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�إهداء الطبعة الأولى
�أه���دي هذا المجهود المتوا�ضع ب���كل خ�شوع وخ�ضوع لمقام �صاحب 
الولاية الكلية المطلقة وقطب عالم الإمكان والأكوان مولاي �صاحب 
الع�صر والزمان عجّل الله فرجه ال�شريف راجياً من مقامه المقدّ�س 

المنيع النظر �إليه و�إلّي بعين الر�ضا والقبول.
كما لا �أن�س���ى مَ���ن وقفت �إلى جانبي ت�س���اندني وتدعمني فـي كل 

حين رفيقة دربي زوجتي الغالية.

عبداللطيف الجريدان
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�إهداء الطبعة الثانية
�أهدي هذه الطبعة المزيدة المنقحة خال�صة �إلى �سماحة الحكيم 
الإلهي والفقيه الرباني الميرزا عبدالله ميرزا عبدالر�سول الإحقاقي 
حفظه الله ورعاه، �سليل �أ�سرة العلم والتقى من �آل الإحقاقي الكرام 
الذين بذلوا حياتهم فـي ن�ص���رة المظلومين وعلى ر�أ�س���هم �ص���احب 
هذه المدر�سة المباركة نا�شر ف�ضائل �أهل بيت الع�صمة ال�شيخ الأوحد 
�أحم���د ب���ن زين الدين الأح�س���ائي �أعل���ى الله مقام���ه وتبعوا خطاه 
المباركة فـي نق�ض مذاهب الفلا�سفة وال�صوفية والملاحدة المخالفة 
للتوحيد الخال�ص والنازلة بمقامات المع�صومين عليهم ال�سلام عن 
مراتبه���م التي رتبهم الله فيها و�أبلوا فـي ذلك بلاء ح�س���ناً وجميع 
�أعلام هذه المدر�سة  المن�صورة، جزاهم الله عن �أئمتهم وعنا وعن 
جميع الم�ؤمنين كل خير وح�ش���رهم الله مع �ساداتهم الطاهرين فـي 

�أعلا عليين �إنه �سميع مجيب.

عبداللطيف الجريدان
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مقدمة الطبعة الأولى
$

الحمد لله مدهر الدهور وقا�ض���ي ت�ص���اريف الأم���ور الأول قبل 
كل �أول ب�ل�ا زوال والآخ���ر بعد كل �آخر بلا انتقال، و�ص���لى الله على 
حجج���ه الطاهرين و�أوليائه المر�ض���يين وعباده ال�ص���ادقين محمد 

و�آله الطيبين فـي كل �آن وفـي كل حين.
وبعد،،,

ف�إن هذه الوريقات المقدمة بين �أيديكم قد ق�صدت فيها �أن �أجمع 
ما عن لي جمعه من مطالب مدر�سة ال�شيخ الأوحد الأح�سائي �أعلى 
الله مقام���ه مما ظننت �أنه كان ل���ه فيها فهم خا�ص وطريقة تناول 
لم ي�س���بق �إليها وا�ص���طلاحات قد تكون غم�ض���ت على من لم ي�أن�س 
بها �أو لم يعتد ال�سير فـي مجالي هذه الديار، وذلك بطريقة �أح�سب 
�أنها قد تكون جديدة من جانب، وت�سهّل للقارئ �إيجاد المطلب الذي 
يريد فـي يُ�س���ر وراحة من جانب �آخر، وهي طريقة ترتيب المطالب 
ح�س���ب حروفها الأبجدية بحيث لا يكون على القارئ �س���وى التوجه 
�إلى الحرف الذي يريد ليجد �ض���الّته م���ن المطالب التي تبتد�أ بهذا 

الحرف هناك.
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وقد حاول���ت ما �أمكنني �إلى ذلك �س���بيلًا �أن �أثبت هذه المطالب 
ح�س���ب ما �سطره �أ�ص���حابها من المنتمين �إلى هذه المدر�سة المباركة 
دون تدخل مني �إلا فـي القليل النادر مما تقت�ضيه م�صلحة الإيجاز، 
�إذ كان الهدف من و�ض���ع هذا الكتاب هو ترتيب المطالب والإ�شارة 

�إليها �إ�شارة تعريفية ح�سب الحروف الأبجدية كما ذكرت �آنفاً.
والله �أ�س����أل �س���بحانه �أن ينفع بهذا الكتاب وي�س���هّل لع�شاق هذه 
المدر�س���ة وطالبي الحق الو�ص���ول �إلى بع�ض مطالبها مما قد يكون 
غام�ض���اً �أو بعيد الم�س���لك. و�أرجوهم �ألا ين�سوني فـي م�ضان الدعاء 

كما �أني لا �أن�ساهم �أبداً.

عبداللطيف الجريدان
الكويت 13 جمادى الأولى 1436هـ
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مقدمة الطبعة الثانية
$

الحمد لله رب العالمين بارئ الخلائق �أجمعين، وال�صلاة وال�سلام 
على خير خلقه �أجمعين و�صفوته المقربين محمد و�آله الطاهرين.

وبعد،،،
فما �إن �ص���درت الطبعة الأولى من هذا الكتاب، حتى تلقاه جمع 
الم�ؤمنين بف�ض���ل الله  ومنّ���ه بالقبول والت�أيي���د، ولم يكتفوا باقتنائه 
والا�س���تفادة منه حتى �سارع بع�ض���هم �إلى تقديم بع�ض الاقتراحات 
والن�ص���ائح التي ر�أيته���ا جديرة بالاهتمام مثرية لم�ض���مون الكتاب 
و�إخراجه ب�أجمل حلة، ف�س���ارعت �إلى تبنيها �شاكراً حامداً �ضارعاً 
�إلى الله �س���بحانه �أن يع�ي�ن فـ���ي الأخذ بما جاء فـيه���ا وتطبيقها ما 
�أمكن �إلى ذلك �س���بيلًا �إذ �أنها �صدرت من الخلان الأ�صفـياء ممن 
تجب علي �إجابتهم ولا يمكنني مخالفتهم لما �أعلمه منهم من �صدق 

الوفاء و�صفاء ال�سريرة، وكان مما اقترحه علي ه�ؤلاء ما يلي:
1-  التعر����ض للكث�ي�ر م���ن المطالب الت���ي لم يتم التعر����ض لها فـي 
الطبع���ة الأولى وذل���ك �إتماماً للفائدة ورغبة م���ن الم�ؤمنين فـي 
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الاطلاع على �أكبر قدر ممكن من المطالب التي تميزت بها هذه 
المدر�س���ة وكان لها فـيها ر�أي م�س���تنير ب�آيات القر�آن و�أحاديث 
وروايات �أهل بيت الع�ص���مة عليهم ال�س�ل�ام، كما هو د�أبها فـي 

التعاطي مع كل مطلب من هذه المطالب.
2-  تثبي���ت الم�ص���در �أو الم�ص���ادر الت���ي �أخُذت عنها ه���ذه المطالب 
وو�ضعه تحت كل مطلب على حدة حتى يتمكن من �أراد التو�سع 
فـي بحث هذا المطلب �أو الا�ستزادة منه من الرجوع �إلى الم�صدر 
الأ�ص���لي والا�ستفادة منه كيف �ش���اء، وليكون ذلك �أي�ضاً �أحكم 
فـي التعامل مع هذه المطالب من الناحية العلمية مما تقت�ضيه 

�أمانة النقل.
3-  التف�صيل �أكثر فـي عر�ض هذه المطالب وزيادة البيان والتو�ضيح 
فـيها حتى تكون مغنية بع�ض ال�ش���يء عن الرجوع �إلى المطولات 
فـي م�ص���ادرها الأ�ص���لية وذلك توفـيراً لجهد الق���ارئ ووقته، 
فلي����س الكل بمالك لجميع هذه الم�ص���ادر من جه���ة، ولي�س كل 
من ملكها يتاح له الوقت �أن يخو�ض فـي عبابها و�أن ي�ستق�ص���ي 

فروعها وجزئياتها من جهة �أخرى.
4- �إثبات فهر�س مف�صل لا يقت�صر على الأحرف الأبجدية فقط كما 
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فـي الطبعة الأولى، و�إنما ذكر جميع المطالب وذكر �ص���فحاتها 
المندرج���ة فـيها تحت كل حرف عل���ى حدة لي�أتي الفهر�س غنياً 

�شاملًا ملماً بجميع المطالب.
ولعلك �س���تلحظ �أيها الق���ارئ العزيز، �أن هن���اك بع�ض المطالب 
ق���د تم التعر�ض لها وبحثه���ا �أكثر من مرة ولك���ن بعناوين مختلفة 
وم���ن زوايا متع���ددة، ولي�س ذلك م���ن مح�ض ال�ص���دفة، و�إنما هو 
�أم���ر مق�ص���ود �إذ �أن هذه المطالب الحكمية عالية الم�ض���امين وعرة 
الم�س���لك دقيقة الم�أخذ �ص���عبة الفهم، و�إنما يزيدها كثرة التعر�ض 
لها وتكرار الكلام فـيها وب�س���ط الأمثل���ة المقربة والتبيينات حلحلة 
وو�ض���وحاً ولعل ذلك يفتح مقفلها ويفك رموزها ويجعل مقا�صدها 
�س���هلة التن���اول متدلي���ة �إلى ذه���ن القارئ، ه���ذا من جه���ة، ومن 
جه���ة �أخدى ف�إني ق�ص���دت �إلى عر�ض هذه المطال���ب من �أكثر من 
�شخ�ص���ية من �شخ�صيات هذه المدر�س���ة المباركة وتلاميذها تبركاً 
ب�أقلامه���م وتنوراً ب�إفا�ض���تهم، وليعلم �أنهم �إنم���ا ينهلون من منبع 
واحد وي�ست�ض���يئون ب�ش���م�س واحدة لأن الحق واح���د مهما تعددت 

�ألفاظه وطرق ال�سالكين �إليه.
وكل �إلى ذاك الجم���ال ي�ش�ي�ر�إ�شاراتنا �ش���تى وح�سنك واحد
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وفـي الختام �أ�س����أل من الله تبارك وتعالى �أن ينفع بهذا المجهود 
المتوا�ضع طالبي الحق والحقيقة، و�أن يتقبله خال�صاً لوجهه الكريم 
و�أن يجعلــه ذخيرتي يوم لا ينفع مال ولا بنون �إلا من �أتى الله بقلب 

�سليم.
و�صلى الله على محمدٍ و�آله الطاهرين 

عبداللطيف الجريدان
الكويت 17 رجب 1437هـ
25 �أبريل 2016م
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الا�شتراك اللفظي:
وهو كون اللفظ المفرد مو�ضوعاً لمعنيين �أو �أكثر على �سبيل البدل 
من غير ترجيح، وذلك مثل لفظ )العين( ف�إنه مو�ضوع لمعانٍ مختلفة 
كالبا�ص���رة والذهب وعين الماء والجا�سو�س وغيرها، وكلفظ المولى 
المو�ضوع لل�سيد والعبد، فنحن نلاحظ �أنها حقائق ومعاني مختلفة 
عن بع�ض���ها غاية ما هنالك �أنه يجمعها لفظ م�ش�ت�رك بينها وهذا 
لا يقت�ض���ي كونها فـي �صقع واحد �أو رتبة واحدة ما دام هذا اللفظ 

الم�شترك يجمع بينها على �سبيل المجاز لا الحقيقة.
الا�شتراك المعنوي:

وهو كون اللفظ المفرد مو�ضوعاً لمفهوم عام م�شترك بين الأفراد 
وي�سمى ا�ش�ت�راكاً معنوياً بق�س���ميه المتواطئ ال�شامل لجميع �أفراده 
على �س���بيل الت�ساوي والتوافق، والم�ش���كك الذي ي�صدق على جميع 

-�أ-
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�أفراده على �سبيل الاختلاف والتباين كالبيا�ض مثلًا الذي ي�صدق 
عل���ى الملاب�س والقطن والحلي���ب �إذ �أن درجة البيا�ض فـي كل منها 

متفاوتة عن الأخرى رغم ا�شتراكهم جميعاً فـي هذا اللون.
ومثال على الا�شتراك المعنوي لفظ الإن�سان ف�إنه م�شترك معنوي 
ب�ي�ن كل �آحاد النوع بحي���ث لا تجد تغايراً فـي معنى الإن�س���انية بين 
�أف���راد هذا العموم فـي�ص���دق على زيد ب�أنه �إن�س���ان وي�ص���دق على 
عمرو ب�أنه �إن�سان وي�صدق على خالد ب�أنه �إن�سان وهكذا فهم جميعاً 
م�شتركون فـي حقيقة الإن�سانية وهذا يقت�ضي �أن يكون جميع �أفراد 

هذا المفهوم العام فـي رتبة واحدة �أو �صقع واحد.
ومن هنا ف�إننا نجد �أن مما يميّز حكمة ال�شيخ الأوحد وتلامذته 
ر�ض���وان الله عليه���م الق���ول ببطلان الا�ش�ت�راك المعن���وي بين الله 
�س���بحانه وبين خلق���ه فـي �إطلاق لفظ الوج���ود عليهما بحيث يكون 
ه���ذا اللفظ مفهوماً كلياً ي�ش���مل الذات المقد�س���ة ك�أح���د �أفراده �أو 
كلف���ظ العلم والقادر وال�س���ميع والب�ص�ي�ر وغيره���ا فـيكون �إطلاق 
ه���ذه الألفاظ على الله وعلى الخلق بمعنى واحد مثل الحيوان ف�إنه 
مو�ضوع لحقيقة واحدة �سارية فـي الإن�سان والفر�س والبقر والغنم 
و�أمث���ال ذل���ك بحيث يك���ون �ص���دق الحيوانية عل���ى الجميع بمعنى 
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واح���د، والحال �أن���ه لا يوجد حقيقة واحدة تجم���ع بين الله والخلق 
والواجب والممكن فظهر �أن القول بالإ�ش�ت�راك المعنوي فـي الألفاظ 
الت���ي تطلق على الله وعل���ى الخلق باطل فـيكون الا�ش�ت�راك لفظياً 

لفقدان الجهة الجامعة.

�أر�ض الزعفران:
المق�ص���ود ب���ه جن���ة الأرواح الرقايقي���ة المتو�س���طة ب�ي�ن العقول 

والنفو�س.

الأعراف:
المق�صود به جنة العقل وهو �أعلى مقامات الجنة.

�آدم الأول:
المق�صود به الم�شيئة من حيث �إنها �أول الأ�صول و�أ�صلها وغايتها.

�أجمة اللاهوت:
عبارة يق�صد بها الم�شيئة �أو عالم الإمكان مكان الم�شيئة وزمانها 

ال�سرمد.
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الإنبعاث:
كيفـي���ة انبع���اث الب���دن عن النف����س مث���ل كيفـية انبع���اث العود 
الأخ�ض���ر عن الحنطة وظهوره���ا من البدن كظه���ور حبة الحنطة 
من العود الأخ�ض���ر فـي ال�س���نبلة ف�إن العود الأخ�ضر و�إن كان �أ�صله 
الحب���ة �إلا �أنه ق�ش���رها وطبيعة الحب���ة وحقيقتها كامن���ة فـي غيب 
العود �إلى تكمل �آلات الحبة ف�إذا كملت الآلات وتم الا�س���تعداد ظهر 
م���ا كان منها بالقوة بالفعل، فالحبة �إنم���ا تتكون من طبيعة الحبة 
الأ�ص���لية التي كانت �س���ارية فـي العود، فالعود لي�س���ت حقيقته من 
نف����س الحبة، فكم���ا �أن نور ال�ش���م�س الواقع على الج���دار لي�س من 
جرم ال�ش���م�س و�إنما هو ظهورها الذي هو �صفة فعلية كذلك العود 
الأخ�ض���ر لي�س نف�س الحبة و�إنما هو ق�ش���ر الحبة وظاهرها وحامل 
طبيعته���ا، وانبعاث البدن من النف�س كانبعاث العود الأخ�ض���ر من 
الحب���ة وظهور النف�س من البدن بع���د كونها فـيه كظهور الحبة بعد 

كونها من العود.

الإيمان الم�ستقر والم�ستودع:
لم���ا �أقام الله �س���بحانه وتعالى الخل���ق فـي عالم ال���ذر فـي �أر�ض 
المح�شر عر�ض عليهم التكليف وقال لهم )�أل�ست بربكم( فمن قائل 
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بلى قلباً ول�ساناً وظاهراً وباطناً و�سراً وعلانية ظهر نور التوحيد فـي 
�سرائرهم هم و�أتباعهم وا�ستجن الحب فـي �ضمائرهم وان�شرحت 
بالعلوم �ص���دورهم وانغم�ست فـي بحر النور �أفئدتهم و�ساير قواهم 
فا�س���تقر الإيمان فـي حقايقهم وقلوبهم و�س���رايرهم و�ض���مايرهم 
وم���ن قائ���ل نعم �إجاب���ة للنفـي قلباً ول�س���اناً وظاهراً وباطناً و�س���راً 
وعلانية �أعر�ض���وا عن نور اليقين ولم يردوا �شرايع المعرفة والمحبة 
فلعنهم الله وطردهم و�أبعدهم وا�س���تقرت الظلمة فـي �س���رايرهم 
وا�س���تجن النفاق فـ���ي �ض���مايرهم، والم�ست�ض���عفون يرجع���ون �إلى 
الأمري���ن �أي ال�ص���فـين فـي الم����آل فمن تبع �أهل الإيم���ان �ألحق بهم 
ومن تبع �أهل الكفر والنفاق �ألحق بهم وما �سواهم يلهى عنهم �إلى 
يوم المح�ش���ر، ف�أه���ل الإيمان جعلهم الله �س���بحانه فـي عليين وقال 
لهم )للجن���ة ولا �أبالي( و�أهل النفاق فـي �س���جين وقال لهم )للنار 
ولا �أب���الي(، ثم لما �أراد الله �س���بحانه �إنزالهم �إلى هذه الدنيا جعل 
�أرواح �أه���ل الإيم���ان فـي بحر الم���زن وجعل �أرواح �أه���ل النفاق فـي 
طمطام ثم خلق �س���بحانه �ش���جرة تحت بحر المزن ا�س���مها �شجرة 
المزن وخلق �ش���جرة ف���وق بحر الطمطام ا�س���مها �ش���جرة الزقوم، 
ف�أنزل قطرات من بحر المزن على ال�ش���جرة وكل قطرة حاملة روح 
م�ؤمن من الأخيار الأبرار الذين ا�س���تقر الإيمان فـي قلوبهم، وتلك 
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القطرة نزلت وخرقت ال�سموات �إلى �أن و�صلت �إلى الأر�ض فلم تقع 
على بقلة �أو ثمرة �أكلها م�ؤمن �أو كافر �إلا وخرج من �ص���لبه م�ؤمن، 
وبالعك�س �ص���ورة �أبخ���رة من بح���ر الطمطام ووقعت على �ش���جرة 
الزقوم وتف�صلت و�صار كل بخار ودخان من تلك الأبخرة والأدخنة 
حام���ل روح كافر من الكفار ومنافق من المنافقين الأ�ش���رار �إلى �أن 
�ص���وّرت وخرقت الأر�ضين ال�سبع �إلى �أن و�صلت �أر�ض الممات �أر�ض 
الدني���ا ولم تقع على بقلة وثمرة �أكله���ا م�ؤمن �أو كافر �إلا وخرج من 

�ص���لبه كافر منافق وهو قول���ه تعالى {ڤ  ڦ  ڦ  ڦ  ڦ   
ڄ  ڄ  ڄ}، ف����إذا اتفق���ت �أن القطرة الحاملة ل���روح الم�ؤمن 
جاورت البخار الحامل لروح الكافر ح�ص���ل ل���كل منهما لطخ على 
ح�س���ب ما يجاور وينا�سب فـي القوة وال�ضعف فـيكثر اللطخ من نور 
الم�ؤمن فـي الكافر �إلى �أن يظهر الإيمان وال�ص�ل�اح والتقوى والخير 
ويكثر اللطخ من الكافر فـي الم�ؤمن ويظهر الكفر والف�س���ق والفجور 
والمعا�ص���ي و�أما القلوب فلا توافق ما يظه���ر و�إن لم يكن لها قابلية 
المنع فالكفر فـي الم�ؤمن �صاحب اللطخ م�ستودع والإيمان فـي الكافر 
�صاحب اللطخ م�ستودع، فـيذهب الكفر بذهاب اللطخ ما فـي الدنيا 
�أو عند الموت ويرجع �إلى الإيمان الأ�ص���لي ويذهب الإيمان الم�ستودع 
فـ���ي الكافر الأ�ص���لي بذه���اب اللطخ �إم���ا فـي الدني���ا �أو عند الموت 
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وعلامة الإيمان الم�س���تودع �أن لا يجد لنف�سه فـي قلب طم�أنينة فـيما 
يظهر من العقايد الحقة بعك�س الكفر الم�س���تودع، فهذا هو الإيمان 

الم�ستودع كما �أن الأول هو الكفر الم�ستودع)1(.

اتحاد العاقل والمعقول:
وهي م�س����ألة خاطئة عند ال�ش���يخ الأوحد �أعلى الله مقامه حيث 
توه���م القائل���ون بها �أن العاق���ل يعقل غيره بنف�س ذاته كما ي�س���مه 
بذاته ويرى بذاته والحال �أن الإدراك معنى فعلي لأن ال�س���مع الذي 
هو الذات، وكذا الب�صر والعلم المعبر عنه بالعقل هو الذات، ف�سمّه 
با�س���مه الحق وهو الذات ثم انظر هل تقدر �أن تن�س���ب �إليه �إدراك 
م�س���موع �أو مرئي �أو معل���وم لأنه تعالى �إنما هو هو فلا م�س���موع ولا 
مب�ص���ر ولا مدرك ف�إذا وجد الم�س���موع والمب�ص���ر والمدرك ح�ص���ل 
الإ�ش���راقي بها، وه���و الوجود الإدراكي الن�س���بي وهو ظهور المدرك 
بالمدرك. والظهور �أثر الظاهر فالاتحاد فـي الظهور �إذ لي�س للمدرَك 
حقيق���ة غ�ي�ر الظهور �إذ ه���و الظهور ب���ه لأن مادته ذل���ك الطارئ 
المتج���دد ال���ذي هو ت�أكيد الفعل و�ص���ورته ظل هيئ���ة الفعل، كما �أن 
�ص���ورة الكتابة ظل هيئة حركة يد الكاتب، وكما �أن هيئة حركة يد 

)1( ر�سائل ال�سيد كاظم الر�شتي/ جواب بع�ض الإخوان.
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الكاتب لي�ست هي يد الكاتب ولا ذات الكاتب و�إنما يحدثها الكاتب 
عند �إرادة الكتابة بنف�س���ها، كذلك الوجود الإدراكي لي�س هو نف�س 
الفعل ولا ذات الفاعل، وبناء على كلامهم واعتقادهم بهذه الم��سألة 
يل���زم �أن تكون هيئة الكتابة القائمة فـي القرطا�س التي هي بمنزلة 
ال�ص���ورة المعقولة هي نف�س حركة يد الكات���ب ونف�س يد الكاتب بل 

نف�س الكاتب.

ولأج���ل التخل�ص من ه���ذه المغالطة التي يقولون به���ا يلزم بيان 
�أن فهم���ك العاقلية �إنما هو لأجل م�أخذ الا�ش���تقاق بمعنى �أن تحقق 
المعقولي���ة م�أخوذ فـيه لحاظ العاقلية كالأبوة والبنوة ف�إن تحقق كل 
منهم���ا م�أخ���وذ فـيه لحاظ الآخر ولكن كما لا تتح���د الأبوة بالبنوة 
مع �أخذ لحاظ �أحدهما فـي ت�س���مية الآخر، بل الأبوة من�سوبة للأب 
والبنوة من�سوبة للإبن لي�س بينهما اتحاد و�إنما اعتبر لحاظ الجهة 
الملائم���ة يعني �أن جهة الأب �إلى الإبن دون غيرها من جهات الأب 
جعلت �ص���فة لجهة الإبن �إلى الأب فـي �أخذها لجهة الإبن، وجعلت 
جهة الإبن �إلى الأب �صفة لجهة الأب فـي �أخذها لجهة الأب فالأبوة 
�ص���فة الأب المو�ص���وفة بجهة الإبن، والبنوة �ص���فة الإبن المو�صوفة 
بجهة الأب، كال�ضارب �صفة لزيد باعتبار فعله المو�صوف بال�ضرب 
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ولي����س �ص���فة لذات زي���د فالأبوة مركبة من �ص���فة ه���ي جهة الإبن 
ومو�ص���وف هي جه���ة الأب والبنوة مركبة من �ص���فة هي جهة الأب 
ومو�ص���وف هو جهة الإبن، ولي�س بينهما اتحاد غير الأبوة بل الأبوة 
غير البنوة، كذلك المعقولية والعاقلية ف�إن المعقولية التي هي �ص���فة 
ال�ص���ورة المعقولة لحظ فـي الات�ص���اف بها تعق���ل عاقلها وهو فعل 
العاقل والعاقلية التي هي �ص���فة فعلية للعاقل كذلك، فال�صورة فـي 
نف�سها هيئة المحدث والمت�صور لها �إما ب�أن انتزعها من �صاحبها �أو 
اخترعها ل�ص���احبها، وعلى كل حال هي �صفة غير العاقل لها، �أما 
فـي الت�س���مية ف�أخذ فـيها هيئة تعقل عاقلها كالمت�ضايفـين. و�أما فـي 
الذات فلأن ال�ص���ورة لم يكن لها تحقق فـي التقدير �إلا هيئة تعقل 
عاقله���ا لأنها عبارة عن ظهوره به���ا �أي عبارة عن تعقله لها فحيث 
قام الدليل القطعي على �أنها ممكنة وكل ممكن زوج تركيبي وجب 
�أن تك���ون ال�ص���ورة المعقول���ة مركبة من م���ادة هي هيئة �ص���احبها 
�س���واء كانت منتزعة من موجود �أو مخترعة لما يوجد، ومن �ص���ورة 
ه���ي هيئ���ة محلها الذي ه���و الخي���ال �أو النف�س �أو ما ي�ش���ابه ذلك، 
لأن ال�ص���ورة المعقول���ة لا بد لها من محل تقوم منه كال�ص���ورة فـي 
الم���ر�آة ف����إن محلها زجاجة الم���ر�آة بما هي عليه من بيا�ض و�ص���فاء 
وكبر وا�س���تقامة وكذلك ال�ص���ورة المعقولة لا بد لها من محل تقوم 
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فـيه كما ذكرنا، فلا بد لل�صورة المعقولة �إن كانت ممكنة من مادة 
و�ص���ورة، فمادتها نف�س ظهوره بها وهو تعقله لها و�ص���ورتها محلها 
منه وكل هذه المراتب لم تكن نف�س العاقل �إذ غاية ما ي�س���امح فـيه 
�أن يق���ال هي ظه���وره بها ولي�س ظه���وره بها ذاته لأن���ه كان قبل �أن 
يتعقلها، فلما يعقله���ا �إتحدت به، كيف يكون وقبل ذلك تكون حاله 
مغايرة لحال الإتحاد. و�أي�ضاً �إذا تعددت ال�صور المعقولات، وهي لا 
�ش���ك �أنها المتعددة من الحوادث متغايرة وجب �أن تكون كل �ص���ورة 
معقولة بما هي به، هي من التعدد والتمايز واعتبار التعدد والتغاير 
ينافـ���ي الإتحاد، واعتبار الإتح���اد ينافـي ما هي علي���ه �إذ لا يتعقل 
المختل���ف بغ�ي�ر الاخت�ل�اف و�إلا كان المتعقل غيره، �ألا ت���رى �أن نور 
ال�ش���م�س الواقع عل���ى الزجاجات المختلفة الأل���وان، لا يكون ما فـي 
الزجاج���ات وما انعك�س ع���ن كل منها متحداً بنور ال�ش���م�س الواقع 
عليه���ا لا فـي لونه ولا وحدته ولا فـي �أو�ض���اع م���ا فـيها ولا المنعك�س 
عنها و�إن كان نور ال�ش���م�س واحداً وب�إ�شراق واحد، بل وجب التعدد 
والاختلاف لاختلاف القوابل والأو�ض���اع على �أن نور ال�شم�س الذي 
هو بمنزلة تعقل العاقل لل�صورة، و�إن جوّزنا كونه فـي ظاهر النظر 
متح���داً بالواقع على الزجاجات �أو بالمنعك����س عنه، لا يكون متحداً 

بال�شم�س وكيف يتحد ما فـي ال�سماء الرابعة بما فـي الأر�ض.
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فقولهم �أن كل �ص���ورة �إدراكية لها �ض���رب من التجرد عن المادة 
و�إن كانت ح�سية مثلًا، فـيكون وجودها فـي نف�سه وكونها مح�سو�سة 
�ش���يء واحد لا تغاير فـيه �أ�ص�ل�اً، هذا الكلام لا ي�س���تقيم، �أما �أولًا 
فلك���ون وجوده���ا م���ن حي���ث هي مدرك���ة وكونه���ا معقول���ة وكذلك 
المح�سو�س���ة من حيث الإح�س���ا�س �ش���يئاً واحداً فظاهر من حيث �أن 

وجودها ظهور المدرك بها لها.
و�أما ثانياً �إن ظهور ال�ش���يء ب�شيء هو نف�س ذلك الظاهر ف�شيء 
لا يوجد فـي الأذهان ولا فـي نف�س الأمر ولا فـي الخارج من الموجود 
فـيه���ا خ�ل�اف ذلك، والله الحق �س���بحانه لا يفـي�ض عن���ه �إلا الحق 

)والله يقول الحق وهو يهدي ال�سبيل(.

الأحد والواحد:
مقام الأحدية هو مقام الذات البحث التي لي�ست فـيها كثرة بوجه 
من الوجوه لا ذكراً ولا وهماً ولا تخيلًا بحال من الأحوال لأنها مقام 
رفع الكيف والكم والن�سب والإ�ضافات والجهات والاعتبارات، وهذا 
المق���ام لا يظهر فـي ع���الم الحدوث الذي هو �آي���ة القديم ودليله �إلا 
بك�شف ال�س���بحات و�إزالة الحدود والإنيات، وهي الحقيقة الم��سؤول 
عنها فـي حديث كميل وهي الإ�س���م الذي »لي�س بالحروف م�صوّت 
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وباللفظ منطق ولا بال����شخ�ص مج����سد ولا بالت����شبيه مو�ص���وف 
ب���ريء م���ن الأمكن���ة والحدود مبع���د عنه الأقط���ار محجوب عنه 
ح�س كل متوهم م����ستتر غير م�ستور« وهذه الحقيقة �آية الأحدية 

من غير ملاحظة الإ�سمية بكل اعتبار.
و�أم���ا الواحدية فهي مقام الفعل مقام الكثرة والوحدة العددية، 
�ألا ترى �أنك �إذا قلت ما ر�أيت �أحداً دل على �أنك ما ر�أيت �إن�س���اناً، 
و�إذا قل���ت ما ر�أي���ت واحداً لا يدل على نفـ���ي الحقيقة ولعلك ر�أيت 
�إثنين، �ألا ترى �أن الواحد ن�ص���ف الإثنين وثلث الثلاثة وربع الأربعة 
وخم�س الخم�سة و�سد�س ال�س���تة و�سبع ال�سبعة وثمن الثمانية وت�سع 
الت�س���عة وع�شر الع�ش���رة وهكذا �إلى �آخر الأعداد، فالواحدية مقام 
الأ�سماء وال�صفات ومبد�أ ظهور التعلقات، ولما كانت هذه التعلقات 
�إنما تكون بالفعل، كان الفعل ومقت�ضاه هو رتبة الواحدية المح�ضة، 
وت�صف الله �سبحانه ب�أنه واحد كما ت�صفه ب�أنه خالق رازق والخالق 
وال���رازق من ال�ص���فات الفعلية، كذلك الواحد وال�ص���فات الفعلية 

حادثة باتفاق من الإمامية ولا �شك فـي ذلك.
ف����إذا قيل �أح���د فـي ذات���ه دل على �إنف���راد الذات ع���ن كل مما 
�سواها ودل على ب�ساطتها، و�إذا قيل واحد فـي �صفاته و�أ�سمائه دل 
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على اخت�صا�ص���ها فقط، ولم يدل على ب�س���اطتها ولا على اتحادها 
وكذا لو قلت: واحد فـي �صفته وا�سمه فلا تتوهم من ذكر ال�صفات 
والأ�سماء بالجمع �أن المانع من �إفادة واحد الب�ساطة والإنفراد الذكر 
له���ا بالجمع �إذ لا فرق فـي الإفادة بين الجمع والإنفراد بخلاف ما 
لو قلت: �أحد فـي �ص���فاته و�أ�س���مائه، ف�إنه لو فر�ض ا�س���تعماله فـي 
ال�ص���فات والأ�س���ماء، كان �إما �أن يكون جرياً على الظاهر من كون 
�أحد بمعنى واحد �أو �أن المعنى �أن �صفاته و�أ�سماءه لي�س فـيهما ن�سب 
�أو ارتباط بحيث يكون يحدث من الو�صف والت�سمية اقتران بالذات 
�أو ارتباط �أو ن�سبة غير ما يراد منهما لأنف�سهما، ومعنى �آخر للفرق 

�أن الأحدية هي جهة التوحيد فـي �أربعة �أنحاء:

الأول: �أنه تعالى واحد فـي ذاته فلي�س له �ض���د قال تعالى {ۇٴ  
ۋ  ۋ  ۅ  ۅ  ۉ     ۉې  ې    ې  ې         ى}.

الث���اني: �أنه تعالـــى واحـد فـي �ص���فاته فلـــي�س له ند قال تعالـــى 
{ٺٿٿٿ}.

الثالث: �أنه تعالـــى واحـــد فـي فعله فليـــ�س له �ش���بيه قال تعالى 
{ى  ئا  ئا  ئە  ئە   ئو  ئو  ئۇ  ئۇ}.
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الراب���ع: �أنه تعالى واحد فـي عبادته، قال تعالى: {  تي  ثج            ثم    
ثى   ثي  جح    جم  حج  حم  خج  خح    خم  سج}.

فالط���رق �أربعة، هو تع���الى واحد فـي كل واح���د ويجمعها معنى 
واح���د، فالأحد هو ال���ذي لا يتجز�أ ولا يقبل الإنق�س���ام ولا نظير له 
ولا يقبل هذين الو�صفـين �إلا الله تعالى، �إذ الإنفراد الذي دل عليه 
�أحد لي�س فـي ال�ص���فات كما دل عليه الواحد، بل الإنفراد الم�ستفاد 
من �أحد هو ما اخت�ص بمعنى الذات فمن �صدق عليه �أحد لا يتجز�أ 
و�إلا ل�ش���اركه فـي معناه كل متجزئ ولا يقبل الإنق�س���ام و�إلا ل�شاركه 
كل قابل للإنق�س���ام، ولا نظير لذاته فـي الكنه والب�س���اطة والتجرد 
وقطع جميع الن�س���ب والتعلقات والارتباطات وجميع �أنواع الم�شابهة 
وجهاته���ا ومن وجد فـي معناه وذاته �ش���يء من هذه الأمور الم�ش���ار 
�إلى نفـيها عن ذات من �صدق عليه �أحد لا ي�صدق عليه �أحد و�إلا لم 
يكن من �صدق عليه �أحد متفرداً بالمعنى، بل ي�شاركه فـي معناه من 
فـي معناه �ش���يء من هذه الأمور المنفـية عن معنى من �ص���دق عليه 
�أحد وهذا خلف. ف�أحد �إذن �إذا وقع فـي الإثبات والكلام المبتد�أ به 
كما فـي �أول �سورة التوحيد دلّ بمادته و�صورته على مح�ض التوحيد 
والإنف���راد والتجرد عن جمي���ع الاعتبارات والن�س���ب والارتباطات 
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والتعلق���ات والغاي���ات وعن كل ما ي�ص���دق عليه ا�س���م غير مح�ض 
الذات البحت، �أو كل ما يجري عليه ا�سم الإمكان �إذ لو فر�ض ذلك 
فلي�س ب�أحد حقيقة �إذ يلزم منه هو �أحد و�ش���يء �آخر، ولا يكون من 
يح�ضر معه �شيء غيره فـي الخارج �أو فـي الذهن �أو فـي نف�س الأمر 
ب���كل اعتب���ار وفر�ض �أحداً عل���ى الحقيقة لأن من ه���و �أحد لا يكون 
غ�ي�ر �أح���د، وكل ما دخل فـي الإم���كان لا يتناوله لف���ظ �أحد الواقع 
فـي �س���ياق الثبوت ابتداءً لا ب�إثبات ولا بنفـ���ي. �أما الإثبات فظاهر 
و�أم���ا النفـي فلأن �أح���د و�إن اعتبر فـيه التج���رد عما ذكر ونحوه لا 
ي�ص���ح �أن ين�سب �إليه ما نفـي عنه، و�إنما نفـي ما نفـي عنه من�سوب 
�إلى نف�س المنفـي كما قال الر�ض���ا ÷: »كنهه تفريق بينه وبين 
خلقه وغيوره تحديد لما �سواه«، يعني �أنك �إذا قلت: �إنه تعالى لي�س 
بج�س���م، لم يكن لي�س بج�سم و�صفاً �سلبياً له كما توهمه المتكلمون، 
و�إنما هو تحديد للج�س���م ففـي نف�س الأمر هو و�ص���ف للج�سم لكونه 
م�س���لوباً منفـياً عن �أو�ص���اف القديم الفعلية ف�ض�ل�اً عن ال�ص���فات 
الذاتية عز وجل، فالنفـي و�ص���ف للمنفـي وتمييز له بالنفـي. ف�أحد 
بني فـي نف�سه للتفريد ونفـي ما �سواه �إلا بمعونة وقوعه بعد النفـي، 
ول���و كان المفهوم منه لنف�س���ه كما عندهم الوحدة المح�ض���ة لكان لا 
يفـي���د �إذا وقع بع���د النفـي الوحدة كما تقول فـ���ي واحد فـي قولك: 
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م���ا فـي الدار واحد، ف�إنه يجوز �أن يك���ون فـيها �إثنان وذلك لدلالته 
فـ���ي نف�س���ه على الوحدة، فكان بين قولهم ب�أن���ه بني لنفـي ما يذكر 
مع���ه م���ن العدد وب�ي�ن تمثيلهم بوقوعه بع���د النفـي تداف���ع لا يدفع 
وا�ض���طراب لا يرفع، ف����إن �أحد بني لنفـي مطل���ق الكثرة وما ي�ؤدي 
م�ؤداها كالتعدد والإنق�س���ام والتجزئة والإقتران والن�سب والمدركية 
ف����إن م���ن ج���از �أن يدرك���ه غ�ي�ره كان مثنى بذل���ك لم���ا بينهما من 
الاقتران الحا�صل من �إدراك المدرك له �أو �إدراكه لغيره لأن �إدراكه 
تع���الى الفعلي لمدركاته لما �س���واه يح�ص���ل منه اق�ت�ران بين المدرِك 
بك�س���ر الراء والمدرَك بفتح الراء، ول���ذا حكمنا على الفعل والفعلي 
بالحدوث لما بينهما من الاقتران اللازم من الارتباط، و�أما �إدراكه 
بذاته لما �س���واه عز وجل فلي�س على نح���و ما فـي الإمكان والممكنات 
ول���ذا قلنا �إنه لا يعرف من نحو ذاته ولا يعرفه �إلا هو، فما يو�ص���ف 
به تعالى من الإدراك لا يحيط به الإمكان كما قال �سيد ال�ساجدين 
÷: »وا����ستعلى ملكك علواً ����سقطت الأ����شياء دون بل���غ �أمده«. 
والم���راد بقوله »وا����ستعلى ملكك« والله �أعل���م �أي تملكك و�إحاطتك 
بمملوكاتك لأنه لا يدخل تحت ال�ضوابط الإمكانية فلا يجري عليه 
فر����ض الاقتران وتجوي���زه لا خارجاً ولا ذهناً ولا فـ���ي نف�س الأمر، 
و�صح فر�ضه ووقوعه فـي الإدراك الفعلي للفرق بين الرب والعبد.
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وقال ال�س���يد نعمة الله �أي�ضاً وذكر ال�شهيد طاب ثراه �أن الواحد 
يقت�ض���ي نفي ال�ش���ريك بالن�س���بة �إلى الذات والأحد يقت�ض���ي نفـي 
ال�شريك بالن�سبة �إلى ال�ص���فات. �أقول �أما �إن الواحد يقت�ضي نفـي 

ال�ش���ريك بالن�س���بة �إلى ال���ذات فمن قوله تع���الى {ۇٴ  ۋ  ۋ  ۅ  
ۅ  ۉ     ۉې  ې    ې  ې         ى}، وق���د دل واحد على نفـي 
ال�شريك بالن�سبة �إلى الذات �إلا �أنه لما كان الواحد م�صدراً للأعداد 
بمعنى �أن الأعداد �إنما تت�ألف من �صفاته �أو من تكرره على القولين 
كان مفـي���داً بمفه���وم وحدت���ه لانفراد ال���ذات ونفـي ال�ش���ريك فـي 
الذات وهو ال�ض���د الذي يلزم من مفهومه �إف���ادة العدد، فلذا �أفاد 
نف����س ال�ش���ركة فـي الذات بمعن���ى �أن لا يكون له ث���ان �أو يكون ثانياً 
لغيره، ف�أفاد نفـي التعدد وهذا معنى قولنا: �إنه يقت�ضي نفـي ال�ضد 
ال���ذي يل���زم من وجوده التع���دد و�إلحاق هذا المعنى بنفـي ال�ش���ركة 
فـي ال�ص���فات هو المراد من معناه، �إذ لا يفـيد ب�س���اطة الذات ف�إذا 
قيل بالن�س���بة �إلى الذات �ص���ح لكون المراد منه نفـي تعدد الذات لا 
ب�س���اطتها وه���و بهذا الاعتبار متج���ه. و�أما �أن الأحد يقت�ض���ي نفـي 
ال�ش���ريك بالن�سبة �إلى ال�صفات فممنوع، نعم لو عك�س كان لكلامه 
وج���ه لأن الواحد يفـيد نفـي التعدد الراجع �إلى ال�ص���فات، والأحد 
يفـيد ذلك بمفهوم ما دل عليه من الوحدة ويفـيد الب�س���اطة وعدم 
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الإنق�س���ام والتجزئ���ة الراج���ع �إلى الذات. و�أما ق���ول الإمام الباقر 
÷: »الأح���د الف���رد المتف���رد والأح���د والواح���د بمعن���ى واحد« 
فالذي يظه���ر لي �أن قوله ÷ بمعنى واح���د �أنهما يجتمعان فـي 
حالة واحدة وهي التفرد بال�ص���فة والفعل �أي لا ي�ش���ابه فـي �ص���فة 
ولا فعل والفرد ال�ش���امل لعدم الإنق�س���ام والتام فـ���ي �إتحاده معنى 
الأح���د لا معنى الواحد وهذا م���ا يفهم منهما، ويظه���ر �أن الواحد 
فـ���ي بع����ض وجوه العربية �أنه ه���و المباين الذي لا ينبعث من �ش���يء 
ولا يتحد ب�ش���يء وه���ذا من معاني الأحد، فباعتب���ار ما يدلان عليه 
بمادتهما و�ص���ورتهما يجتمعان فـي التفرد بال�صفة وبنفي ال�شركة 
ويفترقان فـي ن�س���بة التف���رد بالذات �إلى الأحد وفـي ن�س���بة التفرد 
بال�ص���فات �إلى الواح���د، ومن ه���ذا المعنى قوله تع���الى فـي توحيد 

الذات ب�ص���فاته {ۇٴ  ۋ  ۋ  ۅ  ۅ  ۉ     ۉې  ې    ې  ې         
ى}، حيث اعتبروا التع���دد الذي هو من �أنحاء العدد ولو اعتبر 
الإتحاد لاقت�ض���ى المقام والله �س���بحانه �أعلم �أن يق���ال �إنما هو �إله 

واحد، والله �سبحانه ور�سوله وابن ر�سوله �أعلم)1(.

)1( جوامع الكلم/ ال�شيخ الأوحد/ ج10، �ص153.
ر�سائل ال�سيد كاظم الر�شتي/ جواب ال�شيخ محمد البحراني، ج13. �ص180/. 	 
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الله لي�س علماً على الذات:
اعلم �أنه �س���بحانه لا ا�س���م له ولا ر�س���م، �أما �أولًا فلأن الأ�س���ماء 
ب�أ�س���رها حادثة ولو كانت الذات م�سماة بها للزم اقترانها �ضرورة 
�أن الا�س���م والم�س���مى مقترنان والاقتران من �صفات الحدوث، و�أما 
ثانياً فلأنها -�أي الذات- لو كانت م�سماة بها للزم انتقالها من حال 
�إلى حال، لأنها قبل حدوث الأ�س���ماء لم تكن م�س���ماة بها والانتقال 
من �ص���فات الحدوث، لأن القديم لا ي�س���بقه حال حالًا لتنزهه عن 
الم�ض���ي والحال والا�س���تقبال فلا تط���ري عليه الأح���وال، و�أما ثالثاً 
ف�ل��أن المختار وج���ود المنا�س���بة الذاتية بين الأ�س���ماء والم�س���ميات، 
والن�س���بة تقت�ض���ي الح���دوث، و�أما رابعاً فلأن الإ�س���م �إنما يو�ض���ع 
لل�ش���يء ليتعرف به لغ�ي�ره، �ألا ترى �أنك لو كن���ت فـي مكان لم يكن 
معك �أحد لتدعوه الحاجة �إليك حتى يدعوك با�سمك لا تحتاج �إلى 
ا�سم ور�سم لأنك تعرف نف�سك كونك �أنت �أنت فلا تدعوك الحاجة 
�إلى �أن تدعوا نف�سك ب�إ�سم ور�سم. و�أما �إذا كان معك غيرك تحتاج 
�إلي���ه �أو هو محت���اج �إليك فلا بد من وجود ا�س���م حت���ى يدعوك به 
ويعرفك به، فالإ�سم �إنما يو�ضع للتعريف والتعرف لا غير ذلك و�إلا 
لانتفت فائدة الو�ض���ع. وقد �أجمع �أه���ل الملل والنحل على �أن الذات 
البات لا تقع فـي جهة المعرفة لأن المعرفة فرع الإحاطة وهو �سبحانه 
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لا يح���اط لأنه وراء ما لا يتناهى بما لا يتناهى، ف�إن قيل �إن المعرفة 
الإجمالية كافـية فو�ضع الا�سم لتلك الجهة، قلنا �إن المجمل المت�صور 
ه���ل هو ال���ذات �إذن لزم المح���ذور، و�إن قيل غير ال���ذات فالمعروف 
غيرها وهي لا تعرف فلا تحتاج �إلى �إ�س���م ور�سم، ولأن الذات لي�س 
له���ا �إجمال وتف�ص���يل فتعرف بالإجمال دون التف�ص���يل لا�س���تلزام 
ذلك القول بالتركيب. فالأ�سماء �إنما هي مو�ضوعة ب�إزاء ال�صفات 
الفعلي���ة والإ�ض���افـية والمقام���ات والعلامات لكن المق�ص���ود والمراد 
عند الإط�ل�اق لي�س �إلا ال���ذات البات، لأن الذات غيبت ال�ص���فات 
ف����إن الظاهر -�أي الذات- �أظهر من الظهور -�أي ال�ص���فات- فـي 
المظاهر للمظاهر -�أي الخلق- بل لنف�س الظهور، ولذلك �إذا ر�أيت 
زيداً القاعد تقول له يا قاعد غير ملتفت �إلى قعوده مع �أنه لم يكن 
قاعداً �إلا بالقعود -الذي هو الم�صدر- مبد�أ ا�شتقاق قاعديته وتلك 
المقامات التي هي الم�س���ميات �آيات وحدانيته التي قال الحجة عجل 
الله فرج���ه ورزقنا توفـيق طاعته »وبمقاماتك وعلاماتك التي لا 
تعطي���ل له���ا فـ���ي كل مكان يعرف���ك بها من عرف���ك لا فرق بينك 
وبينه���ا �إلا �أنه���م عبادك وخلقك فتقها ورتقها بيدك بد�ؤها منك 
وعودها �إليك«، وقوله عجل الله فرجه ال�شريف لا فرق بينك وبينها 
يريد فـي التعريف والتعرف لا فـي الحقيقة والذات، كالقاعد مثلًا 
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ف�إنه م���ن عرفه عرف زيداً القاعد فلا فرق ب�ي�ن القاعد وزيد فـي 
التعريف والتعرف، و�أما فـي الحقيقة القاعد �صفة من �صفات فعله 
�أوجدها بفعله و�س���بيل معرفة ذلك ملاحظة المر�آة �أي�ضاً حتى تعلم 
�أن الم���راد لي�س �إلا الذات البات وهذه الأ�س���ماء هي المعبرات وعلى 
ر�أ�س���ها لفظ الجلال -الله- �إذ هو الا�س���م الجامع لهذه الأ�س���ماء 
وال�ص���فات الدالة على التوحيد والمظهرة له لا الكا�شفة عن الذات 

كما ذكرنا �سابقاً �إذ �أنها لا ا�سم لها ولا ر�سم فافهم)1(.

الاختراع والابتداع:
اعل���م �أن مراتب الفعل بجميعها اخ�ت�راع وابتداع، وقيل �إن معنى 
هذي���ن اللفظ�ي�ن واحد وه���و �إيجاد المفع���ول لا من �ش���يء قبله لي�س 
بمحدث، وقيل اختراع ال�شيء لا من �شيء وابتداعه لا ل�شيء، وقيل: 
الاختراع للكون والإيجاد، والابتداع للعين والت�شخي�ص، فمعنى الأول 
�ش���اء، ومعنى الثاني �أراد. وقد يطلق �أحدهما على الآخر كالم�ش���يئة 
والإرادة، وكالفقير والم�سكين فـي باب ال�صدقات، وكالجار والمجرور 
عند النحاة ف�إن افترقا اجتمعا. ف�إذا قيل لك: »اعطِ الفقير خم�سة 
دنانير« لم تجب عليك التفرقة، وكذا اعط الم�س���كين، ففـي الحالين 

)1( الر�سائل المهمة فـي التوحيد والحكمة )المخازن(، �ص14.
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�أيهم���ا �أعطي���ت كفاك. و�إذا قل���ت )زيد فـي الدار( ف����إن قلت: زيد 
مبتد�أ، والجار خبر �صح، �أو المجرور خبر �صح.

وتق���ول: اخترع �أي: ابتدع وبالعك�س، و�ش���اء، �أي: �أراد وبالعك�س، 
و�إذا اجتمعا افترقا، تقول: اخترع وابتدع �أي: اخترع لا من �ش���يء، 
وابتدع لا ل�ش���يء، واخترع الكون وابتدع العين، وتقول �أي�ض���اً: �ش���اء 
الكون و�أراد العين فاخترع بمعنى: �شاء لا من �شيء، وابتدع بمعنى: 
�أراد لا ل�ش���يء. و�إذا قي���ل )اعطِ الفقير خم�س���ة دنانير والم�س���كين 
�أربع���ة دنان�ي�ر( وجب التفرقة، وبي���ان ذلك فـي الفق���ه، و�إذا قيل: 
الج���ار والمج���رور ف���رق بينهم���ا. واعل���م �أن الاخ�ت�راع اختراع���ان 
والابت���داع ابتداع���ان، �أما الاخ�ت�راع الأول فهو الم�ش���يئة، وهو خلق 
�ساكن لا يدرك بال�سكون لأنه مخلوق بنف�سه قد �أقامه الله �سبحانه 
بنف�س���ه، فا�ستقلاله بنف�سه وتمامه بنف�س���ه، وكونه �ساكناً �أي: لي�س 
محتاج���اً فـي �إيجاده �إلى فعل �آخر يك���ون محدثاً به، بل هو محدث 
بنف�س���ه فهو �إذن �س���اكن، وهذا المعنى لا يعرف بال�س���كون الذي هو 
�ض���د الحركة، لأن هذا هو والحركة محدثان به، فلا يجريان عليه 
ولا يت�ص���ف بهما، و�أم���ا الاختراع الثاني: فه���و الألف المتحركة من 
الحروف لا الألف اللينة لأنها لي�ست من �سائر الحروف، و�إنما هي 
�أم الح���روف وهيولى جميعها، وهي تمتد م���ن الجوف �إلى الهواء، 
ولي����س لها مخرج ك�س���ائر الحروف، وجميع الحروف �ش���عب منها، 
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وي�ش���ار به���ا �إلى النف�س الرحماني الذي هو �أول �ص���ادر عن الفعل، 
�أو �إلى الفع���ل ال���ذي برزت الأ�ش���ياء من الإم���كان �إلى الأكوان على 
�صفاته، و�أما الألف المتحركة التي هي الاختراع الثاني كما ذكرنا، 
فـي�ش�ي�رون بها �إلى العق���ل الكلي، الذي هو �أول الح���روف الكونية، 
وهي الهمزة. و�إنما كانت الاختراع الثاني لأنها اخترعت بالاختراع 
الأول الذي هو الم�ش���يئة فـي الخلق التدوين���ي، كما �أن العقل الكلي، 
هو الاختراع الثاني فـي الخلق التكويني، وهو مخترع بالم�ش���يئة فـي 
الخلق التكويني. و�أما الإبداع الأول فهو الإرادة، والإبداع الثاني هو 
الب���اء من الحروف، وذلك لأن الإب���داع والاختراع �أول ما خلق الله 
خلقه بنف�س���ه، ثم خلق الحروف بالإب���داع، وجعلها فعلًا منه يقول 
لل�ش���يء: كن فـيكون، و�إنما قلنا �إن الألف مخترع بالاختراع مع �أنها 
اختراع �أي�ض���اً، وكذلك الب���اء مبدعة بالإبداع م���ع �أنها �إبداع ثاني 
لقول الر�ض���ا �ص���لوات الله عليه »ثم جعل الحروف بعد �إح�صائها 
و�إح���كام عدته���ا فعلًا منه كقوله عز وجل -كن فـيكون- وكن منه 
�ص���نع، وم���ا يك���ون ب���ه الم�ص���نوع، فالخل���ق الأول م���ن الله عز وجل 
الإب���داع لا وزن ل���ه ولا حركة ولا ����سمع ولا لون ولا ح�س، والخلق 
الث���اني: الحروف، لا وزن لها ولا لون وهي م����سموعة مو�ص���وفة 
غر�ي� منظور �إليها«، فـي�ش���ار بال���كاف �إلى الاختراع �أي: الم�ش���يئة، 
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وهي الكاف الم�ستديرة على نف�سها، لأنها من��شأ الكون، وبالنون �إلى 
الإبداع �أي: الإرادة لأنها من��شأ العين)1(.

 الا�شتقاق:
اعلم �أن الا�ش���تقاق عبارة عن اقتطاع فرع عن �أ�ص���ل يكون ذلك 
الأ�ص���ل الم�ش���تق منه ظاهراً فـي الفرع الم�ش���تق �إما ب�س���نخ مادته �أو 
بق�ش���ره و��شأنه �أو بظهوره و�إلقاء �ش���بحه ومثاله و�أ�شعته ونوره، وهو 

على ق�سمين لفظي ومعنوي، واللفظي على ثلاثة �أق�سام:
الأول: ما يكون الم�شتق منه ظاهراً فـي الم�شتق بمادته وهو الأفعال 
ال�س���تة الم�شتقة من الفعل الما�ضي الم�ش���تق عن الفعل المطلق مجرداً 
عن جميع الحدود والقيود الم�ش���تق عن نف�س���ه بنف�س���ه على حد ما 
قال مولانا ال�ص���ادق ÷: »خلق الأ�شياء بالم�شيئة وخلق الم�شيئة 
بنف����سها«، فتكون الأفعال الم�ش���تقة �سبعة الما�ض���ي والم�ضارع والأمر 
والنهي والجحد والنفـي والا�ستفهام، والفعل الم�شتق منه هو بنف�سه 
ظاه���ر فـي هذه الموارد ال�س���بعة ظه���ور النار فـي ال�س���رج المتعددة 
كما قال �أم�ي�ر الم�ؤمنين ÷: »�أنا من محم���د * كال�ضوء من 

ال�ضوء« والنار فـي ال�سراجين واحدة كالولد وولد الولد.
)1( �شرح الفوائد، ال�شيخ الأوحد، ج1، �ص364.
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والثاني: ما يكون الم�ش���تق منه  ظاهراً فـي الم�شتق بق�شره و��شأنه 
وهو ا�س���م الفاعل والمفعو ل و�صيغ المبالغة الم�شتقة من الم�صدر ف�إن 
الم�صدر �أ�صل ظاهر فـي هذه الفروع بق�شره و��شأنه، ف�إنه مادة ا�سم 
المفعول لي�س���ت هي عين الم�ص���در بمادته الحقيقية ولا من �ش���عاعه 
و�إنما هو ق�ش���ره و�ش����أنه وانجماده فـي طور تنزله كا�شتقاق الق�شر 
من اللب ف�إن الق�شر لا يلحق اللب البتة كذلك ا�سم المفعول لا يلحق 
الم�ص���در، وكذلك القول فـي ا�س���م الفاعل ف�إنه و�إن كان فـيه ظهور 
الذات �إلا �أن هذا الظهور نور من الم�ص���در من�ش���عب عنه ان�ش���عاب 

الوجه والدماغ عن القلب.
الثالث: الم�ص���در الم�ش���تق من الفعل على ما ه���و الحق عند �أهل 
الحق ف�إن الفعل ظاهر فـي الم�ص���در ب�شعاعه ونوره لا بذاته ومادته 
لأن الم�صدر �أول �أثر تعلق به فعل الم�ؤثر، ولذا كان هو المفعول المطلق 
ولا يعق���ل �أن يكون المفعول والفعل من �س���نخ واح���د وحقيقة واحدة 
لأن المفع���ول �أثر الفعل ومتعلقه ولا يمك���ن �أن يكون الأثر عين الم�ؤثر 
و�إلا لم يكن �أثراً هذا خلف، ولذا يقع معمولًا للفعل ومت�أثراً منه ولا 
ي�ص���ح �أن يكون عام�ل�اً فـيه ولا ريب �أن العامل �أ�ص���ل للمعمول و�أن 
الأثر �ش���عاع للم�ؤثر، فا�ش���تقاق الم�ص���در عن الفعل ا�شتقاق ال�شعاع 
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عن المنير وا�ش���تقاق ال�صورة فـي المر�آة عن المقابل ولذا يقع ت�أكيداً 
له ف�إن الت�أكيد ظهور الم�ؤكد كما �أن ال�صورة فـي المر�آة ظهور المقابل 
و�إن كان���ت على هيكله و�ص���ورته ولا فرق بينها وبين���ه فـي التعريف 
والتع���رف والمعرفة �إلا �أنه �أثره و�ش���بحه و�ص���فته والدليل عليه ف�إن 
قولك ا�ض���رب �ضرباً فـي قوة قولك ا�ض���رب ا�ضرب فالثاني �شعاع 

الأول وه���و الأم���ر المفعولي كما قال الله ع���ز وجل {ڳ  ڱ  ڱ  
ڱ     } والأول هو الأ�ص���ل المنير وه���و الأمر الفعلي وحكم الألفاظ 
على طبق حك���م المعاني بلا فرق ولا اختلاف. والا�ش���تقاق المعنوي 

�أي�ضاً ينق�سم �إلى ثلاثة �أق�سام:
الأول: مث���ل ظه���ور الفعل فـ���ي �أط���وار الم�ش���ية والإرادة والقدر 
والق�ضاء والإم�ض���اء والإذن  والأجل والكتاب، وهذه كليات ا�شتقت 
من الفعل الكلي وتحت كل منها وجوه م�ش���تقة منها ا�ش���تقاقها من 
الفعل وت�س���مى تل���ك الوجوه ر�ؤو�س���اً وهي بعدد المخلوق���ات فـي كل 
�سل�س���لة من ال�سلا�سل العر�ضية وظهور الحقيقة المحمدية * فـي 
الأطوار الأربعة ع�ش���ر و�إن كان بتو�س���ط بع�ضها عن بع�ض كما قال 
تع���الى {ڳ  ڳ  ڱ  ڱ} وفـ���ي الزيارة الجامع���ة »و�أ�شهد 
�أن �أرواحك���م ونورك���م وطينتك���م واح���دة طاب���ت وطه���رت بع�ضه���ا 
م���ن بع�ض«، وظه���ور الأجنا�س فـي �أنواعها والأنواع فـي �أ�ص���نافها 
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والأ�ص���ناف فـي �أ�شخا�ص���ها فالأ�ش���خا�ص م�ش���تقة عن الأ�ص���ناف 
والأ�ص���ناف عن الأنواع والأنواع عن الأجنا�س وكذلك ظهور الوالد 
فـي الأولاد وهكذا �أ�شباحها و�أمثالها فـي �أطوار الإيجاد والإنوجاد.
والث���اني: ظه���ور الفع���ل فـ���ي المفعولات والم�ش���ية فـي الم�ش���اءات 
والأ�ض���واء فـي الأنوار والذوات فـي الأ�شباح وظهور الأ�شخا�ص فـي 
الآثار من قيامها وقعودها و�أكلها و�ش���ربها ونومها ويقظتها و�ساير 
�أطوارها مم���ا لها وعنها و�إليها ولديها وفـ���ي �إحاطتها، وهذه كلها 

م�شتقة منها ا�شتقاق ال�شعاع من المنير.
والثال���ث: ظه���ور المفعول المطلق مبد�أ الوج���ود المقيد فـي �أطوار 
الوج���ودات المقيدة مثل ظهور الف�ؤاد فـ���ي العقل والعقل فـي النف�س 
والنف����س فـي الطبيعة والطبيعة فـ���ي المادة والمادة فـي المثال والمثال 
فـي ج�س���م ال���كل وهو فـي العر����ش وهو فـي الكر�س���ي وهو فـي فلك 
ال�ش���م�س وال�ش���م�س فـي فلك زحل والقمر وهي �أي�ض���اً فـي الم�شتري 
وعطارد وهي �أي�ض���اً فـي المريخ والزه���رة والعلويات فـي النار وهي 
فـي الهواء والهواء فـي الماء والماء فـي التراب وهذه الأربعة الأمهات 
بقبوله���ا عن العلويات الآباء فـي الجماد وفـي النبات وفـي الحيوان 
والإن�س���ان، وا�ش���تقاق هذه الأربعة ق�س���م رابع من �أنحاء الا�شتقاق 
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وهو ا�ش���تقاق اللب من الق�شر من قوله *: »ح�سين مني و�أنا من 
ح�سين«، ولما كان هذا الا�ش���تقاق �ص���ورياً لا حقيقياً لم يعد ق�س���ماً 

م�ستقلًا و�إنما هو داخل تحت الأق�سام المذكورة.

واعل����م �أن علة الا�ش����تقاق �إثب����ات حكمة الله �س����بحانه وتعالى فـي 
�إظه����ار قيوميته و�س����لطنته وقهاريته و�أن ما من الله �س����بحانه وتعالى 
واح����د لكمال الوحدة وخ�سا�س����ة الك��ث�رة وبطلان الطف����رة، فالكثرة 
فروع ا�ش����تقت وتفرعت من الأ�صل الواحد والمبد�أ المن�سوب �إلى الحق 
الأحد، فالوحدة دلت على كمال التفرد والا�س����تقلال والكثرة الم�شتقة 
عنه دلت على الأ�س����ماء وال�ص����فات، و�أن مرجعه����ا �إلى حقيقة الذات 
البحت البات، فلو كانت الكثرة عن غير الا�شتقاق لدلت على البينونة 
والاف��ت�راق فقد ق����ال مولانا �أمير الم�ؤمن��ي�ن ÷ »لي����س بينه وبين 
خلقه بينونة العزلة«، فالا�شتقاق يثبت الوحدة ويبطل الكثرة وي�أتي 

بالا�ضمحلال ويذهب الا�ستقلال ومنه يظهر قوله عز وجل {ڳ    ڳ  
ڳ  ڳ  ڱ} وهو �سر�س����ار فـي الموجودات كلها فما من موجود 
�إلا وهو م�ش����تق عن الآخر فلا جامد فـي الوجود وما ذكره النا�س من 
�أح����كام الجوامد �إنما ه����و لجمودهم على ظاهر الحال ولم يعلموا �أن 

هذا الجمود عر�ضي ن��شأ من قولــه تعالــى {ٱ ٻ ٻ ٻ ٻ 
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پ پ پ پڀڀڀڀ} ف�أي����ن الجمود فـي عالم الكون 
والوجود ولا �سيما فـي الحوادث والمخلوقات)1(.

�أعمال العباد:
�إن الأعمال والأفعال والأحوال وال�صفات وكل مافـي الوجود من 
ال�ص���فات والذوات لا تكون �إلا بم�ش���يئة الله وقدره وق�ض���ائه، ولكن 
فـي الطاعات يزيد على ذلك ر�ضاه، وفـي المعا�صي وال�سيئات عدم 
ر�ض���اه، وليعلم �أنه ما �أ�صابك من ح�سنة فهو من الله، وما �أ�صابك 
من �س���يئة فمن نف�سك فلا تلومن �إلا نف�س���ك و�إن كان الكل بتقدير 
الله، لك���ن تقدير الح���ق لا يكون �إلا بتدبيرك، وال�س���ر فـي ذلك �أن 
الطاعة هي جهة الا�س���تنارة بنور الله، فكلما تمح�ض���ت فـي طاعته 
ا�س���تنار قلب���ك بنوره فكنت م�ست�ض���يئاً بن���وره، وهك���ذا تترقى فـي 
الا�س���تنارة حتى ت�صل �إلى مقام المحبة وقد قال تعالى فـي الحديث 
القد�س���ي »لا زال عب���دي يتق���رب �إلي بالنواف���ل حت���ى �أحب���ه، ف�إذا 
�أحببته كنت �سمعه الذي ي�سمع به، وب�صره الذي يب�صر به، ويده 
الت���ي يبط�ش��� بها فب���ي ي�سمع وب���ي يب�صر وب���ي يبط�ش���«، فالنور 
ال���ذي يظهر لك عند الطاعة لي�س لك بل منه ولذلك تن�س���ب ذلك 

)1( جواب ال�سيد ح�سن ر�ضا الهندي، ال�سيد كاظم الر�شتي، جواهر الحكم، ج1، �ص410.
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النور �إليه، والمع�ص���ية جه���ة الإدبار عن الله والإقب���ال �إلى الظلمة 
المبع���دة ع���ن الله، فكلما بع���د العبد عن الله ا�س���تمد م���ن الظلمة 
حتى ان�ص���بغ بكليته من الظلمة فهذه الظلمة هي من جهة نف�س���ه، 
وللتو�ض���يح �أقول �إن العبد مخلوق من طينتين من العليين وال�سجين 
ومن النور والظلمة ومن الخير وال�ش���ر ومن الإيجاد والإنوجاد �إلى 
غير ذلك من الأ�س���ماء فهاتان الجهتان ت�س���مى عن���د �أهل الإيمان 
بالجهة من النف�س، يعني لل�ش���يء اعتباران، اعتبار من ربه بمعنى 
ع���دم ملاحظة وجوده من حيث نف�س���ه ب���ل ملاحظته من حيث �أنه 
�أثر من �آثار الله �سبحانه، فلا يكون بهذا الاعتبار محجوباً عن رب 
الأرب���اب، ففـي هذه الحالة هو نور ولكن �أ�ص���ل هذا النور من منور 
النور والطاعات والأعمال ال�صادرة عنه كلها، ونور ا�ستناد النور لا 

يكون �إلا بالمنير فمن هذه الجهة تن�سب الح�سنات �إلى الله تعالى.
وله اعتبار من جهة نف�س���ه �أي ملاحظة وجوده من حيث نف�س���ه 
ففـي هذه الحالة هو محجوب عن ربه وملاحظته لنف�س���ه من حيث 
نف�س���ه ر�أ����س كل خطيئة فالأ�ش���ياء والأعمال التي ت�ص���در عنه فـي 
تلك الحالة كلها �س���يئات ومعا�ص���ي، فلا ت�س���تند هذه المعا�صي �إلا 
�إلى مبدئه���ا الت���ي هي منها وهي جهة الظلم���ة والإدبار عن الحق، 
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فمن ذلك ت�س���تند المعا�ص���ي �إلى العا�ص���ي، قال تعالى فـي الحديث 
القد�سي »يا ابن �آدم �أنا �أولى بح�سناتك منك و�أنت �أولى ب�سيئاتك 
مني«، ولنمثل لك مثالًا لتعرف ذلك، فانظر �إلى الجدار �إذا وقعت 
عليه �أ�ش���عة ال�ش���م�س فترى جهته المقبلة على ال�ش���م�س م�ست�ض���يئة 
م�س���تنيرة، وترى جهته المدبرة عن ال�ش���م�س تنبعث منها ظلًا وهي 
مظلم���ة مك���درة فهذا النور والظ���ل كلاهما منبعث���ان من الجدار. 
ب�إ�ش���راق ال�ش���م�س، ويدور النور والظل مدار ال�شم�س حيثما دارت، 
لكن ظلمة الظل لي�ست من ال�شم�س ولا تن�سب �إليها والنور بالعك�س، 
و�إن كان الن���ور والظل لا يوجدان �إلا بال�ش���م�س من الجدار، فتقول 
ال�ش���م�س للجدار يا ج���دار �أنا �أولى بنورك من���ك و�أنت �أولى بالظل 
مني فتفطن، فكذلك �أفعال العباد كلها لا تكون �إلا بالله، ولكن الله 

�أولى بالح�سنات من العباد، والعباد �أولى بال�سيئات من الله)1(.

اتحاد الدال والمدلول فـي رتبة الدلالة:
اعلم �أنك �إذا قابلت المر�آة يظهر منك تجلٍ وظهور هو نورك مثل 
نور ال�ش���م�س الم�سمى عندنا بال�شبح المنف�ص���ل من ال�شبح المت�صل، 
وذلك نور واحد من ��شأنك الواحد، والمر�آة تقابل ذلك ال�شبخ الذي 

)1( �شرح حياة الأرواح، ميرزا ح�سن كَوهر، �ص137.
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هو نورك فـيظهر فـيها ذلك النور وهو ال�ش���بح الثاني المنف�صل من 
ذلك ال�ش���بح المنف�صل ويتكيف ويتحدد بكيفـية الزجاجة وحدودها 
من ال�صقالة والكدورة والحمرة وال�صفرة والإعوجاج والا�ستقامة، 
فـيظهر ذلك ال�شبح دالًا عليك على ح�سب الحدود، فالمر�آة نور منك 
قد ظهر وت�شع�ش���ع من نورك �أو قل هو ال�ش���بح المنف�صل من ال�شبح 
المنف�ص���ل من ال�ش���بح المت�ص���ل، والدليل على �أن ما فـي المر�آة �شبح 
ذاتك لا �أ�ص���ل ذاتك هو �أنك واحد والمرايا ربما تكون �ألفاً وفـي كل 
مر�آة ترى نف�س���ك، فلو كان ما فـي المرايا هي ذاتك يجب �أن تتكثر 
حين كونها واحدة وتكون واحدة حين كونها كثيرة، وال�ضرورة تق�ضي 
ببطلانه، فـيكون ما فـي المر�آة �شبح الذات، والدليل على �أن ما فـيها 
هو ال�شبح المنف�صل من ال�شبح المنف�صل هو �أنك �إذا ظهرت ينف�صل 
عنك �ش���بح ينتق�ش فـي مكان ظهورك وزمان بروزك و�ساير حدوده 
ال�س���تة الم�شخ�ص���ة ف�إذا غبت عن ذلك المكان كلما تلتفت �إلى ذلك 
الم���كان وذلك الوقت تجد مثالك و�ش���بحك الواحد على هيئة كونك 
الأول فـي ذلك المكان وذلك الوقت وتجد فـي خيالك المرايا مقابلة 
لذلك ال�شبح الواحد، فهو واحد وما فـي المرايا �ألف، فثبت �أن ن�سبة 
ما فـي المر�آة �إلى ذلك ال�شبح ن�سبة ذلك ال�شبح �إلى نف�سك المقابلة، 
ولما كانت المر�آة �إنما تحكي ال�ص���ورة والج�سم التعليمي خا�صة قلنا 
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�أنه المنف�ص���ل من ال�شبح المت�صل بك وهو ال�ص���ورة الج�سمية التي 
هي ال�ص���ورة المثالية، ولما كانت الأ�ش���باح كلها �شئوناتك و�أطوارك 
وظهوراتك و�ص���فاتك، والذات قد غيبت ال�صفات ف�إذا نظرت �إلى 
الم���ر�آة لا تلتف���ت �إلا �إلى نف�س���ك ماحياً بظهورها الآثار والأ�س���ماء، 
والدلي���ل عل���ى ذلك �أنك �إذا ر�أيت وجهك فـ���ي المر�آة الحمراء تراه 
�أحم���ر مع �أن وجهك لي����س فـيه حمرة و�إنما هو �أبي����ض مثلًا، ف�إذا 
عرف���ت ال���ذي ذكرنا لك عرف���ت �أن ما فـي المر�آة نورك و�ش���عاعك 
لا ذات���ك وحقيقتك، ولما كان الإب�ص���ار كما هو الح���ق بالانطباع لا 
بخروج ال�ش���عاع ف�إذا وقعت عينك على المر�آة انتزعت �صورة المر�آة 
وانطبعت فـي �ص���قالة �إن�سان العين ومنها انتقل الانطباع �إلى محل 
التقاطع ومنها �إلى الح�س الم�شترك )بنطا�سيا( الم�ستقر فـي البطن 
الأولى م���ن التجوي���ف الأول من الدماغ، ومنه تنطبع ال�ص���ورة فـي 
الخي���ال وهو فـي البطن الثاني من التجويف الأول من الدماغ ومنه 
�إلى النف����س التي فـي ال�ص���در ومنه انخلعت ال�ص���ورة ال�شخ�ص���ية 
ولب�ست ال�ص���ورة النوعية فارت�س���مت فـي العقل وهكذا، فظهر لك 
�أن الع�ي�ن مر�آة �أخ���رى لتلك المر�آة فنورك هو الذي فـي المر�آة، ونور 
الم���ر�آة ه���و الذي فـي الع�ي�ن، فالنور الذي فـي العين  م���ن المر�آة هو 
ال���ذي دلك على المر�آة فدلك على نف�س���ك بتو�س���ط العين بتو�س���ط 
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المر�آة، والنور الذي منك فـي المر�آة هو الذي دل المر�آة على نف�س���ك 
فعرفتك بما فـيها من نورك ثم دل المر�آة على نف�س���ها لأن حقيقتها 
هي ذلك النور المحدود فبذلك النور عرفتك وعرفت نف�س���ك و�أنت 
بالن���ور الذي فـ���ي العين عرفت المر�آة وعرفت نف�س���ك ف�أنت عرفت 
الم���ر�آة وه���ي عرفتك م���ن دون �أن تكون �أن���ت بذاتك فـي الم���ر�آة �أو 
الم���ر�آة بذاتها فـيك، والدال فـي ه���ذا المقام لي�س �إلا النور الذي هو 
ظهورك و�إ�ش���راقك فـيها لا عين ذاتك وحقيقة وجودك ولا ال�ض���وء 
الذي بينك وبينها و�إن جعلنا ال�ض���وء هو الفعل والمر�آة �أثر الفعل لا 
ي�صح ذلك لأن المراد بالدال هو عين المدلول، ف�إذا كان المدلول عليه 
ه���و نف�س الأث���ر والناظر هو العالي لا يج���وز �أن يكون �آلة الملاحظة 
والنظ���ر هو الفعل لأن الفعل لا يجوز �أن يك���ون عين الأثر، و�إن كان 
العك�س ي�ص���ح فـي مقام من المقامات بنظ���ر من الأنظار ولذا ذكر 
÷ فـي النف�س الملكوتية الإلهية �إنما هي ذات الله العليا و�شجرة 
طوبى و�س���درة المنتهى وجن���ة الم�أوى من عرفها لم ي�ش���ق �أبداً ومن 
جهلها �ضل وغوى ولا ي�صح العك�س فافهم. ولي�س المتحد مع الدلالة 
المق�صود من الدلالة بل الواقع عليه الدلالة ولي�س الدال �إلا الدلالة 
فتدب���ر، ولذا قلنا �أن النور الذي فـي العين من المر�آة وهو �ش���عاعها 
و�ش���بحها ب���ه عرفت المر�آة الت���ي فـيها نور نف�س���ك فعرفتها بنورها 
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الذي هو من نورك وهو قول الإمام الر�ض���ا ÷ »فلا �أرى النور 
�إلا وقد دلك ودل المر�آة على �أنف�سكما من غير �أن يكون فـي واحد 
منكما«، فالنور الذي دلك على المر�آة وعلى نف�س���ك هو �شبح المر�آة 
فـي العين، والنور الذي دل المر�آة على نف�س���ها هو تجليك وظهورك 
المطل���ق مع قطع النظر عن خ�صو�ص���ية الح���د، فهي عرفتك بذلك 
النور الذي هو المثال الذي �ألقيته فـي هويتها وعرفت نف�س���ها �أي�ضاً 
بتعريف���ك �إياه���ا فالمراد بالنور فـ���ي هذا المقام هو المثال وال�ش���بح 
وال�شعاع والخطاب و�أمثالها من العبارات والإ�شارات، لأن المق�صود 
فـي هذا المقام كيفـية الا�س���تدلال على الخالق ومعرفة المخلوق �إياه 
م���ن غير �أن يكون واحد منهما فـي الآخر ولي�س بين الخالق والخلق 
وا�س���طة )ح���ق وخلق لا ثال���ث بينهما ولا ثالث غيرهم���ا( ف�إذن �أي 
�ش���يء غيرهما يدلهما على �أنف�س���هما من غ�ي�ر �أن يكون فـي واحد 
منهما مع �أن المق�ص���ود �إثبات الا�س���تدلال من دون �أن يكون الخالق 
فـي المخلوق والمخلوق فـي الخالق مع عدم الوا�سطة فعلى هذا وجب 
�أن يجعل النور هو �ش���عاع العالي �أي ظهوره الذي هو نف�س ال�س���افل 
ولي�س ذلك عين العالي ولا العالي فـي ال�سافل، نعم هو فـيه بظهوره 
و�إ�ش���راقه وتجليه ف����إذن يكون المراد �أن النور ال���ذي هو المثال دلك 
ودل المر�آة على �أنف�س���هما من غير �أن يكون واحد منهما فـي الآخر 
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�أي فـي واحد منهما، ف�إذا نظر الله �سبحانه �إلى عبيده ينظر �إليهم 
بنف�سهم لا بذاته تعالى ليكونوا فـي ذاته تعالى، و�إذا نظر العبد �إلى 
الله تعالى ينظر �إليه بنف�سه تعالى �أي ب�صفة فعله الظاهرة له به لا 
بذاته تعالى لتكون عنده �أي عند العبد، فالنور يدلك على المر�آة �أي 
ال�صورة ويدل المر�آة وال�صورة عليك. فالدال �إذن هو الأثر والمدلول 
هو الم�ؤثر والدلالة هي الحركة الانتقالية �أو ما ي�سمى )بالقنطرة(، 
فالظاه���ر والمعروف )ف�أحببت �أن �أعرف( للأثر هو عين الم�ؤثر لكن 
لي����س فـي رتبة ذات الم�ؤثر بل فـي رتبة الأثر، كما �أنني �أظهر لغيري 
لي�س بذاتي بل ب�صفاتي كالقيام والقعود والنوم والذهاب والمجيء 
وغيره���ا، فظهوري يكون فـي رتبة ال�ص���فات لا فـي رتبة الذات و�إن 
كان المق�صود هو الذات حيث �أنها غيبت ال�صفات، ف�أنت تتوجه �إلي 
ب�صفاتي لكن غير ملتفت �إليها و�إنما التفاتك �إلى ذاتي فتدبر)1(.

�أق�سام الإن�سان:
اعلم �أن هذا الإن�س���ان الج�س���مي الب�ش���ري، هو الإن�سان النباتي 
النامي وفـي جوفه الإن�س���ان الحيواني الح�س���ي الفلكي �أهبطه الله 
على الإن�س���ان النباتي من الأفلاك من نفو�س���ها، وابن �آدم ي�شارك 

)1( �شرح حديث عمران ال�صابي، ال�سيد كاظم الر�شتي، �ص136.
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فـي هاتين النف�سين النباتية والحيوانية الح�سية جميع الحيوانات، 
وفـ���ي هذي���ن الإن�س���انين النباتي والح�س���ي الفلكي �إن�س���ان برزخي 
�صوري مثالي �ألب�سهما �صورته الظاهرة، وفـي هذا البرزخي �إن�سان 
نف�س���ي نزل من النف�س الكلية ولب�س ثوبه الأحمر النوراني الطبيعي 
ولب����س فوق���ه ثوباً لا لون له، ث���م لب�س فوقه باط���ن الثوب البرزخي 
وتزمل بالثياب الثلاثة ونزل �إلى الإن�س���ان الحي���واني الفلكي وولج 

فـي جوفه ودخل به فـي جوف الإن�سان النباتي.
فترتيب هذه الأنا�س���ي، الإن�سان النف�س���ي فـي الإن�سان الطبيعي 
الن���وراني، وهو الثوب الأول، وهما فـي الإن�س���ان الهبائي الجوهري 
وهو الثوب الثاني، وهم فـي الإن�سان البرزخي ال�صوري وهو الثوب 
الثال���ث، وهم فـي الإن�س���ان الحي���واني الفلكي الح�س���ي وهو الثوب 

الرابع وهم فـي الإن�سان النباتي وهو الثوب الخام�س.
والثي���اب الثلاث���ة ال�س���فلية �أعن���ي ال�ص���وري والفلكي الح�س���ي 
والنبات���ي، ل���كل واحد منه���م حوا�س وقوى و�أع�ض���اء بن�س���بة رتبته 
م���ن الوجود الكوني وكذلك لكل واحد �أي�ض���اً حياة وتمييز و�ش���عور 
واختيار بن�سبته �أي�ض���اً. وهذه الثلاثة الأنا�سي وما لها مما ذكرنا، 
كلها زمانية ج�س���مية عن�صرية كالإن�س���ان النباتي وما ين�سب �إليه، 
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�أو طبيعي���ة ركنية كالإن�س���ان الحيواني الفلكي وما ين�س���ب �إليه، �أو 
�صورية و�صفـية بدنية ظلية كالإن�سان البرزخي.

و�أم���ا الثوب���ات الأولان، الأحمر والذي لا لون له، وهما الإن�س���ان 
الطبيع���ي النوراني، والإن�س���ان الهبائي الجوهري، فتن�س���ب �إليهما 
الأع�ض���اء والحوا�س والقوى والحياة والتمييز وال�ش���عور والاختيار، 
ن�س���بة ال�ص���لوح، وهي ن�س���بة كونهما لا �أنها فـيه���ا متمايزة تمايزاً 
ح�س���ياً، كما فـي الأثواب الثلاثة، ولا �صورياً جوهرياً كتمايزها فـي 

النف�س، ولا معنوياً كتمايزها فـي العقول.
و�أما النفو�س والأرواح والعقول، فتن�سب �إليها هذه الأمور ال�سبعة 
بن�سبة رتبتها من الوجود الكوني، بحيث لو تج�سم واحد منها ظهر 
على هيئة الإن�س���ان الج�س���مي النبات���ي، ولي�س المراد �أن الأع�ض���اء 
توجد فـيها على هيئة الج�سميات، �إلا �أنها �أع�ضاء جوهرية ومعنوية 
بل الموجود من هذه الأ�شياء فـيها و�إن كان بن�سبة ذاتها، �إنما هو ما 
تحت���اج �إليه منها، وما لا تحتاج �إليه منه���ا لي�س موجوداً فـيها، لأن 
هذه الأمور �إنما جعلت للإن�س���ان مطلق���اً لحاجته �إليه، مثل الرجل 
من الأع�ضاء تكون فـي الإن�سان النباتي لأجل الإنتقال من مكان �إلى 
مكان، وفـي الح�س���ي الفلكي لأن النباتي �صنمه والمنتقل هو الح�سي 
فـي الحقيقة، وفـي المثالي لكونه �سار فـي �أقطارهما. و�أما النوراني 
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الأحم���ر والهبائي فحيث كانا فـي مرتبة الك�س���ر، كانت تلك الأمور 
فـيهما بالقوة وال�صلوح.

و�أما الثلاثة العالون، فلا تحتاج فـي و�ص���ولها �إلى مكان لي�س���ت 
فـي���ه �إلى الانتقال لعدم الحاجب له���ا، فلا يحتاج �إلى رجل معنوية 
ينتقل بها، كما يحتاج �إليها الإن�س���ان الج�سمي والج�سماني، ولهذا 
�ص���ح �أن تو�ص���ف �أفعال الله بالعين والأذن والوجه واليد، ولا ي�صح 

�أن تو�صف بالرجل لأنها �آلة الانتقال لا غير.
و�أي�ض���اً حوا�س الثلاثة العالين، �إنما هي لإدراك ما تحت عالمها، 
فتحت���اج �إلى �آلات تتو�ص���ل بها �إليها، فتكون تل���ك المدركات -بفتح 
ال���راء- م���ن نوع الآلات لا م���ن نوع ذلك العالي، لأن���ه لو فر�ض من 
رتبته �أدركه بنف�سه، لكنه لا يكون من رتبته �إلا ذاته، وذاته يدركها 
بذاته لا ب�آلاته، لأن �س���معه وب�ص���ره وعلمه وحياته و�أمثال ذلك من 
�ص���فاته الذاتية هي ذاته، لا �أنها �ش���يء غ�ي�ره، ولا �آلات له خارجة 
عن���ه، ولكنها �أفراد من جملته، كالج�س���د ف�إنه ه���و مجموع الر�أ�س 
والرقب���ة واليدين وال�ص���در والبطن والرجلين، وهذه فـي الج�س���د 
كالحياة والعلم وال�س���مع والب�ص���ر والقدرة فـي ذاتك، ولي�ست على 
حد الأع�ضاء فـي الج�سد، ف�إنها فـيه متغايرة فـي �أنف�سها، فالر�أ�س 
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غ�ي�ر اليد، واليد غير ال�ص���در وهكذا فـ���ي �أنف�س���ها لا �أن تغايرها 
باعتبار تغاير متعلقاتها كال�سمع والب�صر والعلم والقدرة والحياة، 
ف�إنه���ا فـ���ي ذاتك كل واحد منه���ا عين الآخ���ر وكل واحد منها عين 
ذات���ك، مثلًا �أنت الحي و�أنت العليم و�أنت ال�س���ميع و�أنت الب�ص�ي�ر 
و�أنت القدير، ولا يقال: �أنت الر�أ�س و�أنت ال�صدر و�أنت البطن و�أنت 
الي���د و�أنت الرِجل، �إلا �أن ال�ص���فات الذاتية من الذات كالأع�ض���اء 
من الج�س���د، بمعن���ى �أن كمالها عين كماله باعتب���ار الذات فـيهما، 
و�أبعا����ض كمال���ه الفعلي �إذا �أريد منها ال�ص���فات الأفعالية باعتبار 
متعلقاته���ا عل���ى نح���و البدلية، ففـ���ي الحقيق���ة لي�س فـ���ي العالين 
باعتبار الذات �أع�ض���اء ولا حوا�س، و�أما حوا�س���ها و�أع�ضا�ؤها فهي 
�آلات �أفعالها، ولا تدرك بها ما كان من رتبة ذاتها، و�إنما تدرك بها 
ما تحت عالمها، فالإن�س���ان النف�س���ي مثلًا لي�س له �أع�ض���اء وحوا�س 
ذاتي���ة من نوع جوهره، و�إنما له �أع�ض���اء وحوا�س فعلية لي�س���ت من 
�س���نخ عالم���ه، و�إنما هي �آلات �أفعال���ه، لأن النف�س مقارن���ة ب�أفعالها 
للأج�س���ام، لتدرك �أحوال الأج�سام وما �أودع الله �سبحانه فـيها من 
العل���وم، ومعلوم �أن الآلات المتو�س���طة بين الج�س���م وبين النف�س ب�أن 
تكون حاملة لأفعال النف�س، لا تكون �إلا �أقرب �إلى �س���نخ الأج�س���ام 
من �أفعال النف�س ف�ضلًا عن الفن�س فافهم. واعلم �أن البدن له حياة 
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ذاتي���ة لأن البدن وجود جامد بعيد عن مب���د�أ الفـي�ض، �أعني النور 
المحم���دي *، فـيكون فـيه جميع ما فـ���ي العقل الكلي من الحياج 
وال�شعور والإح�سا�س والاختيار، �إلا �أنها �ضعيفة بن�سبة وجوده، ف�إن 
وجوده �ضعيف وما فـي العقل قوية بن�سبة قوة وجوده، والحا�صل �أن 
الحياة التي هي الح�صة الحيوانية التي ف�صلها الناطق غير الحياة 
التي هي الح�ص���ة الحيوانية التي ف�ص���لها ال�ص���اهل والتي ف�صلها 
الناب���ح، وذل���ك لأن الحياة النباتي���ة مثال الحياة الح�س���ية، وهذه 
مثال الحياة النف�س���ية وهي مث���ال الحياة العقلية وهي مثال الحياة 
الفعلي���ة، والحي���اة الفعلية مُل���ك الحياة التي هي الح���ق عز وجل، 
والإن�سان النف�ساني جوهر متو�سط فـي الوجود بين الإن�سان العقلي 
وبين الإن�س���ان الطبيعي بمعنى �أنه لي�س فـي ب�ساطة العقلي، ولا فـي 
كثافة الطبيعي، لأن العقلي مجرد عن المادة العن�صرية والطبيعية، 
وعن ال�ص���ورة الجوهرية والمثالي���ة، وعن المدة الزماني���ة. والتفتْ 
�إلى �أن �أفراد الب�ش���ر الذي ي�صدق عليهم لفظ الب�شر، على �أق�سام 
مختلفة الحقيقة تبعاً لمذهب �أهل البيت عليهم ال�سلام، فمنها نوع 
محمد و�آله الطاهرين �صلى الله عليهم �أجمعين، ف�إن مادة خلقتهم 
عليهم ال�سلام بالنور الذي تنورت منه الأنوار المعبر عنه بالحقيقة 
المحمدي���ة، وه���ي �أول مح���دث بفعل الله تعالى، فق�سّ���مه �س���بحانه 
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على �أربعة ع�ش���ر ح�صة، لم يف�ضل منها �ش���يء بعد العدد المذكور، 
ولم ينق�ص عنه �ش���يء، ولم يجعل لأحد من غيرهم فـيها ن�ص���يباً، 
و�ألب�س تلك الح�ص����ص �ص���وراً من هيئته م�ش���يئته ناطقة بتوحيده 
والثن���اء عليه، وبقوا �ألف دهر، كل دهر مائة �ألف �س���نة، ي�س���بحون 
الله ويمجدونه، ثم خلق من �ش���عاع ذلك مائة و�أربعة وع�شرين �ألف 
نور، وخلق من كل نور نور نبي، وجعل تلك الن�سمات رجالًا كروبيين 
خل���ف العر�ش، تتوق���د تلك الأنوار، لو ق�س���م نور واح���د منهم على 
�أهل الأر�ض لكفاهم، وبعث �إليهم محمد و�أهل بيته عليهم ال�س�ل�ام 
ن���ذراً، كما قال تعالى فـي �ش����أن نبي���ه {ژ  ڑ     ڑ  ک     ک  }، 
وبق���وا يعبدون الله بدي���ن نبينا * �ألف ده���ر، كل دهر مائة �ألف 
�سنة، ثم �أ�شرق من تلك الأنوار �أ�شعة، فخلق من كل �شعاع روح رجل 
من الم�ؤمنين ثم خلق من �ش���عاع �أنوار الم�ؤمنين الملائكة، ومن �شعاع 
الملائكة الحيوانات، ومن �ش���عاع الحيوانات النباتات، ومن �ش���عاع 
النباتات المعادن، ومن �شعاع المعادن الجمادات. فحياة محمد و�آله 
الطاهرين لي�ست من نوع حياة الأنبياء عليهم ال�سلام، ولا �صورهم 
م���ن نوع �ص���ورهم، وكذلك �أه���ل كل رتبة بالن�س���بة �إلى �أهل الرتبة 
الت���ي دونها، نعم هي من �ش���عاعها، فلا يقال �أنهم م�ش�ت�ركون فـي 
النوع متمايزون بالف�صول، و�أن الحياة تجمعهم على جهة الحقيقة 
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كما هو مذهب �أ�ص���حاب وحدة الموجود، نعم ورد فـي �أحاديث �أهل 
البيت �أنه يجمع الكل على جهة المجاز فلا ب�أ�س به)1(.

�أ�صل الإيجاد:
اعلم �أن الأ�ش���ياء �إنما تتحقق بموادها و�ص���ورها، فموادها التي 
ت�سمى بالوجودات، و�صورها الم�سماة بالماهيات، اخترعها عز وجل 
بفعله و�إيجاده لي�س من �أ�صل متحقق قبل الاختراع، ولي�س لها ذكر 
كوني قبل ذلك �إلا بما هي ممكنة فـي العمق الأكبر، فجميع الأ�شياء 
وما لها، وما ين�س���ب وين�ض���اف �إليها تنتهي �إلى فعله، وجميع �آياته 
ناطقة بذلك. فمنها �أنك �إذا �ض���ربت بيدك �أو بخ�شبة على الأر�ض 
مثلًا، ح�ص���ل لذلك �ص���وت، فتدبر من �أين �أتى هذا ال�ص���وت، مع 
العلم ال�ض���روري ب�أن الأ�ش���ياء �إذا وجدت من �شيء �إنما توجد من 
نوعها، ولي�س فـي يدك والخ�شبة ولا فـي الأر�ض �صوت، ليخلق ذلك 
ال�صوت الذي �سمعته منه و�إنما خلق �أي: مادته لا من �شيء، ولي�س 
م���ن الهواء لأن اله���واء لي�س فـيه �ص���وت. ف�إن قلتَ: �أن���ك قلت: �أن 
الأ�ش���ياء لا توجد �إلا من نوعها والهواء نوع ال�صوت. قلتُ: �إن النوع 
يتحق���ق فـي فرده بلا تغيير، كالإن�س���ان فـي زي���د، بخلاف الهواء، 

)1( �شرح العر�شية، ال�شيخ الأوحد، ج2، �ص124.
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ف�إن���ه ل���و كان نوعاً له على المعن���ى المعروف من الن���وع، لكان الهواء 
بنف�س���ه هو ال�صوت، و�إنما الت�شخ�ص فـي ال�ص���غر والكبر والق�صر 
والط���ول كما �إذا تلفظت تلفظاً �ص���غيراً حكاي���ة للفظ كبير، فـيكون 
اللف���ظ هو اله���واء، كالتنف�س بدون �ص���وت، و�إذا دققت فـي �أ�س���فل 
حو�ض ماء ي�س���مع ال�صوت ولي�س ثم هواء، نعم الهواء هو محله، �أي 
محل قيامه، فهو من جملة م�شخ�ص���اته، والم�شخ�ص���ات خارجة عن 
النوع، و�إلا لم يتحقق النوع �أ�ص�ل�اً، فالنوع ت�ؤخذ منه مادة ال�شخ�ص 
و�ص���ورته وت�ؤخذ من الجن�س مادة النوع وال�صوت مادته مخترعة لا 
من �صوت، و�ص���ورته من الكبر وال�ص���غر والطول والق�صر مخلوقة 
منه �أي: من نف�س ال�صوت من حيث هو، كما خلق الإنك�سار من نف�س 
الك�سر من حيث نف�س���ه، نعم �إذا فت�شت عن حقيقة �صورته وجدتها 
محدثة من هيئة الدقّ، ف�إن الدفع هو الفعل الذي به حدث ال�صوت، 
وق���د بينا مراراً �أن هيئة المفعول م���ن هيئة الفاعل، كا ترى �أن هيئة 
الكتاب���ة من هيئ���ة حركة ي���د الكاتب، ومنه���ا الن���ور الظاهري من 
ال�س���راج، ف�إنه حدث من م�سّ فع���ل النار، �أي: حرارتها، ومن دخان 
الدهن ال���ذي حدث من تكلي�س حرارة النار، التي هي فعلها، ولي�س 
فـي النار نف�س���ها �ض���ياء ولا فـي حرارتها ويبو�س���تها �ضياء، ولا فـي 

الدخان �ضياء، فمن �أي �شيء خلق ال�ضياء، وهكذا جميع الأ�شياء.
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وبالجملة مذهبنا فـي هذه الأمور تبعاً لمذهب موالينا و�س���اداتنا 
عليه���م ال�س�ل�ام، �أن الحق ع���ز وجل لا تكون ذاته مبد�أ �ش���يء مما 
�س���واه فـي كل �ش���يء، و�إن كل ما �س���واه �أثر فعله، لم يكن له ذكر ولا 
ا�س���م ولا ر�س���م قبل فعله بحال من الأحوال، بل كل �شيء منها ولها 
مخترع، و�أثر لفعله، فكل �ش���يء �س���واه ينتهي �إلى �إيجاده و�صنعه لا 

�إلى ذاته)1(.

الأولية والآخرية:
اعلم �أن و�ص���ف الله بالأولية والآخرية، وكذا بالقبلية والبعدية، 
من �ص���فات الفع���ل، ولي�س كما يظ���ن ويعرف منها فـ���ي خلقه، ولا 
بالجمع بينهما، ف�إن هذه �ص���فة �إمكان ويقع الت�ش���بيه والم�شابهة، لا 
بمعن���ى كون �إحداهما الأخ���رى من جهة واح���دة، واجتماعهما هو 
ارتفاعهما وبالعك�س، ولهذا ف�س���ر الإمام ÷ ذلك بقوله: »ف�إنه 
لم يزل ولا يزال«، ومن حقق هذه الإ�ش���ارة عرف �أن قول الحكماء 
والمتكلمين والمف�س���رين فـ���ي الأولية والآخرية والقبلي���ة والظاهرية 
ومقابله���ا ومماثلها من المتقابلين، لم ي�ص���ب الحق فـيها من حيث 
التنزيه، وبعدم �إمكانية فـي الممكن، بل �أخذوه بالم�ش���ابهة والمقابلة، 

)1( �شرح العر�شية، ال�شيخ الأوحد، ج1، �ص170.
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وله���ذا فرقوا بينهما. و�أقله اعتباراً، ولم يح�ض���وا بمرادهم عليهم 
ال�س�ل�ام من مرام���ي كلامهم حيث قال الإم���ام ÷: »هو الأول 
قب���ل كل ����شيء، وه���و الآخر عل���ى ما لم يزل« فهو ع�ي�ن �أوليته، �إذ 
لي����س قبليت���ه قبلي���ة زماني���ة ولا عبارة ع���ن الأزم���ان المتطاولة ولا 
بالرتب���ة ولا بال�ش���رف ولا بالطبع بل ذاتية وجوبي���ة لا اعتبار معها 
ولا �ش���يء لا معلوم ولا مجهول. واعلم �أن ال�ش���يء لا يكون بالإ�ضافة 
�إلى �ش���يء واحد �أولًا و�آخراً بجهة واحدة، ف�إنهما متناق�ضان، و�أقله 
المغاي���رة الاعتبارية من جهة ملاحظ���ة الغير، و�أولية الواجب ثابتة 
ل���ه بذاته لذاته، لا بملاحظة الغير الذي هو الحادث، فهذه الأولية 
الحادثة لي�س���ت بالذاتية، لأنها عب���ارة عن ظهور الظاهر بما ظهر 
ب���ه، وهي ظاهر تلك، فهي حادثة معلولة قائمة بالمحدَث -بالفتح- 
كما هو ��شأن ال�ص���فة الحادثة، والمتكلمون يعنونها بهذا المعنى، ولا 
يت�ص���ورون لها غير هذا المعنى، ويعدونها من ال�ص���فات الإ�ضافـية 
المح�ض���ة الحا�ص���لة بملاحظة الغير، فكيف تكون كذلك وهي عين 

�آخريته؟
ف����إن قالوا: ذاتاً وغيرها اعتب���اراً، كما هو د�أب محققيهم، قلنا: 
جه���ة كونها ذاته وعينه هي �أوليته الغير الإ�ض���افـية، وجهة الغيرية 
الاعتباري���ة -�أي اعتب���ار الح���ادث- حادثة، وغ�ي�ره مطلقاً، فكيف 
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تجعلون الغيري ذاتياً وبالعك�س؟ ما هذا �إلا تناق�ض، والله �سبحانه 
لي����س منذ �أوجد الخلق ا�س���تحق الأولية ولا تثبت ل���ه الآخرية بعد، 
و�إلا كان بعد الإيجاد معه �شيء مما �أوجد، وقد �سمعت قول الإمام 
÷: »كان الله ولا �شيء غيره، ولم يزل على ما كان، وهو الآن 

على ما كان«.

ومعل���وم تنزيهه تعالى عن الزمان والم���كان والحدوث والانتقال، 
ومعنى )كان( ثبوت الأزلية له لا معنى الزمن الما�ض���ي فلا ي�ص���ح 
نفـ���ي )وهو الآن على م���ا كان( و�إلا ارتفعت �أزليت���ه فـيكون حادثاً، 
ب���ل لا تكون له �أزلية. ف�إن اعتبرت الأولي���ة بذاتها، فهي كونها على 
م���ا هي عليه �أزلًا وهي عين الآخري���ة لا كيف لها ولا زمان ولا مكان 
ولا ن�س���بة ولا �إ�ض���افة ولا تكتنه، فحكمها حكم الذات. و�إن لاحظت 
الظاهر بما ظهر، فهي حادثة قائمة به قيام �ص���دور، لها اعتباران 
اعتبار بالن�س���بة لما فوقه وهو جاعله، واعتبار لمن دونه. ولماّ ثبت �أن 
الواج���ب تعالى لا ينقلب ذاتاً ولا يتغير �ص���فة، �س���واء كانت الثانية 
�أعلى، و�إلا كان ناق�صاً ذاتاً �أو �آخر، و�إلا كان كذلك �أي�ضاً، مع عدم 
ت�صوره فـي �ش����أنه للوجوب الذاتي وقهره لما �سواه ولفعليته المح�ضة 
من كل وجه، بحيث لا يمكن فـيه �آن منتظر ولا حال مرتقب، مع �أن 
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ما بالذات لا يزول، فلا ي�صح �أن يقال: �إن �آخريته ك�آخرية الممكن، 
التي هي الانتهاء �إلى حال لم يكن قبل، �س���واء كان بتغير الذات �أو 
�صفة من �صفاتها، �أو عار�ضة من عوار�ضها، فكناء ال�شيء باعتبار 
مق���ام �أعل���ى، وانقطاعه دون���ه، �أو يتغ�ي�ر كتغير النب���ات للحيوان، 
والحيوان للإن�سان وهو للإن�سان الكامل، وكذا حال المادة وال�صور 
الجوهرية الطارئة عليها، �أو كانتقال ال�ش���يء من �سواد لحمرة، �أو 
من لون �إلى �آخر، �أو علم �إلى جهل �أو بالعك�س، �أو من هيئة -�أعم من 
كونها ح�سية �أو غير ح�سية- �إلى هيئة �أخرى، �أو من �صفة �إلى �صفة 
�أخرى، �أعم من كونها ذاتاً -كالنمو والذبول- فـي الذات، �أو عر�ضاً 
كما فـي الأعرا����ض، �أو من الحرارة �إلى البرودة وبالعك�س. فجميع 
هذه المعاني للآخرية منفـية ع���ن الواجب تعالى، والأولية فـي هذه 
الأ�ش���ياء كلها غير الآخرية بديهة، فلا تكون لله، بل �آخريته بمعنى 
كون���ه على ما لم يزل، فهي معنى �أوليت���ه. نعم الأوليات والآخريات 
الحادث���ة دلت عل���ى الانتهاء �إلى �أولي���ة هي �آخري���ة وبالعك�س، و�إلا 
كان له���ا انتهاء ومنته���ى، فاحتجن���ا �إلى �إثبات �أولي���ة �أخرى وكذا 
الآخرية، فلا بد من كونهما واحداً. ف�سبحان من تنزه عن اختلاف 
ال�صفات والأ�س���ماء وتنزه عن م�شابهة الممكن واتخاذ الأبناء، و�إلا 
قامت �ص���فة الم�صنوع فـي ال�صانع، فلم يتمايز �أو ي�ستدل بالم�صنوع 
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على ال�ص���انع. ف�أولية الواجب �إذن عين قدمه الذاتي الذي هو عين 
الوج���ود الأحدي الواج���ب، و�آخريته هي هذه الأولي���ة، فهو لم يزل 
قديم���اً �أحدياً، ولا يزال بلا بداية ولا نهاية. و�إذا اعتبرت ن�س���بة �أو 
مراعاة الغير، فهي �ص���فة �إ�ضافة مردها للفعل وهو العلة الظاهرة 

والغاية)1(.

)1( هدي العقول، ال�شيخ محمد بن عبدعلي �آل عبدالجبار، ج6، �ص82.
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بينونة ال�صفة وبينونة العزلة:
اعل���م �أن الأ�ش���ياء لا تخلو �إم���ا �أن تكون فـي رتبة واح���دة �أو فـي 
رتبتين ولا ثالث لهما، ف����إن كانت فـي رتبتين بحيث تكون �إحداهما 
علّ���ة فاعلي���ة والأخرى معلول���ة ولا قوام للثانية �إلا ب���الأولى ولا ذكر 
لها فـي الأولى بوجه �أبداً كالآثار والأفعال ال�ص���ادرة عن ال�شخ�ص 
مثلًا من قيام وقعود وحركة و�سكون و�أمثالها فهذه الآثار و�إن كانت 
له���ا حقيقة وجودية �إلا �أنه���ا تكون معدومة وباطل���ة بل وممتنعة لا 
ذك���ر لها �أبداً �إذا التفت �إلى الحقيقة الأولى وهي نف�س ال�ش���خ�ص 
ال�صادرة منه هذه الآثار بحيث تن�سى كل �أفعاله وحركاته و�سكناته 
ولا ت�ش���عر بها �أبداً �إذا ا�ستغرقت فـي الالتفات �إليه و�أما �إذا نظرت 
�إلى قيامه ف�إنك تجده فـيه ف�إن القيام لا يمكن �أن يعقل �إلا بالقائم 
و�إذا جردت���ه عنه فـي الاعتب���ار لم يكن قياماً بل هو ذات م�س���تقلة 

-ب-
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وكذلك الحركة �إذا جردته���ا عن المتحرك لم تكن حركة فالحركة 
لا تتحق���ق فـي الفر�ض والاعتبار والواقع والخ���ارج ونف�س الأمر �إلا 
بالمتح���رك وكذلك القيام �إلا بالقائم والقائم والمتحرك �ص���فتان لا 
تقومان �إلا بالمو�ص���وف الذي هو ذات زيد مثلًا ف�إذا جردت ال�صفة 
عن مو�ص���وفها لم تكن �صفة، فهذه هي بينونة ال�صفة وهو �أن يكون 
�أحدهما علّة والأخرى معلولًا و�أحدهما م�ؤثراً والأخرى �أثراً ولا �شك 
�أن الأثر غير الم�ؤثر لكنه �ص���فة الم�ؤثر دال عليه بدلالة الك�ش���ف كما 
ترى الكتاب���ة ف�إنها دالة على الكاتب وال���كلام على المتكلم والقيام 
على القائم والق���درة على القادر فلا يمكن �أن يفر�ض للأثر وجود 
فـ���ي حال من الأحوال ومرتبة من المرات���ب ومقام من المقامات ولا 
تك���ون فـي ذلك المقام الدلال���ة على الم�ؤثر �إلا �إذا لم تلاحظ الأثرية 
ف�ل�ا يكون الم�ؤث���ر معزولًا عن الأثر ولا الأثر مع���زولًا عن الم�ؤثر �أبداً 
ب���ل لا تجد للأثر رتبة �إلا وترى الم�ؤثر ظاهراً فـيها لأن الأثر فـي كل 

�أحواله �صفة دالة على الم�ؤثر ولذا قلنا �إن بينهما بينونة �صفة.

و�أما �إذا كانت الأ�شياء تجمعها حقيقة وجودية واحدة قد تعيّنت 
بالتعيّن���ات المختلفة والت�شخ�ص���ات المت�ض���ادة كالخ�ش���بة الواحدة 
المتعيّنة فـي ال�سرير والباب وال�ضريح والعمود وال�صنم وال�صندوق 
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و�أمثاله���ا، وكالإن�س���ان المتعّني فـي زيد وعمرو وبك���ر وغيرهم وفـي 
ال�صورة الظاهرية فـي الم�ؤمن والكافر وال�شقي وال�سعيد و�أمثالهما، 
فهذه الأف���راد و�إن كانت متخالفة متباينة مت�ض���ادة لكنها تجمعها 
حقيق���ة واحدة فكله���ا �إذن فـي رتب���ة واحدة ولي�س بينه���ا علية ولا 
معلولي���ة ولا ترتي���ب فـ���ي التقدم والت�أخ���ر الوج���ودي �إلا الظاهري 
ح�س���ب اجتماع ال�شرايط والأ�سباب المقت�ض���ية للتعّني والت�شخ�ص، 
فهذه هيه بينونة العزلة لاعتزال كل ح�ص���ة بما تعيّنت عن الأخرى 
فـي الجهة والمكان والزمان والكم والكيف والو�ضع والإ�ضافة و�ساير 
الأحوال فكان كل فرد فـي جهة غير الآخر ومكان غير مكان الآخر 
ف���كان �أحدهما معزولًا عن الآخر فـي مراتب وجوده، وكذلك الأمر 
الواحد ال�س���اري فـ���ي هذه الأف���راد بينه وبين تلك الخ�صو�ص���يات 
المعيّن���ة فـي الفرد الخا�ص بينونة عزلة لأن تكثر الأفراد �إنما يكون 
بالعوار����ض الم�شخ�ص���ة وهي �أمر خارج عن حقيق���ة ذات المعرو�ض 
و�إن كان داخلًا فـي حقيقة الفرد ف�إن هيئة ال�سرير المعينة للخ�شب 
فـي هذا الحد الخا�ص �أمر خارج عن الحقيقة الخ�شبية �إذ لو كانت 
من لوازمها الذاتية لما ا�ستطعنا تغييرها �إلى �صورة �أخرى �ضرورة 

. �أن ما بالذات لا يتغّري
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ب�سيط الحقيقة كل الأ�شياء:
هذه العبارة قال بها بع�ض الحكماء والفلا�س���فة ويق�ص���دون بها 
�أن الب�س���يط �إذا �أزيلت حدود الأ�شياء المن�سوبة �إليه �أي �أزيلت عنها 
ح�ي�ن الن�س���بة حدوده���ا كان هو كلها، فالأ�ش���ياء �أ�ش���ياء بحدودها 
والب�س���يط كل بلا حدود، وذلك كالمداد الذي تكتب به الحروف �إذا 
�أزيل���ت عنها حدودها اجتمعت مداداً ب�س���يطاً كما هو �ش����أن المواد 
الكلية وهذا مذهب ال�ص���وفـية والقائلين ب�أن الوجود �شيء واحد لا 
تكثر فـيه والأ�شياء المتكثرة كلها مركّبة من وجود هو الواجب تعالى 

ومن ماهية هي الحدود الموهومة.
وهذا الكلام برمته باطل عند ال�شيخ الأح�سائي �أعلى الله مقامه 
لا�س���تلزامه كون الحق تعالى فـي رتبة واح���دة مع خلقه وما يترتب 
على ذلك من تحقق الا�ش�ت�راك المعنوي الذي مفاده الت�س���اوي فـي 
حقيق���ة الذات حي���ث يقولون ب�أن حقائق الأ�ش���يء فـي���ه و�أن العالم 
كامن فـي ذاته مت�أهل للكون فهو كامن معدوم العين موجود بالقوة 
فـي ذات الله تعالى ف�إذا ورد عليه الأمر من الله �سبحانه كان كائناً 
موج���وداً بالفعل وما بالقوة هو المك���وّن لما بالفعل �إلا �أنه بالله تعالى 
فجعلوا الله �س���بحانه مركباً مما بالقوة ومما بالفعل وجعلوه والداً 
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وه���و عزّ وجلّ يقول {پ  ڀ   ڀ  ڀ} تعالى ربي عن ذلك 
علواً كبيراً.

و�أما مذهب ال�ش���يخ قد�س �س���ره فـي الم�س����ألة فه���و �أن الله تعالى 
ب�س���يط الحقيقة بمعنى �أن���ه �أحدي المعنى �أحدي ال���ذات فـي نف�س 
الأمر وفـي الخارج وفـي الذهن لا يمكن �أن يت�صور خلاف ذلك ولا 
يحتم���ل ولا يمك���ن بفر�ض ولا وهم ولا توهّم لا �إل���ه �إلا هو. و�أما �أنه 
كل الأ�ش���ياء فباطل حيث لا �شيء ف�إذا كان فـي الأزل الذي هو ذاته 
الحق واحداً �أحداً �صمداً لا �شيء غيره ولا �شيء معه والأ�شياء التي 
جعلوها �أبعا�ض���ه وقالوا هو كلها، لا ذكر لها ولا وجود ولا تحقق �إلا 
فـي الإمكان وهو خارج الذات فكيف يكون كلها ولي�س���ت معه ولي�س 
هو فـي الإمكان معها بذاته، فهي فـي رتبة ذاته بكل اعتبار لا �شيء، 
ولكي يكون ال�شيء كل الأ�شياء كما يدّعون لا بد من ح�ضور الأ�شياء 
فـي رتبة كل �إن كان معناه �أنه كل الأ�ش���ياء بذاته فالأ�شياء فـي ذاته 
و�إن كان بعلمه فالأ�ش���ياء فـي علمه و�إن كان بت�س���لّطه فالأ�شياء فـي 

. ت�سلّطه، ويلزم من هذا كله التركيب والتكّرث

بطلان المفهوم للواجب �سبحانه وتعالى:
المفه���وم هو الذي يح�ص���ل فـي الذه���ن مما انتزع م���ن الخارج 
على م���ا هو التحقيق عند ال�ش���يخ الأوحد واتباع���ه، �أو مطلقاً على 
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م���ا هو عند القوم وهم يريدون بمفهوم الواجب المعنى الكلي العام 
ال���ذي ي�ص���لح لأفراد غ�ي�ر متناهية، لكن���ه ما وجد من �أف���راده �إلا 
الف���رد الواحد الذي هو الله �س���بحانه فـيكون مفه���وم الواجب كلياً 
منح�ص���راً فـ���ي الفرد ويمتنع الأف���راد الأخر للمانع، ولكن ال�ش���يخ 
الأوحد وال�س���يد الر�شتي �أعلى الله مقامهما يقولان �إن هذا المفهوم 
كذب �أو �صدق ف�إن كان الأول فلا كلام و�إن كان مقامهما يقولان �إن 
هذا المفهوم كذب �أو �صدق ف�إن كان الأول فلا كلام و�إن كان الثاني 
فـيكون الله �سبحانه ذا �أجزاء لأن الفرد مركب من الكلي والحدود 
الم�شخ�ص���ة ف�إن لم تعتبر الحدود الم�شخ�صة فهو كلي على �صرافته، 
ف����إن قلت ه���ذه الحدود بذاته قلت �إذن بطلت الكلية لا�س���تحالة �أن 
يكون ال�ش���يء خا�ص���اً ح�ي�ن كونه عام���اً وجزئياً حين كون���ه كلياً �إلا 
باعتباري���ن ف�إذا تحقق الاعتباران تحققت الجهتان فجاء التركيب 
ث���م على م���ا اختاراه �أن الكل���ي الطبيعي موجود فـ���ي الخارج وكذا 
غ�ي�ره ف�أي���ن يوجد هذا المفه���وم، هل هو فـ���ي الأزل �أو فـي الإمكان 
ف����إن كان فـي الأزل فهو مقدم على الله لأنه فرد والكلي مقدم على 
فرده بال�ض���رورة فـيكون هو الله �سبحانه لكونه �سابقاً ولا ي�صح �أن 
ي�سبقه �شيء و�إن كان فـي الإمكان فلم يكن واجباً لا�ستحالة اجتماع 
الوجوب والإمكان و�إن كان لي�س �شيئاً �إلا فـي الأذهان فالله �سبحانه 
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قب���ل خلق الخلق لم يكن فرداً ولم يكن الواجب حينئذ مفهوماً كلياً 
و�إنما �صار كذلك حين �إيجاد الخلائق ف�إن كان كما ذكرنا كانت له 
�س���بحانه حالتان حالة قبل الخلق كان ذاتاً ب�س���يطة ولم يكن تحت 
مفهوم كلي وبعد الخلق �ص���ار كذلك هل هذا كلام العقلاء، فظهر 
لمن له عين وقلب �إن هذا المفهوم �أمر باطل وكذب و�إلا فهو جل وعلا 
�أعز و�أجل من �أن يكون تحت مفهوم �أو ي�شمله كلي �إذن يكون وجوده 
زايداً على ذاته. وف�ص���ل القول �إن لهذا المفهوم �إن كان ت�أ�ص���ل فـي 
غير الأذهان وله تحقق وثبات فلا يخلو �إما �أن يكون واجباً �أو ممكناً 
ف�إن كان واجباً فلا يخلو �إما �أن يكون هو عين ذات الله �سبحانه من 
غير مغايرة �أو غيرها، ف�إن كان الأول فبطلت الكلية والفردية و�إنما 
هما �ش���يء واحد بكل اعتبار وعلى القول ب�أن �أ�س���ماء الله توقيفـية 
كم���ا ه���و الحق يمنع �إط�ل�اق المفهوم علي���ه تعالى لع���دم وروده من 
ال�ش���ارع و�إن كان الثاني فلا �شك �أن المفهوم لكونه كلياً �صادقاً على 
كثيرين مقدم على الفرد بالذات فقد تقدم حينئذ �ش���يء على الله 
�سبحانه ذاتاً وقد �أجمع الم�سلمون على بطلانه مع ما يلزم من تعدد 
القدم���اء واختلاف الحالتين و�أمثال ذل���ك و�إن كان المفهوم ممكناً 
فلا ي�ش���مل الواجب فلا يكون الله �سبحانه �أحد �أفراده و�إن لم يكن 
له ت�أ�ص���ل وتحقق �إلا فـي الأذهان فلا ذكر له قبل الأذهان وبعدها 
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فلا يو�ص���ف الحق �س���بحانه فـي القبل والبعد ب�أنه فرد للمفهوم ولا 
يو�ص���ف الواجب ب�أنه مفهوم كلي فعند الأذهان وتحققه فـيها فهل 
ي�ؤثر فـي ذات الله �س���بحانه �ش���يئاً �أي يورث له حكماً و�صفة لم يكن 
قب���ل ذلك �أم لا، ف�إن كان الأول فاختلفت حالتاه وكان للأثر الممكن 
ت�أث�ي�ر فـي الم�ؤثر الواجب �س���بحانه وتعالى عما يقول���ون علواً كبيراً 

و�إن كان الث���اني فـيكون كذباً و�إفكاً كما قال عز وجل {ڤ  
ڦ}، ث���م الخل���ط الأعظم جعْلهم المفهوم �أمراً مق�س���ماً للواجب 
والممتنع والممكن وجعل الثلاثة �أق�س���اماً لحقيقة واحدة مع اتفاقهم 
على �أن المق�سم يجب �أن يكون معتبراً فـي الأق�سام ف�إن كان المفهوم 
�ش���يئاً فكي���ف يك���ون �أحد �أق�س���امه اللا�ش���يء البحت ال���ذي عدمه 
�ض���روري و�ش���يئيته محال، و�إن كان لي�س ب�ش���يء فكي���ف يكون �أحد 
�أق�س���امه ال�ش���يء البحت الثابت الذي لا �شيئية لغيره بالن�سبة �إليه، 
واتفقوا على �أن الوا�س���طة بين ال�شيء واللا�شيء والقديم والحادث 
ممتنع���ة لا�س���تلزام كون ال�ش���يء الواح���د مخلوقاً ح�ي�ن كونه غير 
مخل���وق، وغير مخلوق حين كونه مخلوقاً وهذا لا يعقل، لأن التعقل 
�إنما ه���و ب�إحداث ال�ص���ورة فـي القوة العاقل���ة ولا يمكن �أن تحدث 
النف�س فـي الخيال �ص���ورة حين عدم تلك ال�ص���ورة �أو حين �إحداث 
�ص���ورة عدمها �أو حين عدمها، ولذا قال مولانا ال�صادق ÷ »�إذ 
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لي����س بين النفـ���ي والإثبات منزلة«، وقد اتفقوا �أي�ض���اً على �أن كل 
ق�س���م ق�سيم للق�سم الآخر والق�س���يم هو ال�ضد فـيكون على هذا لله 
تعالى �ض���د، و�أن يكون الممكن �ضداً للواجب، واتفقوا �أي�ضاً �أن �ضد 
ال�شيء من حيث هو لم ي�صدر من �ضده، فلم يكن الله تعالى خالقاً 
للممكن حينئذ واتفقوا �أي�ضاً على �أن المق�سم غير الأق�سام فـيجب �أن 
يكون المفهوم على هذا لا واجباً ولا ممتنعاً ولا ممكناً، واتفقوا على 
بطلان الق�س���م الرابع فانظر �إلى هذه التناق�ضات وكيف يخالفون 
ما هم متفقون عليه ف�إن قيل �إن هذا التق�سيم فـي الذهن ولي�س فـي 
الخارج قلنا هل هو كذب �أو �صدق، ف�إن كان كذباً فهو المطلوب، و�إن 
كان �صدقاً فهل يطابق الواقع �أم لا، ف�إن كان يطابق فجاء ما قلنا، 

و�إن لم يطابق فهو المراد)1(.

البداء:
وهو �إظهار حكم من الأحكام الوجودية الكونية بعد انق�ضاء مدة 

الحكم ال�س���ابق لتغير المو�ض���وع لأن الله عز وجل {  ے   ے  ۓ  ۓ      
ڭ  ڭ  ڭ  ڭۇ   }، فالبداء ن�سخ تكويني وجودي كما �أن الن�سخ 
بداء ت�ش���ريعي فـيمحى الحكم الأول الثابت لل�ش���يء باعتبار و�صفه 

)1( ر�سائل ال�سيد كاظم الر�شتي، جواب عبدالله بيك، �ص373.
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الذاتي �أو العر�ض���ي ويثبت الحكم الثاني له على مقت�ض���ى و�ص���فه 
الحا�ص���ل له ثاني���اً، مثلًا �إن الله عز وجل حكم على زيد بمقت�ض���ى 
�إجابته فـي عالم الذر مقداراً من العمر والرزق مثلًا خم�سين �سنة، 
ف�إذا بقي على مقت�ض���ى تلك الإجابة فلا يمحى �ش���يء مما كتب له 
�إلا �أن ي�ش���اء الله ع���ز وج���ل ف�إنه قادر  وقاهر على كل �ش���يء، لكنه 
جرت حكمته تع���الى �أن لا يمحوه، ف�إذا زاد على تلك الإجابة بعمل 
�آخر قوي كزيارة الح�سين ÷ ف�إنها تقوي الكينونة ب�إذن الله عز 
وجل فـيمحى كتابه خم�س�ي�ن �س���نة ويكتب له ثمانون �س���نة، وكذلك 
�إذا نق�ص���ها بعمل قاطع كالزنا �أو قطيع���ة الرحم مثلًا ف�إنه تمحى 
�أي�ض���اً كتابة خم�سين �سنة ويكتب له مثلًا �أربعون �أو ثلاثون وهكذا، 
فبالأعمال يغير الله عز وجل �أحكام الخلق و�ص���فاتهم وكينوناتهم 
وتل���ك الأعمال ه���ي قابلياته���م، فحك���م الله و�أمره واح���د يختلف 
بالأعم���ال والقابليات، ولي����س البداء بمعنى الندام���ة كما يزعمها 
بع�ض الجهال ولي�س البداء فـي ذات الله عز وجل لأن ذاته عز وجل 
لا تتغ�ي�ر ولا تتبدل ولا فـي علمه الذات���ي لأنه هو عين ذاته  وهو قد 
�سبق المعلومات ولا تغير فـيه، و�إنما البداء فـي �آثار ال�صنع الظاهرة 
بال�ص���فات الفعلية وهي الجهات الخا�صة المتعلقة لا الجهة العامة 

الكلية فافهم وهناك �أمور محتومة لا بداء لها وهي على ق�سمين:
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�أحدهما: ي�س���تحيل عليه التغي�ي�ر والتبديل فلا بداء وهي الأمور 
الواقعة الثابتة ف�إن ال�ش���يء �إذا وقع لا يمك���ن �أن لا يقع بعدما وقع، 
ف�إن الكاتب مثلًا �إذا كتب لا يمكنه �أن لا يكتب وهو معلوم فلا يمكن 

فـيه البداء.
وثانيهم���ا: م���ا علة محتوميت���ه الحكمة والوع���د الإلهي الذي لا 
يخلف، �أو لتوقف النظام الكلي عليه و�إلا لف�سد، مثل �إ�سعاد الأنبياء 
و�إ�شقاء الأ�شقياء والقيامة ال�ص���غرى والكبرى وما �سواهما يجري 
عليه المح���و والإثبات لدوام ف���وران فوارة الق���در واختلاف جهات 

المقابلات لتلك الفوارة.
واعلم �أن الله �سبحانه وتعالى لما لم يكن زمانياً ولا مكانياً كانت 
ن�س���بة الما�ض���ي والح���ال والا�س���تقبال عن���ده تعالى على حد �س���واء 
والأزمن���ة غ�ي�ر المتناهي���ة والأمكن���ة المتباعدة غ�ي�ر المتقاربة حكم 
جميعها عنده تعالى �س���واء فهو �سبحانه  وتعالى لما �أجرى عادته �أن 
يرتب الأ�سباب ويجري م�سبباتها عليها ويخلق الخلق ويجعل فـيهم 
الاختيار وال�ش���عور والإرادة والإدراك ويعطي على ح�س���ب الميولات 
وما اقت�ض���ته ال�ش���هوات ولا يج�ب�ر �أحداً فـي حال م���ن الحالات ولا 
يظلم �شيئاً فـيما ي�ستحقه من الحركات وال�سكنات، وتلك الأ�سباب 
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والعلل والأطوار والأحوال والميولات والاقت�ض���اءات على اختلافاتها 
كلها حا�ض���رة لدي���ه غير غائبة فـي ملكه، كان عنده �س���بحانه علم 
جميع الأ�شياء بجميع حدودها وعوار�ضها وم�شخ�صاتها �إلى انقطاع 
�أطوارها غير المتناهية عندها والمتناهية عند باريها ومن�شيها قبل 
وجوده���ا وبعد وجوده���ا وحين وجودها �إلى انقطاعه���ا وفنائها كل 
ذلك علم �إحاطة وعيان وقيومية فـي لوح محفوظ لا يتغير ولا يتبدل 
ولا يق���ع فـي���ه المحو ولا الإثبات ولا النق�ص���ان ولا الزيادة، فما كتب 
عن���ده فـي ذلك الكتاب لا يمحى ولا يثب���ت ولا يتغير ولا يتبدل وهو 

قوله تعالى حكاية عن مو�سى ÷ {ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پپ  
پ  پ  ڀ  ڀ  ڀ}، والأجل الثابت لل�ش���يء المكتوب فـي ذلك 

اللوح هو الم�س���مى بالأجل الم�سمى كما قال عز وجل {  ٹ  ٹ  ٹٹ  
ڤ  ڤ  ڤ}، وهذا الأجل نهاية ال�ش���يء بعد جميع �أطواره 
و�أدواره وتنقلات���ه فـي �أوطار �أكواره، ولما كان الله �س���بحانه وتعالى 
�أ�ش���هد محمداً و�آله �ص���لى الله عليهم �أجمع�ي�ن وملائكته المقربين 
و�أنبياءه المر�س���لين �أط���وار الخلق حين خلقهم وعلمهم مقت�ض���يات 
ميولاتهم و�شهواتهم الموجودة فـي ذلك الوقت المقت�ضية لأجل معين 
ورزق معين و�سعة معينة و�أمثال ذلك، ولما كان �إمدادات الإمكان لا 
تتناهى و�أطواره لا تح�صى وهم �سلام الله عليهم لا يحيطون بجميع 
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الإم���كان و�أط���واره و�أحوال���ه لأن ذلك علم خا�ص بالله �س���بحانه لا 
ي�ش���اركه فـيه �أحد و�إلا ل�ساواه فـي الغنى والوجوب، كانوا لا يعلمون 
�إلا مقت�ض���ى ميولات الخلق من �آجاله���م و�أرزاقهم ومدة �أعمارهم 
و�سعة �أحوالهم �إلا ما اقت�ض���ته كينوناتهم بح�سب جريان الم�سببات 
على �أ�س���بابها فـي ذلك الوقت وذلك الزمان والدهر بل وال�سرمد، 
وتلك المقت�ضيات على ق�سمين: ق�سم وقع ال�سبب على الم�سبب وترتب 
حكمه عليه، وق�س���م لم يقع وهو على ق�س���مين: ق�س���م ينتظر الوقوع 
ويحتمل الوقوع واللاوقوع، وق�سم لا يحتمل الوقوع �إما عقلًا �أو عادة 
�أو من جهة وعد الله �س���بحانه وتعالى وحكمه و�أمره، �أما الذي وقع 
فالأعمال التي �صدرت عنه من خير و�شر ونفع و�ضرر وترتب حكمها 
علي���ه من طول العمر وق�ص���ره و�ض���يق ال���رزق و�س���عته، و�أما الذي 
ينتظ���ر الوقوع فكالأعم���ال التي لم يفعلها ويحتم���ل فـي حقه فعلها 
وتركها وي�صلح لترتب مقت�ضياتها عليه، و�أما الذي لا يقع ولا يحتمل 
الوق���وع عق�ل�اً فمث���ل �أن يترقى الخلق م���ن الفق���ر �إلى الغنى ومن 
الإم���كان �إلى الوجوب ومن الجهل �إلى العل���م المح�ض و�إمكان �أن لا 
يقع بعد وقوعه، و�أما الذي لا يقع عادة ويحتمعل وقوعه فـي م�ش���ية 
الله فمثل �أن ينقلب الرجل من الذكورية �إلى الأنوثية وتنزل ال�سماء 
على الأر�ض وت�ص���عد الأر�ض �إلى ال�س���ماء و�أمثاله���ا، و�أما الذي لا 
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يحتم���ل وقوع���ه لوع���د الله �س���بحانه وتعالى فك�إ�س���عاد الأ�ش���قياء 
و�إدخاله���م الجنة من حيث �أنهم �أ�ش���قياء والعك�س كذلك، فما وقع 
ال�س���بب على الم�س���بب وتحقق القدر م���ن المدُد والآج���ال فذلك هو 
الأجل المق�ض���ي الم�ش���ار �إليه فـي قوله تع���الى {  ٹ  ٹ  ٹ} ف�إن 
الق�ضاء هو الحكم بعد ترتب الأ�سباب على م�سبباتها واللوازم على 
ملزوماته���ا وال�ش���رايط على م�ش���روطاتها، ث���م �إن كان مما محوه 
ووقوع �ضده ممتنع عليه �إما عقلًا �أو عادة �أو وعداً من الله �سبحانه 
فذلك الأجل هو المق�ضي المحتوم، ففـي المقام الأول محتوم لا يمكن 
تغي�ي�ره، وفـي المقام الث���اني والثالث محتوم فـ���ي الحكمة و�إن جاز 
التغي�ي�ر والتبدي���ل نظراً �إلى الم�ش���ية والق���درة، و�إن كان مما محوه 
ووقوع �ضده ممكن منتظر فذلك الأجل الثابت فـي اللوح هو الم�سمى 
بالأجل الم�شروط يعني انتهاء تلك المدة م�شروط بعدم وقوع معار�ض 
من ن���ور �أو ظلم���ة ف�إن وقع ال�ش���رط يظه���ر حكم الم�ش���روط زيادة 
ونق�صاناً ويمحى عندهم العلم الأول ويثبت عندهم الثاني بالن�سبة 
�إليهم حيث لا �إحاطة لهم �س�ل�ام الله عليهم بما فـي مكامن الغيب 
من وقوع تلك الم�شروطات ولا وقوعها حيث �أن الخلق دائم ال�سيلان 
والذوبان وكل يوم هو تعالى فـي �ش����أن ولا يحيط بجميع تلك العلوم 
من الغيب وال�شهادة �إلا الخارج عن حد الإمكان. و�إن قلتَ �إن كثيراً 
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من فقرات الزيارات والأدعية والروايات نا�صة �صريحة على �أنهم 
يعلمون علم ما كان وما بقي وما كان وما يكون، قلتُ �إذا نظرت �إلى 

تلك الروايات وقابلتها مع الآيات مثل قوله تعالى {ٺ  ٺ  ٿ  
ٿ} وقوله تعالى {ى  ئا  ئا  ئە  ئە  ئو    ئو    ئۇئۇ  } 
و�أمثالهم���ا والروايات الناهية ع���ن القول ب�أنهم يعلمون الغيب التي 
كادت �أن تبل���غ حد التواتر علم���ت �أن المراد من هذا العلم هو العلم 
الأكواني يعني عندهم علم ما وجد فـي عالم الأكوان �سواء برز فـي 
عالم ال�ش���هادة والوج���ود �أو بقي مخفـياً فـي الخزائ���ن الغيبية ولم 
ي�ؤذن له فـي البروز �إلى عالم ال�ش���هود و�سيظهر فـيما بعد ذلك �إما 
م�س���تمراً �أو منقطع الوجود، فقد يقع �شيء بعد �ألف �سنة من �سني 
الآخرة وهم يعلمونه الآن وقد يقع �ش���يء بعد �ساعة ولا يعلمونه كما 
�أخبر ر�س���ول الله * عن ذلك الحطاب ب�أنه يموت بعد �س���اعة ولا 
يرجع ثم ت�ص���دق ذل���ك الرجل فكانت تلك ال�ص���دقة علة الت�أخير 
و�س���بباً لإن�س���اء الأجل ولم يكن يعلمها ر�سول الله * لأنها لم تكن 
موج���ودة فـي عالم من عوالم الأكوان �إلا فـي بحر الإمكان عند الله 
عز وج���ل لا �أنها كانت موج���ودة فـي خزانة الخزائ���ن المكنونة ولم 
يعلم بها نبينا نبي الرحمة حا�ش���ا وكلا ف�إن الله �س���بحانه �أ�ش���هده 
علم كل موجود من غايب وم�ش���هود بل لا يوجد �شيء �إلا وهو مرتبة 
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من مراتبه �أو �ش���عاع من �إ�شراقات �أنواره �أو عك�س من ظلال �آثاره. 
فق���د تب�ي�ن لك �أن المح���و والإثبات �إنما يقع لل�ش���يء فـ���ي حكم الله 
�سبحانه وتعالى عليه بتنقلات �أطواره وتطورات �أكواره و�أدواره، �ألا 
ترى �أن الإن�س���ان فـي حال كونه نطفة له حكم بح�سب مقامها ف�إذا 
انتقلت النطفة �إلى العلقة محي حكم النطفة وثبت حكم العلقة، لا 
�أن العالم جاهل بالحكم الثاني فـي المقام الأول، بل فـي المقام الأول 
لي����س له �إلا ذلك الحكم فل���و حكم عليه بالحكم الث���اني كان خط�أ 
وظلماً �ص���رفاً فلما انتقلت الحال���ة الأولى �إلى الثانية �أخفى الحكم 
الأول �إذ لا مو�ضوع له و�أظهر الحكم الثاني لتحقق مو�ضوعه وبقاء 
محله، وهكذا من طور العلقة �إلى الم�ض���غة ومن الم�ضغة �إلى العظام 
وم���ن العظام �إلى اكت�س���اء اللح���م ومنه �إلى ولوج ال���روح ومنه �إلى 
الخروج �إلى هذه الدنيا ومنه �إلى حالة الر�ض���اع ومنها �إلى الفطام 
ومنه���ا �إلى حالة ال�ص���بي ومنه���ا �إلى حالة البل���وغ ومنها �إلى حالة 
ال�شباب ومنها �إلى حالة التمام ومنها �إلى حالة الوقوف ومنها �إلى 
حال���ة الكمال ومنه���ا �إلى حالة الانحطاط ومنها �إلى حالة ال�ش���يب 
ومنها �إلى حالة الهرم والكبر و�أرذل العمر ومنها �إلى حالة المر�ض 
ومنه���ا �إلى حالة الموت ومنه���ا �إلى حالته فـي ال�ب�رزخ ب�أطواره من 
ق�ب�ره ولح���ده �إلى انفكاك روحه عن ج�س���ده �إلى دخ���ول روحه فـي 



79

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

الجن���ة �أو فـ���ي النار و�أحواله فـي مقامات الجن���ة من حال �أكله من 
كبد الحوت �إلى حالة �أكله من كبد الثور �إلى �شربه من ماء الكافور 
�إلى �ش���ربه من ماء ال�سل�س���بيل �إلى دخوله فـ���ي الكثيب الأحمر �إلى 
دخوله فـي الرفرف الأخ�ض���ر �إلى وقوفه فـ���ي �أر�ض الزعفران �إلى 
�ص���عوده على جبل الأعراف من ياقوتة حمراء �إلى غو�صه فـي بحر 
الر�ض���وان و�س���باحته فـيه �أبد الآبدين �إلى ما �شاء الله، ولا �شك �أن 
ل���كل من هذه الحالات حكماً خا�ص���اً ولها �آجالًا خا�ص���ة ينتقل تلك 
الأح���كام وتلك الآج���ال بانتقال تلك الحالات فلا ي���زال يثبت �أجل 
ويمحى �آخر ويكت���ب حكم ويمحى �آخر ويظهر �أمر ويخفى �آخر كل 
ذلك بالن�س���بة �إلى ال�ش���يء الواح���د والمحيط به���ذه الأحوال وهذه 
الأح���كام فـي ه���ذه الأط���وار كلها عنده عل���م جميع ه���ذه الأحكام 
المختلفة المتعاورة على �شيء واحد وعنده الأمر الواحد الذي ينتهي 
�إليه ال�شيء ولا يزول عنه ولا يتغير ولا يتبدل و�أما الذي له الإحاطة 
ببع����ض دون الآخر فله الإحاطة ب�أحكام ذلك البع�ض خا�ص���ة ف�إذا 
طر�أت عليه الأحوال الأخر المقت�ض���ية للأحكام الأخر تتجدد عنده 
تلك الأحكام من الآجال والأرزاق، وهذا هو البداء الذي ي�س���تعمل 
فـي الله عز وجل وي�صح عليه تعالى، �إذ لا ي�صح �أن يقال �أنه تعالى 
م���ا كان يعلم ثم عل���م وتجدد له علم ف�إن ذلك زندقة مح�ض���ة، بل 
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المراد �أنه تعالى يجري �أحكامه ومقاديره على ح�سب �أحوال ال�شيء، 
ف�إذا اقت�ض���ى ال�ش���يء على مقت�ض���ى �ش����أنه فـي علم الغيب كتب له 
وعليه ذلك الحكم و�إذا اقت�ضى ما ي�ضاده كتب عليه وله ذلك ال�ضد 
فـ���ي الوقت الآخر ويمحو الأول لا �أنه تع���الى جاهل بالحالة الثانية 
المقت�ضية للحكم الثاني والأجل الثاني بل عنده الحكمان والأجلان 
والأج���ل الذي لم يتغير ولم يتبدل الذي هو الأجل الم�س���مى مثلًا لما 
وج���دت النطفة جعل لها من الأجل �أربعين يوماً فكتب فـي اللوح �أن 
الإن�س���ان فـي النطفة �أجل���ه �أربعون يوماً فلما �ص���ار فـي العلقة زاد 
الأجل وبقي الإن�سان وهكذا لما و�صل الرحم وزار �سيدنا ومولانا �أبا 
عب���دالله الح�س�ي�ن ÷ قويت بنيت���ه واعتدلت قابليت���ه وزاد فـي 
عمره عما كان �سابقاً فمحى الأجل الذي كان قبل ذلك، فلما ع�صى 
بعد ذلك وزنى وقطع الرحم مثلًا �ض���عفت بنيته وا�ضمحلت طويته 
فنق����ص عمره فمحي الأجل ال���ذي كان مكتوباً قبل ذلك والأجلان 
بال�س���ببين كان عند الله �س���بحانه وتع���الى ولكن عند �س���بب القوة 
�أج���رى و�أب���ان حكمها وعند �س���بب ال�ض���عف �أجرى و�أب���ان  حكمه 

والجمي���ع فـي الكتاب العزيز الحميد الذي {گ گ گ ڳ ڳ 
ڳ ڳ ڱ ڱڱ ڱ ں ں ڻ}. نع���م الملائك���ة والأئم���ة 
عليهم ال�سلام يعلمهم الله ما تتحمل قابلياتهم من الإحاطة ب�أطوار 
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الإنقلابات المقت�ضية لانقلاب الآجال والأحكام ويخفـي عنهم ما لا 
تتحمل قابلياتهم ويعطيهم �إياه �شيئاً ف�شيئاً فـي ليالي القدر وليالي 
الجمع وما ينزل عليهم فـي كل �ساعة و�آن ودقيقة من العلوم، وحيث 
كان���ت الإحاطة التامة ل���كل عالم الإمكان لا يمك���ن �إلا للخارج عن 
ه���ذا الح���د، كان علم البداء خا�ص���اً لله تع���الى �إذ لا �إحاطة لغيره 
تعالى بجميع تلك ال�شئون والأحوال التي يجري عليها تلك الأحكام 
والآج���ال، فمن هذه الجه���ة لا يمكن لأحد تح�ص���يل العلم الذي لا 
يتغ�ي�ر ولا يتب���دل ولا يزيد ولا ينق�ص �إلا لله ع���ز وجل �أو من �أخبره 
الله تع���الى على �س���بيل الحتم والقطع ف�إنه تع���الى لا يكذب �أولياءه 
فافه���م، ول���ذا قلنا �أن ل���وح المحو والإثب���ات �ألواح �ص���غار فـي اللوح 
المحفوظ وكله���ا حدود اللوح المحفوظ و�ص���فاته و�أط���واره و�أحواله 

وهذا هو حقيقة البداء فتدبر)1(.

)1( جواهر الحكم، ال�سيد كاظم الر�شتي، ج8، �ص476.
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التفوي�ض:
لي����س التفوي�ض كما يتوهّمون من الكفر من �أن الله تعالى �أعطى 
�أهل البيت عليهم ال�سلام المدد والفـي�ض وخلاهم و�أنف�سهم واعتزل 
عنه���م فهم مثل الوكيل له الاختيار فـيم���ا وكّل به ف�إنه كُفر وزندقة 
ويلزم منه الا�س���تقلال واعتزال الحق عن الخلق وا�س���تغناء الخلق 
بل ال�ص���حيح �أن ن�سبتهم �إلى الخلق فـي �إي�صال الفـي�ض �إليهم من 
خزائن الحق �سبحانه ن�سبة ال�سراج �إلى الأ�شعة، انظر �إلى ال�سراج 
هل ت�س���تغني الأ�شعة منه وهل ي�س���تغني من النار؟ فالنار �أبداً تمده 
بمدد جديد بحيث لولا مدد النار لانعدم، فال�س���راج هو الباب وهو 
المفو�ض �إليه �أمر الأ�شعة لكنه بالنار لا تذوت له ولا تحقق �إلا بالنار، 
ولو �أن النار تركت ال�س���راج وحاله لم يبقَ �آناً واحداً كما هو الواجد 

{ ٹ  ٹ  ڤ  ڤ                    ڤ  ڤ  ڦ  ڦ   ڦ  

-ت-
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ڦ } فه���م يعط���ون بعطي���ة الله تعالى ولا ا�س���تقلال لهم 
فـي �أنف�س���هم كلهم عبيد مربوب���ون {ئۆ  ئۆ  ئۈ  ئۈ  ئې  ئې  ئې  
ئى  } لرجوع الأ�ش���ياء �إلى مباديها و�أوائ���ل عللِها ولي�س معنى 
الرج���وع هو الات�ص���ال الظاه���ري و�إن كان هو الات�ص���ال الحقيقي 
بل الم���راد منه ا�س���تمدادهم منهم فـي جميع �أحواله���م و�أطوارهم 
وحركاتهم و�س���كناتهم فـي الدنيا والآخرة والجن���ة والنار �إلا �أنهم 
يحا�سبون الكل على قدر ما �أعطوهم. واعلم �أنه لا غ�ضا�ضة فـي �أن 
يقال �إنهم عليهم ال�س�ل�ام حوامل �أفعال الله ومظاهر �ص���فات الله 
وو�سائل بينه وبين خلقه لي�س لهم م�شيئة ولا �إرادة بوجه وم�شيئتهم 
و�إرادتهم عين م�شيئة الله و�إرادته تظهر منهم عليهم ال�سلام فجميع 
الت�ص���رفات التي فـي ملكه ومن فـيه ت�ص���رفات لله �سبحانه لكنها 
عم  تج���ري على �أيديهم لأنهم �أياديه ويده البا�س���طة فـي الأمم بالنِّ
وجمي���ع قدرته���م على جميع الموج���ودات قدرة خالقهم و�ص���انعهم 
لكنها تبرز وتظهر بوا�سطتهم وبهم فهم ال�سبب الأعظم، وحكمهم 
بين لدى الملك العظيم ال�ش����أن،  عليهم ال�س�ل�ام حك���م الأمراء المقرَّ
فكما �أن ال�سلطان �إذا قرب �أحد �أمنائه وجعل �أمره �أمره ونهيه نهيه 
وطاعته طاعته ومع�ص���يته مع�ص���يته ومخالفته مخالفته ون�سب ما 
ي�ص���در منه من التغيير والتبديل والت�صرف فـي الملك وما فـيه �إلى 
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نف�سه، ومع ذلك كله لم يرفع يده عنه لا يقال: �إن الملك فوّ�ض جميع 
ملكه و�أموره و�أمر ما فـيه من الرعية �إليه، ورفع يده عنه، وا�س���تقلّ 
ذلك المقرب الأمين فـي جميع الأ�شياء والأمور، فكذلك المع�صومون 
الأربعة ع�شر عليهم ال�سلام �أمناء الله فـي �أر�ضه وبلاده على ملكه 
وعباده يفعلون ما ي�شا�ؤون بم�شيئة الله و�إرادته لا بميلهم و�إرادتهم، 
وجمي���ع �أفعالهم و�إن كانت تن�س���ب �إليهم ظاه���راً لكنها فـي الواقع 
ونف�س الأمر لله عزّ وجلّ تجري على �أيديهم تظهر منهم، ولي�س���وا 
م�س���تقلين فـي الأفعال والت�ص���رفات بوجه من الوجوه بل هم عباد 

مكرّمون لا ي�سبقونه بالقول وهم ب�أمره يعملون.

التوحيد:
ه���و �أن توحّده �س���بحانه فـي ذاته وفـي �ص���فاته وفـي �أفعاله وفـي 

عبادته.

1- توحيد الذات:
�أن تعتقد ب�أن الموجد لكافة الموجودات وال�ص���انع لعامة الممكنات 
ه���و الله الواحد الأح���د الفرد ال�ص���مد الذي لم يل���د ولم يولد ولم 
يك���ن ل���ه كف���واً �أحد ولا �ش���ريك له فـي ذات���ه ولا ند ل���ه ولا نظير لا 
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يبا�ش���ر الخلق بذاته ولا ربط بينه وبينهم ولا منا�س���بة ولا ات�ص���ال 
ولا انف�ص���ال ولا دخ���ول ولا خروج ولا ممازج���ة، فكل ذلك بفعله لا 
بذاته. قال مولانا �أمير الم�ؤمنين ÷: »يا مَن دلّ على ذاته بذاته 
وتن���زّه ع���ن مجان����سة مخلوقات���ه وج���لّ ع���ن ملاءم���ة كيفـياته«، 
واعلم �أن �إدراك ذاته �أو الإحاطة بها �أو الإ�ش���ارة �إليها �أو ت�صورها 
�أو تخيّله���ا ممتنع لقول مولانا �أمير الم�ؤمنين ÷: »الطريق �إليه 
م����سدود والطل���ب مردود ب���ل دليله �آيات���ه ووجوده �إثبات���ه«، وقال 
مولان���ا الإمام الر�ؤوف الر�ض���ا ÷: »كلما ميّزتم���وه ب�أوهامكم 

فـي �أدق معانيه فهو مخلوق مثلكم مردود �إليكم«.

2- توحيد ال�صفات:
�أن تعتقد �أن �صفاته الثبوتية عين ذاته، ونق�صد بالثبوتية التي لا 
فرق بينها وبين الذات، فالذات عين ال�ص���فة وال�صفة عين الذات، 
ولا يت�ص���ف بهذه ال�ص���فات غيره ولا ي�ش���اركه فـيها �أحد وهي �ست 
)العلم، القدرة، الحياة، ال�سمع، الب�صر والقدم( و�أ�ضاف بع�ضهم 

�إليها الكرم فتكون �سبعاً.

3- توحيد الأفعال:
�أن تعتقد ب�أن الخلق والرزق والإحياء والإماتة وغيرها من الأفعال 
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الإمكانية والكونية التي ت�سمى بال�صفات الفعلية كلها مخت�صة لله 
تب���ارك وتع���الى لا تكون �إلا ب�أمره وم�ش���يئته يفعل ما ي�ش���اء ويحكم 
ما يريد {ۉ ې ې ې ې} فلا ي�ش���اركه فـيها �أحد 
�أبداً، ولكنه �س���بحانه اقت�ضت حكمته جلّ وعلا �أن يجعل لكل �شيء 
�س���بباً فتكون بع�ض مخلوقاته �سبباً لبع�ض �س���واء فـي الخلق �أو فـي 
الرزق �أو فـي الإماتة �أو فـي الإحياء. فالأر�ض وال�س���ماء والعنا�ص���ر 
والف�ص���ول والآب���اء والأمهات وحملة العر����ش وغيرهم وغيرها من 
دون ا�ستثناء و�سائل و�أ�سباب كما قال مولانا الإمام ال�صادق ÷ 
»�أبى الله �أن يجري الأ�شياء �إلا ب�أ�سبابها« وجعل خلفاءه الطاهرين 
والأئمة المع�ص���ومين الأ�س���باب العظمى والو�س���ائل العلي���ا فـي هذا 
الوج���ود وذلك لتم���ام قابليتهم وكمال ا�س���تعدادهم �ص���لوات الله 

و�سلامه عليهم �أجمعين.

4- توحيد العبادة:
ق���ال تع���الى {ڳ  ڳ  ڳ  ڳ  ڱ  ڱ  ڱ } ف�ل�ا يج���وز 
التوجه فـي العبادات �إلا �إلى الله الواحد الأحد ولا معبود �سواه من 
دون ت�صور �أحد من الملائكة المقرّبين �أو الأنبياء المر�سلين �أو الأئمة 
المع�ص���ومين �ص���لوات الله عليهم �أجمعين. ف�ضلًا عمّن �سواهم من 
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العب���اد والرعايا ولا يليق للعبادة �إلا هو، خالق ال�س���ماوات والأر�ض 
و�أه���ل الكبرياء والعظمة و�أهل الجود والجبروت، واعلم �أن التوجه 
�إلى الكعبة وقبلها �إلى البيت المقد�س لي�س �إلا توجه العباد �إلى نقطة 
�شريفة مقد�سة مانعة عن التفرق جامعة لل�شتات داعية �إلي النظام 
المطلوب والمق�صود هو الله تعالى { ڳ  ڳ  ڱ   ڱ    ڱ }.

فالأعم���ال التي تكون فـيها مثقال ذرة لغير الله لا ترفع ولا تقبل 
بل تكون وبالًا عليه وبعداً عن الله �سبحانه.

التجرد:
المق�ص���ود بالتجرد عندما نقول �إن العقل والنف�س من المجردات 
لي�س التجرد عن مطلق المادة �إذ لا يوجد مجرد عن مطلق المادة �إلا 
الواجب الحق عزّ وجلّ وكل ما �س���واه لي�س بمجرد عن مطلق المادة 
بل مخلوق من مادة و�ص���ورة محدثيتن مخلوقتين مخترعتين لا من 
�ش���يء، نعم المادة لا تنح�صر فـي العنا�صر بل تكون مادة عن�صرية 
للح���وادث الت���ي فـي الأر�ض وم���ا عليها وما تحتها، وم���ادة طبيعية 
للأف�ل�اك والكواكب، وم���ادة برزخية لهورقليا وجابلقا وجابر�س���ا 
ومَ���ن فـيها ومادة جوهري���ة للنفو�س ومادة نوراني���ة للعقول، ومادة 
عر�ضية للأعرا�ض وال�صفات، ومن هذا يتبّني �أن كل �شيء له مادة 

ولكن مادة كل �شيء بح�سبه.
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التقوّم:
وه���و �أن ال�ش���يء يتقوم فـ���ي بقائه بما تقوّم به فـ���ي ابتدائه وفـي 
الابتداء تقوم بمادته و�ص���ورته، ومثاله ال�ص���ورة فـ���ي المر�آة ونمثل 
به���ا للبيان، �أما مادة ال�ص���ورة فـي المر�آة فهي ظل المقابل الم�ش���رق 
على المر�آة المنف�ص���ل، ولا نريد بالمنف�ص���ل ح�ص���ول الانف�صال فـيه 
وعدم ات�ص���اله بالمقابل، لأنه ظل له، ولو انف�ص���ل عنه فني، و�إنما 
نريد �أن الهيئة المت�ص���لة بالمقابل المتقومة ب���ه قيام عرو�ض لم تكن 
ه���ي التي فـي المر�آة، بل الت���ي فـي المر�آة ظلها فه���و متقوم بالمقابل 
�أعن���ي ذا الظل تقوم �ص���دور، ومتقوم بالمر�آة تق���وم عرو�ض وهيئة 
ال�ص���ورة �أي �صورتها هي هيئة المر�آة من الكبر وال�صفاء والبيا�ض 
والا�س���تقامة ومقابلها وقد قلنا: �أن مادته���ا التي هي الظل القائمة 
بالمقاب���ل، قائمة بما فـي المقابل قيام �ص���دور و�إ�ش���راق، فهي دائمة 
الإ�شراق والإفا�ض���ة ك�أول المقابلة، والمر�آة دائمة الانتزاع بقابليتها 
والا�ستفا�ض���ة، ف���كل بقائه���ا ودوامه���ا ك�أول ح�ص���ولها بمعن���ى �أن 
جمي���ع �أحوالها فـ���ي �أوقاتها حال واحدٌ، يعني كل �آن �أول �إ�ش���راقها 
و�إفا�ض���تها، وانتزاعها وا�ستفا�ضتها، �إذ ما به الكون به المدد، وكل 
م�ص���نوع لا يتوقف �إلا على العلل الأربع الخا�صة به علتين خارجتين 
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عن���ه وهما العلة الفاعلية والعلة الغائية. وعلتين داخلتين فـيه وهما 
العلة المادية والعلة ال�صورية)1(.

تكثر مراتب الفعل:
من الآيات التي �ض���ربها الله �س���بحانه وتع���الى لبيان الحق كما 
فـي قوله جلت عظمته {ئوئوئۇئۇئۆئۆ} 
والتي تدل على تكثر وتعدد مراتب الفعل بح�سب متعلقاته لا بح�سب 
ذات���ه هي حركة يدك عن���د الكتابة ف�إنها متك�ث�رة التعلق بالر�ؤو�س 
والوجوه و�إن كانت فـي نف�سها وفـي الحقيقة -�أي حركة اليد- واحدة 
لكنه���ا متعددة الوجوه والر�ؤو�س بعدد الحروف والكلمات فالحركة 
الت���ي تحدث بها )الألف( غ�ي�ر التي تحدث بها )الباء( وغير التي 
تح���دث بها )الجيم(، وغير التي تحدث بها الحركات والنقط وما 
به الحروف المت�ص���لة كالجيم غير ما به هي فـي الانف�صال. وهكذا 
فالجعل تتعدد وجوهه وتعلقاته وتختل���ف بتعدد التعلقات وتعدّدها 
باختلاف القوابل، كما تتعدد الحركة من يد الكاتب عند الحروف، 
وتعدد الم�شخ�ص���ات والمميزات، ف�إن )الباء( ك���ـ )التاء( و)الثاء( 
فـي الانف�صال والات�ص���ال تتميز بينها النقط، وهي كـ)النون( فـي 

)1( �شرح العر�شية، ج1، �ص188.
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الات�ص���ال والمميز بينها النقط وفـي الانف�ص���ال تتميز بالهيئة، فلا 
محذور فـي تعدد الجعل وتكثره، لأنه فعل والمفعولات منها ما يوجد 
�أولًا وبال���ذات، ومنها ما يوج���د ثانياً وبالعر����ض ومنها ما هو ذات 
ومنه���ا ما هو عر�ض، فالأول هو المق�ص���ود بالفعل لفائدته، و�أما ما 
ه���و بالعر�ض فلي�س بمق�ص���ود �إذ لا فائدة فـي���ه لذاته و�إنما فائدته 
لغ�ي�ره، فـيوجد لأجل �إف���ادة غيره �أو كالماهية ف�إنه���ا لا فائدة فـيها 
لذاته���ا و�إنما فائدته���ا للوجود لتوقفه فـي الظه���ور عليها، ولفوائد 
تظهر به منها لا تكاد تح�صى، ومعنى توقفه عليها �أنه لولاها لكان 
فـي نف�س���ه فرداً ب�س���يطاً ولا يقوم بنف�سه �إلا الوجود الحق عز  وجل 
ول���ذا قال الإم���ام الر�ض���ا ÷ »�إن الله �سبحانه لم يخل���ق �شيئاً 
ف���رداً قائم���اً بذات���ه دون غيره لل���ذي �أراد م���ن الدلالة علي���ه«، �أو 
لأجل �إفادة معنى فـي غيره كما روي عنهم عليهم ال�سلام ما معناه 
�أن الله �س���بحانه ما �أبقى الخ�ضر ÷ بهذا العمر الطويل لتبليغ 
وح���ي ولا �إن���زال �أمر، و�إنما �أبق���اه ليكون دليلًا عل���ى وجود القائم 
عجل الله فرجه ف�إبقاء الخ�ضر ÷ فـي هذا العمر الطويل ثانياً 
وبالعر����ض، والثالث �أن يكون وجوده مق�ص���ود بالذات �أولًا ثم يكون 
متبوعاً بق�ص���د ث���ان وبالعر�ض، وهذا المعرو�ض ف�إنه مق�ص���ود �أولًا 
وبال���ذات ثم يلحقه ق�ص���د بالعر�ض، لأن وجوده �ش���رط فـي قابلية 
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العر�ض للإيجاد، والرابع �أن يكون مق�صوداً بالذات ق�صداً مترتباً 
على وجود غيره فـيكون ذا جهتين وهو العر�ض ف�إنه مق�صود لفائدة 

فـي نف�سه، �إلا �أنها مترتبة على وجود غيره وهو العر�ض.

والحا�صل �أن الماهية مجعولة لكنها ثانياً وبالعر�ض جعلًا مترتباً 
على جعل الوجود)1(.

الترجيح بلا مرجح والترجح بلا مرجح:
�إذا اقت�ض���ت حكم���ة الب���اري تب���ارك وتع���الى �إب���راز �ش���يء من 
الموجودات و�إنزاله فـي عالم ال�ش���هادة �ألب�سه ملاب�س مكان حدوده 
ووقت وجوده وتلك الملاب�س هي الم�شخ�ص���ات وهي حدود القابليات 
و�أركانه���ا فظهر فـي عالم الكون بتلك الم�شخ�ص���ات بما هو مذكور 
فـ���ي تلك الخزائن به فـي هذه ال�ش���هادة، فتع�ي�ن الفرد الواحد من 
قب���ل الجاعل لأن �إيجاده وجعله على حكم الاقت�ض���اء والمجهول هو 

الفرد الخا�ص من الأفراد الممكنة غير المتناهية.

فالترجيح �إنما يكون لمرجح، وذلك المرجح لا يجوز �أن يكون من 
مْح����ض فعل الفاعل و�إلا ل���زم الترجيح من غير مرجح، بل المرجح 

)1( �شرح الم�شاعر، ج1، �ص461.
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من المجعول حين الجعل على الم�س���اوقة كالانك�س���ار والك�س���ر، وهو 
ترجح ذلك الفرد بقرب قابليته و�سبق �إمكان ا�ستعداده عند الفعل 
لا قبله، وحدوث ال�ش���رائط ب�إيجاد الم�شروط كالانك�سار عند الك�سر 
لتوفر �أ�سباب قبول الإيجاب بقربها �أي بقرب التمكن من التمكين، 
وقد �أ�ش���ار �س���بحانه �إلى كون الترجح ممكناً قريب���اً من الترجيح، 

لأن الترجي���ح �إنما يكون به فقال تع���الى {ې  ې  ى  ى   ئا   
ئا  ئە} ف�ل�ا يل���زم الترجي���ح من غير مرج���ح، بل المرجح 
حا�ص���ل وهو ترجح ذلك الفرد على �س���ائر الأف���راد بقرب قابليته 
و�س���بقها �إلى الإيجاد عند �ص���دوره لا قبله، ولا يل���زم كونه موجوداً 
قب���ل الوج���ود، فكيف يكون موج���وداً قبل �أن يكون موج���وداً، بل هو 
موج���ود حين هو موجود، يعني وجد هو و�أ�س���باب الإيجاد مع ظهور 
الإيجاد كالك�س���ر والانك�س���ار، ف�إن جميع الأ�ش���ياء من جميع ذرات 
الوجود لم يوجد منها �ش���يء بعد �أ�س���بابه الخا�ص���ة به ولا قبلها بل 
معها، �إذ لو كانت قبله لوجد �ش���يء ذو تعل���ق لذاته قبل متعلقه ولو 
كان كذلك لم يكن ذا تعلق لذاته، ولو كانت بعده لم تكن �أ�سباباً، �إذ 
ال�س���بب لا يت�أخر عن م�س���ببه فـي الوجود، و�آية ذلك فـي العالم فـي 

قوله تع���الى {ئو ئو ئۇ ئۇ ئۆ ئۆ ئۈ ئۈ 
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ئې ئې ئې} الك�سر والإنك�سار ف�إن الله �سبحانه قد �ضربه مثلًا 
لهذا المعنى، وبهذا المعنى يبطل لزوم الدور والت�سل�سل.

واعلم �أن الترجح بلا مرجّح واجب الوقوع و�إلا لزم الترجيح بلا 
مرجح ممتنع الوجود، و�إلا لا�س���تغنى المعلول ع���ن علته، فمعنى �أن 
الترجح بلا مرجح واجب الوقوع من �أن فعل الله �س���بحانه لا يتعلق 
ب�شيء من المفعولات �إلا على ح�سب قابليته، ومعنى هذا �أنه لو تعلق 
به على ح�س���ب مقت�ض���ى الفعل من حيث هو لت�ساوت المفعولات، �إذ 
افتقارها �إليه على ال�س���واء فـي كل �شيء ون�سبته �إليها على ال�سواء، 
فتكون الأ�ش���ياء على نم���ط واحد فـي القوة والبق���اء والعلم والغنى 
والقرب والخير وال�س���عادة و�أ�ض���دادها بل لا تتعدد الأ�ش���ياء و�إنما 
يوجد �ش���يء واحد، �إذ مقت�ض���ى التعدد والتغاير من الم�شخ�ص���ات 
لا تقاوم مقت�ض���ى فعل الله �س���بحانه، بل المفرو����ض �ألا اعتبار لها، 
فلا يقع تعدد �أ�ص�ل�اً ولا اختلاف بحال من الأحوال، �إذ الاختلاف 
والتعدد �إنما جاء من قبل اختلاف الم�شخ�صات وتعددها، ك�أن يكون 
�شيئاً من تفاوت كمهما �أو كيفهما �أو مكانهما �أو زمانهما �أو رتبتهما 

�أو جهتهما �أو اختلاف الو�ضع ومراتبه فـيهما �إلى غير ذلك.
ومن ذلك �أن ال�ش���يء الممكن فـي ذاته ن�س���بة الوجود والعدم �إلى 
�إمكانه على ال�س���واء، فلا بد من ترجح �أحدهما ليكون فعل الفاعل 
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وقع ترجيحه لمرجح، ولا جائز �أن يكون المرجح من الجاعل �أو فعله، 
�إذ لو كان كذلك لرجع فعله �إلى الترجيح من غير مرجح.

و�أم���ا �أن الترجيح من غ�ي�ر مرجح ممتنع الوج���ود، فبمعنى �أن 
ال�ش���يء الممكن لا يكون موجوداً بغير موجد، و�إلا لزم الترجيح من 
غير مرجح وهو م�س���تحيل لأن ال�شيء لا يوجد نف�سه، فللترجح من 

غير مرجح وجهان:
�أحدهم���ا: �إنه واجب كما قلنا، بمعن���ى �أنه لو لم يكن لزم الجبر 

فـي الأفعال الاختيارية وبطل النظام.
وثانيهما: �إنه ممتنع، فباعتبار امتناع �إيجاد ال�شيء نف�سه.

ويتفرع على الأول جواز الترجيح بلا مرجح كما قال بع�ضهم فـي 
تناول �أحد الرغيفـين المت�س���اويين من كل جه���ة للجائع بلا مرجح، 
و�س���لوك �أحد الطريقين للخائف الهارب من ال�سبع �إذا ت�ساويا من 
كل وج���ه، وعلى الثاني امتناع الترجيح ب�ل�ا مرجح، ومعناها فـيما 
هو متفرع عليه �أن المراد منه �أن الترجيح بالترجح بنف�سه من غير 
مرجح خارج فاعل بالترجي���ح وبالترجح محال، وهو كذلك، يعني 
�أن الترجح لا يتكون به المترجح بنف�سه بل لا بد له من مرجح يكوّنه 

بذلك الترجح.
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و�أما فـ���ي الوجه الأول المتف���رع على الأول �أعن���ي جواز الترجيح 
بلا مرجح كما مثل بالرغيفـين والطريقين لل�ش���يئين المت�ساويين من 
كل جه���ة على ما قيل فهو م���ن الممتنع الترجيح من غير مرجح لأن 
الفاعل يرجح الفعل للراجح برجحانه لا بدونه، ف�إذا تعلق بمت�ساوي 

الطرفـين كان فعله لأحدهما ترجيحاً بالمرجح.

وهذا المرجح �إما نف�س الفعل �إذ لا محذور هنا لعدم لزوم الجبر 
فـ���ي الأفعال الاختيارية، و�إما لأن الفعل وجود والترك عدم فالفعل 
�أرجح. و�إما لأن نف�س الت�ساوي مرجح لما يقع من الفاعل من فعل �أو 
ترك لوجود الرجحان فـي الاعتبار، لأن المت�ساوي لو لم يكن راجحاً 
لكان مرجوحاً، و�إنما ح�ص���ل الت�ساوي بين الراجحين لتعادلهما ولا 
يك���ون بين المرجوح�ي�ن، لأن المرجوح غير مقت����ض للانفعال فافهم 
و�إم���ا لأن المرجح من خارج غير المفعول وغير ما منه �أو به بل لداع 

�آخر باعث للفاعل على الفعل كما فـي الرغيفـين والطريقين)1(.

)1( �شرح الم�شاعر، ج1، �ص474.
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التكوين:
هو �إيجاد وجود ال�ش���يء وكونه بعد �إمكانه �سواء كان ال�شيء كلياً 
�أم جزئياً مطلقاً �أم مقيداً وهو -�أي التكوين- ينق�سم �إلى ق�سمين:

�أ- ال�شرع الإيجادي: وهو عبارة عن �إيجاد ال�ش���يء على ح�س���ب 
قبوله الذي ن�ش����أ من �ش���عوره واختياره وحياته فلو خلقه الله تعالى 
بغير �ش���عور من ال�ش���يء �أو بغير اختيار �أو قبول لما خلقه على ما هو 
علي���ه ب���ل على غير م���ا هو عليه فلا يك���ون خلقاً على م���ا ينبغي بل 
عل���ى خلاف ما ينبغي وهو خلاف الحكمة ولا يليق بفعله �س���بحانه 
)مثلًا: �إيجاد الخ�شب الذي يقت�ضي الك�سر، وال�شمعة التي تقت�ضي 
الذوب���ان، والم���اء ال���ذي يقت�ض���ي ال�س���يلان، والن���ار التي تقت�ض���ي 
الحرارة، �إيجادها كلها على خلاف مقت�ضياتها مخالف للحكمة(.
ب- الإيج���اد ال�شرع���ي: فهو عبارة عن تكليف ال�ش���يء بمختلف 
الأعمال التي ت�س���تلزم الثواب والعق���اب والقرب �أو البعد من المبد�أ 
وما به يختلف المكلفون بال�ص�ل�اح والف�ساد والإيمان والنفاق وغير 
ذل���ك، مع العلم �أن الت�ش���ريع روح التكوين وغاية ل���ه، قال الله عز 

وجل {ڄڄڄڃڃڃ})1(.
)1( الم�صباح المنير، ميرزا محمد باقر الا�سكوئي، �ص227.
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التكليف:
التكليف هو �س���بب ظهور �إيمان الم�ؤمن من جهة الوجود و�س���ببه 
الآخر قبول الدعوة، فكل مكون لا يكون فـي �أقل من علتين �أمر الله 
ف�أجاب ودعا ف�أجاب فكان ال�شيء بالدعوتين والإجابتين، والدعوة 
الأولى دع���ا الله �س���بحانه ف�أج���اب المخل���وق فدع���اء الله �إفا�ض���ته 
الوجود على من �س����أله الإفا�ضة، وتف�صيل هذه الجملة �أن الإفا�ضة 
دعاء الله لمن �أجاب �أي �إجابة الله لمن �س����أل، وال��سؤال �إجابة العبد 
لم���ن دعا �أي قبوله لما �أفا����ض فمن �أجاب خلقه الله من طينة عليين 
وه���ي هي���اكل التوحيد وه���ي طينة الطاع���ة وهي فط���رة الله وهي 
ال�ص���ورة الإن�س���انية، ومن ع�ص���ى خلقه الله من طينة �سجين وهي 
هي���اكل ال�ث�رى وهي طينة المع�ص���ية وهي تبديل خل���ق الله وتغييره 
وهي ال�ص���ورة الحيوانية و�صورة الم�سخ و�صورة خبال، ذلك �أن الله 
�س���بحانه جعل فـي الخلق الاختيار وهو ال�صلوح لفعل ال�شيء و�ضده 
وندبهم �إلى ما فـيه نجاتهم من غ�ض���بة وفوزهم بر�ض���اه، ف�أجاب 
م���ن خلق للإجابة ب�إجابت���ه و�أنكر من خلق للإن���كار ب�إنكاره وعدم 
قبول���ه وكان ما كان م���ن الفريقين عن اختياره���م وعلمهم بعاقبة 
الأم���ور وما هم عاملون، ولذلك جع���ل فـيهم الاختيار والتمكين من 
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فعل ال�ش���يء و�ض���ده والتمكن بما جعل فـيهم من الإرادة ال�صالحة 
والآلات ال�ص���الحة ل���كلا الطرفـين و�إنما مكنهم م���ن خلاف �أمره 
ليعملوا ب�أمره مختارين، �إذ من لم يقدر على المع�صية لم يقدر على 
الطاعة لأن �ش���رط الطاعة �أن يفعل ما �أمر به مع قدرته على تركه 
ليكون فعله طاعة، لأنه تعالى خلق الوجود وهو مادة ال�شيء النورية 
ولا بد لها فـي تقومها من �ضد ت�ستند �إليه وي�ستند �إليها فخلق لذلك 
الماهية الظلمانية وهي �ص���ورة الوج���ود �أي انفعاله ونعني به �أنه لما 
خلق���ه الله انخلق، فالمحدث الوج���ود وانحداثه الماهية فكل مخلوق 
لا بد له من اعتبارين: اعتبار من خالقه واعتبار من نف�سه، فالأول 
وجوده ومادته خلقها لا من �ش���يء، والثاني ماهيته و�صورته خلقها 
م���ن نف�س وجوده كما تفه���م من قولك: خلقه فانخل���ق، ف�إن انخلق 
�ص���ورة ما �أحدثه الله �س���بحانه فكان ه���ذان محدثين وكل محدث 
يحتاج فـ���ي بقائه �إلى المدد، فالفاعل �س���بحانه يمده من نوعه كما 
يم���د الطين من الطين والماء م���ن الماء والهواء من الهواء فلكل ميل 
�إلى ن���وع مدده فللوجود الذي هو ن���ور ميل �إلى المدد من نوعه الذي 
ه���و النور وهو الطاعات و�أن���واع الخيرات، وللماهية التي هي ظلمة 
مي���ل �إلى الم���دد من نوعه���ا الذي ه���و الظلمة وهو المعا�ص���ي و�أنواع 
ال�ش���رور وقيام كل منهما بمدده كقيام ال�ص���ورة فـي المر�آة بمقابلة 
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ال�ش���اخ�ص، لكن لما كان من�ض���مين اكتفى �أحدهما بمدد الآخر فـي 
مطلق البقاء المتحقق ب�أدنى �ص���دق الا�س���م عليه فـي �أ�ص���ل ذاتيته 
بمعن���ى ع���دم ارتفاع حقيقته �أ�ص�ل�اً مع وجود مدد �ض���ده فـي حال 
ان�ض���مامهما لا بمعنى بقائه فـي رتبته م���ن القرب �أو البعد، وذلك 
لأنه لما كان معتمداً وم�س���تنداً �إلى �ض���ده الم�ستمد ح�صل له م�سمى 
بقائه بالا�س���تناد �إلى الم�ستمد، مثلًا �إذا كانا من�ضمين ظهر زيد ولا 
ب���د لبقاء زيد من بقائهما ولا بد لبقائهما من المدد من �أحدهما �أو 
م���ن كل منهما عل���ى التعاقب لا غير لأن الا�س���تمداد من كل منهما 
فـ���ي ح���ال واحد يلزم من���ه فنا�ؤهما، ف�إذا ا�س���تمد وج���ود زيد من 
النور بتوفـيق الله �سبحانه من الأعمال ال�صالحات قوي وتما�سكت 
ماهيته با�س���تنادها �إلي���ه �إلا �أنها تكون مقهورة تحت �س���لطنته فلا 
ت���كاد تميل �إلى �ش���يء من نوعه���ا فحينئذ تكون مطمئنة ورا�ض���يته 
وكامل���ة وينقلب لونها من ال�س���واد والظلمة �إلى الزرقة ال�س���ماوية، 
و�إذا ا�ستمدت ماهيته من الظلمة بخذلان الله عز وجل من المعا�صي 
قويت وتما�س���ك وجوده با�س���تناده �إليها، �إلا �أنه يكون مقهوراً تحت 
�س���لطنتها فلا يكاد يميل �إلى �ش���يء من الخير فحينئذ يكون ظالماً 
جهولًا ومجرماً، ففـي �ص���ورة ا�س���تمداد الوج���ود قربت الماهية من 
رتبتها البعيدة فكانت �أختاً للوجود �إلا �أن حقيقتها لم ترتفع �أ�صلًا، 
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وفـي �ص���ورة ا�س���تمداد الماهية بَعُد الوجود من رتبته القريبة، ولمثل 
ه���ذا كانت ال�س���عادة وال�ش���قاوة �أ�ص���ليين وذلك ب�أعماله���م، و�إنما 
�سميا ب�أ�صليين لأنهما م�شخ�صات المكلف ومميزاته عن غيره فهما 
حدود �صورته ال�شخ�صية، وهي مع حدوثها عن فعله و�صدورها عن 
قابليته جزء ماهيته لأن ماهيته لا تتقوم بح�صة مادته من نوعه �إلا 
بها كال�س���رير، ف�إن الهيئة ال�شخ�ص���ية جزء ماهيته التي يفارق بها 
الباب وال�سفـينة ويغايرهما حقيقة مع �أن حدوثها عن قابليته التي 
هي ال�ص���لوح ف�إنه هو الاختيار فـي حقه ولا حقيقة لل�سرير معقولة 
ولا مح�سو�س���ة �إلا به���ذه ال�ص���ورة ال�شخ�ص���ية لأنها ج���زء ماهيته 
حقيقة وقبل تعلق هذه ال�صورة بح�صة ال�سرير من الخ�شب لم يكن 
لل�س���رير وجود متعين �إلا فـي العلم خا�ص���ة، وه���ذا �آية حكم المكلف 
فـي ت�شخ�صه فـي التكليف فـي عالم الذر بال�شقاوة وال�سعادة فـيهما 
فـي���ه �أ�ص���ليتان لأنهما جزء ماهيته، وه���ذا لا ينافـي مقام التكليف 
وم���ا يترتب عليه من الثواب والعق���اب لأن هذه الماهية التي تتحقق 
�شيئية ال�ش���يء �إلا بها �إنما حدثت بقابليته فوجود القابلية والماهية 
التي هي جزء �ش���يئية ال�شيء و�شيئيته مت�س���اوقتان فـي الظهور فـي 
الأعيان وحدوث ذلك كله باختيار ال�ش���يء لأن تحقق الاختيار فـيها 
م�ساوق فـي وجوده لوجودها، ف�إذا ثبت �أن ال�صورة ال�شخ�صية جزء 
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الماهية و�أن كل واحد من القابل والمقبول حدث بالاختيار وكل ذلك 
مت�ساوق ثبت �أن المكلفـين فاعلون لأعمالهم من طاعة ومع�صية فلا 
يك���ون منافـياً لمقام التكليف وما يترت���ب عليه من الثواب والعقاب، 
ولبيان �أن التكليف �إنما هو لإظهار �إيمان الم�ؤمن وكفر الكافر نمثل 
لك بالآتي فنقول: لو �أراد الله �أن يجعل هذه ال�ص���خرة �إن�ساناً كان 
قادراً على ذلك ف�إذا فعل ذلك يوم الجمعة مثلًا الحادي ع�شر من 
جمادى الثانية �سنة الثالثة والع�شرين بعد المئتين والألف من هجرة 
محمد بن عبدالله �صلى الله عليه و�آله الطاهرين خلق له روح �إن�سان 
ولم تكن له روح �إن�س���ان قب���ل ذلك اليوم، ف����إذا �أراد �أن يجعله فـي 
ذلك اليوم �إن�س���اناً خلق له روح �إن�س���ان، ف�إذا خلقها كان قد خلقها 
قبل خلق ال�س���موات والأر����ض وقبل اليوم الذي جعله فـيه �إن�س���اناً، 
لأنه بعد ال�س���موات والأر�ض ب�أربعة �آلاف عام وقبل �أن يريد الله �أن 
يجعل ال�ص���خرة �إن�س���اناً ما خلق له روح �إن�س���ان، ومن هنا تعلم �أن 
الكافر قبل الإنكار للإ�س�ل�ام لي�س بكافر فـي الزمان ولا فـي الدهر 
بالن�سبة �إلى الزمان، ف�إذا �أنكر كان كافراً فـي الزمان وفـي الدهر، 
�أما الإيمان والكفر فـي الزمان فـيكون ما كان منهما مع ما اقت�ضاه 
لا قبله ولا بعده، مثلًا لما �أنكر �أبو لهب الإ�سلام كان كافراً مع �إنكاره 
لا قبله ولا بعده، وكان فـي اللوح المحفوظ �أنه كافر قبل خلق الخلق 
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ولا يتغير ما فـي اللوح المحفوظ ولو �أنه حين دعاه النبي * �أجاب 
كان م�ؤمناً مع الإجابة لا قبلها ولا بعدها، وكان فـي اللوح المحفوظ 
�أنه م�ؤمن قبل خلق الخلق وذلك لأن الدهر ما�ض���يه عين م�س���تقبله 
فـي ال�ش���يء الواحد فقول���ك: تكون الروح بعد فن���اء الزمان ب�أربعة 
�آلاف �س���نة هو نف�س قولك: كانت الروح قبل وج���ود الزمان ب�أربعة 
�آلاف �سنة وقولك: كان عمل زيد قبل ج�سمه ب�ألف �سنة نف�س قولك: 
يكون عمله بعد ج�س���مه ب�ألف �سنة، وكان روح زيد قبل عمله بثلاثة 
�آلاف �س���نة نف�س قولك: تك���ون روحه بعد عمله بثلاثة �آلاف �س���نة، 
فالروح قبل العمل مثلًا فـي الما�ضي الذي هو نف�س الم�ستقبل بثلاثة 
�آلاف �س���نة. وهي بعد العمل فـي الم�س���تقبل الذي هو نف�س الما�ض���ي 
بثلاثة �آلاف �س���نة، ف�إذا عرفت �أن �سبق الدهر �إنما هو بالطول �أي 
بكثرة العدد كالأربعة بالن�س���بة �إلى الثلاثة، و�إن �سابقه عين لاحقه 
ب�ل�ا مغايره لا فـي الواقع ولا فـي الفر����ض �إذا كانا فـي رتبة واحدة 
كالأربعة والأربعة وكالخم�س���ة والخم�س���ة وكالاثنين والاثنين. ف�إذا 
عرف���ت ذلك عرفت �أن كف���ر �أبي لهب �إنما كتب فـي اللوح المحفوظ 
ح�ي�ن كفر، ونظيره �إذا قلت لك �إذا قبلت كلامي عرفت ف�إنك حال 
الخطاب �أدرك �س���معك لفظي وفهمه قلبك حين �أنا تكلمت به قبل 
خل���ق الخل���ق ب�أربعة �آلاف عام، ولكن حين كف���ر كان فـي �إرادة الله 
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�أن يكف���ر فهو لم يكتب فـي اللوح المحفوظ �أنه كافر �إلا بعد �أن كفر، 
فلما كفر كان فـي اللوح المحفوظ كافراً قبل خلق ال�سموات والأر�ض 
ب�أربعة �آلاف �س���نة فكان دعاء النبي * له بالإ�سلام قبل �أن يكفر 
وقبل �أن يكتب عليه الكفر فـي العلم الزماني وغيره،  فلما كفر كان 
مع كفره العلم الزماني بكفره لا قبله ولا بعده والعلم الدهري قبله 

وبعده قبل خلق الخلق ب�أربعة �آلاف �سنة)1(.

الت�صوّر:
اعل���م �أن الت�ص���وّر �أم���ر انتزاعي ظل���ي فلي�س هو طل���ب حقيقة 
المت�ص���وّر بل �ص���ورته فتح�صل ال�ص���ورة فـي الخيال الذي هو مر�آة 
النف����س فتقابل بمر�آته���ا ما فـي اللوح الذي تكتبه الملائكة ت�ش���رف 
عليه من �أحد تلك الأبواب وتطلع عليه فـينتق�ش فـيها �صورته وتلك 
الأبواب التي منها المطلّع هي الحوا�س الخم�س الظاهرة من اللم�س 
والذوق وال�شم وال�سمع والب�صر، فتنطبع ال�صورة الداخلة من هذه 
الأبواب فـي الخيال، وهي ال�ص���ورة المنف�ص���لة عن ال�شيء القائمة 
به قيام �ص���دور، وهذا مادة ال�ص���ورة الخيالية، و�أما �صورتها فهي 
�صورة الخيال من كبر �أو �صغر وبيا�ض �أو �سواد وا�ستقامة �أو اعوجاج 

)1( جوامع الكلم، ج1، �ص27.
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و�ص���فاء �أو كدورة، وهذه ال�ص���ورة هي ظل ذلك ال�ش���يء المت�ص���وّر 
و�ش���بحه، وبن�سبة �ص�ل�اح مر�آة الخيال وعدمه تنطبع تلك ال�صورة 
ولا تك���ون �إلا منتزعة من خارجي موج���ود فـي الغيب كبحر الزئبق 
ورج���ل ل���ه �ألف ر�أ�س �أو فـي ال�ش���هادة، لا �أن النف�س لها قوة اختراع 
ال�ص���ور و�أنها حقايق تلك الأ�ش���ياء لا �أظلة و�أ�ش���باح، فهي موجودة 
فـ���ي خزائن الله وما ينزلها �إلا بقدر معلوم ف�إن كانت �ص���ورة رجل 
له �ألف ر�أ�س �شيئاً، فهي فـي خزائنها عند الله �سبحانه وما ينزلها 
فـي ذهنك �إلا بقدر معلوم، و�إن لم تكن �ش���يئاً فالنف�س ما اخترعت 
�ش���يئاً، لأننا قلنا �إن النف�س لي�س لها قوة اختراع ال�صور، و�إنما هي 
محل انطباع ال�ص���ور بوا�سطة الخيال الذي هو مر�آتها حيث تنطبع 
فـيه ال�ص���ور ث���م يخزنها هو فـي النف�س، و�إنم���ا ينتزع الخيال هذه 
ال�ص���ور من الوجودات الخارجية عن طريق الحوا�س الخم�س التي 
هي بوابات الت�صور �أو المطّلع، ويمكن التمثيل لذلك ب�أداة الت�صوير 
الفوتوغرافـية )الكاميرا(، حيث تلتقط �ص���ور الأ�ش���ياء عن طريق 
العد�س���ة التي هي بمثابة الحوا�س الخم�س، ثم تنطبع هذه ال�ص���ور 
فـ���ي الج���زء المظلم من الكام�ي�را وهو ما ي�س���مى )بالفـيلم( الذي 
ه���و بمثابة الخيال محل انطباع ال�ص���ور وتخزينه���ا فـي الكاميرا. 
فال�ص���ورة الموجودة فـي الذهن �إذن �أو ال�شيء المنتق�ش فـي الخيال 
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هو عبارة عن ظهور المقابل لا حقيقته �أو قل هو عبارة عن �ص���ورته 
المنف�ص���لة القائمة به قيام �صدور، وهذه ال�ص���ورة المنف�صلة تكون 
م���ادة لل�ص���ورة الموجودة فـي الذهن �أو المنتق�ش���ة فـي الخيال، و�أما 
�صورتها فهي �صقالة الخيال �أو الذهن و�صفائه �أو كدورته وا�ستقامته 
�أو �إعوجاجه وكبره �أو �ص���غره �إلى �آخره، ولو كان المنتزع فـي الذهن 
�أو المنتق�ش فـي الخيال هو �صورة المقابل المت�صلة لا المنف�صلة، لكان 
الح���ال �إذا ر�أيت زي���داً ثم غاب عنك كلما انتق���ل �إلى حال غير ما 
ر�أيت���ه عليه، تغير ما فـ���ي خيالك �إلى ما انتق���ل �إليه وهذا بخلاف 

الوجدان وال�ضرورة)1(.

التمايز الذاتي والتمايز العر�ضي:
اعل���م �أن الأ�ش���ياء �إما �أن تك���ون متماي���زة �أم لا، والثاني خلاف 

المفرو�ض والمراد، فالتمايز لا يخلو �إما �أن يكون ذاتياً �أم عر�ضياً:
فالأول: وهو الذاتي ب�أن يكون �أحدهما علة والآخر معلولًا و�أحدهما 
م�ؤث����راً والآخر �أثراً كال����كلام والمتكلم وكالنور والمنير والك�ص����ورة فـي 
الم����ر�آة والمقابل الخارجي و�أمثالها، ف�����إن ذات الأثر وحقيقته معدومة 
فـ����ي رتب����ة ذات الم�ؤثر، و�إنما وجودها تحت مقام فع����ل الم�ؤثر فالتغاير 

حينئذ يكون ذاتياً لأن البينونة بينهما بينونة �صفة لا بينونة عزلة.
)1( �شرح الم�شاعر، ال�شيخ الأوحد، �ص27.
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و�أما الثاني: وهو التمايز العر�ض���ي ب�أن يكون كلا منهما معلولًا 
لعلة �أخرى  يعني تكون حقيقة واحدة اختلفت بالأمور الخارجية لا 
بالمغايرة الذاتية، وتلك الأمور لا تكون �إلا بهذه الحدود ال�ستة التي 
هي الكم والكيف والزمان والمكان والجهة والرتبة، فرغم وجودها 
فـ���ي كل مخلوق على ح���دة لكونها قابليات وج���وده، �إلا �أنها تختلف 

فـي كل مخلوق عن الآخر فـيكون تمايزهما عر�ضياً لا ذاتياً.

تق�سيم الموجودات:
ق�س���م المتكلم���ون والم�ش���ا�ؤون والفلا�س���فة وغيره���م الأ�ش���ياء �أو 

المعقولات كما ي�سمونها �إلى خم�سة �أق�سام:
1- واجب لذاته: وهو الله �سبحانه وتعالى.

2- واجب لغيره: وهو المعلول عند وجود علته التامة.

3- ممتنع الوجود لذاته: وهو �شريك الباري.

4- ممتنع الوجود لغيره: وهو المعلول عند عدم علته.

5- ممكن الوجود لذاته.

ولم ي�ض���عوا �ضمن التق�س���يم ممكن الوجود لغيره لأنهم لو قالوا 
ذلك لكان يلزمهم عندهم على ما يفهمون �أنه لو كان ممكناً لغيره 
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ل���كان قب���ل فعل ذلك الغ�ي�ر �إما واجب���اً فجعله الغير ممكن���اً، و�إما 
ممتنعاً فجعل ذلك الغير ممكناً، فلا يكون الواجب واجباً والممتنع 
ممتنع���اً فلا يطلقون على الممكنات �إلا الإمكان الذاتي لئلا يلزمهم 
�إمكان الواجب والممتنع، ولكن يلزمهم مثله �أي�ضاً، وهو �أنه �إذا كان 
الممكن ممكناً لذاته لا يخلوا �إما �أن يكون قبل �إيجاده �شيئاً �أو لي�س 
ب�ش���يء، ف�إن كان قبل �إيجاده �ش���يئاً فهو قديم ولا يمكن �إيجاده لأنه 
بالإيج���اد يتغير والقديم لا يتغ�ي�ر، و�إن لم يكن �ش���يئاً فهو ب�إيجاده 
ممكن الوجود لغيره �إذ لي�س له ذكر قبل الإيجاد فـي جميع مراتب 
الوج���ود، فـيج���ب �أن يقال فـ���ي التق�س���يم الحق �إن م���ا يطلق عليه 

ال�شيئية مطلقاً �أي بالذات وبالغير �شيئان:
1- واجب الوجود لذاته: وهو الله تبارك وتعالى.

2- ممكن الوجود لغيره: وهو ما �سوى الله عز وجل.

وذل���ك تبعاً لقول المع�ص���وم ÷: »حق وخل���ق لا ثالث بينهما 
ولا ثال���ث غيرهم���ا«، و�أما الواجب لغيره كم���ا قالوا والممتنع لغيره 
فهم���ا فـ���ي الحقيقة من �أق�س���ام الممك���ن، و�أما ما ي�س���مونه بممتنع 
الوج���ود لذاته فلي�س �ش���يئاً فلا يدخل فـي التق�س���يم، و�إلا لكان �إذا 
كان عندك خم�سة دراهم لا غير لا ي�صح �أن تقول: �إن الذي عندي 
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خم�س���ة، لأن الذي عندك لا يتناهى، لكن���ه لي�س الموجود عندك �إلا 
خم�س���ة، وهذا م�ض���حكة فـي القول والاعتقاد، و�إن كان �ش���يئاً فهو 
من �أق�س���ام الممكن، ولو كان الممكن ممكناً لذاته لما كان �شيئاً بالله 
بل هو �ش���يءبذاته، ف�إن قلت �إنه �ش���يء بالله ح�ي�ن وجد قلت: وقبل 
وجوده �إن كان �شيئاً بالله لزم ما قلنا من �أنه ممكن بغيره، و�إن كان 
�ش���يئاً بنف�سه فهو قديم و�إن لم يكن �شيئاً �أ�صلًا فذلك ما قلنا، لكنا 
نقول �أنه لي�س �شيئاً �أ�صلًا، ف�أمكنه فـي الإمكان الراجح فهو ممكن 
بغيره �إمكاناً راجحاً ثم ك�س���اه حلة الوجود وهي فـي قب�ض���ته تعالى 
ف�إبقائها عليها و�سلبها عنه مت�ساويان وهذا الإمكان المت�ساوي الذي 

ن�سميه الجائز ف�إن �سلبها عنه لم يخرج عن الإمكان الراجح.
وبالجملة فالموجود كما ذهب �إليه ال�ش���يخ و�أتباعه ر�ض���وان الله 
عليهم �إثنان: واجب بالذات وممكن بالغير، و�أما القول بتخلل العدم 
الفا�ص���ل بينهما فغلط فاح�ش نا�ش���ئ عن توهم ف�ضاء وا�سع ووقت 
موهوم قبل الخلق وت�س���ميته بالعدم، بل الحق الحقيق بالت�ص���ديق 
هو �أن الله �س���بحانه خلق الخلق لا من �شيء �أي اخترعها وابتدعها 
من دون �أ�ص���ل لها وعدم متخلل بينهما وبينه، �إذ لم يكن الله خلوا 
م���ن ملكه قبل �إن�ش���ائها كما ق���ال الإمام ÷ و�إلا ل���زم التعطيل 
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الباطل الم�س���تلزم للف�ص���ل من غير مانع له عز وجل عن الإفا�ض���ة 
ولا فرق بين من يقول بالف�ص���ل وتخلل العدم وبين من يقول يد الله 
مغلولة، فهل كان الله عز وجل فـي العدم المفرو�ض والوقت الموهوم 
م�س�ت�ريحاً عن التعب �أو ناق�ص���اً فكمل �أو منتظراً ف�أنجز وممنوعاً 
فرخ����ص �أو مقيداً ف�أطلق، والظاهر �أن �س���بب ا�ش���تباه القوم ومن 
قلده���م وتبعهم هو ورود �س���بق الع���دم فـي كلمات الأئم���ة الأطهار 
�سلام الله عليهم، وقد بينا مراراً �أن المراد منه لي�س العدم المطلق 
بل المراد منه �إما العدم الإ�ضافـي و�إما العدم الإمكاني ولا يلزم من 
كليهما الو�ص���ل المورث للت�ش���بيه بل لا ف�صل بينهما ولا و�صل الذين 

هما من �صفات الحوادث فافهم)1(.

تبليغ �أهل الع�صمة للمكلفـين:
�إن الأدلة من العقل والنقل المتواتر معنى قائمة ب�أن محمداً و�آله 
عليه���م ال�س�ل�ام �أول الكائنات و�أ�ش���رفها و�أن ما �س���واهم خلق من 
فا�ضل �شعاع �أج�سادهم و�أن �أرواح الأنبياء عليهم ال�سلام وعقولهم 
خلقوا من �ش���عاع �أج�سادهم فتكون �أج�س���ادهم علة لأعلى مقامات 

رتبة الأنبياء عليهم ال�سلام وهو حقائقهم وعقولهم.
)1( �إحقاق الحق، ميرزا مو�سى الحائري، �ص502، مقالة الإمكان.
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ولما كان���وا عليهم ال�س�ل�ام كذلك وكانت ولايتهم عامة و�ش���املة 
على الموجودات كلها وحجتهم على الكائنات مطلقة، كان لا بد لهم 
عليهم ال�س�ل�ام من التن���زل �إلى مختلف المراتب لتو�ص���يل مختلف 
ال�ش���ئونات الإلهية والفـيو�ضات الربانية �إليها، وهم يلب�سون فـي كل 
مرتبة �أح�س���ن لبا�سها و�ألطف �ص���ورتها بحيث لا يفوقهم فـي ذلك 
فائ���ق من �أهل تلك المرتبة، ومع �أن هذه المرتبة عر�ض���ية بالن�س���بة 
�إليه���م عليه���م ال�س�ل�ام ولكنه���م القط���ب فـيها والجامعين ل�ش���تى 
الأح���كام الإلهية فـيه���ا و�إلا لم يتمكن الخلق من الا�س���تفادة منهم 
والأخذ عنهم عليهم ال�س�ل�ام، و�إلا فمرتبتهم الذاتية مخ�صو�ص���ة 
بهم عليهم ال�س�ل�ام لي�س لأحد فـي مثل الذي خلقوا منه ن�ص���يب، 
فتكون هذه المرتبة مع �أنها عر�ض���ية لهم ولكن مع ذلك يكونون بها 
قطب الرحا يفوقون كل من �سواهم ويف�ضلون عليهم فـي كل �شرف، 
فكيف بمرتبتهم الذاتية والأثر لا يمكن �أن ي�ص���ل �إلى مرتبة الم�ؤثر 
�أب���داً مما ترقى، وجمي���ع المخلوقات �إنما هي �آث���ار �أنوارهم عليهم 

ال�سلام وكلها مكلفة لقوله �سبحانه { ڄ   ڄ  ڄ  ڃ  ڃ  ڃ  ڃ    
چ  چ  چ      چ ڇڇ    }، ويجب �إر�س���ال الر�سل �إلى كل نوع 

م���ن الأنواع من بني نوعهم لا من غيرهم لعموم قوله تعالى {ڇ 
ڇ ڇ ڇ ڍ ڍ ڌ}. ف����إذا كان كذل���ك فـيج���ب �أن يبعث الله 
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ر�س���ولًا �إلى الجن من الجن و�إلى الإن�س م���ن الإن�س و�إلى الملك من 
المل���ك و�إلى الحيوان من الحي���وان و�إلى الجماد من الجماد وهكذا 
�إلى كل �سل�س���لة من �سلا�سل الوجود من �س���نخها، فلا يكون ر�سول 
الملائك���ة ب�ش���راً ولا يكون �إلا من �س���نخ الملائك���ة لأن ذلك �أكمل فـي 
الحج���ة، ولا يق���ال لو كان الأم���ر هكذا فلا بد للج���ن من نبي حتى 
يخبرهم بالتكاليف ولا يجوز �أن يكون نبيهم ب�ش���راً ومن المعلوم �أن 
نبين���ا محمد * مبع���وث �إلى الإن�س والجن ب���ل وعلى كل مخلوق 
وم�ب�روك، لأنن���ا نق���ول �إن ر�س���ول الله * كان مبعوث���اً �إلى جميع 
الخل���ق لكن كان له حفّ���اظ يتلقون الفـي�ض عن���ه * وي�ؤدونه �إلى 
طائفتهم وبني نوعهم فكان ذلك الحافظ له بمنزلة �آلة كالب�ص���ر 
والقل���ب، ف�إن الب�ص���ر �آلة لروي���ة القلب والقلب ه���و الرائي حقيقة 
والب�صر �آلته، ولذلك كثيراً ما �أن القلب �إذا لم يكن ملتفتاً �إلى نحو 
المرئي لم يره الب�صر و�إن كان الب�صر واقعاً عليه، ف�صح �أن الرائي 
لي�س �إلا القلب، و�إذا لم يكن الب�ص���ر لم يكن رائياً ل�ش���يء فالب�صر 
�آلته، و�إن �ش���ئت ن�سبت الر�ؤية �إلى الب�ص���ر كما تقول ر�أى ب�صري، 
ف�ص���ح �أن الب�ص���ر هو الذي يب�ص���ر بالقلب وكذلك القلب يب�ص���ر 
بالب�ص���ر، فكذلك فـي انبعاث النبي * �إلى جميع المخلوقات مما 
دخل فـي حيز التكليف ف�إنه ينب�ؤهم عن الوحي ب�آلة منهم، فالمنبئ 
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حقيقة هو النبي بذلك الرجل الذي هو بمنزلة الآلة و�إن �ش���ئت قل 
�إن الرجل هو المنبئ بالنبي فـي�صح ن�سبة النبوة لكليهما على �سبيل 
الحقيق���ة، وهذا جار فـي كل جن�س م���ن الأجنا�س وفـي كل نوع من 

الأنواع فتب�صر)1(.

التجلي:
وه���و عبارة ع���ن الظهور وجهة التعرف ويق�ص���د به ظهور الم�ؤثر 
فـ���ي رتبة الأثر فـيكون ظهوره هذا له هو حقيقته من ربه، فالتجلي 
هو حقيقة ال�شيء من ربه التي لها كينونة مت�أ�صلة، ويطلق على هذا 
التجل���ي فـي �أخبار �أهل البيت عليهم ال�س�ل�ام تعبيرات كثيرة منها 
الروح ومنها الحقيقة والنور والأب كما يطلق عليها الوجود والمادة 
والوج���ه والف�ؤاد والعل���م والمحبة والتجل���ي والظهور وال�س���ر واللب 
والمث���ال كما ق���ال ÷ »�صور عارية ع���ن المواد خالي���ة عن القوة 
والا�ستع���داد تجل���ى له���ا ف�أ�شرق���ت وطالعه���ا فت��ل�ألأت ف�ألقى فـي 
هويتها مثاله ف�أظهر عنها �أفعاله«، وقال الإمام ال�ص���ادق ÷ 
»�إذا تجل���ى �ضي���اء المعرف���ة فـ���ي الف�ؤاد ه���اج ريح المحب���ة فا�ست�أن�س 
فـ���ي ظا�ل�ل المحبوب«، وكذل���ك يطلق عليها المفع���ول المطلق والأثر 

)1( �شرح حياة الأرواح، ميرزا ح�سن كَوهر، �ص 226.
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والم�صدر والخطاب ال�شفاهي والنق�ش الفهواني والنف�س الرحماني 
وعالم المع���اني ونور الأن���وار وحقيقة الحقايق، والم���راد بها هو �أثر 
فعل الله �س���بحانه و�أول ما تعلق به الم�ش���ية الكونية بالأ�صالة مطلقاً 
�أو بالن�س���بة �إلى مراتبه النازلة، ون�س���بته �إلى فعل الله تعالى ن�سبة 
الم�ص���در �إلى الفع���ل، ف�إن ال�ض���رْب هو الأثر الحا�ص���ل من �ض���رَب 
فا�ش���تق منه ال�ض���ارب والم�ض���روب، لأن���ك �إذا لاحظ���ت فـيه ظهور 
المبد�أ يكون مثالًا حاكياً عنه كال�ص���ورة الحاكية للمقابل فـي المر�آة 
فم���ن هذه الحقيقة ت�ش���تق منه ا�س���م الفاعل فهو فـ���ي هذه الحالة 
مثال و�ص���ورة لا ذكر ل�ش���يء غير المبد�أ فـيه وهو �إذن �ص���فة وا�س���م 
ولكن مع محو اعتبار غير المبدء ليتمح�ص فـي الو�صفـية والإ�سمية 
كم���ا قال �أم�ي�ر الم�ؤمنين ÷ »ك����شف �سبحات الجا�ل�ل من غير 
�إ�شارة« فبهذا الاعتبار ن�س���به �س���بحانه �إلى نف�سه و�سماه روحه فهو 
�إذن منتف الجهات والحيثيات لأن الكثرة من لوازم الإثنينية وهي 
�إنم���ا تتحقق بتغاير ال�ص���فة ف����إذا لم يكن الغير لم تك���ن الإثنينية 
فتنتفـ���ي بذلك كل جهة وحيثية و�إذ لا جهة ولا حيث فلا كيفـية فلا 
حد ولا و�ض���ع فل���م يبق �إلا حرف المثال ال���دال على الحق ولله المثل 
الأعلى ولي�س كمثله �ش���يء وهذا هو الوجه الأعلى من الأثر الم�سمى 
بالف�ؤاد وهو بمنزلة الحديدة المحماة بالنار ف�إن النار الظاهرة فـي 
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الحديدة لي�س���ت هي عين الن���ار الموجدة الم�ؤثرة فـيه���ا هذا الت�أثير 
بال�ض���رورة لظهور تلك النار فـي حديدة �أخ���رى وغيرها وغيرها، 
لكن هذه النار الظاهرة التي هي �أثر ت�أثير النار الأ�صلية الحقيقية 
مثال له���ا و�آية ودليل لمعرفته���ا ووجه يتوجه به العارف���ون �إليها �أي 
النار الأ�ص���لية من عرفه���ا �أي الظاهرة فـي الحدي���دة فقد عرفها 
�أي �إلى الن���ار الأ�ص���لية لا فرق بينها وبينها فـ���ي التعريف والتعرف 
والمعرف���ة �إلا �أنها عبدها وخلقها فتقها ورتقه���ا بيدها بد�ؤها منها 
وعودها �إليها، فحقيقة ذات ال�ش���يء �إذن مع قطع النظر عن حيثية 
نف�س���ه كما ذكرنا م���ن �أحكام الإ�ض���افات والقران���ات والتمييزات 
مما يدركه العق���ل والخيال والح�س الم�ش�ت�رك والح�س الظاهر هو 
وج���ه الله �أي �آية معرفته ودليل تفري���ده وتوحيده وبيان تنزهه عن 
مجان�سة المخلوقين وعن �أن ينتهي �إليه الإدراك، وهذا الوجه ظهور 
للغ�ي�ر فظاهرية الغير التي ه���ي فاعليته ولي�س فـي حقيقته �إلا ذكر 
الغ�ي�ر لكن���ه ما ينتهي �إلى ذل���ك الغير بل ينتهي �إلى نف�س���ه ويحوم 
حول مركزه وهو يريد ال�صعود �إلى العلو فـيقع فـي رتبة ذاته ولي�س 
له �إلا �أنه جهة الظهور ومقام النور على الطور فهي جهة �آية معرفة 
الرب ودليل توحيده لي�ست عقلية ولا وهمية ولا فر�ضية ولا اعتبارية 
ولا حقيقي���ة ولا مجازي���ة ولا كلية ولا جزئية ولا ذاتية ولا عر�ض���ية 
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ولا جن�س���ية ولا ف�صلية ولا مجردة ولا مادية ولا فلكية ولا عن�صرية 
ولا غيره���ا من الأح���وال الخلقية والمقام���ات الإمكانية فهي حادثة 
ولكنه���ا دليل معرف���ة المقابل تماماً كال�ص���ورة فـي الم���ر�آة فهي �آية 
تجل���ي ظهور المقابل لا ذاته ف�إن ذاته لا ترى ولا تدرك بالأب�ص���ار، 
والظه���ور الذي ظه���ر منه فـي المر�آة ه���و عين المر�آة �أي ال�ص���ورة، 
ف�إن مرادنا بالمر�آة حيث ما نطلق نريد به ال�ص���ورة وهذه ال�ص���ورة 
تحك���ي المقابل مع �أنها حادث���ة به �إلا �أنك حين م�ش���اهدتك المقابل 
فـيه���ا لا تلتفت �إلى الجه���ة الفعلية ورتبة المغاي���رة. وهكذا تعلم �أن 
و�ص���ف الله �س���بحانه نف�س���ه لخلقه يجب �أن يكون �أو�ضح و�أجلى ما 
يمك���ن فـ���ي الإيجاد فـي عالم الإم���كان لئلا يك���ون للنا�س على الله 
حجة وليجري �سبحانه فعله على �أكمل الا�ستقامة والو�صف والبيان 
ينح�ص���ر فـي �أمرين �أحدهما الو�ص���ف الحالي ال�ش���هودي العياني 
وثانيهما الو�صف المقالي الحا�ص���ل بالألفاظ والعبارات، والو�صف 
الحالي هو الو�ص���ف بالأمثال وال�ص���فات لا بالمقال والعبارات، ولا 
ي�س�ت�ريب عاق���ل �أن الو�ص���ف الحالي �أجلى و�أو�ض���ح من الو�ص���ف 
المقالي، فـيجب �أن ي�ص���ف الله �س���بحانه توحيده و�صفاته و�أ�سماءه 
وخلق���ه لخلقه بالتو�ص���يف الح���الي �أي يخلق لهم �أدلته���ا و�أمثلتها 
و�صفاتها، ولما كان الو�صف كلما يكون �أقرب �إلى من و�صف له لئلا 
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يحول بينهما حائل �أح�سن و�أولى ولي�س �شيء �أقرب �إلى ال�شيء من 
نف�سه �إليه فجعل �س���بحانه �أنف�س الخلايق وحقايقهم �صفة لجميع 
ما �أراد منهم �أن يعرفوه فحقايق الخلايق �ص���فة توحيده و�أ�س���مائه 
و�أفعال���ه و�أحكامه وجميع ما يريد منهم بحيث �إذا عرفوا �أنف�س���هم 
على كمال ما ينبغي فقد عرفوا ربهم لأنه �س���بحانه تعرف لهم بهم 
وتجلى لهم بهم فحقيقتهم �آية معرفة الله �س���بحانه ودليل توحيده 
قال �أمير الم�ؤمنين ÷ »من عرف نف�سه فقد عرف ربه«، وجعل 
�س���بحانه وتعالى الحقيقة المحمدية هي �أعل���ى مظاهر تلك الآيات 
و�أعلى الأمثال بل هي مظهر تلك الآيات والعلامات و�س���اير الخلق 
مظاهره���ا، فمظاه���ر المظاه���ر مظاه���ر، وخلق الخلق من �ش���عاع 
�أنوار هذه الحقيقة فلا يحكي الخلق �إلا نورهم عليهم ال�س�ل�ام ولا 
ي�ص���لون فـي �أعلى مقاماتهم �إلا �إلى ظهورهم كال�شعاع ف�إنه لا حظ 
له �إلا معرفة نور ال�سراج فـيجعله دليلًا للنار الموجدة لل�سراج فالنار 
الغايبة فـي ال�سراج مثال فـي�ض الله �سبحانه فـيهم عليهم ال�سلام، 
وال�س���راج مثل حقيقتهم فـي هذا المقام والأ�شعة مثال �ساير الخلق 
م���ن الم�ؤمن�ي�ن ف�إذا ت�أملت وجدت �أن ال�ش���عاع ما ي�ص���ل �إلا �إلى نور 
ال�س���راج لا �إلى ذات ال�سراج فلا ي�ص���ل �إلى النار بالطريق الأولى، 
وال�س���راج لا ي�صل �إلى حقيقة النار �أبداً لكن علمه بالنار وظهورها 
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له �أعلى و�أعظم مما عند ال�ش���عاع بل لا ن�س���بة بينهما فال�شعاع و�إن 
كان يحك���ي النار ويتوج���ه �إليها لكنه ما ي�ص���ل �إلا �إلى ال�سراج فـي 
مقام���ات ظهوره لا فـي مق���ام ذاته، فالله �سبحان���ه ما ظهر للخلق 
وم���ا ظهرت �آياته �إلا بهم عليهم ال�سلام فهم �أركان التوحيد وجهة 

التجلي والتفريد فافهم)1(.

تنزّل المراتب:
اعل���م �أن التن���زل فـي كل مرتبة م���ن مراتب الوج���ود �إنما يكون 
بح���دود ال�صف���ات الفعلية لا الذاتي���ة بح�سب القبول فـ���ي كل رتبة 
م���ن مراتب النزول بحيث يكون باقياً فـ���ي كل تنزله فـي رتبته قبل 
التن���زل. فالفوائ���د تعّني ب�إم���دادات فعلية ف�ؤادية عقلي���ة تنزل بها 
�إلى رتب���ة العقل بالعقل و�إلا فهي -�أي الفوائد- )جمع ف�ؤاد( باقية 
فـي رتبته���ا الذاتية، وكذلك العقل تميز بت�أيي���دات فعلية تنزل بها 
�إلى رتب���ة الروح ثم النف�س، والنف����س ت�شخ�صت بم�شخ�صات فعلية 
الطبيع���ة، والطبيعة انعمت وذابت ب�أحوال فعلي���ة طبيعية نف�سانية 
تنزلت بها �إلى رتبة الطبيعية انعقدت بها وتنزلت �إلى رتبة جواهر 
ج3،  الحكم،  جواهر  الر�شتي،  ال�سيد   - ���ص334  ج2،  الحكم،  جواهر  الر�شتي،  ال�سيد   )1(

�ص243/200.
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الهباء والح�ص�ص المادية، والجواه���ر الهبائية والح�ص�ص المادية 
تنقلت فـي مراتب تنزلاتها بما به تعينها من �آثار ال�صور الجوهرية 
النف�سانية وتل���ك الآثار هي ال�صور المثالي���ة. فنزلت تلك الجواهر 
الهبائي���ة م�صاحبة لما لب�ست من تلك الآث���ار التي ات�صفت �أفعالها 
به���ا بالق���وة فتلقتها الملائك���ة المدبرة من العر�ش ال���ذي تلقتها من 
الماء الحامل له حتى �ألقتها على الريح و�ألقتها الريح على ال�سحاب 
و�ألقته���ا ال�سحاب على الأر�ض ماء فاختلط به نبات الأر�ض فانحل 
من���ه ج���ز�آن بجزء من ال�ت�راب م�ش���اكل فجرى غذاء فـ���ي ال�شجر 
والنب���ات فخرج متاع���اً للإن�سان والأنعام فكان نطف���ة ثم علقة ثم 
م�ضغ���ة ثم عظاماً ثم يك�سى العظ���ام لحماً ثم ين��شأ خلقاً �آخر عند 
الولادة الج�سمانية حين ظهرت النف�س الحيوانية الفلكية الح�سية، 
ث���م تظهر النف�س الناطقة القد�سية عند الولادة الدنيوية وهي التي 
مواده���ا من الت�أييدات العقلية فتتولد نفو�س عمرو وبكر وخالد من 
نف����س �أبيهم زيد بما �صحبها من مقت�ضيات ت�شخ�صاتها من �أفعال 
طبائعها و�أو�صافه���ا الكامنة فـيها ب�سب���ب اختلافها وتغيرها، كما 
تتكثر ال�صور المنعك�سة عن �صورة زيد المنطبعة فـي المر�آة �إذا قابلت 
مراي���ا متعددة، ومثال ذلك حبة الحنط���ة �إذا زرعت ف�إن طبيعتها 
مث���ل الجوهر المج���رد، و�صفاتها و�صفات �صفاته���ا مثل الإمدادات 
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والت�أيي���دات والتن���زلات، ف�إن الحب���ة تن�شق بما فـيها م���ن الطبيعة 
والأفع���ال التي ه���ي القابلية فـ���ي كل رتبة بح�سبها حت���ى يظهر ما 
فـ���ي �صفاتها بالقوة منها �إلى الفعل عوداً �أخ�ضر، والحبة فـي غيب 
الع���ود الأخ�ضر كامنة، كنطفة زيد فـي �صلبه التي يتكون منها ابنه 
عم���رو، �إلى �أن تتكون من تلك الأو�صاف �سنبلة تكون للحب بمنزلة 
الم�شيم���ة وبط���ن الأم للجنين. ولما تع���ددت تلك الأو�ص���اف الفعلية 
الطبيعي���ة تعددت �آثاره���ا واختلفت، فكانت تل���ك ال�سنبلة متعددة 
البي���وت فانب�سطت تل���ك الطبيعة عل���ى تلك البي���وت فتعددت كما 
تع���ددت ال�صور من  الوجه الواح���د فـي المرايا المتعددة وكما تتعدد 

عمرو وبكر وخالد من نطفة �أبيهم زيد.
واعل���م �أن �أول مرات���ب تن���زلات الأ�شي���اء من حي���ث الظهور هي 
مرتب���ة الكون لأنها قبل ذلك فـي الإمكان ال���ذي هو �أول مذكوريتها 
�إذ لي����س وراءه �إلا الأزل عز وج���ل وهي غير مذكورة فـيه �إلا بما هي 
ب���ه فـ���ي الإمكان، فلما جعله���ا بم�شيئته ممكنة بع���د �أن لم تكن وقع 
عليه���ا الذك���ر بما هي عليه من الإمكان فـ���ي الإمكان وبما هي عليه 
م���ن الكون فـ���ي الكون بع���د التمكين م���ن التكون و�أعطاه���ا من كل 
م���ا ��سألته بل�سان تكونه���ا وفعله الكوني م�شيئت���ه الكونية وبه اخترع 
موادها ووجوداتها. وثاني مرتبة هي مرتبة العين لأنها �صورة النوع 
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وف�صل���ه فالوج���ود ح�صة من الجن����س الأعلى وهو �أعل���ى الأجنا�س 
الذي هو الإمكان وهذه ال�صورة النوعية ح�صته من الف�صل الأعلى 
وهو �أعلى الف�صول وهذه ال�صورة يعبر عنها بالماهية الأولى وبالعين 
ابتدعه���ا مبدعها �سبحانه بفعله الإبداعي وه���و الإرادة من مادتها 
كم���ا ابتدع ال�ص���ورة النوعية فـي الخ�شب من مادت���ه، ومثال هاتين 
الرتبت�ي�ن لإيج���اد ال�سري���ر: �إن �أول م���ا تتنزل من رتب���ة �إمكانه فـي 
الأج�س���ام �أن الله تعالى اخترع عنا�صره بم�شيئته وهي مادته الأولى 
وابتدع ماهيته التي هي ال�صورة الخ�شبية من مادته، وهذه ال�صورة 

النوعية الخ�شبية مادته الثانية لل�سرير، وهي من الخلق الأول.
وثال���ث هذه المرات���ب مرتب���ة الق���در والت�صوير وه���ي الهند�سة 
وو�ض���ع الحدود من البق���اء والفناء وغيرهما كتقدي���ر المادة المعبر 
عنه بالكم والكيف والوقت والمكان والرتبة والجهة والو�ضع والاذن 

والأجل والكتاب.
ورابعها مرتبة الق�ضاء و�إتمام تكوين ال�شيء.

وه���ذه المرات���ب فـ���ي كل رتبة فـ���ي قو�س الن���زول م���ن كونها فـي 
العقل معاني مجردة عن المادة العن�صرية والمدة الزمانية وال�صور 
الجوهرية والمثالية ال�شبحية ومن تنزلها منها �إلى كونها رقائق فـي 
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الروح وهي �أول ت�صوير تلك المعاني قبل �إتمام ت�صويرها، كالم�ضغة 
م���ن النطفة والعلقة وم���ن تنزلهم منها �إلى كونه���م نفو�ساً و�صوراً 
جوهري���ة وهي �آخر العقد الأول وهي عالم النفو�س والذر وما قبلها 
ال���ذي هو ع���الم الرقائق وهي ع���الم الأظلة، فلما �أخ���ذ الله تعالى 
ميث���اق الخلائ���ق فـي ع���الم النفو�س رجعهم �إلى الط�ي�ن وهو الحل 
الث���اني وذلك فـ���ي مدة �أربعمائ���ة �سنة ونعني بالح���ل ك�سرهم فـي 
الطبيع���ة بعد التكليف فـي عالم الذرحيث �أن تلك الذوات الجواهر 
ه���ي المخاطب���ة بـ)�أل�س���ت بربكم؟( والمجيب���ة بـ)بل���ى( �أنهم كانوا 
م�شتمل�ي�ن عل���ى  عقول و�أرواح ونفو�س فلما �أجاب���وا و�سعد من �سعد 
و�شقي م���ن �شقي ووقف من وق���ف ك�سرهم و�أذابه���م ذوباً حقيقياً 
كما ينح���ل المطاعم المختلفة فـي الكيلو�س والكيمو�س وتتحد وتكون 
�شيئ���اً واحداً ولا يبقى لها فـي تلك الحال تمييز ولا عقول ولا �شعور 
ولا �إح�سا����س ب�شيء، فلم���ا ح�ص�صهم ح�صل فـيه���م بالتح�صي�ص 
ت�شخ����ص ما، ظاهراً من تعي�ي�ن الكم وباطناً بن�سبت���ه، ب�أن ح�صل 
للنف�س وللروح وللعقل تعين ما بن�سبة تعين الهباء، �إلا �أنه فـي العقل 
�أ�ضعف و�أخفى، وفـي الروح �أقوى منه وفـي النف�س �أقوى من الروح، 
ث���م ح�ص�صه���م بالمهملات ب����أن جعله���م ح�ص�ص���اً متميزين قبل 
الت�صوير كما مي���ز النطفة التي خلق منها عمرو من �سائر النطف 
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الت���ي فـي �صلب �أبي���ه زيد، ومي���ز النطفة التي خل���ق منها بكر من 
نطف���ة �أخيه عمرو، ومن �سائر النط���ف التي فـي �صلب �أبيهما زيد، 
ثم �ألب�سهم ال�صور المثالي���ة التي ظهروا بها و�صوّر �صور �أج�سامهم 
عليها وهكذا، فوجودات الممكنات لي�ست متحدة فـي الرتبة الذاتية 
لأن الرتب���ة الأولى مخت�ص���ة بالخلق الأول ولي�س لم���ن بعدهم فـيها 
ن�صي���ب بوجه من الوجوه �إلا رب���ط العلية والمعلولية، فالوجود الذي 
خلقت منه العقول لم تخلق منه النفو�س لا من �صفوته ولا من باقيه 
و�إنم���ا خلقت النفو����س من �أثر ما خلق���ت منه العق���ول بمعنى �أنها 
خلق���ت م���ن �شعاع ما خلقت من���ه العقول، و�آيته ومثال���ه ودليله: �أن 
�شعاع ال�شم�س الواقع على الجدار خُلق من ظهور جرم ال�شم�س به، 
وا�ستنارة المقابل للجدار الم�ستنير خلقت من �شعاع ا�ستنارة الجدار، 
وا�ستنارة المقابل للمقابل الم�ستنير خلقت من �شعاع ا�ستنارة المقابل 
للمقاب���ل، وهكذا مراتب الوج���ود فـي تراميها م���ن النور المحمدي 
* �إلى ال�ت�راب كل �ساب���ق من�ي�ر وما بعده �شعاعه ون���وره وكل نور 
ج���زء من �سبعين جزء من نور من�ي�ره ال�سابق عليه: وهذا هو الحق 
وه���و الذي دل���ت عليه �آيات الله التي �أراها لعب���اده فـي الآفاق وفـي 
�أنف�سه���م، ف�إن نور ال�سراج م���ع تفاوت �أجزائه كله من رتبة واحدة، 
ف�ل�ا تكون العقول المج���ردة والأرواح القاد�س���ة والجمادات الكثيفة 
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الغا�سق���ة من رتبة واحدة كجزئين من ن���ور ال�سراج، بل من رتبتين 
رتبة المنير ورتبة النور. ف�إذا طرق �سمعك �شيء من كلامهم عليهم 
ال�سلام مث���ل قولهم �صل���وات الله عليهم: »خلق م���ن فا�ضل طينة 
ك���ذا..«، فاعلم �أنهم عليهم ال�سلام يريدون بالفا�ضل �شعاع ال�شيء 
و�إ�شراقه وو�صف���ه، لا تتوهم �أنهم عليهم ال�سلام يريدون بالفا�ضل 

بقية ال�شيء �أبداً)1(.

التعلق:
اعل���م �أن الولاية لله كما قال عز وجل {ئۈ  ئۈ    ئې  ئې}، 
ولم���ا كان ذات الله �سبحانه لا تبا�شر الأ�شي���اء لتكرمها وقدو�سيتها 
فتك���ون التعلق���ات �إنما هي بالظهورات الفعلي���ة، فكل من هو �أقرب 
�إليه �سبحانه بكمال التوجه الكوني وال�شرعي هو �أولى بهذه الولاية 
وكل م���ن ا�شتد مقامه فـ���ي القرب من التكوين���ي والت�شريعي يكون 
�سر ظهور القد�س والجلال والتنزه والوحدة والب�ساطة �أكثر و�أ�شد، 
وذلك بعينه ي�ستل���زم تعاليه وتقد�سه عن التعلق بالحوادث الكونية 
والت�أخر عن هذه الرتبة لما ظهر فـيه �سر الكينونة مع تراكم �أطوار 
التن���زل النوري الإنية الم�سلم���ة النورانية التي هي حجاب الزبرجد 

)1( �شرح الفوائد، ال�شيخ الأوحد، ج3، �ص21.
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ا�ستق���رت فـي���ه تلك الظه���ورات وتحققت به تل���ك الن�سمات، انظر 
�إلى الن���ار ف�إن لها القيومية والت�أثير بالن�سبة �إلى �آثارها �إذا تعلقت 
باله���واء لم يكن لها ظه���ور �أبداً لكمال �صفاء اله���واء وتنزهها عن 
الك���دورات لم ي�ستق���ر لها الظهور ف�إنه فرع الإني���ة وهو قد �شابهها 
فلا فرق بينها وبينه���ا، ولما تعلقت هذه النار بالدهن الزيتوني من 
ال�شج���رة المباركة التي لي�ست �شرقي���ة ولا غربية يكاد زيتها ي�ضيء 
ول���و لم تم�س�سه نار، مع كونها فـي الزجاجة التي ك�أنها كوكب دري، 
وك���ون الزجاجة فـي الم�شكاة يظهر منه���ا �ضياء عظيم و�أ�شعة قوية 
و�آث���ار عجيبة وذلك ل�صف���اء قابلية الدهن وكثافته���ا بالن�سبة �إلى 
اله���واء وحفظها �أثر الن���ار، ولا �شك �أن النار م���ن تو�سط الهواء لا 
تتعلق بالدهن فالنار مثال ولاية الله �سبحانه والهواء مثال الحقيقة 
المحمدي���ة *، والدهن ال�صافـ���ي على ما و�صفه الله �سبحانه فـي 
كتاب���ه مثال الحقيقة العلوية، فولاية الله هي الربوبية �إذ لا مربوب 
لا ذك���راً ولا عيناً، وولاي���ة النبي * هي الربوبية �إذ مربوب ذكراً، 
وولاي���ة �أمير الم�ؤمنين ÷ ه���ي الربوبية �إذ مرب���وب عيناً، فكان 
بذل���ك حام���ل اللواء، فج�ل�ال القدرة الت���ي هي الولاي���ة الحقيقية 
للنب���ي * لكنها قد ظهرت فـي عل���ي ÷ كما ظهرت الكواكب 
المدبرات والبروج والمنازل و�ساير المبادي فـي الكر�سي دون العر�ش 
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مع �أنه �أعظم، فالكر�سي حينئذ طائف حول جلال القدرة فـي عالم 
الظهور والتعلق، لأن الفـيو�ض���ات الواردة فـي العالم والمنت�شرة فـي 
�أقط���ار الأر�ض كلها من الكر�سي و�إن كان الكر�سي لا ي�ستمد �إلا من 
العر�ش، فمحمد وعلي �صلى الله عليهما ن�سبتهما فـي عالم الباطن 
�سبة العر�ش والكر�سي، لكن العر�ش �صمت �أي لم ي�سمع كلامه �أحد 
و�إلا ق���د نطق، بخلاف الكر�سي ف�إنه ق���د نطق وقد �سمع كلامه كل 
�أحد، ولذا ترى النا�س قد غلوا فـي علي بين قائل ب�أنه هو الله وقائل 
ب�أن���ه �أ�شرف من ر�س���ول الله *، وما غلوا فـ���ي محمد * �إذ لم 
يظه���ر منه ما ظهر من علي ÷ من المعجزات وخوارق العادات 
و�إظه���ار تلك الخطب التي تذهل عندها العقول مع �أن ما ظهر منه 
÷ �إنم���ا كان م���ن محمد *، ول���ولا �أ ن علياً ÷ ق���ال »�أنا 
عب���د م���ن عبي���د محم���د *«، ولولا �أنه ÷ �أظه���ر له * من 
الخ�ض���وع والانك�س���ار والتذلل، ولولا م���ا قال »�أنا م���ن محمد * 
كال����ضوء م���ن ال����ضوء«، لم يعرف الخلق محم���داً *، ولم ي�شكوا 
ب����أن علي���اً ÷ �أف�ضل منه *، بل لا يج���دون بينهما ن�سبة، كما 
�أن الكر�س���ي فلك الثوابت و�أفلاك الكواك���ب ال�سيارة لو لم تتحرك 
بخلاف التوالي ولم تتبع العر�ش فـي حركاته ولم تظهر له الانك�سار 
والخ�ض���وع بمتابعها �إياه على خ�ل�اف مجراها و�إظهار عجزها عن 
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الانف���راد عنه، لم يعرف �أح���د �أن الفلك الأعظم ه���و العر�ش، و�أن 
هن���ا فلكاً يحيط بهذه الأف�ل�اك الثمانية يدبرها وي�سخرها، فظهر 
فـ���ي جلال القدرة �أمير الم�ؤمن�ي�ن ÷ وحمل ولاية الله الظاهرة 
للخلق بمحمد * ف�سمي علياً لأنه ا�سم تلك المرتبة، ولذا كان ذكر 
ال�سجدة التي تحكي تلك الرتبة )�سبحان ربي الأعلى(، فباطنهما  
�صلى الله عليهما كما مثلن���ا مثل العر�ش والكر�سي وظاهرهما فـي 
ع���الم الظهور مثل ال�شم�س والقم���ر، فال�شم�س ت�ستمد من الكر�سي 
ولذا كانت لا عر�ض لها لأن فلكها الخارج المركز فـي �سطح منطقة 
البروج ولم يفارقها، والقمر ي�ستمد من ال�شم�س، فالنبوة الظاهرة 
ت�ستم���د من الولاي���ة الظاهرة فـي الخلق، كم���ا �أن الولاية الظاهرة 
التي هي الباطنة ت�ستمد من النبوة الباطنة. والإمامة الظاهرة من 
النب���وة الظاه���رة، فعلي ÷ فـي مقام الظه���ور جرى عليه حكم 
البط���ون ومحمد * جرى عليه حكم الظه���ور وهو �أبطن البطون 

و�أغيب الغيوب)1(.

)1( جواب محمد رحيم خان، ال�سيد كاظم الر�شتي، جواهر الحكم، ج3، �ص145.
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الت�صفـية:
لا يخف���ى �أن الذنوب �إنما تخفف بالت�صفـية �إلا �أن من الت�صفـية 
�أه���وال البرزخ و�أهوال المح�ش���ر ودخول الن���ار وال�شفاعة، �أما غير 
ال�شفاع���ة فظاهر و�أم���ا ال�شفاعة فاعل���م �أن �أ�صل قابلي���ة الأ�شياء 
للوجود الذي هو الخير المح�ض �إنما هو بوا�سطة ال�شفاعة و�إلى ذلك 
الإ�شارة بقول �أمير الم�ؤمنين ÷ »نحن الأعراف الذين لا يعرف 
الله �إلا ب�سبيل معرفتنا«، فهم الو�سائط بين الخالق والخلائق فـي 
كل �ش���يء وهم الأبواب للج���واد الوهاب، فالت�صفـي���ة فـي الحقيقة 
�إنما ه���ي ك�سر الم�صف���ى و�صياغته عل���ى الفط���رة الم�ستلزمة لفعل 
الخير وذل���ك �إذا اعوجت الطبيعة وخالفت الفطرة التي هي �صفة 
فع���ل الله ب�سبب عار�ض غريب لما بين ذل���ك العار�ض الغريب وبين 
الطبيع���ة التي هي خ�ل�اف كينونة الحق �سبحانه م���ن المنا�سبة لأن 
الغريب غ�ي�ر الفطرة فكونه خلاف كونه���ا والطبيعة كونها خلاف 
كون الفطرة، فتوافقا عل���ى مخالفة الفطرة، والت�صفـية ك�سر تلك 
ال�صورة المخالفة ال�شيطانية و�صياغ���ة هيولاها الثانية على �صورة 
الفطرة لتطابق الفطرة فتقت�ضي مقت�ضاها، والم�صفـي هو الوا�سطة 
وهو ال�شافع وبيان ذلك �أن الأ�شياء على ثلاثة �أق�سام: ق�سم �صبغته 
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تزيد على وجوده الأول ويكون فـيها ف�ضل، وق�سم �صبغته بقدر وجوده، 
وق�سم �صبغته �أقل من وجوده، فالق�سم الأول كال�سراج ف�إن فـيه من 
الن���ور م���ا يزيد على وجوده، فل���ذا كان ظاهراً فـ���ي نف�سه ومظهراً 
لغيره، �أما كونه ظاه���راً فـي نف�سه فـيح�صل ب�صبغة ت�ساوي وجوده 
كالق�س���م الثاني، و�أما �أنه مظه���ر لغيره فلأنه مكمل لما كان �صبغته 
�أق���ل من وجوده كالق�سم الثالث، وهي الأ�شياء الغا�سقة التي تحتاج 
فـ���ي كونها ظاهرة فـي نف�سها �إلى ال�ضي���اء من غيرها كالجمادات 
الغا�سق���ة ف�إنه���ا لا ت�ستبين فـ���ي الظلمة، و�إذا كان���ت ال�صبغة بقدر 
الوج���ود ا�ستبان ذل���ك ال�شيء مطلقاً كالق�س���م الثاني مثل الجمرة 
ف�إنها تظه���ر فـي الظلمة، والزيادة التي فـي الق�سم الأول كال�سراج 
من ال�صبغة بحيث تكون تلك الزيادة مظهرة لغيرها من الموجودات 
الغا�سق���ة مكملة لما نق����ص من �سبغتها عن وجوده���ا، وال�شافع من 
الق�سم الأول وهو الذي �صبغته تزيد على وجوده، والطبيعة المعوجة 
كما قلنا �إنما اعوجت لقلة ما فـيها من ال�صبغة ف�إذا قابلها ال�شافع 
كمل ما نق�ص فـيها وو�صلها بف�ضل لطيفته وزلحقها ب�أوائل جواهر 
علله���ا، ومعنى ك�سره له���ا �صوغه لها على هي���كل الفطرة الذي هو 
هيكل ال�صبغة، ومعنى ال�صبغة هي الإيجاد الثاني، ومعنى الوجود 
الإيج���اد الأول، فال���كل فـي الحقيقة وج���ود و�إلى ذلك المعنى الذي 
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�أ�شرن���ا �إليه م���ن �أن الت�صفـية من ال�شفاعة ق���ول الحجة عجل الله 
فرج���ه ال�شريف فـي دعائ���ه ل�شيعته »و�إن خف���ت موازينهم فثقلها 
لفا����ضل ح����سناتنا«، فخفة الميزان من المع�صية لأنها عدم لا وجود 
والعدم لا �شيء قال تعالى { ڇ  ڇ    ڇ  ڇ  ڍ  ڍ }، وتثقيله 
بفا�ضل ح�سناته���م عليهم ال�سلام ت�صفـية وك�س���ر للخفة و�صوغها 
ثقيل���ة بذلك الفا�ضل لأنه وجود، و�إنما قوال عليهم ال�سلام بفا�ضل 
ح�سناتنا لأنهم عليهم ال�سلام يعملون من ال�صالحات �أزيد مما به 
النجاة والخروج عن ربقة التق�ص�ي�ر وبتلك الزيادة �سموا �سابقين 
وكانوا مقرب�ي�ن، والح�سنات هي ال�صبغة والوجود الثاني، هذا فـي 
الباط���ن الذوقي و�أما فـي الظاهر �أي�ضاً فلي�س ثم منافاة بين الأدلة 
لأن الت�صفـي���ة لأنا����س كانت ذنوبهم تقابلها مح���ن الدنيا و�شدائد 
الموت والمحا�سبة والقبر وال�ب�رزخ و�أهوال القيامة، وال�شفاعة لقوم 
ذنوبه���م لا تقابلها تلك المحن وربما تكون ال�شفاعة بعد دخول النار 
لأنها من الت�صفـية فلا تخت�ص ال�شفاعة ب�أنا�س دون �آخرين، �إلا �أن 
لها �شرطاً وهو �أن يجري عليه الر�ضا بوجه من الوجوه، قال تعالى 
{ ڃ  چ  چ  چ  چ }، لأن ال�شفاع���ة لا يتح�س���ن لغير 
من ارت�ضى دينه وكذلك الت�صفـية لا تجري �إلا بهذا ال�شرط، و�إلى 

ه���ذا الإ�ش���ارة بقول���ه تع���الى { ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  
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پ }، فكان���ت الت�صفـية والامتحان تمحي�صاً للذين �آمنوا 
ومحقاً للكافرين فظهر مم���ا �أ�شرنا �أن ال�شفاعة لا تخت�ص ولكنها 
غاية الت�صفـية والتمحي�ص وبذلك يظهر المرجح، وغير المخلد �إنما 
يخ���رج م���ن النار بعد الت�صفـي���ة لأنه لا يبقى علي���ه ذنب يعاقب له 
فـيخرج لعدم الموجب لعقابه مع بقاء الموجب لثوابه وهو الإيمان ف�إن 
خرج بعد فناء جميع ذنوبه فذلك من الت�صفـية وقد �سمعتها و�أنها 

من ال�شفاعة و�إن بقي من ذنوبه �شيء فلا يخرج �إلا بال�شفاعة)1(.

ترقّي النف�س الإن�سانية:
اعل���م �أن للنف�س الإن�سانية المعبر عنه���ا بالناطقة القد�سية فـينا 
وفـ���ي الأئم���ة عليه���م ال�سلام الملكي���ة الإلهي���ة المعبر عنه���ا باللوح 
المحفوظ، انتقالات نف�سانية وترقي دائم لكن لي�س بح�سب حركتها 
الجوهري���ة الذاتية �أي تنقل نف�س ال�شيء بكنهه من غير موجب من 
الخ���ارج كم���ا ذهب �إليه بع����ض الفلا�سفة، و�إنم���ا الترقي والتجدد 
يكون بالموجب الخارجي المتجدد كم���ا ذهب �إليه ال�شيخ الأح�سائي 
�أعل���ى الله مقام���ه، مثل ما لو كان فـي مو�ض���ع من الأر�ض جزء من 

)1( جواب ال�شيخ محمد القطيفي، ال�شيخ الأوحد، جوامع الكلم، ج11، �ص16.
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الزيب���ق ال�صافـي، ات�صل به جز�آن من الكبريت ال�صافـي وامتزجا 
ف�إنهم���ا لا يزالان فـي مو�ضعهما كما هما من غير تغيير ولا انتقال، 
ف����إذا ات�صلت حرارة ال�شم�س بهما مع الرطوب���ة الطبيعية وا�ستمر 
ذلك م���ن غير عرو�ض يب����س لقلة التبري���د والترطي���ب وبالعك�س، 
ف�إنهما ينعقدان ذهباً فـينتقلان بالمعين الخارجي من مدد ال�شم�س 
والقم���ر على ن�سبة الجزئ�ي�ن، وهكذا النف�س ف�إنه���ا تنتقل �صاعدة 
بم���دد �أعمالها ال�صالح���ة ونازلة بمدد �أعماله���ا الطالحة، ف�إثبات 
الحركة الجوهري���ة بهذا المعنى �صحيح وه���و �أن الجوهرية تترقى 
بالم���دد وتتح���رك بالمحرك فـي ن�ش����أة ذاتي���ة لأن انتقالها بالحركة 
الجوهري���ة م���ن ن��شأة ذاتي���ة �إلى ن�ش����أة ذاتية، فلا تترق���ى النف�س 
بحركتها �إلى �أن تكون عقلًا كما ذهب �إليه هذا البع�ض فهذا �شيء 
ممن���وع لأن النف�س مادته���ا الت�أييدات العقلية وه���ي �إ�شراقات من 
العق���ل، محلها من العقل محل الإ�شراق من ال�شم�س، فكما لا يكون 
الإ�ش���راق بترقي���ه م�شرقاً، ولا الن���ور منيراً كذلك لا تك���ون النف�س 
عق�ل�اً، �إذ �أنها تدرك ال�صور �أبداً و�أما المعاني فلا �إذ لا يدركها �إلا 
العق���ل، فلا تزال �صاعدة فـي �سيره���ا �إلى جهة مبدئها بلا نهاية، 
لكنه���ا لا تت�ص���ل بمبدئها �أبداً، و�إنما ت�سير فـ���ي المراتب النف�سانية 
ف�سيره���ا فـي نف�سها �صراطها، فكل نف�س �صراط �إلى الآخرة بوجه 
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�أي من حيث هي �سائرة فـيه فالمتحرك والم�سافة �شيء واحد بالذات 
متغاي���ر بالاعتبار لأن ال�سالك �سائر بتنقل نف�سه فـي �أطوارها، و�إن 
كان ال�سالك من حي���ث هو �سالك غير م�سافة �سلوكه فـي الاعتبار، 
فالنفو�س �صراطات �إلى عواقبه���ا ولكنها بح�سب تحريك محركها 
{ ڦ    ڦ  ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  ڃ  ڃ  ڃ }، ف�إن كانت الأعمال 
المحرك���ة �صالحة، كانت ب�أعمالها �صراطات م�ستقيمة لأن �أعمالها 
كان���ت م�ستقيم���ة لكونه���ا مطابق���ة لأم���ر الله ونهي���ه اللذي���ن هما 
م�ستقيم���ان لمطابقتهم���ا لفعل الله. و�س�ي�ر النفو�س �إنم���ا هو بتلك 
الأعمال و�إن كان �سيرها فـي �أنف�سها، وبع�ضها منحرفة لأن �أعماله 
لها منحرفة لكونها غير مطابقة لأمر الله ونهيه، وبع�ضها منكو�سة 
{ ٻ  پ  پ  پ   } لأن �أعمالها منكو�سة لكونها على 
عك�س ما �أمر الله ونهى، فكانت �أعمالها التي هي المحركة لها، �أظلة 
معاك�سة لأوامر الله ونواهيه، والظل منك�س من ال�شاخ�ص القائم، 
وتلك المنكو�سة تحرك العامل�ي�ن على مقت�ضى �أو�ضاعها، فتحركت 
النفو����س العاملة بحركة �أعمالها فكان���ت �صراطاتها منكو�سة، لأن 
جاعلها تعالى كذل���ك �إنما جعلها بقوابلها، فالم�ستقيمة لا تقف عن 
�سيره���ا وترقيها �إلا �إذا طر�أ عليها الإعوجاج، كما لو �صعدت بعمل 
�صال���ح درجة، وانحطت بعمل طالح درجة، و�صعدت ب�صالح درجة 
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وانحطت بطالح درجة وهكذا ف�إنها بترددها بين ال�صعود والنزول 
ين�س���ب �إليها الوقف لعدم تجاوزه���ا رتبتها الأولى فـي الجملة، كما 
كان���ت بنو �إ�سرائيل فـي التي���ه، لبثوا �أربعين �سنة فـ���ي �ستة فرا�سخ 
ي�سيرون من ال�صباح �إلى الم�ساء، ف�إذا هم بحيث ارتحلوا عنه، فلا 
يتحق���ق الوقف ولا التعطيل فـي �شيء من الممكنات �إلا بمثل تيه بني 
�إ�سرائيل ونحوه، و�أما الو�صول فـيكون لل�سائرين �إلى الله تعالى فـي 
الطري���ق الذي �أمرهم ب�سلوك���ه، وحال ه�ؤلاء فـ���ي �سيرهم فـي كل 
رتب���ة وا�صلون وغ�ي�ر وا�صلين، بمعنى ما فـي حدي���ث الأ�سرار حيث 
يقول تعالى فـي ��شأنهم فـي دار قربه الجنة »كلما و�ضعت لهم علماً 
رفع���ت له���م حلم���اً، ولي�س لمحبت���ي غاي���ة ولا نهاية..ال���خ«، وعدم 
الو�ص���ول للمحجوبين عن ربهم ف�إنهم لا يزدادون ب�سيرهم �إلا بعداً 
ع���ن الله تعالى، بمعنى �أنهم �صائ���رون �إلى الله حيث يكره، كما �أن 
الوا�صل�ي�ن �صائرون �إلى الله تعالى حيث يح���ب، والنفو�س الوا�صلة 
�إلى الله تعالى �أي ال�سائرات �إليه حيث يحب، منها �سريعات ال�سير 
�إلى الله تع���الى لأنهم تخففوا واجتمع���ت قلوبهم وتجمعت �شئونهم 
على ر�ضى الله تعالى، فقربوا �إلى الله عز وجل من غير �أن تق�صر 

ڭ   ۇ  ۇ  ۆ    تع���الى {  بينه���م وبين���ه  الم�ساف���ة 
ۆ } الذين ب�سط لهم ب�ساط القرب فـي �سفح ر�ضوانه { ڤ   
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ڤ      ڤ  ڤ   ڦ   ڦ   ڦ   ڦ    ڄ   ڄ   ڄ   ڄ }، ومنها 
بطيئ���ات ال�سير لثقله���م ب�شوائب من �أحوال الخل���ق فرقت قلوبهم 
وبه���ا تفرقت �شئونه���م فقعدت بهم ت�صادم الدواع���ي ف�أبط�أوا فـي 
�سيره���م، واعل���م �أن نف�س النبي * هي الغاي���ة التي ال�صراطات 
كلها ت����ؤدي �إليها لما دلت عليه الأدلة النقلي���ة والعقلية، على �أن كل 
�ش���يء فمرده وم�صيره �إلى الله تعالى {ثى  ثي   جح  جم      } وقد 
دل���ت الأدلة عقلًا ونقلًا عل���ى �أن ال���رد �إلى الله والرجوع والم�صير 
�إليه، هو الرد والرجوع والم�صير �إلى ر�سوله * فـي الدنيا والآخرة 
لأن���ه النف����س الكلية التي لي����س وراءها منته���ى، �إذ كانت الحوادث 
كله���ا لا تنته���ي �إلا �إلى مثلها كما قال �أم�ي�ر الم�ؤمنين ÷ »انتهى 
المخل���وق �إلى مثل���ه و�ألج����أه الطلب �إلى ����شكله«، فكم���ا �أن الدخان 
ال���ذي فـي ال�سراج �إنما ا�ستنار بم����س النار وا�ست�ضاء بفعلها فـيه لا 
بنف�س���ه، وكما ا�ست�ضاء الجدار ب�إ�ش���راق ال�شم�س لا بنف�سه، كذلك 
النف�س �إنم���ا انتقلت فـي درجاتها ومعارجه���ا بالأ�سباب الخارجية 
وه���ي العم���ل، ف�إنه علة الن���ور الت�شريع���ي الم�سمى بالق���وة العملية، 
والعل���م ف�إنه علة الن���ور الكوني الم�سم���ى بالقوة العلمي���ة والنظرية 
وبالعم���ل ي�ستخرج غور العلم وبالعلم ي�ستخر غور العمل، وهذا كله 
لأن النف����س �إنما هي من عالم الملكوت مواده���ا من ت�أييدات العقل 
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و�إ�شراق���ه كما ذكرنا �سابقاً، و�إنم���ا تعلقت بالأج�سام ب�أفعالها، لأن 
عالم الأج�سام مملكتها، بمعنى �أن الأج�سام خلقت لها، فلما خلقت 
له���ا وملكتْه���ا تنزلت �إلى مملكتها تت�صرف فـيه���ا ب�أفعالها لا غير، 
وهي بريئة منها فـي ذاتها �إذ الملكوت مغاير للملك عالم الأج�سام، 
و�إنما �أنزله الحكيم تع���الى �إلى عالم الملك فـي الو�سائط على جهة 
التدريج، ليتعلم لغة عالم الملك و�أفعاله وكيفـية �أطواره فـيعلم علمه 
فـيترق���ى فـي ثمرات �أفعاله فـيه، وهي ثم���رات ما زرع فـيه �صاعداً 
�إلى �أن ي�ص���ل �إلى رتبت���ه فـ���ي الملكوت والدهر فـيقع���د على كر�سيه 
وي�ست���وي عل���ى عر�شه، ف�إذا �أخذ يترقى م���ن رتبته تترقى فـي رتب 
�آثار الجبروت التي هي من نوع مواده فلا يتجاوز نوعه و�إنما ترقيه 

ا�شتداده فـي نوعه)1(.

التنزل الق�شري والتنزل الأثري للنف�س الناطقة:
اعل���م �أن النف����س الناطق���ة لما تنزلت م���ن ع���والم التجريد �إلى 
مرات���ب التقيي���د، ح�صلت لها �شئون���ات وتطورات ق�شري���ة و�أثرية، 
ومعنى تنزله���ا تعلقها بالقيود ال�ستة، �أعن���ي الكم والكيف والجهة 
والرتبة والزمان والمكان، ف����أول ما وجد من اقترانها بها )العقل( 

)1( �شرح العر�شية، ال�شيخ الأوحد، ج3، �ص73.
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وهو نور �أبي�ض من���ه البيا�ض، وهو الماهية المن�صبغة ب�صبغ الوجود 
الم�ضمحل���ة �آثار الماهية م���ن حيث هي ماهية، ول���ه مرتبة الإجمال 
ف�سائ���ر التن���زلات مذكورة فـي���ه معنى على �سبي���ل الإجمال، ولي�س 
العق���ل ب�سيطاً كم���ا زعمه البع�ض لأن���ه مبد�أ التميي���ز، والتمييز لا 
يح�صل له �إلا بعد كونه محدوداً لمكان التمييزات المحدودة، لوجوب 
المنا�سب���ة ب�ي�ن الم���درِك والمدرًك، ف����إذا لم يكن مح���دوداً لم يدرك 
المح���دود، فتنزل �إلى النف�س التي هي مبد�أ تفا�صيل ال�صور الغيبية 
المعنوية، فكان العقل هو المادة وال�صورة هي النف�س، فللعقل مرتبة 
الإجم���ال، وللنف����س مرتبة التف�صي���ل وهي الح���دود المعينة فوجد 
بينهم���ا برزخ )الرقائ���ق( �أعني الأرواح ف�إنه���ا لي�ست فـي الإجمال 
كالعق���ل ولا فـي التف�صيل كالنف�س، فعند ذل���ك تم الإن�سان الغيبي 
الباطن���ي، ولما لم يكمل ال�شيء �إلا بعد كونه جامعاً للغيب وال�شهادة 
والظاهر والباطن، لأنه مظهر ا�سمي الظاهر والباطن �أخذ يتنزل 
�إلى مرتب���ة ال�شهادة، فمب���د�أ ال�شهادة هو الطبيع���ة الكلية التي لم 
تذكر فـيها الحدود والم�شخ�صات و�سائر التعينات لتكون �آية للنف�س 
الناطقة المع�ب�ر عنها )بالف�ؤاد( لأن ع���الم ال�شهادة يجب �أن يكون 
على طبق عالم الغيب، قال ÷ »الظاهر عنوان الباطن«، وقال 
÷ »ق���د عل���م �أول���وا الألباب �أن الا����ستدلال على م���ا هنالك لا 
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يكون �إلا بما هيهنا«، ولا يكون ذلك �إلا على الحكم بالتطابق، فمن 
ث���م لم يذكر فـ���ي الطبيعة �شيء من الح���دود، وك�أنها قبر قبر فـيه 
التميي���زات والحدود والتعينات فتنزلت الطبيعة �إلى رتبة )المادة( 
وه���ي مظه���ر الرقائق ثم تنزل���ت �إلى )المثال( وه���و مظهر النف�س 
التي هي مبد�أ التفا�صي���ل، فح�صل باقتران الطبيعة بالمادة والمثال 
الإن�س���ان الظاهري �أعن���ي )الج�سم(، كما �أن���ه ح�صل من اقتران 
العق���ل بالرقائق والنف�س الإن�سان الباطني الغيبي المعنوي، وح�صل 
من اقتران الظاهر بالباطن تمام الظهور والبطون، فكانت النف�س 
جامعة مملكة للن��شأتين. واعلم �أن تنزلاتها �إلى هذه الأطوار لي�ست 
�أثري���ة، بل �إنما هي ق�شرية، ولي�س الأم���ر كما زعمه البع�ض من �أن 
هذه الأطوار كلها �آثار تلك النف�س، لأن التف�صيل لي�س �أثر الإجمال 
ب���ل �إنما التف�صيل رتب���ة ثانية للإجمال، و�إلا ل���زم �أن يكون ال�شيء 
المرك���ب من الإجم���ال والتف�صيل مركب���اً من كونه �أث���راً ومن كونه 
م�ؤثراً وهذا خل���ف، فظهر �أن التنزل لي�س �إلا بالق�شر لكن مع عدم 
فقدان المتنزل رتبته قبل التنزل، وهذه الم��سألة �صعبة على الأذهان 
ت�صورها، من �أن ال�شيء لم يفقد مرتبته ويتنزل بذاته، لكن يمكن 
فه���م ذلك بالتقريب���ات والتمثيلات، فمثال���ه �أن جبرئيل حيث كان 
يهب���ط على ر�سول الله * ب�ص���ورة )دحية بن خليفة الكلبي(، لم 
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يكن فاق���داً لرتبة حامليته للعر�ش فلو فقد م���ن رتبته لخر العر�ش 
وانه���دت ال�سموات لكونه حاملًا للركن الأي�سر الأ�سفل من العر�ش، 
فه���و ت�صور ب�صورة دحية الكلبي فتنزل �إلى مرتبة دحية مع وجوده 
فـ���ي مرتبته فافهم، فالتنزل الق�شري عب���ارة عن تف�صيل المجمل، 
وذلك التف�صيل عبارة عن ظهور حدودها الكامنة فـي رتبة الإجمال، 
فالتف�صيل كام���ن فـي الإجمال ككمون الحروف فـي المداد، وكمون 
الم���داد فـي العف�ص والزاج، ولي�س الأثر كامن���اً فـي الم�ؤثر و�إلا لكان 
الأث���ر م�ؤثراً والم�ؤثر �أثراً وهذا باطل، ولا يقال �أن م�ؤثرية الأثر �إنما 
يك���ون فـي رتبة الأثر وي�شهد عل���ى �صحة ذلك قول المع�صوم ÷ 
»تجل���ى له���ا به���ا«، فالمتجلي لا يك���ون متجلياً �إلا فـ���ي رتبة التجلي، 
وذل���ك ي�ستدعي القول ب�أن ال�شيء يتركب من الأثرية والم�ؤثرية فلا 
�ضير فـي ك���ون هذا التنزل تنزل الم�ؤثر �إلى الأث���ر، لأنا نقول: لي�س 
حي���ث ما ذهبت ف�إن الأثر لي�س مذكوراً فـي الم�ؤثر بوجه من الوجوه 
وقولنا: �إن م�ؤثرية الم�ؤثر �إنما يتحقق فـي رتبة الأثر لا نعني باتحاد 
الم�ؤثر والأثر، بل المراد �أن هذه ال�صفة هي فـي رتبة الأثر لا �أن ذات 
الم�ؤث���ر فـي رتبة الأث���ر، وتلك ال�صفة هي حقيق���ة الأثر وهي مرتبة 
الإجمال وكونه �أثراً مرتب���ة التف�صيل، فم�ؤثرية ال�شيء �صفة فعلية 
له ولي�س���ت ال�صفة عين المو�صوف ل�شه���ادة كل �صفة على �أنها غير 
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المو�ص���وف و�شهادة كل مو�صوف عل���ى �أنه غير ال�صفة ولي�س كذلك 
رتب���ة الإجمال والتف�صيل، وبالجملة فمرادن���ا من التنزل الق�شري 
ه���و �أنه لم يكن �أحدهما �أث���راً والآخر م�ؤثراً، وي�سمى هذا النوع من 
التنزل بتنزل ال�شيء فـي )ال�سل�سلة العر�ضية(. وحيث تنزلت هذه 
النف�س �إلى مراتبها الق�شرية وتطوراتها الذاتية، تمكنت من انبعاث 
�إ�شراق���ات ت�ض���يء به���ا الكائنات فتكونت م���ن �إ�شراقه���ا )النف�س 
الحيوانية(، يعني خلقت من �أ�شعتها فتنزلت �إلى مراتبها الق�شرية 
بنح���و ما تنزلت الناطقة، لأن كل �أثر �إنما ي�شابه �صفة م�ؤثره، فلما 
تم���ت وبلغت �إلى رتب���ة الج�سمية �سطعت منه���ا �أ�شعة فتكونت منها 
)النف����س النامية النباتية( وهي �أي�ضاً تط���ورت ب�أطوارها الذاتية، 
فلم���ا كانت وج���دت م���ن �أ�شعتها )الجم���ادات(، فبالجم���اد ظهر 
النبات، وبالنبات ظهر الحيوان، وبالحيوان ظهر الإن�سان، كما �أن 
الإن�س���ان به وجد الحي���وان وبالحيوان وجد النب���ات وبالنبات وجد 
الجم���اد، ف�أخذ كل �ش���يء يتحرك �إلى مبدئ���ه ولا يخرج عن حده، 
فلما تحركت المبادئ العلوية ومالت �إلى ال�سفليات الجمادية ترقت 
الجم���ادات حتى �صارت قابلة لإ�شراق النف����س النامية فتعلقت بها 
تعل���ق المنير بالنور، مثال���ه العود الأخ�ضر �إذا قربت���ه من النار فلم 
ت���زل النار تكل�سه وتحيل���ه �إلى الدخانية فـي�شتع���ل ذلك العود، من 
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دون �أن يك���ون ه���و فـي النار �أو النار فـيه، فلم يكن واحد منهما فـي 
�صاحبه، فتظهر من ذلك العود �آثار النار مع �أن النار لم ت�صل �إليه، 
�إنما و�صل �إليه �إ�شراقها و�أثرها �أ عني حرارتها فتعلق به النار تعلق 
تدبير، فكذل���ك تتعلق النف�س النامية بالجماد وكذلك تعلق النف�س 
الحيواني���ة بالنباتات وكذلك تعل���ق النف�س الناطق���ة بالحيوانات، 
فلهذا فلا يكون الجماد نباتاً ولا النبات حيواناً ولا الحيوان �إن�ساناً  
{ ڈ   ژ    ژ  ڑ   ڑ   ک }، ف�ل�ا تلتفت �إلى من يزعم �أن الجماد 
يك���ون نباتاً والنبات حيوان���اً وهكذا، لأن ه���ذه المراتب كلها دخلت 
فـ���ي ملك الله ف�ل�ا تخرج منه �أبداً، ولأن الأث���ر لا يلحق رتبة الم�ؤثر 
بوج���ه من الوجوه و�إن بلغ ما بلغ، ولم���ا تم ال�شيء بنف�سه عند تنزله 
بمراتب���ه الذاتية ظهر كمال���ه وقدرته ب�إ�شراق���ه، فالنف�س الناطقة 
لم تك���ن ناق�صة فـي مرتب���ة ذاتها بذاتها بعد تنزله���ا �إلى مراتبها 
الق�شري���ة فحيث كان���ت تامة �سطعت منها الأن���وار و�أ�شرقت، فهذا 
التنزل ي�سم���ى )بالتنزل الأث���ري(، فظهر فـي الوج���ود �سل�سلتان، 
طولي���ة وعر�ضية، فالطولي���ة �سل�سلة الأثرية والم�ؤثري���ة، والعر�ضية 
�سل�سلة الق�شرية واللبية. ف�إذا عرفت هذا البيان عرفت �إن الإن�سان 
لي�س عبارة ع���ن الحيوان الناطق بمعنى كونه م�ش���اركاً للحيوانات 
فـ���ي الجن�سية وممتاز عنها بالف�صل الناطقية، لأن هذه الحيوانية 
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�أثر للإن�سانية نع���م الإن�سان له مراتب عديدة ذاتية و�أثرية، فكونه 
م�ش���اركاً للحيوانات فـي الجن�س وممتاز عنها بالف�صل �إنما هو فـي 
مقام �أثريت���ه، فهذه الحيوانية عر�ضية للإن�س���ان وذاتية للحيوان، 
فلب����س من �سنخه���ا ثوباً فـي مق���ام ظهوره لها وتط���وره ب�أطوارها، 
لا يق���ال �إن الحي���وان عبارة عمن فـيه الحي���اة، فالإن�سان فـي مقام 
الإن�ساني���ة هل هو ح���ي �أو لا، ف�إن كان حياً فق���د �شارك الحيوانات 
و�إلا فل���م يكن حياً، لأنا نقول: �إن حياة الإن�سان فـي مقام الإن�سانية 
هو عين الإن�سانية، ولي�ست هي من نوع الحيوانات والحياة التي فـي 
الحيوان���ات �أثر لحي���اة الإن�سان، ولا يلزم كون كل م���ن كان حياً �أن 
ي�شارك الحيوانات فـي الحياة، لأن الله �سبحانه حي ولي�س م�شاركاً 
للحيوان���ات، فكذلك هذه الحياة فافه���م. وبالجملة �إن الإن�سان قد 
تطور بجمي���ع الأطوار، وهو الجامع المملك قد ملأ الكون بتطوراته 
الذاتية والأثرية، فتتحقق ل���ه نفو�س عديدة فـي طي المقامات، فله 
الناطق���ة القد�سية التي ه���ي �أخت العقل فـي تط���وره الذاتي �أعني 

الق�شري، والحيوانية الح�سا�سة والنامية النباتية)1(.

)1( المخازن واللمعات، ميرزا ح�سن كَوهر، �ص35.
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تعلق الروح بالج�سد:
اعل���م �أن ارتب���اط كل عال ب�ساف���ل وكل علوي ب�سفل���ي وكل غيب 
ب�شهادة بل كل باطن بظاهر لا يكون طفرة، بل �إنما يرتبط بو�سائط 
ذات جنب�ي�ن ووجهين، �أو ذوات طرفـ�ي�ن طرف �أعلى وطرف �أ�سفل 

وت�سمى الو�سائط برازخ فـي الا�صطلاح.
مثلًا ع���الم العقل وهو عالم المعنى )ع���الم الجبروت( لا يرتبط 
بع���الم النف����س وهو ع���الم ال�صور )ع���الم الملك���وت( �إلا ببرزخ وهو 
ع���الم الأرواح )عالم الرقائق( لي�س فـ���ي الإجمال كعالم العقل ولا 
فـي التف�صي���ل كعالم النف�س، وكذلك عالم الملك���وت كلية لا يرتبط 
بع���الم الأج�س���ام )عالم المل���ك( �إلا ببرزخ وهو ع���الم المثال، وجهه 
الأعلى مع عالم الملكوت ووجه���ه الأ�سفل مع عالم الملك والأج�سام، 
وكذل���ك العر����ش الذي ه���و �أول ع���الم الأج�سام له مح���دب ومقعر 
محدبه �ألط���ف من مقعره، يتلقى الفـي�ض ب�أع�ل�اه وبمقعره يو�صله 
�إلى الكر�س���ي. وهكذا الأف�ل�اك هي برازخ ب�ي�ن الكر�سي والكرات 
وت�أثيره���ا فـ���ي ال�سفليات بالكرات �إلى �أن ي�ص���ل �إلى الأر�ض، ومن 
الأر�ض بالأبخرة المت�صاع���دة منها والنازلة مطراً حتى يكون نباتاً 
ويك���ون ثمراً، ث���م ي�أكله الأبوان، فـيدخل فـ���ي الكيلو�س والكيمو�س، 
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فـيتلطف فـيدخل فـي الكبد بعد عروق )ما�ساريقا( والكبد يترجم 
ويجع���ل الخال�ص منيّاً ودم���اً ويفـي�ض لطيف ال���دم لأعالي البدن، 
ويعطي كثيفه وغليظه لأ�سافل الج�سد �أي�ضاً بالو�سائط، وهذا المني 
بتو�س���ط الكليت�ي�ن و�آلات التنا�سل بو�سيلة قوة ال�شه���وة ين�صب فـي 
الرح���م، فـيكون نطفة فعلق���ة فم�ضغة وك�سوة لحم ث���م �إن�شاء خلق 
�آخر، �أي تلج الروح الحيوانية بتو�سط ذلك البخار اللطيف الم�ساوي 
فـي الاعتدال وال�صفاء لذلك القمر الم�شابه له المتعلق بالدم العلقي 
فـي تجاويف اللحم ال�صنوبري، فعند الولادة الدنيوية تتعلق الروح 
الإن�سانية بالبدن، فالج�سم مركب الروح النباتية، والروح النباتية 
مركب الروح الحيوانية، والروح الحيوانية مركب الروح الإن�سانية، 
وه���ذه الروح الإن�سانية متعلقة بالبدن تعل���ق تدبير و�إ�شراق لا تعلق 
امت���زاج، كامتزاج ال���روح الحيوانية وال���روح النباتية، ولي�س معنى 
الإ�ش���راق �أن���ه خارج م���ن البدن وي�ش���رق �إلى داخل���ه، كال�شاخ�ص 
ي�ش���رق فـي المر�آة وهو خارج، بل المراد �أن هذه الروح غير ممتزجة 
بالب���دن كامتزاج ال���روح الحيوانية والنباتية به، فه���و و�إن كان فـي 
داخ���ل الب���دن لكنه ممتاز فـي مرك���زه �أما القل���ب �أو الدماغ ويدير 
مملكة البدن، كال�سلطان فـي مركزه ولي�س بممتزج بالبدن فافهم. 
وهذه ال���روح الإن�سانية لا تتعلق بالج�سد ر�أ�ساً بلا وا�سطة بل تتعلق 
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بال���روح الحيوانية والنباتية كما ذكرنا، وكذلك الروح الحيوانية لا 
تتعلق بالج�سم بلا روح نباتية، فالروح النباتية وا�سطة لتعلق الروح 
الحيوانية وكلتاهما وا�سطتان لتعلق الروح الإن�سانية، ومن قال لك: 
�إن ال���روح النباتية تترقى فتكون روحاً حيوانية فـي الحيوان والروح 
الحيواني���ة تترقى فتك���ون روحاً �إن�ساني���ة فـي الإن�س���ان فقد �أخط�أ 
خط����أ فاح�شاً. و�إذا مات الإن�سان تخرج روحه بج�سم مثالي، �أي �أن 
الروح تنتزع من البدن ج�سماً �شفافاً لطيفاً مثالياً كما تنتزع الحية 
ق�شرها والجراد من ق�شره، فتم�ضي الروح بالج�سم المثالي �إلى جنة 
الدنيا �إن كان م�ؤمناً فـيتنعم هناك �إلى نفخة ال�صور )ال�صعق( لا 
�إلى ي���وم القيامة، كما يتنعم فـي الر�ؤي���ا بالج�سم المثالي، و�إن كان 
كاف���راً وفا�سقاً تم�ضي روحه �إلى جحيم الدنيا والبرهوت، فتتعذب 
هن���اك بج�سمه المث���الي �إلى نفخة ال�صعق )نفخ���ة الجذب( لا �إلى 
ي���وم القيامة كما تتعذب فـ���ي الر�ؤيا، ذلك لأن الروح لا ت�ستقتر بلا 
مركب فمركبها هو هذا الج�سم المنتزع من هذا البدن، فتم�ضي �إلى 
�أي مكان ت�شاء �أو �أي بلد تريد. واعلم �أن الروح وحدها لولا الج�سد 
ما تمكنت من الملاذ البدنية، ولا �صدر منها �شيء من الطاعات ولا 
المعا�ص���ي الج�سدية �أ�صلًا، فهما �أي ال���روح والج�سد م�شتركان فـي 
العم���ل، فلولا ال���روح فالج�سد ميت لا حراك ل���ه ولا اقتدار له على 
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�ش���يء �أبداً، ولولا الج�سد فال���روح خاملة لا عمل له���ا، و�إنما عملها 
بهذا الج�سد، فهي �إنما تب�صر �أو ت�سمع بالج�سد �أو تبط�ش �أو تم�شي 
�أو تخطب �أو ت�ستغيب بالج�سد، �أو ت�صلي �أو ت�سرق �أو تزني بالج�سد، 
ف���كل م�سعاها وتقلباتها لي�س �إلا بالج�سد. ومثلهما فـي الأعمال مثل 
الأعم���ى �صحي���ح الرجلين مع المقع���د �صحيح العين�ي�ن واليدين فـي 
ال�سرق���ة م���ن مكان مرتفع �أو محل ناءٍ �أو ثم���رة من �شجرة �شاهقة، 
فالأعمى يحمل الب�صير المقعد فـيجتني ما يريد من الثمر �أو ي�سرق 
م���ن مكان ناء �أو مكان عال ما يحب بدلالة الب�صير ويتناوله بيديه، 
فالب�صير عين ويد والأعمى رجل و�سلم، فلولا الأعمى و�سعيه ما درج 
المقعد ولا تمكن �أخذ �شيء وتناوله، ولولا الب�صير ما اهتدى الأعمى 
عل���ى �شيء ولا �أدركه �أبداً، فكلاهما م�شتركان فـي ال�سرقة، ويجري 
الحد ال�شرعي على كليهما، فكذلك حال الروح والج�سد فتدبر)1(.

تحميل النبي * ذنوب �شيعته:
اعل���م �أن الله تعالى �أول من ابتد�أ فـي خلق الوجود خلق نور نبيه 
* ث���م خلق م���ن �أ�شعة ن���وره ال�شع�شعاني وج���ودات �سائر الخلق، 
بمعن���ى �أن من قبل منه خلقه فـي الخلق الثاني التكليفـي من �شعاع 

)1(الكلمات المحكمات، ميرزا علي الحائري، �ص52.
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نوره، ومن �أنكر خلقه فـي الخلق المذكور من ظل نوره، وذلك بعدما 
كان���وا فـ���ي الخل���ق الأول الكوني مت�ساوي���ن فـي الخل���ق �أمة واحدة 
كله���م من �أثر نوره الم�شرق فـي الع���الم منح�صر فـي وجود ال�صادر 
الأول م���ع من خلق من �سنخ نوره وحقيقته وهم المع�صومون الثلاثة 
ع�ش���ر عليه���م ال�سلام وم���ا �صدر عنهم م���ن الآثار �إم���ا على �سبيل 
الإقب���ال و�إما على نح���و الإدبار. �أما المدبرون فه���م مطرودون عن 
باب���ه ومحجوبون ع���ن جنابه لا ن�سب بينه وبينه���م لأنهم من�سوبون 
�إلى قول���ه تع���الى {ٻ       ٻ  ٻ  پپ  پ        پ  ڀ  ڀ}، و�أم���ا 
المقبلون وه���م �شيعته بالمعنى الأعم فهم من�سوب���ون �إليه قد و�صلوا 
ن�سبهم بن�سب���ه و�سببهم ب�سببه، فهم ك�شعاع ال�شم�س بالن�سبة �إليها 
ي���دورون معه حيثما دار لأنهم �آخ���ذون بحجزة �أهل بيته و�أهل بيته 
�آخ���ذون بحجزته والحجزة النور، وقد ورد �أن كل ن�سب منقطع يوم 
القيامة �إلا ن�سب ر�سول الله *، فال�شيعة لي�ست ب�أجنبية عنه حتى 
تك���ون بينهم وبينه بينونة عزلة، كما �أن الأ�شعة لي�ست ب�أجنبية عن 
ال�شم����س لأنها �أ�شعتها �ص���ادرة عن �إ�شراقه���ا وال�شيعة �إنما �سميت 
�شيع���ة لأنهم من �شعاع نور �أئمته���م �صلوات الله عليهم و�أ�صل ذلك 
الن���ور ر�سول الله *. ف�إذا عرفت هذا فنق���ول �إن الأمور الم�ضافة 
�إلى ال�شيء على ق�سم�ي�ن، ق�سم هو من �آثاره بغير وا�سطة كالأفعال 
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ال�صادرة منه نف�سه، وق�سم هو من �آثار �آثاره وهو �أي�ضاً قد ي�ضاف 
�إلي���ه فـي الن�سب���ة لأن الآثار واقعة فـي ملكه ولي�س���ت ب�أجنبية عنه، 
مثال الأدران والأو�ساخ العار�ضة لل�شخ�ص ف�إنها قد تعر�ض ج�سده 
فتن�س���ب �إليه بغير �إ�شكال وقد تعر�ض ثوبه الذي هو ملكه ومع ذلك 
ين�س���ب �إلي���ه، ف�إنه قد يق���ال اغ�سل درن���ك وطهره بالم���اء ويراد به 
ال���درن العار�ض لج�سده، وقد يقال اغ�س���ل درنكك ويراد به الدرن 
العار����ض لثوب���ه، ومثل هذه الن�سبة �شائع ب�ي�ن �أهل العرف لا ينكره 
�أح���د، وكلتاهما عند �أهل الحقيقة حقيقة، غ�ي�ر �أن الأولى حقيقة 
�أولي���ة والثانية حقيقة ثانوية، ووج���ه كون الثانية ن�سبة حقيقية، هو 
�أنه���ا و�أمثالها ن�سب عار�ض���ة لل�شخ�ص فـي مقام ظه���وره بالمالكية 
حقيقة و�إن كان فـي مقام تجرده الذاتي منزهاً عنها. والقوم حيث 
حرم���وا من رحيق التحقي���ق جعلوا �أمثال هذه الن�س���ب من الن�سب 
المجازية، ولا وجه لذلك ما دام الحمل على الحقيقة ممكناً والمقام 
منه ونظير ذلك ما ين�سب �إلى ال�شخ�ص من حيث هو هو وما ين�سب 
�إلي���ه من حيث عرو�ض �إ�ضافة له ككون���ه �أباً ل�شخ�ص �أو �إبناً له �إلى 
غير ذلك م���ن الإ�ضافات، وكلتا الن�سبتين حقيقة لي�ست من المجاز 
فـي �شيء كما يق���ال زيد وارث عمرو ف�إنه �إنما يقال عليه من حيث 
كونه ابناً له لا من حيث كونه زيداً من حيث هو زيد فافهم ومع ذلك 
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الحم���ل ها هنا حمل حقيقي لا مج���ازي. و�إذا تقرر هذا فنقول �إن 
ن�سبة الذنب فـي القر�آن �إلى النبي * كما فـي قوله تعالى {پ 
پ پ ڀ ڀ ڀ ڀ ٺ ٺ} ه���ي م���ن الق�سم الثاني، بمعنى 
�أن الله �سبحان���ه وتعالى ن�سب ذن���وب �شيعته �إليه وحملها �إياه لكونها 
�ص���ادرة عن �أ�شعته من باب عرو�ض الو�س���خ لثوبك الذي �أنت لاب�سه 
ون�سبت���ه �إليك فـي التعبير ف�إنك حام���ل لذلك الو�سخ بوا�سطة الثوب 
و�إن كن���ت فـي نف�سك طيباً طاهراً زكي���اً لا و�سخ فـيك، و�إنما غفرها 
الله ع���ز وجل لنبي���ه * لأنها لي�س���ت نا�شئة م���ن ذوات �شيعته من 
حي���ث هي �أ�شعة، و�إنما هي �أعرا����ض عار�ضة من لطخ طينة الأعداء 
ومجاورتها، نظيره �أي�ضاً الثوب ف�إنه قد يكون نج�س العين كالمن�سوج 
من �شعر خنزير مثلًا، وهذا لا يطهر بالغ�سل وقد يكون طاهر العين 
وتعر�ضه النجا�سة من خارج كالأثواب المتنج�سة وهذا يطهر بالغ�سل 
لا محالة، وذن���وب ال�شيعة من الق�سم الثاني ولذا طهرها الله تعالى 
بفا�ض���ل نوراني���ة نبيه * الذي ه���و بمنزلة ال�سماء له���ا طاهر فـي 

ذاته ومطهر لغيره فافهم)1(.

)1( حروف نورانية من �صحيفة الأبرار، ميرزا محمد تقي المامقاني، �ص112.
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تعقل النف�س:
اعلم �أنه قد ذهب بع�ض الحكماء والفلا�سفة �إلى �أن النف�س هيئة 
كم���ال تكون لما يت�ألف من مادة عن�صرية وم���ادة روحانية بالتدبير 
التكويني مع ما بين المادتين من المواد المتو�سطة، فتكون تلك الهيئة 
لأج���ل جامعيتها لهيئة العالمين �صالحة لقبول العالي وال�سافل، فقد 
تقب���ل ال�صورة العقلي���ة فتتحد بها بحيث تخ���رج ب�سببها من القوة 
�إلى الفع���ل �أي تك���ون عقلًا بالفع���ل بعدما كانت بالق���وة، وقد تقبل 
ال�ص���ورة الوهمي���ة النف�ساني���ة ال�شيطاني���ة فتكون �شيطن���ة بالفعل 
كذل���ك، وكذلك لو قبل���ت ال�صورة الحيوانية البهيمي���ة �أو ال�صورة 
ال�سبعي���ة. ومرادهم �أنه���ا -�أي النف�س- تتحد بم���ا قبلت فلا يكون 
�شيئ���ان، وله���ذا لم يقولوا بثبوت عقل للإن�س���ان، ف�إنها بنف�سها هي 
العقل �إذا تخلقت ب�أخلاق الروحانيين وت�أدبت ب�آداب ال�شريعة، ف�إن 
ه���ذه ال�صفات هي ال�صورة العقلي���ة، وكذلك حال النف�س مع باقي 

ال�صور.
والح���ق مخالف لما ذهب���وا �إليه، ف�إن ه���ذه النف�س جوهر �صوري 
مجرد عن المدة الزمانية والمادة العن�صرية، �صالح لقبول تعلق العقل 
به���ا، كتعلق النف�س بالج�سم لكن مع ع���دم الاتحاد، بل العقل عقل 
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والنف�س نف�س والج�سم ج�سم، �ألا ترى �أنه �إذا قبلتْ �صورة حيوانية 
بهيمية واتحدت بها، لم تكن لها حالة بهيمية لا غير، بحيث تخرج 
عن ف�صل الناط���ق �إلى ال�صاهل، بل تكون لها حالة بهيمية لباعث 
الطبيع���ة التي ن��شأت عن تغيير الفط���رة وتبديلها، وتكون لها حالة 
�إن�ساني���ة لباعث الفطرة التي فطر عليها فبالأولى: التطبعية، يفعل 
ال�شه���وات، وبالفط���رة الأ�صلية يعترف بتق�ص�ي�ره فـي فعله ما فعل 

ويعرف الخير و�أهله، وبهم���ا يكون {ٺ  ٺ  ٺ  ٿ  
ٿ   ٿ  ٿ} لت���وارد الداعي�ي�ن من الطبيعت�ي�ن المختلفتين 

على طرفـي كل فعل، ولي�س ذلك �إلا لكونهما غير متحدتين.
نع���م هما متمازجتان تمازج تداخل من غير ا�ستهلاك �إحداهما 
فـي الأخرى كما فـي الماهي���ة والوجود ف�إن نور ال�سراج القريب من 
ال�سراج �أ�شد نوراً و�أ�ضعف ظلمة وكلما بَعُد عن ال�سراج �ضعف النور 
وقوي���ت الظلمة، وهكذا حتي يكون �آخره فـيه من النور بقدر ما فـي 
�أول���ه من الظلم���ة، ولي�س ذلك تمازج ا�ستهلاك، ب���ل جميع الأ�شعة 
متعلقة بال�سراج، وجميع �أجزاء الظلمة متعلقة بالكثافة الحاجبة، 
ففـي هذه الحالة تكون القوة البهيمية متعلقة بجهة ات�صاف النف�س 
بالأعمال التي هي من��شأ البهيمية وهي التي عوّجت فطرتها تعويجاً 
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لا يخرجه���ا عن ال�ص���ورة الإن�سانية، و�إلا ل���كان ذلك ال�شخ�ص من 
العج���م لا ينطق، كما جرى على م���ن م�سخوا قردة وخنازير ف�إنهم 
بق���وا ثلاثة �أيام يم�شون على �أرب���ع ولا ينطقون. وكذلك الحال فـي 
ال�شيطانية وال�سبعية والعقلية، وا�ضرب لك مثلًا هو �أن الجدار لي�س 
فـيه لنف�سه نور، ولا من ��شأنه �أن يكون له نور من نف�سه ولا بما اتحد 
ب���ه، ف�إذا �أ�شرق���ت عليه ال�شم�س كان فـيه نور م���ن ال�شم�س، فالنور 
هو ما �أ�شرق عليهم م���ن ال�شم�س لا غير، فالنف�س كالجدار والعقل 
كالن���ور الم�شرق عليه القائم به قيام ظهور وهو قائم بال�شم�س قيام 
�صدور وهو منها. وال�شم�س كالعقل الكلي، والنف�س �أي�ضاً من النف�س 
الكلية كذلك، �أي: �إ�شراق منها على الجدار الذي هو الج�سم النامي 
والح�س���ي الحيواني الفلكي والمثالي والهبائ���ي والطبيعي النوراني، 

ف�إن هذه الخم�سة هي كالجدار للإ�شراق النف�سي فافهم.
واعل���م �أن كل الحيوانات ت�شترك فـي ثلاث���ة �أرواح: روح ال�شهوة 
وروح المدرج وروح القوة. والم�ؤمن خا�صة فـيه �أربعة، �أرواح الثلاثة، 
وروح الإيمان، وبهذا تك���ون النف�س �إن�سانية، لأن النف�س الناطقة لا 
تفارق روح الإيمان، و�إذا لم تكن فـيها روح الإيمان فلي�ست مخلوقة 
م���ن النور �أعن���ي النف�س الكلية، و�إنما هي م���ن النفو�س الفلكية مع 
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م���ا لب�سته���ا من النف�س الأم���ارة التي هي وجه الجه���ل الأول المعبر 
بالماهية عنه.

وه���ذه النف�س مقابلة للنف�س الإن�سانية لأنه���ا من الثرى، كما �أن 
الإن�ساني���ة من اللوح المحفوظ، وهذه الأم���ارة �إذا انتقل بها الم�ؤمن 
كان���ت مطمئنة وتكون �أخت العقل، ثم تك���ون را�ضية بق�سم الله ثم 
مر�ضي���ة لله تعالى ثم كاملة �إذا اعتدل مزاجها وفارقت الأ�ضداد، 
وقبل اطمئنانها تكون لوّامة �أو ملهمه وقبل ذا تكون ملهمة �أو لوّامة 
وقبل هذا هي كما برزت �أمارة بال�سوء وهي التي تتقلب بالحيوانية 
الح�سية الفلكية فـي ال�ص���ور، كيفما �شاءت من �صور كتاب الفجار 
و�صوره���ا الذاتية له���ا، �إما �شيطاني���ة، و�إما حيواني���ة بهيمية و�إما 
�سبعية و�إما م�سوخية. و�أيها غلب ميلها �إليه ح�شرت فـيها، والنفو�س 
الفلكي���ة مركبه���ا فـي جميع �ص���ور المعا�صي، كما �أنه���ا �أي: الفلكية 
مركب النف����س الإن�سانية فـي جميع �صور الطاع���ات، ف�إذا �سمعتنا 
نق���ول: �أن النف����س تح�شر فـي �ص���ورة �شيطان �أو حي���وان �أو �سبع �أو 
م�س���خ، ف�إنا نعني بها النف�س الأم���ارة التي هي مقابلة للعقل، ف�إنها 
�إذا مح�ض���ت فـي ميلها، و�أطلق �صاحبها عنانها، كانت هي النكراء 
وال�شيطن���ة التي عناها الإمام ال�صادق ÷، وهي �شبيهة بالعقل 
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فـي التمييز ولي�ست بعقل ولي�ست بالنف�س الإن�سانية التي من �إ�شراق 
الل���وح المحفوظ التي ه���ي مركب العقل، و�إنما ه���ي مركب الجهل، 
ولذا قال تعالى {  پ   ڀ  ڀ     ڀڀ  ٺ  ٺ  ٺ  ٺ}. فالنف�س 
الإن�سانية �صورته���ا هذه ال�صورة الإن�سانية، ف����إذا تخلق ال�شخ�ص 
بطبيع���ة ال�سبعية مثلًا حتى انح�صرت �أعماله فـي �أعمال ال�سباع �أو 
كان الغال���ب فـي �أعماله ذلك، كان فـي هذه الدنيا ذا نف�سين: نف�س 
�سبعية قوي���ة م�ؤيدة بالعم���ل بمقت�ضاها، ونف����س �إن�سانية محجوبة 
ع���ن مقت�ضاها لا تعلق له���ا بذلك ال�شخ����ص �إلا ب�صورته الظاهرة 
الإن�سانية، ف�إذا مات على هذه الحال، وكان يوم الح�شر، ورجع كل 
�شيء �إلى �أ�صله، �سلبت عنه ال�صورة الإن�سانية بمتعلقها من النف�س 
الإن�ساني���ة التي م���ن ��شأنها الإيم���ان لكنها كان���ت مغلوبة فحب�ست 
فـ���ي �صورته���ا، ولم يكن لها ت�سل���ط على �إ�صلاح �ش���يء من البدن، 
وظه���رت ال�سبعية ب�صورتها الباطنة فـ���ي ظاهر ال�شخ�ص لما زالت 
عن���ه ال�ص���ورة الإن�سانية، ولم تكن النف����س الإن�سانية مح�شورة فـي 
�صورة �سبُع، لأن ما �سوى الم�ؤمن فلي�س ب�إن�سان فـي الحقيقة بل من 
الحيوانات الأربعة، �إما �شيطان و�إما م�سخ كالقرد والحية والعقرب 
والخناف�س، و�إما حيوان كالفر�س والحمار والثور، و�إما �سبع كالأ�سد 
واله���ر والبازي. و�إنما النف�س المح�شورة فـي �إحدى �صور الحيوانات 
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هي النف����س الأمارة الملعونة، وهذه �صورتها فـي الحقيقة، لكنه فـي 
ه���ذه الدنيا �ألب�س �ص���ورة الإن�سان لأجابت���ه الظاهرية، وهي محل 
�صور عليين، ف�إذا كان حيواناً، ف�إن كان ذلك فـي الدنيا �سلبت منه 
ال�صورة الإن�ساني���ة الباطنة، ف�إذا مات كذلك �سلبت منه الظاهرة 
�أي�ض���اً. والحا�ص���ل كل ذي روح يح�ش���ر على �ص���ورة حقيقته لا على 
�ص���ورة غيرها، ف�إذا لم يك���ن م�ؤمناً لم يكن فـي الحقيق���ة �إن�ساناً، 
والنف����س الناطق���ة بالحقيقة لا تك���ون �إلا فـي الم�ؤم���ن ولا يح�شر �إلا 

فـيها.

ف�إذا قلنا �إن النف�س ج�سم ف�إنما نعني �أنها نهاية ما ي�صدق عليه 
ا�س���م الأج�سام، وبمعنى �أنها مركبة من الم���ادة النورانية وال�صورة 
الجوهرية م���ع كونها من المفارقات المجردة ع���ن المادة العن�صرية 
والطبيعي���ة، و�أما �أنها لي�ست فـ���ي كثافة الأج�سام ولا لطافة العقول 
ف�صحي���ح، فبلحاظ هذا المعن���ى تكون برزخاً بين عالم���ي الأج�سام 
والعقول فتكون مجمع ذينك البحرين بمعنى جمعها لبع�ض �صفات 
كل منهم���ا. فلا يوجد جوهرها فـي ه���ذا العالم، و�إنما يوجد فعلها 
فـيه، و�أما جوهرها فلا ينزل عن عالم الملكوت، وكونها مبد�أ جميع 
الق���وى الج�سمانية من جه���ة فعلها لا من ذاتها، �ألا ت���رى �أنها فـي 
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الملك���وت وفعلها فـي المل���ك، لأن الفعل لا يقع فـي رتبة الذات تعالى، 
فه���ي -�أي النف�س- معناه���ا فـي العقل، وهذا لي����س خا�صاً بها، بل 
حتى الج���دار معناه فـي العق���ل، و�إن �أريد بالعق���ل العقل الجزئي، 
فهي فـيه معنى ظلي منتزع من الخارجي، ومثال معناها فـي العقل 
كالنار الكامنة فـي الحج���ر، يخرج مثالها بالحك و�أ�صلها باق كما 
ه���و قبل الح���ك، لأننا ذكرنا �سابق���اً �أن النف�س لا تك���ون عقلًا �أبداً 
مهما علت وترقت، بل �إذا كملت وعادت �إليه �شابهته، كما قال �أمير 
الم�ؤمن�ي�ن ÷ »�أ�صله���ا العقل من���ه بد�أت وعنه وع���ت و�إليه دلت 
و�أ����شارت، وعودته���ا �إليه �إذا كملت و�شابهت���ه«، لأن هذه النف�س هي 
الت���ي ن�سميها بنت العقل، �إذا كملت �شابهته، لا �أنها تكون عقلًا لأن 
هذه هي النف�س الكلية وهي اللوح المحفوظ، والعقل هو القلم واللوح 
لا يكون قلماً، ولي�ست هذه النف�س المتقلبة فـي ال�صور الحيوانية لأن 

المتقلبة هي النف�س الأمارة)1(.

)1( حروف نورانية من �صحيفة الأبرار، ميرزا محمد تقي المامقاني، �ص112.
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الج�سد والج�سم:
�إن الإن�سان له ج�سدان وج�سمان:

1- ف�أما الج�سد الأول فهو ما ت�ألّف من العنا�صر الزمانية وهذا 
الج�س���د ي�سمّ���ى بالج�س���د العن�ص���ري �أو التعليمي وه���و عبارة عن 
الأعرا����ض والكثافات الموجودة فـي بدن الإن�س���ان المختلطة بلحمه 
ودم���ه وجلده وعظمه ومخه والمكدرة ل���ه والمانعة من ظهور �صفائه 
ولطافته، ولي�س لها ربط بالبدن بوجه من الوجوه لا يزيد بوجودها 
ولا ينق����ص بفقدانها كالألوان المختلف���ة العار�ضة للثوب �إذا غ�سلته 
من تلك الأعرا����ض ونظّفته منها يقال �إنه هو ذلك الثوب بعينه �إلا 
�أنه لطف ونظف من �أعرا�ضه وكثافته، واعلم �أن هذه الألوان �أي�ضاً 
كنف�س الثوب مركّبة من العنا�صر الأربعة فبعد غ�سل الثوب وذهاب 
تلك الأل���وان يقال �إن كل واحد من عنا�صر تلك الأعرا�ض والألوان 

-ج-
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لح���ق ب�أ�صل���ه: مائه بالم���اء وترابه بال�ت�راب وهوائه باله���واء وناره 
بالنار، وبقي الث���وب المح�سو�س الملمو�س المركب من العنا�صر �أي�ضاً 
بعنا�ص���ره، ول���ذا ف�إن هذا الج�س���د العن�صري لا يع���اد يوم القيامة 
لأن���ه لي�س الج�سد الأ�صلي الذي خُلق منه الإن�سان بل هو عبارة عن 
الكثافات والأعرا�ض التي لحقت به ولي�ست منه فـي �شيء والمانعة له 
م���ن الخلود فـي دار الخلود، فقد اتفقت كلمة العلماء الأعلام على 
�أن ه���ذه الكثافات لا تعاد يوم القيامة بل لا ب���د للج�سد الأ�صلي �أن 
ي�صفّي منها وينقّى حت���ى يكون م�ؤهلًا للح�شر به فـي يوم القيامة، 
يعن���ي كان فـ���ي دار الدنيا فـي �صورة كثيفة ويك���ون فـي الآخرة فـي 
�ص���ورة لطيفة. كالغ�ل�ام الأ�سود كان فـي الدنيا �أ�س���وداً ومتعفّناً ذا 
ريح نتن و�صورة قبيحة وفـي الآخرة قطعاً لا ي�أتي بتلك ال�صورة بل 
يعود �أبي�ض نورانياً �صافـياً براقاً �شفافاً فـي �أح�سن �صورة، لكن مَن 
ر�آه يق���ول هو ذلك العبد الأ�سود القبيح المنظر وال�صورة بعينه، �إلا 
�أن���ه ابي�ضّ ولطف وزالت عنه كثافة ال�س���واد والريح والعفونة وهذا 
ال�س���واد العار����ض للعبد الذي لا يع���ود قطعاً، مركّ���ب �أي�ضاً كنف�س 
العب���د من العنا�صر الأربعة باتفاق الحكم���اء، ف�إذا مات ولحد فـي 
ق�ب�ره وتلا�شت �أجزاء بدنه، يلح���ق كل واحد من عنا�صر ال�سواد لا 
نف����س العب���د ب�أ�صله. و�أم���ا عنا�صر نف�س العبد فه���ي التي تعود بلا 

زيادة ولا نقي�صة وهي المح�سو�سة الملمو�سة الدنيوية.
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وق���د ا�صطل���ح ال�شيخ الأوح���د الأح�سائي �أعل���ى الله مقامه على 
ت�سمي���ة هذه الأعرا�ض والكثافات الت���ي لا تعود بالج�سد العن�صري 
�أو التعليمي ا�صطلاحاً منه قد�س �سره ولا م�شاحة فـي الا�صطلاح.

2- و�أم���ا الج�سد الثاني الأ�صلي فهو الذي يعود وهو المخلوق من 
عنا�صر هورقليا -�أي عالم المثال �أو البرزخ الوا�سطة بين عالم الملك 
وع���الم الملكوت- فلا هو فـي الكثافة كعالم الملك ولا هو فـي التجرد 
كع���الم الملكوت، ب���ل هو و�سط بينهما، �أ�سفل���ه ناظر �إلى عالم الملك 
و�أعلاه ناظر �إلى عالم الملكوت، وهذا هو الج�سد الباقي وهو الطينة 
الت���ي خلق منها الإن�سان ويبقى فـي ق�ب�ره �إذا �أكلت الأر�ض الج�سد 
العن�صري وتفرق كل جزء منه تبقى طينته فـي قبره م�ستديرة كما 
ق���ال مولانا الإمام ال�صادق ÷، وهذا الج�سد هو الإن�سان الذي 
لا يزي���د ولا ينق�ص ف����إذا زالت عن���ه الأعرا�ض والكثاف���ات لم ترَه 
الأب�ص���ار الح�سّية فـي قبره و�إن كان موج���وداً فـيه لأن �أب�صار �أهل 

الدنيا لا ترى �إلا ما هو من نوعها.
3- و�أم���ا الج�سم الأول فهو مرْكَب الروح وهو ما تخرج به الروح 
وهو مع الروح ويفارق الج�س���د الباقي والموت يحول بينهما وهو مع 
الروح فـي جنة الدنيا عند المغرب وت�أتي فـيه �إلى وادي ال�سلام وتزور 
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فـيه بيته ومحل حفرته، وروح المنافق مع ذلك الج�سم فـي نار الدنيا 
عند مطلع ال�شم�س وعند غروبها ت�أوي فـيه �إلى برهوت وت�سري فـيه 
فـي وادي الكبريت فـي المركّبات الم�سخوطات الملعونات، وذلك حال 
الفريقين �إلى نفخة ال�صعق، وكما كان الج�سد العن�صري هو عبارة 
عن الكثاف���ات والأعرا�ض التي لحقت الج�سد الأ�صلي وهي لا تعود 
ي���وم القيامة، فكذلك ا�صطل���ح ال�شيخ الأح�سائ���ي قد�س �سره على 
ت�سمية الكثافات البرزخية والعوار�ض البرزخية التي تلحق الج�سم 
الأ�صل���ي بالج�س���م الأول �أو البرزخ���ي وهو �أي�ضاً لا يع���ود كالج�سد 
العن�ص���ري تماماً. بل يبقي ه���ذا الج�سم الأول مع الروح �إلى نفخة 
ال�صع���ق كما ذكرنا ثم تبطل الأرواح فـيما بين النفختين وتبطل كل 
حركة من الأفلاك ومن كل ذي روح ونف�س حيوانية �أو نباتية وذلك 
م���دة �أربع مئة �سنة ثم يبعثون فـ���ي الأج�سام الثانية وهي هذه التي 

فـي الدنيا بعينها لا غيرها ويح�شرون فـيها.
4- و�أم���ا الج�سم الث���اني فهو الج�سم الأ�صلي ال���ذي يح�شر فـيه 
الإن�س���ان بعد ت�صفـيته من الأكدار والعوار�ض والكثافات البرزخية 
ويبق���ى لطيفه و�صف���ا�ؤه فـي ال�صور فـي ثلاث���ة مخازن من مخازن 
ال�ص���ور وتذهب الكثافة بالت�صفـية م���ن ثلاثة مخازن وهذه ال�ستة 
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مخ���ازن فـي ثقبة تلك الروح فت�أتي ال���روح بما فـي المخازن الثلاثة 
العلي���ا �إذا نف���خ �إ�سرافـيل نفخة الن�شور وتن���زل �إلى القبر وتلج بما 

معها فـي ذلك الج�سد الثاني الأ�صلي اللطيف فـيح�شرون.

الجعل الب�سيط والجعل المركّب:
اعل���م �أن الجع���ل المركّ���ب عل���ى دع���وى الفلا�سف���ة والمتكلم�ي�ن 
وال�صوفـي���ة باطل على مذهب ال�شي���خ الأح�سائي �أعلى الله مقامه، 
ف�ل�ا يق���ال �إن الوجود والماهي���ة جعلا بجعل واحد ب�سي���ط �أو بجعل 
مركّ���ب بل الموجود هو الجعل الب�سيط ل���كل منهما، فهما جعلين �إذ 
يمتنع �إيجاد �شيئين مختلفـ�ي�ن بفعل ب�سيط غير مختلف كما يمتنع 
�إيج���اد )�أ( بحركة كتابة )ب( لأن الحرك���ة التي ت�صدر عنها )�أ( 
يمتن���ع �أن ي�ص���در عنه���ا )ب( �أو )ج( بل فـي الحقيق���ة �أن )ج( لا 
يمكن كتابتها بوجه واحد من ر�أ�س حركة ب�سيط بل لا بد من ثلاثة. 
ومث���ل �إيجاد زيد فالحركة الإيجادية التي �صدر عنها �أنملة الإبهام 
غير الحركة التي �صدر عنها العقدة التي تلي الأنملة وهما غير ما 
وج���د به الظفر، فما ب���ه الوجود غير ما به الماهي���ة ولذا كما تقول 
الوجود �أولًا وبالذات والماهية ثانياً وبالعر�ض تقول ما به الوجود �أي 
الجع���ل الذي به الوجود �أولًا وبالذات والجعل الذي به الماهية ثانياً 
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وبالعر����ض وما بالذات غيرم���ا بالعر�ض والوجود ي���دور على جعله 
على الت���والي والماهية ت���دور على جعلها على خ�ل�اف التوالي، وما 
بالتوالي غير ما بخ�ل�اف التوالي وفـي الحديث قال له �أقبل ف�أقبل 

وقال للجهل �أقبل ف�أدبر وهو �إ�شارة �إلى هذا الاختلاف.
وعلى هذا يتبّني �أن الجعل واحد ب�سيط و�إنما يطر�أ عليه التركيب 
والتك�ث�ر بح�س���ب العوار����ض والم�شخ�ص���ات �سواء كان ه���ذا الجعل 
متعلق���اً بالوج���ود �أو الماهي���ة، وه���ذه العوار����ض والم�شخ�صات غير 
الجع���ل فافهم. كما �أن هذا الجعل لا كيفـية له لأنها -�أي الكيفـية- 
محدث���ة به ولا يجري عليه ما هو �أجراه ه���ذا �أولًا، و�أما ثانياً فلأن 
الأث���ر يحكي �صفة م�ؤثرة ولما كان الم�ؤث���ر �سبحانه لا كيفـية له، كان 
فعله �أي�ضاً لا كيفـية له، وقولنا لا كيفـية له نق�صد لا كيفـية له بذاته 

و�إلا فله كيفـية تعلّقه بالمفعول.

جلال القدرة وجلال العظمة:
الج�ل�ال هو مقام القهر والغلبة والا�ستيلاء والتمنع و�أما القدرة 
فه���ي �أول ما يظه���ر من القادر م���ن الفعل الأولي ال���ذي به ي�صدر 
جميع �أفاعيله و�آثاره و�شئونات �أ�سمائه وهو قوله ÷ »اللهم �إني 
�أ��سأل���ك بقدرت���ك الت���ي ا�ستطلت به���ا على كل ����شيء وكل قدرتك 
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م�ستطيل���ة«، فالقدرة والعلم هم���ا �أول ما يظهران من الكامل وكل 
ال�صف���ات دونهما فتكون جلال القدرة ه���ي الولاية المطلقة الأولية 
وه���ي التي ا�ستطال الله به���ا على كل �شيء وهو مق���ام الربوبية �إذ 
لا مرب���وب عيناً لا ذكراً وهي الكلمة الت���ي انزجر لها العمق الأكبر 
والن���ور الذي ا�ست�ضاء منه كل �شيء والرحمة التي و�سعت كل �شيء 
والعل���م ال���ذي �أحاط بكل �ش���يء واليد التي فـي قب�ضته���ا ال�سموات 
والأر�ض وملكوت كل �شيء، و�أما العظمة فهي تحت القدرة وبها قد 
ح�صلت ومقامه���ا الكثرة ومقت�ضاها الخوف وه���ي مقام الربوبية 
�إذ مرب���وب ذكراً وعيناً وهنا محل ظه���ور النبوة الظاهرة المعروفة 
التي هي تحت مقام الولاي���ة، فالقدرة محل ظهور الم�شية والعظمة 
محم���ل ظهور الإرادة والق���درة مقام الكاف والعظم���ة مقام النون 
والق���درة مق���ام الإجمال والعظم���ة مقام التف�صي���ل والقدرة مقام 
الاختراع والعظمة مق���ام الابتداع والقدرة الأ�صل القديم والعظمة 

الفرع الكريم.
ف����إذا عرفت ه���ذا فاعل���م �أن ال�شيء لما بدا من فع���ل الله تعالى 
خ���رج حاكياً لمثاله فظهر بلا كيف ولا كم ولا و�ضع ولا عين ولا جهة 
ولا رتب���ة ولا تحديد ولا تقييد ولا تو�صيف ولا تكييف فكانت له عين 
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واحدة يرى بها التوحيد المح�ض الخال�ص ولما كانت الألوهية تقت�ضي 
الظه���ور بكل وجه من طور الوحدة والك�ث�رة الأ�سمائية وال�صفاتية 
ومقام الأ�سماء لم يكن يجتمع مع مقام التوحيد وذلك المقام �أي�ضاً 
لا يك���ون �إلا بالظهور بالأثر فنزل �سبحانه ال�شيء المخلوق من عالمه 
�إلى �أط���وار تعيناته وتنزلات���ه فقال له �أدبر عن���ي و�أقبل �إلى الخلق 
ف�سبح فـي لجة تلك الغمرات وانغم�س فـي بحر الإنيات حتى ا�ستكمل 
ما �أراد �سبحانه به �إظهار �أ�سمائه و�صفاته وجلاله وجماله، ولما �أن 
المق�ص���ود والمطلوب لذاته هو التوحيد وح���ده وما �سواه من المراتب 
لإثب���ات تحققه عند المخلوق و�أمره �سبحانه بعد الإدبار �إلى الإقبال 
فقال له �أقبل ف�أقبل �إلى �أن بلغ ر�شده وا�ستوى فح�صل لل�شيء بطي 
م�سافة هذين القو�سين علمان علم الوحدة والايتلاف وعلم الكثرة 
والاخت�ل�اف وعلم الإجمال وعلم التف�صي���ل فعلم الوحدة هو الذي 
يدركه فـي كينونة ذاته بذاته من غير تو�سط �أمر �آخر وعلم الكثرة 
يدرك���ه بظهوراته فـي مق���ام التف�صيل لا فـي مرتب���ة الذات ومقام 
التف�صيل لا يتحقق �إلا بظهور مقام الوحدة وعالم الإجمال فـيه فلا 
يزال ينزل العلم من المبد�أ مجملًا فـيف�صل ويت�شعب فـي مقام التعلق. 
وم���ن هنا كان العل���م المن�سوب �إلى محمد * ه���و العلم الإجمالي 
ورتب���ة الربوبية �إذ لا مرب���وب عيناً وكوناً ومق���ام الوحدة الظاهرة 
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فـ���ي الواح���د ال�صالح للظهور فـ���ي الأعداد ومق���ام )�أقامه مقامه 
فـ���ي �سائر عالمه فـي الأداء( ومقام نقطة العلم الظاهرة المنب�سطة 
على �أط���وار ظواهر الكائنات وبواطنه���ا المقت�ضية لرفع الاختلاف 
وظهور الايت�ل�اف، والعلم المن�سوب �إلى مولانا �أمير الم�ؤمنين ÷ 
ه���و العلم التف�صيل���ي ورتبة تجلي الربوبية �إذ مرب���وب عيناً وذكراً 
ومقام ظهور ا�ستواء الرحمن على العر�ش و�إعطاء كل ذي حق حقه 
والإي�صال �إلى كل مخلوق رزقه ومقام الواحد الظاهر فـي الأعداد 
ومقام الاخت�ل�اف ورتبة الألف الظاهرة بالح���روف والكلمات فلا 
ي���زال �صلوات الله عليه ي�أخ���ذ العلم والفـي�ض من محمد * مبد�أ 
الإجم���ال و�إن كان النب���ي لا يظه���ر �إلا فـي مق���ام التف�صيل، انظر 
�إلى العق���ل فـي الإن�س���ان فهو حامل العلم الإجم���الي الكلي المعنوي 
والنف����س ه���ي حامل العل���م التف�صيل���ي ال�ص���وري ال�شخ�صي، فلا 
ي���زال العقل يمد النف�س ويعلمها بالم���دد والعلم الحقيقي الإجمال، 
والنف����س �أي�ضاً تعلم العق���ل العلم التف�صيل���ي ال�شخ�صي ال�صوري 
ف����إذا �أراد العق���ل �شيئاً من �أحكام التف�صيل نظ���ر �إلى رتبة النف�س 
فعلمه���ا كما �أن الحوا����س الباطنية تعلم النف����س �أحكام الظهورات 
الخا�ص���ة التف�صيلية، يعني �أن النف����س �إذا �أرادت معرفة �شيء من 
تلك الوجوه نظ���رت �إليه بتلك القوة فهي تعلم النف�س علمها وذلك 
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العلم من النف�س وللقوة حظ الخ�صو�صية كما �أن الحوا�س الظاهرة 
تعل���م الباطني���ة �أح���كام الأج�س���ام ال�شهودية �إذ لولاه���ا لما تمكنت 
الأرواح الباطنية ا�ستع�ل�ام الأحوال الج�سمانية ال�شهودية وكما �أن 
الملائكة تعلم الأنبياء والر�سل �أحكام الت�شريعي التف�صيلي وكذلك 
التكويني، كذلك فتقول النف����س مثلًا علمني العقل علمه من العلم 
المعن���وي والقواعد الكلية المبهمة وعلمته علمي من ال�صور الجزئية 
والتفا�صيل ال�شخ�صية والأحكام المحدودة و�إن كان هذه التفا�صيل 
لا ق���وام لها �إلا بتلك المجم�ل�ات المبهمات ولكن تلك الخ�صو�صيات 
�إنما ظهرت هنا دون تلك الرتبة فـيتناولها العقل عندي لا عنده ولا 
نق����ص فـي ذلك له بل �إنما هو لغاية الكم���ال والتمام وكذلك تقول 
الحوا����س علمتْ النف�سُ �إي���اي علمها وعلمتها علم���ي وكذلك �سائر 
القوى والم�شاعر والآلات ف����إن كل واحد منها علماً خا�صاً بها ينظر 
العقل �إليه به وكذلك جبرئيل علم النبي * مما علمه النبي * 
�إي���اه لكن بطور �آخر ف�إنه كان ي�أخذ من ميكائيل وهو من �إ�سرافـيل 
وه���و من الروح القد�س وق���د علمت قبل �أنه عقله���م الكلي �صلوات 
الله و�سلام���ه عليهم �أجمعين. فعلى ه���ذا يتبين لك �أن �أمير الم�ؤنين 
÷ فـي مقام الولاية وهي مقام التف�صيل، فالأحكام التف�صيلية 
م���ا و�ص���ل �إلى النب���ي * �إلا بوا�سطة علي ÷ وذل���ك الو�صول 



167

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

�إنم���ا كان بالنبي * لأنه كان طائفاً حول جلال القدرة �أي الولاية 
المطلق���ة قبل خلق نور علي ÷ عند ج�ل�ال العظمة وهي النبوة، 
فلما خلق علياً ÷ بقي نور علي ÷  يطوف حول جلال القدرة 
�أي الولاي���ة ونور محمد * يطوف حول ج�ل�ال العظمة، ف�إذا كان 
كذلك فكل المقامات والمراتب التي فـيها التعلق والتكيف والتو�صيف 
والتعري���ف والامتي���از لا ي�ص���ل �إلى النب���ي * �إلا بعلي ÷ وهو 
باب���ه فـيما ي�ص���در عنه �إلى غ�ي�ره وفـيما ي�صل �إلي���ه من غيره ولما 
كانا عليهما ال�سلام حقيقة واحدة �صحت ن�سبة تعليم �أحدهما �إلى 
الآخر و�إن كان �أحدهما بالأ�صالة والأخر بالق�شر وال�صورة فـي قول 
�أم�ي�ر الم�ؤمنين ÷ »علمته علمي« �إ�ش���ارة �إلى النبي *، فمن 
التعليم ظهور النبي * بالكينونة الب�شرية الظاهرية ال�صورية فـي 
الهي���كل الإن�ساني ف�إن هذه ال�صورة و�إن كانت على مقت�ضى كينونة 
النب���وة لكن كانت غير ظاه���رة وغير متماي���زة الأ�ضلاع والحدود 
و�إنم���ا تمايزت بال�صور فـي رتبة الابت���داع، ولما كان علي ÷ هو 
حام���ل ركن الإبداع كما �أن نبينا * حامل ركن الاختراع فالإرادة 
من�سوبة �إلى الولي كم���ا �أن الم�شيئة من�سوبة �إلى النبي * فالكاف 
للنبي * والنون للولي ÷ وكذلك ظهور الكاف فـي النون ولذا 
كان مجموع ال���كاف والنون ا�ستنطاق �أول حرف ا�سم الولي ÷ 
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فالأ�شي���اء المتمايزة ن�سبته���ا �إلى الإرادة والإرادة ن�سبتها �إلى الولي 
÷، فالكينون���ة الب�شرية للنبي * مما علمها �إياه الولي ÷ 
بالترجم���ان و�إن كان م���ن النب���ي و�إليه ومن ال���ولي و�إليه �صلى الله 

عليهما و�آلهما فافهم)1(.

الجوهر:
ه���و ال�شيء المتقوم بنف�سه �أي غ�ي�ر قائم بغيره كالأعرا�ض �سواء 
كان ج�سم���اً �أم مجرداً عن المادة العن�صرية والمدد الزمانية ويكون 
منطوياً فـي غيب ذاته فـي �إمكان تحققها من مبادئ �أفعاله و�صفاته 
م���ن �أعرا�ضها، لأن الجوهر �إن كان ج�سم���اً فم�شخ�صاته تن��شأ من 
�أفعال���ه، كالاعتقادات والأعم���ال والأقوال والأح���وال من العبادات 
وغيرها من الانفعالات والألوان والأبعاد ف�إنها كامنة فـي �إمكاناتها 
م���ن �أ�سبابها فـيه. كما كانت م�شخ�ص���ات حبة الحنطة وظواهرها 
م���ن الأكم���ام والت�ب�ن والع�صف والع���ود الأخ�ضر وال���ورق التي هي 
ق�شرها وظاهره���ا، و�أركان هيئتها وقوابلها و�أكمامها التي هي من 
�أ�سب���اب تعددها �أي: تعدد الحبة ف�إنها واحدة، ف�إذا زرعت تعددت 

بتع���دد الأكمام ق���ال تع���الى {  ڌ    ڌ   ڎ  ڎ  ڈ  ڈ  
)1( �شرح الخطبة الطتنجية، ج2، �ص304 - ر�سائل ال�سيد كاظم الر�شتي، جواب محمد رحيم 

خان، ج3، �ص138.
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ژ       ژ  ڑ  ڑک  ک  ک     ک  گ}. وه���ذه الأم���ور الت���ي 
به���ا تربت الحبة ونم���ت وتكثرت وتعينت وظه���رت حال زرع الحبة 
كانت كامنة فـي غيب الحنطة قبل زرعها، ف�إن قابلية الج�سم تن��شأ 
م���ن هذه الظواه���ر التي كانت كامنة فـي غي���ب �إمكانها من �أفعاله 
و�صف���ات �أفعاله التي تعينه فـي مرات���ب ظهوره من رتبة الهباء وما 
بعدها �إلى �أن يظهر فـي وقت وجوده ومكان حدوده من عالم الملك. 
و�إن كان الجوهر مجرداً فهو متقوم �أي متعين مت�شخ�ص متميز عما 
ي�شارك���ه فـي رتبة وجوده فـي الدهر، ف�إن كان عقلًا فهو متميز عن 
العقول الم�شاركة له فـي رتبته وهي �أول الدهر، و�إن كان نف�ساً فتميز 
ع���ن النفو����س فـي رتبتها وه���ي �أو�سط الده���ر، و�إن كان ح�صة من 
الهب���اء فتميزه عن الح�ص�ص الهبائية فـي رتبتها وهي �آخر الدهر 
و�أ�سفله، وتميز المجرد مطلقاً بما تلبّ�س �أي بما �صاحَبَ و�أمكن فـيه 
�أي فـيما انطوى عليه من �إمكانات �أفعاله و�صفات �أفعاله و�أعرا�ض 
رتبته من الدهر، ف�إن �إمكانات �أفعاله و�أفعاله و�أعرا�ضه الجبروتية 
والملكوتي���ة التي تن��شأ عنها قابليته للإيجاد ويتميز بها عن الأنداد، 
ه���ي الم�شخ�صات ل���ه التي يتميز بها كما مثلنا فـ���ي الأج�سام حرفاً 
بح���رف لأن الم�شهود دلي���ل الغائب. والذي يظه���ر بالج�سم وتح�س 
ب���ه كالنف�س، ف�إنه���ا لما كانت مقارنة للج�سم فـ���ي �أفعالها يعني: �أن 
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�أفعاله���ا تتعل���ق بالأج�س���ام و�إن كانت فـي ذاتها مفارق���ة للأج�سام 
لحقتها فـ���ي �أفعالها �أعرا����ض الأج�سام، ف����إذا ا�ستعملت الحوا�س 
الظاه���رة كاللم����س وال���ذوق وال�شم وال�سم���ع والب�صر فـ���ي �إدراك 
الملمو�س���ات والطعوم والروائح والأ�صوات والألوان، �ألحقت �أفعالها 
الكيفـي���ات والح���ركات الج�سماني���ة التي ه���ي �أعرا����ض الأج�سام 
كالح���رارة والبرودة والرطوب���ة واليبو�سة وكال�سرع���ة والبطء وما 
�أ�شبه ذلك، كما يوجد عند مج�سة بع�ض الأج�سام وكما ت�شاهد فـي 
النب����ض من ال�سرعة والخفة �أو ال�سرعة والبطء �أو الامتلاء، وذلك 
لما كان���ت �أفعال النف�س �إنم���ا تظهر فـي الأج�س���ام لزمتها �أعرا�ض 
الأج�س���ام كم���ا قال مولانا �أم�ي�ر الم�ؤمنين ÷ »وال���ذي بالج�سم 
ظه���وره فالعر�ض يلزمه« يريد ب���ه غير الج�سم كما مثلنا بالنف�س 
ف�إنها لما كان���ت متلب�سة بالج�سم لزمتها �أعرا�ضه ف�إن كل �شيء �إذا 
ظهر وتن���زل بذاته لزمه �أعرا�ض الرتبة الت���ي تنزّل �إليها، حتى لو 
تن���زّل المج���رد �إلى رتبة المادي بذاته لزمت���ه �أعرا�ض المادي، وعلى 
ه���ذا لا يتن���زل المجرد �إلى رتب���ة تحت رتبته �إلا بم���ا يمكن فـيه من 
�إمكان���ات ظواهره ومب���ادئ �أفعاله و�صفاتها، وبظه���ور هذه الأمور 
ت�شخّ����ص الظاه���ر بها فـي رتبة ظهورها بعدم���ا كانت منطوية فـي 

غيب �إمكاناتها منه كما مثلنا به من حبة الحنطة)1(.
)1( �شرح الفوائد، ال�شيخ الأح�سائي، ج3، �ص33.
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الجعل:
الجع���ل ي�ستعم���ل فـي المراتب الأرب���ع للفعل وهي مرتب���ة الم�شيئة 
والإرادة والق���در والق�ض���اء، فـيقال: جعل الك���ون �أي خلقه و�شاءه، 
وجعل العين �أي �أرادها وبراها، وجعل الحدود �أي �صورها وقدرها، 
وجع���ل  تمام ال�صنع �أي ق�ضاه و�أتم���ه، ويجري حكم الجعل فـي كل 
مرتب���ة من مراتب الفعل بم���ا لها كما مثلن���ا، وي�ستعمل الجعل من 
حي���ث مفه���وم مادته وهيئت���ه التركيبية كثيراً فـي �إح���داث اللوازم 
لملزوماته���ا وذل���ك لأن اللوازم كثيراً ما تخلو م���ن نف�س الملزوم �إما 
م���ن حيث هو هو كالظلمة من نف����س الكثيف من حيث هو هو، و�إما 
م���ن حيث علة وج���وده كالنور من المنير لأنه مخل���وق من المنير من 
جهة عل���ة �إنارته، وهو قبوله للإيجاد عل���ى ح�سب مقت�ضى ال�صنع 
لمحب���ة الفاع���ل لا على ح�س���ب حكم الو�ض���ع لأن )خَلَ���قَ( الذي هو 
الفع���ل حدث به الكون ال���ذي به كان الذك���ر الأول، الذي هو معنى 
الم�شيئة، وحدثت ب���ه العين فـي مقام ت�أكده الذي هو معنى الإرادة، 

و�ص���درت عن���ه الملزومات كما فـ���ي قوله تع���الى {ٱ  ٻ  ٻ  
ٻ  ٻ  پ  پ  پ          پ}، و�ص���در عن الجعل 
الل���وازم التي هي النور والظلمة �أما الن���ور فمن المنير و�أما الظلمة 
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فمن نف�س النور من حيث هو �أي كما ذكرنا من �صدور النور اللازم 
للقابل بمقت�ضى محبة الفاعل، ومن �صدور الظلمة اللازمة للقابل 
من نف�سه بمقت�ضى حكم الو�ضع، واعلم �أن الجعل �إنما يكون بمعنى 
الم�شيئ���ة والإرادة والقدر والق�ضاء �إذا �أطلق منفرداً عنها، و�أما �إذا 
ذكر مع واح���د منها، كان ذلك الواحد م�ستعم�ل�اً فـيما يخت�ص به 
�أو يك���ون مت�ضمناً له ويكون الجعل م�ستعملًا فـي بع�ض لوازمه، كما 
ي�ستعم���ل الجعل �أي�ضاً للت�صيير ب����أن ي�صير �شيء �شيئاً �آخر وينتقل 
م���ن الحالة الأولى �إلى الحالة الثانية وه���و معنى القلب مثل قولك 
)جعل���ت الطين خزفاً( ف�إنك تريد �أنك نقلت���ه من حال الطين �إلى 
حال���ة الخزف بمعنى: �أن �أ�صل المادة باقٍ، فقلبت تلك الماهية برفع 
�صورتها �إلى ماهي���ة �أخري بما �ألب�ستها من ال�صورة الثانية. ولي�س 
الم���راد �أن �أ�صل المادة ا�ضمحل والث���اني حادث جديد ليكون الجعل 
بمعنى الخل���ق و�إنما المراد: �أن �أ�صل ال�شيء باق و�إنما غيرت حالته 
الأولى، وه���ذا معنى القلب والت�صيير. واعل���م �أن حكم الجعل فـي 

ا�ستعمالاته الثلاثة �أعني:
الأول: ا�ستعماله فـي معنى الم�شيئة )وهو خلق الكون والوجود(، 
وفـ���ي معنى الإرادة )وهو خلق العين والماهية(، وفـي معنى التقدير 

)وهو خلق الحدود والم�شخ�صات المعنوية والح�سية(.
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والث���اني: ا�ستعماله فـ���ي �إيجاد اللوازم لملزوماته���ا، فا�ستعماله 
فـي مواد اللوازم النوعية بمعنى )�شاء( وفـي �صور اللوازم النوعية 

بمعنى )�أراد(، وفـي حدود اللوازم ومقاديرها بمعنى )قدّر(.
والثال���ث: ا�ستعمال���ه فـ���ي الت�صيير والقلب من ح���ال �إلى حال، 
ومن �ش���يء �إلى �شيء �آخ���ر فا�ستعماله فـي م���واد الم�صير والمقلوب 
وفـ���ي نف����س القل���ب والت�صيير بمعنى )�ش���اء وخل���ق(، وفـي حدود 
الت�صيير والقلب بمعن���ى )�أراد وبر�أ( وفـي حدود الت�صيير والقلب 
بمعن���ى )قدّر و�ص���وّر(، لأن الكون والعين والح���دود و�إتمام ال�شيء 
تجري فـ���ي كل �شيء من الذوات وال�صف���ات بح�سبه لأن الأعرا�ض 

كالجواهر فـي�صح فـيها ما ي�صح فـي الجواهر كل بن�سبته.
فحكم الجعل فـي ا�ستعمالاته الثلاثة حكم ما ا�ستعمل فـي معناه 
م���ن الأفعال المذك���ورة فـي مراتبه���ا، �أي الم�شيئة فـ���ي خلق الكون، 
والإرادة فـ���ي خل���ق العين، والقدر فـي خلق الح���دود الم�شخ�صة بلا 
زي���ادة ولا نقي�صة، والم���راد من قولنا: فـي مراتبه���ا �أن الأفعال قد 
ت�ستعم���ل فـ���ي غير م���ا ذكر له���ا فنقول: �ش���اء �إيجاد الح���دود، �أي 
ق���دّر، فتكون حينئذ لي�س فـي مراتبها بل �ضمنت معنى ذي الرتبة، 
فل���و ا�ستعمل الجعل فـ���ي معنى ا�ستعمال الم�شيئ���ة فـي غير مراتبها 
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مث���ل )�شاء الح���دود( وكان الجعل حينئذ بمعن���ى )قدّر( لا بمعنى 
)�ش���اءَ(. و�إنم���ا قلنا فـي ا�ستعمالات���ه الثلاثة ولم نق���ل الأربعة لأن 
المعروف من �إطلاق الجعل ظاهراً هو معنى الإيجاد، وفـي الظاهر 
الق�ضاء لي�س فـيه معن���ى الإيجاد ظاهراً، �إذ معناه فـي الظاهر هو 
الإتم���ام، وهو لي�س �إيجاداً على ح�س���ب الظاهر، و�إن كان فـي نف�س 
الأمر ب���ل وفـي الواقع �أنه �إيجاد �إلا �أنه لي����س بمتبادر �إلى الأفهام، 
كم���ا �أن ال�سبب الثاني للعدول م���ن الأربعة �إلى الثلاثة �أن ا�ستعمال 
الجع���ل قبل �إتمام ال�شيء وق�ضائه، لأن بعد الإتمام لا يلحقه جعل، 
ف����إذا تم ال�ش���يء ولحقه الجع���ل ف�إنما لحقه باعتب���ار ما يحدث له 
م���ن الحالة الثانية المنتظرة، ولي�ست هي كائنة حينئذ ليقال عليها 
الإتمام الذي هو الق�ضاء. وتفطن  �إلى�أن الفعل لا يزيد على مفعوله، 
لأن الحرك���ة التي �أحدثت بها كتابة )الباء( مثلًا لا تزيد عليها ولا 
تنق����ص و�إلا لح���دث �شيء غيرها، ويلزم من ه���ذا: �أن المجعول �إذا 
اعت�ب�ر فـيه جهة تعدد كان ذلك معتبراً فـ���ي جعله الذي به حدث، 
ف����إذا فر�ضت فـي المفعول جهة تعدد ومغايرة، ح�صل القطع بوجود 
مبد�أ التعدد من فعله الذي به حدث وعنه �صدر، وهذا التغاير �إنما 
ح�ص���ل بوج���ود �شيء �آخر وه���ذان ال�شيئان الحا�ص�ل�ان فـي الفعل 
ح���دث عنهم���ا التغاير فـي المفعول، ويج���ب �أن تخت�ص كل جهة من 
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الجع���ل بمتعلقها فـي المجعول بحي���ث ي�صدر عنها، ولا ي�صدر ذلك 
المتعل���ق من �شيء من الجهة الأخرى ب���ل كل جهة تخت�ص بمتعلقها 
ولا ت�صلح لغيره، وعلى هذا: كما لا يقال للر�أ�س من الفعل المخت�ص 
ب�إيج���اد زيد �أن���ه مركب منه وم���ن �إيجاد عم���رو، لأن كلا من زيد 
وعمرو غير الآخر وما يخت�ص بزيد من الر�أ�س من الفعل لا يخت�ص 
لعم���رو ولا ي�صلح ل���ه ولا يتركب منه، فلا يق���ال للجعلين: �أنه جعل 
مركب لأن كل واحد غير الآخر، ومجعوله غير مجعول الآخر، فهما 
جع�ل�ان ب�سيطان، والتغاير بين زيد وعم���رو الموجب للعلم القطعي 
بتغاير جعليهما وعدم التركيب بينهما، هو بعينه التغاير بين الطين 
والخ���زف وبين الوجود والماهية وبين الك�سر والانك�سار، وبين جميع 
الأمور الاعتبارية المتغاي���رة بمفهومها بع�ضها مع بع�ض، �سواء كان 
التغاي���ر باعتبار نف�س الأم���ر، �أم الخارجي، �أم الذهني، �إذ لا يعقل 
�أن يك���ون �شيئان متغايران بجهة م���ن جهات التغاير على �أي فر�ض 
كان، �صادرين بجعل واحد، بل بجعلين مختلفـين، كل واحد يخت�ص 
بجهة غير جهة الآخر لتحقق التغاير بين المجعولين، فتكون جعلات 
ب�سيطات �أبداً، �إلا �أن يعتبروا جعل الأجزاء فـي المجعولات المركبة، 
وحينئ���ذ لا يكون جعلًا ب�سيطاً �أبداً �إذ لا يوجد مجعول ب�سيط لقول 
الإمام الر�ضا ÷ »�إن الله لم يخلق �شيئاً فرداً قائماً بذاته دون 
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غيره للذي �أراد من الدلالة عليه«. فلا ي�ستقيم تق�سيمهم الجعل 
�إلى ب�سي���ط ومرك���ب، ب���ل يقال: �إن الجع���ل والفعل واح���د كما قال 
تع���الى { ٱ  ٻ  ٻ      ٻ }، والمجع���ول المركب �صدر بجعلات 
متع���ددة لا بجع���ل مرك���ب �إذ لا يعق���ل التركيب فـ���ي الجعل، حتى 
فـيم���ا توهموه من جع���ل الوجود والماهية فـ���ي الاعتبار بجعل واحد 
فهذا توه���م فا�سد وظن كا�سد �إذ �أن لكل من الوجود والماهية جعل 
م�ستق���ل خا�ص به يختلف عن جعل الآخر �إلا �أن الوجود جعل بجعل 

�أولي ذاتي، والماهية �إنما وجدت بجعل ثانوي عر�ضي فافهم)1(.

جابر�سا وجابلقا:
اعل���م �أن عالم ال�ب�رزخ هو عالم يق���ع بين المج���ردات والأج�سام 
المادية يح���ذو حذو هذا العالم يعني على هيئ���ة تركيبه من الأبعاد 
والأل���وان والروائح والأ�صوات و�سائر الكيفـي���ات فـي كونه م�شتملًا 
عل���ى �أفلاك، وت�سمى تلك الأفلاك )هورقلي���ا( يعني ملكا �آخر �أي 
ع���الم مُلك غ�ي�ر عالم ملك المادي���ات العن�صري���ة، وعنا�صر و�أنواع 
�سائر الحيوانات والنباتات، وهذه عالمه ال�سفلي، وهو كما دلت عليه 
الروايات ي�شتمل على بلد فـي الم�شرق يقال لها )جابلقا(، وعلى بلد 

)1( �شرح الفوائد، ال�شيخ الأوحد، ج1، �ص395.
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فـي المغرب يقال لها )جابر�سا(. وفـي بع�ض الأخبار �أن لكل واحدة 
�سبع�ي�ن �ألف باب بين الب���اب �إلى الباب فر�سخ، وفـ���ي رواية �أخرى 
مائ���ة فر�سخ، وعلى كل باب خم�سون �ألف���اً �شاكي ال�سلاح ينتظرون 
قيام القائم عجل الله فرجه ال�شريف وجعلنا من �أعوانه و�أن�صاره. 
ففـ���ي الكافـي عن ابن �أبي عمير عن رجاله عن �أبي عبدالله ÷ 
قال: �إن الح�س���ن ÷ قال: »�إن لله مدينتن�ي� �إحداهما بالم�شرق 
والأخرى بالمغرب، عليهما �سور من حديد وعلى كل واحد منهما 
�أل���ف �أل���ف م�ص���راع، وفـيهما �سبعون �ألف �ألف لغ���ة، يتكلم كل لغة 
بخا�ل�ف لغة �صاحبه���ا، و�أنا �أعرف جميع اللغ���ات وما فـيهما وما 
بينهم���ا، وم���ا عليهم���ا حج���ة غيري وغر�ي� الح�سين �أخ���ي«، وروى 
الح�س���ن بن �سليم���ان الحلي فـي منتخب ب�صائ���ر �سعد بن عبدالله 
الأ�سع���دي ب�إ�سن���اده ع���ن ال�ص���ادق ÷ ق���ال: »�إن لله ع���ز وجل 
مدينتين، مدينة بالم�شرق ومدينة بالمغرب، فـيهما قوم لا يعلمون 
بخلق �إبلي�س، نلقاهم فـي كل حين، فـي��سألونا عما يحتاجون �إليه، 
وي��سألون���ا عن الدعاء فنعلمهم وي��سألونا عن قائمنا متى يظهر، 
وفـيه���م عب���ادة واجتهاد �شدي���د، ولمدينتهم �أبواب م���ا بين الم�صراع 
�إلى الم�ص���راع مائ���ة فر�سخ، لهم تقدي�س وتمجي���د ودعاء واجتهاد 
�شدي���د، ل���و ر�أيتهم لاحتقرتم عملكم، ي�صل���ي الرجل منهم �شهراً 
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لا يرف���ع ر�أ����سه من �سجدت���ه، طعامهم الت�سبي���ح ولبا�سهم الورق، 
وجوهه���م م�شرقة بالنور، و�إذا ر�أوا من���ا واحداً لح�سوه واجتمعوا 
�إلي���ه، و�أخ���ذوا م���ن �أث���ره م���ن الأر�ض يتبرك���ون به، له���م دوي �إذا 
�صل���وا ك�أ�شد م���ن دوي الريح العا�صف. منه���م جماعة لم ي�ضعوا 
ال�ا�ل�سح من���ذ كان���وا ينتظ���رون قائمن���ا، يدع���ون الله ع���ز وجل �أن 
يريه���م �إي���اه، وعم���ر �أحدهم �ألف �سن���ة، �إذا ر�أيته���م ر�أيت الخ�شوع 
والا�ستكان���ة وطلب ما يقربه���م �إلى الله تعالى، �إذا احتب�سنا عنهم 
ظن���وا �أن ذلك من �سخ���ط، يتعاهدون �أوقاتنا الت���ي ن�أتيهم فـيها، 
لا ي��سأمون ولا يفترون، يتلون كتاب الله كما علمناهم، و�إن فـيما 
نعلمهم ما لو تلي على النا�س لكفروا به ولأنكروه، وي��سألونا عن 
ال����شيء �إذا ورد عليه���م م���ن الق���ر�آن لا يعرفونه، ف����إذا �أخبرناهم 
ب���ه ان�شرح���ت �صدورهم لما ي�سمع���ون منا و��سألوا لن���ا طول البقاء 
و�أن لا يفقدون���ا، ويعلم���ون �أن المن���ة من الله عليه���م فـيما نعلمهم 
عظيم���ة، وله���م خرجة مع الإم���ام �إذا قام ي�سبق���ون فـيها �أ�صحاب 
ال�ا�ل�سح ويدع���ون الله �أن يجعلهم ممن ينت�صر بهم لدينه، فـيهم 
كه���ول و�شب���ان، �إذا ر�أي �شاب منهم الكهل جل����س بين يديه جل�سة 
العبد، لا يقوم حتى ي�أمره لهم طريق هم �أعلم به من الخلق �إلى 
حي���ث يريد الإمام، ف�إذا �أمرهم الإمام ÷ ب�أمر قاموا عليه �أبداً 
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حت���ى يك���ون هو الذي ي�أمرهم بغيره، لو �أنه���م وردوا على ما بين 
الم����شرق والمغ���رب م���ن الخلق لأفنوه���م فـي �ساعة واح���د، لا يختل 

فـيهم الحديد«.

فهاتين المدينتين ومن فـيهم���ا، و�أر�ضوهم و�سماواتهم على هيئة 
�أرا�ضينا و�سماواتنا، وهم فـ���ي الإقليم الثامن، و�أ�سفل عالمهم فوق 
مح���دب محدد الجهات، ومع هذا فقد جمعه���م و�أفلاكهم الم�سماة 
بـ)هورقلي���ا( فـ���ي جوف���ه، وجنان الدني���ا ونيران الدني���ا فـي ذلك 
الع���الم، ومن مات من الم�ؤمنين الماح�ض���ي الإيمان، حملت الملائكة 
روح���ه على نجائب من نور �إلى جنان الدني���ا فـي ذلك العالم. و�إن 
كان م���ن المنافق�ي�ن والكافري���ن الماح�ض�ي�ن، ق���ادت الملائكة روحه 

بكلاليب و�سلا�سل من نار �إلى نار الدنيا فـي ذلك العالم.
وماء الف���رات والنيل و�سيح���ان وجيحان ينزل م���ن ذلك العالم 
�إلى فل���ك المحدد الجهات ث���م �إلى الملائكة ثم �إلى ال�سحاب ثم �إلى 
الأنهار الأربعة، ماء كل نهر من نظيره هناك. وفـي بع�ض الروايات 
م���ا معن���اه: »�أنه يخرج من كل مدينة منهما كل ي���وم �سبعون �ألفاً لا 
يع���ودون، ويدخلها �سبعون �ألفاً لا يخرجون �إلى يوم القيامة« والذي 
يظهر فـي ه�ؤلاء الخارجين والداخلين، �أنهم يخرجون من جابر�سا 
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لا يعودون ويدخلون جابلقا لا يخرجون، ومن خرج من جابلقا دخل 
جابر�س���ا، و�إذا كن���ت فـي مكان خال لا يح����سّ بحركة ولا �صوت ولا 
ري���ح فـي ليل �أو نهار، ف�إنك ت�سمع كلامهم، لأن المغرّبين والم�شرّقين 
يتلاق���ون فـ���ي اله���واء ب�ي�ن الأر����ض وال�سم���اء فـيتكالم���ون، فت�سمع 
كلامه���م وت�سبيحهم دوياً كدوي النح���ل، وكذلك ت�سمع �صوت الماء 
النازل من عالمه���م �إلى الأنهار الأربعة لأنه ينزل فـي حو�ض وا�سع، 
والملائكة تكيل ال�سحاب منه، ف�إذا �أردت �أن ت�سمع ذلك الان�صباب 
فارب���ط �أذنيك ب�إ�صبعيك، لئلا ت�سمع �شيئ���اً من هذا العالم، ف�إنك 
ت�سم���ع �صوت ان�صب���اب الماء فـي الحو�ض، والحو����ض لا يمتلي �أبداً 
لأن الملائك���ة دائم���اً تغرف منه. فهما مدينت���ان قائمتان وب�إزائهما 
مدين���ات منكو�ستان، وهم���ا مت�شابهتان فـي ال�ش���كل مختلفتان فـي 
الحقيق���ة. ف�أم���ا القائمتان ف�ل�ا يدخله���ا �إلا كل م�صطفى مختار، 
و�أم���ا المنكو�ستان ف�ل�ا يدخلها �إلا الفجار و�س���كان النار. و�أن جميع 
الخلق م���ن الإن�س والجن والملائكة والحيوان���ات البرية والبحرية، 
والج���ن والن�سنا����س وال�شياط�ي�ن والنباتات والمع���ادن والجمادات، 
كله���ا من نزل م���ن الخزائن ومر على هذا الع���الم اكت�سى منه حلة 
ين���زل بها، ومن �صعد منه���ا ومر عليه �ألقى فـيه حلت���ه، وخَلَق الله 
عل���ى �شكل هذا العالم عوالم م�شابهة له، بعدد كل واحد من �سكان 
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عالمنا، مما له روح فـي قناديل وعلقها بهذا العالم، فتكون �أ�ضعاف 
�أ�ضعاف���ه م�ضاعف���ة )وم���ا يعلم جن���ود ربك �إلا هو(. وه���ذا العالم 
�أ�ص���ل لتحقق المادة الج�سماني���ة لا �أنه فرع له���ذا العالم الظاهري 
الج�سم���اني، وه���ذه الم���ادة الج�سماني���ة المت�أ�صلة بعد الم���وت تبقى 
فـ���ي قبرها م�ستديرة وتظه���ر الروح بالمثال وهو ب���رزخ بين النف�س 
والج�سد وكذل���ك �أهلها، وهذا العالم )هورقلي���ا( مركب من مادة 
نوري���ة �أ�صفى م���ن الم���ادة الج�سمانة وهيئت���ه كهيئة النف����س و�إنما 
قلن���ا عالم الأ�شب���اح والأظلة لغلب���ة ظهور ال�شبحي���ة بحيث لم يكن 
ذك���ر للم���ادة، و�إلا فهو مركب من مادة و�ص���ورة، و�إذا قلنا �أن هذه 
الأ�شب���اح �أعرا�ض والأعرا�ض كلها مكلفة لأنها ذوات �شعور و�إدراك 
ف�إنما نري���د �أنها �أعرا�ض بالن�سبة �إلى النف�س فهي �أعرا�ض النف�س 
بهذا المعنى، ف�إذا فارقت النف�س الج�سد ظهرت بذلك ال�شبح الذي 
ه���و تنزل النف�س الكامن فـي الج�سد، وهو من المجردات عن المادة 
الج�سماني���ة والمدة الزمانية، ولي�ست هذه الأ�شباح التي تترائى فـي 
المرايا �أو فـي الأج�سام ال�صيقلية من �سنخ ذلك العالم وتلك الأ�شباح 
لأنه���ا تترائى بالأب�صار ولا كذلك ع���الم المثال، وربما يقال �إن هذه 
الأ�شب���اح من عالم المث���ال الأ�سفل التي هي متفرع���ة على الأج�سام 
وه���ي ظ���ل الأج�سام، ف�إذا عرف���ت هذا عرفت �أن �أه���ل عالم المثال 
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ه���م ذوات مت�أ�صلة ورجال ينتظرون خروج القائم عجل الله فرجه 
لين�ص���روه، وكم���ا �أن للج�س���م �شئونات وحالات فكذل���ك لأهل هذا 
العالم �شئونات وتطورات على طبق �شئونات الج�سم، فهم يتنعمون 
فـ���ي جناته و�أ�شجاره وثماره و�أزواجه �إلى �أن تقوم ال�ساعة �إن كانوا 
من ماح�ضي الإيمان ون�سب���ة تنعمهم �إلى نعيم الدنيا ولذتها ن�سبة 
ال�سبعين �إلى الواحد، ويتعذبون فـي نيرانه وحياته وعقاربه �إلى �أن 
تق���وم ال�ساعة �إن كانوا من الكفار والمنافقين ون�سبة ت�ألمهم �إلى ت�ألم 
الدني���ا وعذابها ن�سبة ال�سبعين �إلى الواحد. واعلم �أن الذي يترائى 
فـ���ي الر�ؤيا م���ن �سنخ ذلك الع���الم ولأجل ذلك �أح���دث الله الر�ؤيا 
ليعل���م النا�س �أنهم بعد الموت �صائرون �إلى ه���ذا العالم والر�ؤيا �آية 

البعث فتفطن)1(.

الجبروت:
هو الظهور الإلهي على جهة الهيمنة والا�ستيلاء والاقتدار الذي 
يقهر كل ما عداه ويبطل كل ما �سواه و�إليه الإ�شارة على ما فـي دعاء 
عل���ي بن الح�سين عليهما ال�سلام »و�أن كل معبود مما دون عر�شك 

كَوهر،  ح�سن  ميرزا  الأرواح،  حياة  �شرح  ���ص78-  ج2،  الأوح��د،  ال�شيخ  العر�شية،  �شرح   )1(
�ص733.
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�إلى قرار �أر�ضك ال�سابعة ال�سفلى باطل م�ضمحل ما عدا وجهك 
الك���ريم«، و�إنم���ا عبر عن ال�سوى بالمعب���ود لأن كل �شيء يتوجه �إليه 
الق�صد من دون الله �سبحانه فهو معبود للمتوجه الناظر مع الله وهو 
قوله تعالى {ٱٻٻٻٻ} وقال ال�صادق ÷ »من 
ا�ستمع �إلى ناطق فقد عبده ف�إن كان الناطق ينطق عن ال�شيطان 
فق���د عب���د ال�شيطان«، وعلى هذا يك���ون الجبروت هو عالم العقول 
من جهة ظهوره تعالى فـيه تحت الحجاب الأبي�ض الأعلى وهو �أعلى 
مقامات الوجود المقيد ومبد�ؤه و�أ�صله وذكر الأ�شياء وظهور جهتيها 
�إنكا كان فـي هذا العالم مبد�ؤه لكن على جهة الا�ضمحلال والفناء 
والع���دم، فالواقف فـي ذلك المق���ام لا يجد للأ�شي���اء تحققاً �أ�صلًا 
و�إن كان يج���د لها ذكراً لكنه على جه���ة البطلان ولا يجدها من��شأ 
الأثر وذل���ك العالم من��شأ العب���ادة والطاعة وال�س����ؤال والطلب من 
الله �سبحان���ه ور�ض���اه ومجلى  الا�سم الأعظ���م الله وقبله لا يتحقق 
العب���ادة لعدم العابد وبعده �أي�ضاً كذل���ك الخفاء ظهور المعبود فـي 
نظ���ر الواقف فـ���ي ذلك المقام ل�شدة انجم���اد الواقف وفرط ظهور 
المعب���ود، و�أما فـي ع���الم الجبروت يجد المعب���ود �سبحانه �أظهر من 
كل �ش���يء بل ربما لا يجد معه �شيئاً يك���ون من��شأ للأثر فـيخل�ص له 
التوج���ه والعبادة والخ�ضوع والذلة والفق���ر والم�سكنة، وتوحيد �أهل 
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هذا العالم ه���و التوحيد ال�شهودي قد ظهر الح���ق لهم فـي قلوبهم 
و�أخ���ذ بمجامعها فلا يجدون غيره �إلا باط�ل�اً فانياً وهنالك يظهر 

لهم �سر »ما ر�أيت �شيئاً �إلا ور�أيت الله قبله �أو معه«.
و�إنم���ا �سمي ه���ذا الع���الم بالجبروت لأن���ه عالم المع���اني وعالم 
الإجم���ال والوح���دة والب�ساطة والك�ث�رات فـيها مطوي���ة م�ضمحلة 
كا�ضمح�ل�ال ال�صور والحدود التي للكتاب���ة فـي المداد وا�ضمحلال 
ال�صور ال�شخ�صية والطباي���ع الكلية، فلأهل ذلك العالم الذي هي 
المعاني الب�سيطة جبروت وهيمنة وت�سلط على ما عداهم من ال�صور 
ال�شخ�صي���ة والحدود الر�سمية، والعقل من ذلك العالم ولذلك كان 
مدركاً للمعاني الكلي���ة بذاتها، وبذلك كان مع�صوماً �إذ لي�س عنده 
�ش���يء م�ستقل له تذوت غير الله �سبحانه حتى يتوجه �إليه ويلتذ به، 
�إذ التوج���ه �إلى اللا�ش���يء �أو �إلى ال���ذي لا �أ�صل ل���ه قبيح فـيخل�ص 
حينئ���ذ ل���ه التوج���ه �إلى الله �سبحانه، ولذا ق���ال ÷ »العقل ما 
عب���د ب���ه الرحمن واكت�سب به الجن���ان« فمن وقف فـي مقام العقل 
فهو لم يزل ينظر فـي الأ�شياء بنظر البطلان والا�ضمحلال ولذلك 
كان م�ص���دراً للعب���ادة ب���دواً وع���وداً. والوج���ه الآخ���ر لت�سمية هذا 
العالم بالجبروت �أنه يجبر الك�سير ف�إن المراتب التحتية والمقامات 
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ال�سفلي���ة كله���ا متقومة ب���ه وموجودة من���ه وهو قول �أم�ي�ر الم�ؤمنين 
÷ »والعق���ل و����سط ال���كل«، وذل���ك لأن العق���ل �أول ما خلق الله 
�سبحان���ه وتعالى، فلم���ا خلقه وا�ستنطق���ه و�أودع عنده غيوب جميع 
الأ�شي���اء ومعاني الخلائق ثم قال ل���ه �أقبل ف�أقبل فوجد ب�إقباله كل 
المراتب الإمكاني���ة والذوات الخلقية بن�سبة مقامها ثم قال له �أدبر 
ف�أدب���ر فظهر بظه���وره كل ما كان مخفـياً فـ���ي القو�س النزولي من 
المرات���ب والمقامات والأح���وال والدرجات فا�ستكمل���ت الأ�شياء كلها 

بالعقل فهو  متمم لنق�صانها وجابر لك�سيرها)1(،

)1( �شرح الخطبة الطتنجية، ال�سيد كاظم الر�شتي، ج2، �ص400.
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الحروف:
ع���الم الح���روف مثل عالم ال���ذوات حرفاً بحرف، فكم���ا �أن فـي 
الأك���وان جبروت���اً وملكوتاً وملكاً كذلك فـي الح���روف �أي�ضاً حروف 
جبروتية وملكوتية وملكية، ف�أما الحروف الجبروتية فهي )الهمزة 
- اله���اء - الع�ي�ن - الحاء - الخاء(، و�أما الح���روف الملكوتية فهي 
)الجي���م - ال���دال - ال���زاي - الط���اء - الياء - ال���كاف - اللام - 
ال�سين - ال�صاد - القاف - الراء - ال�شين(، و�أما الحروف الملكية 
فه���ي )الب���اء - ال���واو - الميم - الغ���اء - النون - الث���اء - الذال - 

ال�ضاد - التاء(.
وكم���ا �أن الأك���وان ن���وراً وظلم���ة ونوراني���ة وظلماني���ة كذلك فـي 
الح���روف �أي�ضاً، والح���روف النورانية �أربعة ع�ش���رة وهي المذكورة 
فـ���ي فواتح ال�سور �إذا حذفت المك���رر ويجمعها قولك »�صراط علي 

-ح-
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ح���ق نم�سكه«، والبواقي ظلمانية وه���ي ب�إزاء منازل القمر الثمانية 
والع�شرين، �أربع ع�شرة منها نورانية �أبداً و�أربع ع�شرة منها ظلمانية 

�أبداً.

الحقيقة:
هي حقيق���ة ال�شيء من ربه التي لها كينون���ة مت�أ�صلة فـي مقابل 
جه���ة ال�ش���يء م���ن نف�س���ه التي ه���ي ماهيته، وه���ذه الحقيق���ة لها 
تعب�ي�رات و�إطلاق���ات مختلفة منه���ا الروح والأب والوج���ود والمادة 
والوج���ه والف�ؤاد والعلم والمحبة والتجلّ���ي والظهور والأمر المفعولي 

وال�سر واللب والمثال.
والم���راد به���ذه الحقيقة هو �أث���ر فعل الله �سبحان���ه و�أول ما تعلق 
به الم�شيئة الكوني���ة بالأ�صالة مطلقاً �أو بالن�سبة �إلى مراتبه النازلة 
ون�سبته �إلى فعل الله �سبحانه ن�سبة الم�صدر �إلى الفعل ف�إن ال�ضرب 
رَبَ فا�شتقّ عنه ال�ضارب والم�ضروب لأنك  هو الأثر الحا�صل من �ضَ
�إذا لاحظ���ت فـي���ه ظهور المب���د�أ يكون مث���الًا حاكياً عن���ه كال�صورة 
الحاكي���ة للمقاب���ل فـي الم���ر�آة، فمن هذه الحقيقة ت�شت���ق منه ا�سم 
الفاعل فهو فـي ه���ذه الحالة مثال و�صورة لا ذكر ل�شيء غير المبد�أ 
فـيه بل هو مح�ض الظه���ور والتجلّي، وبهذا الاعتبار ن�سبه �سبحانه 
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�إلى نف�س���ه و�سمّاه روحه فهو �إذن منت���ف الجهات والحيئيات وهذا 
ه���و الوجه الأعلى من الأثر، والوجه الثاني مقام كونه �أثراً ومفعولًا 
مطلقاً فهو حنيئذ مادة لل�شيء ومدلول خطاب كن قبل تحقق لفظ 
يك���ون �أي الم�صدر قب���ل الوقوع المتحقق به المفعول به وهو م�س النار 
للدهن فـي ال�سراج والك�سر قبل الانك�سار وهو فـي الوجه الأول �صفة 
التوحي���د ومقام البيان، وفـي الوج���ه الثاني مقام المعاني والأ�سماء 
وال�صفات ومظاهر التجليات وذكر الحيثيات وكلا هذين الوجهين 

يطلق عليهما حقيقة ال�شيء من ربه.
وهناك حقيقة ال�شيء من نف�سه التي يطلق عليها الأم والحجاب 
والمجت���ث والظلمة والعدم والباطل والجه���ل والمثل ال�سوء وال�سجين 
والماء المالح الأجاج والعمل والأمل والقابلية و�أر�ض الجرز و�أمثالها 
م���ن التعبيرات والمراد بها كلها جه���ة الإنية وحدود ال�صورة ومقام 
الانفع���ال والإنوج���اد، ف����إن الله �سبحان���ه لم���ا �أوجد الخل���ق انوجد 
فالوج���ود فـي �أوجد هو الحقيق���ة الأولى والإنوجاد الحقيقة الثانية 
فلولا الثانية لم يظهر الأول بل لم يوجد ولولا الأولى لم تكن الثانية 
فهم���ا مت�ساوقان فـي الوجود كل واحدة �شرط تحقق الأخرى وقيام 
�إحداهما بالأخرى قيام تحق���ق ولما كانت الأولى وجه الله �سبحانه 
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وجهته كان���ت الأنوار تن�سب �إليها ولما كانت الثانية جهة الن�س وهي 
خلاف جهة الرب كانت الظلمات تن�سب �إليها.

الحوا�س الباطنة:
كم���ا الحوا����س الظاه���رة تنق�سم الحوا����س الباطن���ة �إلى خم�س 
حوا�س وهي: الح�س الم�شترك، الخيال، المتخيّلة، الوهم، والحافظة. 
فالح�س الم�شترك يدرك الخيالات الظاهرة المح�سو�سة كما ترى �إذا 
�أدرت �شيئاً ب�سرعة كب�ي�رة تراه دائرة لأن �إدراكه دائرة مركب من 
الب�ص���ر والخيال لأن الح�س الم�ش�ت�رك برزخ بين الظاهر والباطن، 
و�إنما ن�سب �إلى الحوا�س الباطنة ولم ين�سب �إلى الظاهرة لأن محله 
فـيها وه���و م�شرق على الظاهرة ومحله مق���دم التجويف الأول من 
الدم���اغ لأن الدماغ له ثلاثة تجويفات، فالأول فـيه الح�س الم�شترك 
فـي مقدمه والخيال فـي م�ؤخره، والتجويف الثاني فـيه المتخيّلة فـي 
�أوله والوهم فـي م�ؤخره، والثالث فـيه الحافظة فقط، فهذه حوا�س 
خم�س وه���ي مجردة عن الم���واد العن�صرية بذاته���ا �إلا �أنها متعلقة 
بالدماغ بفعله���ا فهي م�شرقة عليها ك�إ�ش���راق ال�شم�س على الأر�ض 
وبمعون���ة محالها تت�صرف فـيما خلقت ل���ه. فالح�س الم�شترك تنقل 
ما ا�ستفادته من الحوا�س بعد غيبتها �إلى الخيال وهو خزانة الح�س 
الم�ش�ت�رك وهو فـي الفلك الكبير فل���ك الزهرة لأن الح�س الم�شترك 
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تك���ون فـيه ال�صور مادام���ت ال�صورة المدركة حا�ض���رة ف�إذا غابت 
انقط���ع ما ت�ؤدي الظاهرة و�أدى الح�س الم�ش�ت�رك ما و�صل �إليه من 
الظاهرة قب���ل انقطاع ت�أديتها �إلى خزانت���ه وهي الخيال، والخيال 
غال���ب عليه الن�سي���ان وكل ما يعر�ض عليه محله فـي الوقت ولكن لا 
يحفظ���ه، و�أما الوه���م فهو قوة تدرك بها النف����س معاني جزئية لم 
ت�ص���ل �إليها من الحوا�س الظاهرة كالع���داوة وال�صداقة والمخالفة 
والموافق���ة كما تدرك ال�شاة معنى فـ���ي الذئب ويدرك الكب�ش معنى 
فـي النعجة. والوهم بعيد الفهم و�إذا حفظ �شيئاً لا ين�ساه وقد يكون 
ذو ق���درة �إلا �أن���ه يظهر للأغي���ار خلاف ما يبط���ن للأخيار يبطن 

الم���اء ويظه���ر النار على ح���د قوله تع���الى {  ھ  ھ  ھ  ھ  
ے  ے} وه���و المريخ فـي الع���الم الكبير، و�أم���ا المتخيّلة فهي 
فـ���ي العالم الكب�ي�ر عطارد وهي ت�شارك جمي���ع القوى ويكون بطبع 
ما يكون معه و��شأنها تركي���ب ال�صور بع�ضها ببع�ض والمعاني بع�ضاً 
ببع�ض وال�صور بالمعاني وبالعك�س كتركيب �أجنحة للإن�سان وقرون 
للط�ي�ر ومنه تركي���ب �ألف ر�أ����س ل�شخ�ص واحد وذل���ك بعد انتزاع 
هذه ال�صور من الخارج، و�أما الحافظة فهي تحفظ ما ت�ؤديه �إليها 
الحوا����س الأربع فـيحف���ظ �أفعالها ف�إن وقع عن���ده تغيير فلي�س منه 
و�إنما هو من البوابين وهذه الحا�سة فـي العالم الكبير هي الم�شتري.
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الحقيقة المحمدية:
اعلم �أن الحقيقة المحمدية �إذا �أطلقت يراد منها معنيان �إجمالي 
ويق�صد ب���ه خ�صو�ص نبينا محمد * من حيث حقيقته النورانية 
ومعن���ى تف�صيل���ي ويق�ص���د به الأن���وار الأربع���ة ع�ش���ر المع�صومون 
المطهّرون �صل���وات الله عليهم �أجمعين ولهم مراتب �أعلاها مرتبة 
المع���اني و�أو�سطها الأب���واب و�أ�سفلها الإمام، فمرتبته���م العليا هي 
المع���اني وهم فـيها محل الم�شية ومثالهم هن���ا كال�سراج المركب من 
النار والده���ن، فالنار م�شي���ة والدهن حقائقه���م وكمثل الحديدة 
المحم���اة فـي النار ولا ري���ب �أنهم هنا فـي ه���ذه المرتبة من الوجود 
المطل���ق لأن حقايقه���م عليه���م ال�س�ل�ام فـي ه���ذه الحال���ة بمنزلة 
ال�ص���ورة والم�شي���ة قيام تحق���ق والم�شية قائمة بالحقيق���ة المحمدية 
قيام ظهور وهما مت�ساوقان فـي الوجود زمانهما ال�سرمد ومكانهما 
الإم���كان. و�أما مرتبتهم الو�سطى التي ه���ي الأبواب فهم فـيها من 
الوج���ود المقيّد لأنه���ا تنزل الم�شيئة و�أول ما ب���رز من تنزلها عقلهم 
الكل���ي المع�ّر�بّ عنه ب���روح القد�س وه���و �أول خلق م���ن العالين، ولذا 
ق���ال الإم���ام ÷: »روح القد�س فـي الجن���ان ال�صاقورة ذاق من 
حدائقنا الباك���ورة« ولذلك ت�سمّى هذه المرتبة بالماء الأول ال�صادر 
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ع���ن �سحاب الم�شية الم�ساق �إلى �أر�ض الج���رز وتت�سمى �أي�ضاً هيولي 
الهيولي���ات ومادة المواد وحياة كل ذي حي���اة و�إنما دخل فـي مطلق 
الوج���ود المقيّ���د لعرو�ض القيود ل���ه فـي مراتب مظاه���ره مع بقائه 
فـ���ي ذاته على كم���ال وحدته وحقيق���ة ب�ساطته ف�أعلاه���ا كما قلنا 
العق���ل الأول والروح الكلية ونف�س الكل وطبيعة الكل و�أ�سفلها المادة 
الج�سماني���ة وال�صور الجن�سي���ة والنوعية وال�صنفـي���ة وال�شخ�صية 
فعقله���م باب العقول ونفو�سهم ب���اب النفو�س وروحهم باب الأرواح 
و�أج�سامهم باب للأج�سام و�أج�سادهم باب للأج�ساد ومعنى كونهم 
باباً �أنهم فـي كل رتبة من مراتب الوجود المقيّد باب الله فـي ظهوره 
بتلك الرتبة وباب تلك الرتبة فـي قبولها من موجدها، فروح القد�س 
هو �أول خلق من العالين الروحانيين الذين هم �أركان العر�ش لا �أنه 
�أول رتبة من الوجود المقيّد لأننا قلنا �إن �أول رتبة من الوجود المقيّد 
هو مقام الأبواب لهم �صلوات الله عليهم المعّرب عنه بالماء ال�صادر 

ع���ن �سح���اب الم�شية، و�إلى هذا الماء �أ�ش���ار �سبحانه { ڤ  
ڤ   ڦ  ڦ } واعل���م �أن للحقيقة المحمدي���ة اعتبارين الأول 
�أن الحقيق���ة المحمدية عبارة ع���ن عالم الأم���ر و�آدم الأول والمحبة 
الحقيقي���ة ولا يعني بالم�شي���ة �إلا ذاك لأن هذا المقام ي�سمّى ب�أ�سماء 
منه���ا هذا. والاعتبار الثاني �أن ن�سبة الحقيقة المحمدية �إلى الم�شية 
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كن�سب���ة الانك�سار �إلى الك�سر لأنها انفع���ال الفعل حين فعله الفاعل 
بنف�س���ه نعم يكون الإطلاق على �سبي���ل الحقيقة �أن الم�شية المخلوقة 
بنف�سه���ا هي الحقيق���ة المحمدية وتل���ك النف�س ه���ي الم�شية فـيكون 
قول���ه ÷ »خلق الخلق بالم�شية« معناه �أن الله خلق الخلق ب�شعاع 
الحقيق���ة المحمدي���ة �أو بنف�سها باعتبار �أنها مح���ل الم�شية التي قلنا 

�أنه���ا نف����س الحقيقة كما ق���ال �سبحان���ه { ڤ  ڤ  ڦ  
ڦ   ڦ  ڦ } �أو بالعك����س ب�أن تكون الحقيقة هي نف�س 
الم�شي���ة فتك���ون الم�شية مخلوقة به���ا بمعنى �أنها القاب���ل والقابل هو 
فاع���ل فعل الفاعل له كما قال تع���الى { ۅ  ۅ }، و�أما كونهم 
عليه���م ال�سلام م���ن الأ�شياء فلا يل���زم �أن لا يكونوا علّ���ة للأ�شياء 
تجمعه���م �صف���ة وتفرّقهم �صف���ة، فال�صفة الجامع���ة للأ�شياء هي 
ال�شيئي���ة، وال�شيئي���ة ق�سمان �شيئية بنف�سها و�شيئي���ة بغيرها والأول 
علّ���ة والث���اني معلول وهم عليه���م ال�سلام لهم مرات���ب من الوجود 
المطلق �إلى ما تحت الثرى هم فـي كل مرتبة علّة الغير ممن دونهم 
وي�ص���دق عليهم �أنهم معلول بالن�سبة �إلى ما فوق تلك المرتبة منهم 
و�إلى ذل���ك المعنى الإ�شارة فـي الأح���ادث والأدعية �أن الله �سبحانه 

�أ�شهدهم خلق �أنف�سهم و�أ�شهدهم خلق جميع خلقه.
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�أ�ض���ف �إلى ذلك �أنهم عليهم ال�سلام مقامات الله ومظاهره فـي 
خلقه على اعتبار �أنهم الذات الظاهرة بال�صفات وهي غير الذات 
البح���ت جلّ وعلا ف�إن���ك �إذا قلت زيد قائم وقاع���د وذاهب وجائي 
كان قائم غ�ي�ر قاعد وذاهب غير جائي و�إنما الذات التي ظاهرت 
بالقيام هي فاعل القيام وفاعل القيام موجده فـينتهي الإيجاد �إلى 
نف����س الحركة الإيجادية ولا تكون ذات زي���د �أبداً حركة لأن الذات 
من حيث هي لي�ست حركة و�إذا وجدت فعلًا �أوجد بنف�سه والحركة 
ال�ص���ادرة عنها التي هي �صف���ة الذات خارجة ع���ن حقيقة الذات 
وه���ي عين الفع���ل لكن لما ظهرت الذات بها ظه���رت ب�صفة الذات، 
ف����إذا قل���ت قائم كان الم�ستند �إليه القيام ع�ي�ن تلك ال�صفة لا نف�س 
الذات لأن القيام فـي الحقيقة م�ستند ومنتهي �إلى الحركة والذات 

كما قلنا لي�ست حركة و�إنما توجد الحركة بنف�سها.

الحادث:
ينق�سم الحادث �إلى ثلاثة �أق�سام:

1- حادث زماني:
وه���و ما حدث فـي الزمان من الأج�سام ويعرف ذلك بطول بقاء 
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الق���ديم بالن�سبة �إلى الحادث كالأب بالن�سبة �إلى الإبن، وعلى هذا 
فالح���ادث الزم���اني ي�سبقه الع���دم الإ�ضافـي الذي ه���و عين وجود 
قديم���ه، و�إلا فالع���دم ال�صرف لا يعبر ولا ي�ش���ار �إليه ولا ي�صف ولا 
يو�صف ولا يو�صف به وهذا الوجود لما كان مادياً ينتظر فـي تحققه 
وكون���ه ووجوده �إلى اجتم���اع الأ�سباب والمع���دات والمتممات المكملة 
فـيوج���د عند تمامه���ا ويعدم عند عدمه���ا �أو اختلال �أح���د �أجزاء 
قابلياته �أو �شرايطها �أو لوازمها فـي الح�سية فقبل الاجتماع معدوم 

فـي الج�سم وبعد الاجتماع يتحقق ويوجد.

2- حادث دهري:
وهو ما حدث فـي الدهر وهو مجموع العالم الج�سماني من حيث 
المجم���وع، ف����إن �أجزاءه حادثة فـ���ي الزمان و�أم���ا المجموع فلا، لأن 
الزم���ان فـي الحقيقة هو المدد الج�سمي���ة الح�سية وبالحركة تظهر 
ولا �ش���ك �أن تلك الم���دد جزء م�ساوق للج�سم ف�ل�ا يتقدم عليه حتى 
يفر����ض فـيه التقدم، وكذا الأرواح والمج���ردات من العقول والأظلة 
والأ�شب���اح كل ذل���ك حادث دهري لع���دم تطرق الزم���ان الج�سمي 
الذي ه���و من نوع الحرك���ة الفلكية مع �أن كل الزم���ان والزمانيات 

نقطة واحدة فـي الدهر.
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3- حادث ذاتي:
وينق�سم بدوره �إلى ق�سمين:

�أ- ح���ادث ذات���ي حق���ي: وه���و �صفة الح���ق وظهوره ودليل���ه و�آتيه 
ووجهه وهو المعبر عنه بالكينونة.

ب- ح���ادث ذاتي حقيقي: وهو فعله وم�شيئته و�إبداعه واختراعه 
�إلى المفعول المطلق الذي هو الم�صدر.

والح���ادث الذاتي لا ينتظر فـي وج���وده �شرطاً و�سبباً ولازماً فلا 
فائ���دة �إذن فـ���ي ت�أخ�ي�ر وج���وده لأن الفـيا�ض على الإط�ل�اق دائم 
الفـي�ض���ان لا ينقط���ع جوده ولا يقطع كونه فلي����س فـي هذا الحادث 
تق���دم ولا ت�أخر ولي�س بين ه���ذا الحادث ومحدث���ه ف�صل ولا و�صل 
لا�ستل���زام ذلك المقارنة والمجان�سة وما يترتب عليها من كون الم�ؤثر 
م���ن حيث هو �أث���ر وبالعك�س �أو يتخل���ل بينهما برزخ لي����س ب�أثر ولا 
بم�ؤثر، ف����إذا تو�سط بين الأثر والم�ؤثر �ش���يء غيرهما لم يكن الم�ؤثر 
تاماً فـي الت�أثير، و�إلا لما افتقر �إلى غيره عند �إيجاد �أثره �أو لا يمكن 
�أن ي�ص���در من ال�شيء ما هو م���ن �سنخه و�أثره لأن ال�صادر لا يكون 
من جزء ذات الم�صدر بال�ضرورة فلي�س بينهما ات�صال ولا انف�صال 
ولا تباين مثاله �أ�شعة ال�شم�س فلي�س بين الأ�شعة وبين ال�شم�س و�صل 
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ولا ف�ص���ل لأنه �إذا كان بينهما و�صل �صارت ال�شم�س �أ�شعة والأ�شعة 
�شم�س، و�إذا كان بينهما ف�صل انقطع الت�أثير والفـي�ض من ال�شم�س 

للأ�شعة وا�ستمداد الأ�شعة من ال�شم�س وهذا باطل فتفطن)1(.

الحركة الإيجادية:
ويق�ص���د به���ا الم�شيئ���ة �إذ الم���راد منه���ا حقيق���ة معن���ى الحركة 
الإيجادية لأن الم�شيئة لما كانت مخلوقة كانت محتاجة فـي �إيجادها 
�إلى حرك���ة �إيجادية تحدث به���ا، فكانت هي حرك���ة �إيجادية، لأنه 
تعالى �إنم���ا يوجد الأ�شي���اء بالم�شيئة والم�شيئة فع���ل ومعناه الحركة 
الإيجادي���ة فلم يحتج فـي �إيجادها �إلى �ش���يء غير نف�سها، فخلقها 

بها لأنها �آلة �إيجاد الم�صنوع وهي م�صنوع وهي �آلة الإيجاد.
وكذلك الأمر بالن�سب���ة لأول �صادر عنها وهو الحقيقة المحمدية 
�إذ �أنه���ا �صورة الفعل و�أثره ال���ذي لا يتحقق الفعل بدونه ف�أقام الله 
�سبحان���ه �إيج���اد حقيقته���م بحقيقته���م، فحقيقته���م �صلوات الله 
عليه���م كالانك�سار من الك�سر، ثم انقطع ال�سير، قال �أمير الم�ؤمنين 
÷ »انتهى المخلوق �إلى مثله و�ألج�أه الطلب �إلى �شكله«، فمثال 
حقيقتهم عليه���م ال�سلام من فعل الله �سبحانه كال�ضرب الذي هو 

)1( ر�سائل ال�سيد كاظم الر�شتي، جواب الملا مهدي الر�شتي.
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رَبَ ال���ذي هو الفعل فـي قولك: �ض���رَبَ �ضرْباً ف�إن  الم�ص���در من �ضَ
الح���دث ه���و الذي تقوم ب���ه الفعل تق���وّم ظهور، لأن���ه محل ظهوره 
وتحقق ظهوره، وتقوّم الح���دث بالفعل تقوّم تحقق، فبالفعل تحقق 

الم�صدر والفعل �إنما تحقق فـي الم�صدر و�إن كان بالفعل تحقق)1(.

الحجاب:
جمع���ه حجب وهو الوا�سطة بين ظه���ور الفعل ومراتب المفعولات 
ف����إذا انتفت الوا�سطة يحترق ال�سافل عند ظهور العالي فالوا�سطة 
ه���و الحجاب المترجم لل�سافل �أن���وار العالي و�أ�سراره و�آثاره على ما 
يقت�ض���ى مقام ال�سافل، �إلا �أن الحجب تختلف فـي ال�شدة وال�ضعف 
والرق���ة والغلظة والنوراني���ة والظلمانية ف�أعلى الحج���ب و�أ�شرفها 
و�أقربه���ا و�أرقها هو محم���د و�أهل بيته الطاهري���ن عليهم ال�سلام، 
وهم الحجاب الأكبر �أو الحجب الكبرى وكلما �سواهم تحت رتبتهم 
فـيطلق عليهم الحجاب على ح�سب مقامهم من الو�ساطة وعلى هذا 
ت�سهل عليك معرفة العدد فـي الروايات من حجاب واحد �أو اثنين �أو 
ثلاثة �أو �أربعة وهكذا �إلى �سبعين �ألفاً �إلى ما لا نهاية له من مراتب 
المخلوق���ات. وق���د يطلق الحجاب فـ���ي الأخبار وي���راد به الحاجب 

)1( �شرح الم�شاعر، ج2، �ص134.
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المان���ع من الظهور وهي دواع���ي ال�شهوات ول���وازم الإنيات كما فـي 
الدع���اء »و�أنت لا تحتجب عن خلق���ك �إلا �أن تحجبهم الأعمال �أو 
الآمال دونك« فالإنية والماهية هي الحجاب الأكبر وهي التي تمنع 
ظه���ور ن���ور التوحيد والتفريد ون���ور الطاعة والعم���ل والعبادة، فلا 
يظه���ر التوحي���د �إلا بمحوها فـي الوج���دان، ويختلف هذا الحجاب 
�أي�ضاً فـي الغلظة والرقة، فالذي را�ض نف�سه بالطاعات والعبادات 
ومخالف���ة الهوى وال�شهوات فحجابه رقي���ق �إلى �أن ي�صل فـي الرقة 

فـيكون م�شابهاً للحجاب الأعلى حجاب النور.
و�إلى ه���ذا المعن���ى ي�ش�ي�ر ما روي ع���ن ال�ص���ادق ÷ كما فـي 
الكافـي فـي حديث المعراج �إلى �أن قال ÷ »وكان بينهما حجاب 
يت��ل�ألأ بخف���ق ولا �أعلم���ه �إلا وق���د قال �إن���ه زبرج���د«، ويريد بهذا 
الحج���اب حجاب الإنية وه���ي و�إن كانت ظلمة لحف���ظ النور لكنها 
م�ستن�ي�رة وم�ست�شرق���ة من نور القد�س والتنزي���ه وحرارة النار من 
ال�شج���رة الزيتونة التي لي�س���ت �شرقية �أو غربي���ة كل�ستها ولطفتها 
�إلى �أن �أ�شرق���ت �إلى الانعدام والا�ضمحلال وهو معنى قوله ÷ 
»يت��ل�ألأ بخف���ق«، ولم���ا كانت م�ست�شرقة م���ن �إ�شراق الن���ور الإلهي 
العقل���ي �أو الوج���ودي ا�ستن���ارت فاختلط النور بها ف���كان زبرجدياً 
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لظهور الن���ور الأ�صفر الحا�صل من حرارة الن���ار الفاعلة المرتبطة 
بالقواب���ل وذلك المقام مق���ام {ڃ  ڃ} و�أما مقام {  ڃ  چ} 

فهناك اندك الحجاب وانخرق)1(.

 الحروف:
اعل���م �أن الحروف على م���ا هو المعروف عن���د النا�س كما حملوا 

عليه الحروف المذكورة فـي هذا المقام �أربعة �أق�سام:

�أحده���ا: الح���روف الرقمي���ة وي�سمونه���ا بالنق�شي���ة وه���ي �أمور 
ح�صل���ت من انب�س���اط الألف الليني���ة ب�أطوار الح���دود والقيود من 
�أنحاء الاعوجاجات والا�ستقام���ة كما قالوا �إن الاختراع اختراعان 
والإبداع �إبداعان، الاختراع الأول الم�شية والثاني الألف من الحروف، 
والإبداع الأول الإرادة والإبداع الثاني الباء من الحروف، وقالوا �إن 
معن���ى كون الألف اختراعاً �أنه���ا نزلت بتكررها فكانت عنها الباء، 
والأ�صل فـ���ي الألف �أنها لا حركة لها فلم���ا تنزلت بالحركة حدثت 
عنه���ا الألف القائمة المتحركة ثم مال���ت الألف المتحركة على الباء 
فحدثت من ميلها الجيم، والباء نزلت بتكررها فكانت عنها الدال 

)1( ر�سائل ال�سيد كاظم الر�شتي، جواب �سيد علي بهبهاني، �ص512. 
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ومالت على الدال فحدثت الهاء وهكذا �ساير الحروف �إنما ح�صلت 
ووجدت من هذين الأ�صلين اللذين هما الألف والباء.

وثانيه���ا: الح���روف اللفظي���ة وه���ي �أم���ور ح�صلت م���ن الهواء 
الم�أخوذ �إلى الجوف المتح�ص�ص فـي مبد�أ الفم الذي هو الحلق �إلى 
منته���اه الذي هو ال�شف���ة بال�ضغط والقرع والقل���ع والقمع فتح�صل 
�ص���ور و�أ�شكال محفوظة قائمة باله���واء ي�ؤلف منها ما �أراد اللافظ 
ويركبه���ا بمنا�سب���ة المعنى ال���ذي يريد �أن يظه���ره بها ف����إذا �ألفها 
وركبه���ا كانت الهيئة المجموعة الم�ؤلفة مر�آة قابلت وجه قلب المتكلم 
و�أ�ش���رق ذلك المعن���ى الموجود فـي القلب على تل���ك المر�آة وانطبعت 
المر�آة وانطبعت �صورته فـي الح�س الم�شترك ومنه �إلى الخيال ومنه 
�إلى النف����س ومنه بانتزاع ال�صورة ال�شخ�صي���ة �إلى العقل، فما فـي 
اللف���ظ من المعنى �شبح للمعنى الأ�صل���ي وما فـي قلب المخاطب من 

مفهوم اللفظ �شبح ال�شبح.
وثالثه���ا: الح���روف العددية وهي تطلق عل���ى قوى الحروف من 
الأع���داد التي هي لها بمنزل���ة الأرواح ومنها ت�ستخرج الروحانيات 
والملائكة العلويات والخدام ال�سفليات ويعمل بها �أنحاء الت�صرفات، 
وتطلق �أي�ضاً على حروف القوى والأعداد مثلًا الميم �أربعون وي�أخذ 
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حروف���ه وهي هكذا )ا ر ب ع و ن( ثم ي�أخذ حروف قواه هكذا )و ا 
ح د م ا ت ي ن ا ث ن ي ن �س ب ع ي ن �س ت هـ خ م �س ي ن( وعلى 
هذا القيا�س �سائر حروف القوى من حروف الثلث والربع والخم�س 

�إلى �آخر الك�سور الت�سعة.
ورابعها: الحروف الفكرية وهي �صور الحروف المتنزلة من عالم 
الغيب �إلى المع���اني العقلية وت�سمى بالح���روف العقلية والجبروتية 
والمتنزل���ة منها �إلى الرقائق الروحية ومنها �إلى ال�صور ال�شخ�صية 
النف�سي���ة المجردة ومنه���ا �إلى ال�صور ال�شبحي���ة المثالية البرزخية، 
وتطل���ق �أي�ضاً عل���ى مع���اني الألفاظ والح���روف المتنزل���ة من تلك 
المراتب �إلى عالم ال�شهود والأج�سام. وكل هذه الأربعة مت�أخرة عن 
خلق الذوات وحقاي���ق الموجودات المت�أخرة عن الاختراع والابتداع، 
لأن ه���ذه الحروف فـ���ي الحقيقة �أمثال و�صف���ات وحكايات للذوات 
وقوال���ب لظهوره���ا ب�آثارها، ولكن الإمام الر�ض���ا ÷ ذكر نوعاً 
�آخر م���ن الحروف جعلها �أ�صلًا لكل �ش���يء وعليها اجتمعت الأمور 
كلها فـي قوله �صلوات الله عليه »وكان �أول �إبداعه و�إرادته وم�شيته 
الح���روف الت���ي جعله���ا �أ�صاً�ل� ل���كل ����شيء« وه���ذه الح���روف التي 
ق�صده���ا ÷ هي الحروف الكونية والذوات المت�أ�صلة الحقيقية، 
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و�إنما عبر عنها بالحروف لأنه يريد ÷ �أن يبين �أنه تعالى يوحد 
بالو�صف الذي و�صف ب���ه نف�سه وبينه لخلقه، والبيان لما كان ب�أداء 
الكلم���ات وهي �إنما تك���ون بت�أليف الح���روف، وه���و �سبحانه تجلى 
للأ�شياء بها وو�صف نف�سه لها بها، فكان هو �سبحانه وتعالى بم�شيته 
و�إرادته واختراعه المتكل���م والخلق هي الكلمات و�أجزاء الخلق هي 
الح���روف، ولا �ش���ك �أن الأجزاء �أ�ص���ل للهيئة الت�أليفـي���ة التركيبية 
وق���د نطق الله �سبحانه فـ���ي كتابه العزيز بذلك حيث قال تعالى { 

ئۈ  ئې  ئې  ئې     ئى  ئى  ئى } وق���ال ع���ز وج���ل {ی  
ی  ئج  ئح  ئم         ئى  ئي}، والكلم���ات ه���م �آل محم���د �صلى 
الله علي���ه وعليهم، قال ÷ »نح���ن الكلمات الت���ي لا ي�ستق�صى 
ف�ضلن���ا ولا ي�ستح�ص���ى« وع���ن �أب���ي جعفر ÷ �أنه ق���ال »�إن الله 
تب���ارك وتعالى تفرد فـ���ي وحدانيته ثم تكلم بكلم���ة ف�صارت نوراً 
ث���م خل���ق من ذلك الن���ور محمداً وعلي���اً وعترته ث���م تكلم بكلمة 
ف�ص���ارت روح���اً و�أ�سكنه فـي ذلك الن���ور و�أ�سكنه فـي �أبداننا فنحن 
روح الله وكلمت���ه احتج���ب بنا عن خلقه فم���ا زلنا فـي ظل العر�ش 
خ����ضراء م�سبحن�ي� ن�سبحه ونقد�سه حي���ث لا �شم�س ولا قمر ولا 
عن�ي� تطرف ث���م خلق �شيعتنا و�إنما �سموا �شيعة لأنهم خلقوا من 
�شع���اع نورنا« فافهم، و�إط�ل�اق الكلمة على الذوات مما لا ي�ستريبه 



205

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

عاق���ل متتبع فـي الأخبار والآثار وكلم���ات العلماء الأبرار. ومجموع 
ه���ذه الحروف ه���ي ثمانية وع�شرون حرفاً م���ن الحروف الظاهرة 
الكونية وت�سعة وع�شرون بملاحظ���ة ظهور الأ�صل الواحد فـي �صيغ 
الت�صاري���ف وثلاث���ة وثلاثون بملاحظ���ة تفا�صيل الكلم���ة التي هي 
الأ�ص���ل الواحد، وه���ذه الحروف الثمانية والع�ش���رون جميعها على 
ق�سمين: �أحدها الحروف النورانية وهي �أربعة ع�شر مظاهر يد الله 
ووج���ه الله وا�سمي الجواد والوهاب، وهي هي���اكل التوحيد الأربعة 
ع�ش���ر والذوات الطيبة التي عليها كل �أمر م�ستقر وال�شجرة الطيبة 
الت���ي �أ�صله���ا ثابت وفرعها فـ���ي ال�سماء ت�ؤتي �أكله���ا كل حين ب�إذن 
ربها. وثانيهم���ا الحروف الظلمانية وهي ال���ذوات الخبيثة الملعونة 

الم�سخوطة المنقو�شة على �صخرة �سجين �أ�سفل ال�سافلين)1(.

ح�ضور المع�صومين عليهم ال�سلام عند الموتى:
اعل���م �أن الأخبار ق���د تواترت فـي �أن جميع م���ا �سوى الله تعالى 
خل���ق من �أ�شعة �أنوار محمد و�آله الطاهرين �صلى الله عليه وعليهم 
�أجمع�ي�ن، هم �سراج عالم الإمكان المنير وما �سواهم �أ�شعة مخلوقة 
م���ن �إ�شراقه الذي هو اللطيف���ة الزائدة على ذات���ه، وقد تقرر فـي 

)1( �شرح حديث عمران ال�صابي، ال�سيد كاظم الر�شتي، �ص167.
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محل���ه �أن الممك���ن قائم دائماً بفع���ل م�ؤثره قيام �ص���دور، بحيث لو 
انقط���ع منه المدد الجديد من مبدئ���ه طرفة عين لم يبق له عين ولا 
�أث���ر لأن���ه بالإيجاد فـي �آن لا ينقلب واجب���اً بالذات، بل هو باق على 
�إمكان���ه الأول، فالمن�ي�ر الذي هو الم�ؤثر لا ينف���ك عن الأثر ولا يغيب 
عن���ه طرف���ة عين �أبداً ب���ل يجب �أن يك���ون معه حيثم���ا كان، لكن لا 
على طريق الحلول بل على طريق الإ�شراق والظهور، مثاله الكاتب 
والح���روف المكتوب���ة له ف�إن الح���روف لو كان���ت ذوات عقل و�شعور 
ونظ���رت وتوجهت �إلى جهة مبدئها وجد كل منها مثال كاتبه الذي 
به توجه الكاتب �إلى كتابته عنده ظاهراً بغير حجاب، ولذا كل من 
نظ���ر �إلى حرف من الحروف �سبق �إلى ذهنه مثال كاتب لا محالة، 
مع �أن الكاتب �شخ�ص واحد لم يتجز�أ ولا تعددت ذاته بتعدد الآثار، 
و�إنما ظهر عند كل منها بوجه من وجوهه وكل تلك الوجوه هو ذلك 

الكاتب الواحد عند ك�شف الحجب وال�سبحات قال ال�شاعر:
�إذا �أنت عددت المرايا تعدداوما الوجه �إلا واحد غير �أنه

فالحروف بمنزلة المرايا، والكاتب الواحد بمنزلة ال�شاخ�ص الذي 
ظهر على جمي���ع المرايا فكل يجده عنده وهو لم يتحرك من مكانه 
ولا ح���ل فـ���ي المرايا، فلي����س بينه وبين المرايا ف�ص���ل ولا و�صل، وكل 
من المرايا يراه ويجده على ح�سب قابليته و�إقباله، ف�إن كانت المر�آة 
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معوج���ة ر�أته معوجاً منكراً، و�إن كان���ت م�ستقيمة �صافـية ر�أته على 
ما هو عليه فـ���ي الخارج، وعلى هذا المثال حال الخلق بالن�سبة �إلى 
محمد و�آله الطاهرين �صلى الله عليه وعليهم �أجمعين، ف�إنهم عليهم 
ال�س�ل�ام ملئوا مرايا العالم بوجوهه���م الإ�شراقية المربية لوجودات 
الأ�شياء لك���ون كلها من �أ�شعة �أنوارهم، وه���و معنى الولاية المطلقة 
الكلية ومعنى قول الحجة عجل الله فرجه ال�شريف فـي دعاء رجب 
»ومقاماتك وعلاماتك التي لا تعطيل لها فـي كل مكان« �إلى قوله 
»فبه���م م��ل�أت �سماءك و�أر�ضك حتى ظه���ر �أن لا �إله �إلا �أنت« فكل 
من فتح عين ب�صيرته وجدهم حا�ضرين عند ر�أ�سه �أو رجله �أو عن 
يمين���ه �أو عن ي�ساره على ح�سب اخت�ل�اف الاعتبارات والظهورات، 
غ�ي�ر �أن الكاف���ر يجدهم عل���ى �ص���ورة الغ�ضب لأن���ه مقت�ضى طبع 
مر�آت���ه، والم�ؤمن على �صورة الر�ضا لأن���ه مقت�ضى طبع مر�آته، وكل 
من الق�سمين �أي�ضاً يتفاوت بح�سب تفاوت درجات الكفر والإيمان، 
وانفت���اح هذه العين ربما يح�صل فـي الدني���ا لبع�ض الم�ؤمنين الذين 
ماتوا قب���ل �أن يموتوا، فهو لا يفقدهم فـي حال من النوم واليقظة، 
�أو فـ���ي بع����ض الأحي���ان دون بع�ض لنق�ص فـ���ي �إقبال���ه وتخلي�صه 
و�صف���اء مر�آت���ه �أو فـي النوم خا�صة لعين تل���ك العلة، ولكن الظهور 
لعامة النا�س لا يكون �إلا حال الاحت�ضار وفـي القبر لانك�شاف حجب 
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عالم الح�س عن الأب�صار حينئذ لكل من الم�ؤمن والكافر، فـيجدهم 
الم�ؤمن حينئذ حيث يحب والكافر حيث يكره، و�أما وجدان المعاينين 
لهم عل���ى �صورة المجيء فهو لتدرج انك�ش���اف الحجب، فكلما قوي 
انك�ش���اف الحج���اب وجده���م �أقرب �إلي���ه و�أما حال ح�ض���ور �سائر 
الم�ؤمنين فاعلم �أن �أجزاء العالم مرتبطة بع�ضها ببع�ض فكل جزء له 
طريق �إلى الأجزاء الأخر ولو بو�سائط غير �أن بع�ض الأجزاء �أقرب 
�إلى بع����ض من الجزء الآخر، بحي���ث �إذا �صفى مراتب ذلك الجزء 
ظهر الج���زء الآخر ب�صورة من �صوره عن���ده، وكلما كان الائتلاف 
والقرابة والمنا�سبة �أ�شد كان الظهور �أولى، �أما ترى �أنك �إذا زاولت 
خيال �شيء من الأمور بحيث كنت متذكر�آً له فـي كثير من الأوقات، 
كن���ت كلما نمت ر�أيته فـي المنام وه���و �صورته المثالية التي ظهر لك 
به���ا، وعلى هذا القيا�س حال الاحت�ض���ار والموت فافهم، وهذا �أحد 
وج���وه ح�ضورهم عليهم ال�سلام فـ���ي الأمكنة المتعددة، و�أما الوجه 
الآخ���ر فاعلم �أن �أج�سام الأئمة عليه���م ال�سلام و�أج�سادهم خلقت 
م���ن نور الله كم���ا �أن �أواحهم كذلك، وذلك قب���ل خلق �سائر الخلق 
بده���ور كثيرة كما دلت عليه الأخب���ار ونطقت به الآثار، ومن جملة 
الخل���ق هذه الح���دود والتعينات والت�شخ�ص���ات الح�سية الظاهرية 
ف�إنه���ا �أي�ض���اً خلقت من �أ�شع���ة �أنوارهم وهم �سابق���ون عليها �سبق 
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العل���ة على المعلول لأنهم �أول ما خل���ق الله، ولي�س حيث خلقهم الله 
خل���ق بع�ض �أجزاء وجودهم ومراتب���ه دون بع�ض، بل خلقهم تامين 
بجميع �أجزاء وجودهم الذاتية من الج�سد �إلي الف�ؤاد، ف�أج�سامهم 
بالحقيق���ة الأولية لي�س���ت محدودة بالذات بهذه الح���دود المخلوقة 
م���ن �أ�شعتهم، �إذ لا يجري عليها ما هي �أجرت���ه، فهي بالن�سبة �إلى 
مح���دودات هذا العالم لا حد له���ا، لم تتلوث بتعيناتها  و�إن كان لها 
�أي�ضاً فـي حد ذاتها حدود وتعينات بن�سبة عالمها، غير �أنها مع تلك 
الح���دود لا ح���د لها بالن�سبة �إلى ما تحته���ا، ولا ت�ستغرب هذا، ف�إن 
قطعة الخ�شب فـي حد نف�سها �أمر �شخ�صي ذو حدود، وبالن�سبة �إلى 
الباب وال�سري���ر و�سائر ما يعمل منها ب�سيط���ة هيولائية ل�صلوحها 
لمادي���ة كل من الأ�شي���اء المذكورة، ف�أج�سامهم عليه���م ال�سلام �إنما 
تعين���ت بالتعينات الت���ي كان النا����س يرونها بها ح���ال تنزلهم �إلى 
الع���والم التي تحتهم لتكميل الخل���ق، فهي بالن�سبة �إلى �أ�صل جوهر 
ج�سمهم عر�ضية، ولي�س���ت تلك الأعرا�ض حيث عر�ضتهم قهرتهم 
بحيث لا يقدرون عل���ى خلعها باختيارهم، بل هو بيدهم �إذا �شا�ؤوا 
لب�سوه���ا و�إذا �شا�ؤا خلعوها، ولذا كان���وا �إذا م�شوا فـي حر ال�شم�س 
عرق���ت �أبدانه���م لثقل ج�سمهم العائق عن الحرك���ة، ومع ذلك �إذا 
�ش���ا�ؤوا �أن يقطع���وا م�سافة ما بين الم�شرق والمغ���رب فـي طرفة عين 
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فعلوه، كم���ا �أن ر�سول الله * قطع بجم�سه ال�شريف جميع �أطباق 
ال�سم���وات فـي �أ�سرع من لمح الب�صر ولا �أقل فـي بع�ض الليل، وذلك 
لأنهم كانوا يتبعون ثقل ج�سدهم الظاهري بخفة ج�سدهم الأ�صلي 
وروحانيت���ه وربما كانوا يفعلون عل���ى العك�س فكان يظهر لكل واحد 
حكم���ه عن���د المطبوعية. ف����إذا تبين هذا فنق���ول لا ري���ب �أن المانع 
للج�س���م الواحد من الكون فـي �أمكنة متعددة فـي �آن واحد لي�س �إلا 
اكتناف���ه بالحدود والتعينات ال�شخ�صية، وهو لا ي�صلح للمانعية �إلا 
�إذا كانت تلك الحدود من م�شخ�صات ذلك الج�سم الذاتية، بحيث 
�إذا ارتفع���ت تل���ك الحدود زال ذلك الج�س���م �أو كانت تلك الحدود 
م���ع عر�ضيتها بحيث قهرت الج�سم فلا يقدر على رفعها باختياره، 
و�أم���ا �إذا كان الج�س���م بالن�سبة �إلى تلك الح���دود لا تعيناً ولم يكن 
مقهوراً تحتها، فهو يظهر ب�أي �صورة �شاء، ف�إن �شاء ب�صورة واحدة 
و�إن �ش���اء ب�صور متعددة لأنه مهيم���ن على جميع الحدود وال�صور، 
فلا ي�شغله ��شأن عن ��شأن ولا حد عن حد ولا تعين عن تعين، فـيتقلب 
فـ���ي ال�صور كيف ي�شاء، ف�إن �شاء لب����س �صورة النطفة وا�ستقر فـي 
الأرح���ام والأ�صلاب، و�إن �شاء ت�صور ب�ص���ورة �شخ�ص تام الخلقة 
وظه���ر عند م���ن ي�شاء ب�أي �صورة �ش���اء، و�إن �شاء اتح���د، و�إن �شاء 
تع���دد، و�إن �شاء نزل فـي الأر�ض، و�إن �ش���اء �صعد �إلى ال�سماء، و�إن 
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�شاء وقف فـي الهواء و�إن �شاء �شرق و�إن �شاء غرب،  و�إن �شاء ظهر 
ب�صورة الإن�سان و�إن �شاء ظهر ب�صورة الحيوانات ال�شريفة كالأ�سد 
و�أمثال���ه، و�إن �شاء ظهر ب�ص���ورة الملك، و�إن �ش���اء �أحمر، و�إن �شاء 
ا�صف���ر، و�إن �شاء ابي�ض و�إن �شاء اخ�ضر و�إن �شاء ظهر بالرجولية، 
و�إن �ش���اء عاد �إلى الطفولية و�إن �شاء مر�ض و�إن �شاء �صح و�إن �شاء 
م���ات و�إن �شاء ح���ي و�إن �شاء �شب و�إن �شاء هرم و�إن �شاء خفى و�إن 
�شاء ظهر و�إن �شاء غاب و�إن �شاء ح�ضر، �إلى غير ذلك من الحالات 
والأطوار الوجودية. وبالجملة لا يمنعه حد عن حد وطور عن طور، 
وقد عرفت �أن �أج�سامهم عليهم ال�سلام ج�سم مطلق هيولائي غير 
مقي���د بالذات بقيد من تلك القيود، فـيمك���ن �أن يظهروا بج�سمهم 
ال�شري���ف فـي �آن واحد فـي �أمكنة غير مح�ص���ورة، كما �أفطر �أمير 
الم�ؤمن�ي�ن ÷ فـي ليل���ة واحدة فـي �أربعين مكان���اً، ومع ذلك كان 
عن���د الله تعالى فـي العر�ش كما فـي الرواية الواردة عن ر�سول الله 
* حي���ث ق���ال: »لما ع���رج ب���ي �إلى ال�سماء ث���م دنوت م���ن ربي عز 
وج���ل ق���ال ي���ا محمد من تحب م���ن الخلق فل���ت يا رب علي���اً قال 
التف���ت ي���ا محم���د فالتفت عن ي����ساري ف�إذا علي ب���ن �أبي طالب«، 
ف�إن هذه الرواية تدل على �أن كون �أمير الم�ؤمنين ÷ فـي الأر�ض 
لا  ينافـي كونه فـي ال�سماء و�إن لم يعرج بج�سده الظاهري كما فعل 
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ر�س���ول الله * لأن نوره ÷ نزل من ع���الم الأمر من عند الله 
كم���ا دلت علي���ه �أخبار متواترة معنى، ولي����س حيث كان ينزل يفقد 
المرتب���ة الأعلى ال�سابقة، و�إنما يلب�س من �سنخ كل مرتبة لبا�ساً كما 
�أن���ك �أي�ضاً كذلك ف�إنك كنت قبل ع���الم الأج�سام فـي عالم الأرواح 
المجردة، وحيث نزل���ت �إلى عالم الأج�سام لم تفقد مرتبة روحيتك 
و�إلا لكن���ت تبقى فـي ع���الم الأج�سام ج�سداً ب�ل�ا روح ف�صح �أن لك 
وج���وداً فـي عالم الروح حين كونك موجوداً فـي عالم الج�سم، فكذا 
�أم�ي�ر الم�ؤمن�ي�ن ÷ ف�إن له وج���وداً فـي جميع المرات���ب التي نزل 
منها لم يفقدها فـي حال فله وجود لاهوتي نوراني فـي عالم الأنوار 
ووجود عقلاني فـي ع���الم العقول ووجود روحاني فـي عالم الأرواح 
ووجود نف�ساني فـي عالم النفو�س ووجود طبعاني فـي عالم الطبايع 
ووجود هبائي فـي عالم المواد الج�سمية ووجود مثالي فـي عالم المثل 
الظلي���ة وال�صور الج�سمية ووجود فلكي فـي الأفلاك ووجود �أر�ضي 
فـي الأر�ض�ي�ن، هذا �إجمال العوالم و�إلا فلله �ألف �ألف عالم وله فـي 
كل منه���ا وج���ود، والنبي * م���ر فـي عروجه بجمي���ع تلك العوالم 
حت���ى و�ص���ل �إلى عالم���ه الأول الذي كان فـيه نوراً ب�ي�ن يدي الله عز 
وج���ل ي�سبحه ويقد�سه من قبل �أن يخل���ق الله �سماء مبنية �أو �أر�ضاً 
مدحي���ة، وق���د ا�شتق الله هناك ن���ور علي ÷ من ن���وره ا�شتقاق 
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ال�ض���وء من ال�ضوء ف���ر�آه فـي جميع تلك الع���والم فـي ال�صورة التي 
كان عليه���ا فـي ذل���ك العالم من غير �أن يغيب م���ن الأر�ض بج�سده 
العن�ص���ري الب�ش���ري، وهذا الحكم ج���اري على بقي���ة المع�صومين 

الأطهار عليهم ال�سلام لأن الله خلقهم من نور واحد فتدبر.

و�أم���ا �سائر الم�ؤمن�ي�ن فلهم �أي�ضاً �أن يظه���روا ب�صور متعددة �إذا 
اخل�ص���وا فـي اتباعهم عليه���م ال�سلام وت�شبهوا به���م فـي الأعمال 
والأخ�ل�اق، لأن �أ�ص���ل �أج�سامهم �أي�ض���اً نظيفة روحاني���ة م�أخوذة 
م���ن تراب الجن���ة، و�إنما عر�ضتهم عوار�ض ه���ذا العالم بالعر�ض، 
وعاقتهم عن ظهور �آثار الربوبية منهم، ف�إذا �أخل�صوا لله العبودية 
باقت���داء �أوليائ���ه علماً وعم�ل�اً ظهرت جوه���رة الربوبي���ة من كنه 
العبودية، وخلعوا �أعنة الأ�ضداد، وملكوا �أزمة الحدود والقيود، فلا 
ي�شغلهم ��شأن عن ��شأن ولا مكان عن مكان، فـيظهرون فـي �أي مكان 
�ش���ا�ؤا ب�أي �صورة �شا�ؤوا، غ�ي�ر �أن هذا يح�صل فـي الدنيا لقليل من 
الم�ؤمنين وهم الخ�صي�صون ك�سلمان المحمدي الذي تب�سم فـي وجه 
�أمير الم�ؤمنين لما ح�ضر عنده لتغ�سيله وال�صلاة عليه بعد موته وهمّ 
�أن يقع���د ل���ولا �أن �أ�شار �إليه �أم�ي�ر الم�ؤمنين وخاطبه ب����أن يعود �إلى 
موتت���ه، فانظر �إلى من �أطاع مولاه كيف �صار الموت طوع يده يتب�سم 
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بعد الموت، ويهم �أن يقعد ثم يعود �إلى موته، ويخاطبه �أمير الم�ؤمنين 
÷، ف����إن هذا كله م���ن فروع ما قررناه فلا بُع���د فـي �أن يح�ضر 

�أمثال ه�ؤلاء من الم�ؤمنين �أي�ضاً عند الموتى مع مواليهم الكرام)1(.

الَحمْل:
اعل���م �أنه �إذا قيل فلان مثلًا كذا وكذا، �أي ي�ؤتى بق�ضية حملية، 
ف�ل�ا ريب �أن فـيه تغاير واتحاد فـي جهة من الجهات الجامعة، �أما 
التغاي���ر فلما كان الحمل المقت�ضي للن�سبة المقت�ضية للمغايرة، ولذا 
قال���وا �أن الق�ضي���ة لا بد فـيه���ا من �أربع ت�ص���ورات، ت�صور المو�ضوع 
وت�ص���ور المحم���ول وت�ص���ور الن�سبة الحكمي���ة وت�ص���ور الحكم، ثم 
الحكم، و�إن اختلفوا فـي �أن هذه الأربعة �أجزاء للق�ضية و�شرائطها 
فل���و اتح���دت امتنع التعدد، �أما قولهم فـي حم���ل ال�شيء على نف�سه 
فلا بد فـيه من المغايرة فـي المفهوم ولو بجهة من جهات الاعتبارات 
و�إلا لم���ا �صح الحم���ل بال�ضرورة وه���و معلوم وا�ض���ح، و�أما الاتحاد 
فلم���كان ال�ص���دق والاجتماع ف����إن المختلفـين من جه���ة الاختلاف 
متباين���ان ولا يتفارقان من حيث هم���ا كذلك، ففر�ض الاجتماع مع 
فر����ض التباي���ن والت�ض���اد من جه���ة واح���دة م�صادم���ة لل�ضرورة 

)1( حروف نورانية من �صحيفة الأبرار، ميرزا محمد تقي المامقاني، �ص125.
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ومزاحمة للبديهة، والحمل بدون هاتين الجهتين المت�ضادتين اللتين 
هم���ا جهة المغاي���رة والاختلاف وجه���ة الوح���دة والائتلاف مما لا 
يمكن وقوعه ولا فر�ضه، �أما المغايرة فمعلومة وتعلم �أي�ضاً بالمقابلة، 
و�أما الاتحاد فقد يكون جن�سياً �أو نوعياً وقد يكون �صنفـياً وقد يكون 
�شخ�صي���اً وقد يكون �صورياً وقد يكون �إ�شراقياً وقد يكون فعلياً وقد 
يكون و�صفـياً، وبكل جهة من هذه الجهات ي�صح الحمل مع المغايرة 
المقابل���ة وي�صح المعنى، و�أما الخم�سة الأولى فعلى �ضربين �أحدهما 
ملاحظ���ة الأفراد المتح�صلة من الح���دود الم�شخ�صة وحمل بع�ضها 
عل���ى بع�ض لأجل الجهة الجامعة الت���ي هي تلك الخم�سة، وثانيهما 
حملها على الأفراد باعتبار ظهورها فـيها وتخ�ص�صها لديها �إلا �أن 
الحمل قد يقل ويكثر باعتبار ظهور الجهة الجامعة وخفائها فـيقل 
الحمل فـي الق�سم الأول منها لعدم ظهور الاتحاد والجهة الجامعة 
ويكثر فـي الق�سم الث���اني لظهورها، �إلا �أن �أهل الحقيقة  والأ�سرار 
ربم���ا يجري كلامهم عل���ى الق�س���م الأول تنبيهاً للم���راد، من هذه 
الجهة ندر قولهم الإن�سان حجر مثلًا للجهة الجامعة وهي الج�سمية 
لأجل الاتحاد فـي الجن�س البعيد، وقولهم زيد عمرو للجهة الجامعة 
وهي الإن�سانية لأجل الاتحاد فـي النوع القريب، وكلما كان من هذا 
الق�س���م ي�صح العك�س فلك �أن تقول عمرو زيد فـي الرتبة الإن�سانية 
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التي هي �إحدى مراتبها وتقول عمرو زيد لأجل ذلك، وتقول الإن�سان 
حج���ر فـي الج�سمية والحجر �إن�سان فـيه���ا �أي�ضاً ولا يختلف المعنى 
�أبداً، والم���راد من هذا �إثبات اتحادهم���ا واجتماعهما وت�صادقهما 
فـي مرتب���ة من مراتب  وجود �أحدهما ولا يلزم من كل الجهات ولا 
جلّها ولا �أغلبها، �أما الأولى فلرفع الن�سبة الم�ستدعية لبطلان الحمل 
كم���ا ذكرن���ا، و�أما الثاني���ة والثالثة فلع���دم اعتبارهم���ا فـي مفهوم 
الحمل بحال من الأحوال. و�أما الق�سم الثاني فكما تقول فـي الأول 
الإن�س���ان ج�سم وزي���د حيوان فتغايرا بالب�ساط���ة والتركيب واتحدا 
فـ���ي الجزء ف�إن الإن�سان لي�س بحيوان م���ن حيث النطق ومن حيث 
العل���م وغيرها من الجهات الذاتية والعر�ضية وفـي الثاني الإن�سان 
حي���وان �أو زيد �إن�سان، وفـ���ي الثالث الإن�سان ن���ور وال�شيطان ظلمة 
وزي���د حب�ش���ي وعمرو زنج���ي، وفـي الراب���ع الجدار لبن���ة وال�سرير 
خ�شبة والخاتم ف�ضة �إطلاق �أحد عليه �شيء من مق�صودنا، ولك �أن 
تعك����س الأمر فـي ه���ذه الم��سألة فتجعل المو�ض���وع محمولًا والمحمول 
مو�ضوع���اً ب�شرط �إرادة الح�صر لتحق���ق �شرائط الأمر فـي التغاير 
والاتح���اد و�إن �ضع���ف اتح���اد الاعتبار لأج���ل الاط���راد، ولذا �صح 
للإن�سان �أن يقول �أنا زيد وعمرو وبكر وخالد...الخ، ولزيد �أن يقول 
�أن���ا �إن�سان من غير اعتبار الحدود ال�شخ�صية، �أو تقول الخ�شبة �أنا 
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�سري���ر و�أن���ا �صنم وب���اب و�ضريح وعم���ود و�صن���دوق وغيرها مما 
يت�شعب منها من دون اعتبار تلك الخ�صو�صيات �إذ باعتبارها كذب 
الحم���ل لع���دم الجه���ة الجامع���ة والرتبة الواح���دة، و�أم���ا الاتحاد 
ال�شخ�ص���ي فكم���ا تق���ول الإن�سان حي���وان ناط���ق وزي���د �إن�سان مع 
الت�شخ����ص الخام����س و�أمثالهم���ا، فاجتمع المو�ض���وع والمحمول فـي 
الحقيق���ة ال�شخ�صية واختلف���ا وتغايرا بالإجم���ال والتف�صيل. و�أما 
الحمل الإ�شراق���ي فكما تقول زيد قائم وعمرو �ضارب، ف�إن القيام 
�أث���ر فعلي لزيد �أحدثه بفعله وقد دل���ت الأدلة العقلية والنقلية على 
�أن الأث���ر لا يتحد مع الم�ؤثر فـي �شيء من �أطوار ذاته وحقيقته، و�إلا 
لزم تغير الذات ب�أثرها وانفعال العلة من معلولها وهو فـي البطلان 
بم���كان، فلا ي�صح �أن يكون القي���ام عين ذات زيد �أو فـي مرتبة من 
مراتبه���ا بوج���ه من الوج���وه، وقد ثب���ت �أن القيام م�شت���ق من قام 
والم�شتق ف���رع للمبد�أ ووج���وده مت�أخر عن وجود المب���د�أ، وقد �أجمع 
العلم���اء �أي�ضاً �أن ا�سم الفاعل م�شت���ق �إما من الم�صدر �أو من الفعل 
فـيك���ون فرعاً لهما فـ���ي مقام الألفاظ، وكلما ه���و كذلك فـي مقام 
الألف���اظ فرع فـي مقام المعاني لما ثبت من �أن بين الألفاظ والمعاني 
منا�سبة ذاتية و�صفات الألفاظ من الرفع والن�صب والجر والجزم 
وال�سكون والإعراب والبناء والعاملية والمعمولية والفرعية والأ�صلية 
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والا�شتق���اق والجمود وغيرها م���ن �سائر عوار�ضه���ا و�أحوالها كلها 
حاكية ع���ن �صفات المعاني فـ���ي �أطوارها و�أحواله���ا، فلا ي�صح �أن 
يكون القائم من ال�صفات الذاتية ب�أن يكون اعتبار القيام والقائمية 
فـ���ي الذات وم���ن غير هذا الاعتب���ار �إنما ي�صير فـي ال���ذات من��شأ 
انق�ل�اب الذات �أث���راً والأثر ذاتاً، فهو �إذن �إ�ش���راق وتجلي عن زيد 
�صف���ة ا�ستدلال عليه لا �صفة تك�شف عنه، ولكن هذا الإ�شراق مثال 
وحكاي���ة من فع���ل زيد �ألقاه فـي هوية القي���ام ليعرف زيد به وذلك 
المثال هو الذات المعتبرة فـي الم�شتقات كلها. وبالجملة ن�سبة ات�صاف 
زي���د بالقائم ن�سبة ات�صاف ال�صورة المرئية فـ���ي المر�آة ف�إنها دليل 
زي���د و�صفته ويحمل علي���ه بالا�شتقاق �أو بالتواط����ؤ على �ضرب من 
التقري���ب �إلا �أن المو�ضوع لي�س هو حقيق���ة الذات والجهة الجامعة، 
ورتب���ة الاتحاد لي�ست فـي الذات و�إنما هي فـي مقام الظهور والأثر 
والإ�ش���راق والفعل الظاهر بالمفعول، ومن هذا القبيل قولك �إن الله 
خالق ورازق ومحيي ومميت، ف�إن الإمامية قد �أجمعوا على �أن هذه 
ال�صفات �صفات فعل، وقد علم بال�ضرورة �أن الفعل غير الذات ولا 
متح���داً معها فـي رتبتها، وا�سم الفاعل ا�سم لي�س عين الذات و�إنما 
هو �إ�شراق و�صفة ا�ستدلال و�آية وهي الذات الظاهرة ووجهة الاتحاد 
فـي مقام التجلي والإ�شراق والفعل لا مقام الذات البحت، فالقائم 
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�إ�ش���راق زي���د وتجلي���ه وا�سم���ه ور�سم���ه، ولك���ن الإ�ش���راق والتجلي 
لا�ضمحلاله���ا فـي غي���ب الذات �إذا ذكر الا�س���م الفاعل يلتفت �إلى 
ال���ذات و�إلا فلا اتح���اد ولا جهة جامعة وهذا الحكم جار فـي جميع 
الأ�سم���اء الفعلية مع ات�صاف الذات به���ا. ف�إذا قلت �أن الخالق من 
�أ�سم���اء الأفع���ال فمعن���اه �أنه ا�س���م و�صف���ة للفعل فـيك���ون الم�سمى 
والمو�ص���وف هو الفعل فـيجب �أن يقال �أن الفعل هو الخالق والرازق 
م���ع �أنه لا يمكن ولا يقال و�إنم���ا يقال الله هو الخالق الرازق وال�سر 
فـي���ه ما ذكرنا. �أما الحمل الفعلي ف����أن تكون المغايرة والاتحاد فـي 
الفع���ل بمعنى �أن فعل المحم���ول والمو�ضوع واحد كما تقول �أن الوزير 
مثلًا كال�سلطان، وهذا الحمل لي�ست فـي الذات و�إنما هو فـي مقام 
الفع���ل، �أي فع���ل الوزير فعل ال�سلط���ان وحكمه حكم���ه و�أمره �أمره 
فالاتح���اد فـي الفع���ل دون الذات ف�إن���ه فـي الإمكان مح���ال، وهذا 
الحمل �شائع كثيراً فـي �أحاديثهم وكلامهم �صلوات الله عليهم كما 
فـ���ي قوله تع���الى { ہ ہ ھ ھ } ق���ال الإمام 
ال�ص���ادق ÷ »�إن الله ع���ز وج���ل لا ي�أ����سف ك�أ�سفن���ا ولكنه خلق 
�أولياء لنف�سه ي�أ�سفون وير�ضون وهم مخلوقون مربوبون فجعل 
ر�ضاه���م ر�ضا نف�سه و�سخطهم �سخط نف����سه لأنه جعلهم الدعاة 
�إليه والأدلاء عليه فلذلك �صاروا كذلك«، ومنه يُفهم قول الحجة 
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عج���ل الله فرجه ال�شريف »لا ف���رق بينك وبينه���ا �إلا �أنهم عبادك 
وخلق���ك«، فجهة عدم الفرق الذي هو جه���ة الاتحاد هي فـي مقام 
الفع���ل لا الذات، فالمغايرة فـي الذات والاتحاد فـي الفعل وهو قوله 
تع���الى {پ  پ  پ  ڀ   ڀ  ڀ  ڀ} وكما فـي زيارة 
�أم�ي�ر الم�ؤمنين ÷ »ال�سلام على نف�س الله تع���الى القائمة فـيه 
بال��ن�سن«، ف�إذا قلت علي نف����س الله، فالحمل هنا فعلي �إذ الاتحاد 
فـ���ي الفع���ل والمغايرة فـي الذات، ف�إن علي���اً ÷ �أثر من �آثار الله 
وخلق من مخلوقاته، والله �سبحانه منزه عنه وعن �أحواله و�صفاته، 
�إذ لا يو�صف تعالى ب�صفات المخلوقين ولا يُ�شبه ب�صفات المربوبين، 
ولكن���ه ÷ حين �أمات نف�سه فـي طاعت���ه و�أفنى ذاته فـي عبادته 
و�أعدم �إرادته فـي �إرادته ف�شرفه الله وكرّمه وقرنه بنف�سه و�إن كان 
�سبحانه منزهاً عن الاقتران فـي ذاته، فجعل قوله قوله وفعله فعله 
و�أم���ره �أمره ونهيه نهيه وطاعته طاعته ومع�صيته مع�صيته و�أوجب 
طاعته كما �أوجب طاعة نف�سه وهو مقام الاتحاد المعتبر فـي الحمل 
وهو اتحاد فعلي لا حقيقي ذاتي. و�أما الحمل الو�صفـي فهو �أن يكون 
مناط الحمل المغايرة فـي الذات والاتحاد فـي ال�صفة، كما �إذا كان 
�إثنان مختلفان فـي الذات متحدين فـي �صفة من ال�صفات �أو جهة 
م���ن الجهات فحينئذ ي�صح �إ�سناد �أحدهما �إلى الآخر بحمله عليه، 
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كما �إذا كان عالم و�أنت تعتقده كمال الاعتقاد وجاء عالم �آخر مثله 
و�أراد �أن ينبه���ك على �أن كلما عند فلان هو عندي على حد الكمال 
يقول لك �أنا فلان يعني فـي هذه ال�صفة �أي �صفة العلم ومتحد معه 
لا فرق بيني وبينه فـيها، وهذا الحمل كثير الدوران ووا�سع الجريان 
خ�صو�ص���اً فـي مقام �إلقاء الحجة و�إي�ض���اح المحجة ليكون �أبلغ فـي 
الإعذار والإنذار. ف�إذا عرفت هذا كله فاعلم �أنه لا �شك ولا ريب �أن 
�أم�ي�ر الم�ؤمنين علي���اً و�أولاده الطيبين الطاهري���ن عليهم ال�سلام لا 
ي�ساويهم عين الأنبياء ولا مادتهم حتى يظهروا بتلك ال�صورة التي 
هي �صورهم، ولا �أن لهم ظهور كلي فـي العالم الج�سمي حتى ظهروا 
بكل �صورة وطور، فلا يتعينون عليهم ال�سلام فـي حد خا�ص بل ولا 
يظهرون مرة ب�صورة مو�س���ى وي�سمون مو�سى ومرة ب�صورة عي�سى 
في�سم���ون عي�سى وهك���ذا �سائر الأنبياء حتى يك���ون ا�سمه تارة علياً 
وت���ارة مو�سى وت���ارة عي�سى وت���ارة �إبراهيم وهكذا �سائ���ر الأنبياء 
لتك���ون ه���ذه الأ�سامي ل�شخ�ص واح���د مت�صور ب�ص���ور متكثرة فـي 
�أط���وار متعددة والمادة فـي الجمي���ع واحدة لا تختلف، وتكون ن�سبته 
�إلى الأنبياء كالماء والثلج والثوب الواحد الذي يتلون ب�ألوان مختلفة 
كالاحمرار والا�صف���رار والاخ�ضرار، وهذا قول باطل وخيال فا�سد 
لا يجوز اعتقاده ولا ي�صح الت�أويل عليه، �إذ قد ثبت بالأدلة القطعية 
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من العقلية والنقلي���ة �أن الله �سبحانه وتعالى خلق محمداً * من 
طين���ة مكنونة مخزونة ولم يجعل فـ���ي مثل الذي خلقوا منه ن�صيباً 
لأح���د، وخل���ق طين���ة الأنبياء م���ن طينة ه���ي �أ�سفل م���ن طينتهم، 
والرواي���ات الواردة فـ���ي خلق �أنوارهم عليهم ال�س�ل�ام و�أن الأنبياء 
عليه���م ال�سلام خلقوا من قطرات قطرة من نور محمد * �أو من 
عرقه م�شهورة معروفة، ومدخول )من( فـي مقام ال�صنع والإيجاد 
هو الم���ادة، ف�إذن م���ادة الأنبياء �أي مادة طينته���م �أ�سفل من طينة 
الأئم���ة عليهم ال�سلام، وهي تلك القطرات المقطرة من ذلك النور 
العظي���م والعرق الحا�صل منه وال�شعاع اللام���ع عنه، وبين المادتين 
ب���ون بعيد، وقد دل���ت الروايات ال�صحيحة عل���ى �أن الأنبياء عليهم 
ال�س�ل�ام هم �شيعة علي و�أمة محمد �صلى الله عليهما، فكيف يعقل 
�أن تكون الرعية عين الراعي والأمة عين النبي فـيكون هو �إماماً فـي 
�ص���ورة ورعية فـ���ي �صورة �أخ���رى، وهذا لا يجوز فـ���ي الحكمة وهو 
مقالة القائلين بوحدة الوجود، فلا يوجد اتحاد بين الأئمة والأنبياء 
فـي الذات والحقيقة مطلقاً فافهم �إ�ضافة �إلى �أنه قد قام الإجماع 
م���ن الم�سلمين كافة على �إثبات تعدده���م )�أي الأئمة( و�أنهم لي�سوا 
�شخ�ص���اً واحداً قد ظهر ب�صور متعددة فـ���ي الذات والحقيقة، ولا 
منا����ص عن قب���ول هذا الإجماع لأن الباط���ن �إذا وافق الظاهر فهو 
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ح���ق و�إلا فهو باطل. وبالجملة ف�إن محم���داً * وباقي المع�صومين 
عليه���م ال�س�ل�ام ظهروا فـي ه���ذه الدني���ا ب�صور وهيئ���ات وهياكل 
تخ�صهم وتخت�ص بهم وه���م متفردون بها على طبق ما فـي العالم 
الأعل���ى لا ي�شابههم �شبيه ولا يدانيهم نظير ولا ت�صل �إليهم حقيقة 
�إ�شارة الم�شير وهم البئر المعطلة والق�صر الم�شيد، ولذا كانت حقائق 
�أخبارهم ودقائق �أثارهم لا يعرفها على الحقيقة �سواهم فهي لهم 
خا�ص���ة لي�س لأحد فـيها ن�صيب. ف����إذا كان الأمر كذلك فلا ي�صح 
ل���ك �أن تحمل قول مولان���ا �أمير الم�ؤمنين ÷ »�أن���ا �آدم �أنا نوح �أنا 
�إبراهي���م �أن���ا مو����سى �أنا عي����سى« على ما هو المع���روف المتبادر من 
الحم���ل من الأق�س���ام ال�ستة الأولى التي ذكرناه���ا لا�شتراط اتحاد 
الم���ادة والحقيق���ة فـ���ي الجه���ة الجامع���ة الم�شترك���ة لم���ا ذكرنا من 
ا�ستحالت���ه فـي حقهم عليهم ال�سلام، ف�أق���رب الوجوه �إلى الأفهام 
وم���دارك العق���ول والأحلام ه���و الحمل بالمعنى الأخ�ي�ر �أي الحمل 
الو�صفـ���ي، �أي �أن���ا جام���ع لما جمع فـ���ي الأنبياء من الكم���ال والعلم 
والنور والع�صمة والت�سديد والعمود من النور ورعاية الخلق ووجوب 
طاعته���م و�أمثاله���ا، ف���كل كمال عنده���م عندي ف�أنا ه���م فـي هذه 
الكم���الات والأحوال، وكذلك ما ظهرت ب���ه �أنا من العلم والع�صمة 
فهو فـي الأنبياء عليهم ال�سلام فهم �أنا فـي هذه ال�صفات الظاهرة 
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لا مطلق���اً، وي�ؤي���د هذا الحم���ل ما ورد عن النب���ي * على ما رواه 
الفريق���ان ما معناه »من �أراد �أن ينظر �إلى �آدم فـي علمه و�إلى نوح 
فـ���ي عمل���ه و�إلى �إبراهي���م فـي خلت���ه و�إلى �أيوب فـي �صر�ب�ه.. �إلى 
باق���ي الأنبي���اء، فلينظر �إلى علي بن �أب���ي طالب ÷«، ف�إذن �صح 
ل���ه ÷ �أن يقول »�أن���ا �آدم �أنا نوح« �أي �أن���ا �آدم فـي علمه حيث �أن 
الله �سبحان���ه علمه الأ�سم���اء كلها فما  عنده عن���دي وهكذا غيره، 
فالاتح���اد فـ���ي جهة الحمل �إنم���ا هو فـي ال�صف���ة لا الحقيقة. و�أما 
كيفـية انتقاله ÷ فـي ال�صور كيف ي�شاء فمعناه �أن الله �سبحانه 
خلق���ه قبل الخلق وقبل العر�ش والكر�س���ي والملائكة والجن والإن�س 
وكل �ش���يء ح���ادث كما دلت علي���ه الروايات المتك�ث�رة الم�ستفـي�ضة، 
فكان يظهر ÷ فـي كل وقت �أراد لم�صلحة من الم�صالح ح�سب ما 
�أراد الله ب�ص���ورة م���ن ال�ص���ور. كم���ا ظهر ÷ لمو�س���ى وهارون 
وفرع���ون لم���ا �أراد �أن يقتلهما فرعون، ظه���ر ÷ ف�صورة فار�س 
علي���ه لبا�س الذهب و�س���رج فر�سه من ذهب وبي���ده رمح من ذهب 
و�أ�ش���ار ÷ �إلى فرع���ون �إن هممت بقتلهما لأقتلنك قبل �أن ت�أمر 
بهما، وظهر ÷ وقت نوح ومنع ذلك الجني �أن يغرق �سفـينة نوح 
÷، وظه���ر لجبرائي���ل وعلمه من ربه وما ا�سم���ه وا�سم خالقه، 
وظه���ر ل�سلم���ان الفار�سي وخل�صه م���ن ال�سبع، وهك���ذا فـي �أطوار 
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ظهورات���ه ÷، فكان ين�ص���ر الأنبياء و�أولياءه بظه���وره لهم فـي 
�ص���ورة من ال�صور ولم يكن يظهر ب�صورة واحدة تعرفه النا�س فـي 
كل ع�صر حتى لا يهلك فـيه النا�س ولا يقولون �إنه لم يزل ولا يزال، 
ولي����س فـي العبارة م���ن قوله ÷ »كنتُ مع جمي���ع الأنبياء �سراً 
وم���ع محمد * جهراً«  ت�صريح على �أنه ينتقل فـي �صور الأنبياء 
حت���ى يكون هم، وهل يعقل �أن ال�ش���يء ين�صر نف�سه �أي ينت�صر من 
نف�سه وهو وا�ضح معلوم و�إنما هذا كله كما ذكرنا �سابقاً مبني على 
الحمل الإ�شراقي والحمل الفعلي، فلا يظهر ÷ ب�صورة الأنبياء 
ظه���ور المادة الواحدة فـ���ي ال�صور الكثيرة وال�شخ����ص الواحد فـي 
الهيئات المختلفة لأن هذا باطل وفا�سد، و�إنما هو اتحاد فـي ال�صفة 
�أو فـي الإ�شراق والتجلي الفعلي. نعم دلت الدلائل المنطبقة والمتفقة 
على �أن النبي والأئمة �صلوات الله عليهم �أجمعين من طينة واحدة 
وم���ن حقيق���ة م�ؤتلف���ة غير مختلفة كم���ا فـي ق���ول المع�صوم ÷ 
»�أولن���ا محم���د و�آخرنا محم���د و�أو�سطن���ا محمد وكلن���ا محمد«، 
ولك���ن لي�س المراد �أنهم واحد فـي جميع الوجوه، بل المراد اتحادهم 
واجتماعهم فـي حقيق���ة نور العظمة الذي خلقوا منه وت�شعبوا عنه 
و�إن اختل���ف كل منهم بالحدود والم�شخ�صات كاختلاف زيد وعمرو 
مثلًا فـي الح���دود ال�شخ�صية واجتماعهما فـ���ي الحقيقة النوعية، 
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فه���م حقيقة واحدة لي����س بينهم اختلاف ولا علي���ة ولا معلولية ولا 
�أثري���ة ولا م�ؤثرية، و�إنما اختلافهم فـ���ي الأمور العر�ضية والحدود 
الخارجة عن تلك الحقيقة و�إن كانت ذاتية لكل منهم �إلا �أن الفرق 
�أن حقيق���ة الإن�سان مثلًا �شعبها و�أفرادها لا نهاية لها بخلاف هذه 
الحقيقة المقد�سة ف�إنها لا تظهر ولا تت�شعب �إلا ب�أربعة ع�شر �شعبة لا 
تزيد عليه���ا ولا تنق�ص عنها. فعلى هذا يك���ون الجميع من حقيقة 
واحدة بل حقيقة واحدة فحينئذ يكون قول النبي * »ح�سين مني 
و�أن���ا من ح�سين« وق���ول �أمير الم�ؤمنين ÷ »�أن���ا محمد ومحمد 
�أن���ا« م���ن باب الحم���ل النوعي �أي الاتح���اد فـي الحقيق���ة الجامعة 
الذاتي���ة والاخت�ل�اف بالح���دود والم�شخ�صات، فـيكون م���ن الق�سم 
الث���اني من هذا الحمل �أي حمل بع�ض الأف���راد على الآخر بالجهة 
الجامع���ة النوعية �أي فـي المادة الثاني���ة بالنوع، وهذا الحمل ي�صح 
ط���رداً وعك�س���اً ولي�س من ب���اب حمل النوع على الف���رد كما قدمنا. 
ف����إذا كان كذلك فـيكون ال���كلام الذي قررنا فـي جميعهم واحداً لا 
يختل���ف، ولذا ق���ال الحجة عجل الله فرجه ما قال���ه �أمير الم�ؤمنين 
÷ فـ���ي مادة الأنبياء حرفاً بحرف فات�صل الآخر بالأول والأول 

بالآخر لبيان حكم الاتحاد فتفطن)1(.

)1( الر�سالة الحملية، ال�سيد كاظم الر�شتي، �ص20.
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الخطاب:
اعلم �أن الخطاب خطابان خطاب وجودي عيني وخطاب و�صفـي 
لفظ���ي، واللفظ���ي لم ي���زل تابعاً للمعن���وي الوجودي ف����إن الألفاظ 
�أعرا����ض لغيره���ا فح�سنها وقبحه���ا والحكم عليها كله���ا من جهة 
المع���اني والحقائق كما قال مولانا �أم�ي�ر الم�ؤمنين ÷ »�إن المعنى 
فـ���ي اللف���ظ كال���روح فـي الج����سد« فالألفاظ مراي���ا لظهور المعاني 
وحكاي���ات لها و�إنما هي على طبقها ووفقها، و�أما الوجودي المعنوي 
فه���و وجه ال�شيء الآخ���ر وتوجهه �إليه ووجه ال�ش���يء لي�س �إلا ظهور 
فعل���ه والمراد بظهور الفع���ل �أثره، وهذا الأثر م���ن حيث هو والفعل 
من ع���الم الوجود المطلق �أي لي�س لهما فـ���ي تحققهما �شرط خارج 
ع���ن حقيقة ذاتهم���ا ولا يفتقران �إلا �إلى مب���د�أ وجودهما وهو العلة 
الفاعلي���ة خا�صة وه���ذا الأثر هو فـي�ض الفاع���ل ولا انقطاع له �أبداً 

-خ-
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�إلا �أن ذل���ك غي���ب يحتاج فـي �إظه���اره �إلى قابل كال�ض���رب ف�إنه لا 
يظه���ر �إلا بالم�ضروب وتل���ك القابلية هي حدود ذل���ك الأثر و�صوره 
متقوم به ومتحق���ق بعده فـي الذات ومعه فـي الظهور ف�إذا تحققت 
تل���ك القابلية ظهر ذلك الأثر ال���ذي كان غيباً فـي ظهور الم�ؤثر فلا 
يزال توجد القابلية ويظهر �أثر الفاعل �إلى ما لا نهاية له كال�شم�س 
�إذا قابل���ت نورها مرايا لا نهاية لها مجتمعة �أو متفرقة متعاقبة �أم 
متراخية يظهر فـي كلها نور واحد خا�ص بها من ال�شم�س ولي�س من 
جه���ة ازدياد مر�آة يزيد ن���ور ال�شم�س �أو ينق�ص عن���د نق�صانها بل 
الن���ور على ما هو عليه و�إنما يختلف ظهوراً وخفاء لا ذاتاً وحقيقة، 
وه���ذا النور خط���اب لل�شم����س �إلى المرايا والقواب���ل، �أي تكليف لها 
الاختي���ار فـ���ي قبول���ه وعدم���ه و�أنحاء القب���ول كثيرة ه���ي مختارة 
له���ا ولذا ت���رى يظهر النور فـ���ي كل مر�آة على مقت�ض���ى تلك المر�آة 
ف����إن كان���ت حمراء فالنور �أحم���ر و�إن كانت �صف���راء فالنور �أ�صفر 
وهك���ذا، فلو كان الأم���ر بالقهر لا بالخطاب والتكلي���ف لما اختلفت 
�أح���وال نور ال�شم�س التي بيدها �أزمتها، ولا �شك �أن المخاطب الذي 
ه���و الكثافة من المراي���ا و�أمثالها �إنما هي مت�أخرة عن النور ولا �أقل 
م�ساوق���ة مع���ه لا �أنها متقدمة عليه، فتحق���ق عندنا ثلاثة مخاطب 
اطب وه���و المفعول وخطاب وه���و الأثر �أي  وهو الم�ؤث���ر الفاعل وُخم
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الم�ص���در والمفعول المطلق، فلولا الخط���اب لم يكن مخاطب بالك�سر 
ولا مخاط���ب بالفتح لأن الخطاب ركن لهم���ا لأن المخاطب بالك�سر 
ه���و الظاهر فـ���ي الخطاب فلا يكون ذلك الظه���ور الخا�ص �إلا فـي 
الخط���اب، والمخاطب بالفتح هو حامل الخطاب ولا يكون ذلك من 
حي���ث هو حامل �إلا بالخطاب، ف�إذا علمنا �أن الفاعل والمفعول لي�سا 
ع�ي�ن ذات ال�شيء و�إنما هما �أمثاله و�صفات���ه و�أ�سما�ؤه والا�سم غير 
الم�سم���ى وال�صفة غير المو�صوف تبين لن���ا �أن ال�صفة ما ظهرت �إلا 
بالخط���اب فـيكون الخطاب �أ�صلًا للمخاطب بالفتح فـي المعنى كما 
كان فـ���ي اللفظ فـيوجد الخطاب فـيظهر بذل���ك المخاطِب بالك�سر 
ف�إن وجد المخاطب بالفتح يتعلق به كالنور �إذا وجد له ج�سم كثيف 
و�إلا فـيبق���ى مخفـياً فـي عالمه، والمخاطَب بالفت���ح لي�س �إلا موجوداً 
ولا ي�صح الخطاب بالمعدوم ولا يت�صور ذلك ولكن لا يلزم �أن يكون 
المخاطبون فـي مكان واحد وزمان واحد، بل يجوز �أن يخاطب زيداً 
فـ���ي هذه البل���دة وعمراً بهذا الخطاب فـي بل���دة �أخرى وبكراً الآن 
وخالداً بعد �سنة �أو �ألف �سنة كما �أن �إبراهيم على نبينا و�آله وعليه 
ال�سلام �أذن فـي النا�س بالحج فكل من �سمع نداءه حج وكل من لم 
ي�سمع لم يحج وذلك الا�ستماع عند الإحرام بالحج حيث يجب نداء 
�إبراهي���م ÷ عن الله ويقول »لبي���ك اللهم لبيك« وكذلك الملَك 
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ينادي عند الظهر �أو غيره من �أوقات ال�صلاة »قوموا �إلى نيرانكم 
الت���ي �أوقدتموها على ظهوركم ف�أطفئوه���ا بال�صلاة«، فهو دائماً 
ينادي ف���كل من �سمع نداءه قام ي�صلي ويق���ول فـي افتتاح ال�صلاة 
»لبي���ك و�سعدي���ك«، فمنه���م من ي�سمع الآن ومنه���م من ي�سمع بعد 
�ساع���ة ومنهم من ي�سمع بعد �ساعتين وهك���ذا على اختلاف الآفاق 
فـ���ي الطلوع والغ���روب فمن النا����س من ي�صلي الظه���ر ومنهم من 
ي�صل���ي الع�ص���ر فـي ذل���ك الوقت ومنه���م من ي�صلي فـي���ه المغرب 
ومنهم م���ن ي�صلي فـيه الع�شاء ومنهم من ي�صلي فـيه ال�صبح، ولما 
كان���ت �أ�سماعن���ا ثقيلة مري�ضة لم ت�سمع خط���اب الملك وندائه عين 
حدي���د الب�صر وال�سمع لنا �أوان و�صول ذل���ك النداء �إلينا ف�صدقنا 
قول���ه وقلنا لبي���ك و�سعديك، فمجرد عدم ال�سم���اع لثقل فـي الأذن 
لا ينفـي الخط���اب لأن المترجم هو ل�سان الأ�صل فقوله قوله حقيقة 
وكذلك عدم ال�سماع لبع���د م�سافتنا عن المخاطِب بالك�سر لا ينفـي 
الخط���اب �إذا �سمعنا لأن ذلك بعينه و�ص���ل �إلينا بحامل و�أمين م�ؤدٍ 
وذل���ك الحامل حين الت�أدية حاك مح�ض كالل�سان بعينه للمخاطب 
ف�إن المخاطِب لي�س هو الل�سان و�إنما هو ال�شخ�ص ولي�س هو الج�سد 
لأن���ه لا ح���راك و�إنما ه���و ذاتك المج���ردة عن كل ال�سبح���ات و�إنما 
�أو�صل خطابه �إلي���ه ب�آلته الخارجة وهي الل�سان، و�إنما كان الل�سان 
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لا تعت�ب�ر فـيه �إلا جهة المخاطِب بالك�سر لأنه لا �إنية له يدعى لنف�سه 
ف�ص���ار مح�ض حكاية غيره، وكذلك غ�ي�ره �إذا �صار منزلته منزلة 

الل�سان كما �أنك �إذا قر�أت القر�آن وقلت { پ  پ  پ  ڀ  ڀ   ڀ      ڀ   
ٺ } الآي���ة، لا �أحد يعتر�ض عليك لأنك حينئذٍ فـي هذا المقام 

الخا�ص ل�سان الله تحكي عن الله �سبحانه،  فما تقول �أنت هو كلام 
الله حقيق���ة ولا ينكره �إلا منكر �ضروري الإ�سلام،  وكذلك �إذا قلت 
قال النبي * »�إني تارك فـيكم الثقلين كتاب الله وعترتي« ف�إنك 
حينئ���ذٍ ل�سان النبي * ولذا نقبل منك �إذا عرفناك �صادقاً فـيما 
تدعي من �أني ل�سان و�أما �إذا �أخبرت عن نف�سك ب�شيء مما ذكرنا 

ف�أنت كافر)1(.

خلق الم�شيئة بنف�سها:
اعل���م �أن الم�شية هي الذكر الأول كما ق���ال الر�ضا ÷ ليون�س 
ب���ن عبدالرحم���ن »�أت���دري م���ا الم�شيئ���ة؟ ق���ال: لا، ق���ال ÷ ه���ي 
)الذك���ر الأول(«، والأ�شياء ما عداها كله���ا مذكورة بالذكر فمنها 
م���ا هو مذكور بالإم���كان ومنها ما هو مذكور بالك���ون ومنها ما هو 

)1( �شرح الخطبة الطتنجية، ج1، �ص371.
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مذك���ور بالكون الغيبي ومنها ما هو مذك���ور بالكون ال�شهودي، وقد 
�أ�ش���ار �إلى الق�س���م الأول مولان���ا ال�صادق ÷ عن���د تف�سير قوله 
تع���الى { ۈ  ۇٴ  ۋ  ۋ  ۅ  ۅ  ۉ  ۉ  ې  ې  ې } 
ق���ال ÷ »كان مذك���وراً فـ���ي العل���م ولم يكون مكون���اً«، ولا �شك 
�أن المذكور م�سبوق بالذكر، فـيكون الذكر الأول هو ال�سابق على كل 
�ش���يء ولو كان هذا الذكر قديماً لا يخلو �إما �أن يكون عين الذات �أو 
غيره���ا، ف�إن كان عين الذات يلزم الكثرة والتركيب فـي الذات لأن 
الذكر له ارتباط بالمذكور و�إلا لم يكن ذكراً فـيكون له جهتان، ف�إذا 
كان الذك���ر عاماً فله �صلوح الروابط الخا�صة فتكثر الجهات بتكثر 
المذكورات، فلا يكون الأزل �صمداً لتعدد الجهات والن�سب فـيه ولذا 
ق���ال ÷ »لا تك���ون الإرادة �إلا والمراد معه«، و�إن كان غير الذات 
تع���دد القدماء فـيجب �أن يك���ون حادثاً فحينئذ لا يخلو �إما �أن يكون 
حادث���اً بنف����س ذكره فهو المطلوب �أو بذكر �آخ���ر فـينقل الكلام فـيه 
فـيت�سل�سل وه���و باطل بال�ضرورة فـي هذا المقام مع �إنك �إذا رجعت 
�إلى وجدان���ك وج���دت �أنك �أولًا تذكر �شيئاً من غ�ي�ر �سبق �شيء ثم 
تحك���م على ذلك ال�شيء بالإثبات �أو النفـي، ولي�س �إرادتك �إلا ذلك 
الذكر، ولم يكن قبل ذلك الذكر �شيء �سوى ذاتك وقد �أحدثت ذكر�آً 
بنف�س���ه ثم رتبت عليه حكماً من الأحكام، ووجه �آخر �أن الم�شية هي 
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فعل الله �سبحان���ه وما �سواها من المخلوقين كلهم مفعول، والمفعول 
م�سب���وق بالفعل ومتقوم ب���ه والفعل لو كان م�سبوق���اً بفعل �آخر لزم 
الت�سل�س���ل ول���و كان عين الذات وج���ب �أن لا يفارقها، م���ع �أن الفعل 
يو�صف بالنفـي والإثبات تقول فعل ولم يفعل فتنفـي مع بقاء الذات، 
فوج���ب �أن يكون مخلوقاً بنف�سه ومعن���ى �أن الم�شية مخلوقة بنف�سها 
�أنه لي�س بينها وبين الذات �سبحانه وتعالى و�صل وات�صال ولا ف�صل 
ولا ن�سب���ة ولا ت�ض���اد ولا تخالف ولا توافق، �إذ فـي �صورة الف�صل �إن 
كان���ت الفا�صلة نف�سها لم تك���ن فا�صلة و�إن كانت غيرها والمفرو�ض 
عدم���ه وفـي �صورة الات�صال لا بد من م�شابهة ومنا�سبة فـي الملتقى 
فـيك���ون الخلق حق���اً �أو الحق خلقاً، ويلزم التحدي���د عند الات�صال 
�إذ لو لم تعت�ب�ر الجهات والمغايرة جاءت الوح���دة وارتفع الات�صال 
و�إذا ع�ب�رت وج���ب التحديد وه���و باط���ل بال�ضرورة، وفـ���ي �صورة 
الن�سب���ة يلزم التركيب واتحاد الأ�صق���اع �إذ لا بد من وجود الن�سبة 
فـ���ي المقامين فـيكون فـي كل م���ن المنت�سبين ذات وجهة ارتباط �إلى 
الآخ���ر وهو التركيب، وفـي �صورة الت�ضاد لم يت�صور كونها مخلوقة 
�إذ ال�ضدان متع���ادلان فـي القوة والوجود فلم يكن �أحدهما محدِثاً 
والآخ���ر محدَثاً بفتح الدال فـي الثاني وكذل���ك المخالفة والموافقة، 
و�أم���ا كيفـية هذا ال�صدور فلا كيف لها فلا تعرف بالكيف كما قال 
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مولان���ا الر�ضا ÷ »و�إنما �إرادته �إحداث���ه لا غير لأنه لا يروي 
ولا يهم ولا يفكر و�إنما يقول لل�شي كن فـيكون من غير لفظ ولا 

كيف لذلك كما �أنه لا كيف له«)1(.

الخرق والإلتئام:
اعلم �أن الله عز وجل خلق المع�صومين الأربعة ع�شر �صلوات الله 
عليهم �أجمعين �أولًا ثم خلق من �شعاع نور �أج�سامهم حقائق الأنبياء، 
ون�سب���ة حقائق الأنبي���اء �إلى �أج�سامهم كن�سبة ن���ور ال�شم�س �إليها، 
وهي الواحد من �سبعين، كما هو ��شأن الآثار �إذا ن�سبت �إلى م�ؤثراتها 
وال�صف���ة �إلى مو�صوفها. وذل���ك لأن كل �شيء ذو �سبعة يعني: مربع 
الكيفـي���ة الح���رارة والرطوب���ة وال�ب�رودة واليبو�سة ومثل���ث الكيان 
الج�س���م والروح والنف����س. ف�إذا ن�سب الم�ؤث���ر والمو�صوف �إلى مرتبة 
�أن���زل منهما وهي ال�صفة والأثر، وهي المرتبة الثانية، كان �سبعين، 
لأن ال�سبعة فـي المرتبة الثانية �سبعون، كما �أن ال�سبعة التي هي فـي 
مرتب���ة الآحاد �إذا نزل���ت �إلى مرتبة الع�شرات �ص���ارت �سبعين. ثم 
خل���ق من �شعاع نور الأنبياء حقائ���ق ال�شيعة بالمعنى الأعم، ثم خلق 

)1( جواب ر�سائل عبدالله بيك، ال�سيد كاظم الر�شتي، �ص389، جواهر الحكم، ج2.
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م���ن �شعاع نور ال�شيعة الم�ؤمنين من الجن، وهكذا �إلى �آخر ال�سل�سلة 
الثماني���ة، وكل واحدة من هذه المراتب ن���ور لما فوقها �إلى �أن ينتهي 
�إلى ن���ور الأن���وار *، ومنير للمرتب���ة ال�سافل���ة �إلى �أن ينتهي �إلى 
�أ�سف���ل المراتب وهو الجماد، ويمتنع �أن ي�صل النور �إلى مقام منيره 

ويتج���اوز عن حده، �إذ كل واحد منه���ا يقر�أ حروف نف�سه { ڈ  ژ   
ژ  ڑ  ڑ  ک } ويق���ول �أمير الم�ؤمنين ÷ »�إنما تحد الأدوات 
�أنف�سها وت�شير الآلات �إلى نظائرها«، ولذا حرم على جميع المراتب 
من الجم���اد �إلى الأنبياء تمني رتبة �أهل بي���ت الع�صمة والطهارة، 
والأخب���ار الناطق���ة بذلك متظاف���رة، ثم يلزم عل���ى ذلك انقلاب 
الحقائق يعني يجوز �أن يخرج النور فـي حال كونه نوراً عن النورية، 
والمن�ي�ر حال كونه منيراً ع���ن المنيرية وهو محال، ويل���زم �أي�ضاً �أن 
تك���ون النب���وة والإمامة ك�سبيتين لا �إرثيتين م���ن الله عز وجل. ومن 
هن���ا نعل���م �أن النبي * عرج بج�سمه ال�شري���ف �إلى ال�سموات ولم 
يل���زم منه الخرق والالتيام لأن ج�سمه ال�شري���ف علة لكل الأ�شياء، 
والأفلاك منها، وهي �ألطف منها قطعاً، و�إلا لما كان علة »لولاك لما 
خلق���ت الأفا�ل�ك«. والأج���زاء الفلكية ه���ذه عند مح���اذاة ج�سمه 
ال�شريف وقت العروج تفنى كفناء النور عند ظهور منيره، وج�سمه 
ال�شري���ف عن���د المح���اذاة يقوم مق���ام تلك الأج���زاء فـ���ي �إي�صال 
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الفـيو�ض���ات �إلى ال�سفلي���ات فلا يلزم خ���رق ولا التيام و�إن لم يكونا 
محالين. ومثال عروج���ه من دون خرق والتيام نفوذ �شعاع ال�شم�س 
م���ن الزجاج والبلور والحرارة من ال�صخرة والقدر، فلكون ال�شعاع 
�ألطف من الزجاج والبلور وكذلك الحرارة من ال�صخرة والقدر لم 
يمن���ع الزجاج والبلور من نفوذه، وكذلك ال�صخرة والقدر وما فـيه 
من الماء وغيره من نفوذ الحرارة، �إذ الكثيف لي�س له قوة منع نفوذ 
اللطيف، وهو ينفذ من الكثيف دائماً ولا يلزم الخرق والالتيام، ولما 
كانت ال�صورة الب�شرية التي هي الن�سبة بين النبي * وبين الأ�شياء 
الثقيل���ة ال�سفلي���ة، ومقت�ضاه���ا الخ���رق والالتيام لأنه���ا مركبة من 
العنا�ص���ر الأربعة ال�سفلية تح���ت فلك القمر التي هي الماء والتراب 
والن���ار والهواء، ومقت�ضى العن�صر ال�سفل���ي الثقلية والخرق، �ألقى 
وق���ت المع���راج تلك الن�سب���ة التي ه���ي القلية والجم���ود المركبة من 
العنا�صر ال�سفلية تحت فلك القمر، الموجبة للخرق والالتيام وعرج، 
يعني �ألٍقى كل واحد من عنا�صر تلك الن�سبة وهي الجمود والثقلية 
فـ���ي كرته، �ألقى فـي كرة التراب تراب تلك الن�سبة، وفـي كرة الماء 
م���اء تلك الن�سبة وكرة الهواء هواء تلك الن�سبة وكرة النار نار تلك 
الن�سب���ة وعرج، ولم���ا نزل �أخذ كل واحد منها مما �ألقي فـيها، لا �أنه 
�ألقى فـي تلك الكرات عنا�صر ج�سمه ال�شريف كما توهم من كلمات 
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ال�شيخ الأوح���د، �إذ �أولًا �إن عنا�صر ج�سمة ال�شريف لي�ست م�أخوذة 
م���ن تلك الكرات حت���ى يلقيها فـيها لأنها خلق���ت قبل خلق الكرات 
ب����آلاف الأعوام. وثانياً لو كان يلقيه���ا فـيها لزمه * الموت فكيف 
عرج، فالمراد بها �أعرا�ض ج�سمه ال�شريف، لأن ذوات تلك لو �ألقاها 
بطلت بنيته بالكلية فـيجب �أن يكون ذلك موتاً. فظهر �أن المراد من 
�إلق���اء عنا�صر تلك الن�سبة هي الثقلية والجمود الم�أخوذة من كرات 
تحت فلك القمر فـيها، لا عنا�صر ج�سمه ال�شريف وج�سده اللطيف، 
كما توهمه من لاحظ له فـي التحقيق. واعلم �أن الأعرا�ض الطارية 
عل���ى الإن�سان عل���ى ق�سمين، الأول هو العر����ض الذي يعر�ض لنف�س 
الج�سم ويعتريه لذاته، الثاني: العر�ض الذي يعر�ض ل�صفة الج�سم. 
�أم���ا الق�سم الأول فهو على ق�سمين �أي�ض���اً، الأول: هو العر�ض الذي 
يعر����ض ل���ذات الج�سم ويغ�ي�ره بالكلية، كم���ا �أن الإن�س���ان لو ق�سم 
ن�صفـين يتغير بالكلية، الث���اني: هو الذي يعر�ض لنف�س الج�سم ولا 
يغ�ي�ره تغييراً كلي���اً كالإن�سان �إذا قط���ع �إ�صبعه مث�ل�اً. و�أما الق�سم 
الث���اني وه���و ط���رو الأعرا�ض على �صف���ة الج�سم لا ذات���ه فهو على 
ق�سم�ي�ن �أي�ضاً، الأول: ه���و طرو العر�ض على �صف���ة الج�سم بحيث 
يخ���رج ال�صفة عن ال�صفتية، كعرو����ض ال�سواد على الج�سم بحيث 
يغ�ي�ر الج�سم م���ن الحمرة مث�ل�اً �إلى ال�سواد، فالج�س���م يتغير من 
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حي���ث ال�صفة، لك���ن المادة باقية عل���ى حالها، �إذ الأل���وان �أعرا�ض 
خارج���ة عن ذات ال�شيء ومادته ولا ربط لها به بوجه. الثاني: وهو 
مق�صودن���ا، هو ط���رو العر�ض عل���ى �صفة الج�س���م، بحيث لا يغير 
ال�صف���ة عن ال�صفتي���ة بل يبقيها عليها ولا يخ���رج الج�سم عما هو 
علي���ه لا ذات���اً ولا �صفة بوج���ه، كما �أنك �إذا جل�س���ت فـي مكان حار 
وانفتح���ت منافذ ج�سمك وم�سامات���ه وخرجت الأبخرة من باطنك 
�إلى ظاهرك، �أو جل�ست فـي مكان بارد وان�سدت المنافذ والم�سامات 
وانحب�س���ت الأبخ���رة فـ���ي باطنك، فهات���ان ال�صفت���ان العار�ضتان 
لج�سم���ك وج�سدك من مج���اورة المكان البارد والح���ار، والجلو�س 
فـيهما لا تغيرانك، ولا تخرجان ج�سدك عما هو عليه �إلى غيره، �إذ 
لا رب���ط لان�سداد لمنافذ وانفتاحها بج�س���دك و�أنت هو ذاك على ما 
�أنت عليه من طولك وق�صرك و�سوادك وبيا�ضك و�سمنك و�ضعفك 
و�صحت���ك و�سقمك وغيرها م���ن �صفاتك و�أعرا�ض���ك. نعم هاتان 
ال�صفتان العار�ضتان على ج�سدك بوا�سطة الحرارة والبرودة �إنما 
تحدث���ان فـي ج�سم���ك الجمود والذوب���ان، اللذين لا يغ�ي�ران مادة 
ج�سم���ك ولا �صفته بوجه: مثل �أن ج�سمك فـي ف�صل ال�شتاء ينجمد 
ومناف���ذه تن�س���د والأبخ���رة تنحب����س، وفـ���ي ال�صيف ي���ذوب ويلين 
ومناف���ذه تنف���ح. ف�أن���ت فـ���ي  ال�شتاء ه���و الإن�سان ال���ذي كنت فـي 
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ال�صي���ف، وفـي ال�صيف ه���و ال�شخ�ص الذي كنت فـ���ي ال�شتاء، ما 
تغيرت بالح���ر والبرد بوجه، �إلا �إنك ات�صفت ب�صفة الذوبان مرة، 
و�صفة الجمود �أخرى وهما لا يغيران منك �شيئاً بوجه و�أنت على ما 
كن���ت عليه. ولما كان���ت الن�سبة الموجودة بينه وب�ي�ن �سائر الأج�سام 
الت���ي هي ال�صورة الب�شرية والجمود من الأمور المتحققة والمت�أ�صلة 
عن���د ال�شيخ الأوحد خلافاً للحكماء حيث قال���وا بكونها من الأمور 
الاعتباري���ة، قال: بتركبها من العنا�ص���ر ال�سفلية تحت فلك القمر 
الموجبة للجمود الم�ستلزم للخرق والالتيام، ولما عرج �ألقى كل واحد 
م���ن عنا�صر ه���ذه الن�سبة فـي كرت���ه وعرج، ولما ن���زل �أخذ من كل 
واحد من الك���رات ما �ألقى فـيه، لا �أنه * �ألقى فـي الكرات تحت 
فل���ك القمر عنا�صر ج�سمه ال�شريف فـي كل واحدة منها ما هو من 
جن�سه���ا وع���رج، بل �إنما ع���رج * بعنا�صر ج�سم���ه ال�شريف كلًا 
وط���راً وعباءت���ه و�ألب�سته ونعليه اللذين من جل���د البعير. فظهر �أن 
الم���راد �أن ال�صاعد كلم���ا �صعد �ألقى منه عند كل رتبة عنا�صر تلك 
الن�سب���ة وال�صفة وهي الجمود والثقلي���ة الب�شرية فـي كراتها، ومن 
طرو �صفة الذوبان عند العروج و�أخذ عنا�صر تلك ال�صفة والن�سبة 
م���ن كراتها والات�ص���اف ب�صفة الجم���ود. ثم �إن جمي���ع الأعرا�ض 
كالجم���ود والثقلية وغيرهما محكومات بحك���م المع�صومين الأربعة 
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ع�ش���ر عليهم ال�س�ل�ام، ومجبورات تحت ت�صرفه���م وفـي حكمهم، 
كلم���ا �أرادوا �إزالته���ا عن �أنف�سه���م �أزالوها، وكلم���ا �أرادوا �إلحاقها 
�ألحقوه���ا، ولي�سوا ك�سائ���ر الخلق مقهورين تحت حك���م الأعرا�ض 
حتى ينجبروا بالات�صاف ب�صفة الجمود، ولا يتمكنوا من الات�صاف 
ب�صف���ة نقي�ض���ه وه���و الذوب���ان �إذا �أرادوا �إلا بم�شقة تام���ة ك�سائر 
النا����س. و�إن قلت: �إن ثقلية وجمود العبا والنعلين و�ألب�سته ال�شريفة 
قطع���اً �أكثر م���ن جمود ب�شريت���ه * فكيف �أخذها مع���ه ولم يلزم 
الخ���رق والالتيام؟ قلت: �أولًا يحتمل كما �أنه رفع الجمود عن نف�سه 
وات�ص���ف ب�صفة الذوبان كذلك رفع الجم���ود والثقلية عن الأ�شياء 
التي �صاحبته، وكملها ولطفها بحيث تجاوز بها ال�سموات ولم يلزم 
المحذور. وثانياً اتبعها لنف�سه ال�شريفة وا�ستهلكت ظلماتها وثقليتها 
وجموده���ا عند نور وجوده المبارك، بحي���ث لم يبق لها �أثر مما لها 
م���ن اللوازم حت���ى تمنع عن عروجها ويلزم منه���ا المحذور، كما �أن 
عباءته ال�شريفة الثقيلة الغليظة �إذا كان يلب�سها ويقابل ال�شم�س لم 
يك���ن لها ظل كوج���وده ال�شريف تماماً، و�إذا �ألقي���ت على الأر�ض �أو 
علّقت كان لها ظل، كما �أن الجن �إذا �صحب �شيئاً ثقيلًا كثيفاً، كما 
�أن���ه هو لا يرى، ال�شيء الكثيف �أي�ضاً لا يرى تبعاً له، ويخرج به من 
المكان المحفوظ من كل طرف والحائط، ولا يلزم خرق فـي الحائط 
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ولا التيام، وهذا الاحتمال الثاني هو الذي ي�صرح به ال�شيخ الأوحد 
فـ���ي كلامه بقوله: والث���اني �أن ال�صورة الب�شري���ة التي هي المقدار 
والتخطي���ط تابعة للج�سم فـي لطافته وكثافت���ه، ثم يمثل بجبرئيل 
÷ ب�أن���ه �إذا دخل فـي �ص���ورة دحية الكلبي ولب�س تلك ال�صورة، 
فم���ع ت�صوره به���ا يملأ ما ب�ي�ن ال�سماء والأر����ض، ويدخل فـي ثقب 
الإب���رة بل �أ�صغر منه، لأن الأج�سام اللطيفة النورانية حكمها حكم 
الأرواح لا تزاح���م فـيها ولا ت�ضايق. فلي����س لم��سألة المنع من تداخل 
الأج�س���ام والمنع من الخرق والالتيام ومعناهما مكان هنا والملائكة 
وال�شياطين تخترق ال�سموات، و�سيدنا محمد * �صعد �إلى ال�سماء 
بج�سم���ه ال�شري���ف بثياب���ه وعمامته ونعلي���ه، و�إدري����س ÷ رفع 
بج�سم���ه �إلى ال�سماء، وعي�سى ÷ رفعه الله بج�سمه، وذلك كله 
لأن ما فـي النبي * من الب�شرية الكثيفة وثيابه التي عليه لا يمنعه 
م���ن اخ�ت�راق ال�سموات والحجب وحج���ب الأنوار لقلة م���ا فـيه من 
الكثاف���ة ومثال���ه: �أنك لو و�ضعت مثقالًا من ال�ت�راب فـي مثقال من 
الم���اء �أو �أقل و�أكثر بقليل، كان الماء كدراً، والكدورة لكثافة التراب، 
ولو و�ضعت مثقال التراب المذكور فـي البحر المحيط لم يظهر لمثال 
ال�ت�راب �أثر، بل يكون و�ضع���ه وعدمه بالن�سب���ة �إلى البحر المحيط 
�س���واء. فالقادر المتعال كما عرج به * فـي زمان قليل ومدة قليلة 
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�إلى ال�سموات و�سيره فـي تمام عوالم الإمكان، كذلك قادر على رتق 
الأف�ل�اك وفتقها، بحيث لا يلزم من���ه الخلل فـي نظام العالم و�سير 
الأفلاك، على �أن الأدلة القاطعة والبراهين اللامعة دلت على جواز 
الخرق والالتيام ووقوعهما فلا يلتفت �إلى قول الفلا�سفة والزنادقة 
و�أوهامه���م ال�ضعيفة ال�سخيف���ة بعدما عرفن���ا �أن ج�سمه ال�شريف 
وج�سده اللطي���ف علة وجود الأفلاك، و�ألط���ف من محدب العر�ش 
ب�سبع�ي�ن مرتبة كما هو �ش����أن العلة بالن�سب���ة �إلى معلوله، وهو * 
عن���د و�صول���ه �إلى كل ج���زء م���ن الأف�ل�اك كان ذلك الج���زء فانياً 
م�ستهل���كاً لديه ل�ش���دة نور ج�سده ال�شريف كفن���اء النور عند ظهور 
من�ي�ره، وكان يقوم ج�سمه ال�شريف مقام ذل���ك الجزء الفاني فـي 
�إي�صال الفـي�ض �إلى ال�سفليات، وكلما مرّ عنه وتجاوز، رجع ما فنى 
م���ن ذل���ك الجزء بحيث لا يلزم خ���رق ولا التي���ام، و�إنما توهم من 
توه���م من جه���ة �أن العالم على و�ضع واحد ل���و اختل اختل النظام، 
ف����إذا خرق ح�صل حال م���روره فرجة بانحبا�س الأج���زاء المختلفة 
ف�إذا وقفت وقف جميع الفلك، على �أنه لا فرجة فـيه ولا يمكن تخلل 
�أجزائ���ه ولا تلززه���ا، ف�أين تذهب �أجزاء الفرج���ة المفرو�ضة؟ ومع 
هذا كله فـيلزم ف�ساد النظام، والالتيام �إنما يكون بانب�ساط الأجزاء 
�إلى الفرج���ة، ولا يكون ذلك �إلا م���ع التخلل والترقق، ولا يمكن فـيه 
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ذل���ك و�أمث���ال ذلك، وهذا ج���ار على ح�س���ب �أفاعيل العب���اد، و�أما 
الأفاعيل الإلهية على تقدير ت�سليم امتناع الخرق والالتيام فنقول: 
عل���ى ظاهر العب���ارة �أن المعراج معجز للنب���ي *، والمعجز يجري 
فـي���ه ما لا يجري فـي العادة وفـيم���ا تعرفه النا�س، فـيجوز �أن نكون 
الأج���زاء التي كانت بقدر ج�سمه ال�شريف ح���ال مروره، فنيت فـي 
بق���اء ج�سمه، كما فنيت الحب���ال والع�صي فـي ج�سم ع�صى مو�سى 
÷، وكان ج�سم���ه ال�شري���ف قائم���اً مقامه���ا فـي �إم���داد العالم 
ال�سفل���ي من �أح���كام الحياة فـي �سم���اء الدنيا والفكر فـ���ي الثانية 
والخي���ال فـ���ي الثالثة والوجود فـ���ي الرابعة والوه���م فـي الخام�سة 
والعل���م فـ���ي ال�ساد�سة والعقل فـ���ي ال�سابعة وال�ص���ورة فـي الثامنة 
والت�سخ�ي�ر فـي التقدير فـي التا�سعة، بحي���ث لا تفقد قوة منها لأن 
ج�سده هو علة هذه فـي هذه الأ�سباب، فهو �أقوى منها قطعاً، وكلما 
تعدى �شيئاً رجع ما فني منه بحيث لا يح�صل خرق ولا التيام فافهم 

هذا الكلام المكرر لعلك تحظى بغنائمه)1(.

)1( �إحقاق الحق، ميرزا مو�سى الا�سكوئي الحائري، �ص104.
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: الدليل الإّين
هو الا�ستدلال بالمعلول على العلة، كما ت�ستدل بالكتابة على حركة 

يد الكاتب.

الدليل اللمي:
وه���و الا�ست���دلال بالعلة على المعل���ول وهو حقيق���ة ال�شيء ونف�سه 
وعن���وان معرف���ة الخال���ق �سبحانه لخلق���ه ووج���ه الله �سبحانه �إلى 
عب���ده، فمن عرف نف�سه فقد عرف ربه لأنه���ا و�صف الله �سبحانه 
نف�س���ه لعبده ودليل���ه �إليه، والدليل على معرفة ه���ذه الآية التي هي 
النف����س والمو�صل �إلى معرفتها والمر�ش���د �إليها هو خالقها ومن��شؤها 
وكاتبها بيد قدرته فمن �أراد الله تعالى هدايته ورفع قدره وت�شريفه 

بمعرفته عرفه نف�سه.

-د-
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الذات:
تطلق ويراد بها �أحد هذه المعاني:

1- الذات البات الب�سيط جل وعلا، وهذه الذات لا تدرك ولا تحاط 
ولا تعرف بوجه من الوجوده لا فر�ضاً ولا ت�صوراً ولا اعتباراً ولا 
ارتباط���اً ولا وهماً ولا غير ذلك كما ق���ال �أمير الم�ؤمنين ÷ 
»الطريق �إليه م�سدود والطلب مردود بل دليله �آياته ووجوده 

�إثباته«.

2- ي���راد به���ا النف����س الملكوتي���ة الإلهية وه���ي نفو�س محم���د و�آله 
الطاهرين.

3- ي���راد بها مقاماته كما فـي دعاء �شهر رجب »ومقاماتك التي لا 
تعطيل لها فـي كل مكان يعرفك بها من عرفك« فهذه المقامات 

هي الذات المدلول عليها والمراد بها الوجه الم�سمى بالعنوان.

-ذ-
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4- الحقيقة المحمدي���ة �سماها �سبحانه ذاتاً ون�سبه���ا �إليه ت�شريفاً 
لها، كما �سمى روحهم روحه ونف�سهم نف�سه.

5- و�ص���ف ذاته فلا يعرف بو�صف غ�ي�ره و�إنما يعرف بو�صف مثله 
وهو ما روى عنهم عليهم ال�سلام اعرفوا الله بالله.

الذكر:
وه���و عبارة عن ذكر ال�شيء فـي الآخ���ر بمعنى الغيب وي�أتي على 

ثلاثة �أوجه:

1- ذكر ا�ستجناني:
كذكر ال�شجرة فـي النواة وذكر الدهن فـي الحليب وذكر الحليب 
فـي البقر وذكر البقر فـي المني وذكر المني فـي الغذاء وذكر الغذاء 
فـ���ي ال�شجر والماء وذكر ال�شجر فـي الأر�ض و�أمثال ذلك، وفـي هذا 
الن���وع من الذكر يك���ون الظهور فـي���ه على جهة ال���ولادة والإجمال 
والتف�صي���ل، فالمت�أخر ه���و الذي فـي المتقدم بعين���ه المذكور فـيه �إلا 
ل، فال�شجرة كان���ت م�ستجنة فـي  �أن���ه على جهة الإجمال ث���م تف�صّ
الن���واة عل���ى جهة الإجمال ث���م ظهرت وتف�صلت و�ص���ارت �شجرة، 
ل و�صار  وكذل���ك الحلي���ب كان م�ستجناً فـ���ي البقر ثم ظه���ر وتف�صّ

حليباً وهكذا.
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2- ذكر �صلوحي:
كذك���ر الح���روف فـي الم���داد وذكر الأن���واع فـ���ي الأجنا�س وذكر 
الأ�صناف فـي الأنواع وذكر الأ�شخا�ص فـي الأ�صناف وذكر الأق�سام 
فـي المق�سم وذكر ال�صور فـي المواد، ففـي مثل هذا النوع من الذكر، 
لا يك���ون الم�ؤخر المذكور بعينه فـي المق���دم المذكور فـيه بل فـيه ذكر 
�صلاحي���ة لاقتران الآخر به ليكون المجم���وع من��شأ حكم �آخر، وهنا 
و�إن لم تكن ولادة �إلا �أن هنا �إيلاجاً ولا بد من �إنفعال �أحدهما بالآخر 
�إذ ل���و لم تنفع���ل المادة بال�ص���ورة مثلًا لما حلّت فـيه���ا ولما ا�ستقرت 
عليها، وكذلك الحال فـي الحروف لو لم ينفعل بها المداد لم يظهر 
فـيه���ا ولم توجد الح���روف متحققة به، وجميع الح���روف لها ذكر 
�صلوحي فـ���ي المداد، بمعنى �أن المداد �صال���ح للظهور والت�شكل ب�أي 
منه���ا �صلاحية تامة على ال�سواء، وحت���ى بعد الت�شكل ب�أي من هذه 
الحروف تبق���ى على �صلاحيتها فـي المداد كم���ا كانت قبل الت�شكل 

بحيث يكون للمداد �أن يمحوها وي�أت بحروف جديدة وهكذا.

3- ذكر علمي:
ويع�ّر�بّ عنه كثيراً بالذك���ر الإمكاني مثل ذكرك �ص���ورة ما تريد 
ت�صن���ع فـ���ي خاطرك ثم �إح���داث ال�ش���يء مطابقاً لما فـ���ي علمك، 
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ن فـ���ي الخارج ليكون  فالمذك���ور عندك فـي الحقيق���ة لي�س هو المكوَّ
بالا�ستجن���ان ولي�س هو مقترناً بذات���ك �أو ب�صورتك الذهنية ليكون 
بال�صل���وح، و�إنم���ا ه���و �شيء �أحدثت���ه وفق���اً وطبقاً لم���ا علمته، فلم 
يح�صل فـيك التغير والتبدل باعتبار تلك ال�صورة مثلًا فـي نف�سك 
وفـ���ي نف�سها بع���د الوجود الخارج���ي الكوني لذلك ال�ش���يء المعلوم 
عندك، ولكن لما وجبت المطابقة بين ما علمته وذلك المذكور المعلوم 
الخارج���ي وجه���ات الأمر الخارج���ي كالعلمي متك�ث�رة لا ي�صح �أن 
تكون تلك الأذكار الم�ستدعية للتطابق وللوقوع على المذكور موجودة 
فـي غيب ذات الم�ؤثر لأنها حقيقة وحدانية لا تجري عليها الكثرات 
والإ�ضاف���ات لأن الذات م���ن حيث هي لا تعقل �إلا مجردة عما �سوى 
ذاته���ا فذكر الغير م���ن ال�سوى فوجب الذهول عن���ه كما لا يخفـي، 
فلا يكون هذا الذكر فـي مقام الذات و�إنما يكون فـي مقام المذكور 
المعل���وم فـي رتبته وجهته كما �أن الأث���ر مذكور فـي فعل الموثر مثاله 
ن�سب���ة ال�شع���اع �إلى ال�سراج ون�سبة ال�صورة فـي الم���ر�آة �إلى المقابل، 

فالأثر باق فـي ملك الم�ؤثر وفان ومعدوم فـي ذاته فتفطن.
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الرفرف الأخ�ضر:
المق�صود به جنة النفو�س.

الر�ضوان:
هو مقام التجلّي والظهور والمحبة.

الروح الجزئية:
تنق�سم الأرواح الجزئية لل�شخ�ص الإن�ساني �إلى خم�س:

1- روح القد����س: وه���ي روح الع�صم���ة ولا توج���د �إلا فـ���ي الأنبي���اء 
والر�س���ل والأئم���ة عليهم ال�س�ل�ام وبها يمتنعون ع���ن المعا�صي 

ال�صغائر والكبائر مع القدرة عليها والتمكن منها اختياراً.
2- روح الإيمان: وهي روح اليقين القار فـي الجنِان بمطابقة عمل 

-ر-
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الأركان مم���ا ير�ض���ي الرحمن، وتوج���د فـي الأنبي���اء والر�سل 
والأئمة عليهم ال�سلام، وفـي الم�ؤمنين الم�ستقري الإيمان.

3- روح الق���وة: وهي القوة التي يقدر بها على حمل الثقيل ومعاناة 
الأ�شياء ال�شاقة.

4- روح ال�شه���وة: وهي التي بها ي�شتهي الأكل وال�شرب والنكاح وما 
�أ�شبه ذلك.

5- روح الم���درج: وهي القوة التي يدبّ بها على الأر�ض ويدرج. ففـي 
�أه���ل الع�صمة عليهم ال�سلام خم�سة �أرواح وفـي الم�ؤمنين �أربعة  
�أرواح وفـي الكافري���ن والمنافقين والم�شركين و�سائر الحيوانات 

ثلاثة �أرواح وذلك قول الله عزّ وجلّ: {  پ   ڀ  ڀ     ڀڀ  ٺ  ٺ  
ٺ}.

الربوبية:
الربوبية لها ثلاث مراتب:

الأولى: هي الربوبية �إذ لا مربوب لا ذكراً ولا كوناً ولا عيناً وهي 
ربوبي���ة الذات البح���ت عز وجل ��شأن���ه، ف�إن الأ�شي���اء الممكنة كلها 
عندها ممتنعة ولا ذكر لها فـيها ف�ضلًا عن كونها وعينها �أي موادها 
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و�صوره���ا، ف����إن ذات الله جل وعلا �أح���دي الذات و�أح���دي المعنى 
و�أحدي الحقيق���ة وجميع �أنح���اء الروابط والقران���ات والإ�ضافات 
هن���اك ممتنعة فهو ال���رب ولا مربوب بوجه م���ن الوجوه وطور من 

الأطوار ونحو من الأنحاء.
والثاني���ة: ه���ي الربوبية �إذ مربوب ذكراً لا عين���اً ولا كوناً وهذه 
الرتب���ة رتب���ة الواحدي���ة ومقام الا�س���م الأعظم الأق���دم وهو مقام 
الفع���ل الكلي والم�شيئ���ة الإمكانية ومرتبة الوج���ود الراجح الظاهر 
فـ���ي الحقيقة المقد�سة المحمدية * وه���و مقام الإجمال والوحدة 
والب�ساط���ة وذكر الأ�شياء فـ���ي الفعل على جهة الإم���كان وال�صلوح 
وهو مقام الع���دم المخلوق والنفـي الذي ه���و ال�شيء، ومثاله الحبر 
فـ���ي الدواة ف����إن فـيه �إمكانات وذكر جميع الح���روف قبل �أن تتعلق 
بها م�شيئة الكاتب الكونية فتخرجها من مقام الذكر وال�صلوح �إلى 
مقام التعين والت�شخ�ص وذلك بقابليتها -�أي الحروف- للإيجاد.

والثالث���ة: هي الربوبي���ة �إذ مربوب ذكراً وعينا وكوناً وهي مقام 
ظه���ور ا�س���م الرحمن برحمانيته على العر����ش و�إعطاء كل ذي حق 
حقه وال�س���وق �إلى كل مخلوق رزقه، وهو مقام تعلق الفعل بالمفعول 
واق�ت�ران الم�شي���ة بالم�شاء وظه���ور الدلالة من الكلم���ة التامة وربط 
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الأ�سب���اب بالم�سببات واللوازم بالملزوم���ات وال�شرايط بالم�شروطات 
ومقام ظه���ور الأ�سماء المتقابل���ة والاقت�ض���اءات المختلفة والميولات 
المتباين���ة وظهور الأ�شياء فـ���ي الأيام ال�ستة يوم الك���م ويوم الكيف 
وي���وم الجهة وي���وم الرتبة ويوم الوقت ويوم الم���كان، فهذه الربوبية 
ه���ي المتعلقة بالمربوبين وهي مقام الولاي���ة المطلقة التف�صيلية التي 

حاملها الولي المطلق حامل لواء الحمد.
فالربوبي���ة �إذن لله �سبحان���ه فال���رب حقيقة ه���و الله تعالى فهو 
ال���رب فـي المق���ام الأول فـ���ي ذاته عز وج���ل وهو الرب فـ���ي المقام 
الث���اني فـ���ي مق���ام م�شيئته وقبل خل���ق خلقه وهو ال���رب فـي المقام 
الثالث فـي مق���ام �إحداثه الخلايق و�إظه���ار الأ�شياء م�شروح العلل 
مب�ي�ن الأ�سباب، فالربوبية فـي المقام الث���اني والثالث فعله لا ذاته، 
ولما كان محمد * وعلي والطيبون من �أولادهما �صلى الله عليهم 
�أجمع�ي�ن هم محال م�شيئة الله ومهاب���ط فـي�ضه ومحال قدرته كما 
فـ���ي زيارة الح�سين ÷ عن مولان���ا ال�صادق ÷ »�إرادة الرب 
فـ���ي مقادير �أموره تهبط �إليك���م وي�صدر من بيوتكم«، ف�إذا كانوا 
ه���م محال الفعل فـيكون محم���د * حامل الربوبية الثانية، وعلي 
÷ حام���ل الربوبي���ة الثالثة، ول���ذا كان ÷ مق���ام التف�صيل 
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ومح���ل وقوع الاختلاف ومن��شؤه وت�شع���ب الأئمة عليهم ال�سلام منه 
÷ كت�شعب البروج الاثني ع�شر من الكر�سي وكلهم �أولاد العر�ش 

من الكر�سي فافهم)1(.

روح القد�س:
اعل���م �أن المراد بالروح القد�س هو �أول الروحانيين حملة العر�ش 
وه���و العقل الأول الكلي وهو عقلهم عليهم ال�سلام، وقد قال مولانا 
ال�صادق ÷ »�إن الله خل���ق العقل وهو �أول خلق من الروحانيين 
ع���ن يمين العر�ش«، وقال ر�سول الله * »�أول ما خلق الله عقلي«، 
وهو ال���روح الم�سددة لهم ولا ريب �أن الت�سدي���د والت�أييد كله بالعقل 
فـي كل بح�سبه وهو نور { ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ }، فـي�سددهم الله 
�سبحان���ه بهم لا بغيرهم لأن عقلهم �سلام الله عليهم �أول مراتبهم 
فـي الوجود المقيد وبه قوام الأكوان والأعيان فلا ينافـي ذلك �أنهم 
الحجج بلا وا�سطة �صلى الله عليهم وهذه الوا�سطة لي�ست غيرهم 
وه���ي العمود من ن���ور ونور التفر�س والتو�سم. ف����إذن هو مرتبة من 
مراتب محم���د و�آله �صلى الله عليه وعليهم وق���وة من لاهوتهم بها 
م���دد الأ�شياء ومنبع العل���م ومظهر القدرة وم�ص���در النور ومعدن 

)1( الر�سالة العاملية، ال�سيد الر�شتي، �ص291.
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الفـي����ض وفوارة الق���در، وهي خل���ق �أعظم من جبرئي���ل وميكائيل 
وه���ي ملك ولي�س بملك مقرها على حاف���ة النهر الذي دون العر�ش 
م���ن عالم الأنوار وفـ���ي الحافة الأخرى من ذل���ك النهر الروح من 
�أم���ر الله وه���و مخت�ص بر�س���ول الله * ثم بالأئم���ة الاثني ع�شر 
وبفاطم���ة ال�صديقة �صل���وات الله عليهم �أجمعين وه���و كما ذكرنا 
العم���ود من الن���ور الذي بها ي���رون �أعم���ال الخلائق وله���ا �إ�شراق 
فـ���ي الأنبياء وم���ن ذلك الإ�شراق ظهر نور على مث���ال الروح ي�سدد 
الأنبي���اء وي�ؤيدهم وذل���ك النور �أي�ضاً ي�سم���ى روح القد�س من باب 
الحقيقة بعد الحقيقة وي�شرق من ذلك الإ�شراق على �ساير الرعية 
وي�سمى بذلك الا�سم فـي الحقيقة الثانية، وتلك الروح قوة ملكوتية 
�إلهي���ة لا ت�سه���و ولا تغفل ولا تتغير ولا تتب���دل ولا يلهو ولا يلعب، بها 
العل���م والنور ويطلق على ال���روح القد�س الروح م���ن �أمر الله وهي 

التي �أ�ش���ار �إليها الله �سبحانه فـي قوله تعالى { ٱ ٻ ٻ 
ٺ  ٺ  ٺ  ٺ  ڀ  ڀ  ڀ  ڀ  پ  پ  پپ  ٻ  ٻ 
ٿ ٿ ٿ ٿ ٹ ٹٹ ٹ ڤ ڤ ڤ ڤ } وذل���ك 
عن���د الاجتم���اع و�أما عند الافتراق ففـي الغال���ب ينهما فرق �أما �أن 
ال���روح قوة من لاهوتهم ومرتبة من مراتبهم فلقوله ÷ على ما 
رواه فـ���ي الكافـي وب�صائر الدرجات والبح���ار والعوالم فـي حديث 
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ع���ن �أمير الم�ؤمن�ي�ن ÷ �إلى �أن قال »فالأنبي���اء المر�سلون وغير 
المر�سلن�ي� فـيه���م خم����سة �أرواح روح القد����س وروح الإيم���ان وروح 
الق���وة وروح ال�شه���وة وروح الب���دن« �إلى �أن ق���ال »وق���ال تعالى فـي 
جماعته���م و�أيده���م بروح منه يق���ول �أكرمهم به���ا وف�ضلهم على 
من �سواهم« وحيث �أدرجها الإمام ÷ مع باقي الأرواح التي هي 
مراتب وجودهم علمنا �أن روح القد�س �أي�ضاً مرتبة من تلك المراتب، 
ولما كان �أ�شرفها و�أعلاها كان �أقدمها فـي الوجود والإيجاد، والعقل 
الكل���ي هو �أول الموج���ودات فكان هو العق���ل الأول الكلي و�إنما �سمي 
روح���اً لأن به حياة الأ�شياء وقوامها وقد�ساً لتنزهه وتقد�سه عن كل 
ما لا يحب الله تعالى وهو قوله تعالى خطاباً للعقل »ولا �أكملتك �إلا 
فيم���ن �أحب«، فالعاقل و�صاحب ال���روح الجامع بين الروح والنف�س 
والج�سم �أ�شرف و�أكرم على الله من هذه الروح وحدها �ضرورة �أن 
ال���كل �أعظم من الج���زء و�أ�شرف لأن فـيه الج���زء وزيادة، والدليل 
عل���ى �أنها �أول ما خل���ق الله قوله ÷ »ف����إذا �أراد الله �أم���راً �ألقاه 
�إليها«، فالأمر الذي هو الم�شية يلقي �أثره �إليها �أولًا لبطلان الطفرة 
وقاعدة �إمكان الأ�شرف و�إذا ورد الفـي�ض عليها فـينزل منها فـيلقى 
�إلى المبادي العالية ثم النجوم فـيجري فـي حقائق الموجودات. وهو 
خل���ق �أعظم من جبرئيل وميكائيل لقول الإمام ÷ »خلق �أعظم 
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م���ن جبرئيل وميكائيل وهو مغ الأئمة عليهم ال�سلام« ومع كونه 
�أعظ���م مما ذكر �إلا �أنه لي�س بملك لق���ول الإمام الر�ضا ÷ »�إن 
الله ع���ز وجل �أيدن���ا بروح منه مقد�سة طاه���رة لي�س بملك« وهي 
مخت�صة بر�سول الله والأئمة المع�صومين وفاطمة الزهراء �صلوات 
الله عليه���م �أجمعين بكلها وتمامها، ومع الأنبي���اء والمر�سلين بوجه 
من وجوهها و�إ�ش���راق من �إ�شراقاتها، لأن الأنبياء خلقوا من �شعاع 
ن���ور طينتهم فـيكون كلما فـيهم �شعاع و�إ�ش���راق ولا ريب �أن ال�شعاع 
عل���ي هيئة المنير وا�سمه فما ي�سدد الأنبي���اء من �إ�شراق ذلك النور 
ي�سم���ى روح القد����س حقيقة بعد حقيقة، وهك���ذا القول فـي الرعية 
مث���ل م���ا ورد فـي ه�ش���ام بن الحكم وم���ا ورد فـي ح�س���ان بن ثابت 
»�إن���ك م�ؤيد ب���روح القد�س ما دمت نا�صرن���ا«، فالنور الم�سدد ونور 
الع�صمة ي�سمى بروح القد�س �إلا �أنه فـي الحقيقة الأ�صلية كما قلنا 
فـي محمد و�آله �صلى الله عليهم وفـي الحقيقة التبعية فـي الأنبياء 

و�سائر الرعية وهو قوله تعالى فـي عي�سى بن مريم ÷ {ڭ    
ڭ   ۇ})1(.

)1( جواب الميرزا �إبراهيم ال�شيرازي، ال�سيد كاظم الر�شتي، جواهر الحكم ج12، �ص100.
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ال�سل�سلة الطولية:
وهي عبارة ع���ن مراتب الموجودات فـي العلي���ة والمعلولية بمعنى 
�أن ال�ساف���ل خلق من �شعاع الع���الي كال�شعاع لل�سراج وتنح�صر هذه 

المراتب فـي ثمانية:
2- حقائق الأنبياء. 				   1- الحقيقة المحمدية.

4- الملائكة. 					    3- الإن�سان.
6- الحيوانات. 					    5- م�ؤمنو الجن.
8- الجمادات. 					    7- النباتات.

وه���ذه المراتب �إنم���ا يقال لها طولية لوق���وع كل واحد منها تحت 
رتب���ة الأخ���رى بحيث لا ذكر له���ا عند من هو �أعل���ى منها كال�شعاع 
بالن�سب���ة �إلى ال�سراج ف�ل�ا يلحق ال�سافل الع���الي و�إن �صعد وترقى 

-�س-
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�إلى م���ا لا نهاية له لأن له مقام معلوم لا يتعداه، مثاله الحديد ف�إن 
مرتبت���ه الطولية دون مرتبة الذهب فمهم���ا ترقى و�صعد و�صفى لا 

ي�صل �إلى درجة الذهب ولا يكونها �أبداً.

ال�سل�سلة العر�ضية:
وه���ي عب���ارة عما يجم���ع الكثيرين حقيق���ة واح���دة ظاهرة فـي 
الأط���وار والتعينات ف�إذا نظرت �إلى الحقيقة ترى �شيئاً واحداً و�إذا 
نظ���رت �إلى الأط���وار والتعينات والأفراد ترى �أم���وراً كثيرة وظهور 
تل���ك الحقيقة فـي تل���ك الأفراد على ال�سواء و�إنم���ا تختلف الأفراد 
فـ���ي القوة وال�ضع���ف والرقة والغلظ���ة بالقابلي���ات فـي�صح للكثيف 
تمن���ي رتبة ال�شريف ولل�ضعيف تمني رتبة القوي كونهم جميعاً فـي 
رتب���ة واحدة بخلاف ال�سل�سل���ة الطولية فمرتب���ة الأنبياء مثلًا هي 
الثاني���ة فـي ال�سل�سل���ة الطولية بينما تظهر حقيقته���م فـي ال�سل�سلة 
العر�ضي���ة فـي مائ���ة �ألف و�أربع���ة وع�شرون �ألف هي���كل وكالإن�سان 
ف�إن���ه فـي المرتبة الثالث���ة من ال�سل�سلة الطولية م���ن حيث الحقيقة 
و�أما فـي ال�سل�سلة العر�ضية فقد ظهرت هذه الحقيقة الواحدة فـي 
الأفراد غ�ي�ر المتناهية وكذلك الحيوان���ات والنباتات والجمادات، 
وهذه الأفراد تترقى وت�صعد وتزيد نمواً وقوة و�صفاء وجدة و�شباباً 
لكنها فـي مقامه���ا لا تتعداه فت�ستدير بالعر�ض ولا انقطاع ل�سيرها 
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وهي فـي مرتبتها ومقامها فلا يمكن للنباتات مهما ترقى �أن ي�صل 
�إلى رتب���ة الحيوان ولا يمك���ن للجماد مهما ترقى �أن ي�صل �إلى رتبة 

النبات وهكذا.

ال�سلوبات:
اعلم �أن الذي نذهب �إلي���ه تبعاً ل�ساداتنا عليهم ال�سلام، �أنا �إذا 
و�صفن���ا الله تعالى فـي التعبير عند التعري���ف بالأو�صاف ال�سلبية، 
نجعله���ا ح���دوداً للأغي���ار، كما قال الر�ض���ا ÷ »كنه���ه تفريق 
بين���ه وبن�ي� خلق���ه، وغي���وره تحديد لم���ا �سواه«، يعن���ي كنه معرفته 
تفري���ق بينه وبين خلقه: �أي: تنزيه���ه عما يجوز على خلقه، وغيوره 
ات���ه من جميع ما ينال���ه الإدراك، مما ينفى ويثبت  �أي: جمي���ع غْري
فه���و �أو�صاف ما �س���واه، وتحديد لهم، فقولك لي����س بج�سم تحديد 
للج�سم بالنفـي وبالج�سمية،فافهم، هذا ما نقوله ظاهراً. و�أما فـي 
الحقيق���ة فلا يعرف بنفـي ما �س���واه، �إذ لي�س معه �شيء من ال�سواء 
حت���ى يميز بنفـي���ه، و�إنما هو هو لا ي�شتبه ب�شيء، �إذ لي�س معه �شيء 
لا فـ���ي ذاته ولا فـي �أزله لأن���ه ذاته، ولا فـي علمه لأنه ذاته، �إذ كان 
العلم تعالى ولا معلوم، ف�إذا وجد المعلوم وُجِد معلوماً، و�إذا لم يكن 
�شيء فما معنى معلوم ولا معلوم، ف�إذا لم يكن �شيء معه فما معنى 
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قولك: �سُلِب عنه �أو لم ي�سلب عنه. نعم من كان يقول بثبوت الأ�شياء 
مع���ه �أعي���ان ثابتة فـي ذاته �أو فـي علمه �أو معلقة به كما يذهب �إليه 
الفلا�سف���ة وال�صوفـية فـي�صح عندهم الق���ول: ب�أنه �سلب عنه �أو لا 
ي�سل���ب لكنه يبطل عليهم قولهم: ب�سي���ط الحقيقة، للزوم التركيب 
على قولهم: �سلب عنه ولا ي�سلب. فالنقائ�ص والأعدام والإمكانات 
ب����أي اعتبار كان، م���ن الأ�شياء، ف�إن �سلبها عن���ه كانت ذاته مركبة 
من �سلوب الأ�شياء، مثل هو لي�س بج�سم ولي�س بماهية ولي�س بنق�ص 
ولي�س بعدم، ف�إن هذه كلها موجودة فـي الخارج تبعاً لموالينا عليهم 
ال�س�ل�ام، وم���ا فـ���ي الأذه���ان ف�أ�شباح و�أظل���ة منتزعة م���ن ذواتها 
ومو�صوفاتها الخارجية، ف�إن الله عز وجل جعل الذهن مر�آة، ف�إذا 
�أردت �إدراك �ش���يء، �أو تذكرة مما �أدركت���ه ثم غاب عنك �أو عزب 
عن ذهنك التفت بمر�آة خيالك وقابلت بها ذلك ال�شيء فـي مكانه 
ووقته، فتج���د مثاله قائماً هناك، فـي وقت الإدراك الأول، فتنطبع 
�صورته فـي مر�آة خيالك، وي�ستحيل �أن تدرك �شيئاً بدون ذلك، فلا 
يكون فـي الذهن حقيقة ال�شيء الخارجي بعينها، و�إنما فـي ذهنك 
ال�ص���ور المنتزعة من الخارجي، ولذا لا تذكر �شيئاً �أو تت�صوره حتى 
تلتف���ت بمر�آة ذهنك �إلى مظنة كونه فـ���ي وقته �أو فـي محله ووقته. 
و�إنم���ا ي�صح ال�سلب ولا �سلب فـي مقام يمكن فـيه الثبوت �إذ النفـي 
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فرع الإثبات ولو ذهناً و�إمكاناً، ووجود غيره فـي مقامه ممتنع ذهناً 
وخارجاً وفـي نف����س الأمر بكل اعتبار فـي�سلب ولا ي�سلب، وحكمهما 
�إنم���ا ي�صح فر�ض���ه فـيما ي�صح تحقق���ه، وفـي مق���ام الذات يمتنع 
فر�ض �شيء ولو عقلًا. وقد قررنا مما دل عليه عباده عز وجل، �أن 
كل ما يجوز عليهم يمتنع عليه، وما يمتنع عليهم يجب له �سبحانه، 
فـيج���ب فـي حق���ه اجتماع النقي�ضين بجهة واح���دة فتقول: هو عالٍ 
دانٍ بجه���ة واحدة، قريب بعيد كذل���ك، ويجب له ارتفاع النقي�ضين 
وه���و عين اجتماعهما فتقول: هو لا عال ولا دان ولا قريب ولا بعيد، 
�إلا م���ا كان مما هو م���ن �صفات الخلق لأنه يمك���ن فـي حقهم، فلا 
يجتم���ع له تعالى ذلك ونقي�ضه، فلا تقول: عالم جاهل، لا عالم ولا 
جاهل، متح���رك �ساكن، لا متحرك ولا �ساك���ن، لأن �صفات الخلق 
فـيها الت�ضاد حقيقة، و�صفات الحق �سبحانه لا ت�ضاد فـيها حقيقة، 
�إذ لا يمك���ن اعتب���ار كثرة فـيها مطلقاً، فع���الٍ ودان، وقريب وبعيد، 
التي تجوز على الخلق لا تجوز على الحق �سبحانه لا هي ولا �ضدها، 
ف�ل�ا تقول: هو عالٍ كعلو زيد دانٍ كدن���وه لأنهما فـي الجهة، وهي لا 
تجوز عليه، ولا تقول: هو قريب كقرب زيد وبعيد كبعده لأنهما فـي 
الم�سافة، ولا عالم كعلم زيد ولا جاهل كجهله لأنهما فـي ثبوت الغير 

وعدمه.
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فلزوم كون الذات وجوداً وعدم���اً، و�صفاً له ب�صفات خلقه، لأنه 
فـ���ي المت�ضاد فـي الحقيقة، لا من حي���ث لزوم اجتماع النقي�ضين او 
ارتفاعهم���ا اللذين ين�سبان �إلى الحق تعالى، بل هما من من�سوبات 

الخلق.
ولو �أريد بهما ما ي�صح عليه تعالى �أي: الوجود الذي ي�صح عليه 
والع���دم الذي ي�ص���ح عليه جاز، ولي����س و�صفه بالع���دم مع الوجود 
م���ن �أخذ نفـي الغير فـي كنه ال���ذات، لأن ذلك النفـي مما لا يجوز 
علي���ه، وما يجوز عليه هو الوجود بالآيات: �أي �إثباته ب�آياته، والعدم 
الوج���ود بالذات، ف�إنه عز وجل مفقود بذاته لكل ما �سواه، وموجود 
ب�آيات���ه ل���كل من خلقه وبراه �إذ لي�س للوج���ود والعدم معنى فـي حق 
ذات���ه المقد�سة غ�ي�ر هذا. و�أما معناهما المع���روف عند الخلق، فهو 
�إنم���ا ي�صلح على فعله، وعلى مثله الأعل���ى الم�شار �إليه لقول الحجة 
فـي دعاء �شهر رجب »يعرفك بها من عرفك لا فرق بينك وبينها 
�إلا �أنه���م عب���ادك وخلقك«. فالب�سيط ما قررنا كراراً من �أنه المنزه 
ع���ن كل �ش���يء من الموج���ودات و�إلا كان مركباً م���ن ت�ضايف ن�سبته 
�إلي���ه وح�صوله له، كما قال �أم�ي�ر الم�ؤمنين ÷ »وكمال توحيده 
الإخلا�ص��� ل���ه وكم���ال الإخلا�ص له نفـ���ي ال�صفات عن���ه ل�شهادة 
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كل �صف���ة �أنه���ا غير المو�ص���وف«. وكل �شيئين بينهما ن�سبة الاقتران 
بالاجتم���اع والاف�ت�راق. وقد قدمن���ا �أن الوجود والع���دم المقابل له، 
والتمام والنق�ص وما �أ�شبهها من الأ�شياء، �إنما ت�صح لفظاً ومعنى 
عل���ى فر�ض �أن معه  غيره فـي �أزله ورتبة قِدمه، وبعد ثبوت وحدته 
وتفرده فـي كل رتب���ة ومقام هو هو بال�ضرورة يمتنع فر�ض �سُلِب �أو 
لا يُ�سل���ب، كما قال الر�ضا ÷ فـي جوابه لعمران ال�صابي »�إنما 
تك���ون المعلم���ة بال����شيء لنفـي خلاف���ه، وليكون ال����شيء نف�سه بما 
نفـي عنه موجوداً، ولم يكن هناك �شيء يخالفه فتدعوه الحاجة 

�إلى نفـي ذلك ال�شيء عن نف�سه بتحديد ما علم منها«)1(.

)1( �شرح العر�شية، ال�شيخ الأوحد، ج1، �ص149.
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�شم�س الأزل:
ا�صط�ل�اح يطل���ق ويراد ب���ه الذات البح���ت تبارك وتع���الى وهو 
م�أخ���وذ من قول �أمير الم�ؤمن�ي�ن 0على نحو من الا�ستنباط فـي قوله 
لكمي���ل «نور �أ�شرق من �صبح الأزل« حيث �شبه الم�شية ب�صبح الأزل، 

وال�صبح: نور ال�شم�س- �أي �شم�س الأزل والإ�ضافة هنا بيانية.
وه���و ا�صطلاح مخل���وق يقع على �أ�سمائه ومعاني���ه تعالى ولا يقع 
عل���ى ذاته لأن ذاته لا ا�س���م لها ولا ر�سم كما هو مذهب �أهل البيت 

عليهم ال�سلام.

�شعور الأبدان:
كما �أن الأرواح لها حياة و�شعور وتميز واختيار فكذلك الأج�سام 
�أي�ض���اً فـيها هذه الأمور الأربعة ولكنها بنحو �أ�ضعف ولي�ست عديمة 

-�ش-
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الحياة وال�شعور والتميز والاختيار كما توهمه الفلا�سفة واقت�صروا 
فـي الإثبات العقلي على ع���ود الأرواح وح�شرها دون الأج�سام التي 
ثب���ت عودها وح�شره���ا عن طريق ال�ش���رع لا العق���ل وال�صحيح �أن 
الأج�سام كم���ا قلنا لها حياة و�شعور واختي���ار وتميز فـيكون عودها 
لنف�س العلة التي تح�شر بها الأرواح غاية ما فـي الأمر �أن الأرواح نور 
وج���ودي ذائب والأج�سام نور وجودي جامد والفرق بينهما كالفرق 
ب�ي�ن الماء والثلج ومن جهة ثانية ف����إن الأعمال التي يعملها الإن�سان 
فـي الدني���ا �إنما يعملها بالروح والج�سد مع���اً لا بواحد منهما، ف�إن 
بعث يوم القيام���ة ليجازى على عمله، كان مقت�ضى العدل �أن يكون 

الثواب والعقاب على طبق من�شئهما و�سببهما.

�شريك الباري:
ذه���ب الق���وم �إلى �إمكاني���ة ت�صور �شري���ك للباري ع���ز وجل ولو 
بالت�ص���ور الإجمالي ثم �إيقاع حكم الامتناع عليه فـيقولون »�شريك 
الب���اري ممتن���ع«، وهذا قول باط���ل �إذ �أن ت�صور ال�شريك لله تعالى 
ممتنع و�إلا يجب �أن يكون له تعالى �شريك فلا يحمل الامتناع عليه، 
ومن هنا تعرف وتعلم �أن اللا�شيء ال�صرف والعدم المح�ض والممتنع 
ال�صرف لا يت�صور ولا يتعلق العلم به ولا عبارة له، وهذه العبارات 
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لجه���ة �إمكانه، �إذ لا �شك ب�أن هذه الألفاظ لي�ست بمهملات بل هي 
مو�ضوع���ات واللف���ظ المو�ضوع ما و�ضع للمعن���ى، والمعنى �أن لم يكن 
�شيئ���اً لي�س بمعن���ى، و�أما هذه الألفاظ فه���ي مو�ضوعة ب�إزاء الأمور 
التي يت�صوره���ا الخيال ويخلقها الله تعالى فـ���ي خزائنه بمقت�ضى 
�أوهامه���م وخيالاتهم من باب الحكم الو�ضع���ي عند �أهل الأ�صول، 
فه���ي مو�ضوع���ة ب�إزاء مع���انٍ حادثة مخلوق���ة ف�إذا قل���ت اللا�شيء 
�أو الع���دم المح����ض يتوج���ه خيالك �إلى �ش���يء وف�ضاء خ���ال ت�سميه 
باللا�شيء والممتنع مثل ت�سمية الرجل الموجود بالمعدوم، و�إتيان هذه 
العب���ارات والألفاظ من جهة �إزالة ال�شكوك وال�شبهات عن خواطر 
الأوهام ول���ذا قال تع���الى { ئو  ئۇ  ئۇ  ئۆ  ئۆ } يعني ال�شريك 
ل���ه، ولا ي�ص���ح �أن يكون �شيء لا يتعلق به عل���م الله، �أو يت�صور �أحد 

�شيئاً لا يعلم���ه الله كيف وقد قال تعالى {ٱ ٻ ٻ ٻ ٻپ 
پ پ پ ڀ ڀ ڀ ڀ ٺ ٺ ٺ ٺ ٿ}، فكل 
الت�ص���ورات والتخيلات والتوهمات �أمور خلقها الله تعالى ب�إنزالها 
من الخزاين العالية �أو ال�سافلة �إلى �أذهان الخلق وهذا الذي �صرح 
الحق �أنه لا يعلم لا يكون له وجود �أ�صلًا لا فـي الذهن ولا فـي الخارج 
لا فـ���ي الإمكان ولا فـي الأعي���ان ف�شريك الباري لا يعقل ولا يت�صور 
�أب���داً فـي حال من الأحوال �إذ كل م���ا ت�صورتها �شيء ولي�س �شريك�آً 
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للب���اري، قال الع���اِمل ÷ »لم يت�ص���ور �أحد �شيئ���اً �إلا وقد خلقه 
الله قبل ذلك حتى لا يقال لم يخلق ذلك«، ولي�س الذي خلقه الله 
تع���الى �شريكاً له تعالى، ولا يق���ال �إن الذي ات�صوره لي�س �شريكاً بل 
ه���و �آلة الملاحظة ووجه التوجه به �إليه لأنا نقول اللا�شيء ال�صرف 
لا مظه���ر له ولا وج���ه له لأن المظهر �إنما يك���ون لل�شيء الظاهر له، 
و�شري���ك الباري لي�س �شيئاً وهذا ي�أيده ما فـي الكتب المنطقية التي 
�صرحوا فـيها �أن الق�ضية هي المركبة من ثلاثة ت�صورات �أو �أربعة على 
اخت�ل�اف ت�صور المو�ضوع وت�صور المحمول وت�صور الن�سبة الحكمية 
والحك���م �أو ت�ص���ور الحكم والحكم، فقولك �شري���ك الباري ممتنع 
ق�ضيته لا بد م���ن هذه الت�صورات فـيجب عليك فـي هذا الت�صديق 
�أن تت�ص���ور �أولًا �شريك الباري ثم تت�صور الممتنع ثم تت�صور الن�سبة 
التي بين ال�شريك والممتنع ثم تت�صور الحكم على ال�شريك بالامتناع 
ثم الحكم، ف�إذا وجب الت�صور يكون اللا�شيء �شيئاً والممتنع ممكناً 
لأن الت�ص���ور هو ح�صول �صورة ال�شيء فـ���ي الذهن، فهذا المت�صور 
هل هو �شيء �أم لا ف�إن كان �شيئاً كيف يت�صف بالامتناع ولا يقال �إن 
المت�صف بالامتناع هو الخارجي لا الذهني لأنا نقول �أما �أولًا فـيلزم 
�أن يك���ون له �شريك فـ���ي الذهن لأن على زعمك ال���ذي فـي الذهن 
لي�س بممتن���ع و�إنما الممتنع هو الخارجي فيج���وز �أن يكون له تعالى 
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�شريك فـي الذهن مع �أن كل ما فـي الذهن مخلوق مثلنا كيف يكون 
�شريكاً، و�أما ثانياً فنقول �إن كل ذهني منتزع من خارج و�إن لم يكن 
�شيئاً لم يكن مت�صوراً، وكذا ت�صور الممتنع كما لا يخفى، والحق فـي 
ال���كلام هو �أن معنى قولك �شريك الب���اري لي�س ب�شيء �أي لي�س بما 
ق�ص���دتم من توهم الألوهية وذلك لأن النا�س لما لم تكن لهم مرتبة 
الع�صمة وكان عليهم لل�شيطان �سبيل �أدخل ال�شيطان فـي �أذهانهم 
هذا الت�صور الفا�س���د فهم يت�صورون �شيئاً و�صورة ذا حدود وهيئة 
وي�سمون���ه �شريكاً لله تعالى من جهة الإمكان وهذا الت�صور مخلوق 
لله تع���الى والخزان���ة الإمكانية ال�سوءى التي خل���ق الله تعالي فـيها 
جميع الك���واذب والاحتمالات الباطلة الفا�س���دة مخلوقة لله تعالى 
فه���و مخلوق مثلكم مردود �إليكم لي�س هو �شريك الباري، ولما كانت 
هذه الت�صورات تف�سد عليهم �أمورهم �شيئاً ف�شيئاً �أر�سل الله تعالى 
�إليه���م الر�سل والكتب وقال لهم �إن ه���ذه الت�صورات والتوهمات �أو 
هذه الأ�صنام الت���ي �صنعتموها وجعلتموها �شري���كاً لي لي�س ب�شيء 
�أي لي����س بالذي ق�صدتم من ال�شركة لا �أنه لي����س ب�شيء �أ�صلًا نعم 
ه���و �شيء لكن لا الذي ق�ص���ده ولذا قيل �إن المعا�صي �إعدام مع �أنها 

�شيء وهو قوله تعالى { ڃ   ڃ                  چ       چ  چ  چ  
ڇ  ڇ    ڇ  ڇ  ڍ  ڍ } مع �أنهم يجدون ال�سراب وهو �شيء 
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فنفـ���ي �شيئيته �إنما هو من جه���ة ما ق�صدوا لا مطلقاً و�إلا لا ي�صح، 
وك���ذا الكلام فـ���ي هذا المقام ولا ف���رق بين ما ت�ص���وره فـي الذهن 
وما ي�صن���ع ال�شخ�ص فـي الخارج �صنماً وي�سمي���ه �شريكه مثلًا �إذا 
قل���ت للرجل الم�شرك �شري���ك الباري ممتنع و�شري���ك الباري لي�س 
ب�شيء لي�س مرادي �أن هذه الخ�شبة التي �صنعتها �صنماً لي�س ب�شيء 
ب���ل الم���راد �أن الذي ق�صدت من هذه الخ�شبة لي����س ب�شيء يعني �إن 
ال�صنم لي�س ب�إله، وكذا هذا الت�صور فـي الخيال �أو فـي الوهم لي�س 

ب�شيء �أو لي�س ب�شريك كما توهمته فافهم)1(.

�شهداء الخلق:
اعلم �أن الله �سبحانه خلق محمداً و�آله �صلى الله عليهم �أجمعين 
لنف�سه �أي ليعرفوه قال تعالى »كنت كنزاً مخفـياً ف�أحببت �أن �أعرف 
فخلقت الخلق لكي �أعرف« ولا حاجة له �إلى ذلك، ولما كان الكامل 
يقت�ض���ي �أن يظهر �أثر كماله و�إلا لم يك���ن كاملًا مطلقاً، ثم لما كان 
�سبحان���ه وتعالى لا يج���ري عليه ما يجري على خلقه من �أن الكامل 
منهم يتوقف ظهور �أثر كماله على فاعل غيره بمعنى �أنه غير م�ستقل 
بذلك فـي الإظهار فـي المظهر وفـي المحل بل قد تقت�ضي حقيقته �أو 

)1( �شرح �آية الكر�سي، ال�سيد كاظم الر�شتي، �ص277.
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طبيعته �إظهار �أثر لا يحب �إظهاره وقد يكون ذلك الظاهر لازماً له 
لا ينف���ك عنه لأن غيره �ألزمه ذلك اللازم وعلم �سبحانه حاجة ما 
�سواه �إلى ابتداء كرمه ولا ي�صدر عنه �شيء �إلا حيث ي�صدره ب�إرادته 
دل عل���ى علة �إيجاد خلقه بما �أبان و�أحدث من كرمه ومحبته فقال 
ف�أحبب���ت �أي ف�أوجدت محبة وكرماً فكان ما �أوجد قد �أقامه بنف�سه 
و�أق���ره فـ���ي ظله ف���كان الكرم الحال فـ���ي نف�سه والمحب���ة الم�ستقرة 
فـي ظله���ا محمداً و�آله *. فهم محال محب���ة الله و�أحبا�ؤه ومقر 
كرم���ه و�أمنا�ؤه فكان �سبحانه قد خلقهم عل���ى كمال حقيقة ما هم 
�أهل���ه ثم لما �أراد �أن يخلق له���م �سائر خلقه �أ�شهدهم خلقهم و�أنهى 
�إليه���م علمهم. روى فـي الكافـ���ي عن الإمام الجواد ÷ »�إن الله 
تعالى لم يزل متفرداً بوحدانيته ثم خلق محمداً وعلياً وفاطمة 
عليهم ال�سلام فمكثوا �ألف دهر ثم خلق جميع الأ�شياء ف�أ�شهدهم 
خلقه���ا و�أجرى طاعتهم عليها وفوّ�ض��� �أمرها �إليهم«، وقد جرت 
حكم���ة الحكيم فـي خلق خلقه �أن���ه يخلق كل �شيء بمقت�ضى قابليته 
ومعنى ذلك بل�سان �أهل ال�شرع عليهم ال�سلام �أنه �سبحانه يخلقهم 
بالاختي���ار، مثلًا الأعمى �إنما خلقه �أعمى لأنه اختار العمى وكذلك 
الأ�ص���م والمقعد والكافر والم�ؤمن، ولولا ذل���ك لكان للنا�س على الله 
حجة كما �إذا قال المبتلى لو عافـيتني لعملت كما يعمل المعافى، وكما 
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�أقام �سبحانه عليهم الحجة فـي تكاليفهم بما فـيه �صلاحهم بحيث 
كان���ت لله عليهم الحجة البالغة كذل���ك �أقام عليهم فـي وجوداتهم 
عل���ى ما �إليه مردهم بحي���ث كانت لله عليهم الحج���ة البالغة لكن 
ظه���ور الحجة عليهم فـي �أمر التكاليف ال�شرعية ووجوداتها ظاهر 
لك�ث�رة الأدلة والبراه�ي�ن عليها قطعاً لمعذرة المكلفـ�ي�ن، و�أما ظهور 
الحجة فـ���ي �أمر التكالي���ف الوجودية وما ت�ضمنت م���ن �شرعياتها 
فخفـي لا يعلمه �إلا الأوحدون الأقلون عدداً وقد دلت الن�صو�ص على 
ذل���ك والعقول الم���زكاة بالعلم والعمل بالموجود م���ن الأمور الواقعة 
ت�شهد بذل���ك وتعرفه العقول الظاهرة �إذا ان�صف���ت باللزوم ف�إنها 
تق���ر لله �سبحان���ه ب�أنه عالم لا يجهل عادل لا يظل���م ذاكر لا ين�سى 
غني لا يحت���اج، وقد �أمر�ض الطفل فـي بطن �أم���ه و�أعماه و�أ�صمه، 
وق���د ي�سلب ما �أعطى من العقل و�سائر القوى ولا يح�سن من العليم 
الحكيم الغني �أن ي�أخذ ما �أعطى بدون علة من الذي كان �أعطاه لأن 
ه���ذا ينافـي الحكمة والغنى المطلق، وقد ذكر هذا فـي كتابه المجيد 

فق���ال الله تع���الى { ھ    ھ  ے   ے  ۓ  ۓ      ڭ  ڭ  ڭ  ڭۇ   
}، فـيل���زم من هذا �أنه كان عن �سبب وقع من المخلوق ولا ي�صح �أن 
ي�ؤاخذ ب�سبب يقع منه بغير اختياره لأنه كمن لا �سبب له، فثبت �أنه 
�سبحانه �أ�صابهم ببع�ض ذنوبهم، ويجري هذا الحكم على الإن�سان 
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والحي���وان والنب���ات والجماد و�إن خفـي هذا فـ���ي الحيوان والنبات 
والجم���اد لكنه ظاهر عند �أهل التحقيق لأن ال�صنع واحد وال�صانع 
واحد، ويجب �أن تكون الم�صنوعات كلها بطريق واحد لأنها كلها قد 
ا�شترك���ت فـي الوجود وكله حياة و�شعور وتميي���ز واختيار لي�س فـيه 
ق�س���ر فلا يجري حكم لمقت�ض���ى و�صفٍ قد تحقق فـ���ي جميع �أفراد 
�شيء على بع�ضها دون بع�ض �إلا �إذا كان على خلاف مقت�ضى الغنى 
المطل���ق والحكمة البالغة، ف����إذا ظهر لك �أن جميع م���ا فـي الوجود 
من ال�شرعيات ووجوداتها والوجودات و�شرعياتها من مباديها �إلى 
نهاياتها كلها جارية عل���ى التكاليف الاختيارية كما ترى فـي �أفعال 
الإن�س���ان كذلك ه���و فـي �سائ���ر الحيوانات والنبات���ات والجمادات 
والجواه���ر والأعرا�ض، عرفت �أن جميع الأ�شي���اء مكلفة بالاختيار 
و�إن منه���م المطي���ع ومنه���م العا�صي وعرفت من ه���ذا ومن الكتاب 
وال�سنة والعق���ل والآيات فـي الأنف�س وفـي الآفاق، ف�إن الله �سبحانه 
قد جعل على كل �شيء رقيباً و�شاهداً وهم عليهم ال�سلام ال�شهداء 
عل���ى �سائر الخلق والله من ورائهم محي���ط بالكل �شاهد على الكل 

كما قال تعالى حكاية عن عي�سى ÷ {  ې ې  ې ېى  
ى  ئا  ئا ئە  ئە}، ولم���ا كان جمي���ع المكلفـ�ي�ن فـ���ي كل �شيء 
مختارين جاز من العا�صي والمبتلي �أن يحتج على الله وينكر البيان 
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والحج���ة البالغة، فجع���ل على كل �ش���يء �شهيداً لئلا تك���ون للنا�س 
عل���ى الله حج���ة فالأنبياء والأئم���ة والأو�صياء والعلم���اء ت�شهد لهم 
الأ�شهاد بالتبليغ والرعية بالقبول والامتثال وعدمهما، ولذلك قال 

الله تعالى لنبي���ه {ڎ  ڈ    ڈ  ژ  ژ ڑ  ڑ      ک  
ک  ک  ک  گ } ف�ل�ا ي�ستطيع���ون رد �شهادت���ه خوفاً من 
�أن يخت���م الله على �أفواهه���م و�أن ت�شهد عليهم جوارحهم بما كانوا 

يعملون)1(.

)1( �شرح الزيارة الجامعة، ال�شيخ الأوحد، ج1، �ص405.
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ال�صفات الذاتية والفعلية:
�إن مقت�ضى الكمال المطلق القديم �أن يكون �أحدي الذات و�أحدي 
المعن���ى، والك�ث�رة والتع���دد هناك نق����ص ي�ستحيل فر����ض تحققها 
هن���اك، فال�صفات �إن �أريد بها الجم���ع والتعدد يمتنع �أن تكون فـي 
ذات الح���ق الق���ديم تعالى وتقد�س، ولذا قال مولان���ا �أمير الم�ؤمنين 
÷ »كم���ال التوحيد نفـي ال�صفات عن���ه«، و�إن �أريد بها الوحدة 
بلا فر�ض المغايرة والمخالفة لا فـي المفهوم ولا فـي الم�صداق ولا فـي 
الوه���م ولا فـي الخارج ولا فـي نف�س الأمر ف�صحيح، و�إنما يراد بها 
ال���ذات البحث الكامل المطلق الذي لا نق�ص فـيه بوجه من الوجوه، 
فالكم���ال المطل���ق فـي ح���ق الواجب �سبحان���ه هو الوح���دة المطلقة 
الغ�ي�ر م�شوبة ب�ش���يء من �شوب الكثرة وخلط التع���دد ولو بالفر�ض 
والاعتبار، فمعن���ى ال�صفة الذاتية لي�س �إلا الكمال المطلق الذي هو 

-�ص-
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ع�ي�ن الذات يعن���ي هو الذات من غ�ي�ر فر�ض المغاي���رة بوجه ولكن 
لما كان الكام���ل المطلق له �آثار و�أفعال و�أن���وار وتلك الآثار مختلفة، 
اختلفت ظهورات ذلك الكم���ال المطلق بح�سب اختلاف الآثار فكل 
�أث���ر منبئ عن �صفة وتلك ال�صفة �إنما امتازت عن غيرها فـي رتبة 
الأث���ر لا فـي ذات الم�ؤث���ر، لكن هذا الإنباء عل���ى ق�سمين: �إنباء عن 
ات�ص���اف الذات بها يعن���ي �أن ذلك الأثر يحكي عن ات�صاف الذات 
به���ا لا من حي���ث تلك ال�صفة الظاهرة فـي الأث���ر ف�إنها �صفة ر�سم 
وح���دوث ولا من حي���ث التعدد والتكثر ف�إنه �إنم���ا كان فـي الحدوث 
والك�ث�رة فـي رتبة الأثر بل من جهة الوح���دة لكن لا من حيث جهة 
تخال���ف جهة ال���ذات بل من حي���ث �أنها عين الذات وع�ي�ن ال�صفة 
الأخ���رى لأن امتياز ال�صف���ات �إنما كان من جهة المتعلق لا من جهة 
�أ�صل ال�صفة التي هي الكمال المطلق مثلًا �إذا ر�أيت زيداً فـي مرايا 
متعددة مختلفة بح�سب الألوان والأحوال ترى �أمثلة مختلفة وتلتفت 
بتلك الأمثلة وال�صفات �إلى زيد الخارجي المقابل وت�صف زيداً بتلك 
ال�صف���ات لكن لا م���ن جهة �أن تلك الأو�ص���اف الظاهرة فـي المرايا 
ه���ي الموجودة فـي المقابل ولا �أن المقاب���ل مقترن بها ولا �أنه مختلفة 
متكثر بتكثر المرايا واختلافها فـي الألوان و�ساير ال�صفات فتحكم 
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عل���ى زيد بتلك ال�صفات منزهاً له عنه���ا وعالماً ب�أنها �إنما اختلفت 
فـ���ي المرايا لا فـي �أ�صل الذات، وكذل���ك حين تقول الله عالم وقادر 
لا تلتفت بهم���ا �إلا �إلى الذات الواحدة وتعلم �أن العلم والقدرة �إنما 
امتاز بح�سب المتعلق �أي المعلوم والمقدور وتعلم �أي�ضاً ب�أن هذا العلم 
الظاه���ر فـي المعلوم والقدرة الظاه���رة فـي المقدور لي�سا هو الذات 
البح���ت و�إلا اختلف���ت الذات وجاءت الكثرة فـيم���ا تمتنع فـيه و�إنما 
العل���م هو عين القدرة وهما عين الذات والمتعلق هو الظهور وكذلك 
حكم �ساير ال�صفات، وال�صفات الثبوتية هي كل �صفة ي�صح �إثباتها 
لله �سبحانه ولا يجوز �سلبها و�إثبات نقي�ضها له عزّ وجلّ فكما تقول 
�إن���ه عالم ولا تق���ول �إنه جاهل و�إنه ق���ادر ولا تقول �إن���ه عاجز و�إنه 
ح���يّ ولا تقول �إنه ميت و�أمثالها م���ن ال�صفات الكمالية التي تثبتها 
ولا ي�ص���ح �إثب���ات �ضدها ونقي�ضه���ا ولتكن على ب�ص�ي�رة �أنها تثبت 
للذات عزّ وج���لّ لا من جهة ملاحظ���ة الخ�صو�صيات والاعتبارات 
بل تثبت باعتبار �أن كل واحد منها عين الآخر لا من جهة �أن هناك 
امتي���از ليكون �أحدهما عين الآخر ولا �أن ه���ذه ال�صفات الإ�ضافـية 
الرابطي���ة المتعلقة عينه تع���الى و�إلا لزم �أن يكون الله عزّ وجلّ �أمراً 
�إ�ضافـياً ن�سبياً وقد �أجمع الم�سلمون على بطلانه ولا �أن مدلول قولك 
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الله ع���الم هذه الق�ضية الحملية التي فـيها مو�ضوع ومحمول ون�سبة 
حكمية وحكم ثابت فـي ذات الله عزّ وجلّ تعالى الله عن ذلك علواً 
كب�ي�راً ولا �أن هذا الحمل من ب���اب الحمل المتعارف ولا الحمل غير 
المتعارف كما فـي حمل ال�شيء على نف�سه ف�إن فـي الحمل لا بد فـيه 
من المغايرة ولو بالفر�ض والاعتبار ولا ي�صح الحمل من غير فر�ض 
المغايرة مطلقاً �سواء كان مفـيداً �أم لا، ولا �أن مفهوم هذه ال�صفات 
متغايرة والم�ص���داق واحد ف�إن هذا القول فا�س���د، ف�إن المفهوم �إذا 
كان مخالف���اً للم�صداق لم يك���ن ذلك م�صداقاً له ف����إذن فالقدرة 
المتعلقة بالمقدور وال�سمع المتعلق بالم�سموع والب�صر المتعلق بالمب�صر 
والعل���م المتعلق بالمعلوم لي�س عين الذات و�إنم���ا هو ظهورات �أفعاله 
و��شؤون���ات �آثاره �إذ لا ربط للأ�شياء مع ال���ذات القديمة و�إلا لكانت 
ال���ذات حادثة والأ�شياء قديمة لأن المنت�سب�ي�ن ما لم يكونا فـي رتبة 
واح���دة ا�ستحال���ت الن�سبة لأنه���ا تعدم فـي رتب���ة �أحدهما ولا تزال 
كذلك ف�أين الارتباط؟ ومثال ما ذكرنا هو �أن ال�سراج حقيقة واحدة 
ثابت���ة م�ستقلة نوره عين ذاته وهو ذاته ب�ل�ا فر�ض المغايرة ف�إذا لم 
يك���ن ج�سم كثيف كان ال�سراج نوراً ولا م�ستنير لأن وجود النور فـي 
ال�س���راج لا ي�شترط �أن يكون هنا م�ستنيراً ف����إذا وجد الم�ستنير وقع 
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ن���ور ال�سراج علي���ه ولا �شك �أن هذا الواقع عل���ى الم�ستنير من جدار 
وغ�ي�ره لي�س عين النور الذي هو حقيقة ذات ال�سراج و�إنما هو �أثره 
لكن���ه مثاله و�صفته للم�ستنير وذات ال�سراج منزه عن الجدار وعن 

النور الواقع عليه.

والق�سم الآخر هو �أن الآثار تنبّئ عن ال�صفات الكمالية المن�سوبة 
�إلى المب���د�أ لك���ن فـيها اق�ت�ران وارتباط ون�سبة والاق�ت�ران والن�سبة 
والارتب���اط ت�ستلزم الكثرة، فحيث امتنع���ت الكثرات بكل الجهات 
فـي الذات البحت تعّني �أن تكون تلك ال�صفات للفعل على �أنها تثبت 
مرة وتنفى �أخرى وتثبت ال�ضد �أخرى وما هذا ��شأنه يمتنع �أن يكون 
فـ���ي الذات القديمة الأزلية فتكون تلك ال�صفات ثابتة للفعل وذلك 

كالم�شية والإرادة.

فظهر �أن ال�صفات على ثلاثة �أق�سام ق�سم منها يخت�ص بالذات 
الب���ات �سبحانه وتع���الى وت�سمّ���ى ب�صفات القد�س وه���ي �صفات لا 
يعتبر فـي مفهومها الانت�ساب �إلى الغير والارتباط بالآخر كالقدّو�س 
وال�سبح���ان والعزيز و�أمثال ذل���ك، والق�سمان الآخ���ران يخت�صان 
بال�صف���ات الفعلي���ة فـي�سمّى �أحدهما ب�صف���ات الإ�ضافة وهي التي 
تعت�ب�ر فـي مفهومها الن�سبة والارتب���اط والإ�ضافة �إلى الغير كالعلم 
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والقدرة وال�سم���ع والب�صر و�أمثالها، والق�س���م الثاني من ال�صفات 
الفعلية ي�سمّى ب�صفات الخل���ق وهي التي لها اقتران بالخلق وتعلق 

كوني وجودي به كالخالق والرازق والمحيي والمميت و�أمثالها.

�صبح الأزل:
م���ن �أ�سم���اء الم�شيئة من حي���ث �إنه���ا �أول ظهور الح���ق �سبحانه 

وتعالى.

ال�صور الح�سية والعقلية:
جميع ال�صور الح�سية والعقلية بل والمدركة على الإطلاق لا تكون 
مركبة م���ن مدركها ولا متحدة به كم���ا �أن الكتابة الحادثة بحركة 
ي���د الكات���ب لم تكن مركّبة من تلك الحرك���ة ولا متحدة بها بل هي 
مركب���ة م���ن الم���داد �أو الحبر ومن هيئ���ة الح���روف، فالفاعل لهذه 
ال�صور المعقولة لي�س هو الذات البحت و�إنما عاقلها هو الفاعل لها 
والخال���ق لها مثله مث���ل القائم الذي هو مثال زي���د و�صفته �أحدثها 
بفعل���ه لا بذاته. وعل���م الله �سبحانه بالأ�شي���اء ح�ضوري وح�صولي 
ولا فرق بينهما �إذ الم���راد بهما هو العلم الإ�شراقي والمراد به ن�سبة 

الموجود �إلى فعل المعبود �سبحانه.
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ال�صفة:
�إن القائ���م فـ���ي ج���اء زي���د القائ���م مرفوع عل���ى التبعي���ة وعلى 
الو�صفـي���ة، والأخ فـ���ي قولك جاء زي���د �أخوك مرفوع عل���ى التبعية 
وعل���ى البدلية، فـيجب �أن يكون القائم غ�ي�ر زيد لأن ال�صفة تابعة 
للمو�ص���وف والمو�صوف متبوع والتابع فـ���ي الرتبة الثانية من المتبوع 
ولذا ق���ال �أمير الم�ؤمنين ÷ »كمال التوحيد نفـي ال�صفات عنه 
ل�شه���ادة كل �صف���ة على �أنها غير المو�ص���وف و�شهادة كل مو�صوف 
عل���ى �أن���ه غر�ي� ال�صف���ة و�شه���ادة ال�صف���ة والمو�ص���وف بالاقر�ت�ان 
و�شهادة الاقتران بالحدث الممتنع من الأزل الممتنع من الحدث«، 
واعل���م �أن ال�صف���ة م���ن مقت�ضيات المو�ص���وف مطلقاً ف����إذا تحقق 
المقت�ضي يج���ب �أن يكون المقت�ضي معه لتحقق الاقت�ضاء الذي لا بد 
ل���ه من وجود المقت�ض���ي �إلا �أن يمنعه المانع م���ن م�شية الله �سبحانه 
وتع���الى وما �أجرى الحق تعالى عادته على ذل���ك لأنه �سبحانه �أبى 
�أن يج���ري الأ�شي���اء �إلا ب�أ�سبابها، ف�إذا تحقق ال�سبب لا بد �أن يوجد 
الم�سب���ب عنده و�إن كان على خلاف م���ا يحبه، ف�إذا ثبت �أن ال�صفة 
م���ن مقت�ضيات المو�ص���وف، فنقول �إن كان المقت�ض���ي هو الذات من 
حي���ث هي كان���ت ال�صفة ذاتية بل هي عين المو�ص���وف �أو لازم ذاته 
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بحي���ث مهما تحققت ال���ذات تكون ال�صفة معه���ا لكونها مقت�ضاها 
ولا يتخلف المقت�ض���ي عن المقت�ضى مثل الحي���اة وال�شعور والإدراك 
للإن�س���ان فمهما وج���د الإن�سان تكون الحياة مع���ه فـيت�صف ب�صفة 
الح���ي حين وج���وده فـي جميع �أح���وال وجوده، فلا يمك���ن �أن يوجد 
الإن�س���ان ولا يت�صف بالحياة �أبداً لاقت�ض���اء الإن�سانية نف�سها ذلك 
و�إن كان المقت�ض���ى فعل المو�صوف لا ذات���ه تكون ال�صفة فعلية يعني 
من�سوب���ة �إلى الفعل لا �إلى الذات لا دخ���ل لتلك ال�صفة فـي الذات، 
ولم���ا كان الفع���ل لا تحق���ق له �إلا بال���ذات ف�إنها بنف�سه���ا تن�سب �إلى 
ال���ذات بالأ�صالة، و�أم���ا فـي الحقيقة للفعل لكونه���ا من مقت�ضيات 
الفع���ل لا من مقت�ضيات الذات كالقائم والقاعد والمتحرك والمتكلم 
و�أمث���ال ذل���ك، �إذ لو كان القي���ام من مقت�ضيات ال���ذات للزم �أن لا 
يتخلف منها فـي جميع �أوقات وجودها فـيجب �أن يكون زيد لم يزل 
قائم���اً فلا ي�صح و�صفه بالقعود �أو لم يزل متكلماً فلا ي�صح و�صفه 
بال�سك���وت و�أمثال ذلك من ال�صف���ات فلا ي�صح �أن يقال �إن القائم 
ه���و زيد لأن القيام لي����س من اقت�ضاء ذات زيد و�إلا لما كان يتخلف، 
فلم���ا تخلف عرفنا �أنه لي�س هو زيد ب���ل �صفة من �صفاته وتابع من 
توابع���ه فالقائم مث���ال زيد وظهوره بالقيام و�آي���ة تعريفه وتعرفه لا 



285

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

فرق بينه وبين زيد فـي المعرفة بحيث من عرف القائم عرف زيداً 
�إلا �أن���ه عبده وخلقه فتقه ورتق���ه بيده بد�ؤه منه وعوده �إليه فالقائم 
ا�سم الفاعل لا ا�سم الذات لما عرفت من �أن الذات البحت من حيث 
نف�سه���ا لي�ست علة ولا فاعلة ف�أوجد الفاعل بنف�س الفاعل ثم �أوجد 
القيام به، فالمفعول المطلق فـي الحقيقة هو الفعل لأنه �أول من وقع 
عليه فع���ل الفاعل الذي هو ظهور الذات والفع���ل هو ظهور الفاعل 
والمفع���ول هو ظه���ور الفعل، فالفعل من حيث �أن���ه �أول ظهور الذات 
ه���و الفاعل، وم���ن حيث �أنه �أول ما حدث م���ن الفاعل المفعول ومن 
حيث �أنه وا�سطة لتعل���ق ت�أثير الفاعل بالمفعول فعل، فاتحد الفاعل 
والفعل والمفعول كاتحاد الظاهر والظهور والمظهر فـي فاعل القيام، 
فالقائ���م بمنزلة التوحي���د والبي���ان، والقيام بمنزل���ة المعاني ركن 
التوحيد، فمق���ام البيان الذي هو مقام التوحيد هو مقام المقامات 
والعلامات التي لا تعطيل لها فـي كل مكان. ف�إذا عرفت هذا عرفت 
�أن المو�ضوع له الأ�سماء الإلهية والأو�صاف الربوبية بعدما عرفت �أن 
ذات الحق �سبحانه وتعالى لي�ست مدلولًا للفظ ولا يدل عليه لفظ لأن 
الأدوات �إنما تحد �أنف�سها وت�شير الآلات �إلى نظائرها، لكنها جهات 
تعرف الح���ق ووجه الالتفات �إليه فالألف���اظ والعبارات والإ�شارات 
والتعب�ي�رات والالتفات���ات والعل���وم وال�صف���ات كلها ت���رد على تلك 
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المقامات مقام القائم �أي الفاعل من حيث الإ�سمية والوجهية فهي 
منته���ى جميع تعلقات ال�صفات وهي لا �شيء عند الذات ومو�صوف 
جمي���ع ال�صفات والنع���وت والأ�سماء، وهو الذي ق���ال الحجة عجل 
الله فرجه ال�شريف فـي دعاء كل يوم �شهر رجب »فجعلتهم معادن 
لكلمات���ك و�أركاناً لتوحي���دك و�آياتك ومقاماتك وعلاماتك التي 
لا تعطي���ل له���ا فـي كل مكان يعرفك بها من عرفك لا فرق بينك 
وبينه���ا �إلا �أنه���م عبادك وخلقك فتقها ورتقها بيدك بد�ؤها منك 
وعودها �إليك«، فالتوحيد والآيات والمقامات والعلامات هي بمنزلة 
القائ���م ولها هذه الأ�سامي بالاعتبارات ف�سميت بالتوحيد من جهة 
�أنه �أق�صى مقا�صد الموحدين وغاية مطلب العارفـين لا �أحد يتجاوز 
ع���ن ذلك المقام فـ���ي كل العوالم لا الملك المق���رب ولا النبي المر�سل 
ولا الم�ؤم���ن الممتحن قلبه بالإيمان، و�سمي بالآيات من جهة �أنه �أول 
ظه���ور الح���ق للخلق و�أول تجلي���ه و�آيته وهي تل���ك المقامات لأن كل 
�ش���يء هو م���ن �آثار تلك الآي���ات ومظاهر �أفعالها فه���ي المرائي فـي 
الآفاق والأنف�س كم���ا لا يخفى، و�سمي بالمقامات لأنه مقام الظهور 
ومح���ل التجلي والبروز بعد العماء المطلق، فقام ظهور الحق تعالى 
وتقد�س به و�سمي بالعلام���ات لأنها مثال ظهور الحق و�صفة تجليه 
وا�سمه ال���دال عليه ب�أكمل الدلالة الإمكاني���ة لأن الا�سم م�شتق من 
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ال�سمة وهي العلامة، و�إنما �أتى ب�صيغة الجمع فـي الآيات والمقامات 
والعلامات لتعدد ذلك المقام فـي عين الاتحاد فتدبر)1(.

ال�صور الخيالية:
ال�ص���ور الخيالية قائمة بن���ور الخيال، لأن الخي���ال �إذا كان فـي 
نف�س���ه ق���وة نف�سانية من عالم الملكوت. كان م���ا ينتزعه من ال�صور 
من نوعه، وهي �صور منتزعة من الأمور الخارجية. فالقوة الخيالية 
كالمر�آة تقابل ال�شيء فتنطبع �صورته فـيها، ف�إن كان ال�شيء ملكوتياً 
فظاه���ر، و�إن كان من الملك انتزعت �صورت���ه الحوا�س ف�ألقتها �إلى 
الح����س الم�شترك وهو يو�صله���ا �إلى الخي���ال، وكل واحد يترجم ما 
و�ص���ل �إليه بلغته يعني من نوع���ه، و�إن كان غائباً عن الحوا�س �أخذ 
الخي���ال �صورته الملكوتية، �إما من دلال���ة اللفظ الم�سموع �أو من علم 
�ساب���ق على وقت الأخذ �أو غير ذل���ك، فال�صور الخيالية لي�ست من 
�إن�شاء الخيال و�إنما هي م���ن �إن�شاء خالق الخيال �سبحانه وتعالى، 
لأن���ه تعالى �إذا خلق �شيئ���اً و�ضعه فـي المحل المنا�س���ب له، ف�إن كان 
ن���وراً و�ضعه فـي �شيء كثيف، لأنه لا يتقوم فـي مثل الهواء ال�صافـي 

)1( �شرح �آية الكر�سي، ال�سيد كاظم الر�شتي، �ص374.
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اللطي���ف، و�إن كان �ص���ورة و�ضعها فـي محل �صقي���ل كالمر�آة والماء، 
ف�إن كانا من غير عالم الملك، و�ضعهما فـيما يليق لهما من عالمهما، 
فال�صورة الخيالية لي�ست من عالم الملك فو�ضع فـي �صقيل من نوع 

عالمها والله تعالى قال فـي كتابه {ٱ ٻ ٻ ٻ ٻپ پ پ 
پ ڀ ڀ ڀ ڀ ٺ ٺ} وال�ص���ور الخيالية من جملة ما 
ي�سرّ فـ���ي ال�صدور، و�أخبر تعالى �أنه ع���الم بذلك لأنه خلقه، وكذا 
قول���ه تع���الى {چ  چ   ڇ  ڇ         ڇ   ڇ }، وال�ص���ور من 
جملة تلك الأ�شياء، وقد �أخبر �سبحانه �أنه ينزله من الخزائن بقدر 
معل���وم وي�ضعه فـي المحل اللائق به، فهو �سبحانه �أجرى عادته فـي 
�صنعه بالأ�سباب لذا جع���ل القوة الخيالية مر�آة تنتزع ال�صور بنوع 
الانطب���اع، وهذه ال�صور قائمة بالخيال موجودة فـيه قيام عرو�ض، 
والخي���ال جهة من جهات النف�س وقوة م���ن قواها، والتخيل لل�صور 
وج���ه الخيال، وهو قوته المنتزعة لل�صور، ف�إذا انتزعها بتلك القوة 
انطبع���ت فـيه وه���و فـي العالم الكبير نف�س فل���ك الزهرة. فالوجود 
الذهن���ي فـ���ي ��شأن غ�ي�ر علة الموج���ودات، انتزاعي م���ن الخارجي 
ظل���ي، وفـي علة الموجودات �أ�ص���ل للخارجي، فلو فر�ض فناء ما فـي 
ذهن العلة -والعياذ بالله- فني المعلول، فالعلة كال�سراج والمعلولات 
كالأ�شع���ة الواقعة على الجدار، وما فـي ذه���ن العلة كوجود الأ�شعة 
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م���ن �شعلة ال�سراج، فلو ذهب ال�سراج ذهبت الأ�شعة ووجوهها، ولو 
ذهب���ت الوجوه ذهبت الأ�شعة، كذلك لو ذهبت علة الأ�شياء ذهبت 
الأ�شي���اء ووجوهه���ا وهي �صورها الت���ي فـي ذهن عل���ة الأ�شياء ولو 
ذهب���ت �صورها ذهبت الأ�شياء. فال�ص���ور الخيالية كما قلنا قائمة 
بم���ر�آة الخيال كقيام �صورت���ك فـي المر�آة �إذا قابلته���ا لأنها مقابلة 
للمث���ال القائم بغي���ب المكان والزم���ان مثاله �أن زيداً لم���ا �صلى فـي 
الم�سج���د يوم الجمعة، كتبت الحفظة مثال���ه فـي غيب الم�سجد وفـي 
غيب يوم الجمعة، لأن الظواهر تدور على بواطنها ونحن ن�سير �إلى 
الآخ���رة، وظواه���ر الأوقات والأمكنة ت�سير معن���ا، وبواطنها را�سية 
فـ���ي محالها حتى تعود نهاياتها عل���ى مباديها �أي تجتمع بها كقاب 
قو�سين. والخيال يلتفت �إليها، يعني �إذا �أردت �أن تذكر زيداً، التفت 
بمر�آة خيالك �إلى الم�سجد الغيب و�إلى يوم الجمعة الغيب لأن الخيال 
معهم���ا فـي ع���الم واحد، ومثال زي���د الذي كتبته الحفظ���ة فـيهما، 
فـيقاب���ل ذلك المثال القائ���م فـي الم�سجد يوم الجمع���ة ي�صلي بتلك 
ال�صلاة الذي ر�أيت زيداً ي�صليها، لأن هذا المثال هو هيئة زيد فـي 
تل���ك ال�صلاة قد خلعها هناك، بمعنى �أن الحافظْني انتزعاها منه 
فكتباها هناك، فتبقى باقية فـي ذلك المكان وذلك الزمان �إلى يوم 
القيام���ة، ف�إن كان مثال طائع كان لا يفارق���ه فـي قبره ويخرج يوم 
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القيام���ة وهو مع���ه ي�ؤن�سه حتى يدخل الجن���ة، و�إن كان مثال عا�ص 
ولم يتب عنه كذلك حتى يدخله النار.

من هذا كل���ه تعلم �أن الله �سبحانه جعل الذهن مر�آة يحدث بها 
ال�صور التي مكّنها بقدرته على انتزاعها، فـيحدث �سبحانه ال�صورة 
الانتزاعية بفعله بوا�سطة قابلية تلك المر�آة للانتزاع بتمكينه �إياها 
من الانتزاع، فهو المعط���ي ال�صورة ب�أ�سباب �إيجادها، وهو الوا�ضع 

لها فـي مر�آة الذهن بما جعلها قابلة، قال الله تعالى { ۀ  ہ  ہ  
ہ        ہ }، و�أما ك���ون الهمّة �أي: المتخيلة والذاكرة والحافظة لها، 
ف�ل��أن �صورة ال�ص���ورة الخيالية من هيئتها �أي هيئ���ة مر�آة الخيال 
ومادته���ا �أي: من �إ�شراق الخارجي كما �أن �صورة ال�صورة التي فـي 
الم���ر�آج من هيئة المر�آة ومادتها من �إ�شراق �صورة المقابل، ولي�س ما 
فـ���ي الذهن من ال�صور من اختراع نف�سه، بل من �صنع الله تعالى، 
ومما يدل على �أن الذهن ينتزع ال�صورة من �شيء خارج يقابله فـي 
محله بمر�آته فتنطبع فـيه �صورته، ما رواه ال�صدوق رحمه الله فـي 
ال، عن �أبي  �أول عل���ل ال�شرائع ب�سنده �إلى الح�سن ب���ن علي بن ف�ضّ
الح�س���ن الر�ضا ÷، ق���ال قلت له: لم خلق الله الخلق على �أنواع 
�شت���ى ولم يخلقه نوعاً واح���داً؟ فقال ÷ »لئلا يقع فـي الأوهام 
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عل���ى �أن���ه عاجز، ولا تقع �صورة فـي وه���م ملحد �إلا وقد خلق الله 
ع���ز وج���ل عليها خلقاً، لئلا يقول قائل: هل يقدر الله تعالى على 
�أن يخل���ق �ص���ورة ك���ذا وكذا لأنه لا يق���ول من ذلك �شيئ���اً �إلا وهو 
موج���ود فـي خلقه تبارك وتع���الى، فـيعلم بالنظر �إلى �أنواع خلقه 
�أنه على كل �شيء قدير«، ونحن ذكرنا �أن ال�شخ�ص لا يذكر ال�شيء 
حت���ى يلتفت بم���ر�آة خياله �إلى وق���ت الإدراك الأول ومكانه، فـيجد 
مثاله فـيه فـي الحالة الأولى، فتنطبع �صورة المثال وهيئته ولا يمكن 
التذك���ر الذي هو دليلنا عل���ى �أن الخيال والنف����س لا يحدث �شيئاً، 
و�إنما المحدث هو الله تعالى �إلا على نحو ما قلنا من الالتفات، ف�إذا 
التفت �أحدث الله تعالى ال�صورة الخيالية ب�أ�سبابها، كما �أنه تعالى 
يح���دث ال�صورة فـي المر�آة ب�أ�سبابه���ا لأن النف�س مفارقة للأج�سام 
بذاتها مقارن���ة لها ب�أفعالها وقواها وم���ن �أفعالها وقواها الالتفات 

بقدرة الله تعالى)1(.

ال�صراط:
ال�ص���راط هو الطريق والمع�صومون عليه���م ال�سلام هم �صراط 
الله �أي طري���ق الله �إلى خلقه فـي الخل���ق والرزق والحياة والممات، 

)1( �شرح العر�شية، ال�شيخ الأوحد، ج2، �ص238.
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وه���م طري���ق الخلق �إلى الله فـي جميع مطالبه���م فـي ذرات الأمور 
الأربع���ة المذكورة التي هي �أركان ما فـ���ي الإمكان فجميع الخلائق 
ي�سعون �إلى الله تعالى �أي �إلى ما منه بد�ؤوا فـي مطالبهم ب�أعمالهم 
و�أقواله���م و�أحوالهم ووجوداته���م وقوابلهم وجمي���ع ا�ستعداداتهم 
فالجعل الذي ذر�أ فـيه جميع الخلائق  بما هم عليه لما هم له عنهم 
دَر وبهم ظهر وفـيهم بط���ن وا�ستتر، فالخلائق  عليهم ال�س�ل�ام �صَ
قائمون بظله���م الذي مدّه الله �سبحانه وجع���ل الدليل عليه �شم�س 
حقيقتهم فبهم خل���ق �سبحانه وتعالى ما خلق ورزق ما قدّر و�أحيى 
و�أم���ات ولو �شاء لأعطى كل واحد من خلقه ما �شاء كما �شاء لكمال 
غن���اه عما �سواه ولكنه للطف���ه ورحمته وعطفه عل���ى �ضعفاء خلقه 
�أج���رى حكمته �أن���ه يفعل بالأ�سباب التي هي العل���ل الأربع الفاعلية 
والمادي���ة وال�صورية والغائية وجعلهم هم �صل���وات الله عليهم تلك 
العلل الأرب���ع، ف�أما كونهم العلة المادية والعل���ة ال�صورية فلأن الله 
تع���الى خلق من �شعاع ن���ور محمد * �أنوار جمي���ع الأنبياء عليهم 
ال�س�ل�ام وحقائقهم وذلك جمي���ع موادهم، وخلق م���ن �أ�شعة �أنوار 
الأنبي���اء عليه���م ال�سلام جميع �أن���وار الم�ؤمن�ي�ن �أي موادهم، وخلق 
من �أ�شع���ة �أنوار الم�ؤمنين م���واد الملائكة وهك���ذا �إلى رتبة الجماد، 
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ف�شع���اع نوره * هو العل���ة المادية لجميع الخلق، وه���و النور الذي 
عن���اه ال�صادق ÷ فـي قول���ه »�إن الله خلق الم�ؤمنن�ي� من نوره« 
عل���ى اعتبار �أن المادة هي التي تدخل عليها لفظة )من( كما تقول: 
عملت ال�سرير من الخ�شب و�صنعت الخاتم من الف�ضة، فما دخلت 
علي���ه )من( فهو المادة، و�أما العلة ال�صورية، فلأن الله تعالى خلق 
م���ن هيئة �أعم���ال علي �أم�ي�ر الم�ؤمنين ÷ وقابليت���ه �صور جميع 
الأنبياء عليهم ال�سلام، وخلق من هيئة �صور الأنبياء �صور الم�ؤمنين 
وهك���ذا �إلى الجمادات الطيب���ة العذبة، كما خلق م���ن هيئة �صورة 
المقاب���ل وهيئة حركته ال�صورة فـي الم���ر�آة وحركتها، وكما خلق من 
هيئة حركة يد الكات���ب هيئة الكتابة بحركة يده. و�أما �صور الكفار 
والمنافق�ي�ن واتباعهم م���ن الحيوانات والنبات���ات والجمادات فقد 
خل���ق الله تعالى من عكو�سات هيئات �أعمال علي ÷ وعكو�سات 
قابلياته �صور الكافرين والمنافقين، وخلق من هيئات �صورهم �صور 
اتباعه���م �إلى الجمادات المرة وال�سبخة والمالح���ة، و�إلى هذا �أ�شار 
ر�سول الله * بقوله »�أنا وعلي �أبوا هذه الأمة« فمن ال�شعاع الم�شتق 
م���ن �إ�شراق نوره * خلقت مواد الأ�شياء وه���ي الأب، ومن الهيئة 
الم�شتق���ة م���ن هيئة �أعمال عل���ي ÷ وقابلياته الت���ي هي الرحمة 



294

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

المكتوبة خلقت �صور الخلق وهي الأم، كما قال ال�صادق ÷ »�إن 
الله خل���ق الم�ؤمنن�ي� من ن���وره و�صبغهم فـي رحمت���ه، فالم�ؤمن �أخو 

الم�ؤمن �أبوه النور و�أمه الرحمة«.

و�أم���ا كونهم العلة الغائية فلأن الله خلق الخلق لأجلهم كما قال 
�أمير الم�ؤمنين ÷ »نحن �صنائ���ع الله والخلق بعد �صنائع لنا«، 
�أي �صنعهم الله لنا وفـي الإنجيل »خلقتك لأجلي وخلقت الأ�شياء 
لأجلك«، ف�إذا عرفت �أن �أمير الم�ؤمنين ÷ علة لجميع الخلق فـي 
�إيجاد �أكوانهم و�أعيانهم فهو طريق الله تعالى �إلى خلقه وترجمان 
�إمدادات���ه وم�ؤديها �إليهم ومعطي كل ذي حق حقه ب�إذن الله تعالى 
وه���و ÷ الحامل لأعباء ولاية الله التي جعلها لنبيه محمد * 
على جميع خلق���ه، وذلك فـي جميع ذرات ما يناط بالخلائق كلهم 
من �أركان التكوينات الأربع التي دار عليها الوجود الإمكاني الخلق 
وال���رزق والمم���ات والحي���اة وهو طري���ق الله �إلى خلقه فـ���ي حدوده 

التكليفـية والتكونية.
و�أم���ا كونهم العلة الفاعلية ف����إن الله �سبحانه يفعل بهم ما ي�شاء 
فهم نعمته ال�سابغ���ة ويده البا�سطة وقدرته الكاملة وعينه الناظرة 
و�أذنه الواعية ول�سانه الناطق وجنبه ويمينه، ففعله �سبحانه متقوم 
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به���م تقوم ظهور وهم متقومون بفعل���ه تقوم تحقق ف�آية فعله تعالى 
بهم �أي تقوم فعله بهم وتقومهم بفعله، كالقائم وال�ضارب بالن�سبة 
�إلى زي���د {ڳ  ڳ  ڱڱ  }، ف�إن القائم وال�ضارب، ا�سما فاعل 
القيام وفاعل ال�ضرب ولي�سا �إ�سماً لذات زيد ولا يحملان على ذات 
زيد �إلا مجازاً والمجاز هو ال�صراط فهم بالله العلة الفاعلية لأنهم 
محال فعله الحاملون له، وكما �ألقت النار فـي هوية الحديدة المحمية 
به���ا مثاله���ا �أي �أثر فعلها فظهر بها �أثر الإح���راق كما يظهر بالنار 

فهم كذلك { ڤ  ڤ  ڦ  ڦ   ڦ  ڦ }.
واعل���م �أن ال�صراط �صراطان، �صراط فـ���ي الدنيا و�صراط فـي 

الآخرة، �أما ال�صراط فـي الدنيا فـيطلق على معان:
�أحده���ا: القيام ب�أوامر الله تع���الى واجتناب نواهيه على حد ما 
�أمر به على �أل�سنة �أوليائه عليهم ال�سلام وذلك فروعهم واتباعهم 
والت�سليم لهم والرد �إليهم والتفوي�ض �إليهم فـي كل �شيء مما علمت 

ومما لم تعلم وهذه ظاهر ولايتهم.
وثانيه���ا: محبته���م والتولي به���م والموالاة لوليه���م والتبرئ من 
�أعدائهم ومخالفـيهم والمجانبة لهم ولأتباعهم وهذه �أركان ولايتهم 

عليهم ال�سلام.
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وثالثه���ا: الاعتقاد لما اعتقدوا له والإيم���ان بما �آمنوا به والكفر 
بما كفروا به وهذه �أبواب ولايتهم.

ورابعه���ا: الإمام المفتر�ض الطاعة من عرف���ه فـي الدنيا با�سمه 
و�صفت���ه واقتدى به���داه مرّ عل���ى ال�صراط الذي ه���و ج�سر جهنم 
يمرون عليه الخلائ���ق �صعودهم �إليه �ألف �سنة وحُدَالهم �ألف �سنة 
ونزوله���م �ألف �سنة. ومن لم يعرف الإمام ÷ فـي نحو ما ذكر، 
زل���ت قدمه ع���ن ال�صراط فـ���ي الآخرة فتردى فـي ن���ار جهنم لأنه 
ج�سر للجنة على جهنم تمر الخلائق على قدر �أعمالهم لأنه �صورة 
�أعماله���م لما كلّف���وا به من القيام ب�أم���ر الله والانتهاء عن معا�صيه 
والاعتق���اد لما �أري���د منهم، فمنهم من يمر علي���ه كالبرق الخاطف 
ومنه���م من يم���ر عليه كالج���واد ال�ساب���ق ومنهم من ه���و كالما�شي 
ومنهم من يحبو حبواً ومنهم من ت�أخذ النار بع�ضه ومنهم من يمر 
علي���ه حتى ي�صل �إلى مكانه من جهنم فـي�سقط فـيه وذلك كما قال 

تعالى {ٱ  ٻ  ٻ  ٻ}.
فعل���ى ه���ذه المعاني وغيره���ا من مع���اني ال�صراط يك���ون المراد 
م���ن ال�صراط الم�ستقيم ه���و �أمير الم�ؤمنين ÷ كم���ا قال الإمام 
ال�ص���ادق ÷ فـي قوله تعالى {ٹٹ  ٹ} قال: هو 
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�أم�ي�ر الم�ؤمنين ومعرفته. والمراد بمعرفت���ه التي تكون هي ال�صراط 
الم�ستقيم الذي يكون �أحدّ من ال�سيف و�أدق من ال�شعرة هي معرفته 
بالنوراني���ة كم���ا رواه �سلمان و�أبو ذر عنه ÷ فـ���ي تعليمه لهما. 
و�إنم���ا قيد بالم�ستقيم، تنبيهاً على �أن غ�ي�ره �أي�ضاً �سبل ولكنها غير 
م�ستقيمة بل تهجم ب�سالكها على كل ما يكرهه الله، و�أما هذا ÷ 
ف�إن الله تبارك وتع���الى خلقه فـي �أح�سن تقويم و�صوره على �صورة 
م�شيئت���ه ومحبته، بحيث لو ترك وميل نف�سه بفطرته و�شهوة بنيته، 
لم يفعل �إلا ما يريد الله تعالى لأنه هو و�أهل بيته الطاهرين عليهم 
ال�س�ل�ام علّاهم الله تعالى بتعلية محمد حبيبه ور�سوله * و�سما 
بهم �إلى رتبته وهو * قد خلقه الله على فطرة لا يحتمل الإمكان 
فط���رة لب�شر �أعدل م���ن الفطرة التي فطره عليه���ا، ولأجل �أن الله 
تع���الى �سما به �إلى رتبة الم�ستقي���م الذي لي�س فـي الإمكان ا�ستقامة 
تزيد عل���ى ا�ستقامت���ه �أو ت�ساويها �سم���اه بعلي وو�صف���ه بال�صراط 

الم�ستقيم.
واعلم �أن ال�صراط �صورته الأعمال ال�شرعية ومادته بل حقيقته 
الوج���ودات التكليفـية �إذ بها تترقى ال���ذوات لأنها هي لبها، وبيانه 
فـي المثال �أن ال�شخ�ص �إذا قام بحدود الله وفعل ما �أمره الله فذلك 
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�ص���ورة �صراطه �إلى الجنة، ف�إذا فعل ذلك وا�ستقام عليه كتب الله 
فـي قلبه الإيمان و�أيده بروح منه ي�سدده وير�شده �إلى طريق النجاة 
ويعين���ه على ما ير�ضى ويحبب له ما عند الله فـيكون بذلك را�ضياً 
بم���ا يرد عليه من الله فـيكون مر�ضياً عند الله تعالى فت�شابه نف�سه 
�أوائل جواهر عللها، فهذا مادة �صراطه وحقيقته فهذه هي �سفـينته 
الت���ي تو�صل���ه �إلى القرب م���ن الله وتح���رك نف�سه وذات���ه الحركة 
الجوهرية الذاتية، فـيكون ال�ص���راط المو�صل �إلى ال�سعادة الأبدية 
�إنما هو الحكمة العملية التي هي �شرط فـي تحقق الحكمة النظرية 
وفـ���ي بقائها كما قال ÷ »العلم يهتف بالعم���ل ف�إن �أجابه و�إلا 
ارتح���ل عن���ه« وفـي �صحته���ا �أي�ض���اً، وتعلم من ذل���ك �أن ال�صراط 
ال���ذي يو�صلك �إلى الجنة هو �سيرك ب�أق���دام �أعمالك ونظر علمك 
ومعرفت���ك على حدود الله وتعريفه لله���دى وتعرّفه لك ب�آياته التي 
فـ���ي نف�سك، ف�إن �ص���ورة هذه الحدود والتعريف���ات والتعرفات هي 
ال�ص���راط الممدود يوم القيامة على ج�سر جهنم وهو الكلي الجامع 
لجميع ال�صراط���ات الجزئية، و�سيرك على تل���ك الحدود والمعالم 
التي هي ال�صراط الأعظم الممدود على متن جهنم ب�أقدام �أعمالك 
وبعين علمك ومعرفتك هو �صراطك الخا�ص بك المو�صل لك �إلى ما 
خلق���ت له، فال�صراط الممدود ج�سراً على جهنم واحد، لأنه �صورة 
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ولاية �أمير الم�ؤمنين ÷، والخلائق كلهم مكلفون بالمرور على ذلك 
الج�س���ر الواحد، و�أما �صراط���ك الخا�ص بك فهو �صورة �سيرك فـي 
ذلك �أعنى �سيرك فـي القيام ب�أوامر الله تعالى كما ذكرنا واجتناب 
نواهي���ه عل���ى النحو الذي �أم���رك به وعلم���ك واعتقاداتك التي هي 
�س�ي�رك فـيما يراد من���ك معرفته واعتقادك له، وه���و الذي من ر�آه 
ع���رف �أن���ه �صنعك وبنا�ؤك لأن���ه �صورة عملك وعلم���ك واعتقادك. 
فجمي���ع الخلائ���ق مثلك �إنما ي�سيرون على ه���ذا ال�صراط الذي هو 
�صور �أعماله���م واعتقاداتهم فـيكون بعم���ل العامل العارف كما بين 
الأر����ض وال�سماء، وبجهل الجاهل وعدم عمله �أدق من ال�شعر و�أحدّ 
من ال�سيف يعني ي�ضطرب كال�شعر وي�شق الأقدام كال�سيف، فهو فـي 
نف�س���ه لا يتغير و�إنما يت�سع وي�ضيق بالأعمال، مثاله فـي دار التكليف 
م��سأل���ة دقيقة الم�أخ���ذ محفوفة بال�شبه فمن عرفه���ا كما هي وتكرّر 
فـيها بالعمل كالتعريف والتبيين والتمثيل، كان �سيره فـيها مع دقتها 
كال�ب�رق الخاطف فهي له كما بين الأر�ض وال�سماء، ومن لم يعرفها 
�سق���ط فـي الظلم���ة التي لا يهتدي فـيه���ا �إلى مدخل ومخرج ومثوى 

فهي له �أدق من ال�شعر و�أحدّ من ال�سيف فافهم)1(.

)1( �شرح الزيارة الجامعة، ال�شيخ الأوحد، ج1، �ص284 - �شرح العر�شية، ال�شيخ الأوحد، ج3، 
�ص61.
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الطفرة:
ممنوع���ة فـي الوجود فقد اقت�ضت حكمة الباري عزّ وعلا توقف 
الخلق كله فـي �إيجاده على مقت�ضى الأ�سباب والم�سببات، قال تعالى: 
»�إن���ا جعلنا ل���كل �شيء �سببا«. وهذا الحكم �س���ارٍ فـي جميع مراتب 
الوجود، ولكن يختلف عل���ى ح�سب القابليات فكلما �ضعفت �أ�سباب 
تعلقه بالمب���د�أ وقلت فـيه دواعي الكثرات كان م���ن المبد�أ �أقرب وبه 
�أل�ص���ق {  ې  ې  ى  ى   ئا   ئا  ئەئە   }، ول���ذا تج���د �أن 
الوج���ود قائ���م على �أ�سا����س ال�سل�سل���ة الطولية حي���ث �إن كل مرتبة 
لاحق���ة مخلوقة من �شع���اع المرتبة ال�سابقة ولا ت�ص���ل اللاحقة �إلى 

درجات ال�سابقة �أبداً مهما ترقّت وت�صفّت وعلت، قال تعالى { ڈ  
ژ   ژ  ڑ  ڑ  ک }.

-ط-
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طبخ النطفة:
روي فـ���ي الكافـي ع���ن �أبي عب���دالله ÷ قال »�إن فـ���ي الجنة 
ل�شج���رة ت�سم���ى الم���زن، ف����إذا �أراد الله �أن يخل���ق م�ؤمن���اً، �أقطر منا 
قط���رة فا�ل� ت�صيب بقل���ة ولا تم���رة �أكل منها م�ؤم���ن �أو كافر، �إلا 
�أخ���رج الله عز وجل من �صلب���ه م�ؤمناً«، وهذه القطرة هي النطفة 
وه���ي النف�س الإن�سانية الناطقة، ف����إذا �أكل الرجل البقلة �أو التمرة 
التي فـي غيبها تلك النطفة من المزن، تكونت من تلك التمرة نطفة 
المن���ي، ونطفة المزن فـي غيبها، ف����إذا نزلت نطفة المني فـي الرحم 
والتق���ت بها نطفة الم���ر�أة، كان من نطفة الرج���ل جزء ناري وجزء 
هوائي، وكان من نطفة المر�أة جز�آن مائيان وو�ضع الملك بين ما من 
الرج���ل وبين ما من المر�أة جزءاً من ت���راب من المو�ضع الذي يدفن 
فـي���ه �إذا مات، �أجراه ب����إذن الله فـي حي�ضها ال���ذي يكون به غذاء 
النطفت�ي�ن، فتكلم���ت خم�سة �أج���زاء طبخية ن���اري وهوائي وترابي 
ومائيان، هي �أربعة �أجزاء طبيعي���ة، فحُمت المر�أة لزيادة الحرارة 
لأج���ل تعفـين النطفت�ي�ن، فبكرّ الأف�ل�اك بكواكبها وط���رح �أ�شعتها 
وبح���رارة الرحم م���ن الحمّى ومن الح���رارة الغريزية طبخت تلك 
الأج���زاء وتعفنت ونعمت وتلطفت، فن��شأت النف�س النباتية المو�صلة 

للأجزاء الغذائية �إلى المواد الطبيعية العن�صرية.
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هذا والنف�س الإن�سانية فـي ملاب�سها الأربعة، كما تقدم فـي غيب 
النطفتين فـي النباتية، ف�إذا تمت الأربعة �أ�شهر وتمت خلقه الج�سم، 
كان���ت الولادة الج�سمانية وظهر لبا�س النف�س الرابع، �أعني النف�س 
الح�سي���ة الحيواني���ة الفلكية، من غيب الم���واد الج�سمانية لأن تمام 
�آلاتها مقت�ضٍ لتنزلها، كما �أن الجدار �إذا بنيته من الحجارة والطين 
الكثيفـين، كان���ت كثافته مقت�ضية لظهور �إ�شراق نور ال�شم�س عليه، 
�إذ لو كان الجدار لطيفاً كالهواء، لما ظهر �إ�شراق نور ال�شم�س عليه، 
ف����إذا تمت الت�سعة �أ�شه���ر كانت الولادة الدنيوي���ة، وظهرت النف�س 
الإن�ساني���ة بملاب�سها، لأن بلوغ الآلات وقوة ن�ضجها، مقت�ض لظهور 
�إ�شراق �أنوار الملكوت عليها، فالنف�س متعينة بقوابل طبيعتها والبدن 
ببلوغ���ه نحو ما �سمعت، معّني لتعلق النف�س الإن�سانية به، وظهورها 
فـي���ه بتو�سط ظهور ملاب�سها، كما عّني الجدار بوا�سطة كثافة تعلق 
ن���ور ال�شم�س به وظهوره على وجهه. وال�سر فـي تعلق النف�س بالطبع 
هو �أنها جوهر مقداري يدرك ما فـي �صقعه من الملكوت بنف�سه، ف�إذا 
�أراد �إدراك م���ا هو خارج عن �صقعه منح���ط عن الملكوت الذي هو 
مقام���ه، لا يجده �إلا فـي الأج�سام، لأنها هي الجامعة للذوات ذوات 
الح���دود والمقادير الت���ي هي على هيئة مقاديره���ا، فجذبتها ن�سبة 
الم�شاكلة بوا�سط���ة الملاب�س الأربعة، الطبيع���ة النورانية، والهبائية 
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الجوهرية، وال�صور المثالية ال�شبحية، والح�سية الحيوانية الفلكية، 
فكم���ا لم تكن ال�شم�س داعي���ة للجدار على قبول���ه �إ�شراقها وتعينه 
له���ا، بل الجدار ه���و الداعي بكثافت���ه لقبول �إ�شراقه���ا، والمعّني له 
كذلك لم تكن النف�س داعية �إلي ت�أليف كثيف لتتعلق به، بل لما ت�ألف 
الكثي���ف على هيئة وا�ستعداد بطبيعت���ه التي خلق عليها، كانت تلك 
الهيئة والا�ستع���داد الطبيعيان مقت�ضيين لتع�ي�ن النف�س له وتعلقها 
به فافه���م. وكيفـية انبع���اث البدن عن النف�س مث���ل كيفـية انبعاث 
الع���ود الأخ�ضر عن حبة الحنط���ة وظهورها من البدن كظهور حبة 
الحنطة م���ن العود الأخ�ضر فـي ال�سنبلة، ف����إن العود الأخ�ضر و�إن 
كان �أ�صله الحب���ة �إلا �أنه ق�شرها، وطبيعة الحب���ة وحقيقتها كامنة 
فـي غي���ب العود، �إلى �أن تكمل �آلات الحبة، ف����إذا كملت الآلات وتم 
الا�ستعداد، ظهر ما كان منها بالقوة بالفعل، ولي�س �أن العود تتكون 
من���ه الحبة �أو من لطي���ف العود بالحركة الجوهري���ة، و�إنما تتكون 
الحب���ة م���ن طبيعة الحب���ة الأ�صلية الت���ي كانت �سارية فـ���ي العود، 
فالعود لي�ست حقيقته من نف�س الحبة، فكما �أن نور ال�شم�س الواقع 
عل���ى الجدار، لي�س من جرم ال�شم����س، و�إنما هو ظهورها الذي هو 
�صف���ة فعلي���ة، كذلك الع���ود الأخ�ضر لي����س نف�س الحب���ة، و�إنما هو 
ق�ش���ر الحبة وظاهرها وحامل طبيعته���ا وانبعاث البدن من النف�س 
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كانبع���اث العود الأخ�ضر من الحبة، وظه���ور النف�س من البدن بعد 
كونه���ا فـيه، كظهور الحب���ة بعد كونها من العود. وه���ذا الأمر �سار 
فـ���ي الن��شأتين مت�ساوٍ فـي العالمين فـي البدء والعود والدنيا والآخرة 

كما قال الله تعالى {ئۈ        ئۈ  ئې} وقوله عز وجــل { ک    
ک   گ    گ   گ   گ })1(.

)1( �شرح العر�شية، ال�شيخ الأوحد، ج2، �ص350.
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ظاهر الولاية وباطنها:
ق���ال مولانا �أمير الم�ؤمنين ÷ »ظاه���ري ولاية وباطني غيب 
لا ي���درك«، ف�ل�ا �شك �أن ال�سافل لا ي�سع���ه الإحاطة بحقيقة العالي 
بوج���ه من الوجوه، �إلا ما يظه���ر لل�سافل من ظهوره الخا�ص به، ولا 
ي���دل ولا يظهر �إلا بذلك القدر كال�شعاع الواقع على المر�آة الحمراء 
وال�صف���راء لا يظهر فـيهما �إلا على جهة الاحم���رار والا�صفرار ولا 
يع���رف الناظر فـيهما �إلا �أن المنير م�شرق �أحمر �أو �أ�صفر ولا يعرف 
م���ن المن�ي�ر �إذا ما ر�آه بمج���رد ر�ؤية ال�شع���اع �أنه ب�سي���ط كال�شم�س 
والكواك���ب �أو مركب مثل المتولدات، والمرك���ب لا يعرف تركيبه من 
ده���ن �أو حطب والدهن لا يعرف منه �أي دهن، هل هو دهن الزيت 
�أو ده���ن الج���وز �أو ال�شحم �أو غير ذلك والحط���ب لا يعرف منه �أي 
ق�سم من���ه، وبالجملة فالناظر �إلى المنير من جهة ال�شعاع لا يعرف 

-ظ-
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من���ه �إلا ما يظه���ر له فـي ال�شع���اع �إنه م�ضيء م�ش���رق لا غير، و�أما 
حقيق���ة المن�ي�ر ف�إنها غيب لا ي���درك بال�شع���اع �إلا لم���ن كان حقيقة 
المن�ي�ر حا�ضرة عن���ده ولا يكون ذلك �إلا للمحي���ط بالمنير �إما بذاته 

�أو بظهوره.

ف����إذا عرفت ذلك فاعلم �أنه قد دلت الأدلة القطعية من العقلية 
والنقلي���ة ب�أن مولان���ا �أمير الم�ؤمن�ي�ن ÷ و�أولاده المع�صومين هم 
المن�ي�ر والخلق غيره���م كلهم �شعاع له���م خلقوا من �شع���اع نورهم 
وفا�ض���ل ظهوره���م، ومن المعل���وم �أن ال�شعاع لا يع���رف �إلا �أن المنير 
م�ش���رق مت�صرف فـي ال�شعاع كمال الت�صرف لا تحقق له ولا تذوت 
�إلا بالمنير و�إ�شراقه، وكذلك لا يعرف الخلق منهم �سلام الله عليهم 
�إلا �أن له���م الولاية والت�صرف فـي الأك���وان والأعيان بالله �سبحانه 
ب����أن جعلهم الله كذلك، وهو معنى الولاية المطلقة والهيمنة العامة 
عل���ى كل مذروء وم�ب�روء فهم الأ�صل القديم والف���رع الكريم، و�أما 
�أزي���د من ذلك من مراتب حقيقته���م وذاتهم فلا يعرفها �أحد �أبداً 

لا المل���ك المق���رب ولا النب���ي المر�سل وهو قوله تع���الى { ڤ   ڤ  
ڦ  ڦ } وقوله عز وجل {ئۆ  ئۈ  ئۈ  ئې      ئې  ئې  ئى  
ئى}  ئم  ئح   ئج   ی  ی   ی  ی   ئى   ئى  
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وق���ال الكاظم ÷ »نح���ن الكلمات الت���ي لا ي�ستق�ص���ى ف�ضلنا« 
وفـ���ي الحدي���ث »يا علي م���ا عرف���ك �إلا الله و�أن���ا« باطنه �صلى الله 
علي���ه غيب لا يدرك مخفـي عن كل �أحد �سوى الله �سبحانه والدليل 
عل���ى ذلك ب�أ�صرح الدلال���ة قوله ÷ فـ���ي ال�صحيفة بعد �صلاة 
اللي���ل »وا�ستعلى ملكك علواً �سقط���ت الأ�شياء دون بلوغ �أمده ولم 
يبلغ �أدنى ما ا�ست�أثرت من ذلك �أق�صى نعت الناعتين �ضلت فـيك 
ال�صف���ات وتف�سخ���ت دونك النعوت وحارت فـ���ي كبريائك لطائف 
الأوه���ام«، فال���ذي ظهر من���ه ÷ للعالم كونه ولي���اً من العز لله 
تعالى مت�صرفاً فـي الوجود مطلعاً على الغيب وال�شهود وهو الولاية 
الت���ي هي ظاهره ÷، و�أما باطن���ه �أي كينونته وكونه على ما هو 
علي���ه فـي عز قد�سه فذل���ك غيب لا يدرك لأنه ه���و الملْك الم�ستعلي 
عل���ى كل �ش���يء، ت�أمل فـ���ي الدقيقة ب�سر الحقيق���ة فـي قوله ÷ 
»وا�ستعل���ى ملكك« ولا ريب �أن الملك هو الحادث و�إن و�صف بالقدم 
فـي قول���ه ÷ فـي الدعاء »الله���م �إني �أ��سأل���ك با�سمك العظيم 
وملكك القديم«، ولكن المراد به طول المدة فـي الإحداث والإن�شاء 
لا القديم الذي هو الأزل، ف�إذا ثبت حدوث الملك فقد �أجمع الم�سلمون 
على �أن���ه لم ي�سبق محمداً * �أحد فـ���ي الوجود والحدوث فـيكون 
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ه���و الملْك ولما كان �أمير الم�ؤمنين ÷ نف�سه فكان هو �أي�ضاً الملك، 
فه���و علا على كل �شيء علواً �سقط���ت الأ�شياء فـي ذواتها و�صفاتها 
وكينوناته���ا دون بل���وغ �أمده ÷، ثم تنزل ع���ن هذه المرتبة وقال 
÷ »ولم يبل���غ �أدني م���ا ا�ست�أث���رت ب���ه م���ن ذل���ك �أق�ص���ى نع���ت 
الناعتين« والناعتون جمع محلى باللام يفـيد العموم الا�ستغراقي، 
�أي جمي���ع الناعتين من الأولين والآخري���ن ب�أق�صى نعتهم ومبلغهم 
فـ���ي العل���م والإدراك عاجزون عن البل���وغ �إلي �أدنى ما ا�ست�أثر الله 
منه من جوامع الف�ضايل والكمالات، وذلك الوجه الأ�سفل منه * 

المتعلق ب�إحداث ال�شعاع)1(.

الظهور:
لم���ا كان الله �سبحان���ه وتع���الى لا يعرف من نح���و ذاته بوجه من 
الوجوه، ونعني بوجه من الوجوه �أنه قد يكون المو�ضوع عاماً والمو�ضوع 
ل���ه عام �أي�ضاً ككلمة �إن�سان ف�إنها عام���ة وتطلق على �أفراد كثيرين 
غير معين�ي�ن، وقد يكون المو�ضوع خا�صاً والمو�ض���وع له خا�ص �أي�ضاً 
ككلم���ة زي���د حين تطلق عل���ى ال�شخ�ص المعين، وقد يك���ون المو�ضوع 

)1( جواب ال�شيخ محمد البحراني، ال�سيد كاظم الر�شتي، جواهر الحكم، ج13، �ص203.
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عام���اً والمو�ض���وع له خا����ص ككلمة )ه���ذا( فهي لفظ ع���ام ولكنها 
ت�صبح خا�صة حين ي�شار بها �إلى �شخ�ص معين، وقد يكون المو�ضوع 
خا�ص���اً والمو�ض���وع له عام ك�أن تطلق لفظة )زي���د( ويراد بها �أنا�س 
غير معينين. فكل هذه الأنواع من المعرفة لا ت�صح على الله وخلقه، 
وذل���ك لوجوب وج���ود المنا�سبة بين الم���درِك والم���درَك، ولما لم يكن 
منا�سب���ة بين الحق والخل���ق، لم يكن للخلق طريق �إلي معرفة الحق 
كم���ا فـي قول المع�ص���وم ÷ »فالطري���ق �إليه م����سدود والطلب 
م���ردود دليل���ه �آياته ووجوده �إثباته«، فلم يظه���ر بذاته للخلق لأن 
الظه���ور فعل منه والظاهر م���ن �صفاته الفعلي���ة، ولأجل ذلك قال 
بع�ض �أه���ل المعرفة »ظهور الحق للحق بالح���ق حق وظهور الحق 
للخلق بالحق خلق« وقال �أمير الم�ؤمنين ÷ »الحمدلله المتجلي 
لخلق���ه بخلقه«. فالظاه���ر �إنما يكون فـي رتب���ة الظهور، والظهور 
للغ�ي�ر �إنما يكون فـي رتبة الغير لا فـي رتبة الذات. ف�إن قلت هو هو 
فاله���اء والواو كلام���ه وخلقه، و�إن قلت اله���واء �صفته، فالهواء من 
�صنعه �صفة ا�ستدلال عليه لا �صفة تك�شف عنه، فلا يدرك بنحو من 
الإدراكات لأن الخلق لم يخرجوا عن الإمكان ولم يكن الحق داخلًا 
فـ���ي الأعيان، ولم يكن ذات���ه مت�صفة بالدخول والخروج لأنهما من 
�صف���ات الإمكان، و�أما م���ا ورد من �أنه داخل فـي الأ�شياء لا كدخول 
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�ش���يء فـي �ش���يء وخارج عنها لا كخ���روج �شيء عن �ش���يء، فمعناه 
�أن فعل���ه داخ���ل فـيكون داخلًا بفعله، فالداخل م���ن �صفاته الفعلية 
بح�سب التعلقات لا �أن الذات البات تدخل فـي الأ�شياء لأن الدخول 
والخروج ي�ستلزم الاق�ت�ران الممتنع من الأزل الممتنع من الحدوث، 
و�سبي���ل معرفة دخوله فـي الأ�شياء يظه���ر من ملاحظة المر�آة، ف�إن 
المقاب���ل لي�س داخلًا فـي المر�آة ولا الم���ر�آة فـي المقابل، و�إنما الداخل 
هو ظهور المقابل فـي المر�آة بقدر قابلية المر�آة فـي�ستدل بال�صورة فـي 
الم���ر�آة على المقابل، فكذلك �سبحانه وله المثل الأعلى داخل بظهوره 
�أي�ض���اً، وقد عرفت �أن الظاهر من �صفاته الفعلية وهو فـي حقيقته 
كما قالوا عليهم ال�سلام »�إن الله خلو من خلقه والخلق خلو منه« 
وكونه خلواً من الخلق �أي�ضاً فـي رتبة الفعل فلا تت�صف بالخروج ولا 
بالدخ���ول �أبداً ف�إذا عرفت هذا فاعلم �أن العلم بال�شيء عبارة عن 
ظهوره للعالم وذلك الظهور هو نف�س المعلوم، فـيتحد العلم والمعلوم 
و�إلا ل���دار وت�سل�سل، ف�إن كان الع���الم علة لوجود ال�شيء فالمعلوم هو 
وجود ال�شيء و�إلا فالمعلوم ظهوره لا نف�س وجوده، فعلم العلة بالمعلول 
ه���و نف�س المعلول لا نف����س العلة �ضرورة �أن العل���ة واحدة فـي ذاتها 
والمعلولات متكثرة بالبداهة، فلو كان العلم بها نف�س العلة لزم تكثر 
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العل���ة وهذا خلف، لأن العل���م �إن لم يكن نف�س المعلوم فلا �أقل يجب 
الق���ول بالمطابقة بينهما و�إلا لم يكن علم���اً، كما �أن علمك بالطويل 
غ�ي�ر علمك بالق�صير وعلم���ك بال�سواد غير علم���ك بالبيا�ض، فلو 
علم���ت الطويل بالق�صير وال�سواد بالبيا����ض لم تكن عالماً بالطويل 
وال�س���واد، وعلمك بزيد غير علمك بعم���رو، فلو عرفت زيداً بعمرو 
لم تك���ن عالماً بزيد، فظهر �أن العلم يجب �أن يكون مطابقاً للمعلوم 
والك�ث�رة مخالف���ة للوحدة فلا يك���ون العل���م بالوحدة نف����س العلم 
بالك�ث�رة، وكذلك يجب وق���وع العلم على المعل���وم واقترانهما. وكل 
ذلك ي�شهد على �أن علم العلة بالمعلولات لي�س نف�س العلة. هذا على 
الق���ول بتكثر المعلولات، و�أم���ا على القول بعدم التع���دد فـي المعلول 
فنق���ول: �إن حقيقة العلة مغايرة لحقيق���ة المعلول و�إلا للزم �أن تكون 
العل���ة نف�س المعل���ول وبالعك�س وهذا خلف �أي�ض���اً، والعلم بال�شيء لا 
يكون علماً بالمغاير له. ف�إذا دريت ذلك فاعلم �أن الذي ذكرناه �إنما 
يج���ري فـي علم المخلوق�ي�ن. و�أما علم الواج���ب �سبحانه فلا نعلمه 
لأن علمه عين ذاته ولا كيف لذاته فلا كيف لعلمه فلا نعرفه، ولأن 
ذات���ه لا تحاظ فكذلك علمه لا تحاط فهو يعل���م الأ�شياء بذاته فـي 
رتبة �أماكنه���ا و�أزمانها بمعنى �أن الأ�شياء لي�ست مندرجة فـي ذات 
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الواج���ب حتى يعلمها فـ���ي ذاته، بل �إنما الأ�شي���اء كائنة فـي حدود 
�أزمنتها و�أمكنتها وهو يعلمها بذاته فـي تلك الحدود، فالأ�شياء فـي 
رتبة الحدوث وهو �سبحانه فـي مرتبة الوجوب فعلمه �سبحانه �سبق 
الأ�شي���اء �سبقاً حقياً، كما �أن فعله �سبق الأ�شياء �سبقاً حقيقياً، و�إلا 
يل���زم �أن يكون جاهلًا جل ربي وعلا قبل �إيجاد الخلق فهو عالم �إذ 
لا معل���وم تماماً ك�سائ���ر �صفاته الذاتية كال�سم���ع والب�صر والقدرة 

والحياة وغيرها فافهم)1(.

)1( المخازن واللمعات، ميرزا ح�سن كَوهر، �ص18-13.
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عالم الذر:
وه���و عالم التكلي���ف الغيبي �أو المعن���وي الأوي وينق�سم �إلى ثلاثة 

�أق�سام:
1- عالم الذر الأول وهو عالم العقول )�أو عالم الجبروت(:

حيث يكون فـيه ذكر الأ�شياء ووجودها الذكري على نهج التف�صيل 
لك���ن لا امتياز بينه���ا ولا �صور معيّن���ة م�شخّ�ص���ة و�إن كانت هناك 
حدود معنوي���ة كلية كالمداد المركّب من ال�صم���غ وال�سواد والعف�ص 
والملح وال�صبر والنبات وغيرها لكنه �شيء واحد مذكور فـيه جميع 
الحروف المكتوبة بجميع �أنحائها لكنها غير متميّزة ب�أ�شخا�صها بل 
موج���ودة بمعانيها فقط وهذا مق���ام )كان النا�س �أمّة واحدة( لأنه 
لا اخت�ل�اف فـيه ولا تباي���ن ولا �صور ولا قابليات ولا تعدد بل مح�ض 

الذكر المعنوي.

-ع-
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2- عالم الذر الثاني وهو عالم الأرواح )�أو عالم الرقائق(:

وهو ب���رزخ بين عالم العقول وعالم النفو����س فلا هو فـي التجرد 
كالعق���ل ولا هو فـي الكثافة كالنف�س ولك���ن طرفه الأعلى ناظر �إلى 
العق���ل وطرفه الأ�سفل ناظر �إلى النف�س وهو المقام الذي بد�أت فـيه 
الأ�شي���اء بالتح�ص����ص والتميّز �شيئاً ف�شيئ���اً و�إن لم تتمايز �صورها 
ب�ش���كل وا�ضح وجلّي، بحي���ث يمتاز كل منها عن الآخ���ر مثاله �أخذ 
القل���م �شيئاً من الم���داد للكتابة ف����إن الحروف المذك���ورة فـي مداد 
القل���م �أ�صبحت متمايزة ع���ن الحروف المذكورة فـ���ي مداد الدواة 

بحيث �أ�صبحت �أكثر تحديداً و�أقرب �إلى الت�شخ�ص من غيرها.
3- عالم الذر الثالث وهو عالم النفو�س:

وهو الذي اجتمعت فـيه �أرواح الخلائق وامتاز بع�ضها عن الآخر 
بال�صورة الخا�صة به على ح�سب الإجابة والإنكار، فمن �أجاب و�أقرّ 
مخل�صاً خلق���ه الله تعالى من �صورة الإجابة وهي �صورة الإن�سانية 
و�ساي���ر هياكل التوحيد، ومَن لم يق���رّ و�أنكر خلقه الله من ال�صورة 
الخبيث���ة الحيواني���ة و�ساير هياكل ال�شرك ومَ���ن لم يقرّ ولم يجحد 
لم يخلق���ه و�أبقاه على �إبهام���ه حتى يقرّ �أو ينكر، فال�شقي �شقي فـي 
بط���ن الأم وهو ال�ص���ورة ال�شيطانية وال�سعي���د �سعيد فـي بطن الأم 
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وه���و ال�صورة الإن�سانية وقبل الإجابة وال�سوال كان كل واحد منهم 
�صالح���اً للآخ���ر مثاله الخ�شب���ة ف�إنها فـي نف�سه���ا �صالحة لل�سرير 
وال�صن���م ف�إذا �صنعته���ا �سريراً �أو �ضريحاً للقب���ور المقد�سة المنوّرة 
كان���ت بتل���ك ال�ص���ورة �سعيدة بحي���ث يقبّله���ا الأنبي���اء والمر�سلون 
والملائك���ة المقرّب���ون، و�إن �صنعته���ا �صنم���اً كان���ت بتل���ك ال�ص���ورة 
خبيثة لم يقربه���ا الم�ؤمنون والملائكة و�صارت محل ورود ال�شياطين 
والملاح���دة ويجب ك�سره���ا ف�صارت ال�سعادة وال�شق���اوة فـي �صورة 

الإقرار والإنكار.
وبتم���ام التكليف فـي عالم النفو�س يكتمل بذلك الإن�سان المعنوي 
�أو الغيب���ي، ويبقى التكليف الح�سي بع���د مجيء الإن�سان �إلى الدنيا 

و�إكماله �سن البلوغ.

العمق الأكبر:
الم���راد ب���ه الإم���كان الراج���ح و�إن �أطل���ق على الجائ���ز ف�إنما هو 
بالإ�ضاف���ة والن�سب���ة، و�إنما �سُمّي عمقاً لع���دم انتهائه فـي كل �شيء 
فهو المحيط الوا�سع الجامع لكل ما ي�صلح �أن تتعلق به قدرة الله عزّ 
وجلّ، و�إنما �سُمّي �أكبر لأن الأعماق كلها مطوية فـيه فلا يعادله فـي 
ال�سع���ة والإحاطة �شيء والمراد بالإم���كان الراجح ذكر الأ�شياء فـي 



318

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

رتب���ة الم�شية ون�سمّيه محل الم�شية الإمكاني���ة وهو العلم الذي كانت 
الأ�شياء فـيه مذكورة ولم تكن مكوّنة، وهذا الذكر مثل ذكر الأعداد 
كله���ا �إلى م���ا لا نهاية له فـي الواح���د قبل ظهوره���ا وكل �شيء فـي 
الإم���كان كلي �صالح لكل �شيء وتلك ال�صلاحية والذكر هو الإمكان 
و�إنم���ا �سُمّي راجحاً لمرجوحية جري���ان العدم عليه لوجود المقت�ضي 
ورفع المانع والله �سبحانه �إنما يفعل بالأ�سباب فكلما يقت�ضي �شرطاً 
و�سبب���اً ولازماً وملزوماً مادة و�صورة فـيوج���ده �سبحانه عند تحقق 

�شرايطه ويعدمه عند عدمها.
و�أم���ا الإمكان الجائز فهو المركب���ات مما تحت الم�شية من العقل 
الكل���ي �إلى ال�ث�رى لأنه���ا كله���ا متوقفة عل���ى ال�شرائ���ط والأ�سباب 

والمتممات والمكملات فتوجد بوجودها وتعدم بعدمها.

العر�ش:
يطل���ق ويراد به الملك وملكوت الأ�شي���اء و�أ�سبابها والعلم الباطن 
وعل���م الكيف والكون والقدر والحد والأي���ن والم�شيئة و�صفة الإرادة 
وعل���م الألفاظ والحركات والترك وعلم العود والبدء والمثل الأعلى 
ومق���ام الألوهية والربوبية �إذ مربوب والنب�أ الأعظم والا�سم الأكبر 
ومح���دد الجهات على كل فلك فـيما تحت���ه وهو ثالث رتبة للحقيقة 
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المحمدي���ة كما يطلق على الملائكة العال�ي�ن الأربعة التي هي الأنوار 
الأربعة لأنها �أنوارهم عليهم ال�سلام:

1- فالنور الأول هو النور الأبي�ض: وهو عقلهم الكلي �صلوات الله 
و�سلامه عليهم �أجمعين، وهو الركن الأيمن الأعلى من العر�ش 
الذي ه���و مظهر الرحمانية، وهو ركن )ال���رزق( والملك الموكّل 
به هو )ميكائيل( ÷ ومنه يفـي�ض بوا�سطة جنوده �إلى باقي 
الخل���ق، ويعّرب عن هذا الن���ور )روح القد����س(. والا�سم المربي 

لهذا النور هو البديع.
2- والن���ور الث���اني هو النور الأ�صف���ر: وهو روحهم الكلية �صلوات 
الله و�سلام���ه عليه���م �أجمعين، وهو الركن الأيم���ن الأ�سفل من 
العر����ش، ويعّرب عن ه���ذا النور )الروح الكلي���ة( �أو )الروح من 
�أم���ر الله( وهو ركن )الحياة( والملك الموكل به هو )�إ�سرافـيل( 
÷ ومن���ه يفـي�ض بوا�سطة جن���وده �إلى باقي الخلق. والا�سم 

المربي لهذا النور هو الرحمن.
3- والن���ور الثالث هو النور الأخ����ضر: وهو نف�سهم الكلية �صلوات 
الله و�سلام���ه عليه���م �أجمعين، وه���و الركن الأي�س���ر الأعلى من 
العر�ش، ويعّرب عن هذا النور )الروح التي على ملائكة الحجب( 
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�أو )النف����س الت���ي لا يعل���م م���ا فـيه���ا عي�س���ى ÷( وهو ركن 
)الم���وت( والملك الموكل به هو )عزرائيل( ومنه يفـي�ض بوا�سطة 

جنوده �إلى باقي الخلق. والا�سم المربي لهذا النور هو الباعث.

4- والن���ور الرابع هو النور الأحمر: وهو طبيعتهم الكلية �صلوات 
الله و�سلام���ه عليه���م �أجمعين، وهو الرك���ن الأي�سر الأ�سفل من 
العر����ش، وهو رك���ن )الخلق( والملك الموكل ب���ه هو )جبرائيل( 
÷ ومنه يفـي�ض بوا�سطة جنوده �إلى باقي الخلق، ويعّرب عن 
هذا النور )الروح الثاني على ملائكة الحجب(. والا�سم المربي 

لهذا النور هو الباطن.

ويطل���ق على ه���ذه الأنوار الأربعة )بالملائك���ة العالين( الذين لم 
ي�سج���دوا لآدم ÷ وهم المق�صودون فـي قوله تعالى {ې 

ې ى ى ئا}.

العلل الأربع:
والمق�ص���ود به���ا كون الحقيق���ة المحمدية محم���د و�آل محمد هم 
العل���ل الأرب���ع للوجود وهي العلّ���ة الغائي���ة والعلّة ال�صوري���ة والعلّة 

المادية والعلّة الفاعلية.
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1- �أما كونهم علّة غائية للموجودات فله معنيان:
- الأول �أن الموجودات ب�أ�سرها خلقت لأجلهم ومنافعهم كما فـي 
الحدي���ث القد�سي »خلقت���ك لأجلي وخلقت الأ�شي���اء لأجلك« 
وكق���ول �أمير الم�ؤمنين ÷ »نحن �صنائ���ع ربنا والخلق بعد 

�صنائعنا«.

- الثاني �أن مرجع الخلائق �إليهم وح�سابهم عليهم كقول مولانا 
زي���ن العابدين و�سي���د ال�ساجدين ÷ »اخترعن���ا من نور 
ذات���ه وفوّ�ض��� �إلين���ا �أم���ور عب���اده، �إن �إلين���ا �إياب ه���ذا الخلق 

وعلينا ح�سابهم«.

2- و�أم���ا كونهم عليه���م ال�سلام علّ���ة �صورية للكائن���ات فلأنها لما 
كانت مكون���ة من فا�ضل طينتهم عليه���م ال�سلام ف�صورها من 
هيئ���ات الأ�شعة المنف�صلة عن �أج�سامه���م لأن هذه الأ�شعة مواد 
للمخلوق���ات والمادة لها هيئ���ات، هيئة بح�سب الفط���رة الأولية 
التي خل���ق الله كل موجود عليها وهيئة بح�سب الفطرة الثانوية 
التي يق���ع فـيها التغيير بح�سب ال�سع���ادة وال�شقاوة ومعاملة كل 
بفعل���ه ال�ص���ادر عن���ه بالاختيار وفعل���ه عمله وعم���ل ال�شيء �أم 
ال�ش���يء المعّرب عن���ه بال�صورة، فت�صوير كل �ش���يء ب�صورة فعله 
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�أي عمل���ه �سعادة و�شقاوة من علي�ي�ن �أو �سجين هو العدل الأعم 
والج���ود الأتم، ف�إذا كان مادة كل �ش���يء من فا�ضل طينتهم �أي 
�شعاعهم عليهم ال�سلام ثبت �أنهم علّة �صورية للكائنات لأن تلك 
الم���ادة من�صبغة �إما ب�صورة الإقرار �أو الإنكار، ف�صورة الإقرار 
ه���و ال�صبغ فـي الرحمة و�صورة الإنكار هو ال�صبغ فـي الغ�ضب، 
فالمادة قبل ال�صورة لا تو�صف لا بالنور ولا بالظلمة ف�إذا �صبغت 
فـ���ي الرحمة و�صفت بالن���ور و�إذا �صبغت فـ���ي الغ�ضب و�صفت 
بالظلم���ة، وبعبارة ظاهرة كل �شيء قبل ولايتهم عليهم ال�سلام 
خلق���ه الله على الفط���رة الأولية وهي �ص���ورة الإن�سانية وهيكل 
التوحي���د لكن �إن�ساني���ة كل بح�سبه وكل �ش���يء لم يقبل ولايتهم 
عليه���م ال�سلام ظاهراً وباطناً خلق���ه الله على الفطرة الثانوية 
�أي الت���ي وقع فـيها التغيير والتبديل وه���ي ال�صورة ال�شيطانية، 
فكل �شيء قبل ولايتهم عليهم ال�سلام باطناً فقط لوجود الموانع 
خل���ق باطنه عل���ى مقت�ضى الأولي���ة وظاهره عل���ى الثانوية وكل 
�ش���يء قَبِ���لَ ولايتهم ظاه���راً و�أنكرها باطن���اً لأغرا�ض وغايات 
ك�أب���ي ال�شرور و�أبي الدواهي و�أتباعه خلق ظاهره على مقت�ضى 

الأولية وباطنه على الثانوية )ال�شيطانية( فافهم.
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3-  و�أم���ا كونـه���م عليهم ال�سلام علّ���ة فاعلية للأ�شي���اء فلأن الله 
�سبحان���ه وتعالى خل���ق الأ�شياء بالم�شي���ة وخلق الم�شي���ة بنف�سها 
لتنزه الذات المقدّ�سة عن �أن تبا�شر الخلق لعدم وجود المنا�سبة 
والرابط���ة بين ال���ذات المقدّ�سة وبين المخلوقات لم���ا علم من �أن 
المنا�سب���ة مخلوقة بجميع �أق�سامها، ف�أول ما تعلق به الجعل �أولًا 
وبال���ذات هو �أ�شرف الموج���ودات وعلّة الكائن���ات وهو الحقيقة 
المحمدية وجعل هذه الحقيق���ة مظهراً له ليظهر فـيه، ف�إطلاق 
العلّة علي���ه مجاز لعلاقة الحال والمحل وه���ي من �أعظمها لأنه 
محل �صدور الخل���ق عن الفعل والعلّة الحقيقي���ة هو الفعل وهو 
الم�شيئ���ة ولكن م���ا يوجد �ش���يء بالفع���ل �إلا بوا�سطت���ه لبطلان 
الطفرة عن���د جميع العقلاء، والأدعية والزيارات م�شحونة ب�أن 
محمداً و�آله ه���م الوا�سطة و�أنه �سبحانه يفعل بهم لكون الخلق 
�إنم���ا خلق���وا من بعده���م ب�ألوف م���ن الدهور وغيره���م عليهم 
ال�س�ل�ام لم يوجد �إلا بوا�سطتهم كما فـي الزيارة الجامعة »بكم 

فتح الله وبكم يختم وبكم ينزل الغيث«.
4- و�أم���ا كونه���م عليهم ال�سلام علّة مادية ف�ل��أن كل ما فـي الكون 
من �أ�شعة �أنوارهم ومظاهر �أ�سرارهم ومن عكو�سات �أظلالهم 



324

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

ومن مبد�أ �أ�صوات خطاباته���م فـي ت�سبيحاتهم، فمواد الأ�شياء 
كله���ا الداخلة فـي حيّز الإمكان والأكوان من �أ�شعتهم المنف�صلة 
من �أنوارهم كما فـ���ي الروايات الكثيرة ال�صادرة عنهم عليهم 
ال�سلام والم�صرحة ب�أن الله تعالى خلق العر�ش واللوح وال�شم�س 
والقم���ر والنجوم و�ضوء النهار و�ضوء الأب�صار والعقل والمعرفة 
و�أب�ص���ار العب���اد و�أ�سماعه���م وقلوبه���م من نور �أم�ي�ر الم�ؤمنين 
عل���ي ÷، وفـ���ي بع�ضه���ا �أنه تع���الى خلق العر����ش والكر�سي 
م���ن نور علي ÷ وخلق الل���وح والقلم من نور الح�سن ÷ 
وخل���ق الِجن���ان والحور العين من ن���ور الح�سين ÷ و�أزهرت 
ال�سماوات والأر�ض والم�شارق والمغارب من نور ال�سيدة الطاهرة 
فاطمة الزهراء $، �إلى غير ذلك مما ي�صرح ب�أن الأ�شياء 
�إنم���ا خلقوا بوا�سطتهم و�أنهم من �أ�شع���ة �أنوارهم �ضرورة، و�أن 
ذواته���م عليهم ال�س�ل�ام لي�ست مادة للأ�شي���اء فمعنى الفتق لا 

ي�صح �إلا فـي كون الخلق �شعاع لهم.

عين الكافور:
ا�صط�ل�اح يطل���ق ويراد ب���ه الذات البح���ت جلّ وع�ل�ا، فكما �أن 
الكاف���ور لا يظه���ر �إلا برائحت���ه فكذلك الذات البح���ت لا يظهر �إلا 
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ب�آث���اره و�آيات���ه تبارك وتع���الى، لا بذاته كما توهموه م���ن �أنه تعالى 
ه���و ذات الكافور، والكافور هو مثال الح���وادث والمخلوقات فـيكون 
مبد�ؤها ذاته المقد�سة ف�إن هذا مذهب القائلين بوحدة الوجود وهو 

باطل والقول به كفر.

العلم:
ينق�سم �إلى علم ذاتي هو علمه �سبحانه بذاته المقدّ�سة وهذا العلم 
ه���و عين ذاته بلا مغاي���رة لا مفهوماً ولا م�صداقاً ولا اعتباراً، وهذا 
العل���م لا يقترن بالحوادث ولا يق���ع عليها لأنه لي�س له فـي رتبة ذاته 
�شريك حتى يعلمه فـي ذاته، نعم يتعلق علمه الذاتي بالحوادث ولكن 
فـ���ي رتبة وجودها و�أماكن حدوده���ا لأن الذات لا تقع على �شيء ولا 
يقع عليها �شيء و�إنما الذي يقع على المعلوم الحادث علم حادث مثله 
وهو ظهور العلم الذاتي مثاله ال�شم�س مثلًا ف�إنها فـي ذاتها م�شرقة 
و�إن لم يوجد �شيء كثيف فهي حينئذ منيرة ولا م�ستنير لعدم وجود 
كثيف ي�ستنير ب�إ�شراقها ف�إذا وجد الكثيف ا�ستنار ب�إ�شراقها لأنه لما 
وج���د الذي من ��شأنه �أن ي�ستنير بالنور وقعت ال�شم�س عليه فا�ستنار 
يعن���ي �أ�شرقت علي���ه لأنها وقعت م���ن ال�سماء الرابع���ة على الأر�ض 
الت���ي هي الم�ستنيرة بها و�إنما الم���راد بوقوعها ظهور �أثرها الذي هو 
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�إ�شراقها على الأر����ض و�أثرها غيرها و�إنما هو فعلها فظهر �أن هذا 
العل���م الذاتي ال���ذي هو عين الذات لا يدرك بح���ال من الأحوال ولا 
يحاط به لقول الإم���ام �أمير الم�ؤمنين ÷ »الطريق �إليه م�سدود 

والطلب مردود دليله �آياته ووجوده �إثباته«.

والن���وع الثاني من العلم ه���و العلم الحادث وه���و علمه �سبحانه 
بالح���وادث وهذا العلم يقترن بالحوادث ويطابقها ويقع عليها لأنه 
عل���م مخلوق خلق���ه �سبحانه ون�سب���ه �إلى نف�سه، وه���ذا العلم �أي�ضاً 

ينق�سم �إلى ق�سمين:
العلم الإمكاني وهو العلم ب�إمكان ال�شيء وهو علم راجح وجودي 
لا �أول ل���ه غ�ي�ر موجده تعالى، و�إمكانات الأ�شي���اء على ما هي عليه 
عنده فـي ملكه حا�ضرة لديه لا فـي ذاته وهو �سبحانه لم يكن خلواً 

من ملكه. بل كل �شيء حا�صل له فـي وقت وجوده ومكان حدوده.
والق�س���م الثاني هو العلم الكوني وهو نف�س �أكوانها كل فـي وقته 
ومكان���ه، ف�إذا ظه���رت ب�أكوانها لم تخرج به ع���ن �إمكانها فهي فـي 
�إمكانها قبل كونها وحين كونها وبعد كونها وهذا معنى قوله ÷: 
»كان عالماً بها قبل كونها كعلمه بها بعد كونها« والمراد بهذا العلم 

الذي هو قبل كونها الإمكاني.
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واعل���م �أن العلم عين المعل���وم مطابقاً له البتة ف����إن علمك بزيد 
فـ���ي ح�ضوره عندك هو نف�س ح�ض���وره لا ب�أمر زائد، و�أما علمك به 
فـ���ي غيبته عنك فهو ع���ن طريق ال�صورة الت���ي انتزعها ذهنك له 
فـي �أثناء ح�ضوره عندك، ف�أنت تعلمه بهذه ال�صورة ولا تعلم �سائر 
�أحوال���ه وحركاته و�سكناته بعد غيبته ف�أنت لا تعلم به حين غيبوبته 
�إلا بتلك ال�صفة التي عندك منه خا�صة، فحكم ذهنك فـيما ينطبع 
فـي���ه من �صور حكم المر�آة الت���ي ينطبع فـيها الظل والمثال المنف�صل 
م���ن المقاب���ل لا نف�س المت�ص���ل المقابل ف�إن ذلك لازم ل���ه ويعتبر فـي 
المقابل���ة هيئة الم���ر�آة من �صغر وك�ب�ر واعوج���اج وا�ستقامة وبيا�ض 
و�سواد وغيرها لا على هيئة الوجه المقابل وكما �أن وجهك لا ينطبع 
فـ���ي المر�آة �إلا ح�ي�ن مقابلتك لها كذلك الذهن لا تذكر �شيئاً �إلا �إذا 

التفت به �إلى مكانه وزمانه.

العدم:
الع���دم �شيء مخل���وق لأن المق�صود ب���ه هو عدم الك���ون و�إلا فهو 
موجود بالوجود الإم���كاني ال�سابق للوجود الكوني، ويجوز �أن يكون 

ال�شيء موجوداً فـي رتبته معدوماً فـي المرتبة العالية عليه.
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عالم الأمر والخلق:
عالم الأمر هو عالم المجردات وعالم الخلق عالم الماديات وي�سمّي 
ع���الم الأمر �أي�ضاً بع���الم الفعل بجمي���ع �أ�صنافه كالم�شي���ة والإرادة 
والاخ�ت�راع والق�ض���اء والتقدي���ر وغيره���ا لأن���ه متعل���ق بالمجردات 
الفعّال���ة بالن�سبة �إلى الماديات، ويمكن �أن يطلق عالم الأمر على ما 
كان مح�ل�اً لفعل الله من �ساير الأ�شياء فما كان لا يتحقق الفعل �إلا 
ب���ه �صدق عليه �أنه من عالم الأمر كالحقيق���ة المحمدية لأنها محل 
الم�شي���ة الإلهية، فكما �أن الم�شيئة �أو الفع���ل عالم الأمر الذي قام به 
كل �ش���يء قيام �ص���دور، كذلك الحقيقة المحمدية ه���ي عالم الأمر 
ال���ذي قام به كل �شيء قي���ام تحقق تماماً كحركة ي���د الكاتب التي 
قامت بها �ساير الكتابة قيام �صدور فهي مقام الفعل وكالمداد الذي 
قام به �ساير الكتابة قيام تحقق وهو مقام الحقيقة المحمدية فهما 

مت�ساوقان ومت�ضايفان كالك�سر والانك�سار.

عالم المثال:
ه���و عالم متو�سط بين ع���الم الأرواح والأج�سام وهو العالم الذي 
ت����أوي �إلي���ه الأرواح بعد فراقها من الأبدان وه���و عالم له مادة من 
�صفو الم���ادة الج�سمانية وله �صورة ت�شبه ال�ص���ورة الروحانية ولذا 
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�سم���ي مثالًا لكونه علي مثال الروح ومثال الج�سم لأنه لي�س بلطافة 
ال���روح ولا بكثافة الج�سم بل ب���رزخ بينهما وعالم دونهما ولذة هذا 
العالم و�أهله و�أملهم �أعظم من لذة الأج�سام المح�ضة و�ألمها ب�سبعين 
مرة وفـيه من �أنواع النعيم والألم وفـيه جنة الدنيا التي �أ�صلها وادي 
ال�س�ل�ام وتمت���د من جانب المغ���رب �إلى وراء جبل ق���اف فـي مدينة 
جابلقا وجابل�صا )�أو جابر�سا( المكتنفان بهورقليا والمدينتان طرفا 
الم�ش���رق والمغرب من ذل���ك العالم من الجن���ة وهورقليا هو المبادي 
العالي���ة من ال�سم���وات والأر�ضين من ذلك العالم ون���ار الدنيا التي 
�أ�صلها بئ���ر بلهوت فـي وادي برهوت من �أر�ض ح�ضرموت من جهة 
الم�شرق وتمتد منها �إلى وراء جبل قاف �إلى ما �شاء الله وهذا العالم 
ه���و الذي يراه الرائي فـ���ي الطيف وربما يطل���ق المثال على مح�ض 
ال�ص���ورة وال�شبح من غير المادة وهو البدن النوراني الذي روي عن 
الح�سين ÷ فـي جواب حبيب بن مظاهر لما ��سأله �أين كنتم قبل 
خل���ق ال�سموات والأر����ض؟ قال: »كنا �أ�شباح ن���ور« قال: وما ال�شبح؟ 
ق���ال ÷: »�أبدان نورانية لا �أرواح له���ا« ومن هذا العالم ال�صور 
المرئية فـي الأج�ساد ال�صيقلية بالمعنى الثاني كال�صورة التي يراها 

ال�شخ�ص المقابل فـي المر�آة.
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واعل���م �أن �أر�ض هذا الع���الم محدب محدد الجه���ات �أي الوجه 
الأعل���ى م���ن العر�ش الفلك الأطل����س مبد�أ عالم الأج�س���ام و�سماءه 
تح���ت ع���الم الأرواح �أي �أر�ضه وه���و فـي باطن ه���ذه الأج�سام وهو 
الإقلي���م الثامن على �أحد الوجهين فل���ك �أن تقول هذا العالم يعني 
فـ���ي �أعلاه ولطيفه ولي����س فـي هذا العالم يعني فـ���ي �أ�سفله وكثيفه 
وه���و م�ستجن فـي ه���ذا العالم م�ستكن فـيه ف����إذا ح�ضر ملك الموت 
لقب����ض الروح ف�إنما يقب�ضها فـ���ي المثال ويكون النعيم والعذاب لها 

فـيه وربما يعبر عنه بحو�صلة الطير الأخ�ضر)1(.

العلم الإ�شراقي:
اعل���م �أن الله �سبحان���ه وتعالى عالم بالأ�شي���اء فـي الأزل بها فـي 
الإم���كان، فالعل���م فـي الأزل لا يخ���رج عنه لأنه ه���و الأزل ولو جاز 
�أن يخ���رج من���ه كان ممكناً، والمعلومات كلها فـ���ي الإمكان لا تخرج 
من���ه �أبداً، والتعلق به���ا فـي الإمكان مع وجوده���ا لا قبله، وهذا هو 

المق�صود بالعلم الإ�شراقي.

و�إذا �أردت �أن تت�ص���ور ه���ذا فن�ضرب لك مث�ل�اً، وهو �أنك �سميع 

)1( ر�سائل ال�سيد كاظم الر�شتي، جواب ال�شيخ محمد ح�سين البحراني.
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حقيق���ة ولم يكن �أح���د يتكلم فت�سم���ع كلامه، ف�إذا وج���د من تكلم 
�سمع���ت كلامه حين تكلم لا قبله ولا يقال لك قبل كلامه �أنك �أ�صم 
ل�س���ت ب�سمي���ع، بل �أن���ت �سميع ولك���ن لم يوجد م�سموع، ف����إذا وجد 
الم�سم���وع تعلق ال�سمع ب���ه ووقع عليه. وهذا التعل���ق والوقوع لم يكن 
قبل الم�سموع لأنه ن�سبته و�إ�ضافته يوجد بوجوده ويفقد بفقده، و�أنت 

على كل حال �سميع بغير اختلاف فـي حال �سمعك بعده وقبله.

ومثل���ه خروج ال�ص���ورة منك فـي الم���ر�آة، لم يكن قب���ل المر�آة ولا 
بعدها، والمنطبع فـيها �إ�شراق منك لم تختلف حالتك قبل الانطباع 
وبع���ده، ولم يتجدد لك حال ولا �إ�ضافة ولا ن�سبة و�إنما المتجدد حال 
الإنطباع، فالإ�ضافة والن�سبة والتجدد للمنطبع فـي المر�آة لا للمقابل 

لها و�إنما المنطبع فـي المر�آة �إ�شراق من المقابل لا ذاته فتدبر)1(.

علم الإمام ÷:
اعلم �أن المع�صوم�ي�ن عليهم ال�سلام هم خزان علم الله، والعلم 
ال���ذي ه���م خزان���ه ه���و العلم الح���ادث وهو عل���م موج���ود بالمعنى 

بالمتع���ارف وه���و قوله تع���الى { ى  ئا  ئا  ئە  ئەئو    ئو    

)1( �شرح العر�شية، ج1، �ص142.
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ئۇ }، يعن���ي �إن لم ي��شأ من علمه �أن يعلموه لا يحيطون به، ولي�س 
المراد به���ذا العلم الذي لا يحيطون ب�شيء منه هو القديم الذي هو 
ال���ذات ليك���ون المعنى ولا يحيط���ون ب�شيء من ذات���ه �إلا بما �شاء �أن 

يحيطوا به منها وهذا معنى باطل بل المراد به �شيئان:

�أحدهم���ا: �أن العل���م الح���ادث الذي هو غير ال���ذات منه ممكن 
مق���دور غير مكوّن، ومنه تكوين، ومنه مكوّن. فالممكن المقدور غير 
المك���ون هو الممكن���ات قبل �أن تك�سى حلة الوج���ود فـي جميع مراتب 
الوج���ود فه���ذه لم تك���ن  م�شاءة �إلا فـ���ي �إمكانها فه���ذا لا يحيطون 
ب�ش���يء منه �إحاطة وجود ويحيطون به �إحاط���ة �إمكان لأنه �إذ ذاك 
م�ش���اء م�شية �إم���كان، و�أما التكوين والمكون فه���ذا يحيطون به لأنه 
م�ش���اء بنف�سه وهم محال ذل���ك، والمكوّن ق�سم���ان: مكون م�شروط 
ومكون منجز، والمكون الم�شروط يحيطون به لأنه م�شاء ولا يحيطون 
بال�ش���رط �إلا بعد �أن يكون م�شاء والمكون المنجز يحيطون به، ثم ما 
كان يحيط���ون به ق�سم���ان ق�سم كان وهم عليه���م ال�سلام يحيطون 
ب���ه �أنه كان ولا يحيطون به �أنه م�ستمر �أو منقطع �إلا �إحاطة �إخبار، 
وق�س���م لم يكن فهم يحيطون به �إخب���ار لا �إحاطة عيان فظهر �أنهم 
عليه���م ال�سلام لا يحيطون ب�شيء من علم���ه الذي هو غير ذاته �إلا 
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بما �شاء �أن يحيطوا به والذي �شاء �أن يحيطوا به هو ما �سمعته فـي 
هذا التف�صيل فافهم.

وثانيهم���ا: �أن م���ا �أحاطوا به وعلموه لم يكون���وا علموا �شيئاً منه 
�إلا بتعلي���م الله �سبحانه ولم يكن تعليمه له���م �أنه �أعلمهم ورفع يده 
عنهم فـيكون ذل���ك ال�شيء لا يحتاج �إلى الله تعالى الله عن �إمكان 
ا�ستغن���اء �ش���يء عنه علواً كب�ي�راً، بل ما علموه �إنم���ا هو بتعليم الله 
له���م فـي لحظ���ة بمعنى �إنهم �إذا علم���وا �أن غداً تطل���ع ال�شم�س �إن 
�ش���اء الله، م���ا ملكوا من ه���ذا العلم �شيئاً �إلا لحظ���ة علمهم بذلك 
حين علموا لا قبلها ولا بعدها ولم يعلموا بعد تلك اللحظة ما علموه 
م���ن �أن ال�شم����س تطلع غ���داً �إن �شاء الله �إلا بتعلي���م جديد من الله 
تعالى كما هو حال المحتاج �إلى الغني المطلق، وذلك التعليم الدائم 
القائ���م ح�ي�ن يكون هو ما �ش���اء الله وهو الذي يحطي���ون به وهو ما 

ملكوه من العلم.
فالأ�شي���اء كلها مما جرى عليه قلم الإب���داع على حكم الاختراع 
مم���ا ي�صح فـي الحكمة �أن يبرز فـ���ي الوجود كلها قد �صار عندهم 
وتحق���ق لديهم �سلام الله عليه���م وثبت فـي الل���وح المحفوظ الذي 
لم يتغ�ي�ر ولم يتب���دل قال ع���ز وج���ل {ڤ  ڤ  ڤ} وهذا 
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معن���ى قولهم عليهم ال�سلام ما معناه »�إن الله عز وجل خلق القلم 
و�أم���ره �أن يكت���ب فـي الل���وح فكتب ما كان وما يك���ون ثم جف ولم 
ينط���ق �أب���داً«. فهم عليه���م ال�سلام ي�شاهدون الأ�شي���اء فـي مراتب 
�سياليتها وتدرج مراتبه���ا ومقاماتها �إلى نهايات انقطاع وجوداتها 
على التف�صيل حين وجوداتها قبل �أن تخلق ب�ألف �ألف دهر، والقلم 
الذي كتب ما كان وما يكون ثم جف هو عقلهم عليهم ال�سلام وهو 
روح القد����س ال���ذي ي�أتي فـي ليل���ة القدر عند الإم���ام ÷ وهذا 
هو العلم الثاني الذي ه���و ظهورات العلم الأول فـي مراتب تنزلاته 
ح�س���ب �سيالية الأ�شياء فـي مراتبها وح�سب مقابلتها لفوارة القدر. 
ولي�س هناك تنافـي بين ما ذكروا عليهم ال�سلام »�إن عندنا علم ما 
كان وم���ا يكون« عل���ى مقت�ضى الأخبار الكثيرة الم�ستفـي�ضة وبين ما 
قال���وا عليهم ال�سلام »�إنا نزداد فـي كل ليلة جمعة« وما قالوا »�إنا 
نزداد فـي كل �آن« وما قالوا »�إن الملائكة ت�أتيهم ليلة القدر بجميع 
ما يحدث فـي تلك ال�سنة«، ف�إن المراد من ما يكون من المحتومات 
لا الم�شروط���ات والموقوفات كما ذكرنا �سابقاً وذلك الدليل القطعي 
عل���ى �أنهم عليهم ال�سلام حادثون والحادث لا ي�ستغني من المدد �إذ 
لو جاز �أن ي�ستغني �آناً لجاز الا�ستغناء �إلى الأبد، فالمدد الذي ي�أتيه 
لو كان هو الذي عنده كان تح�صيلًا للحا�صل، ثم لا يت�صور الإتيان 
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وه���و المفرو�ض فلو لم يكن عنده كان ممكناً فـي حقه �أن ي�أتيه �إذ لا 
ي�صح �أن ي�أتي���ه �شيء من الأزل تعالى عن ذلك علواً كبيراً، فـيجب 
�أن يكون فـي الإمكان فـي�أتيه �أ�شياء لي�ست عنده، ف�إذا ثبت حدوثهم 
عليه���م ال�سلام و�أنهم مخلوقون مربوب���ون فـيجب �أن ي�أتيهم �أ�شياء 
لي�س���ت عندهم وهو قوله تع���الى { ٺ  ٺ  ٿ  ٿ } وقال * 
»الله���م زدني فـي���ك تحر�ي�اً«، فعلى هذا وج���ب �أن نقول �أن عندهم 
عليه���م ال�سلام علم م���ا كان لأنه لا يكون �ش���يء �إلا و�أ�شهدهم الله 
خلق���ه ف�ل�ا يوجد �إلا بم�شهد منه���م عليهم ال�س�ل�ام، ولا يعمل عبدٌ 
عملًا �إلا ويعر�ض عليهم عليهم ال�سلام لأنهم المناة لأحوال الخلايق 
والأع�ضاد الذين بهم قوام الأ�شياء بموادها و�صورها فلا ي�شذ عنهم 
�شيء موجود قد تعلق به الجعل، و�أما علم ما يكون ف�إن المحتوم منه 
الذي لا مرد له يعلمونه بتعليم الله عز وجل و�أما ما �سوى ذلك من 
الأم���ور الممكن���ة ف�إنها تتجدد عليهم دائم���اً بفـي�ض عليهم من بحر 
الإم���كان �إلى �ساحل الأك���وان والأعيان وهم عليه���م ال�سلام حملة 
ذل���ك الفـي�ض وذلك العلم وعلم ما فـي قع���ر بحر الإمكان لي�س �إلا 
عند الله عز وجل فـيخبرهم ما �شاء و�أحب من ذلك، وذلك هو علم 

الغيب كما قال عز وجل { ئۈ  ئې  ئې   ئې        ئى  ئى  ئى  
ی  ی   ی  ی  ئج  ئح } والمرت�ض���ى من محمد * هو علي 
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÷ ول���ذا �سمي بالمرت�ض���ى وقال عز وج���ل {ۆ  ۆ       ۈ  ۈ       
ۇٴ  ۋ  ۋ  ۅ  ۅ  ۉ  ۉ  ې  ې}، وه���ذا العلم الذي 
ي�أتيه���م لا غاية له ولا نهاية له نهر يجري من تحت جبل الأزل على 
�أرا�ض���ي قلوبهم �إلى �أبد الأب���د، فـيظهر ذلك فـ���ي العالم الزماني 
المكم���م بهذه المقادير المخ�صو�ص���ة بالن�سبة �إلى �أهله. ولي�س الغيب 
م���ا توهمه بع�ض النا�س من �أنه الإخب���ار بما فـي القلوب وال�ضماير 
و�أمث���ال ذلك، ف����إن ذلك غي���ب �إ�ضافـ���ي لا حقيق���ي، والموجودات 
دقيقه���ا وجليلها ومجردها وماديها كله���ا حا�ضرة لديهم م�شهودة 
له���م فلا تغيب عنهم لأنهم عليهم ال�سلام وجه الله الذي لا تعطيل 
له فـ���ي كل مكان والخواطر �إنما نزل���ت �إلي الأوهام والأذهان بعد 
�أن نزلوه���ا عليهم ال�سلام من خزائنها المق���درة لها والم�ستتقبلات 
كلها حا�ضرة عندهم يرونها وي�شاهدونها فـي �أماكنها و�أوقاتها فلا 
يخف���ى عليهم �شيء من �أحوالها ف�ل�ا ينبغي لأحد ممن له تتبع فـي 
الأخب���ار وتعمق نظ���ر واعتبار �أن ي�شك �أن عنده���م عليهم ال�سلام 
كل ما ب���رز فـي عالم الكون ف�إذا ��سألهم ال�سائل عن �شيء لا بل �إذا 
�أتاهم من قب���ل ال��سؤال يعلمونه بجميع �أحواله وما يريد �أن ي��سأله، 
وما ال���ذي تقت�ضي الم�صلحة فـي حقه و�أمثالها لأن ذلك لي�س بغيب 
عندهم عليه���م ال�سلام و�إنما هو �شهادة وعي���ان فلا ت�شمله ما دل 
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عل���ى �أنهم لا يعلمون الغيب، ومن ذلك �أي�ضاً قول الإمام ÷ »�إن 
الله تفرد بخم�سة« وهي ما فـي الآية ال�شريفة {ئا  ئە  ئە    ئو  
ئى   ئى   ئې   ئې   ئۈئې   ئۈ   ئۆ   ئۆ   ئۇ    ئۇ   ئو  
ئى  یی   ی  ی  ئج  ئح  ئم  ئى} ف����إن معناه �إن الله 
ع���ز وجل تفرد بها م�ستقلًا لكنه �سبحانه ارت�ضاهم وعلمهم ذلك، 
�أما علم ال�ساعة ف�إنه علي ÷ كما فـي قوله عز وجل لما قال ر�سول 
الله * »فـي���ك ي���ا علي �ست���ة خ�صال م���ن الأنبي���اء«، وذكر منهم 
عي�س���ى ب���ن مريم فقال المنافق���ون �إنه يحب �أن نعب���د ابن عمه كما 

عبدت الن�صارى الم�سي���ح ف�أنزل الله عز وجل {ڭڭۇۇ
ۉ ۅ ۅ ۋ ۋ ۇٴ ۈ ۈ ۆ ۆ
ئۈ ئۆ ئۆ ئۇ ئۇ ئو ئو ئە ئە ئا ئا ى ى ې ې ې ې ۉ
ی ی ی ی ئى ئى ئى ئې ئې ئې ئۈ
ئيٱٻٻٻٻپ}  ئى ئم ئح ئج
وال�ضمير لا يخلوا �إما �أن يرجع �إلى علي ÷ �أو �إلى عي�سى وهما 
م���رادان وعل���ي ÷ فـي الباط���ن وعي�سى ÷  فـ���ي الظاهر، 
ولا �ش���ك �أن عي�س���ى مثال لعلي ÷ فهــو �إنمـ���ا �صار علم ال�ساعة 

لظهــور النــور العلـوي ÷ فـيــه وهــو قولــه تعالــى {ئە ئو   
ئو } يعن���ي عل���ي ÷ هــو ال���ذي عنــده كمــ���ا قــال عز وجل 
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{ہ  ہ  ہ    ھ     ھ  ھ  ھ  ے} ق���ال مولانا 
ال�ص���ادق ÷ »نح���ن الذين عنده« وقول���ه تعالى { ئا  ئە  
ئە  ئو } والمفاتي���ح هم �آل محمد عليه���م ال�سلام، ثم اعلم 
�أن قول���ه تعالى { ئە     ئو   ئو } �إن �أريد بها القيامة الكبرى 
�أو ال�صغرى �أو قيام القائم ÷ والرجعة والإحوال الجارية فـيها 
وتفا�صي���ل ما يقع فـيها فلا �شك �أن علياً ÷ هو متوليها ومجري 
�أحواله���ا وبيده لواء الحمد كم���ا قال ÷ »لو ك����شف الغطاء ما 
ازددت يقين���اً«، و�إن �أريد بها زم���ان وقوع ال�ساعة ووقت قيامها ف�إن 
ذلك لم يوجد ولم يحتم وهو بعد فـي عالم الإمكان م�شروط متوقف 

ولذا قال تعالى { ئى  ئى  ئى  ی  ی   ی  ی  ئج  ئح   ئم             
ئى          ئي     بج  بح } وق���ال ع���ز وجل {ٱ  ٻ    ٻ  ٻٻ  
پ  پ   پ  پ  ڀ}. وق���د قلنا �إنه���م عليهم ال�سلام يعلمون ما 

ه���و موجود فـي الأكوان وما �سيكون من محتومات الإمكان، وكذلك 
الق���ول فـي باق���ي الأربعة ف�إن نزول الغيث ما يمك���ن �إلا بهم عليهم 
ال�سلام كما فـي الزيارة »وبكم ينزل الغيث« والمبادي كلها عندهم 
والمفاتي���ح بي���ده �صلى الله عليه���م فـيعلمون �أوان نزول���ه قبل نزوله 
ح�ي�ن نزوله بتعليم الله عز وجل فافهم، و�أم���ا علم ما فـي الأرحام 
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ففـ���ي الزيارة عن الحج���ة ÷ »�أنا �سائلكم و�آملك���م فـيما �إليكم 
التفوي�ض��� وعليك���م التعوي�ض��� -�إلى �أن قال- وعندك���م ما تزداد 
الأرحام وما تغي�ض« كيف و�أن الولد لا يتكون فـي بطن الأم �إلا بعد 
�إقراره بولاية عل���ي ÷ والأئمة �أو �إنكاره �إياهم ليخلق �سعيداً �أو 
�شقياً لأن ال�شقي من �شقي فـي بطن �أمه وال�سعيد من �سعد فـي بطن 
�أمه، و�أما علم المنايا فقد تواترت �أخبارهم و�شهدت �آثارهم عليهم 
ال�س�ل�ام ب����أن عندهم علم البلاي���ا والمنايا والوقاي���ع لكنهم عليهم 
ال�سلام فـي كل هذه العلوم م�سبوقون متعلمون من �أمر الله و�صنعه 
وكل علومه���م فـي كل �أحوالهم متجددة ويعلم���ون الأ�شياء كلها فـي 
مراتبه���ا ومقاماتها لكنهم لي�سوا بم�ستقل�ي�ن حتى يثبت علمهم بل 
لله عز وجل الم�شية فـيهم وفـي الأ�شياء فلا يحتم عليهم ب�شيء كما 
قال تعالى {ی  ی  ئج   ئح  ئم  ئى } لأن ذلك 

�صفة العبودية.

و�إن قل���ت �إذا كان عندهم عليه���م ال�سلام علم ما كان وما يكون 
وكل الأ�شي���اء كانت حا�ضرة عندهم موج���ودة لديهم فما معنى ما 
ورد »�أن عل���ي بن الح�ن�ي�س عليهم ال�سلام �أمر ابنه الباقر ÷ �أن 
ي�أت���ي ل���ه بماء يتو��ضأ وكان ذلك عند موته ÷ ف�أتى الباقر ÷ 
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بالم���اء فقال �أب���وه ÷ �أهرقه و�آت بغيره ف�إن الف�أرة قد ماتت فـيه 
ولا ي�صل���ح للو����ضوء« هذا معنى الحديث ولا �ش���ك �أن موت الف�أرة 
كان �أم���راً وجودي���اً، قلن���ا �إن لهم عليهم ال�سلام ح���الات ومقامات 
ودرج���ات ففـي الحالة الب�شرية حالة ي�شغلهم �ش����أن عن ��شأن ف�إذا 
التفت���وا وتوجهوا �إلى جهة فلا يلتفت���ون �إلى الجهة الأخرى كما �أن 
الإن�س���ان �إذا التف���ت �إلى م��سأل���ة تغي���ب عنه الم��سأل���ة الأخرى حين 
التفاته �إليها ولي�س هذا بجهل و�إنما هو عدم الالتفات والنظر ف�إذا 
التفت���وا علموا ووج���دوا و�إنما الجهل �إنما يتحقق فـيم���ا �إذا التفتوا 
لم يج���دوا وهو معنى قولهم عليه���م ال�سلام »�إذا �شئن���اً �أمراً علمنا 
�إذا �شئن���ا« كما تقدم وعن هذا المعنى قد يعبرون بغيبة روح القد�س 

عنهم)1(.

العدم:
�إذا �أطلق العدم فـي كلمات هداة الأمم فالمراد به �أحد �أمرين بل 

هما معاً فـي الم�آل:

�أحدهم���ا: العدم الإ�ضافـ���ي �أي العدم فـي رتب���ة الآخر و�إن كان 

)1( �شرح الخطبة الطتنجية، ج2، �ص175.
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هو وج���وداً م�ستقلًا كالج�سم عند الروح وه���و عند العقل وهو عند 
الوج���ود الب�سيط �أي الدلالة وهو عند الم�شية وهو عند الله �سبحانه 
وتع���الى فكل �ش���يء وحده لا معه غيره والآن على م���ا عليه كان فهو 
عدم وهو وج���ود فهو نور فهو ظلمة فالعدم جزء قابلية الوجود وبه 
ت�أ�ص���ل فـي ال�ب�روز وال�شهود فلولا العدم لم يثب���ت ل�شيء قدم ولولا 

الوج���ود لكان ذكر الع���دم �أي�ضاً عدم وهو قول���ه تعالى {ڀ ڀ 
ڀ ٺ ٺ ٺ ٺ ٿ} ف����إذا تم���ت خلقت���ه بق���ي فـي 
الكون رتبته وهو مخلوق وحادث والله �سبحانه هو الباعث الوارث.
وثانيهم���ا: الع���الم العلمي الإم���كاني للأعيان الثابت���ة فـي العلم 
الح���ادث الخلقي ف�إنه عدم بالن�سبة �إلى العالم الكوني كيف لا وقد 
ق���ال الإمام ÷ »�إن الله لم يكن خلواً م���ن خلقه قبل �إن�شائه«، 
فالم�ستف���اد من �آثار �أهل البيت عليهم ال�سلام �أن الحادث ما �سبقه 
الغير ومفتق���ر �إليه ومعتمد عليه ومتقوم به موجود ب�إيجاده وهكذا 
هو حال الأعيان الثابتة �إذا وجدت فـي الكون فـيقال �أنها خلقت من 
الع���دم �أي المراد به العدم الإمكاني فـي ع���الم الإمكان حيث كانت 

هناك موجودة ذكراً لا عيناً فافهم.
وعل���ى ه���ذا فلا ي�ص���ح قوله���م �إن العدم لي����س ب�ش���يء لأن فـيه 
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خلاف���اً لقول المع�ص���وم ÷ حينما �أمر الإم���ام ال�صادق ÷ 
�أح���د �أ�صحابه �أن ي�أخذ بقول ه�شام فـي هذه الم��سألة والذي قال �إن 
النفـ���ي �شيء، هذا �أولًا، وثانياً �إم���ا �أن نقول �إن العدم �شيء �أو لي�س 
ب�ش���يء، ف����إن كان �شيئاً فه���و �إما حادث �أو قديم ف����إن كان الحادث 
ق���د �سبقه العدم فـي���دور الكلام فـي���ه على فر�ض وج���وده وحدوثه 
فتذهب ال�سل�سلة �إلى ما لا نهاية له، و�إن لم يكن �شيئاً لا يكون �سابقاً 
لكون���ه �صفة وجودية بالبديه���ة فـيفتقر �إلى مو�ص���وف تقوم به �إما 
فـ���ي ال�ص���دور �أو فـي التحقق �أو فـي الظه���ور �أو فـي العرو�ض وكلها 
م�ستحيل���ة �إذ الأول ي�ستل���زم الح���دوث وكيفـيته هي المتن���ازع فـيها 
والبواق���ي تحتاج �إلى �أمور �أقوى من نف�سها وجوداً وتحققاً ف�إن قلت 
�إني �أت�ص���وره بعد ما وج���د وت�أ�صل �سبق العدم قل���ت �إثبات ال�شيء 
للآخ���ر فرع ثبوت المثبت له، ف����إن كان المثبت له ثابتاً فجاء ما قلنا 
و�إلا بط���ل الإثبات �إ�ضاف���ة �إلى �أن ت�صوره ممتن���ع لأن الإدراك �أثر 
النف����س والأث���ر لا يكون مناق�ض���اً لم�ؤثره و�إلا لا يكون �أث���راً ولا يتعلق 
ال�ش���يء �إلا بم���ا ينا�سبه وي�صلح له ولا منا�سبة ب�ي�ن الوجود والعدم 
المح����ض فـيمتن���ع الت�صور، ف�إن كان قد وج���د الأثر لا من �شيء فلا 
ت�سم���ه عدماً ف�إن الع���دم لم يوجد ولن يوجد ولم يتعلق به جعل وهو 
�س���ر قول���ه ÷ »خل���ق الأ�شياء لا م���ن �شيء« لا م���ن لا �شيء كما 
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يزعم���ون �إن الله خلق الوجود والموجود من العدم ولا من �شيء كما 
يزعمون مع �أن العدم كما ذكرنا �إن لم يكن �شيئاً فلم يكن الحادث 
م�سبوقاً ب�شيء فلا ي�سبقه �شيء فقد �أثبتوا معنى القدم للحادث من 
حي���ث لا ي�شعرون وال�سر فـي ذل���ك �أنهم توهموا الأزل فراغاً وا�سعاً 
فجوزوا وقدروا �إلهاً �آخر و�أنه كان واقفاً �ساكناً ثم تكلم ونطق وفعل 
ويت�صورون بينهما ف�ضاءً وا�سعاً خالياً وي�سمونه عدماً �سابقاً فقالوا 

ما قالوا وحكموا ما حكموا.

علم العلة بالمعلول:
ق���ال بع�ض الفلا�سفة �إن علم الله �سبحان���ه بالأ�شياء كعلم العلة 
بالمعل���ول و�إن تعقله تعالى لذات���ه تعقل لجميع ما �سواه وتعقله لذاته 
مقدم على وجود ما �سواه وقالوا �إن هذا هو العلم الكمالي التف�صيلي 

من وجه والإجمالي من وجه �آخر.
ولكن ه���ذا القول وهذا الإدع���اء فـي مدر�سة ال�شي���خ الأح�سائي 
ر�ض���وان الله عليه باطل لأن العلة �إما �أن تعلم المعلولات على ما هي 
عليها �أم تعلمها على خلاف ما هي عليها، ف�إن كان الأول لزم �أن لا 
تكون العلة عالمة بالمعلولات فـي رتبة ذاتها لأن العلة واحدة بالبداهة 
والمعلولات متكثرة عياناً لا يحتاج �إلى بيان، والوحدة مخالفة للكثرة 
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والعلم لا بد �أن يكون مطابقاً للمعلوم و�إلا لم يكن علماً كما �أن العلم 
بال�صفرة لا يكون العلم بالحمرة والخ�ضرة بالبداهة ف�إذن لا تكون 

العلة عالمة فـي مرتبة ذاتها لمعلولاتها.
و�إن كان الثاني لا يكون العلم متحققاً �أ�صلًا للمخالفة، و�إذا كان 
ذلك كذلك فـيجب �أن تكون المعلولات فـي رتبة ذات العلة حتى تكون 
العل���ة فـي ذاتها عالم���ة بها، ف�إذا كانت المعل���ولات فـي رتبة العلة لم 
تكن معلولًا بل ه���ي عين العلة وهذا القول هو القول بوحدة الوجود 
الباطل، ف�ل�ا ي�صح �أن يكون علم الله �سبحانه بالأ�شياء كعلم العلة 
بالمعل���ول، ثم �إن الخ�ضرة والحمرة وال�صفرة متباينة فـي حقيقتها 
فكي���ف يكون العلم ب�أحدها ه���و العلم بالآخر، ث���م �إن للعلة رتبتين 
رتب���ة لا تلاح���ظ فـيها �إلا ذاتها ولا تذكر �شيئاً م���ن معلولاتها �أبداً، 
كم���ا �أنك �إذا لاحظت نف�سك وك�شفت �سبحات الجلال فلا تلاحظ 
�إلا نف�س���ك ولا تذك���ر �إلا نف�سك ولا تذكر فـي ه���ذه الحالة �شيئاً من 
مقت�ضي���ات نف�سك �أبداً ب���ل �أنت ذاهل عن ال�شئون���ات والمقت�ضيات 
وه���ذا ظاهر عند كل �أح���د �إذا تفطن، وتارة يذهل عن تلك الحالة 
ويتنزل �إلى مقام دون ذلك المقام ويذكر فـي تلك الحالة مقت�ضيات 
حاله و�شئوناته ولا يح�صل ذلك �إلا بعد تمام الذهول عن ملاحظة 
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نف�سه فـي مرتبة نف�سه، ولا يح�صل ذلك �إلا فـي المرتبة الثانية التي 
هي التعلق بالمقت�ضيات وال�شئونات، فكيف ي�صح �أن يكون تعقل العلة 
ذاته���ا هي عبارة عن تعقل معلولاتها فـ���ي ذاتها، اللهم �إلا �أن يقال 
�أن المعلولات موجودة فـي رتبة العلة وهذا هو القول بوحدة الوجود، 
وه���ذا مخالف لمذهب �أهل البيت ومطابق لمذهب ال�صوفـية، وذلك 
لأن دوران العلة على المعلول معاك�س لدوران المعلول على العلة �إذ �أن 
الأول على التوالي والثاني على خلاف التوالي والمعلول فانٍ م�ضمحل 
فـي رتبة ذات العلة فلم يبق �إلا �أن يكون علم العلة بمعلولها فـي رتبة 
معلوله���ا حتى يكون العلم مطابقاً للمعلوم ومقترناً به وهذا لا يكون 
�إلا فـ���ي العلم الحادث ولذلك فلا يجوز �إطلاق العلة على ذات الله 
�سبحان���ه لقول الإمام ÷ »علة م���ا �صنع �صنعه وهو لا علة له« 
لا�ستلزام���ه التطابق والاقتران وهو كما ذكرنا من �صفات الحدوث 

فتدبر)1(.

عَوْد الذاهب:
اعل���م �أن الذي يعود ي���وم القيامة هو الذي ذه���ب بعينه لا �شيء 
�آخ���ر فـيه زي���ادة �أو نق�ص���ان حتى يل���زم الاختلاف بينهم���ا، لأننا 

)1( �شرح حياة الأرواح، ميرزا ح�سن كَوهر، �ص86.
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ذكرن���ا �سابق���اً �أن المدد يتج���دد فـي كل �آن، ومث���ال النهر الم�ستدير 
ف�إن���ه ي�ستدي���ر على نف�س���ه، فالعائد هو نف�س الذاه���ب لأن مدد كل 
�ش���يء لا ب���د �أن يكون م���ن نف�سه لا من غ�ي�ره، ف����إن كان من غيره 
ل���زم خ���روج ال�ش���يء عما ه���و علي���ه، فالإم���دادات الآتي���ة لل�شيء 
لي�س���ت �أم���وراً خارجة عن ذات ال�شيء بل هي �ش����ؤون يبديها الحق 
ولا يبتديه���ا بحكم جف���اف القلم، قال ÷ »ج���ف القلم بما هو 
كائ���ن« وذل���ك عن���د الله �سبحانه لكن عندنا فهو ط���ري فـي كل �آن 
فكان���ت الإمدادات الذاهب���ة والآتية للأ�شياء كله���ا منها ولها وبها 
و�إليها، لكن الإ�شكال فـي �أن الذاهب والعائد هل هو ال�شيء بمادته 
و�صورته �أو ال�شيء بمادته دون �صورته �أو بالعك�س، فالحق عندنا �أن 
الذاه���ب والعايد هو المادة بال�صورة فتك���ون كاللبنة تك�سر وت�صاغ 

كق���ول الله تعالى لأهل الن���ار { ک   گ   گ  گ  گ  
ڳ }. فالذاه���ب مولف من العنا�صر الج�سمانية �إن كان ج�سماً 
وم���ن عنا�ص���ر الأفلاك �إن كان فل���كاً وهكذا، ف����إذا ذهب وتفككت 
�أجزا�ؤه يذه���ب كل جزء منه �إلى عن�صره وعاد �إليه عود ممازجة، 
�إلا �أنه متعين متميز عن غيره فـي علم الله هذا بالن�سبة �إلى حروف 
مادت���ه، و�أما بالن�سبة �إلى كلم���ات مادته فعوده عود مجاورة لا عود 
ممازجة  وكلما ت�ألفت تلك الأجزاء قبل ذهابها من دور عنا�صرها 



347

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

وك���رّ �أفلاكها تن�سحق وتتلطف وتنعم تلك الأجزاء ف�إذا ذهب يعود 
كل ج���زء منه���ا فوق رتبة ما ت�أل���ف منها فـي رتب���ة ا�ستق�صها -�أي 
�أ�صلها- ونوع عن�صرها، فتكون تلك الأجزاء �أ�شد و�أبقى من نف�سها 
قبل ذهابها بعد عودها لما تلطفت من دورة العنا�صر وكر الأفلاك. 
فالم���ادة �إذن ه���ي الأ�صل لل�شيء وهي تعود لما بين���ا ب�أن الذاهب هو 
العائ���د و�أن ال�شيء �إنما يكون بمادته و�صورت���ه، والمادة هي الأ�صل 
وال�ص���ورة هي الفرع وهي الف�صل، والف�صل متقوم بالجن�س تقوماً 
ركنياً و�إنما التغير والتبدل لا يكون للمادة �إلا بال�صورة، لأن ال�صورة 
هي مقت�ضيات الأعمال بالمادة، فالعامل هو المادة ولا يقع الحكم �إلا 
عليها والعائ���د لا يكون �إلا المادة. ولما كانت م�ستحيلة الانفكاك عن 
ال�ص���ورة قلن���ا ب�إعادة ال�صورة �إلا �أن ال�ص���ورة منها جن�سية ومنها 
نوعية ومنها �شخ�صية، فالجن�سية هي الف�صل المميز بين الأجنا�س 
العالية وال�صورة الجن�سية قد تكون جن�سية باعتبار ونوعية باعتبار 
�آخ���ر كالمتحرك ب���الإرادة بالن�سبة �إلى الج�س���م والحيوان، وكذلك 
ال�ص���ورة النوعي���ة �إلى �أن يكون �صورة لأ�سف���ل الأنواع فتخت�ص بها 
كما �أن الف�صل الأعلى تخت�ص بالجن�س وال�شخ�صية تخت�ص ب�أفراد 
الن���وع الأ�سفل وكل واحدة منها توجد م���ع ما تن�سب �إليها ومنها ما 
تح�ص���ل للمادة من �أعمال �صاحبه���ا من خير �أو �شر، و�أما ال�صورة 
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الأولى فقد تفارق المادة على ح�سب انتقالها بح�سب تبدل �أعمالها، 
و�أم���ا ال�صورة المخت�صة فلا تفارق المادة وتغيرها لا يكون �إلا بتغير 
الم���ادة، فالمادة �إنم���ا تعاد وتح�شر فـي هذه ال�ص���ورة، ولهذا يح�شر 
الع�ص���اة فـي �صور �أعمالهم والمطيعون �أي�ضاً كذلك، قال نبينا * 
»عل���ى ما تعي�شون تموتون وعلى م���ا تموتون تح�شرون« ف�إن هذه 
ال�ص���ورة لي�ست �إلا عمله وكلٌّ يعذب ويث���اب بعمله، كما قال ÷ 
»م���ن ق���ال �سبح���ان الله غر�س الله له بها �شج���رة فـي الجنة« وقال 
÷ »الدني���ا مزرع���ة الآخرة«. فكما �أن البذرة هو مادة لل�شجرة 
ب���ل هو الذي يظهر بعينه بعد انب�ساطه ب�صورة ال�شجرة و�أغ�صانها 
و�أوراقه���ا و�أثماره���ا لأن ال�شجرة لي�ست خارجة ع���ن البذر بل هي 
البذر بعينها، كذا الأعمال والأخلاق ف�إنها مادة الجنة والنار لقوله 
÷ »�إنم���ا ه���ي �أعمالك���م«، وهي بعينها تظهر فـ���ي ذلك الموطن 
الأخ���روي ب�صورته���ا يعني �صورة الجن���ة والنار و�ص���ورة ما يظهر 
فـيهما من اللذائ���ذ والمكاره. و�إن قلت كيف يكون العر�ض بعينه هو 
الجوه���ر قل���ت �إن الأعمال لي�ست من الأم���ور العر�ضية بل �إنما هي 
ذوات متحقق���ة فـ���ي ملك الله فـي كتاب رتبه���ا، لذلك ورد تج�سيم 
الأعمال فـ���ي يوم الح�ساب وتوزن الأعم���ال بالق�سطا�س الم�ستقيم، 
نعم تكون عر�ضية بالن�سب���ة �إلى موجدها وهي عر�ض بالن�سبة �إلى 
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�صاحبها وجوهر بالن�سبة �إلى نف�سها ومن هو دون رتبتها. ولا يقال 
�إن م���ادة الجنة والنار لو كانت هي الأعمال للزم عدم وجود الجنة 
والن���ار الآن بالن�سب���ة �إلى زيد الذي �سيوج���د بعد حين، ف�إذا تحقق 
عدم كون���ه فتتحقق عدمية �أعماله بالطريق���ة الأولى، فـيلزم منها 
عدم وجود الجنة والنار الآن وهذا مخالف لما ن�صت عليه ال�شرائع 
الإلهي���ة، لأنا نقول �إن الله �سبحانه لم يفق���د �شيئاً من الأ�شياء فـي 
ملك���ه ولا ت�سبق���ه الحالات، ق���ال ÷ »لم يك���ن خلواً م���ن الملك 
قب���ل �إن����شاء الملك«، و�إن زيداً الذي ه���و معدوم عندنا لي�س معدوماً 
عن���د الله، بل هو موج���ود متعين متميز عن غيره فـي ملكه �سبحانه 
وكذل���ك �أعماله و�أخلاقه، فهو موجود عند الله بحكم جفاف القلم 
بم���ا هو كائن، لكن لم���ا كنا منغمرين فـي بحر الزم���ان وما �صعدنا 
�إلى م���دارج الترقيات من عالم الج�ب�روت والملكوت كنا محجوبين 
عن م�شاهدة الأ�شياء على ما هي عليها، واحتجبنا عن �شهود ما هو 
كائ���ن ف�سمينا الأ�شياء الكائنة عندنا بالوجود الكوني و�أما الذي لم 
يظهر لنا بعد �سميناه بالوجود الإمكاني، فالأ�شياء كلها كائنة عند 
الله ومتحققة ولكن فـي رتبه���ا وحدودها لأنه �سبحانه لي�س زمانياً 
حت���ى يتحقق له الم�ض���ي والحال والا�ستقبال كما ه���و ��شأن من كان 
محاطاً بالزمان، فالجنة والنار موجودتان وداخلتان فـي ملك الله 
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وباقيت���ان ب�إبقاء الله، فظه���ر �أن الأ�شياء �إنما تعاد وتح�شر بمادتها 
و�صورتها لتجزى كل نف�س ما ك�سبت �إن خيراً فخير و�إن �شراً ف�شر، 
ف����إذا بلغ كل واحد من الموجودات مقامه فـ���ي الجنة �أو النار يبقي 
فـيها ببقائها م���ن كان من �أهلها على الحقيقة، و�أهل الجنة يزداد 
نعيمهم فـي كل �آن وكذلك �أهل النار يزداد عذابهم وت�ألمهم فـي كل 

�آن نعوذ بالله من �سخط الله.
واعلم �أن ال�سر فـي المعاد �أن الأ�شياء لما خلقت للبقاء كما قال فـي 
الحديث »خلقهم للبقاء لا للفناء«، وكانت الأ�شياء فـي الفرادي�س 
العليا، فربما توهمت الألوهية لنف�سها لم�شاهدتها �أنها ت�صدر عنها 
الأفع���ال والآثار وتتخيل الا�ستقلال لأنها خلق���ت من ظل الربوبية، 
فتنزل���ت من عالمها �إلى هذا الكثي���ف وامتزجت بكثافة هذا العالم 
لتعل���م �أنها مخلوقة مدبرة وما ت�ص���در عنها الأ�شياء من حيث هي 
ه���ي ولتعلم �أي�ضاً عدم تذوتها وا�ستقلاله���ا فـي نف�سها ولذا تنزلت 
م���ن عالمها لتكميلها ولتعرف عدم تذوتها وتحققها، ف�إذا تحقق لها 
ذل���ك ترقت بعد تنزلها �إلى عالمه���ا بحكم كما بد�أكم تعودون لأجل 
التنعم بالنعيم الأبدي والت����ألم بالعذاب الدائم الذي �أوجد بفعلها 

فتعود �إلى مكانها الذي هبطت منه لا غير)1(.

)1( اللمعات، ميرزا ح�سن كَوهر، �ص136.
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الغيب:
اعل���م �أن المراد بالغيب ما غاب ع���ن الح�س، ف�إذا قيل غيب الله 
ي���راد به ما غاب عن بع�ض خلقه �أو ع���ن كلهم لأن الله �سبحانه لم 
يغب عنه غائبة فلا يكون عنده غيب، و�أما خلقه فلهم غيب و�شهادة 
وق���د يكون غيب فـي مكان عند بع����ض �شهادة عند بع�ض �آخر، وقد 
يكون غيباً عند الكل، فالأول هو محل العلم عند المع�صومين عليهم 
ال�سلام، فالغيب الذي ارت�ضاهم الله له �إنما هو غيب عند غيرهم 
و�أما عندهم ف�شهادة، فعلمهم به علم �إحاطة وعيان لا علم اخبار، 
و�إن كان علم الإخبار �أي�ضاً ي�صدق عليه ال�شهادة عند العالم به و�إن 
كان غيباً عند من لا يعلمه، والثاني الغيب الذي هو عند كل الخلق 
هو ما دخل فـي الإمكان و�أحاطت به الم�شيئة �إلا �أنه لم تتعلق به تعلق 
التكوين هذا لا يتناهى ولا ينفذ �أبد الآبدين وذلك هو خزائنه التي 

-غ-
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لا تفن���ى ولا يت�ص���ور فـيها نق�ص بكثرة الإنف���اق فهو عز وجل ينفق 
منه���ا كيف ي�ش���اء، فالذي ينفق من���ه فـي �أوقات الإنف���اق و�أمكنتها 
ينزل من الغيب �إلى البيوت التي ارت�ضاهم لغيبه وينزل من �أبوابها 
م���ا ي�شاء وذلك المخزون منه محتوم ومنه موقوف فالمحتوم منه ما 
لا يمكن تغييره وهو كون ما كان ف�إنه لا يمكن بعد �أن كان �ألا يكون، 
ومن���ه ما يمك���ن تغييره ولكنه وَعَدَ �سبحان���ه �ألا يغيره وهو لا يخلف 

الميع���اد، قال تع���الى فـي محت���وم الخ�ي�ر {  ڄ  ڄ   ڃ     
ڃ  ڃ    ڃ} وفـ���ي محتوم ال�شر { ٹ   ٹ  ڤ     ڤ    
ڤ   ڤ  ڦ  ڦ   ڦ  ڦ  }، وه���ذا المحت���وم 
ل���و �شاء غيره ومحاه والموقوف م�ش���روط فـيكون كذا �إن ح�صل كذا 
و�إن لم يح�ص���ل كذا كان كذا وكذا، وال�شرط هو ال�سبب. و�أما المانع 
فق���د يكون فـي الغيب وال�شهادة وقد يك���ون فـي الغيب ولا يكون فـي 
ال�شهادة، لأنه �إذا وجد فـي ال�شهادة وجد فـي الغيب ولا يلزم العك�س 
ف�إذا وجد المقت�ضي ف�إن وجد المانع منه ف�إن اعتدلا فهو الموقوف و�إن 
رجح �أحدهما فالحكم له، ف�إذا وجد المقت�ضي وفُقِد المانع ف�إن فقد 
فـي الغيب وال�شهادة حتم وجوده ف�إن تمت قوابله وجد وو�صل �إليهم 
علمه لأنه مما �ش���اء، و�إن انتظرت قوابله جاز فـي الحكمة الإخبار 
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ب���ه فـيخبر به عل���ى جهة الحتم ولا بد �أن يكون �إلا �أنه قبل كونه فـي 
ال�صفح���ة الثانية من اللوح وه���ذا عندهم عليهم ال�سلام، ومنه ما 
كان ومن���ه م���ا يكون و�إلى هذا الق�سم �أ�ش���اروا فـي �أخبارهم عليهم 
ال�سلام �إن عندنا ما كان وما يكون �إلى يوم القيامة، و�إن فقد المانع 
فـ���ي الغيب خا�صة جاز فـي الحكم���ة الإخبار به فـيخبر به من غير 
حت���م، وهذا قد يكون وق���د لا يكون، والفائدة فـي الإخبار به مع �أنه 
�سبحانه لا يكذب نف�سه ولا يكذب �أنبياءه ور�سله وحججه هي �إظهار 
التوحد بالخلق والأمر والا�ستقلال بالملك و�إر�شاد الخلق �إلى اعتقاد 
الب���داء لأن ما عُبد الله ب�شيء �أف�ضل م���ن البداء، �أي �إثبات البداء 
لله تع���الى وهذا يجوز للحج���ج الإخبار به لا عل���ى �سبيل الحتم بل 
عليه���م �أن يعرفوا من لا يعرف �أن الله يفعل ما ي�شاء و�أنه يمحو ما 
ي�شاء ويثبت وعنده �أم الكتاب، ولهذا قالوا عليهم ال�سلام ما معناه 
�إذا �أخبرناكم ب�أمر ف���كان كما قلنا فقولوا �صدق الله ور�سوله، و�إن 
كان بخ�ل�اف ذلك فقولوا �صدق الله ور�سوله ت�ؤجروا مرتين. ولي�س 
عليه���م �أن يعرفوا من لا يعرف هذا فـي خ�صو�ص الواقعة لأن ذلك 
يوجب ال�شك فـي ت�صديقهم عن���د �أكثر النا�س وقد يلزمهم عليهم 
ال�س�ل�ام من ذلك التق���وّل على الله لأنه �سبحانه لم ي�أمر بذلك فـي 
كل واقع���ة و�إن كان قد ي�أمر بذلك كم���ا فـي وَعْد مو�سى ÷ بين 
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ثلاثين و�أربعين فـي معر�ض التقرير والهداية والبيان، وقد يلزم من 
البي���ان خلاف المق�صود من الإخبار، وه���ذا الق�سم قد يكون يوجد 
مانع���ه فـي ال�شه���ادة كال�صدقة فـي دفع البلاء الم�ب�رم يعني الذي 
�أبرم فـي الغيب لعدم المانع هناك، والدعاء فـي رد البلاء وقد �أبرم 

�إبراماً كذلك وكبع�ض الأفعال بل كل الطاعات)1(.

)1( �شرح الزيارة الجامعة، ال�شيخ الأوحد، ج1، �ص362.
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الف�ؤاد:
هو حقيق���ة ذات ال�شيء من ربه مع قطع النظر عن حيثية نف�سه 
من �أح���كام الإ�ضافات والقران���ات والتمييزات مم���ا يدركه العقل 
والخي���ال والح�س الم�ش�ت�رك والح�س الظاهر، هو وج���ه الله �أي �آية 
معرفته ودليل تفريده وتوحيده وبيان تنزهه عن مجان�سة المخلوقين 
وع���ن �أن ينتهي �إليه الإدراك، وه���و بمنزلة الحديدة المحماة بالنار 
ف�إن الن���ار الظاهرة فـ���ي الحديدة لي�ست هي ع�ي�ن النار الموجودة 
الموث���رة فـيها هذا الت�أثير بال�ضرورة لظه���ور تلك النار فـي حديدة 
�أخ���رى وغيرها ولكن هذه النار الظاهرة الت���ي هي �أثر ت�أثير النار 
الأ�صلي���ة الحقيقية مثال له���ا و�آية ودليل لمعرفته���ا ووجه به يتوجه 
العارف���ون �إليها �أي �إلى النار الأ�صلية م���ن عرفها �أي الظاهرة فـي 
الحدي���دة فق���د عرفها �أي الن���ار الأ�صلية لا فرق بينه���ا وبينها فـي 

-ف-
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التعريف والتع���رف والمعرفة �إلا �أنها عبده���ا وخلقها فتقها ورتقها 
بيده���ا بد�ؤه���ا منها وعوده���ا �إليها، فهو وج���ه الله الذي من عرفه 
ع���رف الله على قدر الطاق���ة الإمكانية بن�سبة مقامه، ولي�س الوجه 
ه���و ذات الله تع���الى، ولا ي�شار به �إليها حا�ش���ا وكلا تعالى ربي عن 
ذل���ك علواً كبيراً و�إنما هو جهة الظهور و�آية المعرفة ودليل التوحيد 
وه���ذه الجهة لي�ست عقلي���ة ولا وهمية ولا فر�ضي���ة ولا اعتبارية ولا 
حقيقي���ة ولا مجازية ولا كلي���ة ولا جزئية ولا ذاتي���ة ولا عر�ضية ولا 
جن�سي���ة ولا ف�صية ولا مج���ردة ولا مادية ولا فلكية ولا عن�صرية ولا 
غيره���ا من الأح���وال الخلقية والمقامات الإمكاني���ة لأنها قبل ذلك 
كله فلا تدرك بواحد منها �إذ ال�شيء لا يدرك �إلا ما كان فـي رتبته 
و�صقع���ه، و�أما هذه فهي مجرد �صرف الظهور كال�صورة فـي المر�آة 

ف�إنها دليل معرفة المقابل و�آية تجلي ظهوره فقط لا ذاته.

الفلك والإن�سان:
اعل���م �أن الوج���ود الذي خل���ق بم�شيئة الله تعالى كل���ه على هيئة 
دوائ���ر والدوائر اللاحقة بداخ���ل الدائرة ال�سابق���ة، الأولى دائرة 
العر�ش، وي�سمى فلك محدد الجهات بداخله فلك الكر�سي وي�سمى 
فل���ك الثواب���ت وبداخله فلك المن���ازل بداخله فلك ال�ب�روج بداخله 
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فل���ك زحل بداخل���ه فلك الم�شترى بداخله فل���ك المريخ بداخله فلك 
ال�شم����س بداخل���ه فلك الزه���رة بداخله فلك عط���ارد بداخله فلك 
القم���ر بداخله ك���رة النار بداخله���ا كرة الهواء بداخله���ا كرة الماء 

بداخلها كرة التراب.
فكما �أن فـي العالم الكبير عر�ش���اً وكر�سياً و�سبع ال�شداد و�أر�ضاً 
فه���ذه ع�شرة من ال�سموات الت�س���ع والعا�شرة الأر�ض على نظر �أهل 
الهيئة من القدماء �أو ع�شر كرات، ففـي الإن�سان هذا الجرم ال�صغير 
�أي�ض���اً مثله���ا، �أما العر�ش فه���و قلبه �أي عقله، كم���ا �أن العر�ش وهو 
مح���دد الجهات لي�س فوقه ج�سم كذلك قلبه لي�س فوقه من مراتبه 
�شيء، وكلاهم���ا ب�سيطان بمعنى �أن العر�ش لي����س فـيه من النجوم 
ولا واح���د، فكذلك عقله فـيه مع���اني الأ�شياء الكليات لي�س فـيه من 
ال�صور �شيء، و�أما الكر�سي فـي العالم الكبير الذي هو محل النجوم 
والثواب���ت والبروج والدوائر لدى القدم���اء ففـي الإن�سان �صدره �أي 
نف�س���ه الناطقة التي فـيها ال�صور والنقو����ش وجميع ما يت�صور فهو 
فـ���ي �ص���دره �أي فـي نف�سه الناطق���ة فكما �أن الكر�س���ي م�ستمد من 
العر����ش فكذلك ال�ص���در م�ستمد من القلب وكم���ا �أن الكر�سي فـيه 
م���ن النجوم والثوابت ما لا تح�ص���ى فكذلك فـي �صدر الإن�سان من 

ال�صور والأنواع والألوان والهيئات ما لا تح�صى.
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و�أم���ا ال�سبع ال�شداد فهي فلك زح���ل وفلك الم�شترى وفلك المريخ 
وفل���ك ال�شم�س وفلك الزهرة وفلك عطارد وفلك القمر كما ذكرنا 
�سابق���اً ففـ���ي الإن�س���ان مثله���ا �أما فلك زح���ل ففـي الإن�س���ان تعقله 
ال���ذي مقره الدماغ، وفلك الم�شترى ففـي الإن�سان علمه الذي مقره 
ال�ص���در، وفل���ك المريخ ففـي الإن�س���ان وهمه، وفل���ك ال�شم�س ففـي 
الإن�س���ان وجوده الج�سم���اني، وفلك الزهرة ففـ���ي الإن�سان خياله، 
وفلك عطارد ففـي الإن�سان فكره، وفلك القمر ففـي الإن�سان حياته 
وك���رة الأر�ض ففـي الإن�سان ج�سده، فه���ذه ع�شرة عوالم فـي العالم 
الكبير الأفلاك الت�سعة والأر�ض وفـي الإن�سان هذه الع�شرة موجودة 
ب�أثاره���ا، وهذا معن���ى قول الحكماء العارفـ�ي�ن �أن الإن�سان مخلوق 
م���ن ع�شر قب�ضات، من العر����ش قب�ضة ومن الكر�سي قب�ضة وهكذا 

�إلى �آخر مراتبه.

الفاعل:
الفاعل من ال�صفات الفعلية لا من ال�صفات الذاتية، فزيد مثلًا 
لا ي�سم���ى فاع�ل�اً �إلا بعد �صدور الفعل منه، فـيطل���ق عليه �أنه فاعل 
له���ذا الفعل ومنه كات���ب وقاعد و�ضاحك وقائ���م وهكذا فهذه كلها 
�أ�سماء لأفع���ال زيد وظهوراته لا لذاته، �إذ لو كانت ذاتية لما انفكت 
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ع���ن زيد �أبداً �إذ �أن ما بال���ذات لا يتغير فالفعل الذي هو قام وقعد 
وكت���ب قائم با�سم الفاعل الذي هو قائم وقاعد وكاتب قيام ظهور، 
وا�سم الفاعل قائم بالفعل قيام �صدور ولي�س قائماً بالذات، والفعل 
موجود فـي جميع م�شتقاته ولكن بقيود لأنه �أ�صل الم�شتقات الفعلية 
فه���و موجود فـي الفع���ل الما�ضي بقيد الما�ضي وفـ���ي الفعل الم�ضارع 

بقيد الم�ضارع وفـي فعل الأمر بقيد الآمرية.

الف�صل والو�صل:
اعل���م �أنه لا بد ب�ي�ن الجاعل والمجع���ول من ن�سب���ة وموافقة ف�إن 
مباي���ن ال�ش���يء لا ي�صدر عن ال�ش���يء وعند فقد الن�سب���ة مطلقاً لا 
ذك���ر لأحدهما عن���د الآخر فكي���ف يت�صور الجع���ل والإيجاد الذي 
ه���و الات�صال ون�سب���ة المجهول �إلى الجاعل وه���ذا لا �شك فـيه، و�أن 
الواح���د �سبحان���ه لا �شيء �س���واه ولا �شيء غيره ف����إذا �أوجد حدود 
خلق���ه المختلفة تتحقق الن�سب المختلف���ة ولا �أقل من ن�سبة الخالقية 
والمخلوقي���ة وذل���ك ي�ستلزم التغيير �إذا ح���دث فـيه ما لم يكن عنده 
�سابق���اً. و�إن قلت �إن ه���ذه الن�سب كانت قديم���ة غير مجعولة وهي 
الأعي���ان الثابتة فـ���ي الأزل الم�ستجِنة فـي غيب ال���ذات لم تزل كما 
زعم���ه جماعة ف���راراً من هذا الإ�ش���كال فلا يجدي نفع���اً لأن تلك 
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الأعي���ان �إن لم تك���ن �شيئ���اً لم تتحقق الن�سب���ة و�إن كان���ت �شيئاً �إن 
كان���ت معدومة بطل���ت ال�شيئية والن�سب���ة والاخت�صا�ص �إذ لا تمايز 
فـي الأعدام اتفاقاً، و�إن كانت موجودة ف�إن كانت عين ذاته تركبت 
ذات���ه لأن حالة التركيب مت�أخرة ع���ن حالة الأجزاء الب�سيطة، ف�إن 
التركي���ب عار�ض للأج���زاء والعار�ض م�ؤخر ع���ن المعرو�ض وذلك 
�أي�ض���اً ي�ستلزم التغي�ي�ر، و�إن كانت خارجة عن ال���ذات فهي قدماء 
م�ستقل���ون كل واحد منهم م�ستق���ل بفعله وت�أثيره، ف�إذا كان الخالق 
ه���و ذات الله ع���ز وجل فقبل الخلق هل كان خالق���اً �أم لا، ف�إن قلت 
نع���م يل���زم �ص���دق الم�شتق قبل وج���ود المب���دء وذلك فـ���ي البطلان 
بم���كان، ف�إن الخالق من له الخلق فقب���ل الخلق �إطلاق هذا الا�سم 
يك���ون كذباً، �أو ت�سمي الذات خالقاً من ب���اب الا�صطلاح والت�سمية 
وذل���ك غير ما كنا نبغ ف�إنا نري���د الخالق بمعنى الإحداث والإيجاد 
فح�س���ب، ف����إذا لم يجز وجود ه���ذا الا�سم قبل الخل���ق فبعد الخلق 
ي�سم���ى بهذا الا�سم، فح�صل له ا�سم و�صفة فـي ذاته تعالى لم تكن 
قب���ل وذلك هو التغيير، ونحن نقول تبعاً لإمامنا الر�ضا ÷ »�إنه 
قديم لم يتغير عز وجل بخلقه« لأن القديم هو الذي وجوده ذاته 
لذاته بذات���ه وهذا المعنى ي�ستلزم التوحيد الخال�ص، ف�إن الاقتران 
والات�ص���ال والك�ث�رة والن�سب كله���ا ت�ستلزم �صف���ة وجودية لم تكن 
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وذل���ك ينافـي كون الوجود ذاته لأن ذات���ي ال�شيء لا يتخلف فوجب 
�أن يك���ون واحداً بالغاً فـي الوحدة حد الكمال ولا يتحقق الكمال �إلا 
�إذا لم يذكره عنده �شيء �أ�صلًا فانقطعت حينئذ الن�سب والإ�ضافات 
والروابط والتعلقات لأنها كلها نق�صان فـي الوحدة الكاملة �إذ فـيها 
�ش���وب الكثرة، و�أما قوله���م بوجوب الن�سبة ب�ي�ن الجاعل والمجعول 
ف����إن كانت الن�سبة ب�ي�ن المجعول وبين فعل الجاع���ل و�صفته وا�سمه 
فنعم و�إن كانت بين الذات وبين المجعول فلا. �ألا ترى الكتابة ف�إنها 
مطابق���ة ومنا�سبة لحركة ي���د الكاتب لا لذات الكات���ب ولذا ح�سن 
الخ���ط لا يدل على ح�س���ن ذات الكاتب ولا قبحه عل���ى قبحها نعم 
ي���دلان على ا�ستقامة حركة ي���ده واعوجاجها لا غير ذلك فلو كانت 
الن�سب���ة المخ�ص�ص���ة فـي ال���ذات لدل���ت الكتابة على ال���ذات دلالة 
تك�ش���ف له ول���ذا قال مولانا �أم�ي�ر الم�ؤمنين ÷ »�إن قل���ت الهواء 
�صفت���ه فاله���واء من �صنعه �صف���ة ا�ستدلال علي���ه لا �صفة تك�شف 
عن���ه«. فالن�سبة بين الذات وبين المجعول منقطعة ر�أ�ساً وبين الفعل 
وب�ي�ن المجع���ول ثابتة قطع���اً. ومن هنا تعل���م �أن الإيج���اد بالفعل لا 
بال���ذات، والفعل لا ا�ستق�ل�ال له �إلا بالذات �أحدث���ه الله بلا كيف، 
والن�سبة من الكيفـيات وجدت بالفعل فلا يجري عليه ما هو �أجراه، 
والفعل لي�س بمكيف ولا محدود ولا مت�صل ولا منف�صل فـيكف ت��سأل 
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فـ���ي خلقه و�صدوره عن الكيف وهو ال���ذي كيّف الكيف و�أيّن الأين، 
ف����إذا كان الكيف هناك منتفـي���اً وتريد �أن تعرفه بالكيف فلا ت�صل 
�إلي���ه �أبداً، لأن ال�شيء لا يعرف �إلا بما ه���و عليه، لو عرفت الأحمر 
بالبيا�ض والأبي����ض بال�سواد وذا الهيئة بغيرها وغير الهيئة بها لن 
تعرفها، انظر الآن �إلى ذاتك وحقيقتك بعد ك�شف ال�سبحات و�إزالة 
الإني���ات من غير �إ�شارة تجدها �شيئاً غ�ي�ر محدود ولا مكيف منزه 
ع���ن الات�صال والانف�صال والافتراق والاجتماع والن�سب كلها، وهي 
دليل معرفتك لله تعالى و�آية توحيده فـيك، فـيجب �أن تكون مجردة 
ع���ن جميع القرانات والروابط وهو قول مولانا ال�صادق ÷ فـي 
العب���د »ال���دال دن���وه م���ن الله بلا كي���ف ولا �إ����شارة«. ف����إذا انقطع 
الكي���ف فـي ذاتك وهي مخلوقة بالم�شية فـي الوجه  الأ�سفل المحدود 
بالن�سب���ة �إليها بعد و�سائط عديدة، فما ظن���ك بالفعل والم�شية فـي 
الوج���ه الأعل���ى عند �صدوره���ا عن العل���ي الأعلى، ف�ل�ا ت��سأل عن 
الكي���ف وعن الربط هناك �إذ لا ربط ولا كيف فقف على هذا الحد 
ال���ذي �أوقفتك عليه ولا تتجاوز فتهلك فتكون من الخا�سرين، فعند 
�ص���دور المعلول عن العلة ينعدم الف�صل والو�صل مطلقاً لأن الف�صل 
ي�ستدعي فا�صلة غيرهما ولي�ست، والو�صل ي�ستدعي ت�شابه المت�صلين 
فـ���ي الملتقى وذل���ك ي�ستدعي كون المعلول علة والعل���ة معلولًا، مع �أن 
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الو�ص���ل والن�سبة لا تعقل لأن الو�ص���ل لا يكون �إلا بكون �أحدهما فـي 
رتبة الآخر ولا �شك �أن الأثر معدوم فـي رتبة الم�ؤثر فكيف الو�صول، 
نعم يكون الو�صول �إلى جهة ظهور الم�ؤثر الذي هو نف�س الأثر، وعلى 
ه���ذا المعن���ي يحمل قول مولانا ال�ص���ادق ÷ »�إنا لأ����شد ات�صالًا 
ب���الله من �شعاع ال�شم����س بال�شم�س، و�شيعتنا �أ����شد ات�صالًا بنا من 
�شع���اع ال�شم����س بال�شم�س«، ولا �شك �أن �شعاع ال�شم�س لي�س مت�صلًا 
بذاتها لأنه �أثرها وهو معدوم عندها، فالات�صال فـي جانب الظهور 
لا ال���ذات وللإ�ش���ارة �إلى هذه الدقيقة ق���ال مولانا ال�صادق ÷ 
»م���ن ع���رف الف�ص���ل من الو�ص���ل والحركة من ال�سك���ون فقد بلغ 

القرار فـي التوحيد«)1(.

فاعلية الذات:
اعل���م �أن المعروف من مذه���ب ال�شيخ الأوحد و�أع�ل�ام مدر�سته 
ر�ض���وان الله عليهم كون الفاعل م���ن ال�صفات الفعلية لله �سبحانه 
لا م���ن ال�صفات الذاتية، ول���ذا لا تكون الذات فاعلًا، و�إنما الفاعل 
مثاله���ا، �ألا ت���رى زي���داً م���رة يفعل وم���رة لا يفعل، ول���و كانت ذاته 

)1( �شرح حديث عمران ال�صابي، ال�سيد كاظم الر�شتي، �ص115.
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بنف�سه���ا هي الفاعل���ة، لكانت الفاعلية ع�ي�ن حقيقتها، فلا تتحقق 
�إلا فاعل���ة، ولكنها �إذا لم تفعل فهي الذات حقيقة، و�إذا فعلت فهي 
حينئ���ذ قد لب�س���ت ثوباً، �أعني المثال الذي ه���و ظهورها بالفعل، �أي 
فعلها لما ظهرتْ به، وذلك المثال من الذات بمنزلة القائم من زيد، 
والقائم من زيد �إذا فتّ�شت عن حقيقته وجدته ا�سماً لفاعل القيام 
لا ل���ذات زيد، فه���و فـي الحقيقة م�صاغ من فع���ل زيد للقيام، ومن 
القيام الذي هو �أثره، فجعل ا�سماً لفاعل القيام، ومثاله كالحديدة 
المحماة بالنار، ف�إن ذلك فاعل الإحراق، لأن الحرارة التي هي فعل 
النار هي المحرق���ة، والحديدة محلها الحامل لها، فالعالم العارف 
ب���الله �سبحانه ينتهي عنده الكلام �إلى �أمر يكون هو بفعله فاعلًا لا 
بذات���ه. فالفاعلية لا تتحقق بذات الفاع���ل، كما لا يقال: �إن المقابل 
للمر�آة هو الفاعل لل�صورة، و�إنما تتحقق لل�شيء بكونه فاعلًا بفعله 
ول���ذا �سمي بالفاعل، ولي�س كون الفاع���ل فاعلًا بفعله يلزم منه �أنه 
لي�س بتام لاحتياجه فـي فاعليته �إلى فعله، لأن ال�شيء لو تحققت له 
الفاعلية بدون الفعل، لم يكن فاعلًا فـي الحقيقة لأن الفاعل �صفة 
م�شتق���ة والم�شت���ق لا بد له من مب���د�أ ا�شتقاق وهو الفع���ل فلو فر�ض 
وج���ود الم�شتق بدون مب���د�أ الا�شتقاق للزم �إما الطف���رة فـي الوجود 
و�إما انق�ل�اب الحقائق بحيث يكون الأثر م�ؤث���راً والم�ؤثر �أثراً لقيام 
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الأث���ر حينئذٍ بنف�سه لا بظهور م�ؤثره فـيه به وكلاهما باطلان، ومن 
هن���ا تعلم �أن الذات البح���ت لا يت�صف ب�صفات الخلق لذاته، و�إنما 
ه���ي �صفات الإ�ضاف���ة �أي الت���ي مفاهيمها تن��شأ ع���ن الارتباطات، 
كالفاعلي���ة ف�إنها تقت�ضي فعلًا ومفعولًا والخال���ق والرازق والمعطي 
وم���ا �أ�شبه ذلك، ف����إن �صفات الإ�ضافة �صف���ات الخلق ولا يجوز �أن 
يت�صف بها الحق تعالى، والفاعلية �إنما يو�صف بها من يفعل وفعل، 
نع���م ال���ذات البح���ت مت�صفة بمعن���ى الفاعلية ولا فع���ل ولا مفعول 
ومعناه���ا هو الق���درة والعلم وكذلك �سائر �صف���ات الخلق، فالذات 
بنف�سه���ا تامة وفوق التم���ام بمعنى الفاعلية الذي ه���و ذاتها �أعني 
الق���درة والعلم المطلقين، ف�ل�ا يلزم من قولن���ا: �إن الفاعل لا يفعل 
بذاته و�إلا لما كان فاعلًا و�إنما يفعل بفعله ن�سبة الاحتياج والنق�ص. 
و�إن قل���ت يل���زم على قول���ك: �إنه تع���الى لا يو�صف بالعل���م والقدرة 
وال�سم���ع والب�صر لأن مفاهيمها اقت�ض���اء الإ�ضافة، فالعلم يقت�ضي 
عالم���اً ومعلوماً، وكذل���ك البواقي وهذا خلاف ما علي���ه كل العلماء 

والحكماء والعقلاء.

قلتُ: نع���م الأمر كما قلت، ف�إن العلم المقت�ض���ي معلوماً والقدرة 
المقت�ضي���ة مق���دوراً وال�سمع والب�صر وغيرهم���ا لا ي�صح �أن يو�صف 
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به���ا تعالى، لأنه���ا �صفات فعلية، و�إنما يو�ص���ف بمعانيها وهو العلم 
والقدرة، وكذل���ك يو�صف تعالى لذاته بمعن���ى الخالق وهو القدرة 

والعلم ولا يو�صف لذاته بالخالق لأنها من �صفات الأفعال.
و�أما �إذا �سمعت عنهم عليهم ال�سلام يقولون: هو �سبحانه عالم، 
يري���دون به العلم الذي هو ذاته، وهو تع���الى لذاته عالم ولا معلوم 

وقادر ولا مقدور.
و�أم���ا المقت�ض���ي للإ�ضافة يقول���ون: هو �سبحانه ع���الم، فهي من 
�صفات الأفعال لا تو�صف بها الذات البحت وكذلك الفاعل. ففاعلية 
كل فاع���ل تام الفاعلي���ة بفعله لا بذات���ه، �إذ لو كان���ت هويته تعالى 
م�صداقاً للحكم عليه ب�أنها تقت�ضي لذاتها الفاعلية  والت�أثير، لكان 
فاع�ل�اً فـي الأزل، وم�ؤثراً فـي الأزل، وق���د ثبت �أن الأزل هو الذات 
البح���ت، ف�إم���ا �أن يك���ون م�ؤثراً فـ���ي ذاته، �أو يكون فـ���ي ذاته �شيء 
غيره���ا يكون م�ؤثراً فـي���ه، �أو يكون الأزل �شيئاً غ�ي�ر الذات قديماً، 
فتتع���دد القدماء، ويكون وقتاً �أو مكاناً، والت�أثير فـيه نف�سه ب�إحداثه 
�أو بع�ض���ه، �أو يك���ون فـيه غير الحق تعالى، فتتع���دد القدماء ويكون 

محلًا �أو وقتاً لما �أحدث فـيه)1(.

)1( �شرح العر�شية، ال�شيخ الأوحد، ج1، �ص134.
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القيام:
القيام هو الربط وي�أتي على �أق�سام:

1- القيام ال�صدوري:
وه���و قيام الأث���ر بفعل الم�ؤثر ولي����س بينهما ف�ص���ل ولا و�صل لأن 
الف�ص���ل ي�ستدعي وج���ود وا�سطة وهي تمنع عن �ص���دوره، والو�صل 
يقت�ض���ي الوحدة فلا يك���ون الم�ؤثر م�ؤثراً والأثر �أث���راً، وذلك كقيام 
�أ�شع���ة ال�شم����س بال�شم�س فلي����س بينها وبين ال�شم����س ف�صل و�إلا لم 
توج���د، ولي�س بينهما و�ص���ل و�إلا ل�صارت الأ�شع���ة �شم�ساً وال�شم�س 
�أ�شع���ة ب���ل �إن الأ�شع���ة قائمة بال�شم����س قياماً �صدوري���اً، وهي -�أي 
الأ�شع���ة- فـي محله���ا ومكانها ورتبته���ا وال�شم�س تمده���ا وتفـي�ض 

-ق-
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عليه���ا فـي مكانها بما ينا�س���ب قابليتها، وكذلك ال�صورة فـي المر�آة 
قائمة بالتفات المقابل قياماً �صدورياً فافهم.

2- القيام الركني:
وهو �أن يكون المقوم ركن المتقوّم كقيام المركب بالأجزاء وكقيام 
ال�ش���يء بالوجود والماهية وكقيام الم�شتق���ات بالم�صادر لأن الم�صدر 
ه���و المق���وّم للم�شتق ومندرج فـي���ه لأن ا�شتقاق الم�شت���ق من الم�صدر 
عب���ارة عن ان�ضمام الم�ص���در بقيود متخالفة كقولن���ا عاِمل ومعلوم 
ومعل���م وعلّامة كله���ا م�شتقة من الم�ص���در العلم وقائم���ة به قياماً 
ركنياً، وكذلك كقيام ال�صورة بالمادة واللازم بالملزوم )كالنار ف�إن 
لازمه���ا الحرارة( ف����إن المادة لي�ست جاعلة لل�ص���ورة ولا فاعلة لها 
ب���ل هي �سبب تعلّق فعل الله �سبحان���ه عليه وتحققه فلولاها لما تعلّق 

بوجودها بوجه من الوجوه.

3- القيام الظهوري:
وه���و �أن يكون المقوّم مظهراً للمتقوّم كقيام نور ال�شم�س بالجدار 
فلولا الجدار لم يظهر نور ال�شم�س، فنور ال�شم�س قائم بالجدار قياماً 
ظهورياً وكذلك قيام ظهور كل عالٍ ب�سافله �أي ب�آثاره و��شؤوناته وهو 
ظهور الذات فـي الا�سم الفاعل القائم بالم�صدر قيام ركن، وكقيام 
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ال�ص���ورة بالمر�آة فلولا المر�آة لم تظهر ال�ص���ورة، وهكذا فلا بد من 
وجود الج�سم الكثيف ليكون �سبباً فـي ظهور الأ�شياء لأنه من جملة 

�شرايطها ومتمماتها.

4- القيام العرو�ضي:
وهو قيام الأعرا�ض بالجواهر كقيام الألوان بالأج�سام.

5- قيام التحقق:
كقي���ام الماهي���ة بالوج���ود، ف����إن الماهي���ة لا ق���وام له���ا ولا تحقق 
�إلا بالوج���ود، لأنه���ا مخلوقة من نف�س���ه التي هي نف�سه���ا، كالك�سر 
والانك�سار ف�إنه قائم بالانك�سار قيام ظهور لأنه موجود قبله بثمانين 
�ألف �سنة �إلا �أنه لا ظهور له �إلا بالانك�سار، وهو قائم به قيام تحقق 

لأنه مخلوق من نف�س الك�سر ولا له تحقق �إلا به.
فه���ذه القيام���ات كلها فـ���ي ح���دود المخلوق ولا تج���ري على الله 
�سبحان���ه جلّ ربي وع�ل�ا لأنه لا يقترن ب�ش���يء ولا يرتبط ب�شيء ولا 
يقترن به �ش���يء ولا يرتبط به �شيء، فالاقتران من الأكوان الأربعة 
التي �أجمع العقلاء على حدوثها وهي )الاجتماع والافتراق والحركة 

ال�سكون(.
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ق�صبة الياقوت:
ا�صط�ل�اح يطلق ويراد به الحقيقة المحمدية بق�سميها الإجمالي 

والتف�صيلي.

القابلية:
�أي مخلوق لا يوجد �إلا ذا قبل الإيجاد وقبوله لا بد �أن يكون مت�أخراً 
ع���ن مقبوله ذاتاً ورتب���ة لأن القبول فعل موجود والفعل �صفة فاعلة 
وال�صفة مت�أخ���رة عن المو�صوف فـي ال���ذات والرتبة لأنها مخلوقة 
من���ه. ولما لم يكن موج���وداً قبل قبوله للإيج���اد لتوقفه على قبوله، 
ولم يعق���ل وجود ال�صف���ة قبل المو�صوف، وج���ب �أن يكون ظهورهما 
مع���اً، لتوقف ظهور المقبول على وجود القابل، وتوقف تحقق القابل 
عل���ى وج���ود المقبول لأنه �صف���ة المقبول، وذلك كالك�س���ر والانك�سار 
ف����إن الانك�سار فعل من الك�سر و�صفة ل���ه �إلا �أن ظهوره متوقف على 
الانك�س���ار، وبعب���ارة �أخرى نق���ول �إن قبول الإيج���اد انوجاده فلو لم 
ينوجد �إذا وُجد لم يكن موجوداً والانوجاد من �أفعال المطاوعة كلها 
اختياري���ة وهي فعل الموجود والفعل لا يكون موجوداً قبل فاعله، بل 
مت�أخر عن���ه رتبة، وهو �أي�ضاً �صفة الموج���ود، وال�صفة مت�أخرة عن 
المو�صوف بالذات والرتبة، والله عزّ وجلّ خلق ال�صفة من مو�صوفها 
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والفعل من فاعله. فه���و �سبحانه خلق المكلف و�أعطاه كل ما يتوقف 
عليه فعل ما �أمره به، وترك ما نهاه عنه من �آلة و�إرادة وميل و�شهوة 
ومعرف���ة ما ينفعه وما ي�ضره وم���ن ا�ستطاعة وتمكين وتخلّية �سرب 

ومعونة وعقل وتمييز واختيار ورفع ا�ضطرار، وغير ذلك.

�إلا �أن جمي���ع ما �أعطى تعالى عبده المكل���ف فـي قب�ضته �سبحانه 
لا فـ���ي قب�ضة المكلف، �إذ لو خلاه من يده لم يكن هو، ولا �شيء مما 
�أعط���اه �شيئاً، �إذ كل مخلوق قائم ب�أمره الفعلي قيام �صدور، وقائم 
ب�أم���ره المفعولي قيام تحقق، ف����إن فعل المكلف المحف���وظ ب�أمر الله 
تع���الى بتلك الأمور المذكورة المحفوظ���ة ب�أمره تعالى فعلًا باختياره 
مم���ا �أمر به �أو نهى عنه من غير م�شارك���ة مع الله تعالى فـي �شيء 
مما ين�سب �إليه وقف الفعل و�أثره على الإذن من الله عزّ وجلّ، ف�إن 
�أذِنَ الله تعالى وقع الفعل الم�ستقلّ به المكلّف و�أثره، و�إلا فلا. والمراد 
�أن العبد المكلّف �إذا فعل فعله الم�ستقلّ به لا يكون ا�ستقلاله �أقوى من 
ا�ستقلال نف�سه، ف�إن فـي نف�سه ما يوجد ولا يتحقق ولا يبقى لحظة 
�إلا ب�أمره تع���الي الفعلي والمفعولي، وبالآلات التي لا يمكن الفعل �إلا 
به���ا التي هي نِعَ���م الله تعالى التي �أنعم بها على العبد، ومثال ذلك 
و�آيته ا�ست�ضاءة الجدار بما �أ�شرقت عليه ال�شم�س به، ف�إنه فـي قب�ضة 
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ال�شم����س، �ألا ترى �إذا غَرُبت ذهبتْ بالا�ست�ضاءة فبتلك الآلات قَدَرَ 
العب���د عل���ى الفعل ف�إذا فعل وقف وجود فعله ووج���ود �أثر فعله على 
ال�سبع���ة المذك���ورة فـي قول �إمامنا ال�ص���ادق ÷ »لا يكون �شيء 
فـ���ي ال�سماوات والأر�ض��� �إلا ب�سبعة: بم�شيئة و�إرادة وقدر وق�ضاء 
و�إذن و�أج���ل وكت���اب، فم���ن زعم �أن���ه يقدر على نق�ض��� واحدة فقد 
كفر«. ف�إذا تحققت هذه ال�سبعة للفعل و�أثره وقع الفعل و�أثره، �إذ لا 

يتمكن من �شيء بدونها لأنها �شرائط تمكينه من الفعل.

القطْب:
هو واحد الأقطاب، والأقطاب كلها على ق�سمين:

�أحده���ا: �أن تكون نقطعة واحدة ق���د انب�سطت فتكثرت وتعددت 
كالنقطة ف�إنها قطب للألف والألف قطب للألف القائم وهو قطب 
للأل���ف المب�سوط الذي هو الباء والباء قط���ب للدال، والألف والباء 
مع���اً قطب للجي���م، والباء والدال معاً قطب لله���اء وهكذا �إلى �آخر 
الحروف الكوني���ة والحرفـية ومرجع ال���كل �إلى الواحد وذلك وجه 
ا�ستم���داد ال�شيء بلواذ فق���ره وفاقته بباب ا�ستغن���اء الغني المطلق 
فالوج���ه ال�سفل���ي للقطب وج���ه ا�ستم���داد ال�شيء ال�ساف���ل والوجه 
الأعل���ى ب���اب ا�ستغناء الغن���ي فهو �سبحان���ه يمده منه ب���ه �إليه �إلى 
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انته���اء الوجود وهذا الوجه الذي ه���و القطب يجب �أن يكون و�سطاً 
ليت�ساوى ن�سبة الكرة �إلي���ه و�إلا لم تكن الحركة م�ستديرة واختلفت 
ن�سبة العالي م���ع ال�سافل وهو م�ستحيل ولا �شك �أن القطب هو وجه 

العالي فـيجري عليه حكمه.

وثانيها: �أن تكون الأقطاب متعددة لا بالعدد فلا يجمعها عدد �إلا 
باعتب���ارات المفهوم اللفظي و�أما فـي الحقيقة ف�أحدهما عدم بحت 
وفناء �صرف بالن�سبة �إلى الأخرى، بحيث لا ذكر للأخير عند الأول 
ول���و �إجمالًا �إلا بالذكر ال�صلوح���ي التعلقي وهذه المراتب �إنما تكون 
فـي ال�سل�سل���ة الطولية بمعنى �أن المراتب ال�سافلة معلولات للمراتب 
الأولى فالقط���ب فـ���ي المرتبة الثاني���ة �شعاع المرتب���ة الأولى و�أثرها 
وفعله���ا والك���رات الدائرة عليه �أح���وال ذلك و��شؤونات���ه وظهوراته 
وقرناته فهي بما هي عليه متقومة بذلك القطب تقوم ركن وع�ضد 
وذل���ك القطب متقوم بالكرة الأولى تقوم �صدور وحدوث فهو مثال 
الكرة الأولية من حيث الأحوال وال��شؤون لا القطب الذي لتلك الكرة 
فمثال الأول هو النار الظاهرة فـي ال�سرج الكثيرة والظهور الواحد 
الظاه���ر فـي المرايا والنور المنب�س���ط فـي ال�شعاع والكلي المتعين فـي 
الجزئي���ات والأفراد والمطل���ق الظاهر فـي المقي���دات و�أمثال ذلك، 
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ومث���ال الثاني هو ال�سراج الظاهر فـ���ي ال�شعاع والنار الظاهرة فـي 
الحدي���دة وال�س���راج وال�شاخ�ص المقابل الظاهر فـ���ي المر�آة و�أمثال 

ذلك.

ولم���ا كانت ال�سل�سلة الطولية مم���ا لا تنكر فـي الوجود، وال�سل�سلة 
العر�ضي���ة م���ن ال�ضروريات والبديهي���ات ولا �ش���ك �أن الطفرة فـي 
الوج���ود �ض���روري البط�ل�ان فـيكون الأعل���ى والأ�شرف ه���و الأ�صل 
والقط���ب، ولما دلت الأدلة العقلي���ة والنقلية على �أن الأنبياء �أ�شرف 
و�أك���رم عن���د الله �سبحانه م���ن كل المخلوق���ات من الج���ن والإن�س 
والملائك���ة وغيره���م ثب���ت له���م رتب���ة القطبي���ة، ولم���ا كان �أئمتن���ا 
المع�صومون �سلام الله عليهم �أجمعين قد بلغ الله بهم �أ�شرف محل 
المكرمين و�أعل���ى منازل المقربين و�أ�شرف درجات المر�سلين حيث لا 
يلحقهم لاحق ولا ي�سبقهم �سابق كانوا بذلك قطب الأقطاب ف�صار 
يدور عليهم �صلى الله عليهم كلما كان ويكون وما هو كائن �إلى يوم 
القيامة وبعدها فـي الجنة والنار �أبد الآبدين ودهر الداهرين فوق 
النهاي���ة واللانهاية. ولما كان ال�سافل لا ي�صل �إلى ذات العالي و�إنما 
حظه ظهوره بكينونته فـي كينونته قال تعالى فـي الحديث القد�سي 
»روح���ك من روح���ي وطبيعتك خا�ل�ف كينونت���ي«، كان ظهورهم 
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عليه���م ال�سلام فـي كل المراتب بتل���ك المراتب �ألا ترى ال�سراج ف�إنه 
لا يظه���ر فـي مق���ام ال�شعاع �إلا بنف�س ال�شع���اع فالقطب للأ�شعة هو 
نف����س الن���ور الواحد ال�س���اري المنب�سط فـي كل �أقط���ار الأ�شعة وهو 
مث���ال ال�سراج و�آيته ودليله و�أثره كم���ا �أن ال�سراج مثال النار و�آيتها 
ودليلها وظهورها، ولك���ن الظهور لا فرق بينه وبين الظاهر فـيه �إلا 

�أنه عبده وخلقه)1(.

قيام الأ�شياء بالحقيقة المحمدية *:
اعلم �أن الأ�شياء قائمة بالحقيقة المحمدية قياماً ركنياً كما ذهب 
�إلي���ه ال�شيخ الأوحد ر�ضوان الله علي���ه، ولتو�ضيح هذا القيام نقول 
�إن القي���ام الركني فـي الحقيقة هو قيام جزء ال�شيء بالآخر وقيام 
الجزء بالكل وقيام ال�صورة بالمادة، والماهية بالوجود وقيام ال�شيء 
ال���كل ب�أجزائه، وي�ستعم���ل �أي�ضاً وي���راد به قيام الم���ادة بال�صورة، 
وعل���ى كل حال يلزم من ه���ذه العبارة فـي مقابلة القيام ال�صدوري 
�أن يك���ون الحقيقة المقد�سة * م���ادة الأ�شياء كلها فـي الا�ستعمال 
الحقيقي �أو �صورتها فـ���ي الا�ستعمال الثاني، وهذا القول لا ينطبق 

)1( �شرح الخطبة الطتنجية، ج1، �ص251.
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عل���ى مذاهب الم�سلمين �إلا عل���ى قول طايفة قال���وا بوحدة الوجود، 
لا بمعن���ى �أن الوج���ود ه���و ذات الله �سبحانه ال�سارية فـ���ي الأ�شياء 
كله���ا كما هو زعم طائفة عظيمة من ال�صوفـية، بل بمعنى �أن فعله 
�سبحان���ه واحد وهو الوجود المنب�سط والوج���ود المطلق ال�ساري فـي 
�أط���وار الكائنات حقاي���ق الموجودات وقال���وا �إن الح�ضرة المحمدية 
* هو الفع���ل وفرعوا عليه هذا القول ال�شني���ع والمذهب الفظيع، 
وم���ن نظر �إلى هذا ال���كلام �أي قي���ام الأ�شياء بالحقيق���ة المقد�سة 
بالقيام الركني عرف المعنى المراد منه على م�صطلحنا يذهب �إلى 
�أن �صاح���ب هذا القول هو �صاحب ذل���ك المذهب كلا وحا�شا وهذا 
الق���ول فـي البطلان بمكان ولي�س المراد من���ه ما يتراءى من ظاهر 
العب���ارة، بل المق�صود الحق المطاب���ق لأخبار �أهل الع�صمة والموافق 
لمذهبه���م عليهم ال�س�ل�ام �أن الله �سبحانه وتعالى خلق محمداً و�آله 
�صل���ى الله عليهم �أجمعين ت�شع�شع���ت �أنوارهم وتلألأت �إ�شراقاتهم 
لقربهم من مبدئهم، وم�ل��أت �أنوارهم الأكوار والأدوار والأ�صقاع، 
فخلق الله �سبحانه من ذلك النور ومن نوره نور ومن نور نوره حقايق 
�ساير الموجودات على تفاوت درجاتهم، فحقايق الموجودات مادتها 
نورهم و�صورته���ا �إجابتهم على وفق المحب���ة وخلافها، والأحاديث 
والأخب���ار فـ���ي هذا المعن���ى تكاد تبلغ ح���د التواتر المعن���وي لقولهم 
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عليه���م ال�سلام »�إنما �سموا ال�شيعة �شيع���ة لأنهم خلقوا من �شعاع 
نورن���ا«، ومدخول من فـي مقام ال�صن���ع والإيجاد هو المادة كما هو 
المعل���وم عند �أهل الل�سان كافة، كقولك �صنعت ال�سرير من الخ�شب 
و�صنعت الخ���اتم من الف�ضة و�أمثالها، ولم���ا كان ال�شعاع عند المنير 
م�ضمح�ل�اً فاني���اً باطلًا فلا يلح���ظ معه فـين�س���ب �إلى المنير، ولذا 
قال ال�شيخ الأح�سائي �أعلى الله مقامه �إن الأ�شياء قائمة بالحقيقة 
المحمدي���ة قيام رك���ن �أي ب�أ�شعتها و�إ�شراقاته���ا لا بذاتها وحقيقتها 

فتدبر)1(.

القو�س النزولي والقو�س ال�صعودي:
اعل���م �أن القو����س النزولي هو قو�س المع���اني المت�سل�سلة نزولًا �إلى 
ثم���ان وع�شرين مرتبة �أولها هو العق���ل الأول �أي العقل الكلي وبعده 
النف����س الكلية ثم الطبيعة الكلية ثم جوه���ر الهباء عالم المواد، ثم 
�شكل الكل ثم ج�سم الكل ثم العر�ش محدد الجهات ثم فلك الثوابت 
ث���م فلك البروج ثم فلك المنازل ث���م فلك زحل ثم فلك الم�شتري ثم 
فل���ك المريخ ثم فل���ك ال�شم�س ثم فلك الزهرة ث���م فلك عطارد ثم 

)1( جواب بع�ض ف�ضلاء خرا�سان، ال�سيد كاظم الر�شتي، جواهر الحكم، ج3، �ص308.
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فل���ك القم���ر ثم الكرة الأثيرية ثم كرة اله���واء ثم كرة الماء ثم كرة 
ال�ت�راب ث���م المعادن ثم النب���ات ثم الحيوان ثم المل���ك ثم الجن ثم 
الإن�س���ان ثم الجامع ÷، وه���ذا �آخر القو����س النزولي الحادث 
والحا�ص���ل من �إدب���ار العقل لما خوطب خطاب )ادب���ر ف�أدبر( وهو 
ثماني���ة وع�شرون عالماً على عدد الحروف الهجائية المرتبة بمراتب 
ح���روف �أبجد على ترتيبه���ا، وب�أزاء هذه الع���والم ثمانية وع�شرون 
ا�سماً م���ن �أ�سماء الله الح�سنى، كل ا�س���م فيها ظهور من ظهورات 
الله جل ا�سمه وتجل من تجلياته، وكل ا�سم ظاهر ومتجل فـي معنى 

من تلك المعاني المذكورة فـي مرتبة من مراتب حروف �أبجد.

فالا�س���م الأول ا�س���م الله البدي���ع المتجل���ي فـي العق���ل الأول فـي 
مرتبة الألف، والا�س���م الثاني الباعث الظاهر والمتجلي فـي النف�س 
الكلية بمرتبة الب���اء، والثالث الباطن المتجلي فـ���ي الطبيعة الكلية 
فـي مرتب���ة الجيم، والراب���ع الآخر الظاهر فـي جوه���ر الهباء فـي 
مرتب���ة الدال، والخام�س الا�سم الظاهر المتجلي فـي �شكل الكل فـي 
مرتبة الهاء، وال�ساد�س الحكيم الظاهر فـي ج�سم الكل فـي مرتبة 
ال���واو، وال�سابع المحي���ط المتجلي فـي محدد الجه���ات الذي باطنه 
العر����ش فـي مرتبة الزاء والثامن ال�شكور الظاهر فـي فلك الثوابت 
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المعبر عن باطن���ه بالكر�سي فـي مرتبة الحاء، والتا�سع غني الدهر 
والغن���ي الظاهر فـي فلك البروج فـ���ي مرتبة الطاء والعا�شر المقدر 
الظاه���ر فـي فلك المنازل فـ���ي مرتبة الياء، والح���ادي ع�شر الرب 
الظاهر فـي فلك زحل الم�ستمد من نور ذات العقل الكلي فـي مرتبة 
ال���كاف، والثاني ع�شر العلي���م المتجلي فـي فلك الم�ش�ت�ري الم�ستمد 
م���ن نور ذات النف�س الكلية فـي مرتبة اللام، والثالث ع�شر القاهر 
المتجل���ي فـي فل���ك المريخ الم�ستمد من ن���ور ذات الطبيعة الكلية فـي 
مرتب���ة الميم، والرابع ع�شر النور المتجلي فـي فلك ال�شم�س الم�ستمد 
م���ن الكر�سي �أو الابداع فـي مرتبة الن���ون، والخام�س ع�شر الم�صور 
الظاهر فـي فلك الزهرة الم�ستمد من نور �صفة الطبيعة الكلية فـي 
مرتب���ة ال�سين، وال�ساد�س ع�شر المح�ص���ي الظاهر فـي فلك عطارد 
الم�ستمد من نور �صفة النف�س الكلية فـي مرتبة العين، وال�سابع ع�شر 
المب�ي�ن المتجلي فـ���ي فلك القمر الم�ستمد من ن���ور �صفة العقل الكلي 
فـي مرتبة الفاء، والثامن ع�شر القاب�ض الظاهر فـي الكرة الأثيرية 
فـي مرتبة ال�صاد، والتا�سع ع�شر الحي المتجلي فـي كرة الهواء فـي 
مرتب���ة القاف، والع�شرون المحي���ي الظاهر فـي كرة الماء فـي مرتبة 
ال���راء، والح���ادي والع�شرون الممي���ت المتجلي فـي ك���رة التراب فـي 
مرتبة ال�ش�ي�ن، والثاني والع�شرون العزيز المتجل���ي فـي المعادن فـي 
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مرتبة الت���اء، والثالث والع�ش���رون الرازق المتجلي فـ���ي النبات فـي 
مرتب���ة الث���اء، والرابع والع�ش���رون المذل المتجلي فـ���ي الحيوان فـي 
مرتب���ة الخاء، والخام����س والع�شرون القوي المتجل���ي فـي الملك فـي 
مرتبة ال���ذال، وال�ساد�س والع�شرون اللطيف المتجلي فـي الجن فـي 
مرتبة ال�ضاد، وال�سابع والع�شرون الجامع المتجلي فـي الإن�سان فـي 
مرتبة الظاء، والثامن والع�شرون رفـيع الدرجات، وهو �آخر الأ�سماء 

ونهاياتها الظاهر والمتجلي فـي الجامع ÷ فـي مرتبة الغين.

وبع���د كمال القو����س النزولي فـي مق���ام العقل ن���ازلًا �إلى مرتبة 
الجام���ع ÷ �أخذ فـ���ي القو�س ال�صعودي قو����س )�أقبل ف�أقبل(، 
�أي ي�صع���د فـ���ي قو�س الأ�سم���اء المذكورة مترامياً م���ن مرتبة رفـيع 
الدرج���ات �إلى مق���ام ا�س���م الله البدي���ع، �أي جع���ل يخ�ت�رق حجب 
الأ�سم���اء �إلى �أن بلغها كلها، فكان كلما يقطع حجاباً قرب منه �إليه 
�إلى �أن جاوزه���ا فو�ص���ل �إلى مكانه، �أي �إلى مرتب���ة �أو �أدنى، ولي�س 
وراء ذل���ك �إلا ا�سم الله الأكبر، فه���ذان هما القو�سان اللذان �أ�شير 
�إليهم���ا �شرحاً لقوله تعالى »فكان م���ن ربه كقاب قو�سين �أو �أدنى«، 
فقو����س النزول قاب للقو�س، وقو�س ال�صع���ود قابٍ ثانٍ له، ولم يبق 
م���ن ربه فـ���ي معراجه * �إلا ق���اب واحد من القو�س�ي�ن وهو قاب 
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قو����س ال�صع���ود �أي قو�س الأ�سم���اء الح�سنى المذك���ورة �أو �أدنى، �أي 
قو�س )�أقبل ف�أقبل( حيث و�صل �إلى مكانه الذي خلق منه *، لأن 
كل �ش���يء يكون غاية نهايته �أول بدايته، فهو * من الله بد�أ و�إليه 
يع���ود، ف�سيره فـ���ي القو�س النزولي هو العبر عن���ه )ب�أدبر ف�أدبر(، 
و�سيره فـي القو�س ال�صعودي هو المعبر عنه )ب�أقبل ف�أقبل( �إلى �أن 
و�ص���ل �إلى مبدئ���ه فـي دائرة حقيقية ب�س�ي�ر م�ستقيم، »و�إنك لعلى 
�ص���راط م�ستقي���م«، كم���ا هو محقق فـي �أ�ص���ول الحكمة من �أن كل 
ذي بداي���ة لا يتجاوز مب���د�أه ولا ينقطع �سيره دون مبدئه وهو معنى 
الا�ست���دارة الحقيقية، وقولي »من الله بد�أ و�إليه يعود« لي�س المراد 
ب���ه الذات جل ��شأن���ه وعز ا�سمه، لأنه لا من �شيء ولا منه �شيء، ولا 
فـي���ه �شيء ولا �إلى �ش���يء ولا �إليه �شيء، بل المراد �أمر الله بد�أ و�إليه 
يع���ود، وهو معنى »�إنا لله و�إنا �إلي���ه راجعون«، و»�ألا �إلى الله ت�صير 
الأمور« قال ÷ »كلهم �صائرون �إلى حكمك و�أمورهم �آئلة �إلى 

�أمرك« وقال ÷ »علة ما �صنع �صنعه وهو لا علة له«)1(.

)1( الكلمات المحكمات، ميرزا علي الحائري، �ص136.
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قبور المع�صومين عليهم ال�سلام:
اعلم �إن كل روح وج�سده بينهما منا�سبة ذاتية هي �سبب تعلقه به 
�إذا تمت البنية الج�سمانية كالمغناطي�س والحديد وكالدخان المت�صل 
م���ن الفتيلة المنطفـية بال�سراج الجاذب لتعل���ق �شعلة منه بالفتيلة، 
ف����إذا كان ب�ي�ن ال���روح والج�سد ه���ذه المنا�سبة الذاتي���ة لم يقت�ضيا 
بذاتهم���ا المفارقة، وقد عرفت �أن فعل الحكيم تعالى جار على وفق 
الحكمة و�إجراء الأمور بالأ�سباب، فلا بد لفراق الروح من الج�سد 
م���ن �سبب، وال���ذي �صدر من مع���دن الوحي �أن �سب���ب فراقه تخلل 
الآلات الج�سمانية واختلاف المتول���دات وامتزاج �أجزاء غريبة بها 
لي�ست من �سنخها، وال�سبب فـي ذلك �أن الج�سد �إذا امتزجه غريب 
�أثر فـيه و�أوجب �ضع���ف المنا�سبة المم�سكة للروح فـيه فتطلب الروح 
مركزها وتفارق الج�سد لا محالة، و�إذا فارقت الروح الج�سد بمعنى 
غيبتها عنه وتوجهها �إلى عالمها لقيت �أجزاء الج�سد �أي�ضاً لاختلاط 
المف�س���د الغري���ب به فـيطلب م���ن كل الأجزاء مرك���زه فتبطل بنيته 
وي�ضمحل تركيب���ه، فال�سبب لتخلل الآلات �إذن واختلاف المتولدات 
هي الأخلاط وغيرها من امتزاج الغريب المف�سد المخرج للبدن عن 
الاعتدال الطبيعي، ومن الب�ّن�يّ �أن الأج�ساد بل والأرواح فـي الدنيا 
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لي�س���ت خالية ع���ن الأعرا�ض الغريب���ة و�إلا لما عر�ضته���ا الأمرا�ض 
والم���وت، و�أي�ضاً الأج�ساد الأخروية فـي كمال ال�صفاء واللطافة فـي 
الم�ؤمن�ي�ن، وفـي كمال الظلم���ة والكثافة فـي الكف���ار والمنافقين، ولا 
ريب �أن ج�سد الم�ؤمن فـي الدنيا لي�س بتلك اللطافة ولا ج�سد الكافر 
بتل���ك الكثاف���ة، ففـ���ي كل منهما �أعرا����ض غريبة لي�س���ت من �سنخ 
جوهرهم���ا، وما دام���ت تلك الأعرا�ض فـيهم���ا فهما غير �صالحين 
للتركي���ب الخالد الذي لا يعر�ضه الموت �أب���داً كما هما فـي الآخرة، 
ولذل���ك كانت الأعمال فـي الحقيقة �أ�سب���اب التخل�ص من �أعرا�ض 
الدنيا الغريبة الممتزجة بطينة كل من الفريقين الم�ؤمنين والكافرين، 
ولا ري���ب �أن درج���ات النا�س مختلفة فـي الأعم���ال كماً وكيفاً، فمن 
ق���وي عمله م���ن ال�ؤمن�ي�ن بحيث وف���ى بتخلي����ص ج�س���ده من تلك 
الك���دورات العار�ضة ل���ه من العنا�صر الفاني���ة الزائلة بالن�سبة �إلى 
م���ن ينتقل �إلى الآخرة ولم يب���ق منها �إلا بقدر ما ي�صحب به الدنيا 
�إلى الأج���ل المحتوم الذي قدر له فهذا هو الم�ؤمن الكامل الذي مات 
قب���ل �أن يموت ويظهر منه فـي الدنيا �آث���ار غريبة وكرامات عجيبة 
من طي الأر�ض والم�شي فـي الماء وتحريك الأج�سام العظيمة الثقيلة 
م���ن مراكزه���ا والإخبار ع���ن الأمور الغائب���ة و�إنط���اق الجمادات 
والنبات���ات والحيوانات كل ذلك لتخل�ص جوهر ج�سده وج�سمه من 
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الأعرا�ض الغريبة الموجبة للظلمة والحجاب الباعث لائتلاف الروح 
للج�س���د الموجب لظه���ور النف�س اللاهوتية الإلهي���ة فـيه، ف�إذا مات 
ب�سب���ب الأعرا����ض ال�ضعيفة الباقية فـيه وو�ض���ع فـي القبر، لم ي�أت 
ال�ت�راب عل���ى تفكيك �أج���زاء ج�سده الأ�صل���ي ل�شدة تل���زز �أجزائه 
كالذهب الخال�ص وزحف العر�ض المف�سد وعدم ت�سريه فـي �أعماقه 
و�إنم���ا هو �ش���يء فـي ظاهر ج�س���ده، ف�إذا و�ضع فـي ق�ب�ره زال عنه 
العر����ض من غ�ي�ر �أن ي�ؤثر فـي �أ�صل ج�سده تغي�ي�راً، ومثاله الذهب 
المغ�شو����ش المو�ض���وع فـي الخلا�ص ف�إن���ه يقلع الأج���زاء الغ�شية من 
�أعماقه من غير �أن يبطل �صورته ولكنه بعد زوال العر�ض منه يغيب 
ع���ن �أب�صار �أهل الدني���ا للطافته ونوريته، فلا ي���راه �إلا من هو من 
�أهل ذلك العالم الذي هو فـيه، و�إنما يبقى منه فـي القبر الأعرا�ض 
العار�ض���ة ل���ه من العنا�ص���ر الدنيوية. نعم م���دة الخلا�ص متفاوتة 
فربم���ا تكون طويل���ة وربما تكون ق�ص�ي�رة لتف���اوت الأ�شخا�ص فـي 
مرات���ب �ضعف العر�ض، ومن لم يف عمله بذل���ك �إما لق�صر بقائه 
فـي الدنيا و�إما ل�ضعف �إيمانه الموجب ل�ضعف عمله كماً وكيفاً، فهو 
�إذا فارق���ت روح���ه ج�س���ده وو�ض���ع ج�س���ده فـ���ي القبر يحت���اج �إلى 
الت�صفـية الطبيعية ولا يمكن ذلك حكمة �إلا بحل الأجزاء وك�سرها 
وتفكيكها لانغمار الأعرا�ض الغريب���ة فـي �أعماقه و�شدة تعلقها به، 
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بحيث لا تنف�صل عنه �إلا بهدم بنية الج�سد وتكلي�سه وحله وتقطيره 
وت�صعيده وغ�سله وغ�ي�ر ذلك من الأعمال، فمثل هذا الج�سد يبلى 
فـي القبر وتتفكك �أجزا�ؤه الأ�صليّة الباقية بع�ضها عن بع�ض بتبعية 
الأعرا����ض الفانية، وربما تتفرق فـي �أقطار الأر�ض م�صاحبة لتلك 
الأعرا����ض حت���ى �إذا تخل�صت من تلك الأعرا����ض بالكلية �أ�سرعت 
�إلى الترب���ة الت���ي ماثها الملك ب�أمر الله فـي نطفت���ي �أمه و�أبيه وهي 
ق�ب�ره الأ�صلي فبقي فـيها م�ستديرة �إلى ح�ي�ن البعث، وه�ؤلاء �أي�ضاً 
م���دة تخل�صهم متفاوتة بح�سب الأ�شخا�ص، هذا حال الم�ؤمن، و�أما 
حال الكافر فهو �أي�ضاً كحال الم�ؤمن حذو النعل بالنعل و�إنما التفاوت 
فـ���ي �شيئين �أحدهم���ا �أن ج�سد الم�ؤم���ن �إذا تخل�ص م���ن الأعرا�ض 
الغريبة الفانية �ص���ار �صافـياً نورانياً �صرفاً على ح�سب ما فـيه من 
ن���ور الإيم���ان، وج�سد الكاف���ر على العك����س ف�صفا�ؤه �إنم���ا هو فـي 
الظلماني���ة، ثانيهم���ا �أن �أجزاء ب���دن الم�ؤمن بع���د الت�صفـية ت�صير 
م�ؤتلفة بكمال الائتلاف والاتحاد بحيث لا يتطرق �إليها الف�ساد بعد 
التركيب الخالد فـي المعاد وذلك بعد الت�صفـية الثانية بعد الرجعة 
فـيما ب�ي�ن النفختين، قال بع����ض العارفـين »�إن الاح���راق هو �سبب 
لطه���ارة الج����سد، وطهارة الج�سد ه���ي �سبب منا�سب���ة النف�س له، 
ومنا�سب���ة النف�س له �سبب ع�شقها له، وع�شقها له ب�سبب اتحادها 
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ب���ه واتحادها به �سبب كونه روحانياً مثلها، وكونه روحانياً مثلها 
�سبب حياته الأبدية وا�ستحالة الموت عليه«، و�أما الكافر ف�أجزا�ؤه 
و�إن خل�صت م���ن �أعرا�ض الدنيا ولكنها لا ي�أتلف بع�ضها ببع�ض بل 
ي�ص�ي�ر الاختلاف بينها بع���د الت�صفـية �أ�شد لأنه���ا على �ضد طينة 
الم�ؤم���ن ذاتاً و�صفاتاً لأنها خلقت من طبيعة التنافر والتناكر، ولذا 
لا يكون بين �أهل النار م�صافاة �أبداً بل كلما دخلت �أمة لعنت �أختها 
و�إنه لحق تخا�صم �أهل النار فبينهم فـي عين المنا�سبة كمال المنافرة 
تح�سبهم جميعاً وقلوبهم �شتى، فالطبيعة الثانية المغيرة التي طبعه 
الله عليه���ا بكفره فـي الخلق الث���اني الت�شريعي تدعو �أجزاء وجوده 
دائم���اً �إلى التف���كك واله�ل�اك والا�ضمح�ل�ال والتناف���ر لاختلاط 
الغرائب م���ن المعا�صي بها، ولكن الطبيع���ة الأ�صلية التي فطر الله 
عليه���ا النا�س جميعاً فـي الخل���ق الأول التكويني تعار�ضها فـي ذلك 
فتدع���وا الأجزاء �إلى الاجتماع والحياة، فـيكون بينهما دائماً تنازع 
وت�ص���ادم، كلما جمعتها الطبيع���ة الأولية فرقته���ا الطبيعة الثانية 
بمعونة النار، و�أما الم�ست�ضعفون ومن فـي حكمهم ف�أج�سادهم �أي�ضاً 
تبلى فـ���ي القبور بالطريق الأولى، هذا واعلم �أن مدة بلي الأج�ساد 
تختلف باختلاف طال���ع الأتربة والأهوية و�سائ���ر الأ�سباب الغيبية 
وال�شهادية، فربما يبق���ى الج�سد فـي القبر خم�سين �سنة �أو �أكثر لا 
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يبل���ى �ش���يء منه ولكن م�آل���ه �إلى البلاء لا محال���ة، فالذي يبلى هو 
الأعرا�ض الزائلة الفانية وهي بالية فـي كل ذي روح، و�إن كان �أ�صل 
الج�س���د الذي به يح�شر ويعاقب �أو يثاب فقد عرفت �أن منها من لا 
يبطل تركيبه ولكن �إذا زالت عنه الأعرا�ض لم يدرك بهذه الأب�صار 
الدنيوي���ة فلو ك�شف قبره لم ير فـيه �شيء منه، ومنها ما ي�ؤول حاله 
�إلى بطلان التركيب والبلى، فما لم يبطل تركيبه �أو بطل ولم ي�صل 
�إلى حد البلى بعد فهو يرى فـي ذلك الحال بتلك الأب�صار و�أما بعد 
ذل���ك فلا، نع���م لا نمنع من �أن تقت�ضي حكم���ة من حكم الله تعالى 
الخا�صة �أحياناً ظهور �أج�ساد بع�ض الموتى لأب�صار �أهل الدنيا �سواء 
بلي���ت �أم لم تبل���ى كم���ا ورد كثير من ذل���ك فـي معج���زات الأنبياء 
والأو�صياء، وهو قد يكون بتلطف �أب�صار الناظرين على نحو تدرك 
ما فـي عالم الغيب، وقد يكون يجذبه �إلى عالم ال�شهادة ب�أن يلب�سه 
الحكي���م لبا�ساً من �سنخ هذا العالم كم���ا كان فـي �أول الأمر بحيث 
تدرك���ه ظواه���ر الأب�صار، هذا ح���ال �أج�س���اد �سائر النا����س. و�أما 
المع�ص���وم فج�سده فـي كمال ال�صف���اء واللطافة والاعتدال من بدو 
��شأن���ه بحيث لو ظه���ر للنا�س ب�صورت���ه الأ�صلية يذه���ب �سنا برقه 
بالأب�ص���ار ف�ل�ا يطيق �أح���د ر�ؤيته، و�إنم���ا تلب�سوا بلبا����س الب�شرية 
الدنيوي���ة بالعر����ض لم�صلحة الخل���ق ليطيقوا م�شاهدته���م والأخذ 
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عنه���م والانتفاع بهم وهو مع ذل���ك فـيهم فـي كمال الرقة واللطافة 
وال�ضع���ف فـ���ي التعلق حتى �أن���ه بلغ فـ���ي النبي * �أن���ه يقف فـي 
ال�شم�س ولا يرى له ظل لغلبة نوريته على الكثافة الب�شرية فهو يطرد 
الظل عنه كنف�س جرم ال�شم�س، ولأجل ذلك كانوا ي�صعدون ال�سماء 
وينزلون الأر�ض ويم�شون على الماء ويبلغون �إلى ما �شا�ؤوا فـي طرفة 
ع�ي�ن ويمدون �أيديهم �إلى �أي مقدار من الم�سافة �شا�ؤوا، وي�أتون بما 
يريدون ولا تعوقه���م الأعرا�ض الب�شرية عن ذلك لا�ضمحلال �أكثر 
�أحكامه���ا فـي جنب نورية �أ�صل ج�سدهم ال�شريف، ولو �أنهم �أرادوا 
�أن يرفعوا حكمها بالكلية فهو فـي اختيارهم، ولي�سوا ك�سائر الخلق 
مقهوري���ن تحت حكم الأعرا�ض لا يقدرون على رفعها حيث �شا�ؤوا، 
فجميع م���ا يعر�ضهم من لوازم الأعرا�ض �إنم���ا هو باختيار منهم، 
و�إن كان���ت درجات المع�صومين �أي�ض���اً فـي ذلك متفاوتة، ف�إن �سائر 
الأنبي���اء والأو�صي���اء لا يق���درون عل���ى ما يق���در عليه محم���د و�آله 
المع�صوم���ون �صل���ى الله علي���ه وعليه���م �أجمعين، ،لأن رتب���ة �أولئك 
بح�سب رتبة ه�ؤلاء، فه����ؤلاء �إذا اختاروا الموت على الحياة وانتقلوا 
م���ن هذه ال���دار الفانية انخلعت عنهم الأعرا����ض فـي �أول ما يكون 
بح�س���ب العادة الطبيعي���ة، وقد اختلف���ت الأخبار فـ���ي تقدير مدة 
الخلع، ففـي بع�ضه���ا �أنه لا يبقى فـي الأر�ض �أكثر من �أربعين يوماً، 
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وفـ���ي بع�ضها �أنه لا يبقى �أكثر م���ن ثلاثة �أيام، ووجه الجمع تفاوت 
�أ�شخا����ص المع�صوم�ي�ن فـي ذلك، ف����إذا انخلعت عنه���م الأعرا�ض 
ارتف���ع ج�سدهم بما هو عليه من التركي���ب بجميع ما له من اللحم 
والعظم وال���دم وغيرها �إلى العر�ش وال�سم���وات �أعني عر�ش القبر 
و�سماوات���ه، لأن  تل���ك الأج�س���اد نزل���ت منه���ا وتعلق���ت بالأعرا�ض 
الدنيوية، ومثال �أج�ساده���م عليهم ال�سلام بالن�سبة �إلى الأعرا�ض 
الزائلة ال�صورة الواقعة عل���ى المر�آة منك، ف�إن جرم ال�شي�شة مثال 
الأعرا�ض الزائل���ة وال�صورة الظاهرة بها مث���ال �أ�صل �أج�سادهم، 
ف�إنك �إذا ك�سرت ال�شي�شة لم ينك�سر من �صورتك �شيء و�إنما ترجع 
�إليك بما هي عليه وت�ستقر فـي ظلك وتغيب عن الأب�صار الظاهرة، 
م���ع �أنها باقية فـي رتبة �أعالي ظه���ورك معلقة على �أوائل عللها من 
فعلك بحيث كلما قابلتها مر�آة ظهرت بل لو قابلتها �ألف �ألف مر�آة 
ظه���رت فـي جميعه���ا من غير �أن تتع���دد �أو يتجز�أ فـ���ي نف�سه، فلا 
ت�ستبع���د ح�ضور �أمير الم�ؤمنين ÷ عند جنازته �أو كونه هو الذي 
رفع مقدم ال�سرير فج�سد المع�صوم �إذن �إذا و�ضع فـي القبر انخلعت 
عنه الأعرا�ض فـي زمان ي�سير ل�ضعف تعلقها به، وتعلق الج�سد بما 
ه���و عليه من التركي���ب والت�أليف بعر�شه الذي ن���زل منه وهو غيب 
القبر الظاهر ولا ت�أكل الأر�ض من �أجزاء ج�سده �شيئاً ولا ت�أتي على 
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تفكي���ك جزء منه، و�أما الأعرا�ض فـيلحق كل جزء منها لمركزه من 
العنا�ص���ر الظاهرة كما �أن بدنه فـي الحي���اة �إذا مر�ض وتحلل منه 
�أجزاء من اللحم والعظم وال���دم وغيرها لحقت بمركزها وتخلف 
مكانه���ا بدل مما يتحلل من لطائف �سائ���ر الأغذية ولا ينق�ص من 
�أ�صل ج�سده �شيء، ونعني ب�أ�صل ج�سده مادته لا �صورته كما توهمه 
بع�ض الفلا�سف���ة، وبالت�أمل فـي هذا الكلام ال���ذي ذكرنا من حال 
ج�سد المع�صوم تعرف معنى نقل نوح لعظام �آدم من �سر نديب �إلى 
النجف ونقل مو�سى لعظام يو�سف من م�صر �إلى ال�شام، و�أن المراد 
بالعظام تمام الج�سد لما عرفت من �أنه لا يبلى ولا تتفكك �أجزا�ؤه، 
ولي����س المراد من���ه الأعرا����ض الزائلة لع���دم فائدة فـ���ي نقلها بعد 
تخل����ص الطينة الأ�صلية منه���ا وعدم جريان الع���ادة ببقائها هذه 
الم���دة الطويل���ة على ما ه���ي عليها م���ن التركيب. و�أم���ا ج�سد غير 
المع�صوم فمنها �أي�ضاً ما لا يبلى بل ينقل من دار �إلى دار وهو ج�سد 

الكامل�ي�ن من �أهل الإيم���ان { گ  گ  ڳ  ڳ  ڳ    ڳ  ڱ  
ڱڱ  ڱ  ں  ں  ڻ  ڻ }، ف�إن���ه ل���و كان المراد بها حياة 
الأرواح خا�ص���ة لم���ا كان فرق بينهم وبين �سائ���ر النا�س حتى الكفار 
ف�إنهم �أي�ضاً لي�سوا ب�أموات بهذا المعنى فافهم، ولكن مدة تخل�صهم 
من الأعرا�ض الدنيوية لي�س���ت على حد �سرعة تخل�ص المع�صومين 
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عليه���م ال�سلام. فه���ذه الأعرا����ض الدنيوية العار�ض���ة للج�سد من 
الأغذي���ة الظاهرة �إذن زائلة ب�أ�سرها بالي���ة يلحقها بمراكزها من 
كل ذي روح لأن مبد�أه���ا م���ن الدنيا  و�إليها تعود، ومثال ذلك و�آيته 
�صورت���ه الت�صديقي���ة التي فـي ذهنك، ف�إن���ك �إذا �أردت �إلقاء مثال 
منه���ا �إلى مخاطب���ك �ألب�ست���ه لبا�س���اً هوائياً من �سنخ ه���ذا العالم 
منا�سب���اً ل���ه فـي الهيئ���ة الت�أليفـية وهو اللفظ الم�سم���وع و�ألقيته �إلى 
الهواء الخ���ارج فـيحمله ذلك الهواء �إلى �إذن مخاطبك ف�إذا و�صل 
�إلى ال�صم���اخ وقرع الطبل المفرو�ش عليه تنب���ه له الح�س الم�شترك 
وتلق���ى منه هي�أته البرزخية وبقي ق�شره المتلب�س به فـي النزول �إلى 
الح����س الظاه���ري ال���ذي �أ�صله من اله���واء الخ���ارج المنجذب �إلى 
الجوف حين التكلم فـيما يلي الطبل ولا يتجاوزه لأنه لي�س من �سنخ 
ع���الم الح�س الم�شترك، و�إنما هو من عنا�صر الحوا�س الظاهرة ثم 
يتلقاه من الح�س الم�شترك الخيال بعد تجريده من لبا�س البرزخية 
�صورة خيالي���ة نف�سانية فـينق�ش فـيه مرادك بتلك ال�صورة ويدركه 
مخاطبك، فالهواء الحامل لذلك المثال فـي عالم الظاهر لبا�س له 
عار�ض���ي لب�سه عن���د التنزل م���ن �أوج مقامه �إليه، ف����إذا و�صل �إلى 
ال�صم���اخ الذي ه���و بمنزلة القبر له خلعه وانتق���ل �إلى عالم �ألطف 
منه وتفكك تركيب ذلك الهواء وامتزج بالهواء الخارج، وقد يبقى 
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مجاوراً للطبل على ما هو عليه هنيئة بعد الخلع �سيما �إذا ت�شاجرت 
الأ�ص���وات والتف بع�ضها ببع�ض وتزاحمت عل���ى الع�صبة بت�صادم 
وق���وع �شديد، ف�إن الأذن بعد �سك���ون اللغط وهدوء الأ�صوات يدرك 
�صورته���ا فـ���ي ال�صماخ �إلى حين ما، وهو مث���ال بقاء الأعرا�ض فـي 
الق�ب�ر �إلى �أن ت�أتي عليه الأر�ض وتفككه���ا، وقد يتفق مثل ذلك فـي 
الح�س الم�ش�ت�رك �أي�ضاً وقد يكون اللفظ الحام���ل للمثال المفرو�ض 
مركباً من هواء غليظ ويتلاقاه فـي الهواء الخارج م�ضافاً �إلى ذلك 
ري���اح �شديدة و�أ�صوات مختلفة مت�شاج���رة فتوجب فهي غلظة على 
غلظة حتى �إذا و�صل �إلى ال�صماخ لم يت�أد منه �إلى الح�س الم�شترك 
�ش���يء لاختلاط���ه بالعلائ���ق والعوائ���ق المانعة للمعنى ع���ن التجرد 
والتخل�ص، ولذا ت���راه لا يفهم منه ال�سامع �شيئاً �سوى قرع مختلط 
لطب���ل �صماخ���ه، وه���ذا مث���ال �أج���زاء الأج�س���اد التي تحت���اج فـي 
تخلي�صه���ا من العوار����ض والعلائق والعوائ���ق �إلى الهدم والتكلي�س 
بتبعي���ة الأعرا�ض حتى تخل�ص وت�ست�أهل لل�صعود �إلى عالمها الأول، 
فالمث���ال الذهني المفرو�ض �أ�صله م���ن عالم ذهنك الذي له بالن�سبة 
�إلى عالم الح�س الظاهر تجرد ما و�إنما عر�ضه هي�أة اللفظ الم�سموع 
المركب م���ن �أجزاء الهواء الخارجي من مرتب���ة التنزل، ف�إذا �أخذ 
فـ���ي العود �إلى ع���الم تجرده من �سبيل قو�س ال�صع���ود ا�ستغنى عن 
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اللبا�س المذكور فخلع���ه وتركه فـي محله الذي منه بد�ؤه، و�أخذ فـي 
ال�صع���ود �إلى عالم تج���رده، و�إذا و�صل �إلى ع���الم الح�س الم�شترك 
ترك فيه لبا�س���اً �آخر قد تلب�س به �أي�ضاً فـي النزول و�صعد منه �إلى 
ع���الم الخيال الذي منه بد�ؤه فـي النزول فـي�صدق عليه قوله تعالى 
{ ئۇ  ئۆ  ئۆ   ئۈ   ئۈ  ئې  ئې }. وعل���ى هذا القيا�س 
ح���ال الأج�س���اد النازلة م���ن عالم الجنة ع���الم ال�صف���اء والتجرد 
وعوده���ا �إلى عالمه���ا الأول فافهم. ومن هنا تعل���م �أن �أجزاء ج�سم 
الإن�س���ان الأ�صلية باقية فـ���ي جميع �آنات بقائه فـي الدنيا و�إن كانت 
تك�سر وت�صاغ فـي كل �آن من �آنات وجودها، ولكنها لا تفارق الإن�سان 
�أب���داً وه���و يح�شر بها و�أما م���ا �سواه فلا يلزم بق���ا�ؤه لعدم الحاجة 
�إليه، ولذا نقول �إن العوالم النزولية وال�صعودية كلها باقية على ما 
ه���ي عليه فـ���ي مكانها الذي و�ضعها الله فـي���ه ولا يح�صل فـي �شيء 
منه���ا تغيير بانتقال من ينتقل منها كم���ا �أنك �إذا �أخذت فـي بلدك 
طريق���اً �إلى مكة مثلًا وطويت فـ���ي ذهابك و�إيابك المنازل التي فـي 
�أثناء الطريق، لم يح�صل بدخولك فـيها �أو خروجك منها تغير فـي 
ماهي���ة ذلك المنزل ولا فـي مكانه الذي هو واقع فـيه، و�إنما يح�صل 
ل���ك بدخولك لبا�س م���ن �أو�ضاع ذلك المنزل وه���و و�ضع كونك فـيه 
ونزولك به، ف����إذا ارتحلت عنه خلعت ذلك اللبا�س وتلب�ست بلبا�س 
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ح�صول���ك فـي من���زل �آخر وبقي ذل���ك اللبا�س المخل���وع وهو الهي�أة 
الو�ضعي���ة المخ�صو�ص���ة به فـي ذلك المن���زل الأول ولم ت�صحبه �أنت 
معك �إلى مق�صدك لأن مبد�أه الأ�صلي �إنما هو من نف�س ذلك المنزل 

فـيكون منتهاه �أي�ضاً �إليه)1(.

القدر الفعلي والمفعولي:
اعل���م �أن القدر ق�سمان: فعلي ومفع���ولي، والأول منهما الذي هو 

الفعلي ق�سمان �أي�ضاً: �إمكاني وكوني. 

ف�أما القدر الفعلي الإمكاني فهو الذي ذكره �سيد الموحدين �أمير 
الم�ؤمن�ي�ن ÷ بقوله »�إن القدر �سر من �سر الله، و�ستر من �ستر 
الله، وح���رز م���ن ح���رز الله، مرفوع فـ���ي حج���اب الله، مو�ضوع عن 
خل���ق الله، مخت���وم بخ���اتم الله، �سابق فـي عل���م الله، و�ضع الله عن 
العب���اد علمه، ورفع���ه فوق �شهاداته���م ومبلغ عقوله���م لا ينالونه 
بحقيقة الربانية، ولا بعظمة النورانية ولا بعزة الوحدانية لأنه 

بحر زاخر مواج خال�ص لله عز وجل«.

و�أم���ا الث���اني منهما وه���و الفعلي الكوني فهو ال���ذي ذكره مولانا 
)1( حروف نورانية من �صحيفة الأبرار، ميرزا محمد تقي المامقاني، �ص51.
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الكاظ���م ÷ فـي قوله »لا يقع �شيء فـي الأر�ض ولا فـي ال�سماء 
�إلا ب�سبع���ة بم�شيئ���ة و�إرادة وق���در وق�ضاء و�إم����ضاء و�أجل وكتاب. 

فمن زعم �أنه يقدر على نق�ض واحدة منها فقد كفر«.

و�أم���ا الثاني الذي هو القدر المفعولي فهو الذي ذكره مولانا علي 
ب���ن الح�سين عليهما ال�سلام فـ���ي قوله »�إن الق���در والعمل كالروح 
والج����سد، فكم���ا �أن الروح بدون الج�سد لا تح����س، والج�سد بدون 
الروح �صورة لا حراك فـيها، ف�إذا اجتمعتا قويتا و�صلحتا، كذلك 
الق���در والعم���ل فلو لم يك���ن القدر واقع���اً على العم���ل، لم يعرف 
الخالق من الخلوق، وكان القدر �شيئاً لا يح�س، ولو لم يكن العمل 
بموافق���ة م���ن الق���در، لم يم�ض ولم يت���م، ولكنهم���ا باجتماعهما 

قويا، ولله فـيه العون لعباده ال�صالحين«.

والمراد منه هو الوجود -�أعني المادة- الذي هو �أمر الله المفعولي، 
ال���ذي قي���ام ال�شيء به قياماً ركني���اً، والعمل �ص���ورة منه وج�سد له 
لا يك���ون بدونه، وه���ذا الذي ذكرت هو م���راده ÷ فـي قوله »�إن 
الق���در جار فـي �أعمال العب���اد كجريان الروح فـي الج�سد« جريان 
الم���ادة فـي ال�صورة. يعني لي�س للعباد مدخلية فـي �إيجاد المواد، بل 
الله �سبحان���ه متفرد فـي �إيجادها وح���ده فـي جميع مراتب الخلق، 
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من الذوات وال�صف���ات والجواهر والأعرا�ض و�أعرا�ض الأعرا�ض. 
ولكنه تع���الى �أقدرهم على تكوين ال�صورة �إبلاغ���اً للحجة عليهم، 
فه���ي من العب���د بالله، والله �أم���ده ب�إحداثها من غ�ي�ر �إجبار، وهو 
فاعله���ا بالمبا�شرة، ق���ال ÷ »العبد يدب���ر والله يق���در« والفعل 

ي�ص���در من العب���د بتدبير من���ه { ڃ  چ  چ  چ  چ  ڇ  ڇ   
ڇ }. وبتقدي���ر م���ن الله �أعم من �أن يكون خ�ي�راً �أو �شراً. لكن 

�صدور الخيرات والح�سنات والطاعات منه تعالى �أولًا وبالذات {بج   
بح   بخ      بم    بى   بي}، ومن العبد ثانياً كذلك، ولكنه تعالى قال 
»�أن���ا �أولى بح�سناتك منك« لأنها من���ي. و�صدور ال�شرور والمعا�صي 

بالعك����س، �إلا �أنها منه تعالى ثانياً وبالعر����ض لقوله �سبحانه {تح  
تخ  تم   تى   تي  ثج} و�أن���ت �أولى ب�سيئات���ك مني لأنها منك. 
ف�إرادة العبد لل�شرور بالذات من �إرادته تعالى لها بالعر�ض، المعبر 
عن���ه فـ���ي بع����ض الأحيان بال�ت�رك والخ���ذلان، و�إرادت���ه للطاعات 
والخ�ي�رات بالذات من �إرادته تع���الى لها بالذات. وتحقيق ذلك �أن 
المكلف مركب من جزئين ن���ور وظلمة، لأنه حادث والحادث كذلك 
لق���ول الحكم���اء »كل ممكن زوج تركيبي«، وفـ���ي الحديث عن �أهل 
الع�صمة عليهم ال�سلام »�إن الله لم يخلق فرداً قائماً بذاته، للذي 
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�أراد من الدلالة عليه« �أحدهما من ربه وهو المادة -�أعني الوجود-، 
والآخر من نف�سه وهو ال�صورة -�أعني الماهية-. وكلاهما محتاجان 
فـي بقائهما �إلى المدد �آناً ف�آناً لحدوثهما، ولو انقطع عنهما الفـي�ض 

لحظة، لفني المركب منهما وا�ضمحل -�أعني المكلف-.
فكلاهم���ا ي�ستمدان دائماً، لكن كل م���ن نوعه، فجز�ؤه الذي من 
رب���ه ن���ور لقول���ه ÷ »�إن الله خلق الم�ؤمنن�ي� من ن���وره« وي�ستمد 
م���ن نوع���ه، وجز�ؤه ال���ذي من نف�س���ه ظلمة لكون���ه �إنيت���ه فـي�ستمد 
م���ن نوعه. فثب���ت له ميلان: مي���ل النور �إلى الخ�ي�رات والح�سنات 
والطاع���ات لأنه���ا من نوعه، ومي���ل الظلمة �إلى ال�ش���رور والمعا�صي 
لأنه���ا من نوعه���ا. والمرك���ب منهما ال���ذي هو المكلف مخت���ار الميل 
مخ�ل�ا ال�سرب، ف����إن رجح عم���ل الخ�ي�رات بتوفـيقه تع���الى ومال 
�إليه���ا ا�ستم���د منها الن���ور �أولًا وبال���ذات وا�ستم���دت الظلمة المعبر 
عنها بالماهي���ة فـي بع�ض الأحيان ثانياً وبالعر�ض للزومها له وعدم 
انفكاكها عنه لأن فـيه ا�ضمحلال ال�شيء. ف�إن رجح العمل بال�شرور 
بخ���ذلان منه تعالى، ا�ستم���دت الظلمة منه���ا �أولًا وبالذات، والنور 
ثاني���اً وبالعر�ض للزومه لها. ويتقوم كل منهم���ا با�ستمداده الذاتي 
والعر�ضي، لكن كل منهما فـي ا�ستمداده الذاتي يدور على التوالي، 
وفـ���ي حال الا�ستم���داد العر�ضي على خلاف الت���والي. ف�إذا ات�صل 
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الإم���داد الذاتي لأحدهما يقوى ميله، وي�ست���ولي على �ضده، بحيث 
م���ا يبقى له م���ن الميل �إلا ميل �ضعيف، وما تبقى له من الإنية �إلا ما 
يتما�س���ك به القوى ويك���ون حينئذ تابعاً له ومتقوم���اً بتبعيته. يعني 
با�ستم���داده العر�ضي الذي هو خلاف توالي���ه، لا�ستحالة ا�ستمداد 
كل م���ن نوعه دفعة لا�ستلزام���ه الإنفكاك، الم�ستل���زم لفناء المركب 
الذي هو المكلف. ف����إن كان الم�ستولي هو النور ت�ضعف الظلمة �شيئاً 
ف�شيئاً حتى ت�صير م�شابه���ة له، ويح�صل للمكلف حينئذ اطمئنان، 
لترق���ي نف�س���ه الإم���ارة -التي هي وزي���ر تلك الظلم���ة ووجهها �إلى 
مطالبه���ا وميولاتها و�شهواتها الباطن���ة- �إلى مراتب كمالها، لأنها 
حينئذ �صارت �أختا لوزي���ره، الذي هو العقل وغير مخالفة له، لأنه 

علمها مما علمه الله بعدم���ا ا�ست�أ�سرها وتعلمت، قال تعالى {ڳ  
ڻ}.  ں   ں    ڱ   ڱ   ڱ   ڱ   ڳ  
وتح�ص���ل الم�شابهة التام���ة بينهما، فتكون الظلم���ة حينئذ كالبلورة 
الحامي���ة من �إ�شراق ال�شم�س، فلا فرق بينهما فـي �صدور الميل �إلى 
الخ�ي�رات والطاعات م���ا دام قاهراً له���ا، و�إن كان منها بالعر�ض، 
فـيجوز �أن ي�أكل حينئذ من ميولاته���ا وا�ستمداداها و�شهواتها لأنها 
�ص���ارت فـي طوعه، ما تريد �إلا ما يري���د، ولا ت�شتهي �إلا ما ينا�سبه 

وي�شير �إلى ما ذكرنا ت�أويل قوله تعالى {  ڳ  ڱ  ڱ  ڱڱ  ں  
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ں   ڻ  ڻ  ڻ  ڻ  ۀ  ۀ  ہہ  ہ  ہ  ھ    
و�إن  ھ  ھ  ھ  ے  ےۓ  ۓ  ڭڭ  ڭ  ڭ  ۇ  ۇ}. 
كان الم�ست���ولي الظلمة ي�ضعف الن���ور �شيئاً ف�شيئاً حتى يغلظ -يعني 
تخالطه الظلمة- ويك���ون م�شابهاً لها، ويح�صل له حنيئذ اطمئنان 
�أي�ض���اً كما ذكر ل�ض���رورة العقل الذي هو وزير الن���ور، ووجهه �إلى 
مطالب���ه الح�سنة عن مرك���زه وا�ستيلاء جن���ود النف�س على محله، 
ويك���ون حينئ���ذ �أخاً لها، يعن���ي غير مخالف لها، لأنه���ا علمته مما 
علمتها الظلمة يعني الماهي���ة، و�إليه الإ�شارة فـي ت�أويل قولــه تعالى 

ے   ے   ھ   ھ   ھ   ھ   ہ   ہ     {ہ  
ۓ   ۓ  ڭڭ  ڭ  ڭ  ۇ  ۇ}.

و�إن كان الأم���ر بخ�ل�اف ذلك، ب�أن ي�ستولي الن���ور مرة والظلمة 
�أخرى، ولم يزل المكلف م�ضطرباً، مرة يعمل الح�سنات والطاعات، 
وم���رة يعمل ال�سيئات وال�شرور، ف�إذا ا�ستقر على هذا الحال، جرى 
علي���ه حكم ال���وزن ي���وم الح�س���اب { ڱ  ڱ  ں   } لوفور 

ئې    ئې   ئې   ئۈ   {ئۈ   �سيئات���ه  عل���ى  ح�سنات���ه 
ئى  ئى     } لقل���ة ح�سناته وك�ث�رة �سيئاته { ئى  ی  
ی  ی  ی  ئج   ئح }، وكل ه���ذه الاقت�ض���اءات التي 
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يعمله���ا المكلف �إنما هي م���ن جهة القابليات نف�سها لا من المقبولات 
التي هي الفـيو�ضات الإلهية، وقابلية زيد �إنما هي عبارة عن حدود 
زمان���ه ومكانه وكيفه وكمه وجهته ورتبت���ه، فزيد يكون زيداً بقبول 
وج���وده لهذه الح���دود لا ب�شيء �آخ���ر، فهذه الحدود ه���ي القابلية، 
ف����إذا اجتمع���ت واقترن���ت بالمقب���ول كان المركب منها ه���و الموجود 
المحق���ق الذي هو زيد، مثلًا: �أن الله �سبحان���ه وتعالى خلق بح�صة 
م���ن المقب���ول ب�إقت�ضائها للقابلي���ة التي هي الح���دود المميزة المعبر 
عنها بالن���ور والظلمة، فالنور جهة المقب���ول والظلمة جهة القابلية 
الت���ي هي الإنية، ف�إن ال�شيء م���ا دام لم ينظر �إلى نف�سه لم تكن له 
�إنية. ويعبر عنهما -�أي الن���ور والظلمة- بعليين و�سجين فـي �أل�سنة 
�أئم���ة الهدى عليه���م ال�سلام. فـيقال: قب����ض الله قب�ضة من عليين 
بيمينه، وقب����ض قب�ضة من �سجين ب�شماله، وكلتا يديه يمين، فخلق 
تل���ك الطينتين وعركهم���ا، وخلق م���ن المركب منهما زي���داً، فوُجد 
فـي���ه ميلان متعاك�سان، يمي���ل �أحدهما �إلى مبد�أ عليين والآخر �إلى 
�سجين لكونه منهما، ولما وجد الميلان تحقق الاختيار لأنه لا يتحقق 
�إلا بميل�ي�ن متعاك�سين يكون �أحدهما �ضد الآخ���ر، فكلفه بعد وجود 

ذينك الميلين فلم يقع التكليف �إلا بعد وجود الاختيار)1(.

)1( مفاتيح الأنوار، ال�شيخ محمد �آل �أبي خم�سين، ج1، �ص82.
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الكاف الم�ستديرة على نف�سها:
الم���راد بها الم�شي���ة والاخ�ت�راع وهي مق���ام الواحدي���ة والأ�سماء 
وال�صف���ات والإ�ضاف���ات والتعلّقات ومقام الربوبي���ة �إذ مربوب �إما 
�صلوح���اً وذكراً �أو تعيناً وكوناً، كالواحد قب���ل العدد ف�إنه ي�صلح �أن 
يك���ون ن�ص���ف الاثنين وثلث الثلاث���ة وربع الأربع���ة وخم�س الخم�سة 
وهك���ذا �إلى م���ا لا نهاية ل���ه ومع العدد تك���ون هذه ال�صف���ات كلها 
وجودية عينية، ولما كانت الم�شية �إنما خلقت بنف�سها كما قال مولانا 
ال�صادق ÷ »خلق الله الأ�شياء بالم�شية وخلق الم�شية بنف�سها«، 
و�آية ذلك ال�س���راج ف�إن النار �إنما �أمدّته و�أوجدته بنف�سه لا ب�سراج 
�آخ���ر ث���م الأ�شعة به فالأ�شع���ة �إنما ت�ستدير بال�س���راج فـي ا�ستمداد 
الن���ور لأنه منه وال�س���راج ي�ستدير بنف�سه على نف�س���ه فـي ا�ستمداد 
الن���ور ف�إن النور لي�س فـ���ي النار بالبديهة و�إنما يح�صل لا من �شيء 

-ك-
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ح�ي�ن التعلّق فنوري���ة ال�سراج �إنما ه���ي �أحدثتها الن���ار بنف�سها ثم 
�أحدث���ت نوري���ة الأ�شعة بها والنار جعلت ال�س���راج خزانة لجميع ما 

يحتاج �إليه ال�سراج وما تحتاج �إليه الأ�شعة.
ومعن���ى الا�ست���دارة الحركة بكل الجهات ف����إن كانت من المعلول 
فـي ا�ستمداده من علّته وافتقاره �إليها كانت الا�ستدارة على خلاف 
الت���والي و�إن كان���ت م���ن العلّة فـ���ي الإفا�ضة والإم���داد لمعلوها بكل 

جهاته كانت الا�ستدارة على التوالي.
وهناك معنى �آخر وهو �أه قد يعبر بالكاف الم�ستديرة على نف�سها 
وي���راد به كاف )كن( قبل لحوق النون وطريانها عليها وقبل تحقق 
الن�سب���ة الارتباطية بل حال �صرف الجه���ة الأولى فـي ال�شيء التي 
ه���ي هي���كل التوحيد، ف����إن الم�شية لها جهت���ان جهة دلال���ة وحكاية 
وجهة ولاية وقيومية وبالجهتين تظهر الألوهية الكلية القاهرة لكل 
الأ�سم���اء وال�صفات، فالجهة الأولى يع�ّرنبّ عنها بالكاف لأن الأحد 
الذي ظهر فـ���ي الواحد بدون ملاحظة الواح���د فتلك الجهة �صفة 
التوحيد وهيكل التنزيه والتفريد لكنها ما ت�صل �إلى الذات البحت  
ج���لّ ��شأنه���ا فتطلب ال���ذات بما تجلّى له���ا بها فـ���ي مرتبتها وذلك 
التجلّي هو عين مرتبتها لا مرتبة الذات البحت فهي حينئذ ت�ستدير 
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على نف�سها وكلما تطلب الغير ت�صل �إلى نف�سها وكلما تطلب مقاماً 
�أعلى و�أرفع تقع فـي مقامها.

الكثيب الأحمر:
المق�صود به جنة الطبيعة.

الكنز المخفـي:
يطل���ق ه���ذا الا�صطلاح وي���راد به ال���ذات البات تب���ارك وتعالى 
وذلك بالإ�شارة �إلى الحديث القد�سي »كنت كنزاً مخفـياً، ف�أحببت 
�أن �أع���رف، فخلقت الخلق لكي �أع���رف« �أي �أنه خلق الخلق ليعرف 
بخلقه و�آثاره، فهو كنز مخفـي عما �سواه مطلقاً، وجد ذلك ال�سواء 

�أم لم يوجد لأنه لا يوجد فـي رتبة ذاته �سواه حتى يطلع عليه.

الكلي:
اعل���م �أن المناطقة ق���د ق�سموا الكلي���ات �إلى ثلاث���ة �أق�سام، كلي 

طبيعي، وكلي منطقي، وكلي عقلي:
�أ- فالكل���ي الطبيع���ي: ه���و ال���ذي يلاح���ظ فـيه العق���ل نف�س ذات 
المو�ص���وف بالكل���ي م���ع قط���ع النظر ع���ن الو�صف، ب����أن يعتبر 
الإن�سان مثلًا بما هو �إن�سان من غير التفات �إلى �أنه كلي �أو غير 
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كل���ي وذلك عندما يحكم عليه ب�أنه حي���وان ناطق ف�إنه �أي ذات 
المو�صوف بم���ا هو عند هذه الملاحظة ي�سمى )الكلي الطبيعي( 
ويق�صد به طبيعة ال�شيء بما هي. وهذا الكلي الطبيعي موجود 

فـي الخارج بوجود �أفراده ويعطي ما دونه حدّه ور�سمه.
ب- والكل���ي المنطق���ي: هو الذي يلاحظ فـيه العقل مفهوم الو�صف 
بالكل���ي وح���ده فـيلاحظ مفهوم ما لا يمتن���ع فر�ض �صدقه على 
كثيرين مجرداً عن كل مادة مثل �إن�سان وحيوان وحجر وغيرها، 
ف�إنه �أي مفهوم الكلي بما هو عند هذه الملاحظة ي�سمى )الكلي 
المنطقي(. وهذا الكلي لا وجود له �إلا فـي العقل لأنه مما ينتزعه 
ويفر�ضه العقل فهو من المعاني الذهنية الخال�صة التي لا موطن 

لها خارج الذهن. وحينئذ لا يعطي ما تحته ا�سمه وحدّه.
ج���ـ- والكل���ي العقل���ي: ه���و الذي يلاح���ظ فـيه العق���ل المجموع من 
الو�صف والمو�صوف ب�أن لا يلاحظ ذات المو�صوف وحده مجرداً 
ب���ل بما هو مو�ص���وف بو�صف الكلي���ة كما يلاح���ظ الإن�سان بما 
هو كل���ي لا يمتنع �صدقه على الكثير ف�إن���ه �أي المو�صوف بما هو 
مو�ص���وف بالكلي ي�سمى )الكلي العقلي( لأنه لا وجود له �إلا فـي 
العقل لات�صافه بو�صف عقلي، ف�إن كل موجود فـي الخارج لا بد 
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�أن يك���ون جزئياً حقيقياً، وحينئذ لا يعط���ي هذا الكلي �أي�ضاً ما 
تحته حدّه ور�سمه.

ويمثل���ون لهذه الكلي���ات الثلاثة من �أجل تو�ضيحه���ا بما �إذا قيل 
)ال�سط���ح فوق(، ف����إذا لاحظت ذات ال�سطح بم���ا ي�شتمل عليه من 
�آج���ر وخ�شب ونحوهما وق�صرت النظ���ر على ذلك غير ملتفت �إلى 
�أنه فوق �أو تحت، فه���و �شبيه بالكلي الطبيعي، و�إذا لاحظت مفهوم 
الف���وق وحده مج���رداً عن �شيء هو فوق فهو �شبي���ه بالكل المنطقي، 
و�إذا لاحظت ذات ال�سطح بو�صف �أنه فوق فهو �شبيه بالكلي العقلي.
ف�إذا عرفت ه���ذا فاعلم �أن �إعطاء الا�سم والحد لا ي�ستلزم كون 
المعطي عل���ة وفاعلًا للمعطى له ولا عدم���ه ي�ستلزم عدمه ف�إن فعل 
الله �سبحان���ه عل���ة جميع الأ�شياء لقوله ÷ عل���ة ما �صنع �صنعه 
وه���و لا علة ل���ه ولا تراه معطي���اً ا�سمه وحده ل�ش���يء �أ�صلًا ولا يقال 
ل�شيء م�شي���ة و�إرادة وكذلك العقل علة الأ�شياء كلها وما وجدت �إلا 
ب�إقباله و�إدباره والتي من جملتها الروح والنف�س والطبيعة وغيرها 
مطلق���ة كانت �أم مقيدة كلية كانت �أم جزئية ولا يطلق لها عقل ولا 
ي�ص���دق عليها ا�سمه، نعم من جملة الموجودات العقول ولا ريب فـي 
�صدق���ه عليها ا�سماً وحداً وذلك �إما من قبيل الاطلاق والتقيد فلا 
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يكون علة فـيه، ف�إن العقل الكلي عقل محمد و�آله �صلوات الله عليهم 
وتع���دده فـي �أربعة ع�شر عليهم ال�سلام لي�س بالح�ص�ص والاقتطاع 
بل �إنما تع���دده بح�سب المظاهر كال�شيء الواحد المتجلي فـي المرايا 
العديدة الحاكي كل منها للمقابل بتمامه المتجلي فـي كل منها بكل 
جهات���ه لا ي�شذ منه���ا جهة فـي كل من المراي���ا �أو من قبيل الحقيقة 
بعد الحقيقة وذلك فـي عقول الأنبياء عليهم ال�سلام ثم فـي عقول 
الإن�س���ان ثم فـي الجن ثم فـي الملك ثم فـي الحيوان ف�إطلاق العقل 
على العقول ال�سافلة لي�س ك�صدق المطلق على م�صاديقه، �إذ الأفراد 
�ش���رط فـي تحقق وج���ود المطلق كم���ا �أنها لا توج���د �إلا به ف�صدقه 
عليه���ا على الحقيقة الأولية بخلاف العقول ال�سافلة ف�إنها لا تدخل 
فـ���ي وجود العق���ل الأول �أي الكلي ف�إنه موجود فـ���ي رتبته م�شخ�ص 
مع�ي�ن مع م�صاديقه ولا ربط بينه وبين �سائر العقول �إلا �أنها خلقت 
من �شعاع���ه وفا�ضله و�آث���اره لا تقوم �إلا ب�إ�شراق���ه وتجليه وي�صدق 
عليه���ا ا�سم العقل وحدّه حقيقة �إذ لا ي�ص���ح �سلبه عنها �إلا �أنه بعد 
حقيق���ة يعني �أنه لي�س ذاك العقل بل �أث���ره و�شعاعه ولا ي�صح ذلك 
فـي المطلق �إذ من �سلب���ه ي�سلب جميع الأفراد لكونه �شرط وجودها 
كم���ا �شرط بوجودها، فالعقول قيامه���ا بالعقل الكلي المعين لهياكل 
التوحي���د الأربعة ع�شر قيام �ص���دور لكونها �شعاع���ه و�أثره مظاهر 
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ا�سم���ه وحدّه ولي����س كذلك �أف���راد المطلق �أن تقوم ب���ه قيام �صدور 
ب���ل قائمة به تحققاً وركن���اً وهذا المعبر عنه عن���د الحكماء بالكلي 
الطبيع���ي ال���ذي لا يمنع نف�س ت�صوره عن �صدق���ه على كثيرين كما 
ذكرنا �سابقاً وكل ما يعر�ضه ذلك من الحقايق كالإن�سان والحيوان 
والنبات والجماد والعقل والروح ونظائرها ي�سمى كلياً طبيعاً، وقد 
ذكر ال�شيخ الأوح���د ر�ضوان الله عليه فـي �شرح العر�شية قوله: �أما 
الكل���ي الطبيع���ي فاعلم �أن الماهية �إذا �أخ���ذت من حيث هي لا غير 
كالإن�س���ان ي�سمى طبيعي���اً وهذا يعطي ما تحته م���ن كل فرد ا�سمه 
وح���دّه و�إنما يطلق عليه الكل���ي بالنظر �إلى �صدقه على كل فرد من 
�أف���راد تل���ك الماهية، و�إذا �أخ���ذت من حيث �أنه���ا �صالحة لكل فرد 
فه���ذا هو الطبيعي والحقيقي فه���ل يعطي هذا كل فرد ا�سمه وحدّه 
�أم لا فـيه احتمالان ف�إن قلنا �أنه يعطي ما تحته من الأفراد فبلحاظ 
اتح���اد حقيقة الأفراد و�إنما تميزها وتعددها فبهيئات م�شخ�صات 
خارجة عن نف�س ما �صدق عليه الا�سم والحد فمع قطع النظر هذه 
الم�شخ�ص���ات كانت ح�صة �صالحة لما ت�صلح الأخرى وهذا الاعتبار 
لا ينافـيه الأخذ الأول ولا �صحة ال�صدق فـيه. و�إن قلنا بعدم �إعطائه 
فبلحاظ تمايز الأفراد وم�شخ�صاتها والاحتمال الأول �أ�صح و�إلا لما 
�أعطى فـي الأخذ الأول ما تحته لوجود التمايز لأنه فـي نف�س الأمر 
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خ���ارج ع���ن الطبيعي من حيث ه���و �سواء �أخذ �صالح���اً �أو لم ي�ؤخذ 
ال�صلوح �إلى قوله و�أما الطبيعي الكلي �أعني الماهية ب�شرط لا �شيء 
وبلا �شرط وهو الذي ي�سميه �أهل �أ�صول الفقه بالمطلق و�أنه الجن�س 
للخا����ص والع���ام ويدخل فـيه ما �أخ���ذ من حيث �أن���ه �صالح للحمل 
عل���ى كثيرين على الأ�صح ففـيه الأقوال الم�ش���ار �إليها قبل �أعني �أنه 
موجود فـي الخارج بذاته �أو موجود فـي �أفراده بذاته �أو موجود فـي 
الذه���ن بذاته وفـي الخارج فـ���ي �أفراده بالعر�ض �أو هو غير موجود 
فـي الخارج لا بالذات ولا بالعر�ض بل هو موجود فـي الذهن خا�صة 
وق���د قدمنا ما يدل على الأول من كونه موجوداً بذاته وعلى الثاني 
م���ن كونه موج���وداً فـي �أف���راده و�أن ما فـي الذه���ن ف�إنه ظل ينتزع 
م���ن الخارجي �إلى �أن قال بعد ا�ستدلال���ه و�أما الثاني يعني ما �أخذ 
�صالحاً على كثيرين فهو قول �أكثر الحكماء على جهة البدلية ظاهر 
�أو فـي نف�س الأمر على نحو الكل والجزء )انتهى(. ولا يخفى عليك 
م���ا ذكره عن الحكماء واختاره ك���ون الطبيعي بمعنييه موجوداً فـي 
الخارج بذاته وموجوداً فـي �أفراده بذاته فلذا يعطي ما تحته ا�سمه 
وحدّه، ف�إن ذلك يدل على �أنه مع م�صاديقه و�أفراده فـي �صقع واحد 
لي�ص���ح اجتماعه معها �إذ العلة والمعلول لا يجتمعان فـي محل واحد 
ب���ل العلة �سابقة عل���ى معلولها ذاتاً ووجوداً، فالكل���ي الطبيعي �إذن 
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لي�س له وجود م�ستقل عن �أفراده �سابق عليها كما هو ��شأن العلة فلا 
ي�صلح للم�ؤثرية فلا تكون الأفراد �آثاره و�صفاته فلا يكون قيامها به 
قيام �صدور بل قائمة به تحققاً وهو قائم بها ظهوراً، و�أزيدك بياناً 
ف�أقول �إنك �إذا �أردت �أن تقول زيد قائم فتلاحظ زيداً �أولًا مع قطع 
النظر عن جمي���ع خ�صو�صيات ال�صفات ث���م تلاحظ القائم �صفة 
ثانية ثم تلاح���ظ ن�سبة القيام بزيد ثم تحكم على زيد بالقيام فلو 
لم يكن زي���د �صالحاً للقيام قبل ملاحظت���ك كانت ملاحظتك �إياه 
كذب���اً وباطلًا وكان �إخبارك بذلك �أي�ض���اً كذلك ف�إذا قلت الإن�سان 
كل���ي بمعنى لا يمتنع فر�ض �صدق���ه على كثيرين، فقد لاحظت تلك 
الطبيعة �أولًا مجردة عن كل القيود من العموم والخ�صو�ص والكلية 
والجزئية ثم لاحظت معنى �صدقه على كثيرين ثم لاحظته فوجدته 
�صالح���اً لذل���ك فـي الواقع �س���واء لاحظته �أم لا كما فـ���ي القيام ثم 
حكمت عليه بذلك، ف�إن كان قولك الإن�سان كلي بهذا المعنى �صدقاً 
يج���ب �ألا يكون منوطاً بذهنك وبعقل���ك بل يكون موجوداً ومو�صوفاً 
بالكلي���ة �سواء فر�ض���ه الفار�ض �أو اعتبره المعت�ب�ر �أم لا و�إلا فـيجب 
�أن لا يكون الإن�س���ان كلياً �إذا لم يت�صوره مت�صور ولم يتعقله متعقل 
فحينئ���ذ يكون القول ب�أن الإن�سان كل���ي فـي الواقع كذباً فتكون هذه 
الق�ضية من الق�ضاي���ا الكاذبة مثل الخم�سة زوج �إذ لي�س لها وجود 
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واقع���ي �إلا م���ا اخترعه فـ���ي الذهن فانتق����ش فـي الخ���ارج للحكم 
الو�ضع���ي عند �أه���ل الأ�صول، فتبين �أن الكل���ي الطبيعي موجود فـي 
الخ���ارج وجوداً حقيقي���اً ثابتاً م�ستق�ل�اً لكن فـي مق���ام ورتبة فوق 
رتب���ة الأفراد والأ�شخا����ص وله ظهور فـي الأف���راد كظهور الماء فـي 
الأ�شج���ار والأحجار و�ساير المع���ادن والحيوانات والإن�سان، وكذلك 
الكل���ي المنطقي والعقل���ي بل هذه الكليات �أ�شد تحقق���اً وت�أ�صلًا من 
الأف���راد والجزئي���ات لك���ن لم���ا كانت جه���ة الإنجماد والك�ث�رة فـي 
الأف���راد غالبة ت�أ�صل���ت عند �أهل الإنجم���اد وخفـيت تلك الحقايق 
والكليات فـي �أب�صارهم و�أعينهم لأن الأ�شياء كلها �إنما�صدرت من 
المب���د�أ الحق �سبحانه وتعالى بجميع مراتبها وقد دل الدليل العقلي 
والنقل���ي �أن كل �أثر ي�شابه �صفة فع���ل م�ؤثرة وفعل الله �سبحانه فـي 
كم���ال ال�شم���ول والانب�ساط والإحاط���ة والقيومية فوج���ب �أن يكون 
�أول م���ا يتعلق به الفعل فـي كم���ال الإنب�ساط والإحاطة وال�شمول ثم 
ذل���ك الأمر الواحد العام الكل���ي بح�سب تلاحق ال�صور والأعرا�ض 
والحدود والم�شخ�ص���ات تتقيد وتتح�ص����ص �إلى �أن ي�صير �شخ�صاً 
واح���داً لا ي�شمل غيره فـينجمد بعدم���ا كان ذائباً ف�أول ما يبرز عن 
المبدء هو طبيعة �ساذجة وذات بلا اعتبار و�شرط وبها تحكي ظهور 
التوحي���د الإلهي غ�ي�ر الم�شوب ب�شيء م���ن �أنحاء الك�ث�رات وحدود 
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الإنيات ثم بعد ذلك يذكر فـيها �صلوحه للتعين بالحدود الم�شخ�صة 
غير المتناهية ثم بعد ذلك تلاحظ تلك الطبيعة من حيث �صلوحها 
للك�ث�رات ثم بعد ذلك تلاحظ تل���ك الطبيعة مع حد واحد من تلك 
الحدود والم�شخ�صات فتت�شخ����ص بالت�شخ�ص الخا�ص فافهم هذا 
البي���ان المك���رر واعرف �أن كل �ش���يء مما حوته دائ���رة الإمكان ما 
تعقله وتدركه وتتخيله وتت�ص���وره وتتوهمه وتح�سه كل ذلك موجود 
بوجود مغاير لوجودك و�أنت �إنما انتزعته �إلى ذهنك كانتزاع المر�آة 

ال�صورة عن المقابل)1(.

الكلام:
اعل���م �أن الكلام عبارة عن كلمات �ص���ادرة عن المتكلم ب�إحداثه 
لها �أو تلاوته لها �سواء كانت ذوات �أم �صفات �أم �ألفاظ �إذا لوحظت 
قائم���ة بالمتكلم �أي المحدث لها قيام �صدور، وهي �إما كلمات تامات 
خلقه���ا �سبحان���ه فـي البرزخ ب�ي�ن ال�سرمد والإم���كان الراجح وبين 
الده���ر والإم���كان الجائز، وجهه���ا �إلى ال�سرمد، وخلفه���ا �إلى �أول 
الده���ر، وهذه ه���ي التامات حقيق���ة وهم ذوات محم���د و�أهل بيته 

)1( منطق المظفر، ج1، �ص154 - الم�صباح المنير، ميرزا محمد باقر الا�سكوئي، ج1، �ص64 - 
ر�سائل ال�سيد كاظم الر�شتي، جواب عبدالله بيك، �ص362.
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الطيب�ي�ن �صلى الله عليهم �أجمع�ي�ن، و�إما كلمات تام���ات �إ�ضافـية 
خلقه���ا فـي الدهر، منها ذاتيات كلية �إ�ضافـية وهي ذوات الأنبياء، 
وه���ي �أعرا�ض للتام���ات الحقيقية. و�إم���ا ذوات جزئية وهي ذوات 
الم�ؤمن�ي�ن وهي �أعرا�ض للتامات الإ�ضافـي���ة، وهذه الإ�ضافـية كليها 
وجزئيه���ا جواهر عقلية وروحية ونف�سية وطبيعية وهيولانية، ومنها 
�أ�شب���اح مثالي���ة، وه���ي �أبدان نوراني���ة لا �أرواح له���ا، بل هي مح�ض 
مقادي���ر هند�سي���ة، وهذه الأ�شب���اح �أظلة لما قبلها وم���ا بعدها فهي 
برزخي���ة ب�ي�ن الده���ر والزمان وب�ي�ن المج���رد والمادي وب�ي�ن الكلية 
والإ�ضافـي���ة والجزئية الحقيقية، و�إما كلم���ات ناق�صة منها ذوات 
كلي���ة كالأف�ل�اك، ومنه���ا ذوات جزئية كزي���د وال�شج���ر وكالفر�س 
والج���دار، ومنها �أعرا�ض وكل منها بن�سب���ة معرو�ضة. و�إما كلمات 
لفظية فن�سبتها من الكلم���ات المعنوية ن�سبة العر�ض من المعرو�ض، 
وهي عالم تام بعر�ضيته، مطابق لعالم الذوات فـي كل �شيء، بمعني 
�أن فـي���ه الكلم���ات التام���ات الحقيقي���ة والتام���ات الإ�ضافـية كليها 
وجزئيها والبرزخية، والكلمات الناق�صة كليها وجزئيها معرو�ضها 
وعر�ضها، فما من �شيء مما �سوى الله عز وجل �إلا وله ا�سم ن�سبته 
�إلي���ه ن�سبة الظاهر �إلى باطن���ه، ولقد لوح �أمير الم�ؤمنين ÷ �إلى 
ذل���ك بقول���ه »الروح فـ���ي الج�سد كالمعن���ى فـي اللف���ظ«. فلي�س بين 
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الحقائق النوري���ة التي هي الكلمات التامات، وب�ي�ن الألفاظ، التي 
ه���ي �أ�سماء �أ�سمائها فرق فـي قرب الله �سبحان���ه بفعله �إليها، و�إن 
كانت الكلمات التامات فـي �أنف�سها �أقرب �إلى الله تعالى و�إلى فعله 
م���ن �أ�سمائها التي هي النذر والر�س���ل، وهم �أقرب �إليه تعالى و�إلى 
فعل���ه م���ن �أ�سمائهم التي هي الم�ؤمنون، وه���م �أقرب �إلى الله تعالى 
و�إلى فعل���ه من �أ�سمائهم التي يعرف���ون بها، �أعني �سيماهم و�ألحان 
حقائقهم و�أحوالهم، وهي �أقرب �إليه تعالى و�إلى فعله من �أ�سمائهم 
اللفظي���ة، فذاته عز وجل ن�سبتها �إلى كل �شيء فـي كل �شيء �سواء، 
لأن���ه �سبحانه لا ينتظر ولا ي�ستقب���ل ولا ي�ستكمل، والأ�شياء مختلفة 
فـ���ي �أنف�سها فـي القرب �إليه والبعد منه، فالكلمات التامات كلامه 
الذي �أحدثه و�أقامه فـي مقامه من الكون منها فـي ال�سرمد، والعمق 

الأكبر الراجح، ومما فـي الدهر، والممكن والإمكان المت�ساوي.

والألف���اظ كلام���ه الذي �أحدث���ه فـي بع�ض خلق���ه، حيث كان هو 
مقامه من الكون،كالكلام ال���ذي ظهر لمو�سى ÷ فـي ال�شجرة، 
ومن���ه القر�آن الذي نط���ق به نبينا محمد *، مم���ا يترجم به ما 
�أوج���ده الح���ق عز وجل فـ���ي قلبه وعل���ى ل�سانه بوا�سط���ة جبرئيل، 
ف����إن جبرئي���ل ÷ يتلقى من ميكائي���ل وميكائيل م���ن �إ�سرافـيل 
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و�إ�سرافـيل من اللوح، والل���وح من القلم والقلم من الدواة، والدواة 
م���ن الله عز وجل بوا�سطة م�شيئته واختراه و�إرادته و�إبداعه وقدره 
وق�ضائه و�إذن���ه و�أجله و�إم�ضائه. فالملائك���ة النازلة عليه بالوحي، 
هي منه * بمنزلة الخواطر الواردة عليك من قلبك، ف�إنك ربما 
تُ��سأل عن ال�شيء ثم تن�ساه �أو لا تعرفه، ثم تعرفه فتقول: جاء على 
خاط���ري �أو ورد عل���ى قلبي وبالي كذا وكذا،  ف����إن هذا الوارد على 
قلب���ك وبال���ك خاطر، ورد من قلبك �أي: من المع���اني المخزونة فـيه 
على قلبك �أي على وجه قلبك الذي هو �صدره، وهو نف�سك وخيالك 
ب�ص���ورة ذلك المخ���زون. فجبرئيل الأمين نزل عل���ى قلبه من قلبه، 
�أي ن���زل بما تلقى من �صورة معنى قلبه، الذي هو القلم يعني تلقى 
�ص���ورة ذلك المعنى من نف�س���ه الكلية التي هي اللوح المحفوظ، على 
علم���ه ال���ذي ه���و روح الم�شتري �إلى خيال���ه الذي ه���و روح الزهرة، 
فالملائك���ة النازل���ة بكل �شيء من الوحي من قب���ل الله تعالى، كلهم 

بمنزلة الخواطر الواردة من القلب على الخيال.

والق���ر�آن قبل الكتاب من جهة �أن ما يق���ر�أ يكتب، وبالاعتبار قد 
يكون الكتاب قبل القر�آن، بمعنى �أن ما قر�أ كان مكتوباً قبل قراءته، 
كما �إذا اعتبرت �أن القلم الذي هو اللوح الكلي ا�ستمد من النور الذي 
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تنورت منه الأنوار وهي الدواة وهو عندهم الحقيقة المحمدية. ف�إن 
الوح���ي و�سائر الفـيو�ضات الكونية الإلهي���ة، تكلم بها فعل الله لها، 
وقر�أه���ا عليها. فكانت الحقيقة المحمدي���ة * هي الكتاب الثاني 
لأنه���ا �أول الكتب الكونية، وقبلها كت���اب الإمكانات، فالقلم ا�ستمد 
منها ف���كان كتاب���اً ثالثاً، وق���ر�أه قر�آناً عل���ى اللوح المحف���وظ فكان 
اللوح ه���و الكتاب الرابع، وقر�أ ما ا�ستحف���ظ قر�آناً على �إ�سرافـيل، 
ف���كان �إ�سرافـيل كتاب���اً خام�ساً، وقر�أ �إ�سرافـيل م���ا بلغه قر�آناً على 
ميكائي���ل، فكان ميكائيل كتاباً �ساد�ساً، وقر�أ ميكائيل ما بلغه قر�آناً 
على جبرئي���ل، فكان جبرئيل كتاب���اً �سابعاً، وقر�أ م���ا بلغه جبرئيل 
قر�آن���اً على محمد * فكان النبي بظاهره كتاباً، وكان بباطنه �أم 

الكتاب.
و�إنما كان بظاهره هو الكتاب لأن ما وقع فـي �صدره هو الكتاب، 
ق���ال تع���الى { ڌ  ڌ           ڎ  ڎ  ڈ } �أي م���ن قب���ل الكت���اب 
الذي فـي �صدرك، {ژ  ڑ  ڑ}، يعني �إن هذا الكتاب 
ال���ذي تتل���وه قر�آناً عليهم، ما كنت تخطه بيمين���ك، بل نحن كتبناه 

فـي �صدرك بوحين���ا { ک  ک  ک } {گ  گ      گ  
ڳ  ڳ  ڳ  ڳ  ڱ  ڱ}، وهي �صدره وما فـي �صدور 
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�أه���ل بيته الطاهرين عليه���م ال�سلام مما كان ت�ل�اه عليهم. فكان 
الإيجاد كلاماً والقر�آن هو المتلو من الموجود فـي الكتب والثابت فـي 
الألواح �سواء كان اللوح ماءً �أم عقلًا �أم روحاً �أم نف�ساً �أم طبيعة �أم 

�شبحاً �أم ج�سماً �أم ج�سمانياً جوهراً �أم عر�ضاً)1(.

)1( �شرح العر�شية، ال�شيخ الأوحد، ج1، �ص296.
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اللاتعين:
يطل���ق هذا الم�صطلح ويراد به الذات البحت تبارك وتعالى على 
اعتبار �أنه تعالى لا يتعّني عند ما �سواه بجهة من جهات التعين على 

حال من الأحوال.

اللوح المحفوظ:
هو جوهرة من زمردة خ�ضراء كتب الله فـيه بقلم كلمته ما �شاء 
من خلق���ه وما فـيه من النقو�ش هي �آحاد الموجودات، فمن المكتوب 
فـي���ه جوهر ومنه �صور ومن���ه طبائع ومنه مواد ومن���ه �أ�شباح ومنه 
�أج�سام ومنه �أعرا�ض كالحركات والألوان والهيئات والنمو والذبول 
وما �أ�شبه ذلك. واللوح المحفوظ ثلاث طبقات: الأولى فـيها جزئيات 
الجبروت -وه���ي المعاني العقلية المجردة-، والثانية فـيها جزئيات 

-ل-
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الملكوت -وهي الأ�شباح وال�صور النف�سانية-، والثالثة فـيها جزئيات 
الملك، فزيد وعمرو مثلًا حروف فـيه - �أي فـي عالم الملك- والبحر 
حرف والبر حرف واله���واء حرف والغيم حرف والمطر حرف وكل 
قطرة حرف وكل �شجرة حرف وكل غ�صن حرف وكل ورقة حرف، 
وهكذا ح���ال جميع �أفراد المل���ك من الحركات والهيئ���ات والأمثال 
حال قيامه���ا بمو�صوفاتها، و�أم���ا بعد ات�ص���اف مو�صوفاتها ب�شيء 
حى من هذه الطبقة فتغيب ع���ن حوا�سك الظاهرة  لا يجامعه���ا ُمت
وتثب���ت فـي الطبق���ة الثاني���ة التي فوقها م���ن الملك���وت فت�شاهدها 
هنالك مكتوبة ب�شبح مكانها وزمانها، مثاله �أنك �إذا ر�أيت زيداً فـي 
الم�سجد يوم ال�سبت ي�صلي فر�ض ال�صبح مثلًا، ر�أيته هو وعمله فـي 
هذا المكان والزمان بب�صرك، لأن الجميع فـي الملك ف�إذا انتقل �إلى 
حال���ة �أخرى انمحت الحالة الأولى من هذا اللوح الملكي فغابت عن 
ب�صرك �إلى اللوح الملكوت���ي فت�شاهدها بخيالك هنالك، يعني ترى 
مث���ال زيد فـي الم�سجد الملكوتي يوم ال�سب���ت الملكوتي ي�صلي فقولنا 
ب�شب���ح مكانها وزمانها نريد �أنها معلق���ة بمو�صوفاتها الملكوتية لأن 
الت���ي ت�شاهد �أمثلة ما ر�أيت بعينك كتبها قل���م القدر فـي اللوح فـي 
الطبق���ة الملكوتية بعدما �س���ارت عنها الطبقة الملكي���ة، لأن الزمان 

�سريع التق�ضي والدهر قارّ بالن�سبة �إلى تق�ضي الزمان. 
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واعلم �أن هذا اللوح الم�شار �إليه بطبقاته الثلاث منه ما ي�ستحيل 
محوه، ومنه ما يمكن محوه ولا يمحى، ومنه ما يمحى.

ف���الأول: م���ا كتب ف�إنه حين كتب ي�ستحي���ل �ألا يكتب وهذه الدفة 
جف القلم فـيها.

والث���اني: ما كتب ويمك���ن �أن يمحى ما كتب ويكتب �ضده، ولكنه 
م���ن جهة الحكمة وما حقت عليه الكلمة والكرم الابتدائي لا يمحي 
ولا يغير، وذلك مثل �إ�شقاء ال�سعداء ال�صالحين المطيعين لله تعالى، 
و�إ�سعاد الأ�شقياء الطالحين العا�صين لله تعالى، ف�إنه �سبحانه قادر 

على ذلك ولكنه لا يفعله �أبداً.
والثال���ث: ما يمحو ويغ�ي�ر ويثبت -ومن ذلك البداء- وذلك بما 
قدر من الأ�سباب والموانع التي اقت�ضتها الحكمة الإلهية من الإبتلاء 
والاختبار لانتظام التكليف، مثاله �أن زيداً يقارف المع�صية فتحول 
بينه وبين المدد الإلهي الذي به قوامه وبقا�ؤه فـيتقدر بقاء قواه التي 
به���ا حياته خم�س �سنين فتنظر الملائكة الموكلون به وبقواه فـينتق�ش 
فـ���ي نفو�سهم �أنه يعي�ش خم����س �سنين، وربما تاب زيد وندم على ما 
عمل فاندك الحجاب الحائل بينه وبين المدد، فـيقوى ات�صال المدد 
به فـيتق���در بقاء قواه خم�سين �سنة فتنظر تلك الملائكة الموكلون به 
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فـينمحي ما كان فـي نفو�سهم قبل، وينتق�ش مكانه فـي نفو�سهم �أنه 
يعي�ش خم�سين �سنة.

ومثال���ه فـي المح�سو����س وهو من���ه �أي�ضاً لو كان ج���دار مبني من 
الط�ي�ن فـي �أر�ض رخوة ف�إنك �إذا ت�أملت فـيه انتق�ش فـي ذهنك �أنه 
يبق���ى خم����س �سنين ثم ينه���دم، لأنه من الطين فـ���ي �أر�ض مترهلة 
رخ���وة، ثم بعد ح�ي�ن �أتى �صاحب���ه ورجّبه بالج����ص وال�صخر من 
�أمام���ه وخلف���ه و�أحكم بن���اءه فلما ر�أيت���ه بعد ذلك انمح���ى ما فـي 
خيالك �سابق���اً وانتق�ش فـيه �أنه يبقى خم�سين �سنة مثلًا، فقد كتب 
الله �سبحان���ه بم���ا قدر من الموان���ع فـي تركيب بني���ة زيد بمع�صيته 
�أن���ه يعي�ش خم����س �سنين، وكتب فـ���ي نفو�س الملائك���ة بم�شاهدتهم 
لبنة زي���د �أنه يعي�ش خم�س �سنين، وكت���ب �سبحانه فـي بنية الجدار 
بت�ساهل بانيه ووا�ضع���ه فـي الأر�ض الرخوة �أنه يبقى خم�س �سنين، 
فلم���ا تداركت زيداً رحم���ة الله عز وجل وتاب وق���وي ات�صال المدد 
به، كتب الله �سبحانه فـي بنيته بذلك ال�سبب المقت�ضي بتقديره �أنه 
يعي�ش خم�سين �سنة، وكت���ب فـي نفو�س الملائكة بم�شاهدتهم لنبيته 
ر فـي  �أنه يعي����ش خم�سين �سنة، ولما تلافى �صاحب الج���دار ما ق�صّ
بنائ���ه كت���ب �سبحانه بما قدر من ال�سبب المقت�ض���ي لذلك �أنه يبقى 
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الج���دار خم�سين �سنة، وكت���ب فـي نف�سك بما �شاه���دت من �إحكام 
بن���اء الجدار �أنه يبقى خم�سين �سنة فقد محا �سبحانه ما �أثبت فـي 
بنية زي���د وبينة الجدار بما لحقهما من موانع البقاء وما �أثبت فـي 
نفو����س الملائكة ونف�سك بما �شاهدتما من ل���وازم الموانع و�أثبت بما 
قدر م���ن الأ�سباب فـي بنية زيد وبنية الجدار بقاء الخم�سين �سنة، 
و�أثبت ذل���ك فـي نفو�س الملائكة ونف�سك بم���ا �أوقفكما عليه، فبنية 
زيد وبنية الجدار ونفو�س الملائكة ونف�سك فـي الحالة الأولى �ألواح 

المحو وفـي الحالة الثانية �ألواح الإثبات فافهم)1(.

اللطخ:
اعلم �أن �صنع الحكيم الكامل يجب �أن يكون على �أكمل ما يت�صور 
و�أ�ش���رف ما يك���ون �إلا �أن يكون �أ�سباب �أقوى م���ن المقت�ضي ولا �شك 
�أن الخل���ق على وجه الاختيار �أكمل من الخلق على وجه الا�ضطرار 
والاختي���ار لا ين�ش����أ �إلا بوجود �أ�سبابه وعلله، وعلت���ه وجود الأمرين 
المت�ضادين فـي �شيء واحد ليكون كل منهما مبد�أ ميل بخلاف الآخر 
حت���ى ح�صل له الداعيان فت�ض���اف لهما القدرة والحياة ف�إن قويت 
ظه���رت �آثار الميلين ب�أجمعهما كالإن�س���ان و�سائر الحيوانات تراهم 

)1( جوامع الكلم، ج1، �ص41.
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يفعل���ون ويتركون، و�إن �ضعفت قويت جهة و�ضعفت الأخرى فتحتاج 
لإظه���ار ميلها �إلى معين خارج عن حقيقة ذات ال�شيء كالجمادات 
والنباتات من الأج�سام اللطيفة المائلة بالطبع �إلى ال�صعود فـيحتاج 
فـي النزول �إلى معين خارجي، والأج�سام الكثيفة المائلة بالطبع �إلى 
الن���زول فـيحتاج فـي ال�صعود �إلى مع�ي�ن خارجي، فمن جهة تحقق 
الاختي���ار خل���ق الله �سبحانه بحراً من النور تح���ت العر�ش الأعظم 
وه���و ال�صاقورة للجنان الت���ي �أكل روح القد�س منها الباكورة وخلق 
�أر�ضاً طيبة تحت ذلك البحر و�أجرى ماء البحر عليها ف�صل�صلهما 
وعركهم���ا حتى �صار �شيئاً واحداً وطينة واح���دة، ثم خلق �سبحانه 
بح���راً من الظلم���ة تحت الثرى وخلق �أر�ضاً خبيث���ة فوقها ثم تبخر 
ذل���ك البح���ر بالح���رارة الغ�ضبية ف�صع���دت تلك الأبخ���رة �إلى �أن 
و�صل���ت تلك الأر�ض الخبيثة فتراكمت الأبخرة الخبيثة عليها حتى 
�أذابتها فت�صل�صلت �إلى �أن �صارت طينة واحدة، وخلط الله �سبحانه 
وتعالى بين البحري���ن ف�صاغ الموجودات كلها من هذا المختلط وهو 
قول �أبي جعفر ÷ »لو علم النا�س كيف ابتد�أ الخلق ما اختلف 
�إثن���ان �أن الله ع���ز وج���ل قب���ل �أن يخل���ق الخل���ق قال كن م���اءً عذباً 
�أخل���ق من���ك جنتي و�أه���ل طاعتي، وك���ن ملحاً �أجاج���اً �أخلق منك 
ن���اري و�أه���ل مع�صيتي ثم �أمرهم���ا فامتزجا فمن ذل���ك �صار يلد 
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الم�ؤم���ن الكاف���ر والكافر الم�ؤمن« الحدي���ث، فلما ح�صل الاختلاط 
تحق���ق الاختيار، فلما تحقق الاختي���ار و�صيغ به الكائنات فخرجت 
فـي الوجود مجتمعة فـي �صعيد واحد ومح�شر واحد، فح�صل ذلك 
قرانات و�أو�ضاع ون�سب و�إ�ضافات بين بع�ضها مع بع�ض فكلفهم الله 
�سبحان���ه وبع���ث محمداً * عليه���م ب�شيراً ونذي���راً فقال لهم عن 
الله ع���ز  وجل »�أل�ست بربك���م ومحمد نبيكم وعلي وليكم والأئمة 
م���ن ول���ده الأحد ع����شر الطيبون وفاطم���ة ال�صديق���ة �أوليا�ؤكم« 
ف�أق���ر الأنبياء عليهم ال�س�ل�ام وتبعهم خوا�ص ال�شيع���ة المخل�صون 
العارفون و�أنكر المنافقون وهم ر�ؤ�س���اء ال�ضلالة وتبعهم خوا�صهم 
م���ن المنافقــ�ي�ن و�ساير ال�شياط�ي�ن، فا�ستولت الأن���وار على الأولين 

ب�إقراره���م و�ألب�سوا من طينة عليين قال عز وجل {  ڤ  ڦ  
ڦ}، وغلب���ت الظلم���ة على الآخري���ن و�ألب�س���وا طينة �سجين 

وطب���ع الله عل���ى قلوبه���م بكفره���م {ڳ  ڳ  ڳ  ڱ  ڱ  ڱ   
ڱ  ں        ں  ڻ  ڻ} وبقي���ت طائف���ة قد تراكمت عليهم 
ظلمة �أولئ���ك الفجرة وا�ستول���ت عليهم �أنوار تل���ك الطبقة الطيبة 
العالية فف�سدت بنيتهم بتخلل تلك الظلمات كما كملت فـي الن�ضج 
بح���رارة نورانية تلك الأنوار فبقيت واقفة متحيرة فمنهم من �أنكر 
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ظاهراً بالتبع الظاهري ممن كانوا فـي جنب تلك الظلمات ومنهم 
م���ن �أقر بمنا�سبة تلك الأنوار بالإق���رار العر�ضي التبعي ثم �أن الله 
ع���ز وج���ل ك�س���ر �صيغته���م ودك بنيته���م و�أذابهم كله���م ومزجهم 
وجعله���م طين���ة واحدة تحت الن���ور الأحمر فبقوا كذل���ك �أربع مئة 
�سن���ة فاختلط البحران م���رة ثانية بعد الاخت�ل�اط الأول والامتياز 
الأول فبق���وا فـ���ي هذا الك�س���ر بالمدة التي ذكرنا حت���ى �أنزلهم الله 
ع���ز وجل �إلى هذه الدار وا�ستودعهم فـ���ي التراب فتعلقت لطخات 
م���ن المنا�سبة العر�ضية بالفريقين فمنهم من قوي اللطخ فـيهم فـي 
الأرواح والأبدان معاً حتى تعلقت الظلمة بالنور للمنا�سبة العر�ضية 
وا�ستجنت فـيها وتولد منها واكت�سب من عاداتها و�آدابها وطبايعها 
حتى ن�سي �أ�صله و�صبغ ب�صبغها �إلى �أن يح�صل له منبه ينبهه �أ�صله 
ومب���د�أه ومن��شأه ووجه عداوته معها ومباينت���ه �إياها فـيذكر فـيعود 
�إلى عالم���ه فـيرجع �إلى �أ�صله وهم متفاوتون فـي و�صول هذا التنبيه 
�إليه���م �أو تنبههم بذلك فمنهم من قوي���ت المنا�سبة فـيه لا يتنبه �إلا 
عن���د موته ومنهم من لا يتنب���ه �إلا فـي القبر ومنهم فـي الدنيا �أوان 
بلوغ���ه وربما بع�ضهم قب���ل بلوغه الحلم وهكذا فـ���ي �سائر الأطوار 
ومنهم من ح�صل اللطخ فـي الأبدان العن�صرية خا�صة قد تعلق بها 
المنا�سب���ة البدن العر�ضي لغلظته وكثافته وهذا يتنبه فـي �أول الأمر 
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ب�أدن���ى �شيء ويت�ب��رأ منها كما فـ���ي علي بن يقط�ي�ن ومنهم من لم 
يح�صل اللطخ والمنا�سبة فـي الأبدان لكنها قد ح�صلت فـي العادات 
والآداب م���ن الظاهري���ة والباطني���ة حتى م���ال �إليها وق���ال بقولها 
وتط���ور بطوره���ا فبقدر الميل قويت الظلمة فـي���ه �إلى �أن ينجيه الله 
�سبحان���ه منها، ومنهم من لم يبلغ الخلط فـي الأبدان �إلى �أن يتولد 
منها وي�ستجن فـيها لكنه قد ح�صل فـي المزاج والبنية بعد التركيب 
والتولي���د �أو حين التوليد والتركيب من �إف���راط �إحدى الطبايع �إما 
من غلبة البلغم ليو�صله �إلى البلادة �أو من غلبة ال�صفراء مع الدم 
ليو�صل���ه �إلى الجربزة �أو لغلبة الدم والبلغ���م ليو�صله �إلى الن�سيان 
�أو لغلب���ة ال�سوداء المحترق���ة ليو�صله �إلى الا�ضط���راب والاغت�شا�ش 
فـ���ي ظاه���ره وباطنه وبالجمل���ة منا�سب���ة تخرجه ع���ن الا�ستقامة 
البدنية فتهجم علي���ه الأمرا�ض والأ�سقام والآلام ومنهم من قويت 
المنا�سبة فـيه فـي الطبايع والعزائز والأقوال والأحوال تحت حجاب 
الزم���رد و�أمثال ذلك م���ن المنا�سبات الخلطي���ة اللطخية العر�ضية 
وهك���ذا من جانب العك�س والباطل ومنا�سبتهم العر�ضية فـي جانب 
الن���ور ومن جه���ة تلك المنا�سبة ترى الكف���ار والمنافقين قد ت�صوروا 
بال�صورة الح�سنة الإن�سانية وت�ص���در عنه �أفعال ح�سنة كالإح�سان 
عل���ى الفقراء والم�ساك�ي�ن و�صلة الأرحام وبن���اء الم�ساجد والقناطر 
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و�سائر الخيرات التي تح�صل منهم، وبهذا اللطخ والخلط انقطعت 
الا�ستقام���ة وكثرت المعا�صي وال�سيئات و�ص���ارت بحيث ملئ الدهر 
ظلماً وجوراً لأن النطف الطيبة قد ا�ستقرت فـي الأ�صلاب الخبيثة، 
والنط���ف الخبيثة قد ا�ستودعت فـي الأ�صلاب الطاهرة، فلا يمكن 
تطهير الأر�ض من �أو�ساخ �أولئك الأرجا�س ملاحظاً لا�ستخراج تلك 
النط���ف لئلا ينقطع الفـي�ض عن الطيب�ي�ن ولا تتنج�س الأر�ض مرة 
ثاني���ة بالخبيثين ف�ضعف النور من جهة هذا الاختلاط والاختلاف 
العظي���م والاخت�ل�ال الج�سيم لأن الن���ور مقام الوح���دة والايتلاف 
ف�ل�ا يبقى مع الكثرة والاختلاف وه���ذا الاختلاط والنظر �إلى تلك 
الخ�صو�صي���ات وح�ص���ول اللط���خ والخلط اقت�ضى اخت�ل�ال طبايع 
الموج���ودات الدنيوي���ة ظاهراً وباطن���اً و�أورث فـيه���ا الأمرا�ض على 
اخت�ل�اف مراتبه���ا ف�ضعفت الم���دارك والم�شاعر والق���وى بل عميت 
كثير من الأب�صار المعنوي���ة الباطنية ف�صارت لم تدرك الأنوار ولم 
ت�شاه���د الأ�سرار وبقيت فـي مق���ام الجماد واحتجبت عن م�شاهدة 
ج�ل�ال رب العباد، و�سر هذا الخل���ط التكويني فـي الذوات اقت�ضى 
الخلط فـي ال�صف���ات والألفاظ والعبارات فا�شتملت الكتب الإلهية 
والأخب���ار المع�صومي���ة على الظواه���ر والمت�شابهات ليك���ون الت�شابه 
الو�صفـي كا�شفاً عن الت�شابه الذاتي ومبيناً ومظهراً لأحكام الخلط 
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واللطخ، �إذ الأ�شياء كلها تميل �إلى ما ينا�سبها فالمحكم �إلى المحكم 
والمت�شاب���ه �إلى المت�شاب���ه و�أهل الح���ق �إلى الحق و�أه���ل الباطل �إلى 
الباطل ليتميز الخبيث من الطيب ولولا ذلك لما ح�صل التمايز وما 

تمت الحجة على الخلق)1(.

اللاتناهي:
�إعل���م �أن اللاتناهي �إنما يكون قديماً �إذا لم يكن فوقه �شيء فهو 
القب���ل وقبل القبل والبعد وبعد البعد ونحن لا نقول هذا، �إنما نقول 
�إن اللاتناهي المق�صود هو فـي الرتبة الثانية رتبة المعلولية وهو رتبة 
الحدوث، والله �سبحانه فوق ما لا يتناهى وهو �سبحانه وتعالى قبل 
القبل وبع���د البعد قبليته نف�س بعديته وبعديت���ه نف�س قبليته �أوليته 
نف�س �آخريته وظهوره نف�س بطونه تعالى ��شأنه وتقد�س، ولي�س كلما 
لا يتناه���ى بق���ديم مطلقاً فالع���دد ومراتبه غ�ي�ر متناهية من جهة 
الأول والآخر ولي�س بقديم وكذا الزمان غير متناه ولي�س بقديم، ولا 
يل���زم من عدم التناهي فـي ال�شيء قدم���ه ووجوبه مع �أن المتكلمين 
�صرح���وا فـي كتبهم كم���ا هو معتقدهم �أن مق���دورات الله �سبحانه 
وتعالى غير متناهية ولا يقولون بقدمها لمكان عدم المنافاة ولا يقال 

)1( �شرح الخطبة التطنجية، ج2، �ص131.



428

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

الله �سبحانه وتع���الى غير متناه �إذ لا يو�صف الحق �سبحانه ب�صفة 
التناه���ي وعدم التناه���ي �إذ لا يجوز �أن يقال �إن���ه تعالى قبل خلقه 
و�إيجاده ب�أمور متناهية ولا غير متناهية �إذ ال�صورة الأولى ت�ستلزم 
ات�ص���ال الحادث بالق���ديم وهو ي�ستل���زم الم�شابهة �ض���رورة وجوب 
تنا�س���ب المت�صلين فـي الملتق���ى و�إلا فلا ي�صح الات�صال وهذا خلف، 
وال�ص���ورة الثاني���ة ت�ستلزم عدم الكون مطلق���اً لأن كل وقت تفر�ض 
الإنته���اء فله انته���اء �إلى غير النهاي���ة فلا يقف على ح���د ي�ستلزم 
وج���ود الكون �أو المك���ون، فالواجب علينا �أن ننزه الحق �سبحانه عن 
كل ال�صفات الإمكانية على �سبيل العموم والا�ستغراق لأن ال�صفات 
من مقت�ضيات الذوات ف�ل�ا يقت�ضي الناق�ص �إلا الناق�ص مثله فلا 
يج���وز ات�صاف �أح���د المتباين�ي�ن المتنافـيين ب�صف���ات الآخر كما لا 
يخفى فثبت �أن القول ب�أن عدم تناهي الموجودات والممكنات ي�ستلزم 
القول بقدم العلم باطل، نعم نقول بقدم العالم كما قال مولانا �أمير 
الم�ؤمنين ÷ فـي خطبته فـي و�صف الر�سول * »ا�ستخل�صه فـي 
الق���دم على �ساير الأمم« وقال تعالى {ئوئۇئۇئۆ}، 

وهذا القدم لا ينافى الحدوث بوجه �أبداً فتب�صر)1(.

)1( �شرح �آية الكر�سي، ال�سيد كاظم الر�شتي، �ص349.
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الماهية:
اعل���م �أن الله جلّت عظمته له ماهية ولكنها غير مغايرة لوجوده 
تع���الى بحالٍ بل ه���ي عين وجوده بلا مغاي���رة لا خارجاً ولا ذهناً لا 
فر�ضاًَ ولا اعتباراً بل وجود وماهية وذات وعلم وقدرة و�سمع وب�صر 
وحي���اة وعزّ وقد����س. و�أما باق���ي الموجودات فكل منه���ا مركّب من 
وج���ود هو مادته ومن ماهية هي �صورته وكل منهما متقوّم بالآخر، 
فالوجود متقوّم بالماهية تقوم ظهور والماهية متقوّمة به تقوم تحقق 
ق���د تلازما مع���اً بالترابط والتداخل من غير اتح���اد ولا ا�ستهلاك 
ولا انف�ص���ال بل تداخ���ل وتمازج كتداخ���ل �أجزاء الظلم���ة ب�أجزاء 
ن���ور ال�سراج ف�إن نوره ينبعث عنه عل���ى هيئة مخروط قاعدته عند 
ال�س���راج ور�أ�س���ه �إلى حيث ينتهي والظلمة الت���ي مازجته وتقوّم بها 
على هيئ���ة مخروط ر�أ�سه نقطة عند ال�س���راج فـي قاعدة مخروط 

-م-
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ن���وره وقاعدة مخروطه���ا �إلى حيث ينتهي النور وذل���ك فـي ال�شدة 
وال�ضع���ف كل على عك�س الآخر، فالوج���ود �أحدثه الله تعالى بفعله 
بذات���ه �أولًا وبالذات من غير وجود زائد على ذاته و�أقامه بماهتيه، 
و�أم���ا الماهية فاحدثها الله عزّ وجلّ ثانياً وبالعر�ض ب�أثر فعله الذي 
�أحدث به الوجود وذلك الأثر فعل ثانٍ ا�شتقّه عزّ وجلّ من الفعل الأول 
كا�شتقاق النور من المنير فهو منه جزء من �سبعين جزءاً فبه �أحدث 
الماهي���ة من نف�س الوجود من حيث نف�س���ه لا من حيث ربه كالك�سر 
ف�إن���ه حدث من فعل الكا�سر، والانك�سار خل���ق من نف�س الك�سر من 
حي���ث نف�سه لا من حيث فعل الكا�سر ولذا ن�سب �إلى المك�سور بنف�سه 
كم���ا ن�س���ب ال�ضمير الم�ستتر فـ���ي قوله )كن( �إلي المفع���ول المخلوق 
المكوّن، ف�إذا قال تع���الى )كن( ففاعل �أمر الله �ضمير تقديره �أنت 
ن لأنه فاعل فعل الله تعالى بقابليته فلذا قال فـيكون،  يعود �إلى المكوَّ
ف�ص���ار المخلوق فاعل كن ويكون، ففاعل ك���ن قابل الوجود، وفاعل 
يكون قابل الماهي���ة. وعلى هذا تعلّم �أن الله تبارك وتعالى لم يخلق 
�شيئاً فرداً قائماً بذاته ولذا لم يكن للوجود الحادث ا�ستقلال بذاته 
ف�ل�ا بد من �إيجاد �ضد له ي�ستند �إليه ويتقوّم به لأنه دعامة له ولأن 
باجتماعهم���ا -�أي الوج���ود والماهي���ة- يح�صل الاختي���ار للمخلوق 
ال���ذي به تقوم الحجة عليه وهي -�أي الماهية- على طرف النقي�ض 
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م���ن الوجود كم���ا ذكرنا �إن تحرك �سكنت و�إن ق���ام قعدت و�إن فعل 
ترك���ت و�إن �أقب���ل �أدبرت وهك���ذا فهي �ضد له ولا تحق���ق له بدونها 
وبالعك����س فوجب فـي الحكمة �إيجادها لإتم���ام �أمر الوجود كما �أن 
الطاع���ة التي هي ميل الوجود وفعله لا يمكن �أن تتحقق �إلا بالتمكن 
م���ن المع�صية التي هي ميل الماهية وفعلها، ف�إذا �أمر بالطاعة طلب 
الوجود من ال�شخ�ص فعل ما �أمر به بوا�سطة وجهه ووزيره الذي  هو 
العقل، وطلبت الماهية من ال�شخ�ص ترك ما �أمر به بوا�سطة وجهها 
ووزيرها الذي هو النف�س الأمّارة ف�إذا فعل ال�شخ�ص الطاعة الم�أمور 
به���ا بميل الوجود ووزيره العقل وهو ق���ادر على الترك بميل الماهية 
ووزيرها النف�س الأمّارة �صحت الطاعة ولو عك�س �صحت المع�صية، 
ول���و �أنه فعل ولم يقدر على الترك �أو ت���رك ولم يقدر على الفعل لم 
تتحقق الطاع���ة ولا المع�صية وبذلك يتم النظ���ام وي�صحّ التكليف. 
واعلم �أي�ضاً �أن هوية ال�شيء وماهيته منف�صلة عن هوية موجده �أو 
فاعله وماهيته ولي�ست متحدة به ف�إن هوية الكتابة التي هي عبارة 
ع���ن المداد المقدر بالهيئة المخ�صو�ص���ة مباينة لهوية وماهية حركة 
ي���د الكاتب و�إن كانت هيئة الكتابة م�شابه���ة لهيئة حركة اليد التي 
�صدرت عنها، فكل �شيء قائم بعلّته قيام �صدور فهو منف�صل عنها 
ولي����س متّحداً بها و�إلا لكان الأثر م�ؤث���راً والم�ؤثر �أثراً كال�صورة فـي 
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المر�آة ف�إنها قائمة بال�شاخ�ص قيام �صدور وهي منف�صلة عنه لأنها 
هي هيئة �صورته القائمة به قيام عرو�ض فهي ت�صغر ب�صغر المر�آة 
وتع���وجّ باعوجاجها وت�أخذ لون الم���ر�آة ولو كانت متحدة بال�شاخ�ص 
لط���ر�أت على ال�شاخ�ص نف�س م���ا يطر�أ عليها من �صغ���ر �أو كبر �أو 

اعوجاج �أو لون.

مقام البيان:
هو مح�ض ظهور الحق تعالى له���م بهم -�أي بالمع�صومين الأربع 
ع�شر- فلي�س لجهة عبوديتهم فـيه ذكر بوجه من الوجوه لا�ستغراق 
�إنيته���م فـيه فـي بحر نور الربوبية الإلهية فلا يرى فـيه نور �إلا نوره 
ولا ي�سمع �صوت �إلا �صوته فهو مقام التوحيد ال�صرف البحت البات 
ومرتب���ة اندكاك جبال ال�صفات وارتفاع حجب الن�سب والإ�ضافات 

وال��شؤون المختلفة.

مقام المعاني:
وه���و مقام ظه���وره تعالى بال�صف���ات من العلم الفعل���ي والقدرة 
الفعلي���ة و�سائ���ر ال�صفات الكمالي���ة الفعلية ف����إن حقائقهم عليهم 
ال�س�ل�ام �أ�صل تل���ك ال�صفات ولا معنى لها غيره���م، فهم فـي هذا 
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المق���ام مع���اني التوحيد �أي �صفات���ه التي يدعو الله تع���الى بها ولاة 
الأم���ر كقولن���ا يا الله ي���ا رحمن يا رحي���م يا حكيم ي���ا عليم يا حي 
ي���ا قي���وم و�أمثالها من الأ�سماء، فالألوهي���ة والرحمانية والرحيمية 
والحكمة والعلم كلها معاني تلك الذات �أي �صفاته القائمة بها غير 
الم�ستقلة �إلا بها فهي معادن لها وركن لها �أي لظهورها بل لوجودها 
�إذ ل���ولا القيام لما تحقق القائم، وال���ذات بمعزل عن تلك ال�صفات 
فهي موجودة �أب���د الآبدين ودهر الداهرين �أزلًا و�أبداً و�سرمداً لأن 
الم�شت���ق لا ي�صدق �إلا �إذا وجد مب���د�أ الا�شتقاق فلا يقال �ضارب �إلا 
�إذا وج���د ال�ضرب والمتكل���م �إلا �إذا وجد الكلام فهم عليهم ال�سلام 
العلم فـي الع���الم المتعلق بالمعلومات حين وجود المعلومات، والقدرة 
فـي القادر المتعلقة قدرته بالمقدورات حين وجود المقدورات وبعبارة 
�أخ���رى العاِمل �إذ معل���وم وال�سميع �إذ م�سم���وع والب�صير �إذ مب�صر 
والق���ادر �إذ مقدور وهكذا فـي �سائ���ر ال�صفات الفعلية مثل الخالق 
وال���رازق والمحي���ي والمميت والمتكلم والمريد لأن ه���ذه ال�صفات �أول 
مظاه���ر ال���ذات فـي مراتبه���ا فـي المظهري���ة وهم عليه���م ال�سلام 
�أول المظاه���ر فكان���ت حقائقهم عليهم ال�سلام ه���ي تلك ال�صفات 
والأ�سم���اء، فلهم عليه���م ال�سلام ملاحظتان �إن نظ���رت �إليهم فـي 
�أنف�سه���م لا ي�صحّ �إطلاق ه���ذه الأ�سامي عليه���م و�إن نظرت �إليهم 
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بالمظهري���ة والوجهي���ة -�أي كونهم وج���ه الله- فهم تل���ك الأ�سامي 
وم�سم���ى الأ�سماء اللفظية. واعلم �أيها الم�ؤم���ن العزيز �أن اعتقادنا 
�أن المعنى بهذه الأ�سماء هو ذات الحق �سبحانه القديم تعالى ��شأنه 
ف�إن���ك �إذا قل���ت يا الله يا رحم���ن يا رحيم ما تق�صد ب���ه �إلا الذات 
القديم���ة واجب���ة الوج���ود المنزّهة عن �صف���ات المحدث�ي�ن و�أ�سماء 
المخلوقين و�أن حقايقهم محدثة مخلوقة م�صنوعة لا تملك لنف�سها 

نفعاً ولا �ضراً ولا موتاً ولا حياة ولا ن�شوراً.

مقام الأبواب:
وهو مق���ام الإفا�ضات الإلهي���ة �إلى الخلق، فه���م عليهم ال�سلام 

م�ص���ادر لآث���ار تل���ك ال�صف���ات و�أ�سمائه���ا. ق���ال تع���الى {ې  
ې  ې  ى}، وقال مولان���ا زين العابدين ÷ ما 
معناه »لا تناموا بين الطلوعين ف�إنه وقت يوزع الله فـيه الأرزاق على 
خلقه وعلى �أيدينا يجريها«، و�إليك مثال يو�ضح لك حقيقة الم��سألة: 
انظ���ر �إلى ال�س���راج ف�إن الن���ار جعلته باباً للفـيو�ض���ات والإمدادات 
الت���ي ت�ستحقه���ا الأ�شعة فتو�ص���ل الفـي����ض -الذي هو الن���ور- �إلى 
ال�س���راج فـيترجمه���ا ال�س���راج ويجعلها �صالحة لأفه���ام الأ�شعة ثم 
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يلق���ي �إليه���ا ما حمّلت���ه النار من الوح���ي والإله���ام �إلى الأ�شعة لأن 
الأ�شع���ة لا قابلية لها �أن ت�أخ���ذ الفـي�ض من النار و�إلا لاحترقت فلا 
ب���د �أن ي�صل الفـي����ض �أولًا �إلى ال�شعلة �أو ال�سراج فـيترجمه للأ�شعة 
فال�س���راج ب���اب الن���ار �إلى الأ�شعة وب���اب الأ�شعة فـ���ي الافتقار �إلى 
الن���ار فهي الواقفة ال�سائلة بباب النار ال���ذي هو ال�سراج والفقراء 
اللائ���ذة بجنابها، فلا ت�صعد حوائج الأ�شعة �إلى النار �إلا من ذلك 
الباب وهو باب ال�سراج، وكذلك الأمر بالن�سبة للمع�صومين عليهم 
ال�سلام فمجم���وع الفـيو�ضات والإم���دادات والإلهام���ات ينزل �أولًا 
�إلى حقائقه���م المقد�سة بطريق الجمع المعبر عنها بال�شجرة الكلية 
والحقيق���ة المحمدية فـيترجمون تلك الفـيو�ضات بما ي�صلح لقابلية 
الخل���ق الم�ستمد فـيلقون �إليهم، ف�أمور كل ما �سواهم مفوّ�ضة �إليهم 
وه���م ظاهر الحق لكل ما �سواه���م ولأنف�سهم فلا يرى الخلق للحق 
ظهوراً �إلا ظهوره���م وكل �أمورهم راجعة �إليهم ولي�س لهم تقوم �إلا 
بفا�ضل نورهم وكل �أحواله���م حا�ضرة لديهم بحيث لا تغيب عنهم 
�ساعة ولا دقيق���ة ولا �آن ولا �أقرب وهم الحافظون لوجودات الخلق 

فـي جميع مراتبهم.
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مقام الإمامة:
وهو مق���ام قبول الآثار ال�صادرة عن المب���د�أ فهم عليهم ال�سلام 
فـ���ي هذا المق���ام مط���ارح �أ�شعة الفـيو�ض���ات الرباني���ة والظهورات 
الإ�شراقية ومهابط الوح���ي ومعادن الرحمة ومختلف الملائكة وهو 
مق���ام القطبية ومرتبة فر�ض الطاعة، وكونه���م �أمناء الله على ما 
�أن���زل من ع���ذر �أو نذر، وفـي ه���ذا المقام تتع���دد مراتبهم وتختلف 
�أ�ساميه���م وتتفرق ظهوراتهم ويج���ري عليهم ما يجري على الخلق 
وهو مقام { ئي   بج      بح  بخ      بم  بى  بي } وي�أكل مما ت�أكلون منه 
وي�ش���رب مما ت�شربون منه وفـي ه���ذا المقام ينزل عليه * الوحي 
م���ن الله �سبحانه بوا�سطة جبرئيل وميكائيل وغيرهما من الملائكة 
وفـ���ي هذا المقام ه���م مختلف الملائكة ت�أتيه���م وتخبرهم عما كان 
وما يك���ون �إلى يوم القيامة، وفـي هذا المق���ام ينزل عليهم فـي ليلة 
الق���در الروح مع الملائكة الحج���ب فـيخبرهم بما حتم حتماً و�أبرم 
�إبرام���اً فـي تلك ال�سنة مما كان م�شروطاً عندهم، وفـي هذا المقام 
له���م نكت فـ���ي الآذان ووقر فـ���ي القلوب وعندهم الغاب���ر والمزبور 
والتوراة والإنجيل والفرقان والزب���ور وعندهم الجفر الأبي�ض فـي 
الجف���ر الأحمر والجامعة وم�صحف فاطم���ة وعندهم �آثار الأنبياء 
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م���ن الأولين والآخرين وعندهم ع�صا مو�س���ى وناقة �صالح وتابوت 
ال�سكينة و�سرير داود وخاتم �سليمان وغير ذلك من �آثار النبوة مما 
يترت���ب العلم به على الأخذ بالأ�سباب والم�سببات من جميع �آثارهم 
الم�ستمدة منهم، فهم فـي هذا المقام ي�أخذون الفـي�ض منهم �إليهم. 
�أي م���ن عقولهم ال�شريفة �إلى �صدوره���م الطاهرة »هذه ب�ضاعتنا 

ردت �إلينا«.

المحال:
هو ما يكون فر�ضه محالًا لأن المحال هو الذي لا تتعلق به القدرة 
وكل ممك���ن تتعلق به القدرة، وكلما لي����س بممكن لا يمكن للممكن 
�إدراكه لأن ال�شيء لا يدرك �إلا ما هو من �سنخه وجن�سه و�إلا يلزم �أن 
يدرك الممكن حقيقة الواجب وذاته، فكل من جوز ت�صور الممتنعات 
والعلم بها جوز ت�صور ذات الواجب والعلم بكنه حقيقته، ومن هنا 
ف�ل�ا ي�صحّ ت�صور �شريك الباري ودخ���ول الدنيا فـي البي�ضة بحيث 
لا ت�صغ���ر الدني���ا ولا تك�ب�ر البي�ضة واجتم���اع النقي�ض�ي�ن و�أمثالها 
م���ن الأمور المحكوم عليه���ا بالامتناع لأن ذلك م���ا يمكن بوجه من 
الوج���وه لأننا �إذا ت�صورنا �شريك الب���اري فمعنى هذا �أننا ن�ستطيع 
�أن نت�ص���ور الب���اري عزّ وجلّ وهذا ما لم يقل���ه عاقل )الطريق �إليه 
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م�سدود والطلب مردود(، و�أما اجتماع النقي�ضين ودخول الدنيا فـي 
البي�ضة و�أمثالها فلا يمكن ت�صورها بالإجماع بوجه من الوجوه بل 
تت�صور �أولًا الدنيا فـي مكانها وهيئتها ثم تت�صور البي�ضة فـي محلها 
ومقامه���ا ثم تحك���م عليهما هذا الحكم الباط���ل ولا يمكنك ت�صور 
الدنيا بكبره���ا وهيئتها موج���ودة فـي البي�ضة ب�صغره���ا وهيئتها، 
وكذل���ك اجتماع النقي�ضين وكذلك �إثب���ات الولد لله �سبحانه، �إذ لا 
يمكنك ت�صور وجود زيد وعدمه دفعة واحدة بل تت�صور كلًا منهما 
على حدة فـي محله ثم تحكم عليه بالاجتماع بخلاف ت�صوره وهذا 

لا يكون �أبداً.

ولي����س من هذا القبيل -�أي المحال- العقل حين يت�صور انف�صال 
اللازم عن الملزوم والوجود عن الماهية والهيولى عن ال�صورة يعني 
يت�صور كلًا منها مجرداً عن لازمه فـي الذهن و�إن كان لا يتحقق فـي 
الخارج �إلا به ف�إن العقل يقدر على ذلك لأن القاعدة فـي هذا الأمر 
�أن ال�ش���يء �إذا لم يكن ع�ي�ن ال�شيء �أو جزئ���ه الداخل فـي مفهومه 
يمكن ت�صوره مج���رداً عنه و�إن كان من لوازمه الذاتية والخارجية 
�أو الذهني���ة �أو من مقومات وج���وده �أو من م�شخ�صاته مثلًا تت�صور 
الإن�س���ان ولا يخطر ببالك قبوله للعل���م وال�صنعة والكتابة وتت�صور 
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ال�شم����س ولا تت�صور الأ�شعة وتت�ص���ور النار ولا تت�صور الإحراق فـي 
الخارج وتت�صور الأربعة ولا تت�صور الزوجية، لأن اللازم مع الملزوم 
رتب���ة ثانية للمل���زوم �إذ لا �شك ب�أن الملزوم م���ن حيث الذات مقدّم 
على اللازم والوجود على الماهية واللازم بح�سب الذات م�ؤخّر عن 
الملزوم فـيكون بينهما تقدم وت�أخذ ذاتي و�إن لم يكن زماني -لأنهما 
فـي الزمان يوجدان معاً- ف�إذا �صحّ التقدم والت�أخر فـيكون الم�ؤخر 
منف�ص�ل�اً عن المقدم فـي رتبة المق���دّم والمقدم عن الم�ؤخر فـي رتبة 
الم�ؤخر ف�إذا �صحّ الانف�صال �صحّ الانفكاك ورذا �صح الانفكاك فـي 

الذهن والت�صور، تتعلق به قدرة الحكيم الحق القديم تعالى.

الملائكة العالون:
هم حَمَلة العر�ش الذي هو تمام الوجود لأن الوجود بحذافـيره �إنما 
ي�ستمد منهم وهم �أربعة كل منهم موكّل على ركن من �أركان العر�ش 
وه���م: العقل الكلي للمع�صومين عليه���م ال�سلام والروح الكلية لهم 
والنف����س الكلية لهم والطبيعة الكلية لهم، والملائكة الأربعة ت�ستمد 
منهم. فميكائيل ي�ستمد من الملك الموكّل بالركن الأيمن الأعلى من 
العر����ش، و�إ�سرافـيل ي�ستمد من الملك الوكل بالركن الأيمن الأ�سفل 
م���ن العر����ش وعزرائيل ي�ستم���د من الملك الم���وكل بالرك���ن الأي�سر 



440

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

الأعلى من العر�ش وجبرئيل ي�ستمد من الملك الموكل بالركن الأي�سر 
الأ�سفل من العر�ش، وم���ن �أجل �أن الموجودات كلها ت�ستمد من تلك 
الملائكة العالين فهم �أقرب �إلى المبد�أ بالن�سبة �إلى الجميع. فظهور 
الحق تعالى له���م �أعلى و�أتم فمقامهم فـ���ي التوحيد �أعلى و�أ�شرف 
م���ن كل المراتب الأعيانية �سوى مق���ام الحقيقة المحمدية * ف�إن 

ظهور الحق لهم بتو�سط ظهوره لمحمد *.

الملائكة الكروبيون:
ه���م حقائق الأنبي���اء المخلوق���ون من �شع���اع �أهل البي���ت عليهم 
ال�س�ل�ام وه�ؤلاء الملائكةه���م �أرباب الأنبياء المرب���ون لهم بالله �أي 
تجلى الحق تعالى لهم بهم وظهوره لهم وهم الذين لما تجلّى واحد 
منه���م لمو�سى ÷ هلكت بن���و �إ�سرائيل وخرّ مو�س���ى �صعقاً، قال 
�إمامن���ا ال�صادق ÷ لما �سئل ع���ن الكروبيين »قوم م���ن �شيعتنا 
م���ن الخل���ق الأول �أقامه���م الله خل���ف العر�ش��� لو ق�سم ن���ور واحد 
منه���م على �أهل الأر�ض لكفاهم ولم���ا ��سأل مو�سى ربه ما ��سأل �أمر 
الله تع���الى بواح���د منهم فتجلّى له بق���در �سمّ الإبرة فدك الجبل 

وخرّ مو�سى �صعقاً«.
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م�شيئة العزم وم�شيئة الحتم:
�أم���ا م�شيئة الع���زم فهي م�شيئ���ة المحبة والنور والخ�ي�ر ف�إن الله 
�سبحانه يحب للمخلوقين �أن يعملوا بمقت�ضى �أوامره ونواهيه فـينالوا 
بذلك �أعلى درجات القرب، حيث �إنه تعالى جعل الأوامر والنواهي 
�أ�سباباً للارتقاء �إلى معالي الدرجات والو�صول �إلى �أ�سنى المقامات 
ولكن���ه �سبحان���ه حتم على نف�سه �أن لا يجبر �أح���داً على الطاعة ولا 
عل���ى المع�صية فمن �أراد الطاعة يمكّن���ه منها ولا يحول بينه وبينها 
ولا يمنعه عن المدد الذي يتمكن به منها، ومن �أراد المع�صية يمكنه 
منه���ا ولا يح���ول بين���ه وبينها ولا يمنع���ه عن المدد ال���ذي يتمكن به 
منه���ا، ف�إن الخلق الحادث فـي جمي���ع الأحوال لا ي�ستغني عن المدد 

و�إلا لانع���دم وهو قوله تع���الى { ڦ  ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  ڃ   
ڃڃ  ڃ  چ          چ  چ  چ}، لكن العطاء فـي الخير ي�سمّى 
مدداً وفـي ال�شر ي�سمّى خذلاناً، فالله �سبحانه حتّم على نف�سه �أن لا 
يج�ب�ر �أحداً فـي حال من الأحوال لا فـ���ي الطاعة ولا فـي المع�صية، 
ف����إن الجبر ظلم وه���و �سبحانه متعالٍ ع���ن ذلك علواً كب�ي�راً، فهو 
�سبحان���ه يحب من عباده �أن يعملوا الخير وي�شاء ذلك بم�شية عزم 
ولكنه �سبحانه لا يحتم ذلك عليهم ليجبرهم عليه وهو قوله تعالى: 
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{ٿ  ٿ  ٿ  ٿ               ٹ  ٹ } وكذلك هو �سبحانه يحب 
من عباده �أن يتركوا ال�شر والمعا�صي ولا ي�شاء ذلك ولكنه �سبحانه لا 
يجبره���م عليه ف�إذا مالوا �إلى الطاعات جرء حكم الم�شيئتين م�شية 
ع���زم لأنها ن���ور وخير وهو �سبحانه ي�شاء ذل���ك لعباده وم�شية حتم 
لأنه تعالى �أجراهم عل���ى وفق �إرادتهم وم�شيئتهم ولم يجبرهم ولا 
�أكرهه���م على خلاف ما تميل �إليه كينونة نفو�سهم، و�إذا مالوا �إلى 
المعا�ص���ي جرى حكم م�شية الحتم دون العزم لأنه �سبحانه لا يحب 
�أن يع�صى و�أن يرتكب الخلق المعا�صي �إلا �أنه �سبحانه �أجرى عليهم 
م���ا حتّ���م على نف�س���ه �أن لا يجبرهم على الطاع���ات ف�شاء �سبحانه 
ذلك بم�شيئة حتم دون م�شيئة عزم، فم�شية الحتم لازمة للكينونات 
غ�ي�ر منفكة عنها بخلاف م�شية العزم، ف�أمر �إبلي�س بال�سجود لآدم 
و�شاء ذلك بم�شية عزم �إلا �أن �إبلي�س حيث مال بماهيته الخبيثة �إلى 
المخالفة وترك ال�سجود والامتناع منه ما جبره الله على ذلك و�شاء 
�أن يج���ري محبته وميله ول���و �شاء الله جبره عل���ى ال�سجود لما و�سع 
�إبلي�س المخالفة ولما غلبت م�شيته م�شية الله ولكنه �سبحانه �أحب �أن 
توجد م�شيته لئلا تج�ب�ر ف�شاء �سبحانه عدم ال�سجود بم�شية حتم، 
حيث �أجرى عليه ما اختاره هو لنف�سه. ونهى �آدم عن �أكل ال�شجرة 
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و�ش���اء عدم �أكله منها بم�شية عزم ولك���ن �آدم لما مالت طبيعته �إلى 
ت���رك الأولى ما �أجبره على فعلها و�أمده عليه حتى �أكل منها فلو لم 
ي�ش����أ الله ذلك ولم يمده بالمدد الوجودي لما تمكن �آدم من المخالفة 
وال�ت�رك ف�شاء �أن ي�أكلها بم�شية حتم ولولا ذلك لما غلبت م�شية �آدم 
م�شية الله، فم�شية الحتم لا تتخلّف �أبداً دون م�شية العزم، وبعبارة 
�أخرى �إن م�شية الحتم م�شية وجودية تمدّ الطاعات والمعا�صي بينما 
م�شية العزم لا تمدّ �إلا الطاعات فقط لأنها موافقة لم�شية الله تعالى 
وبذل���ك يكون كل م�شية ع���زم م�شية حتم وذلك فـي الطاعات فقط 
ولي����س كل م�شية حتم م�شية عزم وذلك فـي المعا�صي فقط فتجتمع 
الم�شيئت���ان فـي الخير والطاعة وتفترقان فـ���ي المع�صية حيث م�شية 

الحتم فقط.

المنا�سبة بين الألفاظ والمعاني:
اعلم �أن الألف���اظ ما خلقت فـي �أ�صل فطرتها على هذه الهيئات 
المخ�صو�صة بال�ضرورة و�إنما خلقت حروفاً وهي الثمانية والع�شرون 
�أو الت�سع���ة والع�ش���رون �أو الثلاثة والثلاثون وهي م���واد لكل اللغات 
على اختلافاتها وكثراتها وتباينها وكلها م�صوغة منها، فالحروف 
خلقها الله �سبحانه مادة �صالحة لجميع الألفاظ واللغات كالتراب 
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ال���ذي خلق���ه الله �سبحان���ه وجعله م���ادة ل���كل الإن�س���ان والحيوان 
والنبات والجم���اد، ف�إذا �أراد الوا�ضع تعيين لف���ظ لمعنى �أخذ مادة 
م���ن الح���روف منا�سبة لم���ادة ذل���ك المعن���ى وي�صوّره���ا بال�صورة 
المنا�سبة من التقديم والت�أخير والتو�سيط و�أخذ الحروف المجهورة 
�أو المهمو�س���ة �أو القلقلة �أو الإطباق �أو الم�ستعلية �أو الحروف الحادة 
�أو الب���اردة �أو الياب�سة �أو الرطبة �أو الفلكي���ة �أو العن�صرية وغيرها 
فتك���ون الدلالة �إر�شاد اللف���ظ بمادته و�صورته عل���ى المعنى بت�أليف 
الوا�ض���ع وتعيين���ه ل���ه. كم���ا �أن الله �سبحانه خل���ق الأرواح ثم خلق 
الأج�س���اد منا�سباً لها فـينا�سب كل ج�سد روحه المتعلق به بجعل الله 
�سبحان���ه. وقد قال �أمير الم�ؤمن�ي�ن ÷ المعنى فـي اللفظ كالروح 
فـي الج�س���د، وهذا ما �صرح به ال�شيخ الأوحد الأح�سائي �أعلى الله 
مقام���ه حيث ب�ّن�يّ �أن الوا�ضع �إذا �أراد �أن ي�ض���ع لفظاً لمعنى �ألّف له 
م���ن الح���روف ما ينا�س���ب ذلك المعنى عل���ى هيئة مادت���ه و�صوّرته 
بحي���ث �إذا اطّل���ع عليها ال�سامع يقطع ب�أن ه���ذا اللفظ لا ي�صلح �إلا 
له���ذا المعنى كما �أن ال�سري���ر بعدما �صنع و�صي���غ لا يتناول ال�صنم 
وال�صن���دوق فكل مَن يراه يعلم �أنه �سرير ولكن قبل الت�أليف ي�صلح 
له���ذا وله���ذا �إلا �أن �أنحاء المنا�سبات مختلفة فـ���ي الظهور والخفاء 
و�شدتها و�ضعفها وقلة الظهور وكثرته، ففـي بع�ض الكلمات ظاهرة 
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وا�ضح���ة بحي���ث �إذا عر�ض���ت عل���ى كل عاقل من�صف ي���درك وجه 
المنا�سبة مثل كلمة غليان المو�ضوعة للماء �إذا غلا وفار، ومثل كلمة 
�شق�شق���ة وهي حركة الل�سان والحلق وهكذا كلمة زلزلة وهي حركة 
الأر����ض وان�شقاقها تحت الأقدام وغيرها، فكل هذه الألفاظ بينها 
وبين معانيها منا�سبة ذاتية ا�ستوجبت ارتباطهما ببع�ضهما البع�ض 
بحيث لا ي�صلح هذا اللفظ لغير هذا المعنى المو�ضوع له بعد ت�أليفه، 
و�إلا فحروف���ه قبل ت�أليفها به���ذا الن�سق المعّني المواف���ق لهذا المعنى 
المعّني كانت �صالحة لكل المعاني واللغات مثال ذلك �إذا كانت مرايا 
متع���ددة كلها ت�صلح لحكاية ظهور �صورتك بال�صلوح النوعي فقبل 
المقابل���ة لم تتعّني م���ر�آة خا�صة وكلها فـي ال�صل���وح والإمكان �سواء 
فلما قابلت �إحدى تلك المرايا وخ�ص�صتها بالهيئة ال�شخ�صية التي 
ه���ي المقابلة ظهرت �صورتك فـيها فلا تحكي تلك ال�صورة �إلا �إيّاك 
ف���كل من نظر �إليها عرفك و�إن لم يرك ولم يخبره مخبر بمقابلتك 
�إيّاه���ا وكذلك الألفاظ قبل �أن تتعّني وتت�شخ�ص وتت�ألف كانت مواد 
�صالحة لكل المع���اني، فلما �أراد الوا�ضع معنى هيّ�أ له �صورة خا�صة 
منا�سب���ة لذلك المعنى المخ�صو�ص ف����إذا ت�ألف اللفظ بالمنا�سبة فلا 

�شك �أنه لا يدل �إلا على ذلك المعنى.
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الم�شيئة:
هي من ال�صف���ات الفعلية لله تعالى لا الذاتية لجواز �سلبها عنه 
�سبحان���ه فـيقول »لم ي��شأ الله �أن يهديه���م« ولو كانت ذاتية لم يجِز 
. واعلم �أن الله تعالى كان  �سلبه���ا عن الذات لأن ما بالذات لا يتغّري
وح���ده لا �شريك له ولم يزل على ما كان ث���م �أحدث الم�شية بنف�سها 
فـ���ي وقتها ومكانها فوقتها ال�سرمد ومكانها الإمكان لأنها فعل وهو 
و�إن كان ذات���اً تذوّت���ت به���ا ال���ذوات �إلا �أنه لما كان فع�ل�اً ولذا خلق 
بنف�س���ه وكان الفعل لا يتحق���ق ولا يتقوّم �إلا بالمفع���ول و�إن كان هنا 
ن�سب���ة المفعول �إليها كن�سبة الانك�س���ار �إلى الك�سر فـيكون قد تقوّمت 
الم�شي���ة بالمفعول وهو الإم���كان بما فـيه من الإمكان���ات تقوّم ظهور 
وتق���وّم الإمكان بم���ا فـيه م���ن الإمكانات بالم�شية تق���وم تحقق كان 
�ش���رط وجوده ولازم ظهوره الإمكان الراج���ح الم�سمّى العمق الأكبر 
بما فـيه من الإمكانات الجزئية الإ�ضافـية بمعنى �أن كل �إمكان من 
الجزئية كلي م�شتمل على �أفراد لا تتناهى �أبداً فخلق �سبحانه الم�شية 
بنف�سه���ا و�أمكن بها الممكنات ب�إمكاناتها ولم تكن �شيئاً، فالممكن لم 
يكن �شيئاً لذاته و�إنما كان �شيئاً بغيره حين اخترعه و�أمكنه وحب�سه 
فـ���ي الخزائن العليا ثم كوّن منه ما �ش���اء كما ي�شاء يخرج من تلك 



447

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

الخزاين �إذا �شاء فـيك�سوه حلّة الوجود وينفق كيف ي�شاء فلما �أمكن 
الإمكان بفعله الذي هو م�شيئته كان هو وما فـيه من جزئياته العامة 
عل���ى هيئة م�شيته كما �أن الكتابة على هيئ���ة حركة يد الكاتب دالة 
عليه���ا بمعن���ى �أن ح�سنها يدلّ على اعت���دال الحركة وعدم ح�سنها 
ي���دلّ عل���ى عدم اعت���دال الحرك���ة، فالإم���كان بما فـيه عل���ى هيئة 
الم�شيئ���ة والم�شيئة خلقه���ا �سبحانه بنف�سها فظه���رت كعموم قدرته 
فـيم���ا يفعل �سبحانه لأن قدرته تعالى ظهرت بم�شيته لا بنف�سها لأن 
نف�س القدرة وذاتها هو الله �سبحانه فلما بدت قدرته تعالى لم تبدُ 
بهيئت���ه الذاتية لأن ذلك محال و�إنما بدت بهيئة فعلية وتلك الهيئة 
ه���ي الم�شية التي قد بد�أها بنف�سه���ا �أي بنف�س الم�شية، فالم�شية هيئة 
الق���درة بنف�س الم�شية والإمكان هيئة الم�شية وهي هيئة عامة وا�سعة 
لا غاي���ة لعمومها و�سعتها ولا نهاية، فلم���ا كان الممكن والإمكان بدا 
عل���ى هيئة ه���ذه الم�شيئة العامة الوا�سعة الت���ي لا تتناهى كان قابلًا 
ل���كل ما يحتمل مثلًا حقيقة زي���د الإمكانية يجوز �أن تكون زيداً و�أن 
تكون جملًا وجبلًا وماءً ومعدناً وحيواناً ونباتاً و�أر�ضاً و�سماءً وملكاً 
ونبي���اً وكاف���راً و�شيطان���اً �إلى غير ذلك مما لا يتناه���ى، فالحقيقة 
الت���ي خلق منها زيد يجوز �أن تلب�س كل �صورة فـي الخلق من الغيب 
وال�شه���ادة هذا فـي الإمكان و�أما فـ���ي الظهور فال�صور �إنما تتحقق 
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بالح���دود والهند�سة الظاهرة والباطنة التي ت�سمّى بالماهية الأولى 
وهي الزمان والمكان والكمّ والكيف والجهة والرتبة. وبعبارة �أخرى 
�إن الم�شية مع كونها مخلوقة بنف�سها �إلا �أنها مركّبة من جهتين، جهة 
عليا وهي جهتها �إلى الله تعالى وهو العلم الذي خلقت به الم�شية كما 
فـي قول المع�صوم ÷ »بالعلم خلقت الم�شية« وهذه الجهة �أي�ضاً 
ت�سمّى بالكينونة والوجود الراجح والإمكان الفعلي لكون كل ما فـيها 
بالفعل، والجهة الثانية هي الجهة ال�سفلى وهي جهة مهيتها و�إنيتها 
و�إمكانها وجهة مخلوقيتها والإمكان الانفعالي، فالم�شية مركبة من 
هذي���ن الجزئين وهما ركنان وكل منهما بع����ض الم�شية ولا يوجدان 
بانفرادهم���ا بل لا يتعقل انفكاكهما وق���د ي�سمّيان بالمادة وال�صورة 
علماً ب�أن الجهة العليا من الم�شية فـي غاية الوحدة والب�ساطة �إذ هي 
�صرف الكون والجهة الدنيا هي بالن�سبة �إليها متكثرة �إذ هي مقام 
الإم���كان والعليا فعلي���ه �صرفه كما ذكرنا والدني���ا قوة �صرفة وهي 
نور وتلك ظلمة بح�سبها بالقيا�س �إلى النور و�إن كانت نوراً بالن�سبة 
�إلى ما دونها، فالجهة العلي���ا مثالها حركة يد الكاتب بالن�سبة �إلى 
وج���ود الحروف فـيها بالفعل والجهة ال�سفلى مثالها المداد بالن�سبة 
�إلى وج���ود الحروف فـي���ه بالقوة والإمكان الفعل���ي يمكن �أن يظهر 
ب����أي �شيء بينم���ا الإمكان الانفعالي يمكن �أن ي�ص�ي�ر �أي �شيء كما 
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مثلن���ا فـي حركة يد الكاتب والمداد. واعل���م �أن الم�شية مع ب�ساطتها 
ووحدتها لها �أربعة �أركان من حيث المتعلق ح�صلت منها وهي المادة 
النوعية وال�صورة النوعية والمادة ال�شخ�صية وال�صورة ال�شخ�صية، 
وه���ي مما لا بد منه فـي خلق كل مخلوق ذل���ك �أنه لا يتم �شيء فـي 
الع���الم �إلا فـ���ي �صوغين، �ص���وغ �أولي طبيعي و�صوغ ثان���وي هبائي. 
فجمي���ع م���ا نراه فـي مل���ك الله له �أ�ص���ل فـي خزائن���ه العالية و�أول 
الخزائ���ن الكونية لل�شيء مقام الحقيقة وه���ي فوق جميع الكثرات 
و�أعل���ى من كل ال�سبحات فهي بالن�سبة �إلى �صفاتها ومتمماتها كلية 
وتت�شخ�ص وتتعّني فـي بطونها كالنار مثلًا ف�إنها فـي نف�سها منزّهة 
عن جمي���ع خ�صو�صيات ال�شعلة ولا تح���د بحدودها وبعدما ظهرت 
فـي ال�شعلة تتعّني فـيها بحدودها وكذلك الأ�شخا�ص ف�إن زيداً مثلًا 
ل���ه حقيق���ة �سابقة ثابتة فـي �أعل���ى الدهر وهي نف�س���ه التي هو بها 
ه���و لا تزيد ولا تنق�ص وقد خلقه���ا الله قبل جميع المتممات مطلقة 
بالن�سب���ة �إليها نوعية و�إن كانت فـي نف�سه���ا �شخ�صية ولذلك تكون 
مح�ش���ورة فـي الدهر الذي هو عر�صة الكلي���ات، ثم �إنها تظهر فـي 
المتممات بالت�شخ�ص فترى زيداً قائماً بو�ضع خا�ص قاعداً ب�صورة 
مخ�صو�ص���ة �أو عالماً حكيماً فقيهاً �شاع���راً وهكذا ف�إن جميعها من 
متمم���ات زيد. وهكذا بالن�سبة �إلى الخ�شب���ة المقتطعة من ال�شجرة 
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ف�إن لها مادة نوعية و�صورة نوعية حتى �إذا �شكلت �سريراً �أو باباً �أو 
من�ب�راً �أو �ضريحاً �أو �صنماً �أو غير ذل���ك �أ�صبح لها مادة �شخ�صية 

معيّنة و�صورة �شخ�صية معيّنة كذلك.

واعل���م �أن للم�شية �أ�سماء مختلفة بح�س���ب ظهوراتها ومتعلقاتها 
وذلك فـي �أخبار �أهل الع�صم���ة ورواياتهم عليهم ال�سلام، فت�سمّى 
الذات المقدّ�سة من حيث �أنها جهة الله �سبحانه، وذكره ومذكوريته 
فـ���ي الإم���كان �سمّيت ظه���وراً وتجلّي���اً �أولياً ومن حي���ث �أنها ظهوره 
�سبحان���ه لغيره ومو�صل فـي�ضه �إلى م���ا يريد من خلقه �سمّيت فعلًا 
وحرك���ة �إيجادي���ة ومن حيث �أنها ظه���وره لها به���ا ولغيرها �سمّيت 
فاع�ل�اً ومن حي���ث �أنه���ا �أول الذكر والمذك���ور وبها ن�ش����أت الأ�شياء 
وت�أ�صل���ت �سمّي���ت م�شي���ة ومن حي���ث �أنها مب���د�أ ال�ص���ور والأعيان 
�سمّي���ت �إرادة ومن حي���ث �أنها تكوّنت لا من �ش���يء �سمّيت اختراعاً 
ولا ل�ش���يء ولا على احتذاء مثال �سمّيت ابتداعاً ومن حيث �أنها �أول 
مظاهر الحق �سبحان���ه وظهوراته فـي الإمكان �سمّيت التعّني الأول 
وم���ن حيث �أنها الأ�صل المت�شعّ���ب عنه الحدود والجهات والحيثيات 
�سمّي���ت �شجرة مباركة زيتونة، وم���ن حيث �أنها مبد�أ الإيجاد وعلّته 
و�أول المي���ل �سمّيت محبة ومن حيث �أنه به���ا الإح�سان والامتنان �أو 
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م���ن �أثرها الماء الذي به كل �شيء حي �سمّيت رحمة ومن حيث �أنها 
تدبير الحق للخلق فـي الخلق والآخذة بزمام كل �شيء وبنا�صية كل 
دابّ���ة �سمّيت ولاي���ة مطلقة ومن حيث �أنها لا غاي���ة لأولها ولا نهاية 
لأمدها وهي منقطع���ة وم�ضمحلّة لها �أول و�آخر عند بارئها �سمّيت 
�أزلًا ثاني���اً، ومن حيث �أنه���ا �أول ظهور الحق �سبحانه �سمّيت �صبحاً 
هو �صبح الأزل ومن حيث �أنها �أول الأ�صول و�أ�صلها وغايتها �سمّيت 
ادم الأول، وم���ن حيث �أنها لا تتوقف فـ���ي تكوّنها وان�صدارها على 
�شرط و�سبب �سوى ذاته���ا �سمّيت الوجود المطلق، ومن حيث �أن كل 
الظه���ورات والتجليات الإلهي���ة �إنما هي بفا�ضل تجلّي���ه لها �سمّيت 
الا�س���م الأعظم ومن حي���ث �أنها متممة لحقائق الإم���كان والأكوان 
ومتممة لنف�سها بنف�سها بالله �سبحانه �سميت الكاف الم�ستديرة على 
نف�سها، ومن حيث �أنها علّة العلل ومبد�أ المبادئ �سمّيت ال�سر المقنع 
بال�سر والمجلل به، ومن حيث �أن الماء الواقع على �أر�ض الجرز �إنما 
ن��شأ منها و�ص���در عنها وت�أ�صل بها �سمّيت �سحاباً، ومن �أنها اللفظ 
ال�ص���ادر عن فعل���ه بنف�سها �سمّيت كلمة ومن حي���ث �أنها حكم الله 
على الموجودات �سمّيت �أمراً ومن حيث �أنها المادة الظاهرة بمحلها 
و�صورتها الظهورية �سمّيت الحقيقة المحمدية *، ومن حيث �أنها 
الم�ستديرة على نف�سها وقطب لما �سواها �سمّيت فلك الولاية المطلقة، 
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وم���ن حيث �أنها الذك���ر الأول للأ�شياء �سمّيت علماً، ومن حيث �أنها 
به���ا ا�ستولى الله �سبحانه على الأ�شياء كلها وا�ستطال عليها �سمّيت 
ق���درة، ومن حيث �أنها بها ظهور مواد الخل���ق وت�أييداتهم من عند 

الله �سبحانه �سمّيت عر�شاً �إلى غير ذلك من الأ�سماء وال�صفات.

المجهول المطلق:
ا�صط�ل�اح يطلق ويراد به ذات الله �سبحان���ه وتعالى حيث �إنه لا 
�سبيل فـي الإمكان مطلقاً �إلى معرفة ذاته بوجه من الوجوه، بل هو 
فـي الإمكان مجه���ول من كل جهة، فلا ي�صدّق المجهول المطلق فـي 

الحقيقة على ما �سواه.

مجهول النعت:
ويطلق وي���راد به الذات البات تبارك وتعالى، حيث �أنه لي�س فـي 
الإم���كان �سبيل �إلى نعته �إلا بما و�صف به نف�سه من �آيته و�آثار فعله، 

فهو بالن�سبة �إلى ما �سواه مجهول النعت.

منقطع الإ�شارات:
يراد بهذا الم�صطلح الذات البحت تبارك وتعالى على اعتبار �أن 
الإ�ش���ارات الح�سية والخيالية والروحانية والعقلية وال�سرمدية وكل 
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ما دخل فـي عر�صة الإم���كان كلها تنقطع دون عزّ جلاله �سبحانه، 
وه���ذا الا�صط�ل�اح و�إن كان المعن���ي به ال���ذات �إلا �أن���ه لا يقع عليها 
لتنزهه���ا عن الأ�سماء والإ�شارات بل يقع على فعل الذات وم�شيئتها 
فه���ي �أي�ضاً -�أي الم�شيئة- منقطعة الإ�شارات لأنها -�أي الإ�شارات- 

محدثة بها، ولا يجري عليها ما �أجرته.

المدد:
كل ممك���ن غير ق���ار الذات لذات���ه و�إنه يحتاج فـ���ي بقائه وكونه 
ه كالنهر الجاري  ووجوده �إلى المدد دائماً، فالممكن فـي تبدّله وتغّري
الم�ستدي���ر لا الممت���د كما زعمه الق���وم وهذا النه���ر الم�ستدير ي�صبّ 
�أول���ه فـ���ي �آخره لا يذه���ب منه �ش���يء �إلا ع���اد �إليه بنف�س���ه، ولكن 
�أج���زاءه المتحلّل���ة الفانية تع���ود �إليه فهو يمدّ منه���ا كلما فني �شيء 
�أعي���د فه���و يك�سر وي�صاغ بما من���ه وبما له ولي�س �أن���ه ي�صاغ ب�شيء 
جدي���د لم يكن منه حتى يكون ما ذه���ب منه ذهب بخيره و�شره بل 
ي�ص���اغ ب�شيء جديد كان قد بلى وا�ضمحلّ له و�أعاده المبدئ له �أول 
م���رة �سبحانه وتعالى يعيده بخيره و�شره جدي���داً بل ما ذهب يعود 
فـيكون ال�شخ�ص فـي كل �آن جديداً طرياً من حيث الك�سر والإعادة 
وال�ص���وغ لا من حيث تبديل �أجزائه بغيرها ب���ل الجديدة التي هي 
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الم���دد هي الأجزاء الأولى المتحلل���ة الفانية بعينها لأنها حين تحللت 
خرج���ت عن رتبة التركيب والت�ألي���ف �إلى رتبة الإمكان �أو �إلى رتبة 
الهباء والبخار �أو �إلى رتبة جوهر الهباء �أو لحقت بال�صور النف�سية 
�أو الرقاي���ق الروحية �أو المعاني العقلية ث���م �أعادها المبدئ عزّ وجلّ 
�إلى ال�شخ�ص من الطريق الذي بد�أها فـيه جديدة الكون �أو النزول 
�أو الت�ألي���ف طرية الح�صول و�أقامه بها كما �أقامه بها �أول مرة فلم 
تتب���دل �أجزا�ؤه و�إنما تعاد وتجدد وبه���ا كان المدد فقد �أمدّه الباري 
منه، فالمع���اد هو الأول العامل لأعمال���ه ال�صالحة والطالحة بعينه 
وبكثرة ك�سره���ا و�صوغها وك�سرها و�صوغه���ا يتناهى ال�صاعد فـي 
عل���وه �إلى �أعل���ى الدرجات والن���ازل فـي �سفل���ه �إلى �أ�سفل الدركات 
تماماً كاللبنة التي تك�سر وت�صاغ فـي قالبها وملبنها كما مثل بذلك 
�إمامنا ال�صادق ÷ وقال: »هي هي وهي غيرها« يعني هي هي 
بمادته���ا وهي غيره���ا ب�صورتها لأن المادة ه���ي المبا�شرة لما يترتب 

عليه الثواب والعقاب.

ما بالقوة وما بالفعل:
لا ي�ص���ح القول �إن الأ�شياء كانت موجودة فـ���ي الم�شية بالقوة ثم 
�أ�صبحت فعلياتها �إذ �أنه لا قوة ولا فعل �إلا بها وقبلها لا قوة ولا فعل 
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ولا يجري عليها ما هي �أجرته، فبالن�سبة �إلى قدرة الله وفعله جميع 
الأ�شي���اء بم�شيت���ه دون قوله م�ؤتم���رة وب�إرادت���ه دون نهيه منزجرة 
وال�ش���يء فـ���ي �أي نحو كان من ال�شيئية من الإم���كان والكون والقوة 
والفع���ل والإثب���ات والنفـي �إنما �صار �شيئ���ا بم�شيته وما يجري عليه 
ح���د منها �إلا بتحديده ولا يمكن ممكن �إلا بتمكينه، واعلم �أن تعلية 
العالي للداني �إلى ما فوقه من المراتب فهذا مما لا �إ�شكال فـيه كما 
جع���ل ال�صورة �سبعاً افتر����س ال�ساحر و�صورة �أخ���رى فـي الو�سادة 
قام���ت �سبعاً وافتر�ست الحاجب وذلك لكون �صاحب المعجز مظهر 
قدرت���ه �سبحانه ومعيناً وع�ضداً فـي �صعود الداني �إلى ما فوقه كما 
كان ع�ض���داً فـي �أ�صل وج���وده ولي�س للداني قبل وجوده قوة ولا فعل 
�إذ هما من �أحكام الموجود لا المعدوم بل �إنما هو يمكن �أن يوجد �إذا 
�أوج���دت �أ�سبابه وفقدت عنه الموان���ع، وكذلك ما وجد فـي رتبة من 
رتب الوجود فهو معدوم فـيما فوقها قوة وفعلًا وكان ترقية بحركته 
الجوهري���ة فـي درج���ات رتبته لا غير، وبح�س���ب الإمكان الجائز لا 
يجوز ل�صورة ال�سبع فـ���ي الو�سادة �أن يترقى من مقام العر�ض �إلى 
الجوهرية الحيوان وغيره. نعم على مقت�ضى الإمكان الراجح الذي 
ه���و الق���درة والم�شيئة لا فرق بين الأ�شي���اء ولا فعل ولا قوة هنا فكما 
يجعل ال�صورة �سبعاً كذلك يخلق �سبعاً بلا �صورة ولا �شيء قبله من 
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ك���ون وكم���ون �إذ كان يفع���ل ما ي�شاء كم���ا ي�شاء بما ي�ش���اء لما ي�شاء 
و�صاحب المعج���ز مظهر تلك القدرة ومتم���م لنق�ص قابلية الداني 
حت���ى ي�صح �أن يتعلق عليه الق���درة فمن ثم لا ترى �شيئاً ي�صعد من 
رتبت���ه كونه كال�صورة ال�سبعية مثلًا بنف�س���ه ولا كل ال�صور بل �إنما 
تترقى ال�صورة التي هي محل نظر العالي ومتعلق �إرادته �إذ �إرادته 
�إرادة الله وم���ا ي�ش���ا�ؤون �إلا �أن ي�ش���اء الله، ولي����س كل ناطق بل�سان 
ب�إن�سان �إذ ال�صورة فـ���ي الو�سادة وال�ستر علاها الإمام ÷ عن 
العر�ضي���ة �إلى الحيوان وما كانت تبلغه ب�سيره���ا �أبداً و�أنطقه وهو 
حيوان يتكلم ب�أف�صح بيان ويظهر الامتثال ب�أمره وطاعته، وكذلك 
الكبا�سة عند عيادة الح�سين ÷ لعبدالله بن �شداد كانت تهرب 
منه وتنطق ملبية على ندائه ÷ بل�سان طلق ذلق وهو عر�ض من 
الأعرا����ض م���ا �صعدت عن رتب���ة العر�ض �إلى ما فوقه���ا ونظائرها 
كث�ي�رة جداً فالنطق لي����س يلزمه �صعود ال�ساف���ل �إلى رتبة الإن�سان 
بحي���ث لولا ترقيه �إلى رتبته ما كان ينطق بل النطق �أعم من ذلك، 
ف�سير ال�شيء وترقيه يكون بمقت�ضى حدوده لا بح�سب المعين والمتمم 
ف�إن���ه بحركته الجوهرية لا يترقى �إلا فـي مراتب نوعه التي هي فـي 
قوت���ه ولا ي�ص���ل �إلى م���ا هو خارج من نوع���ه عالي���اً كان �أم م�ساوياً 
كنواة التمر فـي قوتها �أن تكون نخلًا �إذا غر�ست فـي �أر�ض �صالحة 
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و�سقي���ت بماء �صال���ح فتنتقل فـي �أطوارها �إلى الع���ود الأخ�ضر �إلى 
الأ�ص���ل وال�ساق والأغ�ص���ان والأوراق والثمار ولي�س فـ���ي قوتها �أن 
تك���ون �شجرة غير نوع النخيل مما ي�ساويها فـ���ي الرتبة من التفاح 
وال�سفرجل ونظائرها وهكذا لي�س فـي قوتها بعدما �صارت نخلًا �أن 
تثمر ثم���رة من غير نوع الرطب وكذلك فـ���ي قوتها �أن تتحرك فـي 
الك���م والكي���ف والو�ض���ع كما هو �ش����أن النبات ولا تتح���رك كحركة 
الحي���وان حرك���ة �إرادية فـي الأين �إذ القوة فـ���ي ال�شيء �إنما هي �أن 
يتمكن بح�سب طبيعته �أن ي�سير �إليها مع حفظ بنية ذاته. نعم يمكن 
لن���واة التم���ر فـي قدرت���ه �سبحانه ب�ل�ا وا�سطة ظاه���راً �أو بوا�سطة 
مظه���ر لها من �صاحب المعج���ز �أن تكون نخلًا و�شج���راً وغيره من 
جمي���ع الأ�شج���ار ونباتاً من �سائ���ر النباتات ولها �أن تك���ون نخلًا �أو 
واحداً من الأ�شج���ار وتثمر جميع الثمرات من نوع �شجرتها و�سائر 
الأن���واع وهكذا يمكن للنواة فـي قدرة الله �أن ي�صير حيواناً �أو ملكاً 
�أو جناً �أو جبلًا �أو براً �أو بحراً �أو �شيطاناً �أو �إن�ساناً �أو نحوها مع �أن 
كل ذل���ك لي�س فـي قوتها، فعلم �إذن �أن الأ�شياء بالن�سبة �إلي قدرته 
لا ق���وة فـيها ولا فعل �إن �شاء يفعل م���ا بالقوة فعلًا وما بالفعل قوة، 
وم���ا فـي قوة ال�شيء كوجود النخل والتمر فـي نواته لي�س �أقرب من 
قدرت���ه عما لي�س فـي قوته كوجود حيوان و�إن�سان فـيها ف�إنهما لي�سا 
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فـي قوة نواه تتربى وتترقى متدرجة �إلى �أن ت�صير �إن�ساناً �أو حيواناً 
بالفع���ل �إلا �أنهما يمكن���ان فـيها �إذا �شاء الله يفعلها كما �شاء ويفعل 
منها ما �شاء بم���ا �شاء وذلك لعدم امتناع �شيء عن قدرته �إذا قال 
لل�شيء كن فـيكون �إلا ما لا ي�صلح للقدرة ولي�س ذلك لأن ال�شيء فـي 
قوت���ه �أن يكون �شيئاً فوقه فلذا تتعلق ب���ه القدرة �إذ القوة كالفعل لا 
تكون �إلا بالقدرة والم�شية فكيف تكون �سابقة عليها علة لتعلقها وما 
هي �إلا تحكم قال ال�شي���خ الأوحد �أعلى الله مقامه فـي �شرحه على 
عر�شي���ة الملا �صدرا فـي رد قوله باتحاد العاقل والمعقول »فالنطفة 
النباتي���ة لا تك���ون حيوانية ح�سية كما �أن الح�سية لا تكون ناطقة 
ف�ضلًا �أن تكون عقلًا بالفعل ولا بالقوة نعم لو �أراد الله تعالى �أن 
تك���ون عقاً�ل� كانت كما �إذا �أراد �أن يجعل ال�صخرة والمدر نبياً ف�إنه 
على كل �شيء قدير«، فال�صورة الح�سية لا تكون بالحركة الجوهرية 
�ص���ورة عقلية لأن الحرك���ة الجوهرية �إنما تتحقق فـ���ي نوعها ف�إن 
الجوهر المعدني لا يترقى حتى يكون جوهراً نباتياً والنباتي لا يكون 
حيوان���اً. نع���م المعدني يترقى فـ���ي الرتبة المعدني���ة ك�أن يترقى من 
ال�صخرية �إلى الزجاجية ومن الزجاجية �إلى البلورية ومن البلورية 
�إلى الما�سي���ة وكذلك النبات يترقى فـي الرتب���ة النباتية وهكذا لأن 
ال�ش���يء لا يتخلف عما ب���دء منه من فاتحة �أمره فلا يكون فـي قوته 
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�إلا ذل���ك المب���د�أ فـيختم به �إذ الف���اتح هو الخاتم، فالمب���د�أ الموجود 
بالفع���ل قب���ل النزول كحب���ة الحنطة �ص���ار فـي قوة م���ا لب�سته بعد 
النزول و�سيره فـ���ي المراتب �إلى �أن بلغ الغاية ف�صار بعد قوته فعلًا 
�إذ الحنط���ة �سرت وكمنت فـ���ي العود الأخ�ض���ر �إلى �أن ظهرت فـي 
ال�سنبل���ة حنطة فالقوة تابعة للفعل ال�ساب���ق الذي هو المبد�أ �إلى �أن 
ي�ص�ي�ر ما فـي القوة بالفع���ل فـيظهر المبد�أ لا غ�ي�ر، ولي�س فـي قوة 
ذل���ك ال�شيء غيره و�إلا لم يكن الفاتح ه���و الخاتم والمبد�أ هو المعود 
فافهم وقدرته �سبحانه فوق ذلك كله �إذ �شاء �أن يغير المبد�أ والفاتح 
�أو يجعلهم���ا غ�ي�ر المعود والخاتم لفعل ويمك���ن فـيهما ذلك يعني لا 
يمتنع ولي�س كل غير ممتنع مكوناً حتى يلزمه القوة والفعل �إذ هما 
م���ن مراتب الكون والإمكان قبلها مطقلًا. ف�إذا عرفت كل ما �سبق 
ف�ل�ا تلتفت �إلى من يق���ول �أن العقل كل كمالاته بالفع���ل لي�س �شيئاً 
منه���ا بالقوة، لأن ال�شيء كما ذكرنا فـ���ي كل �آن يترقى ويقرب من 
مبدئ���ه و�إلا لبطل الإيجاد لأن الله �سبحانه ما خلق الخلق للانتفاع 
ب���ه نف�س���ه تعالى رب���ي وتقد�س عن ذل���ك بل �إنما خلقه���م لينفعهم 
ويظه���ر رحمته و�إح�سانه و�أيادي���ه لانتفاعهم فخلقهم لكن الانتفاع 
�إنما يتحقق �إذا خلقهم على مقت�ضى قابلياتهم وح�سب ا�ستعداداتهم 
وخلقهم كما هم عليه وهذا لا يخت�ص بعالم الأج�سام بل يعم جميع 
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الموجودات من العقول والنفو�س والطبايع والمواد والأمثلة والأج�سام 
و�إلا يل���زم تف�ضي���ل الأخ����س على الأ�ش���رف، ولم���ا كان الأمر كذلك 
ف��سأله���م لما ��سأل���وه �أن ي��سألهم فكان �أول م���ن �أجاب و�أقر واعترف 
بالعبودية لله عز وجل العقل الكلي والنور المحمدي * ف�أحبه الله 
�سبحانه و�أجل�سه على �سرير الرفعة والعزة و�شرفه بت�شريف التقرب 
و�أمره بالإقبال والإدبار، فلما امتثل �أمر الله فـي كل ما �أمره وعبده 
كم���ال العبودية �صع���د به فـي مراتب الأ�سم���اء الح�سنى ومدارجها 
حتى و�صل �إلى حده وغاية مرتبته وهو ا�سم الله البديع فكان ي�سير 
�إلى الله تعالى فـي تلك المرتبة ف�أحبه الله و�أكرمه وزاد نوره وبهاءه 
وجعل���ه �أقرب جميع الموجودات بحيث �أ�شرقت ال�سموات والأر�ضون 
وم���ا فـيهما به فكان نوره���ا، وكان �سمع الله الذي ي�سمع به وب�صره 
ال���ذي يب�ص���ر به ويده الت���ي يبط�ش به���ا �إن دعاه �أجاب���ه و�إن ��سأله 
�أعط���اه و�إن �سك���ت عن���ه ابتداه، وقد ق���ال له تعالى لم���ا امتثل �أمره 
بالإقب���ال والإدب���ار »فوعزت���ي وجلالي م���ا خلقت خلق���اً �أحب �إلي 
منك ولا �أكملتك �إلا فيمن �أحب«، وهو -�أي العقل- فـي كل �آن فـي 
الترق���ي والازدي���اد بلا نهاي���ة و�إلا يلزم �إم���ا انته���اء رحمته تعالى 
ونهايته وغايته ومنه يلزم تحديده تعالى، �أو يلزم وقوف العقل عن 
العب���ادة والطاعة وكلاهما باطلان، �أم���ا الأول فظاهر و�أما الثاني 
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ف���كل عب���ادة تزداد نوراً و�صف���اء لم يكن لها �سابق���اً و�إلا يلزم �أن لا 
يكون للعبادة ثمرة فـيكون التكليف بها عبثاً تعالى ربي الحكيم عن 
فع���ل العبث، وه���ذا الازدياد الذي ل���ه فـي كل �آن لم يك���ن فـي الآن 
ال�سابق ولا يجيئه من الوجوب بل �إنما يظهر ما كان فـي �إمكانه �إلى 
�أعيان���ه وهو معنى الحركة وه���و المراد من الخروج م���ن القوة �إلى 
الفع���ل �إن قي���ل �إن الق���وة والفع���ل والزي���ادة والنق�ص���ان والتحويل 
والانتق���ال ��شأن الماديات مثل الأج�سام و�أم���ا المجردات من العقول 
والنفو����س و�أمثالهما فلا �إذ  لي�ست له���ا مادة لتظهر كمالاتها �شيئاً 
ف�شيئ���اً فجمي���ع كمالات���ه فعلي���ة، قلن���ا �إن الم���ادة لا تخ�صي�ص لها 
بالأج�سام والج�سمانيات بل كل �شيء له مادة و�صورة و�إلا لا يتحقق 
لأن الأ�شي���اء لا بد لها م���ن �أ�صل وذات يكون به���ا بقا�ؤها وتحققها 
وثبوته���ا وم���ن �ص���ورة وهيئة تك���ون بها ظهوره���ا وتعينه���ا والمادة 
وال�ص���ورة م�ساوق���ة فـي الوج���ود الخارجي لا يظهر �أب���داً مادة ولا 
�ص���ورة له���ا ولا �صورة لا مادة لها ب���ل هما معاً فـ���ي الوجود بل فـي 
التعق���ل �إلا �أن الهيولى وال�صورة متعددة فالهيولى الأولى وال�صورة 
الأولي���ة للعق���ل والهي���ولى الثاني���ة للروح والهي���ولى الثالث���ة للنف�س 
والهيولى الرابع���ة للطبيعة والهيولى الخام�س���ة للمادة الج�سمانية 
والهي���ولى ال�ساد�سة للمث���ال والهي���ولى ال�سابعة للج�س���م والهيولى 
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الثامنة لمحدد الجهات والهي���ولى التا�سعة لفلك الكر�سي والهيولى 
العا�ش���رة لفل���ك زح���ل والهي���ولى الحادي���ة ع�شرة لفل���ك الم�شتري 
والهيولى الثانية ع�شرة لفلك المري���خ والهيولى الثالثة ع�شرة لفلك 
ال�شم����س والهيولى الرابعة ع�شرة لفلك الزهرة والهيولى الخام�سة 
ع�شرة لفلك عطارد والهيولى ال�ساد�سة ع�شرة لفلك القمر والهيولى 
ال�سابع���ة ع�ش���رة لكرة النار والهي���ولى الثامنة ع�ش���رة لكرة الهواء 
والهيولى التا�سعة ع�شرة لكرة الماء والهيولى الع�شرون لكرة الأر�ض. 
فالقول ب�أن العقول والنفو�س لا مادة لهما �إن �أريد ب�أنه لا مادة لهما 
�أ�ص�ل�اً غل���ط فاح����ش، و�إن �أري���د ب�أنه لي�س���ت لها م���ادة ج�سمانية 
ف�صحي���ح لا �شك فـيه ولا ري���ب يعتريه بل لي�س للنف�س ما للعقل من 
الم���ادة �أبداً ف�إذن ي�ص���ح لك �أن تنفـي الق���وة والفعل من المجردات 
عل���ى النحو الذي فـي الج�سمانيات وهذا �صحيح ونحن نقول به �ألا 
ت���رى �أن الأ�شع���ة وال�س���راج ف����إن هذه ال�ش���دة وال�ضع���ف والزيادة 
والنق�ص���ان التي للأ�شعة لي�ست لل�سراج البتة بل له �أي�ضاً لكن على 
نحو �أ�شرف و�أعلى، فمجمل القول �إن كمالات ما تحت العقل الكلي 
ودون���ه فعلية للعقل، و�أما كم���الات نف�سه فكلها لي�ست كذلك بل هي 
متجددة فـي كل �آن ودقيقة و�ساعة وكل ذلك فـي �إمكانه الذي يعنون 

ب���ه بالقوة، ولذا قال تع���الى مخاطــباً نبي���ه * {ٺ  ٺ  ٿ  
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ٿ      }، ف����إن الا�ست���زداة مما عنده قبيح وه���و تح�صيل الحا�صل، 
والا�ستزادة من الوجوب حرام وكفر لأنه لا ينزل من الوجوب �شيء 
�إلى الإم���كان ولا ي�صعد من الإمكان �ش���يء �إلى الوجوب وكل منهما 
فـ���ي مكان���ه ورتبته، فـيج���ب �أن ي�ستزاد مما يمكن فـ���ي حقه، ف�إذا 
تحقق �أن ال�شيء غير متناه فـي �إمكاناته فكلما له لا يجوز �أن يتحقق 
بالفع���ل و�إلا يلزم وجود الأمور غير المتناهية فـي الأوقات المتناهية، 
فثبت �أن بع�ض الأمور الممكنة للأ�شياء ظهر من الإمكان �إلى الأعيان 
وبع�ضه���ا ما ظهر ويظهر بالتدريج فـ���ي الأوقات غير المتناهية لأننا 
قلنا �سابقاً �إن ال�شيء يح�صل له الترقي وهو فـي مكانه وزمانه ووقته 

وكونه وكمه وكيفه بحيث �إذا ر�أيته حكمت عليه ب�أنه هو فافهم)1(.

معطي ال�شيء لي�س فاقداً له فـي ذاته:
اعلم �أن الله تعالى �صمد لا يدخل فـي �شيء ولا يدخل فـيه �شيء 

ولا يخ���رج من���ه �ش���يء لأن���ه { پ  ڀ   ڀ  ڀ  ڀ  ٺ  
ٺ  ٺ  ٺ  ٿ } ف�إن الدخول والخروج ي�ستلزم حدوثه، 
فبط���ل قول من زع���م �أن الأ�شياء كامنة فـي ال���ذات ككمون ال�شجر 
�آية الكر�سي، ال�سيد  )1( الم�صباح المنير، ميرزا محمد باقر الا�سكوئي، ج1، �ص128 - �شرح 

كاظم الر�شتي، �ص338.
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فـي النواة و�أن الأ�شياء مندرجة فـي غيب الذات �إندراج اللوازم فـي 
الملزومات )كاندراج الحرارة فـ���ي النار والبرودة فـي الماء(. ف�إذا 
عرفت هذا علمت بطلان ه���ذه القاعدة التي �أ�س�سوها وبنوا عليها 
بنيانهم من زعمهم �أن معطي ال�شيء يجب �أن لا يكون فاقداً له فـي 
ذاته لأننا لو قلنا بقولهم هذا للزم التكثر فـي الذات �أولًا وانتقالها 
من ح���ال �إلى حال ثانياً، �ض���رورة �أن العالم وج���د ب�إفا�ضة الموجد 
�إي���اه فلو كان قبل الإيجاد فـي الذات، ل���زم عدم بقائه بعد الوجود 
فـيه���ا فتطري عليه الحالتان الوج���دان والفقدان، هذا يجري على 
القول ب����أن حقيقة العالم مغايرة لحقيقة الواجب، و�أما على القول 
بع���دم المغاي���رة فلا معنى للح���دوث، �إذ هو عين الق���ديم فلا خالق 
ولا مخل���وق وهذا خلف، ولا تلتفت �إلى ما يقول���ون �إن الله �سبحانه 
�أوج���د الخلق ب�أم���ره )كن( فمتعلق الخط���اب �أعني المخاطب بفتح 
الط���اء يجب �أن يكون موج���وداً حتى يكون م�ست�أه�ل�اً للخطاب، �إذ 
المع���دوم لي�س بقابل للخط���اب، ف�إن قلنا بوجوده فـ���ي الأعيان لزم 
تح�صيل الحا�صل فـي الإيجاد، وتعدد القدماء فـيجب �أن يكون فـي 
مرتبة الوج���وب قابلًا للتخاطب وبذلك الخط���اب يخرج من غيب 
ذات الواج���ب �إلى �ساح���ة الأك���وان، لأن���ا نق���ول: �إن ذات المخاطب 
مت�أخ���رة ع���ن رتبة الخطاب وهي لا توج���د �إلا بعد وجود الخطاب، 
�إذ الخطاب هو المبدء لا�شتقاق المخاطبية، والم�شتق لا يوجد �إلا بعد 
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وج���ود المبدء، فـي�ستحي���ل وجود الخلق �إلا بعد �أم���ره )كن(، فذات 
الخل���ق ه���ي المفعول المطلق ال���ذي لا ي�شترط وجوده قب���ل الفعل بل 
لا يتحق���ق �إلا بعد وجود الفع���ل وبالفعل، فالمفع���ول �إنما هو مفعول 
بالفع���ل حين تعل���ق الفعل لا قبل ولا بع���د، فال�شيء �ش���يء بم�شيئته 
�سبحان���ه فـيج���ب �أن يك���ون الخطاب قب���ل المخاط���ب بالخطاب لا 
غ�ي�ر. و�أزي���دك بيان���اً ف�أقول �إن �أح���كام العطية كله���ا مجتمعة فـي 
الفع���ل المتع���دي لا اللازم ت�أم���ل فـيه بعين الحقيقة ه���ل تجد ذكراً 
للفع���ل والأثر والمفعول فـي رتبة ذات الفاعل ف�إذا قلت �ضربتُ زيداً 
ون�ص���رتُ عمرواً، هل تجد من ال�ضرب والن�صر المعطيان ذكراً فـي 
ذات ال�ضارب والنا�صر و�إلا لامتنع النقي�ض ولي�س كذلك ولي�س فـيها 
�إلا العل���م والقدرة، و�أم���ا العطية فمادتها لا من �شيء و�صورتها من 
المعط���ى المقابل، نعم �إن �أرادوا بقوله���م لا يكون فاقداً له �إن �أرادوا 
فقدان العلم به والقدرة عليه فموجه �صحيح قال ÷ »له معنى 
الخالقية �إذ لا مخلوق ومعنى الربوبية �إذ لا مربوب«، و�إن �أرادوا 

ذلك ال�ش���يء بعينه، ف�إن �أرادوا فـي ملك���ه ف�صحيح �أي�ضاً{ ئۆ  ئۆ  
و�إن  ئۈ       ئۈ  ئې  ئې  ئې  ئى  ئى  ئى  ی }، 
�أرادوا ذل���ك ال�شيء فـي ذاته فغلط لما قررنا �سابقاً من �أن الحركة 
الإيجادي���ة يمتنع �أن تكون فـي الذات لم���كان التناق�ض وكون القدرة 
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فـيه���ا لا دخل لها بالأثر والعطية، وقد علمت �أن فاعلية الذات �إنما 
ه���ي بتلك الحرك���ة ولي�ست فـي الأث���ر بوجه ولا الأث���ر فـيها والقول 
ب����أن مباين ال�شيء لا ي�ص���در عنه ف�إنما هو فـي ح���ال الإ�صدار مع 
الم�ص���در ن�سبة خارجية بعد ذكرها فـيه عند التعلق ذكراً �صلوحياً، 
وق���د دل العقل والنقل واتفق���ت العقول ال�صحيحة ال�سليمة على �أن 
الن�سبة ب�أي �أنحائها ممتنع���ة فـي الذات، ف�إن قدم الن�سبة ت�ستلزم 
ق���دم المنت�سبين، فالن�سبة �إ�شراقي���ة وهي عين المن�سوب ولا ربط لها 
فـ���ي الذات بوج���ه من الوجوه، وال���ذات لي�ست مباين���ة ولا منا�سبة 
ولا مخالف���ة ولا م�ؤالفة، وهو القدو����س الذي لا تكثره جهات الخلق 
وحيثياتهم و�شئوناتهم وهو �سبحانه قد �سبق الكل فلا يلحقه �شيء 
بما لا يتناه���ى فـيما لا يتناهى، وكيف الغني بالذات تختلف جهاته 
بالفقير بالذات فكلما �سبق فما يلحقه مما ين�سب �إليه من عوار�ض 
�أفعاله وت�أثيراته وظهورات���ه تبارك وتعالى. و�أما ما تم�سكوا به من 
�إحراق النار و�إ�شراق ال�شم�س و�إنارة ال�سراج فـيبطل عليهم �أمرهم 
�إذ دعوى كلية الحكم تبطله الح�س ومخالفة �آثار المختار كالهيئات 
الت���ي يحدثها الكاتب بحركة يده ف�إن زعم���ت �أن الحركة فـي ذات 
الكاتب كذبت �إذن كيف ي�سكن عن الحركة والذاتي لا يتخلف، و�إن 
زعم���ت �أنها لي�س���ت من �أثر الكاتب كذبت �أي�ض���اً، و�إن قلت �إن تلك 
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الهيئ���ات المحدثة بها هي عين ذات الحركة كذبت �أي�ضاً ف�إن الألف 
م�ستقي���م والجيم معوج ولا تناق�ض فـي الذات، فلم يبق �إلا منا�سبة 
الأث���ر مع فعل الم�ؤثر فـيما هو عر�ضي له لا ذاتي وفقدانه فـي جميع 
مراتب ذاتيات العالي هذا حكم المختار، ف�إن ال�سراج فـي الحقيقة 
لي����س م�ستقلًا فـي �إح���داث الأ�شعة و�إنما هو الن���ار ولي�س فـي النار 
الا�ست�ض���اءة والا�ستنارة كما زعموا لا على نحو �أ�شرف ولا على نحو 
�أخ�س، فلو كان ذلك اللازم وجب فـي كل حال لعدم الفرق بين �أثر 
و�أث���ر، و�أم���ا ما ترى من الح���رارة واليبو�سة اللتين فـي���ه ف�إنما هما 
عر�ضيت���ان مثالان لظه���ور ت�أثير النار الجوه���ري الغيبي الظاهرة 
بفعله���ا فـي مظاهر �آثارها وذلك ظهور النار قبل الآثار فما رجعت 
الح���رارة واليبو�سة اللتان فـي ال�سراج �إلا �إلى ت�أثير النار وظهورها 
ب�آثارها، فالإحراق رجع �إلى الفعل ولي�س ذلك فـي الذات بوجه من 
الوجوه، نعم فـيها العلم به والقدرة عليه فـي مقامه ورتبته ومجمع 
الق���ول �إن الم�ؤثر لا يع���رف ب�أثره �إلا ببع�ض حدود فعله الظاهرة فـي 
المفع���ول و�أما الذات فقد �ضرب دونها �ألف حجاب و�سد على الآثار 

ذلك الباب فافهم)1(.

ح�سن  ميرزا  واللمعات،  المخازن   - ���ص276  الر�شتي،  كاظم  ال�سيد  الح�سينية،  اللوامع   )1(
جوهر، �ص12.
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الم�صدر والفعل:
الم�صدر هو الحدث والأثر الحا�صل من الفعل وذلك الأثر هيئته 
هيئة الفعل ولذا يقع ت�أكيداً له فـي قولك �ضربت �ضرباً، ولا �شك �أن 
الت�أكيد تابع والتابع لا ي�ساوى المتبوع فـي رتبة ذاته، وهذا مراد من 
ف�س���ر الم�صدر من النحاة وقبله الآخرون ب�أنه ا�سم الحدث الجاري 
عل���ى الفعل �أي ي���وازن الفعل ويوافقه فـي الهيئ���ة لأنه حقيقة ثانية 
للفع���ل فـيعمل عمله ويدل دلالته بالتبعية لا بالأ�صالة وهذا كقولهم 
ا�سم الفاعل جار على الم�ضارع �أي يوافقه فـي الحركات وال�سكنات 
ولي����س المراد ما توهم���ه جماعة من �أنه الأ�ص���ل للفعل وهو الم�أخوذ 
عن���ه و�إنما �سم���ي م�صدراً لأنه مح���ل ال�صدور وقيام���ه بالفعل هو 
القي���ام ال�صدوري وهو �أول ما �صدر من الفعل ولذا كان هو المفعول 
المطلق المق���دم على كل المفاعيل، و�أما الفعل فهو الت�أثير والإحداث 
الحا�صل منهما الأثر والحدث الذي هو الم�صدر وهو الحركة الكونية 
الإيجادي���ة ولذا كان هيئته تخالف هيئة الم�صدر بكونه فـي الثلاثي 
المج���رد الذي هو الأ�صل فـ���ي الأفعال كلها متحركة ول���ذا قالوا �إن 
الفعل يدل عل���ى الزمان بهيئته وعلى الح���دث بمادته ولي�س الفعل 
كم���ا زعموا �أن���ه مركب من الحدث الذي ه���و الم�صدر ومن الزمان 
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ليك���ون ن�سبة الفعل �إلى الم�صدر ن�سبة المرك���ب �إلى الب�سيط فـيكون 
الفع���ل فـي الوجود م�ؤخراً على الم�ص���در لأنهم �صرحوا فـي المفعول 
المطلق ب�أنه المفعول الحقيقي الذي �أوجده فاعل الفعل المذكور وفعله 
ولا �شك �أن الفاعل �إنما يوجد المفعول بالفعل و�إلا لم يكن فاعلًا �إذ 
الم�شتق قب���ل وجود المبد�أ لا ي�صدق �إجماعاً، ف����إن كان هذا المفعول 
هو عين الفعل، فلم يكن بين الم�صدر والفعل حينئذ فرق �أ�صلًا وهو 
خلاف ما �أجمع���وا عليه ولم ي�صح �أي�ضاً قولهم هو فـي حد المفعول 
المطلق ب�أنه الذي فعله الفاعل لأن ال�ضمير المن�صوب فـي فعله يرجع 
�إلى الم�صدر، فـيكون المعنى �أن المفعول المطلق هو الذي تعلق به فعل 
الفاع���ل، فلو كان الم�صدر المفع���ول المطلق هو الفعل، كان المعنى هو 
ال���ذي تعلق به نف�سه وهو باطل بال�ض���رورة، فـيجب �أن يكون الفعل 
غ�ي�ر الم�صدر و�أن يك���ون متو�سطاً بين���ه وبين الفاع���ل، لأن المفعول 
المطلق الذي تعلق به فعل الفاعل فقبل التعلق لم يكن �شيئاً و�شيئيته 
�إنم���ا ح�صلت بنف����س التعلق فـيكون الفعل مقدم���اً عليه ولا �شك �أن 
الم�ؤخر فـ���ي الوجود لا يكون �أب�سط من المقدم �سيما �إذا كان المقدم 
عل���ة لإيجاد الم�ؤخر، و�إذا نظرت �إلى الواقع وجدت هذا الأمر عياناً 
وا�ضح���اً كما �أق���ول لك ف�إنك �إذا نظ���رت �إلى وجدانك وجدت عند 
�ص���دور �شيء عن���ك تتحقق ثلاثة �أ�شي���اء. الأول ذات ال�شيء و�أ�صل 
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حقيقت���ه وهي التي يعبر عنها عند طلب معرفته���ا بالأثر بالفاعل، 
والث���اني حركة ال�ش���يء لإحداث ذلك الحدث وه���و الفعل، والثالث 
الح���دث ال�ص���ادر بتلك الحركة وه���و الم�صدر والمفع���ول المطلق �إذ 
لا �ش���ك �أن ال�ضرب لي����س هو نف�س الحركة ولا �ش���ك �أنه لا يح�صل 
م���ن ال���ذات بدون تو�س���ط الحركة فال�ض���ارب حكاية ع���ن الذات، 
و�ض���رب عبارة عن نف�س الحركة من حيث التعلق بالمتعلق الخا�ص، 
والم�ص���در هو ال�ضرْب، فالم�صدر علة تع�ي�ن الفعل وت�سميته بالا�سم 
الخا����ص �إذ ن�سبة الحركة الإيجادي���ة �إلى كل الآثار مت�ساوية لكنها 
تتخ�ص����ص حال التعلق فعن���د ال�ضرب تقول �ض���رب وعند الن�صر 
تق���ول ن�ص���ر وعند الأكل تق���ول �أكل وهكذا وقد �ص���رح مولانا �أمير 
الم�ؤمن�ي�ن علي���ه �أف�ضل ال�ص�ل�اة وال�سلام بما ذك���رت فـي الحديث 
الم�شه���ور »الا����سم ما �أنب����أ ع���ن الم�سمى والفع���ل ما �أنب����أ عن حركة 
الم�سم���ى«، فب�ي�ن ÷ �أن الفع���ل هو الحركة ولا �ش���ك �أن الم�صدر 
لي����س �إياها و�إنما هو �أثرها كما مثلت لك فـي ال�ضرب ولكن لما كان 
الفعل فـي غاي���ة الا�ضمحلال والذوبان عند ظه���ور �سلطان الذات 
ظه���ر فـي الحركة الت���ي لا قوام لها فـي الحال�ي�ن، ولما كان الزمان 
�أي�ض���اً متج���دداً مت�صرماً لا بقاء ل���ه فـي الظاهر فـ���ي �آنين نا�سب 
اقترانه بها فروعي فـي حقيقة الفعل نف�س الت�أثير الذي هو الحركة 
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والزم���ان و�أما الا�سم فلما كان مقام الوق���وف �أي منتهي �إليه تعلق 
الحركة ومقام ال�سكون، فلم يعتبر فـي حقيقته من حيث هو هو �أثر 
ال�سيلان والذوبان، �إذ لي�س وا�سطة ل�شيء �آخر كالفعل و�إنما هو ما 
تو�سط ل���ه، فطرفـي الوا�سطة ظاهر بالا�ستقلال �أما الطرف الأول 
فه���و الفاعل فللا�ستقلال الذاتي، و�أما الطرف الثاني فللا�ستقلال 
العر�ضي بل الادعائ���ي، و�أما الوا�سطة فلي�ست �إلا الرابطة للو�صول 
الإيج���ادي وا�ستقلالها و�إن كان �أعظم من الطرف الآخر لكنه غير 
ملحوظ فـي مقام الو�ساطة التي هي الحركة فوجب �أن يكون الفعل 
نف�س الحركة المقترنة بالزمان والا�سم �أي الم�صدر هو الحا�صل من 
الحركة والمعت�ب�ر فـيه الا�ستقلال و�إن كان بالعر�ض، ولما كان الفعل 
ه���و الأ�ص���ل الذي يدور علي���ه الأ�سماء والمفعولات كله���ا فـيكون فـي 
الا�ستق�ل�ال �أ�شد و�أعظم من غيره، فل���و لم يلحظ ذلك المعنى فـيه 
لتوهم ع���دم ا�ستقلاله بالمرة وجبت ملاحظت���ه فـيه، ولذا قيل فـي 
ح���د الفعل �أنه الم�ستقل المقترن وقد �أخذ هذا الحد من كلام مولانا 
الر�ض���ا ÷ حين �سئل عن الم�شية الت���ي هي فعل الله قال ÷ 
»خل���ق �ساك���ن لا يدرك بال�سكون« وت���الي كلامه ÷ �صريح فـي 
�أنه ÷ لم يرد من ال�سكون �ضد الحركة و�إنما �أراد به الا�ستقلال 
والتذوت، وقوله لا يدرك بال�سكون �إ�شارة �إلى �أنه نف�س الحركة لأن 
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ال�سك���ون بعد الحركة، ف����إذا فر�ض فـي حقه ذل���ك لتقدمته حركة 
والمفرو����ض خلافه، فلوحظ الاقتران لأن الفعل هو الحركة ولوحظ 

الا�ستقلال لأنه به قوام المفاعيل فافهم)1(.

مثال الأعمال:
اعل���م �أن كل ما يفعل الإن�سان بنف�س���ه ويدركه بح�سه يرتفع منه 
�أث���ر �إلى ذاته، وهو ات�صافه بذل���ك العمل، فالعمل متلب�س به مثاله 
فـ���ي مكان الفعل ووقت���ه �إلى يوم القيامة وهو الكت���اب المن�شور يوم 
القيام���ة، والأث���ر المرتف���ع �إلى ذاته هو ات�صافه بذل���ك العمل، وهو 
الطائ���ر اللازم لذاته فـي عنقه. مثال���ه �إذا ر�أيت عمروا ي�سرق من 
دكان زيد فـي ال�سوق يوم الخمي�س �شيئاً، ثم �أتاك بعد ذلك عمرو، 
ف�إنك تراه مت�صفاً بتلك ال�سرقة، فت�شاهد الو�صف الذي هو طائره 
لازم���اً لعنقه �أي غ�ي�ر منفك عنه، وت���رى فعله ومثال���ه الذي �سرق 
وال�سرق���ة عند ال���دكان المعروف، وهو فـي غي���ب الدكان المح�سو�س 
وفـي غي���ب يوم الخمي�س فت�شاهد الكت���اب المن�شور فـي غيب مكانه 
وغيب وقته ومثاله ي�سرق �أبداً لتلك ال�سرقة، هذا وعمرو ما لم يتب 
ت���راه مت�صفاً ب�آثار فعله لازم���ة لعنقه كلزوم الظل لل�شاخ�ص، ف�إذا 

)1( جواب الآخوند الملا ح�سين علي، ال�سيد كاظم الر�شتي، جواهر الحكم، ج1، �ص477.
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ت���اب وعلمت بتوبت���ه و�أتاك لم تره مت�صفاً بتل���ك الآثار، ولكن ترى 
مثال���ه فـي ال�س���وق ي�سرق من دكان زيد ي���وم الخمي�س ولا ترى �آثار 
ذلك المثال بعمرو، لأنها متعلقة بمبادئها من �سجين كتاب الفجار، 
ف����إذا كان يوم القيامة وقد تاب فـ���ي الدنيا، محى الله �صورة ذلك 
المثال ال�سابق م���ن الأمكنة والأوقات ومن نفو�س الملائكة، ومدّ الله 
�سبحانه وتعالى على عمرو �سرادق �ستره، و�إن لم يتب بقي �أثر ذلك 
منطوياً مدة حيات���ه غائباً عن م�شاهدة الأب�صار، ف�إذا مات ك�شف 
عنه الغطاء فعاين الأ�شياء كما هي. ف�إذن كل من فعل وجد �أثر فعله 
مكتوب���اً فـي �صحيفة �أعلى من �صحيفة ذاته لا �أثره، �إذ �أثر عمله لا 
يك���ون على غ�ي�ره {ۋۅۅۉۉ}، ويجد ذل���ك مكتوباً 
فـ���ي �صحائف دون �صحيفة ذاته، ف�أما ما فـ���ي ذاته فهو لون عمله 
وهيئت���ه، فتتقدر مادته ب�صورة عمله ويبي����ض وجهه �أو ي�سود، و�أما 
ما فـي �صحيفة �أو �صحائف �أعلى من ذاته، فهو ما فـي �ألواح نفو�س 
الملائك���ة والأ�شهاد من الأنبياء والمر�سل�ي�ن وال�شهداء وال�صالحين. 
و�أم���ا فـي �صحائ���ف �أدنى من ذاته، فهو ما فـي �أل���واح بقاع الأر�ض 
التي عم���ل فـيها والأوقات من ال�ساعات والأي���ام وال�شهور وال�سنين 
كذل���ك، وما عل���ى الأر�ض م���ن الحيوانات والنبات���ات والجمادات، 
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وهذا معلوم �إلا �أن ما فـي �صحيفة ذاته �أمثال �أعماله، و�آثارها التي 
ه���ي نتائج تلك الأعمال وثمراته���ا، وفـيما هو �أعلى من ذلك �أمثال 
�أعمال���ه، وفـيما هو �أدنى م���ن ذاته �صور �أمث���ال �أعماله وعكو�سات 
�آثاره���ا، ولذا تقع من وجود الم�ؤمن ال�صالح العامل بركات وخ�صب 
ورخ���اء فـي الزروع والثم���ار والأ�سعار. وتقع من وج���ود المنافق قلة 

البركة وقلة الريع، والغلاء)1(.

المثل الأعلى:
ق���ال تعالى فـي كتاب���ه الك���ريم { ڳ  ڳ  ڱڱ  ڱ  ڱ  

ں }، فـي بيانه وجوه كثيرة نذكر بع�ضاً منها:

�أحده���ا: �أن الم���راد بالمث���ل هو ال�صف���ة، والم���راد �أن لله �سبحانه 
وتع���الى ال�صف���ة العليا يعن���ي كلما تذكر ل���ه �صفة وتبين ل���ه ا�سماً 
ف�إن���ه تعالى �أعلى من ذلك لا يحيط ب���ه الوا�صفون كما قال الإمام 
÷ »�ضل���ت فـيك ال�صفات وتف�سخت دونك النعوت وحارت فـي 
كبريائ���ك لطائف الأوه���ام«، ف�إن ال�صفة المطابقة لا تمكن �إلا بعد 
الإحاط���ة، ف�إذا امتنعت الإحاطة امتن���ع التو�صيف، فكل ما ن�صف 

)1( �شرح العر�شية، ال�شيخ الأوحد، ج3، �ص97.
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ونقول ونبين ف�إنه عندن���ا �أو ذاتنا وهو �سبحانه وتعالى �صفته �أعلى 
من ذلك.

وثانيه���ا: �أن���ه لما امتنعت معرف���ة الذات الأقد�س وه���و �سبحانه 
وتع���الى �إنما خلق الخلق ليعرفوه لقوله عز وجل »كنت كنزاً مخفـياً 
ف�أحببت �أن �أعرف فخلقت الخلق لكي �أعرف« وكانت المعرفة بغير 
الإحاط���ة �أو الاتح���اد ممتنع���ة، وامتنع نزول الق���ديم �إلى الحدوث 
و�صع���ود الحدوث �إلى القدم وج���ب عليه �سبحانه فـ���ي الحكمة �أن 
يع���رف الخلق نف�س���ه تعريف ر�سم ويع���رف الخل���ق �أنف�سهم ليميز 
العابد من المعبود والطالب من المطلوب، فجعل �سبحانه وتعالى وله 
الحمد وال�شكر الخلق مجمع العالمين وملتقى البحرين بحر الوحدة 
وبح���ر الكثرة بحر الكمال وبحر النق�صان، وجعل �سبحانه الوحدة 
له���ا مراتب والكمال �أي�ض���اً له مراتب كالنق�ص���ان والكثرة ليعرف 
الخلق بالكمال الظاهر فـيهم بهم ربهم، وبالنق�صان �أنف�سهم، ولما 
كان الرب �سبحانه وتعالى فوق رتبتهم فوجب �أن يثبتوا له �أعلى ما 
يج���دون فـي �أنف�سهم �أي فـي رتبة الإمكان من الكمال التام الذي لا 
يج���دون �أعلى منه، وهذا الكمال و�إن لم يكن لايقاً لح�ضرة الجلال 

والجم���ال، �إلا �أن هذا الذي عندهم وهو �سبحانه قال {ٻ  ٻ  
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ٻ  ٻ  پ     پ  پ  پ  ڀ}، فمهم���ا �أثبت له �سبحانه 
وتع���الى كمالًا يجد فـي ت�صوره وفر�ضه ما هو �أكمل منه فهو الكافر 
الخ���ارج عن الدين، ومهما �أثب���ت له �سبحانه كمالًا يجد وراءه حداً 
انته���ى �إليه المعرف���ة و�أثبته لا بالنه���ج الذي يدرك���ه وبالطور الذي 
يعرفه ويعرف من هو مثله مم هو فـي عالم الإمكان فذلك هو الدين 
الخال�ص، فالمثل الأعلى له �سبحانه و�إن كان هو منزهاً عند الجميع 

و�إلى ه���ذا الذي �أ�شرنا ي�شير قول���ه تعالى {ڦ  ڦ  ڄ   ڄ  
ڄ       ڄ   ڃ  ڃ  ڃ }، فا�ستثن���ى و�ص���ف المخل�صين و�أثبتها 
ل���ه ونفى و�ص���ف غيرهم ولما كان هذا الا�ستثن���اء يوهم �أن و�صفهم 

لاي���ق بجلال قد�س���ه �أزال �سبحانه ه���ذه الواهمة بقوله { ئى  
ئى  ی  ی  ی  ی}، ولم���ا كان فـي هذا التنزيه توهم �أن 
المخل�صين خارجون عن حد الديانة والإيمان �أظهر �سبحانه وتعالى 
عنهم الر�ضا بقول���ه { ئح  ئم  ئى }، فبين �سبحانه �أن 
و�صفه���م و�إن لم يكن لايقاً للح�ضرة الأحدية، �إلا �أنهم �أتوا ب�أق�صى 
م���ا عندهم من الكمال وهو قول مولاناً الباقر ÷ »ولعل النمل 
ال�صغ���ار تزع���م �أن لله زبانيتين«، لما ر�أتهما كمالًا لمن ات�صف بهما، 
ف�إذن المث���ل الأعلى لله �سبحانه هو الذي يثبته وذلك المثل خلق من 
مخلوقات���ه وملك م���ن مماليكه واللام فـي الآي���ة ال�شريفة للتمليك 
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كم���ا فـي قوله ÷ فـي ال�صحيفة »لك يا �إلهي وحدانية العدد«، 
فه���ذا المث���ل وهذه ال�صف���ة هي غاي���ة و�سعنا ومبلغ علمن���ا كما قال 
الإم���ام ال�صادق ÷ »كلما ميزتموه ب�أوهامكم فـي �أدق معانيه 
فه���و مخلوق مثلكم مردود �إليكم«، وهو الكمال المطلق الذي نحن 

ندركه.
وثالثه���ا: �أن المراد بالمثل الأعلى هو نف�س الإمام ÷ كما فـي 
الزيارة الجامعة »والمثل الأعلى والدعوة الح�سنى وحجج الله على 
�أه���ل الدني���ا والآخرة والأولى« فالإمام ÷ هو المثل بكل المعاني 
والوج���وه من معاني المثل، ف�إن���ه ال�سراج الوهاج الذي قال عز وجل 

{ ڀ   ڀ   ڀ    ٺ  ٺ  ٺ  ٺ  ٿ  ٿ   ٿ      
ٿ  ٹ     ٹ  ٹ }، ف�إذا كان هو ال�سراج الوهاج كان جميع 
ما �سواه �أ�شعته، و�أما المر�آة وال�شاخ�ص المقابل فهو ال�سراج الظاهر 
بالأ�شع���ة، ف�إن المقابل من حيث هو كذلك غير الذات البحت البات 
الخال����ص، فكل ما �سوى ال���ذات مما ين�سب �إليه���ا �صفة فعلية لها 
لا ذاتي���ة و�أعلى ال�صفات و�أكملها ه���و المثل الأعلى وهو المذكور فـي 

الزيارة الجامعة)1(.

)1( �شرح حديث عمران ال�صابي، ال�سيد كاظم الر�شتي، �ص149.
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وق���د يفرق بين الَمثَلْ محركة وب�ي�ن الِمثْل بك�سر الميم و�سكون الثاء 
ب����أن الأولى ت�أت���ي بمعنى الحجة والدليل وال�صف���ة والآية وهي على 

عدة معان:
الأول: �أن الم���راد من قوله تع���الى {ڃ  ڃ  ڃ  چ  چ   
چ} ه���و معنى التنزي���ه �أي كلما ذكر و�صف �شريف �أو و�ضيع 
�أو �ض���رب مث���ل دني �أو رفـيع وجب �أن يق���ال الله تعالى �أكبر من �أن 
يو�صف و�أجلّ من �أن يكيف و�أعلى من �أن يمثل �أو ي�شبه و�أعظم من 
�أن يقا�س و�أرفع من �أن يعرف كيف هو �سر وعلانية �إلا بما دل على 
نف�س���ه، لأن التمثي���ل تحديد وتو�صيف وتكيي���ف و�أعلى منه ومن كل 
تمثي���ل وتكييف �أن يقال هو �أكبر م���ن �أن يمثل �أو يكيف و�أعظم من 

�أن يو�صف، فهذا المثل الأعلى �إذا كان ذلك فـيهم عليهم ال�سلام.
الث���اني: �إن �أعل���ى الأمثال وه���و المثل الدال عل���ى التنزيه ونفـي 
الت�شبيه ونفـ���ي المعلومية والإحاطة بوجه ما، ه���و له �سبحانه يعني 
يملك���ه وهو خلقه مثل ما قيل فـي قول علي بن الح�سين ÷ »لك 
ي���ا �إله���ي وحداني���ة العدد«. �أي هي لك ومل���كك وخلقك فلا تجري 
علي���ك، ويكون المعن���ى �أن التعريف الذي به يعرف الله من �أنه لي�س 
كمثل���ه �شيء ولا �ضد ل���ه ولا ند له ولا �شريك و�أمثال هذا من الأمور 
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الدال���ة على التوحيد الخال�ص بح�س���ب الإمكان مثل معرفة النف�س 
عل���ى ما �أ�ش���ار �إليه �أم�ي�ر الم�ؤمنين ÷ فـي حديث���ه لكميل بقوله 
»ك�شف �سبحات الجلال من غير �إ�شارة« هو �آيةٌ �ضربها الله يُعرف 

بها كما قال تعالى {ئو ئو ئۇ ئۇ ئۆ ئۆ ئۈ 
ئۈ ئې ئې ئېئى }، فذل���ك مثل �أعلى لمعرفت���ه التي هي ظهوره 
لخلق���ه بهم وه���ذا فـي كل �شخ�ص و�أعلى ه���ذه الأمثال محمد و�آله 
�صل���وات الله عليهم، فهم المثل الأعلى يعن���ي هياكل التوحيد العليا 

وهي �أول هيكل خلقه وهي �أربعة ع�شر هيكلًا.
الثالث: �أنه �سبحانه خلق الخلق على غير مثال �سبق بل خلق كل 
�شيء على ما هو عليه وهو المراد من الحديث على �أحد وجوهه قوله 
* »�إن الله خل���ق �آدم عل���ى �صورت���ه« �أي على م���ا هو عليه باعتبار 
قابليته للهيئات والتخطي���ط والكينونات، فمعنى �أنهم المثل الأعلى 
�أن الله جل وعلا خلقهم على �أح�سن �صورة يقت�ضيها الإمكان وهي 

ما هم عليه من الهيئة والكينونة.
الراب���ع: �أن���ه �سبحانه لما خلق الخلق على م���ا هم عليه، اقت�ضت 
قابلياته���ا على ح�سب حدودها �صوراً ظاه���رة وباطنة، فكان فـيهم 
من �صورته ح�سنة ظاهراً وباطناً وفـيهم من �صورته قبيحة ظاهراً 
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وباطن���اً، وفـيهم من �صورته قبيحة ظاهراً ح�سنة باطناً وفـيهم من 
�صورته ح�سنة ظاهراً قبحة باطناً، وهذه الأجنا�س الأربعة كل واحد 
منها اختلفت �أفراده على جهة الت�شكيك لاختلاف الم�شخ�صات من 
مكم�ل�ات القابلي���ات، فمن كانت �صوره���م ح�سنة ظاه���راً وباطناً 
�أعلاه���ا �صورة محمد و�آله * وتلك ال�ص���ور �إنما كانت فـي غاية 
الح�س���ن والكمال ظاهراً وباطن���اً لأن مادتها م�شخ�صاتها وقوابلها 
ومكملاته���ا كلها �أنوار لا ظلمة فـيها �أ�صلًا �إلا ما تتحقق به ظهوراً، 
فكان���ت طب���ق فعل الله لذاتهم فهم محال م�شيت���ه، فلما كانت تلك 
ال�صور والهيئات والكينونات كادت �أن تكون مطلقة بحيث لا تتوقف 

على �ش���رط كما �أ�شار �سبحانه �إليها فـ���ي كتابه {  ې  ې  ى  
ى   ئا   ئا  ئەئە   } وذل���ك لتخل�صه���ا من الأك���وان التركيبية 
ا�صطفاه���ا وارت�ضاها واخت�صها ون�سبه���ا �إلى نف�سه فجعلها �أمثاله 
كم���ا اختــ�ص الكعبــ���ة ون�سبـه���ا �إلى نف�سه فقال بيتي فه���م �أمثاله 

العليا.

الخام����س: لما كانت مع���اني زيد كقيامه وقع���وده وقدرته وعلمه 
وحركت���ه و�سكون���ه ونف�س���ه وروحه وعقل���ه ووجوده وماهيت���ه وذاته 
و�صفاته و�أفعاله و�أقواله و�أعماله وجميع �أحواله �أمثالًا له و�أبدالًا له 
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منه فـي جهته ما ات�صف به �أو ما له وقد قالوا �إنهم معانيه كما فـي 
رواي���ة جابر عن �أبي جعفر ÷ �أنه ق���ال: يا جابر عليك بالبيان 
والمع���اني قال فقلت: وما البيان وما المعاني؟ قال فقال ÷: »�أما 
البي���ان فه���و �أن تعرف الله �سبحانه لي����س كمثله �شيء فتعبده ولا 
ت����شرك ب���ه �شيئ���اً، و�أما المعاني فنح���ن معانيه ونح���ن جنبه ويده 
ول�سان���ه و�أم���ره وحكم���ه وعلم���ه وحق���ه، �إذا �شئنا ����شاء الله ويريد 
م���ا نريده«. فانظ���ر كيف ف�سرها بالمعاني وه���ي جنبه ويده.. الخ، 
وه���ي �أمثاله و�أبدال���ه ف�سماها معانيه ومعاني ال�ش���يء �أمثاله لأنها 
�صف���ة كينونته، وهذا المعنى يجري فـي جمي���ع الخلائق، و�إلى هذا 
�أ�شار �أمير الم�ؤمنين ÷ وقد �سئل عن العالم العلوي فقال: »�صور 
عاري���ة عن المواد عالية عن القوة والا�ستعداد تجلى لها ف�أ�شرقت 
وطالعها فتلألأت و�ألقى فـي هويتها مثاله ف�أظهر عنها �أفعاله«، 
فقول���ه ÷ و�ألق���ى فـي هويته���ا مثاله ف�أظهر عنه���ا �أفعاله يريد 
بالمث���ال الذي �ألقاه فـي هويته���ا هو ما تعرف لها من و�صف معرفته 
الذي هو ذاتها، �إذ لي�س لها هوية غير ذلك الو�صف الملقى، ويجري 
�أي�ض���اً فـي كل جه���ة وذرة من ذرات الوج���ود �إلا �أنه لا يمكن �إيجاد 

�أعلى منهم �صلى الله عليهم فهم المثل الأعلى.
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و�أم���ا الثانية وهي الِمثْل بك�س���ر الميم و�سكون الث���اء فت�أتي بمعنى 
ال�شبي���ه والنظير وهو عل���ى التف�سير الظاهر لا معن���ى لكونها مثلًا 
ونظيراً لأن المعل���وم �أنهم خير خلق الله فلا يكونون نظيراً ولا مثلًا 
لأحدٍ من الخلق و�إلا لكان خيراً منهم، ولا للمعبود بالحق جل وعلا 
لأن���ه لا �شبه ل ولا نظير، و�أما على التف�سير الباطن وباطن الباطن 

فـي�صح فـي وجهين:

�أحدهم���ا: �أن الم���راد بالِمثْل هو النف�س �إذا ك�ش���ف عنها �سبحات 
الجلال يعن���ي �سبحاتها من غير �إ�شارة، لأن الإ�شارة من �سبحاتها 
ف�إذا �أزلت ال�سبحات وجردتها عن جميع الاعتبارات ظهر لك �أنها 
�آية الله ودليله و�صفته �أي �صفة معرفته ومِثل �صفة فعله، والمعنى �أنه 
�سبحانه �إذا تعرف ل�شيء ف�إنما ذلك ليعرفه ولا يعرفه ب�صفة غيره 
و�إنم���ا يعرفه ب�صفت���ه وتلك ال�صفة هي ذات العب���د، وتلك ال�صفة 
الت���ي هي ذات العبد لها �شئون و�صف���ات فـي �سبحاتها فبال�سبحات 
تع���رف الذات لأنه���ا �صفتها وبالذات يعرف محدثه���ا لأنها �صفته، 
ولا يج���وز �أن يك���ون ما تعرف به ل���ك غير ذاتك لأنه ل���و كان ذلك 
كذل���ك ل���كان يجوز �أن تكون ذات���ك موجوده و�أن���ت لا تعرفه �إذا لم 
يتع���رف لك ب�شيء ويلزم من ذلك ا�ستغن���ا�ؤك عن مدده و�ألا تكون 
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موج���وداً به لأن كونك موجوداً به يلزم منه �أن تكون �أثر فعله فتدل 
علي���ه ب�أ�صل �إيجادك لأن الموجود �أث���ر الإيجاد والإيجاد �أثر الموجِد 

فـي���دل ولا يعنى بالتعرف لك �إلا هذا وهو قوله تعالى{ ۆ  ۆ  
ۈ   ۈ  ۇٴ  ۋۋ  ۅ  ۅ  ۉ    ۉې  ې  ې  ې }، 
ف����إذا ظهر لك وجود الِمث���ل بك�سر الميم فـ���ي ذوات الموجودات عند 
تجريده���ا عن الفرق���ات �أي مث���ل �صفته التي تع���رف بها لك وهي 
�صف���ة خلق لا ت�شبه �شيئاً من الخل���ق عرفت �أن تلك الأمثال تختلف 
اختلاف���اً كثيراً متفاوتاً تفاوتاً كثيراً و�أعلى تلك الأمثال محمد و�آله 

�صلى الله عليهم �أجمعين فهم الِمثل الأعلى بك�سر الميم.
وثانيهم���ا: ما قيل �إن جميع العالم ا�سم الله تعالى، والمراد بهذا 
الا�س���م هو  جميع ما �س���وى الله والأ�سماء الثلاثة التي ظهرت عالم 
الج�ب�روت -�أي العقول- وعالم الملكوت -�أي النفو�س- وعالم الملك 
-�أي الأج�س���ام- والج���زء المحجوب ه���و فعل الله الم�سم���ى بالم�شية 
والإرادة والإب���داع، ومعل���وم �أن الا�س���م علاقة الم�سم���ى ومعلوم �أن 
الع�ل�اق لا تفارق المعلم بل ال�سمة هي �صفة المو�سوم، ولا يراد بالِمثل 
بك�س���ر الميم �إلا ه���ذا �أي مِثل جهة ال�سمة والعلام���ة، ف�إذا قلنا هم 
مِثل���ه لا نريد به مِثل ال���ذات لأن ذلك كفر وزندقة و�إنما نريد �أنهم 
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خلقه���م �آيات ي�ستدل بهم عليه كم���ا يدل الأثر على �صفة الم�ؤثر من 
تلك الجهة فهم مِثله �أي مثل �صفة تدل عليه كما قال �أمير الم�ؤمنين 
÷ »�صفة ا�ستدلال عليه لا �صفة تك�شفه له«، ف�إياك �أن تتوهم 
�إذا �أطلق المثل بالتحريك �أو بك�سر الميم �أن يراد بالمماثلة بينه وبين 
الذات الواجب تعالى ذاته عن المثل وعن �ضرب المثل له، �إنما ذلك 
ب�ي�ن ال�شيء ال���ذي هو الأثر وب�ي�ن الفعل الذي به الت�أث�ي�ر فالمماثلة 
له وجمي���ع ما يرد من الخلق م���ن �إ�ضافة وبي���ان وانتهاء وتو�صيف 
وتعري���ف كذل���ك، و�إلى هذا المعن���ى �أ�شار �أمير الم�ؤمن�ي�ن فـي مقام 
تنزي���ه الذات قال ÷ »انتهى المخلوق �إلى مثله و�ألج�أه الطلب 

�إلى �شكله«)1(.

محال معرفة الله:
اعل���م �أنه لم���ا كان الوجود مع ك�ث�رة تنزلاته و�أجزائ���ه وجزئياته 
و�صفات���ه و�أفعال���ه ومتعلقات �أفعاله �أوج���ده الله على هيئة �شخ�ص 
واح���د وج���ب �أن يكون جميع مراتب���ه وتنزلاته و�أجزائ���ه وجزئياته 
و�صفات���ه و�أفعال���ه جاري���ة فـي �إيجاده���ا وانوجاده���ا كل فرد منها 
عل���ى ما جرى عليه الوجود كنف�س واح���دة، ف�إذا نظرنا �إلى ال�شيء 

)1( �شرح الزيارة الجامعة، ال�شيخ الأوحد، ج1، �ص144.
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الواح���د وجدن���ا �أعلاه ذاته المج���ردة عن الن�س���ب وال�سبحات ومن 
دونه���ا ميولاته و�إرادته وه���ي �أفعاله الذاتية ومن دون ذلك ما يبدو 
ل���ه م���ن الفعل وهو الفع���ل الظاهر وه���ذه الأفع���ال الظاهرية �آلات 
الأفع���ال الذاتية، ولما كانت جمي���ع ما �أ�شير �إليه من الوجود من كل 
�أو جزء �أو كلي �أو جزئي ذات �أو �صفة علة �أو معلول كل ذلك �أحدثها 
فع���ل الله �سبحان���ه لا من �شيء، وج���ب �أن يكون �أول م���ا يوجد عن 
الفع���ل لا من �ش���يء ولا ل�شيء وهو ذات ال�ش���يء المجردة عن جميع 
ال�سبح���ات ثم �أح���دث بها لها ميولاتها و�إراداته���ا التي هي الأفعال 
الذاتي���ة ثم �أحدث عنه���ا الأفعال الظاه���رة، وكذلك معرفة الله لا 
يمكن ح�صولها �إلا بتعرفه وتعريفه لمن يريد �أن يعرفه نف�سه وتعرفه 
وتعريفه هو و�صفه لعبده وال�شيء �إنما يعرف بو�صفه، وذلك الو�صف 
الذي يعرف به هو حقيقة ذات العبد ولي�س له حقيقة غيرها، وهذا 
التعرف والتعريف ال���ذي هو ذات العبد �أحدثه الله بفعله يعني �أنه 
�صف���ة الفع���ل الخا�ص به من الفع���ل المطلق وهيئته كم���ا �أن الكتابة 
هيئته���ا هيئة حركة يد الكاتب فهيئ���ة الكتابة تدل على هيئة حركة 
الي���د من الكاتب فكانت هيئة ذات العبد التي هي تعريف الله هيئة 
م�شيئ���ة الله الخا�ص���ة به فالأثر ي���دل على الم�ؤثر ال���ذي هو الفعل، 
والفع���ل يدل عل���ى الفاعل لأن الفعل هو ظه���ور الفاعل به، فالذات 
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الت���ي هي �أعلى المرات���ب بحقيقتها معرفة الله لأنه���ا �صفته، ولهذا 
ق���ال * »من عرف نف�سه فقد عرف رب���ه«، فجعل معرفة النف�س 
ع�ي�ن معرفة الله لأنها ال�صفة فهي الِمثل بك�سر الميم الذي لا ي�شبهه 
�ش���يء ولو كان ي�شبهه �شيء والحال �أن من عرفه عرف ربه لزم �أن 
يك���ون الله يع���رف بغير �صفت���ه و�أن يكون ل�صفت���ه �شبيه تعالى الله 
ع���ن ذلك علواً كبيراً، والله �سبحانه لا يعرف بغيره و�إلا لكان الغير 
م�شابه���اً له ولا يجوز كم���ا مر �أن يكون تلك ال���ذات غير �صفته و�إلا 
لكان���ت موجودة قبل �صفته لتقع �صفته لأنها عليها وهذا باطل، لأن 
تلك ال���ذات �إنما حدثت بالفعل فـيجب �أن ت�شاب���ه �صفته لأنها �أثره 
فتكون ه���ي ال�صفة، ولو لم ت�شابه �صفة الفعل لم تكن محدثة عنه، 
فتك���ون م�شابهة لما �أحدث���ت به �أو �أنها لي�ست محدث���ة، فمعنى كون 
تل���ك ال���ذات محل معرف���ة الله �أنها هي معرف���ة الله و�إنما قيل هي 
مح���ل المعرفة بناء على �سر اللغة من �أن ال�شيء محل نف�سه لا محل 
لغيره، و�إذا ر�أيت �أن �شيئاً محل لغيره فهو فـي الحقيقة محل نف�سه 
و�إلا لم يتحق���ق ظه���وره وكونه مح�ل�اً لغيره جهة خارج���ة عن كونه 
مح�ل�اً لنف�سه، فكونهم عليهم ال�س�ل�ام محال معرفة الله يراد منه 
�أنه���م معرفة الله، ولا تعجب من هذا المعن���ى ف�إنه �إذا فهمته ر�أيته 
م���ن الأمور البديهية، وكي���ف تكون �أنت معرفة الله حيث قال النبي 
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* »م���ن عرف نف�سه فق���د عرف ربه« ولا يكونون معرفة الله وقد 
قال �أم�ي�ر الم�ؤمنين ÷ »نحن الأعراف ال���ذي لا يعرف الله �إلا 
ب�سبي���ل معرفتنا«، ف����إن الله �سبحانه جعلهم خزائن معرفة الخلق 
�سواهم بمعنى �أن كل من عرف ربه ف�إنما نزلت عليه المعرفة منهم 

كم���ا قال تع���الى { چ  چ   ڇ  ڇ         ڇ   ڇ  ڍ  ڍ  ڌ      
ڌ       ڎ }، �إ�ضاف���ة �إلى �أن كل معرف���ة عن���د �أح���د من الخلق 
�إنم���ا كانت �صحيحة لأنها �أخذت عنهم فهم محال معرفة غيرهم، 
و�أن كل معرف���ة �إذا لم ت���رد عليه���م ولم تتج���اوز �إلى الله لأنهم هم 
�أب���واب الله لا غ�ي�ر بمعنى �أنها غير مطابقة للمع���روف، �إذ المعرفة 
�صفة و�إذا لم تكن ال�صفة مقترنة بجهة المو�صوف كانت لنف�سها �أو 
لغ�ي�ره ولا جهة لله فـي الإمكان غيرهم، ف���كل معرفة �إذا لم ت�ضف 
�إليه���م وتن�سب كانت عدماً �إذ لا وجود ل�شيء بدون فا�ضل وجودهم 
لأنهم علة الإيجاد يعني العلة المادية، وكما �أن كل مادة فمن فا�ضل 
وجوده���م كذلك جمي���ع �صور الحق فمن هيئ���ات الرحمة وهي هم 
لأنه���م علة الإنوجاد يعن���ي العلة ال�صورية، فه���م �إذا وردت عليهم 
معرف���ة عبد ف�إن �سقوها م���ن حو�ضهم ا�ستقام���ت معرفته وحييت 

و�إلا مات���ت وتفرقت ولم تكن �شيئاً كم���ا قال تعالى { ڄ  ڄ      ڄ  
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ڄ  ڃ  ڃ  ڃ   ڃ  چ }، وه���م المق���درون لمع���ارف 
الخلائق والمق�سمون لها ب�أمر الخالق لا ي�سبقونه بالقول وهم ب�أمره 

يعملون)1(.

مكان الجنة ونعيمها:
اعل���م �أن مكانها ال�صوري، فهي ثم���ان جنان بعد �أبواب الإن�سان 
ال�صغ�ي�ر �إلى الخ�ي�رات وه���ي ج�سمه، وحيات���ه، وفك���ره، وخياله، 
ووهمه، وعلمه، ونف�سه، ف����إن هذه ال�سبعة ت�صلح للخيرات وت�صلح 
لل�شرور، ف����إذا ا�ستعملت للخ�ي�رات كان �أبواباً للجن���ان ال�سبع، كل 
جن���ة فوق محدب �سماء من ال�سم���اوات ال�سبع، والثامنة جنة عدن 
فوق محدب الكر�سي �أعنى فلك البروج وباب هذه الجنة عقله، ولا 

ي�صلح هذا الباب لا�ستعمال ال�شرور، فلذا كانت الجنان ثمان.

و�إذا ا�ستعمل���ت ال�سبعة لل�شرور كانت �أبواب���اً للنيران ال�سبع، كل 
نار تح���ت �أر�ض من الأرا�ضين ال�سبع، {پ  ڀ  ڀ     ڀ  
ڀ}، فكل م���ا فـيهما حي حياة حيواني���ة وحياة تحقق وت�أكد 
وثب���ات وحياة معرفة وحياة علم وحي���اة بقاء وحياة ملك و�سلطنة، 

)1( �شرح الزيارة الجامعة، ال�شيخ الأوحد، ج1، �ص168.
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وحي���اة �شهوة لا تنق�ضي، وحياة ج���دّة لا تخلق وحياة �شباب يتجدد 
وهك���ذا. وتنعم الجنة للم�ؤم���ن فـي ف�ؤاده ب�أن���وار معرفة لا تتناهى 
ولا كي���ف له���ا، وفـي قلب���ه ب�أن���وار اليق�ي�ن المتجدد كل ح�ي�ن، وفـي 
�ص���دره ب�أنوار العلم، وفـي لم�سه و�شمه وذوقه و�سمعه وب�صره ب�أنوار 
�إدراكات لا غاية لها فـي ال�شدة والكثرة حتى يدرك الغيب ب�شهادته 
وبغيبه، وب�شهادته وغيبه، ويدرك ال�شهادة بغيبه وب�شهادته وبغيبه. 
و�أه���ل النار فـي الفقدان ك�أهل الجن���ة فـي الوجدان، فمكان الجنة 
ال�صوري���ة ما ذكرنا، والجنة المعنوية مكانها مكان المدارك المعنوية 
ولي�س على الاخت�صا�ص، بل كل نور يدرك �سائرها، بمعنى �أن نعيمها 
تدركه المدارك المعنوية والح�سية. و�أما جهتها فالجهة العليا ظاهراً 
وه���و معلوم، وباطن���ا وهو البطون غ�ي�ر المتناهي فـ���ي الإمكان فـي 
جهتي الخفاء والظهور. والحا�ص���ل جهتها وجه الله، و�أما �أنها هل 
هي فـي داخل ه���ذا العالم �أو خارجه، فلأن الجنة �إنما ي�صل �إليها 
�أهلها ي���وم القيامة، والآن �سائرون �إليها، ب���ل ابتداء �سيرهم �إليها 
منذ كانوا فـي بطون �أمهاتهم علقاً، فكما لا ي�صلون �إلى �أج�سادهم 
بمعن���ى �أنه���م لا ي�شاهدون حقيقتها، كما يظهر له���م الآن ب�شريتها 
�إلا ي���وم القيامة، فكذلك لا ي�صلون �إلى الجن���ة بالعيان والح�س �إلا 
ي���وم القيامة، وذلك لأنها فـي �صق���عٍ فـيه �أج�سادهم التي يح�شرون 
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فـيه���ا، وهي الآن فـيهم فـي �أج�ساده���م الظاهرة فـي غيبها بالفعل 
لا بالقوة. وكذلك الجنة ف�إنها موجودة فـي مكانها بالفعل الآن فـي 
�صقع المجردات عن المواد العن�صرية، ولكن وجودها بالن�سبة �إليك 
فـي هذه الدني���ا كوجود ال�صين �إلى �أهل ال�ش���ام، ف�إنهم يت�صورون 
ال�ص�ي�ن فـي �أذهانهم ب�صورة ظلية، م���ع �أن ال�صين موجودة معهم 
فـ���ي عالم واحد. ف�إذا �ساف���روا �إليها وو�صلوا �إليه���ا عرفوا �أن هذه 
ه���ي التي كنا نت�صوره���ا، فتنطبق ال�صورة الذهني���ة على ال�صورة 
الح�سي���ة، فهي فـي حال غيبتهم عنها من عالم الغيب بالن�سبة �إلى 
ما فـ���ي �أذهانهم من �صورتها، و�إلا فمن حيث الكون هي معهم فـي 
عالم ال�شهادة. فكذلك الجنة هي موجودة بالوجود الخارجي معنا، 
لأنا نزلنا منها �إن �شاء الله تعالى، ولو لم تكن موجودة فـي الخارج  
لما وجدنا منها فـي الخارج، ونحن �سائرون �إليها �إن �شاء الله تعالى 
ف����إذا و�صلناها �إن �شاء الله تع���الى ر�أيناها، �إذ كل غائب عنك فهو 
بالن�سب���ة �إلى �صورته فـ���ي ذهنك فـي عالم الغيب، لأن �صورتك فـي 

عالم الغيب، وذو ال�صورة معك فـي كونهم فـي عالم ال�شهادة.
فالجنة موجودة الآن فوق محدبات �أجرام ال�سماوات وجرم فلك 
الثواب���ت الم�ستورة ب�أجرامه���ا الظاهرة، كج�سم���ك الأخروي الذي 
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تدخله���ا ب���ه الموجود الآن فـ���ي الم�ستور بج�س���دك الظاهري. ونريد 
بج�س���دك الظاهري ال�ساتر لج�سمك ال���ذي تح�شر فـيه، خ�صو�ص 
الأعرا����ض الغريب���ة ومثاله: خاتمك ق���د �صغته من مثق���ال ف�ضة، 
فه���ذه ال�صيغة وال�صورة هي الج�س���د الأول، ال�ساتر لج�سم الخاتم 
الباقي كما �إذا ك�سرته بعينه و�صغت ف�ضته التي وزنها مثقال خاتماً 
ك�صورت���ه الأولى، ف�إن �صورة خاتم���ك الأولى فـي ف�ضته هي ج�سده 
العر�ض���ي الف���اني ال�ساتر لج�سمه الباقي، �أعني ال���ذي �صغته ثانياً 
م���ع �أن الم���ادة واحدة لم ت���زد ولم تنق�ص، فه���ذه الأعرا�ض الفانية 
الدنياوية، هي الج�سد الفاني ال�ساتر للج�سم الباقي، وبهذه الن�سبة 
غيبوبة الجنة عن الب�شر فـي هذه الدنيا بالأعــرا�ض الدنيويـة، ومن 
هنا قال تعالى { ڱ      ڱ   ں  ں  ڻ  ڻ  ڻ } 
عل���ى ت�أويل الآية كما روي عن �سي���د ال�ساجدين ÷ فالجنة فـي 
�أماكنها المذكورة موجودة بالفعل لا بالقوة، كما �أن ج�سمك الأخروي 
موجود فـي ج�سدك ه���ذا، لكنها م�ستورة بالأعرا�ض الدنيوية، كما 

�ستر ج�سمك بالأعرا�ض الدنيوية.
ف����إذا قل���ت: كيف ت�سم���ي الج�سد ال�سات���ر عر�ضاً، ف�إن���ه �إن كان 
عر�ض���اً لي�س ج�سداً؟ قلت: �أري���د بالعر�ض ما هو �أعم من العر�ض، 
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والج�س���د العار����ض، لأني �أريد به ما لي�س من���ك �إذ كل ما تعلق بك 
وهو �أجنبي، فتعلقه عر�ض، مثل ثوبك الأبي�ض �إذا لحقه و�سخ غّري 
بيا�ضه، ف�إنك �إذا غ�سلته زال عنه الو�سخ ورجع �إلى �أ�صله لم يذهب 
من���ه �شيء و�إنما ذهب من���ه العار�ض الأجنبي. والمراد من الحديث 
ال���وارد »�أن �أر�ض الجنة الكر����سي« الذي هو فلك الثوابت، و�سقفها 
عر����ش الرحمن الذي هو الفلك الأطل�س، ه���و �أن الجنة رتبتها فـي 
اللطافة والتخل����ص من المواد المتغيرة المتبدل���ة والأعرا�ض المغيرة 
والبق���اء وال�شرف والحي���اة والت�أثير، متو�سطة ب�ي�ن غيب الكر�سي 
وباطن���ه الذي هو النف�س الكلية واللوح المحفوظ، وبين باطن عر�ش 
الرحم���ن وغيبه الذي هو عق���ل الكل والقلم. وله وج���ه �آخر هو �أن 
الجنة وما فـيها بين الظاهر المعبر عنه بالكر�سي، بمعنى �أن �أ�سفل 
�صفاته���ا المعبر عنه بالأر�ض، �أن فـيه���ا طعاماً م�أكولًا وبيتاً م�سكوناً 
وحوري���ة منكوحة وذلك من �أر�ضه���ا، وكونها فوق الكر�سي �أن فـيها 
عل���وم كم���ا قال ÷ »�أ�سفل���ه طعام و�أعا�ل�ه عل���م«، وبين الباطن 
المع�ب�ر عن���ه بعر�ش الرحمن، بمعن���ى �أن �أعلى �صفاته���ا المعبر عنه 
بال�سقف، �أن فـيها معارف لمية وم���دارك قد�سية و�أفاعيل جبروتية 
�سرمدية واقت���دارات مليكية، وهي الا�ست���واء على العر�ش الم�ضاف 
�إلى الرحم���ن للإ�ش���ارة �إلى القي���ام ب�إمدادات م���ن ين�سب �إليه بما 
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ب���ه قوامه���م و�إبلاغه���م �أع���الي مقاماتهم. م���ن الول���دان والحور 
والجن���ات والق�صور والمطاعم والم�شارب وم���ا ت�شتهيه الأنف�س وتلذ 
الأعين، ومم���ن �ألحق بهم من ذرياتهم و�أتباعه���م و�إخوانهم، ف�إن 
الله عز وجل يك�سوهم بك�سوة ربوبيته، ويحليهم بحلية طاعته، لأن 
الا�ستواء بالرحمانية على العر�ش. �إعطاء كل ذي حق حقه وال�سوق 
�إلى كل مخلوق رزقه. ولا يعني هذا �أن الف�ضاء المكاني لي�س مراداً، 
لأنه كما �أن المكانة وال�ش���رف والرفعة والإحاطة بالظاهر والباطن 
والت�سلط على غاية المراد والتجرد فـي المتجرد والمتج�سم، والتج�سم 
فـ���ي المتج�سم والمتجرد وغير ذلك مرادة م���ن ن�سبة بينية الكر�سي 
والعر�ش من حي���ث المعنى والغيب والبطون، كذلك الف�ضاء المكاني 
م���راد �أي�ضاً كما �سمعت من معراج النب���ي * فـي ال�سماء، مع �أن 
المق�ص���ود تعالى لي����س فـي خ�صو����ص ال�سم���اوات. لأن رفعة المكان 
الح�س���ي من مقت�ضي���ات طبيعة ال�ش���رف والت�شري���ف، ولأجل هذا 
كانت الجن���ان ال�سبع كل واحدة فوق �سماء م���ن ال�سماوات ال�سبع، 
والثام���ن جنة ع���دن فوق الكر�سي وه���ي التي ي�سكنه���ا محمد و�آله 
والنبي���ون عليهم ال�سلام و�شيعتهم. والحا�ص���ل �أن الجنة وما فـيها 
عب���ارة عما فـي الدنيا وما فـيها م���ن الأج�سام والمطاعم والم�شارب 
والفواك���ه وال�شه���وات والمناكح وغ�ي�ر ذلك بعد ت�صفـيت���ه وتقويته، 
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و�إم���داده وت�شديده وظهوره و�إح�سا�س���ه و�إدراكه وغير ذلك، بحيث 
تك���ون كل �شيء فـ���ي الدينا �إذا كان فـي الجن���ة، �أو المكاره كلها �إذا 
كان���ت فـي الن���ار، تت�ضاعف قوته وبقا�ؤه وح�س���ن ما كان فـي الجنة 
وقب���ح ما كان فـي الن���ار ودوام لذات الجنة ونعيمه���ا ومكاره النار 
و�أليمه���ا �أربع���ة �آلاف �ضعف وت�سعمائة �ضع���ف، وكل ذلك مما لولا 
الم���دد لتلا�شى وا�ضمحل كما كان فـ���ي الدنيا، ولكنه هنا لقربه من 
المب���د�أ الفـيا�ض الدائم الإمداد، كلما �أخذ �ش���يء �أو �أُكل وجد بدله 
مكانه ب�أح�سن من الأول و�أبقى نعيماً و�شهوة ولذة من غير ف�صل بين 
م���ا �أُخذ وبدله لعموم العلة المفـي�ضة و�أقربية البدل من المبد�أ ولهذا 
ق���ال تعالى ) لا  مقطوعة(، يعني �أنها ل���ولا دوام الإمداد وات�صاله 
لقبلت القط���ع، وقال تع���الى {  ک   گ   گ  گ} وقال 
تع���الى {  پ  پ  پ   ڀ}. فبقا�ؤها فـ���ي الآخرة بعين 
ما به بقا�ؤها فـي الدنيا لا�شتراك جميع الممكنات فـي الاحتياج فـي 
البق���اء �إلى المدد، �إذ مدد كل �شيء لإبقائه مم���ا منه ابتدا�ؤه. وكل 
م���ا له ابتداء فمحتاج فـي تكونه �إلى الم���ادة، وكل محتاج فـي تكونه 
�إلى الم���ادة مفتق���ر فـي بقائ���ه �إلى ما هو من نوعه���ا. وهذه الملذات 
وال�شهوات و�أنواع النعيم فـي �أنف�سها حقائق مباينة للإن�سان، و�إنما 
تن�س���ب �إليه وي�ستحقه���ا لأنها قد �صورت تلك الم���واد ب�صور �أعماله 
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ال�ص���ورة الخا�ص���ة �أي المتميزة بها ت�صح ن�سبت���ه �إلى غيره، ونمثل 
بالفواك���ه المجلوبة فـي ال�س���وق ف�إنها متميزة فـ���ي �أنف�سها، �إلا �أنها 
�صالح���ة لكل من ا�شتراها و�أدى ثمنها، ف����إذا �أدى زيد ثمنها كانت 
ل���ه، قد �صورت ب�صورة ملكه، بحيث �صارت من جملة �أمواله، فهي 
فـي نف�س الأمر من عمله ومن�سوبة �إليه، لأنها ك�سبه وعمله وي�صدق 
�أن تق���ول: ي���ا زيد لي�س ل���ك �إلا مالك ولا ت�أكل �إلا م���ن مالك، الذي 
ك�سبته بيدك ف�إذا �أكلت تلك الفاكهة لم تكن كذّبت من حكم عليك 
ب�أن���ك لا ت�أكل �إلا ما كان من مالك، فافه���م المثل ف�إنه كما قلنا: �إن 
ثوابك وعقاب���ك، �صورته �صورة عملك، يعن���ي �أن عملك هو �صورة 
ثواب���ك وعقاب���ك، وذل���ك �أن الأم���ر التكليفـي مادة نوعي���ة، وعمل 
المكلف به �ص���ورة نوعية، والم�صنوع منهما �ص���ورة الثواب والعقاب 
�صورت���ه الم�صنوع من عم���ل المكلف بخلاف الأمر. وه���ذه ال�صورة 
الثاني���ة للثواب �أو للعقاب ي�صاغ عليه���ا، وهي كالثمن للفاكهة التي 
فـي ال�سوق �إذ بها الاخت�صا����ص بالعامل وات�صافه بذلك الثواب �أو 
العقاب. فتلك الحقائق مباين���ة للإن�سان فـي الوجود الأ�صلي وفـي 
ال�صفت���ي �إلا ما ذكرنا و�أ�شرن���ا �إليه من الت�صوير له ب�صورة عمله، 
�إذ �ص���ورة عمله هي �صورة اكت�سابه وانت�سابها �إليه وكذا فـي الو�ضع 
ف�إنه���ا قائمة قيام���اً ركنياً بن���ور الولي وهيئ���ات �أعمال���ه و�أحواله، 
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فـيك���ون وجهها �إلى مبادئها من���ه ÷، نعم لها و�ضع له فـي جهة 
الات�صاف والاخت�صا�ص لا غير)1(.

الملكات النف�سانية المغيرة لل�صورة الإن�سانية:
اعل���م �أن كل �أح���د يح�شر عل���ى �صورة ما ا�ستق���ر عليه عمله فـي 
باطنه، وتخلّق من الأعمال �سواء تمح�ض عمله عليه �أو غلب وي�ساق 
�إلى غاية �سعيه وعمله لأن الله تعالى �أقام فـي �سائر عالمه من يقوم 
بم���ا يحتاجون �إليه مما تبعثهم دواعيه���م وميولهم عليه، وجعل له 
خلفاء �أع�ض���اداً قائدين �سائقين ي�سوقون ب����إذن الله كل عامل �إلى 
ر ل���ه من عمله ال���ذي خلق ل���ه بتمييز العل���م القيومي، وكل  م���ا ي�سِّ

م���ن الخلائق يكون مع م���ن يعمل مثل عمله وه���و قوله تعالى {ئۈ 
ئې ئې ئې ئى}، �أي �أ�شباهه���م فـي �أعمالهم الظاهرة 
والباطنة، ومن انطوت �سريرته على ميل ذاتي �أو بطبيعي �إلى �شيء 

فهو معه فـي رتبته ويح�شر معه.
ف����إذا عرفت هذا فاعلم �أن تكرر الأفاعيل بحيث تقع بغير توجه 
جدي���د وق�صد خا�ص يوجب ح���دوث الملكات، لأن ال���ذوات تت�صف 
ب�آث���ار �أفعاله���ا، فتل���ك ال�صفة �إن ق���رّت بكثرة تكرر تل���ك الأفعال 

)1( �شرح العر�شية، ال�شيخ الأوحد، ج2، �ص297.



497

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

حت���ى كانت كالطبيعة الثانية بل طبيعة ثانية �سميت ملكة، �أي: قوة 
وق���درة، و�إن لم ت�ستق���ر لعدم دوام الفعل بل يق���ع غيره �سمي حالًا، 
والمل���كات النف�ساني���ة ت�ؤدي �إلى تغ�ي�ر ال�صورة والأ�ش���كال، ولكن لا 
تن�س���ى �أن الملكات النف�سانية التي تغير ال�صورة حتى يح�شر الرجل 
ي���وم القيامة �سبُعاً �أو خنزي���راً، لي�س من ملكات الناطقة القد�سية، 
لأن الناطق���ة لا تلب����س �شيئاً من �صور الحيوان���ات، بل الناطقة كما 
ق���ال �أم�ي�ر الم�ؤمن�ي�ن ÷ »مقره���ا العل���وم الحقيقي���ة الدينية، 
مواده���ا الت�أيي���دات العقلية، فعله���ا المعارف الرباني���ة«، ونقل عنه 
÷ قول���ه »ال�ص���ورة الإن�ساني���ة هي �أكبر حج���ة الله على خلقه، 
وه���ي الكتاب ال���ذي كتبه بيده، وه���ي الهيكل الذي بن���اه بحكمته 
وه���ي مجم���وع �صور العالمن�ي� وهي المخت�ص��� من الل���وح المحفوظ 
وه���ي ال�شاه���د عل���ى كل غائب وه���ي الحجة عل���ى كل جاحد وهي 
ال�ص���راط الم�ستقي���م �إلى كل خر�ي�، وه���ي ال�ص���راط المم���دود بن�ي� 
الجنة والنار«. و�إنما هذه الملكات التي ت�ؤدي �إلى تغير ال�صورة من 
النف����س التي هي الأمارة بال�س���وء التي هي �ضد العقل، ومن النف�س 
الحيواني���ة الح�سية الفلكية التي قال فـيها �أمير الم�ؤمنين ÷ فـي 
حديث الأعرابي »فعلها الحياة والحركة والظلم والغ�شم والغلبة 
واكت����ساب الأم���وال وال�شه���وات الدنيوي���ة«. ف����إن هات�ي�ن النف�ّنيس 
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هم���ا الباعثتان للأفعال الت���ي تن��شأ عنها المل���كات المغيرة لل�صورة 
الإن�سانية �إلى �صور ال�شياطين والحيوانات.

ة -بفتح  فالملكات المغيرة من الحيوانية والأمارة، وال�صورة المغَّري
الياء- هي �صورة النف�س الناطقة، ولي�س معنى تغيرها �أنها بنف�سها 
تنقل���ب �إلى �صور الحيوانات، �أو ال�شياطين، و�إنما هي كانت متعلقة 
بالب���دن ما دام تحت �سلطنة الناطقة، ف����إذا ا�ستولت عليه الأمّارة 
والحيواني���ة، ذهبت ال�ص���ورة الناطقية ولحق���ت بالكر�سي، و�صوّر 
الب���دن بما غلب عليه م���ن ال�صورة الحيواني���ة �أو ال�صورة الأمارة، 
لأن الناطقي���ة نور والنور لا ينقلب �إلى الظلمة، و�إنما يلحق بالمنير، 
فتنب�سط الظلمة فـي محل النور �إذا ذهبت، وال�صورة الإن�سانية قد 
ورد فـي الأخبار �أنها نور، و�سمّاها الر�ضا ÷ بذلك و�إنها ترجع 
�إلى العر����ش، والراجع منها �إلي الكر�سي عائد �إلى العر�ش لأنه من 

ت�أييداته فالمتغيرة �إنما هي الحيوانية والأمارة.
وتحقيق ذلك وبيان م�أخذه، هو �أن يقال: �إنما غلبت لأن الح�صة 
الحيوانية التي فـي الإن�سان، لم يكن لها ف�صل مخ�صو�ص لأنها فـي 
نف�سه���ا �صالحة لأن تلب����س كل �صورة فـي�صلح له���ا ف�صل ال�صاهل 
والناه���ق والنابح والناعق وما �أ�شبه ذلك. والنف�س الناطقة مادتها 
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�إ�شراق الفعل وف�صلها الناط���ق، فالإن�سان فـيه الح�صة الإ�شراقية 
م���ع ف�صلها الناطق، وفـيه ح�صة من الحيوانية وح�صة من الأمارة 
غ�ي�ر مف�صولة بف�صل معين. بل ما دامت النف�س الأمارة لم تطمئن 
فتدخ���ل تحت ف�ص���ل العق���ل، لا ت���زالان تلب�سان �ص���ور الحيوانات 
وال�شياط�ي�ن، فقب���ل �أن يتك���رر الف�صل من هاتين �أو م���ن �إحداهما 
حت���ى كان �أثره ملكة، هما داخلتان تح���ت ف�صل الح�صة الإن�سانية 
بالتبعي���ة �أي: لي�س لأحدهما ف�ص���ل قارّ فـيها، لازم لها، بل الف�صل 
الق���ار للإن�سانية هو الناط���ق، وال�شخ�ص من حيث وحدته، لا يقبل 
الف�ص���ول المتع���ددة �إلا على جهة التعاقب ف����إذا لب�ست واحدة منها 
ف�ص�ل�اً من ف�صول جن�سها ارتفع ف�صل الناطق حال ح�صول ف�صل 
لإحداهما حيواني �أو �شيطاني، ف�إذا لم ي�ستقر ب�أن يكون �أثره ملكة 
وارتف���ع، ن���زل ف�ص���ل الناطق، وهكذا كلم���ا لب�س �ص���ورة من �صور 
الحيوانية �أو ال�شيطانية، ارتفعت ال�صورة الإن�سانية، ف�إذا ارتفعت 
كل ال�ص���ور نزل���ت الإن�سانية، لا يزني الزاني وه���و م�ؤمن ف�إذا زنى 
خرج���ت من���ه روح الإيمان وبقي���ت فـي���ه روح الإ�سلام، ف����إذا تاب 
ع���ادت �إليه روح الإيمان، ف����إذا تكرر الفعل من �إح���دى ال�صورتين 
حت���ى كان �أثره ملكة. خرجت منه الإن�سانية بحيوانيتها �أي بمادتها 
من الت�أيي���دات العقلية وبف�صلها الناط���ق �أي ب�صورتها الناطقية، 
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وظه���رت ال�ص���ورة الحيواني���ة علي���ه، �إذا كان الفع���ل المتك���رر من 
الحيواني���ة الح�سي���ة الفلكي���ة �أو ال�صورة ال�شيطاني���ة عليه �إذا كان 
العمل المتكرر من الأمارة بال�سوء، فالملكة الحيوانية �أو ال�شيطانية، 
�إنم���ا تغلب �إذا خرجت عليها الإن�ساني���ة بمادتها و�صورتها، فـيكون 
المح�شور حيواناً �أو �شيطاناً، لي�س هو �إن�سان انقلب حيواناً لأن المادة 
الإن�ساني���ة وال�صورة الإن�سانية خرجا من ال�شخ�ص فهو حيوان كما 
قال تعالى {ٹ  ڤ    ڤ  ڤ  ڤ} �أو �شيطان كما قال تعالى 
»�شياطين الإن�س والجن«، فال�شخ�ص الذي خرجت منه الإن�سانية 
و�ص���ار الآن حيواناً �إنما ذلك لأن فـي���ه الحيوانية والإن�سانية، ولكن 
لما كانت الحيوانية غير مفعولة اكتفاء بف�صل الإن�سان، وتقرّر فـيها 
ف�صلها، خرجت الإن�سانية، لأنها ما دامت موجودة لم يكن للحيوانية 
ف�ص���ل خا�ص، فال�صور تتعاقب على ال�شخ�ص ولا تجتمع فـيه، ف�إذا 
اطم�أن���ت الأم���ارة، كانت �أخ���ت العقل لا�ستيلاء العق���ل عليها حتى 
ن�سيت اعتبارها من نف�سه���ا، فـي�ضمحل اعتبار الحيوانية لنف�سها، 
لأن الله �سبحان���ه وتع���الى خل���ق الأبدان الحيوانية فـ���ي الحيوان لا 
فـ���ي الإن�سان، لأن ال�صورة الناطقي���ة لا تكون دواعيها �إلا بما يحب 
الله وير�ض���ى. و�أما ال�صور الحيواني���ة فهي مخلوقة بح�سب دواعي 
الحي���وان لا الإن�سان لما ذكرنا مك���رراً �أن النف�س الناطقة القد�سية 
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لا ي�ص���در عنها فعل يخالف �أمر الله ومحبته لأن مادتها الت�أييدات 
العقلي���ة، والعقل ما عبد به الرحم���ن واكت�سب به الجنان، بل تكون 
مرفوع���ة الت�ص���رف، بحيلول���ة �أفعال النف����س الحيواني���ة الح�سية 
الفلكي���ة، لأنه���ا هي الت���ي يك���ون فعلها الحي���اة والحرك���ة والظلم 
والغ�ش���م والغلب���ة واكت�س���اب الأم���وال وال�شهوات. وبحيلول���ة �أفعال 
النف����س الأمارة بال�سوء، و�أفعالها موافق���ة لمقت�ضى الهيئة المخالفة 
لأم���ر الله ومحبته، فـيلب�س البدن بملكات �أفعالهما، �صورة ما غلب 
من مل���كات �أفعالهم���ا، فهاتان النف�س���ان هما المت�صورت���ان ب�صور 
ال�شياطين والحيوانات. و�أما الناطقة �إذا كفّت عن الت�صرف ف�إنها 
تلح���ق بالكر�س���ي ولا تلب�س �شيئاً من �ص���ور ال�شياطين والحيوانات، 
ولي�س �شيء من هيئات ذات الناطقة يرد على البدن، ولا �شيء من 
هيئات���ه يرتقي �إلى ذات الناطقة، و�إن كان فـي الهيئة الموافقة لأمر 
الله ومحبته، و�إنما الوارد النازل �أثر �أفعالها ك�إ�شراق ال�شم�س على 

الجدار فافهم هذا الكلام المكرر وفقك الله لكل خير)1(.

مقامات �أحدية العبد:
�إذا ا�ستعمل الواحد مع الأحد اخت�ص الثاني على الذات و�صفاتها 
الذاتي���ة والأول عل���ى ال�صفات الفعلي���ة، فحقيقة العب���د من حيث 

)1( �شرح العر�شية، ال�شيخ الأوحد، ج2، �ص418.
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الحكاي���ة للواج���ب فـي ظهوره لها بها ومن حي���ث حكايتها ل�صفاته 
الفعلي���ة و�أ�سمائه جهته م���ن ربه بلا كيف ولا حي���ث ولا �إ�شارة �إلى 
غيره���ا يعرف بها كما و�صف نف�سه به���ا وهي من حيث �أنها حاكية 
للمقام�ي�ن رتب���ة واح���دة لا تعدد فـيه���ا �إلا فـ���ي الوج���دان باعتبار 
اللح���اظ، ولكن المحكي عنه من حيث المعرف���ة ذات ت�سمى باعتبار 
العنوان بالواجب الحق وهو مقام الأحدية لا ذكر هناك ل�شيء من 
ال�صفات والأ�سماء فكيف ب�سائ���ر الأ�شياء و�صفات و�أ�سماء ذكرها 
فـ���ي مقام الواحدي���ة عند مواقع �صفات التمك�ي�ن فـي التكوين فوق 
هذا المقام لا ذكر لها لا �إمكاناً ولا �صلوحاً ولا قوة ولا كونا ولا فعلًا، 
ول���و لاحظتها من حيث الحقيقة هي هي فهي جهة العبد من نف�سه 
وه���ي �شيئيته و�إنيته وهذا مق���ام �أحدية العبد �إن جردت عن �إثبات 
ما تحته من مراتب تنزلات ذاته ونفـيه، فزيد زيد �إن لوحظ �إثبات 
عقل���ه وروحه ونف�سه وطبيعته وهبائه ومثال���ه وج�سمه وج�سده معه 
�أو نفـيه���ا عن���ه ولم يلاحظا لعدم ملاحظة �ش���يء منهما فـي مقام 
الحقيق���ة ول���و لوحظ���ت ب�إثباتها فهي ب�ش���رط �ش���يء وبنفـيها فهي 
ب�ش���رط لا �شيء، وكل ه���ذه الثلاثة مقام الأحدي���ة لل�شيء مقامات 
ذاته �إذ لا يذكر �شيء م���ن ال�صفات والأ�سماء والآثار والأفعال من 
العب���د فـي رتبة ذاته �أ�صلًا. نع���م �أول مقامات �أحدية العبد المجرد 



503

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

عن لحاظ مراتب الذات بالنفـي والإثبات �أعلى المقامات واللحوظ 
بالإثب���ات �أدناه���ا وبالنفـي �أو�سطه���ا وكل منها لا وج���ود له �إلا فـي 
وقت���ه ورتبته حين بد�أت م���ن مقام الواحدية لل���رب تعالى وم�شيته 
عن���د وقوع �صفات التمكين فـي التكوين �إيجاداً و�إ�صداراً و�إليه تعود 
�إنوج���اداً و�صدوراً باقية ب�إبقائه دائم���ة ب�إمداده، فلا تنتهي �إلا �إلى 
م���ا بد�أت منه، وما ب���د�أت �إلا ب�إيجاده �سبحانه له���ا من �شعاع �أمره 
المفعولي وف���وق رتبتها لي�س مح�ض وعدم �صرف لا تتجاوز عن حد 
رتبته���ا ووقتها �أبداً و�إن بلغ ما بلغ، ثم بع���د تمام العبد فـي مراتب 
ذات���ه له مق���ام فـي ظهوره بنف�س ظهوره وه���و الظاهر الأول مظهر 
بنف�سه وهو فعله �آية الربوبية �إذ لا مربوب عيناً لا ذكراً وهي م�شيته 
قب���ل �أن تتعل���ق ب�شيء من الإمكان والأكوان، ف����أول ظاهر بلا �أولية 
ب����أول ظهوره بلا �سبق بط���ور لأول مظهر بلا �أول هناك ولا �آخر ولا 
ظاهر ولا باطن هو فعله المطلق وقدرته الكاملة وحركته الإيجادية 
ولا حرك���ة ولا �سك���ون و�أمره بلا نط���ق ولا �سكوت �إذ كله���ا �أ�شياء لا 
تك���ون �إلا به -�أي بفعل���ه- وب�إجرائه، ولا يجري علي���ه ما هو �أجراه 
فهو ظهور وظاهر ومظهر وتمكين هو تكوين وكون و�إمكان كل منها 
لا يترتب على الآخر لأنه راجح مطلقاً لا يتوقف فـي الوجود �إلا على 
موجده لا غير، فلا يترتب كونه على تكوينه وهما على �إمكانه وهي 
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عل���ى تمكينه، �إذ الترتيب بين �آثاره من جملة �آثاره �إظهاراً لحكمته 
الجاري���ة فـيها عل���ى ح�سب قبولها وقابليتها، ث���م �أول ما �صدر عنه 
�إمكان كل ما ي�صح �أن يكون متعلقاً لقدرته التي هي �إيجاده المطلق 
ويع�ب�ر عن ذلك بالإمكان الراجح لكونه �آية �إمكان الفعل ورجحانه 
ولأنه لا يتوقف فـي �صدوره على �شيء عدم من مانع ووجود مقت�ض 
م���ن �شرط �أو �سبب غير نف�سه فـيرج���ح على كل ما تحته من الكون 
والإمكان، و�إن كان �إمكانه ورجحانه م�ستفادين من الفعل حا�صلين 
ب�إحداث���ه الحق باقيين ب�إبقائه، ولي����س هناك �إلا �صلوح و�إمكان بلا 
ك���ون ولا ع�ي�ن ولا ينزل �إليهم���ا �إلا بتنزيل الفع���ل لا بنف�سه كما �أنه 
م���ا حدث �إلا بتمكينه �إذ �إمكانه لي�س بذات���ه فـيلزمه الغنى المنافـي 
للإم���كان المنافـي للا�ستقلال والتذوت ذاتاً فلا يمكن فـيه �أن يكون 
فع�ل�اً ف�ضلًا �أن يكون فاعلًا �إلا �أنه م�س���اوق لظهور الفعل ومحاوله 
وكذل���ك الفعل ي�ساوقه فـي ظهوره لا يتقدم �أحدهما على الآخر ولا 
يت�أخر عن���ه، و�إن كان الإمكان يتوقف عليه فـي التحقق وهو يتوقف 
عل���ى الإمكان فـي الظهور، ولا يزيد �أحدهما على الآخر ولا ينق�ص 
عن���ه، من الفعل ظه���وره ومن الإمكان تحقق���ه وال�سرمد وقت لهما 
فـ���ي كل بح�سبه فافه���م، والعبد فعل���ه الاختياري مع م���ا يمكن �أن 
يتعل���ق به حكمه كم���ا ذكر فـي الفع���ل والإمكان لأنهم���ا �آيتان لهما 
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ودلي�ل�ان على معرفتهم���ا، فكما �أن فعل العبد م���ع قطع النظر عن 
جمي���ع جهات تعلقات���ه ومتلعقاته �شيء ب�سي���ط لا اختلاف فـيه ولا 
تع���دد ولا كثرة، و�إذا لاحظت���ه من حيث التعل���ق بالمتعلقات ظهرت 
الك�ث�رات والاخت�ل�اف والتعدد فـ���ي الجهات باعتب���ار المتعلقات �إذ 
الجه���ات فـيها والك�ث�رات ذاتية بخ�ل�اف الفعل، فم���ن حيث ذاته 
واح���دة، ومن حيث �إحداث الكثرات تكثر وتع���دد فقيل كتب ونطق 
و�أكل و�ش���رب، �إذ كلها �إيج���اد، فلما تعلق بالكتاب���ة والنطق والأكل 
وال�شرب اختلفت العبارات الخ�صو�صية المعبر عنها فا�شتق للفاعل 
�أ�سم���اء من جهات المتعل���ق بها من جهتها العلي���ا فقيل كاتب ناطق 
�آكل �ش���ارب، ومن جهتها الو�سطى ا�شتق���ت �أ�سامي الفعل بعددها، 
ومن نجهتها ال�سفلى �أنيتها ومفعوليتها، كل ذلك بعد تعلق �إحداث 
العبد بمحدثاته وقبله لا �أ�سماء ولا م�سميات لأنهما مت�ضايفان فـي 
الوج���ود والتعقل ولي�س �إلا الذات، فذات العبد فـي مقاماته الذاتية 
بالن�سب���ة �إلى فعله �أحدية وهو -�أي فعله- واحدية مطلقاً �سواء كان 
كلي���اً �أو كلًا �أو ر�ؤو�ساً �أو وجوه���اً، �إذ الواحدية مقام �إعطاء كل ذي 
ح���ق حقه علي ال�سوية، فالفعل �إعطاء لكل من المفعولات ما يليق له 
فكله���ا عطا�ؤه �ص���در عنه لا من �شيء وحد يحد لا يتم �إلا به، فالكل 
والكل���ي والجزء والجزئ���ي حقيقة كانت �أم �إ�ضافـي���ة، حدود ذاتية 
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للمفع���ول لا تجري على ما �أجراه وهو الفع���ل، بل �إنما هو الإحداث 
باعتب���ار �إحداث كلي �سمي كلياً، وكل �إح���داث وجزئي وجزء �سمي 
كلًا وجزئياً وجزءاً، كلها تعبيرات باعتبار تفهيم مراتب المحدثات 
المجريات ب�إجرائه، ففعل العب���د مطلقاً بالن�سبة �إلى الذات واحد، 
�إذ هو �صنعه و�إيجاده وبالن�سبة �إلى الآثار والم�صنوعات ذات �أحدية 
كل م���ن �صفاته���ا ظه���رت له ب���ه ب�إفادة ذات���ه و�صفات���ه وما يربط 
بينهم���ا تذوتاته���ا وتو�صيفاته���ا، ف�إنها وات�صفاته���ا والم�شتقات من 
ظه���وره من حيث الظاهر مطلقها ومقيده���ا وهي �أ�سماء الفواعل، 
ون حي���ث الظهور كذلك وهي �أ�سماء الأفع���ال كلها مقام الواحدية 
وذات الفع���ل �أحديتها، ومن حيث المظه���ر مفاعيل و�آثار مطلقاتها 
ومقيداتها �إلى �آخر نهاياتها. ولا فرق فـي ذلك بين الأفراد من زيد 
وعمرو وغيرهم���ا كلها فـيما ذكرنا من حك���م الأحدية فـي الذوات 
والواحدي���ة فـي الأفعال وال�صفات والأ�سماء والآثار على نهج واحد 
من غير تفاوت، ولا �شك �أن ذات زيد لي�س منه فـي �صفاته و�أفعاله 
�ش���يء، وكذلك ع�سكه فلا يقال ل�صفة زيد وفعله زيد ولا لزيد فعل 
و�صفت���ه لما بينهما من البينونة، �إذ كن���ه زيد تفريق بينه وبين �آثاره 
�أن���ه غير �آث���اره و�أفعاله و�صفاته وهي غ�ي�ره، �إلا �أن الغيرية تحديد 
لها لا له، فلا عزلة بينه وبيها بل كل ممتاز عن الآخر من كل جهة 
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ولك���ن واحدهما �صفة للآخر فعلية توحيده تمييزه عن خلقه وحكم 
التميي���ز بينونة �صفة لا بينونة عزلة، ف�آث���ار زيد مطلقها ومقيدها 
كله���ا غ�ي�ر فعل زيد بائن���ة عنه من كل جه���ة وحيثية لي����س فـي كل 
منهم���ا من الآخر �شيء �إلا �أنها �صفات فعلية له بد�ؤها منه وعودها 
�إلي���ه، وكذلك فعل���ه بالن�سبة �إلى ذاته �صفة فعلي���ة وواحدية، يعني 
وحدته م�ستفادة بالا�شتقاق لي�ست ذاتية �إلا �أن ا�شتقاقه بنف�سه من 
نف�س���ه، فلذا تقول واحد على �صيغة ا�سم الفاعل لزيد، يعني ظاهر 
الوحدانية �إذ جميع ما له من الآثار وال�صفات راجع �إلى فعله وحده 
�صادر عنه خا�صة، فكما �أن الآثار غيره و�إن كانت لا توجد ولا تبقى 
�إلا به، فكذلك الفعل غير الذات لزيد و�إن كان لي�ساً مح�ضاً لا يوجد 
ولا يذكر فـي ذاته �إلا بزيد بلا كيف وكذلك نظائر زيد كل له �أحدية 
هو ذاته، وواحدية فـي فعله و�آثار ومظاهر لأحديته، وواحديته كلها 
خا�ص���ة به و�شيء فـي حده وفـي غير ح���ده لي�س �شيئاً �أ�صلًا، وذلك 
فـ���ي ال�سافل ف�إنه فوق رتبته لا �شيء مح�ض، �أو �شيء حكاية لا ذاته 
واحدي���ة كل، وواحديت���ه غير ما فـ���ي نظيره منهم���ا لا �أن الاطلاق 
الجامع لهم���ا من حيث عدم تقيده بالإثب���ات والنفـي �أحدية لهما، 
وم���ن حيث تقي���ده بالنفـي واحدية لهما، �إذ لي����س ل�شيء فوق رتبته 
ذك���ر ولا ا�س���م ولا ر�سم بل فـي مقام ذكر ذات���ه �أحديته، وفـي ذكر 
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�أفعال���ه واحديته، والإطلاق والتقييد فـي رتب���ة الذات ذاتيان وفـي 
رتبة الأفعال فعلي���ان، �إذ كل مقيد تف�صيل لمطلقه وحدّ لتمام كونه 
ووجوده لا يتم �إلا به وبدونه لا قيد ولا ما قيد به، فلا بينونة بينهما 
بل المطلق عين مقيداته والمجمل نف�س مف�صلاته لا يباينها لا �صفة 
ولا عزل���ة فلذا تبقى ببقائه وتفنى بفنائه، وبالعك�س بخلاف الأحد 
والواحد ف�إن الأحد ذات زيد والواحد �صفته بظهوره بفعله فـي �آثاره 
ب�آث���اره والذات غير ال�صفة وبالعك����س، كل منهما مبائن عن الآخر 
لا كبينون���ة زيد عن عمرو و�أفعاله و�آث���اره ولا كبينونة �آثاره و�أفعاله 
و�صفاته ع���ن �آثار عمرو و�أفعاله و�صفات���ه �إذ بينونتها بينونة عزلة 
و�صف���ة ومقارن مع���ه لا كمقارنة مادة مع �ص���ورة ووجود مع ماهية 
ومطلق مع مقيد وكلي مع فرده وكل مع جزئه �إذ كل منها قرينة معه 
�شرط وجوده وتماميته فـي ذات���ه لخلاف ذات زيد و�صفته الفعلية 
ف�إنهما مع كمال البينونة بينهما بحث لا اجتماع لهما فـي مقام من 
مقامات وجودهما ولو فـي �أبعد الأجنا�س لي�س يبعد معزولًا �أحدهما 
عن الآخر �إذ ال�صفة لا توجد ولا تبقى �إلا بمو�صوفها والمو�صوف هو 
مقيمها �أبداً ب�إب�شراقه لها بها مبقيها ب�إبقائه ومفنيها ب�إفنائه وهو 
فـ���ي ذاته ثاب���ت باق لا يت�أثر ولا يتغير ب�إيجاده���ا و�إبقائها و�إفنائها 
بخ�ل�اف ما ذكر من المقارنات ففـ���ي بع�ضها �أحد القرينين متوقف 
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عل���ى �صاحبه و�صاح���ب عليه بقاء وفن���اء، وفـي بع����ض يتوقف من  
ط���رف واحد يبقى الآخر ببقائ���ه ويفنى بفنائه وذل���ك ��شأن المواد 
النوعية لا الذات الفاعلة، فالأحدية والواحدية فـي الثانية وفـيهما 
البينون���ة ال�صفتية بلا عزلة، والإطلاق والتقييد فـي الأولى التي لا 
بينونة فـيها لا عزلة ولا �صفة �إذ المطلق لا يعزل عن المقيد ولا ي�صح 

ال�سلب حتى يترتب)1(.

المداد:
اعل���م �أن كل حرف من الحروف الثماني���ة والع�شرين المكتوبة له 
م���ادة و�صورة نوعيتين منهما �أخذت الم���ادة ال�شخ�صية و�ضمت بها 
�ص���ورة خا�صة ف�ص���ار حرفاً منه���ا، فالهيئة المطلق���ة ال�شاملة لكل 
هيئ���ات الحروف م���ادة نوعية والا�ستقام���ة المطلق���ة �أو الإنعطاف 
المطلق �أو الإعوجاج و�أمثالها المطلقات �صور نوعية تمتاز بها حرف 
عن حرف. ثم ي�ؤخذ ع���ن الا�ستقامة المطلقة مثلًا ا�ستقامة خا�صة 
وتن�ض���م بها �ص���ورة باعتبار طوله���ا وعر�ضها خا�ص���ة بها فتحدث 
�ألف خا�صة ممتازة ع���ن �سائر الألفات، فهذه الألف تقوم بركنيها 
قي���ام تحق���ق ورك���ن و�صورتها تق���وم بمادتها تحقق���اً وعك�سه يقوم 

)1( الحق اليقين، ميرزا محمد باقر محمد �سليم الا�سكوئي، ج2، �ص97.
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ظه���وراً ذاتياً كما �أن مادتها تق���وم بالنوعيتين قيام تحقق وع�ضد، 
والنوعيت���ان تقومان بهما قيام ظهور ذات���اً لا فعلًا. فمن ثم �أعطى 
كل منهما لما دونهما ا�سمهما وحدهما فـيقال للألف الخا�صة هيئة 
م�ستقيمة وي�صدقان عليها �صدقاً حقيقياً وكل ذلك مراتب تنزلات 
�ص���ورة الألف المكتوب���ة ولا توجد فـ���ي الخارج �إلا بم���ادة عن�صرية 
له���ا مراتب تنزلات �صورة الألف المكتوب���ة ولا توجد فـي الخارج �إلا 
بم���ادة عن�صرية لها مراتب كمراتب ال�صورة من نوعية و�شخ�صية 
فـي م���ادة و�صورة وهو المداد المركب م���ن زاج وعف�ص و�سواد مثلًا 
انفعل���ت من ح���ركات يد ال�صان���ع بال�سحق والم���زج وال�صلاية بعد 
�إدخ���ال جز�أين من الماء فـيها فت�صورت ب�صورة المداد فتمت المادة 
النوعي���ة للحروف و�سائر النقو�ش، ف����إذا �أخذت منها ح�صة معينة 
ب�ص���ورة خا�صة وجدت الألف فـي الخارج بجمي���ع مراتبها. فمادة 
الأل���ف المكتوبة التي بها الا�شتراك بينها وب�ي�ن �سائر الحروف هي 
ح�ص���ة من المداد خا�صة بالألف بهي�أته���ا التي هي من انفعال هذه 
الح�ص���ة بفعل م���ن حركة يد الكاتب عل���ى ا�ستقامة خا�صة، فمادة 
م�سمى الألف الموجود فـي الأعيان الخارجة بين الحروف الخارجية 
ه���ي الح�ص���ة الخا�صة م���ن المداد و�صورته���ا الا�ستقام���ة الخا�صة 
المائزة بينها وبين �سائر الألفات والحروف الخارجية �إذ لا �شك �أن 
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الخا�ص هو ما فـي الخارج لا �صورته بل هي ما تخ�ص�ص المادة بها 
فت�ص�ي�ر خا�صاً، و�صورة الألف فـي جميع مراتب نزولاتها من مادة 
�إلى �صورة كلي���ة �أم جزئية بد�ؤها من فعل الكاتب وعودها �إليه، �إذ 
كلها �أ�سباب تكوينها كما �أن ما يتعلق ب�إحداثها من وجوه حركة يده 
عل���ل �أ�سبابه وكلها هيئات من نوعية �إلى �صنفـية �إلى �شخ�صية فـي 
كل مرتب���ة مادتها �أول ما �صدر عن وجه حركة خ�ص بها و�صورتها 
تعينه���ا بين ال�ص���ور بخا�صتها فمن حيثية ال�ص���ورة لا ذكر للمداد 
و�أمثاله، فالمادة فـي الألف المكتوبة هي ح�صة من المداد وهي باقية 
فـي القوة ما تخرج �إلى الفعل �إلا بهيئة وهي �صورتها، فالفعلية فـي 
�صورة الألف فـي الواقع لا فـي المادة. واعلم �أن المداد من �أول كونه 
م���داداً �إلى �أن ت�صير �ألفاً م���ن مقامات كونها بعد �إمكانها، فالمداد 
خلق �أول لها والألفـية تمام الخلق الثاني، وكل من الخلقين لا بد فـيه 
م���ن حل وعقد لا يكونان �إلا بفعل غيرهما به الخلق والحل والعقد، 
والم���داد هو المنفعل عن ت�أث�ي�ر فعل الفاعل منقلب الأحوال بين يدي 
�إرادة مقل���ب بين مزج و�سحق بلين و�ش���دة حتى ي�صير مداداً ثم لم 
ي���زل يتحول من �سيلان �إلى �إنجم���اد ومن انحلال �إلى انعقاد ومن 
�شم���ول �إلى �أن يتحدد حت���ى ي�صير حرفاً من الحروف فهو مع هذه 
الانفعالات كيف يكون فعلًا �أو مثالًا له. نعم لا �شك �أن المداد �إمكان 
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الأل���ف والح���روف �إلا �أنه �إمكانها الجائز ال���ذي يطلق على مراتب 
الأك���وان لا �أنه امكانه���ا الراجح لأن الإمكان الراج���ح للأ�شياء هو 
�أث���ر الم�شية الإمكانية لا يخ�ص �شيئاً دون �شيء ولا مورداً دون �آخر، 
ف����إن المداد وجوامد ال�صلاد للح���روف ولكل نبات وجماد عند هذا 
الإم���كان على حد واحد �إذ هو مظهر القدرة والوحدانية الكبرى لا 
معق���ب لحكمه ولا راد لأمره يفعل م���ن كل �شيء كل �شيء وهو على 
كل �ش���يء قدير، ث���م �إن المداد قوة الحروف ب�ل�ا ريب وهي فعلياته 
وكمالاته والحروف ظهورات المداد ذاتية لا فعلية، ولا �شك �أن المداد 
م���ن حيث مداديته باق فـي الحروف كلها كالخ�شب فـي �أطواره من 
الباب وال�سرير وال�صندوق �إذ كلها خ�شب وكلها مداد ولا كذلك من 
حي���ث كونه قوة الح���روف �إذ كل حرف بعد كونه بالفعل لا يقال �إنه 
بالق���وة كما يقال �إنه مداد، وثانياً �أن الجواهر الخارجية لا تختلف 
�أحواله���ا فـي �صنائعه���ا الخارجية باعتبار الحيثي���ات �إذ ال�صنائع 
م���ن تواب���ع وجودها فـي الخ���ارج والاعتبارات لا تغ�ي�ر ما هي عليه 
م���ن الخوا�ص، مثلًا الم���داد جوهر مركب من جواه���ر لها منفردة 
خوا�ص ومركبة تركيب مزج خا�صي���ة وحدانية جامعة لخوا�ص كل 
منه���ا وهي المق�ص���ودة من جعل الم���داد وهي كونه مب���دءاً للنقو�ش 
والح���روف ومن��شأه���ا وه���و لا يكون �إلا ب����أن يكون �صالح���اً للت�شكل 



513

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

ب���كل �شكل و�ص���ورة، وهذا لا يكون �إلا ب�ص���ورة المدادية لا الحجرية 
والحديدي���ة مث�ل�اً، فال�ص���ورة المدادية من حيث ه���ي لا توجد فـي 
الخ���ارج �إلا فـي مق���دار قابل للتح�ص�ص جام���ع لح�ص�ص النقو�ش 
والح���روف قليلة كانت �أم كثيرة فلولا ذلك لم���ا كان المداد عيناً من 
الأعيان الخارجية ف�ل�ا يوجد �إلا كما يقبل الق�سمة والتجزي، فلذا 
�ص���ار �إمكاناً للح���روف �إمكاناً خا�صاً وهو الم���ادة النوعية لها، فهي 
فـ���ي الواقع كل وما فـي الح���روف �أجزاء منه وح�ص�ص، والذي فـي 
الحروف منه �إذا نظرت �إليها فـي الخارج ترى فـي كل منها ح�صة 
اجتمعت فـي الجميع من حيث المجموع، ففـي الخارج قبل الحروف 
كل تجز�أ �إليها وبعدها من حيث مجموعها كل وما فـي كل فرد فرد 
ح�ص���ة من���ه، و�إذا نظرت �إلى م���ا فـي الح���روف والنقو�ش مع قطع 
النظ���ر عن مميزات م�شخ�صة ر�أيت فـ���ي كل منها ما ي�صدق عليه 
حقيق���ة المداد وهو ينطبق عليها وم���ا هي �إلا �صورة المدادية التي لا 
تفارقه���ا، فالحروف �أطوار المداد فـ���ي الخارج �سواء قبل من حيث 
المق���دار ال�صالح للتجزي �إلى الحروف �أو من حيث �صورة المداد �إذ 
هم���ا فـي الم���داد الخارجي متلازمان والح���روف منه من غير فرق 
ب�ي�ن كونه ق���وة للحروف �أو �صورته المدادية. والم���داد باق فـي جميع 
�أط���وار الح���روف لا ينقلب عن حقيقت���ه والحروف كله���ا ظهوراته 
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بذات���ه كم���ا �أ�سلفنا قائمة به قي���ام عرو�ض وتحق���ق ولي�ست �إفعاله 
وظاهرات بفعله �إذ ما �صدرت منه بل هي قائمة بفعل الكاتب قيام 
�ص���دور، فلا تكون فـ���ي رتبة الكاتب ولا فـي رتب���ة فعله، والتطور لا 
ي�ستل���زم انقلاب المتطور و�صيرورته بنف�سه عين الطور، و�إنما ذلك 
بين الأطوار المترتبة كما فـي �أطوار بدن الإن�سان و�ساير الحيوانات 
طور النطفة ببقائه���ا لا ي�صير الطور الثاني مثل العلقة، بل الثاني 
فـ���ي وجوده م�شروط ب���زوال الأول وهك���ذا. �أما المتط���ور فـيها وهو 
الطبائ���ع الأربع الذاتية فهو ب���اق فـي الأطوار كلها، وكحبة الحنطة 
�إذا زرع���ت فـي التراب ومحيت �صورته���ا بقيت طبيعتها تتطور من 
م���اء �إلى العود الأخ�ضر �إلى ال�سنبلة �إلى �أن ت�صير حبات ياب�سات، 
من طور الماء �إلى الحبة �أطوار مترتبة لا يكون التالي منها �إلا بزوال 
�سابق���ه، ف�إذا بلغ���ت �إلى حد الحبة وتعددت فـي كل �سنبلة مئة حبة 
�أو �أق���ل �أو �أكثر فه���ذه �أي�ضاً �أطوار الحبة ال�سابق���ة �إلا �أنها لا ترتب 
بينه���ا، والحروف من المداد م���ن قبيل الثاني لا ي�ش�ت�رط طور فـي 
وج���وده بزوال ط���ور كما لا ي�شترط بزوال المتط���ور مطلقاً بل المادة 
النوعي���ة لا بد من بقائه���ا كال�صورة المدادية فـ���ي �أ�شخا�صها كلها 
كالح���روف المكتوبة من المداد �إذ بدونه لا يمكن ال�صدق والانطباق 
ال�ل�ازم بين النوع و�أف���راده، ثم اعلم �أن المداد فـ���ي وجوده له مادة 
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من زاج وعف�ص و�سواد و�صورة ح�صلت من التفاعل من كل فـي كل 
ولوجوده �صفات ذاتية لازمة له نا�شئة من �أجزائه �أو من اجتماعها 
ومزجه���ا و�صيرورتها �شيئاً واحداً م���ن �سواد لطيف قار ثابت يقبل 
الح���ك ب�سهولة ومن ارتباط فـ���ي محله قرطا�س ونحوه وجريان مع 
ل�صوقه فـي مجراه وهذه كلها �صفات وخوا�ص للمداد من حيث هو 
هو �سواء كان فـ���ي الدواة �أو فـي القلم �أو فـي الحروف والذي فـيها 
من المداد كل منه يك�شف عن المداد من حيث هو عن ذاته و�صفات 
ذات���ه وخوا�صه ك�شفاً واقعياً وذلك �إما لأن كلًا منه مظاهر ذاته لا 
تظهر بدونه���ا �إذ كان لا توجد �إلا بها وفـيها لأنها �صفة لكنها �صفة 
كا�شف���ة عن حقيقة مو�صوفها فلا ت�صلح �أن يمثل بها للوجود الحق 
والراج���ح والمقي���د، �إذ الأ�شياء لي�ست مظاه���ر ذات الحق وتنزلات 
الح���ق بذاته كما تقول���ه �أ�صحاب وحدة الوج���ود ولا مظاهر ذاتية 
لفعله كما هو لمن يقول بوحدة الموجود وكذلك لي�ست �صفات كا�شفة 
للح���ق �سبحانه ولا لفعله بل كلها �صفات ا�ست���دلال لفعله. ثم للحق 
�سبحان���ه بعد ك�شف ال�سبحة و�أن الذات غيبت ال�صفات وذلك مثل 
كاتب���اً ف�إنه �صف���ة فعلية لزيد ي�ست���دل بها على وج���ود زيد وحياته 
وقدرت���ه وعلمه، على ح�سب ما ظهر للكتاب بالكتاب ولا تك�شف عن 
�صفاته العار�ضة له من طوله وق�صره و�أنه �أبي�ض �أو �أ�سود و�أمثالها 
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فكيف تك�شف عن ذاته، فالكتاب بائن عن زيد لا بعزلة لأنه �صادر 
ع���ن كتَبَ فعله وقائ���م به �صدوراً فالبينونة بينون���ة �صفة �إذ هو �أثر 
فعل���ه و�صفته يدل على �صانعه دلالة تو�صيفاً وتنزيهاً على ح�سب ما 

عليه)1(.

المعبود بالحق:
�إن الوج���ه الذي ي�سلم به �صاحبه من عبادة موهوم ومن ال�شرك 
والكف���ر هي �أن تكون عبادة لله ب�أ�سمائه وجهة تعليمه لخلقه وعدم 
مناف���اة تعدد الأ�سم���اء والم�سمى لمعبود واحد �أح���دي من كل جهة، 
و�صح���ة الو�سيل���ة �إليه تع���الى ب�أ�سمائ���ه الح�سنى الفعلي���ة والقولية 
ومرجعه���ا للا�س���م الأك�ب�ر الأعظم، و�صح���ة ال�سجود لغ�ي�ره ك�آدم 
والملائك���ة ويعقوب وبنيه ليو�سف، و�أمثال ذلك من غير ت�شريك لله 
تعالى �أو كفر به، وبه تبطل عبادة من دون الله �أو معه فـي كثير من 

الفرق ال�ضالة.
فالعبادة الحقة والمعبود بالحق المتوجَه �إليه حين الدعاء والنداء 
و�سائ���ر العبادات، هو من عَبَ���د الم�سمى وتوجه ل���ه ب�إيقاع الأ�سماء 
عليه �إيقاع دلالة فو�صفه بها لأنها الدالة عليه كما و�صف نف�سه بها، 

)1( حق اليقين، ميرزا محمد باقر محمد �سليم الا�سكوئي، ج2، �ص290.
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فعق���د عليه قلبه ونطق ب���ه ل�سانه، فتلاحظ الإ�سم من جهة الدلالة 
عليه، وهو تعالى المق�صود بهذه الجهة مع تجردها من قيودها، و�إلا 
عُرف ب�صفة خلقه وهو ت�شبيه، فتق�صد مدلول لفظ الا�سم من جهة 
الدلال���ة عليه، وهو الا�سم الدال عل���ى ذات الله لا من جهة �أنه معه 
�أو مو�ضوع لذاته �أو مقترن معه �أو مقارنه �أو مرتبط به،كما تلاحظ 
ال�شم�س بجهة ظهورها بال�شعاع ظهور دلالة عليها به له فـي مقامه 
لا دلال���ة �إحاطة. بل ظهورها فـي مق���ام فقدانها فـي مراتب �أ�سماء 
الذات و�آياتها حتى فـي الإ�سم الأعظم ولا تفقد مقام لعموم دلالتها 
ووجودها حي���ث تفقد، �إذ كل �شيء دال على الذات الفاعلة، وعالم 
الأم���ر الفاعل بها بجهة الفاعلية، والمفع���ول يدل على هيئة الفاعل 
لا عل���ى ذاته، وهو المراد من عبادة المعنى ب�إيقاع الا�سم عليه، ف�إنه 
تع���الى لا يعبد �إلا بما ظهر لا ب�أحدي���ة الذات، ف�إنها عبادة موهوم، 

فعبادته عبادة و�صف ور�سم لا ك�شف واكتناه.

ف����إذا قلت الله �أو �سمي���ع ب�صير عليم �إلى �آخ���ر �أ�سمائه الواردة 
�شرع���اً، �إن �أردتً به���ا الألفاظ الدالة على المع���اني المو�ضوعة لها، 
وهذه المو�صوفـية مقارنة لل�صفة، فهي �صفة حدوث ب�سبب الاقتران 
والت�ضايف وغيرها المنافـي للقِدم. و�إن �أردت بها الدلالة على الذات 
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من حيث هي، التي هي نف����س العلم والقدرة والحياة والهداية �إلى 
�آخره، فلي�س المق�صود منها هذه المعاني التي هي �صفات فعل �إ�ضافـية 
لدلالتها حينئذ على ال���ذات المنزهة عنها، ولكن من جهة ظهورها 
به���ا، كما تقول )قائم( دال على ال���ذات من غير ملاحظة للقيام، 
و�إن كان ظهوره���ا بالقي���ام، �أي بحركة القيام الت���ي هي فعله وبها 
ظه���ر القيام. نعم ظهورها يغلب، ويغي���ب حكم المظهر وملاحظته 
من غ�ي�ر �إعدام له، وتق���ول لل�سراج فـي الدار: �إن���ه الموجود، لا هو 
وال�شع���اع، و�إن كان ظهوره به فتغيب �صفته، كالذات والقيام، وعوّد 
الأ�سماء وا�شتقاقه���ا �إلى الفعل. فـيكون المق�صود من الا�سم -لفظ 
الله- حينئ���ذ ال���ذات الأحدية بح�سب ظهوره���ا بالفعل مجرداً عن 
قيود الحدوث حين الملاحظة، وع�ّر�بّ باللفظ لأجل الدعاء والنداء 

ولتعريف الغير والإقرار ولا يمكن ذلك بدونه.

والا�سم �إن �أردت به جهة الت�سمية والمو�ضوعية، وهو مثال الفاعل 
و�آيتة حين تجرّد الا�سم. فهو غير الم�سمى لا عين الذات الأحدية ف�إنه 
محال، و�إن �أردت به هذا اللفظ �أو مفهومه العام �أو باعتبار قيد من 
قي���وده فهو غير الم�سمى قطع���اً، ولا تريد بالم�سمى فـ���ي الأول الذي 
ه���و عينه نف�س ال���ذات الأحدية كما عرفت بل �آيته���ا ودليلها والمثل 



519

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

الفاعلي ال�شفاهي. ونق�صد بالمعنى حينئذ هو الحق الثابت بنف�سه 
المنزه عن الح���دود الأمرية والعقلية والروحية والنف�سية والخيالية 
والهبائية والطبيعية والفلكية والعن�صرية و�سائر الأج�سام المادية، 
وبالجملة المنزه عن الإم���كان و�صفته مجرد �أو مادي. ولا يمكن �أن 
يراد من المعنى فـي المفهوم العام: الانتزاعي الم�صدري كما توهمه 
البع����ض، ولا المح���دود بحد غيب���ا و�شهادة بح�سب ذات���ه �أو بح�سب 
ظه���وره فـي الأ�سماء وال�صفات كما ذه���ب �إليه بع�ض �أهل الفل�سفة 
والت�ص���وف فجمعوا بين الت�شبيه والتنزي���ه، لأن وقوع الأ�سماء عليه 
وال�صفات لا بح�سب ذاته الأحدية، بل بما ظهرت الذات له به وهو 

غيره.

وانتهاء الممكن للإمكان والكل مفتقر له تعالى بالإمداد والا�ستناد 
�إلي���ه، فالأ�سماء وال�صفات جهات �إخبار عن الذات و�إنباء بلا كيف 
�أو حدّ �أو �إ�شارة، يدعى بها وينادى ويُعبد، وهي �صفات فعلية حادثة 
دال���ة، وجميع التعدد -لفظاً ومفهوماً- فـي مقام الدلالة و�إلى فعله 
يعود باعتبار مقارناته لا باعتب���ار ذاته الأحدية المنزهة عن جميع 
ذل���ك. فوجب تعيين ما ي�صح وبه يعبد ويحقق العبادة وهو �أن يعبد 
ويدعى بالوجه الذي بيّنه و�أقامه وب�أ�سمائه التي ظهر فـيه ودلّه بها 
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علي���ه، فتنظر للوجه وهو الوا�سط���ة لا من حيث نف�سه، بل بما ظهر 
فـيه وجعله دليلًا عليه لا من حيث نف�سه مطلقاً ولا معه. ولا �شك �أن 
م���ا فـي الوزير من ال�سلطان  و�أمره �أمرُه والطوع له طوع لل�سلطان، 
وكذا مظهر ذاته -�صفة وفعلا- هو الوا�سطة فـي العبادة وغيرها، 
فتعب���د الله به���ذه الوا�سطة، �أي ب�سبيله���ا ووا�سطتها، وهي من الله 
تع���الى وهي الوا�سطة الت���ي لا �إفراط فـيها ولا تفريط ولا ت�شبيه ولا 
تعطيل. وفـي الزيارة الجامعة ال�صغرى »ي�سبح لله ب�أ�سمائه جميع 
خلق���ه« وهم �صل���وات الله و�سلامه عليهم �أ�سم���ا�ؤه فت�سبيحه يكون 
ب�أ�سمائ���ه، لا �أنها مع���ه ولا هي من دونه ولكن عل���ى النهج الخا�ص 
الذي بيناه لا ما �سواه ف�إنها عبادة جاهلية، و�أكثر الزيارة الجامعة 
الكب�ي�رة مت�ضمنة لذلك النه���ج منها قوله ÷ »من �أراد الله بد�أ 
بك���م... وبك���م يختم... وبك���م ينزل الغيث... ويك����شف ال�ضر« �إلى 
�آخره، وفـي حديث جاب���ر عن الر�ضا ÷ »و�إذا نزلت بك مهمة 
فا�ستع���ن بنا« رواه ال�شيخ المفـيد فـ���ي الاخت�صا�ص، وهذا الم�ضمون 
متوات���ر فـي كت���ب الدعاء والحدي���ث والخطب، وه���ذه العبارة من 
الله بد�ؤه���ا و�إلى الله معاده���ا. ت�أمل كيف ن�س���ب الح�سبان لله �أولًا 

فـي ق���وه تع���الى { گ  گ  گ  ڳ  ڳ  ڳ  ڳ   
ڱ   }، وع���دّ فـي الإيتاء ومقامه الموجب لمراعاة الم�ؤتى الموجب 
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للاعتماد عليه ودعوته وغير ذلك، لكنها لا تنافـي كون التوكل على 
الله، ب���ل هو ال�سبيل، ون�سَب الرغبة �أخيراً �إليه فـي قوله { ڱ      ڱ   
ڱ  ں }. ولم يذك���ر الر�س���ول * �أولًا وغاي���ةً، لأنه لي�س 
مراعى معه ولا دونه، بل به، والكل فـي مرتبة دون رتبة �أزل الآزال 
فتدب���ر، مثال ذلك الم�ست�ضيء بالغير، مثلًا من ال�شم�س، لت�شكلاته 
النوري���ة وللون���ه فـ���ي الخ�سوف وغ�ي�ر ذلك، وذل���ك لا يخرجه عن 
ن�سب���ة ال�ضوء له وما يلزمه من ال�صفات والآثار والمنافع، لكن لي�س 
بح�س���ب الذات والا�ستق�ل�ال، و�إلا لزم �إنكار ال�شم����س و�إحلاله فـي 
غ�ي�ر مو�ضعه، ولي�س كذلك، ولا بح�سب الت�شريك معها فـي الرتبة، 
و�إلا لم���ا كان مكت�سباً منه���ا وناق�صاً نوره عن �ضوئه���ا فعلًا و�صفة، 
وهذا يوجب الإنكار �أي�ضاً، ولا لاتحاد ال�شم�س به وحلولها، و�إلا كان 
�شم�ساً بمنا�سبة فعلها وظهورها فـيه به له، وكذا ال�شم�س والأ�شعة، 
والأمثل���ة الوجودي���ة كثيرة، فبقي �إثبات ال�ضوء ل���ه والآثار اللازمة 
وكذا المنافع، لكن بح�سب مقامه وا�ست�ضاءته من ال�شم�س. وبالجملة 
�أن عب���ادة الله �إنما ت�صح بجهة معرفته وتعريفه وظهوره، وهو �إنما 
وقع بما ظهر لك بك، وبالمعرفة الر�سمية وهي التي يطيقها الممكن 
وي�سعه���ا و�سع���ه، لا الذاتي���ة الاكتناهية، فجهة ما يعب���د به ويعرف 
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معل���وم لنا، وبه ن�ست���دل علي المجهول المطلق ونعب���ده به، فـي مقام 
ظهوره لنا بنا لا بذاته وهذا معنى �أن يُعبد ويُق�صد ب�إيقاع الأ�سماء 
علي���ه �أي ملاب�س���اً بالدلالة ب���ه، وهو وجه الظه���ور، لا من حيث هو 
مكيف �أو محدود �أو غير ذلك، ف�إنها قيود �إمكانية ولا يعرف بها ولا 
يعبد بها، نعم ب�إيقاعه عليه �إيقاع دلالة، لا حمل مواطاة �أو ا�شتقاق 
م���ن �شرك���ة �أو مباين���ة عزلة بل مباين���ة �صفة، فتعب���د المعنى  -�أي 
المق�ص���ود- والذات نف�سها لا مع الغير ولا م���ع الا�سم، ولكن ب�إيقاع 
الأ�سم���اء عليه، و�إذا عرفت معناه فعقدت ال�ضمير عليه وا�ستيقنته 
�أنه كذلك وهو محل الإيم���ان ونطق به ل�سانك فـي العبادة وغيرها 
مع الإمكان، ومن عرف كذلك وعبد فهو الم�ؤمن الممتحن حقاً، وكان 
من �أ�صحاب �أمير الم�ؤمنين ÷ حقاً ولحق به لحوق تبعية بح�سب 
م���ا ات�صف ب���ه من فا�ضل �صفته لأنه خلق م���ن فا�ضل طينته  - �أي 

م���ن �شعاعه���ا- لا من �أ�صله���ا، كما قال الله تع���الى {  چ  ڇ  
ڇ  ڇ  ڇ  ڍ   ڍ  ڌ  ڌ  ڎ  ڎڈ  

ڈ   ژ  ژ})1(.

)1( هدي العقول �إلى �أحاديث الأ�صول، ال�شيخ محمد بن عبد علي �آل عبدالجبار، ج3، �ص487.
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المركبات:
�إذا قي���ل �إن كل مرك���ب مت�أخر عن ب�سيطه، فه���ذا على الظاهر 
�صحيح عن���د العوام �إذا �أريد به الت�أخر الزم���اني، ولكن الواقع �أن 
بع����ض المركبات مت�أخرة عن ب�سائطه���ا �إذا كانت ب�سائطها مركبة، 
كالجدار المركب من طين مركب من الماء والتراب ومن حجر مركب 
من ازدواج العنا�صر، وبع�ض المركبات لي�ست مت�أخرة عن ب�سائطها 

الب�سيطة و�إنما هي م�ساوقة لها فـي الظهور.
و�أم���ا التقدم الذاتي �إذا لوحظ، فهو من ن���وع الب�سائط المركبة، 
كالمرك���ب م���ن الك�س���ر والانك�سار، ف����إن ب�سائط���ه م�ساوق���ة له فـي 
الوج���ود. و�إذا اعتبر تقدمها على مركبها ذاتاً، كتحققها فـي العلم 
والت�صور، ف�إنها حينئذ مركبة، لأن الك�سر �إنما يت�صور قبل المركب 
منه، �إذا كان مركباً من مادة هي هيئته المنتزعة من ك�سر خارجي 
فـ���ي مركب وم���ن هيئة ذهن المت�ص���ور من بيا�ض وك�ب�ر وا�ستقامة 
و�صف���اء و�أ�ضدادها، كال�صورة فـي الم���ر�آة، ف�إنها مركبة من �صورة 
المقابل المنف�صلة هي مادتها، ومن هيئة المر�آة �أعني هيئة زجاجيتها 
من بيا�ض وكبر وا�ستقامة و�صفاء و�أ�ضدادها، وذلك كما لو تخيلت 
العر����ض، ف����إن تخيلته من حيث هو عار�ض، كان���ت �صورته و�صورة 
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معرو�ض���ه مادة ل�ص���ورة علمك بذلك، و�صورته���ا هيئة خيالك من 
حيث �صفائه وا�ستقامته و�سعته و�أ�ضدادها.

و�إن تخيلته وحده كانت �صورته وحدها، مادة ل�صورة علمك به، 
و�صورتها هيئة خيالك كذلك، فلأجل ذلك قلنا: �إن بع�ض المركبات 
تت�أخ���ر عن ب�سائطه���ا ظاهراً �إن كانت ب�سائطه���ا مركبة، وذاتاً �إن 
كات ب�سائطه���ا مركبة فـي العل���م، وبع�ضها لا تت�أخر عن ب�سائطها، 
�إذا كانت ب�سائطها ب�سيطة، بعدم كونها معلومة قبل مركباتها، مثل 
�أول �ص���ادر عن فعل الله �سبحانه، ف�إنه لا بد �أن تكون فـيه الجهتان 
جه���ة من ربه وجه���ة من نف�س���ه، �إذ كل مفعول مرك���ب من جهتين 
ف�صاع���داً، و�أول �ص���ادر مركب م���ن الجهتين ولا يت�أخ���ر عنهما بل 
يك���ون م�ساوقاً لهما، قال �إمامنا الر�ضا ÷ »�إن الله �سبحانه لم 
يخل���ق �شيئ���اً فرداً قائم���اً بذاته دون غيره لل���ذي �أراد من الدلالة 

على نف�سه و�إثبات وجوده«)1(.

مفاهيم ال�صفات:
اعل���م �أن المعروف من مذهب �أه���ل البيت عليهم ال�سلام، عينية 
�صفاته تعالى، بمعنى �أنها هي هو عز وجل، وهو مذهب اتباعم من 

)1( �شرح العر�شية، ال�شيخ الأوحد، ج1، �ص102.
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�شيعتهم، وهذا عندهم ما لا ريب فـيه، �إلا �أن كلا منهم تكلموا فـي 
معنى ذل���ك، فذهب جلّ �أهل الظاهر منهم من محققي المتكلمين، 
�أن م�آل معانيها ومفاهيمها �إلى نفي �أ�ضدادها، فمعنى حي �أنه ذات 
لي�ست بميتة، وعالمة لي�ست بجاهلة، وقادرة لي�ست بعاجزة، وهكذا 
كلامهم فـي باقي �صفاته الثبوتية، وذلك �أنهم قالوا: �إذا لم نرجعها 
�إلى نفـ���ي �أ�ضدادها، ف�إما �أن نجعل لها مفاهيم متغايرة، ومغايرة 
لمفه���وم ال���ذات �أو لا، ف�إن كانت له���ا مفاهيم متغاي���رة، ف�إن كانت 
قديم���ة لزم تع���دد القدماء، و�إن كانت حادث���ة، كان خلواً منها قبل 
كونها، وعل���ى الحالين يكون محتاجاً �إلى الغ�ي�ر، و�إن لم نجعل لها 
مفاهي���م متغاي���رة لم تكن �صفات، ولم ي�ص���ف نف�سه ب�شيء فلا بد 
من �إرج���اع مفاهميها �إلى نفـي �أ�ضداده���ا. ومنهم من قال بكونها 
عين ذات���ه ولم يرجع فـي ذل���ك �إلى �شيء، و�أئمتن���ا عليهم ال�سلام 
قال���وا »وكمال التوحي���د نفـي ال�صفات عنه« وفـ���ي بع�ض رواياتهم 
»ونظ���ام توحيده نفـي ال�صف���ات عنه«، ومعنى الروايتين من النفـي 
نفـ���ي زيادتها على الذات، ب���ل هي الذات و�إنما تغاي���رت �أ�سما�ؤها 
وتك�ث�رت باعتبار تغاير متعلقاتها وتكثره���ا، ونحن نقول بهذا. �أما 
قوله���م عليه���م ال�سلام »وكمال توحيده« فهو ي���دل �أنه قد يح�صل 
التوحي���د لبع����ض النا�س مع قولهم بال�صف���ات، واختلاف معانيها، 
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وه����ؤلاء �سائر �أتباعهم، وه���و توحيد الجملة، وه���و �أن يقولوا: الله 
�سبحانه واح���د، وقد و�صف نف�سه ب�صفات فـيج���ب الت�صديق بها، 
و�أنه���ا ع�ي�ن ذاته، م���ن غير �أن يذوق���وا فـي ذلك معن���ى الاتحاد �أو 
التع���دد، وقوله���م بالاتح���اد، ولو ابتلاه���م العارف، تبين ل���ه �أنهم 
ذاهبون �إلى التعدد معنى، والاتحاد لفظاً، حتى �أن الطبر�سي رحمه 

الله فـي تف�سيره جامع الجوامع، قال فـي قوله تعالى {ڦ ڄ ڄ 
ڄ ڄڃ}، ق���ال ما معناه، يعني: وهو معهم بعلمه فك�أنه ي�شاهدهم. 
و�إنم���ا ق���ال بعلمه ف���راراً من �أن يق���ول بذاته، فـيل���زم المحذور من 
الاجتم���اع مع خلقه، والحواية كما تحويه���م الأمكنة، فعدل �إلى �أنه 
معهم بعلمه لا بذاته، وهو �صريح فـي �إرادة مغايرة العلم للذات، �إلا 
�أن���ه قائل بالاتحاد، ولكن ما داموا قائل�ي�ن بالتوحيد فهم موحدون 
بتوحي���د الجملة، يعني �أنه تعالى واحد، وهذه لي�ست �آلهة و�إنما هي 
�صفات���ه، فلي�س �إلا ه���و، كما �أن النملة تزع���م �أن لله زبانتين، وهي 
موحدة فـي�صدق على �أهل هذا القول القول بالتوحيد، �إلا �أن كمال 
هذا التوحيد نفـي ال�صفات، بهذا المعنى الذي يريد ه�ؤلاء، لأنه فـي 
الحقيقة قول بالتعدد، ولهذا قال ÷ »ل�شهادة �أن كل �صفة �أنها 
غر�ي� المو�ص���وف و�شه���ادة كل �صف���ة ومو�ص���وف بالاقر�ت�ان«. و�أما 
م���راد الخ�صي�صين م���ن �شيعة الأئمة الطاهرين فه���و �أنه �سبحانه 
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وتعالى واحد ب�سيط �أحدي المعنى لا تكثر فـي ذاته لا لفظاً ولا معنى 
ولا خارج���اً ولا ذهناً ولا فـ���ي نف�س الأمر ولا فـي الفر�ض والاعتبار، 
بل هو تعالى بكل لحاظ فـي كل حال واحد كمال فوق النهاية بما لا 
يتناه���ى، فـي كل �ش���يء لذاته، وكل ما �سواه فه���و �صادر عن �صنعه 
وفعل���ه، و�آثار فعله كثيرة متعددة، وكل �شيء منها لا يكون �إلا بعلمه 
وم�شيئت���ه و�إرادته، وقدره وق�ضائه، وب�إذن منه تعالى و�أجل وكتاب، 
ف����إذا كان �صوت مم���ا خلق فهو حا�ض���ر لديه، فـيق���ال: له على ما 
تعرف لخلق���ه مما عرفهم �أنه �سميع، لأنه �أدرك ال�صوت الم�سموع، 
لأن���ه لا يك���ون �إلا حا�ض���راً لدي���ه فـي م���كان حدوده ووق���ت وجوده، 
فباعتب���ار �إدراكه الم�سموع و�صفته بال�سميع. و�إذا لحظت ما هنالك 
لم تج���د �إلا ال���ذات الكاملة، و�إذا كان ل���ون �أو مقدار مما خلق فهو 
حا�ض���ر لدي���ه، فه���و مدرك له ع���الم به فـيق���ال له على م���ا تعرف 
ر، لأن  الخلائ���ق مما عرفهم تعالى �أنه ب�ص�ي�ر لإدراكه للون المب�صَ
الل���ون والمق���دار لا يكون �ش���يء منهما �إلا حا�ضراً لدي���ه، فـي المكان 
ال���ذي حدّه فـيه، والوقت الذي عدّه فـيه، فباعتبار �إدراكه للمب�صر 
م���ن اللون �أو المقدار المرئي و�صفته بالب�صير ولي�س هنالك �إلا ذاته 
المقد�سة الكاملة، وهكذا �سائر ال�صفات، و�إدراكه لذلك عند وجود 
ال�شيء المدرَك -بفتح الراء- �إنما هو تعلق الإدراك -ووقوعه عليه، 
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فـي�سم���ى ه���ذا الواق���ع المتجدد عند وج���ود متعلقه، بمعن���ى ما بّني 
لخلق���ه، ف�إن���ه تع���الى ب�ي�ن له���م �أن �إدراك ال�ص���وت ا�سم���ه �سمع، 
والمو�ص���وف به �سمي���ع، و�إدراك الل���وم ا�سمه ب�ص���ر، والمو�صوف به 
ب�ص�ي�ر وهكذا. ف����إذا لحظت المو�ص���وف لم يكن منه �ش���يء �إلا �أنه 
مدرك، و�إدراكه المتعلق بالمدرَك -بفتح الراء- حادث بحدوثه، وهو 
قب���ل هذا التعلق كامل، كما تقول: زي���د �سميع لذاته، بمعنى �أنه هو 
ذل���ك الكمال الم�سمى بال�سميع الذي �إذا وجد ال�صوت تعلق به، فهو 
�سمي���ع قب���ل كلام عم���رو، ف�إذا تكلم عم���رو تعلق �سم���ع زيد بكلام 
عم���رو، فزيد هو ال�سمي���ع وهو الب�صير �أي: �إذا وج���د لون �أب�صره، 
ولي����س بع����ض زيد �سمعاً ي���درك الأ�ص���وات، وبع�ضه ب�ص���راً يدرك 
الألوان و�إنما ال�سميع الب�صير العليم هو ذات زيد، تكثرت الأ�سماء 
والن�س���ب باعتبار تك�ث�ر المتعلقات. ث���م اعلم �أنه تع���الى �سميع قبل 
الم�سم���وع لأن الم�سموع حادث و�سمعه هو ذاته ومعنى ذلك �إذا قلت: 
�سمي���ع بال�صوت �أن ال�سمع تعل���ق بال�صوت، ولا يتعلق به �إلا �إذا كان 
�شيئ���اً، وفـي الأزل لم يكن �شيء �إلا الله الواحد الحق المبين، فلا بد 
�أن يك���ون ال�سمع تعلق بالم�سم���وع بعد وجوده، وب����أي نحو من �أنحاء 
الوج���ود، لم يكن كلام���ي و�أ�صواته �شيء منه���ا، مت�صفاً ب�شيء من 
تل���ك الأنحاء فـ���ي الأزل و�إلا لكان كلامي م���ع الله فـي الأزل تعالى 
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الله. ولا ي�صح �أي�ضاً �أن يكون فـي الأزل لي�س ب�سميع، فـيكون  فاقداً 
لكم���ال، فـيجب �أن يكون جميع معاني �صفاته حا�صلة له فـي الأزل، 
وهي ذات الله تعالى، ف�إذا وجد �شيء من المتعلقات تعلق به الإدراك، 
ولذا نقول قولك: هو تعالى عالم بها فـي الأزل باطل، �إذ لي�س �شيء 
منها فـي الأزل ليكون عالماً به، وقولك: هو تعالى عالم فـي الأزل بها 
فـي الحدوث �صحيح، لأنه فـي الأزل عالم، لأن علمه ذاته، ومعلوماته 
حوادث، فـيعلمها حين وجدت فـي �أمكنة حدودها و�أزمنة وجودها. 
ول���و قل���تَ: �أنه عالم ب�ش���يء ولا �شيء، كان جهلًا، �ألا ت���رى �أنك �إذا 
قلت: �أعلمُ �أن فـي يدك �شيئاً، ولم يكن فـي يدي �شيء، �أنك جاهل، 
لأن���ك ادعيت علم �ش���يء ولا �شيء، فلا يلزم من قولن���ا قولك: �أنه 
تعالى عالم بها فـي الأزل باطل تجهيله �سبحانه، بل العلم �ألا يكون 
عالم���اً بها فـ���ي الأزل، لع���دم وجودها فـ���ي الأزل، والعل���م لم يتعلق 
ب�شيء، ودعوى التعلق حينئذ باطلة، و�إن كان العلم وهو ذاته تعالى 
موجوداً فـي الأزل، �إلا �أن المعلوم وهو �أنت لي�س فـي الأزل، وهذا هو 
ق���ول مقتدانا جعفر ب���ن محمد ال�صادق ÷ »لم ي���زل الله ربنا 
والعل���م ذات���ه ولا معلوم، وال�سمع ذاته ولا م�سم���وع، والب�صر ذاته 
ولا مب�ص���ر، والق���درة ذاته ولا مقدور، فلما �أح���دث الأ�شياء وكان 
المعلوم، وقع العلم منه على المعلوم، وال�سمع على الم�سموع والب�صر 
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عل���ى المب�ص���ر والقدرة على المق���دور«، فقوله ÷: وقع العلم منه 
على المعلوم، فـيه تنبيه على �أن العلم يقع على المعلوم ويطابق المعلوم 
ويقترن بالمعلوم فلو كان العلم غير واقع على المعلوم �أو غير مطابق 
ل���ه �أو غير مقترن به، لم يك���ن العلم علماً، ولم يكن المعلوم معلوماً، 
وه���ذا مم���ا لا خلاف فـي���ه، ولا �إ�ش���كال يعتريه، ف����إذا حكمت ب�أن 
�صف���ات الله تعالى عين ذاته، �أي: هي ه���و، فقولك: وقع العلم منه 
عل���ى المعلوم يك���ون معناه ف�إذا �أح���دث الأ�شي���اء، وكان المعلوم وقع 
ال���ذات تعالى على المعلوم، فهل تر�ضى �أن يكون الإمام ÷ يريد 
�أنه وقع تعالى على المعلوم وطابقه، واقترن به، �أو �أنه يريد �أن العلم 
الواق���ع المطاب���ق المقترن حادث، ولا يلزم منه الق���ول ب�أنه تعالى لم 
يعلم �أو �أنه ÷ ما فهم الكلام ولا يدري ما يقول وما يلزمه، ف�إن 
كنت م�ؤمناً ب�سرهم وعلانيته���م قائلًا ب�إمامتهم مقتدياً بهم قلت: 
هو ÷ ع���الم بالله، وبما ي�صح عليه، ويمتنع على جهة الحقيقة 
الإمكاني���ة، وعالم بما قال، و�أنه يري���د �أن التعلق والوقوع والمطابقة 
والاق�ت�ران �إنما هي للعلم الح���ادث الإ�شراقي ال���ذي يوجد بوجود 
المعلوم، بل نف�س هذا العلم هو ذات المعلوم، ولي�س هو القديم الذي 
ه���و الله �سبحان���ه، ف����إن العل���م المتعل���ق بما �س���واه ومطاب���ق له هو 
الإ�شراق���ي الح���ادث، كم���ا قال تع���الى حكاية عن ق���ول مو�سى فـي 
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جوابه لفرعون حين قال {حم  خج  خح  خم      سج  سح   ٱ  ٻ  
ٻ  ٻ  ٻ  پپ  پ  پ  ڀ  ڀ  ڀ }، ولا تتوه���م ب����أن ه���ذا 
الق���ول يلزم منه خلوه م���ن العلم، �أو يلزم كون���ه جاهلًا كما ذكرنا 
قبل هذا ف�إنه تعالى لا يكون خلواً من ذاته �إذ علمه القديم هو هو، 
وهو العلم الكامل المطلق. و�أما العلم بالحوادث فذاته عز وجل خلو 
من���ه، لأنه �إنما هو كمال �إمكاني، وكل كمال �إمكاني فهو ناق�ص، لا 
يجوز �أن يكون هو الله تعالى، نعم لم يكن ملكه خلواً من هذا العلم، 
�أعن���ي العلم بها �أي المق�ت�رن بالمعلوم والمطابق له والواقع عليه، و�إلا 
لم يكن علماً وهو كتابه تعالى وهو حادث كله مخلوق والله �سبحانه 
ه���و خالقه وخالق كل �ش���يء، وهذا العلم له مرات���ب �أعلاها العلم 
الإمكاني المتعلق ب�إمكانات جميع الأ�شياء، مما كان وما يكون ومما 
لا يكون، ولو كان �إنما يكون �إذا �شاء �أن يكون، وهذا هو العلم الذي 
ق���ال تعالى فـ���ي و�صفه، ب�أن الخل���ق لا يحيطون ب�شيء من���ه �إلا �إذا 
كوّن���ه، ق���ال تع���الى {ى  ئا  ئا  ئە  ئە  ئو    ئو    ئۇ}، 
�أي: لا يحي���ط �أحد من خلقه ب�شيء من تكوين ما يمكن تكوينه، �إلا 
بما �شاء تكوينه، �أي: كوّنه �أو �أخبر تعالى ب�أنه يكوّنه مثل �إمكان زيد 
�أوج���ده �سبحانه على وجه كلي غير متناهي الأفراد، مثلًا يمكن �أن 
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يخلقه زيداً �أو عمرواً �أو خنزيراً �أو طيراً، �أو �أر�ضاً �أو �سماءً �أو ملكاً 
�أو نبي���اً �أو �شيطان���اً �أو جب�ل�اً �أو ناراً �أو ماءً وهكذا ب�ل�ا نهاية، ف�إذا 
�أح���دث زي���داً كان قد �أحدث ف���رداً منه���ا، فزيد هو مف���رد، وفـيه 
الإمكان الكلي، فلو �شاء تعالى خلقه ما �شاء كما �شاء، ولا يعلم �أحد 
م���ن الخلق �أي �شيء يخلق منها �إلا بم���ا �شاء، ب�أن يخلق ما �شاء، �أو 
يخ�ب�ر ب�أنه يخلقه كذا. ودون هذه من مراتب العلم الإمكاني العلم 
الكوني، وهو ما �ألب�س من حلل الوجود والكون، ثم العلم الزيتي �أي 
المن�سوب �إلى قوله تعالى {  ې  ې  ى  ى   ئا   ئا  ئەئە   }، 
وهو الأر�ض الميت���ة والأر�ض الجرز والقابلي���ات والا�ستعدادات، ثم 
العل���م العقل���ي �أي المعاني، ثم العل���م الروح���اني �أي الرقائق �أعني 
مبادئ الت�صوير، ثم العلم النف�سي �أي ال�صور الجوهرية وهو اللوح 
المحف���وظ، ثم العل���م الطبعاني �أي الطَني -بفت���ح الياء-، ثم العلم 
الهي���ولاني �أي الح�ص����ص المادية، ث���م العلم البرزخ���ي �أي ال�صور 
ال�شبحية الظلية، ث���م العلم الج�سماني �أي الح�صولات والتحققات 
الج�سماني���ة وهكذا. وكل �شيء من خلقه من جوهر �أو عر�ض، علم 
له �سبحانه حادث، و�أعل���ى الجميع و�أعظمه و�أ�شرفه و�أعمّه و�أ�شده 
�إحاط���ة بلا غاية ولا نهاية هو العل���م الإمكاني كما قلنا. والحا�صل 
من التعبير بال�صفات، هو الو�صف المتعلق بمبادئ �أ�سباب المفعولات 



533

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

م���ن �صفات الأفعال، فكم���ا يكون و�صفك لزي���د بالكاتب من حيث 
�ص���دور الكتابة من فعل���ه، فال�صفة متعلقة بمبدئه���ا من فعل زيد، 
فم���ن فعله ب���د�أت و�إليه انتهت فـي و�صف زي���د با�سم الفاعل، يعني 
الكات���ب لا�شتقاقه م���ن الفعل و�أثره كذلك يك���ون الو�صف له تعالى 
بتلك ال�صفات من حيث �ص���دور متعلقاتها، التي بها �سميت ومنها 
تك�ث�رت من �أثر فعله الذي ه���و مبد�أ ا�شتقاقها، فم���ن حيث التعلق 
والاقتران تثبت ال�صفات منوطة بمبادئها، ولا من حيث كان معناها 
الأح���دي ذاته المقد�سة، فه���و الحق الكامل المطل���ق، وفعله مبد�أ لما 
ات�ص���ف ب���ه لتعريف عب���اده من ال�صف���ات فافهم. فنح���ن لا نعني 
بمفه���وم �شيء من هذه ال�صف���ات، �إذا �أردنا ب���ه الذاتي القديم �إلا 
ال���ذات، و�إن جميع مفاهيم ه���ذه ال�صفات المتع���ددة لفظاً مفهوم 
واح���د، هو مفهوم الذات البحت الب�سيط، ولا يحمل �شيء منها �إذا 
ق�صد به القديم على الذات قط، �إذ لا يحمل ال�شيء على نف�سه، مع 
لح���اظ الاتحاد م���ن كل جهة بكل اعتب���ار، الله���م �إلا �أن نق�صد به 
المعن���ى الحادث �أعن���ي �صفات الأفعال ف�إنه���ا حينئذ معانيه بمعنى 
مع���اني �أفعاله كقائ���م و�ضارب بالن�سب���ة �إلى زيد. ف����إذا قلنا: الله 
ع���الم، و�أردنا بالمحمول الق���ديم، كان معنى كلامنا الله علْم، يعني 
�إن ذاته عليمة، ويكون فـي قوة قولنا: زيد زيد، ف�إنا قد نحمله عليه 
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باعتبار مغايرة ما قد تح�صل لمن جهل الاتحاد وتوهم التعدد، ب�أن 
ظن �أن زيداً المذكور غير زيد المعلوم فتبّني له، فتقول: زيد زيد، �أي 
زي���د الم��سؤول عنه �أو المذك���ور زيد المعلوم، فكذلك تقول: الله عالم، 
�أي: عل���م بمعن���ى �أن الم��سؤول عن���ه �أو المذكور عل���م �أو عالم. ويكون 
الحم���ل �أولياً ذاتي���اً، �أي: المفـيد للاتحاد بح�س���ب المعنى والمفهوم، 
نع���م لو �أردنا بالمحمول الحادث كما نق���ول: فـي المخت�ص بالحادث 
الله خال���ق، فنقول: الله عالم بكل �شيء وق���ادر على كل �شيء، كان 
مرادن���ا بالمحمول معنى فعلياً، ف�إن عالم وق���ادر فـي المثال لا ي�صح 
حمله على الذات بالحمل الأولي الذاتي لأنهما من �أ�سماء الأفعال، 
ومفهومهم���ا ومعناهم���ا مقترنان ب�آثارهما مطابق���ان لهما بل هما 
فـي الحقيقة متحدان بهما، ويلزمهم على جعلها مبادئ المحمولات 
عل���ى الذات، ما �أ�شرنا �إليه من �أن حملها علي الذات �إن كان حملًا 
�أولي���اً ذاتي���اً ي�ستلزم الاتح���اد. والحا�صل �أن الرا�سخ�ي�ن فـي العلم 
الح���ق، لا يقولون ب�أن ال�صفات الذاتي���ة مغايرة للذات بمفاهيمها، 
�إذ لي����س لها مفه���وم �إلا مفهوم ال���ذات، �إذ لا تكتنه الخلائق �إلا ما 
كان من �أنواعها، بل الحق �أنها فـي �أنف�سها �إذا �أريد منها ال�صفات 
الذاتية، غير متغايرة فـي المفهوم، ولا مغايرة للذات، بل هي �ألفاظ 
مترادفة، ف�إن العلم هو ال�سمع وهو الب�صر والقدرة، فكل �صفة هي 
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الأخ���رى فـي المفه���وم المعن���ى، وكل منها هي الذات م���ن جهة �أنها 
الأخ���رى، ه���ذا �إذا و�صف به���ا و�أريد من ال�صف���ة ال�صفة القديمة 
فر�ضاً، و�إلا ففـي الحقيقة لم ي�صف بها نف�سه، لأن الو�صف �إن كان 
له لم يحتج �إليه، و�إن كان لتعريف ما �سواه، فهو ي�ستحيل �أن يعرّف 
نف�س���ه به���ا لغيره لعدم الفائدة فـي ذل���ك، ولأن ذلك خلاف ما هو 
علي���ه فـي عز جلاله، لا�ستحالة �أن يكون مدركاً للغير، و�إنما ي�صف 
نف�س���ه لهم بما يمكن �أن يعرفوه به، وه���ي �صفات �أفعاله، لأنها هي 
الت���ي يمكن �أن تعرف مفهوماتها، وي�ستدل بها عليه بمعرفة �آثارها 
ومتعلقاته���ا بخلاف م���ا لو �أريد بها الذاتي���ة، ف�إنه يكون معنى الله 
علي���م قدير الله الله الله، على �أنّا قد قدمنا �أنه ما و�صف نف�سه �إلا 
ب�صف���ات الأفع���ال، �إذ لي�س فـ���ي الأزل �صفة ومو�ص���وف، و�إنما فـي 

الأزل ذات بحت هي الأزل لا �إله �إلا هو العزيز الحكيم)1(.

)1( �شرح العر�شية، ال�شيخ الأوحد، ج1، �ص195.
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النف�س:
تنق�سم �إلى �أربع كما فـي الرواية الواردة عن �أمير الم�ؤمنين ÷ 
�إلى كمي���ل بن زياد النخعي ورواية �أخ���رى عنه ÷ عندما ��سأله 

�أعرابي عن النفو�س:

1- النف�س النامية النباتية:
ق���وة �أ�صله���ا الطبائع الأرب���ع جزء من الغذاء الن���اري وجزء من 
التراب���ي وجزء م���ن الهوائي وج���زءان م���ن المائي، ب���دءُ �إيجادها 
عن���د م�سقط النطفة فـي الرحم مقره���ا الكبد مادتها من لطائف 
الأغذية فعلها النمو والزيادة فقط بدون حركة انتقالية بل حركتها 
مو�ضعي���ة كحركة النبات ف�إن���ه ينمو وهو فـي مكان���ه ولا ينتقل من 
مكان �إلى �آخ���ر، تن�ضج بنظر الكواكب وت�ص�ي�ر نف�ساً نباتية نامية 

-ن-
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ولها خم�س قوى ت�ستمد منها ما تلطّف لها من الأغذية وهذه القوى 
هي الجاذبة والما�سكة والها�ضمة والدافعة والمربية، ولها خا�صيتان: 
الزيادة عند ات�صال الغ���ذاء على الوجه الملائم المقارب للاعتدال 

وهي النمو، والنق�صان عند اختلال ال�شرائط وهو الذبول.

2- النف�س الح�سية الحيوانية:
ق���وة فلكية وحرارة غريزية �أ�صلها الأف�ل�اك، بدءُ �إيجادها عند 
ال���ولادة الج�سمانية عندما يكمّل الجنين فـي بطن �أمه �أربعة �أ�شهر 
تل���ج فـيه ه���ذه الروح الح�سي���ة الحيوانية، فعلها الحي���اة  والحركة 
والظل���م والغ�ش���م والغلب���ة واكت�ساب الأم���وال وال�شه���وات الدنيوية 
مقرها القل���ب وهي موجودة فـي غيب النامي���ة النباتية وتكون فـي 
كل حي���وان ب���ري �أو بحري من �إن�سان �أو غ�ي�ره، م�ؤمن �أوكافر، نبي 
�أو غ�ي�ره، كم���ا �أن النباتية تكون فـي كل من ذُكِ���رَ وتكون فـي �سائر 
النبات���ات بل ق���د تكون فـيما دون النباتات م���ن البرازخ كالمرجان، 
ف�إنه و�إن كان من الأحجار فهو من الأ�شجار لأنه ينمو. ولهذه النف�س 
الحيواني���ة �أي�ضاً خم�س قوى ت���درك بها المح�سو�س���ات وهي ال�سمع 

والب�صر وال�شم والذوق واللم�س. ولها خا�صيتان الر�ضا والغ�ضب.
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3- النف�س الناطقة القد�سية:
قوة لاهوتية بدءُ �إيجادها عند الولادة الدنيوية التي غالباَ ما تكون 
بعد �إكم���ال الت�سعة �أ�شهر مقرها العل���وم الحقيقية الدينية موادها 
الت�أيي���دات العقلية فعلها المعارف الرباني���ة، ولها خم�س قوى الفكر 
والذكر والعِلم والحلم والنباهة، ولها خا�صيتان: النزاهة لتقد�سها 

عن �أو�ساخ الطبيعة، والحكمة لتلا�شي �إنيتها فـي الأنوار العقلية.

4- النف�س اللاهوتية الملكوتية:
قوة لاهوتي���ة وجوهرة ب�سيطة حي���ة بالذات، �أ�صله���ا العقل منه 
ب���د�أت وعن���ه وع���ت و�إليه دلّ���ت و�أ�ش���ارت وعودتها �إلي���ه �إذا كملت 
و�شابهته، ولها خم�س قوى: بقاء بالله و�سقم وعزّ وفقر و�صبر، ولها 
خا�صيت���ان: الر�ضا والت�سليم وهي النف����س الكلية نف�س محمد و�آله 
الطاهرين وهي النف�س التي لا يعلم ما فـيها عي�سى ÷ فـي قوله 

تعالى { ں  ں  ڻ      ڻ  ڻ   ڻ  ۀ  ۀ  ہ}.

نقد مقولة )الإن�سان حيوان ناطق(:
ه���ذه المقول���ة من المتداولات عن���د النا�س وه���ي معروفة عندهم 
لأنه���م فـي علومه���م ومحاوراتهم ينظرون فـي معرف���ة ال�شيء �إلى 
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م���ا يفهمون منه، ولا يفهم���ون من معنى الحي���وان �إلا �أنه المتحرك 
ب���الإرادة، فـيجعلون مفهوم هذا جن�س���اً �شاملًا لجميع الحيوانات، 
فـي�أخ���ذون ل���كل نوع ح�ص���ة، ويميزون بينه���ا بال�ص���ور النوعية �أي 
الف�صول، وينتقلون من ذلك المفهوم �إلي الموجود المعلوم الخارجي، 
فـينظرون فـ���ي ح�صة كل نوع خارجي بذلك المعيار، ثم حكموا ب�أن 
تل���ك الح�ص�ص الخارجية مت�ساوية فـي الرتب���ة لكونها من حقيقة 
واحدة، و�أخط�أوا لأنهم �إنما �أدركوا الاتحاد من قبل المفهوم وتم�شوا 
من���ه �إلى الخارجي المعلوم، وفـي الحقيقة �إنما ا�شتركت الح�ص�ص 
فـي جهة الت�سمي���ة و�أوقاتها و�أمكنتها متفاوت���ة تفاوتاً يلزم منه �أن 
الو�ض���ع على ال�سابق قد تحقق وا�ستعم���ل فـي وقت ومكان لم يوجد 
الم�سمى المت�أخر ليريده الوا�ضع، فـي�ضع اللفظ ب�أزائه ولم يدخل فـي 
حقيق���ة الأول ليكون فرداً منها، ف�إذا و�ضع اللفظ ب�إزائها دخل فـي 
جملة �أفرادها، و�إنما هو من حقيقة مغايرة لحقيقة الأولى. نعم لما 
كان بين الحقيقتين تقارب وتنا�سب وهو تنا�سب ال�سببية والم�سببية 
وتق���ارب اللازمي���ة والملزومية، ح�صلت المنا�سب���ة الذاتية التي هي 
علة الو�ضع بين اللف���ظ المو�ضوع للأول وبين الثاني اللازم، فح�سن 
الو�ض���ع عليه بع���د وجوده ولم يكن وقته ومكان���ه وقت الم�سمى الأول 
ومكان���ه ليك���ون م�ساوياً له، ولي�س الو�ضع عليهم���ا و�ضعاً واحداً لأن 
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الو�ض���ع الواحد �إنم���ا يكون ب�أزاء موجود، وح�ي�ن الو�ضع على الأول 
لم يك���ن الث���اني موجوداً، وحين وج���د الثاني وو�ضع علي���ه ما و�ضع 
عل���ى الأول لم يك���ن مجتمعاً مع���ه فـي رتبة واح���دة، و�إنما جمعهما 
مفهوم اللفظ، والمفهوم غير المعن���ى الم�سمى. و�إن قالوا: �إن الو�ضع 
عل���ى الث���اني بالحقيقة، قلنا: يجوز ذلك، ولك���ن بمعنى �أنه حقيقة 
بع���د حقيق���ة كما هو ��شأن الم�ش�ت�ركات اللفظية فـ���ي كونها ب�أو�ضاع 
متع���ددة. نعم قد تتع���دد ح�ص�ص الحيوانية، فـيك���ون �إذا كان فـي 
ال�ل�ازم والم�سبب ح�صة واحدة تكون فـي ال�سبب والملزوم ح�صتان، 
لأن���ه ي�شارك الأ�سفل فـي الح�صة ال�سفلى، وينفرد بالح�صة العليا، 
فتكون الح�صة الحيوانية المجامعة للناطقية من نوع لا يكون جن�ساً 

لها وللمجامعة للنابحية وال�صاهلية.
واعل���م �أن الحق فـي ه���ذه الم��سألة والذي تن�ص���ره الأدلة العقلية 
والنقلية هو �أنه �إذا كانت الح�ص�ص من �شيء واحد، كما لو �أخذت 
من ذات واحدة �أو من العر�ض الواحد، فمثال الأول: كما �إذا �أخذت 
من ج���رم ال�شم�س مثلًا، فهي من حقيقة واح���دة ب�سيطة مت�ساوية 
الأج���زاء، والح�ص�ص الم�أخوذة منها يج���ب �أن تكون مت�ساوية، و�إلا 
لتفاوتت �أجزاء تلك الحقيقة، فلا تكون فـي نف�سها ب�سيطة متحدة، 
ب���ل تكون مركبة متعددة وهو خ�ل�اف المفرو�ض. ومثال الثاني: كما 
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�إذا �أخ���ذت م���ن �شعاع ال�شم�س �أو �شعاع ال�س���راج، ف�إنها من حقيقة 
واحدة مت�ساوية الأجزاء بالن�سبة �إلى المنير فـي كونها ظهوره، و�إنما 
اختلفت فـي ال�ش���دة وال�ضعف لاختلاف مواقعها وموا�ضعها. و�إنما 
ق���وي ما كان �أقرب �إلى المنير فـي الم���كان و�ضعف ما كان �أبعد لقوة 
قابلية المو�ضع بالقرب، ول���و كان المو�ضع البعيد �شديد القابلية ب�أن 
يك���ون �أ�شد من القريب فـي ذاته انعك�س الأمر، فكان مع بعده �أ�شد 
ا�ستن���ارة، وذلك كما لو كان البعيد �صقيلًا كالمر�آة، ف�إنه يكون �أ�شد 
ا�ستنارة م���ن الأقرب �إلى المنير �إذا كان كثيف���اً. فدلت هذه الآيات 
على �أن المنير مت�ساوي الن�سبة �إلى القوابل عنه، و�إنما اختلت ن�سبتها 
�إلي���ه من نحو ذواتها، فتكون مت�ساوية فـي نف�سها كالتي من الذات، 
و�إنم���ا اختلفت بما تكت�سب من ال�صور، وال�صورة تن��شأ من الأعمال 
الظاهرة كال�صلاة وال���زكاة والباطنة كالمعارف الحقة، واختلاف 
الاكت�ساب نا�شٍ من اختلاف مراتب الإجابة فـي التكليف الأول فـي 
عالم الذر، فاختلفت ال�صور باختلاف الإجابة فـي ال�سبق والتقدم 
ال���ذي ه���و لازم ال�صدق م���ع الله �سبحانه فـي جمي���ع المواطن، فـي 
كل �ش���يء بن�سبته وهو المعبر عنه بالانفعال المن�سوب �إلى الح�ص�ص 
التي هي المواد، ف�إنها تختلف  فـي الا�ستعداد والقابلية لأنه عز وجل 
�أعطى كل �شيء خلقه فانب�سطت العطية على مراتب �أكوان ال�شيء، 
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فمنها ما يظهر بالوجود، ومنها ما يظهر مع الوجود، ومن ذلك ما 
ه���و بالفعل، ومنه ما هو بالقوة، وما بالق���وة منه ما هو ناق�ص يتم 
بان�ضم���ام ال�صورة �إليه، �أو با تكت�سبه المادة من ال�صورة، ومنها ما 
ه���و بالعين ومنها مع الع�ي�ن كما فـي الوجود، ومنه���ا ما هو بالقدر 
ومنها ما هو مع القدر كما فـي الوجود، ومنها ما هو بالق�ضاء ومنها 
م���ا هو م���ع الق�ضاء وهك���ذا، فـيكون التفاوت قد ن�ش����أ من اختلاف 
الا�ستمداد، والا�ستمداد م�ستمر مع الخلق من �أول ما ذكر به العلم 
�إلى �آخ���ر م���ا ذكر به فـ���ي العلم، فم���ا كان منها من �ش���يء واحد، 
وح�صل بينها التفا�ضل ب�سب���ب ما ذكرنا، لا يتجاوز تلك الحقيقة، 
�س���واء كان م���ن ذات �أو �صفة، فلا يكون للفا�ض���ل الذي من ال�شعاع 
مثلًا �أن يتجاوز رتب���ة ال�شعاع فـيلحق بالمنير فـيكون من نوع المنير، 
ولا ال���ذي من المنير �أن يلحق بعلته. نعم يمكن فـي حق الفا�ضل �إذا 
بل���غ فـي التكمي���ل �أن ي�شابه علت���ه، وهو نهاية �سيره كم���ا قال �أمير 
الم�ؤمن�ي�ن ÷ »خل���ق الإن����سان ذا نف�س ناطق���ة، �إن زكاها بالعلم 
والعم���ل، فقد �شابه���ت جواهر �أوائ���ل عللها، ف�إذا اعت���دل مزاجها 
وفارق���ت الأ����ضداد فق���د �شارك بها ال�سب���ع ال����شداد«. هذا كله فـي 
�أ�صناف الإن�سان والجان والملائكة، و�أما فـيما �سوى ذلك من جميع 
الحيوانات فـيم���ا يتعلق بها من التكاليف الظاه���رة والباطنة التي 



544

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

ه���ي من��شأ تكوينها وتفا�ضلها، فبن�سبة حال كل نوع وكل �صنف وكل 
�شخ�ص منها يعرف ذلك بالقيا�س �إلى الإن�سان كل فـي رتبته { ڈ  
ژ   ژ  ڑ  ڑ  ک }، والمق�صود بقولنا »�إن ما كان من �شيء واحد«، 
�أن الح�ص�ص المتع���ددة فـي الأنواع المتعددة، والأ�شخا�ص المتعددة، 
�إذا قي�س بع�ضها �إلى بع�ض وكانت هذه الح�ص�ص من رتبة واحدة، 
كالفر����س والكل���ب والطير، وكالط�ي�ر والطير، والفر����س والفر�س، 
وكالإن�سان والإن�سان وكالمع�صوم والمع�صوم فافهم. و�أما ما كان من 
�شيئين يعني �إذا قي�س �شيئان �أحدهما �إلى الآخر، وكان �أحدهما من 
ح�ص���ة، والآخر من ح�صت�ي�ن اجتمع ال�شيئان فـ���ي حقيقة الح�صة 
ال�سفل���ى، كالفر�س م���ع الإن�سان، ف����إن الفر�س فـي���ه ح�صة واحدة 
حيواني���ة فلكية ح�سا�س���ة، والإن�سان فـيه ح�صت���ان: ح�صة حيوانية 
فلكي���ة ح�سا�سة، فـيجتم���ع مع الفر�س فـي حقيقت���ه، وح�صة ناطقة 
قد�سية يفارق الفر����س فـيها، و�إنما يجتمع مع الفر�س فـي ال�سفلى، 
وكذل���ك �إذا كان �أح���د المتنا�سبين من �شيء، �أو م���ن �شيئين والآخر 
من ثلاث، ف�إنه يجتمع مع ذي الواحدة ويفارقه فـيما �سواه ويجتمع 
م���ع ذي الح�صتين فـي الأولى وفـي الثانية ويفارقه فـي الثالثة حيث 
كان متف���رداً بها، ولم تكن عن���د ذي الح�صتين. فما اجتمع فـيه �إن 
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كان فـ���ي الم�ساوي كالفر�س والطير، والفر�س والفر�س، فالح�صتان 
ذاتيت���اه، و�إن كان فـ���ي التفا�ض���ل كالإن�سان والفر����س، فالح�سا�سة 
الفلكي���ة ذاتي���ة فـ���ي الفر����س، وعر�ضية فـ���ي الإن�سان بمعن���ى: �أن 
الإن�سان ذاتيه الحقيقي هو الح�صة الحيوانية القد�سية، ولكنه �إذا 
تن���زل �إلى الأج�سام، ليتح�صل منها ما يتكمل به من العلم والعمل، 
لا يمكن���ه �إلا بالح�صة الحيوانية الح�سية الفلكي���ة، فهي فـيه لأجل 
تح�صي���ل ما يتكمل به، فهي عر�ضية بالن�سبة �إلى الأولى، بمعنى �أن 
تركب���ه منه���ا لي�س لنف�س ذاتها، بل لهذه الغاي���ة. وبمعنى ثانٍ: �أنها 
�شع���اع الأولى، وال�شعاع عر����ض، فكونها عر�ضي���ة بهذين المعنيين، 
ولي����س المراد بالعر�ضية �أنها �أجنبية غريب���ة لم تكن منه ولا له، بل 
ه���ي منه وله، �إلا �أنها مركب الأولى وق�شرها وظاهرها، وكذا حكم 
الإن�س���ان بالن�سبة �إلى المع�صوم، ف�إن���ه بحكم الحيوان بالن�سبة �إلى 

الإن�سان)1(.

نفخة الجذب ونفخة الدفع:
اعل���م �أن نفخة الجذب هي نفخة ال�صعق و�سميت نفخة الجذب 
�أن���ه يجذب النف�س بفتح الفاء �إلى الجوف، و�إ�سرافـيل ÷ ينفخ 

)1( �شرح الفوائد، ال�شيخ الأوحد، ج2، �ص69.
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فـ���ي نفخ���ة ال�صعق وه���ي النفخ���ة الأولى نفخة ج���ذب، فتنجذب 
الأرواح �إلى ال�ص���ور، وتدخ���ل كل رح فـ���ي ثقبتها وتتف���كك �أركانها 
وتبط���ل تركيبها وفـي هذه الثقبة �ست���ة مخازن ومنها �أخذت �أركان 
ال���روح، ف�أول مخ���زن تلقى فـي���ه: �صورتها المثالي���ة و�شبحها، وفـي 
الثاني ح�صتها الهبائية وهي كالح�صة الم�أخوذة من الخ�شب لعمل 
ال�سري���ر قبل تقدي���ره، وفـي المخ���زن الثالث طبيعته���ا وفـي الرابع 
�صورته���ا الجوهرية وفـي الخام�س رقيقه���ا الروحية وفـي ال�ساد�س 
معناه���ا العقلي. والنفخة الثانية نفخ���ة الدفع وت�سمى نفخة الفزع 
�أو البع���ث، ب����أن يدفع النفَ�س م���ن الجوف �إلى الف�ض���اء، ف�إذا نفخ 
�إ�سرافـي���ل نفخ���ة الدف���ع، فتمر الحقيق���ة الأولى التي ه���ي حقيقة 
العب���د م���ن ربه وهي الن���ور والف����ؤاد والوجود الذي ه���و المادة على 
العق���ل فـي خزانته وهو نائ���م تحت ظل ال�شج���رة البي�ضاء فـيتعلق 
بها، ثم على النف�س وهي نائمة تحت ظل ال�شجرة الخ�ضراء فتتعلق 
بها، ث���م على الطبيعة وه���ي نائمة تحت قبة الياق���وت فتتعلق بها، 
ث���م على الهب���اء الجوهري وهو نائم فـي هواء الجع���ل فـيتعلق بها، 
ث���م على ال�صورة فـي الأظلة ال�شبحي���ة فتتعلق بها، فتنزل بما تعلق 
به���ا �إلى طين���ة ال�شخ�ص الم�ستدي���رة فـي قبره، وهي م���ادة ج�سده 
ال���ذي كان فـي الدنيا الم�صورة بمقت�ضى �ص���ور �أعماله فتلب�سها ثم 
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ين�ش���ق التراب من ق�ب�ره {ٿٿٹٹ}، ف����إذن لل�صور 
ثقب���ان ثقب للأعلى �إلى جهة �أهل ال�سموات و�أهل الحجب وهو �أذن 
القلب اليمنى ويكون من نفخة البعث، وثقب للأ�سفل �إلى جهة �أهل 
الأر�ض وهو �أذن القلب الي�سرى ويكون منه نفخة الجذب، فـيبتدئ 
خ���روج ال�صوت فـي نفخة الج���ذب من الأي�سر ال���ذي يلي الأر�ض، 
لأن���ه فـي النفخ���ة الأولى قبل الدنيا فـي نفخة الب���دء كما �أن العليا 
قب���ل ال�سفل���ى، لأن نفخة الجذب فـي العود فتك���ون بعك�س الترتيب 
فـ���ي ذلك، وكذلك فـي النفخة الثانية نفخة البعث، الابتداء بالعليا 
قب���ل ال�سفلى، لأنها و�إن كانت م���ن العود �إلا �أنها بالن�سبة �إلى نفخة 
ال�صعق كالبدء. ف�إذا �أراد الله �سبحانه �إماتة الخلق، �أمر �إ�سرافـيل 
فنف���خ فـي ال�ص���ور نفخة ال�صعق نفخة جذب فـيم���وت �أهل الأر�ض 
�أولًا، لأنه���م �آخر من �أحيي فـي البدء وذلك فـي مدة مثل ما �أحيوا، 
ومثل���ه باعتب���ار حياتهم فـ���ي الدنيا وال�ب�رزخ، ثم يخ���رج ال�صوت 
بالنف���خ كالأول من ال�شعبة اليمنى فـيموت �أه���ل ال�سماء الدنيا فـي 
مثل ما م�ض���ى و�ضعفه، وهكذا جميع �أه���ل ال�سموات على الترتيب 
ثم ملائكة الحجب، وبتل���ك النفخة نفخة الجذب، يرجع كل �شيء 
�إلى �أ�صل���ه، فتبطل المركبات فتمور ال�سماء موراً �أي ت�ضطرب يعني 
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يذه���ب منها م���ا �أخذ لها من غيرها من �أعرا����ض الدنيا والبرزخ، 
ويرجع �إليها ما �أخذ منها ل�سائر الحيوانات من النفو�س والأجزاء، 
فحينئ���ذ ت�شتد ب�ساطتها فتكون وردة كالدهان وت�سير الجبال �سيراً 
وتب�س���ط الأر����ض وتب���دل الأر�ض غ�ي�ر الأر�ض، وذل���ك لأن الأر�ض 
خلق���ت �صافـي���ة �شفاف���ة، فتكثفت بذن���وب بني �آدم، ف����إذا �صفـيت 
ولحقت الذنوب و�أعرا�ضها ب�أهلها، عادت على �صفائها كما خلقت 
�أول مرة، ف�إذا نفخ نفخة الإحياء والن�شور تركبت كما تفككت، ف�إذا 
�أراد الله �سبحان���ه الن�ش���ور، �أمطر ماء من �ص���اد وهو بحر من ماء 
تحت العر�ش، رائحته كرائحة المني، وهو �أبرد من الثلج و�أحلى من 
ال�شه���د وهو الذي تو�ض�أ من���ه ر�سول الله * ليلة المعراج، فقال له 
جبرئيل »�أدن من �صاد فتو�ض�أ لل�صلاة«، �أمطر على الأر�ض �أربعين 
�صباحاً فتكون وجه الأر����ض بحراً واحداً، فت�ضربه الريح، فـيتموج 
فتجتم���ع �أجزاء كل �شخ�ص فـي قبره على هيئة �صورته التي يح�شر 
عليها، فتنبت اللحوم كل فـي قبره كما تنبت الكم�أة فـي الأر�ض، ف�إذا 
نفخ �إ�سرافـيل ب�أمر الله نفخ���ة الإحياء، تطايرت الأرواح وق�صدت 
كل روح ج�سده���ا فـ���ي قبره. فتدخ���ل فـي الج�سد ال���ذي ت�ألف بعد 
ت�صفـيته من الأعرا�ض الغريبة، فتتحد به اتحاد ا�شتياق ووفاق فلا 
تنف���ك عنه �أبداً للاتحاد المذكور بعد �إزال���ة الموانع الغريبة، فتقوم 
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تلك الأج�ساد التي كانت فـي الدنيا لاب�سة �صور �أعمالها �إحياء تعود 
�أرواحه���ا �إليها التي خرجت منها فـي دار الدنيا، لأن هذه الأج�ساد 
عامل���ة مع �أرواحه���ا فهي المعادة للث���واب والعقاب. ه���ذا وقد دلت 

بع�ض الأخبار على �أن مقدار ما بين النفختين �أربعمائة �سنة)1(.

نور الأنوار:
اعلم �أن الله تبارك وتع���الى من �صفاته )النور(، وهذا الو�صف 
وارد كثيراً فـي الق���ر�آن والن�صو�ص والأدعية منها ما ورد فـي مهج 
الدعوات فـي الدعاء »يا نور النور«، وفـي التوحيد فـي باب �صفات 
ال���ذات والأفع���ال، ب�إ�سناده عن ال�ص���ادق ÷ قال »هو عز وجل 
مثب���ت موج���ود لا مبط���ل« �إلى �أن ق���ال ÷ »والله نور لا ظلام 

فـيه، وحي لا موت فـيه، وعالم لا جهل فـيه«.

ولا �ش���ك �أن الن���ور والظه���ور �شيء واح���د، فكلما ا�شت���د ال�شيء 
ظه���وراً ا�شت���د نوراً، ولا �ش���ك �أن الواجب تع���الى ظاهر غني مطلق 
ومظه���ر لغ�ي�ره بل لا ظه���ور �أظه���ر منه حت���ى �إنه �سب���ب الخفاء، 
�سبح���ان م���ن احتجب بغ�ي�ر حجاب، وفـ���ي الدعاء »ي���ا باطن���اً فـي 

)1( �شرح العر�شية، ال�شيخ الأوحد الإح�سائي، ج3، �ص7.
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ظه���وره وظاه���راً فـي بطونه« وظهر بما بط���ن وبالعك�س ف�إذا كان 
كذلك فهو �أحق الأ�شياء با�سم النور، كيف وبه ا�ستنار الوجود وزال 
ظلام���ه واهتدى الكل، ومعل���وم �أن النور به الاهت���داء وهو الهادي 
وهو هادٍ لأهل ال�سموات والأر�ض ولهذا ا�ستغنى عن التعريف ل�شدة 
الظه���ور كالوجود. فلا مجاز فـي و�صفه بالن���ور، بعد �أن تعرف �أنه 
والظه���ور �شيء واحد وتع���رف �أنه نور كذلك و�أنه ه���اد ومعلوم �أنه 
ه���اد فه���و نور. ولم يقم دلي���ل عقلي ولا نقلي عل���ى �أن النور حقيقة 
فـ���ي هذا العر����ض الحال فـي الأج�سام، الظاه���ر بال�شم�س المن�سلخ 
بغيوبه���ا خا�صة، و�إن توه���م البع�ض فارتكب المج���از لماّ خفـي عليه 
الأم���ر وحار كيف ولم ي�سم هذا نوراً �إلا لم���ا فـيه من الظهور وغيره 
�أ�شد فـيه فهو �أولى بالنورية، وورد عنهم �أنهم عليهم ال�سلام خلقوا 
م���ن نور الله، وعنهم عليه���م ال�سلام »نحن �أن���وار الله فـي البلاد« 
ولا �ش���ك فـي ذلك و�أنه حقيق���ة، وورد ب�أن الله خلق �أنواراً قبل خلق 
ال�سموات. ومعلوم بديهة �أن لي�س المراد منها هذا الحادث بعد خلق 
ال�شم����س، و�إلا لم يكن قبلُ م�ستقلًا بنف�سه ويعبد الله وي�سبحه وكذا 
ن���وره. وهو وجود الم�شيئة، وال�سبب فـي الغلط فـي مثل هذه الموا�ضع 
ه���و ق�صر النظر على المعنى اللغ���وي، و�إجرا�ؤهم كلماتهم والقر�آن 
-ذا البط���ون والوجوه- عليها لي�س �إلا، وحينئذ فلا �إ�شكال يرد فـي 
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كون���ه نوراً، حتى يحتاج �إلى التخطف���ات الوهمية، فهو تعالى نور لا 
ظلم���ة فـيه. ثم وتف�سير الإمام ÷ للآية بقوله )هاد( و)هدى( 
-عل���ى بع�ض الن�سخ- لي�س بدال على �أنه لي�س بنور بذاته، بل النور 
ه���و الظاهر بذاته، المظهر للغير كما نق���ول: نور النهار بال�شم�س لا 
ي���دل على �أنها فـي نف�سها لي�ست بم�ستن�ي�رة، بل الأمر بالعك�س، بل 
�أق���ول لك: م���ن �أ�سمائه النور، فهل ا�ستحق ه���ذا الو�صف بعد خلق 
العالم وخلقه للأ�سماء الحادثة لنا �أما قبل خلقه فلا؟ �أو بالعك�س، 
و�إنم���ا كان اللف���ظ دلي�ل�اً ودالًا على المعن���ى، والأول باطل، والثاني 
تم به المق�ص���ود. وهذا ومن راجع كت���ب المت�ألهين وجدها م�صرحة 
ب����أن النور هو الظه���ور، و�إطلاق عالم الأنوار عل���ى المجردات، كما 
�صرح���ت به الروايات لا اخت�صا�ص بالن���ور على الح�سي العر�ضي، 
كي���ف والعلم نور وه���م �أن���وار، والم�ؤمن مدخله ن���ور ومخرجه نور. 
واعل���م �أن التقابل بين النور والظلمة تقابل العدم والملكة، لكن بعد 
اعتبار الظلمة تقابل ت�ضاد، �إذ الجهل �ضد العقل، لأنه �أعطي ف�أبى 
واقتن���ع، فهو جاهل مركب، فكل رتبة م���ن رتب الوجود النورية لها 
�ضد، �إلا الواجب تعالى لا �ضد له ولا ند ولا عدم ولا وجود، �إذ لي�س 
فـي رتبة �أزل الآزال غيره، لا موجود ولا معدوم، و�إنما يكون ظهوره 
وتنوي���ره العالم ب�آية ظهوره وا�سم���ه الجامع: النور الخال�ص، الذي 
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من �شعاعه تنورت القوابل وط���ردت الظلمات وحيي ر�سم الأموات 
وهدي ب���ه �إلى �أعلى الدرج���ات بعد �أن �أن���زل �إلى �أ�سفل الدركات، 
فكان اله���دى والهادي لكل مهتد وطالب فـ���ي قو�سي البدء والعود، 
وه���و نور محمد *، ال���ذي هو نور الله، لأنه ا�سم���ه الأتم الجامع 
الأعم، الذي به فعل ما فعل و�شع�شع الوجود، وا�ستنار كاملًا مكملًا 

من �إقباله و�إدباره.

والله فاع���ل بفعل���ه مثل خال���ق ورازق، وهذه �أ�سم���اء فعل ومبد�أ 
ا�شتقاق هذه الأ�سماء الفعل لا الذات، فلي�ست بذاتية، لقولك: خلق 
الإيمان ولم يخلق الكف���ر. والله حمّل محمداً و�آله -لحقيقة ما هم 
عليه- الفاعلي���ة، وملّكهم �إياها، وهو المالك لما ملكهم ولم ي�ستغنوا 
عن���ه بذلك، ولم يرف���ع يده عنهم، فهم �أعظ���م �آياته ونوره الم�ضيء 
لخلقه، وب���ه ا�ست�ض���اء، وا�سمه الأعظ���م الذي و�ضعه عل���ى النهار 
ف�أ�ض���اء وعلى الليل ف�أظل���م. وورد تف�سير النور بهم فـي قوله تعالى 
{ٹڤڤڤ}، وت�سميته���م الن���ور فـ���ي الزيارات 
الواردة عنهم والقر�آن و�سائر الأخبار كثير جداً. ف�إذا كانوا كذلك 
ف�ل�ا �ش���ك �أن بهم خلق الخلق، وم���ن فا�ضل �صورته���م ومادتهم �أو 
م���ن ظل عك�سهم���ا يكون الخلق وي�صوّر، وكان���وا الغاية، ف�إن الخلق 
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�إذا كان ن�شر كمالهم وظه���ور ا�ستنارتهم، كانوا الغاية والمردّ لهم، 
فكانوا ه���دى ال�سموات والأر�ض ونوره بح�س���ب الوجود الأولي، فـي 
نزولهم من مقام الإمكان �إلى مراتب الدهر وال�سموات، والعنا�صر 
�إلى ال�ت�راب، ثم بعد راجع�ي�ن �إلى الأ�صلاب ثم البرزخ ثم القيامة 
ث���م ما بعدها �إلى ما لا نهاية، حتى ي�صلوا �إلى مبدئهم ويبقوا فـيه 
فـي �صعود بكمال الفـي�ض الر�ضواني �إلى ما لا نهاية �إذ لا نهاية له، 
ومجمع ذلك و�أ�صله العلم من مقام الف�ؤاد واللب �إلى مقام المعاني، 
والعق���ل �إلى ال�صور والنف�س �إلى القوى والإح�سا�س. {ے  ے} 
ه���م الذي ن�سبه لذاته، ف�إنه ظهور ال���ذات والظاهر به ولت�شريفهم 
وتعظيمه وهو ن���ور محمد * { ۓ } وهي قلب محمد * 
{ۓ  ڭ} وه���و ن���ور العلــم وهو عقل ال���كل عقلـــه *، وهذا 
{ ڭ  ڭ  ۇۇ   } �إمّ���ا المراد بها قلبه * -�أي العر�ش المركب 
من الأنوار الأربعة- وتجعل الم�شكاة �أولًا نف�سه و�صدره، �أو �أنها نف�س 

الو�صي وما �أودع فـيه الر�سول كما هو ظاهر الروايات. { ۆ  
ۆ  ۈ   ۈ } �أح�س���ن الكواك���ب و�أ�ضو�ؤه���ا، وه���ي مظاه���ر 
�أ�سمائ���ه ومظه���ر حكمه وتقديره، فالدري منه���ا: الأجمع الأتم فـي 
ذل���ك، و�أعظم الأ�سم���اء مظهراً فـي ع���الم التقدي���ر والتكوين �إلى 

ع���الم الأج�سام، ويعود كما كان مكم�ل�اً م�ستكملًا { ۇٴ  ۋ  ۋ  
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ۅ } �إبراهي���م، فـي هذا العالم ب�أمر الله، وحقيقتها ترجع 
�إلى م�شيئته الأمرية التي جعلته محلًا لحمل �شئ�ؤن الم�شيئة وت�صدر 
الأم���ور منهم عليهم ال�سلام وعنهم، وه���م ب�أمره يعملون، ولا �شك 
فـ���ي بركة هذه ال�شجرة لأنه���ا �شجرة الوجود، وبه���ا قام فـي عالم 
ال�سرمد والدهور والأزمان، وملأت الكون ثماراً و�أغ�صاناً و�أوراقاً، 
و�ألواناً و�ألحاناً، وباقي �أنواع الموجودات، من الجمادات وغيرها، ولا 
�ش���ك فـي كونها فـي نهاية الاعتدال والا�ستواء، ولهذا كانت كذلك، 
وقام���ت به���ا ال�سموات والأر����ض، وهما ي�شملان ال���كل �إمّا لأن لكل 
موجود �سم���اءً و�أر�ضاً، �أو لأن قيامهما يوجب���ه فـيما فـيهما بطريق 
�أولى، وله���ذا و�صفه���ا ب�أنه���ا {  ۅ} م���ع قوة الح���رارة المعتدلة 
فـيها، ولي�ست �شرقية المطالع ولا غربية، �أو لا يجري عليها التغييــر 

والأفـــ���ول وال�ش���روق الزمانـــي �أو لا يهوديـــ���ة ولا ن�صرانية { ې  
ې  ى } �أي يظه���ر العلم، علم النب���وة وغيرها وي�ضيء زيتها 
{ى   ئا   ئا  ئە} �أي ن���ور الم�شيئ���ة وي����ؤذن ل���ه وذلك ل�شدة 
�صفائه���ا حت���ى لم يبق منها �إلا ما يظهر ب���ه الوجود، �إذ لا ظهور له 
�إلا بالماهية، فلكمال الم�شابهة والاتحاد كاد يبرز العلم منها، ولو لم 

يم�س����س الزيت ن���ار الم�شيئة، والزيت حقائقه���م المقد�سة { ئو ئو  
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ئۇ} �إم���ام على �أثر �إم���ام، وكذلك الأن���وار المتعاك�سة على القلب، 
وعلى الزجاج���ة المجهولة فـي الم�شكاة من ا�ستنارة الزيت، وما يقع 

عليه من م�ش النار والانعكا�س من الم�شكاة والزجاج.

فت�أمل فـي هذا المثل العظيم، ف�إنه لا تكذيب فـي المثل ويريك العيان 
وت�شع�شع �شعاعه، وا�ستنارة الم�شكاة بجميع �أجزائها و�أحوالها، مثالًا 
لا�ستنارة الآفاق والعوالم و�إ�ضاءتها بت�شع�شع �شعاعهم وبروز العلم 
منهم عليهم ال�سلام، فعن ال�صادق ÷ »�إن الله خلق الم�ؤمن من 
ن���وره« ولا نور له تعالى كذلك �إلا ه���م �صلوات الله عليهم، ولا يراد 
ب���ه الذات الأحدية، واعلم �أن ما �سمع���ت من تف�سير الآية فهو علي 
الت�أويل وباطن���ه �أو الباطن �أو الظاهر، وعلى ما �سمعت فـي بيانهم 
ون�سبته���م من العالم، ون�سبة العالم له���م كله فـيهم ومنهم و�إليهم، 
�إما بح�س���ب ذواتهم الأمرية، �أو تطوراته���م الكونية، �أو ظهوراتهم 
الفرعي���ة، وت�شع�شع �سُرجهم الوهّاجة التي ملأت الزكوان، فلا نور 
فـ���ي الأك���وان �إلا نورهم، وهم حمل���ة القر�آن بكل مق���ام ومعنى ولا 
يفارقونه كل يدور على الآخر. فوجب من كونهم النور ونور الوجود 
�أنه���م �أئمة ه���دى، وعلم ي�ضيء وم�صباح دجى فـ���ي ظلمات العدم 
وال�ش���ك والجهل، والم�صباح هن���ا ظهور �أثر ال�س���راج، وهو المركب 
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م���ن النار والزي���ت، �إذا تلطف الدهن بالح���رارة كان دخاناً وظهر 
�أث���ره �شعلة. وحقيقة النار -�أي الح���رارة واليبو�سة- غيب فـي هذه 
لا نف����س ال�شعل���ة، وهي ن���ار الم�شيئ���ة ومعها يراد ب���ه ظهورها، وهو 
ظه���ور الدلالة من اللف���ظ، والمعنـى فـيه قبل المــ����س كالمعــنى الميت 
فـيــ���ه {پپپڀ} -�أي الوج���ود- {ڀ} و�أثمرت 
بالأ�شع���ة والا�ست�ضاءه، وفـي العالم الكبير بالعق���ل وما دونه، وكذا 
الا�ست�ض���اءة من الدخ���ان لا ظهور له قبل تعلق م����س النار به، وهو 

فعل النار لتظهر الدلالة فافهم.

فلي�س لذات الله مثْل -بالت�سكين- ولا مثَل -بالتحريك-، نعم له 
مث���ل بمعنى ال�صفة الدالة علي���ه دلالة تعريف لا دلالة اكتناه، ومثل 
فعله والحامل له الظاهر به، مثل له ين�سب بح�سب الدلالة وت�شريفاً 
ل���ه وتعظيم���اً وتنويهاً ب���ه، فـي الممال���ك والعوالم، ف�إنه���ا تنورت به 
وا�ستنارت وكل ما ات�صف بالوجود فهو نور م�ستنير كل على مرتبته، 
فـيه���ا درجات متفاوته ومن عموم النور الممثل به يظهر عموم ا�سم 
الن���ور لجميع �أف���راد الوج���ود من ال���ذرة �إلى الدرة فـ���ي كل واحد 
بح�سبه، ولك موجود ظاهر لنف�سه ولمن دونه بح�سب رتبته. فجميع 
الع���والم و�أ�صوله���ا ثلاثة �أن���وار م�شرقة من نوره���م عليهم ال�سلام 
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وهم نور الأن���وار، و�إن كان بع�ض بح�سب �ضعفه يكون غا�سقاً، لكنه 
مت�ص���ف بالوجود فهو ن���ور ولو بمقت�ضى الرحم���ة العامة. فـيجامع 
الغ�س���ق والظلمة وعدم الر�ضا، فهم الوا�سطة لغيرهم مطلقاً مادة 
و�ص���ورة وغاية فعلا كان �أو مفعولًا بلا وا�سطة �أو بوا�سطة �أو �سائط 
ول���و من ظل �أ�شعته���م، ولا �شك فـي كونهم حينئ���ذ �شعاعهم لزنهم 
الفاعلون ب�أمر الله، و�صفاته���م �أي�ضاً، فـيعمهم النور الحا�صل من 
الا�ستن���ارة وبهم ا�ستنار الكون ب���دءاً وعوداً، ونجي من تم�سك بهم 
وهُدي. وبين ه���ذه الأنوار تفا�ضل وترتيب علية ومعلولية، و�أ�شرفها 
ما �صدر عن فعله وكان الحامل له وهو الأقرب �إليه وهو نور محمد 
* ن���ور الأن���وار، ومن ب���ه �أ�ض���اء كل م�ستنير و�أظل���م كل غا�سق، 
وه���و مقت�ضى الع���دل والحكمة والتمييز، فاخت���ار الله لنف�سه ذلك 
الن���ور فالأ�ش���رف �أولى به، ولا يقع الاختيار عل���ى غيره، والله �أعلم 
حي���ث يجعل ر�سالته فالله هادي ال���كل بنوره وهو محمد *، ف�إنه 
�أقام���ه مقامه فـي تبليغ �أحكام الوجودين وعلي و�آله عليهم ال�سلام 
بتبعيت���ه فـي ذلك كما فـي خطبة علي فـي الجمعة والغدير. ومعلوم 
�أن الإ�ضاف���ة والن�سب���ة تقت�ض���ي المغايرة، فلا يراد م���ن النور ذات 
الله تع���الى عما يقوله الم�شبوهون وال�ضالون، فهم نوره وهداه الذي 
ه���دى به ون���دب �إلى نف�سه به وجعل به الهداي���ة والتعريف والحجة 
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البالغ���ة وا�ستدل به و�أظه���ر به الحجج البالغة، وبه���م ملأ الوجود 
ن���وراً بح�س���ب الأفئ���دة والعق���ول والنفو�س والمث���ال والم���واد و�سائر 
الأحوال وكلها ترج���ع لحالاتهم ف�إنها لهم، وهم �أنـــوار �شع�شعانيــة 
ت�ضـــيء لل���كل. {ې  ې  ى  ى   ئا   ئا  ئە} الم�شيئة، 
والعلل الفاعلية، لأنهم �إذا �شا�ؤوا �شاء الله، لأن م�شيئتهم لا تخالف 
م�شيئته، ون�سبها لنف�سه، فـيكون تبعاً لم�شيئتهم لأنهم �أبواب الفـي�ض 
وال�صعود ولك تف�سير النار بالقر�آن ف�إنه الم�شيئة الفاعلية الأمرية، 
ولا مناف���اة، ف�صح التمثيل له بمثال يطابق فـي الأقرب فـي ج�سده، 
وبي���ت العلم وبابه، �أو فـي الع���الم الكبير وي�ستمد منه، و�إن كان فـي 
الم�ؤم���ن على �سبي���ل التبعية والا�ستنارة الفرعي���ة. روى عبدالله بن 
جندب قال كتب���ت �إلي �أبي الح�سن الر�ضا ÷ �أ��سأل عن تف�سير 
{ہ  ہ  ھ  ھ   ھ} فكت���ب �إلي الجواب »�أما بعد، 
ف����إن محم���داً * كان �أمن�ي� الله فـ���ي خلقه، فلم���ا قب�ض * كنا 
�أه���ل البي���ت ورثته، فنحن �أمناء الله فـ���ي �أر�ضه، عندنا علم المنايا 
والبلايا، و�أن�ساب العرب ومولد الإ�سلام، وما من فئة ت�ضل مائة 
ب���ه وتهدي مائة ب���ه، �إلا ونحن نعرف �سائقه���ا وقائدها وناعقها، 
و�إن���ا لنعرف الرج���ل �إذا ر�أيناه بحقيقة الإيم���ان وحقيقة النفاق، 
و�إن �شيعتن���ا لمكتوب���ون ب�أ�سمائه���م و�أ�سماء �آبائه���م، �أخذ الله علينا 
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وعليه���م الميثاق ي���ردون موردنا ويدخلون مدخلنا، لي�س على ملة 
الإ�ا�ل�سم غيرنا وغيرهم �إلى يوم القيام���ة، نحن �آخذون بحجزة 
نبين���ا *، ونبين���ا �آخ���ذ بحج���زة ربنا، والحج���زة الن���ور و�شيعتنا 
�آخ���ذون بحجزتن���ا، من فارقنا هلك ومن تبعن���ا نجا، والمفارق لنا 
والجاحد لولايتنا كافر، ومتبعنا وتابع �أوليائنا م�ؤمن، لا يحبنا 
كافر ولا يبغ�ضنا م�ؤمن، ومن مات وهو يحبنا كان حقاً على الله 
�أن يبعث���ه معن���ا، نحن نور لم���ن تبعنا وهدى لمن اهت���دى نبا، ومن 
لم يك���ن من���ا فلي����س من الإ�ا�ل�سم فـي ����شيء، بنا فت���ح الله الدين 
وبن���ا يختمه، وبنا �أطعمك الله ع�شب الأر�ض، وبنا �أنزل الله قطر 
ال�سماء، وبنا �آمنكم الله من الغرق فـي بحركم، ومن الخ�سف فـي 

بركم«.

ف�ل�ا خفاء فـي عموم نورهم الوجود كاملًا وا�ست�ضاءته بنورهم، 
وقوله ÷ »فلما قب�ض نبيه كنا �أهل البيت ورثته« �أي النور بعده، 
بمعنى الهداية الفعلية، و�أه���ل التعريف والبيان ول�سان الترجمان، 
وك���ون ولايتهم نج���اة وبغ�ضهم وخلافهم ه�ل�اكاً، وهو لازم كونهم 
النور �إن لم نقل �إنه من معاني، وكذا ا�ستنارة تابعهم، ولما اخت�صوا 
بنار القر�آن وهو وجه الم�شيئة والحاملون لها هم، فـيكادون ينطقون 
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ب���ه ول���و لم تم�س�سهم ن���اره، قال تع���الى {پ  پ  پ}. 
وال�شعاع �إنما يدور مدار فعل ال�شم�س، �أو قل ال�شم�س بما ظهر له به 
لا بذاته، فكيف يطلب الو�صول لذاتها؟ بل بما ظهر له به، ولا يعدو 
مقام���ه ويدور على جهتها الظاهرة بنف�سه على نف�سه، وكذا معرفة 
العبد لله ما يطلبه منه، وظهور الكلي فـي جزئياته، فهي وجوه منه 
وجهات ظهوره، ولي�س ع�ي�ن حقيقة الجزئيات وهم عليهم ال�سلام 
هدى وم�صابيح دجى فـي كل عالم من العوالم وفـي ال�سير �إلى الله 
وفـي مقام باب الفـي�ض، لك�شفهم ظلمات العدم ون�شر الوجود بهم، 

وبهم وقعت المعرفة والبيان والتبيين فـي بدء الوجود وعوده)1(.

)1( هدي العقول، ال�شيخ محمد بن عبد علي �آل عبدالجبار، ج6، �ص55.
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هورقليا:
لفظة �سريانية المق�صود بها عالم المثال �أو عالم البرزخ ومعناها 
اللفظي مل���ك �آخر لأن عالم المثال هذا هو برزخ ووا�سطة بين عالم 
المل���ك �أو ع���الم الأج�س���ام �أو عالم الدنيا عبر كم���ا �شئت وبين عالم 
الملك���وت �أو عالم النفو�س، فه���و ملك �آخر يعن���ي �أن عالم الأج�سام 
عالم الملك وهنا عالم ملك �آخر وهو فـي الإقليم الثامن �أ�سفله على 
مح���دب محدد الجهات فـ���ي الرتبة لا فـي الجه���ة �إذ لا �شيء وراء 
محدب محدد الجه���ات ولا وراء له ولكن عالم هورقليا �أ�سفله على 
�أعل���ى فلك الأطل�س فـي الرتب���ة وال�صورة التي تراها فـي المر�آة من 

�أ�سفل ذلك العالم.
وع���الم البرزخ هذا الوا�سطة ب�ي�ن الدنيا والآخرة هو عالم المثال 
بين ع���الم الملكوت وعالم الملك ويطلق���ون هورقليا على �أفلاك هذا 

-هـ-
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الع���الم وما فـيها م���ن الكواكب، ويطلق���ون جابلق���ا وجابر�سا على 
�سفليه ويقولون جابلقا مدين���ة بالم�شرق �أي جهة الابتداء وجابر�سا 
مدينة بالمغرب �أي الانته���اء، ومن عنا�صر هذا العالم خلق الج�سد 
الثاني الباقي وهو طينته التي تبقى فـي قبره م�ستديرة وفـي م�شرق 
ه���ذا العالم نيران الدنيا وفـي مغربه جن���ان الدنيا وهي التي ت�أوي 

�إليها �أرواح الم�ؤمنين وهي المدهامتان المذكور فـي القر�آن.

واعلم �أنه لا بد من وجود هذا العالم البرزخ الذي لي�س فـي لطافة 
المج���ردات ولا فـي كثافة المادي���ات و�إلا وجدت الطفرة فـي الوجود، 
وم���ا دلّ على ثبوت الحال���ة التي بعد الموت وقب���ل القيامة �أكثر من 
�أن يح�ص���ى ولم ينك���ره �أحد م���ن العلماء و�إن اختلف���ت مقا�صدهم 
وعباراته���م فـيه، فبع�ضهم ي�سمّيه الع���الم الأثيري وبع�ضهم العالم 

البرزخي وبع�ضهم عالم المثال والمق�صود واحد.

الهيولى:
ه���ي الوجود العام، ف�إن ال�شيء الذي يتركب منه ال�شيء المخلوق 
فـ���ي الا�صطلاح �إذا كان قابلًا ل�صور لا تتناهى ت�سمّى هيولى، و�إذا 

حلّت به �إحدى ال�صور ي�سمّى مادة.
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الهوية:
هوية ال�شيء وماهيته منف�صلة عن هوية موجده �أو فاعله ولي�ست 
متح���دة به كما هو المعروف عند بع�ض الفلا�سفة ف�إن هوية الكتابة 
الت���ي هي عبارة عن المداد المقدّر بالهيئة المخ�صو�صة مباينة لهوية 
وماهي���ة حركة ي���د الكاتب و�إن كان���ت هيئة الكتاب���ة م�شابهة لهيئة 
حرك���ة اليد التي �صدرت عنها، فكل �شيء قائ���م بعلّته قيام �صدور 
فه���و منف�صل عنها ولي�س متحداً بها و�إلا ل���كان الأثر م�ؤثراً والم�ؤثر 
�أث���راً كال�صورة فـي المر�آة ف�إنها قائمة بال�شاخ�ص قيام �صدور وهي 
منف�صلة عن���ه لأنها هي هيئة �صورته القائمة به قيام عرو�ض فهي 
ت�صغ���ر ب�صغر المر�آة وتعوّج باعوجاجها وت�أخذ لون المر�آة ولو كانت 
متحدة بال�شاخ�ص لطر�أت على ال�شاخ�ص نف�س ما يطر�أ عليها من 
�صغر �أو كبر �أو اعوجاج �أو لون، وكما �أن هوية ال�شيء منف�صلة عن 
هوي���ة موجده كذلك وجودات الأ�شياء منف�صلة عن وجود موجدها 
لا �أنها متحدة به و�أن وجودها واحد كما ذهب �إليه مَن قال بوحدة 
الوجود، ف�إن الأمر �سيان فـي الماهيات مثله �أي�ضاً فـي الوجود، فكما 
�أن���ه منف�صل فـي الماهيات فكذلك هو منف�صل فـي الوجود لأن لكل 

منهما جعل م�ستقل.
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هُــــوَ:
اعلم �أن هو مخفف لفظ الله وازدياده لأنك لو حذفت الألف من 
الله يبق���ى لله فالمعنى لله ملك ال�سموات والأر�ض وما بينهما، و�إذا 
حذفت اللام مع الألف الثانية يبقى له �أي له ما فـي الوجود المطلق 
والمقيد، و�إذا حذفت اللام الثاني���ة يبقى الهاء وهو التخفـيف و�إذا 
�أ�شبع���ت الهاء يكون هو وهو الازدياد، و�أم���ا �سر التخفـيف فللتنبيه 
عل���ى ب�ساط���ة م�سم���اه وتقد�سه ع���ن الاعتبارات وع���ن الملاحظات 
والا�ضاف���ات لكونه مو�ضوعاً ب�إزاء الهوي���ة ال�صرفة مع قطع النظر 
ع���ن تنزله �إلى مقام وظهور ليظهر ا�سم الإ�ضافة، ولذا قيل �إن هو 
لي�س ب�إ�س���م بل هو الم�سمى مع قطع النظر ع���ن ملاحظة الا�سمية، 
و�أم���ا �سر الازدياد فلكونها �أخ�ص و�أعل���ى من الله �إذ يطلق على ما 
يطلق عليه لفظ الله وهو الهوية والله يطلق على الألوهية و�أين هذا 
من ذلك فهو �أعم الأ�سماء وال�صفات ويكون �أخ�صها حتى من نف�س 
الله، ولذا قدم الله فـي قوله { ٱ  ٻ  ٻ  ٻ } فقدم هو على 
الله �إ�شع���اراً بكونه �أخ����ص الأ�سماء وال�صف���ات ومو�ضوعاً للهوية، 
وق���دم الله على الأحدية لكون الله �أخ�ص وقدم على الأحدية تقدم 
الكل على الجزء، ولذا قيل �إنه تمام الأ�سماء الح�سنى لأن الأ�سماء 
الح�سن���ى ت�سع���ة وت�سع���ون ف����إذا �أ�ضف���ت �إليه���ا ا�سم اله���و �إ�ضافة 
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المن�ي�ر �إلى ال�شعاع فـيتم ويظهر بالجب���ل المحيط للدنيا وهو القاف 
و�إذا �أ�ضف���ت �إليه���ا �أحد ع�ش���ر يكــون كما قــ���ال تعالــى { ڃ  ڃ         
چ } بالإ�شب���اع �إذا جعل���ت لفظ ه���و مبت���د�أ والعلي الكبير 
خبره كما قال تعالى {ڑڑککککگ} 
ب���دون الإ�شب���اع، ومعنى هذه الإ�ضافة �أن ه���و كان فـي رتبة الم�سمى 
�أح���د ع�شر ف�إذا تن���زل �إلى مق���ام الأ�سماء كان مائ���ة وع�شرة وهو 
قول���ه تعالى { ڃ  ڃ         چ }. يعن���ي هو �إذا تنزل �إلى مقام 
الأ�سم���اء كان ا�سمه العلي الكبير لأن عدد علي يطابق عدد هو بعد 
تنزله لأن الأحد �إذا تنزل يكون ع�شرة والع�شرة �إذا تنزل يكون مائة 
فلفظ هو �أحد ع�شر �إذا تنزل كان مائة وع�شرة وهو عدد علي ولذا 
ورد فـ���ي الحديث »�أن الله تعالى اختار لنف�سه ا�سماً لغيره يدعوه 
به���ا لأن���ه �إذا لم يدع با�سم لم يعرف ف����أول ما اختار لنف�سه العلي 
العظيم لأنه �أعلى الأ�سماء كلها فمعناه الله وا�سمه العلي العظيم 
وه���و �أول �أ�سمائ���ه لأنه علا على كل ����شيء«، والمراد بالله فـي قوله 
فمعن���اه الله ه���و لفظ الله م���ع ملاحظة هو فمعن���اه الله هو ولفظه 
العل���ي العظي���م، فهو الا�س���م الأعظم لا�شتماله عل���ى جميع مراتب 
الأ�سماء والم�سميات والأفع���ال وال�صفات لعموم و�شموله والب�ساطة 

لأنه حرفان الهاء والواو.
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�أم���ا الهاء فهي �إ�ش���ارة �إلى تثبيت الثابت باللف���ظ والعبارة و�إلى 
مرات���ب تجلي���ات الثابت المثب���ت ح�سب اختلاف مرات���ب التجليات 
بالع���دد فالثابت المتجلي م�سمى للمتجل���ى له بالا�سم الأعظم الذي 
ه���و التجلي و�أ�ش���ار �إلى �أن الا�سم والم�سمى واحد لا اختلاف بينهما 
�أبداً باتحاد �صورة ا�سم الهاء مع �صورة معناها، و�أما الأول فظاهر 
عند �أهل الظاهر والباطن وال�صورة والحقيقة لأنك �إذا قلت )هـ( 
فقد �أ�شرت �إلى �شيء ثابت متحقق بعيد المنال، و�أما الثاني فلأنك 
م���ا ت�ش�ي�ر �إلى حقيقة الثاب���ت وظهوره ليك���ون على نه���ج واحد بل 
ت�ش�ي�ر �إلى جهة ظهوره لك بك والموج���ودات بالإجمال على ق�سمين 
مطل���ق ومقيد ولا �ش���ك �أن ظهوره للمقيد بوا�سط���ة ظهوره للمطلق 
فـيكون الظهور للمقيد واحداً لأن المقيد يقال لل�شيء الواحد المتعين 
بالتعينات المختلفة المتفاوتة فالتقييد واحد وهو �أمر الله الوحداني 
الانب�ساطي ال�ساري فـي جميع الأ�شياء على ح�سب قابلياتهـــا وقــدر 
ا�ستعداده���ا { ٱ  ٻ  ٻ      ٻ  ٻ     پ }، والقيود هي 
التعين���ات م���ن الم�شخ�صات ال�ستة الك���م والكيف والو�ض���ع والرتبة 
)والجه���ة( والزمان والم���كان، فالمقيد هو المجموع ف����إذا �سلب عنه 
القي���ود وم���ا يلازمها �أي فـي وجدان���ه فـيعرف الثاب���ت وي�شير �إليه 
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م���ن حيث الإ�ش���ارة قال ÷ »ك����شف �سبحات الجا�ل�ل من غير 
�إ����شارة« وه���ذا الظهورواح���د �إلا �أن المراي���ا مختلفة كم���ا لا يخفى، 
و�أم���ا فـ���ي الوجود المطل���ق فالظهور متع���دد لأنه هو الكلم���ة التامة 
الت���ي خ�ضع���ت لها ال�سم���وات والأر����ض وانزجر لها العم���ق الأكبر 
وه���ي لا تتحق���ق ولا تظه���ر �إلا ب�أرب���ع مرات���ب، الأولى النقطة وهو 
الظاهر الباط���ن وال�سر المقنع بال�سر، الثاني���ة الألف وهي الباطن 
م���ن حيث ه���و باطن وظاهر ب����أول الظهور، الثالث���ة الحروف وهي 
الظاه���ر والماء والحج���اب الأخ�ضر، الرابعة الكلم���ة وهي الظاهر 
م���ن حيث الظه���ور، ولما تم���ت الكلمة تظه���ر منها الدلال���ة فتتعلق 
بقلب المخاط���ب فـيظهر المعنى، فالدلالة واح���دة ولو كانت المعاني 
مختلف���ة فه���و لي�س �إلا من جه���ة اختلاف �أفه���ام المخاطبين كما لا 
يخفى، فظه���وره للنقطة غير ظهوره للألف وهك���ذا ظهوره للألف 
غير ظهوره للحروف وهكذا ظهوره للدلالة غير ظهوره للكلمة، �أما 
الدلال���ة فواحدة �إذ لا يجوز �أن تكون فـ���ي الكلمة الواحدة من جهة 
الوحدة دلالات مختلفة، فالدلالة فـي هذا المقام هو الوجود القابل 
للتقيي���د والتعيين وهو ظهور جهات الموج���ودات من ربهم وهو الماء 
الن���ازل من ال�سماء والمداد الأول والدواة الأولى والنف�س الرحماني 
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الثانوي، المقام الخام�س من المقامات والعلامات التي لا تعطيل لها 
فـ���ي كل مكان الكلمة التامة وهي ال�سر المقنع بال�سر ومقام الظاهر 
والولاي���ة المطلقة والأزلية الثانوية وعالم ف�أحببت �أن �أعرف، المقام 
الراب���ع م���ن المقام���ات والعلام���ات الح���روف وهي مق���ام الظاهر 
ومرتبة العماء، المقام الثالث من المقامات الألف، المقام الثاني من 
المقام���ات والعلامات هي النقطة، المقام الأول مبد�أ النقطة، فهذه 
المقام���ات الخم�س���ة هي قوة الهاء لأن الهاء له���ا من العدد خم�سة، 
وه���ذه الخم�سة هي نهاي���ة مقامات الموحدين م���ن �أول الوجود �إلى 
�آخ���ر الوجود من الوجود المطل���ق �إلي الوجود المقيد ومن العقل �إلى 
ال�ث�رى، فظه���ر �أن المقام���ات فـي قول���ه ÷ »فجعلته���م معادن 
لكلمات���ك و�أركاناً لتوحي���دك و�آياتك ومقامات���ك التي لا تعطيل 
لها فـي كل مكان« خم�سة للدليل العقلي الم�ستمد من الف�ؤاد والنور.

و�أما الواو فهي الإ�شارة �إلى الغائب عن درك الحوا�س ولم�س النا�س 
باللفظ والعبارة و�إلى مراتب الموجودات العارفـين الذين غاب الحق 
�سبحان���ه ع���ن �إدراك �أب�صارهم وب�صائرهم بالق���وى والعدد و�إلى 
مرات���ب ظهورات ا�سم العلي العظيم ال���ذي هو ا�سم )هو( باعتبار 
تنزل���ه فـي المراتب الأ�سمائي���ة وال�صفاتية بال�ش���كل وال�صورة. �أما 
الأول فظاه���ر، و�أم���ا الثاني ف�ل��أن لها من العدد �ست���ة وهي �إ�شارة 
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�إلى مرات���ب الموجودات المقيدة، الأولى ع���الم العقول، الثانية عالم 
النفو����س، الثالثة ع���الم الطبايع، الرابعة ع���الم الجواهر الهبائية، 
الخام�سة عالم المثال البرزخ، ال�ساد�سة عالم الأج�سام الملكية، وكل 
ذلك مرات���ب المجهولية التي هي نف�س المعلومي���ة وهو تمام الوجود 
م���ن العالي �إلى ال�ساف���ل. و�أما الثالث فلأن لذل���ك الا�سم الأعظم 
ظه���ورات معنوية مخفـي���ة م�ستورة فـي المرات���ب الكونية فـي الدنيا 
بحيث يدبرهم من حيث لا ي�شعرون، لكن الخوا�ص يعرفون والعوام 
يجهلون والمنافقين ينكرون ح�س���ب درجاتهم ومقاماتهم وبالجملة 
فلي�س له ظهور تام بحيث يعرفه كل �أحد معرفة ظاهرية مقالية و�إن 
كان���وا يعرفونه حالًا وا�ستعداداً. هذا حال الن�ش����أة الدنيوية الم�شار 
�إليه بالواو الأول وله ظهور برزخي �أي �آخر الدنيا و�أول الأولى وهذا 
الظه���ور و�إن كان تاماً حالًا ومقالًا قابلي���ة وا�ستعداداً ول�ساناً �إلا �أن 
هذا الظه���ور لي�س بنف�سه وذاته بل بحرف من حروف نف�سه وا�سم 
من �أ�سماء ذاته وهو بعد فـي حجاب الخفاء فـي الزمردة الخ�ضراء 
وه���ذا ه���و الم�شار �إليه بلفظ الأل���ف التي بعد الواو �إ�شع���اراً وتنبيهاً 
عل���ى قيامه بالأم���ر وله ظهور تام وبروز ع���ام بحيث لا يجهله �أحد 
ويقرون بــه بالل�سان والحـال �أو ينكرونـه مع المعرفة قــال الله تعالى 
گ }،  گ   گ    ک   ک   ک   {ک  
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وه���ذا الظهور �إنما ه���و فـي الأولى وجميع المرات���ب والأكوان ال�ستة 
الم�ش���ار �إليه بالواو الثانية، فتم الوجود بجميع مراتبه و�أق�سامه فـي 
لف���ظ هو، فهو الا�سم الأعظم �إذ لا نعني بالا�سم الأعظم �إلا الا�سم 
الجامع المحيط ب���كل الأ�سماء وال�صفات. واعلم �أن الهاء من عالم 
الج�ب�روت �أول الوج���ود، والواو من ع���الم الملك �آخ���ر الوجود، فهو 
الجام���ع بين الأول والآخر فه���و الأول والآخر فالأول هو نف�س الآخر 
والآخ���ر هو نف����س الأول وا�سم الله العلي العظيم ه���و الأول والآخر 
لن����ص قوله تعالى { ئى  ی   ی }، فاله���و هو الأول والآخر 
فاله���اء ه���و الأول والواو ه���و الآخر واله���اء هو الباط���ن والواو هو 
الظاهر والهاء هو الظاهر والواو هو الباطن والواو هو الأول والهاء 
هو الآخر والهاء ه���و الأول والآخر والواو هو الآخر والأول �أوليتهما 
نف�س �آخريتهما وظهورهما نف�س بطونهما فالهو هو الغيب وال�شهادة 
فاله���اء هو الغيب والواو هو ال�شه���ادة والهاء هو ال�شهادة والواو هو 
الغي���ب، �أما �أن الهاء هو الأول �إما من جهة اللفظ فكما تعرف �أنها 
من �أق�صى الحلق وهي مقام الحروف من عالم الجبروت، و�أما من 
جهة المعنى فكما عرف���ت �أي�ضاً من �أنها الإ�شارة �إلى الهوية الأولية 
الت���ي هوية كل ذي هوية بفا�ضل ظهور هويته وهو الم�سمى وما �سواه 
الا�سم فهو الأول، و�أما �أن الواو هو الآخر وهي �آخر العوالم و�أما من 
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جهة المعنى فلما عرفت من �أنها الإ�شارة �إلى الوجود المقيد على جهة 
الوح���دة والب�ساطة كما لا يخفى و�أم���ا �أن الهاء هو الباطن فمعلوم 
من جهة اللفظ والمعنى لأنها ال�سر المقنع بال�سر والمجلل به، و�أما �أن 
الواو هو الظاهر فمعلوم �أي�ضاً من جهة اللفظ والمعنى لا يحتاج �إلى 
البيان و�أما �أن الهاء هو الظاهر لكونها فـي �أول مرتبة الظهور بعد 
مرتبة الخف���اء والعماء وهي المحبة التي قال الله تعالى »كنت كنزاً 
مخفـياً ف�أحببت �أن �أعرف فخلقت الخلق لكي �أعرف«، وهي �صبح 
الأزل الطال���ع م���ن ظهور �شم����س الأزل، و�أما �أن ال���واو هي الباطن 
لأنه���ا مقامات التن���زل ومراتب المجهولية، فقد خفـ���ي فـيها جميع 
مراتب الهاء فبطن لكمال ظهوره و�أما �أن �أوليتهما نف�س �آخريتهما 
�أم���ا فـ���ي الهاء فظاهر فـي اللف���ظ والمعنى، و�أما فـي ال���واو �أما فـي 
اللفظ فلأن الواو �أولها و�آخرها واحد هكذا )واو(، و�أما فـي المعنى 
فلأن الآخرة هي الأولى والأولى هي نف�س الآخرة. واعلم �أن بينات 
الأل���ف القائم فـي الله هو زبر الألف المب�سوط الذي هو نف�س الألف 
القائ���م وهي اليمين الذي هو تنزل )هو( فـ���ي مرتبة الأ�سماء وهو 
العل���ي العظيم، فاللامان والهاء فـي الله �أي بيناتها هي زبر الألف 
القائ���م لأن اللام�ي�ن عددهما ثمانين والألف �إثن���ان �أولهما الآحاد 
وثانيهما الع�شرات فـيك���ون مجموعهما )12( فـيكون الحا�صل كله 
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اثن�ي�ن وت�سعين وهو مقامات زب���ر الألف القائم. ف����إذا عرفت هذا 
تع���رف �أن )هو( هو الا�سم الأعظم الأعلى ال���ذي كل الأ�سماء منه 
وعنه و�إليه وبه، ومنه وجدت الموجودات وهو �أول مظهر ب�أول ظهور 
ال���ذي هو نف�س المظهر وهو الم�سمى والا�سم عين الم�سمى وهو الا�سم 
ال���ذي لي�س بالح���روف م�ص���وت ولا باللفظ منط���ق ولا بال�شخ�ص 
مج�سد ولا باللون م�صبوغ ب���ريء عن الأمكنة والحدود والأعرا�ض 
لأن كل ذل���ك مم���ا �أحدثها ما يعبر عنه بالهاء و�أجزاء لما يعبر عنه 
بال���واو، والواو هو الكل وهو غير �أجزائ���ه، فلي�س بلفظ ولا �شخ�ص 
ولا ل���ون ولا ح���رف ولا غير ذل���ك والهو ا�سم للمجم���وع �أي المحدث 
والمحدث لا يقال �أن هو لفظ والمفرو�ض �أن ذلك الا�سم لي�س باللفظ 
منطق، لأنا نقول �إن )هو( لي�س ذلك الا�سم، لأن الا�سم اللفظي هو 
المظهر للا�سم المعنوي الذي هو الأ�صل على الحقيقة، وهذا اللفظ 
لا اعتن���اء ب��شأنه، نعم له ت�أثير باعتبار منا�سبته لذلك الا�سم، وهو 
لي����س بج�سم ولا لفظ ولا معن���ى، فجعل الله �سبحان���ه ذلك الا�سم 
على �أربع���ة و�أفقد واحداً منها وهو المكن���ون المخزون وهذا المفقود 
هو ع���والم الهاء �أربعة منها �أي النقط���ة والألف والحروف والكلمة 
والخام�س���ة محل ال�سر لا يتكلم فـيه���ا �أبداً، والثلاثة الظاهرية هي 
م���ا يعبر عنها بحروف الواو وهي الك���رات الثلاثة الأ�صلية �أي كرة 
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المع���اني وكرة ال�صور وكرة الأج�سام، وخلق ل���كل واحد منها �أربعة 
�أركان وه���و ركن الخلق والحياة والرزق والم���وت، فـيكون اثنا ع�شر 
ب�ض���رب الثلاثة فـي الأربعة، ثم خلق لكل منها ثلاثين ا�سماً فـيكون 
ثلاثمائ���ة و�ستين ب�ضرب الاثن���ي ع�شر فـي الثلاث�ي�ن، فهو الجامع 
لجميع م���ا فـي الوجود المطلق والمقي���د وكل �شيء تحته وكل موجود 
تح���ت حيطة ت�صرفه فهو الذات وذات الذوات والذات فـي الذوات 
للذات، فهوي���ة كل ذي هوية من فا�ضل ظهور هويته، وهويته بهوية 
نف�سها فبها و�إليها يدور كل الأفلاك والكرات وهي تدور على نف�سها، 
ونف�سه���ا تدور عليه���ا، فا�ستدارة جميع الأ�شي���اء عليها وا�ستدارتها 
على نف�سها دورة لا عل���ى التوالي، وا�ستدارة نف�سها عليها ا�ستدارة 
متوالي���ة عل���ى التوالي، ومعن���ى ذل���ك �أن الله تع���الى جعلها ممداً 
لجمي���ع الموجودات و�أمده���ا بها نف�سها لا بما يغايره���ا، ولذا ي�شار 
�إليه���ا بال���كاف الم�ستديرة عل���ى نف�سها، مثاله ال�س���راج ف�إنه عر�ش 
الن���ار وم�ستواه���ا بالرحمانية فظهر بال�س���راج و�أعطى كل ذي حق 
من الأ�شعة حقه���ا و�ساق �إلى كل مخلوق رزقها فال�سراج هو خزانة 
النار، يعني جعلته خزان���ة للأ�شعة فت�ستمد الأ�شعة منها بال�سراج، 
وجعل���ت ال�س���راج خزانة لجمي���ع الفـيو�ضات الت���ي للأ�شعة وجعلته 
خزان���ة لنف�سه �أي�ض���اً فـي�ستمد ال�سراج من الن���ار بنف�سه، فالأ�شعة 
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ت�ستدي���ر على ال�سراج على خلاف الت���والي، وال�سراج ي�ستدير على 
نف�سه �أي�ضاً على خلاف التوالي، ونف�سه تدور عليه على التوالي)1(.

هياكل التوحيد:
وه���ي المذك���ورة فـي قول مولان���ا �أمير الم�ؤمن�ي�ن ÷ لكميل لما 
��سأل���ه عن الحقيقة ف���كان من �ضمن ما ذكره ل���ه ÷ قوله »نور 
�أ�شرق من �صبح الأزل فـيلوح على هياكل التوحيد �آثاره«. فقوله نور 
خبر �أي الحقيقة ن���ور وقوله �أ�شرق من �صبح الأزل �صفته الكا�شفة 
عنه المو�ضحة عما خفـي فـيما يعني �أنه �شيء حادث �صدر عن فعل 
م���ن لا يظهر �إلا ب�أث���ر فعله، بل لي�س الظاه���ر �إلا فعله وهو ال�صبح 
ظه���وره بنف�س���ه و�إلا ت�أثيره وه���و �أ�شرق كما فـ���ي قوله ÷ »خلق 
الم�شي���ة بنف�سه���ا وخل���ق الأ�شي���اء بالم�شية«، فظه���وره ظهور بفعله لا 
بذات���ه، ف�ل�ا تختلف حالت���اه كان الله ولم يكن معه �ش���يء وهو الآن 
عل���ى ما كان، فظهر �أن الجلال والمعل���وم وال�سر والأحدية المذكورة 
فـي بيان الحقيقة فـي قوله »ك�شف الأحدية ل�صفة التوحيد« لي�س 
ي���راد منها الذات المقد�سة كما زعمه المت�صوفة ولا فعلها كما زعمه 
�ضرار بن عمرو و�أ�صحابه و�إنما هو نور م�شرق من الفعل �إ�شراقاً لا 

)1( �شرح �آية الكر�سي، ال�سيد كاظم الر�شتي، جواهر الحكم، ج11، �ص309.
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من �شيء �صدر عنه فكيف ب�سائر الدرجات ال�سافلة، ففـي هذا بيان 
الرتب���ة �أن الحقيقة رتبة وجودها الأثرية للم�شية لي�س بينها وبينها 
فـي �صدورها وا�سطة، وهذا النور من حيث �إ�شراقه �صبح الأزل �آية 
ال�صب���ح وظهوره الذي هو �صفة ال�صفة �صف���ة ا�ستدلال على الأزل 
لا �صف���ة تك�ش���ف عنه، وهذا الن���ور �أي�ضاً �آية توحي���ده �سبحانه كما 
كان �آي���ة وج���وده، وذلك م���ن حيث تجرده عن جميع م���ا تحته ذاتاً 
و�صفة و�آثاراً �إذ كلها غيره له مرتبة الأحدية التي لا يذكر معها غير 
مح�ض ال���ذات لا �إثباتاً ولا نفـياً فـيكون �صفة �أحدية الحق �سبحانه 
ت���دل على توحيده ذاتاً و�صفاتاً و�أفعالًا وعبادة، فتبين �أن �صفة هذا 
النور باعتبار كونه �آية للحق هي التوحيد وله مظاهر ت�سمى بهياكل 
التوحيد، والهيكل هو ال�صورة وال�شبح الذي يظهر به المادة والروح، 
والإ�ضاف���ة تدل على �أن التوحيد له �شبح و�صورة يظهر فـيهما، وهو 
�أول مظه���ر خلق والظاهر الذي هو الآية �أول ظاهر، و�إن �شئت قلت 
ه���ذا النور ال�صادر من حيث �أنه �أثر فع���ل الله وت�أكيده مادة، ومن 
حي���ث �أنه �أول �صادر �صورة، والمركب منهما مقام �أول من مقاماته 
الت���ي لا تعطيل لها فـي كل م���كان يعرفه بها من عرفه لا فرق بينها 
وبين���ه �إلا �أنهم عباده وخلقه، وفـي هذا المقام هم �أ�سما�ؤه القد�سية 
والإ�ضافـية والخلقي���ة التكوينية وهياكل التوحيد فـي الرتبة الأولى 
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العلي���ا وهذه الهي���اكل لا تزيد عل���ى �أربعة ع�شر هي���كلًا �سلام الله 
عليهم، وهي �أ�شباحهم و�أج�سادهم التي هي �صفة التوحيد ومظهره 
�صفة فعلية، كما �أن التوحيد �صفة حقيقتهم التي هي النور الم�شرق 
م���ن �صبح الأزل �صفة ذاتية �إذ كان هو و�صف���ه �سبحانه نف�سه لهم 
به ب�أنه �شيء لا ي�شابهه �شيء ولا يماثله ولا ي�ضاده ولا ي�ساويه �شيء 
كما ه���و ��شأن ذلك النور بالن�سبة �إلى العالم كله، ولذلك النور �آثار 
فعلية تظه���ر على هيئتات تلك الهي���اكل والأ�شباح هيئات منف�صلة 
حقيقته���ا الن���ور الم�ش���رق من تلك الهي���اكل والأ�شباح ال���ذي �صفته 
الذاتي���ة توحيد هذه الرتبة وهذه الهيئ���ات هياكل توحيدها وهكذا 
�إلى �آخر نهايات الخلق، كل مرتبة منه خلقت من �أثر هيكل توحيد 
ما فوقه وعلى هيئته �إذ الأثر ي�شابه �صفة م�ؤثره، ف�إذا كثرت هياكل 
التوحيد وترتبت وتفاوت التوحيد على ح�سب مراتبها فافهم، ومما 
�أف���اد �شيخنا العلامة �أعلى الله مقامه فـ���ي هذا المقام ما قاله فـي 
�شرح قوله ÷ »ووكدتم ميثاقه« وهو قوله وقد ذكرنا �أن �شرط 
التوحي���د ولايته���م �إذ لا يوجد ال�ش���يء ولا يتحق���ق �إلا ب�أركانه وهم 
�أركان التوحي���د لأن التوحيد حقيقة ه���و و�صف الحق لخلقه وذلك 

الو�صف له مقامات:
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�أحده���ا: ج�سد التوحيد وهيكله وهو م���ن نورهم و�شعاع �ضوئهم 
وهو قول علي ÷ لكميل »نور �أ�شرق من �صبح الأزل فـيلوح على 
هي���اكل التوحيد �آثاره«، ف�آثاره �أج�س���اد التوحيد و�أبدانه و�أ�شباحه 
فـيمن �سواهم وهي تلوح وتظهر على هيئة هياكل التوحيد، وهياكل 
التوحي���د هيئاتهم و�أ�شباحهم لأنه���ا حقيقة هي هيئة ذلك الو�صف 
المح���دث الذي لي����س كمثله �شيء كما ق���ال الحجة ÷ فـي دعاء 
رج���ب »لا فرق بينك وبينها �إلا �أنهم عبادك وخلقك« ف�أبان بقوله 
لا فرق بينك وبينها ب�أن ذلك الو�صف وتلك الهيئة لي�س كمثله �شيء 
و�أب���ان بقوله �إلا �أنهم عبادك وخلقك �أن ذلك الو�صف وتلك الهيئة 
محدث مخلوق لا ي�شابه محدثاً مخلوقاً، وذكر ال�ضمير فـي الم�ستثنى 
لبيان �أن ظهور المخلوقية الم�شابهة للأ�شياء �إنما هي فـي ظواهرهم، 
و�أعاد ذكر المخلوقية الفارقة بين الحق والخلق بالت�أنيث حيث قال: 
فتقه���ا ورتقها بيدك، لبي���ان �أن تلك الحقائق الت���ي لم تظهر فـيها 
المخلوقي���ة لعدم م�شابهة الأ�شياء له���ا، �إنها فـي الحقيقة خلق لأنها 
�أو�صافه المخلوقة و�أمثاله المحدثة، ثم �أبان �أن تلك المقامات التي لا 
تعطيل لها فـي كل مكان لي�ست غيرهم بقوله: فبهم ملأت �سماءك 
و�أر�ضك حتى ظه���ر �ألا �إله �إلا �أنت، فكانوا �أركان التوحيد، �أما فـي 
حقيقتهم فالتوحيد الذي هو الو�صف الأ�صلي الأجلى والمثل الأعلى 
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ه���و هياكله���م و�أ�شباحهم التي ه���ي هيئات ذواتهم وه���و �أول �شبح 
و�أول مظه���ر، و�أما فـي حق من �سواهم ف�أ�شباحهم التي هي هيئات 
ذواتهم  �إنما لاحت على هياكلهم عليهم ال�سلام، بمعنى �أنها �أ�شعة 
تلك الهياكل و�أظلتها فـيه �إنما تقومت بها، فهم على �أركان التوحيد 

الهيكلي فـي حقهم وحق من �سواهم.
وثانيه���ا: نور التوحيد وذاته وهو ولايتهم وهو النور الإلهي، وهو 
�أول ظاهر فـي �أول مظهر وهو النور الم�شرق من �صبح الأزل، و�صبح 
الأزل فع���ل الله وم�شيته، وذلك ال�صب���ح �أثر �شم�س الأزل عز وجل، 
وه���ذا النور ه���و �صفة نف�سه �سبحان���ه لعباده بالن���ور الذي هو روح 

هياكل التوحيد، وهو غاية ما تعرف به لهم ومبد�ؤه ومنتهاه.
فلم���ا تبين تعدد هياكل التوحيد وترتبه���ا بالأثرية والم�ؤثرية تبين 
تعدد الحقائق بعددها وترتبها بح�سبها، ف�إذن ك�شف ال�سبحات فـي 
الأولى العلي���ا عن نور �صبح الأزل الذي هو روح هيكل التوحيد وهو 
حقيقت���ه، وفـي المرات���ب ال�سافلة عنها ك�ش���ف ال�سبحات عن هيكل 

التوحيد �إذ حقيقتها ولبها ما ي�شرق من الهيكل ب�صبح الأزل)1(.

)1( حق اليقين، ميرزا محمد باقر محمد �سليم الا�سكوئي، ج2، �ص27.
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الولاية المطلقة:
ه���ي الريا�س���ة العامة وال�سلطن���ة الكبرى على كل مَ���ن بعث �إليه 
محم���د * وق���د دلّ العق���ل والنق���ل �أن �أمت���ه * كل الوجود من 

جمي���ع الأكوان والأعيان كما نطق ب���ه �صريح القر�آن {ڭ  ڭ  
ڭ  ۇ  ۇ  ۆ  ۆ  ۈ  ۈ   }، والعالم���ون كل م���ا 
�س���وى الله تعالى لقوله جلّ وع�ل�ا { پ  پ پ پ } 
فالعالم���ون الذي���ن كان الله �سبحانه ربهم يك���ون محمد * نبيهم 
ول���ه الولاية عليه���م بالولاية الأولي���ة ال�شاملة وعلي �أم�ي�ر الم�ؤمنين 
÷ وروحي ل���ه الفداء وليه���م بالولاية الثاني���ة التف�صيلية وهي 
الريا�سة العامة على الخا�صة والعامة والت�صرف بالله �سبحانه فـي 
كل م���ذروء ومبروء و�إعطاء كل ذي حق حقه و�إي�صال كل �شيء �إلى 

الحد المخلوق له وتي�سير الأ�سباب لإظهار م�سبباتها.

-و-
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وتنق�سم ه���ذه الولاية المطلقة �إلى ق�سم�ي�ن: ولاية تكوينية وولاية 
ت�شريعية، ف�أم���ا الولاية التكوينية فـيق�صد ب���ه قدرة المع�صوم على 
الت�ص���رف فـي ه���ذا الكون بجمي���ع ما فـيه بموهبة م���ن الله تعالى 
فـيتدخل فـيه كلما �أراد ويغّري فـيه ما ي�شاء وكلما ارت�أى ذلك بق�صد 
تدبير الكون و�إدارته ولكن لي�س على نحو الا�ستقلال و�إنما المع�صوم 
هن���ا وا�سطة فـي الفـي�ض الإلهي على هذا الكون، تماماً كما �أن الله 
تع���الى يرزق العائلة عن طري���ق �صاحب البيت ويقب�ض الأرواح عن 
طريق ملك الموت، فكذلك كل ما يريد �أن يفعله �سبحانه فـي الكون 
يفعل���ه عن طريق المع�ص���وم بحيث يك���ون المع�صوم مظه���راً للفعل 
والتدبير و�إن كان الفاعل والمدبّر الحقيقي هو الله �سبحانه وتعالى.
و�أما الولاية الت�شريعية فهي �صلاحية المع�صوم فـي ت�شريع بع�ض 
الأحكام والحدود ال�شرعية الت���ي تقت�ضيها م�صلحة الدين وتدبير 
العباد كون المع�ص���وم ÷ �صاحب العقل الكلي المحيط بالأ�شياء 
من جمي���ع جهاتها العالم بم�صالحها ومفا�سده���ا وخليفة الله فـي 
�أر�ضه و�سمائه على بلاده وعباده، كما ح�صل فـي ت�شريع النبي * 
للركعت�ي�ن الأخيرتين فـي الفرائ����ض الرباعية، و�سنّ���ه �صيام �شهر 
�شعب���ان وغير ذلك مما هو مثب���ت فـي كتب الأخبار وحكم �سبحانه 
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على من �أنكر هذه الت�شريعات النبوية المع�صومية وجحد العمل بها 
ين. بالكفر والخروج عن الدِّ

الوحدة:
وه���ي تنق�سم �إلى �أق�سام كلها لا تنطبق على الله �سبحانه وتعالى 

ولا ت�صدق عليه، وهي:
1- الوح���دة العددي���ة: هي ما يت�ألف به كمية العدد �أي القول واحد 
اثن���ان ثلاثة، فالثلاثة مثلًا تركبت م���ن وحدات عددية ثلاث، 
والأربعة من وحدات عددية �أربع، والخم�سة من وحدات عددية 
خم�س وهكذا، فوحدة الواحد �إن ق�صدت بها العدد بهذا المعنى 
خرج���ت عن الحقيق���ة �أم���ا �إذا �أردت ما لا تت�أل���ف منه الكمية 
العددي���ة بل تريد واحداً لا نظير ل���ه ولا مثيل فهذه الوحدة من 

الوحدة الحقيقية الجائزة على الحق �سبحانه.
2- الوح���دة الجن�سي���ة: هي التي تندرج تحته���ا الأنواع كالحيوانية 
التي ه���ي وحدة جن�سية تندرج تحتها ح�ص�ص نوعية كالإن�سان 
والفر�س والطير وغيرها، فهي بلحاظ الحيوانية متحدة وحدة 
جن�سية ومن حيث لحوق الف�صول بها تعددت الأنواع بالمميّزات.
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3- الوح���دة النوعي���ة: هي الت���ي تندرج تحتها الأف���راد مثال ذلك 
الإن�س���ان فهو نوع واحد يندرج تحته �أفراد كثيرون كزيد وعمرو 
وبكر وخال���د وغيرهم، فه�ؤلاء الأفراد من حيث النوع متّحدون 
وهذه الوحدة ت�سمّى وحدة نوعية لأنه ي�صحّ �إطلاق كلمة �إن�سان 
على كل منهم فهم متحدون فـي رتبة النوع ومختلفون من حيث 
الممي���زات ال�شخ�صي���ة الت���ي تميّ���ز كل واحد منهم ع���ن الآخر 

كالطول والق�صر والبيا�ض وال�سواد.
4- الوح���دة الاجتماعي���ة: وهي التي توجد م���ن اجتماع �أ�شياء كما 
تقول بعتك هذا الذي فـي ال�صندوق فـي�شير �إليه �إ�شارة  الوحدة، 
م���ع �أنه فـيه ذهباً وف�ضة وجواه���ر وثياباً بالاعتبار المجموع من 

حيث الاجتماع وقد �صارت بالاتحاد فـي الوجود واحداً.
5- الوح���دة الات�صالي���ة: كم���ا فـي المقادير كالع�ش���رة ف�إن وحدتها 
�إنم���ا ح�صلت من ان�ضمام خم�س���ة �إلى خم�سة �أو من ثلاثة �إلى 
�سبع���ة وهكذا، وكالمقدرات كالدراهم ف�إن وحدتها من ان�ضمام 
�أو ات�صال خم�سة دراه���م بخم�سة �أخرى فلما ات�صلت الخم�سة 
الثانية بالأولى فـي المق���دار والمقدر كانا بالات�صال �شيئاً واحداً 

حتى يقال هذه ع�شرة وتلك ع�شرة.
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6- وح���دة الت�ضاي���ف: وهي الوحدة القائمة بين المعلول وعلّته وبين 
الفاع���ل ومفعول���ه �إذا كانا فـ���ي رتبة واحدة م���ن الخلق كالولد 

والوالد، فلي�س الولد �إلا وله والد ولي�س الوالد �إلا وله ولد.

الوجود المطلق:
من �أ�سماء الم�شيئة من حيث �أنها لا تتوقف فـي تكوّنها وان�صدارها 
عل���ى �شرط و�سبب �سوى ذاتها، كما يطل���ق على الحقيقة المحمدية 

من حيث �أنها انفعال الم�شية وظهور الم�شية بها.

الوجود الخارجي والوجود الذهني:
اعلم �أن الوجود هو �أ�صل ال�شيء الذي خلق منه ال�شيء كالخ�شب 
لل�سري���ر والب���اب وال�صنم وكالف�ض���ة للخاتم وكال�ت�راب للإن�سان، 
و�ضابط���ه ما تدخل عليه لفظ���ة مِن ف�إنه هو الوج���ود وهو الهيولى 
وهو العن�صر الذي خلقت منه الأ�شياء وهو الماء الذي جعل الله منه 
كل �ش���يء ح���يّ وهو المادة وهذا هو الوجود الح���ادث، وهذا الوجود 
المخل���وق ينق�س���م �إلي ق�سمين: وج���ود خارجي وهو ظاه���ر، ووجود 
ذهن���ي، وهو ق�س���م من الوج���ود �إلا �أنه ظل���ي انتزاعي فـ���ي حقنا، 
�أم���ا فـ���ي حق المع�ص���وم ÷ ف�إن الخي���ال الكلي ال���ذي هو خيال 
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علّ���ة الوجود الخارج���ي كخيالهم عليهم ال�سلام فه���و �أ�صل لما فـي 
الخارج. فالوجود الذهني مر�آة والخارج �شاخ�ص يقابله وال�صورة 
الت���ي فـي المر�آة مادتها �صورة ال�شاخ�ص المنف�صلة القائمة به قيام 
�صدور و�صورته���ا هيئة المر�آة من �صقالة �صافـية وا�ستقامة وبيا�ض 
و�أ�ضدادها فالمنتزع من الخارجي خ�صو�ص المادة المركبة من مادة 
و�ص���ورة نوعي���ة بالن�سبة �إلى الخي���ال كالخ�شب ف�إنه م���ادة و�صورة 
نوعي���ة ت�ؤخذ منهما مادة ال�سرير خا�صة و�صورته من عمل ال�صانع 
بقابلي���ة الخ�شب لي�ست من الخ�شب، كذلك م���ادة الوجود الذهني 
منتزع���ة من مادة الخارجية و�صورته و�ص���ورة الوجود الذهني من 

الخالق عزّ وجلّ بقابلية الذهن لا من الخارجي.

وحدة الوجود:
ذه���ب �أكثر الحكماء �إلى القول بوحدة الوجود -�أي بوجود واحد 
يجم���ع الواجب والممك���ن- وا�ستدلوا ب�أنه لو لم يك���ن الوجود واحداً 
لل���زم الق���ول بالإثنينية وهما �إم���ا متماثلان �أو متباين���ان ف�إن قلنا 
بالتماثل لزم �أن يكون لهما جهة جامعة وتلك الجهة لي�ست �إلا جهة 
الوحدة، و�إن قلنا بالتباين لزم �أن يكون �أحدهما عدماً بحتاً لأنهما 
واقع���ان فـي طرفـ���ي النقي�ض فعل���ى كلا التقديرين يك���ون الوجود 

واحداً.
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وهذا الكلام باطل فـي حكمة ال�شيخ الأوحد الأح�سائي �أعلى الله 
مقامه جملة وتف�صيلًا، �إذ يلزم من قولهم بفر�ض الاثنينية الباطلة 
�إذا كان ال�شيئ���ان فـ���ي �صقع واحد حتى ت�ص���ح المقابلة وهو خلاف 
المفرو����ض �إذ قولنا بتعدد الوجود كما يذهب �إليه ال�شيخ الأح�سائي 
ما نعني به �إلا وجود الواجب والممكن، ووجود الممكن فـي رتبة وجود 
الواج���ب عدم بحت ولي�س مح�ض، ولي����س له ذكر فـي الأزل، ثم �أن 
القول بوحدة الوج���ود م�ستلزم للقول ب�أن الأ�شياء الممكنة الموجودة 
فـي الأعيان لا تكون ممكنة بل تكون �إما عدماً بحتاً مطلقاً �أو واجباً 
حقاً، فلا �سبيل �إلى الأول لأن العدم لا يكون من�شئاً للآثار �أبداً، و�أما 
الث���اني ف�إنه مناف لوحدته الحق���ة مع ظهور الكثرات الموجودة فـي 
الأعي���ان ويلزم منها القول ب�أن الأ�شياء كلها هي ذات الله �سبحانه 
وه���و كل الأ�شياء لا يغادر �صغيرة ولا كبيرة �إلا �أح�صاها وقالوا ب�أن 
الأ�شي���اء كلها هي هو �سبحانه من جه���ة وغيره من جهة �أخرى وما 
علم���وا �أن هذا ي�ستلزم منه القول ب����أن ال�شيء مركب من الحدوث 
والقدم والإمكان والوجوب فالقديم قديم وحادث والقديم لي�س �إلا 
ال���ذات البحت ولي�س �شيء معه فـي �أزله ف����إذا كانت الأ�شياء �أزلية 
م���ن جه���ة وحادثة من جه���ة لزم الق���ول ب�أنها هي ه���و، و�إذا كانت 
ه���ي هو لزم حدوث���ه �سبحانه. وذهب �آخ���رون �إلى �أن الأ�شياء كلها 
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عر�ض له وقالوا �إن الممكن عر�ض قائم بذات الواجب القائم بذات 
القي���وم لغيره فلو كان هك���ذا لزم �أن  يكون �سبحانه محل الحوادث 
والأعرا�ض و�أن ينفعل من الحادثات الحالة فـيه كما هو ��شأن المحل 
ولزم اقترانه مع الأ�شياء الحالة فـي ذاته. وقال بع�ضهم �أن الأ�شياء 
م�ستجنة فـي غيب الذات ا�ستجن���ان ال�شجرة فـي النواة وعلى هذا 
ي�ستل���زم التوليد الم�ستل���زم للحدوث ويلزم منه���ا �أن يكون �سبحانه 
م���ادة للأ�شياء لأن النواة مادة ال�شجرة النابتة ومن هنا فقد ذهب 
ال�شيخ الأح�سائي �إلى �أن الوجود متعدد ولي�س واحداً كما ذهب �إليه 
ه����ؤلاء لقول الإم���ام ÷ »حق وخل���ق لا ثالث بينهم���ا ولا ثالث 
غيرهم���ا« وج���ود الحق تبارك وتع���الى وهو عين ذات���ه لاوجود فـي 
ذاته لغير ذاته الممتنعة عن الإدراك �إذ كان الطريق �إليها م�سدوداً 
والطلب مردوداً، ووج���ود الممكن فـي رتبة �إمكانه لا فـي رتبة وجود 
الله حتى ي�ستلزم منه الوحدة �إذ �أن وجود الحادث حادث مثله لأن 
الله تعالى خلق الأ�شياء بالم�شيئة لا بذاته وخلق الم�شيئة بنف�سها)1(.

)1( اللمعات، ميرزا ح�سن كَوهر، �ص105.
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الوجود الاعتباري:
ذهب �أكثر العلماء والحكماء �إلى �إثبات الأمور الاعتبارية وغيرها 
ورتبوا على وجودها �أحكام���اً، والأمور الاعتبارية عندهم هي التي 
لي����س لها وجود خارج���ي ثابت فـ���ي الأعيان، و�إنما ه���ي اعتبارات 
عقلية يعتبرها الذهن عند مقاي�سة بع�ض الأ�شياء �إلى بع�ضها الآخر 
كالت�أخر والتقدم مثلًا وكالفوقي���ة والتحتية وكالت�ضايف والملازمة 

والاثبات والنفـي وغيرها من الن�سب والإ�ضافات.
وه���ذا كله باطل عن���د ال�شيخ الإح�سائي �أعل���ى الله مقامه �إذ �أن 
الذه���ن غير قادر عل���ى �إيجاد الأ�شي���اء بنف�سه و�إنما ه���و ينتزعها 
انتزاعاً من الخارج فتنطبع فـي مر�آته، فـيكون وجوده ظلًا و�شبحاً 
للوج���ود الخارجي، والوجود الخارج���ي �إما �أن يوج���د بنف�سه و�إما 
�أن يوج���د فـي �أفراده ولوازمه وهو فـ���ي كلا الحالتين �أ�صل للوجود 
الذهن���ي. فالق���دم والحدوث مثلًا الل���ذان قالوا عنهم���ا �أنهما من 
الأمور الاعتبارية هما من المعاني المحققة فـي الأعيان، لأن القديم 
�إن لم يتحقق ات�صافه بالقدم فـي الخارج لم يكن قديماً< والحادث 
�إذا لم يت�ص���ف فـي الخارج بالحدوث لم يك���ن حادثاً، ولا يلزم فـي 
تحققه كون���ه منفرداً بنف�سه غ�ي�ر من�ضم فـي تقوّم���ه وتحققه �إلى 
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غ�ي�ره، بل ي�صدق تحقق���ه وثبوته بوجوده فـ���ي مو�صوفه ومعرو�ضه 
كم���ا ذكرنا، ولو كان لا يتحقق ثبوت ال�شيء وتحققه فـي الخارج �إلا 
�إذا كان منف���رداً عن غيره م�ستقلًا بنف�س���ه غير من�ضم �إلى غيره، 
و�إلا فهو اعتباري كانت جميع �صفات الواجب تعالى كالعلم والحياة 
والقدرة وال�سمع والب�صر اعتبارية لا تحقق لها فـي الخارج مع �أنها 
ع�ي�ن ذاته ولي�ست منفردة عن ذاته، بل ه���ي �صفات متحدة بذاته 
م���ع �أنه لا يقول �أح���د ب�أن �شيئاً من �صفاته تع���الى الذاتية اعتباري 
لا تحقق له���ا فـي الخارج، كيف وهي عند ال���كل مو�سومة بالثبوتية 
بمعنى �أنها ثابتة له تعالى فـي الخارج لا فـي الذهن والاعتبار فعلمه 
وقدمه �شيء واحد. واعلم �أن الأ�شياء لا يخرج �شيء منها عن �أحد 
ات�صافـ�ي�ن، �إما ات�صاف بقدم �أو ات�ص���اف بحدوث، ثم الات�صاف 
لا يخلو �إما �أن يك���ون الات�صاف بو�صف ثبوتي متحقق فـي الخارج، 
�أو بو�ص���ف اعتباري لا تحقق له فـي الخ���ارج و�إنما يعتبر ثبوته فـي 
الذه���ن ف�إن كان الات�صاف بو�ص���ف ثبوتي متحقق فـي الخارج كان 
المت�ص���ف بالقدم �إذا كان ثابتاً له موج���وداً معه قديماً، ولو كان ما 
ات�صف به �إنما ثبت فـي نف�سه وتحقق ذهناً لا خارجاً لم يكن بذلك 
الاعتبار قديماً، بل يكون الذهن كاذباً والمو�صوف بذلك بخ�صو�ص 
الذهن حادث كما �إذا اعتبرت كون زيد قديماً، ف�إنه حينئذ مت�صف 
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بالقدم فـي الذهن مع �أنه حادث لم يجعله اعتبارك قديماً، وكذلك 
الكلام فـي الحادث ف����إن الإمكان والحدوث �إن لم يثبت لزيد مثلًا 
فـي الخارج ويتحقق بحيث يكون ات�صافه بالإمكان ات�صافاً حقيقياً 
وجودي���اً ويكون للو�صف وجود متحقق فـ���ي الخارج كوجود زيد فـي 
مطلق التحقق لم يكن زيد ممكناً، و�إن ثبت له الإمكان فـي الاعتبار 
بل يكون قديماً واجباً �إذ لا وا�سطة بين الوجوب والإمكان، ف�إذا اعتبر 
الذه���ن الإمكان لزيد ولم يكن الإمكان موجوداً له فـي الخارج كان 
اعتباره كاذباً كما لو اعتبر له الوجوب، ف�إن الذهن �إنما كان كاذباً 
ح�ي�ن اعتبر الوجوب لزيد، لأن الوج���وب لم يثبت لزيد فـي الخارج 
و�إنما ات�ص���ف به فـي الذهن خا�صة فكذلك �إذا اعتبر الإمكان ولم 
يك���ن موجوداً فـي الخارج لزي���د، وتوهم ل���زوم الت�سل�سل �إذ فر�ض 
تحق���ق الإمكان والحدوث والقدم وما �أ�شبهه���ا توهم فا�سد وخيال 
كا�س���د، �إذ لا فرق ب�ي�ن تحقق الحدوث والوج���وب والوجود والقدم 
و�سائر ال�صفات للواجب والحادث كال�سمع والب�صر والحياة والعلم 
والقدرة والكتابة والخياطة والحركة وال�سكون وما �أ�شبه ذلك، ف�إن 
لم يثبت �شيء منها خارجاً ولم يتحقق لم يكن المو�صوف به مت�صفاً 
ب�شيء، لأن ما لم يثبت �إلا فـي الذهن لي�س ب�شيء فـي الخارج، وقل 
مثل ذلك فـي الفوقية والتحتية ف�إنها �إذا كانت نف�س ما عر�ضت له 
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ي���زول بزوالها، و�إلا لم تكن نف�سه بل هي غ�ي�ره لأن كونها نف�سه �إن 
كان فـ���ي الواقع كذل���ك فلا ريب �أن ال�ش���يء �إذا زال فقد زال، و�إن 

كان لم يزل ف�إنما زال غيره وغيره لا يكون نف�سه.

والخلا�ص���ة �أنه لا يوجد �شيء لا �أ�ص���ل له فـي الخارج ينتزع منه 
وجوده ويكون هو ظل و�شبح له فـي الذهن فكل ما دخل فـي ملك الله 
لا يخرج منه �أب���داً، و�أن جميع الأمور الاعتبارية موجودة ومتحققة 
فـ���ي الخارج �إما بنف�سها �أو ب�أفرادها ولوازمها و�إلا لأ�صبح وجودها 

كاذباً لا �أ�صل له فتفطن)1(.

الواحد لا ي�صدر منه �إلا الواحد:
اعل���م �أن���ه فـ���ي الإم���كان لا يمكن �أن ي�ص���در م���ن الواحد واحد 
وذلك لأن الواحد الحقيقي فـ���ي عالم الإمكان ممتنع الوجود، لأن 
الح���ادث له جهت���ان �إحداهما الدلال���ة على مبدئ���ة والثانية ظهور 
كينون���ة نف�سه ب�إبداء ��شؤوناته المختلف���ة مما ينزه مبد�ؤه عنها مثلًا 
الج�سم له مقامان، �أحدهما مقام �أنه �أثر مخلوق فـيدل على خالقه 
وم�ؤثره، وثانيهما مقام �أن له حيز و�صورة وحدود و�أجزاء وقرانات 

)1( الر�سالة الاعتبارية، ال�شيخ الأوحد، �ص67.
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وتركيب���ات، ولا �شك �أنه بهذه الجهة حجاب من مبدئه ينزه خالقه 
و�صانع���ه عن تل���ك ال�صف���ات والاقت�ض���اءات، وهكذا ال���كلام فـي 
النف�س والروح والعقل وغيرها مما يوجد فـي الإمكان المتحقق بكن 
فـيكون، ومتع���دد الجهات مركب مختلف فالحادث محال �أن يكون 
ب�سيط���اً واح���داً من جميع الجه���ات، ولذا قال���وا �إن كل ممكن زوج 
تركيب���ي وحيث لا وحدة فـي الإم���كان وجب �أن يقال �إطلاق الواحد 
عل���ى الممكن �إ�ضافـي ن�سب���ي و�إلا فلا واحد �إلا الله �سبحانه، فوجب 
تقييد الواحد الإمكاني بالواحد من حيث الوحدة فنقول �إن الواحد 
من حيث الوح���دة لا ي�صح �أن ي�صدر منه �إلا الواحد كذلك لما علم 
بال�ضرورة �أن بين ال�صادر والم�صدر يجب �أن يكون منا�سبة ت�صحح 
�ص���دور ذل���ك ال�صادر عنه لا غ�ي�ر و�إلا ل�صح �ص���دور كل �شيء من 
كل �ش���يء وهو فـي البطلان بم���كان، �ألا ترى �أن الحار من حيث هو 
كذلك لا ي�صدر منه البارد، والرطب من حيث هو كذلك لا ي�صدر 
منه الياب�س، والحمرة من حيث هي كذلك لا ي�صدر منها البيا�ض، 
وهك���ذا، فلا بد من جهة خا�صة فـي الم�صدر بها ي�صح �صدور ذلك 
ال�صادر منه وهو معلوم وا�ضح لمن ان�صف وتدبر وهو �إجماع جميع 
العق�ل�اء من الحكماء وغيرهم حيث قالوا الواحد لا ي�صدر منه �إلا 
الواحد �إلا �أن خلافهم فـي �أن المنا�سبة مع ذات الم�صدر �أو فعله، وبه 
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امت���از المحق من المبطل فحينئذ لا يمك���ن �أن يتعلق جعله من حيث 
منا�سبت���ه لمجعول خا�ص بتلك الجهة والحيثي���ة بغير ذلك المجعول 
ف����إن ذلك الغير �إم���ا �أن يكون م�ساوياً مع ذل���ك المجعول من جميع 
الجهات ارتفع���ت الإثنينية و�إن كان مغايراً جاء التناق�ض واجتماع 
ال�ضدي���ن فـيكون حين ي�ص���در الأ�سود من حيث هو منه ي�صدر منه 
اللا�أ�س���ود وتجويز ذل���ك مكابرة لل�ض���روري وم�صادم���ة للبديهي 
ويل���زم من ذلك جواز �ص���دور كل �شيء ولا يقول ب���ه عاقل ف�إذن لا 
يمك���ن �أن ي�ص���در من الواحد م���ن حيث هو كذل���ك �أكثر من واحد 
م���ن حيث ه���و كذلك، فالكاتب م���ن حيث هو كات���ب لا ي�صدر عنه 
القي���ام والقائم من حي���ث هو كذلك لا ي�صدر عن���ه القعود وهكذا 
فـي جميع الأفعال والأحوال و�إليه الإ�شارة فـي قوله تعالى لمن يعقل 
{ڃ  ڃ  ڃ  ڃ      چ  چ  چ    چ} والقل���ب هو الفاعل و�إن 
كان بوا�سطة الجوارح ه���ذا حال الممكن الحادث المخلوق. ولما كان 
حقيق���ة الممكن هي الفقر والاحتياج و�صفاته وجهاته �صفات الفقر 
والاحتي���اج وحقيقة الواجب هي الغنى والا�ستقلال و�صفاته �صفات 
الغن���ى والا�ستقلال، وج���ب �أن لا يو�صف كل منهم���ا بما يو�صف به 
الآخر فـيجب نفـي �صفات الممكن و�أحواله و�صفاته الذاتية، فالممكن 
و�صفاته بجميع ��شؤوناته و�أطواره ومقت�ضياته �صفات �سلبية للواجب 
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�سواء كانت �صفات كم���ال �أو نق�ص وهو قوله تعالى {ئى  ئى  
ی  ی  ی  ی} وق���ول مولان���ا الر�ض���ا ÷ »كل ما فـي 
المخلوق يمتنع فـي خالقه« ف�إذا امتنع �شيء فـي الإمكان من ظهور 
�آث���ار ق���درة الله تعالى لا يج���ب �أن تمنع فـي الواج���ب لما ذكرنا من 
�أن الممك���ن و�أحواله فقر و�إلا لزم م�س���اواة الفقير مع الغني بالذات 
ب���ل ما يتعلق ب�إظهار القدرة مم���ا لا ي�ستلزم نق�ص، وجب �أن يكون 
واجب���اً فـي الواج���ب لعموم قدرت���ه و�سعة رحمته ول���ذا ت�صفه ب�أنه 
قري���ب م���ن حيث بع���ده وبعيد من حي���ث قربه عال م���ن حيث دنوه 
دان م���ن حيث علوه ظاهر فـي عين خفائ���ه وخفـي فـي عين ظهوره 
ب�ل�ا اختلاف جهة ولا حيث م���ع �أنه فـي الممكن ممتن���ع، ف�إذا جاز 
ذل���ك وجب �أن يكون ما امتنع فـي الممكن من �صدور �أكثر من واحد 
من الواحد وج���ب �أن يمتنع ذلك فـي الواجب و�إلا ل�ساواه وقد ن�ص 
عل���ى ما ذكرن���ا مولانا ال�صادق ÷ فـي دع���اء كل يوم من �شهر 
رم�ض���ان فـي قول���ه ÷ »لا ي�شغله علم �شيء ع���ن علم �شيء ولا 
خل���ق ����شيء عن خل���ق �شيء«، ف����إذا لم ي�شغله خلق �ش���يء عن خلق 
�شيء فحين �ص���دور �شيء عنه يجب �أن ي�صح �صدور غيره عنه و�إلا 
ل�شغله خلق �شيء عن خلق �شيء ف�إذا طابق العقل والنقل والوجدان 
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يج���ب الت�صديق ل���ه والت�سليم والإذعان، ف����إذن يجب �أن يكون الله 
�سبحانه قادراً على ذلك �أي �أن ي�صدر عنه �سبحانه �أكثر من واحد 
وه���و المطلق، وهذا كلام جرى على ظاهر المقال من دليل المجادلة 
بالتي هي �أح�سن الذي هو �أ�ضعف جهات الا�ستدلال، و�أما �إذا نظر 
�إلى م���ا هو المعروف فـي الفط���رة الأولى عند �أهل الب�صيرة الإلهية 
وم���ا جرى عل���ى �أل�سنة العلماء فهذا الكلام �ساق���ط من �أ�صله، لأن 
ال���ذات من حي���ث هي لا يبا�ش���ر الخلق ولا يت�صل ب���ه ولا يقترن به 
ولا تجتم���ع معه، ف�ل�ا ن�سبة ولا اقتران ولا انف�ص���ال ولا ات�صال ولا 
تباي���ن ولا ت�ساوي ولا عموم ولا خ�صو����ص، انقطعت عنده �سبحانه 
الن�س���ب والإ�ضاف���ات وعدمت عنده جهات القران���ات وهو �سبحانه 
�أح���دي الذات وذلك معل���وم ب�ضرورة الإ�س�ل�ام والإيمان، والفاعل 
م���ن حيث ه���و فاعل لا يك���ون �إلا بالفع���ل لأن الم�شت���ق لا ي�صدق �إلا 
بالمبد�أ وهو الفرع لاتفاقهم على �أن الا�شتقاق اقتطاع فرع من �أ�صل 
فوج���ب �أن يكون الا�سم الفاعل مت�أخراً ع���ن الفعل والفاعل الموجد 
الم�صدر لا يك���ون �إلا متعلقاً وم�شتقاً وهو لا يكون مت�أخراً وقد �أجمع 
عل���ى ذلك �أهل المنقول من �أهل العربي���ة، واللفظ لا يخالف المعنى 
والا�س���م على طبق الحقيقة. وبالجمل���ة قولهم �إن الواحد لا ي�صدر 
من���ه �أكثر من واح���د، �إن كان مرادهم �أنه لا يمك���ن �أن ي�صدر من 
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الواح���د الذي ه���و الله �سبحانه �أكثر من واحد فغل���ط وا�ضح، ف�إنه 
�سبحان���ه لا يقا����س بخلقه وما دل على امتناع �ش���يء فـي الإمكان لا 
ي���دل على امتناع���ه فـي القديم ب���ل كلما يمتنع فـ���ي الإمكان يجب 
�إثبات���ه فـ���ي الق���ديم، �إلا �أن ي�ستلزم نق����ص فـي �إثبات���ه فـي القدم 
مث���ل الكثرة والعدم واللا�شيئية و�أمثاله���ا ف�إن كلها نق�ص فـي حقه 
تعالى، فقولهم �إن الكثرة فـي عين الوحدة والوحدة فـي عين الكثرة 
والجمع بين الوجود والعدم وال�شيئية واللا�شيئة يمتنع فـي الإمكان 
فـيجب �إثباته فـي القديم �ساقط من �أ�صله لما بينا �أن الكثرة والعدم 
نق�ص و�إثبات���ه عليه �سبحانه محال من هذه الجهة و�إلا ف�أي مجال 
للعق���ل فـي �إدراك ما ي�ستحقه �سبحانه من ال�صفات والكمالات وما 
يثبت���ه العقل كله يرجع �إلى الكمال والنق�ص وقد قال �أمير الم�ؤمنين 
÷ »�إنم���ا تح���د الأدوات �أنف�سها وت�ر�ي�ش الآلات �إلى نظائرها«، 
فالأدوات والآلات الإمكاني���ة كيف ت�صل �إلى القديم الحق �سبحانه 
وتع���الى وقد قامت �ضرورة الدين عل���ى �أن الذات الحق �سبحانه لا 
ت���درك والبراهين العقلية لا ت�ص���ل �إلي���ه. و�إن كان مرادهم �أن مع 
�إم���كان �ص���دور الأكثر من واحد منه تعالى، م���ا �صدر منه �سبحانه 
�إلا الواح���د فهو �صحيح لا لامتناع ذلك عليه �سبحانه بل لأن �صنعه 
�سبحانه و�إيجاده لما كان يجب �أن يكون على �أح�سن ما يمكن و�أ�شرف 
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والطفرة فـي الوجود باطلة وقاعدة �إمكان الأ�شرف متجهة، فوجب 
�أن يك���ون �أول ما �صدر عنه �سبحان���ه واحداً لأنه �أ�شرف من الكثرة 
والب�ساطة �أ�شرف من التركيب، فلا يمكن فـي الحكمة العدول منه 
�إلى غير الأ�شرف لأنه ترك الأولى، ولا يجوز على الله �سبحانه لأنه 
�سبحانه عاق���ب �أنبياءه بترك الأولى وهو �سبحانه لا يفعل ما يعيب 

علي���ه غيره وهو �سبحانه يقول { ڻ  ۀ  ۀ  ہ   ہ  
ہ }، ف����أول ما �صدر فـي الجعل الأول يج���ب �أن يكون واحداً 
ولك���ن الواح���د الحقيقي كما ذكرن���ا �سابقاً غير موج���ود فـي عالم 
الإم���كان فذلك الواح���د المجعول �أولًا لي�س بواح���د حقيقي لا يمكن 
فر�ض الكثرة فـيه بحال من الأحوال، فهو بالن�سبة �إلى كل ما عداه 
واحد ولكنه فـي نف�سه متكثر وبالن�سبة �إلى ما عداه ب�سيط و�إن كان 
فـ���ي نف�سه مركب���اً، وهذا هو حكم الواحد الذي فـ���ي مبد�أ الأعداد 
ف�إن���ه متكثر ق���د غلبت عليه جهة الوحدة نع���م وحدته بالن�سبة �إلى 

باقي الأعداد و�إلا فلا واحد �إلا الله �سبحانه وتعالى)1(.

)1( ر�سائل ال�سيد كاظم الر�شتي، جواهر الحكم، ج14، �ص518.
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الوراثة:
اعل���م �أن معنى وراثة �أئمتنا عليه���م ال�سلام هو معنى وراثة الله 

الأر����ض حيث يقول عز وج���ل فـي كتاب���ه {ٺ  ٺ  ٺ  ٺ  ٿ  
ٿ  ٿ  ٿ  }، ومعنى هذه الوراثة رجوع كل �شيء �إلى مبدئه 
و�أ�صله ولي�س �أنها ترجع �إلى ذات الله عز وجل، و�إنما ترجع �إلى �آثار 
فعل الله ومحال م�شيته و�أل�سنة �إرادته، وبين هذا المعنى فـي مو�ضع 

�آخر من القر�آن حيث يقول عز وجل { چ  چ  ڇ  ڇ       ڇ  
ڇ  ڍ     ڍ  ڌ      ڌ  ڎ  ڎ }، والأر�ض هي 

العل���م والعباد هم المكرمون الذي���ن {            ڤ  ڤ  ڦ  ڦ   
ڦ  ڦ  } وه���م الذين عن���ده لا ي�ستكبرون عن عبادته 
ولا ي�ستح�س���رون ي�سبحون الليل والنهار لا يف�ت�رون، فعلوم الأنبياء 
والمر�سل�ي�ن كلها تنته���ي �إليهم عليه���م ال�سلام حينم���ا تبتد�أ منهم 
�إليه���م فمنهم �إليهم ع�ي�ن ما �إليهم منه���م فابتدا�ؤها منهم عليهم 
ال�سلام �إلى الأنبياء هو عين انتهائها ورجوعها عنهم �إليهم عليهم 
ال�سلام، فحينما رجعت �إليهم لم تخرج عن الأنبياء، وحينما بد�أت 
منهم �إلى الأنبياء عليهم ال�سلام لم تخرج منهم، كال�شم�س فنورها 
منه���ا ب���د�أ و�إليها يعود، فعلوم الأنبي���اء و�إن كانت هي علمهم لكنها 
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لي�ست علمهم حقيق���ة و�إن كان �صافـي تلك العلوم علمهم فـي مقام 
{ ئي   بج      بح  بخ      بم  بى  بي }، فن�سب���ة علمه���م فـي هذا المقام 
�إلى عل���م الأنبياء عليهم ال�سلام ن�سب���ة الإك�سير الخال�ص ال�صافـي 
�إلى الحج���رة الكدرة الغير م�صيقلة، ومعنى علمهم �أي ملكهم وفـي 
قب�ضتهم كال�شع���اع الذي هو فـي ملك ال�سراج وال�شم�س، ولي�س تلك 
العلوم علومهم حقيقة فـي مراتبهم ومقاماتهم، فما عندهم عليهم 
ال�سلام �سر عل���ى غيرهم من الأنبياء والمر�سل�ي�ن والخلق �أجمعين، 
وذلك لأن ما عندهم من الا�سم الأعظم الذي به مواد العلم وقوامه 
كما روي �أن بلعم بن باعورا قد تعلم ا�سماً واحداً من الا�سم الأعظم، 
وكان عل���ى �أربعة �آلاف كاتب كلهم يكتبون م���ن علومه المن�شعبة من 
ذلك الا�سم، وقد عبر الله �سبحانه عن الا�سم الأعظم بالعلم حيث 
ق���ال { ڑ  ک     ک  ک       ک  گ } وذلك �آ�صف بن برخيا كان 
عن���ده حرف من الا�س���م الأعظم، وقد دل العق���ل والنقل على �أنهم 
عليه���م ال�سلام ح���ووا الأ�سماء العظام كلها ما خ�ل�ا الا�سم الواحد 
المخت�ص بالله �سبحانه، و�أن الأنبياء ما يمكنهم اللحوق �إلى مراتب 
علومه���م عليهم ال�سلام بل يمتنع ذلك فـي حقهم �إلا �أن ينقلبوا عن 

حقائقم ويغّري الله خلقتهم وهو على كل �شيء قدير)1(.

)1( �شرح الخطبة الطتنجية، ال�سيد كاظم الر�شتي، ج2، �ص280.
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الم�صــــــادر
ال�شيخ الأح�سائي. 		 1- �شرح الزيارة الجامعة 

كاظم الر�شتي. 		 2- �شرح �آية الكر�سي ال�سيد 
ال�شيخ الأح�سائي. 			  3- جوامع الكلم 

ال�سيد كاظم الر�شتي. 				   4- ر�سائل 
ميرزا مو�سى الاحقاقي. 			  5- �إحقاق الحق 
ميرزا مو�سى الاحقافـي. 			  6- �أحكام ال�شيعة 

ال�سيد كاظم الر�شتي. 		 7- �شرح الخطبة التطنجية 
ال�شيخ محمد بو خم�سين. 			  8- مفاتيح الأنوار 

ال�شيخ الأح�سائي. 			  9- �شرح العر�شية  
ال�شيخ الأح�سائي، 			  10- �شرح الم�شاعر 
ال�شيخ الأح�سائي. 			  11- �شرح الفوائد 

ميرزا علي الإحقاقي. 		 12- الكلمات المحكمات 
ه�شام العاملي. 			  13- الولاي التكوينية 

ال�شيخ محمد بو خم�سين. 			  14- نجاة الهالكين 
ال�شيخ محمد عبدعلي �آل عبدالجبار. 			  15- هدي العقول 

ميرزا ح�سن كَوهر. 				   16- المخازن 
ميرزا علي الحائري الاحقاقي. 			  17- عقيدة ال�شيعة 
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بينونة ال�صفة وبينونة العزلة
ب�سيط الحقيقة كل الأ�شياء
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-ت-
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ال�صراط

-ط-
الطفرة

طبخ النطفة
-ظ-

ظاهر الولاية وباطنها
الظهور

-ع-
عالم الذر

العمق الأكبر
العر�ش

العلل الأربع
عين الكافور

العلم
العدم

عالم الأمر والخلق
عالم المثال

العلم الإ�شراقي
علم الإمام ÷

287
291

301
302

307
310

315
317
318
320
324
325
327
328
328
330

  331



606

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

العدم
علم العلم بالمعلول

عَوْد الذاهب
-غ-

الغيب
-ف-
الف�ؤاد

الفلك والإن�سان
الفاعل

الف�صل والو�صل
فاعلية الذات

-ق-
القيام

ق�صبة الياقوت
القابلية
القطب

قيام الأ�شياء بالحقيقة المحمدية *
القو�س النزولي والقو�س ال�صعودي

قبور المع�صومين عليهم ال�سلام
القدر الفعلي والمفعولي

الفهر�س
						 رقم ال�صفحة     المو�ضوع 

340
343
345

351

355
356
358
359
363

367
370
370
372
375
377
382
394



607

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

الفهر�س
						 رقم ال�صفحة     المو�ضوع 

-ك-
الكاف الم�ستديرة على نف�سهما

الكثيب الأحمر
الكنز المخفي

الكلي
الكلام

-ل-
اللاتعين

اللوح المحفوظ
اللطخ

اللاتناهي
-م-

الماهية
مقام البيان
مقام المعاني

مقام الأبواب
مقام الإمامة

المحال
الملائكة العالون

الملائكة الكروبيون

401
403
403
403
411

417
417
421
427

429
432
432
434
436
437
439
440



608

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

الفهر�س
						 رقم ال�صفحة     المو�ضوع 

م�شيئة العزم وم�شيئة الحتم
المنا�سبة بين الألفاظ والمعاني

الم�شيئة
المجهول المطلق
مجهول النعت

منقطع الإ�شارات
المدد

ما بالقوة وما بالفعل
معطي ال�شيء لي�س فاقداً له فـي ذاته

الم�صدر والفعل
مثال الأعمال

المثل الأعلى
محال معرفة الله

مكان الجنة ونعيمها
الملكات النف�سانية المغيرة لل�صورة الإن�سانية

مقامات �أحدية العبد
المداد

المعبود بالحق
المركبات

مفاهيم ال�صفات

441
443
446
452
452
452
453
454
463
468
472
474
484
488
496
501
509
516
523
524



609

م�������ع�������ج�������م الح������ك������م������ة

الفهر�س
المو�ضوع 						 رقم ال�صفحة

-ن-
النف�س

نقد مقولة )الإن�سان حيوان ناطق(
نفخة الجذب ونفخة الدفع

نور الأنوار
-هـ-

هورقليا
الهيولى

الهوية
هُوَ

هياكل التوحيد
-و-

الولاية المطلقة
الوحدة

الوجود المطلق
الوجود الخارجي والوجود الذهني

وحدة الوجود
الوجود الاعتباري

الواحد لا ي�صدر منه �إلا الواحد
الوراثة

537
539
545
549

561
562
563
564
574

579
581
583
583
584
587
590
597






