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خطبه ها





خطبه 001-آغاز آفرینش آسمان و..

فمن خطبه له علیه‌السلام
یذکر فیها ابتداء خلق السماء و الارض و خلق آدم علیه‌السلام
یعنی از خطبه‌ی امیرالمومنین علیه‌السلام است
که مذکور می‌شود در آن ابتدای خلق کردن آسمان و زمین و خلق کردن آدم علیه‌السلام:
«الحمدلله»
یعنی حقیقت حمد، در ضمن هر فردی از افراد که متحقق شود، مختص به ذات واجب‌الوجود مستحق مر عبودیت است، زیرا که حمد ستودن جمیل و نیک است به ازاء جمیل و نیک و جمیل به معنی صاحب جمال، یعنی کمال است و کمال مختص به خدا است و در غیر او نیست الا ظل و عکس کمال او به رعایت، پس جمیل حقیقی از اسماء مختصه به خدا باشد و در غیر او راجع به او. قوله تعالی: (الا الی الله تصیر الامور) [1] پس هر حمد و سپاس بر جمیل، حمد و سپاس او باشد، پس جمیع افراد حمد مختص باشد به او.

[ صفحه 50] 

«الذی لا یبلغ مدحته القائلون»
یعنی آن خدایی که نمی‌رسند به هیات و صفت سپاس او هیچ یک از گویندگان، زیرا که مثل و مانند ندارد نه در ذات و نه در صفات، (لیس کمثله شی‌ء) [2] چه در ذات و صفات واجب است بالذات و ماسوای او از ذات و صفات ممکنند بالذات و هرگز ممکن مثل واجب نباشد، پس یافتن مثل صفت او که در ممکنات نیست، مر ممکنات را ممکن نه و بغیر مثل صفت او ستایش او نه، پس رسیدن به صفتی که ستایش او شود ممکن و مقدور نباشد مگر به حکایت سپاسی که او خود را به آن ستوده، با اقرار به عجز و قصور، چنانکه ماثور است که «لا احصی ثناء علیک انت کما اثنیت علی نفسک» یعنی وجدان و رسیدن به ثنای تو مقدور نیست تا احصای آن شود، تو آن کسی که ثناء بر خود کرده‌ای فعلا و قولا از برای [3] تعلیم و حکایت عباد و عبادت. و از این تقریر ظاهر شد عدم تفرقه‌ی بین الحدیثین و اینکه حدیث علوی-علیه‌الصلوه و السلام-نیست الا تفسیر و بیان حدیث نبوی صلی الله علیه و آله و فرق بینهما نیست الا مثل فرق بینهما. [4] .
«و لا یحصی نعماءه العادون»
یعنی احصا و احاطه نتوانند کرد عطایا و بخششهای او را هر که اراده‌ی عاد [5] و شماره‌ی آن کند «و ان تعدوا نعمه الله لا تحصوها» [6] زیرا که نعمتهای او غیر متناهی و بیشماره است از جانب ابتدا، پس شماره ندارد تا احصا شود و از جانب منتها وقوف و نفاد ندارد تا به منتها و به آخر آن توان رسید، «قل لو کان البحر مدادا لکلمات ربی لنفد البحر قبل آن تنفد کلمات ربی و لو جئنا بمثله مداد». [7] .
«و لا یودی حقه المجتهدون»
یعنی ادا و استیفا نتوانند کرد حق آن منعم را که شکرش باشد کوشش‌کنندگان، زیرا که شکر عبارت از صرف بنده است جمیع ما خلق و انعم علیه لاجل ما خلق له و آن
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چیزی که لاجل ما خلق است، نیست الا معرفت به او و در حدیث قدسی است: «کنت کنزا مخفیا فاحببت ان اعرف، فخلقت الخلق لکی اعراف، فخلقت الخلق لکی اعرف». و در کلام مجید است (و ما خلقت الجن و الانس الا لیعبدون) [8] و تفسیر شده که الا لیعرفون و حق معرفت او ممکن کسی نیست، پس اداء حق و شکر او به کوشش ممکن نخواهد بود. شاهد صدق این مقال است قول : «لا احصی ثناء علیک.»
«الذی لا یدرکه بعد الهمم»
یعنی آن خدایی که درنیابد [9] او را همتها و عزم و اراده‌های دور گرد، یعنی همتهای بلند که قصد امور مهمه می‌کنند. [10] زیرا که امکان، به ذات خود دور است از واجب و واجب نیز به ذات خویش دور است از امکان و هرگز دور، عین نزدیک نشود تا ادراک شود.
«و لا یناله غوص الفطن»
یعنی نمی‌رسد به او فرورفتن زیرکیها، یعنی فطنت فرورونده در بواطن معانی عمیقه‌ی زیرکان، زیرا که دریافتن، بی‌وجود و ظهور دریابنده نشود و با ظهور خدا، از شدت ظهورش، جمیع مخفی و غیر ظاهرند. پس اگر از برای غیر ظاهر شود و غیر به او برسد لازم می‌آید که ظهور عین خفا و مخفی عین ظاهر باشد.
«الذی لیس لصفته حد محدود»
یعنی آن خدایی که نیست از برای وصف کردن او حد و تعریف محدود و معین، یعنی حد ندارد تا معین بشود از برای وصف کردن او، زیرا که حد از برای ماهیت است، نه وجود. و خدا، سبحانه و تعالی، صرف وجود و منزه از ماهیت است و این کلمه با اخواتش از قبیل «و لا اری الضب فیها یتجحر» [11] یعنی در آن بیابان سوسمار ندارد تا به سوراخ رود.
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«و لا نعت موجود»
یعنی و نه نعت و صفت ثابت، یعنی صفت ندارد تا ثابت شود در وصف کردن او، زیرا که صفت نیست الا حصر و قید و خدای تعالی بلند است از حصر و قید.
«و لا وقت معدود»
یعنی و نه وقت شماره شده‌ی بسیار، یعنی زمان ندارد تا با شماره‌ی بسیار باشد و گفته شود که آیا بسیار وقت است که بوده یا تازه به هم رسیده است.
«و لا اجل ممدود»
یعنی و نه اجل بسیار دراز، یعنی اجل و مدت ندارد که تا اجلش بسیار دراز باشد و گفته شود که چه بسیار عمرش دراز خواهد بود، زیرا که زمان مطلقا، چه موجود و چه موهوم، مقدار حرکت و تغیر است، حرکت و تغیر بر واجب روا نیست تا زمان او مقدار تغیر او باشد و متحرکات و حرکات غیر که البته حادث و او مبدا و منتهای آن و محیط بر آن و ازلی و ابدی است، پس محاط مقدار آن نتواند شد.
«فطر الخلائق بقدرته»
یعنی اختراع کرد جمیع خلایق را به قدرت و توانائی خود. بدانکه قبل از شروع در بیان معنی لابد است از ذکر پاره‌ای از معانی و آن این است که مراتب وجود مختلف است و اعلی مرتبه‌ی آن، بعد از وجود حق-تعالی و تقدس-وجود مطلق سرمدی و عالم ابداع و مشیت و اراده است. و در حدیث رضوی-علیه الصلوه و السلام-است که «الابداع و المشیه و الاراده اسماوها ثلاثه و معناها واحد» و بر بعضی از اطلاقات عالم امر نیز گویند. و این عالم عالم کرم وجود است و از برای او اولی و آخری نیست، مگر وجود حق واجبی و این عالم است که پر کرده است ارکان هر چیزی [12] را.
و در دعاست «و بالاسم الذی ملا ارکان کل شی‌ء و بالاسم الذی لم یخرج منه الا الیه» و اوست محیط به هر چیز و مکان هر [13] ذی مکان و متمکن است به جمیع معانی مکان و تمکن. و ایضا: «و بالاسم الذی احاط بکل شی‌ء».
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و در خطبه‌ی دیگر از آن حضرت است علیه‌السلام: «اذ کان الشی‌ء من مشیته» [14] در حدیث است: «خلق الله المشیه بنفسها، ثم خلق الاشیاء بالمشیه». و در حدیث رضوی است: «فالخلق [15] الاول من الله تعالی الابداع».
و بعد از این وجود، وجود مقید است. و کلیات این وجود بر سه صنف است: اول عالم جبروت و آن به اصطلاح اصح، اول وجود مقید و عالم علم و عالم عقول مجرده‌ی از ماده و صورت و مدت است و به اصطلاح دیگر مجموع عالم ملکوت و ملک است و همچنین اصطلاحات دیگر در مقامات مناسبت و لا مشاحه فی الاصطلاح بعد ظهور المراد، [16] و دوم عالم ملکوت و عالم قدر و عالم نفوس مجرده از ماده و مدت است، نه مجرد از صورت، سیم عالم ملک است و آن عالم اجسام است، اول آن جسم کل و محدد جهات است از افلاک و آخرش کره‌ی خاک. و میانه‌ی جبروت و ملکوت، برزخی است که آن عالم ارواح و مثل نوریه و صور مجرده از ماده و عالم دقائق است. و میانه‌ی ملکوت و ملک نیز برزخی است که آن عالم مثال و اشباح مادیه است و اول فیض خدای-تعالی و تقدس-عالم ابداع و مشیت است که خلق کرد آن را بی‌واسطه، نه از چیز دیگر و نه از برای چیزی [17] دیگر. و نیست میان خدای تعالی و میان [18] ابداع و مشیت غیر از نفس ابداع، بلکه ابداع و مشیت عین یکدیگرند و فصل نیست میان صانع و مصنوع، به تقریب آن که نیست در وقت صنع میان صانع و مصنوع چیزی، نه وجود و نه عدم و وصل هم نیست به تقریب عدم جنسیت، بلکه اوست وحده و تنها در ازل و ابد و صنع او قائم به اوست قیام صدور نه قیام [19] عروض و این است عالم امر. و نیز نیست میان عالم امر و عالم خلق که تمام آن سه عالم دیگر باشد چیزی، نه فصل و نه وصل، به مثل آنچه مذکور شد و هکذا میانه‌ی هر جنسی و جنسی دیگر. پس نیست در وجود فصلی از خدای تعالی تاثری:
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«الا له الخلق و الامر فتبارک الله احسن الخالقین». [20] .
پس بعد از تذکر آنچه مذکور شد، گوییم که «فطر» در اصل به معنی شق است، اگر چه در غالب استعمال، به معنی ابتداء و اختراع باشد. و قول امام علیه‌السلام: «فطر الخلائق بقدرته» احتمال دارد که به معنی غالب که ابتداء و اختراع است باشد و در این صورت اشاره باشد به وجود عقلی اشیاء در عالم عقل، چنانکه اشاره بدان شد. [21] .
«و نشر الریاح برحمته»
یعنی پهن ساخت بادها را به رحمت واسعه‌ی خود، قوله تعالی: (هو الذی ارسل [22] الریاح بشرا بین یدی رحمته) [23] و این کلمه اشاره باشد به وجود نفسی اشیاء که لوح محفوظ است.
«و وتد بالصخور میدان ارضه»
یعنی محکم و استوار گردانید به میخ سنگها [24] و کوههای سخت عظیم طبیعت جسمیت زمین [25] ماده‌ی مضطربه‌ی متزلزله‌ی واسعه را و اشاره باشد به وجود طبیعی حسی که وجود عالم اجسام باشد، زیرا که جسم مطلق مرکب است از زمین ماده مضطربه‌ی بالقوه، و صورت سنگین صلب بالفعل. و وجود ماده به تقریب قوت ضعف، مقوم است به وجود صورت بالفعل و به وجود صورت بالفعل و ساکن از اضطراب باشد. و احتمال دارد که «فطر الخلائق بقدرته»، چه فطر به معنی ابتداء باشد و چه به معنی شق که اصل معنی اوست، لکن در این صورت «فطر الخلائق»، به حذف مضاف باشد، یعنی «شق اصل الخلائق» و یا از قبیل «حفر البئر» باشد، نه از قبیل «شق الحجر»، یعنی «صنع الشق لتحصیل الخلائق» و علی ای حال، اشاره باشد به عالم امر و مشیت و وجود مطلق منبسط که از او تعبیر شده به نفس رحمانی و عما و هوا در احادیث، که نسبت او با
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جمیع مخلوقات، از قبیل نسبت نفس انسان است با حروف بیست و هشتگانه. و قول امام علیه‌السلام [26] : «و نشر الریاح برحمته» اشاره باشد به تمام عالم مجردات که مجموع دو عالم جبروت و ملکوت باشد که اول وجودات مقیده و ابتدای تطورات نفس رحمانی باشد و تعبیر از آن به ریاح، به سبب غلبه‌ی حرارت عشق و خفت تجردشان باشد و قول او علیه‌السلام: «و وتد بالصخور میدان ارضه» اشاره باشد به عالم خلق و عالم مادیات و تمام عالم اجسام که ثانی مقیدات وجود مطلقند که محکم شده است اراضی مواد مضطربه‌ی آنها به صخور سخت و جبال عظیمه‌ی سنگین طبیعت: (الا له الخلق و الامر فتبارک الله احسن الخالقین) [27] و بنابر هر یک از تاویلین، چه بسیار ظاهر است وجه اختصاص ذکر فقرات ثلاثه با هم در این مقام، به خلاف حمل بر ظاهر کلام، چه وجه ذکرشان در غایت خفا است، کما لا یخفی.
«اول الدین معرفته»
یعنی اول و ابتدای دین و شریعت [28] معرفت آن خدا است. و شروع است در بیان و برهان کلمات سابقه از «الذی لیس لصفته» تا این فقره که مشتمل است بر چهار صفت سلبی و یک صفت ثبوتی، به پنج بیان، بر سبیل نشر بعد از لف، لکن در اول و ثانی مشوش، بنابر اشتراک ثانی با اول در برهان و ظهور اجزای آن در ثانی و اختصاص اول به مزید بیان و در بواقی مرتب و بر نظم طبیعی.
و مراد از «اول در اول الدین»، دو نحو می‌تواند بود: خارج از دین باشد و مقدم بر او، یا از دین باشد و مقدم بر سایر. و مراد از دین، اعتقادات یقینیه و احکام ثانیه‌ی منسوبه به شرع پیغمبری است از پیغمبران-صلوات الله علیهم- [29] و در این مقام به تقریب الف و لام، مراد شرع پیغمبر ما-صلوات الله و سلامه علیه و آله-است. و معنی معرفت

[ صفحه 56] 

شناختن است و شناختن شی‌ء به دو نحو می‌تواند شد: به تصور و به تصدیق، اما تصور، یا به کنه است و یا به وجه و اما تصدیق، یا تصدیق به وجود فی نفسه‌ی آن شی‌ء است و یا تصدیق به ثبوت و وجود سایر محمولات غیر وجود فی نفسه‌ی آن شی‌ء و معرفت و تصدیق به وجود خدای-تعالی و تقدس-ممکن و واجب است، عقلا و شرعا، به هر دو قسم از تصدیق. و اما معرفت و تصور خدای تعالی به حد و کنه [30] ممکن نباشد، زیرا که حد به جنس و فصل است و منحصر است به ماهیات کلیه [31] و خدای تعالی عین و مصرف وجود و معری از ماهیت است و وجود جنس و فصل نمی‌تواند داشته باشد، زیرا که جنس و فصل از اجزای ذهنیه‌اند و وجود خارجی که نفس کون در خارج است، چنانچه [32] در ذهن درآید، لازم می‌آید که کون در خارج نفس، کون در ذهن بشود، زیرا که وجود بنفسه کائن است نه به کون دیگر و آن محال باشد. پس معرفت و تصور کنه خدای تعالی ممکن نشود. اما تصور به وجه، چون صفات زایده ندارد، به دلیلی که مذکور می‌شود، پس تصور به وجه صفاتی نیز ممکن نباشد، پس معرفت تصوری خدا منحصر شد به وجه و به عنوانات لائقه و به معرفت آثار شاهقه که نیز وجهی از وجوه اویند، مثلا به تصور صانع بی‌صانع و موجود بی‌علت و واجب‌الوجود و امثال آنها. و معرفت به این وجه، داخل در دین نیست الا به وجه مقدمه و توقف، زیرا که دین نیست الا اعتقادات یقینیه و احکام و قضایای حقه و آنها نیستند الا تصدیقات، لکن متوقف باشند بر تصور بدین وجه، چه تصدیق موقوف است بر تصور و لو کان بوجه. پس مراد از معرفت در قول امام علیه‌السلام: «اول الدین معرفته» اگر این نحو از معرفت باشد، اولیه، به معنی موقوف علیه بودن، خواهد بود و می‌تواند بود که مراد از معرفت در این کلام، تصدیق به وجود فی نفسه باشد و مراد از اول در این صورت، باز موقوف علیه بودن است، لکن نسبت به
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سایر اعتقادات دینیه، زیرا که هیچ یک از آنها صورت نبندد الا بعد از تصدیق به وجود خدای تعالی. اما تصدیق به وجود، آیا داخل در دین است یا نه، در او توقف است، زیرا که اول تکالیف در دین، اظهار کلمه‌ی توحید و اقرار به یگانگی خداست نه تصدیق [33] به وجود خدا. پس اگر داخل در دین بودی، چون مقدم است، بایست اول تکلیف آن بودی، لکن می‌توان گفت که چون تصدیق به وجود خدا از فطریات و بدیهیات مرکوزه در جبلات است، اگر چه خفائی فی‌الجمله در نظر قاصرین داشته باشد، لهذا در تکلیف اکتفا به همان معرفت جبلی شده، اول اعتقادات تکلیفیه، کلمه‌ی توحید گردیده باشد، اگر چه این نیز فطری و بدیهی باشد، لکن با شوب خفائی و در این صورت، البته باید «التصدیق به» را در «کمال معرفه التصدیق به» حمل کرد به معنی دیگر چنانکه مذکور می‌شود.
«و کمال معرفته التصدیق به»
کمال به معنی تمام و ما یتم به الشی‌ء است، یعنی تمام معرفت خدا-جل و علا-تصدیق به اوست. و این کلام معجز نظام، دو احتمال دارد: اما احتمال اول آن است که تصدیق به او، کمال و متمم معرفت اوست و معرفت بدون تصدیق به او، ناقص است و اما احتمال دوم آن است که معرفت او بر وجه کمال و تمام، مستلزم تصدیق به وجود اوست و در این صورت معرفت به معنی تصور باشد و در اول، معرفت به معنی تصدیق به وجود است. و معنی «التصدیق به» نظر به خصوصیت مفهوم از اضافه، تصدیق به اینکه موجود است، به وجود مختص به او که عین ذات است باشد. [34] به این معنی که ذات صرف وجود است و بحث موجود، نه این که ذاتی و ماهیتی [35] دارد غیر حقیقت وجود و موجود است به عروض وجود، مثل سایر موجودات ممکنه. و شاید که به تقریب اراده‌ی این معنی، گفته باشد: «التصدیق به»، نه «التصدیق بوجوده»، زیرا که در این صورت،
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تصدیق به وجود، تصدیق به ذات است. و ما [36] در بیان کلام، بنابر احتمال اول، گوییم که کمال معرفت و متمم تصدیق به وجود اوست. تصدیق به این که موجود است به وجودی که عین ذات و ماهیت [37] اوست، زیرا که اگر ماهیتی داشته باشد، غیر صرف وجود و موجود باشد به وجود زاید، البته ثبوت وجود از برای آن ماهیت به علت و سببی خواهد بود، چه عرضیات، البته معلل باشند دون ذاتیات [38] و علت وجود ماهیت، ماهیت نمی‌تواند بود، چه بدیهی است که علت وجود، البته باید موجود باشد و ماهیت قبل از وجود، البته موجود نیست، پس علت خارج خواهد داشت، پس ممکن باشد نه واجب، پس در این صورت، تصدیق به وجود او، در حقیقت تصدیق به وجود واجب نشد، پس معرفت او که تصدیق به وجود واجب باشد، تام نباشد بدون تصدیق به وجودی که عین ماهیت باشد و هو المطلوب. [39] .
«و کمال التصدیق به توحیده»
یعنی کمال تصدیق بدین که خدای تعالی عین وجود است، واحد و یگانه دانستن اوست، زیرا که چنانچه دو واجب باشد، [40] البته امتیاز آنها از یکدیگر به نفس ذات نتواند بود که عین صرف وجود است و الا لازم آید که واحد اثنین و یک دو بشود و اینکه بالبدیهه باطل است، بلکه به جزء ذات غیر وجود خواهد بود، پس عین صرف وجود نباشد و نمی‌توان گفت که حقیقت هر دو واجب، عین وجود است، اما [41] وجود را دو هویت بسیطه‌ی مختلفه‌ی ممتازه به تمام هویت باشد و هر یک عین هویت واجبی باشند و مفهوم وجود عرضی آن دو هویت باشد و ممتاز باشند از هم به نفس هویت مختصه‌ی ممتازه، بدون لزوم واحد اثنین شدن، زیرا که گوئیم که اطلاق و حمل وجود بر آن دو
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هویت، آیا به محض اسم است یا به سبب یک معنی و مفهوم و ماهیتی؟ و نشاید اول را گفتن بالضروره، چه صاحب اندک تمیزی، البته می‌فهمد از استماع لفظ وجود یک معنی و مفهومی و حکم می‌کند که آن مفهوم محض لفظ «واو و جیم و دال» نیست، بلکه یک معنی است از معانی و صفتی است از صفات واقعیه‌ی عقلیه. و شک نیست که یک مفهوم بعینه عنوان و ما به ازاء دو حقیقت و دو هویت مختلفه، من جمیع الجهات و اللوازم و الخواص، نمی‌تواند بود و الا لازم آید که واحد اثنین گردد بالبدیهه و امتیاز آن دو واجب به تشخص زائد و بر ذات هم نمی‌تواند بود و الا لازم آید که خارج ذات، داخل در ذات باشد، زیرا که احتیاج نوع به تشخص ، به تقریب تمام شدن اصل حقیقت نیست، چه تا ذاتیات حقیقت بتمامها متحقق نشود، حقیقت مستحق معروضیت وجود و تشخص [42] نخواهد بود، بلکه در تحقق و موجود شدن، احتیاج دارد به تشخص. پس اگر حقیقت چیزی نفس وجود و تحقق باشد و در موجود شدن محتاج به تحقق زائد نداشته باشد، آنچه را که فصل افاده کند به او، نفس تحقق او که عین تحقق و وجود [43] است، افاده خواهد کرد نه وجود وجود و تحقق تحقق را. و آنچه مفید عین حقیقت است، منحصر است به ذاتیات ماهیت. پس لازم آید که تشخص خارج از ذات، ذاتی و داخل در ذات باشد. و این خلف و باطل است. و نیز لازم آید که شخص واجب مرکب باشد [44] از حقیقت وجود و تشخص، پس وجود تمام حقیقت نشد، بلکه جزء حقیقت شد. و این خلف دیگر و باطل، پس بدون توحید، تصدیق به عین بودن وجود، ناقص باشد نه تام. و به فضل خدای تعالی و توفیق او و به هدایت نبی او و ولی او-علیهما و آلهما الف الف الصلوه و السلام-بدین تقریر واضحه المقدمات، کنده شد [45] اصل و بیخ شبهه‌ی عبدالشیطان، مشهور به ابن‌کمونه که بر اکثر دلائل توحید ایراد داشت، نحمد الله و نشکره.
«و کمال توحیده الاخلاص له»
یعنی تمام و متمم توحید او است خالص و بسیط دانستن او، زیرا که اگر مرکب باشد،

[ صفحه 60] 

البته اجزاء او [46] نیز واجب باشد. [47] و الا اگر ممکن باشد، کل نیز ممکن باشد. و این خلاف فرض و باطل است. و تمام بودن این دلیل در اجزاء غیر محموله‌ی خارجیه، چه بسیار واضح است و اما در اجزاء محموله‌ی ذهنیه، از قبیل جنس و فصل که در خارج موجودند، با کل به یک وجود، پس به استظهار مقدمه‌ی بدیهیه‌ی: «شهاده کل صفه انها غیر الموصوف و کل موصوف» علی المغایره که عن قریب مذکور می‌شود. [48] و با واجب بودن اجزاء، تشریک است نه توحید. پس بدون اخلاص، توحید ناقص باشد نه تمام.
«و کمال الاخلاص له نفی الصفات عنه»
یعنی تمام اخلاص و بسیط دانستن او است: نفی صفات حقیقه‌ی نفس الامریه‌ی زائده بر ذات از او، اعم از این که صفات غیر محموله باشد، مثل صفت علم که از کیفیات نفسانیه‌ی زائده بر موصوف بود که نفس باشد و حمل نمی‌شود به او به حمل هو هو و نمی‌توان گفت که نفس جوهر عین علم عرض است و یا این که صفت حقیقیه‌ی نفس الامریه محموله باشد، مثل جنس و فصل، مثل حمل حیوان و ناطق بر انسان. اما صفات اعتباریه‌ی محضه، مثل صفت عالم نسبت به فرد علم قائم به ذات موجود در خارج، پس دلیل جاری بر نفی آن نمی‌شود، زیرا که در خارج و نفس الامر نیست الا موصوف فقط. اما تمام نبودن اخلاص بدون نفی صفات از جهت آن است که اگر [49] صفات زائده داشته باشد، لازم است که مرکب باشد نه خالص و بسیط به دلیلی که [50] مذکور می‌شود.
«لشهاده کل صفه انها غیر الموصوف و شهاده کل موصوف انه غیر الصفه»
و مراد از صفت در این مقام، مطلق ما یوصف به است، یعنی از جهت شهاده حال هر صفتی که آن صفت غیر موصوف است، زیرا که وجود فی نفسه‌ی هر صفت نیست الا وجود آن صفت از برای موصوف و محتاج به وجود او. و الا صفت، صفت او نباشد،
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پس باید البته وجود جداگانه و مغایر [51] نفس الامری [52] و ممتاز [53] واقعی از موصوف داشته باشد، تا محتاج [54] و محتاج‌الیه متحقق بشود. و از جهت شهادت حال هر موصوفی که آن موصوف غیر صفت است، زیرا که موصوف من حیث انه موصوف، تا وجود فی نفسه جدا از وجود صفت در نفس الامر نداشته باشد، چگونه صفت از برای او وجود خواهد داشت. و این حکم بدیهی، لازم هر موصوف و هر صفت حقیقیه‌ی نفس الامریه است. اعم از آن که صفت و موصوف در خارج دو وجود داشته باشند و ممتاز باشند از یکدیگر و صفت حمل نشود بر موصوف به هو هو، بلکه به ذو هو حمل شود، مثل سواد و جسم، یا آنکه در خارج صفت با موصوف متحد باشند و موجود باشند به یک وجود و در وجود خارجی از هم ممتاز نباشند به هیچ وجه، مثل ناطق و ماشی که در خارج با موصوف که زید باشد متحد باشند در وجود و در وجود خارجی، میان زید و ناطق و ماشی، فرقی و امتیازی نباشد، اگر چه در واقع و نفس الامر، از هم جدا و ممتاز باشند، نظر به شهادت حال هر دو، چنانکه [55] گذشت، زیرا که موصوف احق است و سزاوارتر است بدان وجود از صفت خود.
و غرض از این کلام متقن محکم، تمهید مقدمه‌ی بدیهیه‌ای است که موقوف است بر آن برهان نفی صفات زائده. و غرض از تعمیم این حکم، دخول صفات متحده با موصوف است که علی‌الظاهر خفائی دارد و به تقریب اتحاد در وجود محل توهم، جاری نشدن احکام مغایرت است در آن و بیشتر مدخلیت این مقدمه در برهان، نفی صفات به تقریب اثبات غیریت در این فرد و اجرای احکام در او است. [56] چنانکه در تقریر برهان همان ظاهر خواهد شد و به تقریب توقف و مدخلیت مقدمه‌ی مشار الیها، با کلمه‌ی فاء تفریعیه می‌فرماید:
«فمن وصف الله سبحانه فقد قرنه»
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یعنی پس بعد از تقریر و تحقیق مقدمه‌ی بدیهیه‌ی مذکوره، هر کس که خدای منزه از جمیع نقایص را موصوف دانست به صفات حقیقیه‌ی زائده بر ذات و در نفس‌الامر و واقع او را معروض صفت حقیقیه‌ی واقعیه‌ی ایجابیه دانست، مثل اینکه [57] علم او را مثلا صفت خارجیه‌ی زائده‌ی عارضه بر ذات او دانست و او به سبب عروض خارجی این صفت زائده متصف است به صفت عالمیت، نه اینکه چون ذات او چنانکه عین و فرد وجود است، نیز عین و فرد قائم به ذات حقیقت علم است، پس موصوف است به صفت عالمیت، پس به تحقیق که گردانید او را قرن (بالکسر) و کفو و همسر یعنی با موجود دیگر، در واجب‌الوجود بودن، زیرا که آن صفت زائده چون صفت کمال است، ممکن بالذات نباشد و الا ممکن الزوال از او باشد و کمال واجب‌الوجود ممتنع الزوال است بالبدیهه، پس واجب بالذات باشد، پس کفو و مثل خدا شد و خدا هم کفو و مثل او. [58] .
«و من قرنه فقد ثناه»
یعنی و کسی که خدا را کفو خدای دیگر دانست، پس به تحقیق که او را ثانی اثنین یعنی یکی از دو واجب دانست.
«و من ثناه فقد جزاه»
یعنی و کسی که او را یکی از دو واجب دانست پس به تحقیق که تجزیه و تقسیم کرد او را به اجزاء، زیرا که هر دو کفو و دو واجب متشارکند در صفت وجوب وجود و حمل می‌شود بر هر دو که واجب الوجودند، پس خالی از این نیست که این صفت محموله‌ی مشترکه، یا ذاتی و جزء است، یا عرضی. چه به تقریب، اشتراک عینیت متصور نباشد. پس اگر جزواست ثبت المطلوب و اگر عرضی است، لازم است که منتهی شود به ما به الاشتراک ذاتی به مثل برهانی که در توحید گذشت. و در این مقام گوییم که حمل صفت واجب بر هر دو، به محض اسم «واو و الف و جیم و با» نیست بالضروره، پس بالضروره به تقریب یک معنی و مفهومی خواهد بود و این معنی واحد در هر یک، یا به ازاء تمام حقیقت است و یا به ازاء جزء حقیقت. و محال است که به ازاء تمام حقیقت هر دو
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باشد و الا لازم می‌آید که معنی واحد، بعینه، دو معنای مختلف الحقیقه باشند و این باطل است. پس بالضروره به ازاء جزء حقیقت هر دو باشد، به تقریب اشتراک بینهما. پس هر یک متجزی شدند بدین جزء مشترک و جزء دیگر مختص به تقریب تعدد و امتیاز از هم. پس واجب‌الوجود متجزی شد به دو جزء ذاتی. و البته آن اجزاء، اعم از این که اجزای خارجیه‌ی غیر محموله باشند یا اجزاء محموله‌ی نفس الامریه، باز باید واجب بالذات جداگانه‌ی نفس‌الامری باشند، نظر به مقدمه‌ی کلیه‌ی بدیهیه‌ی شهادت مذکوره و استلزام امکان جزء امکان کل را. و کلام در این واجبهای متعدده، مثل کلام در واجبهای مفروضه‌ی اول است و هکذا. پس لازم آید [59] که حقیقت واحده و هویت شخصیه‌ی واجبه، مرکب باشد از حقایق و هویات شخصیه‌ی واجبه‌ی غیر متناهیه نه بسیط و خالص. و همچنین [60] مستلزم باشد جهل و عدم معرفتی که اول دین و اول غریزه است که تصدیق به وجود باشد، زیرا که مستلزم محال محال است و تصدیق به وجود محال نیز محال است. پس ثبوت صفات باطل و نفی آن حق باشد و هو المطلوب.
اما بیان احتمال دویم پس بدین نحو است که «اول الدین معرفته» یعنی مقدم بر اعتقادات دینیه، معرفت و تصور اوست، اگر چه به وجهی از وجوه باشد، چه تصور مقدم است بر تصدیق. و «کمال معرفته التصدیق به» یعنی تصور بر وجه تام معرفت او که بر وجه صانع بی صانع جمیع ممکنات باشد، یا بر وجه اینکه جمیع ممکنات در موجود بودن محتاج به او باشند و او اصلا احتیاج به غیر ندارد، یا به وجه اینکه سر جمیع انحاء عدم ممکنات می‌کند، مستلزم تصدیق بدین که موجود است البته باشد [61] و الا چنانکه بعد از تصور این عنوان، تصدیق به وجود معنون او نکند، باید تصدیق به وجود هیچ ممکن یعنی موجودی نکند [62] و اینکه باطل است. و «کمال التصدیق به توحیده» یعنی تصدیق به وجود او بر وجه تمام، مستلزم یگانه دانستن اوست، زیرا که تصدیق به وجود آن بر وجه

[ صفحه 64] 

تمام به این نحو است که ذات او صرف باشد [63] و چونکه صرف وجود قائم به ذات است، موجود است بذاته [64] و به این نحو تصدیق به موجود بودن او مستلزم توحید و بی‌شریک بودن اوست، زیرا که در صرف شی‌ء، تعدد متصور نیست و الا لازم آید که واحد عین اثنین باشد. و «کمال توحیده الاخلاص له» یعنی توحید او بر وجه تمام مستلزم خالص بسیط دانستن اوست، زیرا که توحید بر وجه تمام آن است که اجزاء واجبه نیز [65] نداشته باشد، چه جای ممکنه که مستلزم امکان کل است البته و توحید به این وجه تمام، البته مستلزم بساطت اوست. و «کمال الاخلاص له نفی الصفات عنه» یعنی اخلاص و بساطت او بر وجه تمام [66] مستلزم نفی صفات زائده است از او، زیرا که بساطت بر وجه تام آن است که در حد ذات خود، سلب صفات کمال نیز نداشته باشد و الا آن سلب، ذاتی و جزء ذات باشد، زیرا که ذات عین سلب نمی‌تواند بود بالبدیهه و اخلاص و بساطت به این وجه، البته مستلزم نفی صفات زائده خواهد بود و الا در مرتبه‌ی ذات مسلوب الصفات و در حد ذات سلب آنها را خواهد داشت. و بدین معنی اشاره شد که «لشهاده کل صفه انها غیر الموصوف و شهاده کل موصوف انه غیر الصفه» یعنی از جهت شهادت حال هر صفتی که غیر موصوف است، یعنی در حد ذات خود، موصوف را ندارد و سلب او را دارد. و هم چنین شهادت حال هر موصوفی که صفت را در حد ذات خود ندارد [67] و سلب او را در حد ذات دارد و شهادت از طرف صفت، به تقریب متعدد شدن، شهادت موصوف است، زیرا که هر گاه مغایرت بدین نحو میان موصوف و صفت نباشد، لازم آید که موصوف و صفت [68] نباشند بالبدیهه، «فمن وصفه سبحانه فقد قرنه» یعنی پس کسی که از برای او صفت زائده قرار داد، پس ذات او را مقارن ساخت در مرتبه‌ی ذات با سلب آن صفت، از قبیل مقارنت شی‌ء با ذاتیات خود و «من قرنه فقد ثناه» و
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کسی که مقارن ساخت او را در ذات با سلب صفات، پس تثنیه و تعدد در او قرار داد.
«و من ثناه فقد جزاه»
و کسی که تعدد در ذات او قرار داد، پس جزء در ذات او قرار داد و او را صاحب جزء دانست نه صرف وجود.
«و من جزاه فقد جهله»
و کسی که او را صاحب جزء دانست نه صرف وجود، پس به تحقیق که معرفت بر وجه تام بدو به هم نرسانیده است و این که خلاف فرض و باطل است، پس صفات زایده باطل و نفی آن حق باشد و هو المطلوب.
«و من اشار الیه فقد حده» [69] .
شروع است در بیان کلمه‌ی «لیس لصفته حد محدود»، یعنی کسی که اشاره کرد سوی خدا، به اشاره‌ی عقلیه، به تقریب ظهور محسوس نبودن خدا و وضوح بطلان اشاره‌ی حسیه به سوی او، پس به تحقیق که محدود ساخت او را و گردانید او را صاحب حد و نهایت و طرف و جامع و مانع ساخت او را و تعیین کرد از برای او طبیعت کلیه‌ی عقلیه.
«و من حده فقد عده»
و کسی که محدود و معین ساخت او را در عقل به طبیعت و ماهیت کلیه، پس به تحقیق که او را در خارج واحد عددی و شخص واحد متشخص به تشخص زائده بر ماهیت و جزئی حقیقی باصطلاح گردانید، زیرا که طبیعت کلیه‌ی عقلیه در عقل، محتمل جزئیات و اشخاص کثیره و مبهم است و در خارج واحد و مشخص و شخصی معین نمی‌شود ، الا به ضم تشخص معین که نحوی از وجود باشد. پس هویت واجب تعالی مرکب شد در حاق واقع و نفس‌الامر از ماهیت و وجود. پس مقومات و علل ماهیت که از
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او سوال می‌شود به «فیم» چه، ماهیت کلیه‌ی شی‌ء، ماده و محل و ما بالقوه‌ی شخص است و مقومات و علل وجود که از او سوال می‌شود به «علی م» یعنی بر چه چیز استوار و قائم است، چه تشخص و وجود ما بالفعل شخص و شخص قائم براوست، خواهد داشت. و از اینجا است که تعریف به علل اربعه [70] می‌شود و در معرض [71] سوال به «فیم» و «علی م» خواهد بود.
«و من قال «فیم» فقد ضمنه»
در قاموس است: «و ما جعلته فی وعاء فقد ضمنته» یعنی کسی که سوال از مقدمات ماهیتی خدا کرد که جنس و فصل باشد و گفت: «فیم» یعنی خدا در کدام ماده و ماهیت و محل است، پس به تحقیق که گردانید او را در ظرفی و ظرفی را مقر و محل قرار او قرار داد. و واجب تعالی مستقر و قرار جمیع ما سواست و محال است که مقری داشته باشد.
«و من قال «علی م» فقد اخلی منه»
یعنی کسی که سوال کرد از مقومات وجودیه‌ی خدا که فاعل و غایت باشد و گفت: «علی م» یعنی خدای تعالی چه چیز قائم است و به کدام فاعل و غایت برپا است، پس به تحقیق که خالی گردانید او را از وجود و محتاج به غیر ساخت در وجود. و این که بین‌البطلان است. پس اشاره‌ی عقلیه و تحدید و تعریف حدی خدا محال باشد.
«کائن لا عن حدث»
در قاموس است: «رجل حدث السن بین الحداثه و حداثه الامر ابتداوه» بیان است از برای «و لا وقت معدود» یعنی کائن و موجود و ازلی و همیشه بوده است، نه اینکه بودن و هستی او از ابتدا باشد و حادث باشد به حدوث زمانی و وجودش مسبوق باشد به عدم زمانی، زیرا که ابتداء زمان وجود داشتن، مختص به ممکنات با موجد است و واجب همیشه بوده به ذات خود، نه به علت و موجدی، پس نمی‌توان گفت که تازه به هم رسیده و حادث است، یا بسیار وقتی است که بوده، پس معدود به وقت نشود.
«موجود لا عن عدم»
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بیان است از برای «و لا اجل ممدود» یعنی موجود است، نه از عدم، یعنی موجود است نه تجاوز از عدم ذاتی کرده که مسبوق باشد به عدم ذاتی و حادث باشد به حدوث ذاتی و الا لازم می‌آید که ممکن و محتاج به علت باشد، نه واجب و قدیم. و هر چه قدیم بالذاتست و بی‌علت موجود است، البته ممتنع است عدم و انقضای بقای او، پس نمی‌تواند بود که با اجل و مدت متقضیه [72] دراز یا کوتاه باشد.
«مع کل شی‌ء لا بمقارنه»
شروع است در بیان «فطر الخلائق»، تا «اول الدین» و چون فطر الخلائق فعل است و فاعل و مفعول، ابتدا شد به بیان فاعل، یعنی خداست با هر چیز و مع است با جمیع اشیاء، یعنی به معیت قیومیه، واو است قیم و مقیم هر چیز و هر چیز به او قائم و برپا است، لکن قیام صدور نه قیام عروض و در جوشن [73] است: «یا من کل شی‌ء موجود بک، یا من کل شی‌ء قائم بک» زیرا که جمیع ممکنات، در ذات خود نیستند و بی‌پا و با پاینده هستند و برپا و چنانچه پاینده‌ای به ذات خود برپا نباشد، همه چیز بی‌پا خواهد بود، پس اوست پاینده و پاینده‌ی هر چیز و با هر چیز، اما نه به مقارنت و مصاحبت و همسر بودن، زیرا که نیست بالذات با [74] هست بالذات، دعوی همسری نتواند کرد.
«و غیر کل شی‌ء لا بمزایله»
یعنی مغایر است با هر چیز از ماسوا در ذات و صفات و ممتاز است از جمیع اشیاء و هیچ چیز شباهت به او ندارد: «لیس کمثله شی‌ء» اما نه از روی مزایلت و مفارقت، زیرا که قیم و برپا دارنده‌ی شی‌ء اگر از شی‌ء مفارقت کند، آن شی‌ء ، شی‌ء نخواهد بود، چه شی‌ء بودن، فرع برپا بودن است.
«فاعل لا بمعنی الحرکات و الاله»
یعنی فاعل و صانع است نه به قصد حرکات و انتقالات از حالی به حالی و خواسته
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باشد که از حالت غیر ملایمی منتقل شود به حالت ملایمی و همچنین نه به قصد آلات ، به این معنی که صنعت کرده باشد آلات کمالی را از برای خود و مصنوع خود را آلت کمالات خود گرداند و به او مستکمل باشد، زیرا که تا شی‌ء در ذات خود، ممتلی و پر از کمال نباشد، ممتنع است فیض و رشح کمال از او، پس کامل است در ذات و مملو است ذات او از کمال که مفیض جمیع کمالات است، نه اینکه مفیض است تا کامل گردد.
«بصیر اذ لا منظور الیه من خلقه»
یعنی بصیر و نگاهبان و دیده‌بان و حافظ هر چیز است، به علت آن که منظورالیه و محفوظ بالذات در خلق او نیست، زیرا که ممکن، حفظ ذات خود، از نزول نازله‌ی عدم و وقوع واقعه‌ی اسباب فنا، نتواند کرد و به نگاهبانی و حفظ حافظ بی حافظ، محفوظ است از بلیات عدم، پس هیچ منظورالیه و محفوظ به ذات خودی نیست در میان خلق او، یعنی مخلوقی محفوظ بالذات نباشد پس به ناچار با نگاهبان بی‌نگاهبان خواهند بود، [75] و نگاهبان بی‌نگاهبان، منحصر است به او، پس اوست بصیر علی الاطلاق و موید این مقال است قوله تعالی: (قل من یکلوکم باللیل و النهار من الرحمن؟ قل هو ربی. انه بکل شی‌ء بصیر.» [76] [77] و قوله تعالی: (ما یمسکهن الا الرحمن، انه بکل شی‌ء بصیر.) یا اینکه بصیر است یعنی بینا و خبیر است در افعال و فعل او از روی خبرت است، به علت اینکه از جهت خلق منظورالیه نیست، یعنی در خلق او جای نظر و تامل نیست و همه‌ی افعال او محکم و متقن باشند [78] پس البته باید فاعل آن افعال بینا و خبیر باشد.
«متوحد اذ لا سکن یستانس به»
یعنی منفرد و تنها است زیرا که مسکن و چیزی که اطمینان به او به هم رسد، اطمینان راحت موجود نیست غیر از او تا طلب انس او کند و از موانست با او راحت حاصل
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نماید، زیرا که غیر او بالتمام ناقص بلکه عین نقص باشند و اوست تمام و فوق تمام، [79] و هرگز تام اطمینان و راحت از ناقص نمی‌تواند حاصل کرد، بلکه ناقص، از کامل اطمینان و راحت حاصل کند. قوله تعالی: (الا بذکر الله تطمئن القلوب) [80] .
«و لا یستوحش لفقده»
و مستوحش و با وحشت زحمت و تعب نیست از نبودن چیزی که اطمینان و راحت از او حاصل کند، زیرا که چون عین کمال و تام الکمال است در ذات و صفات، پس مطمئن و با راحت است به ذات خود، بلکه چون با اطمینان از غیر نیست، کمال اطمینان و راحت را دارد و مانوس است به ذات خود و به کمالات ذات که عین ذاتند. به آخر رسید بیان فاعل «فطر الخلائق» و شروع است در بیان فعل فطر:
«انشا الخلق انشاء و ابتداه ابتداء»
مقصود بالذات بیان نفس فعل است اگر چه در ضمن آن بیان فاعل نیز باشد بوجهی، چنانکه در فقره‌ی بعد که بی‌شک مقصود بالذات بیان مفعول و مخلوق است، اگر چه بیان حال خالق نیز بشود بوجهی، بلکه فعل نیز و همچنین در سابق، یعنی انشاء و اختراع کرد خلق را نوع انشاء عجیبی و ابتداء کرد خلقت را نوع ابتداء عظیمی، اگر چه انشاء و ابتداء در اغلب به یک معنی آمده‌اند که ایجاد غیر مسبوق به مثل آن ایجاد باشد، اما فرق هم گفته‌اند در این مقام، تحرزا عن التکرار، به اینکه انشاء ایجادی است [81] به غیر از موجد و منشی‌ء چیزی مقدم بر مخلوق و منشاء نباشد و ابتداء ایجادی است که از موجد و منشی‌ء قبل از این فعل فعلی ناشی نشده باشد و اولی آن است که انشاء اشاره باشد به ایجاد اشیاء در عالم ابداع و مشیت و وجود مطلق بسیط و منبسط و ابتداء اشاره باشد به ایجاد اشیاء در عالم علم و عقل و اول وجود مقید، به نحوی که سبق ذکر یافت، اگر چه وجودات عینیه‌ی جمیع مخلوقات ابتداء باشند به وجهی، چنانکه در صحیفه‌ی کامله است: «و کل نعمک ابتداء».
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«بلا رویه اجالها»
یعنی آن انشاء و ابتداء، بی‌رویه و فکری بود که جولان داده باشد آن فکر را، یعنی فکر و رویه در او نیست تا جولان دهد و استعمال کند او را، زیرا که رویه و تفکر و تدبر نیست الا تدبیر در حصول عقلی یا خارجی امری که حاصل نباشد و آن حصول کمال باشد و حصول علمی و عقلی جمیع اشیاء ثابت است از برای خدا، در مرتبه‌ی ذات اولا و ابدا. و تدبیر در حصول حاصل محال است، مثل تحصیل حاصل. و حصول خارجی اشیاء از برای او کمال نیست و الا لازم می‌آید که کامل مستکمل به ناقص و فاعل کامل تام ناقص [82] باشد، پس خدا چون کامل است فاعل است، نه فاعل است تا کامل گردد.
«و لا تجربه استفادها»
یعنی و نه تجربه و آزمایشی که طلب فائده و نفع او را کرده باشد، یعنی تجربه در حقش ممکن نیست تا طلب فائده‌ی او کرده باشد، زیرا که تجربه در حق کسی است که علم به حقایق و خواص و مصالح و منافع و مضار چیزی نداشته باشد، و خواهد به امتحان و آزمایش علم حاصل کند و علم خدای تعالی نافذ و محیط به جمیع اشیاء است، ظاهرا و باطنا، ذاتا و صفه، آثارا و خواصا، مصلحه و مفسده. پس تجربه در حق او روا نبود و فعل او محض خیر و مصلحت است به محض علم ذاتی.
«و لا حرکه احدثها»
یعنی و نه به حرکتی مطلقا که احداث کرده باشد آن حرکت را، نه حرکت فکریه و نه حرکت آینیه و نه حرکت کیفیه و نه غیر آن، یعنی حرکت درباره‌ی خدا ممکن نیست که تا خلق و فعل او از روی حرکت شود، زیرا که مطلق حرکت نفس، تغیر است و تغیر از خواص امکان است، پس بر واجب محال باشد.
«و لا همامه نفس اضطرب فیها»
یعنی و نه تردد نفسی و تزلزل خاطری که مضطرب باشد از جهت آن، یعنی تردد خاطر ندارد تا به سبب او اضطراب حاصل کند که آیا این فعل که کرده شده مصلحت
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بوده یا نه. و کلمه‌ی «فی» در «فیها»، مثل «فی» در «فی هره حبستها» است ای لاجلها. و نداشتن تردد بدین سبب است که تردد مستلزم جهل به عواقب امور است و جهل بر عین علم روا نبود.
«احال الاشیاء لاوقاتها»
یعنی گردش داد وجود اشیاء را به تقریب رسیدن به اوقات آنها، یعنی گردانید اشیاء را از طوری به طوری، از جهت رسیدن وقتهایی که وجود اشیاء در آن وقت مصلحت بود، یا جولان و انتقال داد از طوری به طوری و مفاد «حا و جیم» یکی باشد. [83] .
«و لام بین مختلفاتها»
یعنی انشائی بود [84] که التیام و آمیزش داد میان مختلفات آنها، مثل التیام نفوس مجرده با اجسام مادیه و ماده‌ی بالقوه با صورت بالفعل و ماهیت منفی با وجود ثابتت و هکذا.
«و غرر غرائزها»
یعنی مرکوز ساخت طبایع آنها را و جاگیر گردانید هر طبیعت را در موضع مستعد و ماده‌ی مناسب، یا ثابت و محکم ساخت آثار طبایع اشیاء را که در آثار خودشان بی‌اختیارند و آثار غریزی طبایع است.
«و الزمها [85] اشباحها»
یعنی لازم اشیاء گردانید اشخاص آنها را، یعنی لوازم و آثار اشخاص را، یا آنکه مشخصات که عوارض مشخصه و علامات تشخصند لازم اشیاء گردانید. و اسناخها از سنخ که به معنی اصل باشد، نیز روایت شده، یعنی لازم اشیاء گردانید اصول آنها را، بدین معنی که مزائلت و مفارقت و تخلف نداشته باشند از هم و به سر حد وجوب رسیده [86] و از بقعه‌ی احتمال بیرون آمده باشند.
«عالما بها قبل ابتدائها»
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یعنی در حالتی که علم و دانش داشت بدانها قبل از ابتداء آنها، به سبب علم به ذات خود که عله‌العلل است و علم تام به علت، مستلزم علم تام به معلول است، پس در مرتبه‌ی ذات علم داشته است به اشیاء، پس عالم به اشیاء بوده در مرتبه‌ی مقدم بر ابتداء و انشاء اشیاء.
«محیطا بحدودها و انتهائها»
یعنی در حالتی که در همان علم محیط بود به حدود و کنه اشیاء و به غایات و فوائد آنها، یعنی علم تام الاحاطه و علم تفصیلی داشت به اشیاء.
«عارفا بقرائنها و احنائها»
یعنی در حالتی که شناسائی داشت به قرائن احوال آنها و اطراف امور آنها، یعنی شناخت داشت به مواقع آنها نظر به مقتضیات احوال و اطراف و جوانب و ملابسات آنها، یا عارف بود به قرونه‌ی هر یک (از) آنها یعنی ذوات آنها و احناء و عوارض آنها و مقصود بالذات از این فقرات از «انشا انشاء» [87] تا «عارفا بقرائنها» بالتمام، بیان کیفیت فعل فطر است و خلاصه‌ی آن [88] این است که فطر انشائی است متلبس به عدم فکر و رویه و عدم تجربه و عدم حرکت و عدم همامه، با محول داشتن به اوقات خاصه‌ی مناسبه و تحویلات تنقلات لائقه به سبب رسیدن به اوقات صالحه‌ی آنها و با اثبات و احکام اصول و الزام فروع و با احاطه به کنه و وجه آنها و عرفان به مواقع آنها.
«ثم انشا سبحانه فتق الاجواء و شق الارجاء و سکائک الهواء»
چون فاعل و فعل که لفظ فطر مشعر بر آن است بیان شد، شروع شد در بیان مفعول فطر که مخلوقات باشد [89] ، به بیان ابسط از بیان سابق. اجواء جمع جو، به معنی فضا است و ارجاء جمع رجاء ممدود، به معنی طرف است و سکائک جمع سکاکه به معنی هوای بالا و ملاقلی به آسمان است [90] و قبل از شروع در ترجمه، ناچار است از ذکر تفصیل کلیات
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مخلوقات مشروحا اولا و بعد از آن تطبیق هر یک از کلمات خطبه بر معانی مقصوده از آنها در ترجمه ثانیا.
پس گوئیم بحول الله تعالی و قوته که اول فائض از حق سبحانه و تعالی، عالم ابداع و مشیت و اراده است. نیز سبق ذکر یافت [91] که از آن تعبیر شده به عماء و نفس رحمانی و مقام او ادنی و این است محیط [92] به کل و محل و فضا و مکان جمیع عالم امکان و این است موصوف به اوصاف خالق و این است با همه‌ی خلایق. و نسبت او با سایر مخلوقات نسبت نفس انسانی است با حروف بیست و هشتگانه و به اعتبار اینکه محیط و محل کل است، فضای عالم امکان است و به اعتبار اینکه حروف و کلمات الهیه از او حاصل می‌شوند، نفس-به تحریک-و هوا است. و این اول فایض با اختلاف مراتب او بسیط است. نیست در او تعدد و کثرتی، بحسب اصل ذات اصلا، ولکن متکثر می‌شود به تکثر آثار، بحسب تعدد قابلیات و استعدادات مفعولات. و بعد از آن، اول صادر از او و اول طرف و نهایت او: عقل اول است که عالم علم و مجموع معانی و مقام قاب قوسین و قلم اول است. و صدور عقل از نار مشیت، مثل صدور شعله‌ی چراغ است از آتش. و امتیاز عقل از مشیت، مثل امتیاز همزه است از الف. و کثرتی در عقل نیست به اعتبار تشخیص صوری و اما به اعتبار تشخیص معنوی مجموع معانی کثیره‌ی مجرده از ماده و صورت و مدت است و بعد از آن، اول صادر از عقل: نفس کلیه که مجموع صور مجرده از ماده و مدت است دون صورت [93] و این است لوح محفوظ و کتاب مسطور، چنانکه عقل اول، قلم است و طور. و میان عقل و نفس، برزخی است لا یبغیان که آن عالم روح و عالم مثل و ارباب اصنام است که مجموع رقائق و مثل مجرده است. و نسبت او با نفس، مثل نسبت عالم مثال است با عالم اجسام و اول صادر از نفس کلیه، طبیعت کلیه است که مطلق صورت باشد و اول صادر از طبیعت کلیه، هیولای کلیه است که آخر مجردات و آخر حاشیه‌ی وجود است و بواسطه‌ی طبیعت کلیه و هیولای کلیه صادر می‌شود، جسم کل و
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حقیقت جسمیه‌ی مطلقه و این حقیقت جسمیه‌ی مطلقه منحل است به سوی دو حقیقت اصلیه: یکی هیولی، دوم [94] صورت جسمیه که حال در هیولی و مقوم و عماد و حامل وجود محل است که هیولی باشد و لازم این حقیقت جوهریه است یک حقیقت عرضیه که نفس امتداد و تکمم است و آن دو حقیقت جوهریه هرگز منفک از جسمیت نمی‌شوند در هیچ حال و از هم هرگز جدا نمی‌گردند، انعدام هر یک مستلزم انعدام آن دیگر است و منضم به آن دو حقیقت جوهریه می‌شود صورتی از صور مختلفه الحقائق جوهریه‌ی دیگر که منوع آن حقیقت ملتئمه است نوعا نوعا و به سبب این صور حاصل می‌شود انواع مختلفه‌ی اجسام.
[95] و می‌تواند شد زوال و انفکاک یک یک از این صور منوعه، به سبب تعاقب بدل، اگر چه زوال و انفکاک جمیع آن صور منوعه با بقای جسمیت ممکن نباشد. و قبل از انضیاف این صورت [96] آن حقیقت ملتئمه‌ی جوهریه را نحو وجودیت معین و متشخص به تشخص صورت شخصیه‌ی مرسله‌ی مبهمه، به نحوی که منافی نیست آن تشخص وجود انواع بعد از آن را. و این حقایق را در مطلق جسم وجودی است در متن واقع، اگر چه در فرد جسم، همه موجود به وجود فرد هم باشند. و گویا عالم اجسام با آنچه در اوست، از قوی و طبایع، در متن واقع یک دائره است که محیط است بدان دائره ماده‌ی اولی که واقع است در وسط نفس کلیه و بعد از آن جسمیت مرسله‌ی مبهمه‌ی محیط به کل است که حامل و عماد هیولای محل خود باشد و بعد از آن جسم کل باشد که حاوی مر جمیع ما تحت خود از اجسام است و بعد از آن سایر اجسام بسیطه‌ی سماویه و ارضیه‌اند بر ترتیب و نظام لائق که اول آنها فلک اطلس باشد که عرشی است به یک اعتبار و آخر آن کره‌ی ارض باشد مع ما بینهما و بعد از آن معدن و نبات و حیوان و انسان باشد از مرکبات. و چون مقام مقتضی بیان است، تکرار بعضی از بیانات را مبالاتی نیست. و کلمه‌ی «ثم» در مثل این مقامات
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منسلخ از تراخی است، بلکه از برای تعقیب بیانی است به بیانی دیگر.
پس بعد از آنچه مذکور شد، می‌تواند بود که معنی کلام امام-علیه الصلوه و السلام [97] -چنین باشد که: انشاء و اختراع کرد گشودن فضاها [98] و شکافتن اطراف هوا و اجزای بالای ملاقی به آسمان هوا را. و مراد از گشودن فضا، نفس فضای گشوده است. از قبیل: «رجل عدل» که در حقیقت یک فضا و به اعتبار فضاهاست و بذاته منبسط و گشوده است. پس گویا نفس گشودن است. و هم چنین مراد از شکافتن اطراف و اجزای بالا، نفس طرف و جزء بالا شکافته است که به اعتبار اطراف و اجزاء است و مقصود از جو و فضای گشوده‌ی عالم، مشیت و وجود مطلق منبسط و نفس رحمانی که فضای جمیع عالم ایجاد است، بوده باشد. که به اعتباری وجود مطلق منبسط و به اعتباری نفس-به حرکت-و هوا و فضاء و مکان جمیع امکنه و متمکنات [99] است. و مراد از طرف هوا، عقل اول که اول وجود مقید و طرف اول هواست، بوده باشد. و مراد به جزء بالای ملاقی به آسمان، نفس کلیه که جزء بالای ملاقی به اسمان عقل است، بوده باشد. و تعبیر از عقل به طرف هوا و از نفس به جزء بالا، بنابر شدت بساطت و نوریت اوست، که گویا طرف و خارج از مد نفس باشد و در مد نفس جزء اول نفس باشد و این جزء، محل و مجرای آبی است که جاری شده از وسط و در وسط.
«فاجار فیها ماء متلاطما تیاره، متراکما زخاره» [100] .
«اجار» به معنی اجری است، چنانکه در بعضی نسخ اجری است و با «حا» هم نزدیک به اینهاست. یعنی پس جاری و روان ساخت در آن سکائک آب را، یعنی انشاء کرده آب جاری عظیمی را که این صفت داشت: متلاطم و برهم کوبنده بود تیار آن آب،
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یعنی موجهای برهم خورده‌ی او و نیز این صفت داشت که متراکم و بر روی هم چیده بود موجهای برهم نشسته‌ی او. و مراد از این آب عظیم، هیولای اولی است که بسیار بزرگ و ماده و اصل جمیع مادیات و اجسام است و هر یک از اجسام بسیطه و مرکبه‌ی کثیره‌ی متعدده به انحاء مختلفه از تراکیب و آثار و هم‌چنین آثار و عوارض [101] تمامی موجهای متلاطم متراکم تیار زخار آن دریای عظیم‌اند که مثل آب سهل‌التشکل است به اشکال مختلفه‌ی اجسام بسیطه و مرکبه.
«حمله علی متن الریح العاصفه و الزعزع القاصفه»
یعنی در حالتی که بار کرد آن آب عظیم را بر پشت باد سخت جهنده و وزنده‌ی بسیار شکننده. و چون هیولی نیست الا فعلیت قوه‌ی جمیع اجسام و بالفعل نتواند بود و الا به صورت جسمیه‌ی بالفعل الوجود، [102] و بدون صورت، قائم و برپا نمی‌تواند باشد، لهذا مفیض خیر و واهب وجود افاضه کرد صورت جوهریه‌ی جسمیه را بر او که حال در او و مقوم و عماد وجود محل خود باشد. و این محل تابع اوست در تخیر [103] و پر کردن مکان. و اشاره‌ی حسیه و وحدت و کثرت و غیر آن و بنفسه، نیست با او حکمی الا قوه و قابلیت. و ریح عاصفه در این مقام، عبارت از صورت جسمیه است که حامل وجود و فعلیت آب و هیولی [104] است. و چون هیولی قائم به اوست، گویا بر پشت او بار شده است. و تعبیر از صورت به ریح، به تقریب حرارت عشق او و رطوبت سیلان و سبک و سخت و تند وزیدن او است در انواع و اصناف و اشخاص اجسام و سبب [105] شوق و تلاش و جد او است به رسیدن [106] به وصال طائر قدسی نفس انسانی و قفس شدن از برای او [107] .
«فامرها برده و سلطها علی شده» [108] .
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یعنی پس امر کرد آن باد را به امر تکوینی و در سرشت آن باد خلق کرد که آن آب را رد کند به فعلیت وجود از قوه بودن. یعنی او را از قوه‌ی ذاتی به فعلیت تبعی برگرداند. و رد، اشاره است به فعلیت تبعی که سابق در صلب آباء داشته، اگر چه آن فعلیت تبعی اجمالی و این فعلیت تفصیلی باشد. و مسلط گردانیدن آن باد را بربستن و نگاهداشتن آن آب از سقوط به چاه فنا، چه از شدت قوه بر کنار چاه عدم نشسته است، چنانچه [109] او را محکم به باد نبندند [110] و باد بر جمیع او پیچیده نشود باقی نخواهد بود.
«و قرنها الی حده»
یعنی مقارن گردانید آن باد را تا حد [111] و نهایت آب، بدین معنی که فروگرفت جمیع آن را تا آخر از باطن و ظاهر، چیزی از او فرونگذاشت و پیچیده بر جمیع اجزاء و اطراف و نهایات او و تمام باد با تمام آب به هم پیچیدند و مخلوط شدند، بلکه متحد شدند بطوریکه چیزی از هیچ یک زیاد نماند و از تمام این آب و باد یک حقیقت به هم رسید، نه اینکه این باد آب را حصه حصه سازد، چنانکه شان باد جهنده‌ی دیگر است، یا آنکه مقارن و ملازم او ساخت، تا آخر کار، بدین معنی که هرگز از هم جدا نشوند تا وقت و اجل معلوم.
«الهواء من تحتها فتیق و الماء من فوقها دفیق»
یعنی در حالتی که همان هوا که صاحب طرف بود به تقریب الف و لام، [112] در تحت این باد گشاده است و این آب در بالای آن جهنده و بلند شونده است، زیرا که آن هوا نفس رحمانی ماده و محل و باطن جمیع کلمات الله است [113] و این ریح نیز از جمله کلمات
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است [114] پس البته آن هوا نیز محل این ریح و در تحت او باطن او خواهد بود و چون آب بر پشت باد است پس بالای آن باشد از این حیثیت.
«ثم انشا سبحانه ریحا اعتقم مهبها»
یعنی پس انشا کرد خدای منزه از نقایص، باد عظیم دیگر را، در حالتی که بی‌گیاه و شجر و نبات است وزیدن این باد. یعنی این باد نفس نوع اخیر و منوع آن باد و آب [115] و شجر و نبات آنها است و بعد نبات نوع دیگر از آنها به هم نرسد و به این جهت این باد منوعه را ریح عقیم گویند و معتقم است یعنی قبول عقم و نزائیدن کرده است. و در نسخه‌ی دیگر «اعقم مهبها» است [116] یعنی بادی که این صفت دارد که خدا عقیم گردانیده است وزیدن او را و مال هر دو یکی باشد.
«و ادام مربها»
یعنی دائم و باقی داشت اقامه‌ی او را، یا ملاچزمت او را، لکن لزوم نوع این باد را، نه شخص باد را در همه جا.
«و اعصف مجراها»
یعنی تند گردانید جاری شدن و وزیدن او را.
«و ابعد منشاها»
یعنی دور گردانید منشا ایجاد و مبدا جریان این باد را، چه منشا این باد هم از نفس کلیه است نه از آب و باد اول.
«فامرها بتصفیق الماء الزخار و اثاره موج البحار»
یعنی پس امر کرد، به امر تکوینی، این باد را به بر هم زدن آن آب موج زننده و به راندن موجهایی که دریاهااند. [117] و هر یک از آن موج دریایی است از برای جعل نوعی. [118] «فمخضته مخض السقاء»
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سقاء-به کسر-خیک و مشک است، یعنی پس این باد به امر الهی جنبانید آن آب قائم بر پشت باد اول و با او متحد شده را، مثل جنبانیدن مشک دوغ که تا کف و مسکه [119] از او به هم برسد.
«و عصفت [120] به عصفها بالفضاء»
یعنی وزاند و جنباند آن آب را مثل جنبانیدن همان باد فضاء و هواء محض را. یعنی آن آب را که بر پشت باد اول نشسته بود و قائم و متحد با او بود [121] و به او بسته شده و به هم [122] پیچیده و سنگین شده بود، بطوری جنبانید که هواء خالص را جنباند. و ایماء است به اینکه آن آب را تنها نجنبانید بلکه آب و باد هر دو را با هم جنبانید .
«ترد [123] اوله الی آخره و ساجیه الی مائره.»
یعنی و این صفت داشت آن باد که رد می‌کرد و منتقل می‌ساخت اول او را که ریح اول باشد، بر نهج آخر او که همین باد باشد. یعنی آن باد اول را در وزیدن و جنبش تابع و بر نهج صفات و آثار خود کرد، چه آن باد نیز نوعی بود تام، لکن بعد از حصول صورت نوعیه متحد با او و متنوع [124] به نوع دیگر می‌شود به سبب او و رد کرد و منتقل ساخت ساکن و واقف او را که همان باد اول باشد، بر نهج متحرک او که باز همین باد باشد، چه آن باد اول چون از جنبش [125] و حرکت خود مر آب را تنوعی حاصل کرد، پس گویا ایستاد و به سبب این باد از او حرکت و جنبش جدید باید بشود، مثل جنبش باد دوم تا نوعی دیگر حاصل آید.
«حتی عب عبابه و رمی بالزبد رکامه»
یعنی تا اینکه بلند شد معظم او و انداخت کف بر هم جمع آمده‌ی او، یعنی حصه‌ای از نوع آن آب با باد اول ممزوج و متحد شده مفروز و معین شد از برای حصول نوع اخیر.
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«فرفعه فی هواء منفتق و جو منفهق.»
یعنی پس بلند کرد آن کف را در هوای گشاده‌ی نفس رحمانی و در فضاء و مکان واسع ابداع و مشیت. و اشاره است به استعداد قریب از برای فیض وجود تازه و افاضه‌ی وجود جدید، چه بلندی در هوا و جو عبارت از وجود مقید و جبل مرتفع انیت است، مثل بلندیهای حروف نسبت به هوای نفس انسانی.
«فسوی منه سبع سماوات»
یعنی پس ایجاد کرد بر نهج راست بدون کجی و اعوجاج، از بعض آن کف بلند شده هر یک از آسمانهای هفتگانه را، هر آسمانی را از بعضی از او و اول آسمانی را که بعد از عرش و کرسی که فلک نهم و هشتم است ایجاد شد، فلک شمس است که در وسط به جای قلب است و روح حیات از قلب به سایر قوای مدرکه و غیر مدرکه می‌رسد، پس فلک شمس مدد جست از ذات طبیعت کلیه و ایجاد شد فلک مریخ و از صفت او و ایجاد شد فلک زهره و باز مدد جست از ذات نفس کلیه و ایجاد شد فلک مشتری و از صفت او و ایجاد شد فلک عطارد و باز مدد جست از ذات عقل کل و ایجاد شد فلک زحل و از صفت او، ایجاد شد فلک قمر. و این بود بیان تسویه‌ی افلاک [126] .
«جعل سفلاهن موجا مکفوفا»
یعنی خلق کرد آسمان زیرین آن هفت آسمان را، متموج و متحرک، در حالتی که ممنوع است از خروج از مکان خود. اختصاص زیرین به حرکت تا اشتراک سائر با او، گویا به تقریب سرعت حرکت خاصه‌ی او باشد بالنسبه به شش آسمان دیگر.
«و علیاهن سقفا محفوظا و سمکا مرفوعا»
یعنی خلق کرد زبرین آنها را بام محفوظ از سقوط و بلند بسیار بلند و غرض [127] بیان هیئت خلقت هفت آسمان است که گویا خانه‌ای است زمین آن در نفس خود متحرک و متزلزل و سقف و بام آن بسیار بلند و آسمانهای میان آن خزائن و حجرات از برای
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سکان و متوطنین در آن.
«بغیر عمد یدعمها.»
حکایت حال ماضیه است و هم چنین ینظمها، یعنی بدون ستونها اقامه کرد آن آسمانها را، بعد از میل به سقوط در حد ذات خودشان. و مراد از ستون، حسی است که نفی شده، اما حقیقی، پس به ستون مشیت خدا برپا می‌باشند جمیع آسمانهای مایله به سقوط.
«و لا دسار ینظمها»
یعنی بدون میخی بر هم بست و منتظم ساخت آنها را، بلکه به اراده‌ی نافذه منتظم گردانید آنها را.
«ثم زینها بزینه الکواکب و ضیاء الثواقب»
یعنی پس زینت داد آسمانها را به زینت، که کواکب باشند و به روشنی‌دهنده که از شدت روشنی داشتن گویا نفس روشنایی [128] و سوراخ‌کنندگان چشم نگاه کنندگانند.
«و اجری فیها سراجا مستطیرا»
یعنی روان ساخت در آن آسمانها چراغی که منتشر است روشنائی آن چراغ، یعنی آفتاب.
«و قمرا منیرا»
و جاری ساخت در آن ماه نوردهنده را.
«فی فلک دائر»
یعنی در حالتی که هر یک از آن چراغ و ماه در یک آسمانی ثابت و مستقر باشند که آن آسمان دورکننده به گرد زمین است.
«و سقف سائر»
یعنی هر یک ثابتند در زیر سقف سیرکننده که فلک نهم باشد [129] ، یا در زیر سقف آسمانی که بالای آنهاست.
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«و رقیم مائر»
یعنی ثابتند در سطح آسمان رونده و آینده.
«ثم فتق ما بین السماوات العلی.»
یعنی پس واکرد و ابداع کرد آن مخلوقاتی را که در بین و میان وجوف آسمانهای بلندند. یعنی در جوف و در مکان خالی آنها [130] که باطن آنها باشند، متوطنند که ملائکه، علل وجودیه و مقومات تحقق آنها باشند.
«فملاهن اطوارا من ملائکه»
یعنی پس پر ساخت آن آسمانها را به انواع ملائکه‌ی خود. و انتساب به ذات مقدس خود، به تقریب تشریف ملائکه است [131] مثل بیتی و روحی، یعنی پر ساخت جاهای خالی آنها را، چه ملا در خالی می‌شود و آن جای خالی بواطن آنهاست، زیرا که علل وجودیه، بواطن معلول، ظواهر علل‌اند و هر معلولی ممکن و هر ممکن در ذات خود مجوف و میان تهی است. و پر است به علت خود و هر یک از مکنونات را چه سماویات و چه ارضیات، عقلی و روحی و نفسی و جسمی هست و جسم آنها ظاهر و عقل و روح و نفس آنها باطن است و هر یک از بواطن اگر چه واحدند به طوری، اما متعددند به طوری دیگر و از برای هر یک (از) آنها جنودی است غیر محصور، به عدد خلایق و اسماء آنها ملائکه است، چنانکه مروی است که خدای-عز و جل-را ملکی است که از برای او سرهاست به عدد سرهای خلایق، از خلق شده و خلق نشده تا روز قیامت و بر هر سری وجهی و رویی است. از برای هر شخص از بنی‌آدم یک سری از سرهای آن ملک مقرر است و اسم آن شخص از بنی‌آدم بر روی آن سرنوشته شده است و بر هر یک از آن روها پرده انداخته شده است که برچیده نمی‌شود آن پرده تا آن وقتی که متولد بشود [132] در دنیا و برسد به حد بلوغ. و بعد از آن که بالغ شد، آن [133] پرده برداشته می‌شود، پس می‌افتد
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در دل آن آدم نوری که می‌فهمد به آن نور واجبات و مستحبات و خوب و بد را. [134] و مثال آن نور مثال [135] چراغ است در خانه. و بدین مضمون روایات متعدده وارد شده است.
و اصل ملائکه بر چهار صنف می‌باشند که در هر مقامی به مناسبت آن مقام، اسامی مختلفه از برای آنهاست، چنانکه گاهی سجد و گاهی رکع و گاهی صافون و گاهی مسبحون گفته شده و گاهی بعضی از آنها را امنای وحی و گاهی السنه‌ی رسل گفته شده و بعضی دیگر از آنها [136] حفظه‌ی عباد خوانده شده و بعضی دیگر را سدنه‌ی ابواب جنان و بعضی از آنها حمله‌ی عرش نام برده شده و هکذا. اما آن چهار صنف از ملائکه صنفی از عالم نفوس و صنفی از عالم ارواح و صنفی از عالم عقول و صنفی از عالم ابداع و مشیت باشند. و بدین چهار صنف کلیه‌ی ملائکه اشاره فرموده‌اند که:
«منهم سجود لا یرکعون»
یعنی بعضی از آن ملائکه ساجدین باشند و راکع نشوند و آن ملائکه عالم نفوسند که جبهه‌ی همت آنها همیشه بر زمین طبیعت گذاشته است و دقیقه (ای) از شغل طبیعیه‌ی جسمیه باز نایستند و صورت آنها در میان حروف صورت «ب» مبسوط است و چون از بواطن نفس اقرب از همه بودند، بدین تقریب، بعد از ذکر اجسام، در ذکر ملائکه این قسم را مقدم داشت و همچنین در تتمه به ترتیب الاقرب فالاقرب.
«و رکوع لا ینتصبون»
یعنی بعضی از آن ملائکه راکع باشند و راست نشوند و سر برندارند. و این قسم از ملائکه از عالم ارواح باشند که مثل نوریه و ارباب اصنام و بواطن نفوسند، و آنها از عالم فضل میل کرده‌اند، اما به عالم نفس نپیوسته‌اند، یک چشم آنها به عالی است و چشم دیگر آنها [137] به سافل و عالم آنها برزخی است میان عقل و نفس و صورت آنها در میان حروف صورت «د» دال است.
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«و صافون لا یتزایلون»
قوله تعالی: (و انا لنحن الصافون) [138] یعنی بعضی از آنها صافین باشند که در برابر عظمت و جلال کبریا به استقامت صف کشیده‌اند و به هیچ سمت طرف نظر را حرکت نمی‌دهند و از مقام خود هرگز دقیقه (ای) زائل [139] نمی‌شوند و مفارقت نکنند و پیوسته در تماشای جمال حق مستغرقند و التفاتی به چیزی دیگر [140] ندارند. و این قسم از ملائکه از عالم عقولند و بواطن ارواح که دائم بر استقامت وجود قائم باشند و انحناء و اعوجاجی به هیچ وجه از برای آنها نیست و مطلقا التفاتی به سافل ندارند، اگر چه آثار اضاءه از ایشان ناشی شود و اقدم بر دیگران باشند در وساطت فیض و صورت آنها در میان حروف، الف قائم است.
«و مسبحون لا یسامون»
و قوله تعالی: (و انا لنحن المسبحون) [141] یعنی بعضی از آنها تسبیح‌کنندگانند که دلتنگ نمی‌شوند، به تقریب اینکه «لم یخرج منه الا الیه» باشند، چنانکه در ادعیه‌ی ماثوره است که: این قسم از ملائکه از عالم [142] ابداع و مشیت و عالم قدس، به ملائکه‌ی مهیمنین و مقدسین باشند که بالمره از جمیع غافلند، حتی از ذوات نوریه و عشق خودشان و خودی در میان نمی‌بینند. و اینها الف اعلی باشند و نسبت ایشان با سابق مثل نسبت الف ساکن [143] است با متحرک. [144] .
و در حدیث نبوی است که زمین سفید نورانی است [145] از خدا که مملو است به خلقی که نمی‌دانند که خدای تعالی خلق کرده است آدم و ابلیس را.
و مسبح به جهت آن گویند که چون از شدت نوریت به مرتبه (ای) باشند که گویا صرفند و بویی از ماهیت هم ندارند، پس دلالت آنها بر تقدس و تنزه جناب مقدس
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بیشتر است.
«و لا یغشاهم نوم العیون.»
یعنی هرگز فرونمی‌گیرد اصناف ملائکه را خواب چشمها، زیرا که خواب چشمی [146] عبارت است از تعطیل حواس و آلات ادراکات ظاهره و ملائکه «لا یعصون ما امر الله» اند [147] و به حسب جبلت، از ادراکات و لوازم آن غافل نمی‌توانند [148] بود و چشم و گوش و هوش باطن ایشان، به تقریب تجرد، باز است. و خواب عیون بدین جهت فرموده‌اند که خواب مستی و مدهوشی عقلی از برای آنها هست، چنانکه از ملاحظه‌ی جمال حق مست و مدهوشند اگر چه تمام هوشند.
«و لا سهو العقول و لا فتره الابدان و لا غفله النسیان.»
یعنی فرونمی‌گیرد آن ملائکه را سهو عقول بشری که عبارت [149] از عدم التفات به مدرکات، با محفوظ بودن در خزانه باشد و نه سستی در بدنهای بشری که عبارت از کلال قوای جسمانیه حاله در بدن باشد و نه غفلت نسیان بشری که عبارت از نبودن ادراک، با نبودن صور علمیه در خزانه باشد، زیرا که ملائکه، من حیث انها ملائکه، قوای ادراکیه و آلات فعلیه‌ی آنها قائم به خودشان است و از آن حیثیت آلات و ادوات جسمیه ندارند، زیرا که مجردند از مواد، اگر چه مدبر و کارفرمای قوای جسمیه [150] باشند و از ادراکات خود هرگز غافل نیستند و به تقریب نداشتن آلات جسمیه هرگز سستی عارض آنها نمی‌شود، بلکه از افعال خودشان قوت می‌یابند. و قید عقول و ابدان و نسیان به تقریب آنست که غفلت مستی شهودی البته از برای آنها هست که از شدت مشاهده غافلند از شهود و حال آنکه نفس شهودند.
«و منهم امناء علی وحیه و السنه الی رسله و مختلفون بقضائه و امره.»
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یعنی بعضی از ملائکه که از چهار صنف مذکور بیرون نیستند، اگر چه در بعضی از مقامات اسامی مختلفه داشته باشند و از آن جمله در این مقام است که امناء وحی خدایند و زبان و ترجمانند [151] به سوی پیغمبران خدا و ترددکنندگانند به احکام و اوامر خدا. و این قسم از ملائکه از حزب عقل فعالند که جبرئیل امین و روح‌الامین و حامل وحی و زبان و مبین کلام الله و متمثل به صورت دحیه‌ی کلبی [152] است و در وقایع و غزوات متردد و آینده و رونده است با احکام و اوامر به سوی پیغمبر صلی الله علیه و آله و وصف امانت ایشان عبارت از حفظ ایشان است مر کلمات الله تعالی را، بدون تغییر و تبدیل، چه لازم امین است حافظ بودن و تردد و آمد و شد، به تقریب صلاح وقت است و زبان به تقریب بیان است.
«و منهم الحفظه لعباده و السدنه لابواب جنانه.»
یعنی بعضی از ملائکه حفاظ و نگاهدارنده‌های بندگان اویند، یعنی حافظند و نگاه می‌دارند عباد را از رسیدن اموری که مستعد و مستحق او نیستند، اعم از آن که خیر باشد یا شر و سدنه و خدمه‌ی دروازه‌های بهشت خدای تعالی‌اند و این سدنه و دربانهای بهشت نیز حفظه‌اند در حقیقت، لکن حفظه‌ی علوم و اعمال، زیرا که بهشت را هشت دروازه‌ی باز است در بندگان که از آن دروازه‌ها داخل رضوان و جنان می‌شوند و آن هشت قوای مدرکه است، پنج حواس ظاهره که ظاهر است ، و سه مدرکه‌ی باطنه که حس مشترک و قوه‌ی واهمه و قوه‌ی عاقله باشند و دو قوه‌ی شهویه و غضبیه، که قوای علمیه‌اند، از جنود و
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تبع حس مشترک و واهمه باشند و انسان بواسطه‌ی [153] این هشت قوه، هر ادراک حق و عمل خیری که تحصیل می‌کند مستحق رضوان و جنت خدا می‌شود. پس دروازه‌ی بهشت باشند. و ملائکه‌ی موکله بدین هشت قوه، حفظه‌ی علوم و اعمال آنها باشند، پس اگر حق و خیر است خدمه و دروازه‌بان بهشت نیز باشند. و هفت قوه از قوای هشتگانه که غیر قوه‌ی عاقله باشند، بعینها، سدنه و دربانهای جهنم نیز باشند، در صورتی که ادراکات خلاف واقع و اعمال شر تحصیل کنند. و ملائکه‌ی موکله به آنها در آن وقت نیز [154] خدمه‌ی ابواب جهنم باشند. و چون صدور خلاف واقع و شر از قوه‌ی عاقله ممکن نیست، پس دروازه‌ی جهنم هرگز نشود. و این است که بهشت را هشت در است و جهنم را هفت. و متعرض نشدن سدنه‌ی جهنم، به تقریب ظهور تقابل است [155] و این قسم از ملائکه از عالم مثل و ارباب اصنامند که جمیع قوا و حواس افراد انواع این عالم در تحت تصرف ایشان و جنود ایشان باشند.
«و منهم الثابته فی الارضین السفلی اقدامهم،»
یعنی بعضی از آنها ملائکه باشند که پاهای آنها ثابت است در زمینهای پست.
«و المارقه من السماء العلیا اعناقهم،»
یعنی گردنهای آنها بیرون رفته و در گذشته است از آسمانهای بلند.
«و الخارجه من الاقطار ارکانهم،»
یعنی بیرون رفته است از اطراف عالم ارکان و اصول اعضاء آنها.
«و المناسبه لقوائم العرش اکتافهم.»
یعنی موافق است مر پایه‌های عرش را دوشهای آنها. و این ملائکه حمله‌ی عرش باشند که موصوف به این اوصافند، پس لابد است از بیان عرش در این مقام و بیان حمله‌ی آن. [156] .
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اما بیان عرش: پس در خبر است که جناب اقدس الهی خلق کرده است عرش را از چهار نور: نور احمر (سرخ) [157] و نور اخضر (سبز) و نور اصفر (زرد) و نور ابیض (سفید) و آن نور علم است که حمله‌ی عرش حامل آن نورند. (انتهی الحدیث). پس عرش را چهار رکن باشد: دو یمین و دو یسار و نور ابیض، اعلای یمین و نور اصفر، اسفل یمین است و نور اخضر اعلای یسار و نور احمر اسفل یسار است و به این انوار اشاره است تسبیحات اربعه‌ی: سبحان الله و الحمدلله و لا اله الا الله و الله اکبر. سبحان الله نور ابیض است و الحمدلله نور اصفر است، لا اله الا الله نور اخضر است و الله اکبر نور احمر است. و این ارکان اربعه جمیع وجودات مقیده‌اند که اول آن عقل پاک و آخر آن کره‌ی خاک است.
اما بیان حمله: حق-سبحانه و تعالی-به ازاء این ارکان اربعه، چهار ملک خلق کرده که حمله‌ی عرش ایشانند و آن: جبرئیل و میکائیل و عزرائیل و اسرافیل است. قوله تعالی: (خلقکم ثم رزقکم ثم یمیتکم ثم یحییکم) [158] و معنی حمله بودن آن است که در هر رکن، هر یک مشغول به شغل مختص به خود باشند و از برای هر ملکی از این ملائکه‌ی اربعه، جنود و اعوانی است غیر متناهی و احصای عدد آنها نمی‌کند غیر از خدای تعالی و موکل آثار خلق جبرئیل است در هر یک از ارکان و موکل آثار رزق میکائیل است در هر یک از ارکان و موکل آثار موت عزرائیل است در هر یک از ارکان و موکل آثار حیات اسرافیل است در هر یک از ارکان و نور ابیض عقل کل است و نور اصفر روح کل است و نور اخضر نفس کلیه است و نور احمر طبیعت کلیه است. و نور اصفر برزخ است میانه‌ی ابیض و اخضر و در هر یک از کاینات این چهار نور مدخلیت دارند و این چهار ملک متحمل شغل خود می‌باشند در هر یک از ارکان، مثلا در آثار رکن نور ابیض، جبرئیل متحمل خلق است و میکائیل متحمل رزق است و عزرائیل متحمل ممات است و اسرافیل متحمل حیات و همچنین در ارکان دیگر از انوار. پس صحیح است که اقدام
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ایشان ثابت در ارضین سفلی و گردنهای ایشان بیرون است از آسمانهای علیا و دوشهای آنها موافق قوائم و ارکان عرش است و در اطراف و جوانب عالم ارکان آنها باشند.
«ناکسه دونه ابصارهم.»
یعنی نگونسار است در نزد عرش چشمهایشان [159] .
«متلفعون تحته باجنحتهم.»
یعنی بر خود پیچیده‌اند [160] پرهایشان را در تحت و زیر عرش. و پر در مرغ عبارت از آلت پریدن او است در هوا و در ملائکه عبارت از قوه‌ی علوم و معارف آنها است که بدانها سیر در ملکوت و ملک می‌کنند. و ملائکه حمله‌ی عرش منتهای علم و معرفت و سیر علمی آنها در عرش است که همین انوار اربعه باشد و بالاتر از آن راه معرفت و سیر علمی را ندارند. پس چشم بینایی آنها رو به پایین است، یعنی به بالا نمی‌رود و پرهای آنها بر خود آنها پیچیده است و باز نیست که پرواز بکنند. یعنی پرواز به بالاتر از عرش کردن را قادر نیستند. زیرا که بالاتر از آن مقامات دیگر هست که حمله‌ی عرش را در رسیدن به آن راه نیست و چشم دیدن و پر پریدن به سوی آنها را ندارند. قوله تعالی: (و ما منا الا له مقام معلوم) [161] یعنی از برای هر ملکی مقامی و رتبه‌ای معین است که در سیر علمی از آن تجاوز نتواند کرد، چنانکه از حدیث معراج معلوم می‌شود ، حضرت پیغمبر ختمی ماب صلی الله علیه و آله [162] به جائی رسید که خطاب به جبرئیل امین شد که «قف» یعنی بایست. پس بایستاد و حضرت رفتند و آن مقام «او ادنی» است. و در خبر است که «لم یخلق قبله (یعنی عرش) الا ثلاثه اشیاء: الهواء و القلم و النور. ثم خلقه من انوار مختلفه، فمن ذلک النور، نور اخضر و نور اصفر و نور احمر و نور ابیض». پس معلوم شد که پیش از خلقت [163] انوار اربعه‌ی عرش و بالاتر از آن، باز مراتب چند است و آن مراتب جای ملائکه‌ی
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مسبحین است، چنانکه گذشت. و حمله‌ی عرش را در آن راه نیست. و از آن مراتب تعبیر شده به نقطه‌ی رحمت و الف اعلای نفس رحمانی و ریاح مثیره [164] و سحاب مزجی. و بعد از نقطه و الف و ریاح مثیره و سحاب مزجی [165] ، سحاب متراکم است. قوله تعالی: (یرسل الریاح)، یعنی الف اعلی، (بشرا بین یدی رحمته)، یعنی نقطه، (حتی اذا اقلت سحابا ثقالا) [166] که متراکم باشد. و در آیه‌ی دیگر اشاره شده [167] به سخاک مزجی: (الم تر ان الله یزجی [168] سحابا ثم یولف بینه ثم یجعله رکاما) [169] و رکام، سحاب ثقال است که (سقناه لبلد میت) [170] اشاره به اوست. و سخن بسیار است و میدان تنگ، پس سکوت اولی است.
«مضروبه بینهم و بین من دونهم حجب العزه و استار القدره.»
کلمه‌ی دون، چنانکه به معنی نقیض فوق آمده، به معنی قبل و قدام به معنی اقرب نیز آمده است، چنانکه در این مقام است، یعنی زده شده میانه‌ی این ملائکه‌ی حمله و میانه‌ی ملائکه‌ی پیش از ایشان [171] و قدام و اقرب از ایشان، حجابهای عزت و پرده‌های قدرت که این حمله راه علمی به پشت آن حجابها و پرده‌ها ندارند. [172] چنانکه در حدیث معراج است که: «لو دنوت انمله لاحترقت» که اگر یک سرانگشت نزدیک می‌شد می‌سوخت.
«لا یتوهمون ربهم بالتصویر و لا یجرون علیه صفات المصنوعین. و لا یحدونه بالاماکن و لا یشیرون الیه بالنظائر.» [173] .
یعنی آن ملائکه متوهم پروردگارشان نیستند به مصور ساختن او به صورت علمیه. و توهم به جهت آن فرموده که عقل هر ذی عقلی در ادراک او وهم است. چنانکه در حدیث است: «و لا توهمه و لا تتهمه» یعنی موهوم و متهم نسازید خدا را. و در حدیث
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دیگر است: «کلما میزتموه باوهامکم بادق معانیه فهو مخلوق مثلکم، مردود الیکم» یعنی هر وقت که تمییز بدهید خدا را به عقول خودتان که در جنب ادراک او وهم است به باریکترین معانی عقلیه، پس آن مدرک شما مخلوق است مثل شما و مردود و راجع است به شما و خدا نیست. زیرا که محیط محاط نشود بالبدیهه و ملائکه اجرای اوصاف مصنوعات بر صانع نمی‌کنند که تشبیه و تهمت بر او است، چنانکه در حدیث سابق گذشت: «و لا تتهمه». و محدود و محصور به هیچ مکانی نمی‌کنند او را نه عقلی ماهیتی و نه حسی بعدی. و اشاره نمی‌کنند به سوی او [174] به نظایر و امثال و اشباه، یعنی تصور کنند که مثل یکی از مخلوقات است در ذات و صفات و یا اشاره به نظر مطلقا-عقلا و حسا-به سوی او نمی‌اندازند که حد و تعریف او قرار دهند و یا اشاره‌ی حسی به سوی او نمایند و او را مشارالیه به اشاره‌ی حسی بدانند. خلاصه‌ی معنی که عارفند و جاهل نیستند.
«منها فی صفه خلق آدم صلوات الله علیه»
یعنی بعضی از آن خطبه در [175] صفت خلق و ایجاد کردن آدم ابوالبشر است.
و قبل از شروع ناچار است از تمهید بعضی از مقدمات که در بیان محتاج بدان است. پس گوییم که ایجاد و فیض بر دو نحو است: اول فیض اقدس است و آن عبارت است از اعطاء نفس قابلیت و استعداد و افاضه‌ی وجودات و ذوات بنفسها، بدون سبق استعداد و قابلیت و بالجمله افاضه‌ی ذوات مستحقه‌ی وجود است بذواتها، اعم از آنکه نفس استعداد و ماده باشد یا غیر آن. دویم [176] فیض مقدس است و آن عبارت است از افاضه‌ی صور بر وفق استعداد ماده‌ی قابله و مطابق امری که ماده قابل آن باشد، پس افاضه در این قسم از
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جهت ماده و تمامیت استعداد او باشد، به خلاف قسم اول که به غیر از افاضه و امکان وجود دیگر محتاج به استعداد جدا نخواهد بود. و خلقت آدم [177] از قسم اول و به فیض اقدس و تولد است، زیرا که انتهای سلسله‌ی انواع متوالده به فرد متولده، واجب است به تقریب وجوب انتهای سلسله‌ی ممکنات به واجب‌الوجود. پس البته فرد متولده به فیض اقدس خواهند داشت و آن فرد در سلسله‌ی انسان متوالده آدم ابوالبشر است، لکن به تقریب اشتمال به جهات متکثره‌ی متعدده محتاج است به حصول شرایط و اطوار مختلفه، در اصلاب آباء علوی و امهات موالید ثلاثه بدون تراخی زمان و نظیر آن افراد متوالده‌ی این نوع است در دائره‌ی زمان.
قوله تعالی: (ثم [178] خلقنا النطفه علقه فخلقنا العلقه مضغه فخلقنا المضغه عظاما فکسونا العظام لحما ثم انشاناه خلقا آخر) [179] و این اطوار بدون مدخلیت تاثیرات اجرام علوی و استعدادات مواد سفلی و مرور زمان و اطوار دیگر در اصلاب آباء علوی که عقل کل و نفس کل و خیال کل باشد نشود، [180] لکن [181] در فرد متولده‌ی انسانی به اطوار در اصلاب آباء اکتفا شده و بدون مدخلیت مرور زمان و استعدادات مواد در عالم طبع موجود شده، معدن و نبات و حیوان و انسان بوده بی‌تراخی و تخلل زمان و چون مناط احکام [182] به صورت است نه به ماده، لهذا در جمیع اطوار اجرا شده بر صورت صفات [183] و آثار متعلقه به آدم علیه‌السلام.
«ثم جمع سبحانه و تعالی [184] من حزن الارض و سهلها و عذبها و سبخها تربه»
یعنی پس جمع کرد خدای، منزه از نقایص، از درشت سنگلاخ [185] و نرم هموار زمین و از شیرین خوشگوار [186] و تلخ شورزار زمین، یک نوع تربتی [187] یعنی تربت مخلوطه و
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ممزوجه از هر دو قسم. [188] و مراد از ارض، طینت و سرشت مطلقه و مراد از تربت، طینت و سرشت مخلوطه است و مراد از درشت و نرم و شیرین و تلخ، دو چیز است که بر هر یک اطلاق دو اسم صحیح است و آن دو چیز طینت طاعت که زمین نرم و هموار و منبت زرع و اشجار شیرین بسیار است و طینت معصیت که زمین درشت کوهسار دشوار و منبت خاشاک و خار تلخ بی‌اعتبار است و طینت آدم علیه‌السلام مخلوط و ممزوج از این دو طینت طاعت و معصیت است و بدین جهت [189] است که انبیاء و اوصیاء و مومن و کافر از او متولد می‌شوند، چنانکه در احادیث طینیات مذکور است، از آن جمله حدیث امام ناطق به حق، جعفر الصادق است-علیه و علی آبائه الف الف الصلوه و السلام-که: «در زمانی که [190] خدای-عز و جل-اراده کرد که خلق کند آدم علیه‌السلام را، مبعوث ساخت جبرئیل علیه‌السلام را در اول ساعت روز جمعه، پس جبرئیل علیه‌السلام قبض کرد به دست راست خود قبضه (ای)، پس رسید قبضه‌ی او از آسمان هفتم تا آسمان دنیا و برداشت از هر آسمانی تربتی را و قبض کرد قبضه (ای) دیگر را از زمین هفتم بالا تا زمین هفتم پائین، پس امر کرد خدای عز و جل کلمه‌ی خود را، پس نگاهداشت قبضه‌ی اولی را به دست راست خود و قبضه‌ی دیگر را به دست چپ [191] پس شق شد طین به دو شق، پس پرید از زمین پریدنی و از آسمان پریدنی، پس گفت آنچه را که به دست راست بود: از تو است رسل و انبیاء و اوصیاء و صدیقون و مومنون و سعدا و هر کس را که اراده کنم کرامت او را.» پس حضرت فرمودند [192] که: «پس واجب و لازم شد از برای آنها آنچه را که خدا گفته است به نحوی که گفته است و گفت خدای تعالی بدانچه در دست چپ بود: از تو است جباران و مشرکان و کافران و طاغوتها و هر کس را که اراده کنم خواری [193] و شقاوت او را». پس امام علیه‌السلام فرمودند [194] : «پس واجب شد از برای آنها آنچه را که خدا گفته است به نحوی که
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گفته است، پس طینتین مخلوط شدند جمیعا و آنست قول خدای تعالی که: (ان الله فالق الحب و النوی) [195] پس «حب» طینت مومنان است که ریخته شده است بر آنها محبت خدا و «نوی» طینت کافران آن چنانی است که دورند از هر خیر و نامیده نشده به نوی مگر به جهت اینکه دورند از هر خیر [196] و دوری جسته‌اند از خدا.
و نقل شد از حدیث به قدر احتیاج و ناچار است [197] از تفسیر این حدیث شریف تا معلوم شود کلمات جدش-علیهما الصلوه و السلام-در این مقام. اما مراد از روز جمعه، روز آخر شش روز آفرینش [198] است که در قول خدای تعالی است که: (الذی خلق السماوات و الارض فی سته ایام) [199] و آن ایام از یکشنبه است تا جمعه. چه ابتدای خلقت آسمانها و زمین‌ها در روز یکشنبه شده. چنانکه در کلام امیرالمومنین علیه‌السلام [200] است:

«و فی احد البناء، لان فیه 
تبدا الله فی خلق السماء.» [201] .

و مراد از ایام، اطوار وجود است: اول طور یکشنبه است که طور وجود عقل کل باشد و دوم دوشنبه است که طور وجود نفس کل باشد و سیم سه‌شنبه است که طور وجود طبیعت کلیه است و چهارم چهارشنبه است که طور وجود هیولای کلیه است و پنجم پنجشنبه است که طور وجود صورت جسمیه است و ششم روز جمعه که طور جمع وجود است که وجود جسم باشد، که مرکب است در عالم شهادت از سه طور وجود: هیولا و صورت جسمیه و صورت نوعیه. که این مجموع عالم شهادت و طبع است. [202] و باطن شهادت که عالم غیب است، نفس است [203] چه طبع، نفسی است متنزل و
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نفس طبعی است مترقی. و باطن غیب که سر است، عقل است، چه نفس، عقلی است متنزل و عقل، نفسی است مترقی. و بدین تقریب جمعه گفتند که جمع اصل آفرینش است. و روز شنبه ثبت و صفر و خالی [204] است. این است که یهود روز شنبه را روز عید و شکرانه می‌دانند و به هیچ کاری مشغول نمی‌شوند الا عبادت. و روز یکشنبه که ابتداء است، روز عید نصاری است که چون ابتدای فیض عالم در او شده است، آنها آن را محترم و روز شغل شکر می‌دانند. و روز جمعه عید محمد صلی الله علیه و آله است که مظهر اسم اعظم است، که اسم الله باشد. و جامع جمیع اخلاق الله و خاتم جمیع انبیاء است، به تقریب جامع بودن جمیع صفات کمالیه و روز عبادت ماست. و چون اشرف همه‌ی انواع، نوع انسان است و ابتداء آن نوع آدم علیه‌السلام است، لهذا اول ساعت روز جمعه نوبت خلق او شده است.
و اما بیان قبضه‌ها، نظر به ظاهر حدیث، هفت قبضه است، که از هفت آسمان در طینت طاعت برداشته شده و از هفت زمین در طینت معصیت. و گویا بنابر اختصار باشد و الا باید ده قبضه باشد که قبضه‌ای از کرسی که فلک هشتم است و قبضه‌ای از عرش که فلک نهم و قبضه‌ای دیگر از زمین باشد، که این سه قبضه نیز در طینت طاعت داخل باشند. و مقابل این قبضات، سه قبضه‌ی دیگر، علاوه‌ی طینت معصیت باشد که قبضه‌ی ما تحت ثری (است). و ثری طمطام باشد. قوله تعالی: ( الرحمن علی العرش استوی له ما فی السموات و ما فی الارض و ما بینهما و ما تحت الثری) [205] و در بعضی احادیث نیز طبقات ثلاثه در طبقات زمین وارد شده است.
و مراد از اخذ قبضات از سماوات و ارضین مدخلیت آنها است در تمامت [206] ماده و جبلت شخص مطیع و عاصی و به جهت زیادتی مدخلیت آسمان در طینت طاعت و
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زمین در طینت معصیت، لکن آسمانها به تقریب آثار وجود آنها که خیر و غالب است بر ماهیت آنها و زمینها به تقریب آثار ماهیات آنها که منبع نقایض و شرور غالب است بر وجود آنها، قبضات آسمانی مخصوص شد به طاعت و قبضات زمینی مخصوص شد به معصیت.
و مراد از کلمه در حدیث شریف، کلمه‌ی «کن» است. قوله تعالی: (ان مثل عیسی عند الله کمثل آدم خلقه من تراب ثم قال له کن فیکون) [207] و مراد از کلمه‌ی «کن» حرف و صوت نیست، بلکه جوهری است قدسی که از عالم ابداع و مشیت است. چنانکه در سابق در حدیث گذشت «خلق الله الاشیاء بالمشیه و خلق المشیه بنفسها». و مشیت را دو دست باشد: یمین که ید رحمت است که محبت و ولایت [208] علی ولی الله باشد که عدد اسم شریف ایشان با عدد یمین مطابق است [209] و شمال که ید عدل است. پس قبضات ماخوذه از سماوات که طینت طیبه‌ی طاعات و خیرات [210] است، امساک شد به دست یمین رحمت. و معنی امساک، تقاضای اسباب و موجبات مفضیه به سوی طاعت این طینت و جبلت باشد و قبضات ماخوذه از ارضین [211] که طینت خبیثه و شرور و معاصی است، امساک شد به دست شمال عدل و غضب. و امساک عبارت از تقاضای اسباب و موجبات مفضیه به سوی معصیت این طینت و جبلت باشد. و مراد از طینت، جبلت و سرشت هر شخص است، نظر به غلبه‌ی مقتضیات آثار خیر که وجود است یا آثار شر که ماهیت است، زیرا که جمیع خیرات، آثار وجود باشند که خیر است و جمیع شرور آثار ماهیت و عدم باشند که شر است. و به سبب [212] شق شدن طین به دو شق: تکلیف اول «الست بربکم [213] و محمد نبیکم و علی ولیکم» باشد که در عالم علم و شهود اصلی جمیع گفتند: « بلی» و
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قبول کردند، لکن بعضی به قلب و لسان که آن جبلات طاعت [214] باشند. و سپرده شد به ید یمین رحمت که اسباب طاعات و خیرات باشند و اصل و راس آن [215] ، محبت و ولایت امیرالمومنین علی ولی الله است که «حب علی حسنه لا تضر معها سیئه» و آنها نیز دو فرقه‌اند: مقربین که انبیا و اوصیا باشند که مشاهده‌ی انوار جمال کردند به نور بصیرت و قبول کردند به قلب نورانی و اصحاب یمین که اولیا و اتقیا باشند که قبول کردند به مشاهده‌ی آیات آفاق و انفس. و بعضی دیگر قبول کردند به زبان بدون قلب، بلکه در دل منکر و مستهزء بودند که آنها جبلات معصیت باشند و سپرده شد به ید شمال نقمت که اسباب معاصی و شرور باشند و اصل و راس آن [216] ، عداوت و بغض جناب ولایت ماب است که «بغض علی سیئه لا تنفع معها حسنه». و این گروه اصحاب شمال و کفار و نصاب [217] و ارباب خلاف باشند و بدین سبب جناب ولایت ماب قسم جنت و نار باشد. به سبب حب و بغض، که سبب کلی و اصلی از برای [218] طاعت و جنت و معصیت و آتش است. و این دو طینت مخلوط شد در طینت [219] و جبلت و سرشت حضرت آدم. [220] .
و مراد از «حب» در «فالق الحب»، طینت مومن است که محب خدا و رسول خدا و ولی خدا باشند. و قوله تعالی: (یحبهم و یحبونه) [221] و مراد از «نوی» طینت کفار و مخالفین است که دور از محبت خدا و نبی صلی الله علیه و آله و ولی باشند. پس از این حدیث ظاهر شد که مراد از «حزنه و سهله و عذبه و سبخه» ارض طینت طاعت و معصیت است. و مراد از «تربت طینت» حضرت آدم است [222] که مجموع و مخلوط از [223] دو طینت است.
«سنها بالماء»
یعنی آمیخت آن تربت را به آب. و مراد از آب، عالم علم و عقل کل و معنا است که از
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او تعبیر شده در حدیث: «کان عرشه علی الماء» [224] و مراد از آمیزش تربت با آب، وجود عقلی آن تربت است در عقل کل.
«حتی خلصت»
یعنی تا اینکه خالص و مجرد از ماده و مدت و صورت شد آن تربت، نظر به موجود بودن او به وجود عقلی.
«و لاطها بالبله»
یعنی چسبانید آن تربت را بر نم و تری. و مراد از نم، نفس کل که نم و رشحه (ای) از عقل کل است. و مراد از چسبانیدن، موجود شدن آن تربت است در نفس کل به وجود نفسی.
«حتی لزبت»
یعنی تا آنکه [225] آن تربت چسبندگی به هم رسانید [226] ، یعنی در معنی و صورت خود، زیرا که عالم، نفس کل عالم مجرد از ماده و مدت است، بدون تجرد از صورت، پس چسبید معنی به صورت.
«فجبل منها صوره ذات احناء و وصول و اعضاء و فصول»
یعنی پس خلق کرد از آن تربت، بعد از آن دو نحو از وجود صورت، صاحب اطراف و جوانب و پیوستگی‌ها و اعضاء و گسستگی‌ها. [227] یعنی آن تربت مصور به صورت متصفه به این اوصاف شد. یعنی موجود شد در عالم طبع با لوازم وجود طبیعی [228] عنصری که سر و دست و پای ذات [229] مفاصل و لحم و شحم و رباط و عصب و عروق ذات مواصل باشد، که مظاهر آثار صورت حیوانیه باشند و کانه فرمود: ذات صورت حیوانیه.
«اجمدها حتی استمسکت»
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یعنی خشک گردانید او را تا اینکه استمساک یافت. یعنی صاحب صورت جمادی و معدنی شد که به تقریب یبوست، حفظ ترکیب آن کند در مدتی معتد به.
«و اصلدها حتی صلصلت»
یعنی صلب املس پاک از خاک گردانید او را، تا اینکه گنده و متعفن شد، مثل گنده شدن تخم در زمین و آب لجن گنده، یعنی مستعد از برای نبات و صاحب صورت نباتیه شد. و ترتیب ذکری منافی با ترتیب طبیعی نیست. یعنی صورتی شد جامع و صاحب این اوصاف که صفت حیوانیه و معدنیت و نباتیت باشد.
«لوقت معدود و اجل معلوم»
یعنی تا رسیدن وقت و زمان شمرده شده و اجل و مدت معینه‌ی معلومه [230] از برای نفخ روح.
«ثم نفخ فیها من روحه»
یعنی پس دمید در آن صورت از روح خود (یعنی ایجاد کرد در آن یک فرد از نفس مجرد انسانی را) [231] و کلمه‌ی «ثم» از برای تراخی در زمان نیست، بلکه در این مقام، از برای تفاوت در رتبه، یا در بیان است. و گویا می‌فرماید که: ایجاد کرد خدای تعالی شخص معدن و نبات و حیوان و انسان بوده را. اما بیان روح و نفخ: پس مروی است از امام ناطق به حق، جعفر صادق علیه‌السلام که: سوال شد از او از قول خدای تعالی (و نفخت فیه من روحی) [232] که چگونه بوده است این نفخ؟ پس حضرت علیه‌السلام فرمودند [233] : «به تحقیق که روح متحرک است مثل ریح، یعنی باد و نامیده نشد روح مگر اینکه اسم او مشتق و اخذ شد [234] از اسم ریح و بیرون آورده نشد او را مگر بر نهج لفظ ریح، از جهت اینکه ارواج مجانس مر ریح باشند و اضافه نشد به سوی ذات او مگر از برای اینکه او را برگزید بر سایر ارواح. مثل اینکه گفت بیتی از بیوت را بیتی و پیغمبری از پیغمبران را خلیلی و امثال
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اینها و هر مخلوق محدث است، مربوب است، مدبر است». این است تمام حدیث.
بدان که ارواح بر دو طایفه‌اند: اما طایفه‌ی اولی ارواحی باشند که متعلق به ملا اعلی باشند و تجاوز نکنند از آنجا اصلا و در وسع جبلت ایشان نیست اطوار وجود و در طبع فطرت آنها نیست مگر یا قیام یا رکوع یا سجود. قوله تعالی: (و ما منا الا له مقام معلوم) [235] پس اگر مقدم بشود یکی از آنها، محترق شود به نور شهود و اگر موخر گردد واقع شود در هاویه‌ی عصیان معبود. و این طایفه را اصناف غیر متناهیه باشد: ( و ما یعلم جنود ربک الا هو). [236] و اما طایفه‌ی دوم ارواحی باشند که در جبلت آنها است تطور به اطوار وجود متنازلا و تحول از انوار شهود مترقیا، از طوری به طوری دیگر، اعلی از اول، تا اینکه متصل شود به انوار علیین و منخرط گردد در سلک قدوسین در درجه‌ی علیا. و این روح سزاوار است به اصطفاء و لایق است به ارتضاء و شایسته به مبدئیت اولی، از جهت تحصیل علم به جمیع انوار مستکنه، در یک یک از اطوار و احاطه به قاطبه‌ی اسرار منطویه، در آثار. و این روح شریف نیست الا نفس کلیه‌ی ناطقه‌ی الهیه از جهت بودن او مظهر انوار جمالیه و جلالیه. و به تقریب بودن جبلت او [237] سیر عوالم نزولیه و ترقی به سوی مدارج صعودیه. پس به این سبب، معلم اسماء و محیط به ارض و سماء و مستحق اضافه به ذات-جل و علا-خواهد بود.
و بعد از تمهید این بیان، بیان حدیث شریف که ترجمه‌ی کلام امیرالمومنین است-صلوات الله علیه [238] است که چون نفخ در لغت، دمیدن و نحوی از حرکت است و حرکت در جسمانیات است، بدین جهت سوال شد از کیفیت نفخ روح خدا در آدم و حضرت علیه‌السلام در جواب [239] فرمودند که: روح دمیده شده در آدم، متحرک است مثل باد و مراد از حرکت، تنزل و صعود و تغیر و حدوث است. یعنی ذاتی است متصف به صفت
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تغیر و حدوث و خفت و حرارت، مثل ریح که متحرک و حادث و خفیف و حار است و غرض دفع توهم بودن روح است از سنخ واجب‌الوجود، که این توهم، ناشی است از اضافه به ذات مقدس و وجه مشابهت روح با ریح، اما در تغیر و حدوث، پس ظاهر است و اما در خفت، به تقریب مجرد بودن روح، اما در حرارت، به تقریب ناشی شدن از او حرارت غریزی در بدن و اما به سبب اضافه به ذات مقدس، به تقریب تشریف و توقیر است، چه این روح اشرف و اقوی از ارواح بنی‌آدم و غیر بنی‌آدم است، به تقریب بودن او از عالم مشیت و اختصاص او به خاتم رسالت و [240] اما حقیقت و ذات روح، چون از عالم امر است-قوله تعالی: (قل الروح من امر ربی) [241] -تصور کنه [242] آن متعسر بلکه [243] متعذر است و معرفت بدان حاصل نمی‌شود، الا به معرفات به وجه و به علامات و آثار، چنانچه گفته شود که از عالم امر است، چنانکه در آیه‌ی شریفه گفته شده، یا آنکه گفته شود که مثل ریح متحرک و متغیر است و محدث و مخلوق و مربوب و مدبر است، چنانکه در حدیث شریف بیان شده است. [244] و از ظاهر آیه‌ی (من روحی) مستفاد می‌شود که روح منفوخ در آدم [245] -غیر روح مضاف است، به تقریب کلمه‌ی «من» که بی‌شبهه «تبعیضی» نیست. زیرا که روح مجرد [246] متجزی نمی‌شود، بلکه نشوی و ابتدائی است. پس باید منفوخ در آدم [247] که روح شریف ایشان باشد، ناشی شده باشد از روح مضاف و آن روح، روح اعظم [248] و روح مضاف به ذات شریف حضرت ختمی است صلی الله علیه و آله [249] که فرمودند: «اول ما خلق الله روحی» که واسطه‌ی فیض جمیع مخلوقات است. و از اینجا فهم کن مرتبه‌ی مضاف‌الیه را.
و مفسرین در توجیه نفخ روح، بنا را بر استعاره گذارده‌اند که چنانکه نفخ حسی،
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دمیدن است از برای اشتعال هیمه و زقال [250] ، ایجاد این روح نیز باعث است بر اشتعال بدن به حرارت غریزی و الا نفخ حقیقی بر خدای تعالی محال است و می‌توان بالاتر از این نیز سخنی گفت که اقرب به حقیقت بلکه حقیقی باشد: چه روح آدم علیه‌السلام [251] رشح و ظل و ضوئی است [252] از نور روح اعظم محمدی صلی الله علیه و آله [253] و نفخ روح ضوء در بدن آدم از نور شمس روح اعظم، مثل نفخ روح ضوء است در بقاع روی زمین از نور شمس، که از نور شمس چیزی منفصل نشده روشن کرده است جمیع امکنه‌ی روی زمین را، به مجرد دمیدن از افق. فافهم!
«فمثلت انسانا ذا اذهان یجیلها»
یعنی پس برپا راست ایستاد آن صورت، بعد از نفخ روح، در حالتی که حاصل شده بود انسان صاحب ذهن و قوت ادراک در باطنی که جولان می‌داد آن قوه را، یعنی واهمه و حس مشترک. و صیغه‌ی مضارع، حکایت حال ماضیه است.
«و فکر [254] یتصرف بها» [255] .
یعنی و صاحب قوه‌ی مفکره که تصرف در مدرکات می‌کرد، به سبب او یعنی قوه‌ی متصرفه.
«و جوارح یختدمها و ادوات یقلبها»
یعنی صاحب جوارح و اعضای ظاهریه که خدمتکار گرفت آنها را و صاحب آلات باطنه ( ای) که بگرداند آنها را، در آن کاری که اینها آلت آن کارند.
«و معرفه یفرق بها بین الحق و الباطل و الاذواق و المشام و الالوان و الاجناس »
یعنی و صاحب قوه‌ی معرفت و شناسائی که تمیز کند به سبب او سایه‌ی حق و باطل در
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معقولات [256] و چشیدنیها و بوئیدنیها و دیدنیهای به چشم [257] و جمیع جنسها [258] ، از کیف و کم و وضع و متی و این و امثال اینها، از هر مقوله (ای) از مقولات که باشد، در محسوسات، اگر چه آن قوه بعضی را به آلت ادراک کند و بعضی دیگر را بی‌آلت، مثل حق و باطل را. و قول او «و الاجناس» [259] تعمیم است بعد از تخصیص و مراد از آن قوه‌ی ممیزه، قوه‌ی عاقله است.
«معجونا بطینه الالوان المختلفه»
یعنی در حالتی که خمیری است سرشته به طینت به سرشت انواع (اصناف) [260] مختلفه از مومن و کافر و منافق و مستضعف و امثال اینها.
«و الاشباه الموتلفه»
یعنی و به طینت معانی و صفات متشابهه‌ی متماثله‌ی موتلفه که در یک شخص جمع می‌توانند شد، مثل ملکات نفسانیه از سخاوت و شجاعت و عفت و مثل بخل و جبن و امثال اینها. [261] .
«و الاضداد المتعادیه»
یعنی به طینت حالات متضاده که با هم در یک [262] شخص جمع نمی‌شوند، مثل خواب و بیداری و سیری و گرسنگی و حرکت و سکون و نشستن و ایستادن و امثال اینها.
«و الاخلاط المتباینه، من الحر و البرد و البله و الجمود»
یعنی و سرشته است به اخلاط متباینه با هم از صفرا و سودا و بلغم و دم.
«و المساءه و السرور».
یعنی غم و شادی، یعنی حالاتی که بواعث و دواعی خارجیه دارند.
«و استادی الله سبحانه الملائکه ودیعته لدیهم و عهد وصیته الیهم، فی الاذعان بالسجود له،
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و الخنوع لتکرمته»
یعنی خدای تعالی ادا کرد از ملائکه امانت خود را که در نزد ایشان گذارده بود و ادای وصیت خود را به سوی ایشان که محکم و استوار کرده بود، در اذعان و اعتراف به سجود از برای آدم علیه‌السلام و به تواضع و فروتنی از جهت گرامی داشتن و تعظیم او. و بیان این امانت و وصیت آن است که در حدیث است که: خدای تعالی خلق کرد اول خلق از روحانیین، از یمین عرش از نور خود عقل را. و نیز در حدیث است که: «اول ما خلق الله نوری» و در حدیث دیگر: «اول ما خلق الله روحی» پس معلوم شد که اول مخلوق که عقل اول است، نور و روح محمدی صلی الله علیه و آله و حضرت ختمی صلی الله علیه و آله [263] صاحب عقل اول است، پس عاقل مطلق باشد. و معنی بودن عقل اول نور و روح شریف او، آن است که طینت و سرشت او، که از اعلی علیین است، از سنخ عقل اول است. و بعد از تحصیل کمالات و ترقیات، به مرتبه‌ی عقل اول رسیده است و به غیر از او احدی را این منزلت و مرتبت نبوده. و در همان حدیث است که: «خلق کرد خدای تعالی در خلف و پشت سر عقل اول، از ظلمت و از آب تلخ، جهل را.» و بیان این آن است که خدای تعالی هیچ مخلوقی [264] را فرد و قائم به ذات خلق نکرده است، بلکه جمیع مخلوقات زوج باشند، الممکن زوج ترکیبی. چنانکه در حدیث است که: «ان الله تعالی لم یخلق شیئا فردا و قائما بذاته لیدل علیه» و قال تعالی: (و من کل شی‌ء خلقنا زوجین لعلکم تذکرون) [265] و سر آن این است که ذات واجب تعالی وجود صرف بحت بسیط است، به بیان و برهان و نقل و عقل. و وجودات مفاضه از او ناقص و محدود و مرکبند. زیرا که چون فیاض علی الاطلاق به محض جود و کرم و فیض و فضل خود که افاضه کرد وجودی را در آن وجود و جهت حاصل خواهد شد. جهتی به سبب انفعال و جهتی به سبب فعل فاعل. و اما از جهت انفعال که از ذات آن وجود مفاض است، حاصل شد ماهیت و اما از جهت فعل که از جانب فاعل است، حاصل شد وجود. مثل اینکه گوئیم: «اوجده فانوجد» مثل «کسره فانکسر» لکن در
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«انکسر» ذاتی هست که قبول کسر می‌کند و منفعل است، اما در ایجاد وجود اول، به غیر از فاعل چیزی نیست که قبول وجود کند، پس وجود مجعول به جعل بسیط، فی حد ذاته، نظر به اینکه نبوده از فاعل حاصل شده است، منفصل است و نظر به اینکه از فاعل حاصل شده است، فعل فاعل است. پس اثر «اوجده» وجود است و خاصیت «فانوجد» ماهیت. و آن مخلوق اول مرکب شد از وجود و ماهیت. اما به نحوی که وجود، بحیاله، موجودی باشد و ماهیت، بحیالها، موجودی دیگر نیست ، بلکه اصل مجعول و موجود و متحقق، در خارج وجود است که فعل فاعل است و ماهیت مجعول بالتبع [266] و موجود بالمجاز. و جهت حد و نقص و ظل اوست و موجب نعوت و صفات خاصه بدین وجود است که این وجود خاص، به سبب این نقص و حد، از سایر وجودات ممتاز است. پس وجود، نور و ظهور و جهت فعلیه باشد و ماهیت، ظلمت و خفا و جهت [267] عدم و قوه و در شدت و ضعف [268] و کمال و نقص وجود و ماهیت متعاکس باشند. و هر قدر که در مخلوق وجود شدید و کامل است، ماهیت او ضعیف و ناقص است و بالعکس. پس با هم کمال تقابل و تعاند را داشته باشند و حال آنکه در یک جا جمعند و این بسیار غریب است. و اکمل و اشد و اقوی از همه‌ی موجودات، وجود عقل اول که عقل کل است که طرف اول وجودات مخلوقه است و به مرتبه‌ای است در کمال و شدت که گویا ماهیت ندارد ، اما [269] نیز بی‌ماهیت نیست و الا واجب‌الوجود بودی. و اشد و اقوی از همه‌ی ماهیات، ماهیت هیولای اولی است که آخر حاشیه‌ی وجودات مخلوقه است و از شدت نقص و قوه به درجه‌ای است که گویا حظی از وجود ندارد، اما بی‌وجود نیز نیست و الا معدوم بودی. و هر کمال و خیر راجع به وجود است که عین کمال و خیر است و هر نقص و شر راجع به ماهیت است که نفس قوه و عدم است و منبع همه‌ی کمالات و خیرات وجود است و عقل و معدن همه‌ی نقایص و شرور ماهیت است و جهل. و چون وجود عقل اول، که راس همه‌ی وجودات و انوار است، پس منبع جمیع علوم و خیرات باشد. و
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ماهیت هیولای اولی چون رئیس همه‌ی عدمات و ظلمات است. پس جهل اول و منبت تمام جهلها [270] و شرور باشد. و چون از وجود عقل اول [271] که اول وجود مخلوق و عین نور و علم است، وجود ظلمت ماهیت و جهل بالتبع [272] و بالعرض حاصل شد، پس صحیح است که در خلف عقل اول، از ظلمت و از آب تلخ خلق شد جهل. و در وقتی که خدای تعالی اراده‌ی خلق آدم علیه‌السلام کرد، امر کرد به جبرئیل امین که آن نور اول را که نور و طینت محمد مصطفی صلی الله علیه و آله است [273] ، بعد از تنزلات و تطورات در اصلاب طاهره‌ی آباء علوی، قرار دهد در صلب حضرت آدم ابوالبشر علیه‌السلام و به جهت تکریم و تعظیم [274] آن نور، امر کرد ملائکه را به سجود از برای آدم علیه‌السلام [275] قوله تعالی: (فاذا نفخت فیه من روحی فقعوا له ساجدین) [276] و اشاره بدین است ادای عهد وصیت به سجود و خضوع از برای اکرام آدم.
در حدیث است که علی بن حسین علیهماالسلام گفتند که: خبر داد مرا پدرم از پدر خود از رسول‌الله صلی الله علیه و آله [277] که گفت: ای بندگان خدا! به تحقیق آدم علیه‌السلام [278] وقتی که دید نور درخشنده از صلب خود، در زمانی که خدای تعالی نقل کرده بود اشباح ما را از اعلای عرش به سوی پشت او، دید نور را و ظاهر نبودند اشباح. پس گفت: ای پروردگار! [279] چه چیزند این انوار؟ پس گفت خدای-عز و جل-: نورها اشباحی‌اند که نقل کرده‌ام آنها را از اشرف بقاع عرش به سوی پشت و از این جهت امر کردم ملائکه را به سجود از برای تو، به جهت آنکه تو ظرف شده‌ای از برای آن اشباح. پس گفت آدم: یا پروردگار! کاش ظاهر می‌ساختی آنها را از برای من. پس گفت خدای تعالی که [280] : نظر کن ای آدم به سوی بالای
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عرش! پس نگاه کرد آدم علیه‌السلام [281] پس واقع شد نور اشباح ما از پشت آدم به سوی بالای عرش، پس نقش بست در عرش صورتهای نورهای اشباح ما، آنها که در پشت آدم بود، مثل نقش شدن [282] صورت انسان [283] در آیینه‌ی صافی. پس دید اشباح ما را، پس گفت: چه چیزند این اشباح ای پروردگار؟ گفت خدای تعالی: ای آدم! این اشباح افضل خلایق و مخلوقات من باشند. این است محمد [284] و منم حمید محمود در کار خودم. مشتق ساختم از برای او اسمی از اسم خودم و این است علی [285] و منم العلی العظیم. مشتق ساختم از برای او اسمی از اسمم و این است فاطمه [286] و منم فاطر سماوات و ارض، فاطم دشمنانم از رحمتم، در روز فصل قضای من و فاطم اولیای من از چیزهایی که عار و عیب ایشان بود، پس مشتق ساختم از برای او اسمی از اسمم و این است حسن [287] و منم محسن مجمل، مشتق ساختم اسم این دو نفر را از اسم خودم. و این جماعت برگزیده‌های مخلوقات من باشند و بزرگان خلایق من باشند، به سبب ایشان مواخذه می‌کنم و به سبب ایشان عتاب می‌کنم و به سبب ایشان ثواب می‌دهم. پس متوسل شو به ایشان به سوی من ای آدم، هر وقت که رو بدهد به تو امر عظیمی، پس بگردان ایشان را به سوی من شفیعان خود، پس به تحقیق که من قسم یاد کرده‌ام بر نفسم، قسم حق، اینکه خائب نسازم به سبب ایشان آرزویی را و رد نکنم به سبب ایشان سایلی را. پس از این جهت وقتی که لغزید از خطیئه آدم، خواند خدای تعالی را به ایشان، پس خدا قبول کرد توبه‌ی آدم را و بخشید او را.
«فقال تعالی: [288] (اسجدوا لادم فسجدوا الا ابلیس) [289] و قبیله»

[ صفحه 108] 

یعنی پس گفت خدای تعالی: سجده کنید ای ملائکه از برای آدم [290] پس همه‌ی ملائکه سجده کردند الا ابلیس و جنود او.
بدان که ملائکه جمیعا جنود عقل اول باشند و شیاطین کلا جنود جهل اول باشند، و چون مرتبه‌ی عقل اول در اعلا علیین وجود و رتبه‌ی جهل اول در اسفل السافلین ماهیت بود، میان عقل اول و جهل اول تعاند و تنافر ذاتی متحقق شد. و چون امر به سجود از برای آدم علیه‌السلام [291] به تقریب اکرام و تعظیم نور عقل اول [292] که در صلب او قرار داده شده بود و از جهت بغض و حسد ذاتی ابلیس که مظهر جهل اول و رئیس شیاطین بود، استکبار ورزیده سجود نکرد. و بغیر از او جمیع ملائکه سجود کردند و از جمله‌ی ساجدین بودند حمله‌ی عرش که جبرئیل و میکائیل و اسرافیل و عزرائیل باشند و تمام ملائکه سماوات و ارضین مامور به سجود بودند و سجود هم کردند، الا ملائکه‌ی فوق حجب که ملائکه‌ی سرادق جمال و سکان «مقام او ادنی» باشند که آنها مامور به سجود نبودند، زیرا که آنها از انوار عقل و روح نبی و ولی ختمی-علیهما الصلوه و السلام [293] -باشند و تعظیم و تکریم شی‌ء مر نفس خود را معقول نیست. اما ابلیس از جنس ملائکه نیست زیرا که ملائکه از عالم ارواح و مجردات و شدید الوجود و جنود عقل باشند و ابالسه [294] از عالم طبع و مادیات و شدید الماهیه [295] باشند و چنانکه روح اعظم از عالم امر است. قوله تعالی: (قل الروح من امر ربی) [296] ابلیس اعظم، مقابل او، از عالم طبع و موسس [297] آثار ماهیت است، چنانکه روح موید آثار وجود است و لکن داخل مامورین به سجود از برای آدم بود، اگر چه از جنس ملائکه نبود، اما والی و حاکم بود بر ملائکه که ساکن در زمین بودند بعد از جان بن جان. چنانکه در حدیث است که «ابلیس در میان ملائکه بود در آسمان و عبادت خدای تعالی می‌کرد و ملائکه گمان می‌کردند که او از آنهاست و
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حال آنکه از آنها نبود، به تقریب اینکه خدای تعالی خلق کرد نوع مخلوقی را قبل از آدم و ابلیس حاکم بود در میان آنها، پس فساد کردند در زمین و سرکشی کردند و خون ناحق ریختند، پس مبعوث کرد خدای تعالی بر ایشان ملائکه را، پس کشتند ایشان را و اسیر کردند ابلیس را و بردند با خود به آسمان و بود با ملائکه و عبادت خدای تعالی می‌کرد تا اینکه خدای تعالی خلق کرد آدم را، پس در وقتی که [298] خدای تعالی امر کرد ملائکه را به سجود آدم و ظاهر شد حسد او مر آدم را و استکبار او، دانستند ملائکه که ابلیس از آنها نبوده و حضرت فرمودند که ابلیس داخل در امر به سجود آدم شد، از جهت اینکه از جمله‌ی ملائکه بود، به سبب والی و حاکم بودن و حال آنکه نبود از جنس ایشان» انتهی.
و ابلیس که داخل مامورین بود استکبار ورزید و سجود نکرد و تمام جنود و اعوان او نیز متابعت او کردند در سجود نکردن، اما عبادت او تلبیس و به صورت عبادت بود و به قصد بندگی نبود، بلکه به این قصد بود که شاید بدین وسیله بار دیگر والی و حاکم زمین بشود. [299] و مراد به آسمان بردن او، شاید جا دادن او باشد در کره‌ی نار که در قرب آسمان واقعی است و آسمان و بالاست نسبت به سایر عناصر. و با ملائکه عبادت کردن، عبارت از این است که او هم در کره‌ی نار مشغول به عبادت بود، چنانکه ملائکه‌ی آسمان مشغول بودند و ملائکه‌ی آسمان مطلع بر عبادت او بودند و گمان می‌کردند که از حزب ملائکه است، لکن به تقریب مصلحتی خدا او را چند روزی در نار جا داده است، تا وقت استکبار معلوم شد حال او بر ملائکه.
«اعترتهم الحمیه و غلبت علیهم الشقوه و تعرزوا بخلقه النار و استوهنوا خلق الصلصال»
یعنی برخورد آنها را عصبیت ذاتی و غالب شد بر آنها شقاوت و بدبختی جبلی، زیرا که بیان شد که آنها از غلبه‌ی ماهیات مخلوقند و به تقریب تقابل و تعاند ذاتی با وجودات، متعصب به ذاتند به اشخاصی که آثار وجود در آنها غلبه دارد و عزت بر خودشان بستند به تقریب خلقت ابدان آنها از آتش و خوار دانستند مخلوق از خاک نمناک و گنده را. قوله
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تعالی: (استکبرت ام کنت من العالین؟ قال: انا خیر منه، خلقتنی من نار و خلقته من طین). [300] 
«فاعطاه الله النظره استحقاقا للسخطه و استتماما للبلیه و انجازا للعده. ف (قال: انک من المنظرین الی یوم الوقت المعلوم)» [301] .
یعنی پس عطا کرد خدای تعالی به ابلیس مهلت را، از جهت اینکه مستحق مر غضب شود و از جهت اینکه امتحان او تمام بشود و به سر برساند وعده‌ی او را، پس گفت: به تحقیق تو از جمله‌ی مهلت داده‌هایی، تا روز وقت معلوم که قیامت باشد. و اما حکمت مهلت ابلیس که منبع شرور است، پس از جهت اینکه [302] از متممات خیرات است، از جهت اینکه طاعت در صورتی طاعت است که قدرت بر معصیت و متمکن از فعل او باشد، به سبب بودن اسباب و آلات معصیت و با بودن شوق نفس به سوی او، پس هر گاه با قدرت بر فعل معصیت ترک بشود و طاعت بکند، طاعت تمام خواهد بود و هر گاه قدرت بر معصیت نداشته ترک کند [303] و طاعت کند، در حقیقت طاعت تامه‌ی کامله نکرده است. پس چون خیرات تمامیت نداشتند، بدون وجود اسباب و دواعی معصیت، لهذا حکمت کامله تقاضا کرد وجود شیاطین را که بالذات راغب به معاصی و داعیند به سوی شرور. پس در حقیقت سببی از اسباب طاعاتند، اگر چه بالعرض باشد، بلکه از وجود آنها طاعت و معصیت هر دو به سر حد کمال می‌رسد [304] و همچنین برعکس آن وجود، اسباب و دواعی طاعات و بالعرض، معاصی نیز باشند، چنانکه بالذات متمم طاعاتند، پس تلفیق از اسباب طاعت و معصیت، نوع خاص از وجود را مربی است که بدون آن حاصل نشود و از وجود محض، منع این حضور وجود، بخل و محال است.
«ثم اسکن سبحانه آدم علیه‌السلام دارا ارغد فیها عیشه و آمن فیها محلته»
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یعنی جای داد خداوند-سبحانه و تعالی-آدم علیه‌السلام را به سرایی که خوش بود [305] در آن سرا عیش و گذران او را و امن گردانید در آن سرا منزل او را از همه‌ی محذورات. اما این سرا بهشتی بود از بهشتهای دنیا که آدم در زمین در او [306] تولد یافت. در وصف آن بهشت خدای تعالی گفته است: (لا یسمعون فیها لغوا الا [307] سلاما و لهم رزقهم فیها بکره و عشیا» [308] و بهشت خلدی که در قیامت وعده شده البته نیست، زیرا که بعد از دخول در آن بهشت خروج از آن ممکن نیست و آدم از این بهشت خارج شد. پس این بهشت، بهشت برزخ است که محل ارواح مومنین است. و در حدیث است که «در سمت مغرب است و آب فرات از آنجا می‌آید و آفتاب بر آن بهشت طلوع و غروب می‌کند، لکن غیر آفتاب شما و کسی که در آنجاست آفتاب شما را نمی‌بیند و از آنجا که بیرون می‌آید آفتاب شما را می‌بیند.»
«و حذره ابلیس و عداوته، فاغتره عدوه نفاسه علیه بدار المقام و مرافقه الابرار»
یعنی خدای تعالی ترساند آدم علیه‌السلام را از دشمنی ابلیس. قوله تعالی: (فقلنا یا آدم ان هذا عدو لک و لزوجک فلا یخرجنکما من الجنه فتشقی) [309] پس فریب داد آدم را دشمن او از جهت ترغیب کردن ابلیس بر آدم به سرای برپا داشته شده یعنی همیشه و به مرافقت نیکوکاران. قال الله تعالی : (فوسوس الیه الشیطان، قال یا آدم هل ادلک علی شجره الخلد و ملک لا یبلی) [310] و اما حقیقت فریب و وسوسه، وانمود کردن خیریت و نفع چیزی است بر کسی و حال آنکه در واقع نافع و خیر نبوده باشد. و ابلیس به وساطت حیه [311] که نیکوترین حیوانات بهشت بود، فریب داد آدم را. و حیه اشاره به حیات است. و چون ابلیس از وراء حجاب به آدم رساند که در اکل شجره‌ی ممنوعه حیات ابدی است و هر که بخورد دائم در بهشت منعم خواهد بود و هرگز از برای او زوالی نیست و به این جهت
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ممنوع شده‌ای از اکل شجره. و آدم به طمع حیات ابدی مرتکب اکل 