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بسم اللّه الرّحمن الرّحیم
 حمدی که لمعات صدق و نفحات اخلاص آن، دیدۀ جان، منوّر و دماغ دل، معطّر دارد، ثنای حضرت پادشاهی است‌که وجود عالم، بل عالم وجود، قطره‌ای است از بحر جود او و شهود نور ظهور، لمحه‌ای از ظهور نور شهود او. مبدعی که به یک کلمۀ «کُنْ» چندین هزار کلمات حقایق را از امّ الکتاب ذات، بر لوح فطرت، تصویر فرمود و وجود انسان را که هم کلمۀ جامعه است و هم صحیفۀ کامله، ازکتاب عالم، انتخابی لطیف ساخت که در وی، صورجمله معانی و کلمات مفصّل بنمود. لطیفی که به محض اصطفا و خلوص اجتبا، «آدم» صفی را ‌علیه السّلام‌ از همه برگزید و او را با خلعت صورت «انَّ اللّهَ خَلَقَ آدَمَ عَلی صُورَتِهِ » توقیع خلافت و لوای کرامت بخشید و از ذرّات ذرّیّات او، انبیا واولیا را به فضل نعمت و مزید کرامت مخصوص کرد و در کنف عصمت و حجر رعایت بپرورد. و از جملۀ انبیا، سیّد المرسلین و خاتم النبیّبن را برگزید و بر تخت بخت ابد بنشاند و افسر محبوبی بر سر نهاد و طریق تنفیذ تصرّفات او در جّن و انس و ملک و ملکوت بگشاد. و از جملۀ اولیا، اولیای امّت او را که علمای حقیقت و مشایخ طریقت‌اند، برکشید و به خلافت دعوت و نیابت نبوّت او، در مسند ارشاد و تربیت بنشاند و دامن همّت ایشان را از تلوّث التفات به اعواض و اغراض عاجله و آجله پاک بیفشاند و از نسایم ریاض احوال و مقامات ایشان، شمّه‌ای به مشام جام طالبان صادق رسانید و پای‌طلبشان، به شبکۀ ارادت ایشان معلّق گردانید. هرکجا فرومانده‌ای در ظلمت بیابان تحیّر، به طلب نور یقین برخاست، حوالت او در اقتباس جَذوات مواجید با انفاس طیّبه ایشان فرمود و هرجا که فرومایه‌ای از درد افلاس، به قصد کیمیای سعادت ابدی در طلب آمد، یا رونده‌ای به قید اشکالی درماند، هدایت او در جمع و حلّ آن، به قبول نظر محبّت ایشان نمود؛ از فرط عنایت و کمال رعایت، بر هر لحظه‌ای و خطره‌ای از لحظات سرایر و خطرات ضمایر بر ایشان، رقيبی از رقبای هیبت خود بداشت و بر هر حرکتی و سکنتی از حرکات و سکنات جوارح و جوانح ایشان، نقیبی از نقبای حشمت خود بگماشت تا به طریق تزکیه و تصفیۀ نفوس و قلوب، ایشان را از ملابس صفات خود منسلخ گردانید و به بدل آن، خلعت وجود باقی پوشانید. وصلواتی که اَمداد متوالیۀ آن به ابد متّصل بود و از اَمَد منفصل، سزاوار حضرت سیّدی که جملۀ انبیا را پیشوای بحق اوست و زمرۀ اصفیا را رهنمای مطلق او صَلَّی اللَّهُ عَلَیْهِ وَ عَلی آلِهِ الطَّیّبینَ وَ اَصْحابِهِ الطّاهِرینَ ما طَلَعَ فِی الخَضْراءِ نَجْمَ ونَجَمَ فی الغَبْراءِ طَلْعٌ.
 امّا بعد، این مختصری است مشتمل بر ذکر مبانی و اصول طریقت صوفیان وبیان بعضی از علوم و معارف ایشان که بنای قاعدۀ تصوّف و اساس سیر و سلوک قاصدان کعبۀ حقیقت بر آن است؛ چون علم اعتقادات صحیحه و حقایق صریحه و علم آداب معاملات و منازلات و مواصلات قلبی و قالبی و سرّی و روحی و معرفت نفس و دسایس صفات و خسایس شهوات و معرفت روح و قلب و دیگر معارف، و اشارت به بعضی از دقایق فهوم و حقایق رسوم متصوّفه، و تنبیه بر انواع مسالک و مهالک و منازل و مراحل و معالم و مراسم طریقت و اِعلام از اَعلام وصول سالک بعد از قطع منازل به کعبۀ مراد و حرم حقیقت.
 و مراد از صوفیان، و اصلان و کاملان‌اند که کلام مجید عبارت از ایشان به مقربّان وسابقان کند؛ نه جماعتی که به مجرّد رسمی ومطابق اسمی، از دیگران متمیّز و مخصوص باشند؛ چه هر که به درجۀ مقرّبان حضرت جلال و سابقات صف کمال رسید، اکابر طریقت و ارباب حقیقت، او را صوفی خوانند؛ خواه مترسّم بود به رسوم متصوّفه و خواه نه؛ چنانکه «جنید» گفته است: «التَّصَوُّفُ اَنْ تَکونَ مَعَ اللّهِ بِلاعِلاقَةٍ» و «ابومحمّد جُرَیری» گفته است: « التَّصَوُّفُ الدُّخولُ فی کُلِّ خُلْقٍ سَنیّ وَ الْخُروجُ مِن کُلِّ خُلْقٍ دَنیٍّ.» و «رویم» گفته است: «التَّصَوُّفُ اِستِرسالُ النَّفْسِ مَعَ الْحَقِّ عَلیْ ما یُریدُ.» و هم «جنید» گوید: «التَّصَوُّفُ اَنْ یُمییتَکَ الْحَقُّ عَنْکَ وَ یُحییکَ بِهِ.»
 و مشهور ومعروف در میان عموم مردم، آن است که اسم صوفی، بر کسی اطلاق کنند که مترسّم بود به رسوم صوفیان و متلبّس به زّی ایشان؛ اگر از اهل حقیقت بوَد و اگر نبوَد. و اهل خصوص از متصّوفه، اکثر مترسّمان را صوفی نخوانند، بلکه متشبّه به صوفیان خوانند. و به سبب اختصاص اهل کمال بدین اسم، آن است که اکثر ایشان از قدمای مشایخ، به جهت تقلّل و تزهّد از دنیا و اقتدا به انبیاء لباس صوف پوشیده‌اند و از برای تواضع و ستر حال، نسبت خود به صفت لباس و سِمَت ظاهر کرده و یکدیگر را صوفی خوانده و این اسم در میان ایشان متعارف شده و شهرتی یافته و در زبانها متداول گشته.
سبب تألیف کتاب
 و سببی که بر تألیف این مختصر باعث شد، آن بود که جماعتی از دوستان و برادران که در صنعت عربیّت، قَصیرُالباع و قَلیلُ المَتاع بودند و بر مطالعۀ سخن مشایخ صوفیان، شعفی و رغبتی تمام می‌‌نمودند، از محرِّر این سواد «محمودبن علی القاشانی» اَصلَحَ اللّهُ شَأنَهُ وَ اَفاضَ عَلَیْهِ غُفْرانَهُ به هر وقت، التماس ترجمۀ کتاب «عوارف المعارف» از مصنّفات شیخ الاسلام «شهاب‌الدّین عمر‌بن‌محمّد‌السّهروردی» رحمه‌اللّه که در بیان صحّت طریق تصوّف ساخته است و حقایق و دقایق این فن، در او بر خوب‌تر وجهی و تمام‌تر نوعی پرداخته، می‌کردند. و این ضعیف هرچند می‌خواست‌که التماس ایشان مبذول دارد، این‌خاطر که خراید معانی این کتاب را از فراید الفاظش عاطل کردن، همان مثال است که رابطۀ حیات ارواح از اجساد بریدن و باطل کردن، روی می‌نمود و مرا از اِقدام بر آن منع می‌فرمود. و مدّتی در این حال، میان اِقدام و اِحجام؛ متردّد بودم. تا روزی این خاطر وارد شد که در این فن، مختصری به پارسی، از سخن مشایخ صوفیان، با ضمایمی چند از عندیات و مفتوحات که از غیب در اثنای آن سانح شود، تألیف کنم، چنانکه اکثر اصول و فروع کتاب «عوارف المعارف» را شامل و متناول بود و دیگر فواید و عواید، در او مجموع و حاصل؛ تا هم مراد ایشان به حصول پیوندد و هم اجتناب از محذور نموده باشم. وچون این خاطر وارد شد، دل به ورود آن قرار گرفت و بعد از تقدیم استخارت، در تحریر این سواد شروع افتاد. و آنچه از نصوص احادیث و کلمات مشایخ در طیّ آن درج کرده شد، از برای تبرّک، هم به لفظ منقول مسموع محرَّر گشت. و بنای آن، بر ده باب نهاده شد، هر بابی، مبنی بر ده فصل. و چون اقتباس آن، از انواع کلمات مشایخ که مقتبس اند از مشکات نبوّت، کرده آمد ومضمون آن، بر قدر کفایت از علم ضرورت مشتمل است، نام آن «مصباح الهدایة و مفتاح الکفایة» نهاده شد. امید به فضل الهی، چنان است که طالبان صادق را، در استکشاف معالم طریقت و اقتباس انوار حقیقت واستفتاح ابواب عوارف ربّانی ومعارف حقّانی، مفید و مکافی بود. و مسؤول از فضل عنایت ایزدی، چنان است که نیّت مؤلّف را در تألیف این، از شوایب نفس وهوا و سُمعت و ریا، صافی و خالص گرداند. و صورت این نیّت، استنزال رحمت الهی و فیض نامتناهی است به واسطۀ ذکر و سماع احوال و مقامات اهل صلاح و فلاح و خود را بدین وسیلت، بر فتراک دولت ایشان بستن و در زمرۀ محبّان ایشان پیوستن. نَفَعَنَا اللّهُ بِمَحَبَّتِهِمْ وَ رَزَقَنَا الاِقْتداءَ بِسیرَتِهِمْ.
فهرست ابواب کتاب و فصول آن

 علی الاجمال، ابواب آن ده‌اند و فصول و علی التّفصیل، بر این سیاقت ومنوال‌اند:

باب اوّل در بیان اعتقادات صوفیان

و آن مشتمل است بر ده فصل:

فصل اوّل: در معنی اعتقاد ومآخذ آن و تمسّک به عقیدۀ صحیحه

فصل دوم: در توحید ذات و تنزیه صفات

فصل سوم: در تحقیق اسما و صفات

فصل چهارم: در آفریدن افعال بندگان باری عزّاسمه

فصل پنجم: در کلام الهی

فصل ششم: در رؤیت 

فصل هفتم: در ایمان به ملائکه و کتب و رسل الهی

فصل هشتم: در شهادت رسالت و ختم نبوّت به محمّد صلّی اللّه علیه و سلّم

فصل نهم: در ذکر اصحاب رسول

فصل دهم: در ذکر امور اخروی

باب دوم در بیان علوم

و در آن ده فصل است:

فصل اوّل: در تعریف علم و مراتب آن

فصل دوم: در مآخذ علم

فصل سوم: در علم فریضت و فضیلت
فصل چهارم: در علم دراست و وراثت

فصل پنجم: در علم قیام

فصل ششم: در علم حال

فصل هفتم: در علم ضرورت

فصل هشتم: در علم سعت

فصل نهم: در علم یقین

فصل دهم: در علم لدنّی

باب سوم در معارف

و در آن ده فصل است:

فصل اوّل: در تعریف معرفت

فصل دوم: در معرفت نفس

فصل سوم: در معرفت بعضی از صفات نفس

فصل چهارم: در معرفت کیفیّت ارتباط معرفت نفس به معرفت الهی

فصل پنجم: در معرفت روح

فصل ششم: در معرفت دل

فصل هفتم: در معرفت سرّ و عقل

فصل هشتم: در معرفت خواطر

فصل نهم: در معرفت مرید و مراد

فصل دهم: در اختلاف احوال مردم

باب چهارم در اصطلاحات صوفیان

و در آن ده فصل است:
فصل اوّل: در بیان حال و مقام

فصل دوم: در جمع و تفرقه

فصل سوم: در تجلّی و استتار

فصل چهارم: در وجد و وجود

فصل پنجم: در سکر و صحو

فصل ششم: در وقت و نَفَس

فصل هفتم: در شهود و غیبت

فصل هشتم: در تجرید و تفرید

فصل نهم: در محو و اثبات

فصل دهم: در تلوین و تکوین

باب پنجم در بیان مستحسنات متصوّفه

و در آن ده فصل است:
فصل اوّل: در معنی استحسان

فصل دوم: در اِلباس خرقه

فصل سوم: در اختیار ملوّن

فصل چهارم: در اساس خانقاه

فصل پنجم: در بیان رسوم اهل خانقاه

فصل ششم: در بیان خلوت

فصل هفتم: در شرایط خلوت

فصل هشتم: در بیان واقعیات اهل خلوت

فصل نهم: در سماع

فصل دهم: در آداب سماع

باب ششم در آداب
و در آن ده فصل است:

فصل اوّل: در بیان ادب

فصل دوم: در آداب حضرت ربوبیّت

فصل سوم: در آداب حضرت رسالت

فصل چهارم: در آداب مرید با شیخ

فصل پنجم: در آداب شیخوخت و فضیلت آن 
فصل ششم: در آداب صحبت و صلاح و فساد آن

فصل هفتم: در آداب معیشت

فصل هشتم: در آداب تجرّد و تأهّل

فصل نهم: در آداب سفر

فصل دهم: در آداب تعهّدات نفس

باب هفتم در اعمال

و در آن ده فصل است:

فصل اوّل: در بیان عمل

فصل دوم: در ادای کلمۀ شهادتین

فصل سوم:در طهارت

فصل چهارم: در بیان صلات و علوّشأن او

فصل پنجم: در کیفیّت آداب صلات

فصل ششم: در فرایض صلات و سنن آن

فصل هفتم: در توزیع اوقات بر اوراد

فصل هشتم: در ادعیۀ مأثوره از نبی صلّی اللّه علیه و سلّم

فصل نهم: در فضیلت صوم و اختلاف احوال صُوّام

فصل دهم: در شرایط و آداب صوم و افطار

باب هشتم در اخلاق

و در آن ده فصل است:
فصل اوّل: در بیان حقیقت خُلق

فصل دوم: در صدق

فصل سوم: در بذل و مواسات

فصل چهارم: در قناعت

فصل پنجم: در تواضع

فصل ششم: در حلم و مدارات

فصل هفتم: در عفو و احسان

فصل هشتم: در بشر و طلاقت وجه

فصل نهم: در ملاطفت و نزول باطباع

فصل دهم: در توددّ و تألّف

باب نهم در بیان مقامات

و در آن ده فصل است:
فصل اوّل: در توبت

فصل دوم: در ورع

فصل سوم: در زهد

فصل چهارم: در فقر

فصل پنجم: در صبر

فصل ششم: در شکر

فصل هفتم: در خوف

فصل هشتم: در رجا

فصل نهم: در توکّل

فصل دهم: در رضا

باب دهم در بیان احوال و ختم کتاب

و در آن ده فصل است:

فصل اوّل: در محبّت

فصل دوم: در شوق

فصل سوم: در غیرت

فصل چهارم: در قرب

فصل پنجم: در حیا

فصل ششم: در انس و هیبت

فصل هفتم: در قبض و بسط

فصل هشتم: در فنا و بقا

فصل نهم: در اتّصال

فصل دهم: در خاتمت و وصیّت

باب اوّل در بیان اعتقادات متصوّفه

و آن مشتمل است بر ده فصل.
فصل اوّل در معنی اعتقاد و مآخذ آن و تمسّک به عقیدۀ صحیحه
 معنی اعتقاد، اتّخاذ عقد صورت علمی است یا ظنّی در دل به وجود مغیّبات و مأخذ آن در مبدأ حال، تکرّر استماع اخبار و تواتر انطباع آثار است در نفوس سادۀ اطفال که به مرور ایّام و امتداد زمان، سبب انعقاد ظنون و اوهام و موجب تقلد عقیدۀ عوام می‌گردد و صورت آن عقاید، در ضمایر ایشان «کَالنَّقْشِ فِی الْحَجَرِ» راسخ و ثابت می‌شود. تا غایتی که صحایف ضمایر و الواح خواطر ایشان، بدان صور چنان متنقّش و ممتلی گردد که مجال و مساغ صورتی دگر در آن محال نماید و هرکه را از سنن عقیده و صوب مذهب خود مایل و منحرف بینند، به بغی و ضلالت نسبت کنند. و از ایشان طایفه‌ای که تمسّک به ادلّه و براهین مذهب خویش بر زعم خود نموده‌باشند و با خود تصوّر تحقیق و خروج از دایرۀ تقلید کرده، اگر به حقیقت نظر کنند، همچنان خود را در مرتبۀ تقلید ائمّه و علمای مذهب خود بینند که به موجب حسن الظّن و تصوّر اصابت رای آن ادلّه و براهین از ایشان تلّقی کرده‌باشند و اوهام و افهام ایشان از آن پُر برآمده و به پندار یقین و تصوّر تحقیق شاد شده «کُلُّ حِزْبٍ بِما لَدَیْهِمْ فَرِحُونَ.»
 و سبب اختلاف آرا، اختلاف اَهواست که نفوس بشری بر آن مجبول‌اند و وجود تنازع و تمانع مناصب و مطالب دنیوی که بیشتر دلها به علّت طلب آن معلول‌اند. و این اختلاف در مبدأ حال، از متقدّم به متأخّر و از سابق به تالی رسیده است و به تدریج، در میان فِرَق منتشر و متفرّق گشته و به عداوت و بغض کشیده و به طریق توارث، خلف از سلف فراگرفته و ظلمات آن قرناً بعد قرنٍ تراکم پذیرفته تا به حدّ جدال و خصومت رسیده و به سبّ و تکفیر انجامیده. پس هرکجا سابقۀ عنایت ازلی تعلّق گیرد و خواهد که بنده را اعتقاد صحیح کرامت کند، نخست او را از آثار و رسوم عادات و مسموعات برهاند و باطهارت فطرت اولی رساند و بیخ هوا و عناد از دل او انتزاع کند، تا قابل صورت اعتقاد صحیح گردد و مشاهدۀ حقّ صِرف، او را صریح شود.
 و در روزگار صحبت رسول صلّی‌اللّه علیه و سلم به برکت آثار نزول وحی و پرتو انوار نبوّت، نفوس امّت از ظلمت رسوم عادات منخلع گشته بودند و قلوب از لوث طبیعت و شایبۀ هوا، طهارت یافته و از دنیا و اَغراض آن اِعراض نموده و روی به آخرت آورده و حق را طالب بوده و به نور ایمان، از ورای حجاب، مشاهدۀ صورت غیب کرده، لاجرم عقاید ایشان از وصمت اختلاف، معرّا بود و دلها از بیماری هوا، سلیم و مبرّا، همه یکدل و یک رای و یکزبان بودند. بعد از آن چون آفتاب رسالت، به حجاب غیب متواری و محتجب گشت و نور عصمت، به نقاب عزّت مختفی و منتقب، زمین نفوس امّت که به نور حضرت نبوّت اشراق یافته بود و ظلمت هوای آن در اشعّۀ انوار آن متلاشی گشته، به احتجاب و غیبت آن باز سایه انداخت و ظلمت هوا، اندک اندک از کمین استتار بیرون آمده و مزاج قلوب، از اعتدال استقامت روی به انحراف نهاد و به قدر انحراف، اختلاف پدید آمد و شیطان را، طریق تصرّف در عقاید گشوده شد و برحسب بُعد از عهد رسالت و احتجاب نور عصمت، هر روز ظلمات رغبات نفوس به دنیا زیادت می‌شد و اختلاف بیشتر پدید می‌آمد الی یومنا هذا.
 پس هر که طالب عقیدۀ درست بود، باید که به طبقۀ اوّل از صحابه اقتدا کند و به آثار ایشان اقتفا نماید و روی دل از محبّت دنیا بگرداند، تا دیدۀ بصیرتش به نور یقین گشوده شود و حقِّ صِرف براو منکشف گردد. و این معنی دست ندهد، مگر به صدق افتقار وحسن التجابه حضرت وهّاب و استغاثت از شرّ نفس و اعتصام به فضل الهی؛ چه حق سبحانه هر سؤال که از سر صدق و اضطرار بود، قرین اجابت گرداند «اَمَّنْ یُجیبُ المُضْطرَّ اِذا دَعاهُ.» و هرکه را حق تعالی نعمت صَرفِ رغبت از دنیا بخشید و بیخ نزاع و خلاف از دل او برکشید، او را محلّ نظر رحمت خود گردانید «ولا یَزالُونَ مُخْتَلِفینَ اِلّا مَنْ رَحِمَ رَبُّکَ.» و علامتش آنکه، به نظر رحمت در محجوبان ملّت نگرد و با ایشان طریق عناد نسپَرَد «فَبِما رَحْمَةٍ مِنَ اللّهِ لِنْتَ لَهُمْ.» و این معنی از خصایص احوال صوفیان است که دلهای ایشان، به وجدان حلاوت محبّت الهی، از محبّت دنیا اِعراض کلّی نمودند و عروق نزاع و خلاف، از آن به یکبارگی مستأصل و منتزع شد و به نظر رحمت و شفقت، در عموم خلق نگریستند و از عذاب و عداوت و مخالفت نجات یافتند و به فرقۀ ناجیه ملقّب گشتند.
فصل دوم در توحید ذات و تنزیه آن
 قال اللّه تعالی «شَهِدَاللّهُ اَنَّهُ لا اِلهَ اِلّا هُوَ وَ المَلائِکَةُ وَ اُولُوا العِلْمِ.» علمای متصوّفه که به سبب انقطاع از شواغل، با معدن علم اتّصال یافتند و قدم ارواح و قلوب ایشان در آن مستقرّ، ثابت و راسخ شد و دیدۀ بصیرتشان به نور مشاهدۀ جمال ازلی مکتحل گشت، به طریق علم یقین و برهان مُبین، بل به وجه کشف و عیان و ذوق و وجدان، می‌دانند و می‌بینند و می‌یابند و گواهی می‌دهند که هیچ کس و هیچ چیز مستِحقّ معبودی و لایق مسجودی نیست و نخواهد بود؛ الاّ خدای یگانۀ اله احد صمد منزّه از والد و ولد و معونت و مدد و مقدّس از شبیه و نظیر و وزیر و مشیر. نه در مقابلۀ حکمتش ضدّی و نه در اِزای ملکش نِدیّ؛ ذات قدیمش همیشه به وصف وحدانیّت موصوف و به نعت فردانیّت معروف و صفات مُحدَثات از مشاکلت و مماثلت و اتّصال و انفصال و مقارنت و حلول و خروج و دخول و تغیّر و زوال و تبدّل و انتقال، از تقدّس و نزاهت او مسلوب و هیچ نقصان به کمال جمال و جمال کمال او نامنسوب. جمال احدیّتش از وصمت ملاحظۀ افکار، مبرّا و جلال صمدیّتش از زحمت ملابسۀ اذکار، معرّا. مبارزان میدان فصاحت را در وصف او، مجال عبارت تنگ و سابقان عرصۀ معرفت را در تعریف او، پای اشارت لنگ، پایۀ رفعت ادراکش، از مناولۀ حواس و مجاولۀ قیاس متعالی و ساحت عزّت معرفتش، از تردّد اوهام و تعرّض افهام، خالی.
 پاکا خداوندی که نهایت عقول را در بدایات معرفت او، جز تحیّر و تلاشی، دلیلی نه؛ بصیرت صاحب نظران را در اشعّۀ انوار عظمت او، جز تعامی و تعاشی، سبیلی نه. اگر گویی کجا، مکان، پیدا کردۀ او و واگر‌گویی کی، زمان، پدید‌آوردۀ او واگرگویی چگونه، مشابهت و کیفیّت، مفعول او واگرگویی چند، مقدار و کمیّت، مجعول او. ذات نامحدود او را بدایت نه و صفات نامعدود او را نهایت نه. ازل و ابد، مندرج در تحت احاطت او و کون و مکان، منطوی در طیّ بساطت او. جملۀ اوایل در اوّلیّت او، آخر و همۀ اواخر در آخِریّت او، اوّل. ظواهر اشیا در ظاهریّت او، باطن و بواطن اَکوان در باطنیّت او، ظاهر. جمیع آزال در ازلیّت او، حادث و جملۀ آباد در ابدیّت او، وارث. فی‌الجمله هرچه در عقل و فهم و وهم و حواس و قیاس گنجد، ذات خداوند سبحانه از آن منزّه و مقدّس است؛ چه این همه مُحدّثات‌اند و مُحدّث، جز ادراک مُحدّث نتواند کرد. دلیل وجود او، هم وجود اوست و برهان شهود او، هم شهود او. شعر:
	وَلِوَجْهِها مِنْ وَجهِها قَمَرٌ

	
	ولِعَیْنِها مِنْ عَیْنِها کَحَلٌ



 حمّال جمال ازلی، جز جلال ازلی نبود «لایَحْمِلُ عَطایاهُمْ اِلّا مَطایاهُمْ.» غایت ادراک، در این مقام عجز است «اَلْعَجْزُ عَنْ دَرْکِ الْاِدراکِ اِدْراکٌ.» هیچ موحّد به کنه ادراک واحد جز واحد نتوند رسید و هرچه ادراک او بدان منتهی‌گردد، غایت ادراک او بود، نه غایت واحد «تَعالَی اللّهُ عَنْ ذلِکَ عُلُوّاً کبیراً.» و هرکه واحد را در معرفت خود منحصر‌داند، به حقیقت ممکور و مغرور است و «غَرَّکُمْ بِاللّهِ الغَرُورُ» اشارت بدین غُرور است.
	آنچه پیش تو بیش از آن ره نیست

	
	غایت فهم توست اللَّه نیست



 از «شبلی» رحمة اللّه علیه پرسیدند که توحید چیست؟ گفت: «مَنْ عَبَّرَ عَنْهُ، فَهُوَ مُلْحِدٌ وَ مَنْ اَشارَ اِلَیْهِ، فَهُوَ ثَنَویٌّ، وَ مَنْ اُومِأَ اِلَیْهِ، فَهُوَ وَثَنیٌّ، و مَن نَطَقَ فیهِ،فَهُوَ غافِلٌ، وَ مَنْ سَکَتَ عَنهُ، فَهُوَ جاهِلٌ، و مَن تَوَهَّمَ اَنَّهُ واصِلٌ، فَلیسَ لَهُ حاصلٌ، وَ مَنْ اَومی اَنَّهُ قَریبٌ، فَهُوَ بَعیدٌ وَ مَن ظَنَّ اَنَّهُ واجِدٌ، فَهُوَ فاقدٌ و کُلُّ ما مَیَّزْ تُمُوهُ بِاَوْهامِکُمْ اَوْ اَدْرَکْتُمُوهُ بِعُقُولِکُمْ فی اَتَمِّ مَعانیکُمْ، فَهُوَ مَصروفٌ مَردودٌ اِلَیْکُمْ مُحْدَثٌ مَصنوعٌ مِثْلُکُمْ.» و این قول اشارت است بدان که توحید، نفی تفرقه است و وقوف بر حدّ جمع. و این وصف در بدایت توحید حالی که بعد از این ذکر آن بیاید، لازم بود و امّا در نهایت آن، ممکن نبود که کسی در عین تفرقه، مستغرق عین جمع باشد و در عین جمع، به عین جمع، ناظر تفرقه؛ چنانکه هیچ یک از جمع و تفرقه، مانع دیگری نباشد و کمال توحید خود در این است.

مراتب توحید
 و توحید را مراتب است؛ اوّل توحید ایمانی، دوم توحید علمی، سوم توحید حالی، چهارم توحید الهی.
 امّا توحید ایمانی، آن‌است که بنده به تفرّد وصف الهیّت و توحّد استحقاق معبودیّت حق سبحانه و بر مقتضای اشارت آیات و اخبار، تصدیق کند به دل و اقرار دهد به زبان. و این توحید، نتیجۀ تصدیق مخبر و اعتقاد صدق خبر باشد و مستفاد بود از ظاهر علم. وتمسّک بدان، خلاص از شرک جلی و انخراط در سلک اسلام فایده دهد. ومتصوّفه به حکم ضرورت ایمان، با عموم مؤمنان، در این توحید مشارک‌اند و به دیگر مراتب، متفرّد و مخصوص.

 امّا توحید علمی، مستفاد است از باطن علم که آن را علم یقین خوانند. و آن چنان بود که بنده در بدایت طریق تصوّف، از باطن یقین بداند که موجود حقیقی و مؤثر مطلق نیست، الّا خداوند عالم جلّ جلاله وجملۀ ذوات و صفات و افعال را در ذات و صفات و افعال او محو و ناچیز داند. هر ذاتی را، فروغی از نور ذات مطلق شناسد و هر صفتی را، پرتوی از نور صفت مطلق داند؛ چنانکه هر کجا که علمی وقدرتی وارادتی و سمعی و بصری یابد، آن را اثری از آثار علم و قدرت و ارادت و سمع و بصر الهی داند و علی هذا در جمیع صفات و افعال. و این مرتبه از اوایل مراتب توحید اهل خصوص و متصوّفه است و مقدّمۀ آن با ساقۀ توحید عام پیوسته. و مشابه این مرتبه، مرتبه‌ای است که کوته‌نظران، آن را توحید علمی خوانند و نه توحید علمی بود؛ بلکه توحیدی باشد رسمی ساقط از درجۀ اعتبار. و آن‌چنان باشد که شخص از سر ذکاوفطنت، به طریق مطالعه یا سماع، تصوّری کند از معنی توحید و رسمی از صورت علم توحید در ضمیر او مرتسم گردد و از آنجا در اثنای بحث و مناظره، گاه گاه سخنی بی‌مغز گوید؛ چنانکه از حال توحید، هیچ اثر در او نباشد.

 و توحید علمی، اگرچه فرود مرتبۀ توحید حالی است، ولکن از توحید حالی، مَزجی با آن همراه بود و «مِزاجُهُ مِنْ تَسنیمٍ عَیْناً یَشرَبُ بِهَا المُقَرَّبوُنَ» وصف شراب این توحید است. و از این جهت صاحب آن، بیشتر در ذوق و سرور بود؛ چه به تأثیر مزج، حالی بعضی از ظلمات رسوم او مرتفع شود؛ چنانکه در بعضی تصاریف، بر مقتضای علم خود عمل کند و وجود اسباب را که روابط افعال الهی‌اند، در میان نبیند؛ امّا در اکثر احوال، به سبب بقایای ظلمت وجود، از مقتضای علم خود محجوب شود و بدین توحید، بعضی از شرک خفی برخیزد.
 و امّا توحید حالی آن است که حال توحید، وصف لازم ذات موحّد گردد و جمله ظلمات رسوم وجود او، الّا اندک، بقیّه در غلبۀ اشراق نور توحید، متلاشی و مضمحل شود و نور علم توحید در نورحال او مستتر و مندرج گردد؛ بر مثال اندراج نور کواکب در نور آفتاب. شعر:

	فَلَمَّا اشتَبانَ الصُّبحُ اَدْرَجَ ضَوءُهُ

	
	بِاَسفارِهِ اَضواءَ نُورِ الکَواکِبِ



 و در این مقام، وجود موحّد در مشاهدۀ جمال وجود واحد، چنان مستغرق عین جمع گردد که جز ذات و صفات واحد، در‌نظر شهود او نیاید؛ تا غایتی که این توحید را صفت واحد بیند، نه صفت خود و این دیدن را هم صفت او بیند و هستی او. بدین طریق قطره‌وار در تصرّف تلاطم امواج بحر توحید افتد و غرق جمع شود. از اینجاست قول «جنید» رحمه‌اللّه «التَّوحیدُ مَعناً تَضْمَحِلٌ فیهِ الرُّسُومُ و تَنْدَرِجُ فیهِ العُلوُمُ و یَکُونَ اللّهُ کَما لَمْ یَزَلْ.» و قول «ابن عطا» رحمه‌اللّه «التَّوحیدُ نِسیانُ التُّوحیدِ فی مُشاهَدةِ جَلالِ الْواحِدِ حَتّی یَکونَ قیامُکَ بِالواحِدِ لا بِالتَّوحیدِ.»
 و منشأ این توحید، نور مشاهده است و منشأ توحید علمی، نور مراقبه. و بدین توحید، اکثری از رسوم بشریّت منتفی شود؛ بر مثال نور آفتاب که در غلبۀ ظهور او بیشتر اجزای ظلمت، از روی زمین برخیزد. وبه توحید علمی بعضی از آن رسوم مرتفع گردد؛ بر مثال نور ماهتاب که به ظهور او بعضی از اجزای ظلمت منتفی شود و اکثر همچنان باقی ماند. و سبب وجود بعضی از بقایای رسوم در توحید حالی، آن است تا صدور ترتیب افعال و تهذیب اقوال از موحّد ممکن بود. و بدین جهت در حال حیات، حقّ توحید چنانکه باید، گزارده نشود و از اینجاست قول استاد «ابوعلی دقّاق» رحمه‌اللّه «التُّوحیدُ غَریمُ لایُقضی دَیْنُهُ و غَریبٌ لایُؤَدّی حَقُّهُ.» و بدین توحید، بیشتری از شرک خفی برخیزد و خواصّ موحّدان را در حال حیات، از حقیقت توحید صرف که به یکبارگی آثار و رسوم وجود در او متلاشی گردد، گاه‌گاه لمحه‌ای بر مثال برقی خاطف، لامع گردد و فی‌الحال منتفی شود و بقایای رسوم، دگرباره معاودت کنند و در این حال به کلّی بقایای شرک خفی مرتفع گردد. و ورای این مرتبه در توحید، آدمی را مرتبۀ دیگر ممکن نیست.
 و امّا توحید الهی، آن است که حق سبحانه در ازال آزال به نفس خود، نه به توحید دگری، همیشه به وصف وحدانیّت و نعت فردانیّت، موصوف ومنعوت بود «کانَ اللّهُ ولَم یَکُنْ مَعَهُ شَیْءُ» و اکنون همچنان بر نعت ازلی، واحد و فرد است «وَالآنَ کما کانَ» و تا ابد آباد هم بر این وصف بود «کُلُّ شَیْءٍ هالِکٌ اِلّا وَجْهَهُ.» نگفت «یهلک» تا معلوم شود که وجود همۀ اشیاء در وجود او، خود امروز هالک است. و حوالت مشاهدۀ این حالت به فردا، در حقّ محجوبان است؛ والّا ارباب بصایر و اصحاب مشاهدات که از مضیق زمان و مکان خلاص یافته‌اند، این وعده در حقّ ایشان عین نقد است «اِنَّهُمْ یَرَوْنَهُ بَعیداً و نَراهُ قَریباً.» عزّت فردانیّت و قهر وحدانیّت او، خود غیر او را در وجود مجال نداد. و این است حقّ توحید و این توحید است که از وصمت نقصان، بری است. و توحید ملائکه و آدمی به سبب نقصان وجود، ناقص آمد و شیخ «عبداللّه انصاری» در این معنی گفته است. شعر:
	ما وَحَّدَ الواحِدَ مِنْ واحدٍ
تَوحیدُ مَنْ یَنْطِقُ عَنْ نَعْتِهِ
تَوحیدُهُ اِیّاهُ تَوحیدُهُ

	
	اذْ کُلُّ مَنْ وَحَّدَهُ جاحِدُ
عاریَةٌ اَبْطَلَهَا الواحِدٌ
وَ نَعْتُ مَنْ یَنْعَتُهُ لاحِدُ



فصل سوم در تحقیق اسما و صفات

 قال اللّه سبحانه «ولِلّهِ الاَسماءُ الحُسنی.» معتقد جماعت متصوّفه آن است که خداوند عالم را جلّ جلاله و عمّ نواله اسمای حُسنا، نامعدود است و صفات عُلا، نامحدود. هر اسمی، دلیل صفتی و هر صفتی، سبیل معرفتی و هر معرفتی، معرِّف ربوبیّتی و هر ربوبیّتی، مُطالب عبودیّتی. و از جملۀ آن اسمای نامتناهی، مشیّت الهی، نَوَد ونُه اسم و هزار و یک به حسب استعداد فهم و طاقت بشری، از پردۀ غیب به صحرای ظهور آورده و جمال صفات را در آن مظاهر، بر دیدۀ مشتاقان لقای بقا و بقای لقای خود جلوه کرده، تا هر لحظه بدان تجلّی، ایشان را تسلّی می‌دهد و هر لمحه از دریچۀ اسمی، جمال صفتی بر‌نظر ایشان عرضه می‌کند و ذوق‌بر ذوق و شوق‌بر شوقشان می‌افزاید؛ چه هرگاه که وجه صفتی جدید بر‌ایشان مکشوف می‌شود، ذوقی تازه به دل ایشان می‌پیوندد و شوقی جدید به مشاهدۀ جمال ذات در ایشان انگیخته می‌گردد و از غیبشان اشارت می‌رسد که دین تَعِلَّه، تا میقات یوم اللّقاء تعلّلی می‌کنید، و اطیار اسرار ایشان، بر شاخسار انتظار، بدین دو بیت ترنّمی می‌کند. شعر:
	اِذا ما ظَمِئتُ اِلی ریقِهِ
و‌اَیْنَ المُدامَةُ مِنْ ریقِهِ 

	
	جَعَلْتُ الُمدامَةَ مِنْهُ بَدیلاً
ولکِنْ اَعَدْنَ قَلباً عَلیلاً



 و حق سبحانه را ورای نَوَد و نُه و هزار و یک، اسمای بسیار است. زنهار تا گمان نبری که اسمای الهی در آنچه شنیده‌ای و به تو رسیده، منحصر است؛ چه بسیار از اسما که در خزانۀ عزّت، مکنون دُرج غیرت است و هیچ کس را جز عالم الغیب بر آن اطّلاعی نه و علم ازلی، به معرفت آن متفرّد ومستأثر است. اسمای او از حدّ عدّ بیرون است و صفات او از عدّ حدّ افزون. و نیز اسما و صفات الهی آنچه به تو رسیده است و شریعت بر تخلّق و اتّصاف بدان فرموده، تا با خود تصّور نکنی که معنی آن، همان است که تو فهم کرد‌ه‌ای؛ یا تخلّق همانچه تو بدان متخلّق شده‌ای و هیچ کسی را ورای آن مرتبه‌ای نه؛ که غایت ادراک توست از آن اسم. و نهایت حظّ تو از آن صفت، ورای آن مراتب بی‌نهایت است و درجات بی‌غایت «و فَوْقَ کُلِّ ذی عِلْمٍ عَلیمٌ» «و رَفَعْنا بَعْضَهُمْ فَوْقَ بَعْضٍ دَرَجاتٍ.» و همچنان‌‌که اسما را نهایت نیست، معانی و بطون هر اسمی را غایت نیست؛ نهایت ادراک هر مُدرِکی از آن، معنیی معیّن و غایت حظّ هر طالبی از آن، بطنی مخصوص.

 و همچنین باید که اتّصاف حق را بدان صفات، قیاس بر اتّصاف خلق نکنی؛ زیرا که همچنان که ذات او تعالی و تقدّس مماثل هیچ ذات نیست،صفات او مشابه هیچ صفات نیست. ومراد از اظهار آن اسما وصفات که به تو رسیده‌است، اوّلاً آن‌است که کرم الهی ولطف ازلی، در استعداد بنی آدم از قبول آن صفات شمّه‌ای تعبیه‌کرده و آن‌گاه، تجلّی صفات در کسوت اسما داده تا هرکس به‌قدر استعداد، آنچه نصیبۀ او بود، از آن صفات یابد؛ و ثانیاً تأذیب وتعلیم بنده است تا حق را سبحانه از تلقای نفس خود، اسمی و صفتی اختراع نکند؛ بلکه او را بدان اسم خواند که او خود را بدان تسمیه کرد و بدان صفت وصف کند که او خود را بدان وصف کرد. و اجماع متصوّفه بر آن است که هر صفتی از صفات الهی، حقیقتی است ثابت و معنیی محقَّق ومتمیّز از صفتی دگر مِنْ حَیْثُ هِیَ الصِّفَة و عین او مِن حیثُ الذّات، به خلاف آنچه مُعطِّله گویند که معانی صفات، مجرّد نفی اضداد است؛ یعنی معنی علم، نفی جهل است از او و معنی قدرت، سلب عجز و علی هذا؛ چه در این وصف، جمادات هم مشترک‌اند؛ پس بایستی که عالم و قادر بودندی.«تَعالَی اللّهُ عَمّا یَقُولُ الظّالِمُونَ عُلُوّاً کبیراً.»
 و امّا آیات و اخبار که در صفات وارداند، چون اِستوا و نزول و یَد و قَدَم و ضحک و تعجب، همه آیات وحدانیّت ودلایل فردانیّت‌اند «عَقَلَ مِنْ عَقَلَ وَجَهِلَ مَنْ جَهِلَ» باید که در آن به تشبیه و تعطیل تصرّفی نرود؛ چه خلق مأموراند به ایمان آوردن به وجود آن، نه به دانستن کیفیّت آن؛ چنانکه «انس مالک» گفت در جواب سؤال از معنی استوا «اَلْاِسْتِواءُ مَعْلومٌ و الکَیْفیَّةُ غَیْرُ مَعْقولٍ وَ الایمانُ بِهِ واجِبٌ و السُّوالُ عَنْهُ بِدْعَةٌ.»
فصل چهارم در آفریدن افعال بندگان
 قال اللّه تعالی «واللّه خلقکم و ما تعملون.» اعتقاد جماعت آن است که حق سبحانه همچنان که خالق اعیان است، خالق افعال بندگان است و هیچ مخلوق را قدرت بر ایجاد فعلی ممکن نه، الّا به قدرت بخشیدن او؛ هیچ مرید را ارادت چیزی حاصل نه، الّا به مشیّت او «و ما تشاون الّا ان یشاءاللّه.» چه هرگاه که وجود فاعل که اصل است، نه از او بود، فعلش که فرع وجود است، به طریق اولی که نه از او باشد؛ پس هرچه در وجود حادث می‌نمود و خیر و شرّ و کفر و ایمان و طاعت و عِصیان، همه نتیجۀ قضا و قدر الهی بود؛ بی‌آنکه هیچ کس را بر او حجّتی متوجّه گردد؛ بلکه حجّت بالغه هم بر او ثابت و لازم باشد «لایسأل عمّا یفعل و هم یسألون.»
 اگر گویی چون فعل آفریدۀ اوست، پس عقوبت بنده لایق کرم او نبود، گوییم محلّ غلط و منشأ شکوک، بیشتر آن است که کسی کار خداوند بر کار بنده قیاس کند و گوید اگر مثل این فعل، بنده بکند، او را ظالم و متعدّی خوانند، و این معنی، بر خداوند عالم روا نبود. و اگر تو خواهی که حُجُب شکوک از پیش خیزد، از این قیاس دور شو و بدان‌که وجود بنده، مِلک خداوند است و هر تصرّف که مالک در مِلک خود کند، صحیح بود. و حق عزّوعلا همچنان که لطیف و ذوالفضل است، قهّار و ذوالعدل است و به نسبت با ذات ازلی او، لطف و قهر یکسان است. و همچنان که لطف، اقتضای ظهور می‌کند، قهر نیز اقتضای ظهور می‌کند و لابدّ است که هر یکی را مظهری بود و آن وجود مؤمنان و کفاّر و جنّت و نار است؛ پس حکمت بالغۀ الهی، هر صنفی را مظهری برحسب مشیّت خود از عدم به وجود آورد «یفعل اللّه ما یشاء و یحکم ما یرید.» و آن را که مظهر لطف گردانید، با او به صفت فضل ابتدا کرد و آن را که مظهر قهر ساخت، با او طریق عدل سپرد. مصراع:
فضلش معرّا از علل، عدلش مبرّا از خلل

 و از اینجا معلوم شود که افعال بندگان، سبب سعادت و شقاوت نبود و ثواب، فضل حق است و عقاب، عدل او، و رضا و سخط، دو صفت قدیم است که به افعال بندگان متغیّر و متبدّل نشوند. و هرکه را حق سبحانه به نظر رضا ملحوظ گردانید، او را عمل اهل بهشت ارزانی داشت و هرکه را محلّ نظر سخط گردانید، او را بر عمل اهل دوزخ انگیخت. ومراد از این سخن، نه آن است که آدمی مطلقاً مجبور است و او را هیچ‌وجه اختیار نیست، بلکه افعال او بیشتر تابع اختیار اوست؛ ولکن اختیار او نه به اختیار اوست. و معنی این، آن است که فاعل مختار، کسی بود که افعال او، تابع علم و قدرت و ارادت بود. هرچه‌بدانست و ارادتش بدان تعلّق گرفت و قدرت با آن جمع شد، ناچار موجود گردد و مختار در آن اختیار مجبور بود؛ زیرا که وجود علم و قدرت و ارادت در بنده و توفیق اجتماع ایشان در یک حال، نه فعل بنده است و نه به اختیار او؛ پس بنده هم مختار بود و هم مجبور؛ چنانکه منقول است از «حسن بن علی» علیهما الّسلام که گفته است: «انّ اللّه لایطاع بالاکراه و لایعصی بغلبة و لایعمل العباد من المملکة.» یعنی اگر مطیع به اکراه و اجبار طاعت او کند، مطیع نباشد و اگر عاصی به غلبه و اجبار معصیت کند، عاصی نباشد. و مع‌هذا حق سبحانه و تعالی بنده را در مملکت خود فرو نگذارد تا به خود هرچه خواهد،کند. و موافق این سخن، از «جعفر صادق» علیه السّلام نقل است:«لاجبر و لا تفویض ولکن امر بین امرین.»
 وقتی از حضرت رسالت سؤال کردند که : «ارأیت رقی نسترقیها و دواء نتداوی به فهل یردّ من قدراللّه؟ فقال: انّه من قدر اللّه.» و قال صلعم «اعملوا فکلّ هو میسّر لما خلق له.» سالکان و سابقان این طریق، از پیش رفته‌اند و مسالک یقین را از خار و خاشاک شکوک و شبهات پاک رُفته، تا باز پس‌ماندگان بادیۀ طلب چون برسند، سبیلی واضح و طریقی مسلوک یابند؛ به هُدای ایشان اهتدا نمایند و به آثار ایشان اقتفا کنند و ایشان پای‌بند توهّمات و تخیّلات خود مانده، و آنچه حقیقت حال است، سرّ قدر به بحث و مناظره و تحریر و تقریر مکشوف نشود، الّا به صفای خاطر وجلای آیینۀ دل از زنگ طبیعت و هوا و اِعراض از ماسِوَی‌اللّه و اقبال کلّی بر خدا. و از جهت مشکلی این مسأله، شریعت از خوض در آن منع فرموده است که «اذا بلع الکلام الی القدر فأمسکوا» چه افهام عوام، از درک آن قاصر بود. و علمای راسخ را به توفیق الهی، به طریق مکاشفه، صورت آن کماهی مشاهَد و معایَن شده «ذلک فضل اللّه یؤتیه من یشاء واللّه ذوالفضل العظیم.» 
فصل پنجم در کلام الهی

 قال اللّه سبحانه «قل لئن اجتمعت الانس و الجنّ علی ان یأتوا بمثل هذا القرآن لایأتون بمثله و لو کان بعضهم لبعض ظهیراً.» هیچ شک نیست که قدر و مرتبۀ هر کلامی، بر حسب مقدار متکلّم بود؛ هرجند متکلّم رفیع پایه‌تر، کلام او رفیع‌تر و پایۀ او منیع‌تر و چون ذات قدیم، متفرّد است به جلال و عظمت، کلام او همچنین متفرّد بود به جلال و عظمت؛ گرچه از روی افادات و نفع به مردم نیک نزدیک، ولکن از جهت رفعت مرتبت و علوّ منزلت، به غایت دور است؛ بر مثال آفتاب که به جِرم، از خلق دور است و به شعاع و حرارت، نزدیک. اگر به آثار منافع آن نگری، در غایت قرب و ظهورش بینی و اگر به کنه حقیقت آن نگری، در نهایت بُعد و بطونش یابی. هم قریب است، هم بعید، هم ظاهر، هم باطن. بعضی در قرب و ظهور او نظر کردند، گفتند حرف و صوت است، به جهت احتراز از بُعد و بطون. و بعضی در بُعد و بطونش نظری کردند، گفتند نه حرف است و نه صوت، به جهت حذر از قرب و ظهور. و طایفۀ اوّل که گفتند حرف و صوت است، بعضی گفتند قدیم است و نظر به مظروف کردند و رنگ ظروف حروف را در رنگ مظروف، مستور و مختفی دیدند و صورت تفرقه را در عین جمع متلاشی یافتند، گفتند شعر:
	رقّ الزّجاج و رقّت الخمر
فکانّما خمر و لا قدح

	
	فتشابها فتشاکل الامر
و کانّما قدح و لا خمر



 و بعضی گفتند مُحدَث است و نظر به رنگ ظرف کردند و مظروف را به رنگ ظرف دیدند، از جمع به تفرقه آمدند، گفتند: «الماء یتلوّن بلون انائه.» و بین هذین النّظرین بَونٌ بعید.
 و چون معلوم شد که هر قایلی بنای مذهب خود بر کدام قاعده نهاده است و احتراز از چه کرده، عذر هریک واضح است و منازعت و مشاجره میان فِرَق اسلام بی‌فایده. و اگر بنده بر مراعات اصول دین ملازمت نمودی و مشغول وظیفۀ وقت خود بودی، هرگز به امثال این فضول مبتلا نگشتی؛ چه خوض در فضول، عقوبت تضییع اصول بود. صحابه و تابعین به جهت ملازمت اصول، در چنین فضول هرگز خوض نکردند. و از اصول واجبه، ایمان آوردن است به قرآن و متابعت اَوامِر و نواهی آن کردن و ملتزم حلال و حرام آن بودن و به حقوق و حدود آن کماینبغی قیام نمودن. این قدر از جملۀ لوازم و اصول است و شروع در زواید، چون حدوث و قِدَم، بدعت و فضول. و مثال این معنی، چنان است که پادشاهی در مملکت خود، مثالی مشتمل بر اوامر و نواهی امضا کند و رعایا را به امتثال احکام آن مطالبت نماید و با ایشان خطاب بلیغ کند و ایشان در کیفیّت خط و بلاغت و عبارت آن منازعت و خصومت آغاز نهند و به امتثال احکام نپردازند و از آن غافل ومشغول شوند، تا فرصت کار فوت شود.

فصل ششم در رؤیت

 قال اللّه تعالی «و من کان یرجوا لقاء اللّه فانّ اجل اللّه لآت» رؤیت عیان در این دنیا متعذّر است؛ چه باقی در فانی گنجد؛ امّا در آخرت مؤمنان را موعود «وجوه یومئذ ناضرة الی ربّها ناظرة» و کافران را ممنوع «کلّا انّهم عن ربّهم یومئذ لمحجوبون» مؤمنان در دنیا، حق را به دیدۀ ایمان و نظر بصیرت بینند و در آخرت، به نظر عیان و بصر؛ چنانکه در اخبار آمده است: «انّکم سترون ربّکم یوم القیمة کما ترون القمر لیلة البدر و لا تضامون ای لا تشکّون فی رؤیته.» مراد از این مشابهت، تشبیه نظر اخروی است به نظر بصر در دنیا در درجۀ عیان، نه تشبیه اله- سبحانه و تعالی- به قمر؛ چه آن منظور به هیچ منظور نماند. و حقیقت ایمان صحیح، آن است که مؤمن در معتَقَد خود به درجۀ یقین رسد. و آن بر تفاوت بود و طایفه‌ای در دنیا به علم الیقین بدانند و وعدۀ عین الیقین ایشان به آخرت باشد و طایفه‌ای در دنیا به عين الیقین بینند و وعدۀ حقّ‌الیقین ایشان به آخرت بود. از اینجا گفت آنکه گفت: «رای قلبی ربّی.» و این ایمان است که «معاذ» رضی اللّه عنه بر در خانه‌های صحابه گشتی و گفتی: «تعالوا حتّی نؤمن ساعةً.» و این ایمان است که چون «حارثه» از آن خبر باز داد، رسول صلّی اللّه علیه و سلّم گفت: «اصبت فالزم.» و عین‌الیقین چون به کمال رسد، درجۀ حسّ بصر یابد که در آن زیادتی صورت نبندد؛ چنانکه امیر‌المؤمنین «علی» علیه السلام از این مقام خبر داد که «لو کشف الغطاء ما ازددت یقیناً.»
 و طایفه‌ای که نفی رؤیت کردند در آخرت، محلّ غلط ایشان دو چیز آمد: یکی تمسّک به قول خدای تعالی «لاتدرکه الابصار» و یکی قیاس آخرت بر دنیا. و جواب از اوّل، آن است که رؤیت، دیگر است و ادراک، دیگر؛ رؤیت، ممکن است و ادراک،متعذّر؛ جِرم آفتاب توان دید؛ امّا ادراک نتوان کرد. و جواب از دوم آنکه، رؤیت اخروی با رؤیت دنیوی هیچ نسبت ندارد؛ باقی را با فانی چه نسبت؟ پس محلّ غلط از اینجاست که آن طایفه پنداشتند که در آخرت، رؤیت را جهتی و وضعی و کیفیّتی و هوایی و شعاعی و احاطت نور بصر به مبصر بباید؛ همچنان‌که در دنیا مبصّرات دنیوی را مشاهده کرده‌اند. و این تصوّرات، همه تخیّلات باطل است و این غلطی بزرگ است که کسی قیاس مرتبه‌ای که فوق حال و مقام او بود، بر حال و مقام خود کند. امور اخروی را امروز کسی دریابد که به کلّی از دنیا و لذّات آن صَرف رغبت کرده‌باشد و روی دل به آخرت آورده، به دل، در آخرت بود و به تن، در دنیا و به قلب، در عالم غیب و قدرت ساکن بود و به قالب، در عالم شهادت و حکمت. این طایفه‌اند که معاملت به نقد کنند و به نسیه تن درننهند. آنچه دگران را فردا از لقاوعد است، ایشان را امروز عین نقد است. و با این همه، اگرچه وعد دیگران نقد ایشان است، ایشان را نیز وعدی است که آن نقد طایفۀ دیگر است. و آن طایفه را همچنین تا به نقّاد مطلق رسد که وعد او نقد دیگری نبودو آن رسول است صلّی اللّه علیه و سلّم که دعد دیگر انبیاء نقد او آمد؛ همچنان‌که وعد اولیاء نقد انبیاست و وعد مؤمنان، نقد اولیا و رسول را صلّی اللّه علیه و سلّم به حسب حال خود هم مقامی موعود است که عبارت از آن مقام محمود است و هیچ کس را با او در آن شرکت نیست و لفظ «و ابعثه المقام المحمود الذی وعدته» که در ادعیه وارد است، مشعر است بدین معنی و کلام مجید بدان ناطق است که «عسی ان یبعثک ربّک مقاماً محموداً.»
فصل هفتم در ایمان به ملائکه و کتب و رسل الهی

 قال اللّه تعالی «آمن الرّسول بما انزل الیه من ربّه و المؤمنون کلّ آمن باللّه و ملائکته و کتبه و رسله.» جملۀ مؤمنان، بعد از ایمان به وحدانیت حق سبحانه و تعالی و تنزیه ذات و تقدیس صفات او، ایمان دارند به وجود ملائکه که سکّان صوامع قدس و قُطّان جوامع اُنس‌اند و به وجود کتب مُنزَله که ربّ‌العالمین به واسطۀ مَلَک، به انبیا و رسل فرو فرستاد و به وجود انبیا و رسل که گزارندگان پیغام الهی‌اند. و اجماع است میان علمای محقّق، در تفضیل انبیا بر ملائکه و خلاف است در تفضیل ملائکه بر مؤمنان. و بعضی ملائکه از بعضی فاضل‌تر و درجۀ بعضی از بعضی نازل‌تر، مقامات ایشان، متفاوت و صفوف ایشان، مختلف «والصّافّات صفّاً» بیان آن. بعضی مقرّبان حضرت جلال و معتکفان عتبۀ کمال‌اند و «فالسّابقات سبقاً» اشارت بدان و بعضی مدبّران امور و «فالمدبّرات امراً» وصف ایشان و بعضی حاجبان درگاه عزّت و «فالزّاجرات زجراً» نعت ایشان و بعضی ثناخوانان حضرت پادشاهی و خوانندگان کتب الهی و «فالتّالیات ذکراً» به وصف ایشان ناطق و بعضی نَقَلۀ اخبار و حَمَلۀ اذکار «فالملقیات ذکراً» در حق ایشان صادق. ومراتب صفوف ایشان بسیار است؛ هر صنفی مشغول امری مخصوص و هر یکی را مقامی معلوم «و ما منّا الّا له مقام معلوم».
 و همچنین اجماع کردند بر آنکه میان انبیا تفاضل است؛ بعضی از بعضی فاضل‌تر «تلک الرّسل فضّلنا بعضهم علی بعض» ولکن تعیین فاضل از مفضول، مشروع نیست؛زیرا که رسول صلّی اللّه علیه و سلّم گفت: «لاتخیّروا بین الانبیاء.» الّا فضیلت رسول صلّی اللّه علیه و سلّم بر دیگر انبیا که به نصّ حدیث معلوم شده‌است؛ چنانکه فرمو: «اناسیّد ولد آدم ولا فخرو آدم و من دونه تحت لوائی یوم القیامة ولافخر.»
 و اجماع کردند بر آنکه انبیا علیهم السّلام از جملۀ بشر فاضل‌تراند و هیچ‌کس از اولیا و صدّیقان، به درجۀ ایشان نرسد؛اگرچه بلند‌پایه و قوی‌مایه بود. «ابویزید بسطامی» رحمه اللّه گفته‌است: «آخر نهایات الصّدّیقین، اوّل احوال الانبیاء.» و «ابن عطا» گفته‌است: «ادنی منازل المرسلین، اعلی مراتب الانبیاء و ادنی مراتب الانبیاء، اعلی مراتب الصّدّیقین و ادنی مراتب الصّدّیقین، اعلی مراتب الشّهداء و ادنی مراتب الشّهداء، اعلی مراتب الصّالحین و ادنی مراتب الصّالحین، اعلی مراتب المؤمنین.» و اجماع کردند بر عصمت انبیا از اقتراف کبایر و در صغایر، خلاف است.
 و اجماع کردند بر جواز کرامات اولیا در عهد رسول صلّی‌اللّه علیه وسلّم و بعد از عهد او؛ مانند خوارق عادات و تقلیب اعیان و اطّلاع بر ضمایر و سماع هواتف و اجابت دعوات و طیّ زمان و مکان. و طایفه‌ای که بر آن انکار کردند، پنداشتند که تمییز و فرق میان انبیا و اولیاء جز به معجزه نیست و آن صدور فعلی بود از انبیا که غیر ایشان از مثل آن عاجزاند؛ پس گفتند اگر اولیا را مسلّم داریم، میان نبی و ولی فرق نماند. و جواب آن است که نبوّت انبیا، نه به وجود معجزه است، بل به وحی و ارسال الهی است؛ پس هر که حق تعالی بدو وحی کرد و به خلقش فرستاد، نبی بود؛ اگر معجزه با وی باشد و اگر نباشد. و حال اولیاء نه چنین است. و معجزه، فعل انبیاست و کرامت، فعل اولیا. معجزه از برای اظهار است و دعوی بر آن سابق، و کرامت از این هر دو صفت خالی. و اولیا را کرامات، به برکت متابعت انبیا حاصل است و وجود این، در آن داخل.
فصل هشتم در شهادت نبوّت و ختم رسالت
 به محمّد صلّی‌اللّه علیه و سلّم
 قال‌اللّه تعالی : «هو‌الّذی ارسل رسوله بالهدی و دین الحقّ لیظهره علی الدّین کلّه و کفی باللّه شهیداً محمّد رسول‌اللّه.» و قال تعالی : «ماکان محمّد ابا احد من رجالکم ولکن رسول‌اللّه و خاتم النّبییّن.» اهل ایمان بر موجب شهادت الهی و دلالت معجزات نامتناهی، ایمان آوردند به رسالت محمّد صلّی‌اللّه علیه و سلّم و بر مقتضای نصّ کلام مجید، اعتقاد کردند که جملۀ ادیان و ملل، به ظهور دین او منسوخ شد و حکم سایر کتب مُنزله، به وجود قرآن که بدو مُنزَل گشت، زایل و باطل، وکمال نبوّت و رسالت او، مهر زوال و انقطاع بر در نبوّت و رسالت نهاد بعد از او طريق نبوّت و رسالت مسدود است وجملۀ دعوتها، الّا دعوت او، مردود. هرکه از طریق متابعت او روی بگرداند و احکام شریعت او را بر خود واجب و لازم نداند، ولیّ شیطان و عدوّ رحمان بوَد و از جملۀ زنادقه و ملاحده خذلهم اللّه باشد. و اگر از خوارق عادات بر وی چیزی ظاهر شود، باید که آن را مکر و استدراج خوانند، نه کرامات.
 فرعون وقتی بر کنار نیل می‌رفت، هرگاه که روان‌شدی، نیل با او روان‌شدی و چون بایستادی، نیل با او بایستادی. و شک نیست که نه از جملۀ کرامات بود؛ اگرچه او را و قوم او را چنان می‌نمود که آن محض قدرت و عین اعجاز است؛ بلکه مکر الهی بود، تا او در کفر خود هر روز راسخ‌تر می‌شود و از قبول ایمان دورتر می‌گردد.
 و امّا اولیا و صِدّیقان را‌به برکت متابعت رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم ممکن است که بعضی از خوارق عادت مکشوف شود. و آن کرامت الهی بود در حقّ‌ایشان، تا بدان واسطه، یقین ایشان زیادت گردد. و لازم نیست که هرکه ولیّ و صِدّیق بود، نشان صحّت حال او، ظهور کرامت باشد؛ چه تواند بود که پایۀ صاحب کرامات از کسی که نه صاحب کرامات بود، نازل‌تر باشد و حال این، از حال او کامل‌تر. و سِرّ این معنی، آن است که سبب ظهور کرامات، بیش‌تر تقویت یقین و تأیید ایمان صاحب کرامات بود. و طایفه‌ای که قوّت یقین ایشان در درجۀ کمال باشد، ایشان را به مشاهدۀ آثار قدرت مجرّد از حکمت احتیاج نیفتد. و از این جهت نقل کرامات و خوارق عادات، از صحابۀ رسول صلّی‌اللّه علیه و سلّم کم‌تر آمده است و از متأخّران مشایخ، بسیار؛ با آنکه حال صحابه، فوق حال ایشان بود. و علّت آن است که ذکرش تقدیم یافت، بلکه نظر بصیرت ایشان، از مشاهدۀ انوار قدرت در عین حکمت، چنان ممتلی و طافح بود که کشف آیات قدرت مجرّد از حکمت، نزدیک ایشان غریب و عجیب نبود و در تقویت یقین ایشان، زیادت تأثیری ننمود. و دیگران را چون دوام آن مشاهده نبود، لاجرم وقتی که از آن معنی چیزی بر ایشان مکشوف می‌شد، به سبب استغراب و استعجام، از آن متأثّر می‌گشتند و قوّت یقینشان زیادت می‌شد. و همچنان که انبیا علیهم‌السّلام به وحی مخصوص‌اند، اولیا به الهامات ربّانی، از دگر مؤمنان متمیّزاند و حق سبحانه ایشان را در وقایع، الهام صواب کرامت کند؛ یا به خواب یا به بیداری. و خواب درست، جزوی از اجزای نبوّت است.
فصل نهم در ذکر اصحاب رسول

 قال‌اللّه تعالی: «والّذین معه اشدّاء علی الکفّار رحماء بینهم.» هیچ شک نیست که محبّت هر محبوبی، اقتضای محبّت کند با هرکه نسبتی به قرب یا به قرابت با وی دارد. و اهل بیت و صحابۀ رسول رضوان‌اللّه علیهم بعضي هم نسبت صورت و معني داشتند وبعضي مجرّد نسبت معني وآن نسبت ايماني است كه به واسطه محبّت و شرف صحبت رسول صلي الله عليه و سلّم مؤمنان را حاصل گشت که «انا من اللّه و المؤمنون منّی» و نسبت معنوی، از نسبت صورتی کامل‌تر و بدین سبب انبیا را جز میراث معنی که آن علم است، نبوده‌است؛ چنانکه در حدیث صحیح آمده است که: «انّ الانبیاء لم یورثوا دیناراً ولا درهماً و انّما اورثوا العلم فمن اخذ به اخذ بحظّه او بحظّ وافر.» پس محبّت رسول صلّی‌اللّه علیه و سلّم محبّت اهل بیت علیهم‌السّلام و اصحاب او رضی‌اللّه عنهم که ورثۀ علم او، اوّل ایشان بودند و از ایشان به دیگر مؤمنان انتقال کرد، اقتضا کند. و چگونه باشد دلی که در او ایمان و محبّت رسول بود و محبّت اهل بیت او علیهم‌السّلام ممتلی و طافح نبود؛ که اگر خود مجرّد نسبت قرابت بودی، واجب شدی محبّت ایشان؛ فیکف که با نسبت قرابت صورت، نسبت قرب معنی هم‌داشتند. وکی روا دارد مؤمن حقیقی که در اصحاب رسول صلّی‌اللّه علیه و سلّم قدح کند و حال‌آنکه ایشان از جهت محبّت او، مهاجرت مَعاهد و اَوطان و مفارقت اقارب و اقران اختیار کردند و اموال و ارواح خود را در قدم مبارکش نثار. و اگر طاعنی در ایشان از سر انصاف درنگرد و به تحقیق و تدقیق، منشأ حقد و بغض ایشان بازجوید،داند که مبدأ ارتسام هیأت اَحقاد و ضَغاین و غُلول و غُشوش اصحاب رسول رضی‌اللّه عنهم در نفوس بعضی فِرَق اسلام، آن بوده‌است که از احوال ظواهر و آثار نفوس ایشان در بعضی مخالفات و مشاجرات که به حکم بشریّت گاه‌گاه در میانشان رفته‌است، نقلی چند به بعضی از ارباب ظواهر و اصحاب نفوس رسیده‌است. و به کرّات و مرّات آن را شنیده و به صفات نفسانی، در آن تصرّف نموده و قیاس برحال خود پنداشته که ایشان را ظهور این عوارض، حکمی مستمر و مقامی مستقر بود. و این پندار، در باطن ایشان، تخم هوا و عصبیّت کاشته و متأصّل و متفرّع گشته و به طریق توارث، خلف از سلف فراگرفته و ندانسته که حرکات نفوس ایشان و غلبات صفات بشری و صفات قلبی ایشان، علی‌النّدور احیاناً بر سبیل ابتلا و امتحان واقع‌شده‌است و عن قریب نفوس ایشان، از حرکت بیارمیده و دلها از تشبّث کدورات صفات نفسانی خلاص یافته و با محلّ صفای صفات خود رجوع نموده و در مرکز انصاف و اعتراف و انابت و استغفار قرار‌گرفته و درجۀ دیگرشان افزوده.مصراع:
حفظت شیئاً و غابت عنک اشیاء
 و ناممکن است ک تا علاقۀ بشری باقی‌بود، خلاص کلّی از ظهور صفات نفوس دست‌دهد. و حکمت الهی را در ضمن آن، اسرار نامتناهی است و حکم ربوبیّت در محّل عبودیّت، از جهت تصفیۀ قلوب اولیا و تزکیۀ نفوس اصفیا، گاه‌گاه اقتضای ابتلا کند. و اصحاب رسول رضی‌اللّه عنهم اگرچه به برکت قبول آثار وحی سماوی و مشاهدۀ انوار اطوار نبوی، صفای قلوب و طهارت نفوس یافته بودند و دیدۀ بصیرتشان به نور یقین روشن گشته و از دنیا و لذّات آن اعراض نموده و روی به آخرت آورده، ولکن به حکم بشریّت، گاه‌گاه از ظهور صفات نفوس خالی نبودند؛ پس باید که نظر به صفات قلوب ایشان کنند که اکثر اوقات در آن بوده‌اند؛ نه به صفات بشری و نفسانی که گاه‌گاه بر ظواهر ایشان رفته؛ چه مقرّ و مورد ایشان، صفای باطن و فرط رحمت بوده است؛ چنانکه کلام مجید از آن عبارت کرد «رحماء بینهم.» پس صاحب حقد را در فصل این خصومت، برحکومت الهی، اقتصار، اولی و تبدیل به بغض به محبّت، سبیل جنّة المأوی. و هرکه اثری مُنکَر و مُستکرَه از آثار افعال و اقوال ایشان بدو رسیده است، باید که دشمن آن اثر بود؛ نه دشمن صاحب آن؛ چنانکه کلام الهی، تعلیم این ادب کرده‌است که «انّی لعملکم من القالین.» و نشان صدق این دعوی آنکه، بر آن عمل اقدام ننماید و علامت صحّت محبّت آنکه، اعمال صالحه و اخلاق مرضیّۀ محبوب را متابعت کند؛ و الّا آیات کذب، بر صحیفۀ احوال او واضح و لایح بود.
 پس عقیدۀ صحیحۀ سلیمه، آن است که همه را دوست دارد و از ترجیح و تفضیل امساک کند و اگر در باطن او، محبّت یکی راجح بود، آن را پنهان دارد؛ چه بر وی اظهار آن واجب نیست. و امّامشاجرتی که میان امیرالمؤمنین «علی» علیه‌السّلام و «معاویه» اتفّاق افتاده است، اعتقاد کنیم که امیر‌المؤمنین «علی»، در اجتهاد خلافت، مُحق ومُصیب بود ومباشرت امر خلافت را مستحق و متعیّن، و «معاویه»، مُخطی و مُبطل و مُذنب و غیر مستحق «من یهدی اللّه فهو المهتد و من یضلل فلن تجد له ولیاً مرشداً» و اللّه الموفّق.

فصل دهم در امور اخروی

 قال‌اللّه عزّوجلّ «ومن یؤمن باللّه یهد قلبه.» بدان‌که مقدّمۀ علم صریح، ایمان صحیح است؛ تا نخست راید ایمان در منازل قلوب، اختیارِ نزول نکند، قافلۀ علم‌الیقین در ساحات صدور، رخت اقامت فرو‌نگیرد. و سلوک طریق تحقیق و تتبّع آثار انبیاء، جز به قدم ایمان و تسلیم و بدرقۀ محبّت و تعظیم محال است وسعی در طلب ترقّی، بی اعتصام به حبل‌الهی و سنّت نبوی، ضلال و وبال. اگر کسی به قدم عقل قاصر و فهم‌فاتر خود خواهد که از حضیض جهل و نقصان، به اوج علم و کمال ترقّی کند، هرچند سعی بلیغ در آن به تقدیم رساند، همچنان عاقبت خود را در قدمگاه اوّل بیند؛ بلکه هر لحظه و هر نفس در درکات نقصان و خسران نازل‌تر بود؛ زیرا که چون طریق ترقّی در درجات علّیّین مسدود شود و حرکت طلب هنوز باقی بود، هر آینه نفس، روی به نشیب نهد و در درکات سجیّن می‌غلتد تا اسفل‌السّافلین.
 پس بر هرکس واجب و لازم است به عالم غیب و احوال آخرت، چنانکه به نصّ قرآن مجید و احادیث نبوی رسیده‌است،از عذاب قبر و سؤال منکر و نکیر و نشر و حشر و حساب و میزان و صراط و بهشت و دوزخ و خروج امم به شفاعت انبیا و اولیا از آتش، ایمان داشتن و به عقل ضعیف و فهم رکیک، در تأویل و تفسیر آن به رأی خود شروع ننمودن و گرد کیفیّت و کمّیّت آن نگشتن؛ چه احاطت بر علوم ایمانی، نه پایۀ عقل بشری است؛ انبیا با کمال نبوّت، در آن تصرّف ننموده‌اند. همچنان‌که از وحی تلقّی کرده‌اند، بدان از سر یقین ایمان آورده و از ایشان به مناسبت طهارت طینت به قلوب امم رسیده. و همچنان‌که حسّ ظاهر و خیال و وهم هریک را حدّی معیّن است از ادراک صحیح که چون از آن تجاوز کند، در غلط افتد، عقل را نیز حدّی است که چون از آن درگذرد، غلط کند.
حدّ حسّ و خیال عقل

 اما حدّ حسّ ظاهر، آن است که محسوس او حاضر وموجود بود؛ چون مبصّرات و مسموعات ومشموعات و مذوقات و ملموسات. هرگاه که از این انواع چیزی دریابد و مدرّک، موجود و حاضر بود و حس، صحیح و سلیم، ادراک او درست بود. و هرگاه که چیزی غیر موجود یا غیر حاضر احساس کند، چون مدرَکات مجانین و اهل سرسام، ادراک او درست نبود.

 و حدّ خیال، آن است‌که مدرکات حواسّ ظاهره را، بعد از عدم یا غیبت ملاحظه کندو چون از حدّ خود بگذرد و در نامحسوس شروع کند، آن خیال غلط بود. همچنان‌که کسی نام شخصی شنود که هرگز او را ندیده باشد، حالی خیال آن را صورتی برانگیزاند و چون غایب ، حاضر شود، صورت خیالی مطابق صورت او نبود.

 و حدّ وهم، آن است که از صورتی محسوس، معنیی جزئی نامحسوس دریابد؛ چنانکه میش از دیدن صورت گرگ، معنی عداوت نامحسوس ادراک کند. و چون از حدّ خود تجاوز نماید و در معقولات و روحانیّات تصرّف کند، در غلط افتد؛ چنانکه تصوّر روح مجرّد از هیأت جسمانی، مانند دخول و خروج و اتصّال و انفصال و قرب و بُعد نتواند کرد. و نهایت عالم اجسام را بی‌اتصّال به خلأ یا به ملأ در‌نتواند یافت و هرگاه که در آن شروع کند، به غلط افتد.
 و امّا حدّ عقل، ادراک عالم حکمت است و او را در عالم قدرت، راه نه. و مراد از عالم حکمت، وجود اسباب است که حکیم مطلق، هر موجودی را در عالم مُلک و شهادت به سببی مربوط گردانیده‌است و ایجاد آن موجود را به واسطۀ آن سبب، سنّتی جاریه کرده؛نه بدان معنی که وجود آن موجود، در قدرت حق تعالی بی‌آن سبب محال بود. ولکن از آن جهت که نظام عالم حکمت بدان تعلّق دارد و عقل را بر عالم حکمت موکّل گردانیده‌اند و او را در عالم قدرت، اعنی ایجاد چیزی بی‌واسطۀ اسباب، تصرّفی صحیح نه، هرکجا از عالم قدرت چیزی شنود، گوید معقول نیست و به استحالت آن حکم کند و نداند که نه هرچه نامعقول بود، نامقدور بود. وجود فرزند بی‌نطفۀ پدر و قبول مادر و استقرار آن در رحم و مرور زمان مقدّر و دیگر اسباب، معقول نیست و در عالم حکمت موجود نه؛ ولکن مقدور است و در عالم قدرت ممکن الحصول، بل واقع؛ چون وجود آدم و حوّا و عیسی. عقل چون بدین عالم ره برد و خواهد که درآن تصرّف کند، در غلط افتد، حالی به تأویل و تحریف مبادرت نماید وگويد مراد از آن اشارت، این است. و البتّه نسبت جهل با خود روا ندارد و منشأ این غلط نداند که از کجاست، و اگر بر حدّ خود که عالم حکمت است، بایستادی و به جهل خود معترف شدی، هرگز در این غلط نیفتادی.
 پس روشن شد که عالم قدرت را مجرّد از کسوت حکمت، جز به ایمان درنتوان یافت. «آمَنّا بِما قالَ اللّهُ عَلی ما اَرادَ وَصَدَّقنا بِما قالَ رَسُولُ اللّهِ عَلی ما اَرادَ.» طریق سلامت این است، باقی همه زندقه و الحاد؛ اَعاذَنَا اللّهُ مَنها. و ممکن که اگر مثل این سخنان به گوش بعضی از زنادقه رسد، به طریق استهزا و سخریّت، بر عقل قایل آن بخندند و آن را تحشّف و هذیان نام نهند. «اِنَّ الَّذینَ اَجرَمَوا کانُوا مِنَ الَّذینَ آمَنُوا یَضحَکُونَ.» بیچارگان خبر ندارند که اهل بصیرت و ارباب مکاشفت، به نظر ترحّم در ایشان می‌نگرند و بر سخافت عقل و رکاکت فهم ایشان می‌‌خندند «فَالیَومَ الّذینَ آمَنُوا مِنَ الکُفّارِ یَضحَکُونَ.» و مثال گرفتاری ایشان در عالم حکمت و محجوبی از عالم قدرت، چنان است مثلاً که احتباس جنین در تنگنای مشیمه؛ اگر تقدیراً کسی با جنین گوید که ورای تنگنای مشیمه؛ عالمی دیگر هست و فضایی و ضیایی و آسمانی و زمینی و آفتابی و ماهتابی و غیر آن، هرگز تصوّر و تعقّل آن از او درست نیاید، الّا به طریق ایمان. همچنین ساکنان مضیق عالم حکمت، احوال عالم قدرت به عقل درنتوانند یافت، الّا به طریق ایمان. تا وقتی‌که جنین روح ایشان از مضیق مشیمۀ عالم ملک و حکمت، به فضای عالم غیب و قدرت آید، یا به موت طبیعی، یا به موت ارادی که آن را ولادت ثانیه خوانند، چنانکه از عیسی صلوات‌اللّه‌علیه منقول است که «لَن یَلجَ مَلَکُوتَ السَّماءِ مَن لَم یُولَد مَرَّتینِ» آنچه پیش از آن به ایمان قبول کرده باشند، به عیان مشاهده کنند «فَکَشَفنا عَنکَ غِطاءَکَ فَبَصُرکَ الیَومَ حَدید» تا حجاب بشریّت مرتفع نشود، خبر، عیان نگردد. امروز ذوق اشارت انبیا را جز به قوّت ذایقۀ باطن که لفظ ایمان عبارت از آن است، درنتوان یافت. طایفه‌ای آن‌اند که این قوّت، اصلاً در ایشان مفطور نیست و ارشاد ایشان، محال، و طایفه‌ای آنکه این قوّت در ایشان مفطور باشد، ولکن به سبب غلبۀ بیماری هوا، تباه گشته بود و طعم حقایق برخلاف آنچه هست، یابند؛ حلاوت علوم ایمانی، درکلام ایشان مرارت نماید.
	وَ مَن یَکُ ذافَم مُرّ مَریض

	
	یَجِد مُرّاً بِهِ الماءَالزُّلالا



 تذنیب قال‌اللّه تعالی «یا ایُّهَا الَّذینَ آمَنُوا کُونُوا اَنصارَاللّهِ» الآیه. بر کاّفۀ اهل ایمان واجب و لازم است نصرت حق دادن به اِعلای رایت دین مصطفوی و اظهار ملّت محمّدی و اِزهاق باطل به دفع شرّ مکاید اهل بدعت و ضلالت و منع تصّرف شیاطین آدمی صورت ، در حدیث صحیح آمده است از سیّد کاینات صلّی‌اللّه علیه و سلّم «اَمّا بَعدُ فَاِنَّ خَیرَالاُمورِ کتابُ اللّه و خیر الهدی هدی محمّد و شرّالامور محدثاتها و ایّاکم محدثات الامور فانّ کلّ محدثة بدعَة و کلّ بدعة ضلالة.» و هم حدیث نبوی است: «من احدث فی امرنا ما لیس منه فهو ردّ.» شریعت محمّدی و ملّت احمدی، طریق مستقیم و جادّۀ مسلوک است. خاتم‌المرسلین و امین ربّ‌العالمین، با چندین هزار افواج امّت، از اولیا و اصفیا و شهدا و صلحا، بر آن جادّه رَفته و آن را از خاک و خاشاک شکوک و شبهات رُفته، اَعلام و منازل آن، معیّن و مبیّن کرده، از هر قدمی، نشانی باز داده و در هر منزلی، نُزلی نهاده و دفع قطّاع‌الطّریق را بدرقۀ همّت به همراهی فرستاده. اگر مهوّسی مُبتَدِع، دعوی کند که طریق مستقیم نه این است و خلق را به طریق دگر دعوت کند، نزدیک عقلا باید که قول او مسموع و مقبول نباشد ونصرت دین حق را،دفع او از جملۀ فرایض و لوازم بود.
 و اهل بدعت و ضلالت، طایفه‌ای باشند که خود را در لباس اسلام به تلبیس ظاهر گردانند و کفر و عداوتِ اسلام در باطن پوشیده دارند و با اهل اسلام به ظاهر درآمیزند و خود را در هیأت علمای محقّق وحکمای مدقّق، به خلق نمایند و مردم را تلقین حجج و براهین قِدَم عالم و انکار حشر و نشر کنند و علما و مشایخ اسلام را دشمن دارند و پیوسته تقبیح صورت حال ایشان کنند؛ چه به نور علم ایشان، عورات و سوءآت این طایفه مشکوف گردد. و علمای ربّانی، نجوم آسمان شریعت‌اند؛ همواره آن را از تصرّف شیاطین الانس محفوظ می‌دارند و انفاس نورانی ایشان، به مثابت شُهُب ثواقب، پیوسته مُسترقان و مُختطفان اسرار شریعت را، اعنی مَرَدۀ شیاطین انسی را، رَجم و قَذف می‌کنند و ایشان را از هر جانب پراکنده و بی‌قرار می‌دارند و شرّ مکیدت ایشان از خلق دفع می‌نمایند. و این طایفه، هرکجا مجال تصرّف یابند، خلق را از صحبت علما و تقرّب بدیشان تنفیر کنند و در نفوس مستعدّان تصرّفات شیطانی و تخریب قواعد ایمانی به اِفساد عقاید و خلع ربقۀ اسلام از رقبۀ اَنام آغاز نهند و دلهای سادۀ پاک را از طهارت فطرت بگردانند و خود را در پسِ سپر اسلام بپوشانند و تیر اغوا و اضلال بر هدف دین و ملّت راست کنند و پنهان از نظرِ خلق، مردم را به ضلالت و هلاک خوانند‍››انّه يراكم و هو قبيله من حيث لاترونهم ›› اين جماعت اند اعدادي دين و اخوان شياطين و جهّال علماي آيين و ضلّال مضلّين . در حديث صحيح است كه :«انّ اللّه تهالی لایقبض العلم انتزاعاً ینتزعه من النّاس ولکن یقبض العلم بقبض العلماء فاذا لم یبق عالم اتّخذ النّاس رؤساً جهّالاً فسئلوا فافتوا بغیر علم فضلّوا و اضلّوا.»
 هیچ عبادت در حضرت ربّ‌العالمین چندان وَقع ندارد، که دفع این جماعت و رفع اساس بدعت و زندقۀ ایشان و نصرت دین نبوی و ملّت مصطفوی. و اهل انتصار دو طایفه‌اند: اهل قدرت و اهل علم. اهل قدرت به طریق قتل و صَلب، یا نکال و عقوبت، یا نفی و اِبعاد؛ و اهل علم به کشف عَوار و اظهار زندقه و الحاد ایشان. و هرکه بر یکی از این دو طریق قدرت دارد و بدان مأمور بود و به اتیان آن مأجور و به ترک مأخوذ، امیر‌المؤمنین «علی» علیه‌السّلام گفته است:«یخرج فی آخر الزّمان قوم یتکلّمون بکلام لایعرفه اهل الاسلام ویدعون النّاس الی کلامهم فمن لقیهم فلیقاتلهم فانّ قتلهم احب عنداللّه عزّ وجلّ.» 
باب دوم در بیان علوم

و آن مرتّب است بر ده فصل.

فصل اوّل در تعریف علم و مراتب آن

 مراد از علم، نوری است مقتبس از مشکات نبوّت در دل بندۀ مؤمن، که بدان راه‌یابد به خدای یا به کار خدای یا به حکم خدای. و این علم، وصف خاصّ انسان است و ادراکات حسّی و عقلی او از آن خارج. و فرق میان عقل و این علم، آن‌است که عقل نوری است فطری که بدان صلاح از فساد و خیر از شرّ متمیّز گردد و آن مشترک است میان مؤمن و کافر، و علم، خاصّ مؤمنان راست. و عقلی که مشترک است میان مؤمن و کافر، عقلی است که تمییز کند میان صلاح و فساد امور دنیوی؛ چه این عقل، هم مؤمن را تواند بود و هم کافر را. و امّا عقلی که تمییز کند میان صلاح و فساد امور اخروی، آن خاصّۀ مؤمنان است و میان او و علم، تلازم واقع. و دیدۀ این عقل، به نور هدایت روشن است و به کحل شریعت مکتحل. و عقل در ذات خود یک چیز است؛ ولکن دو وجه دارد: یکی در خالق و عبارت او، عقلِ هدایت که خاصّۀ مؤمنان است، ویکی در خلق و آن عقل مشترک است که آن را عقل معاش خوانند. واهل ایمان و طالبان حق و آخرت را، عقل معاش، تابع عقل هدایت بود؛ در هر صورت که عقل معاش را با عقل هدایت موافقت و مطابقت بود، آن را معتبر دارند و بر مقتضای آن عمل کنند و هرکجا، عقل معاش را با عقل هدایت مخالفت افتد، آن را از درجۀ اعتبار اسقاط کنند و بدان مبالات ننمایند. از این سبب، اهل دنیا، ایشان را به ضعف عقل نسبت کنند و ندانند که ایشان را ورای عقل ایشان، عقلی دیگر است.

 و علم سه گونه است: یکی علم توحید؛ چنانکه فرمود: «فَاعْلَمْ اَنَّهُ لا اِلهَ اِلّا اللّهُ.» 

 دوم علم معرفتِ کارِ خدای، از اِعدام و ایجاد و تقریب و اِبعاد و اماتت و احیا و نشر و حشر و ثواب و عقاب و غیر آن.

 سوم علم احکام شریعت، از اوامر و نواهی. و هر یکی را از این مسالک سه‌گانه، سالکی است جداگانه. سالک مسلک اوّل را، عالم ربّانی خوانند و در علم او، آن دو علم دیگر داخل مِنْ غَیْرِ عَکسٍ. و سالک مسلك دوم را، عالم اخروی خوانند و در علم او، علم شریعت مقدارِ فریضت داخل مِنْ غَیْرِ عَکسٍ. و سالک مسلک سوم را، عالِم دنیوی خوانند و او را از آن دو علم دیگر، خبر نه «یَعْلَمونَ ظاهِراً مِنَ الحَیوةِ الدُّنْیا وَ هُمْ عَنِ الآخِرَةِ هُمْ غافِلونَ.» چه اگر خبر داشتی، آنچه دانستی، به عمل آوردی؛ از بهر آنکه فتور در اعمال، نتیجۀ قصور ایمان است. اگر دل به خدای و کار آخرت ایمان داشتی، از اعمال خیر، هیچ فرونگذاشتی. علمای ربّانی، با وجود ایقان به وحدانیّت حق سبحانه ایمان دارند به آخرت و کار خدای و منقاد و مستسلم‌اند مر اَحکام اسلام را؛ ایشان‌اند سابقان. و اهل تصوّف و علمای اخروی، با وجود ایمان به احوال آخرت، از علوم اسلامی آنچه محتاجٌ‌الیه است، بهره‌دارند و آن را در عمل می‌آرند؛ ایشان‌اند ابرار و اصحاب‌الیمین. و علمای دنیوی، جز ظاهر علوم اسلام که آن را به واسطۀ تعلّم تلقّی کرده‌اند، هیچ نصیب ندارند؛ آنچه دانسته‌اند، به عمل نیارند به سبب ضعف ایمان و از دخول در مداخل مُحرّمه و مکروهه محترز نباشند و شرّ ایشان به دیگران متعدّی بود؛ ایشان‌اند اصحاب الشّمال و اشرار النّاس و علماء‌السّوء که در حقّ ایشان و عید و تحذیر وارد شده‌است.
 و در حدیث معراج آمده است از حضرت رسالت که آن شب بر جماعتی بگذشتم که لبهای ایشان به مقراض آتشین می‌بریدند، پرسیدم که: «شما چه قومید؟» گفتید: «ما آن گروهیم که به نیکی می‌فرمودیم و خود به جای نمی‌آوردیم و از بدی نهی می‌کردیم و بدان اقدام می‌نمودیم.» و همچنین در حدیث آمده‌است که: « اَشَدُّ النّاسِ عَذاباً یَوْمَ القیامَةِ عالِمٌ لَمْ یَنْفَعْهُ عِلْمُهُ.» و همچنان‌که هیچ‌کس بهتر از علمای ربّانی و اخروی نیست، هیچ‌کس بدتر از علمای دنیوی نیست؛ چنانکه در حدیث است که: «اِنَّ خَیْرَ الخَیْرِ خِیارُ العُلَماءِ وَ اِنَّ شَرَّ الشَّرِّ شِرارُ العُلَماءِ.» و سبب آن است که هیچ‌چیز از علم سودمندتر نیست، وقتی که از بهرخدای طلبند و هیچ‌چیز از او زیان کارتر نیست، وقتی که از برای دنیا جویند؛ زیراکه هرچه نفع او بيش، مضرّت او بیش. و علم مانند غذاست که در نفس خود، صلاحیّت پرورش دارد؛ ولیکن به نسبت با اَصِحّا که مزاج ایشان مستقیم بود و معده و اقطار تنشان از اَخلاط فاسده پاک و امّا به نسبت با بیماران که مزاج ایشان منحرف بود و تن از اخلاط ردیّه مُمتلی، مدد علّت و سبب زیادتی مرض و موجب هلاک باشد. همچنین علم در نفس خود، غذای نافع است و سبب تربیت و تنمیت اخلاق نفوس و احوال قلوب؛ ولکن به شرط آنکه مُغتذی که متعلّم است، معلول هوا و طبیعت و محبّت دنیا نبود و مزاج دل او، از استقامت توجّه به حضرت الهی، منحرف نه، و هرگاه که مزاج دل، به محبّت و میل به دنیا منحرف گردد و اجزای وجود به اخلاق ردیّه ممتلی شود، علم سبب زیادتی مرض هوا گردد و اخلاط اخلاق ردیّه، از کبر و عُجب و حقد و حسد و غیر آن قوّت گیرند و مؤدّی شود به هلاک. این غبن عظیم نگر که علمی که دلیل نجات است، سبب هلاک شود و عالمی که بدو گرفتاران هاویۀ هوا، از سجّین طبیعت خلاص یابند، پای‌بند دام هوا گردد. شعر:

	مَن غُصَّ داوی بِشُربِ الماءِ غُصَّتَهُ

	
	فَکَیْفَ یَصْنَعُ مَنْ قَدْ غُصَّ بِالماءِ



 علم نافع را، علامت آن است که در نفس، تقوا و تواضع و نیستی زیادت کند و نایرۀ شوق و طلب را مشتعل‌تر گرداند. و علامت علم ضارّ آنکه در نفس، کبر و تفاخر و غرور و طلب دنیا زیادت گرداند. و توقیع این سخن، فتوای شریعت و نصّ حدیث نبوی‌است آنجا که فرمود صلّی‌اللّه علیه‌وسلم :«مَنْ طَلَبَ العِلْمَ‌لِلّهِ لَمْ یُصِبْ مِنْهُ باباً اِلّا ازْدادَ بِهِ فی نَفْسِهِ ذُلّاً وَ فِی النّاسِ تَواضُعاً و لِلّهِ خَوْفاً وَ فِی‌الدّین اجْتِهاداً فَذاکَ الَّذی یَنْتَفِعُ بِالْعِلْمِ فَلْیَتَعَلَّمْهُ. وَ مَنْ طَلَبَ العِلْمَ لِلدُّنیا وَ‌المَنزِلَةِ عِنْدَالنّاسِ وَالحُظْوَةِ عِنْدَالسُّلطانِ لَمْ یُصِبْ مِنْهُ باباً الّا ازْدادَ بِهِ فی نَفْسِهِ عَظَمَةً وَ عَلَی النّاسِ اسْتِطالَةً وَبِاللّهِ اغْتِراراً وَفِی الدُّنیا جَفاءً فَذاکَ الَّذی لایَنْتَفِعُ بِالْعِلْمِ فَلْیَکُفَّ وَلْیُمْسِکْ عَنِ الْحُجَّةِ عَلی نَفْسِهِ والنَّدامَةِ وَالْخِزْیِ یَوْمَ القیامَةِ.»

 و انتفاع و تمتّع از علم، کسی را دست‌دهد که ملازمت عزایم نماید، نه متابعت رُخَص؛ چنانکه «ابویزید بسطامی» رحمه‌اللّه گفته‌است: «اِنَّ اللّهَ اخْتارَ مِنَ الخَلْقِ قُلُوباً شَرَحَها بِنُورِ هِدایَتِهِ وَ اَشْرَقَ فیها شُعاعَ مَعْرِفَتِهِ وَ نَصَبَ فیها سَریرَ مَحَبَّتِهِ ثُمَّ اَسْکَنَها وَدایِعَ عِلْمِهِ وَ حِکْمَتِهِ فَمَنْ عَمِلَ بِعَزایم ما عَلِمَ فَقَدْ حَفِظَ الوَدیعَةَ وَ مَنْ یَتَّبِعَ الرُّخَصَ فَقَدْ ضَیَّعَها وَ فَرَّطَ فی حِفْظِها وَ لَزِمَهُ ضَمانُها.»
 و علم نافع، مدد حیات دل است و انقطاعش از دل، سبب ممات او؛ چنانکه «فتح موصلی» گفته‌است: «اَلَیْسَ الرَّجُلُ اِذا مُنِعَ عَنْهُ الطَّعامُ و الشَّرابُ یَمُوتُ؟ قالُوا: بَلی. قالَ: کَذالِکَ القُلُوبُ اِذا مُنِعَ عَنْهَا الحِکمَةَ وَالْعِلمَ ثَلاثَهَ اَیّامٍ تَموُتُ.» و امیرالمؤمنین «علی» علیه‌السّلام گفته است:«العُلَماءُ سُرُجُ الْاَزْمِنَةِ و کُلُّ عالِمٍ مِصباحُ زَمانِهِ یَستَضیءُ بِهِ اَهْلُ عَصْرِهِ.» و از اینجا معلوم شود که وجود علمای ربّانی در میان مردم، بهترین نعمتی‌است از نعمتهای الهی، و غیبت ایشان، علامت نقمتِ حق و سبب ظلمت کفر و ضلالت.
 و منبع علم، دل است و ظهور آن، به محافظت آداب حضرت عزّت متعلّق؛ چنانکه در بعضی کتب مُنزَله، حق سبحانه و تعالی وحی کرد که: «یا بَنی‌اِسرْائیلَ لا تَقُولُوا اَلعِلْمُ فِی السَّماءِ مَنْ یَنْزِلُ بِهِ و لا فی تُخُومِ الْاَرْضِ مَنْ یَصْعَدُ بِهِ ولا مِنْ وَراءِ البِحارِ مَنْ یَعْبُرُ یَأتی بِهِ، اَلْعِلْمُ مَجْعُولٌ فی قُلُوبِکُمْ تَأَدِّبوا بَیْنَ یَدیَّ بِآدابِ الرُّوحانیّینَ وَ تَخَلَّقوا بِاَخلاقِ الصِّدّیقینَ اُظْهِرُ الْعِلْمَ مِنْ قُلوبِکُمْ حَتّی یُغَطِّیَکُمْ وَ یَغْمُرَکُمْ.»
فصل دوم در مأخذ علم

 بدان که مصدر و منشأ جملۀ علوم، حضرت الهیّت است و اوّل موردی که فیض علم ازلی بر او وارد و فایض شد، قلب مصفّای مصطفوی و نفس مزّکای نبوی بود که به تصفیۀ الهی و تزکیۀ ربّانی، از شوایب کدورات هوا و الواث طبیعت، صافی و مطهّر گشت و در او به مناسبت صفا و طهارت، قبول نزول علم پدید آمد و به سبب فراغت و خلوّ از ماسوی‌اللّه، دل او سِعَت و گنجایی انصباب بحر علم ازلی یافت و چون بحری طافح از توارد اَمواه علوم در تموّج آمد و از آن نوازل احوال سنیّه متوالی و متعاقب گشت و شعبه‌ای از وی، در مجاری صفات نفس روان‌شد و به اَنهار اخلاق الهی منشعب گشت. و نهری از او به زمین قالب رسید و به جداول اعمال صالحه انقسام پذیرفت. و هر جدولی از آن مُوزّع بر سَواقی اوقات و ساعات به محلّ ظهور پیوست و ظاهر و باطن نبوی، به فیض علم و عمل ناضر، و مُرتَوی شد، و بعد از کمال نضارت و اِرتوا، چون اَمداد فیض علوم هنوز متواتر و متعاقب بود و از حدّ احتیاج او زیادت، حق تعالی مرقبول آن زیادت را از قلوب و نفوس امّت، به مناسبت صفا و طهارت، چندین هزار جداول استعداد مهیّا گردانید و از قلب منوّر و نفس مطهّر نبوی، فیض علوم و احوال و اخلاق و اعمال، در قلوب و نفوس امّت روان‌شد. و اَوعیۀ قلوب و نفوس ایشان، در قبول نزول فیض، متفاوت و مختلف آمد؛ بعضی قبول اعمال بیش نداشتند و ایشان عُبّاد بودند و بعضی قبول اخلاق و اعمال و ایشان زهّاد بودند و بعضی قبول اعمال و اخلاق و احوال همه داشتند و ایشان صوفیان بودند که به کمال متابعت رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم استعداد تام یافتند.
 پس معلوم شد که مأخذ جملۀ علوم، وجود سیّد کاینات است صلّی‌اللّه‌علیه‌وسلّم و اقتباس انوار علوم ظاهره و باطنه، همه از مشکات کلمات تامّات و مصابیح اعمال و اخلاق و احوال اوست. و هر جَذوه که نه از مصباح نبوّت او مقتبس باشد، به حقیقت آن را علم نخوانند. علوم جملۀ علما غیضی از فیض علم اوست؛ هرکس به قدر استعداد، از وی نصیبی یافت «اَنْزَلَ مِنَ السَّماءِ ماءً فَسالَتْ اَوْدِیَةٌ بِقَدَرِها.» علمای ظاهر، از ظاهر کلام او نصیب یافتند و علمای باطن، از باطن آن؛ زیرا‌که هر کلمه‌ای از کلمات قرآن و حدیث نبوی، ظَهری و بطنی دارد؛ ظهر او، نصیبۀ علمای ظاهر و بطن او، نصیبۀ علمای باطن.

اقسام علمای ظاهر و باطن

و علمای ظاهر، سه طایفه‌اند: مفّسران و اصحاب حدیث و فقها. مفسّران، به علم لغت و نحو و صرف و وجوه قِراآت و شأن نزول آیات و اصول قصص، منسوب، و اصحاب حدیث، به علم روایت و سماع و اسامی رُوات و جرح و تعدیل و صحیح و سقیم، معروف، و فقها بعد از احاطت به علوم ایشان، به دقایق فهم و تعمّق‌نظر و استنباط فروع و احکام متجدّدۀ غیر مَنصوصه، از اصول نُصوص و فرق میان ناسخ و منسوخ و مطلق و مقیّد و مجمل و مفسِّر و عام و خاص و محکم و متشابه، مخصوص.
 و امّا علمای باطن و متصوّفه، با علمای ظاهر، در علوم ایشان متفّق‌اند و مخصوص به زواید علوم عزیزه و احوال شریفه که بعضی از آن در طیّ این سواد درج افتد، ان‌شاءاللّه. و حق سبحانه‌وتعالی به وجود این علما، حمایت دین نبوی و حفظ ملّت مصطفوی می‌کند و آسمان شریعت را از تصرّف شیاطین الانس، ‌حراست می‌نماید، تا هرکه از تِلقای نفس خود، خواهد که بر شرع افترایی کند، علمای ملّت‌که شُهُب سمای شریعت‌اند، او را رَجْم و قَذف می‌کنند. و هرعلم که از کتاب الهی و سنّت نبوی مستفاد نبود، مردود و نامقبول است و از درجۀ اعتبار ساقط؛ الّا علمی که در فهم آن محتاجٌ‌الیه بود.
فصل سوم در علم فریضت و فضیلت
 قال‌النّبیّ صلّی‌اللّه علیه و سلّم : «طَلَبُ العِلْمِ فَریضَةٌ عَلی کُلِّ مُسْلِمٍ و مُسْلِمَةٍ.» علمی که طلب آن برکافّۀ مسلمانان فرض است، نزدیک علما مختلف‌فیه است. بعضی گفته‌اند: علم اخلاص است؛ زیراکه همچنان‌که عبادت حق تعالی فرض است، اخلاص در عبادت فرض است؛ چنانکه فرمود عزّ من قائل: «وَ ما اُمِرُوا اِلّا لِیَعْبُدُوا اللّهَ مُخْلِصینَ لَهُ الدّینَ.» پس همچنان‌که علم عمل، فرض بود، علم اخلاص عمل هم فرض بود.
 و بعضی گفته‌اند: علم آفات اخلاص است؛ یعنی صفات نفوس که ظهور آن مخرّب قاعدۀ اخلاص است؛ پس علم اخلاص، موقوف بود بر علم صفات نفوس و هرچه واجبی موقوف باشد بر آن،آن هم واجب باشد. و بعضی گفته‌اند: علم وقت است؛ یعنی دانستن آنکه در هر وقت، اشتغال به چه چیز اهمّ و اولی است، از اقوال و افعال. و بعضی گفته‌اند: علم حال است؛ یعنی دانستن حالی‌که میان بنده و خداوند بود و ادبی که بدان حال مخصوص باشد و وقوف یافتن بر زیادت و نقصان آن در هر وقت.

 و بعضی گفته‌اند: علم خواطر است و تمییز میان آن؛ چه منشأ افعال، خواطر اند و صلاح و فساد اعمال،متعلّق بدان است. و این جمله که برشمرده شد، فضیلت‌اند نه فریضت؛ زیراکه هرچه فریضت بود، ترک آن‌روانباشد. پس اگر علم فریضت،یکی از این علوم بود، ترک آن هیچ مسلمان را جایز نباشد؛ چه رسول صلّی‌اللّه علیه و سلّم فرموده‌است که بر همۀ مسلمانان فرض است و معلوم است که دانستن آن کافّۀ مسلمان را امری محال است؛ از بهر آنکه نه هر فطرتی مستعّد این علوم تواندبود و تکلیف مالایطاق، مشروع نه. واصحّ اقوال متقدّمان در این معنی، قول شیخ «ابوطالب مکّی» است که گفته است که علم مُفترض، علم مبانی اسلام است؛ یعنی ارکان خمسۀ کلمۀ شهادتین و صلات و زکات و صوم و حجّ. و قول آنکه گفت علم بیع و شری و طلاق و نکاح است؛ چه دانستن این عام و خاص را واجب است؛ زیراکه فهم آن همۀ عقلا را ممکن است. و حدّی که جامع بود جمیع اقوال را در این معنی قول شیخ‌الاسلام «شهاب‌الدّین عمر سهروردی» است رحمة‌اللّه علیه که گفته‌است: علم مفترض، علم مأمورات و منهیّات است؛ هرچه بنده، به فعل مأمور بود یا به ترک آن منهی، علم آن بر او واجب بود، تا عمل بر او مرتّب گردد.
 و احکام شرعی، از مأمورات و منهیّات دو قسم‌اند: قسمی آنکه عموم مکلفّان را شامل بود و آن علم مبانی اسلام و بیع و شری و نکاح و طلاق است‌که بر مسلمانان، به حکم لزوم و استمرار یا ضرورت و احتیاج واجب است. و قسمی آنکه بر بعضی خواص که استعداد و طاقت دانستن آن دارند، فرض بود و بر عوام که طاقت ندارند، فرض نبود. و در این قسم علوم فضایل، مانند علم اخلاص و علم خواطر و علم حال و غیر آن‌که ذکرش تقدیم یافت، به نسبت با بعضی خواص که استعداد آن ایشان را مهیّا بود ، ازجملۀ فرایض باشد و بدان مأمور و از مخالفت آن منهی باشند. وقتی‌که این آیت آمد‌که:«وَ اِنْ تُبدُوا ما فی اَنْفُسِکُمْ اَوْ تُخْفُوهُ یُحاسِبْکُمْ بِهِ اللّهُ»‌بعضی از صحابه بدان غمناک شدند و گفتند: ما بتوانیم که خواطر ردیّه را به فعل نیاوریم، ولکن حبس خواطر ردیّه نتوانیم؛ پس‌اگر بر آن حسابی و مؤاخذتی رود، کار دشوار بود. آن‌گاه این آیت آمد‌که: «لا یُکَلِّفُ‌اللّهُ نَفْساً اِلاّ وُسْعَها» یعنی هرکه نتواند،بدان مأمور نبود و به ترک آن مأخوذ نباشد؛ امّا هرکه تواند، حبس خاطرهای معصیت کردن، بر او واجب بود. و مشایخ که هریک تعیین چیزی کرده‌اند و آن را فرض شمرده، به حسب حال خود گفته‌اند.پس این حد شامل و متناول بود جملۀ آن علوم را که دیگران گفته‌اند، از علوم دراست و وراثت.
فصل چهارم در علوم دراست و وراثت

 علم دراست، علمی است‌که اوّل تا آن را نخوانند و ندانند، عمل کردن نتوانند. و علم وراثت، علمی است‌که تا اوّل بر مقتضای علم دراست عمل نکنند، آن را ندانند و نیابند. و این معنی مستفاد است از این حدیث که: «مَنْ عَمِلَ بِما عَلِمَ وَرَّثَهُ اللّهُ عِلْمَ ما لَمْ یَعْلَمْ.» و این آیت‌که: «هُوَ الَّذی بَعَثَ فِی الْاُمّییّنَ رَسُولاً مِنْهُمْ یَتْلُوا عَلَیْهِمْ آیاتِهِ وَ یُزَکّیهِمْ وَ یُعَلِّمُهُمِ الکِتابَ وَالْحِکْمَةَ» هم مطابق این معنی است. «یَتْلُوا عَلَیْهِمْ آیاتِهِ» یعنی علم دراست که به تلاوت حاصل شود، بر ایشان خواند «وَیُزَکّیهِمْ» یعنی بر مقتضای عمل بدان علم، نفوس ایشان را تزکیه کند. وَ یُعَلِّمُهُمُ الکِتابَ وَالحِکْمَةَ» یعنی بعد از تزکیه، ایشان را، علم حقایق و حِکَم قرآن که آن علم وراثت است، تعلیم کند.

 پس علم دراست آن است که مقدّمۀ عمل بود و علم وراثت، نتیجۀ آن باشد. و علم بی‌عمل، عقیم بود و عمل بی‌علم، سقیم. و ازدواج علم و عمل که منتج علم وراثت است، نتیجۀ صحّت ایمان است و علم بی‌عمل، علامت ضعف آن؛ چه فتور اعمال، از قصور ایمان خیزد. و مراد از عمل، زهد و تقواست که بنده ظاهر و باطن خود را به مصقلۀ تقوا و زهد بزداید و از زنگ هوا و طَبَع طَبْع پاک کند، تا در او صور حقایق ایمان متجلّی گردد؛ قال اللّه تعالی «وَاتَّقُوا اللّهَ وَ یُعَلِّمُکُمُ اللّهُ.» اوّل به تقوا فرمود و آن‌گاه تعلیم بر آن مرتّب گردانید. پس علوم وراثت حاصل نشود، الّا به مقدّمۀ تقوا و مجرّد عمل ظاهر، در افادت این علم کافی نبود،الّا وقتی‌که عمل باطن که عبارت از حقیقت زهد و تقواست، با آن ضمّ گردد. و علما که ورثۀ انبیااند، به واسطۀ تصحیح نَسَب معنوی که سبب میراث معنوی است، علم حقایق ایمان، به میراث بدیشان رسیده‌است و آن نسب معنوی، ابوّت و بنوّت است؛ چه انبیا، آبای معنوی‌اند و علمای ربّانی، اولاد و اعقاب معنوی ایشان.
 و ولادت‌ دو قسم آمد: صورتی و معنوی. ولادت صورتی، خروج اجنّۀ ارواح بشری است از مشیمۀ عالم غیب به فضای عالم شهادت به واسطۀ آبای صورتی. و در این ولادت، نسب صورتی لازم شود و میراث صورتی از اسباب و اموال، تابع آن بود. و ولادت معنوی، برعکس آن، خروج اجنّۀ ارواح مؤمنان است از مشیمۀ عالم شهادت به فضای عالم غیب به واسطۀ آبای معنوی. و در این ولادت، نسب معنوی ثابت گردد و میراث معنوی، از علوم و احوال به تبعیّت لازم آید. و ابتدای این ولادت،آن‌گاه بود که روح از قید تعلّقات دنیوی و نظر محبّت با دنیا و اهل آن، به کلّی خلاص یابد و مطالعۀ احوال آخرت و صورت غیب، نصب‌العین او شود. و این ولادت است که «عیسی» علیه‌السّلام ابتر خواند. ندانست که نسل او تا ابد باقی است و ابتر به حقیقت، او بود که اولاد صورتی که انقطاع از لوازم آن است، بیش نداشت؛ چنانکه «قرآن مجید» در حقّ او فرمو: «اِنّ شانِئَکَ هُوَ‌الاَبْتُرُ.». و از اینجاست قول رسول صلّی‌اللّه علیه و سلم : «کُلُّ حَسَبٍ وَ نَسَبٍ یَنْقَطِعُ اِلّا حَسَبی و نَسَبی.» واللّه الموفّق.

فصل پنجم در علم قیام

 مراد از علم قیام نزد متصوّفه، آن‌است که بنده در جمیع حرکات و سکنات ظاهره و باطنه، حق تعالی را بر خود قائم و مطلّع بیند و در کلّ احوال و اقوال و افعال، او را رقیب خود داند. و این اصطلاح، مُستنبَط از معنی این آیت است که: «اَفَمَنْ هُوَ قائِمٌ عَلی کُلِّ نَفْسٍ بِما کَسَبَتْ.» و نشان این علم، آن‌است که بنده، دائماً ظاهر و باطن خود را به حلیت آداب موافقت احکام الهی آراسته دارد و از کسوت مخالفت او منخلع گرداند؛ بر مثال بنده‌ای که او را سیّدی نافذالامر صاحب هیبت، به حکمی مخصوص مأمور گرداند و از چیزی نهی فرماید و خود بایستد و مراقبۀ احوال او کند و بنده بر مراقبه و قیام او مطّلع باشد. بی‌شک در محافظت و مراعات نظر سیّد، موافقت حکم او هرچه تواند از دقایق احتیاط و حضور به تقدیم رساند. و البتّه نخواهد که او را در هیأت مخالفت بیند؛ الّا در صورت موافقت. و این علمی عزیر است و به غایت نافع و در اصطلاح متصوّفه، آن را علم مراقبه نیز خوانند. هرکه آن را شِعار باطن خود سازد، از جملۀ مقامات شریفه و احوال عزیزه محظوظ گردد و تعظیم و هیبت الهی او را در جمیع عوارض و حوادث، معلّم و مودّب شود؛ چنانکه رسول صلّی‌اللّه علیه و سلّم از آن خبر داد که: «اَدَّبَنی رَبّی فَاَحْسَنَ تأدیی.» و «سهل عبداللّه تستری» رحمه‌اللّه مریدان را بیشتر بدین علم وصیّت فرموده‌است و گفته که از چهار چیز خالی مباشید:

 یکی، علم قیام که حق تعالی را در همه‌حال برخود شاهد و مطلّع بینید. 
 دوم، ملازمت عبودیّت که پیوسته خود را در موافقت عبودیّت او موقوف دارید.

 سوم، دوام استعانت از حضرت وهّاب بر توفیق این دو معنی.

 چهارم، استمرار صبر بر این سه چیز تا وقت ممات؛ چه خير دنیا و آخرت و سعادت سرّ و علانیت، در این چهار چیز درج است.

 و نیز گفته است که: علم قیام، ذکر دل است در وقت حرکات جوارح و عزایم قلوب و هِمَم مر قیام و شهود حق را بر خود، تا آن حرکت و عزیمت بر وفق مأمور بود و برخلاف منهی. و این ذکررا ذکر فریضت خوانده‌است و ذکر زبان را، ذکر فضیلت.

 و همچنین گفته‌است: دی مرده‌است و فردا نزاده و امروز در نزع. هرکه به ذکر ماضی و مستقبل مشغول است، در هلاکت است. ونجات وسلامت خلق، در اشتغال به فریضۀ وقت است و آن علم قیام است یا عمل فعلی مرضیٌّ عنه؛ زیراکه دراین‌حال، ایشان را تنفّسی و تروّحی و عیشی و نعیمی تواند بود. و این علم، عزیزتر و غریب‌تر و نافع‌تر است از دیگر علوم. برشما باد ملازمت آن، که مُلک دایم و نعیم مقیم، در ضمن آن درج است. و هرکه دوام این دولت طلبد، بی‌مقدمّۀ قطع علایق و عوایق و صبر بر مخالفت نفس و احتراز از صحبت اغیار، دست ندهد. تا اینجا ترجمۀ سخن اوست و این علم، از خصایص علوم متصوّفه است. واللّه‌الموفّق.
فصل ششم در علم حال
 از جملۀ علوم خاصّۀ متصوّفه، یکی علم حال است؛ یعنی دوام ملاحظۀ دل و مطالعۀ سِرِّ صورتِ آن‌حال را که میان بنده و خداوند است و وقوف بر کمّیّت و کیفیّت آن در جمیع اوقات، به موازنۀ زیادت و نقصان ومساوات و قوّت و ضعف آن به معیار صدق، تا به حسب هر وقت، به مراعات حقوق و محافظت آداب آن قیام می‌نماید؛ زیرا که هر حالی را در نفس خود ادبی است و به حسب هر وقت، ادبی و به اعتبار هر مقامی، ادبی؛ مثلاً حال رضا را در نفس خود ادبی است و آن طمأنینت نفس است در تحت مصادفات احکام الهی، و به حسب وقتی که زیادت گردد، ادبی و آن ادای شکر است تا طریق مزید حال رضا منسدّ نگردد. و طیّ نفس در مطاوی انکسار و افتقار، تا به صفت استغنا و طغیان و کبر و عُجب ظاهر نشود و به حسب وقتی که نقصان پذیرد یا موقوف شود، ادبی دیگر و آن استغاثت و استعانت است به حضرت فتّاح، تا درِ ترقّی و مزید بگشاید و نفس را از حرکت نگاه دارد و در باطن بنده، از جهت طلب مزید عزمی شوق‌انگیز و شوقی حزن‌آمیز پدید آرد. و همچنین زیادت حال رضا در مقام موافقت احکام الهی، حکمی و ادبی دیگر است و آن رضا و سرور به رضاست، و در مقام مخالفت، حکمی و ادبی دیگر و آن‌انکار وحزن بر وجود رضاست، و نقصان آن در هر یک از این دو مقام، برعکس ادب زیادت، ادبی است. پس‌هرکه پیوسته ملاحظ صورت حال خود بود میان او و خداوند، و بر آداب آن به حسب هر وقتی و مقامی محافظت نماید، به مبلغ کمال و مقام رجال برسد. و هرکه از آن غافل بود، از انقطاع طریق مأمون نباشد. و این شغل، شغلی است که اگر اوقات عمر در آن صرف کرده شود، حقّ آن گزارده نیاید.
 و سالکان این طریق متفاوت‌اند، به حسب تفاوت قوّت استعداد و ضعف آن. بعضی آن‌اند که این تفاوت احوال و تمییز میان زیادت و نقصان آن، در انفاس بدانند و در هر نَفَس، تفاوت حال خود به نسبت با نَفَس سابق دریابند. و بعضی در اوقات بدانند و بعضی در ساعات و بعضی در ایّام. «سهل عبداللّه» رحمه‌اللّه گفته است: «بنده سلامت نیابد الّا وقتی‌که به حال خود عالِم بود و آن را فراموش نکند و بدان حق را مطیع بود.» و از وی پرسیدند که: علم حال چیست؟ گفت: «تَرْکُ التَّدبیرِ و مَنْ کانَ فی هذَا المَقامِ فَهُوَ مِنْ اَوْتادِ الاَرْضِ.»
بیت:

	هرکه او قصد وصل یار کند

	
	ترک تدبیر و اختیار کند



 یعنی هرکه حال او با حق سبحانه ترک اختیار و سلب ارادت بود، دوام ملاحظۀ این حال، اقتضای دوام ترک تدبیر کند. و هرگاه که در خود رغبت تدبیری یابد،باید که آن را نفی می‌کند؛ چه داند که منافی حال اوست و تخصیص حال به ترک اختیار از آن کرده‌است که هیچ حال از آن شریف‌تر نیست.

فصل هفتم در علم ضرورت
 معنی ضرورت مالابدّ است. هرچه آدمی را از آن چاره نیست، ضرورت اوست. و انسان را به حسب روح و قلب ضرورتي و به حسب نفس و قالب ، ضرورتي . امّا ضرورت روح و قلب ، شهود حق سبحانه و مطالعۀ صفات و افعال اوست که بقای حیات و قوام هر دوبدان متعلَّق است؛ همچنان‌که ضرورت نفس و قالب، اَکل و شُرب است که سبب قوام انسان است. و «سهل عبداللّه» رحمة‌اللّه علیه نظر به ضرورت روح و قلب گفته است: «اَلضَّرورَةُ هُوَاللّهُ.» و هم از اینجاست خطاب عزّت با «موسی» علیه‌السّلام «یا موسی اَنَا بُدُّکَ اللّازِمُ فَالْزَمْ بُدَّکَ.»
 و علم ضرورت در اصطلاح متصوّفه، عبارت است از ادراک حدّ مالابدّ نفس، در حرکات و سکنات واقوال و افعال و معرفت زمان حبس نفس در این مقام. و حدّ مالابدّ، آن است‌که نفس را از آن منع نشاید کرد؛ چه حقّ او آن بود و منع حقوق از نفس نامرضی است. و حقّ نفس آن است‌که از منع آن، خللی دینی یا دنیوی تولّد کند و اشارت بدین حقّ است قول رسول صلّی‌اللّه علیه و سلّم «اِنَّ لِنَفْسِکَ عَلَیْکَ حَقّاً.» پس حقّ نفس در مآکل ومشارب و استراحت و منام، آن‌قدر است‌که بدان امساک روح و حفظ عقل و منع کلالت حواس کرده‌شود. و این‌قدر ضرورت ولابدّ است ومنع آن، سبب خلل مزاج و نقصان عبادات یا فقدان عقل و ترک طاعات. و هرچه از این حدّ بگذرد، جمله حظّ نفس است. و وقوف برحدّ ضرورت، عزیمت است و تجاوز از آن به شرط علم، رخصت. ارباب عزایم، خواصّ مؤمنان و صوفیان‌اند و ارباب رُخَص، عوامّ مؤمنان. و استقامت نفس از اعوجاج طبیعت صورت نبندد، الّا به وقوف بر حدّ ضرورت و استقامت بر آن.

 ودانستن حدّ ضرورت، در همه چیزها علمی غامض است و نفس را بر آن حدّ بداشتن،علمی مشکل. اهل بدایات را اطّلاع‌بر آن بی‌ارشاد منتهی، متعذّر بود و وقوف بر آن بی‌مدد مربّی، متعسّر؛ چه سالک مادام تا هنوز از صفات به کلّی منخلع نگشته باشد و نظر محبّت او با نفس خود باقی بود، اکثر حظوظ را حقوق خود داند و بر آنچه حقّ خود داند هم وقوف و استقامت نتواند؛ پس او را از تنبیه شیخ و مدد همّت او چاره نباشد. و در بدایت حال، تجاوز او از حدّ ضرورات و حقوق، البتّه جایز نبود؛ چه ارتکاب حظوظ، او را از بلوغ مقصد مانع آید. و نفس را در همه چیز حقّی و حظّی هست، تا غایتی که در ترک حظّ، او را حظّی هست. حقّ او شناختن واجب است و اعطای آن لازم و همچنین شناختن حظوظ او ومنع از آن.

 و هرکه نفس را در یک‌چیز بر حدّ ضرورت بدارد، اثر آن‌در دگر چیزها سرایت کند، خصوصاً در طعام؛ چه بیخ همۀ شهوتها، شهوت طعام است. هرگاه که نفس در آن بر حدّ ضرورت اقتصار نماید، وقوف او در دیگر چیزها بر حدّ ضرورت آسان بود. و نفس بر مثال شجرۀ خَضْر است؛ از او فروع شهوات بسیار منشعب شده و بیخ همه، شهوت طعام. و مدد تازگی و نمای این شجره و فروع او، از طعام است و اثر احوال طعام از حِلّ و حرمت و کراهت و ضرورت و زیادت، در جمیع اقوال و افعال بنده ظاهر شود؛ مثلاً اگر لقمه‌ای زیادت بخورد، از او سخن زیادت و حرکت زیادت صادر شود و اگر لقمۀ مکروه یا حرام بخورد، اثر آن کراهت و حرمت، در اقوال و افعال او پدید آید و اگر لقمۀ حلال طیّب بر سبیل ضرورت تناول کند، از او حرکات و کلمات طیّبۀ ضروریّه صادر شود. این قاعده‌ای است کلّی مُطَّرَد و محافظت بر آن در تزکیۀ نفس، اصلی معتبر و اهمال آن، مایۀ خسران و خذلان. و نفس تا مدّتها بر حدّ ضرورت وقوف ننماید، تبدیل اخلاق ذمیمه و اوصاف دمیمۀ او به اخلاق حسنه و اوصاف جمیله میسّر نشود؛ چه هرگاه که مدّتی بر حدّ ضرورت بایستد و ثبات و مصابرت نماید، از حرارت آتش نامرادی، اخلاط اخلاق ردیّۀ او در ذَوَبان آینده و از آلایش طبیعت، مزکّا ومصّفا شوند و سیئات او به حسنات مبدّل گردند؛ کدورتش به صفا، و کثافت به لطافت، و عادت به عبادت،و شهوت به محبّت، و غضب به غیرت، وجفا به وفا، و تکبّر به عزّت، وضِعَت به تواضع، و امساک به حفظ امانت، و اسراف به ایثار، ونخوت به همّت.و علی هذا در جملۀ اوصاف او، تبدیل پدید آید و در زمرۀ ابدال داخل شود «یَوْمَ تُبَدَّلُ الاَرْضُ غَیْرَ الاَرْضِ وَالسَّماواتِ و َ بَرَزُوا لِلّهِ الْواحِدِ القَهّارِ.»
فصل هشتم در علم سعت
 هرگاه که اخلاق نفس مبدّل شد و دیو طبیعت، مسلمان گشت و به‌جای متابعت هوا، در او مطاوعت خدای پدید آمد، بعضی از حظوظ او، حقوق او گردد. پس آن‌گاه او را از مضیق ضرورت، به فضای سِعَت راه دهند. و متصوّفه این مرتبه را مقام سِعَت خوانند. «جنید» رحمه‌اللّه در این مقام گفته است: «اَنَا اَلْآنَ مُحتاجٌ اِلَی النِّکاحِ کَما اَنَا مُحتاجٌ اِلَی الطَّعامِ.» یعنی آنچه در بدایت، حظّ نفس بود، اکنون حقّ او گشت. و اتّساعی و تبسّطی که مشایخ را در نهایات بوده‌است، اشارت به وصول این مقام است.
 و علم سعت، علمی غامض است و مقام او مقامی عزیز، نه هرکس را در این مقام قدمگاهی تواند بود. پندار این مقام، مزلّۀ اَقدام سالکان است. چندین هزار رونده را به تصوّر این مقام، پیش از وصول، قدم بلغزیده است و به اذیال بقایای دواعی طبیعت، متعثّر شده و صورت این التباس برایشان پوشیده و طریق ارادت و اجتهاد برایشان منقطع شده و به سبیل قهقرا، رَدّاً عَلَی الحافِرَةِ، به قدم اوّل باز آمده «نَعُوذُ بِاللّهِ مِنَ الْحَوْرِ بَعْدَ الْکَوْرِ.»

 و صحّت این حال، یا در بدایت مقام فنای ارادت و ترک اختیار بود، یا در مقام بقای به حق بعد از فنای وجود خود. امّا در مقام فنای ارادت، از بهر آنکه وقوف بر حدّ ضرورت نباشد، الّا به وجود ارادت و اختیار آن. و در مقام فنای ارادت که سالک از حول و قوّت خود منخلع شود و از اختیار خود منسلخ گردد، محکوم وقت باشد، نه مقیّد اختیار ترک زواید و وقوف بر حدّ ضرورت. اگر بیند که او را از غیب بی‌تطلّع نفس زیادت برحقوق، چیزی از حظوظ می‌دهند، آن را به حکم وقت فرا می‌گیرد و بدان محفوظ می‌شود و این اخذ او را از ترک فاضل‌تر؛ چه اخذش به حق بود و ترکش به اختیار خود. و امّا در مقام بقای به حق، از بهر آنکه نواصی احوال در تصّرف او بود و او از تحت تصّرف احوال بیرون رفته، نه مقیّد اخد بود و نه مقیّد ترک؛ گاهی تناول حظوظ کند به نیّت رفق و تلطّف با نفس خود، بعد از آنکه در تحت اَعبای مجاهدات و ریاضات رام شده‌باشد و در قبضۀ تصرّف احکام الهی مُنقاد و مُتسلّم گشته و بار به منزل بُرده. بی‌آنکه در صفای وقت او اثر کدورت آن بنمایند؛ یا به نیّت ترحّم و شفقت بر دیگران تا طریق رخصت که متروّح و متنفّس ضعفاست، بر طالبان مُنسدّ نگردد. و گاه بر حقوق و ضرورات اکتفا نماید، به نیّت اقتدا به انبیا و تعلّل از دنیا و تربیت مریدان و دعوت ایشان با حدّ ضرورت به زبان فعل در نفوس، تأثیر بیش از آن دارد که زبان قول. وهرکه فعلش، مطابق قول نبود، قولش نافع نباشد؛ چنانکه گفته‌اند: «مَنْ لَمْ یَنْفَعْکَ لَحظُهُ لَمْ یَنْفَعْکَ لَفْظُهُ.» و اختیار او در تناول حظوظ و اکتفا بر حقوق، نه به خود، بل به اختیار حق بود و او را از آن حجاب، نه. ومع‌هذا طریق سعت، طریق مخوف است و پرآفت. امن و سلامت، در طریق ضرورت است؛ زیرا که هرچه موافق مراد نفس بود در او غلط بسیار افتد و در مخالف او، غلط کمتر بود.
فصل نهم در علم یقین
 یقین، عبارت است از ظهور نور حقیقت در حالت کشف اَستار بشریّت، به شهادت وجو و ذوق، نه به دلالت عقل و نقل. و مادام تا آن نور از ورای حجاب نماید، آن را نور ایمان خوانند و چون از حجاب مکشوف گردد، آن را نور یقین خوانند. و در حقیقت، یک نور بیش نیست؛ همان نور ایمان، وقتی‌که مباشر دل گردد بی‌حجاب بشریّت، نور یقین بود. و تا بقای وجود است، پیوسته از زمین بشریّت، غیم صفات بشری متصاعد می‌شود و طلعت آفتاب حقیقت را می‌پوشاند. وگاه‌گاه منفرج و منقشع می‌گردد و به طریق وجد، دل از لمعان آن نور، ذوق می‌یابد؛ چنانکه سرمازده‌ای که ناگاه نور آفتاب بر او تابد و از اثر شعاع و حرارت آن، ذوقی و راحتی بیابد. آفتاب را مثال حقیقت حقایق‌دان و نور او را تابنده از ورای حجاب، نور ایمان ومکشوف از حجاب، نور یقین. و آن سرمازده را مثال کسی‌که محجوب صفات بشری بود. پس نور ایمان پیوسته ثابت باشد و نور یقین گاه‌گاه لامع و لامح؛ چنانکه در حدیث آمده‌است که؛«اَلْایمانُ ثابِتٌ والیَقینُ خَطَراتٌ.»
 یقین را سه درجه است:

 اوّل علم‌الیقین و مثالش آن است‌که کسی به استدلال از مشاهدۀ شعاع و ادراک حرارت، در وجود آفتاب بی‌گمان بود.

 دوم عین‌الیقین و مثالش آن است که کسی به مشاهدۀ جِرم آفتاب، در وجود او بی‌گمان بود.

 سوم حقّ‌الیقین و مثالش آن است که کسی به تلاش و اضمحلال نوربصر در نور آفتاب، در وجود او بی‌گمان بود.

 پس در علم‌الیقین، معلوم، محقّق و مبیّن شود و در عین‌الیقین، مُشاهَد و مُعایَن و در حقّ‌الیقین، رسم دویی از مشاهِد و مشاهَد و معایِن و معایَن برخیزد؛ بیننده، دیده شود ودیده؛ بیننده. و این معنی درحال بقای ترکیب، کاملان و واصلان را جز به سبیل ندور و اتّفاق لمحه‌ای دست ندهد؛ مانند برقی که ناگاه در لمعان آید و فی‌الحال منطفی گردد؛ چه اگر ساعتی باقی بود، سلک ترکیب وترتیب، انحلال پذیرد و رسم وجود برخیزد «لی مَعَ‌اللّهِ وَقْتٌ» عبارت از آن دم است. بیت:

	بر در تو مقیم نتوان بود

	
	حلقه‌ای می‌زنند و می‌گذرند



 پس ایمان، اصل یقین بود و علم‌الیقین و عین‌الیقین و حقّ‌الیقین،فروع او. بعضی از بعضی عالی‌تر. و از این است‌که حق سبحانه مؤمنان را به ایمان مأمور گردانیده‌است که «یا ایُّهَا الَّذینَ آمَنُوا آمِنُوا» چه ایمان را مراتب بسیار است «هُوَ الَّذی اَنْزَلَ السَّکینَةَ فی قُلُوبِ المُؤْمِنینَ لِیَزدادُوا ایماناً مَعَ ایمانِهِمْ.» سکینه در این موضع، عبارت است از یقین که دل را از اضطراب شک، آرام دهد و شرع آن را از ایمان خوانده‌است و در حدیث آمده است: «اَلْایمانُ یَقینٌ کُلُّهُ.» و آنچه به طریق استدلال عقلی معلوم شود، از این علم‌الیقین دور است؛چه آن علم استدلالی است و این علم حالی. ظلمت شک به چراغ عقل یک‌باره مرتفع نشود؛ مگر به طلوع آفتاب حقیقت. «اِذا طَلَعَ الصَّباحُ اُسْتُغنِیَ عَنِ المِصْباحِ.»واللّه‌الموفّق.
فصل دهم در علم لدنّی

 علم لدّنی، علمی است‌که اهل قرب را به تعلیم الهی و تفهیم ربّانی، معلوم و مفهوم شود، نه به دلایل عقلی و شواهد نقلی؛ چنانکه کلام قدیم در حقّ «خضر» علیه‌السّلام گفت: «وَ عَلَّمْناهُ مِنْ لَدُنّا عِلْماً.» و فرق میان علم‌الیقین و علم لدّنی، آن است که علم‌الیقین، ادراک نور ذات و صفات الهی است و علم لدّنی، ادراک معانی و فهم کلمات از حق سبحانه بی‌واسطۀ بشر. و این بر سه قسم است: وحی و الهام و فراست.
 امّا وحی خاصّۀ انبیاست و آن بر دو گونه است: کلام الهی و حدیث نبوی؛ چه اقوال او، همه وحی بود «وَما یَنْطِقُ عَنِ الْهَوی اِنْ هُوَ اِلّا وَحْیٌ یُوحی.» کلام الهی، جمله به واسطۀ جبرئیل بر دل رسول صلّی‌اللّه علیه و سلّم مُنزَل شده است «نَزَلَ بِهِ الرُّوحُ الاَمینُ عَلی قَلْبِکَ.» و حدیث نبوی، بعضی بی‌واسطۀ جبرئیل آمده است در محلّ شهود که «فَاَوْحی اِلی عَبْدِهِ ما اَوْحی.» اشارت بدان‌است و بعضی به واسطۀ نزول جبرئیل علیه‌السّلام و بعضی به واسطۀ نفث او در دل نبی علیه‌السّلام چنانکه در حدیث است که «نَفثَ رُوحُ‌الْاَمینُ فی رَوْعی» و مراد از نزول جبرئیل، تنزّل اوست از صورت ملکی در هیأت بشری. و مراد از نفث او، القای معنی وحی الهی در دل نبوی از طیّ حجاب غیب، بی‌واسطۀ تمثّل به صورتی.

 اگر سایلی گوید چون کلام الهی وحدیث نبوی، هر دو نتیجۀ وحی‌اند، پس چه فرق بود میان قرآن و حدیث، گوییم فرق آن است‌که صورت و معنی «قرآن» باهم به وحی مُنزَل شده است و امّا احادیث نبوی، معنی آن نتیجۀ وحی است و صورت آن کلام رسول، صلّی‌اللّه علیه و سلّم. فرقی دیگر لطیف‌تر، بدان‌که متکلّم در ادای وحی «قرآن» حقّ است سبحانه و تعالی و دلیل بر این بعد از شواهد وجدان، آنکه لفظ «قُل» در اوایل بعضی سُوَر، چون «قُلْ اُوحِیَ» و «قُلْ یا اَیُّهَا الکافِرونَ» و «قُلْ هُوَاللّهُ اَحَدٌ» برحال خطاب اوّل باقی‌است و نیز خطاب است با رسول صلّی‌اللّه علیه و سلّم «فَاِذا قَرَأْناهُ فَاتَّبِعْ قُرآنَهُ.» اضافت قراءت، اگرچه به واسطۀ جبرئیل بود، با خود کرد؛ پس متکلّم و مخاطِب او بود تعالی‌ و تقدّس اوّلاً به واسطۀ صورت جبرئیل با محمّد صلّی‌اللّه علیه و سلّم با مردم و ثانیاً به واسطۀ صورت محمّد علیه‌السّلام با مردم و ثالثاً به واسطۀ بعضی مردم با بعضی. و متکلّم و مخاطِب در همه حال غیر از اونه؛ به خلاف حدیثی که به واسطۀ جبرئیل مُنزَل شده است؛ چه در این صورت، محمّد صلّی‌اللّه علیه و سلّم حاکی قول جبرئیل است و جبرئیل، حاکی قول خداست و اضافت حکایت، با قول حاکی بود، نه با قول مَحکیٌّ عنه. نبینی که «قرآن مجید» از قول انبیا و اُمم و فراغنه و اَبالِسه حکایت می‌کند و اضافت آن با حقّ است تعالی ‌و تقدّس نه با ایشان.
 و حکمت در آنکه حق سبحانه جبرئیل را واسطۀ کلام خود گردانید، آن‌است که الهیّت را با بشریّت، هیچ نسبت نیست و مکالمت میان دو‌کس صورت نبندد، الّا به وجود تناسب و تجانس. پس حکمت ربّانی، جبرئیل را علیه‌السّلام که رویی در عالم قدرت دارد و رویی در عالم حکمت، واسطه ساخت میان خود و بشریّت رسول صلّی‌اللّه علیه و سلّم تا بدان روی که در عالم قدرت دارد، تلقّی وحی کند و بدان روی که در عالم حکمت دارد، مظهر صورت بشری گردد و مجانست پدید آید و مکالمت صورت نبندد. و از این سبب، جبرئیل علیه‌السّلام هرگاه که آمدی، در صورت بشر تمثّل کردی. و مثال این در عالم صورت، چنان‌است که کسی خواهد که طوطی را تعلیم كلام کند و میان مردم و طوطی تناسب و تجانس به هیچ‌وجه نه؛ پس آیینه را در برابر صورت طوطی نصب کند و از پسِ آن، پنهان با طوطی سخن گوید. طوطی چون مثل خود را در آیینه مصوّر بیند و از پس آن کلامی شنود، پندارد که از صورت طوطی می‌شنود؛ بدان واسطه تعلّم کلام کند.

 همچنین حق سبحانه به واسطۀ صورت بشریّت جبرئیل با «محمّد» صلّی‌اللّه علیه و سلم سخن گفت و به واسطۀصورت بشریّت رسول با مردم سخن گفت؛ چه بشر از بشر تواند شنید. صورت بشریّت رسول صلّی‌اللّه علیه و سلّم در آیینۀ وجود او واسطه ساخت میان خود و مردم و متکلّم از ورای حجاب خود بود و فحوای این آیت که «قُلْ اِنَّما انا بَشَرٌ مِثْلُکُمْ یُوحی اِلَیَّ» دلیل این معنی است.و مراتب مضمون این آیت که «وَ ما کانَ لِبَشَرٍ اَنْ یُکَلِّمَهُ اللّهُ اِلّا وَحْیاً اَوْ مِنْ وَراءِ حِجابٍ اَوْ یُرْسِلَ رَسُولاً فَیُوحِیَ بِاِذْنِهِ ما یَشاءُ» بر مراتب وحی چنانکه تقریر افتاد، تطبیق کردن، نیک مناسب است. احادیث که بی‌واسطۀ جبرئیل وارد است با وحی مطلق، مطابق و احادیث که به واسطۀ نفث جبرئیل به دل رسول صلّی‌اللّه علیه و سلّم رسیده‌است، با کلام از ورای حجاب، مناسب. و قرآن و احادیث که به واسطۀ نزول جبرئیل به رسول صلّی‌اللّه علیه و سلّم رسید، با وحی به ارسال رسول یعنی جبرئیل، موافق. و شرح این معانی به زبان عبارت، خصوصاً در مختصرات، جز به ایما و اشارت دست ندهد.
 و امّا الهام، مخصوص است به خواصّ اولیا. و آن علمی است درست و ثابت که حق عزّ و علا آن را از عالم غیب، در دلهای خواصّ اولیا قذف کند «قَلْ اِنَّ رَبّی یَقْذِفُ بِالحَقِّ عَلّامُ الغُیُوب.» و متصوّفه آن را خاطر حقّانی خوانند؛ چنانکه بعد از این در باب تمییز خواطر گفته آید، ان‌شاءاللّه تعالی.
 و امّا فِراست، علمی بود که به سبب تفرّس آثار صورت، از غیب مکشوفِ شود و آن مشترک است میان خواصّ مؤمنان؛ چنانکه در حدیث است که «اِتَّقُوا فِراسَةَ الْمُؤْمِنِ فَاِنَّهُ یَنْظُرُ بِنُورِ اللّهِ» و فرق میان فراست و الهام، آن است که در فراست، کشف امور غیبی به واسطۀ تفرّس آثار صورت بود و در الهام، بی‌واسطۀ آن. و فرق میان وحی و الهام آنکه، الهام تابع وحی بود و وحی، تابع الهام نباشد؛ اعنی اولیا را مرتبۀ الهام به واسطۀ متابعت انبیا حاصل شود و انبیا را وحی، نه به تبعیّت دیگری بود واللّه الموفّق.

باب سوم در معارف
و آن مشتمل است بر ده فصل.

فصل اوّل در تعریف معرفت

 معرفت عبارت است از بازشناختن معلوم مجمل در صورت تفاصیل؛ چنانکه در علم نحو مثلاً بداند که هریک از عوامل لفظی و معنوی چه عمل کند. این چنین دانستن بر سبیل اجمال، علم نحو بود. وبازشناختن هر عاملی از آن علی‌التّفاصیل در وقت خواندن سواد عربیّت بی‌توقّفی و رویّتی و استعمال آن در محلّ خود، معرفت نحو.و بازشناختن آن به فکر و رویّت، تعرّف نحو و غافل بودن از آن باوجود علم، سهو و خطا. پس معرفت ربوبیّت که مشروط و مربوط است به معرفت نفس، چنانکه در حدیث آمده است «مَنْ عَرَفَ نَفْسَهُ فَقَدْ عَرَفَ رَبَّهُ» عبارت بود از بازشناختن ذات و صفات الهی در صور تفاصیل افعال و حوادث و نوازل، بعد از آنکه بر سبیل اجمال معلوم شده‌باشد که موجود حقیقی و فاعل مطلق اوست سبحانه.
 و تا صورت توحید مجمل علمی، مفصّل عینی نشود، چنانکه صاحب علم توحید، در صور تفاصیل وقایع و احوال متجدّدۀ متضادّه از ضرّ و نفع و منع و عطا و قبض وبسط، ضارّ و نافع و مانع و معطی و قابض و باسط حق را بیند و شناسد بی‌توقّفی ورویّتی، او را عارف نخوانند. واگر به اوّل وهلت از آن غافل بود و عن‌قریب حاضر گردد و غافل مطلق را در صور تصرّفات مختلفه بازشناسد، او را متعّرِف خوانند، نه عارف. و اگر با وجود علم، حقّ مطلق را در صور وسایط و روابط بازنشناسد و تأثیرات افعال او را حوالت با وسایط کند، او را ساهی و لاهی و مشترک خفی خوانند؛ مثلاً اگر در معنی توحید تقریری کند و خود را مستغرق بحر توحید نماید و دیگری آن را بر سبیل انکار بدو بازگرداند و گوید این سخن نه از سرحال، بل نتیجۀ فکر و رویّت است، در حال برنجد و بر او خشم گیرد و نداند که این رنجش او، عین مصداق قول مُنکِر است؛ والّا فاعل مطلق را در صورت این انکار بازشناختی و بر او خشم نگرفتی.
 وهمچنین در معرفت نفس، هر صفت ناپسندیده که به علم اجمالی معلوم شود، وقتی‌که آن را به اوّل وهلت که پدید آید در نفس، به تفصیل و تعیین بازشناسد و از آن حذر کند، او را عارف خوانند؛ و الّا متعرِّف بود یا غافل؛ مثلاً اگر به علم داند که صفت کبر وعُجب در نفس، صفتی مذموم است و هرگاه که این صفت در نفس ظاهر شود، فی‌الحال آن را بازشناسد و در پردۀ انکسار و تواضع گریزد، تا نفس دگرباره به بازشناختن این صفت در خود به عجب ظاهر نشود و امثال این صورت را، معرفت نفس خوانند. و اگر به اوّل وهلت حاضر نبود، بل ثانی‌الحال حاضر گردد و این صفت را بازشناسد، او را متعرّف خوانند. و اگر علم مجمل را در صورت تفصیل اصلاً بازنشناسد، او را غافل خوانند. و این علم او را سودمند نباشد، بل زیانکار بود. و وظیفۀ عارف، رضا به قضاست و وظیفۀ متعرّف، صبر بر آن و وظیفۀ غافل، کراهت و اضطراب.
 و معرفت الهی را مراتب است:

 اوّل آنکه هر اثری که یابد، از فاعل مطلق داند؛ چنانکه یاد کرده‌شد.

 دوم آنکه هر اثری که از فاعل مطلق یابد، به تعیین داند که نتیجۀکدام صفت است از صفات او.

 سوم آنکه مراد حق را در تجلّی هر صفتی بشناسد.

 چهارم آنکه صفت علم الهی را در صورت معرفت خود بازشناسد و خود را از دایرۀ علم و معرفت، بل وجود اخراج کند؛ چنانکه از «جنید» رحمه‌اللّه پرسیدند که: معرفت چیست؟ گفت: «اَلْمَعْرِفَةُ وُجُودُ جَهْلِکَ عِنْدَ قیامِ عِلْمِهِ.» گفتند: «زِدْنا ایضاحاً» گفت: «هُوَ المعارِفُ وَالْمَعْروفُ.» و «سهل عبداللّه» رحمه‌اللّه گفته است: «المَعْرِفَةُ هِیَ المَعْرِفَةُ بِالْجَهْلِ.»

 و چندان‌که مراتب قرب زیادت شود و آثار عظمت الهی ظاهرتر گردد، علم به جهل بیشتر حاصل شود و معرفت نکرت زیادت گردد و حیرت بر حیرت بیفزاید و فریاد «رَبِّ زِدْنی تَحَیُّراً فیکَ» از نهاد عارف برخیزد. و این معنی که تقریر کرده می‌شود، همه علم معرفت است، نه معرفت؛ چه معرفت، امری وجدانی است و تقریر، از آن قاصر. امّا علم، مقدّمۀ آن است؛ پس معرفت بی‌علم، محال بود و علم بی‌معرفت، و بال. و علم و معرفت را چند صورت تواند بود: علمِ معرفت، معرفتِ علم، علمِ علم،معرفتِ معرفت. و این صورت، اکمل صُوَر است و از تقریر گذشته، صورت هریک از این اقسام بر طالب متفطِّن پوشیده نماند.
فصل دوم در معرفت نفس

 لفظ نفس را بر دو معنی اطلاق کنند: گاهی نفس‌الشّیء گویند و بدان ذات و حقیقت آن چیز مراد بود؛ چنانکه گویند فلان چیز به نفس خود قایم است؛ و گاهی اطلاق لفظ نفس کنند و مراد از آن، نفس ناطقۀ انسانی بود که عبارت است از مجموع خلاصۀ لطایف اجزای ترکیب بدن که آن را روح حیوانی و طبیعی خوانند و نوری‌که بر او فایض شود از روح علوی و انسانی و بدان نور، مورد الهام فجور و تقوا گردد؛ چنانکه نصّ کلام مجید است «وَ نَفْسٍ وَ ما سَوّاها فَاَلْهَمَها فُجُورَها وَ تَقواها.» و مراد تعریفِ این نفس است؛ هرچند معرفت او به جمیع اوصاف متعذّر است؛ چه او صفت بوقلمون دارد و از او دَم به دَم، رنگی دیگر نماید و ساعت به ساعت، به شکلی دیگر برآید. هاروتِ بابلِ وجود است؛ هر لحظه رنگی دگر بر آب زند و هر نفس نیرنگی دیگر آغاز کند.و در ارتباط و اشتراط معرفت الهی به معرفت او، اشارتی است بدان‌که شناختن او به جمیع اوصاف و رسیدن به کنه معرفتش، مقدور هیچ آفریده نیست؛ همچنان‌که رسیدن به کنه معرفت الهی. و همچنان‌که معرفت او کماهی متعذّر است، ضبط احوال او کماینبغی متعسّر است؛ چنانکه امیرالمؤمنین «علی» علیه‌السّلام گفته است: «ما اَنَا و نَفْسی اِلّا کَراعی غَنَمٍ کُلَّما ضَمَّها مِنْ جانِبٍ اِنْتَشَرَتْ مِنْ جانِبٍ.»
 و نفس امّاره و لوّامه و مطمئنّه، جمله اسامی اوست به حسب مراتب مختلفه و اوصاف متقابله و در هر مرتبه‌ای به سبب وصفی دیگر، اسمی دیگر یافته. در اوایل، تا هنوز ولایت وجود، در تحت تصرّف استیلا و غلبۀ او بود، او را نفس امّاره خوانند. و در اواسط، چون تدبیر ولایتِ وجود، به تصرّف دل مفوّض گردد و نفس به ربقۀ طاعت و انقیاد او متقلّد شود و هنوز از نوازع صفات نفس و تمرّد و استعصای او، بقایایی چند مانده بود و بدان جهت پیوسته خود را ملامت کند، آن را نفس لوّامه خوانند. و در اواخر، چون عروق نزاع و کراهت به کلّی از او منتزع و مستأصل گردد و از حرکت منازعت با دل طمأنینت یابد و در تحت جریان احکام رام گردد و کراهتش به رضا مبدّل شود، آن را نفس مطمئنّه خوانند. و در بدایت که نفس هنوز در مستقرّ طبیعت راسخ بود، همواره خواهد که روح و قلب را از عالم علوی به مستقرّ خود که مرکز سفلی است، کشد و پیوسته خود را به زینتی دیگر، بر نظر ایشان جلوه می‌دهد و شیطان به دلّالگی در میان ایستاده، جمال مزخرف او را تزیین می‌کند و آن را مِلواح ارواح و قلوب می‌سازد، تا چگونه روح رفیع را وضیع گرداند و به چه حیلت، قلب مطهّر را ملوّث کند.
 «سهل عبداللّه» رحمه‌اللّه گفته است: «لِلنَّفْسِ سِرٌّ و ما ظَهَرَ ذالِکَ السِّرُّ عَلی اَحَدٍ اِلّا عَلی فِرْعَوْنَ حَیْثُ قالَ: اَنَارَبُّکُمُ‌الْاَعْلی و لَها سَبْعُ حُجُبٍ سَماویَّةٍ و سَبْعُ حُجُبٍ اَرْضیَّةٍ فَکُلَّما یَدْفِنُ الْعَبْدُ نَفْسَهُ اَرْضاً اَرْضاً سَماءً قَلْبُهُ سَماءً سَماءً فَاِذا ذُفِنَتِ النَّفْسُ تَحْتَ الثَّری وَصَلَ الْقَلْبُ اِلَی الْعَرْشِ.» و «ابویزید» رحمه‌اللّه گفته است: «مَنْ اَماتَ نَفْسَهُ یُلَفُّ فی کَفَنِ الرَّحْمَةِ وَ یُدْفَنُ فی اَرْضِ الکَرامَةِ وَ مَنْ اَماتَ قَلْبَهُ یُلَفُّ فی کَفَنِ اللَّعْنَةِ وَ یُدْفَنُ فی اَرْضِ العُقوبَةِ.» «جنید» رحمه‌اللّه گفته‌است: «النَّفْسُ الْاَمّارَةُ بِالسُّوءِ هِیَ الدّاعِیَةُ اِلَی الْمَهالِکِ المُعینَةُ لِلْاَعْداءِ المُتَّبِعَةُ لِلْاَهْواءِ الْمَغْموسَةُ فِی الْبَلاءِ المُتَّهِمَةُ بِاَصْنافِ الْاَسْواءِ.» و در خبر است: «لَیْسَ الشَّدیدُ مَنْ غَلَبَ النّاسَ اِنَّما الشَّدیدُ مَن غَلَبَ نَفْسَهُ.»
 وطایفه‌ای که نفس ناطقه و دل را یک چیز دانستند، سبب تصوّر ایشان، آن بود‌که او را در نهایت موصوف یافتند به وصف طمأنینت و رضا که از خواصّ دل است و گمان بردند که میان او و دل، هیچ فرقی نیست و نفس امّاره خود نفسی دیگر است. ندانستند که همان نفس امّاره است که از کسوت امّارگی منسلخ شده‌است و خلعت طمأنینت و رضا پوشیده و رنگ دل گرفته. و هرگاه که او رنگ دل گیرد، دل نیز رنگ روح گیرد و همچنان فرق واضح بود واللّه‌الموفق.
فصل سوم در معرفت بعضی از صفات نفس

 بدان‌که معدن صفات ذمیمه و منشأ اخلاق سیّئه در وجود آدمی، نفس است؛ همچنان‌که منبع صفات حمیده و منشأ اخلاق حسنه، روح است.

 و از صفات ذمیمه و اخلاق سیّئه نفس، یکی عبودیّت هواست. نفس، همواره خواهان بود که بر مشتهیات و لذّات حسّی اقدام نماید و مرادات طبیعت درکنار او نهد و کمر مطاوعت و انقیاد هوا بر میان بندد و خدای را در معبودیّت شریک گیرد؛ چنانکه نصّ کلام مجید بدان ناطق است «اَفَرَأَیْتَ مَنِ اتَّخَذَ اِلهَهُ هَواهُ.» و این صفت از نفس برنخیزد، الّا به زهد و محبّت الهی.

 دیگر صفت، نفاق است. در اکثر احوال، ظاهر نفس با باطنش موافق نبود و غیبت و حضور مردم پیش او یکسان نباشد؛ در حضور، مردم را مدح گوید و در مواجهه، اظهار صداقت کند و در غیبت، برخلاف آن بود. و این صفت از نفس برنخیزد، الّا به وجود صدق. 

 دیگر صفت، ریاست. پیوسته نفس در بند آن بود که خود را در نظر مردم، به موجبات محامد ایشان آراسته دارد؛ اگرچه نزدیک حق سبحانه مذموم باشد؛ چون تکاثر اموال و تفاخر بدان وکبر و جبّاری و استغنا. و از هرچه پیش خلق مذموم بود، احتراز نماید و آن را باز پوشاند و اگرچه نزدیک حق تعالی پسندیده باشد؛ چون فقر و عجز و مسکنت. و این صفت از نفس برنخیزد، الّا به معرفت حقارت مقدار خلق؛ چنانکه رسول صلی‌اللّه علیه و سلّم از آن خبر باز داد که:«لا یَکمَلُ ایمانُ‌الْمَرءِ حَتّی یَکُونَ النّاسُ عِنْدَهُ کَالْاَباعِرِ.» و «ابوبکر ورّاق» رحمه‌اللّه گفته است: «اَلنَّفْسُ مُرائیّةٌ عَلی جَمیع الْاَحْوالِ مُنافِقَةٌ فی اَکْثَرِ الْاَحْوالِ مُشْرِکَةٌ فی بَعْضِ الْاَحْوالِ.» و نفس مرائی،بر مثال آتش است که صفت خوب را که نور است، اظهار کند و صفت زشت را که احراق است، بازپوشاند؛ اگرچه عیار حال ایشان پیش ناقدان بصیر، بر محک امتحان پوشیده نماند. وبعضی در این معنی گفته‌اند: «مَثَلُ النَّفْسِ مَثَلُ ماءٍ صافٍ واقِفٍ اِنْ حَرَّکْتَهُ تَبَیَّنَ ما تَحْتَهُ مِنَ الْحَماْةِ والنَّتْنِ.» و نفس هرچند اظهار جمیل و اخفای قبیح کند، قبح او جز بر دیدۀ قاصر نظران و کودک صفتان پوشیده نماند و نزدیک صاحب‌نظران، قبح نفس به صفت مُرایات پوشیده نگردد؛ بلکه قبح بر قبحش زیادت شود. و مثال آن چنان‌است که عجوزه‌ای کريهة اللّقاء، خود را به جامه‌های فاخر و گلگونه و خضاب بیاراید، اطفال را، آن زینت خوب نماید و پندارند که آن حُسنی ذاتی و صفتی لازم است او را؛ ولکن عاقلان و بالغان را، از آن نفرت افزاید.
 صفت دیگر، دعوی الهیّت است و ضدّیّت و نِدّیّت حق سبحانه‌ و تعالی چه نفس پیوسته خواهد که خلق او را ثنا گویند و مدح کنند و در اوامر و نواهی طاعت دارند و محبّت او را بر همه اختیار کنند و از وی خایف و ترسان باشند و در جمیع احوال، تمسّک به اذیال رحمت او نمایند؛ همچنان‌که حق سبحانه بدین احکام بندگان خود را مطالبت می‌نماید. و این معنی، عین دعوی الهیّت و منازعت ربوبیّت است. و این صفت از نفس برنخیزد، الّا به تجلّی صفات الهی.
 صفت دیگر، عُجب و خودبینی است. همواره نفس به محاسن صفات خود نگران بود و صورت احوال خود، به چشم رضا و تعظیم مطالعت نماید و اندک خیری که از او به دیگری رسد، آن را واقعی ووزنی تمام نهد و سالها فراموش نکند و او را غریق منّت خود داند و اگر بسیار نیکی از دیگری بدو رسد، آن را در محلّ اعتبار نیارد و عن‌قریب فراموش کند. و این صفت، از جملۀ مهلکات است؛ چنانکه رسول صلّی‌اللّه علیه و سلّم فرمود:«ثَلاثٌ مُهْلِکاتٌ: شُحٌّ مُطاعٌ و هَویً مُتَّبَعُ، و اِعجابُ‌الْمَرْءِبِنَفْسِهِ.» و در حدیث است: «اِنَّماهَلاکُ الْمَرْءِ عِنْدَ بِنَفْسِهِ و اِسْتکثارِهِ عَمَلَهُ و اسْتِقْلالِهِ ذُنُوبَهُ.» «ابوبکر واسطی» رحمه‌اللّه گفته است:«النَّفْسُ صَنَمٌ والنَّظَرُ اِلَیها شِرکٌ والنَّظَرُ فیها عِبادَةٌ.» و صفت اعجاب از نفس برنخیزد، الّا به معرفت حقارت او.
 صفت دیگر، بخل و امساک است. هرچه از اموال و اسباب و مرغوبات و مشتهیات به چنگ آرد، در آن آویزد و از دست بیرون ندهد؛ یا از بهر تکاثر وتفاخر، یا از بهر خوف فقر و احتیاج. و چون این صفت در نفس قوی گردد، حسد از او تولّد کند؛ زیرا که حسد، بخیلی کردن است به مال دیگران؛ نخواهد که از کسی خیری به دیگری رسد و اگر کسی را به نعمتی مخصوص بیند، زوال آن طلبد. وچون قوّت زیادت گیرد، حِقد پدید آید. هرکه را با خود در نعمتی مُساهم یا مساوی یابد، یا به فضیلتی متمیّز بیند، یا سبب انتزاع نعمتی از خود پندارد، یا موجب امتناع کرامتی شناسد، زوال و هلاک او را پیوسته خواهان بود. و صفت بخل از نفس برخیزد، الّا به غلبۀ نور یقین.
 صفت دیگر، شَرَه و خواستاری است. نفس پیوسته در شهوات و لذّات متعدّی و متمادی بود و برحدّ اقتصاد و اعتدال، اقتصار ننماید و حوصلۀ نیاز او به هیچ پُر نشود. و مَثَل او در شره به پروانه زده‌اند، که به نورشمع اکتفا ننماید و به ادراک ضرر حرارت او، ممتنع و منزجر نشود و خود را بر جِرم آتش می‌زند، تا سوخته گردد. نفس نیز چندان‌که زخم نوایب می‌خورد، همچنان حرص او بر تحصیل لذّات، زیادت می‌شود، تا به هلاک انجامد. و این صفت برنخیزد، الّا به تقوا و ورع.
 صفت دیگر، طيش و سبکساری است. نفس بر هیچ چیز قرار نگیرد و به هنگام ورود خواطر شهوات و مرادات قولی و فعلی، هیچ توقّف و تثبّت به تقدیم نرساند و خواهد که فی‌الحال امضای آن کند و از وی وَثَبات و حرکات نه برجای خود ظاهر شود و بر ایقاع مراد، مسارعت و مبادرت نماید. و بعضی علما، تشبیه او در طیش، به کرۀ مستدیره کرده‌اند که او را بر صحنی مصوّب اَمْلَس وضع کنند؛ بی‌شک همواره در حرکت بود. و این صفت از وی برنخیزد، الّا به صبر.
 صفت دیگر، سرعت ملالت است. نفس را از چیزها زود ملالت پدید آید و ظنّ کاذب او را چنان نماید که انخلاع او از امر حالی و اشتغال به امر مآلی، سبب قرار و جمعیّت و استغنای او خواهد شد. و نداند که دلالت امثال این ظنون، هرگز او را به مقرّ مظنون نرساند و در بیشتر احوال، صورت واقع، خلاف مراد او بود. و اگر علی‌النُّدور یک بار بر مرادی ظفر یافت، همانچه مرغوبٌ‌الیه اوبود، بعد از آن مهر وبٌ‌عنه گشت، تا مابعد را از ماقبل قیاس کند و نفس را بر ثبات ملازمت فرماید. و از این بلا خلاص نتوان یافت، الّا به اقامت وظایف شکر.

 صفت دیگر، کسالت است. نفس همچنان‌که در وصول به مشتهیات و مرادات، طَیّاش و مستعجل بود، در مبادرت بر طاعات و مَبرّات، کسلان و مسوِّف باشد.و این علّت از نفس برنخیزد، الّا به ریاضات بلیغه و مجاهدات عنیفه که برودت و یبوست جبلّی را، که مناط تأبّی و استعصای اوست، از وی انتزاع کند و او را در قبول اوامر و انقیاد احکام نرم گرداند؛ بر مثال جلود مَدبوغه؛ چنانکه نصّ کلام مجید است: «ثُمَّ تَلینُ جُلُودُهُمْ و قُلُوبُهُمْ اِلی ذِکْرِاللّه.»
 و هریک از این صفات، مرضی است مخصوص در نفس و اطبّای نفوس، اعنی انبیا و اولیا که متابعان ایشان‌اند، هریک را علاجی مخصوص کرده. و صفات ذمیمۀ نفس، بیشتر از آن‌است که به تحریر و تقریر درست آید. این ده صفت که امّهات صفات‌اند و صفات دیگر، اکثر بر آن متفرّع، مسطور گشت. و اصول و فروع صفات نفسانی، جمله بر اصول خلقت نفس، اعنی طبایع اربعۀ حرارت وبرودت و رطوبت و یبوست متفرّع‌اند. هرکه به تدقیق وتحقیق آن را بازجوید، منشأ هر صفتی به تخصیص معلوم کند واللّه‌اعلم.
فصل چهارم در کیفیّت ارتباط معرفت الهی به معرفت نفس
بدان‌که هیچ معرفت بعر از معرفت الهی، شریف‌تر و نافع‌تر از معرفت نفس انسانی نیست؛ علی‌الخصوص که معرفت الهی، مربوط ومشروط است بدان؛ چنانکه در حدیث صحیح است: «مَنْ عَرَفَ نَفْسَهُ فَقَدْ عَرَفَ رَبَّهُ.» و لفظ نفس در این خبر، اگر بر معنی ذات و حقیقت حمل افتد، مراد آن بود واللّه اعلم، که هرکه ذات و حقیقت خود را به صفت فوقیّت و احاطت بر جمیع اجزای وجود خود بشناسد وهمۀ جنود مَلَکی و شیطانی و حقایق جسمانی و روحانی در تحت احاطت ذات خود در عالَم صغیر مشاهده کند، ذات مطلق را با جمیع اجزای وجود موجودات روحانی و جسمانی و ملکی و شیطانی و جنّی و انسی، همان نسبت تصوّر کند در عالَم کبیر. و همچنان‌که روح جزوی وقلب جزوی و نفس جزوی و عقل جزوی را در تحت احاطت ذات خود مندرج بیند، روح اعظم و قلب اعظم که عرش اعظم است ونفس کلّی و عقل کلّی را در تحت احاطت ذات واحد، مُحاط ومَحوی بیند. و هیچ‌ذاتی از ذوات کاینات موصوف بدین صفت نیست، الّا ذات انسان؛ پس معرفت او، دلیل معرفت الهی باشد.
 و اگر بر نفس ناطقه حمل افتد، فحوای حدیث آن بود و اللّه‌اعلم، که هرکه نفس خود را به صفت عبودیّت بشناسد، پروردگار خود را به صفت ربوبیّت بشناسد. بدان‌وجه که پیوسته نفس به باطل دعوی الهیّت کند و صفات ربوبیّت را که به ذات الهی مخصوص‌اند و هیچ موجود را با حق در آن شرکت نه، از عظمت و کبریا و جبّاری و عزّت واستغنا و قدرت، به زور و بهتان بر خودبندد و با خود تصوّر آن کند که این اوصاف از خصایص و لوازم اوست. و ظلمت این دعاوی باطله، از او مرتفع نشود، الّا به انوار تجلّیات الهی و خطاب «قُلْ جاءَ الحَقُّ و زَهَقَ الباطِلُ.» و منادی «ظَهَرَ النُّورُ و بَطَلَ الزُّوْرُ.» چه هرگاه که حق سبحانه به صفتی از صفات خود بر نفس تجلّی کند، تهمت آن صفت که نفس به باطل بر خود بسته است، از او برخیزد و صفت ذاتی او از تواضع و خضوع و خشوع و عجز و فقر و مسکنت و مذلّت و اعتراف به جهل پدید آید. مثلاً اگر به صفت عظمت تجلّی کند، تهمت دعوی آن از نفس برخیزد و صفت تواضع پدید آید. و اگر به صفت عزّت تجلّی کند، تهمت دعوی آن از نفس برخیزد و صفت مذلّت پیدا شود. و اگر به صفت ملک و سلطنت تجلّی کند، دعوی آن از نفس برخیزد و به صفت خضوع و خشوع ظاهر شود. و اگر به صفت قدرت تجلّی کند، دعوی آن از نفس برخیزد و در او صفت عجز و استسلام منکشف گردد؛ چنانکه در بعضی دعوات مأثوره از نبی صلّی‌اللّه علیه وسلّم رسیده است که:«اَلْحَمْدُ لِلّهِ الَّذی تَواضَعَ کُلُّ شَیْءٍ لِعَظَمَتِهِ. اَلْحَمْدُ لِلّهِ الَّذی ذَلَّ کُلُّ شَیْءٍ لِعِزَّتِهِ. اَلْحَمْدُ لِلّهِ الَّذی خَضَع کُلُّ شَیْءٍ لِمُلْکِهِ . اَلْحَمْدُ لِلّهِ الَّذی اسْتَسْلَمَ کُلُّ شَیْءٍ لِقُدْرَتِهِ.» و علی هذا در جمیع صفات که نفس مستحقّ آن است، مرد عارف به وجود حصول هر صفتی از آن که در خود بشناسد، صفتی را از صفات الهی که منشأ و موجب آن است، بشناسد و هر صفت که نه بر این طریق شناخته شود و از صورت علمی به صفت حالی نرسد و از خبر به معاینه نپیوندد، آن را به حقیقت نشناخته باشند.
 از «ذوالنّون مصری» رحمه‌اللّه پرسیدند که: «پروردگار خود را به چه بشناختی؟» گفت: «بدان بشناختم که هرگاه که قصد معصیتی خواستم کرد، جلال و عظمت الهی را یاد می‌کردم و صفت حیا در من پدید می‌آمد و از وی شرم می‌داشتم و آن را می‌گذاشتم.» پس «ذوالنّون» رحمه‌اللّه تأثیر صفت جلال و عظمت الهی را در نفس، به وجود حیا در وی، دلیل قرب و معرفت الهی دانسته است . و این معرفت، قانونی درست است که در وی غلط نیفتد؛ زیرا که نتیجۀ ذوق و حال است، نه حاصل علم و تصوّر، مستفاد از کشف و عیان است، نه از خبر و برهان.
 وجهی دگر، وجود هر صفتی که نفس را اتّصاف بدان، عین تعبّد است و ذات الهی بدان متّصف، باز یافتن و شناختن آن در نفس خود، دلیل نظر ربوبیّت است در حقّ او بدان صفت. مثلاً اگر در نفس خود، صفت رضا به حکم خداوند جلّ جلاله می‌یابد، داند که این صفت، نتیجۀ صفت رضای حق است از او؛ چنانکه اشارت «رَضِیَ‌ اللّهُ عَنْهُمْ و رَضُوا عَنْهُ» بدان مشعر است. و اگر در خود صفت محبّت الهی می‌یابد، داند که محبّت الهی بر آن سابق و متقدّم است «یُحِبُّهُمْ و یُحِبُّونَهُ» اشارت بدین معنی است. و اگر در خود شوق حضرت ربوبیّت مطالعه کند، داند که نتیجۀ شوق حق است سبحانه «اَلا طالَ شَوْقُ الْاَبْرارِ اِلی لِقائی وَ اِنّی اِلی لِقائِهِم اَشَّدُ شَوقاً» دلیل آن است. و اگر در خود ذکر حق سبحانه می‌یابد، داندکه به مقدار آن نزدیک حق مذکور است «فَاذْکُرونی اَذْکُرْکُمْ» عبارت از آن است. و این ذکر که کلام مجید بر ذکر بنده مرتّب گردانیده‌است، هرچند متأخّر و لاحق است، ذکری دیگر الهی بر آن مقدّم و سابق است؛ چه تا اوّل حق سبحانه بنده را یادنکرد، توفیق یاد حق او را رفیق نشد. و ذکر لاحق، ثواب کسب بنده‌است و ذکر سابق، محض عطا. و امیرالمؤمنین علیه‌السّلام ذکر بنده را در این موضع «ذِکْرٌ بَیْنَ الذِّکْرَیْنِ» گفته است. و فی‌الجمله هرکه خواهد که منزلت خود پیش خدای تعالی بداند و بشناسد، باید که اوّل منزلت حق را پیش خود اعتبار کند و به مقدار آن منزلت، خود را نزدیک او قیاس کند؛ چنانکه در حدیث آمده است که: «مَنْ کانَ یُحِبُّ اَنْ یَعْلَمَ مَنْزِلَتَهُ عِنْدَاللّهِ فَلْیَنْظُرْ کیفَ مَنْزِلَةَ اللّهِ عِنْدَهُ فَاِنَّ اللّهَ تعالی یُنْزِلُ الْعَبْدَ مِنْهُ حَیْثُ اَنْزَلَهُ مِنْ نَفْسِهِ» واللّه‌الموفّق.
فصل پنجم در معرفت روح
 قال‌اللّه تعالی «وَ یَسْأَلَونَکَ عَنِ الرُّوحِ قُلِ الرُّوحُ مِنْ اَمْرِ رَبّی.» بدان‌که پایۀ معرفت روح و ذُروۀ ارداک آن، به غایت رفیع ومنیع است؛ به کمند عقول، وصول‌بدان میسّر نگردد. سیمرغی است که نشیمن بر قاف عزّت دارد؛ به مِلواحِ عبارت، صید هیچ فهمی و وهمی نشود. گوهری است از قعر بحر عظمت برخاسته، به میزان قیاس، تقدیر اوصاف او ممکن نبود. ارباب مکاشفات و اصحاب قلوب که امنای اسرار غیوب‌اند و از رِقّ هوا و عبودیّت نفس آزاد گشته، بر کشف آن غیرت نموده‌اند و جز به زبان اشارت، از آن عبارت نکرده «فَاِنَّ الحُرَّ یَکْفیهِ الاِشارَةُ.» 
 بدان‌که شریف‌تر موجودی و نزدیک‌تر مشهودی به حضرت عزّت، روح اعظم است که حق سبحانه و تعالی آن را به خود اضافت کرده است به لفظ «مِنْ رُوحی» و «مِنْ رُوحِنا.» آدم کبیر و خلیفۀ اوّل و ترجمان الهی ومفتاح وجود و قلم ایجاد و حقیقت ارواح، همه عبارت از اوصاف اوست. و اوّل صیدی که در شبکۀ وجود افتاد، ذات اوبود. ومشیّت قدیمه، او را به خلافت خود در عالم خلق نصب کرد و مقالید خزاین اسرار وجود بدو تفویض نمود و او را به تصرّف در آن مأذون گردانید و از بحرالحیات، نهری عظیم بر وی گشود تا پیوسته از او استمداد فیض حیات می کند و بر اجزای کون افاضت می‌نماید. و صور کمالات الهی را از مقرّ جمع، اعنی ذات مقدّس، به محلّ تفرقه که عالم خلق است، می‌رساند و از عین اجمال، در اعیان تفاصیل جلوه می‌دهد. وکرامت الهی، او را دو نظر بخشید: یکی از برای مشاهدۀ جلال قدرت ازلی، و دوم از برای ملاحظۀ جمال حکمت لم‌یزلی، عبارت از نظر اوّل، عقل فطری و مُقبل آمد و نتیجۀ او محبّت الهی. و عبارت از نظر دوم، عقل خلقی و مدبر؛ چنانکه در خبر است «ثُمَّ قالَ لَهُ اَقْبِلْ فَاَقْبَلَ ثُمَّ قالَ لَهُ اَدْبِرْ فَاَدْبَرَ» ونتیجۀ او نفس کلّی. و هر فیضی که روح اضافی از عین جمع استمداد کند، نفس کلّی آن را قابل گردد و محلّ تفصیل آن شود.
 ومیان روح اضافی و نفس کلّی، به سبب فعل و انفعال و قوّت و ضعف، نسبت ذُکورَت و اُنوثَت پدید آمد و رسم تعاشق و تلاصق ثابت شد و به رابطۀ امتزاج و واسطۀ ازدواج ایشان، متولّدات اکوان موجود گشتند و به دست قابلۀ تقدیر، از مشیمۀ غیب به عالم ظهور آمدند؛ پس جمیع مخلوقات، نتیجۀ نفس و روح آمد و نفس، نتیجۀ روح و روح، نتیجۀ امر؛ چه حق سبحانه روح را به خودی خود آفرید، بی‌هیچ سببی که امر اشارت بدان است و جملۀ مخلوقات را به واسطۀ روح که خلق عبارت از آن است «اَلا لَهُ الْخَلْقُ وَالْاَمْرُ تَبارَکَ اللّهُ رَبُّ الْعالَمینَ.» و چون لابّد است که هر خلیفه‌ای، مستجمع اوصاف مخلِّف بود، فضل الهی و کرم نامتناهی، روح را در خلافت ایجاد، خلعت جمیع اسما و صفات جمالي و جلالی خود درپوشانید و در مسند آفرینش، مکرّم و موقّر گردانید. و چون دایرۀ تکوین به نقطه انتها رسید و بر نقطۀ ابتدا منطبق گشت، صورت روح در آیینۀ وجود آدم خاکی منعکس شد و جملۀ اسما و صفات الهی در او متجلّی گشت؛ پس خطاب «اِنّی جاعِلٌ فِی‌الْاَرْضِ خَلیفَةً»در رسید و آوازۀ خلافت آدم در مَلَأ اعلا منتشر شد و بر منشور خلافت او این توقیع آمد که «اِنَّ اللّهَ تَعالی خَلَقَ آدَمَ عَلی صُورَتِهِ» و بر لوای کرامت او این آیت ظاهر شد که «وَ عَلَّمَ آدَمَ الْاَسْماءَ کُلَّها» و ازمّۀ تسخیر و اعنّۀ تقدیر در قبضۀ تصرّف او نهادند و ملائکه را سجدۀ او فرمودند؛ چه ملائکه را آن کمال و جمعیّت نبود که او را؛ از آن جهت که بعضی از ایشان، مظهر صفت جمال‌اند و بس و ایشان ملائکه لطف ورحمت‌اند و بعضی، مظهر صفت جلال و بس و ایشان ملائکه قهر و عذاب‌اند. و آدم را جامع صفت جمال و جلال و محلّ لطف و قهر و رحمت و غضب گردانید و عبارت از آن، این آمد که «خَلَقْتُ بِیَدَیَّ» لاجرم حق را به جمیع اسما بشناخت و ملائکه، حق را نشناختند، الّا بدان اسم که مظهر آن بودند «لا عِلْمَ لَنا اِلّا ما عَلَّمْتَنا» اشارت بدان است.
 وهمچنان‌که وجود آدم در عالم شهادت، مظهر صورت روح آمد در عالم غیب، وجود حوّا در عالم شهادت، مظهر صورت نفس آمد در عالم غیب وتولّد او از آدم که «وَ خَلَقَ مِنْها زَوْجَها» مثال تولّد نفس از روح. و تأثیر ازدواج نفس و روح ونسبت ذکورت و انوثت ایشان، به صورت آدم و حوّا منتقل گشت.و بر مثال صدور اشیا از روح و نفس، ذرّات ذرّیات که در ظهر آدم ودیعت بودند، به واسطۀ ازدواج آدم و حوّا در وجود آمدند. پس وجود آدم و حوّا، نسخۀ وجود روح و نفس آمد و در هر شخص انسانی، از نسخۀ وجود آدم و حوّا، نسخۀ دیگر منتسخ شد به وجود ازدواج روح جزوی و نفس جزوی و تولّد قلب از هر دو. و تولّد صورت ذکور بنی آدم، از صورت روح کلّی مستفاد آمد، ولکن ممتزج به صفت نفس. و تولّد صورت اناث، از صورت نفس کلّی پدید آمد با امتزاج صفت روح. و بدین‌جهت هیچ نبی بر صورت اناث مبعوث نگشت؛ چه نبوّت به سبب تصرّف در نفوس بنی آدم و تأثیر در عالم خلق، نسبت به ذکورات دارد. و نیز واسطۀ ظهور سرّ اِنباء، روح است و روح، مفید صورت ذکورت است واللّه‌اعلم.

فصل ششم در معرفت دل
 معرفت اوصاف قلب کماهی، متعذّر است و عبارت از آن متعسّر، به سبب دوام تقلّب او در اطوار احوال و ترقّی در مدارج کمال. و از این جهت او را قلب خوانند. و چون احوال، مواهب الهی‌اند و مواهب او نامتناهی، تقلّب و ترقّی قلب در مدارج کمال و معارج جمال و جلال ازلی، بی‌نهایت بود؛ لاجرم اوصاف و احوال او در حدّ عدّ و عدّ حدّ نگنجد. هرکه در تحدید و تعدید آن سخن راند، اگر به حقیقت درنگرد، یقین بداند که جز تعیین حدّ ادراک و تبیین نصیب استعداد خود از آن نکرد. چندین هزار غوّاص بحار معارف، در بحر معرفت دل غوّاصی کردند و هیچ‌یک به قعر او نرسید و استیفای کنه غرایب و عجایب او نکرد. و نیز نه هرکه از وی اثری یافت، از آن اثر، خبری باز داد و یا هرکه او را گوهری ثمین از آن به چنگ افتاد، بر طَبَق عرض نهاد.«علیّ‌بن سهل صوفی» رحمه‌اللّه گفته است: «مِنْ وَقْتِ آدَمَ عَلَیْهِ السَّلام اِلی قیامِ السّاعَةِ النّاسُ یَقُولُونَ اَلْقَلْبُ اَلْقَلْبُ و اَنَا اُحِبُّ اَنْ اَری رَجُلاً یَصِفُ لی اَیْشٍ القَلْبُ اَوْکَیْفَ اَلْقَلْبُ فَلا اَری.»
 اکنون بدان‌که مراد از دل به زبان اشارت، آن نقطه‌ای است که دایرۀ وجود از او در حرکت آمد و بدو کمال یافت و سرّ ازل و ابد در او به هم پیوست و مبدأ نظر در او به منتهای بصر رسید و جمال وجلال وجه باقی بر او متجلّی شد. عرش رحمان و منزل قرآن و فرقان و برزخ میان غیب و شهادت و روح و نفس و مجمع‌البحرین ملک و ملکوت و ناظر و منظور پادشاه و محبّ و محبوب‌اله و حامل و محمول سرّ امانت و لطف الهی، جمله اوصاف اوست. و مراد از ازدواج روح ونفس، نتیجۀ وجود او و غرض از ارتباط ملک وملکوت، مسرح نظر ومطرح شهود او. صورت او از عین عشق، مصوّر، وبصیرت او به نور مشاهده، منوّر. چون نفس از روح جدا گشت، عشق ونزاع از طرفین پدید آمد. و از ازدواج هر دو عشق، صورت قلب متولّد گشت و برمثال برزخی، میان بحر روح و بحر نفس واسطه شد وبر ملتقای هر دو بایستاد، تا اگر در مروج ایشان بغیی و تعدّی رود، مانع گردد، «بَیْنَهُما بَرْزَخٌ لا یَبْغیانِ.»
 و دلیل آنکه صورت دل، از عین عشق پدید آمد، آن است که هرکجا جمالی بیند، با او درآمیزد و هرکجا که حُسنی یابد، بدو درآویزد و هرگز بی‌منظوری و محبوبی و دلارامی نباشد. وجود او به عشق قابل است و وجود عشق بدو. و دل در وجود انسان، بر مثال عرش رحمان است؛عرش، قلب اکبر است در عالم کبیر و قلب، عرش اصغر در عالم صغیر. جملۀ قلوب، در تحت احاطت عرش مندرج‌اند؛ همچنان‌که جزویّات ارواح، در تحت روح اعظم، و جزویّات نفوس، در تحت نفس کلّی. و دل را صورتی است و حقیقتی، همچنان‌که عرش را. صورت او، آن مضغۀ صنوبری است که در جانب اَیْسَر از بدن ودیعت است و حقیقت او، آن لطیفۀ ربّانی که ذکرش تقدیم یافت. و میان این حقیقت و صورت او، نفس ناطقه و روح حیوانی متوسّط‌‌اند؛زیراکه حقیقت دل، محض لطافت است و صورتش، عین کثافت و میان کثیف مطلق ولطیف مطلق، به هیچ‌وجه تناسب نه. پس نفس ناطقه وروح حیوانی که هریک رویی در عالم لطافت دارند و رویی در عالم کثافت، میان صورت دل و حقیقت او واسطه گشته، تا هر اثر که از حقیقت دل صادر شود، اوّل به نفس رسد و به نسبت وجه لطیف، آن را قبول کند و به نسبت وجه کثیف، به روح حیوانی رساند. و همچنین روح حیوانی به نسبت وجه لطیف، آن را بستاند و به نسبت وجه کثیف، به صورت دل سپارد و از وی در اقطار بدن منتشر گردد؛ همچنان‌که اوّل فیض رحمت از حضرت الهیّت، بر حقیقت عرش فایض شود و از او به حَمَلۀ عرش برسد. و به واسطۀ ایشان، به صورت عرش پیوندد و از آنجا به اقطار عالم شهادت رسد. و نسبت صورت عرش با حقیقت او،به سبب آن است که هر فیضی که از آن حقیقت به عالم شهادت رسد، نخست به صورت او رسد و آن‌گاه از وی به دیگر اجسام سرایت کند. و همچنین نسبت صورت قلب با حقیقتش. و جملۀ قلوب، فیض از عرش یابند؛ حقیقت آن از حقیقت عرش و صورت آن از صورت عرش، وقتی که میان دل و عرش به واسطۀ اقبال بر حق سبحانه تقابل ومحاذات پدید آید. و هیچ چیز از مخلوقات، عظیم‌تر از عرش نیست. و کلام الهی از عظمت او، این عبارت کرد که «وَ هُوَ رَبُّ العَرشِ العَظیمِ.»
 ورسول صلّی‌اللّه علیه و سلّم گفته است: دل چهار است:

 اوّل، دلی پاک‌روشن که در وی چراغی افروخته بود و آن، دل مؤمن است.

 دوم، دلی سیاه سرنگون و آن، دل کافر است.

 سوم، دلی معلّق متردّد میان کفر و ایمان و آن، دل منافق است.

 چهارم، دلی مُصفّح ذووجهین که وجهی از او محلّ ایمان بود و دیگر محلّ نفاق، و مدد ایمان در او از عالم قدس و طهارت؛ بر مثال سبزه‌اي كه مدد از آب پاك يابد، و مدد نفاق در او از عالم خبث و آلایش بر مثال قرحه‌ای که مدد از قیح و صَدید یابد؛ پس هرچه غالب شود بر او از این دوحکم، آن گیرد. و لفظ حدیث این است که:«اَلْقُلُوبُ اَرْبَعَةٌ: قَلْبٌ اَجْرَدُ فیهِ سِراجٌ یَزْهَرُ فَذالِکَ قَلْبُ‌المُؤْمِنِ. وَ قَلْبٌ اَسْوَدُ مَنْکُوسٌ وذالِکَ قَلْبُ الکافِرِ. و قَلْبٌ مَربُوطٌ عَلی عَلاقَةٍ فَذالِکَ قَلْبُ الْمُنافِقِ. و قَلْبٌ مُصَفَّحٌ فیهِ ایمانٌ و نِفاقٌ فَمَثَلُ الایمانِ فیهِ کَمَثَلِ البَقْلَةِ یُمِدُّهَا الماءُ الطَّیِّبُ و مَثَلُ النِّفاقِ فیهِ کَمَثَلِ القَرْحَةِ یُمِدُّهَا القیحُ و الصِّدیدُ فَاَیِّ المِدَّتَیْنِ غَلَبَتْ عَلَیْهِ فَحُکِمَ لَهُ بِها.»
 و بنای اختلاف این چهار قسم، بر آن‌است که‌دل، نتیجۀ روح و نفس است و میان نفس و روح، تجاذب و تطارد واقع. روح خواهد که نفس را به عالم خود کشد و نفس خواهد که روح را به عالم خود کشد و همیشه در این تنازع و تجاذب باشند؛ گاه روح غالب می شود و نفس را از مرکز سفلی به مقام علوی میکشد و گاه نفس غالب می گردد و روح را از اوج کمال به حضیض نقصان می‌کشد. و دل پیوسته تابع آن طرف بود که غالب گردد، تا آن‌گاه که ولایت وجود به کلّی بر یکی مقرّر شود و دل بر متابعت او قرارگیرد. و سعادت و شقاوت، مرتّب است بر این دو انجذاب. اگر سعادت ابدی و عنایت ازلی در رسد وروح را مدد توفیق ارزانی دارد تا قوّت گیرد و نفس را با لشکرش مغلوب گرداند و از تشبّث و نزاع ایشان برهد و از مهبط خلقیّت به مصعد قِدَم ترقّی کند و به کلّی از نفس و قلب اعراض کرده، بر مشاهدۀ حضرت جلال اقبال نماید، دل نیز بر متابعت او از مقام قلبی که تقلّب لازم اوست، به مقام روحی، مترقّی و متصاعد شود و در مقرّ روح قرار گیرد؛ بر‌مثال فرزندی‌که در متابعت و مشایعت پدر برود. و آن‌گاه نفس نیز در پی‌دل، از محل ومقرّ خود که عالم طبیعت است، بیرون آید و در پی‌دل‌که فرزند اوست، برود و به مقام دل‌رسد. این‌چنین دل، دل مؤمن است که در وی هیچ ذرهّ‌ای شرک و کفر نبود. و اگر نعوذباللّه، حال برعکس آن بود و آثار شقاوت و سخط ازلی در رسد و روح را مخذول و نفس را منصور گرداند، تا قوّت‌گیرد و قلب و روح را به عالم خود کشد، روح از مقام خود به محلّ قلب نزول کند و قلب از مقام خود به محلّ نفس آید و نفس در زمین طبیعت متأصّل و راسخ گردد. و این‌چنین دل، دل‌کافر بود که سرنگون باشد و سواد کفر، همگی او فروگرفته. و اگر هنوز نصرت کلّی از هیچ طرف واقع نبود و تجاذب و تنازع باقی باشد، ولکن جانب نفس قوّت دارد و دل در میانه متردّد بود و میل او بیشتر به نفس باشد، آن دل منافق بود. و اگر جانب روح قوّت بیشتر دارد، یا جانبین متقابل باشند، میل دل بیشتر به روح باشد یا به جانبین، علی‌السّویه باشد و در او هم ایمان موجود بود و هم کفر، آن‌دل مصفّح است‌که دو روی دارد: در یکی ایمان و در دیگری نفاق.
فصل هفتم در معرفت سرّ و عقل

 طایفه‌ای از متصوّفه بر آن‌اند که سِرّ، لطیفه‌ای‌است از لطایف روحانی، محلّ مشاهدت؛ همچنان‌که روح، لطیفه‌ای است محلّ محبّت و دل، لطیفه‌ای است محلّ معرفت. و طایفه‌ای بر آن‌اند که سرّ، نه از جملۀ اعیان است، بلکه از جملۀ معانی‌است و مراد از او، حالی‌است مستور میان بنده و خدای که غیری را بر آن اطّلاع نیفتد. و گوینده بنده را با خدا سرّی است و سرّ راسرّي است که آن را اخفی خوانند؛ چنانکه نصّ کلام کلام مجید است که «وَ اِنْ تَجْهَرْ بِالْقَوْلِ فَاِنَّهُ یَعْلَمُ السِّرَّ وَاَخْفی.» سرّ آن‌است که جز خدای و بنده بر آن اطّلاع ندارند و سرّ السّرّ آنکه، بنده نیز بر آن اطّلاع نیابد، مگر عالم‌السّرّ و الخفیّات.
 و از طایفۀ اوّل که سرّ را عینی مخصوص دانستند، بعضی بر‌ آن‌اند که سرّ، فوق روح و قلب است و بعضی بر آنکه، فوق قلب و تحت روح است. و نزدیک «شیخ‌الاسلام» رحمه‌اللّه آن‌است که سرّ، نه عینی دیگر است جز قلب و روح و گفته که سبب تصوّر آن جماعت که سرّ را فوق روح دانستند، آن بود که روح را بعد از خلاص کلّی از رِقّ تعلّقات قلبی و نفسی، وصفی زاید بر معهود یافتند، گمان بردند که مگر عینی دیگر است ورای روح. برایشان پوشیده ماند که آن، عین روح است متّصف به وصفی غریب. و سبب اشتباه آن طایفه که سرّ را تحت روح و فوق قلب گفتند، آن بود که دل را در نهایات احوال که به کلّی از ذلّ استرقاق نفس آزاد گردد و از تعلّقات هوا‌جس نفسانی و تشبّثات وساوس شیطانی خلاص یابد، وصفی غریب یافتند که برایشان مُستَعجِم نمود، تصوّر کردند که مگر عینی دیگر است ورای دل ندانستند که آن خود، عین دل است، وصفی دگر غریب اکتساب کرده.
 و بعضی سرّ را تفسیری دگر گفته‌اند که سرّ معنیی لطیف است مکنون در صمیم روح و عقل را تفسیر آن متعذّر، یا در سویدای دل، و زبان را تعبیر از آن متعسّر. و همچنان‌که زبان، ترجمان و معبّر دل است، عقل، ترجمان روح و مفسّر اوست. هر معنی که روح را از غیب مکشوف شود و به نظر عیان آن را مشاهده کند و خواهد که به طریق مکالمت و محادثت با دل در میان نهد، عقل که ترجمان اوست، واسطه شود و تقریر و تفسیر آن با دل کند؛ ولکن بیش‌تر معانی مُدرکۀ روح، آن‌بود که عقل از تقریر آن با دل قاصر آید؛ همچنان‌که اکثر معانی دل، آن‌بودکه زبان از تعبیر آن عاجز شود. پس آن معانی‌که در روح باقی ماند و عقل بر تفسیر آن مسلّط نشود، اسرار روح بود که دل را بر آن اطّلاع نیفتد و آن معانی که در دل باقی ماند و زبان از تعبیر آن قاصر آید، اسرار دل بود که مخاطب بر آن اطّلاع نیابد. و از اینجاست که طایفه‌ای از متابعان مجرّد عقل چون فلاسفه و غیرهم، از بیشتر مدرکات ارواح انبیا محروم ماندند و آن را انکار کردند؛ چه جمیع مدرکات روح، در تحت احاطت عقل نگنجد. و عقل اگرچه اشرف و اکرم مخلوقات است و در صدر آفرینش، منصب تصدّر و تفوّق دارد؛ چنانکه در خبر است که «اَوَّلُ ما خَلَقَ اللّهُ العَقْلُ ثُمَّ قالَ لَهُ اَقْبِلْ فَاَقْبَلَ ثُمَ قالَ لَهُ اَدْبِرْ فَاَدْبَرَ ثُمَّ قالَ اُقْعُدْ فَقَعَدَ ثُمَّ قالَ لَهُ اِنْطِقْ فَنَطَقَ ثُمَّ قالَ فاصْمُتْ فَصَمَت فَقالَ و عِزَّتی و جلالی و عَظَمَتی و کِبریائی و سُلطانی و جَبَرُوتی ماخَلَقْتُ خَلْقاً اَحَبَّ اِلَیَّ مِنْکَ ولا اَکْرَمَ عَلَیَّ مِنْکَ بِکَ اُعْرَفُ و بِکَ اُطاعُ و بِکَ آخُذُ و بِکَ اُعْطی و اِیّاکَ اُعاتِبُ و لَکَ الثَّوابُ و عَلَیْکَ العِقابُ و ما اَکْرَمْتُکَ بِشَیْءٍ اَفْضَلَ مِنَ الصَّبْرِ.»
 ولکن مرتبۀ روح، فوق مرتبۀ اوست؛ چه اوّلیّت و تصدّر او، در عالم خلق است و روح از عالم اَمر است، نه از عالم خلق. و نیز قیام او به روح است، نه قیام روح بدو. و مثال او با روح، همچنان‌است که مثال نور آفتاب با قرص آفتاب؛ نور آفتاب اگرچه شریف است، ولکن قیام او به قرص آفتاب است. و همچنا‌که به نور آفتاب صور محسوسات در زمین ظاهر شود، به واسطۀ نور عقل، صورمحسوسات و معقولات در دل روشن گردد.

 اگرکسی گوید که میان این حدیث که «اَوَّلُ ما خَلَقَ اللّهُ العَقْلُ» و این حدیث که «اَوَّلُ ما خَلَقَ‌اللّهُ نُوری» و این حدیث که «اَوَّلُ ما خَلَقَ اللّهُ القَلَمُ» توفیق و تلفیق برچه وجه صورت بندد، گوییم این هرسه، جز عبارت ازیک معنی بیش نیست؛ چه وجود سیّد کاینات صلّی‌اللّه علیه و سلّم در عالم شهادت، مظهر صورت روح اضافی بود در عالم غیب، و عقل اوّل نوری‌است فایض از روح اضافی و قلم، عبارت هم از عقل اوّل است که واسطۀ اظهار صور و کلمات الهی است و رابطۀ اخراج آن از محلّ جمع‌به مقام تفصیل؛ پس هیچ منافات نبود میان این سه حدیث. «وهب منبّه» چنین گوید که: در هفتاد کتب مُنزَله یافته‌ام که عقل جمیع خلایق از بدو وجود دنیا تا انقطاع آن، در جنب عقل رسول صلّی‌اللّه علیه و سلّم همچنان‌است که نسبت رَمله‌ای، با جمیع رِمال دنیا واللّه‌ اعلم.
فصل هشتم در معرفت خواطر

 بدان‌که معرفت خواطر و تمییز و تفصیل آن، از جملۀ غوامض علوم است و ادراک فواید و عواید آن، از دقایق فهوم و قلّت اهتمام و تطلّع بدان، از قلّت فهم منافع آن تولّد کند . و تضاعف شوق و تزاید شعف به تحصیل معرفت آن، از ترّقی همّت ورفعت مرتبت پدید آید؛ هرچند همّت رفیع‌تر، طلب آن معنی در نهاد بیشتر. و چگونه طالب صادق، مشتاق و متعطّش معرفت خواطر نبود و حال آن است که صلاح و فساد اعمال، بدان متعلّق است و سعادت و شقاوت، بدان منوط و مربوط؛ چه بعضی از آن نتیجۀ لَمّۀ مَلَکی است و بعضی نتیجۀ لمّۀ شیطانی؛ چنانکه در حدیث آمده است: «اِنَّ لِلشَّیْطانِ لَمَّةً بِابْنِ آدَمَ و لِلْمَلَکِ لَمَّةً فَامّا لَمَّةً الشَّیْطانِ فَایعادٌ بِالشَّرِ وتَکذیبُ بِالحَقِّ و امَّا لَمَّةً الْمَلَکِ فَایعادٌ بِالخَیْرِ وَ تَصدیقٌ بِالحَقِّ فَمَنْ وَجَدَ ذالِکَ فَلْیَعْلَمْ اَنَّهُ مِنَ اللّهِ سُبْحانَهُ فَلْیَحْمَدِ اللّهِ وَ مَنْ وَجَدَ الاُخْری فَلْیَتَعَوَّذْ بِاللّهِ مِنَ الشَّیْطانِ ثُمَّ قَرَأَ اَلشَّیْطانُ یَعِدُکُمُ الْفَقْرَ و یَأْمُرُکُمْ بِالفَحشاءِ.»
 و مراد از خاطر، واردی است‌که بر دل گذرد، در صورت خطابی یا تعریفی یا طلبی. وارد از خاطر عام‌تر است، چه هر خاطر واردی بود و نه هر واردی خاطر باشد؛ مانند وارد حزن و سرور و قبض وبسط.

انواع خاطر

 و اکثر متصوّفه بر آن‌اند که انواع خواطر چهار بیش نیست؛ حقّانی و مَلَکی و نفسانی و شیطانی.

 و امّا خاطر حقّانی، علمی است که حق سبحانه از بُطنان غیب بی‌واسطه در دل اهل قرب و حضور قَذْف کند؛ چنانکه نصّ کلام مجید است: «قُلْ اِنَّ رَبّی یَقْذِفُ بِالحَقِّ عَلّامُ الغُیُوبِ.»

 و امّا خاطر مَلَکی، آن‌است که بر خیرات و طاعات ترغیب کند و از معاصی ومکاره تحذیر نماید و بر ارتکاب مخالفات و تقاعد و تکاسل از موافقات ملامت کند.

 و امّا خاطر نفسانی، آن‌است که بر تقاضای حظوظ عاجله و اظهار دعاوی باطله مقصور باشد.

 و امّا خاطر شیطانی، آن‌است که داعی بود با مناهی یا مکاره؛ زیرا که شیطان در مبدأ حال به معصیت فرماید وچون بیند که بدین وجه اغوا و اضلال صورت نمی بندد، به عین طاعت و ازاغت قلب به جانب افراط که شرعاً مکروه است، وسوسه کند؛ چنانکه مبالغت در عقد نیّت صلات و تنظیف لباس ومصلّا و اسراف در استعمال آب وضو به غایتی که از حدّ علم متجاوز شود. و در خبر است که «اِنَّ لِلْوُضُوءِ شَیْطاناً یُقالُ لَهُ الوَلَهانُ.»
 و امّا فرق میان خاطر حقّانی و ملکی، آن است که خاطر حق را هیچ خاطر دگر معارض نشود؛ چه با ظهور سلطنت او، جمله اجزای وجود، منقاد و مستسلم شوند و همۀ خواطر دگر، مضمحل و متلاشی گردد؛ چنانکه «حسین منصور» رحمه‌اللّه در جواب آنکه از وی پرسیدند که برهان حق چیست، گفته است: «وارِداتٌ تَرِدُ عَلَی الْقُلوبِ تَعْجِزُ النُّفُوسُ عَنْ تَکذیبِها.» و با وجود خاطر ملکی، معارضۀ خاطر نفسانی ممکن است.

 و امّا فرق میان خاطر نفسانی و شیطانی، آن‌است که خاطر نفسانی به نور ذکر منقطع نشود و برتقاضای مطلوب الحاح نماید، تابه مراد رسد؛ اگرچه سالها بر آن بگذرد؛ الّا وقتی که توفیق الهی رفیق گردد و بیخ آن مطالبت از نفس برکند. و امّا خاطر شیطانی، به نور ذکر منقطع شود؛ اگرچه ممکن که به نوعی دگر درآید و خواهد که بنده را غافل گرداند و اغوا کند؛ چنانکه در حدیث آمده است که : «اِنَّ الشَّیْطانَ جاثِمٌ عَلی قَلْبِ ابْنِ آدَمَ فَاِذا ذَکَرَاللّهَ تَعالی خَنَسَ و تَوَلّی و اِذا غَفَلَ اِلْتَقَمَ قَلْبَهُ فَحَدَّثَهُ و مَنّاهُ.» و مرادِ شیطان اغواست به هر وجه که صورت بندد، نه مطالبت امری مخصوص. و هیچ‌یک از خاطر حقّانی و ملکی و نفسانی منقطع نشود، الّا در حال فنا. و این معنی بیش از لمحه‌ای دست ندهد؛ دگرباره چون از سرحدّ فنا در عین شهود با رسم وجود رجوع افتد، خواطر سه‌گانه معاودت نمایند.
 و شیخ «مجدالدّین بغدادی» رحمه‌اللّه بر این چهار قسم ازخواطر، سه قسم دگر افزوده است: خاطر روح و خاطر قلب و خاطر شیخ. و بعضی بر چهارگانه، خاطرِ عقل افزوده‌اند و بعضی خاطر یقین. و حقیقت آن‌است که این خواطر پنج‌گانه، مندرج‌اند در تحت آن چهارگانه؛ چه خاطر روح و قلب، در تحت خاطر مَلَک‌اند و خاطر عقل، اگر مدد روح و قلب بود، از قبیل خاطر ملک باشد و اگر مدد نفس و شیطان بود،از قبیل خاطر شیطان. و امّا خاطر شیخ و آن معنیی بود که از مدد همّت شیخ به دل مرید طالب پیوندد و مشتمل بر کشف معضلی و حلّ مشکلی که مرید در استکشاف آن از ضمیر شیخ استمداد کند و فی‌الحال بر او مکشوف و مبیّن گردد، در تحت خاطر حقّانی داخل بود؛ چه وجود شیخ به مثابت بابی است مفتوح بر عالم غیب که از او هر لحظه امداد فیض حق به دل مرید می رسد. و امّا خاطر یقین و آن واردی است که ازمعارضات شکوک مجرّد بود، هم داخل است درتحت خاطر حقّانی.

 و اصل خواطر چهارگانه، وجود لمّۀ شیطانی و لمّۀ ملکی است؛ چه حق سبحانه و تعالی وقتی که بنده‌ای را خلعت قرب حضرت خود خواهد پوشانید، نخست وُفُود املاک را که جنود ارواح وقلوب‌اند، از برای تأیید و نصرت او انزال کند، تا روح و قلب، مؤید و منصور شوند و قوّت گیرند و به بال همّت در فضای قرب طیران کنند و مستعدّ نزول خاطر حقّانی شوند. و چون خواهد که بنده را به سَوط ابتلا تبعید کند، جنود شیطانی را از برای مدد نفس ارسال کند، تا قوّت گیرد و به همّت دنیّه به مرکز سفلی و محتّد طبیعی گراید و از او خواطر نفسانی تولّد کند. و تمییز خواطر چنانکه باید دست ندهد، الّا کسی را که نخست آیینۀ دل از زنگ هوا و طَبَع طبْع به مِصقلۀ زهد و تقوا جلا دهد، تا صور حقایق خواطر کماهی در آن مکشوف گردد. و هرکه در زهدو تقوا بدین درجه نرسد و خواهد که میان خواطر تمییز کند، طریقش آن است که اوّل خاطر را به میزان شرع برسنجد؛ اگر از قبیل فرایض یا فضایل بود، آن را امضا کند و اگر محرّم بود یا مکروه، نفی کند و اگر از جملۀ مباحات بود، هر طرف که به مخالفت نفس نزدیک‌تر بود، امضا کند؛ چه غالب آن است که نفس را میل به چیزی دون بود. وبداند که مطالبات نفس دو گونه‌اند: بعضی حقوق و بعضی حظوظ. حقوق، ضرورات‌اند که قوام بدن و بقای حیات بدان مربوط و مشروط است و حظوظ، هرچه بر آن زیادت بود. پس باید که تمییز حقوق از حظوظ، لازم قضیّۀ حال او بود تا حقوق را امضا می کند و حظوظ را نفی. و ارباب بدایات را وقوف بر حدّ ضرورات و حقوق لازم است و تجاوز از آن گناه. امّا منتهی را ممکن بود که طریق سِعَت بگشاید و از مضیق ضرورات، به فضای مساهلت ومسامحت راه دهند و آن گاه او را رسد که خواطر حظوظ را امضا کند به اذن حق و تحقیق علم سعت که ذکرش تقدیم یافت.
فصل نهم در معرفت مرید و مراد و سالک مجذوب و بیان احتیاج مرید به مراد
 اهل تصوّف، لفظ مرید و مراد را بر دو معنی اطلاق کنند: یکی بر معنی مقتدی و مقتدا و دیگری بر معنی محبّ و محبوب.

 امّا مرید به معنی مقتدی، آن است که دیدۀ بصیرتش به نور هدایت بینا گردد و به نقصان خود نگرد و آتش طلب کمال در نهادش برافروزد و آرام نگیرد، الّا به حصول مراد و وجود قرب حق سبحانه. و هرکه به سمت اهل ارادت موسوم بود و جز حق در دو کون مرادی دیگر دارد، یا لحظه‌ای از طلب مراد بیارامد، اسم ارادت بر او عاریتی است. شیخ «ابو عبداللّه خفیف» رحمة‌اللّه گفته است : «اَلاِرادَةُ سُمُوُّالقَلْبِ لِطَلَبِ المُرادِ و حَقیقَتُها اسْتِدامَةُ الجِدِّ و تَرْکُ الرّاحَةِ.» و «ابوعثمان حیری» رحمه‌اللّه گفته است: «اَلْمُریدُ الَّذی ماتَ قَلْبُهُ عَنْ کُلِّ شَیْءٍ دُونَ اللّهِ فَیُریدُ اللّهَ وَحْدَهُ و یُریدُ وَجْهَهُ و یُریدُ قُرْبَهُ و یَشْتاقُ اِلَیْهِ حَتّی تَذْهَبَ شَهَواتُ الدُّنیا عَنْ قَلْبِهِ لِشِدَّةِ شَوْقِهِ اِلی رَبِّهِ.» و همو گوید: «عُقُوبَةُ قَلْبِ المُریدینَ اَنْ یُحْجَبوا عَنْ حَقیقَةِ المُعامِلاتِ والمَقاماتِ اِلی اَضْدادِها.»
 و امّا مراد به معنی مقتدا، آن است که قوّت ولایت او در تصرّف به مرتبۀ تکمیل ناقصان رسیده باشد و اختلاف انواع استعدادات و طرق ارشاد و تربیت به نظر عیان بدیده. و این چنین شخص، یا سالک مجذوب بود که اوّل جملۀ مفاوز و مهالک صفات نفسانی را به قدم سلوک در نَوَشته بود و آن‌گاه به اَمداد جذبات الهی، از مدارج قلبی و معارج روحی برگذشته و به عالم کشف و یقین رسیده و به مشاهده و معاینه پیوسته، یا مجذوب سالک که اوّل به قوّت اَمداد جذبات، بساط مقامات را طیّ کرده بود و به عالم کشف و عیان رسیده و بعد از آن، مراحل و منازل طریق را به قدم سلوک بازدیده و حقیقت حال را در صورت علم بازیافته. ومرتبۀ شیخی و مقتدایی، این دو کس را مسلّم است. و امّا سالک ابتر که هنوز از مضیق مجاهدت به فضای مشاهدت نرسیده بود و مجذوب ابتر که هنوز بر دقایق سیر و سلوک و حقایق مقامات و منازل و قواطع و مخاوف وقوف نیافته باشد، هیچ‌یک استحقاق منصب شیخوخت ندارند و ولایت تصرّف در استعداد مرید و تربیت بر قانون طریقت بدیشان مفوّض نگشته و هر تصرّف که ایشان کنند از این معنی، فسادش بیش از صلاح بود.

 و مثال وجود مرید و استعداد کمال در او، همچون بیضه‌ای است که در وی استعداد طیریّت موجود بود. اگر قابل تصرّف و تأثیر همّت و حمایت، مرغی بالغ گردد که هیجان قوّت تولید و تفریع، بر نهاد او مستولی بود و مدتّی تصرّفات حیات روحانیّت و خواصّ کمال طیریّت او در آن نافذ گردد؛ عاقبت لباس صورت بیضگی از او خلع کند و خلعت صورت طیریّتش درپوشاند دو به کمال استعدادش برساند.د و اگر چنانکه بیضه را در زیر مرغی که قوّت طیران نیافته بود، یا هنوزبه مرتبۀ بلوغ و تفریع نرسیده، تعبیه کنند ومدّتی بر آن بگذرد، استعداد وجود طیرِیّت در او فاسد شود و آن‌گاه قابل اصلاح نبود. همچنین اگر مرید صادق، وجود خود را در تحت تصّرف شیخی کامل که به مرتبۀ تکمیل رسیده باشد و سیر و طیر و سلوک و جذبه در او به هم پیوسته، منتقاد و مستسلم گرداند، از بیضۀ وجود او، مرغ حقیقت «اِنَّ اللّهَ تَعالی خَلَقَ آدَمَ عَلی صورَتِهِ» بیرون آید در هوای هویّت طیران کند و به مرتبۀ تولید و تناسل رسد. و اگر در تحت تصرّف سالک ابتر یا مجذوب ابتر آید، استعداد کمال انسانیّت در او فاسد گردد و به مبلغ رجال و به مقام کمال نرسد. و همچنان‌که مقتضای حکمت بالغه و سنّت جاریۀ الهی، در عالم صورت آن است که وجود تناسل و توالد و بقای نوع صورت نبندد، الّا بعد از ازدواج متوالدین به رابطۀ شهوت وواسطۀ فعل و انفعال و تأثیر وتأثّر درمیان ایشان، همچنین در عالم معنی، سرّ حقیقت آدمی که آن عبودیّت محض است، در وجود نیاید، الّا بعد از ازدواج مرید و مراد به رابطۀ محبّت و قبول مرید تصرّفات مراد را. و این است ولادت ثانیه که در پیش بدان اشارت رفت.
 و هرچند وجود فرزند بی‌پدر در قدرت الهی ممکن است، چنانکه وجود «عیسی» علیه‌السّلام امّا در حکمت ممتنع است، همچنین وجود مولود معنوی، بی‌ازدواج مرید و مراد، اگرچه در قدرت ممکن است، همچنان‌که وجود بعضی از مجذوبان، ولکن در حکمت متعذّر است. و نیز در ولادت بی‌پدر، آفات متوقِّع است؛ چنانکه در ولادت «عیسی» که منشأ ضلالت بعضی از نصارا گشت در لاهوت وناسوت و او را ابن‌اللّه گفتند، همچنین اگر مجذوبی نه به طریق ارشاد شیخی کامل مکمّل، صاحب کشف شود، ازتوقّع آفت به واسطۀ او، دیگران مأمون نباشند.
 و امّا مرید به معنی محبّ، سالک مجذوب است و مراد به معنی محبوب، مجذوب سالک که معنی شیخوخت در ایشان منحصر است؛ چه محبّ، آن است‌که مکابدت و مجاهدتش، بر مکاشفت و مشاهدت سابق بود و محبوب آنکه، حقیقت کاشف او بر صورت اجتهاد سابق بود. پس معنی مرید ومراد بدین‌وجه، عین معنی مراد بود به‌وجه اوّل و این آیت که «اَللّهُ یَجتَبی اِلَیهِ مَن یَشاءُ وَ یَهدی اِلَیهِ مَن یُنیبُ» مشتمل است بر بیان حال محّب ومحبوب؛ زیرا که علت اجتبا، مشیّت الهی است، نه کسب بنده.و شرط هدایت، مقدّمۀ انابت است‌که آن فعل بنده است؛ پس اجتبا در این صورت، حال محبوب است و هدایت، حال محبّ.

 و سیر محبّان در اطوار مقامات، جز بر طریق تربیت و تدریج نبود. تا اوّل داد مقام اَدنا ندهند، به مقام اعلا نرسند و علی هذا از مرتبۀ اولی به ثانیه و از ثانیه به ثالثه و از ثالثه به رابعه، بر تدریج و ولا ترقّی کنند، تا جملۀ مقامات را علی‌التّرتیب، به قدوم سیر و سلوک بپیمایند. و آن‌گاه سلوک ایشان، به جذبه مبدّل گردد و سیر به طیر انجامد و مجاهدت به مشاهدت پیوندد و مغایبه به معاینه رسد. و در این مقام، محبّان را منشور خلافت نویسند و خلعت شیخوخت بخشند و در تصرّفات، مأذون گردانند؛ چه این مرتبه، مقام توسطّ است میان غیب و شهادت و خدای و خلق. وجود بنده در این مقام، به مثابت عرش رحمان بود که رویی در عالم غیب دارد و دیگری در عالم شهادت، تا به وجه اوّل از عالم غیب، فیض رحمت می‌ستاند و به وجه دوم، به عالم شهادت و خلق می‌رساند. و امّا محبوبان، چون در بدایت حال به مدد جذبه راه برند، به یک جذبه بساط اطوار مقامات طیّ کنند و حاصل جمع احوال محبّان در آن یک جذبه درج گردد «جَذْبَةٌ مِنْ جَذَباتِ الحَقِّ تُوازی عَمَلَ الثَّقَلَیْنِ». از بهرآنکه صفاوۀ جملۀ مقامات، در صفای حال ایشان مندرج بود و روحانیّت ایشان، از قیود مقامات در فضای کشف و وجدان انطباق یافته.

 و تقیّد به مقامات عوام، محبّان را بود که هنوز به عالم کشف نرسیده باشند و سیر ایشان در ازالت ظلمات صفات نفوس بود؛ در هر مقامی ظلمت صفتی مخصوص از ایشان زایل شود، تا آنگاه که زمین نفوس ایشان، به نور ربّوبیّت به کلّی اشراق یابد. «وَاَشْرَقَتِ‌الْاَرْضُ بِنُورِ رَبِّها». مثلاً میل به معصیت، ظلمتی است در نفس که در مقام توبت نصوح زایل شود و رغبت به دنیا، ظلمتی است که در مقام زهد زایل شود و قلّت اعتماد بر کفالت رزق از حق، ظلمتی است که در مقام توکّل برخیزد و کراهت طبع در انقیاد احکام الهی، ظلمتی است که در مقام رضا برخیزد. و علی هذا در هر مقامی، ظلمتی زایل می‌شود، تا جمیع ظلمات نفوس به سیر جملۀ مقامات برخیزد و جمال چهرۀ یقین، از حجت ظلمانی مکشوف شود. امّا محبوبان را به سبب تقدّم کشف بر سلوک، چون همگی اقطار وجود و اَرجای باطن، پیش از قطع منازل و مقامات به قدم سیر و اجتهاد به نور یقین منوّر بود و ظلمات صفات نفوس از ایشان منتفی، خلاصۀ جمیع مقامات در ایشان کاین بود و ایشان از همه باین؛ با وجود رغبت، زاهد باشند و با التفات به اسباب، متوکّل و با کراهت طبع، راضی؛ زیرا که وجود ایشان به حق بود، نه به خود.
 از «جنید» رحمه‌اللّه پرسیدند که: «ما مَعْنَی الْمریدِ والْمرادِ؟» گفت: «اَلْمریدُ الَّذی یَتَوَلّاهُ سیاسَةُ الْعِلْمِ والْمرادُ الَّذی یَتَوَلّاهُ رِعایَةُ الحَقِّ والْمریدُ صاحِبُ السَّیْرِ والْمرادُ صاحِبُ الطَّیْرِ ولایُدرِکَ السّائِرُ الطّائِر». و «ذوالنّون» رحمه‌اللّه وقتی رسولی پیش «بایزید» رحمه‌اللّه فرستاد و گفت: «قُلْ لَهُ اِلی مَتَی النَّوْمُ والرّاحَةُ وقَدْ سارَتِ القافِلَةُ». «بایزید» رحمه‌اللّه رسول را گفت: «قُلْ لِاَخی الرَّجُلُ مَنْ یَنامُ اللَّیْلَ کُلَّهُ ثُمَّ یُصْبِحُ فِی المَنزِلِ قَبْلَ القافِلَةِ». ذوالنّون چون این جواب بشنید، گفت: «هَنیئاً لَهُ هذا کَلامٌ لایَبْلُغُهُ اَحْوالُنا». و «ابوسعید خرّاز» رحمه‌اللّه گفته است: «اَهْلُ الخالِصَةِ الَّذینَ هُمُ‌المُرادُونَ تَوَلّاهُمُ اللّهُ واَکْمَلَ لَهُمُ النِّعمَةَ وَ هَیَّأَ لَهُمُ الکَرامَةَ فَاَسْقَطَ عَنْهُمْ حَرَکاتِ الطَّلَبِ فَصارَتْ حَرَکاتُهُم فِی‌الْعَمَلِ والْخِدْمَةِ عَلی‌الْاُلْفَةِ وَالذِّکْرِ والتَّنَعُّمِ بِمُناجاتِهِ والْاِنْفِرادِ بِقُرْبِهِ». و هم سخن اوست: «اَلْمرادُ مَحْمولٌ فی‌حالِهِ مُعانٌ عَلی حَرَکاتِهِ و سَعْیِهِ فِی‌الْخِدْمَةِ مَکْفیٌّ مَصُونٌ عَنِ الشَّواهِدِ والنَّواظِرِ».

 و مراد و محبوب مطلق، سیّد کاینات صلّی‌اللّه علیه وسلّم آمد؛ چه مقصود آفرینش، وجود او بود و کاینات طفیل او «لَوْلاکَ لَما خَلَقْتُ الْکَوْنَ». هیچ مخلوق را از انبیا و اولیاء، خلعت محبوبی نبخشیدند، الّا او را و متابعان او را؛ چه ترقّی از مقام محبّی به محبوبی، جز به کمال متابعت او صورت نبندد «قُلْ اِنْ کُنْتُمْ تُحِبُّونَ‌اللّهَ فَاتَّبِعُونی یُحْبِبْکُمُ اللّهُ». لاجرم، خطاب از حضرت رسالت در حقّ «موسی» علیه‌السّلام که مرتبۀ محبّی داشت و خواهان محبوبی بود، این آمد که: «لَوْکانَ موسی حَیّاً لما وَسِعَهُ اِلّا اِتِّباعی» و «عیسی» علیه‌السّلام چون این مرتبه خواست، او را چندین سال در آسمان موقوف بداشتند، تا بعد از بعثت رسول _صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم در زمانی که محتاج‌الیه بود، به اشارت امر نزول کند و به واسطۀ احیای دین مصطفوی و متابعت سنّت نبوی، به مقام محبوبی رسد. و هیچ‌کس، به محبّی به حق نرسد، الّا به محبوبی؛ چه به خدای، جز به خدای نتوان رسید. «ابوعلی دقّاق» گفته است: «موسی» علیه‌السّلام چون مرید بود، گفت: «رَبِّ اشْرَحْ لی صَدْری» و «محمّد» صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم چون مراد بود، او را گفتند: «اَلَمْ نَشْرَحْ لَکَ صَدْرَکَ». و همچنین «موسی» گفت: «اَرِنی». جواب آمد که: «لَنْ تَرانی». و «محمّد» را گفتند: «اَلَمْ تَرَ اِلی رَبِّکَ؟».

 و بدان‌که مثال محبّت قدیمه در جذب حقیقت مصطفوی، همچنان است که خاصیّت مغناطیس در جذب آهن؛ پس همچنان که مغناطیس، صفت خود را که خاصیّت جذب آهن است، به مجذوب خود بخشد، تا آهنی دیگر جذب تواند کرد و علی‌هذا، خاصیّت هر جاذبی در مجذوب خود سرایت می‌کند. همچنین روح محمّدی که محبوب و مجذوب اوّل است، خاصیّت جذب ارواح مؤمنان، از مغناطیس محبّت قدیمه اکتساب کرد و چندین هزار ارواح صحابه، از اطراف و اکناف عالم به خود کشید و هریک از ایشان به قدر استعداد، از آن خاصیّت نصیبی یافتند و ارواح تابعین را به خود کشیدند. و همچنین از ارواح تابعین، به ارواح مشایخ و علمای راسخ، آن خاصیّت قَرْناً بَعدَ قَرْنٍ و بَطْناً بَعدَ بَطنٍ منتقل شد و سلسلۀ مریدی و مرادی منتظم گشت و هر مریدی، مراد شد. و این معنی، اثر برکت متابعت رسول است صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم پس هرکه به واسطۀ کمال متابعت و رابطۀ اتّصال با ارواح مشایخ، با روح نبی صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم اتّصال یافت، خاصیّت محبّت الهی در او پدید آمد و مرتبۀ محبوبی و مرادی یافت؛ چه ارواح مشایخ علی‌التّرتیب، با روح نبی صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم پیوسته‌اند به محبّت و متابعت. و خاصیّت محبّت الهی، بدان واسطه در همه سرایت کرده؛ پس هر مرید که روح او با روح شیخی کامل مکمّل که به کلّی از ارادت خود منسلخ شده باشد و خاصیّت محبّت الهی از شیخی دیگر میراث یافته، پیوند نگیرد، هرگز به مرتبۀ محبوبی و مرادی نرسد و مقام ولایت و تصرّف در دیگری نیابد. و این است بیان احتیاج مرید به مراد.

فصل دهم در معرفت اختلاف احوال مردم
 بدان‌که مراتب طبقات مردم، علی‌اختلاف درجاتها بر سه قسم است:
 قسم اوّل، مرتبۀ واصلان و کاملان و آن طبقۀ عُلیاست.
 و قسم دوم، مرتبۀ سالکان طریق کمال و آن طبقۀ وُسطا است.

 و قسم سوم، مرتبۀ مقیمانِ وهدۀ نقصان و آن طبقۀ سُفلاست. واصلان، مقرّبان، و سابقان‌اند و سالکان، ابرار و اصحاب یمین و مقیمان، اشرار و اصحاب شمال.
اقسام اهل وصول

 و اهل وصول سه طایفه‌اند:

 طایفه اوّل، انبیا که حق سبحانه ایشان را بعد از وصول به کمال، به جهت تکمیل ناقصان، با خلق رجوع فرموده است و وجود ایشان را رابطۀ غیب و شهادت گردنیده، تا خلق را به حق دعوت می‌کنند و مُلک و ملکوت را معمور می‌دارند.

 و طایفۀ دوم، مشایخ متصوّفه‌اند که به واسطۀ کمال متابعت رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم مرتبۀ وصول یافته‌اند و بعد از آن، در رجوع برای دعوت خلق با طریق متابعت، مأذون و مأمور شده؛ چنانکه کلام مجید به ذکر آن ناطق است «قُلْ هذِهِ سَبیلی اَدْعُوا اِلَی‌اللّهِ عَلی بَصیرَةٍ اَنَا وَ مَنِ‌اتَّبَعَنی». و این دو طایفه، کاملان مکمّل‌اند که فضل عنایت ازلی، ایشان را بعد از استغراق در عین جمع و لجّۀ توحید، از شکم ماهی فنا به ساحل تفرقه و میدان بقا خلاصی و نجاتی ارزانی فرمود تا خلق را به نجات و درجات دلالت کنند.

 و امّا طایفۀ سوم، آن جماعت‌اند که بعد از وصول به درجۀ کمال، حوالت تکمیل و رجوع با دعوت خلق بدیشان نرفت و غرقۀ بحر جمع گشتند و در شکم ماهی فنا، چنان ناچیز و مستهلک شدند که از ایشان هرگز خبری و اثری به ساحل تفرقه و ناحیۀ بقا نرسید و در سلک زمرۀ سُکّان قباب غیرت و قُطّان دریای حیرت انخراط یافتند و بعد از کمال وصول ولایت، تکمیل بدیشان مفوّض نگشت.

اقسام اهل سلوک

 وامّا اهل سلوک بر دو قسم‌اند: طالبان مقصد اعلاو مریدان وجه‌اللّه «یُریدوُنَ وَجْهَهُ» و طالبان بهشت و مریدان آخرت «وَمِنْکُمْ مَنْ یُریدُ الآخِرَةَ».

 امّا طالبان حق دو طایفه‌اند: متصوّفه و ملامتیّه. متصوّفه آن جماعت‌اند که از بعضی صفات نفوس خلاص یافته‌اند و به بعضی از احوال و اوصاف صوفیان موصوف گشته ومتطلّع نهایات احوال ایشان شده، ولکن هنوز به اَذیال بقایای صفات نفوس مُتعثّر مانده باشند و بدان سبب، از وصول غایات و نهایات اهل قرب و صوفیّه متخلّف گشته.

 و امّا ملامتیّه، جماعتی باشند که در رعایت معنی اخلاص و محافظت قاعدۀ صدق، غایت جهد مبذول دارند و در اخفای طاعات و کتمان عبادات و خیرات از نظر خلق، مبالغت واجب دانند؛ با آنکه هیچ دقیقه از صوالح اعمال مُهمل نگذارند و تمسّک به جمیع فضایل و نوافل از لوازم شمرند. و مشرب ایشان در کلّ اوقات، تحقیق معنی اخلاص بود و لذّتشان از تفرّد نظر حق به اعمال و احوال ایشان. و همچنان که عاصی از ظهور معصیت برحذر بود، ایشان از ظهور طاعت که مظنّۀ ریا باشد، حذر کنند، تا قاعدۀ اخلاص خلل نپذیرد. بعضی گفته‌اند: «اَلْمَلامَتیُّ هُوَ الَّذی لایُظْهِرُ خَیْراً ولا یُضْمِرُ شَرّاً». و این طایفه، هر چند عزیرالوجود و شریف‌الحال باشند، ولکن حجاب وجود خلقیّت هنوز از نظرشان به کلّی منکشف نشده باشد و بدان سبب از مشاهدۀ جمال توحید و معاینۀ عین تفرید محجوب مانده؛ چه اخفای اعمال وسَتر احوال خود از نظر خلق، مشعر و مؤدّی است به رؤیت وجود خلق و نفس خود که مانع معنی توحیداند. و نیز نفس از جملۀ اغیار است، تا هنوز بر حال خود نظر دارند، اخراج اغیار از مطالع اعمال و احوال خود به کلّی نکرده‌اند.
 و فرق میان ایشان و صوفیّه، آن است که جذبۀ عنایت قدیمه، هستی صوفیّه را به کلّی از ایشان انتزاع کرده بود و حجاب خلق و انانیّت از نظر شهود ایشان برداشته، لاجرم در اتیان طاعات و صدور خیرات، خود را و خلق را در میان نبینند و از اطّلاع نظر خلق مأمون باشند و به اخفای اعمال و سَتر احوال، مقیّد نه. اگر مصلحت وقت در اظهار طاعات بینند، اظهار کنند و اگر در اخفای آن بینند، اخفا کنند. پس ملامتیّه مخلِصان‌اند و صوفیه مخلَّصان «اِنّا اَخْلَصْناهُمْ بِخالِصَةٍ». وصف حال ایشان است.

اقسام طالبان آخرت

 و امّا طالبان آخرت چهار طایفه‌اند: زهّاد و فقرا و خُدّام و عُبّاد.
 امّا زهّاد، طایفه‌ای باشند که به نور ایمان و ایقان جمال آخرت مشاهده کنند و دنیا را در صورت قبح معاینه بینند و از التفات به زینت مزخرف فانی او رغبت بگردانند و در جمال حقیقی باقی رغبت نمایند. و تخلّف این طایفه از صوفیّه بدان است که زاهد به حظّ نفس خود از حق محجوب بود؛ چه بهشت مقام حظّ نفس است «فیها ما تَشْتَهیِه الْاَنْفُسُ» و صوفی به مشاهدۀ جمال ازلی و محبّت ذات لم‌یزلی از هر دو کون محجوب. همچنان که از دنیا صرف رغبت کرده باشد، از آخرت نیز رغبتش مصروف بود؛ چنانکه در حدیث صحیح است: «الدُّنیا حَرامٌ عَلی اَهْلِ الْآخِرَةِ والْآخِرَةُ حَرامٌ عَلی اَهْلِ الدُّنیا و هُما حَرامانِ عَلی اَهْلِ اللّهِ» پس صوفی را در زهد، مرتبه‌ای بود ورای مرتبۀ زاهد که حظّ نفس از آن دور بود.
 و امّا فقرا، آن طایفه‌اند که مالک هیچ‌چیز از اسباب و اموال دنیوی نباشند، در طلب فضل و رضوان الهی، مهاجرت اوطان نموده و ترک مألوفات کرده «لِلْفُقَراءِ الْمهاجِرینَ الَّذینَ اُخْرِجُوا مِنْ دِیارِهِمْ وَاَمْوالِهِمْ یَبْتَغُونَ فَضْلاً مِنَ‌اللّهِ و رِضْواناً». و باعث این طایفه بر ترک، یکی از سه چیز بود:

 اوّل، رجای تخفیف حساب یا خوف عقاب؛ چه حلال را حساب لازم است و حرام را عقاب.

 دوم، توقّع فضل ثواب و مسابقت در دخول جنّت؛ چنانکه جبرئیل علیه‌السّلام روزی به حضرت رسالت بشارت آورد که: «یَدْخُلُ فُقَراءُ اُمَّتِکَ الْجَنَّةَ قَبْلَ الْاَغْنیاءِ بِنِصْفِ یَوْمٍ وَ هُوَ خَمْسُ مِأَةِ عامٍ».
 سوم، طلب جمعیّت خاطر و فراغت اندرون، از برای اِکثار طاعات و حضور دل در آن.

 و تخلّف فقیر از ملامتیّه و متصوّفه بدان است که او طالب بهشت و خواهان حظّ نفس خود است و ایشان طالب حق و خواهان قرب او. و ورای این مرتبه در فقر، مقامی است فوق مقام ملامتیّه و متصوّفه و آن وصف خاصّ صوفی است؛ چه صوفی اگرچه مرتبۀ او ورای مرتبۀ فقیر است، ولکن خلاصۀ مقام فقر در مقام او درج است. و سبب آن است که صوفی را عبور مقام فقرا، از جملۀ شرایط و لوازم است و هر مقام که از آن ترقّی کند، صُفاوه و نُقاوۀ آن را انتزاع نماید و رنگ مقام خودش دهد. پس فقر را در مقام صوفی، وصفی دگر زاید بود و آن سلب نسبت جمیع اعمال و احوال و مقامات است از خود و عدم تملّک آن؛ چنانکه هیچ عمل و هیچ حال و هیچ مقام از خود نبیند و به خود مخصوص نداند؛ بلکه خود را از خود نبیند؛ پس او را نه وجود بود و نه ذات و نه صفت، محو در محو و فنا در فنا بود. و این حقیقت فقر است که مشایخ در فضیلت آن سخن گفته‌اند و آنچه پیش از این معنی در فقر یاد کرده شد، رسم فقر است و صورت آن. شیخ «ابوعبداللّه خفیف» گفته است: «اَلْفَقْرُ عَدَمُ الْاِمْلاکِ والْخُروجُ عَنْ اَحْکامِ الْصِّفاتِ». و این حدّی جامع است مشتمل بر رسم فقر و حقیقت آن. و بعضی گفته‌اند: «اَلْفَقیرُ الَّذی لایَمْلِکُ ولایُمْلَکُ».
 فوقیّت مقام صوفی از مقام فقیر، بدان است که فقیر به ارادت فقر و علّت حظّ نفس محجوب بود و صوفی را هیچ ارادت مخصوص نباشد و در صورت فقر و غنا، ارادت او در ارادت حق محو بود، بل ارادت او عین ارادت حق باشد، و بنابراین اگر صورت فقر و رسم آن اختیار کند، به ارادت و اختیار خود محجوب نشود؛ چه ارادت او، ارادت حق باشد. «ابوعبداللّه خفیف» گفته است: «الصُّوفیُّ مَنِ‌اسْتَصفاهُ الحَقُّ لِنَفْسِهِ تَوَدّداً والفَقیرُ مَنِ‌اسْتَصفی نَفْسَهُ فی فَقْرِهِ تَقَرُّباً». و بعضی گفته‌اند: «الصُّوفیُّ هُوَ الخارِجُ عَنِ النُّعُوتِ والرُّسُومِ والفَقیرُ هُوَ الفاقِدُ لِلْأَشْیاءِ». و «ابوالعبّاس نهاوندی» رحمه‌اللّه گوید: «نِهایَةُ الْفَقْرِ بِدایَةُ التَّصَوُّفِ». و بعضی از مشایخ گفته‌اند: فقیر صادق از غنا چنان محترز بود که غنی از فقیر؛ چه ترسد که به دخول غنا، فقر بر وی فاسد گردد؛ همچنان که غنی به دخول فقر ترسد که غنا بر وی فاسد شود. چنانکه وقتی توانگری، مقدار ده هزار درم پیش «ابراهمیم ادهم» آورد و خواست تا قبول کند، ابراهیم آن را ردّ کرد و گفت: «می‌خواهی که به ده هزار درم، نام ما از دیوان فقرا محو کنی؟»
 و فرق میان فقر و زهد، آن است که فقر بی‌وجود زهد ممکن بود؛ چنانکه کسی ترک دنیا کند به عزمی ثابت از سر یقین و هنوز رغبت اندرون بدان باقی بود و همچنین زهد بی فقر ممکن است؛ چنانکه کسی با وجود اسباب، رغبتش از آن مصروف بود.
 و فقر را رسمی است و حقیقتی؛ رسم او، عدم اِملاک است و حقیقت او، خروج از احکام صفات و سلب اختصاص چیزی به خود. و رسم فقر، صورت زهد است و اَمارت آن و معنی زهد، صرف رغبت از دنیا. و حق سبحانه چون خواهد که بعضی از اولیای خود را تحت قِباب عزّت، ازنظر اغیار محجوب گرداند، ظاهر ایشان را به لباس غنا که صورت رغبت است، بپوشاند، تا اهل ظاهر، ایشان را از جملۀ راغبان دنیا پندارد و جمال حال ایشان، از نظر نامحرمان پوشیده ماند. و لُبّ حقیقت فقر و زهد، وصف خاص و لازم حال صوفی است . و امّا رسم فقر، اختیار بعضی از مشایخ صوفیان است و مراد ایشان در آن، اقتدا به انبیا و تقلّل از دنیا و ترغیب و دعوت طالبان با صورت فقر به زبان حال، و اختیار ایشان در این معنی مستند به اختیار حق نه به طلب حظّ اخروی.
 و امّا خدّام، جماعتی باشند که خدمت فقرا و طالبان حق اختیار کنند؛ چنانکه با «داوود» علیه‌السّلام خطاب کردند که: «یا داوُودُ اِذا رَأَیْتَ لی طالِباً فَکُن لَهُ خادِماً». و اوقات خود را بعد از ادای فرایض؛ در تفریغ و ترفیه خاطر ایشان از اهتمام به امور معاش و اعانت و اغاثت بر استعداد امر معاد مصروف دارند و آن را بر نوافل عبادات تقدیم کنند و در طلب مایحتاج ایشان، در هر طریق که شرعاً مذموم نباشد، مداخلت نمایند؛ بعضی به کسب و بعضی به دریوزه و بعضی به فتوح. و نظر ایشان در اخذ و اِعطا، بر حق بود و خلق را در اخذ، رابطۀ اعطای حق دانند و در اعطا، واسطۀ قبول. و از عزّت این مقام، بر طایفه‌ای حال خادم و شیخ مشتبه نمود و خادم را از شیخ فرقی ننهادند. و فرق آن است که خادم در مقام ابرار است و شیخ در مقام مقرّبان؛ زیرا که مراد خادم در اختیار خدمت، نیل ثواب آخرت بود، والّا بدان مقیّد نگردد و شیخ به مراد حق قایم بود، نه به مراد نفس خود.
 و امّا عُبّاد، آن طایفه‌اند که پیوسته بر وظایف عبادات و فنون نوافل مواظبت و ملازمت نمایند، از برای نیل ثواب اخروی. و این وصف در صوفی موجود بود، ولکن معرّا و مبرّا از شوایب علل و اغراض؛ چه ایشان حق را از برای حق پرستند، نه از برای ثواب اخروی. و فرق میان عبّاد و زهّاد، آن است که با وجود رغبت به دنیا، صورت عبادت ممکن بود و معنی زهد، ممتنع. و فرق میان عبّاد و فقرا آنکه، با وجود غنا، شاید که شخص عابد بود و شاید که نه.

اقسام واصلان و سالکان متشبّه محق و مبطل

 پس معلوم شد که واصلان سه طایفه‌اند و سالکان شش طایفه. و هریک از این طوایف نُه گانه، دو متشبّه دارند: یکی محقّ و دیگر مبطل.

 امّا متشبّه محقّ به انبیا صلوات‌اللّه علیهم مشایخ طریقت و علمای صوفیّه‌اند که به متابعت رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم از سر بصیرت، خلق را با حق دعوت می‌کنند.
 و متشبّه مبطل آنکه به اِفک و بهتان، دعوی نبوّت کند و به کذب و افترا، وحی با خود نسبت دهد «وَ مَنْ اَظْلَمُ مِمَّنِ‌افْتَری عَلَی‌اللّهِ کَذِباً اَوْقالَ اُوحِیَ اِلَيّ وَلَمْ یُوحَ اِلَیْهِ شَیْءُ» و او را متنبّی خوانند؛ چنانکه «مسیلمۀ کذّاب» در زمان دعوت رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم . و بعد از انقضای عهد رسالت، جماعتی که مرغ این هوس در دِماغ ایشان خواست که بیضه نهد، عاقبت سر بر باد دادند و غلتان به قعر دوزخ افتادند.
 و امّا متشبّه محقّ به صوفیان، متصوّفه‌اند که به نهایات احوال صوفیان متطلّع و مشتاق باشند و به بقایای تعلّقات صفات نفوس، از بلوغ مقصد و مقصود معوّق و ممنوع. و متشبّه مبطل بدیشان، جماعتی که خود را در زیّ صوفیان اظهار کنند و از حِلیَت عقاید و اعمال و احوال ایشان، عاطل و خالی باشند و ربقۀ طاعت از گردن برداشته، خلیع‌العذار در مراتع اباحت می‌چرند و گویند تقیّد به احکام شریعت، وظیفۀ عوام است که نظر ایشان بر ظواهر اشیا مقصور بود و امّا حال خواص و اهل حقیقت، از آن عالی‌تر است که به رسوم ظاهر مقیّد شوند و اهتمام ایشان به مراعات حضور باطن بیش نبود. و این طایفه را باطنیّه و مباحیّه خوانند.

 و امّا متشبّه محقّ به مجذوبان واصل که کاملاً غیر مکلّف‌اند، طایفه‌ای باشند از اهل سلوک که سیر ایشان، هنوز در قطع منازل صفات نفوس بود و از تابش حرارت طلب، وجودشان در قلق و اضطراب، و پیش از ظهور تباشیر صبح کشف ذات و استقرار و تمکّن در مقام فنا، گاه‌گاه برقی از بوارق آن کشف بر نظر شهود ایشان لامع و لایح گردد و نفحه‌ای از نفحات وصل، از مهبّ فنا به مشام دل ایشان پیوندد؛ چنانکه ظلمات صفات نفوس ایشان در لمعان نور آن برق منطوی و متواری گردد و هبوب آن نفحه، باطن ایشان را از وَهَج آتش طلب و قلق شوق، رَوحی و آرامی بخشد. دگرباره چون آن برق منقطع گردد و آن نفحه ساکن شود، ظهور صفات نفوس و حرارت طلب و قلق شوق معاودت نماید و سالک خواهد که به کلّی از ملابس صفات وجود، منسلخ و منخلع گردد و غرق بحر فنا شود، تا از تعب وجود به یکبارگی بیاساید. و چون آن حال هنوز مقام او نگشته باشد و گاه‌گاه بدو نازل گردد و باطن او به کلّی متطلّع و مشتاق این مقام بود، او را متشبّه محقّ به مجذوب واصل نام کرده شد.
 و امّا متشبّه مبطل به مجذوبان واصل، طایفه‌ای باشند که دعوی استغراق در بحر فنا و استهلاک در عین توحید کنند و حرکات و سکنات خود را هیچ به خود اضافت نکنند و گویند حرکات ما، همچون حرکات ابواب است که بی‌محرّکی ممکن نبود. و این معنی هرچند صحیح است، ولکن نه حال آن جماعت بود؛ زیرا که مراد ایشان از این سخن، تمهید عذر معاصی و مناهی بود و حوالت آن به ارادت حق و دفع ملالت خلق از خود. و این طایفه را زنادقه خوانند. «سهل‌بن عبداللّه» رحمه‌اللّه را گفتند: شخصي مي گويد «نسبت فعل من با ارادت حق، همچنان است که نسبت حرکت باب با محرّک آن». گفت: «این قایل، اگر کسی بود که مراعات اصول شریعت و محافظت حدود احکام عبودیّت کند، از جملۀ صّدیقان باشد و اگر کسی بود که از تورّط و انهماک در مخالفات احکام شرع باکی ندارد و این سخن از برای آن گوید تا وجه حوالت افعال با حق سبحانه کند و اسقاط ملامت از نفس خود به انخلاع از دین و ملّت ظاهر گرداند، از جملۀ زندیقان بود».
 و امّا متشبّه محقّ به ملامتیّه، طایفه‌ای باشند که به تعمیر و تخریب نظر خلق، مبالاتی زیادت ننمایند و اگر سعی ایشان در تخریب رسوم و عادات و اطلاق از قیود آداب مخالطات بود و سرمایۀ حال ایشان، جز فراغ خاطر و طیبة‌القلب نباشد و ترسّم به مراسم زهّاد و عبّاد از ایشان صورت نبندد و اکثار نوافل و طاعات از ایشان نیاید و تمسّک به عزایم اعمال ننمایند و جز بر ادای فرایض مواظبت نکنند و جمع و استکثار اسباب دنیوی بدیشان منسوب نبود و به طیبة‌القلب قانع باشند و طلب مزید احوال نکنند. و ایشان را قلندریّه خوانند. و این طایفه از جهت عدم ریا، با ملامتیّه مشابهت دارند. و فرق میان ایشان، آن است که ملامتی، به جمیع فضایل و نوافل تمسّک جوید، ولکن آن را از نظر خلق پنهان دارد؛ و امّا قلندری از حدّ فرایض درنگذرد و به اظهار و اخفای اعمال از نظر خلق مقیّد نبود. و امّا طایفه‌ای که در این زمان به نام قلندری موسوم‌اند و ربقۀ اسلام از گردن برداشته و از این اوصاف که شمرده شد، خالی، این اسم برایشان عاریت است و ایشان را حشویّه خواندن لایق‌تر.
 و امّا متشبّه مبطل به ملامتیّه، طایفه‌ای باشند هم از زنادقه که دعوی اخلاص کنند و بر اظهار فسق و فجور مبالغت نمایند و گویند مراد ما از این، ملامت خلق و اسقاط نظر مردم است و حق سبحانه از طاعت خلق بی‌نیاز است و به معصیت ایشان غیر متضرّر؛ معصیت را در آزار خلق منحصر دانند و طاعت را در احسان.
 و امّا متشبّه محقّ به زهّاد، طایفه‌ای باشند که هنوز رغبت ایشان به کلّی از دنیا مصروف نشده باشد و خواهند که به یکبارگی از دنیا رغبت بگردانند و ایشان را متزهّد خوانند.

 و امّا متشبّه مبطل بدیشان، جماعتی باشند که از برای قبول خلق، ترک زینت دنیا کنند و خاطر از جمیع اسباب دنیوی بازگیرند و بدان طلب تحصیل جاه کنند در میان مردم. و ممکن بود که بر بعضی حال ایشان مشتبه شود و پندارند که ایشان از دنیا اعراض کلّی کرده‌اند؛ و ایشان خود به ترک مال، جاه خریده‌اند «تَرَکُوا الدُّنْیا لِلدُّنْیا». و ممکن که بر ایشان نیز حال خود مشتبه شود و گمان برند که چون خاطر به طلب اسباب دنیوی مشغول نیست، علّت آن است که اعراض کلّی از دنیا کرده‌اند. و این طایفه را مُرائیّه خوانند.
 و امّا متشبّه محقّ به فقرا، آن است که ظاهرش به رسم فقر مترسّم بود و باطنش خواهان حقیقت فقر، ولکن هنوز میل به غنا دارد و به تکلّف، بر فقر صبر می‌کند. و فقیر حقیقی، فقر را نعمتی خاص داند از حق سبحانه و بر آن وظایف شکر، همواره به تقدیم می‌رساند.
 و امّا متشبّه مبطل، آن است که ظاهرش به رسوم فقر مترسّم بود و باطنش به حقیقت آن غیر متطلّع و مرادش، مجرّد اظهار دعوی بود و صیت و قبول خلق. و این طایفه را هم مرائیّه خوانند.

 و امّا متشبّه محقّ به خادم، آن است که همواره به خدمت بندگان حق سبحانه‌وتعالی قیام نماید و به اندرون خواهد که خدمت ایشان را به شایبۀ غرض دنیوی مالی یا جاهی مشوب نگرداند و نیّت را از شوایب میل و هوا و ریا تخلیص کند، ولکن هنوز به حقیقت زهد نرسیده باشد. پس وقتی به حکم غلبۀ نور ایمان و اختفای نفس، بعضی از تصاریف و خدمات او در محلّ استحقاق افتد و وقتی به حکم غلبۀ نفس، خدمت او به هوا و ریا آمیخته بود، جمعی را که نه در محلّ استحقاق باشند، به توقّع مَحمدت و ثنا، خدمت بلیغ به تقدیم رساند و بعضی را که مستحقّ خدمت باشند، محروم گذارد. و این چنین کس را متخادم خوانند.
 و امّا متشبّه مبطل، کسی بود که او را در خدمت، نیّتی اخروی نباشد، بلکه خدمت خلق را دام منافع دنیوی کرده بود، تا بدان سبب استجلاب اوقات و اسباب می‌کند. و اگر آن را در تحصیل غرض و تیسیر مراد خود مؤثّر نبیند، ترک کند. پس خدمت او مقصور بر طلب جاه و مال و کثرت اتباع و اشیاع بود، تا در محافل و مجامع، بدان تقدّم و مفاخرت جوید و نظر او در خدمت، همگی بر حظّ نفس خود بود. و این چنین کس را مستخدم خوانند.
 و امّا متشبّه محقّ به عابد، کسی بود که اوقات خود را مستغرق عبادت خواهد، ولکن به سبب بقایای دواعی طبیعت و عدم کمال تزکیۀ نفس، به هر وقت در اعمال و اوراد و طاعات او فترات و تعوّقات افتد؛ یا کسی که هنوز لذّت عبادت نیافته باشد و به تکلّف بدان قیام می‌نماید. و او را متعبّد خوانند.

 و امّا متشبّه مبطل بدو، شخصی بود از جملۀ مرائیّه که نظر او در عبادت، بر قبول خلق بود و در دل او، ایمان به ثواب آخرت نباشد و تا اطّلاع غیری بر طاعت خود نبیند، بدان قیام ننماید. اَعاذَنَااللّهُ مِنَ‌السُّمْعَةِ والرّیاءِ و باللّه التّوفیق.
باب چهارم در بعضی اصطلاحات صوفیان

 و در آن ده فصل است.

فصل اوّل در بیان حال و مقام

 مراد از حال نزد صوفیان، واردی است غیبی که از عالم علوی، گاه‌گاه به دل سالک فرود آید و درآمد شد بوَد تا آن‌گاه که او را به کمند جذبۀ الهی، از مقام ادنا به اعلا کشد. برهان طریقت «جنید» رحمه‌اللّه گفته است: «اَلْحالُ نازِلَةٌ تَنْزِلُ بِالْقَلْبِ وَلاتَدُومُ». و مراد از مقام، مرتبه‌ای است از مراتب سلوک که در تحت قدم سالک آید و محلّ استقامت او گردد و زوال نپذیرد؛ پس حال که نسبت تفوّق دارد، در تحت تصرّف سالک نیاید، بلکه وجود سالک، محلّ تصرّف او بود و مقام که نسبت به تحت دارد، محلّ تصرّف سالک بود و از این جهت صوفیان گفته‌اند: «اَلْاَحْوالُ مَواهِبُ وَالمَقاماتُ مَکاسِبُ» با آنکه هیچ مقام از مداخلت حالی، خالی نبود و هیچ حال، از مقاربت مقامی، جدا نه.
 و منشأ اختلاف اقوال مشایخ قُدِّسَ اَسْرارُهُمْ در احوال و مقامات از اینجاست که یک چیز را بعضی حال خوانند و بعضی مقام؛ چه جملۀ مقامات در بدایت، احوالِ او باشند و در نهایت، مقام شوند؛ چنانکه توبت و محاسبت و مراقبت، هریک در مبدأ، حالی بوَد و در صدد تغیّر و زوال، و آن‌گاه به مقاربت کسب، مقام گردد؛ پس جملۀ احوال، محفوف بود به مکاسب و جملۀ مقامات، محفوف به مواهب. و فرق آن است که در احوال، مواهب، ظاهر بود و مکاسب، باطن و در مقامات، مکاسب، ظاهر بود و مواهب، باطن. و بعضی مشایخ «خراسان» گفته‌اند: «اَلاَحْوالُ مَواریثُ الاَعْمالِ» و از اینجاست قول «علیّ‌بن ابی‌طالب» علیه‌السّلام: «سَلُونی عَنْ طُرُقِ السَّمواتِ فَاِنّی اَعْرَفُ بِها مَنْ طُرُقِ‌الاَرْضِ» یعنی طرق وصول به احوال که به جهت فوقیّت نسبت به سماوات دارند، از من پرسید. و آن مقامات است از توبه و زهد و صبر و غیر آن که وسایط استنزال احوال‌اند. و بعضی مشایخ بر آن‌اند که حال، آن است که ثبات و استقرار نیابد، بلکه چون برق، پدید آید و زایل گردد و اگر باقی و ثابت ماند، حدیث‌النّفس شود.
	لَوْلَمْ تَحُلْ ماسُمِّیَتْ حالا

	
	وَکُلُّ ما حالَ فَقَد زالا



 و بعضی بر آن‌اند که تا ثابت و باقی نشود، آن را حال نخوانند؛ چه حلول، اقتضای ثبوت کند و چیزی که چون برق لامع گردد و فی‌الحال منطفی شود، اسم حال بر او درست نیاید. و این مذهب اختیار شیخ «شهاب‌الدّین سهروردی» است و گفته است که: بقای حال، مایۀ حدیث‌النّفس نشود، مگر حالی ضعیف که نفسی قوی، آن را در وقت طروق و لمعان سلب کند. و امّا احوال قویّه، هرگز با نفس ممتزج نشوند؛ همچنان‌که روغن با آب. و هر واردی که چون برق، لامع شود و در حال منطفی گردد، آن را به اصطلاح متصوّفه، لایح و لامح و لامع و طالع و طارق و باده خوانند؛ ظهور آن مستعقب خفا بود و کشفش، مستلزم استتار؛ چنانکه گفته‌اند شعر:
	یاذَاالَّذی زارَ و ما زارا
مَرَّبِبابِ الدّارِ مُسْتَعْجِلاً

	
	کَأَنَّهُ مُقتَبِسٌ نارا
ما ضَرَّهُ لَو دَخَلَ الدّارا



 «ابوعثمان حیری» رحمه‌اللّه گفته است: «مُنْذُ اَربَعينَ سَنَةً ما اَقامَنِیَ‌اللّهُ فی حالٍ فَکَرِهْتُهُ». و این قول، اشارت است به دوام رضا و شک نیست که رضا از جملۀ احوال است؛ پس دوام حال، مستلزم حدیث‌النّفس نبود.

 و همچنین اختلاف کرده‌اند در آنکه سالک را تصحیح مقامی که قدمگاه اوست، پیش از ترقّی به مقامی فوق آن، ممکن بود یا نه. «جنید» گفته است: ممکن است که بنده از حالی به حالی رفیع‌تر از آن ترقّی کند، پیش از آنکه حال اوّل تمام شود؛ بلکه هنوز بقیّه‌ای از آن بر او مانده باشد. و چون به حالی فوق آن ترقّی کند، از آنجا بر حال اوّل اطّلاع یابد و آن را تصحیح کند. و «عبداللّه انصاری» بر آن است که تصحیح هیچ مقامی ممکن نبود، الّا بعد از ترقّی به مقامی فوق آن؛ تا سالک از مقام اعلا، در مقام ادنا نگرد و بر آن مطّلع گردد و آن را تصحیح کند. و شیخ «شهاب‌الدّین سهروردی» بر آن است که هیچ سالک را، پیش از تصحیح مقامی که قدمگاه اوست، ترقّی به مقامی فوق آن میسّر نشود، ولکن قبل التّرقّی از مقام اعلا، حالی بدو نازل شود که به واسطۀ نزول آن، مقام وی مستقیم گردد؛ تا ترقّی او از مقامی به مقامی، به تصرّف حق و موهبت الهی بود؛ نه به کسب خود. و تا ترقّی از ادنا به اعلا نزدیک نشود، از اعلا به ادنا، حالی نازل نگردد و حمل تقرّب بنده به خدای و تقرّب خدا به بنده، در این حدیث که: «مَن تَقَرَّبَ اِلَیَّ شِبْراً تَقَرَّبْتُ اِلَیْهِ ذِراعاً» بر مقامات و احوال کردن مطابق است؛ چه تقرّب بنده به کسب و سلوک در مقام خود، مستجلب جذبۀ الهی است در صورت نزول حال.
فصل دوم در جمع و تفرقه
 لفظ جمع در اصطلاح صوفیان، عبارت است از رفع مباینت و اسقاط اضافات و اِفراد شهود حق سبحانه و لفظ تفرقه، اشارت است به وجود مباینت و اثبات عبودیّت و ربوبیّت و فرق حق از خلق؛ پس جمع بی‌تفرقه، عین زندقه و بود تفرقۀ بی‌جمع، محض تعطیل و جمع با تفرقه، حقّ صریح و اعتقاد صحیح؛ چه حکم جمع، تعلّق به روح دارد و حکم تفرقه، تعلّق به قالب؛ مادام تا رابطۀ ترکیب، میان روح و قالب باقی بود، اجتماع جمع و تفرقه، از لوازم وجود بود؛ پس عارف محقّق، پیوسته به روح که محلّ مشاهده است، در عین جمع بود و به قالب که آن آلت مجاهده است، در مقام تفرقه و این دو بیت که «جنید» راست، در این معنی وارداند. شعر:

	قَدْ تَحَقَّقْتُکَ فِی‌السِّرِّ فَناجاکَ لِسانی
اِنْ یَکُنْ غَیَّبَکَ التَّعظیمُ عَنْ لَحْظِ عَیانی

	
	فَاجْتَمَعْنا لَمِعانٍ وافْتَرَقْنا لمِعانِ
فَلَقَدْ صَیَّرکَ الوَجدُ مِنَ‌الاَحْشاءِ دانی



 «واسطی» گوید: «اِذا نَظَرْتَ اِلی نَفسِکَ فَرَقْتَ واِذا نَظَرْتَ الی رَبِّکَ جَمَعْتَ و اذا کُنْتَ قائِماً بِغَیْرِکَ فَاَنْتَ فانٍ بِلا جَمْعٍ ولاتَفْرِقَةٍ». و این حال را صوفیان جمع‌الجمع خوانند؛ پس هر که در طاعت، به کسب خود نگرد، در مقام تفرقه باشد و هرکه به فضل حق نگرد، در مقام جمع بود و هرکه از خود و اعمال خود به کلّی فانی شود، در مقام جمع‌الجمع بود. و «ابوعلی دقّاق» گفته است: «کُلُّ مانُسِبَ اِلَیْکَ فَهُوَ تَفْرِقَةٌ و ما یُتْلَفُ عَنْکَ فَهُوَ جَمعٌ». «جنید» رحمه‌اللّه گفته است: «اَلْقُربُ بِالوَجْدِ جَمْعٌ و غَیْبَتُهُ فِی‌البَشَریَّةِ تَفْرِقَةٌ». و خلاصۀ اشارات، آن است که استتار و غیبت خلق در غلبۀ ظهور و استیلای شهود حق، جمع بود و استتار و غیبت حق در شهود وجود خلق، تفرقه.

 «ابوسعید خرّاز» گفته است: «مَعنیَ‌الجَمْعِ اَنَّ اللّهُ سُبْحانَهُ اَوْجَدَ نَفْسَهُ فی اَنْفُسِهِمْ کَوُجُودِهِمْ فی اَنْفُسِهِمْ لِانفُسهِم بَلْ اَعْدَمَ وُجُودَهُمْ لِأَنْفُسِهِمْ حَتّی یَکُونَ وُجودُهُمْ لَهُ وَهذا مَعنی قَوْلِهِ «کُنْتُ لَهُ سَمْعاً وَبَصَراً وَیَداً فی یَسْمَعُ و بی‌یُبْصِرُ وَ بی‌یَبْطِشُ» لِأَنَّهُمْ کانُوا یَتَصَرَّفُونَ بِأَنْفُسِهِمْ لِاَنْفُسِهِمْ فَصارُوا یَتَصرَّفُونَ بِالْحَقِّ لِلحَقِّ».

فصل سوم در تجلّی و استتار

 مراد از تجلّی، انکشاف شمس حقیقت حقّ است تعالی و تقدّس از غیوم صفات بشری به غیبت آن و مراد از استتار، احتجاب نور حقیقت به ظهور صفات بشری و تراکم ظلمات آن. بعضی گفته‌اند: «اَلتَّجلّی رَفْعُ حَجْبَةِ البَشَریَّةِ لا اَنْ یَتَلَوَّنَ ذاتُ الحَقِّ عَزَّوَجَلَّ والاِسْتِتارُ اَنْ تَکوُنَ البَشَریَّةُ حائِلَةً بَیْنَکَ وَبَیْنَ شُهودِ الْغَیبِ».
 و تجلّی بر سه قسم است: یکی تجلّی ذات و علامتش اگر از بقایای وجود سالک چیزی مانده بود، فنای ذات و تلاشی صفات است در سطوات انوار آن و آن را صعقه خوانند؛ چنانکه حال «موسی» علیه‌السّلام؛ او را بدین تجلّی از خود بستدند و فانی کردند «فَلَمّا تَجَلّی رَبُّهُ لِلْجَبَلِ دَکّاً و خَرَّ مُوسی صَعِقاً». چون از حق سبحانه و تعالی طلب رؤیت و مشاهدۀ ذات کرد و هنوز به بقاء بعدالفناء نرسیده بود و بقایای صفات وجودش برقرار، به دلالت «اَرِنی» به وقت تجلّی نور ذات بر طور نفس، وجودش متلاشی و متدکدک و پاره‌پاره گشت و بقیّه‌ای که طالب رؤیت و مشاهده بود، برخاست. و اگر از بقایای وجود فانی به کلّی منخلع شده باشد و حقیقتش بعد از فنای وجود، به بقای مطلق واصل گشته، به نور ازلی، ذات ازلی را مشاهده کند. و این خلعت، آن است که خاص رسول را صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم که: «اُعْبُدِاللّهَ کَاَنَّکَ تَراهُ». و این معنی، اقتضای تفضیل ولی بر نبی نکند؛ چه ولی، این مرتبه نه به خود یابد، بل به کمال متابعت رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم یابد . «عبداللّه عمر» وقتی در طواف بود و یکی بر وی سلام کرد، او جواب نداد. بعد از آن، با وی اظهار شکایت کرد. «عبداللّه» گفت: «کُنّانَتَراءَی اللّهَ فی‌ذلِکَ الْمَکانِ» ما در آن مکان، خدای را می‌دیدیم.
 قسم دوم از تجلیّات، تجلّی صفات است و علامت آن، اگر ذات قدیم به صفات جلال تجلّی کند، از عظمت و قدرت و کبریا و جبروت، خشوع و خضوع بود «اِذا تَجَلَّی‌اللّهُ لِشَیْءٍ خَشَعَ لَهُ» و اگر به صفات جمال تجلّی کند، از رأفت و رحمت و لطف و کرامت، سرور و انس بود. و معنی آن، نه آن است که ذات ازلی تعالی و تقدّس به تبدّل و تحوّل موصوف بود، تا وقتی به صفت جلال متجلّی شود و وقتی به صفت جمال؛ ولکن بر مقتضی مشیّت و اختلاف استعدادات، گاهی صفت جلال ظاهر بود و صفت جمال، باطن، گاهی برعکس آن.

 قسم سوم، تجلّی افعال است و علامت آن، قطع‌نظر از افعال خلق و اسقاط اضافت خیر و شرّ و نفع و ضرّ بدیشان و استوای مدح و ذمّ و قبول و ردّ خلق؛ چه مشاهدۀ مجرّد فعل الهی، خلق را از اضافت افعال به خود معزول گرداند.
 و اوّل تجلّی که بر سالک آید در مقامات سلوک، تجلّی افعال بود و آن‌گاه، تجلّی صفات و بعد از آن، تجلّی ذات؛ زیرا که افعال، آثار صفات‌اند و صفات، مندرج در تحت ذات؛ پس افعال به خلق نزدیک‌تر از صفات بود و صفات، نزدیک‌تر از ذات. و شهود تجلّی افعال را محاضره خوانند و شهود تجلّی صفات را مکاشفه و شهود تجلّی ذات را مشاهده. مشاهده، حال ارواح است و مکاشفه، حال اسرار و محاضره، حال قلوب. بعضی گفته‌اند: «عَلامةُ تَجَلّی الحَقِّ لِلاَسرارِ هُوَ اَنْ لایَشْهَدَ السِّرُّ ما یَتَسَلَّطُ عَلَیْهِ التَّعبیرُ و یَحویهِ الْفَهْمُ فَمَنْ عَبَّرَ اَوْ فَهِمَ فَهُوَ خاطِرُ اسْتِدْلالٍ لاناظِرُ اِجْلالٍ». و مشاهده، از کسی درست آید که به وجود مشهود قایم بود، نه به خود؛ چه حَدَثان را طاقت تجلّی نور قِدَم نتواند بود. شعر:

	فَبَدا لِیَنْظُرَ کَیْفَ لاحَ فَلَمْ یُطِقْ

	
	نَظَراً اِلَیْهِ وَرَدَّهُ اَشْجانُهُ



 تا شاهد در مشهود فانی نشود و بدو باقی نگردد، مشاهدۀ او نتواند کرد. آورده‌اند که قومی از قبیلۀ «مجنون» بعد از مشاهدۀ آثار حُرقت فراق و شدّت اشتیاق بر چهرۀ احوال «مجنون»، روزی به شفاعت سوی قبیلۀ «لیلی» رفتند و گفتند: «چه شود اگر لحظه‌ای دیدۀ «مجنون» به مشاهدۀ جمال «لیلی» منوّر و مکتحل گردد». قوم «لیلی» گفتند: «از این قدر ضَنّتی نیست، ولکن «مجنون» خود طاقت دیدار «لیلی» ندارد». عاقبت او را حاضر کردند و گوشۀ خرگاه «لیلی» برداشتند. نظرش بر عطف دامن «لیلی» آمدن همان بود و افتادن بی‌خود، همان.
 فی‌الجمله، تجلّی حق سبحانه سبب استتار خلق است و استتارش، موجب ظهور خلق؛ چنانکه گفته‌اند شعر:

	اِذا تَغَیَّبْتُ بَدا

	
	وَ اِنْ بَدا غَیَّبَنی



 پس هرگاه که حق سبحانه به افعال خود متجلّی شود، افعال خلق در آن مستتر گردد و هرگاه که به صفات متجلّی شود ، صفات و افعال خلق در آن مستتر گردد و هرگاه به ذات متجلّی گردد، ذات و صفات و افعال خلق در آن مستتر گردد . و حکیم مطلق، از جهت مصلحت عالم حکمت و توسیع آثار رحمت، بر خواصّ حضرت خود، بقایای صفات نفوس که منشأ استتاراند، باقی گذارد تا رحمتی بود هم در حقّ ایشان و هم در حقّ دیگران؛ امّا در حقّ ایشان، تا به مصالح نفوس قیام نمایند و به بقای آن، درجات قرب حاصل کنند و امّا در حقّ دیگران، تا درعین فنا و بحر جمع، متلاشی و مستغرق نشوند و وجود ایشان سبب انتفاع دیگران گردد. و بدین معنی، شیخ رحمه‌اللّه تصریح کرده است و گفته: «وَالحَقُّ اَبْقی عَلَی الخَواصِّ مَوضِعَ الاِسْتِتار رَحْمَةً مِنْهُ لَهُمْ ولِغَیْرِهِمْ فَاَمّا لَهُمْ لِاَنَّهُمْ بِهِ یَرْجِعُونَ اِلی مَصالِحِ النُّفُوسِ وَاَمّا لِغَیْرِهِمْ لِاَنَّهُ لَوْلا مَواضِعُ الْاِسْتِتارِ لَمْ یُنْتَفَعْ بِهِمْ لِاِسْتِغْراقِهِمْ فی جَمْعِ‌الجَمعِ وَبُروزِهِمْ‌لِلّهِ الواحِدِ القَهّار». و بعضی علمای صاحبدل گفته‌اند: استغفار رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم طالب این مقرّ بود تا مستغرق عین شهود نگردد و به واسطۀ وجود بشریّت، مردم از او منتفع شوند. و حق تعالی به جنسیّت نفس رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم بر امّت منّت نهاد آنجا که فرمود: «لَقَدْ جاءَکُمْ رَسُولٌ مِنْ‌ اَنْفُسِکُمْ عَزیزٌ عَلَیْهِ ما عَنِتُّمْ حَریصٌ عَلَیْکُمْ بِالْمُؤمِنینَ رَؤُفٌ رَحیمٌ».

فصل چهارم در وجد و وجود

 مراد از وجد، واردی است که از حق تعالی بر دل آید و باطن را از هیأت خود بگرداند، به اِحداث وصفی غالب، چون حزنی یا فرحی. «جنید» رحمه‌اللّه گفته است: «الوَجْدُ اِنقِطاعُ الاَوْصافِ عِنْدَ سِمَةِ الذّاتِ بِالسُّرورِ» یعنی وجد آن است که جمله اوصاف واجد، منقطع گردد؛ در حالتی که ذات او به سرور موسوم بود. و «ابوالعبّاس عطا» گفته است: «اَلْوَجْدُ اِنْقِطاعُ الاَوْصافِ عِنْدَ سِمَةِ الذّاتِ بِالْحُزْنِ» و صاحب وجد، کسی باشد که هنوز از حجب صفات نفسانی بیرون نیامده باشد و به خود، از وجود حق محجوب بود و گاه‌گاه فرجه‌ای در حجاب وجود او پدید آید و از آنجا پرتوی از نور وجود حق بر او تابد و آن را دریابد و بعد از آن دگرباره، حجاب، منطبق شود و موجود، مفقود گردد؛ پس وجد، متوسّط بود میان فقدی سابق و فقدی لاحق. و مراد از وجود، آن است که وجود واجد در غلبۀ نور شهود موجود، غایب و ناچیز گردد؛ چنانکه «جنید» راست رحمه‌اللّه:
	وُجُودی اَنْ اَغیبَ عَنِ الوُجُودِ

	
	بِما یَبْدو عَلَیَّ مِنَ الشُّهودِ



 پس وجد، صفت محدّث بود و وجود، صفت قدیم. و اشارت بدین معنی است قول «ذوالنّون»: «الوُجُودُ بِالمَوْجُودِ قائِمٌ وَالْوَجْدُ بِالواجِدِ قائِمٌ». و بیان این سخن، آن است که صاحب وجد، هنوز از وجود خود فانی نشده باشد؛ پس واجد او بود و وجد، به وی قایم. و صاحب وجود، از وجود خود به کلّی فانی شده باشد و به وجود موجود، یعنی حق تعالی قایم و باقی شده؛ پس صاحب وجود، نه ذات واجد بود، اعنی ذات بنده، بل ذات موجود بود، اعنی ذات خداوند جلّ‌جلاله و وجود، به وی قایم. و بنابراین معنی، واجد به حقیقت، فاقد وجود خود بود و فاقد، واجد وجود؛ چنانکه «شبلی» رحمه‌اللّه گفته است: «اِذا ظَنَنْتُ اَنّی فَقَدْتُ فَحینَئِذٍ وَجَدْتُ و اِذا حَسِبْتُ اِنّی وَجَدْتُ فَقَدْ فَقَدْتُ» هر که به رؤیت وجد خود، از شهود وجد موجود محجوب شود، در وی طرب پدید آید و هرکه به شهود وجد موجود، از رؤیت وجد خود مفقود گردد، طرب از وی ساقط شود؛ چنانکه مضمون قول «جنید» رحمه‌اللّه بر آن دالّ است. شعر:

	قَدْکانَ یُطْرِبُنی وَجْدی فَاقْعَدَنی
وَالوَجْدُ یُطْرِبُ مَنْ فِی‌الوَجْدِ راحَتُهُ

	
	عَنْ‌رُؤیةِ الْوَجْدِ مَنْ فِی‌الْوَجْدِ مَوجودُ
وَالوَجْدُ عِنْدَ حُضورِ الحَقِّ مَفْقُودُ



 و وجد، مقدّمۀ وجود است؛ چه هر وجدی، در فتح قلعۀ وجود بشری، به مثابت منجنیقی است از عالم جذبۀ الهی نصب کرده، تا چون قلعۀ وجود مسلّم شود، وجد، وجود گردد؛ پس نهایت وجد، بدایت وجود بود؛ اعنی وجود وجد، سبب فقد وجود واجد است و فقد وجود واجد، شرط وجود موجود. و اشارت بدین معنی است آنچه «ابوالحسین نوری» گفته است: «الوَجْدُ فَقْدُ الوُجُودِ بِالمَوجُودِ» و آنچه شبلی رحمه‌اللّه گفته است: «اَلْوَجْدُ اِظْهارُ المَوجُودِ» و علی‌الجمله، اسقاط اضافت وجد به خود، عین توحید است و اضافت آن به خود، محض جحود؛ چنانکه «بایزید» گفته است: «ذِکْرُ وَجْدی جُحُودُ تَوحیدی» و در این معنی «شبلی» راست:
	اَلْوَجْدُ عِندی جُحودٌ
و شاهِدُ الحَقِّ عِنْدی

	
	ما لَمْ یَکُنْ عَنْ شُهودِ
یَنْفی شُهُودَ الوَجُودِ



 و همچنان که وجد، مقدّمۀ وجود است، تواجد، مقدمّۀ وجد است. و معنی تواجد، استدعا و استجلاب وجد است به طریق تذکّر یا تفکّر یا تشبّه به اهل وجد، در حرکات و سکنات به دلالت صدق. و هرچند تواجد، صورُةً تکلّف است و تکلّف، مخالف صدق، ولکن چون نیّت متواجد در صورت تواجد، توجّه کلی بود از برای قبول اَمداد فیض رحمانی و تعرّض حقیقی از جهت استنشاق نفحات ربّانی، منافی صدق نبود و شریعت در این باب اجازت داده است، بل امر کرده آنجا که فرموده: «اِبْکوا فَاِنْ لَمْ تَبْکُوا فَتَباکُوا». و تواجد، وصف اهل بدایت بود و وجد، حال اهل سلوک و وجود، حال اهل وصول.

فصل پنجم در سکر و صحو

 لفظ سکر در عرف صوفیان، عبارت است از رفع تمییز میان احکام ظاهر و باطن، به سبب اختطاف نور عقل در اشعّۀ نور ذات. و بیان این سخن آن است که اهل وجد دو طایفه‌اند: محبّان ذات و منشأ وجد ایشان، ذات بود و محبّان صفات و منشأ وجد ایشان، عالم صفات. و در وجد محبّان صفات فترات و وقفات بسیار اتّفاق افتد؛ به خلاف وجد محبّان ذات، به سبب عموم ذات و خصوص صفات. و نیز وجدی که از عالم صفات بود، آن قوّت ندارد که وجدي که از آثار انوار ذات بود؛ پس واجد ذات، در بدایت وجد به جهت قوّت و غلبۀ وارد، مغلوب سلطنت حال گردد و عقلش که رابطۀ تمییز و بصر قلبی است، در تواتر اشعّۀ انوار ذات و غلبۀ آن، مختطف و متطایر شود و سرْ رشتۀ تمییز، از دست تصرّف و اختیارش مسلوب گردد؛ چنانکه محلّ حکم ظاهر که تفرقه است، از محلّ حکم باطن که جمع است، بازنشناسد و به افشای اسرار ربوبیّت که مکنون خزانۀ غیرت‌اند، مبالات ننماید و به مثل «سُبْحانی» و «اَناالْحَقّ» زبان انبساط دراز کند. و صوفیان، این وجد را به اعتبار تواتر و قوّت غلبه، حال خوانند و به اعتبار رفع تمییز، سکر.

 و امّا صحو، عبارت است از معاودت قوّت تمییز و رجوع احکام جمع و تفرقه با محل و مستقرّ خود. و بیانش آن است که چون وجود سالک در نهایت حال، به غلبۀ انوار ذات، فانی و مستهلک شود، حق سبحانه در نشأت ثانیه، او را وجودی باقی بخشد که از لعمان انوار ذات، متلاشی و مضمحل نگردد و هر وصفی که از وی فانی شده باشد، اعادت کند؛ پس عقل نیز که رابطۀ تمییز است، معاودت نماید مطهّر از لوث حدوث و باقی به بقای حق تعالی و برزخی گردد میان روح و نفس، تا هیچ یک در مُروج از حد تجاوز ننمایند و بر یکدیگر بغی نکنند و حکم جمع را با مستقرّ خود که عالم روح است، راجع گرداند و حکم تفرقه را با محلّ خود که عالم نفس است، ردّ کند و ترتیب افعال و تهذیب اقوال و حفظ آداب و کتم اسرار هریک، دگرباره بازآید، بر وجهی که از آفت زوال ایمن بود. «واسطی» رحمه‌اللّه گفته است: «مَقاماتُ الواجِدینَ اَرْبَعَةٌ: الذُّهُولُ ثُمَّ الحَیرَةُ ثُمَّ السُّکْرُ ثُمَّ الصَّحْوُ کَمَنْ سَمِعَ بِالْبَحْرِ ثُمَّ دَنا مِنْهُ ثُمَّ دَخَلَ فیهِ ثُمَّ اَخَذَتْهُ الاَمْواجُ».

 و همچنان که تواجد، مقدّمۀ وجد است، تساکر، مقدّمۀ سکر است، و مُتَساکر صادق، واجدی بود که هنوز به مقام سکر نرسیده باشد و مشتاق و متطلّع، آن بود که تصرّف غلبۀ حال، به یک خطفه او را از دست تفرقه در رباید و غرق جمع گرداند؛ پس متساکر، اهل وجد بود و سکران، اهل غلبۀ وجد و صاحی، اهل وجود. و به عبارتی دگر، متساکر را اهل ذوق خوانند و سکران را اهل شرب و صاحی را اهل ریّ. ذایق، واجدی بود که نایرۀ وجدش، زود منطقی گردد؛ بر مثال کسی که از شراب، مذقه‌ای بیش نچشد. و شارب، واجدی بود که اَمداد وجدش، متواتر و متلاحق و قوّت عقلش، از غلبات آن مغلوب؛ بر مثال کسی که ادوار کاسات شرابش متعاقب باشد و سر رشتۀ تمییز از دست تصرّفش مسلوب. و رَیّان، واجدی بود که از غایت تمکّن و قوّت حال، از تواتر اَمداد وجد، متغیّر و متأثّر نگردد؛ بر مثال شاربی مُدمِن که طبیعت شراب جزو وجود او گشته بوَد و چندان که خورَد، مست نگردد و از حدّ تمییز بیرون نرود. شعر:

	شَرِبْتُ الْحُبَّ کَأساً بَعْدَ کَأسٍ

	
	فَما نَفِذَ الشّرابُ و ما رَویْتُ



فصل ششم در وقت و نفس

 و صوفیان، لفظ وقت را بر سه معنی اطلاق کنند، گاهی وقت گویند و مرادشان وصفی بود که بر بنده غالب بود، مانند قبضی یا بسطی یا حزنی یا سروری. و صاحب این وقت را، از غایت غلبۀ حال و امتلا از آن، ادراک حال دیگر نتواند کرد؛ چنانکه صاحب قبض که از غلبۀ حال قبض چنان متأثّر و ممتلی بود که از نه از بسط گذشته اثری یابد و نه از بسط آینده خبری؛ بلکه جملۀ اوقات را بر یک وقت و حال بیند. و نیز تصرّف او در احوال دیگران، بر وصف حال باشد و منشأ غلط او در تعرّف احوال دیگران از اینجا بود؛ چه هر حال که آن را موافق حال خود بیند، بر صحّت آن حکم کند و اگر برخلاف آن یابد، آن را مختل داند و معنی وقت بدین تفسیر، عام بود که هم سالک و هم غیرسالک را متناول بود.
 و گاهی اطلاق لفظ وقت کنند و مرادشان بر حالی بود که بر سبیل هجوم و مفاجات، از غیب روی نماید و به غلبۀ تصرّف، سالک را از حال خود بستاند و منقاد و مستسلم حکم خود گرداند و این وقت، خاصّۀ سالکان است و اشارت بدوست آنچه گفته‌اند: «الصّوفیُّ اِبنُ وَقْتِهِ» و آنچه گویند: «فُلانٌ بِحُکْمِ الْوَقْتِ» یعنی به مراد حق، از مراد خود مسلوب است و به اختیارش، از اختیار خود محجوب؛ وصف‌الحال او این شعر که:
	اِنّی بِذاتِکَ عَنْ ذاتی لَمَحْجُوبٌ
نَفیتُ کُلِّیَ ذاتاً کانَ اَوْ صِفَةً

	
	و فی صِفاتِکَ عَنْ وَصْفی لَمَسْلُوبُ
فما اِلَیَّ اِلَیْکَ الیَومَ مَنْسوبُ



 و این که گفته‌اند شعر:

	وَقَفَ الهَوی بی‌حَیثُ اَنْتَ فَلَیْسَ لی

	
	مُتَأَ خَّرٌ عَنـهُ ولا مُتَقَدَّمُ



 و هر که حکم غیب را به رضا و تسلیم تلقّی ننماید و به منازعت پیش آید، مقهور غلبۀ او گردد و از اینجا گفته‌اند: «اَلْوَقْتُ سَیْفٌ» یعنی همچنان‌که سیف را دو صفت هست، یکی لین و مَلاسَت، دوم حِدّت و قطع، و هرکه با او نرمی کند و به رفق و مدارا آن را بِپَساوَد، از او صفت لین و ملاست دریابد و هر که با او درشتی نماید، از حدّت، زخم یابد، همچنین وقت را دو صفت است، لطفی و قهری؛ هر که با او موافقت کند و منقاد حکم وی گردد، از لطف وی بهره‌مند شود و هر که با او مخالفت پیش گیرد و خواهد که آن را به حول و قوّت خود دفع کند، مغلوب قهر وی گردد؛ چنانکه گفته‌اند شعر:
	فَکَالسَّیْفِ اِنْ لایَنْتَهُ لانَ مَسُّهُ

	
	وَحَدّاهُ اِنْ خاشَنْتَهُ خَشِـنانِ



 و وقت را به سیف نسبت کردن، معنی دیگر هست و آن، آن است که وقت به امضا و اجرای مراد حق سبحانه بر جمیع مرادات و احوال غالب آید و آن را بر مقتضای حکم خود قطع کند؛ بر مثال سیف که چیزها را قطع کند. و این دو بیت در این معنی وارد است شعر:

	اَلْوَقتُ یَقْطَعُ کَالسَّیفِ الاُمُورَ بِما
یَهُزُّهُ بِیَدَیْهِ الحَقُّ مُنْسَلِلاً

	
	یُمْضی‌ویُجریهِ‌مُجرِی‌الکُلِّ‌مُجراهُ
مِنْ غِمْدِه فَاِذا اَبْداهُ اَخْفاهُ



 و امّا مراد از وقت به معنی سوم، زمان حال است که متوسّط بود میان ماضی و مستقبل، گویند: «فُلانٌ صاحِبُ الْوَقْتِ» یعنی اشتغال به ادای وظایف زمان حال و اهتمام به چیزی که اهمّ و اولی بود در آن زمان، او را از تذکّر ماضی و تفکّر مستقبل مشغول می‌دارد و اوقات را ضایع نمی‌گذارد و اشارت بدین وقت است آنچه گفته‌اند: «مَن اَدْرَکَ وَقْتَهُ فَوَقْتُهُ وَقْتٌ وَ مَنْ ضَیَّعَ وَقْتَهُ فَوَقْتُهُ مَقْتٌ». «جنید» رحمه‌اللّه گفته است: «اَلْاِلْتِفاتُ اِلی ما مَضی شُغْلٌ عَمّا هُوَ آتٍ فَمَنْ لَمْ یَعْرِفْ وَقْتَهُ فاتَهُ الوَقْتُ والوَقْتُ عزیزٌ اِذا فاتَ لَمْ یُدرَکْ».
 و از بعضی فقرا پرسیدند که: «مَاالْوَقْتُ؟» گفت: «اَنْ لاتُلاحِظَ اِلی ما قُسِمَ لَکَ فی الاَزَلِ وَلا اِلی ما تَصیرُ اِلَیْهِ فِی‌الاَبَدِ وَ اَنْ تَحْفَظَ مُرادَ الحَقِّ فیکَ بَیْنَ النَّفَسَیْنِ». و فترت و زوال بدین وقت متطرّق نشود؛ الّا به نسبت با سالکان که به سبب تلوین حال، این وقت ایشان را گاهی موجود بود و گاهی مفقود و ایشان حساب عمر خود در درجۀ اعتبار نیارند؛ الّا در آن زمان که وقت موجود بود.
	وَ اِذا صَفالَکَ مِنْ زَمانِکَ واحِدٌ

	
	فَهُوَ المُرادُ وَ اَیْنَ ذاکَ الواحِدُ



 و امّا به نسبت با واصلان و اصحاب تمکین، این وقت دایم و مُسَرمَد بود و زوال و فترت را بدان طریق مسدود؛ چنانکه «شبلی» گفته است: «وَقْتی مُسَرْمَدٌ و بَحْری بِلاشاطِیءٍ» و درین معنی، هم او راست شعر:
	تَسَرْمَدَ وَقتی فیکَ فَهوَ مُسَرمَدٌ
تَغَرَّبَ اَمْری فَانْفَرَدْتُ بِغُرْبَتی

	
	وَ اَفْنَیْتَنی عَنّی فَعُدْتُ مُجَرّدا
فَصِرْتُ غَریباً فِی‌البَریّةِ اَوْحَدا



 و صاحب این وقت، از تحت تصرّف حال خارج بود. وقت به معنی دوم، در او متصرّف نباشد، بلکه او در وقت متصرّف بود؛ بدان معنی که هر وقتی را در اهمّ و اولی مصروف دارد و او را بعضی متصوّفه، اَبُوالوقت خوانند، نه اِبنُ‌الوقت.
 و امّا نَفَس، عبارت است از دوام حال مشاهده و تواتر و تعاقب اَمداد آن که حیات قلوب اهل محبّت بدان مربوط است؛ بر مثال تواتر و تعاقب اَمداد اَنفاس که بقای حیات قوالب بدان مشروط است. و همچنان که اگر ساعتی، مدد انفاس جدیده و اثر ترویح آن، از صورت قلب منقطع شود، از شدّت حرارت غریزی محترق گردد، اگر یک لحظه و لمحه، مدد شهود از حقیقت قلب محبّ مشتاق منقطع شود، از حدّت تعطّش و شدّت شوق بسوزد. و فرق میان وقت به معنی دوم و نَفَس، آن است که وقت، حالی است در معرض فترات و وقفات، و واردی در صدد تعاقب و تناوب ظهور و خفا، و نَفَس، حالی است دایم مجرّد از فترت و وقوف؛ از اینجا گفته‌اند: «اَلْوَقْتُ لِلْمُبْتَدی وَالنَّفَسُ لِلْمُنْتَهی».
فصل هفتم در شهود و غیبت

 مراد از شهود، حضور است. هرچه دل، حاضر آن است، شاهد آن است و آن چیز مشهود اوست؛ اگر حاضر، حق است، شاهد اوست و اگر حاضر، خلق است، شاهد آن. و صوفیان، مشهود را شاهد خوانند؛ به سبب آنکه هرچه دل، حاضر آن بود، آن چیز هم حاضر دل باشد. و هرگاه که لفظ شاهد، مطلقاً بر صیغت واحد استعمال کنند، مرادشان حق بود تعالی و تقدّس و چون شواهد گویند بر صیغت جمع، مرادشان خلق بود؛ به جهت وحدت حق و کثرت خلق. و چون لفظ شهود مجرّد گویند، مرادشان حضور حق بود؛ چه دل ایشان پیوسته شاهد و حاضر حق بود. و اهل شهود دو طایفه‌اند: اصحاب مراقبه و ارباب مشاهده.
 و امّا غیبت، وصفی است در مقابلۀ شهود و آن دو گونه است: غیبتی مذموم در مقابلۀ شهود حق و غیبتی محمود در مقابلۀ شهود خلق. و آن دو قسم است: غیبت مبتدیان و آن غیبت است از محسوسات به سبب غلبۀ شهود حق، و غیبت متوسّطان و آن غیبت است از وجود خود به غلبۀ شهود حق و این نهایت غیبت است و بدایت فنا. و امّا مقام منتهیان، ورای حال غیبت است؛ چه غیبت، حال کسی بود که هنوز از مضیق وجود، خلاص کلّی نیافته باشد و به مقام سِعَت وجود مطلق نرسیده و بر غیبت و شهادت احاطت نیافته. و اهل غیبت مذموم، به شاهد خلق، از شهود حق غایب‌اند و اهل غیبت محمود، به شاهد حق، از شهود خلق غایب و اهل کمال را نه شهود حق از خلق غایب گرداند و نه شهود خلق از حق. و تناوب و تعاقب شهود و غیبت محمود، سالکان و اهل تلوین را بود و امّا واصلان و متمکّنان را جز دوام شهود حق، حالی دگر نبود و ایشان را غیبت نبود؛ نه مذموم و نه محمود.
 «شبلی» رحمه‌اللّه در بدایت غلبۀ حال و هنگام ظهور تباشیر صبح کشف، روزی در پیش «جنید» رحمه‌اللّه رفت و منکوحۀ «جنید» حاضر بود، خواست که پرده کند. «جنید» گفت: «شبلی» غایب است؛ تو بر حال خود باش». و همچنان با او در سخن بود. ناگاه «شبلی» به گریه درآمد. «جنید» زن را گفت: «اکنون وقت آن است که پنهان شوی که «شبلی» باهوش آمد».
 و دلیل بر آنکه غیبت از خلق و شهود محبوب، حال مبتدیان است و منتهیان از آن گذشته، قصّۀ «زلیخا»ست که در محبّت «یوسف» علیه‌السّلام درجۀ تمکین داشت و به شهود او، از احساس غایب نشد؛ چنانکه صاحبات و لایمات او که هنوز در محبّت «یوسف» و شهود جمال او مبتدی بودند و به غلبۀ حال شهود او، از احساس غایب گشتند، از بریدن دست خود خبر نداشتند. شعر:
	غابَتْ صِفاتُ‌القاطِعاتِ اَکُفَّها
غُبِّبْنَ عَنْ اَوْصافِهِنَّ فَلَمْ یَکُنْ
وَ قیامُ اِمْرَأةِ العَزیزِ بِنَفسِه

	
	فی شاهِدٍ هُوَ فِی‌الْبَریَّةِ اَبْدَعُ
مِنْ نَعْتِهِنَّ تَلَذُّذٌ وَ تَوَجُّعُ
یَدَ نَفْسِهِ ماکانَ یُوسُفُ یَقْطَعُ



فصل هشتم در تجرید و تفرید
 مراد از تجرید، ترک اعراض دنیوی است ظاهراً و نفی اعواض اخروی و دنیوی باطناً. و تفصیل این جمله، آن است که مجرّد حقیقی کسی بود که بر تجرّد از دنیا، طالب عوضی نباشد؛ بلکه باعث بر آن، تقرّب به حضرت الهی بود فحسب. و هرکه به ظاهر، عرض دنیا را بگذارد و به باطن، بر آن عوضی در عاجل یا آجل طمع دارد، به حقیقت، از آن مجرّد نگشته باشد و در معرض معاوضه و متاجره بود و همچنین در جمیع طاعات، نظر او بر ادای حقّ ربوبیّت بود به صرف عبودیّت، نه بر عوضی و غرضی دگر.

 و امّا تفرید، نفی اضافت اعمال است به نفس خود و غیبت از رؤیت آن به مطالعۀ نعمت و منّت حق سبحانه بر خود؛ چنانکه گفته‌اند:
	هر هدایت که داری ای درویش
هم ازو دان که جان سجود کند

	
	منّت حق شمر نه منّت خویش
کابر هم ز آفتاب جود کند



 پس حقیقت تجرید که ترک توقّع اعواض است، لازم حال تفرید بود؛ چه هرگاه توفیق تجرید و طاعت، نعمت الهی داند، نه فعل و کسب خویش، بر آن عوضی توقّع ندارد؛ بلکه وجود خود را غرق منّت بیند. و صورت تجرید، لازم حقیقت تجرید است از بهر آنکه داخل است در او و امّا تفرید نیست؛ چه شاید که با وجود اسباب تفرید حاصل بود و حقیقت تجرید، لازم صورت تجرید نیست؛ چه شاید که با ترک عوضی متوقّع بود و همچنین تفرید، لازم تجرید نیست؛ چه شاید که با ترک توقّع اعواض، خود را در کسب مدخلی بیند.
فصل نهم در محو و اثبات

 محو نزدیک صوفیان، عبارت است از اِزالت وجود بنده و اثبات، اشارت به تحقیق آن بعد از محو. و محو و اثبات، مضاف‌اند با مشیّت ازلی و متعلّق به ارادت لم‌یزلی «یَمحُو اللّهُ مایَشاءُ و یُثْبِتُ».
 و محو را سه درجه است؛ درجۀ اَدنا و آن محو صفات ذمیمه و اعمال سیّئه است، و درجۀ وسطا و آن محو مطلق صفات است، حمیده و ذمیمه، و درجۀ عُلیا و آن محو ذات است. و در مقابلۀ هر محوی، اثباتی است. و معنی فنا و بقا و محو و اثبات، به یکدگر نزدیک است و فرق میان محو و فنا و اثبات و بقا ادراک نتوان کرد، الّا به اشارتی دقیق و ایمایی لطیف و آن، آن است که بقا، بعد از فنای ذات صورت بندد و اثبات، لازم نیست که بعد از فنای ذات بود؛ چنانکه اثبات اخلاق مرضیّه و اعمال حسنه، بعد از محو ذمایم اخلاق و سیّئات اعمال، اصحاب تزکیه و ارباب تحلیه را. و همچنین فنای افعال و صفات، به کلّی حاصل نشود، الّا بعد از فنای ذات، و محو آن موقوف نیست بر محو ذات؛ پس محو و اثبات، از فنا و بقا عام‌تر باشد؛ چه فنا و بقا را استعمال نکنند، الّا در محو بشریّت و اثبات ربوبیّت.
 و در معنی محو، چند لفظ دگر استعمال کنند؛ چنانکه سَحق و مَحق و طَمْس. و دور نباشد اگر در میان این الفاظ فرقی نهند و گویند مراد از سحق، محو اعیان صفات است و مراد از محق، محو عین ذات و مراد طمس، محو آثار صفات و ذات.
فصل دهم در تلوین و تمکین

 تمکین، عبارت است از دوام کشف حقیقت به سبب استقرار قلب در محلّ قرب؛ و تلوین، اشارت به تقلّب قلب میان کشف و احتجاب، به سبب تناوب و تعاقب غیبت صفات نفس و ظهور آن. و مادام تا شخص از حدّ صفات نفس عبور نکرده باشد و به عالم صفات قلب نرسیده، او را صاحب تلوین نگویند؛ چه تلوین به جهت تعاقب احوال مختلفه بود و مقیّد صفات نفس را صاحب حال نخوانند؛ پس تلوین، ارباب قلوب را تواند بود که هنوز از عالم صفات تجاوز نکرده باشند و به ذات نرسیده؛ چه صفات متعدّداند و تلوین جایی تواند بود که تعدّدی باشد. و ارباب کشف ذات، از حدّ تلوین گذشته باشند و به مقام تمکین رسیده؛ چه در ذات به جهت وحدت، تغیّر صورت نبندد. و خلاص از تلوین، کسی را بود که دل او از مقام قلبی به مقام روحی عروج کند و از تحت تصرّفاتِ تعدّدِ صفات بیرون آید و در فضای قرب ذات، متمکّن گردد.
 و اینجا لطیفه‌ای است و آن لطیفه، آن است که چون قلب از مقام قلبی به مقام روحی رسد، نفس نیز از مقام نفسی به مقام قلبی انتقال کند و تلوینی که پیش از آن قلب را بود از قبض و بسط و حزن و سرور و خوف و رجا، در این مقام، عارض نفس شود و نفس به نیابت قلب، صاحب تلوین گردد و این تلوین در حقیقت تمکین قادح نباشد به سبب عدم احتجاب نور کشف و یقین بر وجود این تلوین. و ممکن نیست که تا رسم بشریّت باقی بود، تغیّر از طبیعت به کلّی مرتفع شود ولکن این تغیّر، صاحب تمکین را از مقام تمکین خارج نگرداند واللّه الموفّق للصّواب.
باب پنجم در مستحسنات متصوّفه

و در آن ده فصل است.

فصل اوّل در معنی استحسان

 و مراد از استحسان، استحباب امری و اختیار رسمی است که متصوّفه آن را به اجتهاد خود وضع کرده‌اند از جهت صلاح حال طالبان، بی‌آنکه دلیلی واضح و برهانی لایح از سنّت بر آن شاهد بود؛ مانند اِلباس خرقه و بنای خانقاه و اجتماع از بهر سماع و نشستن در چهلّه و غیر آن؛ هرچند آن اختیار از تشبّت و تمسّک به سنّتی خالی نبود. و نظر ایشان در تشیید ظواهر مریدان و مسترشدان به مراعات آن رسوم و محافظت بر آداب آن. همگی بر تحصیل اجتماع بواطن و منع آفات و حفظ اوقات و تأکید رابطۀ محبّت و الفت ایشان مقصور، و کلف و ریا و طلب شهرت و سُمعت و امتیاز و اختصاص از دگران در این قصد، بل در جملۀ مقاصد ، از ایشان دور. و طایفه‌ای پریشان که برایشان انکار دارند، گمان برند که مراد این طایفه در وضع این رسوم و اختیار این اوضاع، جز مجرّد اسمی و مطلق رسمی نیست و بر عقل رکیکشان، صورت حال ایشان قبیح و مستهجن نماید و باشد که زبان طعن و وقیعت در ایشان دراز کنند و گویند این طریقه، بدعت است و بدعت، عین ضلالت و تمسّک بدین حدیث که: «شَرُّ الاُمُورِ مُحْدَثاتُها و کُلُّ بِدْعَةٍ ضَلالَةٌ» و امثال آن کنند.
 و جواب آن است که مراد از بدعت مذموم، آن است که مزاحم سنّتی بود و امّا هر بدعت که مزاحم و منافی سنّتی نباشد و متضمّن مصلحتی باشد، مذموم نبود، بلکه محمود باشد؛ مانند قیام کردن به جهت داخل؛ چه این عادت در روزگار رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم نبوده است؛ تا حدّی که پیش از رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم قیام نکرده‌اند و بعد از آن عادتی مستمر گشته میان اهل اسلام. و مراد ایشان از آن، حصول استیناس و دفع استیحاش بوده و این معنی، عین مصلحت است و مصلحت در شرع، معتبر و متّبع. و نیز تصنیف کتب و درس علوم مستنبطه، در عهد رسالت سنّت نبوده است و بعد از امتداد زمان، علمای اسلام چندین کتب در علوم اسلامی تألیف کرده‌اند و بعضی علوم از خود استخراج و استنباط نموده؛ مانند اصول فقه و اصول کلام و مسائل اجتهادی در فقه. و هیچ شک نیست در آنکه احداث و ابداع این علوم پسندیده است چه حفظ سنّت و علم احکام و استحکام قواعد دین اسلام بدان منوط و مربوط است؛ پس اگر هر بدعتی ضلالت بودی، بایستی که اِحداث این همه امور، ضلالت بودی و چون حال چنین بود، چرا نشاید که این طایفه نیز رسومی چند اِحداث کنند و مرادشان از آن، تزکیۀ نفوس طالبان و تصفیۀ قلوب راغبان طریق حقیقت و استجلاب انوار یقین و حفظ قواعد دین بود؛ بلکه مستحب و مستحسن باشد.
فصل دوم در اِلباس خرقه

 از جملۀ رسوم موضوعۀ صوفیان، یکی الباس خرقات است و تغییر لباس معهود که مشایخ در بدایت تصرّف در احوال مریدان، آن را مستحسن داشته‌اند. و از سنّت آن را سندی نیافته، الّا حدیث «امّ خالد» که روایت است از رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم که وقتی جامه‌ای چند به حضرت رسالت آوردند و در آن میان گلیمی بود سیاه کوچک، آن را برداشت و روی به جماعت کرد و گفت: «مَنْ تَرَوْنَ اَکْسُو هذِهِ» همه خاموش ماندند. فرمود که: «ایتُونی بِاُمِّ خالِدٍ» «امّ خالد» را حاضر کردند. آن گلیم را در وی پوشانید و گفت: «اَبلی هذا واَخْلِقی» و دو بار باز گفت. و بر آن گلیم، عَلَمی چند بود زرد و سرخ؛ در آنجا نگاه می‌کرد و می‌گفت: «یا اُمَّ خالِدٍ هذا سَناءٌ» و سَنا به زبان حبشه، نیکو باشد. و تمسّک بدین حدیث، در تصحیح الباس خرقه بر وضعی و هیأتی که رسم متصوّفه است، بعید است و مع‌هذا، اگرچه از سنّت، آن را سندی صحیح نیست، ولکن چون متضمّن فواید است و مزاحم سنّتی نه، مختار و مستحسن بود؛ چه اتبّاع مصالح، طریقی مشروع است و از اینجاست که پیش «مالک» مصالح مرسله که آن را از سنّت شاهدی نبود، معتبر است.
فواید خرقه

 و از جمله فواید آن، یکی تغییر عادت است و فطام از مألوفات طبیعی و حظوظ نفسانی؛ چه نفس را همچنان که در مطعومات و مشروبات و منکوحات، شربی و لذّتی است، در ملبوسات نیز حظّی و شربی هست و هر لباس که نفس را پوشیدن آن عادت گشت و بر هیأتی مخصوص از آن قرار گرفت، بی‌شک او را در آنجا حظّی بود و از وی حلاوتی یابد؛ پس تغییر لباس صورت، تغییر عادت بود و تغییر عادت عین عبادت است و از اینجاست حدیث «بُعِثْتُ لِرَفْعِ الْعاداتِ و چون تغییر عادت در لباس پدید آید، تعدّی و سرایت آن به دیگر عادات متوقَّع بود.
 و فایدۀ دگر، دفع مجالست اقران السّوء و شیاطین الاِنس است که به مجانست صورت و مشابهت هیأت، به صحبت یکدگر مایل باشند؛ پس هرگاه که مخالفتی به تغییر لباس و تبدیل هیأت، در ظاهر مرید پیدا شد، اقران و اخدان او که به رابطۀ طبیعت و واسطۀ حظوظ نفس، به صحبت او مایل باشند، از وی مفارقت کنند؛ چه خرقه، صورت ظلّ ولایت شیخ است که بر وجود مرید افتد و شیطان، از ظلّ اهل ولایت برمد؛ چنانکه در حدیث است که: «اِنَّ الشَّیْطانَ لَیَفِرُّ مِنْ ظِلِّ عُمَرَ». و مرید را همچنان که صحبت اَخیار واجب است تا رنگ ایشان گیرد، مجانبت و مفارقت اشرار در مقدّمۀ آن شرط است، تا قبول صحبت اخیار در او پدید آید؛ بر مثال جامه‌ای که آلودۀ دسومت بود، بی‌شک رنگ نپذیرد، الّا بعد از اِزالت آن دسومت.
 فایدۀ دگر، اظهار تصرّف شیخ است در باطن مرید به سبب تصرّف در ظاهر او؛ چه تصرّف ظاهر، علامت تصرّف باطن است؛ تا اوّل باطن مرید، قابل تصرّف شیخ نگردد و او را کامل و مکمّل نشناسد، به ظاهر، منقاد و مستلسم او نشود و ناصیۀ اختیار خود در دست تصرّف او ننهد و اخذ نواصی مریدان، صورت این معنی است.
 فایدۀ دگر، بشارت مرید است به قبول حق سبحانه مر او را؛ چه الباس خرقه، علامت قبول شیخ است مرید را و قبول شیخ، اَمارت قبول حق؛ پس مرید، به واسطۀ خرقه پوشیدن از دست شیخ صاحب ولایت، بداند که حق تعالی او را قبول کرده است. و تألیف و اجتماع او با شیخ به رابطۀ صدق ارادت و حسن قبول، آینه‌ای گردد او را که در وی صورت سرّ سابقت و حسن خاتمت خود مشاهده کند؛ چه تألّف اَشباح، نتیجۀ تعارف ارواح است و تعارف، علامت جنسیّت و معیّت در عالم غیب؛ چنانکه در خبر است: «اَلْاَرْواحُ جُنُودٌ مُجَنَّدَةٌ فَما تَعارَفَ مِنْهَا ائـْتَلَفَ وَ ماتَنا کَرَمِنْهَا اخْتَلَفَ». و همچنین خرقه پوشیدن از دست شیخ صاحب فراست، صورت سرّ ارادت مرید با شیخ و محبّت شیخ است با مرید و جملۀ احوال سنیّه، نتایج ازدواج این دو معنی است.
انواع خرقه

 خرقه بر دو نوع است: خرقۀ ارادت و خرقۀ تبرّک. خرقۀ ارادت، آن است که چون شیخ به نفوذ نور بصیرت و حسن فراست، در باطن احوال مرد نگرد و در او آثار حسن سابقت تفرّس کند و صدق ارادت او در طلب حق مشاهدت نماید، وی را خرقه پوشاند تا مبشّر او گردد به حسن عنایت الهی در حقّ او و دیدۀ دلش به استنشاق نسیم هدایت ربّانی که خرقه متحمّل بود، روشن گردد؛ همچنان که دیدۀ «یعقوب» از نسیم قمیص «یوسف» علیهماالسّلام بینا گشت.
 و امّا خرقۀ تبرّک، آن است که کسی بر سبیل حسن‌الظّن و نیّت تبرّک به خرقۀ مشایخ، آن را طلب دارد. و این چنین طالب، به شرایط اهل ارادت و انسلاخ از ارادت خود با ارادت شیخ، مطالب نبوده و وصیّت او به دو چیز کنند: یکی ملازمت احکام شریعت، دوم مخالطت اهل طریقت؛ چه ممکن بود که به مخالطت ایشان، جنسیّتی دگر حاصل کند و قابل خرقۀ ارادت گردد؛ پس خرقۀ ارادت، ممنوع بود، الّا از اهل ارادت و ارباب صدق عزیمت، و خرقۀ تبرّک مبذول باشد در حقّ هر که با مشایخ حسن‌الظّنّی دارد.
 و بعضی بر این دو، خرقۀ ولایت زیادت کرده‌اند و آن، آن است که چون شیخ در مرید، آثار ولایت و علامات وصول به درجۀ تکمیل و تربیت مشاهده کند و خواهد که او را به نیابت و خلافت خود نصب کرده، به طرفی فرستد و او را در تصرّف و تربیت خلق مأذون گرداند، وی را خلعت ولایت و تشریف عنایت خود پوشاند تا مدد نفاذ امر او و موجب سرعت مطاوعت خلق گردد واللّه اعلم.
فصل سوم در اختیار خرقۀ ملوّن

 اختیار خرقۀ ملوّن به جهت صلاحیّت قبول اوساخ و تفریغ خاطر اهل معاملات و مراقبات، از اهتمام محافظت جامۀ سپید و اشتغال به غسل آن، از جملۀ مستحسنات مشایخ است؛ چه سنّت به استحباب جامۀ سپید وارد است؛ چنانکه در خبر است: «خَیْرُ ثِیابِکُمُ الْبیضُ» و نزدیک صوفیان، آن است که این استحباب، مطلقاً فی‌نفس الامر ثابت است. و امّا به نسبت با طایفه‌ای که اوقات ایشان مستغرق طاعات بود و ساعات موزّع بر اوراد و ایشان را به نفس خود، مباشر غسل و تنظیف جامۀ سپید باید شد و اشتغال بدان ایشان را از محافظت اوقات و ملازمت اوراد شاغل گردد، جامۀ ملوّن بهتر بود؛ چه بی‌شک فضیلت نوافل، از فضیلت خیراللّباس بیشتر. و هرگاه که مباشرت فضیلتی، مستلزم ترک افضل بود، ترک آن فضیلت، فضیلت بود. ولون ازرق، اختیار متصوّفه است؛ با آنکه لون سیاه در قبول اوساخ، از ازرق تمام‌تر. و ممکن است که سبب آن بود که واضع این رسم را، یا دیگری از جملۀ مقتدایان طریقت، به اتّفاق لون ازرق دست داده باشد و دیگران بر سبیل ارادت و تبرّک، بدو تشبّه نموده و خَلَف از سَلَف تلقّی کرده و رسمی مستمر گشته.

 و طایفه‌ای از متصوّفه در اسباب اختیار ملوّن و انواع آن، به تکلّف وجوه انگیخته‌اند؛ از ایشان بعضی گفته‌اند که: متصوّفه، لباس به رنگی پوشند که مناسب حال ایشان بود و رنگ سیاه، مناسب حال کسی است که در ظلمات صفات نفس مُنغَمِر و مُنغَمِس بود و سُرادقات آن بر او مشتمل و محیط، و حال اهل ارادت نه چنین است؛ چه به برکت و پرتو نور ارادت و طلب حق که در نهاد ایشان است، بعضی از ظلمت وجود مندفع بود؛ پس جامۀ سیاه، مناسب حال ایشان نباشد و چون هنوز از ظلمات صفات نفوس به کلّی خلاص نیافته باشند، به صفای مطلق نپیوسته، جامۀ سپید نیز مناسب حال ایشان نبود، بلکه لایق حال ایشان، جامۀ ازرق باشد؛ چه زرقت، رنگی است مرکّب از اختلاط و امتزاج نور و ظلمت و صفا و کدورت. و صورت این معنی، در شعلۀ شمع مشاهده توان کرد؛ چه شعله را دو طرف است: یکی نور محض، دوم ظلمت صرف؛ و بین‌الطّرفین که ملتقای نور و ظلمت است و محلّ امتزاج هر دو، به رنگ زرقت نمايد و جامه سپيد لايق مشايخ است كه به كلي از كدورات صفات نفوس خلاص يافته باشند.

 و این وجوه و امثال آن، اگرچه قریب‌اند، ولکن به تکلّف آمیخته‌اند و به تعسّف انگیخته و تقیّد بدان فضیلتی زیادت ندارد؛ چه اهل این طریق، سه فریق‌اند:
 فریق اوّل، مبتدیان و حال ایشان، ترک اختیار بود با شیخ و ایشان را به خود، هیچ از ملابس و مآکل و غیر آن جایز نه، الّا به ارادت شیخ.

 و فریق دوّم، متوسّطان و حال ایشان، ترک اختیار بود با حق و ایشان را در لباسی مخصوص، اختیار نه؛ هرچه مقتضای وقت بود، ایشان به حکم آن باشند.
 و فریق سوم، منتهیان و ایشان، به اختیار حق مختار باشند؛ هرچه ایشان اختیار کنند، مختار بود. و مرید حقیقی، چون زمام اختیار به دست تصرّف شیخی کامل صاحب بصیرت سپارد و منقاد و مستسلم او گردد، شیخ، او را از عادات طبیعی و مألوفات نفسانی فطام فرماید و در جملۀ امور دینی و دنیوی او تصرّف کند؛ پس اگر بیند که او را در لباسی مخصوص، شربی و لذّتی هست، او را از آن بیرون آرد، لباسی دیگر پوشاند؛ مثلاً اگر بیند که او را میل به جامۀ فاخر و ناعم است، وی را خرقۀ خشن پوشاند و اگر بیند که او را در لباس خشن رغبتی هست به جهت ریایی یا دعویی، وی را لباس ناعم پوشاند. و علی‌هذا در الوان و هیآت لباس، اگر بیند که میل به رنگی مخصوص یا هیأتی مخصوص دارد، او را از آن منع فرماید و همچنین در جملۀ احوال او؛ پس اختیار الوان و هیآت لباس مرید، به نظر شیخ تعلّق دارد و نظر شیخ، به مصلحت وقت و چون چنین بود، مخصوص نباشد به سیاه و ازرق و سپید و غیر آن؛ چه شاید که شیخ، مرید را در اوقات مختلفه، به لباس مختلفه فرماید؛ در هر وقتی لباسی که صلاح حال او در آن بود. و بعضی از مشایخ مریدان را به تغییر لباس نفرموده‌اند و هم بر آن کسوت و هیأت که داشته، به ملازمت ترغیب نموده و نظرشان بر اخفای حال و ترک اظهار بوده. و مشایخ بر مثال طبیبان‌اند و امراض مریدان، مختلف؛ هریکی به نوعی که دانسته‌اند و صلاح در آن دیده، معالجت کرده؛ پس جملۀ تصرّفات ایشان، مبنی بر صواب و صلاح بوده و مُنبی از طریق نجاح و فلاح.
فصل چهارم در اساس خانقاه و فایدۀ آن

 هرچند بنای خانقاه و اختصاص آن به محلّ مُساکنت و اجتماع متصوّفه، رسمی محدّث است از جملۀ مستحسنات صوفیان، ولکن خانقاه را با صفّه که مسکن فقرای صحابه بود در روزگار رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم مشابهتی و نسبتی هست؛ چه صفّه، مقامی بود در «مدینه» محلّ سکون و اجتماع فقرای اصحاب رسول صلعم هر که او را مسکنی نبودی، در آنجا اقامت نمودی. و اگر کسی به «مدینه» رسیدی و آشنایی نداشتی که بدو فرو آید، به صفّه نزول کردی؛ چنانکه از «طلحه» روایت است که: «کانَ الرَّجُلُ اِذا قَدِمَ اَلمدینَةَ وَ کانَ لَهُ بِها عَریفٌ یَنزِلُ علی عَریفِهِ فَاِنْ لَمْ یَکُنْ لَهُ بِها عَریفٌ نَزَلَ الصُّفَّةَ وَ کُنْتُ فی مَنْ نَزَلَ الصُّفَّةَ». و هیچ شک نیست که بنای خانقاه بر صفتی که اصل وضع اوست، زینتی است از زینت‌های ملّت اسلام و اختلافی که در این روز، به سبب اِندراس علوم و اِنطماس رسوم صوفیان، بدین قاعده متطرّق گشته است، در صحّت اصل و فایدۀ آن قادح نبوَد.

 و در تأسیس بنای خانقاه، چندین فایده است: یکی آنکه، محلّ نزول و سکون طایفه‌ای بود از فقرا که ایشان را مسکنی و مأوایی دگر نباشد و همچنان که هرکسی را خانه و منزلی هست، خانقاه، منزل و خانۀ ایشان است .
 دوم آنکه به سبب مساکنت در وی، متصوّفه را با یکدیگر اجتماع و صحبت بیشتر دست دهد و در عموم احوال از عبادات و مواکلات و مجالسات و محاورات، با هم مجتمع و متّفق باشند و به ظاهر و باطن با یکدیگر متّحد و متقابل و بدان واسطه، روابط الفت و محبّت و صفا میان ایشان مؤکّد گردد و قلوب و نفوس و ارواح و اشباحشان، از پرتو نور یکدیگر متعاکس و مقتبس شوند. و از برکت جمعیّت ظاهر و باطن و آثار صلوات و دعوات ایشان، عکسی بر چهرۀ روزگار نزدیکان و دوران تابد و نوازل عذاب و بلا از ایشان مندفع گردد؛ چنانکه در خبر است که: «اِنَّ‌اللّهَ تَعالی لَیَدْفَعُ بِالْمُسْلِمِ الصّالِحِ عَنْ مِأةٍ مِنْ اَهْلِ بَیْتِهِ وَ مِنْ جیرانِهِ الْبَلاءَ». و همچنین در خبر است که: «اِنَّ‌اللّهَ لَیُصْلِحُ بِصَلاحِ الرَّجُلِ وَلَدَهُ وَ وَلَدَ وَلَدِهِ وَ اَهْلَ دُوَیْرَتِهِ وَ دُوَیْراتٍ حَولَهُ وَلایَزالُونَ فی حِفْظِ اللّهِ مادامَ فیهِمْ». و بعضی حکما گفته‌اند: «اِرْتِفاعُ الْاَصواتِ فی بُیُوتِ العِباداتِ بِحُسْنِ النِّیّاتِ وَصَفاءِ الطَّویّاتِ تَحُلُّ ما عَقَدَتْهُ الاَفْلاکُ الدّایِراتُ».

 فایدۀ سوم آنکه، به سبب اتّحاد مسکن و اطّلاع بر احوال یکدیگر، رقیب یکدیگر باشند و نظر هریک قیدی بود بر دیگری تا در میدان مخالفات و مُساهلات، مُسترسل نشود و پیوسته متیقّظ و متحفّظ بود و در رعایت تهذیب و اخلاق و اعمال و اقوال، غایت جهد مبذول دارد و بر عیوب و هَفَوات یکدیگر تنبیه و اعلام کنند. شعر:

	کَاَنَّ رَقیباً مِنْکَ یَرْعی خَواطِری

	
	و آخَرَ یَرْعی ناظِری وَ لِسانی



فصل پنجم در بیان رسوم اهل خانقاه و خصایص ایشان

 بدان که اهل خانقاه دو طایفه‌ باشند: مسافران و مقیمان. امّا رسم صوفیان در سفر، آن است که چون به خانقاهی قصد نزول دارند، جهد کنند تا پیش از عصر به منزل رسند و اگر در راه به عذری متخلّف شوند و وقت عصر درآید، آن شب به مسجد یا گوشه‌ای دگر نزول کنند و روز دگر به وقت ارتفاع آب، قصد خانقاه کنند. و چون در خانقاه روند، اوّل تحیّت مقام را، دو رکعت نماز بگزارند، پس سلام کنند و به معانقت و مصافحت با حاضران مبادرت نمایند. و سنّت آن است که از جهت مقیمان، به حقّ‌القُدوم، عُراضه‌ای از طعام یا غیر آن در میان آرند و به کلام مسابقت ننمایند و سخن تا نپرسند، نگویند. و سه روز از خانقاه به قصد مهمّی که دارند، از زیارت اَحیا و اَموات، بیروت نروند، تا هیأت باطن، از تغیّرات عوارض سفر به قرار خود باز آید و جمع گردد و مُستَسعِد لقای مشایخ و اخوان شوند؛ چه استیفای حظّ خیر از صحبت، به نور جمعیّت باطن میسّر گردد؛ ازبهر آنکه نور کلام و سمع، به قدر نورانیّت دل تواند بود. و چون از خانقاه به قصدی که دارند، بیرون خواهند رفت، بی‌اجازت مقدّم اهل خانقاه، بر خروج اقدام ننمایند. و همچنین در همه خیر، به موافقت رای و استصواب و اجازت او شروع کنند. و چون سه روز بگذرد، اگر نیّت اقامت دارند و در اوقات ایشان و حال بطالت بود، خدمتی که بدان قیام نمایند، طلب دارند؛ اگر اوقاتشان مشغول عبادت بود، رسومی بود وَکَفی بِالْعِبادِ شُغْلاً.

 و امّا مقیمان خانقاه، باید که مَقدَم مسافران را به تَرحیب و اِعزاز تلقّی نمایند و به تودّد و طلاقت وجه، بدیشان تقرّب کنند. و خادم، باید که سبُک، طعامی پیش آوَرَد و با ایشان، تازه روی و خوش سخن بوَد. و اگر مسافری به خانقاه رسد که به مراسم مُترسّم نبود، به نظر حقارت و عدم مبالات در او ننگرد و او را از خانقاه اخراج نکند و باز نزند؛ چه بسیار از اولیا و صلحا که از رسوم این جماعت خالی باشند؛ پس اگر ایشان را به مکروهی ایذا رسانند، ممکن که باطن ایشان از آن مشوّش و متألّم شود و اثر ضرر آن، به دین و دنیای موذی لاحق شود. و بهترین اخلاق، رفق و مداراست با مردم و درشت خویی، قولاً و فعلاً، نتیجۀ نفس خبیث است. و آمده است که وقتی اعرابیی در مسجد رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم بول کرد و بعضی صحابه خواستند که او را برنجانند. رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم منع فرمود و دلوی آب بخواست و بفرمود تا آن موضع را بشستند و اعرابی را به رفق و مدارات، به مواجب حرمت دین تعریف کرد.
 و اگر کسی به خانقاه رسد و معلوم شود که صلاحیّت مقام ندارد، او را به وجه اَلْطَف و حسن کلام، بعد از تقدیم طعام بازگردانند.

اقسام مقیمان خانقاه

 و مقیمان خانقاه سه طایفه‌اند: اهل خدمت و اهل صحبت و اهل خلوت. اهل خدمت، طایفه‌ای باشند از مبتدیان که به نو در خانقاه آیند. ایشان را خدمت فرمایند تا بدان واسطه، مقبول و منظور دلهای اهل معاملت و منازلت شوند و ملحوظ نظر رحمت و شفقت ایشان گردند و صلاحیّت قرب به وجود جنسیّت حاصل کنند و از لباس اجنبیّت و بُعد، منسلخ گردند و آن‌گاه اهلیّت صحبت و استعداد قبول فواید آن یابند و به برکت صحبت، اقوال و افعالشان به قید حرمت و ادب مقیّد گردند و بعد از آن، شایستۀ خلوت شوند. و پیران را که اوقات ایشان در خلوات، از عبادتی خالی نبود، اگر خود خفته باشند، خلوت، لایق‌تر و جوانان را در جماعت خانه به صحبت نشستن، از خلوت بهتر؛ تا نفوس ایشان به واسطۀ انکشاف صورت احوال و اقوال و افعال به نظر حاضران، به محافظت آداب و رعایت حرمت به قید علم مقیّد گردد. «ابویعقوب سوسی» رحمه‌اللّه گفته است: «اَلْاِنْفِرادُ لایَقْوی عَلَیْهِ اِلَّا الْاَقْویاءُ و لِاَمْثالِنا الاِجْتماعُ اَرْفَقُ وَ اَنْفَعُ یَعْمَلُ بَعْضُهُمْ عَلی رُؤیَةِ بَعْضٍ».

 و اهل خانقاه را همچنان که از طاعت نصیبی بود، باید که از خدمت هم نصیبی باشد و یکدیگر را به کفایت مهمّات دینی و دنیوی، تعاون و تناصر لازم دانند. و شایستۀ خدمت، کسی بود که او را جنسیّت با متصوّفه حاصل بود؛ به تشبّه ظاهر و ارادت باطن، یا مجرّد ارادت. و هرکه جنسیّت ندارد به یکی از این دو وجه، نشاید که او را خدمت فرمایند، یا با وی اختلاط کنند؛ نه از برای تعزّز و ترفّع، ولکن به جهت شفقت بر وی؛ چه گاه گاه از ایشان بر مقتضای طبع بشری چیزها حادث شود که جز به نظر ارادت و محبّت زشت نماید؛ پس بر ایشان منکر شود و زیانش بیش از سود باشد. و اگر وجه طعام ایشان از خانقاه بود و شرط واقف آنکه، آن را در وجه مصالح ارباب ارادت و سالکان طریقت صرف کنند، بر مترسّمان و متشبّهان و طایفه‌ای که از معاملات قوالب، به منازلات قلوب نرسیده باشند، حلال نباشد. اگر خانقاه را وقفی نبود و در وی شیخی صاحب بصیرت حاضر باشد، مریدان را بر مقتضای مصلحت وقت و حسب استعداد، تربیت کند. اگر مصلحت در ترک کسب و دریوزه بیند، ایشان را به توکّل و ترک تسبّب فرماید و اگر لایق حال ایشان، کسب یا دریوزه بیند، ایشان را بدان فرماید. و اگر اهل خانقاه، اخوان باشند و شیخی حاضر نه، آنچه وقت اقتضا کند، از این سه طریق اختیار کنند. اگر از جملۀ اقویا و سالکان باشند و بر توکّل و صبر، قادر، لایق حال ایشان بر فتوح نشستن بود، و الّا کسب یا دریوزه، آنچه موافق‌تر بینند، اختیار کنند.
 و باید که اهل خانقاه تا ممکن بود، با یکدگر، موافقت در ظاهر و باطن رعایت کنند و در وقت طعام خوردن، بر یک سفره جمع شوند تا به ظاهر متفرّق نباشند و اثر برکت جمعیّت ظاهر، در باطن سرایت کند و با یکدگر به محبّت و صفا زندگانی کنند و غِلّ و غِشّ را در خاطر مجال ندهند. و اگر وقتی کدورتی از یکی به خاطر دیگری رسد، اوّل آن را زایل گرداند و به ریا و نفاق با او زندگانی نکند؛ چه هر صحبت که بنای آن بر نفاق بود، نه بر وفاق، هیچ خیر نتیجه ندهد. و آنچه «ابومحمّدرویم» رحمه‌اللّه گفته است: «لایَزالُ الصُّوفیَّةُ بِخَیْرٍ ماتَناقَروا فَاِذَا اصْطَلَحُوا هَلَکُوا» اشارت بدین معنی است؛ چه مراد از تنافُر در این موضع، برکندن بیخ مخالفت و کدورت است از باطن یکدگر به تنقیۀ صدور و تصفیۀ قلوب از غُلول و غُشوش، به واسطۀ انصاف و انتصاف. و هرگاه که به ظاهر، با یکدگر تصالح و توافق نمایند و باطنشان، بر غِلّ و غِشّ یکدگر مُنطَوی باشد، خیر ایشان مأیوس بود و فساد و هلاک، متوقَّع. و اگر جنایتی از یکی صادر شود، باید که بر آن وقوف و اصرار ننماید و زود به استغفار، آن را تدارک کند و نشاید که مُجنیّ‌عَلَیه، ردّ استغفار او کند که در این باب، وعید وارد است. و پیوسته در آن کوشند که به ظاهر و باطن، با یکدگر متّفق و متقابل باشند و از جملۀ کدورات با همۀ خلق، خصوصاً با یکدیگر، صافی و مجرّد، تا بهشت مؤجّل در حقّ ایشان معجّل گردد و وعد دیگران، نقد ایشان شود و این معنی که «و نَزَعْنا ما فی صُدُورِهِمْ مِنْ غِلٍّ اِخْواناً عَلی سُرُرٍ مُتَقابِلینَ» وصف حال ایشان گردد. و چگونه شاید که در دل صوفی و فقیر، مجال غِلّ و غِشّ بود و حال آن است که مثار آن، محبّت دنیاست و ایشان به ترک دنیا و صرف همّت از التفات بدان، مخصوص و ممتاز.

 و بعد از استغفار، سنّت است که طعامی در میان آرند؛ بر مثال قادمی که از سفر رجوع کند؛ چه جانی، به واسطۀ جنایت و خروج، از دایرۀ حضور و جمعیّت بیرون آمده باشد و به سفر تفرقه و غیبت رفته؛ پس چون دگرباره با دایرۀ حضور و جمعیّت رجوع کند، به حقّ‌القُدوم، باید که طعامی پیش آرد و صوفیان آن را غرامت خوانند. و شرط آن است که چون کسی به نفس ظاهر شود، با وی به دل مقابله کنند تا اثر ظلمت نفس به نور دل مندفع گردد؛ پس بنابراین، جانی و مجنیّ‌علیه، هر دو در جنایت داخل باشند؛ از بهرآنکه اگر مجنیّ‌علیه، به دل با نفس جانی مقابله کردی، ظلمت صفت نفسانی به نور صفت قلبی برخاستی و وحشت و کدورت در خاطر ننشستی. و صوفی حقیقی، آن است که دایم در تصفیۀ دل کوشد و نگذارد که اثر کدورت در او قرار گیرد زَرَقَنَااللّهُ هذِهِ الْحالَةَ بِفَضْلِهِ وَ کَرَمِهِ.
فصل ششم در بیان خلوت

 شک نیست که خلوت داشتن بدین طریق که رسم متصوّفه است، امری محدّث است از جملۀ مستحسنات ایشان؛ چه در روزگار رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم جز صحبت، سنّت نبوده است و فضیلت آن بر دیگر فضایل راجح آمده و از این جهت صحابه را به صحبت نسبت کرده‌اند، نه بر وصفی دیگر؛ چه هیچ وصف، ایشان را ورای صحبت رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم نبوَد؛ به سبب آنکه نفوس ایشان، از برکت شوکت نبوّت، به صفت طمأنینت موصوف بود و از پرتو نور عصمت، به نزاهت و طهارت، محفوف و قلوب از محبّت دنیا که منشأ کدورت و شقاق و نفاق است، به مشاهدۀ جمال یقین، خالی و متسلّی و به محبّت الهی و وداد و صفا و وفا با یکدگر، طافح و ممتلی؛ لاجرم ملازمت صحبت، ایشان را از همۀ چیزها فاضل‌تر بود و از جملۀ عبادات، کامل‌تر. بعد از آن چون آفتاب رسالت به حجاب غیب متواری گشت، نفوس اصحاب از قید طمأنینت، اندک اندک در حرکت آمدند و خلاف و جدال و اختلاف آرا پیدا شد و به امتداد روزگار، به جائی رسید که صحبت، منغّص و مهروبٌ‌منه گشت و خلوت، مرغوب و محبوب شد. و طالبان حق، از بهر سلامت دین، صوامع و خَلَوات اختیار کردند؛ چنانکه رئیس‌الطّایفه «جنید» رحمه‌اللّه گفته است: «مَن اَرادَ اَنْ یَسْلَمَ دینُهُ و یَستَریحَ بَدَنُهُ و قَلْبُهُ فَلْیَعْتَزِلِ النّاسَ فَاِنَّ هذا زَمانُ وَحْشَةٍ وَالعاقِلُ مَنِ اخْتارَ فیهِ الْخَلْوَةَ».
 و هرچند خلوت در عهد رسالت سنّت نبوده است، لکن پیش از آن، رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم به جهت غلبۀ محبّت الهی و صدق اشتیاق به حق، خلوت، دوست‌ داشتی و گاه‌گاه به غار حِرا رفتی و آنجا به ذکر و تعبّد، شبها گذاشتی تا غایتی که قریش در حقّ او گفتند: «اِنَّ مُحَمّداً عَشِقَ رَبَّهُ». روایت است از «عایشه» که: «اَوَّلُ مابُدِیَ بِهِ رَسَولُ‌اللّهِ مِن الوَحی الرّؤیَا الصّادِقَّةُ فِی‌النَّوْمِ وَکانَ لایَری رُؤ ْیا اِلّا جاءَتْ مِثْلَ فَلَقِ الصُّبْحِ ثُمَّ حُبِّبَتْ اِلَیْهِ الخَلاءُ فَکانَ یَأتی حِراءَ فَیَتَحَنَّثُ فیهِ اللَّیالی ذَواتِ العَدَدِ و یَتَزَوَّدُ لِذلِکَ ثُمَّ یَرجِعُ اِلی «خَدیجَةَ» فَیَتَزَوَّدُ لِمِثْلِها حَتّی فاجَأَهُ الحَقُّ و هُوَ فی غارِ حِراء فَجاءَةُ المَلَکُ فیهِ» الحدیث الی آخره و این خبر، متمسّک صوفیان است در اختیار خلوت.
 و امّا تعیین آن به اربعین، مستفاد است از خبر رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم که: «مَنْ اَخْلَصَ لِلّهِ اَرْبَعینَ صَباحاً ظَهَرتْ یَنابیعُ الحِکْمَةِ مِنْ قَلْبِهِ عَلی لِسانِهِ». و از کلام الهی در بیان میقات تبتّل و انقطاع «موسی» علیه‌السّلام با حق سبحانه آنجا که گفت: «وَ واعَدْنا مُوسی ثَلثینَ لَیْلَةً و اَتْمَمْناها بِعَشْرٍ فَتَمَّ میقاتُ رَبِّهِ اَرْبَعینَ لَیْلَةً» حق سبحانه و تعالی با «موسی» وعدۀ مکالمت کرد و آن را میعادی و میقاتی تعیین فرمود. اوّل گفت: سی شبانروز روزه دار. و آخر، دَه روز دگر بر آن زیادت فرمود تا چهل تمام شد. «موسی» در آن مدّت، طعام و شراب نخورد و به تعبّد حق مشغول شد تا مستعدّ مکالمات الهی شد؛ پس چون «موسی» را علیه‌السّلام از برای استعداد قرب و مکالمات حق سبحانه به خلوت و امساک از طعام و طیّ چهل شبانروز احتیاج بود، دیگران را احتیاج بدان طریق، اولی بود. و همچنین انقطاع و تبتّل رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم با حق تعالی و اعتزال از خلق و تقلیل طعام و دوام ذکر در شرح ارادت و عنفوان طلب حق و مبادی آثار وحی، همه دلیل‌اند بر آنکه طالبان حق را تمسّک بدان مستحب، بل واجب و لازم است. 
 و امّا وجه حکمت از آنکه شریعت از چه معنی میقات را به اربعین مخصوص گردانید، امری غامض است و اطّلاع بر آن، الّا انبیا و خواصّ اولیا را متعذّر. «شیخ‌الاسلام» رحمه‌اللّه در کتاب «عوارف المعارف» بدان اشارت کرده است و گفته که: چون حق سبحانه خواست تا «آدم» را به خلافت خود در زمین نصب کند و معمار این جهان گرداند، بعد از آنکه بهشت را به وجود او معمور گرداند، وی را ترکیبی بخشید مناسب این عالم، مخلوق از اجزای ارضی و آن را به چهل صباح، ترشیح و تخمیر کرد. هر صباحی از آن، اشارت به وجود صفتی در وی که موجب تعلّق او گردد بدین عالم و هر تعلّقی، حجابی گشت او را از مشاهدۀ جمال قِدَم و هر حجابی، سبب بُعدی از عالم غیب و هر بُعدی، علّت قربی به عالم شهادت؛ تا وقتی که حجب، متراکم شد و بُعد از حضرت، متأصّل گشت و صلاحیّت عمارت این عالم در وی تمام شد؛ پس حکمت در تعیین چهل صباح به اخلاص که شرط صحّت خلوت است، آن بود که برعکس ترتیب اوّل، به هر صباحی، حجابی مرتفع شود و قربی پدید آید تا به وجود چهل صباح که صاحب خلوت به اخلاص برآوَرَد، حجب چهل‌گانه مرتفع و منکشف گردد و لطیفۀ انسانی از سفر بعد، با وطن قرب حضرت الهی که مجمع حسن و جمال و مصدر علوم و معارف است، عود کند و مشاهدۀ جمال ازلی، او را محقّق و مصوّر گردد و نظر همّتش از زیع التفات، به زینت مُزَخرَف دنیا، مصون و محفوظ ماند و ینابیع حکمت، از دل او منفجر شود و بر زبانش روان گردد؛ پس نشانی صحّت خلوت و حفظ شرایط آن، ظهور حکمت است و ظهور حکمت، دلیل رفع حجاب و مشاهدۀ بی‌ارتیاب. و مراد از حکمت در این موضع، علمی است که نتیجۀ آن زهد بود در دنیا؛ چنانکه در خبر است که: «اِنَّ الحکیمُ هُوَ الزّاهِدُ فِی‌الدُّنیا». و شک نیست که چون حجاب از پیش بصیرت برخیزد و جمال ازلی منکشف گردد، رغبت به زینت دنیا باقی نماند. و حجابِ راه سالک نیست، الّا نفس و ظلمات صفات او؛ پس خلوت برسانِ کوره‌ای ساختند تا نفس، در وی به آتش ریاضت گداخته شود و از آلایش طبیعت صافی گردد و لطیف و رقیق شود مانند آبگینه و از ورای او، صورت غیب بنماید. و مراد از ریاضت، ترک مراد است و لزوم اجتهاد.
 و صورت خلوت، مجموعه‌ای است از چندگونه مخالفات نفس و ریاضات تألیف یافته؛ یکی از آن تقلیل طعام، دوم قلّت منام، سوم قلّت کلام، چهارم ترک مخالطت انام، پنجم مداومت بر ذکر، ششم نفی خواطر، هفتم مراقبه؛ تا به هریکی از این اجزا، جز وی از کثافت و کدورت و ظلمت، از وی به تحلیل برود و خفیف و لطیف و صافی گردد واللّه‌اعلم.
فصل هفتم در شرایط خلوت

 مراد از خلوت پیش صوفیان، مخصوص و مقیّد نیست به اربعین؛ چه انقطاع از خلق و اشتغال به حق، امری مطلوب است و بادوام عمر، دوام آن پیوسته. کسی وقتی از «شبلی» طلب وصیّتی کرد او گفت: «اِلْزَمِ الْوَحْدَةَ وَامْحُ اِسْمَکَ عَنِ‌الْقَومِ واسْتَقْبِلِ الْجِدارَ حَتّی تَمُوتَ».

 و فایدۀ تعیین اربعین، آن است که مبادی کشف به استکمال این مدّت، چنانکه شرط است، ظاهر شود. و اگر کسی را از این دولت دست دهد که اوقات خود را تا آخر عمر، به طاعت حق و فراغت از خلق مشغول دارد، ورای آن نعمتی نبود و اگر نتواند و این توفیق او را رفیق نگردد، باید که به هرچند مدّت، خلوتی در میانه برآورد. و اقلّش آن بود که به هر سالی، یک‌بار به خلوت نشیند؛ تا چون مدّت چهل شبانروز، نفس را بر محافظت اوقات وملازمت اوراد و مراعات آداب معتاد گرداند، پس مَرجوّ و متوقَّع بود که حکم آن بر اوقات مخالطت و صحبت با خلق منسحب گردد و جلوتش، در حمایت خلوت بود و خلوتش، ممدّ و معاون بر عمارت اوقات جلوت. و فایدۀ خلوت صورت نبندد، الّا به محافظت شرایط آن؛ پس هر که را عزیمت خلوت مصمّم گردد، شرط آن است که اوّل، تخلیص نیّت کند از شوایب طلب اعراض دنیوی و اغراض اخروی؛ چه ثواب اعمال، برحسب نیّات است؛ هرچند نیّت که مقصود است از عمل، فاضل‌تر، ثواب آن فاضل‌تر و کامل‌تر. و شک نیست که هیچ مقصود و مقصد از قرب حضرت عزّت، افضل و اکمل نبود؛ چه هرچه غیر از اوست، به وَسْمَت حدوث، موسوم است و به وصمت فنا، موصوم. و در طهارت باطن، التفات به محدث، عین حدث است و مقاربت با آن، محض جنابت، پس هر که غیر از حق سبحانه و تعالی در دل، مرادی دیگر دارد، به حقیقت محدوث و مجنب بود و او را از برای استعداد قرب حضرت قدس و شایستگی مناجات و مکالمت با حق تعالی طهارت از آن واجب و لازم؛ پس باید که نیّت او بر تقرّب به حضرت ربوبیّت، به تحقیق مقام عبودیّت مقصور بود و از طلب جاه و ریا و سُمعت و ظهور کرامات و کشف آیات قدرت، دور. و طایفه‌ای که مطلوب و مراد ایشان از خلوت و ریاضت، ظهور کرامات و خوارق عادات بود، نه قرب حضرت عزّت، اگر چیزی از مطلوب برایشان منکشف شود، عین مکر و استدراج بود و سبب بُعد و حماقت و غرور؛ چه فراغت از شواغل و تقلیل طعام و دوام ذکر، در تصفیۀ باطن و تنویر قلب و تأثّر در نفوس، مَدخل تمام دارند؛ پس طالب کرامات، چون به واسطۀ خلوت، اندرونش صافی و روشن گردد و در او صور بعضی علوم نامکتسب بنماید و خاطرهای درستش دست دهد و در بعضی نفوس تصرّف و تأثیر کند، پندارد که مقصود اعلا و مقصد اقصا از خلوت آن است و به تغریر شیطانی غَرور، مغرور گردد و به نظر حقارت و تصغیر به دیگران نگرد. نعوذباللّه، ممکن بود که حرمت شریعت و وقار نبوّت از دل او رخت بربندد و بر ترک حدود و احکام و رَفض حلال و حرام مبالاتی ننماید تا به طریق قهقرا، از شارع شرع و منهج اسلام، مردود و مطرود شود. و اگر ظهور کرامات، در طریق کسی افتد که در نیّت، مخلص بود و در عزیمت، صادق، سبب قوّت یقین و ثبات عزیمت او گردد. و چون شرط اخلاص مراعات کرده شود، باید که اگر مطالبتی شرعاً بر او متوجّه بود، از ردّ مظلمه‌ای یا استحلال از غیبتی یا ازالت غِلّی یا حقدی یا حسدی، اوّل از عهدۀ آن بیرون آید و اندرون خود را با همه کس پاک و صافی گرداند. و اگر چیزی در ملک خود بیند که خاطرش بدان متعلّق بود، آن را از مالکیّت خود اخراج کند؛ اگر خود به تملیک بود در حقّ عیال، تا به ظاهر و باطن، مجرّد و مفرد گردد. پس غسلی کامل برآورد و در تنظیف جامه و مصلّا احتیاط کند و جایی از برای خلوت گزیند که از شواغل و موانع دور بود و چون در خلوت رسد، بگوید: «رَبِّ اَدْخِلْنی مُدْخَلَ صِدْقٍ وَ اَخْرِجْنی مُخْرَجَ صِدْقٍ وَاجْعَلْ لی مِنْ لَدُنْکَ سُلْطاناً نَصیراً». و چون بر مصلّا خواهد رفت، نخست، پای راست در پیش نهد و بگوید: «بِسْم‌اللّهِ وَ بِاللّهِ وَالْحَمْدُلِلّهِ وَالصَّلاةُ وَالسَّلامُ عَلی رَسُولِ‌اللّهِ اَللّهُمَّ اغْفِرْلی وَاْفتَحْ لی اَبْوابَ رَحْمَتِکَ» پس دو رکعت، به خضوع و خشوع از سر حضور بگزارد و در رکعت اوّل، بعد از فاتحه بخواند: «وَ مَنْ یَعْمَلْ سُوءً اَوْ یَظْلِمْ نَفْسَهُ ثُمَّ یَسْتَغْفِرِاللّهَ یَجِدِاللّهَ غَفُوراً رَحیماً». و در دوم: «رَبَّنا عَلَیْکَ تَوَکَّلْنا و اِلَیْکَ اَنَبْنا وَ اِلَیْکَ اَلْمَصیرُ». و از سر صدق و ضراعت، از جملۀ ذنوب استغفار کند و به اندرون، از التفات به ماسوی‌اللّه، با حضرت عزّت انابت نماید.
 و ادب چنان است که برابر قبله نشیند و تا تواند، در حالت جلوس، بر هیأت تشهّد بود و با خود چنان تصوّر کند که حاضر حضرت عزّت است و رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم آنجا حاضر؛ تا به قید وقار و احترام و ادب مقیّد بود. و پیوسته به اندرون خواهان بود که ظاهر و باطن خود را، در هیأت عبادت و نعت عبودیّت و کسوت موافقات احکام الهی، همه بر نظر حق سبحانه عرض کند تا بدان سبب، متعرّض نفحات الهی و مستعدّ نزول فیض نامتناهی گردد.
 و باید که در خلوت، بعد از تخلیص نیّت و انابت و دوام اشتغال به حق، هفت شرط دیگر رعایت کند:

 اوّل دوام وضو: پیوسته جهد کند تا بر وضو بود و هرگاه که در خود کلالتی و سآمتی بیند، تجدید وضو کند تا نور طهارت ظاهر، در باطن منعکس گردد و مدد انوار دل شود.
 دوم دوام صوم: باید که پیوسته به روزه بود تا برکت سنّت، اوقات او را شامل گردد.
 سوم قلّت طعام: باید که مقدار فطور، از رطلی طعام زیادت نبود و اگر به نان و نمک اقتصار نماید، بهتر و اگر با نان خورشی تناول کند که به جای طعام بایستد، باید که به قدر آن، از نان کم کند و هر شب از مقدار مقدّر اندکی کم کند؛ چنانکه اگر ابتدا به رطلی کرده باشد، در عشر آخر، به نصف رطل رسد و اگر صاحب قوّت بود و ابتدا به نصف رطل کند، در عشر آخر، به تقلیل و تدریج، به ربع رطل رسد.
 و اصحاب خلوت، سه طایفه‌اند: اقویا و متوسّطان و ضعفا، هر شب افطار کنند و متوسّطان، به هر دو شب و اقویا، به هر سه شب. و اگر خواهد، طعام را به اوّل شب تناول کند و اگر خواهد، در آخر شب به کار برد و اگر خواهد، بعضی به اوّل شب تناول کند و بعضی به آخر و این قسم بهتر؛ تا هم قوّت طاعت دارد و هم قدرت برخاستن در شب از برای تهجّد. و قلّت طعام را در تقلیل و تحلیل اجزای ترابی که مایۀ کدورت و ظلمت و کثافت‌اند، اثری تمام است.
 و امّا شرط چهارم، قلّت مَنام است. باید که تا بتواند، خواب نکند و هرچند نوم غالب گردد، آن را به تجدید طهارت و اشتغال به وردی دفع می‌کند و اگر به هیچ‌وجه مندفع نشود و بی‌اختیار غفوه‌ای او را در رباید، چون بازآید، وضو تازه کند و به وظایف اوراد مشغول شود. و هر خواب که بر سبیل ضرورت و اضطرار بود، عین عبادت باشد؛ چه دفع کلالت حواس و ملامت نفس که موجب فقدان روح طاعت و ذوق عبادت‌اند؛ بدان میسّر شود و صفای حواس و انشراح باطن که سبب وجدان روح طاعت و ذوق عبادت‌اند، بدان معاودت نماید؛ پس اوقات او مستغرق عبادت باشند. و دوام سَهَر، در تحلیل رطوبات بدنی و تقلیل موادّ نسیان و عصیان و جهل و غفلت، به غایت مؤثّر است و در اماتت نفس و احیای قلب، نیک مفید؛ چنانکه در سخن «سهل عبداللّه» آمده است که: «مَن اَرادَ اَنْ یَنالَ هذا فَعَلَیْهِ بِاَرْبَعَةِ اَشْیاءَ لابُدَّ مِنها مَعَ اَشْیاءَ کَثیرَةٍ وَلکِنَّ هذِهِ الْاَرْبَعَةَ لابُدَّ مِنها لِلْمُبتدی المُتَأدِّبِ الصَّمْتُ وَالْخَلْوَةُ وَ تَرْکُ الشَّهَواتِ وَ سَهَرُ اللَّیْلِ سَنَتَیْنِ لایَکونُ اَقَلَّ مِنْ ذلِکَ مَعَ طَلَبِ اِعلامِ حالِهِ عِنْدَاللّهِ وَالْاِسْتعانَةِ بِهِ اَنْ یَسْتَقیمَ لَهُ حالُهُ مَعَ‌اللّهِ عَزَّوَجَلَّ فَبِالصَّمْتِ یَعْرفُ حالَهُ وَ بِالْخَلْوَةِ یَنْقَطِعُ عَنْهُ الْآفاتُ وَالاِشْتِغالُ بِالنّاسِ فی اَمْرِ الدُّنْیا اِلّا بِحالِ نَفْسِهِ فَقَطْ وَبَتَرْکِهِ الشَّهَواتِ یَنْقَطِعُ عَنِ‌الدُّنْیا و بِسَهَرِ اللَّیْلِ یَمُوتُ نَفْسُهُ مِنْ جَهْلِهِ وَ یَحیی قَلْبُهُ بِعِلْمِهِ».
 و امّا شرط پنجم، قلّت کلام است. باید که همواره زبان را از مکالمت با خلق نگاه دارد؛ چه آفات کلام بسیار است؛ چنانکه در حدیث است که «معاذجبل» از رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم پرسید که: «اَنُؤاخَذُ بِما نَتَکَّلمُ بِهِ؟» جواب داد که: «هَلْ تَکُبُّ النّاسَ عَلی مَناخِرِهِمْ اِلّا حَصائِدُ اَلْسِنَتِهِمْ؟» و هم در خبر است که: «ااَیُّها النّاسُ اَلا اُنَبِّئُکُمْ بِاَمْرَینِ خَفیفٍ مَؤنَتُهُما عَظیمٍ اَجْرُهُما لَمْ یُلْقِ اللّهُ بِمِثلِهِما طُولُ الصَّمْتِ وَ حُسْنُ الْخُلْقِ». و چگونه عاقل، سکوت را شعار و دثار خود نسازد و حال آن است که در آن هیچ آفت متوقّع نبود. و کلام اگر حسن بود و اگر قبیح، از آفتی خالی نباشد؛ چه نفس را مادام تا به کمال تزکیه نرسیده باشد و اصول صفات وی منقلع نگشته، در اظهار کلام حسن، حظّی و شربی تمام بود و ظهور صفت اعجاب و تغلیظ حجاب، از آن متوقّع. آمده است که «عمر عبدالعزیز» هرگاه که مکتوبی نوشتی و الفاظ و عبارات آن را به نظر استحسان مطالعه کردی، آن را دریدی و به عبارتی دگر بنوشتی تا به حسن کلام خود مُعجب نشود. و امّا کلام قبیح، شک نیست که مستلزم تبعات و مستعقب عقوبات بود؛ پس طریق نجات و سلامت از این آفات، جز سکوت و صُموت نیست. صحّت مقام توبت جز به سکوت میسّر نشود؛ چنانکه «سهل عبداللّه» گفته است که: «لایَصِحُّ السُّکوتُ اِلّا بِمُلازَمَةِ الْخَلوَةِ وَلا یَصِحُّ التَّوبَةُ اِلّا بِالسُّکُوتِ» و حق سبحانه در قصّۀ «زکریّا» و «عیسی» علیهماالسّلام خاموشی «زکریّا» را دلیل حصول مطلوب و آیت مراد او گردانید آنجا که گفت: «آیَتُکَ اَلّا تُکَلَّمَ النّاسَ ثَلثَ لَیالٍ سَویّاً» و در قصّۀ «مریم» و «عیسی» خاموشی «مریم» را مقدّمۀ نطق «عیسی» گردانید.
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 و همچنان که نطق «عیسی» بعد از سکوت «مریم» پدید آمد، عیسایِ دلِ طالب، وقتی به نطق درآید که نخست، مریم نفس از حدیث ساکت شود.
 و امّا شرط ششم، نفی خواطر است. باید که پیوسته جملۀ خواطر را به قوّت ذکر و اشتغال دل به مطالعۀ نظر الهی به ظاهر و باطن خود دفع می‌کند و اگرچه بعضی از خواطر، امضای آن فضیلت، بل فریضت بود، ولکن مبتدی را در بدایت طلب، تمییز خواطر دست ندهد و از اشتغال بدان، او را نوعی از حدیث نفس شود و محذورش واقع گردد «وَاتَّسَعَ الخَرْقُ عَلَی الرّاقِعِ».
 و معنی حدیث آن است که نفس انسانی به سبب ارتباط با روح ناطقه که ترجمان الهی است و قبول اَمداد فیض از او، بر صفت ناطقیّت مجبول و مفطور است و پیوسته مترصّد و منتهز فرصت محادثت و مکالمت بود با قلب که محبوب و معشوق اوست. و هرگاه که قلب را متوجّه خود بیند و مَسامع او را از حدیث غیر خالی یابد، حالی با وی به حدیث درآید و امور ماضیه را از مقولات و مسموعات و مرئیّات و مَذوقات و مشمومات و غیر آن، بر سبیل تذکیر، با دل تقریر می‌کند تا امور مستقبله را از آمال و امانی با خاطر می‌دهد و سمع قلب را به اِسماع کلام خود، از سماع کلام روح و کلام الهی مشغول می‌دارد تا پیوسته بر وی مُقبِل بود و از غیر مُعرِض؛ پس هرگاه که صاحب خلوت بر نفی خواطر و اثبات معنی توحید در دل مواظبت نماید، مادّۀ حدیث نفس به تدریج سوخته و فانی گردد و نفس، ساکت شود و مسامع قلب، از طنین حدیث او خالی ماند و استماع کلام الهی را مستعد گردد و در سلک «اِنَّ فی هذِهِ الاُمَّةِ لَمُحَدَّثینَ مُکَلِّمینَ و اِنَّ عُمَرَ مِنْهُمْ» منخرط شود.
 و امّا شرط هفتم، دوام عمل است. باید که علی‌الدّوام ظاهر و باطن خود را به کسوت عبادت و عبودیّت متحلّی دارد و در هر وقتی به عملی که اهمّ و اولی بود در آن وقت، مشغول باشد. و ترتیب آن چنان است که هر که مبتدی بود، بر فرایض و سنن از نماز اقتصار نماید و اوقات دیگر به ذکر به سر برد. و مشایخ از جملۀ اَذکار، ذکر «لااِلهَ اِلّااللّه» اختیار کرده‌اند؛ چه صورت آن مرکّب است از نفی و اثبات؛ تا ذاکر در وقت جریان این کلمه بر زبان حاضر بود و مطابقت و مواطات میان دل و زبان نگاه دارد. و در طرفِ نفی، وجودِ جمله محدثات را به نظر فنا مطالعه می‌کند و در طرف اثبات، وجود قدیم را به عین بقا مشاهده می‌نماید. و به واسطۀ ملازمت بر تکرار این کلمه، صورت توحید در دل قرار گیرد؛ بر مثال شجرۀ طیّبه، اصل آن در زمین دل، راسخ و ثابت شود و فرعش در آسمان روح، متصاعِد و مرتفِع «و مَثَلُ کَلِمَةٍ طَیِّبَةٍ کَشَجَرَةٍ طَیِّبَةٍ اَصْلُها ثابِتٌ وَ فَرْعُها فِی‌السَّماءِ». و در این مقام، ذکر، صفت لازم دل گردد و اَمداد آن، علی‌التّعاقب و التّوالی متواصل شود و در اوقات فترات و ذکر لسانی، فتور و قصور بدان راه نیابد. و بعد از آن جایی رسد که صفت ذکر، در دل متجوهر شود و حقیقت آن با جوهر دل متّحد گردد و ذاکر در ذکر مذکور، محو و فانی شود. و در این مقام، اگر صورت کلمۀ توحید که معنی ذکر است، از وجه ظاهرِ دل محو گردد، حقیقت آن در وجه باطن او مُثبت بود. و عبارت از این حال است آنچه گفته‌اند ذکر و ذاکر و مذکور، هر سه یک چیز شوند.
 و امّا متوسّطان را مداومت بر تلاوتِ «قرآن» بعد از ادای فرایض و سنن اولی، و همان خاصیّت که اهل بدایت را از ملازمت ذکر روی نماید، ایشان را از تلاوت حاصل گردد و با زواید دیگر؛ چون تجلّیّات صفات به واسطۀ تلاوت آیات مختلفه و معانی متنوّعه و دقایق فهوم و حقایق علوم.
 و امّا منتهیان را که نور ذکر، صفت ذاتی ایشان گشته باشد، فاضل‌تر وردی و کامل‌تر عملی، صلات است؛ چه هیأت صلات، عبادتی است تامّۀ جامعه که جمیع اجزای عبادات از ذکر و تلاوت و خشوع جوارح و خضوع قلب در وی مندرج‌اند؛ پس مادام تا نفس به طوع و رغبت در آن به اوّل موافق و مطابق بود و اَمداد روح قرب و منادات و ذوق انس و مناجات از هیأت صلات به وجود مُصلّی، متّصل و متواتر باشد، مواظبت بر آن اولی و افضل بود و اگر در نفس، کراهتی و سآمتی از آن حادث شود، نزول از درجۀ صلات به درجۀ تلاوت، به حکم وقت اولی باشد؛ چه تلاوت به نسبت با صلات، خفّتی و سهولتی دارد. و اگر تلاوت نیز به ملامت انجامد، نزول از آن به درجۀ ذکر اولی بود؛ چه مواظبت بر مجرّد ذکر و اعادت کلمۀ خفیفه، از محافظت الفاظ کثیره و معانی متنوّعه بر نفس، آسان‌تر. و اگر در ذکر لسانی به سبب ملالت، فتوری افتد، مداومت بر ذکر قلبی که آن را مراقبه خوانند، اعنی مطالعۀ اطّلاع حق سبحانه بر احوال خود، اولی و اگر در مراقبه هم قصورِ فتور افتد، اینجا شاید که ساعتی استراحت کند و جوارح و حواس را از تعب اعمال به خواب آسایش دهد تا کلالت و ملالت از نفس برخیزد و دگرباره از سر رغبت و ارادت، بر اعمال، اقبال نماید. و البتّه نشاید که به کراهت و اجبار، نفس را بر عملی که از آن ملول بود و طاقت و دشواری ندارد، الزام نماید؛ چه در خبر است که: «لاتَبَغَّضُوا عِبادَةَ اللّهِ اِلی اَنْفُسِکَمْ فَاِنَّ اللّهَ لایَمَلُّ حَتّی تَمَلُّوا» و در اخبار «داوود» است حِکایَةً عَنْ رَبّه: «یا داوودُ اِیّاکَ والْمَیْلَ وَالْمَلَلَ فَاِنّی اَغْفِرُ الْخَلَلَ وَلا اَغْفِرُ الْمَلَلَ» پس باید که صاحب خلوت، جمیع اوقات را بر این اوراد مُوزّع دارد تا طریق واردات غیبی گشوده گردد؛ چه گفته‌اند: «مَنْ لاوِرْدَ لَهُ فَلا وارِدَ لَهُ».
فصل هشتم در بیان واقعات
 اهل خلوت را گاه‌گاه در اثنای ذکر و استغراق در آن، حالتی اتّفاق افتد که از محسوسات غایب شوند و بعضی از حقایق امور غیبی، برایشان کشف شود؛ چنانکه نایم را در حالت نوم؛ و متصوّفه آن را واقعه خوانند. و گاه بود که در حال حضور، بی‌آنکه غایب شوند، این معنی دست دهد و آن را مکاشفه خوانند. و واقعه با نوم، در اکثر احوال، مشابهت و مناسبت دارد. و از جملۀ واقعات، بعضی صادق باشند و بعضی کاذب؛ همچنان که منامات. و مکاشفه هرگز کاذب نبود؛ چه مکاشفه، عبارت است از تفرّد روح به مطالعۀ مغیّبات در حال تجرّد از غواشی بدن. و در بیشتر وقایع و منامات، نفس با روح مشارک بود و در بعضی مستقل. و صدق، صفت روح است و کذب، صفت نفس؛ پس مکاشفات، همه صادق باشند و واقعات و منامات، بعضی صادق و بعضی کاذب.
اقسام واقعه، خواب و کشف

 و بیان این سخن، آن است که هریک از واقعه و منام منقسم می‌شود به سه قسم، قسم اوّل، کشف مجرّد و آن چنان بود که کسی به دیدۀ روح مجرّد از خیال، صورت حال که هنوز در حجاب غیب بود، در خواب یا واقعه مطالعه کند و بعد از آن، همچنان که دیده باشد، بِرُمَّتِها در عالم شهادت واقع؛ یا از حجاب غیب به عالم شهادت آمده باشد، ولکن به نسبت با بینندۀ آن، هنوز حکم غیب دارد به سبب غیبت از حسّ ظاهر او؛ چنانکه مثلاً کسی به خواب بیند که فلان جای دفینه‌ای بر این صفت پنهان است و چون بازجوید، هم بر آن وصف بوَد که دیده باشد. و این قسم را کشف مجرّد، از بهر آن خواندیم که قوّت متخیّله را در آن هیچ تصرّف نبوده باشد و آن را لباس خیالی نپوشانیده. و این معنی اگر به طریق مشاهده ادراک افتد، مدرک آن بصیرت روح بود و اگر به اِسماع هواتف و القای سمع معلوم شود، واسطۀ ادراک آن سمع روح بود؛ چنانکه آورده‌اند که وقتی در «بغداد» درویشی بود که راه توکّل سپردی و طریق سؤال، مسدود داشتی. روزی احتیاجش به غایت رسید. خواست که فتح ابواب سؤال کند. پشیمان شد و با خود گفت که: حالی که چندین‌گاه با حق سبحانه به سر برده‌ام، اکنون نقض آن نکنم. صبر کرد. آن شب به خواب دید که هاتفی آواز داد که فلان جای خرقه پاره‌ای ازرق نهاده است و در وی چندین قُراضه زر بسته؛ برو و آن را در وجه احتیاج خود صرف کن. چون از خواب درآمد، بر مقتضای اشارت آنجا رفت و آن خرقه را هم بر آن وصف یافت. و این خواب را رؤیای صادقانه خوانند و این رؤیاست که جزوی از نبوّت است؛ چه رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم در مبادی وحی، هر خواب که دیدی، بعد از آن بعینه واقع شدی؛ چنانکه در خبر است به روایت «عایشه» که: «اَوَّلُ مابُدِیَ بِهِ رَسُولُ‌اللّهِ مِنَ‌الْوَحی الرُّویا الصّادِقَةُ فِی‌النَّوْمِ فَکانَ لایَری الرّؤیا اِلّا جاءَتْ مِثْلَ فَلَقِ الصُّبْحِ».
 و مثال این قسم در واقعات، حکایت آن درویش است که مجاور «مکّه» بود و دوستی داشت به «بغداد». روزی خبر وفات او شنید. متألّم شد. خواست که به تحقیق معلوم کند که نَفَسی غایب شد. در واقعه دید که آن دوست، در میان بازار «بغداد» می‌آمد بر استری نشسته. چون باز آمد، یاران را از صورت واقعه و حال صحّت دوست اعلام کرد و بعد از تفحّص بلیغ، معلوم و محقّق شد ایشان را که در همان وقت، حال آن دوست بر آن صفت بود که درویش مشاهده کرده بود. و این درویش، حکایت کرد که در آن حال، آواز مطرقۀ آهنگران بازار «بغداد» به گوش من رسید.
 و در این قسم، کذب صورت نبندد اصلاً؛ چه روح در این کشف، به مشاهده متفرّد بود و کذب از او منتفی. و این کشف بعد از دلالت شواهد اخبار نبوی، عقلاً دلیل است بر آنکه ارواح را بعد از مفارقت اجساد، شعور به جزئیّات این عالم از مبصرات و مسموعات و غیر آن حاصل بود؛ چه بی‌شک آن درویش، مشاهدۀ صورت حال آن دوست به دیدۀ حسّ ظاهر کرده بود از جهت تعطیل آن و نه به دیدۀ حسّ باطن؛ بدان سبب که قوّت متخیّله، معانی جزئیّه را در نوم و واقعه از کسوت خیالی مجرّد نبیند و محتاج گرداند به تعبیر. و شعور روح به جزئیّات، موقوف نبود بر حواسّ ظاهره و باطنه؛ بلکه او را از استعمال حواس، هیأتی چند اکتساب افتد که در حال تجرّد از بدن، بدان هیأت، محسوسات را دریابد؛ چنانکه از استعمال حسّ بصر، هیأت اِبصار در او مترسّم گردد؛ از استعمال حسّ سمع هیأت سمع و علی هذا در جملۀ حواس. و هر که اکمه بود و اینجا هرگز مبصرات مشاهده نکرده باشد، آنجا از اِبصار محروم بود و «مَن کانَ فی هذِهِ اَعْمی فَهُوَ فِی‌الْآخِرَةِ اَعْمی» بر این معنی هم صادق است.
 امّا قسم دوم از اقسام نوم و واقعه، کشف مخیّل است. و آن چنان بود که روح انسانی در خواب یا واقعه، بعضی از مغیّبات دریابد و نفس به جهت تشبّث و تعلّق بدو، با وی در آن ادراک مشارکت و مداخلت نماید و به قوّت متخیّله، آن را از خزانۀ خیال، کسوت صورتی مناسب از محسوسات درپوشاند و در آن کسوتش مشاهده کند؛ پس معبّر شیخ، در تعبیر و تفسیر آن نوم یا واقعه به وجه مناسبت، از صورت خیالی عبور کند و حقیقت آن را که مدرک روح بود، دریابد و بیان کند؛ چنانکه وقتی مؤذّنی در ماه رمضان پیش «ابن‌سیرین» رفت و گفت: «به خواب چنان دیدم که فروج مردم را ختم می‌کردم و از مباشرت مباح باز می‌داشتم». «ابن‌سیرین» گفت: «تو مؤذّنی و پیش از وقت، بانگ می‌گویی و بدان سبب مردم را از مباشرت مباح منع می‌کنی». دریافت که قوّت متخیّلۀ او، معنی مدرک روح را که منع بود از مباشرت مباح، در صورت خیال ختم فروج پوشانیده است؛ چه در عالم شهادت، صورت ختم را از بهر منع تصرّف دیده بود و این صورت در خزانۀ خیال باقی مانده. و همچنان که مرید مجاهد در واقعه بیند که با سبع و بهایم، در محاربه است؛ یا با حَیّات و عقارب، در قتال؛ یا با کفّار و ملاحده، در جدال، شیخ داند که او با نفس، در مقام جهاد است. و گاه معنی صفت غضب و شهوت او را، در صورت سبع و بهایم مشاهده می‌کند و گاه معنی عداوت و خبث او را، در صورت حیّات و عقارب می‌بیند وگاه معنی تمرّد و جحود او را در صورت کفّار و ملاحده مطالعه می‌نماید. و اگر بیند که مفاوز و فَلَوات را قطع می‌کند، یا از انهار و بحار می‌گذرد، یا بر هوا متصاعد می‌شود، یا از آتش مجاوزت می‌نماید، شیخ داند که او در سیر است و منازل صفات نفس را قطع می‌کند و آن را در صور اصول خود که طبایع اربعه‌اند، مشاهدت می‌نماید؛ مثلاً اگر بیند که از صفاتی چند که لازم جزو ترابی‌اند، مانند امساک و کسالت و جهالت و قساوت و ظلمت و کدورت می‌گذرد، قوّت متخیّله، آن را در لباس خیالی قطع مفاوز و فلوات بر دیدۀ صاحب واقعه جلوه دهد. و چون بیند که از صفاتی چند که لازم جزو مائی‌اند، مانند سرعت اختلاط و امتزاج با نفوش شریره و قبول تلوّن و تأثّر از صحبت ایشان و نسیان و میل به خواب می‌گذرد، قوّت متخیّله، آن را در کسوت عبور از انهار و بحار جلوه دهد. و چون بیند که صفاتی چند که لازم جزو هوایی‌اند، مانند میل به شهوت و کثرت ملال و سرعت تغیّر از حال به حال می‌گذرد، قوّت متخیّله، آن را در صورت صعود بر هوا و تجاوز از آن جلوه دهد. و چون بیند که از صفاتی چند که لازم جزو ناری‌اند، مانند غضب و کبر و استعلا و طلب جاه و رفعت می‌گذرد، آن را کسوت خیالی مجاورت از آتش مشاهده کند. و آخرین منزلی از منازل صفات نفس که از آن عبور کند، این است و از اینجاست واللّه اعلم قول من قال: «آخِرُ مایَخْرُجُ مِنْ رُؤوسِ الصِّدیقینَ حُبُّ الجاهِ». و اگر حقیقت روح بر او مکشوف شود، آن را در صورت شمس مطالعه کند و اگر حقیقت قلب بر او کشف گردد، آن را در صورت قمر مشاهده کند و اگر صفات قلب بر او متجلّی شوند، آن را در صور کواکب بیند و علی‌هذا، هر حقیقت که بر او کشف گردد، آن را در کسوت خیالی مناسب مشاهده کند. و از این جهت، نام این قسم سرّ، کشف مخیّل کرده شد و در این قسم، امکان مداخلت کذب باشد؛ ولکن کذب محض در آن صورت نبندد؛ به سبب آنکه از ادراک روح خالی نباشد؛ پس اگر در حال ادراک روح، خواطر نفسانی با مدرَک روحانی منضَم نشود و متخیّله، جز حقایق مدرکات روح را لباس خیالی نپوشاند، آن واقعه یا خواب، همه صادق بود و اگر بعضی از خواطر نفسانی با مدرکات روحانی پیوندد، متخیّله، جمله را کسوتهای خیالی پوشاند؛ بعضی از آن صادق بود و بعضی کاذب؛ پس معبِّر و مأوِّل به قوّت علم تعبیر و تأویل، حقایق مدرکات روحانی، از شوایب خواطر نفسانی، منقّح و خالص گرداند و آن را تعبیر و تأویل کند.
 و امّا خیال مجرّد، آن بود که خواطر نفسانی بر دل غلبه دارد و به غلبۀ آن، روح از مطالعۀ عالم غیب محجوب ماند؛ پس در حال نوم یا واقعه، آن خواطر قوی‌تر گردد و متخیّله، هریک را کسوتی خیالی درپوشاند و مشاهده افتد؛ یا صور آن خواطر، بعینها بی‌تصرّف متخیّله و تلبیس او مرئی و مشاهده گردد؛ چنانکه کسی را پیوسته خاطر گنج یافتن غالب بود و در خواب بیند که گنجی یافته است؛ یا مرتاضی که داعیۀ قبول خلق او را بر آن باعث بود، در واقعه بیند که مسجود خلایق است. معبّر و شیخ دانند که این مشاهده، نتیجۀ آرزوی نفس است که بر بینندۀ آن مصوّر گشته است، لاجرم آن را اعتباری نکنند و خیال باطل خوانند. و این معنی اگر در خواب افتد، آن را اضغاث احلام گویند و اگر در واقعه افتد، واقعۀ کاذبه. و در این قسم، وقوع صدق اصلاً روی نبندد؛ چه نفس به استقلال بی‌مشارکت روح، منشی آن خواطر بود و صدق، از صفات نفس دور.
 و شرط صحّت واقعات دو چیز است: یکی استغراق در ذکر و غیبت از محسوسات، دوم وجود اخلاص و تجرید سرّ از ملاحظۀ اغیار. و ممکن که خیال مجرّد در حقّ مخلص، کشف مخیّل گردد و به سبب استغراق در ذکر و حضور حضرت وهّاب، روح کشف در قالب خیال نفس منفوخ شود و آن‌گاه صورت واقعه درست گردد و قابل تأویل شود. و واقعه با نوم در جملۀ احوال مشابه و مماثل است، الّا در این صورت؛ چه هرگز خیال مجرّد، در خواب محقّق نشود و در واقعه ممکن است؛ پس معلوم شد که در واقعات و منامات، هم صدق واقع شد و هم کذب و در مکاشفه جز وقوع صدق، محال بود؛ به سبب آنکه جز کشف مجرّد نباشد. و فرق میان کشف مجرّد در مکاشفه و کشف مجرّد در خواب و واقعه، آن است که مکاشفه، در حال بیداری بود و خواب و واقعه، در حال غیبت از محسوسات. و ادراک روح در مکاشفه، یا متعلّق بود به چیزی که در عالم غیب باشد، یا متعلّق به چیزی که در عالم شهادت بود. امّا قسم اوّل که در عالم غیب بود، يا ظهورش در عالم شهادت ممکن نباشد، چون بهشت و دوزخ و عرش و کرسی و لوح و قلم، یا ممکن بود به صورت ذاتی، چون وقایع ممکنۀ ضروریّة‌الحصول که هنوز صور آن از عالم غیب به شهادت نیامده باشد، یا به صورت عارضی، چون ملائکه و ارواح مجرّده که ظهور ایشان در عالم شهادت، جز به صورت عارضی نبود؛ چنانکه جبرئیل علیه‌السّلام هرگاه که به حضرت رسالت آمدی، تمثّلی به صورت بشری کردی، گاه به صورت «دِحیۀ کَلْبی» و گاه به صورت شخصی اعرابی؛ چنانکه در حدیث صحیح است و به روایت «عمر» که وقتی اعرابیی با جامه‌ای سخت سپید و مویی به غایت سیاه، به حضرت رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم آمد و بنشست؛ زانو با زانوی وی پیوسته و از اسلام و ایمان و احسان، رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم را بپرسید و جواب او رابپسندید و چون غایب شد، رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم صحابه را گفت: شما می‌دانید که این سائل که بود؟ گفتند: «اللّهُ وَ رَسُولُهُ اَعْلَمُ» گفت: «جبرئیل بود از حضرت عزّت آمده تا شما را معالم دین درآموزند». و همچنان که «عمر» او را در آن صورت مشاهده کرد، دگر صحابه که حاضران آن مجلس بودند، صورت او را هم بر آن صفت یافتند.
 پس از اینجا معلوم شد که آن صورت نه نتیجۀ تصرّف قوّت متخیّله و صَوغ او بود، و الّا به حسب اختلاف احوال، هرکسی آن را بر صفتی دیگر دیدی؛ چنانکه تمثّل ارواح مجرّده در حال مفارقت از بدن، یا در حال تعلّق به قالب، به صورت بشری. و شک نیست که تمثّل ملائکه و ارواح مجرّده به صورت بشری، صورتی عارضی است و ظهور صورت ذاتی ایشان، جز در عالم غیب، محال. و این تمثّل، نوعی از قوّت تصرّف روحانیان است در عالم صور که به هر صورت که خواهند از صور بشری ، تمثّل کنند؛ چنانکه در خبر است که: «اِنَّ فِی‌الجَّنَةِ لَسُوقاً ما فیها شَریً ولابَیْعٌ اِلّا الصُّوَرُ مِنَ‌الرِّجالِ وَالنِّساءِ فَاِذَا اشْتَهَی الرَّجُلُ صُورَةً دَخَلَ فیها». و تصدیق قول مشایخ قَدَّسَ‌اللّهُ اَرْواحَهُمْ که مرتبه‌ای است از مراتب سلوک صاحب آن مرتبه تواند که خود را هر جای که خواهد، باز نماید، بنابراین قاعده می‌باید کرد.
 و امّا قسم دوم از مکاشفه که ادراک روح در آن متعلّق بود به چیزی در عالم شهادت، چنانکه دیدن صورت مسجداقصی رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم را به «مکّه» چه در وقتی که از معراج بازآمد و از آن قصّه حکایت کرد، کفّار «مکّه» آن را منکر شدند و گفتند که اگر راست می‌گویی، بگوی که ستونهای مسجداقصی چند است. در حال، مکاشف شد و حجاب از نظرش برخاست و ستونهای آن را تمام بشمرد و خبر صدق باز داد. و همچنین از حال قافله‌ای که به جانب «شام» بود، سؤال کردند که از آن خبری باز ده. حجاب منکشف شد، دید که قافله به یک منزلی «مکّه» رسیده است. خبر باز داد که علی‌الصّباح قافله برسد و همچنان بود که گفت.
 و قصّه‌ای مشهور است که «عمر خطّاب» در «مدینه» بر سر مِنبر خطبه می‌خواند و «ساریه» را با لشکری به «نهاوند» فرستاده بود. ناگاه در اثنای خطبه، مکاشف شد و دید که عَدو بر ایشان کمین کرده است؛ آواز کرد که: «یاساریَةُ الْجَبَلَ». «ساریه» بشنید و بر کوه رفتند و ظفر یافتند.
 و در «عوارف المعارف» مذکور است که شیخی بود به «همدان» و پسری داشت به سفر جیحون رفت. روزی آن شیخ، مکاشف شد و دید که پسرش از سفینه به جیحون خواهد افتاد. او را زجر کرد تا حذر نمود و به جیحون نیفتاد. چون پس از سفر بازگشت، گفت: نزدیک بود که به جیحون افتم؛ آواز پدر شنیدم و از آن منزجر گشتم. و «شیخ‌الاسلام» رحمه‌اللّه این حکایت از لفظ آن شیخ روایت می‌کند و امثال این حکایات، از مشایخ بسیار منقول است.
 و مرید صادق، آن است که خلوت او، به طلب امثال این کشوف و کرامات، معلول و مدخول نبود و همّت او بر نیل آن مقصور نه. چون این نوع کشوف از براهمه و رَهابین که نه بر جادّۀ شریعت و سنن اسلام‌اند، ممنوع نیست و ظهور امثال این چیزها در حقّ ایشان به حقیقت است که جز مکر و استدراج نیست؛ از آن جهت که به وجدان آن هر روز مغرورتر باشند و از طریق رشاد، دورتر. و اگر به اتّفاق، در طریق صادقان و مخلصان، از این نوع چیزی افتد، در حقّ ایشان کرامات بود؛ چه سبب تقویت یقین و مزید عبودیت ایشان گردد واللّه‌اعلم.
فصل نهم در سماع

 از جملۀ مستحسنات متصوّفه که محلّ انکار بعضی از علمای ظاهر است، یکی اجتماع ایشان است از برای سماع غنا و الحان و استحضار قوّال از بهر آن. و وجه انکارشان آنکه، این رسم، بدعت است؛ چه در عهد رسالت و زمان صحابه و تابعین و علما و مشایخ سلف معهود نبوده است و بعضی از مشایخ متأخّر آن را وضع کرده‌اند و مستحسن داشته. و جواب آن است که هرچند بدعت است، ولکن مزاحم سنّت نیست؛ پس مذموم نبود، خصوصاً که مشتمل باشد بر فواید.
 و از جملۀ آن فواید، یکی آن است که اصحاب ریاضات و ارباب مجاهدات را از کثرت معاملات، گاه‌گاه اتّفاق افتد که کلالتی و ملالتی در قلوب و نفوس حادث شود و قبضی و یأسی که موجب فتور اعمال باشد، طاری گردد؛ پس مشایخ متأخّر، از بهر رفع این عارضه و دفع این حادثه، ترکیب روحانی از سماع اصوات طیّبه و الحان متناسبه و اشعار مهیّجه مشوّقه بر حکمی که مشروع بود، نموده‌اند و ایشان را بر تناول آن به وقت حاجت تحریض فرموده تا بدان واسطه، کلالت و ملالت از ایشان مرتفع شود و دگرباره از سر شدّت شوق و حدّت شعف، روی به معاملات آرند.
 فایدۀ دوم آنکه، سالکان را در اثنای سیر و سلوک، به سبب ظهور و استیلای صفات نفوس، وَقَفات و حَجَباب بسیار افتد و شاید که بدان سبب، مدّتی طریق مزید احوال برایشان مسدود گردد و به طول فراق، سورت اشتیاق نقصان پذیرد. پس ممکن بود که مستمع را در استماع الحان‌لذیذه، یا غزلی که وصف‌الحال او بود، حالی غریب که تحریک دواعی شوق و تهییج نوازع محبّت کند، روی نماید و آن وقفه یا حجبه، از پیش برخیزد و باب مزید مفتوح شود.
 و فایدۀ سوم آنکه، اوّل سلوک را که حال ایشان، هنوز از سیر به طیر و سلوک به جذبه و محبّی به محبوبی نینجامده باشد، در اثنای سماع ممکن بود که سمع روح مفتوح گردد و لذّت خطاب ازل و عهد اوّل یاد آید و طایر روح به یک نهضه و نفضه، غبار هستی و نداوت حدوث از خود بیفشاند و از غواشی قلب و نفوس و جملۀ اکوان مجرّد گردد. بیت:
	وَ اّنّی لَیَعْرونی لِذکراکَ نَفْضَةٌ

	
	کما یَنْفُضُ الْعُصْفُورُ بَلَّلَهُ الْقَطْرُ



 و آن‌گه در فضای قرب ذات در طیران آید و سیر سالک به طیر مبدّل شود و سلوکش به جذبه و محبّی به محبوبی. و یک لحظه، چندان راه قطع کند که سالها به سیر و سلوک در غیر سماع نتواند کرد. و اگر منکر سماع، این فواید را با آفات که در سماع متوقَّع بود، مقابله کند، گوییم دفع آن آفات واجب آید و به امکان وقوع آن، ترک سماع لازم نگردد و خیرالاعمال که صلات است، در حقّ بعضی موجب فلاح است، چنانکه «قَدْ اَفْلَحَ الْمؤمِنُونَ اَلَّذینَ هُمْ فی صَلوتِهِمْ خاشِعُونَ» و در حقّ بعضی سبب ویل، چنانکه «فَوَیْلٌ لِلْمُصَلّینَ اَلَّذینَ هُمْ عَنْ صَلوتِهِمْ ساهُونَ». با وجود احتمال سهو و غفلت که موجب ویل‌اند، ترک صلات جایز نبود. و انصاف آن است که در این زمان، سماع بر وجهی که عادت اهل روزگار متصوّفۀ رسمی است، عین وبال و محلّ انکار است؛ چه بیشتر جمعیّت‌ها که در این وقت مشاهده می‌رود، بنای آن بر دواعی نفسانی و حظوظ طبیعت است؛ نه بر قاعدۀ صدق و اخلاص و طلب مزید حال که وضع این طریق در اصل بر آن اساس بوده است. جماعتی را باعث بر حضور مجلس سماع، داعیۀ تناول طعام که در آن مجمع بود، و طایفه‌ای را میل به رقص و لهو و طرب و عشرت، و قومی را رغبت به مشاهدۀ منکرات و مکروهات، و جمعی را استجلاب اقسام دنیوی، و بعضی را اظهار وجد و حال به تلبیس و محال، و گروهی را گرم داشتن بازار تشيّع و ترویج متاع تصنّع. و این جمله، محض وبال و عین ضلال است و محلّ انکار اهل دیانت. و هر مجمع کع بنای آن بر یکی از این مقاصد بود، طلب مزید حال و صفای باطن و جمعیّت خاطر، از آنجا متعذّر و متعسّر باشد و احتراز نمودن از آن طریق، اولی. و بساط این شکایت، نه در این عهد، بلکه در زمان رئیس‌القوم «جنید» رحمه‌اللّه که وقت ظهور مشایخ و اجتماع صوفیان بود، مبسوط بوده است. و «جنید» در آخر حال، سماع غنا نمی‌کرد. گفتند: چرا اکنون سماع نکنی؟ گفت: «مَعَ مَنْ؟» یعنی با که سماع کنم؟ گفتند: «تَسْمَعُ لِنَفْسِکَ» از بهر خود بشنو. گفت: «عَمَّنْ؟» از که بشنوم؟ و این قول اشارت بدان است که سماع با یاران همدرد باید کرد و از کسی باید شنید که صاحب درد بود و از سر صدق و ارادت گوید به جهت محض آخرت. و این هر دو مطلوب، در آن زمان عزیز و مفقود بوده‌اند، فَکَیْفَ بِنا فی هذَا الزَّمانِ! پس اگر کسی را حضور چنین جمعی دست دهد، فَکَفی بِذلِکَ غَنَیمَةً، والّا ترک آن، سلامت دین را اولی داند.
 و شک نیست که آواز خوش، از جملۀ نعمت‌های الهی است. در تفسیر این آیت که «یَزیدُ فِی‌الْخَلْقِ ما یَشاءُ» آورده‌اند که آن زیادت، آواز خوش است. و چه عجب که روح انسانی را به سماع اصوات طیّبه و نغمات مناسبه، التذاذی و استرواحی بود و حال آن است که روح بعضی از حیوانات، از آن لذّت یابد؛ چنانکه اشتر به نغمۀ حُدا، بارهای گران به آسانی بکشد و به یک منزل، چندین منازل از سر نشاط طی کند.
 حکایت است از «دقّی» که: وقتی در بادیه به قبیله‌ای از قبایل عرب برسیدم . یکی از ایشان مرا به خانۀ خود فرو آورد و ضیافت کرد. پیش از احضار طعام، غلامی را دیدم سیاه که در آن خانه بند برنهاده و اشتری چند مُرده بر در خیمه افتاده. آن غلام مرا گفت: «تو امشب مهمانی و مولای من، مهمان را سخت گرامی دارد؛ توقّع چنان است که شفاعت کنی تا مرا از این بند خلاص دهد». چون طعام حاضر کرد، گفتم: «نخورم تا این بنده را خلاص دهی» گفت: «این غلام، مال مرا همه تلف کرد و مرا بر خاک فقر نشاند» گفتم: «به چه سبب؟» گفت: «تعیّش من از منافع این اشتران بود و این غلام، آواز خوش دارد؛ بارهای گران بر ایشان حمل کرد و به نغمۀ حُدا، ایشان را گرم براند تا راه سه روزه به یک روز قطع کردند، چون به منزل رسیدند و بارها بینداختند، همه بیفتادند و جان بدادند. اکنون او را به تو بخشیدم». روزی دگر خواستم که آواز او بشنوم و حال هَیَمان اشتر از استماع نغمات او مشاهده کنم. مُضیف، غلام را بفرمود تا نغمۀ حُدا آغاز کرد. اشتری آنجا بسته بود؛ چون آواز او بشنود، به سر بگردید و ریسمان بگسست و من نیز از غایت خوشی آواز او، بیهوش گشتم و بیفتادم تا مضیف، اشارت کرد به غلام که بس.
 و هر که از آواز خوش لذّت نیابد، نشان آن است که دلش مرده است، یا سمع باطنش باطل گشته. «اِنَّکَ لاتُسمِعُ المُوتي و لاتُسْمِعُ الصُّمَّ الدُّعاءَ وَ اِنَّهُمْ عَنِ السَّمْع لَمْعزولُونَ». وصف حال این طایفه است. وقتی «شافعی» در راهی می‌گذشت. یکی با او همراه شد. به جایی رسید که قوّالی نغمه‌ای می‌کرد؛ بایستاد و با آن همراه گفت که: «تو از این سماع، در خود هیچ طرب می‌یابی؟» گفت: «نه». گفت: «پس معلوم شد که حسّ باطن نداری». و از «جنید» پرسیدند که: «سبب چیست که شخص آرمیده‌ای با وقار، ناگاه آوازی می‌شنود و اضطراب و قَلَق در نهاد او می‌افتد و از وی حرکات غیرمعتاد صادر می‌شود». گفت: «چون حق سبحانه و تعالی در عهد ازل و میثاق اوّل با ذرّات ذریّات بنی‌آدم، خطاب «اَلَسْتُ بِرَبِّکُمْ» کرد، حلاوت آن خطاب و عذوبت آن کلام، در مسامع ارواح ایشان بماند؛ لاجرم هرگاه که آواز خوش بشنوند، لذّت آن خطابشان یاد آید و به ذوق آن در حرکت آیند». و این معنی، مطابق قول «ذوالنّون مصری» است که: «اَلْاَصْواتُ الطَّیِّبَةُ مُخاطَباتٌ وَ اِشاراتٌ اِلهیَّةٌ اسْتَوْدَعَها عِنْدَ کُلِّ طَیِّبٍ وَ طَیِّبَةٍ». «سمنون محبّ» گوید: «اَلسَّماعٌ نِداءٌ مِنَ‌الْحَقِّ لِلْاَرْواحِ وَالْوَجْدٌ عِبارَةٌ عَنْ اِجابَةِ الْاَرْواحِ لِذلِکَ النِّداءِ وَالغَشْیُ عِبارَةٌ عَنِ‌الوُصُولِ اِلَی الحَقِّ وَالْبُکاءُ اَثَرٌ مِنْ آثارِ فَرَحِ الوُصُولِ». و این بکا که «سمنون» یاد کرده، نوعی است از انواع بکا که آن را بکای فرح خوانند؛ چه سبب بکا، یا خوف بود یا شوق یا فرح یا وجدان. و «شیخ‌الاسلام» رحمه‌اللّه در «عوارف» آورده است: که بکای وجدانی دگر است و بکای فرح دگر؛ بکای فرح آن است که کسی از فرط سرور بگرید؛ چنانکه ناگاه فرزندی یا محبوبی منقطع‌الخبر از سفر بازآید، محبّ مشتاق را از غایت فرح، گریه پدید آید و در این معنی گفته‌اند:

	طفَحَ السُّرورُ عَلَیَّ حَتّی اِنَّنی

	
	مِنْ عُظْمِ ما قَدْ سَرَّنی اَبْکانی



 و امّا بکای وجدان، آن است که چون لمحه‌ای از لوامح حقّ‌الیقین طارق شود و صدمۀ قِدَم بر حدث آید، بقیّۀ وجود واجد که سمت حدثان دارد، در تصادم قِدَم و حدث، به طریق ترشّح برخیزد و اثر این حال در صورت تَوَکُّف قطرات عَبَرات ظاهر شود و گفته‌اند: «لایَصْلُحُ السَّماعُ اِلّا لِمَنْ کانَ نَفْسُهُ مَیِّتَةً وَقَلْبُهُ حَیّاً». و «ابوعلی دقّاق» گفته است: «السَّماعُ حَرامٌ عَلَی الْعَوامِ لِاَنَّهُمْ یَسْمَعُونَ بِحیوةِ نُفُوسِهِمْ مُباحٌ لِلزُّهّادِ لِاَنَّهُمْ مِنْ اَرْبابِ المُجاهِداتِ مُسْتَحَبٌ لِاَصْحابِنا لِاَنَّهُمْ یَسْمَعُونَ بحَیوةِ قُلُوبِهِمْ». و از «شبلی» پرسیدند که سماع چیست؟ گفت: «ظاهِرُهُ فِتْنَةٌ وَ باطِنُهُ عِبْرَةٌ فَمَنْ حَصَلَ لَهُ مَعْرِفَةُ الاِشاراتِ حَلَّ لَهُ اسْتِماعُ العِبْرَةِ وَاِلّا فَقَدِ ابْتُلِیَ بِالْفِتْنَةِ». و «جنید» گفته است: «السَّماعُ فِتْنَةٌ لَمِنْ طَلَبَهُ وَ تَرویحٌ لِمَن وَجَدَهُ».
 و خاصیّت سماع آن است که هرچه بر ولایت بشریّت، سلطنت دارد، آن را تقویت کند و غالب‌تر گرداند؛ پس در حقّ طایفه‌ای که سرّ ایشان به محبّت و ارادت حق مشغول و متعلّق بود، سماع، مُمِدّ و معاون باشد بر طلب کمال و در حقّ بعضی که ضمیر ایشان به هوا ممتلی بود، موجب هلاک و وبال از اینجاست منشأ اختلاف اقوال ائمّه در تحلیل و تحریم سماع. «ذوالنّون» گفته است: «السَّماعُ حَقٍّ جاءَ یُزْعِجُ القُلوبَ اِلَی الحَقِّ فَمَنْ اَصْغی اِلَیْهِ بِحَقٍّ تَحَقَّقَ وَ مَنْ اَصْغی اِلَیْهِ بِنَفْسٍ تَزَنْدَقَ».
 و وجد در سماع، اگرچه کمال حال مبتدیان است، ولکن نقصان حال منتهیان است؛ چه وجد، عبارت است از بازیافتن حال شهود و بازیافتن، بعد از گم کردن بود؛ پس واجد در سماع، به حقیقت فاقد بود و سبب فقدان حال شهود، ظهور صفات وجود. و صفات وجود، یا ظلمانی بود و آن صفات نفسانی است که حجب مبطلان است، یا نورانی و آن صفات قلبی است که حجب محقّقان است. و مَثار وجد در سماع، یا مجرّد نغمات طیّبه و اصوات متناسبه باشد و تلذّذ از آن نصیب روح بود و بس، یا مجموع اصوات یا معانی ابیات. و التذاذ از آن، مشترک بود میان ارواح و قلوب، در حقّ مُحِقّان و میان ارواح و نفوس، در حقّ مبطلان و در مجرّد نغمات که روح به استلذاذ از آن منفرد بود، قلب استراق سمع کند در حقّ مُحِقّ و نفس، در حقّ مبطل. منتهیان را که به جهت خلاص از حجاب وجود، حال شهود دایم بود و سماع مخاطبات سرّی متواتر، سماع‌الحان انزعاج نتواند کرد؛ چه انزعاج به واسطۀ هجوم حالی غریب پدید آید که واصل شهود دایم و سماع متواتر را، حال شهود و سماع خطاب، غریب و عجیب ننماید؛ لاجرم از آن منزعج نشوند.
 یکی از اصحاب «سهل» حکایت کند که: چندین سال در صحبت «سهل» بودم، هرگز ندیدم که به سماع چیزی از ذکر و «قرآن» و غیر آن متغیّر شد؛ تا آخر عمر، پیش او این آیت بخواندند که: «فَالْیَوْمَ لایُؤ ْخَذُ مِنْکُمْ فِدْیَةٌ» ناگاه حال بر وی بگردید و چنان بلرزید که نزدیک بود که بیفتد. بعد از آن، از وی سبب آن پرسیدم، گفت: «نَعَمْ لَحِقَنی ضَعْفٌ». و همچنین وقتی به سماع این آیت که: «اَلْمُلْکُ یَوْمَئِذٍ الحَقُّ لِلرَّحْمٰنِ» متغیّر شد و در اضطراب و حرکت آمد. بعد از آن چون به قرار خود بازگشت، «ابن‌سالم» که از جملۀ اصحاب او بود، از آن حال سؤال کرد. جواب داد که: آن از ضعف بود . گفتند: اگر آن ضعف بوَد، پس قوّت چه باشد! گفت: قوّت آن باشد که هیچ وارد به شخص فرو نیاید، الّا که به قوّت حال، آن را ابتلاع نماید و فرو خورد و از وی متغیر نشود.
 وقتی «مَمشاد دینوری» جایی بگذشت. طایفه‌ای مبتدیان در سماع بودند. چون او را بدیدند، سماع ترک کردند. گفت: همچنان با سرحال خود روید که اگر جملۀ مَلاهی دنیا در گوش من جمع گردد، هیچ ذرّه‌ای قصد مرا مشغول نگرداند و درد مرا شفا ندهد.

 از «سهل عبداللّه» روایت است که گفت: «حالی قَبْلَ الصَّلٰوة كحالي في الصَّلوة». و این اشارت است به دوام حال شهود و هر که او را این مقام بود، حال او در سماع همچنان بود که پیش از سماع. و هر دل که پیوسته حاضر حق بود و القای سمع کند، از هر آوازی که بدو رسد، خطابی الهی فهم کند؛ پس سماع او موقوف نبود بر نغمات و الحان آدمی؛ چنانکه «ابوعثمان مغربی» گوید: «مَنِ ادَّعَی السَّماعَ وَ لَمْ یَسْمَعْ مِنْ صَوْتِ الطُّیورِ وَ صَریرِ الْبابِ وَ تَصْفیقِ الرِّیاحِ، فَاعْلَمْ اَنَّ دَعْواهُ اِفْتِراءٌ وَ باطِلٌ». بلکه چنان شود که سماع او از اندرون خود بود و محتاج مسمعی خارجی نباشد؛ چنانکه «حصری» گوید: «اَیْشٍ اَعْمَلُ بِسَماع یَنْقَطِعُ اِذَا انْقَطَعَ مَنْ یُسْمَعُ مِنْهُ یَنْبَغی اَنْ یَکُونَ سَماعُکَ سَماعاً مُتَّصِلاً غَیْرَ مُنْقَطِع». و این چنین کس که سماع او متّصل باشد، پیوسته به دل حاضر غیب بود و گوش باطنش از حدیث‌النّفس خالی؛ پس گاه خطاب الهی شنود و گاه تسبیح ذرّات وجود و گاه از داخل شنود و گاه از خارج. وقتی «شبلی» شنید که در بازار «بغداد» یکی می‌گفت: خیار دَه به دانگی، فریاد برآورد و گفت: چون خیار ده به دانگی بود، حال اشرار خود چگونه بود! وقتی صاحب‌دلی شنید که منادی بانگ می‌زد که «سَعْتَربَرّی» بیفتاد و بیخود شد. چون باز آمد، پرسیدند که سبب چه بود؟ گفت: من از حق شنیدم که می‌گفت: «اِسْعَ تَرَبِرّی».
 روایت است از امیرالمؤمنین «علی» علیه‌السّلام که وقتی بانگ ناقوس شنید، با اصحاب گفت: شما می‌دانید که او چه می‌گوید؟ گفتند: نه. گفت: می‌گوید «سُبْحانَ‌اللّهِ حَقّاً حَقّاً اِنَّ المَوْلیٰ صَمَدٌ یَبْقیٰ».

 و «ابوعبدالرّحمان سُلَمی» حکایت کند که: وقتی در پیش «ابوعثمان مغربی» رفتم و بَکره‌ای آنجا برکار نهاده بود و کسی بدان، آب از چاه می‌کشید و بَکره آوازی می‌کرد و «ابوعثمان» مرا گفت: یا «باعبدالرّحمان» می‌دانی که بَکره چه می‌گوید؟ گفتم: نه. گفت: می‌گوید «اللّه اللّه».
 و گفته‌اند اهل سماع سه طبقه‌اند: ابنای حقایق و ایشان در سماع، مخاطبۀ حق شنوند با خود و طبقۀ دیگر، اهل مناجات که به واسطۀ معانی ابیات که در سماع شنوند، به دل با حق خطاب کنند و ایشان مطالب باشند در آنچه بدان اشارت می‌کنند به حق. و طبقۀ سوم، فقرای مجرّد که جملۀ علاقات دنیا و آفات قطع کرده‌اند و سماع ایشان، به طیبة‌القلب بود و این طایفه به سلامت نزدیک‌تراند.
فصل دهم در آداب سماع

 از جملۀ آداب سماع، اوّل آن است که اخلاص نیّت، بر حضور مجمع سماع مقدّم دارند و بازجویند که باعث بر آن چیست؛ اگر مطلوبی نفسانی بود، از آن احتراز واجب دانند و اگر داعیۀ صدق و ارادت و طلب مزید حال و شمول برکت جمع بود، مجرّد از شوایب هوا و دواعی طبیعت، و حال آنکه در آن مجمع، شیخی یا مقدّمی که حضور او مغتنم بود، حاضر باشد، یا اهل سماع اخوان موافق و طالبان صادق باشند، توفیق چنین صحبتی غنیمت باید شمرد. و اگر از شایبۀ هوا و ضمیمۀ طبیعت، صافی و خالص نبود، در تخلیص و تصفیۀ آن، دقایق نظر و لطایف عمل به تقدیم باید رسانید. اگر باعث اوّل، داعیۀ صدق و طلب مزید حال بوَد و بعد از آن شایبۀ نفسانی با آن منضم گردد، اعتبار، باعث اوّل را بوَد و فساد انضمامِ شایبۀ هوا را، به صدق انابت با حق و استغاثت از شرّ نفس و تقدیم استخارت، تدارک باید کرد. و اگر باعث اوّل، داعیۀ نفسانی بوَد و آن‌گاه به جهت ترخّص در آن نیّتی صالح بدان پیوندد، داعیۀ سابق را معتبر دارند، نه نیّت لاحق را و احتراز از چنین اجتماعی لازم دانند. و اگر معلوم بوَد که مجمع سماع، مشتمل است بر بعضی محرّمات و منکرات، چون لقمۀ ظالمان و اشراف زنان و حضور اَمرَدان، یا مکروهات چون حضور کسی که جنسیّت با این طایفه ندارند، مانند متزهّدی که او را ذوق سماع نبود و به‌نظر انکار نگرد، یا صاحب جاهی از ارباب دنیا که با او به تکلّف و مدارات باید بود، یا حضور کسی که به تکلّف و دروغ اظهار وجد کند و به تواجد کاذب، وقت بر حاضران مشوّش گرداند، طالبان صادق را اجتناب از چنین مجمعی لازم بود.
 و شرط آن است که چون حاضر مجلس سماع شد، به ادب بنشیند و سکون و وقار، شِعار و دِثار ظاهر و باطن خود گرداند و اطراف بدن را از زواید حرکات و فضول افعال و اقوال، مجموع و مضبوط دارد و تا قوّت امساک بود، حرکت نکند؛ خصوصاً به حضور مشایخ. و به اندک لمعه‌ای از لمعات وجد، مضطرب نشود و به کمتر مذقه‌ای از رحیق حال، تساکر ننماید و شَهَقات و زَعَقات به تکلّف و تصلّف نزند. و اگر نعوذباللّه، بی‌اثری از آثار نوازل وجد و حال، اظهار دعوی حال کند، خود عین نفاق و محض گناه بود، بل قبیح‌تر زلّتی و شنیع‌تر حالتی باشد.
 آورده‌اند که «ابوالقاسم نصرآبادی» که از جملۀ اصحاب «شبلی» بود و به علم حدیث و کثرت روایت مشهور و معروف و در وقت خویش شیخ «خراسان»، شعفی به غایت و وُلوعی تمام به سماع داشتی و اکثر اوقات بدان مشغول بودی. تا روزی میان او و «ابوعَمروبن نُجَید» که از جملۀ اصحاب و تلامذۀ «ابوعثمان حیری» بود و «جنید» را دیده، در مجمعی اتّفاق اجتماع افتاد و «ابوعمرو» او را بر کثرت سماع، تقریعی و توبیخی می‌کرد. «نصرآبادی» گفت: چنین است؛ لکن هر مجمعی که در او شخصی به قول مباح گویا بود و دیگران خاموش، بهتر از آنکه جمله به غیبت گویا باشند. «ابوعمرو» جواب داد که: «هَیْهاتَ یا اَباالقاسِمِ زَلَّةٌ فِی‌السَّماعِ شَرٌّ مِنْ کَذا وَ کَذا سَنَةً یُغْتابُ النّاسُ».
 و بیان قول «ابی‌عمرو» در سیاق این جواب، آن است که زلّت سماع، مشتمل است بر زلّات بسیار، از آن جمله، یکی افترای کذب است بر خداوند عالم تعالی و تقدّس چه اظهار وجد در سماع، اشارتی است از شخص متواجد بدان که حق تعالی او را موهبتی کرامت فرموده است بی‌حصول اثری از معنی مشارالیه و افترای کذب بر حق سبحانه از جملۀ ذنوب کبایر است.
 دوم، تغریر بعضی حاضران مجلس سماع به اظهار حال محال؛ و تغریر؛ عین خیانت است و خیانت، موجب ردّ و براءت؛ چنان که در خبر است: «مَنْ غَشَّنا فَلَیْسَ مِنّا».
 سوم، اِفساد عقیدۀ معتقدان در حقّ اهل اصلاح و سدّ طریق استمداد از ایشان؛ چه بعضی حاضران که به تغریر او مغرور شوند و اعتقاد کنند که او از اهل صلاح است و بعد از آن چیزی که موجب فساد عقیدت گردد، از وی ظاهر شود، اعتقاد ایشان در حقّ اهل صلاح به کلّی باطل شود و حال دیگران را بر او قیاس کنند و بدان سبب، مدد صالحان از ایشان منقطع شود و قطع خیر از دیگران، عین شرّ و محض گناه است. و امثال این ذنوب بسیار است. پس طریق وجدان صادق، آن است که در سماع حرکت نکنند، تا آن‌گه که وجودشان از حرارت سماع نضجی تمام بیابد. و صدور حرکات از ایشان بر وجهی بود که دفع آن نتوانند؛ همچنان که مرتعشی که خود را از حرکات ارتعاش امساک نتواند کرد. هرچند مشایخ، اهل بدایات را در تواجد، رخصت داده‌اند.
 و معنی تواجد، آن است که کسی نه بر طریق معنی وجد و حال، بل بر سبیل استرواح قلب و استجمام نفس، حرکتی موزون به ایقاعی موزون از طبعی موزون به اظهار رساند تا ساعتی نفس از تعب تکالیف اعمال آسوده شود و دل از کلف تدبّر و تکلیف او مروّح گردد و به واسطۀ این باطل، بر طلب حق استعانت جوید؛ چه رقص اگرچه در شرع از قبیل مباحات است، ولکن نسبت با اهل حقایق و ارباب جدّ، باطل است؛ اگرچه هر باطل که بر طلب حق معاون بود، عین عبادت باشد. نقل است از «ابوالدّرداء» که: «اِنّی لَاسْتَجِمُّ نَفْسی بِشَیءٍ مِنَ‌الْباطِلِ لِیَکُونَ ذٰلِکَ عَوْناً عَلَی الْحَقِّ». پس به حقیقت، آن باطل، حقّی بود در کسوت باطل و شاید که نیّت متواجد در تواجد، موافقت بعضی از واجدان بود تا به برکت آن، از حال او نصیب یابد. و این معنی، اگرچه مبتدیان را رخصت است، ولکن مناسب حال مشایخ و لایق منصب ایشان نیست؛ چه احوال ایشان در آن ظاهراً و باطناً، همه جدّ محض و حقّ صرف بود و لهو و لعب را در آن مدخل نه.
 و همچنین باید که به اختیار، زعقات از وی صادر نشود، خصوصاً به حضور مشایخ؛ الّا وقتی که قوّت امساک سپری شود و عقدۀ وقار منحل گردد و بر مثال متنفّسی که مجال نَفَس بر وی تنگ آید و اگر نفس نزند، دلش بسوزد، نفسی به اضطرار برآرد. آورده‌اند که جوانی، ملازمت صحبت «جنید» نمودی و به هر وقت در سماع زعقه‌ای بزدی. روزی «جنید» او را از آن منع فرمود و گفت: اگر مِن‌بعد خود را نگه نداری، از صحبت ما دور شو. آن جوان فیمابعد، خود را در سماع از زعقه نگاه داشتی و چنان شدی که از بُن هر موی وی، قطره‌ای عرق روان شدی. تا روزی که قوّت امساکش نماند و زعقه‌ای بزد و جان تسلیم کرد. «سریّ سقطی» رحمه‌اللّه گوید: «شَرْطُ الواجِدِ فی زَعْقَتِهِ اَنْ یَبْلُغَ اِلی حَدٍّ لَوْ ضُرِبَ وَجْهُهُ بِالسَّیْفِ لایَشْعُرُ بِهِ لِوَجَعٍ». و این سخن، اشارت است بدان که غیبت از احساس در صحّت زعقات شرط است. و «شیخ‌الاسلام» عموم شرطیّت آن را در حقّ جمیع واجدان، الّا در حقّ بعضی مسلّم نمی‌دارد و گفته: «وَقَدْ یَقَعُ هذٰا فی حَقِّ بَعْضِ الواجِدینَ نادراً وَقَدْ لایَبْلُغُ الواجِدُ هٰذِهِ الرُّتْبَةَ مِنَ الغَیْبَةِ وَلٰکِنَّ زَعْقَتُهُ یَخْرُجُ کَالتَّنَفُّسِ و بِنَوعِ اِرادَةٍ مَمْزوجَةٍ بِالاِضْطِرار».
 وهمچنان که حرکت در سماع و زعقۀ به اختیار روا نیست، جامه بر خود پاره کردن به اختیار، نه از سر غلبۀ حال و سلب تماسک و تمالک، به طریق اولیٰ روا نباشد؛ چه در این صورت ،هم دعوی حال است بی‌معنی حال و هم اتلاف مال. و همچنین باید که در القای خرقه به قوّال، نیّتی صالح تقدیم افتد بی‌شایبۀ تکلّف و ریا؛ مانند آنکه در اِزای آثار وجد و تحریک داعیۀ شوق، خواهد که راحتی رساند به قوّالی که مثار و مصدر آن، قولِ او بود.
انواع خرقه که صاحب سماع به قوّال ‌دهد

 و خرقه که از صاحب سماع به قوّال رود، دو نوع بود: صحیحه و ممزّقه. امّا حکم خرقۀ صحیحه، اگر مراد واجد آن در القا و اعطای آن، تخصیص قوّال بود، دیگری را با او و در آن مشارکت و مساهمت نباشد؛ و اگر مراد تخصیص او نبود و شخصی مهیب ممتثل‌الامر حاضر باشد، برحسب اجتهاد خود، اگر مصلحت بیند، به قوّال دهد و اگر خواهد، به دیگری بخشد. و هیچ‌کس را بر او مجال اعتراضی نه؛ چه تصرّفات او همه از سر خبرت و بصیرت بود. و اگر حاضران مجلس سماع همه اخوان باشند و شیخ حاضر نه، خرقه به قوّال دهند؛ چه محرّک و باعث وجد که سبب القای خرقه باشد، قول او بود و «مَنْ قَتَلَ قَتیلاً فَلَهُ سَلَبُهُ». و بعضی گفته‌اند: خرقه از آنِ جمع بود؛ چه باعث وجد، نه مجرّد قول قوّال بود، بل سبب آن مجموع قول او و برکت جمع باشد. و مستند قول این طایفه، قیاس بر قضیّۀ وقعۀ بدر است که جوانان لشکر اسلام، در قتال با اعدا مسارعت نمودند؛ به امید آنکه غنیمت همه ایشان را بود. چون ظفر یافتند، خواستند که جملگی غنیمت بردارند، پیران گفتند: «کنّا ظَهْراً لَکُمْ وَرِدْءً فَلا تَذْهَبُوا بِالغَنائِم دونَنا». و نزاعی پدید آمد و در حکومت رجوع با حضرت رسالت کردند تا وحی، مُنْزَل شد که: «یَسْأَلونَکَ عَنِ الاَنْفالِ قُلِ الاَنْفالُ لِلّهِ وَالرَّسُولِ». پس رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم غنیمت را میان ایشان به سَوِیّت قسمت کرد.
 و طایفه‌ای گفته‌اند: اگر قوّال در زیّ جماعت بود، با جمع مساهم باشد؛ و الّا در نصیب، داخل نبود. و بعضی گفته‌اند: اگر او را به اجرت گرفته باشند، بی‌نصیب بود؛ و الّا مشارک جمع باشد. و اگر کسی از جملۀ محبّان، فِدایی در میان آرد و حاضران بدان راضی باشند، روا بود که هرکس با سر خرقۀ خود رود و آن فِدا، به قوّال دهند. و اگر کسی را در القای خرقه نیّتی باشد و نخواهد که دگرباره با سر خرقه رود، خرقۀ او را به قوّال دهند.
 و اماحکم خرقۀ مُمزّقه که صاحب وجد آن را از سر غلبۀ حال و سلب اختیار بر خود خرق کند، آن است که بر حاضران مجلس سماع، جنساً اَوْ غیر جنس، قسمت کنند و هریک را نصیبی بدهند «لِاَنَّ الغَنیمَةَ لَمِنْ شَهِدَالْوَقْعَةَ» و شرط در مساهمت غیرجنس، آن است که در حقّ این طایفه حسن الظّنّی دارد و تبرّک خرقۀ ایشان را معتقد بود. و اگر کسی در حال قسمت حاضر شود و وقت سماع، حاضر نبوده باشد، او را نصیبی نيز بدهند قال اللّه سبحانه و تعالی «وَاِذا حَضَرَ القِسْمَةَ اُولُوا الْقُربیٰ والْیَتامیٰ وَالمَساکینُ فَارْزُقُوهُمْ مِنْهُ». و اگر خرقه‌ها که انداخته باشند، بعضی صحیحه بود و بعضی ممزّقه، اگر شیخ حاضر باشد و مصلحت بیند، روا بود که خرقۀ صحیحه را به تبعیّت ممزّقه، تمزیق کند و بر حاضران منقسم گرداند و کسی را بر او اعتراض نرسد.
 حکایت است که وقتی میان فقها و صوفیان، در دعوتی به «نیسابور» اتّفاق اجتماع افتاد و شیخ فقها «ابومحمّد جوینی» بود و شیخ صوفیّه «ابوالقاسم قشیری». صوفی در سماع، از غلبۀ وجد، القای خرقه کرد. چون صوفیان از سماع فارغ شدند، آن خرقه را تقسیم کردند. «ابومحمّد جوینی» روی به بعضی فقها کرد و آهسته گفت: «هٰذا سَرَفُ و اِضاعَةٌ لِلْمالِ». «ابوالقاسم قشیری» این سخن بشنید و هیچ نگفت تا قسمت تمام شد. آن‌گه خادم را بخواند و گفت: بنگر تا در این جمع، سجّادۀ مُلَمَّع که دارد و آن را حاضر کن. چون حاضر کرد، شخصی را از اهل خبرت و بصارت بخواند و گفت: این سجّاده را در مزاد به چند بخرند؟ گفت: به دیناری. گفت: اگر یک پاره بودی، چند ارزیدی؟ گفت: نیم دینار. آن‌گاه روی به «محمّد جوینی» کرد و گفت «هٰذا لایُسَمّیٰ اِضاعَةَ المالِ».

 و اصل در تمزیق خرقه و قسمت آن بر حاضران، حدیث است مسند از «انس مالک» که گفت: «کُنّا عِندَ رَسُولِ اللّهِ عَلَیْهِ جِبرئیلُ عَلَیهِ‌السَّلام فَقالَ یا رَسُولَ اللّهِ اِنَّ فُقَراءَ اُمَّتِکَ یَدْخُلونَ الجَنَّةَ قَبْلَ الاَغنیاءِ بِنِصْفِ یَوْمٍ وَ هُوَ خَمْسُ مِأَةِ عامٍ فَفَرِحَ رَسُولُ اللّهِ وَ قالَ اَفیکُمْ مَنْ یُنشِدُنا؟ فَقالَ بَدَویٌّ نَعَمْ یا رَسُول‌اللّهِ فَقالَ هاتِ فَاَنْشَأَ الْبدویُّ شعر:

	قَدْ لَسَعَتْ حَیَّةُ الْهَویٰ کَبِدی
اِلّا الْحَبیبُ الَّذی شُعِفْتُ به

	
	فَلا طَبیبٌ لَها وَ لاراقِ
فَعِنْدَهُ رُقْیَتی و تِریاقی



 فَتَواجَدَ رَسُولُ‌اللّهُ وَ تَواجَدَ الاَصْحابُ مَعَهُ حَتّٰی سَقَطَ رِداءُهُ عَنْ مِنْکَبَیْهِ فَلَمّا فَرَغُوا آویٰ کُلُّ اَحَدٍ اِلیٰ مَکانِهِ قَال مُعاوِیَةُ‌بْنُ اَبیٰ‌سُفیانَ ما اَحْسَنَ لَعِبَکُمْ یا رَسُولَ‌اللّهِ فَقالَ مَهْ یا مُعاوِیَةُ لَیْسَ بِکَریمٍ مَنْ لَمْ یَهْتَزً عِنْدَالسَّماعِ وَ ذِکْرِ الحَبیبِ ثُمَّ قَسَّمَ رِداءَهُ صلعم بَیْنَ مَنْ حاضَرَهُمْ بِاَرْبَعِ مِأَةِ قِطْعَةِ».
 و در صحّت این حدیث اصحاب حدیث خلاف کرده‌اند. اگر صحّت آن محقَّق شود، متصوّفه را در توجیه صحّت سماع الحان و حرکت و تمزیق ثیاب و قسمت آن بر حاضران، بهترین متمسّکی بود واللّه‌اعلم.
باب ششم در آداب

و در آن ده فصل است.

فصل اوّل در بیان ادب

 لفظ ادب، عبارت است از تحسین اخلاق و تهذیب اقوال و افعال. و افعال بر دو قسم است: افعال قلوب و آن را نیّات خوانند و افعال قوالب و آن را اعمال خوانند. و اخلاق و نیّات، منبت به باطن دارند و اقوال و اعمال، منبت به ظاهر؛ پس ادیب کامل، آن بود که ظاهر و باطنش، به محاسن اخلاق و اقوال و نیّات و اعمال آراسته بود؛ اخلاقش مطابق اقوال باشد و نیّاتش موافق اعمال؛ چنانکه نماید، باشد و چنانکه باشد، نماید. پس طالب صادق، باید که همواره ظاهر و باطن را از شوایب مخالفت و مسابرت مهذّب دارد، تا مؤدّب گردد. و اشارت بدین معنی است قول «شیخ‌الاسلام» رحمه‌اللّه «اَلْاَدَبُ تَهذیبُ الظّاهِرِ وَالباطِنِ». و هر که در تهذیب ظاهر و باطن، پیوسته متفقّد احوال خود بود، نخواهد که اخلاق و احوالش از اقوال متخلّف باشد و اگر بیان حالی یا مقامی یا خُلقی بر زبان آورد و خود را بدان متخلّق و موصوف نیابد، آن قول را سوء ادب داند.

 حکایت است که وقتی «سرّی سقطی» رحمه‌اللّه در معنی صبر سخنی می‌گفت و عقربی در اثنای آن، بر پای او می‌رفت و نیش می‌زد و «سرّی» همچنان بی‌انزعاجی برقرار خود در سخن بود تا عقرب چندین ضربات به قدیم رسانید. حاضران از آن سؤال کردند که: «اَلا تَدفَعُهُ عَنْ نَفْسِکَ؟» گفت: «اَسْتَحیی مِنَ‌اللّهِ تعالیٰ اَنْ اَتَکَلَّمَ فی حالٍ ثُمَّ اُخالِفُ ما اَعْلَمُ فیهِ». وقتی از درویشی پرسیدند که فقر چیست؟ گفت: «لحظه‌ای توقّف کنید تا بروم و بازآیم». برفت و باز آمد و در جواب مسأله گفت: «الفقیر اَن لایَمْلِکَ شَیْئاً». گفتند: «سبب توقّف در این جواب چه بود؟» گفت: «در ملک من درمی بود، نخواستم که در فقر سخن گویم و در ملک من چیزی باشد، تا قولم مطابق فعل بود».
 و از جملۀ آداب، آن است که همواره جوارح و اعضا را به صوالح اعمال متحلّی دارد؛ چه مادام تا آدمی در کسوت بشریّت بود، او را از مراعات آداب ظاهر چاره نبود و به هیچ حال و در هیچ مقام، محافظت آن از وی ساقط نشود. «ابوالحسین نوری» رحمه‌اللّه گفته است: «لَیْسَ لِلّهِ فی عَبْدِهِ مَقامُ ولا حالَةٌ ولامَعرِفَةٌ تَسقُطُ مَعَها آدابُ الشَّریعَةِ حِلْیَةُ الظّاهِرِ واللّهُ تَعالیٰ لایُبیحُ تَعطیلَ الجَوارِحِ عَنْ مَحاسِنِ الآدابِ». و مادام تا آثار محاسن آداب در ظاهر شخص پدید نیاید، علامت آن است که باطن او هنوز متأدّب نشده است؛ چه تأدّب ظاهر، از امارات و علامات تأدّب باطن است. وقتی رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم دید که شخصی در نماز با ریش خود بازی می‌کرد، گفت: «لَوْ خَشَعَ قَلْبُهُ لَخَشَعَتْ جَوارِحُهُ». حکایت است که چون «ابوحفص نیشابوری» به «بغداد» رسید، «جنید» به دیدن او رفت. اصحاب او را دید پیش وی ایستاده، منتظر اشارت و منقاد حکم او، گفت: «یا اباحَفصِ اَدَّبْتَ اَصحابَکَ اَدَبَ المُلوکِ؟» ابوحفص جواب داد که: «لا، یا اَباالقاسِمِ لکِنْ حُسْنُ الاَدَبِ فِی‌الظّاهِرِ عُنْوانُ اَدَبِ الباطِنِ». از «ابن‌عطا» پرسیدند که ادب چیست؟ گفت: «اَلْوُقُوفُ مَعَ المُستَحْسَناتِ». گفتند: این سخن چه معنی دارد؟ گفت: «مَعناهُ اَنْ تُعامِلَ اللّهَ سِرّاً وَعَلَناً بِالْاَدَبِ فَاِذا کُنْتَ کَذالِکَ کُنْتَ اَدیباً و اِنْ کُنْتَ اَعْجَمیّاً». و این بیت انشاد کرد.

شعر:

	اِذَا نَطَقَتْ حارَتْ بِکُلِّ مَلیحَةٍ

	
	وَاِنْ سَکَتَتْ جارَتُ بِکُلِّ مَلیحٍ



 «سرّی سقطی» گوید: شبی بعد از آنکه از اوراد فارغ شدم، پای در محراب کشیدم ناگاه آوازی شنیدم که: «یا سَرِیُّ کَذا یُجالَسُ المُلوکُ». در حال پای با خود کشیدم و گفتم: «به عزّت تو که مِن‌بعد هرگز پای دراز نکشم». «جنید» گوید: «شصت سال بعد از آن در حیات بود و هرگز پای دراز نکشید، نه در روز و نه در شب». و ادیب لبیب آن است که هیچ دقیقه از دقایق آداب، ظاهراً و باطناً و سرّاً و علناً فرو نگذارد؛ چه اهمال ادب اگر در ظاهر بود، سبب عقوبت شود در ظاهر و اگر در باطن بود، موجب عقوبت گردد در باطن . یکی از متصوّفه حکایت کند که: وقتی در طواف بودم، شخصی را دیدم اعور که می‌گفت: «اَللّهُمَّ اِنّی اَعُوذُ بِکَ مِنْکَ». از کیفیّت حال او پرسیدم، گفت: وقتی به نظر شهوت در اَمر دی صاحب جمال نگریستم، در حال لطمه‌ای بر روی من آمد و یک چشم ریخته شد و آوازی شنیدم که «لَطْمَةٌ بِنَظْرَةٍ لَوْرِدْتَ لَزِدْنا». حکایت است از «جنید» که وقتی در مسجد «شونیزیّه» بودم با جماعتی منتظر جنازه‌ای که بر وی نماز کنیم، درویشی دیدم که در مسجد آمد و از حاضران سؤالی کرد. در خاطر من آمد که اگر این درویش به کسبی مشغول بودی و مؤونت خود را از دیگران بازداشتی، بهتر بودی. آن شب در خواب دیدم که مرده‌ای پیش من حاضر کردند و گفتند: «از این تناول کن». گفتم: «گوشت آدمی مرده چون خورم؟» گفت: «چنانکه دی خوردی». چون بدیدم صورت آن شخص بود که در مسجد سؤال می‌کرد، بدانستم که عقوبت آن خاطر است که در حقّ او مرا وارد شد، گفتم که: «غیبت او بر زبان من نرفت، بلکه آن خاطر در ضمیر من بگذشت». گفتند: «نمی‌دانی که مرور خاطر در حقّ تو، همچنان بود که به فعل آوردن آن در حق دیگران؟» گفتم: «توبت کردم از آن». در حال آن را از پیش من برداشتند.
 و «ابوعُبید قاسم‌بن سَلّام» گوید: وقتی به «مکّه» مجاور بودم و گاه‌گاه در فضای برابر کعبه مقیمی بودمی، گه به پشت باز خفتمی و پای در جانب کعبه دراز کردمی. تا روزی «عایشۀ مکّیّه» رحمة‌اللّه علیها که از جملۀ عارفات بود، مرا در این باب نصیحتی کرد و گفت: «یا باعُبَیْدٍ یُقالُ اِنَّکَ مِنْ اَهْلِ العِلْمِ اِقْبَلْ مِنّی کَلِمَةً لاتُجالِسْهُ اِلّا بِاَدَبٍ والّا فَیَمَّحِی اسْمَکَ مِنْ دیوانِ القُراةِ». و «عبداللّه‌بن مبارک» گفته است: «مَنْ تَهاوَنَ بالاَدَبِ عُوقِبَ بِحِرْمانِ السُّنَنِ و مَن تَهاوَنَ بِالسُّنَنِ عُوقِبَ بِحِرْمانِ الفَرایضِ وَ مَن تَهاوَنَ بِالفَرایِض عُوقِبَ بِحِرْمانِ المَعرِفَةِ». و «ابوعلی دَقّاق» گفته است: «اِذَا خَرَجَ المُریدُ عَنْ حَدِّ استِعمالِ الادب فَاِنَّهُ یَرجِعُ مِنْ حَیثُ جاءَ». و «عبداللّه‌بن مبارک» گوید: «قَدْ اَکْثَرَ النّاسُ فِی‌الاَدَبِ و نَحْنُ نَقُولُ مَعْرِفَةِ النَّفْسِ». و توجیه این قول آن است که منشأ ترک ادب، وجود جهالت است و منبع جهالت، نفس؛ پس هر که نفس را به علم سیاست کند، مؤدّب گردد. و «جنید» گفته است: «اَلْعُبُودیَّةُ مُلازَمَةُ الاَدَبِ والطُّغیانُ سُوءُ الاَدَبِ». و «ابوعلی دقّاق» گوید: «اَلْعَبْدُ یَصِلُ بِطاعَتِهِ اِلَی الجَنَّةِ وَ بِاَدَبِهِ فی طاعَتِهِ یَصِلُ اِلَی‌اللّهِ تَعالیٰ». و «عبداللّه‌بن مبارک» گوید: «اَدَبُ الخِدمَةِ اَعَزُّ مِنَ الْخِدْمَةِ». و «انس مالک» گوید: «اَلاَدَبُ فِی‌العَمَلِ عَلامَةُ قَبُولِ العَمَلِ». و «ابونصر سرّاج طوسی» گوید: «النّاسُ فی حِفظِ الآدابِ عَلیٰ ثَلاثِ طَبَقاتٍ: الطَّبَقَةُ الاولیٰ اَهْلُ الدُّنْیا و اَدَبُهُمْ فِی‌البَلاغَةِ والفَصاحَةِ و حِفْظِ العُلوم وَ اَسماءِ المُلوکِ و اَشعارِ العَرَبِ. والثّانیَةُ اَهْلُ الدّینِ وَ اَدَبُهُمْ فی ریاضَةِ النُّفُوسِ و تَأدیبِ الجَوارِحِ و حِفْظِ الحُدودِ و تَرْکِ الشَّهَواتِ، و الثّالِثَةُ اَهْلُ الخُصوصیَّةِ و اَدَبُهُمْ فی طَهارَةِ القُلُوبِ و مُراعاتِ الاَسرارِ والوَفاءِ بِالعُهُودِ و حِفْظِ الاَوْقاتِ و قِلَّةِ الاِلتِفاتِ بِالخَواطِرِ واسْتِواءِ السِّرِّ والعَلانیَةِ و حُسنِ الاَدَبِ فی مَواقِفِ الطَّلَبِ وَ اَوْقاتِ الحُضُورِ وَ مقاماتِ القُرْبِ».
 و بدان که منشأ جمله آفات، ترک ادب است و منبع جمیع آداب، اخلاق و احوال نبوی و اقوال و افعال مصطفوی است؛ هر متابعی به قدر متابعت از ادب او نصیبی یافت؛ پس کمال ادب، مستفاد بود از کمال متابعت او علیه‌السّلام و آن خاصّۀ صوفیان است. و تلقّی آداب از حضرت رسالت، به جهت آن است که مؤدّب او حضرت عزّت بود؛ چنانکه گفت: «اَدَّبَنی رَبّی فَاَحْسَنَ تَأدیبی ثُمَّ اَمَرَ بِمَکارِمِ الاَخلاقِ فَقالَ: خُذِ العَفْوَ و أْمُرْ بِالْعُرْفِ وَ اَعْرِضْ عَنِ‌ الجاهِلینَ».

فصل دوم در آداب حضرت ربوبیّت

 بدان‌که حفظ ادب هم ثمرۀ محبّت است و هم تخم محبّت؛ هرچند محبّت بکمال‌تر، محبّ را اهتمام به رعایت آداب حضرت محبوب بیش‌تر و چندان که صورت ادب بر محبّ ظاهرتر، محبّت محبوب با او زیادت‌تر. و از اینجا گفته است. «ابوعثمان حیری»: «اِذا صَحّتِ المَحَبَّةُ تَأکَّدَتْ عَلَی المُحِبِّ مُلازَمَةُ الاَدَبِ». پس هر بنده‌ای که محبّت الهی در دل او سخت‌تر، اهتمام او به مراعات آداب حضرت عزّت بیش‌تر و تهذیب ظاهر و باطن، بر وجهی که پیوسته خود را در صورت محابّ و مَراضی الهی بر نظر او عرضه کند، نه در کسوت مَساخط و معاصی، بر وی غالب‌تر. و هرچند قرب او به حضرت عزّت بیش‌تر، مطابقت دقایق آداب در نهاد او قوی‌تر؛ چه شک نیست که کار مقرّبان حضرت ملوک، از وزرا و ندما و غیرایشان، از کار دیگر خدم و حواشی که در سلک اباعد و اجانب منخرط باشند، صعب تر و خطرناک‌تر بود و مطالبت زواید آداب از ایشان بیش‌تر.
 و یکی از جملۀ آداب حضرت الوهیّت، آن است که نظر از مشاهدۀ جمال ربوبیّت، به ملاحظۀ غیری مشغول و ملتفت ندارند. در خبر است که: چون بنده به نماز برخاست، به حقیقت حاضر حضرت الهی شد. پس اگر به دیگری نگرد، پروردگار عالم گوید: ای بنده به که می‌نگری؟ به کسی می‌نگری که او تو را از من بهتر بود؟ ای پسر آدم، روی به من آور که من تو را بهترم از آن چیز که تو به وی نگرانی. و لفظ خبر این است: «اِنَّ العَبْدَ اِذَا قَامَ اِلَی الصَّلاةِ فَاِنَّهُ بَیْنَ یَدَیِ الرَّحْمانِ فَاِذا التَفَتَ قَالَ لَهُ الرَّبُّ اِلی مَن تَلْتَفِتَ؟ اِلی مَنْ هُوَ خَیْرٌ لَکَ مِنّی؟ اِبنَ آدَمَ اَقْبِلْ اِلَیَّ فَاَنَا خَیْرٌ لَکَ مِمَّن تَلْتَفِتَ اِلَیْهِ. شعر:

	لی حَبیبٌ خِیالُهُ نُصْبَ عَینی
اِنْ تَذَکَّرْتُهُ فَکُلّی قُلُوبٌ

	
	سِرُّهُ فی ضَمایری مَکْنُونٌ
اَو تَأَمَّلْتُهُ فَکُلّی عُیُونٌ



 ادبی دیگر آن است که به تقریب و ترحیب پادشاه و تمکین و مجال محادثه و مسامره یافتن در حضرت عزّت، مرتبۀ خود را فراموش نکند و از حدّ عبودیّت و اظهار فقر و مسکنت متجاوز نگردد، تا به طغیان منسوب نشود. حکایتی مشهور است که وقتی «محمود» به خلوت قصد وثاق «ایاز» کرد، چون حاضر شد، دید که در برابر «ایاز» پوستینی دریده و کلاهی کهنه بر میخ آویخته بود، پرسید که: «این چیست؟» «ایاز» جواب داد که: «چون دست دولت مرا در سلک عبید پادشاه انتظام بخشید، این لباس افلاس از سر من برکشید و خلعت کرامتم درپوشانید. اکنون جهت دفع نسیان و منع طغیان که از لوازم نفس انسان است، آن را در مقابلۀ نظر نصب کرده‌ام، تا هر لحظه بدو نگرم و به تکریر تذکیر او، مذاکرۀ سوالف احوال خود می‌کنم و قدر مرتبۀ خود را فراموش نگردانم و به کلاه و کمر مرصّع و جامۀ زربفت که از احسان پادشاه یافته‌ام، مغرور و طاغی نگردم. «دانم که لباس ذاتی من آن است» و این چه اکنون دارم، همه فضل پادشاهی است». و کلام مجید در حقّ سیّد کونین صلّی‌اللّه علیه‌وسلم از مراعات این دو ادب در حضرت قرب خبر داد که: «ما زاغَ البَصَرُ و ماطَغیٰ». و «موسی» علیه‌السّلام اگرچه در توجّه به حضرت الهی به زیغ بصر منسوب نشد، ولکن به سبب امتلای مورد حال و لذّت سماع کلام الهی و ذوق مواجید قرب و سکر قلب، از تجرّع کاسات توحید، سررشتۀ تمییز از دست بیرون دارد و از حدّ عبودیّت تجاوز نمود و از سر انبساط به سؤال «اَرِنی اَنْظُرْ اِلَیْکَ» درآمد تا خطاب عزّت، پشت دست ردّ بر روی طلب او زد و گفت «لَن تَرانی» و از ملأ اعلا این آواز آمد که «ما لِلتُّرابِ و َ رَبِّ الاَرْبابِ».
 ادبی دیگر اصغای سمع است با کلام الهی و حسن استماع اوامر و نواهی به ترک اصغا با حدیث نفس و استماع کلام الهی بر آن وجه کند که هرگاه که به زبان او یا زبان غیری، در نماز یا غیر نماز، کلمه‌ای یا آیتی از «قرآن مجید» برود، آن را از متکلّم حقیقی سماع کند و زبان خود را یا زبان دیگری را در میان واسطه‌ای داند که حق سبحانه بدان سبب کلام خود را به سمع او مي رساند؛ چنانکه به واسطۀ شجره، خطاب قدیم خود را که «اِنّی اَنَااللّهُ رَبُّ العالَمینَ» به سمع موسی رسانید. و بدان‌که تصفیۀ موارد علوم و تهنیۀ دقایق فهوم کلمات «قرآن» به انصات نفس و ترک اصغا با حدیث او میسّر شود و مضمون این آیت که «وَ اِذَا قُرِیَ القُرآنُ فَاسْتَمِعُوا لَهُ واَنْصِتوا لَعَلَّکُمْ تُرْحَمُونَ». مشعر است بدین معنی.
 ادبی دیگر سؤال و تحسین خطاب است چندان که معنی سؤال و خطاب از صورت امر و نهی و نفي دورتر، به ادب نزدیک‌تر، چنانکه «ابراهیم» علیه‌السّلام در سؤال غفران و رحمت از جهت عُصاتِ امّت، لفظ دعا را از صورت امر توقّی نمود و گفت: «وَمَنْ عَصانی فَاِنَّکَ غَفُورٌ رَحیمٌ» نگفت «فاغْفِر لَهُم وارْحَمهُمْ». و چنانکه «عیسی» علیه‌السّلام در طلب دفع عذاب از امّت و سؤال مغفرت از حضرت عزّت، خطاب خود را از صورت امر و نهی محافظت کرد و گفت: «اِنْ تُعَذِّبْهُمْ فَاِنَّهُمْ عِبادُکَ و اِنْ تَغْفِرْ لَهُمْ فَاِنَّکَ اَنْتَ العَزیزُ الحکیمُ» نگفت «لاَتُعَذِّبْهُمْ واغْفِر لَهُمْ». و چنانکه «ایّوب» علیه‌السّلام طلب شفا و رحمت را از صیغت امر رعایت نمود، گفت: «اَنّی مَسِّنِیَ الضُّرُّ و اَنْتَ اَرْحَمُ الرّاحِمینَ» نگفت «ارحمنی». و چنانکه «عیسی» علیه‌السّلام در جواب خطاب الهی که «اَاَنْتَ قُلتَ لِلنّاسِ اتَّخِذُونی و اُمّیَ اِلٰهَیْنِ مِنْ دُونِ اللّهِ» گفت «اِنْ کُنْتُ قُلْتُهُ فَقَدْ عَلِمْتَهُ» نگفت «ما قُلتُ» تا از صورت نفی دور بود، محافظت ادب حضرت را.
 ادبی دیگر اختفای نفس است در مطاوی انکسار و گم کردن وجود خود در ظهور آثار نعمت الهی، وقتی که نعمتی از نعمتهای او بر خود یاد کند؛ چنانکه رسول علیه‌السّلام گفت: «زُوِیَتْ لِیَ الاَرْضُ فَاُریتُ مَشارِقَها و مَغارِبَها» نگفت «رَأَیْتُ» وجود خود را به سلب اضافت فعل با خود مختفی گردانید، تا به ادب نزدیک‌تر بود و چنانکه گفت «لا اُحْصی ثَناءً عَلَیْکَ اَنْتَ کَما اَثْنَیْتَ عَلیٰ نَفسِکَ».

 ادبی دیگر حفظ اسرار الهیّت است. باید که چون بر سرّی از اسرار ربوبیّت وقوف یافت و محلّ امانت و مستودع اسرار گشت، افشای آن به هیچ‌وجه جایز ندارد؛ والّا از مرتبۀ قرب دور افتد و محلّ سخط و عتاب گردد. و در خبر است که «اِفْشاءُ سِرِّ الرُّبُوبیَّةِ کُفْرٌ» شعر:
	و مُستَخبِرٍ عَنْ سِرِّ لَیْلیٰ وَرَدَدْتُها
یَقُولُونَ خَبِّرنا فَاَنْتَ اَمینُها

	
	بِعَمیاءَ عَنْ لَیْلیٰ بِغَیْرِ یَقینٍ
و ما اَنَا اِنْ خبّرتُهُمْ بِاَمینٍ



 ادبی دیگر مراعات آداب اوقات سؤال و دعاست و اوقات سکوت و صموت. و این معنی، موقوف بود بر معرفت اوقات لطف و رحمت و بسط که هنگام اغتنام فرصت دعا و سؤال است و اوقات قهر و سخط و قبض که سکوت و امساک از سؤال در آن زمان لازم بود. و هر که مراعات این ادب نکند و در وقت دعا ساکت بود، یا در وقت سکوت، داعی، وقت او عین مقت بود؛ چنانکه «ابوالحسین نوری» گوید: «مَنْ لَمْ یَتَأَدَّبْ لِلْوَقْتِ فَوَقْتُهُ مَقْتٌ».
 و بعداز رعایت این دو ادب، شرط است که در اوقات دعا، سؤال برحسب حال و مقام خود کند. اگر در اوایل مقامات قرب بود و حال آنکه در انبساط مأذون نبود، نشاید که در سؤال، قدم بر بساط انبساط نهد. و در این مقام است آنچه «شبلی» گفته است: «اَلْاِنْبِساطُ بِالْقَولِ مَعَ الحَقَّ تَرکُ الْاَدَبِ» بلکه حشمت حضرت جلال کبیر متعال، از سؤال محقّرات مانع آید. روزی «شبلی» پیش یکی از ابنای دنیا فرستاد و از وی چیزی دنیوی طلب داشت. آن‌کس در جواب گفت که: «دنیا هم از او طلب که آخرت طلبی». جواب باز فرستاد که: «تو خسیسی و دنیا، خسیس و خدای شریف است و آخرت، شریف. خسیس از خسیس جویم و شریف از شریف». و اگر در نهایات قرب بود و در انبساط از حق مأذون، روا بود که در دعا و سؤال، طریق انبساط سپَرَد؛ چنانکه «موسی» علیه‌السّلام در مَبدأ حال جهت حقارت و دناءت دنیا، حوایج دنیوی از حضرت عزّت سؤال نکردی، الّا حاجات اخروی و از سؤال محقّرات، در خجالت و حجاب احتشام و استعظام بودی، تا آن‌گاه که حق سبحانه او را به مرتبۀ دیگر رسانید و در قرب، فوق آن مرتبه و در طلب محقّرات مأذون گردانید و گفت: «یاموسیٰ اُطلُبْ مِنّی و لَو مِلْحاً لِعَجینِکَ». تا لاجرم در وقتی که به طعام محتاج شد، گفت «رَبِّ اِنّی لِما اَنْزَلْتَ اِلَیَّ مِنْ خَیْرِ فَقیرٌ». پس معلوم شد که هر وقتی را ادبی است و هر حالی را ادبی و هر مقامی را ادبی. و از اینجاست قول «ابی‌حفص حدّاد»: «اَلتَّصَوُّفُ کَلُّهُ آدابٌ لِکُلِّ وَقْتٍ اَدَبٌ ولِكُلِّ حالٍ ادبٌ و لِکُلِّ مَقامٍ اَدَبٌ فَمَنْ لَزِمَ آدابَ الْاَوقاتِ بَلَغَ مَبْلَغَ الرِّجالِ و مَن ضَیَّعَ الآدابَ فَهُوَ بَعیدٌ مَنْ حَیثُ یَظُنُّ القُربَ و مَردُودٌ مِن حَیثُ یَرجُو القَبُولَ».

 و آداب حضرت قرب بسیار است. هر که بر این هفت ادب محافظت نماید، از رعایت دقایق دیگر آداب، امید است که بی‌بهره نماند. و فی‌الجمله به هیچ حالی مراعات ادب حضرت عزّت از بنده ساقط نشود، الّا در حال فنا و استغراق در عین جمع؛ چه رعایت ادب، اقتضای تغایر وجود و حصول اثنینیّت کند و در حال فنا، وجود بنده که مقتضی تغایر بود، مرتفع گردد. و از اینجاست قول آن قایل که: «یَقُولُ الحَقُّ سُبْحانَهُ و تَعالیٰ مَنْ اَلْزَمْتُهُ القِیامَ مَعَ اَسمائی وَصِفاتی اَلْزَمْتُهُ الاَدَبَ وَ مَنْ کَشَفْتُهُ عَنْ حَقیقَةِ ذاتی اَلْزَمْتُهُ العَطَبَ فَاخْتَر اَیَّهُما شِئـْتَ اَلْاَدَبَ اَوِ العَطَبَ». و بیان این سخن آن است که تجلّی ذات، اقتضای فنا کند و در فنا، ادب ساقط گردد و تجلّی اسما و صفات، اقتضای وجود کند و در وجود، حفظ آداب لازم بود. همچنین اشارت بدین حال است قول «جنید»: «اِذَا صَحَّتِ الْمَحَبَّةُ سَقَطَ شُروطُ الاَدَبِ» چه نهایت محبّت، آن است که محبّ در محبوب فانی گردد و رسم دویی برخیزد و مناط ادب، تغایر وجود است، بلکه به نسبت با چنین حالی، رعایت ادب، ترک ادب بود. وقتی «ابوالعبّاس ابن‌عطا» در میان بعضی اصحاب پای بکشید و گفت: «تَرْکُ الْاَدَبِ بَیْنَ اَهْلِ الاَدَبِ اَدَبٌ». و همچنین وقتی رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم با «ابوبکر» و «عمر» نشسته بود، بعضی از ران مبارکش مکشوف شد . ناگاه «عثمان» درآمد. رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم آن را بازپوشانید و گفت: «لَاَسْتَحیی مِمَّنْ یَستَحیی مِنْهُ المَلائِکَةٌ». و این حال اگرچه دلالت می‌کند بر حشمت «عثمان» نزدیک رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم ولکن به نسبت با حالی که میان رسول و «ابوبکر» و «عمر» بود، نازل‌تر است؛ چه آن حال به اتّحاد نزدیک‌تر است.
	فِیَّ‌انْقِبَاضٌ وَ حِشْمَةٌ فَاِذا
اَرْسَلْتُ نَفْسی عَلیٰ سَجیَّتِها

	
	صَادَفْتُ اَهْلَ الوَفاءِ والکَرَمِ
اَوْ قُلْتُ ما قُلْتُ غَیْرَ مُحْتَشَمٍ



فصل سوم در آداب حضرت رسالت

 نزدیک اهل تحقیق و محبّان صدّیق، معلوم و محقّق است که محبوبِ محبوب، محبوب بود؛ چه هر که محبوبِ محبوب را دوست ندارد، علامت آن است که محبّت او به علّت غرضی معلول و مدخول است. و این چنین کس، به حقیقت محبّ نفس خود باشد، نه محبّ محبوب، و محبوب را به علّت آنکه وسیلت انتفاع و محلّ التذاذ نفس خود داند، دوست دارد، نه به ذات و حقیقت. و محبّان صادق که از علّت هوا و مراد نفس صافی گشته باشند و از شایبۀ هستی خالص شده، خود را از برای محبوب خواهند، نه محبوب را از برای خود و هستی خود را فدای او خواهند، نه او را فدای خود و مراد او را بر مراد خود مقدّم دارند، بلکه ایشان را خود هیچ مراد نبود، الّا مراد محبوب. و همچنان‌که محبوبِ محبوب، محبوب بود، وسیلۀ وصول به حضرت محبوب هم محبوب بود. و پیش اهل ایمان و ایقان، معیّن و مبیّن است که رسول صلّی‌اللّه علیه و سلّم هم محبوب اله است و هم وسیلۀ حضرت پادشاه تعالی و تقدّس پس محبّت الهی، اقتضای محبّت رسول کند صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم و چون معلوم شد که هرکجا محبّت بود، رعایت آداب حضرت محبوب لازم باشد، پس بر عموم اهل ایمان خصوصاً ارباب کشف و عیان، رعایت آداب حضرت نبوّت و محافظت و احتشام از شکوه جناب رسالت، واجب و لازم بود. و رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم اگرچه به صورتِ جسمانیّت از نظر ظاهربینان غایب و پنهان است، به صفت روحانیّت برنظر ارباب بصیرت، مکشوف و عیان است؛ بلکه صورت شریعت او، قالب روحانیّت اوست. پس مادام تا شریعت او در عالم باقی بود، صورت او با معنی حاضر باشد و امداد حیات او به ارواح نفوس امّت متّصل و متواتر و مصداق این کلام که «یا اَیُّهَا الَّذینَ آمَنُوا اسْتَجیبُوا لِلّهِ وَ لِلرَّسولِ اِذَا دَعاکُمْ لِما یُحییکُمْ». و صورت شریعت، هرچند بدین وجه رابطۀ فیض حیات است، به وجهی دگر واسطۀ قبول حیات است. و آنچه رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم احیای سنّت خود را احیای خود داند که «وَ منْ اَحْیا سُنَّتی فَقَد اَحْیانی» مُشعِر است بدین معنی؛ پس شرع و سنّت او، به نسبت با امّت هم حیات‌بخش بود و هم حیات پذیر.
 و اصل‌الباب و عمدۀ آداب بعد از استحکام روابط محبّت و استکمال شرایط مودّت، دوام ملاحظۀ حضور محبوب و مراقبۀ قلوب است ؛ پس باید که بنده همچنان‌که حقّ سبحانه و تعالی را پیوسته بر جمیع احوال خود ظاهراً و باطناً، واقف و مطّلع بیند، رسول را صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم نیز بر ظاهر و باطن خود مطّلع و حاضر داند، تا مطالعۀ صورت تعظیم و وقار او همواره بر محافظت آداب حضرتش دلیل بود و از مخالفت او، سرّاً و اعلاناً شرم دارد و هیچ دقیقه از دقایق آداب صحبت او فرو نگذارد. و معظم آداب، آن است که در خاطر خود مجال ندهد که هیچ آفریده را آن کمال منزلت و علُوّ مرتبت که او را بود، ممکن باشد، یا هیچ سالک به حضرت عزّت راه تواند یافت، الّا به دلالت هدایت او، یا ولایت هیچ ولی را قوّت تکمیل و ارشاد دیگری بود، الّا به اقتباس از نور و ولایت او، یا هیچ واصل به مقامی رسد که از مدد او مستغنی گردد؛ اگر چند در مقام قرب به درجۀ مکلّمیّت و محدّثیّت رسیده باشد؛ چه مقسّم فیض جمیع موجودات، روح مطهّر نبوی و نفس مقدّس مصطفوی است و بی‌واسطۀ او هیچ مدد از حضرت الوهیّت فایض نشود. و هر که به تغریر شیطان غَرور، مغرور شود و در ضمیر او خاطر استقلال و استغنا مجال یابد، بی‌شکّی مردود جناب الوهیّت و مطرود بارگاه ربوبیّت شود و ممکور و مستدرج رَدّاً عَلَی الحافِرَة، از مقام قرب به مردّبُعد رجوع نماید «نَعُوذُ بِاللّهِ مِنَ‌الحَورِ بَعْدَالکَورِ».
 و ادبی دیگر بعد از تمهید قاعدۀ اعتقاد، کمال متابعت سنّت و طریقت اوست به دوام اجتهاد. باید که متأدّب در متابعت سنّت رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم غایت جهد مبذول دارد و اهمال در آن جایز نشمرد و یقین داند که درجۀ محبوبی نتواند یافت، الّا به مراعات سنن و نوافل؛ چنانکه در لفظ حدیث است که «لاَیَزالُ العَبْدُ یَتَقَرَّبُ اِلَیَّ بِالنَّوافِل حَتّی اُحِبُّهُ» الحدیث. و البتّه با خود تصوّر نکند که اِکثار نوافل، درجۀ محبّان و مریدان است و محبوب و مراد از آن مستغنی باشد و ادای فرایض و سنن رواتب او را کافی بود؛ چه علامت محبوبی، خود ملازمت است بر متابعت سنن و نوافل. و هر سنّتی از سنّتهای رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم به مثابت جدولی داند از بحر وجود نبوی منشعب و ممتدّ شده که از مدد فیضان و جریان او، در زمین نفوس و قلوب امّت، حبوب محبّت و شقایق حقایق و ریاحین یقین روید. باید که هر که بدو نسبتی دارد به صورت یا به معنی، چنانکه سادات کرام و علمای اسلام و سالکان طریقت و ارباب حقیقت و مشایخ که اولاد صورتی و معنوی و ورثۀ علوم نبوی‌اند، همه را از بهر محبّت رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم دوست دارد و تعظیم و احترام ایشان واجب داند.
	لِعَیْنٍ تُفَدّی اَلْفُ عَیْنٍ و تُتَّقی

	
	و یُکْرَمُ اَلْفٌ لِلْحَبیبِ المُکَرَّمِ



 و فی‌الجمله باید که در جمیع حالات، از اعتقادات و اقوال و افعال، تعظیم و توقیر رسول را صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم با تعظیم الهی مقارن داند «لِتُؤمِنُوا بِاللّهِ وَ رَسُولِهِ وَ تُعَزِّرُوهُ و تَوَقِّرُوهُ». و طاعتِ او را با طاعتِ حقّ لازم شمرد «قُلْ اَطیعُوااللّهَ والرَّسُولَ» ایمان به خدای و یگانگی او، بی مقارنت ایمان به محمّد صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم و اقرار به رسالت او صحیح و مقبول نیست. و ادای فرایض را بی سنن رواتب، به حضرت عزّت، طریق وصول نیست. و مثل او در قرب و دنوّ با حقّ سبحانه به «قابَ قَوْسَیْنِ» براین معنی حمل کردن مناسب است؛ بلکه تعظیم او را عین تعظیم حق بیند و طاعت او را محض طاعت الهی سبحانه و تعالی و «مَنْ یُطِع الرَّسُولَ فَقَدْ اَطاعَ اللّهَ»، «اِنَّ الَّذینَ یُبایِعُونَکَ اِنّما یُبایِعونَ اللّهَ» و لفظ «اَوْاَدْنیٰ» شاید که عبارت از این معنی بود. و همچنان که در لفظ و کتابت، اسم حقّ را به تقدیس و تنزیه و تعظیم یاد کند، باید که اسم رسول‌اللّه صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم را در لفظ و کتابت، به صلوات و تسلیمات، تعظیم و توقیر کند.
فصل چهارم در آداب مرید با شیخ

 بدان‌که مرید را مراعات آداب صحبت شیخ از اهمّ آداب است؛ چه محافظت آداب، مستجلب محبّت دلهاست. از این روی که مشاهدۀ جمال روح و کمال عقل جز در صور محاسن آداب نتواند کرد؛ پس هرگاه که مرید از صحبت شیخ مؤدّب بود، در دل شیخ محبّت جای گیرد و منظور نظر رحمت الهی گردد؛ چه حق سبحانه و تعالی همواره به نظر رحمت و عنایت و رعایت، به دلهای دوستان خود می‌نگرد. پس به واسطۀ استقرار و تمکین بر دل شیخ، برکات تواتر آثار رحمت الهی و تعاقب نوازل فیض نامتناهی، وجود او را شامل گردد و قبول شیخ، او را علامتی صحیح و دلیلی صریح گردد بر قبول حق سبحانه و قبول رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم و قبول جملۀ مشایخ که متوسّط باشند میان شیخ و رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم . و مکافات بعضی از حقوق تربیت شیخ، جز به مراعات حسن ادب او نتواند؛ پس تبجیل و توقیر علما و مشایخ که نسبت ابوّت معنوی دارند، ادای حقّی بود از معظمات حقوق و اهمال، عین تقصیر و عقوق؛ در خبر است که «لَیْسَ مِنّا مَنْ لَمْ یُبَجِّلْ کَبیرَنا و لَمْ یَرْحَمْ صَغیرَنا و لَمْ یَعْرِفْ لِعالِمِنا حَقَّهُ». و هر که به ادای حقوق شیخ که اقرب سببی است از اسباب ربوبیّت حقّ سبحانه قیام ننماید، از ادای حقوق الهی قاصر آید که «مَنْ ضَیَّعَ الرَّبَ الْاَدنیٰ لَمْ یَصِلْ اِلَی الرَّبِّ الْاَعْلیٰ». وجود شیخ در میان مریدان، تذکره‌ای است از وجود نبی صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم در میان اصحاب؛ چه شیخ در دعوت خلق با طریق متابعت رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم به مثابت نایبی است رسول را صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم «الشَّیْخُ فی قَوْمِهِ کَالنَّبیِّ فی اُمَّتِهِ». و آنچه در وقت خاطر بدان مسامحت نمود از ضبط جزئیّات آداب و کلّیّات آن، پانزده ادب است که مرید را با شیخ، مراعات آن از لوازم بود.

 ادب اوّل اعتقاد تفرّد شیخ به تربیت و ارشاد و تأدیب و تهذیب مریدان؛ چه اگر درجۀ دیگری را مقابل او یا کامل‌تر از او بیند، رابطۀ محبّت و الفت ضعیف بود و بدان واسطه، اقوال و افعال شیخ را در وی زیادت تأثیری و سرایتی نباشد؛ چه واسطۀ نفوذ اقوال و رابطۀ سرایت احوال شیخ در مرید، محبّت است؛ هرچند محبّت کامل‌تر، استعداد مرید صورت تربیت شيخ را قابل‌تر.

 ادب دوم ثبات عزیمت بر ملازمت صحبت شیخ. باید که با خود مصوّر و مقرّر چنان دارد که فتح‌الباب مُنیٰ، از ملازمت صحبت و خدمت شیخ تواند و بس، یا بر عتبۀ او جان تسلیم کنم، یا به مقصود رسم. و علامتش آنکه به ردّ و تبعید شیخ نرنجد؛ چه مشایخ را در تفحّص احوال مریدان، امتحانات مختلفه بسیار کنند. «ابوعثمان حیری» در صحبت «شاه کرمانی» به «نیسابور» رسید، به قصد زیارت «ابوحفص حدّاد». چون نور ولایت او مشاهده کرد، خاصیّت نظر سعادت‌بخش او، به قوّت جذبات احوال او را جذب کرد و مقیّد شبکۀ ارادت خود گردانید، تا وقت مراجعت از «شاه کرمانی» اجازت توقّف خواست و هنوز در عنفوان شباب بود. «ابوحفص» او را از پیش خود براند و گفت: «باید که به مجلس ما ننشینی». «ابوعثمان» قبول اشارت او را، به قهقرا در مقابله بازگشت، تا از نظر غایب شد و با خود عقد عزیمت مصمّم کرد بر در خانۀ او چاهی برکَند و در آن جای بنشیند و بیرون نیاید، الّا وقتی که «ابوحفص» او را اجازت دهد و به خود خواند. چون «ابوحفص» مخایل صدق و ارادت از صورت او مشاهده کرد، او را بخواند و ترحیب و تقریب نمود و از خواصّ اصحاب خود گردانید و دختر خود را با وی عقد نکاح بست و او را به خلافت خود نصب فرمود. و سی سال بعد از وفات شیخ، برجای او بنشست.
 ادب سوم تسلیم تصرّفات شیخ شدن، باید که طریق تنفیذ تصرّفات او در نفس و مال خود گشوده و هرچه فرماید، منقاد و مستسلم و راضی بود؛ چه جوهر ارادت و محبّت او، جز بدین‌طریق روشن نگردد و عیار صدق او، جز بدین معیار معلوم نشود؛ چنانکه کلام مجید بدان اشارت می‌فرماید که: «فَلا وَ رَبِّکَ لا یَؤمِنُونَ حَتّی یُحَکِّمُوکَ فیما شَجَرَ بَیْنَهُمْ ثُمَّ لا یَجِدُوا فی اَنْفُسِهِمْ حَرَجاً مِمّا قَضَیْتَ و یُسَلِّمُوا تَسْلیماً». 

 ادب چهارم ترک اعتراض است. باید که به‌هیچ‌وجه ظاهراً و باطناً، در خود مجال اعتراض بر تصرّفات شیخ ندهد و هرگاه که بر وی چیزی از احوال شیخ مشکل آید و وجه صحّت آن بر او مکشوف نگردد، قصّۀ «موسی» و «خضر» علیهماالسّلام یاد کند که «موسی» با وجود نبوّت و وفور علم و شعف بر ملازمت «خضر» علیه‌السّلام چگونه بر بعضی از تصاریف او انکار نمود و بعد از کشف اسرار و بیان حکمت آن، از انکار به اقرار بازگشت. پس هرچه علم او بدان ره نبرد از تصرّفات شیخ ، حوالت آن با قصور فهم و قلّت علم خود کند، نه با فساد آن تصرّف، تا از ورطۀ فتور ارادت و قصور محبّت زود خلاص یابد. یکی از مریدان «جنید» وقتی بر شیخ سؤالی بکرد و بعد از آن، بر جواب اعتراضی می‌نمود. «جنید» گفت که: «وَ اِنْ لَمْ تُؤمِنُوا لی فَاعْتَزِلُونِ».
 ادب پنجم سلب اختیار است. باید که در هیچ امر از امور دنیوی و دینی، کلّی و جزوی، بی‌مراجعت با ارادت شیخ و اختیار او شروع ننماید، نخورد و نیاشامد و نپوشد و نخسبد و نگیرد و ندهد، الّا به اجازت شیخ. و همچنین در جمیع عبادات، از صوم و افطار و اکثار نوافل و اقتصار بر فرایض و ذکر و تلاوت و مراقبه، بی‌اجازت شیخ و تعیین او شروع نکند. شبی رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم بر در وثاق «ابوبکر» بگذشت، شنید که او در نماز تهجّد، «قرآن» آهسته می‌خواند. بعد از آن بر در وثاق «عمر» بگذشت، شنید که او در نماز تهجّد، «قرآن» بلند می‌خواند. بامداد چون به حضرت رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم آمدند، از «ابوبکر» پرسید که: «چرا در صلات تهجّد، «قرآن» آهسته می‌خوانی؟» گفت: «اَسْمَعُ مَنْ اُناجیهِ». از «عمر» پرسید که: «چرا بلند می‌خوانی؟» گفت: «اَطْرُدُ الشَّیطانَ و اُوقِظُ الوَسْنانَ» فرمود که: «نه چنان آهسته خوانید و نه چنین بلند، بل طریق میانه نگاه دارید». و این آیت آمد: «وَلا تَجْهَرْ بِصَلاتِکَ ولا تُخافِتْ بِها وَابْتَغِ بَیْنَ ذالِکَ سَبیلاً». و این اشارت است بدان‌که با وجود مقتدایی، به رأی خود مستبد بودن روا نیست و اگرچه رأیی صحیح بود.
 ادب ششم مراعات خطرات شیخ است. باید که هر حرکت که خاطر شیخ آن را کاره بود، بر آن اقدام ننماید و به سبب اعتماد بر حسن اخلاق و کمال حلم و مدارات و عفو شیخ، آن را حقیر نشمارد؛ چه خطرات ضمیر مشایخ به کراهیّت و رضا، در نفوس مریدان اثری تمام دارد.
 ادب هفتم رجوع نمودن است با علم شیخ در کشف وقایع. باید که در کشف واقعات، اگر در خواب بود و اگر در بیداری، با علم شیخ رجوع نماید و به استقلال و استبداد در آن به صحّت جازم نشود؛ چه تواند بود که منشأ و مناط آن واقعه، ارادتی بود کامن در نفس مرید و علم او بدان نرسد و بر صحّتش حکم کند و از آن خللها متولّد شود. پس چون بر شیخ عرضه کند و شیخ به سعت علم خود بر آن واقف شود، اگر صحّتی دارد، بعد از حکم شیخ، از سر یقین در تنفیذ آن سعی نماید، والّا شبهت از پیش برخیزد.

 ادب هشتم اصغای سمع است با کلام شیخ، باید که پیوسته منتظر و مترصّد بود که بر لفظ شیخ چه می‌رود و زبان او را واسطۀ کلام حق داند و یقین شناسد که او به خدای گویاست، نه به هوا و به مرتبۀ «بی‌ینطق» رسیده و دل او را به مثابت بحری موّاج بیند. ممتلی به انواع دُرَر و علوم و جواهر معارف که به هر وقت از هبوب ریاح عنایت ازلی در تموّج می‌آید و از آن درر و جواهر بعضی به ساحل زبان می‌اندازد. پس باید که دایم مترصّد و حاضر بود، تا از فواید و عوام کلام شیخ، محروم و بی‌نصیب نماند. و میان آن کلام و حال خود، مناسبت و مطابقت طلبد و با خود چنان تصوّر کند که بر در حقّ به زبان استعداد، صلاح حال خود می‌جوید و مناسب استعداد او از بُطنان غیب، خطابی وارد می‌شود. و باید که در مکالمت با شیخ، متفقّد نفس خود بود تا به صفت مُرایات و اظهار علم و معرفت خود در حرکت نیاید و خود را به صفت جمال و کمال در صورت حسن کلام عرضه نکند؛ چه تطلّع مرید به کلام خود و ترصّد فرصت آن، او را از مقام ارادت دور گرداند و وَقری گردد در سمع قلب او، مانع از استماع کلام شیخ. بعضی مفسّران در سبب نزول این آیت که «یا اَیُّهَا الَّذینَ آمَنُوا لا تُقَدِّمُوا بَیْنَ یَدَیِ اللّهِ وَ رَسُولِهِ» گفته‌اند: جماعتی در مجلس رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم بودند که هرگاه که سایلی از وی مسأله‌ای پرسیدی، پیش‌تر به جواب و فتوا درآمدندی؛ تا خطاب عزّت ایشان را بدین آیت تأدیب فرمود و از آن نهی کرد.

 ادب نهم غضّ صوت است. باید که در صحبت شیخ، آواز بلند نکند؛ چه رفع صوت به حضرت اکابر، نوعی از ترک ادب و تنحیۀ جلبات وقار است. وقتی میان «ابوبکر» و «عمر» به حضرت رسول در قضیّه‌ای تنازع افتاد و آواز بلند کردند. تأدیب ایشان را این آیت آمد که «یا اَیُّهَا الَّذینَ آمَنُوا لاتَرفَعُوا اَصْواتَکُمْ فَوْقَ صَوتِ النَّبیِّ». بعد از آن چنان شد که سخن ایشان از غایت غضّ صوت، دشوار فهم شدی و این آیت در شأن ایشان نازل شد که «اِنَّ الَّذینَ یَغُضُّونَ اَصْواتَهُمْ عِنْدَ رَسُولِ‌اللّهِ اُولئِکَ الَّذینَ امْتَحَنَ اللّهُ قُلُوبَهُمْ لِلتَّقویٰ لَهُمْ مَغْفِرَةٌ».

 ادب دهم منع نفس است از تبسّط. باید که با شیخ طریق مباسطت نسپرد، نه به قول و نه به فعل؛ چه به واسطۀ انبساط، حجاب احتشام و جلباب وقار برخیزد و طریق فیض مسدود شود. پس باید که در خطاب با وی، طریق تعظیم و احترام نگه دارد، گوید یا سیّدی و یا مولائی. در اوّل حال، صحابه، نام رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم به تعظیم و توقیر نبردندی، گفتندی یا محمّد، یا احمد؛ تا خطاب الهی به تأدیب ایشان نازل شد که «وَلا تَجْهَروا لَهُ بِالْقَوْلِ کَجَهْرِ بَعْضِکُمْ لِبَعْضٍ اَنْ تَحْبَطَ اَعْمالُکُمْ وَ اَنْتُمْ لاتَشْعُرونَ». بعد از آن در منادات با رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم گفتندی یا رسول‌اللّه، یا نبیّ‌اللّه.
 و همچنین وقتی جماعتی از وفدبنی‌تمیم، بر در حجرۀ رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم از بهر تقاضای خروج ندا می‌کردند که «یا مُحَمَّدُ اُخْرُجْ اِلَیْنا» تا نصّ کلام مجید وارد شد که «اِنَّ الَّذینَ یُنادونَکَ مِنْ وَراءِ الْحُجُراتِ اَکْثَرُهُمْ لایَعْقِلُونَ وَلَوْاَنَّهُمْ صَبَروا حَتّیٰ تَخْرُجَ اِلَیْهِمْ لَکانَ خَیراً لَهُمْ». و همچنان که در قول طریق مباسطت با شیخ مبسوط ندارد، در فعل نیز توقیر و احترام او واجب نبیند. پس باید که به حضور او سجّادۀ خود نیندازد، الّا در وقت نماز. و در سماع خود را از حرکات و زعقات نگاه دارد و مادام تا قوّت تمالک و تماسک باقی بود؛ به حضور شیخ حرکت نکند و خود را از خنده نگاه دارد.
 ادب یازدهم معرفت اوقات کلام است. هرگاه که خواهد که با شیخ از مهمّات دینی یا دنیوی سخنی گوید، باید که نخست از حال شیخ معلوم کند، تا فراغت سماع کلام او دارد، یا نه و به طریق استعجال و هجوم بر مکالمت اقدام ننماید. و پیش از مکالمت، با حضرت عزّت انابت نماید و در طلب توفیق ادب مکالمت با شیخ، از آن حضرت استمداد کند، تا در تقرّب به جناب الوهیّت، مماثل آن صدقه بود که اصحاب رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم در مقدّمۀ مکالمت با او بدان مأمور گشتند، آنجا که فرمود «یا اَیُّهَا‌الَّذینَ آمَنُوا اِذا ناجَیْتُمُ الرَّسُولَ فَقَدِّمُوا بَیْنَ یَدَیْ نَجْویٰکُمْ صَدَقَةً». «ابن‌عبّاس» گوید: سبب نزول این آیت، آن بود که مردم در صحبت رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم به کثرت سؤال و الحاح در آن ابرام می‌نمودند و رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم از آن متبرّم می‌شد؛ پس این خطاب نازل گشت و موافق از منافق متمیّز شد. آمده است که بدین آیت، غیر از «علی» علیه‌السّلام عمل نکرد و دیناری بداد و با رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم سخن بگفت. و نقل است از «علیّ‌بن ابی‌طالب» علیه‌السّلام که «فی کِتابِ اللّهِ آیَةٌ ما عَمِلَ بِها اَحَدٌ قَبْلی ولا یَعْمَلُ بِها اَحَدٌ بَعْدی».

 ادب دوازدهم محافظت حدّ مرتبۀ خود است. باید که در سؤال از شیخ، حدّ مرتبۀ خود نگه دارد و جز حالی که بر وی پوشیده باشد، از احوال خود استکشاف نکند، و در چیزی که نه مقام وی بود و نه حال او، سخن نگوید؛ چه در آن زیادت فایده نبود، بلکه ضرر متوقّع باشد. پس باید که از ضرورات احوال خود بیش نپرسد. و کلام قدیم در نهی از سؤال فضول، این اشارت کرد که «لاتَسْأَلُوا عَنْ اَشیاءَ اِنْ تُبْدَلَکُمْ تَسُؤکُمْ». و همچنان که کلام نافع، آن بود که بر قدر فهم مستمع گویند، سؤال نافع آن بود که بر قدر مرتبۀ مستمع کنند.

 ادب سیزدهم کتمان اسرار شیخ است. باید که هرحال که شیخ آن را پنهان دارد، از کرامات و واقعات و غیر آن و مرید بر آن اطّلاع یابد، در افشای آن رخصت نجوید؛ چه شیخ را در اخفای آن، نظر مصلحتی دینی یا دنیوی افتاده باشد که علم او بدان نرسد و از اظهار آن فساد متولّد شود. پس طریق ادب آن است که اسرار شیخ نزدیک او هم از جملۀ اسرار بود و مضمون این دو بیت که:

	و فِتیانِ صِدْقٍ لَسْتُ مُطْلِعَ بَعضِهِم
لِکُلِّ امْریٍ شِعْبٌ مِنَ القَلْبِ فارِغٌ

	
	عَلیٰ سِرِّ بَعْضٍ غَیرَ اِنّی جِماعُها
وَ موْضِعُ نَجْویً لایُرامُ اطِّلاعُها



 وصف حال او.
 ادب چهاردهم اظهار اسرار خود است پیش شیخ. باید که اسرار خود از شیخ نپوشد و هر کرامتی و موهبتی که حق سبحانه‌وتعالی بدو ارزانی داشته باشد، به تصریح یا به تعریض، بر رای شیخ عرضه دارد؛ چه انطوای ضمیر او بر سرّی از اسرار خود که به علم آن متفرّد و مستأثر بود، سبب عقده‌ای شود در باطن او که بدان عقده، طریق فتوح و استمداد از شیخ مسدود گردد و چون با شیخ درمیان نهد، در حال آن عقده و سدّه انحلال پذیرد.
 ادب پانزدهم آن است که هرچه از شیخی نقل کند، بر قدر فهم مستمع کند و سخنی که در آن غموضی و دقّتی باشد و شنونده به حقیقت آن نرسد، نگوید؛ چه هر سخن که شنونده از آن مراد قایل درنیاید، فایده ندهد و امکان ضرر باشد و ممکن بود که عقیدۀ مستمع، در شیخ فاسد گردد.
 و این مجموع آداب، اگر مرید بر آن مواظبت نماید، آنچه مقصود سنّت است، از وصول انوار رحمت الهی و نزول آثار برکت نامتناهی، به واسطۀ صحبت شیخ در سرّ و علانیت او ظاهر گردد و از جملۀ مقرّبان شود.
فصل پنجم در آداب شیخی و فضیلت آن

 بعد از درجۀ نبوّت، هیچ درجه فاضل‌تر از درجۀ نیابت نبوّت نیست در دعوت خلق با حقّ برطریق متابعت رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم و مراد از شیخی، این تناسب است. پس درجۀ شیخی و تربیت، افضل درجات بود و مضمون این حدیث صحیح که «وَالَّذی نَفْسُ مُحَمَّدٍ بِیَدِهِ لِاَنْ شِئـْتُمْ لَاُقْسِمَنَّ لَکُمْ اِنَّ اَحَبَّ عِبادِاللّهِ اِلَی‌اللّهِ الَّذینَ یُحَبِّبُونَ اللّهَ اِلی عِبادِهِ و یُحَبِّبُونَ عِبادَاللّهِ و یَمْشُونَ فِی‌الْاَرْضِ بِالنَّصیحَةِ» دلیل است بر علوّ مرتبۀ شیخی؛ چه این معنی، وصف حال مشایخ متصوّفه است؛ از آن جهت که مراد شیخ از تصرّف در مرید، آن است که آیینۀ دل او را از زنگ هوا و طبیعت زدوده گرداند، تا در او به وجه محازات و توجّه کلّی، اشعّه و انوار جمال احدیّت و جلال صمدیّت منعکس شود و اَحداق بصیرت به مشاهدۀ آن منجذب و ممتلی گردد و محبّت الهی به واسطۀ آن، در صمیم دل قرار گیرد. پس تحبیب حقّ سبحانه در دل بندگان، کار مشایخ بود و همچنین تحبیب بندگان با حقّ سبحانه چه شیخ مرید را تربیت بر طریق متابعت رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم کند و متابعت او منتج و مثمر محبّت الهی است؛ چنانکه فرمود عزّوعلا «قُلْ اِنْ کُنْتُمْ تُحِبُّونَ اللّهَ فَاتَّبِعُونی یُحْبِبْکُمُ اللّهُ».
 و همچنان که مرید را با شیخ ادبی است که آن حقّ ارادت است، شیخ را با مرید هم ادبی است که آن حقّ تربیت است. و آداب شیخی آنچه فهم بدان رسد هم پانزده است.
 اوّل تخلیص نیّت و تفقّد سبب، باید که نخست از خود بازجوید تا باعث برآن داعیه، رغبت تقدّم و تشیّخ و محبّت به استتباع و تفوّق که نفوس بنی‌آدم بر آن مجبول‌اند، نبود و نفس خود را با آنکه به صفت طمأنینت و انطفای نوایر طبیعت متّصف بیند، هنوز متّهم دارد؛ چه شاید که داعیۀ استجلاب قلوب و صرف مردم با خود، در وی از غایت لطافت مستور ماند و بر آن اطّلاع نیفتد. پس چون بیند که بعضی از طالبان و مریدان، از سر صدق و ارادت و حسن ظنّ روی بدو آوردند و از وی طلب هدایت و ارشاد می‌کنند، به تعجیل متعرّض تصرّف در ایشان نشود و در توقّف دارد تا وقتی که به کثرت انابت و تصدّق و تضرّع و ابتهال از حضرت الهی، تعرّف حقیقت حال و استکشاف آن کند و حجاب شبهت برخیزد و به تعریف الهی، از سر یقین بداند که مراد حق در حوالت آن جماعت بدو چیست. اگر معلوم شود که ابتلا و امتحان است، از آن حذر واجب داند و به تدارک داعیۀ پنهان مشغول شود و اگر بیند که مراد حقّ، آن است که به سبب او، تربیت طالبان و مسترشدان کند، اشارت حقّ را منقاد گردد و از سر بصیرت در آن خوض نماید.
 ادب دوم معرفت استعداد است. باید که پیش از تصرّف، در استعداد مرید نگرد؛ اگر در وی استعداد سلوک طریق مقرّبان بیند، او را به طریق حکمت و تلویح احوال اهل قرب دعوت کند. و اگر بیند که استعداد طریق ابرار بیش ندارد، او را به موعظۀ حسنه و ترغیب و ترهیب و ذکر بهشت و دوزخ دعوت کند. و مستعدّان مرتبۀ قرب را، بعد از تحریض بر اعمال قوالب و عبادات ظاهره، بر اعمال قلوب حقّ چون مراقبه و رعایت سرّ و تمییز خواطر مواظبت فرماید و متعبّدان درجۀ ابرار را بر تعبّد محض و اعمال قوالب ترغیب نماید. اگر صلاح مرید در تجرّد از اسباب بیند، یا در حفظ و امساک آن، یا در کسب یا در ترک آن، او را بدان فرماید که فراخور استعداد و موافق حال او بود. و هرکه او را معرفت انواع استعدادات و تمییز اوضاع فطرتها که اصل‌الباب تربیت و ارشاد است، حاصل نبود، تصرّف او در مرید صحیح نباشد. و «شیخ‌الاسلام» در این معنی گفته است: «وَالْعَجَبُ اَنَّ الصَّحراویَّ یَعْلَمُ الْاَراضیَ والغُروسَ وَ یَعْلَمُ کُلِّ غَرْسٍ وَاَرْضَهُ وَ کُلَّ صاحِبِ صَنْعَةٍ یَعْلَمُ مَنافِعَ صَنْعَتِهِ وَ مَضارَّها حَتَّی الْمَرْأَةُ تَعْلَمُ قُطْنَها و ما یَتَأَتّی مِنْهُ مِنَ‌الغَزْلِ وَ دِقَّتِهِ وَ غِلَظِهِ ولا یَعْلَمُ الشَّیْخُ حالَ المُریدِ و ما یَصْلُحُ لَهُ».
 ادب سوم تنزّه است از مال مرید، باید که به هیچ‌وجه، طمع به مال مرید یا خدمت او نکند و بدان تعلّق نسازد و تربیت و ارشاد را که بهترین صفت است، در مقابلۀ قبول عوضی باطل نگرداند. در خبر است که: «ما تَصَدَّقَ مُتَصَدِّقٌ بِصِدْقِهِ وَاَفْضَلَ مِنْ عِلْمٍ یَبُثُّهُ فِی‌النّاسِ». الّا وقتی‌که به تعریف الهی یا علمی صریح، بداند که او را به جهت مصلحت در آن تصرّف می‌باید کرد و بدان تعلّق گرفت؛ آن‌گه شاید که آن را قبول کند و در آن متصرّف گردد. و اگر مرید خواهد که به یکبارگی از اموال و املاک بیرون آید، شیخ را اجازت آن وقتی مسلّم بود که در مقابلۀ آن حالی که موجب تسلّی و جمعیّت خاطر مرید بود، عوض تواند داد و مرید قابل آن بود؛ چنانکه رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم «ابوبکر» را در انفاق جمیع مال اجازت داد. و اگر داند که هنوز نگرانی باقی خواهد بود، مقدار مالابدّ به وی بگذارد و در انفاق زاید اجازت دهد؛ چنانکه وقتی یکی از مریدان «جنید» خواست که جمیع مال انفاق کند؛ «جنید» او را اجازت نداد و گفت: «مقدار کفایت رها کن و از آنجا قوت خود می‌ساز و زیادت بده؛ چه من بر تو ایمن نیستم از مطالبت نفس تو بعد از انفاق جمیع مال ».
 ادب چهارم ایثار است. باید که بر شیخ ایثار حظوظ و قطه تعلّقات ظاهره غالب بود، تا به مطالعۀ آثار آن، صدق و یقین مرید زیادت گردد و قطع تعلّقات بر او آسان شود و رغبت تجریدش قوّت گیرد و عقدۀ تهمت حال شیخ که سُدّۀ مجاری فیض است، از او منحل گردد و باطنش بر صحّت تصرّفات شیخ جازم شود. و باید که اگر فتوحی دست دهد، زاید از قدر ضرورت، بر فقرا و مساکین تفرقه کند.

 ادب پنجم موافقت فعل است با قول در دعوت، هرگاه که مرید را با فعلی یا ترکی دعوت خواهد کرد، اوّل باید که آن معنی در حال او ظاهر شود، تا مرید آن دعوت را به معاونت زبان فعل، بی‌تهمتی به آسانی قبول کند؛ چه مجرّد زبان قول، در نفوس زیادت تأثیری و نفعی ندارد؛ چنانکه گفته آید: «مَنْ لَمْ یَنْفَعْکَ لَحْظُهُ لَمْ یَنْفَعْکَ لَفْظُهُ».
 پس بنابراین مصلحت، باید که فقر بر غنی اختیار کند، تا مرید را اختیار فقر که ملاک تصرّف و شرط سلوک است، آسان بود؛ هرچند به نسبت با حال او، فقر و غنی یکسان باشد؛ چنانکه «عمر» گفته است: «اَلْفَقْرُ والغِنیٰ مَطِیَّتانِ لااُبالی اَیَّهُما امْتَطَیْتُ».
 ادب ششم رفق با ضعفاست. هرگاه که در مریدی مشاهدۀ ضعف عزیمت و ارادت کند و داند که در مخالفت نفس و ترک مألوفات صدق عزیمتی ندارد، باید که با وی مدارات نماید و بر حدّ رخصتش اقتصار فرماید، تا زود متنفّر نگردد و به طول مدّت و کثرت مخالطت با فقرا جنسیّتی بیابد؛ چه شاید که بعد از آن، دواعی عزیمت در او منبعث شود و به تدریج از حضیض رخصت، به اوج عزیمت رسد. وقتی یکی از ابنای نعمت، به صحبت «احمد قلانسی» پیوست و از دنیا انقطاع و تبتّل نمود. «احمد» در وی ضعفی می‌یافت. پس هرگاه که از دراهم چیزی حاصل آمدی، جهت وی نان رُقاق و بریان و حلوا خریدی و گفتی: «این از آن نعمت دنیا برون آمده است و با آن خو کرده، لایق آن بود که با وی طریق رفق و مواسات سپرند و از حظوظش منع نکنند».
 ادب هفتم تصفیۀ کلام است. باید که کلام خود را از شوایب هوا صافی دارد، تا در مرید، اثر منفعت آن پدید آید؛ چه تأثیر سخن در دل، به مثابت تخم است؛ اگر تخم فاسد بود، مثمر نباشد. و فساد کلام، به مداخلت و ممازجت هوا بود. و دخول هوا در کلام، یا از جهت استجلاب قلوب مستمعان افتد و این معنی لایق حال مشایخ نبود ، یا از جهت اعجاب نفس به سبب استحلای کلام خود و ظهور این صفت در نفس، پیش اهل حقیقت، محض خیال است. پس شیخ را در مکالمت با مرید، لازم بود که اوّل تخم کلام از شوایب هوا تنقیه کند و آن‌گاه در زمین دل وی افشاند و آن را به حق سپارد، تا از اختطاف طایر نسیان و آفات تصرّف شیطان نگاه دارد و ثمرۀ آن را به سلامت بازسپارد. و خلاص از اعجاب نفس به سبب استحلای کلام خود دست ندهد، مگر به مطالعۀ انوار فضل الهی و ملاحظۀ آثار نعم نامتناهی، تا نظر نفس در اشعۀ آن انوار مُتَعاشی گردد و ظلمت صفت اعجاب، در اشراق آن متلاشی، و هستی خود را در تلاطم امواج بحار نعم متواتره، کم از قطرۀ ناچیز بیند، فکیف کلام خود را!.
 ادب هشتم رفع قلب است به حضرت الهی در حال کلام. باید که چون با مرید سخنی خواهد گفت، اوّل دل به حضرت الهی بردارد و از وی طلب معنی کند که مهمّ وقت و متضمّن فایده و صلاح حال مستمع بود، تا زبان او به حق ناطق باشد و کلامش در افادت صادق. و چنین گوینده در سماع کلام خود با مستمعان دیگر، مساوی بود؛ چنانکه وقتی یکی از مشایخ با اصحاب خود در اثنای کلام گفت: «در سماع این کلام، با شما مساوی‌ام». این سخن بر بعضی حاضران مشکل نمود. بدین شبهت که هر قایلی پیش از تکلّم داند که چه خواهد گفت و مستمع بعد از تکلّم او بداند؛ پس میان ایشان، مساوات چگونه صورت بندد؟ آن شب در خواب دید که کسی با او گفتی: «غوّاص اگرچه در بحر، بیشتر از منتظران بر ساحل، صدف جمع کند و دُرر با خود دارد، ولکن در مشاهدۀ صورت آن دُرر، وقتی که از بحر بیرون آید و صدف بگشاید، با منتظران بر ساحل مساوی بود». چون از خواب درآمد، متنبّه شد و آن شبهت از وی برخاست و مراد سخن شیخ فهم کرد.
 ادب نهم کلام به تعريض است. هرگاه که در مریدی، چیزی مکروه یا مستنکر معلوم کند و خواهد که او را بر تقریعی و توبیخی نماید، تا در ازالت آن کوشد، باید که آن سخن به تعیین و تصریح با او نگوید؛ بل به طریق تعریض و کنایت، با جماعتی که حاضر باشند، سخنی دراندازد که مفهوم آن بر مراد دلالت کند. مانند آنکه اگر در نفس او عُجبی به اعمال و احوال خود یا دعوی قوّتی و کمالی یا اعوجاجی و انحرافی از طریق استقامت مشاهده کند، روی به جمع دارد و در ذمّ آن صفت حدیثی یا حکایتی مناسب از اقوال مشایخ نقل کند و بر سبیل اجمال بدان مکروه اشارتی نماید تا جملۀ حاضران از آن مستفید شوند و درضمن آن مقصود به حصول پیوندد و نصیحت بدین‌طریق به مدارات و حکمت نزدیک‌تر بود.
 ادب دهم حفظ اسرار مرید است. باید که اسرار مرید نگاه دارد و آنچه از مکاشفات و کرامات او معلوم کند، اظهار و اِذاعت آن ننماید و به مشافهه، با او در خلوت، تحقیر و تصغیر آن کند و گوید که امثال این احوال، اگرچه نعم الهی است، ولکن وقوف در آن و نظر بر آن، سبب بستگی راه مرید است. و حقّ این نعمتها آن است که آن را به شکر مقابله کنند و نظر از آن بازگیرند و به مطالعۀ منعم، از ملاحظۀ نعمت او مشغول شوند؛ والّا در نقصان و خسران بمانند.
 ادب یازدهم عفو است از زَلّات مرید. باید که اگر در مرید تقصیری بیند به ترک خدمتی یا اهمال ادبی، آن را از وی عفو کند و به رفق و مدارات و تعطّف و تلطّف، او را بر آن خدمت و ادب تحریض فرماید. از رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم به روایت «ابن‌عمر» رسیده است که: وقتی مردی به حضرت رسالت آمد و گفت: «یا رسولَ‌اللّهِ کَمْ اَعْفُو عَنِ الخادِمِ؟» گفت: «کُلَّ یَوْمٍ سَبْعینَ مَرَّةً».
 ادب دوازدهم نزول است از حقّ خود. باید که از مرید، توقّع تعظیم و تبجیل ندارد؛ اگرچه حقّ او آن است و مرید را قیام نمودن بدان از اهمّ آداب؛ ولکن شیخ را توقّع آن پسندیده نباشد و تواضع نمودن و از این حق فرو آمدن، به غایت نیکو بود. که «دُقّی» رحمه‌اللّه حکایت کند که: وقتی به «مصر» بودم. روزی با جماعتی از فقرا در مسجد نشسته بودم، «ابوبکر ورّاق» درآمد و پیش ستونی بایستاد و نماز کرد. ما گفتیم که چون شیخ از نماز فارغ شود، برخیزیم و او را سلامی کنیم. در حال چون سلام باز داد، برخاست و بیامد و در سلام سباقت نمود. ما گفتیم: «اولی چنان بود که ما بدان ادب قیام نماییم». شیخ گفت: «ما عَذَّبَ اللّهُ قَلْبی بِهٰذا قَطٌّ» یعنی هرگز بدین توقّع که مرا کسی احترام و تعظیم کند، مقیّد نبوده‌ام و معذّب نگشته.
 ادب سیزدهم قضای حقوق مرید است. باید که در حال صحّت و مرض، از قضای حقوق اصحاب تقاعد ننماید و به سبب اعتماد بر صدق ارادت ایشان، اهمال آن جایز نشمرد. حکایت است از «ابومحمّد جریری» که: وقتی از حج بازگشتم و افتتاج به زیارت «جنید» کردم، گفتم اوّل او را سلامی کنم و آن‌گاه به خانه روم، تا باری شیخ زحمت نکشد و قدم به دیدن ما رنجه نکند. روز دیگر چون نماز بامداد بگزاردم، دیدم که «جنید» رحمه‌اللّه می‌آمد، گفتم: «یا سَیّدی اِبْتَدَأ ْتُ بِالسَّلامِ عَلَیْکَ لِکَیْلا تَتَعَنّیٰ اِلیٰ هیٰهُنا». جواب داد که: «یا اَبا مُحَمَّدٍ ذا فَضْلُکَ و هٰذا حَقُّکَ».
 ادب چهاردهم توزیع اوقات است بر خلوت و جلوت. باید که اوقات او مستغرق مخالطت با خلق نباشد و دعوی قوّت حال و کمال تمکین و حضور، او را بر آن باعث نشود؛ چه رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم با کمال حال و قوّت تمکین، همه روزه در صحبت مردم نبوده است؛ بلکه گاهی از بهر استمداد فیض رحمت، خلوت گزیده است و گاهی از جهت افاضت آن بر خلق، در صحبت بوده. پس شیخ باید که او را خلوتی بود خاص که در آنجا به وظایف طاعات مشغول بود و از بهر صلاح حال خود و دیگران، به تضرّع و ابتهال، از حضرت ذوالجلال مدد خواهد و استعانت کند تا جلوتش در حمایت خلوت، از غایلۀ اشتغال به خلق مأمون بود. و آدمی را چون به جهت اختلاف اجزای ترکیب، بر حقِّ صرف مداومت نمودن متعذّر باشد و فترات در اعمال متوقّع، بل واقع، باید که اوقات فترت که از عمل بازماند تا در آن رَوْحی بیابد، به صحبت به سر برد، تا به واسطۀ آن، کلال و ملال از نفس برخیزد و دیگرباره از سر شوق و شعف، به خلوت و طاعت میل کند و مردم به قسم فترت او منتفع شوند و او از ورطۀ فتور خلاص یابد. «جنید» با اصحاب گفته است: «اگر دانستمی که مرا دو رکعت نماز فاضل‌تر، هرگز به صحبت نیامدی».
 ادب پانزدهم اکثار نوافل است. باید که غلبۀ امتلا در حال او را از تعمیر اوقات به صوالح اعمال مانع نگردد و با خود تصوّر نکند که مرا بدین احتیاج نیست؛ که رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم با کمال حال، بر نوافل طاعات مواظبت نموده است و از نماز تهجّد و نماز چاشت و نماز زوال و روزۀ تطوّع و دیگر نوافل مستغنی نبوده. آمده است که شب در نماز چندان بایستادی که قدمهای مبارکش متورّم گشتی. عایشه پرسید که: «یا رَسُولَ‌اللّهِ اَلَیْسَ اللّهُ قَدْ غَفَرَ لَکَ ما تَقَدَّمَ مِنْ ذَنبِکَ و ما تَأَخَّرَ؟» جواب داد که: «اَفَلا اَکُونُ عَبداً شَکُوراً؟» این است جوامع آداب شیخی واللّه الموفّق.
فصل ششم در آداب صحبت و صلاح و فساد آن

 بدان‌که کیمیای سعادت ابدی صحبت است و تخم شقاوت سرمدی هم صحبت؛ چه هیچ‌چیز در نفوس بنی‌آدم به خیر و شرّ چندان تأثیر ندارد که صحبت. و از این جهت طایفه‌ای که نظر به صلاح و فایدۀ آن کردند، چون «سعیدبن مسیّب» و «عبداللّه‌بن مبارک» و غیر ایشان، صحبت را علی‌الاطلاق بر وحدت تفضیل نهادند، به دلالت این خبر که: «اَلْمُؤمِنُ الَّذی یُخالِطُ النّاسَ وَ یَصْبِرُ عَلیٰ اَذاهُمْ خَیْرٌ مِمَّنْ لایُخالِطُهُمْ ولا یَصْبِرُ عَلیٰ اَذاهُمْ». و این خبر که: «اِنَّ اَحَبَّکُمْ اِلَی‌اللّهِ الَّذینَ یَأ ْلِفُونَ وَ یُؤ ْلَفُونَ» و این حدیث که: «اَلْمُؤ ْمِنُ آلِفٌ مَأ ْلُوفٌ ولا خَیْرَ فی مَنْ لاَیأ ْلِفُ ولا یُؤ ْلَفُ» و دگر اخبار که در این معنی رسیده است. و طایفه‌ای که نظر به فساد و مضرّت آن کردند، چون «ابراهیم ادهم» و «داوود طایی» و «فضیل‌بن عیاض» و «سلیمان خوّاص» وحدت را مطلقا ًبر صحبت ترجیح نهادند؛ چه سلامت دین خود در آن یافتند؛ چنانکه حدیث است که: «یُوشِکَ اَنْ یَکُونَ خَیْرُ مالِ الْمُسلِمِ غَنَماً یَتْبَعُ بِها شِعابَ الجِبالِ و مَواقِعَ القَطْرِ یَفِرُّ بِدینِهِ مِنَ‌الفِتَنِ». و در حدیثی دیگر رسیده است: «لَیَأ ْتِیَنَّ عَلَی النّاسِ زَمانٌ لایَسلَمُ لِذی دینٍ دِینُهُ اِلّا مَنْ فَرَّ بِدینِهِ مِنْ قَرْیَةٍ اِلیٰ قَرْیَةٍ و مِنْ شاهِقٍ اِلیٰ شاهِقٍ و مِن جُحْرٍ اِلیٰ حُجْرٍ کَالثَّعْلَبِ الّذی یَروغُ». و «ابوبکر ورّاق» گفته است: «ما ظَهَرتِ الفِتْنَةُ اِلّا بِالخُلْطَةِ مِنْ لَدُنْ آدَمَ اِلیٰ یَوْمِنا هٰذا و ما سَلِمَ اِلّا مَنْ جانَبَ الوَحْدَةَ والخَلْوَةَ». و بعضی گفته‌اند: «اَلسَّلامَةُ عَشَرَةُ اَجْزاءٍ تِسْعَةٌ فِی‌الصَّمْتِ و واحِدٌ فِی‌العُزْلَةِ». و بعضی گفته‌اند: «اَلْخَلْوَةُ اَصْلٌ والْخُلْطَةُ عارِضٌ فَلْیَلْزِمِ الْاَصْلَ ولایُخالِطْ اِلّا بِقَدْرِ الحاجَةِ و اِقامَةِ الحُجَّةِ و اِذا خالَطَ یُلازِمُ الصَّمْتَ فَاِنَّهُ اَصْلٌ والکلامُ عارِضٌ ولا یَتَکَلَّمُ اِلّا بِحُجَّةٍ.
 و طایفه اوّل بعد از دلالت احادیث نبوی و ترغیب و تحضیض آن بر اغتنام صحبت، از سر عقل و بصیرت نظر کردند و دیدند که حکمت بالغۀ الهی، بر مقتضای مشیّت ازلی، چندین خواصّ شریفه و اسرار لطیفه، از آداب و اخلاق و احوال و معانی و معارف، در نفوس و قلوب بنی‌آدم تعبیه کرده است و ایشان را بدان مستودَع امانات خود گردانیده و صحبت را طریق استیفای آن ساخته، تا به واسطۀ مخالطت و ممازجت، آن امانات با اهل خود رسد «اِنَّ اللّهَ یَأ ْمُرُکُمْ اَنْ تُؤَدُّوا الاَماناتِ اِلی ٰ اَهْلِها». و در خبر است که: «مَا التَقَی المُؤ ْمِنانِ اِلّا اسْتَفادَ اَحَدُهُما مِنَ الْآخَرِ خُیْراً».
 و طایفۀ دوم دیدند که بیشتر خلق به داعیۀ مشارکت هوا و رابطۀ جنسیّت نفس، با یکدیگر مصاحبت و مخالطت طلبند و صحبت جماعتی نیز که به رابطۀ جنسیّت اوراح بود، از مداخلت هوا و تشبّث نفس خالی و صافی نبود. و صحبت اراباب نفوس، جز ظلمت بر ظلمت نتیجه ندهد و هبوب ریاح آفتاب و فتن، جز بدین‌طریق متطرّق نشود و در سخن «عبداللّه عبّاس» رضی‌اللّه عنهما آمده است که: «هَلْ یُفْسِدُالنّاسَ اِلَّا النّاسُ؟» و هم در این معنی گفته‌اند شعر:

	جَزَی‌اللّهُ کُلَّ الخَیْرِ مَن لَیْسَ بَینَنا
فَما مَسَّنا بُؤ ْسٌ ولا نالَنا اَذیً

	
	ولا بَیْنَهُ وُدٌّ ولا نَتَعارَفُ
مِنَ‌النّاسِ اِلّا مَنْ نَوَدَّ ونَأ ْلَفُ



 پس این طایفه همچنان که از صحبت اشرار تجنّب نمودندی، از صحبت اخیار هم محترز بودندی. وقتی با «سلیمان خوّاص» گفتند که: «ابراهیم ادهم» می‌آید، خواهی که او را ببینی؟» گفت: «اگر سبعی ضاری بینم، دوست‌تر دارم که «ابراهیم ادهم» را؛ چه هرگاه که او رابینم، به ضرورت سخنهای نکو گفته شود و نفس من خود را در احسن احوال به نظر اعجاب مشاهده کند و از آنجا فتنه‌ها خیزد. و حقّ صریح و مذهب صحیح آن است که هیچ‌یک از صحبت و وحدت، مطلقاً نه محمود است و نه مذموم، الّا به شرطی و آن نظر به مصاحب و اعتبار حال اوست؛ اگر از اهل خیر و صلاح بود، صحبت او بهتر از وحدت و اگر از اهل شرّ و فساد بود، وحدت از صحبت او بهتر؛ چنانکه گفته‌اند:
	وَحْدَةُ‌الاِنسانِ‌خَیْرٌ‌مِنْ‌جَلیسِ‌السُّوءِ‌عِنْدَهُ

	
	وجَلیسُ‌الخَیْرِ‌خَیْرٌ‌مِنْ‌جُلُوسِ‌الْمَرْءِ‌وَحْدَهُ



 و سبب آن است که ارواح و قلوب سالکان طریق حق، در انجذاب به حضرت الهی و قطع تعلّقات نفسانی و هزیمت احزاب شیطانی، به طریق مواصلت و مصاحبت از یکدیگر متعاضد و متناصر شوند؛ چنانکه در خبر است که: «مَثَلُ الْمَؤمِنینَ اِذَا الْتَقَیا کَمَثَلِ الْیَدَیْنِ یَغْسِلُ اِحْدیٰهُمَا الْاُخْریٰ». و همچنان که در هزیمت کفّار، مجاهدان جهاد اصغر را؛ جنود ملائکه مدد و معاونت نمودند، در هزیمت نفس و هوا و شیطان، مجاهدان جهاد اکبر را جنود ارواح مؤمنان مدد و نصرت دهند. و بنای این تعاضد و تناصر، بر جنسیّت اصلی و صحبت اولی است که ایشان را پیش از تعلّق قالب با هم بوده است. و علامت آن در این عالم، تعارف ارواح که سبب تألّف اشباح است «اَلْاَرْواحُ جُنُودٌ مُجَنَّدةٌ فَما تَعارَفَ مِنْها ائـْتَلَفَ و ما تَناکَرَ مِنْهَا اخْتَلَفَ». و از اینجا معلوم شود که همچنان که روح انسانی از مدد جنود ارواح اخیار، در توجّه و انجذاب به حضرت الهی که مبدأ و معاد اوست و استتباع نفس و امر شیطان، قوّت و نصرت یابد، نفس او نیز از مدد جنود نفوس اشرار، در اِخلاد و توطّن عالم سفلی که منشأ و مستقرّ اوست و استنزال روح و قلب از ذروۀ کمال به حضیض نقصان قوّت گیرد. پس همچنان که صحبت اخیار، مطلوب و مرغوب است، باید که صحبت اشرار، مبغوض و مهروب بود. در حدیث آمده است که حق سبحانه با «داوود» علیه‌السّلام به طریق وحی خطاب کرد که: «یا داوودُ مالی اَراکَ مُنْتَبِذاً وَحْداناً؟» گفت: «اِلٰهی قَلَیْتُ الْخَلْقَ مِنْ اَجْلِکَ». خطاب عزت فرمود: «کُنْ یَقظاناً مُرتاداً لِنَفْسِکَ اِخواناً و کُلُّ خِدْنٍ یُوافِقُکَ عَلیٰ مَسِرَّتی فَلا تَصْحَبْهُ فَاِنَّهُ یُقسی قَلْبَکَ و یُباعِدُکَ مِنّی».
 پس نزدیک عقلا، هر صحبت که بنای آن بر محبّت الهی بود، محمود و مرغوب باشد و هر صحبت که مبتنی بر هوا و مشارکت لذّت فانی بود، مذموم و مهروب. و کلام مجید از حسن خاتمت و سلامت عاقبت دوستان خدایی و سوء خاتمت و وخامت عاقبت دوستان هوایی، این خبر می‌دهد که: «اَلْاَخِلّاءُ یَوْمَئِذٍ بَعْضُهُمْ لِبَعْضٍ عَدُوٌّ اِلَّا المُتَّقینَ». و جای دگر گفت: «یَوْمَ یَعَضُّ الظّالِمُ عَلیٰ یَدَیْهِ یَقُولُ یا لَیْتَنی اتَّخَذْتُ مَعَ‌الرَّسُولَ سَبیلاً یا وَیْلَتیٰ لَیْتَنی لَمْ اَتَّخِذْ فُلاناً خَلیلاً». و فواید صحبت پاک همچنان‌که در دنیا حاصل است، امتداد امداد آن در آخرت به ابد متّصل است. آمده است که هر دوکس که امروز با یکدیگر خدای را طریق مؤاخات و موالات سپَرند، فردا چون یکی را از ایشان به بهشت دعوت کنند، اوّل پرسد که: منزل یار من کجاست؟ اگر فرود منزل او بود، در بهشت نرود، تا آن‌گاه که او را منزلتی مانند او بدهند. و اگر گویند که عمل او نه چنان است که عمل تو، گوید که: این عمل از بهر هر دو کرده‌ام. پس آنچه خواهد از بهر برادر خود به وی دهند و او را به درجۀ وی برسانند. و فایدۀ صحبت وقتی دست دهد که بر شرایط و آداب آن محافظت نمایند.
آداب صحبت

 و آداب صحبت بسیار است؛ از آن جمله بیست ادب که به مثابت اصول‌اند، در این مختصر دگر خواهد رفت. امید است که آداب دیگر، از آن معلوم شود.

 ادب اوّل تخلیص نیّت و اِحکام قاعدۀ صحبت است. طالب صحبت باید که در مبدأ آن، تخلیص و تصفیۀ نیّت از شوایب علل فانیه و حظوظ عاجله مقدّم دارد؛ چه هر صحبت که بنای آن بر قاعده‌ای واهی و علّتی متناهی بود، به زوال آن علّت زایل گردد و عاقبت به وحشت و فرقت انجامد. «جنید» گفته است: «ماتَواخَی اثْنانِ فِی‌اللّهِ واسْتَوْحَشَ اَحَدُهُما مِنْ صاحِبِهِ اِلّا لِعِلَّةٍ فی اَحَدِهِما». و ثمرۀ صحبت، در خاتمت آن پدید آید؛ اگر خاتمت به انقطاع و وحشت کشد، هر سعی که در اوایل آن تقدیم افتاده باشد، ضایع وهبا بود و اگر به انقراض حیات متّصل بود، سعی که در آن رفته باشد، مشکور بود و فواید و منافع آن موفور. و رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم بدین معنی اشارت کرده است در آن حدیث که: «سَبْعَةٌ یُظِلُّهُمُ اللّهُ یَوْمَ القِیامَةِ». و گفته: «فَمِنْهُمُ اثْنانِ تَحابّا فِی‌اللّهِ عَلیٰ ذالِکَ و ماتا عَلَیْهِ». مفهوم از این سخن، آن است که ثواب تحابی و مؤاخات یافته نشود، الّا به حسن خاتمت و حسن خاتمت، مرتّب است بر اخلاص فاتحت. پس لازم بود که در اوّل، نیّت را از شوایب علل صافی گرداند و نماز استخارت تقدیم کند و به تضرّع و ابتهال، از حضرت ذوالجلال، توفیق برکت صحبت و حسن خاتمت وی درخواهد، تا از غایلۀ آن مأمون و محفوظ بود و به نظر توفیق و رعایت، منظور و ملحوظ.
 ادب دوم طلب جنسیّت است. باید که اختیار صحبت نکند، الّا با طالبان حق و قاصدان آخرت که جنسیّت واقع بود و استثمار فواید دینی مرجوّ و متوقَّع. و هر که همّت و نهمت او بر نیل فضول دنیوی مقصور بود و دلش از یاد حق و احوال آخرت، غافل و نفور، از صحبت او اعراض واجب داند؛ چنانکه خطاب الهی بدان ناطق است که: «فَاَعْرِضْ عَنْ مَنْ تَوَلّیٰ عَنْ ذِکْرِنا و لَمْ یُرِدْ اِلّا الحَیٰوةَ الدُّنیا». و در حدیث آمده است که: «اَلدُّنْیا مَبْغُوضَةُ اللّهِ فَمَنْ تَمَسَّکَ بِحَبْلٍ مِنْها قادَتْهُ اِلَی النّارِ و ما حَبْلٌ مِنْ حِبالِها کَاَبْنائِها والطّالبینَ لَها والمُحبّینَ فَمَنْ عَرَضَهُمُ انْجَذَبَ اِلَیْها شاءَ اَمْ اَبیٰ».

 ادب سوم استوای سرّ و علانیّت است. باید که همچنان که ظاهراً با صاحب خود به صفا و تودّد بود، باطناً هم به صفا و محبّت باشد، تا ظاهر و باطنشان با یکدیگر متوافق و متقابل بود. و این تقابل، صفت اهل بهشت است که «وَ نَزَعْنا ما فِی صُدُورِهِمْ مِنْ غِلٍّ اِخْواناً عَلیٰ سُرُورٍ مُتَقابِلینَ». و سبب تقابل و صفای ظاهر و باطن اهل جنّت، انتزاع غلّ و غش است از دلهای ایشان و مثار غلّ و غش نیست، الّا محبّت دنیا و طلب حظوظ و مناصب آن. پس طایفه‌ای که رابطۀ صحبت ایشان محبّت الهی بود، نه حظوظ مالی و جاهی، لازم باشد که دلهای ایشان از غلّ و غش صافی بود و ظاهر و باطن متقابل. «ابوحفص حدّاد» گفته است: «کَیْفَ یَبقَی الغِلُّ والغِشُّ فی قُلُوبٍ ائـْتَلَفَتْ بِاللّهِ واتَّفَقَتْ عَلیٰ مَحَبَّتِهِ واجْتَمَعَتْ عَلیٰ مَوَدَّتِهِ وَ آنِسَتْ بِذِکْرِهِ لِاَنَّ تِلکَ القُلُوبَ قُلُوبٌ صافیةٌ مِنْ هَواجِسِ النُّفُوسِ و ظُلُماتِ الطَّبایِعِ بَلْ کُحِّلَتْ بِنُورِالتَّوفیقِ فَصارَتْ اِخْواناً». پس هرگاه که مکروهی از صاحب خود در دل آرد، باید که او را بر آن تنبیه کند، تا به ازالت آن مشغول شود. و اگر کدورتی و ثقلی از وی در خود بیابد، پس نفس خود را در آن متّهم دارد و به تدارک و ازالت آن برخیزد. از «ابوبکر کتّانی» نقل است که: وقتی شخصی به صحبت ما پیوست و من او را بر دل خود گران می‌یافتم. بعد از آن به نیّت آن ثقل، وی را چیزی بخشیدم و آن ثقل، از دل برنخاست. روزی به خلوت گفتم: «بیا و قدم بر روی من نه». محافظت حرمت را اِبا نمود. بعد از مبالغت، قدم بر روی من نهاد و آن ثقل زایل شد.

 ادب چهارم تنفیذ تصرّفات است. باید که طریق تصرّفات صاحب در هرچه موسوم بود به سمت مِلکیّت او، الّا ماحرّم‌اللّه، مسلوک و مفتوح دارد و آن را به خود زیادت اختصاصی نبیند؛ بلکه هر دو در مالکیّت آن متساوی باشند. پس باید که بر لفظ او نرود که فلان و بهمانِ من. روایت است از شیخ «احمد قلانسی» که وقتی به «بصره» رسیدم و نزیل جماعتی از فقرا گشتم و ایشان هر روز در اکرام و تبجیل من زیادت می‌کردند، تا روزی گفتم «اَیْنَ اِزاری؟» و از نظر ایشان بیفتادم. دگرباره به من التفات زیادت نکردندی. و هر که با «ابراهیم ادهم» طلب مصاحبت کردی، در مقدّمۀ آن، سه شرط الزام نمودی؛ اگر طاب ملتزم شدی، والّا او را به صحبت راه ندادی. اوّل و دوم آنکه اذان و خدمت اصحاب بدو مخصوص بود. سوم آنکه تصرّف او در مال ایشان نافذ باشد. روزی با طالبی این شرط ثالث تقریر کرد، جواب داد که: «التزام این شرط نتوانم». «ابراهیم» گفت: «اَعْجَبَنی صِدقُکَ» یعنی عجب دارم که تو در دعوی محبّت و رغبت ما صادق باشی و این‌قدر نتوانی.
 ادب پنجم ترک تکلّف است. باید که به تکلّف زندگانی نکند؛ چه تکلّف از طریق تصوّف دور است. و در خبر است که «اَنَا وَ اَتْقیاءُ اُمَّتی بُرَآءُ مِنَ التَّکلُّفِ». و امیرالمؤمنین «علی» علیه‌السّلام گفته است: «شَرُّ الْاَصدِقاءِ مَنْ اَحْوَجَکَ اِلیٰ مُداراةِ اَوْ اَلْجَأَکَ اِلَی اعْتِذارٍ اَوْ تَکَلَّفْتَ لَهُ فِی‌الصُّحْبَةِ». و «جعفرصادق» سلام‌اللّه‌علیه گفته است: «اَثْقَلُ اِخْوانی عَلَیَّ مَنْ یَتَکلَّفُ لی فِی‌الصُّحْبَةٍ وَاَتَحَفَّظُ مِنْهُ و اَخَفُّهُمْ عَلَیَّ مَنْ اَکُونُ مَعَهُ کما اَکُونُ وَحْدی». وقتی «ابوحفص حدّاد» به «بغداد» رسید و «جنید» از بهر یاران وی، هر روز انواع مواکیل و الوان اطعمه ترتیب می‌داد. «ابوحفص» آن را نپسندید و گفت: «صَیَّرَ اَصْحابی کَالْمَخانیثِ یُقَدِّمُ لَهُمُ الْاَلْوانَ والفُتُوَّةُ عِنْدَنا تَرْکُ التَّکلُّفِ و اِحْضارِ ما حَضَرَ فَاِنَّ بِالتَّکلُّفِ رُبَّما یُؤثَرُ مُفارَقَةُ الضَّیْفِ و بِتَرْکِ التَّکلُّفِ یَستَوی مَقامُهُ و ذَهابُهُ».
 ادب ششم تغافل است از زلل اخوان. باید که اگر بر زَلَّتی اتّفاقی از زلّات اخوان اطّلاع یابد، خود را از آن غافل سازد و وجه معذرت او با خود مقرّر و مصوّر کند؛ چه داند که وقوع زلّت، لازم بشریّت است و خلاص کلّی از آن مقدور نه. یکی از بزرگی سؤال کرد که: «من با که صحبت دارم؟» گفت: «با صوفیان؛ چه هرگاه که قبیحی از تو صادر شود، آن را وجهی از وجوه معاذیر پیدا کنند و هرگاه که از تو چیزی خوب صادر شود ، تو را بدان بلند نگردانند، تا به خود معجب نشوی و هلاک نگردی».
 ادب هفتم اظهار جمیل و ستر قبیح است. باید که پیش خلق، معایب صاحب خود مستور دارد و محاسن، مکشوف، تا متخلّق بود به اخلاق ربّانی. ستر قبیح و اظهار جمیل، خلقی است از اخلاق الهی و در صورت آدمی، از این معنی آیتی تعبیه است ؛ چه صنع الهی، وجه را که مظهر حسن وجمال است، اظهار کرده و الواث و ارواث را که منشأ خبث و قبح‌اند، مخفی و مستور گردانید. وقتی «عیسی» علیه‌السّلام با اصحاب خود گفت: «اگر شما برادر خود را خفته یابید و عورت او را به هبوب ریاح مکشوف بینید، با وی چه کنید؟» گفتند: «آن را باز پوشانیم». گفت: «نه چنین کنید، بلکه آن را مشکوف‌تر گردانید». گفتند: «سبحان‌اللّه، چنین فعلی که کند؟» گفت: «هرگاه که شما در حقّ برادرِ خود سخنی به غیبت شنوید و بر آن اظهار، غیبتی دیگر مزید کنید، یا آن را به مبالغه‌تر بازگویید، این چنین فعلی شما کرده باشید».
 ادب هشتم تحمّل و مدارات است. باید که بار یار خود بکشد و بر مصادفت مکروه از وی صبر کند و نفس را از توثّب و صولت بر او محافظت نماید و نظر در آن بر صلاح او مقصور دارد، نه بر توقّع جلب منفعتی یا دفع مضرّتی؛ چه این تحمّل را مداهنه خوانند، نه مدارات. و تحمّل نشان قوّت است؛ چندان‌که قوّت بیش، تحمّل بیش؛ پس متحمّل باید که در تحمّل خود، مطالعۀ نعمت الهی و ملاحظۀ تأیید و تقویت او کند، تا اشتغال بدان او را از مشاهدۀ مکروه مشغول دارد. بلکه چون سبب ظهور این نعمت، ایذای صاحب بود، باید که با وی تواضعی زیادت بر معهود به تقدیم رساند. و از اینجاست قول «جنید»: «الصُّوفیُّ کَالْاَرْضِ یَطَأُها البَرُّ والفاجِرُ کَالسُّحابِ یُطِلُّ کُلَّ شَیْءٍ و کَالْقَطْرِ یَسقی کُلَّ شَیءٍ». و صولت نمودن، از تفرّس اقویا دور بود. «ابوعلی رودباری» گفته است: «اَلصَّوْلَةُ عَلیٰ مَنْ هُوَ فَوْقَکَ قِحَةٌ وَعَلیٰ مَنْ هُوَ مِثْلُکَ سُوءُ اَدَبٍ وَ عَلیٰ مَنْ هُوَ دُونَکَ عَجْزٌ».
 ادب نهم نصیحت است. باید که هر عیبی که نصیحت در آن پسندیده بود و آن را در صاحب مشاهده کند، نصیحت مبذول دارد و او را بر آن تنبیه و اطّلاع دهد، تا در ازالت آن بکوشد. و نشان محبّت آن بود که همچنان‌که نفس خود را بدان عیب ارزانی ندارد، نفس صاحب را هم ارزانی ندارد؛ پس اغماض بر آن جایز نباشد. و باید که نصیحت در خلوت کند، والّا فضیحت بود و گفته‌اند: «النُّصْحُ بَیْنَ الْمَلَأتَقْریعٌ».

 ادب دهم قبول نصیحت است. باید که اگر صاحب وی را نصیحت کند، منّت شمرد؛ چه هیچ نعمت ورای آن نیست که کسی را بر عیب خود اطّلاع دهند، تا به ازالت آن برخیزد؛ چنانکه «عمر» گفته است: «رَحِمَ اللّهُ امْرَءً اَهْدیٰ اِلَیَّ عُیُوبی». و هر که قبول نصیحت از سر ارادت و طیب‌القلب نکند، نشان آن بود که در صدق او خللی هست و در حقّ او این توبیخ، صادق که «وَلٰکِنْ لاتُحِبُّونَ النّاصِحینَ».
 ادب یازدهم ایثار است. باید که اصحاب را در جمیع حظوظ بر خود مقدّم دارد و آنچه مقدور او بود از حظوظ و منافع، بر ایشان ایثار کند؛ اگرچه بدان محتاج بود، تا در زمرۀ صحابۀ کرام بود به عموم این آیت که «وَ یُؤ ْثِرونَ عَلیٰ اَنْفُسِهِمْ وَ لَوْکانَ بِهِمْ خَصاصَةٌ». و هرگاه که این صفت در نفس بدید، ممارات و منازعت از وی برخیزد؛ چه منشأ عناد، شحّ نفس است و طلب حظوظ. «ابوسعید خرّاز» گوید: «پنجاه سال با صوفیان صحبت داشتم و هرگز میان ما خلافی نیفتاد». گفتند: «چگونه؟» گفت: «در همه حال بر نفس خود بودمی، نه از بهر نفس خود».
 ادب دوازدهم انصاف است. باید که انصاف برادران بدهد و از ایشان انصاف نطلبد؛ همیشه به عجز و نقصان و تقصیر خود معترف بود و توقّع آن از دیگران ندارد. «ابوعثمان حیری» گفته است: «حقّ صحبت آن است که مال خود را بر برادر خود موسّع داری و به مال وی طمع نکنی و انصاف از خود بدهی و از وی طلب انصاف نکنی و متابع او باشی و از وی متابعت خود نجویی و اندک نیکی از وی بسیار دانی و بسیار نیکی از خود اندک».
 ادب سیزدهم تصدیق وعدست. باید که هر وعده که با یار کند، در بند آن بود که بدان وفا نماید؛ چه اِخلاف وعد، نوعی است از کذب و حدیث نبوی است که «لاتُمارِ اَخاکَ ولا تُمازِحْهُ ولا تَعِدْهُ مَوعِداً فَتُخْلِفَهُ».

 ادب چهاردهم تفضیل افاضل است. باید که چون تفضیل صاحب خود بشناسد، تقدیم او واجب داند. وقتی جماعتی از اهل بدر در حضرت رسالت رفتند و رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم با جمعی اصحاب در صفّه‌ای تنگ نشسته بود، ایشان را گفت: «برخیزید، تا اهل بدر بنشینند». این سخن برایشان سخت آمد، آیت نازل شد که «وَ اِذا قیلَ انْشُزُوا فَانشُزُوا» الآیة. حکایت است که وقتی «علیّ‌بن بندار صوفی» به زیارت «عبداللّه خفیف» رفت به «شیراز». روزی با هم به جایی می‌رفتند، «ابوعبداللّه» او را گفت: «در پیش باش». «علیّ‌بن بندار» گفت: «به چه عذر در پیش باشم؟» گفت: «بدان عذر که تو «جنید» را دیده‌ای و صحبت با وی یافته و من نه».

 ادب پانزدهم قضای حقوق است. باید که در ادای حقوق اصحاب، به سبب اعتماد بر تأکید رابطۀ محبّت تهاون نکند. در خبر است که «اِذا اَحْبَبْتَ اَحَداً فَاَسْألْهُ عَنْ اِسْمِهِ واسْمِ اَبیهِ و عَنْ مَنْزِلِهِ فَاِنْ کانَ مَریضاً عُدْتَهُ و اِنْ کانَ مَشغولاً اَعَنْتَهُ». و «ابن‌عبّاس» رضی‌اللّه عنه گفته است: «هرگز کسی سه بار به مجلس ما حاضر نگردد، بی علّتی که من مکافات او در دنیا نشناسم».

 ادب شانزدهم شفقت و تعطّف است بر اصاغر و قطع طمع از خدمت ایشان. آورده‌اند که چند یار در صحبت «ابراهیم ادهم» بودندی و «ابراهیم» به روز به طریق زرع یا حصار یا ناطوری قوتی به دست آوردی و به شب با ایشان افطار کردی. روزی به صحرا رفته بود و آن شب دیر بماند، یاران گفتند: «بیایید تا ما بی او افطار کنیم، باشد که بعد از این زودتر بیاید». چیزی بخوردند و بخفتند. چون «ابراهیم» بازگشت و ایشان را خفته یافت، رحمش آمد و گفت: «مسکینان شاید که چیزی نخورده باشند و گرسنه خفته». در حال، آرد پاره‌ای خمیر کرد و خواست که آتشی برافروزد، محاسن را بر خاک نهاده بود و آتش می‌دمید، ایشان را گفتند: «ما افطار کرده‌ایم». «ابراهیم» گفت: «پنداشتم که گرسنه خفته‌اید و چیزی نیافته». ایشان با خود گفتند: «ببین که ما با وی چه کردیم و او با ما چه می‌کند!».
 ادب هفدهم رعایت اعتدال است در صحبت. باید که حال خود را در صحبت، میان انبساط و انقباض معتدل دارد و از افراط و تفریط رعایت کند، در انبساط و مزاح به جایی نکشد که سبب طغیان نفس و استجلاب قرناء‌السّوء گردد و در انقباض و جدّ به حدّی نرساند که موجب ملامت و سَآمت نفس و تنفیر جلساء‌الخیر شود. و سخن «شافعی» است رضی‌اللّه عنه: «اَلْاِنْقباضُ عَنِ النّاسِ مَکْسَبَةٌ لِعَداوَتِهِمْ والْاِنبِساطُ اِلَیْهِمْ لِقُرَناءَ السَّوءِ فَکُنْ بَیْنَ الْمُنْقَبِضِ والمُنْبَسِطِ». و در مزاح بعد از رعایت اعتدال، باید که طریق صدق نگاه دارد؛ چنانکه رسول صلّی‌اللّه علیه و سلّم گفته است: «اَنَا اَمْزَحُ ولااَقُولُ اِلّا حَقّاً».

 ادب هجدهم حرص بر ملازمت است. باید که بر ملازمت صحبت یار، حریص بود و از مفارقت او، محترز؛ خصوصاً اگر حقّ تعلیم و تعلّم در میان بود. در خبر است که «مَنْ عَلَّمْ عَبداً آیَةً مِنْ کِتابِ‌اللّهِ فَهُوَ مَوْلاهُ یَنْبَغی اَنْ لایَخْذُلَهُ ولا یَسْتَأ ْثِرَ عَلَیْهِ فَمَنْ فَعَلَ ذالِکَ فَقَدْ فَصَمَ عُرْوَةً مِنْ عُری الایمانِ». آمده است که شخصی با دیگری مدّتی صحبت داشت، وقتی خواست که مفارقت کند، اجازت طلبید. صاحبش گفت: «اگر صحبت کسی می‌طلبی که حال او تحت حال ماست، روا نبود و اگر صحبت کسی می‌جویی که حالش فوق حال ماست، هم نشاید؛ چه اوّل صحبت با ما داشته‌ای و ایثار صحبت دیگری بر ما، منافی رعایت حقّ آن صحبت بود». آن شخص گفت: «اکنون نیّت مفارقت از دل من برخاست». و اگر تقدیراً صاحب او به معصیتی مبتلا شود، تا محقّق نشود که به هیچ سبیل معاودت نخواهد کرد، باید که مفارقت نجوید. آورده‌اند که وقتی دو شخص با یکدیگر خدای را عقد مؤاخات کردند و یکی از ایشان به هوایی مبتلا شد، با یار خود گفت که: «من به هوایی مبتلا گشتم، اگر خواهی که نقض عهد مؤاخات و فسخ عقد مصاحبت کنی، مخیّری». آن یار گفت: «لاواللّه نخواهم که عدۀ عقدی که با تو کرده‌ام خدای را، بدین سبب منحلّ گردد؛ بلکه با خدای عهد کردم که نخورم و نیاشامم، تا آن‌گاه که تو را از این بلا عافیت بخشد». و بدان وفا نمود، تا چهل روز بگذشت که هیچ نخورد و نیاشامید و هر روز در اثنای آن مدّت، از صاحب پرسیدی که آن هوا زایل شد یا نه و او گفتی نشد. تا بعد چهل روز چون بپرسید، گفت زایل شد.

 ادب نوزدهم مهاجرت مأیوس است. اگر صاحب در کبیره‌ای افتد که خلاصش از آن مرجوّ نباشد، مهاجرت و مفارقتش ضروری گردد و آن‌گاه براءت کلّی از وی لازم شود یا نشود، در این خلاف است. بعضی برآن‌اند که در موافقت حق، او را دشمن دارند و به کلّی از او و عمل او بری شوند؛ چنانکه «ابوذر» رضی‌اللّه‌عنه گفته است: «اِذَا انْقَلَبَ عَمّا کانَ عَلَیْهِ فَابْغِضْهُ مِنْ حَیْثُ اَحْبَبْتَهُ». و بعضی گفته‌اند از عمل وی بری شوند، نه از وی؛ چنانکه خطاب عزّت است با رسول «فَاِنْ عَصَوْکَ فَقُلْ اِنّی بَرئٌ مِمّا تَعْمَلُونَ». و حق آن است که چنین مهجوری که تقریب او مرجوّ نبود و معاودتش به اطاعت، متوقّع نه، او را در موافقت سخط حق، دشمن دارند، چنانکه قول «ابی‌ذر» است و اگر کسی بود که معاوتش متوقّع باشد، فعل او را دشمن گیرند؛ چنانکه مضمون آیت است.

 ادب بیستم ذکر مهجور است به خیر. باید که بعد از مفارقت، یادِ صاحب مهجور نکند، الّا به خیر، از جهت مراعات حقوق صحبت سابق. آورده‌اند که شخصی بود و زنی داشت. روزی خلاف صلاح و عفّت، مکروهی از وی مشاهده کرد. پیش از فراق، کسی که بر آن حال اطّلاع یافته بود، از وی در آن معنی استخباری و استعلامي می‌کرد، جواب داد که: «در حقّ اهل خود روا نبود، الّا خیر گفتن». بعد از آن او را طلاق داد، دگرباره از وی استخبار حال او کردند، گفت: «وقتی زنی داشتم و از وی مفارقت کردم و از من بیگانه شد، پس روا نبود ذکر او، الّا به خیر». این است آنچه در آداب صحبت، مراعات آن لازم است واللّه الموفّق.

فصل هفتم در آداب معیشت

 احوال متصوّفه در تسبّب و توکّل، به حسب اختلاف درجات مختلف است. بعضی به جهت ضعف حال یا صلاح وقت، در طلب رزق، توسّل به اسباب کنند و بعضی به جهت قوّت حال و سلب اختیار، به کفالت حق سبحانه‌وتعالی اکتفا نمایند و بر او توکّل کنند و به‌هیچ سبب، توسّل و توفیر از رزق مقسوم نجویند. و طایفۀ اوّل که متسبّبان‌اند، بعضی به کسب تسبّب نمایند و بعضی به سؤال و بعضی به حکم صلاح وقت، گاه به کسب و گاه به سؤال؛ چنانکه «ابراهیم ادهم» که گاهی به ناطوری یا حصاد، به جهت نفقۀ اصحاب، لقمۀ حلال کسب کردی و گاهی که تنها بودی، در وقت حاجت، به قدر ضرورت طریق سؤال سپردی. و مدّتی در جامع «بصره» معتکف بود. و به هر سه شب، افطار کردی و شب افطار برون آمدی و از درهای خانه، لقمۀ چندی بستری و بر تناول آن اقتصار نمودی. و «ابوجعفر حدّاد» که استاد «جنید» بود، هر دو شب یا سه شب، بین‌العشائین بیرون آمدی و قدر مایحتاج از در خانه‌ها سؤال کردی. و «ابوسعید خرّاز» در مبدأ حال، وقتی که نیک محتاج شدی، دست فراداشتی و شیء‌للّه گفتی. و این طایفه تا ضرورتی و فاقه‌ای تمام نبوده و صلاح وقت مقرون به اشارت غیب در سؤال ندیده، درِ آن بر خود نگشوده‌اند. و مادام تا بتوان که سؤال نکنند از آن برحذر باشند، چه شریعت از آن تحذیر نموده است به طریق ترغیب و ترهیب. امّا ترغیب، چنانکه آمده است به روايت «ثوبان» رضی‌اللّه‌عنه که روزی رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم روی به اصحاب کرد و گفت: «مَنْ یَضْمَنُ لی بِواحِدَةً اَتَقَبَّلْ لَهُ بِالْجَنَّةِ؟» من گفتم: «اَنَا یا رَسُولَ اللّهِ». گفت: «لا تَسْأَلِ النّاسَ شَیئاً». و امّا ترهیب، چنانکه در خبر است که: «لاتَزالُ الْمَسْألَةُ بِاَحَدِکُمْ حَتّیٰ یَلْقَی‌اللّهَ وَ لَیْسَ فی وَجْهِهِ مُزْعَةُ لَحمٍ».

 پس ادب سایل آن است که تا ضرورتی باعث نشود، در سؤال شروع ننماید و مادام تا امکان و طاقت دارد، نفس را به صبر از مُشتهی خود مطالبت نماید، تا آن گاهی که از غیب دری بگشاید؛ چه هرگاه که نفس در مواقف حاجات به اعطای صبر مسامحت نماید، غنای حقیقی از ما سوی‌اللّه حاصل آید. و گفته‌اند:

	اِذاشِئـْتَ اَنْ تَسْتَقْرِضَ المالَ مُنْفِقاً
فَسَلْ نَفْسَکَ‌الاِنْفاقَ‌مِنْ‌کَنْزِ صَبْرِها
فَاِنْ فَعَلَتْ کُنْتَ الغَنیَّ و اِنْ اَبَتْ

	
	عَلیٰ‌شَهَواتِ‌النَّفْسِ‌فی‌زَمَنِ الْعُسْرِ
عَلَیْکَ وَ اِرْفاقاً اِلیٰ زَمَنِ الیُسرِ
فَکُلُّ مَنُوعٍ بَعْدَها واسِعُ العُذْرِ



 و امّا طایفۀ دوم که متوکّلان‌اند، به جهت کمال شغل به حق سبحانه‌وتعالی و مشاهدۀ جمال توحید و مطالعۀ نور یقین، به هیچ سبب از اسباب رزق تسبّب نجویند و از هیچ مخلوق استعانت ننمایند، تا مسبّب الاسباب به هر طریق که خواهد، رزق بدیشان می‌رساند. روزی یکی از «بایزید» پرسید که: «ما تو را به کسبی مشغول نمی‌بینیم، معاش تو از کجاست؟» جواب داد که «مَوْلائی یَرْزُقُ الْکَلْبَ وَالْخِنْزیرَ تَراهُ لایَرْزُقُ اَبا یَزیدَ؟» و از این طایفه بعضی آنهایند که هرچه خواهند، از حق خواهند، تا از سه چیز ایشان را یکی ارزانی دارد: یا اعطای مسؤول، یا صبر از آن، یا ازالت داعیۀ آن از خاطر شعر:
	اِذا کُنْتَ لاشکّ مُسْتَترِباً
 وَ اِنْ کُنْتَ لابُدَّ مُسْتَشْرِباً

	
	فَمِنْ اَعْظَمِ التّلِّ فَاسْتَتْرِبِ
فَمِنْ اَعْظَمِ النَّهرِ فَاستَشْرِبِ 



 و بعضی آنهایند که هیچ نخواهند، نه از خلق و نه از حق؛ به سبب آنکه علم و ارادت خود، در علم و ارادت مطلق محو کرده باشند. دانند که علم ازلی را به مصالح ایشان، احاطت از علم ایشان زیادت بود و ارادت کلّی را تعلّق به حوایج ایشان، از ارادت جزوی ایشان بیش‌تر و تمام‌تر باشد، لاجرم به علم او، از سؤال مستغنی باشند؛ چنانکه «ابراهیم» علیه‌السّلام گفت: «حَسْبی مِنْ سُؤالی عِلْمُکَ بِحالی». و از اینجاست قول آنکه گفت: «اَلْفَقیرُ لایَحْتاجُ اِلَی اللّهِ».
 و متوکّلان را اصحاب فتوح خوانند به جهت آنکه تناول ایشان، از فتوح غیبی بود، هرچه بینند که از غیب بی‌تطلّع و تشوّق نفس ایشان فتوح می‌شود، آن را قبول کنند؛ اگرچه بدان محتاج نباشند؛ چنانکه وقتی رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم «عمر خطّاب» را از غنایم چیزی می‌بخشید، «عمر» گفت: «یا رسول‌اللّه، به کسی ده که از من محتاج‌تر بود». رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم گفت: «خُذْهُ وَ تَمَوِّلْهُ اَوْ تَصَدِّقْ بِهِ وَ ما جَاءَکَ مِنْ هٰذَا الْمالِ و اَنْتَ غَیْرُ مُتَشَّوِفٍ ولا سائِلٍ فَخُذْهُ و مالاٰ فَلا تُتْبِعْهُ نَفْسَکَ». و جای دیگر فرمود: «مَنْ جاءَهُ مِنْ اَخیهِ مَعْروفٌ مِنْ غَیْرِ مَسْأَلَةٍ ولا اِشْرافٍ فَلْیَقْبَلْهُ فَاِنَّما هُوَ رِزْقٌ ساقَهُ اللّهُ اِلَیْهِ». و اهل فتوح بعضی آنهایند که در اخذ و اعطا، بر سابقۀ ادنا متوقّف باشند؛ به سبب آنکه نفس خود را در هر دو حال، به بقیّۀ هوا متّهم دارند. و بعضی آنها یند که در اخذ متوقّف باشند و در اعطا نه؛ چه در اعطا، حظّ نفس کمتر بینند. و بعضی آنهایند که در اعطا متوقّف باشند و در اخذ نه؛ چه در اخذ، محض اختیار و مجرّد فعل حقّ بینند و در اعطا، اختیار و فعل خود. و بعضی آنهایند که نه در اخذ متوقّف باشند و نه در اعطا؛ به سبب تلاشی وجود ایشان در نور توحید و تصرّف در اشیا به حق و امن از غایلۀ هوا. و وجود این طایفه، در عالم از کبریت احمر عزیزتر و کمیاب‌تر است؛ پس ادب تارکان اسباب و متوکّلان که تناول ایشان از فتوح بود، آن است که پیش از وصول به درجۀ تجلّی ذات یا صفات یا افعال که مبدأ تجلّیّات است در تناول فتوح و اعطای آن بی‌سابقۀ علمی جدید و اذنی عتید مسارعت ننمایند و پیش از اِحکامِ مقام حرّیت، در قدمگاه احرار قدم ننهند. شعر:
	قَدِّرْ لِرِجْلِکَ قَبْلَ الْخَطْوِ مَوْضِعَها

	
	فَمَنْ عَلاٰزَلَقاً عَنْ غِرَّةٍ زَلَجا



 و حال خود را بر اصحاب تمکین و ارباب یقین بی‌دلیلی صحیح و یقینی صریح قیاس نکنند؛ چه شاید که به سبب بقیّۀ غشاوت و غباوت، صورت حقیقت حال شخص، بر وی ملتبس و مشتبه گردد؛ ولکن در وقت امتحان، بر ناقدان بصیر پوشیده نماند که نقد حال او مزیّف است.
	اِذَا اشْتَبَکَتْ دُمُوعٌ فی خُدُُودٍ

	
	تَبَیَّنَ مَن بَکیٰ مِمَّنْ تَباکا



 و مادام تا هنوز به بقیّه‌ای از بقایای رسوم خود مقیّد بود، مقام حرِیّت، او را مسلّم نگردد «المُکاتَبُ عَبْدٌ ما بَقِیَ عَلَیْهِ دِرْهَمٌ». و صحّت اذن، یا به طریق نوم معلوم شود، یا به واقعه، یا به کشف مجرّد. نقل است که شیخ «حمّاد» هیچ طعام نخوردی، الّا آنکه در واقعه یا خواب بدیدی که فلان طعام، چندین مقدار از فلان‌کس بستان. یا دیگری به خواب دیدی که فلان طعام، چندین مقدار به «حمّاد» بر. پس شیخ «حمّاد» بستدی و قبول کردی. و آورده‌اند که شیخ ‹‹عبدالقادر جیلی» به شخصی از جملۀ مریدان خود فرستاد که فلان‌کس را پیش تو ودیعت است، باید که از آنجا چندین زر و چندین طعام بفرستی و حال آنکه مودِع غایب بود. آن شخص پیش شیخ آمد و گفت که: «چگونه روا بود که من در ودیعت تصرّف کنم؟ و اگر از تو بپرسند، فتوا می‌دهی که نشاید». شیخ او را بدان الزام نمود و او به موجب حسن ظنّ، اشارت شیخ را منقاد و مستسلم شد و آنچه فرمود، از آن تجاوز ننمود. بعد از آن، عن‌قریب مکتوبی از صاحب ودیعت بدان شخص رسید که چندین روز و چندین طعام از آن ودیعت بردار و پیش شیخ «عبدالقادر» بر. و مقدار آن به عینه، همان که شیخ تعیین فرموده بود. پس شیخ آن مرید را بر توقّف نمودن در انقیاد امر عتاب کرد و گفت: «پنداشتی اشارت فقرا، از صحّت علم خالی بود؟».

 و حقیقت فتوح آن است که از حق ستانند، نه از خلق؛ خواه به واسطه از دست مردم بود و خواه نه، خواه سبب آن معلوم و خواه نه؛ به شرط آنکه نفس را در مقدّمۀ آن تطلّعی و تشوّفی نبود. «شیخ‌الاسلام» آورده است که: وقتی مردی نزدیک شیخ «ابوالسّعود» آمد و گفت: «می‌خواهم که مقداری معیّن از نان موظّف گردانم که هر روز به خدمت آرند، ولکن می‌اندیشم که صوفیان گویند «اَلْمَعلُومُ شُومٌ» شیخ گفت: «ما نگوییم، چه هر معلوم که حق سبحانه از بهر ما اختیار کند، ما در آن مشاهدۀ فعل او کنیم و آن را مبارک دانیم نه شوم». و بعضی گفته‌اند: «اَخْذُ الفَقیرِ الصَّدَقَةَ مِمَّنْ یُعطیهِ لا مِمَّنْ تَصِلُ اِلَیْهِ عَلیٰ یَدِهِ و مَنْ قَبِلَ مِنَ‌الْوَسائِطِ فَهُوَ المُتَرَسِّمُ بِالْفَقْرِ مَعَ دَناءَةِ هِمَّةٍ». پس وظیفۀ وقت صوفی آن است که در هر حال که باشد از سؤال و فتوح، ادب آن نگاه دارد و در جمیع تقلّبات و تصرّفات، محافظت صدق کند با حق‌تعالی.
فصل هشتم در آداب تجرّد و تأهّل

 اخبار نبوی و احادیث مصطفوی در فضیلت تجرّد و تأهّل، متماثل و متعارض‌اند؛ بعضی از آن به ذکر فضیلت تجرّد، ناطق؛ چنانکه: «خَیْرُکُمْ بَعْدَ المِأَتَیْنِ رَجُلٌ خَفیفُ الحاذِ. قیلَ: یا رَسُولَ‌اللّهِ و ما خَفیفُ الحاذِ؟ قال: اَلَّذی لا اَهْلَ لَهُ ولا وَلَدَ». و چنانکه «یأ ْتی عَلَی النّاسِ زَمانٌ یَکُونُ هَلاکُ الرَّجُلِ عَلیٰ یَدِ زَوْجَتِهِ وَ اَبَوَیْهِ و وَلَدِهِ یُعَیِّرُونَهُ بِالْفَقْرِ و یُکَلِّفُونَهُ ما لا یُطیقُ فَیَدْخُلُ المَداخِلَ الَّتی ذَهَبَ فیها دینُهُ فَیَهْلِکُ». و چنانکه «ما تَرَکْتُ بَعدی فِتْنَةً اَضَرَّ عَلَی الرِّجالِ مِنَ‌النِّساءِ». و بعضی بر فضیلت نکاح شاهدی صادق؛ چنانکه «النِّکاحُ سُنَّتی فَمَنْ لَمْ یَعْمَلْ بِسُنَّتی فَلَیْسَ مِنّی و تَزَوَّجُوا فَاِنّی مُکاثِرٌ بِکُمُ الاُمَمَ وَ مَنْ کانَ ذاطَوْلٍ فَلْیَنْکِحْ وَ مَنْ لَمْ یَجِدْ فَعَلَیْهِ بِالصّیامِ فَاِنَّ الصَّوْمَ وِجاءٌ لَهُ». و چنانکه «تَناکَحُوا تَکْثُروا فَاِنّی اُباهی بِکُمُ الاُمَمَ یَوْمَ الْقیامَةِ وَ لَوْ بِالسِّقْطِ». و منشأ این تعارض و تقابل، اختلاف احوال نفوس است. در حقّ بعضی که اسیر تَوَقان مفرط و مغلوب شهوت متسلّط باشند و از ایشان به سبب ضعف تقوا و قلّت صبر بر مراغمت هوا، تورّط در مخالفات متوقّع و خوف عَنَت واقع، نکاح ضروری و لازم بود و در حقّ طایفه‌ای که هنوز در عنفوان طلب و شرح ارادت باشند و نفوس ایشان در طلب مراد طیّاش و وثّاب یا در اثنای سیر و سلوک باشند و هنوز به اذیال بقایای مبدأ صفات نفوس متعلّق و متعثّر، تجرّد و تفرّد فضیلت بود. و در حقّ جماعتی که نفوس ایشان، از تتبّع هوا روی برتافته باشند و از طیش مطالبات، سکون و طمأنینت یافته و از مکاوحت و منازعت با دل منسلخ و منخلع شده و امارت و اشارت دل را مطیع و مجیب گشته، نکاح و تأهّل فضیلت بود.
 درویشی را گفتند: «چرا زن نخواهی؟» گفت: «زن، مردان را شایسته بود و من هنوز به مقام مردی نرسیده‌ام، زن چگونه خواهم؟» دیگری را همین گفتند، جواب داد که: «احتیاج من اکنون به طلاق نفس، بیش از آن است که به نکاح و تزوّج. وقتی که نفس را طلاق دهم، روا بود که زنی دیگر خواهم». و «بشر حارث» را گفتند: «مردم در حقّ تو سخنها می‌گویند». پرسید که: «چه می‌گویند؟» گفتند که: «می‌گویند که سنّت نکاح ترک کرده‌ای». گفت: «ایشان را بگویید که من هنوز به فرض مشغولم، به سنّت نمی‌پردازم».
 و معلوم و محقّق است که سالکان طریق حقیقت را در مبدأ سلوک، از قطع علایق و محو عوایق و تمسّک به عروۀ وُثقای عزیمت و تجنّب از رخصت و موافقت طبیعت که شرط سلوک و ملاک سیر است، چاره نیست. و تزوّج، سبب تقیّد و التفات خاطر است به اسباب معیشت و موجب انحطاط از اوج عزیمت به حضیض رخصت و مظنّۀ رغبت به دنیا بعد از زهادت مئنّۀ هوا به اثارت طبیعت و عادت، و تجرّد از ازواج و اولاد، مدد جمعیّت خاطر و صفای وقت و لذّت عیش و فراغت طاعت و علوّ همّت؛ پس لازم بود سالک مجرّد را مادام تا بر عزوبت و مقاومت نفس قدرت دارد، فراغت وقت و جمعیّت خاطر را غنیمتی بزرگ داشتن و بر صفای وقت و لذّت حال خود غیور بودن، تا به سبب اهتمام و تعلّقات زن، مکدّر و منغّص نشود.
 از «سهل‌عبداللّه» روایت است در باب مناکحت نسوان که «اَلصَّبْرُ عَنْهُنَّ خَیْرٌ مِنَ الصَّبْرِ عَلَیْهِنَّ والصَّبْرُ عَلَیْهِنَّ خَیْرٌ مِنَ‌الصَّبْرِ عَلَی النّارِ». و هر که بر عزوبت، صبر جمیل نماید، تا آن‌گاه که نفس، مستحقّ رفق و مدارات و مستوجب تعهّد و تفقّد گردد و عروق منازعات و مخالفات از وی منتزع و منقلع شود و در تحت تصرّف لجام علم، از جموح و جنوح طبیعت ممنوع گشته، احکام دل را سلس‌القیاد و مستسلم گردد، حق سبحانه او را زوجۀ صالحه بخشد که ممدّ و معاون او بود در دین، با اسباب تعیّش بر وجهی که از ترتیب و تدبیر آن، مجموع خاطر و فارغ‌البال بود و از آفات و غوایل آن، محفوظ و مأمون باشد، نقل است از شیخ «عبدالقادر جیلی» که گفت: «مدّتی مدید بود تا خاطر تزوّج داشتم و خوف تکدیر وقت را در اقدام بر آن جرأت نمی‌نمودم و میان اقدام و احجام متردّد بودم. عاقبت چون صبرِ تمام نمودم و انتظار کردم تا کتاب به اجل خود رسید، حق سبحانه‌وتعالی مرا چهار زن موافق داد که هریک از ایشان به رغبت، مال خود بر من ایثار و انفاق کردند.
 و علمای راسخ را در ایثار نکاح بر عزوبت و شروع در آن، علمی مخصوص است که آن را علم سعت خوانند؛ چنانکه در پیش بدان اشارتی رفت. و آن علمی است که بدان معلوم شود که نفس را در چه وقت، بر ملازمت حدود و حقوق، اقناع فرمایند و در کدام زمان، او را در تناول حظوظ، مجال اتّساع دهند. و مراد از حقوق، ضرورات نفس است که قوام بنده و حفظ حیات بدان منوط بود و بی آن بقای نفس، ممتنع. و مراد از حظوظ، هرچه بر آن زاید باشد از مشتهیات نفوس. پس علمای راسخ و کبار متصوّفه دانند که مادام تا نفس به یکبارگی از طیش و نفور و شراست و جموح طمأنینت نیابد و رام نگردد و از مطالبات و منازعات با دل منتهی و منزجر نشود، مستحقّ ادخال رفق و اعطای حظوظ نباشد. و هرگاه که در تحت مجاری احکام و تصرّفات اقدار، ساکن و مطمئن شود و عروق تشبّثات و تعلّقات او، به دل منتزع و منقطع گردد و میان او و دل مصالحت و موافقت پدید آید، مستحقّ حظوظ و مستوجب رفق و مدارات شود. و حظوظ او، آن‌گاه حقوق گردد و درد او درمان او شود. نقل است از «جنید» که گفت: «شبی بر عادت معهود، برخاستم که وظیفۀ وِرد تهجّد ادا کنم. از معاملت خود، حلاوتی نمی‌یافتم. خواستم که در خواب روم، میسّر نشد. قصد کردم که بنشینم، نتوانستم. در خانه بگشودم و بیرون رفتم. شخصی دیدم در گلیمی پیچیده و بر راه افتاده؛ چون آواز پای من شنید، سر برآورد و گفت: «یا اَبَاالْقاسِمِ اِلَی السّاعَةِ». یعنی تاکنون توقّف کردی؟ گفتم: «یا سَیِّدی مِنْ غَیْرِ مَوْعِدٍ» یعنی بی‌آنکه میان ما و عده‌ای رفته بود. چون آمدمی، گفت: «بَلیٰ سَأَلْتُ اللّهَ مُحَرِّکَ الْقُلُوبِ اَنْ یُحَرِّکَ لی قَلْبَکَ». پس گفتم: «چه حاجت داری؟» گفت: «مَتی یَصیرُ داءُ النَّفْسِ دَواءَها؟» گفتم: «اِذا خالَفَتْ هَواها یَصیرُ داءُها دَواءَها». پس روی با نفس خود کرده و گفت: «بشنو این سخن، هفت‌بار تو را بدان جواب دادم و گفتی نشنوم الّا از «جنید»، اکنون بشنیدی». این سخن بگفت و بازگشت و من او را نشناختم و از حال او دگر وقوف نیافتم».
 و حظوظ چنین نفسی، حقوق از آن گردد که تناول آن، موجب طغیان و جموح او نشود؛ بلکه به هر حظّی، او را درجه‌ای در قرب و طاعت زیادت گردد؛ چه هرگاه که نفس به تناول آن التذاذ یابد، لذّتی و راحتی به دل رسد و سبب مزید سکینت او گردد؛ همچنان‌که همسایۀ متّفق، به راحت و فرح همسایه شاد شود، و هرگاه که دل خلعتی از سکینت بپوشد، نفس را کسوتی از طمأنینت درپوشاند؛ چنانکه گفته‌اند: 
	اِنَّ السَّماءَ اِذَا اکْتَسَتْ کَسَتِ الثَّریٰ

	
	حُلَلاً یُدَبِّجُها الغَمامُ الرّاهِمُ



 و چون مزید حال هریک، سبب حال آن دگر بود، پس حظّ نکاح، چنین نفسی را فضیلت بود. «عبداللّه‌بن عبّاس» رضی‌اللّه عنهما گفته است: «خَیْرُ هٰذِهِ الْاَمَّةِ اَکْثَرُها نِساءً». و «سفیان‌بن عیینه» رضی‌اللّه عنه گوید: «کثرت نساء، نه از جملۀ دنیاست؛ چه امیرالمؤمنین «علی» علیه‌السّلام که از اعلم و اتقیٰ و ازهد اصحاب رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم بود، چهار زن داشت و هفده سریّت». و آن حال منتهیان است؛ اهل بدایات و متوسّطان را، قیاس حال خود بدان نرسد. و بسیار از مدّعیان و مفتونان که به توهّم این مقام، بی‌بیّنتی مغرور شوند و نفس خود را در میدان رخصت خلیع‌العذار فرو گذارند و به دست هلاک بسپارند «لِیَهْلِکَ مَنْ هَلَکَ عَنْ بَیِّنَةٍ و یَحییٰ مَنْ حَیَّ عَنْ بَیِّنَةٍ».
	اِذا طَلَعَ الصَّباحُ لِنَجْمِ راحٍ

	
	تَبَیَّنَ کُلُّ سَکْرانٍ وَ صاحٍ



 پس ادب سالکان مجرّد آن است که تا بدان مقام نرسند، به قلّت اکتراث، بر نکاح اقدام ننمایند و خاطر تزویج را در ضمیر مجال ندهند و تصوّر نکاح در خیال نیارند، تا قوّت متخیّله و مفکّره در آن تصرّف ننماید و قوّت نگیرد. و هرگاه که خاطری از آن سانح شود، آن را به انابت با حضرت الهی و استمداد و استعانت نفی کند. پس اگر منتفی نگردد، مدّتی بر صوم و تقلیل طعام مداومت نماید «فَاِنَّ الصَّوْمَ وِجاءٌ». و اگر هنوز باقی و امداد آن متوالی و متواتر گردد و قوّت گیرد، بی‌تقدیم استخارتی مستقصیٰ و علمی مستوفیٰ و تثبّتی و تبیّنی تمام بر آن استعجال ننماید و به تضرّع و ابتهال، دگرباره رجوع با حضرت ذوالجلال کند و به تذلّل و ضراعت و بُکاء، روی بر خاک نهد و این دعا بخواند «اَللّهُمَّ اِنْ کانَ هٰذَا الخاطِرُ عُقُوبَةً لی عَلیٰ ذَنْبٍ اَذْنَبْتُهُ فَاِنّی اَسْتَغْفِرُکَ مُنْهُ و اَتُوبُ اِلَیْکَ فَاغْفِرْلی و تُبْ عَلَیَّ اِنَّکَ اَنْتَ التَّوابُ الرَّحیمُ». پس اگر بدین هم برنخیزد، گرد اَحیا و اموات از مشایخ و اخوان برآیند و استمداد کنند و درخواهند تا مسألت ایشان را به حضرت الهی رفع کنند. پس اگر بعد از این، همچنین خاطر برقرار بود، به موجب حسن‌الظّن بر اختیار حق سبحانه اعتماد نمایند و در آن شروع کنند. و آن‌گاه بر اخوان متعارف گردد که او را مدد و معاونت نمایند و در ترفیه خاطر او به هرچه مقدور بود، سعی دریغ ندارند.
 امّا ادب متأهّل آن است که در اختیار زن نظر بر دین او دارد، نه بر دنیا، چنانکه در خبر است که «تُنْکَحُ المَرْأَةُ لِمالِها و لِجَمالِها و لِدینِها فَعَلَیْکَ بِذاتِ الدّینِ تَرِبَتْ یَداکَ». و با او معاشرت به معروف کند. و معاشرت به معروف، چنان بود که در رعایت حقوق او اهمال نکند و بر محافظت حدود شرعش الزام فرماید؛ چنانکه «ابن‌عبّاس» رضی‌اللّه عنه در تفسیر این آیت که «قُوا اَنْفُسَکُمْ و اَهْلیکُمْ ناراً» گوید: «اَیْ فَقِّهُوهُمْ و اَدِّبُوهُمْ». و باید که خود را در تزوّج از سه آفت محافظت کند: یکی کثرت مخالطت با اهل و آن آفت نفس است، دوم اهتمام به وجوه رزق و آن آفت قلب است، سوم تعلّق باطن به جمال زن و آن آفت روح است.
 امّا کثرت مخالطت و مضاجعت، از آن جهت آفت نفس است که در وی سه خلل پدید آید: یکی فتور در اعمال و اوراد و از آن قصور در احوال لازم آید؛ چنانکه مشهور است که «مَنْ لاوِرْدَ لَهُ فَلا وارِدَ لَهُ». دوم اشْتعال نایرۀ طبیعت خامده و ذوبان نفس جامده؛ چه هرگاه که نفس را با نفس، خصوصاً با شهوت اختلاطی و امتزاجی پدید آید، به رابطۀ جنسیّت متعاضد و متناصر گردند و در هریک انتعاشی و انتهاضی حادث شود و آتش طبیعت برافروزد. سوم استیلا و رِدّت نفس بعد از استسلام و طاعت؛ چه نفس هرگز به طوع و اختیار، به طاعت دل سر فرود نیارد، بلکه چون دل به اَمداد جذبات الهی، قوّت غلبه گیرد و نفس در تحت تصرّفات او چون اسیری عاجز در دست امیری قادر خود را مشاهده کند و در خود امکان مخالفت او نبیند و طمع استتباع و استهوا از وی برگیرد، به ضرورت و اضطرار، مطیع و منقاد او شود. و رفقی و مداراتی که از دل یابد، در این حال او را نتیجۀ تعطّف و ترحّم دل و ثواب انقیاد و استسلام خود بیند، نه اثر استتباع و استهوای دل. پس هرگاه که در امضای شهوت، از حدّ اعتدال تجاوز نماید و از جانب دل، منعی و زجری نیابد، پندارد که این اهمال و استرسال، اثر ضعف دل و قوّت اوست، دگرباره به استرقاق این معنی، در استتباع دل و امارت خود که غرض اوست، طمع تازه کند و گفته‌اند: «اَلنَّفْسُ اِذا اُطْمَعَتْ طَمِعَتْ و اِذا اُقْنَعَتْ قَنِعَتْ».

 و امّا اهتمام رزق، از آن سبب آفت قلب است که نتیجۀ شکّ است و شکّ، آفت یقین و یقین نور بصیرت است و بصیرت، دیدۀ دل. پس علامت نور یقین در دل بنده و محجوب نگشتن آن به ظلمت شکّ، آن است که بر کفالت یزدانی و ضمان ربّانی اعتماد نماید و در وصول رزق مقسوم از مبدأ حیات تا اجل معلوم که زیادت و نقصان در آن صورت نبندد، بی‌گمان بود و بداند که تسلّط خاطر اهتمام رزق، عقوبتِ ضعف یقین و قلّت اعتماد است بر کفالت یزدانی و وُکول شخص با تدبیر خود، نتیجۀ عدم رضا به وکالت ربّانی.
 و امّا تعلّق باطن به جمال زوجۀ جمیله، از آن معنی آفت روح است که او را از خلوص محبّت الهی مانع گردد و از حدّت شوق حضرت قدس و شدّت ذوق و لذّت انس، کلیل و مُتُبَلّد گرداند؛ چه به قدر آنکه به حبالۀ جمال جزوی حادث متغیّر فانی متعلّق شود، از مشاهدۀ جمال کلّی ازلی ثابت باقی متعوّق گردد. پس دفع این آفت و آفت مخالطت، مطلقاً بدان میسّر شود که در وقت مخالطت با اهل، او را دو نظر باشد؛ یکی در ظاهر و دیگر در باطن؛ تا نظر ظاهر را در طریق هوا و اشتغال به اهل استعمال می‌کند و نظر باطن، نگران به حق می‌دارد و از وی به جهت دفع این آفت، استمداد و استعانت می‌کند و بدو مشغول می‌باشد. و در این معنی «رابعۀ عدویّه» راست . شعر:

	اِنّی جَعَلْتُکَ فِی‌الفُؤادِ مُحَدِّثي
فَالجِسْمُ مِنّی لِلْجَلیسِ مُؤانِسٌ

	
	وَاَبَحْتُ جِسْمی مَنْ اَرادَ جُلُوسی
و حَبیبُ قَلْبی فِی الفُؤادِ اَنیسی



 و از اینجا معلوم شود که طایفه‌ای از مفتونان که نظر کردن به جمال شاهد دوست دارند و دعوی کنند که ما در این مظهر، مطالعۀ جمال الهی می‌کنیم، آن دعوی عین کذب و محض بطالت است؛ چه هرگاه که از نظر به حلال، بلادت روح و تخلّف او از ادای وظایف محبّت الهی نتیجه دهد، ببین تا از نظر نامشروع خود چه آفت تولّد کند. و منشأ غلط این جماعت، آن است که چون نفس را در آن نظر، از هیجان شهوت آرمیده می‌یابند، گمان می‌برند که مُثار این موضع از ثَوَران رغبت، نه شهوت است. و این گمانی خطاست که اگر نه بقیّۀ شهوت بودی، رغبت نظر به صورتی که مهیّج شهوت باشد، به تخصیص هم نبودی. بیش از آن نیست که چون آن شهوت در ایشان لطیف گشته است، صورت آن از لطافت درنیابند. و هرگاه که آن نظر مکرّر گردد و قوّت تخیّل و تفهّم در آن تصرّف نماید، ممکن که کثیف شود و اثر آن در صورت بنماید. و از اینجاست که اطبّا تسکین هیجان عشق را جماع فرمایند و اگرچه با غیر معشوق بود. پس باید که هر که در این‌باب دعوی صحّت حال کند، از وی مسموع ندارند و او را مدّعی کذّاب شمارند.
فصل نهم در آداب سفر

 شک نیست که سفر در تمرین نفوس طاغیه و تلیین قلوب قاسیه، اثری عظیم و فایده‌ای جسیم دارد؛ چه مهاجرت اوطان و خلّان و مفارقت مألوفات و معهودات و مصابرت بر مصایب و نوایب، نفوس و طباع را از ترسّم و تقیّد به رسوم و عادات و قیود و مرادات، آسوده و آزاد گرداند و اثر قساوت غفلت از قلوب لاهیه و ساهیه بردارد. و تأثیر سفر در تلیین نفوس، کم از تأثیر نوافل صوم و صلات نباشد. و همچنان‌که در جلود میّتات، به تأثیر دباغت و اثر طهارت و لین و تبدّل، خاصیّت و صلاحیّت لین پدید آید، در جلود مردم که عبارت است از نفوس در این آیت که «ثُمَّ تَلینُ جُلُودُهُمْ و قُلُوبُهُمْ اِلی ذِکْرِاللّهِ» همچنین به تأثیر دبّاغ سفر و انتزاع عفونات طبیعی و خشونات جبلّی، آثار طهارت تزکیه و لین طاعت و تبدّل صفات طغیان به صفت ایمان پیدا شود. و از این جهت صاحب شریعت صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم بر سفر ترغیب کرده که «سافِروا تَصِحُّوا و تَغْنَمُوا». و هرچند که حصول مقصود و وصول مقصد طالبان حقیقت و سالکان طریقت بر سفر موقوف نیست، چه بعضی از مشایخ بوده‌اند که هرگز سفر نکرده‌اند، نه در بدایت و نه در نهایت و ایشان را توفیق الهی مدد گشته و به کمند جذبات، از مقام ادنا به اعلا کشیده و هم در مقام شیخی صاحب تربیت بدیشان رسانیده و به قوّت حال و تأثیر اقوال و افعال او، تنقیح بواطن ایشان کرده، ولکن بیشتر مشایخ سفر کرده‌اند؛ بعضی در بدایت به جهت استفادت و بعضی در نهایت برای افادت و بعضی هم در نهایت و هم در بدایت، به جهت آنکه صلاح وقت و صحّت حال خود در آن دیده‌اند. چنانکه «ابراهیم خوّاص» رحمه‌اللّه که هرگز در شهری بیشتر از چهل روز اقامت ننمودی؛ چه صلاح حال و صحّت توکّل خود در آن می‌دید. و رسول علیه افضل الصّلوات گفته است: «اَحَبُّ شَیْءٍ اِلَی‌اللّهِ الغُرَباءُ. قیلَ: و مَا الغُرَباءُ؟ قال: الفَرّارونَ بِدینِهمْ یَجْتَمِعونَ اِلیٰ عیسیَ‌بنِ مَرْیَمَ عَلَیْهِما السّلام». و سبب اجتماع ایشان با عیسی علیه‌السّلام آن است که او مدّة‌العمر در سفر بوده است و سلامت دین را هرگز جایی اقامت نکرده.
 و هرکه قصد سفر دارد، باید که دوازده ادب رعایت کند.

 ادب اوّل تقدیم نیّتی صالح و تعیین مقصودی معتبر. و از مقاصد معتبره، یکی طلب علم است؛ چنانکه در خبر است که «اُطْلِبُوا العِلْمَ وَلَوْ بِالصّینِ». و هم حدیث است که «مَنْ خَرَجَ مِنْ بَیْتِهِ فی طَلَبِ العِلْمِ فَهُوَ سَبیلِ اللّهِ». و «عایشه» روایت کند از حضرت رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم که گفت: «اَوْحَی اللّهُ تَعالیٰ اِلَیَّ اَنَّهُ مَنْ سَلَکَ مَسْلَکاً فی طَلَبِ الْعِلْمِ سَهَّلْتُ لَهُ طَریقاً اِلَی الجَنَّةِ».
 مقصودی دیگر، لقای مشایخ و اخوان است؛ چه طالبان صادق را به مجرّد ملاقات اهل صلاح و یافتن نظر ارباب فلاح، فواید و منافع بسیار حاصل گردد و ممکن که قابل نظری سعادت‌بخش شوند و از آن فواید دینی و دنیوی ثمره بردارند. و این معنی از خواص دور نیست؛ چه حق سبحانه‌وتعالی درنظر بعضی افاعی، خاصیّتی نهاده است که چون در کسی نگاه کند، آن‌کس هلاک شود؛ پس چه عجب بود اگر در نظر بعضی از خواصّ بندگان خود، این خاصیّت نهاده باشد که چون نظر کند در استعداد طالبی، او را حیاتی و سعادتی کرامت کند. آمده است که شیخ «ضیاء‌الدّین ابوالنّجیب» وقتی در مسجد (خیف) به مِنا طواف می‌کرد و تیز در همه‌کس می‌نگریست و در تصفّح و تأمّل وجوه مبالغت می‌نمود، پرسیدند از او که چه می‌طلبی؟ گفت: «خدای را بندگانی چند باشند که نظر ایشان سعادت‌بخش بود و دانم که این موقف از ایشان خالی نباشد؛ من طالب آنم».
 مقصودی دگر، قطع مألوفات و معهودات و تجرّع مرارات فرقت اخوان و خلّان؛ چه مصابرت بر مهاجرت ملاذ و محاب، مستوجب ثواب جزیل است. در حدیث است که شخصی از «مدینه» هم در «مدینه» وفات یافت و رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم بر وی نماز کرد، پس گفت: «لَیْتَهُ ماتَ بِغَیْرِ مَوْلِدِهِ» گفتند: «چرا یا رسول‌اللّه؟» گفت: «اِنَّ الرَّجُلَ اِذا ماتَ بِغَیْرِ مَوْلِدِهِ قیسَ لَهُ مِنْ مَوْلِدِهِ اِلیٰ مُنْقَطَعِ اَثَرِهِ مِنَ‌‌الجَنَّةِ».
 مقصودی دگر، استکشاف دفاین احوال نفس و استخراج رعونات و دعاوی او؛ چه بسیاری از صفات ذمیمه و اخلاق سیّئه که در نفوس پوشیده بود، به سبب آنکه با مراد خود مجموع و آرمیده باشد و در سفر به جهت بُعد از مرادات و مألوفات، آن صفات از حجاب شبهت منکشف شوند. و طالب صادق، بعد از اطّلاع بر آن، به تدبیر و معالجت برخیزد. مثلاً اگر در حضر از نفس خود به سبب سکون او با مراد، قلقی و اضطرابی نبیند، پندارد که صفت صبر و رضا در او موجود است. و در سفر چون مکاره و نوایب بر وی متوالی گردد و از نفس او طیشی یا کراهیّتی پدید آید، به یقین معلوم کند که این دو صفت ندارد و آن‌گاه به طلب آن برخیزد و دعوی حصول آن از وی زایل شود. و گفته‌اند: «سُمِّیَ السَّفَرُ سَفَراً لِاَنَّهُ یُسْفِرُ عَنِ الاَخْلاقِ». وقتی شخصی نزدیک «عمر» کسی را تزکیه می‌کرد.«عمر» از وی پرسید که: هَلْ سافَرْتَ معه؟» گفت: «نه». «عمر» گفت: «ما اراکَ تَعْرِفُهُ».
 مقصودی دگر، ایثار خمول و ترک قبول؛ چه هر صاحب حال که در بقعه‌ای متوطّن شد، نسیم حال او به مشام جان صادقان و طالبان آن بقعه رسد و قبلۀ اقبال و صاحب قبول خلق شود. و این حال، سالکان را سبب ابتلا بود و واصلان را علامت اصطفا؛ پس سالکان را که بدین فتنه مبتلا شوند، سفر کردن جهت خمول و ترک قبول از لوازم بود؛ چه مقام قبول، مزلّۀ اقدام سالکان است. بیشتر سالکان را اینجا قدم بلغزد و از خدای روی بگردانند و به خلق آرند، الّا کسی که سابقۀ عنایت ازلی او را دست دهد و از آن مقرّ ازعاج کند و به جایی برد که از این آفت محفوظ و محروس ماند.
 مقصودی دگر، مطالعۀ آیات وحدانیّت و علامات فردانیّت حق سبحانه از صحایف آفاق و انفس و مشاهدۀ آثار قدرت و حکمت و عجایب مصنوعات و غرایب مقدورات او، تا بدان واسطه مجال فکرت و عبرت را اتّساعی پدید آید و شواهد و دلایل بر کمال قدرت و حکمت بیفزاید «سَنُریهِمْ آیاتِنا فِی‌الآفاقِ و فی اَنْفُسِهِمْ حَتّیٰ یَتَبَیَّنَ لَهُمْ اَنَّهُ الحَقُّ».
 ادب دوم با رفیق سفر کردن؛ چه رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم از سفر به تنهایی نهی کرده است و گفته: «الرَّفیقَ ثُمَّ الطّریقَ». و سبب آن است که در سفر عوارض و طوارق و شداید که نه هرکس به تنهایی تحمّل آن تواند، بسیار اتّفاق افتد؛ پس رفیقی که در حوادث و وقایع سفر معاونت نماید، لازم باشد. و هرچند بعضی از اقویا که قوّت تحمّل مشاقّ و صبر بر مکاره داشته‌اند، به تنهایی سفر کرده‌اند؛ ولکن همه‌کس را این معنی دست ندهد.
 ادب سوم تأمیر یکی از جماعت؛ یعنی امیر ساختن یکی از جماعتی که با هم سفر کنند، تا جمله متابع رای و حکم او باشند؛ چنانکه در خبر است که: «اِذا کُنْتُم ثَلاثَةً فی سَفَرٍ فَاَمِّرُوا اَحَدَکُمْ». و استحقاق امارت کسی را بیشتر بود که در زهد و تقوا و سخاوت و شفقت کامل‌تر باشد. در خبر است که: «خَیْرُ الاَصْحابِ عِنْدَاللّهِ خَیْرُهُمْ لِصاحِبِهِ». و آمده است که «ابوعبداللّه مروزی» وقتی خواست که سفر کند، «ابوعلی رباطی» از وی مطالبت صحبت کرد. «ابوعبداللّه» گفت: «به شرط آنکه تو امیر باشی، یا من». «ابوعلی» جواب داد که: «تو امیر باش». پس «ابوعبداللّه»: زاد او بر سر خود نهاد و برداشت. و شبی در صحرا باران یافتند، «ابوعبداللّه» بایستاد و همه شب گلیم خود بر سر «ابوعلی» بداشت و از باران محافظت نمود و هرگاه که «ابوعلی» با او گفتی مکن، «ابوعبداللّه» گفتی: «نه، من اَمیرم و بر تو انقیاد و طاعت لازم». و هرکه در امارت نظر بر کثرت اتباع و طلب ریاست و تفوّق و تسلّط دارد، یا بر تحصیل اغراض نفس و توصّل به ملاذ مشتهیات، او را از تصوّف نصیبی نبود.
 ادب چهارم تودیع اخوان. باید که برادران را وداع کند؛ چنانکه رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم فرمود: «اِذا اَرادَ اَحَدُکُمْ سَفَراً فَلْیُوَدّعْ اِخْوانَهُ فَاِنَّ اللّهَ تَعالیٰ جاعِلٌ لَهُ فی دُعائِهِمُ البَرَکَةَ». و بر اخوان باشد که او را دعا کنند و بگویند «زَوَّدَکَ اللّهُ التَّقویٰ و غَفَرَ ذَنْبَکَ وَ وَجَّهَکَ لِلْخَیْرِ حَیْثُ ما تَوَجَّهْتَ» چه روایت است که رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم در وقت وداع، مسافران را این دعا کردی.
 ادب پنجم تودیع منزل. باید که چون از منزل برخواهد داشت، دو رکعت نماز بگزارد و بدان منزل را وداع کند؛ چه در خبر است به روایت «انس مالک» که رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم هرگز به منزلی فرو نیامدی، الّا که در وقت رحلت، آن را به دو رکعت وداع کردی و بعد از آن، این دعا بخواندی: «اَللّٰهُمَّ زَوِّدْنِی التَّقویٰ واغْفِرْلی ذُنُوبی و وَجِّهْنی لِلْخَیْرِ حَیْثُ ما تَوَجَّهْتُ».
 ادب ششم آن است که چون بر مرکب خواهد نشست، بگوید «سُبْحانَ الَّذی سَخَّرَ لَنا هٰذا و ما کُنّالَهُ مُقْرِنینَ» بِسْمِ‌اللّهِ واللّهُ اَکْبَرُ تَوَکَّلْتُ عَلَی‌اللّهِ ولاحَوْلَ ولا قُوَّةَ اِلّا بِاللّه العَلیِّ العَظیمِ. اَللّهُمَّ اَنْتَ الحامِلُ عَلَی الظَّهْرِ وَالمُستَعانُ عَلَی الاُمُورِ».
 ادب هفتم آن است که پگاه از منزل بردارد و ابتدا به یوم‌الخمیس کند؛ چه «کعب مالک» روایت کند که رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم بیشتر ابتدای سفر روز پنج‌شنبه کردی و چون خواستی که لشکری فرستد، اوّلِ روز فرستادی.

 ادب هشتم آن است که چون نزدیک منزل رسد، بگوید «اَلّلٰهُمَّ رَبَّ السَّماٰواتِ و ما اَظْلَلْنَ وَ ربِّ الْاَرْضینَ و ما اَقْلَلْنَ و ربِّ الشَّیاطینِ و ما اَضْلَلْنَ و ربَّ الریّاحِ و ما ذَرَیْنَ و ربَّ البِحارِ و ما جَرَیْنَ اَسأَلُکَ خَیْرَ هٰذَا المَنْزِلِ و خَیْرَ اَهْلِهِ و اَعُوذُبِکَ مِن شَرِّ هٰذَا المَنْزِلِ و شَرَّ اَهْلِهِ».
 ادب نهم تحیّت منزل. باید که چون به منزل فرو آید، تحیّت آن منزل را دو رکعت نماز بگزارد.

 ادب دهم تهیّۀ آلات سفر. باید که عصا و رکوه و میان‌بند با خود دارد؛ چه مصاحبت آن سنّت است. و «ابوسعید خدری» رضی‌اللّه عنه روایت کرد که وقتی رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم از «مدینه» به «مکّه» می‌رفت، پیادگان را فرمود که «اِرْبِطُوا عَلیٰ اَوْساطِکُمْ بِاُزُرِکُمْ».
 ادب یازدهم آن است که چون به شهری رسد که آنجا اقامت خواهد کرد، از دور چون نظر بر وی اندازد، بر احیا و اموات آن شهر سلام کند و بعضی از قرآن بخواند و به هدیّه به ایشان فرستد و این دعا بخواند «اَللّهُمَّ اجْعَلْ لَنابِها قَراراً و رِزقاً حَسَناً».
 ادب دوازدهم آن است که پیش از دخودل در آن شهر، اگر میسّر شود، غسلی برآرد؛ چه رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم هرگاه که در «مکّه» خواستی رفت، اوّل غسلی برآوردی. و باید که این دعا بخواند «اَللّهُمَّ اِنّی اَعُوذُبِکَ مِنْ وَعْثاءِ السَّفَرِ وَ کآبَةِ الْمُنْقَلَبِ و سُوءِ المَنْظَرِ فِی‌المالِ والاَهْلِ والوَلَدِ». واللّه الموفّق.

فصل دهم در آداب تعهّدات نفس

 سالکان طریق حق را در طلب وصول به مقصد، از تعهّد مرکب نفس به مایحتاج و ضرورات چاره نبود؛ والّا قوّت سیر و طاقت تحمّل در او نماند و راکب روح را به منزل فتوح نرساند. و تعهّدات ضروری آن سه چیز است: خورش و پوشش و خواب و آن را حقوق نفس خوانند اگر به قدر ضرورت و مالابدّ اکتفا نمایند و حظوظ گویند اگر بر آن زیادت جویند. و ادب سالک آن است که مادام تا در راه بود و به منزل فنا نرسیده، نفس را بر حدود و حقوق موقوف دارد و در مراتع و منافع حظوظ فرو نگذارد، تا آن‌گاه که او را به منزل فنا برد.
 و متصوّفه در تعهّدات نفس سه طایفه‌اند: مُخلِصان و مخلَصان و مخلِصانِ مخلَص. مخلِصان هرچه کنند، از بهر حق کنند و مخلَصان هرچه کنند، به حق کنند و مخلِصان مخلَص هرچه کنند، هم به حق کنند و هم از بهر حق. مخلِصان، مبتدیان‌اند به ارادت خود قایم و مخلَصان، متوسّطان، به حق از ارادت و اختیار خود فانی و مخلِصان مخلَص، منتهیان، به ارادت و اختیار حقّ متصرّف. ادب مخلِصان آنکه از حقوق در نگذرند و ادب مخلَصان مخلص آنکه به ارادت حق از بهر حق نفس را گاهی بر حقوق بدارند و گاهی در حظوظ مجال اتّساع دهند. و آنچه گفتیم که خورش حقّ نفس است، از بهر آنکه قوام بدن و اعتدال مزاج و امساک حیات بر مقتضی حکمت بالغۀ ربّانی، به سبب طعام و شراب مربوط و مشروط است. پیوسته از بدن حیوان به تأثیر حرارت غریزی جزوی متحلّل می‌شود و به بدل مایتحلّل، جزوی از طعام بدو می‌پیوندد و رابطۀ حیات تأکید می‌پذیرد، تا آن‌گاه که حکم تقدیر ازلی به تخریب بنیت قالب نافذ گردد و اجزای ترکیب از یکدیگر فروگسلند «ذالِکَ تَقْدیرُ العَزیزِ العَلیمِ».

آداب طعام خوردن

 و در تناول طعام، ادب آن است که اوّل دست بشویند و همچنین بعد از طعام؛ چه در خبر است «اَلوُضُوءُ قَبْلَ الطَّعامِ یَنفِی الفَقْرَ و بَعْدَهُ یَنْفِی اللَّمَمَ». و خدای را بر آن نعمت به تجدید یاد کنند و از سر حضور دل، نام او بر زبان رانند؛ چه نصّ کلام الهی است که «ولا تَاْکُلُوا مِمّا لَمْ یُذْکَرِ اسْمُ اللّهِ عَلَیْهِ» و هرچند در ظاهر تفسیر، این تسمیه مقیّد است به وقت ذبح و میان «شافعی» و «ابوحنیفه» رحمة‌اللّه علیهما در وجوب آن خلاف است ، ولکن متصوّفه بعد از قیام به مقتضای ظاهر تفسیر، این فهم کرده‌اند که تناول طعام باید که به ذکر مقرون باشد؛ چه دل را از تناول طعام اگرچه حلال بود، به جهت ثوران طبیعت، کدورتی و ظلمتی عارض گردد و دفع و رفع آن، جز به نور ذکر و حضور دل میسّر نشود. و هرچند حضور دل در تناول طعام بیشتر، اجزای آن طعام منوّرتر و ضررش کمتر. شیخ «ضیاء‌الدّین ابوالنّجیب» گفته است: «اَنَا آکُلُ و اَنَا اُصَلّی» یعنی همان حضور که در نماز دارم، در حالت اکل طعام نیز دارم. و در مقدّمۀ طعام این دعا بخواند «اللّهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ و عَلیٰ آلِ مُحَمَّدٍ و ما رَزَقْتَنا مِمّا نُحِبُّ اجْعَلْهُ عَوْناً عَلیٰ ما تُحِبُّ و ما زَوَیْتَ عَنّا مِمّا نُحِبُّ اجْعَلْهُ فَراغاً لَنا فیما تُحِبُّ». و باید که بر پای چپ نشینند و پای راست برآورند و بر دست تکیه نسازند و ابتدا و ختم طعام به نمک کنند؛ چه در خبر است که رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم با «علی» علیه‌السّلام گفت: «یا عَلیُّ ابْدَأ ْ طَعامَکَ بِالْمِلْحِ وَاخْتِمْهُ بِالْمِلْحِ فَاِنَّ المِلْحَ شِفاءٌ مِنْ سَبعینَ داءً مِنْهَا الجُنُونُ والجُذامُ والبَرَصُ و وَجَعُ البَطْنِ و وَجَعُ الاَضْراسِ». و باید که چون نان حاضر شود، طلب نان خورش نکند، چه در خبر است که «اَکْرِمُوا الخُبْزَ فَاِنَّ اللّهَ سَخَّرَ لَکُمْ بَرَکاتِ السَّماواتِ والاَرْضِ والحَدیدِ والبَقَرِ وابْنِ آدَمَ».
 و باید که تنها نخورند؛ چه اجتماع بر طعام سنّت است. در خبر است «مِنْ اَحَبِّ الطَّعامِ اِلَی اللّهِ ماکَرَّرَتْ عَلَیْهِ الاَیْدی». و وقتی از رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم طایفه‌ای سؤال کردند که: ما چیزی می‌خوریم و سیر نمی‌شویم، از چیست؟ گفت: «لَعَلَّکُمْ تَفْتَرِقُونَ عَلیٰ طَعامِکُمْ اِجْتَمِعُوا وَاذْکُروا اسْمَ اللّهِ عَلَیْهِ یُبارَکْ لَکُمْ فیهِ». و باید که طعام بر سفره خورند؛ چه در خبر است به روایت «انس مالک» که «ما اَکَلَ رَسُولُ‌اللّهِ صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم عَلیٰ خوانٍ ولا سُکْرُجَةٍ بَلْ عَلَی السُّفَرِ». و باید که ابتدا نکنند تا آن‌گاه که متقدّم مجلس ابتدا کند؛ چه روایت است از «حذیفه» که گفت: «کُنّا اِذا حَضَرْنا مَعَ رَسُولِ اللّهِ صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم طَعاماً لَمْ یَضَعْ اَحَدُنا یَدَهُ فیهِ حَتّیٰ یَبْدأَ رَسُولُ‌اللّهِ صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم» و باید که به دست راست خورند؛ چه در خبر است که «لِیَأ ْکُلْ اَحَدُکُمْ بِیَمینِهِ وَلْیَشْرِبْ بِیَمینِهِ وَلْیَأ ْخُذْ بِیَمینِهِ وَلْیُعْطِ بِیَمینِهِ فَاِنَّ الشَّیْطانَ یَأ ْکُلُ بِشِمالِهِ وَ یَشْرَبُ بِشِمالِهِ و یَأخُذُ بِشِمالِهِ و یُعْطی بِشِمالِهِ». و باید که از میان نخورند؛ چه در خبر است که «اِذا وَضِعَ الطَّعامُ فَخُذُوا مِنْ حاشیَتِهِ و ذَرُوا وَسَطَهُ فَاِنَّ البَرَکَةَ تَنْزِلُ فی وَسَطِهِ». و باید که چون لقمه‌ای از دست بیفتد، برگیرند و پاک کنند و بخورند؛ چه در خبر است که «اِذا سَقَطَتْ لُقْمَةُ اَحَدِکُمْ عَنْهَا الأَذیٰ و یَأ ْکُلْها ولا یَدَعْها لِلشَّیْطانِ». و باید که نَفَس بر طعام لذیذ ندمد؛ چه رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم نهی کرده است و گفته: «اَلنَّفْخُ فِی‌الطَّعامِ یَذْهَبُ بِالبَرَکَةِ».
 و باید که عیب طعام نکنند؛ اگر اشتها دارند، بخورند، والّا بگذارند؛ چنانکه «ابوهریره» روایت کرد که: «ما عابَ رَسولُ‌اللّهِ صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم طَعاماً قَطُّ اِنِ اشْتَهاهُ اَکَلَهُ و اِلّا تَرَکَهُ». و باید که بر طعام خاموش نباشند که آن سیرت اهل عجم است. و لقمۀ بزرگ برنگیرند و نیکو بخایند. و به پیش خود نگرند و به لقمۀ دگران و وجه حاضران ننگرند. و از پیش خود خورند؛ چه در خبر است که «کُلْ مِمّا یَلیکَ». و باید که اگر خادم با جماعت بر طعام ننشیند، او را لقمه‌ای در خور دهند؛ چه در خبر است که «اِذا جاءَ اَحَدَکُمْ خادِمُهُ بِطَعامِهِ فَاِذا لَمْ یُجْلِسْهُ مَعَهُ فَلْیُناوِلْهُ اُکْلَةً اَوْ اُکْلَتَیْنِ فَاِنَّهُ وَلّیٰ حَدَّهُ و دُخانَهُ». و باید که چندان نخورند که ممتلی شوند؛ چه در خبر است که «مامَلَأَ آدَمیُّ وِعاءً شَرّاً مِنْ بَطنٍ». و باید که تا سفره برنگیرند، کسی برنخیزد و تا جمع فارغ نشوند، دست باز نکشد، اگرچه سیر بود؛ چه در خبر است که «اِذا وُضِعَتِ المائِدَةُ فَلا یَقُومُ رَجُلٌ حَتّیٰ تُرْفَعُ المائِدَةُ ولا یَرْفَعُ یَدَهُ و اِنْ شَبِعَ حَتّیٰ یَفْرُغَ القَوْمُ». پس تعلّلی می‌کند تا دیگران دست بازکشند.
 و باید که نان و گوشت، به کارد پاره نکنند؛ چه در آن نهی رسیده است. و تا نیک گرسنه نباشند، طعام نخورند. و چون طعام خورده باشند، کاسه آلوده نگذارند؛ چه از رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم امر وارد شده است به اِسلات قِصاع. و انگشتان پاک بلیسند، چه در خبر است که «اِذا اکَلَ اَحَدُکُمُ الطَّعامَ فَلْیَمُصَّ اَصابِعَهُ فَاِنَّهُ لا یَدری فی اَیِّ طَعامٍ تَکُونُ لَهُ البَرَکَةُ». و چون از طعام فارغ شوند، بگویند «اَلْحَمْدُلِلّهِ الَّذی اَطْعَمْنا هٰذا و رَزَقْناهُ مِنْ غَیْرِ حَوْلٍ مِنّا ولاقَوَّةٍ. اَلْحَمْدُلِلّهِ الَّذی بِنِعْمَتِهِ تَتِمُّ الصّالِحاتُ و تَنْزِلُ البَرَکاتُ. اَللّهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ و عَلیٰ آلِ مُحمَّدٍ. اَللّهُمَّ اَطْعَمْتَنا طَیّباً فَاسْتَعْمِلْنا صالِحاً». و اگر طعام شبهت بود، بعد از « اَللّهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ و عَلیٰ آلِ مُحمَّدٍ» بگویند «وَلا تَجْعَلْهُ عَوْناً عَلیٰ مَعْصِیَتِکَ». و از طعام شبهت احتراز نمایند، الّا جایی که ضرورتی افتد و بر آن متحزّن و متأسّف باشند. و حلال آن است که ظاهراً، وجه حرمت یا کراهت او پیدا نبود و از دست کسی رسد که ظلم یا فسق او معلوم نباشد. و شبهت آنکه، وجه حرمت آن ظاهر نبود؛ ولکن از دست فسقه و ظلمه رسیده باشد. و حرام آنکه، وجه حرمتش ظاهر بود. و حلال، محمود است و شبهت، مکروه و حرام، محظور و اگر حکم بر ظاهر نبودی، طلب حلال به یقین متعذّر بودی.
 و سنّت آن است که بعد از طعام خلال کنند؛ چه در خبر است که «تَخَلَّلُوا فَاِنَّهُ نَظافَةٌ والنَّظافَةُ تَدْعُوا اِلَی الایمانِ والایمانُ مَعَ صاحِبِهِ فِی الجَنَّةِ». و دستها بشویند؛ چه در خبر است که «مَنْ باتَ و فی یَدِهِ غَمَرٌ لَمْ یَغْسِلْ فَاَصابَهُ شَیءٌ فَلا یَلُومَنَّ اِلّا نَفْسَهُ». و اگر دستها را در یک ظرف شویند، بهتر بود؛ چنانکه در خبر است که «اَتْرِعُوا الطُّسُوسَ و خالِفُوا المَجُوسَ». و باید که در طعام خوردن تصنّع نکنند و در جمع همچنان خورند که به تنهایی، والّا ریا بود. و باید که وقت طعام خوردن، در پیش جماعت نروند، تا آنکه فارغ شوند؛ چه در خبر است «مَنْ مَشیٰ اِلیٰ طَعامٍ لَمْ یَدْعَ اِلَیْهِ مَشیٰ فاسِقاً وَاَکَلَ حَراماً» الّا وقتی که یقین داند که جماعت، به دخول و موافقت او شاد شوند. و باید که در ضیافت، تکلّف ننمایند، الّا وقتی که باعث بر آن نیّتی صالح بود، نه حیا و آنچه حاضر بود، پیش آرند و قلیل آن را حقیر نشمارند. و مستحبّ است که با مهمان تا در خانه بروند. و اجابت دعوت، خصوصاً دعوت ولیمه سنّت است؛ باید که تصنّع یا تکبّر، از آن مانع نشود. آمده است که وقتی امیرالمؤمنین «حسن» علیه‌السّلام بر اَستری نشسته، می‌گذشت و جمعی از مساکین و فقرا، بر راهی نشسته می‌بودند و لقمه‌ای چند از دریوزه گرد کرده، می‌خوردند. «حسن» علیه‌السّلام برایشان سلام کرد، جواب دادند و گفتند: «هَلُمَّ اِلَی الغِذاءِ یَابْنَ رَسُولِ‌اللّهِ؟» اجابت کرد و گفت: «نَعَمْ اِنَّ‌اللّهَ لا یُحِبُّ المُتَکَبِّرینَ». فرو آمد و با ایشان بر زمین نشست و موافقت کرد.
آداب لباس پوشیدن و اقسام پوشندگان

 امّا پوشش، هم حقّ نفس است به جهت دفع گرما و سرما، و هم حقّ حق سبحانه به جهت ستر عورت؛ پس ادب در لباس، آن است که نظر بر این دو مقصود، مقصور دارند و غیر آن را فضول و زواید شمارند.

 و در لباس دو شرط واجب است: یکی در عموم احوال، دوم در خصوص اوقات. امّا آنکه رعایتش پیوسته واجب است، شرط حِلّ است. باید که از وجهی حلال حاصل شده باشد؛ چه در خبر است که «مَنُ اشْتَریٰ ثَوْباً بِعَشَرَةِ دَراهِمَ و فی ثَمَنِهِ دِرْهَمٌ مِنْ حَرامٍ لایَقْبَلُ اللّهُ مِنهُ صَرْفاً ولا عَدْلاً اَیْ لا فَرْضاً و لا سُنَّةً». و امّا شرط دوم که رعایت آن به حسب وقتی مخصوص واجب بود، طهارت است که صحّت صلات بر آن موقوف است.

 و امّا احوال مردم در تقشّف و تنعّم لباس، مختلف است و اَقدام رجال، در آن متفاوت. و علی‌الاجمال ارباب صحّت حال و مرتکبان بطلان و محال، در اختیار لباس سه طایفه‌اند: متقشّفان و متنعّمان و تارکان اختیار در آن. و علی‌التّفصیل ارباب تقشّف دو قوم‌اند: محقّان و مبطلان.

 امّا محقّان هشت طایفه‌اند: اوّل طالبان ثواب آخرت؛ چه در خبر است که «مَنْ تَرَکَ ثَوْبَ جَمالٍ و هِوَ قادِرٌ عَلیٰ لُبْسِهِ اَلْبَسَهُ اللّهُ تَعالیٰ مِنْ حُلَلِ الجَنَّةِ». طایفۀ دوم اهل تواضع و انکسار که نظرشان بر دفع تکبّر از نفس خود باشد؛ چه نفس به سبب ناعم و فاخر، با خود تصوّر امتیازی و رفعتی کند که کبر عبارت از آن است و به سبب لباس خلقان، انکساری و ذبولی یابد که تواضع عبارت از آن است . و از این طایفه، بعضی از اصحاب مُرقعّات باشند که ترقیع جامه بدان رقعه‌ها و خرقه‌ها کنند که از مزابل بردارند و بشویند، تا انکسار نفس زیادت بود. و «ابوسلیمان دارانی» وقتی جامۀ ژندۀ درشت پوشیده بود، «احمدبن ابی‌الحواری» که صاحب او بود، گفت: «چه باشد اگر جامه‌ای از این بهتر بپوشی؟» گفت: «لَیْتَ قَلْبی فِی‌القُلُوبِ کَثَوْبی هٰذا فِی‌الثّیابِ».

 طایفه سوم طالبان سلامت دین‌اند که احترام اوامر و نواهی الهی را، همواره از وقوع در شبهات ترسند و به سبب آن، در حلال تبسّط و توسّع ننمایند و بر لباس دون اقتصار کنند؛ چه نهایت حدّ حلال، به بدایت حدّ شبهت متصّل است؛ همچنان‌که نهایت شبهت، به بدایت حرام پیوسته. و هر که پیرامن محذوری گردد، از وقوع در آن مأمون نباشد. «مَنْ حامَ حَوْلَ الحِمیٰ یُوشِکُ اَنْ یَقَعَ فیهِ». و در حدیث آمده است: «اِنَّ العَبْدَ لا یُعَدُّ مِنَ الْمُتَّقینَ حَتّیٰ یَدَعَ ما لا بَأ ْسَ بِهِ حَذَراً مِمّا بِهِ البَأ ْسُ».

 طایفۀ چهارم قاصدان مُراغمت نفس که نظرشان در تقشّف، بر مخالفت هوای نفس بود؛ چه مراد او بیشتر در نُعومت و تبسّط یابند و در مخالفت او، رضای خدای بینند، پس نفس را بر لباس دون اقناع فرمایند و از اتّساع، امتناع نمایند.

 طایفۀ پنجم طالبان علوّ همت‌اند که در اختیار تقشّف، نظر بر نزاهت قلب از تلوّث به اَرجاس اطماع و تخلیص همّت از تشبّث نظر مردم مقصور دارند؛ چه دانند که در سلوک طریق تنعّم، احتیاج به خلق بیش افتد و تعلّق نظر خلق به وی زیادت باشد.

 طایفۀ ششم طالبان فراغت وقت و منتهزان فرصت طاعت‌اند که پیوسته بر فراغت خاطر و صفای وقت خود غیرت برند و نخواهند که اوقات ایشان در غیر اشتغال به حق صرف شود و خاطر ایشان به اهتمام احوال نفس تعلّق گیرد؛ پس ترک فضول و زواید کنند و بر ضرورات قناعت نمایند. آمده است که «علیّ‌بن ابی‌طالب» علیه‌السّلام پیراهنی به سه درم بخرید و آستین آن را آن‌قدر که از سر دست گذشته بود، بگرفت.

 طایفۀ هفتم طالبان خفّت مؤونت و قلّت معونت‌اند که به جهت آن، بر ضرورات قناعت نمایند و به جامۀ دون بسازند، تا بار ایشان بر مردم کمتر بود. و در آن، اقتدا به انبیا کرده باشند تا از موافقت ایشان محروم نمانند. وقتی امیرالمؤمنین «علی» با «عمر» گفت: «اِنْ اَرَدْتَ اَنْ تَلقیٰ صاحِبَکَ فَرَقّعْ قَمیصَکَ و قَصِّرْ اَمَلَکَ و کُلْ دُونَ الشِّبَعِ».

 طایفه هشتم داعیان‌اند با طریق تزهّد به زبان فعل، که نظرشان در تزهّد و تقلّل بر فایدۀ طالبان بود و ایشان را به زبان فعل، با طریق قناعت از فضول دنیوی دعوت کنند، تا از سر رغبت، بی‌تهمتی بدیشان اقتدا نمایند. و تقلّل و تزهّد انبیا و خواصّ اولیا، بیشتر مبنی بر این مصلحت بود. نقل است که وقتی امیرالمؤمنین «علی» علیه‌السّلام پیراهنی پوشیده بود، آستینش تا سر دست به دشواری می‌رسید، خوارج او را بدان عیب کردند. در جواب ایشان گفت: «اَتَعیبُونَنی عَلیٰ لِباسٍ هُوَ اَبْعَدُ مِنَ الکِبْرِ و اَجْدَرُ اَنْ یَقْتَدیَ بِیَ المُسْلِمُ».

 و امّا متقشّفانِ مبطل دو طایفه‌اند: یکی عاجزان که اختیار تقشّف به جهت آن کنند که بر تحصیل لباس ناعم قدرت ندارند، بی‌تشوّقی به طریق سالکان و قصدی صحیح؛ دوم مدّعیان که نظر ایشان در تقشّف، به اظهار دعوی زهد و طلب قبول مردم بود. و این طایفه از تصوّف، بل از مسلمانی نصیبی ندارند؛ چه وصف حال ایشان، همه کذب و نفاق و ریا و تلبیس و خداع و تغریر بود.

 و امّا اصحاب تنعّم هم دو فرقه‌اند: محقّان و مبطلان. امّا محقّان سه طایفه‌اند:

 اوّل منصفان که در تلبّس به لباس ناعم و نزول از عزیمت به رخصت، داعیۀ بقیّۀ هوای نفس خود بینند، نه حال ترک اختیار یا استحقاق حظوظ و به اندرون و بیرون، به ضعف و قصور خود عارف و معترف باشند و آن حظّ نفس ایشان، به برکت صدق و انصاف، مغفور و مکفَّر بود.

 طایفۀ دوم صادقان و مخلصان که نظر ایشان در اختیار لباس ناعم، مبنی بر صدق و اخلاص بود؛ مانند آنکه نفس را در تقشّف حظّی بینند و خواهند که آن را از نفس منع کنند، پس لباس ناعم بپوشند تا نفس از آن حظّ ممنوع شود؛ یا خواهند که حال خود را از آن خلق مستور دارند؛ پس جامۀ ناعم بپوشند تا خلق ایشان را از جملۀ راغبان دنیا و طالبان حظوظ پندارند و صورت حال زهد و اعراض ایشان از دنیا، بدین لباس مستور شود و از تعرّض غارت از آفت خلق دور. و هرچند ستر حال مخصوص نیست به لباس ناعم؛ چه بسیار بوده‌اند که ستر حال به لباسی دیگر کرده‌اند؛ چنانکه لباس عوام فقرا و اهل رساتیق، تا هم مراد که ستر حال است، حاصل بود و هم فضیلت فقر؛ ولیکن اخفای حال به لباس ناعم هم نوعی از ستر حال است.

 طایفۀ سوم واصلان و کاملان‌اند که بعد از کمال تزکیۀ نفس و طهارت قلب و وصول به درجۀ محبوبی و مرادی، نظرشان در نعومت لباس، بر رفق و مواسات با نفس خود بود؛ چه در این مرتبه، حظوظ نفس حقوق او گردد و داءاش دوا شود. و تصوّر این مقام پیش از وصول، مزلّۀ اَقدام بسیار سالکان است؛ هر که را اینجا قدم بلغزد، مشکل برتواند خاست. و وجود شخصی که این معنی وصف حال او بود، از نوادر قرون باشد. «یحیی‌معاذ رازی» در بدایت حال، لباس خشن و خُلقان پوشیدی و در نهایت، لباس ناعم. این خبر به «بایزید» رسانیدند، گفت: «مِسکینٌ یَحییٰ لَمْ یَصْبِرْ عَلی الدُّونِ فَکَیْفَ یَصْبِرُ عَلَی النُّخَبِ» یعنی چون بر لباس کم مؤونت که موجب فراغ خاطر و آسودگی است، صبر نکرد، بر لباس بسیار مؤونت که سبب توزّع خاطر و تعب است، چگونه صبر تواند کرد!

 و امّا متنعّمان مبطل سه طایفه‌اند: یکی مدّعیان غالط که به پندار وصول و کمال در غلط افتند و نفس را در میدان رُخَص فرو گذارند و در حظوظ مجال اتّساع دهند و چنان پندارند که ایشان را از آن ضرری نرسد، بل منفعت بود.

 دوم مدّعیان جاحد که دعوی کمال کنند و خلق را چنان نمایند که ما از جملۀ واصلانیم؛ ولکن به اندرون دانند که دعوی ایشان هیچ معنی ندارد.

 طایفه سوم مفتخران که به پوشیدن جامۀ فاخر، افتخار و مباهات نمایند؛ بی‌آنکه دعوی حالی یا کمالی کنند.

 و امّا تارکان اختیار جمعی باشند که به هیچ‌یک از تقشّف و تنعّم مقیّد نباشند؛ به سبب آنکه از ارادت و اختیار خود منسلخ شده باشند و تابع اختیار و ارادت غیب گشته و هرچه بدیشان رسد از لباس ناعم و غیرناعم، ایشان فضیلت خود در آن دانند. «شیخ‌الاسلام» رحمه‌اللّه از شیخ خود «ضیاءالدّین ابوالنّجیب» حکایت کند که حال او ترک اختیار بود. گاه دستاری بر سربستی که قیمتش دانگی بیش نبودی و گاه عمامه‌ای که ده دینار ارزیدی. و همچنین از شیخ «ابوالسّعود» حکایت کند که حال وی ترک اختیار بود. هرگاه که جامۀ فاخر ثمین به وی رسیدی، بپوشیدی و جمعی که بر او انکار می‌کردند، در جواب ایشان گفت: «مؤاخذت و مطالبت منکر، به یکی از دو وجه تواند بود: یا به وجه ظاهر شرع و آن نه بر جای خود است، چه لباس ما مشروع تواند بود: یا به وجه ظاهر شرع و آن نه بر جای خود است، چه لباس ما مشروع است؛ یا به وجه صحّت حال و جوابش آنکه گوییم در این‌باب، از ما هیچ اختیار و ارادت مشاهده می‌کنی، به ضرورت نتواند گفت آری.

 و این جماعت دو طایفه‌اند: یکی آنکه ایشان را به هیچ‌وجه اختیار نباشد، نه کلّی و نه جزوی و هرگاه که ایشان را از غیب فتوحی سانح شود، در آن تصرّف ننمایند، تا وقتی‌که اذنی از غیب، در واقعه یا منام، به کیفیّت تصرّف در آن وارد شود.
 طایفۀ دوم آنکه در کلّیّات امور، مجبور حکم غیب باشند و در جزئیّات، مختار. پس طایفۀ اولیٰ، هم در تحصیل لباس مسلوب‌الاختیار باشند و هم در کیفیّت تصرّف در آن؛ طایفۀ دوم، در تحصیل، مجبور و در تصرّف، مختار. چون جامه‌ای از غیب بدیشان رسید، اگر خواهند، بدوزند و بپوشند و اگر خواهند، ببخشند؛ به خلاف طایفۀ اولیٰ که بی‌اذنی در آن تصرّف ننمایند. و آن اختیار جزوی در طایفۀ دوم، یا بقیّۀ اختیار ایشان بود و بدین اعتبار مقام طایفۀ اولیٰ عالی‌تر، یا مبدأ طلوع کواکب ارادت و اختیار حق سبحانه از مشرق بقاء بعدالفناء و بدین اعتبار، مقام طایفۀ دوم از اوّل بلندتر.
آداب خفتن

 امّا خواب، شک نیست که از جملۀ حقوق نفس است؛ چه اگر به کلّی خواب از نفس منع کنند، یبوست بر دماغ مستولی شود، مزاج کلّی از اعتدال منحرف گردد و حواس و قوا از کار باز مانند و ترکیب، خلل پذیرد. پس خواب از جملۀ ضرورات است، تا به واسطۀ آن، رطوبت در بدن پدید آید و مزاج، معتدل شود و حواس و قوا از کلالت و تعب برآسایند. و امّا مقدار زمان خواب، گفته‌اند ثلثی از شبانه‌روز است که هشت ساعت بود. از این هشتگانه، در تابستان که غایت طول نهار باشد، دو ساعت از روز به خواب مشغول باید بود و شش ساعت از شب در زمستان که غایت قصر نهار باشد، هشتگانه ساعت از شب در خواب صرف باید کرد. و میا این دو غایت، به حسب درازی روز و کوتاهی آن، به زیادت و نقصان، در این دو ساعت از روز تصرّف باید نمود. و این مقدار، از حقّ نفس است؛ از آن کمتر نشاید، تا یبوست و حرارت در مزاج پیدا نشود و بر آن زیادت نشاید، تا رطوبت و کسالت و غفلت و قساوت دل حادث نگردد.

 و اگر کسی خواهد که از این مقدار که حقّ اوست، چیزی کم کند چنانکه مزاج را ضرری نرسد، به یکی از دو طریق تواند بود: یکی مکسوب و ديگر موهوب. امّا مکسوب، عادت است. اگر کسی به تدریج تقلیل خواب عادت کند، به قلّت نوم متضرّر نشود؛ چه عادت، نایب طبیعت است که «العادَةُ طَبیعَةٌ خامِسَةٌ». و امّا موهوب، روح طاعت و انس صحبت است. هر که او را ذوق طاعت و انس صحبت مطاع کرامت شد، قلّت نوم اگرچه برخلاف عادت و تدریج بود، مزاج او را زیان ندهد. و این معنی پیش ارباب بصیرت، بر سبیل تجربت محقّق است؛ چه بعضی از ارباب عزایم و اصحاب قلوب بوده‌اند که سالها قطعاً خواب نکرده‌اند و به دو رکعت نماز یا وردی دگر، شب به روز آورده و بر طهارت عصر، صلات صبح گزارده، بی‌آنکه در مزاج ایشان خللی پیدا شده. و این حال به جایی رسد که زمانی طویل، در چشم صاحب وصل قصیر نماید؛ چنانکه گفته‌اند «سَنَةُ الوَصْلِ سَنَةٌ و سَنَةُ الهِجْرِ سَنَةٌ». از صاحب‌دلی که اهل این معاملت بود، پرسیدند که: «حال تو با شب چگونه است؟» گفت: «هرگز روی شب تمام ندیده‌ام؛ چه هرگاه که روی نماید، در حال، بازگردد».

 و ادب در نوم آن است که برابر قبله بخسبند، یا بر پهلوی راست بر وضع ملحود، یا بر پشت بر وضع محتضر؛ چه خواب، موت اصغر است «وَجَعَلْنا نَوْمَکُمْ سُباتاً» اَیْ مَوْتاً. و چون پهلو بر زمین نهند، بگویند «بِاسْمِکَ اللّهُمَّ وَضَعْتُ جَنْبی و بِاسْمِکَ اَرْفَعُهُ. اللّهُمَّ اِنْ اَمْسَکْتَ نَفْسی فَاغْفِرْلَها وارْحَمْها و اِنْ اَرْسَلْتَها فَاحْفَظْها بِما تَحْفَظُ بِهِ عِبادَکَ الصّالِحینَ. اللّهُمَّ اِنّی اَسْلَمْتُ نَفْسی اِلَیْکَ و وَجَّهْتُ وَجْهی اِلَیْکَ و فَوَّضْتُ اَمْری اِلَیْکَ رَهْبَةً مِنْکَ وَ رَغْبَةً اِلَیْکَ لا مَلْجَأَ ولا مَنْجَأً ولا مَفَرَّ مِنْکَ اِلّا اِلَیکَ. آمَنْتُ بِکِتابِکَ الَّذی اَنْزَلْتَ و نَبِیّکَ الَّذی اَرْسَلْتَ. اللّهُمَّ قِّ نی عَذابَکَ یَوْمَ تَبْعَثُ عِبادَکَ. اَلْحَمْدُلِلّهِ الَّذی عَلا فَقَهَرَ، اَلْحَمْدلِلّهِ الَّذی بَطَنَ فَخَبَرَ، اَلْحَمْدُلِلّهِ الَّذی مَلَکَ فَقَدَرَ، اَلْحَمْدُلِلّهِ الَّذی هُوَ یُحْیِی المَوْتیٰ و هُوَ عَلیٰ کُلِّ شَیْءٍ قَدیرٌ. اللّهُمَّ اِنّی اَعُوذُبِکَ مِنْ شَرِّ غَضَبِکَ و سُوءِ عِقابِکَ و شَرِّ عِبادِکَ و شَرِّ الشَّیْطانِ و شِرْکِهِ».

 و بعد از آن، آیات کلام مجید که ذکرش در فصل اوراد بیاید ان‌شاء‌اللّه، بخواند و سی و سه بار بگوید سُبْحانَ‌اللّهِ و سی و سه بار اَلْحَمْدُلِلّهِ و سی و سه بار اللّهُ اَکْبَرُ و یک‌بار لااِلٰهَ اِلَّااللّهُ واللّهُ اَکْبَرُ ولاحَوْلَ ولا قَوَّةَ اِلّا بِاللّهِ العَلِیّ العَظیمِ تا صد تمام شود. و این دعا در آخر بخواند که «اَللّهُمَّ اَیْقِظْنی فی اَحَبِّ السّاعاتِ اِلَیْکَ واسْتَعْمِلْنی بِاَحَبِّ الاَعْمالِ اِلَیْکَ تُقَرِّبُنی اِلَیْکَ زُلْفی ٰ و تُبَعِّدُنی مِنْ سَخَطِکَ بُعْداً. اَسْأَلُکَ فَتُعْطینی واسْتَغْفِرُکَ فَتَغْفِرُلی وَاَدْعُوکَ فَتَسْتَجیبُ لی. اللّهُمَّ لا تُؤ ْمِنّی مَکْرَکَ و لا تُوَلِّنی غَیْرَکَ ولا تَرْفَعْ عَنّی سَتْرَکَ ولا تُنْسِنی ذِکْرَکَ ولا تَجْعَلْنی مِنَ‌الغافِلینَ». در حدیث است که «مَنْ قالَ هٰذِهِ الکَلِماتِ بَعَثَ اللّهُ اِلَیْهِ ثَلاثَةَ اَمْلاکٍ یُوقِظُونَهُ لِلصَّلاتِ فَاِنْ صَلّی و دَعا آمَنوا و اِنْ لَمْ یَقُمْ تَعَبَّدَتِ المَلائِکَةٌ فِی‌الهَواءِ و کُتِبَ لَهُ ثَوابُ عِباداتِهِمْ» واللّه الموفّق والمعین.
باب هفتم در اعمال

و در آن ده فصل است.

فصل اوّل در بیان عمل

 مراد از عمل در این موضع، احکام مبانی اسلام است. و مبانی اسلام پنج‌اند: ادای کلمۀ شهادتین و صلات و زکات وصوم و حجّ؛ چنانکه در حدیث است: «بُنِیَ الاِسلامُ عَلی خَمْسٍ شَهادَةِ اَنْ لااِلَهَ اِلّا اللّهُ وَ اَنَّ مُحَمَّداً رَسُولُ اللّهِ وَالصَّلَواتِ الخَمْسِ و ایتاءِ الزَّکاتِ والصَّوْمِ والحَجِّ مَنِ اسْتَطاعَ اِلَیْهِ سَبیلاً». و معنی اِسلام، انقیاد نَفس است مرقبول احکام را و سرّ انقیاد نَفس، انخلاع اوست از وصف دعوی الهیّت و اتّصاف به صفت عبودیّت. و بیان این، آن است که ارادت امّاریّت، صفت جبلّی نفس است؛ پیوسته خواهد که فرمان‌دِه بود نه فرمان‌پذیر. و این صفت در وی عین منازعت است با حق سبحانه در الهیّت و معبودیّت، که هیچ مخلوق را استحقاق آن نیست و ذات قدیم، بدان متفرّد و مستأثر. پس هرگاه که در نفس، صفت انقیاد احکام الهی پدید آید و امّاریّت او به مأموریّت مبدّل شود، این نزاع از او برخیزد و در سلک عباداللّه منخرط گردد.

 و اسلام، قالب و صورت ایمان است و ایمان، روح و معنی آن؛ پس حیات اسلام به ایمان بود و کمال ایمان به اسلام. و وجود کمال اوصاف ایمان در عین ایمان مجرّد از صورت اسلام، چنان تعبیه است که وجود ثمره در تخم. و شک نیست که انتفاع از ثمره که کمال اطوار تخم است، در عین تخم صورت نبندد، الّا به واسطۀ زراعت و تربیت. تا اوّل زمینی قابل نباشد و در آن به شقّ و کرب و تسویه و تعبیه تصرّفی به کار ندارند و حقّ تربیت به تسقیه و تنقیه به جای نیارند، وجود استعدادیِ ثمره که در تخم به قوّت است، به فعل نپیوندد و انتفاع از منافع آن ممکن نبود. همچنین تا اوّل نفسی قابل نباشد و در آن به ترک عادات واتیان عبادت تصرّفی ننمایند و تخم ایمان تعبیه نکنند و به تسقیۀ علم و تنقیۀ ورع، حقّ تربیت به جای نیارند و از آفت ریا و اعجاب نگاه ندارند، انتفاع از حقایق آن، چون صبر و تسلیم و انقیاد و مانند آن حاصل نشود. و مراد از آمدن آدمی به دنیا، این زراعت است؛ تا امروز به زراعت عمل، اَثمار حقایق ایمان بردارد و به انبارخانۀ آخرت فرستد و فردا ابدالآباد در دارالسّلام، از آن منافع انتفاع می‌گیرد و اشارت بدین معنی است «الدُّنیا مَزْرَعَةُ الآخِرَةِ».

 و به‌وجهی دیگر، ایمان، به مثابت نور مصباح است و عمل، به مثابت زیت. پس همچنان که نور مصباح به اتّصال امداد زیت متزاید و روشن می‌شود، نور ایمان نیز به مدد زیت عمل، متزاید و روشن باشد و از دوام اتّصال امداد زیت عمل به مصباح ایمان، همواره زجاجۀ قلب سماوی و مشکات نفس ارضی منوّر باشند. «اللّهُ نُورُ السَّماواتِ والاَرْضِ» الآیة. و عمل که به مثابت زیت است، از غایت صفا و استعداد اضاءت فی‌نفسه خود نوری دارد، چنانکه اگر نیز نور ایمان بدو پیوسته نبود، خواهد که به تنهایی برافروزد «یَکادُ زَیْتُها یُضیءُ وَ لَوْلَمْ تَمْسَسْهُ نارٌ» فکیف اگر پیوسته بود «نُورٌ عَلیٰ نُورٍ» باشد.
 و نور عمل بر دو گونه است: ذاتی و آن خاصّ مؤمنان راست و عارضی و آن خاصّ منافقان راست. ذاتی، نتیجۀ ایمان است و متّصل به منبع نور، لاجرم هرگز از مؤمنان جدا نشود «یَسْعیٰ نُورُهُمْ بَیْنَ اَیدیهِمْ وَ بِاَیْمانِهِمْ» و عارضی، اثر اضاءت نار کفر و نفاق است و منقطع از منشأ نور، لاجرم به انقراض حیات دنیوی منطفی گردد و صاحب آن در ظلمت کفر و حرارت نار آن بعد از ذهاب نور بماند «فَلَمّا اَضاءَتْ ما حَوْلَهُ ذَهَبَ‌اللّهُ بِنُورِهِمْ و تَرَکَهُمْ فی ظُلُماتٍ لَایُبْصِرُونَ». مُنافقان روز قیامت چون نور مؤمنان مشاهده کنند، از ایشان نور خواهند، گویند «اُنْظُرونا نَقْتَبِسْ مِنْ نُورِکُمْ» حالی میان ایشان سدّی از ردّ پدید آید «فَضُرِبَ بَیْنَهُمْ بِسُورٍ لَهُ بابٌ باطِنُهُ فیهِ الرَّحْمَةُ و ظاهِرُهُ مِنْ قِبَلِهِ العَذابُ» فریاد برآرند که «اَلَمْ نَکُنْ مَعَکُمْ» نه آخر در عمل با شما شریک بودیم؟ چرا شما امروز نور دارید و ما نه؟ مؤمنان جواب دهند که «بلیٰ ولٰکِنَّکُمْ فَتَنْتُمْ اَنْفُسَکُمْ وَ تَرَبَّصْتُمْ وَارْتَبْتُمْ» آری در عمل شریک بودیم ولکن شما به عمل مجرّد از ایمان، تنهایِ خویش را در فتنه داشتید و همواره متربّص و مترقّب و مترصّد نکبت دین اسلام و مسلمانان بودید و از این روز در شکّ، لاجرم چون نور عمل شما از نور ایمان خالی بود، امروز از نور دور افتادید. و این طایفه، چون مجرّد عمل و ظاهر اسلام بیش نداشتند و دعوی ایمان کردند، در جواب ایشان این آمد که «قالَتِ الْاَعْرابُ آمَنّا قُلْ لَمْ تُؤمِنُوا ولٰکِنْ قُولُوا اَسْلَمْنا وَلَمّا یَدْخُلِ الایمانُ فی قُلُوبِکُمْ» پس معلوم شد که عمل، نوری است و آن نور، مؤمنان را ذاتی است و منافقان را عاریت. و فی‌الجمله طوایف مردم، به اعتبار ایمان و عمل چهاراند: اوّل صالحان که هم ایمان دارند و هم عمل صالح؛ دوم فاسقان که ایمان دارند و عمل صالح نه؛ سیم منافقان که عمل دارند و ایمان نه؛ چهارم کافران که نه ایمان دارند و نه عمل واللّه اعلم.
فصل دوم در اقرار به وحدانیّت‌اله سبحانه و رسالت سیّدالمرسلین صلوات اللّه و سلامه علیه

 و کیفیّتش آن است که بنده، کلمۀ شهادتین بر زبان براند و بگوید «اَشْهَدُ انْ لا اِلٰهَ اِلّا اللّهُ وَ اَشْهَدُ اَنَّ مُحَمَّداً رَسُولُ اللّهِ» و بدین اقرار، بر تصدیق دل خود گواهی دهد. و اقرار از شهادت خاص‌تر است؛ چه هر اقراری، شهادت بود بر نفس خود نه هر شهادت، اقرار باشد. و همچنان‌که هر مقرّی به مقرٌبه مأخوذ بود، اقرار کننده، به ایمان خود مأخوذ و مُطالَب باشد به ملازمت حدود شرع. و از این است که شهادتِ اقراری، محلّ تهمت و انکار نبود. اقرار اگرچه از جملۀ اقوال است، ولکن معتبرتر رکنی از جملۀ اعمال است؛ چه مراد از عمل، استعمال جوارح است در مقتضیات احکام شریعت و اقرار، استعمال زبان است در ادای کلمۀ شهادت که عموم مردم بدان محکوم و مأموراند. و همچنان‌که زبان، ترجمان و شاهد دل است که از سرّ او حکایت کند و بر ایمانش گواهی دهد، دیگر جوارح نیز همه ترجمان و شواهد دل‌اند که از سرّ او اخبار کنند و بر حال او گواهی دهند. و این شهادت به زبان فعل ادا کنند. و همچنان‌که زبان را قولی است ظاهر در عملی باطن، سایر ارکان را قولی است باطن در عملی ظاهر؛ چه هر عضوی از اعضا که مردم آن را در مقتضای حکم شرع استعمال کنند، به زبان حال گواهی دهد بر وجود ایمان در دل ایشان؛ پس اقرار و عمل هریک شاهدی بود به وجود ایمان، نه جزوی از آن. و آنچه آمده است که «الایمانُ تَصدیقٌ بِالجَنانِ و اِقْرارٌ بِاللِّسانِ و عَمَلٌ بِالاَرْکانِ» مراد از آن، نه آن است که عین ایمان، اقرار است با عمل، بل عین ایمان، مجرّد تصدیق دل است و اقرار و عمل، هر دو علامت و دلیل آن و هرچند ممکن است که شهادت این دو شاهد، زُور بود؛ چنانکه در حقّ منافقان که اقرار و عمل در ایشان موجود بود و ایمان مفقود؛ ولکن به سبب آنکه بنای احکام بر ظواهر است، به شهادت این دو شاهد، حکم بر ایمان مشهودله لازم بود و تیغ از اوساقط گردد؛ همچنان‌که قاضی را بعد از ادای شهادت شهود، حکم بر مشهودٌعلیه لازم گردد و اگرچه احتمال کذب دارد.
 وقتی «بلال» رضی‌اللّه عنه شخصی را از کفّار در معرکه بینداخت و آن شخص، شهادت عرضه کرد. بلال بدان مبالاتی ننمود و سر او را از تن جدا کرد. چون این حال به حضرت رسالت عرضه داشت و در معرض عتاب آمد، جواب داد که: «یا رسول‌اللّه، اقرار او از خوف بود، نه از ایمان». رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم گفت: «هَلّا شَقَقْتَ قَلْبَهُ؟» چرا دل وی نشکافتی؟ یعنی تو چه دانی که در دل او ایمان نبود. و سخن «عمر خطّاب» است : «اِنَّ اُناساً کانُوا یُؤخَذُونَ بِالوَحْیِ عَلیٰ عَهْدِ رَسُولِ‌اللّهِ صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم وَ اِنَّ الوَحْیَ قَدِانْقَطَعَ و اِنَّما نَأخُذُکُمْ الآنَ بِما ظَهَرَ مِنْ اَعْمالِکُمْ فَمَنْ اَظْهَرَلَنا خَیراً اَمِنّاهُ وَ قَرَّبْناهُ و لَیْسَ اِلَیْنا مِنْ سَریرَتِهِ شَیْءٌ اللّهُ یُحاسِبُهُ فی سَریرَتِهِ وَ مَنْ اَظْهَرَ لَنا سِویٰ ذالِکَ لَمْ نَأمَنْهُ و اِنْ قالَ سَریرَتی حَسَنَةٌ».

فصل سوم در طهارت

 طهارت، شرط صحّت صلات است که «لا صَلاةَ اِلّا بِطَهُورٍ» و چگونه شرط نباشد و حال آن است که حقیقت صلات، مواصلت است میان خداوند و بنده و متنجّس و محدث، شایستۀ حضرت قدس نه. و نیز شیطان در هیچ‌وقت، بر حال مؤمن چندان غیرت نبرد که در حال صلات و وقت قرب و مناجات او با خداوند جلّ‌جلاله و اَحزاب و قبیل خود را همه در آن وقت بر محاربت و مدافعت او انگیزاند. و مؤمن مصلّی، با احزاب ایمانی و جنود رحمانی، درصدد مقابله و مقاتلۀ او آید و به سلاح محتاج شود و طهارت که نوری است از انوار ایمان و اثری از آثار شرع، مؤمن را به مثابت سلاح است در دفع شیطان که «اَلْوُضُوءُ سِلاحُ المُؤمِنِ». و فضیلت وضو بر ارباب معاملات پوشیده نماند. و چه فضیلت بیشتر از آنکه درجۀ محبوبی‌اله سبحانه بدان بیابند که «اِنَّ اللّهَ یُحِبُّ التّوابینَ و یُحّبُّ المُتَطَهِّرینَ».
 و اهل طهارت، سه طایفه‌اند: طایفۀ عوام مؤمنان و طهارت ایشان بر ظواهر و تنظیف بدن و لباس و مکان مقصور بود و طایفۀ عوامّ صوفیان و خواصّ مؤمنان و طهارت ایشان هم در ظاهر بود بر وفق طایفۀ اوّل و هم در باطن بر وفق طایفۀ سوم. و آن تزکیۀ نفس بود از اخلاق ذمیمه و تصفیۀ قلب از لوث محبّت دنیا. و طایفۀ خواصّ صوفیان و اخصّ خواصِّ مؤمنان و ایشان با طایفۀ اول و دوم در طهارت ظاهر و باطن مشارک باشند و به طهارت سّرّ از لوث ملاحظۀ اغیار، متفرّد. و استقصای متصوّفه در طهارت باطن زیادت بود. و بعضی از متزهّدان و متشبّهان متصوّفه باشند که در تطهیر ظاهر مبالغت نمایند و در تطهیر باطن از انجاس غلّ و غشّ و حقد و حسد و غیر آن، تسامح و تساهل روا دارند. و این معنی، منافی سیرت اصحاب رسول است صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم چه از صحابه رضوان‌اللّه علیهم‌اجمعین بوده‌اند که پای برهنه به راه رفته‌اند و به زمین بی‌سجّاده نماز کرده و گاه‌گاه در استنجا، بر مجرّد سنگ اقتصار نموده، ولکن همه در تطهیر و تصفیۀ باطن به اقصی‌الغایت کوشیده‌اند و مسامحت و سهولت دین حنیفی که «بُعِثْتُ بِالحَنیفیّةِ السَّهْلَةِ السَّمْحَةِ» بر سبیل رخصت عموم امّت را در صلات موقّته به مجرّد طهارت ظاهر اجازت داده است و خصوص را بر مقتضی عزیمت در صلات دائمه که «الَّذینَ هُمْ عَلیٰ صَلاتِهِمْ دائِمُونَ» به تطهیر باطن مطالبت نموده.

 و طهارت ظاهر که شرط صحّت صلات موقّته است، بر دو قسم است: طهارتی است از خبث و طهارتی از حدث. امّا طهارت از خبث، در سه چیز لازم بود در بدن و لباس و مصلّا. و در طهارت بدن، دو چیز فرض است: ازالت خبث به آب یا سنگ و طهارت مُزیل که نه روث باشد و نه استخوان مرده و نه آب یا سنگ مستعمل.

 و پنج چیز سنّت است:

 یکی آنکه در استنجا و استبرا، استعمال مُزیل اگر آب بود و اگر سنگ، به دست چپ کنند.

 دوم آنکه در استنجا به سنگ، عدد وتر رعایت کنند از سه یا بیشتر تا آن‌گه که نجاست زایل شود.
 سوم آنکه در استبرا، حدّ علم نگه دارند و آن‌چنان بود که بعد از انقطاع بول، سه بار یا بیشتر به شرط مراعات وتر، ذکر را به رفق و آهستگی بکشند و بیفشانند تا اگر بقیّه‌ای در مجرای بول مانده باشد، بیفتد و در تمدید و استنقا مبالغت ننمایند و از حدّ علم درنگذرند تا به وسوسه و استرخای اعصاب نینجامد. و لازم نباشد که تا رطوبت یابند، استبرا کنند؛ چه تشبیه ذکر به پستان کرده‌اند که چندان‌که آن را کشند، رطوبت از وی ظاهر شود.

 چهارم آنکه بعد از استنجا و استبرا، دست بر خاک یا سنگی پاک بمالند.

 پنجم آنکه بعد از استنجا و استبرا، آب به کار دارند. و سنت است که چون در مستراح خواهند رفت، اوّل بگویند «بِسْمِ‌اللّهِ اَعُوذُ بِاللّهِ مِنَ‌الخَبَثِ والخَبایثِ». و هرچه نام خدای تعالی بر آن نوشته، از خود جدا کنند و پای چپ در پیش نهند و سر برهنه نباشند و برابر قبله و آفتاب و ماهتاب ننشینند و پشت بر آن هم ننشینند و در نشستن، بر پای چپ اعتماد زیادت نمایند و بی‌ضرورتی، به عورت ننگرند و سخن نگویند و وقت بیرون آمدن، پای راست در پیش نهند و چون بیرون آیند، دست بر شکم بمالند و بگویند: «اَلْحَمْدُلِلّهِ الَّذی اَذْهَبَ عَنّی ما یُؤذینی وَ اَبقیٰ عَلَیَّ ما یَنْفَعُنی».

 امّا طهارت از حدث، دو گونه است: طهارت کبرا که آن را غسل خوانند و طهارت صغرا که آن را وضو خوانند. و اسباب وجوب غسل، دو چیز‌اند: انزال منی و التقای ختانین. و فرایض غسل هم دو چیز‌اند: تقدیم نیّت و رسانیدن آب به همۀ بشره. و سُنن آن پنج‌اند: تقدیم ازالت نجاست، اگر حاصل و ابتدا کردن به وضو و تقدیم میامن بر میاسر و دَلْکِ جمیع معاطف بدن و ختم کردن آن هم به وضو. و در این وضو، ادعیۀ مأثوره بخوانند و در وضوی اوّل، نه. و موجبات وضو، دو چیز‌اند: شروع در صلات و مسّ مصحف. و نواقض آن، چهار: زوال عقل به جنون یا غشی یا سکر یا نوم بر غیر هیأت تمکّن، و خروج خارج از احدالسّبیلین، و لمس بشرۀ اجنبیّات، و مسّ فرج.

 و اعمال وضو، دو قسم‌اند: فرایض و سنن. و فرایض شش‌اند. اوّل نیّتِ استباحت صلات یا رفع حدث؛ دوم شستن روی از مبدأ پیشانی تا منتهای زنخ، طولاً و از گوش تا گوش، عرضاً و موضع صَلع و تحذیف و ظاهر لحیۀ نازله داخل آن بود؛ سوم شستن هر دو دست و مِرفقین داخل آن گیرند؛ چهارم مسح بعضی از سر و اقلّ جزوی که اسم مسح بر آن افتد، کافی بود؛ پنجم شستن هر دو پای و کعبین داخل آن گیرند؛ ششم ترتیب نگاه داشتن.

 و امّا سنن وضو پانزده است: تقدیم مسواک و استقبال قبله و ابتدای به «بِسْمِ‌اللّهِ الرّحمنِ الرّحیمِ رَبِّ اَعُوذُبِکَ مِنْ هَمَزاتِ الشّیاطینِ و اَعُوذُبِکَ رَبِّ اَنْ یَحْضُرونَ» کردن و غسل کفّین و مضمضه و استنشاق و تخلیل ریش انبوه و تقدیم میامن بر میاسر و مسح جملۀ سر و مسح گوش و مسح گردن و هر عضوی را سه بار آب رسانیدن و پیاپی شستن و به استقلال وضو ساختن و هر دو پای تا کعب شستن و دعوات مأثوره خواندن. چون سر دست شویند، بگویند «اللّهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ و عَلیٰ آلِ مُحَمَّدٍ اَللّهُمَّ اِنّی اَسْألُکَ الیُمْنَ والبَرَکَةَ و اَعُوذُبِکَ مِنَ الشُّؤم والهَلَکَةِ». و در مضمضه چون آب در دهان کنند، بگویند «اللّهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ و عَلیٰ آلِ مُحَمَّدٍ و اَعِنّی عَلیٰ آلِ تِلاوَةِ کِتابِکَ و کَثْرَةِ الذّکْرِ لَکَ». و در استنشاق چون آب در بینی کنند، بگویند «اللّهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ وَ عَلیٰ آلِ مُحَمَّدٍ و اَوْجدْنی رایحَةَ الجَنَّةِ مَعَ‌الاَبْرار و اَنْتَ عَنّی راضٍ». و در استنثار که بینی دمند، بگویند «اَللّٰهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ وَ عَلیٰ آلِ مُحَمَّدٍ و اَعُوذُ بِکَ مِنْ رَوایِح النّارِ وَ مِنْ سُوءِ الدّارِ». و در شستن روی بگویند «اللّٰهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ و عَلیٰ آلِ مُحُمَّدٍ اَللّٰهُمَّ بَیِّضْ وَجْهی بِنُورِکَ یَوْمَ تَبْیَضُّ وُجُوهُ اَوْلیائِکَ ولا تُسَوِّدْ وَجْهی یَوْمَ تَسْوَدُّ وُجُوهُ اَعْدائِکَ». و در شستن دست راست بگویند «اللّٰهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ واعْطِنی کِتابی بِیَمینی و حاسِبْنی حِساباً یَسیراً». و در شستن دست چپ بگویند «اللّٰهُمَّ اِنّی اَعُوذُ بِکَ اَنْ تُعْطِنی کِتابی بِشِمالی اَوْ مِنْ وَراءِ ظَهْری». و در مسح بگویند «اللّٰهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ و عَلیٰ آلِ مُحَمَّدٍ و غشِّنی برَحْمَتِکَ وَ اَنْزِلْ عَلَیَّ مِنْ بَرَکاتِکَ و اَظِلْنی تَحْتَ ظِلّ عَرْشِکَ یَوْمَ لا ظِلِّ اِلّا ظِلُّ عَرْشِکَ». و در مسح گوش بگویند «اَللّٰهُمَّ صَلِّ عَلَیٰ مُحَمَّدٍ و عَلیٰ آلِ مُحَمَّدٍ وَاجْعَلْنی مِمَّنْ یَسْتَمِعُونَ القَوْلَ فَیَتَّبِعُونَ اَحْسَنَهُ اللّٰهُمَّ اَسْمِعْنی مُنادِیَ الجَنَّةِ مَعَ‌الاَبْرارِ». و در مسح گردن بگویند «اللّٰهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ وَ عَلیٰ آلِ مُحَمَّدٍ و فَکِّ رَقَبَتی مِنَ‌النّارِ و اَعُوذُ بِکَ مِنَ السَّلاسِلِ والاَغْلالِ». و در شستن پای راست بگویند «اللّٰهُمَّ صَلِّ علیَ مُحَمَّدٍ وَ عَلیٰ آلِ مُحَمَّدٍ و ثَبِّتْ قَدَمی عَلَی الصِّراطِ مَعَ اَقْدامِ المُؤمِنینَ». و در شستن پای چپ بگویند «اَللّٰهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ وَ عَلیٰ آلِ مُحَمَّدٍ و اَعُوذُبِکَ اَنْ تَزِلَّ قَدَمی عَلَی الصِّراطِ یَوْمَ تَزِلُّ فیهِ اَقْدامُ المُنافِقینَ».

 و در خبر است که حق سبحانه‌وتعالی به شستن روی، هر گناه که به وی کرده باشند، بیامرزد و همچنین به شستن هر دو دست و پای، تا چنان شود که بنده در نماز آید و بر او هیچ وزر باقی نباشد. و چون از وضو فارغ شوند، سر بردارند و بگویند «اَشْهَدُ اَنْ لااِلهَ الّا اللّهُ وَحْدَهُ لاشَریکَ لَهُ وَاَشْهَدُ اَنّ مُحَمَّداً عَبْدُهُ وَ رَسُولُهُ سُبْحانَکَ اَللّهُمَّ و بِحَمْدِکَ لااِلهَ اِلّا اَنْتَ عَمِلْتُ سُوءً وَ ظَلَمْتُ نَفْسی اَسْتَغْفِرُکَ وَ اَتُوبُ اِلَیْکَ فَاغْفِرلی و تُبْ عَلَیَّ اِنَّکَ اَنْتَ التَّوّابُ الرَّحیمُ. اَللّهُمَّ اجْعَلْنی مِنَ التّوّابینَ وَاجْعَلْنی مِنَ المُتَطَهِّرینَ وَاجْعَلْنی صَبُوراً و شَکُوراً واجْعَلْنی مِمَّنْ اَذْکُرُکَ کثیراً و اُسَبِّحُکَ بُکْرةً وَ اَصیلاً». و این دعوات مأثوره، منقول‌اند از حضرت رسالت؛ پس صاحب وضو باید که به مطالعۀ معانی آن، اسرار وضو در هر عضوی ملاحظه کند و اعضای وضو را به تأنّی و از سر حضور بشوید تا برکت نور حضور، بر اوقاتِ صلات منسحب گردد. و ارباب معاملات و اصحاب مراقبات گفته‌اند حضور در صلات، براندازۀ حضور بود در وضو و وسوسه در صلات، به قدر سهو و غفلت باشد در وضو. و باید که در وضو، حدّ علم نگاه دارند و در ریختن آب اسراف ننمایند و طریق وسوسۀ شیطان بر خود نگشایند؛ چه در خبر است که «لِلْوُضُوءِ شَیْطانٌ یُقالُ لَهُ الْوَلَهانُ فَاتَّقُوا وَسْواسَ الماءِ». روایت است از «احمدبن عطای رودباری» که مرا در طهارت تشدّدی عظیم بودی. و شبی طهارت می‌کردم و دلم به هیچ‌گونه قرار نمی‌گرفت؛ تا ثلثی از شب بگذشت. عاقبت ضجرتی و اندوهی در من پدید آمد و بکایی غلبه کرد، گفتم: «یا رَبِّ العَفْوَ» ناگاه آوازی شنیدم که: «یا اَبا عَبدِاللّهِ اَلْعَفْوُ فِی‌العِلْمِ». من‌بعد، آن وسوسه از من برخاست.

 و چون وضو ساخته باشد، روا بود که به منشفه‌ای آب وضو نشف کنند؛ چنانکه در خبر است به روایت «عایشه» که «کانَتْ لِرَسُولِ‌اللّٰهِ صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم خِرْقَةٌ یَنْشِفُ بِها بَعْدَالْوُضُوءِ». و بعضی مکروه داشته‌اند و گفته «اِنَّ ماءَ الوُضُوءِ یُوزَنُ».
 و سنّت است که پیوسته بر وضو باشند؛ چنانکه از «انس مالک» روایت است که چون رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم از «مکّه» به «مدینه» آمد، مرا بیست سال بود. روزی مرا گفت: «یا بُنَیَّ اِنِ اسْتَطَعْتَ اَنْ لاتَزالَ عَلَی الطَّهارَةِ فَافْعَلْ فَاِنَّهُ مَنْ اَتاهُ المَوْتُ و هُوَ عَلَی الوُضُوءِ اُعْطِیَ الشَّهادَةَ». و بعد از وضو، سنّت است که دو رکعت، تحیّتِ وضو را بگزارند؛ چنانکه روایت است از «ابوهریره» که رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم وقتی نزدیک نماز صبح «بلال» را گفت: «یا بِلالُ حَدِّثْنی بِاَرْجیٰ عَمَلٍ عَمِلْتَ فِی الاِسْلامِ مَنْفَعَةً فَاِنّی سَمِعْتُ الَّیْلَةَ خَشْخَشَةَ نَعْلَیْکَ بَیْنَ یَدَیَّ فِی‌الجَنَّةِ». بلال رضی‌اللّه‌عنه گفت: «ما عَمِلْتُ عَمَلاً فِی‌الاِسلامِ اَرجیٰ عِنْدی مَنْفَعَةً مِنْ اَنّی لاَ اَتَطَهَّرُ طُهْراً تامّاً فی ساعَةٍ مِنْ لَیْلٍ اَوْ نَهارٍ اِلّا صَلَّیْتُ لِرَبّی عَزَّوَجَلَّ ما کَتَبَ لی اَنْ اُصَلّی» واللّه الموفّق.
فصل چهارم در بیان صلات و علوّ شأن او و محافظت بر آن

 لفظ صلات در اصل لغت، موضوع است به ازای معنی دعا و در شریعت، به ازای مجموع اذکار و هیأتی چند قلبی و قالبی و قولی و فعلی؛ یعنی حقیقت دعا بر وصفی که اتمّ و اعمّ بود، آن است که بنده به جمیع اجزای وجود، قولاً و فعلاً و علماً و حالاً، سیّد خود را سبحانه‌وتعالی از سر تضرّع و ابتهال بخواند و همگی او گوییا زبانی شود؛ چنانکه هیچ ذرّه از ذرّات وجود او، ظاهراً و باطناً از دعا متخلّف نبود.

 و بعضی گفته‌اند اشتقاق صلات از صَلْی است و صلی در آتش رفتن بود؛ یعنی وجود مصلّی در صلات، به قبول انوار تجلّی صفات از غایت خشوع و خضوع و حِرقت و ذَوَبان، گوییا در عین آتش بود و علانت آن، تجلّی خضوع قلب است که «اِنَّ‌اللّٰهَ تَعالیٰ اِذا تَجَلّیٰ لَشَیءٍ خَضَعَ لَهُ». و علامت خضوع قلب، خشوع قالب است «لَوْ خَضَعَ قَلْبُهُ لَخَشَعَتْ جَوارِحُهُ». و خشوع، موجب فلاح از قید صفات وجود «قَدْ اَفْلَحَ المُؤمِنُونَ اَلَّذینَ هُمْ فی صَلاتِهِمْ خاشِعُونَ».

 و بعضی گفته‌اند اشتقاق آن از صِلت است؛ یعنی مصلّی حقیقی آن است که در حال صلات، به غلبۀ نور شهود معبود و تلاشی رسوم وجود، از خلق منفصل و به حق متّصل بود. همچنان که سیّد کاینات صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم در اوقات معاریج، به قلب و قالب، واصل حضرت ربوبیّت گشت، خواصّ امّت خود را به ترقّی در معارج و مدارج صلات، طریق وصول به جلال حضرت ذوالجلال بگشود که «اَلصَّلاةُ مِعْراجُ المُؤمِنِ». و هیآت سبعه که ارکان صورت صلات‌اند و آن دو قیام است و رکوعی و دو سجود و دو قعود، بر مثال طبقات سماوات سبع، مَراقی و معارج مصلّی‌اند که معراج او بدان محقّق گردد. و قعود اخیر که موقع تشهّد است، مطلع آفتاب شهود و منتهای سیر وجود است. و در ابتدای تشهّد، التّحیّات صورت تحیّت و سلام مصلّی است بر حضرت الوهیّت و روح نبی صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم و ارواح دگر بندگان صالح که معتکفان جناب قدس و ساکنان حضرت انس‌اند؛ بر مثال افتتاح کلام سیّدالمرسلین صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم به تحیّت ربّ‌العالمین در حال اِنفلاق صبح «دَنیٰ قَتَدَلّی» و طلوع آفتاب «ما کَذَبَ الفُؤادُ مارَایٰ» که «اَلتَّحیّاتُ المُبارَکاتُ وَالصَّلَواتُ الطَّیِّباتُ لِلّٰهِ سَلامٌ عَلَیْکَ اَیُّهَا النَّبیُّ وَ رَحْمَةُ‌اللّهِ وَ بَرَکاتُهُ سَلامٌ عَلَیْنا و عَلیٰ عِباداللّهِ الصّالِحینَ». و سَبَب اِندراج سرّ معراج در صورت صلات، آن است که رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم از غایت شفقت و رحمت بر امّت، خواسته است که ایشان را از جملۀ مقامات علیّه و احوال سنیّۀ خود محفوظ و بهره‌ور گرداند، لاجرم چون او را از معارج سماوات بگذرانیدند و بر بساط قرب و مکالمت و منادمت جای دادند، خواست که از این کرامت، تحفه‌ای و از این مائده، نواله‌ای به جهت امّت بیاورد؛ صلات را که صورت حال او داشت، با وی همراه کردند تا به وقت قدوم از سفر معراج، به رسم‌العُراضه با امّت در میان نهد.

 و از اینجا معلوم شود که علوّ شأن صلات، بیش از آن است که همه‌کس به کمال آن توانند رسید؛ چه قدم وصول به کمال آن، اوّل صدر مسند رسالت را صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم بود و بعد از آن، مقرّبان و خواصّ اتباع او را، هریک به قدر استعداد و حظّ قرب از آن نصیبی مخصوص رسد. در خبر است که «مِنْکُمْ مَنْ یُصَلِّی الصَّلاةَ کامِلَةً وَ مِنْکُمْ مَنْ یُصَلِّی النِّصْفَ والثُّلْثَ والرُّبْعَ والخُمْسَ حَتّیٰ یَبْلُغَ العُشْرَ». و از اینجا گفته است «عمر خطّاب» که «اِنَّ الرَّجُلَ لَیَشیبُ عارضاهُ فِی‌الاِسلامِ وَ مَا اَکْمَلَ لِلّٰهِ صَلاٰةً». پرسیدند: «وَ کَیْفَ ذالِکَ؟» گفت: «لا یُتِمُّ خُشُوعَها و تَواضُعَها وَ اِقبالَهُ عَلَی‌اللّٰهِ فیها».

 و در صورت صلات، سرّ عبادت جمیع ملائکه درج است؛ چه بعضی از ملائکه آن‌اند که پیوسته در رکوع باشند و بعضی پیوسته در سجود و بعضی در قیام و بعضی در قعود و بعضی در دعا و بعضی در استغفار و بعضی در تلاوت و بعضی در تسبیح و بعضی در تحمید و بعضی در صلات بر نبی علیه‌الصلاة والسّلام. پس مصلّی به واسطۀ صلات، در سلکِ جمیع ملائکه که سکّان حَظایر قدس و قُطّان صوامع انس‌اند، مُنخرط گردد و به ثواب همه مُحتظی شود. و عاقل کامل، آن است که همگی همّت و نهمت او، بر استعداد تکمیل صلوات و توفیۀ حقّ آن مصروف باشد. و از جملۀ آن، یکی آن است که در هیأتی از هیآت صلات، تا ذوق و خشوعی که لایق آن هیأت بود، به مذاق جان او نرسد، قصد انتقال از آن به هیأتی دگر نکند؛ الّا در فرایض که در تطویل، متعذّر باشد؛ چه اگر در مواقف هیآت صلات که مهابّ نفحات الهی‌اند، سکون و طمأنینت رعایت نکند و بر مقتضای طبیعت بشری، در انتقال از هیأتی به هیأتی تعجیل و سرعت نماید، ابواب فتوح بر او مفتوح نگردد و ذوق رحیق تحقیق، به مذاق روح او نرسد. وقتی به حضرت رسالت، ذکر سرقت می‌رفت، پرسید که: «اَتَدْرُونَ اَیُّ السَّرِقَةِ اَقْبَحُ؟» شما دانید که کدام دزدی زشت‌تر است؟ گفتند: «اللّهُ وَ رَسُولُهُ اَعْلَمُ». فرمود که: «سَرِقَةُ الرَّجُلِ فِی‌الصَّلاةِ» گفتند: چگونه باشد آن؟ گفت: «لایُتِمُّ رُکُوعَها ولاسُجُودَها ولا خُشُوعَها وَلَاالْقِراءَةَ فیها».

 دگر آنکه در اَذکار صلات، به معانی آن متّصف بود؛ چنانکه معنی آن ذکر، صورت حال او باشد؛ مثلاً در رکوع چون گوید «سُبْحانَ رَبِّیَ العَظیمِ» باید که دل او غرق تجلّی عظمت الهی بود.

 دیگر آنکه در تلاوت به حسن استماع یا اسماع موصوف بود، یا به حق از حق شنود، یا به حق بر حق خواند. و اختصاص فاتحه و تعیین آن به تلاوت در صلات که «لا صَلاةَ اِلّا بِفاتِحَةِ الکِتابِ» از آن جهت است که معنی صلات، دعایی است به لسان عبودیّت در حضرت ربوبیّت بر نعت اخلاص و ادب و مضمون فاتحه، بر این معانی مشتمل است؛ چه طلب هدایت صراط مستقیم، دعایی است مُصَدَّر به ثنای حضرت الوهیّت و اخلاص عبودیّت. و تصدّر دعا به ثنای عبودیّت از سر اخلاص، کمال ادب است و دعا بر نعت ادب، مستجلب ارب. و ارباب ذوق حضرت صلات را حَرَمی معظّم بینند از حرمهای الهی که دو باب دارد: یکی مدخل و آن باب تکبیر احرام است و دوم مخرج و آن باب تسلیم است. و در آن حرم، پادشاه عالَم را چندین بارگاه و مواقف است ، در هر بارگاهی، جلوه‌ای دگر کرده و در هر موقفی، نزلی دگر نهاده، تا دوستان و آشنایان، چون از باب تکبیر درآیند، اوّل در بارگاهِ قیام از جلوۀ کبریای پادشاه محظوظ شوند و نُزلِ مکالمت و مشاهدت بردارند و آن‌گاه به بارگاه رکوع آیند و جلوۀ عظمت بیابند و نُزل تواضع و خضوع بردارند و عَلی‌هذا در جمیع هیآت، تا آن‌گاه که ارباب تسلیم بیرون شوند. پس غبنی عظیم بود که کسی به چنین حرمی درآید مستِ غفلت و بیرون رود و از مشاهدۀ پادشاه و مکالمت او و مطالعت بارگاه و نزلش محروم ماند. در خبر است که «اِنَّ العَبْدَ اِذاقامَ اِلَی الصَّلاةِ رَفَع‌اللّهُ الحِجابَ بَیْنَهُ و بَینَهُ وَ واجَهَهُ بِوَجْهِهِ الکریم وَ قامَتِ المَلائِکةُ مِنْ لَدُنْ مَنْکِبِهِ اِلَی الهَواءِ یُصَلُّونَ بِصَلاتِهِ و یُؤمِنُونَ عَلی دُعائِهِ وَ اِنَّ المُصَلّی لَیُنْثَرُ عَلَیْهِ البِرُّ مِنْ عَنانِ السَّماءِ اِلیٰ مَفْرِقِ رَأسِهِ و یُنادیهِ مُنادٍ لَوْ عَلِمَ المُصَلّی مَنْ یُناجیهِ مَا الْتَفَتَ وَ مَا انْفَتَلَ».
 و در خبری دیگر است که: «اِنَّ العَبْدَ اِذا اَحَسَنَ الوُضُوءَ وَ صَلَّی الصَّلاةَ لِوَقْتِها و حافَظَ عَلی رُکُوعِها و سُجُودِها وَ مواقیتِها قالَتِ الصّلاةُ حَفِظَکَ اللّهُ کما حَفِظْتَنی ثُمَّ صَعِدَتْ و لَها نُورٌ حَتّیٰ یَنْتَهِیَ اِلَی السَّماءِ وَ حَتّی تَصِلَ اِلَی‌اللّهِ فَتَشْفَعَ لِصاحِبِها وَ اِذا اَضاعَها قالَتْ ضَیَّعَکَ اللّهُ ضَیَّعْتَنی ثُمَّ صَعِدَتْ وَ لها ظُلْمَةٌ حَتّیٰ یَنْتَهِیَ اِلیٰ اَبْوابِ السَّماءِ فَتُغْلَقَ دُونَها ثُمَّ تَلَفُّ کَما یُلَفُّ الثَّوبُ الْخَلِقُ فَیُضْرَبُ بَها وَجْهُ صاحِبِها».

 و از مَهامّ محافظت بر صلات، یکی آن است که پیش از شروع در آن، دل خود را از اشتغال به امور دنیوی و هرچه سبب تشتّت خاطر و توزّع باطن و تفرّق هموم بود، فارغ و مجموع گرداند، تا در صلات حاضر بود که چه می‌کند و چه می‌خواند و مست غفلت نباشد تا خطاب «لا تَقْرَبُوا الصَّلاةَ وَ اَنْتُمْ سُکاریٰ حَتّیٰ تَعْلَموا ما تَقُولُونَ» در حقّ او متوجّه نبود. و از این جهت در حدیث آمده است: «اِذا حَضَرَ العَشاءُ و العِشاءُ فَقَدِّمُوا العَشاءَ». و فی‌الجمله هرچه مغیّر مزاج باطن بود از هیأت اعتدال جمعیّت صلات ، باید که قبل از صلات، آن را زایل گرداند. در خبر است که «لاَیَدْخُلُ اَحَدُکُمْ فِی‌الصَّلاةِ و هُوَ مُقَطِّبٌ و لایُصَلّیَنَّ اَحَدُکُمْ و هُوَ غَضْبانٌ».

 دیگر آن است که پیش از وقت وضو ساخته باشد و مستعدّ آن شده. دگر آنکه در تقدیم سنّت بر فریضت، اهمال روا ندارد؛ تا اگر اثری از آثار کدورت و تفریق به جهت مخالطت با خلق و صرف بعضی از اوقات در ضرورات عادات به اندرون او راه یافته باشد، به برکت نور سنّت برخیزد و باطن، صلاحیّت صلات و شایستگی مناجات یابد و طریق هبوب نفحات الهی و نزول برکات نامتناهی در فریضه موسّع گردد.

 در آنکه ترک جماعت نکند؛ چه در خبر است که «تَفْضُلُ صَلاةُ الجَماعَةِ صَلاةَ الفَذِّ بِسَبْعٍ و عِشْرینَ دَرَجَةً». و سبب آن است که نفوس را به واسطۀ اجتماع، امتزاجی و اختلاطی با یکدگر متعاضد و متناصر شوند، به مثابت تعاضد و تناضر اعضای یک شخص؛ پس همه یکی باشند و یکی همه و بنابراین اگر یکی از ایشان در هیأتی از هیآت صلات، غافل و مقصّر بود و دیگری حاضر و مکمّل، اثر حضورِ حاضر، حکم غفلت غافل زایل گرداند و صلات ناقص او حکم کمال یابد. و هرچه اهتمام خاطر به رعایت استعداد و تأهّب تکمیل صلات بیشتر بود، تفخیم و تعظیم شأن صلات در دل زیادت باشد و به حسب آن، فواید و عواید صلات بیشتر حاصل بود. پس باید که به قلّت مبالات و عدم اکتراث در آن شروع ننماید و داند که حاضر کدام حضرت خواهد شد و پیش کدام پادشاه خواهد رفت. امام «زین‌العابدین علی‌بن الحسین» علیهماالسّلام هرگاه که در صلات خواستی رفت، رنگش متغیّر گشتی؛ چنانکه او را بازنشناختندی. سبب آن از وی پرسیدند، جواب داد که: «اَتَدْرُونَ بَیْنَ یَدَیْ مَنْ اُریدُ اَقِفُ؟» و «حسن بصری» رحمة‌اللّه‌علیه گفته است: «ماذا یَعِزُّ عَلَیْکَ مِنْ اَمْرِ دینِکَ اِذا هانَتْ عَلَیْکَ صَلاتُکَ».

 و بدان‌که صورت صلات و معنی آن، نُقاوۀ اعمال و صفاوۀ احوال است و عمدۀ دین و زبدۀ یقین و کفّارۀ خطیئات و مُذهِب سیّئات که «اِنَّ الصَّلَواتَ کفّاراتٌ لِلْخَطایا فَاقرَؤا اِنْ شِئـْتُمْ». «اِنَّ الحَسَناتِ یُذْهِبنَ السَّیِّئاتِ ذالِکَ ذِکریٰ لِلذّاکِرینَ». و طایفه‌ای از اهل غرور، در آن غلط کرده‌اند و پنداشته که مراد و مقصود از آن جز مراقبه و حضور نیست و حصول این غرض، موقوف بر صورت صلات نه. و بنابراین خیال، محو رسوم و احکام و رفض حلال و حرام کرده «نَعُوذُ بِاللّهِ مِنَ‌الضَّلالِ». و طایفۀ دگر از اهل قصور و فتور، بعد ادای فرایض، انکار فضل نوافل کرده‌اند و به اندک روحی که از احوال یافته، اهمال نوافل اعمال روا داشته. و این طایفه هرچند از صورت ضلال ایمن و سالم‌اند، ولکن به سبب ضعف حال، در تحت قصور مانده و ندانسته که اعمال، قوالب و صور احوال‌اند و احوال، ارواح و معانی آن و کمال وجود هریک به دیگری منوط و مربوط و مادام تا علاقۀ بشریّت و رابطۀ صورت در میان بود، بنده را از مراعات صورت چاره نبود. و همچنان که اعیان وجود را هریک خاصیّتی است مخصوص بدو که در دیگری نتوان یافت، همچنین در صورت صلات، خاصیّتی است مخصوص بدو که در دیگر اذکار نتوان یافت؛ بلکه در تحت هر هیأتی از هیآت صلات، خدای را سرّی و حکمتی است که در غیر آن نتوان یافت و اهل وجدان به طریق ذوق حال، لذّت آن را دریابند واللّه‌الموفّق.
فصل پنجم در کیفیّت ادای صلات و هیآت آن

 چون کسی خواهد که در صلات شروع کند، سنّت چنان است که در مقدّمۀ آن اگر فرض بود، اقامت به تقدیم رساند و در عموم صلوات الّا در نوافل سفر بر راحله، شرط است که به قالب، استقبال قبله کند و به قلب، استقبال صاحب قبله و از شرّ وساوس شیطانی و هواجس نفسانی، پناه با حضرت ربّانی برد و آهسته در خود «قُلْ اَعُوذُ بِرَبِّ النّاسِ» بخواند و هر دو دست برآرد، چنانکه هر دو کف، برابر هر دو گوش باشد و هر دو ابهام، برابر نرمۀ گوش بدارد و ادای صلات معیّنه را علی‌التّعیین در دل آرد، و اگر بر لفظ نیز براند، تمام‌تر بود؛ مثلاً در نماز صبح بگوید «اُصَلّی فَرْضَ هذَا الصُّبْحِ» و به استقرار نیّت در دل، دستها فروگذارد و بگوید «اللّهُ‌اکبَرُ» چنانکه اوّلِ تکبیر، بر اوّل ارسال یدین منطبق بود و آخرِ آن، بر آخر وی و نیّت، مقارن تکبیر باشد و در اللّه، مدیّ رعایت کند و در ضمِّ‌هایِ اللّهُ مبالغت ننماید و میان بای اکبر و راء، الفی زیادت نکند و رای اکبر را مجزوم گرداند و در ارسال یدین، از نقض احتراز نماید تا بر هیأت وقار و خشوع بود.

 و در حال تکبیر باید که مشاهِد کبریای حق بود و علامتش آنکه خلق در نظر او صغیر و حقیر نماید و التفات به اطّلاع ایشان بر حال خود ندارد تا در زمرۀ صادقان آید و رقم کذب بر وی نکشند؛ چه در خبر است که: «اِنَّ المُؤمِنَ اِذا تَوَضَّأً لِلصَّلاةِ تَباعَدَ عَنْهُ الشَّیْطانُ فی اَقْطارِ الاَرْضِ خَوْفاً مِنْهُ لِاَنَّهُ یَتَأَهَّبُ لِلدُّخُولِ عَلَی المَلِکِ فَاِذا کَبَّرَ حُجِبَ عَنْهُ اِبلیسُ و یُضْرَبُ بَیْنَهُ و بَیْنَهُ سُرادِقٌ لا یُنْظَرُ اِلَیْهِ و واجَهَهُ المَلِکُ الجَبّارُ بِوَجْهِهِ و اذا قالَ اللّهُ‌اَکْبَرُ اِطَّلَعَ المَلَکُ فی قَلْبِهِ فَاِذا رَ آهُ لَیْسَ فی قَلْبِهِ اَکْبَرُ مِنَ‌اللّهِ عَزَّوجَلَّ یَقُولُ صَدَقْتَ اللّهُ تَعالیٰ فی قَلْبِکَ اَکْبَرُ کَما تَقُولُ و یَتَشَعْشَعُ مِنْ قَلْبِهِ نُورٌ یَلْحَقُ بِمَلَکُوتِ العَرْشِ و یُکْشَفُ لَهُ بِذالِکَ النُّورِ مَلَکُوتُ السَّماواتِ والاَرْضِ و یُکْتَبُ لَهُ حَشْوَ ذالِکَ حَسَناتٌ. و اِنَّ الغافِلَ الجاهِلَ اِذا قامَ اِلَی الصَّلاةِ احْتَوَشَتْهُ الشّیاطینُ کَما یَحْتَوِشُ الذُّبابُ عَلیٰ نُقْطَةِ العَسَلِ فَاِذا کَبَّرَ اِطَّلَعَ المَلَکُ فی قَلْبِهِ فَاِذا کانَ فی قَلْبِهِ شَیْءٌ اَعْظَمُ مِنَ‌اللّهِ عِنْدَهُ فَیَقُولُ لَهُ کَذَبْتَ لَیْسَ اللّهُ تَعالیٰ اَکْبَرَ فی قَلْبِکَ کَما تَقُولُ فَیَثُورُ مِنْ قَلْبِهِ دُخانٌ یَلْتَحِقُ بِعِنانِ السَّماءِ فَیَکُونُ حِجاباً لِقَلْبِهِ عَنِ المَلَکُوتِ فَیَزدادُ ذالِکَ الحِجابُ صَلابَةً و یَلْتَقِمُ الشَّیْطانُ قَلْبَهُ فَلا یَزالُ یَنْفُخُ فیهِ و یَنْفُثُ و یُوَسْوِسُ اِلَیْهِ و یُزَیِّنُ حَتّٰی یَنْصَرِفَ مِنْ صَلاتِهِ ولایَعْقِلَ ما کانَ فیه».

 و اوّل اعمال صَلات بل افضل آن، تکبیر احرام است؛ چنانکه «جنید» رحمه‌اللّه گوید: «لِکُلِّ شَیْءٍ صِفْوَةٌ و صِفْوَةُ الصَّلاةِ التَکْبیرَةٌ الاُولیٰ». و سبب آن است که تکبیر، اوّل موضع نیّت است و نیّت، جان عمل است. و هرگاه که نیّت، خدای را بود و از شوایب و علل، صافی و خالص باشد، حکم آن بر اجزای عمل منسحب شود و اگر در عملی، خللی افتد، به واسطۀ القای شیطان و سهو و نسیان، زیادت تأثیری ندارد؛ چنانکه «بونصر سرّاج» از «ابن سالم» رحمة‌اللّه علیهما نقل کرده است که «اَلنّیَّةُ بِاللّهِ و لِلّهِ ومِنَ‌اللّهِ والآفاتُ الَّتی تَدْخُلُ في صَلاتِ العَبْدِ بَعْدِ النّیَّةِ مِنَ العَدُوِّ و نَصیبُ العَدُوِّ و اِنْ کَثُرَ لاتُوزَنُ بِالنّیَّةِ الَّتی هِیَ لِلّهِ و بِاللّهِ و اِنْ قَلَّ».

 و بعد از تکبیر و ارسال یدین، باید که دستها بر پیش گیرد میان سینه و ناف و دست راست بر چپ نهد و انگشت مسبّحه و وُسطا بر ساعد چپ بکشد و به سه انگشت دگر، از طرفین سر ساعد بگیرد و سر در پیش افکند و نشر به موضع سجود دارد. و چنان بایستد که قامتش منتصب و مستقیم باشد و در سر زانوها، هیچ اِنطوا و خمیدگی نبود و بین‌القدمین، به مقدار چهار انگشت گشوده دارد و اعتماد بر قدمین یکسان کند و یک پای برنگیرد و هر دو قدم به یکدیگر باز ننهد؛ چه شریعت از صَفن، یعنی یک پای برداشتن وصَفد، یعنی هر دو قدم به هم پیوستن، نهی فرموده است. و چون بر این هیأت بایستد، بگوید: «وَجَّهْتُ وَجْهِیَ لِلَّذی فَطَرَ السَّماواتِ والاَرْضَ حَنیفاً و ما اَنَا مِنَ‌المُشْرِکینَ». «اِنَّ صَلاتی و نُسُکی و مَحْیایَ و مَماتی لِلّهِ رَبِّ العالَمینَ لاشَریکَ لَهُ و بذالِکَ اُمِرْتُ و اَنَا اَوَّلُ المُسْلِمینَ». و در مقدّمۀ تلاوت بر این قدر اگر مجال تطویل نباشد، در فرایض اقتصار کند و اگر مجال بود، بعد از آیت توجّه، دعای استفتاح بخواند و بگوید: «سُبْحانَکَ اللّهُمَّ و بِحَمْدِکَ و تَبارَکَ اسْمُکَ و تَعالیٰ جَدُّکَ ولا اِلهَ غَیرُکَ. اللّهُمَّ اَنتَ المَلِکُ لااِلهَ اِلّا اَنْتَ. اَنتَ رَبّی و اَنَا عَبْدُکَ ظَلَمْتُ نَفْسی واعْتَرَفْتُ بِذَنْبی فَاغْفِرْلی ذُنوبی فَاِنَّهُ لا یَغْفِرُ الذُّنُوبَ اِلّا اَنْتَ وَاهْدِنی لِاَحْسَنِ الأَخْلاقِ فَاِنَّهُ لا یَهْدینی لِاَحْسَنِها اِلّا اَنْتَ وَاصْرِفْ عَنّی سَیِّئَها فَاِنَّهُ لا یَصْرِفُ عَنّی سَیِّئِها اِلّا اَنْتَ. لَبَّیْکَ و سَعْدَیْکَ والخَیْرُ کُلُّهُ بِیَدَیْکَ والنَّشرُّ لَیْسَ اِلَیْکَ اَنَابِکَ و اِلَیْکَ تَبارَکْتَ و تَعالَیْتَ اَسْتَغْفِرُکَ وَ اَتُوبُ اِلَیْکَ اَعُوذُ بِاللّهِ مِنَ الشَّیْطانِ الرَّجیمِ».

 و فاتحه و سورتی که خواهد، بعد از آن بخواند و میان فاتحه و آن سورت، اگر امام باشد، زمانی توقّف کند و این دعا آهسته بخواند که: «اَللّهُمَّ باعِدْبَیْنی وَ بَیْنَ خَطایایَ کَما باعَدْتَ بَیْنَ المَشْرِقِ وَالْمَغْرِبِ وَ نَقِّنی مِنَ‌الخَطایا کَما یُنَقَّی الثَّوْبُ الاَبْیَضُ مَنَ‌الدَّنَسِ. اَللّهُمَّ اغْسِلْ خَطایایَ بِالماءِ وَ الثَّلْجِ وَالبَرَدِ». و اگر به تنها نماز گزارد، آن دعا پیش از فاتحه بخواند و باید که در تلاوت و غیر آن، نیک حاضر باشد و آنچه از الفاظ «قرآن» بر زبان می‌راند، معانی آن را از سر حضور تدبّر می‌نماید تا نطق لسان که ترجمان دل است، حاکی نطق دل باشد؛ چه اعتبار، به نطق دل است، نه به نطق زبان. شعر:

	اِنَّ الکَلامَ لَفِیْ الفُؤادِ وَ اِنَّما

	
	جُعِلَ اللِّسانُ عَلَی الفُؤادِ دَلیلاً



 پس اگر نطق لسان، حاکی و ترجمان نطق دل نباشد، مصلّی، نه متکلّم بود به طریق مناجات با حق سبحانه و نه مستمع بر طریق فهم از او.
 و اهل حضور تامّ و ارباب قرب، در استماع کلام الهی، مستجمع سه حال باشند که آن هر سه در دیگران متفرّق بود و در ایشان مجموع. یکی مطالعۀ معانی ظاهره از عالم ملک و آن خاصّ قوّت نفس بود تا به جای حدیث وی بایستد. دوم ملاحظۀ معانی باطنه از عالم ملکوت و آن خاصّ قوّت قلب باشد تا او را از التفات به عالم ملک مانع شود. و سوم مشاهدۀ عظمت متکلّم از عالم جبروت و آن خاصّ قوّت روح باشد تا او را از التفات به ماسوی‌اللّه نگاه دارد و به جایی رسد که روح، در بحر شهود، چنان غرق شود که مصلّی از احساس غایب گردد. چنانکه حکایت است که روزی «مسلم‌بن یسار» در مسجد «بصره» نماز می‌کرد و ناگاه ستونی بیفتاد، چنانکه جملۀ اهل بازار از افتادن آن خبر یافتند و او در مسجد از آن واقعه بی‌خبر. و همچنین آمده است که شیخ «علی‌بن سهل اصفهانی» رحمه‌اللّه وقتی در خانه نماز می‌کرد و یکی از کنیزکان او ناگاه در چاه افتاد و اهل خانه فریاد بر آوردند؛ چنانکه از همسایگان مشغله‌ای آنجا جمع شدند و او را از چاه برکشیدند و شیخ از آن حادثه هیچ خبر نداشت، تا وقتی که از نماز فارغ شد.
 و چون از قراءت فارغ شود، باید که زمانی قرار گیرد و آن‌گاه به رکوع رود. و باید که در رکوع، قامت نیک خمیده دارد و گردن و پشت، راست بکشد و هر دو کف دست، با گشادگی انگشتان بر سر هر دو زانو نهد و نگذارد که زانو خمیده گردد و نصف اسفل، بر حالت قیام مستقیم دارد نظر پیش‌قدم کند. و چون در رکوع قرار گیرد، سه بار بگوید: «سُبْحانَ رَبّیَ العَظیمِ و بِحَمْدِهِ» آن‌گاه بگوید: «اَللّهُمَّ لَکَ رَکَعْتُ وَلَکَ خَشْعْتُ و بِکَ آمَنْتُ و لَکَ اَسْلَمْتُ خَشَع لَکَ سَمْعی و بَصَری و عَظْمی و مُخّی و عَصَبی». و همگی همّت بر آن مقصور دارد که این معانی، اوصاف ذات او شوند. و چون سر از رکوع برآرد، بگوید: «سَمِعَ‌اللّهُ لِمَنْ حَمِدَهُ» و چون راست بایستد، بگوید «رَبَّنا و لَکَ الحَمْدُ مِلْأَ السَّماواتِ و مِلْأَ الاَرْضِ و مِلْأَ ما شِئـْتَ مِنْ شَیْءٍ بَعْدُ. اَهْلَ الثّناءِ والمَجدِ حَقٌّ ما قالَ العَبْدُ کَلُّنا لَکَ عَبْدٌ لا مانِعَ لِما اَعْطَیْتَ ولا مُعْطِیَ لِما مَنَعْتَ ولا یَنْفَعُ ذا الجَدِّ مِنْکَ الجَدُّ». و بعد از آن اگر در رکعت ثانیه بود از فرض صبح، یا در وتر نیمۀ آخر رمضان، دعای قنوت بخواند «اَللّهُمَّ اهْدِنا فیمَنْ هَدَیْتَ و عافِنا فیمَنْ عافَیْتَ و تَوَلَّنا فیمَنْ تَوَلَّیْتَ و بارِکْ لَنا فیما اَعْطَیْتَ وقِنا شَرَّ ما قَضَیْتَ اِنَّکَ تَقْضی و لایُقضیٰ عَلَیْکَ اِنَّهُ لا یَذِلُّ مَنْ والَیْتَ ولا یَعِزُّ مَنْ عادَیْتَ تَبارَکْتَ رَبِّنا و تَعْالَیتَ صَلِّ عَلیٰ مُحَمّدٍ اَشْرَفِ الاَنبیاءِ لَدَیْکَ رَبِّ اغْفِرْ وَارْحَمْ و اَنْتَ خَیْرُ الرّاحمینَ».
 و پیش از اعتدال در قیام، نشاید که به سجود رود؛ چه در خبر است «لا یَنْظُرُ اللّهُ اِلیٰ مَنْ لا یُقیمُ صُلْبَهُ بَیْنَ الرُّکُوعِ والسُّجُودِ». پس به سجود رود و در حال رفتن، تکبیری بگوید و اوّل اعضای اسافل بر زمین نهد، پس اعالی؛ اعنی اوّل سر زانو بر زمین نهد، پس دستها، پس پیشانی و بینی. و در سجود، چشمها گشوده دارد و نظر به سر بینی کند و هر دو کف دست، برهنه بر مصلّی نهد و سر، راست در میان هر دو دست دارد و دستها برابر دوش بر زمین و سر مِرفق به پهلو باز ننهد و انگشتان برابر قبله دارد به هم پیوسته و ساعد بر زمین نگستراند و سه بار بگوید: «سُبْحانَ رَبّیَ الاَعْلیٰ و بِحَمْدِهِ» و اگر ده بار بگوید، تمام‌تر بود. پس بگوید: «اللّهُمَّ لَکَ سَجَدْتُ و بِکَ آمَنْتُ و لَکَ اَسْلَمْتُ سَجَدَ وَجْهی لِلَّذی خَلَقَهُ و صَوَّرَهُ و شَقَّ سَمْعَهُ و بَصَرَهُ فَتَبارَکَ اللّهُ اَحْسَنُ الخالِقینَ».

 و در حال سجود، طایفه‌ای نفس خود را بینند در حضرت عزّت بر خاک مذلّت افتاده. و طایفه‌ای از اهل کشف و عیان، در حال سجود، به حقیقت فنا موصوف شوند و وجود جملۀ کاینات علوی و سفلی، در نور شهود ذاتِ واحد محو بینند؛ بر مثال محو شدن سایه در نور آفتاب و خود را بینند در فضای فنا بر حاشیۀ ردای عظمت الهی در سجود آمده. و این طایفه، به سبب فنا، از هیبت عظمتِ ذات متأثّر نشوند؛ لاجرم در عین اُنس باشند، منخلع از لباس تذلّل و تواضع. و طایفۀ اوّل، به سبب بقیّۀ وجود، از هیبتِ عظمت متأثّر شوند و تذلّل و تواضع، شعار حال ایشان بود. ورای این دو طایفه از مکاشفان سرّ سجود، طایفه‌ای باشند که به جهت اتّساع وِعاء و اتّصاف به بقای بعد از فنا، انس و هیبت در ایشان جمع بود، به قلب و نفس متواضع و متذلّل باشند. و علّت آن، مشاهدۀ نار هیبت جلال، و به روح و سِرّ متعزّز و مترفّع باشند و سبب آن، مطالعۀ نور اُنس و جمال.
 پس سر از سجود بردارد و تکبیری بگوید و راست بنشیند بر پای چپ، و پای راست بردارد؛ چنانکه انگشتان آن برابر قبله باشند و دستها بر سر زانو نهد بی‌تکلّفی در ضمّ و تفریج آن و بگوید «رَبِّ اغْفِرْلی وَارْحَمْنی وَاهْدِنی واجْبُرْنی وَ عافِنی وَاعْفُ عَنّی». دگرباره به سجود رود بر وصف مذکور. و چون سر از سجود بردارد، اگر دیگرباره برخواهد خاست، از برای جلسۀ استراحت بنشیند و سبک برخیزد و در تشهّد اخیر، بر زمین نشیند؛ نه بر پای چپ. و دستها نزدیک سر زانو، بر ران نهد؛ به شرط آنکه انگشتان دست راست با کف فراهم گیرد، الّا انگشت مسبّحه و انگشتان دست چپ گشوده دارد از کف و بگوید: «اَلتَّحیّاتُ المُبارَکاتُ الصَّلَواتُ الطَّیِّباتُ لِلّهِ سَلامُ عَلَیْکَ اَیُّهَا النَّبیُّ وَ رَحْمَةُ اللّهِ وَ بَرَکاتُهُ سَلامٌ عَلَیْنا و عَلیٰ عِبادِاللّهِ الصّالِحینَ اَشْهَدُ اَنْ لا اِلهَ اِلّا اللّهُ وَحْدَهُ لاشَریکَ لَهُ وَ اَشْهَدُ اَنَّ مُحَمَّداً رَسُولُ اللّهِ. اللّهُمَّ صَلِّ عَلی محمِدٍ و آلِ مُحَمَّدٍ وَارْحَمْ مُحَمَّداً و آلَ مُحَمَّدٍ و بارِکْ عَلیٰ مُحَمَّدٍ و آلِ مُحَمَّدٍ کَما صَلَّیْتَ وَ رَحِمْتَ و بارَکْتَ عَلیٰ اِبراهیمَ و آلِ اِبراهیمَ اِنَّکَ حَمیدٌ مَجیدٌ. اللّهُمَّ اغْفِرْلی ما قَدَّمْتُ و ما اَخوَّتُ و ما اَسْرَرْتُ و ما اَعْلَنْتُ و ما اَنْتَ اَعْلَمُ بِهِ مِنّی اَنْتَ المُقَدِّمُ وَ اَنتَ المُؤخِّرُ لااِلٰهَ اِلّا اَنْتَ».
 و در شهادت چون به الّا‌اللّه رسد، مسبّحه بردارد و آن را به جانب یُمنیٰ میل دهد و در آخر تشهّد، تحلیل عقد احرام را سلام باز دهد و روی به جانب راست گرداند؛ چنانکه اهل یمین، رخسار او روشن بینند و در آن حال، نیّت خروج از صلات و سلام بر حاضران، از ملائکه و مؤمنان جنّ و انس در خاطر آرد. و لحظه‌ای توقّف کند و دگرباره به تأنّی، روی به جانب چپ گرداند و سلامی دگر باز دهد و از این هیآت و حرکات و سکنات و اقوال و افعال که در صورت صلات یاد کرده شد، بعضی فرایض‌اند و بعضی سنن و تفصیل آن در فصل تالی بیاید.

فصل ششم در فرایض صلات و سنن آن

 فریضۀ صلات، آن است که صحّتش بر آن موقوف بود و سنّت آنکه کمالش بدان تعلّق دارد. و فرایض دو نوع‌اند: شرایط و ارکان. شرایط، خارج از صورت صلات باشند و ارکان، داخل آن . امّا شرایط چهاراند: یکی طهارت بدن و لباس و مصلّا؛ دوم ستر عورت؛ سوم علم به دخول وقت در صلات موقّته؛ چهارم استقبال قبله، الّا در حالت شدّت خوف و اقتحام قتال، یا در نوافل سفر بر راحله. و امّا ارکان شانزده‌اند: نیّت و تکبیر احرام و قیام در فرایض مگر معذور بود و قراءت فاتحه و رکوع و طمأنینت در آن و رفع از رکوع و اعتدال در آن و سجود و طمأنینت در آن و جلسۀ بین‌السّجدتین و طمأنینت در آن و جلوس اخیر و تشهّد در آن و صلوات بر نبی صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم و سلام اوّل. و بعد از این، هرچه در فصل سابق یاد کرده آمد از هیآت و قولی و فعلی در صلات، هم سنن‌اند.
 و صلوات، بعضی مفروضات‌اند که بنده به ترک آن مُعاقَب بود و به فعل آن مُثاب، و بعضی مسنونات که به ترک آن، عقاب لازم نشود و به فعلش، ثواب حاصل گردد. و هر صلات مفروضه، یا موقّته بود یا غیرموقّته. و موقّته پنج‌اند: یکی صلات صبح و وقت آن از طلوع فجر ثانی است تا طلوع آفتاب؛ دوم صلات ظهر و وقت آن از زوال آفتاب است تا آن‌گه که سایۀ هر چیزی مثل آن شود؛ سوم صلات عصر و وقت آت از آخر ظهر است تا غروب آفتاب؛ چهارم صلات مغرب و وقت آن از غروب آفتاب تا زوال شفق آخر؛ پنجم صلات عشا و وقت آن از آخر مغرب است تا اوّل صبح. غیر موقّته سه‌اند: قضای فریضۀ فایته و صلات منذوره و صلات جنازه.

 و امّا صلات مسنونه هم دو نوع‌اند: موقّته و غیرموقّته و آن نامحصور است. امّا موقّته، راتبه بود یا غیرراتبه، آن است که بر فرضی مرتّب باشد و غیرراتبه، آنکه بر فرضی مرتّب نبود. و راتبه پنج‌اند بر عدد فرایض: راتبۀ صبح و آن دو رکعت است پیش از فرض، و راتبۀ ظهر و آن شش رکعت است؛ چهار پیش از فرض دو بعد از فرض، و راتبۀ عصر و آن چهار رکعت است پیش از فرض، و راتبۀ مغرب و آن دو رکعت است بعد از فرض، و راتبۀ عشا و آن سه رکعت است بعد از فرض، دو شفع و یکی وتر. پس عدد رواتب، با عدد فرایض مطابق و موافق بود.

 و امّا غیر راتبه چهاراند: صلات تهجّد و صلات اشراق و صلات ضحیٰ و صلات زوال.

کیفیّت نماز تهجّد 
 امّا صلات تهجّد، هشت رکعت است در میانۀ شب، هرگه که از خواب درآیند. و ادب آن است که چون از خواب برخیزند، پیش از آنکه لوح خاطر به صورت فکری یا ذکری به غیر حق تعلّق دارد، مصوّر و منقّش گردد، صورت ذکر الهی و فکر در آلای نامتناهی او، نقش نگین دل گردانند؛ چه اندرون بنده در حال بیداری از خواب، خالی و صافی بود از جملۀ نقوش و با طهارت فطرت اولی گشته؛ پس هرگاه که ذکر حق سبحانه مصوّر شود، نور فطرت او برقرار ماند. و در صلات تهجّد، طریق طروق نفحات الهی موسّع و منقّی گردد و بر زبان براند که «اَلْحَمْدُلِلّهِ الَّذی اَحْیانا بَعْدَ ما اَماتَنا و اِلَیْهِ النُشُورُ». و عشر آخر از آل‌عمران بخواند و به ترتیب وضو برخیزد، تا به نور ذکر و تلاوت و وضو، اثر ظلمت و کدورت خواب که امری طبیعی است، مرتفع شود. و بعد از وضو، نخست دو رکعت تخیّت وضو را بگزارد و در عقب تکبیر، دعای استفتاح که در فتح ابواب فتوحات غیبی به غایت مؤثّر است، بخواند. و پیش از تکبیر در قیام بگوید: «اللّٰهُ اَکْبَرُ کَبیراً والحَمْدُلِلّهِ کَثیراً و سُبْحانَ‌اللّهِ بُکْرَةً وَ اًصیلاً سُبْحان‌اللّهِ والحَمْدُلِلّهِ ولا اِلهَ اِلّا اللّهُ واللّهُ‌اَکْبَرُ» و این کلمات اربعه را ده‌بار مکرّر گرداند. پس بگوید «اَللّٰهُ اَکْبَرُ ذُوالمُلْکِ والمَلَکُوتِ والجَبَروتِ والکِبْریاءِ والعَظَمَةِ والجَلالِ والقُدْرَةِ. اللّهُمَّ لَکَ الحَمْدُ اَنْتَ نُورُ السَّماواتِ والاَرْضِ و لکَ اَلْحَمدُ اَنْتَ بَهاءُ السَّماواتِ والاَرْضِ وَ مَنْ فیهِنَّ وَ مَنْ عَلَیهِنَّ اَنتَ الحَقُّ و مِنْکَ الحَقُّ و وَعْدُکَ الحَقُّ و لِقاءُک حَقٌّ والجَنَّةُ حَقٌّ والنّارُ حَقٌّ والنَّبیُّونَ حَقٌّ و مُحَمَّدٌ صَلَّی‌اللّهُ عَلَیْهِ وسلَّمَ حَقٌّ. اَللّهُمَّ لَکَ اَسْلَمْتُ بِکَ آمَنْتُ وَ عَلَیْکَ تَوَ کَّلْتُ و بِکَ خاصَمْتُ و اِلَیْکَ حاکمْتُ فَاغْفِرْلی ما قَدَّمْتُ و ما اَخَّرْتُ و ما اَسْرَرْتُ و ما اَعْلَنْتُ و ما اَنْتَ اَعْلَمُ بِهِ مِنّی فَاَنْتَ المُقَدِّمُ وَ اَنْتَ المُؤَخِّرُ لا اِلٰهَ اِلّا اَنْتَ. اللّهُمَّ آتِ نفسی تَقْویٰها و زَکِّها اَنْتَ خَیْرُ مَنْ زَکّیٰها اَنْتَ وَلیُّها وَ مَوْلیٰها. اللّهُمَّ اهْدِنی لِاَحْسَنِ الاَخْلاقِ لا یَهدینی لِاَحْسَنِها اِلّا اَنْتَ وَاصْرِفْ عَنّی سَیِّئِها لایَصْرِفُ عَنّی سَیِّئَها اِلّا اَنْتَ. اَسْأَلُکَ مَسْأَلَةَ البائِسِ المِسکینِ وَ اَدْعُوکَ دُعاءَ الفَقیرُ الذَّلیلِ فَلا تَجْعَلْنی بِدُعائِکَ رَبِّ شَقّیاً و کُنْ بی رَؤوفاً رَحیماً یا خَیْرُالمَسؤولینَ و یا اَکْرَمَ المُعْطینَ و یا اَرْحَمَ الرّاحِمینَ».

 و در رکعت اوّل، بعد از فاتحه بخواند «وَ لَوْ اَنَّهُمْ اِذْ ظَلَمُوا اَنْفُسَهُمْ جاؤُوکَ فَاسْتَغْفَرُوا اللّهَ» الآیة و در دوم «وَ مَنْ یَعْمَلْ سُوءٍ اَوْ یَظْلِمْ نَفْسَهُ» الآیة. و چون سلام باز دهد، چند بار استغفار کند، پس به نماز تهجّد برخیزد و دو رکعت سبک به آیة‌الکرسی و «آمَنَ الرَّسُولَ» بگزارد. پس دو رکعت دراز بگزارد و به تدریج هر دو رکعت که بعد از آن گزارد، کوتاه می‌گرداند تا هشت رکعت تمام کند. و اگر بر قیام شب معتاد بود و به انتباه در وقت تهجّد واثق، اولی چنان بود که وتر از اوّل شب بگزارد تا بعد از صلات تهجّد بگزارد. و مستحب است که نصفی از شب، یا ثلثی، یا دو ثلث به صلات تهجّد مشغول شود؛ چنانکه خطاب عزیز با صدر رسالت صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم در این معنی وارد است که «یا اَیُّهَا المُزَّمِّلُ قَمِ اللَّیْلَ اِلّا قَلیلاً نِصْفَهُ اَوِانْقُصْ مِنْهُ قَلیلاً اَوْزِدْ عَلَیْهِ». پس اولیٰ چنان بود که اوّل شب ثلثی خواب کند و نصفی برخیزد و سدسی در آخر شب بخسبد یا نصفی از اوّل شب بخسبد و ثلثی برخیزد، یا ثلثی در آخر برخیزد یا سدسی از اوّل بخسبد و سدسی از آخر و دو ثلث در میانۀ شب برخیزد. آمده است که «داوود» علیه‌السَّلام گفت: «یا رَبِّ اّنّی اُحِبُّ اَتَعَبَّدَ لَکَ فَأَیَّ وَقْتٍ اَقُومَ فَاَوْحَی اللّٰهُ تَعالیٰ اِلَیْهِ: یا داوودُ لا تَقُمْ اَوَّلَ اللَّیْلِ ولا اَخِرِهِ فَاِنَّهُ مَنْ قامَ آخِرَهُ نامَ اَوَّلَهُ وَ مَنْ قامَ اَوَّلَهُ نامَ آخِرَهُ ولٰکِنْ قُمْ وَسَطَهُ حَتّٰی تَخْلُوبی و اَخْلُوبِکَ وارْفَعْ اِلَیَّ حَوائِجَکَ فَیَکُونُ القیامُ بَیْنَ نَوْمَتَیْنِ». و بعضی از مشتاقان و متعطّشان بوده‌اند که از غایت شوق و تعطّش، اوقات شب را مستغرق قیام گردانیده؛ چنانکه شیخ «ابوطالب مکّی» در کتاب «قوت‌القلوب» از این طایفه، چهل کس از تابعین برشمرده است که ایشان، نماز بامداد به وضوی شبانگاه گزارده‌اند. و این حال کسی را مسلّم بود و ضرری نرساند که نفس او از سر نشاط و هزّت و ذوق و لذّت، احیای شب به طاعت تواند کرد؛ والّا به تکلیف و تکلّف انجامد و نفس را لذّت عبادت نماند، بلکه آن را کاره و باغض شود؛ چنانکه در خبر است که «لا تُشادُّوا هٰذَا الدّینَ فَاِنَّهُ مَتینٌ فَمَنْ یُشادُّهُ یَغْلِبْهُ ولا تَبَغِّضْ اِلیٰ نَفْسِکَ عِبادَةَ‌اللّهِ». و همچنین در خبر است که «لا تُکابِدُوا اللَّیْلَ». و در روزگار رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم زنی بود که همه شب در نماز بودی و هرگاه که خواب بر وی غلبه کردی، خود را به ریسمان درآویختی، تا خواب مندفع گردد. این خبر به حضرت رسالت رسانیدند، از آن نهی فرمود و گفت «لِیُصَلِّ اَحَدُکُمْ مِنَ اللَّیْلِ ما یَتَیَسَّرُ فَاذا غَلَبَهُ النَّوْمُ فَلْیَنَمْ». فی‌الجمله مواظبت نمودن بر قیام شب به اندک و بسیار، فضیلتی تمام دارد؛ چه در خبر است که «عَلَیْکُمْ بِقیامِ اللَّیْلِ فَاِنَّهُ مَرْضاةٌ لِرَبِّکُمْ و هُوََدَأ ْبُ الصّالِحینَ قَبْلَکُمْ و مَنْهاةٌ عَنِ‌الْاِثْمِ و مَلْغاةٌ لِلْوِزْرِ و مُذْهِبُ کَیْدِالشَّیْطانِ و مَطْرَدَةٌ لِلدّاءِ عَنِ‌الجَسَدِ». و هم در خبر است که «مَنْ صَلّیٰ بِاللَّیْلِ حَسُنَ وَجْهُهُ بِالنَّهارِ». و اقلّ استحباب آن است که قیام شب از سدسی کمتر نباشد.

 و از جملۀ اسباب یاری‌دهنده بر قیام شب، یکی آن است که نزدیک غروب، شب را به تجدید وضو استقبال کند، مستقبل قبله بنشیند منتظر نماز و به انواع اذکار، خصوصاً تسبیح و استغفار مشغول گردد. دگر آنکه بین‌العشائین، به صلات یا به تلاوت یا ذکر مواصله کند، تا آثار کدورت مخالطت با خلق و مطالعۀ احوال و سماع کلام ایشان که به روز در باطن حادث شده باشد، برخیزد؛ چه در خبر است که «عَلَیْکُمْ بِالصَّلاةِ بَیْنَ العِشائَیْنِ فَاِنَّها تَذْهَبُ بِمُلاغاةِ النَّهارِ و تُهَذِّبُ آخِرَهُ». و رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم در جواب سؤال از تفسیر «تَتَجافیٰ جُنُوبُهُمْ عَنِ المَضاجِعِ» گفت: «هِیَ الصَّلاةُ بَیْنَ العِشائَیْنِ». دیگر آنکه بعد از صلات عشا سخن نگوید، خصوصاً از سر غفلت و کلام فضول، تا طراوت نوری که به مواصلۀ عشائین حاصل شده باشد، زایل نگردد. دیگر آنکه بعد از عشا، تجدید وضو کند؛ چه در این وقت، وضو را در تیسیر قیام شب، اثری تمام است. دیگر خفّت معده از طعام و اقتران تناول طعام به ذکر حق سبحانه تا ثقل طعام و کدورت آن از قیام شب مانع نگردد. دگر آنکه به وقت خواب، بر طهارت باشند و آب وضو را معدّ و مرتّب دارند، تا نفس را برخاستن از خواب آسان‌تر بود. دیگر آنکه بعد از نماز چاشت، قیلوله کند، تا کلالت قوای نفس بدان مندفع گردد و بر قیام شب معاونت نماید.

کیفیّت صلات اشراق 
 و امّا صلات اشراق، اوّل دو رکعت از سرِ حضور و تأنّی بگزارد به نیّت شکر نعمتهای حق سبحانه که در آن شبانروز به وی رسد. و در اوّل، بعد از فاتحه، آیة‌الکرسی خواند و در دوم «آمَنَ الرَّسُولُ» و «اَللّٰهُ نُورُ السَّماواتِ» تا «وَاللّٰهُ بِکَلِّ شَیْءٍ عَلیمٌ». و چون سلام باز دهد، این دعا بخواند «اللّٰهُمَّ اِنّی اَصْبَحْتُ لا اَسْتَطیعُ دَفْعَ ما اَکْرَهُ ولا اَمْلِکُ نَفْعَ ما اَرْجُو و اَصْبَحُ الاَمْرُ بِیَدِ غَیْری و اَصْبَحْتُ مُرْتَهِناً بِعَمَلی فَلا فقیرَ اَفْقَرُ مِنّی. اَللّهُمَّ لا تُشْمِتْ بی‌عَدُّوی ولا تَسُؤ ْبی صَدیقی و لا تَجْعَلْ مُصیبتی فی دینی ولاتَجْعَلِ الدُّنْیا اَکْبَرَ هَمّی ولا مَبْلَغَ عِلْمی ولا تُسَلِّطُ عَلَیَّ مَنْ لا یَرْحَمُنی. اَللّهُمَّ اِنّی اَعُوذُ بِکَ مِنَ الذُّنُوبِ الَّتی تُوجِبُ النِّقَمَ و مِنَ الذُّنُوبِ الَّتی تُزیلُ النِّعَمَ». بعد از آن دو رکعت دیگر بگزارد به نیّت استعاذه از شرّ آن شبانروز و دو رکعت اوّل «قُلْ اَعُوذُ بِرَبِّ الفَلَقِ» خواند و در دوم «قُلْ اَعُوذُ بِرَبِّ النّاسِ». و چون سلام بازدهد، این دعا بخواند «اللّهُمَّ اِنّی اَعُوذُ بِاسْمِکَ و کَلِمَتِکَ التّامَّةِ مِنْ شَرِّ السّامَّةِ والهامَّةِ. اللّٰهُمَّ اِنّی اَعُوذُ بِاسْمَکَ و کَلِمَتِکَ التّامَّةِ مِنْ شَرِّ عَذابِکَ و مِنْ شَرِّ عِبادِکَ وَ اَعُوذُ بِاسْمَکَ و کَلِمَتِکَ مِنْ شَرِّ الشَّیْطانِ الرَّجیمِ. اللّٰهُمَّ اِنّی اَعُوذُ بِاسْمِکَ و کَلِمَتِکَ التّامّةِ مِنْ شَرِّ ما یَجْری بِهِ اللَّیْلُ والنَّهارُ اِنَّ رَبّیَ اللّٰهُ الَّذی لا اِلٰهَ اِلّا هُوَ عَلَیْهِ تَوَ کَّلْتُ وَ هُوَ رَبُّ العَرْشِ العَظیمِ». پس دو رکعت دیگر بگزارد به نیّت استخاره و طلب خیر در جمیع اقوال و افعال و در اوّل «قُلْ یا اَیُّهَا الکافِرونَ» خواند و در دوم «قُلْ هُوَ‌اللّٰهُ اَحَدٌ». و چون سلام باز دهد، این دعا بخواند «اَللّهُمَّ اِنّی اَسْتَخیرُکَ بِعِلْمِکَ وَاسْتَقْدِرُکَ بِقُدْرَتِکَ وَ اَسْأَلُکَ مِنْ فَضْلِکَ العَظیمِ فَاِنَّکَ تَقْدِرُو لا اَقْدِرُ و تَعْلَمُ ولا اَعْلَمُ و اَنْتَ عَلّامُ‌الغُیُوبِ. اللّهُمَّ اجْعَل فی کُلِّ قَوْلٍ و عَمَلٍ اُریدُهُ فی‌هٰذَا الْیَوْمِ خَیْراً لی فی‌دینی و مَعاشی و مَعادی و عاقِبَةَ اَمْری وَاصْرِفْ عَنّی شَرَّ هٰذَاالیَوْمِ وَاقْدُرْ لِیَ الخَیْرُ حَیْثُ کانَ». پس دو رکعت دیگر بگزارد طلب خصوص محبّت الهی را و در اوّل «اِذا وَقَعَتِ» خواند و در دوم «سَبِّحِ اسْمِ رَبِّکَ». و چون سلام باز دهد، بگوید «اللّٰهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ وَ عَلیٰ آلِ مُحَمَّدٍ واجْعَلْ حُبَّکَ اَحَبِّ الاَشْیاءِ اِلَیَّ وخَشیَتَکَ اَخْوفَ الاَشیاءِ عِنْدی وَاقْطَعْ عَنّی حاجاتِ الدُّنْیا بِالشَّوْقِ اِلیٰ لِقائِکَ و اذا اَقْرَرْتَ اَعْیُنَ اَهْلِ الدُّنْیا بِدُنْیا هُمْ فَاَقْرِرْ عَیْنی بِعِبادَتِکَ وَاجْعَلْ طاعَتَکَ فی کُلِّ شَیْءٍ مِنّی یا اَرْحَمَ‌الرّاحِمینَ».

صلات ضحی و صلات زوال

 و امّا صلات ضحی، هشت رکعت به تأنّی بگزارد و در میان هر دو رکعت، زمانی توقّف کند و بیست و پنج بار بگوید «سُبْحانَ‌اللّهِ وَالحَمْدُلِلّهِ وَلا اِلٰهَ اِلَّا اللّٰهُ وَاللّٰهُ اَکْبَرُ» و در دو رکعت از آن «وَالشَّمسِ و ضُحیٰها» و «وَالضُّحیٰ» بخواند.

 و امّا صلات زوال، چون آفتاب از استوا روی به زوال نهد، چهار رکعت نماز به یک سلام بگزارد و به قدر جزوی با دو جزو «قرآن» در آن بخواند واللّٰه‌الموفّق.

فصل هفتم در توزیع اوقات بر اوراد

 طالب مجتهد باید که پیش از طلوع فجر، وضو ساخته باشد و مستقبل قبله در انتظار صلات نشسته و چون بانگ نماز شنود، مؤذّن را به موافقت اجابت کند و همانچه او گوید، اعادت نماید الّا در حَیْعَلَتَیْن که گوید «لا حَوْلَ وَلا قَوَّةَ اِلّا بِاللّٰهِ العَلیِّ العَظیم». و چون به آخر رسد، بگوید «اَللّٰهُمِّ رَبِّ هٰذِهِ الدَّعْوَةِ التّامَّةِ والصَّلاةِ القائِمَةِ آتِ مُحَمَّداً الوَسیلَةَ والدَّرَجَةَ الرَّفیعَةَ والمَقامَ المَحْمُودَ الَّذی وَعَدْتَهُ اِنَّکَ لا تُخْلِفُ المیعادَ». و در هر اذانی این ادب رعایت کند و در اذان صبح، زیادت بر این بگوید «اَللّهُمَّ هٰذا اِقْبالُ نَهارِکَ و اِدْبارُ لَیْلِکَ و اَصْواتُ دُعاتِکَ فَاغْفِرْلی وَلِوالِدَیَّ ولِجَمیعِ المُؤ ْمِنینَ والمُؤمِناتِ بِرَحْمَتِکَ یا اَرْحَمَ الرّاحِمینَ». و چون صبح آغاز دمیدن کند، بگوید تجدید شهادت را که «مَرْحَباً بِالمَلَکیْنِ الکریمَیْنِ الکاتِبَیْنِ اُکْتُبا یَرْحَمُکَمَا اللّهُ فی صَحیفَتی اَنّی اَشْهَدُ اَنْ لا اِلٰهَ اِلَّا اللّٰهُ وَ اَشْهَدُ اَنَّ مُحَمَّداً رَسُولُ‌اللّٰهِ وَ اَشْهَدُ اَنَّ الجَنَّةَ حَقٌّ والنّارَ حَقٌّ والصِّراطَ حَقٌّ والسُّؤالَ حَقٌّ والمیزانَ حَقٌّ والحِسابَ حَقٌّ والقِصاصَ حَقٌّ والکِتابَ حَقٌّ والحَوْضَ والشَّفاعَةَ حَقٌّ وَ اَشْهَدُ اَنَّ السّاعَةَ آتِیَةٌ لا رَیْبَ فیها وَ اَنَّ اللّٰهَ یَبْعَثُ مَنْ فِی‌القُبُورِ. اَللّهُمَّ اُودِعُکَ هٰذِهِ الشَّهادَةَ لِیَوْمِ حاجَتی اِلَیْها. اَللّهُمَّ احْطُطْ بِهاوِزْری واغْفِرْ بِهاذَنْبی و ثَقِّلْ بِها میزانی وَ اَوْجِبْ لی اَمانی و تَجاوَزْ عَنّی بِرَحْمَتِکَ یا اَرْحَمَ‌الرّاحِمینَ».
 پس دو رکعت سنّت فجر بگزارد به «قُلْ یا اَیُّهَا الکافِروُنَ» و «قُلْ هُوَ‌اللّٰهُ اَحَدٌ» و چندبار کلمۀ استغفار و تسبیح بر زبان براند و بگوید «اَسْتَغْفِرُاللّٰهَ لِذَنْبی سُبْحانَ‌اللّٰهِ بِحَمْدِ رَبّی» پس بگوید «اللّهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ وَ عَلیٰ آلِ مُحَمَّدٍ. اَللّهُمَّ اِنّی اَسْأَلُکَ رَحمَةً مِنْ عِنْدِکَ تَهدی بها قَلْبی و تَجْمَعُ بِها شَمْلی و تَلُمُّ بِها شَعْثی و تَرُّدُ بِهاٰ اِلْفی و تُصْلِحُ بِهادینی و تَحْفَظُ بِها غایِبی و تَرْفَعُ بِها شاهِدی و تُزَکّی بِها عَمَلی و تُبَیِّضُ بِها وَجْهی و تُلَقِّنُنی بِها رُشدی و تَعْصِمُنی بِها مِنْ کُلِّ سُوءٍ. اَللّٰهُمَّ اَعْطِنی ایماناً صادِقاً و یَقیناً لَیْسَ بَعْدَهُ کُفْرٌ و رَحْمَةً اَنالُ بِها شَرَفَ کَرامَتِکَ فِی‌الدُّنْیا وَالآخِرَةِ. اَللّهُمَّ اِنّی اَسْأَلُکَ الفَوْزَ عِنْدَالقَضاءِ وَ مَنازِلَ الشُّهَداءِ وَ عَیْشَ السُّعَداءِ و مُرافَقَةَ الاَنْبیاءِ وَالنَّصْرَ عَلَی الاَعْداءِ. اللّهُمَّ اِنّی اُنْزِلُ بِکَ حاجَتی و اِنْ قَصُرَ رَأیی و ضَعُفَ عَمَلی وَافْتَقَرْتُ اِلیٰ رَحْمَتِکَ فَأَسْأَلُکَ یا قاضِیَ الاُمورِ و یا شافِیَ الصُّدُورِ کَما تُجیرُبَیْنَ البُحُورِ اَنْ تُجیرَنی مِنْ عَذابِ السَّعیرِ و مِنْ دَعْوَةِ الثُّبورِ و مِنْ فِتْنَةِ القُبورِ. اَللّهُمَّ ما قَصُرَ عَنْهُ رَأ ْیی و ضَعُفَ فیهِ عَمَلی و لَمْ تَبْلُغْهُ نیَّتی و اُمْنِیَّتی مِنْ خَیْرٍ وَعَدْتَهُ اَحَداً مِنْ عِبادِکَ اَوْخَیْرٍ اَنْتَ مُعْطیهِ اَحَداً مِنْ خَلْقِکَ فَاِنّی اَرْغَبُ اِلَیْکَ فیهِ و اَسْأَلُکَ یا رَبِّ العالَمینَ. اَللّهُمَّ اجْعَلْنا هادینَ مَهْدیّینَ غَیْرَ ضالّینَ و لا مُضِلّینَ حَرْباً لِاَعْدائِکَ و سّلْماً لِاَوْلِیائِکَ نُحِبُّ بِحُبَّکَ النّاسَ و نُعادی بِعَداوَتِکَ مَنْ خالَفَکَ مِنْ خَلْقِکَ. اَللّهُمَّ هٰذَا الدُّعاءُ و مِنْکَ الاِجابَةُ و هٰذَا الجَهْدُ وَ عَلَیْکُ التُّکْلانُ و اِنّا لِلّٰهِ و اِنّا اِلَیْهِ راجِعُونَ ولا حَوْلَ ولا قُوَّةَ اِلّا بِاللٰهِ ذِی‌الحَبْلِ الشَّدیدِ والاَمْرِ الرَّشیدِ نَسْأَلُکَ الاَمْنَ یَوْمَ الوَعیدِ والجَنَّةَ یَوْمَ الخُلُودِ مَعَ‌المُقَرَّبینَ الشُّهُودِ والرُّکَّع السُّجُودِ والمُوفینَ بِالعُهُودِ اِنَّکَ رَحیمٌ وَدُودٌ و اَنْتَ تَفَعَلُ ما تُریدُ سُبْحانَ مَنْ تَعَطَّفَ بِالعِزِّ و قالَ بِهِ سُبْحانَ مَنْ لَبِسَ المَجْدَ و تَکَرَّمَ بِهِ سُبْحانَ مَنْ لا یَنْبَغی التّسبیحُ اِلّا لَهُ سُبْحانَ ذِی‌الفَضْلِ وَالنِّعَمِ سُبْحانَ ذِی‌الجُودِ والکَرَمِ سُبْحانَ الَّذی اَحْصیٰ کُلَّ شَیْءٍ بِعِلْمِهِ. اَللّهُمَّ اجْعَلْ لی نُوراً فی قَلْبی و نُوراً فی سَمْعی و نُوراً فی بَصَری و نُوراً فی شَعْری و نُوراً فی لَحْمی و نُوراً فی دَمی و نُوراً فی عِظامی و نُوراً بَینَ یَدَیَّ و نُوراً مِنْ خَلْفی و نُوراً عَنْ یَمیینی و نُوراً عَنْ شِمالی و نُوراً مِنْ فَوْقی و نُوراً مِنْ تَحْتی. اَللّهُمَّ زِدْنی نُوراً واَعْطِنی نُوراً وَاجْعَلْنی نُوراً بِرَحْمَتِکَ یا اَرْحَمَ‌الرّاحِمینَ».
 پس جهت جماعت، قصد مسجد کند. و چون از خانه برون خواهد رفت، بگوید «رَبِّ اَدْخِلْنی مُدْخَلَ صِدْقٍ وَ اَخْرِجْنی مُخْرَجَ صِدْقٍ وَاجْعَلْ لی مِنْ لَدُنْکَ سُلْطاناً نَصیراً». و در راه این دعا بخواند «اَللِهُمَّ اِنّی اَسْأَلُکَ بِحَقِّ الرّاغِبینَ اِلَیْکَ و بِحَقِّ السّائِلینَ عَلَیْکَ و بِحَقِّ مَمْشایَ و خُروجی هٰذا اِلَیْکَ فَاِنّی لَمْ اَخْرُجْ اَشَراً ولا بَطَراً ولا ریاءً ولا سُمْعَةً خَرَجْتُ اِتِّقاءَ سَخَطِکَ وابْتِغاءَ مَرْضاتِکَ اَنْ تُنْقِِذَنی مِنَ‌النّارِ و اَنْ تَغْفِرلی ذُنُوبی اِنَّهُ لا یَغْفِرُ الذُّنُوبَ اِلّا اَنْتَ». و چون در مسجد رود، یا بر سر سجّاده، پای راست فرا پیش نهد و بگوید «بِسْمِ‌اللّٰهِ وَالْحَمْدُلِلّٰهِ وَالصَّلاةُ وَالسَّلامُ عَلی رَسُولِ‌اللّٰهِ. اللّهُمَّ اغْفِرْلی وَافْتَحْ لی اَبْوابَ رَحْمَتِکَ». و چون فرض به جماعت بگزارد و سلام باز دهد، ده‌بار بگوید «لا اِلٰهَ اِلَّااللّٰهُ وَحْدَهُ لا شَریکَ لَهُ، لَهُ المُلْکُ وَ لَهُ الْحَمْدُ یُحْیی و یُمیتُ وَ هُوَ حَیٌّ لا یَموتُ بَیَدِهِ الخَیْرُ و هُوَ عَلیٰ کُلِّ شَیْءٍ قَدیرٌ». پس بگوید «لا اِلهَ اِلَّا اللّٰهُ وُحْدَهُ صَدَقَ وَعْدَهُ و نَصَرَ عَبْدَهُ واَعَزَّ جُنْدَهُ و هَزَمَ الاَحْزابَ وَحْدَهُ لا اِلهَ اِلَّا اللّٰهُ اَهْلُ النِّعْمَةِ والفَضْلِ وَالثَّناءِ الحَسَنِ لا اِلهَ اِلّا اللّٰهُ ولا نَعْبُدُ اِلّا اِیّاهُ مُخْلِصینَ لَهُ الدّینَ ولَوْ کَرِهَ الکافِرُونَ». پس نود و نه نام بخواند و چون فارغ شود بگوید «اَللّهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ عَبْدِکَ و نَبیِّکَ وَ رَسُولِکَ النَّبِیِّ الاُمیِّ الصّادِقِ و عَلیٰ آلِ مُحَمَّدٍ صَلاةً تَکُونُ لَکَ رِضیً ولَحِقّْهُ اَداءً واَعْطِهِ الوَسیلةَ والمَقامَ المَحْمُودَ الَّذی وَعَدْتَهُ وَ اَجْرِهِ عَنّا ما هُوَ اَهْلُهُ و اَجْرِِهِ عَنّا اَفْضَلَ ما جَزَیْتَ نَبیّاً عَنْ اُمَّتِهِ و صَلِّ عَلیٰ جَمیعِ اِخْوانِهِ مِنَ النَّبییّنَ والصِّدیقینَ والشُّهَداءِ والصّالِحینَ. اَللّهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ فِی‌الاَوَّلینَ وَ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ فِی‌الآخِرینَ و صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ اِلیٰ یَوْمِ‌الدّینِ. اَللّهُمَّ صَلِّ عَلیٰ رُوحِ مُحَمَّدٍ فِی‌الاَرْواحِ وَ صَلِّ عَلیٰ جَسَدِ مُحَمَّدٍ فِی‌الاَجْسادِ وَاجْعَلْ شَرایِفَ صَلَواتِکَ و نَوامِیَ بَرَکاتِکَ وَ رَأ ْفَتِکَ وَ رَحْمَتِکَ تَحیَّتِکَ و رِضْوانِکَ عَلیٰ مُحَمَّدٍ عَبْدِکَ وَ نَبیِّکَ وَ رَسُولِکَ». و دست بردارد و از ادعیۀ مأثورۀ مرویّه از نبی صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم که بعد از این فصلی مفرد در ذکر آن ایراد خواهد رفت، آنچه خواهد، بخواند.
 و ارباب معاملات و اصحاب منازلات، این وقت را به غایت عزیز و مغتنم داشته‌اند و بنای عمارت اوقات و ساعات نهار، بر محافظت و رعایت آن نهاده و در اِحکام این قاعدۀ معتبر، به نفی نُعاس و ترک کلام و مداومت بر ذکر و تلاوت بی‌قصوری و فتوری و ملازمت استقبال قبله، غایت جهت مبذول داشته و طالبان و صادقان را بدان وصیّت فرموده. و چون وظیفۀ دعا به تقدیم رسانیده باشد، اولیٰ چنان بود که هم در مسجد برقرار مستقبل قبله بشیند و بر انواع اذکار و تلاوت مداومت نماید و سخن نگوید تا وقت آنکه نماز اشراق بگزارد؛ به شرط آنکه جلوس در آن موضع، مظنّۀ آفتی و تشویشی نباشد و از اسباب فتور اعمال و قصور احوال خالی بود؛ و الّا با مسکن و خلوتگاه خود رجوع کند و از سر حضور، بر صفت مذکور به وردی که دارد، مشغول شود تا آفتاب برآید. روایت است از رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم «لَاَنْ اَقْعُدَ فی مَجْلِسٍ اَذْکُرُاللّٰهَ فیهِ مِنْ صَلاةِ الغَدِ اِلیٰ طُلُوعِ الشَّمْسِ اَحَبُّ اِلَیَّ مِنْ اَنْ اُعْتِقَ اَرْبَعُ رِقابٍ». و افتتاح به آیات کلام مجید کند. اوّل فاتحه بخواند، پس اوّلِ البقره تا «هُمَ‌المُفلِحُونَ» و «اِلٰهُکُمْ اِلٰهٌ واحِدٌ» تا «لِقَوْمٍ یَعْقِلُونَ» و آیة‌الکرسی تا «هُمْ فیها خالِدونَ» و «لِلّٰهِ ما فِی‌السَّماواتِ» تا آخر البقره. و «شَهِدَاللّٰهُ» تا «اِنَّ الدّینَ عِنْدَاللّٰهِ الاِسْلامُ» و «قُلِ اللّهُمَّ مالِکَ المُلْکِ» تا «بِغَیْرِ حِسابٍ» و «اِنَّ رَبَّکُمُ‌اللّٰهُ» تا «مِنَ الْمُحْسِنینَ» و «لَقَدْ جاءَکُمْ رَسُولٌ» تا آخر و «قُلِ ادْعُوا اللّٰهَ» تا آخر. و «اِنَّ الَّذینَ آمَنُوا» تا آخر الکهف و «وَذَالنُّونِ اِذْ ذَهَبَ مُغاضِباً» تا «خَیْرُالوارِثینَ» و «فَسُبْحانَ‌اللّٰهِ حینَ تُمْسُونَ» تا آخر و «سُبْحانَ رَبِّکَ رَبِّ العِزَّةِ» تا آخر. و «لَقَدْ صَدَقَ اللّٰهُ» تا آخر و اوّل سورت حدید تا «بِذاتِ الصُّدُورِ» و آخر سورة الحشر از «لَوْ اَنْزَلْنا» تا آخر.
 پس سی‌وسه بار بگوید «سُبْحانَ‌اللّٰهِ» و سی‌وسه بار «اَلْحَمْدُلِلّٰهِ» و سی‌وسه بار «اللّٰهُ اکْبَرُ» و یک‌بار «لااِلٰهَ اِلَّا اللّٰهُ وَحْدَهُ لاشَریکَ لَهُ» تا مجموع صد بود. و بعد از آن تا نزدیک طلوع، بر تلاوت و انواع اذکار مداومت نماید و آن‌گاه آغاز مسبّعات عشر کند و ان، ده ذکر است، هریکی را هفت‌بار مکرّر کند: فاتحه و معوّذتین و «قُلْ هُوَاللّٰهُ» و «قَلْ یا اَیُّهَا الکافِرونَ» و آیة‌الکرسی و «سُبْحانَ‌اللّهِ وَالْحَمْدُلِلّٰهِ و لا اِلٰهَ اِلَّا اللّٰهُ وَاللّٰهُ اَکْبَرُ» و «اللّهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ وَ عَلیٰ آلِ مُحَمَّدٍ و اَللّهُمَّ اغْفِرْلی و لِوالِدَیَّ و لِجَمیعِ المُؤمِنینَ والمُؤمِناتِ و اللّهُمَّ افْعَلْ بِنا و بِهِمْ عاجِلاً و آجِلاً فِی‌الدّینِ والدُّنیا والآخِرَةِ ما اَنْتَ لَهُ اَهْلٌ ولا تَفْعَلْ بِنا یا مَوْلانا ما نَحْنُ لَهُ اَهْلٌ اِنَّکَ غَفِورٌ حَلیمٌ جَوادٌ کریمٌ وَ فیٌّ رَحیمٌ». و چون از آن فارغ شود، همچنان به تسبیح و استغفار و تلاوت مشغول می‌باشد تا آن‌گه که آفتاب به اندازۀ رُمحی طالع شود و وقت اشراق درآید. پس نمازِ اشراق بر وجهی که تقدیم یافت، بگزارد. بعد از آن اگر مهمّی از اشغال دنیوی دارد به جهت نفس خود یا عیال، بدان قیام نماید. و اگر حق سبحانه او را توفیق فراغت ارزانی داشته باشد، شکرانۀ آن نعمت را دوام اشتغال به عبادت و طاعت حق، غنیمتی بزرگ شمرد و بر عمل و طاعت مداومت نماید بی‌فتوری، تا وقت صلات ضحیٰ درآید و نماز چاشت بگزارد. پس اگر هنوز قدرت بر عمل دارد و کلالتی در نفس نیابد، همچنان بر حال خود در اعمال مجدّ بود، والّا ساعتی به خواب آسایش دهد.
 و اعمال دو قسم‌اند: ظاهره چون صلات و تلاوت و ذکر، و باطنه چون محاضره و مراقبه و محاسبه. و ترتیب اعمال چنان است که تا ممکن بود، میان اعمال ظاهره و باطنه جمع کند. و اوّل صلات را مقدّم دارد، پس تلاوت، پس ذکر به شرط حضور دل و مراقبۀ باطن و اگر جمع ممکن نبود به سبب کلالت و ملالت از عمل ظاهر، بر عمل باطن که مراقبه و محاضره است، اکتفا نماید. و مراقبه آن است که حق سبحانه را بر خود رقیب و مطّلع بیند و داند. و این معنی، عین ذکر، بل حقیقت اوست. پس اگر از مراقبه هم عاجز آید و وساوس و هواجس غلبه کند، که نفس را ساعتی به خواب استراحت دهد، تا از کلالت و تعب برآساید و دیگرباره از سر نشاط و رغبت، روی به عمل آرد؛ والّا نفس از سر کلال و ملال، با دل به حدیث پراکنده درآید و شکایت عریض آغاز نهد و بر وی غلبه کند و قساوت در او پدید آرد. و باید که پیش از زوال، به ساعتی بیدار شود و به ترتیب طهارت برخیزد؛ چنانکه وقت استوا، وضو ساخته باشد و برابر قبله نشسته و به ذکر و تلاوت مشغول شده. و چون وقت زوال درآید و آفتاب از حدّ استوا بگردد، چهار رکعت نماز زوال به یک سلام بگزارد و بدان مستعدّ و متأهّب صلات ظهر گردد. و بعد از آن، سنّت بگزارد و به جهت فرض، منتظر جماعت بنشیند و به تسبیح و استغفار مشغول شود. و اگر دعایی که میان فریضه و سنّت صبح آمده است، بخواند، پسندیده بود. و چون از صلات ظهر فارغ شود، فاتحه و آیة‌الکرسی بخواند و تسبیح و تحمید و تکبیر و تهلیل بر وجه مذکور به تقدیم رساند. و اگر تواند که آیات و ادعیه که ذکرش سبق یافت بعد از صلات صبح، اینجا بخواند، فضلی عظیم و خیری جسیم بود. و میان ظهر و عصر، به اعمال صالحه بر ترتیب سابق احیا کند. و این شغل کسی است که او را در دنیا هیچ شغلی نبود و وقت خود را به کلّی در عبادت حق صرف کرده باشد.
 و چون وقت عصر درآید، چهار رکعت سنّت، مقدّم دارد و در اوّل «اِذا زُلْزِلَتِ» خواند و در دوم، والعادیات و در سوم، القارعه و در چهارم، «اَلٰهیکُمُ» و چون فرض عصر بگزارد، زمان صلات نوافل نماند، آن‌گاه وقت اَذکار و تلاوت بود. و در این وقت اگر صحبت عالمی زاهدی متزهّد در دنیا دست دهد که از مشکات انفاس او اقتباس انوار فواید کند و بر ترک دنیا و دوام طاعت، رغبت و عزیمتش بیفزاید، این چنین صحبتی، از انفراد و ملازمت نوافل اعمال، فاضل‌تر. و چون از منزل برون خواهد آمد، بگوید «بِسْمِ‌اللّهِ ما شاءَ‌اللّهُ حَسْبِیَ اللّهُ لا حَوْلَ ولا قُوَّةَ اِلّا باللّهِ. اللّهُمَّ اِلَیْکَ خَرَجْتُ و اَنْتَ اَخْرَجْتَنی» و فاتحه و معوّذتین بخواند. و هر روز میان عصر و مغرب، باید که صد بار بگوید «لاٰ اِلٰهَ اِلَّااللّٰهُ وَحْدَهُ لاٰ شَریکَ لَهُ، لَهُ المُلْکُ وَ لَهُ الحَمْدُ و هُوَ عَلیٰ کُلِّ شَیْءٍ قَدیرٌ» و صد بار «سُبْحانَ‌اللّٰهِ وَالْحَمْدُلِلّهِ» تا آخر و صدبار «سُبْحانَ‌اللّهِ العَظیمِ و بِحَمْدِهِ اَسْتَغْفِرُاللّٰهَ» و صدبار «لا اِلٰهَ اِلَّا اللّٰهُ المَلِکُ الحَقُّ المُبینُ» و صدبار «اَللّهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ وَ علیٰ آلِ مُحَمَّدٍ» و صدبار «اَسْتَغْفِرُاللّٰهَ العَظیمَ الَّذی لا اِلٰهَ اِلّا هُوَ الحَیُّ القَیُّومُ وَ أَسْأَلُهُ التَّوْبَةَ» و صدبار «ماشاءَاللّٰهُ ولا قُوَّةَ اِلّا بِاللّٰهِ». و هر روز یک‌بار در اوّل روز و یک‌بار در آخر روز بگوید «اَللّهُمَّ اَنْتَ خَلَقْتَنی وَ اَنْتَ هَدَیْتَنی وَ اَنْتَ تُطِعمُنی وَ اَنْتَ تَسقینی وَ اَنْتَ تُمیتُنی و اَنْتَ تُحیینی و اَنْتَ رَبّی لا رَبِّ لی سِواکَ ولا اِلهَ اِلّا اَنْتَ وَحْدَکَ لا شَریکَ لَکَ». و یک‌بار بگوید «ما شاءَاللّٰهُ لا قُوَّةَ اِلّا بِاللّٰهِ ما شاءَاللّٰهُ کُلُّ نِعْمَةٍ مِنَ‌اللّٰهِ ما شاءَ‌اللّٰهُ الخَیْرُ کُلُّهُ بِیَدِاللّٰهِ ما شاءَاللّٰه ولا یَصْرِفُ السُّوءَ اِلّااللّٰهُ» و یک‌بار بگوید «حَسْبِیَ‌اللّٰهُ لا اِلهَ اِلّا هُوَ عَلَیْهِ تَوَکّلْتُ وَ هُوَ رَبُّ العَرْشِ العَظیمِ». و پیش از غروب باید که وضو ساخته باشد و مستعدّ استقبال شب گشته و مستقبل قبله نشسته و پیش از غروب مسبّعات عشر بخواند و تسبیح و استغفار می‌کند، تا آفتاب فرو رود و آن‌گاه والشّمس واللّیل و معوّذتین بخواند. و چون اذان مغرب بشنود و اجابت کند، دعای مذکور بخواند و به جای «اِقْبالُ نَهارِکَ و اِدْبارُ لَیْلِکَ» بگوید «اَللّهُمَّ هٰذا اِقْبالُ لَیْلِکَ و اِدْبارُ نَهارِکَ». و میان اذان و اقامت، دو رکعت سنّت بگزارد و بعد از فرض مغرب، دو رکعت بگزارد؛ چه وقت او مُضَیَّق است و در اوّل «قُلْ یا اَیُّهَا الکافِروُنَ» بخواند و در دوم «قُلْ هُوَ اللّهُ» و آن‌گاه تجدید شهادت کند و بگوید «مَرْحَباً بِمَلائِکَةِ اللَّیْلِ مَرْحَباً بِالمَلَکَیْنِ الکَریمَیْنِ» تا آخر چنانکه ذکرش سبق یافت. پس میان عشائین مواصله کند در مسجد جماعت، تا میان اعتکاف و مواصله جمع کرده باشد. و اگر سلامت دین و کمال اخلاص و جمعیّت خاطر در ان زیادت بیند که با زاویۀ خود رود، روا بود. 
 و از جملۀ نمازها که میان مغرب و عشا گزارد، دو رکعت به سورۀ البروج و الطّارق بگزارد و دو رکعت دیگر، اوّل به اوایل سورة البقرة تا «وَ ما کانُوا مُهْتَدینَ» و «اِلٰهُکُمْ اِلهٌ واحِدٌ» تا «لِقَوْمٍ یَعْقِلُونَ» و پانزده بار «قُلْ هُوَاللّٰهُ اَحَدٌ» و دوم به آیة‌الکرسی و «آمَنَ الرَّسُولُ» و پانزده بار «قُلْ هُوَاللّٰهُ اَحَدٌ» و اگر به دو رکعت طویله مواصله کند، بهتر بود. چون فرض عشا و دو رکعت سنّت بعد از آن بگزارد، با منزل و خلوتگاه خود رود و پیش از آنکه بنشیند، چهار رکعت به سورت لقمان و یٰس و حٰم الدّخان و تبار الملک بگزارد. و اگر تخفیف طلبد، به جای آن آیة‌الکرسی و «آمَنَ الرَّسُولُ» و اوّل سورة الحدید و آخر سورة الحشر بخواند. و تأخیر وتر نکند، الّا وقتی که به عادت انتباه از نفس خود واثق بود؛ چه تأخیر در این حال افضل باشد. و چون خواهد که بخسبد، باید که بر طهارت بود و ذاکر بر هیأتی که ذکرش تقدیم یافت. و چون از خواب درآید و خواهد که به تهجّد برخیزد، بر وصف مذکور بدان قیام نماید. و ممکن که بعضی از کوته‌نظران که بصیرت ایشان به مطالعۀ جمال کمال ادب، اکتحال نیافته باشد، تعمیر اوقات را به محافظت آداب، وظیفۀ عُبّاد و نُسّاک شمرند و ارباب منازلات و اصحاب مواصلات را بدان زیادت احتیاج نبینند و ندانند که هر که در طلب محبّت حق صادق بود، علامتش آن باشد که صرف اوقات خود و استغراق آن در معاملات و طاعات بسیار نداند و ملول نشود؛ چه محبّ صادق، هر وقت که فرصت سعادت ملاقات و امکان دولت مناجات با محبوب خود بیابد و در حضرت او مجال تضرّعات و تملّقات و اتّساع زمین بوس و خدمت حاصل کند، غایت امانی و نهایت کامرانی خود شناسد «و ما یَعْرِفُها اِلَّا العاشِقُونَ».

فصل هشتم در ادعیۀ مأثوره از نبی صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم
 در حقیقت دعا و سؤال و سکوت و امساک از آن و تفضیل یکی بر دیگر اختلاف کرده‌اند. بعضی فضیلت دعا بر سکوت نهاده بنا بر نصّ حدیث که «اَلدُّعاءُ مُخُ العِبادَةِ» و فرمان قدیم که «اُدْعُونی اَسْتَجِبْ لَکُمْ» و بعضی سکوت را بر دعا ترجیح داده و در ضمن دعا، نوعی از شکایت و عدم رضا به قضا و اختیار ارادت خود بر ارادت حق درج دیده و آن را ترک ادب دانسته. و حقّ صریح و مذهب صحیح آن است که مطلقاً هیچ‌یک را بر دیگر تفضیل نیست؛ الّا به قیدی. و آن، آن است که دعا را زمانی است خاص که در آن زمان، دعا فاضل‌تر و آن وقتی بود که بنده در دل خود، رغبتی صادق و انشراحی و انفساحی و استیناسی به دعا مشاهده کند. و سکوت را اوانی است معیّن که در آن اوان، سکوت فاضل‌تر و آن وقتی بود که بنده در دل خود، هیبتی و تحرّجی و انقباضی و احتشامی در دعا یابد. و از ادعیۀ فاضلۀ معتبره که اعتماد را بشاید و بر نقل آن از حضرت رسالت وثوقی باشد، آن است که شیخ «ابوطالب مکّی» رحمه‌اللّٰه در کتاب «قوت القلوب» ایراد کرده است و «شیخ‌الاسلام» در «عوارف» از آن جمله قسمی منتخب آورده است. و در این مختصر، از آن منتخب، نبذی و شطری انتخاب کرده شد، تا عبّاد و نسّاک، در اعقاب صلوات، خصوصاً صلات صبح بدان تمسّک جویند و از آن جمله، آنچه خواهند، می‌خوانند. و آن، این است:

 «اَللّهُمَّ اِنَّکَ اَنْتَ السَّلامُ وَ مِنْکَ السَّلامُ وَ اِلَیْکَ یَرْجِعُ السَّلامُ فَحَیِّنا رَبَّنا بِالسَّلامِ و اَدْخِلْنا دارَالسَّلام تَبارَکْتَ یا ذَالجَلالَ وَالاِکْرامِ. اَللّهُمَّ هٰذا خَلقٌ جَدیدٌ فَافْتَحْهُ عَلَیَّ بِطاعَتِکَ وَاخْتِمْهُ لی بِمَغْفِرَتِکَ و رِضْوانِکَ واَرْزُقْنی فیهِ حَسَنَةً تَقْبَلُها مِنّی و زَکِّها و ضَعِّفْها لی و ما عَمِلْتُ فیهِ مِنْ سَیِّئَةٍ فَاغْفِرْهُ لی اِنَّکَ غَفُورٌ رَحیمٌ وَدُودٌ. اَللّهُمَّ اجْعَلْ اَوَّلَ یَوْمِنا هٰذا لَنا صَلاحاً و اَوْسَطَهُ فَلاحاً و آخِرَهُ نَجاحاً. اَللّهُمَّ اجْعَلْ اَوَّلَهُ رَحْمَةً وَ اَوْسَطَهُ نِعْمَةً و آخِرَهُ تَکْرِمَةً اَصْبَحْنا و اَصْبَحَ المُلْکُ لِلّٰهِ وَالعَظَمَةُ وَالکِبریاءُ لِلّٰهِ والسُّلطانُ والجَبَروتُ لِلّٰهِ واللَّیْلُ والنَّهارُ و ماسَکَنَ فیهِما لِلّٰهِ الواحِدِ القَهّارِ اَصْبَحنا عَلیٰ فِطْرَةِ الاِسْلامِ و کلِمَةِ الاِخْلاصِ و عَلیٰ دینِ نَبیّنا مُحَمَّدٍ صَلَّی‌اللّهُ عَلَیْهِ ‌وَسَلَّمَ و مِلَّةِ اَبینا اِبْراهیمَ حَنیفاً مُسْلِماً و ما کانَ مِنَ‌المُشرِکینَ. رَضیتُ بِاللّٰهِ رَبَّاً و بِالاِسْلامِ دیناً و بِمُحَمَّدٍ صَلَّی‌اللّهُ عَلَیْهِ ‌وَسَلَّمَ نَبیّاً. اَللّهُمَّ اَنتَ رَبّی لا اِلٰهَ اِلّا اَنْتَ. اَنْتَ خَلَقْتَنی و اَنَا عَبْدُکَ وَابْنُ عَبْدُکَ عَلیٰ عَهْدِکَ و وَعْدِکَ مَااسْتَطَعْتُ اَعُوذُبِکَ مِنْ شَرِّ ما صَنَعْتُ اَبُوءُ بِنِعْمَتِکَ عَلَیَّ و اَبُوءُُ بِذَنْبی فَاغْفِرْلی اِنَّهُ لا یَغْفِرُ الذُّنُوبَ اِلّا اَنْتَ. اَللّهُمَّ اِنّی اَسْأَلُکَ خَیْرَ هٰذَاالْیَوْمِ و خَیْرَ ما فیه و اَعوذُبِکَ مِنْ شَرِّهِ و شَرِّ ما فیهِ و اَعُوذُ بِکَ مِنْ شَرِّ طَوارِقِ اللَّیْلِ والنَّهارِ و مِنْ تَبَعاتِ الاُمُورِ و فُجْأَةِ الاَقْدارِ وَ اَعُوذُبِکَ مِنْ شَرِّ کُلِّ طارقٍ یَطْرُقُ اِلّا طارِقاً یَطْرُقُ مِنْکَ بِخَیْرٍ یا رَحْمانُ الدُّنْیا والآخِرَةِ و رَحیمُهِما اَعُوذُ بِکَ اَنْ اَزِلَّ اَوْاُزِلَّ اَوْاُزَلَّ اَوْ اَضِلَّ اَوْاُضَلَّ اَوْاَظْلِمَ اُاُظلَمَ اَوْاَجْهَلَ اَوْیُجْهَلَ عَلَیَّ عَزَّ جارُکَ وجَلَّ ثَناءُکَ و تَقَدَّسَتْ اَسْماءُکَ وَ عظُمَتْ کِبریائُکَ. اَعُوذُبِکَ مِنْ شَرِّ مایَلِجُ فِی‌الاَرْضِ و ما یَخْرُجُ و ما یَنْزِلُ مِنَ‌السَّماءِ و ما یَعْرُجُ فیها اَعُوذُبِکَ مِنْ شِدَّةِ الحِرْصِ و شِدَّةِ الطَّمَعِ و سَوْرَةِ الغَضَبِ و سِنَةِ الغَفْلَةِ و تَعاطِیَ الکُلْفَةِ. اللّهُمَّ اِنّی اَعُوذُ بِکَ مِنْ مُباهاةِ الْمُکثِرینَ وَالاِزْراءِ عَلَی المُقِلّینَ و اَنْ اَنْصُرَ ظالِماً اَوْ اَخْذُلَ مَظْلُوماً و اَنْ اَقُولَ فِی‌العَلْمِ بِغَیْرِ عِلْمٍ اَوْ اَعْمَلَ فِی‌الدّینِ بِغَیْرِ یَقینٍ اَعُوذُبِکَ اَنْ اُشْرِکَ بِکَ و اَنَا اَعْلَمُ واَسْتَغْفِرُکَ لِما لا اَعْلَمُ اَعُوذُ بِعَفْوِکَ مِنْ عِقابِکَ وَ اَعُوذُ بِرِضاکَ مِنْ سَخَطِکَ و اَعُوذُبِکَ مِنْکَ لا اُحْصی ثَناءً عَلَیْکَ اَنْتَ کما اَثْنَیْتَ عَلیٰ نَفْسِکَ. اَللّهُمَّ اِنّی اَعُوذُبِکَ مِنْ عِلْمٍ لایَنْفَعُ و قَلْبٍ لایَخْشَعُ و دُعاءً لایُسْمَعُ و صَلاةٍ لاتُرْفَعُ. اَللّهُمَّ اِنّی اَعُوذُبِکَ مِنْ فِتْنَةِ الدَّجّالِ و عَذابِ القَبْرِ و مِنْ فِتْنَةِ المَحْیا والمَماتِ و اَعُوذُ بِکَ مِنَ‌الصَّمَمِ والبَکَمِ والجُنُونِ والجُذامِ والبَرَصِ و سایِرِالاَسْقامِ. اَللّهُمَّ اِنّی اَعُوذُ بِکَ مِنْ زَوالِ نِعْمَتِکَ و مِنْ تَحَوُّلِ عافِیَتِکَ و مِنْ فُجْأَةِ نِقْمَتِکَ و مِنْ جَمیعِ سَخَطِکَ.

 اَللّهُمَّ اِنّی اَسْأَلُکَ الصَّلَواتَ عَلیٰ مُحَمَّدٍ و عَلیٰ آلِهِ وَ اَسْأَلُکَ مِنَ‌الخَیرِ کُلِّهِ عاجِلِهِ و آجِلِهِ ما عَمِلْتُ مِنْهُ و ما لَمْ اَعْلَمُ و اَسْأَلُکَ الجَنَّةَ و ما قَرَّبَ اِلَیها مِنْ قَوْلٍ و عَمَلٍ و أَسْأَلُکَ ما سَأَلَکَ عَبْدُکَ و نَبِیّکَ مُحَمَّدٌ صَلَّی‌اللّهُ عَلَیْهِ ‌وَسَلَّمَ واَسْتَعیذُکَ مِمّا اسْتَعاذَکَ مِنْهُ عَبْدُکَ و نَبِیِّکَ مُحَمَّدٍ صَلَّی‌اللّهُ عَلَیْهِ ‌وَسَلَّمَ وَاَسْأَلُکَ ما قَضَیْتَ لی مِنْ اَمْرٍ اَنْ تَجْعَلَ عاقِبَتُهُ رَشْداً بِرَحْمَتِکَ یا اَرْحَمَ‌الرّاحِمینَ یا حَیُّ یا قَیُّومُ بِرَحْمَتِکَ اَسْتَغیثُ لاتَکِلْنی اِلیٰ نَفْسی طَرْفَةَ عَیْنٍ اَبَداً واَصْلِحْ لی شَأ ْنی کُلَّهُ. اَللّهُمَّ اِنَّکَ تَعْلَمُ سِرّی کُلَّهُ و عَلانیتی فَاقْبَلْ مَعْذِرَتی و تَعْلَمُ حاجتی فَاَعْطِنی سُؤ ْلی وَ تَعْلَمُ ما فی نَفْسی فَاغْفِرلی ذُنُوبی اِنَّهُ لا یَغْفِرُ الذُّنُوبَ اِلّا اَنْتَ. اَللّهُمَّ اَعْطِنی ایماناً یُباشِرُ بِهِ قَلْبی و یَقیناً صادقاً حَتّیٰ اَعْلَمَ اَنَّهُ لَنْ یُصیبَنی اِلّا ما کَتَبْتَ لی والرِّضا بِما قَسمْتَ لی. اَللّهُمَّ یا هادِیَ المُضِلّینَ و یا راحِمَ المُذنِبینَ و یا مُقیلَ عَثَراتِ العاثِرینَ ارْحَمْ عَبْدَکَ ذَاالخَطَرِ العَظیمٍ والمُسْلِمینَ کُلَّهُمْ اَجْمَعینَ وَاجْعَلْنا مَعَ‌الاَحْیاءِ المَرزُوقینَ الَّذینَ اَنْعَمْتَ عَلَیْهِمِ مِنَ‌النَّبیّینَ والصِّدّیقینَ وَالشُّهداءِ والصّالِحین آمینَ رَبِّ‌العالَمینَ.
 اَللّهُمَّ اسْتُرْ عَوراتی و آمِنّی رَوْعاتی و اَقِلْنی عَثَراتی. اَللّهُمَّ احْفَظْنی مِنْ بَیْنِ یَدَیَّ و مِنْ خَلْفی و عَنْ یَمینی و عَنْ شِمالی و مِنْ فَوْقی و اَعُوذُبِکَ اَنْ اُغْتالَ مِنْ تَحْتی. اَللّهُمَّ اِنّی ضَعیفٌ فَقَوِّنی. اَللّهُمَّ اِنّی ذَلیلٌ فَاَعِزَّنی اَللّهُمَّ اِنّی فَقیرٌ فَاَغْنِنی اَللّهُمَّ اَنتَ عالِمُ الخَفِیّاتِ رَفیعُ‌الدَّرَجاتِ ذُوالعَرْشِ تُلْقِی‌الرُّوحَ مِنْ اَمْرِکَ عَلیٰ مَنْ تَشاءُ مِنْ عِبادِکَ غافِرُالذَّنْبِ و قابِلُ‌التَّوْبِ شَدیدُالعِقابِ ذُوالطَّوْلِ لااِلٰهَ اِلّا اَنْتَ اِلَیْکَ المَصیرُ یا مَنْ لایَشْغَلُهُ سَمْعٌ عَنْ سَمْعٍ ولاتَشْتَبِهُ عَلَیْهِ‌الْاَصْواتُ و یا مَنْ لاتُغِّلطُهُ المَسائِلُ ولاتَخْتَلِفُ عَلَیْهِ اللُّغاتُ و یا مَنْ لا یَتَبَرَّمُ بِاِلْحاحِ المُلِحّینَ اَذِقْنی بَرْدَعَفْوِکَ و حَلاوَةَ مَغْفِرَتِکَ و رَحْمَتِکَ. اَللّهُمَّ اِنّی اَسْأَلُکَ مِنْ خَیْرِ ما تَعْلَمُ و اَعُوذُبِکَ مَنْ شَرِّ ما تَعْلَمُ واسْتَغْفِرُکَ لِما تَعْلَمُ ولا اَعْلَمُ وَ اَنْتَ عَلّامُ‌الغُیُوبِ. اَللّهُمَّ اِنّی اَسْأَلُکَ ایماناً لایَرْتَدُّ و نَعیماً لا یَنْفَذُ و قُرَّةَ عَیْنِ الاَبَدِ و مُرافَقَةَ نَبِیّکَ مُحَمَّدٍ و اَسْأَلُکَ حُبَّکَ و حُبَّ مَنْ اَحَبَّکَ و حُبَّ کُلِّ عَمَلٍ یُقَرِّبُ اِلیٰ حُبِّکَ اَللّهُمَّ بِعِلْمِکَ الغَیْبَ و قُدْرَتِکَ عَلَیٰ خَلْقِکَ اَحْیِنی ما کانَتِ الحَیاتُ خَیْراً لی و تَوَفَّنی اِذا کانَتِ الوَفاتُ خَیْراً لی اَسْأَلُکَ خَشْیَتَکَ فِی‌الغَیْبِ والشَّهادَةِ و کَلِمَةِ العَدْلِ فِی‌الرِّضا والغَضَبِ والقَصْدِ فِی‌الغِنا والفَقْرِ ولَذَّةَ النَّظَرِ اِلیٰ وَجْهِکَ والشّؤقِ اِلیٰ بقائِکَ و اَعُوذُبِکَ مِنْ ضَرّاءَ مُضِرَّةٍ و مِنْ فِتْنَةً مُضِلَّةٍ. اَللّهُمَّ اقْسِمْ لی مِنْ خَشْیَتِکَ ما تَحُولُ بَیْنی وَ بَیْنَ مَعْصِیَتِکَ و مِنْ طاعَتِکَ ما یُدْخِلُنی جَنَّتَکَ و مِنَ‌الیَقینِ ما تُهَوِّنُ بِهِ عَلَیْنا مَصائِبُ الدُّنْیا. اَللّهُمَّ ارْزُقْنا حُزْنَ خَوْفِ الوَعیدِ و سُرورَ رَجاءِ المَوْعُودِ حَتّیٰ نَجِدَ لَذَّةَ ما نَطْلُبُ و خَوْفَ ما مِنْهُ نَهْرُبُ. اَللّهُمَّ اَلْبِسْ وُجُوهَنا مِنْکَ الحَیاءَ وامْلَأ ْ قُلُوبَنا بِکَ فَرَحاً وَاسْکُنْ فی نُفُوسِنا مِنْ عَظَمَتِکَ و ذَلِّلْ جَوارِحَنا لِخِدْمَتِکَ واجْعَلْکَ اَحَبَّ اَلَیْنا مِمّا سِواکَ واجْعَلنا اَخْشیٰ لَکَ مِمَّنْ سِواکَ نَسْأَلُکَ تمامَ النِّعْمةِ بِتَمامَ التَّوْبَةِ وَ دَوامَ العافِیَةِ بِدَوامِ العِصْمَةِ واَداءَ الشُّکْرِ بِحُسْنِ العِبادَةِ. اَللّهُمَّ اِنّی اَسْأَلُکَ بَرَکَةَ الحَیاتِ و خَیْرَالحَیاتِ و اَعُوذُبِکَ مُنْ شَرِّ الحَیاتِ وَ شَرِّ الوَفاتِ وَ اَسْأَلُکَ خَیْرَ ما بَیْنَهُما اَحْیِنی حَیاتَ السُّعَداءِ و حَیاتَ مُنْ تُحِبُّ بَقاءَهُ وَ تَوَفَّنی وَفاتَ الشُّهَداءِ و وَفاتَ مَنْ تُحِبُّ لِقاءَهُ یا خَیْرَالرّازِقینَ واَحْسَنَ التَّوابینَ واَحْکَمَ الحاکِمینَ واَرْحَمَ الرّاحِمینَ و رَبَّ العالَمینَ. اَللّهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ و عَلیٰ آلِ مُحَمَّدٍ وَارْحَمْ ما خَلَقْتَ وَاغْفِرْ ما قَدَرْتَ و طَیِّبْ ما زَرَقْتَ و تَمِّمْ ما اَنْعَمْتَ و تَقَبَّلْ مَااسْتَعْمَلْتَ واَحْفَظْ مَااسْتَحْفَظتَ ولا تَهْتِکْ ما سَتَرْتَ فَاِنَّهُ لا اِلٰهَ اِلّا اَنْتَ اَسْتَغْفِرُکَ مَنْ کُلِّ لَذَّةٍ بِغَیْرِ ذِکْرِکَ و مِنْ کُلِّ راحَةٍ بِغَیْرِ خِدْمَتِکَ و مِنْ کُلِّ سُرُورٍ بِغَیْرِ قُرْبِکَ و مِنْ کُلِّ فَرَحَ بِغَیْرِ مُجالَسَتِکَ و مِنْ کُلِّ شُغْلٍ بَغَیْرِ مُعامَلَتِکَ. اَللّهُمَّ اِنّی اَسْتَغْفِرُکَ مِنْ کُلِّ ذَنْبٍ تُبْتُ اِلَیْکَ مِنْهُ ثُمَّ عُدْتُ فیهِ. اَللّهُمَّ اِنّی اَسْتَغْفُرِکَ مِنْ کُلِّ عَقْدٍ عَقَدْتُهُ لَکَ ثُمَّ لَمْ اَفِ بِه. اَللّهُمَّ اِنّی اَسْتَغْفُرِکَ مِنْ کُلِّ نِعْمَةً اَنْعَمْتَ بِها عَلَیَّ فَقَویتُ بِها عَلیٰ مَعْصِیَتِکَ. اَللّهُمَّ اِنّی اَسْتَغْفِرُکَ مِنْ کُلِّ عَمَلٍ عَمِلْتُهُ لَکَ فَخْالَطَهُ ما لَیْسَ لَکَ.

 اَللّهُمَّ اِنّی اَسأَلُکَ اَنْ تُصَلِّیَ عَلیٰ مُحَمَّدٍ وَ عَلیٰ آلِ مُحَمَّدٍ وَاَسْأَلُکَ جَوامِعَ الخَیْرِ وَ فَواتِحَهُ و خَواتِمَهُ. وَ اَعُوذُبِکَ مِنْ جَوامِعِ الشَّرِّ و فَواتِحِهِ و خَواتِمِهِ. اَللّهُمَّ احْفَظْنا فیما اَمَرْتَنا وَاحْفَظْنا عَمّا نَهَیْتَنا وَاحْفَظْ لَنا ما اَعْطَیْتَنا یا حافِظَ الحافِظینَ و یا ذاکِرَ الذّاکِرینَ و یا شاکِرَ الشّاکِرینَ بِحِفْظِکَ حَفَظُوا و بِذِکْرِکَ ذَکَرُوا و بِفَضْلِکَ شَکَرُوا یا غِیاثُ یا مُغیثُ یا مُسْتَغاثُ یا غِیاثَ المُسْتَغیثینَ لاتَکِلْنی اِلیٰ نَفْسی طَرْفَةَ عَیْنٍ فَاَهْلِکَ ولا اِلیٰ اَحَدٍ مِنْ خَلْقِکَ فَاَضیعَ اِکْلَأ ْنی کِلاءَةَ الوَلیدِ ولا تَخْلُ عَنّی و تَوَلَّنی بِما تَتَوَلّیٰ بِهِ عِبادَکَ الصّالِحینَ اَنَا عَبْدُکَ وابْنُ عَبْدِکَ ناصِیَتی بِیَدِکَ جارٍ فیَّ حُکْمُکَ عَدْلٌ فیَّ قَضاءُکَ نافِذٌ فیَّ مَشِیَّتُکَ اِنْ تُعَذِّبْ فَاهْلُ ذالِکَ اَنَا و اِنْ تَرْحَمْ فَاهْلُ ذالِکَ اَنْتَ فَافْعَلِ اَللّهُمَّ یا مَوْلائی یا اللّٰهُ یا رَبِّ ما اَنْتَ لَهُ اَهْلٌ ولا تَفْعَلِ اللّهُمَّ یا رَبِّ یا اللّٰهُ ما اَنَا لَهُ اَهْلٌ اِنَّکَ اَهْلُ التَّقْویٰ و اَهْلُ المَغْفِرَةِ یا مَنْ لا تَضُرُّهُ الذُّنُوبُ ولا تَنْقُصُهُ المَغْفِرَةُ هَبْ لی ما لایَضُرَّکَ واَعْطِنی ما لا یَنْقُصُکَ. رَبَّنا اَفْرِغْ عَلَیْنا صَبْراً و تَوَفَّنا مُسْلِمینَ تَوَفَّنی مُسْلِماً واَلْحِقْنی بِالصّالِحینَ اَنْتَ وَلِیُّنا فَاغْفِرلَناٰ وَارْحَمْنا و اَنْتَ خَیْرُالغافِرینَ. رَبَّنا عَلَیْکَ تَوَکَّلْنا و اِلَیْکَ اَنَبْنا و اِلَیْکَ المَصیرُ. رَبَّنَا اغْفِرْلَنا ذُنُوبَنا و اِسرافَنا فی اَمْرِنا و ثَبِّتْ اَقْدامَنا وَانْصُرْنا عَلَی القَوْمِ الکافِرینَ. رَبَّنا آتِنا مِنْ لَدُنْکَ رَحْمَةً و هَیِّئْ لَنا مِنْ اَمْرِنا رَشَداً. رَبَّنآ آتِنا فِی‌الدُّنْیا حَسَنَةً و فِی الآخِرَةِ حَسَنَةً و قِنا عَذابَ النّارِ. اَللّهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ و آلِ مُحَمَّدٍ وَ ارْزُقْنَا الْعَوْنَ عَلَی الطّاعَةِ و العِصْمَةَ مِنَ المَعْصِیَةِ و اِفْراغَ الصَّبْرِ فِی‌الخِدْمَةِ وایزاعَ الشُّکْرِ عَلَی النِّعْمَةِ و اَسْأَلُکَ حُسْنَ الخاتِمَةِ وَ اَسْأَلُکَ الیَقینَ و حُسْنَ المَعْرِفَةِ بِکَ وَ اَسْأَلُکَ حُسْنُ اَلمَحَبَّةِ و حُسْنَ التَّوَکُّلِ عَلَیْکَ و اَسْأَلُکَ الرِّضا و حُسْنَ الثِّقَةِ بِکَ وَ اَسْأَلُکَ حُسْنَ المُنْقَلَبِ اِلَیْک. اَللّهُمَّ صَلِّ عَلیٰ مُحَمَّدٍ و عَلیٰ آلِ مُحَمَّدٍ واَصْلِحْ اُمَّةُ مُحَمَّدٍ. اَللّهُمَّ ارْحَمْ اُمَّةَ مُحَمَّدٍ. اَللّهُمَّ فَرِّجْ عَنْ اُمَّةِ مُحَمَّدٍ فَرَجاً و مَخْرَجاً عاجِلاً و آجِلاً رَبَّنَا اغْفِرْلَنا و لِاِخْوانِنَا الَّذینَ سَبَقُونا بِالایمانِ ولا تَجْعَلْ فی قُلُوبِنا غِلّاً لِلَّذینَ آمَنوا. رَبَّنا اِنَّکَ رَؤُفٌ رَحیمٌ. اَللّهُمَّ اغْفِرْ لِوالِدَیَّ و لِمَنْ تُوالَدا وَ راْحَمْحُما کَما رَبَّیانی صَغْیراً وَاغْفِرْ لِاَعْمامِنا و عَمّاتِنا وَ اخْوالِنا و خالاتِنا وَ اَزْواجِنا و ذُرِّیاتِنا و لِجَمیعِ المُؤمِنینَ و المُؤ ْمِناتِ والمُسلِمینَ والمُسْلِماتِ الْاَحْیاءِ مِنْهُمْ وَالاَمْواتِ یا اَرْحَمَ الرّاحِمینَ و یا خَیْرَ الغافِرینَ».

 و باید که در این دعوات، اگر نماز به جماعت گزارد، ضمیر جمع استعمال کند و اگر همه نتواند، بعضی که خواهد، بخواند واللّٰه الموفّق.
فصل نهم در فضیلت صوم و اختلاف احوال صُوّام

 جملۀ حسنات را ثواب معیّن است و غایت آن تا هفتصد بیش نه، الّا صوم که ثواب آن معیّن نیست و حق سبحانه آن را به خود اضافت کرده است و ضامن جزای آن شده؛ چنانکه در حدیث ربّانی آمده است که «کُلُّ حَسَنَةٍ بِعَشْرِ مِنْ اَمْثالِها اِلیٰ سَبْعِ مِأَةِ ضِعْفٍ اِلَّا الصِّیامُ فَاِنَّهُ لی و اَنَا اَجْزی بِهِ». و صبری که اجر آن به غیر حساب است، گوییا حصّه‌ای است از نوع مخصوص، بل صورتی در آن قالب ریخته، و از این جهت در تفسیر «اِنَّما یُوَفَّی الصّابِرونَ اَجْرَهُمْ بِغَیْرِ حِسابٍ» گفته‌اند مراد از این صابران، صایمان‌اند. و در خبر است «اَلصَّبْرُ نِصْفُ الایمانِ والصَّوْمُ نِصْفُ الصَّبْرِ».
 و لفظ صوم در اصل لغت، موضوع است از برای امساک مطلقاً و در عرف شریعت، عبارت است از امساک مقیّد به طعام و شراب و وِقاع از طلوع فجر تا غروب آفتاب، مقرون به نیّتی معیّن. و مطلق امساک از طعام، فضیلتی بزرگ است، خصوصاً مقیّد به حکم شرع؛ چه بیخ جملۀ شهوات و منشأ جمیع مخالفات، امتلا از طعام است. «ذوالنّون مصری» گفته است: «ما اَکَلْتُ حَتّٰی شَبِعْتُ ولا شَرِبْتُ حَتّٰی رَوِیْتُ اِلّا عَصَیْتُ اللّٰهَ اَوْ هَمَمْتُ بِمَعْصِیَتِهِ». و به تقلیل طعام، دل صافی گردد و هوا بمیرد و نور علم فزایش گیرد؛ چنانکه «بشر حافی» گفته است «اَلجُوعُ یُصَفِّی الفُؤادَ و یُمییتُ الهَویٰ و یُورِثُ العِلْمَ الدَّقیقَ». و در خبر است: «ما مَلَأَ آدَمیٌّ وِعاءً شَرّاً مِنْ بَطْنٍ». و «فتح موصلی» گفته است: «صَحِبْتُ ثَلاثینَ شَیْخاً کُلُّ یوُصینی عِنْدَ مُفارَقَتی اِیّاهُ بِتَرْکَ عِشْرَةِ الاَحْداثِ و قِلَّةِ الاَکْلِ». و «لقمان» حکیم، پسر خود را به قلّت اکل فرموده است و گفته: «اِذا مُلِئَتِ المِعْدَةُ نامَتِ الفِکْرَةُ و خَرَبَتِ الحِکْمَةُ و قَعَدَتِ‌الاَعْضاءُ عَنِ العِبادَةِ». و «عایشه» گفته است: «اَدیمُوا قَرْعَ بابِ المَلَکُوتِ یُفْتَحْ لَکُمْ». گفتند: «ادامت آن چگونه کنیم؟» گفت: «بِالجُوعِ والْعَطَشِ». و «یحیی‌بن زکریّا» علیهماالسّلام وقتی ابلیس را دید، می‌آمد با دامی چند. بپرسید که: «چیست این دامها؟ گفت: «شهوات‌اند که بدان بنی‌آدم را صید کنم». پرسید که: هیچ شهوت از آنها به نام من می‌یابی؟ گفت: «نه، الّا آنکه شبی سیر بخوردی و بدان سبب تو را از صلات و ذکر متثاقل و متقاعد گردانیدم». «یحیی» علیه‌السّلام گفت: «لاجَرَمَ اِنّی لا اَشْبَعُ اَبَداً». ابلیس جواب داد که: «لاجَرَمَ اِنّی لا اَنصَحُ اَحَداً اَبَداً». و «یحیی معاذ رازی» گفته: «اَلشِّبَعُ نَهْرٌ فِی‌النَّفْسِ یَرِدُهَا الشَّیْطانُ والجُوعُ نَهْرٌ فِی‌الرُّوحِ یَرِدُهَا المَلائِکَةُ وَ یَنْهَزِمُ الشَّیْطانُ مِنْ جائِع نائِم فَکَیْفَ اِذا کانَ قائِماً و یُعانِقُ الشَّیْطانُ شَبْعاناً قائِماً فَکَیْفَ اذا کانَ نائِماً».
 پس طالبان صادق که تمسّک به عروۀ وثقای عزیمت جویند، باید که بر حدّ رخصت، اقتصار ننمایند و از صوم تطوّع، بهرۀ تمام بردارند. و احوال مشایخ، در آن مختلف و متفاوت است. طایفه‌ای در سفر و حضر بر آم مداومت نموده‌اند و تمسّک بدین حدیث کرده که «مَنْ صامَ الدَّهْرَ ضُیِّقَتْ عَلَیْهِ جَهَنَّمُ هٰکَذا و عَقَدَ تِسْعینَ». یعنی او را در دوزخ هیچ جای نبود. و طایفه‌ای آن را مکروه داشته، به دلالت این خبر که از رسول صَلَّی‌اللّهُ عَلَیْهِ ‌وَسَلَّمَ پرسیدند: «کَیْفَ لِمَنْ صامَ الدَّهْرَ؟» جواب داد که: «لاصامَ ولا اَفْطَرَ». و طایفۀ اوّل، این صومِ دهر را که مکروه است، تأویل کرده‌اند به صومی که متناول عیدین و ایّام تشریق بود و حرمت آن از محلّ نزاع دور است. و طایفه‌ای صوم داوودی اختیار کرده‌اند و فضیلت آن از این خبر که «اَفْضَلُ الصِّیامِ صَوْمٌ اَخی داوودَ کانَ یَصُومُ یَوْماً و یُفْطِرُ یَوْماً» استفادت نموده. و وجه فضیلت این صوم، آن است که مراد از صوم، مخالفت نفس است و فطام او از عادت مألوف و هرگاه که نفس بر دوام صوم معتاد شود، صوم، عادت او گردد و به تعاقب و تناوب صوم و افطار پیوسته در مخالفت بود.
 و طایفه‌ای بر صوم ایّام شریفه اقتصار نموده‌اند و آن روز عرفه است و عاشورا و عشر اوّل از ذی‌الحجّه و عشر اوّل از محرّم و رجب و شعبان به حسب سنین و اوّل شهر و اواسط و آخر آن و ایّام البیض یعنی سیزدهم و چهاردهم و پانزدهم ماه به حسب شهور و آدینه و پنج‌شنبه و دوشنبه به حسب اسابیع. و طایفه‌ای روز از طعام امساک نموده‌اند و پیش از غروب افطار کرده، تا هم مقصود که تجویع نفس است، حاصل بود و هم آفت اعجاب به رؤیت صوم، مندفع. و «شیخ‌الاسلام» بر اختیار این طریق انکار نموده است و گفته اگر مراد صاحب این طریق، آن است که به رؤیتِ صوم متمتّع نشود و معجب نگردد، گاه بود که به رؤیت عدم تمتّع به رؤیت صوم متمتّع گردد و همچنان محذور که اعجاب است، باقی بود؛ پس طلبِ خلاص از این آفت، به مخالفت علم با امکان وقوع آن بدین سبب روا نباشد.
 و فی‌الجمله مشایخ در اختیار صوم سه فرقه‌اند: فرقه‌ای آن‌اند که علمشان بر حال غالب بود و به عوارض احوال مبالات ننمایند و بر نیّتی که دارند در صوم، ثابت قدم باشند. و فرقه‌ای آنکه حالشان بر علم غلبه دارد، هر روز که برخیزند، بر موجب اشارت عِلم، در دل ایشان اختیار صوم بود و در اثنای آن، هرگاه که سببی از غیب سانح شود، چون احضار طعامی و حضور جماعتی که موافقت ایشان فضیلت بیند، بر مقتضی سلطنت حال از اختیار و ارادت خود، به اختیار و ارادت حق سبحانه منسلخ شوند؛ چنانکه «جنید» که علی‌الدّوام به نیّت صوم برخاستی و هرگاه که بعضی از اخوان حاضر شدندی، با ایشان افطار کردی و گفتی: «لَیْسَ فَضْلُ المُساعَدَةِ مَعَ الاِخْوانِ بِاَقَلِّ مِنْ فَضْلِ الصَّوْمِ». و تخلیص نیّتِ فضیلت در موافقت از داعیۀ شهوت نفس، کاری مشکل است؛ همه کس را آن مسلّم نگردد. و «شیخ‌الاسلام» از شیخ «ابوالسّعود» حکایت کند که از وی شنیدم که گفت: «اُصْبِحُ کُلَّ یَوْمٍ و اَحَبُّ ما اِلیَّ الصَّوْمُ فَیَنْقُضُ الحَقُّ تَعالیٰ عَلَیَّ مَحَبَّتی لِلصَّوْمِ بِفِعْلِهِ فَاُوافِقُ الحَقَّ فی فِعْلِهِ».
 و فرقه‌ای آن‌اند که حال و علم در ایشان معتدل بود و ایشان متصرّف در هر دو؛ گاهی اختیار صوم کنند و به عوارض ننگرند، یا به جهت سیاست و تدبیر نفس خود، یا به جهت دیگران؛ چنانکه شیخی به سبب تربیت و سیاست نفس جوانی که مصاحب او شد، سالها روزه گرفت تا آن جوان بدو نگرد و به سیرت او اقتدا نماید و متأدّب گردد. و گاهی اختیار افطار یا به جهت رفق و تعطّف با نفس خود، یا به جهت موافقت اصحاب. و اختیار در هر دو حال، از اختیار حق بود. پس هریک را از این فرق سه‌گانه طریقی است خاص، مناسب حال او «لِکُلٍّ وِجْهَةٌ هُوَ مُوَلّیها».
فصل دهم در شرایط و آداب صوم و افطار

 شرط معظم صوم، آن است که بنایش بر قاعدۀ اخلاص بود و به شایبۀ هوا و ریا آمیخته نباشد و مادام تا صاحب صوم، در مقام اخلاص تمکّن نیافته باشد، تا بتواند در کتمان آن کوشد و حال خود را از نظر خلق بپوشد. دگر آنکه اعضا و جوارح را به قید علم و حراست حال، مضبوط و محروس دارد و همچنان‌که بطن و فرج را از طعام و شراب و جماع محافظت نماید، چشم را از نظر به محرّمات و مکاره و فضول رعایت کند و گوش را از استماع اصوات محرّمه و غیبت و لغو و لَغَط و زبان را از کذب و غیبت و نمیمت و شتم و فحش و لغو و فضول، و دست و پای را از تصرّفات فاسده و سعی نامشروع نگاه دارد، تا فایدۀ صوم که عبارت است از ترک لذّات و شهوات و فطام نفس از مألوفات و معهودات به انطلاق و اتّساع او در طریق مخالفت باطل نگردد، و مضمون این حدیث که «کَمْ مِنْ صائِمٍ لَیْسَ لَهُ مِن صیامِهِ اِلَّا الجُوعُ والعَطَشُ» در حقّ او صدق نشود. و در خبر است که «خَمْسٌ یُفْطِرْنَ الصّائِمَ الکِذْبُ والغِیْبَةُ والنَّمیمَةُ والیَمینُ الکاذِبَةُ والنَّظَرُ بِالشَّهْوَةٍ». و هم در خبر است که «اِنَّما الصَّوْمُ جُنَّةٌ فَاِذا کانَ اَحَدُکُمْ صائِماً فَلایَرْفُثْ ولایَجْهَلْ فَاِنِ امرُءٌ شاتَمَهُ فَلْیَقُلْ اِنّی صائِمٌ». و صوم امانتی است الهی پیش بنده؛ چنانکه در خبر است که «اَلصَّوْمُ اَمانَةٌ فَلْیَحْفَظْ اَحَدُکَمْ اَمانَتَهُ». و محافظت آن جز به رعایت ظاهر و باطن به جوارح و جوانح صورت نبندد؛ چه هرگاه که عضوی از اعضا بر خلاف اشارت علم تصرّفی کند، در آن امانت خیانت کرده باشد «یَعْلَمُ خائِنَةَ الاَعْیُنِ و ما تُخْفِی الصُّدُورِ».
 دیگر آنکه در حالت صوم، خاطر به اهتمام رزق از جهت افطار متعلّق ندارد، بلکه اگر پیش از وقت افطار، طعامی از غیب پدید آید، به جهت افطار ذخیره نکند و به کسی دهد که در وقت بدان محتاج بود؛ چه ادّخار معلوم، از ضعف یقین و اتّهام رزّاق تولّد کند و از این جهت گفته‌اند: «اَلْمَعْلُومُ شُومٌ». و اگر کسی در روز به نامعلومی که از غیب فتوح شود، افطار کند، بهتر از آن که در صوم از بهر افطار، معلومی معدّ و مهیّا دارد. پس اگر با وجود توکّل و ترک معلوم، بر صوم ملازمت نماید، نور علی نور بود. دیگر آنکه اگردر میان جماعتی متوکّلان خواهد که روزه گیرد، باید که به اذن ایشان بود، تا خاطرشان به فطور او متعلّق نباشد. و برایشان نبود که اگر چیزی از غیب فتوح شود، از بهر وی ذخیره کنند، الّا وقتی که ضعیف‌الحال بود یا ضعیف‌النّیّة.
 و در افطار، شرط آن است که از حلال خورد و بسیار تناول نکند؛ چه هرگاه که در صوم به وقت افطار، آنچه در ایّام افطار به دفعات تناول کردی، به یک دفعه تناول کند، فایدۀ صوم که قهر نفس و منع اوست از اتّساع در حظوظ، فایت گردد؛ بلکه کدورت و ثقل زیادت شود. و چون نفس را در طعام که قوی‌تر مألوفی است، بر حدّ ضرورت بدارد و از استکثار مانع شود، اثر آن در دیگر احوال او، از کلام و منام و غیر آن سرایت کند و در جمیع اقوال و افعال، برحدّ ضرورت بایستد. و باید که سحور به کار دارد و در تأخیر سحور و تعجیل فطور بکوشد؛ چه در خبر است «تَسَحَّروا فَاِنَّ فِی‌السُّحُورِ بَرَکَةً» و هم در خبر است که «اِنَّ اَحَبَّ عِبادی اِلَیَّ اَعْجَلُهُمْ فَطُوراً». و پیش از نماز، به آب یا شیرینی افطار کند و بعد از طعام، سنّت آن است که آن را به صلات یا تلاوت یا ذکر بگذارد؛ چنانکه در خبر است «اَذیُبوا طَعامَکُمْ بِالذِّکْرِ». و هرگاه که کسی بر این شرایط ملازمت نماید، فایدۀ صوم او را حاصل گردد. و صوم از جملۀ معظمات ارکان اسلام است و نظر به عموم حکمت، جملۀ مکلّفان را صوم رمضان فرض است. و امّا اهل خصوص و متصوّفه را در جمیع احوال بر آن مداومت نمودن، لازم قضیّۀ حال است الّا که مانعی علمی یا حالی افتد. حکایت است از «رویم» که وقتی به کوچه‌ای از کوچه‌های «بغداد» در میانۀ روز می‌گذشتم، تشنه شدم و از در خانه‌ای آب خواستم. ناگاه دخترکی برون آمد، کوزه‌ای نو پر از آب سرد بر کف. چون مرا در زیّ متصوّفه دید، گفت: «صُوفیُّ و یَشْرَبُ بِالنَّهارِ» و کوزه از سر تعنّت بر زمین زد و بشکست. و من از آن حال شرمسار شدم و نذر کردم که هرگز به روز افطار نکنم.
 و امّا زکات و حج، از جملۀ ارکان اسلام‌اند و وجوب آن مشروط به مال و استطاعت، و طالبان و سالکان طریق حق که اهل ترک و تجریداند و مقصود از این مختصر ذکر احوال ایشان است، از این شرط معرّا و مبرّایند، لاجرم در بیان زکات و حج و کیفیّت آن شروعی نرفت؛ به خلاف صوم و صلات و اقرار که تعلّق به نفس دارند. اگر بر سبیل تطوّع خواهند که حج گزارند، در تعلّم مناسک آن، با دیگر کتب رجوع نمایند. واللّه الموفّق للصّواب والیه المرجع و المآب.

باب هشتم در بیان اخلاق

 و در آن ده فصل است.

فصل اوّل در حقیقت خُلق

 لفظ خلق، عبارت است از هیأتی راسخ در نفس که مبدأ صدور افعال خیر یا شر گردد به سهولت. و مبادی افعال خیر را از آن جمله، اخلاق حسنه خوانند و مبادی افعال شر را، اخلاق سیئّه و منشأ اخلاق حسنه، یا طهارت طینت بود، یا حسن عادت، یا عقل، یا ایمان، یا توحید. امّا طهارت طینت، سبب اخلاق حسنه چنان بود که نفس در اصل جبلّت، طهارتی از خبث طبیعت یافته باشد و از وی در مبدأ طفولیّت و عنفوان صِبا، بی‌زحمت تکلیف، آثار حسن خلق از صدق و امانت و ایثار و شفقت و غیر آن، ظاهر و باهر بود و هر روز در تزاید و تضاعف باشد. و تأثیر این سبب، یا مستند بود به مجموع طهارت نطفۀ پدر و مادر و غذا و شیر و حسن اخلاق مُرضعه، یا به بعضی از آن.
 و امّا سببیّت حسن عادت، بدان طریق بود که نفس به واسطۀ حسن تربیت ابرار و ملازمت صحبت اخیار، به نقوش آثار خیر منتقش گردد و هیأت اخلاق حسنه، به واسطۀ تکرّر مشاهدۀ آن در وی مرتسم و راسخ شود و عروق صفات ذمیمه و اخلاق سیّئه از وی مستأصل و منتزع گردد.

 و امّا سببیّت عقل، چنان بود که کسی به نور عقل، میان خیر و شر تمییز کند و به حسن اخلاق مُهتدی گردد و ارادت آن در دل او پدید آید و به تکرار تصوّر آن، هیأتی چند پسندیده در نفس او ارتسام یابد.

 و امّا سببیّت ایمان، چنان بود که کسی به جهت ایمان به آخرت، اعتقاد ترتّب ثواب کند بر اخلاق حسنه و به وجود عقاب بر اخلاق سیئّه تصدیق نماید و بر خیر حریص گردد و از شر منزجر گردد.

 و امّا سببیّت توحید، چنان بود که سالک بعد از آنکه تجلّی ذات،او را از خود فانی گرداند و به حق باقی ، دل او غریق ذات گردد و نفس او مظهر صفات، از بحر ذات، جداول صفات و نعوت، در مجاری صفات نفس در جریان آیند و تخلّق به اخلاق الهی محقّق شود. و ورای این، هیچ خُلق دگر نیست؛ هرکه بدین مقام رسید، منزلتی یافت که فوق آن منزلتی نبود و کمال این منزلت رسول را بود صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم که به خطاب «وَ اِنَّکَ لَعَلیٰ خُلُقٍ عَظیمٍ» مخاطب گشت و بعد از او به حسب مناسبت و اندازۀ قرب، خواصّ امّت او را نصیبی از آن کرامت شد و از حضرت رسالت این اشارت آمد که «تَخَلَّقُوا بِاَخْلاقِ اللّٰهِ». و فرق میان این متخلّق و دیگر متخلّقان، آن است که نصیب ایشان از حقایق اخلاق، جز آثار و رسوم نباشد و متخلّق نشوند، الّا به بعضی، و متخلّق موحّد، به جمیع حقایق اخلاق، متخلّق و متّصف باشد. و هریک از اخلاق حسنه، به مثابت دری است که متخلّقان، بدان در بهشت روند؛ چنانکه در خبر است که «اِنَّ لِلّٰهِ مِأَةً و سَبْعَةَ عَشَرَ خُلْقاً مَنْ آتاه واحِداً مِنْها دَخَلَ الجَنَّةَ». و مجمع و مخزن جمیع اخلاق، ذات الهی است. هرکه را خلقی از آن بخشیده‌اند، رقم خیر و سعادت بر او کشیده‌اند که «اَلْاَخْلاقُ مَخْزونَةٌ عِنْدَاللّٰهِ فَاِذا اَرادَاللّٰهُ تَعالیٰ بِعَبْدٍ خَیْراً مَنَحَهُ مِنْها خُلْقاً».

 و امّا منشأ اخلاق سیّئه، یا خبث طینت و فساد جبلّت بود، یا سوء عادت و تعدّی شرّ صحبت. و مردم را ظاهری است که آن را بشریّت خوانند و باطنی که آن را آدمیّت خوانند. و بشریّت را صورتی است که آن را خَلق خوانند و آدمیّت را صورتی که آن را خُلق خوانند. و فردا که آدمیان را در محضر جمع کنند و حقایق از حُجب‌التباس مکشوف شوند و بواطن ظاهر گردند، ایشان را در صور اخلاق حشر کنند. پس اگر نعوذباللّٰه، در صفات بهیمی و اخلاق سبعی مانده باشند، در صور بهایم و سباعشان برانگیزانند. وقتی «معاذبن جبل» رضی‌اللّٰه‌عنه از حضرت رسالت صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم استفسار این آیت کرد که «یَوْمَ یُنْفَخُ فِی‌الصّورِ فَتَأ ْتُونَ اَفْواجاً» در جواب گفت: «نَعَمْ یا مَعاذُ یُحْشَرُ اُمَّتی یَوْمَ القِیامَةِ عَلیٰ عِشرینَ صِنْفاً» الحدیث بطوله. و از آن صنوف، بعضی را فرمود که در صور حیّات و عقارب حشر کنند و بعضی را در صور قردة و خنازیر و بعضی را در صور کلاب و جیف و علی‌هذا.
 طایفه‌ای برآن‌اند که همچنان‌که تغییر خَلق ممکن نیست که «لا تَبْدیلَ لِخَلْقِ‌اللّٰهِ» تغییر خُلق هم ممکن نیست؛ چنانکه در خبر است «فَرَغَ رَبُّکُمْ مِنَ الْخَلْقِ والخُلْقِ والرِّزْقِ والْاَجَلِ». و طایفه‌ای دیگر برآن‌اند که تبدیل خُلق ممکن است، والّا شرع به تحسین آن که «حَسِّنُوا اَخْلاقَکُمْ» نفرمودی. و مذهب صحیح این است، والّا سعی و مجاهدت را هیچ فایده بودی. و وجود حسن خلق در نفس، چنان تعبیه است که وجود نخل و خاصیّت حلاوت خرما دراَستۀ او و شک نیست که آن خاصیّت در او مفروغٌ‌عنه است و تبدیل آن به خاصیّت حُموضَت ترنج مثلاً ممکن نه؛ ولکن خاصیّتی که در او به فعل است، غیر آن خاصیّت است که در او به قوّت است و تبدیل آن بدین ممکن به واسطۀ سعی و کسب. و از رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم پرسیدند که: «چه چیز است که مردم بیشتر بدان سبب به بهشت روند؟» گفت: «تَقْوَی‌اللّٰهِ وَ حُسْنُ الخُلْقِ». و نقل است از حضرت رسالت صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم به ورایت «ابوالدّرداء» که «ما مِنْ شَیْءٍ یُوضَعُ فِی‌المیزانِ اَثْقَلَ مِنْ حُسْنِ الخُلْقِ و اِنَّ صاحِبَ حُسْنِ الخُلْقِ لَیَبْلُغُ بِهِ دَرَجَةَ صاحِبِ الصَّوْمِ والصَّلاتِ». و «عبداللّٰه‌بن مبارک» حسن خلق را تفسیر کرده است و گفته: «هُوَ بَسْطُ الوَجْهِ وَ بَذْلُ المَعْروفِ و کَفُّ الاَذیٰ». و به روایت «عایشه» از رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم رسیده است «مَکارِمُ الاَخْلاقِ عَشَرَةٌ تَکُونُ فِی‌الرَّجُلِ ولاتَکُونُ فِی‌ابْنِهِ و تَکُونُ فِی‌الْاِبْنِ ولا تَکُونُ فی اَبیهِ و تَکُونُ فِی‌العَبْدِ ولاتَکُونُ فی سَیِّدِهِ یَقْسِمُهَا الّٰهُ تَعالیٰ لِمَنْ اَرادَ بِهِ السَّعادَةَ: صِدْقُ الحَدیثِ و صِدْقُ البَأ ْسِ و اَنْ لایَشْبَعَ و جارُهُ و صاحِبُهُ جائِعانِ و اِعطاءُ السّائِلِ والمُکافاتُ بِالصَّنایِعِ و حِفْظُ الاَمانَةِ و صِلَةُ الرَّحِمِ والتَذَمُّمُ لِلصّاحِبِ و اِقْراءُ الضَیْفِ وَ رأ ْسُهُنَّ الحَیاءُ».

 و در تمامی حدیث «ابی‌الدّرداء» که ذکرش سبق یافت، آمده است «و کانَ مِنْ اَخْلاقِ النَّبیِّ صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم اَنَّهُ کانَ اَسْخَی النّاسِ لایَبیتُ عِنْدَهُ دینارٌ ولا دِرْهَمٌ و اِنْ فَضُلَ و لَمْ یَجِدْ مَنْ یُعْطیهِ و یَأْتیهِ اللَّیْلُ لایَأ ْوی اِلیٰ مَنْزِلِهِ حَتّیٰ یَتَبَرَّأَ مِنْهُ ولا یَنالُ مِنَ‌الدُّنْیا اَکْثَرَ مِمّا یَکُونُ قُوتَ عامِهِ مِنْ اَیْسَرِ ما یَجِدُ مِنَ التَّمْرِ والشَّعیرِ وَیَضَعُ ماعَدا ذالِکَ فی سَبیلِ‌اللّٰهِ لایُسْأَلُ شَیْئاً اِلّا یُعْطی ثُمَّ یَعُودُ اِلیٰ قوتِ عامِهِ فَیُؤ ْثِرُ مِنْهُ حَتّٰی رُبَّمَا احْتاجَ قَبْلَ انْقِضاءِ العامِ و کانَ یَخْصِفُ النَّعْلَ و یُرَقِّعُ الثَّوْبَ و یَخْدِمُ فی مِهْنَة اَهْلِهِ و یَقْطَعُ اللَّحْمَ مَعَهُنَّ و کانَ اَشَدَّ النّاسِ حَیاءً و اَکْثَرَهُمْ تَواضُعاً».
فصل دوم در صدق

 بدان‌که تحلّی صدق و تخلّق بدان صفت، از جملۀ مکارم اخلاق است و رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم بر آن تحریض فرموده است که «عَلَیْکُمْ بِالصِّدْقِ فَاِنَّهُ یَهْدی اِلَی الجَنَّةِ». و مرا از صدق، فضیلتی است راسخ در نفس آدمی که اقتضای توافق ظاهر و باطن تطابق سرّ و علانیت او کند؛ اقوالش موافق نیّات باشند و افعال مطابق احوال. آن چنانکه نماید، باشد و لازم نبود که آن چنانکه باشد، نماید؛ چه ممکن است که حقیقت اخلاص بر کتمان بعضی از احوال باعث شود. و در صدق، ریا ممکن است؛ چه ریا، اظهار خیر است در نظر غیر و شاید که در آن اظهار، صادق بود، ولکن مخلص نباشد. و علامت صادق، آن است که اگر تقدیراً سرّ او علانیت گردد و خلق عالم به یک بار بر حال او مطّلع شوند، متغیّر و شرمسار نگردد. و علامت صدق محبّتش، آنکه دعوی محبّت بر او دشوار آید و خلاف مراد، آسان. و علامت کذب، آنکه برعکس این بود؛ چنانکه «ذوالنّون» گفته است:

	قَدْ بقینا مُذَبذَبین حَیاریٰ
فَدَعاوِی الهَویٰ تَخِفُّ عَلَیْنا

	
	نَطْلُبُ الصِّدْقَ ما اِلَیْهِ سَبیلٌ
 و خِلافُ الهَویٰ عَلَیْنا ثَقیلٌ



 و صدق، درجۀ ثانی نبوّت است و جملۀ سعادت دینی و دنیوی، نتایج ازدواج صدق و نبوّت‌اند. اگر صدق نبودی که حامل نطفۀ نبوّت گشتی، نتیجۀ ابنای غیب به حصول آن نپیوستی. پس بنای همۀ خیرات بر قاعدۀ صدق بود و حقیقت صدق، اصلی است که فروغ جملۀ اخلاق و احوال پسندیده از آن متفرع و منشعب‌اند؛ چنانکه «ابوجعفرخلدی» از «جنید» پرسید که: «میان صدق و اخلاص هیچ فرق هست؟» گفت: «بَلیٰ اَلصِّدْقُ اَصْلٌ و هُوَ الاَوَّلُ و الاِخْلاصُ فَرْعٌ و هُوَ تابِعٌ». پس هرگاه که نفسی به کمال صدق متخلّق گردد، چنانکه ظاهر و باطن او با یکدیگر متساوی شوند، اسم صدیّقی بر او افتد و فروع اخلاق حسنه از وی منشعب گردد و اصول صفات ذمیمه از وی منتزع شود؛ صدق حدیث پدید آید و کذب و افترا و بهتان برخیزد و انصاف روی نماید و دعوی متواری شود و وفا به جای اِخلاف وعْد بایستد و وفاق به جای نفاق بنشیند و غش به صفا و خیانت به امانت مبدّل گردد و حرّیّت ثابت شود و تکلّف برخیزد.
 و میان صدق و تکلّف، از آن جهت منافات است که تکلّف، یا در قول بود به زیادتی تملّق و ثنا و اظهار محبّت زیاد بر آنچه در دل باشد، یا در فعل به زیادتی تواضع و تجنّب و انفاق زاید بر قدر وسع و این معنی، مباین صدق است. و تکلّف در جمیع احوال، قولاً و فعلاً مذموم است؛ چنانکه در خبر است «اللّٰهُمَّ اغْفِرْ لِلَّذینَ یَدْعُونَ لِاَمْواتِ اُمَّتی ولا یَتَکَلَّفُونَ اَلا اِنّی بَرئٌ مِنَ التَّکَلُّفِ و صالِحوا اُمَّتی». وقتی بعضی از صحابه به زیارت «سلمان» رضی‌اللّٰه‌عنه رفتند. «سلمان» نان جو و نمک پیش آورد. یکی از ایشان گفت: «با این نمک، سَعتَر بهتر بودی». «سلمان» حالی برخاست و مِطهرۀ خود بیرون برد و به پاره‌ای سعتر گرو کرد و بیاورد تا با نمک بخوردند. چون فارغ شدند، آنکه تمنّای سعتر کرده بود، دست به دعا برداشت که «اَلْحَمْدُلِلّٰهِ الَّذی قَنَعَنا بِما رَزَقَنا». «سلمان» گفت: «اگر تو قناعت داشتی، مطهرۀ من به گرو نبودی». و در این حال، آنچه کرد و گفت، از تقدیم ماحضر و جواب قایل، عین صدق و محض ترک تکلّف بود قولاً و فعلاً. و در حدیث آمده است که روزی جماعتی از اخوان به زیارت «یونس» علیه‌السّلام رفتند. «یونس» نان پاره‌ای چند جوین و مشتی تره که کِشته بود، بچید و پیش آورد و گفت: «لَولا اَنَّ اللّٰهَ تَعالیٰ لَعَنَ المُتَکَلِّفینَ لَتَکَلَّفْتُ لَکُمْ». و گفته‌اند: «اِذا قُصِدْتَ لِلزّیارَةِ قَدِّمْ ما حَضَرَ و اِذَا استَزَرْتَ فَلا تُبْقِ ولاتَذَرْ». و «انس مالک» روایت کند که: «وقتی به ولیمه‌ای از ولایم رسول‌اللّٰه صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم حاضر شدم که در آنجا گوشت بود و نه نان». پس معلوم شد که تکلّف، عین تخلّف است از حقیقت صدق و گفته‌اند: «التَّصَوُّفُ تَرْکُ التَّکَلُّفِ».
فصل سوم در بذل و مواسات

 از جملۀ مکارم اخلاق، یکی بذل است؛ اعنی اعطای خیر و این بر چند نوع است: اوّل آنکه در مقابلۀ بذلی دیگر افتد و آن را مکافات خیر خوانند. دوم آنکه بر سبیل ابتدا و افتتاح بود با توقّع مکافات و آن را متاجره خوانند و این هر دو قسم، مرتبۀ عوام است. سوم آنکه بر سبیل ابتدا بود بی‌توقّع مکافات و آن را ایثار خوانند و این قسم مرتبۀ خواص است. چهارم آنکه در مقابلۀ سیئّه بود و آن را احسان خوانند و این قسم مرتبۀ اخصّ‌الخواص است.

 و اهل ایثار چند طایفه‌اند: طایفه‌ای به مال ایثار کنند؛ چنانکه یوم‌النّضیر رسول، روی به انصار آورد و گفت: «اگر خواهید که با مهاجران در غنیمت مشارک باشید، اموال و دیار با ایشان مقاسمت کنید؛ والّا غنیمت، خاصّ مهاجران را بود و اموال و دیار خاصّ شما را». انصار گفتند: «ما اموال و دیار با ایشان مقاسمت کنیم و غنیمت، خاصّ ایشان را مسلّم داریم و مشارکت در آن نجوییم». آیت آمد که «وَ یُؤ ْثِرونَ عَلیٰ اَنْفُسِهِمْ وَ لَوْ کانَ بِهِمْ خَصاصَةٌ».

 و طایفه‌ای به جاه ایثار کنند؛ چنانکه در حکایت است که وقتی یکی از مشایخ، پیش والی زمان، قبولی تمام داشت و گاه گاه بعضی از ارباب حاجات، به جهت قضای حوایج، توصّل و توسّل به جاه جستندی و او قضای حاجت ایشان را پیش آن والی تردّدی کردی. عاقبت والی ملول شد و با خود عقد عزیمت بست که مِن‌بعد، سخن شیخ در باب شفاعت مسموع ندارد. و شیخ بر عادت معهود، روزی به شفاعت مستشفعی نزدیک او رفت و مسموع نداشت. چون بازگشت، در راه صاحب حاجتی دیگر پیش آمد و او را به شفاعت بازگردانید و همچنان شفاعتش مقبول نداشت؛ تا چند نوبت مثل این صورت مکرّر شد و والی در خشم رفت و گفت: «چندین نوبت آمدی و شفاعت مقبول نیفتاد و همچنان طریق شفاعت مسلوک می‌داری؟» شیخ جواب داد که: «بر ما گفتن است و بر تو شنودن؛ ما کار خود می‌کنیم، تو اگر خواهی کار خود می‌کن و اگر خواهی نه». والی را این سخن کارگر آمد و از آن حال پشیمان شد و جملۀ حاجات را که مسموع نداشته بود، قضا کرد. و در خبر است: «مَنْ واسیٰ اَخاً لَهُ بِمالٍ اَوْجاهٍ اَوْ کَلِمَةٍ طَیِّبَةٍ حُشِرَ یَوْمَ القِیامَةِ مَعَ النَّبییّنَ والصِّدیقینَ والشُّهَداءَ».

 و طایفه‌ای به حیات ایثار کنند؛ چنانکه مشهور است که وقتی جمعی از منکران، پیش خلیفه، تقبیح صورت حال متصوّفه کردند و ایشان را به کفر و زندقه منسوب گردانیدند و به غمز و سعایت به جایی رسانیدند که خلیفه به قتل ایشان اجازت داد و هرکه از ایشان به عرف مشهور و معروف بود، الّا «جنید» که به فقه و دیانت تمییزی و شهرتی داشت، همه را به جهت ضرب رقاب حاضر کردند. «ابوالحسین نوری» رحمه‌اللّٰه از ایشان درپیش آمد، گفتند: «چرا در این باب مبادرت جویی؟» گفت: «اُوثِرُ عَلیٰ اِخْوانی بِفَضْلِ حَیاةِ ساعَةٍ». در حال این خبر به دارالخلافه رسانیدند و قتل ایشان را در توقّف داشتند. خلیفه را این معنی شگفت آمد و به خلاص ایشان فرمان داد.
 و طایفه‌ای به حظوظ اخروی ایثار کنند و دنیا را آن مقدار ننهند که ایثار بدان محلّی دارد؛ چنانکه در حکایت است که وقتی دو یار بودند که میان ایشان، عقد حلفت و مصافات مؤکّد بود. روزی به هم رسیدند و یکی از ایشان، بر عادت معهود، اظهار بشر و طلاقت و تازه‌رویی نکرد. آن یار دگر بر او انکار نمود، جواب داد که «ای برادر، شنیدم که رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم گفته است: چون دو مسلمان به یکدگر سند، صد جزو رحمت بر ایشان نزول کند، نود جزو از آن، مخصوص بود به یکی از ایشان که تازه‌روی‌تر باشد و ده جزو، به یکی که تازه‌رویی کمتر دارد. و بدین‌سبب خواستم که تازه‌رویی تو زیادت باشد، تا بیشتر رحمت تو را باشد». و آورده‌اند که وقتی میان «حسن» و «حسین» علیهماالسّلام در سخنی نزاع افتاد و وحشتی پدید آمد. چون مهاجرت نمودند، در حال آن وحشت برخاست و باطنها به صفای خود بازگشت. با «حسین» گفتند: «صواب آن است که تو مسابقت جویی و پیشِ «حسن» روی؛ چه او را به جهت کبر سن، بر تو این حق متوجّه است. «حسین» توقّف نمود تا «حسن» سبق گرفت و پیش وی آمد. پس «حسین» علیه‌السّلام گفت: «یا اَخی ما تَخَلَّفْتُ عَنْکَ تَکَبُّراً عَلَیْکَ ولٰکِنّی سَمِعْتُ رَسُولَ‌اللّٰهِ صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم یَقُولُ اِذَا اهْتَجَرَ رَجُلانِ فَسَبَقَ اَحَدُهُما اِلَی الآخَرِ مُصْلِحاً کانَ سابِقاً اِلَی الجَنَّةِ فَاَحْبَبْتُ اَنْ اُوثِرَکَ بِدَرَجاتِ الجَنَّةِ». و «یوسف‌بن حسین رازی» گفته است: «مَنْ یَریٰ لِنَفْسِهِ مِلْکاً لایَصِحُّ مِنْهُ الایثارُ لِاَنَّهُ یَریٰ نَفْسَهُ اَحَقَّ بِالشَّیءِ بِرُؤ ْیَةِ مِلْکِهِ اِنَّمَا الایثارُ مِمَّنْ یَرَی الْاَشیاءَ کُلَّها لِلْحَقِّ فَمَنْ وَصَلَ اِلَیْهِ فَهُوَ اَحَقُّ بِهِ فَاِذا وَصَلَ شَیْءٌ مُنْ ذٰالِکَ اِلَیْهِ یَریٰ نَفْسَهُ و یَدَهُ فیهِ یَدَ اَمانَةٍ یُوصِلُها اِلیٰ صاحِبِها و یُؤَدّیها اِلَیْهِ». و هیچ خُلق، آن نورانیّت ندارد که سخا و ایثار؛ پس هیچ خُلق، چندان کدورت و ظلمت ندارد که بخل؛ تا غایتی که اگر شخصی بود مستجمع خصال ذمیمه و سخاوتی در او موجود باشد، نورِ صفتِ سخا، ظلمت دیگر صفات ذمیمۀ او را بپوشاند و اگر همۀ خصال نکو دارد و بخیل بود، ظلمت بخل، نور جملۀ صفات حمیدۀ او را بپوشاند. و سلوک طریق تصوّف کسی را آسان دست دهد که در غریزت او، سخاوت مفطور بود و در لوح استعداد او، آیت ایثار مسطور. و صوفی محقّق و عارف مدّقق که قدم او در علم توحید راسخ بود، هرچند در عطایی که واسطۀ آن، دست او بود، خود را در میان نبیند، ولکن در عطایی که دست دیگری واسطۀ آن بود، بعد از مشاهدۀ مسبّب که منعم مطلق است و شکر او، واسطه را نیز که سبب آن باشد هم اثبات کند و از او منّت پذیرد. و اثبات واسطه در صِرف توحید او قادح نبود و در این معنی به صدر رسالت صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم اقتدا نماید که از «ابوبکر» در بذل مال منّت قبول کرد و گفت: «ما مِنَ النّاسِ اَحَدٌ مَنَّ عَلَیْنا فی صُحْبَتِهِ و ذاتِ یَدِهِ مِنِ‌ابْنِ اَبی قُحافَةَ وَ لَوْ کُنْتُ مُتَّخِذاً خَلیلاً لاَتَّخَذْتُ اَبابَکْرٍ خَلیلاً». و همچنین گفت: «ما نَفَعَنی مالٌ کَمالِ اَبی بَکْرِ».

فصل چهارم در قناعت

 و آن عبارت است از وقوف نفس بر حدّ قلّت و کفایت و قطع طمع از طلب کثرت و زیادت. و هر نفس که بدین صفت متّصف شد و بدین خُلق متخلّق گشت، خیر دنیا و آخرت و گنج غنا و فراغت بر وی مسلّم داشتند و راحت ابدی و عزّ سرمدی نصیب او گردانیدند. در حدیث آمده است به روایت «جابر» رضی‌اللّٰه‌عنه از رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم که: «اَلْقَناعَةُ مالٌ لایَنْفَدُ». و هم در خبر است: «ما قَلَّ و کَفیٰ خَیْرٌ مِمّا کَثُرَ و اَلْهیٰ». و غنا که عبارت از عدم احتیاج است، گوییا کسوتی است بر قدّ قناعت دوخته؛ چه احتیاج از صاحب قناعت، به سبب قصر طمع بر موجود و قطع نظر از معدوم صورت نبندد. شعر:
	اِذا شِئـْتَ اَنْ‌تَسْتَقْرِضَ المالَ مُنْفِقاً
فَسَلْ نَفْسَکَ‌الاِنْفاقَ مِنْ کَنْزِ صَبْرِها
فَاِنْ فَعَلَتْ کُنْتَ الغَنیَّ وَاِنْ اَبَتْ

	
	عَلیٰ شَهَواتِ‌النَّفْسِ فی زَمَنِ العُسْرِ
عَلَیْکَ واِرْفاقاً اِلیٰ زَمَنِ الیُسْرِ
فَکُلُّ مَنُوعٍ بَعْدَها واسِعُ العُذْرِ



 «ذوالنّون مصری» گفته است: «مَنْ قَنَعَ اسْتَراحَ مِنْ اَهْلِ زَمانِهِ وَاسْتَطالَ عَلیٰ اَقْرانِهِ». و «بشربن حارث» گفته است: «لَوْلَمْ یَکُنْ فِی‌القَناعَةِ اِلَّاْ التَّمَتُّعُ بِالعِزِّ لَکَفیٰ صاحِبَهُ». و در تفسیر این آیت که «فَلَنُحییَنَّهُ حَیاةً طَیِّبَةً» گفته‌اند مراد از این حیات طیّبه، قناعت است. و چگونه قانع را حیات طیّبه نباشد و حال آنکه منغِّص عیش و مکدِّر حیات، جز طلب فضول و زواید و اهتمام به تحصیل آن نیست و این معنی از صاحب قناعت مسلوب است . و به حکم آنکه قناعت سبب نفاذ عیش است به آسانی، امیرالمؤمنین علی علیه‌السَّلام آن را به سیف قاطع نسبت کرده که «اَلْقَناعَةُ سَیْفٌ لایَنْبُو». و قناعت، مقدّمۀ رضا است؛ هرکه قانع شد، مستعدّ نزول حال رضا گشت. «ابوسلیمان دارانی» گوید: «اَلْقَناعَةُ مِنَ‌الرِّضا کَما اَنَّ الوَرَعَ مِنَ‌الزُّهْدِ». و در فضیلت قناعت، همین خاصیّت کافی بود که شخص را از قید طمع و ذُلّ توقّع آزاد گرداند؛ چنانکه «بنان حمّال» گفته است: «اَلْعَبْدُ حُرٌّ ماقَنِعَ والْحُرُّ عَبْدٌ ما طَمِعَ». و دیگری گفته است شعر:
	اَطَعْتُ مَطامِعی فَاسْتَعْبَدَتْنی

	
	وَلَوْ اَنّی قَنِعْتُ لَعِشْتُ حُرّاً



 و قناعت، در امور دنیوی پسندیده است، نه در امور اخروی؛ چنانکه «ابوبکر مراغی» گفته است: «اَلْعاقِلُ مَنْ دَبَّرَ اَمْرَالدُّنْیا بِالقَناعَةِ والتَّسویفِ و دَبَّرَ اَمْرَ الآخِرَةَ بِالْحِرْصِ والتَّعْجیلِ». واللّٰه‌الموفّق.

فصل پنجم در تواضع

 و آن عبارت است از وضع نفس خود با حق در مقام عبودیّت و با خلق در مقام انصاف. و وضع نفس با حق در مقام عبودیّت، یا به انقیاد اوامر و نواهی بود، یا به قول تجلیّات صفات، یا با فنای وجود در تجلّی ذات. و انقیاد اوامر و نواهی در نفس، تواضع مبتدیان است و قبول تجلّیات صفات در قلب با فنای مشیّت خود در مشیّت حق، تواضع متوسّطان و قبول تجلّی ذات در روح با فنای وجود خود در وجود مطلق، تواضع منتهیان.
 و امّا وضع نفس در مقام انصاف با خلق، یا به قبول حق بود یا به رعایت حقوق، یا به ترک ترفّع و توقّع. و مراد از قبول حق، آن است که در مناظرات و محاورات، هرگاه که حق از طرف دیگری مشاهده کند، با او طریق مکابرت نسپرد، بلکه به وجه انصاف و تسلیم پیش آید. و هرچند در این‌حال، ظاهراً با خلق تواضع نماید، باطناً به حقیقت با حق نموده باشد و از اینجاست قول «فضیل‌بن عیاض» رحمه‌اللّٰه «اَلتَّواضُعُ اَنْ تَخْضَعَ لِلْحَقِّ و تَنْقادَلَهُ و تَقْبَلَهُ مَمَّنْ قالَهُ و تَسْمَعُ مِنْهُ». و اشارت حدیث صحیح که «اِنَّ‌اللّٰهَ تَعالیٰ اَوْحیٰ اِلَیَّ اَنْ تَواضَعُوا ولایَبْغی بَعْضُکُمْ عَلیٰ بَعْضٍ» بدین معنی است. و مراد از رعایت حقوق آنکه حقوق ایشان فرو نگذارد، بلکه بر حقوق خود مقدّم دارد؛ چنانکه در خبر است که «اِنَّ مِنْ رَأ ْسِ التَّواضُعِ اَنْ تَبْدَأَ بِالسَّلامِ عَلیٰ مَنْ لَقیتَ و تَرُدَّ عَلیٰ مَنْ سَلَّمَ عَلَیْکَ و اَنْ تَرضیٰ بِالدّونِ مِنَ‌اَلْمجلِسِ و اَن لاتُحِبَّ المِدْحَةَ والتَّزکیَةَ والبِرَّ». و مراد از ترک ترفّع و توقّع آنکه خود را با خلق در محلّی فوق مرتبه‌ای که مستحقّ آن است، نیارد؛ بلکه توقّع رعایت حقّ مرتبۀ خود از ایشان هم ندارد.
 و حقیقت تواضع، رعایت اعتدال است میان کبر و ضعت. و کبر عبارت است از تصوّر فوقیّت و ترفّع نفس از درجه‌ای که مستحقّ آن باشد وضعت عبارت است از تضییح حقّ او و وضعش در مرتبه‌ای که دون حقّ او باشد. و این رعایت بر وقوف بر حدّ اعتدال، مقامی به غایت عزیزالوجود است و تصوّر آن مزلّۀ اقدام؛ چه مادام تا در نفس از بقایای وجود و صفات آن اثری مانده باشد، به طرف کبر مایل بود و قدر خود ورای مرتبه‌ای داند که مستحقّ آن باشد. لاجرم چون مشایخ طریقت این علّت را در نفس پوشیده یافتند، از بهر معالجت و اخراج آن از وی، بیشتر اقوال ایشان در تواضع آن است که بر معنی ضعت دلالت دارد. و اگر چنانکه در نفس جموح از حدّ اعتدال و جنوح به طرف کبر سرشته نبودی و محتاج تداوی نگشتی و به منزلت خود راضی شدی، مشایخ، مریدان را به طرف ضعت میل نفرمودندی. و بیشتر ارباب سلوک در مبادی ظهور سلطان حال از ارتوایی و امتلایی که مولّد سکر بود، خالی نباشند و نفوس ایشان به جهت استراق سمع، در صفت کبر و اعجاب ظاهر گردد و فریاد «اَنَا ولاغَیری» و «مَنْ مِثْلی» و «لَیْسَ کَمِثْلی» از نهادشان سر برزند. پس مبالغت نمودن مشایخ در تواضع تا غایتی که به حدّ ضعت انجامد، از بهر دفع این علّت و رفع این آفت است، تا مگر به حدّ اعتدال نزدیک شوند. و رعایت این اعتدال به نسبت با شخصی متواضع و تصوّر او در خود تواند بود، والّا به نسبت با خلق و تصوّر ایشان در حقّ او و خود، باید که خلق را با خود و خود را با خلق در آن مرتبه فرو آورد که تصوّر ایشان است، تا خلق از او و او از خلق در آسایش بود. و از اینجاست قول «شیخ‌الاسلام» رحمه‌اللّٰه «مَنْ ظَفِرَ بکَنْزِ التَّواضُعِ والحِکْمَةِ یُقیمُ نَفْسَهُ عِنْدَ کُلِّ اَحَدٍ مِقْداراً یَعْلَمُ اَنَّهُ یُقیمُهُ و یُقیمُ کُلِّ اَحَدٍ عَلیٰ ما عِندَهُ مِنْ نَفْسِهِ وَ مَنْ رُزِقَ هٰذا فَقَدِ اسْتَراحَ و اَراحَ و ما یَعْقِلُها اِلَّا العالِمُونَ». و تواضع، عین عزّت است؛ چه عزّت، صراطی است ممتّد بر متن نار کبر وضعت که تواضع عبارت از آن است. و کبر و عزّت، بر دیدۀ قاصر نظران ملتبس نماید، ولکن میان ایشان فرقی تمام است. وقتی یکی با «حسن‌بن علی» علیهماالسَّلام گفت: «ما اَعْظَمَکَ فی نَفْسِکَ» گفت: «لَسْتُ بِعَظیمٍ و لٰکِنّی عَزیزٌ». و کبر و عظمت، خاصّ صفت حق است؛ هرکه با او منازعت کند در آن، شکسته شود؛ چنانکه در حدیث است: «اَلْکِبریاءُ رِدائی وَالعَظَمَةُ اِزاری فَمَنْ نازَ عَنی واحِداً مِنْهُما قَصَمْتُهُ». از امیرالمؤمنین «علی» علیه‌السَّلام نقل است که وقتی متکبّری را گفت: «اَوَّلُکَ نُطفَةٌ مَذِرَةٌ و آخِرُکَ جیفَةٌ قَذِرَةٌ و اَنْتَ فیما بَیْنَ ذالِکَ تَحْمِلُ العَذِرَةَ فَفیمَ الکِبْرُ؟» و در این معنی گفته‌اند:
	کَیْفَ یَزْهُو مَنْ رَجیعُه

	
	اَبَد الدَّهْرِ ضَجیعُه



 و بعضی گفته‌اند: «مَنْ عَرَفَ کوامِنَ نَفْسِهِ لَمْ یَطْمَعْ فِی‌العُلُوِّ والشَّرَفِ وَیَسلُکُ سَبیلَ التَّواضُعِ فَلایُخاصِمُ مَنْ یَذُمُّهُ و یَشْکُرُاللّٰهَ لَمِنْ یَحْمَدُهُ». و «فضیل عیاض» گفته است: «مَنْ رَأَیٰ لِنَفْسِهِ قِیمَةً فَلَیْسَ لَهُ فِی‌التَّواضُعِ نَصیبٌ». و تواضع با خلق چنان پسندیده بود که خاصّ خدای را بود. بدان معنی که ایشان را مظاهر آثار قدرت و حکمت الهی بیند، نه از آن روی که بدیشان طمع و احتیاج دارد و از سر منقصت و مسکنت پیش ایشان تذلّل نماید؛ چه این معنی را ضعت خوانند، نه تواضع. در خبر است که: «طُوبیٰ لِمَنْ تَواضَعَ مِنْ غَیْرِ مَنْقَصَةٍ وَ ذَلَّ فی نَفْسِهِ مِنْ غَیْرِ مَسْکَنَةٍ». و هم در خبر است: «مَنْ تَواضَعَ لِغَنیٍّ لِاَجْلِ غِناهُ فَقَدْ ذَهَبَ ثُلْثُ دینِهِ». و در این موضع، فقرا را کبر به معنی عدم التفات به اغنیا، از تواضع بهتر؛ چنانکه گفته‌اند: «ما اَحْسَنَ عَطْفَ الْاَغْنِیاءِ عَلَی الفُقَراءِ رَغبَةً فی ثوابِ اللّٰهَ و اَحْسَنَ مِنْ ذالِکَ تیهُ الفُقَراءِ عَلَی الاَغْنِیاءِ ثِقَةً بِاللّٰهِ». و در خبر است: «اِذا رَأَیْتُمُ المُتَواضِعینَ مِنْ اَمَّتی فَتَواضَعُوا لَهُمْ و اِذا رَأَیتُمُ المُتَکبِّرینَ فَتَکَبَّروا عَلَیْهِمْ». و تواضع، نعمتی است که بر آن هیچ‌کس حسد نبرد، همچنان که کبر، بلایی است که هیچ‌کس بر صاحب آن رحمت نکند؛ چنانکه «لقمان»حکیم علیه‌السَّلام گفته است: «اَلْتَّواضُعُ نِعْمَةٌ لایُحْسَدُ عَلَیْها وَالکِبْرُ مِحْنَةٌ لایُرْحَمُ عَلَیْها والعِزُّ فِی‌التَّواضُعِ فَمَنْ طَلَبَهُ فِی‌الکِبْرِ لَمْ یَجِدْهُ».
فصل ششم در حلم و مدارات

 حلم عبارت است از کظم غیظ و احتمال اذیّت خلقِ خدای را نه از سر عجز. در خبر است که «مَنْ کَظَمَ غَیْظاً و هُوَ یَسْتَطیعُ اَنْ یُنْفِذَهُ دَعاهُ‌اللّٰهَ تَعالیٰ عَلیٰ رُؤُوسِ الخَلایِق یَوْمَ القِیامَةِ حَتّٰی یُخَیِّرَهُ فی اَیِّ الحَوْراءِ شاءَ». و همچنین در خبر است که رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم روزی روی با اصحاب کرد و گفت: «اَیَعْجِزُ اَحَدُکُمْ اَنْ یَکُونَ کَاَبی ضَمْضَمٍ؟» گفتند: «یا رسول‌اللّٰه «ابوضمضم» چه کردی؟» گفت: «کانَ اِذا اَصْبَحَ قالَ اَللّهُمَّ اِنّی تَصَدَّقْتُ اَلْیَوْمَ بِعِرْضی عَلیٰ مَنْ ظَلَمَنی فَمَنْ ضَرَبَنی فَلا اَضْرِبُهُ و مَنْ شَتَمَنی فَلا اَشْتِمُهُ و مَنْ ظَلَمَنی فَلا اَظْلِمُهُ». و نفس همواره از کسی که برعکس مراد او بود، منزعج گردد و طیش و نفور در او پدید آید و خواهد که به غیظ و غضب، او را از خود دور گرداند و از آن جهت، خون دل در ثوران آید. پس اگر مغضوبٌ‌علیه را فوق خود داند و بر وی امضای غضب نتواند، خون دل از ظاهر بشره روی به باطن نهد و در دل جمع گردد وحزن و غم از آن تولّد کند و صُفرت لون دلیل آن باشد. و اگر او را تحت خود داند و تواند که بر وی غضب براند، خون دل برجوشد و عروق و شرایین از آن منتفخ گردد و اثر حُمرت بر روی پدید آید و به ضرب و شتم و امثال آن ظاهر شود. و اگر او را مقابل خود بیند، خون دل متردّد گردد میان انقباض و انبساط و از آن غلّ و غشّ تولّد کند. و امثال این عوارض، از نفس صوفی دور بود؛ چه صوفی صاحب یقین، به نور توحید، جملۀ حوادث را از حق سبحانه بیند و بدان راضی بود؛ لاجرم باطن او از اثارت غضب ایمن باشد و حزن و غم و غلّ و غشّ از وی منتفی بود. و رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم از منشأ روح و راحت و حزن و همّ چنین خبر داد که: «اِنَّ‌اللّٰهَ تَعالی جَعَلَ الرَّوْحَ والرّاحَةَ فِی‌الرِّضا وَ الیَقینَ و جَعَلَ الهَمَّ والحُزْن فِی‌الشَّکِّ والسَّخَطِ».

و چگونه غلّ و غشّ در دل صوفی مجال یابد و مثار آن که محبّت دنیاست، از وی منتفی بود؛ غضب او وقتی پدید آید که از هتک حرمت الهی چیزی مشاهده کند؛ چنانکه «موسی» علیه‌السَّلام وقتی با حضرت عزّت مناجات کرد که: «اِلٰهی مَنْ اَهْلُکَ؟» گفت: «یامُوسیٰ هُمُ المُتَحابُّونَ فِی‌الدّینِ یَعْمُرونَ مَساجِدی و یَسْتَغْفِرونَ بِالْاَسْحارِ وَالَّذینَ اِذا ذُکِرْتُ عِنْدَهُمْ قَدَّسُونی و سَبَّحُونی وَاسْتَقامُوا عَلیٰ طَریقَةِ شَریعَتی و اَوامِری وَالَّذینَ اِذَا اسْتُحِلَّتْ مَحارِمی غَضِبُوا».

 و اقوال و افعال صوفی همه موزون بود به میزان شرع، هرگز شتم و فحش از دهان وی بیرون نیاید؛ بلکه آن را عین حدث و خبث داند «ابن‌عبّاس» رضی‌اللّٰه‌عنهما گفته است: «اَلْحَدَثُ حَدَثانِ حَدَثٌ مِنْ فَرْجِکَ و حَدَثٌ مِنْ فیکَ». و بعضی گفته‌اند: «لَاَنْ اَتَوَضَّأَ عَنْ کَلِمَةٍ خَبیثَةٍ اَحَبُّ اِلَیَّ مِنْ اَنْ اَتَوَضَّأَ مِنْ طَعامٍ طَیّبٍ». و غضب شعبه‌ای است از آتش دوزخ، هرکه در وی آتش غضب افروخته شود، به نقد در عذاب معجّل بود. در حدیث آمده است که: «اِنَّ الغَضَبَ جَمْرَةٌ مِنَ‌النّارِ اَلَمْ تَرَ اِلیٰ حُمْرَةِ عَیْنَیْهِ وَانْتِفاخِ اَوْداجِهِ فَمَنْ وَجَدَ ذالِکَ فَاِنْ کانَ قائِماً فَلْیَجْلِسْ وَ اِنْ کانَ جالِساً فَلیَضْطَجِعْ». و صاحب قوّه، آن است که در وقت غضب، نفس خود را از طیش و حرکت نگاه دارد و خدای را یاد کند. مکتوب است در «انجیل» که: «یَاابْنَ آدَمَ اذْکُرْنی حینَ تَغْضَبُ اَذْکُرْکَ حینَ اَغْضَبُ وَاَرْضَ بِنُصْرتی لَکَ فَاِنَّ نُصْرَتی لَکَ خَیْرٌ مِنْ نُصْرَتِکَ لِنَفْسِکَ». و آمده است که وقتی رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم به جماعتی از جوانان بگذشت که سنگهای گران از زمین برمی‌داشتند، پرسید که این چیست؟ گفتند: «حَجَرُ الْاَشِدّاءِ». گفت: «اَلا اُخْبِرْکُمْ بِاَشَدَّ مِنْ هٰذا رَجُلٌ کانَ بَیْنَهُ وَ بَینَ اَخیهِ غَضَبٌ فَاَتاهُ فَغَلَبَ شَیْطانَهُ و شَیْطانَ اَخیهِ».

 و غضب و ممارات، صفت شیطان است؛ همچنان‌که حلم و مدارات، صفت رحمان است. در حدیث آمده است که رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم «ابوهریره» را گفت: «اِحْتَمِلِ الاَذیٰ عَمَّنْ هُوَ اَکْبَرُ و اَصْغَرُ مِنْکَ فَاِذا فَعَلْتَ ذالِکَ بِاهَی‌اللّٰهُ تَعالی المَلائِکَةَ بِکَ». و سخن «عیسی» علیه‌السَّلام است که: «اِحْتمِلُوا مِنَ السَّفیهِ واحِدَةً کَیْ تَرْبُو عَشَرَةً». و «فضیل عیاض» گفته است: «مُداراتُکَ وَ اِنْ کانَتْ فی مَجازِ الظّاهِرِ مَعَ غَیْرِکَ فَهِیَ بِتَحْقیقِ الباطنِ مَعَ نَفْسِکَ فَاِنَّ فیها مَصْلِحَةَ دینِکَ و دُنْیاکَ». و میان مدارات و مداهنت، ظاهراً التباسی هست و امّا باطناً فرق آن است که مداهنت، احتمال اذیّت خلق است در امر دینی و مدارات، احتمال آن است در امر دنیوی؛ چنانکه «سهل عبداللّٰه تستری» گفته است: «اَلْمُداراةُ هِیَ الاِحْتِمالُ فی اَمْرِالدُّنْیا وَالمُداهَنَةُ هِیَ الاِحْتِمالُ فی اَمْرِالدّینِ».

فصل هفتم در عفو و احسان

عفو، آن است که از بدی درگذاری و احسان، آنکه در مقابلۀ بدی، نیکی به کار داری. و از جملۀ مکارم اخلاق، عفو و احسان است؛ چنانکه در خبر است: «اِنَّ مِنْ مَکارِمِ الاَخْلاقِ اَنْ تَعْفُوَ عَمَّنْ ظَلَمَکَ و تَصِلَ مَنْ قَطَعَکَ و تُعْطِیَ مَنْ حَرَمَکَ». و هم در خبر است: «لَیْسَ عَبْدٌ یُظْلَمُ بِمَظْلَمَةٍ یَعْفُو عَنها اِلّا اَعَزَّ‌اللّٰهُ نَصْرَهُ». و صوفی را تخلّق بدین دو خُلق، از لوازم احوال است؛ چه حقیقت معنی توحید که رأس‌المال معاملت اوست با حق سبحانه اقتضای آن کند که خلق را در هیچ‌حال به ذات خود فاعل و مؤثّر نداند؛ بلکه ایشان را وسایط و روابط مشیّت حق بیند. و منشأ عفو حقیقی، این نظر است؛ چه کسی که به خود فعلی و اثری ندارد، حوالت اساءت با او نکنند. و بعضی از متصوّفه، چون وجود وسایط را سبب تخلّق به صفت عفو بینند، برایشان منّت ننهند؛ بلکه منّت پذیرند و در مقابلۀ آن احسان کنند؛ چنانکه «یوسف‌بن حسین» گوید: وقتی با «ذوالنّون» گفتم با که صحبت دارم؟ گفت: «مَعَ مَنْ اِذا مَرِضْتَ عادك و اِذا اَذْنَبْتَ تابَ لَکَ». و این بیت انشاد کرد شعر:

	اِذا مَرِضْنا آتَیْناکُمْ نَعُودُکُمُ

	
	و تُذْنِبُونَ فَنَأ ْتیکُمْ فَنَعْتَذِرُ



 و چون در مقابله ذنوب به اعتذار قیام نمایند، به طریق اولی معاذیر ایشان بپذیرند و به ذکر آن تشویر و تخجیل ایشان ننمایند. و در این معنی گفته‌اند شعر:
	اِقْبَلْ مَعاذیرَ مَنْ یَأ ْتیکَ مُعْتَذِراً
فَقَدْ اَطاعَکَ مَنْ اَرْضاکَ ظاهِرُهُ

	
	اِنْ بَرَّعِنْدَکَ فیما قالَ اَوْفَجَرا
وَقَدْ اَجَلَّکَ مَنْ یَعْصیکَ مُسْتَتِرا



 و از آن جهت که افعال ایشان معلّل به غرضی نبود، در ازای جفا، وفا کنند و مقابلۀ بدی، نیکی؛ در خبر است: «اَحْسِنْ اِلیٰ مَنْ اَساءَ اِلَیْکَ». و «سفیان ثوری» رحمه‌اللّٰه گوید: «الْاِحْسانُ اَنْ تُحْسِنَ اِلیٰ مَنْ اَساءَ اِلَیْکَ فَاِنَّ الاِحْسانَ اِلَی المُحْسِنِ مُتاجَرَةُ کَنَقْدِالسُّوقِ خُذْ شَیئاً و هاتِ شَیْئاً». و «حذیفه» روایت کند از رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم که: «لاتَکونُوا اِمَّعَةً یَقُولُونَ اِنْ اَحْسَنَ النّاسُ اَحْسَنّا و اِنْ ظَلَمُوا ظَلَمْنا ولٰکِنْ وَطِّنُوا اَنْفُسَکُمْ اِنْ اَحْسَنَ النّاسُ اَنْ تُحْسِنُوا و اِنْ اَساؤُا فَلا تَظْلِمُوا». و در خبر است: «لَیْسَ الواصِلُ المُکافِیَ ولٰکِنَّ الواصِلُ الَّذی اِذا قَطَعْتَ رَحِمَهُ وَصَلَها».
فصل هشتم در بشر و طلاقت وجه
 روایت است از خواجۀ کاینات صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم «کُلُّ مَعْروفٍ صَدَقَةٌ و اِنَّ مِنَ‌المَعْروفِ اَنْ تَلْقیٰ اَخاکَ بِوَجْهٍ طَلْقِ وَ اَنْ تُفْرِغَ مِنْ دَلْوِکَ فی اِناءِ اَخیکَ». از جملۀ مکارم اخلاق، تازه‌رویی و بشاشت است و صوفی همیشه هشّاش و بشّاش بود؛ چه به سبب دوام اکتحال بصیرت او به مطالعۀ جمال ازلی و ملاحظۀ کمال لم‌یزلی، همواره امداد فیض قدسی به دل و جانش متّصل بود و اثر نضارت وجدان در سیمای وی ظاهر. جماعتی که اثر نضارت نعیم فردای قیامت، بر صفحات وجوه ایشان واضح و لایح بود که «تَعْرِفُ فی وُجُوهِهِمْ نَضْرَةَ النَّعیمِ». امروز اهل تصوّف‌اند که آیت «وُجُوهٌ یَوْمَئِذٍ مُسْفِرَةٌ ضاحِکَةٌ مُسْتَبْشِرَةٌ» گوییا در شأن ایشان مُنْزَل است و نصّ «وُجُوٌ یَوْمَئِذٍ ناضِرَةٌ اِلیٰ رَبِّها ناظِرَةٌ» پنداری وصف خاصّ ایشان است. نضارت وجوه ایشان، اثری است از آثار نظر عرفان و هشاشت و بشاشت ایشان، نوری از انوار وجدان. و تخلّق بدین خُلق، با خاصّ و عامّ و اهل و نااهل به کار دارند و از برای طلب سلامت و وقایت عِرض، نه به جهت نفاق و ریا، با نفوس شریره تازه‌رویی هرچند نه از سر محبّت بود، اظهار کنند؛ چنانکه «عایشه» روایت کند که: «وقتی مردی به در خانه آمد و من در خدمت رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم نشسته بودم. اجازت خواست که درآید. رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم گفت: «بِئسَ‌ابْنُ العَشیرَةِ اَوْ بِئـْسَ اَخُوالعَشیرَةِ». چون دستوری داد و درآمد، با وی به تازه‌رویی و به نرم سخنی پیش آمد. من از آن تعجّب نمودم. چون بیرون رفت، از آن حال پرسیدم. رسول صلّی‌اللّه علیه‌وسلّم گفت: «یا عایِشَةُ اِنَّ مِنْ شَرِّالنّاسِ مَنْ اَکْرَمَهُ النّاسُ اِتِّقاءَ فُحْشِهِ». و در این معنی از «شافعی» این ابیات نقل است شعر:

	لَمّا عَفْوتُ ولَمْ اَحْقِدْ عَلی اَحَدٍ
اِنّی اُحَیّی عَدُوّی عِنْدَرُؤ ْیَتِهِ
وَ اُظْهِرُ البِشْرَ لِلْاِنْسانِ اُبْغِضُهُ

	
	اَرَحْتُ نَفْسی مِنْ هَمِّ العَداواتِ
لِاَدْفَعَ الشَّرَّ عَنّی بِالتَّحیّاتِ
کَأَنَّهُ قَدْ حَشا قَلبی مَوَدّاتِ



فصل نهم در مزاح و نزول باطباع

 ارباب عزایم که اکثر اوقات و اغلب ساعات ایشان در عزیمت صِرف وجدّ محض گذرد، گاه‌گاه از جهت ترویح قلوب، بر سبیل احماض، نفوس را در مَسارح رُخَص تسریح دهند، تا به مداعبت و مزاح و نزول باطباع، از ملال و کلال برهند. و رعایت اعتدال و محافظت قدر حاجت در آن، خلقی شریف است و درست نیاید، الّا از کسی که در مقام حرّیّت متمکّن بود و از پایۀ طباع خلق ترقّی کرده و اوقات مصلحت نزول با طباع و حدّ قدر آن دانسته و رعایت توانسته. و اِکثار آن همگنان را، خصوصاً اهل بدایت و مریدانی را که نفوس ایشان از بقایای جنوح و جموح منسلخ نگشته باشد و قلوب ایشان بر دقایق صفات نفس وقوف نیافته، به غایت مکروه است. و صوفیان را که نفوس ایشان در تحت سیاست علم مقهور شده باشد و سلس القیاد گشته و بقایای هوا از آن برخاسته، روا بود که به جهت ترویح قلب خود، یا تألیف قلوب دیگران، در وقت خود به قدر حاجت، از اوج عزیمت به حضیض رخصت نزول کنند و طریق مزاح و مداعبت با اصحاب و با اهل و اولاد مسلوک دارند. و در آن اقتدا نمایند به تخلّق رسول علیه‌السَّلام با اصحاب اهل و ولد؛ چنانکه امیرالمؤمنین «علی» علیه‌السَّلام گفته است: «کانَ رَسَولُ‌اللّٰهِ صَلَّی‌اللّهُ عَلَیْهِ‌‌وَسَلَّمَ یَسُرُّ الرَّجُلَ بَیْنَ اَصْحابِهِ اِذا کانَ مَغْموماً بِالمُداعَبَةِ». و از «عایشه» پرسیدند که: «کَیْفَ کانَ رَسُولُ‌اللّٰهِ صَلَّی‌اللّٰهُ عَلَیْهِ‌‌وَسَلَّمَ اِذا خَلا فِی‌الْبَیْتِ؟» گفت: «اَلْیَنُ النّاسِ بَسّاماً ضَحّاکاً». و هم «عایشه» روایت کند که: «رسول صلّی‌اللّٰه علیه‌وسلّم روزی در خانه با من گفت: بیا تا در سعی و مشی با هم مسابقت نماییم. یک‌بار مسابقت نمودیم و سبق من بردم؛ دگربار مسابقت نمودیم و رسول صلّی‌اللّٰه علیه‌وسلّم سبق یافت؛ پس گفت: «هٰذا بِذالِکَ».
 و همچنین وقتی عجوزه‌ای از رسول صلّی‌اللّٰه علیه‌وسلّم پرسید که: «فردا حال عجایز چگونه باشد؟» گفت: «عجوزه در بهشت نرود». عجوزه دلتنگ شد. رسول صلّی‌اللّٰه علیه‌وسلّم گفت: «غم مخور که فردا در بهشت عجایز را جوان گردانند». و این آیت بخواند: «اِنّا اَنْشَأ ْناهُنَّ اِنْشاءً فَجَعَلْناهُنَّ اَبْکاراً عُرُباً اَتْراباً». عجوزه از این سخن به غایت شاد شد. و «انس مالک» روایت کند که: رسول صلّی‌اللّٰه علیه‌وسلّم با من چنین خطاب کرد که: «یاذَاالاُذُنَیْنِ». و شخصی بوده است بدوی، نام او «زاهربن حزام» گاه‌گاهی نزد رسول صلّی‌اللّٰه علیه‌وسلّم آمدی و به هر وقت، طرفه‌ای به هدیّت آوردی. روزی رسول صلّی‌اللّٰه علیه‌وسلّم در بازار «مدینه» می‌گذشت، او را دید که متاعی می‌فروخت. از پس او درآمد و بازوهای او بگرفت. چون بازنگریست، رسول صلّی‌اللّٰه علیه‌وسلّم را بدید؛ دستهای وی را بوسه داد. رسول صلّی‌اللّٰه علیه‌وسلّم گفت: «مَنْ یَشْتَری هٰذَا العَبْدَ؟» «زاهر» گفت: «اِذَنْ لَتَجِدُنی کاسیداً یا رَسُولَ‌اللّٰهِ». رسول صلّی‌اللّٰه علیه‌وسلّم گفت: «ولٰکِنَّکَ عِنْدَاللّٰهِ رَبیحٌ» و «صهیب» رضی‌اللّٰه‌عنه روایت کند که: روزی در پیش رسول رفتم و در یک چشم رَمَدی داشتم. رسول صلّی‌اللّٰه علیه‌وسلّم خرما می‌خورد، مرا گفت تو نیز بخور. پاره‌ای بخوردم، گفت: «تَأ ْکُلُ مِنَ التَّمْرِ و بِکَ رَمَدٌ؟» گفتم: «یا رَسُولَ‌اللّٰهِ اِنَّما اَنَا آکِلٌ بِالجانِبِ السَّلیمِ». رسول صلّی‌اللّٰه علیه‌وسلّم بخندید.
 و ادب صوفیان در مزاح، آن است که از جادۀ صدق انحراف ننمایند، تا به کذب مؤاخذ نشوند؛ چنانکه در خبر است که: «اِنَّ‌اللّٰهَ لایُؤاخِذُ المَزّاحَ الصّادِقَ فی مُزاحِهِ». و هم در خبر است: «اَمّا اِنّی اَمْزَحُ ولا اَقُولُ اِلّا حَقّاً». و الفاظ موحشه به کار ندارند. و از غیبت و محاکات و هرچه بر سخافت عقل دلالت دارد، اجتناب واجب دانند. و هرگاه که مزاح و مداعبت، مشتمل بر این آداب بود، مضرّ نباشد، بلکه مفید بود؛ چنانکه بعضی گفته‌اند: «المُزاحُ فِی‌الکَلامِ کَالمِلْحِ فِی‌الطَّعامِ». و این فایده وقتی صورت بندد که اعتدال و اقتصاد در این رعایت کنند؛ و الّا ضرر و فساد لازم آید؛ چنانکه یکی از علما، فرزندان خود را تعلیم کرده است که: «اِقْتَصِدْ فی مُزاحِکَ فَالْاِفراطُ فیهِ یُذْهِبُ البَهاءَ و یُجَرِّئُ عَلَیْکَ السُّفَهاءَ و تَرْکُهُ یُغیظُ المُؤانُسینَ و یُوحِشُ المُخالِطینَ». و دیگری گفته است: «المُزاحُ مَسْلَبَةٌ لِلْبَهاءِ مَقْطَعَةٌ لِلرَّخاءِ». و بعضی در فرق میان مزاح و مداعبه گفته‌اند: «اَلْمُداعَبَةُ ما لا یُغْضِبُ جِدُّهُ والمُزاحُ ما یُغْضِبُ جِدُّهُ». و اعتدال در مزاح و مداعبه، کسی را آسان دست دهد که حال او میان خوف و رجا و قبض و بسط، متوسّطان و معتدل بود.
فصل دهم در تودّد و تألّف

 از جملۀ اخلاق کریمه و اوصاف شریفه، یکی تودّد و تألّف است. هرچند در نهاد مردم این خُلق تمام‌تر، خیر و سعادت در او بیشتر؛ چنانکه در خبر است: «اَلْمُؤ ْمِنُ آلِفٌ مَأ ْلُوفٌ ولاخَیْرَ فیمَنْ لایَأ ْلِفُ ولا یُؤ ْلَفُ». و وحدت و عزلت که محمود است، به نسبت با اشرار و اراذل است؛ و الّا تألّف و صحبت با اخیار، اشرف مطالب و اعزّ مآرب است چه هر صاحبی از مصحوب خود، به طریق صحبت، هرچه بر او غالب بود از خیر و شرّ اکتساب کند. پس اهل خیر و صلاح، به واسطۀ مخالطت و ممازجت نفوس و ارواح، اوصاف خیر از یکدگر اکتساب کنند. و چگونه صحبت آدمی را که اشرف و الطف‌موجودات است، تعدّی و تأثیر نباشد. و در جمادات و نباتات و حیوانات که خسیس و کثیف‌اند، مقارنت و صحبت را تأثیر است؛ چنانکه آب و هوا که به مقارنت اراضی فاسده و جِیَف متعفّنه، فاسد و متعفّن شوند و به مقارنت اراضی صالحه و ریاحین طیّبه، به کیفیّت صلاح و طیب متکیّف گردند. و چنانکه نباتات و زروع که به مجاورت و مقارنت عروق زایده فاسده شوند و به تنقیه و تنحیۀ آن، صلاحیّت یابند. و چنانکه حیوانات که به مقارنت با یکدگر خوی یکدگر گیرند؛ گاه ذلول به صحبت شرود، شرود گردد و به صحبت ذلول، ذلول شود. و تأثیر محبّت مردم بعضی در بعضی به مشاهده و معاینه، از بیان مستغنی است؛ چه به طریق تجربه معلوم است که دوام نظر به محزون، حزن نتیجه دهد و دوام نظر به مسرور، سرور.

 و گفته‌اند: «لِقاءُ الاِخْوانِ لِقاحٌ» یعنی بواطن اهل صحبت، به اکتساب اوصاف از یکدیگر متلقّح گردد و صورت وحدت نتیجه دهد؛ چه هر صحبت که بنای آن بر محبّت ذاتی و تألیف الهی بود که «ولٰکِنَّ اللّٰهَ اَلَّفَ بَیْنَهُمْ» به جایی رسد در موافقت و عدم مخالفت و اکتساب اوصاف یکدگر که کثرت به وحدت انجامد و تعدّد اشخاص در صورت وحدت، به مثابت اعضای یک شخص گردد؛ چنانکه در خبر است که: «اَلا اِنَّ مَثَلَ المُؤ ْمِنینَ فی تَوادِّهِمْ و تَحابِّهِمْ و تَراحُمِهِمْ کَمَثَلِ الجَسَدِ اِذَا اشْتَکیٰ عضْوٌ مِنْهُ تَداعیٰ سایِرُهُ بِالسَّهَرِ والحُمّیٰ». و هم در خبر است «اَلْمُؤ ْمِنُ لِلْمُؤ ْمِنِ کَالْبُنیانِ یَشُدُّ بَعْضُهُ بَعْضاً». و هر صحبت که تخم آن محبّت ذاتی بود، ثمرۀ آن همه خیر و صلاح باشد و ظلم از آن دور بود؛ ولکن این معنی درگه عزّت به مثابت کبریت احمر است. و اگر ممکن بودی که خلق عالم همه بدین صفت متّصف گشتندی، احتیاج به تعدیل معدّلی نیفتادی و از اینجا گفته‌اند: «لَوْ تَحابَّ النّاسُ و تَعاطَوُا المَحَبَّةَ لَاَستَغْنُوا بِها عَنِ العَدالَةِ». و دیگری گفته است: اَلْعَدالَةُ خَلیفَةُ المَحَبَّةِ ». و چون جامع میان اهل محبّت، رابطۀ حق است، محبّت ایشان با یکدگر، عین محبّت الهی بود و استیناسشان با هم، محض استیناس با حق؛ به خلاف تودّد و تألّف اهل فساد و شرّ با یکدیگر؛ چه جامع میان ایشان، رابطۀ طبع و اغواست و نتیجۀ صحبتشان هم وحشت و خلاف «اَلْاَخِلّاءُ یَوْمَئِذٍ بَعْضُهُمْ لِبَعْضٍ عَدُوٌّ اِلَّا المُتَّقینَ». و صحبت و تألّف صوفی با جنس خود، به ظاهر و باطن بود و با غیر جنس، به مجرّد ظاهر؛ چنانکه گفته‌اند: «اَلْصُوفیُّ مَعَ غَیْرِ الجِنْسِ کَائِنٌ وَ مَعَ الجِنْسِ کائِنٌ مُعادینٌ». واللّٰه الموفّق للصّواب.
باب نهم در بیان مقامات

 و در آن ده فصل‌اند.

فصل اوّل در توبت

 اساس جمله مقامات و مفتاح جمیع خیرات و اصل همه منازلات و معاملات قلبی و قالبی، توبت است. آلودگان ذُنوب را جز ذَنوب، مطهَّر و پاک نگرداند و مُنغَمِسان بحر معاصی را، جز سفینۀ او به ساحل نجات نرساند. امیرالمؤمنین علی علیه‌السَّلام گفته است: «الْعَجَبُ مِمَّنْ یَقْنَظُ وَمَعَهُ النَّجاةُ». پرسیدند که: «وَ مَا النَّجاةُ؟» گفت: «التَّوبَةُ والْاِسْتِغْفارٌ». و چون سبب خلاص نفس از مهالک ذنوب، توبت است، تقصیر و تسویف در آن ظلم بود بر نفس خود «وَ مَنْ لَمْ یَتُبْ فاُولٰئِکَ هُمُ الظّالِمونَ». و معنی توبه، شرعاً رجوع است از معصیت‌الٰه سبحانه با طاعت او. «ابویعقوب سوسی» گفته است: «التَّوْبَةُ مِنْ کُلِّ شَیءٍ ذَمَّهُ العِلْمُ اِلیٰ ما مَدَحَهُ الْعِلْمُ».
 احوال، مقارنات و ارکان توبه 
 و حصول مقام توبت نصوح، موقوف است بر تقدّم سه حال و مقارنت چهار مقام و مداخلت پنج رکن. امّا احوال سه‌گانه که بر وی متقدّم‌اند، یکی تنبیه است، دوم زجر، سوم هدایت. امّا تنبیه، حالی است که در بدایت توبت به دل فرود آید و او را از خواب غفلت برانگیزاند و به ضلالت طریق و غیّ خود بینا گرداند و این حال را تیقّظ نیز خوانند. و زجر، حالی است که او را از اقامت و سکون بر ضلالت و غیّ، ازعاج کند و بر طلب طریق مستقیم انگیزاند. و هدایت، حالی است که بر وجدان طریق مستقیم دلالت کند؛ بر مثال مسافری که راه گم کرده بود و در بیراه خفته، ناگاه دلیلی بر سر وی رسد و او را بیدار گرداند و از بیراه به قصد راه برخیزاند و با راه آرد.
 و امّا مقامات چهارگانه که مقارن مقام توبت‌اند و معاون بر آن، یکی رؤیت عیوب افعال است، دوم رعایت، سوم محاسبت، چهارم مراقبت. امّا رؤیت عیوب افعال، آن است که در هیچ فعل از افعال خود به نظر استحسان ننگرد، بلکه آن را معیوب و ناتمام بیند. و چگونه معیوب نباشد افعال مبتدیان و حال آنکه از شوایب حظوظ، خالی نباشد. «ابوعبداللّٰه السَّجزی» گفته است: «مَنِ اسْتَحْسَنَ شَیْئاً مِنْ اَحْوالِهِ فی حالِ اِرادَتِهِ فَسَدَتْ عَلَیْهِ اِرادَتُهُ اِلّا اَنْ یَرْجِعَ اِلَی البِدایَةِ فَرَوَّضَ نَفْسَهُ ثانیاً و مَنْ لَمْ یَزِنْ نَفْسَهُ بِمیزانِ الصِّدقِ فیما لَهُ وَ عَلَیْهِ لا یَبْلُغُ مَبْلَغَ الرِّجالِ». و «ابوسلیمان دارانی» گوید: «مَااسْتَحْسَنْتُ مِنْ نَفْسی عَمَلاً فَاَحْسَبْتُهُ».

 و امّا رعایت، آن است که پیوسته ظاهر و باطن خود را از قصد مخالف و میل بدان، محافظت و حراست نماید؛ چه همچنان‌که معصیت، ذنبِ ظاهر است، تلذّذ از تذکار آن بعد از ترک، ذِنب باطن است؛ پس باید که پیوسته رعایت ظاهر و باطن کند و در اِزالت تلذّذ از تذکار ذنب متروک سعی نماید. و اگر به کلّی زایل نشود، باید که انکار آن در دل دارد؛ چه انکار در این موضع، در کفّارت ذنب، مؤثّر بود. از «سهل عبداللّٰه» رحمه‌اللّٰه پرسیدند: چه‌گویی در حقّ کسی که از چیزی توبه کند و بعد از آن چون یاد آن در دل او بگذرد یا آن را بیند یا ذکر آن بشنود، حلاوتش بیابد. گفت: «اَلحَلاوَةُ طَبْعُ البَشَریَّةِ ولابُدَّ مِنَ الطَّبْعِ وَلَیْسَ لَهُ حیلَةٌ اِلّا یَرْفَعَ قَلْبَهُ اِلیٰ مَوْلاهُ بِالشَّکْویٰ و یُکْرِهُ بِقَلْبِهِ وُ یُلْزِمَ نَفْسَهُ الْاِنْکارَ وَلا یُفارِقَهُ وَ یَدْعُوَاللّٰهَ تَعالیٰ اَنْ یُنْسیَهُ ذٰلِکَ وَ یُشْغِلَهُ بِغَیْرِهِ مِنْ ذِکْرِهِ وَ طاعَتِهِ وَ اِنْ غَفَلَ عَنْ الْاِنْکارِ طَرْفَةَ عَیْنٍ اَخافُ عَلَیْهِ اَنْ لا یَسْلَمَ وَ یَعْمَلَ الحَلاوَةُ فی قَلْبِهِ وَلٰکِنْ مَعَ وِجْدانِ الحَلاوَةِ یُلْزِمُ قَلْبَهُ الاِنْکارَ وَ یَحْزُنُ فَاِنَّهُ لایَضَرُّهُ».

 و امّا محاسبه، آن است که پیوسته متفقِّد و متفحّص احوال و افعال نفس خود بود و موافقات و مخالفات را که روز به روز، بل ساعت به ساعت از او صادر می‌شود، حَصر و اِحصا می‌کند و به زیادتی و نقصان آن بر کیفیّت حال خود واقف می‌شود. نقل است از «عمر» که گفته است: «حاسِبُوا اَنْفُسَکُمْ قَبْلَ اَنْ تُحاسَبُوا وَزِنُوها قَبْلَ اَنْ تُوزَنُوا وَ تَزَیّنُوا لِلْعَرضِ الاَکْبَرِ عَلَی‌اللّٰهِ یَوْمَئِذٍ تُعرَضُونَ لاتَخْفیٰ مِنْکُمْ خافِیَةٌ».
 و مراقبه، آن است که در جمیع حرکات و سکناتِ ظاهر و خطرات و نیّاتِ باطن، حق سبحانه را بر خود رقیب و مطّلع بیند تا همچنان‌که در ظاهر از افعال معاصی بر حذر بوَد و شرم دارد، در باطن از خطرات مذموم محترز بود و شرم دارد و ظاهر و باطن او در توبت مستقیم شود و بر مقصود از اشارت «اَفَمَنْ قائِمٌ عَلیٰ کُلِّ نَفْسٍ بِما کَسَبَتْ» عمل کرده باشد.

 و امّا ارکان پنج‌گانه که بنای توبت بر آن است و تحقّقش بدان، یکی ادای فرایض است، دوم قضای مافات، سوم طلب حلال، چهارم ردّ مظالم، پنجم مجاهدت و مخالفت با نفس. امّا ادای فرایض، آن است که هر فرضی که او متوجّه می‌شود از مأمورات و منهیّات شرعی، در اوقات و ساعات متجدّد، بدان قیام می‌نماید. و امّا قضای مافات، آنکه هرچه از وی فوت شده باشد در زمان ماضی، آن را قضا کند. و امّا طلب حلال، تصفیۀ مطعم و مشرب و ملبس است از شوایب حرمت و شبهت؛ چه تصفیۀ آن در تصفیۀ باطن، اثری عظیم دارد و شریعت بر التزام آن الزام فرموده است که: «طَلَبُ الحال فَریضَةٌ بَعْدَالفَریضَةِ». و امّا ردّ مظالم، اِبرای ذمّت است از حقوق دیگران و جبر کسر ظلم و تعدّی به تدارک و تلافی؛ پس اگر مظلمه از قبیل اموال بود، بازگرداند و اگر از قبیل جنایات بود، مانند قتل یا جرحی یا ضربی یا شتمی یا غیبتی یا نمیمتی، به قصاص یا دیت یا استحلال، ذمّت خود را از آن بری گرداند. و امّا مجاهدت و مخالفت با نفس، ریاضت دادن اوست به فطام از مألوفات و قَمع از شهوات تا بر ترک لذّات طبیعی معتاد و متمرّن و به تذکار مألوفات محرّمه که به ظاهر از آن مُنتهی و منزجر شده باشد و توبت کرده، متلذّذ نگردد و ظاهر و باطن او در توبت مستقیم شود و بر ادای مأمورات و ترک منهیّات، صابر و راضی گردد.
 و نتایج توبت چهار چیزاند:محبّت الهی «اِنَّ‌اللّٰهَ یُحِبُّ التَّوّابینَ» و تمحیص ذنوب «التّائِبُ مِنَ الذَّنْبِ کَمَنْ لا ذَنْبَ لَهُ» و تبدیل سیّئات به حسنات «اولٰئِکَ یُبَدِّلُ‌اللّٰهُ سَیّئٰاتِهِمْ حَسَناتٍ» و اختصاص به دعوت جمله «فَاغْفِرْ لِلَّذینَ تابُوا».

 و علامت توبت دو چیز است: نَدَم بر فایت و تعجیل تدارک آن؛ چنانکه در خبر است: «اَلذُّنُوبُ عِنْدَاللّٰهِ اسْتِصْغارُ الذُّنُوبِ وَ تَأخیرُ التَّوبَةِ». و «شبلی» گفته است: «تَأخیرُ التَّوبَةِ مِنْ اَعْظَمِ الْمَعاصی لِاَنَّهُ اِذا قالَ المُذْنِبُ اَتُوبُ اِلی سَنَةٍ مَعْناهُ اَنّی اَعْصِی‌اللّٰهَ اِلیٰ سَنَةٍ».

درجات توبه

 و آنچه در پیش اشارتی رفت که توبت، رجوع است از معصیت با طاعت، مجملی است که تفصیل آن درجات دارد: درجۀ اوّل، توبت عُمّال و آن رجوع است از اعمال فاسده با اعمال صالحه، درجۀ دوم، توبت زهّاد و آن رجوع است از رغبت اندرون به دنیا با بی‌رغبتی از آن، درجۀ سوم، توبت اهل حضور و آن رجوع است از غفلت با حضور، درجۀ چهارم، توبت متخلّفان و آن رجوع است از اخلاق سیئّه با اخلاق حسنه، درجۀ پنجم، توبت عارفان و آن رجوع است از رؤیت حسنات خود با حق. اهل معرفت هرگاه که حسنه‌ای به خود اضافت کنند، از آن توبت واجب شود و از فعل خود، به فعل حق بازگردند و از اینجاست قول «رُویم»: «اَلتَّوبَةُ اَنْ تَتُوبَ مِنَ‌التَّوبَةِ» یعنی اگر توبت را که حسنه‌ای است، از خودبینی، از آن توبت، توبت کنی و با توبت حق گردی و توبت خود از اثر توبت او بینی «ثُمَّ تابَ عَلَیْهِمْ لِیَتُوبُوا». درجۀ ششم، توبت موحّدان و آن رجوع است از ماسوای حق با حق؛ چنانکه «ابوالحسین نوری» گفته است: «اَلتَّوْبَةُ اَنْ تَتُوبَ عَنْ کُلِّ شَیْءٍ سِوَی‌اللّٰهِ». اهل توحید هرگاه که نظر به غیر کنند، آن را گناه دانند و از آن توبت واجب شمرند و در ضمن آن‌نظر، فنای وجود خود لازم بینند. شعر:

	فَقُلْتُ وَ ما اَذْنَبْتُ قالَتْ مُجیبَةً

	
	وُجُودُکَ ذَنْبٌ لایُقاسُ بِه ذَنْبُ



 و در این مقام که وجود تایب، محو و فراموش گردد، ذنوب او که تابع وجود است، چگونه باقی ماند؟ «جنید» گفته است: وقتی در پیش «سرّی» رفتم و او را متغیّر یافتم، سبب آن پرسیدم، گفت: امروز جوانی درآمد و پرسید که: «مَا التَّوْبَةُ؟» گفتم: «اَلتَّوبَةُ اَنْ لاتَنْسیٰ ذَنْبَکَ». جوان گفت: نه چنین است. گفتم: پس چیست؟ گفت: «اَلتَّوبَةُ اَنْ تَنْسیٰ ذَنْبَکَ». «جنید» گوید: من گفتم: «اَلْاَمْرُ عِنْدی ما قالَهُ الشّابُّ». پرسید که چرا؟ گفتم: «لِاَنَّ ذِکْرَالْجَفاءِ فی حالِ الصَّفاءِ جَفاءٌ». و انابت درجه‌ای است از درجات توبه فوق درجۀ اولیٰ. «ابراهیم ادهم » گفته‌است: «اِذا صَدَقَ الْعَبْدُ فی تَوبَتِهِ صارَمُنیباً لِاَنَّ الْاِنابَةَ ثانی دَرَجَةِ التَّوبَةِ». و «ابوسعید قرشی» گفته است: «اَلْمُنیبُ الرّاجِعُ عَنْ کُلِّ شَیءٍ یَشْغَلُهُ عَنِ‌اللّهِ اِلَی‌اللّٰهِ». و بعضی گفته‌اند: «اَلْاِنابَةُ الرُّجُوعُ مِنْهُ اِلَیْهِ لامِنْ شَیءٍ غَیْرِهِ فَمَنْ رَجَعَ مِنْ غَیْرِهِ اِلَیْهِ ضَیَّعَ اَحَدَ طَرَفَیِ‌الْاِنابَةِ». و «شیخ‌الاسلام» رحمه‌اللّٰه گوید: «اَلْمُنیبُ مَنْ لَمْ یَکُنْ لَهُ مَرْجِعٌ سِواهُ فَیَرْجِعُ اِلَیْهِ مِنْ رُجُوعِهِ ثُمَّ یَرْجِعُ مِنْ رُجُوعِ رُجُوعِهِ فَیَبْقیٰ شَبَحاً لاَوصْفَ لَهُ قائِماً بَیْنَ یَدَیِ الحَقِّ مُسْتَغْرِقاً فی عَیْنِ الجَمْعِ». و انابت بر این تفسیر، عبارت بود از درجۀ علیای توبت.
فصل دوم در ورع

 بدان‌که اصل دین و قاعدۀ اسلام، ورع است؛ چنانکه در خبر است: «مِلاکُ دینِکُمْ الوَرَعُ». و ورع در اصل، توقّی نفس است از وقوع در مناهی، چنانکه در خبر است حکایةَ عَنِ‌اللّٰهِ تَعالی: «اَدِّ مَا افْتَرَضْتُ عَلیْکَ تَکُنْ مِنْ اَعْبَدِ النّاسِ وَانْتَهِ عَمّا نَهَیْتُکَ تَکُنْ مِنْ اَوْرَعِ النّاسِ وَاقْنَعْ بِما رَزَقْتُکَ تَکُنْ مِنْ اَغْنَی النّاس».

 و ورع از آن جهت، دوم مقام توبت است که وقایت نفس از وقوع در منهی بعد از ترک آن، بی‌تقدّم توبت متصوّر نگردد و اگر تورّع از منهی قبل‌الوقوع‌ فیه تقدیر کنیم، شک نیست که این مقام، فوق مقام توبت بود از آن منهی «لِاَنَّ الصَّحیحَ خَیْرٌ مِنَ‌الْمُنْجَبِرٍ». و بعضی از برای احتیاط گفته‌اند: ورع، ترک شبهات و فضول است قولاً و فعلاً، ظاهراً و باطناً؛ اگرچه ظاهر شرع در آن رخصت داده است؛ چنانکه «ابوبکر شبلی» گفته است: «اَلْوَرَعُ ثَلْثَةٌ وَرَعٌ بِاللِّسانِ وَ هُوَالسُّکُوتُ عَمّا لایَعْنی وَ تَرْکُ الفُضُولِ وَ وَرَعٌ بِالاَرْکانِ وَ هُوَ تَرْکُ الشُّبَهاتِ وَ مُجانَبَةُ مایُریبُکَ اِلیٰ مالایُریبُکَ وَ وَرَعٌ بِالجَنانِ وَ هُوَ تَرْکَ الهِمَّةِ الدَنیّةِ والضَّمائِرِ الرَّدِیَّةِ». پس تورّع از منهی درست نیاید، الّا به ترک شبهت «مَنْ حامَ حَولَ الْحِمیٰ یُوشِکُ اَنْ یَقَعَ فیهِ». و بعضی در این احتیاط، مبالغت زیادت کرده‌اند و گفته‌اند که: ورع ترک کلّ است؛ چه شاید که ظاهراً وجه شبهت در چیزی ننماید و مع‌ذلک مختلط بود؛ پس حذر و احتراز از آن، یقیناً به ترک کلّ محقِّق شود شعر:
	اِنَّ السَّلامَةَ عَنْ سَلْمیٰ و جارَتِها

	
	اَنْ لاتَحُلَّ عَلیٰ حالٍ بِوادیها



 و از اینجاست قول «جنید»: «اَلْوَرَعُ تَرْکُ الکُلِّ فَاِنَّ الْاُمُورَ مُمْتَزِجَةٌ». و بعضی از مشایخ به تعلیم و تعریف الهی، نه به علم ظاهر، وجه حِلّ و حرمت اشیا دانسته‌اند؛ چنانکه نقل است از «حارث‌بن اسد محاسبی» رحمه‌اللّٰه که بر طرف انگشت وسطای او، رگی بود که چون دست به طعام شبهت دراز کردی، آن رگ برجستی و بدان تعریف، حرمت طعام بدانستی و نخوردی. و «سهل عبداللّٰه» گوید: «اَلْوَرَعُ اَوَّلُ الزُّهْدِ و الزُّهْدِ اَوَّلُ التَّوَکُّلِ وَالتَّوَکُّلِ اَوَّلُ القَناعَةِ وَالقَناعَةُ اَوَّلُ الرِّضاءِ». و «ابراهیم خوّاص» گوید: «اَلْوَرَعُ دَلیلُ الخَوْفِ وَالخَوْفُ دَلیلُ المَعْرِفَةِ وَالمَعْرِفَةُ دَلیلُ القُرْبَةِ». و همچنان‌که در مقام توبت، به حسب تفاوت اَقدام رجال، اثبات درجات تفصیلاً فوق کرده شد، در مقام ورع و دیگر مقامات، همین قیاس می‌باید کرد؛ چه در هر مقام به حسب غلبۀ حال، هر طایفه‌ای را قدمگاهی دیگر است و از اینجاست قول «شبلی»: «اَلْوَرَعُ تَتَوَرَّعَ اَنْ یَتَشَتَّتُ قَلْبُکَ عَنِ‌اللّٰهِ طَرْفَةَ عَیْنٍ».
فصل سوم در زهد

 بدان‌که زهد از جملۀ مقامات سنیّه و مراتب عالیه است؛ چنانکه در خبر است: «مَنْ اُعْطِیَ الزُّهْدَ فِی‌الدُّنْیا فَقَدْ اُوتِیَ خَیْراً کَثیراً». و مراد از زهد، صرف رغبت است از متاع دنیا و اِعراض قلب از اَغراض آن. و مقام زهد، ثالث مقام توبت و ورع است؛ چه سالک طریق حق، اوّل نفس خود را به مِقمَعۀ توبت نصوح از تورّط و اِنهماک در مناهی و ملاهی قمع و منع کند و مجال حظوظ و شهوات بر او تنگ گرداند، پس آن‌گاه به مصقلۀ ورع و تقوا، آینۀ دل را از زنگ هوا و طَبَعِ طَبْع، روشن و صافی گرداند تا صورت حقیقت دنیا و آخرت کماهی در او بنماید؛ پس دنیا را بر صورت قبح و فنا مشاهده کند و از وی اعراض نماید و آخرت را بر صورت حسن و بقا مطالعه کند و در وی راغب گردد و حقیقت زهد محقَّق شود. و هرچند با منتهیان، صورت ترک و تجرّد، لازم حقیقت زهد نیست، ولکن نسبت با مبتدیان، چون صورت ترک و تجرّد از لوازم و اَمارت زهد است، بیشتر اقوال مشایخ در تعریف زهد از جهت تمییز مدّعیان از صادقان، مشتمل است بر وجوب ترک اِملاک و حظوظ؛ چون قول «جنید»: «اَلزُّهْدُ خُلُوُّالْاَیْدی عَنِ الاِمْلاکِ وَالقُلُوبِ عَنِ التَّبَعِ» و قول «سرّی سقطی»: «اَلزُّهْدُ تَرْکُ حُظُوظِ النَّفْسِ مِنْ جَمیعِ ما فِی‌الدُّنْیا». و این زهد عوام است در درجۀ اولیٰ، و زهد خواص در درجۀ ثانیه، زهد در زهد است و معنی آن، صرف رغبت است از حصول زهد که مستندِ آن، رغبت و اختیار بنده و تطلّع نفس اوست به حظوظ اخروی و این معنی به فنای ارادت و اختیار خود در ارادت و اختیار حق درست آید. و زهد اخصّ خواص در درجۀ ثالثه، زهد باللّٰه است و آن زهد است در دنیا به اختیار حق بعد از فنای اختیار خود و این زهد مخصوص است به انبیا و خواصّ اولیا و بعضی گفته‌اند زهد در زهد، عدم مبالات است به زهد از جهت استحقار دنیا.
 و بدان‌که زهد، نتیجۀ حکمت و منتج عام هُداست؛ چنانکه در خبر است: «اِذا رَأَیْتُمُ الرَّجُلَ قَدْاُوتِیَ زُهْداً فِی‌الدُّنیا وَ مَنْطِقاً فَاقْرَبُوا مِنْهُ فانّه یُلَقَّی الحِکْمَةَ». و در اِزای زهد، رغبت در دنیا، نتیجۀ جهالت و منتج کوری دل است؛ چنانکه در خبر است: «مَنْ رَغِبَ فِی‌الدُّنْیا وَ طالَ اَمَلُهُ فیها اَعْمَی اللّٰهُ تَعالیٰ قَلْبَهُ عَلیٰ قَدْرِ ذٰلِکَ وَ مَنْ زَهِدَ فِی‌الدُّنْیا وَ قَصُرَ اَمَلُهُ فیها اَعْطاهُ‌اللّٰهُ تَعالیٰ عِلْماً بِغَیْرِ تَعَلُّمٍ وَ هُدیً بِغَیْرِ هِدایَةٍ». و زهد، نتیجۀ حکمت از آن جهت است که حکیم را کسی گویند که بنای کارها براساس محکم نهد و شک نیست که زاهد به جهت اعراض از دنیای فانی و رغبت در آخرت باقی، بنای کار خود بر قاعدۀ محکم نهاده است. و در خبر است: «اِنَّما الحکیمُ هُوَ الزّاهِدُ فِی‌الدُّنیا». و همچنین در خبر است: «مَنْ زهِدَ فِی‌الدُّنْیا اَمْکَنَ‌اللّٰهُ الحِکْمَةَ فی قَلْبِهِ وَ اَنْطَقَ بِها لِسانَهُ». و سخن «لقمان» حکیم است رحمه‌اللّٰه: «اَلْحِکْمَةُ النّافِعَةُ ما تُنْسیکَ الدُّنْیا وَ تُذَکِّرُکَ الآخِرَةَ». و قول «شبلی»: «اَلزُّهْدُ غَفْلَةٌ لِاَنَّ الدُّنْیا لا شَیْءَ وَالزُّهْدُ فی لاشَیْءَ غَفْلَةٌ» و همچنین قول او: «لا زُهْدَ فِی‌الحَقیقَةِ لِاَنَّهُ اِمّا اَنْ یَزْهَدَ فیما لَیْسَ لَهُ فَلَیْسَ ذٰلِکَ بِزُهدٍ اَوْ یَزْهَدَ فیما هُوَ لَهُ فَکَیْفَ یَزْهَدُ فیهِ وَ هُوَ مَعَهُ وَ عِنْدَهُ فَلَیْسَ اِلّا صَلَفُ النَّفْسِ وَ مُواساةٌ» به حقیقت، نه انکار مقام زهد و فضیلت آن و رفع قاعدۀ اجتهاد است، ولکن مراد و مقصود او از تحقّر قدر زهد و تصغیر آن در نظر زهّاد، دفع آفت عُجب و اغترار است تا به اِعتداد و تعظیم آن مغرور نشوند؛ و الّا فضیلت مقام زهد، از بیان مستغنی است؛ چنانکه گفته‌اند: «مَنْ سُمِّیَ بِاسْمِ الزُّهْدِ فِی‌الدُّنْیا فَقَدْ سُمِّیَ بِاَلْفِ اسْمٍ مَحْمودٍ وَ مَنْ سُمِّیَ بِاسْمِ الرَّغْبَةِ فِی‌الدُّنْیا فَقَدْ سُمِّیَ بِاَلْفِ اسْمٍ مُذْمُومٍ» واللّٰه الموفّق.
فصل چهارم در فقر

 سالک طریق حقیقت، به مقام فقر که عبارت است از عدم تملّک اسباب، نرسد، الّا بعد از عبور بر مقام زهد چه اوّل تا رغبت او از دنیا منصرف نگردد، عدم تملّک از او درست نیاید. و اسم فقر بر کسی که رغبت دارد به دنیا، اگرچه هیچ ملک ندارد، عاریت و مَجاز بود؛ چه فقرا را اسمی است و رسمی و حقیقتی؛ اسمش عدم تملّک با وجود رغبت؛ و رسمش، عدم تملک با وجود زهد؛ و حقیقتش، عدم امکان تملّک؛ چه اهل حقیقت، به واسطۀ آنکه جملۀ اشیا را در تصرّف و ملکیّت مالک‌الملک بینند، امکان حوالت مالکیت با غیر روا ندارند. و فقر ایشان، صفتی ذاتی بود که به وجود اسباب و عدم آن متغیّر نشود. اگر تقدیراً ملکیّت عالم، جمله در حوزۀ تصرّف ایشان آید، همچنان خود را از تملّک آن بری دانند. و مترسّمان که از حقیقت فقر جز اثری و نشانی نیافته‌اند و معنی آن در ذات ایشان متجوهر نگشته، یعنی ذاتی، صفت فقرشان امری عارضی بود؛ لاجرم به حدوث اسباب، متغیّر شود و خود را متملّک آن بینند. و این طایفه، جهت اعتداد به فضیلت فقر و طلب ثواب اخروی، حذر از صورت غنا و تملّک، بیش از آن کنند که اهل غنا از صورت فقر. و اهل معنی، در فضیلت فقر بر غنا و غنا بر فقر، سخن رانده‌اند. و مذهب صحیح آن است که به نسبت با مبتدیان و متوسّطان، فقر از غنا فاضل‌تر و به نسبت به منتهیان، هر دو متساوی‌اند؛ چه صورت غنا، معنی فقر و حقیقت آن از ایشان سلب نتواند کرد؛ چنانکه «عبداللّٰه‌بن جَلّا» گوید: «اَلْفَقْرُ اَنْ لا یَکُونَ لَکَ فَاِذا کانَ لا یَکُونُ لَکَ». و هرچند صورت فقر و غنا او را یکسان بود، صفت بذل و ایثار، صورت غنا بر او باقی نگذارد؛ چنانکه «نوری» گوید: «نَعْتُ الْفَقرِ السُّکُونُ عِنْدَ الْعَدَمِ وَالْبَذْلُ عِنْدَ الوُجُودِ». و دیگری گفته است: «وَالاِضْطِرارُ عِنْدَالوُجُودِ» و از «سهل عبداللّٰه» پرسیدند که: فقیر صادق کدام بود؟ گفت: «اَلَّذی لایَسْأَلُ وَلا یَرُدُّ ولایَحْبِسُ». و چگونه حبس کند چیزی که به حق از او مستغنی است؛ چه فاقۀ فقیر، جز به حق نباشد.
 «ابوعلی رودباری» گفته است که: وقتی «ابوبکر زقّاق» از من پرسید که: «یا با عَلیٍّ لِمَ تَرَکَ الفُقَراءُ اَخْذَ الْبُلْغَةِ فی وَقْتِ الحاجَةِ؟» گفتم: «لِاَنَّهُمْ مُسْتَغْنُونَ بِالْمُعْطی عَنِ العَطایا». گفت: چنین است ولکن مرا معنی دیگر روی نموده است. گفتم: بیار که چیست. گفت: «لِاَنَّهُمْ قَوْمٌ لایَنْفَعُهُمُ الْوَجُودُ وُ اِذِاللّٰهُ فاقَتُهُمْ وَلا یَضُرُّهُمْ الْفاقَةُ اِذِ اللّٰهُ وُجُودُهُم». و «ابوبکر کتّانی» گوید: «اِذا صَحَّ الْاِفْتِقارُ اِلَی‌اللّٰهِ صَحَّ‌الغِناءُ بِاللّٰهِ لِاَنَّهُما حالانِ لاَیَتِمُّ اَحَدُهُما اِلّا بِالْآخَرِ». و «یحیی‌بن معاذ» گوید: «اَلْفَقْرُ اَنْ لا یَسْتَغْنی اِلّا بِاللّٰهِ وَ رَسْمهُ عَدَمُ الْاَسْبابِ کُلِّها». و از «شبلی» پرسیدند که: حقیقت فقر چیست؟ گفت: «اَنْ لا یَسْتَغْنِیَ بِشَیءٍ دُونَ‌الحَقِّ».

 و فقرای محقّق چند طایفه‌اند: طایفه‌ای آنکه دنیا و اسباب آن را هیچ ملک نبینند، اگرچه در تصرّف ایشان بود و هرچه به دست ایشان آید، ایثار کنند و بر آن توقّع عوضی در دنیا و آخرت ندارند. و طایفه‌ای آنکه با این وصف، اعمال و طاعات را اگرچه از ایشان صادر شود، هم از خود نبینند و ملک خود ندانند و بر آن عوضی، چشم ندارند. و طایفه‌ای آنکه با این دو وصف، هیچ‌حال و مقام از آنِ خود نبینند، بلکه جمله را لطف حق و فضل او دانند. و طایفه‌ای آنکه با این اوصاف، ذات و هستی خود را از آن خود نبینند، بلکه خودی خود را از آن ِخود نبینند. ایشان را نه ذات بود و نه صفت، نه حال، نه مقام، نه فعل، نه اثر، در هر دو عالم هیچ ندارند و این وصف که هیچ ندارند هم ندارند مَحْوٌ في مَحوٍ وَ مَحْقٌ فی مَحْقٍ شعر:

	تَسَتَّرْتُ عَنْ دَهری بِظِلِّ وُجُودِهِ
فَلَوْ تَسْأَلِ‌الاَیّامَ مَااسْمِیَ مادَرَتْ

	
	فَعَیْنی تَریٰ دَهْری وَ لَیْسَ رَآنیا
وَ اَیْنَ مَکانی ما عَرَفْنَ مَکانیا



 و در این مقام است آنچه گفته‌اند: «اَلْفَقیرُ لایَحْتاجُ اِلَی‌اللّٰهِ» چه احتیاج، صفت محتاج بود و قائم به ذات او و اینجا نه ذات است و نه صفت و همانا «اَلْفَقْرُ فَخْری» اشارت بدین‌معنی بود. و این فقر است که بعضی از صوفیان، ورای آن هیچ مقام اثبات نکرده‌اند. و صاحب این فقر را در دو کون، هیچ کون نشناسد، مگر حق سبحانه چه خداوند عالم غیور است؛ خواصّ اولیای هود را از نظر اغیار مستور دارد، تا غایتی که از نظر خود نیز مستور باشند «اَوْلِیائی تَحْتَ قِبابی لایَعْرِفُهُم غَیری». و این فقر، مقام صوفیان و منتهیان است، نه مقام سالکان؛ چه واصل را بعد از عبور مقامات، در هر مقامی، قدمگاهی بود فراخور حال خود، ورای قدمگاه سالک؛ مثلاً در توبت که اوّل مقامی است از مقامات سالکان، او را قدمگاهی بود که بعد از قطه جمیع منازل و عبور از جملۀ مقامات میسّر گردد و همچنین در جملۀ مقامات. و هرچند غرض از ذکر مقامات، معرفت منازل سالکان است، ولکن در هر مقامی، اشارتی به مرتبۀ واصل کرده می‌شود.
فصل پنجم در صبر

 صبر در عرف، حبس مرید است از مراد منهیٌّ‌عنه، یا ربط کاره بر مکروه مأمورٌبه. و اثبات این مقام، بعد از مقام فقر، از آن جهت افتاد که از جملۀ انواع صبر، یکی صبر است بر فقر. و صبر یکی از دو قاعدۀ ایمان است؛ چنانکه در خبر است: «اَلْایمانُ نِصْفانِ نِصْفٌ صَبْرٌ و نِصْفٌ شُکْرٌ» چه هرچه پیش مؤمن آید از نعمت و بلا، داند که نتیجۀ قضا و قدر الهی و حاصل ارادت و اختیار حق است؛ پس اگر از جملۀ مکاره بود، بر آن صبر کند و اگر از جملۀ ملاذ و محاب بود، بر آن شکر گوید.
 و صبر سه نوع است: صبر نفس و صبر قلب و صبر روح. امّا صبر نفس دو گونه است: یکی صبر از مراد، دوم صبر بر مکروه. و صبر از مراد هم دو گونه است: فَرض و نَفل. فرض، صبر است از محرّمات شرعی که نفس بر آن تشوّقی دارد و نفل، صبر از مکاره چون شبهات و زیادات قولی و فعلی؛ چه ترک آن از قِبَل مستحسنات است؛ چنانکه در خبر است: «مَنْ حُسْنِ اِسْلامِ الْمَرءِ تَرْکُهُ مالا یَعْنیهِ».
 امّا صبر بر مکروه هم دو گونه است: فرض و نفل. فرض، صبر است بر ادای فرایض عبادات، از صلات و زکات و صوم و حج. و نفل، انواع بسیار است: مانند صبر بر نوافل عبادات و صبر بر رعایت اقتصاد و صبر بر کتم کرامات و احوال و صبر بر خمول و صبر بر مذمّت و صبر بر فقر و صبر بر اِخفای آن و صبر بر بلا و مصیبت و صبر برنعمت و عافیت؛ چه صبر بر نعمت، تا در مناهی صرف نرود، دشوارتر از صبر بر بلا و صبر بر عافیت، تا در فتنه نیفتد، دشوارتر از صبر بر مصیبت؛ چنانکه «سهل عبداللّٰه» گفته است: «اَلصَّبْرُ عَلَی الْعافِیَةِ اَشَدُّ مِنَ الصَّبْرِ عَلی الْبَلاءِ». و روایت است از بعض صحابه رضوان‌اللّٰه علیهم اجمعین «اُبْتُلینا بِالضَّرّاءِ فَصَبَرْنا وَ ابْتُلینا بِالسَّراءِ فَلَمْ نَصْبِرْ» و صبر نفس را صبر فی‌اللّٰه خوانند.
 و امّا صبر قلب هم دو گونه است: یکی صبر بر مکروه و صبر از مراد. امّا صبر بر مکروه، یا بر دوام تصفیۀ نیّت بود و اخلاص آن از شایبۀ نصیب نفس و آن را صبر لِلّٰه خوانند؛ یا بر دوام مراقبت و ذکر اله سبحانه و تعالی و آن را صبر علی‌اللّٰه خوانند؛ یا بر التفات به عالَم نفس و اشتغال به تدبیر و سیاست او و آن را هم صبر للّٰه خوانند. و از این صبر للّٰه تا صبر للّٰه اوّل، بُعد المشرقین فرق است؛ چه صبر للّٰه اوّل و همچنین صبر علی‌اللّٰه، به نسبت با دلی بود که هنوز از شایبۀ میل به عالم نفس و متابعت هوا صافی نشده باشد و صبر للّٰه دوم، به نسبت با دلی که به کلّی متوجّه عالم قدس گشته باشد و خواهد که غطای بشریّت که حجاب دوام مشاهده است، از پیش بردارد. و اشارت علم به ابقای رابطۀ حیات کالبد که مَرکب تکالیف است، بر تدبیر مصالح نفس، صبر می‌فرماید. و امّا صبر از مراد به نسبت با صابر اوّل و دوم، صبر از موافقت نفس و متابعت هوا بود و آن را هم صبر للّٰه خوانند و به نسبت با صابر سوم، صبر از دوام محاضره و مکاشفه بود و آن را صبر عن‌اللّٰه خوانند.
 و امّا صبر روح هم دو گونه است: یکی صبر بر مکروه و آن صبر است بر اطراق بصیرت از تحدیق نظر در مشاهدۀ جمال ازلی و انطوای روح در مطاوی حیا، رعایت ادب حضرت شهود را شعر:

	اَشْتاقُةُ فَاِذا بَدا اَطْرَقْتُ مِنْ‌اِجْلالِهِ

	
	لاخیفَةً بَلْ هَیْبَةً وَ صِیانَةً لِجَمالِهِ



 و این صبر را صبر مع‌اللّٰه خوانند. دوم صبر از مراد و آن صبر است از اِکتحال بصیرت به نور مشاهدۀ جمال ازلی در حضرت جلال لم‌یزلی و این صبر را صبر عن‌اللّٰه خوانند. و دشوارترین صبرها، این است؛ چه در این صبر، منازعت با روح است و منازعت با روح، دشوارتر از منازعت با نفس است و قلب. وقتی شخصی از «شبلی» رحمه‌اللّٰه پرسید که: «اَیُّ الصَّبْرِ اَشَدُّ عَلَی‌الصّابِرینَ؟» «شبلی» گفت: «اَلصَّبْرُ فِی‌اللّٰهِ» سائل گفت: «لا» دیگر گفت: «الصَّبْرُلِلّٰهِ» سائل گفت: «لا» دیگر گفت: «الصَّبْرُ مَعَ‌اللّٰهِ» سائل گفت که: دیگر. «شبلی» در خشم رفت و گفت: «وَیْحَکَ اَیْشٍ هُوَ؟» سائل گفت: «اَلصَّبْرُ عَنِ‌اللّٰهِ». «شبلی» از سر وجد، شهقه‌ای چنان بزد که آتش در نهاد حاضران افتاد.
 و فوق همۀ صبرها، صبر باللّٰه است؛ چه حصول آن به بقای بعدالفناء تعلّق دارد. هرگاه که بنده از خود فانی و به حق باقی گشت، صبر او، بل همۀ اوصافش به خدای بود و وجود این صبر در همۀ صبرها که ذکرش تقدیم رفت، ممکن است. و «جعفر صادق» سلام‌اللّٰه علیه در فضیلت این صبر گفته است: «اَمَرَاللّٰهُ تَعالیٰ اَنبیائَهُ بِالصَّبْرِ وَ جَعَلَ الحَظَّ الْاَعْلیٰ لِلرَّسُولِ صَلعم حَیْثُ جَعَلَ صَبْرَهُ بِاللّٰهِ لا بِنَفْسِهِ فَقالَ وَاصْبِرْ وَ ما صَبْرُکَ اِلّا بِاللّٰه».

 و اشارات مشایخ در صبر، بیشتر از آن است که به صبر نفس تعلّق دارد؛ چنانکه قول بعضی است: «اَلصَّبْرُ حَبْسُ النَّفْسِ عَلَی المَکْروهِ». و «ابوعبداللّٰه انصاری» گفته است: «اَلصَّبْرُ حَبْسُ النَّفْسِ عَلیٰ جَزَعٍ کامِنٍ عَنِ الشَّکْویٰ» و «سهل‌بن عبداللّٰه» گفته است: «اَلْصَّبْرُ اِنْتِظارُ الفَرَجِ مِنَ‌اللّٰهِ وَ هُوَ اَفْضَلُ الخِدْمَةِ وَ اَعْلاها». و دیگری گفته است: «اَلصَّبْرُ اَنْ تَصْبِرَ فِی‌الصَّبْرِ» یعنی حقیقت صبر آن است که در صبر هم صابر بود، نه منتظر فرج؛ چه انتظار فرج، منافی با صبر بر صبر است. و در این معنی، این دو بیت از «شبلی» نقل است شعر:
	اِنَّ صَوْتَ المُحِبِّ مِنْ اَلَمِ الشَّوْ
صابَرَ الصَّبْرَ فَاسْتَغاثَ بِهِ الصَّبْرُ

	
	قِ وَخَوْفِ الْفِراقِ یُورِثُ عُذرا
فَصاحَ المُحِبُّ بِالصَّبْرِ صَبْرا



 و صبر، جوهر عقل است؛ چندان‌که غریزت عقلی کامل‌تر است، صبر بیشتر. و صورت او، قالب علم است و علم روح او، حیات او به علم است و قیام علم بدو. و مصدر هر دو، غریزت عقلی؛ تا اوّل عقل نباشد، علم و صبر نتواند بود و تا علم نباشد که بر محلّ فضیلت صبر دلالت کند، صبر جمیل صورت نپذیرد و تا صبر نباشد که قابل اشارت علم شود، دلالت علم نافع نبود؛ پس کمال علم، به صبر بود و جمال صبر، به علم و کمال و جمال عقل، به علم و صبر. «جنید» گفته است: «اِنَّ‌اللّٰهَ تَعالیٰ اَکْرَمَ الْمُؤمِنینَ بِالایمانِ وَ اَکْرَمَ الایمانَ بِالْعَقْلِ وَ اَکْرَمَ الْعَقْلَ بِالصَّبْرِ فَالایمانُ دینُ المُؤمِنِ وَالعَقْلُ دینُ الایمانِ وَالصَّبْرُ دینُ العَقْلِ». و «عمربن عبدالعزیز» گفته است: «ما اَنْعَمَ اللّٰهُ عَلیٰ عَبْدٍ مِنْ نِعْمَةٍ ثُمَّ انْتَزَعَها مِنْهُ فَعاضَهُ مِمَّا انْتَزَعَ مِنْهُ الصَّبْرَ اِلّا ما عاضَهُ خَیْرٌ مِمَّا انْتَزَعَ مِنْهُ».
 و از شرف صبر است که جزای هر چیز به حسابی است، الّا جزای صبر «اِنَّما یُوَفَّی الصّابِرونَ اَجْرَهُمْ بِغَیْرِ حِسابٍ». و «ابوالحسن‌بن سالم» گفته است: «اَهْلُ الصَّبْرِهُمْ ثَلاثَةٌ مُتَصَبِّرٌ وَ صابِرٌ وَ صَبّارٌ فَالمُتَصَبِّرُ مَنْ صَبَرَ فِی‌اللّٰهِ فَمَرَّةً یَصْبِرُ وَ مَرَّةً یَجْزَعُ والصّابِرُ مَنْ یَصْبِرُ فِی‌اللّٰهِ وَلا یَجْزَعُ وَلٰکنْ یُتَوَقَّعُ مِنْهُ الشَّکْویٰ وَ قَدْ یُمْکِنُ مِنْهُ الجَزَعُ وَ اَمَّا الصَبّارُ فَذٰلِکَ الَّذی صَبْرُهُ فِی‌اللّٰهِ و لِلّٰهِ و بِاللّٰهِ فَهٰذا لَوْ وَقَعَ عَلَیْهِ جَمیعُ البَلاءِ لایَجْزَعُ وَلایَتَغَیَّرُ مِنْ جَهَةِ‌الوُجُوبِ وَالحَقیقَةِ لا مِنْ جَهَةِ الرَّسْمِ وَالخَلیقَة». شعر:
	خَلیلَیَّ لَوْ‌دارَتْ عَلیٰ‌رَأ ْسِی الرَّحیٰ

	
	مِنَ‌الذُّلِّ لَمْ اَجْزَعْ وَ لَمْ اَتَکَلَّمِ



 و هیچ‌چیز در عرک نفس و تمرین او چندان اثر ندارد که صبر؛ چه صابر، پیوسته در مکاره به کاس مخالفت، نفس خود را شربت صبر می‌چشاند و عروق منازعت و خشونت استعصا به تجریع آن از وی نزع می‌کند. و عاقل آن است که نفس خود را بر تجریع مکاره و صبر در آن، به تدریج متدرّب و معتاد گرداند تا بعد از آن، اگر مکروهی صعب حادث شود، از آن متأثّر و متغیّر نگردد؛ چنانکه مضمون این ابیات که از «ابراهیم خوّاص» نقل است، بر آن دلالت دارد. شعر:
	صَبَرْتُ عَلیٰ بَعْضِ‌الْاَذیٰ خَوْفَ کُلِّهِ
وَ جَرَّعْتُهَا‌الْمکْروهَ حَتّیٰ تَدَرَّبَتْ
اَلا رُبَّ ذُلٍّ ساقَ لِلنَّفْسِ عِزَّةً
اِذا ما مَدَدْتُ الکَفَّ اَلْتَمِسُ الغِنیٰ

	
	وَ دافَعْتُ عَنْ نَفْسی بِنَفْسی فَعَزَّتِ
وَ لَوْلَمْ اُجَرِّعْها اِذاً لَاشْمَأَزَّتِ
وَ یا رُبَّ نَفْسٍ بِالتَّذَلُّلِ عَزَّتِ
اِلیٰ غَیْرِ مَنْ قالَ اَسْألُونی فَشَلَّتِ



فصل ششم در شکر

 از آن جهت که ثمرۀ صبر جمیل، صواب جزیل است و ادای شکر بر حصول این نعمت لازم و واجب، مقام شکر، تالی مقام صبر آمد. و معنی شکر از روی لغت، کشف و اظهار است مطلقاً و در عرف علما، اظهار نعمت منعم به واسطۀ اعتراف دل و زبان؛ چنانکه «جنید» گفته است: «اَلشُّکْرُ هُوَ‌الْاِعْترافُ بِالنِّعَمِ بِالْقَلْبِ وَاللِّسانِ». و اعتراف قلبی، موجب اظهار نعمت به نسبت با نفس شاکر است و اعتراف لسانی، به نسبت با دیگران؛ پس کمال شکر، به اجتماع هر دو صورت بندد. و از معظمات نعم الهی، یکی نعمت شکر است که توفیق ادای آن به بنده ارزانی داشته است؛ پس شکر آن هم واجب بود و ادای این شکر میسّر نشود، الّا به عزل و غیبت نفس خود و تحیّر و استغراق در لجج نعم الهی؛ چنانکه گفته‌اند: «اَلشُّکْرُ هُوَ الغَیْبَةُ عَنِ الشُّکْرِ». و «یحیی معاذ رازی» گوید: «لَسْتَ بشاکِرِ مادُمْتَ تَشْکُرُ وَ غایَةُ الشُّکْرِ التَحَیُّرُ وَ ذاکَ لِاَنَّ الشُّکْرَ نِعْمَةٌ مِنَ‌اللّٰهِ تَعالیٰ یَجِبُ الشُّکْرُ عَلَیْها و هٰذا لایَتَناهیٰ».
 و در اخبار «داوود» است صلَّی‌اللّٰه علیه‌وسلَّم «الٰهی کَیْفَ اَشْکُرُکَ وَ اَنَا لا اَسْتَطیعُ اَنْ اَشْکُرَکَ اِلّا بِنِعْمَةٍ ثانیةٍ مِنْ نِعَمِکَ» پس حق سبحانه به وی وحی کرد: «اِذا عَرَفْتَ هٰذا فَقَدْ شَکَرتَنی». و هرکه پندارد که به خود شکر حق یا ثنای او تواند گفت، شکر او عین شرک بود و ثنایش، محض تثنیه. و این سخن نه رافع قاعدۀ اجتهاد است، بلکه مراد از او، آن است که با وجود بذل مجهود در ادای شکر، نفس خود را در میان نبیند؛ چنانکه «ابوالحسین نوری» گوید شعر:

	سَاَشْکُرُ لا اِنّی مُجازیکَ مُنْعِماً
وَاَذْکُرُ اَیّامی لَدَیْکَ وَ حُسْنَها

	
	بِشُکْریٰ وَلٰکِنْ کَیْ یُقالَ لَهُ الشُّکْرُ
وَ آخِرُ ما یَبْقیٰ عَلَی الشّاکِرِ الذِّکْرُ



 و شکر را بدایتی است و نهایتی؛ بدایت او، علم است به وجود نعمت و وجوب شکر بر آن و کیفیّت ادای شکر هر نعمتی، نهایتش، عمل بر مقتضای دلالت علم؛ چنانکه بداند که اموال دنیوی، نعم الهی‌اند و او به ادای شکر آن از منعم مطالَب و کیفیّت آن، صرف است در مصارف شرعی، مانند زَکوات و صدقات و هدایا و عطایا و کفران آن، امساک یا صرف در وجوه معاصی. و همچنین بداند که هریک از قوای ظاهره و باطنه و جوارح و اعضا، نعمتی است و او به استخراج شکری خالص، خدای را از آن مأمور و مُطالَب. و بداند که شکر هریک علی‌التّعیین چیست؛ مثلاً داند که زبان، نعمتی است و نطق در او نعمتی و شکر آن، تلاوت کلام الهی و ذکر حق و اظهار او و صدق و نصیحت؛ و کفران آن، کذب و بهتان و غیبت و شتم و نمیمت. چشم، نعمتی است و بینایی در او نعمتی؛ شکر آن، مطالعۀ آیات قدرت و حکمت الهی از صحایف و الواح سماوات و ارضیین و مشاهدۀ اسباب شهادت نافعه و تمییز فساد از صلاح؛ و کفران آن، نظر به محرّمات و مکاره و فضول. و گوش، نعمتی است و شنوایی در او نعمتی؛ شکر آن، استماع کلام الهی و حدیث نبوی و مواعظ و حکم؛ و کفرانش، استماع غیبت و لغو و لغط. و عقل نعمتی است؛ شکر آن قبول علوم شرعی و هدایت طرق خیرات و اصلاح امور معاش و معاد؛ و کفرانش؛ ردّ علوم ایمانی و مکر و حیلت و گربزی و فکر در توجیه اسباب شرّ. و علم، نعمتی است؛ شکر آن، دلالت بر اعمال صالحه و بثّ و افشای آن با اهل؛ و کفرانش، آلت هوا و تفاخر و ممارات ساختن و تعلیم نااهل کردن.

	فَمَنْ مَنَحَ الجُهّالَ عِلْماً اَضاعَهُ

	
	وَ مَنْ مَنَعَ المُسْتَوجِبینَ فَقَدْ ظَلَمَ



 و علی‌هذا در جمیع اعضا و قوا؛ پس هرگاه که بنده این نعمتها را بداند و چگونگی شکر هریک معلوم کند، به شکر علمی که بدایت شکر است، رسیده باشد و هرگاه که بر مقتضای آن عمل کند، به شکر عملی که نهایت شکر است، پیوسته. و شکر علمی از جهت سهولت، کثیرالوجود است و شکر علمی از غایت قلّت، عزیزالوجود و نصّ کلام مجید، بدین معنی ناطق است که: «اِعمَلوا آلَ داوُدَ شُکْراً وَ قَلیلٌ مِنْ عِبادِیَ الشَّکُورُ».
 و بدان‌که جملۀ نعمتها در دو قسم منحصراند: دنیوی و اخروی. نعم دنیوی، ظاهراند و نعم اخروی، باطن. نعم دنیوی، مانند صحّت و عافیت و رزق و غنا و نعم اخروی، مانند ایمان و اعمال صالحه و فقر و بلا. و اهل شکر، دو فرقه‌اند: مبطلان و مُحِقّان. و مبطلان اهل نفاق‌اند که جز بر نعم ظاهرۀ دنیوی شکر نگویند و بر نعم اخروی، مانند فقر و بلا، روی از حق بگردانند و آن را نه نعمت، بلکه نقمت شمرند. و نصّ تنزیل در حقّ ایشان این است که: «وَ مِنَ‌النّاسِ مَنْ یَعْبُدُاللّٰهَ عَلیٰ حَرْفٍ فَاِنْ اَصابَهُ خَیْرٌ اطْمَأَنَّ بِهِ وَ اِنْ اَصابَتْهُ فِتْنَةٌ انْقَلَبَ عَلیٰ وَجْهِهِ».
 و امّا محقّان، مؤمنان‌اند که به ثواب فقر و تحمّل بلا در آخرت بی‌گمان‌اند و آن را از اجلّ نعم شمارند. و ایشان سه طایفه‌اند. ضعفا و اقویا و اصفیا. ضعفا آنهایند که اگرچه به نعم اخروی ایمان دارند و بر آن شکر گویند، ولکن به سبب ضعف حال و تشبّث به صفات نفوس، میل به نعم دنیوی زیادت دارند و بر آن شکر بیش گویند؛ چنانکه بعضی گفته‌اند: «لَاَنْ اُعافی فَاَشْکُرَ اَحَبُّ اِلَیَّ مِنْ اَنْ اُبْتَلیٰ فَاَصْبِرَ».
 و امّا اقویا آنهایند که به قوّت حال و صحّت عزیمت و تأجّج نیران شوق، میل به چیزی کنند که به مخالفت نفس بازگردد؛ چه اگر چند اعیان صفات نفوس از ایشان برخاسته باشد، ولکن به سبب بقایای آثار آن، از معاودت ایمن نباشند؛ پس بدین سبب، میل به نعم اخروی بیش کنند و بر آن شکر زیادت گویند و ترکیب نفس و تربیت خود در آن شناسند؛ چنانکه در خبر است: «اِنَّ‌اللّٰهَ تَعالیٰ یَتَعاهَدُ عَبْدَهُ بِالبَلاءِ کَما یَتَعاهَدُالْوالِدُ الشَّفیقُ وَلَدَهُ». و نیز دانند که بلا، نعمتی خاصّ است که حق سبحانه آن را به خواصّ بندگان خود دهد؛ چنانکه در خبر است: «اِنَّ‌اللّٰهَ تَعالیٰ اِدَّخَرَ البَلاءَ لِاَوْلیائِهِ کَمَا ادَّخَرَ الشَّهادَةَ لِاَحِبّائِهِ». و همچنین در خبر است: «نَحْنُ مَعاشِرَالْاَنْبیاءِ اَکْثَرُ بَلاءً ثُمَّ الْاَوْلیاءُ ثُمَّ الْاَمْثَلُ فَالْاَمْثَلُ».
 و امّا اصفیا طایفه‌ای باشند که به کلّی از تشبّثات و تعلّقات بقایای نفوس، پاک و صافی شده باشند و بر صراط مستقیم اعتدال، مقیم شده ایشان را به خود هیچ اختیار نمانده و به اختیار حق مختار شده و آنچه پیش آمده از بلا و عافیت و صحّت و سقم و غنا و فقر، آن را خواسته و به هیچ‌باب میل نکرده؛ چنانکه به نقل رسیده است که وقتی پیش امیرالمؤمنین «الحسین» علیه‌السَّلام گفتند: «ابوذر» می‌گوید: «اَلْفَقْرُ اَحَبُّ اِلَیَّ مِنَ‌الغِنا وَالسُّقْمُ اَحَبُّ اِلَیَّ مِنَ‌الصِحَّةِ». «حسین» علیه‌السَّلام گفت: «رَحِمَ اللّٰهُ اَباذَرٍ اَمّا اَنَا اَقُولُ مَنِ اتَّکَلَ عَلیٰ حُسْنِ اخْتیارِ اللّٰهِ لَهُ لَمْ یَتَمَنَّ اَنَّهُ فی غَیْرِالْحالَةِ الَّتِی اخْتارَها اللّٰهُ لَهُ».
فصل هفتم در خوف

 از جملۀ منازل و مقامات طریق آخرت، یکی خوف است؛ یعنی انزعاج قلب و انسلاخ او از طمأنینت امن، به توقّع مکروهی ممکن‌الحصول. و این مقام، تالی مقام شکر، از آن است که نظر شاکر در مقام شکر، مقصور بود بر ملاحظۀ نعمت الهی که طمأنینت امن، لازم آن است؛ تا آن‌گه که از مقام خوف به ملاحظۀ امکان نزول نقمت و سخط، نازله‌ای به دلش فرو آید و او را از طمأنینت امن، اِزعاج کند و به توقّع سخط ممکن‌الحصول، به منزل خوف کشد و نظر جلال‌بین با نظر جمال‌بین قرین گردد و بر ظاهر صلاح حال اعتماد نکند و پیوسته از نوازل قهر و غضب، خایف بود. آورده‌اند که وقتی جبرئیل علیه‌السَّلام به حضرت رسالت آمد و اثر خوف بر او ظاهر بود. رسول صلعم از کیفیّت حال پرسید، جواب داد که: این خوف نه اکنون حادث است، بلکه از آن روز باز که دست قهر ازلی درآمد و آن معلّم ملکوت را از میان مقدّسان و مسبّحان بیرون برد و داغ لعنت ابدی بر جبین نهاد، هیچ‌یک از ما در صوامع قدس بر قرار خود بر سر امن و سکون ننشسته است و از وقوع مثل این حال، ترسان است.

 و بدان‌که خوف، از ایمان به غیب تولّد کند و آن بر دو گونه باشد: خوف عقوبت و خوف مکر. و امّا خوف عقوبت، عوامّ مؤمنان را بود و سبب آن دو چیزاند: تصدیق وعید و مطالعت جنایت و علامتش هم دو چیز: احتراز از وقوع در جنایت فیمابعد و تعجیل تدارک جنایت ماضی. و تسکین حرارت این خوف، به ملاحظۀ مواعید مُرجیه صورت نبندد؛ مانند آنچه در خبر آمده است حکایت از ربّ‌العالمین که: «لا اَجْمَعُ عَلیٰ عَبْدی خَوْفَیْنِ وَلا اَمْنَیْنِ، مَنْ خافَنی فِی‌الدُّنْیا اَمَّنْتُهُ یَوْمَ‌القِیامَةِ وَ مَنْ اَمِنَنی فِی‌الدُّنْیا اَخَفْتُهُ یَوْمَ‌القِیامَةِ». و صاحب این خوف، اگرچه ایمان به غیب دارد، از اهل محبّت نبود؛ چه خوف او از عقوبت نفس، دلیل محبّت نفس است و در دلی که محبّت نفس بود، محبّت الهی نباشد؛ چه سلطان محبّت الهی هرجا که قصد نزول کند، غیر را مجال اقامت نماند.

 امّا خوف مکر، محبّان صفات را بود که تعلّق با صفات جمالی دارند؛ مانند رأفت و رحمت و لطف و رضا و امثال آن و از صفات جلالی، مانند عقوبت و قهر و سخط، خایف و محترز باشند و در صورت لطف جلی، از قهر خفی ایمن نباشند و پیوسته از سوء عاقبت و ندای قطعیت ترسند؛ چنانکه در اخبار آمده است: «لَمّا ظَهَرَ عَلیٰ اِبْلیسَ ما ظَهَرَ طَفِقَ جَبْرِئیلُ وَ میکائیلُ عَلَیْهِمَا السَّلامُ یُبْکیانِ زَماناً طَویلاً فَاَوْحَی‌اللّٰهُ تَعالیٰ اِلَیْهِما ما لَکُما تَبکیانِ کُلَّ هٰذَا البُکاءِ قالا یا رَبِّ لا نَأمَنُ مَکْرَکَ فَقالَ‌اللّٰهُ تَعالیٰ هَکَذا کِونا لا تَأ ْمَنا مَکْری». و آنچه در حدیث آمده است که: «رَأ ْسُ الحِکْمَةِ مَخافَةُ‌اللّٰهِ» از آن است که حکیم هرگز از مکر متوقّع، به جهت حزم ایمن ننشیند و به صلاح حال مغرور نشود؛ چه اعتبار به حسن مآل است، نه به صلاح حال و این کلمات از «حاتم اصمّ» در این معنی نقل است که: «یَنْبَغی اَنْ لایَغْتَرَّ الْاِنْسانُ بِالْمَوْضِعِ الصّالِح فَلا مَکانَ اَصْلَحُ مِنَ‌الجَنَّةِ ثُمَّ لَقِیَ آدَمُ عَلَیْهِ‌السَّلامُ فیهِ ما لَقِیَ ولا یَغْتَرَّ بِکَثْرَةِ العِبادَةِ لِاَنَّهُ لاعبادَةَ اَکثَرُ مِنْ عِبادَةَ اَکثَرُ مِنْ عِبادَةِ اِبلیسَ وَقَدْ لَقِیَ وَلا یَغْتَرَّ بِکَثْرَةِ الْعِلْمِ فَلا عِلْمَ اَکْثَرُ مِنْ عِلْمِ بَلْعامِ‌بْنِ باعُورا کانَ یُحْسِنُ الْاِسْمَ الْاَعْظَمَ ثُمَّ لَقِیَ ما لَقِیَ وَلا یَغْتَرَّ بِرُؤ ْیَةِ الصّالِحینَ فَلا شَخْصَ اَصْلَحُ مِنَ المُصْطَفیٰ ثُمَّ لَمْ یَنْتَفِعْ اَقارِبُهُ وَ اَعْداءُهُ بِرُؤ ْیَتِهِ فَالْحَذارَ اَلْحَذارَ فَالْاَمْرُ عَسیرٌ وَالنّاقِدُ بَصیرٌ» و چگونه صاحب حزم ایمن بود از مفاجات سخط الهی و حال آنکه صفات ازلی به فعل بنده معلَّل نباشد؛ چنانکه گفته‌اند شعر:

	کَیْفَ السَّبیلُ اِلیٰ مَرْضاةِ مَنْ غَضِبا

	
	مِنْ غَیْرِ جُرمٍ وَلا نَدْری لَهُ سَبَبا



 و سبب این خوف، دو چیزاند: محبّت الهی و ملاحظۀ مکر و علامتش هم دو چیز: یکی آنکه همه کس از او بترسد، چه با خوف او، اثری از آثار جلال و هیبت الهی همراه بود «مَن خافَ اللّٰهَ فَخافَهُ کُلُّ شَیْءٍ» دوم آنکه او از هیچ چیز نترسد، الّا از خدای؛ چنانکه گفته‌اند: «اَلْخائِفُ الَّذی لا یَخافُ غَیْرَ اللّٰهِ». و از «سهل عبداللّٰه» حکایت است که: وقتی در بادیه می‌رفتم. شخصی را دیدم که از وی خوفی بر من نشست. گفتم: «اَجِنّیٌّ اَنْتَ اَمْ اِنْسیٌّ فَلَقَدْ خَوَّفْتَنی». جواب داد که: «اَمُؤ ْمِنٌ اَنْتَ اَمْ کافِرٌ فَقَدْ شَکَّکْتَنی». گفتم: «بَلْ مُؤ ْمِنٌ». گفت: «اُسْکُتْ فَاِنَّ المُؤ ْمِنَ لایَخافُ غَیْرَاللّٰهِ». و خوف از حق به حقیقت این است، نه عقوبت؛ چه خوف مکر، نتیجۀ محبّت حق و اجلال اوست و خوف عقوبت، نتیجۀ محبّت نفس و اشفاق بر اوست و خوف مکر، اگرچه نتیجۀ محبّت الهی است، ولکن به طلب حظّ قرب و طمع وصل، معلول است و ساحت محبّت، از علّت بری است.
 در «لطایف حکایات» آمده است که وقتی «موسی» صلوات‌الرّحمٰن علیه بر طرف طورسینا به ابلیس رسید. پرسید که چرا از سجدۀ «آدم» اِبا نمودی و هدف تیر لعنت گشتی؟ ابلیس گفت: «ظَنَنْتُکَ عارِفاً اَلَمْ تَعْلَمْ اَنَّ المُحِبَّ لایَسْجُدُ لِغَیْرِ مَحبُوبِهِ». «موسی» علیه‌السَّلام گفت: «اَما خالَفْتَ اَمْرَ المَحْبُوبِ؟» ابلیس جواب داد که: «لَما خالَفْتُ اَمْرَالْایجابِ بَلْ اَمْرَ الْاِبْتلاءِ فَقَوْلُهُ اُسْجُدْ اِبْتِلاءٌ وَالْمُرادُ لا تَسْجُدْ». «موسی» علیه‌السَّلام گفت: «لوْکانَ الْاَمْرُ کَذٰلِکَ لَمَا انْقَلَبَتْ صُورَةُ مَلَکیَّتِکَ شَیْطَنَةً». ابلیس گفت: «اَما عَرَفْتَ اَنَّ المَلَکیَّةَ وَالشَّیْطَنَةَ کَوْنانِ عاریَتانِ لایَتَغَیَّرُ الشَّخْصُ بَتَغَیُّرِهِما فَذاتی عَلیٰ حالِها مَحَبَّةُ ما تَغَیَّرَ وَصْفُهَا الذّاتیُّ بَلْ مَحَبَّتی کانَتْ مَشُوبَةً اِلَی الْآنَ بَطَمَعِ الْوَصْلِ وَ رَجاءِ الْقُرْبِ وَالْآنَ قَدْ صَفَتْ عَنْ ذٰلِکَ الشَّوْبِ فَاسْتَویٰ عِنْدیَ‌الْوَصْلُ وَالْفَصْلُ وَالْقُربُ وَالْبُعْدُ».
 و هرچند منتهیان را عاقبت، خوف نماند، سالکان را در خامی بدایت حال، از حرارت خوف تا نضجی پدید آید، چاره نباشد؛ چنانکه «ذوالنّون» گوید: «لایُسْقَی الْمُحِبُّ کَأ ْسَ الْمَحَبَّةِ اِلّا بَعْدَ اَنْ یُنْضِجَ الْخَوْفُ قَلْبَهُ». و این‌چنان بوَد که دل سالک، اوّل در مضیق خوف عقوبت افتد و از تفّ حرارت آن نیم نضجی پدید آید و بعضی از خامی طبع او و کدورت طلب حظوظ از وی برخیزد و حجابش رقیق گردد و از ورای حجاب رقیق، نور جمال صفات درخشیدن گیرد و عکس آن بر دیدۀ او تابد و محبّت جمال صفات در او پدید آید . آن‌گاه خوف عقوبت رخت بربندد و خوف مکر فرو آید و دلِ نیم‌پخته، در حرارت این خوف افتد و نضجی تمام بیابد و بقیّت خامی طبع و کدورت طلب حظوظ، به کلّی در مضیق این خوف از وی متخلّف شود و صفای مطلق پدید آید و حجاب نفس هم برخیزد و سطوع نور ذات، مباشر قلب گردد و دست کرامت، او را خلعت محبّت ذات پوشاند و از کسوت وجود ظلمانی و نورانی، مانند طلب حظوظ نفسانی و قلبی که به نضج اوّل و ثانی مرتفع شد، منخلع گرداند و دامن همّتش را از التفات به وجود خود پاک بیفشاند شعر:

	وَاِنّی لَیَعْرُونی لِذِکْراکَ نَفْضَةٌ

	
	کَما یَنْفَضُ العُصْفُورُ بَلَّلَهُ الْقَطْرُ



 و آن‌گاه وصل و فراق و قرب و بعد به نسبت با او یکسان گردد و با محبوب به زبان حال گوید:
	کُنْ حَیْثُ شِئـْتَ یَصِلْ اِلَیْکَ رِکابُنا

	
	فَالْاَرضُ واحِدَةٌ وَ اَنْتَ الْاَوْحَدُ



 شعر:
	یا نازِحاً هُوَ مِنّی جِدُّ مُقْتَرِبٍ
شَغَلْتَنی بِکَ عَمّا مِنْکَ اَطْلُبُهُ

	
	کُنْ حَیْثُ‌شِئـْتَ‌فَاَنْتَ النّازِحُ‌الدّانی
فَلَسْتُ اَنْظُرُ فی وَصْلٍ وَ هجرانِ



 و در این مقام، اسم ولایت به حقیقت بر شخص اطلاق کنند و حزن با خوف از او بردارند؛ چه اولیای حق را نه خوف بود و نه حزن «اَلا اِنَّ اَوْلیاءَ‌اللّٰهِ لا خَوْفٌ عَلَیْهِمْ وَلاهُمْ یَحْزَنُونَ» به سبب آنکه مولّد وجود هر دو، طلب حظّ است؛ مولّد حزن، طلب ادراک حظّ فایت و مولّد خوف، طلب دوام حظّ موجود با توقّع فوت. و این طایفه، از طلب حظّ گذشته‌اند و نیز وظیفۀ حال ایشان، آن است که پیوسته حاضر وقت و نفس باشند و به ماضی و مستقبل نپردازند. و خوف، از نظر زمان مستقبل تولّد کند و حزن، از نظر زمان ماضی «اَلْحُزْنُ عَلیٰ مافاتَ وَالْخَوْفُ مِمّا لَمْ یَأ ْتِ» و در این مقام، خشیت و هیبت به جای خوف درآید و ادای حقّ عظمت الهی، لازم ذات گردد و هرگز منفک نشود، به خلاف خوف. و علّت آن است که خوف، صفت محجوبان است، در حال شهود محو شود و خشیت و هیبت، صفت اهل مکاشفات و مشاهدات و مغایبات، تا ایشان را به صدمت عزّت از مجاسرات در مسامرات محافظت کند؛ لاجرم لازم ذات ایشان بود واللّٰه الموفّق لاولیائه.
فصل هشتم در رجا

 معنی رجا، ارتیاح قلب است به ملاحظۀ کرم مرجوّ؛ چنانکه «ابوعبداللّٰه‌بن خفیف» گفته است: «اَلرَّجاءُ اِرْتیاحُ القُلُوبِ بِمُلاحَظَةِ کَرَمِ الْمَرْجُوِّ». و «جنید» رحمه‌اللّٰه گفته است: «اَلرَّجاءُ ثِقَةُ الْجُودِ مِنْ الْکَریم». و بعضی گفته‌اند: «اَلرَّجاءُ قُرْبُ القَلْبِ مِنْ مُلاطَفَةِ الرَّبِّ». و بعضی گفته‌اند: «رُؤ ْیَةُ الجَلالِ بِعَیْنِ الجَمالِ». و معانی این اقوال همه متقارب‌اند. و اثبات این مقام بعد از مقام خوف، از آن جهت افتاد که ترویح رجا جز بعد از تبریح خوف صورت نبندد و تبرید او با مقدّمۀ تسخین خوف مفید بود. و از آن جهت که فایدۀ رجا، تبرید و ترویح است، نسبت به جمال دارد و از آن روی که فایدۀ خوف، تسخین و تبریح است، نسبت به جلال دارد. اگر نه شرر آتش خوف، دلهای فسردۀ بطّالان را به حرارت طلب نضجب دادی، در خامی قساوت بماندی. و اگرنه مروحۀ رجا، ترویح قلوب خایفان کردی، از حرارت خوف بسوختندی؛ لاجرم حکمت ربوبیّت، در دل مؤمن، خوف و رجا تعبیه کرد تا به امتزاج هر دو، اعتدالی در او پدید آید و مزاج ایمان مستقیم گردد چنانکه گفته‌اند: «لَوْوُزِنَ خَوْفُ المَرْءِ وَ رَجاءُهُ لاَعْتَدَلا وَالخَوْفُ والرَّجاءُ لِلْایمانِ کَالجَناحَیْنِ لِلطّائِرِ وَلا یَکُونُ خائِفاً اِلّا وَ هُوَراجٍ وَلا راجیاً اِلّا وَ هُوَ خائِفٌ لِاَنَّ مَوجِبَ الخَوْفِ الْایمانُ وَ بِالْایمانِ رَجاءٌ وَ مَوْجِبَ الرَّجاءِ الْایمانُ و مِنَ الْایمانِ خَوْفٌ».
 و موافق این سخن، وصیّت «لقمان» حکیم است علیه‌السَّلام پسر خود را که: «یا بُنَیَّ خَفِ‌اللّٰهَ خَوْفاً لاَتأمَنُ فیهِ مَکْرَهُ وَ ارْجُهُ اَشَدَّ مِنْ خَوْفِکَ» پسرش گفت: «فَکَیْفَ اَسْتَطیعُ ذٰلِکَ وَ اِنَّما لی قَلْبٌ واحِدٌ». «لقمان» گفت: «اَما عَلِمْتَ اَنَّ الْمُؤمِنَ لَذُو قَلْبَیْنِ یَخافُ بِاَحَدِهِما وَیَرْجُو بِالآخَرِ». و «ابوعلی رودباری» گفته است: «اَلْخَوْفُ وَالرَّجاءُ کَجَناحَیِ الطائِرِ اِذَا اسْتَویا اِستَویَ الطَّیْرُ وَتَمَّ فی طَیَرانِهِ». و «سهل عبداللّٰه» گفته است: «اَلْخَوْفُ ذَکَرٌ والرَّجاءُ اُنْثی» یعنی حقایق ایمان، از ازدواج هر دو و مَشْج و مَزْج فایدۀ هریک با دیگری تولّد کند. و «انس مالک» روایت کند که وقتی رسول صلَّی‌اللّٰه علیه‌وسلَّم به عیادت بیماری رفته بود، از او پرسید که: «کَیْفَ تَجِدُکَ؟» بیمار گفت: «اَجِدُنی اَرْجُواللّٰهَ وَ اَخافُ ذُنُوبی». رسول صلَّی‌اللّٰه علیه‌وسلَّم گفت: «مَااجْتَمَعا فی قَلْبِ عَبْدٍ فی مِثْلِ هٰذَا الْوَقْتِ اِلّا اَمَنَهُ اللّٰهُ مِنْ شَرِّ ما یَخافُ». و در خبر است: «اِنَّ‌اللّٰهَ یَعْجَبُ مِنْ یَأ ْسِ ابْنِ آدَمَ وَ قُنُوطِهِ مَعَ قُرْبِ رَحْمَتِهِ مِنْهُ».
 و آمده است که وقتی اعرابیی به حضرت رسالت آمد و پرسید که: «مَنْ یَلی حِسابَ‌الخَلْقِ؟» رسول صلَّی‌اللّٰه علیه‌وسلَّم گفت: «اللّٰهُ تَعالیٰ» اعرابی گفت: «هُوَ بِنَفسِهِ؟» رسول صلَّی‌اللّٰه علیه‌وسلَّم گفت: «نَعَمْ» اعرابی متبسّم شد. رسول صلَّی‌اللّٰه علیه‌وسلَّم پرسید که: «مِمَّ ضَحِکْتَ یا اَعرابیُّ؟» گفت: «اِنَّ‌الْکَریمَ اِذا قَدَرَ عَفا وَ اِذا حاسَبَ سامَحَ». و در خبر است که: «مَنْ اَصابَ ذَنْباً فَعُوقِبَ بِهِ فِی‌الدُّنْیا فَاللّٰهُ اَعْدَلُ مِنْ اَنْ یُثَنّی عُقُوبَتَهُ فِی‌الآخِرَةِ عَلیٰ عَبْدِهِ وَ مَنْ اَذْنَبَ ذَنْباً فِی‌الدُّنْیا وَ سَتَرَاللّٰهُ عَلَیْهِ فَاللّٰهُ عَزَّ وَجَلَّ اَکْرَمُ مِنْ اَنْ یَعُودَ فی شیْءٍ قَدْ سَتَرَهُ وَ عَفا عَنْهُ».
 فی‌الجمله در فضیلت رجا، اخبار بسیار وارد است، ولیکن فایدۀ آن مشروط است به ممازجت و معادلت با خوف و آنچه «ابوعبداللّٰه انصاری» در تضعیف مقام رجا گفته است «اَلرَّجاءُ اَضْعَفُ مَنازِلِ الْمُریدِ لِاَنَّهُ مُعاوَضةٌ مِنْ وَجْهٍ اعْتِراضٌ مِنْ وَجْهٍ» حکمی مطلق نیست؛ چه شاید که رجا از نظر به کرم مرجوّ خیزد، نه از نظر به عمل خود و معاوضه، وقتی بود که از نظر به عمل تولّد کند. و همچنین اعتراض، به نسبت با کسی ممکن بود که مرادی مخصوص طلبد، نه با کسی که موجب رجای او غلبۀ تجلّی صفت جمال بود.

 و نیز اهل رجا دو طایفه‌اند: طالبان حظّ و طالبان حق. هرکه رجای او بر نیل حظّ دنیوی یا اخروی مقصور بود و خلاف آن را کاره باشد، رجای او مظنّۀ اعتراض بود؛ امّا رجای طالبان حق به لقای او، عین موافقت مراد او باشد نه مظنّۀ اعتراض؛ چه اعتراض، طلبِ مخالفِ مراد اوست و طلب لقای او، مخالفت مراد او نه؛ چه در خبر است که: «مَنْ اَحَبَّ لِقاءَ‌اللّٰهِ اَحَبَّ‌اللّٰهُ لِقاءَهُ». و همانا آنچه گفت: «اَضْعَفُ مَنازِلِ المُریدِ» اشارت بدین قید است؛ چه امکان این معاوضه و اعتراض، در حقّ اهل بدایت و ارادت تواند بود. و علامت صدق رجا، تهیّۀ اسباب وصول است به مرجوّ و آن دو چیزاند: توجّه کلّی بدو و قطع تعلّقات موانع که نفی شرک و عمل صالح در نصّ کلام مجید اشارت بدان است، آنجا که فرمود: «فَمَنْ کانَ یَرْجُو لِقاءَ رَبِّهِ فَلْیَعْمَلْ عَمَلاً صالِحاً وَ لایُشْرِکْ بِعِبادَةِ رَبِّهِ اَحَداً». و هرکه به چیزی امیدوار بود و بر عملی که بدان موصِل باشد، مسارعت ننماید، او را مدّعی و متمنّی خوانند، نه صاحب رجا. و موافق این معنی، قول «شاه کرمانی» است: «عَلامَةُ الرَّجاءِ حُسْنُ الطّاعَةِ». و خوف و رجا، به مثابت دو قدم‌اند سالکان طریق را، که بدان قطع منازل و مراحل کنند؛ گاهی به قدم خوف، از مهالک وقوف و سکون و فترت می‌گذرند و گاهی به قدم رجا، از ورطات یأس و قنوط راه به در می‌برند؛ نه امنی و قراری که غُلَّت طلب را شفا دهند، و نه یأسی و قنوطی که طمع از وصل قطع کنند «لامَعَکَ قَرارٌ وَلا مِنْکَ فِرارٌ» میان خوف و رجا و رغبت، قدمی می‌زنند و می‌گویند:
	اَظَلَّتْ عَلَیْنا مِنْکَ یَوْماً غَمامَةٌ
فَلا غَیْمُها یَجْلُوا فَیَیْأَسَ طامِعٌ

	
	اَضاءَتْ لَنا بَرْقاً وَ اَبْطَتْ رِشاشَها
وَلا غَیْثُها یَأتی فَیُرْوی عِطاشَها



فصل نهم در توکّل

 مراد از توکّل، تفویض امر است با تدبیر وکیل علی‌الاطلاق و اعتماد بر کفالت کفیل ارزاق عمّت نعماءه و تقدّست اسماءه و این مقام، بعد از رجاست؛ چه معاملۀ تفویض و اعتماد، با کسی رود که اوّل کرم او ملاحظه رفته باشد. و توکّل، نتیجۀ حقیقت ایمان است به حسن تدبیر و تقدیر عزیز علیم «و عَلَی‌اللّٰهِ فَتَوَکَّلوا اِنْ کُنْتُمْ مُؤمِنینَ». و این ایمانی بود در درجۀ یقین که صاحب آن بداند که جملۀ امور مقدّر و مقسوم‌اند به تقدیر مشیّت کامله و قسمت عادله و در آن به زیادت و نقصان تغییری و تبدیلی نه. چون این معنی محقَّق شد، علامتش آن بوَد که زمام تدبیر به قبضۀ تقدیر سپارد و از حول و قوّت خود منخلع گردد؛ چنانکه «ذوالنّون» گفته است: «اَلتَّوکُّلُ تَرْکُ تَدْبیرِ النَّفْسِ وَالْاِنْخِلاعُ مِنَ الْحَوْلِ وَالْقُوَّةِ». و «سرّی» گوید: «اَلتَّوکُّلُ الاِنْخِلاعُ مِنَ الحَوْلِ وَالْقُوَّةِ».
 و «جنید» گوید: «اَلتَّوَکُّلُ اَنْ تَکُونَ لِلّٰهِ کَما لَمْ تَکُنْ فَیَکُونَ اللّٰهُ لَکَ کَما لَمْ یَزَلْ». و «حمدون قصّار» گوید: «اَلتَّوَکُّلُ هُوَ الْاِعتِصامُ بِاللّٰهِ». و «سهل عبداللّٰه» گوید: «اَوّلُ مَقاماتِ التَّوکُّلِ اَنْ یَکُونَ العَبْدَ بَیْنَ یَدَیِ اللّٰهِ کَالْمَیِّتِ بَیْنَ یَدَیِ الْغاسِلِ یُقَلِّبُهُ کَیْفَ اَرادَ وَلا یَکُونَ لَهُ حَرَکَةٌ وَلا تَدْبیرٌ» و همو گوید: «کُلُّ المَقاماتِ لَها وَجْهٌ وَ قَفاءٌ غَیْرَ التَّوکُّلِ فَاِنَّهُ وَجْهٌ بِلا قَفاءٍ» یعنی هر مقامی را بدایتی است و اقبالی به مثابت وجه، و نهایتی و ادباری به مثابت قفا، الّا توکّل را که همه بدایت و اقبال است و هرگز به نهایت و ادبار نیجامد. و گفته‌اند مراد از این، توکّل عنایت است؛ یعنی اعتماد بر حسن مشیّت قدیمه، نه توکّل کفایت؛ یعنی اعتماد بر صدق کفالت. و توکّل کفایت، داخل بود در توکّل عنایت، مِنْ غَیْرِ عَکْسٍ. و متوکّل حقیقی، آن است که در نظر شهود او جز وجود مسبّب‌الاسباب، وجودی دیگر نگنجد و توکّل او به وجود و عدم اسباب متغیّر نگردد. و این توکّل کسی بود که به ذروۀ مقام توحید رسیده باشد و تا رسیدن بدین مقام، متوکّل در تصحیح مقام خود به ترک اسباب محتاج بود؛ چه اعتبار وجود آن در توکّل او قادح باشد؛ لاجرم پیوسته در رفع و دفع اسباب کوشد. و حال «ابراهیم خوّاص» در تصحیح این مقام به ترک اسباب، نیک مشهور است. آورده‌اند که هرگز در مقامی زیادت از چهل روز اقامت نکردی و در اخفای حال خود از نظر خلق، احتیاط بلیغ نمودی، تا علم خلق به توکّل او، سببی از اسباب رزقش نگردد و بیشتر در فلوات و مَفاوز به تنهایی بی‌زادی و معلومی سفر کردی. روزی شخصی از اکابر طریقت به وی رسید، پرسید که: «اِلیٰ ماذا اَدّیٰ بِکَ التَّصَوُّفُ؟» جواب داد که: «اِلَی التَّوَکُّلِ». آن شخص گفت: «وَیْحَکَ اَنْتَ بَعْدُ تَسْعیٰ فی عُمْرانِ باطِنِکَ فَاَیْنَ اَنْتَ مِنَ‌الفَناءِ فِی‌التَّوَکُّلِ بِرُؤ ْیَةِ الوَکیلِ». و طایفه‌ای که وجود اسباب در توکّل ایشان قادح نباشد، وجود اسباب پردۀ حال ایشان بود، تا نظر اغیار بر آن نیاید و ایشان در تحت قِباب اسباب، از نظر غیر مستور باشند. خلق پندارند که ایشان با اسباب‌اند و ایشان با مسبّب‌الاسباب در خلوتخانۀ وصال، مشغول به تمتّع از لذّت مسامرات و ذوق مناظرات و محاضرات.

	فَبِتْنا عَلیٰ رَغْمِ الحَسُودِ وَبَیْنَنا
حَدیثٌ لَوْ اَنَّ‌المَیْتَ یُؤتی بِبَعْضِهِ
فَوَسَّدْتُهُ کَفّی وَ بِتُّ ضَجیعَهُ

	
	حَدیثٌ کَریحِ المِسْکِ شیبَ بِهِ‌الْخَمْرُ
لَاَصْبَحَ حَیّاً بَعْدَ ما ضَمَّهُ القَبْرُ
وَقُلْتُ لِلَیْلی طُلْ فَقَدْ رَقَدَالْبَدْرُ



 و صاحب شریعت صلَّوات اللّٰه علیه‌ بر قوّت حال متوکّلان این فتوا داده است: «مَنْ سَرَّهُ اَنْ یَکُونَ اَقْوَی النّاسِ فَلْیَتَوَکَّلْ عَلَی‌اللّٰهِ» چه هر که در توکّل صاحب یقین و تمکین شود، سرّ او از هیچ عارضی و حادثی منزعج و مختلج نگردد؛ چنانکه در حکایت است که وقتی «ابوموسی دَيبُلی» از «بایزید» پرسید که: «مَا التَّوکُّلُ؟» «بایزید» گفت: «ما تَقُولُ اَنْتَ؟» «ابوموسی» گفت: «قالَ اَصْحابُنا لَوْ اَنَّ السِّباعَ عَنْ یَمیینِکَ وَالاَفاعی عَنْ یَسارِکَ ما تَحَرَّکَ لِذٰالِکَ سِرُّکَ». «ابویزید» گفت: «نَعَمْ هٰذا قَریبٌ وَلٰکِنْ لَو اَنَّ اَهْلَ الجَنَّةِ یَتَنَعَّمُونَ وَ اَهْلَ النّارِ فِی‌النّارِ یُعَذَّبُونَ ثَمَّ وَقَعَ لَکَ تَمییزٌ بَیْنَهُما خَرَجْتَ مِنْ حَدِّ‌المُتَوَکِّلینَ وَ مِنْ جُمْلَةِ المُتَوَکِّلینَ».

 و «حاتم اصمّ» با «ابوتراب نخشبی» وقتی که در بعضی غزوات حاضر بود، حکایت کند که در آن حال قتال با کفّار درپیوست و از طرفین صفوف کشیده شد، شیخ خود را «ابوتراب» دیدم که بین‌الصّفیّن بخفت و سر بر سپر نهاد و در خواب رفت؛ چنانک غَطیط او استماع می‌کردم. چون بیدار شد، برخاست. گفتم: در این وقت عجب دارم از استراحت و نوم که چگونه تواند بود! شیخ گفت: اگر این وقت را از وقت زفاف فرقی دانی، تو را از جملۀ متوکّلان نشمارند. و چه کرامت بزرگ است که حق سبحانه با اهل توکّل کرده است و ایشان را به نقد، از عذاب تفرقۀ هموم خلاص داده و هموم ایشان را واحد گردانیده و فکر تدبیر معاش از دل ایشان برداشته. وقتی‌که شخصی پیش «شبلی» رفت و از کثرت عیال شکایت کرد، «شبلی» گفت: «اِرْجِعْ اِلیٰ بَلَدِکَ فَکُلُّ مَنْ لَیْسَ رِزْقُهُ عَلَی‌اللّهِ فَاطْرُدْهُ». و آمده است که وقتی جماعتی از «جنید» پرسیدند که: ما در طلب رزق سعی نماییم، چگونه باشد؟ جواب داد که: اگر می‌دانید که رزّاق شما را فراموش کرده است، در طلب رزق سعی کنید، گفتند: پس در خانه نشینیم و توکّل کنیم؟ گفت: خدای را به توکّل خود امتحان مکنید که جز حرمان، نصیبی نیابید، گفتند: پس چه حیلت کنیم؟ گفت: ترک حیلت. و در «انجیل» آمده است: «یَاابْنَ آدَمَ لَیْسَ مِنَ‌الْعَدلِ اَنّی لااُطالِبُکَ بِعَمَلِ غَدٍ وَ اَنْتَ تُطالِبُنی بِرِزْقِ غَدٍ». 
فصل دهم در رضا
 رضا عبارت است از رفع کراهت و استحلای مرارت احکام قضا و قدر. و از این تفسیر، محقَّق شود که مقام رضا، بعد از عبور بر منزل توکّل تواند بود؛ چه لازم نیست که با یقین سابقۀ قسمت و توکیل قسّام، کراهت موجود نباشد و مرارت احکام در مذاق حلاوت نماید. و آنچه در بعضی ادعیۀ مأثوره از سیّد کاینات صلَّی‌اللّٰه علیه‌وسلَّم رسیده است که: «اَللّٰهُمَّ اِنّی اَسْألُکَ ایماناً یُباشِرُ قَلْبی وَ یَقیناً صادِقاً حَتّی اَعْلَمَ اَنَّهُ لَنْ یُصیبَنی اِلّا ماکَتَبْتَ لی وَالرِّضا بِما قَسَمْتَ لی». مشعر است بدین فرق؛ چه اوّل، یقینی که بدان معلوم شود که به هیچ کسی نرسد، الّا آنچه در ازل بر او نوشته‌اند، خواسته است و آن‌گاه، سؤال رضا بر آن عطف کرده تا معلوم شود که رضا به قسمت، غیر یقین قسمت است. و مقام رضا، نهایت مقامات سالکان است. توصّل به پایۀ رفیع و ذروۀ منیع آن، هر رونده‌ای را میسّر نه. هر که را در این مقام قدمگاهی کرامت فرمودند، به بهشت معجّلش رسانیدند؛ چه رَوح و فرح که از لوازم اهل بهشت است، در رضا و یقین تعبیه فرموده‌اند؛ چنانکه در خبر است: «اِنَّ‌اللّٰهَ تَعالیٰ جَعَلَ بِحِکْمَتِهِ الرَّوْحَ وَالفَرَحَ فِی‌الرِّضا وَالیَقینَ» و نیز تسمیۀ خازن بهشت به رضوان، اشارت بدین معنی است.

 و رضا از یقین تولّد کند. تا نخست دل مؤمن به نور یقین، منشرح و منفسح نگردد و چشم بصیرتش به مشاهده ومعاینت حسن تدبیر الهی، منفتح نگردد، در او گنجایی وقایع و حوادث، بل سرور و فرح به وقوع آن پدید نیاید؛ چنانکه «ذوالنّون» در رضا گفته است: «اَلرِّضا سُرورُ القَلْبِ بِمُرِّ القَضاءِ» و «رویم» گفته است: «اَلرِّضا اِسْتِقْبالُ الْاَحْکامِ بِالرَّوْحِ». و «حارث محاسبی» گفته است: «اَلرِّضا سُکُونُ القَلْبِ تَحْتَ جَرَیانِ الحُکْمِ». و قول «جنید» که: «اَالرِّضا رَفْعُ الْاِخْتیارِ» اشارت است به اصل رضا؛ چه رفع کراهت که اصل مقام رضاست، نتیجۀ رفع اختیار است فی قول «ابن‌عطا»: «اَلرِّضا نَظَرُ القَلْبِ قَدیمِ اخْتیارِ اللّٰهِ لِلْعَبدِ وَ اَنَّهُ اخْتارَ لَهُ الْاَفْضَلَ» اشارت است به اصل ترک اختیار؛ چه مطالعۀ اختیار کل و ملاحظۀ افضلیّت آن، به ترک اختیار جزوی می‌ماند. و همچنان‌که منشأ رضا، یقین است و انشراح، صفت لازم آن، منشأ کراهت، قلب است و ضیق، صفت لازم آن. وقتی «شبلی» در صحبت «جنید» بر زبان کلمۀ لاحول راند. «جنید» گفت: «ذامِنْ ضیقِ صَدْرٍ وَ ضیقُ الصَّدْرِ مِنْ تَرْکِ الرِّضا بِالقَضا». «شبلی» گفت: «صَدَقْتَ».

 و کراهت دو قسم است: کراهت قلب و کراهت نفس؛ کراهت قلب، ضدّ رضاست مطلقاً و کراهت نفس، ضدّ حال رضا، نه مقامش. و شاید که در خاطری، این شبهت سر زند که چون حال، مقدّمۀ مقام و اَصل اوست، چگونه ضدّ حال رضا، با مقامش جمع تواند شد. و جوابش آن است که حال، محض موهبت است، از غایت لطافت و نفوذ، در همه اجزای وجود سرایت کند و داعیۀ طبع را احتمال نماند و مقام، به کسب آمیخته؛ لاجرم احتمال ممازجت داعیۀ طبع تواند نمود. و چون رضا، نتیجۀ یقین است و یقین، وصف خاصّ دل، صفت رضا مخصوص بود بدو و کراهت نفس در آن قادح نه، الّا آنکه دل صاحب یقین، به مثابت بحری است زاخر، گاه ساکن و گاه مضطرب. هرگاه که ریاح احوال، از مهبّ عنایت الهی قصد وزیدن کنند، بحر دل در تموّج آید، فضلۀ موجی از او به ساحل نفس پیوندد و در مجاری طبع روان گردد و اثر رضا و طمأنینت، به واسطۀ آن در نفس پدید آید و به صفت قلب، متّصف گردد. و هرگاه که آن ریاح قرار گیرند و بحر قلب از تموّج و اضطراب بیارامد و فیض علم یقین و طمأنینت، روی با حیّز خود نهند و اضطراب و کراهت نفس، باز معاودت نماید، گوییا در آن حال، جهالت که وصف ذاتی نفس است، در صورت علم یقین، مختفی و ناپدید می‌شود و لباس حواسّ قلب را به عاریت در نفس می‌پوشاند و دل با او خطاب می‌کند شعر:

	اِذا شِئـْتَ اَنْ اَرْضیٰ وَ تَرْضیٰ وَ تَمْلِکی
اَلا فارمُقِی الدُّنیا بِعَیْنِی وَاسْمَعی

	
	زِمامِیَ ما عِشْنا مَعاً وَ عِنانیا
بِـاُذْنِیَ فیها وَانْطِقی بِلِسانیا



 یا این بیت به زبان حال انشاد می‌کند:
	وَ مُقْعِدِ قَوْمٍ قَدْ مَشیٰ مِنْ شَرابِنا
وَ اَخْرَسَ لَمْ یَنْطِقْ ثَلاثِینَ حِجَّةً

	
	وَ اَعْمیٰ سَقیْناهُ ثَلاثاً فَابْصَرا
اَدَرْنا عَلَیْهِ الْکَأ ْسَ یَوماً فَاَخْبَرا



و همچنان‌که رضای نفس، اثر رضای قلب است، رضای قلب، اثر رضای ربّ است. هرگاه که نظر رضوان الهی به دلی تعلّق گیرد، صفت رضا در او پدید آید؛ پس علامت اتّصال رضوان الهی به دل بنده، اتّصال رضای بنده بود بدو و کلام «سهل»: «اِذَا اتَّصَلَ الرِّضا بِالرِّضْوانِ اتَّصَلَتِ الطُّمَأ ْنینَةُ فَطُوبیٰ لَهُمْ وَ حُسْنُ مَآبٍ» عبارت از این معنی است. و چون رضای بنده، لازم رضوان الهی است، اتّصال رضوان به محلّی، بی‌اتّصال رضا صورت نبندد و از اینجاست قول «رابعه» با «سفیان ثوری»: «اَما تَسْتَحْیی اَنْ تَطْلُبَ رِضا مَنْ لَسْتَ عَنْهُ بِراضٍ» در مقابلۀ دعای او که «اَللّهُمَّ ارْضِ عَنّا». و مقام رضا، مقام واصلان است، نه منزل سالکان؛ چنانکه «بشر حافی» در جواب سؤال «فضیل عیاض» که: «اَلرِّضا اَفْضَلُ اَمِ الزُّهْدُ؟» گفت: «اَلرِّضا اَفْضَلُ لِاَنَّ الزّاهِدَ فِی‌الطَّریقِ وَالرّاضی وَصَلَ». و چه مقام ورای آنکه کسی در محلّ رضای رحمان آید «وَکُلُّ الصَّیْدِ فی جَوْفِ الفَریٰ» آنجا که نظر رضا باشد، سیئّات، حسنات نماید شعر:
	وَ عَیْنُ الرِّضا عَنْ کُلِّ عَیْبٍ کَلیلَةٌ

	
	وَلٰکِنَّ عَیْنَ‌السُّخْطِ تُبْدِی‌الْمَساوِیا



 و چه حال خوش‌تر از آنکه کسی را هرگز مکروهی نرسد؛ چنانکه امیرالمؤمنین «علی» علیه السّلام گفته است: «مَنْ جَلَسَ عَلیٰ بِساطِ الرِّضا لَمْ یَنَلْهُ مَکْروهٌ». و «یحیی معاذ رازی» گفته است: «یَرْجِعُ الْاَمْرُ کُلُّهُ اِلیٰ هٰذَیْنِ الْاَصْلَیْنِ فِعْلٌ مِنْهُ بِکَ و فِعْلٌ مِنْکَ لَهُ فَتَرضیٰ فیما عَمِلَ وَ تَخْلُصُ بِما تَعْمَلُ». و «ابن اسماعیل» گفته است: «اَلرِّضا بِالْحَقِّ وَالرِّضا عَنْهُ وَالرِّضا لَهُ فَالرِّضا بِهِ مُدَبِّراً وَ مُختاراً والرِّضا عَنْهُ قاسِماً وَ مُعْطیّاً وَالرِّضا لَهُ اِلٰهاً وَ رَبّاً». و حال محبّت، لازم مقام رضاست؛ چه وقتی افعال همه در موقع رضا افتد، که فاعل، محبوب بود «وَ کُلُّ ما یَفْعَلُ الْمَحْبُوبُ مَحْبُوبٌ». و رضا و محبّت، هرگز از بنده مفارقت نکند، نه در دنیا و نه در آخرت؛ به خلاف خوف و رجا که در آخرت مفارقت کند و موافق این، قول «جنید» است: «لَیْسَ الرِّضا وَالمَحَبَّةُ کَالْخَوْفِ وَالرَّجاءِ فَاِنَّهُما حالانِ لایُفارِقانِ العَبْدَ فِی‌الدُّنْیا وَالْآخِرَةِ لِاَنَّهُ فِی‌الجَنَّةِ لایَسْتَغْنی عَنِ‌الرِّضا وَالمَحَبَّةِ». وَاللّٰهُ المُوَفِّقُ بِالْاِرْشادِ.
باب دهم در احوال
 و آن مشتمل بر ده فصل است.

فصل اوّل در محبّت

 بدان‌که بنای جملۀ احوال عالیه، بر محبّت است؛ همچنان‌که بنای جملۀ مقامات شریفه، بر توبت است. و از آن جهت که محبّت، محض موهبت است، جملۀ احوال را که مبنی‌اند برآن، مواهب خوانند و محبّت، میل باطن است به عالم جمال و آن بر دو گونه است: محبّت عام، اعنی میل قلب به مطالعۀ جمال صفات و محبّت خاص، اعنی میل روح به مشاهدۀ جمال ذات، محبّت عام، ماهی است که از مطالع صفات جمال روی نماید و محبّت خاص، آفتابی که از افق ذات برآید. محبّت نوری است که وجود را آرایش دهد و محبّت خاص، ناری که وجود را پالایش دهد. در محبّت عام «خُذْما صَفاوَدَعْ ما کَدَرَ» و در محبّت خاص «لاتُبْقی وَلا تَذَرُ». محبّت عام، رحیق مختومِ ممزوج و محبّت خاص، تسنیم صِرف خالص. شعر:

	اَلْخَمْرُ اِنْ‌لَمْ یَکُنْ صِرفاً فَمَشْرَبُهُ
وَالْحُبُّ‌اِنْ‌لَمْ‌یَکُنْ‌صِدْقاً‌فَصاحِبُهُ

	
	عِنْدی‌حَرامٌ‌سِویٰ‌ما کانَ کَاللَّهَبِ
مُعَذَّبُ‌القَلْبِ‌بَیْنَ‌الصِّدقِ‌وَالکَذِبِ



 محبّت عام، به سبب ممازجت با اغراض، شرابی حامل صفا و کدورت و لطافت و کثافت و خفّت و ثقل و محبّت خاص، به جهت تنزّه از مخالطت اَعلال، همه صفا در صفا و لطافت در لطافت و خفّت در خفّت. شعر:

	وَکَأ ْسٍ قَدْشَرِبْناها بِلُطْفٍ
وَزَنَّا الْکَأ ْسَ فَارِغَةً وَ مَلْأً

	
	یُخالُ شَرابُها فیها هَواء
فَکانَ الوَزْنُ بَیْنَهُما سِواءُ



 لا بلکه لطافت و خفّت آن شراب، در تلطیف و تخفیف جام اثر کند و کثافت آن را به لطافت، و ثقل، به خفّت مبدّل گرداند؛ بر مثال روح که جسم را لطافت و خفّت بخشد.
	ثَقُلَتْ زُجاجاتٌ اَتَتْنا فُرَّغاً
خَفَّتْ وَکادَتْ تَسْتَطیرُ بِما حَوَتْ

	
	حَتّیٰ اِذا مُلِئَتْ بِصِرْفِ الرّاحِ
اِنَّ الجُسُومَ تَخِفُّ بِالْاَرْواحٍ



 محبّان ذات، این شراب را در قدح ارواح نوش کنند و فُضاله و صُبابۀ آن را بر قلوب و نفوس ریزند «وَلِلْاَرْضِ مِنْ کَاْسِ الْکِرامِ نَصیبُ» ارواح را خفّتِ قَلَق بخشد و قلوب را خفّت شوق و نفوس را خفّت طاعت و لَذّت این شراب در همۀ اجزای وجود اثر کند؛ روح را لذّت مشاهدت دهد و قلب را لذّت مذاکرات و نفس را لذّت معاملت؛ تا غایتی که لذّت طاعت، در نفس بر جملۀ لذّات طبیعی غالب آید. و دعای رسول صلَّی‌اللّٰه علیه‌وسلَّم «اَللّهُمَّ اجْعَلْ حُبَّکَ اَحَبَّ اِلَیَّ مِنْ نَفْسی وَ سَمْعی وَبَصَری وَ اَهْلی وَ مالی وَ مِنَ‌الْماءِ الْبارِدِ». اشارت بدین حالت است. و عین جام، از غایت صفا و لطافت، در رنگ این شراب چنان محو شود که تمییز نماند و صورت وحدت پدید آید. 
 شعر:

	رَقَّ الزُّجاجُ وَ رَقَّتِ الْخَمْرُ
فَکَاَنَّما خَمْرٌ وَلا قَدَحٌ

	
	فَتَشابَها فَتَشاکَلَ الْاَمْرُ
وَکَاَنَّما قَدَحٌ وَلا خَمْرُ



 از «شبلی» پرسیدند که: محبت چیست؟ گفت: «کَأ ْسٌ لَها وَهَجٌ اِذَا اسْتَقَرَّ فِی‌الحَواسِّ وَسَکَنَ فِی‌النُّفُوسِ تَلاشَتْ» یعنی همۀ وجود را محو گرداند و رنگ خود بخشد؛ به شرط آنکه مستقر گردد و زود منطقی نشود بر صفت بوارق و لوامع. و «ابوعبداللّٰه قرشی» گفت: «اَلْمَحَبَّةُ اَنْ تَهَبَ کُلَّکَ لِمَنْ اَحْبَبْتَهُ وَلا اَحْبَبْتَهُ وَلا یَبْقیٰ لَکَ مِنْکَ شَیْءٌ». و «ابوعلی رودباری» گفته است: «مالَمْ تَخْرُجْ مِنْ کُلّیَّتِکَ لَمْ تْدخُلْ فی حَدِّالْمَحَبَّةِ». و قول «جنید» «اَلْمَحَبَّةُ دُخُولُ صِفاتِ اَلمَحْبُوبِ عَلَی‌الْبَدَلِ مِنَ‌الْمُحِبِّ» در این معنی سخنی تمام است؛ چه حقیقت محبّت، رابطه‌ای است از روابط اتّحاد که محبّ را بر محبوب بندد و جذبه‌ای است از جذبات محبوب که محبّ را به خود کشد و به قدر آنکه او را به خود می‌کشد، از وجود او چیزی محو می‌کند؛ تا همۀ صفات او را از وی اوّل قبض کند و آن‌گه ذات او را به قبضۀ قدرت، از وی برباید و به بدل آن، ذاتی که شایستگی اتّصاف به صفات خود دارد، بدو بخشد. و بعد از آن، صفات او داخل آن ذات بدل یافته شود و آنچه گفت «عَلَی‌البَدَلِ» اشارت بدین معنی است. نگفت «عَلَی الْمُحِبِّ» چه مادام تا محبّ، موجود بود، ذات او را شایستگی دخول صفات محبوب نباشد «لاتَحْمِلُ عَطایاهُ اِلّا مَطایاهُ» و حقیقت «فَاِذا اَحْبَبْتُهُ کُنْتُ لَهُ سَمْعاً وَ بَصَراً» الحدیث و معنی «تَخَلَّقُوا بِاَخْلاقِ اللّٰهِ» اینجا محقّق گردد و محبّ به زبان حال گوید شعر:
	اَنَا مَنْ اَهْویٰ وَ مَنْ اَهْویٰ اَنا
فَاِذا اَبْصَرْتَنی اَبْصَرْتَهُ

	
	نَحْنُ روُحانِ حَلَلْنا بَدَنا
وَ اِذا اَبْصَرْتَهُ اَبْصَرْتَنا



 و این حال، ثمرۀ محبّت و غایت آن است و اگرچه سببش پدید نیست که:

	اِنَّ المَحَبَّةَ اَمْرُها عَجَبٌ

	
	تَلْقیٰ عَلَیْکَ وَ مالَها سَبَبٌ



 امّا علامات آن بسیار است؛ چه هر مویی بر اندام محبّ، شاهدی عدل است بر صدق محبّت او و هر حرکتی، علامتی و هر سکونی، اَمارتی، ولکن مشاهدۀ آن جز به دیدۀ محبّت نتوان کرد و ما جهت تمییز صادقان از مدّعیان، بعضی از آن بر شماریم.
 علامتی از آن، آن است که در دل او محبّت دنیا و آخرت نبود؛ چنانکه حق سبحانه به «عیسی» علیه‌السَّلام وحی فرستاد که: «یا عیسیٰ اِنّی اِذَا طَّلَعْتُ عَلیٰ قَلْبِ عَبْدٍ فَلَمْ اَجِدُ فیهِ حُبَّ الدُّنْیا وَالْآخِرَةِ مَلَأ ْتُهُ حُبّی». و در اخبار «داوود» است علیه‌السّلام: «یا داوودُ اِنّی حَرَّمْتُ عَلَی‌الْقُلُوبِ اَنْ یَدْخُلَها مَحَبَّتی وَحَبُّ غَیْری». و شاید که محبّت الهی، با شفقت است، آن بود که اگر صاحب این دو وصف را مخیّر کنند میان ترک طرفی و ایثار دگر، طرفِ خلق، ترک گیرد؛ چنانکه رسیده است که وقتی «حسین‌بن علی» علیهما‌السّلام پدر خود را گفت: «اتُحِبُّنی یا اَبَتِ؟» پدرش گفت: «نَعَمْ» «حسین» گفت: «اَتُحِبُّ‌اللّٰهَ؟» پدرش گفت: «نَعَمْ» «حسین» گفت: «هَیْهاتَ لایَجْتَمِعُ مَحَبَّتانِ فی قَلْبٍ واحِدٍ». «علی» علیه‌السّلام بگریست. آن‌گاه «حسین» علیه‌السّلام گفت: «یا اَبَتِ ما تَقُولُ لَوْ اَنَّکَ خُیِّرْتَ بَیْنَ قَتْلی وَ تَرْکِ‌الْایمانِ» «علی» علیه‌السّلام گفت: «اَخْتارُ القَتْلَ عَلیٰ تَرْکِ‌الْایمانِ». «حسین» علیه‌السّلام گفت: «اِبْشِرْ یا اَبَتِ فَاِنَّ تِلْکَ مَحَبَّةٌ وَ هٰذِهِ شَفَقَةٌ».
 علامتی دگر آنکه، هر حسن که بر او عرضه کنند، بدان التفات ننمایند و نظر از حسن محبوب بنگرداند. حکایتی مشهور است که وقتی شخصی به زنی جمیله رسید و اظهار محبّت کرد، آن زن امتحان را گفت: «اِنَّ وَرائی مَنْ هِیَ اَحْسَنُ مِنّی وَجْهاً وَ اَتَمُّ جَمالاً وَ هِیَ اُخْتی». شخص بازنگریست. زن به تقریع و توبیخ او زبان بگشاد که: «یا بَطّالُ اِذا نَظَرْتُکَ مُنْ بَعیدٍ ظَنَنْتُ اَنَّکَ عارِفٌ وَ اِذا قَرُبْتَ و تَکَلَّمْتَ فَظَنَنْتُ اَنَّکَ عاشِقٌ فَالْآنَ لَسْتَ بِعارِفٍ وَلا عاشِقٍ».

 علامتی دگر آنکه وسایل وصول محبوب را دوست دارد و مطیع و مستسلم باشد؛ چه آن محبّت و طاعت، عین محبّت و طاعت محبوب بود. «قُلْ اِنْ کُنْتُم تُحِبُّونَ‌اللّٰهَ فَاتَّبِعُونی» و «مَنْ یُطِعِ الرَّسُولَ فَقَدْ اَطاعَ‌اللّٰهَ» از اینجاست و گفتۀ «مجنون» است شعر:

	اَذِلُّ لِآلِ لَیْلی فی هَواها

	
	وَ اَحْتَمِلُ الْاَصاغِرَ والْکِبارا



 علامتی دیگر آنکه از موانع وصول محبوب، اگر خود فرزند بود، بر حذر باشد؛ چنانکه «ابراهیم ادهم» رحمة‌اللّٰه علیه وقتی در راه حج با رفیقی عقد مصاحبت کرد و از جانبین شرط رفت که هرچه از منکرات یکدیگر مشاهده کنند، باز نپوشند. چون به «مکّه» رسیدند، ناگاه عماریی مُذَهَّب دیدند و در وی اَمردی صاحب جمال نشسته. «ابراهیم» بدو نگریست و نظر مکرّر گردانید. رفیقش گفت: «اَلَیْسَ قَدْ عَهِدْنا اَنْ لایُخْفی اَحَدٌ عَلیٰ صاحِبِهِ شیْئاً مِنَ الْمَنهیّاتِ؟» «ابراهیم» آب در چشم آورد و گفت: «ذاکَ وَلَدی فارَقْتُهُ وَ هُوَ صَغیرٌ فَالْآنَ لَمّا رأَیْتُهُ عَرَفتُهُ». صاحبش گفت: «اَاُخْبِرُهُ عَنْکَ؟» «ابراهیم» گفت: «لا فَاِنَّ ذاکَ شَیْءٌ تَرَکْناهُ‌لِلّٰهِ فَلا نَعُودُ فیهِ».
 و این شعر انشاد کرد شعر:

	هَجَرْتُ الْخَلْقَ طُرّاً فی هَواکا
وَ لَوْ قُطِّعْتُ اِرْباً ثُمَّ اِرْباً

	
	وَ ایْتَمْتُ العِیالَ لِکَیْ اَراکا
لَما حَنَّ الفُؤادُ اِلیٰ سِواکا



 علامتی دیگر که بر ذکر محبوب، مولع و مشعوف بود؛ چنانکه در خبر است: «مَنْ اَحَبَّ شَیْئاً اَکْثَرَ ذِکْرَهُ» و از آن هرگز ملول نشود، بلکه به هر کرّت که شنود، هزّتی و طربی زاید در او پدید آید؛ چنانکه گفته‌اند شعر:

	وَ حَدَّثْتَنی یا سَعْدُ عَنْها فَزِدْتَنی

	
	جُنوناً‌فَزِدْنی‌مِنْ‌حَدیْثِکَ‌یا سَعْدُ



 و تا غایتی ذکر محبوب دوست دارد که اگر در اثنای آن ملامت خود بشنود، از آن ملامت. لذّت یابد و گوید شعر:
	اَجِدُ المَلامَةَ فی هَواکَ لَذیذَةً

	
	حُبّاً لِذِکْرِکَ فَلْیَلُمِنی اللُّوَّمُ



 علامتی دگر آنکه محبوب را در جمیع اوامر و نواهی طاعت دارد و هرگز قصد مخالفت حکم او نکند؛ چنانکه «رابعه» گفته است شعر:

	تَعْصِی الْاِلٰهَ وَ اَنْتَ تُظْهِرُ حُبَّهُ
اِنْ کانَ حُبُّکَ صادِقاً لَاَطَعْتَهُ

	
	هٰذا لَعَمْری فِی‌الْفِعالِ بَدیعُ
اِنَّ المُحِبَّ لِمَنْ یُحِبُّ مُطیعُ



 و «سهل عبداللّٰه» گفته است: «اَلْمَحَبَّةُ مُعانَقَةُ الطّاعَةِ وَ مُبایَنَةُ الْفاقَةِ». و از «رویم» پرسیدند که: محبّت چیست؟ گفت: «اَلْمُوافَقَةُ فی جَمیعِ الْاَحْوالِ». و این بیت انشاد کرد شعر:
	وَ لَوْ قُلْتَ لی مُتَّ مُتْ سَمْعاً وَ طاعَةً

	
	وَقْلْتُ‌لِداعِی‌الْمَوْتِ‌‌اَهْلاً ‌وَ ‌مَرْحباً



 علامتی دیگر که هرچه اختیار کند، نظر او در آن بر طلب رضای محبوب مقصور بود، نه بر غرضی دگر؛ چنانکه «ابوبکر کتّانی» گفته است: «اَلْمَحَبَّةُ الایثارُ لِلْمَحْبُوبِ» و «شبلی» گفته است: «اَلْمَحَبَّةُ ایثارُ مایُحِبُّ الْمَحْبُوبُ وَ اِنْ کَرِهْتَ وَ کَراهَةُ ما یَکْرَهُ المَحْبُوبُ وَ اِنْ اَحْبَبْتَ».
 علامتی دیگر که اندک مراعات محبوب، بسیار داند و بسیار طاعت خود، اندک؛ چنانکه قول «بایزید» است: «اَلْمَحَبَّةُ اسْتِقْلالُ الْکَثیرِ مِنْکَ وَاسْتِکْثارُ القَلیلِ مِنْ حَبیبِکَ» و حق تعالی به «عُزیز» صلَّی‌اللّٰه علیه‌وسلَّم وحی فرستاد که: «اِنَّ مِنْ شَرْطِ الْمَحَبَّةِ اَنْ تَسْتَقْلِلَ کَثیرَ عِبادَتِکَ فَاِنَّ لی مِثْلَکَ کَثیرٌ وَ تَسْتَکْثِرَ قَلیلَ فَضْلی فَاِنَّ لَکَ لَیْسَ مِثْلی» شعر:
	قَلیلٌ مِنْکَ یَکْفینی وَلٰکِنْ

	
	قَلیلُکَ لایُقالُ لَهُ قَلیلُ



 علامتی دگر، حیرت وهَیَمان است در مشاهدۀ جمال محبوب؛ چه نظر بصیرت محبّان، در پرتو اشعۀ نور مشاهدت محبوب، کلیل و حسیر گردد و از آن، حیرت وهیمان و دهش و عرق تولّد کند. و صاحب این حال، اگر در مقام تمکین بود و قوّت ابتلاع احوال دارد، حیرت وهیمان از حیّز روح تجاوز ننماید و قلب را از حضور و محافظت ترتیب اقوال و افعال مانع نگردد؛ بلکه چندان‌که روح او در مشاهده حیران‌تر، قلب او در محاضره هشیارتر؛ لاجرم طلب او این بود که «رَبِّ زِدْنی تَحَیُّراً». و اگر قوّت و تمکّن چندان ندارد و در غلبات این حال، سررشتۀ تمییز از دست اختیارش ربوده گردد، فریاد برآرد که:
	قَدْ تَحَیَّرْتُ فیکَ خُذْبیَدی

	
	یا دَلیلاً لِمَنْ تَحَیَّرَ فیکا



علامتی دگر که مشاهدۀ محبوب و وصال او در شوقش، نقصان نیارد؛ بلکه هر لحظه در مشاهده و هر نفس در مواصله، شوقی جدید و تعطّشی داعی هَلْ مِنْ مَزید در نهاد او انگیخته می‌گردد. و چندان‌که مراتب قربش زیادت گردد، نظرش بر مرتبۀ فوق آن می‌افتد و شوق و قَلَقش در طلب وصول آن تزاید و تضاعف می‌بندد و همچنان‌که جمال محبوب را نهایت نیست، شوق محبّ را غایت نیست. «ذوالنّون» گوید: «رَأَیْتُ فی اَرْضِ التّیهِ امْرَأةً تَسیرُ مَعَ‌الْمَحَبَّةِ فَسَأَلْتُها عَنْ غایَةِ‌الْمَحَبَّةِ فَقالَتْ لَیْسَ لَها غایَةٌ فَقُلْتُ و لِمَ فَقالَتْ لِاَنَّ‌الْمَحْبُوبَ لاغایةَ لَهُ ».
 و این ده علامت که شمرده شد، اندکی است از بسیار و حصر آن به مجلّدات، ممکن نگردد. و بنا بر کثرت علامات، در تعریف محبّت، اقوال مختلف است. هرکس به حسب وصفی و علامتی دگر، تعریفی فراخور حال خود کرده‌اند و همچنین در تعریفات دگر که اختلاف کرده‌اند، بدین سبب است.
فصل دوم در شوق

 مراد از شوق، هیجان داعیۀ تمتّع از محبوب است در باطن محبّ و وجود آن، لازم صدق محبّت است؛ چنانکه «ابوعثمان حیری» گوید: «اَلشَّوْقُ ثَمَرَةُ الْمَحَبَّةِ مَنْ اَحَبَّ اللّٰهَ اشْتاقَ اِلیٰ لِقائِهِ». و شوق به حسب انقسام محبّت، منقسم شود به دو قسم: شوق محبّانِ صفات به ادراک لطف و رحمت و احسان محبوب، و شوق محبّانِ ذات به لقای وصال و قرب محبوب. و این شوق از غایت عزّت، چون کبریت احمر قلیل‌الوجود است؛ چه بیشتر، طالبان رحمت الهیه‌اند، نه طالبان اله. صاحب‌دلی گفته است: هزار عبدالرّحمان و عبدالرّحیم و عبدالکریم بینی که یک عبداللّٰه نبینی؛ یعنی طالبان رحمت، بسیارند و طالبان خدا، کم. طالبان خدا را جنّت، لقای اوست و اگر تقدیراً در دوزخ باشند؛ و دوزخ، فراق او و اگرچه در بهشت باشند؛ چنانکه «بایزید» گوید: «اِنَّ لِلّٰهِ عِباداً لَوْ حَجَبَهُمْ لَحْظَةً فِیٰ‌الْجَنَّةِ عَنْ رُوْیَتِهِ لَاسْتَغاثُوا فِی‌الجَنَّةِ مِنَ الجَنَّةِ کَما یَسْتَغیثُ اَهْلُ النّارِ فِی‌النّارِ». شعر:
	اِنَّ الجِنانَ جَحیمٌ عِنْدَ فُرقَتِکُمْ

	
	وَالنّارُ فی‌قُرْبِکُمْ‌خُلْدی‌وَ جَنّاتی



 و حال شوق، مطیّه‌ای است که قاصدان کعبۀ مراد را به مقصد و مقصود رساند و دوام او با دوام محبّت پیوسته است؛ مادام تا محبّت باقی بود، شوق لازم باشد. و بعضی متصوّفه، بر لقای شوق در مقام حضور و شهود انکار کرده‌اند و گفته: «اِنَّما یَکُونُ الشَّوْقُ اِلی الْغائِبِ وَ مَتیٰ یَغیبُ الْحَبیبُ مِنَ الْحَبیبِ حَتّی یَشْتاقَ اِلَیْه». و این انکار، وقتی متوجّه شدی که شوق، مخصوص بودی به طلب مشاهده و لازم نیست؛ چه اهل خصوص را ورای مشاهدۀ محبوب، مطالب و مآرب دیگر هست که با وجود شهود، مشتاق آن باشند؛ چنانکه وصول و قرب و ترقّی و استدامت آن. نه هر که مشاهدۀ محبوب یافت، به دولت وصل او رسید و نه هر که واصل شد، مقام قرب یافت و نه هرکه قریب شد، به منتهای درجات قرب رسید و نه هر که آن درجه یافت، بر او مستدام و باقی ماند. «ابوالحسین نوری» در این معنی گفته است شعر:
	یا مَنْ یُشاهِدُهُ عَیْنی فَاَحْسِبُهُ

	
	مِنّی قَریباً وَ قَدْ عَزَّتْ مَطالِبُهُ



 و شوق بدین مطالب، حسب رفعت درجات آن، از شوق مشاهده بسی صعب‌تر بود؛ چنانکه بعضی از اکابر طریقت گفته‌اند: «شَوْقُ المُشاهَدَةِ وَاللِّقاءِ اَشَدُّ مِنْ شَوْقِ الْبُعْدِ وَالْغَیْبُوبَةِ فَیَکُونُ فی حالِ الْبُعْدِ وَالْغَیْبُوبَةِ مُشتاقاً اِلَی اللِّقاءِ وَ یَکُونُ فی حالِ اللِّقاءِ وَالمُشاهَدَةِ مُشْتاقاً اِلیٰ زَوائِدَ وَ مَبارَّ مِنَ‌الْحَبیبِ وَ اِفْضالِهِ». و در اخبار «داوود» علیه‌السَّلام آمده است که «یا داوودُ خَلَقْتُ قُلُوبَ‌الْمُشْتاقینَ اِلَیَّ مِنْ رِضْوانی وُالصْطَنعَتُ لَهُمْ مِنْ قُلُوبِهِمْ طَریقاً یَنْظُرُونَ بِهِ اِلَیَّ لِیَزْدادُوا الشَّوْقَ مَعَ کُلِّ لَحْظَةٍ». و مضمون این خبر، مقوّی قول ماست که هرگاه که در حال نظر به محبوب، هر لحظه شوق زیادت گردد، معلوم شود که حاضران و ناظران را شوق زیادت بود. شعر:
	وَ اَبْرَحُ مایَکُونُ الشَّوْقُ یَوْماً

	
	اِذا دَنَتِ الخِیامُ مِنَ الخِیامِ



 پس محبّ به نسبت با آنچه یافته باشد از مشاهدۀ محبوب و قرب او، مشتاق نبود و نسبت با آنچه نیافته، مشتاق بود. و نیز شوق مشاهده، به وجود عین‌الیقین است و حصول آن در این عالم، متعذّر. و همانا بنابراین گفته‌اند: «اَلشَّوْقُ اسْتِبْطاءُ المَوْتِ». «ابوعثمان» گفته است «فی قَوْلِهِ تَعالیٰ فَاِنَّ اَجَلَ اللّٰهِ لَآتٍ تَعْزیَةٌ لِلْمُشْتاقینَ مَعناهُ اِنّی اَعْلَمُ اَنَّ شَوْقَکُمْ اِلَیَّ غالِبٌ وَ اَنَا اَجَّلْتُ لِلقائِکُمْ اَجَلاً وَ عَنْ قَریبٍ یَکُونُ وُصُولُکُمْ اِلیٰ مَنْ تَشْتاقُونَ اِلَیْهِ». و هرچند در بعضی مواضع، شوق سبب استبطای موت است، و در بعضی مواضع دیگر که مطلوب از محبوب امری بود که تحصیلش به رابطۀ حیات متعلِّق باشد، سبب آن نه، بل منافی آن باشد؛ چه در این حال، حیات محبوب تواند بود. و سبب استبطای موت هم لازم نیست شوق حقّ‌الیقین و مقام وصول بود؛ چه شاید که سبب آن شوق مشاهده و لقا باشد به نسبت با کسی که تحصیل آن در این عالم متعذّر یا متعسّر شناسد. و آنچه «ذوالنّون» گفته است: «اَلشَّوْقُ اَعْلَی الدَّرَجاتِ وَاَعْلی الْمَقاماتِ فَاِذا بَلَغَها الْاِنْسانُ اسْتَبْطَأَ الْمَوتَ شَوْقاً اِلی رَبِّهِ وَ فَرَحاً لِلقِائِهِ وَالنَّظَرِ اِلَیْهِ» یمکن که عبارت از این دو اعتبار بود؛ چه حفظ لقا، اگرچه مشترک است میان معنی مشاهده و وصول، در این محل، حملش بر وصول اولیٰ‌تر تا معطوف، مغایر معطوفٌ‌علیه بود.
فصل سوم در غیرت

 از جملۀ لوازم محبّت، حالِ غیرت است. هیچ محبّ نبود، الّا که غیور باشد. و مراد از غیرت، حمیّت محبّ است بر طلب قطع تعلّق محبوب از غیر، یا تعلّق غیر از محبوب، یا نسبت مشارکتش با او، یا سبب اطّلاعش بر او. و غیرت بر سه گونه است: غیرت محبّ و غیرت محبوب و غیرت محبّت. و این تقسیم مناقض آن نیست که غیرت خاص، محبّ را بود؛ چه غیرت محبوب هم به محبّی تواند بود، نه به محبوبی و همچنین غیرت محبّت، چنانکه بعد از این روشن شود.
 امّا غیرت محبّ بر دو نوع بود: غیرت محبّ غیر محبوب و غیرت محبّ محبوب؛ غیرت محبّ غیرمحبوب در قطع تعلّق محبوب از غیر، مفید نباشد، ولکن در قطع تعلّق غیر از محبوب، شاید که مفید بود؛ چنانکه غیرت ابلیس که در قطع تعلّق نظر محبوب او با «آدم» هیچ اثر نکرد، بلکه چون تیغی بر تعلّق وی آمد، از محبوبش به کلّی قطع کرد و لاجرم مهجور و ملعون ابد بماند. امّا در قطع تعلّق محبّ غیر محبوب، از محبوب اثرها نمود و می‌نماید. و غیرت محبّ محبوب، یا بر تعلّق محبوب بود یا غیر به محبّی، یا بر تعلّق غیر با محبوب به محبوبی، یا بر نسبت مشارکت غیر با محبوب، یا بر اطّلاع غیر محبوب. امّا غیرتش بر تعلّق محبوب با غیر به محبّی، چنان بود که بعضی از آثار محبّت محبوب بر شخصی مشاهده کند و او را از رعایت بعضی آداب خالی یابد؛ پس بر تعلّق نظر محبّت محبوب بدان محل غیرت نماید و به جذب غیرت، اگر قوّتش زیادت بود، تعلّق آن نظر از آن محل قطع کند و آن‌گاه معلوم گردد که تعلّق آن نظر بدان محل، عاریت بود. و از این جهت، علمای محقّق، به حفظ حرمات مشایخ و تبجیل ایشان وصیّت فرموده‌اند. و غیرتش بر تعلّق غیر با محبوب به محبوبی هم، داخل این غیرت بود. امّا غیرتش بر نسبت مشارکت غیر با محبوب، چنان بود که غیر را در نسبت محبّت یا تعظیم یا ذکر شاغل، با محبوب مشارک بیند و خواهد که نسبت آن مشارکت را با محبوب به اخلاص در محبّت و تعظیم و ذکر بردارد و اسباب آن را باقی نگذارد؛ چنانکه «سلیمان» علیه‌السَّلام که محبّت صافنات جیاد و اشتغال بدان، او را از ذکر حق سبحانه و تعالی مشغول گردانید؛ بعد از آن آتش غیرت برافروخت و تیغ بی‌دریغ از نیام قهر برکشید و می‌گفت: «اِنّی اَحْبَبْتُ حُبَّ الْخَیْرِ عَنْ ذِکْرِ رَبّی حَتّیٰ تَوارَتْ بِالْحِجابِ رُدُّوها عَلَیَّ» و ساقها و گردنهای ایشان را قطع می‌کرد «فَطَفِقَ مَسْحاً بِالسُّوقِ وَالاَعْناقِ». و امّا غیرتش بر اطّلاع غیر بر محبوب، چنان بود که او را با محبوب خود در سرّی معامله‌ای باشد و از محاضره و مسامره و ملاطفۀ او تمتّعی یابد و نخواهد که دیگری بر این حال، بل بر محبّت او، اطّلاع یابد و او را به انکار، یا به سببی دیگر که قاطع تهمت بود، باز می‌پوشد و در مقطع سبب اطّلاع می‌کوشد. «ابن‌عطا» گفته است: «اَلْغَیْرَةُ فَرْضٌ عَلیٰ اَوْلیاءِاللّٰهِ وَ ما اَحْسَنَ الْغَیرَةَ عِنْدَالْمَحَبَّةِ وَالْمُنادَمَةِ». و «جنید» گفته است: «لا یَجُوزَ الْغَیرَةُ الّا فی اَوْقاتٍ ثَلاثَةٍ عِنْدَالذِّکْرِ وَالْغَفْلَةِ وَ عِنْدَ المَحَبَّةِ اِذا رأیٰ صاحِبَهُ مَعَ العَلاقَةِ وَ عِنْدَ التَّعْظیمِ».

 امّا غیرت محبوب، یا بر تعلّق محبّ بود یا غیری، یا بر اطّلاع غیر بر حال محبّ. و وجود این غیرت از محبوب، وقتی صورت بندد که محبّ محبّ بود؛ چه غیرت، لازم محبّت است و محبّت، صفت ذاتی محبّ، و محبوب را به محبوبی از او هیچ نصیب نه، الّا به محبّی. و غیرت محبوب بر تعلّق محبّ با غیری، بی‌شک قطع تعلّق او کند از غیر و آن غیر، عبارت است از هرچه سکون باطن و قرار دل محبّ گردد از دنیا و آخرت و مافیهما؛ پس اگر تعلّق محبّ با دنیا بود، دنیا را از او قبض کند؛ چنانکه خبر ربّانی است: «اِذا اَقْبَلْتُ عَلیٰ عَبْدی بِوَجْهی کُلِّهِ زُوِیَتْ عَنْهُ الدُّنْیا کُلُّها». و اگر تعلّق او با مردم بود جهت جاه و قبول، آن جاه را به تقبیح صورتِ حال او در نظر مردم بشکند و به تیغ ملامتِ ایشان، تعلّق او را قطع کند. و اگر تعلّق او با نفس خود بود، صورت معایب و قبایح نفس بر نظر او جلوه دهد، تا آن تعلّق بریده شود. و اگر تعلّق او به بهشت و حور و قصور و انواع نعیم اخروی بود، آن را به سببی از اسباب قطع کند؛ چنانکه «آدم» علیه‌السَّلام چون دل او با نعیم جنّت و صحبت «حوّا» تعلّق گرفت و آرام یافت، به تیغ غیرت، آن تعلّق را قطع کرد و او را از وطن مألوف و صحبت «حوّا» به سبب صدور جریمه دور گردانید و امّا غیرت محبوب بر اطّلاع غیر بر حال محبّ، چنان بود که حال او را از نظر اغیار، به حجاب عزّت و قِباب غیرت خود مستور دارد تا جز نظر او بر وی نیاید «اَوْلیائی تَحْتَ قِبابی لایَعْرِفُهُمْ غَیری». و این غیرت مانند غیرت رجال است بر نساء و همانا مضمون این حدیث که: «اَلْاَوْلیاءُ عَرایِسُ اللّٰهِ فِی‌الْاَرْضِ» اشارت بدین معنی بود. و همچنین در خبر است: «اَنَا غَیُورٌ وَ سَعْدٌ غَیُورٌ وَاللّٰهُ اَغْیَرُ مِنّا».

 و امّا غیرت محبّت، جز نظر ارباب ذوق و اهل حقایق و دقایق بدان نرسد؛ چه غیرت، از خواصّ محبّان است و فهم محبّی محبّت، از غوامض علوم و نه هرکسی بدان راه برد؛ به خلاف محبّی محبوب. و بیانش آن است که اگرچه غیرت، وصف ذاتی محبّ است، وجود آن وصف در او به واسطۀ محبّت است؛ اگر نه محبّت بودی، محبّ را هرگز غیرت نبودی؛ پس قیام غیرت، هم به محبّت بود و هم به محبّ و قیام یک صفت، به دو ذات محال است؛ پس یا محبّ ذات بود و محبّت بدو قایم، یا برعکس. و محبّت به اصالت و تقدّم، از محبّ اولیٰ است؛ چه قیام او به ذات خود است و قیام محبّ بدو؛ از آن جهت که محبّی و محبوبی دو اعتباراند عارض ذات محبّت شده و روی به قبلۀ وی آورده و محبّت رابطۀ اتّحاد است میان محبّ و محبوب، تا محبّ را به محبوب رساند و از آن فراق مغایرتش برهاند. و مادام تا محبّ، روی به کلّی در محبّت نیارد و محبوب او غیر محبّت بود، هنوز روی در نصیب خود دارد و فراق میان او و محبوب برنخیزد، بلکه او را هنوز به حقیقت محبّ نخوانند؛ چنانکه «جنید» گفته است: «اَلْمَحَبَّةُ مَحَبَّةُ لِلْمُحِبِّ الْحَبیبِ». و «نوری» گفته است: «اَلْمَحَبَّةُ مَحَبَّةُ الْمَحَبَّةِ». چون روی به کلّی در قبلۀ محبّت آورد، محبوب و محبّ او یکی شد و رسم بیگانگی از میان هر دو برخاست. و آن حال، نتیجۀ غیرت محبّت بود که روی او از همه جهات بگرداند و در قبلۀ خود آرد و از قید محبّت محبوب خارجی‌اش آزاد گرداند. و به زبان محبّت، این حال را مخالعۀ محبّ از محبوب خوانند. بعد از آن، حوصلۀ محبّت، بیگانگی محبّ را نیز بخورد و در خودش محو گرداند تا معنیی که لفظ اتّحاد عبارت از آن است محقّق گردد؛ چه ذات محبّت و محبّ و محبوب، در این مقام هر سه یک‌چیز بود؛ پس نه وصل ماند، نه فراق، نه قرب، نه بُعد، نه ردّ، نه قبول؛ چه تصوّر این اعتبارات در ذات واحد صورت بندد و در این مقام است آنچه گفته‌اند شعر:

	معشوق و عشق و عاشق، هرسه یکی است آنجا

	
	چون وصل درنگنجد، هجران چه کار دارد



فصل چهارم در قرب

 لفظ قرب در عرف متصوّفه، عبارت است از استغراق وجود سالک در عین جمع به غیبت از جمیع صفات خود، تا غایتی که از صفت قرب و استغراق و غیبت خود هم غیّاب بود؛ والّا از جمیع صفات خود غایب نبوده باشد. «ابویعقوب سوسی» گفته است: «مادامَ الْعَبْدُ یَکُونُ بِالْقُرْبِ لَمْ یَکُنْ قُرباً حَتّیٰ یَغیبَ عَنِ‌الْقُرْبِ فَاِذَا ذَهَبَ عَنْ رُؤ ْیَةِ الْقُرْبِ بِالْقُرْبِ فَذٰلِکَ قُرْبٌ». و «نوری» گوید شعر:
	اَرانِیَ جَمْعی فی فَنائی تَقَرُّباً
فَماعَنکَ لی‌صَبْرٌ وَلا فیکَ حیلَةٌ
تَقَرَّبَ قَوْمٌ بِالرِّضا فَوَصَلْتَهُمْ

	
	وَهَیْهاتَ اِلّا عَنْکَ مِنْکَ التَّقَرُّبُ
وَلامِنْکَ لی بُدٌّ ولا عَنْکَ مَهْرَبُ
فَمالی بَعیدٌمِنْکَ‌وَالکُلُّ یَعْطَبُ



 و از «رویم» پرسیدند که قرب چیست؟ گفت: «هُوَ اِزالَةُ کُلِّ مُعْتَرِضٍ». و بعضی گفته‌اند: «اَلْقُربُ اَنْ تَتَذَلَّلَ عَلَیْهِ وَ تَتَذَلَّلَ لَهُ». یعنی قرب تام، آن است که همچنان که به روح، در محلّ جمع باشی و تذلّل و ترفّع بدین وجه صفت تو باشد، به نفس، در محلّ تفرقه باشی و تذلّل و تعبّد بدین وجه صفت تو باشد؛ چه هرگاه که نفس در مقام تفرقه و عبودیّت، رتبتی بیابد، روح در مقام جمع و ربوبیّت، رتبتی دگر بیابد و صاحب آن حال را بیند که گوید شعر:
	قَدْ تَحَقَّقْتُکَ فِی السِّرِّ فَناجاکَ لِسانی

	
	فَاجْتَمَعْنا بِمَعانٍ وَ افْتَرَقْنا لَمِعانِ



 و قرب حق سبحانه به دل بنده، بر اندازۀ قرب دل بنده بود بدو؛ هرچند دل او به خدای نزدیک‌تر، خدای بدو نزدیک‌تر؛ چنانکه «جنید» گفته است: «اِنَّ‌اللّٰهَ تَعالیٰ یَقْرِبُ مِنْ قُلُوبِ عِبادِهِ عَلیٰ حَسَبِ مایَریٰ مِنْ قُرْبِ قُلُوبِ‌الْعِبادِ مِنْهُ فَانْظُرْ ماذا یَقْرُبُ مِنْ قَلْبِکَ». و «عبداللّٰه‌بن خفیف» گفته است: «قُرْبُکَ مُنْهُ بِقَدْرِ خَوْفِکَ مُنْهُ وَ قُرْبُهُ مِنْکَ بِقَدْرِ مُراقَبَتِکَ لَهُ وَ اَنْتَ اَعْلَمُ بِخَوْفِکَ وَ مُراقَبَتِکَ». و اهل قرب را چندان‌که در مراتب قرب محبوب می‌افزاید، خوف و رَهْبَت و انس و هیبت او زیادت می‌شود. «ذوالنّون» حکایت کند که: «رَأَیْتُ اَعْرابیّاً یَطُوفُ بِالْکَعْبَةِ وَ قَدْ نَحَلَ جِسْمُهُ وَاْصفَرَّ لَوْنُهُ وَدَقَّ عَظْمُهُ. فَقُلْتُ: اَمُحِبُّ اَنْتَ؟ فَقالَ: نَعَمُ. فَقُلْتُ: وَ حَبیبُکَ مِنْکَ قَریبٌ اَمْ بَعیدٌ؟ فَقالَ: بَلْ قَریبٌ. فَقُلْتُ: حَبیبُکَ مُوافِقٌ لَکَ اَمْ مُخالِفٌ؟ فَقالَ: بَلْ مُوافِقٌ. فَقُلتُ: «سُبْحانَ‌اللّٰهِ حَبیبٌ قَریبٌ مُوافِقٌ وَ اَنْتَ عَلیٰ هٰذِهِ الصُّورَةِ. فَقالَ لی: یا بَطّالُ اَما عَلِمْتَ اَنَّ عَذابَ عاقِبَةِ‌الْقُربِ اَشَدُّ مِنْ عَذابِ عاقِبَةِ اَلْبُعدِ». و همو گوید که: «مَا ازْدادَ اَحَدٌ مِنَ‌اللّٰهِ قُرْبَةً اِلّا ازْدادَ هَیْبَةً». و همچنان که محبّت اللّٰه سبحانه به مواظبت بر نوافل یافته می‌شود، قربت او به ادای فرایض حاصل گردد؛ چنانکه «نصرآبادی» گفته است: «بِاِتّباعِ السُنَّةِ تُنالُ الْمَعْرِفَةُ وَ بِاَداءِ الفَرائِضِ تُنالُ الْقُرْبَةُ وَ بِالمُواظَبَةِ عَلَی النَّوافِلِ تُنالُ الْمَحَبَّةُ».
فصل پنجم در حیا

 حیا از جملۀ احوال مقرّبان است؛ چندان‌که قرب، زیادت، حیا، بیش. و هرکه هنوز حال حیا بدو فرو نیاید، علامت آن بود که هیچ مرتبه از مراتب قرب نیافته است. «سهل عبداللّٰه» گفته است: «اَدْنیٰ مَقامٍ مِنْ مَقاماتِ الْقُرْبِ الْحَیاءُ». و حیا، آن است که باطن بنده از هیبت اطّلاع خداوند منطوی گردد. و این دو گونه باشد: حیای عام و حیای خاص. حیای عام، صفت اهل مراقبت است که قلب ایشان از هیبت اطّلاع رقیب قریب جل‌ثناءه بر سیّئات و تقصیرات خود منطوی گردد؛ چنانکه «ذوالنّون» گفته است: «اَلْحَیاءُ الْهَیْبَةُ فِی‌الْقَلْبِ مَعَ حِشْمَةِ ماسَبَقَ مِنْکَ اِلیٰ رَبِّکَ». و حیای خاص، صفت اهل مشاهده است که روح ایشان از عظمت شهود حق سبحانه در خود منطوی گردد؛ چنانکه «شیخ‌الاسلام» گوید: «اَلْحَیاءُ اِطْراقُ الرُّوحِ اِجْلالاً لِعَظیمِ الْجَلالِ». و از این قبیل است حیای اسرافیل علیه‌السَّلام فِی‌الخَبَرِ «اَنَّهُ یَتَسَتَّرُ بِجَناحَیْهِ حَیاءً مِنَ‌اللّٰهِ عَزَّوَجَلَّ». و همچنین حیای «عثمان» آنچه گفته است: «اِنّی لَاَغْتَسِلُ فِی‌الْبَیْتِ المُظْلَمِ فَانْطَوی حَیاءً مِنَ‌اللّٰهِ عَزَّوَجَلَّ». و این حیایی است که از جملۀ احوال است.
 و امّا حیای عام که مندرج است در صحّت مقام مراقبت، از جملۀ مقامات است و این، محافظت ظاهر و باطن است از محافظت احکام الهی به سبب مراقبت نظر حق سبحانه و از این حیاست آنچه در خبر آمده است: «اِسْتَحْیسوا مِنَ‌اللّٰهِ حَقِّ الحَیاءِ قالُوا اِنّا نَسْتَحیی مِنَ‌اللّٰهِ یا رَسُولَ‌اللّٰهِ قالَ لَیْسَ ذٰلِکَ وَلٰکِنْ مَنِ‌اسْتَحْییٰ مِنَ‌اللّٰهِ حَقَّ‌الحَیاءِ فَلْیَحْفَظِ الرَّأ ْسَ وَ ما وَعیٰ وَالْبَطْنَ وَ ما حَویٰ وَلْیَذْکُرِ المَوْتَ وَالبَلیٰ وَ مَنْ اَرادَ الْآخِرَةَ تَرَکَ زینَةَ الدُّنْیا فَمَن فَعَلَ ذٰلِکَ فَقَدِ اسْتَحییٰ مِنَ‌اللّٰهِ حَقَّ الحَیاءِ». و این حیا دو گونه است: یکی از معصیت، چنانکه حیای «آدم» صلوات‌اللّٰه علیه که چون به زلّت مخالفت مبتلا شد، از خجالت در بهشت هر گوشه‌ای می‌گریخت و ندا آمد که: «یا آدَمُ اَفِرارٌ مِنّا؟» جواب داد که: «لاٰ وَلٰکِنْ حیاءً مِنْکَ». و در حدیث آمده است حِکایَةً عَنِ‌اللّٰهِ تَعالی: «ما اَنْصَفَتی عَبْدی تَدْعُونی فَأَسْتَحْیی اَنْ اَرُدَّکَ وَ تَعْصینی فَلا تَسْتَحیی مِنّی». دوم، حیای تقصیر در طاعت؛ چنانکه «ابوبکر روّاق» گفته است: «رَبَّما اُصَلّی لِلّٰهِ رَکْعَتَیْنِ فَاَنْصَرِفُ وَ اَنَا بِمَنْزِلَةِ مَنْ یَنْصَرِفُ عَنِ السِّرْقَةَ مِنَ الحَیاءِ». و «ابوسلیمان دارانی» گوید: «اِنَّ العِبادَ عَمِلُوا عَلیٰ اَرْبَعِ دَرَجاتٍ عَلی الْخَوْفِ وَالرَّجاءِ وَالتَّعْظیمِ وَالْحَیاءِ وَ اَسْرَفُهُمْ مَنْزِلَةً مَنْ عَمِلَ عَلَی الحَیاءِ و لَمّا اَیْقَنَ اَنَّ اللّٰهَ یَراهُ عَلیٰ کُلِّ حالٍ اسْتَحْییٰ مِنْ حَسَناتِهِ اَکْثَرَ مِمَّا اسْتَحْیَی الْعاصُونَ مِنْ سَیِّآتِهِمْ». و بعضی حکما گفته‌اند: «مَنْ تَکَلَّمَ فِی‌الحَیاءِ وَلا یَسْتَحْیی مِنَ‌اللّٰهِ لِما تَکَلَّمَ فَهُوَ مُسْتَدرَجٌ».
فصل ششم در انس و هیبت

 انس، عبارت است از التذاذ باطن به مطالعۀ کمال جلالِ محبوب. و هیبت، عبارت است از انطوی باطن به مطالعۀ کمال جلال محبوب . و منشأ انس و هیبت، یا جمال و جلال صفات بود که مشرب قلب است، یا جمال و جلال ذات که مشرب روح است. و آنچه «شیخ‌الاسلام» گفته است «اَلْاُنْسُ اِلتِذاذُ الرُّوحِ بِکَمالِ الجَمالِ» تعریف انس روح است. و استقلال انس و هیبت قلب، گاه‌گاه به سبب نازلۀ حال فنا و وجود تلوین، در معرض زوال و فنا افتد و انس و هیبت روح، به سبب بقای وجود و استقرار در محلّ تمکین، از تعرّض فنا ایمن باشد. و مادام تا حال مشاهده، مستقیم نگردد و مقام نشود، انس و هیبت، در باطن سالک، متفاوت و متغالب باشد؛ گاه حال انس غلبه گیرد و از او فرط انبساط تولّد کند و گاه حال هیبت غلبه گیرد و از او فرط انقباض پدید آید. و چون در مقام مشاهده تمکّن یافت و به عین یُمنی، مشاهد جمال شد و به عین یُسریٰ، مشاهد جلال، حال انس و هیبت در او مستقیم و معدَّل گردد و هریک مقوّم و معدِّل آن دگر شود. و هیبت، مقوّم انس باشد؛ بدان معنی که صاحب آن را از فرط انبساط با محبوب رعایت کند و انس، معدِّل هیبت بود؛ بدان معنی که صاحب آن را از فرط انقباض محافظت نماید و انس و هیبت حقیقی این است؛ چنانکه جنید گفته است: «اَلْاُنْسُ اِرْتِفاعُ الْحِشْمَةِ مَعَ وُجُودِ الْهَیْبَةِ». و قول «ذوالنّون» «اَلْاُنْسُ اِنْبِساطُ المُحِبِّ مَعَ الْمَحْبُوبِ» هم مقیّد بود به شرط ممارست و هیبت و رعایت اعتدال. و هرگاه که حال انس مقام گشت، پیوسته سرّ محبّ، به مطالعۀ جمال محبوب مشغول بود؛ لاجرم هیچ حال از مقام خود منزعج نشود. و مادام تا به حوادث و عوارض خارجی منزعج گردد، هنوز حال انس، مقام او نگشته باشد و از اینجاست قول «ذوالنّون»: «اَدْنیٰ مَقامِ الْاُنْسِ اَنْ یُلْقی صاحِبُهُ فِی‌النّارِ فَلا یُغْیُبُهُ ذٰلِکَ عَمَّنْ اَنِسَ بِه».
 و از علامات اهل انس، یکی آن است که از غیر محبوب و مأنوس خود مستوحش باشند تا غایتی که از نفس خود وحشت دارند و چگونه ندارند و حال آنکه هیچ مشوّش و شوراننده‌ای، وقت آن مداخلت و ملازمت ندارد و که نفس او، و از اینجاست قول «شبلی»: «اَلْاُنْسُ هُوَ وَحْشَتُکَ مِنْکَ». یکی از کبار علما به «عمربن عبدالعزیز» نوشت: «لِیَکُنْ اُنْسُکَ بِاللّٰهِ وَانْقِطاعُکَ اِلَیْهِ فَاِنَّ‌لِلّٰهِ عِباداً اسْتَأ ْنَسُوا بِاللّٰهِ وَ کانُوا فی وَحْدَتِهِمْ اَشَدُّ اسْتیناساً مِنَ‌النّاسِ فی کَثْرَتِهِمْ وَاَوْحَشُ ما یَکُونُ النّاسُ آنَسُ ما یَکُونُونَ وَ آنَسُ مایَکُونُ النّاسُ اَوْحَشُ ما یَکُو نُو نَ».
 علامتی دیگر آنکه چنان با ذکر محبوب انس گیرند که در عموم اوقات، مستغرق تفکّر و تذکّر او باشند و از رؤیت اغیار، غایب؛ چنانکه بعضی گفته‌اند: «اَلْاُنْسُ هُوَ تَسْتَأ ْنِسَ بِالْاَذْکارِ وَ تَغیبَ عَنْ رُؤ ْیَةِ الْاَغْیارِ». و در ضمن این ابیات که از «رویم» نقل است، اشارتی است به انس با ذکر شعر:

	 شَغَلْتَ قَلْبی‌ بِما لَدَیْکَ فَلا
آنَسْتَنی فیکَ بِالوَدادِ فَقَدْ
ذِکْرُکَ لی مُونِسٌ یُعارِضُنی
وَ حَیْثُما کُنْتُ یا مَدَی هِمَمی

	
	تَنْفَکُّ طُولَ الحَیاةِ مِنْ فِکَری
اَوْحَشْتَنی مِنْ جَمیعِ ذَا البَشَرِ
یُوکِدُنی عَنْکَ مِنْکَ بِالظَّفَرِ
فَاَنْتَ مِنّی بِمَوْضِعِ النَّظَرِ



 و این دو علامت، مخصوص اند به انس قلب.
 علامتی دیگر، دوام محادثه با محبوب و این علامت مشترک است میان انس روح و قلب و قول «ابوسعید خرّاز» در این معنی که: «اَلْاُنْسُ مُحادَثَهُ الْاَرْواحِ مَعَ‌الْمَحْبُوبِ فِی‌الْمَجالِسِ الْقُرْبِ». مخصوص است به انس روح و قول «رابعۀ عَدَویّه».

	وَقَدْجَعَلْتُکَ‌فِی‌الفُؤادِ مُحَدِّثی
فَالْجِسْمُ مِنّی لِلْجَلیسِ مُؤانِسٌ

	
	وَاَبَحْتُ‌جِسمی ‌مَنْ‌اَرادَ‌جُلُوسی
وَحَبیبُ قَلْبی فِی‌الْفُؤادِ اَنیسی



 مخصوص به انس قلب.

 علامتی دیگر آنکه، چنان‌که برآید، تعظیم محبوب در نظر او بیش بود؛ چنانکه «ابوالحسین ورّاق» گفته است: «لا یَکُونُ الْاُنْسُ بِاللّٰهِ اِلّا وَ مَعَهُ التَّعْظیمُ لِاَنَّ کُلَّ مَنِ اسْتَأ ْنَسْتَ بِهِ سَقَطَ عَنْ قَلْبِکَ تَعْظیمُهُ اِلّا اللّٰهَ تَعالیٰ فَاِنَّکَ لَنْ تَزیدَ اُنْساً بِهِ اِلَّا ازْدَدْتَ مِنْهُ هَیْبَةً و تَعْظیماً». و این علامت نیز مشترک است. و فرود مرتبۀ انس ذات و صفات، مرتبه‌ای دیگر هست در انس که آن را انس به اطاعت محبوب خوانند؛ مانند انس باصلات و تلاوت ذکر لسانی. و این مونس، مرتبۀ عُبّاد است و انس با صفات، مرتبۀ سالکان و انس با ذات، مرتبۀ واصلان.
فصل هفتم در قبض و بسط

 سالک طریق حقیقت، چون از مقام محبّت عام بگذرد و به اوایل محبّت خاص رسد، داخل زمرۀ اصحاب قلوب و ارباب احوال شود و حالِ قبض و بسط او فرو آمدن گیرد و مقلّب‌القلوب تعالی شأنه قلب او همواره میان این دو حال متعاقب و متناوب، متقلّب می‌دارد تا به کلّی حضور او را از او قبض کند و از نور خودش منبسط گرداند. گاهی در قبضۀ قبضش، نیک بیفشارد تا فَضلات وجود حظوظی، از او مترشّح گردد و ممکن که آن آثار آن رَشحات، در صورت قطراتِ عَبَرات نموده شود؛ و گاهی در میدان بسطش، عنان فرو گذارد تا مراسم عبودیّت و اخلاص به پای می‌دارد؛ چنانکه «واسطی» گفته است: «یَقْبِضُکَ عَمّا لَکَ وَ یَبْسُطُکَ فیما لَهُ». و «نوری» گفته است: «یَقْبِضُکَ بِاِیّاهُ وَ یَبْسُطُکَ لِاِیّاهُ».

 و مراد از قبض، انتزاع حظّ است از قلب به جهت امساک و قبضِ حال سرور از او، و مراد از بسط، اشراق قلب است به لمعات نور حال سرور، سبب وجود و مثار قبض، ظهور صفات نفس و حجاب شدنِ آن است و نتیجه‌اش، انعصار و انکماد قلب، و سبب بسط، ارتفاع حجاب نفس است از پیش دل و اثرش، انشراح و انفتاح قلب. از جملۀ صفات نفس که بیشتر حجاب بسط از او بود، یکی طغیان است و آن چنان بود که در حال نزولِ واردِ سرور و انبساط و فرح قلب بدان، نفس استراق سمع کند و از آن متنبّه گردد و به نشاط و فرح در اهتراز آید و از حرکت او ظلمی مرتفع شود و بر مثال غیمی، منطبقِ حجابِ نورِ حال گردد و از آن، قبض تولّد کند. و طریق دفع این آفت، آن است که دل به وقتِ نزولِ واردِ سرور، پیش از استراق سمع، پناه به حضرت الهی برد و از سر صدق و اخلاص، انابت نماید تا حق تعالی پرده‌ای از عصمت میان او و نفس فرو گذارد و او را از تشبّث نفس و طغیان او نگاه دارد. از «جنید» پرسیدند که: «علیٰ ماذا تَتَأَسَّفُ مِنْ اَوْقاتِکَ؟» جواب داد که: «عَلیٰ زَمانِ بَسطٍ اَوْرَثَ قَبْضاً اَوْ زَمانِ اُنْسٍ اَوْرَثَ وَحْشَةً» و این بیت بخواند:
	قَدْکانَ‌لی‌مَشْرَبٌ یَصْفُو بِرَؤیَتِکُمْ

	
	فَکَدَّرَتْهُ یَدُ الْاَیّامِ حینَ صَفا



 و گاه بوَد مبتدیان را مشابه قبض و بسط، همّی یا نشاطی در نفس پدید آید و پندارند که قبض است یا بسط که در دل پدید آمده است و بدین اشتباه، در غلط افتند. و «شیخ‌الاسلام» هَمّ و نشاط را تعریف کرده است و گفته: «اَلْهَمُّ وَهَجُ شاخُورِ النَّفْسِ وَالنَّشاطُ ارْتِفاعُ مَوْجِ النَّفْسِ عِنْدَ تَلاطُمِ بَحْرِ الطَّبْعِ». و چون نهایت قبض، بسط است و نهایت بسط، فنا و در فنا، قبض و بسط محال، بنابراین «ابوالقاسم فارسی» گفته است: «وُجِدَ اَوَّلاً الْقَبْضُ ثُمَّ الْبَسْطُ ثُمَّ لا قَبْضَ وَلا بَسْطَ». و چون قبض و بسط از جملۀ احوال‌اند، مبتدیان را از آن نصیبی نباشد و منتهیان به سبب خروج از تحت تصرّف حال، از آن گذشته باشند؛ لاجرم مخصوص بود به متوسّطان. و مبتدیان را به جای قبض و بسط، خوف و رجا بود؛ همچنان‌که منتهیان را به جای آن، فنا و بقا بود. و خوف و رجا، به حکم ایمان مشترک بود میان متوسّط و مبتدی و همچنین همّ و نشاط، به حکم طبع. و منتهیان را به جهت انسلاخ از وجود، نه قبض و بسط بود و نه خوف و رجا و نه همّ و نشاط؛ الّا آنکه چون نفس ایشان به مقام قلب رسیده باشد، اوصاف قلب بر او ظاهر گردد و همّ و نشاط او به قبض و بسط بدل شود و به بدل قبض و بسط، دل در نفس باقی بماند و هرگز مرتفع نگردد.

فصل هشتم در فنا و بقا

 فنا، عبارت است از نهایت سیر الی‌اللّٰه و بقا، عبارت از بدایت سیر فی‌اللّٰه؛ چه سیر الی‌اللّٰه، وقتی منتهی شود که بادیۀ وجود را به قدم صدق، به یکبارگی قطع کند و سیر فی‌اللّٰه آن‌گاه محقّق شود که بنده را بعد از فنای مطلق، وجودی و ذاتی مطهَّر از لوث حَدَثان، ارزانی دارند تا بدان در عالم اتّصاف به اوصاف الهی و تخلّق به اخلاق ربّانی ترقّی می‌کند. و اختلاف اقوال مشایخ در تعریف فنا و بقا، مستند است به اختلاف احوال سائلان. هرکسی را فراخور فهم و صلاح حال او، جوابی گفته‌اند و از فنا و بقای مطلق، به سبب عزّت آن، تعبیر کمتر کرده. بعضی گفته‌اند: مراد از فنا، فنای مخالفات است و از بقا، بقای موافقات و این معنی، از لوازم مقام توبت نصوح است. و بعضی گفته‌: فنا، زوال حظوظ دنیوی است؛ چنانکه بزرگی گفته است: «لااُبالی اِمْرأةً رَأیْتُ اَمْ حائِطاً» و بقا، بقای رغبت در آخرت و این معنی، لازم مقام زهد است. و بعضی گفته: فنا، زوال حظوظ دنیوی و اخروی است مطلقاً و بقا، بقای رغبت به حق سبحانه چنانکه «ابوسعید خرّاز» گفته است: «عَلامَةُ مِنَ ادَّعَی الفَناءَ ذَهابُ حَظِّهِ مِنَ‌الدُّنْیا وَالْآخِرَةِ اِلّا مِنَ‌اللّٰهِ تَعالیٰ». و این معنی، لازم صدق محبّت ذاتی است. و بعضی گفته: فنا، زوال اوصاف ذمیمه است و بقا، بقای اوصاف جمیله و این معنی از مقتضیات تزکیه و تجلیۀ نفس است. و بعضی گفته‌اند: فنا، غیبت است از اشیا و بقا، حضور با حق و این معنی نتیجۀ سکر حال است. و «شیخ‌الاسلام» گفته است: «اَلْفَناءُ الْمُطْلَقُ هُوَ ما یَسْتَولی مِنْ اَمْرِ الْحَقِّ سُبْحانَهُ وَ تَعالیٰ عَلَی الْعَبْدِ فَیَغْلِبُ کَوْنُ الْحَقِّ سُبْحانَهُ عَلیٰ کَوْنِ العَبْدِ» و حقیقت فنای مطلق، این است و اقسام دیگر، هر یک فنایی است به وجهی.
 و فنا دو نوع است: فنای ظاهر و فنای باطن؛ فنای ظاهر، فنای افعال است و این نتیجۀ تجلّی افعال است. و صاحب این فنا، چنان مستغرق بحر افعال الهی شود که نه خود را و نه غیر خود را از مکوّنات، هیچ فعل و ارادت و اختیار نبیند و اثبات نکند، الّا فعل و ارادت و اختیار حق سبحانه و چنان مسلوب‌الاختیار گردد که به خودش، اختیار هیچ فعل نماند و در هیچ کار خوض نکند و از مشاهدۀ مجرّد فعل الهی، بی‌شایبۀ فعل غیر لذّت می‌یابد. و بعضی از سالکان، در این بمانده‌اند و نه خورده و نه آشامیده، تا آن‌گه که حق تعالی کسی برایشان گماشته است که به تعهّدات ایشان از اطعام و سقی و غیر آن قیام نمایند.
 و امّا فنای باطن، فنای صفات است و فنای ذات و صاحب این حال در مکاشفۀ صفات قدیمه، غرق فنای صفات خود بود و گاه در مشاهدۀ آثار عظمت ذات قدیم، غرق فنای ذات خود، تا چنان وجود حق بر او غالب و مستولی شود که باطن او از جمله وساوس و هواجس فانی گردد. «شیخ‌الاسلام» حکایت کند که: وقتی از شیخ «ابومحمّد عبداللّٰه البصری» سؤال کردم که: «هَلْ تَکُونُ المُتَخَیَّلاتُ فِی‌السِّرِّ وَ وُجُودُ الْوَساوِسِ مِنَ‌الشِّرْکِ الخَفیّ وَ کانَ عِنْدی اَنَّ ذٰلِکَ مِنَ‌الشِّرْکِ الخَفیّ. فَقال لی هٰذا یَکُونُ فی مَقامِ الفَناء». و مرادش آن بود واللّٰه اعلم که بقای آن نسبت با کسی که هنوز از مقام فنا نگذشته باشد، شرک بود و به نسبت با کسی که به بقای بعد از فنا رسیده باشد، شرک نبود. و امّا غیبت از احساس، در این مقام لازم نباشد، بل شاید که بعضی از را اتّفاق است و بعضی را نه. و سبب غایب ناشدنش از احساس، اتّساع وعا و گنجایی ظرف بود؛ هم فنا در او گنجد و هم حضور؛ باطنش؛ غرق لجّۀ فنا بود و ظاهرش، حاضر آنچه می‌رود از اقوال و افعال. و این وقتی تواند بود که در مقام مشاهدۀ ذات و صفات تمکّن یافته باشد و از سکر حال فنا، با صحو آمده. و آنکه هنوز در بدایت این حال بود، سکرش از احساس غایب گرداند؛ چنانکه وقتی «عبداللّٰه عمر» در طواف، شخصی بر او سلام کرد، نشیند و سلامش را جواب نداد. آن شخص، بعد از آن شکایت از این معنی اظهار کرد. «عبداللّٰه» گفت: «کُنّا نَتَراءَی اللّٰهَ فی ذٰلِکَ الْمَکانِ». و آورده‌اند که «مسلم‌بن یسار» وقتی در جامع «بصره» در نماز بود و ناگاه ستونی از آن بیفتاد، چنانکه همه اهل بازار از آن خبر یافتند و او در مسجد احساس نکرد.
 و بقایی که در اِزای فنا ظاهر بوَد، آن است که حق سبحانه بنده را بعد از فنای ارادت و اختیار، مالم ارادت و اختیار کند ودر تصرّف، مطلق‌العنان گرداند تا هرچه خواهد، به اختیار و ارادت حق می‌کند. و همچنان‌که تارک اختیار مطلقاً در مرتبه‌ای از مراتب فناست، تارک اختیار در کلّیّات امور، تا وقتی که در آن مأذون گردد و در جزئیّات، تا اوّل به باطن با حق سبحانه رجوع نماید، هم در مرتبه‌ای از مقام فنا بود.
 و بقایی که در اِزای فنای باطن بوَد، آن است که ذات و صفات فانیه، در کسوت وجود باقی، از قبر خفا در محشر ظهور انگیخته شوند و حجاب کلّی از نفس برخیزد؛ چنانکه نه خلق، حجاب حق گردد و نه حق، حجاب خلق و صاحب فنا را حق، حجاب خلق بود؛ همچنان‌که نارسیدگان منزل فنا را خلق، حجاب حق. و صاحب بقاء بعدالفناء، هریک را در مقام خود بی‌آنکه حجاب دیگری گردد، مشاهده کند و فنا و بقا در او، با هم مجموع و در یکدیگر مندرج باشند؛ در فنا، باقی بود و در بقا، فانی؛ الّا آن است که در حال ظهور بقا، فنا به طریق علم در او مندرج بود و در حال ظهور فنا، بقا بَعٌ طریق علم مندمج؛ چنانکه «ابوسعید خرّاز» گفته است: «اَهْلُ الْفَناءِ فِی الْفَناءِ صِحَّتُهُمْ اَنْ یَصْحَبَهُمْ عِلْمُ‌الْبَقاءِ وَ اَهْلُ البَقاءُ صِحَّتُهُمْ اَنْ یَصْحَبَهُمْ عِلْمُ الفَنا». و همو گوید: «اَلفناءُ هُوَ التَّلاشی بِالْحَقِّ وَالْبَقاءُ هُوَ الحُضُورُ مَعَ‌الْحَقِّ». و «جنید» گوید: «اَلْفَناءُ اِسْتِعْجامُ الکُلِّ عَنْ اَوْصافِکَ وَاشْتِغالُ الکُلِّ مِنْکَ بِکُلّیَّتِهِ». و این قول جامع است فنای ظاهر و باطن را و فنای ظاهر، نصیبۀ ارباب قلوب و اصحاب احوال است و فنای باطن، خاصّۀ احرار که از رِقّ تصرّف احوال آزاد شده باشند و از تحت حجاب قلب بیرون رفته و از صحبت قلب، به صحبت مقلِّبّ قلب پیوسته.
فصل نهم در اتّصال

 نهایت جملۀ احوال شریفه، اتّصال محبّ به محبوب است و آن، بعد از فنای وجود محبّ و بقای او به محبوب صورت بندد؛ چه قبل‌الفناء، امکان وصول نیست. آنجا که سَطوات انوار قِدَم تاختن آرد، ظلمت حَدَثان را چه مجال ماند. و همچنین در حال فنا، وصول، متصوّر نگردد؛ پس اتّصال، بعد از بقای وجود محبّ به محبوب تواند بود؛ تا از سَطوات نور تجلّی، مضمحل و ناچیز نگردد، بلکه قوّت گیرد؛ چه همچنان‌که ضدّ از صحبت ضدّ ضعیف شود، جنس از صحبت جنس، قوی گردد. شعر:

	یُحْرَقُ بِالنّارِ مِنْ یُحِسُّ بِهِ

	
	فَمَنْ هُوَ النّارُ کَیْفَ یُحْتَرَقُ



 و از این جهت، اهل اتّصال را در مکاشفات و مشاهدات، هیچ ضعف طاری نشود و قوای ایشان، از تلاشی و اضمحلال محفوظ بود؛ چنانکه «رویم» گوید: «اَهْلُ الوُصُولِ اَوْصَلَ اللّٰهُ اِلَیْهِمْ قُلُوبَهُمْ فَهُمْ مَحْفُوظوا القُویٰ مَمْنُوعونَ مِنَ‌الْخَلْقِ اَبَداً». و همچنان‌که قوای ایشان از تلاشی محفوظ بود، ذواتشان از تأثّر و تغیّر به سبب مخالطت با خلق و مشاهدات شواهد، ممنوع بود؛ چه اگر از وصول به سببی از اسباب، تغیّری و وَهْنی به حال ایشان راه یابد، از مقام وصول رجوع کرده باشند و آن ممکن نیست؛ چنانکه «ذوالنّون» گفته است: «ما رَجَعَ مَنْ رَجَعَ اِلّا مِنَ‌الطَّریقِ ما وَصَلَ اِلَیْهِ اَحَدٌ فَرَجَعَ عَنْهُ». و «یحیی‌بن معاذ» رحمه‌اللّٰه گفته است: «اَلْعُمّالُ اَرْبَعَةٌ: تائِبٌ وَ زاهِدٌ و مُشْتاقٌ وَ واصِلٌ فَالتّائِبُ مَحْجُوبٌ بِتَوْبَتِهِ وَالزّاهِدُ مَحْجُوبٌ بِزُهْدِهِ وَالْمُشْتاقُ مَحْجُوبٌ بِزُهْدِهِ وَالْمُشْتاقُ مَحْجوبٌ بِحالِهِ وَالْواصِلُ لایَحْجُبُهُ عَنِ الحَقِّ شَیْءٌ». و هیچ‌چیز از ممکنات، سرّ واصل و همّ او را از مشاهدۀ محبوب و اشتغال بدو، مشغول و مصروف نتواند گردانید؛ چه رجوع واصل در همه حال با محبوب خود بود؛ چنانکه «ابویزید» گفته است: «اَلْواصِلُونَ فی ثَلاثَةِ اَحْرُفٍ هَمُّهُمْ لِلّٰهِ وَ شُغْلُهُمْ فِی‌اللّٰهِ وَ رُجُوعُهُمْ اِلَی‌اللّٰهِ».
 و اتّصال بر دو قسم است: «اتّصال شهودی و اتّصال وجودی. اتّصال شهودی، وصول سرّ محبّ است به محبوب در مقام مشاهده؛ چنانکه «نوری» گوید: «اَلْاِتّصالُ مُکاشَفاتُ الْقُلُوبِ وَ مُشاهَداتُ الْاَسرارِ». و اتّصال وجودی، عبارت است از وصول ذات محبّ به صفات محبوب و اتّصافش بدان. و مراتب آن را نهایت نیست؛ چه کمال اوصاف محبوب را غایت نیست و این حال را سیر فی‌اللّٰه خوانند؛ چندان‌که آن را قطع کنند، به نهایت نرسد و هرچه در دنیا بدان رسند، هنوز اوّل منزلی بود از منازل وصول و به عمر ابدی، در آخرت به نهایت آن نتوان رسید؛ چنانکه «شیخ‌الاسلام» رحمة‌اللّٰه علیه گفته است: «اِذا تَحَقَّقَتِ الْحَقائِقُ یَعْلَمُ الْعَبْدُ مَعَ هٰذِهِ الْاَحْوالِ الشَّریفَةِ اَنَّهُ بَعْدَ فی اَوّلِ الْمَنزِلِ فَاَیْنَ الْوُصُولُ هَیْهاتَ مَنازِلُ طَریقِ الْوُصُولِ لایُقْطَعُ اَبَدَ الْآبادِ فی عُمْرِ الْآخِرَةِ الْآخِرَةِ الْاَبَدیِّ فَکَیْفِ فِی‌الْعُمْرِ القَصیرِ الدُّنْیَویِّ».
فصل دهم در وصیّت و خاتمت

 چون سخن در بیان تفاصیل ابواب به آخر رسید و ذکر احوال سالکان طریق حقیقت به درجۀ وصول کشید، اقتصار بر این مقام و تقصیر ذیل کلام، لازم شد «وَ لَیسَ وَراءَ عَبّادانَ قَرْیَةٌ». اکنون بر وصیّتی نافع و دعایی طابع ختم کنیم. باید که طالبان فواید این تألیف و راغبان عواید این تصنیف، در مطالعۀ آن و دگر کتب، چهار چیز رعایت کنند:

 اوّل آنکه، منشأ داعیۀ مطالعت را بازجویند تا سببی واهی و غرضی نفسانی نباشد؛ مانند رفع ملالت طبع و استیناس نفس به استماع کلام ناطق ساکت، یا حفظ حکایات و روایات، از جهت آنکه در اثنای مجارات کلام و محلّ اظهار معرفت خرج کنند، یا طلب اطّلاع بر مواضع شکوک و اعتراضات و تخطئه قایل؛ چه منشأ این دواعی نبود، الّا صفات ذمیمه و اخلاق دَمیمۀ نفس و از آن مطالعت، هیچ نفعی حاصل نیاید؛ پس داعیۀ طالب، باید که از انواع این شوایب خالص بود و باعث او بر مطالعت، جز محض طلب حق و استرشاد طریق مستقیم نباشد؛ بر مثال بیماری که طلب شفا کند و به مطالعۀ کتب طبّی رغبت نماید، تا حق سبحانه به برکت صدق طلب او، طریق فهم اشارات کلمات مشایخ و تمتّع از فواید و عواید آن بر او گشاید و غُلّت طلب او را شفا بخشد.
 دوم آنکه، بعد از تخلیص نیّت، طریق اعتدال در مطالعه نگاه دارد و پیش از توالد ملال خاطر، آن را ترک گیرد، تا به افراط که نتیجۀ تعدّی نفس است، نکشد و صفای فهم به کدورت نینجامد.

 سوم آنکه، بر فهم ظاهر آن قناعت ننماید و بدانند که هر کلمه‌ای از کلمات الهی و احادیث نبوی و سخن مشایخ، ظهری و بطنی دارد و هر بطنی، بطنی دیگر و تا اوّل بر فهم ظاهر، عمل به جای نیارند، از فهم بطن اوّل نصیبی نیابند و تا بر مقتضای فهم بطن اوّل، عمل نکنند، از فهم بطن ثانی، بی‌بهره مانند و علی‌هذا هر فهمی، دلیل عملی و هر عملی، سبیل فهمی دگر، تا آن‌گاه که به منتهای بطون کلام برسند. و امکان رسیدن بدان، وقتی بود که امکان رسیدن به مقام متکلّم و درجۀ علم او باشد. و از اینجا معلوم شود که وصول به منتهای بطون کلام الهی و حدیث نبوی، مقدور کسی نباشد. و امّا کلمات مشایخ، هر که اقتفای اشارات ایشان نماید و پایه پایه از مدارج و معارج اَعمال و فهوم آن ترقّی کند وقوّت وصول به مقام متکلّم دارد، ممکن است که به منتهای بطون کلام وی رسد.
 چهارم آنکه، بر وجدان مقصود استعجال ننماید و بر تحمّل مَشاقِّ طلب و امتداد زمان آن، ثابت و صابر باشد و بر مقتضای هر فهمی، عملی به تقدیم می‌رساند تا به تدریج به مقصود رسد. شعر:

	لا یُؤ ْیِسَنَّکَ عَنْ‌ مَجْدٍ تَباعُدُهُ
اِنَّ القَناةَ الَّتی شاهَدْتَ رِفْعَتَها

	
	فَاِنَّ لِلْمَجْدِ تَدریجاً وَ تَرتیباً
تَنْمُو وَ تَنْبُتُ اُنْبوباً فَاُنْبوباً



 اَللّٰهُمَّ خَلِّصْ نَیَّتی فیما عُنیتُ بِهِ مِنْ تَألیفِ هٰذَا الْمُخْتَصَرَ عَنْ شَوائِبِ النَّفْسِ وَالْهَویٰ وَانْفَعْ بِما اَدْرَجْتُهُ فِی طَیِّ سَوادِهِ جَمیعَ مُطالِعیهِ وَ نَفْسی اَوَّلاً وَاجْعَلْهُ وَسیلَةً لی لا حُجَّةً عَلَیَّ. شعر:

	عَلیٰ‌اَنَّنی‌راضٍ بِاَنْ‌اَحْمِلَ ‌الهَویٰ

	
	وَاَخْلُصَ مِنْهُ لا عَلَیَّ وَ لا لِیا



 وَاجْعَلْنی مِمَّنْ اُحِبُّهُمْ وَاُریدُ التَّشَبُّهَ بِهِمْ مِنْ اَحِبّائِکَ وَ احْشُرنی فیمَنْ اُکَثِّرُ سَوادَهُمْ بِالْاِنْتِماءِ اِلَیْهِمْ مِنْ اَوْلِیائِکَ .

وَ یَرْحَمُ اللّٰهُ عَبْداً قالَ آمینا

 وَالْحَمْدُلِلّٰهِ رَبِّ‌الْعالَمینَ وَالصَّلاةُ وَالسَّلامُ عَلیٰ مُحَمَّدٍ وَ آلِهِ وَ صَحْبِهِ اَجْمَعینَ اَکْتَعینَ وَ اَبْصَعینَ و قَدْ فَرَغْتُ مِن تَنْمیقِهِ یَوْمَ الْاَحَدِ والعِشرینَ مِنْ ذی‌الْحَجَّةِ حَجَّةَ خَمْسینَ وَسَبْعَ مِأَةِ الْهِجْریَّةِ».
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