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مقدّمه شارح
لو لا لمعات برق نور القدم من نحو حمي الجود و حي الكرم من یخرجنا من ظلمات العدم؟ أو یعصمنا من هفوات‌القدم؟
پاكا خداوندی كه آینۀ حقیقت محمّدی را مطرح اشعۀ لمعات جمال جمعی احدی ساخت و از آن‌جا پرتوی بر حقایق سایر خلایق- علی تفاوت درجاتهم -و تباین طبقاتهم-  انداخت غایت كمالات را در آن آینه دید و آن را با نیكی پسندید پس بر سر دست عنایت گرفته به خالص محبّت خودش بر گزید و حال آن‌كه هنوز علّم هستی آدم برافراشته نشده بود و قلم نگارنده و لوح نگاشته نگشته هم كلید خزانۀ جود است و هم نقد گنج خانۀ وجود لوای حمد به دست اوست و مقام محمود جای نشست او همیشه با آدم و آدمیان زبان مرتبه‌اش به این كلمه در تكلّم است.
رباعیة
	آدم كه به صورت پدر و من پسرم
	
	آن دم كه به دیدۀ حقیقت نگرم

	صد گونه گواه آید ازو در نظرم

	
	كو از ره معنی پسر و من پدرم


و همواره با عالم و عالمیان لسان مَنقبتش بدین ترانه در ترنّم.
رباعیة
	احكام شریعت همه اقوال من است
	
	اسرار طريقت همه احوال من است

	بیرون از من حقیقتی دیگر نیست

	
	عالم تفصیل و آدم اجمال من است


صلّی اللّه علی و آله مقتبسی انوار جماله من مشكاة كماله.
أمّا بعد نموده می‌آید كه در آن وقت كه شیخ عالِم عامل عارف عاشق صاحب النّثر الفائق النّظم الرائق آن زجام كرم ارباب همم را ساقی فخر الدّین ابراهیم الهمدانی المشتهر بالعراقی به صحبت قدوة العلماء المحقّقین و أسوة العرفاء الموحّدین ابوالمعالی صدر الحقّ و الملّة و الدّین محمّد القونوی  قدّس اللّه تعالی سرّهما  رسیده است و از وی حقایق فصوص الحكم شنیده مختصری فراهم آورده و آن را سبب اشتمال بر لمعه‌ای چند از بوارق آن حقایق لمعات نام كرده به عباراتی خوش و اشاراتی دلكش جواهر نظم و نثر بر هم ریخته و لطایف عربی و فارسی در هم آمیخته‌ آثار علم و عرفان از آن پیدا و انوار ذوق و وجدان در آن هویدا خفته را بیدار كند و بیدار را واقف اسرار گرداند آتش عشق بر افروزد و سلسلۀ شوق بجنباند. به واسطه آن كه زبان زدۀ "بد نام كنندۀ نكو نامی چند" شده است و دست فرسودۀ "از راه فتاده بی‌سرانجامی چند" گشته اهل تقلید رقم رد بر آن كشیده‌اند و دامن قبول از آن در چیده و این فقیر نیز چون آن ردّ و انكار را می‌دید از شغل به آن فراغتی می‌ورزید تا آن‌كه در این "و لا أجل إخوان الصّفا و أعزّ خلّان الوفاء سیره اللّه علی سیر عباده العرفاء" كه نام خجسته فرجامش در اثنای این دعا به خوب‌ترین صورتی از صور رمز و ایماء بین اللّه و بین عباده سمت ادا یافت استدعای مقابله و تصحیح آن نمود و در مقابلۀ آن جز انقیاد چاره‌ای نبود.
چون متصدّی این شغل گشتم و بر تفاصیل اجزاء آن بگذشتم به هر ورقی از آن لمعه‌ای از انوار حقایق دیدم و در هر صفحه‌ای از ازهار معارف شنیدم باطن را به فهم دقایق انجذابی واقع شد و خاطر را از صعوبت ادراك مقاصد آن اضطرابی حاصل آمد. نسخ متن مختلف بود و بعضی از طریق صواب منحرف می‌نمود در مواضع اجمال و مواقع اشكال به شرح‌های آن رجوع افتاد‌ نه از هیچ یك مشكلی حلّ شد و نه در هیچ كدام مجملی مفصل گشت لاجرم بر دلِ به فهمِ لطایف مایل این خواطر گذشت و در خاطر به كنه حقایق ناظر این داعیه متمكّن گشت كه از برای تصحیح عبارات و توضیح اشارت آن شرحی جمع كرده شود ملتفظ از سخنان مشایخ طریقت و كبرای حقیقت به تخصیص شیخین كبیرین محیی الملّة و الدّین محمّد بن العربی و مرید و تلمیذ وی صدر الحقّ و الدّین محمدّ القونوي و متابعان ایشان  قدّس اللّه أسرارهم   پس به مقتضای آن داعیه خاطر به ارتكاب این امر خطیر آرامید و به امداد توفیق الهی در زودترین وقتی به اتمام انجامید و چون بسیاری از سخنان كه در این شرح اندارج یافته از آن قبیل است كه از تأمّل در نیرات كلمات متن بر دل تافته می‌شاید كه آن را اشعّة اللمعات نام نهند و به این وصفش بر نظر طالبان جلوه دهند. مأمول از ناظران منصف  نه منكران به عناد متّصف  آن كه چون این مجموعه را در نظر آرند و اندیشه بر مطالعۀ آن گمارند هر كجا خیر و كمالی بینند از مواهب حقّ  سبحانه و تعالی  شمارند و هر كجا عیب و نقصانی یابند به عجز و قصور بشریت راجع دارند و این كمینه را به خصوصه هدف تیر ملامت نسازند و خود را در ورطۀ بدجویی و بدگویی نیندازند.
والتّوفیق من اللّه سبحانه
تمهید
در ایما و الماع به بعضی حقایق و معارف و مصطلحات موقوف بر سماع كه محتاج الیه موقوفٌ علیه شرح مذكور است.

شرح اصطلاح ممكن واجب و وجود
فمن جملتها هر چیز كه در خارج هست و از لوازم هستی وی آن است كه آثار مختّصۀ وی بر وی مترتّب گردد یا از آن قبیل است كه در ترتّب این آثار محتاج است به ضمّ ضمیمه‌ای مادام كه آن ضمیمه به وی منضمّ نشود آن آثار بر وی مترتب نگردد یا محتاج نیست به آن ضمیمه بلكه آن آثار بی‌اشتراط انضمام امری مغایر وی به وی بر وی مترتب می‌گردد. از آنچه محتاج است به ضمیمه به ممكن تعبیر می‌كنند و از آنچه محتاج نیست به واجب و از آن ضمیمه به وجود و صوفیه قائلین به وحدت وجود كه ارباب كشف و شهودند به آن رفته‌اند كه ذات واجب تعالی عین آن ضمیمه است كه وجود است و وی بذاته به همه اشیاء محیط و در همه اشیاء ساری و وجود همه اشیاء به احاطه و سریان وی است در ایشان.
وجود به معنای كون و حصول و حقیقت وجود
و أیضاً منها  پوشیده نماند كه ممكن را " عِندَ اِقتِرانِه بِهذِهِ الضّمیمَةِ " وجود به معنی كون و حصول كه واجب را بی آن اقتران ثابت است طاری می‌شود پس وجود به معنی كون و حصول عرضی عام باشد نسبت به جمیع موجودات و از قبیل مفهومات اعتباریه كه آن را جز در عقل وجودی نیست پس حمل این مفهوم بر واجب به اشتقاق تواند بود نه به مواطاة به این طریقه كه لفظ موجود از وجود به معنی عام عرضی اشتقاق كنند و بر واجب حمل كنند و امّا حقیقت وجود كه عین واجب است در حمل بر واجب احتیاج به اشتقاق ندارد بلكه به مواطاة بر وی محمول است و اگر صیغۀ موجود به آن معنی اشتقاق كنند معنی وجود، ذو الوجود خواهد بود اَعمٌ مِن اَن یكونَ الوجودُ نفسَهُ أو غیرَهُ.
سؤال  اگر كسی گوید چون واجب نیز به وجود  معنی كون و حصول  موصوف باشد پس وی نیز در ترتب آثار مختصّه محتاج به ضمیمۀ وجود باشد.
جواب گوییم كه ترتب آثار بر واجب نه به واسطۀ عروض وجود عام است مر او را بلكه ترتّب آثار بر وی لِذاتِه است و یكی از آن آثار وجودِ به معنی عام است كه ثبوت وی نیز فرع وجود مثبت له است و هم‌چنین است حال در ذوات ممكنه نیز كه وجود به معنی عام از احوال خارجیۀ ایشان است و ثبوت آن مر ایشان را به واسطه موجودیت ایشان است بالوجود الحقّ زیرا كه ایشان موجودند به معنی ذوالوجود و ثبوت وجود عام مر ایشان را در خارج به واسطه موجودیت ایشان است پس موقوف بر وجود عقلی باشد نه خارجی رفع محذور نمی‌كند زیرا كه چون نقل كلام به وجود عقلی می‌كنیم محذور لازم می‌آید.
سؤال  اگر كسی گوید چون لفظ وجود را دو معنی پیدا شد آن‌كه می‌گوید وجود عین واجب است از آن معنی دیگر می‌خواهد و آن‌كه می‌گوید از معقولات ثانیه است و عین واجب نیست معنی دیگر پس نزاع لفظی باشد نه حقیقی.
جواب گوییم كه نزاع فی الحقیقة در آن است كه امری كه به انضمام و اقتران وی به ماهیت احكام و آثار بر وی مترتّب می‌گردد و از آن تعبیر به وجود می‌كنند ذات واجب است بعینها يا امری عرضی اعتباری پس نزاع حقیقی باشد نه لفظی.

معناي حقيقت وجود، حقيقت محمديه، واحديّت وحدت و برزخيّت اولي، تعيّن ثاني، حقيقت قلم اعلي، حقيقت لوح محفوظ
و أیضاً منها - حقیقت وجود را - من حیثت هو - بی‌ملاحظۀ نسب و اعتبارات اگر چه نسبت تجرّد از همه مظاهر باشد وجود مطلق و ذات بحت و هستی صرف و غیب هویت احدیت مطلقه و احدیت ذاتیه گویند و از این حیثیت مرتبۀ وی از آن بلندتر است كه متعلق علم و كشف و شهود تواند شد. نه به دست علم و دانش دامن ادارك او توان گرفت و نه به دیده كشف و شهود پرتو جمال او توان دید امّا وی را مراتب تنزّلات است - علماً و عيناً - كه به اعتبار آن، متعلق ادراك و كشف و شهود ميگردد و اول مراتب تنزلات وی - علماً-  تنزّل وی است به شأنی كلّی جامع مر جمیع شئون الهیه و كونیۀ ازلیۀ ابدیه را به آن طریقه كه خود را به این شأن كلی جامع بداند و صورت علمیۀ متلبّس به آن مر او را حاصل شود. امّا بر وجه كلّی جملی بی‌امتیاز شئون از یكدیگر و وی را به اعتبار تقید و تلبّس به این شأن كلّی و یا صورت معلولیت حقیقت محمّدی گویند و اگر با آن ملاحظۀ انتفاء اعتبارت كنند احدیت گویند و اگر ملاحظۀ اثبات اعتبارت كنند واحدیت گویند و به اعتبار صلاحیت وی مر اعتبارین را كه همان حقیقت محمّدی است وحدت و برزخیت اولی گویند زیرا كه وی برزخی است جامع بین الأحدیة و الواحدیة و امتیاز میان این اعتبارات در مرتبۀ علم است و گر نه ظاهر وجود كه ذات است در مرتبۀ خود هم‌چنان بر صراحت اطلاق خود است و هیچ تعینی و تعدّدی به وی راه نیافته است و بعد از آن تنزّل وی است به تفاصیل این شأن كلّی و این را تعین ثانی گویند به آن طریقه كه خود را به همۀ شئونات الهیه و كونیۀ ازلیۀ ابدیه كه در آن شأن كلّی اندراج داشتند به تفصیل بداند یكی بعد از دیگری به آن معنی كه چون عقل ملاحظۀ آن‌ها كند حكم كند به تقدّم ذاتی بعضی بر بعضی و انتشاء بعضی از بعضی نه آن‌كه به حسب زمان علم به بعضی مقدم باشد بر علم به بعضی دیگر زیرا كه علم حقّ سبحانه به همه اشیاء متعلّق است  ازلاً و ابداً  بی‌شایبه حدوث و تجدّد مثلا چون ذات متعلّق شده است به آن شأن كلّی جامع كه فوق آن مرتبۀ لا تعین است و این صورت علمیه حقیقت قلم اعلی است از آن تعقّل منتشی شده است تعقّل ذات به شأنی دیگر كه آن حقیقت لوح محفوظ است و سرّ در این آن است كه ذات  مع الصادر الأوّل علّت تامّۀ آن موجودی است كه در مرتبۀ ثانیه ظاهر می‌شود و علم به علّت تامّه مستلزم علم به معلول و هم‌چنین ذات مع الصادر الأوّل و الثانی علّت تامّۀ امری ثالث است پس علم به آن‌ها مستلزم علم به وی باشد  و هكذا الی مالانهایةَ له.
حقایق ممكنات
و أیضا منها  حقایق ممكنات صور معلومیت ذات است  متلبّسةٌ بالشئون و الصفات به این معنی كه هر گاه علم حقّ را  سبحانه و تعالی  به ذات خودش اعتبار كنیم مقید به یك شأن یا بیش‌تر آن صورت علمیه را حقیقت ممكنی از ممكنات می‌گویند و چون اعتبار كنیم به یك شأن یا شئون دیگر آن را حقیقتی دیگر از حقایق ممكنات می‌گوییم و  علی هذا القیاس پس علم حقّ به حقایق ممكنات عین خودش باشد به ذات و شئون ذاتیۀ خودش و این است معنی آن كه می‌گویند«علم سبحانه به عالم، عین علم وی است به ذات خودش.»
حروف عالیات
و أیضا منها  مراد به شئونات ذاتیه كه آن را حروف عالیات خوانند نسب و اعتباراتی است مندرج در ذات  إندراج اللوازم فی ملزوماتها لا إندارج الأجزاء فی الكلّ سواء كانت الأجزاء عقلیة أو خارجیة و لا اندراج المظروف فی الظرف و مراد به اندارج آن‌ها در ذات بودن آن‌هاست به حیثیتی كه هنوز از قوّت به فعل نیامده باشند چون اندراج نصفیت و تلثیت و ربعیت در واحد عددی پیش از آن‌كه جزو اثنین یا ثلاثه یا اربعة واقع شود و این نسب و اعتبارات كه آن را شئون ذاتیه می‌گویند بعینها همان نسب و اعتباراتی است كه بعد از ظهور در مراتب و جزویات آن ظاهر می‌شود چنان‌كه نصفیت و ثلثیت و ربعیت واحد عددی پیش از آن‌كه واحد جزو این اعداد واقع شود و آن نسب از قوه به فعل آیند شئونات ذاتیه گویند و چون جزو این اعداد واقع شود و آن نسب از قوه به فعل آیند آن را آثار و احكام خارجیه گویند.
وجود ممكنات ظهور وجود حقّ تعالی است در حقایق ماهیت ایشان
و أیضا منها  وجود ممكنات عبارت از ظهور وجود حقّ است  -سبحانه-  در حقایق ایشان به آن معنی كه چون ممكنی از ممكنات را شرایط وجود عینی متحقّق گردد وی را نسبتی خاصّ  مجهول الكیفیه  به ظاهر وجود كه به منزلۀ مرآت است مر باطن وجود را پیدا شود كه به جهت آن مناسبت احكام و آثار عین ثابتۀ آن ممكن در مرآت ظاهر وجود منعكس گردد و ظاهر وجود به آن احكام و آثار منصبغ و متعین نماید و اسماء و صفات وی به آن قدر كه خصوصیت شأنی كه عین ثابتۀ آن ممكن صورت علمیۀ آن است تقاضا گردد پس ظاهر وجودِ متعین و منصبغ به آن احكام و آثار موجودی باشد از موجودات عینی خارجی.

معیت وجود حقّ تعالی به ماهیت
و أیضا منها  مراد به انضمام و اقتران و معیت وجود حقّ به ماهیت ظهور آن نسبت است میان ایشان و از مقتضیات آن نسبت است ظهور ماهیت در خارج و ترتّب احكام خارجیۀ وی بر وی نه آن‌كه وجود عارض ماهیت شود بلكه ماهیت عارض وجود است و قائم به وی و وجود معروض و قیوم وی امّا نه عارضی كه به عروض وی مر معروض را صفتی وجودی نو شود و به زوال آن صفتی حقیقی زایل گردد زیرا كه تجدّد صفات و زوال آن موجب تغیّر مفضی به حدوث است  تعالی اللّه عن ذلك علوّاً كبیراً  بلكه عروض ماهیت مر وجود را چون عروض صورت است مر آینه را زیرا كه صورت مرئی در آینه به حسب حسّ عارض آینه می‌نماید امّا چون رجوع به عقل می‌كنیم می‌دانیم كه عارض آینه نیست نه به سطح وی قائم است و نه در ثخن وی حالّ بلكه وی را نسبتی است مخصوص به آینه كه سبب نمایندگی آینه می‌شود مر او را و به حسب حسّ توهّم آن می‌شود كه مگر آن صورت عارض آینه است و قائم به وی  قیام العارض بالمعروض و در حقیقت آینه را از نمایندگی صورت جز نسبت نمایندگی نمی‌افزاید و به زوال صورت جز نسبت نمایندگی زایل نمی‌شود و شكّ نست كه از تغیّر و تبدّل نسب هیچ تغیری و نقصی به وی لاحق نمی‌شود.
نحوه معیت و قیومیت حقّ سبحانه با اشیاء
و أیضا منها  و از این جا معلوم می‌شود كه معیت حقّ سبحانه با اشیاء و قیومیت وی مر ایشان را نه چون معیت جوهر است به جوهر یا عرض به عرض یا جوهر به عرض یا عرض به جوهر بلكه نه چون معیت وجود است به موجود بلكه معیت وجود است به ماهیت  من حیث هی  كه به آن معیت ماهيت موجود می‌گردد و دوام وجود و بقای وی به دوام آن معیت است با وی من حیث هی لا من حیث الوجود پس علّت بقای ماهیت نیز معیت حقّ است سبحانه با وی  من حیث هی  و ورای این معیت حقّ را سبحانه معیتی دیگر نیست به حسب ذات با اشیاء و شكّ نیست كه ماهیات را من غیر اتصافها بالوجود تقذّر و تلوّث معقول نیست پس از معیت حقّ سبحانه با اشیائی كه تقذّر و تلوّث از احكام خارجۀ ایشان باشد ملابسۀ وی به قاذورات لازم نیاید با آن‌كه قذرات امری است نسبی هر چه مستقذر است نسبت به بعضی طباع مستقذر است نه نسبت به همه چنان كه فضلۀ حیوانات مثلاً نسبت به طبیعت انسان مستقذر است نه نسبت به طبیعت جُعَل و أیضاً تلطّخ به قاذورات و تلوّث به آن از خواصّ اجسام كثیفه است نمی‌بینی كه انوار او الوان را از ملابسۀ اجسام مستقذره هیچ تلطّخ و تلوّثی لاحق نمی‌شود.
و از این مقدّمات دانسته شد كه آن كس كه منع معیت ذاتی حقّ سبحانه و انكار احاطه و سریان او در جمیع موجودات كرده است بنابر لزوم ملابسۀ وی مر قاذورات و اشیاء خسیسه را از آن جهت است كه وی ملابسه‌ای وراي ملابسۀ موجود به موجود بلكه ملابسۀ جسم به جسم تعقل نكرده است و منشأ آن جز قصور عقل و قلّت تأمل امری دیگر نیست.
سؤال اگر كسی گوید كه موجودات به فیض حقّ سبحانه موجودند نه به ذات وی چنان‌كه در سخنان بعضی از مشایخ واقع است پس ملابسۀ حقّ سبحانه با اشیاء خسیسه لازم نیاید و احتیاج به این تحقیق و تطویل نباشد.
جواب گوییم كه خالی از آن نیست كه این فیض موجودی است حقیقی یا امری است اعتباری و بر تقدیر اوّل موجود بذاته نتواند بود و الّا واجب باشد پس موجود به فیض دیگر باشد و متسلسل گردد تا منتهی به ذات واجب شود و حينئذٍ اعتراف به مدّعای ما لازم آید زیرا كه در موجودات به این اعتبار تفاوت نیست ما تَرَی فِی خَلقِ الرَّحمنِ مِن تَفاوت، و بر تقدیر ثانی كه امری اعتباری عدمی باشد انضمام و اجتماع وی با امری دیگر اعتباری عدمی كه ماهیت است بی‌قیام هر دو یا یكی به امری وجودی حقیقی معقول نیست و تحقیق آن است كه فیض همان ذات مفیض است امّا به اعتبار نسبت عموم و انبساط بر حقایق ممكنات و این نسبت از امور اعتباری است پس ذات مأخوذ به این نسبت از امور اعتباری باشد و فی نفسها از امور حقیقی و الله تعالی اعلم.
قُرب و معیت همۀ ماهیات اعم از شریفه و خسیسه
و أیضاً منها  پوشیده نماند كه در این قُرب و معیت همۀ ماهیات  چه شریفه و چه خسیسه  برابرند و میان ایاشن هیچ تفاوت نیست تفاوت در آن است كه بعضی ماهیات در تحقّق به این معیت مسبوقند به تحقّق بعضی ماهیات دیگر به آن معیت و بعضی ماهیات از آن قبیلند كه در این تحقّق بر همۀ ماهیات سابقند چون ماهیت قلم اعلی كه وی را نسبتی است خاصّ با وجود حقّ سبحانه كه مقتضی معیت وی است بالوجود الحقّ سبحانه بی‌اشتراط به امری دیگر به خلاف ماهیت لوح مثلاً كه وی در این معیت مشروط است به معیت ماهیت قلم اعلی بالوجود الحقّ سبحانه و هم‌چنین بعضی ماهیات دیگر مشروط است به معیت لوح و قلم معاً  بالوجود الحقّ سبحانه‌  و هكذا الی ما شاء الله و پوشیده نماند كه هر چند شرایط وجود شیء بیش می‌شود و بُعد آن موجود از حضرت حقّ سبحانه بیش می‌گردد و اَبعَد موجودات از این حیثیت ماهیت انسانی است بوجودِه العُنصری زیرا كه وی نوع اخیر است از مولود آخرین از موالید ثلاث پس جهات احتیاج و امكان در وی از همه موجودات بیش‌تر باشد و حجب مانعه از رجوع به وحدت افزون‌تر امّا حضرت حقّ سبحانه در حقیقتِ انسانی استعداد رفع آن حجب نهاده است به خلاف سایر حقایق كه هر یك از ایشان به مقتضای و ما منّا الّا و له مقامٌ معلومٌ  در مقام خود محبوسند و استعداد تجاوز از آن ندارند.
مظهر شیء صورت اوست
و أیضا منها  مظهر شیء صورت اوست و صورت شیء عبارت از امری است كه آن شیء به وی معقول یا محسوس شود و ظهور شیء تمیّز و تعیّن وی است چنان‌كه ظهور جنس مثلاً در مرتبۀ انواع تمیّز و تعیّن وی است به منوعات و ظهور نوع در مرتبۀ اشخاص تعیّن و تمیّز وی است نسبت به مشخصات.

مغایرت مظهر در آن چیزی كه در وی ظاهر است
و أیضا منها  هر مظهری كه هست مغایر است مر آن چیزی را كه در وی ظاهر است و ظاهر به صورت و شبح خود در آن مظهر است نه به ذات خود هم‌چنان‌كه از آینه و آب  و آنچه در ایشان می‌نماید  این معنی ظاهر است مگر مظاهر حقایق مطلقه چون مظاهر الهیه كه در آن جا ظاهر و مظهر با یكدیگر متّحدند و فرق میان ایشان به اطلاق و تقیّد است مثلاً حقیقت مطلقۀ انسانیه به اعتبار اطلاق ظاهر است و به اعتبار تقیّد به مشخصات مظهر و شكّ نیست كه آن حقیقت مطلقه عین افراد خود است كه ظاهر وی‌اند پس این جا مظهر غیر ظاهر نباشد و ظاهر بذاته در مظهر ظاهر باشد نه به صورت و شبح.
ظاهر در تعین و تقید تابع مظهر است
و أیضا منها  ظاهر در تعین و تقید تابع مظهر است و مظهر در تحقّق و ظهور تابع ظاهر پس مظهر را به اعتبار تبعیت ظاهر مر ورا مرتبۀ اوّلیت است و به اعتبار تبعیت وی مر ظاهر را مرتبۀ آخریت.

در معنای مظهر
و أیضاً منها  مظهر  من حیث هو مظهر  باطن است زیرا كه وی حكم آینه دارد چون آینه از صورت پر بر آید ورت می‌نماید نه آینه پس ظهور  صفتِ ظاهر است نه مظهر و باطنِ این ظاهر همان نفسِ ظاهر است امّا به اعتبار حال تقدّم وی بر حال ظهور و باطن  باطن آنچه بر سبیل اجمال می‌دانیم  از غیب هویت ذات هر متعینی مسبوق است به لا تعین.
تفاوت موجودات خارجی در صلاحیت مظهریت اسماء و صفات الهی
و أیضا منها  موجودت خارجی در صلاحیت مظهریت اسماء و صفات الهی متفاوتند زیرا كه ایشان مظاهر اعیان ثابته‌اند و اعیان ثابته صور شئونات ذاتیه و شئونات در اطلاق و كلیت و جمعیت و مقابلات آن‌ها مختلف بعضی از آن قبیلند كه در كمال اطلاقند كه در مراتب تعینات فوق آن تعینی دیگر نیست چون تعین اوّل كه فوق آن مرتبۀ لاتعین است و بعضی در كمال تقید چون تعینات شخصیۀ جزویه و بعضی میان این دو مرتبه چون سایر حقایق و هم‌چنین بعضی در كمال جمعیتند كه هیچ شأنی از شئون از حیطه آن خارج نیست و بعضی از آن قبیل است كه مشتمل بر بعضی از شئون است چون حقایق متفرقه عالم كه  غیر انسان كامل است و فضیلت كمال جمعیت از خصایص كمّل افراد انساني است چون انبیاء و اولیاء و ایشان نیز در اين فضيلت متفاوتند زيرا كه اگر چه در مظهريت همه اسماء متساويند اما بعضی از آن قبیلند كه احكام و آثار بعضی اسماء در ایشان ظاهرتر و غالب‌تر است و باقی اسماء در تحت آن مغلوب و مندرج و همه انبياء و آنان كه بر قدم ایشانند از اولیاء غیر نبی ما  ص و كمّل ورثۀ وی همه از این قبیلند و بعضی از ایشان از آن قبیلند كه ظهور اسماء و صفات در ایشان بر سبیل اعتدال است بی‌غالبیت و مغلوبیت چون نبی ما  ص و كمّل ورثۀ وی.
اثر وجود حقّ سبحانه و تعالی در اعیان ثابته
و أیضا منها  اثر وجود حقّ سبحانه در اعیان ثابته در نسبت ظهور است یعنی اعیان را و احوال اعیان را در عین ظاهر می‌گرداند هم‌چنان‌كه در علم بود و اثر اعیان ثابته در وجود حقّ سبحانه تعین و تقید وی تعین و تقید صفات وی است زیرا كه وجود را فی نفسه اطلاق و عدم تعین و تقید است و هم‌چنین اسماء و صفات او را و چون به احكام و احوال عینی از اعیان ثابته منصبغ گردد به سبب آن انصباغ متعین و متقید گردد و به حسب تعین و تقید وی اسماء و صفات وی نیز متعین و متقید شوند زیرا كه ظهور اسماء و صفات به حسب استعداد اعيان است و شكّ نیست كه ستعداد هر عینی نوعی از تعین و تقید را تقاضا می‌كند چه در ذات و چه در اسماء و صفات.

مظاهر و صور اسماء و صفات الهی
و أیضاً منها  موجودات ممكنه مظاهر و صور اسماء و صفات الهی‌اند و ظاهر در هر یك اسماء و صفات حقّ است به قدر قابلیت وی مر ظهور آن‌ها را پس همه موجودات را آینه‌های متعدد فرض كن و آنچه می‌بینی در ایشان، از كمالات محسوسه و معقول، صور اسماء و صفات حقّ تعالی دان! بلكه همۀ عالم را یك آینه فرض كن و در وی حقّ را بین به همه اسماء و صفات وی تا از اهل مشاهده باشی چنان‌كه در اوّل از اهل مكاشفه بودی پس از این برتر آی و چنین ملاحظه كن كه تو چون عالم را می‌بینی و می‌دانی و ذات تو محیط است به همه و همه مرتسمند در وی پس ذات تو آینه‌ای است مر آن‌ها را در اوّل مشاهدۀ حقّ سبحانه در غیر خود می‌كردی و اكنون در خود می‌كنی پس از این برتر آی و آن را ملاحظه كن كه ممكنات  من حیث هی  غیر موجودند پس ایشان را ازمیان بیرون كن و همه را صور تجلیات حقّ بین و قائم به وی پس همه كمال و جمال حقّند  سبحانه  كه در حقّ مشاهده می‌كنی بعد از آن از این برتر آی و خود را از میان بیرون كن و مدرك و مشاهد حقّ را بین  فهو الشاهد و المشهود.

جهات موجودات نسبت به حقّ سبحانه
و أیضا منها  از پیش‌تر معلوم شد كه هر موجودی را از موجودات دو جهت است نسبت با حقّ سبحانه یكی چه معیت وی با حقّ سبحانه و احاطه و سریان وی سبحانه در وی بالذّات بی‌توسط امری دیگر و این جهت را طریق وجه خاصّ گویند و فیضی كه از این طریق می‌رسد بی‌واسطه است و توجه بنده را به این جهت توجه به وجه خاص گویند و استیلای این جهت را بر بنده و استهلاك و اضمحلال بنده را در این جهت جذبه گویند و جهت دیگر سلسلۀ ترتیب است كه فیضی كه به وی رسد به وساطت اموری بود كه در معیت وی بالوجود الحقّ سبحانه مدخلی داشته باشند و فیضی كه به وی رسد بر مراتب آن‌ها مرور كند و منصبغ به احكام آن‌ها  متّنازِلّا به وی برسد و چون بنده بر همین طریق  متّصاعّداً به حقّ  سبحانه و تعالی  باز گردد تا آن كه احكام یك یك مرتبه را باز می‌گذارد به مرتبۀ فوق آن ترقی می‌كند تا به آن اسمی كه مبدأ تعین وی است برسد و در آن مستهلك و مضمحل گردد و آن نسبت به وی تجلّی ذاتی وی باشند این طریقه را سلسلۀ ترتیب گویند و روش بنده را به این طریق مرتبۀ بعد مرتبۀ سلوك گویند و واصل به این را اگر چه كم‌تر باشد از واصل به طریق اوّل احاطه‌ای هست به احوال مراتب كه واصل به طریق اوّل را نیست و واصل به طریق اوّل را چون باز گردانند و بر طریق سلسلۀ ترتیب باز به مطلوب رسانند وی را مجذوب سالك خوانند و سالك بر طریق ثانی را چون سلوك وی منتهی به وجه خاصّ و استهلاك در آن گردد سالك مجذوب گویند و هر یك از این دو صاحب دولت اقتدا را شاید و تربيت مریدان از وی آید.
اقسام مقربات
و أیضاً منها  مقربات كه اعمال و عباداتند یا از قبیل نوافلند كه حقّ  سبحانه و تعالی آن را بر بندگان خود ایجاب نكرده است بلكه ایشان آن‌ها را  تقرّباً الی اللّه تعالی  به خود لازم گردانیده‌اند و چون در این ارتكاب و التزام وجود ایشان در میان است فنای ذات و استهلاك جهت خلقیت آن در جهت حقیت فایده نمی‌دهد بلكه نتیجۀ آن همین است كه قوا و اعضاء و جوارح وی عین حقّ گردد به آن معنی كه جهت حقّیت بر خلقیت غالب آید و جهت خلقيت مغلوب و مقهور گردد و این را قُرب نوافل گویند و در این قُرب بندۀ سالك فاعل و مدرك باشد و حقّ  سبحانه و تعالی  آلت وی و اشارت به این مرتبه است حدیث كنتُ سمعه و بصره و لسانه و یده و رجله بی یسمع و بی یبصر و بی ینطق و بی یبطش و بی یسعی.
و یا از قبیل فرائضند كه حقّ  سبحانه و تعالی  آن اعمال و عبادات را بر ایشان ایجاب كرده است و ایشان بنابر امتثال امر ارتكاب آن نموده‌اند و چون در ایجاب و ارتكاب وجود ایشان در میان نیست نتیجۀ آن فناء ذات سالك و استهلاك جهت خلقیت آن است در جهت حقیّت واین را قُرب فرایض گویند و در این قُرب حضرت حقّ سبحانه فاعل و مدرك است و سالك با قوا و اعضاء و جوارح خود به منزله آلت، و اشارت به این مرتبه است أنّ اللّه قال علی لسان نبیه أو عبده سمع اللّه لمن حمده.
و چون این را دانستی بدان كه مقرّبان از چهار حال بیرون نیستند یا متحقّق به قُرب نوافلند فقط و ایشان را صاحب قُرب نوافل خوانند و یا به قُرب فرایض فقط و ایشان را صاحب قُرب فرایض خوانند و یا به جمع بین القُربین، بی تقید به احدهم و بی‌مناوبه، كه گاهی یكی باشد و گاهی دیگری بلكه معاً معاً به هر دو قُرب و احكام آن متحقّ باشند و این را مرتبۀ جمع الجمع و قاب قوسین و مقام كمال خوانند و آیه أنّ الّذین یبایعونك انّما یبایعون اللّه یدُ اللّه فوق أیدیهم اشارت به این مرتبه است و یا به هیچ یك از این احوال سه گانه مقید نیستند بلكه مر ایشان راست كه به هر یك از قُربین ظاهر شوند و به جمع بینهما نیر، بی‌تقید به هیچ یك از این احوال، و این را مقام احدیت جمع و مقام أو أدنی خوانند و اشارت به این است و ما رمیتَ إذ رمیت و لكنّ اللّه رمی  و این مقام به اصالت خاصّ خاتم النبیین ص است و به وراثت و كمال متابعت كمّل اولیاء را از این حظی است.
اقسام تجلّیات حضرت حقّ سبحانه
و أیضا منها  تجلّیات حضرت حقّ  سبحانه و تعالی  بر چهار گونه است
یكی تجلّی علمی غیبی به صور اعیان موجودات بر آمده است و از این قبیل است تجلّی وی به صور معلومات و موهومات و خیالات بر ذوی العلم و اگر چه ایشان را به آن كه آن صور از تجلّیات وی است شعور نباشد.
دویم تجلّی وجودی شهادی كه به صور اعیان موجودات برآمده است.
سیم تجلّی شهادی كه بر نظر شهود اصحاب تجلّی ظاهر می‌شود و آن بر دو گونه است یكی آن‌كه موجودات عینی خارجی یا علمی ذهنی همه یا بعضی لباس غیریّت بیرون كنند ودر نظر صاحب تجلّی صور تجلّیات حقّ سبحانه نمایند. دویم آن‌كه آن تجلّی در حضرت مثال مقید یا مطلق واقع شود و آن بر صور جمیع موجودات می‌باشد و در صور انوار می‌باشد یا آن تجلّی از ورای عالم مثال در كسوت معانی ذوقی باشد یا بیرون از صورت و معنی چون تجلّیات ذاتی برقی.
چهارم تجلّی علمی اعتقادی كه از پس حجاب فكر یا تقلید به صور اعتقادات مقیده بر اصحاب آن ظاهر می‌شود.
در معنای منازله  دانی  تدلّی
و أیضاً منها  رقیقۀ مناسبتی كه میان طالب و مطلوب می‌باشد گاهی كه سبب انجذاب از طرفین گردد و التقاء در وسط واقع شود آن التقاء را در اصطلاح این طایفه منازله گویند. قال الشیخ رضی الله عنه  فی الباب الرابع و الثمانین و ثلثمائة من فتوحات المكّیةأعلم إنّ المنازلةَ فعل الفاعلین هنا و هی تنزّل من اثنین كلّ واحدٍ یطلب الآخر لیتنزّل علیه فیجتمعان فی الطریق فی موضع معین فیسمّی تلك منازلة لهذا الطلب من كلّ واحد و هذا النزول علی الحقیقة من العبد صعود و أنّما سمّیناه نزولاً لكونه یطلب بذلك الصعود النزول بالحقّ و وقتی كه آن التقاء در وسط واقع نشود به هر طرف كه نزدیك‌تر باشد صاحب آن طرف در محبوبیت مقدّم خواهد بود و در مُحبّیت مؤخر  اگر چنان‌چه به جانب حقّ سبحانه اقرب باشد آن قُرب را وقتی كه مضاف به بنده دارند تدانی گویند و اگر چنان‌چه به بنده اقرب باشد آن قُرب را از جانب حقّ سبحانه تدلّی خوانند و اللّه اعلم.
معرفت و ادراك حقّ تعالی
و أیضا منها  معرفت و ادراك حقّ سبحانه بر دو گونه است اوّل ادراك بسیط و هو عبارة عن إدراك الوجود الحقّ سبحانه مع الذهول عن هذا الادراك و عن انّ المدرك هو الوجود الحقّ سبحانه و ثانی ادراك مركّب و هو عبارة من ادراك الوجود الحقّ مع الشعور بهذا الادراك و بأنّ المدرك هو الوجود الحقّ سبحانه و در ظهور وجود حقّ به حسب ادراك بسیط خفایی نیست زیرا كه هر چه ادراك كنی اوّل هستی مدرك شود اگر چه از ادراك این ادراك غافل باشی و از غایت ظهور مخفی ماند و امّا ادراك ثانی كه ادراك مركّب است محل فكر خطا و صواب اوست و حكم ایمان و كفر راجع به اوست و تفصیل میان ارباب معرفت به تفاوت مراتب اوست.
رابطۀ محبت میان محبّ و محبوب
و أیضا منها  رابطۀ محبت میان محبّ و محبوب نتیجۀ مناسبت است میان ایشان و مناسبت میان ایشان از پنج قسم بیرون نیست اوّل مناسبت ذاتی است كه میان محبّ و محبوب مناسبتی باشد به حسب ذات فحسب و علامت آن آن است كه محبّ در باطن خود انجذابی به جانب محبوب باز یابد كه سبب آن معلوم نباشد و اگر آن مناسبت به سبب معنی باشد زاید بر ذات كه به سبب آن معنی اثری به غیر تعدّی كند آن را مناسبت فعلی گویند و اگر چنان‌چه اثری به غیر تعدّی نكند خالی از آن نیست كه آن معني را در محلّ خود دوام و ثباتی هست یا نه اگر نیست آن را مناسبت حالی گویند و اگر آن معنی كه وی را دوام و ثباتی هست مرتبه‌ای است از مراتب چون مرتبۀ نبوّت و ولایت و سلطنت و غیرها آن را مناسبت مراتب گویند و الّا مناسبت صفاتی و چون در حقیقت فعل و حال و مرتبه همه از قبیل صفاتند همۀ اقسام مناسبات را راجع به ذاتی و صفاتی می‌توان داشت.
و چون این مقدار از مقدّمات و اصطلاحات این طایفه مذكور شد وقت آن آمد كه در مقصود شروع كنیم و به شرح موعود رجوع نماییم  بعون اللّه المستعان إنّه ولی الإحسان و علیه التكلان.
در معنای حمد در نزد صوفیه
الحمد حمد در عرف طایفۀ صوفیه  قدّس اللّه تعالی اسرارهم  عبارت است از اظهار كمال محمود به صفات جمال و نعوت جلال بر سبیل تعظیم و اجلال و آن یا از مرتبۀ جمع است بر جمع چنان چه حقّ سبحانه و تعالی در مرتبۀ غیب و معانی مثلاً اظهار كرد كمالات خود را بر خود بالتعین و التجلّی الأوّل و الثانی و ما اشتمل علیه من الشئون و الإعتبارت اوّلاً و الحقایق الإلهیة الكونیة ثانیاً. 
رباعیة
	دی عشق نشان بی‌نشانی می‌گفت
اوصاف جمال خویشتن بی من و تو
	
	اسرار كمال جاودانی می‌گفت
با خود به زبان بی‌زبانی می‌گفت


و یا از مرتبۀ فرق بر فرق چنان كه مظاهر خلقیه و مجالی كونیه به السنۀ اقوال و افعال و احوال اظهار جمال و كمال یك‌دیگر و آن به حقیقت حمد حضرت حقّ است مر خودش را به واسطۀ تنزّل به حضرات وجود و مراتب شهود.
رباعیة
	هر صبح كه می‌زنند مرغان چمن
باشد همه وصف شاه خوبان ز من
	
	گلبانگ جمال سوری و سرو و سمن
كاید ز زبان او به گوش دل من



و یا از مرتبۀ جمع بر فرق چنان كه به افاضۀ نور وجود بر حقایق و اعیان موجودات كه به لسان اصطلاح از آن به فیض مقدس تعبیر می كند استعدادات و قابلیات ایشان مر وجود و كمالات تابعۀ آن را كه این استعدادات و قابلیات از منقضیات فیض اقدس است. 
رباعیة
	عشق است غنی زبوده و نابوده
عكس رخ خود زاین و آن بنموده
	
	جاوید به مستقر عز آسوده
و آنگاه به جمال و حسنشان بستوده

	
	
	


و یا از مرتبۀ فرق بر جمع چنان كه مراتب جمیع وجود روحاً و مثالاً و حسّاً به جمیع السنه، قولاً و حالاً، حمد حضرت ذوالجلال و الاكرام می‌گویند و اظهار كمال ذات و صفات و افعال حضرت او می‌كنند.
رباعیة
	خوبان كه فریب عقل و جانند همه
هر چند به حسن داستانند همه

	
	در عشق تو شهرۀ جهانند همه
اوصاف شمایل تو خوانند همه


فائدة
صیغۀ حمد مصدری است مصدّر به لام جنس مستردف به لام اختصاص یعنی جنس مفهوم حمد، خواه مبنی للفاعل و خواه مبنی للمعفول، اعنی حامدیت و محمودیت مختص است به حضرت حقّ سبحانه و تعالی زیرا كه در جمیع مراتب وجود هم حامد اوست و هم محمود به زبان هر ستاینده نغمات حمد و ثنای خود سراید ودر لباس هر ستوده لمعات كمال و جمال خود نماید.
رباعیة
	در چشم عیان شاهد و مشهود تویی
بی نام و نشان قاصد و مقصود تویی
	
	در قبلۀ جان ساجد و مسجود تویی
بی گوش و زبان حامد و محمود تویی

	
	
	


الله بعضی از این طایفه گفته‌اند كه این اسم مبارك موضوع است به ازاء ذات مطلقه، بی‌اعتبار قیدی و بي‌اعتبار مرتبه‌ای عدم آن بلكه مجرد از جمیع نسب و اعتبارت حتی عن ذلك التجرد أیضاً و بعضی دیگر به آن رفته‌اند كه علم است مر مرتبۀ الهیت را كه عبارت است از احدیت جمع جمیع نسب و اعتبارات اسمائیۀ فعلیۀ وجوبیه نه مر ذات مطلقه را زیرا كه وضع اسم به ازاء ذات مطلقه گر چه ممكن است اما فایدۀ آن ظاهر نیست چه مقصود از وضع الفاظ افاده یا استفاده معنی موضوع له است و این جا معنی موضوع له كه ذات حقّ و هستی مطلق است تعالی و تقدّس مدرك و مفهوم و مشهود و معلوم هیچ كس نتواند بود فكیف كه به دلالت لفظ و عبارات بدان اشارات توان نمود.
رباعیة
	عشق است برون ز پردۀ نور و ظلام
خواهم كه بخوانمش به صد نام اما
	
	خارج ز احاطۀ عقول و افهام
او برتر از آن است كه گنجد در نام


	
	
	


الّذی نور وجه حبیبه بتجلّیات الجمال، حبیب فعیل است از برای مبالغه در فاعل یا مفعول و مراد به آن حضرت رسالت است ص زیرا كه در هر یك از فضیلتین محبّیت و محبوبیت در اعلی مراتب كمال است امّا در فضیلت محبوبی چنان‌كه خطاب لولاك لما خلقت الكون مشعر است به آن و امّا در فضیلت محبّی چنان‌كه حدیث ما اوذی نبي مثل أوذیت مفصح است از آن.
رباعیة
	ای رشك جمال یوسف اندر خوبی
بر جملۀ كائنات سبقت داری

	
	در عشق و بلا زیادت از یعقوبی
در منقبت محبّی و محبوبی



و مراد به وجه حبیب ذات و حقیقت وی است. قال تعالی و یبقی وجه ربك أی ذاته و حقیقته می‌تواند بود كه باء در قوله "بتجلّیات الجمال" صلۀ تنویر باشد أی نوره بانوار التّجلیات الجمالیه و حینئذٍ سؤال می‌آید كه حقیقت محمّدی هم‌چنان كه به تجلّیات جمالی منوّر شده است به تجلیات جلالی نیز شده است زیرا كه وی جامع است بین الجمال و الجلال كه آن را كمال گویند پس تخصیص را جهت نیست. بعضی جواب گفته‌اند كه جهت تخصیص آن است كه باعث حمد حامد تجلّیات جمالی است كه هدایت مهتدیان از آثار آن است.
و می‌توان بود كه باء سببیت را بود و حینئذ آن سؤال ساقط می‌شود زیرا كه معنی چنین می‌شود كه تنویر وجه حبیب خود كرد به آنچه كرد به سبب تجلّیات جمالی چه تنویر شی به صفات جلالی از مقتضیات صفات جمالی است.
و پوشیده نماند كه تنویر را مراتب است زیرا كه حقایق اشیاء را پیش از اعتبار دخول در تحت نورانیت علم مرتبۀ استجابت در غیب هویت ذات پس تنویر آن اولاً جز به آن نتواند بود كه از مرتبۀ استجنان در حضرت علم ظاهر شوند و ظهور در حضرت علم را اجمال و تفصیلی است پس تنویر آن ثانیاً به آن تواند بود كه از ظلمت اجمال به نورانیت تفصیل آیند و هنوز محصور ظلمت عدم خارجی‌اند پس تنویر آن ثالثاً به آن تواند بود كه از ظلمت عدم رهایی یافته به نورانیت وجود عینی بهره‌مند شوند و بعد از وجود عینی لازم نیست كه همۀ كمالات تابعۀ وجود در ایشان بالفعل حاصل باشد پس تنویر آن را رابعاً به آن تواند بود كه از ظلمت قوّت به نورانیت فعل در آید و این جمله جز به تجلّیات جمالي لم یزلی لایزالی نمی‌تواند بود. و ظاهر است كه جمیع اقسام این تنویرات نسبت به حقیقت محمّدی واقع شده است پس تنویر وجه وی همۀ این اقسام را شامل خواهد بود. فتلالأ ای اللّه سبحانه منه ای من وجه حبیبه و قوله نوراً تمیّز من نسبة الفعل الی الفاعل أی فتلألأ نوره سبحانه من وجه حبیبه و الضّمیر المجرور الی اللّه سبحانه و الأوّل أوفق بقوله ففرح به سروراً كمالاً یخفی یعنی بدرخشید و منبسط شد نور حقّ سبحانه از مشكات حبیب وی بر سایر حقایق زیرا كه انبساط نور علم بر سایر حقایق به واسطۀ وی است و علم به همۀ منتشی از علم به وی و هم‌چنین انبساط وجود خارجی بر سایر حقایق و انبساط كمالات تابعه مر آن را به واسطۀ صورت وجودی روحانی وی است كه قلم اعلی است و انبساط بعضی از آن كمالات بر امّت متابعت وی‌ بخصوصهم به واسطۀ وجود جسمانی عنصری وی یا خود بدرخشید نور وجه حبیب حقّ سبحانه از جهت حقّ سبحانه و تنویر وی و منبسط شد بر سایر حقایق علماً و عیناً چنان‌چه مذكور شد.
وابصر أی اللّه سبحانه فیه ای فی وجه حبیبه غایات الكمال أی غایات كمالات الأسماء و الشئون. حضرت حقّ را كمالی است ذاتی كه در اتّصاف به آن تعّدد وجودی شرط نیست چون وجوب وجود و قدم و تقدّس از صفات نقصان و شهود وی مر شئون و احوال و اعتبارات ذات را به احكامها و لوازمها علی وجه كلّی جمالی فی بطون الذّات و اندارج الكلّ فی وحدتها كما تظهر و تشاهد فی المراتب الالهیه و الكونیه و كمالی است اسمائی كه ظهور حقّ است در هر شأن به حسب آن شأن بر خودش سبحانه یا بر همان شأن یا بر امثال أو جمعاً و فرادی یا خود ظهور آن شأن است بر حقّ سبحانه یا بر خودش یا بر امثال خودش كذلك جمعاً و فرادی یا خود جمع بین الظهورین و الشأن الّذی ظهر الحقّ بحسبه إمّا شأن كلّي جامع لجمیع أفراد شئونه أو شأن هو بعض من أفراد تلك الشّئون فظهوره سبحانه بكلیه واحدیة جمعه لا یتحقّق إلّا بالنسبة إلی هذا الشّأن الكلّي الجامع للشئون أو بالنّسبة إلی بعض منها لكنّ باعتبار تحقّقه في ضمن الشّأن الكلّي الّذي هو حقیقة الإنسان الكامل زیرا كه هم‌چنان كه در مرتبۀ احدیت جمعی هر شأنی از شئون بر همه مشتمل است هم‌چنین در مرتبۀ انسان كامل كه آن شأن كلّی جامع است هر یك از آن شئون بر همه مشتمل است پس حقّ سبحانه در مرآت انسان كامل بر خودش از حیثیت شأن جامع و هر یك از افراد أو بكلّیة وحدیة جمعه ظاهر باشد فاكتسب كلّ شأن حكم سایر الشّئون فظهر كلّ فرد من افراد مجموع الأمر كلّه بصورة الجمیع و وصفه و حكمه و المراد بعینه من ظهوره بحسب كلّ شأن هو الاكتساب المذكور لا أن یظهر عین الشأن فقط أو یظهر هو سبحانه بحسبه پس ظهور شأن یا ظهور حقّ به حسب آن كمال اسمائی است و غایت كمال اسمائی اكتساب مذكور است و شكّ نیست كه اكتساب مذكور در حقیقت محمّدی بعد از ظهور در نشأۀ عنصری و وصول آن به مرتبۀ كمال خود اكمل مراتب اكتسابات است و تفاضلی كه میان سایر كمّل از انبیاء و اولیاء واقع است به حسب قُرب و بُعد از مرتبه كمال محمّدی ص است.
ففرح أی اللّه سبحانه به أی بوجه حبیبه حیث أبصر فیه غایة الكمال سروراً أی فرحاً فهو مصدر مؤكّد من غیر لفظ فعله.
هر چه مشعر است به تشبیه از صفات و جوارح چون مضاف به حقّ سبحانه و تعالی می‌گردد بعضی آن‌ها تأویل می‌كنند چنان‌كه بعضی از شارحان فرح را در این مقام بر رضا حمل كرده و بعضی بر تجلّی وجودی انبساطی امّا مذهب محقّقان به خلاف این است صاحب فصوص الحكم رضی اللّه عنه تصریح كرده است به آن كه صفاتی را كه حقّ سبحانه به خود اضافت كرده است همه بر معنی ظاهر محمول است، بلاتأویل و تعطیل، لیكن اضافت آن به حقّ نه بر وجه اضافت آن است به ممكن یعنی بدایات آن صفات كه انفعالات نفسانی است از حقّ منفی است و حقایق آن مثبت.
و مذهب سلف از علمای حدیث و غیرهم نیز همین است كه صفاتی كه در قرآن و حدیث وارد است مثل فرح و ضحك و نزول و اتیان و استواء بر عرش همه حقّ است و ایمان به همه واجب بی‌تأویل و تعطیل.
و هم صاحب فصوصرضی اللّه عنه در كتاب المعرفة فرموده است كه تو خدای را بهتر از خدای مشناس كه صفاتی را كه به خود اضافت كرده است از وی نفی كنی و بر تنزیه صرف كه طریق معطّله است اقتصار نمایی.
و این سخنان بر تقدیری است كه صفات مضاف به مرتبۀ جمع باشد و امّا اگر مضاف به مرتبۀ فرق باشد نه به تأویل حاجت است و نه به تنزیه بلكه مر او راست كمال مستوعب جمیع صفات را خواه موهم تشبیه باشد و خواه نباشد.
فصدّره علی یده و صافاه پس بر دست عنایت گرفت او را و دوست داشت وی را دوستی خالص بی‌آمیزش با دوستی دیگری زیرا كه دوستی همه اشیاء به تبعیت دوستی اوست و دوستی وی تابع دوستی هیچ چیز نیست بلكه وی محبوب بالاصالة است.
و آدم لم یكن شیئاً مذكوراً أی بالذّكر الوجودی  بعد از آن ترقّی كرد و گفت و لا القلم كاتباً و لا اللوح مسطوراً زیرا كه وجود قلم و لوح بر وجود آدم مقدّم است یعنی این تصدیر و مصافات در حالی بود كه هنوز آدمؑ به شیئیت وجودی مذكور نشده بود و قلم نیز حروف حقایقی را كه در وی بر سبیل كلّیت و اجمال مندرج بود بر لوح كه نفس كلّ است به تفصیل ننوشته بود و لوح نیز به آن حروف منقّش نشده بود و چون كتابت لازم قلم است و مسطوریت لازم لوح و نفی لازم مستلزم نفی ملزوم پس این كلام در قوّت آن شود كه و لا القلم و لااللوح موجودین.
سؤال اگر كسی گوید كه تصدیر و مصافات كه به فاء تعقیبی معطوف است بر ابصار تنویر چگونه موقت تواند بود به وقت نابودن قلم كه صورت وجودی حقیقت محمّدی است و حال آن كه تنویر آن حقیقت عبارت از ایجاد قلم است.
جواب گوییم كه می‌تواند بود كه مراد به تنویر ایجاد نباشد بلكه مراد آن مراتب تنویر است كه بر ایجاد سابق است و می‌تواند بود كه فرق كنند میان نفی وجود قلم و میان نفی وصف كاتبیت از وی زیرا كه چون وجود قلم را تقدّم ذاتی است بر وجود كتابت وی پس در مرتبۀ وجود قلم كتابت نیست بلكه مرتبۀ ثبوت كتابت فرودتر از مرتبۀ وجود قلم است پس توان گفت كه در مرتبۀ وجود قلم كتابت نبود و می‌شاید كه مراد به كتابت باشد كه حقّ تعالی با وی گفت كه اكتب عِلمی فِی خَلقِی اِلی یوم القِیامَه زیرا كه این كتابت در ابتدای هر دوره‌ای است و آن بعد از وجود لوح است بلكه بعد از وجود عرش و كرسی.
فهو مخزن كنز الوجود و این به اعتبار جامعیت وی است مر جواهر و نفایس اسماء الهی و حقایق كونی را و مفتاح خزائین الوجود و این به اعتبار مبدأیّت وی است مر فتح باب ایجاد را و قبلة الواجد و الموجود واجد و موجود ماخوذ از وجد است به معنی وجدان كه یافت است نه از وجود به معنی كون و حصول.
بدان كه هر شخصی را به حكم و لكلٍ وِجهةُ هو مُوَلّیها استناد به اسمی است از اسماء الهی كه تربیت و مدد جز از حیثیت آن اسم به وی نرسد و مرجعش عاقبت آن اسم خواهدبود اسم ذات است و غایت معرفت اوست چنان‌چه در فصوص مذكور است پس حقیقت محمّدی است زیرا كه مرجع همۀ اسماء همان حقیقت است و می‌شاید كه وی را قبلۀ موجود و مشهود همه اوست به اعتبار تجلّی وجودی وجود حقیقت محمّدی است و ظهور وی در موطن حسّ و شهادت. و صاحب لواء الحمد اشارت به آن معنی است كه وارد شده است در اثناء حدیثی طویل كه فَاسْتَأذَنَ عَلی ربِّی فیوْذِنُ لِی و یلهِمُنی محامدٌ اَحمَدُه بِها لا یحضِرُنِی الآن فَاَحمَدُه بِتِلك المَحامِد و المقام المحمود مراد از مقام محمود فتح باب شفاعت است زیرا كه فتح این باب وی كند و بعد از وی انبیاء و اولیاء و مؤمنان شفاعت كنند و در آخر همه ارحم الرّاحمین كما ورد فی الحدیث النبوی الّذی لسان مرتبته الحاصل له من حیث توسّطه بین الحقّ فی انتشاء حقایقهم من حقیقته و وجوداتهم من وجوده و رجوعهم اليه با لسّلوك او الجدبة یقول
	و انّی و ان كنتُ ابن آدم صورة
	
	ولی فیه معنی شاهد بأبوتی


این بیت از قصیدۀ تائیۀ فارضیه است یعنی اگر چه به حسب صورت حسّی و بدن عنصری خود پسر آدمم كه ابوالبشر است امّا مرا از برای من در وی از روی معنی گواهی هست مر پدر بودن من وی را. و آن گواه انتشاء حقیقت آدم است از حقیقت وی انتشاء صورت وجودی آدم از صورت وجودی وی چنان‌كه گذشت.
و اگر چنانچه به حسب وجود عنصری گیرند به آن اعتبار تواند بودكه وی علّت غایی وجود آدم است و علّت غایی را به اعتبار علمی مرتبۀ پدری است نیست به ذوالغایه
	گفتا به صورت ار چه ز اولاد آدمم
	
	از وی به مرتبه ز همه حال برترم


این بیت ترجمۀ بیت عربی سابق است.
	چون بنگرم در آینه عكس جمال خویش
	
	گردد همه جهان به حقیقت مصورم


یعنی چون بنگرم در آینۀ علم و شهود عكس جمال خویش را آن جمال احدیت جمع جمیع حقایق است بر وجه كلّی جُمّلی حقیقت جهان و جهانیان در آن آینه مصوّر شود و صورت بندد زیرا كه همه اجزاء و تفاصیل منند.
	خورشید آسمان ظهورم عجب مدار
	
	ذرات كائنات اگر گشت مظهرم


نسبت ظهور را كه مرتبۀ اسم الظاهر است از جهت رفعت قدر واشتمال بر نجوم تعینات الهی و كونی زیرا كه اسمی است كلّی از اسماء الهی كه اوّل مراتب وی تعین اوّل است و همۀ مراتب تعینات تا ابدالآبدین در وی مندرج به آسمان تشبیه كرده است و حقیقت محمّدی را به آفتاب كه از باطن غیب هویت به حركتی معنوی بر افق آسمان ظهور كه آن افق اوّل مراتب اسم الظاهر است طالع شده و از آن جا در همۀ حقایق موجودات عالم كه ذرّات كاینات اشارت به آن است تافته و ظهور كرده و همه مظهر وی شده‌اند.
ارواح قدس چیست؟ نمودار معنی‌ام، مراد به معنی حقیقت روحانیت وی است. 
اشباح انس چیست؟ نگه دار پیكرم همانا كه مراد به پیكر كه معنی آن صورت است و لهذا در مقابلۀ معنی واقع شده است عالم شهادت است كه صورت تفصیلی حقیقت محمدی است.
و آن كه گفته‌اند كه "اشباح انس نگه‌دار این صورت است" معنی آن‌چنان می‌تواند بودكه صورت عالم به وجود انسان كامل بصورته العنصریة انتظام دارد كما قال الشیخ رضی اللّه عنه فی الفصوص
فلا یزال العالم محفوظاً مادام فیه هذا الإنسان الكامل اَلاتَراه إذا زال و فكَ من خزانة الدّنیا لم یبقَ فیها ما اختزنه الحقّ فیها و خرج ما كان فیها، و الحقّ بعضه ببعض  و انتقل الأمر إلی الآخرة.
و اگر به پیكر بدن عنصر محمّدی كه صورت اجمالی حقیقت وی است خواهند در نگاه داشتن اشباح انس مر آن را به تخصیص اشباحی كه بر وی متقدّم یا از وی متأخرند خفایی هست.
بحر محیط رشحه‌ای از فیض فائضم، نور بسیط یعنی منبسط بر عالم یا مقدس از تركّب چه در علم و چه درعين.
لمعه‌ای از نور ازهرم این بیت تفصیل بیت ثانی است و اشارت به آن معنی است كه در تائیۀ فارضیه واقع است كه: عربیة
	و من مطلعی النور البسیط كَلَمْعَةٍ
از عرش تا به فرش همه ذرّه‌ای بود
	

	و من مشرعی البحر المحیط كقطرة
نور آفتاب ضمیر منوّرم



اشارت به سِعَت قلب وی است بایزید قدس سره گفته است لو أنّ العرش و ما حواه مائة الف مرّة فی زاویة من زوایا قلب العارف ما احسّ به.
روشن شود ز روشنی ذات من جهان گر پرده صفات خود یعنی صفات بشریت از هم فرو درم. اشارت به آن است كه وی مظهر اسم الهادی است و عدم اهتداء بعضی به وی به سبب اتّصاف وی به صفات كونی و هیئت بشری بوده است كما قال سبحانه عنهم و قالوا مالِ هذا الرّسول یأكل و یمشی فی الأسواق و اگر به فرض مغتشی به غواشی صفات بشری نبودی نور هدایت وی همه را شامل آمدی و همه به نور وی مهتدی شدندی.
	آبی كه زنده گشت از او خضر جاودان
و آن دم كزو مسیح همی مرده زنده كرد
	
	آن آب چیست قطره‌ای از حوض كوثرم
یك نفخه بود از نفس روح پرورم



این دو بیت نیز تفصیل بیت ثانی است و اگر این تفصیلات به هم متصل بودی و در عقب بیت ثانی بودی انسب بودی.
فی الجمله مظهر همه اسماء است ذات من یعنی اسماء الهیبل اسم اعظمم به حقیقت چو بنگرم. اضراب كه افادۀ ترقی می‌كند بنابر آن است كه از مظهریت به اسمیت عدول كرده است و آن یا به ملاحظۀ اتحاد بین المظهر و الظاهر خواهد بود یا به ملاحظۀ آن‌كه موجودات كونی نیز فی الحقیقة اسماء الهی‌اند زیرا كه اسم عبارت است از ذات مأخوذ با تعینی از تعینات.
صلّی اللّه علیه و علی آله و سلّم امّا بعد این كلمه‌ای چند در بیان مراتب عشق یعنی وجود مطلق چنان‌كه بیاید. بر سنن سوانح یعنی بر طریق سوانح كه رساله‌ای است فارسی كه شیخ احمد غزالی در بیان عشق و معشوق و عاشق تصنیف كرده به زبان وقت املاء كرده می‌بايد تا آینۀ معشوق نمای هر عاشق آید شیخ مصنّف در این كتاب از واجب تعالی به معشوق تعبیر كرده است و از ممكن به عاشق چنان‌كه بعد از این خواهد آمد امّا مراد وی به عاشق در این مقام عاشقی مخصوص است كه آن طالب و مریدی است كه سالك راه حقّ باشد سبحانه و تعالی و قرینۀ واضحه بر این معنی آن است كه گفته است تا آینۀ معشوق نمای هر عاشق آید و شكَ نیست كه سایر ممكنات را صلاحیت آن نیست كه در آینۀ كلمه و كلام جمال معشوق توانند بود و امّا در باقی مقامات در بعضی معنی عام خواسته است و در بعضی معنی خاص و به قراین احوال و اوصافی كه ذكر می‌كنند، مقصود متبین مي‌گردد و تخصیص كلمات مذكوره در این كتاب به فضیلت معشوق نمایی بنابر آن تواند بود كه اهتمام به شأن معشوق و بیان احوال وی بیش‌تر است و اگر نه بعد از این معلوم خواهدشد كه در این كتاب هم‌چنان كه بیان احوال معشوق كرده است بیان احوال عاشق كرده.
با آن كه رتبت عشق یعنی من حیث الاطلاق برتر از آن است كه به قوّت فهم و بیان گِردِ سراپردۀ جلالت او توان گشت یا به دیدۀ كشف و عیان به جمال حقیقت او نظر توان كرد و شكّ نیست كه اگر به قوّت فهم یا كشف ادراك حقیقت آن توانستی كرد بیان مراتب وی آسان‌تر بودی.
تعالی العشق عن همم الرجال یعنی پایۀ عشق برتر از آن است كه دست همّت مردان مرد بتواند رسید و در تحت احاطۀ علم و معرفت در تواند آورد.
و عن وصف التفرّق و الوصال و هم‌چنین پایۀ عشق برتر از ان است كه به تفرّق و وصال موصوف تواند شد زیرا كه فراق و وصالِ وصف اثنینیت ممكن نیست و میان عشق و مراتب وی اثنینیت نیست زیرا كه وی در مراتب عین مراتب است.
	متی ما جلّ شیء من خیال
	
	یجلّ عن الاحاطة و المثال


یعنی هر گاه كه چیزی از مرتبۀ خیال برتر باشد و آن مرتبۀ ارواح و عقول و نفوس مجرّده است از آن برتر خواهد بودكه به وی احاطه توان كرد و وی را مثالی توان یافت كه احاطت به آن مثال وسیلۀ احاطت به وی شود و سبب در این آن است كه موجودات حسّی و خیالی كه صورت‌های محدود دارند احاطه به همه جهات و حدود آن می‌توان كرد امّا مجردات موجوده را جز به احكام و لوازم آن نمی‌توان دانست و شكّ نیست كه ادارك چیزی به لوازم آن موجب احاطه به حقیقت آن چیز نیست.
به تتق عزّت می‌شاید كه اضافت تتق به عزّت از قبیل لجین الماء باشد یعنی به عزّت وحدت و قهر احدیت كه به مثابه حجاب است مر او را و مانع است از ادارك او.
محتجب است كما قیل سُبحان مَن احتَجَبَ بِسَطوةِ نُورِهِ و شِدَّةِ ظُهُورِهِ و می‌شاید كه اضافت به معنی لام باشد یعنی به حجبی كه مقتضی عزّت و كبریایی وی است زیرا كه عزّت و كبریایی وی تقاضای آن می‌كند كه بی‌حجاب تعینات الهی و كونی معلوم و مشهود نشود پس حجب از برای آن است تا متعلّق ادراك و شهود تواند شد و به این معنی ناظر است آنچه بعد از این خواهد گفت كه حجب ذات او صفات اوست زیرا كه ظاهر آن است كه آن بیان حجبی است كه از احتجاب فهم می‌شود و احتجاب آن است كه محتجب به شعور و اختیار خود به حجاب در آید و بر حجاب قاهر و غالب باشد نه مقهور و مغلوب و اشارت به این معنی است آن كه شیخ صدر الدّین گفته است انشاء اللّه ظهر فی كلّ صورة و انشاء لم ینضف الیه صورة.
پس از این جا معلوم می‌شود كه حجب ضروری وی نیز و از آن به حسب صرافت ذات خود مستغنی است كما اشار الیه بقولهو به كمال استغنا متفرّد، پس بنابر معنی ثانی تحقیق آن حجب می‌كند و یا بر تقریر معنی اوّل نوعی دیگر از حجاب را بیان می‌كند و می‌گویدحجب ذات او صفات اوست  خواه صفات الهی باشد و خواه تعینات كونی  زیرا كه تعین صفت متعین است . و صفاتش مندرج در ذات اندراج الاعداد فی الواحد و عاشق جمال او یعنی ظاهره المنبسط علی الكائنات، جلال او است مراد به جلال باطن وجود است و عاشقی وی مر جمال را به آن اعتبار است كه منشأ محبّت و عشق او لا بحكم احبَبتُ اَن اَعرُفَ باطن است و می‌تواند بودكه مراد به جلال صور تعینات وجودیه باشد زیرا كه چنان‌كه جمال تعلّق به ظهور می‌دارد جلال، تعلّق به بطون می‌دارد پس تعینات به اعتبار خفا و تستّر ذات به ایشان از قبیل جلال باشند و جمالش مندمج در جلال اندماج الظاهر فی باطن قبل نسبة الظّهور علی التّقدیر الأوّل أو إندماج الواحد فی الأعداد علی التّقدیر الثّانی علی الدّوام  من الأزل إلی الأبد  خود من حیث باطنه المطلق أو من حیث التعینات الجلالیة با خود من حیث جماله المطلق عشق بازد و با غیر خود نپردازد زیرا كه غیر نیست نه آن كه غیر هست و با وی نپردازد.
هر لحظه از روی معشوق پرده‌ای یعنی حجابی براندازد یعنی به حسب استعداد عاشق تجلّی كند و هر نفس از راه عاشقی پرده‌ای یعنی دستانی آغازد یعنی به لسان استعدادی كه از تجلّی نخست حاصل آمده است طلب تجلّی دیگر كند. 
شعر:
عشق در پرده می‌نوازد ساز
یعنی در پردۀ تجلّیات جمالی ساز معشوقی می‌نوازد
 عاشقی كو كه بشنود آواز یعنی عاشقی می‌باید كه به تصفیۀ آینۀ دل از زنگ صور كونیه خود را قابل آن تجلّیات ساخته باشد تا آن را قبول كند. هر نفس نغمۀ دیگر سازد یعنی هر نفس از روی معشوقی نغمۀ دگر سازد یعنی تجلّی دگر كند هر زمان زخمه‌ای كند آغاز یعنی هر زمان از روی عاشقی به لسان استعداد طلب تجلّی دیگر  كند و در این بیت اشارت است به آن‌كه در تجلّی تكرار نیست. همه علم صدای نغمۀ اوست یعنی اجزاء عالم به اعتبار حقایقها و وجوداتها نغمه یعنی فرع تجلّی  علمی غیبی و وجودی  شهادی اوست كه شنید این چنین صدای دراز كه ابدالآبدین منقطع نشود. راز او از جهان برون افتاد یعنی راز ذات و اسماء و صفات او از جهان یعنی از سبب وجود جهان و مظهرّیت وی مر آن‌ها را از نهانخانۀ بطون به صحرای ظهور آمد خود صدا كی نگاه دارد راز زیرا كه صدا همان صوت اصل است كه در مرتبۀ دویم می‌نماید پس هم‌چنان كه صوت اصل افشای ما فی الضمیر صاحب صورت می‌كند صدا نیز كه بر صورت وی است افشای آن می‌كند پس از وی توقّع ستر و كتمان آن چون توان داشت.
سّر او از زبان هر ذرّه یعنی سرّ وحدت ذات و صفات او از زبان هر ذرّه از ذرّات موجود كه به حكم وَ إن مِن شَیءٍ إلّا یسَبِّحُ بِحَمِدِهِ به تحمید و تسبیح حقّ سبحانه ناطقند خود تو بشنو كه من نیم غمّاز یعنی تو خود را قابل سماع آن كن كه من آن راز را پیش از آن‌كه تو تحصیل صلاحیت آن كرده باشی نمی‌‌گویم زیرا كه افشای راز به غیر اهل آن غمازی است و آن سیرتی است ناپسندیده و به فرض اگر بگویم تو فهم آن نتوانی كرد.  هر زمان به هر زبان راز خود با سمع خود گوید هر دم به هر گوش سخن خود را از زبان خود شنود هر لحظه به هر دیده حسن خود را بر نظر خود جلوه دهد هر لمحۀ به هر روی وجود خود را یعنی هستی ذات یا یافت خود را بر شهود خود عرضه می‌كند و این همه بنا بر آن است كه ظاهر در مظاهر اجزاء عالم اوست و ظاهر در مرتبۀ ظهور عین مظاهر است وصف او  چنان كه هست  از من بشنو زیرا كه اوست كه به زبان من سخن می‌گوید و من در میان نی.
یحدّثنی في صامتِ ثمّ ناطقٍ أي بلسان صامتٍ أو ناطقٍ و لَمّا كانَ هدا الحدیثُ أمراً مستقرّاً فی اللسانِ استَعمَلَ ما یفید الظّرفیة مكانَ حرفِ الآلةِ أعنِی "الباء " تَنبِیهاً علی هذا الاستقرار و المراد بِاللسانِ الصّامتِ لسانٌ الحالِ أو لِسانُ یفهمُهُ أهل الكَشفِ فَحسبُ فإن كانَ واحدٌ منها صامتٌ عند الأكثرین و المراد بِاللسانِ النّاطق ما یكون ناطقاً عندَ الجمهورِ فَالصّامتُ ألسِنَةُ جمیعِ الموجوداتِ و النّاطقُ ألسِنَةُ جمیعِ الكُتُبِ الإلهییةِ و غیرُها مِن أنواعِ الكلامِ أو نَقولُ مَعناهُ یحَدِّثُنِی بِظُهُورِهِ فِی مَظهَرِ صامتٍ أو ناطقٍ و یكون قوله و غمز عیون ثمّ كسر الحواجب عَطفاً عَلی ذالك المُقدّر و الغَمزةُ إشارةُ بِالعینِ و یمكِنُ أن یرادَ بِهِ إشارات الكُمَّل فإنّ كلاً منهم عین من عیون الحقّ ینظر به إلی الخلائق فیرحمهم و أن یراد بِكَسرِ الحَواجب كَسرُ طِلسماتِ ضمیات التعینات الحاجبة عن الوصول إلی شهود كنز الحقیقة. و در ترجمه این بیت گفته شده است
	عشق از لب خامشان شكر ریخت فرو
در صورت نیكوان دو صد رمز نكو

	
	شد از دهن سخنوران نادره گو
گفت از زدن چشم و شكست ابرو



دانی چه حدیث می‌كند در گوشم می‌گوید
	عشقم كه در دو كون مكانم پدید نیست
	
	عنقای مغربم كه نشانم پدید نیست


این بیت اشارت است به تنزیه محض و بی‌نشانی صرف.  ز ابرو و غمزه هر دو جهان صید كرده‌ام یعنی اولاً به قید وجود در آورده‌ام و ثانیاً به قید عبودیت و در ذكر ابرو وغمزه كه مُنبیء از كثرت است اشارت است به مرتبۀ واحدیت. منگر بدان كه تیر و كمانم پدید نیست، اشارت به مرتبۀ احدیت است.
	چون آفتاب در رخ هر ذرّه ظاهرم
	
	از غایت ظهور عیانم پدید نیست


یعنی بر محجوبان مصراع اوّل اشارت به ادراك بسیط است كه ضروری هر مدركی است و در مصراع ثانی اشارتی هست به ادراك مركّب كه ادراكِ ادراك است و هر كسی را حاصل نیست.
	گویم به هر زبان و به هر گوش بشنوم
	
	وین طُرفه‌تر كه گوش و زبانم پدید نیست


مصراع اوّل اشارت است به اثبات آلت  من حیث ظهوره في المظهر  از مقام تشبیه و مصراع ثانی به تنزیه و تمام بیت به جمع بینهما بی تقید به یكی و به جمع نیز و اگر از بیت ثانی نیز این نكته‌ها را قصد كنند دور نمی‌نماید.
چون هر چه هست در همه عالم همه منم هم من حیث الحقیقة و هم من حیث الوجود أو من حیث اتحاد الظاهر بالمظهر.
ماننده در دو عالم از آنم پدید نیست زیرا كه مثلیت تقاضای مغایرت و اثنینیت می‌كند و لا غیر فی الوجود قال تعالی لیس كمثله شیء و لأن كلّ شيء عینه فأین المثلیة سبحانه من خلق الأشیاء و هو عینها.
مقدّمه
در اشارت به موضوع و محمولات مسائل علمی كه شیخ مصنّف در صدد ایراد بعض مسائل آن است
 بدان كه در اثنای هر لمعه از این لمعات كه در این كتاب مذكور خواهد شد ایمایی كرده می‌آید به حقیقتی منزّه از تعّین كه آن حقیقت موضوع مسائل این علم است و مراد به تنزیه آن از تعّین آن است كه با وی هیچ نوع خصوصیتی از وجوب و امكان ‑ و ما یتبعهما من الصفات و الاحكام ‑محلوظ نباشد بلكه مطلق باشد از جمیع قیود و اعتبارات حتّی عن التقید بالاطلاق أیضاً.
خواه حبّش نام نِه خواه عشق إذ لا مشاحّة فی الألفاظ. مشاحّة مفاعله است از شُحّ كه بخل است یعنی هیچ بخل و تنگی نیست در الفاظ و عبارات هر لفظی را بر هر معنی كه می‌خواهند اطلاق می‌توان كرد خواه به وضع از برای وی بر سبیل ارتجال اگر این لفظ را پیش از این معنی دیگر نبوده باشد یا اگر بوده باشد مناسبت بین المعنیین ملحوظ نباشد یا بر سبیل نقل و تجوّز  كه میان معنی اوّل و ثانی مناسبتی ملحوظ باشد  كه مصحّح نقل و تجّوز باشد و اطلاق لفظ عشق بر حقیقت مطلقه از این قبیل است كه مناسبت بین المعنیین مرعی است از دو وجه یكی مشابهت مطلقه مر معنی عشق و محبّت را در عموم سریان در همۀ موجودات  چه واجب و چه ممكنات.  پس حقیقت مطلقه را در عموم و سریان به معنای عشق و محبّت تشبیه كرده‌اند و اسمی را كه موضوع است به إذاء مشبّه، به در مشبّه استعمال كرده چنان چه در استعاره می‌باشد و دیگری لزوم معنی عشق است مر حقیقت مطلقه را در جمیع تنزّلات و تجلّیات پس لفظی كه موضوع است به إزاء لازم در ملزوم استعمال كرده‌اند چنان كه در مجاز مرسل می‌كنند.
و چون شیخ مصنّف بنابر استمالت قلوب طالبان و مریدان و ستر بر منكران و معاندان در این رساله بیان حقایق اكثر در صورت مجاز كرده و منظوماتی كه ایراد افتاده بیش‌تر بر آن اسلوب وقوع یافته لاجرم لفظ عشق را كه به آن اسلوب مناسبتی تمام دارد و در عرف ارباب آن شیوعی كامل اختیار نمود و به حقیقت منزّه از تعین كه موضوع این علم است اشارت فرمود و بعد از اشارت به موضوع اشارت می‌كند به محمولات كه آن در حقیقت عبارت از احوال و اوصافی است كه آن حقیقت را به اعتبار تنزّلات و تجلّیات لاحق می‌گردد پس می‌گوید و اشارتی نموده می‌آید به كیفّیت سیر او در اطوار یعنی اطوار عالم ملكوت از ارواح و عقول و نفوس و مظاهر مثالی ایشان و غیر آن از صور مثالی و ادوار یعنی ادوار عالم ملك از افلاك و عناصر و موالید و قوای منطبعه در آن  و سفر او در مراتب استیداع كه در نشأۀ انسانی از عقول است تا اصلاب آباء و استقرار كه ارحام امّهات است قال اللّه و هو الّذی أنشأكم من نفس واحدة فمستقّر و مستودع أی فلكم استقرار فی ارحام الأمّهات و استیداع فیما فوقها من المراتب.
و می‌تواند بود كه از مراتب استیداع احوال و مقاماتی خواهند كه سالك را از آن عبور می‌باید كرد و از مقام استقرار مستقرّ آخرین وی از مراتب كمال.
و ظهور او به صورت معانی یعنی اعیان ثابته در تجلّی علمی غیبی و حقایق یعنی اعیان موجودات در تجلّی وجودی شهادی و بروز او به كسوت معشوق یعنی واجب تعالی و تقدّس وقتی كه آن حقیقت مطلقه به اسماء و نسب الهی اعتبار كرده است. و عاشق یعنی ممكن وقتی كه تجلّی وی به صورت ممكنات  علماً أو عیناً  اعتبار كرده شود و باز یعنی بعد از بروز وی به كسوت معشوق و عاشق انطواء یعنی در نور دیده شدن و فانی گشتن وجودعاشق است به شرط آن كه از افراد انسانی باشد و به سلوك طریق وصول به حقّ سبحانه موفق شده باشد. در معشوق یعنی واجب تعالی عیناً  أی ذاتاً  و این در تجلّیات ذاتی باشد كه حقّ سبحانه به تجلّی ذاتی عین عاشق را یعنی ذات وی را در نظر شهود وی ناچیز  گرداند و جز حقیقت مطلقۀ مقید به مرتبۀ الهّیت هیچ چیز مشهود وی نماند و این نتیجۀ قُرب فرایض است. و انزوای معشوق یعنی واجب تعالی در عاشق یعنی ممكن به شرط مذكور حكماً  یعنی به احكام خود كه صفات و اسماء اوست و این در تجلّیات صفاتی باشد كه عاشق از صفات خود منسلخ گردد و به صفات معشوق، متصّف به آن معنی كه جهت حقیت و اطلاق صفات او بر جهت خلقیت و تقید آن غالب آید و و از این معنی به انزوا تعبیر كرده است زیرا كه آن احكام از مقام سعت اطلاق در مضیق تقید ظاهر شده است و این نتیجۀ قُرب نوافل است و این مرتبه اگر چه در تحقّق سالك به آن مقدّم است بر مرتبۀ اوّل تأخیر كرده شده است در ذكر از جهت شرف مرتبۀ اوّلی و تأخیر مرتبۀ اخیر اگر چه اشرف است از هر دو بنابر آن است كه وی نهایت مراتب است. و اندراج هر دو یعنی عاشق و معشوق  در سطوت وحدت او یعنی وحدت عشق أی إندراجاً جمعاً ِباَن یندرجا فِی الحَقیقةِ المُطلقةِ مُجتمعِین مِن غیرِ افتراقِ و تمیز فی نظرِ المشاهدو هنالك یعنی آن جا كه عاشق و معشوق در سطوت وحدت عشق اندراج یابنداجتمع الفرق یعنی المتفرقّین المتمیّزیین بالعاشقیّة و المعشوقیة و علی هذا القیاس قوله و ارتتق الفتن و قولهو استتر النّور أی كلّ واحد من المعشوق و العاشق فی النّور أی فِی نورِ الحقیقةِ المطلقةِ الظاهرةِ فیهاو بطن الظهور ﻔﻲ الظهور أی بطن ظهورهما ﻔﻲ ظهورها و در عبارت استتار و بطون اشارت است به آن كه معشوق و عاشق منعدم نمی‌شود بلكه مختفی می‌شود از نظر شهود مشاهد و نُودی من وراءِ سُرادقات العزّةِ مراد به سُرادقات عزّت تعینات و تمیزات مراتب است كه ساتر عزّت وحدتند و مراد به وراء آن مرتبۀ اطلاق حقیقت ألا كُلٌّ ﺸﻲءٍ ما خَلا اللّهُ باطلٌ یعنی هر چیزی از مراتب و ارباب آن غیر از حقیقت مطلقه كه ذات بحث و وجود مطلق است باطل است. یعنی از نظر شهود منتهیان در معنی مشاهده زایل است و اگر این مصراع در مرتبۀ انطوی عاشق در معشوق ایراد نمودی انسب و به طریق ادب اقرب بودی. و غابَتِ من الغیبوبة و بعضی شارحان آن را تصحیف و تحریف كرده و غایة العین ساخته و در بیان معنی آن تكلّفات بارده التزام نموده العینُ أی غابَت عینُ العاشِقِ فِی عَینِ المَعشوقِ و عَینُ المَعشوقِ فِی الحَقیقةِ المُطلقةِ لا رسمَ بَقی مِنهُما فِی نظرِ المشاهِد و لاأثرو بّرّزُوا من حُجُبِ التَّعینات السّاترة وجه الوحدة للّهِ الواحد القهّار أﻱ للحقیقة المطلقة الّتی قهرت بوحدتها كثرة التعینات الاسمیة و الصّفاتیة والمظهریة و ذلك البروز انّما هو باستهلاكهم فیها.
لمعۀ اوّل
در بیان مبدأیت عشق مر معشوق و عاشق را و كیفیت انتشاء ایشان از وی و این در تعّین اوّل است و در بیان آن كه هر یك در چه محتاج است به آن دیگر
اشتقاق عاشق و معشوق از عشق است از انتشاء عاشق و معشوق از حقیقت مطلقۀ عشق كه هر یك همان حقیقت مطلقه است مأخوذ با خصوصیتی به اشتقاق تعبیر كرده است تا اشارت باشد به آن مشابهتی كه میان مصدر كه مبدأ اشتقاق مشتقات است و میان حقیقت مطلقه كه مبدأ انتشاء همۀ تعینّات است واقع است.
و بیان آن آن است كه مصدر ضارب و مضروب و سایر مشتقات مثلاً ض ر ب است بر وجهی كه در آن جا هیچ نوعی خصوصیتی از حركات و سكنات و لحوق زواید و عدم آن در آن ملحوظ نیست.
و همچنین معنی مصدر حدثی است كه در وی اقتران به زمان و نسبت به فاعل ما و مفعول ما یا عدم آن‌ها اصلاً مأخود نیست زیرا كه آنچه ساری است در جمیع مشتقات لفظاً و معناً  مصدر به آن معنی است كه گذشت و از این مصدر تعبیر به لفظ ضرب به فتح ضاد و سكون راء برای آن كرده‌اند كه این اقرب الفاظ است به آنچه مصدر حقیقی است  چنانچه ظاهر است  و اگر نه معلوم است كه صیغۀ ضارب و مضروب مثلش لفظ ضرب به خصوصه ساری نیست بلكه ساری در آن‌ها لفظ مطلق است و عشق در مقرّ عزّ و مقام وحدتخود از تعّین یعنی تعین عاشقی و معشوقی منزّه است و در حریم عین خود از بطون كه صفت عاشق است  و ظهور كه صفت معشوق است مقدّس بلی بهر اظهار كمال یعنی كمال ذاتی و اسمایی از آن روی كه عین ذات خود است زیرا كه وی را به اعتبار انتساب اسماء و صفات به وی ذات گویند. و عین صفات خود زیرا كه صفات وی كه نسبت و اعتبارات وی است. عین وی است در وجود خارجی نه امری زاید بر وی.
و این كلام تعلیل است مر وحدت متجلّی و متجلّی له را كه بعد از این مذكور می‌شود زیرا كه امتیاز میان ایشان جز به اختلاف نسبت و اعتبارات نیست و به حسب ذات متفقند چنان كه می‌گویدخود را در آینۀ عاشقی من حیث باطن الوجود الّذی من خواصّه الامكانو معشوقی من حیث ظاهر الوجود الذّی من لوازمه الوجوب بر خود عرضه كرد حسن خود را من حیث ظاهر الوجود بر نظر خود من حیث باطن الوجود جلوه داد از روی ناظری یعنی ناظری باطن وجود و منظوری یعنی منظوری ظاهر وجود نام عاشقی مر باطن وجود را و نام معشوقی مر ظاهر وجود را پیدا شد، نعت طالبی و مطلوبی بر همین قیاس ظاهر گشت. ظاهر را یعنی ظاهر وجود را كه واجب است  تعالی  به باطن یعنی باطن وجود كه ممكن است نمود آوازۀ عاشقی از ممكن بر آمد باطن را یعنی باطن وجود كه ممكن است به ظاهر یعنی ظاهر وجود  من حیث تجلّیاته الجمالیة  بیاراست پس جمال ظاهر وجود مشهود شد نام معشوقی مر ظاهر وجود را آشكار شد. نظم یك عین متّفق یعنی حقیقت مطلقه عشق كه به حكم كان اللّه و لا شیء معه كه جز او ذرّه‌ای نبود چون گشت ظاهر به تجلّیین علمی، غیبی و وجودی، شهادی این همه اغیار آمده یعنی وجودات متغایره به خصوصیاتها و مغایره مر حقیقت مطلقه را به سبب تقیّدات خودشان و اطلاق حقیقت از باطن به ظاهر آمده.
	ای ظاهر تو عاشق و معشوق باطنت
	
	معشوق را كه دید طلبكار آمده


می‌شاید كه مراد به ظاهر این جا حقایق ممكنات باشد  من حیث تجلّی وجود الحّق سبحانه بصورها  و مراد به باطن وجود حقّ سبحانه  من حیث تجرّد عنها. زیرا كه وجود من حیث التجّرد عن المظاهر باطن است و بر این تقدیر نیز عاشق و معشوق ممكن و واجب باشند موافق آنچه در متن مذكور شد امّا در تعبیر از آن به ظاهر و باطن مخالف آن می‌نماید و می‌شاید كه مراد به ظاهر، ظاهر وجود باشد كه واجب است تعالی و به باطن حقایق مخالف آن می‌نماید اگر چه فی نفسه صحیح است زیرا كه واجب نیز طالب ممكنات است تا مجالی اسماء و صفات او باشند و همانا كه مراد مصنّف از ایراد این بیت بر هر تقدیر تنبیه بوده باشد بر آن كه هر یك از ظاهر و باطن یا عاشق و معشوق را بر هر یك از واجب و ممكن به ملاحظۀ اعتبارات مختلفه اطلاق می‌توان كرد  و اللّه اعلم.
عشق از روی معشوقی كه ظاهر وجود است آینه عاشق آمده تا عاشق در وی یعنی در معشوق كه به منزلۀ آینه است مر او را مطالعۀ ذات و وجودخود كند اولاً و مطالعه توابع ذات خود ثانیاً. زیرا كه وی بی‌ظهور در مرآت ظاهر وجود از خود و غیر خود غافل است چون در مرآت وجود ظاهر شود از ذات خود و توابع آن خبردار گردد.
و از روی عاشقی آینۀ معشوقی تا در او اسماء و صفات خود بیند زیرا كه هستی معشوق لذاته است و در آن احتیاج به هیچ ندارد امّا تا اسماء و صفات وی متمیزه الاحكام و الآثار ظاهر شود عاشق در باید تا در وی و به وی ظاهر‌گردد.
و چون در كلام سابق اشتقاق عاشق و معشوق از عشق مذكور شد و هر یك از این دو مشتق به خواص و احكام از آن دیگری ممتاز گشت محل آن بود كه محجوبان را توهّم آن شود كه مغایرت بینهما حقیقی است لاجرم عذر آن می‌خواهد و می‌گوید هر چند در دیدۀ شهود یك مشهود بیش نیاید كه حقیقت مطلقۀ عشق استاما چون یكی روی به دو آینه نماید می‌تواند بود كه مراد به دو آینه مرتبۀ عاشقی و معشوقی و وجوب و امكان باشد و حینئذٍ خصوصیت این عدد بر حقیقت خود باشد و ملایم كلام سابق این است زیرا كه مقصود از آن جز بیان این دو مرتبه نیست. و می‌تواند بود كه مراد به آن مجرد تعدد و كثرت بود نه خصوصيت اثنينيت و مصحح اين ارادت آن مصراع تواند بود كه "چون گشت ظاهر این همه اغیار آمده" هر آینه در هر آینه روی دیگر پیدا آید به حسب خصوصیتی كه آن آینه تقاضای آن كند در آینۀ مرتبۀ وجوب مثلاً حقیقت عشق متلبّس به اسماء الهی كه مبدأ تأثیر و فعل است پیدا آید و در آینۀ مرتبۀ امكان استعدادت و قابلیات كه منشأ تأثر و انفعال است ظاهر شود. 
نظم
	و ما الوجهُ إلّا غیر أنّه
	
	إذا أنت أَعدَدتَ المرایا تَعدُداً


یعنی نیست روی مگر یكی لیكن آن است كه هر گاه تو آینه‌ها را متعدد گردانی آن روی به تعدد آن‌ها در نمایش متعدد گردد. 
شعر
	گر تو به دو رُخ نظاره یار كنی
نبود رخ او به جز یكی لیك شود
غیری چگونه روی نماید؟ چو هر چه هست
	
	شكّ نیست كه بر وحدتش انكار كنی
بسیار چو تو آینه بسیار كنی
عین دگر یكی‌ست پدیدار آمده



یعنی هر چند آن روی نسبت با آینه‌های مختلف متعدد می‌نماید نسبت غیریت حقیقت از آن متعددات منتفی است زیرا كه آن‌ها بی‌ملاحظۀ خصوصیات مرائی و مجالی عین یكدیگرند زیرا كه خصوصیات ایشان در وحدت حقیقت مضمحل و مستهلك است و تعدد و تغایر و تكثری كه می‌نماید در حقیقت بود نیست بلكه به حسب نمود است و بنابر این معنی است كه اثبات غیریتی كه پیش‌تر مذكور شد كه چون گشت ظاهر این همه اغیار آمده، پس بین البیتین تناقضی نباشد.
لمعۀ دوم
در بيان كمال جلا كه نمود خودَستش در مجالی  و مظاهر و این منتشی از تعین ثانی است
سلطان عشق بعد از تنزّل وی به مرتبۀ معشوقی و عاشقی خواست به مشیته الأزلیة و اقتضائه الذّاتی لیكن از روی معشوقی  لا من حیث الاطلاق. زیرا كه ذات را من حیث هی  نسبت به وجود عالم و عدم آن برابر است نه اقتضای وجود آن می‌كند و نه اقتضای عدم آن كه خیمه یعنی خیمۀ ظهور به صحرا یعنی به صحرای مكوّنات زند دَرِ خزاین یعنی خزاین اسماء و صفات. زیرا كه هر اسم و صفت به منزلۀ خزینه‌ای است كه جواهر احكام و آثار آن در وی مختفی است و بعد از تعین قابل به ظهور می‌آید. بگشود  گنج یعنی گنج جواهر احكام و آثار اسماء و صفات بر عالم یعنی اعیان ثابتۀ عالم پاشید.
 نظم .چتر برداشت بر كشید علّم یعنی از بطون متوجه ظهور شد زیرا كه چتر برداشتن و علّم بر كشیدن سلطان در وقت توجه وی می‌باشد از خلوتگاه خاص به جلوه‌گاه عام و می‌تواند بود كه مراد به چتر اعیان ثابتۀ عالم باشد و مراد از برداشتن آن رفع آن از مرتبۀ ثبوت در علم به ظهور در عین. زیرا كه چون از مرتبۀ علم به عین آیند ناچار سایۀ احكام و آثارشان بر ظاهر وجود افتد و ظاهر وجود به آن احكام و آثار منصبغ و مستتر گردد چنان كه صاحب چتر به سایۀ چتر و مراد به علَم اسماء الهی باشد و مراد به كشیدن آن رسانیدن آن از مرتبۀ قوّت ظهور آثار به مرتبۀ فعل. تا به هم بر زند وجود و عدم یعنی عدم را كه عبارت از اعیان ثابته است و با وجود بیامیزد آمیختنی  معلوم الإنّیة مجهول الكیفیة. بی‌قراری عشق شور انگیز یعنی بی‌آرامی وی در مقام بطون و جنبش نمودن وی به مرتبۀ ظهور شرّ و شوری فكند در عالم زیرا كه چون اعیان از علم به عین آمدند میان احكام و آثار ایشان مخالفات و مصادمات ظاهر شد و مخالفت و مصادمت عین شور است و هر اثری نسبت با اثری دیگر كه مخالف و مصادم اوست شرّ است. و اگر نه عالم پیش از افاضۀ وجود بر وی بابود در علم و نابود در مرتبۀ عین آرمیده بود و در خلوتخانۀ شهود یعنی حضور مع الحقّ سبحانه از مزاحمت اغیار و حجابیت ایشانآسوده آن جا كه "كان اللّه و لا شیء معه" 
شعر
	آن دم كه ز هر دو كون آثار نبود
معشوقه و عشق و ما بهم می‌بودیم

	
	بر لوح وجود نقش اغیار نبود
در گوشۀ خلوتی كه دیار نبود



و چون در كلام سابق اشارتی به تجلّی وجودی كه مسمّی است به كمال جلا واقع شد بر سبیل اجمال خواست كه تصریح كند به آن كه هر یك از فعل و تأثیر و قبول و تأثر به كدام یك از مرّتبتین عاشقی و معشوقی مستند است و به آن كه رجوع قابل نیز به عشق است لاجرم می‌گوید ناگاه عشق بی‌قرار بهر اظهار كمال یعنی كمال مرتبت علم و وجود تا هم چنان كه علم و وجود در مرتبت وجوب نموده بودند در مرتبت امكان نیز بنمایند. پرده یعنی پردۀ خفا و بطون از روی كار یعنی كار اعیان ثابتۀ عالم بگشود و از روی معشوقی یعنی ظاهر وجود كه وجوب وصف خاصّ اوست خود را به تجلّیة الوجودی بر عین عالم كه اعیان ثابتۀ موجودات خارجیۀ ممكنه استجلوه فرمود و به آن جلوه همه را خلعت هستی بخشید. 
نظم: پرتو حسن او یعنی وجود مفاضچو پیدا شد عالم اندر نفس یعنی فی الحال بی تراخی یا در نفس الرحمن كه وجود عالم منبسط است هویدا شد.
	وام كرد از جمال او نظری

	
	حسن رویش بدید و شیدا شد



یعنی هر دانش و بینش كه در مرتبۀ امكان نمود مستعار از مرتبۀ وجوب است و ظّل و عكس آن است كه آن جا نموده زیرا كه ممكن را از خود هیچ نیست.
	عاریت بستد از لبش شكری

	
	ذوق آن چون بیافت گویا شد


یعنی به حسب استعداد و قابلیت خود اثری از تجلّی اسم متكلّم یافت و از چاشنی آن تجلّی به كشف حقایق و شرح معارف گویا شد.
و چون از بیان آن فارغ شد كه وجود عالم به تجلّی وجودی است كه مسمّی است به فیض مقدس و آن از حیثیت معشوقي است مي‌خواهد كه اشارت كند به آن كه استعداد آن فيض مستند به تجلي علمي غيبي است كه مسمي است به فيض اقدس قرآن از حيثيت عاشقی است پس می‌گوید باز فروغ آن جمال یعنی جمال معشوقی كه مراد به فروغ آن این‌جا تجلّی علمی غیبی است عین ثابته عاشق را كه عالمش نام نهی پیش از تجلّی وجودی عینی نوری یعنی استعدادی داد در مرتبۀ ثبوت در علمتا بدان نور آن جمال بدید چه او را جز بدو نتوان دید. لا تَحمِلُ عَطایاهُم إلّا مَطایاهُم  عاشق یعنی عین ثابتۀ عالم چون لذّت شهود دریافت دریافتنی مناسب مرتبۀ ثبوت ذوق وجود یعنی یافت بچشید چشیدنی مناسب همان مرتبه و زمزمۀ قول "كن" كه صورت ارادت است بشنید شنيدني مناسب همان مرتبه.
تقّید این امور به مرتبۀ ثبوت به جهت آن است كه شیخ مصنّف اثبات آن‌ها مر عالم را پیش از وجود عینی كرده و بعد از وجود عینی نیز اثبات بعضی از آن‌ها خواهد كرد. چنان چه هم در این لمعه خواهد آمد ‌و شیخ در فتوحات اثبات امثال این امور كرده مر اعیان را در مرتبۀ ثبوت حیث ذكر فی الباب السّابع و الخمسین و ثلثمائة فی معرفتة منزل البهائم.
إنّ أعیان الممكنات فی حال عدمها رائیة مسموعة سامعة برؤیة ثبوتیة و سمع ثبوتی فعین الحقّ سبحانه ما شآء من تلك الأعیان فوّجه علیه دون غیره من أمثاله قول المعّبر عنه باللسان العربّی المترجم ﺒ كُن فاسمعه أمره فبادر المأمور فیكون عن كلمته بل كان عین كلمته و لم یزل الممكنات فی حال عدمها الأزلّی لها تعرف الواجب‑الوجود لذاته و تسبّحه و تحمده بتسبیح أزلّی و تمجید قدیم ذاتّی و لا عین لها موجود و لا حكم لها مفقود.
رقص كنان بر در میخانۀ عشق كه سر چشمه فیض وجود استدوید با عشق به اعتبار مبدأیت و فیاضیت وی گفت شعر: ای ساقی از آن می یعنی وجود مفاض كه دل و دین من است پر كن قدحی یعنی قدح استعداد مرا كه وجود در علم نیمه كرده‌ای وجود در عین پر كن كه این قدح یا آن می جان شیرین من است زیرا كه من از مردگی عدم عینی به واسطۀ قدح استعداد خود با فیضان آن می به زندگی وجود عینی می‌رسم. گر هست شراب خوردن آیین كسی یعنی محجوبان چون حكیم و متكلّم زیرا كه ایشان را اعتقاد آن است كه فیض وجود مغایر وجود مفیض است با لذات معشوقه به جام خوردن آیین من است یعنی كشف و شهود من تقاضای آن می‌كند كه وجود مفاض همان وجود حقّ است سبحانه كه به اعتبار عموم و انبساط بر اعیان ممكنات وجود مفاض و فیض می‌گویند. ساقی كه به تجلّی وجودی  عینی افاضۀ وجود بر ماهیات می‌كند چندان شراب هستی كه وجود مفاض است در جام نیستی یعنی اعیان ثابته كه به عدم خارجی موصوفند ریخت كه
نظم :

از صفای می یعنی وجود مفاض و لطافت جام یعنی جام اعیان ثابته در هم آمیخت رنگ جام كه احوال و احكام هر عین ثابته است و رنگ مدام كه ظهور است در عین یعنی احوال هر یك از احوال آن دیگر متمایز نمی‌گردد. گاه نسبت ظهور كه حال وجود است به اعیان می‌كنند و گاه نسبت سایر احكام كه احوال اعیان است به وجود همه جام است و نیست گویی من پس احوال و احكام و نسبت و ظهور همه مضاف به اعیان باشد و این اشارت به حال صاحب فرق قبل الجمع است یا مدام است یعنی وجود  و نیست گویی جام پس همه مضاف وجود باشد و این اشارت به حال صاحب جمع است. چون هوا یعنی اعیان ثابته رنگ آفتاب گرفت یعنی وجود منصبغ شد رخت برداشت از میانه ظلام یعنی ظلمت عدم. روز یعنی پرتو وجودو شب یعنی اعیان ثابته به اعتبار ظلمت عدمّیت ایشانبا هم آشتی كردند كار عالم به اعتبار وجود عینی  از آن گرفت نظام.
 صبح ظهور در مرتبۀ وجود عینی  نفس زد نسیم عنايت كه متعلق به وجود اعیان ثابته بود در مرتبۀ عین  بوزید. دریای جود افاضۀ وجود بر اعیان ثابته در جنبش آمد سحاب فیض یعنی فیض مقدس  چندان باران وجود مفاض كه اشارت به آن است حدیث نبوی "ثمّ رشَّ علیهم من نُورِه" بر زمین استعداد یعنی استعداد اعیان ثابته مر وجود عینی را بارید كه وَ أَشرَقَتِ الاَرضُ یعنی ارض استعدادات الاعیان الثابتة بنُور رَبِّها أی بتجلّیة الوجودی، عاشق یعنی اعیان ثابته سیراب آب حیات كه وجود مفاض است شد. از خواب عدم در عین برخاست قبای وجود یعنی هستی یافت زیرا كه یافت. هست اگر چه علم به یافت ندارد  در پوشیده كلاه شهود یعنی حضور مع الحقّ سبحانه بر سر نهاد لیكن به آن شهود حاضر نبود لاجرم چون به وجود و شهود خود مر موجود و مشهود را حاضر نبود به حكم انجذابی كه فرع را به اصل می‌باشد كمر شوق در میان بست قدم در راه طلب نهاد از علم به عین آمد و از گوش به آغوش. این مصراع اجمال تفصیلی است از آن‌جا كه گفت عاشق سیراب آب حیات شد تا این‌جا كه مذكور گشت و حینئذ معنی وی آن می‌شود كه از مرتبۀ ثبوت به مرتبۀ وجود عینی آمد و می‌شاید كه متعلّق به همین اخیر باشد كه قدم در راه طلب نهاد و حینئذ معنی آن می‌شود كه از مرتبۀ علم به وجود حقّ سبحانه به مرتبۀ شهود و عیان آمد یعنی آن را كه می‌دانست بدید و آن را كه می‌شنید در آغوش كشید و این معنی به سابق و لا حق مناسب‌تر می‌نماید. نخست بار كه به حسب سلوك به قُرب نوافل متحقّق شد و بصر وی حقّ بود دیده بگشاد نظرش بر جمال معشوق افتاد با شعور به آن كه آن جمال معشوق است گفت "ما رأیتُ شیئاً إلّا رأیتُ اللّهُ قبلَه". زیرا كه 
بیت
	محقق را كه وحدت در شهود است

	
	نخستین نظره بر نور وجود است


اما چون صاحب قُرب نوافل بود ادارك و شهود مستند به وی بود و حقّ سبحانه مر او را به منزلۀ بصر. و چون به قُرب فرایض ترقّی كرد در خود نظر‌ كرد همگی خود او را یافت و ادارك شهود را مستند به وی دید و خود را به مثابۀ آلت تصور نمود گفت بلسان الجمع فلم انظر بعینی یعنی بصری  غیر عینی أی نفسی و ذاتی أو لم انظر بذاتی غیر ذاتی. عجب كاری‌ست چون من همه معشوق شدم عاشق كیست این‌جا عاشق در چشم شهود خودش عين معشوق آمد چه در اين مقام دريافت كه او را از خود بودي نبود تا به آن بود عاشق تواند بود پس عاشقی نیز مستند به معشوق باشد. زیرا كه او یعنی عاشق  هنوز كما لم یكن یعنی هم‌چنان كه نبود در ازل در عدم بر قرار خود است و معشوق كما لم يزل يعني هم‌چنان كه هميشه بود در قدم برقرار خود است بی معّیت وجود غیری و هو الان علی ما علیه كان فِی الاَّزلِ مِن عدمِ معیتِهِ بوجودِ الغیر.ِ 
بیت
	معشوق و عشق و عاشق هر سه یكی است این‌جا
	
	چون وصل در نگنجد هجران چه كار دارد


لمعۀ سيّم
در بيان كمال استجلا كه شهود خودَستش در مظاهر و مجالی و ما یتبع هذا الشهود من الاحوال
عشق از روی معشوقی  هر چند دایم خود را به خود یعنی بی‌وساطت مظاهر و مجالی می‌دید، خواست كه در آینه یعنی آینه مظاهر و مجالی  نیز جمال كمال معشوقی خود مطالعه كند. زیرا كه دیدن چیزی فی حدّ ذاته چنان نیست كه در آینه  به سبب آن كه خصوصیت آینه در وی چیزی می‌افزاید كه بی‌آینه حاصل نیست وی را لاجرم نظر در آینۀ عین عاشق یعنی ذات وی كرد صورت خودش متلبسّ به خصوصیتی كه مقتضای خصوصیت مظهر بود در نظر آمد گفتأنت یعنی به ملاحظۀ خصوصیة المظهر أم أنا به ملاحظة نفس الحقیقة  هذا العین المتجلّی  فی العین المتجلّی فیه أو العین الباصرة  حاشای حاشای تكرار كلمۀ تنزیه می‌تواند بود كه نظر به حیثیتین ظاهریت و مظهریت باشد یعنی به هر یك از حیثیتین كه نظر می‌كنم همه منم به اعتبار اطلاق ظاهرم و به اعتبار تقید مظهر و اطلاق و تقید صفت من و صفت من عین من فأنا منزّه  مِن إثبات إثنین
. چون در آینۀ عین، عاشق صورت خود دیدعاشق صورت خود گشت و دبدبۀ" یحبّهم" در جهان انداخت و چون به چشم حقیقت بین در نگری ببینی كه 
شعر
	بر نقش خود است فتنه نقّاش

	
	كس نیست در این میان تو خود باش


چون از كلام سابق چنان معلوم شد كه ظاهر در آینۀ عین عاشق صورت معشوق است محل آن بود كه محجوب را توهّم آن شود كه معشوق یا چیزی از وی در عاشق حلول كرده است. ظهور معشوق را در عاشق به ظهور آفتاب در ماه تمثیل می‌كند و می‌گوید ماه آینۀ آفتاب است می‌تواند بود كه از ماه نور مقید به ظهور در جرم وی خواهند و به آفتاب نور بسیط مطلق كه از جرم وی منبسط می‌گردد و حینئذ مماثلت میان مثال و ممثّل له بر وجه كمال واقع می‌باشد زیرا كه بر این تقدیر حكم به آن كه هم‌چنان كه از ذات خورشید در ماه هیچ نیست لذالك لیس فی ذاته من سواه شیء و لا فی سواه من ذاته شیء بنابر آن خواهد بود كه میان ماه و آفتاب اثنینیت نیست چنان كه میان مظهر و ظاهر چه یك حقیقت را به اعتبار تقید مظهر گویند و به اعتبار اطلاق ظاهر. و اگر چنان چه از ماه و آفتاب آن دو جِرم منیر خواهند مماثلت جز به آن نخواهد بود كه از جرم یكی در جرم دیگری هیچ نیست. امّا نه به سبب وحدت چنان كه در ممثلٌ له است بلكه به سبب مغایرت. و قوله"لیس فی ذاته من سواه شیءِ" از برای تعمیم فایده است و اگر نه در ادای مقصود لیس فی سوا. من ذاته شی كافی است چنان كه نور مهر را كه در آینۀ ماه ظاهر شده است به ماه نسبت كنند و نور ماه گویند هم‌چنین صورت محبوب را كه محبوب در مراتب به آن صورت ظاهر می‌گردد  به محبّ اضافت كنند چنان كه مولانا شمس الدّین كشّی در این رباعی به آن شارات كرده استهر نقش و صورت كه از ظهور احكام و آثار اعیان ثابته بر تختۀ هستی كه ظاهر وجود است پیداست آن صورت آن كس است كان نقش آراست دریای كهن كه وجود قدیم است چو بر زند موجی نو از صور حوادث موجش دریای كهن كه وجود قدیم است چو بر زند موجی نو از صور حوادث موجش خوانند و و صورت تمّوج را مضاف به آن موج دارند و آن موج در حقیقت دریاست و صورت تمّوج مضاف به وی. چنان كه كثرت و اختلاف صور امواج بحر را متكثر نگرداند هم‌چنین اسماء چه الهی و چه كونی كه به منزلۀ امواجند مسمّی را یعنی وجود حقّ را سبحانه كه به مثابۀ بحر استمن جمیع الوجود متعدد نكند زیرا كه اگر اسماء، الهی است موجب تعدد است در عقل نه در خارج و اگر اسماء كونی است موجب تعدد است در نمود نه در حقیقت بود. دریا چون به سبب تاثیر حرارت نفس زند یعنی اجزای صغار گشته به جانب هوا متصاعد گردد بخار گویند متراكم شود و بر هم نشیند ابر خوانند، فرو چكد و متقایر گردد بارانش نام نهند، جمع شود و روان گردد سیلش گویند و چون به دریا پیوندد همان دریا بود: شعر فالبحر أی بحر الوجود الواحد بعد ظهوره بصور التعینات الإلهیة و الكونیة بحر ثابت علی ما كان علیه فی قدم من الوحدة الحقیقیة إنّ الحوادث أی التعینات الطارئة علیه أمواج و أنهار أی مثل الأمواج و الأنهار بالنسبة إلی بحر الماء فكما لا یتكثّر بحر الماء بتكثّر الأمواج و الأنهار فكذلك لا یتكثّر الوجود الحقّ المطلق بتكثّر التعینات لا یعجبنّك أی لا یمنعنّك أشكال أی تعینات یشاكلها أی تشابه هذه الأشكال تلك الأمواج و الأنهار عمّن تشكّل فیها أی فی تلك الأشكال فهی أی تلك الأشكال بسبب كثرتها استار و حجب علی وجه وحدة الوجود الواحد المستتر بها. قعر این بحر ازل است و ساحلش ابد و این قعر و ساحل وی را نظر به وجود موهوم ما حاصل آمده است و اگر نه به اعتبار ذات بحر ساحلش قعر است و قعرش بیكران و برزخ  فاصل میان ازل و ابد تویی تو بحر فی حدّ ذاته یكی است از توئي موهوم حادث تو دو مي‌نمايد و به ازل و ابد منقسم ميگردد. زيرا كه چون تو نبودی وحدت صرف بود و چون تو پیدا آمدی و تو را مبدأ و منتها لازم وجود را به اعتبار عدم انتها از جانب بدایت ازل گفتند و به جهت عدم انتها از جانب نهایت ابد. اگر تو خود را فرا آب این دریا دهی و در وی ناچیز شوی برزخی كه آن تویی توست از میان برخیزد بحر ازل با بحر ابد بیامیزد اوّل كه ازل است به رنگ آخر بر آید و آخر به رنگ اوّل یعنی اوّل و آخر یكی بود. 
نظم: 
امروز و پری و دی و فردا هر چار یكی بود به اعتبار حقیقت زمان زیرا كه حقیقت زمان را به اعتبار مقارنه با امور حادثۀ حاضره امروز گویند و به اعتبار اقتران به امور حادثۀ منقرضه، دی و پریر و نظر به اقتران با امور حادثۀ آتیه فردا. پس تو از این اعتباراتِ فردا یعنی متفرد شو و به فنا در واحد فرد متحقّق باش تا به ذوق دریابی كه این اعتبارت چهارگانه یكی است. آن‌گاه كه از همه متفرد شده باشی و به فنا در واحد فرد متحقّق گشته چون دیده بگشایی در نظر شهود خود همه تو باشی زیرا كه چون كسی در مشهود خود فانی شود خود را او بیند و چون مشهود او همه باشد وی نیز همه باشد و تو در میان نه زیرا كه تو از تویی خود فانی شده‌ای. 
نظم
	همه خواهی كه باشی ای او باش

	
	رو به نزدیك خویش هیچ مباش


لمعۀ چهارم
در بيان آن كه معشوق و محبوب بلكه عاشق و محبّ نيز در همۀ مراتب، حضرت حق است

بدان كه غیرت حقّ سبحانه از مقتضیات عزّت وحدت و قهر احدّیت اوست زیرا كه در مقام احدیت وی به موجب كان اللّه و لم یكن معه شی هیچ نبود لا علماً و لا عیناً.
نخست تجلّی كه كرد آن بود كه خود را به شئون ذاتیه خود دانست و به صور آن‌ها بر خود تجلّی كرد پس اعیان ثابته در مرتبۀ علم متعین شدند.
و ثانیاً منصبغ به احكام و آثار آن اعیان در عین ظاهر شد و موجودات عینی خارجی گشت پس هر نسبتی از نسب را  چون عاشقی و معشوقی و ذاكری و مذكوری و عارفی و معروفی و غیرها  كه ملاحظه كنند عزّت وحدت وجود حقّ  سبحانه و تعالی  و عموم سریان وی در مراتب اقتضای آن كند كه آن نسبت جز وی را ثابت نباشد و در همه مرتبه هر چیز را كه آن نسبت ثابت باشد به حقیقت وی را ثابت باشد. 
و اشارت به این معانی است این كه شیخ مصنّف می‌گوید غیرت معشوقی آن اقتضا كرد كه عاشق كه به واسطه اشتمال وی بر امور متعددۀ متغیره به اشیاء مختلفه محتاج است و به قدر احتیاج وی را محبت آن‌ها ثابت غیر او را یعنی غیر معشوق را  چه آن غیر عین عاشق باشد و چه غیر او، پس دوست ندارد و به غیر او محتاج نشود لاجرم خود را به تجلّیین مذكورین آنفاً عین اشیاء كرد تا هر چه را دوست دارد و به هر چه محتاج شود او بود
. 
و آدمی هیچ چیز را چنان دوست ندارد كه خود را. این جا بدان كه تو كیستی اگر گویی كه دوستی آدمی مر خود را چون به واسطۀ آن باشد كه معشوق، خود را عین اشیاء كرده است جمیع اشیاء در این برابرند پس چرا خود را دوست‌تر باید داشت؟ گوییم محبّت به قدر معرفت می‌باشد و شكّ نیست كه آدمی به خود اعرف است از همۀ چیزها و لهذا معرفت وی را به نفس خودش كلید معرفت حقّ ساخته‌اند كه  من عرف نفسه فقد عرف ربّه.
شعر: تا ظنّ نبری كه هست این رشته
 یعنی سلسلۀ وجود اشیاء دو تو كه هر تویی را وجودی باشد مغایر وجود تویی دیگر كه یكی را اصل گویی و یكی را فرع. یك توست یعنی یك وجود است خود اصل و فرع كه آن وجود را به اعتبار اطلاق اصل گویند و به اعتبار تقید فرع. بنگر نیكو این یعنی سلسلۀ وجود اشیاءاوست همه يعني وجود مطلق است كه اصل است و ليك پيداست به من يعني حيثيت ظهور و پیدایی از تعینات خلقیه است كه فرعند. شكّ نیست كه این جمله منم من حیث الظهورلیك بدو یعنی قیام من به دوست و وی قیوم من است. زیرا كه اگر چه ظهور مطلق در مراتب به مقید است لكن قیام مقید به مطلق است. چون آفتاب با سُطوت نور خود در آینه تابد آینه خود را در سُطوت آن نور گم كرده آفتاب پندارد و در بعضی نسخ چنین است"كه خود را آفتاب یابد" لاجرم خود را یعنی آفتاب را كه خود پنداشته دوست گیرد چه همه چیز مجبول است بر دوستی خود و در حقیقت اویی او كه متعلق و مناط احكام اوست آفتاب است چه در این حال در نظر شهود او ظهور او راست یعنی آفتاب را. آینه قابلی بیش نیست مر ظهور آفتاب را و خصوصیات وی در سطوت نور آفتاب مضمحل. 
نظم
	ظهرت شمسها فغُیبتُ فیها

	
	فإذا أشرقت فذاك شروقی


می‌گوید:





رباعی
	خورشید رُخت حجابِ بودم بشكافت
آز آینۀ نیستی من چو بتافت

	
	چون سایه دلم به سوی نابود شتافت
مسكین دلم او ار خود و خود را او یافت


اوست كه خود را دوست می‌دارد در تو یعنی دوستی تو مر خود را دوستی او است مر خود را، اما در تو كه مظهر اویی هم از روی محبّی و هم از روی محبوبی. از این‌جا معلوم شود كه لا یحبّ اللّه غیر اللّه بلكه لا محبّ و لا محبوب الّا اللّه چه معنی دارد مفهوم گردد كه لا یری الّا اللّه بلكه لارائی و لا مرئی الّا اللّه چه اشارت است روشن شود كه لا یذكر اللّه بلكه لا ذاكر و لا مذكور الّا اللّه. چرا  گویند مبرهن گردد كه مصطفی ص به هر چه می‌گوید اللّهمّ مَتِّعِنی بِسمعِي و بّصَرِی مگر می‌گوید كه متّعنی بك چه به مقتضای قُرب نوافل سمع و بصر من تویی و أنت خیر الوارثین  أی الباقین. یعنی چون سمع و بصر صوری فانی شود سمع و بصر معنوی كه تویی باقی خواهد بود. 





نظم
	تبارك اللّه وارَت عینه حجبٌ

	
	فلیس یعلمُ إلّا اللّه ما اللّه


یعنی بزرگوار خدایی كه پوشانید عین ذات وی را حجاب‌های عالم امكانی پس محتجب به همه حجاب‌ها اوست و هر دانشی و بینشی كه نسبت به وی از این حجاب‌ها سر بر می‌زند  فی الحقیقة  دانش و بینش اوست كه از آن‌ها سر بر زده است. خُذ حیث شئت فانّ اللّه ثَمّ و قل ما شئت عنه فانّ الواسع اللّه. یعنی هر طرف كه خواهی گیر كه به درستی كه خدای به حكم فرمودۀ اَینَما تُولُّوا فَثَمَّ وَجهُ اللّه همان جا است بلكه گیرندۀ آن طرف در صورت تو هموست و بگوی هر چه خواهی كه به حكم فرمودۀ انّ اللّه واسعٌ علیمٌ گنجائی آن دارد كه هم به صورت همه گویندگان و هم به صورت هر چه گویند بر آید. پس هر كه گوید و هر چه گوید همه راست باشد اظهار چنین اسرار هر چند نازكی دارد اما معذور می‌دارد كه:
بیت
	خود گفت حقیقت و خود اشنید

	
	زان روی كه خود نمود و خود دید


یعنی هر سخن كه گفت و هر صفت كه كرد از آن روی یعنی  من وجهه الباقی  كه خود نمود و خود دید آن روی را در مظاهر موجودات به حقیقت گویندۀ آن سخن و شنوندۀ آن همه وی است و بس هم‌چنان كه نمایندۀ آن وی و بیننده وی است و بس. جنید كه لسانی است از السنۀ حقّ گفت "سی سال است با حقّ سخن می‌گویم و خلق پندارند كه با ایشان می‌گویم". یعنی جنید در مجالی خلق حقّ را می‌دید  سخن با وی می‌گفت و شنونده وي را مي‌دانست و محجوبان پنداشتند كه با خلق مي‌گويد و شنونده ایشانند بلكه جنید نیز در میان نبود. حقّ می‌گفت و محجوبان می‌پنداشتند كه جنید می‌گوید. به سمع موسیؑ هم او شنید كه به زبان شجره گفت اِنِّی اَنَا اللّه ربّ العالَمِین.
بیت
	خود می‌گویند و باز خود می‌شنوند

	
	و ز ما و شما بهانه بر ساخته‌اند


لمعۀ پنجم
در بيان اختلاف مظهر در هر آن و تفاوت ظهور ظاهر به حسب اختلاف مظهر
محبوب در هر آینه  خواه در تجلّیات وجودی و خواه در تجلّیات شهودی  هر لحظه روی دیگر نماید یعنی به اسمی دیگر و صفتی دیگر ظاهر شود. هر دم به صورت دیگر بر آید زیرا كه صورت به حكم آینه هر دم دیگر می‌شود و آینه هر نفس به حسب احوال دیگر می‌گردد یعنی احوال استعدادات دیگرگون می‌گردد زیرا كه تجلّی به هر صورتی متجلّی له را استعدادی دیگر می‌بخشد و هر استعدادی تقاضای صورت دیگر مغایر صورت پیش‌تر می‌كند پس لایزال استعدادات در فزایش است و صورت به حسب آن در نمایش. 
نظم
	در هر آینه روی دیگرگون
گه بر آید به كسوت حوّا

	
	می‌نماید جمال او هر دم
گه بر آید به صورت آدم



بیت ثانی مناسب مقام نیست زیرا كه كلام در آن است كه در مرآتی واحد در هر آنی به صورت متجلّی است و بیت ثانی افادۀ آن می‌كند كه در هر دو مرآت به دو صورت متجلّی است و  أین أحدهما عن الآخر  مگر گویند كه مراد آن است كه در هر آینه در آنی به كسوت حوّا بر می‌آید و در آنی دیگر به صورت آدم یعنی به صور مختلف. از این جاست كه در تجلّی تكرار نیست هرگز در یك آینه به یك صورت دو بار روی ننماید و در دو آینه به یك صورت پیدا نیاید. ابوطالب مكّی فرماید كه "لا یتجلّی  أی الحقّ سبحانه  فی صورةٍ واحدةٍ لشخصٍ واحدٍ مرَتین و لا یتجلّی فی صورةٍ واحدةٍ لاثَنین" و ألا یلزم التّكرار فِی التّجلّی و هو عبثّ و یتعالی الواحد الحقّ عن العبث. اگر كسی گوید از عدم تكرار تجلّی لازم می‌آید كه معدوم بعینه معاد نگردد و آن مستلزم دو فساد است یكی بطلان جزا دادن مكلّفین در دنیا و آخرت زیرا كه تكلیف در وقت جزا غیر آن است كه در وقت عمل بود دویم حشر اجساد و جزای اعمال. و حشر اجساد ثابت شده است شرعاً و كشفاً.
جواب گوییم كه مبنای ثبوت امرین مذكورین بر اتحاد در ذات و حقیقت است و آن منافی اختلاف در صور و احوال و نشئآت نیست. 
نظم
	چون جمالش صد هزاران روی داشت

	
	بـــــود در هر ذرّه دیـــــداری دگر


یعنی استعداد دیدار دیگر در فیض اقدس لاجرم هر ذره را بنمود باز یعنی در فیض مقدّس از جمال خویش رخساری دگر كه مناسب استعداد اوست. می‌تواند بود كه بیت اوّل را اشارت دارند به عدم تكرار تجّلی در مظاهر مختلفه در مرتبۀ علم كه اعیان ثابته‌اند و بیت ثانی به عدم تكرار در مظاهر مختلفه در عین كه اعیان خارجیه‌اند و معنی بیتین آن باشد كه چون جمالش كه ظاهر وجود است صد هزاران روی داشت از نسب و اعتبارات شئون و صفات وی را در عین ثابتۀ هر ذره از ذرات موجودات در تجلّی علمی عینی نمود و دیدار دیگر بود لاجرم هر ذرّه را بنمود باز یعنی بار دیگر در تجلّی وجودی عینی رخساری دیگر مناسب آنجه استعداد آن یافته بود در تجلّی علمی  غیبی. چون یك است اصل عدد استفهام است و جواب سؤال آن آن است كه می‌گوید از بهر آن تا بود هر دم گرفتاری دگر
 و حاصل سؤال آن است كه واحد كه صفت اطلاق دارد و از خواصّ و احكام خصوصیات اعداد مقدس چرا اصل و منشأ اعداد شد و به تكرار تجلّیات به صور اعداد بر آمد؟ و حاصل جواب آن است كه سرّ و حكمت در این آن است كه تا هر دم گرفتاری دیگر یعنی عددی مقید به مرتبۀ خاص پیدا شود و مظهر صفتی از صفات واحد مطلق گردد لاجرم به جهت تفاوت استعداداتی كه عاشقان را كه طالبان و مریدانند و عارفان را كه به سرّ توحید شناسا شده امّا به نهایت كار نرسیده‌اند و محققان را كه به نهایت كار رسیده‌اند واقع استهر عاشقی از او نشانی دیگر دهد و هر عارفی از او عبارتی دیگر  گوید و هر محقّقی اشارتی دیگر فرماید و سخن همه این است كه نظم
 عبارتُنا شتّی و حُسنك واحدٌ و كلٌّ  أی كلّ واحدٍ منّا  إلی ذاك الجمال یشیر یعنی عبارت ما در بیان جمال با كمال تو پراكنده است امّا جمال تو در آن پراكندگی جمع است و در آن كثرت صاحب وحدت و هدف سهام اشارات ما از آن عبارات حسن یگانه و جمال جاودانه توست و چون در این بیت عربی به تفاوت عبارات ارباب اشارات تصریح كرد بدین دو بیت فارسی كمیت آن تفاوت را بیان می‌كند و می‌گوید
	نَظّارگِیان روی خوبت
	
	چون در نگرند از كران‌ها



در روی تو روی خویش بینند یعنی متجلّی در صورت متجلی له مشهود ایشان گردد و نهایت تجلّیات ذاتي این می‌باشد كه چنان كه ارباب آن گفته‌اند و شكّ نیست كه حقایق اصحاب تجلّیات متفاوت است. پس تجلّیات را نیز متفاوت باید بود و نشانی كه از آن باز دهند مختلف و می‌شاید كه این را از تجلّی ذاتی عام‌تر دارند بلكه دعوی كنند كه تعمیم ظاهرتر است. زینجاست تفاوت نشان‌ها شیخ عطّار فرماید. 
بیت
	هر چه دانی آن تو باشی بی‌شكی
	
	گر ندانی از خَران باشی یكی


و امیر حسینی گوید. 



بیت
	قومی كه زجمله بیش دیدند
	
	در آینه عكس خویش دیدند


و فی فصوص الحكم التجلّی مِن الذّات لا یكون إلّا بِصورةِ استعدادِ المتجلّی له . دانی كه بر این شهود یعنی شهود این معنی كه محبوب در هر آینه هر لحظه روی دیگر نماید كه را اطلاع دهند؟ لِمن كانَ له قلبٌ، یعنی آن را كه صاحب دل شده باشد بتقلیب دلِ خود در احوال مثل قبض و بسط و خوف و رجا و انس و هیبت و غیرها كه به حسب هر یك از این‌ها دل را استعدادی مر تجلّی حقّ را به صورتی خاص حاصل آید. تقلیب او یعنی تقلّب حقّ در صور یعنی در صور تجلّیات مطالعه داند كرد و از آن مطالعه فهم تواند كرد كه مصطفی ص چرا فرمود كه " مَن عَرَفَ نَفسَه أی قلّبه بتقلّبه فِی الأحوال و إفادة كلّ حال له استعداداً خاصّاً لِصورة خاصةٍ مِن صُور التجلّیات فَقَد عَرَفَ رَبَّه" بتلك الصّورة.
و جنید بهر چه گفت "لَون الماءِ لَون إنائِه" یعنی آب را  فِی حدِّ ذاتِه  هیچ گونه رنگی نیست. رنگی كه در وی نموده می‌شود رنگ آن ظرفی است كه آب در وی است. اگر آن ظرف سبز است سبز می‌نماید و اگر سرخ سرخ و اگر زرد زرد. هم‌چنین تجلّی حقّ سبحانه مطلق و وحدانی است و در وی هیچ نوع خصوصیتی و تقییدی نیست مگر به حسب استعدادات قوابل و مظاهر.
می‌گوید یعنی جنید صورت یعنی هر صورت به حكم اختلاف آینه در استعداد قبول صور هر دم به صورت دیگر مغایر صورت پیش‌تر متبّدل می‌شود چنان‌كه دل به حسب تنوّع احوال هر لحظه استعداد وی مر صور تجلّیات را مختلف می‌گردد و هر صورت از صور تجلّیات به صورت دیگر مغایر صورت پیش‌تر متبدّل می‌گردد. تا این‌جا سخن در تبدّل صور تجلّیات بود به حسب تنوّع احوال دل پس می‌خواهد كه تنبیه كند بر این كه تقلّب دل در احوال به حسب تقلّب حقّ  است  سبحانه  در شئون افعال. لاجرم می‌فرمایددر خبر است كه  مصطفی ص فرمود كه"مثلُ القَلب كَرِیشةِ فِی فَلاةٍ تُقَلَّبُها الرّیاحُ ظَهراً لِبَطنِ " یعنی مثل دل آدمی‌زاد چون پری است كه باد آن را در بیابان به دست تصرف خود گرفته از رو به پشت و از پشت به رو می‌گرداند اصل این ریاح كه گردانندۀ دل است ‌آن ریح تواند بود كه مصطفی ص از آن به نَفَسُ الرَّحمن. تعبیر كرد آن جا كه فرمود"لا تَسِبُّوا الریحَ فَإنَّها مِن نَفَسِ الرَّحمنَ" زیرا كه تجلّیات حقّ سبحانه به جمیع شئون از مقتضیات رحمت رحمانیه است كه به نَفَس الرَّحمن از آن تعبیر رفته.
اگر خواهی كه از نفحات این نفس یعنی نَفَس الرَّحمن یا این نفس كه بر لب ما گذرانیده‌اند كه اصل این ریاح آن ریح تواند بود بویی به مشام تو رسد در كارستانكُلّ یومٍ هُو فِی شَأنٍ نظاره شو و به نظر كشف و یقین ببین كه تجدّد همه افعال و احوال كه در مرتبۀ امكان می‌‌نماید مترتب بر تقلّب حقّ است  سبحانه  در شئون. تا عیان بینی كه تنوع تو در احوال از تنوع اوست در شئون و افعال پس معلوم كنی كه " لَونُ الماءِ لَونُ انائِهِ" این‌جا یعنی در این محل كه بدانی تنوع تو در احوال از تنوع اوست در شئون و افعال همان رنگ یعنی همان معنی دارد كه لَونُ المُحِبِّ لَونُ مَحبُوبِهِ. زیرا كه چون احوال دل تابع تجلّی حقّ سبحانه باشد به شئون و افعال پس دل به منزلۀ آب باشد و صور تجلّی به مثابۀ إناء. پس به این اعتبار معنی لَونُ الماءِ لونُ أنائِه همان معنی لونُ المُحِبَّ لونُ مَحبُوبِه باشد.
و حاصل این سخنان آن است كه حضرت حقّ را  سبحانه  نسبت به دل صاحب تجلّی دو نوع تجلّی واقع است یكی آن است كه دل به حسب آن منقلب است در احوال پس این جا دل تابع تجلّی است و تجلّی متبوع و بر این تقدیر لونُ الماءِ لونُ إنائِه به معنی لونُ المُحبِّ لونُ حَبِيبِه باشد و دیگری تجلّی است كه مترتب بر استعداد دل است به حسب تقلّب در احوال و در این‌جا تجلّی تابع است و دل متنوع و بر این تقدیر لونُ الماءِ لونُ أنائِه به معنی لونُ المَحبُوبِ لونُ مُحِبَّه باشد. و از این جا معلوم می‌شود جواب آن سؤال كه قدوةُ العرفا خواجه ابوالوفا به نظم آورده و آن این است. 
نظم

	قدوۀ اهل دانش و تقوی
كه چه باشد مراد شیخ جنید
از چه فرمود صاحب لمعات
عكس آن چیست این كه رنگ محب
	
	بنویسد جواب این فتوی
ز رمز لون الما
عكس آن را كه شیخ كرد ادا
هست رنگ حبیب بیهمتا



پس به ملاحظۀ این اعتبار گویی:
نظم
	رقَّ الرُّجاج و رقَّت الخَمرُ
فَكَاَنَّما خمرٌ و لا قدحٌ

	
	فَتَشابَها و تشاكَلَ الأمرُ
و كَاَنَّما قدحٌ و لا خمرٌ


یعنی هر یك از آبگینه و شراب از بس كه رقیق و لطیف شدند و به صفت یكدیگر بر آمدند به آن دیگری می‌ماند گوییا همه شراب است و آبگینه نیست. آن‌جا كه اعتبار كنیم كه آبگینه به صفت شراب بر آمده. یا همه آبگینه است و شراب نیست چون اعتبار كنیم كه شراب به صفت آبگینه بر آمده همچنین وقتیكه تبعیت تجلّی مر دل را اعتبار كنیم گویا همه دل است و چون تبعیت دل مر تجلّی را گویا همه تجلّی است و ترجمۀ این دو بیت در لمعۀ دویم از نظر شیخ مصنف قدس سره گذشت آن‌جا كه گفت "از صفای مِی و لطافت جام" الأبیات. اما آن‌جا در بیان تجلّی وجودی ایراد یافته بود این‌جا در بیان تجلّی شهودی. واللّه أعلم.
لمعۀ ششم
در بيان آن‌كه هر يك از محبوب و محبّ آينۀ يكديگرند و هر يك به طور آن ديگر بر مي‌آيد و به خصوصيت خود مقيّد نيست

نهایت این كار  خواه به طریق سلوك به این نهایت رسند و خواه به طریق جذبه   آن است كه محبّ محبوب را آینۀ خود بیند پس شهود در آن‌جا محبّ باشد نه محبوب.  و خود را آینۀ او پس مشهود در آن‌جا محبوب باشد نه محبّ یعنی نهایت كار جمع است میان این دو رؤیت و آن را مقام جمع الجمع گویند و این مرتبۀ سیم باشد از توحید حالی و مرتبۀ چهارم احدیت جمع است كه مرتبۀ اكملیت و وراثت مقام محمّدی است و آن جمع است میان احوال سه‌گانه بی‌تقید به یكی و نهایت علی الاطلاق این مقام است و مقام جمع الجمع كه شیخ مصنّف آن را نهایت گفته است نهایت اضافی است.
نظم
	هر دم كه در صفای رخ یار بنگرد

	
	گردد همه جهان به حقیقت مصوّرش



این بیت ناظر به آن است كه محبوب آینه است و محبّ مشهود و چون حقیقت محبّ كه انسان كامل است احدیت جمع جمیع حقایق است از آن جهت گفت كه از شهود در آینۀ محبوب گردد همه جهان به حقیقت مصوّرش.
	چون باز در فضای دل خود نظر كند

	
	بیند چه آفتاب رخ خوب دلبرش



و این بیت ناظر به آن است كه محبّ آینۀ محبوب باشد.
گاه این یعنی عاشق شاهد او یعنی معشوق آید و او یعنی معشوق شهود این یعنی عاشق.گاه این مشهود كه معشوق است ناظر او یعنی عاشق گردد و او یعنی عاشق منظور این یعنی معشوق. و در این مقام نسخ مختلف است و مقصود ظاهر است.
گاه این به رنگ او بر آید و گاه او بوی این گیرد هر یك از اسم اشارت و ضمیر می‌تواند بود كه كنایت از عاشق و معشوق باشد.
نظم
	عشق مشاطه‌ای است رنگ‌آمیز

	
	كه حقیقت كند به رنگ مجاز



یعنی معشوق را كه حقیقت است به رنگ مجاز كه عاشق است برآرد و امّا بیت ثانی را كه این است
	تا به دام آورد دل محمود

	
	بطرازد به شانه زلف ایاز



با سوق كلام مناسبتی ظاهر نیست. گاه عاشق را حلّه به او كمال كه خلعت خاص معشوق است  در پوشاند و به زیور حسن و جمال بیاراید چون در خود نظر كند همه رنگ معشوق بیند بلكه خود را همه او بیند گوید" سُبحانی ما اعظمُ شَأنِی! مَن مِثلِی؟ و هَل فِی الدّارین غَیرِی؟" و گاه لباس عاشق در مشعوق پوشاند تا از مقام كبریا و استغنا كه مقام اصلی اوست نزول فرماید و با عاشق لابه‌گری كند كه "إنّی و حَقَّیُ لك محبُّ فَبِحَقَّی علیكَ كُن لِی مُحِبّاً" 
نظم
	ای غمزده یار غمگذار من باش
سوگند به حقّ من كه من یار توام

	
	در خلوت اُنس رازدار من باش
تو نیز به حقّ من كه یار من باش


گاه دست طلب این یعنی معشوق زیرا كه معنی طلب به ارادت نزدیك است و ارادت صفت معشوق است به دامن او یعنی عاشق در آویزد كه" ألا طالّ شوقُ الأبرارِ إلَی لِقائِی زیرا كه شوق مستلزم طلب و ارادت است و گاه شوق او یعنی عاشق از گریبان این یعنی معشوق سر بر زند كه "وَ اِنِّی لَاَشَدُّ شوقاً إلی لِقائِهم" گاه این یعنی معشوق بینایی او یعنی عاشق شود كه 
نظم
	رأیت ربِّی بِعَینِ رَبِّی 

	
	فقلتُ مَن أنتَ؟ قالَ اَنتَا



می‌‌گوید:
نظم
	وقتی گفت كه ای عاشق شیدا تا تو
دیدم او را به چشم او پس گفتم 

	
	یكتا شدی از دویی یكی‌ام با تو
ای جان جهان تو كیستی؟ گفتا تو



و این اشارت به قُرب نوافل است زیرا كه رویت را به خود استناد كرده و آلت آن عین حقّ را داشته و گاه او یعنی عاشق گویای این یعنی معشوق آید كه فأجرهُ حتّی یسمعَ كلامَ اللّه و این اشارت به قُرب فرایض است زیرا كه كلام را اضافت به حق كرد. پس متكلّم حقّ باشد و شكّ نیست كه آن بر لسان نبی ص بوده است پس وی آلت حقّ بوده باشد در تكلّم.
در عشق چنین بوالعجبی‌ها باشد یعنی مراتب وی در مرتبۀ جمع الجمع  كه در صدر لمعه گذشت  و در قرُب نوافل و فرایض  كه این‌جا مذكور شد  منحصر نیست و دور نیست كه این را اشارت به مرتبۀ چهارم دارند كه مرتبۀ اكملیت و وراثت محمّدی است.
لمعۀ هفتم
در بيان ظهور عشق با طلاقه در جميع مظاهر و بروز او به كسوت معشوقي بر همۀ مدارك و مشاعر
عشق به اطلاق ذاتی خود در همۀ موجودات چه علمی  غیبی و چه وجودی شهادی ساری است زیرا كه اوّل به شئون ذاتیۀ خود بر خود تجلّی كرد اعیان ثابته كه ماهیات اشیائند در مرتبۀ علم متعّین شدند و ثانیاً منصبغ به احكام و آثار اعیان ثابته در عین ظاهر گشت موجودات خارجی ظاهر شدند. و مراد به سریان وی در همه عموم تجلّی اوست مر موجودات را  ظاهراً و باطناً  پس هیچ چیز را در هیچ مرتبه‌ای بی وی تحقّق نتواند بود لاجرمناگزیر جمله اشیاء است. و كَیف ینكَرُ العشقُ و ما فی الوجود إلّا هو یعنی چون ناشناخته مانَد عشق و حال آن كه در وجود نیست الّا عشق.
رباعی
	در كون و مكان هیچ نبینم جز عشق
حاشا كه ز سِرّ عشق غافل مانم 

	
	پیدا و نهان هیچ نبینم جز عشق
چون در دو جهان هیچ نبینم جز عشق



و لولاه ما ظَهَرَ ما ظَهَرَ یعنی اگر عشق نبودی ظاهر نشدی آنچه ظاهر شده است. زیرا كه حقایق اشیاء صور تجلّیات اوست و ظهور ايشان به تجلي وجودي او بعد از حصول شرايط كه آنها نيز از صور تجليات اوست پس وی در هر مرتبۀ از این مراتب كه مفقود بودی ظاهر نشدی آنچه ظاهر شده است وما ظَهَرَ فَمِن الحبِّ ظَهَرَ و آنچه ظاهر شده است از عشق ظاهر شده است و این اشارت به مبدأیت اوست مر اشیاء را و بِالحُبِّ ظَهَرَ یعنی هر چه ظاهر شده است به عشق ظاهر شده است و این اشارت به نوریت وی است كه وی به ذات خود ظاهر است و ظهور سایر اشیاء به اوست. والحُبُّ سارَ فِیهِ یعنی عشق ساری است در آنچه ظاهر شده چنان سریانی كه دانستی بل هو الحبُّ كلُّه یعنی بلكه آنچه ظاهر شده همه عشق است چنان كه به تحقیق پیوست.
نظم
	تو را ز دوست بگویم حكایتی بی‌پوست
جمالش از همۀ ذرات كون مكشوف است 

	
	همه از اوست و گر نیك بنگری همه اوست
حجاب تو همه پندارهای تو بر توست



حبّ یعنی نسبت محبت و دوستی چنان كه سخنان آینده مشعر است به آن ذات محبّ است یعنی صفت ذاتی محبّ است و لازم ممتنع الانفكاك از وی از جهت مبالغه در این لزوم وی را ذات او گفته وعین او یعنی نفس او محال است كه از محبّ مرتفع شود زیرا كه هیچ كس نیست كه از محبت امری  كونی یا الهی صوری یا معنوی  خالی باشد پس اصل محبّت از هیچ كس مرتفع نتواند شد بلكه تعلّق او نقل شود از محبوبی به محبوبی و فی الحقیقهِ متعلّق آن حبّ در همه محبوبان محبوب حقیقی خواهد بود و به این معنی اشارت كرده است در این بیت
	نَقَّل فؤادَكَ حیثُ شِئتَ مِن الهَوی
	
	ما الحبُّ إلّا لِلحبیبِ الأوّل


می‌گوید دل خود را به هر مرتبه كه خواهی از مراتب دوستی نقل كن كه وی در همۀ مراتب تعلّق به محبوب اوّلین دارد.
رباعی
	با آن كه نخست قبله‌گاه دل توست
صد جای كی گر سبق عشق درست
	
	هرگز نشود رابطۀ عشق تو سست
عشق تو بود در همه با یار نخست


هر كه را دوست داری و به هر چه روی آری او باشد اگر چه ندانی.
بیت
	و كلٌّ مغری بِمَحبوبٍ یدین لَه
	
	جمیعُهم لك قد دانُوا و ما فَطَنُوا


یعنی هر محبّی كه شیفته و فریفتۀ محبوبی شده است فرمانبرداری او می‌كند از هر جنس كه باشد آن محبوب. جمیع آن محبان به حكم فرمودۀ و قَضَی ربُّك اَلّا تَعبُدُوا إلّا إیاه فرمانبرداری تو می‌كنند و بندگی تو به جای می‌آرند و نمی‌دانند.
نظم
	حقّا كه ندیده‌اند در روی بُتان
اگر كافر ز بت آگاه گشتي
آنان كه به عشق اين و آن ساخته‌اند
	
	جز روی تو را اگر چه نشناخته‌اند
كجا در دين خود گمراه گشتي
غافل ز تو عشق با بتان باخته‌اند



مگر می‌گوید:
	میل خلق جمله عالم تا ابد
جز تو را چون دوست نتوان داشتن
	
	گر شناسندت و گر نی سوی توست
دوستی دیگران بر بوی توست



غیر او را نشاید كه دوست دارند بلكه محال است زیرا كه هر چه را دوست دارند بعد از محبّت ذاتی كه موجبش معلوم نبود یعنی دوست می‌دارند و نمی‌دانند كه چرا دوست می‌دارند و آن اثر مناسبت باشد میان ذات محبوب و محبّ بی‌انضمام امری دیگر از اوصاف و افعال پس متعلّق محبّ ذاتی جز ذات نتواند بود و شكّ نیست كه هر ذات ظلّ و فرع ذات حقّ است  سبحانه  پس محبّت آن هم راجع به محبت ذات حقّ سبحانه باشد و همانا كه شیخ مصنّف رجوع محبّت ذاتی را به محبّت ذات حقّ سبحانه ظاهر داشته و لهذا اثبات آن نكرده و الّا در تعلیل از آن چاره نیست. یا بهر حُسن دوست دارند یا بهر احسان و این هر دو غیر او را نشاید چه حسن خوبان پرتو جمال اوست بلكه عین آن به ملاحظۀ اتحاد الظاهر و المظهر و بر این قیاس است احسان محسنان.
	و كلُّ ملیحٍ حسنُه مِن جمالِها
	
	مُعارٌ لَهُ بَل حسنُ كلِّ ملیحةٍ


یعنی هر خوب رو كه پیرایۀ حسن را سرمایۀ بازار دلربایی كرده آن پیرایه از خزانۀ بیكرانۀ جمال مطلق پیش او عاریت است  خواه بر سر بازار ظهور و ذكورت باشد و خواه در زوایۀ خفا و انوثت  و الّا آن است كه این حسن و احسان پسِ پردۀ اسباب و چهرۀ احباب محتجب است قبلۀ نظر مجنون به حسب ظاهر هر چند جمال لیلی است امّا به حسب حقیقت لیلی آینه‌ای بیش نیست كه عكس جمال مطلق در آن نموده و لهذا یعنی از برای آن كه جمال مجازی همان جمال حقیقی است كه در صور مجازی نموده قتیل عشق آن را به شرط عفت و كتمان قدری بلند نهاده‌اند و مرتبۀ شهادت داده چنان كه در حدیث وارد است كه"مَن عَشَقَ و عَفَّ و كَتَمَ ماتَّ، ماتَّ شَهیداً" یعنی هر كه محبت وی مر جمال صوری را به حدّ عشق انجامد و در آن عشق به وای‌های نفس نیارامد و آن را به قصد چاره‌سازی با اغیار در میان ننهد و اندوه آن را از دل بیرون ندهد و در آن اندوه از هستی فانی خود بمیرد هر آینه از سعادت شهادت بهره گیرد. و شرط عفت و كتمان از برای آن است كه عفت دلیل است بر آن كه سبب محبت یكی از آن مناسبات است كه در مقدّمات مذكور شد نه میل طبیعی شهوانی و كتمان بر آن دلالت می‌كند كه محبت مضاف به آن سرّ وجودی است كه مكتوم و باطن است نه به نفس و طبیعت تا به افشا و اظهار به غیر چاره‌جویی كند. نظر مجنون در حسن لیلی بر جمالی است یعنی جمال مطلق كه هر چه جز آن جمال مطلق نماید در مظاهر و مجالی همه قبیح است زیرا كه ظاهر در مظاهر همان جمال مطلق است متعّین به تعینات عدمی و تقیدات اعتباری. پس آنچه در مظاهر مغایر جمال مطلق است جز تعینات و تقیدات كه روی در عدم دارند امری دیگر نیست و هر چه روی در عدم دارد قبیح است و اگر چه مجنون نداند انّ اللّهَ جمیلُ" یعنی خدای تعالی جمیل است و چون در ادای مقصود اثبات جمال مر آن حضرت را كافی نبود بلكه از حصر آن در وی چاره نیست می‌گویدغیر او را نشاید كه جمال بود. 
بیت

	آن را كه به خود وجود نبود
	
	او را ز كجا جمال باشد


و هو یحِبُّ الجمال و خدای تعالی دوست می‌دارد جمال را چه جمال در هر مرتبه كه باشد  چه الهی و چه كونی  محبوب لذاته است پس هر كس كه مشاهدۀ آن كند  چه حقّ و چه خلق  آن را دوست دارد و از این جا لازم نمی‌آید كه محبت در حضرت حقّ سبحانه منحصر باشد با آن كه مقصود بی آن تمام نمی‌شود لاجرم تصريح به انحصار آن مي‌كند و مي‌گويد اوست نه غير او كه به چشم مجنون مثلاً نظر به جمال خود می‌كند در حسن لیلی مثلاً و بدو یعنی مجنون مثلاً خود را  در صورت لیلی مثلاً دوست می‌دارد.
بیت
	مرد عشق تو هم تویی كه تویی
	
	دایما بر جمال خود نگران


و چون معلوم شد كه جمال هر دو منحصر است در آن حضرت پس بر مجنون به شرط آن كه نظرش كه همان نظر حقّ است  سبحانه  به چشم وی در آینۀ حسن لیلی بر جمال مطلق بود قلم انكار نرود زیرا كه آن فی الحقیقة نظر حقّ است بر جمال حقّ و مجنون در میان نی.
بیت
	این چنین عاشقی كه می‌طلبی
	
	در همه آفتاب گردش نیست


می‌تواند بود كه یای عاشقی مشبع باشد و مصدری و می‌شاید كه غیر مشبع باشد و افادۀ تنكیر كند یعنی چنین عاشقی كه در مظاهر مقیده جمال مطلق بیند و به آن حاضر باشد. «یا»ی عشقی كه متعلّق آن در مقیدات مطلق باشد در گردش روزگار نایاب بود هیهات هیهات یعنی دور است و چه دور است كه عشقی چنین یا عاشقی چنین یافت شود زیرا كه تا سالك از بشریت خود خلاصی نیابد این سعادت وی را دست ندهد و از هزاران یكی را این خلاصی روی ننماید.
بیت
	دعوی عشق مطلق مشنو ز نسل آدم
	
	آن‌جا كه شهر عشق‌ست انسان چه كار دارد


یعنی دعوی عشق جمال مطلق یا دعوی عشقی كه خودش مطلق باشد به اعتبار متعلّق مشنو ز نسل آدم. یعنی مادام كه به بشریت گرفتار است و از گرفتاری به خود رهایی نیافته آن‌جا كه مقام چنین عاشقی است مراسم انسانیت را چكار و چون جمال و محبّت جمال را در حضرت حقّ  سبحانه و تعالی  منحصر داشت می‌خواهد كه بیان كند كه همۀ موجودات جمیلند و محبوب پس می‌گویدهر چه بینی آینۀ جمال اوست پس همه جمیل باشند قال تعالی الّذی أحسنَ كلّ شئ خَلقَه لاجرم همه را دوست دارد و چون درنگری خود را دوست داشته باشد زیرا كه جمال اوست كه در آینۀ اشیاء نموده خود هر عاشقی كه بینی چه آن عاشق حقّ باشد  سبحانه  و چه بنده جز خود را دوست ندارد زیرا كه در آینۀ معشوق جز خود را نبیند و این معنی وقتی كه عاشق حقّ باشد و معشوق بنده ظاهر است زیرا كه همه موجودات مظاهر و مجالی جمال و كمال اویند و وقتی كه عاشق بنده باشد و معشوق حقّ بنابر آن است كه وجه باقی حقّ سبحانه از آن برتر است كه در دیدۀ شهود گنجد و در احاطۀ ادارك در آید پس عاشق خود را بیند اما در آینۀ وی لاجرم عاشق هر كه باشد خود را دوست نگیرد كی " المُؤمنُ مرآةُ المُؤمنِ وَ اللّه المُؤمنَ بیان این همه می‌كند اما بیان آن كه حقّ سبحانه در آینه بنده جز خود را نبیند بنا بر آن است كه از مؤمن اوّل بنده گیرند و از مؤمن ثانی حقّ سبحانه.
و امّا بیان آن كه بنده در آینۀ وجود حقّ جز خود را نبیند بنابر آن است كه از مؤمن اوّل حقّ بگیرند  سبحانه  و از مؤمن ثانی بنده و اگر چنان‌چه از هر دو مؤمن حقّ خواهند بیان آن می‌كند كه رائی و مرئی و مرآت حقّ است چنان‌چه از عموم سریان وی كه پیش‌تر در اوّل این لمعه مذكور شد مفهوم می‌گردد.
و چون بیان كرد كه معشوق مرآت است و مرئی در وی عاشق از آن ترقی می‌كند و می‌گوید‌كه مرآت بودن در معشوق منحصر نیست و مرئی شدن در عاشق بلكه هر چیز را صلاحیت مرآتیت آن هست كه در وی همه چیز مرئی شود و از برای بیان معنی این بیت را ایراد می‌كند كه:
	رو دیده به دست آر كه هر ذرّۀ خاك
	
	جامی‌ست جهان نمای چون در نگری


یعنی تو دیده‌ای كه به مقتضای "كُنتُ سَمعَه و بَصرّه"  عین حقّ باشد حاصل كن كه هر ذرّه از ذرّات خاك زمین امكان به جهت سریان وجود حقّ سبحانه در وی با احدیت جمع آینه‌ای است كه همۀ حقایق الهی و كونی را در وی مشاهده توانی كرد زیرا كه همه در هر یك هست.
	دل یك قطره را گر بر شكافی
یك ذرّه و صد هزار خورشید
	
	برون آید از آن صد بحر صافی
یك قطره و صد هزار دریا



آن كه می‌بینی كه محبّ در آینۀ ذات خود صورت محبوب بیند آن محبوب بود كه صورت خود را در آینۀ او یعنی آینه ذات محبّ بیند زیرا كه شهود محبّ مر محبوب را به بصر بود و بصر او به مقتضای "كنتُ سمعَه و بصرَه و یدَه و لسانَه" عین محبوب است پس هر چه عاشق بیند و گوید و شنود از مبصرات و مقولات و مسموعات به آنچه بیند و داند و گوید و شنود یعنی آلات بینش و دانش و گفتن و شنیدن یا بیننده و داننده و گوینده و شنونده همه عین محبوب آمد "فانّما نحنُ بِه و لَه" و در بعضی نسخ و الیه نیز هست یعنی به درستی كه ما متحقّق و قائم بوی‌ایم و او قیوم ماست و از برای وی‌ایم تا در ما به اسماء و صفات خود ظاهر شود و رجوع ما نیز به استهلاك در وی است. پس محبّ و محبوب و طالب و مطلوب و مسمع یعنی شنواننده كه حقّ سبحانه است و سمیع یعنی شنونده كه بنده است و مطاع كه حقّ است  سبحانه  و مطیع كه بنده است از روی ظهور یكی‌اند زیرا كه ظاهر و مظهر اگر چه فِی حَدِّ أنفُسِها به اعتبار اطلاق و تقید مختلفند اما به حسب ظهور متحدند زیرا كه ظاهر در مرتبۀ مظهر عین مظهر است و وی را بی‌مظهر در آن مرتبه ظهوری نیست.
قال الشیخ فی فتوحات المكّیهفَهُو عَینُ كُلِّ شَیءٍ فِی الظّهور و ما هو عینُ الأشیاءُ فِی ذواتِها  سُبحانَه و تَعالی  بَل هُو هُو و الأشیاءُ أشیاءٌ. و چون در این معنی خفایی بود فرمود اما فهم هر كس این جا نرسد و ادارك نكند.
نظم
	هر گدایی مرد سلطان كی شود
	
	پشه‌ای آخر سلیمان كی شود


می‌تواند بود كه تركیب مرد سلطان وصفی بود چون مرد گدا در بیت دویم و می‌شاید كه تركیب اضافی بود یعنی هر گدایی كه از دنائت همّت. نقد هستی را صرف نتواند كرد مر سلطانِ حقیقت كی تواند بود و طاقت تجلّی قهر احدیت وی گی تواند آورد و هر ضعیفی كه پشه‌وار تاب تند باد فناء فی اللّه نتواند آورد سلیمانِ تختگاه بقاء باللّه نتواند شد.
نظم
	نی عجب این است كاین مرد گدا
بوالعجب كاری است بس نادر رهی
	
	چون كه سلطان است سلطان كی شود
این چو عین آن بود آن كی شود



منشأ تعجّب آن است كه چون محبّ و محبوب به حسب ظهور یا به حسب حقیقت عین یكدیگرند چون آن دیگری شود؟ و حال آن كه صیرورت شیء شیء دیگر تقاضای اثنینیت می‌كند و رفع تعجّب به آن می‌شود كه مظهر و ظاهر اگر چه به حسب ظهور یا حقیقت عین یكدیگرند اما به حسب اطلاق و تقید غیر یكدیگرند و تا مظهر از حجاب تقید و تعین بیرون نیامده است خود را غیر ظاهر می‌پندارد و چون به واسطۀ سلوك یا جذبه از قید تعین خلاصی یابد و قید تعین از نظر شهود وی برخیزد در نظر شهود خود نیز عین وی شود.
لمعۀ هشتم
در اشارت به تجلّياتي كه ارباب سلوك را واقع مي‌شود و بيان احكام
و آن بر چهار قسم است تجلّیات صوری كه در صور موجودات می‌باشد و ختم آن بر صور صاحب تجلّی می‌باشد و  تجلّیات نوری نیز در صوری داخل است و تجلّیات ذوقی و آن در علوم و اذواق و معارف می‌باشد و تجلّیات ذاتی اختصاصی برقی كه ارباب نهایات راست.
محبوب یا در آینۀ صورت رخ نماید چنان‌چه در تجلّیات صوری می‌باشد یا در آینۀ معنی چون تجلّی در علوم و لذات و امثال آن یا ورای صورت و معنی و آن تجلّی ذاتی اختصاصی برقی است اگر محبوب جمال را بر نظر محبّ كه صاحب تجلّی است در كسوت صورت جلوه دهد محبّ از شهود در آن صورت لذت تواند یافت از ملاحظه قوت تواند خورد زیرا كه تجلّی در كسوت صورت معنی متجلّی له نمی‌باشد سرّ رأیتُ ربَّی فِی اَحسَنِ صُورةً كه آن سرّ دلالت این خبر است بر امكان ظهور حقیقت مقدّس از صورت در صورت با وی بگوید كه فَاَینَما تُوّلُّوا فَثَمَّ وجهُ اللةِ چه وجه دارد زیرا كه چون امكان ظهور حقیقت در صورت ثابت شد وجه فَثَمَّ وجه اللّه آن خواهد بود كه آن به اعتبار ظهور اوست در جمیع صور موجوده در جمیع جهات و بر این قیاس است آن كه می‌گوید معنی  اللّه نور السّموات و الأرض با او در میان نهد كه: 
شعر
	جهان را بلندی و پستی تویی
	
	ندانم چه‌آی هر چه هستی تویی


چگونه بود معلوم كند كه آن‌كس كه گفت 
یاری دارم كه جسم و جان صورت اوست همانا كه به جسم و جان ابدان حیوانات و ارواح متعلّقه به آن مراد است لاجرم تعمیم می‌كند و می‌گوید چه جسم و چه جان جمله جهان صورت اوست یعنی نه تنها جسم و جان بلكه باقی جواهر و جمیع مقولات تسع عرضی نیز صورت و مظهر اوست هر صورت خوب و معنی پاكیزه همانا كه به صورت خوب آن خواسته است كه مرضی آن اسمی باشد كه آن صورت مظهر اوست و به معنی پاكیزه آن كه از صفات صورت و لوازم آن مبرّا باشد و این تعمیم برای آن است كه مظهریت وی خصوصیت به هیچ صورت و معنی ندارد كاندر نظر تو آید آن صورت اوست چرا گفته است و اگر جلال او یعنی جلال محبوب و قهر احدیت او از درون پردۀ معنی یعنی در لباس معنی بر عالم ارواح؟ زیرا كه متجّلی له در تجلّی معنوی حقیقت روحانیت سالك است تاختن آرد محبّ را چنان از او یعنی از وجود كونی او بستاند  كه از او یعنی از وجود كونی او نه رسم ماند و نه اسم. این جا محبّ  من حیث وجوده الكونی‌  نه لذّت شهود یابد و نه ذوق وجود یعنی یافت شناسد و اگر لذّتی و ذوقی به وی مضاف بود به اعتبار وجود حقّانی و بقای بعد الفنا تواند بود  این‌جا فنای مَن لَم یكُن وجود ممكن است  و بقای مَن لَم یزلْ كه وجود واجب است با او نماید كه شعر
: "ظَهَرتَ لمن أبقیتَ"  أی أبقیته  بعدَ فنائِه فكان بِلاكونٍ لأنَّكَ كُنتَه  أی كنتَ إیاه فَوُضِعَ الضّمیرُ المتّصلِ مَوضِعَ المُنفصلِ عَلی غَیرِ المُختارِ  یعنی ظاهر شدی مر آن كسی را كه باقی گردانیده‌ای او را به بقای خود بعد از فانی شدن وجود كونی او پس وی می‌باشد بی وجود كونی زیرا كه تو قائم مقام وجود كونی وی شده‌ای وی اگر محبوب كه  فِی حدً ذاتِه  مجرد و مبرّاست از تعینات صوری و معنوی حجاب صورت و معنی از پیش جمال و جلال این نشری است بر ترتیب لفّ زیرا كه جلال كه مبنی از بطون است تعلّق به معنی می‌دارد و جمال كه مشعر به ظهور است نسبت به صورت می‌باید بر افكند سطوت ذات محبوب بی‌حجاب صورت و معنی این‌جا با محبّ همه این گوید كه 
بیت
	در شهر نگویی كه تو باشی یا من

	

	كاشفته بود كار ولایت یعنی حكومت بدو تن



رخت بر بند به صیغۀ امر است و از مقولۀ قول استكه إذا جاءَ نهرُ اللّهِ بَطَلَ نَهَرُ عَیسی. نهر عیسی جویی است در بغداد كه بنای زراعت بسیار مواضع آن‌جا بر آن است هرگاه كه باران بسیار بارد و سیل از هر طرف در دجله و فرات جمع شود و مزارع ایشان از آن سیراب گردد  این مثل گویند پشّه پیش سلیمان از باد به فریاد آمد سلیمان گفت" خصم خود را حاضر كن" گفت "اگر مرا تاب مقاومت او بودی خود از او به فریاد نیامدمی" 
بیت
	خلق را روی كی نماید او
	
	در كدام آینه در آید او


و پوشیده نماند كه در هر دو قسم آخر فنای بنده باشد در وحدت صرف لكن در ثالث فناء اتمّ باشد و بقای مترتب بر آن اكمل و لذّت در بقا باشد و لهذا رسول ص می‌فرماید "أسألُكَ لذّةَ النظر إلی وَجهِك" و نمی‌گوید كه  أسألُكَ النَّظرَ إلی وَجهِك و لذت به آن باشد كه بعد از شهود كه معنی است اثری صوری یا معنوی بر آن ترتب یابد كه صاحب تجلّی به آن ملتذّ باشد واللّه تعالی أعلم.
لمعۀ نهم
در بيان آن كه مشهود هر يك از معشوق و عاشق در آينۀ آن ديگري چه چيز است و در بيان مراتب شهود عاشق و نهايت آن

محبوب آینۀ محبّ است پس محبّ وقتی كه به قُرب نوافل متحقّق نشده باشد در او یعنی در محبوب به چشم خود جز خود را نبیند و چون بدان قُرب متحقّق شده باشد حكم آن خواهد آمد. جز اسماء و صفات خود مطالعه نكند و احكام آن نبیند زیرا كه اسماء و صفات ظاهری  بی‌اعتبار ظهور آن در مظهر  در ذات ظاهر باطنند و احكام ایشان در ایشان متسجن و بعد از ظهور ظاهر در مظهر متمایز الاحكام و الآثار می‌نمایند. و چون محبّ اسماء و صفات او را یعنی محبوب را كه در خود ظاهر بیند عین  یعنی عین محبوب یابد لاجرم از آن به نفس محبوب تعبیر كند در مخاطبۀ محبوب به ملاحظۀ آن كه خود را آینۀ او داند گوید.
شعر
	شهدتَ نفسَك فِینا و هی واحدةٌ
	
	كثیرةً ذاتَ أوصافِ و أسماءِ


یعنی در مرائی اعیان ما ذات خود را كه واحد است به وحدت حقیقی مشاهده نمودی كثیر است به كثرت نسبی اسمائی زیرا كه در هر یك محبوب را آینۀ خود داند گوید
	و نحن فیك شَهِدنا بعدَ كثرَتِنا
	
	عَیناً بِها المرئُّی و الرائی


یعنی و ما  در تو كه محبوبی مشاهده كردیم بعد از نمود كثرت ما و اضمحلال آن از نظر شهود ما عینی یعنی حقیقتی كه به آن از میان رائی و مرئی دویی برخاست و هر دو یكی نمودند و آن حقیقت هستی صرف و وجود مطلق است كه ذات توست. و می‌شاید كه مراد به آن عین محبّ باشد زیرا كه چون محبوب آینۀ محبّ باشد، محبّ در وی جز خود را نبیند پس رائی و مرئی متّحد باشند و این معنی به سوق كلام مناسب‌تر می‌نماید نظم جام جهان نمای من روی طرب فزای توست این مصراع ناظر به بیت ثانی است گر چه حقیقت من است جام جهان نمای تو این مصراع ناظر به بیت اوّل است گاه آن آینۀ او بود و گاه او آینۀ این آن گاه كه محبوب آینه بود محبّ نظر كند اگر در او یعنی در محبوب صورت باطن و معانی خود را بیند مشكل به شكل ظاهر خود نقش خود را دیده باشد به چشم خود زیرا كه وی هنوز به قُرب نوافل متحقّق نشده است تا به بصر حقّ سبحانه بلكه به حقّ دیده باشد.
قال الشیخ فی الباب الثامن و الخمسین و خمسمائة من فتوحات المكّیة فی معرفة الاسماء الحسنی فی حضرة الإسم السّلام فإذا حضر العبد و هو عبد السلام مع الحقّ فی هذه الحضره و كان الحقّ مرآة له فلینظر ما یری فیها من الصّور فإن رای فیها صورة باطنة و معاینة مشكلة بشكل ظاهره فعلم انّه رای نفسه و ما حصلت له درجة من یكون الحقّ جمیع قواه. و اگر صورتی بیند جسدی یعنی مثالی كه بر صورت اجسام باشد اما از مقوله اجسام نباشد غیر شكل خود و ورای آن چیز دیگر داند كه هست كه به این صورت مصوّر شده است و فی حدّ ذاته از این صورت منزّه است صورت محبوب دیده باشد به چشم محبوب زیرا كه محبّ حینئذ متحقّق است به قُرب نوافل و حقّ سبحانه جمیع قوای وی گشته است. قال الشیخ فی الباب المذكور آنفا.
و إن رأی  یعنی العبد  صورة غیر مشكلة بشكل جسدی مع تعقّله أنّ ثمّ أمراً ما هو عینه فتلك صورة الحقّ فإنّ العبدّ فی ذلك الوقت قد تحقّق بأنّ الحقّ قواه لیس هو.
و المراد بقوله  رضی اللّه عنه  " صورة غیر مشكلة بشكل جسدی" أن یكون تلك الصّورة غیر مشكلة بشكل جسدی واقع علی شكل ظاهر العبد كما یشهد به الشق المقابل له المذكور آنفاً فلابد أن تكون الصّورة جسدیة لكن علی غیر شكل ظاهر العبد.
و پوشیده نماند كه بر این تقدیر عبارت شیخ مصنّف با عبارت شیخ در فتوحات موافق است به حسب حقیقت اگر چه به ظاهر مخالف می‌نماید و اعتراض بعضی شارحان مندفع گردد.
اما اگر محبّ آینه بود و متجلّی در آن محبوب بود محبّ نظر كند اگر صورت یعنی صورت محبوب متجلّی در آینۀ محبّ مقید است به شكل آینه كه عین محبّ است و مراد به شكل آینه كه عین محبّ است احكام و خصوصیات وی است هر چه باشد نه مجرد اوصاف جسمانی حكم او را یعنی آینه را باشد بر صورت مرئی در وی یعنی صورت محكوم و مغلوب احوال آینه باشد نه آینه مغلوب وی هم‌چنان كه شیخ جنید فرموده كه "لونُ الماءِ لونُ اِنائِه" و حینئذ ماء اشارت به صورت محبوب متجلّی است و اناء به آینۀ عین محبّ است و اگر چنان‌چه محبّ صورت محبوب را در آینۀ عین خود خارج از شكل خود بیند یعنی مكیف به كیفیات عین خود نبیند و مغلوب احكام و احوال خود نیابد بداند  كه آن صورت متجلّی در آینۀ وی مصوّر است و لیكن از آن حیثیت كه محیط است به همۀ صور و در همۀ صور ظاهر می‌تواند شد نه از آن حیثیت كه مقید است به احكام آینه  و اللّه من ورائِهم محیط. قال الشیخ فی الباب المذكور و ان كان العبد فی هذا الشهود هو عین المرآة و كان الحقّ هو المتجلّی فیها فلینظر العبد من كونه مرآة ما تجلّی فیه فإن ما تقید بشكله فالحكمُ للمرآة لا للحقّ‌.  فإن الرائی قد یتقید بحقیقة شكل المرآة من طول و عرض و استدارة و انحناء و كبر  و صغر فترد الرائی إلیها و لها الحكم فیه فیعلم بالتقیید المناسب لشكل المرآة أنّ الّذی رآه قد تحوّل فی شكل صورته فی أنواع ما یعطیه حقیقته فی تلك الحال و إن رآه خارجاً عن شكل ذاته فیعلم أنّه الحقّ الّذی هو بكلّ شیء محیط.
و چون محبّ مفلس و در بعضی نسخ به جای مفلس مخلص است و مراد به اخلاص آن است كه تخلیص حقیقت خود از تقید به مجالی صوری و معنوی كرده باشد و به افلاس آن كه از نقد وجود مضاف به خود و توابع آن مفلس شده باشد از عالم صور  چه صور ظاهری و چه معنوی  قدم فراتر نهد همّتش كه از رقّ تقید به صورت و معنی خلاص یافته است محبوب متعالی صفت كه از ورای صورت و معنی متجلی است خواهد و سر به محبوبی فرو نیارد كه مقید بود به قید شكل و مثال چنان‌چه در تجلّیات صوری باشد تا به قید علم چنان‌چه در تجلّیات معنوی و خیال كه مثال متّصل است و آن نیز از قبیل تجلّیات صورت تواند بود جمله از شهود او محو شود و محبوب را بی‌واسطۀ صور  خواه ظاهری و خواه معنوی  بیند  زیرا كه انّما یتبین الحقّ عند اضمحلال الرّسوم یعنی حقّ به وحدت حقیقی گاهی ظاهر شود و متبین گردد كه رسوم بشری و نسب امكانی مرتفع و ناچیز گردد.
نظم
	تا تو باشی و او جدا باشد
نقش خود بر تراش و او را باش
	
	آسمان از زمین و نور از فیء
تا شود جملۀ جهان یكی شیء


نظم: در تنگنای صورت معنی چگونه گنجد یعنی در تنگنای تقیدات صوری و معنوی معنی مطلق كه فِی حدّ ذاته از همه مبرّاست  گنجایی ندارد لأنّ الصّورة معنویة كانت أو صوریة محدودة و الحقیقة بِخلافِها فَكیفَ تسع الحقیقة. در بنگه گدایان سلطان چه كار دارد؟ بنگه به تقدیم الباء المضمومة علی النون جایی را گویند كه رخت و بنه در وی نهند.
صورت پرست غافل معنی چه داند آخر یعنی آن كس كه به مشاهدۀ صور مقیدات مقید است و از آن معنی مطلق كه به آن صور ظاهر شده غافل آن معنی مطلق را چه داند و از آن چه بهره تواند گرفت؟
گو با جمال جانان پنهان چه كار دارد؟ در جمیع نسخ‌هایی كه دیده شده این مصراع بر همین وجه است و همانا كه حرف كاف در اوّل آن از تحریف كاتبان است كه بنابر توهّم آن كه مفعول چه داند واقع شده است الحاق كرده‌اند و اختلال به معنی بیت راه یافته است و بر تقدیر اسقاط كاف معنی چنان می‌شود كه او یعنی صورت پرست غافل، با جمال جانان كه آن معنی مطلق است پنهان، یعنی در مقام بطون و اطلاق و تجرد از صور مظاهر چكار دارد و از آن چه بهره دارد و حینئذ مصراع ثانی تأكید مصراع اوّل می‌شود. واللّه تعالی أعلم.
لمعۀ دهم
در بيان آنچه ظاهر در مظهر را لاحق مي‌شود از جهت خصوصيت مظهر و آنچه مظهر را عارض مي‌شود از جهت ظهور ظاهر در وي

ظهور در عرصۀ وجود عینی دایم صفت محبوب است یعنی صفت وجود مطلق زیرا كه وجود مطلق به خود موجود است و در وجود خود احتیاج به هیچ ندارد و همچنین ظهور بر بصایر و ابصار صفت وی است لكن به شرط انصباغ وی به احكام محبّ كه عین ثابته است لا مطلقاً زیرا كه من حیث الاطلاق وی نیز باطن است و خفا و كمون صفت محبّ یعنی عدم ظهور در عرصۀ وجود عینی صفت عین ثابته است  فانّها ما شمّت رائحة الوجود  و هم‌چنین عدم ظهور بر بصایر و ابصار  صفت عین ثابته است و ظهوری كه لاحق وی می‌شود به تبعیت ظهور ظاهر است چنان‌كه ظهور مظلم مستنیر به تبعیت ظهور نور است نه به واسطه ذات وی و ذكر الشیخ صدرالدین القونیوی فی النص الآخر من كتاب النصوص إن الظّهور لِلوجود لكن بشرط التّعدد مع آثار الأعیان فیه و أنّ البطون صفةٌ ذاتیةٌ للأعیان و للوجود أیضاً من حیث تعقّل وحدته.
و می‌تواند بود كه حكم به آنكه دوام ظهور صفت محبوب است و خفا صفت محبّ از حیثیت ظاهریت ایشان باشد لأنّ المظهر من حیث مظهریته باطن لأنّ حكمه حكم المرآة فالمرآة. إذا امتلأت بما ینطبع فیها لا تری و أنّما یری المنطبع فلذا قیل كل مظهر باطن والظاهر هو المنطبع.
و این معنی مناسب می‌نماید به آنچه بعد از این مذكور می‌شود كه چون صورت محبوب عند التّجلی الوجودی او الشّهودی در آینۀ عین محبّ ظاهر شود آینه یعنی آینه عین محبّ به حسب حقایق خود یعنی حقایقی كه مأخوذ است در وی از ذاتیات و عرضیات در تجلّی وجودی یا اموری كه به آن متحقّق شده است در سلوك از احوال و مقامات در تجلّی شهود محبوب ظاهر را حكمی بخشد كه آن حكم پیش از ظهور در آینه نبوده باشد یعنی به احكام خود منصبغ گرداند چنان‌كه در آینه محسوس می‌بینی كه احكام وی از استدارت و طول و غیرهما در صورت منطبع در وی تأثیر می‌كند چنان كه ظهور صورت ظاهر در آینه او را یعنی آینه را اسمی بخشد كه پیش‌تر از آن ظهور آن اسم بر آینه منطلق نشدی چون اسم موجود و اقسام آن از جوهر و عرض و انواع و اشخاص آن. زیرا كه اعیان ثابته كه صورت معلومیت آن‌هایند در مرتبۀ علم مادام كه آینۀ وجود مطلق نشوند و وجود مطلق منصبغ به احكام ایشان نشود موجود نشوند و اسم جوهر و عرض و اسماء و انواع و اشخاص ایشان بر آن‌ها به حقیقت منطلق نگردد. و این در تجلّی وجودی است و امّا در تجلّی شهودی چون اسم مرید و عارف و محقق و غیر آن‌ها از اسمایی كه بر بنده به حسب اختلاف تجلّیات منطلق می‌گردد زیرا كه تا حقّ  سبحانه و تعالی  بر باطن بنده به صفت ارادت تجلّی نكند وی را مرید نگویند و هم‌چنین در سایر اسماء. 
شعر: "وَلَدَتْ أُمّی أباها إنّ ذا من أُعجبات" أی أعجوبات خُفِّفَت لِرعایةِ الوزن و همانا كه این مصراع از زبان محبّ است. می‌گوید كه  مادر من كه بزاد عین ثابتۀ من است پدر خود را كه محبوب است  اعنی الوجود المطلق  زیرا كه تعین عین ثابتۀ وی به تجلّی علمی  غیبی وجود مطلق حاصل آمده است پس وجود مطلق به اعتبار علمي غيبي والد عین ثابتۀ وی باشد و ولادت وجود مطلق از عین ثابته به اعتبار آن است كه بعد از ظهور در وی منصبغ به احكام وی است. فهو من حیث التقید و الانصباغ بأحكامها متولد عنها.
مقصود شیخ مصنّف از ایراد این مصراع این معنی است كه مذكور شد امّا مقصود ناظم كه حلّاج است ظاهراً ولادت ثانیه است و اشارت به این ولادت است قول عیسیؑ كه لن یلِجَ ملكوتُ السّمواتِ مَن لَم یولَدْ مَرَّتَین و مصراع اخیر این است كه "و اَبی شَیخٌ كبیرٌ فِی حُجُورِ المُرضَعات" و این از لمعات نیست لكن كاتبان در بعضی نسخ نوشته‌اند. 
این‌جا یعنی در این مقام كه هر یك از ظاهر و مظهر را در آن دیگر نوعی اثر باشد و به آن اثر از یكدیگر متمیز گردند منی و مایی پیدا آید، تويي و اویی آشگار گردد یعنی امتیاز حاصل آید و تا این‌جا از اوّل لمعه محتمل بود هر یك از تجلّی وجودی و شهودی را و آنچه بعد از این می‌آید نصّ است و تجلّی شهودی. مادام كه محبّ را كه قابل تجلّی شده باشد جمال محبوب در آینۀ صورت روی نماید لذّت با الم صورت بندد اندوه و شادی ظاهر شود خوف و رجا گِرد آید قبض و بسط دامن گیرد. زیرا كه تجلّی صوری مُنفی محبّ متجلّی له نیست پس این احوال كه بر وجود متجلّی له موقوف است با تجلّی صوری جمع تواند شد به خلاف وقتی كه آن تجلّی از ورای صورت باشد چنان كه می‌گوید اما چون محب‌ّ به واسطۀ تحقّق به فنا لباس صورت از خود بركشد و در محیط احدیت غوطه خورد و در آن ناچیز شود او را نه از عذاب خبر بود نه از نعیم نه امید داند و نه بیم نه خوف شناسد و نه رجا چه تعلّق خوف و رجا به ماضی و مستقبل بود. هر چند تحقّق خوف و رجا نسبت به استقبال می‌باشد اما چون بعضی امور مستقبله نتیجۀ احوال ماضیه است از جهت اشعار به این معنی ذكر ماضی نیز كرد و الّا بر مستقبل اقتصار می‌بایست نمود.
و او در بحری غرق است یعنی بحر احدیت كه آن‌جا نه ماضی و نه مستقبل است بل همه حال است در حال
بیت
	سگی كاندر نمك سار اوفتد  گم گردد اندر وی
	
	من این دریای پر شور از نمك كم‌تر نمی‌دانم


ونیز غایت خوف یا از حجاب بود كه مانع شهود است یا از رفع حجاب كه بترسد از سُبُحات وجه سوخته گردد و این جا یعنی در مقام استهلاك در بحر احدیت محبّ از هر دو ایمن است زیرا كه حجاب میان دو چیز فرض توان كرد و این‌جا یعنی در مقام استهلاك جز یكی نمی‌تواند بود و از رفع حجاب هم باك ندارد چه از رفع حجاب كسی را باك بود كه ترسد كه از تاب سبحان به حكم "لَو كَشَفَها لأَحْرَقَت سُبُحاتُ وَجْهِهِ كُلّ ما انتَهَی إلَیهِ بَصَرَه مِن خَلقِه سوخته گردد و من هو النار كیف یحترق آن كس كه باشد آتش ز آتش چه باك دارد. اوله یحرَق بِالنّار مَن بِمَسِّ بِهِ و در متن همان مصراع ثانی مذكور است. 
شعر
	نیست را كعبه و كنشت یكی‌ست
إذا طَلَعَ الصّباحُ لِنَجمٍ راحٍ

	
	سایه را دوزخ و بهشت یكی‌ست
تساوی فیه سكران و صاح



راح خمر است. یعنی وقتی كه طالع شود صباح كشف و شهود حقیقت احدیت از جهت اشراق نور ستارۀ راح محبت كه مُزیل ظلماتِ كثرت تعینات خلقیه است برابر شود در آن صباح همه متقابلات. مست با هشیار و می‌پرست با پرهیزگار یكی نماید و حمل بیت بر این معنی از جهت مناسبت مقام است و اگر نه معانی دیگر نیز محتمل است.
و چون در كلام سابق مذكور شد كه محبّ در بحر احدیت مضمحل و ناچیز می‌گردد محل آن بود كه محجوبان را توهّم آن شود كه مراد به آن فنای وی است در نفس‌الأمر نه در نظر شهود خودش دفع آن توهّم را می‌گوید. نور یعنی نور غالب نور را یعنی نور مغلوب را نسوزد بلكه نور مغلوب در او یعنی در نور غالب مندرج گردد چنان‌كه در روز نور ستاره در نور آفتاب‌ اندراج می‌یابد نه آن‌ كه نیست می‌شود. پس اهل احدیت را نه خوف باشد نه رجاء نه نعیم نه جحیم .ابو یزید را گفتند "كیفَ اَصبَحتَ؟ "گفت" لاصباحَ عِنِدی و لا مَساءَ" یعنی در وقت من اختلاف نیست كه گاهی صبح كشف و تجلّی آید و گاهی شب احتجاب و استتار روی نماید.
	این‌جا كه منم نه بامداد است و نه شام
	
	نه بیم و نه امید و نه حال و نه مقام


إنّما الصّباحُ و المَساءُ لِمَن یتقیدُ بِالصِّفةِ و اَنَا با صِفةَ لِی یعنی در عالم تقابل و دو رنگی كه عالم صفات است صباح تجلّی و مساء استتار باشد و اهل آن عالم كسانی‌اند كه به صفات خود مقیدند و به مقام بی‌صفتی نرسیده‌اند و به آن متحقّق نگشته و من كه در بحر احدیت ذات مضمحل شده‌ام و به كشف ذات متحقّق گشته‌ام مرا صفت نیست تجلّی و استتار  كی تواند بود چون نیست مرا ذات صفات چون باشد.
لمعۀ يازدهم
در دفع شبهه‌اي چند كه سالكان الي اللّه را روي مي‌نمايد و بدان در ورطۀ حلول و اتحاد و زندقه و الحاد مي‌افتند

این شبهه را از دو وجه دفع می‌كند یكی آن كه ظهور حقّ متجلّی را در عبد متجلّی له به ظهور صورت مرئی در مرآت تمثیل می‌كند یعنی هم‌چنان كه صورت حال نیست در آینه و متحد نیست با آن بلكه میان صورت و آینه نسبتی است مخصوص كه سبب ظهور صورت می‌شود در آینه هم‌چنین میان حقّ متجلّی و عبد متجلّی له نسبتی است مخصوص مجهلول الكیفیة كه سبب انكشاف حقّ می‌شود بر بنده بی‌توهّم حلول و اتحاد .و بدین وجه اشارت كرده است اولاً كه می‌گوید بدان كه میان آینه و صورت به هیچ وجه نه اتحاد كه عبارت است از صیرورت شیئین شیء واحد ممكن بود نه حلول كه عبارت است از در آمدن چیزی. و هم‌چنان كه میان آینه و صورت هیچ از این واقع نیست هم‌چنین میان حقّ متجلّی و عبد متجلّی له واقع نیست. 
	گوید آن كس در این مقام فضول
	
	كه تجلّی نداند او ز حلول


و وجه دیگر آن است كه حلول به حسب واقع و اتحاد به حسب توهم در دو ذات یعنی در دو موجود متمیز از یكدیگر  خواه هر دو جوهر باشند و خواه هر دو عرض و خواه یكی جوهر و دیگری عرض  صورت بندد ودر چشم شهود در همۀ وجود جز یك موجود نمی‌تواند بود كه آن ذات  فی حدّ ذاته  بر صفت اطلاق باشد و بر صورت سایر موجودات مقیده بر آمدۀ وی به اعتبار ظهور عین مقیدات باشد و مقیدات در مرتبۀ بطون عین وی. پس وقتی كه وی را قیاس با مقیدات كنند عین مقیدات باشد پس نه حلول ممكن باشد و نه اتحاد. امامیان مقیدات حلول در نفس  الأمر می‌تواند بود و اتحاد به حسب توهّم زیرا كه اتحاد بین الشیئین مطلقاً محال است چنان‌چه در علوم عقلیه بیان كرد‌ه‌اند.
	العینُ واحدةٌ والحُكمُ مختلفٌ
	
	و ذاك سرٌّ لأهلِ العلمِ ینْكشِفُ


یعنی ذات حقّ كه وجود مطلق است یكی است اما احكام اعیان ثابته كه در وی نمایان شده مختلف است زیرا كه اعیان به حسب احكام و آثار متفاوتند پس تعدّد و تكثّری كه می‌نماید منشأ آن اختلاف احكام است نه تعدّد ذوات و این معنی كه عین واحد است و تعدّد متوهّم ناشی از احكام مختلفه است نه آن كه ذوات متعدد باشند سرّی است كه بر ارباب علوم موهوبه منكشف شده كثرت در احكام بیند نه در ذات چه داند كه ذات واحد است و به تعدّد و تكثّر احكام متغیر و متكثر نگردد زیرا چه تغیر احكام در ذات نكند و آن را متغير نگرداند چه ذات را كمالي است كه قابل تغيّر و تأثّر نیست و آن كمال وجوب وجود و قدم وحدت است پس وحدت ذات به احكام مختلف متغیر نگردد و ذات متكثر نشود بلكه متكثّر نماید. چنان‌كه نور  فی حدّ ذاته  به الوان آبگینه از حمرت و صفرت و خضرت و غیرها منصبغ نشود اما چنان نماید كه منصبغ شده.
شعر
	لا لونٌ لِلنّور لكنّ فِی الزّجاجِ بَدا
	
	شعاعُهُ فَتَراءیٰ فیه الوانٌ


یعنی نور را كه عین واحد است در این مثال هیچ رنگی نیست لیكن زجاج را رنگ هست چون بر زجاج پرتو آن نور می‌افتد و رنگ او پیدا می‌كند می‌نماید كه آن نور رنگین شده و یقین است كه نور  فی حدّ ذاته  قابل و پذیرای رنگ نیست و اگر ندانی كه چه می‌گویم در چشم من آی و می‌نگر تا بینی.
نظم
	آفتابی در هزاران آبگینه تافته
جمله یك نور است اما رنگ‌های مختلف
	
	پس به رنگ هر یكی تابی عیان انداخته
اختلافی در میان این و آن انداخته



یعنی پرتو هستی حقّ و آفتاب وجود مطلق بر آبگینۀ اعیان ثابته تافته است و به صبغ احكام هر يك از آن عیان منصبغ گشته و متعدّد نموده. این تعدد وی به حسب نمایش است و در حقیقت هم‌چنان بر صرافت وحدت خود است و این اختلاف از تغایر احكام اعیان متوهّم می‌شود.
	اعیان همه شیشه‌های گوناگون بود
هر شیشه كه سرخ بود یا زرد و كبود
	
	كافتاد بر آن پرتو خورشید وجود
خورشید در آن هم به همان شكل نمود.


لمعۀ دوازدهم
در بيان وصول سالكان به تمامي سير الي اللّه و شروع ايشان در سير في اللّه و تحقيق آن

بر هر كه به حقیقت از راه سلوك یا جذبه این در بگشایند باید كه در خلوتخانۀ نابود خود نشیند و از ذات و صفات خود كرانه گزیند و خود را و دوست را آینۀ یك‌دیگر بیند. در آینه دوست خود را نگرد و در آینۀ خود مطالعۀ اسماء و صفات دوست كند. بیش سفر كه سیر الی اللّه است نكند زیرا كه سیر الی اللّه تا فناء فی اللّه كه فتح عبارت از آن است بیش نیست.  لاهجرةَ بعدَ الفَتحِ یعنی هم‌چنان كه بعد از فتح مكه هجرت به مدینه نماند و اجری كه بر هجرت مترتب می‌شد منقطع شد هم‌چنین بعد از فناء فی اللّه كه به منزلۀ فتح مكّه است هجرت سیر الی اللّه نمانَد زیرا كه سیر الی اللّه تا فناء فی اللّه بیش نیست.
	آینۀ صورت ز سفر دور است
	
	كان پذیرای صورت از نور است


یعنی آینۀ صوری كه عبارت از آن آهن مصقول است از برای انطباع صورت ناظر در وی حاجت به آن ندارد كه به جانب صورت سفر كند و جنبش نماید زیرا كه وی پذیرای صورت از جهت صفا و نوریت وجه خود شده هر چه در مقابل وی می‌افتد در وی می‌نماید و صورت آن در وی منطبع می‌گردد بی‌حركت وی به سوی صورت. هم‌چنین چون آینۀ معنوی دل از خشونات صور كونیه خلاص یافت و نوریت و صفا وی را فرو گرفت و ظلمات خواهش‌های طبیعی از وی زایل شد در قبول تجلّیات ذات و صفات الهیه حاجت به سیر و سلوك ندارد زیرا كه سیر و سلوك وی عبارت از تصفیه و تصقیل وجه قلب است چون آن به صفا و صقالت رسید از آن مستغنی شد. 
خود از این خلوتخانه سفر نتوان كرد زیرا سفر كه سیر الی اللّه است تا این‌جا بیش نیست  فأینَ تَذهبُون  یعنی چون در عین مقصودید كجا می‌روید از این‌جا غربت ممكن نیست زیرا كه "الفانی لایرِدُ اِلی أوصافِه".
"لا سیاحَة فِی أمَّتِی" در این اشارت است كه به حقیقت امّت وی اهل فناء فی اللّه‌اند  این‌جا راه كه عبارت از مسافتی است كه میان بنده و خداوند است برسد طلب یعنی طلب وصول نماند زیرا كه بعد از وصول طلب آن محال است. قلِق و اضطرابی كه از برای وصول باشد بیارامید ترقی در مراتب سیر الی اللّه تمام شود اضافات ساقط افتد اشارات مضمحل گردد زیرا كه در اضافت و اشارت از مضاف و مضاف الیه و مشیر و مشارالیه ناچار است و در این مقام همه متقابلات لباس اثنینیت بیرون كرده‌اند حكم "مِن" كه مُنبی از ابتداء است و حكم "الی" كه مشیر به انتهاء است طرح افتد چه وجود را یعنی بحر وحدانیت وجود حقّ را ابتدا وانتها نیست تا طرف تواند بود این جا زبان حال صاحب خلوت همه این گوید.
شعر
	خَلَوتُ بِمَن أَهوَی فَلَمَ یكُ غَیرُنا
	
	و لَو كانَ غَیرِی لَم یصِحَّ وجودُها


كان در موضعین تامّه است و وجود به معنی یافت است نه به معنی كون و حصول و ضمیر وجودها راجع به مَن اَهوی و تأنیث بنابر آن است كه شایع در عرف شعرای عرب تأنیث محبوب است. یعنی خلوت گزیدم به آن كه دوست می‌دارم وی را و نبود در آن خلوت كسی كه غیر یكی از ما هر دو باشد و شكّ نیست كه چون در آن خلوت غیر هیچ یك نباشد می‌باید كه ایشان لباس غیریت بیرون كرده باشند و اگر نه غیر هر یك باشد كه آن دیگری است و اگر بودی آن‌جا غیر من به آن سبب كه غیر ما بودی یا ما لباس غیرت بیرون نكرده بودمی درست نبودی یافت وی به اطلاقه زیرا كه اثبات غیر موجب تمییز است كه از غیر و تمییز تحدید است و تحدید تقیید.
و می‌شاید كه كان در موضعین ناقصه باشد و اسم وی ضمیر مَن اَهوی و تذكیر بنابر ظاهر لفظ موصول یعنی خلوت گزیدم با دوست و در آن خلوت وی غیر من نبود و اگر چنان چه وی غیر من بودی درست نبودی یافت او به اطلاقه چنان كه گذشت.
	با یار خودم كرده به یك جای مقام
گر من بودی گرفته با غیر آرام

	
	جایی كه نه از غیر نشانی‌ست نه نام
كی دولت یافت دادیم دست تمام



بلی بعد از این اگر سفری بود در او بود و در صفات او كه آن سفر دویم است كه سیر فی اللّه گویند ابویزید این آیت بشنید كه یومَ نَحشُرُ المُتَّقینَ اِلی الرَّحمنِ وَفْداً یعنی روزی كه حشر كنیم پرهیزگاران را به سوی رحمان گروه گروه نعره زد و گفت" مَن یكونُ عِندَهُ اِلی اَینَ یحشَر" یعنی آن‌ كه نزدیك ویش جاست به كجا حشر كنند؟ دیگری بشنید گفت" مِن اِسمِ الجَبّارِ إلی اِسمِ الرَّحمنِ و مِن القَهّارِ إلی الرَّحِیمِ" یعنی اگر چه سیر فی اللّه منتهی شد اما سیر فی اللّه باقی مانده است و آن را نهایت نیست پس می‌توان بود كه وی را از اسمی به اسمی حشر كنند. قال الشیخ فی الباب الثالث و الثلاثین من فتوحات المكّیه سمع أبو یزید البسطامی قاریاً یقرأ هذه الآیة یوم نحشر المتّقین الی الرّحمن وفداً فبكی حتّی ضرب الدمع المنبر بل روی أنّه طار الدم من عینیه حتّی ضرب المنبر و صاح و قال" یا عَجَبا كیف یحشر إلیه من هو كان جلیسه". 
فلمّا جاء زمانناً فسألنا عن ذالك فقلت لیس العجب ألّا من قول أبی یزید و اعلموا أنّما كان ذالك لانّ المتّقی جلیس الجبّار فیتقی سطوته و الاسم الرّحمن ما له سطوة من كونه الرّحمن. أنّما الرّحمن یعطی اللین و اللطف و العفو و المغفرة فلذلك یحشر ألیه من اسم الجبّار الّذی یعطی السطوة و الهیبة فإنّه جلیس المتّقین فی الدّنیا من كونهم متّقین و علی هذا الأسلوب تأخذ الأسماء كلّها و كذا تجدها حیث وردت فی السنة النبوات إذا قصدت حقیقة الاسم و تمیّزه من غیره فإنّ له دلالتین دلالة علی المسمّی به و دلالة علی حقیقته الّتی بها یتمیز عن اِسم آخر.
و از این كلام معلوم می‌شود كه آن كه شیخ مصنّف گفت كه" دیگری بشنید" مراد شیخ است و پوشیده نماند كه اگر مراد ابو یزید آن بوده باشد كه متّقی نزدیك اوست پس وی را چون به وی حشر كنند آنچه دیگری گفته كه متّقی نزدیك اوست  مِن حیثُ اسمِه الجبّار  پس وی را به وی حشر كنند  مِن حیثُ اسمِه الرّحمن  در مقابله مناسب می‌افتد و اگر چنان‌چه مراد ابو یزید آن باشد كه آن كس كه نزدیك اوست یعنی در مسمّی مستهلك شده است و از مرتبۀ اسماء در گذشته وی را به كجا حشر كنند جواب چنین باید گفت كه مراتب تجلّیات حقّ‌ را  سبحانه  نهایت نیست و اگر نه تكرار در تجلّی لازم آید پس هیچ مرتبه از مراتب تجلّیات نتواند بود كه مگر بعد از آن مرتبۀ دیگر باشد پس وی را از آن مرتبه به این مرتبه حشر كنند. و اللّه تعالی اعلم.
لمعۀ سيزدهم
در بيان حجب نوراني و ظلماني كه موجبات سفر مذكورند و سفر مذكور عبارت از رفع آن حجب است

محجوب هفتاد هزار حجاب نور و ظلمت چنان‌چه حدیث به آن مشیر است كه" أنّ للّه سبعینّ الف حجابٍٍ مِن نورٍٍ و ظلمةٍ" از بهر آن فرو گذاشت تا محبّ خُو فَرا كند و او را یعنی محبوب راپس پرده می‌بیند تا چون دیده آشنا شود و عشق سلسلۀ شوق بجنباند محبّ به مدد عشق و قوّت شوق پرده‌ها یكان یكان فرو گشاید. آن‌گاه پرتو سبحات جمال یعنی انوار جمال كه اشراق آن موجب تسبیح و تقدیس ملائكة مقربین می‌گردد غیریت موهوم را كه محبّ میان خود و محبوب توهّم كرده است بسوزد و او یعنی معشوق به جای او یعنی عاشق بنشیند و همگی عاشق شود چنان كه
بیت
	هر چه گیرد از او بدو گیرد
	
	هر چه بخشد از او بدو بخشد


یعنی عاشق هر چه گیرد از معشوق گیرد نه از غیر او و به او گیرد نه به خود زیرا كه معشوق عین قوای وی شده است و بر همین قیاس است معنی مصراع ثانی.
گفته‌اند كه این حجب كه از حدیث مذكور مفهوم می‌شود صفات آدمی است نورانی چنان كه علم و یقین و احوال و مقامات و جملۀ اخلاق حمیده و ظلمانی چنان كه جهل و گمان و رسوم و عادات و جملۀ اخلاق ذمیمه.
 





    بیت
	پرده‌های نور و ظلمت را ز عجز
	
	در یقین و در گمان دانسته‌اند


یعنی پرده‌های نور و ظلمت را كه از حدیث مذكور مفهوم می گردد از جهت عجز ادراك و قصور فهم منحصر در یقین و گمان و امثال آن‌ها از صفات آدمی دانسته‌اند.
لیكن این‌جا حرفی است اگر چنان‌چه حجب مذكوره در حدیث مذكور صفات مذكوره بودی هر آینه این صفات با موصوف آن سوخته گشتندی زیرا كه "لو كشفها لاَ حرَقَت سبحاتِ وجهِهِ ما انتَهی اِلیه بَصُره مِن خلقِه"
و فی بعض النسخ "ما ادركه بصره" های "بصره" عاید با خلق تواند بود به آن طریقه كه عاید به اسم موصول باشد كه مبین شده است بقوله "من خلقه"  و بر این تقدیر های "الیه" عاید به حق تواند بود لا غیر. یعنی اگر چنان چه خلق و اوصاف خلق بر تقدیر كشف حجب اوصاف ادراك سُبُحات كنند یعنی به آن برسند و میان ایشان هیچ واسطه نباشد نه آن كه آن را بینند و بدانند سوخته شوند اما صفات از برای آن كه میان صفات و حقّ سبحانه حجابی كه عین آن صفات باشد نیست و اما میان موصوف آن صفات و حقّ سبحانه از برای آن كه چون صفات سوخته گشتند میان موصوف آن‌ها و حقّ سبحانه نیز حجاب آن‌ها نماند و می‌بینیم كه خلق و اوصاف خلق نمی‌سوزند و حجب یعنی حجب مانع از سوختن میان ایشان و سُبُحات دایم مسدول یعنی فرو گذاشته می‌یابیم پس می‌باید كه آن حجب مسدول اوصاف خلق نباشند بلكه اسماء و صفات او یعنی حقّ سبحانه تواند بود زیرا كه اگر غیر اسماء و صفات خواهند از امور كونیه چنان كه بعضی گفته‌اند كه مراد به حجب نوری روحانیت است از عقول و نفوس و به حجب ظلمانی جسمانیات احراق ایشان عین كشف ایشان باشد نه امری مترتّب بر آن تا جزای آن واقع تواند شد و در این مقام ناچار است از تحقیق معنی حدیث مذكور و تفصیل احتمالات آن تا آنچه صواب است ظاهر گردد پس می‌گوییم می‌تواند بود كه هر یك از حجب و كشف و احراق را نظر به تجلّیات وجودی اعتبار كنند و می‌تواند بود كه نظر به تجلّیات شهودی ملاحظه نمایند و هم‌چنین احتمال دارد كه ضمیر عاید به خلق خواهد بود. و حینئذ چون متبادر از قوله " ما انتهی الیه بصره" آن است كه این انتها بعد از كشف حجب باشد و تعلّق بصر حقّ سبحانه به مبصر  بعد الكشف و قبل الكشف  برابر است از انتهای بصر معنی بی‌حجابی و بی‌واسطگی باید خواست كه نسبت به خلق لازم انتهاء بصر است. و حینئذ معنی حدیث وقتی كه نظر به تجلّیات شهودی اعتبار كنند این می‌شود كه إنّ لِلّه سبعین ألف حجابٍ مِن نورٍ و ظلمةٍ لو كشفها اللّه سبحانه عَن نَظَرِ شُهودِ بَعضِ عِبادِهِ أَفنتهُ إشراقاتُ نورِ الذّاتِ عَن وجودِهِ و وُجودّ أوصافِهِ فِی نَظرِ شُهودِهِ حَیثُ لَم یتقَ بَینَهُ و بَینَ اللّهِ حِجابٌ یبقَی عَلیه وجودُه و وجوُد أوصافهِ فِی نَظرِ شُهودِهِ.
و وقتی كه معنی حدیث را نظر به تجلّیات وجودی اعتبار كنند چنین شود كه " إنّ للّه سبحانَه سَبعینَ أَلف حِجابٍٍ لَو كَشَفَها اللّهُ سُبحانَه فِی نَفسِ الأَمرِبِالنَّسبةِ إِلی الموجوداتِ العَینیةِ كُلُّها أَو بَعضُها. و تَجَلَّی بِوَحدَتِهِ الصِّرفةِ لَأَحرَقَتّهُ إشراقاتُ وحدةِ الذّاتِ مَا ارْتَفَعَت بِالنِّسبةِ إلیهِ تِلكَ الحُجُبُ و إخرَجَتْهُ مِن مَرتِبَةِ الوُجوُدِ العَینِی إلی العَدَمِ". 
و بر تقدیری كه ضمیر بصره عاید به خلق باشد. چنان كه شیخ مصنّف اعتبار كرده ضمیر "الیه" عاید به حقّ خواهد بود و حینئذ معنی حدیث وقتی كه نظر به تجلّیات شهودی اعتبار كنند چنین شود كه "اِنَّ لِلّه سبحانّه سَبعینَ أَلف حِجابٍ لَؤ كَشَفَها عَن نَظرِ شُهودِ بَعضِ عِبادِهِ اَفْنَتْهُ التَّجَلَّیاتِ الذّاتِیةِ عَن وجودِهِ و وجودِ‌أَوصافِه فِی نَظرِ شُهودِهِ حِینَ انْتَهَی بَصَرُهُ إِلی تِلكَ الإشراقات و إدرَكَها".
و پوشیده نماند كه بنابر این معنی انتهاءِ بَصَر بر حقیقت خود است و احتیاج به تأویل ندارد و همانا كه شیخ مصنّف نظر به همین جهت عود ضمیر "بصره" را به خلق متعین داشته است و مع هذا در ایراد اعتراض بر بعضی از انتهاء بصر لازم معنی خواسته است چنان كه معلوم شد.
و وقتی كه نظر به تجلّیات وجودی اعتبار كنند معنی چنین شود كه "إنَّ لِلّه سَبعینَ ألف حجابٍ، لوُ كَشَفَها فِی الأَمر نفس بِالنِّسبةِ إِلی المَوجوداتِ العَینیةِ  كلِّها أَو بعضِها  لَأَحرَقَت أنوارُ الذّاتِ ما لم یبقَ بَینَه و بَینَ الحَقَّ حِجابٌ".
و ظاهر است كه بر این تقدیر انتهاء بصر بر حقیقت خود نخواهد بود زیرا كه بعض موجودات را قوّت ابصار و ادراك نیست چون اوصاف خلق مثلاً كه شیخ مصنّف وی را از جملۀ "ما انتهی الیه بصره" داشته است.
و چون این تفصیل را دانستی بر تو ظاهر خواهد بود كه آن كس كه از حجب اوصاف حمیده و ذمیمه خلق خواهد آن را حجب در تجلّیات شهودی خواهد داشت نسبت به موصوف آن و شكّ نیست كه چون آن صفات و آثار آن از سالك منمحی گردد و از نظر شهود وی برخیزد و بی‌صفت و بی‌نشان شود قابل تجلّی ذاتی خواهد شد و سوخته خواهد گشت. پس آن كه شیخ مصنّف می‌گوید كه " می‌بینیم كه نمی‌سوزند" راست نباشد مگر وقتی كه آن را حجب در تجلّیات وجودی اعتبار كنند و از انتها بصر لازم آن خواهند كه بی‌واسطگی و بی‌حجابی است زیرا كه بر آن تقدیر لازم می‌آید كه اولاً صفات بسوزند و ثانیاً موصوف آن‌ها یعنی منعدم گردند فی نفس الامر و می‌بینیم كه نمی‌سوزند و منعدم نمی‌شوند بلكه موجودند. و در بعضی نسخ چنین است كه می‌بینیم كه با رؤیت نمی‌سوزند و حینئذ می‌باید كه رؤیت را چون انتهاءِ بصر بر لازم معنی حمل كنند تا مناسب آن گردد كه اوصاف خلق را ادراك سبحات اثبات كرده است و چون شیخ مصنّف حجب را بر اسماء و صفات فرود آورد آن را تقسیم می‌كند به نورانی و ظلمانی پس می‌گوید "حجب نورانی چنان كه ظهور و لطف و جمال و ظلمانی چنان‌كه بطون و قهر و جلال نشاید  كه این حجب كه اسماء و صفات است مرتفع شود چه اگر حجب اسماء و صفات مرتفع شود احدیت ذات از پردۀ عزّت بتابد اشیاء به كلّی متلاشی شوند و ناچیز گردند. چه انصاف اشیاء به وجود واسطۀ اسماء و صفات تواند بود هر چند وجود اشیاء ذات است كه وجود بحت و هستی ساذج است امّا تجلّی ذات پس پردۀ اسماء و صفات اثر نكند زیرا كه اثر را از مناسبتی چاره نیست و میان ذات  من حیث هی  و هیچ چیز مناسبتی نیست اگر مناسبتی هست من حیث الاسماء و الصفات است.
 پس حجب او اسماء و صفات او تواند بود نه صفات آدمیت. چنان كه بعضی گفته‌اند چنان‌كه صاحب قوت القلوب فرموده "حجب الذّات  أی اللّه سبحانه  بالصّفات و حجب الصّفات بِالأفعال" و ظاهر است كه معنی احتجاب ذات به صفات و صفات به افعال تنزّل است از مرتبۀ اطلاق و ما یقرب منها به مرتبۀ تقید و تعین تا ادراك ممكن گردد نه آن‌كه از ادراك امری ممكن الادراك مانع آیند. پس در ایشان معنی مرآتیت است نه حجابیت بلكه ایشان حجاب حجابند یعنی مانعند از سطوت نور و شدت اشراق آن‌كه مانع رؤیت است و لهذا شیخ مصنّف می‌گوید و اگر به حقیقت نظر كنی حجاب او هم او تواند به شدت ظهور محتجب است زیرا كه از بس كه ظاهر است و ظهور وی دایم بی طریان ضدی هیچ‌كس به وی حاضر نشود لمّا قیل و بِّضِدّها تتبین الأَشیاءِ و به سطوت نور مستتر یعنی پنهان شدی به واسطۀ شدت ظهور و سطوت نور پس پیدا نیامدی بر هیج صاحب دیده‌ای زیرا كه دیدۀ هیج صاحب دیده طاقت اشراق نور ظهور تو ندارد و چگونه دریافته شودكسی كه به سبب دیدۀ هر ناظر و قصور آن از ادراك نور ظهور وی پوشیده ماند و دریافته نشود یا خود چگونه دریافته و دیده شود كسی كه به عین بینایی بیننده پنهان ماند و حال آن كه دیده قاصر باشد از دیدار خویش یا خود چگونه دریافته شود كسی كه به ذات و نفس خود پوشیده باشد می‌بینم یعنی نور وجود او را زیرا كه وی بذاته دیده می‌شود و سایر اشیاء به واسطۀ ویو نمی‌دانیم كه چه می‌بینیم از جهت دوام ظهور و عدم طریان ضدّلاجرم می‌گوییم:
شعر
	حجاب روی تو هم روی توست در همه حال
	
	نهانی از همه عالم ز بس كه پیدایی


این بیت این معنی را ادا می‌كند كه خفی لشدّة ظهوره.
	به هر چه می‌نگرم صورت تو می‌بینم
	
	از آن میان همه در چشم من تو می‌آیی


معنی این بیت ناظر به آن است كه " ما رأیتُ شیاً إلّا رأیتُ اللّهَ فِیهِ".
	ز رشك تا نشناسد كسی تو را هر دم
	
	جمال خود به لباس دگر بیارایی


یعنی از رشك و غیرت آن‌كه مبادا كسی تو را بشناسد در هر آنی به لباسی دیگر ظاهر شوی زیرا كه اگر تو را در یك لباس دایم یا مكرر ببینند محل آن هست كه تو را بشناسند و به تو آشنا شوند.
نشاید كه غیری او را حجاب آید چه حجاب محدود را باشد زیرا كه حجاب را از آن چاره نیست كه به محجوب محیط باشد پس محجوب محاط وی باشد و محاط را البته محدود باید بود و او را حدّی نیست پس محدود نتواند بودهر چه بینی در عالم صورت و معنی صورت اوست زیرا كه صور صوری و معنوی همه مقیداتند و مقید صورت مطلق و او  فی حدّ ذاته و مرتبة اطلاقه  به هیچ صورت مقید نی. عجب كاری در هر چه او نباشد آن چیز خود نباشد بلكه همه او باشد منصبغ به احكام آن چیز و آن چیز فی نفسه معدوم.
تو جهانی لیك چون آیی پدید
 یعنی اتحاد تو با جهان  خواه جسمانی و خواه روحانی من حیث الظهور است زیرا كه ظاهر با مظهر  من حیث الظّهور  متّحد می‌باشد. نی كه جانی لیك چون گردی نهان یعنی جان این جهانی و منصرف در آن  من حیث البطون  چون پدید آیی چو پنهانی مدام. من حیث صرافة ذالك چون نهان گردی چو جاویدی عیان من حیث اتحادك بالمظاهر  هم نهانی هم عیانی هر دویی. هم‌ نه آنی هم نه این هم این و آن یعنی هم نه این و آن تا استدراك لازم نیاید.
لمعۀ چهاردهم
در بيان تمايز قوس وجوب و امكان از يكديگر و تحقيق مقام قاب قوسين و بيان سرّ و باطن آن كه مقام أو أدني است و تميز ميان ايشان

محبّ و محبوب را یعنی ممكن و واجب رایك دایره فرض كن كه آن را خطّی به دو نیم كند كه بر شكل دو كمان ظاهر شود مقصود از این كلام تمثیل هویت مطلقۀ غیبیه است به دایره و تمثیل انتشاء ممكن و واجب از آن به انقسام دایره به قوسین و تخصیص دایره به این تمثیل از آن جهت است كه مثال می‌باید كه قابل قسمت باشد و به وحدت و بساطت اقرب باشد. نقطه قابل تمثیل نیست لعدم انقسامه و خطّ متناهی در وضع كه غیر محیط دایره است اگر چه قابل تقسیم هست اما محیط دایره به وحدت اقرب است زیرا كه خطّ متناهی مشتمل است بر نقطه‌های بالفعل كه طرفین خطّ است به خلاف محیط دایره و در سطح و جسم خود كثرت زیادت است.
و حاصل این تمثیل آن است كه هویت مطلقۀ غیبیه به مثابه دایره‌ای است و تنزّل او به مرتبۀ وجوب و امكان به منزلۀ انقسام دایره به قوسین و تعیناتی كه ممكن را از واجب امتیاز می‌كند  خواه در مرتبۀ علم و خواه در مرتبۀ عین  به منزلۀ خط فاصل بین القوسین است و این تعینات امری است متوهّم یعنی وجود حقیقی ندارد بلكه از نسب و اعتبارات حقیقت مطلقه است و اشارت به این تعینات است این كه می‌گوید اگر این خطّ یعنی تعینات امكانیه كه ما به الامتیاز ممكن است از واجب كه می‌نماید در وهم كه هست به هستی حقیقی و در حقیقت نیست. وقت منازله از میان یعنی از میان ممكن و واجب طرح افتد و از نظر شهود سالك برخیزد نه آن كه فی الواقع منعدم شود. دایره چنان كه هست فی الحقیقه در نظر شهود وی نیز یكی نماید سرّ قاب قوسین و باطن آن كه مقام أو أدنی است یعنی تعین اوّل كه جامع است میان احدیت و واحدیت و این تعین اوّل سرّ و باطن تعین ثانی است كه مرتبۀ قاب قوسین و الوهیت است.
پیدا آید:
شعر
	می‌نماید كه هست و نیست جهان
	
	جز خطی در میان نور و ظلم


یعنی می‌نماید كه هست جهان به هستی حقیقی و نیست جز مثل خطّی متوهّم فاصل میان نور و ظلم.
	گر بخوانی تو این خط موهوم
	
	بشناسی حدوث را ز قدم


یعنی اگر حقیقت این خط موهوم را كه تعینات امكانی است بدانی كه وجود حقیقی ندارد بشناسی كه حدوث عبارت از ظهور حقیقت است  متلبسة بالتعینات الامكانیة  و قدم عبارت از بقای آن بر صرافت و تجرد خود.
هر كه این خط را كه دایره به سبب وی انقسام یافته است چنان كه هست بخواند حقیقت آن را كه امری است اعتباری بداند.
یقین بداند كه همه هیچند هیچ اوست كه اوست امّا این‌جا حرفی است بباید دانست كه اگر چه این خط كه دایره را به دو نیم كرده از میانۀ طرح افتد و از نظر شهود سالك برخیزد و صورت دایره در نظر شهود وی چنان شود كه اوّل بود بی توهّم انقسام و تطرق كثرت به وی حكم خط و اثری كه بر وی مترتّب گشته بود زایل نگردد. اگر چه خط از نظر شهود زایل شود اثرش فی الواقع باقی ماند. زیرا كه معلوم است كه ارباب شهود وعرفان را مشاهد و معارف خود تفاوت بسیار است و آن تفاوت مقتضای تعینات ایشان است اگر چنان‌چه آن تعینات چنان‌چه از نظر شهود ایشان برخاسته است به حسب واقع نیز مرتفع شود می‌باید كه میان ایشان بلكه میان ایشان و حقّ تعالی نیز در علم و شهود هیج تفاوت نماند.
بیت
	خیال كژ مبر این جا و بشناس
	
	كه هر كو در خدا گم شد خدا نیست


زیرا كه هر وحدانیت كه از اتحاد و دوگانگی حاصل آید و در وی ناچار است از دو چیز و از اتحاد كه فنای احدهماست در دیگری فردانیتش یعنی فردانیت وحدانیت كه عبارت از اشتمال بر این امور ثلاثه است یا خود فردانیت حقّ سبحانه كه انفراد وی است به احدیت آن وحدانیت را نگذارد كه گرد سرا پردۀ احدیت یعنی احدیت ذاتیه گردد كه در وی هیچ شایبۀ كثرت نیست.
عربیة
	و مِن بَعدِ هذا ما تَدُقُّ صفاتُه
	
	و ما كتمه اَحظَی لَدَیهِ و اَجمَل


یعنی بعد از این مرتبه كه خطّ فاصل بین الواجب و الممكن زایل گردد و سرّ قاب قوسین پیدا آید مقامی است كه صفات آن در غایت دقت و نهایت خفاء است و آن امری است كه پوشیدن آن در تحت استار جلال نزدیك حصول آن و فوز به آن بهره‌ناك‌تر است و با جمال‌تر هم متكلّم را و هم سامع را.
	كسی را دل دهد  كاین راز  گوید
	
	فدعه مصوناً بالجلال محجباً


احدیت از روی اسماء احدیت كثرت تواند بود یعنی امور متكثّره را وحدتی لاحق شده باشد كه به ملاحظۀ آن وحدت آن امور را احد توان گفت و از روی ذات احدیت عین كه عین واحده را ملاحظه نمایند بی‌شایبه كثرتی و در هر دو صورت اسم از او احد آید. و این كلام اشارت به آن معنی است كه شیخ در فصّ یوسفی می‌فرماید كه "فأحدیة اللّه من حیث الأسماء إلالهیة الّتی تطلبنا أحدیة الكثرة و أحدیة اللّه من حیث الغنی عنّا و عن الأسماء إحدیة العین و كلاهما یطلق علیه الاسم الأحد".
احد  خواه احد به احدیت كثرت باشد و خواه به احدیت عین  در اشیا هم‌چنان ساری است كه واحد در اعداد. اگر احد نباشد و در اعیان موجودات ظاهر نشوند كه ظهور ایشان به تجلّی و سریان احد است در ایشان و اگر احد به احدیت خود ظاهر شود هیچ عینی از اعیان موجودات را وجود نباشد چنان‌كه اگر واحد نباشد و به تكرار خود اعيان اعداد را ظاهر نگرداند اعيان اعداد ظاهر نشود و اعداد را اسم چون اثنين و ثلاثة واربعة و غیرها نبود و اگر واحد به اسم خود كه منبیء از واحدیت است و عدم تكرار وی در مراتب ظاهر شود عدد را عین ظاهر نشود.
نظم
	گر جمله تویی پس این جهان چیست
	
	ور هیچ نیم من این فغان چیست


هم جمله تویی و هم همه تو می‌تواند بود كه مراد به جمله واحد باشد به اعتبار اندراج اعداد در وی بالقوة و علی سبیل الاجمال و به همه مجموع اعداد  كه عالم است به تفاصیل اجزای خود و آن چیز كه غیر توست آن چیست.
	چون هست یقین كه نیست جز تو
	
	آوازۀ این همه گمان چیست؟


وحدت او را از وحدت تو توان شناخت یعنی وحدت حقّ سبحانه را به طریق ذوق و وجدان از وحدت خود توانی شناخت زیرا كه تو به اعتبار وحدت و تجرد و كلّیت حقیقت خود یكی و كثرت و دویی را به تو راه نیست و او را یعنی یكی او را به طریق ذوق و وجدان ندانی جز بدان یكی. یعنی یكی خود به آن طریقه كه از صورت كثرتی كه حقیقت مجرّده تو به آن مغتشی شده اعراض كنی و به وحدت حقیقی خود باز گردی و آن را وحدت حقّ بینی كه در تو تجلّی نموده است و این دانش و بینش را به واسطۀ تحقّق به قُرب فرایض مستند به حقّ بینی و خود از میان بیرون آیی.
پس بر این تقدیر یكی كه حقّ‌ است  سبحانه  نفس خود را دانسته باشد و تو و او یعنی اثنینیت در میان نی پس تنظیر می‌كند شیخ مصنّف قدس سره تجلّی حقّ را  سبحانه  در صورت وحدت بنده یا رجوع وحدت بنده را به وحدت حقّ سبحانه چنان كه دانستی به ضرب واحد در واحد به آن معنی كه هم‌چنان كه ضرب واحد در واحد موجب كثرت نیست و حاصل الضرب همان واحد است. هم‌چنین ظهور وحدت حقّ در وحدت بنده یا رجوع وحدت بنده به وحدت حق سبحانه موجب كثرت نيست و حاصل آن تجلي يا آن رجوع همان یك وحدت است كه در مرتبۀ دیگر می‌نماید. پس می‌گوید افراد الاعداد فی الواحد و فی بعض النسخ فی الوحدة و فی بعضها فی الاعداد. واحد یعنی هر فردی از افراد اعداد را چون واحد و اثنین و ثلاثه و اربعه كه هر یك از این‌ها عدد واحدند چون در واحد حقیقی یا عدد واحد كه از صور تجلّیات واحد است و وحدت وی از سرایت وحدت واحد است در وی ضرب كنند حاصل الضرب آن واحد خواهد بود یعنی واحد حقیقی. اگر هر یك از مضروب و مضروب فیه واحد حقیقی باشد یا عدد، اگر یكی از طرفین ضرب یا هر دو عدد واحد باشد نه واحد حقیقی مثلاً وقتی كه اثنین را كه عدد واحد است در نفس خودش ضرب كنی اربعه كه وی نیز عدد واحد است حاصل خواهد شد و همین معنی است آن‌كه می‌گوید یكی یعنی واحد حقیقی یا عدد واحد اندر یكی بر همین قیاس یكی باشد مثل ذلك. توحید بدین حرف كه تفصیل كرده شد درست شود و كم كسی این معنی را به طریق ذوق و وجدان داند و اگر چه به طریق فكر و گمان تعقّل آن تواند. و اللّه تعالی اعلم.
لمعۀ پانزدهم
در بيان فعل محبّ چگونگي اضافت هر چيزي به او و تحقيق سعادت و شقاوت

محبّ سایه محبوب است یعنی تابع اوست در وجود و توابع وجود به منزلۀ سایه است و محبوب به منزلۀ شخص. هم‌چنان كه هر جایی كه شخص رود سایه در پی او رود هم‌چنین محبوب به هر صفت كه تجلّی كند محبّ در آن صفت تابع او باشد كه اگر محبوب مثلاً به صفت جلال تجلي كند محب به احكام و آثار آن چون هيبب و خشیت منصبغ شود و چون به صفات جمال تجلّی كند محبّ به احكام و آثار آن چون بسط و انس بر آید و علی هذا القیاس.
مصرع سایه از نور كی جدا باشد اگر در این مصراع به جای نور شخص می‌بود به سیاق كلام انسب می‌نمود و همانا كه ایراد نور از برای تنبیه بر آن باشد كه همچنان كه از وجهی نسبت محبّ به محبوب چون نسبت سایه است به شخص از وجهی دیگر چون نسبت سایه است به نور و هر دو نسبت در كلام این طایفه واقع است.
و چون محبّ در پی او یعنی در پی محبوب رود  به حكم «انّ ربّی عَلَی صِراط مستقیم »كج نرود ناصیۀ او یعنی ناصیۀ محبّ به حكم ما مِن دابَّةٍ الّا هو آخذُ بِناصِیتِها به دست اوست یعنی به دست محبوب پس محبّ جز به راه راست نتواند رفت 
نظم
	فلا عبث و الخلق لم یخلقوا سُدّی
علی سِمَةِ الاَسماءِ تَجِری امورُهم

	
	و اِن لم تكن افعالُهم بِالسِّدِیدَة
و حكمةُ وصفِ الذّاتِ لِلحكمِ اجرتِ


عین ثابتۀ هر موجودی كه آن موجود عبارت از حقیقت وجود است منصبغ به احكام و آثار آن عین ثابته عبارت است از صورت معلومیت ذات  متلبسة بِالشّئون و الصفات  و هر عین ثابته را استعدادی است كلّی مر قبول وجود را بعضی بلاشرط چون استعداد قلم اعلی و بعضی به شرط واحد چون لوح محفوظ و بعضی به یك شرط بیش‌تر چون ما عدای قلم و لوح. و هرعین ثابته را كه بعد از تحقق شرایط وجود موجود می‌شود بعد از وجود استعدادات جزویه می‌باشد به حسب تجلّیات اسمائی یكی بعد از دیگری تا آخر الامر به كمالی برسد كه نهایت كمالات وی است و آن مظریت وی است مر اسماء و صفاتی را كه حقیقت وی از آنها منتشی شده است. و شكّ نیست كه مربی هر عینی همان اسم است كه مبدأ انتشاء آن عین شده و كمال این عین ثابته آن است كه به آن مبدئی كه از آن‌جا انتشا یافته راجع گردد پس آن راهی كه این رجعت بر آن واقع شود ناچار مستقیم باشد. زیراكه استقامت عبارت از آن است كه آن راه وی را به كمال وی برساند و آن اسمی كه وی را بر این راه می‌برد نیز مستقیم است نظر به آن كمال كه منتهای آن سیر است اگر چه می‌شاید كه نظر به كمال اسماء دیگر غیر مستقیم باشد و مراد به ربّ مضاف به اعیان آن اسم است كه مبدأ و معاد وی است.
از جنید پرسیدند كه ما التوحید گفت از مطربی شنیدم كه می‌گفت:
نظم
	و غنی لی منّی قلبی كما غنی

	
	و كنّا حیثما كانوا حیث ما كنّا


یعنی سرود گفتند از برای من آرزوهای دل من و من نیز سرود گفتم چنان‌كه ایشان می‌گفتند و بودیم ما آن‌جا كه ایشان بودند و ایشان هم بودند آن‌جا كه ما بودیم.
حلاج را پرسیدند كه " تو بر چه مذهبی "گفت " بر مذهب خدا" یعنی من بر همان راه می‌روم كه مرا می‌برد 
رباعی
	آن‌كس كه هزار عالم از رنگ نگاشت
این رنگ همه هوس بود یا پنداشت

	
	رنگ من و تو كجا بَرَد ای ناداشت
او بی‌رنگ است رنگ او باید داشت


یعنی آن‌كس كه همۀ رنگ‌ها نگاشتۀ وی است كی تابع رنگ من و تو خواهد بود بلكه ما را تابع او كه به هیچ یك مقید نیست می‌باید بود تا ما را به هر رنگ كه بر آرد بر آییم. پس ما بر مذهب وی باشیم و تابع وی نه وی بر مذهب ما و تابع ما.
اگر از ناهمواری زمین در سایه كژی بینی آن كژی عین استقامت او یعنی استقامت سایه دان چه راستی ابرو در كژی اوست.
مصرع:
از كژي راستي كمان آيد.
یعنی هم‌چنان كه راستی هر یك از كمان و ابرو در كژی اوست زیرا كه راستی ایشان عبارت از آن هیأتی است كه می‌باید بر آن باشند تا ابرو و كمان باشند و شكّ نیست كه آن معنی در كژی ایشان راست می‌آید هم‌چنین استقامت و راستی حقیقت و بودن آن بر طریق مستقیم آن است كه می‌باید كه ظهور آن در قوابل به حسب اقتضای قابلیت ایشان باشد و هر چه قابلیت ایشان تقاضا كند. بر آن وجه باشد پس اگر چنان‌چه قابل تقاضای آن كند كه حقیقت در آن اسم "المضلّ" ظاهر شود ظهور وی بر طریق استقامت خواهد بود كه اگر به فرض مستقیم نخواهد بود پس ظهور اسم "المضلّ" مثلاً در مظهر خود بر طریق استقامت است و كژی كه در او متوهّم می‌شود به قیاس وی به مظهر اسم الهادی آن كژی عین راستی اوست چون سایه كج بر زمین معوج. 
و الحقیقة كالكرة یعنی حقیت متسمی به جمیع اسماء و ساری در جمیع حقایق و ظاهر در جمیع مظاهر همچون كُره است هم‌چنان كه بر هر جا از كره كه انگشت نهی حاقّ وسط او باشد و نسبت آن به جمیع جوانب متساوی هم چنین نظر به هر اسم از اسماء كه كنی و ظهور آن را در مظاهر آن ملاحظه نمایی بر عین استقامت خواهد بود  چنان كه شرح كرده شد هیهات كجا افتادم یعنی بحث درسایه بود از آن دور افتادم.
بدان كه آفتاب محبّت و ظاهراً كه مراد به محبّت همان معنی است كه به عشق خواسته از مشرق غیب بتافت و به صورت محبوبی و محبّی بر آمد. محبوب یعنی واجب تعالی سرا پردۀ سایۀ خود كه وجود عام منبسط است به صحرای ظهور كه عالم امكان است كشید آن‌گاه محبّ را یعنی ممكن راگفت آخر نظری به سایۀ من نكنی اَلَم تَرَ اِلَی رَبِّك كَیفَ مَدَّ الظِّلّ أی الظّلّ الممتدّ علی اعیان الممكنات و هو الوجود المضاف.
در امتداد او مرا نبینی. 
مصرع:
كز خانه به كدخداي ماند همه چيز.
قُل كُلُّ یعمَلُ عَلی شاكِلَتِهِ یعنی كار هر فاعل بر طریقۀ وی است. اسماء و اوصاف فاعل در فعل وی ظاهر است و احكام و آثار مؤثر  در اثر وی متبیّن مثل شخص و سایه وی.
اعتبار نكنی كه اگر حركت شخص نباشد سایه متحرك نشود پس حركت سایه تابع حركت شخص باشد هم‌چنین حركات و سكناتِ ممكن بلكه همه صفات او بلكه ذات او در وجود و توابع وجود تابع وجود حقّ است سبحانه.
«و لو شاء لجعله ساكناً» یعنی اگر خدای تعالی خواهد آن سایه را ساكن گرداند به آن‌كه در ذی ظلّ بالقوّه بماند و از قوّت به فعل نیاید. و از این قبیل است حركت ممكن از عدم به وجود و از علم به عین تابع تجلّی وجودی حقّ است  سبحانه  كه حركتی است معقوله اگر چنان‌چه آن حركت معقوله واقع نشدی ممكن هم‌چنان بر عدمیت خود ساكن بودی و از مرتبۀ علم به عین جنبش ننمودی. و اگر خود بعد از امتداد سایۀ ما بر اعیان ممكنات آفتاب احدیت ما بی‌پرده اسماء و صفات از مطلع عزّت یعنی قهر احدیت مر كثرت را بتابد از سایه خود كه بی‌كثرت شخص و نور و محلی كه سایه بر آن امتداد یابد نمی‌تواند بود اثر نماند چه هر سایه‌ای كه همسایه آفتاب شود آفتابش به حكم «قَبَضْناهُ اِلَینا» در برگیرد و از وی هیچ اثر باقی نگذارد.
بیت
	روی صحرا چو همه پرتو خورشید گرفت
	
	نتواند نفسی سایه بر آن صحرا شد


عجب كاری است هر جا آفتاب بتابد بی آن كه شخص میان آفتاب و آن‌جا حایل گردد سایه نماند و سایه را بی‌آفتاب كه پرتو وی در مرتبۀ ثانیه بر محلی افتد كه میان وی و آفتاب حایلی باشد خود وجود نبود هر چیز را ذاتی است كه همه احكام و اوصاف وی مضاف به آن ذات است و ذات سایۀ شخص كه حركات و سكنات سایه مستند به شخص است و ظاهر است كه این حكم كه ذات سایۀ شخص است در مثال بر سبیل تجوّز و توسّع صحیح است اما در ممثّل له بر سبیل حقیقت است زیرا كه بنده و همه صفات وی قائم و مستند به ذات حقّ است و چون ذات سایۀ شخص باشد لاجرم حركت سایه به حركت شخص باشد.
نظم
	تا جنبش شخص هست مادام
چون سایه ز ذات یافت مایه
چیزی كه وجود او به خود نیست
هستی كه به حقّ قوام دارد

	
	سایه متحرّك است مادام
پس نیست خود اندر اصل سایه
هستیش نهادن از خرد نیست
او نیست و لیك نام دارد



شیخ الاسلام ابواسماعیل عبداللّه الأنصاری الهِروی  قدّس اللّه سرّه  گفت هر گاه مخلوقی كه آن ممكن لذاته است به نامخلوقی كه واجب لذاته است قائم گردد و این قیام را به طریق ذوق و وجدان دریابد. زیرا كه جمیع مخلوقات قائم به حقّند و حقّ تعالی قیوم همه است بلاتفاوت امّا تحقّق به این معنی به ذوق و وجدان مشروط است به صفای حقیقت عارف از احكام قیود و غیریت موهوم و غلبۀ حكم حقیقت مطلق بر قوای معنوی و حسّی او. آن مخلوق كه حادث است در آن نا مخلوق كه وجود قدیم است "متلاشی شود و محو گردد" و حقیقت وی از كدورات خلقیت صافی شود.
نظم
	چون قدیم آید حدث گردد عبث
بر حدث چون زد قدم رنگش كند
	
	پس كجا یابد قدیمی را حدث؟
چون‌كه كردش نیست هم رنگش كند


و چون حقیقت یعنی حقیقت بنده از امور مذكوره صافی گردد بداند كه منی بر وی عاریت بود و مِن بعد اگر از وی منی واقع شود در حقیقت بر حقّ واقع خواهد بود نه بر وی. منی چیست گفتن من و تو یعنی آن تمیز و تعین كه به آن متكلّم از مخاطب ممتاز است یعنی تعینات خلقیه. و این وقتی است كه از من و تو هر دو مراد خلق باشد و اگر مراد از من خلق باشد واز تو حقّ سبحانه معنی بر آن باشد كه "منی" تعینی است كه متعین را از غیر متعین ممتاز می‌گرداند.
اگر تویی به حقیقت پس حقّ كو و اگر حقّ است حقّ یكی بود نه دو زیرا كه وجود یكی بیش نیست. اگر آن حقّ است خلق نیست و اگر خلق است حقّ نیست بیت
 من و تو كرد آدمی را دو این مصراع ظاهر در آنست كه مراد به من و تو تعینان خلقیه باشد بی من و تو تویی من و من تو.
لمعۀ شانزدهم
در اشارات به مثالي كه به آن روشن گردد كه چگونه كثرت اشكال مختلفه در وحدت واحد حقيقي اثر نكند و در عين كثرت، واحد به همان وحدت حقيقي خود باشد

یك استاد یعنی یك لعبت باز مستور پس پردۀ ظلّ و خیال یعنی پس پرده‌ای كه چون ظلّ و خیال هر چه مستند باشد بدان از اشكال و افعال آن استناد بر سبیل توهّم و تخیل باشد نه بر سبیل حقیقت چندین صور مختلف از اسب و سواران و اسلحه و غیرها اشكال متضاد می‌نماید و حركات و سكنات و احكام و تصرّفات همه به حكم و و او پس پرده پنهان. چون پرده براندازد و آن استاد مستور خلف الاستار مشاهده گردد تو را معلوم شود كه حقیقت آن صور مختلف وافعال آن صور كه بیرون پرده مستند به آن صور می‌نمایدچیست حقیقت آن صور همان استاد است كه آن صور را ملابس و مظاهر افعال خود ساخته است و حقيقت آن افعال، افعال آن استاد است كه به حسب ظاهر مستند به آن صور می‌نماید و می‌تواند بود كه مراد به یك استاد فاعل حقیقی باشد  جلّ ذكره  و به صور مختلف و اشكال متضاد صور اعیان عالم. و حینئذ در تعبیر از فاعل حقیقی به استاد واز مظاهر افعال وی به صور مختلف و اشكال متضاد اشارت باشد به آن تمثیل گذشته.
عربیة
	و كُلَّ الّذی شاهَدتُهُ فعلٌ واحدٌ
	
	بِمُفرَدِهِ لكن بِحُجُبِ الأكنِّة


و هر چه مشاهده كردی از این صور از جنس افعال همه فعل فاعلی است یگانه متلبّس به تنهایی خود لیكن مستور است به حجاب‌ها و پوشش‌ها كه به واسطۀ آن متعدّد می‌نماید و آن افعال مستند به‌آن متعدّد.
	إِذا ما اَزالَ السَّتر لَم تَرَ غیرَه
	
	و لَم یبقَ بِالإشكالِ اشكال ریبة


یعنی چون آن حجب را از پیش بردارد و آن سترها را زایل گرداند غیر آن لعبت باز را نبینی و آن جملۀ صور از نظر تو مضمحل و متلاشی شوند و هیچ اشكالی كه موجب شكّی و ریبتی تواند بود تو را باقی نماند.
اشارت اِنَّ ربَّك واسِعُ المَغفِرَةِ  یعنی پروردگار تو فراخ پوشش است آن اقتضا می‌كند كه جملۀ كاینات ستر او باشند زیرا كه مغفرت از غفر است و غفر،ستر.
بیت
	آفتابی است حضرتش كه دو كون است
	
	پیش اوسایه‌بان همی بینم


و او فاعل پس این سایه‌بان و هُم لا یشعُرُون یعنی وحدتِ فاعل را نمی‌دانند و پندارند كه این فعل‌های مختلف از این حجب مختلف صادر می‌شود.
كه اگر سرّ  «واللّه خَلَقَكُم و ما تَعلَموُنَ» كه سرّ خلق ایشان ظهور حقّ است به صورت ایشان و سرّ خلق افعال ایشان ظهور فعل حقّ از ایشان به قدر استعداد ایشان با ایشان غمزه زدی  جبراً و قهراً  همه را معلوم شدی زیرا كه علم به نتیجه بعد از ترتیب مقدّمات یا به مشهود بعد از كشف و شهود بر سبیل جبر و قهر و اضطرار است كه 
بیت
	نسبت فعل و اقتدار به ما 
	
	هَم از آن روی بود كو ما شد


یعنی به صورت ما ظاهر شد بلكه عین ما شد  لاتحاد الظّاهر و المظهر  پس فعل و قدرتی كه ازما ظاهر می‌شود همان فعل و قدرت وی است كه در ما می‌نماید.
و الّا آن را كه به خود وجود نبود فعل چگونه بود اقتدار  كی تواند بود.
بیت
	هم از او دان كه جان سجودكند
	
	بابر هم ز آفتاب جود كنند


اصل فعل كه تجلّی وجودی است یكی است الّا آن است كه در هر محلّی به مقتضای استعداد آن محل آن فعل رنگی دیگر نماید و در هر جایی نام دیگر یابد «یسقی بِماءٍ واحدٍ و نُفَضِّلُ بَعضَها عَلَی بعضٍ فِی الاُكلِ»  یعنی پرورش داده می‌شوند همه موجودات به فیض واحد و فضیلت می‌نهیم بعضی را بر بعضی در اغتذاء به آن فیض كه بعضی را صلاحیت آن است كه آن غذا در وی بر وجه كمل و اشرف ظاهر شود و بعضی را نه.
لمعۀ هفدهم
در بيان تنوّع تجلّيات معشوق و ترقّي عاشق در استعدادات  به حسب آن تجلّيات و در تحقيق سخناني كه اين طايفه در معني استعداد گفته‌اند و اشارت به بي‌نهايتي راه در سير في اللّه

معشوق هر لحظه به حكم  «كُلُّ یومٍ هُو فِی شَأنٍ »از دریچۀ صفتی  جمالیةً كانَت أو جلالیةً، با عاشق روی دیگر نماید یعنی به وجه دیگر تجلّی كند عین عاشق یعنی حقیت وی یا چشم بصیرت وی از پرتو نور روی او یعنی از نور تجلّی وی به وجه مذكور روشنایی دیگر يابد هر نفس بینایی دیگر كسب كند مراد به این روشنایی و بینایی صفاي استعداد وي است مر تجلي ديگر را و شك نيست كه چون روشنائي و بينائي زیادت گردد ظهور جمال وعرض آن بر عاشق زیادت گردد لاجرم هر چند معشوق جمال بیش عرضه كند عشق و محبت بر عاشق غالب‌تر آید. زیرا كه غلبۀ عشق به حسب غلبۀ ظهور جمال است.
و هر چند عشق غالب‌تر آید جمال خوب‌تر نماید زیرا كه نمایش جمال به قدر فزایش عشق است و هر چند جمال خوب‌تر یعنی كامل‌تر نماید بیگانگی معشوق از عاشق و امتیاز محبوب از محبّ  بیش‌تر بود زیرا كه هر چند كمال و عزّت معشوق بیش‌تر نماید در مقابلۀ آن نقصان و ذلّت عاشق بیش‌تر گردد پس بیگانگی و امتیاز میان ایشان افزون گردد تا غایتی كه عاشق از جفای معشوق یعنی از جفای بیگانگی وی و غلبۀ امتیاز از وی در پناه عشق يعني از جفاي بيگانگي وي و غلبه امتياز از وي در پناه عشق و وحدت وی كه در آن مرتبه میان عاشق و معشوق اثنینیت نیست می‌گریزد و از دو‌گانگی یعنی از دوگانگی عاشقی و معشوقی در یگانگی یعنی در یگانگی عشق می‌آویزد و به شهود وحدت متحقّق می‌گردد و حكم ما به الامتیاز بالكلیه از نظر شهود وی بر می‌خیزد و زبان حالش می‌گوید.
رباعی
	با دوست به عاشقی بسی بنشستیم
در وحدت عشق چون به هم پیوستیم
	
	وز ناخن كثرت رخ وحدت خستیم
از عاشق و معشوق هم وارستیم



تمهید
پوشیده نخواهد بود كه در آن مرتبه كه شئون و صفات حقّ سبحانه در وحدت ذات مستجن بودند  استجنان اللوازم فی الملزوم  آن شئون را استعداد ظهور بود اولاً در مرتبۀ علم و ثانیاً در مرتبۀ عین و هم‌چنین وجود حقّ را  سبحانه  استعداد آن بود كه تعدّد و تكثّری كه كامن بود در وی به تعدّد و تكثّر تجلّیات وی ظاهر شود اولاً در علم و ثانیاً در عین.
و چون آن شئون در علم متمیز شدند صور علمیۀ ایشان را كه اعیان ثابته خوانند استعداد وجود عینی پیدا آمد و استعدادات ایشان وجود عینی را متفاوت است. بعضی را استعداد وجود عینی و كمالات تابعه مر آن را همیشه بالفعل ثابت است واز تغییر زیادت و نقصان مبرّاست چون عقل اوّل كه در شریعت از آن به قلم اعلی تعبیر كنند و غیر آن.
و بعضی از آن قبیل‌اند كه ظهور آنچه استعداد آن دارند در ایشان مشروط است به بعضی شرایط. مادام كه آن شرط وجود نگیرد مشروط وجود نگیرد واز آن قبیلند افراد انسانی كه ظهور كمالات ایشان مشروط است به شرایط. مادام كه آن شرایط موجود نشود آن كمالات ظاهر نمی‌شود. مثل كمالاتی كه ارباب سلوك را می‌باشد از انواع تجلّیات ذاتی و اسمائی و صفاتی كه هر یك از این تجلّیات را شرایطی است مخصوص از تخلیه و تحلیه و توجه تامّ به حضرت حقّ سبحانه كه به وجود آن شرایط ایشان را استعداد آن تجلّیات حاصل می‌شود و همانا كه اشارت به این معنی است آن كه شیخ مصنّف قدس سرّه می‌گوید گفته‌اند ظهور انوار یعنی انوار تجلّیات حقّ سبحانه به قدر استعداد است یعنی استعداد متجلّی له مر آن انوار را و فیض یعنی فیوض مترتب بر آن تجلّیات از علوم و معارف به قدر قابلیت یعنی قابلیت متجلّی له مر آن فیوض را و فقدان ظهور انوار و حصول فیض به قدر فقدان استعداد و قابلیت است.




 
شعر
	گر ز خورشید بومْ بی‌نیروست
هر چه وی روی دلت مصفّاتر
	
	از پی ضعف خود نه از پی اوست
زو تجلّی تو را مهیاتر



این خود هست یعنی این‌كه گفته‌اند ظهر انوار به قدر استحقاق است و فیض به قدر قابلیت مطابق واقع است و لیكن به مجرد این سخن تمام نمی‌شود و رجوع جمیع امور به جانب حقّ سبحانه معلوم نمی‌گردد. زیرا كه این كلام افادۀ آن بیش نمی‌كند كه افاضۀ انوار مستند به حضرت حقّ است اما به حسب استعداد عین عبد پس استعداد عین عبد را نیز در آن افاضه مدخل است. لاجرم شیخ مصنّف تنبیه می‌كند كه آن استعداد نیز از جانب حقّ است چنان‌كه می‌گوید كه لیكن قول ایشان كه "یا مبتدئاً بِالنِّعم قبلَ استحقاقِها" یعنی ای آن‌كه نخست بار نعمت می‌دهی بی‌آن‌كه مسبوق باشد به استحقاق نیست نعمت استحقاق است بیان می‌كند كه چون محبوب خواهد كه خود را بر عین عاشق یعنی بر دیدۀ شهود وی جلوه دهد نخست از پرتو جمال خود كه استعدادْ بخش هر قابل است عین او را یعنی دیده شهود او را نوری یعنی نور استعدادی عاریت دهد تا بدان نور آن جمال را بیند و از او تمتع گیرد و چون بدان نور از آن شهود یعنی شهود جمال حظّی تمام بستد باز فروغ نور روی او عین عاشق را نور دیگر یعنی نور استعدادی دیگر بخشد تا بدان نور یعنی نور استعداد ملاحظۀ نوری یعنی نور جمالی روشن‌‌تر از اوّل كسب كند. زیرا كه هر بار استعداد زیادت می‌شود  و علی هذا القیاس  هر نور استعدادی مستلزم شهود نور جمالی است وهر شهود نور جمالی مستتبع نور استعدادی الی ما شاءَ اللّه. بر مثال تشنه كه آب دریا خورد هر چند بیش خورد تشنه‌تر گردد و هر چند تشنه‌تر گردد بیش خورد. نه آب دریا را نهایتی و نه تشنگی تشنه را غایتی و همچنان كه هر چند آب دریا خوردن بیش تشنگی بیش هم‌چنین هر چند یافت یعنی وجدان حقیقت بیش طلب یعنی طلب وی بیش.
بیت
	همه چیز را تا نجویی نیابی
	
	به جز دوست را تا نیابی نجویی


یافت آن است كه ذات یافت شده یابنده را حاصل باشد و شكّ نیست كه علم به چیزی مستلزم یافت وی نیست پس می‌تواند بود كه معلوم مفقود بود و شرط در جستن و طلب كردن هر چیز آن است كه آن چیز معلوم بود زیرا كه تا چیزی را ندانند طلب نتوان كرد و تا طلب نكنند نیابند. اما در طلب حقّ سبحانه همچنان كه معلومیت وی به وجهی از وجوه شرط است هم‌چنین یافت وی به وجهی شرط است. زیرا كه تا به اسم "المرید" بر باطن مرید تجلّی نكند و طالب آن تجلّی را در خود باز نیابد به ارادتی معتدّها كه شرط یافت و وصول است متحقّق نگردد و به مجرد علم به وی مادام كه این ارادت از باطن وی سر بر نزند وصول میسّر نیست. مادام كه این ارادت از باطن وی سر بر نزند وصول میسر نیست. تشنه این آب هرگز سیراب نشود.
عربیة
	ما یرجعُ الطّرفُ عَنهُ عِندَ رُؤیتِهِ
	
	حتّی یعُودَ إلیه الطَرفُ مشتاقاً


می‌گوید:






 رباعی
	یك چشم زدن ز روی آن شمع طراز
نا‌سوخته دل ز شعلۀ شوق و نیاز

	
	هرگز نكنم دیدۀ غمدیده فراز
نَظَارۀ روی او نیندیشم باز



قوله " حتّی یعودَ إلیه الطرفُ " غایةٌ لانتقاء رجوعِ الطَرفِ عَنه أی ینتَفِی رجوعُ الطّرف عنه إلی وقت عود الطرف إلیه مشتاقاً  فلا یتحقّق رجوعُ الطّرف عَنه إلّا وقتَ عودِه  إلیهِ مُشتاقاً فَكُلَّما یتَحَقَّقُ الرُّجوعُ یتحقّق العودُ فلایحصَلُ الری إبداً و یحتَمِلُ أن یكونَ غایةٌ لِلرَجوعِ أی ما یرجعُ عنه حتّی یعودَ إِلیه مُشتاقاً فَیكونُ دائمُ النّظرِ إلیه فلا یحصَلُ لَه الری اَبداً و الأوّلُ أنسَبُ بِسِیاقِ كلامِ الشیخِ المصنّف كما لا یخفی. یحیی معاذ رازی به ابو یزید بسطامی نوشت كه:
بیت
	مست از می عشق آن چنانم كه اگر
	
	یك جرعه از این بیش خورم پست شوم


بایزید در جواب نوشت:
عربیة
	شربتُ الحبَّ كاساً بعد كأسٍ
گر در روزی هزار بارت بینم

	
	فَما نَفِدَ الشَّرابُ و ما رَوَیتُ
در آرزوی بار دگر خواهم بود


ورّاق گفت " لیسَ بینی و بَینَ ربّی فرقٌ إلّا أنّی تَقَدَّمتُ بِالعُبودَةِ "یعنی میان من و پرودگار من در معنی مدخليت در فیضان وجود و كمالات تابعه مر وجود را فرقی نیست مگر آن كه من به عبودیت و افتقار و استعداد پیش آمدم و پرودگار من به ربوبیت و افاضه آن امور و بی‌استعداد من ربوبیت او را ظهور نیست. پس همچنان‌كه وی را در آن فیضان مدخل است مرا نیز مدخل است بلكه مفتاح ربوبیت وی عبودیت من است. چنان كه شیخ مصنّف در شرح كلام وی می‌گوید.
گفت یعنی ورّاق افتقار و استعداد من مفتاح جود اوست كه اگر من به لسان استعداد طلب وجود توابع آن نكردمی هرگز بر من افاضه نكردی.
دیگری تیزبین‌تر از وراق چون سخن وراق را بشنید گفت "و مَن أعدَّ الأوّل" یعنی مفتاح جود نخستین كه فیض اقدس است و استعداد مستعدان به حسب آن است چه بود« و عنده مفتاح الغیب »یعنی نزدیك حقّ تعالی است مفاتیح غیب هویت كه ابواب تجلّیات را بر وی بگشاد و اولاً آن را به صور اعیان ثابته و استعدادات آن جلوه داد و مراد به مفاتیح غیب اسماء كلیۀ الهیه است كه مبادی افتتاح وجود كونی‌اند از عدم چنان‌كه در مواضع آن تحقیق كرده‌اند.
خرقانی این‌جا رسید یعنی مكاشف شد به آن كه هم‌چنان كه افاضۀ وجود كه تعبیر از آن به فیض مقدس كرده‌اند از اوست استعداد قبول وجود كه تعبیر از آن به فیض اقدس كنند هم از اوست. فریاد برآورد كه انَا أقَلُّ مِن رَبِّی بِشَیئِین یعنی من به دو چیز از پروردگار خود كم‌تر و فروترم كه یكی از آن دو چیز استغنای از فیض مقدّس است و دیگری استغنای از فیض اقدس. زیرا كه حقیقت حقّ سبحانه نفس وجود است. نه به افاضۀ وجود محتاج است و نه به استعداد آن. و در بعضی روایاتبِسِنَتِين واقع است تثنیه سنه كه سال است و حینئذ می‌شاید كه مراد به سِنَتِین مجموع مرتِبَتِین تقدّم حقّ سبحانه باشد بر خلق به اعتبار فیض اقدس و فیض مقدّس.
ابو طالب مكّی چون سخن خرقانی را بشنید فرمود ابوالحسن راست می‌گوید هو خالقُ العدمِ كما هُو خالقُ الوجود همانا كه مراد به خلق تقدیر و تعیین است بلكه مجرد فیضان بی‌سبق مشیت نه ایجاد و مراد به عدم اعیان ثابته است یعنی تعیین و تقدیر اعیان ثابته بر استعداد خاص حقّ سبحانه می‌كند هم‌چنان كه تعیین و تخصیص وجود به حسب استعدادات اعیان وی می‌كند.
و می‌شاید كه مراد به وجود موجود باشد چنان‌كه مراد به عدم معدوم است كه اعیان ثابته است و به خلقی كه در خالق الوجود ملحوظ می‌شود ایجاد و جعل و چون از قوله "خالق العدم" توهّم آن می‌شود كه استعدادات اعیان ثابته به جعل است و جعل مسبوق به مشیت می‌فرماید دیگری یعنی صاحب فتوحات المكّیه در ردّ آن متوهّم گفت در استعداد اثر نكند با آن كه ثبوت استعدادات مر اعیان ثابته را مسبوق به مشیت باشد. زیرا كه اعیان ثابته صور علمیه‌اند كه از ذات فایض شده‌اند بی‌سبق مشیت و استعدادات از لوازم ایشان است پس مشیت را نیز در آن مدخل نباشد و بعد از آن كه استعدادات از لوازم اعیان باشد حقیقت استعداد یعنی استعداد اعیان نیز به حسب مشیت دیگر نشود" نه به انقلاب به استعداد دیگر و نه به تبدّل به آن.
بلی اثر او یعنی اثر مشیت در تعیین محلّی خاص و مادّۀ مخصوصه مر ظهور استعدادی خاص را چنان كه مادّۀ مخصوصۀ ممتزجه از عناصر را به استعداد فیضان صورت انسانی مخصوص گرداند چه این تخصیص به حسب مشیت است زیرا كه ممتنع است كه آن را به استعداد فیضان صورت فرسیه مثلا مخصوص گرداند.
حاصل این اشارت آن است كه حقّ تعالی در عالم غیب یعنی غیب علم كه محل ثبوت اعیان ثابته است حكم تجلّی باطنی را كه اثری خارجی بر آن ثبوت مترتّب نمی‌گردد در حقیت بنده یعنی عین ثابتۀ وی به صورت استعداد اصلی كلّی كه عبارت از قابلیت وی است مر وجود عینی خارجی را و مشیت را در آن هیچ اثری نیست ظاهر گرداند تا بدان استعداد تجلّی وجودی عینی قبول كند و موجودی گردد از موجودات عینی و محلّی خاص گردد مر استعداداتی را كه تعیین آن محل مر آن استعدادات را مسبوق به مشیت باشد.
و چون این تجلّی وجودی عینی حاصل شد آن‌گاه به واسطۀ آن تجلّی یعنی تجلّی وجودی عینی منضمّ با اموردیگر از ریاضیات و توجّهات كه موجب ارتفاع حجب باشد استعدادی دیگر یابد فرعی جزوی. زیرا كه فرع استعداد اصلی است و جزوی از استعدادات مندرجه در تحت آن كه یكی بعد از دیگری ظاهر می‌شود. در عالم شهادت بعد از اتّصاف به وجود عینی كه بدان استعداد فرعی جزوی تجلّی وجودی شهادی یعنی تجلّی شهودی كه در علام شهادت بعد از اتصاف به وجود باشد قبول كند. پس مراد به تجلّی شهادی تجلّی باشد كه سبب شهود حقیقت گردد نه سبب وجود در شهادت. زیرا كه این تجلّی بعد از وجود در عالم شهادت است و غالباً كه این سهوی است از ناسخ. تجلّی شهودي بوده وی شهادی ساخته و دلیل بر این آن است كه این مأخوذ از كلام شیخ است در حكمت شعیبیه از فصوص آن‌جا كه گفته است «و تحریر هذه المسألة أنّ للّه سبحانه تجلّیین تجلّی غیب و تجلّی شهادة فمن تجلّی الغیب یعطی الاستعداد الّذی یكون علیه القلب و هو التجلّی الذّاتی فإذا حصل له أی للقلب هذا الاستعداد تجلّی أی الحقّ له التجلّی الشّهودی فِی الشَهادة».
و بعد از آن تجلّی شهودی به حسب احوال و احكام مترتّبۀ بر آن تجلّی یكی بعد از دیگری هر دم استعدادی دیگر می‌یابد مر تجلّی دیگر را و به آن سبب درِ تجلّیات بی‌نهایت بر وی گشوده می‌گردد و می‌شاید كه معنی كلام مذكور در بیان حاصل اشارت آن باشد كه حقّ تعالی در عالم غیب یعنی غیب عارف كامل كه جهت روحانیت بلكه جهت انائیت وی است حكم تجلّی باطنی و اثر آن را در حقیقت وی به صورت استعداد اصلی كلّی كه عین ثابتۀ وی در مرتبۀ علم داشت ظهر گرداند. یعنی هم‌چنان كه استعداد اصلی كلّی هیولانی الوصف بود نسبت به قبول تجلّیات مترتبه بر استعدادات جزئیه هم‌چنین حكم هیولانی الوصف بود نسبت به حقیقت وی آن باشد كه حقیقت موجودۀ وی را هیولانی الوصف گرداند و وی را حیثیتی خاص و جهتی معين نگذارد تا بدان استعداد تجلّی وجودی غیبی  (بالغین المعجعة و الباء) كه تجلّی ذاتی برقی است قبول كند و چون این حاصل شد آن‌گاه به واسطۀ آن تجلّی ذاتی استعدادی دیگر یابد در عالم شهادت كه بدان استعداد تجلّی شهادی  وجودی كه از مقولۀ عالم شهادت باشد قبول كند. زیرا كه چون وی صافی شد هر چه در مقابلۀ وی افتد از صور تجلّیات مشهود وی گردد و بعد از آن به حسب احوال خارجه از وی هر دم استعدات دیگرش حاصل می‌شود بی‌تقید وی به یكی از آن‌ها و درِتجلّیات بی‌نهایت بر وی گشاده می‌گردد.
پس بر تقدیر این معنی مجموع این تجلّیین در تجلّیات شهودی باشد نه تجلّی وجودی و شهودی و ظاهراً كلام فصوص محمول بر این  معنی است چنان‌كه به تأمل صادق در ما قبل و ما بعد آن ظاهر می‌گردد.
و چون تجلّیات را نهایت نیست و هر تجلّی مستلزم علمی است مر عبد متجلّی له را متجلّی پس علم او را غایت نباشد لاجرم مخاطب می‌گردد به لسان الحال أو المقال بعد از حصول هر علمی به امر قُل ربّ زِدنِی عِلماً. 
اصحاب رأی كه به اوّل مراتب وصول كه نهایت سیر الی اللّه است رسیدند و از سر چشمه وصال سیراب شدند پندارند كه چون واصل شدند غرض حاصل شد و به غایت مراد رسیدند و به "الیه ترجعون" پیوستند هیهات، منازل طریق الوصول كه مراتب سیر فی اللّه است لا تنقطعُ أبدُ الاَبدین زیرا كه شئون و صفات الهی كه تجلّیات به حسب آن است غیر متناهی است.
چون رجوع بعد از تمامی سیر الی اللّه نه بدان جا بود كه صدور بود عند انتشاء حقیقة العبد منه سبحانه سلوك كه سیر الی اللّه است اولاً و سیر فی اللّه ثانیاً كی منقطع شود راه كجا برسد زیرا كه اگر چه سیر الی اللّه منتهی می‌شود و بنده در آن سیر به همان اسم كه مبدأ انتشاء وی بود راجع می‌گردد اما بر آن نمی‌ایستد بلكه به لجّه وصول در می‌آید و غوطه می‌خورد و ابدالآبدین در هر آنی گوهری دیگر به دست می‌آرد. صاحب گلشن راز گوید
	ز حقّ با هر یكی حظّی و قسمی است
بدان اسمند موجدات قایم
به مبدأ هر يكی زان مصدری شد
از آن در كامد اوّل هم به در شد

	
	معاد و مبدأ هر یـــــك ز اسمی است
وز آن اسمنــــد در تسبیــح دایــم
به وقت بازگشتـن چون دری شد
اگر چه در معـــاش اودر به در شـــــد



و در این مصراع كه "از آن در كامد اوّل هم به در شد" اشارت است به آن كه بر آن در كه كنایت از اسمی است كه مرجع وی است نمی‌ایستد و به در می‌شود و به لجّۀ وصول در می‌آید.
اگر مرجع عین مصدر باشد و بعد از رجوع به آن اسم كه مصدر بوده بباید ایستاده پس آمدن چه فایده دهد یعنی فایده‌ای كه در نظر كُمّل معتدّ بها باشد و اگر نه بعد از آن كه بر مراتب گذشته و از آن منخلع شده خواصّ آن باقی خواهد بود. هم‌چنان كه آب كه بر مرتبۀ گُل گذشته باز آب شود خواص گُل چون بوی و غیر آن بماند با وی.
نوری  قدسّ سرّه‌  از بی‌نهایتی و دوری این راه به اعتبار سیر فی اللّه چنین خبر داد كه 
عربیة
	شَهِدتُ وَ لَم اَشهُدْ لِحاظاً لَحَظتُه
	
	و حَسبُ لحاظِ شاهِدٍ غَیرِ مَشهدِ


و فی بعض النسخ غیر مشهود أی حسب لحاظٍ شاهدغیرِ مشهودٍ قبل ذلك می‌گوید "دیدم و نگریستم محبوب را نگریستنی كه هرگز به آن نگریستن وی را ننگریسته بودم زیرا كه جمال وی غیر متناهی است هر بار كه می‌نگرم جمال دیگر می‌نگرم پس آن نگریستن دیگر است و نگریستنی است پسندیده مرا. نگریستن شاهدی كه پیش از این مشهود نشده باشد".
رباعی
	هر دم ز تو در دیده خیالی بینم
چون جلوۀ تو نیست مكرر حاشا

	
	در هر دیدن تازه جمالی بینم
كز دیدن تو به دل ملالی بینم


اگر واصلان را در سیر فی اللّه چون به بعضی از مراتب وصول برسند شوق باعث نیاید بر طلب اولی و اعلی از آنچه یافته‌اند بر آن قدر كه یافته‌اند اقتصار كنند و در مقام «ثُمّ رَدُّوهُم اِلَی قُصُورِهم» بمانند  «خالِدِینَ فِیها لا یبغُونَ  أی لا یطلِبُونَ  عَنهٰا حِولا» أی تحوّلاً و انتقالاً و اللّه اعلم.
لمعۀ هجدهم
در بيان سبب حركت عاشق و طلب او و تحقّق آن حركت و ترقّي او ابدالآبدين
عاشق با بود در مرتبۀ علم و نابود در مرتبۀ عین آرمیده بود. هنوز روی معشوق ندیده بود چنان دیدنی كه بعد از وجود در عین باشد چه در آن مرتبۀ نیز سمعی و بصری مناسب آن مرتبه اثبات می‌كنند  چنان كه گذشت  كه نغمۀ قول "كن" او را از خواب عدم برانگیخت از سماع آن نغمه او را وجدی كه عبارت از حصول حالی است كه پیش‌تر نبوده باشد حاصل شد و آن حال قبول وی است مر آن امر را و جنبش وی از عدم به وجود و از آن وجد وجودی یافت در عین.
ذوق آن نغمه در سرش افتاد در حال گفت.
بیت
	عشق شوری در نهاد ما نهاد

	
	جان ما را در كف غوغا نها


وَ الاُذُنُ یعشِقُ قَبلَ العینِ اِحیاناً یعنی گاه باشد كه گوش به واسطه شنیدن اوصاف و احوال معشوق سبب عشق گردد پیش از آن كه چشم دیدار وی بیند. و می‌تواند بود كه معنی آن باشد كه گوش به واسطۀ شنیدن آواز و گفتار معشوق پیش از آن كه دیدار وی بیند سبب عشق می‌گردد و معنی اخیر به سیاق كلام مناسب‌تر می‌نماید.
عشق مستولی گشت ظاهر و باطن عاشق را به ترانۀ "انّ المحبّ لِمَن یهواه زوّار" یعنی عاشق سر گشته دایم گرد كوی محبوب گردد و خاك مشك بوی او را بوید.
بیت
	طواف حاجیان در كعبه باشد
	
	طواف عاشقان در كوی جانان


به رقص و حركت در آورد باطن را همیشه و ظاهر را در بعضی اوقات. رقص ظاهر رقص معهود است یا اعمال ظاهرۀ مترتّبه بر استیلای عشق و رقص باطن تقلّب و تحوّل وی در احوال و مقامات باطنی.
تا ابد الآبدین نه آن نعمه منقضی شود و نه آن رقص منقرض. چه مطلوب كه حضرت حقّ است به اعتبار شئونات و تجلّیات جزئیه نامتناهی است. این‌جا زمزمۀ عاشق همه این بود كه
بیت
	تا چشم بر گشادم نور رخ تو دیدم
	
	تا گوش باز كردم آواز تو شنیدم


پس عاشق دایم در رقص و حركت معنوی است و اگر چه در بعضی اوقات ظاهر ساكن نماید« و تَرَی الجِبالَ تَحسَبُها جامِدةً و هِی تَمُرُّ مَرَّ السَّحابُ».
نظم
	مزن طعن بی‌دردی ای مدعی
به صورت چو كوهیم مانده به جای
	
	گر از جا نجستیم در رقص و درد
به معنی چو ابریم گیتی نورد



خود چگونه ساكن تواند بودكه هر ذرّه‌ای از ذرّات محرّك اوست. چه هر ذرّه كلمه‌ای است از كلمات وجودی و هر كلمه را اسمی است از اسماء الهی كه آن كلمه مظهر اوست وهر اسمی را زبانی است خاصّ در بیان اسرار مسمّی و هر زبانی را قولی دال بر آن اسرار و هر قولی را از محبّ سمعی مناسب آن قول و چون تیز گوش شوی نیك بشنوی قایل و سامع را كه در مرتبۀ فرق دو می‌نماید در مرتبۀ جمع یكی یابی كه السّماعُ طَیرٌ یطِیرُ مِنَ الحَقَّ اِلَی الحَقَّ مصرع مرغی است سماع كز حقّ آمد سوی حقّ.
جنید با شبلی عتاب كرد كه "سرّی كه ما در سردابه‌ها پنهان می‌گفتیم تو بر سر منبر آشكارا كردی شبلی گفت أنّا أقُولُ وَ أنَا أسمَعُ و هَل فِی الدّارین غَیرِی.می‌گوید:
رباعیة
	در دایرۀ دور زمان جز من كیست
من محو در او و او در اعیان ساری
	
	در سلسله كون و مكان جز من كیست
زان می‌گویم كه در جهان جز من كیست


رباعی
	هر بوی كه از مشك و قرنفل شنوی
چون نغمۀ بلبل از پی‌گل شنوی

	
	از سایۀ آن زلف چو سنبل شنوی
هم گل گوید  گر چه ز بلبل شنوی.



لمعۀ نوزدهم
در بيان فراخي حوصلۀ عاشق و كمال سعت و تمامي قابليت او و تحقيق معني قلب و بيان وحدت حقيقي
عاشق را دلی است منزّه از تعین كه مخیم قباب عزّت است یعنی عزّت وحدت و غلبه وی مر كثرت را و مجتمع بحر غیب كه آن غیب هویت هویت ذات است تا مرتبۀ حسّ و شهادت كه مرتبۀ حسّ است و این دل را همّتی است كه 
بیت
	اگر به ساغر دریا هزار باده كشد
	
	هنوز همّت او بادۀ دگر خواهد


لاجرم سعت او به مثابه‌ای است كه آن‌كه در همۀ عالم بی‌وجود دل انسان كامل در وی نگنجد زیرا كه اگر چه در وی مظاهر متفرقۀ اسمائی هست اما مظهر احدی جمعی كمالی نیست بلكه جملۀ عوالم در قبضۀ وحدت و جمعیت و اطلاق او ناپدید بود زیرا كه متناهی را در جنب نامتناهی هیچ قدری نیست.
سرا پردۀ فردانیت یعنی وحدت حقیقی در ساخت وحدانیت یعنی وحدت مجموعی او زند بارگاه سلطنت و تصرف در همۀ عوالمآن‌جا سازد كار آن جا پردازد. حلّ و عقد، قبض و بسط تلوین و تكوین همه آن جا ظاهر گرداند. فإذا قَبَضَ أخفَی ما أبدیٰ بالبسط و إذا بَسَطَ أعادَ ما أخفیٰ بالقبض و همانا كه این كلمات اشارت به مقام قطبیت و غوثیّت است. زیرا كه هر فیض كه به عالم می‌رسد همه از ممرّ وی می‌رسد وی چون مرآتی است كریّ در مركز عالم نهاده  هم مواجه حقّ و هم مواجه خلق. به رویی كه در حقّ دارد فیض می‌گیرد و به رویی كه در خلق دارد فیض می‌رساند.
بیت
	بتی كز حسن در عالم نمی‌گنجد عجب دارم
	
	كه دایم در دل تنگم خان و مان سازد


بایزید از سعت دایرۀ دل خود چنین خبر داد كه اگر عرش و صد بار صد هزار بار چند عرش و هر چه در اوست در گوشۀ دل عارف نهند عارف از آن خبر نیابد جنید  گفت چگونه خبر یابد  كه المُحدِثُ إذا قُورن بِالقَدیمِ لَم یبَق لَه أثرٌ یعنی آن‌جا كه آفتاب قدم نور افشاند از سایه هیچ اثر باقی نماند و شكّ نیست كه چنین دل مطرح انوار قدم است لاجرم عرض و مادون عرش نسبت به وی در حكم عدم است.
بایزید چون نظر در چنین دلی كند كه محدث را اثر نبود به بصر حقّ همه قدیم بیند لاجرم به لسان حقّ سبحانی گوید.  تمثیل  یكی از یخ كه آبی است منجمد. كوزه‌ای ساخت و پر آب كرد شكّ نیست كه آن كوزه به صفت انجماد و صورت كوزگی از آب ممتاز بود اما چون آفتاب بتافت و كوزه به گداختن شتافت كوزه را آب یافت. هم‌چنین چون حقیقت مطلقه به صور تعینات ظاهر شد و مظاهر متكثّره پیدا آمد ناگاه آفتاب احدیت بر دل صاحب دولتی تافتن گرفت و صور تعینات را از نظر شهود وی مضمحل گردانید همه را یكی دید گفت لیس فِی الدّار غیره دیار.

بیت
	صیاد همو صید همو دانه همو
	
	ساقی و حریف و می و پیمانه همو


عجب كاری است و سَعَنِی قَلبُ عبدِی و القَلبُ بینَ إصبعین مِن أصابعِ الرّحمن او در دل و دل در قبضۀ او مگر بر زبان ترجمان این معنی رفته است .
نظم
	گر چه در زلف توست جای دلم
تا بدانی كه از لطافت خویش

	
	در میان دل حزین منی
هم تو در بند زلف خویشتنی


همه در بند خود بود پروای غیر ندارد زیرا كه غیر نیست جز در خود نگنجد. یگانگی جز در یگانگی قرار نگیرد فردانیت كه وحدت حقیقی حقّ است  سبحانه  جز در وحدانیت كه وحدت مجموعی دل است آرام نیاید. از این حرف حقیقت دل معلوم توان كرد و آن برزخی است جامع میان حقايق الهی و كیانی و برزخ زاید نیست بر طرفین خود چنان كه از لوازم برزخیت است  و كم كسی داند، صاحبدلی خبر داد:
رباعی
	گفتم كه كرایی تو بدین زیبایی
هم عشقم و هم عاشق و هم معشوقم
	
	گفتا خود را كه خود منم یكتایی
هم آینه هم جمال هم بینایی.



لمعۀ بیستم
در بیان تقسیم صفات به وجودی و عدمی و اضافت صفات وجودی به معشوق و صفات عدمی به عاشق و تحقیق معنی فقر و بیان مراتبش و بیان "الفقر سواد الوجه فی الدارین" و ترجیح فقر بر غنا

عشق یعنی نسبت محبت كه طالب طرفین و معشوق است سلطنت واستغنا به معشوق داد نه به عاشق مذلّت و افتقار به عاشق نه به معشوق زیرا كه عاشق را از جهت عاشقی ناچار است از شعور به جمال معشوق و میل به آن و طلب وصول به آن و رفع موانع از وصول و استمرار وصول بعد الحصول و دفع قوادح در آن و این هم افتقار است و افتقار مایه مذلّت و امّا معشوق اگر چه در اتصاف به صفت معشوقی محتاج است به عاشق امّا شاید كه وی را شعور به آن نباشد و اگر باشد طالب وجود و بقای آن نباشد. پس وی را  من حیث هو معشوق  هیچ نوعی حاجتی كه موجب تذلّل باشد نیست و اگر وی را فرضاً شعور به صفت معشوقی باشد و ابقای آن را خواهد و در میل به ابقا مذلّتی كشد از آن حیثیت وی عاشق خواهد بود نه معشوق و آن مذلّت از جهت عاشقی خواهد كشید نه از جهت معشوقی.
و چون این را دانستی كه مذلّت لازم عاشقی است نه معشوقی بدان كهعاشق مذلّت از عزّت عشق یعنی غلبه و استیلای وی كشد نه از عزّت معشوق یعنی غلبه و استیلای وی. چه بسیار باشد كه معشوق بنده بود در حدیث قدسی واقع است" یا عبادی اشتقت اِلَیكُم" و شكّ نیست كه مملوك را هیچ نوع غلبه و استیلا نیست بر مالك خود.
و علی كلّ حالٍ خواه معشوق مالك بود و خواه مملوك غنا صفت معشوق آمد و فقر صفت عاشق پس عاشق. وقتی كه از ممكنات مقیده باشد و معشوق حقیقت مطلقه كه در جمیع اشیا ظهور دارد و هنوز عاشق به كمال فقر متحقّق نشده باشد فقیری بود كه یحتاجُ اِلی كُلِّ شَیء و لا یحتاجُ اِلیه شَیء او به همه محتاج بود و هیچ چیز بدو محتاج نی یعنی در نظر شهود وی. زیرا كه می‌شاید كه كسی كه به چنین فقری متحقّق شده باشد محجوبان وی را محتاج الیه توهّم كند.
اما آن كه او به هم محتاج بود جهت آن بود كه نظر محققّ بر حقیقت اشیاء آید و هو الوجود الحقّ سبحانّه امّا در پس پردۀ اشیاء و همه اشیاء را مظاهر آن بیند پس در هر چه نظر  كند رخ او بیند لاجرم بر همۀ اشیاء محتاج بود كه " الفقرُ احتیاجٌ ذاتی مِن غیرِ تَعُینِ حاجةٍ" و معنی احتیاج ذاتی آن است كه وصف ذات فقیر بود بی‌انضمام امری دیگر به وی و معنی عدم تعین حاجت آن است كه چون قبلۀ طلب وی حقیقت مطلقه است و آن را به هیچ خصوصیتی از خصوصیات تعینات اختصاصی نی پس نسبت همه به آن فقیر برابر بود پس به همه  از جهت ظهور آن حقیقت  محتاج بود و خصوصیت هیچ تعین را در آن احتیاج مدخلی نبود.
 و امّا آن‌كه هیچ چیز از موجودات عینی در نظر شهود وی بدو محتاج نبود سبب آن است كه موجودات را احتیاج به موجود تواند بود و عاشق را در حال تجرید كه قطع علایق ظاهری است و مقام تفرید كه قمع عوایق باطنی است خلعت هستی و توابع آن از صفات و افعال و آثار كه نزد او امانت بود به حكم انّ اللّه یأمرُكُم اَن تُؤَدُّوا الاَماناتِ اِلی اَهلِها به معشوق باز گذاشته است و او به سر خِرقۀ نایافت خود در خارج كه مرتبۀ ثبوت وی است در علم  رفته و هو الآن مع اللّه كَهُو فِی الأزل، حال او آمده و از خود جز عین ثابته باز نیافته زیرا كه در ازل جز عین ثابته نبود.
در چنین حال هیچ چیز در نظر شهود او بدو محتاج نتواند بود زیرا كه انجاح مطالب و قضای حاجات موجودات جز از موجود نتواند بود و وی در نظر خود به عدم یعنی عین ثابته خود بازگشته و از خلعت وجود عارضی منخلع شده است و اما چون از وی عین ثابته باقی مانده است به احتیاج موصوف تواند شد زیرا كه عین ثابته به وجود و توابع آن محتاج است.
و در فقر مقامی است كه فقیر چنان كه هیچ چیز در نظر شهود وی به وی محتاج نتواند بود وی نیز به هیچ چیز محتاج نشود چنان‌كه آن فقیر گفت" الفقیرُ لایحتاجُ إِلی اللّه  زیرا كه احتیاج صفت موجود باشد  علماً أو عیناً  و فقیر چون در بحر نیستی غوطه خورد نه در عین وجود دارد و نه در علم ثبوت. زیرا كه حینئذ عین ثابتۀ خود را از جملۀ تجلّیات حقّ داند به صور قابلیات پس وی نیز از جملۀ اسماء حقّ باشد و به فقیر مضاف نگردد لاجرم احتیاجش نماند. زیرا كه احتیاج را لااقل ثبوت در علم می‌باید و آن نیز از این فقیر مرتفع شده است فقرش تمام شد. زیرا كه هیچش نماند تا غایتی كه احتیاج كه سرمایۀ فقر وی همان بود هم نماند.
و إذا تمّ الفقر فهو أی مَن تَمَّ فَقرُه اللّه. زیرا كه الشیءُ إذا جاوزَ حَدَّهُ اِنعَكَسَ ضدّه أی إنقَلَبّ إِلی ضِدِّهِ فَقَولُه "ضده" منصوب علی نزع الخافض أو قوله " انعكسَ " فیه معنی الصیرورة. یعنی چون صفت فقر از حدّ خود در گذرد به ضدّ خود كه غناست منقلب گردد و غنی مطلق حضرت حقّ است  سبحانه  و تحقیقش آن است كه چون فقیر به كمال فقر متحقّق گردد چون به وجود عینی خود نگرد وجود حقّ را بیند منصبغ به احكام عین ثابتۀ خود و چون به عین ثابته نظر كند هم وجود حقّ را بیند بلكه همه را عین حقّ بیند. پس هر چیز را كه پیش از این توهّم كرده بود اكنون همه را حقّ بیند  سبحانه.
و اللّه تعالی در هیچ چیز به هیچ چیز كه به سمت غیریت موصوف باشد محتاج نیست اگر احتیاجی هست بعضی از اسماء راست به بعضی دیگر والاسمُ عینُ المسمّی.
بیت
	هیچ باشی چو جفت فردی تو
	
	همه باشی چو هیچ گردی تو


یعنی چون جفت فرد باشی و خود را در برابر وی وجود اثبات كنی كه شفع كننده وجود وی باشد هیچ باشی. زیرا كه تو را به خود وجودی نیست و در حقّ نیز فانی نشده‌ای تا وی به جای تو بنشیند اما چون به فنای در وی هیچ گردی وی به جای تو بنشیند. هر چه مضاف به وی باشد به تو مضاف گردد پس آن وقت همه باشی.
پس رتبت فقیری كه لا یحتاجُ الي الله عالي‌تر آمد از منزلت فقيري كه يحتاج الي كل شيء و لا يحتاج إلیه شیءٌ. چه آن كه محتاج است به همه اشیاء مطلوب را پس پرده اشیاء می‌بیند و از هستی وی نیز چیزی باقی مانده است كه ثبوت در علم است كه صفت احتیاج به اشیاء به وی قائم است و آن كه در خلوتخانۀ نابود  علماً و عیناً  با یافت و نایافت بساخت فهو كما قال اكمل الدّین جنید الفقیرُ لا یفتَقِرُ إِلی نَفسِهِ و لا إِلی ربِّه و در این حال كه فقیر از سر وجود خود بر خاست و با عدم خود بساخت اگر به چشم خود  نه به بصر حقّ  نظر به جمال دوست كه آینۀ وی است كند عكس ظلمت نابود خودش در نظر آید. خود را بیند به رقع سواد الوجهِ فِی الدّارِین أی فِی دارِ الوجودِ و العدمِ بر روی افكنده نه در سرای وجود یعنی وجود عینی. خود را نوری بیند كه بدان نور سفید روی گردد و نه در سرای عدم یعنی عالم اعیان ثابته ظهوری كه از سیه رویی خلاص یابد. سؤال اگر كسی گویدكه چون به فقیری چنین هیچ چیز مضاف نیست شیخ مصنّف چرا گفت " اگر به چشم خود نظر كند"  جواب گوییم كه  در نظر شهود آن فقیر هیچ چیز به وی مضاف نیست نه فِی نفسِ الأمر پس می‌تواند بودكه چیزی به وی مضاف باشد اما از نظر شهود وی برخاسته باشد پس ملاحظۀ وی آن اضافت را منافی فقر است نه نفس اضافت كاد الفقرُ اَن یكونَ كُفراً .
بیت
	در مذهب ما سواد اعظم
	
	آن‌ست كه سواد فقر پوشند


و همانا كه این اشعار به آن است كه قولهؑ " علیكم بالسّواد الاعظم" تحریض بر تحصیل این مقام است به لسان اشارت توانگر غالباً در غایت قُرب به حسب ظاهر به سبب تلبّس وی به مقرّبات بعید بود به حسب معنی زیرا كه سرمایۀ قُرب فناء است و آن با ملك و اضافات جمع نشود الّا نادراً در بعضی كمّل و شیخ مصنّف غالباً برای این گفت. و درویش در غایت بعد به حسب صورت از جهت تلبّس وی به مبعدات قریب زیرا كه موانع مرتفع است و خالی بودن وی از اضافات ممدّ و معاون وی در تحقّق به قُرب. 
عربیة
	مَتی عَصَفَت ریحُ الولا قَصَفَت أخا
	
	غناءٍ و لو بِالفَقرِ هَبَّت لَرّبَّت


یعنی هر گاه كه به جهد باد حقیقت عشق در هم شكند توانگر را به همه اضافات و تعلّقات و اگر آن باد بر درویشی وزد كه از آن اضافات و تعلّقات رسته باشد هر آینه وی را پرورش دهد در آن صفت فقر و به كلّی از خودش بستاند و به مقام یگانگی برساند.
بیت
	ز بادی كو كلاه از سر كند دور
	
	گیاه آسوده باشد سرو رنجور


دانی چه می‌گوید، می‌گوید اگر توانگری و درویشی قصد عالم عشق كنند مثلا در دست توانگر چراغی بود افروخته و در دست درویش هیزمی نیم سوخته نسیمی كه از آن عالم یعنی عالم عشق بوزد چراغ توانگر را بنشاند و هیزم درویش را برافروزاند پس به چوگان "أنَا عِندَ المُنكَسِرَةِ قُلُوبُهُم" بردند شكستگان از این میدان گوی.
لمعۀ بيست و يكم
در بيان آن كه عاشق مي‌بايد كه از غرض پاك شود و طلب و ارادت خود را از ميان بردارد و به مراد معشوق نِگرد اما ميان مرضي و نا مرضي فرق كند

عاشق باید كه بی‌غرض با معشوق صحبت دارد زیرا كه چون صحبت عاشق با معشوق بنابر غرضی باشد به حقیقت معشوق وی آن غرض بود نه معشوق خواست از میان بردارد و كار به مراد او گذارد چنان‌كه گفته‌اند "إلإ رادهُ تركُ الإ رادةِ‌ " و الّا عاشق مراد خود باشد نه عاشق او و ترك طلب گیرد. شیخ الوالحسن شاذلی گوید در مناجات خود "تلطّفتَ بِی حتّی عَلمتُ أنَّ طَلَبِی لَكَ جهلٌ و لِغیرِكَ كُفرٌ فَأَجِرنی مِنَ الجَهلِ و اعْصِمنِی مِنَ الكُفرِ". چه طلب عاشق سدّ راه اوست او وصول به معشوق هم‌چنان كه معشوق است زیرا كه هر مطلوب كه از پس طلب یافت شود به قدر حوصلۀ طالب باشد و مرتبۀ معشوق از آن برتر است كه حوصلۀ هیچ طالبی گنجایی وی داشته باشد.
فی الجمله ترك طلب و مراد خود گیرد و كار با مراد او  گذارد و هر چه در عالم واقع شود چون بر حسب ارادت معشوق است مراد خود انگارد تا آسوده و شادمان بماند.
بیت
	تا ترك مراد خود نگویی صد بار
	
	یك بار مراد در كنارت ناید


و اگر واقع نا مرضی باشد از جهت عدم موافقت با حكم و امر معشوق. زیرا كه مراد اگر موافق امر ایجابی باشد چنان‌چه موافق امر ایجادی است آن را مرضی گویند و الّا غیر مرضی. پس رضا همان ارادت است لیكن به شرط آن‌كه ارادت موافق امر ایجابی باشد در دفع و تغییر آن واقع نامرضی چندان كه تواند جهد كند باشد كه واقع بعد از این جهد كردن تغییر آن نامرضی باشد و محبوب آن تغییر را خواسته باشد و اگر عارف كامل نیز داند كه محبوب تغییر آن نخواسته است و واقع آن نامرضی خواهد بود می‌باید كه در تغییر آن كوشد  عبودیة و امتثالاً لامر محبوبه، زیرا كه مقصود كامل امتثال امر است نه تغییر آن.
و اگر محبّ مكاشف بود چنان‌كه در هر صورتی روی دوست عیان بیند و در همه صور فاعل او را داند باید كه نامرضی اگر چه وجه او بیند و مؤثر در آن او را داند رضا ندهد. چه وجه او یعنی وجه حقّ در نامرضی آن‌ست كه اگر چه آن نامرضی به ارادت وی است امّا موافق امر و حكم وی كه امر ایجابی است نیست پس به آن راضی نیست. قال تعالی "و لا یرضَی لِعِبادِهِ الكُفرِ ". كفر در كافر اگر چه به ارادت و ایجاد اوست اما موافق امر ایجابی نیست. زیرا كه همۀ كافران مأمورند به ایمان پس مرضی نباشد پس می‌باید كه مرضی بنده نیز نباشد. اگر كسی گوید كه شكّ نیست كه نامرضی مقتضی حقّ است و رضا به قضا واجب گوییم فرق است میان رضا به قضا و رضا به مقتضی می‌شاید كه رضا به قضا باشد و به مقتضی نه.
محبّی كه از مقام " كنتُ سمعَه و بصرَه " حقّ را به حقّ بیند و عالم را همه صور تجلّیات حقّ بیند بر منكرات انكار كند به حق نه به خود. زیرا كه حقّ وی را به آن انكار فرموده است و اگر نه همه در نظر وی معروف است و بر حقّ. زیرا كه فاعل آن منكر در نظر شهود وی یكی از مظاهر حقّ است و برای حقّ نه برای حظّ نفس خود و حجّتش در این انكار قائم بود چه در هر چه شرعاً حرام است جمال حقّ نبیند بلكه جلال و قهر وی بیند لاجرم از ان اجتناب نماید بلكه در آن طبعاً رغبتش نبود. زیرا كه اجتناب از مظاهر قهر و سخط طبع وی شده است.
این‌جا شبه‌ای زحمت می‌دهد كه چون او یعنی محبّ مكاشف محكوم تجلّی است و تجلّی همه اشیاء را  خواه مظاهر جمالی باشند و خوه جلالی، شامل است تجلّی را وقتی كه در امری نامرضی باشد از نظر خود چون دفع توان كرد به آن معنی كه بر آن نامرضی كه تجلّی در آن واقع شده است انكار آرد و در تعبیر آن كوشد گوییم تجلّی كه كمال ظهور و وضوح حقّ است بر متجلّی له به جهت تصفیۀ محل دو گونه است، تجلّی ذات كه انكشاف ذات است بی‌ملاحظۀ اسماء و صفات و تجلّی اسماء و صفات كه انكشاف ذات است متلبّس به اسماء و صفات.
تجلّی ذات را  لقوّته و استیلائه علی المتجلّی له  دفع نتوان كرد و از احكام آن اعراض نتوان نمود.امّا در تجلّی اسماء و صفات چون قوّت تجلّی نه در آن مرتبه است كه متجلّی له را قوّت تمیز و تصرّف بماند تجلّی قهری را از تجلّی لطفی جدا توان ساخت و آن را به تجلّی لطفی دفع توان كرد در هر چه نامشروع است نشان قهر و جلال بیند و در هر چه مرضی بود نشان لطف و جمال یابد. از مظاهر قهر بگریزد و در ظاهر لطف آویزد و از اسم و صفتی كه بر مظاهر قهر حاكم است پناه گیرد به اسم و صفتی كه بر مظاهر لطف حاكم است. پس این‌جا یعنی در تجلّیات صفات گوید "أعوذُ بِرضاك مِن سَخَطِك" معّوذ به رضا را دارد و معّوذ منه سخط را و تجلّی ذاتی گوید "اَعوذ بِك مِنكَ" معوّذ به و معوذ منه یكی را بیند.
بیت
	از تو به تو گر در نگریزم چه كنم
	
	پیش كه روم قصّه به دست كه دهم


لمعۀ بيست و دوم
در بيان سرّ تكليف عاشق سالك به اشتغال وي به صور افعال و اعمال از مجاهدات صوري و معنوي و احتجاب وي به آن‌ها، از شهود عين جمع كه بُعدي كه مراد محبوب است عبارت از آن است و در تحقيق معني قُرب در عين بُعد كه مترتّب بر آن تكليف است

شرط عاشق آن است كه هر چه دوست دوست دارد یعنی مرضی وی بود او نیز دوست دارد و مرضی وی بود اگر همه بدو فراق بود یعنی بُعد و فراق عاشق از شهود عین جمع و استهلاك در ان به اشتغال به صور عبادات و طاعات. و غالباً محبوب بُعد و فراق محبّ خواهد و غالباً برای آن گفت تا مغلوبان و مجذوبان مستهلك در عین جمع بیرون روند كه ایشان در این حكم داخل نیستند تا از جفای او یعنی از جفای محبوب و حجابیت وی مر شهود حقیقت مطلقه عشق را در پناه عشق و شهود او  بوحدته و اطلاقه  گریزد تا چنان‌چه افنای وی كرده است  بالكیة ذاتاً و صفةً حتّی عن نظرِه و التفاتِه اِلی نفسِه، هم‌چنین وی را فانی گرداند از نظر و التفات به معشوق  بل عن العشقِ ایضاً و هی الّتی تسمّی الحیرةُ العُظمی المضافة الی اكابرِ الاَكابرِ.
النّارُ سوطٌ یسوقُ إهلَ اللّهِ إلی اللّهِ اشارت به چنین چیزی تواند بود. یعنی بُعد و فراق از مرتبۀ شهود حقیقت مطلقه به ارتكاب فرایض و نوافل عبادت تا وسیلۀ آن شود تازیانه‌ای است كه مستأهلان تحقّق به آن شهود را می‌راند و می‌رساند. پس چون بُعد و فراق مستتبع چنین قُرب و وصالی است محبّ را بعد دوست باید داشت و تن به فراق در داد، باشد تا به چنین قُرب و وصالی برسد و معنی این، آن است كه أریدُ وصالَه 
 أی بِاسْتِهلاكی فِی شُهُودِ الجَمعِ  و یریدُ هجری بِرَدَّی إِلی وادی الفرق فَأَتْرُك ما أرید لِما یریدُ لأصلِ بِذلكَ التركِ إلی جَمعِ الجَمعّ.اما فراق را بعینه دوست ندارد یعنی صور عبادات را كه سبب بعد وی است از عین جمع بعینه دوست ندارد چون عابدان كه قبلۀ توجه ایشان عبادات و نتایج آن است از لذّات و شهوات بهشت. زیرا كه این همه حجاب است بلكه از آن روی دوست دارد كه محبوب محبوب است زیرا كه از این جهت محبّت آن‌ها عین محبّت محبوب است و كلّ ما یفعلُ المحبوبُ محبوبٌ ، مسكین چه كند جز این كه گوید.
بیت
	خواهی به فراق كوش خواهی به وصال
	
	من فارغم از هر دو مرا عشق تو بس


یعنی خواه مرا در وادی فراق‌دار و خوه در بحر جمع. من فارغم از خصوصیت هر یك و به هیچ یك مقید نیستم. مرا شهود وحدت مطلقۀ تو كه نه در صورت فرق از آن خالی‌ام و نه در صورت جمع از آن عاری بس است.
بلكه باید كه فراق را دوست‌تر از وصال دارد و بُعدش خوش‌تر از قُرب آید چون داند كه دوست آن دوست می‌دارد. خود بُعدش مقرّب‌تر بود از قُرب و هجرش سودمندتر از وصال. زیرا كه در قرّب و وصال به صفت مراد خود است و در بُعد و فراق به صفت مراد محبوب و همانا كه بنابر همین بوده است آنچه از سرّ ارباب ولایت حضرت امیر المؤمنین علی  صلوات اللّه علیه  منقول است كه  "اگر خدای تعالی مرا مخیر گرداند میان مسجد و بهشت من مسجد را اختیار كنم نه بهشت را".
بیت
	هجری كه بود مرا محبوب
	
	از وصل هزار بار خوش‌تر


عربیة
	لانّی فی الوصال عبیدُ نفسی
و شغلی بالحبیب بكلّ وجه
	
	و فی الهجران مولی للموالی
احب الی من شغلی بحالی


یعنی بُعدی كه مراد محبوب است پیش من خوش‌تر است از قُربی كه مراد من باشد زیرا كه وقتی كه در قُربی‌ام كه مراد من است بندۀ حقیر ذلیل نفس خودم كه در تحصیل مراد وی ایستادگی می‌نمایم و در بُعدی كه مراد محبوب باشد خواجه‌ام مر خواجگان را. زیرا كه حینئذ بندۀ خواجه‌ام و به تحصیل مراد خواجه قیام می‌نمایم كه همۀ خواجگان بندۀ بندگان وی‌اند و مشغولی من به محبوب من و در بندگی وی ایستادگی نمودن به هر وجه كه باشد دوست‌تر است به من از شغل من به حال نفس و مراد وی دادن و اگر چه این حال بر نفس گران است اما چه توان كرد حكم عشق این است.
بیت
	مگس قند و پروانه آتش گزید
	
	هوس دیگر و عاشقی دیگر است


و اگر محبّی باشد كه از مقام "كنتُ سمعَه و بصَره"  محبوب صفت او شده باشد و آن خصوصیت تعلّق به صفتی دون صفتی نمی‌دارد و بُعد و محبّت هر دو صفت محبّند پس عین حقّ باشند. پس محبی‌اگر بعد را دوست داشته باشد محبوب را كه به صورت صفت بُعد ظاهر شده به محبوب كه به صورت صفت محبّ بر آمده دوست داشته باشد و ای غایت وصل بود در عین بُعد زیرا كه بُعد از جهت صدق معنی خود مقتضی مفارقت است و از آن جهت كه وی صفت محبّ است و صفات محبّ عین محبوب غایت وصل است.
و هر كس راه این جا نبرد این سخن خالی از خفایی نیست زیرا كه عینیت صفات محبّ با محبوب در صفات وجودی راست است زیرا كه هر چه به وجود متصف است  چه در عین و چه در علم و چه از ذوات و چه از صفات  از قبیل صور تجلّیات وجود حقّ است امّا در صفات اعتباری نسبی چون قُرب و بُعد مثلاً عینیت مشكل می‌نماید زیرا كه آن صفات را در عین و علم وجود نیست پس چون آن را از قبیل صور تجلّیات وجود حقّ توان داشت. اللّهمّ مگر گویند كه آن صفات اگر چه فی نفسه به وجود متّصف نیستند اما به وجود و ثبوت مر موصوفات خود را متّصفند و فرقی ظاهر است میان این نوع صفات و میان معدوماتی كه نه فِی حدّ ذاته موجودند و نه مر غیر را ثابت.
بدان كه موجب بُعد اوصاف محبّ است كه ما به الامتیاز است میان وی و میان محبوب و اوصاف او عین محبوب به مقتضای "كنتُ سمعَه و بصرَه" كه اشارت به قُرب نوافل است لاجرم می‌گوید "اَغوذ بك منك" یعنی پناه می‌گیریم به تو كه به صورت من بر آمده‌ای و پناه می‌گیریم از تو كه عین اوصاف منی آن اوصافی كه ما به الامتیاز است میان من و تو و موجب بُعد من است از تو پس عایذ و ما یعاذ به و ما یعاذ منه همه تو باشی تا بدانی كه: 
بیت
	دامنش چون به دست بگرفتم
	
	دست او اندر آستین دیدم


چگونه باشد زیرا كه معنی بیت قیاس بر "اعوذ بك منك" آن می‌شود كه در وقت پناه گرفتن به وی چون دامنش را به دست بگرفتم دست او را در آستین خود دیدم و در آستین من جز دست من نبود. پس دست من دست او باشد یا خود دست او در آستین او دیدم كه آن دست من است زیرا كه دست او در آستین دست من است و بر هر تقدیر دامن گیر او دست او باشد پس عایذ و ما یعاذبه وی باشد.
پس بر این قیاس گویی لا احصی ثناء علیك أنت كما اثنیت علی نفسك یعنی ثنا نمی‌گویم بر تو تو هم‌چنانی كه ثنا می‌گویی بر خود در من پس در این ثناء من چون زبانم تو را و تو به من ثنا گویی بر خود پس ستاینده و ستوده شده هر دو تو باشی چنان كه در "اعوذُ بك منك" عایذ و ما یعاذبه و منه همه تو بودی.
لمعۀ بيست و سوم
در بيان كمال تجريد و تفريد عاشق و انقطاع او از همه حتي كه از معشوق نيز و تحقيق وحدت ذاتي عشق

عشق یعنی حقیقت مطلقه به تجلّی ذاتی خود یا نسبت محبت آتشی است كه چون در دل افتد هر چه در دل یابد همه را بسوزد تا به حدّی كه صورت معشوق  من حیث هو معشوقّ  كه مرتبۀ نسب و اعتبارات است نیز از دل محو كند و جز نفس عشق هیچ نماند.
مجنون مگر در این سوزش بود كه گفتند "لیلی آمد" گفت "من خود لیلی‌ام و سر به گریبان فراغت فرو برد" لیلی گفت "سر بردار  كه منم محبوب تو " مصرع " آخر بنگر كه از كه می‌مانی باز" مجنون گفت " اِلیك عَنّی فَاِنّ حبّك قد شَغَلَنِی عَنك" یعنی دور باش از من كه دوستی تو مرا از تو فارغ گردانید.
بيت
	آن شد كه به ديدار تو مي‌بودم شاد
	
	از عشق تو پرواي توام نيست كنون


در دعا، مصطفي ص از اين مقام خبر داد كه اللّهمّ اجعَل حُبَّك اَحَبَّ اِليّ مِن سَمعِي و بَصَرِي گفت "اي آن كه بينايي و شنوايي من تويي".
بیت
	خواهم كه كنی چنان به عشقم مشغول
	
	كز عشق تو با تو هم نپردازم بیش


و اگر نظر بالاتر كنی یعنی از محبّ نظر بر محبوب اندازی اشارت "فَنَسِیهُم با تو نماید كه چنان كه محبّ مغلوب عشق چگونه گردد و نسب و اعتبارات محبوبی از نظر شهود وی چگونه برخیزد. هم‌چنین محبوب نیز مغلوب عشق چگونه گردد؟ و نسب و اعتبارت محبّی چگونه زایل شود كه تجلّی به صفت اطلاق و وحدت وقوع یابد نه به حسب نسب و اعتبارات محبّی و همانا كه مراد به نسیان محبوب مر محبّ را كه به اعتبار مقام جمع از آن مقدّس است مثل این معنی تواند بود.
فَهِمَ مَن فهم و مَن لَم یذُقْ لَم یعرِفْ یعنی این سخن را كسی فهم كند كه این معنی را چشیده باشد و به ذوق دریافته و این اشارت به طرف افراط عشق و نهایت وی تواند بود كه كمال تمكّن عشق است در ولایت هستی مجازی عاشق و افناء او " باكلیة ذاتاً صفةً حتّی عن نظرِه و اِلتفاتِه إلی نفسِهِ بَل عَن نظرِهِ إلی المَعشوقِ بَل عَن العشقِ إیضاً و هی الّتی تُسمَی الحیرةَ المضافةُ إلی أكابر الأكابِر".
شرح این رموز آن است كه نخست عشق به صورت طلب و ارادت معشوق سر از  گریبان عاشق بر زند آن‌گاه در لباس ارادت تجلّی به حسب اقتضای طلب و اراد محبّ به دامن معشوق در آویزد و چون هر دو را به سمت دویی و كثرت یعنی كثرت عاشقی و معشوقی موسوم یابد نخست روی هر یك از دیگری بگرداند روی عاشق را از معشوق بگرداند به آنكه نسبت معشوقی را از نظر شهود وی محو كند و وجهۀ طلب وی احدیت ذات را گرداند و روی معشوق را از عاشق بگرداند به آن كه نسب و اعتبارات محبّی را محو گرداند و ارادت وی به آن كه به صفت وحدت و اطلاق تجلّی كند نه به حسب نسب و اعتبارات محبّی انبعاث یابد و چون وجهۀ طلب محبّ احدیت ذات شود و ارادت محبوب به تجلّی به صفت وحدت انبعاث یابد آن‌گاه لباس كثرت یعنی محبّی و محبوبی از هر دو بر كشد و هر دو را به رنگ خود كه یگانگی صرف است بر آرد.
بیت
	این همه رنگ‌های پر نیرنگ
	
	خم وحدت كند همی همرنگ


لمعۀ بيست و چهارم
در بيان آن كه صفات وجودي كه عاشق راست، در حقيقت آن صفات معشوق است و پيش عاشق امانت است و تحقيق آن كه تبادل ميان ايشان در صفات واقع است

طلب و جست‌وجوی عاشق از حكم "یحبُّهم و یحبّونَه" نمونۀ طلب معشوق است خود هر صفت از صفات وجودی كه عاشق بدان متّصف شود چون حیا و شوق و فرح و ضحك بل هر صفت از صفات وجودی كه كه محبّ بر آن محبول است به اصالت صفت محبوب تواند بود پیش محبّ امانت است اگر چه از صفات نقص باشد زیرا كه آن نقص به اعتبار اضافت به ممكن است و به اعتبار اضافت به حقّ محض كمال و خیر است و موجب ظهور صفات الهی و كمال معرفت و پیدایی.
بیت
	پس بد مطلق نباشد در جهان
	
	بد به نسبت باشد این را هم بدان


او را یعنی محبّ را در آن صفات هیچ شركتی نیست چه مشاركت در صفات مشاركتی حقیقی دلیل كند بر مبانیت ذوات مباینتی حقیقی. زیرا كه شركت حقیقی را از دویی حقیقی چاره نیست و در چشم شهود در همه وجود به حقیقت جز یك ذات نتواند بود اگر چه به حسب نمود متعدّد و متكثّر نماید.
بیت
	اشیا اگر صدست و گر صد هزار و بیش
	
	جمله یكی بود به حقیقت چو بنگری


یعنی همه یكی بود هم از جهت حقیقت كه عین ثابته است و هم از جهت وجود و هم از جهت تعین زیرا كه عین ثابتۀ اشیاء  همان حقیقت وجود است كه در حضرت علم به صور آن‌ها بر آمده است و وجود اشیاء نفس حقیقت وجود است كه به سبب اقتران به اعیان ثابته متعدّد و متكثّر گشته است و تعینات وجود آن اقتران صور شئون مستجنّه در غیب ذات است پس همه یكی باشد و از  غیر نشان نباشد و چون همه یكی باشد و صفات ایشان صفات آن یكی كه محبوب است پس صفات جمله محبوب را باشد و محبّ را از خود هیچ صفتی وجودی نتواند بود عدم را صفت وجودی چگونه تواند بود. اما اگر از راه كرم محبوب به تجلّی وجودی یا تجلّی شهودی در خانۀ محبّ یعنی عین ثابتۀ وی به تقدیر اوّل و دل صافی شدۀ وی به تقدیر ثانی قدم نهد و تجلّی كند و خانه را به جمال خود منوّر كند و صاحب خانه را كه محبّ است به كسوت صورت اسماء و صفات خود مشرّف گرداند و خود را در لباس محبّ بر خود در مرتبۀ جمع یا فرق جلوه دهد محبّ را در خود به غلط نباید افتاد و توهّم اتصاف خود به آن صفات را به خود ره نباید داد كه همه هیچند هیچ اوست كه اوست. شیخ الاسلام ابواسمعیل عبداللّه الانصاری گفت كه حقّ تعالی خواست كه صنع خود ظاهر كند تا مصنوعات مجالی اسماء و صفات او باشند عالم را آفرید زیرا مظاهر متفرقۀ عالم مجالی اسماء و صفات اویندو خواست كه خود را ظاهر كند با حدیث جمع كمالی آدم را بیافرید زیرا كه آدم مظهر كمالی جمعی واحدی  احدی است ودر بعض نسخ این بیت را الحاق كرده‌اند.
	آن پادشاه اعظم در بسته بود محكم
	
	پوشید دلق آدم ناگاه بر در آمد


لمعۀ بيست و پنجم
در بيان تفرقه ميان علم اليقين و عين اليقين و حقّ اليقين و بيان مراتب عشق در اطوار

بدان كه چون كسی چشم پوشاند علم وی به وجود آتش به دلالت حرارت بر وی علم الیقین است و چون بگشاید و آتش را معاینه بیند عین الیقین است و چون در آتش افتد و ناچیز شود و صفات آتش از وی ظاهر شود چون احراق و اشراق حقّ الیقین باشد.
محبّ هر چند به دلالت آیات و آثار به علم الیقین وجود دوست و كمال وی می‌دانست خواست كه بی‌وساطت آن‌ها‌به عین الیقین جمال دوست بیند. عمری در این طلب به موجب" سَنُرِیهِم آیاتَنا فِی الافاقِ" سرگشته می‌گشت تا كه به موجب "و فی اَنفُسِهِم" به سمع سر او ندا آمد.
بیت
	كان چشمه كه خضر خورد از او آب حیات
	
	در منزل توست لیك انباشته‌ای


چون به عین الیقین در خود نظر كرد خود را به اعتبار تعینی كه ما به الامتیاز وی بود از ما عدای وی كم یافت آن‌گاه كه حجاب تعین مرتفع شد دوست را باز یافت و به عین الیقین مشاهده كرد چون نیك نظر كرد خود عین او بود زیرا كه مانع از آن كه خود را عین او بیند تعین او بود و آن مرتفع شده بود. پس به حقّ الیقین متحقّق شد و گفت
	ای دوست تو را به هر مكان می‌جستیم
دیدم به تو خویش را تو خود من بودی
	
	هر دم خبرت زاین و آن می‌جستیم
خجلت زده‌ام كز تو نشان می‌جستیم


بیت اوّل اشارت به مشاهدۀ آیات آفاقی است و آن مفید علم الیقین است و بیت ثانی اشارت به عین الیقین و حق الیقین زیرا كه دیدن به وی دلالت بر آن می‌كند كه اولاً وی مشهود بود چون نور كه چون چیزی را به وی بینند اوّل وی مشهود شود و این عین الیقین است و چون این مشاهده مفضی به آن شود كه خود را وی بیند آن حق الیقین باشد.
این دیده كه به وی دوست را معاینه بیند هر دیده وری را حاصل است اما آن است كه از شدّت ظهور نمی‌دانند  كه چه می‌بینند. چون نور وقتی كه به وی اشكال و الوان بینند اولاً وی دیده شود اما از وی غافل باشند تا غایتی كه بعضی از ارباب نظر انكار وجود وی كرده‌اند و گفته‌اند كه غیر از الوان و اشكال امری دیگر نیست كه مرئی شود.
در ذرّه یعنی مورچه كه از خانه به صحرا شود به ضرورت آفتاب را بیند اما نداند كه چه می‌بیند عجب كاری همه به عین الیقین جمال دوست می‌بینند چه در حقیقت جز احدیت مجرّد نیست اما نمی‌دانند  كه چه می‌بینند  یعنی ایشان را ادراك بسیط حاصل است و ادراك مركّب كه ادراكِ ادراك است مفقود. لاجرم لذّت نمی‌یابند لذّت آن یابد كه حجاب تعین وی از نظر بصیرتش بر‌خیزد و به حقّ الیقین بداندكه چه می‌بیند حقّ را می‌بیند در خلق و به هر چه می‌بیند برای آن كه تا چنان‌چه خود را به تفاصیل شئون و صفات و اسماء در مرتبۀ جمع و اجمال می‌دانست در مرتبۀ فرق و تفصیل نیز بیند. قوله تعالی "و لكن لِیطمَئِنَّ قَلبِی" كه بر سبیل حكایت از ابراهیمؑ واقع شده است مگر اشارت به چنین یقینی یعنی حقّ الیقین بود اطمینان قلب و سكون نفس جز به حقّ الیقین حاصل نیاید. زیرا كه صاحب علم الیقین طالب آن است كه معلوم وی مشهود وی گردد. پس بر آن علم اطمینان و قرار ندارد و صاحب عین الیقین طالب آن است كه در مشهود خود فانی شود و تعین وی مرتفع گردد و خود را عین وی داند و بیند پس به آن مشاهده اطمینان ندارد. اما وقتی كه تعین وی مرتفع شد و مشهود وی به جای وی بنشست و به حقّ الیقین متحقّق گشت اطمینان حاصل آمد و مرتبۀ دیگر نماند در دانش كه طالب آن باشد.
از سهل بن عبد اللّه تستری پرسیدند كه ما الیقینُ گفت الیقینُ هو اللّهُ یعنی نهایت یقین كه حقّ الیقین است آن است كه همه حقّ بینی بلكه همه را حقّ بینی .مصراع "خود را چو همه هستی مطلق بین". 
تو نیز "و اعْبُد رَبَّك حتّی یأتِیك الیقینُ " أی اللّه بِتجلّیهِ علیك و افنائك فیه.
بیت
	در این ره گر به ترك خود بگویی
	
	یقین گردد تو را كو تو تو اویی


به ترك خود بگویی یعنی رفع تعین خود كنی و تو او شوی زیرا كه امتیاز تو از وی جز به آن تعین نیست چون آن مرتفع شد تویی و اویی یكی گشت.
لمعۀ بیست و ششم
در بیان كیفیت مراقبۀ محبّ مر محبوب را و بیان احتیاج هر یك به آن دیگری از حیثیت محبیت و محبوبیت
محبّ چون خواهد كه مراقب محبوب باشد چارۀ او آن بود كه محبوب را به هر چشمی  خواه بصر و خواه بصیرت  مراقب باشد و به هر نظری كه به هر چشمی باشد ناظر. چه او را یعنی محبوب رادر هر عالمی از عوالم حسّ و مثال او ارواح و معانی صورتی است مناسب آن عالم و در هر صورت وجهی یعنی اسمی از اسماء كه مقصود از وجود ان صورت ظهور ان وجه است. در همۀ اشیاء ظهور او را مراقب باشد و ظاهر همه او را بیند چه ظاهر همه اشیاء اوست زیرا كه ظاهر اشیاء نیست الا ظاهر وجود منصبغ به احكام باطن وجودكه اعیان ثابته است.
چنان كه باطن و حقیقت اشیاء اوست زیرا كه باطن و حقیقت اشیاء نیست الا اعیان ثابته كه ظل و صورت شئونات ذاتیه است كه آن شئونات در مرتبۀ غیب هویت عین هویت است "و هو الظاهر و الباطن". هیچ چیز نبیند  به هیچ چشمی و هیچ نظری  كه او را یعنی حقّ را سبحانه پیش از آن  چیز وقتی كه از مؤثر به اثر رودیا پس از آن  چیز وقتی كه از اثر به مؤثر رود یا در آن به حكم "و فی اَنفُسِكُم اَفلا تُبصرون" یا با آن به حكم "و هو معكم اَینَما كُنتُم" نبیند. محبّ این‌جا بیش در خلوت نتواند نشست عزلت نتواند گزید چه عزلت و خلوت از اغیار بود و وی محبوب را عین اشیاء بیند بلكه نفی خواطر نتواند كرد زیرا كه خواطر نیز از صور تجلّیات وی است در باطن محبّ. مقامی بر مقامی بر نگزیند از هیچ چیز عزلت نتواند كرد چه غایت عزلت آن بودكه در خلوتخانۀ نابود خود نشیند و از جملۀ اسماء و صفات حقّ زیرا كه وی مراقب ذات و متوجه آن و از اسماء و صفات خلق كه تعینات و توابع آن است عزلت گزیند زیرا كه این همه از مراقبۀ ذات كه قبلۀ توجه وی آن است مانعند اگر چه از ملاحظۀ اسماء مانع نیستند و لیكن پس از آن كه ناظری او خواری منظری دوست آمد و دانست كه مرتبۀ معشوقی را به عاشقی او تعلّق گونه‌ای هست زیرا كه به ازاء هر صفتی كه معشوق راست صفتی دیگر است مر عاشق را كه تحقّق آن صفت معشوقی بدون آن نمی‌تواند بود چون ناز و نیاز و تعزز و تذلل و غیر این‌هاعزلت از صفات خود و خلق چگونه كند ودر خلوتخانۀ نابود خود چون نشیند الرُّبوبِیةُ لِغیرِ العُبُودِیةِ محالٌ یعنی صفات ربوبیت بی‌مقابلات خود از صفات عبودیت مُحال است.
عاشق این‌جا هم به حسابی در می‌آید چه اگر عاشق كرشمۀ معشوقی را قابل نیابد معشوق از كرشمۀ معشوقی تهی ماند زیرا كه  "إِنّ لِلرُّبُوبِیةِ سِرّاً لَو ظَهَرَ لَبَطَلَتِ الرُّبُوبِیةُ. شیخ در فصوص می‌فرماید كه قال سهل "إن للرّبوبیةِ سرّاً و هو أنت یخاطب كلّ عین لو ظهر لبطلت الرّبوبیة" و در فتوحات گفته است " ظَهَرَ هیهنا بِمعنَی زالَ ". پس حاصل معنی آن می‌شود كه ربوبیت را سرّی است  كه آن عین توست كه اگر آن سرّ زایل شود ربوبیت باطل گردد و نماند زیرا كه ربوبیت نسبتی است میان ربّ كه حقّ است  سبحانه  و میان مربوب كه تویی و نسبت را بی‌هیچ یك از منتسبین وجود نمی‌تواند بود پس وقتی كه تو يكی از این منتسبینی باطل شوی و نمانی نسبت ربوبیت نیز باطل شود و نماند.
هر چند معشوق را حسن و ملاحت به كمال است و از روی كمال هیچ در نمی‌باید مصراع بت را چه زیان كه بت پرستش نبود لیكن از روی معشوقی نظارۀ عاشقی درباید. حریت این‌جا از جانبَین یعنی عاشق و معشوق و ربّ و مربوب متعذّر می‌نماید چه هر جا كه میان دو چیز نسبت آمد حریت از طرفین رفت زیرا كه هر یك از طرفین به جهت آن نسبت به دیگری محتاج است.
بیت
	آزادی و عشق چون نمی‌آید راست
	
	بنده شدم و نهادم از یك سو خواست


حریت مطلق در مقام غنای مطلق است كه نفس ذات راست بی‌ملاحظۀ اسماء و صفات و الّا از روی معشوقی هم‌چنان كه نیاز و عجز عاشق را ناز و كرشمۀ معشوق در باید هم‌چنین كرشمه و ناز او را طلب و نیاز عاشق به كار آید این كار بی‌یكدیگر راست نیاید. این‌جا صفات معشوقی با نعوت عاشقی همه این گوید:
عربیة
	نحن فی اكمل السّرور و لكن
	
	لیس الّا بكم یتمّ السرور


دانی چه گفت و شنید می‌رود، می‌گوید:
بیت
	تشریف دست سلطان چوگان بود و لیكن
	
	بی‌گوی روز میدان چوگان چه كار دارد


مراد به سلطان حضرت ذات اوست و به چوگان، صفت ربوبیت و معشوقی و مراد به گوی عاشقی. یعنی اگر چه ربوبیت و معشوقی صفت ذات یگانه است كه استغناء صفت اوست به عاشق محتاج است چنان كه دانستی و پوشیده نماند كه این سخن نظر به فیض مقدّس است كه قابل عین بنده است امّا نظر به مجموع فیض مقدّس و اقدس كه قابل و مقبول هر دو راجع به حضرت حقّ است  سبحانه  آن است كه در این دو بیت می‌گوید
	نی غلط گفتم كه این‌جا عاشق و معشوق اوست
ما كه‌ایم از ما چه آید تا نپنداری كه ما

	
	گر چه ما از عشق او اندر جهان افسانه‌ایم
روی او را آینه یا زلف او را شانه‌ایم



لمعۀ بیست و هفتم
در بیان مبدأ شهود عاشق و تحقیق آن كه شاهد چگونه مشهود می‌شود
عاشق را به حكم مصراع: و لم تفن ما لا يتجلي فيك صورتي
طلب شهود به مجاهدات و ریاضات و دوام ذكر و توجه بهر فناء است از وجود و هستی مجازی درِ عدم و نابود برای آن می‌زند كه در حال عدم یعنی عدم اعیان ثابته از رنج وجود و ذل حجابیت آن آسوده بود هم شاهد بود و هم مشهود. زیرا كه در آن مرتبه علم با عالم و معلوم متحد است.
بیت
	زان قبل بود شاهد و مشهود
	
	كه به نزدیك خویش هیچ نبود


چون موجود شد به ظهور حقیقت وجود در وی و تقید اطلاقش به وی به سبب آن تقید و تعین غطای بصر خود گشت از شهود محروم ماند بصر او عین محبوب آمد به دلیل "كنتُ سمعَه و بصرَه" و اویی او غطای این بصر. أَنتَ الغَمامةُ عَلَی شَمسِك فَاعرِف حَقِیقَةَ نَفسِك تویی ابر بر آفتاب حقیقت كه به صورت تو متلبّس شده است پس بشناس حقیقت نفس خود را كه همان آفتاب است به صورت تو متلبّس شده یا آن صورت حجابیّت تعین و تقیّد است كه غطای بصر تو شده از شهود آن آفتاب.
اگر این غطا كه تویی توست از پیش بصر كشف شود محبوب محبوب را بیند و محبّ در میان نه. آن‌گاه به سمع سّر او این ندا آید  كه: 
شعر
	بَدَا لَك سرٌّ طال عنكَ اكتتامه
فَأنتَ حجابُ القلبِ عَن سِرِّ غَیبِهِ

	
	و لاحَ صباحٌ كنتَ أنتَ ظلامه
و لولاك لَم یطبَع علیه خِتامَه


یعنی ظاهر شد بر تو سرّی كه در از كشد پنهانی وی از تو و روشن شد صباحی كه بودی تو تاریك او. پس تویی پردۀ دل خود كه او را از سرّ غیب خودش در حجاب كردی و اگر تو نبودی مُهر تعین و هستی بر وی منطبع نشد و حجاب سرّ غیبش نگشتی.
رباعی
	روزت بستودم و نمیدانستم
ظنّ بود مرا به من كه من جمله منم
	
	شب با تو غنودم و نمی‌دانستم
من جمله تو بودم و نمیدانستم


این‌جا دعوی عاشق همه این بود كه " اللّهمّ اجْعَلِني نُوراً" یعنی مرا از ظلمت هستی من برهان و در مقام شهود بدار تا ببینم به تو كه من توام آن‌گه گویم " مَن رَآنِی فَقَد رَأَی الحَقّ" هر كس كه مرا دید عیان حقّ را دید "و مَن یطعِ الرَّسولَ فَقَد اَطاعَ اللّهَ "فرمان بر پیمبر فرمان بر خداست كه اگر من من باشم و حرف تعین خود را از لوح هستی نتراشم تو را نبینم لاجرم گویم "نورٌ أَنَّي أَراه" نوری است محیط چون ببینم او را. 
بیت
	خلق را روی كی نماید او
	
	در كدام آینه در آید او


یعنی كسی را كه از خلقیت خود نرسته و به ظلمت تعین خود محجوب است روی كی نماید؟ و مادام كه از قید تعین نرسته آینه‌ای است محدود آن نور نامحدود در وی چون گنجد و چگونه در‌ آید" و ما قَدّرُوا اللهَ حَقَّ قَدرِه. زیرا كه نور خدای بی‌اندازه است در آنچه اندازه دارد نگنجد مگر به اندازه و قدر وی بی‌اندازگی است.
لمعۀ بيست و هشتم
در بيان تبديل صفات عاشق و بقاي بعد الفناء و وصول او به مقام فرق بعد الجمع و موطن تكميل وارشاد
محبوب چون خواهدكه محبّ را از حضیض بُعد و نقصان بركشد و به ذروۀ قُرب و كمال رساند نخست هر لباس كه از احوال و اوصاف از هر عالمی از عوالم اعیان و ارواح ومثال و حسّ با او همراه شده باشد از او بركشد و بدل آن خلعت صفات خودش در پوشد. پس به همۀ نام‌های خودش بخواند  سوی القدم و الوجوب الذّاتیین  و به جای خودش بنشاند و حینئذ حال از دو بیرون نیست یا در موقف المواقفش كه مقام استهلاك در شهود عین جمع است موقوف گرداند یا به عالمش بهر تكمیل ناقصان باز گرداند و چون به عالمش بهر تكمیل ناقصان مراجعت فرماید آن رنگ‌های عالم كه از او بركشیده بود اكنون به رنگ خود در وی پوشاند. عاشق چون در كسوت خود نگرد خود را به رنگ دیگر بیند حیران بماند كه: 
بیت
	این چه رنگیست بدین زیبایی
	
	چه لباس است بدین یكتایی


از خود بوی دیگر یابد با خود گوید.
عربیة
	اشمّ منك نسیماً لست اعرفه
بوی تو ای خاك ناچیز از گل و ریحان گذشت
	
	اظن لمیاء جرت فیك ارداناً
یار گویی بر تو امروز آستین افشان گذشت


در خود نگرد همگی خود او را یابد گوید "أنَا مَن أَهوَی و مَن أَهوَی أَنَا" یعنی 
بیت
	جانا ز میان ما منی رفت و تویی
	
	چون من تو شدم تو من مكن ذكر دویی


در هر چه نظر كند وجه دوست بیند معلوم كند  كه" كُلّ شَیءٍ هالِكٌ اِلّا وَجهَهُ"  چه وجه دارد چرا شاید  كه ضمیر وجهه اگر چه مفسران عاید به حقّ داشته‌اند عاید به "شیء" باشد یعنی هر چیزی هالك است مگر وجه او  كه حقیقت و عین ثابتۀ اوست. قال الشیخ فی الباب السادس و الخمسین و ثلاثمأئة من فتوحات المكّیه كُلُّ شَیءٍ هالك لِلاِستِحالاتِ إلّا وَجهَهُ وَ الضَّمیرُ فِی وجهِهِ یعُودُ إلی الشّیء فَالشیءُ هالكٌ مِن حَیثُ صُورَتِهِ غَیرُ هالكٍ مِن حَیثُ وجهِهِ و حقیقَتِهِ.
بهر چه شیء از روی صورت هالك است لاستحالات الصّور بعضُها بِبَعضٍ و از روی معنی یعنی از روی حقیقت و عین ثابته باقی. زیرا كه صور علمیۀ حقّ سبحانه ممتنع الزّوال است و به چه وجه معنی آن وجه كه در "الّا وجهه" واقع است ظهور حقّ است سبحانه؟ بدان وجه كه حقیقت هر شیء و عین ثابتۀ وی ظهور حقّ است سبحانه بر خودش به اعتبار شأنی كه آن شیء مظهر اوست و شكّ نیست كه ظهور حقّ به این معنی باقی است و غیر هالك به خلاف ظهور وی به حسب صور و دلیل بر این معنی كه معنی وجه ظهور حقّ می‌تواند بود آن است كه "و یبقَی وجهُ ربِّك" اضیف الوجه الی الرّبّ لا الی ضمیر المخاطب.
ای دوست چون دانستی كه معنی و حقیقت اشیاء وجه اوست یعنی وجه حقّ سبحانه پس "اَرِنَا الاَشیاءَ كَما هِی" می‌گوی تا مكاشف شوی به آن‌كه حقایق اشیاء و اعیان ثابتۀ ایشان وجه حقّ است یعنی ظهور وی بر خودش در مرتبۀ علم و آن نیست جز ظهور وجود واحد. به اعتبار خصوصیات شئون كه در غیب هویت عین ذاتند پس صور همۀ اشیاء به اعیان ثابتۀ ایشان راجع شود و اعیان ثابته به وجود واحد پس چون به این معنی حاضر شوی عیان بینی كه شعر ففی كل شیءٍ له آیة
 و هِی رجوعُ صورتِه اِلی عَینِه الثّابتَةِ و رجوعُ عینِه الثّابِتَةِ اِلی وحدةِ الوجودِ الحقِّ سُبحانَه و لا شَكَّ اَنَّ هذِه الآیةَ تَدُلُّ عَلَی اَنَّه  أی الوجودُ الحَقِّ  واحدٌ پس شیخ مصنّف تأكید همین معنی می‌كند به این آیات كه "قُل لِمَنِ الاَرضُ و مَن فِیها اِنْ كُنتُم تَعلَمُونَ سَیقُولوُنَ للّه" یعنی بگوی با اهل حجاب كه مر كه راست زمین استعدادات و قابلیات كه اعیان ثابته است و آنچه ظاهر و مؤثر است در آن از اسماء الهی اگر چنان‌چه شما می‌دانید حقایق اشیاء را كه بازگشت ایشان به چیست. زود باشد كه بگویند بعد از زوال حجاب به موت اختیاری یا اضطراری كه همه مر خدای راست سبحانه هم قابلیات راجع به اوست هم فاعلیات. 

فإنّما نحن من حیثُ أَعیانِنا الثّابتةِ باقُونَ به  ازلاً و ابداً  و ثابتونَ له فانّ الصّور العلمیةِ ثابتةٌ لِلعالَمِ لامحالةَ أو ثابتونَ لاَجلِهِ لِتَكونَ مظاهرَ اسمائِه صفاتِه و چون در این محل افشای بعض اسرار توحید كرد اعتذار می‌كند و می‌گوید سخن مستانه می‌رود یعنی از غلۀ حال می‌آید معذور دار
عربیة
	مِن كلِّ مَعنی لطیفٍ احتسی قدحاً
	
	و كلّ ناطقةٍ فِی الكونِ تَطربَنی


یعنی چون سخن مستانه نرود كه از هر معنی لطیف كه به ذایقه می‌چشم قدحی در می‌كشم و هر كه از حقایق عشق و دقایق جمال به زبان حال یا مقال سخنی می‌گزارد مطرب‌وار مرا در طرب می‌آورد.
چه توان كرد.
بیت
	مرا چو دل به خرابات می‌كشد هر دم
	
	به گرد اهل مناجات و زهد كی گردم


در بحری افتاده‌ام یعنی بحر جمعیت وحدت كه كرانش پدید نیست.
مصرع
:حریفی می‌كنم با هفت دریا یعنی با دریای وحدت كه احدیت جمع صفات سبعۀ كمالیه است كه همه صفات راجع به آن‌هایند اگر چه زور یك شبنم ندارم اگر معانی این كلمات نسبت با بعضی مفهوم كه در هر محل ادراك خصوصیتی نتواند كرد مكرر نماید معذورم. كه هر چند قصد می‌كنم كه خود را به ساحل اندازم تا خبر است موجم در ربوده است و به لجّه یعنی معظم بحر كه محل تلاطم امواج است افكنده.
شعر
	الحمدُ لِلّه عَلَی أنَّنی
إن هِی فاهَت مَلَأَت فاها
	
	كَضَفدعٍ تَسكُنُ فِی الَیمِّ
أو سَكَتَت ماتَت مِنَ الغَمِّ


یعنی سپاس خدای را بر آن‌كه من چون غوكی‌ام در بحر وطن كرده اگر دهان بگشاید دهانش را تمام آب گیرد و اگر خاموش گردد از اندوه بمیرد. و 


رباعیة
	من غو ككی‌ام بحر شده منزل من
گر لب بگشایم دهنم پر گردد

	
	حلّ ناگشته ز هیچ‌كس مشكل من
ور دم نزنم زغم به درد دل من



و چندان كه خود را ملامت می‌كنم كه


بیت
	آن‌جا كه بحر نامتناهی است موج زن
	
	شاید كه شبنمی نكند قصد آشنا


اما همت می‌گوید كه نا امیدی شرط نیست
 بیت
	اندر این بحر بی‌كرانه چو غوك
	
	دست و پایی بزن! چه دانی بوك


یعنی بو كه از خود برهی و از هستی خود خلاص شوی بلكه دیگری را خلاص گردانی دل نیز به موجب فرمودۀ همّت برای خلاص خود و استخلاص دیگران دست و پایی می‌زند و با جان به لب رسیده یعنی به لب دریای نیستی رسیده خطابی می‌كند كه:
	كی بود ما ز ما جدا مانده
	
	من و تو رفته و خدا مانده


یعنی ما كه به حسب حقیقت اعیان ثابته‌ایم كه صور تجلّیات ذاتند به صور قابلیات و به حسب وجودِ وجود منصبغ به احكم آن عیان كی باشد كه ما از ما جدا مانیم به آن‌كه حقایق خود را صور تجلّیات ذات دانیم در مرتبۀ علم و وجودات خود را صور وجود حقّ منصبغ به احكام آن صور تجلّیات در مرتبۀ عین. پس من و تو از میان بیرون رویم و همه را خدا ببینیم به حسب تنزّلات یا خود در شهود وحدت چنان مستهلك شویم كه همه را یك بینیم و اوّل اكمل است.






رباعیة
	خوش آن‌كه لباس وَهم را شق بینیم
بی آن‌كه شود قید حجاب اطلاق

	
	حقّ را همه خلق و خلق را حقّ بینیم
در ضمن مقیدات مطلق بینیم



رباعیة فی الخاتمه
	جامی تن زن درِ سخن چند زنی
افتاده خسی به روی این تازه غدیر

	
	بیهوده دم از  كن و مكن چند زنی
لاف از تك دریای كهن چند زنی



رباعیة أخری فی النّصیحة
	توحید حقّ اِی خلاصۀ مخترعات
رو نفی وجود كن كه در خود یابی
	
	باشد به سخن یافتن از ممتنعات
سرّی كه نیابی ز فصوص و لمعات



قطعة فی التاریخ
	به آثام هستی است جامی اسیر
به تسوید این شرح توفیق یافت
و اِذ قال اتممتُه قد بَدا

	
	مُحی اللّه آثار آثامِه
مُقِرّاً بزلّات اقدامه
بِمــــــا قال تاریخُ اتمامِه


� «از صفــــــــاي مي و لطافت جام                 در هم آميخت رنگ جام و مدام


    همه جام است و نيست گويي مي                يا مدام است و نيست گويي جـام


   چون هوا رنــــگ آفتـــاب گرفت                 رخت برداشت از ميــــانه، ظلام


   روز و شب بـا هم آشتــي كردند                   كـار عـــــالم از آن گرفت نظام».          


� «انت أمّ أنا هذا العين في العين		حاشاي، حاشاي من إثبات اثنين».


� «امروز و پري و دي و فردا		هر چار يكي بود، تو فردا».


� غيرتش غير در جهان نگذاشت		لاجرم عين جمله اشياء شد


� تا ظن نبري كه هست اين رشته دو تو		يك توست خود اصل وفرع بنگر نيكو


 اين اوست همه و ليــك پيــداست به من		شـك نيست كه اين جمله منم ليــك بدو


� «لاجـــرم هر ذره را بنـــمود بـــاز	از جمال خويش رخساري دگر


  چون يك است اصل عدد از بهر آن	تا بود هر دم گرفتـاري دگر»


� «عبارتنا شتي و حسنك واحد		و كلّ إلي ذاك الجمال يشير


  نَظـــّار گِيـــان روي خوبــــت		چون در نگرند از كران‌ها


در روي تو روي خويش بـيـننـد		زينجاست تفـاوت نشان‌ها».


� «ياري دارم كه جسم و جان صورت اوست		چه جسم و چه جان، جمله جهان صورت اوست


  هر صـــورت خوب و معـــــــني پــاكيـــــزه	            كانــــــدر نظر من آيـــد آن صــــورت اوســت».


� «ظَهَرتَ لِمَن أبقيتَ بعدَ فَنائِه		فَكانَ بِلا كونِ لأَّنَّكَ كُنتَهَ».


� «تو جهاني ليك چون آيي پـديـد		ني، كه جاني ليك چون گردي نهـان


  چون پديد آيي چو پنهاني مـدام		چون نهان گردي چو جاويدي عيان


  هم نهاني، هم عياني، هر دويي		هم نه آني هم نه اين، هم اين و آن».


� من و تو كرد آدمي را دو		بي من و تو، من و من تو.


� أريد وصالَه و يُريد هجري		فَأَترُكُ ما أريد لِما يُريدُ.


� ففي كلّ شيءٍ له آيةٌ		تدلّ علي انّه واحدٌ.


� حريفي مي‌كنم با هفت دريا		اگر چه زور يك شبنم ندارم.
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