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ونبدأ بالاهم فالاهم تحت عناوين منفصلة
الكعبة الشريفة
قالوا في اللغة([1]): كعبت الشيء ربعته. والكعبة البيت المربع.وجمعه كعاب.  والكعبة البيت الحرام لتكعيبها أي تربيعها. وقالوا: كعبة البيت. فاضيف، لانهم ذهبوا بكعبته الى تربع اعلاه. وسمي كعبة لارتفاعه وتربعه وكل بيت مربع فهو عند العرب كعبة. والكعبة الغرفة قال ابن سيده اراه لتربعها ايضا. 
اقول: والبيت: الغرفة ايضا. والغرفة اذا بنيت وحدها كانت كالكعبة. ومعه فيكون قوله تعالى: جعل الله الكعبة البيت الحرام. يعني الغرفة المحرمة. 
وقال في الموسوعة العربية الميسرة: الكعبة بناء مربع اقامه النبي ابراهيم. جددته قريش قبل البعثة، وجدد بعد ذلك غير مرة. معبد قريش الاكبر وكان مقر اصنامها الى ان طهره محمد (ص) عام الفتح وحطم الاصنام. كان مكشوفا ثم سقف وكسي بالديباج. 
ترسل كسوة الكعبة من مصر كل عام منذ عهد الملك الصالح نجم الدين الى اليوم. حج اليها العرب في الجاهلية ويحج اليها المسلمون من مختلف الاقطار تسمى البيت والبيت العتيق والبيت الحرام.
معنى البيت الحرام
روي عن الحسين بن الوليد عن حنان([2]). قال: قلت لابي عبد الله عليه السلام: لم سمي بيت الله الحرام. قال: لانه حرم على المشركين ان يدخلوه.
والحرمة هنا، يمكن ان تكون مأخوذة من الاحترام يعني البيت المحترم. كما يمكن ان يكون مأخوذا من الحرمة بمعنى المنع. لانه يمنع فيه شرعا عدة امور: احتقاره. والصيد فيه. والقتال فيه. ودخول المشركين فيه. ودخوله لاول مرة او بعد شهر من الدخول السابق بغير احرام، الى غير ذلك.
معنى البيت العتيق
يمكن ان يكون مأخوذا من العتق بمعنى الحرية، لانه ليس ملكاً لاحد غير الله سبحانه كما يمكن ان يكون مأخوذا من العتق وهو التقادم لانه مبني في الزمن القديم جداً، على ما سوف نذكر. 
وقد وردت في معناه عدة اخبار منها ما عن ابي خديجة([3]) عن ابي عبد الله عليه السلام يقول فيه: وانما سمي البيت العتيق لانه اعتق من الغرق. اقول يعني من الطوفان. 
وما عن ابي حمزة الشمالي قال: قلت لابي جعفر في المسجد الحرام لاي شيء سماه الله العتيق. قال: ليس من بيت وضعه الله على وجه الارض الا له رب وسكان يسكنونه غير هذا البيت فانه لا يسكنه احد. ولا رب له الا الله وهو الحرام، وقال: ان الله خلقه قبل خلق الخلق. ثم خلق الله الارض من بعده فدحاها من تحته. 
وفي خبر آخر عن ابي جعفر قال: قلت له: لم سمي البيت العتيق، قال: لانه بيت حر عتيق من الناس ولم يملكه احد. 
وصف الكعبة
تقع في وسط المسجد تقريباً على شكل حجرة كبيرة مرتفعة البناء خربعة الشك على وجه التقريب، يعني اكعبة، وما يسمى في الهندسة (متوازي السطوح المستطيلة). 
ويبلغ ارتفاعها خمسة عشر متراً. وفي ضلعها الشرقي يقع الباب ويرتفع عن الارض نحو مترين. ويدخل الفرد الى غرفة في داخلها وهو مملوءة في ارضها الى حد الباب، ولكن سقفها سقف الكعبة. 
ويلاصق جدارها من اسفلها بناء يسمى الشاذروان وهو بقية الاساس الذي بنى عليه النبي ابراهيم (ع) الكعبة، بمعنى انها حين جدد بناؤها نبيت اصغر، وبقي الاساس.
وللكعبة اركان اربعة: 
1-    الركن العراقي ويقع في شماله. 
2-    الركن الشامي ويقع في الغرب. 
3-    الركن اليماني ويقع بالجهة الجنوبية. 
4-    الركن الاسود في الجهة الشرقية وفيه يقع الحجر الاسود. 
وهو حجر ثقيل صقيل بيضي الشكل اسود اللون مائل الى الحمرة، وقطره 30سم وجعلوا له اطاراً من الفضة. وسيأتي بعض الحديث عنه. 
والكعبة مبنية بالحجارة الصماء، وسطحها مفروش بالواح المرمر. وفي اعلى الجدار الشمالي يوجد الميزاب. وهو مصنوع من الذهب الخالص مطل على حجر اسماعيل. 
وكسوة الكعبة من الحرير الاسود المتين. يقومون بتغييرها كل عام يوم عيد الاضحى المبارك باحتفال رسمي. 
والركن من الكعبة هو الزاوية وليس الجدار المسطح، وبصفتها مكعبة، فان لها اركان اربعة تتجه الى الجهات الاربعة تقريباً. 
وطول الضلع الذي فيه الميزاب والذي قبالته عشرة امتار وعشرة سانتيمترات. وطول الضلع الذي فيه الباب والذي قبالته اثنا عشر متراً. 
وفي الثلث الاعلى للكسوة سكة او شريط بلون فاتح تكتب عليه الآيات القرآنية بشكل زخرفي. واذا نزعت الكسوة قسمت قطعاً بين الحجاج للتبرك بها. 
معنى اول بيت
روي عن ابن شهر اشوب([4]) عن امير المؤمنين في قوله تعالى: ان اول بيت وضع للناس. فقال له: رجل: اهو اول بيت؟ فقال: لا قد كان قبله بيوت. ولكنه اول بيت وضع للناس مباركا. فيه الهدى والرحمة والبركة. واول من بناه ابراهيم ثم بناه قوم من العرب من جرهم. ثم هدم فبنته العمالقة ثم هدم فبناه قريش. 
وعن الامام الباقر عليه السلام: لما اراد الله ان يخلق الارض الى ان قال: ثم دحى الارض من تحته، وهو قول الله: ان اول بيت وضع للناس الذي ببكة مباركا. فاول بقعة خلقت من الارض الكعبة ثم مدت الارض منها. 
معنى الآيات البينات
عن الكافي وتفسير العياشي عن الصادق عليه السلام في قوله تعالى : فيه آيات بينات: انه سئل ما هذه الآيات البينات. قال: مقام ابراهيم حيث قام على الحجر فاثرت فيه قدماه. والحجر الاسود ومنزل اسماعيل. 
اقول: ويمكن ان يستفاد من الآية الكريمة كون الآيات معنوية الى جنب هذه الآيات المادية، وهي بينة لمن يصله عطاؤها، ولمن تنفتح بصيرته. ولا يعلمها الا الله سبحانه والعبد الذي يعطاها. 
وهي بالطبع تختلف من فرد الى فرد كل حسب استحقاقه عدداً واهمية، واول مراتب اسبابها هي قبول الحج او العمرة. واول مراتب اسباب القبول هو الاخلاص في انجارها. 
والضمير في قوله تعالى (فيه): اذا كان راجعاً للمسجد الحرام الذي فيه الكعبة. فلا اشكال لان كل تلك الامور موجودة فيه. وان كان راجعاً الى الكعبة نفسها، كما هو الظاهر لانه تعالى يقول: ( ان اول بيت وضع للناس الذي ببكة مباركا وهدى للعالمين، فيه آيات بينات مقام ابراهيم ) الآية ([5]) . 
والبيت هو الكعبة وليس المسجد، وعليه تكون هذه الآيات المعدودة في الرواية قريبة من البيت الى حد قد تعتبر جزءاً منه. والذي يقترب منه يقترب منها. بل هي لصيقة به تماما. اما الحجر الاسود فواضح. واما حجر اسماعيل فهو لصيق فيه لانه يقع بين البيت والحطيم. فاحد حدوده الرئيسية هو البيت نفسه. وكذلك مقام ابراهيم، بناء على ما هو الصحيح والمروي، كما سيأتي من ان مقام ابراهيم لصيق بالبيت وليس منفصلا عنه. 
واما بالنسبة الى الآيات المعنوية، فكلما نسب الى المسجد الحرام من الآيات، فالكعبة اولى بها. لانها الجزء الاهم منه. واختصاصها بأمور لا تتحقق الا بها، من المسلمات، كالطواف حولها ودخولها، وما يترتب على ذلك من الثواب. 
الحجر الاسود
عن حريز بن عبد الله([6]) عن ابي عبد الله عليه السلام: قال: كان الحجر الاسود اشد بياضاً من اللبن، فلولا ما مسه من ارجاس الجاهلية ما مسه ذو عاهة الابرئ. 
وعن بكير بن اعين([7]) قال: سألت ابا عبد الله عليه السلام لاي علة وضع الله الحجر في الركن الذي هو فيه ولم يوضع في غيره ولاي علة يقبل. ولاي علة اخرج من الجنة. ولاي علة وضع فيه ميثاق العباد والعهد ولم يوضع في غيره وكيف السبب في ذلك، تخبرني جعلت فداك، فأن تفكري فيه لعجب. 
قال: فقال: سألت واعضلت في المسألة واستقصيت فافهم وفرغ قلبك واصغ سمعك، اخبرك. ان شاء الله .
ان الله تبارك وتعالى وضع الحجر الاسود وهو جوهره اخرجت من الجنة الى آدم فوضعت في ذلك الركن لعلة الميثاق. وذلك انه لما اخذ من بني آدم من ظهورهم ذريتهم حين اخذ الله عليهم الميثاق في ذلك المكان. وفي ذلك المكان ترأى لهم ربهم. ومن ذلك الركن يهبط الطير على القائم فاول من يبايعه ذلك الطير وهو والله جبرئيل. والى ذلك المقام يسند ظهره وهو الحجة والدليل على القائم وهو الشاهد لمن وافى ذلك المكان لمن ادى اليه الميثاق والعهد الذي اخذه الله (به) على العباد. 
واما القبلة والالتماس فلعلة العهد تجديداً لذلك العهد والميثاق وتجديداً للبيعة وليؤدوا اليه في ذلك العهد الذي اخذ عليهم في الميثاق فيأتونه في كل سنة وليؤدوا اليه ذلك العهد. الا ترى انك تقول: امانتي اديتها وميثاقي تعاهدته لتشهد لي بالموافاة. 
الى ان يقول (ع): واما علة ما اخرجه الله من الجنة. فهل تدري ما كان الحجر. قال: قلت لا. قال: كان ملكا من عظماء الملائكة عند الله تعالى. فلما اخذ الله من الملائكة الميثاق كان اول من آمن به واقر ذلك الملك. فاتخذه الله اميناً على جميع خلقه فالقمة الميثاق واودعه عنده. واستعبد الخلق ان يجددوا عنده في كل سنة الاقرار بالميثاق والعهد الذي اخذ الله به عليهم. ثم جعله مع آدم في الجنة يذكره الميثاق ويجدد عنده الاقرار في كل سنة. 
فلما عصى آدم فاخرج من الجنة انساه الله العهد والميثاق الذي اخذ الله عليه وعلى ولده لمحمد ووصيه وجعله باهتا حيرانا. فلما تاب على آدم حول ذلك الملك في صورة درة بيضاء فرماه من الجنة الى آدم وهو بارض الهند فلما رآه انس به وهو لا يعرفه باكثر من انه جوهرة. فانطقه الله عز وجل فقال: يا آدم اتعرفني. قال: لا . قال: اجل استحوذ عليك الشيطان فانساك ذكر ربك. وتحول الى الصورة التي كان بها في الجنة مع آدم. فقال: لآدم: اين العهد والميثاق فوثب اليه آدم وذكر الميثاق وبكى وخضع له. وقبله وجدد الاقرار بالعهد والميثاق. 
ثم حوله الله تعالى الى جوهر الحجر درة بيضاء صافية تضيء فحمله آدم على عاتقه اجلالا له وتعظيماً. فكان اذا اعيي حمله عنه جبرئيل حتى وافى به مكة. فما زال يأنس به بمكة ويجدد الاقرار الاقرار له كل يوم وليلة. 
ثم ان الله تعالى لما اهبط جبرئيل الى ارضه وبنى الكعبة هبط الى ذلك المكان بين الركن والباب. وفي ذلك المكان تراءى لآدم حين اخذ الميثاق. وفي ذلك الموضع القم الملك الميثاق. فلتلك العلة وضع في ذلك الركن. 
الى ان قال: فلذلك اختاره الله تعالى من بينهم وألقمه الميثاق فهو يجيء يوم القيامة وله لسان ناطق وعين ناظرة ليشهد لكل من وافاه الى ذلك المكان وحفظ الميثاق. 
اقول: وهذا يفسر ما سمعناه من اعتبار الحجر الاسود. من الآيات البينات التي في البيت. 
بناء الكعبة
يمكن ان نعرض فكرة احتمالية نستفيدها من عدة امور: 
الامر الاول: ما ورد من ان الله تعالى خلق الف الف آدم والف الف عالم. وليس ادمنا هو الاول ولن يكون هو الاخير. 
الامر الثاني: ما ورد من دحو الارض من تحت البيت وان البيت هو الاصل في خلقة الارض. 
الامر الثالث: قوله تعالى: ان اول بيت وضع للناس، بحيث نفهم من الاول ما كان في اول الخلقة على وجه الارض([8]) .
فينتج ان الكعبة بنيت من اول ذرية عاقلة وحدت الله على وجه الارض. واستمرت تتجدد مرة بعد مرة، والناس اعني جميع هؤلاء الذراري والعوالم المتعاقبة، مأمورون بالخضوع لله عز وجل والتوجه اليه، بل وتجديد الميثاق من تلك المنطقة. 
ومعه يكون بناء الكعبة قديماً يكادان يساوي عمر الارض نفسها. 
نعم بالنسبة الى الميثاق. فان الآية الكريمة انما نصت على اخذه من بني آدم ولم تذكر غيرهم. فهم الذين يحتاجون الى تجديده دون غيرهم. الا ان الاعتبار اولا وهذه الرواية السابقة التي نصت على اخذ الميثاق من الملائكة تدل ضمنا على اخذه من كل الخلقة العاقلة مهما وجدوا. فتجديد العهد يكون ضروريا لكل نسل. 
ودلالة هذه الرواية على نزول الحجر لآدم عليه السلام، لا قبله. لا ينافي ما قلناه لعدة احتمالات: 
اولا: يمكن ان ينزل الحجر على كل آدم يوجد على وجه الارض وذريته. 
ثانياً: يمكن ان يكون تعاهد الميثاق على طريقة اخرى في العهود او الاوادم السابقين. 
الى غير ذلك من الاحتمالات. 
واذا غضضنا النظر عن ذلك، واقتصرنا على بشريتنا هذه. بقي لدينا في اول من بنى الكعبة احتمالات:
الاحتمال الاول: ما نطقت به الروايات واسنده ظاهر الآيات، كما سنسمع، من ان آدم عليه السلام هو الذي بنى الكعبة. بمعونة الملائكة. ولم يكن يحتاج في ذلك الحين الا تسطير الصخر على شكل مكعب، لا ضرورة الى ان يكون عالياً جداً. بل لعله لا يزيد على متر واحد. والمهم ان مثل هذا البناء لا يضره المطر والرياح. ويكون الحجر الاسود ضمن هذه الصخور. 
وظاهر قوله تعالى: واذ يرفع ابراهيم القواعد من البيت واسماعيل. ان القواعد كانت موجودة وانه ازيل البناء الذي فوقها. كنتيجة للطوفان او غيره. وكانت وظيفة النبي ابراهيم عليه السلام ان يرفع هذه القواعد أي يبني فوقها. 
الاحتمال الثاني: ان اول من بنى البيت ابراهيم عليه السلام نفسه الا ان في هذا الاحتمال الغاء لتلك الروايات المشار اليها. ويجب ان نفهم من الآية الكريمة: ان القواعد ايضا من صنع ابراهيم وهو لا يخلو من مخالفة الظاهر، الا ان اشتغاله ببناء الكعبة المشرفة من الضروريات. فاما ان يكون هو اول من اظهرها بعد الطوفان او هو الاول على الاطلاق. 
قال في تفسير الميزان([9]): ما زالت الكعبة على بناء ابراهيم حتى جددها العمالقة ثم بنو جرهم او بالعكس كما مر في الرواية عن امير المؤمنين عليه السلام. 
ثم لما آل امر الكعبة الى قصي بن كلاب احد اجداد النبي (ص) 
(القرن الثاني قبل الهجرة) هدمها وبناها فاحكم بناءها. وسقفها بخشب الدوم وجذوع النخل. وبنى الى جانبها دار الندوة. وكان في هذا الدار حكومته وشوراه مع اصحابه. ثم قسم جهات الكعبة بين طوائف قريش فبنوا دورهم على المطاف حول الكعبة، وفتحوا عليه ابوابهم. 
وقبل البعثة بخمس سنين هدم السيل الكعبة، فاقتسمت الطوائف العمل لبنائها. وكان الذي يبنيها ياقوم الرومي ويساعده نجار مصري ولما انتهوا الى وضع الحجر الاسود تنازعوا بينهم في ان ايها يختص بشرف وضعه، فرأوا ان يحكموا محمداً (ص) وسنه اذ ذاك خمس وثلاثون سنة. لما عرفوا من وفور عقله وسداد رأيه فطلب رداء ووضع عليه الحجر، وامر القبائل فامسكوا باطرافه ورفعوه حتى اذا وصل الى مكانه من البناء في الركن الشرقي اخذه هو فوضعه بيده في موضعه. 
وكانت النفقة قد بهظتهم فقصروا بناءها على ما هي عليها الان. وقد بقي بعض مساحته خارج البناء من طرف حجر اسماعيل لاستصغارهم البناء.
اقول: من المستبعد انها كانت اعلى مما عليه هي الان. ولكنها كانت اعرض بمقدار الدكة المسماة بالشاذروان. 
ثم قال: وكان البناء على هذا الحال حتى تسلط عبد الله بن الزبير على الحجاز في عهد يزيد بن معاوية فحاربه الحصين قائد يزيد بمكة واصاب الكعبة بالمنجنيق فانهدمت واحرقت كسوتها وبعض اخشابها. ثم انكشف عنها لموت يزيد. 
فرأى ابن الزبير ان يهدم الكعبة ويعيد بناءها فأتى لها بالجص النقي من اليمن وبناها به. وادخل الحجر في البيت والصق الباب بالارض وجعل قبالته بابا اخر ليدخل الناس من باب ويخرجوا من اخر. وجعل ارتفاع البيت سبعة وعشرين ذراعاً. ولما فرغ من بنائها ضمخها بالمسك والعنبر داخلا وخارجا وكساها بالديباج. وكان فراغه من بنائها 17 رجب 64 هجرية. 
ثم لما تولى عبد الملك بن مروان الخلافة بعث الحجاج بن يوسف قائده فحارب ابن الزبير حتى غلبه فقتله. ودخل البيت. فاخبر عبد الملك بما احدثه ابن الزبير في الكعبة. فامره بارجاعها الى شكلها الاول. فهدم الحجاج من جانبها الشمالي ستة اذرع وشبراً. وبنى ذلك الجدار على اساس قريش. ورفع الباب الشرقي وسد الغربي. ثم كبس ارضها بالحجارة التي فضلت منها. 
ولما تولى السلطان سليمان العثماني الملك سنة ستين وتسعماءة. غير سقفها. ولما تولى السلطان العثماني سنة احدى وعشرين بعد الالف احدث فيها ترميما ولما حدث السيل العظيم سنة تسع وثلاثين بعد الالف هدم بعض حوائطها الشمالية والشرقية والغربية فأمر السلطان مراد الرابع من ملوك آل عثمان بترميمها. ولم يزل ذلك حتى اليوم. 
يبقى عندنا سؤالان: تاريخي وفقهي: 
اما السؤال التاريخي: فهو ان ابراهيم عليه السلام اين وجد الحجر الاسود ووضعه في محله. مع العلم ان الكعبة كانت مندرسة تماما. والحجر الاسود غير معلوم المحل. 
وجواب ذلك باحد وجهين: 
الوجه الاول: ان انهدام الكعبة لا يسبب اكثر من سقوط الحجر الاسود على الارض، فكما كان اساسها مدفونا تحت التراب كان الحجر الاسود مدفونا الى جنبه وفي المنطقة التي يجب ان يوضع فيها فحين حفر على الاسس وجد الحجر. 
الوجه الثاني: ان ابراهيم عليه السلام تلقى علم ذلك وغيره بوحي من الله عز وجل. فان قواعد البيت لم تكن ظاهرة للعيان، حتى حفر عنها واخرجها. فالذي دله على القواعد دله على محل وجود الحجر. بصفته من انبياء الله العظماء سلام الله عليه وعليهم. 
واما السؤال الفقهي: وهو انه هل يعتبر الشاذروان من الكعبة على اساس انه فوق القواعد التي رفعها ابراهيم ام لا.
وهذا يعني عدة امور فقهية: 
اولا: جواز تركه في الطواف. بمعنى ادخال اليد او أي جزء من البدن داخل الشاذروان. ان لم يكن جزءاً من الكعبة. بخلاف ما لو كان جزءاً منها. فانه يجب ادخاله جميعاً في الطواف. 
الثاني: جواز استقباله، في الصلاة وغيرها مما يجب فيه الاستقبال، اذا كان جزءاً من الكعبة. بخلاف ما لو لم يكن كذلك. 
وخلاصة الجواب: انه لا اشكال ان الشاذروان من الكعبة بحيث لو بني او لم يبن عليه شيء، فانه يجوز التوجه اليه في الصلاة والطواف حوله. 
وانما الكلام فقهيا في امكان الاكتفاء بهذا المقدار الموجود ككعبة متكاملة بحيث يمكن اهمال الشاذروان ولا يترتب على ذلك محذور شرعي او فقهي. 
ويمكن الاستدلال على ذلك بما سمعناه قبل قليل من ان الكعبة صغروا بناءها منذ عهد النبي (ص). فهذا المقدار من البناء كان موجوداً منذ ذلك الحين. وقد اقرّه النبي (ص) واقرار المعصوم عليه السلام حجة. ومعه يمكن الاكتفاء بهذه الكعبة، بغض النظر عن الشاذروان.
الا ان هذا الاستدلال لا يتم فقهيا، لانه يحتاج الى دليل معتبر يوضح ان النقص انما حصل في زمن النبي (ص). وما نقلناه عن تفسير الميزان، وان كان مضبوطا بمقدار النقل التاريخي، الا انه لا يرقى الى الاعتبار الفقهي. ومعه يبقى احتمال ان تكون النقيصة قد حصلت بعد ذلك. 
الا ان الذي يهون الخطب ويبقى في اليد هو ان عصور الائمة المعصومين عليهم السلام قد مرت والشاذروان كان موجوداً ولو في بعض تلك العصور. فلم يأمروا سلام الله عليهم بتوسيع الكعبة الى مقدار الشاذروان. مع انه كان يمكنهم ذلك، الامر الذي يدل على اقرارهم بما هو موجود من الكعبة، وغض النظر عن الشاذروان واقرار المعصوم حجة وتمام الكلام في الفقه.
حديث آخر عن الكسوة
يقال: ان اول من كسى الكعبة المشرفة تبع ابو بكر اسعد. كساها بالبرود المطرزة باسلاك الفضة. وتبعه خلفاؤه ثم اخذ الناس يكسونها بأردية مختلفة فيضعونها بعضها على بعض، وكلما بلي منها ثوب وضع عليها آخر الى زمن قصي. 
ووضع قصي على العرب رفادة لكسوتها سنويا. واستمر ذلك في بنيه، وكان ابو ربيعة ابن المغيرة يكسوها سنة وقبائل قريش سنة. 
وقد كساها النبي (ص) بالثياب اليمانية. وكان على ذلك حتى حج الخليفة العباسي المهدي شكى اليه سدنة الكعبة تراكم الاكسية على سطح الكعبة. وذكروا انه يخشى سقوطه فأمر برفع تلك الاكسية. وابدالها بكسوة واحدة كل سنة وجرى العمل على ذلك حتى اليوم. 
وللكعبة كسوة من الداخل. واول من كساها من داخل ام العباس بن عبد المطلب لنذر نذرته في ابنها العباس. 
من يضع الحجر الاسود؟
هناك اتجاه تقليدي يقول: ان الحجر الاسود اذا انقلع من محله، فلا يعيده الا الحجة في زمانه. 
وقد اثرنا البحث حول ذلك في تاريخ الغيبة الكبرى([10]) وقلنا: اننا لم نجد رواية تتكفل هذا المدلول الواسع. 
ولكننا: اذا استعرضنا التاريخ المعروف، لم نجد واضعاً للحجر الا من الانبياء والاولياء. فابراهيم عليه السلام هو الذي وضع الحجر حين بنى الكعبة ووضع اسس البيت العتيق. ورسول الله (صلى الله عليه وآله) هو الذي وضع الحجر قبل نبوته حين بنيت الكعبة في الجاهلية اختلفت القبائل فيمن يضع الحجر والحادثة معروفة ومروية في التاريخ. 
وحين اخرب الحجاج بن يوسف الكعبة المقدسة في صراعه مع عبد الله بن الزبير، اعادوا بناءها من جديد. وكان واضع الحجر هو الامام زين العابدين عليه السلام. 
وقد روينا هناك([11]) بالمصادر المسجلة هناك: ان القرامطة بعد ان قلعوا الحجر اثناء هجومهم على مكة المكرمة عام 317 هجرية ونقلوه الى هجر…… بقي الحجر لديهم عشرين عاماً او يزيد. وارجعوه الى مكة عام 339 او عام 337. فكان المهدي عليه السلام هو الذي وضعه في مكانه واقره على وضعه السابق كما ورد في اخبارنا. 
وروينا هناك تفاصيل رواية دالة على ذلك. وفيها يقول الراوي: فانه لا يضعه في مكانه الا الحجة في الزمان. ولا حاجة الان الى سردها. واوردنا هناك بعض الاسئلة مع جوابها.
ولكن يقع السؤال عمن وضع الحجر عندما بناه جرهم والعماليق وعندما بناه العثمانيون كالسلطان مراد وغيره.
وجواب ذلك انه اذا تمت تلك القاعدة التقليدية، فلابد من الاذعان بحصول بعض الانبياء قبل الاسلام وبعض الاولياء بعد الاسلام، ليضع الحجر. واما اذا لم تتم تلك القاعدة فالامر سهل وواضح. 
سدانة الكعبة
قال في تفسير الميزان([12]): كانت الولاية على الكعبة لاسماعيل، ثم لولده من بعده، حتى تغلبت عليهم جرهم فقبضوا بولايتها. ثم ملكتها العماليق وهم طائفة من بني كركر بعد حروب وقعت بينهم. وقد كانوا ينزلون اسفل مكة كما ان جرهم كانت تنزل اعلى مكة وفيهم ملوكهم.
ثم كانت الدائرة لجرهم على العماليق فعادت الولاية اليهم فتولوها نحو من ثلثماءة سنة. وزادوا في بناء البيت ورفعته على ما كان في بناء ابراهيم. 
ثم نشأت ولد اسماعيل وكثروا وصاروا ذوي قوة ومنعة ضاقت بهم الدار. حاربوا جرهم فغلبوهم واخرجوهم من مكة. ومقدم الاسماعيليين يومئذ عمر بن لحي. وهو كبير خزاعة. فاستولى على مكة وتولى امر البيت. وهو الذي وضع الاصنام على الكعبة ودعى الناس الى عبادتها. واول صنم وضعه عليها هو هبل حمله معه من الشام الى مكة ووضعه عليها ثم اتبعه بغيره حتى كثرت وشاعت عبادتها بين العرب وهجرت الحنيفية. 
وفي ذلك يقول شحنة بن خلف الجرهمي: يخاطب عمرو بن لحي: 
	يا عمرو انك قد احدثت الهة
وكان للبيت رب واحداً ابداً
لتعرفن بان الله في مهل
	شتى بمكة حول البيت انصابا
فقد جعلت له في الناس اربابا
سيصطفى دونكم للبيت حجابا


وكانت الولاية في خزاعة الى زمن حليل الخزاعي فجعلها حليل من بعده لابنته، وكانت تحت قصي بن كلاب. وجعل فتح الباب وغلقها لرجل من خزاعة يسمى ابا غبشان فباعه من قصي بن كلاب ببعير وزق خمر. وفي ذلك يضرب المثل السائر: ( اخسر من صفقه ابي غبشان).
فانتقلت الولاية الى قريش، وجدد قصي بناء البيت كما قدمناه وكان الامر على ذلك حتى فتح النبي مكة ودخل الكعبة وامر بالصور والتماثيل فمحيث وامر بالاصنام فهدمت وكسرت وكان مقام ابراهيم، وهو الحجر الذي عليه اثر قدمي ابراهيم موضوعا بمعجن في جواز الكعبة، ثم دفن في محله الذي يعرف به الان. 
اقول: وقضية هدم الاصنام بيد امير المؤمنين علي بن ابي طالب سلام الله عليه، حين صعد على كتفي النبي (ص) وكسرها جميعاً. قضية معروفة. وسدانة الكعبة منذ عصر المعصومين سلام الله عليهم الى العصر الحاضر بيد بني شيبة. نتيجة لتسلطهم على ذلك من قبل سلطات ذلك العصر. وقد وردت بعض الروايات في ذم هذه الحالة وانتقادها بشدة([13]) . 
متعلقات الكعبة
وهي الامور اللصيقة بالكعبة تقريباً او جزء منها ينبغي الان ان نحمل عنها فكرة اشد وضوحاً. وهي المطاف والمعجن والملتزم او المستجار والحطيم وحجر اسماعيل والميزاب. واما مقام ابراهيم بوضعه الحالي، فهو بعيد عن الكعبة نسبياً نذكره عند التعرض لتفاصيل المسجد الحرام. 
فالمطاف: هو المسطح المحيط بالكعبة المفروش بالمرمر الابيض على شكل دائرة ويسمى الصحن. وهو الذي كان حد المسجد تقريباً في زمن رسول الله (ص) الى ان تم توسيعه وسنتعرض الى ذلك فيما بعد موته بعونه تعالى. 
وبين الكعبة مقام ابراهيم في محله الحالي ستة امتار وهو نصف قطر المطاف باستثناء حجم الكعبة في الوسط. وهو بيضوي الشكل تقريباً لدخول حجر اسماعيل فيه.
ويحيط به ثمانية وثلاثون عموداً من النحاس طليت باللون الاخضر يتصل بعضها ببعض بعوارض حديدية علقت بها ثريات كهربائية قضاء ليلا([14]) .
والمعجن: وهو المربع الواقع بالصحن لصيق البيت مما يلي باب الكعبة، على يمين الداخل، وهو منحط عن الصحن وسعته متران مربعان تقريباً. 
قيل: هو مصلى جبرئيل بالنبي (ص) حينما فرضت الصلاة وقيل انه كان يعجن فيه اسماعيل المؤنة التي كان يستعملها ابراهيم في بناء البيت. وهو المفهوم من اسمه. 
وقد سمعنا انه كان محل الصخرة التي كان يقف عليها ابراهيم عليه السلام خلال بناء الكعبة. ولعمري ان البناء انما يقف قريباً من البناء ليناله لا بعيداً عنه فلا يناله. وبقيت الصخرة هناك الى ان تم نقلها الى محلها بدعة ضلالا. وقد ورد ان القائم اذا قام رد مقام ابراهيم الى محله الاول. 
ولكننا كما استدللنا على حجية تضييق الكعبة، كذلك نتحدث هنا. لان هذا المقام المقدس كان بعيداً عن الكعبة في عصر المعصومين سلام الله عليهم. وقد اقروه. واقرارهم حجة، بل الامر اكثر من ذلك حيث امروا بالطواف بين الكعبة وبينه، ونهوا عن الطواف خلفه، ولو كانوا قد افترضوه في محله الاصلي. لما كان ذلك ممكناً.
ومن ناحية منطقية، فان الارض التي كان يقوم عليها ابراهيم عليه السلام هي مقام ابراهيم، وهي مما يستحيل تبديله. فمقامه لازال مجاوراً للكعبة مهما اراد الاخرون. الا ان الامر في الظاهر، مربوط بالحجر الذي فيه رسم قدمه، حيث حملوه واخرّوه الى المحل الذي هو عليه الان وبنوا عليه البنيان.
والملتزم: هو الجدار من الكعبة الواقع ما بين الركن الاسود او الحجر الاسود وباب الكعبة. ويقع على يسار الداخل. وسمي بذلك لان الناس يلتزمونه ويدعون عنده. وهذا مشهور بين مذاهب اهل الاسلام.
والالتزام هو الصاق الجسم بالجدار: الوجه والصدر والبطن والفخذين. بما هو متيسر لا بالجلد طبعاً. ويسمى المستجار ايضا. لانه موضع من مواضع الاستجارة بعون الله سبحانه ورجاء رحمته.
والحطيم: وهو قوس من البناء واقع في شمال الكعبة على شكل نصف دائرة. يبدأ احد طرفيه بالركن العراقي والاخر بالركن الشامي. ويبعد طرفه عن الكعبة مترين وثلاث سنتيمات ويبلغ ارتفاعه نحو متر وسمكه متر ونصف متر([15]) وهو مغلف بالرخام المنقوش. وفي محيطه من اعلاه كتابة محفورة بالخط المعلق فيه آيات قرآنية وتاريخ من قام بعمارته وسيأتي بعد قليل بعض الايضاح عنه.
وحجر اسماعيل: هو الفضاء او الارض الواقعة بين الكعبة والحطيم. او قل هو المكان الموجود في داخل الحطيم الذي هو على شكل نصف دائرة منحنية على الكعبة. 
وقد روي ان اسماعيل سلام الله عليه دفن امه قرب الكعبة في هذا المكان، فكره ان يطوف الناس فوق قبرها فبنى الحائط المسمى بالحطيم ليمنع الناس من المرور هناك. ثم هو دفن مع امه بعد ذلك . 
والميزاب: على الحائط الشمالي، من جهة حجر اسماعيل والشاذروان ويسمى ميزاب الرحمة. وهو مما احدثه الحجاج بن يوسف الثقفي. ثم غيره السلطان سليمان سنة 954 هجرية الى ميزاب من الفضة. ثم ابدله السلطان احمد سنة 1021 هجرية باخر من فضة منقوشة بالميناء الزرقاء يتخللها نقوش ذهبية ثم ارسل السلطان عبد الحميد من آل عثمان سنة 1273 هجرية ميزاباً من الذهب فنصب مكانه وهو الموجود الان. 
بقي من متعلقات الكعبة: الشاذروان وقد عرفنا عنه شيئاً كثيراً. وبالاختصار فهو كالدكة في جانب الكعبة الذي فيه حجر اسماعيل بين الركنين العراقي والشامي وهو بقية اساس النبي ابراهيم سلام الله عليه. وبحسب الظاهر هو الان من الفضاء الذي يعتبر من حجر اسماعيل. 
ولم يبق من الحديث عن الكعبة المشرفة الا البحث عنها كقبلة. وقد سبق ان اشبعناها بحثاً في كتاب الصلاة في الفصل الخاص بذلك فراجع. 
بعد ذلك نبدأ بالحديث بالشعيرة الاسلامية التي هي اوسع من الكعبة الشريفة، وحولها، وهو المسجد الحرام.
نحذف من تفاصيله امرين:
الامر الاول: ما سبق ان ذكرناه من الكعبة ومتعلقاتها. فانها جميعاً في وسط المسجد الحرام تقريباً.
الامر الثاني: ما يعود الى بعض المذاهب الاسلامية دون بعض كمصليات ائمة المذاهب الاربعة. ونقتصر منه على ما هو المتفق عليه اسلامياً. 
المسجد الحرام
ونتكلم عنه في حدود ما اشرنا اليه.
قال في الموسوعة العربية الميسرة: المسجد الحرام الفناء المحيط بالكعبة. لم يكن مسورا في عهد النبي (ص). ثم سوّر ووسع في عهد خلافة عمر، ثم جدد ووسع غير مرة. وخاصة في عهد السلطان سليم. 
تدخل عليه المملكة العربية السعودية([16])، الان تحسينات وتوسيعات كبيرة. له عدة ابواب وفيه سبع منارات. وورد ذكره في القرآن. ويسمى بالحرم المكي. 
وقال مصدر آخر([17]) ويرجع مبدأ عمارته الى سنة 87 من الهجرة في عهد الخليفة عمر بن الخطاب. اذ كان قبل ذلك غير محاط بجدار خاص. بل كانت الدور محيطة به من جوانبه، فلما استخلف عمر اشترى دوراً وهدمها ووسع بها المسجد. ثم جعل عليه جداراً قصيراً دون القامة محيطاً به. وما زال الخلفاء من بعد يوسعون في عمارة المسجد حتى سنة 999 هجرية اذا امر السلطان سليم الثاني العثماني بعمارته. وتم ذلك على الشكل الذي هو عليه الان. وكان قد شرع في عمارته ومات قبل اتمامها فاتمها ابنه السلطان مرادخان من بعده. 
اقول: وهذا المصدر يتحدث عن حال المسجد قبل التوسيعات الاخيرة التي احدثتها الحكومة السعودية خلال العشر سنوات الاخيرة على المسجد الحرام حيث التحق بناء المسجد ببناء المسعى. واعني بها العشرة الاولى من القرن الخامس عشر الهجري. واما هذه التوسيعات فلم يبلغنا وصفها الى حد الان.
قال: والمسجد يقع في وسط مكة الى الناحية الجنوبية منها. على شكل مربع تقريبا. وطول ضلعه الشمالي الذي به باب الزيارة (194 متراً) وضلعه الشرقي الذي به باب السلام (108 امتار) وضلعه الجنوبي الذي به باب الصفا (166 متراً) وضلعه الغربي الذي به باب ابراهيم (109 امتار). فيكون سطحه من الداخل (17902) من الامتار أي نحو اربعة افدنة وربع الفدان. 
ويحيط بالمسجد الحرام من داخله اربعة اروقة فيها ثلثماءة واحد عشر عموداً تقوم عليها قباب على محيط المسجد. 
اقول: والمساجد التقليدية اما ان تكون مسقوفة كلها او ان جزءاً منها الى احد الجانبين مسقوف والجزء الاخر مكشوف. اما المساجد التي بنيت في صدر الاسلام فهي مكشوفة من الوسط ومسقوفة على اطرافها. كالمسجد الحرام والمسجد النبوي والمسجد الاموي. ومن الضروري ان يكون المسجد الحرام هكذا حتى لا ينال السقف الفضاء الذي يمر فوق الكعبة المشرفة. 
والسقف الموجود في اطراف المسجد تحمله اسطوانات او اعمدة ذكرناه عددها. 
التوسيع فقهياً
قبل الدخول في التفاصيل الاخرى، لابد انه نعيد النظر فقهيا الى جواز توسيع المسجد الحرام.
ولا نريد به هذا المعنى بالضبط. لاننا لا نحتاج الى ذلك الا اذا حصل السؤال عنه، ولم يسأل احد عنه. وانما يأخذه الموسعون مسلم الصحة والجواز بدون أي استفتاء.
وانما نريد ان نقول: ان الجزء الجديد الملحق بالمسجد هل يعتبر شرعا وفقهيا من المسجد الحرام ويشملها احكامه ام لا. بالرغم من انها حصلت بعد عصر الرسول (ص) او بعد عصر المعصومين عليهم السلام.
ويمكن الاستدلال على ذلك باحد طرق:
الطريق الاول: ان المسجد الحرام، وان لم يتم توسيعه في زمن النبي (ص) ولكنه تم توسيعه من قبل الخلفاء المتأخرين عنه، في عصر الائمة المعصومين عليهم السلام. ولم يصدر عنهم رد واعتراض الامر الذي نعرف منه اقرارهم لفكرة التوسيع، واقرار المعصوم حجة. 
وهذا الطريق، كما ينتج حجية التوسيع الذي حصل في زمنهم سلام الله عليهم، كذلك ينتج امكان التوسع في أي زمان ومن قبل أي حاكم، بل أي شخص حاكما كان او رعية. 
الطريق الثاني: انهم سلام الله عليهم، رأوا المسجد موسعا، واطلعوا على توسيعاته المختلفة ولم يصدر منه نقد او تحريم. بل اعترفوا بالامر الواقع، واقرارهم هذا حجة. 
وهذا ينتج ان المسجد الحرام بالمقدار الذي كان موسعاً في آخر عصورهم سلام الله عليهم، حجة. واما التوسيعات التي تلت ذلك تحتاج الى دليل آخر. 
والصحيح امكان المناقشة في الطريق الاول، بان الاقرار وان كان حجة، الا انه انما يتم فيما اذا كان الرد ممكناً. وهذا الامكان لا دليل على وجوده عندهم سلام الله عليهم. اذ يمنع عنه عدة علل اهمها واوضحها التقية. ومن الواضح انه لا امر لمن لا يطاع ولذا كانوا سلام الله عليهم قد القوا بحبل الخلفاء على غاربهم في كثير من المواضع من دون أي مناقشة ولا يدل ذلك على الاقرار. 
الا المواضع التي يسألون بها والمواضع التي تتوقف عليها نتائج وخيمة، ومسألة توسيع المسجد الحرام ليس من هذين الموردين. 
واما الطريق الثاني، فهو صحيح عمليا، الا اذا ثبت بدليل معتبر كراهة التوسيعات التي قام بها الناس من قبل المعصومين (ع).
وقد يستشعر لذلك بما ورد من ان المهدي عليه السلام اذا قام رد المسجد الى مقداره الذي كان على عهد رسول الله (ص). الامر الذي يدل على كراهة هذه الزيادات كلها الا ان اسناد هذه الاخبار غير معتبرة فقهياً. 
الطريق الثالث: لا اشكال في الشريعة وباجماع المسلمين، ان يجعل الفرد ارضا مخصصة للمسجد ويجعلها وفقا على هذا الاساس وتكون مسجداً وموضعا للعبادة. 
وهذا الامر لا يفرق فيه بين توسيع بعض المساجد، او اتخاذ مساجد مستقلة. لان التوسيع ايضاً يحتوي عل نفس الفكرة، وهو جعل قطعة جديدة من الارض مسجداً. وهذا لا يفرق فيه بين المسجد الحرام وغيره. فيدل على الجواز فيه. 
وهذا يمكن المناقشة فيه بعدة وجوه: 
الوجه الاول: ان الاموال التي تصرف في بناء المسجد اذا كانت حلالا صافية من جميع الجهات، فهو المطلوب. والا فهي قد تكون فيها الحرام ومجهول المالك وغير ذلك. الامر الذي يجعل شراء الاراضي او البيوت حول المسجد محل اشكال. ووجود البناء الجديد محل اشكال. 
الوجه الثاني: لو تنزلنا عن ذلك كانت القطعة الجديدة من الارض مسجداً. ولكن لا دليل على انها تصبح من المسجد الحرام وتحكيم النية والقصد في ذلك لا دليل عليه، نعم يكون من قبيل الحاق مسجد بمسجد بدون حدود او حائط بينهما. فلا يكون الجديد مشمولا لحكم المسجد الحرام.
الوجه الثالث: ان مكة المكرمة من الاراضي التي فتحت عنوة في فتح مكة بقيادة رسول الله (ص).وكل ارض فتحت عنوة، فقد ورد انها تكون ملكا لاجيال المسلمين، لا لفرد ولا لجماعة ولا لجيل معين. وهذا ثابت بالدليل المعتبر فقهياً. 
ومعه لا تكون الاراضي التي دخلت في التوسيعات تحت ملكية القائم بالتوسيع ليكون له الحق في وقفها مسجداً او جعلها جزءاً من المسجد الحرام. فقد وهب الامير ما لا يملك وتمام الكلام في الفقه. 
ابواب المسجد الحرام
قالوا([18]): وابوابه اربعة وعشرون باباً: 
في الجهة الشرقية منه خمسة ابواب: 
1-    باب السلام.
2-    باب قايتباي. 
3-    باب النبي ( باب الجنائز سابقاً).
4-    باب العباس.
5-    باب علي ( باب بني هاشم سابقاً ).
وفي الجهة الجنوبية منه سبعة ابواب:
1-    باب النساء ( باب بازان سابقاً ).
2-    باب البغلة. 
3-    باب الصفا.
4-    باب الرحمة ( او باب اجياد الصغير ).
5-    باب اجياد ( او باب المجاهدية سابقاً ).
6-    باب التكية ( او باب مدرسة الشريف عجلان ).
7-    باب الحميدية ( او باب ام هاني سابقاً ).
وفي الجهة الغربية اربعة ابواب:
1-    باب الوداع ( او باب الحرورة سابقاً ).
2-    باب ابراهيم .
3-    باب الداودية. 
4-    باب العمرة. 
وفي الجهة الشمالية ثمانية ابواب:
1-    باب العتيق ( او باب عمرو بن العاص ).
2-    باب الزمامية.
3-    باب الباسطية.
4-    باب القطبي.
5-    باب الزيادة ( او باب سويقة ).
6-    باب الحكمة.
7-    باب السليمانية.
8-    باب الدريبة. 
واما باب بني شيبة فهي ليست بابا فعلا، وانما كانت بابا في زمن النبي (ص) وسنتحدث عنها.
مآذن المسجد
مآذنه سبع:
1-    مأذنة باب السلام.
2-    مأذنة باب الحكمة.
3-    مأذنة باب الزيادة. 
4-    مأذنة باب العمرة. 
5-    مأذنة باب الوادع.
6-    مأذنة باب علي.
7-    مأذنة باب قايتباي.
باقي المشتملات
واما باقي المشتملات في المسجد في حدود ما قلناه سابقاً. فليس الا: بئر زمزم وباب بني شيبة ومقام ابراهيم والمنبر. نذكر كل واحد منهما بعنوان فرعي مستقل.
بئر زمزم
ويقع شرقي الكعبة المشرفة. وقد استفاضت الاخبار لدى الفريقين انها نبعت في زمن ابراهيم الخليل عليه السلام، لاجل اهله الذين تركهم في واد غير ذي زرع. فعطشوا عطشاً شديداً، فانبع الله تعالى لهم ذلك الماء.
ومنه تعرف الناس على موقعهم الذي يومئذ في الصحراء. لان الطيور اصبحت تتجمع عند النبع، فلاحظها قوم من جرهم فجاؤا فوجدوهم، فكان هذا استجابة لدعاء ابراهيم عليه السلام: فاجعل افئدة من الناس تهوى اليهم.
وقد رود في خبر غير معتبر([19]) عن ابي عبد الله قال: كانت زمزم ابيض من اللبن واحلى من الشهد، وكانت سائحة فبغت على المياه. فاغارها الله عز وجل واجرى اليها عيناً من صبر. اقول: يعني فاصبحت مالحة المذاق. 
وفي خبر آخر([20]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: ذكر ماء زمزم فقال: تجري اليها عين من تحت الحجر. فاذا غلب ماء العين عذب ماء زمزم. 
وهذا يفسر السبب الذي من اجله يعذب ماء زمزم في وقت دون وقت. 
واستحباب الشرب منه متفق عليه بين المذاهب الاسلامية، ويستحب ان يريق الحاج شيئاً من الماء على رأسه وجسمه.
قالوا([21]): وقد اثبتت البحوث الطبية والكيميائية ان ماء زمزم قلوي تكثر فيه الصودا والكلور والجير وحامض الكبريتيك وحامض الازوتيك والبوتاسا. مما يجعله اشبه شيء بالمياه المعدنية: اقول: هذا عندما لا يكون عذباً كما هو الغالب جداً.
باب بني شيبة
هو الباب الواقع مقابل مقام ابراهيم. فلو اخذنا خطأ من الكعبة الى هذه الباب لوقع مقام ابراهيم خلاله. فبعد المطاف بقليل يأتي مقام ابراهيم على ما سنذكر. وبعده بقليل يأتي باب بني شيبة. وما هي الا امتار قلائل. وله عقد على شكل نصف دائرة. وسمي بهذا الاسم في زمن النبي (ص) وكان يقال له ايضا باب السلام وكان صلى الله عليه وآله يدخل منه المسجد الحرام ويخرج منه.
وفي رواية([22]) عن سليمان بن مهران قال: قلت لجعفر بن محمد عليه السلام كم حج رسول الله (ص) فقال: عشرين حجة مستتراً. –ثم يذكر المازمين ويقول-: ومنه اخذ الحجر الذي تحت منه هبل الذي رمى به علي من ظهر الكعبة لما علا ظهر رسول الله (ص) فامر بدفنه عند باب بني شيبة. فصار الدخول من باب بني شيبة سنة. الحديث. اقول: يعني ليطأ هبل عند دخوله المسجد.
والظاهر انه كان حداً للمسجد في زمن رسول الله (ص). بحيث يكون الدخول من هذا الباب دخولا من خارج المسجد. غير اننا سمعنا فيما سبق واكدته الاخبار ان المسجد لم يكن مسوراً بسور مستقل بل تسّوره البيوت حوله، فمن الجائز ان باب بني شيبة كان هو المدخل من البيت الذي كان فيه النبي (ص).
وحديث سد الابواب دال على الامر اجمالا. لانه كان للبيوت ابواب يدخل الناس منها الى المسجد بحرية. فامر النبي (ص) سد الابواب جميعاً الا باب علي وفاطمة سلام الله عليهما وباب البيت الذي يكون هو فيه بطبيعة الحال. وذلك لاحتمال ان يدخل بعضهم مجنباً الى المسجد.
مقام ابراهيم
روي عن سليمان بن خالد([23]) عن ابي عبد الله (ع) قال: لما اوصى الله تعالى الى ابراهيم (ع) ان اذن في الناس بالحج اخذ الحجر الذي فيه اثر قدميه وهو المقام فوضعه بحذاء البيت لاصقاً بالبيت بحيال الموضع الذي هو فيه اليوم. ثم قام عليه فنادى بأعلى صوته بما امره الله تعالى به. الى ان قال: فلما كثر الناس وصاروا الى الشر والبلاء ازدحموا عليه فرأوا ان يضعوه في هذا الموضع الذي هو فيه اليوم ليخلوا المطاف لمن يطوف بالبيت. 
فلما بعث الله محمداً (ص) رده الى الموضع الذي وضعه فيه ابراهيم (ع) فما زال فيه حتى قبض رسول الله (ص). وفي زمن ابي بكر واول ولاية عمر. ثم قال عمر: قد ازدحم الناس على هذا المقام فايكم يعرف موضعه في الجاهلية. فقال له رجل: انا اخذت قدره بقدر. قال: والقدر عندك. قال: نعم. قال: فأت به فجاء به. فأمر بالمقام الى الموضع الذي فيه الساعة. 
ويبدو من هذه الرواية ان ابراهيم عليه السلام كان يفضل الوقوف على هذا الحجر، وانه كان ينقله حيث شاء فان التعبير عن هذا الحجر بانه هو الحجر الذي كان يقوم عليه عند بناء البيت. يتضمن مجازاً في الكلام يبدو مما اشرنا اليه. لان البناء يحتاج الى التنقل حول البناء. لا انه يبقى في محل واحد واقفاً على الحجر. 
ولكنه عليه السلام اذا كان ينقل الحجر تحت قدميه حيث وقف للبناء ارتفع هذا الاشكال. ولعله كان رقيقاً نسبياً بحيث اثرت فيه قدماه لكثرة الوقوف عليه. 
واختياره هذا الحجر للنداء بالناس دليل على قدسية هذا الحجر في الجملة. وبالنسبة الينا فالامر مسلّم لان مجرد انتسابه الى هذا النبي العظيم سلام الله عليه واهتمامه به، ووقوفه عليه، يكفي سبباً لتقديسه بلا اشكال. 
وقد اشرنا قبل فترة انه من الناحية المنطقية فان مقام ابراهيم الحقيقي هو المكان الذي بني فيه البيت. وهو امر يستحيل عادة نقله وانما استطاع الناس نقل الحجر في الظاهر. كما ان الزعم ان ابراهيم عليه السلام كان يقف في محل الحجر الحالي ويبني الكعبة عن بعد، امر سخيف وغير محتمل. 
وقلنا ايضا انه من الناحية الفقهية، فان في وجوده بهذا المحل، حجية كافية، لاقرار المعصومين عليهم السلام له ولكن روى انه اذا ظهر القائم عليه السلام ارجعه الى محله الاول بجوار البيت. 
والحجر الان محاط بقية قائمة على اربعة اعمدة تحيط بها مقصورة نحاسية مربعة الشكل([24]) . وبجانبه سقيفة صغيرة يصلي بها الناس ركعتي الطواف. 
والحجر مغشى بالفضة وارتفاعه ثلاثة اشبار وسعته شبران. واثر القدمين والاصابع واضحتان فيه. وهو احد الاثار الباقية من زمن ابراهيم سلام الله عليه الى العصر الحاضر. 
ونقل الحجر عن موقعه الاصلي بسبب ازدحام الناس في المطاف عليه وعرقلة عمل الطائفين، وان كان معقولاً جداً. الا انه خلاف السنة المأثورة من زمن ابراهيم عليه السلام نفسه وفي عصر نبينا صلى الله عليه وآله، وفعل المعصوم واقراره سنة وحجة. 
وذكرنا ان موقعه الاصلي قرب البيت كان هو (بالمعجن) في الضلع الشرقي من الكعبة وهو الذي فيه الباب. ويقع على يمين الداخل. فحين حصل فيه النقل والتأخير، نقل بخط مستقيم بالنسبة الى الكعبة، موضع خارج المطاف. فهو ايضا على يمني المتوجه الى باب الكعبة من ذلك المكان وايضا امام الضلع الشرقي منها. 
المنبر
يقع منبر المسجد الحرام شرقي الكعبة شمال مقام ابراهيم ويرجع تاريخ عمارته الى عصر السلطان سليمان خان العثماني سنة 966. وهو مصنوع من الحجر المرمر البراق الناصع البياض ويحتوي على ثلاث عشرة درجة وعلى علوه اربع اسطوانات من المرمر فوقها مستطيلة من الخشب القوي مصفحة بالواح من الفضة مطلية بالذهب. ويبلغ ارتفاع المنبر من صحن المطاف نحو اثني عشر متراً.
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مكة المكرمة
قال في الموسوعة العربية الميسرة:
مكة المكرمة مدينة اسلامية مقدسة ( حوالي 200000 نسمة ) بالعربية السعودية. وعاصمة الحجاز على بعد حوالي 80 كم من ثغرها جدة في واد ضيق تحتضنها الجبال المنيعة. يرجع تاريخها الى ايام سيدنا ابراهيم. ولد بها النبي محمد (ص). وكانت مركزاً هاماً لتجارة القوافل منذ ما قبل الاسلام. كما كانت في زمن الجاهلية مهداً لعبادة الاوثان. 
هاجر منها النبي محمد (ص) عام 622 ميلادية. ومنذ ذلك الحين اعتبر هذا العام بدأ السنة الهجرية عند المسلمين. استولى عليها الرسول بعد عودته. 
فقدت اهميتها التجارية بعد استيلاء الامويين عليها عام 693 ميلادية خربها القرامطة 930. واستولى عليها العثمانيون عام 1517 ميلادية. ووقعت بايدي الوهابيين ( 1803 – 1813 ). 
واعلن فيها الشريف حسين استقلاله عن الاتراك 1916، واعلن نفسه ملكا على الحجاز الى ان وقعت مكة في قبضة ابن سعود 1924. بها الحرم الشريف الذي يتضمن الكعبة والحجر الاسود وعين زمزم يقصدها الحجاج المسلمون كل عام وتشتهر في اسواقها في اثناء الحج حيث تعرض الحرائر والعطور والاحجار الكريمة.
اقول: قوله: ومنذ ذلك الحين اعتبر هذا العام بدأ السنة الهجرية……غير صحيح. فان قرار ذلك انما اتخذ بعد وفاة النبي (ص) في زمن الخليفة عمر بن الخطاب بارشاد من امير المؤمنين علي بن ابي طالب عليه السلام. 
وقال ابن منظور عن مكة: البلد الحرام. قيل سميت بذلك لقلة مائها. وذلك انهم كانوا يمتكون الماء فيها أي يستخرجونه، وقيل سميت مكة لانها تمك من ظلم فيها والحد أي تهلكه. وقال يعقوب: مكة الحرم كله. فاما بكة فهو ما بين الجبلين. حكاه في البدل. قال ابن سيده: ولا ادري كيف هذا لانه قد فرق بين مكة و بين المعنى مع ان معنى البدل والمبدل منه سواء. 
وقد وردت في الفرق بين مكة وبكة عدة اخبار:
روي عن سعيد بن عبد الله الاعرج([25]) عن ابي عبد الله قال: موضع البيت بكة والقرية مكة. 
وعن العرزمي عن ابي عبد الله عليه السلام قال: انما سميت مكة بكة لان الناس يتباكون فيها.
وعن عبد الله بن سنان قال: سألت ابا عبد الله عليه السلام: لم سميت الكعبة بكة. فقال لبكاء الناس حولها وفيها. 
وعن الحلبي قال سألت ابا عبد الله عليه السلام: لم سميت مكة بكة. قال: لان الناس يبك بعضهم بعضاً فيها بالايدي. 
وهذه الاخبار مختلفة في ما هو المسمى بكة. وقد اختلف الناس في ذلك ايضاً. والراجح هو ان بكة اسم للمنطقة التي فيها الكعبة. واما ظاهر الروايات الاخرى فلها عدة تفسيرات: منها امكان تسمية نفس المنطقة مكة ايضا من باب تسمية البعض باسم الكل ومنها: ان سكوت الامام عمّا في ذهن الراوي من تساويهما في المعنى ليس اقراراً له ليكون حجة لعدة وجوه: 
منها: ان المورد لغوي وليس حكماً شرعياً ليكتسب الحجية. ومنها: تغافل الامام (ع) عن ذلك عمداً لعدم اهميته في نظره. ومنها: ضعف اسناد كثير من هذه الاخبار.
قالوا([26]): ويرجع تاريخ عمارتها الى عهد ابراهيم الخليل وابنه اسماعيل عليهما السلام سنة 1892 قبل الميلاد واول من بنى المساكن فيها حول الكعبة قصي بن كلاب وهي الان اعظم مدن الحجاز واكثرها سكان واحسنها عمرانا. ويبلغ عدد سكانها نصف مليون تقريبا. وقد امتد العمران فيها مسافات بعيدة وانتشرت فيها العمارات الفخمة والفنادق الجميلة. 
وتنقسم مكة الى ثلاثة عشر قسماً كل منها يسمى محلة او حارة وهي من الاعلى 1- المعابدة  2- شعب عامر 3- السليمانية 4- النقا 5- سوق الليل 6- القشاشية 7- القرارة 8- الشامية 9- اجياد 10- السفلة 11- الشبيكة 12- محلة الباب 13- جرول. 
وسنسمع ان شاء الله تعالى في تعريف منى وعرفات والمشعر الحرام: انها مناطق بمكة. ومعه فتكون مكة منطقة واسعة نسبياً بحيث تشمل كل هذه المناطق. مع العلم ان بين مركز مكة وعرفات 25 كيلو متر([27]) . 
ويبدو انه ليس في مكة المكرمة مسجد الى المسجد الحرام. فلا يبقى فيها من شعائر الله غير المسعى او شارع المسعى. والذي نذكره الان:
المسعى
وهو الشارع الممتد بين الصفا والمروة وطوله 420 مترا وبه الميلان الاخضران وهما عمودان مبنيان في جواز الحرم، يعني المسجد الحرام. احدهما تحت مئذنة باب علي والثاني بجوار باب العباس.
والصفا والمروة جبلان قريبان نسبياً من المسجد. اما الصفا فالى جواره واما المروة فيبعد عنه قليلا.
وكان في الزمان السابق والى عهد غير بعيد. كان الطريق ترابياً والجبلان ظاهران للعيان. بحيث يستحب الصعود على كل منهما مع السعي والوصول اليه، عدة خطوات.
ولكن البناء الجديد جعل الشارع مسقوفاً وبطابقين، وفي كل من الصفا والمروة فسحة كبيرة مسقوفة يدور فيها الحجاج راجعين. ولا يرى الحاج نفس الجبل بخلقته الاصلية. ولا يخلو السعي في الطابق الثاني من مصاعب فقهية لا حاجة الى الدخول في تفاصيلها فعلا، بقي علينا الحديث عن الحرم المكي وعن باقي المشاعر والمواقيت.
الحرم المكي
وهو من اقدس بقاع الارض يحرم القتال فيه وقطع شجره وقتل حيواناته السائبة وطيوره الحائمة. ولا يجوز الدخول فيه الا بالاحرام ما لم يكن قد دخل محرما قبل اقل من شهر. وتحية الدخول اليه هو العمرة المفردة التي يأتي بها الحاج بهذا الاحرام نفسه. 
وقد حددته الروايات المعتبرة بثمانية واربعين ميلا من كل جهة من مكة المكرمة. أي انه دائرة نصف قطرها بهذا المقدار. والميل يساوي 1824 متراً بحسب الحسابات التي قلناها في الفصل الخاص بالمسافة الشرعية من كتاب الصلاة فتكون الثمانية واربعين ميلا مساوية 87.555 كيلو متراً. وهو نصف قطر الدائرة وبها نستطيع ان نعرف ما هو الداخل من غير الداخل من المناطق التي حول مكة المكرمة من المواقيت وغيرها. ويكون قطر الحرم كله ضعف ذك يعني يساوي 175.104 كيلو مترا([28]) .
والظاهر ان مركز الدائرة هو البيت الحرام يعني الكعبة المشرفة. وليس بيوت مكة. فلو كان المركز هو البيوت. لامكن توسيعه باتساع البيوت. الا ان الصحيح هو الاول، ولا يكون الحرم قابلا للسعة([29]). بل من الممكن افتراض ان بيوت مكة تكون مبنية خارج الحرم ولو فرضنا اتساعها اكثر منه.
وتفصيل الاستدلال على ذلك موكول الى الفقه. الى انه يكفينا من ذلك: استصحاب الحل الى هذه المنطقة. واصالة البراءة عن احكام الحرم في غيرها. واما استصحاب الحرم فهو مبني على جريانه في الشبهة المفهومية التي يكون المقام موردا لها. ولو فرض جريانه نرجع الى اصالة البراءة المشار اليها بعد التساقط. 
وقد ذكر بعض الفقهاء حدود الحرم انه بريد في بريد – أي بريد طولا وبريد عرضا – والبريد اربعة فراسخ والفرسخ ستة كيلو مترات تقريباً. اقول: فيكون المجموع = 6 × 4= 24 كيلو متراً. وهو اعتماد على بعض الاخبار التي لا تخلو من مناقشة. 
ثم ذكر انه: روي ان جبرئيل عليه السلام اخذ بيد ابراهيم الخليل (ع) واوقفه على حدود الحرم. فنصب عليها الخليل علامات تعرف بها. فكان ابراهيم (ع) اول من وضع علامات حدود الحرم. ثم جدد عهدها قصي بن كلاب. ثم قريش على عهد رسول الله (ص) ثم حددها الرسول الاعظم في ايامه. ولم تزل العلامات موجودة حتى الان يتعامد ولاة المسلمين تجديدها حتى اليوم. 
قال: واليك بيان هذه الحدود مع بيان مسافاتها: 
1-    شمالا، من جهة المدينة المنورة، المكان المسمى بالتنعيم او مسجد العمرة، والمسافة بينه وبين المسافة الحرام تعد بنحو اربعة اميال. 
2-    غربا، من جهة جدة، عند المكان المسمى: العلمين او بالحديبية والمسافة بينه وبين المسجد الحرام تقدر بنحو عشرة اميال.
3-    شرقا، من جهة نجد، عند المكان المسمى بالجعرانه. والمسافة بينه وبين المسجد الحرام تقدر بنحو ثمانية اميال. 
4-    جنوبا، من جهة عرفة عند نمرة، والمسافة بينه وبين المسجد تقدر بنحو ثلاثة عشر ميلا. 
اقول: وهذا معناه ان الحرم يتفاوت في مسافته تفاوتاً كبيراً جدا. وهذا لا معنى له ومخالف لارتكاز المتشرعة بكل تأكيد بل معارض للروايات التي اعتمد عليها وهو ان يكون الحرم بريد في بريد.
وهذه الاماكن الاربعة التي اشار اليها، لم تذكرها الروايات كحدود للحرم، وانما لتكون مواقيت لمن فاته الاحرام في المواقيت الاعتيادية وضاق وقته عن الرجوع. ونحو ذلك من الحالات.
كل ما في الامر انه قد يخطر بذهن الفقيه: انه لابد من الخروج من الحرم للاحرام. فلو كانت هذه المناطق داخل الحرم لم يكف الاحرام منها. وهذا قابل للمناقشة من عدة جهات: 
1-    ان في الامر بالاحرام منها تسامحا شرعيا، مضمونه جواز الاحرام داخل الحرم. فان دل عليه الدليل المعتبر فلا بأس به. 
2-  انها لو كانت خارج الحرم، لكان معناه ان الحرم بمقدار اصغرها او اقربها الى مكة. وهو اربعة اميال. لان كون الحرم دائريا حول الكعبة، بما لا يمكن التنازل عنه عند المتشرعة. وهذا يعني انه يساوي 7.200 كيلو متر. واما باقي المناطق الثلاثة فتكون خارج الحرم بمسافة او يكون الحرم مشوش الشكل وهو امر غير محتمل ولا تدل عليه الروايات كما قلنا. 
وقال بعض اساتذتنا ان الحرم اكثر من ستة وثمانين كيلو متراً. وهذا مبني منه على ان الذراع = 45 سم. والميل = 4000 ذراع. فيكون الميل 1800 متر. ويكون نصف قطر الحرم 86.400 كيلو متر، كما قال وان لم يشر الى الامتار بوضوح. 
واما على ما قلناه هناك من ان الصحيح ان الذراع 45.6 سم فيكون الميل 1843 مترا. والمسافة المشار اليها اعني نصف قطر الحرم 87.552 كيلو مترا أي بفارق حوالي كيلو متر تقريباً واحد. 
ومعه، فما كان داخلا في هذه الدائرة المقدسة من الاماكن فهو في الحرم. وما كان خارجا عنها فهو خارجه. 
ومعه تكون كل هذه الاماكن الاربعة داخلة في الحرم. كما تكون المشاعر الثلاثة المشهورة: اعني منى وعرفات والمشعر الحرام، كلها داخل الحرم المكي. 
وهذا احد وجوه تفسير ما سمعناه من قولهم انها اماكن واقعة في مكة. أي في منطقة مكة. او في الحرم المكي. مع علمنا ان بيوت مكة لم تصل الى هناك الى حد الان. 
نعم، تكون المواقيت الرئيسية الخمسة خارجة عن الحرم وهي كما يلي:
اولا: مسجد الشجرة ويبعد عن مكة بنحو 492 كيلو مترا. 
ثانياً: وادي العقيق، ويبعد عنها بنحو مائة كيلو مترا. 
ثالثاً: الجحفة: وتبعد عنها بنحو ثلثماءة وعشرين كيلو مترا. 
رابعاً: قرن المنازل ويبعد عن مكة بنحو اربعة وتسعين كيلو مترا. 
خامساً: يلملم وهو جبل من جبال تهامة. ويبعد عن مكة بنحو اربع وتسعين كيلو مترا. 
وسيأتي تفصيل الحديث عنها، والمهم الان الالماع الى انها خارج الحرم لان مسافاتها كما رأينا اطول من نصف قطر الحرم. فاذا وافق الفرد للاحرام بها دخل الحرم محرما طبعاً. 
عرفة
قال ابن منظور([30]) : عرفة وعرفات، بمكة معروفة كانهم جعلوا كل موضع منها عرفة. ويوم عرفة غير منوّن. ولا يقال العرفة، ولا تدخله الالف واللام.
قال سيبويه: عرفات مصروفة في كتاب الله تعالى: وهي معرفة والدليل على ذلك قول العرب: هذه عرفات مباركا فيها. وهذا عرفات حسنة. قال: ويدلك على معرفتها انك لا تدخل فيها الفا ولا لاما وانما عرفات بمنزلة ابانَين وبمنزلة جمع. ولو كانت نكرة لكانت اذن عرفات في غير موضع. 
قيل: سمي عرفة لان الناس يتعارفون به. وقيل سمى عرفة لان جبريل عليه السلام طاف بابراهيم عليه السلام فكان يريه المشاهد فيقول له: اعرفت اعرفت. فيقول ابراهيم عرفت عرفت وقيل: لان آدم صلى الله على نبينا وعليه وسلم لما هبط من الجنة، وكان من فراقه حواء ما كان فلقيها في ذلك الموضع، عرفها وعرفته.
والتعريف الوقوف بعرفات وعرّف القوم وقفوا بعرفة. قال الجوهري: وعرفات موضع بمنى وهو اسم في لفظ الجمع فلا يجمع. قال الفراء: لا واحد له بصحة. وقول الناس: نزلنا بعرفة، شبيه بمولد وليس بعربي محض. وهي معرفة وان كان جمعاً. لان الاماكن لا تزول فصار كالشيء الواحد. 
قال تعالى: فاذا افضتم من عرفات. قال الاخفش انما صرفت لان التاء صارت بمنزلة الياء والواو في مسلمين ومسلمون، لانه تذكيره وصار التنوين بمنزلة النون. فلما سمي به ترك على حاله، كما ترك مسلمون اذا سمي به على حاله. وكذلك القول في اذرعات كانات وعريتنات. 
وقال عنها في الموسوعة العربية الميسرة. جبل جرانيتي بالحجار يقع غرب مكة بنحو 10 كم وفي الجهة الشمالية من هذا الجبل صخرة مرتفعة تسمى جبل الرحمة وفي سفحها الجنوبي خطب الرسول (ص) خطبة الوداع المشهورة. 
اقول: قد سمعنا فيما سبق ان عرفة تبعد عن مكة حوالي 25 كيلو متر وليس كما قال. 
وقد ورد في سبب تسميتها عن معاوية بن عمار([31]) قال: سألت ابا عبد الله عليه السلام عن عرفات لم سميت عرفات: فقال: ان جبرئيل (ع) خرج بابراهيم صلوات الله عليه يوم عرفة. فما زالت الشمس. قال له جبرئيل: يا ابراهيم اعترف بذنبك واعرف مناسكك فسميت عرفات لقول جبرئيل: اعترف فاعترف. 
ويقع في عرفة مسجد نمرة. وهو مسجد كبير له خمسة ابواب وامام احد ابوابه بئر وسبيل يستسقي منهما الحجاج. وطوله تسعون متراً وعرضه ثمانون متراً ويسمى مسجد عرفة او جامع ابراهيم. ويرجع انشاؤه الى العقد الخامس بعد الماءة. يعني بضع وماءة وخمسين هجرية. وابوابه على ضلع واحد للمسجد، وتقع في الزاوية على يمين للداخل منارة. 
وكان فيما سبق مكشوفا كله، ولكنه اليوم مسقوف كله وبناؤه مرتفع وجيد، بمقتضى التجديد الذي حصل له . 
وحدود عرفة: عُرفة وثوية وذي المجاز والاراك. ونمرة بطن عرفة. ومن هنا نعرف ان مسجد نمرة ليس في عرفة بالضبط. بل في حدودها. ويكون المكث فيه خلال المكث الواجب مشكلا شرعاً.
المشعر الحرام
ويسمى المزدلفة وجمع ايضا واياه قصد الاية الكريمة: فاذكروا الله عند المشعر الحرام.
قال ابن منظور: المشعر المعلم والمتعبد من متعبداته. والمشاعر المعالم التي ندب الله اليها وامر بالقيام عليها، ومنه يسمى المشعر الحرام لانه معلم للعبادة وموضع ولا يكادون يقولونه بغير الالف واللام. 
وقال عن المزدلفة: موضع مكة، قيل سميت بذلك لاقتراب الناس الى منى بعد الافاضة عن عرفات. قال ابن سيده: لا ادري كيف هذا. وازلفه الشيء صار جميعه حكاه الزجاج عن ابي عبيدة. قال ابو عبيدة ومزدلفة من ذلك. وقوله تعالى: وازلفنا ثم الاخرين. معنى ازلفنا جمعنا. وقيل: قربنا الاخرين من الغرق وهم اصحاب فرعون. وكلاهما حسن جميل. لان جمعهم تقريب بعضهم من بعض ومن ذلك سميت المزدلفة جمعاً. 
اقول: ويؤيد هذه المعاني ماورد عن معاوية بن عمار([32]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: في حديث ابراهيم (ع) وان جبرائيل (ع) انتهى به الى الموقف فاقام به حتى غربت الشمس ثم افاض به. فقال: يا ابراهيم ازدلف الى المشعر الحرام. فسميت مزدلفة. 
وعن معاوية بن عمار([33]) ايضا عن ابي عبد الله عليه السلام: قال: انما سميت مزدلفة لانهم ازدلفوا اليها من عرفات. 
اقول: وهذا على معنى ذهبوا فيكون ازدلف يعني: ذهب. كما يكون بمعنى اجتمع وبمعنى قرب. 
وقد يكون مأخوذا ايضا من المزدلفة او الزلفى. لانها مكان يحصل فيه العبد على الزلفى عند الله عز وجل، لو قبل حجه وأجزأت عبادته. كما يمكن له وجه اخر، وهو ان يكون الازدلاف باي معانيه انما هو في ثواب الاخرة، وليس على صعيد الارض. وتقع بين منى وعرفات وفيها مسجد، وحدودها من مأزمي عرفة الى وادي محسر الى الحياض. 
وقالوا([34]) عن وادي محسر: انه طريق ضيق بين سلسلتين من الجبال طوله نصف كيلو متر. ويقال: انه بهذا الوادي نزل بأس الله باصحاب الفيل حينما جاءوا لهدم الكعبة فأرسل الله عليهم طيرا ابابيل ترميهم بحجارة من سجيل فجعلهم كعصف مأكول.
منى
قال ابن منظور: منى الله الشي قدره وبه سميت منى. ومنى بمكة يصرف ولا يصرف. سميت بذلك لما يمنى فيها من الدماء أي يراق. قال ثعلب: هو من قولهم منى الله عليه الموت أي قدره لان الهدي ينحر هنالك.
وامتنى القوم وامنوا: اتوا منى. قال ابن شميل لان الكبش منى به أي ذبح. وقال ابن عيينة اخذ من المنايا. الجوهري منى مقصورة موضع بمكة. وهو مذكر يصرف. ومنى موضع اخر بنجد قيل اياه عنى لبيد بقوله:
	عفت الديار محلها فمقامها
	بمنى تابد غولها فرجامها


 
اقول والظاهر: انها بكسر الميم وان كان الضم ليس غلطاً ايضا. غير انه بغير المادة المأخوذة منها. وهو التمني او المنية بالضم. لان الله تعالى يعطي لعبده في هذا المكان مناه. 
ويؤيده ما روى عن معاوية بن عمار([35]) عن ابي عبد الله (ع) قال: ان جبرئيل اتى ابراهيم فقال: تمن يا ابراهيم. فكانت تسمى منى. فسماها الناس منى.
وعن محمد بن سنان([36]) ان ابا الحسن الرضا عليه السلام كتب اليه: العلة التي من اجلها سميت منى منى: ان جبرئيل قال هناك: يا ابراهيم تمن على ربك ما شئت. فتمنى ابراهيم في نفسه ان يجعل الله مكان ابنه اسماعيل كبشا بأمره بذبحه فداء له. فاعطى مناه. 
وقال في الموسوعة الميسّرة عن منى: بلدة قريبة من مكة تبعد عنها بنحو ستة كم وفيها مرمى الجمار ومذبح الهدي……… وبها مسجد الخيف. وعلى مقربة منها غار كان يتعبد فيه النبي (ص) احيانا ونزلت عليه سورة المرسلات، وسمى غار المرسلات. ويقال: ان ابراهيم هم في منى بذبح ابنه اسماعيل، ولذا كانت موضع الذبح بالحج.
اقول: وهي اقرب المواقع الثلاثة الرئيسية الى مكة ثم المشعر الحرام ثم عرفة.
وبها مسجد الخيف وهو مسجد كبير ذو فضاء واسع مربع. يحيط به سور وفي وسطه قبة كبيرة اقيمت على مكان يصلي فيه الناس، وهو المكان الذي صلى فيه النبي (ص).
عن معاوية بن عمار([37]) عن ابي عبد الله (ع) قال: قلت له: لم سمي الخيف خيفا. قال: انما سمي الخيف لانه مرتفع عن الوادي وكل ما ارتفع عن الوادي سمي خيفاً.
وفي منى الجمرات الثلاث: وهي جمرة العقبة والجمرة الوسطى وتقعان على يسار الذاهب الى عرفات. والجمرة الصغرى. وتقع عن يمين الذاهب. 
فاذا دخلت منى من مكة كانت اول جمرة هي العقبة تقع على اليسار. وانما سميت بالعقبة لصعوبة رميها. باعتبار اجتماع الحجاج عليها ضحى عيد الاضحى لانها الجمرة الوحيدة التي يجب رميها ذلك اليوم. 
ثم تأتي الجمرة الوسطى وهي في وسط منطقة منى. وبعدها الجمرة الصغرى او الاولى. 
والجمرة عبارة عن حائط او اسطوانة، محاطة بحوض او جدار دائري يقف الحجاج امامه ويرمون الاسطوانه بالاحجار السبع. والجمار الثلاث كلها بهذا الوصف. مع اختلافها في استقبال القبلة وعدمه. ويسمى الحجر الذي يرمي بالجمرة ايضا. ومنه يقال: يرمي سبع جمرات. 
ويستهلك الفرد الحاج سبعين جمرة على الاقل. لانه يرمي في عيد الاضحى جمرة العقبة بسبع. وفي اليوم الذي يليه يجب رمي الجمار الثلاث وكذلك في اليومين التاليين ان بقي للنفر الاخير فهذه عشرة دفعات للرمي في كل دفعة سبع حصيات، فيكون المجموع سبعين. مضافا الى ما قد يضيع ولا يصل الى الجمرة وهو الجدار فيجب ضرب بدله. 
وورد في سبب تشريع رمي الجمار عدة روايات منها: ما عن معاوية بن عمار([38]) عن ابي عبد الله (ع): قال: اول من رمى الجمار آدم عليه السلام وقال: اتى جبرئيل (ع) ابراهيم فقال: ارم يا ابراهيم فرمى حجرة العقبة وذلك ان الشيطان تمثل له عندها.
وعن علي بن جعفر([39]) عن اخيه موسى بن جعفر عليه السلام قال: سألته عن رمي الحجار لم جعل. قال: لان ابليس كان يتراءى لابراهيم عليه السلام في موضع الجمار في حجة ابراهيم فجرت السنة بذلك.
مناقشة
قلنا في كتابنا (فلسفة التاريخ): وقالوا: ان رمي الجمرات استمرار اسلامي لرجم قبر (ابي رغال) الذي دل ابرهة الاشرم –الذي كان قاصدا هدم 
الكعبة- على مكة. وان باء ذلك التخطيط بالفشل. الا ان العرب رجمت قبر ابي رغال واقر الاسلام ذلك الرجم فاصبح بشكله الجديد رمياً للجمرات. 
الا ان هذا الرأي لا يكاد يصح لعدة اعتراضات ترد عليه: 
اولاً: ان التواريخ ذكرت ان العرب رجمت قبر ابي رغال وقد بعثته ثقيف ليدل ابرهة الاشرم على الطريق حتى انزله بالمغمس فلما نزله مات ابو رغال فرجمت العرب قبره. فهو القبر الذي يرجم والعرب تتمثل بذلك. وفي ذلك يقول جرير عن الفرزدق. 
	اذا مات الفرزدق فارجموه
	كما ترمون قبر ابي رغال


 
وليس لهذه القصة أي ارتباط برمي الجمرات ولم يذكر المؤرخون ذلك. مضافا الى ان ابا رغال مات في المغمس بين الطائف ومكة. لا في منى حتى يقال: ان الرمي فيها استمرار لذلك الرمي.
ثانياً: لو سلمنا – جدلا – انه دفن في منى وانه رجم فيها فليس له الا قبر واحد ومنطقة رجم واحدة. على حين ان الجمرات ثلاث، فما هو السبب في وجود الاثنين الاخرين .
ثالثاً: لو صحت هذه القصة بكامل تفاصيلها. فهي مما يؤيد ما ذكرناه. فانها تنتج ان النصب الذي يرميه الحجاج هو رمز للخيانة. والخيانة في واقعها احد مسببات الشيطان واحد الافعال المنحرفة للنفس الامارة بالسوء.
ومعه يكون الانسب للذهن الواعي ان يخرجها من هذه الدائرة الضيقة ويجعلها رمزا للشيطان بكل منتوجاته وللنفس الامارة بالسوء بكل افعالها واشكالها. ليكون رميها استنكارا لكل ذلك لا للخيانة وحدها.
وعلى أي حال فتطبيق رمي الجمرات على قصة أي رغال مما لا يصح. وانما الوجه الصحيح والمشهور بين المسلمين هو ما ذكرناه من رمزيتها عن الشيطان. ويكون هو الجواب التام عن الوجه في تعدد الجمرات وتعدد الرمي.
وحد منى ما بين وادي محسر وجمرة العقبة. ومن هنا نعلم ان وادي محسر ابعد عن مكة من منى وانما يقع بينها وبين المزدلفة. 
وفي منى الذبح والمذبح، وتمنع الحكومة الذبح خارج المذبح وان كان من الناحية الشرعية، تعتبر كل منى مكاناً مشروعاً للذبح. 
هذا، وقد رأينا الان كما اشرنا فيما سبق، ان المصادر تعتبر هذه المناطق الثلاث: منى والمزدلفة وعرفة من مكة او بمكة. وتفسيره ما عرفناه ايضا من انها داخلة في الحرم المكي. والا فهي عرفاً مناطق مستقلة عن مدينة مكة وبيوتها بلا اشكال.
وبهذا نكون قد انتهينا بالحديث عن مكة المكرمة. والان ينبغي ان نتحدث عن المواقيت ثم عن المدينة ثم عن جدة، ثم عن الحجاز ككل. لاننا اخذنا الحديث من المنطقة الاصغر الى الاوسع على الرغم من ان الاسلوب المنهجي على خلافه. الا اننا فضلنا ان نبدأ بالحديث عن اشرف هذه البقاع وهي الكعبة، فاستمر الامر كما ترى. 
المواقيت
وهي الاماكن المسماة التي يجب الاحرام منها للحج. ونقصد بها المواقيت الرئيسية. والا فالمواقيت بمعنى الاماكن التي يجوز الاحرام منها، فوق حد الاحصاء، ولعلنا نشير الى قواعدها العامة بعد الحديث من المواقيت الرئيسية ونبدأ بالابعد نسبياً، مع اننا علمنا انها كلها خارج الحرم المكي.
اولاً: مسجد الشجرة ويسمى ذو الحليفة او ابيار علي. وقد احرم منه رسول الله (ص).
وهو ميقات لاهل المدينة المنورة ولمن كان طريقه على المدينة من اهل الافاق والاقطار. كالحجاج الذين يقدّمون زيارة النبي(ص) على الحج ويرجعون على الطريق البري الى مكة المكرمة. وهو يبعد عن مكة المكرمة 464 كيلو متر شمالا. ويبعد عن المدينة المنورة سبعة كيلو مترات تقريباً. 
ثانياً: وادي العقيق. ويبعد عن مكة المكرمة شرقا 94 كيلو مترا. وهو ميقات اهل العراق لمن جاء منهم عن طريق الحج البري، ومر على هذا الميقات، وكل من يعبر عن طريقهم.
واول هذا الميقات من جهة العراق موضع يسمى (المسلخ) ووسطه (غمرة) واخره (ذات عرق). 
ثالثاً: الجحفة. وهو ميقات لاهل الشام ومصر. ومن عبر على طريقهم من اهل الافاق الاخرى. وتقع بجانب رابغ. وتبعد عن مكة المكرمة 320 كيلو مترا شمالا. 
رابعاً: قرن المنازل، ويبعد عن مكة المكرمة باربع وتسعين كيلو مترا تقريبا شرقا. وهو ميقات اهل الطائف ونجد ومن عبر عن طريقهم الى مكة. 
خامساً: يلملم: وهو من جبال تهامة. ويبعد عن مكة المكرمة جنوبا باربعة وتسعين كيلو متر تقريبا. وهو ميقات اهل اليمن ومن عبر عن طريقهم من اهل الامصار الاخرى. 
فهذه المناطق الخمسة الرئيسية. وهناك مناطق اخرى اقرب الى مكة المكرمة لمن فاته الاحرام في تلك المناطق لاجل النسيان او الجهل او الصعوبة الشديدة ونحوها. وبعضها لاجل احرام الصبيان على اعتبار تخفيف وتقليل صعوبة الاحرام عليهم. ونحن نذكرها بنفس الترقيم السابق.
وقد عرفنا انها كلها في الحرم، ولا دليل على كونها في الحل او في ادنى الحل، الا الامر بالاحرام بها. ويكفي الاحتمال: بان هذا الامر مبني على شكل من اشكال الرحمة وغض النظر.
سادساً: الحديبية. ويسمى (العلمين) والمسافة بينه وبين مكة المكرمة ثمانية عشر كيلو متراً غربا. وهو المحل الذي حصل فيه صلح الحديبية بين النبي (ص) والمشركين. 
سابعاً: التنعيم. او مسجد العمرة والمسافة بينه وبين مكة المكرمة سبعة كيلو مترات وكسر شمالا.
ثامناً: الجعرانة، وتبعد عن مكة اربعة عشر كيلو مترات ونصفا تقريباً شرقا. على طريق قرن المنازل. 
تاسعاً: نمرة، من جهة عرفة والمسافة بينها وبين المسجد الحرام بنحو ثلاثة عشر ميلا. 
عاشرا: فخ وهي محل احرام الصبيان حيث قالوا: يجرد الصبيان من فخ. وهم من كان دون التكليف. والحكمة منه قلة مدة الاحرام والتقييد لهم وقد فهم الفقهاء انها في ادنى الحل. وفيه ما ذكرناه ايضا. 
حادي عشر: ادنى الحل. وهو عنوان عام ينطبق على حدود دائرة الحرام بالمقدار الذي قلناه فيما سبق وهو 87.554 كم. 
ثاني عشر: محاذات الميقات، وتصدق المحادات اذا كان الفرد مستقبل القبلة، فوقع احد المواقيت الخمسة الرئيسية الى يمينه او يساره بخط مستقيم وغير مترامي في البعد على الاحوط كعشر كيلو مترات ونحوها. 
ثالثا عشر: بيت الانسان لمن كان ساكناً داخل الحرم المكي وهو المعبر عنه في القرآن الكريم ان (اهله حاضري المسجد الحرام) يعني الحرم المكي عموما. 
رابع عشر: بيت الانسان لمن يحرم بالنذر، اذا نذر ان يحرم من مدينته ايا كانت في العالم فيجب عليه ان يحرم منها، ويسافر الى الحج محرماً. 
واما تفاصيل الحاجة الى هذه المواقيت، فالكلام فيها موكول الى الفقه. 
المدينة المنورة
وكانت تسمى يثرب. فلما هاجر اليها رسول الله (ص) سميت باسمه. كقولهم: مدينة الرسول او المدينة المنورة. وفيها مدفن النبي (ص) وبعض المعصومين سلام الله عليهم وبعض الصحابة رضي الله عنهم. 
المسجد النبوي
واعظم اثر اسلامي تارخي فيها هو المسجد النبوي ويقع في قلب المدينة وهو شبه مستطيل، طوله من الشمال الى الجنوب 116، وعرضه من الجهة الجنوبية 86 مترا ومن الجهة الشمالية 66 مترا. وبه نحو 327 عمودا نصبت عليها قباب فخمة نقشت بماء الذهب وزخرفت بالنقوش وجدرانه محلاة بكثير من الآيات والاحاديث والاسماء. 
ويرجع تأريخ تأسيس المسجد الى عصر النبي (ص) في السنة الاولى من الهجرة. وكانت مساحته 35 مترا من الشمال الى الجنوب و30 مترا من الشرق الى الغرب. وفي السنة السابعة زاده النبي (ص) حتى صار مربعاً. 
ثم زاده عمر ابن الخطاب في العام السابع عشر. وفي سنة تسع وعشرين جدده عثمان بن عفان بالحجارة والجص والعمد وسقفه بالساج وما زال الخلفاء والسلاطين يعمرون فيه حتى عمارته الاخيرة التي هو عليه الان([40]) وهي عمارة السلطان عبد المجيد العثماني سنة 1265 هجرية. 
وللمسجد خمسة ابواب: 
1-    باب السلام . 
2-    باب الرحمة. 
3-    باب المجيدي. 
4-    باب النساء. 
5-    باب جبرئيل او باب البقيع. 
وله خمس مآذن: 
1-    مئذنة الرئيسية. 
2-    مئذنة باب السلام. 
3-    مئذنة باب الرحمة. 
4-    المئذنة المجيدية. 
5-    المئذنة السليمانية .
 
الحجرة النبوية الشريفة
المقصورة الشريفة او الحجرة، مصنوعة من النحاس الاصفر وتقع بالجهة الجنوبية الشرقية من المسجد. وفيها مدفن النبي محمد (ص) والشيخين ابي بكر وعمر. وبجوارها مقصورة الزهراء سلام الله عليها وهي مكان بيتها ومدفنها على بعض الروايات.
وطول الحجرة 16 مترا وعرضها 15 مترا. وبزوايا الحجرة النبوية اربعة اعمدة كبيرة اقيمت عليها القبة الخضراء. واول من بنى الحجرة الخليفة عمر بن عبد العزيز.
ولها اربعة ابواب وهي: 
1-    باب الوفود في الغرب. 
2-    باب التوبة في الجنوب. 
3-    باب التهجد في الشمال. 
4-    باب فاطمة في الشرق. 
والروضة الشريفة تقع بين الهجرة والمنبر، وشكلها متسطيل امتدادها من المشرق الى الغرب 22 مترا وعرضها 15 مترا. وفي جهتها الغربية يقع المنبر. وهو من المرمر الموشى بالذهب الخالص وضع موضع منبر النبي (ص) وبه اثنا عشر درجة ثلاثة بخارجه وتسع من الداخل. وفوقه قبة قائمة في اربعة اعمدة. ويرجع تاريخ عمارته على شكله الحاضر الى عهد السلطان مرادخان سنة 998 هـ. 
 
مساجد المدينة المنورة
وفيها عدد من المساجد غير المسجد النبوي نذكر اهمها:
ولعل اهمها واشهرها اطلاقا هو مسجد (قبا) وهو يقع جنوب غرب المدينة خارجا. وقد اسسه النبي (ص) بعد الهجرة.
وشكله مربع ضلعه 40 مترا. وعدد اساطينه 29 وفيه محراب ومنبر رخامي عتيق. وفيه مأذنة وفيه رحبة محصبة وبجداره القبلي في شرقيه محراب يقال له: طاقة الكشف. وفيه حجر منقوش بالخط الكوفي القديم. وهو ناطق بعمارة المسجد من قبل احد الاشراف عام 435 هـ. ويبعد عن المنورة بنحو 40 دقيقة مشياً.
ويقع في المدينة: مسجد القبلتين
وهو المسجد الذي صلى فيه النبي (ص) الى بيت المقدس وامر فيه بالتحويل الى الكعبة الشريفة. ويبعد عن المدينة اربعين دقيقة من باب البرابيخ.
وهو على هضبة مرتفعة من حرة الوبرة. في طرفها الشمالي الغربي بالنسبة للمدينة. 
وهو منقسم الى قسمين: داخلي وخارجي. وفي الداخلي محراب متجه الى الكعبة وفي الخارجي محراب متجه الى الشام([41]) .
 
ومن مساجد المدينة: مسجد الفتح
وهو من المساجد المبنية على عهد الرسول (ص). وهو كائن على قطعة من جبل سلع في ناحيته الغربية وهو يشرف على مجرى سيل بطحان. 
وبناؤه الحاضر بالحجارة والجير وله دعامة واحدة في جنوبه لاسناده وامامه رحبة مسورة بجدار قصير. وهو مقبب طوله 18 مترا وعرضه 3 امتار وارتفاعه نحوه. ويصعد اليه الانسان من مرتقى يوصله الى درج عدته 12 درجة. 
ومن مساجدها: مسجد الجمعة
وهو اول مسجد صلى فيه النبي (ص) اول جمعة بالناس. 
ويقع هذا المسجد في بطن وادي رانوناء شرق الطريق المستحدث الى مسجد قباء. ويراه سالك هذا الطريق الى قباء عن يساره في وهدة من الارض. 
وطوله 8 امتار في عرض 4 امتار و50 سم وارتفاعه 5 امتار و50 سم. وهو مبني بالحجارة المطابقة بناء جيدا وله قبة واحدة مبنية بالطوب الاحمر وبالجير. وله حظيرة في شماله طولها 8 امتار في عرض ستة وارتفاع جدارها متران. 
وبوابة المسجد عبارة عن عقد مفتوح بغير مصراعين. وعلى جانبيه حجران من الرخام الابيض مستطيلان منقوشان بخط متداخل فيه: امر ببناء هذا المسجد المبارك. الجمعة مولانا امير المؤمنين السلطان الملك المظفر السلطان بايزيد. 
والسلطان بايزيد هذا من سلاطين آل عثمان وتولى السلطنة ما بين 886هـ الى 918 هـ. 
ومن مساجدها: مسجد الاجابة
ويقع في ضاحية المدينة الشرقية شمال البقيع والمسجد مرتفع عما حواليه وهو اليوم خرب وامامه بئر ذات درج وهي اليوم يابسة. 
طوله 10 امتار في عرض 8 وكان ذا قبة. ويقال: انه في هذا المسجد دعا النبي (ص) ربه وطلب ثلاثا فاجيب بدعوتين ومنع الثالثة: اجيب بعدم هلاك امته بالغرق ولا بالسنة، ومنع: ان لا يجعل بأسهم بينهم. 
ومن مساجدها: مسجد الفضيخ او مسجد الشمس
ويقع هذا المسجد في شرق قرية العوالي. قريباً من الحرة الشرقية وبناؤه متين مرتفع. وطول المسقف منه 19 مترا في عرض 4. وله 5 قباب ومحراب بجانبه منبر ذو درجتين. 
اما سبب تسميته بمسجد الفضيخ فلا هراق سقاء الفضيخ (خمر التمر) به حين بلغ ابا ايوب في نفر من الانصار خبر تحريم الخمر عن النبي (ص).
وهو ايضا مأثور لصلاة النبي (ص) بموضعه ست ليال في اثناء حصاره لبني النضير. 
وهناك مساجد اخرى في المدينة المنورة لا حاجة الى الدخول في تفاصيلها. 
قالوا: وللمدينة حرم كالحرم المكي وحده من عاير الى وعير. وهما جبلان مكتنفان بالمدينة. وليس هذا الحرم حده المسافة كالحرم المكي. وليس مثله في مقدار الحرمة والامان. وانما كل ما في الامر ان ذلك مستحب فيه وليس بواجب. 
هذا وينبغي التعرض لمقبرتها المشهورة:
البقيع:
ويسمى بقيع الغرقد، وهو مقبرة المدينة المنورة الوحيدة منذ عصر الرسالة الى اليوم وفيه ما يقارب عشرة آلاف صحابي. وفيه مدافن زوجات النبي (ص)   – عدا خديجة الكبرى وميمونة – وعمه العباس. وقبور عدد من الائمة المعصومين سلام الله عليهم وهم الامام الحسن بن علي عليه السلام والامام السجاد علي بن الحسين زين العابدين عليه السلام والامام الباقر محمد بن علي عليه السلام والامام الصادق جعفر بن محمد عليه السلام. 
وممن ذكروا انه مدفون فيه: عثمان بن عفان وعبد الله بن مسعود وسعد بن ابي وقاص وابي سعيد الخدري والامام المالك صاحب المذهب وشيخه نافع احد القراء السبعة. 
والبقيع عبارة عن بقعة مستطيلة بشرق المدينة خارج سورها قريبة ن باب الجمعة وطولها 150 مترا في عرض 100 وهو مسور من جميع الجهات. وعلى بابه كتابة تدل على ان هذا التسوير من آثار الدولة آل عثمان التركية. 
واما قبر حمزة بن عبد المطلب سيد الشهداء وعم النبي (ص) فليس في البقيع بل يقع تجاه جبل احد لانه قتل في معركة احد، اغتاله وحشي مولى جبير بن مطعم.
جدة
ولا ينبغي ان يفوتنا ان نتعرض هنا مختصراً للميناء الرئيسي لمنطقة الحجاز الواقع على البحر الاحمر. كما ان الراكب بالطائرة الى الحجاز ينزل فيها على الاغلب. 
قال في الموسوعة الميسرة عنها انها مدينة سكانها حوالي مئة الف نسمة بالحجاز بالمملكة العربية السعودية على البحر الاحمر. ميناء مكة والميناء الاول للمملكة. 
كانت الى عهد قريب لا تصلح لرسو السفن الكبيرة لكثرة الشعاب المرجانية بمياهها الساحلية. ولكن اصلح ميناؤها عام 1949 م واصبحت من اهم موانئ البحر الاحمر.
مركز لنشاط تجاري عظيم يدخل عن طريقها معظم الواردات وغالبية الحداد كانت محاطة بسور عال من اللبن حماها من الغزو. هدم عام 1947 م. 
يرجع تاريخ جدة الى ما قبل الاسلام ولكن اهميتها كميناء ترجع الى 648 حينها تخيرها الخليفة عثمان لتكون ميناء لمكة. 
هاجمتها كتيبة برتغالية عام 1541 م ولكنها فشلت. كانت اخر مدينة حجازية تسلم للسعوديين. كانت تحصل على ماء الشرب بتقطير مياه البحر حتى تم سحب مياه وادي فاطمة اليها 1947 م. اخذت تتسع بسرعة بعد توفر مياه الشرب وتعبيد الطرق التي تربطها بمكة والمدينة. 
بها مطار حديث يلحق به مدينة للحجاج. مقر وزارة الخارجية السعودية والهيئات الدبلوماسية. 
واخيرا في هذا الفصل المعقود لوصف الديار المقدسة، لابد ان نتعرض الى المنطقة ككل، وهي الحجاز. 
الحجاز
قال ابن منظور عنه: بلد معروف سميت بذلك من الحجز لانه فصل بين الغور والشام والبادية. وقيل: لانه حجز بين نجد والسراة. وقيل: لانه حجز بين تهامة ونجد. وقيل: سميت بذلك لانها حجزت بين نجد والغور. 
وقال الاصمعي: لانها احتجزت بالحرار الخمس: منها: حرة بني سليم وحرة واقم. قال الازهري: سمى حجازا لان الحرار حجزت بينه وبين عالية ونجد. وقال ابن السكيت: ما ارتفع عن بطن الرمة فهو نجد قال: والرمة واد معلوم. قال: وهو نجد الى ثنايا ذات عرق. قال: واما اخترمت به الحرار، حرة شوران وعامة منازل بني سليم فما احتاز في ذلك الشق كله حجاز.
قال: وطرف تهامة من قبل الحجز مدارج العَرْج، واولها من قبل نجد مدارج ذات العرق. الاصمعي: اذا عرضت لك الحرار بنجد فذلك الحجاز.
وقال في الموسوعة الميسرة عنها: مقاطعة شمال غرب المملكة العربية السعودية على خليج العقبة والبحر الاحمر. تمتد جنوبا حتى خط عرض 20 شمالا ثانية مقاطعات المملكة العربية السعودية مساحة وتترك بينها وبين البحر سهلاً ساحلياً ضيقاً تتراوح عرضه بين 16 – 65 كيلو متر. وتنحدر في الشرق الى هضبة نجد توجد بضع واحات وعدة اودية تقوم فيها الزراعة. 
ينقسم الحجاز الى عدة امارات هي: مكة وجدة والمدينة والعلى والجوف وتبوك والطائف والضفير والقنفذة. اهم القبائل: الحويطات وبني ليطة وبلي وجهينة وحرب وعتبة. 
كان الحجاز تحت حكم الاشراف. وكانوا يدينون بالولاء للاتراك حتى اعلن الشريف حسين بن علي استقلاله عام 1916 م وتلقب بملك العرب. غزا ابن سعود الحجاز وضمه الى املاكه واعلن نفسه ملكاً عليه عام 1926 م.
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فصل
فيما نتصور من حكم الحج ومصالحه
 
وسيكون هذا الفصل تطويرا لكتابنا: فلسفة الحج ومصالحه في الاسلام. مع حذف ما لا ينبغي ذكره في هذا الصدد. 
ويتم الكلام في ذلك ضمن عدة جهات: 
الجهة الاولى: اننا عبد ان نثبت ونصدق بان للاحكام الشرعية مصالح معينة تعود الى الفرد والمجتمع ولكنها لا تعود الى البارئ سبحانه، لانه غني عن العالمين لا تضره ذنوب عباده ولا تنفعه طاعاتهم.
اما بعد ان نثبت ذلك، بالبرهان، كما هو مسطور في محله، ضمن الجدل القديم بين الاشعرين والعدلية، حيث نفى الاشعريون ان يكون للاحكام أية شكل من اشكال المصلحة، وان الله عز وجل يحكم باختياره ما يشاء
( لا يسأل عما يفعل وهم يسألون ): من دون ان يتوخى وجود شيء من المصلحة في الامر او المفسدة في النهي.
وقال العدلية: بل الله عز وجل عادل كامل، ومقتضى عدله الكامل هو وجوه المصالح والمفاسد. فلو امر عبثا ونهى شططا لم يكن عادلا. والقرآن الكريم ناطق بعدد: من المصالح كقوله تعالى: ( ان لكم في القصاص حياة يا اولي الالباب لعلكم تتقون ) وقوله: ( ولا تقربوا الزنا انه كان فاحشة ومقتا وساء سبيلا) وكثير غيرها. 
واما قوله تعالى ( لا يسأل عما يفعل وهم يسألون ) فمراده هو ان افعاله جل جلاله اعلى وادق مما نتصور ونفهم بحيث لا يكون للمخلوقين القابلية مهما ارتفعوا في علومهم واتسعوا في معارفهم ان يدركوا تفاصيل الحكم والمصالح المتوخاة من وراء اعماله التكوينية والتشريعية جل جلاله. بحيث لا يكون لهم قابلية السؤال. بمعنى انهم لو سألوا لما كان لهم قابلية اخذ الجواب او فهمه او استيعابه على وجه الصحيح الكامل لقصورهم. 
وليس معنى ذلك عدم وجود المصلحة في الافعال الالهية، لا التكوينية منها ولا التشريعية. وتمام الكلام في علم الكلام. 
اذن فمقتضى الاعتراف بالعجز والقصور، كما هو ايضا مقتضى التأدب والخشوع امام ساحة الباري العظيم، هو السكوت عن السؤال وانقطاع الاستفهام عن مصلحة أي شيء عن التشريع والتكوين، ما لم يرد الله سبحانه تفهيم عبده ذلك احيانا ( ولا يحيطون بشيء من علمه الا بما شاء ). 
وما هذه الاستفهامات الا نتيجة للشك المتزايد الناشئ من النفس الامارة بالسوء، والذي اخذ الاستعمار المقيت ينفخ في ناره، من اجل الاجهاز على الدين والتشكيك في شريعة سيد المرسلين، بل التشكيك في اصل الخلقة. انا بالله عائذون. ولله في خلقه شؤون. 
ولكن مع ذلك، قد يحسن لاجل تلطيف الجو امام ايمان بعض المؤمنين ان يحاول الفرد ذلك غير يائس. لان المصالح على تفاصيلها وان لم تكن معروفة ومكشوفة، الا ان جزءا منها قد يكون قليلا للادراك. مع الاعتراف بان المصالح الالهية قد تختلف اختلافا اساسيا عما يدركه عقلنا وتناله اذواقنا وتقاليدنا. ولكن اذا كان هذا الذي ندركه من المصالح، في حال قصورنا وتقصيرنا، هو امر عظيم وفهم جليل نحمد به المشرع الكامل كما هو اهله، فكيف بالمصالح الواقعية الالهية التي هي احسن مما نتصور والطف مما نتذوق. وقد قيل قديما: ان الله سبحانه ارحم بالفرد من امه وابيه وهو 
– كما نعلم – ارحم الراحمين. 
اذن، فبعد ان نثبت للاحكام المصالح، ونحاول بمقدار ما يسع الفهم والجد استنباطها، وان كان مخالفا للادب امام ساحة قدس القدوس سبحانه مع مد اليد موسومة بذل الاستغفار وجريمة التكرار. 
ويشفع لنا في ذلك: ان الواقع الاجتماعي حولنا يحتوي على هذا التساؤل، كما ان الواقع الفكري الذي نعيشه يحتوي على ادراك طرف مما يحتويه هذا السؤال، اعني على معرفة بعض المصالح والمفاسد. 
بعد هذا ينبغي ان ندرك ان المصالح والحكم المتصورة في الاحكام الشرعية الالهية على جهين: 
الوجه الاول: ان تكون المصلحة متعلقة في الفعل المأمور به، والمفسدة موجودة في الفعل المنهي عنه، وهو (المتعلق) باصطلاح علم الاصول. وهذا يشمل اغلب احكام الشريعة. ويندرج الباقي في الوجه الثاني الاتي. 
ومثاله ما في الاية الكريمة التي سمعناها: ولكم في القصاص حياة، يعني ان الحكمة من القصاص هو انه يكون سبباً للحياة الكريمة الموفقة. ولولا تشريع القصاص لتزايد الاعتداء وتفاقم الشر، هذا في جانب الامر واما في جانب النهي فالاية الكريمة الاخرى التي سمعناها ( ولا تقربوا الزنا انه كان فاحشة ومقتا وساء سبيلا ). حيث نعرف ان الزنا يحتوي على هذه المفاسد المشار اليها في الاية. …… وهكذا. 
الوجه الثاني: ان تكون المصلحة موجودة في نفس الامر لا في المتعلق او المأمور به او المنهى عنه. 
بمعنى ان الله تعالى قد يتعبد الفرد او الافراد ببعض النواهي والاوامر لمجرد ان ينظر الى مدى طاعتهم وانقيادهم للتشريع، لا لوجود المصلحة في المأمور به، بل لاجل ان ينشأ عند العبد وفي دخيلة عقله ونفسه التسليم لامر الله والوثوق بالتشريع والاتيان بما يرغب وتطبيق ما يريد. 
فان التسليم والرضا لله عز وجل بما يريد، مرتبة مهمة من الكمال العقلي والنفسي، بشكل يشمل ذلك حتى ما يعلم العبد ان الامتثال ليس لاجل المصلحة في المتعلق، ولا يعود بالنفع عليه من هذه الناحية، ولكن يكفي نفعاً وجود التسليم والرضا، بطبيعة الحال. 
ولعل من امثلة ذلك: عدد ركعات الصلوات اليومية، واوقاتها. وفي الحج، الذي نحن بصدده، عدد اشوط الطواف والسعي وعدد حصيات الرمي وعدد الجمرات الثلاث وبعض الاحكام الاخرى والله العالم بحقائق الامور. 
وينبغي ان نكون حذرين في الحكم في اندراج تشريع معين في الوجه الاول او الثاني. فلعلنا نتخيل اندراجه في احدهما وهو مندرج في واقعه في الاخر. فان جزمنا بأحد الامرين دون علم كنا واقفين موقف المفتري على الله عز وجل بدون ركن وثيق. 
ومن ذلك نعرف اننا يجب ان لا ننكر مصلحة لاي حكم شرعي لمجرد كونها تناقض مصالحنا الخاصة او مجتمعاتنا او تقاليدنا او مسبقاتنا الذهنية، لان المصالح الالهية في تدبيره التكويني والتشريعي يختلف في كل ذلك ولا اقل من احتمال ذلك. 
ثم ان المصالح المتصورة في الحج على قسمين رئيسين: 
القسم الاول: المصالح المتوخاة من الحج كوظيفة اجتماعية موحدة منظورا الى افعاله على وجه المجموع. وكوحدة متكاملة، هو العمل الاسلامي الواحد المسمى بالحج. 
القسم الثاني: المصالح المتوخاة من وراء كل فعل من افعاله اذا نظر اليه بحياله. وان كان مرتبطا بمجموع الفريضة. كالمصلحة من الطواف وحده او السعي او رمي الجمرات – وغير ذلك - . وسنعقد لكل من هاتين الفكرتين او الاسلوبين جهة من الكلام. بعد اعتبار هذا الكلام هو الجهة الاولى. 
الجهة الثانية: في المصالح المتوخاة في الحج ككل. وهذه المصالح عديدة، يمكن ان نقتصر منها على عشرة. 
المصلحة الاولى: 
كون العمل العبادي يحتوي على ذكر الله عز وجل. والحج عمل عبادي بطبيعة الحال. فهو يحتوي على ذكره سبحانه اما لفظيا او ذهنيا. بمعنى تذكر عظمته واهمية طاعته والاهداف الموعودة عند انجاز عبادته واوامره. 
قال الله سبحانه: واذكروا الله ذكرا كثيرا وسبحوه بكرة واصيلا وقال تعالى: واذكروني اذكركم واشكروا لي ولا تكفرون. 
وتوضيح ما توخيناه: هو ان الانسان بطبيعة تكوينه حين يعمل عملا من اجل هدف، فانه يكون متذكرا لهدفه في كل عمله عادة في مقدماته ونتائجه، مهما حاول التغاضي او التناسي فالبناء او العامل يتذكر انه يعلم لفلان والمسافر يتذكر انه متجه الى مقصده…… وهكذا. ومن ذلك اننا نجد انه من الصعب على الصائم ان ينسى صومه. وعلى المصلي ان ينسى صلاته اعني خلال ادائه لهاتين العبادتين. 
فاذا كان الهدف من العلم هو الله سبحانه والتقرب اليه بما يحبه ويرضاه، كما هو الحال في الحج وغيره…… كان الله سبحانه نصب العين دائما وحاضرا للفرد باستمرار في كل افعال الحج. 
وهذا الشعور المستمر بالله عز وجل والذكر الدائم له خلال الحج يعطي درساً واضحا للحال التي يجب ان يكون عليه المؤمن في سائر ايام حياته وساعاته، متذكراً لله تعالى، آخذا بنظر الاعتبار ثوابه وعقابه وغضبه ورضاه، حتى يكون شعوره بالمسؤولية تجاه ربه ودينه متكاملا عميقا وشاملا.
المصلحة الثانية:
ان العبد ليس متذكراً لله سبحانه فقط، بل هو دائماً في شعور مستمر على انه يعمل في سبيل الله ويقوم في المشاعر كلها من اجله ولا طاعه امره. 
وهذا ايضا يعطينا رمزية واضحة وكاملة، عما يجب ان يكون عليه الفرد دائما وابداً، عاملا في سبيل الله مطيعا لاوامره، عاكفا على مرضاته في كل سلوكه وتفاصيل حياته الفردية والاجتماعية. 
المصلحة الثالثة: 
ان العبد لا يشعر فقط انه يعمل في سبيل الله تعالى. بل انه يضحي في سبيله بقيامه بهذا العمل. فان الحج كما هو معلوم ليس امرا سهلا كركعات الصلاة، وانما يحتاج الى جهد بدني وفكري ومالي كبير، ولمدة كافية من الزمن تبدأ ببدأ السفر وتنتهي بالرجوع يؤدي الفرد كل ذلك طائعاً مختاراً راضيا لعله ينال مرضات ربه وقربه. 
وهذا يعطينا رمزا واضحا عن الحالة التي يجب ان يكون عليها الفرد المؤمن دائما وابدا في كل ايام حياته وساعاتها. فان العمل في سبيل الله لا يكون وحده كافياً، ما لم يعترف بالتضحية من اجله بالمصالح الشخصية والشهوات والراحة الدنيوية. والا ان الفرد اقرب الى سخط الله وعصيانه منه الى قربه ورضوانه. 
المصلحة الرابعة:
غفران الذنوب وتصفية النفس وتطهريها. فان كل ما عدا المعصوم لابد ان يكون قد اقترف خلال حياته ذنبا او قليلا او كثيرا نتيجة الدوافع الغريزية والاجتماعية المنحرفة. 
وهذا ما يعلمه الله سبحانه من عباده، ومن ثم اعطاه فرصاً كثيرة وعظيمة للتوبة والغفران. وما على الفرد الا ان يغتنم هذه الفرص، فيسد حاجته من الاستغفار وتطهير النفس، مما يكون قد علق بها نتيجة للذنوب والعيوب. 
ومن اعظم تلك الفرص الحج، حيث يحب الله سبحانه وتعالى ان يرى عبده المسلم هناك خاشعا له متوصلا الهي منيبا خاضعا، لكي يغفر له زلته ويعفو عن هفوته والادعية التي يستحب ان يقرأها الحاج في مختلف المواقيت ناطقة بذلك بكل وضوح. 
المصلحة الخامسة: 
تمثل التاريخ الاسلامي المقدس في الاماكن المقدسة. 
فان الله تعالى فرض الحج لكي يؤدي في نفس الاماكن التي نشأ فيها رسول الله (ص) وقام بدعوته الكبرى واعماله العظمى في اكنافها وربوعها وعاشر فيها الصحابة والتابعين وكثير من المعصومين سلام الله عليهم، بما قاموا به من اعمال وانجزوه من تعاليم واقوال. 
وكذلك هي الاماكن نفسها التي جاءها ابراهيم الخليل على نبينا وعليه السلام وابنه اسماعيل عليه السلام وزوجته ام اسماعيل. منظورا الى المحنة التي مرت بها في اول وجودها في (وادي غير ذي زرع). وما قامت به من عمل. ومنظوراً الى هذين الشخصين العظيمين حين كانا (يرفعان القواعد من البيت). وما اديا خلال ذلك من جهود. 
ومن سعادة الفرد في الدنيا والاخرة، بكل تأكيد ان يتمثل في تلك الاماكن المقدسة في ذهنه، ذلك التاريخ المقدس العظيم، فهنا وقعت غزوة بدر الكبرى وهنا حدثت غزوة، وهنا غار حراء وهنا غار ثور وهنا سعت ام اسماعيل بين الصفا والمروة وهنا الروضة المقدسة بين القبر والمنبر. وهنا مهبط جبرئيل الامين عليه السلام بالقرآن والوحي والاحكام. الى اخر هذه الذكريات المقدسة. 
وما اسعد الفرد، اذ يتمثل مع كل ذكر من ما تحتويه من عبر وجهاد وما تعبر عنه من معان سامية من الايمان والاخلاص والطاعة والخضوع لله عز وجل.
المصلحة السادسة:
الشعور بعظمة الاسلام وهيبته وهيمنته على نفوس معتنقيه… عند الاحتكاك بالالاف المؤلفة من الحجيج الذين يؤمون بيت الله الحرام زرافات ووحدانا كل عام ما يزيد على اربعة عشر قرناً. وسيبقى الحال على ذلك بعونه تعالى، ما دام في الارض موحد مخلص.
وهذا شعور قهري يحصل للفرد امام تلك الجماهير المتدفقة، سواء كان مواليا للاسلام او عدوا له. وسواء كان ملتفتا ام غافلا فانها حقاً هيبة عظيمة وهيمنة شاملة للاسلام على نفوس معتنقيه. 
المصلحة السابعة:
الشعور بالوحدة والاخوة مع الحجاج المسلمين، وبالهدف المشترك بين الفرد الحاج وغيره.
فان هؤلاء المسلمين الذين تجمعوا من مختلف بقاع الارض، لا تجمعهم لغة ولا تقاليد ولا ازياء ولا حدود، ولا يعرف الواحد منهم الاخر، ولم يلاقه الا ليومه على هذا الصعيد المقدس. فالمسلمون كلهم اخوة وهدفهم واحد مشترك هو رضاء الله عز وجل والتقرب اليه والتضحية في سبيله. 
وهذا الشعور وان كان خاصاً بالحج، الا انه يعطي الرمزية الكاملة والواضحة، والتدريب الفكري والنفسي الكافي، في بقاء هذا الشعور واستمراره وشموله لكل الحياة الفكرية والاجتماعية. من الشعور بالاخوة مع سائر المسلمين والتعالي عن الاحقاد ونبذ الضغائن المصلحية غير الاسلامية التي لا تنفع الا العدو المشترك المعادي للهدف المشترك.
المصلحة الثامنة: 
ان يغتنم الحاج المسلم، فرصة هذا اللقاء الاخوي الكبير، فيكون بنحو واخر، على اتصال مع مختلف الحجاج الوافدين من مختلف البلاد الاسلامية ليتعرف على آلامهم وآمالهم ومشاكل بلادهم وثقافاتهم ومستويات تفكيرهم. فان 
( من اصبح لا يهتم بامور المسلمين فليس بمسلم ). كما ورد عن النبي (ص).
وبذلك يحصل على ثقافة ضرورية للفرد المسلم، لا غنى له عنها. وسيحصل من هذا الاجتماع الكبير على صعيد البلاد المقدسة، مالا يمكن ان يحصل عليه في بلاده مهما تحري المصادر وقرأ الكتب والصحف والتقارير. 
المصلحة التاسعة:
ان يغتنم الحاج هذه الفرصة المهمة، في هذا الاجتماع الضخم المتوجه الى عبادة الله عز وجل. لاجل الامر بالمعروف والنهي عن المنكر والحث على طاعة الله عز وجل في مختلف الاصعدة والحقول الفكرية والاجتماعية. 
والانشغال بالطاعة المتمثلة بشعائر الحج مما يساعد نفسياً على السماع وحسن التقبل، بمختلف الدرجات. وقد قال الله تعالى: ( ولتكن امتكم امة يدعون الى الخير ويأمرون بالمعروف). وقال سبحانه: ( ادع الى سبيل ربك بالحكمة والموعظة الحسنة وجادلهم بالتي هي احسن). 
المصلحة العاشرة: 
ان يغتنم الفرد الحاج فرصة هذا اللقاء الاخوي الكبير، وهذا الاطلاع الواسع على آلام وآمال المسلمين في مختلف البلاد المتقاربة والمتباعدة، فيتفاهم معهم ويتطارح الافكار، حول احسن الطرق وافضلها واقربها الى الواقع العملي في الابتعاد عن الفساد والاقتراب من طاعة الله، وتحسين الوضع الديني والاجتماعي لاي مجتمع.
وان الحج ليحتوي عادة في كل سنة على عدد مهم من رجال الفكر والعلم والادب والاجتماع من المسلمين ممن يكون على مستوى المداولة في الهموم المشتركة والشؤون العامة للمجتمع. 
فهذه نبذة مختصرة وغيض من فيض لمصالح الحج. ولعمري انه يكفي أي واحد منها في تشريعه والاهتمام بتطبيقه. فضلا عن ان يكون في علم الله عز وجل ما هو اهم واوسع واعظم. 
الجهة الثالثة: في المصالح الخاصة لافعال الحج. 
فاننا بعد ان عرفنا المصالح المتعلقة بالحج على وجه العموم، لابد لنا ان نستعرض المصالح الممكن تصورها في اذهاننا القاصرة لتفاصيل الحج وافعاله المنظور لكل واحد منها بحياله ونذكر ذلك ضمن عناوني مستقلة. 
الاحرام:
وهو اول عمل من اعمال الحج، بحسب النهج المرسوم له شرعا وينبغي سلفا ان نقدم جهلنا بمصلحة تعيين المواقيت الخمسة الرئيسية ويحتمل انها مواقع وجود العيون الواقعة على الطرف من سائر الجهات ليتوفر الماء للغسل. كما انها واقعة على طريق السالكين المسافرين الى مكة المكرمة من جميع الجهات. 
الا ان هنا ملحوظة لا يمكن ان تكون مجهولة، وهي وجود هذه المواقيت خارج الحرم المكي فان فيه مصلحة رئيسية وواضحة، وهو ان يدخل الفرد الحرم محرما وليس على حاله الاعتيادي.
وهذا من ناحية فيه احترام مضاعف لمنطقة الحرم المقدس، الذي يكون جلاله نفحة من نفحات عظمة الله عز وجل. مضافا الى التربية النفسية للحاج حيث يدخل الحرم وهو على حال الحج نفسه متأدباً بأدبه خاشعا بخشوعه متوجها الى الله من خلاله. 
وبكلمة موجزة ان المصالح التي سنعرفها لمختلف خصائص الاحرام سوف تحصل بالحرم المقدس في مختلف ارجائه ومن كل الداخلين اليه. وهذا هو الذي يعطي الصبغة العامة والتربية النفسية التي يريدها الله عز وجل فيما يريده لعباده جل جلاله. 
هذا، والاحرام يحتوي على اربع نقاط رئيسية شرعية:
الاولى: وجوب الامتناع عن منافيات الاحرام كالصيد والطيب والنساء والكذب ولبس المخيط للرجال، ولبس الحلي للمرأة وغير ذلك مما هو مسطور في الفقه. 
ثانياً: عدم لبس المخيط للرجال، من زاوية ايحائه بمنظر مشترك بين الحجاج اجمعين. 
ثالثاً: التلبية، فانها تعقد الاحرام للحاج المتمتع والحاج المفرد وفي عمرة التمتع والافراد او المفردة ايضا. ونصها: لبيك اللهم لبيك لبيك لا شريك لك لبيك. والاحوط ان يضيف اليها: ان الحمد والنعمة لك والملك لا شريك لك. ومن لا يقولها لا احرام له. 
رابعاً: الهدي للحاج القارن. وهو الذي يحج حج القرآن. يعني يعقد احرامه بسياق الهدي: فيشعره او يقلده ويسوقه الى منى في الحج والى مكة في العمرة ويذبحه هناك. 
اما هذه الرابعة، فسيأتي الكلام فيها عند الكلام عن مصالح الهدي ككل سواء في حج القرآن او غيره، لان مصالحها التي ندركها متشابهة، ويبقى الثلاثة الاولى يمكن ان ندرج ما ندرك من مصالحها في نقاط ثلاثة متتالية. 
النقطة الاولى: في مصلحة الامتناع عن منافيات الاحرام. 
واهم ما ندرك في ذلك هو التجرد عن علائق المادة وزخارف الدنيا في سبيل الله، لاجل تمحيض التوحيد لله وتركيز الاخلاص له وتعميق التوجه اليه. 
فان الاحرام بما فيه من زواجر وروادع صارمة، يدع الانسان يشعر بعمق انه باختياره وطيب نفسه، اراد ان يعيش هذه التضحية وان يخطو في هذا السبيل خطوات لا يريد بها الا رضا الله سبحانه وتعالى. وترك الامور الدنية واللااخلاقية كالجدال والفسوق، من اجل طاعته. 
وهذا يعطي، بحق، رمزية واضحة عما يجب ان يكون عليه الفرد المسلم في سائر ايام حياته من الالتفات الى تقديم رضا الله عز وجل على مصالحه واطماعه وشهواته ونزواته، فليس ينبغي ان يحول دون هذا السبيل حائل او ان يعيق الفرد أي عائق من جميع اعماله واحواله خاصة وعامة.
هذا مضافا الى ما ورد بمضمون ان الدنيا والاخرة، ضرتان متعاديتان ومتنافيان. فبمقدار ما ينال الفرد من احدهما يحرم من الاخرى. وبمقدار ما يريد من احدهما ينبغي ان يستغني عن الاخرى. 
ولا حاجة الى سرد السنة الشريفة بذلك بعد نطق القرآن الكريم به. فالذين نالوا من الدنيا شهواتهم واشبعوا حاجاتهم وغرائزهم فانه يقال لهم في الاخرة: (اذهبتم طيباتكم في حياتكم الدنيا واستمتعتم بها فاليوم تجزون عذاب الهون… الاية). واما الذين صبروا في ضيق الدنيا وبلائها وكفوا نفوسهم عنها، فيقال لهم في الاخرة: سلام عليكم بما صبرتم فنعم عقبى الدار. 
والاحرام اذ يحتوي على الكف عن الدنيا وتضييق النيل منها والمشي على صراط الصبر فيها… يكون محتويا لا محالة على رجحان الميزان الاخروي وزيادة النصيب من الثواب المعنوي. ويقال لهم في الآخرة –عند اخلاص النية وقبول الحج-: سلام عليكم بما صبرتم فنعم عقبى الدار. 
النقطة الثانية: في لباس الاحرام غير المخيط، والذي يغلب ان يكون ابيض وبسيطا لا يعدو ان يكون منشفتين كبيرتين بلف الفرد باحدهما وسطه ويجعل الاخرى على كتفيه. 
فهذا الزي يعطي عدة انطباعات صحيحة: 
الانطباع الاول: ان زي الاحرام يتساوى فيه الرئيس والمرؤوس والغني والفقير والعزيز والحقير. كلهم بزي واحد وعمل واحد وفي سبيل هدف واحد وعبادة واحدة. 
جمعهم التشريع االهي على صعيد واحد، والغى بينهم الفوارق الدنيوية والزخارف الزائفة الفانية. وتبقى اللذة الحقيقة الباقية وهي حلاوة التقوى وطعم الايمان وبرد اليقين. 
وهذا الانطباع هو الذي قد يقرع سمعك، على انه هو المصلحة الرئيسية في الحج، ولعمري انها مصلحة مهمة ولكنها متعلقة بصفة واحدة من اعمال الحج وهو الاحرام. وقد عرفنا ونعرف ما للحج عموماً من مميزات اخرى كثيرة. 
الانطباع الثاني: ان زي الاحرام يذكر بحال الموت وزيه وما يلبس الفرد خلاله من الاكفان. تلك الحال التي تعرب وتفصح عن التساوي بين الناس بشكل اصرح ويكون انعدام الفوارق بين القبور اجلى واوضح. 
وذكر الموت مطلوب من العبد المسلم المخلص، بلا اشكال وله آثار مهمة وعميقة في حياة الفرد. وانما ينجرف الناس ويفسد الفاسقون، عند اهمال ذكر الموت، حتى قال امير المؤمنين (ع) ما رأيت يقيناً اشبه بالشك من الموت.
فذكر الموت ذكر لثواب الله وعقابه، ومصير الفرد وذلته وقصوره وضعفه وانقطاعه عن الدنيا بما فيها، الامر الذي يشحذ همة الفرد للطاعة، وترك المعصية، وتطهير النفس وتزكية القلب والتوجه الى الرب. قال امير المؤمنين([42]) عليه السلام: احي قلبك بالموعظة وامته بالزهادة وذلله بذكر الموت. 
الانطباع الثالث: ان احتشاد الناس المحرمين في المسجد الحرام للطواف او في الموقفين او في منى او غيرها لاداء فرائض الحج وواجباته، يعطي صورة واضحة عن احتشاد الناس في المحشر يوم القيامة، حين يقوم الناس لرب العالمين للحساب والثواب والعقاب. 
ومن المعلوم ان الفرد اذا تذكر آخرته، لم يبق بينه وبين الرغبة في الطاعة ولا الارتداع عن المعصية أي عائق غير الغفلة والتناسي. 
النقطة الثالثة: في التلبية التي ينعقد بها الاحرام. 
فان الاحرام على ما يحتوي من المعنويات التي عرفنا جملة منها. لا ينبغي ان يمر مرور الكرام بدون ان ينعقد بذكر الله والاستجابة لنداء الله عز وجل اذا اوجب الحج على المسلمين وناداهم للمجيء الى رحمته والحضور الى بيته. 
وهذا النداء حصل مرتين، وان كانت فكرته بالاصل واحدة: 
اولاً: حصل من قبل ابراهيم الخليل سلام الله عليه عندما انتهى من بناء البيت امره الله تعالى بقوله: ( واذن في الناس بالحج يأتوك رجالا وعلى كل ضامر من كل فج عميق ليشهدوا منافع لهم… وليطوفوا بالبيت العتيق).
فقام ابراهيم عليه السلام بالنداء، وهذه التلبية جواب لنداء ابراهيم الذي هو في اللب نداء الله عز وجل ولذا تقول: لبيك الله لبيك. والجواب لله وليس لابراهيم وانما كان هذا النبي العظيم مبلغاً الى البشر وواسطة الخير بينهم وبين ربهم جل جلاله. 
ثانياً: وقد تكرر النداء بعد الاسلام لتأكيده وترسيخه وابراز اهميته حين قال جل جلاله ولله على الناس حج البيت من استطاع اليه سبيلا. 
فتكون التلبية جوابا على هذا النداء الاسلامي الجديد الذي هو بدوره نفس النداء الالهي الاول او قل هو تكراره وتركيزه وحامل نفس فكرته. 
وليس ينبغي للفرد ان يجيب نداء ربه في الحج وحده بل عليه ان يطبق طاعة ربه على كل ايام حياته، ويلبيه في كل تصرفاته ليكون هو الفرد الكامل الذي يحظى بالعطاء الجليل ويكون الطينة الصالحة في المجتمع الفاضل الرشيد. وهذه هي الرمزية التي تعطيها التلبية للسير والسلوك في كل الحياة. 
الطواف
تمثل الكعبة: الوجود المادي الرمزي للتوحيد الخالص الذي جاء به الاسلام، وجاء به ابراهيم الذي وضع فيه قواعد البيت و( هو سماكم المسلمين). وقال: (اني وجهت وجهي للذي فطر السماوات والارض حنيفا وما انا من المشركين). 
وبالتالي تمثل الكعبة، بنحو الرمز: الوجود الالهي على الارض ومن هنا انبثقت تسميته بيت الله وامر الله بالتوجه اليه في الصلاة كقبلة لكل المسلمين، وكان قصد الكعبة المشرفة من البلد البعيد والقريب قصدا مادياً ومعنوياً للتوحيد، ولدين الله العظيم. 
ويكون اظهار الاخلاص لها اظهارا للاخلاص للتوحيد، لله الواحد الاحد الصمد الذي لم يلد ولم يولد ولم يكن له كفواً احد. ويكون التقرب اليها بالذبح والنحر تقرباً الى التوحيد الالهي في عالم المعنى والكمال الروحي والعقلي. 
ويكون الدوران حول الكعبة بالطواف وجعلها مركز الاحساس المادي رمزاً حياً عن الدوران حول التوحيد وحول الحق الصريح، وجعله مركز الاحساس المعنوي ومركز النشاط الانساني النفسي والاجتماعي.
والانسان اذا (دار) مدار التوحيد الخالص، وشريعة الله عز وجل وطاعته في سلوكه واحساسه، فانه يكون حتما الفرد الكامل العظيم الذي ينتهج المنهج الالهي الكامل في تربي.ة النفوس وكمال العقول.
يقول محمد اسد([43]) المستشرق النمسوي المسلم معرباً عما يشبه هذا المعنى: 
ان جزءا من فريضة الحج ان تطوف بالكعبة سبع مرات لا احتراما لقد الاسلام المركزي فحسب، بل لتذكير النفس بالمطلب الاساسي للحياة الاسلامية. وان الكعبة هي رمز وحدانية الله وحركة الحاج الجسمانية من حولها هي التعبير الرمزي للنشاط الانساني ومضمونه. ان افكارنا ومشاعرنا وكل ما يشمله تعبير (الحياة الباطنية) ليست وحدها التي جب ان يكون محورها الله، بل كذلك حياتنا الخارجية الناشطة ومساعينا العملية. 
ويقول([44]) عن بناء الكعبة المشرفة: لقد عرف من بنى الكعبة انه ما من جمال في تناسق البناء وما من كمال في خطوطه مهما كان عظيماً يمكن من يوفى الفكرة الالهية حقها. وهكذا قصر نفسه على ابسط شكل مثلث الابعاد يمكن ان يتصوره العقل. مكعبا من حجر. 
لقد سبق لي ان رأيت في بلدان اسلامية مختلفة مساجد ابدعت في بناءها ايدي الفنانين من المهندسين المعماريين العظام – ثم يعدد محمد اسد قسماً كبيراً منها ثم يقول -: كل هذه سبق ان رأيتها ولكن شعوري لم يكن قط قوياً كما كان الان امام الكعبة. بان يد الباني كانت على مثل ذلك القرب في مفهومه الديني. ففي بساطة المكعب المطلقة في الانكار التام لكل جمال للخط والشكل نطقت هذه الفكرة تقول: ايما جمال قد يستطيع  الانسان ان يخلقه بيديه يكون من الغرور اعتباره جديرا بالله. واذن، فكلما كان ما يستطيع الانسان ان يتصوره بسيطاً كان ما يستطيع فعله لتمجيد الخالق اعظم ما يكون. الى اخر كلامه. 
هذا، ويحتوي الطواف على عدة نقاط تقع ضمنه اهمها: استلام الحجر الاسود، والصلاة، والتزام المستجار. ونوجز ما يمكن ان يخطر على البال من المصلحة في هذه الامور خلال النقاط التالية:
النقطة الاولى: في استلام الحجر الاسود.
ويحتوي على عدة معاني:
المعنى الاول: انه ما دامت الكعبة المشرفة رمزا ماديا للتوحيد المعنوي، فاحر باستلام الحجر ان يكون هو الرمز المادي للاتصال المعنوي بفكرة التوحيد وملامستها في عالم الفكر المعنى. 
المعنى الثاني: ان الحجر كما ورد: يمين الله في الارض. فيكون استلامه مصافحة لرمز التوحيد، ولله عز وجل ايضا في عالم المعنى بما تحتوي المصافحة من بذل للولاء والحب والاخلاص بين الطرفين. 
المعنى الثالث: ان الحجر بصفته يمين الله في الارض([45]) يكون استلامه مبايعة لله تعالى.
فلئن كانت البيعة للخلفاء والعظماء مشروعة اجتماعيا واسلاميا مرة واحدة، للدلالة على الاقتداء بالقائد وبيع الولاء له والطاعة المطلقة. فهذا هو ما ينبغي ان يحدث بين الله وبين عباده. الا ان هذه المبايعة لن تكون شكلية ولن تقتصر على المرة، بل ينبغي الاستلام في كل شوط من اشواط الطواف. وينبغي البقاء على المبايعة والولاء والاخلاص مدى الحياة. 
ولئن كانت بيعة الشجرة بيعة لله تعالى ( ان الذين يبايعونك انما يبايعون الله، يد الله فوق ايديهم)([46]). فانها بوجودها العام غير خاص باولئك النفر، وانما هي فرصة مفتوة لكل مسلم بان يجدد بيعته وولاءه لربه في كل شوط وفي كل طواف وفي كل عام. 
المعنى الرابع: ما ورد بمضمون: ان الحجر الاسود يشهد لاعمال الخلائق يوم القيامة. وقد سمعنا بعض النصوص في ذلك، ولعلنا نسمع المزيد منه بعد قليل. 
والمقصود انه يشهد لمن استلمه انه قد استلمه لينال المسلم المستلم النتائج العالية الصحيحة لهذا الاستلام ان كان من اهل الايمان والاخلاص. 
وليست هذه الشهادة ببدع جديد، بعد ان نطق التنزيل الحكيم بشهادة ايدي المجرمين وارجلهم يوم القيامة وجلودهم ايضا، بما عملوا من اعمال وما قاموا به من اجرام. فكذلك الحجر يعتبر فرصة ثمينة للحاج بان يشهد له يوم القيامة بانه زار البيت وادى الحج واستلم الحجر. 
المعنى الخامس: ما ورد بمضمون ان الله تعالى القم الحجر الميثاق الذي اخذه على عباده قبل خلقهم في دار الدنيا. ومن هنا كان استلامه تأكيدا للالتزام بهذا الميثاق. 
وقد وردت في ذلك اخبار عديدة تبلغ حد الاستفاضة. 
منها: ما عن عبيد الله بن علي الحلبي([47]) عن ابي عبد الله (ع) قال: سألته لم يستلم الحجر، قال: لان مواثيق الخلائق فيه. وفي حديث اخر قال: لان الله تعالى لما اخذ مواثيق العباد امر الحجر فالتقمها فهو يشهد لمن وافاه بالموافاة. 
وعن محمد بن سنان([48]) ان بابا الحسن علي بن موسى الرضا (ع) كتب اليه فيما كتب من جواب مسائله: علة استلام الحجر ان الله تبارك وتعالى لما اخذ مواثيق بني آدم التقمه الحجر. فمن ثم كلف الناس بمعاهدة ذلك الميثاق. ومن ثم يقال عند الحجر: امانتي اديتها وميثاقي تعاهدته لتشهد لي بالموافاة. ومنه قول سلمان (رض) ليجيئن الحجر يوم القيامة مثل جبل ابي قبيس له لسان وشفتان يشهد لمن وافاه بالموافاة. 
وعن بكير بن اعين([49]) قال سألت ابا عبد الله عليه السلام يقول فيه: واما القبلة والالتماس فلعلة العهد تجديدا لذلك العهد والميثاق وتجديدا للبيعة. وليؤدوا اليه في ذلك العهد الذي اخذ عليهم في الميثاق فيأتونه في كل سنة وليؤدوا اليه ذلك العهد الا ترى انك تقول: امانتي اديتها وميثاقي تعاهدته لتشهد لي بالموافاة.
ويقول بعد قليل: وهو الجهة البالغة من الله عليهم يوم القيامة يجيء وله لسان ناطق وعينان في صورته الاولى يعرفه الخلق ولا ينكرونه يشهد لمن وافاه وجدد العهد والميثاق عنده يحفظ الميثاق والعهد واداء الامانة ويشهد على كل من انكر وجحد ونسي الميثاق بالكفر والانكار. 
وهذه الروايات ناطقة بمضامينها كل ما في الامر اننا نحتاج الى الاشارة الى ثلاثة امور باختصار: 
الامر الاول: ان الميثاق المشار اليه هو المذكور في الاية الكريمة 
( واذ اخذ ربك من بني آدم من ظهروهم ذريتهم واشهدهم على انفسهم الست بربكم قالوا بلى ). 
الامر الثاني: ان الله تعالى القم الحجر هذا الميثاق أي اختاره الله عز وجل للحكمة التي يعلمها لكي يودع في ذاته هذا الميثاق كما ان الصفات مودعة لدى الافراد كالشجاعة والعبقرية والمكر وغير ذلك كل ما في الامر ان ظاهر الحال ان هذا الحجر جماد لا يعقل وقد سمعنا من بعض الروايات كونه بالاصل من الملائكة. وعلى أي حال فهذا الايداع يكون كما يعلمه الله سبحانه وتعالى، مهما كانت صفة الحجر وحقيقته. 
الامر الثالث: انه يأتي يوم القيامة وله عينان ولسان يشهد على من وافاه بالموافات. يعني يشهد لمن جاءه انه قد جاءه، او يشهد على من جاءه انه وفى بالعهد والميثاق. 
ولئن كانت الاعضاء الانسانية تشهد لاصحابها بدون عين ولسان، فالحجر يمكن فيه ذلك سواء حصل فيه عينان ولسان او لم يحصل. واذا كان ملكا كان حصول ذلك له او مجيؤه يوم القيامة على شكل انسان امر معقول لا لبس فيه. 
النقطة الثانية: ايجاد صلاة الطواف في مقام ابراهيم، او الى جواره. 
وهي تحتوي على عدد من المعاني المهمة: 
اولاً: ان الله عز وجل لم يرد ان يخلو الحج، وهو اكبر عبادات الاسلام، من الصلاة، وهي عمود الدين وعلامة اسلام المسلمين، وان الحج ليزداد شرفاً وعمقاً بانضمام الصلاة اليه، بحيث تكون داخلة في تركيبه وتعتبر من بعض اجزائه. 
ثانياً: وهو مما يترتب على المعنى الاول وهو ان بطلان هذه الصلاة يؤدي على بطلان الحج نفسه، لنقص جزء منه كمن تعمد انقاصها او لم يكن قد تعلم صورة الصلاة او كان ملتزماً بتركها والعياذ بالله.
ثالثاً: ورد: ان الصلاة عمود الدين ان قبلت قبل ماسواها وان ردت رد ماسواها. فيكون الحج نفسه مرتبطاً بهذا المعنى نفسه، لانه يكون مرتبطاً بقبول جزئه وهو الصلاة. فان فعلت الصلاة قبل الحج، وقبل ماسواه وان ردت رد الحج ورفض، ورد ماسواه. فكأن الفرد لم يحج، فان شاء مات يهودياً وان شاء مات نصرانياً كما ورد. 
ويفترق هذا الوجه عن سابقه، بالالتفات الى الحديث الشريف، والتركيز على جانب القبول الى جانب الرد. 
رابعاً: ان هذه الصلاة تحية معطرة وفيض من الاحترام والاكبار يجب ان يبذله الحاج لابراهيم عليه السلام في مقامه. وهو الذي رفع قواعد البيت اذّن في الناس للحج. ولم يكن الحاج لولا عمل ابراهيم وندائه ليتمكن من ان ينال كله هذا العطاء.
فاذا كانت تحية المساجد الاسلامية بالصلاة فيها. والموتى يبعث اليهم الثواب عن طريق الصلاة وليس في تلك ولا هؤلاء تلك الاهمية التي اكتسبها عمل ابراهيم العظيم. اذن، فما اجدره عليه السلام بالصلاة التي تقام في مقامه. شأنه في ذلك –بكل تواضع- شأن كل مسجد او ميت. 
هذا وان كان من الناحية الفقهية لا يجوز ان ينوي اكثر من عنوان صلاة الطواف.
التزام المستجار
فقد ورد في السنة الشريفة وثبت في الفقه انه يستحب للفرد الحاج ان يلتزم المستجار ويلصق جسمه به ويعترف امام الله سبحانه بذنوبه. 
ومن الواضح الاكيد ان الاعتراف بالذنب فضيلة، وانه سبب للغفران، وانه سبب الخشوع والخضوع والذلة التي يريدها الله عز وجل لعبده امامه في ذلك الموقف. 
يكفي ان نسمع هذه الادعية الواردة التي يقولها الفرد هناك: اللهم البيت بيتك والعبد عبدك. وهذا مكان العائذ بك من النار. ثم يقول الامام عليه السلام في الرواية: ثم اقر لربك بما عملت فانه ليس من عبد مؤمن يقر لربه بذنوبه في هذا المكان الا غفر الله له ان شاء الله. وتقول: اللهم من قبلك الروح والفرج والعافية. اللهم ان عملي ضعيف فضاعفه لي واغفر لي ما اطلعت عليه مني وخفي على خلقك. قال:ثم تستجير بالله من النار. 
 
السعي: 
قال الله تبارك وتعالى: ان الصفا والمروة من شعائر الله فمن حج البيت او اعتمر فلا جناح عليه ان يطوف بهما. ومن تطوع خيرا فان لله شاكر عليم([50]) .
فقد سماه الله تعالى طوافا بالجبلين، كما ان ذلك الطواف طواف بالكعبة الشمرفة. ونفى الجناح عن هذا الطواف وهو يعني المطلوبية فان كان الحج او العمرة واجبين كان واجبا وان كان مستحبا كان مثله. وهو قوله سبحانه. ومن تطوع خيراً. يعني سعي استحبابا. 
وهذا السعي يمثل السعي في حدود الشريعة الاسلامية والاوامر اللالهية التي هي حدود الله ( ومن يتعد حدود الله فقد ظلم نفسه)([51]).
فالفرد المؤمن ملتزم بتعاليم الله مقتصر عليها متردد في سلوكه ضمن حدودها. فان حام حول الشبهة رجع الى الشريعة، وان ارتكب مخالفة لجأ الى التوبة وان شط به المزار ذكر الله فاذا هو مبصر. 
وفي السعي جانب اخر مهم وهو الاسوة الحسنة والاقتداء الجميل والمواساة لما فعلته ام اسماعيل عليه السلام حين عاشت اياماً في واد غير ذي زرع عند بيت الله المحرم. حيث سعت بين هذين الجبلين من اجل ان تبحث عن احد تعرفه امرها وتشكوا اليه بثها، فلم تجد، فكررت ذلك حتى تم لها سبع اشواط. كما نصت عليه الروايات. 
فعن معاوية بن عمار([52]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: ان ابراهيم عليه السلام لما خلف اسماعيل بمكة عطش الصبي، وكان فيما بين الصفا والمروة شجر، فخرجت امه حتى قامت على الصفا فقالت: هل بالوادي من انيس. فلم يجبها احد. فمضت حتى انتهت الى المروة فقالت: هل بالوادي من انيس. فلم يجبها احد. ثم رجعت الى الصفا. فقالت كذلك حتى صنعت سبعا فاجرى الله ذلك سنة. الحديث.
وهناك جانب اخر مشار اليه في الروايات من مصالح السعي، فانه يحتوي على ذلة وكفكفة من غلواء النفس، وخاصة في الهرولة المستحبة في بعض ذلك الطريق. 
فمن معاوية بن عمار([53]) قال: قال ابو عبد الله عليه السلام مالله تعالى منسك احب الى الله تبارك وتعالى من موضع المسعى وذلك انه يذل فيه كل جبار عنيد. 
وعن ابي بصير قال سمعت ابا عبد الله عليه السلام، يقول: ما من بقعة احب الى الله عز وجل من المسعى لانه يذل فيه كل جبار. 
هذا، ويتكرر السعي في الحج الواحد، بمعناه الاعتيادي، مرتين، احداهما سعي العمرة والاخرى سعي للحج ويتكرر الطواف ثلاث مرات: طواف العمرة وطواف الحج وطواف النساء وقد يسمى طواف الحج بطواف الزيارة وسعي الزيارة، لانهما يكونان بزيارة البيت العتيق بعد الانتهاء من الموقفين ووظائف عيد الاضحى. 
ويتضمن التكرار فيما نفهم معنيين مهمين: 
المعنى الاول: تأكيد المفاهيم المقتبسة من هذين العملين الجليلين وليس كما قيل: ليس في الاعادة افادة. بل التربية النفسية والعقلية كثيرا ما تقتضى التكرار من اجل الرسوخ وحصول التكامل. 
المعنى الثاني: ان المفهوم شرعياً وفقهياً ان العمرة عمل غير الحج. اذن، فلابد ان وجود الطواف والسعي في كل منهما مستقلا. 
يبقى طواف النساء، لاننا قد نفتي بصحة الحج مع نقصانه وتركه، كل ما في الامر ان الاشباع الجنسي بدونه يكون محرما على الفرد رجلا كان ام امرأة صبيا كان ام بالغا. 
اذن فهذا الطواف، شكل من اشكال التعبد الشرعي الذي جعلته الشريعة سبباً لحلية الجنس الاخر. وليس لاصقا بالحج ذلك اللصوق كطواف الحج مثلا. 
ومن ادلة ذلك: انه يؤتى بطواف النساء بعد الاحلال من الاحرام، بينما لا يجوز الاتيان بالسعي والطواف بقسميهما الاخرين الا بالاحرام. 
الموقفان: 
اعني موقف الحجاج في عرفات وموقفهم في المشعر وهما يعطيان شعورا موحدا ورمزا مشتركا، وفي تكرار هذا الشعور مزيد من التأكيد على اهمية وترسيخ فكرته في نفوس المسلمين. 
ان هذين الموقفين هنا الفرصة الاساسية لاطلاع كل فرد من الحجاج على اخوانه في الله والمساهمين معه في اجابة ندائه. 
فان الحاج في سائر اعماله –عدا الموقفين- لن يستطيع ان يحتك فهذا الجمع الغفير المتلاطم ويحس عن قرب بالعدد الضخم العامل في سبيل اطاعة ربه واداء فريضة حجه. 
ان الحجاج يكونون عادة في العمرة، وفي الطواف، وفي السعي وفي رمي الجمرات، وغيرها من الاعمال، متفرقين مشتتين، لا يؤدون العمل في زمن واحد، ولا يجتمعون على صعيد واحد، الا في ارض عرفات وارض المشعر. 
فما هو شعور الفرد المسلم عند مواجهة اخوانه وما اعظم الحكم الاسلامي وما اكبر نداء الاسلام الذي يستطيع ان يجمع هذه الالاف في هذا العام وفي كل عام.
وما اعظم الاخوة التي تشد بعضهم الى بعض، بالرغم من تباعد البلدان وتشتت اللغات. انها اخوة الهدف والعمل والعقيدة. وهي اقوى الاخوات وارسخها في منطق الانسانية والتاريخ. 
يقول محمد اسد([54]) بصدد ذلك (اخوان لي عن اليمين، واخوان لي عن اليسار، كلهم لا اعرفهم، ولكن واحدا منهم ليس غريباً عني. فنحن في فرحة سباقنا المضطربة جسم واحد يسعى الى هدف واحد. ان العالم امامنا فسيح وفي قلوبنا تتألق شرارة من النار التي اشتعلت في قلوب صحابة النبي (ص). انهم يعرفون، اخواني عن يميني واخواني عن يساري، انهم قد قصروا عما كان ينتظر منهم. وان قلوبهم قد تضاءلت عبر القرون، ومع ذلك فان وعد الله حق لم ينتزع منهم……منا).
وما اثمن هذه الارض المقدسة التي شهدت جهود النبي (ص) واصحابه وابتهالاتهم الصادقة المخلصة، وشهدت ابتهالات القرون المتوالية وجهودها المتواصلة. 
ولو كان الموقف واحدا، لاعطى هذا الرمز المقدس الكبير، ولكن المسلمين في هذا العام وكل عام، لايقتصرون على التجمهر في عرفات. بل يدفعهم النداء الالهي المقدس الى الاسراع خلال الليل البهيم ليلبوا الواجب المقدس في ارض المشعر الحرام. لكي يعطوا تأكيدا جديدا للاحساس الاسلامي العميق ولكي يجددوا بابتهالاتهم المتصاعدة الامل الكبير في غفران الذنوب وستر العيوب وحل المشكلات. 
يمكن ان نضيف الى ذلك: الفرق الذي يمكن ان نعرفه بين الموقفين. ويتلخص في امرين: 
الامر الاول: ان ارض المزدلفة توصف بالمشعر الحرام بخلاف ارض عرفات ومنى. فانها ليست حراماً. بالرغم مما عرفناها من اندراج كل هذه المناطق في الحرم المكي نفسه. 
اذن فحرمة المشعر حرمة اضافية غير حرمة الحرم المكي، لا تتصف بها سائر مناطقه، بما فيها عرفات ومنى. 
الامر الثاني: الفرق بين المنطقتين، بمقدار ما يدل عليه الاسم المشعر وعرفات. 
اما عن الحرمة فهناك حرمات ثلاث للحجاج، حرمة الحرم المكي، وحرمة الاحرام وحرمة المشعر. وكل منها لها آثارها مع اشتراكها بالاحترام والتقديس. 
اما حرمة الحرم، فتتضمن – كما علمنا – حرمة الاعتداء على الانسان والحيوان والنبات، باعتباره مستجيرا بالمنطقة حافظا حياته ووجوده فيها، حتى لو كان مجرما لم يجز عقابه في الحرم، بل يجب انتظاره الى ان يخرج. 
اما حرمة الاحرام، فقد عرفنا تفاصيلها، وما تتضمنه والحكمة من ذلك . 
اما حرمة المشعر الحرام، فهي ليست مجرد اشتراك بين الحرمتين السابقتين، لان هذا الاشتراك موجود في عرفات ومنى ايضا خلال الحج، ولم تصبح لها اهمية المشعر. 
ولكنها حرمة معنوية اضافية، يمكن قياسها بشكل واخر على حرمة الكعبة نفسها، لانها هي البيت الحرام وهي حرمة زائدة على حرمة الحرم، بل قد اصبح الحرم حراماً من اجلها. فهي المركز والباقي شعاع له وانتشار منه. 
وهذا فرقه عن حرمة المشعر الحرام التي لا نجد لها شعاعا خارجها مع اشتراكهما في كونها حرمة معنوية وقدساً الهيا متعالياً.
واما عن الامر الثاني: ففي حدود ما يمكن فهمه:
ان التسمية اختصت فيما يمكن ان تعطيه المنطقة من نتائج. فعرفات مشتقة من المعرفة، فالوقوف فيها يعطي المعرفة. والمشعر مشتق من الشعور. فالوقوف فيها يعطي الشعور. وهذه المعرفة والشعور امران سامقان في درجات الايمان لا يمكن ان يعرفهما الا من ذاق طعمهما. 
منى
وهي الارض المقدسة الاخرى التي تؤدي فيها شعائر عيد الاضحى المبارك، وينحل فيها القسم المتزمت من شرائط الحج. 
وقد ورد في سبب تسميتها منى، انها السبب في اعطاء منى الانسان وامنياته من قبل الرب الغفور الرحيم. 
فعن معاوية بن عمار([55]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: ان جبرئيل اتى ابراهيم عليه السلام فقال: تمن يا ابراهيم فكانت تسمى منى فسماها الناس منى. 
وعن محمد بن سنان ان ابا الحسن الرضا عليه السلام كتب اليه العلة التي من اجلها سميت منى: ان جبرئيل عليه السلام قال هناك: يا ابراهيم تمن على ربك ما شئت. فتمنى ابراهيم في نفسه ان يجعل الله مكان ابنه اسماعيل كبشا يأمره بذبحه فداء له. فاعطي مناه. 
ويلاحظ هنا ان المعنى يدعم ما هو المشهور من ضم الميم في (منى) وليس بالكسر، كما هو المعتقد بانه اقرب للفصحى. فلعمري انه بالكسر لا يبقى له أي معنى بخلاف الضم، فانها تصبح: ارض المنى والامنيات. وما اكثر الامنيات التي نتمناها على الله سبحانه وتعالى. 
هذا، واما تفاصيل الاعمال التي يقوم بها الفرد في هذه الارض المقدسة فهي الهدي والحلق اوالتقصير ورمي الجمرات، مضافاً الى فكرة عيد الاضحى التي تقدمها في الحديث. 
عيد الاضحى
تقوم فكرة الايام المهمة في الدين، على احد اسس ثلاثة تنقسم الايام باعتبارها الى ثلاثة اقسام: 
القسم الاول: الايام التي تكتسب اهميتها باعتبار ان حادثة مهمة قد وقعت فيها…كولادة النبي (ص) وولادة امير المؤمنين (ع) ووقعة بدر ويوم المعراج ويوم الغدير ونحو ذلك. 
فهذه في ايام المناسبات التي تعطى للمسلمين، بتجدد الذكرى كل عام. ما يمكن ان تعطيه من المهام مقدس لكل فرد مسلم بمقدار حاله ومستواه.
القسم الثاني: الايام التي تكتسب اهميتها باعتبار كونها وقتاً لاداء عبادة كبيرة في نظر الشريعة. ومن اهم امثلة ذلك: ليلة القدر في شهر رمضان، بل ايام الشهر كله. وكذلك يوم عرفة في الحج. فانها واقعة في بحران العبادة وقمة اندفاع المكلف في التوجه الى ربه والتوسل اليه. 
القسم الثالث: الايام التي تكتسب اهميتها باعتبار كونها اول يوم تقريبا لفراغ المكلف من عبادة مهمة في الاسلام.
فانه من الوجداني المحسوس ان اداء أي واجب او مطلوب يقوم به الانسان يعطي راحة محببة واطمئنانا للضمير وشكراً لله على حسن التوفيق. وكلما كبرت العبادة وازدادت اهميتها، ازدادت اهمية الفراغ منها. حتى يمكن ان يصل هذا الشعور الى حد يستحق ان يكون عيداً اسلامياً ينص عليه في الشريعة ويحتفل به المسلمون على طول العصور. 
واهم مثال لذلك: عيد الفطر الذي يأتي بعد الانتهاء من فريضة الصوم خلال شهر كامل. وعيد الاضحى يأتي بعد الانتهاء من الاجزاء الاساسية من الحج وهو: الموقفان في عرفة والمشعر الحرام، وبالتالي كان الحاج قد انتهى من حجة بشكل واخر. 
وليس من الصدف ان يقع عيد الفطر بعد ليلة القدر، وان يقع عيد الاضحى بعد يوم عرفة. بعد ان عرفنا كيف ان ليلة القدر واقعة في قمة اداء العبادة وعيد الفطر واقع في الانتهاء منها. كما ان يوم عرفة واقع في موقف من اهم مواقف الحج، يليه فجر اليوم العاشر الذي هو وقت الوقوف بالمشعر، وهما قمة اداء هذه العبادة: الحج. فيكون عيد الاضحى منذ طلوع شمسه واقعاً عند الانتهاء منها. 
الهدي
يمثل الهدي، وهو التقرب الى الله عز وجل بالذبح او النحر، عدة معاني سامية يكفي كل منها ان يكون سببا لتشريع هذه العبادة الجليلة فضلا عن مجموع المعان. 
اولا: هو نوع من التضحية المالية في سبيل الله عز وجل شأنه في ذلك، شأن الزكاة والخمس، بل والحج نفسه بما يكلف الحاج من اموال. 
ثانياً: هو نوع من التضحية بالدم الذي يعطي رمزية من التضحية في سبيل الله بالنفس والنفيس فانه ليس لدماء الانعام اهمية نذكر لولا نتائجها والافكار الدالة عليها. قال تعالى: ( لاينال الله لحومها ولا دماؤها ولكن يناله التقوى منكم)([56]).
ثالثاً: هو من التضحية بالدم كرمز عن التضحية بالشهوات والمطامح والمطامع الدنيوية والدنيئة في سبيل الله سبحانه. فان المهم الحقيقي هو ان يذبح الفرد نفسه الامارة بالسوء تجاه قدس الله عز وجل وعظمته. تلك النفس التي تكون سبباً لكل عصيان وطغيان، ويكون القضاء عليها سبباً لكل خير وكمال. 
رابعاً: فيه اسوة للطريقة التي كانت معروفة قبل الاسلام من التضحية لله عز وجل بالانعام. ومن اشهرها القربان الذي قربه ابنا آدم ابي البشر عليه السلام (فتقبل من احدهما ولم يتقبل من الاخر). 
وتدل الاية الاخرى على ان هذه العادة استمرت ردحا طويلا من الزمن. وهو قول اليهود لنبي الاسلام (ص) الذي حكاه القرآن الكريم 
( ان الله عهد الينا ان لا نؤمن لرسول حتى يأتينا بقربان تأكله النار. قل قد جاءكم رسل من قبل بالبينات وبالذي قلتم )([57])، فالاية الشريفة تدل على تحقق ذلك في العصور المتأخرة عن آدم عليه السلام. 
خامساً: لاشك اننا اذا اردنا احترام شخص عظيم اجتماعيا نحرنا له الذبائح احتراما له او فرحا بقدومه او شكرا له على بعض المراحم او لغير ذلك من المقاصد. 
واذا تم ذلك تجاه العظماء، كان ذلك اولى بالصحة والصدق تجاه خالق العظماء وعظيم العظماء. 
سادساً: ان في هذا الذبح مساعدة للفقراء الذين يغلب عليهم صعوبة الحصول على اللحم خلال دهر طويل. 
وقد وردت هذه الفكرة في هذا الخبر. وهو ما عن محمد بن مسلم([58]) عن جعفر بن محمد عن آبائه قال: قال رسول الله (ص) انما جعل الله هذا الاضحى، لتنتفع مساكينكم من اللحم فاطعموهم. 
وقد عبر خبر آخر عن فكرة اخرى. وهو ما عن ابي بصير([59]) عن ابي عبد الله عليه السلام. قال: قلت له: ما علة الاضحية؟ فقال: ان الله يغفر لصاحبها عند اول قطرة تقطر من دمها الى الارض. وليعلم الله تعالى من يتقيه بالغيب. قال الله تعالى: لن ينال الله لحومها ولا دماؤها ولكن يناله التقوى منكم. ثم قال: انظر كيف قبل الله قربان هابيل ورد قربان قابيل. 
سابعاً: ان في هذه الاضحية دفعاً للبلاء، بحسب ما يرى الفرد انه متورط به. 
واحسن دليل على ذلك، كيف انه اندفع الذبح عن اسماعيل عليه السلام وعبد الله والد النبي (ص) بالفداء. فاسماعيل فداه الله بذبح عظيم كما نص القرآن الكريم. وعبد الله فداه جده بمئة ناقة، في قصة مطولة معروفة، كما نص على ذلك التاريخ حتى قال رسول الله (ص) فيما ورد عنه: انا ابن الذبيحين. 
فاذا فعل الحاج ذلك دفع البلاء عن نفسه، بمقدار ما يريد، سواء كان منه البلاء المادي او المعنوي. 
فهذه وجوه سبعة لا ينبغي الاقتصار عليها على انها المصالح الوحيدة للهدي، فلعل هناك وجوه اخرى لها ولكن ينبغي الاقتصار منها على هذا المقدار في هذا الكتاب. 
الحلق والتقصير
وهو الواجب الاخر بعد الهدي الذي يجب القيام به في عيد الاضحى المبارك. وبه ينتهي القسط الاكبر المتزمت من محرمات الاحرام وتكاليفه، ويوجب تحلل الفرد منه الا الطيب والنساء. 
 
 
وله عدة معاني مهمة: 
اولاً: ان الحلق هو اول فعل يقوم به الحاج، حينما يريد ان يتحلل من احرامه. فان الاحرام بعد ان كان يحتوي على جملة من الممنوعات. كان التحلل منه لا محالة بالاتيان باحدى تلك الممنوعات، المحللة في اصل الشريعة على الاخرين، للدلالة على عدم الالتزام بالاحرام من الان فصاعدا. وقد اختار الله تعالى لعباده الحجاج  الحلق والتقصير ليكون قائماً بهذه المهمة. 
ثانياً: اننا حين ننظر الى الشعر والى حلاقته، نجد له عدة معاني متعارفة عند الناس يمكن تطبيق أي منها على المفهوم الشرعي. ونعطي لكل واحد منها رقما من المصلحة. 
فمن ذلك: ان الشعر يعتبر جمالا للانسان وتكون حلاقته، نوعا من الزهد والاعراض عن الدنيا. 
ثالثاً: ان الشعر قد ينظر اليه على انه نوع من الوسخ والازعاج، فيكون حلقه او تقصيره تنظيفاً وتجملا. ولطالما امرت الشريعة بالنظافة والتنظيف. 
رابعاً: ان الحلق قد ينظر اليه في بعض الاعراف كعقوبة على بعض افعال الاجرام. 
ومن هنا يكون الحلق في الحج رمزا على الاعتراف بالذنب واستحقاق العقوبة، بل من قبيل انزال الفرد العقوبة على نفسه اختيارا. 
خامساً: ان الحلق انقاص من جمال الجسم، فيكون مندرجا في مفهوم ضرورة انقاص الشهوات واللذات الدنيوية ومحاربة النفس الامارة بالسوء. 
ويختلف هذا الوجه عن الثاني، بانه يحتوي على محاربة النفس الامارة وليس لمجرد الزهد المستحب. 
وقد يعرض هذا الوجه بتوجيه اخر: وهو ان الحلق يعتبر بتراً لجزء من الجسم، فكذلك يجب بتر الشهوات السيئة. كما يجب ايضاً بتر الاعضاء المذنبة من الجسم كيد السارق وبتر العضو الفاسد في المجتمع. 
سادساً: ان الحلق يكون خلال هذه العصور للجنود عند اول تجنيدهم. فيكون الحلق في الحج دليلا ورمزا، على استعداد الفرد للتجنيد لطاعة الله وتفريغ الجسم والنفس لذلك سواء على المستوى الفردي او الاجتماعي او غيرهما. 
فهذه ستة وجوه، واذا اعتبرنا التوجيه في الوجه الخامس وجها بحياله، فتكون لدينا سبعة وجوه من المصلحة، بعضها فعلية وبعضها رمزية، وبعضها حكمية وهو الوجه الاول. 
وايضا، لا نقول ذلك على وجه الانحصار وانما نكتفي به لمجرد الاختصار. 
رمي الجمرات
اذا كانت الكعبة المشرفة هي الرمز المادي لتوحيد الله تعالى، وكان الطواف واستلام الحجر، هو العمل الاساسي الذي يمثل الاخلاص له، وجعل توحيده المركز الحقيقي للاحساس والسلوك في كل ايام الحياة. 
فما احرى ان يكون هناك رمز آخر يضاد هذا الرمز ويناقضه. ولئن كانت الكعبة مستقطبة لكل معاني الخير والعدل، باعتبارهما المنتوجين الاساسيين لعقيدة التوحيد. فان الرمز الاخر لابد ان يستقطب كل معاني الشر والظلم، باعتبارهما المنتوجين الاساسيين لما ترمز اليه الجمرة، وهي فكرة الشيطان. 
ولئن كان الطواف تعبيراً عن الولاء للخير والعدل، واظهارا عمليا لتأييدها، فان رمي الجمرة بالحصى هو العمل المهم في اظهار الشجب والاستنكار العملي للشر والظلم وبشجبهما يفهم الفرد بوضوح شجب كل فكرة ناتجة عنهما او عمل مترتب عليهما من الكفر والضلال والعصيان والانحراف، وما تستتبعه هذه الامور من ذنوب وموبقات. 
على اننا لا يجب ان نغفل بهذا الصدد، فرقا اساسيا، بين هذين الرمزين المستقطبين، فالكعبة بما انها رمز عن الله سبحانه وعن توحيده، اذن فيجب ان يبقى الرمز واحداً لا يتعدد. 
على حين ان الجمرة، بما هي رمز عن الشيطان، والشياطين كثيرون بنص القرآن الكريم، فقد ناسب ان يتعدد الرمز بتعدد المرموز اليه. 
فمن هنا نستطيع ان نعزو تعدد الجمرات الى الرمز عن تعدد الشياطين، كما يمكن ان تعزى الى تعدد وجهات الفساد والظلم الصادرة عن الشيطان. 
ونستطيع ان نلاحظ في هذا الصدد، ان القسط الواجب من اظهار الولاء لله عز وجل بالطواف يعادل في العدد تقريبا ما تناله كل جمرة من دفعات الاستنكار والرمي. فالطواف الواجب ثلاثة: طواف العمرة وطواف الحج وطواف النساء. 
وعدد دفعات الرمي لغير جمرة العقبة ثلاثة ايضا، مرة في اليوم الحادي عشر من ذي الحجة ومرة في اليوم الثاني عشر ومرة في اليوم الثالث عشر. والرمي في جمرة العقبة ثلاث ايضا لمن خرج من منى في النفر الاول. وهو اليوم الثاني عشر… وهي اربع لمن بقي للنفر الاخير، أي اليوم الذي يليه، فتزيد على اختيها جمرة واحدة هي المرة التي ترمى يوم العيد، لانها اهم منهما، و(عقبة) كؤود في طريق الخير. 
كما اننا اذا لاحظنا عدد اشواط الطواف وعدد الحصى المرمي في كل جمرة لرأيناه متحداً ايضا، وهو السبعة في كلا الحالين فنفهم من ذلك معنى مهما وهو:ان الوازع الى الله تعالى والوازع عن الشيطان يجب ان يكونا متعادلين في نفس الانسان متعاونين في تربيته وكماله. واي منهما نقص عن الاخر، كان في ضرر الفرد لا محالة. 
ولعل من الطريف ان نلاحظ تشريعا بسيطا في الحج، لا يكاد يكون ملفتا للنظر في ذلك الخضم الهائل من الاعمال المتواصلة، وهو استحباب جمع الحصيات، من ارض المشعر الحرام، لاستعمالها في رمي الجمرات.
انه ليعطي رمزية كاملة وواضحة عن ان الفرد يجمع سلاحه ضد الشيطان من بقعة الهية مقدسة من ارض الله تعالى، وهذا صادق دائما على المستوى الدنيوي والاخروي، المادي والمعنوي. 
ولعل من المستطاع ان تستفيد رمزية الجمرة عن الشيطان من تسميتها بهذا الاسم نفسه. باعتبار ان الجمرة من النار. وخلقة الشيطان من النار كما نص عليه القرآن الكريم. 
ولا يخفى ما في تشريع رمي جمرة العقبة، التي هي اهم رموز الشيطان، في يوم الاضحى المبارك، وتجمهر المسلمين حولها طول النهار راجمين مستنكرين، لا يخفى ما فيه من الاعلان الواضح على رؤوس الاشهاد عن هذا المعنى الجليل، وهو استنكار الشيطان وشجب اعماله ومغرياته من قبل جميع المسلمين. 
هذا، وقد سمعنا في الفصل السابق عند الحديث عن (منى) بعض الروايات الدالة على هذه الرمزية التي قلناها، وقد ناقشنا هناك الزعم القائل بان رمي الجمرات انما هو استمرار لرجم قبر ابي رغال الذي دل ابرهة الاشرم على الطريق، عندما كان قاصدا هدم البيت الحرام. 
فالصحيح، على أي حال، ليس هو ذلك، بل هو الرمزية عن الشيطان. كما هو المشهور والوارد عن الائمة المعصومين (ع) وعلى هذا، فالشيطان هو الجدار المضروب بالحصى. واما الحصى نفسه، فهو السلاح المقدس الوارد من ارض الله الحرام (المشعر) لمكافحة الشيطان. 
وبهذا ينبغي ان نختم هذا الفصل المخصص للحديث عن حكم الحج ومصالحه، لاننا نكون الان قد استوعبنا القسم الاهم من افعال الحج التي يمكن فهم مصالحها، والاحاطة بعض الشيء بحكمة تشريعها. والله هو العالم بحقائق الامور ( ولا يحيطون بشيء من علمه الا بما شاء ) جل جلاله. 
فصل 
الاستطاعة
 
وهي من المفاهيم المأخوذة بمادتها من القرآن الكريم. في قوله تعالى: ولله حج البيت من استطاع اليه سبيلا. 
وحيث اننا نعتبر ان التعريف بالمفاهيم الرئيسية من وظيفة هذا الكتاب، اذن ينبغي ان نتحدث عن الاستطاعة. 
وقد وجدنا ان الافضل ان نعتمد على متن او اكثر في الحديث عنها لنتصدى بدورنا للاستدلال والمناقشة حلو ما يقوله الماتن. والمتن قد يكون هو العروة الوثقى وقد يكون مناسك الحج لآية الله الخوئي مد ظله: نختار منها على قد الحاجة. 
واول ما يمكن ان نواجهه في هذا المفهوم ما قاله في العروة([60]). 
( لا خلاف ولا اشكال في عدم كفاية القدرة العقلية في وجوب الحج، بل يشترط فيه الاستطاعة الشرعية ).
فأن المأخوذ في الاية الكريمة هو مفهوم الاستطاعة، والذي يمكن ان يكون مصداقا له احد امور: 
الامر الاول: القدرة العقلية. بمعنى ان يكون المكلف قادرا على الحج عقلا، مهما ترتب على ذلك من مصاعب واضرار. 
الامر الثاني: القدرة العرفية، بمعنى ان يصدق عرفا انه قادر على الحج، سواء وجدت له جميع شرائط الاستطاعة الفقهية الاتية ام لا. ولا اشكال ان بعضها دخيل في الصدق العرفي كالقدرة المالية والوقت وتخلية السرب وصحة البدن. 
الامر الثالث: القدرة الشرعية، ملحوظاً فيها خصوص الادلة النافية للتكليف، اعني ادلة نفي الحرج والعسر والضرر ونحوها. فان كان المكلف مصداقا لبعضها لم يكن قادرا شرعا لانتفاء التكليف بالنسبة عليه بخلاف ما لو كان مصداقا لعدم الجميع، فانه يكون قادرا ومستطيعا، وان لم يكن جامعا لشرائط الاستطاعة الاتية. 
الامر الرابع: القدرة الشرعية، كما وردت في الروايات الخاصة، من الزاد والراحلة والوقت والامن في الطريق وتخلية السرب وغير ذلك مما يأتي. 
فلابد ان نفحص هذه الوجوه جميعاً كل منها ضمن جهة من الكلام. 
الجهة الاولى في القدرة العقلية: 
قال سيدنا الاستاذ([61]) (ان مقتضى حكم العقل اعتبار القدرة والتمكن من الحج كسائر التكليف والواجبات الالهية، والاية الكريمة ايضا تدل على ذلك. ولا تزيد على حكم العقل. فان الاستطاعة المذكورة فيها هي القدرة والتمكن. فالاية ارشاد الى ما حكم به العقل، ويكون الحج بمقتضى العقل والاية المباركة واجبا عند التمكن والقدرة). 
وفيما قاله مواقع للنظر والمناقشة: 
اولا: اننا لا يمكن ان ننفي كون الحج كسائر التكاليف تعتبر فيه القدرة العقلية لوضوح انه بدونها لا يكون واجبا جزما وانما الكلام فيما هو الزائد عن ذلك من الشرائط. 
لاننا تارة نلحظ القدرة من حدها الادنى واخرى نلحظها من حدها الاعلى. وباللحاظ الاول، يكون الحج كسائر التكاليف في اشتراطها. اذا لا معنى للتكليف مع عدم توفر الحد الادنى من القدرة. لانه يكون تكليفاً بما لا يطاق. 
واما باللحاظ الثاني، فهو الذي ينبغي ان يكون مبحوثاً في المقام لاجل تحديد مقداره وشرائطه كما يأتي. وكأن السيد الاستاذ لاحظ الجانب الاول، واهمل لحاظ الجانب الثاني.
ثانياً: ان المراد بالاستطاعة في الاية ليست هي القدرة العقلية بل القدرة العرفية، كما سيأتي. وذلك بعدة تقريبات نذكر اهمها: 
الاول: اننا لا يجب ان نفهم الادلة بالفهم العقلي بل بالفهم العرفي والفهم العقلي، وان كان دالا على ما ذكره، الا ان الفهم العرفي حاكم عليه لا محالة ومقيد له باعتباره اخص منه في المورد. 
الثاني: ان سائر التكاليف لم يرد فيها القيد اللفظي بالقدرة او الاستطاعة ونحوها. فبقينا نحن وحكم العقل بلزوم حصول القدرة بادنى مستوياتها. واما حيث تؤخذ القدرة والاستطاعة في لسان الدليل، فهذا يعني ان الامر يختلف عن سائر الادلة. 
اذ لو كان الحج في نظر الشارع كذلك لامر به ابتداء بدون اشتراط الاستطاعة، كما فعل في سائر التكاليف. وحيث فعل ذلك، فقد اوكلنا الى معنى جديد خارج ما نفهمه من غيره. 
الثالث: انه يمكن ان يقال ان القدرة تختلف عن الاستطاعة في المفهوم، فبينما تدل القدرة على مجرد الشرائط العقلية للتمكن… تدل الاستطاعة على ما هو اكثر من ذلك، وخاصة اذا التفتنا الى قوله تعالى ( من استطاع اليه سبيلا) فقد اخذ حرف الجر ( الى ) واخذ المفعول به ( سبيلا ) قيودا لها. 
وهي قرائن على لزوم فهم المغايرة بينها وبين القدرة او قل: على لزوم الفهم العرفي من الاستطاعة، او الاستطاعة العرفية. لان السبيل هو الطريق، والطريق بالمعنى العام يشمل اموراً حياتية كثيرة كالمال وتخلية السرب وحرف الجر المشار اليه يدل على لزوم توخيها والحصول عليها. 
اذن، فالقدرة العقلية وحدها غير ملحوظة في الاية، وليست الاية ارشادا لحكم العقل، بل تحتوي على مفهوم زائد تأتي الاشارة الى تفاصيله. 
الجهة الثانية: في القدرة العرفية. 
وهي التي ينبغي فهمها من الاية الكريمة، كما اسلفنا. كل ما في الامر انه قد يقال: ان القدرة العرفية اعم من الاستطاعة الشرعية الاتي ذكرها. فقد يكون الفرد مستطيعا عرفا ولا يكون مستطيعا شرعا، كما في وضع المال عند اهله والرجوع الى الكفاية. 
وعلى أي حال، فلو بقينا نحن والاية الكريمة، لحملناها على المعنى العرفي وقلنا بوجوب الحج عند الاستطاعة العرفية. الا اننا سنرى ان الادلة الواردة تقيد ذلك بعدة امور لابد من ملاحظتها. فان كانت تلك الامور لا تزيد على الاستطاعة العرفية، فهو المطلوب. وان كانت زائدة وجب تقييد الاية الكريمة بها. 
الجهة الثالثة: في القدرة الشرعية المفهومة من ادلة نفي الضرر والحرج ونحوها. 
غير ان هذه القدرة ان اندرجت في القدرة العرفية فهو المطلوب. وان لم تندرج فيها، بتقريب: ان القدرة العرفية اخص من ذلك ولا يعتبر كل من لا يتضرر او لا يتحرج قادرا عرفا، بل يحتاج الى اسباب اخرى قد تكون خارجة عن الاختيار. 
اذن فهذه القدرة، ليست عقلية كما هو واضح لانها اخص منها ولا عرفية، كما اسلفنا. فلا يبقى لها محصل مستقل. 
فان قيل: اننا نفهم من نفي العسر والحرج والضرر، نفي التكليف لمن لم يكن قادرا عرفا، لشكل من اشكال العفو والرحمة الشرعية. 
ويجاب ذلك: اننا لا نضايق ان من كان لديه عسر او حرج او ضرر غير قادر عرفي، الا ان الكلام في ان من انتفى عنه ذلك فقط، يصبح قادرا عرفا، من دون حاجة الى اسباب اخرى. ولا اقل من احتماله. 
الجهة الرابعة: في القدرة الشرعية المستفادة من ادلة الاستطاعة وحيث يقع نوع من التعارض بين القدرة العرفية وهذا المعنى، يكون هذا المعنى اخص بلا اشكال، فيكون مقدماً عليه مع تمامية دليله. 
اذن، فالصحيح هو اخذ الاستطاعة بهذا المعنى ومن المعلوم ان السنة الشريفة حجة في تفسير القرآن الكريم وتقييده. فان كان معنى الاستطاعة في الاية مترددا، فقد فسرتها السنة الشريفة. وان كان محددا بالقدرة العقلية او العرفية، وهما اعم من هذا المعنى الاخير، فقد قيدته السنة. فلابد من الاخذ بالدليل المقيد. 
واما تفاصيل ذلك، فهو ما سيأتي تدريجا.
قال في العروة([62]): الاستطاعة الشرعية. وهي كما في جملة من الاخبار: الزاد والراحلة.  فمع عدمهما لا يجب وان كان قادرا عليه عقلا، بالاكتساب ونحوه. انتهى.
اما الكلام في اشتراط الزاد والراحلة للحج، وتفسير الاستطاعة به. في مقابل بعض الروايات الدالة على وجوب الحج، بدونها، فهو كما سوف نشير. 
في الصحيح عن محمد بن يحيى الخشعمي([63]) قال: سأل حفص الكناسي ابا عبد الله عليه السلام وانا عنده عن قول الله عز وجل: ولله على الناس حج البيت من استطاع اليه سبيلا. ما يعني بذلك. قال: من كان صحيحا في بدنه مخلى سربه له زاد وراحلة فهو ممن يستطيع الحج. الحديث.
ومعتبرة السكوني([64]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: سأله رجل من اهل القدر فقال: يا ابن رسول الله اخبرني عن قول الله عز وجل: ولله على الناس حج البيت من استطاع اليه سبيلا. اليس قد جعل الله لهم الاستطاعة. فقال ويحك انما يعني بالاستطاعة الزاد والراحلة وليس استطاعة البدن. 
وصحيحة هشام بن الحكم([65]) عن ابي عبد الله عليه السلام في قوله عز وجل ولله على الناس حج البيت من استطاع اليه سبيلا. ما يعني بذلك قال: من كان صحيحا في بدنه مخلى سربه له زاد وراحلة. الى عدد اخر من الروايات. 
ولا يخفى ان تفسير الاستطاعة بالزاد والراحلة فقط. كما سمعناه من العروة غير صحيح، لانه مقيد في هذه الروايات المعتبرة وغيرها بغيرها ايضا. اللهم الا ان يراد ملاحظة طرف القلة اعني زوال الاستطاعة بزوال الزاد والراحلة. كما ربما هو المقصود في معتبرة السكوني التي اقتصرت عليهما. 
كما يمكن ان نفهم من الزاد والراحلة، بعد التجريد عن الخصوصية، كل ما كان ميسرا للحج على غرارها مهما كان شأنه. كما هو قريب من الذوق العرفي. 
كل ما في الامر ان الشارع المقدس اخذ الامور التي يكون التيسير للحج بها نوعياً للناس، لكن قد يوجد من الناس من لا يكفيه هذا المقدار من الشرائط كالمريض. كما قد يوجد قسم من الناس يكون هذا المقدار زائدا على حاجته وفائضاً عن امكانه، بحيث يكون الحج متيسرا له تماماً بدون بعض هذه الشروط، كالمشي ونحوه. فيكون مستطيعا ايضا. 
وعلى أي حال، فهناك من الروايات ما يدل على ذلك. 
منها: صحيحة معاوية بن عمار([66]) قال سألت ابا عبد الله عليه السلام عن رجل عليه دين أعليه ان يحج. قال: نعم. ان حجة الاسلام واجبة على من اطاق المشي من المسلمين، ولقد كان اكثر من حج مع النبي (ص) مشاة ولقد مر رسول الله (ص) بكراع الغميم فشكوا اليه الجهد والعناء. فقال: شدوا ازركم واستبطنوا. ففعلوا ذلك فذهب عنهم.
ومنها: صحيحة الحلبي([67]) قال: قلت له: فان عرض عليه ما يحج به فاستحيي من ذلك اهو ممن يستطيع اليه سبيلا. قال: نعم، ما شأنه يستحيي ولو يحج على حمار اجدع ابتر. فان كان يستطيع ( يطيق ) ان يمشي بعضاً ويركب بعضاً ليحج.
ومنها رواية ابي بصير([68]) قال: قلت، لابي عبد الله عليه السلام قول الله عز وجل: ولله على الناس حج البيت. قال: يخرج ويمشي ان لم يكن عنده. قلت: لا يقدر على المشي. قال: يمشي ويركب قلت: لا يقدر على ذلك، اعني المشي. قال: يخدم القوم ويخرج معهم. 
وبعض الروايات الاخرى. 
وللجمع او التفضيل بين هذه الروايات، عدة وجوه، نذكر اهمها: 
الوجه الاول: ان نفهم من ( الزاد والراحلة ) الواردة في الطائفة الاولى، بعد التجريد عن الخصوصية، كما سمعنا، كل ما يكون سبباً لتيسير السفر، فيشمل صورة انعدام الزاد والراحلة او قلتهما مع وجود التيسير. 
الا ان هذا وحده لا يكفي، لان الطائفة الثانية المعارضة كالصريحة في عدم التيسير، وان المكلف يخدم او يركب بعضاً ويمشي بعضاً ومن الواضح عرفاً ان هذا غير مندرج في الحج الميسر. 
الوجه الثاني: ما فهمه عدد من القدماء من روايات الطائفة الاولى التي تشترط الزاد والراحلة، انهما انهما انما مشترطان مع الحاجة اليهما، واما مع عدم الحاجة فهما غير مشترطين. 
وبالرغم من اه هذا الفهم غير عرفي، لوضوح الحاجة الى الراحلة والزاد حتى لاهل مكة في الذهاب الى منى وعرفات، فضلا عن غيرهم. 
الا انه لو تم لا يكون وجهاً كافياً للجمع بين الطائفتين، لوضوح ان الطائفة الثانية ظاهرة بالحاجة الى الراحلة، وهي مع ذلك تأمر بالحج مشياً. ولذا يقول: لا يطيق المشي او يقول: يمشي ويركب. فالتعارض مستحكم. 
الوجه الثالث: اننا يمكن ان نفهم من المشي مطلق الانتقال بما فيه السفر على واسطة النقل او الراحلة. ولذا قد تعبر عمن سافر. انه مشى. يعني ذهب مسافراً. 
ومعه يرجع معنى الطائفة الثانية، الى الاولى. ويكون الامر بالمشي امرا بالسفر، المساوق مع استعمال الراحلة عرفاً، لا اقل من انه اهم منها فيقيد بها. 
ولكن هذا الوجه ايضاً غير تام، لا للمناقشة باستعمال المشي في معنى السفر. بل لان روايات الطائفة الثانية كالصريحة بخلاف ذلك لانه يقول: يركب ويمشي. نعم هو ينطبق –لو تم- على ما في صحيحة معاوية بن عمار حيث يقول عليه السلام: ان حجة الاسلام واجبة على من  اطاق المشي من المسلمين. يعني السفر، بحسب هذا المعنى. 
الا انه يقول بعد ذلك: ولقد كان اكثر من حج مع النبي (ص) مشاة ولا معنى على حمله بمعنى المسافرين. فان الفعل باقسامه يمكن ان يحمل على ذلك دون المشتق بحسب الذوق العرفي. 
الوجه الرابع: ما اختاره السيد الاستاذ، مما يمكن تصيده من كلماته في هذه الامور: 
وهو: ان جملة من مضامن هذه الروايات مما عرض عنه المشهور بل الاجماع. وكل ما كان لذلك فهو ساقط عن الحجية. اذ لا يوجد من يقول بوجوب الحج مشياً على اطلاقه اعني ولو كان البلد بعيدا او من يقول: انه يخدم القوم ويخرج معهم. ومع ذلك يكون حجة مصداقا لحجة الاسلام. 
ومعه تسقط الطائفة الثانية عن الحجية او تحمل على الحج الاستحبابي. 
الوجه الخامس: اننا نقيد الطائفة الثانية بادلة الحرج والضرر فينتج وجوب الحج مشياً مع عدمها وان لم توجد الزاد والراحلة. فيبقى الباقي مع توفرها. 
وهنا لا يمكن ان يقال: انه بعد تقييد الطائفة الثانية، تبقى اهم من الطائفة الاولى فنخصصها بها. 
فانه يقال: اولا: ان الظهور الناتج من التقييد ليس ظهورا اولياً عرفياً، قابلا للتقييد، خاصة اذا كان المقيد ادلة عامة كادلة الضرر والحرج، بل يكون من قبيل ورود مقيدين على دليل واحد. 
ثانياً: انه لا معنى لتقييد المشي بوجود الزاد والراحلة عرفا. لانه يصبح المعنى: انه يجب المشي اذا كان له زاد وراحلة. والمحصل العرفي هو ان المشي مناف لركوب الراحلة، فلا يمكن تقييده بها. 
الوجه السادس: ان الطائفة الاولى التي تأمر بالحج مع الزاد والراحلة اوضح واصرح، فيجب الاخذ بها. وهذا ما اختاره السيد الاستاذ([69]) . 
الا ان هذا غير صحيح. لوضوح ان روايات الطائفة الثانية كالصريحة في مضامينها. وقد ذكر السيد الاستاذ ذلك خلال كلامه. ولا حاجة الى استعراض مضامينها. 
الوجه السابع: ان مضمون الطائفة الاولى مركوز في اذهان المتشرعة جدا. وان لم يكن اجماعا كاملا. مضافا الى الشهرة الواسعة المتيقنة. الامر الذي يجعلها مطمئنة الصحة، ويجعل معارضيها مطمئن السقوط والاطمئنان حجة. ولابد من حمل الطائفة الثانية على الاستحباب. 
هذا مضافا الى بعض المناقشات في الطائفة الثانية لا حاجة الى الاطالة فيها. 
فان قيل: انه لا يمكن حملها على الحج المندوب ولا الجامع بين الوجوب والندب، بل المراد منها خصوص الواجب: 
اولاً: لورودها مورد تفسير الاية الكريمة، والمراد منها الحج الواجب بلا اشكال. 
ثانياً: ان صحيحة معاوية بن عمار صرحت بحجة الاسلام. وهي خاصة بالواجبة. 
وهذا ونحوه هو الذي اضطر صاحب العروة على حملها على من استقرت حجة الاسلام في ذمته. ولكنه قال ايضا انه بعيد عن مضمونها. والمهم هو اعراض الارتكاز المتشرعي عنها كما قلنا. مع ايكال علم هذه الطائفة الى اهله. 
ولا يبعد ان تكون الحكمة من صدورها هو التأكيد على اهمية الحج ووجوبه، بحيث يكون اهلا لانجازه ولو بالمشي او بالذلة او بمختلف الصعوبات. 
قال في العروة([70]) : ( لا فرق في اشتراط وجود الراحلة بين القريب والبعيد، حتى بالنسبة الى اهل مكة. لاطلاق الادلة. فما عن جماعة من عدم اشتراط بالنسبة اليهم لا وجه له). 
لا اشكال بشمول الاطلاق لهذه الصورة في الروايات التي تنص على الراحلة. وانما المهم السؤال عما اذا كان يوجد بعض التقريبات التي تخرج بها من هذا الاطلاق. 
التقريب الاول: ان المفهوم عرفاً من الراحلة انها مستعملة في السفر البعيد. الامر الذي يعطي ظهورا في دليلها بالاختصاص به. الا انه غير صحيح لعدة وجوه نذكر منها: 
اولاً: ان الراحلة نحتاجها في السفر القريب والبعيد وجدانا، فالاصل الموضوعي للتقريب غير صحيح فضلا عن الظهور المترتب عليه. 
ثانياً: انه لو تم الاصل الموضوعي، فان الظهور قابل للمناشة بحيث يكون قابلا لتقييد الاطلاق بنحو القرينة المتصلة، كما هو المدعى. وخاصة مع عطفها على الزاد الذي يحتاج اليه كل مسافر. 
التقريب الثاني: ان الواجب بنص الاية الكريمة، حج البيت دون عرفات ومنى. فلا يكون اشتراط الراحلة شاملا لخروج اهل مكة الى عرفات. 
وهذا ايضا غير تام لعدة وجوه نذكر منها: ط
اولاً: ما ذكره السيد الاستاذ من ان الفرد من اهل مكة يحتاج الى قصد البيت بعد الموقفين لطواف الحج ونحوه فيكون مشمولا للامر باشتراط الراحلة. 
الا ان هذا قابل للمناقشة لوضوح ان الاية تشترط الراحلة لقصد البيت الحرام لاول مرة. يعني ما اذا كان الوصول الى البيت هو اول افعال الحج لا اخرها. 
ثانياً: ان الموقفين لم تنص عليهما الاية الكريمة، فان اقتصرنا عليها لم يجب الحج بشكله المعروف. وانما المعروف تفسير السنة الشريفة لها. ولا يبعد ان يقال: ان المراد بالحج بالاية هو الوظيفة الشرعية المعروفة… بما فيها الذهاب الى عرفات وغيرها. وليس هذا فهما متأخرا، بعد ان حج النبي (ص) على ذلك. 
ومعه فالاية الشريفة شاملة للذهاب الى عرفات كما هي شاملة للذهاب الى البيت، كل فرد حسب وظيفته. 
نعم، لا يبعد اذا كان حال الفرد في المشي كحاله في الراحلة. اما لقربه او لقوته او لغير ذلك من الاسباب. فلا يبعد ان تكون شرطا له. ولا اقل من الاحتياط بحجه. الا انه فرد نادر لا يعتني به عرفا. 
قال في العروة([71]) المراد بالزاد هنا:المأكول والمشروب وسائر ما يحتاج اليه المسافر من الاوعية التي يتوقف عليها حمل المحتاج اليه وجميع ضروريات ذلك السفر، بحسب حاله قوة وضعفا، وزمانه: حرا وبردا. وشأنه شرفا وضعة. 
والمراد بالراحلة: مطلق ما يركب، ولو مثل سفينة في طريق البحر. واللازم وجود ما يناسب حاله بحسب القوة والضعف. بل الظاهر اعتباره من حيث الضعة والشرف كما وكيفاً الى اخر ما قال. 
اما تعميم الزاد لكل ما يؤكل ويشرب والراحلة بكل ما يركبه فهذا واضح عرفا. وهو امر يختلف من زمان الى زمان ومكان الى مكان. 
ولا يقال: بان شمول الزاد للشراب لا يخلو من نقاش، لاننا نقول: ان المفهوم من الزاد ليس خصوص ما يؤكل بل ما يحتاجه الفرد في وجبات الطعام عادة. وهو شامل للشراب. او باعتبار ان الشراب من شؤون الطعام عرفا. 
واما الاوصاف الاخرى كالقوة والضعف والقرب والبعد والضعة والشرف. 
فالمأخوذ فيها مرتبتان:
المرتبة الاولى: ان الفرد له مقدار من الاستطاعة، بحيث يبقى ضعيفا ووضيعا. ولا يناسب حاله على الاطلاق. 
المرتبة الثانية: ان الفرد له مقدار من الاستطاعة، بحيث يصل الى الحج بدون ذلة، وان لم يكن بشرف، وبدون ضعف، وان لم يكن بقوة. او قل: انه مقدار متوسط من الاستطاعة لا يكفل كل الحاجات، وانما يكفل عدم المضاعفات المنظورة عادة. 
اما في المرتبة الاولى، فالمشهور عدم حصول الاستطاعة بهذا المقدار، بالرغم من حصول الزاد والراحلة في الجملة. 
ويمكن الاستدلال على ذلك، بعدة وجوه: 
الوجه الاول: الشهرة لمن يبنى على حجيتها في نفسها، غير ان الصحيح عدم تماميته لاعتمادها على القواعد المتوفرة. فليست شهرة تعبدية لتكون حجة، لو صحت كبراها. 
الوجه الثاني: ان نفهم من الزاد والراحلة معناها العرفي الذي يستعمله الناس عادة. وهو الذي يناسب الفرد في الجملة ولا يكون له مضاعفات محتملة. 
وهذا غير بعيد في نفسه، ومعه لا حاجة الى تجشم الوجه الاتي. 
الوجه الثالث: التمسك بادلة نفي العسر والحرج. 
وهو ما تمسك به السيد الاستاذ([72]) وغيره واورد عليه: ان ادلة الحرج تنفي الوجوب دون المشروعية، كما هو محل الكلام، ولا يتحصل وجه فني في جوابه دام ظله. 
ولكن يمكن ان يجاب: 
اولا: ان ادلة الحرج تنفي من كل دليل دلالته. فان دل على الوجوب دل على نفيه وان دل على المشروعية دل على نفيها، فتأمل. 
ثانياً: ان نفي الوجوب يكفينا في سقوط حجة الاسلام وعدم اجزائها لو تكلفها. 
ثالثاً: ان ظاهر ادلة نفي الحرج عدم وجود التشريع بالمرة، فلا دليل على بقاء الاستحباب، بعد القول ببساطة الجعل. 
اقول: الا ان استعمال ادلة نفي الحرج لا يكفي في المقام لوضوح ان الفتوى عند المشهور اكثر من ذلك. فلو لم يلزم الحرج لم يفتوا بوجوب الحج ما لم يبلغ الدرجة المناسبة للفرد من جميع الجهات. فالدليل اخص كثيرا من المدعي. 
ولا يمكن ان يدعي ان الحرج مساوق لمطلق النقص. 
الوجه الرابع: اننا فهمنا من الاستطاعة مفهومها العرفي لا العقلي وهذا المقدار المفروض من الاستطاعة، في المرتبة الاولى ليس عرفياً فلا يكون مشمولا للاية الكريمة. 
فان قيل: انها مفسرة في السنة المعتبرة بمطلق الزاد والراحلة.
قلنا: 
اولاً: ان شمولها للاستطاعة غير العرفية مخالف لظاهر القرآن الكريم، فلا يمكن الاخذ به. 
ثانياً: ما عرفناه في الوجه الثاني من كون الزاد والراحلة، ايضاً مأخوذين بالمعنى العرفي ايضاً. فيكونان مناسبين مع ظاهر الاية الكريمة. 
اذن فالحج في المرتبة الاولى والادنى من الاستطاعة غير واجب. 
واما المرتبة الثانية: فالظاهر عدم مشموليتها للوجوه السابقة لعدم لزوم العسر والحرج. وانحفاظ معنى الاستطاعة العرفي وكذلك مفهوم الزاد والراحلة العرفي. مع انه مشمول لاطلاق ادلة وجوب الحج، فيجب. ولا نتوخى عدم النقصان في الاستطاعة من جميع الجهات، طبقاً للرغبة والشهوة. 
نعم، قد يقال: انه مشمول للوجه الاول، وهو الشهرة، الا ان هذا مخدوش كبرى وصغرى. اما الكبرى فلعدم حجية الشهرة مطلقا وفي المقام كما سبق. واما الصغرى فلان المورد خارج عن القدر المتيقن فلا تكون حجية فيه، ويكون مشمولا – في مقابل ذلك – لاطلاق ادلة الاستطاعة. 
وهذا شامل لمختلف المصاعب اذا كانت قليلة ملحقة بالعدم عرفا، او مما يتحمله الناس في مثل السفر. 
بقي الالماع الى ان صحيحة لابي بصير سبقت تدل على خلاف ما سبق وفيها: (من عرض عليه الحج ولو على حمار اجدع مقطوع الذنب فأبى فهو مستطيع للحج) .
وهذا معناه حصول الاستطاعة في المرتبة الاولى السابقة فضلا عن الثانية وموردها وان كان هو البذل الا انه يمكن التعميم لغيره بالغاء الخصوصية. 
وتقييدها بادلة نفي الحرج، كما فعل السيد الاستاذ، والمنتج لاختصاصها بما اذا كان هذا السفر على حمار اجدع مناسبا لحاله وشأنه. غير صحيح. 
اولاً: للزوم تقييد الاكثر، لان اكثر البشر ممن لا يناسبهم هذا المقدار من السفر. 
ثانياً: ان ظاهرها غير قابل للتقييد، لورودها مورد الحرج لان الامام عليه السلام، كان يعلم بحصول الحرج في هذا المورد، ومع ذلك امر به، فيكون من قبيل الاحكام الشرعية الواردة مورد الحرج كالجهاد. 
ثالثاً: يمكن ان يقال انه حتى مع التنزل عن الوجه السابق، فان اطلاقها غير قابل للتقييد، الا بدليل ناظر اليه خصوصا. واما بدون ذلك، فهي واضحة العموم. ومعه يقع التعارض بينها وبين ادلة الحرج. 
هذا مضافا الى ما سبق من ان تحكيم ادلة الحرج غير كاف لمشهور المتأخرين في التقييد، فانهم لا يفتون بحصول الاستطاعة حتى مع هذا المقدار الذي لا حرج فيه. 
غير اننا عرفنا ان مضمون هذه الرواية مما اعرض عنه المشهور الذي يكاد ان يكون اجماعا، فتسقط عن الحجية. 
قال في العروة([73]) : انما تعتبر الاستطاعة من مكانه لا من بلده. فالعراقي اذا استطاع وهو في الشام وجب عليه. وان لم يكن عنده بقدر الاستطاعة في العراق. 
اقول: هذا لعدم الفرق بين البلدان والامكنة، واطلاق الادلة بالنسبة اليها. 
ولكن يمكن ان يناقش باحد امرين:
الامر الاول: الانصراف الناشئ من غالبية الاستطاعة في البلد، وبدأ الحج منه. فيكون للادلة ظهور بخصوصه. 
وهذه الغالبية، وان كانت صحيحة، الا ان وجود الانصراف بقرينة خارجية من هذا القبيل. لا تكاد تصح، الا اذا حصلت ظهورا فعليا قابلا لتقييد الاطلاق بنحو القرينة المتصلة. فهل يكفي ذلك هنا، يكفي الشك فيه لنفي حجيته، ولا اقل من الاحتياط في مطلق الاستطاعة، ولعله متعلق الاجماع. 
الامر الثاني: ان يقاس امر الحي بالميت وحيث ان الميت ورد وجوب الحج من بلده. فكذلك الحي لا من باب القياس الباطل بل باعتبار الاستشعار بان مطلق انواع الحج انما تكون من البلد. 
فعن احمد بن محمد([74]) عن عدة من اصحابنا قالوا: قلنا لابي الحسن يعني علي بن محمد عليه السلام: ان رجلا مات في الطريق واوصى بحجة وما بقي فهو لك فاختلف اصحابنا فقال بعضهم: يحج عنه من الوقت فهو اوفر للشيء ان يبقي عليه.وقال بعضهم من حيث مات. فقال: يحج عنه من حيث مات. 
وفي ذلك: عدة مناقشات: 
الاول: ان هذه الرواية لا تأمر بالحج من البلد من حيث مات ولا توجد اية رواية اخرى تأمر بذلك.
الثاني: ان تعميم هذه الرواية لمطلق الحج عن الميت حتى في غير الوصية الذي هو موردها، لا يخلو من اشكال وان كان اظهر. الا ان تعميمها للحي بعنوان شمولها لكل اشكال الحج، ممنوع. 
ثالثاً: امكان المناقشة في سند الرواية، باعتبار الخدش في سند محمد بن ادريس الى عبد الله بن جعفر وليس هنا محل بيانه. 
وعلى أي حال فالصحيح ما في العروة من وجوب الحج من مكانه. وهو مختار سيدنا الاستاذ ايضا. ما لم يسقط بادلة العسر والحرج او نحوها. 
قال في العروة الوثقى([75]): يشترط في الاستطاعة – مضافا الى مؤونة الذهاب والاياب – وجود ما يمون به عياله حتى يرجع فمع عدمه لا يكون مستطيعا. 
والمراد بهم من يلزمه نفقه لزوما عرفياً، وان لم يكن ممن يجب عليه نفقته شرعا على الاقوى. فاذا كان له اخ صغير او كبير فقير، لا يقدر على التكسب… فالمدار على العيال العرفي. 
يدل على هذا الاشتراط خبر ابي الربيع الشامي([76]) قال: سئل ابو عبد الله عليه السلام عن قول الله عز وجل: ولله على الناس حج البيت من استطاع اليه سبيلا. فقال: ما يقول الناس؟ قال: فقلت له الزاد والراحلة. قال فقال ابو عبد الله (ع): قد سئل ابو جعفر عليه السلام عن هذا فقال: هلك الناس اذن. لئن كان من كان له زاد وراحلة قدر ما يقوت به عياله ويستغني به من الناس ينطلق اليهم فيسلبهم اياه. لقد هلكوا اذن. فقيل له: فما السبيل. فقال: السعة في المال. اذا كان يحج ببعض ويبقى بعضاً لقوت عياله. اليس قد فرض الله الزكاة، فلم يجعلها الا على من يملك مأتي درهم. 
ورواية الاعمش([77]) عن جعفر بن محمد عليه السلام في حديث شرائع الدين قال: وحج البيت واجب على من استطاع اليه سبيلا وهو الزاد والراحلة مع حصة البدن. وان يكون للانسان ما يجعله على عياله وما يرجع اليه بعد حجه.
الا ان كلا الخبرين مخدوشين سنداً وورود ابي الربيع الشامي([78]) في اسناد تفسير علي بن ابراهيم، غير مفيد لانه مخدوش كبرى وصغرى. وللحديث مجال اخر.
 
والعمدة في الاستدلال عدة وجوه:
الاول: عدم صدق الاستطاعة مع عدم المال الذي يخلفه على عياله. لانه يصرف المال نفسه في حجه. وانما يكون مستطيعاً اذا لم يلزم من ذلك الضرر على الاخرين من متعلقيه. 
الثاني: تحكيم ادلة الضرر والحرج، فانه من الحرج حرمان اسرته من النفقه. وادلة الحرج عامة وليست خاصة لكل فرد بحياله فان لزم من فعل شخص وجود الحرج على الاخرين لم يجز.
الثالث: ان الحج المفروض فيه تفويت للواجب الثابت في المرتبة السابقة عنه. وهو وجوب النفقة. فبلحاظ تقدم المرتبة، تكون داخلة في موضوع وجود الاستطاعة.
الرابع: ان وجود النفقة الواجبة من الدين، والمشهور وجوب اداء الدين قبل الاستطاعة. وخاصة اذا كان مطالباً به. والمطالبة في المقام ثابتة اذ لو تركهم رب الاسرة لباتوا منقطعين. 
والقدر المتيقن من النفقة هي النفقة الواجبة. واما النفقة غير الواجبة، التي افتى في العروة اسقاطها للاستطاعة. فهو يختلف باختلاف الوجوه السابقة. 
فان بنينا على الاخبار، كان المدار صدق (العيال) سواء كانت النفقة واجبة او مستحبة. لورودها في الخبر. 
وكذلك الحال في تحكيم ادلة الضرر والحرج اذا صدق الضرر والحرج على من كان ينفق عليه استحباباً. 
ولا يبعد ان يكون كذلك. على الوجه الاول، اذا كانت النفقة مستمرة ومعتادة. بحيث تكون انتفاؤها عرفاً سبباً للوحشة. فلا تصدق الاستطاعة مع الاستمرار عليها. 
واما على الوجهين الاخيرين فمن الواضح الاقتصار على النفقة الواجبة، لانها هي الدين والواجب دون غيرها. 
وحيث ان الصحيح احد الوجهين الاخيرين، فالصحيح الاقتصار على النفقة الواجبة، ما لم يحصل الحرج الفعلي او الضرر لمن يصرف عليه استحبابا، فتتقدم. 
ذكر سيدنا الاستاذ في المناسك([79]) من شرائط الاستطاعة:
(الرجوع الى كفاية. وهو التمكن بالفعل او بالقوة من اعاشة نفسه وعائلته بعد الرجوع). 
فان كان على خلاف ذلك لم تحصل الاستطاعة، ولم يجب الحج بمعنى انه لو صرف المال في حجه انقطع مورد رزقه فيما بعد رجوعه. 
والاستدلال على ذلك، وجوه: 
اولاً: الاخبار. منها خبر ابي الربيع الشامي على رواية المفيد في المقنعة حيث يقول فيه: ثم يرجع فيسأل الناس بكفه لقد هلك اذن. 
ومنها رواية الاعمش وفيها: وان للانسان ما يخلقه على علياله وما يرجع اليه بعد حجه. وقد سبقت كلتا الروايتين. 
ومنها: مرسلة الطبرسي وفيها: والرجوع الى كفاية اما من مال او ضياع او حرفة. 
غير ان كل هذه الاخبار غير تامة سندا. لان افضلها هو رواية ابي الربيع الشامي، وهو لم يوثق. 
الثاني: الشهرة. فانها محرزة، الا ان حجيتها لو كانت انما هي في ظرف كونها تعبدية غير معتمدة على الاخبار. وفي المقام ليست كذلك، فلا تتم. 
الثالث: تقديم وتحكيم ادلة الحرج والضرر كما عليه السيد الاستاذ وغيره لانه مع عدم الرجوع الى كفاية يلزم ذلك غالباً، وهذا صحيح مع تحقق الحرج والضرر دون صورة عدم تحققه. فالاحوط تأمل الحاج في ذلك لنفسه ليحرز حصول الاستطاعة وعدمه. 
ومن جملة شرائط الاستطاعة الصحة في الجسم. قال السيد الاستاذ([80]) 
( كما ان الحج لا يجب مباشرة على مستطيع لا يتمكن من قطع المسافة لهرم او مرض او لعذر اخر. ولكن تجب عليه الاستنابة على ما سيجيء تفصيله).
وتدل عليه من الروايات:
صحيحة محمد بن يحيى الخثعمي([81]) قال: سأل حفص الكناسي ابا عبد الله عليه السلام وانا عنده من قول الله عز وجل: ولله على الناس حج البيت من استطاع اليه سبيلا. ما يعني بذلك. قال: من كان صحيحاً في بدنه مخلى سربه له زاد وراحلة فهو ممن يستطيع الحج. الحديث. 
وصحيحة هشام بن الحكم([82]) عن ابي عبد الله عليه السلام في قوله عز وجل: ولله على الناس حج البيت من استطاع اليه سبيلا. ما يعني بذلك. قال: من كان صحيحاً في بدنه مخلى سربه له زاد وراحلة. 
وروايات اخرى ايضا.
والمفهوم عرفاً من الصحة، ما يكون معه مانع المرض مرتفعا عن السفر والحج، لا الحصة مطلقاً فلو كان المرض غير مانع فهو مستطيع. 
هذا مضافا الى الاجماع، وتحكيم ادلة الضرر والحرج. فان وجوب الحج مع المرض المانع او أي مانع حرجي، يكون مرتفعاً لا محالة. وان كان يتقدر بقدره عندئذ. 
وقال سيدنا الاستاذ([83]) في شرائط الاستطاعة (الامن والسلامة وذلك بان لا يكون خطرا على النفس او المال او العرض ذهاباً واياباً وعند القيام بالاعمال).
وتخلية السرب منصوصة في الصحيحتين السابقتين وغيرهما. وهذا له عدة مصاديق:
اولاً: ان لا يكون الفرد مسجوناً عند سلطان عادل او ظالم. فان امكن له الهرب من سجن الظالم من دون حرج وجب، لانه يعتبر عندئذ مخلى السرب. 
ولا يبعد ان يكون كذلك في سجن السلطان العادل، لانه لا يجب عليه اتمام عقوبته في حين يكون الحج عليه واجباً. فالهرب مقدمة للواجب، والمفروض امكانه بدون حرج، وليس الهرب مقدمة للوجوب لفرض امكان الهرب منذ هو في السجن. 
ثانياً: المنع من السفر مطلقاً او لخصوص الحج. بسبب سلطان عادل او ظالم او أي فرد او فئة. والكلام في امكان السفر عندئذ والتهرب من المنع، ما سبق في الفقرة الاولى. الا اذا كان ممنوعاً من قبل السلطان العادل.
والفرق بينه وبين السجن ان السجن عقوبة، فلا يجب اتمامها على السجين. وان وجب ذلك على الحاكم. في حين ان منع السفر نهي عنه او امر بملازمة البلد الذي هو فيه، وامره واجب الاتباع فيقع الحج عبادة منهياً عنها. فيبطل. 
وبتعبير اخر: ان بعض المقدمات للحج تكون محرمة فلا تكون الاستطاعة متوفرة. 
ثالثاً: الخوف من المعتدين في الطريق ذهاباً واياباً او خلال القيام بالاعمال من قبل فرد او فئة او سلطة، حتى ولو كانت عادلة. فان الحج يكون ساقطاً لعدم الاستطاعة.
رابعاً: الخوف من المعتدين على غيره. كما لو قال له شخص انك لو حججت عملت بفلان كذا وكذا. وكان من شأنه التنفيذ سواء كان فرد او فئة او سلطة عادلة او ظالمة. فان الاستطاعة تكون منتفية. 
اما باعتبار ان المقدمة حرام واما باعتبار تحكيم ادلة الضرر والحرج الذي قلنا انه غير خاص بالفرد بل شامل للمسلمين. يعني بمقدار ما تكون اذيته حراماً. 
فلو لم تكن حراماً اما لقلتها او لكنها حداً شرعياً مثلا. لم يجب العدول عن الحج بل وجب السير فيه. ولذا كان مثاله في الحاكم العادل نادراً. 
والمدار هو صدق الاعتداء على مسلم حتى ولو كان رضيعاً او وضيعاً، فضلا عن غيرهما.
والملاحظ ان الوجه الوحيد الذي يذكره الفقهاء من هذه الاربعة هو الثالث، وهو مورد كلام سيدنا الاستاذ وغيره. 
قال سيدنا الاستاذ([84]) في شرائط الاستطاعة ايضا: 
(السعة في الوقت. ومعنى ذلك وجود القدر الكافي من الوقت للذهاب الى مكة والقيام بالاعمال الواجبة هناك. وعليه فلا يجب الحج اذا كان حصول المال في وقت لا يسع للذهاب والقيام بالاعمال الواجبة فيها. او انه يسع ذلك ولكن بمشقة شديدة لا تنحمل عادة. وفي مثل ذلك يجب عليه التحفظ على المال الى السنة القادمة. فان بقيت الاستطاعة اليها وجب الحج والا لم يجب ) انتهى. 
والمراد بالسعة في الوقت ليس فقط وقت السير والسفر، بل الاتيان بالمقدمات الضرورية ايضا، بما فيها اعداد بعض ما يحتاج اليه في حجه او في معيشته هناك، وبما فيها: وقت المعاملة واخذ جواز السفر من السلطة. 
وقد يكون شاملا لغير ذلك ايضا، لاننا عرفنا انه ليس المهم فقط هو المال بل صحة الجسم وتخلية السرب وغيرها. فقد يحصل ذلك في وقت ضيق او يكون مما ينبغي انتظار زواله، ونحو ذلك . 
وضيق الوقت يكون على قسمين:
القسم الاول: ما يكون معه ايجاد السفر وسائر المقدمات متعذرا تماما. عقلا او عرفا. ففي مثل ذلك يكون التكليف بالحج تكليفا بما لا يطاق عقلا او عرفا. 
القسم الثاني: ما يكون معه ايجاد السفر وغيره مما فيه الضرر والحرج او المشقة ونحوها. فيكون وجوبه مرتفعا بالادلة الرافعة للتكليف في مواردها. 
وقد سمعنا من السيد الاستاذ انه في مثل ذلك يجب حفظ الاستطاعة الى العام القادم ومراده: حفظ مقدار من المال يكفي للحج. لوضوح ان سائر شرائط الاستطاعة قد لا تكون اختيارية، كما لا يجب حفظ المقدار الزائد من المال.
وهذا الحكم لا شك انه احوط، وهو مقتضى الاستصحاب. لان هذا الفرد كان يجب عليه صرف هذا المال في الحج، فالان كما كان. وهذا وان كان وجيها مع بعض التوجيهات، الا انه لا يثبت وجوب الذهاب متسكعا لو فرط بالمال. فان وجوبه عندئذ يكون موردا لاصالة البراءة كما هو واضح. 
وقد وردت روايات عن حرمة تسويف الحج وتأجيله. الا انها ظاهرة بخصوص التسويف مع التمكن لا مع التعذر. 
نعم، الاحوط والمحافظة على الاستطاعة حد الامكان، اذا حصلت في اشهر الحج، لان مقتضى التوقيت هو فعلية الوجوب وهي من الناحية العملية شوال وذو القعدة وذو الحجة. واما رجب فهو منفصل باشهر ليست للحج، يسقط معها الوجوب المشار اليه. 
وبهذا ينتهي الحديث عن شروط الاستطاعة وقد تلخصت بما يلي: 
1-       الزاد 2- الراحلة 3- الصحة 4- تخلية السرب 5- سعة الوقت
 6- وجود ما يكفي لعياله 7- الرجوع الى كفاية. وبهذا يتضح معناها تماما، كما هو المتوقع من العنوان ولاشك انه بقيت هناك تفريعات عديدة مهمة ولكن الاحجى ايكالها للبحوث الخاصة بها في الفقه. 
فصل
الاحرام
 
وهو من مفاهيم الحج الرئيسية التي ينبغي ايضاحها في كتاب الحج من كتابنا هذا. 
وتتلخص افعال الاحرام بما يلي: 
1-    الغسل. 
2-    النية. 
3-    التلبية. 
4-    ليس الزي المناسب، غير المخيط للرجال وترك الحلي للنساء. 
5-    الصلاة ركعتين.
والافعال الرئيسية التي تنتج الاحرام هو النية والتلبية. واما الغسل والصلاة فمستحبة، واما لبس غير المخيط فباعتبار حرمة لبس المخيط على المحرم ولبسه موجب للكفارة لا لبطلان الاحرام. وبالتالي فهو من الاحكام المترتبة على الاحرام وليست جزءا منه. 
وهناك مستحبات اخرى كتكرار التلبية والدعاء وغيرها. وهذا بغض النظر عما لا نريد الخوض في تفاصيله من تعيين المواقيت اولا وكونه للحج او العمرة بانواعهما ثانياً. 
وينبغي الكلام اولا في: 
 
حقيقة الاحرام
وما قيل او يمكن ان يقال حول ذلك عدة وجوه:
الوجه الاول: ما نقله السيد الاستاذ([85]) عن الشيخ الانصاري والمشهور: انه العزم على ترك المحرمات وتوطين النفس على ترك المنهيات المعهودة. ولذا ذكروا انه لو بني على ارتكاب شيء من المحرمات بطل احرامه لعدم كونه قاصدا للاحرام. 
اما هذا الاخير فهو غير صحيح جزماً. 
اولا: لو كان كذلك لوجب القصد اليه ولو اجمالا. مع انه لا يجب جزماً. بل لو جهل المحرمات بل لو جهل وجودها اصلا، لم يخل ذلك باحرامه، ما دام قد جاء بما هو الواجب خلال عقد الاحرام. ولا اقل من جريان البراءة عن هذا الشرط. 
ثانياً: انه ظهر من ذلك ان اصل تعريف الاحرام بذلك غير تام. ولا دليل عليه ما لم يعد الى امر معنوي سنشير اليه في بعض معاني الاحرام التالية.
الوجه الثاني: ان الاحرام هو التلبية، لما يظهر من الادلة من انه ينعقد بها وانها سبب لوجوده، كما سوف يأتي عند الحديث عنها. 
وقد اثار هذا الوجه سيدنا الاستاذ([86]) ضمنا واجاب عليه: بانه ( ليس مرادنا من ذلك ان الاحرام يصدق على التلبية او التلبية صادقة على الاحرام. بل التلبية تلبية الاحرام لا انها بنفسها احرام نظير تكبيرة الاحرام فان المكلف بسبب التكبيرة اذا قصد بها الصلاة يدخل في الصلاة). 
وقال: بعبارة اخرى: ما استفادناه من الروايات ان الاحرام شيء مترتب على التلبية لا انه نفس التلبية.
وهذا الكلام على العموم واضح عرفا. وان كان قابلا للنقاش في بعض نقاطه. الا ان النتيجة صحيحة. 
الوجه الثالث: ان الاحرام هو النية. اعني نية الاحرام. 
وهذا ما يستفاد من بعض الروايات الدالة على انعقاده قبل التلبية. كصحيحة([87]) معاوية بن عمار عن ابي عبد عليه السلام: قال: صل المكتوبة ثم احرم بالحج او المتعة واخرج بغير تلبية حتى تصعد الى اول البيداء الى اول ميل عن يسارك. فاذا استوت بك الارض راكبا كنت او ماشيا فلبّ.
ورواية محمد بن ابي نصير([88]) قال: سألت ابا الحسن عليه السلام كيف اذا اردت الاحرام: قال: اعقد الاحرام في دبر الفريضة حتى اذا استوت بك البيداء فلبّ. 
ونحوها غيرها. 
وقد حملها السيد الاستاذ([89]) على لبس ثوبي الاحرام قال: مما عرفت من صراحة تلك الروايات في حصول الاحرام بالتلبية. 
وهذا لا يخلو من شيء. لان لبس الثياب لا يصدق عليه (عقد الاحرام) كما هو واضح. فاذا تجاوزنا التلبية لم يبق الا النية. وهي تكون غالباً بل الاحوط ان تكون لفظية. فيصدق عليها عنوان (العقد) لا محالة. 
ولو خلينا نحن وهذه الروايات لقلنا بذلك. الا ان الروايات الاخرى دالة على توقف الانعقاد على التلبية وعدم وجوب الكفارة على الجماع قبلها. ومن هنا انحصر حملها على ان المراد هو الاتيان باحد جزئي الانعقاد وهو النية. اذ لا شك بعدم اجزاء التلبية بدونها، كما لا شك بدون اجزاء النية بدون التلبية.
الوجه الرابع: ان الاحرام هو لبس ثوبي الاحرام. 
وتقريب ذلك من وجهين: 
الوجه الاول: ما سبق في الوجه السابق من الروايات، وخاصة صحيحة معاوية بن عمار. مع ما فهمه السيد الاستاذ منها من ان المراد بها لبس ثوبي الاحرام والتجرد من المخيط. 
وهذا الوجه غير تام، لما سبق ان ناقشناه فلا نكرر. 
التقريب الثاني: ان الفهم العرفي للاحرام هو ذلك لان الناس لا يرون المحرم الا كذلك، فاحرام الفرد عرفاً بثيابه. 
الا ان هذا الفهم العرفي ليس بحجة، لانه ناشئ من الجهل بالشريعة، وهو فهم لا دليل على وجوده منذ عصر المعصومين عليهم السلام ليكون حجة. مضافاً الى كبرى: ان مثل هذه الاتجاهات العرفية ليست بحجة. لان العرف حجة في الظواهر وفي المعاملات العرفية. واما حجية مطلق السيرة حتى لو لم يترتب عليه الحكم الشرعي فليس بصحيح. 
الوجه الخامس: ما اختاره السيد الاستاذ: من انه الدخول في حرمة الله. 
وقد استفاده من المعنى اللغوي حيث ان اهل اللغة ذكروا لكلمة الاحرام معنيين:
احدهما: ان يحرم الانسان على نفسه شيئاً كان حلالا له.
ثانيهما: ان يدخل نفسه في حرمة لا تهتك. 
قال([90]) : والمعنى الثاني انسب لانه يدخل بالتلبية في حرمة الله التي لا تهتك. 
وهذا معنى لطيف، لو تم لكن يرد عليه: انه يلزم منه الدور. لانه اخذ مادة الحرمة في التعريف وهي نفسها موجودة في الاحرام على الفرض. 
مضافا الى الوضوح العرفي في الفرق بين احرم وحرّم: المهموز والمضاعف من الثلاثي: حرم. واوضح دليل على الفرق كون المضاعف متعديا الى المفعول دون المهموز. مما يدل على اختلاف المادة بينهما اختلافا اساسياً. والمفروض في كلام السيد الاستاذ، وكلام اللغويين الذي نقله انهما بوجه واحد. 
هذا مضافاً –او ثالثاً-: الى التساؤل عن معنى (الحرمة التي لا تهتك) لوضوح امكان هتكها اذا اريد منها تعذر الهتك، كما هو ظاهر اللفظ. وان اريد به الحرمة التي لا يجوز هتكها رجعنا الى الحكم الشرعي بمنع بعض الامور على المحرم والذي يكون بها هتك الاحرام. فعاد هذا الوجه الى الوجه الاول الذي ناقشه دام ظله. 
الوجه السادس: ان الاحرام حالة معنوية محتوية على شكل من اشكال الاحترام لله والتواضع له والخشوع له. ناتجة من حالة معنوية اخرى تكون بمنزلة السبب لها وهي قصد التجرد لله عز وجل من العلائق الشهوية والمشبوهة.
وبهذا يندفع ما اورد على الوجه الاول من عدم مدخلية قصد الترك في الاحرام. لان قصد الاحرام غير قصد التجرد. ولا يحتوي مثله على تذكر المحرمات ولو اجمالا. 
كما انه لا يحتوي على مفهوم ( الحرمة التي لا تهتك). فان حرمته وان لم يجز هتكها، لكن لا بقصد الاتيان بالمحرمات الاحرامية، بالذات. بل لان هتك الاحرام يحتوي على اساءة الادب امام الله سبحانه بدرجة عالية. 
كما انه يكون فعلا لازماً غير متعد كما هو المفهوم منه لغة وعرفاً. 
ولا يحتوي على معنى الحرمة بالمعنى المفهوم وهو المنع الشرعي. نعم، هي من احكامه المترتبة عليه. بمعنى ان الله عز وجل عين لنا الاشكال التي يمكن ان يهتك بها الاحرام ونهانا عنها. وهي محرمات الاحرام. 
وقد يكون هذا الوجه هو المراد ممن قال بالوجه الاول، كما اشرنا هناك، فتأمل. 
بقي علينا ان نشير الى الاسباب الاساسية لعقد الاحرام وهي النية والتلبية. 
النية
ولا ينبغي ان نكرر ما قلناه عن النية في فصلين منفصلين احدهما في كتاب الطهارة والاخر في كتاب الصلاة. فان كثيرا مما قلناه وارد هنا. غير ان مضمون النية يختلف. 
وما يراد ذكره في الاحرام عدة امور:
اولاً: القربة وما ساواها من المقاصد المشروحة في تلك الفصول كالحصول على رضاء الله سبحانه. 
ثانياً: عنوان الاحرام بما له من معنى اجمالي في علم الله تعالى. وبهذا المقدار يكفي لا محالة. فان عرف المكلف شيئاً اكثر من ذلك كالذي قلناه عن حقيقة الاحرام، امكن نيته. 
ثالثاً: الطلب المتوجه اليه، من الوجوب او الاستحباب.
رابعاً: نوع العمل الذي يقوم به من العمرة او الحج. 
خامساً: نوع الحج الذي يقوم به او العمرة التي يقوم بها من تمتع او قران او افراد.
سادساً: الشخص الذي يحج عنه انه نفسه او غيره. 
والكلام هنا في مطلبين: احدهما عن وجوب التلفظ. والثاني: وجوب قصد كل هذه الامور او كفاية بعضها. 
المطلب الاول: في وجوب التلفظ بالنية وعدمه.
والصحيح الذي عليه مشهور المتأخرين، عدم وجوب التلفظ. بل وجوب الاخطار وكفاية الداعي، تماماً كنية الوضوء والصلاة. وقد وردت في ذلك عدة روايات ايضا.
منها: صحيحة حماد بن عثمان([91]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: قلت له: اني اريد ان اتمتع بالعمرة الى الحج، فكيف اقول؟ قال: تقول: اللهم اني اريد ان اتمتع بالعمرة الى الحج على كتابك وسنة نبيك. وان شئت اضمرت الذي تريد.
وعن منصور بن حازم([92]) وغيره قالوا: امرنا ابو عبد الله عليه السلام ان نلبي ولا نسمي شيئاً. وقال: اصحاب الاضمار احب الي. 
ونحوها غيرها. 
وهي واضحة بعدم وجوب التلفظ بل الثانية واضحة باستحباب الاضمار ومرجوحية التلفظ. 
ولكن قد يقال: انها ظاهرة في شرطية (الاخطار) لانها تأمر بالاضمار او تقول: اضمرت، وهو معنى الاخطار نفسه. 
الا ان هذا قابل للمناقشة لان الاخطار اخص من الاضمار. فان الاخطار هو استحضار صورة النية في الذهن في حين ان الاضمار يشملها ويشمل الداعي الارتكازي، فانه ايضا داع موجود مضمر. فيكون الاستدلال بالاعم على الاخص. وتبقى الحصة الاخص وهي الخطار بدون دليل على وجوبها. ومقتضى البراءة انتفاؤها. 
قال في العروة عن النية([93]) : يجب ان تكون مقارنة للشروع. فلا يكفي حصولها في الاثناء فلو تركها وجب تجديدها. 
ولا وجه لما قيل: من ان الاحرام تروك وهي لا تفتقر الى النية فالقدر المسلم من الاجماع على اعتبارها انما هو في الجملة ولو قبل التحلل. اذ تمنع اولا كونه تروكاً. فان التلبية ولبس الثوبين من الافعال. وثانياً: اعتبارها فيه على حد اعتبارها في سائر العبادات في كون اللازم تحققها حين الشروع فيها. 
وفيه عدة مناقشات:
اولا: اننا لو اكتفينا بالداعي، كما سبق، كان الداعي متوفرا ما دام الفرد قاصدا الى الحج حسب تكليفه. بل هو متوفر دائما حتى مع حين الغفلة النسبية. نعم لو كان خالي البال تماماً ولم يكن قاصدا للحج من الاول. او قصد امورا معاكسة لما هو تكليفه بطلت نيته. ولا اعتقد ان المؤلف يخص هذه الصور بالقصد. 
ثانياً: عرفنا وسنوضح ان لبس الثوبين ليس من الاحرام بل هو من الاحكام المترتبة عليه. بمعنى حرمة لبس المخيط، لا اكثر. وانما يلبس الناس غير المخيط بعد ضم امرين: احدهما: حرمة لبس المخيط. ثانياً: التستر الواحب والمستحب. فلو اقتصرنا على الحكم الاول لم يكن للاحرام اية لباس. 
ثالثاً: اننا عرفنا ان الاحرام معنى وجودي وليس معنى عدمياً. الا ان احتياجه للنية غير مربوط بذلك، وانما هو مربوط بكونه عبادياً، ومن المسلم به حاجة العبادة الى النية ولو كان عدمياً. 
رابعاً: اننا عرفنا ان التلبية عاقدة للاحرام وليست هي معناه المطابق. فوجود النية ليست لوجود التلبية، كما هو ظاهر المؤلف بل لوجود الاحرام المترتب عليها. 
وقال([94]) في موضع مقارب: يعتبر في النية التعيين لكون الاحرام لحج او عمرة. الى ان قال: فلو نوى من غير تعيين واوكله الى ما بعد بطل. فما عن بعضهم من صحته وان له صرفه الى ايهما شاء من حج او عمرة لا وجه له. اذ الظاهر انه جزء من النسك فتجب نيته، كما في اجزاء سائر العبادات، وليس مثل الوضوء والغسل بالنسبة الى الصلاة. الى اخر ما قال. 
 
وفيه عدة وجوه للمناقشة: 
فقوله: لا وجه له، لا وجه له بل وجهه مضافا الى اصالة البراءة عن التعيين… صحيحة الحلبي([95]) قال: سألت ابا عبد الله عليه السلام عن رجل لبى بحجة وعمرة وليس يريد الحج، قال: ليس بشيء ولا ينبغي له ان يفعل. 
فقد يستدل بها على جواز عدم التعيين وان دلت على مرجوحيته وهي صحيحة السند. ومع التجريد عن الخصوصية، يمكن القول بجواز عدم التعيين في كل التفاصيل. لانها جميعاً ليست اهم في ارتكاز المتشرعة من الفرق بين العمرة والحج. 
الا ان غاية التقريب في دلالتها على عدم التعيين قوله لبى بحجة وعمرة. الامر الذي قد نفهم منه الاجمال من هذه الناحية وخاصة اذا التفتنا الى ان تكليفه واحد وليس متعددا. 
الا ان الصحيح عدم دلالتها، فان العطف دل على الجمع لا على الترديد والاجمال ( حجة وعمرة). وقوله: وليس يريد الحج دال على ان النية الارتكازية انما هي على العمرة وليس على الحج. فيكون الاعتماد على النية الارتكازية لا على التلفظ. ولذا قال: ليس بشيء. يعني لا ضرر فيه ولا يكون مبطلا.
ومن المعلوم اننا لو لاحظنا اللفظ لكان اللفظ الدال على الاجمال او الترديد غيره. ولو لاحظنا الارتكاز لوجدناه في فرض الصحيحة محددا غير مردد.
وعلى أي حال، فقول المؤلف انه لا وجه له، لا وجه له. وان كانت النتيجة هي ما ذكره. واصالة البراءة عن التعيين انما تجري فيما اذا لم يدل دليل على وجوب التعيين. وهذا ما سنبحثه عما قليل. 
وثانياً: قوله: انه جزء من النسك فتجب نيته. غير تام لوضوح ان مجرد كونه جزءا لا يبرر وجوب النية اذ لا تجب نية كل التفاصيل في الاحرام بالضرورة. اذن فالكبرى غير تامة. 
وثالثاً: قوله: ليس مثل الوضوء والغسل بالنسبة الى الصلاة. 
وتوضيحه: انه كما لا يجب قصد الصلاة او قصد أي ما يتوقف على الطهارة في الوضوء، كذلك في الاحرام لا يجب قصد غاياته من العمرة او الحج. 
ولو غضضنا عن الفرق بان الوضوء مستحب ذاتي والاحرام ليس كذلك. فالتشابه بينهما ثابت، بعد التجريد عن الخصوصية الا ما دل الدليل على وجوب التعيين فيه، فقد يدل الدليل على ذكر خصوصية دون اخرى، وقد يدل على عدم وجوب قصد أي منها، ولو باصالة البراءة. 
الا ان المؤلف قد يريد جهة اخرى وهي المنع عن التجريد عن الخصوصية لوضوح الفرق بين مفهوم الغسل ومفهوم الوضوء وكذلك افعالهما ارتكاز المتشرعة. فيكون تجريد الخصوصية نوعاً من القياس. 
الا ان هذا غير صحيح، لان الجهة المشتركة بينهما هو كونهما معاً مقدمة عبادية. والتجريد عن الخصوصية ينتج ان كل مقدمة عبادية لا يجب فيها قصد الغاية. 
والوضوء وان كان مستحبا في نفسه الا ان الارتكاز المتشرعي يلحظه كمقدمة للصلاة ونحوها، فقياس الاحرام عليه ممكن. 
الا ان الذي يهون الخطب ان الذي دل على عدم وجوب قصد التعيين في الوضوء ليس الا الاصل، وليس دليلا لفظيا ليمكن منه التعميم، لكن كما يمكن اجراء الاصل في الوضوء امكن اجراؤه في الاحرام ما لم يدل دليل على الخلاف. كما ان مقتضى اطلاق ادلته هو ذلك، فتأمل. 
وعلى أي حال، فينبغي لنا الان ان نعكف على ايضاح هذا الدليل وانه هل يجب قصد الغاية في الاحرام ام لا. 
قصد الغاية في الاحرام:
اما هذا القصد بعنوانه، وكذلك قصد كل الغايات المحتملة، بل المؤكدة، فهو غير واجب جزما. وانما لابد من فحص الغايات واحدة واحدة لنعرف انها هل هي واجبة القصد، ولو ارتكازاً ام لا. 
وافضل ما يمكن ان يستدل به في هذا الصدد، تلك الروايات التي نصت على بعض اشكال النية. 
كصحيحة معاوية بن عمار([96]) عن ابي عبد الله عليه السلام يقول فيها: اللهم اني اريد التمتع بالعمرة الى الحج على كتابك وسنة نبيك. فان عرض لي عارض يحبسني فحلني حيث حبستني لقدرك الذي قدرت علي. اللهم ان لم تكن حجة فعمرة… الحديث. 
الى عدد اخر مقارب لها بهذا المضمون. 
وهي تدل على قصد الغاية بقوله: اريد التمتع بالعمرة الى الحج، وبعد التجريد عن الخصوصية ينتج ان كل احرام لابد فيه من قصد الغاية. 
الا ان غاية ما تدل عليه هو الاستحباب دون الوجوب. لانها تحتوي على دعاء وابتهالات الى الله عز وجل، مما هو قطعي الاستحباب وقد اندرجت هذه النية خلاله. 
كما انها تحتوي على قوله: فخلني حيث حبستني او قوله: فان لم تكن حجة فعمرة. وهما مستحبان بالاجماع. فبوحدة السياق نعرف استحباب قصد الغاية، ولا اقل من الاحتمال الذي يسمح بجريان الاصل. 
الا ان الانصاف ان يقال: اننا بعد ان علمنا كفاية القصد والداعي في النية، كفى القصد الى ما هو متعلق التكليف اجمالا. وهذا يحصل قهرا حتى مع الجهل والنسيان. مادام المكلف ملتفتاً الى حجه في الجملة. 
نعم، لو كان الامر مرددا واقعا بين عنوانين، كان لابد من قصد احدهما المعين ولو اجمالا، يعني بمقدار: ما في علم الله سبحانه او بقصد الواقع ونحوه. كما لو تردد امر الحج بين نفسه وغيره او ترددت العمرة بين المفردة والمتمتع بها. وغير ذلك. 
اما في غير هذه الصورة، فالقدر المتيقن وجوبه هو قصد القربة مع قصد عنوان الاحرام يعني ان يقول: احرام قربة الى الله تعالى. وتبقى باقي التفاصيل مجرى الاصل او متعلقاً للاحتياط على اقصى تقدير. 
التلبية: 
والمتحصل من الادلة: ان المهم ان يقول: لبيك اربع مرات متقاربة او متوالية، قاصدا بها الامتثال واما تفاصيل التلبية فالاظهر انها مستحبة. 
وهذا هو المفهوم من اختلاف نصوص التلبية كثيرا. منها ما هو المشهور: لبيك اللهم لبيك، لبيك لا شريك لك لبيك. ويستحب ان يضيف ان الحمد والنعمة لك والملك لا شريك لك. 
واضيف في بعض الروايات: لبيك بمتعة بعمرة الى الحج. وفي بعضها: لبيك بحجة تمامها عليك. وفي بعضها: لبيك ذا المعارج لبيك. وفي بعضها: لبيك يا كريم لبيك. وفي بعضها لبيك لبيك عبدك ابن عبديك. وفي بعضها: لبيك في المذنبين لبيك الى غير ذلك. 
وفي بعضها مرتين من هذا اللفظ، وعمدتها صحيحة هشام بن الحكم([97]) عن ابي بعد الله عليه السلام، وهذا يعني كفاية صرف الوجود لهذا اللفظ، بعد التجريد عن خصوصية التكرار. 
الا ان التقليل عن الاربع، يبقى مخالفاً للاحتياط بعد التسالم فقهياً على وجوبه ولو احتياطاً. كما انه من الملاحظ اقتران اللفظ بذكر الله دائماً. مما يدل على عدم كفايته وحده ولو مكررا. غير ان الذكر لا يتعين بشيء على الارجح. وكل النصوص محمولة على الاستحباب. 
فما ذكره السيد الاستاذ([98]) من ان المستفاد من صحيحة معاوية بن عمار لزوم الاتيان بالتلبيات الاربع على النحو المذكور في الصحيحة دون نقيصة في العبارة… محل مناقشة. لمعارضة هذا الظهور بظهور الروايات الاخرى بوجود اشكال اخرى لذكر الله تعالى بين التلبيات. وفيها ما هو صحيح السند. وان لم يكن صحيحاً. هي عديدة مستفيضة اجمالا.
كما ان الزيادة على الاربعة مستحب لا اشكال وان قال بعض بوجوبه. لان الصحاح الدالة على الاكثر معارضة بما دل على الاقل كما سمعناه. وهي غير دالة على الوجوب وانما هي دالة على مطلق الطلب، لان غالبها محتو على الامر بامور قطعية الاستحباب. وكذلك الروايات غير المعتبرة مما هو مستفيض.
فنحصل ان التلبية للشرائط الواجبة التالية: 
1-    كونها اربع مرات. 
2-    ان تكون مقترنة بالذكر فيما بينها. وخاصة لفظ التوحيد (لا شريك لك). 
3-    ان تكون متقاربة في التلفظ زمانا. 
4-    ان تكون مقصودا بها الامتثال والقربة ولو بنحو الداعي. فلو لبى صدفة او للتعلم مثلا لم ينعقد احرامه.
ويبقى الباقي مستحباً. 
لبس ثوبي الاحرام:
اشرنا في هذا الفصل الى ان لبس ثوبي الاحرام انما نحتاج اليه لوجود تكليفين: 
احدهما: وجوبي. وهو وجوب ستر العورة. 
ثانيهما: تحريمي. وهو حرمة لبس المخيط. 
وهذا معناه ان وجوبهما (طريقي) وليس (تعبديا). فلو غضضنا النظر عن الحكم الاول امكن الاحرام عاريا. ولو توفر الستر في ثوب واحد او ثلاثة امكن ذلك. 
فما اختاره السيد الاستاذ ودافع عنه من كون الوجوب تعبديا، محل مناقشة. 
حيث استدل اولا بالسيرة على ذلك. وهي لاشك حاصلة لكل المسلمين. واستشكل بها بانها لا تدل على الوجوب. 
واستدل بعد ذلك بالاخبار: وذكر منها صحاحاً اربعة:
صحيحة معاوية بن وهب([99]) قال: سألت ابا عبد الله عليه السلام عن التهيؤ للاحرام. فقال: اطل بالمدينة فانه طهور. وتجهز بكل ما تريد. وان شئت استمتعت بقميصك حتى تأتي الشجرة فتفيض عليك الماء وتلبس ثوبيك ان شاء الله .
وصحيحة هشام بن سالم([100]) قال: ارسلنا الى ابي عبد الله عليه السلام. ونحن جماعة بالمدينة انا نريد ان نودعك. فارسل الينا: ان اغتسلوا بالمدينة فاني اخاف ان يعز الماء عليكم بذي الحليفة، والبسوا ثيابكم التي تحرمون بها. ثم تعالوا فرادى او مثاني. 
وصحيحة معاوية بن عمار([101]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: اذا انتهيت الى العقيق من قبل العراق…. فانتف ابطك وقلم اظفارك واطل عانتك وخذ من شاربك ولا يضرك بأي ذلك بدأت… ثم استك والبس ثوبيك، الحديث. 
وصحيحة اخرى له([102]) عنه عليه السلام قال: اذا كان يوم التروية ان شاء الله تعالى فاغتسل ثم البس ثوبيك وادخل المسجد حافياً وعليك السكينة والوقار. ثم صل ركعتين عند مقام ابراهيم عليه السلام او في الحجر… ثم يستمر في الاوامر الاستحبابية.
واستشكل دام ظله فيها: بانها محتوية على الاوامر الاستحبابية فيكون مقتضى وحدة السياق استحباب لبس الثوبين. 
واجاب: بانه ذكر في مباحث الاصول ان الامر ظاهر في الوجوب وفي كل مورد قامت القرينة على الاستحباب ترفع اليد عن الوجوب في ذلك المورد ويبقى الباقي على الوجوب. 
وهذا محل مناقشة: 
اولاً: ان هذا اذا تم، فانما يتم فيما اذا لم يكن الامر واردا بصدد غرض اخر. فانه عندئذ لا يكون ظاهرا بالوجوب بالمرة. لان السياق مخصص للغرض الاخر. 
وهذا ينطبق على الصحيحتين الاوليتين:
اما صحيحة معاوية بن وهب فان الامر بلبس الثوبين جاء بعد الاذن بالاستمتاع بالقميص المخيط، فيكون المعنى: انقطاع الاذن بلبس القميص. لا وجوب لبس الثوبين. 
واما صحيحة هشام بن سالم فالمهم فيها هو التنبيه على جواز تقديم الغسل، وجواز تقديم لبس الثوبين ايضا. لتكون حالة الاحرام التامة متحققة. واما حكم الثوبين بذاتهما فلم يكن عليه السلام بصدد بيانه. 
ونحوه ما ذكره مما دل على جواز تأخير لبس الثوبين الى ذات عرق. فان المهم فيها جواز التأخير، لا وجوب اصل اللبس. 
ويؤيده ما ورد([103]) من تجريد الصبيان في فخ، فانه ظاهر بان المهم هو التجريد عن المخيط. واما ما يفعل بعد ذلك من لباس او غيره، فلا تعرض له. الى حد قد يقال: ان الصبي لا يجب عليه الستر فيجوز احرامه عاريا. وان كان خلاف الادب الشرعي جدا. 
ومن الطريف انه استدل بهذه الرواية لغرضه قائلا: فان تجريدهم من ثيابهم يكشف عن اعتبار لبس ثوبي الاحرام والا فلا موجب لتجريدهم. 
وقد عرفنا الموجب وهو منافات الاحرام مع لبس المخيط، بحيث لو كان بالغا لكان حراما عليه. 
ثانياً: ان القاعدة الاصولية لو تمت، كما هو غير بعيد، فانما تتم في المثال الذي ذكره: اغتسل للجنابة والجمعة. حيث ورد فيها سببان فقط احدهما واجب والاخر دل الدليل على استحبابه. 
واما في الامر يلبس الثوبين في الصحيحتين الاخيرتين، بل في كل الصحاح، فهو مقترن باوامر استحبابية كثيرة جداً. الى حد تعلم انه لو كان وجوبيا، لكان هو وحده كذلك من بين عشرة او اكثر استحبابية يقيناً. ومثل هذا السياق دال على الاستحباب لا محالة. ما لم يدل دليل على الوجوب. وهو غير متحقق في الرواية. 
ومعه فلابد من القول باستحباب اختيار هذا الشكل من اشكال الاحرام استحبابا اكيدا. مع الالتزام بتحققه بشكل اخر، كما في ثوب واحد يلف جميع البدن وبه ايضا يتحقق الوجوب الامر الذي هو وجوب التستر. 
وان كان ولابد، فوجوبه طريقي، وليس ذاتياً تعبدياً، كما زعمه دام ظله. 
ثم ذكر([104]) دام ظله في جهة اخرى من كلامه ان لبس ثوبي الاحرام ليس واجباً شرطياً في تحقق الاحرام بحيث لا ينعقد الا به. 
وذكر ان اشتراط اللبس المذكور يتصور على نحوين، اما اشتراطه في الاحرام او اشتراطه في التلبية. 
فاشتراطه في الاحرام يعني انه متوقف عليه، كما هو متوقف على النية والتلبية. فلو لبى وهو عار او كان لابساً للمخيط لم يتم شرط الاحرام. 
ورده: اولا: انه لا دليل على ذلك، اقول ويعني ذلك جريان اصالة البراءة عن هذا الاشتراط. 
ثانياً: انه ينافيه صريح الروايات الدالة على ان موجب الاحرام احد الامور الثلاثة: الاشعار او التقليد او التلبية، كما في صحيحة معاوية بن عمار. 
اقول: ان هذا لا يتم لان هذه الصحيحة لم تكن بصدد الاستيعاب، اذ لا اشكال من مدخلية النية في الاحرام. اذن، فمفهوم الحصر فيها غير تام. 
واشتراط لبس الثوبين في صحة التلبية، يعني انه اذا لبى بدونهما، وقعت غير صحيحة لانها فاقدة لشرطها. 
ورده: بمنافاته للصحيحة السابقة لمعاوية بن عمار. ومراده اطلاقها لصورة عدم لبس الثوبين الا ان الاشكال في كونها بصدر البيان من هذه الجهة مضافا الى بيان تثليث اسباب الاحرام.
وصحيحة اخرى له([105]) ايضا عن ابي عبد الله عليه السلام: في رجل احرم وعليه قميصه. فقال ينزعه ولا يشقه وان كان لبسه بعدما احرم شقه واخرجه مما يلي الرجل. 
بدعوى دلالتها على الاحرام والتلبية حال لبس المخيط وهو القميص وهي غير خاصة بالجاهل بل تعم العالم العامد ايضا. 
وقد يقال: اننا سمعنا في عدد من الروايات اطلاق عنوان الاحرام على غير التلبية، فلا يتعين هنا ارادتها، كما هو المقصود.
ويجاب بان ذلك صحيح، لكن لا مع النية وحدها، بل يراد به النية مع لبس الثوبين مع تأجيل التلبية. واما هنا فالثوبان غير موجودين، فماذا يبقى للاحرام اذا استثنينا التلبية غير النية. فان اعتبرنا النية تلبية، وهو عمل غير عرفي، فلا يبقى شيء يصدق عليه الاحرام عرفا. مع ان افتراض هذه الصحيحة دخوله في الاحرام. ومعه يتعين افتراض النية والتلبية. فيتعين كون التلبية في خلال لبس المخيط وهو المطلوب. 
هذا مضافا الى اصالة عدم اشتراط التلبية بلبس غير المخيط. وكان الاحجى افتراض كون المخيط مانعا لا غير المخيط شرطا. لكون الشرط في الاحرام اساساً هو ذلك كما عرفنا. ولكن الاصل وهذه الصحيحة بنفسها دالة على نفي ذلك ايضا. لانها دالة على التلبية مع لبس المخيط كما عرفنا. 
وبهذا يتم الحديث عن حقيقة الاحرام وواجباته. وملخصها: كونه في الميقات بالمعنى الذي عرفناه في فصل سابق. والنية والتلبية. مع اجزاء الاشعار والتقليد عنها. يضاف اليها لبس غير المخيط للرجال. واما الغسل والصلاة ركعتين فهما مستحبان وان كانت عليهما السيرة. 
 
فصل
عواقد الاحرام
 
ينعقد الاحرام بعد النية باحد ثلاثة امور، كل فرد حسب تكليفه: التلبية والاشعار والتقليد.
ففي صحيحة معاوية بن عمار([106]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: يوجب الاحرام ثلاثة اشياء: التلبية والاشعار والتقليد. فاذا فعل شيئاً من هذه الثلاثة فقد احرم. 
ويمكن الحديث عن هذه الصحيحة ضمن عدة امور: 
الامر الاول: قوله: يوجب الاحرام. له عدة تفاسير: 
الاول: انه بمعنى يسبب، من باب ان السبب اذا وجد وجب وجود المعلول او المسبب. وهو اصطلاح فلسفي وكلامي، من الصعب حمل النصوص السابقة عليه. 
الثاني: انه بمعنى الوجوب التكليفي، لان الاحرام يستتبع واجبات تكليفية. الا ان هذا غير محتمل لان متعلق الوجوب في الرواية هو الاحرام دون غيره، وسبب وجوب الاحرام بهذه المعنى هو وجوب الحج او الاستطاعة. وليست هذه الثلاثة. 
الثالث: انه بمعنى يؤكده ويشدده لان الوجوب فيه جهة الزام عرفاً، فمن هنا كانت هذه الثلاثة سبباً لالزام الفرد بالاحرام وتأكيده عليه. بحيث لا ينحل الا باسباب معينة كما هو كذلك . 
الامر الثاني: انه قد يستدل بالمفهوم لحصر الاسباب بهذه الثلاثة. وهي عدة مفاهيم متصورة هنا:
اولا: مفهوم الوصف. وهو ليس بحجة في علم الاصول. 
ثانياً: مفهوم الحصر. وهو حجة كبرويا، الا انه لا صغرى له في المقام. لانه انما يكون بالاداة كانما ونحوها. وبدونها لا يستفاد مفهوم الحصر. 
اللهم ان يقال: ان السياق دال على الحصر. كما هو غير بعيد. لان المفهوم عرفاً ان سبب بيان هذا الكلام من قبل الامام عليه السلام هو ذلك. 
ثالثاً: مفهوم الشرط. وهو وان كان غير متوفر في صدر العبارة غير انه متوفر في ذيلها لانه يقول: فاذا فعل شيئاً من هذه الثلاثة فقد احرم. 
ومفهومه: انه اذا لم يفعل شيئاً من هذه الثلاثة فلم يحرم. سواء فعل كذا وكذا (مثلا صلى ركعتين) او لم يفعل. وهذا غير بعيد الصحة كبرى وصغرى.
كما ان الاجماع على ذلك، الى حد قد يقال اننا لسنا بحاجة الى هذه الظواهر معه. ووجوده مؤكد، الا انه ليس بحجة لانه مدركي بهذه الرواية ونحوها. نعم، لو اقتصرنا عليه وغضضنا النظر عن مدركه لكان دليلا. 
الامر الثالث: اننا نعرف من الرواية ان هذه التسميات الثلاث ليست مجرد اصطلاحات فقهية بل هي موجودة في عصر المعصومين عليهم السلام واصحابهم وهي موجودة في كثير من الروايات وليست هذه وحدها. وعليها جرى الفقهاء جيل بعد جيل. 
الامر الرابع: ان هذه الصحيحة لم تبين النية. اما لكونها ليست بصدد البيان من هذه الجهة، كما هو الاظهر. 
واما لكون النية ارتكازية ولا يحتاج الفرد اكثر من ذلك. 
الامر الخامس: ان الامام لم يكن بصدد البيان من ناحية اقسام الحج. من حيث ان التمتع والافراد ينعقدان بالتلبية بالخصوص والقران ينعقد بالسببين الاخرين. 
وهذا واضح فقهياً. بحيث لو قيل ان الصحيحة تدل على التخير بين الثلاثة، كان هذا الوضوح بمنزلة القرينة المتصلة لصرف هذا الظهور. 
 
فالان علينا ان نفسر هذه الاسباب الثلاثة لانعقاد الاحرام تفسيرا جيدا حسب الامكان. والتلبية وان تحدثنا عنها اكثر من مرة. الا ان جانبها اللغوي لم نذكر منه الى الان شيئاً، فنقصر هنا عليه. 
التلبية:
قال في العروة الوثقى([107]) و( لبيك ) مصدر منصوب بفعل مقدر اي الب لك الباباً بعد الباب او لباً بعد لب. أي اقامة بعد اقامة من لب بالمكان او الب أي اقام. والاولى كونه من لب. وعلى هذا فاصله ( لبين لك ) فحذف اللام واضيف الى الكاف. فحذف النون. وحاصل معناه: اجابتين لك. 
وربما يحتمل ان يكون من (لب) بمعنى واجه يقال: (داري تلب دارك) أي تواجهها. فمعناه مواجهتي وقصدي لك. 
واما احتمال كونه من (لب الشيء) أي خالصه. فيكون بمعنى اخلاصي لك فبعيد. كما ان القول بانه كلمة منفردة نظير عليّ ولديّ فاضيف الى الكاف، فقلبت الفه لا وجه له. لان (علي) و(ولدي) اذا اضيفا الى الظاهر يقال فيهما بالالف كعلي زيد. ولدي زيد. وليس لبي كذلك. فانه يقال: (لبيّ زيد) بالباء. انتهى. 
واما في لسان العرب مادة (لبب) فاخذها مفصلة حيث قال: وقولهم لبيك ولبيه منه (يعني من لب بالمكان اذا اقام به) أي لزوماً لطاعته، وفي الصحاح أي انا مقيم على طاعته، قال: 
	انك لو دعوتني ودوني
زوراء ذات منزع بيون
لقلت لبيه لمن يدعوني


اصله لبيّت فعّلت من الب بالمكان فأبدلت الباء ياء لاجل التضعيف قال الخليل هو من قولهم: دار فالن تُلب داري أي تحاذيها أي انا مواجهك لما تحب اجابة لك والياء للتثنية وفيها دليل على النصب للمصدر. 
وقال سيبيويه: انتصب لبيك على الفعل كما انتصب سبحان الله. وفي الصحاح: نصب على المصدر كقولك حمداً لله وشكرا وكان حقه ان يقال لبّاً لك وثني على معنى التوكيد أي الباباً لك بعد الباب واقامة بعد اقامة. قال الازهري: سمعت ابا الفضل المنذري يقول عرض على ابي العباس ما سمعت من ابي طالب النحوي في قولهم لبيك وسعديك قال: قال الفراء: معنى لبيك اجابة لك بعد اجابة قال: ونصبه على المصدر.
الى ان قال: وقال الاحمر كان اصل لب بك لبَب بك فاستثقلوا ثلاث باءات فقلبوا احداهن ياءا كما قالوا تظنيت من الظن. 
وحكي عن الخليل انه قال: هو مأخوذ من قولهم ام لبة أي محبة عاطفة. قال: فأن كان كذلك فمعناه اقبالا عليك ومحبة لك وانشد: 
	وكنتم كأم لبة طعن ابنها
اليها فما درت عليه بساعد


قال: ويقال هو مأخوذ من قولهم داري تلب دارك ويكون معناه اتجاهي اليك واقبالي على امرك. وقال ابن الاعرابي اللب الطاعة واصله من الاقامة وقولهم لبيك اللب واحد فاذا ثنيت قلت في الرفع لبان وفي النصب والخفض لبين وكان في الاصل لبينِك أي اطعتك مرتين ثم حذفت النون للاضافة أي اطعتك طاعة مقيماً عندك اقامة بعد اقامة.
ابن سيده: قال سيبويه وزعم يونس ان لبيك اسم مفرد بمنزلة عليك ولكنه جاء هذا اللفظ في حد الاضافة، وزعم الخليل انها تثنية كأنه قال كلما اجبتك في شيء فانا لك في الاخر لك مجيب. قال سيبويه: ويدلك على صحة قول الخليل قول بعض العرب لب يجريه مجرى امسِ وغاقِ قال ويدلك على ان لبيك ليست بمنزلة عليك انك اذا اظهرت الاسم قلت لبي زيد وانشد: 
	دعوت لما نابني مسورا
فلبي فلبي يدي مسور


فلو كان بمنزلة على لقلت فلبى يدي لانك لا تقول علي زيد اذا اظهرت الاسم. 
قال ابن جني: الالف في لبى عند بعضهم هي ياء التثنية في لبيك لانهم اشتقوا من الاسم المبني الذي هو الصوت مع حرف التثنية فعلا فجمعوه من حروفه كما قالوا من لا اله الا الله هللت ونحو ذلك. فاشتقوا لبيت من لفظ لبيك فجاءوا بلفظ لبيت بالياء التي للتثنية في لبيك وهذا قول سيبويه. واما يونس فزعم ان لبيك اسم مفرد واصله عنده لبّب وزنه فعلك قال ولا يجوز ان تحمله على فعّل لقلة فعل في الكلام وكثرة فعلل فقلبت الباء التي هي اللام الثانية من لبب ياء هرباً من التضعيف فصار لبي ثم ابدل الياء الفاً لتحركها وانفتاح ما قبلها فصار لبى. ثم لما وصلت بالكاف في لبيك وبالهاء في لبيه قلبت الالف ياء كما قلبت في الي وعلى ولدي اذا وصلتها بالضمير فقلت اليك وعليك ولديك. 
الى ان قال: ولبى بالحج كذلك (أي قال لبيك) وقول المضرب ابن كعب: واني بعد ذلك لبيب – انما اراد ملب بالحج وقوله بعد ذاك أي مع ذاك. وحكي ثعلب لبأت بالحج قال: وكان ينبغي ان يقول لبيت بالحج ولكن العرب قد قالته بالهمز وهو على غير قياس. وفي حديث الاهلال بالحج لبيك اللهم لبيك هو من التلبية وهي اجابة المنادي أي اجابتي لك يا رب وهو مأخوذ مما تقدم وقيل معناه اخلاصي لك من قولهم حسب لباب اذا كان خالصا محضاً. ومنه لب الطعام ولبابه. وفي حديث علقمة انه قال للاسود يا ابا عمرو قال لبيك قال لبى يديك قال الخطابي: معناه سلمت يداك وصحتا. وانما ترك الاعراب في قوله يديك وكان حقه ان يقول يداك ليزدوج يديك بلبيك. وقال الزمخشري معنى لبي يديك أي اطيعك واتصرف بارادتك واكون كالشيء الذي تصرفه بيديك كيف شئت. 
اقول: بالرغم ان المعتقد تقليديا انه ليس للمتأخر ان يناقض المتقدمين فيما هو توقيفي من اللغة. الا انه بعد غض النظر عن اننا ينبغي ان نأخذ عدة حقائق بنظر الاعتبار: 
اولا: ان لبيك لا تستعمل الا مع الاجابة الموافقة أي التي تكون مع الحب والتعاطف النسبي وليس مع البغض. فلو ناداك عدوك لم تقل له لبيك. 
ثانياً: ان لبيك مهما كان تفسيرها ليس لها الا وظيفة واحدة في اللغة. وهي اجابة المنادي. ولم يدع لها احد غير ذلك.
ثالثاً: ان المنزلة او المرتبة الاجتماعية او غيرها، لم تؤخذ في هذه الاجابة. فهي مطلقة لكل مجيب. ولذا ورد في الحديث القدسي عن الله عز وجل: 
لبيك عبدي انت انت في كنفي وكلما قلت قد سمعناه. 
ومعه فهذا اللفظ مهما كان منشؤه، اصبح اصطلاحا للاجابة عند النداء. بمنزلة اسم الفعل: اجبتك. ولا اعتقد ان للتثنية اثر يذكر. اذ لو كان مثنى لصح استعماله مفردا ايضا، مع انه ممنوع لغة وغير وارد اطلاقاً. ولو كان مثنى، فمعناه ان اصل الكلمة هكذا، واما الان فقد اصبحت اصطلاحا لمجرد معنى الاجابة. 
ولو قلنا انها باقية على معنى التثنية. فهل هناك من كلمة اخرى بدلها للاجابة. طبعاً لا توجد. 
وبتعبير اخر، انهم فسروا هذه التثنية للاهتمام بالداعي او المنادي اجابة لك بعد اجابة او اطاعة لك بعد اطاعة. فماذا يقول المجيب اذا لم يكن يقصد هذا الاهتمام. هل يذكر المفرد: لبك. او يقول كلمة اخرى: كل ذلك لا يكون. وهذا معناه انها الكلمة الوحيدة للجواب.
فاذا قال احدهم لاخر: يا فلان. فليس من حقه ان يقول: نعم ولا بلى، ولا ها غيرها. لان لكل واحدة معناها غير المربوط بالمقام فنعم اجابة الاستفهام الاثباتي. وبلى جواب للاستفهام المنفي. فان اردت الاثبات قلت بلى وان اردت النفي قلت: لا. كقوله تعالى: الست بربكم قالوا بلى. لانهم ارادوا الاثبات. واما ها فهي حرف تنبيه وليست حرف جواب. 
واما الجواب بجملة او بشبه الجملة كقوله: جئتك او غيرها. فمعناه ترك لفظ الجواب المخصص وابتداؤه رأساً بالكلام. وبتعبير اخر: انه ذكر الجواب بدون الاجابة. 
ومعه فلبيك في الحج معناه في عالم المعنى: ان الله تعالى نادى عبده. فقال: يا عبدي او يا فلان. فيقول العبد لبيك اللهم لبيك. ونداء الله هذا مأخوذ من معنى الاية الكريمة: واذن في الناس بالحج. او لله على الناس حج البيت. فان معناه يا عبادي حجوا وليس حجوا وحدها.
وكذلك فان العبد ينادي ربه باحد الساماء الحسنى كقوله: يا الله ويا رحمن ويا رحيم وغيرها. وهي دعوة او دعاء له في عالم المعنى. فيكون الجواب منه جل جلاله: لبيك عبدي انت في كنفي. ولا معنى كما عرفنا ان يقولك نعم او بلى او ها او غيرها. 
بقي الالماع الى الحقيقة الاولى، يعني التساؤل مع نداء العدو لك. فماذا تقول مع انه لا يوجد هناك عبارة اخرى للجواب. 
وهذا التساؤل له عدة اجوبة:
اولاً: انه ليس المفروض اجابة العدو، فان مفهوم الاجابة بنفسها هو الاقبال والموافقة وهما ممنوعان عن العدو. بل تصرف عنه وجهك لا محالة. 
ثانياً: ان تلك الحقيقة، وان كانت غالبة. الا انه يمكن التنازل عنها احيانا، وليست ضرورية الثبوت طبعا. فتجيب عدوك: لبيك. مجازا او حقيقة. 
ثالثاً: ان لاجابة العدو كلمة اخرى نحو: تعسيك. من التعس. او غيرها. قياسا على لبيك، يعني بصيغتها. 
كما ان اجابة الله سبحانه لعبده بلبيك تمنع لا محالة عن بعض التسفيرات التي ذكروها كالطاعة واللزوم على الطاعة وغيرها فان العبد هو الذي يطيع ربه دون العكس، كما هو المعلوم. وحيث ان اللفظ مستعمل في كلا الموردين بمعنى واحد. فنعلم ان معنى الطاعة غير مأخوذ فيه بالمرة. وكذلك كل ما لا يناسب معنى الربوبية. وانما ذكره اللغويون نتيجة للتحير في هذا اللفظ العربي الفصيح. 
فهذا كله هو الحديث عن التلبية من الناحية اللغوية، واما جهاتها الاخرى، فهي اما قد سبقت واما هي موكولة الى الفقه. 
الاشعار
يمكن ان يكون له من الناحية اللغوية اكثر من اساس: 
الاساس الاول: قال ابن منظور: والاشعار الادماء بطعن او رمي او وجء بحديدة وانشد لكثيّر. 
	عليها ولما يبلغا كل جهدها 
	وقد اشعراها في اظل ومدمع


اشعراها: ادمياها وطعناها.
الاساس الثاني: ان يكون من الشعور وهو العلم. بمعنى انه يجعل للحيوان علامة يعرف بها كونه هديا. 
قال ابن منظور: واشعره الامر واشعره به: اعلمه اياه وفي التنزيل: وما يشعركم انها اذا جاءت لا يؤمنون. أي وما يدريكم. واشعرته فشعر أي ادريته فدرى. وشعر به عقله. انتهى. 
ولا شك اننا الان نستعمل الشعور بمعنى الاحساس باحدى الحواس الخمس، وهو من باب استعمال اللفظ العام في الخاص وهو استعمال حقيقي لانه مصداق له. وهو بالحمل الشايع. الا ان شعورنا بكونه مطابقاً له وليس اعم منه، شعور خاطئ او قائم على التسامح.
وعلى أي حال فالشعور بهذا المعنى ايضا ينفع في المقام لان الحيوان مع اشعاره يحس باحدى الحواس وهي العين انه من الهدي. 
الاساس الثالث: ان يكون من الشعار. 
قال ابن منظور: والشعار العلامة في الحرب وغيرها. وشعار العساكر ان يسموا لها علامة ينصبونها ليعرف الرجل بها رفقته، الى ان قال: وشعار القوم علامتهم في السفر، واشعر القوم في سفرهم جعلوا لانفسهم شعارا واشعر القوم نادوا بشعارهم. كلاهما عن اللحياني. والاشعار الاعلام والشعار العلامة. 
قال الازهري: ولا ادري مشاعر الحج الا من هذا لانها علامات له واشعر البدنة اعلمها. وهو ان يشق جلدها او يطعنها في اسنمتها في احد الجانبين بمبضع وقيل: يطعن في سنامها الايمن حتى يظهر الدم ويعرف انها هدي. قال: وهو الذي كان ابو حنيفة يكرهه وزعم انه مُثلة وسنة النبي (ص) احق بالاتباع. انتهى موضع الحاجة من كلام ابن منظور. 
ونحن نرى الان بوضوح ان ابن منظور جعل الاشعار في الحج من الاساس الثالث، وهو الشعار بمعنى العلامة. في حين انه هو الذي ذكر المعنى الاول، وهو الادماء. ولاشك ان الاشعار في الحج شكل من اشكال الدماء. فيصلح ان يكون اساساً له تماماً. 
بل قد يقال انه المتعين، لان الاساسين الاخيرين يصدقان على اشياء كثيرة بما فيها التقليد ايضا. لانه مما يحس به وهو علامة ايضا، فهل نسمي التقليد اشعارا ؟؟
واما تطبيقه الفقهي فهو ظاهر من قوله في العروة الوثقى([108]) لا ينعقد احرام حج التمتع واحرام عمرته ولا احرام حج الافراد ولا احرام العمرة المفردة الا بالتلبية. 
واما حج القران فيتخير بين التلبية وبين الاشعار والتقليد. والاشعار مختص بالبدن والتقليد مشترك بينهما وبين غيرها من انواع الهدي. 
ثم قال بعد ذلك([109]) : ثم ان الاشعار عبارة عن شق السنام الايمن بان يقوم الرجل في الجانب الايسر من الهدي ويشق سنامه من الجانب الايمن ويلطخ صفحته بدمه.
اقول: وقد نطقت به الروايات بما يشبه ذلك على ما سنسمع. بقي ان نعرف ان الهدي انما يكون من الانعام الثلاثة: الابل والبقر والغنم. كل ما في الامر ان أي نوع من هذه الانعام مقبول شرعاً اذا صدق عليه اسم احدها. كالجمل ذي السنامين او البقر الوحشي ونحوها من المصاديق غير الاعتيادية. 
كما ان تقديم او ذبح أي حيوان اخر، لا تصدق عليه تلك العناوين، غير مجز كالطيور بما فيها الدجاج والغزلان بما فيها الوعول وغيرها مما يحل لحمه فضلا عما لا يحل. كلها لا تكون مجزية في الهدي ولا في الاضحية الواجبة ولا المستحبة. 
والاشعار، كما سمعنا وصفه يحتوي على اراقة شيء من الدم، خلاف التقليد. ومن هنا كان خاصاً بالابل لان جرح سنامها يعتبر شيئاً بسيطاً بالنسبة الى جسمها بخلاف البقر والغنم فان الجرح يكفها كثيراً من الناحية الصحية. 
 
 
 
واما الروايات الواردة في الاشعار:
فمنها: صحيحة معاوية بن عمار([110]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: البدن تشعر في الجانب الايمن ويقوم الرجل في الجانب الايسر. ثم يقلدها بنعل خلق قد صلى فيها. 
وصحيحة عبد الرحمن بن ابي عبد الله([111]) وزرارة قالا: سألنا ابا عبد الله عليه السلام عن البدن كيف تشعر ومتى يحرم صاحبها ومن أي جانب تشرع، معقولة تنحر او باركة. فقال تشعر معقولة، وتشعر من الجانب الايمن.
وصحيحة جميل بن دراج([112]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: اذا كانت البدن كثيرة قام فيما بين ثنتين ثم اشعر اليمنى ثم اليسرى. ولا يشعر ابدا حتى يتهيأ للاحرام لانه اذا اشعر وقلد وجلل وجب عليه الاحرام وهي بمنزلة التلبية. 
وفي معتبرة الحلبي([113]) عن ابي عبد الله عليه السلام. (وفي حديث) قال: والاشعار ان تطعن في سنامها بحديدة حتى تدميها. 
وقد وردت في مصلحة الاشعار بعض الروايات: 
فعن جابر([114]) عن ابي جعفر عليه السلام: قال: انما استحسنوا اشعار البدن لان اول قطرة من دمها يغفر الله عز وجل له على ذلك. 
وفي مرسلة الصدوق([115]) عن النبي (ص) والائمة عليهم السلام قال: والاشعار انما امر به ليحرم ظهرها على صاحبها من حيث اشعرها، فلا يستطيع الشيطان ان يتسنمها. 
ويمكن التعليق على ذلك بعدة امور: 
الامر الاول: ما دلت عليه صحيحة معاوية بن عمار واشار اليه في العروة: من ان الفرد يقف في الجانب الايسر ويشعر البدنة من الجانب الايمن لا يمكن فهمه بظاهره اذا فهمنا اليسار واليمين من البدنة نفسها، فيكون المعنى انه يقف في يسارها ويشعرها من يمينها. وهو امر متعذر عادة. 
فيجب ان نفهم من اليسار، يسار الفرد ومن اليمين يمين البدنة، فهو يقف عن يمينها ويجعلها على يساره ويقوم باشعارها. 
الامر الثاني: قوله: تشعر معقولة: يعني مع دخول العقال في رجلها. ولا يكون ذلك الا اذا كانت باركة. وانما يكون ذلك لئلا تنهزم اذا كانت واقفة او غير معقولة. 
الامر الثالث: ورد في صحيحة جميل بن دراج ان الفرد قد يهدي بدنا عديدة. وفيقوم بين اثنين منها ويشعر من جانبه الايمن أي البدنة التي على يمناه ثم من جانبه الايسر. وهذا معناه امور: 
اولا: ان يكون العدد كثيرا وليس اثنين فقط. 
ثانياً: ان يكون العدد زوجياً. فلو كان فردياً امكن اشعار واحدة منها مستقلا من الجانب الايمن. 
ثالثاً: انه لاينبغي ان يفكر الفرد بجرح الناقة من كلا جانبيها. ومعه فلابد ان يدخل في كل مرة بين اثنين غير الاثنين التي اشعرها قبل قليل، اذ لو كانت واحدة منها مشتركة لزم اشعارها من الجانبين. 
ولا يبعد ان يقال: ان الاشعار الثاني حرام لانه ظلم للناقة بعد تطبيق الاشعار الشرعي عليها وسقوط الامر به واجزائه بالاول، فيكون الثاني ظلماً. 
الامر الرابع: ورد في عدد من الروايات منها صحيحة جميل ابن دراج حيث يقول: اذا اشعر وقلد وجلل. فما هو التجليل وهل يكون ثالثاً شرعاً للاشعار والتقليد. 
الا اننا من الناحية الفقهية ينبغي ان نجزم بعدم تأثيره شرعأً لاعراض الفقهاء عنه اجماعاً، فلا يوجد عندهم غير التلبية والاشعار والتقليد من عواقد الاحرام، ولا يذكرون التجليل. مع ان هذه الروايات بين ايديهم في منظر منهم ومسمع وفيها الصحاح. 
فالمهم ان نحمل فكرة عن التجليل واصله اللغوي. والظاهر انه عبارة اخرى عن الاشعار للبدن. لان منشاؤه له احتمالات: 
الاحتمال الاول: ان يكون من جلل يجلل اذا علاه واستوعبه، كالسحاب الذي يجلل السماء. فالبدن يجللها الدم بالاشعار يعني يعلوها ويستوعبها. 
الاحتمال الثاني: ان العرب كانت تصطلح على الابل بالجليل([116]). فيقولون: ماله دقيقة ولا جليلة أي ماله شاة ولا ناقة. ويقال: ماله جِل ولا قِل أي لا دقيق ولا جليل يريدون عين ما سبق، ويقال: اتيته فما اجلني ولا احشائي أي لم يعطني جليلة ولا حاشية وهي الصغيرة من الابل. 
اذن فيكون التجليل هو التصرف بالجليل من الابل وهو يعني الاشعار ايضا. 
الاحتمال الثالث: ان التجليل انما هو التجليل الى الله عز وجل الجليل العظيم. لان في هذا العمل اشارة واشعارا بذلك بلا شك كالتعظيم الذي يجعله البعض اسماً للركوع لانه يقال فيه: سبحان ربي العظيم وبحمده. فيعود الامر كله بحسب هذه الاحتمالات كلها الى الاشعار. 
الامر الخامس: بالنسبة الى مصالح الاشعار:
ذكرت الروايات فيه عدة مصالح: 
المصلحة الاولى: غفران الذنوب عندما تسقط اول قطرة من الابل عند اشعارها وليس المراد سقوطها الى الارض بل خروجها من الجرح نفسه. 
المصلحة الثانية: جعل الاشعار او بتعبير اخر: الدم الملطخ على الناقة علامة كونها هدياً، بحيث لو تاهت ووجدها شخص اخر حلت له، بمعنى ان يذبحها عن صاحبها ويأكلها. 
المصلحة الثالثة: ان الشيطان لا يستطيع ان يتسنمها. يعني ان يركب فوق سنامها. 
والشيطان لا يركبها بنفسه. وانما المراد استعمالها في مقاصد غير صحيحة محرمة او مرجوحة شرعاً. فاذا تم اشعارها تعذر ذلك، واصبحت كالوقف في حرمة استعمالها، وخرجت عن ملكية صاحبها من الناحية العملية، الا ان يصرفها بهذا المصرف، وهو الهدي. ولا يجوز له أي تصرف اخر. ومعه تكون استعمالاتها الراجحة فضلا عن المرجوحة متعذرة. 
التقليد: 
وهو العاقد الثالث للاحرام. قال عنه في العروة الوثقى([117]): والتقليد ان يعلق في رقبة الهدي نعلا خلقاً قد صلى فيه. 
وقد وردت في ذلك عدة روايات نذكر بعضها: 
ففي صحيحة معاوية بن عمار([118]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: يقلدها نعلاً خلقاً قد صليت فيه والاشعار والتقليد بمنزلة التلبية. 
وفي صحيحة اخرى عنه([119]) قال: البدنة يشعرها من جانبها الايمن ثم يقلدها بنعل قد صلى فيها. 
وفي صحيحة اخرى عنه([120]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: يوجب الاحرام ثلاثة اشياء: التلبية والاشعار والتقليد فاذا فعل شيئاً من هذه الثلاثة فقد احرم. وقد سبقت. 
الى روايات اخرى. 
والتقليد في اللغة هو التعليق في العنق. ومن الناحية المنطقية يمكن ان يستعمل أي اداة تصلح علامة لكونها هدياً. كما ان له ان يستعمل أي نوع من الخيوط او الحبال حول العنق. كما ان له ان لا يستعمل خيطاً اصل بل يربط النعل بشعرها او صوفها الذي في اسفل العنق، ولعله من اجل ذلك لم يؤكد على وجود الخيط.
هذا من الناحية المنطقية، كما اشرنا. الا انه من الناحية التعبدية الشرعية التي تدل عليه هذه الصحاح انه لابد ان يكون الشيء الذي يعلقه نعلا خلقا قد صلى فيه. 
والخلق بفتح الاول وكسر الثاني، هو العتيق البالي، والنعل ما يلبس في القدم مما لا يكون خلف القدم صاعدا منه شيء. واستحباب الصلاة في النعل العربية، مذكور في كتاب الصلاة ووارد في النصوص. وهو مقيد فقهياً بما يكون اسفله لينا او قصيرا بحيث لا يمنع وصول الاصبع الابهام من الرجل الى الارض. لضرورة السجود على المساجد السبعة، والتي منها اصبعا الرجلين. 
ففي امكان الحاج ان يعد نعلا بهذا الوصف ويصلي فيها ليستعملها في التقليد. 
واما كونها خلقة وعتيقة، فهذا قد يكون للتسهيل على المكلف، فيمكن تجريدها عن الخصوصية. فيمكن استعمال الجديد. ولعله من هنا كانت احدى الروايات السابقة مطلقة من هذه الناحية (ثم يقلدها بنعل قد صلى فيه). 
الا ان الصحيحة الاخرى، وهي الاولى، مما نقلناه تدل على لزوم كونها عتيقة، فتكون اخص من الاخرى فتقيدها. وتكون الفتوى بالاخص وهو ان تكون النعل عتيقة. 
واما احتمال كونها تسهيلا، فهو وارد الا انه لا يعني التجريد عن الخصوصية. لان ظاهر اللفظ كون الوصف بنفسه مطلوباً. فقد اوجبها الله سبحانه للتسهيل على المكلف لكن لا بشكل يمكن ابدالها بالنعل الجديدة. 
بقيت الاشارة الى نقطة فقهية: وهي ان احدى الصحاح قالت: ثم يقلدها فقد امرت بالجمع بين الاشعار والتقليد. على حين قالت الصحيحة الاخرى: فاذا فعل شيئاً من هذه الثلاثة فقد احرم. 
وهذا يعني حمل التقليد في الصحيحة الاخرى: اما على الاستحباب النفسي او على الوجوب النفسي مع انعقاد الاحرام بدونه. وبها نقيد جميع الروايات الدالة على الاشعار وحده. لانها انما تدل على انعقاد الاحرام بالاشعار لا غير. وهو لا ينافي وجوب التقليد بعده. 
ومعه لابد من الفتوى به. وبه افتى في العروة الوثقى حيث قال: والاولى في البدن الجمع بين الاشعار والتقليد. اقول: بشرط ان يبدأ بالاشعار ويعتبره هو العاقد للاحرام دون التقليد، فلو عكس كان فعله مخالفاً للاحتياط جدا. 
وهذا ثابت ما مل يثبت اعراض المشهور عنه بحيث يقرب من الاجماع، فينبغي عندئذ حمله على الاستحباب، كما هو المظنون. الا ان هذا الظن ليس بحجة. والعمل على ظاهر الصحيحة، بالجمع بالنحو الذي قلناه هو المتعين. 
فهذا هو الكلام عن عواقد الاحرام كما عقدنا الفصل له. يعني عن معانيها ومداليلها فاما تفاصيلها الاخرى فموكولة الى الفقه.
 
 
 
 
 
كتاب الاعتكاف
 
فصل 
فلسفة الاعتكاف
 
قالوا: ان الفلسفة هي البحث عن الاسباب الاولى او الرئيسية في الكون. وقد تفرعت الفلسفة نتيجة لطموح الفلاسفة وذكائهم، حتى اصبحت بحثاً عن كثير من الظواهر العامة في الكون. ولا تخص مجموع الكون ككل. 
اذن، فالسؤال عن الاسباب فلسفة، ومن هنا سمينا كتابنا (فلسفة الحج) بهذا الاسم، لانه تساؤل عن الاسباب الغائية في الحج، يعني عن الحكم والمصالح التي توخاها الشارع الاسلامي المقدس فيه، وما يحتويه من التربية والتكامل للفرد والمجتمع. 
وهذا الفصل يحتوي على التساؤل عن فلسفة الاعتكاف، لانه يتساءل عن الاسباب الغائية فيه، يعني الحكم والمصالح التربوية الفردية والاجتماعية المتوفرة فيه. طبعاً بالمقدار الذي تناله عقولنا وتسعه افهامنا. والله تعالى اعلم بما ينزل. 
ولو كان الامر كما يكتب الفقهاء عن الاعتكاف عادة، لكان هذا الكتاب، اعني كتاب الاعتكاف، فقهاً خالصاً لا سبيل له الى الاندراج في كتابنا هذا. غير ان بعض اساتذتنا تصدى في كتابته عن الاعتكاف الى ان يقول بعض الاسطر في الاشارة الى ما يدركه هو من فلسفة هذا التشريع الجليل. 
وكان همه الاساسي في هذه الاسطر التي كتبها، ان ينفي ما قد يرد الى الاذهان من ان الاعتكاف نوع من الرهبانية الممقوتة عنده وعند غيره، لان الاعتكاف يحتوي على مواصلة البقاء في المسجد ثلاثة ايام متواصلة مع الصوم والذكر لله عز وجل فقد يأتي الى الذهن كونه نوعاً من الرهبانية، ومن هنا تصدى لنفي ذلك وقال([121]): 
وهو مشروع اجماعاً وقرآناً وسنة ويبدو ان الشريعة الاسلامية بعد ان الغت فكرة الترهب والاعتزال عن الحياة الدنيا واعتبرتها فكرة سلبية خاطئة (ورهبانية ابتدعوها) شرعت الاعتكاف ليكون وسيلة موقوتة وعبادة محددة تؤدي بين حين واخر، لتحقيق نقلة الى رحاب الله يعمق فيها الانسان صلته بربه ويتزود بما تتيح له العبادة من زاد. ليرجع الى حياته الاعتيادية وعمله اليومي وقلبه اشد ثباتاً وايمانه اقوى فاعلية. 
وينبغي ان نتكلم تعليقاً على هذا المضمون في عدة جهات لنخلص في النهاية الى ما هو المفهوم من فلسفة الاعتكاف. 
الجهة الاولى: في الاشارة الى معنى الاية الكريمة التي اعتبرها المؤلف نهياً وشجباً للترهب او الرهبانية. فهل هي كذلك حقاً؟
قال الله تعالى([122]): ثم قفينا على آثارهم برسلنا وقفينا بعيسى ابن مريم. واتيناه الانجيل، وجعلنا في قلوب الذين اتبعوه رأفة ورحمة ورهبانية ابتدعوها، ما كتبناها عليهم الا ابتغاء رضوان الله فما رعوها حتى رعايتها. فأتينا الذين امنوا منهم اجرهم وكثير منهم فاسقون. 
ويمكن ان نفهم من هذه الاية الكريمة عدة امور: 
الامر الاول: ان هذه الرهبانية بمنطوق الاية من عطاء الله سبحانه الذين اتبعوا النبي عيسى بن مريم عليه السلام. وقد عدّها الله سبحانه الى جنب الانجيل ليكونا معاً مفخرة من مفاخر دين هذا النبي الكريم. 
الامر الثاني: (الذين اتبعوه) هم الذين اتبعوه بحق بطبيعة الحال، كما هو ظاهر الاية الكريمة، لان من يدعي الاتباع بالباطل لا يكون تابعاً حقيقياً، يشهد الله له في الاية بالاتباع. وانما ذلك صورة الاتباع وليس واقعاً. 
الامر الثالث: ان الرهبانية من الرهبة. وهي درجة عالية من درجات الخوف من الله عز وجل. قال الله عز وجل (الذين هم لربهم يرهبون). والرهبانية مصدر اصطناعي استعمل في القرآن بدل المصدر الاول او الحقيقي اعني الرهبة، للتمييز بين الامرين بمقدار ما. 
وما ندركه من التمييز بينهما: ان الرهبة، مجرد عاطفة نفسية او قلبية. ولكن الرهبانية هي هذه الرهبة بالذات مع ما تستتبعه من سلوك حياتي معين. هو في الاغلب الانقطاع عن الناس وترك طريق الدنيا على العموم وسيأتي فيما بعد ان شاء الله ما اذا كان هذا هو الطريق المنحصر للرهبة ام لا. 
الامر الرابع: مما نفهمه من الاية الكريمة: ان الرهبانية: مكانها الاصلي هو القلب. ( وجعلنا في قلوب الذين اتبعوه رأفة ورحمة ورهبانية ). 
فهي عطاء من الله عز وجل موطنه قلوب اولئك الذين اتبعوا نبيهم اتباعاً حقيقياً. 
والقلب هو (ظرف) العواطف. كما ان العقل هو (ظرف) الادراك والفكر. والرهبانية او الرهبة من اجلّ العواطف تجاه الله عز وجل، وتحصل عندما يدرك الفرد بوضوح موقفه المتصاغر كعبد ذليل خاضع لله الرب القوي العظيم. فتحدث في قلبه الرهبة والخشية وفي جسمه الرعدة وفي وجهه الصفرة وفي فكره الذلة وفي نفسه الضّعة امام الله العلي العظيم. 
الامر الخامس: الرهبة هي الاستعظام يعني الشعور بان الطرف الاخر عظيم وجليل ومرهوب الجانب. 
وهذا قد يحدث للامور الدنيوية، كبعض الاعمال الصعبة ولذا قيل في المثل: اذا هبت امرا فقع فيه. والهيبة والرهبة متشابهان في هذا المجال. 
وكبعض الشخصيات المهمة في المجتمع، كما لو كان الفرد عالماً او حاكماً أو حكيماً ولذا ورد انه لا ينبغي للفرد ان يهاب غير الله عز وجل او يرهبه 
(فلا تخافوهم وخافون) وقال سبحانه (من اراد العزة فان العزة لله جميعاً). 
ولذا اذا اتصلت هذه العاطفة بالله سبحانه كانت حقاً لا ريب فيه. لانه جل جلاله اهل لان نرهب منه وان نخافه وان نستعظمه. لانه اهل للعظمة والجلال. 
الامر السادس: تدل الاية الكريمة التي نتحدث عنها: على ان الرهبة او الرهبانية لم تكن موجودة في ما قبل هذا الجيل من اتباع المسيح عليه السلام. 
والسر الذي نعرفه في ذلك هو ان العطاء الالهي يناسب دائماً مستوى الفرد الثقافي والايماني والعقلي. فلم يكن مستوى المؤمنين قبل ذلك يناسب مثل هذا العطاء الكبير، على حين كان هذا الجيل هو اول جيل مستحق لهذا العطاء في البشرية. 
ولا يخفى ان اتباعه للمسيح عليه السلام له دخل كبير في هذا العطاء لما اشتهر بالتواتر عن هذا النبي الكريم من الزهد بالشهوات والبعد عن الدنيا والامر بانتظار الموت والعمل للاخرة. فعندما يرون نبيهم على هذا المنوال وهم الذين اتبعوه بحق، يكونون اولى الناس بهذا الشعور وبهذا المسلك. 
الامر السابع: تدل الاية الكريمة ان الرهبانية مكتوبة على هؤلاء والكتابة هنا: اما ان يراد بها الكتابة التكوينية الخِلْقية. واما ان يراد بها الكتابة التشريعية.
فالكتابة التكوينية هنا اكثر من ايداع هذه الرهبة في قلوبهم فكانه قال: ما فعلنا ذلك الا ابتغاء مرضاة الله. يعني لكي يبتغوا مرضاة الله عز وجل. 
والكتابة التتشريعية تعني الطلب منه وجوباً او استحباباً ان يمشوا في هذا الطريق، ويواكبوا هذه العاطفة، وهي الرهبانية، ويؤكدوها بالشكل الذي يعلمون. ولعل هذا هو الاظهر من الاية الكريمة، وهو الذي فهمه اكثر المفسرين. وان كان الاول لا يخلو من وجاهة. 
ومن الطريف ان السيد الطباطبائي في تفسير الميزان([123]) نفى دلالة الاية على التشريع، بل قرب دلالتها على عدمه لقوله (وما كتبناها عليهم). قال: ما فرضناها عليهم لكنهم وضعوها من عند انفسهم ابتغاء لرضوان الله…وفيه اشارة الى انها كانت مرضية عنده تعالى وان لم يشرعها بل كانوا هم المبتدعين لها. 
وهذا فهم غريب مبني على الانقطاع في الاستثناء وهو خلاف ظاهر الاستثناء عموماً. بل الاصل فيه كونه متصلاً. ومن الواضح اننا لو قلنا في الاية: ابتدعوها الا ابتغاء رضوان الله، لكانت الا زائدة، لا تفيد الاستثناء على الاطلاق. بل تكون العبارة ركيكة، وحاشا القرآن الكريم من الركة. 
وانما يأتي مثل هذا الاستثناء عادة بعد النفي، كما هو في الاية فعلا 
(ما كتبناها عليهم الا ابتغاء مرضاة الله). فلماذا ارجع هذه الجملة الاخيرة الى ما هو سابق على الجملة المنفية، وهو ايضا مثبت غير منفي لا يصلح لرجوع هذا الاستثناء اليه. اعني قوله تعالى (ابتدعوها). 
فالظاهر رجوعها الى الجملة المنفية ليكون المراد والمحصل هو الاثبات. كقوله: ما جئت الا لاراك. يعني: جئت لاراك. مع افادة زائدة وهي التأكيد اولا والحصر ثانياً. 
الامر الثامن: تدل الاية الكريمة، على ان هناك امرين قد وصلا. احدهما: اعطاء الرهبانية لقلوب هؤلاء. الثاني: تشريعها في حقهم. والمفهوم عادة او تقليديا هو ان الامر الاول سابق على الثاني ولعل ذلك مفهوم من تأخره في الذكر في لفظ الاية. 
الا ان الانصاف اننا لو تأملنا الاية الكريمة، لم نجد أي غضاضة في افتراض ان الكتابة متقدمة على العطاء. فقد كتبها سبحانه عليهم واعطاهم التجاوب مع هذه الكتابة، والاطاعة لها وتطبيقها في حياتهم. 
فيكون قوله: ما كتبناها عليهم. يعني ما كتبناها عليهم حين كتبناها. وذلك في عصر نبيهم المسيح عليه السلام. والا فكيف بلغهم ان الله تعالى كتبها عليهم اذا كان ذلك بعده. 
الامر التاسع: ان الاية الكريمة تدل على ان هذا الجيل من الذين اتبعوا المسيح عليه السلام: قد ابتدعوا الرهبانية.
والابتداع مصدر مزيد من الابداع وهو بمعناه وهو الايجاد على غير مثال سابق. وهذا له عدة مصاديق.
اولا: ان الله سبحانه ( بديع السموات والارض) يعني انه خلقها على غير مثال سابق. 
ثانياً: البدعة في الدين، لانه احداث لشيء لم يكن فيه سابقاً. 
ثالثاً: كل من يكشف نظرية او يكتشف جهازا مثلا. فهو مخترع ومبتدع، لانه جاء بشيء لم يسبق له مثيل. 
رابعاً: هذه الرهبانبة التي لم يكن لها وجود قبل ذلك كما اشرنا. وانما السؤال الان عن نسبتها اليهم بقوله ابتدعوها.
وجوابه: ان القرآن الكريم في كثير من الايات نسب الاشياء الى اسبابها تارة والى الله عز وجل اخرى. فمثلا: قال ( فاحمل فيها من كل زوجين اثنين) فالذي يحمل في السفينة هو نوح النبي عليه السلام. وقال: ( وممن حملنا مع نوح ) يعني ان الذي حملهم على السفينة هو الله سبحانه. 
ومثاله الاخر: (أفرأيتم النار التي تورون أئنتم انشأتم شجرتها ام نحن المنشأون). فايجاد النار منسوب في نفس الوقت الى الله عز وجل والى البشر. وهذا صحيح في الفلسفة، كما ثبت في محله. 
والرهبانية في هذه الاية الكريمة منسوبة بكلا النسبتين: فهي منسوبة الى الله عز وجل: ( وجعلنا في قلوب الذين اتبعوه رأفة ورحمة ورهبانية ). 
وهي منسوبة الى اصحابها بقوله: ( ابتدعوها) ومثاله من بعض الوجوه: وأتاهم تقواهم، كما هو واضح لمن يتأمل.
ولا يتعين ان يكون هذا الابتداع من البدعة في الدين، بل الاية نص برضاء الله عز وجل عن هذه الرهبانية واقراره لها وتشريعه لوجوبها. فكيف تكون بدعة في الدين؟ كما سمعنا من بعض اساتذتنا حيث يريد ان يفهم ذلك من الاية الكريمة. 
بل المتعين الذي لا مناص منه ان نفهم الابتداع، بمعنى الحصول على هذه العاطفة، حيث لم تكن سابقاً في البشرية، وهذا لا يعني انهم ابتدعوها قبل تشريع الله تعالى لهم بها وتنبيهه عليها عن طريق انبيائهم عليهم السلام.
مضافاً الى ان الرهبانية لو كانت بدعة محرمة، لاوجبت عليهم العقاب وليس رضوان الله سبحانه. بل دلت الاية ان تركها والاعراض عنها موجب العقاب، (فما رعوها حق رعايتها، فآتينا الذين آمنوا منهم اجرهم. وكثير منهم فاسقون). والفاسقون هنا هم التاركون للرهبانية بحسب سياق الاية. 
الامر العاشر: انه مهما كانت للاوامر والنواهي الشرعية من مصالح دنيوية واخروية، فان الهدف الرئيسي لها هو الحصول على رضوان الله سبحانه (ورضوان من الله اكبر).
فكذلك الرهبانية المعطاة لهؤلاء انما اوجبها الله سبحانه عليهم ان لاجل ان يتبعوا رضوان الله عز وجل. 
وظاهر سياق الاية، المحتوي على الاستثناء بعد النفي. (ما كتبناها عليهم الا ابتغاء رضوان الله) ظاهرها انه ليس هناك من مصلحة غير رضوان الله عز وجل دون أي مصلحة دنيوية او اخروية اخرى بخلاف كثير من التشريعات الاخرى التي قد يكون لها مصالح اخرى مضافا الى الرضوان.
الامر الحادي عشر: انه بالرغم من اعطاء الرهبانية لهؤلاء المؤمنين، وامرهم باتباعهم. الا انهم ( ما رعوها حق رعايتها). 
والمقصود ان اغلبهم ما رعاها حق رعايتها. او ان المقصود ان الجميع قصروا اتجاه ذلك كل منهم بحسب مستواه الايماني. ولابد للفرد على أي حال ان يشعر بالتقصير امام الله سبحانه.
الا انه سبحانه حين يقول: وكثير منهم فاسقون. ويعطي اشعاراً واضحاً ان هؤلاء الفاسقين هم الذين ما رعوها حق رعايتها وقد اوجب ذلك لهم الفسق والخروج عن خط الطاعة. وقوله سبحانه: فأتينا الذين امنوا منهم اجرهم. يعني الذين رعوها. 
فهذا كلام في الجهة الاولى في فهم الاية الكريمة. وقد اتضح انه لا توجد اية بدعة محرمة في الرهبانية. وانما هي من مفاخر هؤلاء المؤمنين الذين آتاهم الله اجرهم عليها، وعاقب من فسق فيها وانحرف عنها. 
الجهة الثانية: ان الاية الكريمة واضحة في ان الرهبانية هي تكليف ذلك الجيل الموجود قبل الاسلام. فهل هي شاملة للاجيال الموجودة بعد الاسلام. بحيث لو قام بها الفرد قام بامر مشروع او مستحب او واجب. او انه اصبح مقصراً تماماً تجاه الاسلام واهله. 
ونحن حين نتكلم في ذلك لابد ان نستقي جوابه من قواعد الشريعة التي دلت عليها ادلتها من الكتاب الكريم والسنة الشريفة. 
ولابد اولا ان نأخذ عدة امور بنظر الاعتبار هي بلا شك صحيحة شرعا، وهي تلقي ضوءا كافياً على صحة هذا المسلك ومشروعيته، لكن مع بعض التقييدات التي سوف نشير اليها في حينه. 
الامر الاول: اننا عرفنا ان الرهبانية معنى قريب من الرهبة. والرهبة من الصفات الجليلة للقلوب المؤمنة، في الشريعة الاسلامية. 
الامر الثاني: انه من قطعيات التاريخ الاسلامي: ان النبي (ص) كان ردحا من عمره الشريف قبل نزول الوحي عليه، يفضل مسلك الاعتزال ويتعبد لله عز وجل في غار حراء. وربما استمر على ذلك سنين عديدة لا نحصيها. 
ونحن نعلم ان لنا في رسول الله (ص) اسوة حسنة بنص القرآن الكريم. لا يختلف في ذلك حاله فيما قبل الاسلام اعني نزول الوحي او حاله بعده.
الامر الثالث: انه لاشك في استحباب الزهد في الشريعة الاسلامية. في المأكل والملبس والمسكن، وكف اللسان والفرج مهما امكن. وهذا مما تواترت فيه الاخبار واجمع عليه علماء الاسلام. 
الامر الرابع: دلت الدلالة المتواترة ايضا على رجحان الاعراض عن الدنيا واسقاط اهميتها من نظر الاعتبار. وان الدنيا والاخرة ضرتان لا يجتمعان. ونحو ذلك من المداليل التي تجتمع على معنى بغض الدنيا وحب الاخرة، وفي الدعاء: اللهم اخرج حب الدنيا من قلبي.
الامر الخامس: ما دل على رجحان الاعتزال عند وجود الفتن والتجنب عن الخوض فيها. فانما هي شكل من اشكال الامتحان الالهي للخلق فكل من اندرج في الفتنة فقد رسب في الامتحان وهلك. وكل من انعزل عن الفتنة فقد نجح في الامتحان واهتدى. 
فقد ورد بمضمون: ( اذا حصلت الفتن فكونوا احلاس بيوتكم) او (لا ينجو من الفتن الا من يصير بغنمه الى الشعاب ورؤوس الجبال). 
الامر السادس: ما دل على ان العباد الافضل عند الله عز وجل هم الذين اذا وجدوا لم يعرفوا واذا غابوا لم يفقدوا. فكيف حصلوا على هذه الصفة الا باعتزالهم للمجتمع وابتعادهم عن اهله.
الامر السابع: ان مخالطة الناس في المجتمع موجب للاطلاع على ذنوبهم وعيوبهم، واحياناً تطرفاتهم في الباطل. الامر الذي يوجب الهم والغم عند المسلم المخلص، بل قد لا يكون متحملا على الاطلاق. 
الامر الثامن: ان مخالطة المجتمع يوجب عادة على الفرد، ان يجاري الناس حاجاتهم وثقافتهم ومستويات تفكيرهم، الامر الذي قد يورط الفرد في كثير مما هو حرام في الشريعة او مشبوه يعني محتمل الحرمة. وقد ورد: ( من حام حول الشبهات كاد ان يقع في المحرمات).
ولا شك ان مجانية المجتمع او قلة الاتصال به، يكون سببا لان يُكفي الفرد ما هو في غنى عنه مما عرفناه في هذا الامر والامر الذي قبله.
الامر التاسع: لاشك ان قلة الاتصال بالمجتمع يوفر الفرد للعبادة وذكر الله سبحانه، اكثر من أي شيء اخر. ويصرف عنه كثيرا من موانع ذلك. 
فاذا كان الفرد راغبا في العبادة والاستزادة منهما، كان لابد له عادة من تقليص وجوده الاجتماعي. 
هذا الى امور اخرى، لا تخفى على اللبيب. وكلها مرجّحة للعزلة وقلة الاتصال بالناس، على مستوى اسلامي ومعترف به في الشريعة بدون شك.
نعم، قد توجد تكاليف اسلامية الزامية، يعني واجبات او محرمات لابد من تطبيقها واطاعتها، تلزم الفرد بالاتصال بالناس. ولولاها لما كان للاتصال بالناس من الناحية الدينية و( ابتغاء رضوان الله): أي معنى. 
 
 
 
وهي عدة امور: 
الامر الاول: التفقه في الدين. فانها من الامور الواجبة على الفرد اجمالا، كل حسب مستواه. فقد ورد، انه يؤتى بالفرد يوم القيامة فيقال له: لماذا لم تعمل. فيقول: لم اتعلم فيقال له: لماذا لم تتعلم. فينقطع ويؤمر به الى النار.
والتعلم لا يكون الا بالاتصال بالناس لا محالة. 
الامر الثاني: اداء حق الاخوان من المؤمنين. واكثرها مستحب الا ان بعضها واجب فعلا، كصلة الرحم. وتجنب اذية المؤمن اذا لزم من تركه اذاه. 
الامر الثالث: ان يخاف الفرد على نفسه الحرام من بعض انواع العزلة. كالذي يخاف على نفسه الحرام من ترك الزواج. او صعوبة الصبر جدا من الانعزال الدائم، ونحوه. على ان الزواج بنفسه مستحب والعزوبة مكروهة وقد تكون حراماً كما اشرنا. 
الامر الرابع: رجحان او وجوب هداية الخلق الى دين الله سبحانه، والتسبب الى تكثير المطيعين وتقليل العاصين، باي اسلوب اقتضته المصلحة. 
الى بعض الامور الاخرى.وهذه هي التي اشرنا الى انها قد تحول دون الرهبانية احياناً في الاسلام، بمعنى العزلة والانفراد ولولا هذه الامور، لكان من الاقرب الى نفس المؤمن بلا اشكال تقليص وجوده الاجتماعي، تطبيقاً لما سبق ان سمعناه من الامور. 
وسنعرف فيما يلي: ان رد الفعل الصحيح او السلوك الصحيح مع الرهبة او الرهبانية ليس هو الانفراد دائماً، بل قد يكون هو الدخول في معمعة المجتمع احياناً.
الجهة الثالثة: وردت رواية في تفسير الرهبانية اود ان اوردها، واحاول الفهم من منطوقها. 
فعن ابن مسعود([124])، قال: كنت رديف رسول الله (ص) على الحمار. فقال يا ابن ام عبد، هل تدري من اين احدثت بنو اسرائيل الرهبانية؟ فقلت: الله ورسوله اعلم. فقال: ظهرت عليهم الجبابرة بعد عيسى عليه السلام يعملون بمعاصي الله. فغضب اهل الايمان، فقاتلوهم فهزم اهل الايمان ثلاث مرات. فلم يبق منهم الا القليل. 
فقالوا: ان ظهرنا لهؤلاء افتونا، ولم يبق للدين احد يدعو اليه، فتعالوا نتفرق في الارض الى ان يبعث الله النبي الذي يوعدنا به عيسى، يعنون محمد (ص). فتفرقوا في غيران الجبال. واحدثوا رهبانية. فمنهم من تمسك بدينه ومنهم من كفر. ثم تلا هذه الاية ورهبانية ابتدعوها ما كتبناها عليهم… الاية. 
ثم قال: يا ابن ام عبد اتدري ما رهبانية امتي. قلت: الله ورسوله اعلم. قال: الهجرة والجهاد والصلاة والصوم والحج والعمرة. 
وهذه الرواية، غير معتبرة السند، ومنافية مع بعض دلالات الاية الكريمة، التي تحدثنا عنها. اهمها: انها تدل على ان الرهبانية غير مكتوبة عليهم تشريعاً انما هي مبتدعة في العصر المتأخر عن المسيح عليه السلام. 
والقواعد العامة تقتضي التمسك بالقرآن والاخذ به دون ما نافاه وتعارض معه. كما هو مسطور في علم الاصول. مضافاً الى ان هذه الحروب المشار اليها في الرواية غير مسجلة في التاريخ على ما اعتقد. 
ولكننا نعرف ايضا من القواعد المسجلة في علم الاصول ان سقوط بعض الخبر عن الحجية لا يقتضي سقوط الجميع. ومعه فيمكننا ان نأخذ ببعض مداليل هذه الرواية بغض النظر عن كونها غير معتبرة سندا. 
وعلى أي حال، فنحن سنفهم منها امورا مطابقة للقواعد. وغير متوقفة على صحة سند هذه الرواية. 
 
واود ان اشير الى الاستفادة منها ضمن امرين رئيسين:
الامر الاول: ان الرهبانية حاصلة للظروف التي تسميها الان بظروف التقية. 
فان مثل هذه الظروف تحدث عند الخوف من الاعداء والظالمين، وهم فعلا، بنص الرواية قد خافوا من اعدائهم. (فقالوا: ان ظهرنا لهؤلاء افتونا). 
الا انهم لم يعملوا بالتقية نتيجة لاوامر سابقة موجودة لديهم، كما هي موجودة لدينا من ائمتنا وانما لفكرة لطيفة صحيحة انتبهوا اليها. وهي الحرص على الحق والمحافظة على اهله، بحيث يجب ان لا تخلو الساحة منهم ولو في مستقبل الزمان، فلو قتل هؤلاء جميعا لما بقي من اهل الحق احد، ولما عرف الدين على الاطلاق. ومن هنا كان الواجب يملي عليهم المحافظة على انفسهم بصفتهم البقية الباقية من اهل الايمان. 
وكان مقتضى اوضاعهم ان يتفرقوا في البراري والشعاب والغيران
(جمع غار) حتى لا يهتدي الظالمون اليهم. لانهم ان بقوا في المدن طاردوهم وافنوهم. 
اذن، فكل ذلك جاء نتيجة للحاجة الايمانية الملحة ولم يكن امراً احتياطياً. كل ما في الامر ان الزمن طال بين المسيح عليه السلام وبين (ص) نسبيا، الامر الذي اوجب تولد جيل او عدة اجيال من المؤمنين ممن اعتادوا على هذه الرهبة كبحير الراهب وغيره. 
وانما نسمي الواحد منهم (راهبا) وتجمعهم على رهبان، بهذا المعنى. لا بصفتهم رجال دين مسيطرين على شريحة من المجتمع. فان من هؤلاء من يكون منحرفا وفاسقاً كما اشارت الاية الكريمة: وكثير منهم فاسقون.
وقد كان لهم وجود ظاهر عند بعثة النبي (ص) الامر الذي اشير اليه في القرآن الكريم: يا اهل الكتاب ان كثيرا من الاحبار والرهبان ليأكلون اموال الناس بالباطل… الاية. وهؤلاء قد مسخوا معنى الرهبانية من الرهبة والخوف من الله عز وجل الى الظلم والتطاول على المجتمع والشريعة الالهية. الامر الذي يجعل معنى (الراهب) مجرد اصطلاح لبعض رجال الدين او قل لطبقة من طبقاتهم كما عليه رجال الكنيسة واليهود. 
الامر الثاني: حول دلالة الرواية على الرهبانية في الاسلام. حيث تقول: ثم قال: يا ابن ام عبد اتدري ما رهبانية امتي؟ قلت: الله ورسوله اعلم قال: الهجرة والجهاد والصلاة والصوم والحج والعمرة. 
وكلها – في الاغلب - تستدعي الاختلاط بالناس، والدخول في معمعة المجتمع وعدم الانعزال عنه. 
اذن، فالرهبانية هنا قد جردت من مفهوم الانعزال والوحدة، وبقيت مقتصرة على فكرة الرهبة التي هي الخوف المتعالي من الله عز وجل. 
ومن المعلوم ان المهم امام الله عز وجل هو التكامل. وهذا التكامل له احد اسلوبين:
الاسلوب الاول: الانفراد لذكر الله عز وجل وعبادته. 
الاسلوب الثاني: اداء الخدمات الانسانية للاخرين في حدود طاعة الله عز وجل. 
ومهما يكون الاسلوب الاول قد يكون اقرب الى النفس واقر للقلب والعين. الا ان الاسلوب الثاني يضمن التكامل للفرد مع الاخلاص وحسن النية اسرع بكثير مما يضمنه له الاسلوب الاول. لان الفرد يكون فيه في امتحانات دائمة ومختلفة، تجاه مختلف الافراد والجماعات ذوي الاراء المختلفة والتصرفات المتباينة والمستويات المتعددة، الامر الذي يجعله تحت المحك مباشرة. فيكون مثاله: كالذهب الذي لا ينقى الا بالنار. 
ومن المعلوم ان التكامل الذي يحدث نتيجة للتعب والامتحان اسرع واعلى من التكامل الذي يحدث نتيجة للراحة والاستسلام الذي يوفره للفرد الاسلوب الاول. 
وهذا هو الفرق بين الرهبة الحقيقة الصحيحة والرهبة التي يتخذها المترهبون والصوفيون. على اننا لا ننكر ان مسلك الانعزال مؤثر فعلا في التكامل ايضا. ولا ينبغي الاعتراض على من يفضله ويتخذه في حياته من هذه الزاوية، اذا كان مخلصاً في نيته ومؤديا لتعاليم شريعته. 
واما الامور التي قلنا انها تتوقف على اللقاء بالمجتمع. فيكون هذا الفرد قد اداها، او يشعر بعدم تكليفه الشرعي بوجوب السير فيها او تطبيقها. وهذا ما يختلف بين الافراد، كما يختلف بين الاماكن والازمان، كما يختلف من حيث مستويات التفكير والثقافة الدينية وغير الدينية والمهم عند الله عز وجل هو الاخلاص له وطلب رضاه ونيل حسن العاقبة عنده. وتبقى الطقوس الباقية، مهما كانت مهمة وصحيحة، كالقشور بالنسبة الى اللب. ومن هنا ورد: ان الله ينظر الى قلوبكم ولا ينظر الى صوركم. 
الجهة الرابعة: بالرغم من ان هذه الاية الكريمة التي تتحدث عنها، دلت
–كما فهمنا- على وجود الرهبة في قلوب بعض الناس مع حياة النبي المسيح الله عليه او بعده. ولم تكن قبل ذلك. وهذا ما فهمناه من قوله: ابتدعوها. يعني فعلوها على غير مثال سابق كما قلنا. 
الا انه قد يقال: ان أية اخرى في القرآن الكريم تدل على وجودها في تاريخ اسبق من ذلك. 
فقد ورد لفظ الرهبان –وهم الذين يتخذون مسلك الرهبانية- في القرآن الكريم ثلاث مرات، في ثلاث آيات كريمات: 
الاية الاولى([125]) : قوله سبحانه وتعالى: لتجدن اشد الناس عداوة للذين امنوا اليهود والذين اشركوا. ولتجدن اقربهم مودة للذين امنوا الذين قالوا انا نصارى. ذلك بان منهم قسيسين ورهبانا وانهم لا يستكبرون. 
الاية الثانية([126]) : قوله تعالى: يا ايها الذين امنوا ان كثيرا من الاحبار والرهبان ليأكلون اموال الناس بالباطل ويصدون عن سبيل الله. 
الاية الثالثة([127]) اتخذوا احبارهم ورهبانهم اربابا من دون الله والمسيح بن مريم. وما امروا الا ليعبدوا الله الهاً واحداً لا اله الا هو سبحانه عما يشركون. 
والاية الاولى واضحة في انها تتحدث عن القسيسين والرهبان الموجودين في عصر الاسلام. الا ان الايتين الاخريتين غير واضحتين في ذلك. بل قد يقال: بان الاية الثالثة واضحة في انها تتحدث عن اناس سابقين على الاسلام، بل لعلهم سابقين بازمنة بعيدة وخاصة بعد ان نسمع الاية التي قبلها، والتي تدعم هذا المعنى. وهي قوله تعالى: 
(وقالت اليهود عزير ابن الله وقالت النصارى المسيح ابن الله ذلك قولهم بافواههم يضاهئون قول الذي كفروا من قبل قاتلهم الله انى يؤفكون. اتخذوا احبارهم ورهبانهم ارباباً من دون الله والمسيح ابن مريم… ) الاية. 
فان الذين اتخذوا احبارهم ورهبانهم ارباباً هم هؤلاء اليهود والنصارى المذكورين في الاية قبل قليل. ومنهم اليهود الذين قالوا: عزير ابن الله قاتلهم الله وهم قوم ليس فقط سابقين على الاسلام بل سابقين على المسيحية. وهذا معنى ينافي ما استفدناه من تلك الاية الكريمة . 
والجواب: ان الاية الثانية ليست محل الشاهد في هذا المجال، لانها اما عامة لكل العصور او خاصة بعصر النبوة. وليس فيها ما يدل على اختصاصها بما قبل الاسلام ليرد الاشكال. كما هو واضح لمن يفكر. 
والمهم هو الحديث عن الاية الثالثة، كما ان المهم دلالتها على وجود الرهبان قبل المسيحية: واما وجودهم بعدها، فهذا ما لا اشكال فيه. وقد دلت تلك الاية الكريمة عليه. فلا يوجد تنافي بينهما من هذه الناحية. 
والانصاف ان هذه الاية الثالثة (اتخذوا احبارهم ورهبانهم…) لا تدل على وجود الرهبان قبل المسيحية، حتى لو عاد الضمير في قوله: (اتخذوا) الى اليهود لان رجال الدين اليهود كانوا يسمون بالحاخام والحير ولا يسمى الواحد منهم بالراهب. فموقفهم هذا من الرهبان يعني: حين وجود الرهبان بوجودهم بعد المسيح. 
والارجح من ذلك ان قوله (اتخذوا) يعود الى كل من اليهود والنصارى. ثم يأتي نوع من التفصيل بينهم. فقوله: احبارهم يعود الى اليهود خاصة وقوله (رهبانهم) يعود الى المسيحين خاصة ويكون الاشكال مرتفعاً. 
على ان هناك فكرة قد تخطر على البال لاجل الاستدلال على وجود الرهبان قبل الاسلام بكثير. 
وذلك: لاننا عرفنا ان الرهبان جمع راهب والراهب هو الذي يتخذ الرهبانية له مسلكاً. والرهبانية مساوقة مع الرهبة المودعة في القلب والنفس وهذا الرهبة عطاء الهي للعبد حين يكون بدرجة معينة عليا من الكمال. ولا شك ان عدد من الناس غير قليل بلغ الى هذه الدرجة قبل الاسلام. ولا اقل من الانبياء فان درجة الرهبة موجودة لديهم، كابراهيم وموسى عليهما السلام وغيرهما، فكيف تقول: ان الرهبة وجدت بعد المسيحية؟
وخاصة اذا لاحظنا قوله تعالى([128]) : ولما سكت عن موسى الغضب اخذ الالواح وفي نسختها هدى ورحمة للذين هم لربهم يرهبون. 
وهي دالة على وجود الرهبة في بعض القلوب من زمن موسى عليه السلام. 
وجواب ذلك، اعني ما يرفع التنافي بين الايتين الكريمتين من وجوه:
الوجه الاول: ان يقال: ان ( الذين هم لربهم يرهبون) هم الانبياء خاصة، وليس يتعداهم الى غيرهم. والانبياء في تلك العصور كانوا كثيرين، على حين ان الاية الاخرى (ورهبانية ابتدعوها) تشير الى وجود الرهبة لاول مرة في قلوب غير الانبياء.
الوجه الثاني: ان هذه الاية الاخيرة: (الذين هم لربهم يرهبون) غير واضحة بوجود هؤلاء عند نزول التوراة فلعلهم يوجدون بعد ذلك، فتصل اليهم نسخ التوراة في المستقبل فتكون لهم (هدى ورحمة). وهذا ما تعّرفنا به الاية الاخرى (ورهبانية ابتدعوها) لاننا عرفنا انهم وجدوا في عصر متأخر.
الوجه الثالث: ان نفهم من قوله (ابتدعوها) يعني اوجدوها على غير مثال سابق. بمعنى انهم لم يسمعوها من احد قبلهم. وهذا لا يعني ان بعض الناس قبلهم قد اتخذ نفس المسلك او انه شعر في قلبه بالرهبة الالهية، لكن لا بشكل يصل خبره اليهم. فمن هنا كان ايجادهم للرهبة ابتداعاً على غير مثال. 
واما (الذين هم لربهم يرهبون) فهم موجودين قبل هؤلاء. بالرغم من انهم لم يسمعوا باخبارهم. 
وهناك بعض الوجوه الاخرى لا حاجة الى سردها. 
فهذا تمام الكلام عن آية الرهبانية. ونعود الى الحديث عن الاعتكاف الذي عقدنا له هذا الفصل، ضمن نفس التسلسل من جهات الكلام. 
الجهة الخامسة: انه تحصل مما سبق ان الرهبانية بمعناها العام هي الرهبة الالهية، وهي مقام الهي جيد ممدوح في القرآن الكريم. بل ان الرهبان ممدحون في آية اخرى (ذلك بان منهم قسيسين ورهباناً وانهم لا يستكبرون) وظاهرها ان كونهم رهباناً يعني متخذين لمسلك الرهبانية، دخيل في ايمانهم وخشوعهم لله عز وجل مضافاً الى انهم لا يستكبرون. 
اذن، فما قاله بعض اساتذتنا في العبارة التي نقلناها في اول هذا الفصل لا يمكن الموافقة على صحتها، ونصها: (ويبدو ان الشريعة الاسلامية بعد ان الغت فكرة الترهب والاعتزال عن الحياة الدنيا واعتبرتها فكرة سلبية خاطئة…). 
فقد اتضح ان الشريعة لم تعتبرها فكرة سلبية خاطئة، فقد عرفنا صحتها وصحة عدد من الاحكام الموازية لها والمشابهة لها بالمضمون كالزهد وغيره مما سبق. 
لكن عرفنا انها ليست صحيحة دائما بل احيانا، فقد يكون الواجب الاسلامي يدعو الفرد الى الاختلاط بالناس، كما سبق تفصيله. 
وقد اعتبر المؤلف (الاعتكاف): (رهبانية) موقوته او موقتة تمتد ثلاثة ايام فقط، ثم يرجع الفرد الى عمله الدنيوي. 
وهي فكرة جيدة لكنها تواجه بعض المناقشات. 
المناقشة الاولى: من وجه نظره، التي تقول: ان الاسلام سد بكل تشريع من تشريعاته حاجة من حاجات الفرد والمجتمع الدنيوية او الاخروية. فانه يكون قد سد بهذا التشريع ايضا حاجة للفرد نفسية او قل: روحية. وهي الحاجة الى الرهبانية. اذن، فالفرد يحتاج الرهبانية احيانا او في كثير من الاحيان، على اختلاف طبائع الناس وتوجهاتهم. 
فان قيل: انه لم يثبت اكثر من حاجته الى ثلاثة ايام لا اكثر. نقول: انه في الامكان تكرار هذه الثلاثة كثيراً وسيأتي بعد قليل استحباب جعل الاعتكاف شهرا او شهرين. ويمكن للشهرين ان يتكررا عدة مرات في العام. 
المناقشة الثانية: انه لو كانت فكرة الرهبانية خاطئة، لكان قليلها وكثيرها خاطئاً، فمثلا شرب الخمر لما كان محرماً، كان شرب القليل والكثير محرماً. وكذلك الكذب المحرم قليلا او كثيرا. وغيره. 
فلماذا شرعّها الله خلال ثلاثة ايام. فمن هذا التشريع نفهم انها فكرة ليست خاطئة. 
واما كونها سلبية فليست عيباً، لانه لا يريد بالسلب الاسلب الاختلاط بالناس. وهذا امر صحيح اجمالا في الرهبانية، كل ما في الامر ان الفرد يتجنب الناس او يقلل الاختلاط من اجل تنفيذ فرض الهي جليل. 
المناقشة الثالثة: ان الاعتكاف ليس رهبانية موقوتة، بل رهبانية متكررة، فقد ورد –كما اشرنا- استحباب امتدادها الى شهر او شهرين. وهنا يحسن ان نذكر بعض النصوص. 
ففي صحيحة ابي بصير([129]) –وهي العمدة في هذا الاستدلال- عن ابي عبد الله عليه السلام قال: من سعى في حاجة اخيه المسلم فاجتهد فيها فاجرى الله على يديه قضاها. كتب الله عز وجل له حجة وعمرة واعتكاف شهرين في المسجد الحرام وصيامهما. ومثلها روايات اخرى. 
وقلنا انه يمكن للشهرين ان يتكررا كثيرا او قليلا في العام، مع حسن التوجه وانفتاح الرغبة في التكامل. 
المناقشة الرابعة: ان ما تصوره المؤلف من كون الاعتكاف رهبانية مستفاد من بعض الاحكام كحرمة خروجه من المسجد بمعنى بطلان الاعتكاف به. كما ان الاغلب ان وجود الفرد في المسجد ينافي اتصاله بالناس كما ينافي عادة القيام باعمال اقتصادية. 
الا ان هذه المنافات ليست دائمة. لوضوح ان الفرد يستطيع ان يستقبل الناس ويتكلم معهم مهما كثر عددهم. كما يستطيع ان يباشر المعاملات الاقتصادية. 
وقد يخطر في الذهن ان البيع والشراء في المسجد مكروه وخلاف الادب الشرعي كما ثبت في الفقه وهذا صحيح. الا اننا نجيب: 
اولا: ان هذا الحكم على الكراهة وليس على التحريم. فيمكن للفرد، وخاصة مع الحاجة ان يبيع ويشتري بالرغم من كونه في المسجد. وخاصة في مدة محدودة لا تتجاوز ثلاثة ايام. 
ثانياً: وهو اوضح واهم، انه يمكن للفرد ان يصنع بيده امورا قابلة للتصريف في السوق، وهي اشياء كثيرة لا حاجة الان الى تعدادها. ثم يعطيها لغيره ليبيعها. وهذا عمل اقتصادي خلال الاعتكاف على أي حال. 
نعم، مع حسن التوجه خلال الاعتكاف، والاشتغال بالذكر والعبادة، واتخاذ الادب الاسلامي مسلكاً، لا يبعد القول، بان ابتعاد الفرد عن الناس وعن المعاملات ونحوها الا للضرورة. هو المسلك الصحيح الذي يعطي للاعتكاف درجة القبول والثواب المتزايد عند الله عز وجل. وهذا يعني اقتراب معنى الاعتكاف الجيد من معنى الرهبانية الموقوتة. قال (ليكون وسيلة موقوتة وعبادة محدودة تؤدي بين حين واخر، لتحقيق نقلة الى رحاب الله يعمق فيها الانساب صلته بربه، ويتزود بما يتيح له العبادة من زاد). 
ثم قال مباشرة: (ليرجع الى حياته الاعتيادية وعمله اليومي وقلبه اشد ثباتاً وايماناً اقوى فاعلية). 
ولم يقصر المؤلف في التعبير، فانه لا يريد مجرد العود الى الحياة الاعتيادية، الى دنيا الشهوات والغفلات. وانما قال: وقلبه اشد ثباتاً وايمانه اقوى فاعلية. فان لكل عبادة اثرها على حياة الفرد اما سمعت قوله تعالى: ان الصلاة تنهى عن الفحشاء والمنكر. يعني تجعل الفرد مهذباً خلوقاً مطيعاً لله عز وجل خلال سلوكه في الحياة. فمن بقي بعد صلاته غليظ القلب وقحاً ظالماً فليعلم عدم وصول صلاته الى درجة القبول. وان كانت مجزية على القواعد، بمعنى انه لا يعاقب عقاب تارك الصلاة. 
فكذلك الاعتكاف له اثره الجم في حياة الانسان، سواء في تطهير القلب او قوة الصبر او غفران الذنوب، او تلقي بعض العطاء المعنوي النفسي او العقلي. او غير ذلك مما يشاء الله سبحانه هبته لعبده المعتكف. الا ان مثل هذه الدرجات لا تنال الا بالاخلاص وحسن النية الموجودين منذ البدء بالاعتكاف حتى نهايته. 
الجهة السادسة: بالرغم من ان كون الاعتكاف رهبانية موقوتة، فكرة جيدة، مع فهمها بشكل لا تنالها يد الاشكال. الا اننا مع ذلك يمكن ان نعطي افكاراً اخرى لتفسير فلسفة الاعتكاف غير ذلك. 
الفكرة الاولى: ان الله عز وجل شرع الصلاة وشرع الصوم. واكدت الشريعة ان الصلاة في المسجد افضل منها في أي مكان اخر. ولكنها اعرضت عن ذلك في الصوم. 
الا في الاعتكاف، فقد جاء الاعتكاف ليكون الصوم مكافئاً للصلاة في كونه مؤدي في المسجد ويزداد لذلك فضله ومنزلة الصائم. 
كل ما في الامر ان هذا لم يعط كقاعدة عامة، يعني: ان كل صوم في المسجد فهو افضل. لانه يحدث عند تطبيقه ضيقاً عند الناس وتعطيلا للاعمال. لان الصلاة في المسجد ذات زمن صغير نسبياً، بينما الصوم في المسجد لا يكون متحققاً الا بقضاء النهار كله او اغلبه هناك. فاقتصر الشارع المقدس على ثلاثة ايام فقط، ليكون الصوم في المسجد. 
الفكرة الثانية: ان هناك عبادات متعددة في الشريعة منها فردية كالصلاة والصوم ومنها اجتماعية كقضاء حاجة المؤمن. فقد يكون من الافضل ايجاد مركب عبادي متكامل يحتوي على عبادات متعددة حسب ما يرى الشارع المقدس من مصلحة في هذا التركيب. 
وهذا موجود في الشريعة كثيرا، فالصلاة نفسها تحتوي على عبادات متعددة كقراءة القرآن والدعاء والذكر والسجود وغير ذلك ومن اوضح مصاديق ذلك: الحج، حيث يحتوي على الطواف والصلاة والدعاء والذكر والذبح وغيرها، مما يعتبر عبادة حتى في غير الحج. وخاصة اذ لاحظنا مستحباته الى جنب واجباته. 
فكذلك الامر في الاعتكاف، لو نظرناه كمجموع. فان الواجب فيه امران، كلاهما عبادة. الصوم والمكث في المسجد. واعني بالواجب كونه جزءا ضرورياً له. 
فاذا انضم الى ذلك الدعاء والذكر، وحصول الصلاة اليومية وغيرها في المسجد مادام الفرد هناك ايضا كان افضل. فاذا انضم الى ذلك اهمية الزمن كاحد الاشهر الثلاثة: رجب وشعبان وشهر رمضان. كان اكثر فضلا وهكذا. 
الفكرة الثالثة: اذا كان بعض اساتذتنا قد لاحظ في الاعتكاف مجرد البعد عن الناس وهجران المجتمع. فاننا يمكن ان نلحظ اكثر من ذلك وهو الاعراض عن الدنيا وهجران الشهوات. وهذا يتحقق ولو اجتمع المعتكف بمن يشاء من الناس. والذي اشرنا اليه هو جائز على أي حال، بل لا اشعار في الشريعة اصلا على كراهته فضلا عن حرمته. 
الا ان الاعتكاف مع ذلك مع حسن التصرف، يحتوي على امور اخرى واجبة حيناً ومستحبة حيناً وملازمة حيناً. فالامر الواجب هو مجانية الزوجة طيلة الاعتكاف وفيه هجران الشهوة الجنسية. وفيه هجران المنزل، وصعوبة الحصول على المأكل والمشرب نسبياً او قلة او رداءة ما يحصل منهما نسبياً ايضاً. وكذلك قد يختار الفرد لنفسه هجران وسائل الاعلام المسموعة والمنظورة والمقروءة. وكذلك لو كان من اهل المحرمات او معتادا على بعضها كشرب الخمر او السرقة او العادة السرية او غير ذلك، فانه يتركها لا محالة خلال اعتكافه. وللقارئ ان يضيف الى ذلك ما شاء فانه باب واسع. 
 
 
 
 
كتاب الجهاد
فصل
اخلاقية الجهاد المقدس
 
بالرغم مما يحتوي الحرب من هدر للنفوس وبذل للاموال. الا ان الجهاد المقدس المشروع في الشريعة الاسلامية، ذو خصائص منها نظرية ومنها اخلاقية ومنها دفاعية لا يمكن ان يتعداها، والا كان الجهاد بدعة وتحول من المشروعية الى الحرمة والضلالة. 
ونحن نذكر فيما يلي اهم تلك الخصائص بشكل موضوعي، حتى لا يكون سبباً لاثارة العواطف فيما نحن في غنى عنه. فان المهم هو الاطلاع الفقهي على خصائص الشريعة لا غير. 
ولو لم تكن هذه الخصائص موجودة لا عرضنا عن هذا الكلام كما اعرض عنه الفقهاء، فان المتأخرين خلال عدة مئات من السنين حذفوا كتاب الجهاد من رسائلهم العملية لعدم توفر شروطه في زمن الغيبة والهدنة. وليس بين الفقهاء من يأمر بالجهاد او يراه واجبا، والمسألة اجماعية او تكاد وسنعرف في بعض خصائص الجهاد، لماذا حذفه الفقهاء فان له اكثر من خصيصة توجب ذلك. 
ونحن ذاكرون هذه الخصائص كل منها بعنوان فرعي مستقل. 
ابوّة الجهاد: 
ليس القتال مع أي جماعة او مجتمع في الشريعة، الا لمصلحة هداية ذلك المجتمع وارادة الخير له في الدنيا والاخرة، لان المجاهدين يعتقدون بوجود الحق في عقيدتهم وسلوكهم وهم يريدون للبشر ان يكونوا على خير وعلى حق. 
فالجهاد مع المشركين واضرابهم انما هو من باب الابوّة لهم، كما يؤدب الاب ابنه او يؤدب العالم الجاهل. وليس للسيطرة ولا للطمع في شيء من عروض الدنيا. 
قال الله تعالى([130]) : وقاتلوهم حتى لا تكون فتنة ويكون الدين كله لله. فان انتهوا فلا عدوان الى على الظالمين. 
وقال([131]) : قاتلوهم يعذبهم الله بأيديهم ويخزهم وينصركم ويشف صدور قوم مؤمنين، ويذهب غليظ قلوبهم. 
الجهاد بمشيئة الله: 
الجهاد كأي شيء اخر، يكون بارادة الله وقدرته. وان استعمل الفرد فيه ارادته واختياره. وهذا صحيح فلسفياً. فان لكل شيء نسبة الى الله سبحانه ونسبه الى العباد. وليست النسبة متمحضة للعباد، كما نتخيل بحسب ظاهر الحياة الدنيا. وليس هذا مجال ذكره، ولعلنا نتوفر له في مجال اخر. 
قال الله تعالى([132]) فلم تقتلوهم ولكن الله قتلهم وما رميت اذ رميت ولكن الله رمى. 
نهاية الحرب: 
وكما يكون بدأ الحرب بمشيئته سبحانه وتعالى، كذلك تكون نهايتها. قال سبحانه([133]) : كلما اوقدوا نارا للحرب اطفأها الله. 
وهذه الاية وان كانت خاصة بالظالمين، الا انها تعم كل حرب من باب التجريد عن الخصوصية فقهياً، ومن باب شمول القاعدة فلسفياً وكلامياً. 
جهاد المرأة:
الجهاد الاسلامي ساقط عن المرأة، وانما يشترط فيه الذكورة، يعني لا يجب الجهاد الا على الرجال. الا ان للمرأة عدة مواقف:
الموقف الاول: ان جهاد المرأة صبرها على زوجها. 
فعن الاصبغ بن نباته([134]) قال: قال امير المؤمنين عليه السلام: كتب الله الجهاد على الرجال والنساء. فجهاد الرجال بذل ماله ونفسه حتى يقتل في سبيل الله. وجهاد المرأة ان تصبر على ما ترى من اذى زوجها وغيرته (وعشيرته). 
الموقف الثاني: حسن تربيتها لاولادها بحيث ينشأون النشأة الصالحة الموافقة للحق واهله، ويكونون على مستوى الرضا بالجهاد والفداء. 
الموقف الثالث: في الوقت الذي يكون به الجهاد مشروعاً، وواجباً، فعلى المرأة ان تتجاوب معه، وتحث متعليقها من الرجال: زوجاً واولادا واخوة وغيرهم على التجاوب مع الحكم الشرعي العادل، ويحرم عليها الممانعة وتثبيط الهمة. 
الموقف الرابع: تضميد الجرحى وقضاء جمله من الحاجات المتيسرة لها خلف خط المواجهة، مع المحافظة على سائر تعاليم الشريعة، بما فيها الحجاب الشرعي. وقد يصبح هذا العمل منه واجباً مع قلة من يقوم به من الرجال عن الحاجة. 
الى غير ذلك من المواقف الممكنة والمتيسرة. 
اذن الوالدين:
قالوا: انه يشترط في الخروج الى الجهاد، اذن الوالدين. ويمكن الاستدلال ببعض الروايات.
فعن جابر([135]) عن ابي عبد الله الصادق عليهم السلام قال: جاء رجل الى رسول الله (ص) فقال: يا رسول الله اني راغب في الجهاد نشيط. قال فجاهد في سبيل الله. الى ان قال: فقال: يا رسول الله ان لي والدين كبيرين يزعمان انهما يأنسان بي ويكرهان خروجي. فقال رسول الله (ص) اقم مع والديك، فوالدي نفسي بيده لانسهما بك يوماً وليلة خير من جهاد سنة. 
الى بعض الروايات الاخرى. وكلها خاصة بالاشارة الى مصلحة الفرد نفسه، وانها في خدمة والديه دون الجهاد لان هذا اكثر ثواباً عند الله سبحانه من الاخر.
وقد تحتوي الاشارة الى لزوم اخذ اذنهما او وجوب طاعتهما. فانه لم يقل انهما امراني بالبقاء وعدم الخروج الى الجهاد. ولو دلت على ذلك لما كانت حجة في مدلولها لانها ضعيفة السند. وليس من حق الوالدين نهيه عما اوجب الله سبحانه. قال الله سبحانه([136]) : وان جاهداك على ان تشرك بي ما ليس لك به علم فلا تطعهما. بعد ان نفهم من الشرك ما يسمى بالشرك الخفي دون الجلي وقد اوضحنا معنى الشرك في فصل سابق في كتاب الطهارة. 
ومن ناحية اخرى، فان هذه الرواية واردة مع استغناء المجاهدين عن خدمات الفرد، بحيث كان يمكن للنبي (ص) ان يصرفه لعدم الحاجة اليه. وهذا بخلاف ما اذا كانوا بحاجة اليه، فيكون الواجب عليه عندئذ الالتحاق بالجهاد. 
ومن الناحية الفقهية انه يقع التزاحم –لو وجد- بين اطاعة الوالدين او الالتحاق بالجهاد، ومن الثابت على القاعدة تقديم الاهم. والاهم هنا حكم الجهاد لا محالة. 
امر الامام: 
يختص الجهاد الحق، ما عدا الدفاع الاضطراري، بان يكون بامر الامام المفترض الطاعة. وفي ذلك وردت روايات:
فعن بشير عن ابي عبد الله([137]) عليه السلام قال: قلت له: اني رأيت في المنام اني قلت لك اني مع غير الامام المفترض طاعته حرام مثل الميتة والدم ولحم الخنزير؟ فقلت لي: نعم هو كذلك. فقال: ابو عبد الله عليه السلام: هو كذلك هو كذلك. 
وعن عبد الملك بن عمرو([138]) : قال: قال لي ابو عبد الله عليه السلام: يا عبد الملك مالي لا اراك تخرج الى هذه المواضع التي يخرج اليها اهل بلادك. قال: قلت: واين؟ قال: جدة وعبادان والمصيصة وقزوين. فقلت: انتظارا لامركم والاقتداء بكم. فقال: أي والله لو كان خيرا ما سبقونا اليه. 
قال: قلت له: فان الزيدية يقولون ليس بيننا وبين جعفر خلاف الا انه لا يرى الجهاد. فقال: انا لا اراه؟ بلى والله اني لاراه. ولكني اكره ان ادع علمي الى جهلهم. 
وقد يقال: ان الرواية الاولى غير معتبرة سندا، والثانية غير واضحة دلالة على المطلوب. قلنا: نعم، ولكن يبقى الامر مخالفاً للاحتياط الا في هذا الحد، لوجوب الاحتياط بالدماء على أي حال. 
ويلاحظ: ان المأخوذ في الرواية الاولى عنوان: الامام المفترض الطاعة، وليس عنوان المعصوم، فلاحظ. 
جهاد الطيبين: 
عن سماعة([139]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: لقي عباد البصري علي بن الحسين عليه السلام في طريق مكة. فقال له: يا علي بن الحسين تركت الجهاد وصعوبته واقبلت على الحج ولينه ان الله عز وجل يقول([140]) : 
ان الله اشترى من المؤمينين انفسهم واموالهم بان لهم الجنة يقاتلون في سبيل الله. فقال علي بن الحسين: اتم الاية: التائبون العابدون الحامدون السائحون الراكعون الساجدون الامرون بالمعروف والناهون عن المنكر والحافظون لحدود الله. وبشر المؤمنين. فقال علي بن الحسين عليه السلام: اذا رأينا هؤلاء الذين هذه صفتهم فالجهاد معهم افضل من الحج. 
وعن ابي بصير([141]) عن ابي عبد الله عليه السلام عن آبائه عليهم السلام قال: قال امير المؤمنين عليه السلام: لا يخرج المسلم في الجهاد مع من لا يؤمن على الحكم ولا ينفذ في الفيء امر الله عز وجل. فانه ان مات في ذلك المكان كان معيناً لعدوناً في حبس حقنا والاطاشة بدمائنا وميتته ميتة جاهلية.
وعن ابي عبد الرحمن السلمي([142]) قال: قال امير المؤمنين عليه السلام: اما بعد فان الجهاد باب من ابواب الجنة فتحه الله لخاصة اوليائه. الى ان قال: هو لباس التقوى ودرع الله الحصينة وجنته الواقية. 
قال تعالى: اذن للذين يقاتلون بانهم ظلموا وان الله على نصرهم لقدير الذين اخرجوا من ديارهم بغير حق الا ان يقولوا ربنا الله. الى ان يقول: الذين ان مكناهم في الارض اقاموا الصلاة واتوا الزكاة وامروا بالمعروف ونهوا عن المنكر ولله عاقبة الامور. 
دعوة المشركين الى الحق: 
لا يجوز البدء بقتال المشركين، الا ان يدعوهم الى الاسلام عقيدة ومفهوما. اذ لعلهم انما جاءوا لقتاله، باعتبار جهلهم به وبعدهم عن السماع بتعاليمه. فلابد من عرض محاسن الاسلام امامهم. فان قبلوا فهو المطلوب وان رفضوا استحقوا القتال. 
ففي معتبرة السكوني([143]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: قال امير المؤمنين عليه السلام: بعثني رسول الله (ص) الى اليمن فقال: يا علي لا تقاتلن احدا حتى تدعوه الى الاسلام. وايم الله لئن يهدي الله عز وجل على يديك رجلا خير لك مما طلعت عليه الشمس وغربت. الحديث. 
وعن الزهري([144]) قال: دخل رجال من قريش على علي بن الحسين عليه السلام فسأوله كيف الدعوة الى الدين؟ فقال: بسم الله الرحمن الرحيم: 
ادعوك الى الله عز وجل والى دينه. وجماعه امران: احدهما: معرفة الله عز وجل. والاخر: العمل برضوانه. وان معرفة الله عز وجل ان يعرف بالوحدانية والرأفة والرحمة والعزة والعلم والقدرة والعلو على كل شيء. وانه النافع الظاهر القاهر لكل شيء لا تدركه الابصار وهو يدرك الابصار وهو اللطيف الخبير. وان محمداً عبده ورسوله وان ما جاء به هو الحق من عند الله عزو جل وما سواه هو الباطل. فاذا اجابوا الى ذلك فلهم ما للمسلمين وعليهم ما على المسلمين. 
اقول: وهذا هو المضمون العام وليس المهم هذا لفظ بل المهم ان فهم المخاطب ويستوعب ما يقال له. مضافا الى ان بعض ما ورد في هذا الخبر غير واجب الاعتقاد به بالتفصيل وخاصة مع المغفلين عنه ولذا علق عليه صاحب الوسائل: الظاهر ان هذه افضل الكيفيات.
قضاء الله سبحانه: 
ان المحاربين والمعارضين مهما اتوا من جهد وقوة او كثرة او قلة، لن يستطيعوا ان يغيروا قضاء الله وقدره. وان لكل حكم مهما كانت صفته امدا يبدأ به وينتهي اليه، ولا راد لقضاء الله سبحانه لذلك.
فعن انس بن محمد([145]) عن جعفر بن محمد عليه السلام عن آبائه عليهم السلام، في وصية النبي (ص) لعلي (ع) قال: يا علي ان ازالة الجبال الرواسي اهون من ازالة ملك لم تنقض ايامه. 
وقال الامام السجاد زين العابدين في الدعاء([146]) : ذلت لقدرتك الصعاب وتسببت بلطفك الاسباب وجرى بقدرتك القضاء ومضت على ارادتك الاشياء، فهي بمشيئتك دون قولك مؤتمرة وبارادتك دون نهيك منزجرة. انت المدعو للمهمات وانت المفزع في الملمات لا يندفع منها الا ما دفعت ولا ينكشف منها الا ما كشفت الى ان يقول: فلا مصدر لما اوردت ولا صارف لما وجهت ولا فاتح لما اغلقت ولا مغلق لما فتحت ولا ميسر لما عسرت ولا ناصر لمن خذلت. … الى اخر الدعاء. 
حرمة الغدر والخيانة:
عن طلحة بن زيد([147]) عن ابي عبد الله عليه السلام. وفيها: فقال ابو عبد الله عليه السلام: لا ينبغي للمسلمين ان يغدروا ولا يأمروا بالغدر ولا يقاتلوا مع الذين غدروا. الحديث. 
وعن الاصبع بن نباته([148]) قال: قال امير المؤمنين عليه السلام ذات يوم وهو يخطب على منبر الكوفة: ايها الناس لولا كراهة القدر لكنت من ادهى الناس الا ان لكل غدوة فجرة ولكل فجوة كفرة، الا وان الغدر والفجور والخيانة في النار. 
الى غير ذلك من الاخبار. 
الذمام: 
الذمام محترم بين المسلمين، فمن اجار شخصا او جماعة من الاعداء، وجب على الاخرين الالتزام بذمامه واحترام عمله. 
وقد رودت في ذاكل عدة اخبار: 
منها: معتبرة السكوني([149]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: قلت له: ما معنى قول النبي (ص): يسعى بذمتهم ادناهم. قال: لو ان جيشا من المسلمين حاصروا قوما من المشركين. فاشرف رجل فقال: اعطوني الامان حتى القى صاحبكم واناظره فاعطاه ادناهم الامان وجب على افضلهم الوفاء به.
المراد من صاحبكم: الامام او القائد. وانما عبر بذلك لكونه غير مؤمن به لحد قوله ذلك. 
ومعتبرة مسعدة بن صدقة([150]) عن ابي عبد الله عليه السلام: ان عليا اجاز امان عبد مملوك لاهل حصن من الحصون. وقال: هو من المؤمنين. 
وعن عبد الله بن سليمان([151]) قال: سمعت ابا جعفر عليه السلام يقول: ما من رجل امن رجلا على ذمة (دمه) ثم قتله الا جاء يوم القيامة يحمل لواء الغدر. 
اقول: وهذا بالطبع ثابت ومن ضروريات الفقه، ما لم تحدث هناك مصلحة اعلى من ذلك في حفظ المجتمع المسلم، الا ان حدوث ذلك نادر. لان الذي يعطي الامان انما يعطيه بعد اخذ كل ما يعرف من الملابسات بنظر الاعتبار. فلا يقع في الخطأ الا نادرا. 
الامان:
من تخيل خطأ من الاعداء المشركين فردا او جماعة انه داخل في امان المسلمين او ذمتهم، باي سبب كان ذلك… كان ذلك للفرد او الجماعة في امان حتى يرجعوا الى مأمنهم.
فعن محمد بن الحكم([152]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: لو ان قوما حاصروا مدينة فسألوهم الامان. فقالوا: لا. فظنوا انهم قالوا: نعم، فنزلوا اليهم. كانوا امنين. 
ومعنى: نزلوا اليهم، انهم تخلوا عن تحصنهم او سلاحهم اطمئناناً بامان المسلمين. 
وبعد التجريد عن الخصوصية يعم الحكم لكل حالة. وهذا ما فعله المحقق الحلي. فقد كرر في كتاب الجهاد من الشرائع ذلك في عدة مسائل: 
قال عن الذمام([153]) : ولو اذم المراهق او المجنون لم ينعقد لكن يعاد الى مأمنه. وكذا كل حربي دخل في دار الاسلام بشبهة الامان. كان يسمع لفظاً فيعتقده اماناً او يصحب رفقة فيتوهمها اماناً. 
وقال([154]) ولو ادعى الحربي على المسلم الامان. فانكر المسلم فالقول قوله. ولو حيل بينه وبين الجواب بموت او اغماء لم نسمع دعوى الحربي. وفي الحالين يرد الى مأمنه، ثم هو حرب. 
وقال([155]) : ولو مات الحاكم ( بالهدنة) قبل الحكم بطل الامان ويردّون الى مأمنهم. 
الى غير ذلك من الفتاوى. 
 
حرمة الفرار:
لا يجوز ان يفر الواحد او الاكثر من امام العدو اذا كان العدو ضعفاً من عددهم او اقل. ويجوز الفرار اذا كان اكثر من الضعف. 
والفرار قد لا يكون صريحاً، كما هو المفهوم عادة، بل يكون بعناوين اخرى، كاتخاذ مواقع جديدة او غير ذلك. كما يمكن ان يكون بمعنى عدم مبادئة العدو بالقتال، على الاطلاق ما دام اكثر من الضعف. ومحاولة كفاية شره والتقية منه. 
وهذا الحكم ثابت بالكتاب والسنة والاجماع، وهو جار ما لم نحصل عنه ضرورة. كالدفاع الذي يخاف فيه على بيضة الاسلام –كما يعبرون- فانه قد يجب الاستماته فيه. وكما لو كان الفرار عارا على الاسلام والمسلمين، فيجب الاستماتة لدفع العار. وقد يحصل سبب اخر للثبات وهو الاطمئنان بالفوز على العدو لسبب من الاسباب وان كان اكثر من الضعف. 
واما بدون ذلك، فان الحرب اذا لم تجب حرمت لان فيها اهراق الدماء بلا مبرر شرعي. فهي اما واجبة واما حرام فان لم تكن واجبة فهي حرام. الا اذا ثبت الاستحباب بدليل خاص. 
عن الحسن بن صالح([156]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: كان يقول: من فر من رجلين في القتال في الزحف فقد فر. ومن فر من ثلاثة من القتال فلم يفر. 
وقوله: فلم يفر، يعني لا تشمله حرمة الفرار. 
ومعتبرة مسعدة بن صدقة([157]) عن ابي عبد الله عليه السلام: في حديث طويل. قال: ان الله فرض على المؤمن في اول الامر ان يقاتل عشرة من المشركين ليس له ان يولي وجهه عنهم. ومن ولاهم يومئذ دبره فقد تبوّأ  مقعده من النار. ثم حولهم عن حالهم رحمة منه لهم. فصار الرجل منهم عليه ان يقاتل رجلين من المشركين تخفيفاً من الله عز وجل. فنسخ الرجلان العشرة. 
وقوله عليه السلام: تخفيفاً من الله عز وجل، اشارة الى قوله تعالى([158]) 
(الان خفف الله عنكم وعلم ان فيكم ضعفاً فان يكن منكم مئة صابرة يغلبوا مئتين وان يكن منكم الف يغلبوا الفين بأذن الله). 
والسر في تشريع الحكم الاول، والله اعلم بما ينزل، هو ما اشارت اليه الاية نفسها حين تقول: (يا ايها النبي حرض المؤمنين على القتال. ان يكن منكم عشرون صابرون يغلبوا مائتين وان يكن منكم مئة يغلبوا الفا من الذين كفروا ذلك بانهم قوم لا يفقهون. الان خفف الله عنكم وعلم ان فيكم ضعفاً…) الاية.
وقد اعربت عن امرين: 
الامر الاول: ان الذين كفروا قوم لا يفقهون. فان مقتضى كفرهم وجهلهم بحقيقة الكون وحقيقة انفسهم، هو ضعفهم وتشتت عواطفهم 
(تحسبهم جميعاً وقلوبهم شتى ذلك بانهم قوم لا يعقلون)([159]) و (بأسهم بينهم شديد) يعتدي بعضهم على بعض وان اجتمعوا ومكروا بحسب الظاهر. 
(لانتم اشد رهبة في صدورهم من الله ذلك بانهم قوم لا يفقهون) ولو لم يكونوا كذلك ما حاصرونا وحاربونا. 
الامر الثاني: ان قوة الايمان لو بلغت الى درجة اليقين. فانها تعطي الى صاحبها اندفاعاً اشد من الجبال الرواسي. ولذا قال: (وعلم ان فيكم ضعفاً) يعني ضعفاً في اليقين الذي هو من درجات الايمان العالية. وهذا الضعف ينتج ضعفاً في الهمة والصبر والشجاعة بطبيعة الحال. 
استعمال السم وغيره: 
قد ورد النهي عن استعمال المبيدات العامة حتى ضد الجيش المقاتل، فضلا عن الاخرين، كالماء والنار والسم وغير ذلك مما هو متوفر احياناً.
ففي معتبرة السكوني([160]) عن ابي عبد الله عليه السلام: قال: قال امير المؤمنين عليه السلام: نهى رسول الله (ص) ان يلقى السم في بلد المشركين. 
اقول: النهي دال على التحريم، ما لم تحصل مصلحة عظيمة، لا تكون الا نادراً. والرواية وان كانت دالة على خصوص السم، الا انها شاملة لكل المبيدات العامة، بحيث يذهب البرئ بذنب المجرم والاعزل بذنب المسلح، حتى لو كان مسلحاً كالذري او غيره، وذلك بالتجريد عن الخصوصية فقهياً.
حرمة قتل النساء والاطفال: 
ففي معتبرة السكوني([161]) عن جعفر عن ابيه عن آبائه: ان النبي (ص) قال: اقتلوا المشركين واستحيوا شيوخهم وصبيانهم. وقوله استحيوا يعني: ابقوهم على الحياة. 
وعن حفص بن غياث([162]) (في حديث: انه سأل ابا عبد الله عليه السلام عن النساء كيف سقطت الجزية عنهم ورفعت عنهن. قال: فقال: لان رسول الله (ص) نهى عن قتل النساء والوالدان في دار الحرب الا ان يقاتلن. فان قاتلن فأمسك عنهم ما امكنك. فلما نهى عن قتلهن في دار الحرب كان ذلك في دار الاسلام اولى. 
ولو امتنعت ان تؤدي الجزية لم يمكن قتلها. فلما لم يمكن قتلها رفعت الجزية عنها… الخ الحديث.
البدء ليلا: 
وورد ايضا المنع عن البدء بالقتال ليلا. فعن عباد بن صهيب([163]) قال سمعت ابا عبد الله عليه السلام يقول: ما بيّت رسول الله (ص) عدوا قط ليلا. 
وهي غير دالة على الحرمة، ولكن مقتضى الاسوة بالنبي (ص) هو ذلك، ما لم تكن ضرورة قصوى. 
الاشهر الحرم: 
يحرم البدء بالقتال في الاشهر الحرم من السنة القمرية وهي رجب وشوال وذي القعدة وذي الحجة. وهو حكم ضروري بنص القرآن الكريم: 
قال الله تعالى([164]) : ان عدة الشهور اثنا عشر شهر في كتاب الله يوم خلق السماوات والارض منها اربعة حرم. ذلك الدين القيم. 
وقال تعالى([165]) : يسألونك عن الشهر الحرام قتال فيه قل قتال فيه كبير وصد عن سبيل الله وكفر به. 
وقوله كبير، يعني من المعاصي والكبائر. وقوله: الشهر الحرام. يعني أي شهر حرام في الشريعة وليست الاشارة هنا الى شهر معين، بل هو بمعناه العام. وقال تعالى([166]) : ياايها الذين امنوا لا تحلو شعائر الله ولا الشهر الحرام.
الحرم المكي:
يحرم ايضا بضرورة الدين ونص القرآن الكريم، القتال في مكة والمسجد الحرام والحرم المكي على العموم وقد عطف المسجد الحرام على الشهر الحرام في الاية الكريمة. واعطي اهمية اعلى من الشهر الحرام. كماهو واضح من قوله تعالى([167]) : يسألونك عن الشهر الحرام قتال فيه قل قتال فيه كبير وصد عن سبيل الله وكفر به. والمسجد الحرام واخراج اهله منه اكبر عند الله. وقوله: اكبر عند الله يعني اهم وحرمته اعظم. 
لا يستثنى من ذلك الا فتح مكة من قبل رسول الله (ص). ولكنه (ص) قال: حلت لي ساعة من نهار. كما ورد عنه. 
الاسير بعد الحرب 
لا يجوز قتل الاسير بعد الحرب وان كان مشركاً وعن طلحة ابن زيد([168]) قال سمعت ابا عبد الله عليه السلام يقول: كان ابي يقول: ان للحرب حكمين: اذا كانت الحرب قائمة ولم تضع اوزارهاولم يثخن اهلها. الى ان قال: والحكم الاخر اذا وضعت الحرب اوزارها واثخن اهلها فكل اسير اخذ على تلك الحال فكان في ايديهم. فالامام فيه بالخيار ان شاء من عليهم فأرسلهم وان شاء فاداهم انفسهم وان شاء استعبدهم وصاروا عبيدا. 
وهذا هو المشهور جدا بين علمائنا لم يخالف فيه الا النادر. وتوضيحه ان الامام، وهو المسؤول الاعلى في المجتمع او من يوكله الى شخص او جماعة معينة فيكون مخيرا بين ثلاثة امور حسب المصلحة العامة، وليس احدها القتل: 
اولاً: المنّ: وهو الاطلاق بدون فداء. 
ثانياً: الفداء: وهو الاطلاق بازاء مال او مالي. 
ثالثاً: الاسترقاق: وهو ان ينوي عليهم التملك فيصيرون عبيدا. 
وهو المنشأ الوحيد للاستعباد في الشريعة غير الولادة. 
وقد اشار القرآن الكريم الى اثنين منها بقوله([169]) حتى اذا اثخنتموهم فشدوا الوثاق. فامامنا بعد واما فداء حتى تضع الحرب اوزارها.
والحكم هو حكم الاسير بعد الحرب: اما ان يؤسر بعدها واما ان يؤسر قبلها ويبقى حياً الى انتهائها. والاية الكريمة واضحة في ذلك لقوله تعالى: حتى اذا اثخنتموهم وقوله: بعدُ. واما قوله: حتى تضع الحرب اوزارها. فيكون ما سبقه قرينة متصلة على فهمه يحمل على احد امرين:
1-    ان يكون معنى حتى: حين. 
2-    ان يكون المعنى الانتهاء من الحرب وكل تبعاتها ونتائجها. 
فان بقى اسير عندئذ وجب اطلاقه بدون فداء. وانما التخيير المشار اليه ثابت قبل ذلك. 
واما حذف الاسترقاق من الاية، فالاية ليست نافية له. بل هي قابلة للتقييد به، كما عليه الاجماع والسنة الشريفة. 
اطعام الاسير: 
ففي صحيحة زرارة([170]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: اطعام الاسير حق على من اسره وان كان يراد قتله من الغد. فانه ينبغي ان يطعم ويسقى ويرفق به كافرا او غيره. 
وعن ابي بصير([171]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: سألته عن قول الله عز وجل: ويطعمون الطعام على حبه مسكيناً ويتيماً واسيرا. قال: هو الاسير. وقال: الاسير يطعم وان كان يقدم للقتل. وقال: ان علياً كان يطعم من خلد في السجن من بيت مال المسلمين. 
وعن مسعدة بن زياد([172]) وعن جعفر عن ابيه قال: قال علي عليه السلام: اطعام الاسير والاحسان اليه حق واجب وان قتلته من الغد.
فانت ترى ان الواجب ليس هو اطعام الاسير فقط، بل الرفق به والاحسان اليه. واطعام الاسير بعد تعميم فهمه يشمل الطعام والشراب واللباس وكل الحاجات الضرورية. 
كما ان الاسير بعد التجريد عن الخصوصية يشمل الاسير في الحرب وكل مسجون بحق. اعني غير المظلوم في سجنه. وقد نصت رواية ابي بصير على ذلك. واما المسجون مظلوماً فالواجب اطلاقه وليس فقط اطعامه واشرابه. 
وليس هذا خاصاً بما اذا اريد قتله من الغد، بل نصت الروايات على ذلك لانه اسوأ التقادير، بل يشمل بطبيعة الحال، ما اذا اريد اطلاقه او فداؤه. 
كما ينبغي ان نلاحظ ان اطلاقه مجاناً او بالفداء لا ينبغي ان يصيره الى ضرر، بل يجب ان يضمن له الامان في الطريق الى ان يصل الى مأمنه، كما سمعنا في مثله فيما سبق. 
حكم البغاة:
قال الله تعالى([173]) : وان طائفتان من المؤمنين اقتتلوا فاصلحوا بينهما. فان بغت احداهما على الاخرى فقاتلوا التي تبغي حتى تفئ الى امر الله.
فقتال الباغي جائز بل اوجب بنص هذه الاية الكريمة، وواضح منها ايضا انه على اصل الاسلام وليس مشركاً. ولذا قال: وان طائفتان من المؤمنين اقتتلوا. 
واود ان اشير الى ان ما قد قيل: من الله سبحانه سمي الباغي مؤمناً. ليس بصحيح اطلاقاً. وانما كان مؤمناً قبل ان يتورط في الحرب. وليس في الاية الكريمة أي اشارة الى انه يبقى مؤمناً حتى بعد الحرب او بعد ان يصبح باغياً. 
والباغي هو الطرف غير المحق منهما. وظاهر الاية كونه هو الذي لا يقبل الصلح. (فأصلحوا بينهما فان بغت احداهما) ولم تقبل هذا الصلح المأمور به. وهذا صحيح بصفته احد مصاديق الباطل الذي قد يتورط به احد الطرفين، لان قتل المسلمين بعد عرض الصلح غير جائز. فيكون المستمر بالحرب باغياً. 
وما دام الباغي على اصل الاسلام فله احكام ارفاقية كثيرة يختلف بها عن المحارب او الاسير المشرك. ونحن نشير اليها باختصار من دون سرد ادلتها، ونوكل التفصيل الى الفقه.
اولاً: لا يجوز الاجهاز على جريحهم. 
ثانياً: لا يجوز امتلاك غنائمهم بل يجب ارجاعها اليهم. 
ثالثاً: لا يجوز قتل اسيرهم. 
رابعاً: لا يجوز استرقاقهم رجالا ونساء وصبياناً. 
خامساً: لا يجوز نكاح نسائهم.
سادساً: تبقى اموالهم المنقولة وغير المنقولة لهم. 
هذا مضافا الى ما في قتال او اسر المشركين من مزايا كوجوب الاحسان الى الاسير او عدم جواز استعمال السم والقتل العام لهم. وكذلك وجوب دعوتهم الى الحق بالحسنى والموعظة الحسنة اولا. فان ابوا جاز قتالهم. فان كل ذلك يشمل البغاة ايضاً. ونعود في العناوين التالية الى حكم المشركين المقاتلين:
عدم البدء بالقتال:
فعن عبد الرحمن بن جندب([174]) عن ابيه: ان امير المؤمنين (ع) كان يأمر في كل موطن لقينا فيه عدونا فيقول: لا تقاتلوا القوم حتى يبدأوكم. فانكم بحمد الله على حجة وترككم اياهم حتى يبدأوكم حجة اخرى لكم. فاذا هزمتموهم فلا تقتلوا مدبرا ولا تجهزوا على جريح ولا تكشفوا عورة ولا تمثلوا بقتيل. 
وهي واضحة في الحرمة وعلى ذلك سيرة النبي (ص) وامير المؤمنين والحسين عليه السلام. الا انها غير معتبرة سندا، فالقول بالوجوب فقهياً مشكل، والسيرة لا تعّينه. نعم هو من الاداب واستحبابه عالي كما هو واضح من السيرة. 
نعم يستثنى من ذلك حد الضرورة القصوى لا محالة. 
ذمام المبارزة:
قال المحقق الحلي([175]) : المشرك اذا طلب المبارزة ولم يشترط جاز معاونة قرنه. فان شرط ان لا يقاتله غيره وجب الوفاء له. 
والمبارزة هو القتال الفردي بالسيف على الطريقة القديمة. والمهم الان الاشارة الى حفظ الذمام. فلو اشترط المبارز ان لا يقاتله الا واحد او الا فلان او نحو ذلك. لم يجز للمسلمين المبادرة الى انقاذ صاحبهم ولو اثخنه او قتله. 
نعم. لو لم يشترط جازت المبادرة الى انقاذ قرنه وهو المقاتل المسلم. واذا جاز وجب لانه فيه حفظ دمه. 
وبهذا المضمون افتى المحقق الحلي وهو المشهور وهو الموافق للقاعدة، ولم اجد فيه رواية خاصة.
الصرف على العيال: 
بغض النظر عن التجنيد الاجباري او الاضطراري، فان المسلم اذا خرج للجهاد، يجب ان يعيل اهله كما سمعنا في الحج، بانه يجب ان يعيلهم. لا ان يخرج ويدعهم يتضورون جوعاً وعرياً. فلا يكون حده مقبولاً ولا جهاده. 
وقد وردت في ذلك رواية قابلة للمناقشة سندا ودلالة الا ان مقتضى القاعدة هو ذلك. لانه مع ضيق ذات اليد يصبح للفرد نوع من التزاحم بين الصرف على العيال والصرف في الجهاد لانه لا يستطيع الجمع بينهما فيكون الصرف على العيال اولى لانهم في ضرورة واما الجهاد فالمفروض انه ليس في ضرورة بل يمكن تعويض هذا الفرد بغيره. 
هذا، واما لو كفل معاشه في الجهاد كافل كشخص او جهة او دولة. فانه يضع ما يملكه او ما يكفي عند اهله ولا يحتاج الى الصرف الشخصي في الجهاد. 
عدم قتل الرسل: 
من المتسالم عليه عالمياً ومنذ مئات بل آلاف السنين، كما هو المظنون، عدم قتل الرسول او الرسل، وان كانوا مرسلين الى اشد الناس عداوة للطرف الاخر الذي ارسله. ولم يصدف قتل الرسل خلال التاريخ الا نادرا من قبل بعض الملوك او غيرهم شذوذا لعصبيات او نحوها. 
وهذه جهة انسانية واخلاقية اقرها الاسلام. فعن ابي البختري([176]) عن جعفر بن محمد عن ابيه عن آبائه عليهم السلام. قال: قال رسول الله (ص): لا يقتل الرسل ولا الرهن. 
اقول: يراد بالرهن ما اذا كان الانسان نفسه رهنا. وهو ما يسمى في لغة العصر: رهينة وجمعه رهائن وله تطبيقات عديدة خلال هذا الزمن. والرواية تدل على عدم جواز قتله. 
الا ان الرواية غير معتبرة سندا. الا ان الامر بالنسبة الى الرسل اوضح، لان عليه السيرة المعترف بها شرعاً ولا اقل من عدم ورود النهي عنها عرفاً. الا انه يبقى حكم الرهينة منوطاً بهذه الرواية، او بمصلحة الجهة التي ترتهنه، وقد تكون مصلحة دينية حقيقية. 
حرمة اتلاف النبات والحيوان: 
فعن ابي حمزة الشمالي([177]) عن ابي عبد الله عليه السلام: قال: كان رسول الله (ص) اذا اراد ان يبعث سرية دعاهم فاجلسهم بين يديه ثم يقول: سيروا باسم الله وبالله وفي سبيل الله وعلى ملة رسول الله لا تغلوا او لا تمثلوا ولا تغدروا ولا تقتلوا شيخاً فانياً ولا صبياً ولا امرأة ولا تقطعوا شجرا الا ان تضطروا اليها. الحديث. 
وقد رويت باسناد عديدة بعضها معتبر. 
ومعتبرة مسعدة بن صدقة([178]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: ان النبي (ص) كان اذا بعث اميرا له على سرية امره بتقوى الله عز وجل في خاصة نفسه ثم في اصحابه عامة. ثم يقول: اغز باسم الله وفي سبيل الله. قاتلوا من كفر بالله. ولا تغدروا ولا تغلوا ولا تمثلوا ولا تقتلوا وليدا ولا متبتلا في شاهق. ولا تحرقوا النخل ولا تغرقوه بالماء ولا تقطعوا شجرة مثمرة ولا تحرقوا زرعا لانكم لا تدرون لعلكم تحتاجون اليه. ولا تعقروا من البهائم ما يؤكل لحمه، الا ما لابد لكم من اكله. الخبر. 
وهذه الروايات واضحة في ما قلناه في العنوان مضافاً الى التبذير والاسراف المحرمين شرعاً. نعم، مع الضرورة او توقف مصلحة الجيش على ذلك ترتفع الحرمة. 
وهي تحتوي الى جنب ذلك بعض النصائح الانسانية العالية مما لم يسبق لنا ذكره اود ان اشير له فيما يلي مختصرا: 
اولاً: حرمة الغلول، وهو السرقة من الغنيمة او الاجحاف في سهم احد الافراد او الاكثر. 
ثاينياً: حرمة المثلة، فان المثلة محرمة نصاً واجماعاً. وورد: ان المثلة حرام ولو بالكلب العقور. ومحل الشاهد انه لا يجوز ان يمثلوا باجساد الكفار او الحيوانات بمعنى ان يقطعوها اكثر مما يحتاجون اليه في القتال. 
ثالثاً: حرمة قتل المنعزل لامره. قال: ولا متبتلا في شاهق. أي منعزلا للتبتل والعبادة. وبعد التجريد عن الخصوصية يمكن التعميم الى كل فرد غير حامل للسلاح. 
اتخاذ الشعار: 
والشعار هو اللفظ الذي يجعل للجيش لاثارة الهمة فيهم والحماس بينهم. ووجوده ليس واجباً ولكنه مستحب بلا اشكال وعليه السيرة منذ زمان النبي (ص) ومن الادب الاسلامي بلا اشكال. 
ففي صحيحة معاوية بن عمار([179]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: شعارنا: يا محمد يا محمد. وشعارنا يوم بدر: يا نصر الله اقترب. وشعار المسلمين يوم احد: يا نصر الله اقترب. ويوم بني النضير: يا روح القدس ارح. 
ويوم بني القينقاع يا ربنا لا يغلبنّك. ويوم الطائف: يا رضوان. وشعار يوم حنين: يا بني عبد الله يا بني عبد الله. ويوم الاحزاب: هم لا يبصرون. ويوم بني فريضة: يا سلام اسلمهم. 
ويوم المريسيع وهو يوم بني المصطلق: الا الى الله الامر. ويوم الحديبية: الا لعنة الله على الظالمين. ويوم خيبر يوم القموص: يا علي انهم من عل. ويوم الفتح: نحن عباد الله حقاً حقاً. ويوم تبوك: يا احد يا صمد. ويوم بني الملوح: امت امت. ويوم صفين: يا نصر الله. وشعار الحسين: يا محمد. وشعارنا: يا محمد .
ومما يمكن تصيده من هذه الصحيحة: 
اولاً: ان الشعار ضروري للجيش. 
ثانياً: انه يستفاد منه لاثارة الهمة والحماس. 
ثالثاً: يجب ان يكون مضمونه حقاً لا باطلا. 
رابعاً: يحسن ان يكون لفظه موزوناً نسبياً بميزان نظم الشعر، او قريباً منه، ولا يكون ثقيل اللفظ او مشوشاً. 
خامساً: ان يكون عبارة مختصرة قابلة للحفظ من الافراد. وما يسمى بسر الليل في الجيوش المعاصرة هو شكل من اشكال الشعار، فيكون مشمولا لحكمه لا محالة. 
التسوية في العطاء: 
ففي صحيحة محمد بن مسلم([180]) عن ابي عبد الله عليه السلام قال: لما ولى علي عليه السلام صعد المنبر فحمد الله واثنى عليه ثم قال: اما اني والله ما ارزؤكم من فيئكم هذا درهماً ما قام في عذق بيثرب. فلتصدقكم انفسكم. افتروني مانعاً نفسي ومعطيكم. قال: فقام اليه عقيل كرم الله وجهه فقال: فتجعلني واسود في هذه المدينة سواء. فقال:اجلس ما كان ههنا احد يتكلم غيرك؟ وما فضلك عليه الا بسابقة او تقوى. 
وعن ابي اسحاق الهمداني([181]) : ان امرأتين اتتا علياً عليه السلام عند القسمة احداهما من العرب والاخرى من الموالي. فاعطى كل واحدة خمسة وعشرين درهماً وكراً من الطعام. فقالت العربية: يا امير المؤمنين اني امرأة من العرب وهذه امرأة من العجم. فقال علي عليه السلام: والله لا اجد لبني اسماعيل في هذا الفيء فضلا على بني اسحاق. الى روايات اخرى. 
التعجيل في العطاء: 
عن هلال بن مسلم([182]) عن جده قال: شهدت علي بن ابي طالب عليه السلام اُتى بمال عند المساء فقال: اقسموا هذا المال. فقالوا: قد امسينا يا امير المؤمنين فأخره الى غد. فقال لهم: تتقبلون اني اعيش الى غد؟ قالوا: وماذا بايدينا. قال: فلا تؤخروه حتى تقسموه. قال: فاتي بشمع فقسموا ذلك المال من غنائمهم. 
وعن هارون البجلي([183]) عن ابيه قال: اعطى علي عليه السلام الناس في عام واحد ثلاثة اعطية. ثم قدم عليه خراج اصفهان. فقال: يا ايها الناس اغدوا، فوالله ما انا لكم بخازن. ثم امر ببيت المال فكنس ونضح وصلى فيه ركعتين ثم قال: يا دنيا غري غيري. ثم خرج فاذا هو بحبال على باب المسجد فقال: ما هذه الحبال. فقيل جيئ بها من ارض كسرى. فقال: اقسموها بين المسلمين. وغير ذلك من الروايات. 
القسمة لغير المقاتلين: 
يجب ان يقسم المال المغنوم بين المقاتلين للراجل سهم والفارس سهمان وقيل: ولذي الفرسين ثلاثة اسهم. وهذا الحكم منصوص ومسلم. 
ولكن قد يعطى اناس اخرون غير المقاتلين من المال. وهنا تكمن هذه الاخلاقية الجليلة. وذلك على اشكال: 
الشكل الاول: اعطاء المحتاجين من غير المقاتلين اذا حضروا القسمة وشهدوا التقسيم. طبقاً لقوله تعالى([184]) : (واذا حضر القسمة اولى القربى واليتامى والمساكين فارزقوهم منه وقولوا لهم قولا معروفاً).
وسباق الاية الكريمة وان كان خاصاً بتقسيم الارث. الا انها غير ظاهرة بالتقييد به، بل عامة لكل قسمة. حق قسمة اموال الزكاة والغنيمة. وعلى أي حال فهو من البر المطلوب شرعاً فيكون لمالك المال او وليه ان يفعله. 
الشكل الثاني: اذا غنم المقاتلون وحضرت سرية اخرى من الجيش لم يسبق لها القتال معهم شاركوهم في القسمة. كذلك نطقت الروايات. 
والحكمة في ذلك حسب فهمي، هو انهم لو كانوا قد وصلوا خلال القتال لقاتلوا، فهم يعطون على نياتهم او العمل الذي كانوا على استعداد للقيام به. 
عن حفص بن غياث([185]) قال كتب الى بعض اخواني ان يسأل ابا عبد الله عليه السلام عن مسائل من السيرة (السنن) فسألته وكتبت بها اليه. فكان فيما سألت: اخبرني عن الجيش اذا غزا ارض الحرب فغنموا غنيمة ثم لحقهم جيش اخر قبل ان يخرجوا الى دار السلام، ولم يلقوا عدوا حتى خرجوا الى دار الاسلام، هل يشاركونهم فيها. قال: نعم. 
وعن طلحة بن زيد([186]) عن جعفر عن علي عليه السلام في الرجل يأتي القوم وقد غنموا. ولم يكن ممن شهد القتال. قال فقال: هؤلاء المحرومون (المحرمون) فامر ان يقسم لهم. 
وقوله: المحرومون او المحرمون، يعني من ثواب القتال حسب الظاهر. وهذا هو الذي فهمه صاحب الوسائل ايضاً. 
الشكل الثالث: اذا ولد في ارض الحرب يعني بلاد المشركين التي يغزوها الجيش الاسلامي، مولود او اكثر، بحيث كان لاحد المقاتلين المسلمين، وكانت ولادته قبل القسمة. قسم له. 
ففي معتبرة مسعدة بن صدقة([187]) عن جعفر عن ابيه عن آبائه عليهم السلام: 
ان علياً عليه السلام: قال: اذا ولد المولود في ارض الحرب قسم له مما افاء الله عليهم. 
وعن أبي البختري([188]) عن جعفر عن ابيه عن علي عليه السلام: قال: 
اذا ولد المولود في ارض الحرب اسهم له. والظاهر ان المهم وجود المولود حال القسمة سواء ولد بعد الحرب ام خلاله ام قبله. 
الخدعة: 
وهي جائزة في الحرب، وانما الحرب خدعة. وفي بعض الروايات ما يدل على جواز الكذب ايضا، ولا شك انه جائز للضرورة. 
عن عدي بن حاتم([189]) وكان مع علي عليه السلام في غزوته: ان علياً يوم التقى بمعاوية بصفين، فرفع بها صوته يسمع اصحابه: والله لاقتلن معاوية واصحابه، ثم قال في اخر قوله: ان شاء الله. وخفض صوته. وكنت منه قريباً فقلت: يا امير المؤمنين انك حلفت على ما قلت ثم استثنيت. فما اردت بذلك؟
فقال: ان الحرب خدعة. وانا عند المؤمنين غير كذوب. فاردت ان احرض اصحابي عليهم كيلا يفشلوا ولكي يطمعوا فيهم. فافهم فانك تنتفع بها بعد اليوم ان شاء الله تعالى. 
واعلم ان الله عز وجل قال لموسى عليه السلام حيث ارسله الى فرعون. فأتياه فقولا له قولا لينا لعله يتذكر او يخشى. ولقد علم انه لا يتذكر ولا يخشى. ولكن ليكون ذلك احرض لموسى على الذهاب. 
ولنا على هذه الرواية بعض الملاحظات: 
اولاً: ان هذه الرواية لا تحتوي على كذب. اما كلام امير المؤمنين عليه السلام، فلانه اناطه بمشيئة الله سبحانه واما الاية الكريمة: لعله يتذكر او يخشى. فلانه (ترجيّ) باصطلاح علوم البلاغة. والترجي من الانشاء والانشاء لا كذب فيه. وانما الكذب والصدق من خصائص الخبر دون الانشاء كما هو موضع في محله. 
ثانياً: ان قوله تعالى (لعله يتذكر او يخشى) لعل السبب الرئيسي له هو اقامة الحجة على فرعون لانه بدونها سوف لن يثبت انه معاند وكافر. والرواية تذكر سبباً آخر وهو تحريض موسى عليه السلام وترغيبه بالذهاب الى مهام النبوة. 
ولا يوجد هناك تناف بين السببين، فان الحكمة الالهية، قد تستهدف بالعمل الواحد عدة اهداف صحيحة ونافذة في نفس الوقت. 
التسليح: 
قال الله سبحانه([190]) : واعدوا لهم ما استطعتم من قوة ومن رباط الخيل ترهبون به عدو الله وعدوكم. 
وفيها: اولاً: ان اعداد السلاح يجب ان يكون باقصى الاستطاعة والقدرة. 
ثانياً: ان المهم ليس هو رباط الخيل بل كل عصر وسلاحه. 
ثالثاً: ان المهم هو جعل الرهبة عند عدو الله وعدو المسلمين. فان لم يقع الحرب فلا اقل من وجود الرهبة والخوف عند الاعداء. 
رابعاً: ان المؤمنين يعادون اعداء الله. فكل من عادى الله فهو عدوهم وكل من عاداهم فهو عدو الله فالعدو اذن مشترك بينهم وبين الله. وهذا من نعم الله العظيمة على المؤمنين.
عن طلحة بن زيد([191]) عن ابي عبد الله عليه السلام: قال: الرمي سهم من سهام الاسلام. 
وفي مرفوعة بعد الله بن المغيرة([192]) ، قال: قال رسول الله (ص) في قول الله عز وجل: واعدوا لهم ما استطعتم من قوة و من رباط الخيل. قال: الرمي.
اقول: والرمي كان في الحرب القديمة والحرب الحديثة هو الطريقة المثلى للحرب والنصر. كل ما في الامر انهم كانوا يرمون السهام والان يرمون النار. 
ومرفوعة علي بن اسماعيل([193]) قال: قال رسول الله (ص): اركبوا وارموا. وان ترموا احب الي من ان تركبوا. ثم قال: كل لهو المؤمن باطل الا في ثلاث: في تأديبه الفرس ورميه عن قوسه وملاعبة امرأته. فانهن حق. الا ان الله عز وجل ليدخل بالسهم الواحد الثلاثة الجنة: عامل الخشبة والمقوى به في سبيل الله والرامي به في سبيل الله. 
اقول: فهذه عدة افكار عرضناها باختصار نسبيا، لنحمل عن الجهاد الاسلامي فكرة كافية، واكثرها احكام اخلاقية. واذا كانت الحرب اخلاقية فكيف بالاخلاق حال السلم. ونحن لم نستوعب كل احكام الجهاد، وانما الباقي موكول الى محله.
 
 
 
 
كتاب 
الامر بالمعروف
 والنهي عن المنكر
 
فصل
في بعض التفاصيل
 
حيث ان هذا الكتاب الفقهي كبعض الكتب الصغيرة الاخرى من الفقه، لا يحتوي الا على فصل واحد. والفصل هنا يجب ان يكون بعنوان الكتاب تقريباً لان التفاصيل انما هي تفاصيل عنوانه الا انه تجنباً لتكرار العنوان جعلنا عنوان الفصل كما ترى. 
وينبغي الالماع اولا: انه بما ان كلمة الامر بالمعروف والنهي عن المنكر، يحتوي على سطر من الكلام تقريباً ونحتاج احياناً الى رعاية الاختصار. ومن هنا نقترح فيما يلي من هذا الفصل اننا اذا اردنا التعبير عن هذا المعنى قلنا (وظيفة الهداية) لما في الامر بالمعروف والنهي عن المنكر من هداية للشريعة والاهداف التي يريدها الله سبحانه من خلقه. وان اردنا التعبير عن احدهما فقط يعني الامر بالمعروف وحده او النهي عن المنكر وحده قلناه باسمه وعنوانه. 
هذا وينبغي فيما يلي ان نتبع نفس الاسلوب في كتاب الجهاد، فنذكر كل موضوع بعنوان فرعي مستقل. 
الفرق بينهما:
اعني الفرق بين الامر بالمعروف من ناحية والنهي عن المنكر من ناحية. 
والفرق بينهما واضح عملياً لان الامر بالمعروف يحتوي على الحث على الطاعة، والنهي عن المنكر يحتوي على الزجر عن المعصية. فالفرق بينهما واضح ومؤكد.
الا انه قد يقال: ان مقتضى القاعدة في الشريعة: ان ترك المعروف من المنكر وترك المنكر من المعروف. وبهذا يندرج الامر باحدهما بالامر بالاخر. فالامر بالمعروف نهي عن المنكر يعني من ترك هذا المعروف. والنهي عن المنكر امر بالمعروف يعني امر بترك المنكر.
وهذا ثابت على مستوى الالزام وغيره. فعلى مستوى الالزام، فان ترك الواجب حرام وترك الحرام واجب. وعلى مستوى غير الالزام فان ترك المستحب مكروه وترك المكروه مستحب. 
وجوابه: ان هذا وان كان صحيحاً منطقياً او عقلياً. الا انه مع ذلك يمكن تسجيل عدة اجوبة عليه نذكر اهمها: 
الجواب الاول: اننا لا حاجة ان نلحظ اللازم المنطقي او العقلي وانما ينبغي ان نقتصر على الامر العرفي والعملي. وهو ما اشرنا اليه في اول هذا العنوان من التفريق بينهما بوضوح. 
وانما ينبغي ان نقتصر على الامر العرفي، لما اسس في علم الاصول من حجية الفهم العرفي للالفاظ. ولا شك ان هذين العنوانين 
(اعني الامر بالمعروف والنهي عن المنكر) مما ورد في الادلة المعتبرة، فيجب فهمهما عرفياً.
الجواب الثاني: انهم ذكروا في علم الاصول ان ترك الواجب وان كان حراماً وترك الحرام وان كان واجباً، الا اننا في تشخيص المعنى يجب ان نلحظ ما هو محط الخطاب والانشاء. فمحط الانشاء في الواجب هو الفعل، ومن هنا كان الامر به دون النهي عنه ولا حتى النهي عن تركه الا بالملازمة ومحط الانشاء في الحرام هو ذلك ايضاً، ومن هنا كان النهي عنه دون الامر بتركه. 
وبتعبير اخر: ان الفعل دون الترك هو الملحوظ في جانب الامر والنهي او البعث والزجر. فمتعلق الامر هو فعل الواجب ومتعلق الزجر هو فعل الحرام. 
وكذلك لو لاحظنا الملاك. من المصلحة والمفسدة، فانها متعلقة بالافعال لا باضدادها، وقد حقق في محله: ان الامر بالشيء لا يقتضي النهي عن ضده العام. فتأمل تعرف وتمام الكلام في علم الاصول. 
الفرق بين الجهاد والهداية:
لانه قد يقال: ان الجهاد ايضاً هو شكل من اشكال الامر بالمعروف والنهي عن المنكر، لان هدفه في العالم هو ذلك بكل تأكيد. كما انه قد يخطر في البال ان هذه الوظيفة ايضاً جهاد او نوع منه، وخاصة اذا تعرض الفرد الى نوع من الخطورة او التضحية. 
وجواب ذلك يكون على عدة مستويات: 
المستوى الاول: الفرق بين عنواني المتعلقين. فمتعلق احد الامرين هو الجهاد ومتعلق الاخر هو الامر بالمعروف والنهي عن المنكر. ولا شك اننا ندرك فرقاً عرفياً بينهما مضافاً الى الفرق اللغوي، وهذا يكفي. 
المستوى الثاني: الفرق العملي الغالبي بين الوظيفتين. 
فوظيفة الجهاد تستلزم الحرب غالباً او دائماً، ووظيفة الهداية لا تستلزمها، غالباً او دائماً. وهذا يكفي في الفرق. 
ولكن قد يقال: ان وجود الحرب وعدمه لا يصلح فرقاً بين الوظيفتين. لان الجهاد قد يتم بدون حرب، كما في الارض المفتوحة بالصلح او باسلام اهلها عليها او نحوها، ومع ذلك فهو جهاد، يعني ان محاولة السيطرة على تلك البلدة اسلامياً من الجهاد، بلا شك. 
كما ان الامر بالمعروف قد يستلزم الحرب وذلك في عدة صور: 
الصورة الاولى: الضرب الفردي او الحرب الفردية لو صح التعبير. فيما لو توقف الامر بالمعروف على الجرح او القتل. كما يذكر الفقهاء.
الصورة الثانية: جهاد البغاة، فانهم بصفتهم من المسلمين اصلا، لا يكون قتالهم جهاد بالمعنى الاصطلاحي كما سنعرف. وانما هو نوع من النهي عن المنكر.
الصورة الثالثة: فيما اذا كان الامر بالمعروف موجهاً الى جماعة او مجتمع، وتوقف على القتال. وهو افتراض لم يسجل في رسائل الفقهاء، الا انه قد يحصل على أي حال. 
اذن، فالفرق بين الوظيفتين ليس هو الحرب وعدمها. نعم، لو لاحظنا الغالب، لكان كذلك. لان الاغلب في الجهاد هو الحرب والاغلب في غيره عدمه. ولكن مع التدقيق يرتفع هذا التفريق. 
المستوى الثالث: قالوا: ان الوظيفتين تختلفان في المتعلق بمعنى الشخص المدعو فرداً او جماعة او مجتمع.
ففي الجهاد يكون المدعو هم الكفار والمشركون. لاجل صرفهم الى الاسلام او الى حكمه وسيطرته. واما في وظيفة الهداية التي نتكلم عنها فمتعلقها المسلمون الفساق وامثالهم. فهم اذ يتركون الطاعة نأمرهم بفعلها واذ يفعلون المعاصي ننهاهم عنها عملا بالوظيفة الشرعية. 
وهذا تفريق لطيف بين الوظيفتين وكان بعض اساتذتنا من الملتزمين به فقهياً، الا انني لم اجد عليه دليلا لا من كتاب ولا من سنة. وانما هو تفريق اقتراحي مبتن على الذوق لا اكثر. ومن هنا لا يكون حجة.
وهذا التفريق هو الذي اشرنا قبل قليل، من ان جهاد البغاة لا يكون جهاداً اصطلاحياً، لانه ضد بعض المسلمين دون الكفار. 
المستوى الرابع: قال الفقهاء: ان الامر بالمعروف والنهي عن المنكر مشروط بشروط معينة. وهذا صحيح وقد نشير الى ذلك فيما بعد. في حين ان الجهاد غير مشروط بتلك الشروط. 
وهذا بحسب الظاهر صحيح. الا اذا استطعنا ان نؤول الشروط بحيث نفهم منها معنى مشتركاً. اذ لا شك، ان للجهاد شروطه ايضاً، وهي بمعنى اخر تشبه شروط وظيفة الهداية. 
 
فمثلا من الشروط: 
اولاً: ان يعلم ان هذا الفعل منكر. يقابله في الجهاد ان نعلم ان هؤلاء كفار او مشركون. 
ثانياً: ان يحتمل الفرد طاعة الفر العاصي للنهي او الامر. ويقابله في الجهاد: احتمال الانتصار فلو كان احتماله ضعيفاً لم يجب الجهاد. واذا لم يجب كان حراماً على الاغلب. 
ثالثاً: ان لا يخاف من الاعتداء عليه. ويقابله في الجهاد ان لا يكون المعسكر الكافر اكثر من الضعف عددا وعدة. 
فاذا اخذنا بهذا الشكل من التأويل او المزج بين الشروط، كان هذا التفريق غير تام. 
المستوى الخامس: ان المعروف والمنكر انما هو الطاعة او المعصية من المسلمين وهذا لا ينطبق على الكفار. وهذا في الواقع دليل من يقول بالمستوى الثالث السابق. 
الا انه موقوف على امرين: 
الامر الاول: ان لا يكون الكفر منكراً اصطلاحياً. والا كان جهاده نهياً عن المنكر لا محالة. ولا اشكال انه من اشد المنكرات (ان الشرك لظلم عظيم). 
الامر الثاني: ان لا يكون الكفار مكلفون بالفروع. فلو كانوا مكلفين بها مثل وجوب الصلاة وحرمة السرقة. كما هو الصحيح لشمول اطلاقات الادلة للبشر اجمعين. 
اذن فاللازم من تكليفهم انهم لو تركوا الطاعة او فعلوا المعصية بنظر الاسلام، كان ذلك منكرا ايضا. تماما كما لو صدر من المسلمين، من هذه الناحية، مع زيادة كفرهم او شركهم بطبيعة الحال. 
اذن، فهذا المستوى من التفريق بين الوظيفتين لا يخلو من مناقشة. 
المستوى السادس: ان هدف الامر بالمعروف والنهي عن المنكر هو الهداية، يعني وجود الطاعة وارتفاع او انتفاء المعصية. وهدف الجهاد ليس هو ذلك، كهدف مباشر او اوّلي، وان استهدف ذلك في نهاية المطاف. الا ان هدفه المباشر هو السيطرة على البلاد وادخالها تحت ذمة الاسلام والمسلمين وحكمهم سواء كانت تلك البلاد خارجة بالاصل عن الاسلام كبلاد الكفار والمشركين، او متمردة كما في البغاة، وهذا هو الصحيح. 
معنى المعروف: 
قال ابن منظور: والمعروف ضد المنكر والعُرف ضد النُكر يقال: اولاه عُرفا أي معروفاً. والمعروف والعارفة خلاف المنكر والعرف والمعروف: الجود وقيل هو اسم ما تبذله وتسديه. 
الى ان قال: وقد تكرر اسم المعروف في الحديث. وهو اسم جامع لكل ما عرف من طاعة الله والتقرب اليه والاحسان الى الناس، وكل ما ندب اليه الشرع ونهى عنه من المحسَّنات والمقبَّحات وهو من الصفات الغالبة أي امر معروف بين الناس اذا رأوه لا ينكرونه. 
والمعروف: النصْفة وحسن الصحبة مع الاهل وغيرهم من الناس والمنكر ضد ذلك جميعه. 
فقد تحصل من كلامه ان للمعروف عدة معاني، بعضها متقارب: 
1-    ان يكون مأخوذا من العلم. فان العرفان والمعرفة هو العلم. والمعروف هو المعلوم. 
2-    ان يكون من العلم العام وهو الشهرة والمعروف هو المشهور. 
3-    ان يكون بمعنى مطلق الخير باي ميزان او وجهة نظر، سواء كانت شرعية او غيرها. 
4-    ان يكون بمعنى الخير المطلوب شرعاً، وهو الطاعة، وضدها المعصية المنهى عنها. 
5-    ان يكون بمعنى العدل والانصاف مع الناس، كما اشير اليه فيما سبق. 
6-    ان المعروف هو الجود والكرم، بمعنى قضاء الحوائج مطلقاً بالمال وغيره. 
7-    ان المعروف هو الجود بالمال على الخصوص. 
وهذه المعاني لها اضداد:
1-    ضد العلم الجهل. 
2-    ضد المشهور الشنيع. 
3-    ضد الخير الشر. 
4-    ضد الطاعة المعصية. 
5-    ضد العدل الظلم. 
6-    ضد الكرم بقضاء الحوائج الانقباض عنها. 
7-    ضد الكرم بالمال البخل به.
ولا يتعين لفظ (المنكر) ان يكون ضدا لواحد منها، او اكثر وسيأتي الكلام عن معناه. 
واذا اردنا ان نفهم معنى جامعاً او مشركاً بين ذلك كله، فليس ذلك الا الخير. لرجوع الطاعة والعدل والكرم والعلم وغيرها اليه في اصل المفهوم او اصل اللغة، كما هو واضح لمن يفكر. 
ولا يفوتنا ان نبحث الامر من الناحية المنطقية او الكلامية فان الخير او المعروف يحتاج الى وجهة نطر تعيّنه وتشخصه لا محالة بمعنى الجواب على هذا السؤال: من هو الذي يحكم ان هذا هو المعروف او الخير.
 
 
ان الحاكم بذلك يمكن ان يكن عدة مصادر: 
المصدر الاول: العقل الصرف. وهو المسمى بالعقل العملي في المنطق. وهو ادراك ما ينبغي ان يعمل في مقابل العقل النظري وهو ادراك ما ينبغي ان يعلم. 
وهذا العقل يحكم بحسن العدل وقبح الظلم وكذلك بحسن وقبح مصاديقهما وتطبيقاتهما… كالشجاعة والكرم والعلم وغيرها من مصاديق العدل و الكذب والسرقة وغيرها من مصاديق الظلم. وهذا هو الصحيح على مسلك العدلية وان انكره الاشاعرة وناقش فيه المعتزلة. وهذا النقاش موكول الى علم الكلام. 
كما لا نريد ان ندخل فيما قاله الاخلاقيون: بان الفضيلة وسط بين رذيلتين. فالشجاعة وسط بين التهور والجبن. والكرم وسط بين الاسراف والبخل. وكل شيء زاد عن حده انقلب الى ضده أي انقلب مذموماً قبيحاً. 
وعلى أي حال: ان صدق هذا على عمومه او لم يصدق، فهو من احكام العقل العملي الذي نتحدث عنه. 
المصدر الثاني: العقلاء. فان لهم تسالما على بعض القضايا التي تعود الى مصالحهم بصلة. وفي الاغلب فان البشر كلهم يتسالمون على بعض القضايا، كما قد يتسالم اهل منطقة معينة على قضايا اخرى. والاهم والاقرب الى الصحة هو الاول بطبيعة الحال بحيث لا يفرق فيه البشر بمختلف مستوياتهم واديانهم ومجتمعاتهم. 
واوضح هذه القضايا، بعد التجاوز عن القضايا العقلية التي يدركها العقلاء ايضا…: التنازل عن بعض المصالح الشخصية لاجل عدم التورط باعتداء الاخرين. او قل: لاجل ان يتعايش الناس في المجتمع بسلام. ومنه: قاعدة العدل والانصاف. ومنه: قاعدة اليد والمنع عن الغصب واضرابه. وغيرها. 
المصدر الثالث: العرف. وهي ايضا قضايا متسالمة بين الناس ومعروفة بينهم. 
 
الا انه يمكن التفريق بينهما بما يلي:
اولاً: ان السيرة العقلائية عامة لكل البشر في حين يكون العرف خاصاً ببعض المجتمعات او يمكن ان يكون خاصاً بها. 
ثانياً: ان السيرة العقلائية تتناول قضايا اعمق واهم مما يتناوله العرف. فبينما يتناول العقلاء قاعدة العدل والانصاف على عمومها، يتناول العرف: طريقة البيع والشراء وتعيين الموازيين والمكاييل ومقدار ما ينبغي بذله من الاحترام للبعض او الحزن لفقدهم وغير ذلك كثير. 
المصدر الرابع: الشريعة السماوية. وهي تختلف في ما بين العصور باختلاف اديان الانبياء وشرائعهم. ونحن نعتقد كما دل عليه الدليل في الاسلام. ان الشريعة الحقة والنافذة منذ بعثة النبي (ص) الى يوم القيامة هي شريعة الاسلام الحنيف. 
ومن امثلتها وجوب الصلاة والصوم والحج وغيرها. وانما مثلنا الان بما يدركه في الاصل العقل والعقلاء والعرف. وسنسمع موقف الشريعة من تلك المصادر. 
المصدر الخامس: القانون الوضعي. ويراد به القانون الذي تسنّه الحكومات الدنيوية التي ليس لها حجية شرعية. وهذا المعنى قديم قد يصل الى الفي سية او اكثر، فلعله موجود بشكل واخر عند الفراعنة والسومريين وغيرهم. واما القانون الجرماني (الالماني) والروماني (نسبة الى الروم وهم الايطاليون واليونانيون وكانت تحكمهم دولة واحدة هي الدولة البيزنطية)… فهذان الاتجاهان من القانون او الفهم القانوني، كانا مشهورين قبل اكثر من الف سنة. 
والقوانين الحديثة تجعل ذينك القانونين، مضافا الى الشرائع والعرف من مصادرها. 
فاذا لاحظنا هذه المصادر عرفنا ان المعروف عند كل منها هو ما امر به ذلك المصدر وحث عليه المنكر هو ما نهى عنه. ونحن بصفتنا مسلمين فاننا انما نأخذ المصدر الرابع وهو الشريعة دون ما سواها غير انه اذا دل الدليل على تبنيها على بعض محتويات المصادر الاخرى اخذنا به ايضا بصفته مجازا ونافذا شرعا لا بصفته صادرا من مصدره الاصلي. فان مولانا الذي يجب علينا طاعته هو الله سبحانه الذي شرع الاسلام دون العقل والعقلاء وغيرها. 
ومن هنا تمس الحاجة الى ان نعرف ما الذي هو مجاز ونافذ من المصادر الاخرى وما هو الممنوع ويكون الكلام على ذلك باختصار على ثلاثة مستويات: 
المستوى الاول: في علاقة الشرع بالعقل حيث قالوا بان ما حكم به العقل حكم به الشرع وهو معنى الملازمة والتساوي بين احكام العقل واحكام الشرع في المورد الذي يكون للعقل فيه حكم. 
وهذه القاعدة قد يراد منها القضية الخارجية. يعني اننا لم نجد حكما عقليا الا وقد امضاه الشارع المقدس وحكم على طبقه. وقد يراد بها القاعدة النظرية يعني ان هذا ما يجب ان يكون دائماً. والفرق بين الفهمين: اننا اذا شككنا في حكم عقلي بان الشارع هل حكم على طبقة ام لا لزمنا الالتزام بالحكم الشرعي اذا كانت القضية نظرية عامة، بخلاف ما اذا كانت قضية خارجية. 
ولا شك اننا من الناحية الخارجية او الواقعية لم نجد حكما عقلياً الا و على طبقه حكم شرعي سواء كان امرا او نهيا وسواء كان ذلك على مستوى الالزام او غيره. 
واما من الناحية النظرية فمما لا شك فيه ان الشارع لا يمكن ان يعاكس الحكم العقلي، لان حكم العقل عدل ويستحيل على الحكم الشرعي النهي عن العدل. فلو امر العقل بشيء استحال النهي عنه شرعا، ولو نهى العقل عن شيء استحال الامر به شرعا. 
غير ان التساوق بين الاثباتين يعني اذا العقل امر الشرع واذا نهى العقل نهى الشرع، فهذا مما لا دليل عليه لا في الكتاب ولا في السنة ولا العقل. لان احكام العقل وان كانت عدلا الا انها قائمة على تصورات ضيقة للواقع الذي نعيشه. لان الشارع المقدس وهو الله سبحانه وتعالى هو علام الغيوب والمطلع على الخفيات اضعاف ما يفهمه العقل. فقد تخفى على العقل بعض الجوانب التي لا تخفى على الله سبحانه. ومن هنا كان الحكم الشرعي اوسع في الاطلاع على المصالح والمفاسد من العقل. 
ومعه فاذا امر العقل او نهى عن شيء في حدود تصور المصلحة والمفسدة فقد يكون الشارع المقدس مدركاً لجهات اخرى غفل عنها العقل. اذن من الممكن ان يحكم بحكم اخر غير حكم العقل ولا يستفاد من حكم العقل وجود الحكم الشرعي المساوق له. 
المستوى الثاني: موقف الشرع من العقلاء والعرف وقد اسس في علم الاصول ان الاصل فيها صحتها شرعا ما لم يرد النهي عنها في الشريعة. 
والسر في ذلك: ان الاحكام العقلائية والعرفية كانت سارية المفعول في صدر الاسلام حين كان المعصومون عليهم السلام موجودين وناطقين بالحق، فما سكت عنه المعصومون من ذلك كان ذلك اقراراً له واقرار المعصوم حجة فيكون بنفسه سبباً لاستكشاف الحكم الشرعي، بالرغم من ان مصدره هو العقلاء او العرف. 
يستثنى من ذلك امران: 
الامر الاول: السيرة العقلائية او العرفية المنهي عنها شرعاً فان النهي عنه ينافي اقراره كالنهي عن القياس والغناء وغيرهما. 
الامر الثاني: ما كان من حكم العقلاء والعرف متأثرا عن المعصومين بحيث لا يكون لهم وجهة نظر معروفة تجاهه ولو بمعنى اعم واشمل. فان السيرة حينئذ لا تكون حجة فيه، وانما نحتاج في الاستدلال في مثل ذلك المورد الى دليل من نوع اخر. 
المستوى الثالث: موقف الشرع من القانون. 
ويفيدنا في المقام ما قلناه قبل قليل من ان العقل غير مطلع على المصالح والمفاسد الواقعية اطلاعاً كاملاً. مضافاً الى ان واضع القانون شخص له مصالحه وارتباطاته الاجتماعية والاقتصادية التي قد تؤثر عليه من حيث يعلم او لا يعلم. ويكفينا في ذلك الاحتمال بالحكم بعدم الحجية. 
وليس في جانب القانون ما هو مشابه للسيرة العقلائية من اقرار المعصومين لها لان القوانين الرومانية وان كانت سارية المفعول يومئذ، الا انها لم تكن معروفة اطلاقا في الشرق الاوسط، فلا نتوقع صدور النهي عن شيء غير معروف. 
نعم ما كان من القوانين مشتقاً من المصادر الاخرى كالشرع نفسه او العقل او العقلاء امكن الاخذ به بصفته معترفاً به في الشريعة. 
فقد تحصل من مجموع ما سبق ان المهم في المعروف هو الامر الشرعي دون غيره الا اذا كان معترفا به شرعاً. والامر بالمعروف يعني ابلاغ  الحكم الشرعي لمن يجهله او يغفل عنه. فهو تكرار للحكم الشرعي في حقيقة الامر والآمر هو الشارع نفسه وليس الفرد هو الآمر بالمعروف والناهي عن المنكر والعقوبة على عصيانه هي عقوبة عصيان الشريعة وليست عقوبة عصيان الفرد الآمر. 
فما يظهر من بعضهم ان الامر بالمعورف يجب ان يكون بصيغة خاصة هي صيغة الامر. فلو قال الآمر لشخص تجب عليك الصلاة شرعا لم يكن امرا بالمعروف بل يجب ان يقول صل. ليتخذ صيغة الامر ليكون امره امراً بالمعروف. 
وهذا منه ضيق في النظر الى جهة الامر والنهي المأخوذين في موضوع الادلة. لان المفهوم عرفا من تلك الادلة ان الامر بالامر بالمعروف والنهي عن المنكر ليس امرا نفسيا، وانما هو امر طريقي لاجل اقامة الحجة على التكليف الشرعي نفسه. ومعه فكما يكون قوله صل امرا بالمعروف كذلك يكون قوله تجب عليك الصلاة شرعا امرا بالمعروف ايضا بل هو اولى منه. لان صل او غيره امر منسوب الى الآمر صادر منه وقد لا يكون صادرا من الشريعة نفسها بخلاف ما لو ذلك ذلك بصراحة قائلا: تجب عليك الصلاة شرعا. 
معنى المنكر: 
قال ابن منظور: المنكر من الامر خلاف المعروف، وقد تكرر في الحديث الانكار والمنكر. وهو ضد المعروف وكل ما قبحه الشرع وحرمه وكرهه فهو منكر… واستنكره فهو مستنكر والجمع مناكير… والنُكْر والنّكْراء ممدود المنكر وفي التنزيل العزيز: لقد جئت شيئا نكرا. 
والتنكر التغير. زاد التهذيب: عن حال تسرك الى حال تكرهها منه. والنكير اسم الانكار الذي معناه التغيير. وفي التنزيل العزيز: فكيف كان نكيري أي انكاري. 
ابن سيدة: والنُكر والنكُر الامر الشديد. الليث الدهاء والنَّكر نعت للامر الشديد والرجل الداهي… والنكرة انكارك الشيء وهو نقيض المعرفة والنكرة خلاف المعرفة. ونكر الامر نكيرا وانكره انكارا ونُكرا جهله. وعن كراع: قال ابن سيدة: والصحيح ان الانكار المصدر والنكر الاسم… وفي التنزيل العزيز: نكرهم واوجس منهم خيفة. 
فقد تحصل ان للمنكر بصيغة المفعول (أي: منكور) بالاصل، عدة معاني: 
1-    المجهول.
2-    المستنكر يعني المكروه والغريب. 
3-    ماحصل انكار وجحوده.
واما الامر الشديد والرجل الداهية، فليس بلفظ المنكر بل بلفظ النُكُر والنُكْر. فلا يدخل في القائمة التي نريدها. 
نعم، نص ابن منظور في مادة (المعروف) انه ضد المنكر وفي مادة (المنكر) انه ضد المعروف. فهما ضدان في اللغة بالتأكيد. 
ولكننا عرفنا للمعروف سبعة معاني، فهل المنكر ضده بجميع تلك المعاني ام ببعضها؟ والظاهر انه مادامت كل تلك المعاني مما يفهم من لفظ المعروف، وكان المنكر ضده، فهو اذن يتحمل كل تلك المعاني بطبيعة الحال، اعني اضدادها بالطبع. وان لم يتوسع فيها ابن منظور كما توسع هناك اعني في المعروف. 
ومن ناحية مصادر المعروف التي عرفناها، فانها جميعا تكون مصادر للمنكر. فما اجازه المصدر كان معروفا وان انكره او استنكره كان منكرا. فيكون معروفا او منكرا من وجهة النظر تلك. 
وبالتلخيص ما حصلت به القناعة والموافقة وسكون النفس اليه فهو معروف، باي تلك المصادر كان وما لم تحصل به القناعة فهو منكر. غير ان الاكيد من المنكر هو ما حصل رفضه واستنكاره باليقين وصحلت القناعة برفضه. واما الامر المشكوك او الذي لا دليل عليه فمن الصعب ان نسميه منكرا. اذ لعله سيصبح بالاستدلال عليه معروفا.
وحيث اننا قلنا ان مصدرنا الحقيقي كمسلمين هو الشريعة الاسلامية، مع ما اعترفت به من المصادر الاخرى. اذن فالمعروف يتحدد ما وافقت عليه الشريعة واقتنعت به والمنكر ما رفضته وشجبته. 
ونريد بالشريعة، صحابها طبعاً، وانما ينسب اليها مجازا. ومن هنا لابد ان ننظر بعمق تلك القضايا التي تراهم مقتنعين بها من أي حقل من حقول المعرفة الانسانية، فيكون معروفا. وما كانوا مقتنعين بنفيها ورفضها كان منكرا. 
ويكون النهي عن المنكر، من باب الهداية، يعني الاقناع والارشاد الى ما اقتنع به وارشد اليه المعصومون سلام الله عليهم. من باب ارادة الخير والصلاح لمن يأمره الفرد بالمعروف او ينهاه عن المنكر. 
ونكرر ايضا ما قلناه في المعروف. فكما لا يجب ان يكون الامر بالمعروف بصيغة الامر: افعل كذلك لا يجب ان يكون النهي عن المنكر بصيغة النهي: لا تفعل. لانهما معا انما يفهمان من زاوية كونهما ابلاغا للامر الشرعي. وليس اطاعة للآمر او الناهي كفرد. وذلك لنفس الدليل الذي سطرناه هناك. 
تعقيب: 
قال المحقق الحلي([194]) في تعريف المعروف: هو كل فعل حسن اختص بوصف زائد على حسنه. اذا عرف فاعله ذلك او دل عليه.
قال: والمنكر كل فعل قبيح عرف فاعله قبحه او دل عليه. 
فهو اولا: يحوّلنا على حكم العقل (كل فعل حسن) يعني بحكم العقل. وكذلك (كل فعل قبيح). 
الا ان حكم العقل وحده لا يوجب الامر بالمعروف بخصوصه: 
اولا: لان هذا الحكم موجود لدى كل عاقل، بمجرد الالتفات اليه. فالآمر ليس اعلم من المأمور من هذه الناحية. 
ثانياً: ان حكم العقل ليس عليه عقوبة بغض النظر عن كونه حكماً شرعياً. والمسلم انما يريد لغيره النجاة من العقوبة الالهية، واما في غير هذا المورد فالامر بالمعروف غير واجب. 
ومن هنا قال المحقق الحلي: اختص بوصف زائد على حسنه يعني: له وصف زائد على حسنه العقلي. وهو اعتراف المصادر الاخرى به وخاصة الشريعة الاسلامية. 
فقد يكون حكم العقل مما اعترف به العقلاء او العرف او الشريعة او القانون. ليكون عندئذ مما يجب الامر بالمعروف بخصوصه. 
الا ان هذا مما لا معنى له لعدة مناقشات: 
المناقشة الاولى: ان المصادر الاخرى وان كانت ملتزمة تقريباً بالاخذ بحكم العقل. الا انهم انما يعترفون به بصفته عقلياً، يعني صادرا من مرتبة اعلى منهم. فالحكم العقلي ان عمل به العقلاء او العرف، لا يكن عقلائيا ولا عرفياً، بل يبقى عقلياً. وانما يحترمه هؤلاء لاجل ذلك. 
المناقشة الثانية: انه من الناحية النظرية يمكن الامر بالمعروف للحكم العقلي. لان عقوبة الحكم العقلي هو ارتكاب القبيح الاخلاقي ومجانية العدل الى الظلم. اذن فهناك اقتضاء للنصيحة بان يتجنب الفرد الظلم الى العدل باتباعه حكم العقل. 
المناقشة الثالثة: انه لو غضضنا النظر عما سبق، واشترطنا اعتراف العقلاء او العرف او القانون بالحكم لكي يكون الامر بالمعروف والنهي عن المنكر فيه ممكنا. 
الا انه مع ذلك لا يكون ذلك صحيحاً من الناحية الشرعية، اذ لا عقوبة على كل تلك المصادر من الناحية الشرعية. والفرد انما يخاف على نفسه وغيره عقاب الله عز وجل. 
فتحصل من هذه المناقشات الثلاث، اننا لو تجاوزنا الحكم الشرعي، وما اعترف به من تلك المصادر، لم يكن هناك مجال للامر بالمعروف والنهي عن المنكر. الا شكل من التنبيه او النصيحة غير الواجبة. نعم اذا كان الحكم شرعيا الزاميا كان الامر والنهي ضرورين. 
ومن هنا ينحصر ان يريد المحقق الحلي من قوله: اختص بوصف زائد على حسنه. ان يريد به الاعتراف الشرعي به وهذا صحيح. لانه عندئذ يكون من المعروف والمنكر الشرعيين. 
ولكن الامر عندئذ لا يختص بالحكم العقلي، بل كل حكم واي مصدر من المصادر السابقة اذا اعترف به الشرع المقدس كان معروفا ومنكرا شرعيين. 
اذن فقوله اولا: كل فعل حسن. لا مورد له الا ان يريد بالحسن، ما يكون حسناً في المصادر الاخرى غير العقل كالعقلاء والعرف وهو خلاف اصطلاحهم.
واما قوله: اذا عرف فاعله ذلك او دل عليه. فهو مبني على الزعم بان الفعل القبيح من الجاهل لا يكون قبيحا والفعل الحسن من الجاهل لا يكون حسنا. وهذا قابل للمناقشة تماما. 
لاننا نحس من الوجدان العقلي انه يحكم بالحسن والقبح على ذات الافعال بغض النظر عن العلم بها والجهل عنها. نعم انما يكون الجهل عذرا احيانا او غالبا بحكم العقل ايضا. الا ان كون الفاعل معذورا لا يعني ان فعله ليس بحسن ولا قبيح. 
والعذر انما هو بفعل القبيح جهلا، واما فعل الحسن جهلا، فهو حسن على كل حال بمعنى انه ضامن للمصلحة المطلوبة، وان لم يستحق فاعله المدح كما لا يستحق فاعل القبيح جهلا الذم لكونه معذورا. 
واذا كان ذات الفعل حسنا وقبيحا، لم يحتج الى هذا القيد لا في جانب الحسن ولا في جانب القبح. 
والملاحظ: انه قدس سره قال في جانب الفعل الحسن: اختص بوصف زائد على حسنه. ولم يقل ذلك في جانب القبيح. فلماذا؟ 
مع العلم اننا اذا قصدنا من هذا الوصف الزائد اعتراف الشريعة به، كما فهمنا في جانب المعروف، فهو ضروري ايضا في جانب المنكر. لان المنكر الذي لم تعترف به الشريعة لا يجب النهي عنه. تماما كالمعروف العقلي الذي لم تعترف به الشريعة لا يجب الامر به. 
واما اذا قلنا بقاعدة ان كل ما حكم به العقل حكم به الشرع. فلا حاجة الى هذا القيد في كلا الجانبين، لان مجرد ثبوت كون الفعل حسناً او قبيحاً عقلا، يثبت كونه واجباً وحراماً شرعاً فلا يحتاج الى هذا القيد. 
واما اذا نفينا هذه القاعدة احتجنا الى ذلك في كلا الجانبين فلماذا تركه من جانب القبيح؟
نعم، يمكن ان يقال: بثبوت القاعدة في جانب المنكر فقط. وقد اشرنا الى مضمون ذلك لان المنكر العقلي يكون تركه عدلا، وفعله ظلماً. فاهمال الشريعة له غير ممكن لانه اهمال للنهي عن الظلم. وهو مستحيل. فتأمل تعرف. وبذلك يكون للمحقق الحلي المبرر في ان يضيف ذلك القيد الى المعروف ويحذفه عن المنكر. 
الامر بالمستحب:
وينبغي الالماع هنا الى ان الفقهاء اعتبروا المعروف هو الواجب الشرعي، ومن هنا كان الامر به واجبا، اذ لو كان الحكم مستحبا لم يجب الامر به بل يستحب. كما اعتبروا المنكر هو الحرام الشرعي. ومن هنا كان النهي عنه واجبا اذ لو كان مكروها لم يجب النهي عنه بل يستحب.
بل قال الشهيد الثاني([195]) : ان الامر بالمستحب والنهي عن المكروه ليس من الامر بالمعروف والنهي عن المنكر. لان الامر بالمعروف والنهي عن المنكر واجبان اجماعاً، مع ان الامر بالمستحب والنهي عن المنكر غير واجبين اجماعاً. 
اقول: وهذا غريب تماما. لان المعروف لا يحتوي مفهومه على شيء اكثر من الرجحان سواء كان الزامياً ام لا. كما ان المنكر لا يحتوي مفهومه على اكثر من المرجوحية سواء كان الزامياً او لا وبتعبير اخر: نحن نجد ان المستحب معروف والمكروه منكر، الا انهما ليسا الزاميين. 
فان كان الامر كذلك كان الامر بالمستحب امرا بالمعروف لا محالة، والنهي عن المكروه نهيا عن المنكر لا محالة، وتكون النتيجة ان الاجماع منعقد على وجوب حصه من هذه الوظيفة وهو ما اذ كان الحكم المتعلق به الزاميا. لا مطلقا. 
ولا يمكن ان نفهم من الدليل وهو الاجماع ان موضوعه خاص وليس بعام، اذ لا غضاضة ان يكون الاجماع قائماً على حصة من المفهوم لا على كل المفهوم. ولا يمكن ان نفهم من الدليل تحديد مقدار موضوعه السابق عليه في الرتبة. 
والى هنا لم نستوعب احكام هذا الكتاب من كتب الفقه، ولكننا الممنا بما يمت الى كتابنا هذا بصلة. 
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