلا تلحی علیه فذاک داء عیاء ضل عن حیل الطبیب

و ان بعید شیبک و هو آت

معنی البیت الثانی اننی خالص المودة صریح المحبة، فلا أدنس ذلک بتزویر الشعر بالخضاب و تشبیهه بالشباب. و قد أفصحت عن هذا البیت الذی أوله و ما

تدلیس شب الرأس

و ابن الرومی جعل من خضب للغوانی معاقبا بغشهن فی وده، فقال:

قل للمسود حین شیب هکذا غش الغوانی فی الهوی ایاکا

کذب الغوانی فی سواد عذاره و کذبنه فی ودهن کذاکا

و معنی البیت الذی أوله و ان بعید شیبک و هو آت

اننا سواء فی الشیب و انما هو واقع بی و متوقع فیک، و کل آت قریب.

و البیت الثالث معناه: انک ان اثبت أننا فی إشکال و أمثال فعرفینی الفرق بینی و بینک فیه، و أی أمان لک مما نزل بی و حل عندی. و هذا من لطیف التسلیة عن الشیب و الاحتیال فی دفع احزانه و همومه و الاحتجاج علی من عابه من النساء و ذمه و قبحه.

و لی من قطعة مفردة:

أمن شعر فی الرأس بدل لونه تبدلت ودا یا اسیماء عن ودی

فان یک هذا الهجر منک أو الفلی فلیس بیاض الرأس یا اسم من عندی

تصدین عمدا و الهوی أنت کله و ما کان شیبی لو تأملت من عمدی

و لیس لمن جازته ستون حجة من الشیب ان لم یرده الموت من بد

و لا لوم یوما من تغیر صبغة إذا لم یکن ذاک التغیر فی عهدی
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و لی و هی قطعة مفردة:

یقولون لی لم أنت للشیب کاره فقلت طریق الموت عند مشیبی

قربت الردی لما تجلل مفرقی و کنت بعیدا منه غیر قریب

و کنت رطیب الغصن قبل حلوله و غصنی مذ شیبت غیر رطیب

و لم یک الا عن مشیب ذوائبی جفاء خلیلی و ازورار حبیبی

و ما کنت ذا عیب فقد صرت بعده تخط بأیدی الغانیات عیوبی

فلیس بکائی للشباب و انما بکائی علی عمری مضی و نحیبی

البیت الذی أوله «و ما کنت ذا عیب» یحتمل أن یکون المراد به اننی بعد المشیب بلا عیب علی الحقیقة کما کنت غیر أن الغانیات یتجر من علی بعد الشیب فیضفن الی عیوبا لیس فی. و یحتمل أن یراد أیضا أن عیوبی کانت مستورة مغفورة فی ظل الشباب، فلما قلص عنی و انحسر أظهرت و أعلنت، لأن الشافع فی زال و العاذر لی حال. و یمضی هذا المعنی کثیرا.

و لی و هی قطعة مفردة قلتها فی ذم الشیب:

بیاضک یا لون المشیب سواد و سقمک سقم لا یکاد یعاد

و قد صرت مکروها علی الشیب بعد ما عمرت و ما عند المشیب أراد

فلی من قلوب الغانیات ملالة و لی من صلاح الغانیات فساد

و ما لی نصیب بینهن و لیس لی إذا هن زودن الأحبة زاد

و ما الشیب الا توأم الموت للفتی و عیش امرئ بعد المشیب جهاد
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و لی فی الاعتذار عن الشیب و التسلیة عنه، و هی قطعة مفردة:

تقول لی إنما الستون مقطعة بین الرجال و وصل الخرد الغید

و ما استوی یفن ولت نضارته فی الغانیات بغصن ناضر العود

فقلت ما الشیب الا لبسة لبست ما أثرت لی فی بخل و لا جود

و لا وفاء و لا غدر و لا کلف و لا ملال و لا إنجاز موعود

ان الحفاظ و بیضی فیه لامعة خیر من الغدر لو جربت فی سودی

و إذا کنا قد استوفینا غرضنا الذی قصدناه فالواجب قطع الکتاب هاهنا فقد طال و ربما أمل الطویل.

و لعل معنتا یطعن فیما أوردناه فی أثناء کلامنا من نظائر الشعر بأنا ما استوفیناه و لا استقصیناه و یذکر نظائر لم نذکرها أو یعیب بعدولنا عما عدلنا حمله عن ذکر نظائره.

و الجواب عن ذلک: ان کتابنا هذا ما وضعناه لذکر النظائر، و انما کان الغرض فیه ما تضمنته خطبة الکتاب و قد استوفی، و ما مضی من ذکر نظائر فإنه اتفق عرضا، و لو قصدنا هذا الفن لاستوفیناه بحسب ما یحضرنا و ینتهی الیه علمنا، فان نظائر الشعر لا تحصی کثرة، و من تعاطی ذکرها و اعتمده فما علیه الا الاجتهاد و إیراد ما یناله حفظه أو یده و تصفحه.

و اللّه تعالی المأمول المرجو للسداد و الرشاد، هادیا الی سننهما و دالا علی محجتهما، و هو حسبنا اللّه و نعم الوکیل. و صلواته علی محمد و آله الطاهرین، و الحمد للّه وحده.
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الزیادة فی کتاب الشیب و الشباب

قد کنا أشرنا إلی أنه متی اتفق فی جملة ما ننظمه بعد عمل هذا الکتاب شیء یتضمن وصف الشیب ضممناه الیه و ألحقناه به، و نحن لذلک فاعلون:

و لی قصیدة أولها توق دیار الحی فهی المقاتل

:

و أین الهوی منی و قد شحط الصبی و فارق فودی الشباب المزایل

و قد قلصت عنی ذیول شبیبتی و فی الرأس شیب کالثغامة شامل

و لی من دموعی غدوة و عشیة لبین الشباب الغض طل و وابل

و کیف یزیل الشیب أو یرجع الصبی وجیب قلوب أو دموع هو أمل

و لی و هی قطعة مفردة و فیها ذم الشیب:

قد کان لی غلس لا فجر یمزجه

و زارنی لم أرد منه زیارته شیب و لم یغن أعوانی و لا حرسی

یضیء بعد سواد فی مطالعة لفاغر من ردی الأیام مفترس

طوی قناتی و اغتالت اظافره تحضی ورد الی تقویمه شوسی

و صد عنی قلوب البیض نافرة و ساقنی الیوم من نطق الی خرس

ان کان شیبی بقاء قبله دنس فقد رضیت بذاک الملبس الدنس

و غالطونی و قالوا الشیب مطهرة و ما السواد به شیء من النجس

و العمر فی الشیب ممتد کما زعموا لکنه لم یدع شیئا سوی النفس

معنی البیت الأول انه کان مشبه بالغلس و هو الشباب لا یمزجه شیء من المشبه بالفجر و هو الشیب، فانعکس ذلک و صار بیاضی بغیر سواد.
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قد کان لی غلس لا فجر یمزجه

و زارنی لم أرد منه زیارته شیب و لم یغن أعوانی و لا حرسی

یضیء بعد سواد فی مطالعة لفاغر من ردی الأیام مفترس

طوی قناتی و اغتالت اظافره تحضی ورد الی تقویمه شوسی

و صد عنی قلوب البیض نافرة و ساقنی الیوم من نطق الی خرس

ان کان شیبی بقاء قبله دنس فقد رضیت بذاک الملبس الدنس

و غالطونی و قالوا الشیب مطهرة و ما السواد به شیء من النجس

و العمر فی الشیب ممتد کما زعموا لکنه لم یدع شیئا سوی النفس

معنی البیت الأول انه کان مشبه بالغلس و هو الشباب لا یمزجه شیء من المشبه بالفجر و هو الشیب، فانعکس ذلک و صار بیاضی بغیر سواد.

و معنی البیت الثانی: أنهم إذا أسلوا عن المشیب و عزوا عن مضرته بأنه یشبه بالقبس الذی المنفعة به ظاهرة، فمن أحسن جواب عن هذه التسلیة أن یصدقوا فی شبهه به هیثة و صبغة و مخالفته له فی الفائدة و العائدة، و قرب شیء یوافقه ظاهرا و یخالفه باطنا. و القبس أیضا الذی شبه الشیب به قد یستضر به فی حال کما ینتفع به فی أخری. و قولی و لکن شر ما قبس

کاف فی الجواب.

و انما قلت «ذاک» و لم أقل ذاکم و الخطاب لجماعة استقلالا للفظة الجمع فی هذا الموضع و استخفاف خطاب الواحد.

و قد یجوز أن یقل المخاطب بالجواب علی بعض من خاطبه دون بعض، إما لتقدمه و وجاهته أو لفضل علمه و فرط فطنته. و فی الکلام الفصیح لهذا نظائر کثیرة یطول ذکرها، فان استحسن أو استخف راو أن یقول ذاکم مکان ذاک فلیروه کذلک، فلا فرق بین الأمرین.
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و أما البیت الثالث فمعناه ان الأعوان و الحراس من شأنهم أن یدفعوا زیارة من تکره زیارته و تجتوی مقاربته، و الشیب من بین الزائرین الوافدین لا یغنی فی دفعه و منعه أعوان و لا حراس.

و معنی البیت الرابع نظیر قولی و قد تقدم:

و لاح بمفرقی قبس منیر یدل علی مقاتلی المنونا

و قول أخی رضی اللّه عنه و قد تقدم أیضا:

تعشو الی ضوء المشیب فتهتدی و تضل فی لیل الشباب الغابر

و قول ابن الرومی:

فلما أضاء الشیب شخصی رمانیا

و معنی قولی فی البیت الخامس «طوی قناتی» انه حنی قامتی، فان الکبر یفعل ذلک.

و البحض: اللحم، و لا شبهة فی أن الکبر یعترق اللحم من الجسد.

فأما الشوس فهو رفع الرأس تکبرا و تجبرا، یقال رجل أشوس و رجال شوس، فأردت أن الشیب یمنع من التکبر و یقعد عن التجبر و یورث الخشوع و الاستکانة و الخضوع.

و قولی فی البیت السادس و ساقنی الیوم من نطق الی خرس

یجوز أن یکون المراد به اننی أکل عن الحجة و أعجز عن استیفاء الخطاب لضعف الکبر و عجز الهرم، فکأننی خرست بعد نطق.

و یجوز أن یراد به أیضا اننی أمسک عن الکلام و أسکت عن الجواب مع قدرة علیهما باسترذال کلامی و استضعاف خطابی، فإن الکبر لا یؤتمر له و لا یصغی الیه.
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و البیت السابع مکشوف المعنی، و کذلک الثامن.

فأما البیت الأخیر فإن غایة ما یمدح به الشیب و یفضل له ان یقال: ان العمر فیه ممتد یزید علی العمر فی الشباب، فکأننی سلمت هذا الذی تدعی به الفضیلة و المزیة و قلت: إذا کان المشیب لم یدع شیئا سوی النفس الدال علی وجود الحیاة مجردة من کل انتفاع و التذاذ و بلوغ ارب و وطر، فأی فائدة فی طول عمر بلا منفعة و لا لذة و لا متعة، و انما یراد تطاول العمر لزیادة الانتفاع و طول الاستمتاع.

و لی فی مثل ذلک و هی قطعة مفردة:

لا تنظری الیوم یا سلمی الی فما أبق المشیب بوجهی نضرة البشر

جنی علی فقولی کیف أصنع فی جان إذا کان یجنی غیر معتذر

عرا فأعری من الأقطار قاطبة قهرا و ألبسنی ما لیس من وطری

و قد حذرت و لکن رب مقترب لم انج منه و ان حاذرت بالحذر

فان شکوت الی قوم مساکنهم ظل السلامة ردونی الی القدر

کونی کما شئت فی طول و فی قصر فلیس أیام شیب الرأس من عمری

فقل لمن ظل یسلی عن مصیبته لا سلوة لی عن سمعی و عن بصری

شر العقوبة یا سلمی علی رجل عقوبة من صروف الدهر فی الشعر

ان کان طال له عمر فشیبه فکل طول عداه الفضل کالقصر

یلین منه و یرخی من معاجمه کرها و لو کان منحوتا من الحجر

فان تکن وخطات الشیب فی شعری بیضا فکم من بیاض لیس للغرر

ما کل إشراقه للصبح فی غلس و لیس کل ضیاء من سنا القمر

معنی قولی و کل طول عداه الفضل کالقصر

أن طول الزمان انما یحمد
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و یطلب إذا جلب نفعا و أثمر فائدة، و إذا کان بالضد من ذلک فهو کالقصیر من الزمان فی عدم الانتفاع بطوله.

و معنی فکم من بیاض لیس للغرر

أی لا تعزونی عن المشیب ببیاض لونه و إشراقه فلیس کل بیاض محمودا و ان کان بیاض الغرر ممدوحا.

و معنی البیت الثانی هو هذا بعینه و مؤکدا للأول و موضحا عنه.

و لی و هی قطعة مفردة:

قالت مشیبک فجر و الشباب إذا زرناک ظلمة لیل فیه مستتر

فقلت من کان هجری الدهر عادته ما ان له بضیاء الشیب معتذر

لا تسخطیه بهذا الشیب مصدوق علی عیوب بضد الشیب تستتر

ترین منی وضوء الشیب یفضحنی ما زاغ عنه و رأسی اسود نضر

معنی البیت الأول کأنه غریب. و الجواب عن اعتذار المتمحل للهجر صحیح، لأن من کان لا یلم بزیارة و لا یهم بلقاء سواء علیه ضیاء أظهره أو سواد ستره.

و البیتان الأخیران بلیغان فی المعنی المقصود بهما.

و تقریب الشیب من قلوب من یطلب العیوب و یؤثر الظهور علی الغیوب بأنه یظهر مکتومها و یبرز مستورها، من ألطف المکاید و أغمضها.

و لی و هی قطعة مفردة:

نضوت ثیاب اللهو عنی فقلصت و شیبنی قبل المشیب هموم

و قد کنت فی ظل الشباب بنعمة

و ان غنیا فی الهوی و نزیله المشیب فقیر الراحتین عدیم

معنی قولی و شیبنی قبل المشیب هموم

قبل أوان المشیب و ابانه و الوقت الذی جرت العادة بنزوله فیه، و لا یجوز حمل الکلام الا علی ذلک فی حکم الضرورة، لأن ما شیب من الهموم فالمشیب لا محالة معه، فکیف یکون قبله لو لا الحذف الذی أشرنا الیه.
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نضوت ثیاب اللهو عنی فقلصت و شیبنی قبل المشیب هموم

و قد کنت فی ظل الشباب بنعمة

و ان غنیا فی الهوی و نزیله المشیب فقیر الراحتین عدیم

معنی قولی و شیبنی قبل المشیب هموم

قبل أوان المشیب و ابانه و الوقت الذی جرت العادة بنزوله فیه، و لا یجوز حمل الکلام الا علی ذلک فی حکم الضرورة، لأن ما شیب من الهموم فالمشیب لا محالة معه، فکیف یکون قبله لو لا الحذف الذی أشرنا الیه.

و لی قطعة و هی مفردة:

صد عنی و أعرضا إذ رأی الرأس ابیضا

و نضا عنی الغضاضة و اللهو ما نضا

و استرد الزمان منی ما کان اقرضا

و رمانی بشیب رأسی ظلما و اغرضا

و استحال الطبیب لی من سقامی فأمرضا

و محب عهدته صار بالشیب مبغضا

کان یرضی و لم یدع شیب رأسی له رضی

قال لی مفصحا و ما کان الا معرضا

این شرخ الشباب قلت خباء تقوضا

أو منام وافی الصباح إلینا و قد مضی

و لی و هی قطعة مفردة
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صد عنی کارها قربی و قد کان حبیبا

و رأی فی الفاحم الجعد من الرأس مشیبا

کشهاب غابت الشهب و یأبی أن یغیبا

أو کنار تخمد النار و یزداد لهیبا

کنت عریانا بلا عیب فأهدی لی العیوبا

قلت ما أذنبت بالشیب إلیکم فأتوبا

هو داء حل جسمی لم أجد منه طبیبا

لم تجد ذنبا و لکنک لفقت ذنوبا

یحتمل البیت الخامس الذی أوله کنت عریانا بلا عیب

وجوها من التأویل:

أولها-ان یراد: أننی کنت بلا عیب فصار لی من الشیب نفسه عیب، لأن النساء یعبن به و ینفرن عنه.

و ثانیها-ان یکون المراد: ان الشباب کان ساترا لعیوب کان فی مغفورة لی لأجله، فلما نزل الشیب اذیعت فی و بقیت علی.

و ثالثها-أنه لم یکن فی عیب فلما نزل الشیب تمحلت لی عیوب و علقت علی و نسبت الی، فان ذا الشیب ابدا معیب بین النساء متجرم علیه.

و لی و هی قطعة مفردة:

لا تطلبی منی الشباب فما عندی شباب و الشیب قد وفدا

این شبابی و قد انفت علی الستین سنا و جزتها عددا

فمن بغی عندی البشاشة و اللهو

و لی و هی قطعة مفردة:
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لا تطلبی منی الشباب فما عندی شباب و الشیب قد وفدا

این شبابی و قد انفت علی الستین سنا و جزتها عددا

فمن بغی عندی البشاشة و اللهو

و لی و هی قطعة مفردة:

صدت و ما کان الذی صدها الا طلوع الشعر الأشهب

زار و کم من زائر للفتی حل بوادیه و لم یطلب

رکبته کرها و من ذا الذی أرکبه الدهر فلم یرکب

کأنه نار لباغی القری أضرمها القوم علی مرقب

أو کوکب لاح علی أفقه أو بارق یلمع فی غیهب

لحمی و قد أصبحت جارا له زادی و دمعی وحده مشربی

و اننی فیه و من اجله معاقب القلب و لم أذنب

و لیس لی حظ و ان کنت من أهل الهوی فی قنص الربرب

و ما رأینا قبله زائرا جاء إلینا ثم لم یذهب

معنی البیت الذی أوله لحمی و قد أصبحت جارا له

ان صاحب الشیب إذا کان علی الأکثر ینقص لحمه و یهزل جسمه و یعترق الشیب أعضاءه، فکان ذا الشیب یتزود لحمه فهو یفنی علی الأیام.

و یحتمل وجها آخر، و هو: ان لذی الشیب حسرة علی شبابه و حزنا علی حلول مشیبة، فیعض کفه و أنامله کما یفعل المغیظ المهموم، و جعل ذلک الغیظ تزودا و اقتیاتا علی سبیل المجاز.

و البیت الأخیر معناه: ان من شأن کل زائر لغیره أن یجوز انصرافه عنه و مفارقته له و ذلک المزور حی باق، الا الشیب فإنه إذا زار لم یذهب الا بذهاب الحیاة و فقدها.
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و لی و هی قطعة مفردة:

لا تسألنی عن المشیب فمذ جلل رأسی کرها جفانی الغرام

لیس للهو و الصبابة و اللذات فی أربع المشیب مقام

ما جنی الشیب فی المفارق الا عنت الغانیات و الأیام

هو نقص عند الحسان کما ان شبابا مکان شیب تمام

و سقام و ما استوت لک فی نیل أمانیک صحة و سقام

و متی رمت عرجة عنه قالت لی التجاریب رمت ما لا یرام

و لی و هی قطعة مفردة:

تقول لی و مآقیها مطفحة من ذا ابان علی صبغ الدجی قبسا

من ذا الذی غل من فودیک لونهما و سل حسنک فی ما سل أو خلسا

ما لی أراک و نور البدر منکسف فی وجنتیک و خط فیهما طمسا

کأنما أنت ربع طل ساکنه و منزل عطل من اهله درسا

ما ضر شیئا و قد وافی بمنظرة تقذی النواظر لو أبطأ أو احتبسا

أما علمت بأنا معشر جزع نقلی الصباح و نهوی دونه الغلسا

فقلت ما کنت من شیء یصیب به ربی و ان ساء منی القلب محترسا

و ما الشبیبة الا لبسة نزعت بدلت منها فلا تستنکری اللبسا

و فی کل الذی تهوین من جلد فما أبالی أقام الشیب أم جلسا

لا تطلبی اللهو منی و المشیب علی رأسی فان قعود اللهو قد شمسا

و لا ترومی الذی عودت من ملق و کل ما لان قبلی الغداة قسا
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و لی من قطعة مفردة:

قلت لمسود له شعره هل لک فی المبیض من شعری

خذه و ان لم ترضه صاحبا مع الذی بقی من عمری

فقال لی یا بعد ما بیننا و نازح أمرک من أمری

عمرت ستین و نیفها و نیفت سنی علی عشر

لیس لداء بک من حیلة فاجرع ملاء اکؤس الصبر

ان قیل: کیف تسمح نفس صاحب الشیب بأن یسأل فی نقله عنه مع سلب ما بقی من عمره و انما یکره الشیب لأنه نذیر الموت و بشیر بمفارقة الحیاة؟ فالجواب: ان أحد ما یکره له الشیب ما ذکرنی السؤال و الأکثر الأظهر فی سبب کراهیة المشیب نفور الغوانی منه و صدودهن عنه و تعییرهن به، و ان صاحبه فاقد اللذات ضعیف الشهوات متکدر الحیاة، و من کان بهذه الصفة تمنی أن یفارقه الشیب بمفارقة الحیاة لیستریح من أدوائه التی لا علاج منها و لا دواء لها.

و لی و هی قطعة مفردة:

لوت وجهها عن شیب رأسی و انما لوت عن بیاض زاهر لونه غضا

و لو أنصفت ما أعرضت عن شبیهها و لا أبدلته من محبته بغضا

نفور الإنسان لا یکون عما یماثله و یجانسه بل عما یضاده و یخالفه، و البیض من النساء یوافق لونهن لون المشیب، فکیف نفرن عنه و بعدن منه مع المشاکلة لو لا انعکاس العادة فی الشیب.
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و لی من جملة قطعة مفردة:

و رابک منی قبل أن تتبینی بأن لیس لی أمر علیه مشیب

و عاقبتنی ظلما و کم من معاقب و لیس له عند الحسان ذنوب

و لیس عجیبا شیب رأسی و انما صدودک عن ذاک المشیب عجیب

هبیه نهارا بعد لیل و روضة تضاحک فیها النور و هی قطوب

و لا تطلبی شرخ الشباب و قد مضی فذلک شیء ما أراه یؤوب

أما وصف ما لم یظهر زهره و نوره من الروض بالقطوب فمن واقع التشبیه و غریبه، لأنه إذا شبه ما أزهر منه و نور بالضاحک جاز أن یسمی ما استمر علی اخضراره و اسوداده بأنه قاطب، لفقد النور المشبه بالضحک منه.

و لی و هی قطعة مفردة:

تلوم و قد لاحت طوالع شیبتی و ما کنت منها قبل ذاک مفندا

فحسبک من لومی و الا فبعضه فما أبیض إلا بعض ما کان اسودا

و لا تلزمینی الیوم عیبا بصبغة ستکسینها اما بقیت لها غدا

و لو خلدت لی حالة مع تولع اللیالی بأحوالی لکنت المخلدا

و لو لم أشب أو تنتقصنی مدة لکنت علی الأیام نسرا و فرقدا

و ان المشیب فدیة من حفیرة أبیت بها صفرا من الناس مفردا

أوسد بالصفاح لا من کرامة و انی غنی وسطها ان اوسدا

فلا تنفری یا نفس یوما من فما أنت إلا فی طریق إلی الردی

البیت الثانی لطیف المعنی، لأن من لام و فند و عنف علی شیب لا صنع للشائب
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فی نزوله و لا حیلة له فی دفع حلوله یجب أن یستوقف عن لومة ان أنصف، فان أبی الا الظلم فلا أقل من أن یقتصر علی بعض اللوام و لا ینتهی إلی غایته، لأن الشعر الذی عنف ببیاضه انما أبیض بعضه و لم یسر ذلک الی کله، فسبب اللوم إذا لم ینته إلی الغایة فاللوم لا یجب أن ینتهی إلیها.

و لی و هی قطعة مفردة:

تضاحکت لما رأیت المشیب و لم أر فی ذاک ما یضحک

و ما زال دفع مشیب العذار لا یستطاع و لا یملک

و قال لی الدهر لما بقیت اما المشیب أو المهلک

فقولی و أنت تعیبیننی لأی طریقهما اسلک

اللطف ما هون به نزول الشیب، و أقواه شبهة انه فداء المنیة و بدل من الهلکة و قد تقدم فی شعری نظائر لذلک کثیرة من استقرأها وجدها.

و لی من جملة قطعة مفردة:

یا اسم ان صبابتی بک لو أویت لها طویله

و أخذتنی بذنوب شیب لم تکن لی فیه حیله

نزلت شواتی خطة منه احاذرها نزیله

و قضی الشباب و لیته لما قضی لم یقض غیلة

کان الشباب وسیلتی فالآن ما لی من وسیلة
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و لی و هی قطعة مفردة:

تقاسم اللیل و الإصباح بینهما عمری فمن حاصد طورا و مزدرعی

اعطی نهاری و لیلی شبه صبغهما فنسج أیدی الدجی ثم الضحی خلعی

للیل سودی و للصبح المنیر إذا أجلاه شیبی فلومی فیه أو قدعی

فنوبة اللیل قد ولت کما نزلت فأصبح من هذا المشیب معی

هذه الأبیات متضمنة لمعنی غریب، لأن هذا القسم و التوزیع علی اللیل و النهار من الشیب و الشباب شبههما و نظیرهما ما وجدته الی الان علی هذا الترتیب فی شیء من الشعر المأثور.

و لی و هی قطعة مفردة:

إن عاقب الشیب السواد بمفرقی فاللیل یتلوه الصباح الواضح

من اخطأته و قد رمت قوس الردی یبیض منه مفارق و مسانح

لو کان للیل البهیم فضیلة لم تدن منه مقابس و مصابح

البیض للعینین وجه ضاحک و السود للعینین وجه کالح

و أشد من جدع الجیاد إذا جرت جریا و اصبرهن نهد فارح

و البزل تغتال الطریق سلیمة و علی الطریق من البکار طلائح

قد جمعت هذه الأبیات من الاعتذار للشیب و التسلیة عنه من غریب بدیع غیر مبتذل و بین معروف معهود، کأنه لحسن موقعه و عذوبة لفظه غیر معروف و لا معهود و التأمل لذلک حکم عدل فیه. فمعنی البیت الثالث هو الذی لیس بمطروق.

و أدل دلیل علی أن السواد البهیم لیس بفضیلة للاستضاءة فیه بالمقابس و المصابیح و هذا تعلل و تمحل و ان کان من ملیح ما تمحل، لأن اللیل لا تتم الأغراض فیه الا

ص:273





بالمصابیح لیهتدی بها فی سواده و الا فالأوطار فیه غیر مبلوغة، و لیس هذا فی سواد الشباب و بیاض الشیب، و من ذم بیاض الشعر لم یذممه لأنه فضل البیاض علی السواد علی کل حال، فینتقض علیه ذلک بمصابیح اللیل. و انما ذمه لأن الأوطار التی تنال بالشباب المحمودة کلها تفقد معه، فکان المذموم هو فقد سواد تدرک به الأغراض و تنال معه الأوطار دون ما لیس هذه صفته. و هذا التحقیق مطرح فی الشعر، و یکفی الشاعر إذا عیب ببیاض شعره و فضل سواده علی بیاضه أن یعتذر فی ذلک بما ذکرناه فی البیت.

فأما البیت الرابع فمعناه أیضا کالبدیع الغریب، و یشبهه ما مضی من قولی تضاحک فیها النور و هی قطوب

فان القطوب کالکلوح.

و لی و هی قطعة مفردة:

تصدین عنی للمشیب کأننی صرفت شبابی أو دعوت مشیبی

و کیف سلوی عن حبیب إذا مضی فلا متعة لی بعده بحبیب

کأنی ربع بعده غیر آهل و واد جفاه القطر غیر خصیب

فلا تندبی عندی الشباب فإنما بکائی علیه وحده و نحیبی

و لی و هی قطعة مفردة:

أمن بعد ستین جاوزتها تعجب أسماء من شیبتی

و أعجب من ذاک لو ما کبرت و لم ینزل الشیب فی لمتی

فان کنت تأبین شیب العذار

فلا تغضبی من صنیع الزمان فما لک شیء سوی الغضبة

معنی قولی فما لک شیء سوی الغضبة

ان الغضب لا یفید شیئا و لا تحصلین فیه الا علی مجرد الغضب من غیر فائدة.
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أمن بعد ستین جاوزتها تعجب أسماء من شیبتی

و أعجب من ذاک لو ما کبرت و لم ینزل الشیب فی لمتی

فان کنت تأبین شیب العذار

فلا تغضبی من صنیع الزمان فما لک شیء سوی الغضبة

معنی قولی فما لک شیء سوی الغضبة

ان الغضب لا یفید شیئا و لا تحصلین فیه الا علی مجرد الغضب من غیر فائدة.

فأما قولی فشیبی أصلح من میتتی

فقد تقدمت نظائره.

و لی و هی قطعة مفردة:

جزعت امامة من مشیب الرأس إذ سفهت امامه

و تنکرت بعد الصدود و قد ألم بنا لمامه

و استعبرت لما رأت فی لمتی منه ابتسامه

و رأت علی ظلم المفارق من توضحه علامة

مثل الثغامة لونها لکنها غیر الثغامه

و تظلمت منه علی ان لیس تنفعها الظلامة

و لقد أقول لها و کم من قائل أمن الملامة

لا تنکری بدد المشیب فإنه ثمر السلامة

من بلیغ القول و مختصره وصف الشباب بأنه ثمر السلامة و هذا انتهاء ما خرج وصف المشیب من نظمی الی سلخ ذی الحجة من سنة احدی و عشرین و أربعمائة، و ان تراخی الأجل و ترامی المهل و اتفق فما یخرج من الشعر شیء من وصف الشیب ضممناه الی ما تقدم. و اللّه ولی التوفیق فی کل قول و عمل و هو حسبنا و نعم الوکیل، و صلی اللّه علی سیدنا محمد و آله و صحبه أجمعین.
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57- مسألة فی معجزات الأنبیاء علیهم السلام


اشارة
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم


بعض عقائد أسلاف المجبرة و المشبهة

مسألة:

من کلام قاضی القضاة عبد الجبارین أحمد فی أن المجبرة و المشبهة أن یمکنهم الاستدلال علی النبوة.

قد اخترت فی وقتنا هذا علی التزام أشیاء کان سلفهم یمتنعون من التزامها، و أطلقوا ألفاظا کانوا یأبون إطلاقها. بل صار ما کان مشایخنا یرومون إلزامهم إیاه أول ما یفتون به، و استغنوا عن الکلام فی البدل و عن کثیر من العبارات التی کانوا یحایلون بها (1)و ان کان لا محصول لها.

و مروا علی جواز تکلیف العاجز ما عجز عنه، و مطالبة الأعمی بالتمییز بین الألوان، و الزمن بصعود الأجبال (2)، و تعذیب الأسود [علی سواده] (3). و الزمن
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1- 1) أی یحولون بتلکم الکلم عن معرفة الحقیقة. 

2- 2) الزمن: من اصابته الزمانة، و هی العاهة، أو عدم بعض الأعضاء، أو تعطیل القوی. 

3- 3) زیادة منا لإکمال الجملة. 




علی زمانته، تکلف الممنوع صعود السماء، و المشی علی الماء، و رد الفائت و احیاء المیت، و الجمع بین المتضادین (1)، و جعل المحدث و القدیم محدثا و تعذیبه إذ هو لم یفعل ذلک.

و أجازوا فی العقل أن یرسل اللّه تعالی الی عباده رسلا یدعون الی عبادة غیر اللّه و الکفر، و أن یحسن ذلک منه و من الفاعل له عند أمره (2)، و أن یرد القیامة اثنان فیعذب أحدهما لأنه وحد اللّه و یعذب الأخر لأنه ألحد.

و أنکروا ألا یکون للحسن و القبیح فی العقل حقیقة أصلا.

و بلغنی أن فیهم من التزم أنه لیس فی أفعال اللّه تعالی ما هو حسن، لأنهم لما عقلوا قبح القبیح بنهی اللّه عنه-و اللّه تعالی لیس بمنهی لم یصح منه شیء- لزوال علة القبیح من أفعاله.

قیل لهم: فکذلک فقولوا انه لیس فی أفعاله حسن، إذ علة الحسن فینا، و هی الأمر زائلة (3)عن أفعاله.

و اتصل بنا أنهم مروا علی ذلک فخالفوا نص القرآن و الإجماع، و خرجوا عن سائر الأدیان، و لم یحجموا عن شیء، و ان ظهر أمره الا لخوف عاجل ضرره، و ألا یقبل العامة منهم، و ألا یعادیهم (4)السلطان علیه من جواز ظهور العجز علی تکذیب (5)المدعی للنبوة. فأما من یدعی الإلهیة لنفسه فقد أجازوا ذلک.

و سئلت أن أصرف طرفا من العنایة إلی شرح هذا الفصل، و أن أذکر من
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1- 1) فی الأصل «بین المتضادان» . 

2- 2) فی الأصل «عند أمرد» . 

3- 3) کذا فی النسخة. 

4- 4) فی الأصل «تعادهم» . 

5- 5) فی الأصل «علی الکذب» . 




ذلک طرفا مما أرتئیه (1)علی أقصی ما فی مللهم إن شاء اللّه، و به القوة.

[وجه عدم إظهار المعجزات علی أیدی غیر الأنبیاء] یقال لهم: إذا أجزتم أن یصد اللّه تعالی العباد عن الدین و یستفسد المکلفین و یخلق الضلال فی قلوبهم و الجحد فی ألسنتهم، فلم لا یجوز أن تظهر المعجزات علی المقتولین لیغتر بذلک المکلفون فیصدقوهم فیما هم فیه کاذبون؟ فان قالوا: لا یجوز، لأن المعجز لنفسه أو لکونه معجزا دال علی صدق الصادق و نبوة النبی، فلیس یجوز أن ینقلب عما هو علیه، و الا یخرج (2)من أن یکون دلیلا علی أن فاعله قادر.

قیل لهم: و لم زعمتم ذلک، و ما وجه دلالة المعجز علی صدق من ظهر علیه و من أی وجه أشبه ما ذکرتموه؟ فان قالوا: بینوا أنتم وجه دلالة ما ذکرناه علی ما زعمتم أنه دلیل علیه.

بینا وجه ذلک و أوضحناه و نهجنا طریقه، ثم عدنا إلی المطالبة بوجه دلالة ما سألناهم عنه علی المسامحة دون المضایقة.

فإن قالوا: لأنا رأینا دعاء کل منکذب فی ذلک یسمع و العلم عند مسألته لا یقع فعلمنا أن من ظهر علی یدیه لا بد من أن یکون مباینا لغیره من المتخرصین، إذ لو کان کهم لوجب أن تقع عند کل داع و مسألة کل سائل.

یقال لهم: ما أنکرتم أن یکون الغرض فی وقوعه دعوی بعضهم دون بعض هو الاستفساد و التلبیس و لظنوا ما قلتم انکم عملتموهم، فصح أن یکون غوایة
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1- 1) فی الأصل «طرقا مای ارتاه» . 

2- 2) فی الأصل «و الا ان یخرج» . 




و تلبیسا. و لو ظهر علی یدی کل کاذب و صح لکل مدع لجرت العادة به، و لا یتم الغرض.

[لا یجوز کذب الرسول فی اخباره] استدلال آخر:

ان قالوا: لو جاز أن یظهر المعجز علی یدی الکذابین لم یجز أن یظهر علی [یدی] (1)أحد من الصادقین، و لوجب أن یکون من ظهر علیه کاذبا فی جمیع ما یخبر به. کما أنه لما دل عندنا و عندکم علی صدق الأنبیاء لم یجز أن یقع منهم کذب، و فی علمنا یصد من ظهر علی یدیه فی کثیر مما یخبر به، دلیل علی أن المعجز دلیل الصدق لا الکذب.

یقال لهم: ان لم تمسکتم أن یکون دلالة علی کذب الکاذب و انما سمیناکم تلبیسا (2)و اضلالا، و ما کان کذلک فلیس یجب أن یجری علی طریقة واحدة.

و إذا کان هذا الزامنا سقط ما تعلقتم به.

و أیضا: فإن العلم لیس هو تصدیق لمن ظهر علیه فی کل ما یخبر به، و انما هو تصدیق له فیما أخبر به من النبوة لنفسه و بحمله الرسالة عن ربه، و إذا کان کذلک ثبت أنه لم یظهر قط الا تصد لمن کذب فی هذا المعنی، فأما صدقه فی غیر ذلک فلا تعلق له بالمعجز.

و انما قلنا نحن أن الرسول علیه السلام لا یجوز أن یکذب فی شیء من أخباره لأن فی کونه فی غیر ما أداه عن اللّه تعالی [یکون] (3)اتهاما له و تنفرا عنه، و لیس
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1- 1) زیادة منا لإتمام الکلام. 

2- 2) کذا فی النسخة. 

3- 3) الزیادة منا و العبارة غیر مستقیمة. 




یجوز أن یرسل اللّه تعالی من یکون کذلک، کما لا یجوز أن یفعل شیء من ضروب الاستفساد. و هذه طریقته المستمرة علی أصولکم، فالمطابقة بحالها.

فان قالوا: لیس یخلو المعجز من أن یکون دلیلا علی الصدق و الکذب، فان کان دلیلا علی الصدق فهو ما قلنا، و ان کان دلیلا علی الکذب لزم فیه ما ألزمنا.

قیل لهم: ما أنکرتم ألا یکون دلیلا علی أحدهما و أن یکون الغرض فیه هو التبیین علی ما بینا فهل من فضل. و ما أنکرتم من أن یکون تصدیقا لکاذب مخصوص و هو المدعی للنبوة فلا یوجد الا کذلک، فهل من شیء تدفعون به ما طولبتم (1)به، و لن تجدوا ذلک أبدا.

[استحالة القبیح علی القدیم تعالی] دلیل آخر لهم:

ان قالوا: ان المعجز تصدیق لم نظهر علیه، فکما لا یجوز أن یصدق اللّه تعالی أحدا-بأن یخبر بأنه صادق و هو کاذب-فکذلک لا یجوز أن یصدق لما یجری مجری القول من الفعل.

یقال للنجاریة منهم: المسألة علیکم فی البابین واحدة، فلم لا یجوز ذلک.

و یقال للکلابیة: نحن قلوبکم ذلک، فبم تتفضلون.

فان قالوا: قد ثبت أن اللّه تعالی صادق لنفسه أو أن الصدق من صفات ذاته، فلیس یجوز علیه الکذب فی شیء من أخباره، کما انه إذا کان عالما لنفسه لم یجز أن یجهل شیئا من معلوماته.

قیل لهم: هاهنا سلمنا لکم هذا الذی لا سبیل لکم الیه، و سنبین لکم بطلان
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1- 1) فی الأصل «ما طولتم» . 




دعواکم له فیما بعد، و لکن کیف بناء ما سلمناکم عنه علی ما سلمناه لکم، و ذلک أن الکذب ثم یمتنع وقوعه من القدیم تعالی لقبحه، فلا یجوز أن یقع منه ما ضاهاه فی القبح. و انما استحال علیه لأنه موصوف بضده لنفسه.

و لیس هذا المعنی موجودا فیما سألناکم عنه، لأن المعجز فعل من أفعال اللّه تعالی، فما الجامع بینهما. فلا یجدون شیئا.

[عدم جواز إضلال اللّه تعالی عن الدین] دلیل آخر لهم:

ان قالوا: لو جاز أن یظهر اللّه المعجز علی [أیدی] (1)الکذابین لکان لا سبیل لنا علی الفصل بین الصادق [و الکاذب] (2)و النبی و المتنبی من جهة الدلیل، و لکان القدیم تعالی غیر موصوف بالقدرة، علی أن یدلنا علی الفصل بینهما. و هذا تعجیز له، و قد دلیل الدلیل علی أن القدرة من صفات ذاته، فما أدی (3)الی خلاف ما دل الدلیل علیه فهو باطل.

قل لهم: فقولکم أداکم الیه، و ذلک أن کذب الکاذب إذا کان لا یخرج القدیم من أن یکون قادرا علی ما کان قادرا علیه و لم یکن قبح الفعل یؤمننا من وقوعه منه تعالی علی قولکم، فما أنکرتم من أنه لا سبیل لنا و لا للقدیم تعالی الی الفصل بین الصادق من جهة الدلیل لا ترون أن من خالفکم فی إجازة الضلال عن الدین علی اللّه تعالی لقبح ذلک. کیف یمکنه أن یستدل بظهور المعجز علی صدق من ظهر علیه و أنکم مختصون بتعذر ذلک علیکم علی أصولکم. فهذا القول بمقتضی أصولکم
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1- 1) الزیادة منا لتکمیل الکلام. 

2- 2) الزیادة منا لتکمیل الکلام. 

3- 3) فی الأصل «فما أدری» . 




وقوع علی مذاهبکم، فان کان قولکم صحیحا فهو صحیح فلا تأبوه (1)، و ان کان باطلا فقولکم الذی أدی الیه باطل.

أ رأیتم ان لو جعلنا ابتداء السؤال عن هذه فقلنا لکم: لو جاز أن یضل اللّه عن الدین یفعل غیر ذلک من ضروب القبیح فما الدلیل علی أنه موصوف بالقدرة علی الفصل (2)بین الصادق و الکاذب من جهة الدلیل. فما کان یکون جوابکم عن هذا؟ فان قالوا: إذا ثبت أن القدرة من صفات ذاته، و کان هذا وجها یمکن الفصل فیه و طریقا یمکن سلوکه و یطرق منه الی الفرق بین النبی و المتنبی، وجب أن یکون القدیم موصوفا بالقدرة. علی أن یفرق لنا بینهما و لما کان ذلک تعجیزا.

قیل لهم: و لم زعمتم أن هذا وجه یمکن الفصل منه علی تلک الأصول. و ما الفرق (3)بینکم و بین من قال: انه لو کانت العقول لا تدل علی أن القبیح لا یجوز علی اللّه تعالی و ان الإضلال عن الدین مانع منه (4)جائز فی حکمه. لکان العقل مقتضیا أنه لا سبیل الی الفصل بین الصادق و الکاذب من جهة الدلیل، و کان ذلک فی قسم المحال الذی لا تصح القدر علیه و لا العجز عنه.

[تقسیم خاطئ فی المعلومات] ثم یقال لهم: لیس فی المعلومات ما لا یصح أن یعلم من وجه و یصح أن یعلم من غیره.

و لا یجب أن یقال: ان القدیم لو لم یکن موصوفا بالقدرة-علی أن تعلمناه
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1- 1) فی الأصل «فلا یأتوه» . 

2- 2) فی الأصل «علی الفعل» . 

3- 3) فی الأصل «و أما الفرق» . 

4- 4) کذا فی النسخة. 




من ذلک الوجه-لاقتضی ذلک تعجیزه و إخراجه عن منعه هو علیها لنفسه. و هذا کالعلم بما کان و یکون و سائر ما یجری به مجری العلم بالغیب، فإنه لا یصح أن فعله بالأدلة العقلیة.

و لا یوصف تعالی بالقدرة علی أن ینعت لنا دلیلا علی وجوده عقلیا و کونه أو یجعل الأجسام دلالة علیه کما یکون دلالة علی اللّه تعالی. و ان جاز أن یعلمنا ذلک عند الإدراک و الخبر المتواتر و یضطرنا الی وجود ذلک ابتداء.

و کذلک ما تنکرون أن یکون تعذر وقوع العلم لنا من جهة الدلیل بالفصل بین الصادق و الکاذب لا یوجب تعجیزه تعالی لإیصال (1)القدرة عنه عما یجوز القدرة علیه.

و یقال لهم: أ لیس ما جرت العادة به من نحو طلوع الشمس و غروبها و نحو ذلک، لا یصح أن یکون دلیلا علی نبوة أحد من الأنبیاء، و لا یوصف القدیم بالقدرة علی أن یجعل دلیلا علی صدق أحد منهم و هو علی ما هو علیه الان.

فإذا قالوا: بلی.

قیل لهم: فما أنکرتم ألا یکون فی العقل دلیل علی الفصل بین الصادق و الکاذب، و ان کان ذلک ممکنا من غیر جهة الدلیل العقلی.

فإن قالوا: ان ما جرت به العادة قد کان ممکنا أن یجعله دلیلا بأن لا تجری العادة به، فیکون حدوثه علی ما یحدث علیه الان نقضا لعادة أخری، فیستدل به علی صدق من ظهر علیه.

قیل لهم: أ فحین جرت له العادة و ذلک هذا المعنی عنه (2)، أوجب ذلک خروج القدیم عن صفة قد کان علیها لنفسه أو حدث وصفه بالقدرة علی أن یجعله دلیلا،
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1- 1) کذا فی النسخة. 

2- 2) کذا، و العبارة غیر مفهومة عندی. 




و العجز انما یصح القدرة علیه.

قیل لهم: فکذلک ما کان فی الأصل مستحیلا أن یعلم بالأدلة العقلیة لم یجز أن یقال: انه یقدر علیه أو یعجز عنه، و یعاد علیهم ما ذکرناه من العلم بالکائنات الغائبات.

[نفی الإضلال لیس من التعجیز فی الفعل] ثم یقال لهم: بالفصل بینکم و بین من قال انه لو لم یجز أن یظهر اللّه المعجزات علی النبیین لم یکن القدیم تعالی موصوفا بالقدرة علی أن یضل الناس عن الدین هذا الضرب من الضلال و أن یلبس علیهم هذا النوع من التلبیس، و قد ثبت أن القدرة من صفات ذاته و التلبیس من صفات فعله. و هذا وجه یمکن أن یضل منه عن الدین، فلو لم یصح أن یفعله لکان ذلک تعجیزا له.

فان قالوا: لا یکون ذلک تعجیزا، لأنه قادر علی أن یضلهم بغیر هذا الضرب من الإضلال.

قلنا لهم: فقولوا أیضا بما ألزمناکموه و لا یکون یعجز اللّه تعالی، لأنه قادر أن یعلمهم الصادق من الکاذب من جهة الدلیل، بأن یضطرهم الی ذلک. و هذا هدم لهذا المذهب و قبض لألسنتهم عن الشغب.

فان قالوا: هو قادر علی ذلک لکن لا یفعله لئلا یخرج بفعله إیاه عن صفة (1)هو علیها لنفسه.

قیل لهم: ان خروج الشیء عن صفة هو علیها لنفسه لا یکون مقدورا، و ان کان مثل هذا یجوز أن یکون مقدورا فما أنکرتم أن یکون قد فعله، فخرج عن
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1- 1) فی الأصل «عن صبغة» . 




تلک الصفة. و هذا ما أردنا الزامکموه من أقبح الوجوه.

فان قیل: أ لستم تجیزون وقوع ما علم اللّه تعالی أنه لا یکون و ان کان مما لو کان لکان حسنا لم یمنع أن یعلموا أنه لا یقع، و ان وقوع مثله جائزا مما هو حسن، فما أنکرتم أن یکون وقوع هذا الضرب من الإضلال غیر جائز. و أن یصح أن یعلم أنه لا یقع و ان جاز وقوع غیره من الإضلال، و أن یکون المانع من هذین أن أحدهما مؤد إلی تجهیل اللّه و الأخر إلی تعجیزه. تعالی اللّه عن ذلک علوا کبیرا.

قیل لهم: انا لم نمتنع من اجازة کون ما علم اللّه أنه لا یکون، إذا أردنا بالجواز معنی الشک من حیث ذکرتم، لکن متی علمنا أن اللّه تعالی عالم بأن شیئا لا یکون فنحن عالمون بأنه لا یکون، لأنه لا یجوز أن نعلم أن عالما من العالمین قد علم کون شیء أو أنه مما لا یکون و نحن شاکون أو جاهلون بکونه أو أنه مما لا یکون، لأن العالم بأن العالم عالم لا بد من أن یکون عالما بأن معلومة علی ما علمه علیه. و لهذا نظائر من مدلول الدلیل و مخبر الحال [. .] (1).

و نحو ذلک مما سألتم عنه انما أمنا من وقوعه علمنا بأنه لا یقع، و سؤالکم مبنی علی ذلک و الا بطل و اضمحل.

و ما ألزمنا یکون فإنما ادعیتم أنه مؤد لکم الی القول بما لا تلزمونه من تعجیز اللّه تعالی، فأریناکم أنه ان کانت أقوالکم (2)صحیحة فإنه لا یؤدی الی ذلک بل یؤدی الی حال القدرة علی ما لا یصح أن یکون مقدورا، و ذکرنا له نظائر من خاص قولکم و مما نتفق فیه معکم مما یستحیل وصف القدیم تعالی بالقدرة علیه، و لم یوجب ذلک تعجیزا له و لا إخراجه عن صفات ذاتیة. و إذا کان هکذا فلیس بین
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1- 1) بیاض فی النسخة. 

2- 2) فی الأصل «أموالکم» . 




ما ألزمناکموه و بین ما سألتم عنه سبب.

[معنی الضلال و الهدی و الحسن و القبح] ثم یقال لهم: انا نسألکم عن ضلال فرضنا فی نفس المسألة أنه مما علم أنه لا نفع، کما سألتم عن هدی فرضتم فی نفس المسألة أنه لا یقع. و انما سألناکم عن ضلال موقوف علی الدلیل و فی جواز وقوعه.

و الشک فی کونه یتکلم معکم: فلیس یخلو من أن یکون مما یصح وصف القدیم تعالی بالقدرة علی إیجاده علی الوجه الذی سألناکم عنه أولا یصح ذلک بل یستحیل، فان کان مما یستحیل وصفه بالقدرة علیه فلیس یلزمکم إذا لم تصفوه بالقدرة علیه تعجیز اللّه تعالی، فلا تلزموا أنفسکم ذلک کما یلزمکم، و لا یلزمنا أیضا تعجیز اللّه تعالی متی لم نصفه بالقدرة علی ما یستحیل أن یکون مقدورا من الجمع بین المتضادات و سائر المحالات.

و ان کان مما یصح وصف القدیم بالقدرة علیه فما الذی آمن من وقوعه، فان الحال عندنا یختلف فی مقدورات القدیم و یتفق عندکم، و ذلک أن سنخ القبیح یؤمننا من وقوعه منه تعالی لأدلتنا المشهورة فی ذلک، و ما لیس بقبیح فلا سبیل لنا الی الامتناع من تجویزه. و لا یؤمنا من وقوعه الا الخبر الصدق إذا ورد بنفی وقوعه.

و جمیع مقدورات القدیم عندکم بمنزلة الحسن من مقدوراته عندنا، لأن قبح القبیح لا یعجز عن فعله، بل لا یصح منه شیء. و علی قولکم فلا أمان لکم من وقوع شیء من ذلک الا من جهة الخبر.

فإذا کنا انما نکلمکم فی الطریق التی منها یعلم صحة الخبر، فقد انسدت علیکم
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الطریق التی تؤمن من وقوع ما سألناکم عنه. و هذا کما تری یوجب علیکم الانسلاخ من جمیع الأدیان و الشرائع و الشک فی سائر الرسل صلوات اللّه علیهم. و لم یجدوا عن ذلک مذهبا الا بترک قولهم.

[وصف القدیم تعالی بما لا یوصف] ثم یقال لهم: أ یوصف القدیم تعالی بالقدرة علی ان یظهر المعجزات علی [أیدی] (1)الکذابین.

فان قالوا: لا یوصف بالقدرة علی ذلک.

قیل لهم: فهل یقتضی ذلک تعجیزه تعالی و خروجه عن صفة من صفات ذاته.

فان قالوا: لا.

قیل لهم: فلم تنفروا من شیء أحلتم وصفه بالقدرة علی وجه دون وجه، و ذلک أن کذب هذا الکافر هو الذی أحال وصف القدیم تعالی بالقدرة علی إظهار المعجز علی یده و لو صدق لم یستحل ذلک. فإذا جاز أن یوصف علی شیء و علی بعض الوجوه دون بعض، فلم لا یجوز أن یوصف بالقدرة علی الفصل بین الصادق و الکاذب من وجه دون وجه. و هذا الاضطرار دون الاکتساب.

و ان قالوا: ان القدیم تعالی موصوف علی إظهار المعجز علی [أیدی] (2)الکذابین.

قیل لهم: فما الذی یؤمن من فعله.

فان قالوا: لو فعله یخرج من أن یوصف بالقدرة علی الفصل بین الصادق
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1- 1) زیادة منا. 

2- 2) زیادة منا. 




و الکاذب من جهة الدلیل.

قیل لهم: فکأنه یقدر أن یخرج نفسه من أن یکون قادرا علی ما یصح وصفه بالقدرة علیه.

فان قالوا: نعم.

قیل لهم: فما یؤمنکم أن یفعل ذلک، فان خرج من أن یکون قادرا، لأن خروجه عن کونه قادرا لو کان أمرا مستحیلا لما صح أن یکون مقدورا لقادر، کما أنه لو جعل محدثا و المحدث قدیما لما کان مستحیلا، لم یصح أن یتعلق بقدرة قادرا (1).

فان قالوا: لا نقول بأنه لو فعل لخرج من أن یکون قادرا علی ما یصح وصفه بالقدرة علیه، لکن لو فعله لاستحال وصفه بالقدرة علی الفصل بین الصادق و الکاذب من طریق الدلیل.

قیل لهم: لا ضیر، فما تنکرون أن یفعله و ان استحال ذلک بعد فعله، فإن منزلة هذا یکون بمنزلة نفس الشیء أنه متی أوجده فصار موجودا باقیا استحال وصفه (2)بالقدرة علی إیجاده. و إذا کان هذا هکذا فما الذی یؤمنکم من وقوعه، فلا یجدون سعیا فضلا عن جهة.

[نقل کلام للشیخ المفید] و قد ألزمهم الشیخ أبو عبد اللّه فی أصل هذا الکلام، فقال: ما الفصل بینکم و بین من قال: و لو جاز أن یضل اللّه عن الدین لکنا لا نأمن أن یکون جمیع ما فعله
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1- 1) أی فی حال کونه قادرا. 

2- 2) فی الأصل «وصف» . 




ضلالا و لو لم یصل الی الفرق بین الضلال و الهدی، و لکان القدیم تعالی لا یوصف بالقدرة علی الفصل بین الضلال و الهدی.

فإن قال منهم قائل: ان ما یفعله القدیم تعالی و لم یتعلق لنا به أمر و لا نهی فلیس بضلال و لا هدی و ما أمر به و نهی عنه، فلیس الأمر و النهی دلیلین علی کونه هدی و ضلالا بل هما علة کونه کذلک. و لیس المعجز کذلک، لأنه انما یدل علی صدق الصادق و لیس هو ما به 1یکون الصادق صادقا، و إذا کان هکذا لم یکن هذا الإلزام نظیرا لما قلناه.

فان نقلتم الکلام الی أن الهدی و الضلال و الهدی لم یکن ضلالا و هدی إلا بالأمر و النهی. أخرجتم هذه المسألة إلی شیء آخر.

یقال لهم: أ لیس ما أمر اللّه تعالی من الاعتقادات و الاخبار عن المحرمات و ما فعله من ذلک فینا، لا یدل فعله له و أمره به علی أن معتقد الاعتقاد و مخبر الخبر علی ما هما به لا یمتنع أن یکون الاعتقاد جهلا و الخبر کذبا، و لا یکون فعله و أمره دلیلین علی أن مخبر الخبر الذی أمر بفعله و معتقد الاعتقاد الذی تولی فعله أو أمر به علی ما هو علیه، و لا یوصف بالقدرة علی أن یدل علی حق ذلک من باطله.

فإذا قالوا: بلی.

قیل لهم: و لم یخرج بهذا عندکم عن صفة هو علیها فی ذاته و لا أوجب صفة نقص له، فما أنکرتم أنه لا یمکن أن یجعل المعجز دلیلا علی صدق من ظهر علیه، و لا یوجب ذلک تعجیزا له و لا خروجه عن صفة من صفات ذاته. فقد بان صحة ما ألزمهم إیاه بطریق الکلام فیه.

فان قالوا: أنهم أیضا یقولون: انه لا سبیل الی ابتداء الاستدلال علی أن اللّه
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حکیم لا یفعل القبیح بأمره أو بفعله إیاه قبل الأدلة العقلیة التی هی تدل علی أن القبیح لا یجوز علیه، فکیف أنکرتم مثل هذا علینا؟ قیل له: بمثل ما قلنا طلبناک، و ذلک أنه لما کان ابتداء الاستدلال بذلک غیر ممکن أحلناه و قلنا: ان القدیم تعالی لا یجوز أن یوجب الاستدلال به، و لا أن یجعله دلیلا علی ما لا یمکن أن یستدل به علینا.

فان کنا قد بینا أن الاستدلال بالمعجز علی سیاق یحب أن یکون کذلک، فلا نقول: انه لو لم یکن الفصل به بین الصادق و الکاذب لأدی ذلک الی تعجیز اللّه تعالی، إذ المحال لا یصح القدرة علیه و لا العجز عنه، کما قلنا نحن فیما ذکرته عنا. فقد بان أنه لا متعلق لهم بشیء من الرسل علی وجه لا سبب. نعوذ باللّه من الحیرة فی الدین.

[معجزیة القرآن الکریم] فأما القرآن فإنه یعلم أنه کلام اللّه تعالی أو حکایة لکلامه أو إفهام لکلامه-علی ما یطلقه بعضهم-بخبر الرسول صلی اللّه علیه و آله. و ذلک أنه لا یمتنع أن یخلق اللّه تعالی القدرة علی نظمه و العلم بکیفیة تألیفه و وصفه علی الوجه الذی لکونه علیه یکون بلیغا فصیحا قدرا من الفصاحة و البلاغة لم تجر العادة بمثله فی بعض البشر، أما من جاء به أو فی ملک من الملائکة أو لجنی من الجن و نحو ذلک.

و إذا کان هذا سابقا فی قدرة اللّه تعالی و لم یکن قبح ذلک و کونه استفسادا مانعا من وقوعه من اللّه تعالی و کنا قد بینا أن العلم بصدق الرسول متعذر علی أصولهم. فلا طریق لهم الی العلم بأنه کلام اللّه تعالی عینا أو حکایة أو إفهاما.

فان قالوا: قد علمنا أنه لم یکن من کلام رسول اللّه صلی اللّه علیه و آله لعلمنا
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بمقدار کلامه علیه السلام فی الفصاحة و البلاغة، لما تأدی إلینا من خطبه و محاوراته فی المواضع التی کان یقصد فیها إلی إیراد فصیح الکلام و یتعمل لذلک و یجتهد فیه، فوجدنا ذلک اجمع ناقصا عن رتبة القرآن فی الفصاحة و البلاغة مقدارا لم تجر العادة بوقوع مثله بین کلام البشر، فأمننا ذلک من أن یکون من کلامه.

قیل لهم: ما أنکرتم من أن یکون القدیم تعالی هو الذی یقدره و یخلق فیه العلم بالفصاحة متی عزم و ان یحتر من 1علیه و یدعی الرسالة منه، و ینزع ذلک منه عند مخاطباته و خطبه تلبیسا و اضلالا و غرابة و استفسادا. و إذا کان هکذا فلم لا یکون من کلامه.

ثم لم لا یجوز أن یکون من کلام غیر البشر کالجن و الملائکة، فإنکم لا تقفون علی قدر فصاحة أولئک و بلاغتهم و بأی منظوم الکلام و منثوره لهم.

و یقال للنجاریة منهم: لم تدفعون أن یکون فی اخبار القرآن و ان کان کلام اللّه تعالی ما هو کذب و کان فیها ما هو صدق، لأن الکلام فعل من أفعاله. فکما لا یمتنع أن یکون فی أفعاله الجور و العدل و الحسن و القبیح لم یجز أن یکون فیها الکذب و الصدق و الباطل و الحق. فلا تجدون شیئا سوی ما تقدم و قد نقضناه.

[مناقشة الکلابیة فی کلام اللّه تعالی] و قد یتوهم الکلابیة أنها تعتصم من هذا الإلزام بقولها: انه تعالی صادق و الصدوق من صفات ذاته، فلیس یجوز أن یوصف بهذا للصدق. و یستدلون بأنه صادق بأن یقولوا: ان القرآن قد تضمن ما لا یشک فی أنه کالخبر عن اللیل و النهار و السماء و الأرض و نحو ذلک، فإذا حصل صادقا فی شیء لم یجز أن یکون کاذبا
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فی غیره، لأن الصدق من صفات ذاته.

فیقال لهم: أ لیس قد ثبت أنه صادق فی بعض ما یصح أن یکون صادقا عنه دون بعض، و لا یجوز أن یکون عالما ببعض ما یصح ان یکون عالما به و لا قادرا علی بعض ما یصح أن یکون قادرا علیه دون بعض.

فان قالوا: بلی.

قیل لهم: فما أنکرتم أن کان یکون کاذبا فی بعض ما یصح أن یکون صادقا عنه و ان لم یجب أن یکون جاهلا ببعض ما یصح أن یکون عالما به و لا قادرا علی بعض ما یصح أن یکون قادرا علیه.

فإذا قالوا: هو صادق فی جمیع ما یصح أن یکون صادقا عنه الا انه لم یحک ذلک لنا أو لم یفهمناه.

یقال لهم: خبرونا عن هذه الحکایة و الأفهام أ لیسا من صفات فعله و لا من صفات ذاته.

فإذا قالوا: بلی.

قیل لهم: أ هی فی نفسها کلام و اخبار.

فإن قالوا: لا.

قیل: فکیف تعلمون أن اللّه تعالی قد صدق فی شیء، و ما یعنی ذلک و ما سمعتم کلامه و انما تعلمون عقلا أنه لم یزل متکلما انتفی الخرس و السکوت عنه علی ما یدعون ذلک الخرس و السکوت قد ینتفیان بالکذب کما ینتفیان بالصدق و بغیر ذلک من ضروب الکلام. فلم قلتم انه صادق و لم تسمعوا کلاما صدقا و لا کذبا، و ما یدریکم لعله کاذب لنفسه أو الکذب من صفات ذاته.

فان قالوا: هذه الحکایة نفسها کلام.
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قیل لهم: و من المتکلم بها.

فان قالوا: القدیم تعالی.

قیل لهم: یجوز أن یوصف بأنه متکلم من وجهین: من صفات ذاته، و من صفات فعله.

فان قالوا: نعم.

قیل لهم: فما أنکرتم أن یکون صادقا من صفات ذاته کاذبا من صفات فعله.

فان قالوا: لو لزمنا هذا للزمکم ان یکون عالما لنفسه جاهلا بجهل محدث.

قیل لهم: لو قلنا ان أحدنا ان یکون عالما بعلم یفعله مع کونه عالما لنفسه للزمنا ما ألزمناکم، لکنا نجیز ذلک (1)و أنتم قد أجزتموه فی الکلام، فما الفصل؟ فان قالوا: ان المتکلم بهذه الحکایة غیر اللّه.

قیل لهم: فما أنکرتم ان ذلک الغیر هو الکاذب دون اللّه، فلم قلتم أن یکون القدیم صادقا لذاته یوجب أن یکون ذلک الغیر صادقا فی کلامه.

فإذا قالوا: لأنه حکایة لکلامه (2)بخبر الحاکی أو بأن سمعتم کلام اللّه، فان کنتم سمعتم کلام اللّه تعالی و لیس هو هذا، فأسمعونا إیاه و عرفونا این هو و ممن سمعتموه، و ان کنتم انما سمعتم کلام الحاکی و إضافته إیاه الی اللّه فلم زعمتم أن ذلک الحاکی قد صدق علی قوله ان هذا المسموع منه حکایة کلام اللّه. فلا یجدون فی ذلک شغبا.

ثم یقال لهم: ان الحکایة للکلام انما یکون بإیراد مثله أو بذکر معانیه،
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1- 1) فی الأصل «نخیر ذلک» . 

2- 2) هنا سقط و الکلام غیر مستقیم. 




و المحدث لا یکون مثل القدیم، فإذا هو المسموع (1)انما هو خبر عن کلام اللّه، فما أنکرتم أن یکون کذبا ممن وقع من قدیم أو محدث، و أن یکون کون القدیم تعالی صادقا لنفسه لا یمنع من أن یکون هذه کذبا.

فان قالوا: لیست بکلام أصلا.

قیل لهم: فقد زال الشغل عنها بها، لم زعمتم أن اللّه صادق أو قد صدق فی شیء من کلامه. و هذا مما لا حیلة لهم فیه تعالی.

ثم یقال لهم: کیف تعلمون أن الخبر عن السماء و الأرض و عما زعمتم أنه صدق لا شک فیه من اخبار القرآن خبرا عما تناوله اللفظ حتی قضیتم أنه صدق، و الصدق لا یکون صدقا حتی یکون خبرا حتی یعرف قصد المخبر به الی المخبر عنه، و الألغاز و التعمیة قد تعور (2)فی الکلام، و هما باب من التلبیس و الإضلال.

فلم لا یجوز أن تکون ألفاظ القرآن کلها خارجة عن تلک الوجوه، فلا یکون فیها شیء قصد به الخبر عما تتأوله اللفظ. و هذا أیضا لا حیلة لهم فیه.

ثم یقال لهم: خبرونا عن الرسول نفسه کیف یعلم أن القرآن کلام اللّه أو حکایة لکلامه، و لیس یأبی (3)أن یکون الملک قد ادعی إرساله به، إذ لا یأبی أن یکون قادرا علی أمثاله. و لیس یمکنه حجة من عقل، فمنع بها من اجازة التلبیس علی اللّه تعالی و التمکین من ذلک.

و عصمة الملائکة إنما یعلم سمعا، و تجویز خلقهم علی ما ورد السمع یعلم عقلا فکیف یعلم أنه رسول اللّه؟
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1- 1) لعل العبارة «فإذا هذا المسموع» . 

2- 2) کذا فی الأصل. 

3- 3) فی الأصل «و لیس باین» . 




بل کیف لا یجوز أن یکون اللّه هو الذی أمر بالتکذیب علیه، و مما ذا تعلمون أن مطیع اللّه مؤد لرسالته دون أن یکون متمردا علیه، و قد قلتم ان التلبیس یجوز علی اللّه. و هذا أیضا مما لا حیلة لهم فیه.

فان قالوا: الرسول یعلم صحة ما أخبر به الملک اضطرارا، و کذلک نحن نعلم أن الرسول إلینا صادق اضطرارا.

قیل لهم: أ فیصح أن یعلم ذلک استدلالا.

فان قالوا: نعم. طولبوا بالحجة و لیس الی ذلک طریق. فان قالوا: لا.

قیل لهم: قد صرتم الی ما کنتم تمتنعون منه من أنه لا یوصف القدیم بالقدرة علی أن یدل علی صدق الصادق.

و الفرق بین النبی و المتنبی من أصح الوجوه، و إذا صح (1)هذا فما أنکرتم أن یکون المنتظر فی هذا هو وقوع العلم الضروری بصدق الرسول، فأما العلم بوجوده و عدمه فیستبان.

فان قالوا: هو کذلک.

قیل لهم: فظهوره الان علی الکاذبین أجور ما یکون إذا کان لا معتبر به و ان یوجب اللّه علینا تصدیق من لا علم له.

فان مروا علی ذلک قیل لهم: فلیس لهم للرسل بمعجزة حجة، و انما یدعی علی ضمائر الناس أنهم یعلمون صدقه و یقولون: انا لا نعلم سیاق ذلک، و لا یمتنع أن یکون من المتنبی الذی یعارضه معجز یحتج به، و هو خال من ذلک لا یدلی بحجة.
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1- 1) فی الأصل «و انا صح» . 




و هذا خروج من جمیع الأدیان و الملل، و لا مذهب لکم عنه الا بترک مذهبکم.

و لیس لذکر الإجماع فی هذا مدخل، و لا یتعلق به من یفهم شیئا، لأن الإجماع إنما یعلم سمعا لقول الرسول، لو لا ذلک لم یکن إجماع المسلمین أولی بالصحة مما اجمع علیه غیرهم من طریق الرأی و دخول الشبهة.
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58- مسألة فی نکاح المتعة


اشارة
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم مسألة خرجت فی محرم سنة سبع و عشرین و أربعمائة، قال الشریف المرتضی رحمه اللّه:


دحض أدلة القائلین بفساد المتعة

استدل بعضهم علی [فساد]نکاح المتعة بأنه نکاح لا یصح دخول الطلاق فیه، فوجب الحکم بفساده قیاسا علی کل الأنکحة الفاسدة.

فیقال للمستدل بذلک: هذه طریقة قیاسیة، و قد دللنا فی مواضع من کتبنا علی أن القیاس فی أحکام الشریعة غیر صحیح. و إذا سلم استظهارا صحة القیاس جاز أن یقال لمن تعلق فی ذلک: دل علی صحة هذه العلة و ان الحکم فی الأصل متعلق بها.

فإذا قال: ما اعتاد الفقهاء المطالبة بذلک، و انما تقع الدلالة علی صحة علة الأصل عند المعارضة.

قلنا: ما امتنع محصل من أصحاب القیاس من المطالبة بصحة العلة فی الأصل،
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و انما لجئوا الی المناقضة إذا أمکنت و المعارضة، لأن بالمعارضة یخرج الکلام فی صحة العلة و بأی شیء تعلق حکم الأصل، و الا فلو طولب المحتج بالطریقة القیاسیة-بأن یدل علی صحة علته-لما قدر علی دفع ذلک.

فان استدل علی صحتها بالاطراد و الانعکاس. فلیس ذلک بحجة فی صحتها، و قد نص محصلو أصحاب القیاس علی أن الطرد و العکس لا یدل علی صحة العلة و انما یدل علی صحتها بیان تأثیرها فی الحکم الذی علقت. و هیهات أن یبین صاحب هذه الطریقة تأثیر إمکان الطلاق فی صحة العقد.

[جواز انفصال بعض الاحکام عن بعض] ثم یقال له: إمکان الطلاق حکم من أحکام النکاح، کما أن التوارث من الزوجین حکم من أحکامه. و لیس یجب إذا تعذر فی بعض الأنکحة بعض أحکام النکاح أن یحکم بفساد العقد. أ لا تری أن نکاح الذمیة عندکم صحیح و التوارث لا یثبت فیه، و هو حکم من أحکام النکاح، و لیس یجب أن یقضی بفساد هذا العقد من حیث تعذر فیه هذا الحکم المخصوص.

فلو استدل مستدل علی أن نکاح الذمیة فاسد، بأنه لا توارث فیه، و قاسه علی الأنکحة الفاسدة. أ لستم انما کنتم تفزعون الی مثل ما ذکرناه، من أنه غیر ممتنع أن یعرض فی بعض الأنکحة ما یمنع من حکم ثابت و فی غیره.

فإذا قلتم: المعنی الذی عرض فی نکاح الذمیة یمنع من التوارث معقول، و هو اختلاف الملة.

قلنا: أ لیس هذا المانع من التوارث-و هو من أحکام النکاح کالطلاق- لا یمنع من صحة هذا النکاح.
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و بعد، فالمانع من دخول الطلاق فی نکاح المتعة أیضا مفهوم، و هو أنه نکاح مؤجل إلی وقت بعینه. فلم یحتج الی طلاق، لأن انقضاء المدة فی ارتفاع هذا النکاح یجری مجری الطلاق. فالطلاق انما دخل فی النکاح المؤبد لأنه مستمر علی الأوقات، فیحتاج الی ما یقطع استمراره و یوجب الفرقة، و لیس کذلک المتعة.

فإن قالوا: لا نسلم أن التوارث حکم الأنکحة علی الإطلاق، بل هو نکاح منتفی الملة.

قلنا: و لا نسلم نحن أن إمکان الطلاق من حکم کل نکاح، بل هو من أحکام النکاح المؤبد.

[العلل غیر مطردة لکی یقاس علیها] ثم یقال له: ما أنکرت أن یکون المتعة من الأنکحة الفاسدة: ان الطلاق لا یدخلها و لا ما یقوم مقامه فی الفرقة، و لیس کذلک نکاح المتعة لأنه لا یدخله الطلاق، فان فیه ما یقوم مقامه فی وقوع الفرقة و هو انقضاء المدة.

و بعد، فان موضع هذا القیاس فاسد، لأنه یقتضی فساد نوع من أنواع النکاح من حیث فیه شروط باقی أنواعه، و قد علمنا أن البیع بیع موجود حاضر و بیع علی جهة السلم، و لیس نجد شروط السلم فی بیع الموجود و لا شروط الموجود فی السلم، و لم یوجب ذلک فساد البیوع المختلفة. فکذلک الأنکحة المختلفة غیر ممتنع اختلاف شروطها و ان عم الجمیع الصحة.

علی أن هذه العلة لو کانت صحیحة لما اجتمعت (1)مع إباحة نکاح المتعة، و قد علمنا بلا خلاف أن نکاح المتعة کان فی صدر الإسلام مباحا، و انما ادعی قوم
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1- 1) فی الأصل «لما اجتمع» . 




أنه حظر بعد ذلک و نسخت إباحته، فکیف تجتمع علة الحظر مع الإباحة.

و إذا کانت علة حظر هذا النکاح أن الطلاق لا یدخل فیه و کونه مما لا یدخله الطلاق قد کان حاصلا مع الإباحة المتقدمة بلا خلاف، و ذلک دلیل واضح علی فساد هذه العلة.

و ما یفسد به هذا القیاس کثیر و فی هذا القدر کفایة.
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59- نقد النیسابوری فی تقسیمه للاعراض


اشارة

ص:307







ص:308





بسم اللّه الرّحمن الرّحیم مسألة:

قال رضی اللّه عنه:

تصفحت الأوراق التی عملها أبو رشید سعید بن محمد (1)فی ذکر أنواع الأعراض و أقسامها و فنون أحکامها، فوجدتها قد أخل بأیام (2)کان یحب أن یذکرها کما ذکر ما یجری مجراها، و أخل أیضا فی تقسیماته بأقسام و تمثیلاته بأشیاء لا بد من ذکرها.

و انی أشیر الی ذلک حتی تتکامل بما استدرکته و لما تقدمه جمیعا ما [لا بد منه] (3)فی هذا الباب بمشیئة اللّه تعالی و عونه و حسن معونته.
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1- 1) أبو رشید سعید بن محمد بن حسن بن حاتم النیسابوری، من کبار المعتزلة و أخذ عن القاضی عبد الجبار المعتزلی و انتهت إلیه الرئاسة بعده، و کانت له حلقة فی نیسابور ثم انتقل إلی الری و توفی بها نحو سنة 440(الاعلام للزرکلی 3-101) .

2- 2) کذا فی الأصل و لعل الصحیح «بأشیاء» . 

3- 3) العبارة منا و بیاض فی الأصل. 





أقسام الاعراض

الأعراض علی ضربین: [ما] (1)یوجب أن یختص به حالا، و الأخر لا یوجب حالا و ما یوجب حالا علی ضربین: ضرب یوجب حال الحی، و الضرب الأخر یوجب الحال لمحله.

فأما الذی یوجب حالا لحی فأنواع: الاعتقادات، و الإرادات، و الکراهات، و الظنون، و القدرة، و الحیاة، و الشهوة و أضدادها، و النظر.

و أما ما یوجب حالا لمحله فهو أنواع الأکوان. و أما ما لا یوجب لحی و لا لمحل فما عدا ما ذکرناه.

و ینقسم ما لا یوجب حالا لمحل و لا حمله الی ضربین: فضرب یوجب لمحله حکما، و ضرب لا یوجب ذلک، و الأول هو التألیف إذا کان التزاما و الاعتقادات، و الثانی-و هو ما لا یوجب حالا و لا حکما-هو: المدرکات من الألوان، و الطعوم، و الأریاح، و الحرارة، و البرودة، و الأصوات، و الآلام.

و الأعراض علی ضربین: ضرب یصح أن یتعلق بکل حی من قدیم و محدث و یوجب له حالا، و الضرب الأخر لا یصح أن یتعلق الا بالمحدث خاصة. و لیس فیها ما یختص بالقدیم تعالی، و لا یصح تعلق جنسه و لا نوعه بالمحدث.

فأما ما یتعلق بکل حی من قدیم أو محدث فالارادات و الکراهات و ما عداها من التعلقات، لا یصح إذا یوجب حالا الا للمحدث دون القدیم.

و الأعراض علی ضربین: ضرب لا یصح خلو الجواهر من نوعه، و ضرب یصح خلوها و تعریها من أجناسه و أنواعه.
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فالأول هو نوع الأکوان، لأن الجواهر لا یصح مع وجودها أن تعری من نوع الکون، لأن الجوهر مع تحیزه لا بد من اختصاصه بالجهة و لا یکون فیها ألا یکون.

و الضرب الثانی هو ما عدا نوع الأکوان، لأنه یصح أن تعری الجواهر من کل ما عدا الأکوان من المعانی.

الإعراض علی ضربین: ضرب یدل علی حدوث الأجسام و الجواهر، و الضرب الأخر لا یدل علی ذلک. فالضرب الأول هو الأکوان لأنها المختصة، فان الجواهر لا تخلو من نوعها. و الثانی ما عدا الأکوان، لأنه إذا جاز خلو الجواهر منها فلم تدل علی حدوثها و ان کانت هذه المعانی محدثة لتقدم الجوهر لها خالیة منها.

و الأعراض علی ضروب ثلاثة: ضرب لا یکون الا حسنا أو لا قبح فیه، و الضرب الأول العلوم و النظر عند أبی هاشم، فإنه یذهب الی أن العلم و النظر لا یکونان الا حسنین، و عند أبی علی أنه قد یجوز أن یکونا قبیحین، بأن یکونا مفسدة.

و الضرب الثانی: الجهل، و الظلم، و الکذب، و ارادة القبیح، و کراهة الحسن، و الأمر بالقبیح و النهی عن الحسن، و تکلیف ما لا یطاق. و هذا الضرب کثیر و انما ذکرنا الأصول.

و هذا الضرب علی ضربین: أحدهما لا یمکن علی حال من الأحوال ألا یکون قبیحا، و الثانی یمکن علی بعض الوجوه ألا یکون قبیحا.

فمثال الأول الجهل المتعلق باللّه تعالی، کاعتقاد أنه جسم أو محدث. و من مسلة (1)ما یعلق بالجهل بما لا یجوز تغیر حاله و خروجه علی صفته، کاعتقاد أن
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السواد متحیز و ان الجوهر له ضد غیره من الأجناس.

و یجوز أن یلحق بهذا الضرب ارادة الجهل الذی ذکرناه أولا و الأمر به، لأنه کما لا یجوز تغیر المراد عن قبحه لا یجوز قبح الإرادة المتعلقة به.

و مثال الضرب الثانی-و هو ما لا یمکن علی بعض الوجوه ألا یکون قبیحا- الجهل المتعلق بما یجوز تغیر حاله و الظلم و الکذب و باقی القبائح التی عددناها.

و انما قلنا ان الجهل المتعلق بما یجوز أن لا یکون قبیحا و لا جهلا، لأنه إذا اعتقد أن زیدا فی الدار فی حالة مخصوصة و لم یکن فیها فی تلک الحال فاعتقاده جهل، الا أنه کان یمکن ألا یکون جهلا، بأن یکون زید فی الدار فی تلک الحال.

و الضرر الذی هو ظلم کان یمکن أن یکون عدلا، بأن یقع علی خلاف ذلک الوجه، و قد یکون أیضا من جنسه ما لیس بظلم. و کذلک الکذب فیه الوجهان اللذان ذکرناهما معا.

و أما الضرب الثالث فهو باقی الإعراض، لأن الحسن و القبح یمکن أن یدخل فی الجمیع علی البدل.

و ما یقبح من أعراض علی ضربین: أحدهما یختص بوجه قبح لا یکون لغیره و ان جاز أن یقبح للوجه الذی یعمه و یعم غیره. و الضرب الأخر إنما یقبح لوجه مشارکة فیه کل القبائح.

فمثال الأول الألم إذا کان کذبا و ارادة القبیح و کراهة الحسن، لأن الظلم وجه قبیح یختص به و لا یشارکه فی هذا الوجه سواه. و کذلک الکذب و ارادة القبیح و کراهة الحسن.

و انما قلنا انه یجوز مع هذا الاختصاص أن یشارک باقی القبائح فی وجه القبیح لأنه یجوز أن یعرض الظلم أو الکذب أو إرادة القبیح أو کراهة الحسن أن یکون
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مفسدة أو عبثا، فیقبح لذلک.

فأما مثال الضرب الثانی مما یقبح لوجه مشترک فهو سائر الأعراض، لأنه لا شیء منها الا و قد یجوز أن تعرض فیه المفسدة أو یکون عبثا، فیقبح لذلک.

و اعلم انه لا یمکن أن تجتمع وجوه القبح کلها فی عرض واحد حتی یکون عبثا ظلما کذبا ارادة بقبیح کراهة لحسن مفسدة عبثا لنا فی هذه الوجه، و أکثر ما یجتمع فیه من وجوه القبح أن یکون العرض مثلا ظلما کذبا و یتفق أن یکون مفسدة و عبثا. و کذلک القول فی الکذب و ارادة القبیح و کراهة الحسن إذا اتفق فی کل کل واحد منها المفسدة و العیب، فاعلم ذلک.

[إخلال النیسابوری فی تقسیم الاعراض] فأما الذی أخل بذکره فی خلال تقسیمه، فإنه لما قسم الأعراض فی تماثل و اختلاف و تضاد ذکر فی قسمة التماثل الذی لا اختلاف فیه و لا تضاد التألیف و الحیاة و القیمة (1)و الألم، و أخل بذکر الحرارة و البرودة و الرطوب و الیبوسة. و هذه أجناس تجری مجری ما ذکره فی أنها متماثلة لا مختلف فیها و لا متضاد.

و لما ذکر قسم ما هو متماثل و متضاد و لا یدخله المختلف الذی لیس بمتضاد ذکر الألوان و الطعوم و الأریاح و أخل بذکر الأصوات، و هی عند أبی هاشم متماثلة و متضادة بغیر مختلف لیس بمتضاد.

فان اعتذر باعتذار هو أن الأصوات غیر متضادة، فقد کان یجب أن یذکرها فی باب المتماثل و المختلف مع الاعتمادات و الإرادات و الکراهات و الشهوة و البقاء و النظر، و لا هاهنا ذکرها و لا هناک. فان [کان] (2)متوقفا فی القطع بتضاد
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المختلف منها فقد کان یجب أن یذکر توقفه، و أنها مع التوقف اما أن تکون داخلة فی المختلف الذی لیس بمتضاد مع الاعتمادات و الإرادات و مع الذی هی مختلفة کالألوان و الأکوان، و هذا إخلال.

و لما ذکر أقسام الأعراض المتعلقات و کیفیات تعلقه ذا أخل بقسمة من ضروب تعلقها کان ینبغی أن یذکرها، و هی: ان المتعلقات علی ضربین: ضرب متعلق بغیر واحد تفصیلا من غیر تجاوز له کالاعتقادات و الظن و الإرادة و الکراهة و النظر، و الضرب الآخر یتعلق بما لا یتناهی کالشهوة و النفار و القدرة فیما یتعلق به من الأجناس أو الجنس الواحد فی المحال و الأوقات، لأنها انما یتعلق بالواحد من غیر تعدله (1)إذا کان الجنس و المحل و الوقت واحدا.

و أخل بقسمة أخری فی المتعلقات، لأنها علی ضربین: أحدهما متعلق بمتعلقه علی الجملة و التفصیل، و هو الاعتقادات أو الإرادات أو الکراهات. و الضرب الثانی لا یتعلق الا علی طریق سبیل التفصیل، و هو القدر و الشهوات و النفار.

و لما ذکر کیفیة تولد الأسباب المولدة و علی النظر و الاعتماد و الکون أخل بقسمة فی هذه المولدات کان یجب ذکرها، و هی أن یقال: ان الأسباب المولودة علی ضربین: ضرب تولد فی الثانی، و الضرب الأخر تولد فی حاله. فمثال الأول النظر و الاعتماد، و مثال الثانی الأکوان.

و لما ذکر قسمة ما یدرک من الأعراض و أن فیها ما یکفی فی إدراکه محل الحیاة و فیها ما یحتاج إلی بنیة زائدة، أخل لما ذکر أقسام ما لا یکفی فی إدراکه محل الحیاة بالاراییح، فإنه ذکر الألوان و الطعوم و ترک ذکر الأراییح.

و أخل أیضا بقسمة فی کیفیة إدراک هذه المدرکات واجب ذکرها هی: ان هذه
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الأعراض المدرکات علی ضروب: منها ما یدرک بمحله، و منها ما یدرک فی محله و منها ما یدرک محله من غیر إدراک محله و لا انتقاله إلی حاسة الإدراک. فالأول هو الألم، و الثانی هو اللون و الحرارة و البرودة و الأصوات و الطعوم و الأراییح، و الثالث هو الألوان.
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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم (1)


1- صیغة البیع

مسألة خرجت فی محرم سنة سبع و عشرین و أربعمائة، قال الشریف المرتضی رحمه اللّه:

عد الشافعی أن رجلا إذا قال لغیره «بعنی کذا» فقال «بعتک» کان ذلک إیجابا و قبولا و انعقد البیع، و قال فی النکاح بمثل ذلک. و یحتاج عنده فی البیع إذا کان «بعتک» أن یقول «اشتریت» حتی یکون قبولا صحیحا.

و الذی یقوی فی نفسی أن النکاح کالبیع فی افتقاره الی صریح القبول، فإذا قال له «زوجنی» فقال له الولی «زوجتک» لا بد من أن یقول «قد قبلت هذا العقد» . و کذلک إذا قال له فی البیع «بعنی» فقال «قد بعتک» لا بد من أن یقول المبتاع «قد اشتریت» حتی یکون قبولا.

و الدلیل علی صحة ما ذهبنا الیه أن قوله «زوجنی» أو «بعنی» أمر و سؤال علی حسب الحال فی رتبة القائل و المقول له، فإذا قال له «بعتک» أو «زوجتک»
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لا بد له من قبول صریح، و لیس فی قوله «بعنی» أو «زوجنی» ما ینبئ عن القبول، لأن الأمر لا یفهم منه ذلک. أ لا تری أنه لو قال له «أ تبیعنی» أو قال «أ تزوجنی» قال الأخر «بعتک» فإن أحدا لا یقول ان ذلک یغنی عن القبول، فکذلک إذا قال «بعنی» أو «زوجنی» .

فإن قیل: انما لم یغن «أ تبیعنی» عن القبول لأنه استفهام لا یدل علی إرادة الأمر للمأمور به، فقام مقام القبول دون الاستفهام.

قلنا: الأمر و ان دل علی الإرادة و لم یدل الاستفهام علیها فلیس بقبول صریح.

أ لا تری أنه لو قال مصرحا «أنا مرید للنکاح أو البیع» لم یکن ذلک قبولا، فإذا کان التصریح بکونه مریدا لا یغنی عن لفظ القبول فأجدر أن لا یغنی عن لفظ القبول الأمر الذی یدل علی الإرادة.

و انما ضاق الکلام علی أبی حنیفة فی هذه المسألة مع الشافعی، لأن الشافعی یحمل البیع علی النکاح و لم یختلفا فی النکاح. و نحن نسوی بین الأمرین فی أنه لا بد من قبول صریح فیهما، فلیس یتوجه کلام الشافعی علینا.

فان قال الناصر لأبی حنیفة: ان العادة بالسوم فی البیع جاریة، فإذا قال له «بعنی» فإنما هو مستام، فإذا قال «بعتک» یحتاج الی قبول مجدد. و لیس کذلک النکاح، لأن العادة لم تجر فیه بالمساومة بقوله «زوجنیها» عن أن یقول «تزوجت» .

قلنا: الخطبة فی النکاح کالسوم فی البیع، و قد جرت العادة بأن یخطب الرجل و یعرض نفسه فی عقد النکاح علی غیره کما جری فی البیع بالمساومة، فلا یجب أن یجعل قوله «بعنی» و لا «زوجنی» مفهوما منه القبول فی الموضعین و لا بد من قبول صریح.

و الذی یکشف عن صحة ما ذکرناه أنه لو قال له «ابتع منی هذا الثوب»
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فقال «قد ابتعته» لا یکون قوله «ابتع منی» إیجابا حتی یقول «قد بعتک» ، فکذلک لا یکون قوله «بعنی» قبولا حتی یقول «اشتریت» ، و کذلک القول فی النکاح.

و العلة الجامعة بین الأمرین أن الإیجاب غیر مفهوم من لفظ الأمر، و کذلک القبول لا یفهم من لفظ الأمر فلذا اعتبروا الإرادة و ان قوله «بعنی» یدل علی الإرادة و مع هذا فلم یغن ذلک عن لفظ الإیجاب الصریح.

(2)


2- ألفاظ الطلاق

مسألة خرجت فی شهر ربیع الأخر سنة سبع و عشرین و أربعمائة، قال رضی اللّه عنه:

أن اعتمد بعض أصحابنا فی أن الطلاق الثلاث بلفظ واحد، غیر أن من قال «أنت طالق ثلاثا» [کان] (1)مبدعا مخالفا لسنة الطلاق، فیجب أن لا یقع طلاقه کما لا یقع طلاق البدعة إذا کان فی حیض أو طهر فیه جماع و ما جری مجری ذلک.

الجواب:

ان تلفظه بالطلاق و قوله «أنت طالق» و الشروط متکاملة لیس بدعة، و انما أبدع إذا أتبع ذلک بقوله «ثلاثا» ، و قوله «ثلاثا» ملغی لا حکم له، و الطلاق واقع بقوله «أنت طالق» مع تکامل الشروط، کما لو قال «أنت طالق» و شتمها و لعنها لکان مبدعا بذلک و طلاقه واقع لا محالة.

و لیس کذلک الطلاق فی الحیض، لأنه منتهی عن التلفظ بالطلاق فی وقت
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الحیض، و النهی بظاهره یقتضی الفساد فی الشریعة و لا تتعلق به أحکام الصحة.

و مما یوضح ذلک: أنه لو قال لها «أنت طالق» ثم اتبع ذلک فی المجلس أو بعده بقوله «و أنت طالق» لکان عندنا مبدعا و طلاقه واقعا لا محالة، بإدخاله الطلاق علی الطلاق من غیر مراجعة بینهما.

و مع هذا فلا یقدر أحد من أصحابنا علی أن یقول: ان تطلیقة واحدة ما وقعت بقوله الأول «أنت طالق» و ان اتبع ذلک لما هو مبدع فیه من التلفظ ثانیا بالطلاق فکذلک لا یمنع قوله «ثلاثا» الذی هو مبدع من التلفظ به من أن یکون قوله «أنت طالق» الذی لم یکن مبدعا واقعا.

(3)


3- استمرار الصوم مع قصد المنافی له

مسألة، قال رضی اللّه عنه:

کنت أملیت قدیما مسألة أنظر منهما (1)أن من عزم فی نهار (2)شهر رمضان علی أکل و شرب أو جماع یفسد بهذا العزم صومه، و نظرت ذلک بغایة الممکن و قویته، ثم رجعت عنه فی کتاب الصوم من المصباح و أفتیت فیه بأن العازم علی شیء مما ذکرناه فی نهار شهر رمضان بعد تقدم نیته و انعقاد صومه لا یفطر به، و هو الظاهر الذی تقتضیه الأصول، و هو مذهب جمیع الفقهاء.

و الذی یدل علیه: أن الصوم بعد انعقاده بحصول النیة فی ابتدائه، و انما یفسد بما ینافی الصوم من أکل أو شرب أو جماع، و لا منافاة بین الصوم و بین عزیمة

ص:322






1- 1) کذا فی الأصل. 

2- 2) فی الأصل «أن من عینهم لانهار» . 




الأکل و الشرب.

فإذا قیل: عزیمة الأکل و ان لم تناف (1)الصوم فمتی تنافی نیة الصوم التی لا بد للصوم منها و لا یکون صوما الا بها، لأن نیة الصوم إذا کانت عند الفقهاء کلهم هی العزیمة علی الکف عن هذه المفطرات و علی ما حددتموه فی المصباح هی العزیمة علی توطین النفس علی الکف إذا صادفت هذه العزیمة نیة الصوم التی لا بد للصوم منها أفسدت الصوم.

قلنا: عزیمة الأکل لا شبهة فی أنها تنافی عزیمة الکف عنها، لکنها لا تنافی حکم عزیمة الصوم و نیته و حکم النیة نفسها، لأن النیة إذا وقعت فی ابتداء الصوم استمر حکمها فی باقی الیوم و ان لم تکن مقارنة لجمیع أجزائه و أثرت فیه بطوله.

و عندنا ان هذه النیة-زیادة علی تلک-مؤثرة فی کون جمیع أیام الشهر صوما و ان لم تکن مقارنة للجمیع.

و قد قلنا کلنا ان استمرار حکم النیة فی جمیع زمان الصوم ثابت و ان لم تکن مقارنة لجمیع أجزائه، و لهذا جوزنا و جوز جمیع الفقهاء أن یعزب عن النیة و لا یجددها و یکون صائما مع النوم و الإغماء. و نحن نعلم أن منافاة عزیمة الأکل لعزیمة الکف و کذلک منافاة النوم و الإغماء لها.

أ لا تری أنه لا یجوز أن تکون النیة عاریة عنه فی ابتداء الصوم و یکون مع ذلک صائما، و کذلک لا یجوز أن یکون فی ابتداء الدخول فی الصوم نائما أو مغمی علیه، و لم یجب أن ینقطع استمرار حکم النیة بتجدد عزوب النیة و لا یتجدد نوم أو إغماء مع منافاة ذلک لنیة الصوم لو تقدم و قاربها. کذلک لا یجب إذا تقدم منه
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الصوم بالنیة الواقعة فی ابتدائه ثم عزم فی خلال النهار علی أکل أو غیره من المفطرات لا یجب أن یکون مفسدا لصومه، لأن حکم الصوم مستمر.

و هذه العزیمة لا تضاد بینها و بین استمرار حکم الصوم و ان کانت لو وقعت فی الابتداء لخرجت عن الانعقاد. و انما کان فی هذا المذهب شبهة علی الصائم تجدید النیة فی جمیع أیام الصوم و أجزاء الصوم، و إذا کانت لا خلاف بین الفقهاء و أن تجدید هذه النیة غیر واجب لم یبق شهرة فی أن العزیمة عن الأکل فی خلال النهار مع انعقاد الصوم لا یؤثر فی فساد الصوم، إذ لا منافاة بین هذه العزیمة و بین الصوم و استمرار حکمه، و انما یفسد الصوم بعد ثبوته و استمرار حکمه لما نافاه من أکل أو شرب أو جماع أو غیر ذلک مما اختلف الناس فیه.

و علی هذا الذی قررناه لا یکون من أحرم إحراما صحیحا بنیة و حصلت فی ابتداء إحرامه عزم فی خلال إحرامه علی ما ینافی الإحرام من جماع أو غیره مفسدا لإحرامه، بل حکم إحرامه مستمر لا یفسده الا فعل ما نافی الإحرام دون العزم علی ذلک. و هذا لا خلاف فیه.

و کذلک من أحرم بالصلاة ثم عزم علی شیء أو التفات أو علی شیء من نواقض الصلاة لم یفسدها للعلة التی ذکرناها.

و کیف یکون العزم مفسدا کما یفسده الفعل المعزوم علیه الشرعی، و قد علمنا أنه لیس فی الشریعة عزم له مثل حکم المعزوم علیه الشرعی البتة.

أ لا تری [أن] (1)من عزم علی الصلاة لا یجوز أن یکون له حکم (2)مثل حکم فعل الصلاة الشرعی، و کذلک من عزم علی الوضوء.
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و انما اشترطنا الحکم الشرعی، لأن العزم فی الثواب و استحقاق المدح حکم المعزوم علیه، و کذلک العزم علی القبیح مستحق علیه الذم کما یستحق علی الفعل القبیح، و ان وقع اختلاف فی تساویه أو قصور العزم فی ذلک عن المعزوم علیه.

و مما یدل علی صحة ما اخترناه أنه لو کان عزیمة الأکل و ما أشبهه من المفطرات یفسد الصوم لوجب أن یذکرها أصحابنا فی جملة ما عددوه من المفطرات المفسدات للصوم التی رووها عن أئمتهم علیهم السلام و أجمعوا علیها بتوقیفهم حتی میزوا ما یفطر و یوجب الکفارة و بین ما یوجب القضاء من غیر کفارة، و لم یذکر أحد منهم علی اختلاف تصانیفهم و روایاتهم أن العزم علی بعض هذه المفطرات یفسد الصوم، و لا أوجبوا فیه قضاء و لا کفارة، لو کان العزم علی الجماع جاریا مجری الجماع لوجب أن یذکروه فی جملة المفطرات و یوجبوا فیه إذا کان متعمدا القضاء و الکفارة کما أوجبوا متناوله من ذلک.

فان قیل: فما قولکم فی من نوی عند ابتداء طهارته بالماء ازالة الحدث ثم أراد أن یطهر رأسه أو رجلیه غیر هذه النیة فنوی بما یفعل النظافة و ما یجری مجراها مما یخالف ازالة الحدث.

قلنا: إذا کانت نیة الطهارة لا یجب إذا وقعت النیة فی ابتدائها أن تجدد حتی یقارن جمیع أجزائها، بل کان وقوعها فی الابتداء یقتضی کون الغسل و المسح طهارة، فالواجب أن نقول: متی غیر النیة لم یؤثر هذا التغییر فی استمرار حکم النیة الأولی. کما أنه لو عزم أن یحدث حدثا ینقض الوضوء و لم یفعله لا یجب أن یکون ناقضا لحکم الطهارة و لم یجر العزم علی الحدث فی الطهارة مجری المعزوم نفسه.

و هذا الذی شبه مسألة الصوم و انا فرضنا من عزم علی الفطر فی خلال النهار و قلنا انه بهذا العزم لا یفسد صومه.
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و أیضا فإنه یمکن أن یفصل بین الوضوء و بین الصوم: بأن الصوم لا یتبعض و لا یکون بعض النهار صوما و بعضه غیر صوم و ما أفسد شیئا منه أفسد جمیعه.

و کذلک القول فی الإحرام بالحج و الدخول فی الصلاة و الوضوء یمکن فیه التبعیض و أن یکون بعضه صحیحا و بعضه فاسدا.

فلو قلنا انه إذا نوی ازالة الحدث و غسل وجهه ثم بدا له فنوی النظافة بما یفعله من غسل یدیه أو غسل بدنه تکون هذه النیة للنظافة لا لإزالة الحدث و لا تعمل فیه النیة الأولی لجاز، و لکنا نقول له أعد غسل یدیک ناویا للطهارة و ازالة الحدث و لا نأمره بإعادة تطهیر وجهه بل البناء علیه. و هذا لا یمکن مثله فی الصوم و لا فی الإحرام و لا فی الصلاة.

فإن قیل: و أکثر ما یقتضیه ما بینتموه أن یکون الصوم جائزا بقاء حکمه مع نیة الفطر فی خلال النهار، فمن أین لکم القطع علی أن هذه النیة غیر مفسدة علی کل حال؟ قلنا: کلامنا الذی بیناه و أوضحناه یقتضی وجوب بقاء حکم الصوم طول النهار و ان (1)وقعت فی ابتدائه، و نیة الأکل غیر منافیة لحکم الصوم و انما هی منافیة لابتداء نیة الصوم کما قلنا فی عزوب النیة و الجنون و الإغماء، و إذا کان حکم نیة الصوم مستمرا و العزم علی الأکل لا ینافی هذا الحکم علی ما ذکرناه قطعنا علی أنه غیر مفطر، لأن القطع علی المفطر انما یکون بما هو مناف للصوم من أکل أو شرب أو جماع، و العزیمة خارجة عن ذلک.

و أنت إذا تأملت فی کلامنا هذا عرفت فیه حل کل شبهة تضمنتها تلک المسألة التی کنا أملیناها و نصرنا فیها أن العزم مفطر، فلا معنی لأفرادها بالنقض.

و قد مضی فی تلک المسألة الفرق بین تلک الصلاة و بین الإحرام و الصوم،
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و لا فرق بین الجمیع، فمن قال ان العزم علی ما یفسد الصوم یبطل الصوم یلزمه مثل ذلک فی الصلاة، و من قال انه لا یبطله یلزمه أن یقول مثل ذلک فی الصلاة و الإحرام.

و مضی فی تلک المسألة أن من فرق بنیة دخوله فی الصلاة العزم علی المشی أو الکلام فیها تنعقد صلاته. و هذا غیر صحیح، لأنه یعنی الصلاة فی الشریعة تتضمن أفعالا و تروکا، و الأفعال کالرکوع و السجود و القراءة و التروک کالکف عن الکلام و الالتفات و المشی و ما أشبه ذلک، فکیف یجوز أن یکون عازما فی ابتداء الصلاة علی أن یتکلم أو یمشی و تنعقد صلاته، و من جملة معانی الصلاة أن لا یتکلم.

و لو جاز هذا جاز أن تنعقد صلاته مع عزمه فی افتتاحها العزیمة علی حدث من بول أو غیره، لأن الحدث و ان أبطل الصلاة فالعزیمة علیه لا تبطلها، لأنه لا منافاة بینه و بینها، و بین عزمه علی المشی منافاة لنیة الصلاة من الوجه الذی ذکرناه.

(4)


4- اضافة الأولاد إلی الجد إضافة حقیقیة

مسألة:

ما تقول فی رجل من ولد أبی طالب تزوج امرأة حسنیة فرزقا مولودا فخرجت قسمة رسم مخرجها ان تفض علی ولد فاطمة علیها السلام هل یستحق به هذا المولود من الحسنیة أو الحسینیة سهما لولادته من مولاتنا فاطمة صلوات اللّه علیها بما تقدم من قیام الدلالة من کتاب اللّه تعالی أن ولد البنت ولد الجد علی الحقیقة، تفتینا فی ذلک مأجورا.
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الجواب:

ولد البنت یضافون الی جدهم إلی أمهم إضافة حقیقیة، فمن وصی بمال لولد فاطمة علیها السلام کان عاما فی أولاد بنیها و أولاد بنتها، و الاسم یتناول الجمیع تناولا حقیقیا.

(5)


5- تحدید نسبة الأولاد إلی الإباء

مسألة:

ما تقول فی من وقف علی ولده و ولد ولده ذکورهم و إناثهم بالسویة بینهم أبدا ما تناسلوا، فتزوجت احدی بناته برجل من غیر الواقف فرزق ولدا، فهل یستحق من الوقف ما یستحق أولاد الرجل لصلبه بالدلالة القائمة من کتاب اللّه تعالی أن ولد البنت ولد الصلب حقیقة لا مجازا، أفتنا فی ذلک.

الجواب:

إذا أطلق الواقف القول بأن الوقف علی ولده دخل فیهم ولد الأنثی البنت کدخول ولد الذکر، لأن الاسم یتناول الجمیع علی سبیل الحقیقة. اللهم الا أن یستثنی اللفظ و یخصصه بما یخرج منه ولد البنت، و الا فالإطلاق یقتضی ما تقدم ذکره.

(6)


6- الفرق بین نجس العین و نجس الحکم

مسألة:

سئل رضی اللّه عنه عن معنی قول القائل: هذا نجس العین و هذا نجس الحکم
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یبین ذلک. و هذا وقع نجس الحکم فی الماء منجس أم لا؟ فأجاب بأن قال:

الأعیان لا تکون نجسة، لأنها عبارة عن الأجسام، و هی جواهر مترکبة، و هی مماثلة. فلو نجس بعضها تنجس سائرها، و کان لا فرق بین الخنزیر و بین غیره من الحیوان فی النجاسة، و قد علم خلاف ذلک. و التنجیس حکم شرعی، و لا یقال نجس العین الا علی وجه المجاز دون الحقیقة.

و الذی یدور بین الفقهاء فی قولهم «نجس العین» و «نجس الحکم» محمول علی ضرب من تعارفهم، و هو أن کل ما حکم بنجاسته فی حال الحیاة و حال الموت و لم یتغیر أجزاء هذا الوصف علیه قالوا «نجس العین» کالخنزیر، و ما اختلف حاله فحکم علیه فی بعض الأحوال بالطهارة و بعض الأحیان بالنجاسة قالوا «نجس الحکم» .

أ لا تری أن ما تقع علیه الذکاة کالشاة و غیرها یحکم بطهارته حیا و بنجاسته إذا مات، و الکافر یحکم بنجاسته فی حال کفره و بطهارته عند إسلامه، فأجروا علی ما اختلف حاله بأنه نجس الحکم و علی ما لزمته صفة النجاسة فی جمیع الأحوال بأنه نجس العین.

و قد علمنا أن الجنب یجری علیه الوصف بأنه غیر طاهر، و معلوم أن نجاسته حکمیة. و أمثال هذا یتسع و المذکور منه فیه کفایة.

(7)


7- تنجس البئر ثم غور مائها

مسألة:

بئر سقطت فیها نجاسة و غار ماؤها حتی لم یبق منه فیها شیء قبل التعرض
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لنزحها ثم ظهر فیها الماء بعد الجفاف، ما حکم ذلک الماء الذی ظهر فیها من نجاسة أو طهارة؟ الجواب:

اننی لست أعرف فی هذه المسألة نصا، و الذی توجبه الأصول أن یقال: ان الماء الذی ظهر فی البئر بعد الجفاف علی أصل الطهارة و غیر محکوم بنجاسة.

و الوجه فی ذلک: أن الماء الذی حکمنا بنجاسته من أجل مخالطته لسنا نعلم أ هو الماء الذی ألان فی البئر بعد جفافها و الا انه العائد (1)إلیها، لأنه جائز أن یکون ذلک الماء الظاهر فی البئر انما هو من مواد لها وجهات انضب إلیها، و إذا لم یقطع علی نجاسة هذا الماء فهو علی أصل الطهارة.

و لیس لأحد أن یقول: ظهور الماء عقیب الجفاف أمارة علی أن العائد هو الماء الأول المحکوم بنجاسته. و ذلک أن ما ذکر (2)لیس بأمارة علی عود الماء النجس، لأن جواز ظهور الماء بعد جفاف البئر من مواد ینضب إلیها و اتصلت بها کتجویز ظهور الماء بعود الماء الأول إلیها، و لا ترجیح لإحدی الجهتین علی الأخر، فلا أمارة فی ظهوره علی أنه هو الماء الأول، و لم یبق فی أیدینا الا التجویز بنجاسة کل ما یجوز أن یکون خالطته بنجاسة.

فإن قیل: هذه بئر تعلق علیها الحکم بوجوب النزح فیجب أن ینزح علی کل حال.

قلنا: یعنی وجب نزح البئر لا نزاح البئر نفسها، لأن نزحها نفسها لا یمکن و انما یتعلق النزح بما فیها، و إذا وجب نزح ماء بئر لأجل نجاسة ثم فقد ذلک الماء
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فقد زال الحکم بوجوب النزح عن هذه البثر.

و لیس لأحد أن یقول: أن أرض البئر و جوانبها التی أصابها الماء النجس تنجس، فإذا تجدد علیها ماء جدید یحکم بنجاسته. لأن هذا یقتضی غسل البئر بعد نزح مائها، و هذا لا یقوله محصل.

[8]


8- استحقاق مدح الباری علی الأوصاف

مسألة خرجت فی صفر سنة سبع و عشرین و أربعمائة، قال رحمه اللّه:

اعلم أنه لا یجب أن یوحش من المذهب فقد الذاهب الیه و العابر علیه، بل ینبغی أن لا یوحش عنه الا ما لا دلالة یعضده و لا حجة تعمده.

و لما فکرت فیما یمضی کثیرا فی الکتب من أن القدیم تعالی یستحق المدح علیه أنه تعالی لا یفعل القبیح، و رأیت أن إطلاق ذلک غیر تفصیل و ترتیب غیر صحیح علی موجب الأصول الممهدة.

و الذی یجب أن یقال: انه تعالی من حیث أنه لم یفعل القبیح لا یستحق المدح التابع للأفعال لکنه یستحق المدح بذلک من حیث کان تعالی علی صفات تقتضی إلا یختار فعل القبیح، کما یستحق تعالی المدح بکونه قدیما و عالما و حیا و قادرا، و ان کان هذا المدح الذی یستحقه لیس هو کالمدح المستحق علی الأفعال.

و الذی یدل علی ما ذکرناه: أنه جل و عز لا یختار القبیح، اما لثبوت الصارف عنه، و هو کونه تعالی عالما بقبحه و أنه غنی عنه، أو من حیث أنه لا داعی إلی فعله، علی اختلاف عبارة الشیوخ عن ذلک، فجری مجری من لا یختار القبیح منا بالإلجاء الی أن لا یفعله فی أنه لا یستحق مدحا. أ لا تری أن أحدا لا یستحق المدح
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بألا یقتل نفسه و ولده و یتلف أمواله، لأن ذلک مما لا یجوز وقوعه منه للصارف القوی عنه.

و لیس لهم أن یفرقوا بین الأمرین بالإلجاء و یقولون: ان أحدنا ملجأ الی أن [لا] (1)یقتل نفسه و یتلف ماله للمضرة التی تلحقه بذلک، و القدیم تعالی غیر ملجأ الی أن لا یفعل القبیح.

لأن المضار التی بها یکون الإلجاء لا تجوز علیه، و ذلک أن المعول علی المعانی دون العبارات، و انما کان أحدنا ملجأ الی أن [لا]یقتل نفسه لثبوت الصارف القوی عن ذلک و انه ممن لا یجوز أن یختاره و حاله هذه.

و هذه حال القدیم تعالی فی کونه غیر فاعل، لأن ذلک انما اعتبر استعماله فی من ألجأه غیره و حمله اما علی أن یفعل أو علی أن لا یفعل.

و قولهم فی الکتب: أن الإلجاء إذا لم یکن من باب المنع فلا یحصل الا بالمضار الحاضرة. تحکم غیر مسلم، لأن الإلجاء فی الموضع الذی ذکروه معلوم سقوط المدح فیه، فیحتاج الی أن یعلل بأنه لم یسقط المدح فیه عن الفاعل، و إذا فعلنا ذلک لم نجد علة إلا خلوص الصارف و أنه لا یجوز من العاقل و الحال هذه أن یفعل ما خلص الصارف عن فعله.

و هذا بعینه ثابت فی الأفعال القبیحة مع اللّه تعالی، لأنه جل اسمه لا یجوز البتة أن یختار القبیح، لأن علمه بقبحه و بأنه غنی عنه صارف، فلا یجوز معه وقوع القبیح علی وجه من الوجوه، فینبغی أن یسقط المدح کما یسقط فی الموضع الذی ذکروه.

و لیس بنا حاجة الی المضایقة فی تسمیة ذلک إلجاء، فلا معنی للخلاف فی العبارات.
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1- 1) الزیادة منا. 




و کیف یجوز أن نقول: حکم الإلجاء مقصور علی المضار الحاصلة. و عندنا ان هاهنا ضربا من الإلجاء بغیر المضار، و هو أن یعلم اللّه تعالی القادر أنه متی رام الفعل منعه منه.

فإذا قالوا: ان الإلجاء إذا لم یکن بالمنع-و هو وجه الذی ذکرتموه- فلا یکون بالمضار.

قلنا: إذا کان الإلجاء فلا یکون بالمضار و قد یکون بالوجه الذی سمیتموه، فألا جاز ثلاث و هو الوضع الذی أشرنا إلیه، لمساواته فی الحکم للوجهین اللذین ذکرتموهما، لأن الوجهین اللذین عنیتم انما کان لهما حکم الإلجاء لخلوه من الصارف و القطع علی أن الفعل لا یجوز البتة وقوعه، و هنا ثابت فیما ذکرناه.

فان قالوا: قد ثبت أن أحدنا لو استغنی بحسن عن قبیح-بأن یقدر وصول صاحبه الی درهم یعلم أنه یصل الیه بکل واحد من الصدق و الکذب-فانا نعلم أنه لا یختار و حاله هذه الا الصدق، و مع هذا فإنه یستحق المدح علی امتناعه من القبیح مع ثبوت الصارف عنه، و هو الاستغناء بالصدق عنه. فیعلم بذلک أن القدیم تعالی یستحق المدح و إذا لم یفعل القبیح، لأن الحالین واحدة.

قلنا: و من الذی یسلم لکم أن أحدنا إذا استغنی بالصدق عن الکذب و حاله ما ذکرتم یستحقه بامتناعه من الکذب مدحا، فدل علی ذلک فإنه دعوی منکم، و هیهات أن یتمکنوا من الدلالة علیه.

و لو جاز أن یستحق مدحا و حاله هذه علی امتناعه من القبیح لجاز أن یستحق المدح علی امتناعه من القبیح مع الإلجاء، فأی فرق بین الأمرین و الصوارف ثابتة و الدواعی مرتفعة، و القطع علی أنه لا یجوز أن یفعل القبیح و حاله هذه حاصل علی أن أحدنا لو استحق المدح فی هذا الموضع-و ان القول أیضا الأصح
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أنه لا یجوز أن یستحقه-بینه و بین القدیم تعالی [. .] (1)منفعة فی الکذب و داع الیه علی کل حال، و ان [. .] (2)فیما یصل الیه بهما من النفع، و القدیم تعالی لا حاجة له و لا منفعة تتعلق بکل واحد من [. .]أحدهما قبیح صارف خالص من فعله و استحقاق المدح مع ذلک بعینه (3).

فان قالوا: فیجب علی هذا أن لا یمدح من لا یفعل القبائح حتی یعلم من حاله أنه امتنع مع الحاجة إلیها و أنه لیس بمستغن عنها.

قلنا: کذلک، و من الذی یقول ان کل ممتنع من القبیح لا لقبحه بل لغیر ذلک لا یستحق مدحا، فنحن لا نمدح الممتنع من القبیح الا بعد أن نعلم أنه امتنع منه لقبحه. و کذلک لا قدح إلا إذا علمنا له الیه داعیا و لا لمدحه مع خلوه من الصوارف عنه.

فان قالوا: فیجب [. .]یستحق المدح من فعل الواجب.

قلنا: أما الضرب من المدح الذی یستحق علی الأفعال فیجب أن لا یستحقه تعالی علی فعل الواجب، لأنه لا داعی له إلی الإخلال به کما قلناه فی فعل القبیح لکنه یستحق علی ذلک الضرب الأخر من المدح الذی تقدمت الإشارة إلیه کما یستحق هذا القبیح بأن لا یفعل القبیح.

فان قیل: فکیف قولکم فی استحقاقه تعالی المدح علی الإحسان و التفضل.

قلنا: یجب أن یستحق بذلک المدح المستحق بمثله علی الأفعال، لأن الإحسان مما یجوز-و هو علی ما هو علیه-أن یفعله و أن لا یفعله، و لیس الیه داع موجب لا بد معه من فعله و لا عن الامتناع منه صارف خالص لا بد من ارتفاعه معه، و الدواعی
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1- 1) بیاضات فی الأصل. 

2- 2) بیاضات فی الأصل. 

3- 3) فی الأصل «فعینه» . 




و الصوارف مترددة، و الدواعی إلیه کونه إحسانا و الصارف کونه غیر واجب علی الفاعل، فإذا اختار فعله فلا بد من استحقاق المدح.

فان قالوا: فیجب مع امتناع (1)أحدنا من القبیح الذی یستغنی عنه بالحسن أن یستحق الضرب الأخر من المدح الذی قلتم ان القدیم تعالی یستحقه علی أنه لم یفعل القبیح.

قلنا: لا یجب ذلک، لأن القدیم تعالی انما لا یختار القبیح لکونه تعالی علی صفات نفسه یقتضی ذلک یستحق بها المدح و التعظیم من کونه تعالی غنیا عالما، و هذا غیر ثابت فی أحدنا. و انما اتفق لأمر عارض کان یجوز ألا یحصل استغناؤه عن القبیح بالحسن، من غیر أن یکون له فی نفسه وجه لاستحقاق ضرب من ضروب المدح.

فان قیل: هذا الذی حررتم یخالف کل شیء سطره الشیوخ قدیما فی هذه المسألة.

قلنا: الذی ذکروه أنه تعالی یستحق المدح بألا یفعل القبیح، و قد قلنا بذلک و دللنا علیه، فما خالفنا ظاهر ما أطلقوه و ان کانوا [. .] (2)الضرب الأخر من المدح الذی من شأنه أن یسقط عن خلوص الصوارف فقد زلوا فی ذلک، و الزلل جائز علیهم لا سیما فی هذه المواضع [. .] (3).

(9)


9- المنع من العمل بأخبار الآحاد

مسألة خرجت فی شهر ربیع الأول سنة سبع و عشرین، قال رضی اللّه عنه:
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1- 1) فی الأصل «مع امتنع» 

2- 2) بیاض فی الأصل. 

3- 3) بیاض فی الأصل. 




فیما یجب الاعتماد فی فساد العمل بأخبار الآحاد فی الشریعة قوله تعالی «وَ لا تَقْفُ ما لَیْسَ لَکَ بِهِ عِلْمٌ» (1)و قوله تعالی «وَ أَنْ تَقُولُوا عَلَی اَللّهِ ما لا تَعْلَمُونَ» (2)، و کل آیة تنهی فیها عن الفعل من غیر علم، و هی کثیرة.

و لما کان بخبر الواحد فی الشریعة عاملا به الظن من غیر علم لصدق الراوی یوجب أن یکون داخلا تحت النهی.

فان قالوا: فی العامل بخبر الواحد علم و هذا العلم بصواب العلم بقوله و حسنه و ان لم یکن عالما بصدقه فلم یجب العلم من العمل (3)، و انما نهی تعالی عن العمل الذی لا یستند إلی شیء من العلم.

قلنا: اللّه تعالی نهی عن اتباع ما لیس لنا به علم، [و لو علمنا] (4)بخبر الواحد فقد قفونا ما لیس له علم، لأنا لا ندری أصدق هو أم کذب، و العلم بصواب العمل عنده هو علم به، و أقوی العلوم به العلم بصدقه، و لیس ذلک بموجود فی العمل بخبر الواحد، فیجب أن یکون النهی متناوله.

فان قیل: نهینا (5)عن أن نقتفی ما لیس لنا به علم، و نحن إذا عملنا بخبر الواحد فإنما اقتفینا بخبر قول الرسول صلی اللّه علیه و آله الذی یعبدنا بالعمل به و الدلیل الدال علی ذلک و لم نتبع قول الخبر الواحد.

قلنا: ما اقتفینا الا بقول الخبر الواحد و لا عملنا الا علی قوله، لأن عملنا مطابقا لما أخبرنا به مطابقة یقتضی تعلقها به. و انما الدلیل فی الجملة عند من ذهب
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1- 1) سورة الإسراء:36.

2- 2) سورة البقرة:169.

3- 3) فی الأصل «فلم یجب العمل من عمل» . 

4- 4) زیادة منا. 

5- 5) فی الأصل «لقینا» . 




الی هذا المذهب الی وجوب العمل بخبر الواحد العدل و علی طریق التفصیل انما نعمل بقول من أخبرنا بتحلیل شیء بعینه أو تحریمه.

و بعد، فلو سلمنا أنا مقتفون قول النبی صلی اللّه علیه و آله لکان لا بد من کوننا مقتفین أیضا قول المخبر لنا بالتحلیل أو التحریم. أ لا تری أن قوله علیه السلام لو انفرد عن خبر المخبر (1).

فان قیل: هذا سیبطل بالشهادات، و قیم المتلفات، و جهة القبلة، و مسائل لا تحصی.

قلنا: أخرجنا هذه المواضع کلها من ظاهر الآیة بدلیل و بقی موضع الخلاف متناولا حکمه للظاهر.

و یمکن أیضا أن یستدل علی أن الظن عند خبر الواحد فی الشریعة لا یجوز العمل عنده، و کذلک فی القیاس الشرعی، بأن اللّه تعالی ینهی فی الکتاب عن اتباع الظن و العمل به، و ظاهر ذلک یقتضی العمل به و لا عنده فی موضع من المواضع، و لما دلت الأدلة الظاهرة علی العمل عند الظنون فی مواضع من الشریعة خصصنا ذلک بتناوله النهی و بقیت مسائل الخلاف یتناولها الظاهر و لا نخرجها منه الا بدلیل، و لا دلیل یوجب إخراجها.

(10)


10- الجسم لم یکن کائنا بالفاعل

مسألة خرجت فی ربیع الأول سنة سبع و عشرین و أربعمائة، دلیل لم نسبق علیه علی أن الجسم لم یکن کائنا بالفاعل (2)قال، رحمه اللّه:
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1- 1) کذا، و العبارة فیها نقص. 

2- 2) فی الأصل «بأنها علی» . 




الذی یدل علی ذلک: أنه لو کان الجسم کائنا بالفاعل لوجب أن یکون التأثیر (1)فی هذه الصفة من صفات الفاعل لا یجوز أن یؤثر فی کون الجسم علی صفة، و لا یخلو من أن تکون تلک الصفة المؤثرة هی کون الفاعل قادرا أو کونه مریدا أو کارها، کما تحصل هاتین الصفتین مؤثرتین فی کون الخبر و الأمر علی ما هما علیه.

و لا یجوز أن یؤثر فی کون الجسم کائنا فی المحاذیات کون الفاعل مریدا أو کارها أو صفة من صفاته غیر کونه قادرا، لأنه قد یعرض (2)فی هذه الصفات کلها و یجعل الجسم کائنا و متحرکا و ساکنا. أ لا تری أن النائم و الساهی قد یخلوان (3)من الإرادة و الکراهة و العلوم و مع هذا یجعلان الأجسام مستقلة فی المحاذیات.

فثبت أن التأثیر بکونه قادرا، و کونه قادرا صفة مؤثرة فی الأحداث، فیجب أن لا یؤثر سواه. أ لا تری أن کونه قادرا لا یؤثر فی کون الفعل محکما و لا فی کون الصوت خبرا و أمرا.

و حیث (4)کانت هذه کلها أحوالا زائدة علی الأحداث فیجب أن یؤثر کونه قادرا فی کون الجسم کائنا لما ذکرناه.

(11)


11- النظر قبل الدلالة

مسألة، قال رضی اللّه عنه:
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1- 1) فی الأصل «ان یکون الرر» . 

2- 2) کذا فی الأصل. 

3- 3) فی الأصل «قد یخلوا» . 

4- 4) فی الأصل «و امرأة من حیث» . 




اعلم أن عادة الشیوخ جرت إذا ذکروا فی کتبهم أن من الواجبات النظر فی طریق معرفة اللّه تعالی أن یبتدءوا بالدلالة علی أن کون النظر أولا قبل الدلالة علی وجوبه. و الظاهر یقتضی العکس فیما فعلوه.

و لیس یجوز أن یکون الوجه فی ذلک أن کون النظر لا سابقا و کونه واجبا صفتان له، و أنت بالخیار فی تقدیم کل واحدة علی الأخری. و ذلک أن کونه أول الواجبات یتضمن دعوی وجوبه و أولیته، و لیس یمکن أن یعلم أنه أول الواجبات فوجب لذلک تقدیم الکلام فی أولیته، لانفصال الوجوب من الأولیة و تعلق الأولیة بالوجوب.

و لما فکرت فی جهة العذر فی ذلک لم أجد إلا ما أنا ذاکره، و هو:

أن الدلالة علی وجوب النظر مبنیة علی وجوب معرفة اللّه تعالی، و معرفة اللّه تعالی مبنیة علی أن اللطف فی فعل الواجبات العقلیة، و هو العلم باستحقاق الثواب و العقاب علی الطاعات و القبائح لا یتم إلا بمعرفة اللّه تعالی، و مبنی علی أن اللطف واجب علی اللّه تعالی إذا کان من فعله، و إذا کان من فعلنا فواجب علینا، فصار العلم بوجوب النظر فی معرفة اللّه تعالی لا یتم الا بعد معارف کثیرة طویلة لا یمکن أن یدل علیه عاجلا من غیر حوالة علی ما یطول من أصول کثیرة، و أخروا الکلام فی وجوبه لما ذکرناه من تعلقه لما لا یمکن الکلام فی هذا الموضع. و اللّه أعلم.

[12]


12- التاء فی کلمة «الذات» لیست للتأنیث

مسألة:

سئل رضی اللّه عنه عن التاء فی قولنا «ذات القدیم تعالی» [و]فی قولهم
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«صفات الذات» و «ذات الباری» ، فقیل: هل التاء فی «ذات» للتأنیث کقولنا «جاءتنی امرأة ذات جمال» أو هی من نفس الکلمة کالتاء فی قولنا «بات» .

فأجاب فقال:

الجواب و باللّه التوفیق:

ان صفات التأنیث لا تجوز علیه تعالی، لأنها تقتضی النقص عن کمال التقصیر، و لا یجوز علیه تعالی ما یقتضی نقصا و یبقی کمالا.

و لیس یعترض علی هذا الذی ذکرناه قولهم «علامة» و «نسابة» ، لأن الهاء هاهنا لیست للتأنیث و انما هی للتأکید و قوة الصفة.

و قولنا «ذات» لا یقتضی تأنیثا، و التاء فی اللفظ لیست للتأنیث بل هی من نفس الکلمة، و لم یدل علی ذلک الا أنه یستعمل فی القدیم تعالی منزه عن التأنیث.

و یدل علی قولنا «ذات» لیست التاء الداخلة فیه للتأنیث: أنه وصف یجری [علی]الذکر و الأنثی و جمیع الموجودات و یجری علی المعدومات کلها عند أکثر المتکلمین، فلو کان للتأنیث لما جری علی الذکر و لاختصت به المؤنثات، و لما جری أیضا علی الأعراض و ما یوصف به علی الحقیقة بتأنیث و لا تذکیر.

فوضح بذلک أنه لا یختص التأنیث و انما هو عبارة عن نفس الشیء و عینه، فنقول: ذات یخالف الذوات کما نقول عین یخالف الأعیان.

و انما نعنی بقولنا «امرأة [ذات]جمال» فالتاء للتأنیث لا محالة، لأنها تختلف فی المذکر و المؤنث، فتقول «جاءنی رجل ذو جمال و امرأة ذات جمال» ، فلو لم تکن للتأنیث لما اختلف مع التذکیر و لا تخالف المذکر و المؤنث فی الوصف بأنه ذات علی ما بیناه. فاللّه أعلم بالصواب.
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[13]


13- منع کون الصفة بالفاعل

مسألة:

استدل من منع من کون الصفة بالفاعل، بأن قال: لو کانت بالفاعل لکان متی قدر علی جعل الذات علی صفة یکون علیها بالفاعل. أ لا تری أن [من]قدر منا علی جعل الصوت خبرا فهو قادر علی أن یجعله أمرا و نهیا و خبرا عن کل مخبر عنه من حیث کانت هذه الصفات أجمع بالفاعل. فلو کان الجسم مستقلا بالفاعل لکان کونه أسود و أبیض بالفاعل، لأن الطریق واحد.

و هذا الدلیل معترض، بأن یقال: ما أنکرتم أن یکون انتقاله بالفاعل و کونه أسود و أبیض بمعنی، لأن الصفات التی تجوز علی الذات ینقسم استنادها: فتارة تستند الی الفاعل، فما الذی یمنع عن استناد الانتقال الی الفاعل و السواد و البیاض إلی العلة. و إذا کنا نجوز ذلک یمکن القطع علی أن السواد إذا کان لعلة کان الانتقال کذلک.

و لیس یعصم من هذا السؤال قولهم: ان الصفتین إذا کانت کیفیة استحقاقهما واحدة لم یجز أن یکونا مستحقین من وجهین مختلفین، فلما کان الجسم یستحق کونه أسود یستحق کونه منتقلا فی باب الصحة و الجواز و الشروط، وجب متی کانت هذه الصفة بالفاعل أن تکون الأخری کذلک.

و ان کانت لمعنی فکذلک، لأن الاشتراک فی کیفیة الاستحقاق-و هو حصول الصفة علی وجه الجواز-انما یدل علی أن الصفة لیست للنفس، فإذا انتفی بالاشتراک فی هذه الکیفیة کون الصفة مستندة الی النفس، و انقسم بعد ذلک بما یمکن استناد الصفة الیه: فتارة یکون بالفاعل، و أخری بالعلة.
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فمتی علمنا بالدلیل أن العلة أثر بها قطعنا بذلک، و متی دل علی أن الفاعل أثر بها حکمنا به، و متی جوزنا فی البعض أن یکون الفاعل هو المؤثر و البعض العلة وجب التوقف و ترک القطع.

و هذه حالنا فی انتقال الجسم و کونه أسود، لجواز أن یستند الانتقال الی الفاعل و السواد الی المعنی. فلا سبیل بالاعتبار الذی اعتبر علی أن یقطع علی أن الانتقال لا یجوز استناده الی الفاعل من غیر توسط معنی.

[14]


14- الدلیل علی أن الجوهر لیس بمحدث

مسألة:

و مما استدلوا بها علی أن الجوهر لا یکون محدثا، بمعنی أن ذلک لو وجب فیه لکان المعنی الذی یحتاج إلیه فی حدوثه یفتقر الی معنی، لمشارکته له فی العلة التی احتاج الیه من أجلها، و هی حدوثه مع جواز ألا یحدث. و ذلک یؤدی الی إثبات ما لا نهایة له من إثبات الحوادث، و هو مستحیل.

و هذا الدلیل یعترض بمثل المسألة الأولی، لأنه یمتنع أن یکون حدوث بعض المحدثات لعلة حدوث البعض الأخر بالفاعل.

و قولهم: انهما إذا اشترکا فی کیفیة الاستحقاق لم یجز أن یقتضی أحدهما أمرا و الأخر سواه. باطل، لأن المشارکة فی کیفیة الاستحقاق جواز الحدوث یمنع من استناد الصفة إلی النفس، و إذا بطل استنادها الی النفس لم یمتنع انقساما یستند الیه، فیکون فی بعض الذوات بالفاعل و فی بعض بالعلة.

و هذا أمر متلبس لا سبیل إلی العلة، بل الشک فی ذلک و التجویز هو الواجب
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الی أن یدل دلیل.

(15)


15- إبطال قول «ان الشیء شیء لنفسه»

مسألة:

لا یجوز أن یقال ان الشیء شیء لنفسه. لأن ذکر المعلوم بأنه شیء لیس بصفة لاشتراک الموجود و المعدوم و الأجناس المختلفة فی إجراء هذا الاسم علیها.

فان قیل: فلما تصفون الموجود بأنه موجود لنفسه و اجراء ذلک فی القدیم تعالی.

قیل له: لأن الوجود صفة، فجاز أن یستند الی النفس.

فان قیل: فما تقولون فی العرض.

قیل: اجراء هذا الاسم علی ما لیس بصفة و ان کان غیر قولنا عرض أنه الذی لا؟ ؟ ؟ (1)له کلیة الأجسام، و هذا الحکم فلیس بصفة.

(16)


16- النسبة بین الافعال و ما هو لطف منها

مسألة:

أن یسأل سائل عن وجه المناسبة بین الأفعال فی العقل و بین ما هو لطف فیها من الشرعیات.
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فالجواب: انا إذا علمنا کون هذه الأفعال-أعنی الشرعیات-واجبة علمنا أن لها وجها (1)و مناسبة بین ما هی لطف و ان لم یتعین لنا وجه المناسبة، غیر أنهم قد بینوا ما یمکن أن یکون وجها علی طریق الاستظهار [. .] (2)و قالوا:

انه یمکن أن یکون الوجه أن فی الشرعیات من ذکر اللّه تعالی و الرجوع الیه و التمسک بطاعته و توطین النفس علیها، مثل الذی یجب علی المکلف فی التکلیف العقلی أن یفعله، فإذا عزم علی هذا الفعل و وطن نفسه علی الاستکثار و سارع الی مثله فی العقلیات.

و الوجه الثانی فی هذه الأفعال من تحمل المشقة علی وجوه مخصوصة مثل ما فی تلک الأفعال.

و هذا یسقط استبعاد من یستبعد کونها تصلح فی العقلیات، و قالوا: انا لا نقطع علی أنها مصلحة لأی وجه من هذین الوجهین. و انما أوردنا لیزیل ما یتوهم و یستبعد من المناسبة.

و بینوا: إن الطریقة فی ذلک کالطریقة فی الآلام و الغموم و المعالجات، و ذلک أن من نزلت به الآلام فتلف لها و طلب التخلص منها بالمکاره و العلاج و احتمی من الملاق (3)طلبا للسلامة منها یکون أقرب الی مفارقة المعاصی و فعل الطاعات و تحمل المشقة فیها، لیتخلص من العقاب الدائم و یستحق الثواب الدائم.

ثم لم یجز أن یعرف التفصیل فی ذلک، و لا أن یقطع علی أن هذا هو الوجه دون غیره. و بینوا ذلک أیضا بأن الإنسان إذا قارف ذنبا وجب علیه التوبة منه، قد

ص:344





1- 1) فی الأصل «ان لها وجوب» . 
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حصل لیزیل من نفسه العقاب.

و لا فرق بین أن یعرف عین الفعل و بین أن لا یعرفه، فی أن وجه وجوب التوبة قد حصل له و قد تمکن من تلافی ما کان منه، فکذلک القول فی المصالح، لأنها انما تجب لما یتضمن من إزالة المضرة و اجتناب المنفعة علی ما بین.

[17]


17- دور العقل و السمع فی النوافل

مسألة:

إذا قلنا: ان النوافل انما یتعلقها لذلک السمع، و هو استحقاق الثواب علیها و ان ترکها لا یستحق العقاب علیه، فلا بد من بیان أن السمع هو الکاشف عن ذلک و أن العقل لا مدخل له فیه.

و ذلک أنه قد تقرر کونها لما فیها من المشقة قبیحة، فلو لم یکن فیها بعض وجوه المصالح لعرضنا لاعتقاد یجری مجری الجهل، لأنه کان یجب لو لا البیان أن نعتقدها قبیحة منا و من حقها أن تکون حسنة.

و الوجه الذی ذکر فی حسنها: أنها مسهلة للفرائض، فکأن المکلف إذا مرن علی فعلها و اعتادها یکون اقدامه علی الواجب أسهل و علی النفار من فعله أبعد، فیکون وجها مقویا داعیا الی فعل الفرائض.

و علی هذا ورد الشرع فی أن یأمر الصبی بالصلاة فی حال و یضربه علی فعله فی حال، لکی یعتاد و یمرن علیها.

فإذا کان ما یتقدم التکلیف یؤثر هذا التأثیر، فإن تأثر (1)النوافل علی هذه الحد
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فی حال التکلیف أقرب.

و هذه الطریقة متعارفة، لأن من یتحمل المشقة فیما لا یجب علیه یکون الواجب علیه أسهل عنده و أقرب الی فعله.

و قد قیل: ان النوافل مسهلة لأمثالها من العقلیات من الإحسان و التفضل، و اعتبر قائل ذلک أنها لو کانت مقربة الی فعل الواجبات الشرعیة لوجبت کما وجبت الشرعیات لتقربها من الواجبات العقلیة. و فی هذا نظر.

(18)


18- الدلیل علی أن الجواهر مدرکة

مسألة:

استدل علی أن الجواهر مدرکة: بأن النبی صلی اللّه علیه و آله لو خبر بأن زیدا فی الدار و کون جسم مخصوص فیها، ثم أدرکناه علی حد ما أخبر به تقوی العلم بذلک، فلو لا أن الإدراک تناوله لما وجب قوة العلم لما کان متناول الخبر و الإدراک واحدا، إذ لو کان مختلفا لما أوجب ذلک.

(19)


19- دفع شبهة للبراهمة فی بعث الأنبیاء

شبهة للبراهمة:

قالوا: لو حسنت البعثة لکان من یبعثه اللّه تعالی لأداء الرسالة یقطع علی أنه سیبقی حتی یؤدیها، لأنه متی لم یقطع علی ذلک جوز ألا یکون تعالی مزیحا لعلة المبعوث إلیهم فی مصالحهم. و قطعه علی البقاء مفسدة، لأنه إغراء بالمعاصی علی
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ما یقولون بمثله فی سائر المکلفین و کما یذکرونه فی تعریف الصغائر و تعریف غفران الکبائر. و هذا یجوز أن یکون بعثة الرسول لا تنفک من القبیح، فإذا ثبت أنه لا یجوز أن یستصلح المبعوث إلیهم باستفساد المبعوث فیجب قبح البعثة.

الجواب:

ان الرسول فیما کلفه من أداء الرسالة بمنزلته فی سائر ما کلفه فی أنه یعلم أنه سیبقی بشرط، و هذا السؤال لأنه إذا جوز فی سائر ما کلف لأنه قد علم بحکم النقل أن تکلیفه علی شریطة، و إذا لم یقطع علی حصولها جوز أن لا یکون مکلفا و ان کان یعلم أن تلک الشریطة متی ثبتت کان مکلفا.

و لیس کذلک حال أداء الرسالة، لأنه قد یعلم أن البعثة بها أرادها الی المبعوث إلیهم، فمتی لم یمکن من الا (1)لم یزح علة المبعوث إلیهم فی المصالح، فیعلم لعقله؟ أنه یمکن من التأدیة محصل من ذلک الإغراء.

فیقال له: و ان علم فی الرسالة أنها مصلحة للغیر و أنه متی لم یعلمها ذلک الغیر لم یکن مزاح العلة فإنه یجوز متی لم یکن من الا (2)ان یؤمر بها غیره فیزاح علته، لأن الذی یعلمه بالعقل أنه لا بد من إزاحة علة المکلف ثم لا یعلم أن ذلک یکون [. .] (3)قبل غیره، کما لا یعلم أنه یکون بالمشافهة دون الخبر و شکه فی [. .] (4)لا نمنع من حصول الیقین من له و لا یؤدی الی فساد.

فان قیل: فیجب علی هذا الجواب أن لا یعلم الرسول أنه قد حمل الرسالة لا محالة.

قیل: هو یعلم ذلک و انما یشک هل کلف [. .] (5)فی الأحوال المتراخیة أم لا، مع علمه بأنه قد کلف لا محالة ان بقی علی شرائطه.
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فإن قیل: انما حمل الرسالة حتی یؤدی، فیجب أن یقطع ثبوت الأول.

قیل له: ان من سلک هذه الطریقة یقول: انما حملها لکی یؤدی ان بقی علی صفات المکلف، و لا یطلق الا ما أوردت إطلاقا، کما یقول فی رد الودیعة عند المطالبة انه مکلف ذلک ان بقی متمکنا، و ان لم یتمکن لم یجب الا أن یکون مکلفا فی الأول علی الشرط الذی ذکرناه.

فان قیل: الغرض فیما یفعله من مقدمات الودیعة وصولها الی [. .] (1)، فالغرض بتحمل الرسالة العزم علی تأدیتها الی من بعث الرسول الیه.

جواب آخر:

إذا قلنا انه یعلم [. .] (2)الرسالة فلا یجب بذلک الإغراء، لأن الإغراء یختلف باختلاف المکلفین، فمن علم من [. .] (3)علی الطاعة لکونه معصوما و العلم بحاله فی إیثاره التمسک بما یلزمه فعله بذلک لا یکون [. .] (4)من حاله خلاف ذلک یکون إغراء فی حقه، فتختلف أحوال المکلفین بحسب المعلوم من أحوالهم، فلا یجب [. .] (5)قدروه من الفساد.

و لمن حکم بأن فی المعاصی صغائر أن یفرق بین العلم بصغیر المعصیة و العلم [. .] (6)أن یقول: العلم بصغیر المعصیة یقتضی أن لا یستضر بفعلها ضررا یعتقد بمثله مع ما له فیها من الشهوة، فیکون ذلک إغراء. و کذلک القول فی تعریف القرآن.

و لیس کذلک إذا علم أنه سیبقی یجوز معه ألا یختار التوبة، فالمخالفة قائمة من الاقدام علی المعاصی، فلذلک جاز أن تختلف أحوال المکلفین فیه.
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و انما یصیر الاعلام بالتبعیة إغراء إذا انضافه الی العلم بأنه مأمور (1)لا محالة و ان أقدم علی المعاصی.

و یمکن أن یقال: انه یأمن ألا یستکثر من الطاعات فتفوته المنافع العظیمة و الخوف من فوات المنفعة کالخوف من فوات المضرة.

و وجدت عبد الجبار بن أحمد قد ذکر فی هذا فضلا فی المعنی، و هو أن قال:

ان الرسول یقطع علی أنه سیبقی الی أن یؤدی الرسالة التی حملها، ثم بعد یعود حاله الی أنه فی کل وقت مستقبل یجوز أن یبقی و أن یقطع تکلیفه، و کذلک کانت أحوال الأنبیاء تنتهی الی هذه الطریقة. و ذلک یزیل ما نذکره من الإغراء، لأن الوجل و الخوف انما یزولان عنه متی علم انتهاء (2)تکلیفه، فأما إذا لم یعلم فالخوف قائم.

و هذا الجواب یعترض، بأن یقال: إنما ألزمت الإغراء فی الحال التی یقطع فیها المکلف علی أنه سیبقی لا محالة، و هی الحال التی یعلم فیها بقاؤه إلی حین الأداء. فأما بعد هذه الی الحال فلا قطع للنبی علیه السلام علی البقیة و الإغراء لیس بحاصل، فإذا علم انتهاء تکلیفه عادت الحال إلی الإغراء. فیعلم أن هذا الجواب لیس بصحیح.

(20)


20- معنی النفع فی الضرر

مسألة:

قال رضی اللّه عنه:

ص:349






1- 1) فی الأصل «بأنه مسمور» . 

2- 2) فی الأصل «علی انتهاء» . 




ان الألم یحسن إذا لم یکن ظلما و لا عبثا و لا مفسدة، و ان حد الظلم ما یعری عن نفع یوفی علیه و دفع ضرر یزید علیه.

و من رأیت هذا مضروبا و الظاهر أنه ذو استحقاق و زید فیه و لا کان علی وجه المدافعة فإن ذکر القصد و الحد، فقیل الألم المقصود متی یعری من الوجوه الثلاثة کان ظلما لم یدخل المدافعة، لأن الألم فیها غیر مقصود و لو قصد لکان قبیحا و ظلما.

و لا بد من بیان وجه قولهم: نفع فی الضرر تجری الألم.

و الظاهر أن الظن یقوم مقام العلم فی هذه الوجوه (1)کلها للاستحقاق، فان الخلاف بین أبی علی و أبی هاشم: فذهب أبو هاشم الی أن الظن فیه أیضا یقوم مقام العلم، و استدل بأنا نذم العاصی إذا غاب عنا و ان جوزنا أن یکون قد تاب لظن العلم، و قال أبو علی فی هذا الموضع: و انما یحسن الظن مشروطا لا مطلقا.

و قول أبی علی کأنه أقوی، و یجب أن یراد به الوجوه التی یقصد بالألم، فیحسن علیها أن یفعل للاعتبار، و معنی الاعتبار أن یفعل المؤلم عنده اما طاعة أو ممتنع أو من معصیة.

و هذا الوجه کان [. .] (2)من هذه الوجوه، لأن اللّه تعالی إذا فعل الألم للاختبار [. .]الحاصل علیه، بل العوض کالمانع و الأصل الاعتبار، فبالعوض یخرج من أن یکون عبثا.

و هذا الوجه خاصة لا یصح الا من القدیم تعالی خاصة دون غیره من العباد، لأنه جل اسمه المکلف لهم، فازاحة (3)علتهم بالإطلاق واجبة علیه و غیره من العباد
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و لیس بمکلف لغیره فیلزمه الطاعة. فصار هذا الوجه خاصة یختص بالقدیم تعالی من الوجوه المشترکة بیننا و بین القدیم تعالی.

فعلم الألم بوجه الاستحقاق، فان اللّه تعالی یعاقب العصاة و یؤلمهم لهذا الوجه کما یرم العاصی (1)و ان عمه ذلک [. .] (2)لهذا الوجه، فصار هذا الوجه مشترکا و الأول خاصا به تعالی. فأما باقی الوجوه التی ذکرناها فنختص نحن بها دونه، فلا یصح دخول شیء منها فیما یدخله تعالی من الآلام.

أما الظن فیستحیل علیه تعالی لأنه عالم لنفسه.

و أما فعل الألم لدفع الضرر فإنما یحسن منا إذا کنا لا نتمکن من دفعه الا به، و لهذا لا یحسن أن یخرج الغریق من الغمرة بأن یکسر یده إلا إذا لم یتمکن من إخراجه إلا کذلک، فان تمکنا من إخراجه بغیر کسر یده فأخرجناه کا [. .] (3)من یده ضمنا کسر یده. و لما کان القدیم تعالی قادرا علی دفع کل ضرر قل أم کثر من غیر أن یفعل شیئا من الآلام ارتفع هذا الوجه أیضا من جملة أفعاله.

و أما فعل الآلام فلا یحسن إلا إذا کان لا یوصل الی النفع الا به، و لهذا لا یحسن منا أن نتعب نفوسنا فی طلب الأرباح و نحن نقدر علی الوصول إلیها من غیر ألم و لا تعب. و لما کان القدیم تعالی قادرا علی إیصال [. .] (4)یرید إیصاله من المنافع من غیر مقدمة ألم لم یحسن منه أن یؤلم لإیصال النفع. فلذا قلنا: ان الاعتبار هو المقصود و النفع تابع.

فصار المحصل من هذه الجملة التی ذکرناها أن الوجوه التی یقع علیها الألم فیخرج من أن یکون ظلما فیها مشترکة بین القدیم تعالی و بیننا و هو الاستحقاق فقط، و منها ما یختصه تعالی و هو الاعتبار، و منها ما یختصنا و هو باقی الوجوه من فعله
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لرفع الضرر أو للنفع.

و إذا کان غیر مقصود فعلی سهل المدافعة، لأن هذا الوجه أیضا لا یلیق بالقدیم تعالی، لأنه قادر علی دفع کل ألم یقصده الظاهر من غیر فعل شیء من الآلام، و لأنه تعالی لا یصح أن یقع منه ألم غیر ألم، و الآلام فی المدافعة لا تکون مقصودة.

و تأمل هذه الجملة، فإن فیها فوائد کثیرة لا تمضی (1)فی الکتب و ما بسطناها فی الذخیرة بحسن التوفیق.

و اعلم أن هذه الوجوه التی ذکرناها تنقسم: فمنها ما إذا حصل تکامل منه بحصوله حسن إلا [. .] (2)فی حسنه إلی غیره، و منها ما لا یتکامل بذلک الوجه حسنه بل یقف کمال حسنه علی غیره.

فمثال الوجه الأول الاستحقاق، فإنه یحسن لکونه مستحقا من غیر زیادة علیه، و کذلک یحسن الألم لدفع ما هو أعظم منه و یتکامل بذلک حسنه، و کذلک إذا وقع غیر مقصود علی وجه [. .] (3)فإنه یحسن هذا الوجه و یتکامل به حسنه.

و مثال القسم الثانی الاعتبار، فان الاعتبار لا یتکامل حسنه و انما [. .] (4)من أن یکون عبثا، و النفع الزائد یخرج من أن یکون ظلما.

و مثال هذا الوجه من الألم أیضا النفع، فإنه ینقسم، فان فعلناه یضرنا، نظرنا فان کان ممکنا أن نوصل ذلک الغیر الی النفع من غیر ألم قبح الألم لکونه عبثا و ان کان فیه نفع. مثاله: ان استأجر الأجیر بالأجرة الوافرة التی یرضی بها لاستیفاء الماء من نهر الی آخر، فإنه یکون عبثا و ان لم یکن ظلما، و لا بد فیه من عوض زائد علی إیصال النفع.
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و أما القسم الثالث-و هو ما تفعله نفوسنا من الألم-فیتکامل حسنه بالنفع الزائد من غیر زیادة علیه، و من شرطه أن یکون ذلک النفع لا یحصل الا بتقدیم هذا الألم. و مثاله: إتعاب اما معلوما و اما مظنونا.

و کل وجه من هذه الوجوه التی ذکرنا أن [. .] (1)شیء عوض فیه المفسدة قبح لأجلها، لأن المفسدة متی عرضه غیرت وجوب الواجبات کلها و صارت [. .] (2)فأولی أن یکون الألم کذلک فی الوجوه التی یحسن علیه الألم.

و إذا قیل: و إذا کانت المفسدة تغیر وجوب الواجبات فما الذی یؤمنکم أن یکون رد الودیعة أو قضاء الدین مفسدة فی بعض الأوقات.

فالجواب عن ذلک: انه لو کان شیء مفسدة فی بعض الأوقات لوجب علی اللّه تعالی أن یبینه لنا و یمیزه، فلما لم یفعل ذلک علمنا أن جمیع الأوقات متساویة فی وجوب ذلک کله. و هذا بین.

(21)


21- معنی قول النبی «من أجبا فقد أربی»

مسألة:

الإجباء فی اللغة العربیة هو بیع الزرع (3)قبل أن یبدو صلاحه، یقال: أجبا الرجل یجبی إجباء فعل ذلک.

فمعنی ما روی عن النبی صلی اللّه علیه و آله و سلم من قوله «من أجبا فقد أربی» : أن من باع الزرع قبل أن یبدو صلاحه-و قد نهی عن ذلک و حظر علیه-
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یجری مجری من أربی، لأنه فاعل المعصیة محظور علیه، و ان لم یکن بیع ما لم یبدو صلاحه ربی فی الحقیقة و لا معناه معناه غیر أنه جار مجراه فی الحظر و المعصیة، و جار مجری قول القائل «من زنی فقد سرق» ، أی هو عاص مخالف للّه تعالی، کما أن ذاک هذه حاله (1).

(22)


22- اللفظة الدالة علی الاستغراق

مسألة:

ان سأل سائل فقال: إذا لم یکن عندکم فی لغة العرب لفظة هو حقیقة فی الاستغراق، فمن أی وجه علم تناول الوعید بالخلود کافة علی جهة التأبید.

فإن قلتم: انما علم ذلک من قصد النبی صلی اللّه علیه و آله ضرورة.

قیل لکم: و النبی من أی وجه علم ذلک.

فان قلتم: اضطره الملک الی ذلک.

قیل لکم: و الملک من أین علم ذلک، و مع کونه مکلفا لا یصح أن یضطره اللّه سبحانه الی قصده.

الجواب:

انا انما قلنا فی المحاورة و أنه لا لفظ موضوع فیها لذلک، إذا کان هذا غیر ممتنع أن یکون فی لغة الملائکة لفظ موضوع للاستغراق یفهمون به مراد الحکیم سبحانه فی الخطاب، و إذا صح ذلک و خاطبهم اللّه بذلک صح أن یضطر الملک النبی «ص» الی مراد اللّه تعالی منه فی الاستغراق.
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و یمکن أیضا أن یغنی اللّه تعالی بعض ملائکته بالحسن عن القبیح و یضطره الی علم مراده باستغراق کافة الکفار فی تأیید العقاب و تناوله سائر الأوقات، و یضطر ذلک الملک غیره من الملائکة، و یضطر من اضطره النبی صلی اللّه علیه و آله الی ذلک.
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