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Resumen

En 1978, M. K. Yaflfar publicé una primera precaria edicion de la Epistola de la
interpretacion (Risalat al-Ifltibar), obra hasta entonces desconocida. El célebre autor sufi Ibn
Masarra de Cérdoba (883-931) defiende en ella la necesidad de recurrir a la razén y a reflexiéon
para interpretar los signos del cosmos y del Libro revelado. Al descenso de la profecia
corresponde, en sentido inverso, el proceso ascendente de la inferencia. La traduccién anotada
que aqui se presenta, basada en una nueva edicién mas rigurosa y completa del manuscrito,
responde a la necesidad de subsanar las deficiencias de la tinica traduccién previa existente,
realizada en inglés por J. Kenny.
Palabras claves: Sufismo. Hermenéutica cordnica. Ibn Masarra. Razén y revelacién. Filosofia
arabe. Pensamiento islamico.

Abstract

M. K. Yaflfar published in 1978 a first precarious edition of the Epistle on Interpretation (Risalat al-
Ifltibar), previously unknown. In this main Sufi work, Ibn Masarra al-Qurtubi (883-931) explains
the need of reflection to interpret the signs of the universe as well as the signs of the revealed
Book. To the descent of revelation corresponds the ascent of reason in the process of inference.
The Spanish annotated translation presented here, which is based in a new, more rigorous and
complete edition, aims to rectify the shortcomings of the unique preceding existent translation
by J. Kenny.

Keywords: Sufism. Koranic hermeneutics. Ibn Masarra. Reason and revelation. Arabic

philosophy. Islamic thougth.
Introduccion

| texto que aqui se traduce integramente es una obra clave en la historia

del sufismo y el pensamiento andalusi. El autor responde en su carta a la

pregunta de un compafero anénimo interesado en comprender la
correspondencia entre la razén y la revelaciéon. Segan Ibn Masarra, el Cordn
invita a todos los musulmanes a reflexionar sobre los signos manifiestos en el
universo, el ser humano y el Libro. Las verdades que transmiten los profetas
coinciden con las verdades que el intelecto descubre por inferencia en el
proceso de la interpretacion, a condicion de que el intérprete esté guiado, en su
ascenso contemplativo, por una recta intenciéon. Razén y profecia se verifican
asi mutuamente, pero la razén estd, en ultima instancia, supeditada a la
revelaciéon. Muchas otras cuestiones se tratan en esta epistola que ofrece
diversos ejemplos de razonamiento por inferencia, pero en este articulo me
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limitaré a presentar y ofrecer la traduccion del texto, a cuyas notas remito al
lector.

Poco se sabe de la vida de Ibn Masarra de Cérdoba. Naci6 en el 883 d. C.
y, a partir del 889, destaca como maestro en filosofia y en mistica a pesar de su
juventud. Acusado de propagar ideas heréticas -cosa que sus escritos hoy
conocidos no justifican-, decidi6 abandonar al-Andalus y realizar Ia
peregrinacion a La Meca. En el Oriente del Islam, tuvo ocasiéon de
familiarizarse, bien porque los conocié en persona o bien a través de sus obras,
con las ensefianzas de los grandes maestros y pensadores sufies de la época,
tales como Dt 1-Nan al-Misri o Sahl al-Tustarl. Al regresar a al-Andalus, en el
912, volvié a su retiro en la sierra de Cérdoba, prosiguiendo su obra y su
ensefianza hasta su fallecimiento en el 931.

Su elaboracion doctrinal y su influencia fueron muy considerables, segtn
sabemos gracias a las noticias transmitidas en fuentes posteriores y a los
comentarios de autores sufies mas tardios, como el célebre Ibn ‘Arabi de Murcia
(1165-1240), que se presenta en sus obras como seguidor de su ensefianza en
diversas ocasiones.

Miguel Asin Palacios, que dedicé una amplia y pionera monografia al
estudio de Ibn Masarra y su escuela, comentando las diversas noticias que
acerca del autor contenian las fuentes, considerd a Ibn Masarra el fundador del
pensamiento isldmico andalusi. Lamentablemente, Asin Palacios no tuvo
ocasion de conocer ninguna de las obras del sufi cordobés.

Sin duda, el recelo que Ibn Masarra suscité en los medios oficiales
dificult6 la difusion de sus escritos. De hecho, no se tenia noticia de ninguna
obra suya conservada hasta que, en un articulo publicado en 1972, el Dr.
Muhammad Kamal Ibrahim Yaflfar (en adelante Yaflfar) dio cuenta del
hallazgo de dos de sus escritos!, conservados en el manuscrito nim. 3168 de la
Coleccion Chester Beatty en Dublin: el Libro de los significados de las Letras (Kitab
Jawass al-hurif) 2 y la Epistola de la interpretacion (Risalat al-Ifltibar)3. Unos afios
después, en 1978, el mismo Yaflfar public6 la editio princeps de ambos textos,
Unica edicién existente con anterioridad a la nueva ediciéon que he realizado,
todavia inédita, en la cual se basa la traduccién que aqui se presenta.

En un excelente estudio sobre la ciencia de las letras en el Islam
publicado en el 88, Denis Gril* dio a conocer al publico y a los medios
occidentales las ediciones de estas obras que, al parecer, habian pasado hasta

1V. Yaflfar, M. K., “Min mufiallafat Tbn Masarra al-mafqtada”, Majallat Kulliyyat al-Tarbiya,
Tripoli, 3-4, (1972-1974), pp. 27-63. El estudio que de estas obras ofrece aqui se reincorpora
plenamente luego en el estudio que precede a su ediciéon de 1978, citada a continuacién.

2 Tbn Masarra, Kitab jawass al-huriif wa-haqafiigi-ha wa-usiili-hd, en Yaflfar, M. K., Min qadaya I-fikr
al-islami: Dirdsa wa-nusiis, El Cairo: Maktabat Dar al-flUlam, 1978, pp. 310-344. En adelante se
cita como Hurilf, remitiendo a la correspondiente pagina del manuscrito o de la edicién de
Yaflfar.

3 Ibn Masarra, Risalat al-Ifltibar, en Yaflfar, M. K., Min qadaya I-fikr al-islami: Dirdsa wa-nugis, El
Cairo: Maktabat Dar al-flUlam, 1978, pp. 345-360. En adelante, esta obra se cita como Ifltibdr,
remitiendo a la correspondiente pagina del manuscrito o de la edicién de Yaflfar.

4 V. Gril, D., “La science des lettres”, en M. Chodkiewicz et al., Les illuminations de La Mecque,
Paris: Sindbad, 1988, pp. 385-487 (sobre el K. Jawdss al-hurif véanse, en particular, las pp. 427-
428).
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entonces practicamente inadvertidas entre los especialistas, debido
probablemente al hecho de que la deficiente publicacion del libro de Yaflfar
apenas tuvo difusién®. En el 93, pocos afios después, Emilio Tornero escribi6
una amplia y documentada noticia® de estas ediciones en la revista Al-Qantara
de Madrid. Ese mismo afio aparecia un erudito articulo de Claude Addas’ que
también trata extensamente de estas obras.

A Yaflfar debemos, pues, tanto el inapreciable hallazgo de estas obras?,
como un primer y amplio estudio de su contenido y estructura, junto con esa
primera ediciéon que ha permitido que otros investigadores, como Pierre Lory? o
Rafael Ramén Guerrerol®, hayan escrito con criterio acerca de ellas,
contribuyendo a integrarlas en la historia del sufismo y del pensamiento
isldmico en general.

No obstante, aunque ninguno de los estudiosos mencionados o citados
en adelante haya llamado la atencién al respecto, la edicion de Yaflfar, realizada
con una tipografia muy precaria, presenta graves deficiencias que incluyen
numerosos errores de lectura, erratas, omisiones e incongruencias que saltan a
la vista de cualquier lector. Ademas, raramente anota el editor los cambios que
realiza con respecto al texto del manuscrito. Por otra parte, las referencias

5 De hecho, es un libro dificil de encontrar incluso en las grandes bibliotecas. Mas fécil resulta,
sin embargo, encontrar el libro publicado por Muhammad flUwayda, Ibn Masarra, Beirut: Dar
al-Kutub al-flllmiyya, 1993 (j1° edicion!), 124 pp., que es integramente un incomprensible plagio
de la obra de Yaflfar a quien, sin embargo, no se menciona en lugar alguno, salvo en el indice
final de las fuentes consultadas (Fihrist al-marajifl), donde se menciona de pasada (v. p. 121),
entre las referencias bibliograficas copiadas de la obra del propio Yaflfar, su articulo “Min
mufiallafat Ibn Masarra al-mafqada”, ya citado.

El responsable de esta reedicién ha omitido, entiendo que deliberadamente, el nombre del
verdadero autor. En portada se lee: Ifldid (es decir, ‘preparacion del texto’) del sayj Kamil
Muhammad Muhammad flUwayda, que es el mismo que firma la breve presentacién del texto
(v. p. 20). La reedicién de los textos de Ibn Masarra es completamente idéntica a la de Yaflfar.
Lo mismo puede decirse de los estudios y las notas al respecto en su totalidad.

Dado que no aporta nada (salvo el acceso a la edicién de Yaflfar), esta injustificable reedicion
pirata no merece mas comentarios.

¢ Tornero, E., “Noticia sobre la publicacién de obras inéditas de Ibn Masarra”, Al-Qantara, XIV
(1993), pp. 47-64.

7V. Addas, Cl., “Andalusi Mysticism and the Rise of Ibn flArabi”, en The Legacy of Muslim Spain
(Khadra Jayyusi, S., ed.), Leiden: Bril, vol. II, 1993, pp. 909-933 (especialmente, pp. 915y ss.).

8 Segtin comenta Yaflfar, en el catdlogo de Arberry, por error de lectura debido a la semejanza
grafica de ambos apelativos, figuraba al-Yili (nisba del célebre sufi flAbd al-Karim al-Yili) en
lugar de al-Yabali.

? Lory, P., “Ibn Masarra”, en Dictionnaire critique de Ifiésotérisme (J. Servier ed.), Paris: PUF, 1998,
pp- 663-635 ; y también, La science des lettres en islam, Paris: Dervy, 2004 (esp. cap. IV, pp. 86-87).
10 Ramoén Guerrero, R., “Ibn Masarra, gnéstico y mistico andalusi”’, en J. Solana (ed.), Las raices
de la cultura europea. Ensayos en homenaje al profesor Joaquin Lomba, Zaragoza: Prensas
Universitarias de Zaragoza-Institucién Fernando el Catoélico, 2004, pp. 223-239; “El intelecto en
la tradicién gnéstica islamica”, en M. C. Pacheco y J. F. Meirihnos (ed.), Intellect et imagination
dans la Philosophie Médiévale (Actas del XI° Congreso Internacional de Filosofia Medieval de la Societé
Internationale pour I’Etude de la Philosophie Médiévale), Turnhout: Brepols, 2006, pp. 497-506 (esp.
502 y ss.); y también “IBN MASARRA”, en ]. Lirola Delgado y J. M. Puerta Vilchez (ed.),
Biblioteca de al-Andalus: De Ibn al-Labbana a Ibn al-Ruyiilt [Enciclopedia de la Cultura Andalusi, 1] 4,
(Almeria: Fundacién Ibn Tufayl de Estudios Arabes, 2006), n° 788, pp. 144-150.
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coranicas, con frecuencia erréneas!!, sélo se indican ocasionalmente y cuando
son evidentes, mientras que las alusiones escriturarias implicitas,
fundamentales para la compresion del texto, no se anotan en absoluto.

Cuando decidi profundizar en el estudio de estos textos, solicité una
copia del manuscrito a los responsables del servicio de reproduccion de la
Biblioteca Chester Beatty, quienes tuvieron la amabilidad de facilitarme la copia
de microfilm con la que he trabajado. Esta copia se lee correctamente en su
integridad -gracias a lo cual no me he visto obligada a desplazarme para
consultar el manuscrito directamente-, aunque no me permite apreciar detalles -
tales como las tintas empleadas, el tipo de papel, las medidas, etc.- que serian
necesarios para un estudio paleografico del manuscrito.

Tuve asi, al cotejar la edicién con el manuscrito, ocasién de comprobar la
manifiesta precariedad de esta primera edicién. Esto, unido al hecho de que esa
edicion practicamente no ha tenido difusién, hacia necesaria una segunda
edicién, realizada con mayor cuidado y rigor filolégico, que resolviera los
problemas e incoherencias del texto. Tal ha sido mi propésito al hacer una
primera edicidn critica de este tratado.

El texto de la copia manuscrita, que parece bastante tardia, planteaba
numerosas dificultades de interpretaciéon, ya que contiene abundantes errores
de lectura que, a mi entender, pueden atribuirse, en buena medida, a la
precipitacion y el descuido del copista.

Aunque se basa en un manuscrito tnico, considero que esta nueva
edicién es critica debido a que las dificultades de lectura se han abordado y
resuelto desde una perspectiva intertextual, comparando metédicamente unos
pasajes con otros dentro del mismo escrito y con los pasajes afines tanto del K.
Jawass al-huruf como de la Risalat al-hurif de Sahl al-Tustari!2.

Mientras que en el K. Jawass al-huriif nombra Ibn Masarra a dos de sus
predecesores en la via sufi (Da 1-Nan y al-Tustari), en el texto de la Risdla no se
nombra a ningtn autor o personaje, ni tampoco titulos de otras obras o lugar
geografico alguno.

Que yo sepa, ninguno de los estudiosos que han hablado de la obra,
extensa o brevemente, tras consultarla -Addas, flAdlani!3, Chodkiewicz4, Cruz

1V, p. ., Yaflfar, Min gadiya..., p. 311 (notas 1 y 2, donde da dos referencias erréneas y omite
una tercera) 6 p. 326 (nota 1).

12 Tustari, Sahl (al-), Risdlat al-hurif, en Yaflfar, M. K., Min al-turif al-sifi li-Sahl b. flAbd Allah al-
Tustari, El Cairo: Dar al-Maflarif, 1974, pp. 366-375 (el Fasl al-Qurflan ocupa las pp. 372-375). Esta
obra de Tustari constituye un precedente literario fundamental del K. Jawass al-huriif, en el cual
se hace clara y significativa referencia a él (aunque tnicamente se menciona el nombre de
Tustari) en varias ocasiones.

Sobre este escrito de Tustarl véase Garrido Clemente, P., “El tratado de las letras (Risalat al-
huriif) del sufi Sahl al-Tustari”, Anuario de Estudios Filoldgicos, vol. XXIX, pp. 87-100, Universidad
de Extremadura, 2006.

13 V. al-flAdlani al-Idrisi, Muhammad, Ibn flArabi wa-madrasatu-hu, Casablanca: Dar al—Taqéfa,
2000.

14 V. Chodkiewicz, M., “Ibn flArabi dans l'oeuvre de Henry Corbin”, en Henry Corbin:
Philosophies et sagesses des religions du Livre, Paris: EPHE, 2005, p. 86 y nota 21.
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Hernédndez'?, Gril'¢, Kenny, Ramén Guerrero, Lory, Tornero o Yaflfar- pone en
duda la autoria de Ibn Masarra.

Sobre la cuestion de la autoria de Ibn Masarra, acerca de cuya
autenticidad no tengo en cualquier caso reserva alguna, trataré en un articulo
de inminente publicacién que incluird, junto con mi edicién del texto drabe, un
andlisis de las fuentes posteriores al autor en las que, bajo el titulo de Libro del
esclarecimiento (K. al-Tabsira), este escrito se cita como obra de Ibn Masarra.

Yaflfar ofrece en la introduccién a su edicién diversos argumentos para
demostrar que el titulo R. al-Ifltibar que figura en la copia manuscrita es el titulo
original de la obra que algunas fuentes llamaron luego K. al-Tabsira. El
argumento fundamental es textual: Ifltibar es el término empleado
constantemente por el autor!” y designa con precision el contenido de este
escrito masarri. También remite el estudioso al uso del término ifltibar en obras
afines de al-Yahiz, al-Muhasibi y otros pensadores. Se trata, en definitiva, del
mismo término empleado por al-Farabi, los ljwan al-Safafi o Avicena para
designar el método inductivo’s.

Estoy de acuerdo con Yaflfar en que el titulo R. al-Ifltibar es mas
pertinente. De hecho, he comprobado que en este escrito el término tabsira no
aparece ni una sola vez, aunque si aparecen con frecuencia otros términos de la
misma raiz léxica -basar (pl. absar), basira (pl. basaflir), absara, mustabsir, istibsar...-
que pueden haber sido la causa del titulo alternativo.

Ninguno de los autores citados se cuestiona en ningtin momento la
posibilidad de que la R. al-Ifltibar y el K. al-Tabsira sean dos tratados distintos.
Sin profundizar en la cuestiéon, todos ellos se muestran de acuerdo en
considerar que ambos titulos remiten a una tnica y misma obra. También yo
pienso que, a falta de pruebas en contra de esta idea y dada la abundancia de
variantes en los titulos de un sinfin de obras clasicas, no hay razones de peso
para sostener otra cosa.

La R. al-Ifltibar ocupa en el manuscrito -que estd paginado- las pp. 175-
190. El titulo figura tanto al comienzo como al final del texto. La copia no esta
fechada, ni contiene nombre de copista.

A diferencia del K. Jawass al-huriif, que atn no se ha traducido a ninguna
lengual?, la Risalat al-Ifltibar ha sido objeto de una traduccién anterior a la mia.
En el 2002, Joseph Kenny publicé una traduccién inglesa de la Risalat al-
Ifltibar?®, junto con una edicién basada en la de Yaflfar. En realidad, ésta es s6lo
una versién o reedicién de la edicién de Yaflfar que en alguna ocasién corrige
con acierto. No obstante, la edicién de Kenny, como podrd apreciarse en el

15V. Cruz Hernéndez, Miguel, Historia del pensamiento en el mundo isldmico. II. El pensamiento de
al-Andalus (siglos IX-XIV), Madrid: Alianza Editorial, 2000, pp. 26 y ss.

16V, Gril, D., “La science des lettres”, en Les illuminations de La Mecque (ed. M. Chodkiewicz et
al.), Paris: Sindbad, 1988, pp. 427-428.

17 Por ejemplo, en contraposicién a nabafl (ms. p. 170) o en la expresion istidlal al-ifltibar (ms. p.
187) con la cual concluye el proceso inductivo. V. Yaflfar, Min gadaya..., p. 303.

18V, Yaflfar, Min qadaya..., pp. 301-306; Addas, op. cit., p. 916.

19 Proximamente aparecerd también mi traduccién integra de la obra.

2y, Kenny, J., “Ibn Masarra: hRisilat al-ifitibar”, Orita, 34 (2002), pp. 1-26.
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aparato critico de nuestra futura edicion, tiene atin maés errores y deficiencias
que la de Yaflfar, tanto erratas tipograficas, como lagunas, incoherencias y
cambios injustificados en el orden de diversos pasajes del texto.

A pesar de esto, la traducciéon de Kenny, precedida de una breve
introduccion, si me parece una contribucién importante al estudio de la Risala.
Aunque légicamente refleja las graves deficiencias de la edicion en que se ha
basado y, por tanto, ha de leerse y citarse con cautela, esta traduccién inglesa,
que revela la familiaridad del autor con el tema y su competencia en el
tratamiento de términos y textos filosoficos, estd bien escrita y resulta, en
general, clara y penetrante. No obstante, la traduccién de Kenny no esta
anotada, no comenta las dificultades que plantea el texto, ni refleja sus
constantes referencias a pasajes coranicos, de modo que no puede, en definitiva,
considerarse cientifica.

Todo ello hacia necesaria la nueva traducciéon que aqui se ofrece.

Dado que mi edicién atin esta inédita, en esta traduccién se remite a las
paginas de la copia manuscrita, cuyo comienzo se indica en el texto entre
corchetes con un tipo de letra reducido. Por ejemplo: [176].

Sistema de trascripcion empleado

Se sigue el sistema espafiol de trascripcion de la revista AL-QANTARA:
fi-b-t-t-y-h-j-d-d-r-z-s-8§-s-d-t-z-fl-g-f-q-k-1-m-n-h-w-y
- Hamza inicial no se transcribe.
- tafi marbuta: a (en estado absoluto), at (en estado constructo).
- articulo: al- (aun ante solares)lyprecedido de palabra terminada en vocal.
- vocales breves: a, 1, u.
- vocales largas: 4, i, 1.
- diptongos: ay, aw.
- alif maqsura: a.
-Al final de palabra aislada, las secuencias -uww e -iyy se transcriben -, -
respectivamente.

Algunas reflexiones preliminares acerca de la Epistola de la interpretacion

No me propongo con estas breves reflexiones preliminares resumir o
reproducir el contenido de la Risila que podrd seguidamente leerse y cuya
traduccion contiene numerosas notas explicativas a pie de péagina como
ilustracion del texto. La intencién de estas lineas es s6lo ofrecer algunas
reflexiones personales, referencias y claves de lectura, que ayuden al lector a
reparar en determinados aspectos especificos del texto.

La necesidad de la interpretacién como camino
La Epistola de la interpretacion es, fundamentalmente, una exposicion de la
tinalidad del ser humano en la creacién: su funcién cognitiva. El ser humano

puede comprender los signos Dios por medio de la interpretaciéon de lo que
Dios ha revelado. El perfeccionamiento de la interpretacion (ifltibar) del
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significado de los seres conduce al entendimiento, purificado e inspirado, hasta
el conocimiento de las verdades primeras, de la divina Unidad y del misterio de
la Esencia trascendente. En esta Risala, el autor, en su condicién de guia y
maestro espiritual, se dirige a su interlocutor -real o retdrico-, en su condiciéon
de discipulo. En el caso de Ibn Masara, es posible que se trate de uno de sus
compafieros de la Sierra de Cérdoba, que debian guardar con él una relacién de
suhba, ‘compafia espiritual’, y recurrir a su magisterio ante todo tipo de
situaciones.

Creo que hay una importante cuestiéon implicita en la pregunta inicial
que formula el compafiero de Ibn Masarra acerca de la correspondencia entre la
revelacion y la interpretaciéon racional. ;Debe el creyente ejercitarse en la
practica de la reflexiéon sobre la revelacion corédnica, sobre su significado, sus
aplicaciones y consecuencias, o ha de conformarse por imitacién al modelo y las
propuestas de los doctos imames y exegetas que la tradicion ha consagrado? En
otros términos: ¢Es licito y necesario practicar el ijjtihad, el esfuerzo personal de
interpretaciéon, o simplemente ha de seguirse el criterio establecido por los
representantes de los madahib -o escuelas doctrinales-, en tanto que criterio
decisivo ampliamente acogido por la comunidad?

Ibn Masarra no s6lo propone en la Epistola la conveniencia de la
interpretacion, sino que sefiala la obligacion que, por imperativo divino
expresado en el Cordn, tienen los musulmanes de reflexionar sobre los signos
de la creacién y la Escritura, la ineludible responsabilidad de interpretar
personalmente, con el propio esfuerzo de preparacion y reflexion, la Palabra
que Dios ha dirigido al corazén de cada ser humano. En definitiva, la
interpretacion es un ejercicio personal intransferible, un viaje hermenéutico en
la revelacion que no cabe delegar, aunque eso si, un recorrido en que el
peregrino sigue los pasos de los profetas.

El descenso de la revelacion y la ascension por la contemplacion

La correspondencia que tanto el interlocutor como el autor establecen
entre el descenso de la revelacién y el inverso ascenso de la ‘contemplacion
racional” implica la idea de un viaje de ida y vuelta, una doble escala, o mejor,
una escala de dos direcciones. Dios hace que los seres cobren existencia, de
modo que saliendo de la ocultacién descienden a la manifestacion. Desde la
pura posibilidad, las imagenes subsistentes pasan a ser en acto en el plano
accidental y, luego, segin la expresion coranica, “vuelven a Dios”, se elevan
nuevamente hacia la ocultacién en su viaje de retorno. Dios revela, es decir,
hace descender (inzal / tanzil) Su palabra, hace que los seres desciendan
manifestdndose en la creacion.

Estos son Sus signos portentosos (ayat): por un lado, todos los seres
creados y, por otro, las aleyas o versiculos del Libro. La correspondencia entre
estos dos dominios, creacion y revelacion, es tal que, en cierto sentido, en tanto
que signos, todos los seres son aleyas de Su Libro en su dimensién césmica.
Entender la creacién es comprender el Libro y a la inversa: el viaje de la
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interpretacion que lleva de una orilla, la expresién, a la otra, el significado, es el
mismo en ambas dimensiones.

La nocién fundamental que subyace a todo el pensamiento de Ibn
Masarra, confiriéndole una manifiesta unidad de fondo, es justamente esta
categoria esencial de Libro revelado. El Libro, como sucede también en los
esoterismos de las otras tradiciones escriturarias y en el sufismo en general,
tiene dos dimensiones: por un lado, es el Libro exterior del cosmos, el Libro de
la naturaleza, el Libro universal de lo creado; por otro lado, es la Escritura que
transcribe la revelacion, es el Libro de la recitaciéon que transmite el Enviado, el
Libro que contiene las claves de la interpretacion, cifra y sintesis de todos los
posibles, explicaciéon de todo lo existente. Entre ambas dimensiones, el ser
humano es el intérprete que interioriza el universo en su contemplacién y
articula la Palabra, exteriorizandola, en su recitacion. El corazén del intérprete
realiza asi la unidad esencial de estos dos aspectos del Libro, al tiempo que
constituye su tercera dimension: el Libro interior de los signos del alma.

La verticalidad aparece como categoria unificadora y simbolo axial que
expresa la relaciéon de la revelacién como descenso y la interpretacién como
viaje de retorno. Ambos procesos, descenso y ascenso, suceden en un mismo eje
simboélico, de modo que entre las dos realidades hay una relacién de identidad.
Su relativa diferencia se debe a la direccién, a la perspectiva: el proceso es
inverso, pero simétrico. La revelacion, en su descenso, configura una escala: es
la misma escala que la interpretacion remonta en su ascenso por los grados de
la manifestacion y las correspondientes aleyas del Coran.

En Ibn Masarra nos encontramos con un concepto de entendimiento,
razén o intelecto (flagl), asociado a las nociones de corazén, pureza, inspiracion,
visién interior y proximidad a Dios. La razén no procede fria y mecdnicamente
por una serie de silogismos que, por inferencia, formulados correctamente
segun ciertas premisas légicas, conducirian automaticamente a las verdades
primeras. Ibn Masarra nos propone, entiendo yo, una ‘razén contemplativa’,
orientada por la revelaciéon. Una ‘razén inspirada’” que viene a coincidir con la
Palabra porque dimana de ella y se conforma a ella. La reflexién del inspirado
intérprete consiste justamente en seguir los pasos del Profeta, remontdndose
por la via de la revelacion.

No invita el autor a la libre reflexiéon de un librepensador (como suponia,
por ejemplo, Goldziher) -lo cual, a mi entender, sin la orientacion de la profecia,
constituirfa para Ibn Masarra un extravio-, sino la personal interpretaciéon que
cada receptor de la revelaciéon ha de realizar para ascender por la escala del
modo particular que le corresponde en funcién del grado que alcanza su
recitacion, es decir, su comprension, su interiorizacién, su actualizaciéon del
Libro.

Sobre la cuestion central de la relacion entre filosofia y revelacion tanto
en esta Epistola como en el Libro de las letras, podran verse mas referencias y
opiniones contrastadas en la seccion “Mencién de los falasifa y la filosofia” del
capitulo XI.

Dicho capitulo es, en su integridad, una reflexién sobre los contenidos
tanto de esta Risala como del K. Jawass al-huriif, de manera que diversos temas
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que podrian exponerse en esta introduccién o en la del Libro de los significados de
las letras se tratan y se comentan ampliamente alli. Al capitulo XI remito, pues,
como complemento necesario a esta somera presentacion del texto.

Algunas consideraciones sobre el término ifltibar

Por dltimo, antes de dar paso a la traduccién, considero conveniente
hacer una breve reflexion sobre el titulo de la obra.

Sin duda, una eleccién crucial del autor de la Risala ha sido el uso, en el
titulo, del término ifltibar. Antes que por su uso literario entre fil6sofos y sufies,
su empleo se explica, en primera instancia y principalmente, por su presencia
en diversas aleyas del Corén (3:13, 12:111, 16:66, etc.) en las cuales Dios invita al
hombre al ifltibar. Como se comenta repetidamente, desde diversas
perspectivas, en varias notas a lo largo de este estudio, el significado basico de
la raiz 1éxica de este término es ‘cruce’, cruzar o hacer cruzar de una parte a
otra. De ahi que la flibara, expresion, sea el paso de la idea a su formulacién, o el
taflbir, en cuanto interpretacion de los suefios, consista hacer que la imagen
sofiada se remonte a su significado.

Este término es el masdar o nombre de accién -de naturaleza tanto verbal
como nominal- de la forma octava, caracterizada por el infijo /t/. Esta forma
gramatical es, normalmente, como en este caso, la voz reflexiva o media de la
forma primera, y el objeto de reflexién puede ser tanto directo o acusativo
(como en iftagara) como indirecto o dativo, implicando ‘para uno mismo’, ‘para
el propio beneficio’ (como en el caso de la forma iktasaba).

Entiendo que el término ifltibar corresponde a esta segunda posibilidad:
‘interpretar para si mismo’. Interpretar o reflexionar es hacer que algo “pase”
desde su expresiéon y su manifestacion a su significado y su interiorizacién. Si
tenemos en cuenta este matiz, el mufltabir es el hermeneuta que realiza este
transito, el intérprete que traslada el objeto de su consideracién de un plano a
otro, de lo sensible a lo inteligible, de la expresiéon a su significado, dandole
sentido ‘para si mismo’, es decir, en la intimidad de su corazén y para su propia
maduracion.

Por su naturaleza verbal y nominal, semejante a la del infinitivo, este
masdar significa asi tanto la interpretacién o reflexién realizada como el acto, la
practica o el proceso de interpretar.

Veamos, pues, como aborda Ibn Masarra la lectura del Universo y la
vivencia del Libro.
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EPISTOLA DE LA INTERPRETACION
(TRADUCCION ANOTADA)

[175] 21 En el nombre de Dios, el Compasivo, el Misericordioso.
Dios bendiga a nuestro sefior Muhammad, su Profeta.

[Esta es la] Epistola de la interpretacion del alfaqui Aba flAbd Allah al-Yabali
-Dios esté satisfecho de él y le complazca-.

La paz y la gracia de Dios sean contigo. Ante ti alabo a Dios -“no hay
dios sino El” (C. 4: 78)-, rezo por Su Profeta y pido [a Dios] amparo y guia en
todo cometido.

Has mencionado?? -Dios te otorgue Su gracia- que leiste en algtn libro
que quien razona, infiriendo a partir de lo que esta mas bajo (asfal) en el mundo
lo que esta mas elevado?3, no encuentra sino aquello mismo?* que han mostrado
los profetas partiendo de lo mas elevado hasta lo mas bajo; y [me] has
expresado tu voluntad de verificarlo comprobdandolo con ejemplos.

Sabe -Dios nos conceda Su ayuda- que lo primero con respecto a esto es
que Dios -exaltado y alabado sea- tinicamente? ha dado a sus siervos intelectos
(flugul) -que son luz de Su luz- para que puedan considerar [el Dominio de] Su
orden (amr) y, por medio de ellos, tengan conocimiento de Su decreto (gadar), de
modo que den testimonio de Dios segtin el testimonio que El ha dado de Si
mismo, del cual dan testimonio Sus angeles y quienes, de entre Sus criaturas,
estan dotados de conocimiento (ulu [-flilm)?6.

21 En esta traduccion se anota asi la referencia a la correspondiente pagina del manuscrito.

?2 Entiendo que, como introduccién tipica del género epistolar en segunda persona, el texto dice
dakarta, "has mencionado’, y no dakartu, "he recordado’, como propone en su traduccién inglesa
Joseph Kenny.

2 Lit. “quien argumenta procediendo desde lo que es mas bajo hacia lo que es més elevado’. El
término ifltibar —-de raiz fl-B-R- significa aqui ‘pasar’, ‘cruzar’ desde lo bajo a lo elevado.

?* El término mitl o mafal empleado aqui significa literalmente ‘imagen’, ‘modelo’, ‘semejanza’.
Mi interpretacion del pasaje difiere radicalmente, como puede observarse, de la que da Kenny,
quien traduce:

“I recall -God show you his mercy- that you read in some book that one must not argue

from inference, going from what is lowest in the world to what is highest, but should follow the
model of reasoning that the prophets used, starting from above and descending to what is
lowest”.
Segtin esta interpretacion, se niega la primera posibilidad, lo cual contradice lo que, en este
mismo tratado, reitera Ibn Masarra mds adelante. Segtin la interpretaciéon que he propuesto,
acorde al texto del pasaje y en conformidad con el conjunto del tratado, aqui se expresa la
coincidencia de los resultados de ambos procedimientos.

En adelante, salvo ocasionales excepciones, no sefialaré las muy frecuentes divergencias
que diferencian esta traduccién de la de Kenny, ya que, en buena medida, responden a
problemas textuales de la edicién de Yaflfar, asi como a deficiencias, incongruencias y cambios
de orden de la re-edicién de Kenny que no considero necesario anotar.

% El entendimiento ha de orientarse sélo a este cometido original.
26 Alusion a C. 3: 190 donde se mencionan los “signos para los dotados de intelecto”. Noétese que
mas adelante se cita la aleya 3: 191 en sucesivas ocasiones.
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Tras esto, [Dios] -exaltado y alabado sea- dispuso todas las cosas que
habia creado, tanto en Su cielo como en Su tierra, como signos (ayat)>” que Le
muestran, dando clara expresién a Su condicién de Sefior y a Sus bellisimos
atributos.

Asi pues, el universo entero es un Libro, cuyas letras constituyen Su
discurso, que leen los [iluminados] que llegan a percibir (al-mustabsirin)?® con la
directa vision del pensamiento veridico (al-fikra al-sadiga), segtin el alcance de su
percepcioén y su capacidad de interpretar (ifltibar).

Las miradas dhsar) de sus corazonegulizb) se vuelven, pues, a examinar
(tugallib)® las maravillas [176] manifiestas y ocultas [de daacién], que son
develadasl [inspirado] que alcanza a ver, pero permanecen veladas para quien
se distrae, “vuelve la espalda a Nuestra rememoracion (dikr)3 y s6lo desea la
vida de este mundo” (C. 53: 29)3.. Este es el alcance de su ciencia, el dominio de
su pensamiento y el fin de su aspiracion, pues su visién no va més alla de lo que
percibe con sus ojos.

[En este sentido] ha dicho Dios -exaltado y alabado sea- “; Acaso no han
considerado (yanzuri)3? el Reino de los cielos y de la tierra y todo cuanto Dios
ha creado?” (C. 7: 185). Asi ha quedado claramente establecido para ti que cada
cosa que ha creado es motivo de reflexiéon y objeto de indagaciéon cuyo
significado, en tanto que indicacién [de Dios], ha de buscarse.

Ha dicho también sobre Sus allegados (awliyafiy que aspiran a
comprender (al-mustabsirin), a quienes ha elogiado, que “meditan (yatafakkariin)
acerca de la creacion de los cielos y de la tierra. [Y dicen:] ‘Sefior nuestro, no has
creado todo esto en vano’.” (C. 3: 191).

27 Notese que aya (pl. ayat) significa tanto ‘signo portentoso” de la creacién, como aleya coranica.
La interpretacién del mundo es asi hermenéutica del Libro.

En el manuscrito, el participio que sigue concuerda en plural regular femenino (dallat),
en lugar de seguir la concordancia usual en femenino singular (dalla) para plurales relativos a
seres irracionales. Tal vez con ello se aluda al caracter animado e inteligible de las aleyas o
signos portentosos (ayat).
28 Término en forma X (que suele expresar solicitud) de raiz B-$-R, como basar, ‘vista’, basira,
‘visién interior’, ‘claridad’ o tabsira, ‘comprension’.
2 Emplea el autor dos términos de la misma raiz léxica: Q-L-B. Qalb significa ‘corazén’, pero
también -aunque sé6lo en singular- ‘inversién’, ‘conversién’. El verbo gallaba denota asimismo
una inversién: la mirada se vuelve hacia el interior, lo oculto se torna manifiesto. La expresién
alude a la aleya: “Temen un dia en que los corazonegu(zb) y las miradasabsar) sean puestos del
revés faqallab)” (C. 24: 37; trad. Cortés). Véasdra nota 30.
30 Noétese que mas adelante se menciona el término tadakkur, la facultad del ‘recuerdo” de Dios
o, en sentido mas general, el ‘pensamiento’, de la misma raiz que dikr. Estos términos estan
ligados también, por interreferencia léxica, al término fadikur, de forma VI, que significa
“deliberacién’.
31 Como es comun, las citas cordnicas, debido a que resultaban muy familiares para los lectores
de contexto arabo-islamico, nunca estdn indicadas en el manuscrito.
32 El verbo empleado corresponde al término de la misma raiz y forma gramatical que se emplea
para designar el pensamiento especulativo (nazar).
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jAsi es, por Dios! El pensamiento (fikra)3® les ha hecho entender con
claridad (flala basira)3*, de modo que el cielo y la tierra les han dado testimonio
de lo que anunci6 la profecia: que El no ha creado en vano este mundo
ordenado en grados, equilibrado y armonizado con maestria, y que lo cre6
[como prueba] para la retribucion (yazafi).

Asi, tras su reconocimiento, buscan proteccion del Fuego diciendo [en la
misma aleya]: “jGlorificado seas! {Guardanos del castigo del Fuego!” (C. 3: 191).

En Su Libro, [Dios] -exaltado y alabado sea- advierte, estimula, reitera y
solicita que se practiquen la reflexion (tafakkur), el recuerdo (tadakkur) y la
perspicacia (tabassur). Hace esto tanto poniéndolo en conexién [con otras cosas]
como exponiéndolo por separado. Empieza hablando de ello [una primera vez]
y vuelve [a tratarlo repetidamente] en virtud de la importancia que tiene para el
beneficio espiritual de Sus siervos y la vivificacién de sus corazones.

Ha enviado a los profetas -las bendiciones de Dios sean con ellos- para
que anuncien [Su mensaje] a las gentes, les expongan las cosas ocultas y les
muestren como prueba de ellas los signos manifiestos (al-ayat al-zahira), de
modo que puedan los hombres llegar a la [177] certeza (yagin) por la cual serdn
recompensados y acerca de la cual se les interrogara y se les pedirdn cuentas.

[Dios] ha dicho: “El dispone la Orden (yudabbiru l-amr)® y distingue los
signos (yufassilu l-ayat)®. Tal vez, asi, tengais certeza (tuginun)®” del encuentro
con vuestro Sefior”. Ha dicho también: “Hasta que, cuando vengan, diga [Dios]:
‘Habéis desmentido Mis signos sin haberlos abarcado en vuestra ciencia? ;Qué
habéis hecho, si no?” (C. 27: 84)” 38

Los mensajeros han anunciado el mandato (amr) de Dios -enaltecido sea-,
comenzando con aquello que, como atributo, estd primero y es superior. Asi,
hacen referencia a Dios -exaltada sea Su faz-, a Sus bellisimos atributos, a coémo
originé Su creacion y la produjo, a [como] se asent6 sobre Su Trono%, al Escabel
del Dominio de Su Soberania (kursi malakiiti-hi), a Sus cielos, a Su tierra [y asi
sucesivamente] hasta el fin de todo ello.

3 Notese que el término empleado es de la misma raiz que el verbo yatafakkariin usado en la
aleya, cuyo magdar o ‘nombre de accién” en forma V (tafakkur) se menciona mas abajo.
34 Esta expresion se emplea en C. 12: 108.

35 Cortés traduce: “Fl lo dispone todo”. He preferido mantener el término técnico ‘orden’ (amr),
el mandato creador, que remite al imperativo kun, y significa, pues, el discurso divino en cuanto
Libro y en cuanto creaciéon. El verbo dabbara significa ‘disponer’, “administrar’, “gobernar’. En
forma V (tadabbara) significa ‘meditar detenidamente’, ‘reflexionar’.

3 Cortés traduce: “Explica detalladamente los signos”. El verbo empleado significa ‘separar’, es
decir, diferenciar los signos de la creacién o explicar los signos del Libro.

%7 De la misma raiz que el término yagin antes empleado.

3 Trad. de J. Cortés. Se entiende que Ibn Masarra cita esta aleya como indicacién de que el
hombre ha de aspirar a comprender los signos divinos con su ciencia.

PV, p.ej., C.7:54.

150 E.H. Filologia 30, 2008. 139-163



Traduccion anotada de la Risalat al-Ifltibar de Ibn Masarra de Cérdoba

El nos ha mandado interpretar (ifltibir) todo esto* y ha indicado
alusivamente como iniciar la reflexién a partir de las aleyas que se refieren a la
tierra, tales como Su palabra: “iHombres! Servid a vuestro Sefior, que os ha
creado, a vosotros y a quienes os precedieron. Quizas, asi, tengais temor de EI.
Os ha hecho de la tierra lecho y del cielo edificio. Ha hecho bajar agua del cielo,
mediante la cual hace brotar frutos para sustentaros” (C. 2: 21-22). También ha
dicho: “jHombres! jTemed a vuestro Sefior, que os ha creado de una sola
persona (nafs)*!!” (C. 4: 1). Y también: “Dios hace que germinen el grano y el
hueso de datil, saca al vivo del muerto y al muerto del vivo” (C. 6: 95). Y
también: “En la tierra hay signos para los convencidos (miiginiin) y en vosotros
mismos también. ;Es que no veis (tubsirun)?” (C. 51: 20-21).

Asi, todas las criaturas y los signos del cosmos son peldafios (darayj) por
los que ascienden los que se dirigen, interpretando#?, hacia los signos supremos
de Dios [178] que estan en lo mas alto. El que asciende (al-mutaraqqi)*
necesariamente asciende desde lo que estd mas bajo hacia lo que esta mas
elevado.

Ascienden, pues, por la progresiva elevaciéon de sus entendimientos
(flugul) desde sus mas bajas moradas (magam) hasta el limite que alcanzan, entre
los signos sublimes, los atributos de los profetas.

Entonces, cuando reflexionan, comprenden y, al comprender, encuentran
que la Verdad es una*, tal como han transmitido los enviados -la paz sea con
ellos- y en conformidad con el modo en que han descrito la Verdad#, segtn [lo
que] Dios [mismo les ha comunicado]*%, y [perciben asimismo] que esto [el

40 También cabria, aunque resulte rebuscado, traducir asi: “... y el Escabel del Dominio de Su
Soberania (kursi malakiiti-hi), de Sus cielos y de Su tierra [que, segtin C. 2: 255, todo lo abarca]
hasta el fin de todo ello, y [cémo Dios] nos ha mandado interpretar (ifltibar) todo esto. Ellos [los
profetas, siguiendo la lectura del manuscrito: wa-asirat] han indicado cémo iniciar la
reflexién...”.

4 En estas citas sucesivas, mantengo la traduccién de Cortés. Notese que aqui nafs significa
también “alma’.

42 Aqui se aprecia el aspecto de movimiento que denota la raiz fI-B-R. El mufltabir es el que
‘cruza’, pasando de lo bajo a lo alto, de lo exterior a lo interior, de la manifestacién al sentido.

43 Este modo de referirse a la progresiéon ascendente o epéctasis (al-taraqqi) a través de estaciones
(magamat) es caracteristico del discurso sufi desde D 1-Nan o incluso desde Yaflfar al-Sadiq.

# La expresion arabe wayjadii I-Haqq wahidan se presta a otras lecturas. Al-Hagq (la Verdad, la
Realidad) es un nombre de Dios y también una designacién de Su palabra, un nombre del
Coran. La raiz W-Y-D empleada para decir ‘encuentran’ remite tanto a la nocién de wufjiid
(‘hallazgo’, ‘Ser’, “acto de ser’, ‘existencia’) como a la de ‘éxtasis’ o ‘percepcién inmediata del ser’
(wayd / wiydan). También podria, pues, traducirse el pasaje poniendo énfasis en la idea de
realizacién espiritual y directa experiencia personal: ‘Cuando meditan, ven con claridad, y
cuando ven con claridad, perciben directamente que Dios es Unico’.

Entiendo que no se refiere el autor a una experiencia de simple elucubracién y ejercicio
mental inductivo, sino a un proceso de ascensién transformante que culmina en la inmediata
contemplaciéon de la Unidad. La intuicién inspirada acompafia y guia al raciocinio en este
proceso de elevaciéon intelectual, indisociable de la elevacién espiritual. A diferencia de esto,
cabe plantear que una persona podria discurrir y formular ese mismo pensamiento sin haberlo
‘realizado’, es decir, sin haber hecho realidad en su ser la comprension efectiva y transformante
del ascenso que conduce al contemplativo a esa formulacién.

4 Es decir, los atributos y nombres de Dios que es la Verdad.
46 Lit. “de parte de Dios’.
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resultado de su comprension] coincide [con lo que han transmitido los profetas,
de modo que ambas cosas] se verifican mutuamente, sin que haya divergencia
alguna en ello por lo que respecta a lo que son*’, pues son lo mismo.

Encuentran, pues, que la interpretaciéon [que resulta de la reflexiéon] (i
fltibar) da testimonio en favor de lo que anuncia (nabafi) [la profecia],
confirmando su veracidad, y que la profecia (nabafi) estd de acuerdo con la
interpretacion racional (ifltibar) y no difiere de ella, de modo que profecia y
demostracion (burhan) se ayudan mutuamente?®, la certeza se revela
resplandeciente (tayjalla) y los corazones alcanzan asi las realidades esenciales
de la fe.

Por esta via -que el Libro indica y a la cual guian los enviados- se obtiene
aquella luz que no se apaga nunca. Asimismo se adquiere la veridica vision
interior (basira) por medio de la cual los allegados se aproximan a su Sefior y, a
diferencia de otros, alcanzan en este mundo y en el otro la morada excelsa (al-
maqam al-mahmid)*. Estos contemplan lo que esta oculto (al-gayb) con la vision
de sus corazones® y conocen la ciencia del Libro, de modo que suszoo@s dan
testimonio de que es la Verdad-faqo)°".

Ha dicho Dios -enaltecido sea-: “Quien sepa que lo que Dios te ha
revelado es la Verdad, ;jsera como el ciego? Sélo se dejan amonestar los dotados
de intelecto. Quienes observan fielmente la alianza con Dios y no violan lo
pactado” hasta donde dice “y tienen miedo... de que les vaya mal al ajustar las
cuentas” (C. 13: 19-21) [179]. Luego sigue hasta concluir la azora y acaba toda la
exposicién con estas palabras: “Los infieles dicen: ‘jTt no has sido enviado!". Di:
‘Dios basta como testigo entre yo y vosotros, y los que tienen la ciencia de la
Escritura™ (C. 13: 43).

Ningtn mortal (basar) llega a tener conocimiento directo de la ciencia del
Libro (maflrifat flilm al-kitab) hasta que compara lo transmitido (al-jabar) con la
inferencia (ifltibar) y verifica lo recibido de oido con la clara visién [de la
comprension directa] (istibsar)>2. jQue Dios nos incluya, a vosotros y a mi, entre
los que alcanzan la certeza (miginiin) y ven con claridad (mustabsiriin)!

47 Lit. ‘en cuanto a su quiddidad” (anniyyatu-hu), es decir, a su propio ser individual. También se
puede traducir sin més articulacién: “que esto esta de acuerdo, [lo] confirma y no difiere de ello
con relacién a su quiddidad, pues una y otra cosa son lo mismo (fa-huwa huwa)”.

48 E] texto dice: “y se ayuda (mutuamente) la prueba (al-burhan)”, es decir, la prueba racional, la
demostracién, ayuda a la prueba de la revelacion, el signo divino.

4 Alusiéna C. 17: 79.

%0 Ven directamente bi-absar qulibi-him. V. supra nota 9. Notese que el autor emplea
insistentemente términos que remiten a la experiencia mistica de la contemplacién de los
misterios.

51 La expresién mantiene aqui una significativa polivalencia. Dice lit.: “... de modo que sus
corazones dan testimonio en favor de él/El de que él/El es la verdad/Verdad (fa-$ahidat quliibu-
hum la-hu anna-hu [-haqq)’. Si consideramos que el antecedente del pronombre es Libro (el
antecedente mds préximo), entonces el Libro es la Verdad. V. supra nota 24. No obstante,
también puede referirse el pronombre a lo oculto (al-gayb) o a Dios mismo que es la Verdad. La
cita, a continuacién, explica que lo que ha descendido, es decir, lo que se ha revelado -el Libro,
en primera instancia-, es la Verdad.

52 Es decir, que la tradicién ha de verificarse con la razén y la comprensién que resulta de la
vision interior.

152 E.H. Filologia 30, 2008. 139-163



Traduccion anotada de la Risalat al-Ifltibar de Ibn Masarra de Cérdoba

Pues bien, en cuanto a la ejemplificacion (tamtil) de este modo de
razonamiento (istidlal)®, [que consiste en inferir] partiendo de lo mas bajo del
mundo hasta llegar a lo mas elevado, hay muchos ejemplos con aspectos
diversos, todos los cuales conducen al mismo resultado.

Un ejemplo, entre otros, consiste en que el observador considere una de
estas tres cosas: animales, plantas o seres inanimados.

Observa [por ejemplo] las plantas y ve como, en un tronco inanimado, en
el que [aparentemente] no hay vida, el alimento [es decir, la savia], fluye desde
abajo hacia arriba, difundiéndose por las diversas partes [del &rbol] -que son asi
nutridas- sin exceptuar ninguna: tronco, corteza, hojas, flores, frutos y semillas.

Observa, pues, como esta savia asciende y se expande y se afirma
entonces [lo siguiente]:

“El agua, por su naturaleza, tiende a moverse hacia abajo. Dado que este
movimiento [del agua] no es ascendente por naturaleza, debe haber entonces
otra fuerza por cuyo efecto se modifique la naturaleza del agua y que sea su
opuesto. Puesto que no hay cosa alguna que por su naturaleza se mueva hacia
arriba salvo el fuego, ha de aceptarse que hay un fuego® [una combustién] que
hace que el agua ascienda en contra de su movimiento [natural]”.

Observa también como esa savia se reparte [180] y distribuye a partir de
sus conductos y del lugar en que estd almacenada®, sabiendo que ni en la
naturaleza del agua ni en la del fuego se dan la distribucién y la difusion [de lo
cual infiere la intervencién de los elementos tierra y aire].

Observa asi que este alimento constituido de agua simple (mafi wahid)>
[y fuego simple] en tierra simple y aire simple, se distribuye dando lugar a las
distintas partes [del arbol]: el firme tronco, la flexible rama, la tierna hoja, el
delicado fruto, la oculta simiente, [dotada de] céscara y ntcleo, las flores de
diversos colores, tactos, sabores y aromas... “[Todo ello] es irrigado por una
misma agua (mafi wahid), pero hacemos que unas cosas sean mejores que otras
como alimento” (C. 13: 4).

Se sabe que ademas de agua y fuego sélo hay aire y tierra, y [también]
que no hay en la naturaleza de ninguno de estos cuatro [elementos] division
alguna, ni nada que haga que, apartandose de sus respectivas natstalsza
transformen (taglib) en estas maravillas y [den lugar a] cambios (tasarif) de tan
diversa indole.

Al observar el agua, el fuego, la tierra y el aire, se advierte que son
opuestos que no pueden unirse entre si por ellos mismos. Asi pues, es preciso

53 El término, en forma X, denota la solicitud de pruebas o indicaciones (dalil). Significa pues, en
general, buscar indicios y, en sentido filoséfico, argumentar deductivamente. Aqui usa Ibn
Masarra el término como sinénimo de ifltibar.

54 Corrijo el texto del manuscrito y de las ediciones previas, segtn el cual, por error del copista,
habria que entender: “hay que aceptar que el agua es un fuego que hace que el agua se eleve...”.
5% Lit. “y el lugar en que permanece’ (mustagarr). Kenny interpreta que la preposicion flan tiene
aqui caracter de excepcién: “He observes... its even distribution away from its [normal] channel
and resting place”.

% En éste y en los casos sucesivos he traducido como ‘simple’, el adjetivo wahid que significa

(A

‘solo’, “tinico’: “una sola agua’, etc.
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que haya algo que concilie (mufiallif) estos opuestos, sacindolos de su estado
natural de divergencia, para llevarlos a este estado de composiciéon que es
contrario a sus esencias. Asimismo es necesario algo que distribuya (mugassim)
esa savia entre las distintas naturalezas de esas partes, repartiéndolo y
transforméndolo en esas cosas variadas en los momentos oportunos.

Es preciso ademds que quien armoniza (mufiallif) estos contrarios [en
principio] irreconciliables, el que conduce este alimento por las diversas
direcciones y lo transforma en las distintas especies [181], no esté sujeto a la
necesidad ni a una naturaleza limitada como pasa con estas cosas naturales,
dado que de una sola naturaleza determinada tnicamente puede surgir una
sola clase de cosa [con] un tnico tipo de movimiento y un dnico color. La
limitaciéon de su naturaleza, que por si misma indica indigencia y dependencia
[ontolégica], esta determinada por otra cosa distinta de ella.

Asi, [nuestro observador] considera el agua y ve que [por su limitacién]
no es compatible con este atributo [de independencia incondicionada]. Entonces
considera sucesivamente la tierra, el fuego y el aire y advierte que todos ellos
son igualmente incompatibles con ese atributo, lo cual le obliga a trascender
estas cosas por medio de la reflexion (fikr), en busca de aquello que impone a su
testimonio [de la limitaciéon] de la naturaleza (Sahadat al-fitra) [la existencia de]
algo distinto a ella, obligandole a que, con la visién de su corazén, se remonte>”
hacia lo que se encuentra més alla [del orden natural], puesto que aquello que
las concilia en armonia a pesar de sus diferencias y hace posible que cambien
sus naturalezas tiene necesariamente que estar por encima de ellas, ha de
abarcarlas y tiene que ser superior y mas grande que ellas.

De este modo, su aspiracion investigadora se eleva hasta el primer cielo y
dice: “Quizas sea éste el limite (muntaha)>® de estas cuatro naturalezas”. Mas he
aqui que sobre ese cielo hay otro y sobre éste otro mds [y asi sucesivamente
hasta siete cielos] que sefialan las esferas (aflak) gobernadas® por el astro que
circula en ellas, ya sea el sol, la luna u otros astros, hasta siete esferas que se
muestran a la vista.

Al reflexionar sobre ellos [los astros], observa que son entidades
individuales (asjas) que tienen distintas formas (askal) y dimensiones (jjihat)®,
colores diferentes, partes y limites, y [ve que sus] movimientos [estan] dirigidos
y sujetos [a leyes], de modo que no tienen autonomia®! alguna para desplazarse
y no pueden desviarse de sus Orbitas, en todo lo cual se asemejan, pues, a lo
observado con relacién a las plantas de la tierra [182] con las que empezo el

5 El término significa tanto ‘escapar’, como ‘examinar’. Kenny traduce: “He was forced to
flee...”. La imagen puede sugerir, en efecto, la idea de que el corazén-entendimiento ha de alzar
el vuelo, huyendo de la limitacién de orden natural.

% Término empleado en la escatologia y la cosmologia tradicionales para referirse al término de
los siete cielos.

% V. C.7: 54y 16: 12 donde se mencionan, en el mismo orden, el sol, la luna y los astros que
estdn sujetos por Su orden (musajjara bi-amri-Hi). Otra posible lectura, basada en estas
referencias, serfa: “... que indican las esferas sujetas [a la orden divina] (musajjara) con el astro
que circula en cada una de ellas...”.

60 Lit. ‘direcciones’. Cabe entender también “aspectos’ o “‘modos’.

¢l No tienen capacidad para actuar por si mismos con independencia (tasrif). Carecen de
libertad.
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proceso de deduccion (ifltibar). [Comprueba asi que, a pesar de su elevacion]
estos [astros] son tan dependientes y estdn tan sujetos a la composicion
[elemental] (tafilif)°> y a las necesidades como aquello que [al igual que las
plantas] se encuentra por debajo de ellos.

Asi, el testimonio de la naturaleza muestra que quien la gobierna (al-
mudabbir) [y rige las esferas] esta necesariamente por encima de todo ello y lo
abarca®.

De este modo, cuando explora lo que estd mas bajo en el mundo,
buscando una indicacién de lo que esta por encima de ello, encuentra en lo més
bajo una quinta cosa que es mds noble y elevada que los cuatro [elementos]. Se
trata del espiritu animal [es decir, animado], capaz de actuar con autonomia,
que esta dotado de oido, vista, movimiento y comprensién propios. Dice
entonces:

“Esta noble alma espiritual -de la cual, segiin observo®, todas las otras
cosas, inferiores a ella tanto en capacidad de comprender (fahm) como en
autonomia (fasarruf), dependen-, es [necesariamente] la que circunda (muhita) el
cuerpo de este mundo por encima del séptimo cielo, sustentdndolo (Aamila) con
su movimiento del mismo modo que sustenta este cuerpo animal, hace que se
mueva y lo anima® tanto interior como exteriormente”.

Y dice [también]:

“Esta es una esfera circundante abarcadora, la esfera del alma, el mundo
del alma”.

Encuentra asi el lugar del Escabel (kursi), el lugar del espiritu, que
permanece alzado (qafiim), manifiesto (mawfyid) para la percepcion natural
sensible, circundando por encima del séptimo cielo [las esferas que estan por
debajo]. [Advierte entonces que] es inconcebible que estos siete cielos, con su
peso y dada la enormidad de sus dimensiones, se sustenten y muevan por si
mismos, y es [igualmente] inconcebible que el sustentador [que los mueve]
(hamil) no sea superior a ellos en comprensividad (ihata), extension y elevacion.
Es [asimismo] imposible, segtin el testimonio de los corazones®, que esta alma
inmensa (al-nafs al-flazima) y supremo espiritu comprensivo (al-riih al-muhita al-
kubra)®” esté por debajo de estas cosas [183] terrenales inanimadas®8.

02 Interpreto que fafilif tiene aqui el sentido de tarkib. Kenny traduce el término por
‘armonizaciéon’ (harmonization). En definitiva, se trata de las leyes de armonia que rigen la
combinacién de los elementos de naturalezas opuestas.

6 En esta frase los pronombres son ambiguos y pueden hacer referencia tanto a la naturaleza
como a las esferas: ‘quien la/las gobierna esta necesariamente por encima de ella/ellas, y la/las
comprende’. Entiendo que, en realidad, se refieren a todo ello conjuntamente.

64 Sigo la lectura del manuscrito en primera persona.

65 Lit. ‘y lo abarca por dentro y por fuera’. Antes se ha usado este mismo verbo ahdta, que
significa ‘comprender’ o ‘envolver’, con el sentido de ‘circundar’ que remite a las esferas de la
cosmologia tradicional. Este término implica también, como aqui se pone de manifiesto, el
sentido de penetrar, habitar o difundirse en aquello que se circunda. Por ello traduzco ‘lo
anima’ en lugar de ‘lo envuelve’ que, en espafiol, no connota lo mismo.

% Téngase en cuenta que el corazon, en la tradicién sufi, incluye la facultad intelectiva.

7 Se entiende que hay una alternancia de términos y que aqui se habla de una tnica y misma
entidad a la cual se llama tanto nafs como riifi, entidad que se manifiesta, segtin se aprecia en los
pasajes anteriores, como ‘espiritu animal/animado’ (rih hayawaniyya) o ‘alma espiritual (nafs
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Ha dicho [Dios] -exaltado y alabado sea-: “Luego, vuelve a mirar por
segunda vez [y tu mirada] se dard la vuelta (yanqalib)”® (C. 67: 4). [Asi pues] el
observador vuelve a mirar [es decir, a considerar la cuestion] y ve que esta alma
espiritual -que es mds noble que estas cuatro fuerzas naturales- esta
necesariamente ligada’” a lo mismo que estas naturalezas combinadas
(mufiallafa), que son partes constitutivas [de la corporeidad] del animal, [y ve
que] estd dividida, confinada a limites que no puede rebasar, restringida
(mahsiira) por un confin que no puede superar, constrefiida por las bridas del
sometimiento, la servidumbre y la sumisién, y marcada por el signo de la
incapacidad (flagjz)7!.

Se le ha conferido determinado poder que no puede exceder, pues con
relacion a lo que estd mas alla de él no tiene capacidad alguna. Debido a esta
limitacion, las carencias y dificultades (afat) la asaltan sin que pueda preverlo o
evitarlo, de modo que estd sujeta al suefio, la debilidad, el dolor, la fatiga, la
alegria y la tristeza, y junto con todo ello, le afectan también [los cambios
debidos] al crecimiento y al paso de las edades, y sufre ademas el defecto y el
exceso, la escasez y la abundancia, y todas las otras sefiales que revelan su
condicién de sometimiento y servidumbre.

Ya que esto ocurre necesariamente a esta alma separada del Alma
Suprema, lo mismo ha de aplicarse igualmente al Alma Suprema [original],
puesto que cuanto sucede a una parte de la cosa, sucede tambiéigah ae la cosa
por una misma ley necesaria.

Por tanto, el Alma Suprema esta tan sujeta a lassim la dependencia y la
incapacidad como todo lo que esta por debajo de Aimismo esta necesariamente
sujeta a la restriccion del fin y el limite (al-hadd), de modo que lo limitado (al-
mahdud) la condiciona y reduce a sus limites.

[Asi, el observador] advierte que esta Alma, con [184] su [aparente]
autonomia (fasarruf), estd gobernada por una brida’? de la que no puede

rithaniyya), tanto en el macrocosmo, como en el microcosmo humano. Ambos términos, nafs y
rith, aluden por igual al aire (nafas es “aliento’, rawh es ‘brisa’) con el sentido de Pneuma.
68 Kenny traduce ‘mortales’ (mortal) en lugar de ‘inanimadas’. Cabe, en efecto, entender
‘corruptibles’ o ‘perecederas’.
69 El pasaje, en traduccién de Cortés, dice asi: “El creé siete cielos superpuestos. No ves ninguna
contradiccién en la creacion del Compasivo. jMira otra vez! ;Adviertes alguna falla? Luego
mira (irjjifl al-bagar) otras dos veces (karratayn): tu mirada volvera a ti cansada, agotada (fasir)”
(C. 67:3-4).
70 Se entiende que habla del alma en tanto que esfera ‘localizada’ y, por tanto, necesariamente,
limitada.
71 Es decir, la limitacién y la restricciéon con respecto al poder de actuar y conocer propios del
Omnisciente.
72 Tal vez haya que leer wayaba... zimam (“Es preciso que haya una brida...”), o bien wuyida...
zimam (“Hay una brida...”), en lugar de la expresion wayada... zimaman que introduce
abruptamente, como sujeto, al observador. En cualquier caso, el sentido viene a ser el mismo.
En todo este pasaje hay una frecuente alternancia de personas y voces verbales (tercera
persona masculino -el observador-, tercera persona de voz no agentiva -pasiva impersonal-,
tercera persona en femenino -el Alma-...). En la traduccién, como en mi edicién del texto, sigo
en general la lectura del manuscrito. No obstante, en el manuscrito hay errores gramaticales que
invitan a considerar otras posibilidades de lectura sin que esto signifique un problema grave, ya
que las posibles variantes apenas afectan al sentido global.
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librarse, a pesar de que supera en capacidad de accién a todo aquello que no ha
sido favorecido con su [grado de relativa] independencia’.

Se han establecido unos limites para su autonomia. Cuando los alcanza,
comprueba su incapacidad [para rebasarlos] y se vuelve rendida (hasira)74,
reconociendo su limitacion. [Ve entonces que] sus pensamientos e intenciones
proceden de otro y se da cuenta de que las huellas de sujecién y dependencia
que le afectan acaban en ella.

Se sabe asi que por encima de ella hay algo distinto (gayr) a ella y se
aspira entonces a encontrar una huella de ese otro (gayr) [superior] en lo que es
inferior, por la cual se pueda llegar a él [y probar su existencial].

Asi se encuentra esta Alma cuya esencia es el movimiento y la sumision
al intelecto, por el cual esta gobernada. Se aprecia que [esta Alma] sustenta el
movimiento y la vida, pero no esta dotada de intelecto, de modo que [en
realidad], a pesar de que tenga movimiento y vida, carece de ldbedrio y
[verdadera] libertad de accion.

Se sabe entonces que el Alma y el Intelecto [son dos realidades
vinculadas que] guardan una relaciéon de correspondencia (siyyan), que el
movimiento y la vida son parte de la esencia [del Alma} que el Intelecto, que
estd instalado en ella por arriba”>, la domina, la dirige, controla sus
movimientos, determina su voluntad y la conduce segtin su propia eleccién, sin
que en ello intervenga la eleccion del Alma. Es preciso, por tanto, que [el
Intelecto] sea superior, més elevado y més noble que ella.

Es preciso que haya, como exige la percepcién natural, una fuerza que,
abarcando el Alma Suprema y guardando con ella una relacion de
correspondencia (mutabiqa), sea mas elevada que ella y mas noble por lo que
respecta a su poder para gobernar (tadbir)’¢ y regular el equilibrio tanto en ella
como en el mundo sustentado por ella. De esa [fuerza] procede toda
comprensién, todo saber, todas las visiones interiores (bagifiir) y toda
demostracion (burhan).

[Al considerar esto, los observadores] han dicho: “Esto es la Esfera del
Intelecto, el Mundo del Intelecto”. Encontraron asi el lugar del Trono [185],

73 Segtin la lectura de Yaflfar habria que traducir: “[Asi el observador] advierte que esta Alma,
con su [aparente] autonomia (tasarruf), esta controlada por una brida que nunca la descuida y la
mantiene separada (fagl) [lit. ‘con su (consiguiente) separacién’] de todo aquello que no tiene la
capacidad de realizar (tatagarraf) con su [relativa] potestad”.

74 Los términos empleados aqui (el verbo rafjafla y este calificativo) remiten implicitamente a los
que aparecen en la aleya 67: 4 ya citada antes en este pasaje. V. supra nota 49.

75 Lit. ‘que esta montado en ella por encima de ella’. El uso del participio de raiz R-K-B sugiere
que el Alma es el vehiculo del Intelecto: la nave (markab) sobre la que ‘navega’, la montura
sobre la cual ‘cabalga’.

76 El Trono o Esfera del Intelecto gobierna el Escabel o Esfera del Alma y cuanto esta por debajo
de él, pero como se vera a continuacion, estd a su vez gobernado por Dios y completamente
sujeto a Su voluntad. Ibn Hazm atribuye a Ibn Masarra la doctrina de que el Trono es el que
gobierna (mudabbir) el Cosmos, pues a Dios no se le pueden atribuir acciones ad extra (cf.. Asin,
Abenmasarra, p. 93). Como explica Tornero, “Ibn Masarra dice, efectivamente, que el Trono es el
que rige [cuanto esta por debajo de él], pero también dice que hay un mudabbir superior, Dios, lo
cual parece estar en contradiccién con lo que le atribuye Ibn Hazm”. V. Tornero, “Noticia...”, p.
61.
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donde se hallan los Sublimes Decretos y la Voluntad Suprema’”. “;Gloria, pues,
a Dios, Senor del Trono inmenso”8!”

Tras este andlisis, el investigador concluye que el intelecto corresponde
(mutabiq) a esta alma animal y estd confinado (mahsiir) con ella a sus mismos
limites y bridas, de modo que, a pesar de su nobleza y su distincién, se detiene
en un limite més all4 del cual no tiene poder alguno. Sucede asi que junto con
el alma se desarrolla, creciendo o decreciendo, volviéndose més puro o mas
impuro. He aqui que las dificultades le acosan y las sugestiones le acometen
desde fuera de su esencia sin que sepa de donde proceden.

Asi se manifiestan en él con claridad todos los signos que revelan
impotencia, sumisiéon y dependencia, de modo que por encima de él tiene [que
haber] alguien que lo gobierne (mudabbir), que le haya conferido determinada
capacidad (gadar), tfijando su fin y su limite, y haya establecido para él el bien y
el mal, ideas y accidentes, de un modo que desconoce. De todo ello, se deduce
necesariamente que por encima de él hay un Rey (malik) que tiene soberania
sobre él y sobre todo cuanto hay por debajo de él, dado que todo lo que esta por
debajo es inferior a él.

Luego, considerando a este Rey Supremo, se dice:

“¢Acaso esta limitado (mahdiid) también, asi como todo lo que esta por
debajo de él es algo limitado que se conoce por sus limites en correspondencia
con el intelecto”?, asi como el intelecto se corresponde con el alma o ésta se
corresponde con el cuerpo? [No, sino que,] por el contrario, [quienes han tenido
conocimiento de Fl s6lo] Lo han encontrado gracias a Sus huellas y a Sus aleyas
(ayat), las cuales se revelan al intelecto y a lo que esta por debajo de él por
medio de un descenso (nuziil) tal que de ellas nada queda retenido®°.

No han encontrado que [este Rey soberano] esté en contacto con cosa
alguna, pues no hay nada por encima del intelecto que esté en contacto con el
intelecto o guarde correspondencia con él, segtin el [comun] sentido natural.

Dado que el Altisimo Supremo trasciende [186] el contacto [y cualquier
correspondencia] (mubasara) con lo limitado, asimismo trasciende la semejanza
(sibh) de lo limitado y el Modelo o Prototipo (mifal) de lo limitado. Es preciso,
por consiguiente, que Su capacidad de abarcar (ihdta) supere cualquier otra
capacidad, y que Su elevacién supere toda elevacion.

Por ello esta [necesariamente] mas alla de las facultades representativas
(awham) [es decir, de todo concepto o imaginacién], ya que éstas son las

77 El Trono es, pues, en Ibn Masarra, el lugar del Intelecto, mientras que, como hemos visto, el
Escabel corresponde al Alma. Asi pues, el Trono no es, como en Ibn flArabj, el Reino, sino la
Esfera del Intelecto. V., p. €j., Futihat makkiyya 1 (ed. Beirut: Dar al-Kutub al-flllmiyya), p. 226.
Cf. Tornero, “Noticia...”, p. 60.

78 Esta frase de alabanza enlaza el texto de la aleya C. 21: 22 con el de las aleyas 9: 129, 23: 86 6
27: 26, en las cuales se menciona el Trono augusto (al-flars al-flazim) de Dios con los mismos
términos.

79 Leo mutabigan li-I-flagl restituyendo la légica concatenacién de correspondencias en el texto.
Sin embargo, en el manuscrito se lee “en correspondencia con el saber” (mutabigan li-I-flilm).

80 Es decir, revelandose o descendiendo de un modo tal que cada una de ellas se vuelve
manifiesta sin que nada la retenga.
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facultades intelectuales que representan las cosas (al-fluqul al-mumattila li-I-
asyafi) [en el entendimiento] siguiendo el modelo de los ejemplares [eternos
prototipicos] (al-mutamattila li-I-amftila).

Por consiguiente, los intelectos (flugul) son limitados y es imposible que
lo limitado contenga y abarque aquello que [por definicién] supera, abarca®!,
trasciende y contiene lo limitado”.

Asi concuerdan lo afirmado (al-gawl) y la verdad (al-hagq), sin
divergencia®2.

De ello se sigue necesariamente que el Altisimo no tiene ningtin modelo
[ni representacién posible] (mital), ni limite, ni principio, ni partes, ni fin alguno,
pues no cabe defecto alguno en Su unicidad (wahdaniyya) y Su sublimidad
(flazama).

Enaltecido sea el Rey Supremo que esta por encima de todo género (ijins),
salvos3 por lo que respecta a las demostraciones (barahin) que remiten a El y las
huellas que ha dejado en Su criatura [es decir, en el ser humano], las cuales dan
testimonio de Su sefiorio (rububiyya).

En la percepcién del intelecto se establece que Fl es (wufid)s
necesariamente [por Si mismo], y que no tiene prototipo o género alguno. El
andlisis que resulta de investigacion racional da testimonio de que no existe
cosa alguna en el universo que subsista por si misma, sino que todo es por otro,
y aclara que si ese otro (al-gayr) fuera como las cosas que no subsisten por si
mismas, tampoco podria entonces subsistir por si mismo.

De toda investigacion y desde cualquier perspectiva se sigue que la cosa
necesariamente requiere -lo cual resulta ineludible e indudable para quien esta
dotado de inteligencia- la existencia de un Sefior que sea Rey, Primero, Creador
de este universo, [de quien pueda decirse] que [187] “no hay cosa alguna
semejante a E1” (C. 42: 11), que nada de cuanto ha creado se parece a El, que es
claramente diferente de todo lo que ha creado, tanto en esencia como en
condicién, pero estd presente con todas las cosas®® en cada tiempo, en el

81 En el manuscrito y las ediciones previas se lee mutabiqan bi-hi, lo cual resulta incoherente, ya
que el autor acaba de explicar que no hay relacién de correspondencia (mutibaga) entre el
intelecto y el Soberano trascendente. Por el contexto, la continuacién de la frase, el parecido
gréafico de los términos y el uso de bi-hi en lugar de la-hu (régimen preposicional usado por el
autor en otros pasajes), leo aqui muhitan bi-hi corrigiendo el texto.

82 En el manuscrito faltan los puntos diacriticos de las preformativas. Sigo aqui la lectura
propuesta en la edicién de Kenny que lee yafitalif en lugar de yajtalif (que figura en la ediciéon de
Yaflfar). La expresion resulta, en cualquier caso, algo abrupta.

Otra posibilidad de lectura, suprimiendo la waw de wa-la, es la siguiente: “Difiere la
expresion, pero la verdad no difiere” (la-yajtalif al-qawlu wa-l-haqqu 1a yajtalif). En este caso,
cabria interpretar que el modo en que los pensadores inspirados expresan la verdad
trascendente es formalmente distinto a la palabra divina comunicada por los profetas, aunque
en uno y otro caso se expresa la misma verdad: la Unidad trascendente de Dios.

8 Tal vez sea conveniente afladir aqui la expresiéon “de modo que no se puede tener
conocimiento de El sino por medio de...” (fa-ld yuflraf illd bi-...). También cabe pensar que en
lugar de jins haya que leer fiss: “que esta por encima de toda percepcion, a excepcion de...”.

84 La expresion &rabe (fa-gama l-wugjiid bi-hi idtiraran) resulta polivalente.

85 Alusion a la aleya “... El siempre esta con ellos dondequiera que se encuentren” (C. 58: 7) y
otras semejantes donde se formula la co-presencia divina (mafliyya).
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conocimiento (flilm)% y en la manifestacion (zuhiir), pues todas las cosas tienen
necesidad de ElI¥, ya que cada huella de actividad y composicién depende de
otra que la sustenta, y asi lo inferior depende de lo que esta por encima, hasta
llegar sucesivamente, grado a grado, hasta lo mas alto, que es la Realidad
Suprema (al-haqq al-agsa).

Asi comprendes que la diferenciaciéon [de cada cosa], su cambio y su
composicién, son un efecto de algo distinto (gayr) que no proviene de la esencia
de la cosa, y buscas [su causa] mas all4 del intelecto®8, en aquello que esta por
encima de él, asi como habias entendido la necesidad [ontolégica] que de él
tiene cuanto esta por debajo de él.

Por fin encuentras y reconoces a tu Sefior, a tu Creador. Has llegado a Su
encuentro por ti mismo, lo has contemplado con tu propia visién interior, y has
alcanzado la plaza de Su proximidad ascendiendo por el camino que hacia El se
habia abierto para ti.

El te ha mostrado que todo Su Reino soberano (malakiit) esta controlado
por Sus riendas®’, confinado en Su cerco, ordenado en grados por Su decreto y
dirigido por Su gobierno®, de modo que se mantiene en sus limites, sujeto a Su
voluntad y Su deseo. No hay en Su Reino otro gobernador que El y no hay
cosa alguna que pueda realizar algo en él si no es con Su permiso?l. Glorificado
sea, pues, el Uno, el Creador, El que todo lo abarca, El que hace que subsista
cuanto ha creado e “impide que cesen los cielos y la tierra” (C. 35: 41), El que
hace lo que quiere libremente®2. Enaltecido sea por encima de todas las cosas.

Lo que precede es un ejemplo de demostracion que procede por
inferencia. De esto han tratado, dedicandose a ello en profundidad, [188] los
llamados filosofos (falasifa), quienes, debido a que no tenian una recta
intenciéon®®, no lo han entendido correctamente y se han apartado de ello,
perdiéndose en futilidades en las que no hay luz alguna. Asi, tnicamente
pudieron ver el origen®* de todo ello como algo que habian oido [mencionar
vagamente] o cuya traza habian encontrado como transmision de la profecia de
Abraham -Dios le bendiga y salve- acerca de la interpretaciéon (i fltibar) de las
criaturas del Reino soberano (malakiit) en tanto que indicacién y prueba de su

86 Alusion a la aleya “Dios todo lo abarca en Su ciencia (flilm)” (C. 65: 12) y otras semejantes.

87 Alusién a C. 35: 15, 47: 38 y otras aleyas andlogas (v. también 36: 83).

8 En el manuscrito se lee flugiil, ‘intelectos’, en plural, en lugar de flagl.

8 Alusion a C. 23: 88 y 36: 83.

% También estas nociones de ifiita, taqdir y tadbir remiten a las correspondientes aleyas coranicas
que constituyen su referente escriturario.

91 Literalmente, ‘no hay camino (maslak) en él... sin Su permiso (idn)’. Véanse C. 10: 3, 10: 100 6
40: 78 y tantas otras aleyas que se refieren a la necesidad del permiso divino. En la afirmacién
anterior se aprecia claramente que en dltima instancia no hay mudabbir alguno sino Dios.

22 Alusién a C. 11: 107.

% Los términos de la expresion niyya mustaqima remiten a referentes netamente islamicos, tales
como el célebre hadiz en que el Profeta afirma que “las obras dependen de las intenciones” o la
aleya de la Fatiia en que se menciona el “camino recto” (mustaqim).

%4 Se entiende que se refiere al origen divino del universo y de la palabra o logos.
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Creador. [En vano] intentaron seguir esa via sin [la adecuada] intencién vy,
debido a ello, se equivocaron desvidndose de ella%.

Vinieron los profetas -las bendiciones de Dios sean con ellos- y dijeron:

“Ciertamente “Vuestro Sefior, que os ha creado a vosotros y a quienes os
precedieron” (C. 2: 21), “es Uno”%, es Verdad?’, “no tiene asociado” (C. 6: 163),
“no hay cosa alguna semejante a EI” (C. 42: 11), esta por encima de todas las
cosas, todo lo abarca, es inconmensurable, de modo que ningtn limite puede
contenerlo, y “la percepciéon® no alcanza a percibirlo” (C. 6: 103), debido a que
no tiene ni limite ni fin alguno, ya que “El es el Primero” (C. 57: 3), anterior a
todo cuanto tiene limite y fin, y todo lo que estd por debajo de El es contingente
y limitado, por lo cual se distingue [de El].

Lo primero que cre6 fue el Trono (flars) y el agua®, y sobre el Trono
escribi6 todas Sus determinaciones y decretos y cuanto Su voluntad dispuso.
No hay en todo el cosmos otra voluntad que la suya y no hay cosa alguna que
sea sin Su permiso!®. Su Trono abarca todas las cosas, esta elevado por encima
de ellas y las dirige.

Por debajo del Trono esta Su Escabel (kursi) que contiene los cielos y la
tierralol, El los preserva y los sustenta a ambos sin fatiga, ni esfuerzo.

El se asienta efectivamente sobre el Trono!02 y [a la vez], a pesar de Su
elevacion y Su santa sublimidad, estd més proximo'® [189] a cada cosa que las
Cosas mismas.

El ha creado estos siete cielos bajo Su Trono “en seis dias” (C. 25: 59)104 y
“ha puesto en ellos una lamparal%®, una luna luminosa” (C. 25: 61) y astros que
circulan en sus esferas'%, sometidos!?”” al decreto que les corresponde, segtin
una medida establecida, de modo que ninguno de ellos se adelantal® con
relacion a otro.

% El término ajtafiii se repite dos veces con distintos pronombres. Antes lo he traducido como
‘no entendieron correctamente’. Ahora traduzco por ‘se equivocaron desviandose’.

Se entiende que los filésofos que no habian recibido directamente la gufa de la profecia
y s6lo habian oido hablar de Dios vagamente no llegaron a reconocer e identificar a Dios como
origen de la existencia. Por tanto, no pudieron culminar la via del verdadero y pleno
conocimiento que nicamente puede recorrer aquel cuya intencién se inspira en la revelacién.
La razén s6lo puede entonces acceder al conocimiento que brinda la revelacién cuando estd
guiada por la misma revelacién, a la cual estd asi supeditada. En dltima instancia, sélo se
encuentra a Dios por Su palabra. El ifltibar de los profetas es superior al ifltibar de los fil6sofos
no inspirados porque se conforma a la revelacion.
%V, p.e.,C 573y C.6:19.
V., p.ej., C. 20: 114y C. 22: 6.
98 Lit., ‘las vistas no Le alcanzan’.
PV, p.e.,C11: 7.
100V, p. ej., C. 11: 105.
101 Tanto esto como lo que sigue alude a C. 2: 255.
102 Alusién a C. 25: 59. V. lo que dice Ibn Masarra sobre el Trono en Jawdss al-hiurif, ms. p. 153,
donde comenta que, al menos en ese contexto, no considera necesario explicar el istiwafi.
103 Alusién a C. 50: 16 y 56: 85.
104Y también C. 7: 54, 10: 3, 11: 7, 32: 4, 50: 38 y 57: 4.
105 Es decir, el sol. V. C. 15:16-18 y 10: 5.
106 Alusion a C. 21: 33 y 36: 40.
107 Alusién a C. 7: 54 y 16: 12.
108 Alusion a C. 36: 40.
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“El ha creado todas las parejas a partir de lo que brota en la tierra, a
partir de ellos mismos!® y a partir de lo que no conocen” (C. 36: 36).

[Asimismo han dicho que] El ha dispuesto “la creacién de todas las
cosas” (C. 20: 50) en Sus cielos y en Su tierra como signos (ayat) que Lo
significan, dando testimonio de Su sefiorio, Su inmensidad, Su sabiduria, Su
justicia, Su misericordia y [todos] Sus bellisimos Nombres!10.

[Asi] quien contempla reflexionando (fakkara) e interpreta
deductivamente (ifltabara)'l, volviéndose hacia su Sefior!1?, vera (absara) todo
esto en si mismo (nafs)!’® y en todas las cosas!* que hay en este mundo
juntamente, y [verd] que todas las cosas tienen necesidad de El115 y de lo que
procede de El, que es su sustentador y su soporte, ya que si no fuera por El
perecerian, se desvanecerian y serian aniquiladas”.

Tras esto han referido, han seguido, han difundido y han esclarecido
cuanto de los restantes Nombres y Atributos de Dios esta conectado al proceso
de interpretacion (ifltibar) como estd conectado (ittisal) con aquello que lo
precede.

Los signos (ayat) han dado testimonio de todo ello y asi lo han expresado,
de modo que unos dan testimonio de otros, el primero remite al dltimo y el
altimo al primero, lo oculto se apoya en lo aparente y lo aparente en lo oculto.

Cuanto mas observa el intérprete, mas ve y comprende, y cuanto mds ve
y comprende, mads verifica y mas aumentan su conformidad, su certeza y su
perspicacia.

El mensaje de la profecia, que ha venido descendiendo desde el Trono
hacia la tierra, concuerda plenamente [190] con [el proceso y el resultado de] la
interpretacion (ifltibar) que procede en sentido inverso, remontdndose desde la
tierra hacia el Trono, sin que haya diferencia alguna entre ambos!1°.

Ningtn comunicado viene de Dios para esclarecer [algo], sin que haya en
el mundo un signo que remita a ese comunicado y se corresponda con él, y a la
inversa, no hay signo en el mundo que remita a un comunicado que la profecia
no haya mostrado y anunciado, ya sea en sintesis o en modo distintivo.

109 O bien, ‘de sus propias almas’. Es decir, de los seres humanos.

10V, p.ej., C.17: 110.

11V, el final de la aleya 59: 2 que dice: “Interpretad, pues, los dotados de vision” (fa-fltabiri ya
uli l-absar). Notese que en la expresiéon cordnica, al igual que en el texto de Ibn Masarra, se
emplea la forma VIII de raiz fI-B-R (ifltabara / ifltabir) junto con términos de raiz B-S-R (absara /
abgar). Esta aleya es el referente escriturario principal de las recurrentes ocasiones en que Ibn
Masarra emplea conjuntamente términos de ambas raices léxicas.

12V, p.ej., C.30:31y33,y39: 8.

13V. C. 6:104.

14V, C. 41: 53.

15y, C. 35:15.

116 Esta total correspondencia entre el descenso de la revelacién y el ascenso hermenéutico de la
interpretacién implica la identidad de ambas realidades: son las dos direcciones de una misma
y Unica escala.
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Dado que la demostracién (burhan)!17 concuerda [con la revelacién] y que
el comunicado profético y su infalible huella se verifican mutuamente, el
intelecto se halla obligado a reconocer necesariamente que [la profecia] lo
abarca, lo comprende y es superior a él.

Asi, si busca apoyarse en otra cosa y abandona su preservado dominio,
pierde totalmente su proteccion y entonces, debido a su desvinculacion de la
proximidad y el amparo divinos (walayat Allah)1'8, no puede hallar otro refugio
que el mas bajo fuego. Pero si se apoya firmemente en ella y asciende!? por sus
cabos (ashib)'?9, entonces se aproxima a Dios, el Auxiliador, a quien ha de rogar
que le otorgue el afadido apoyo’! de Su tutela y amistad (walaya), de modo que
pueda alzarse sobre los dos pies y asi acceder a la protectora proximidad!?? de
Dios -enaltecido sea-, en cuyo seno alberga Dios a Sus allegados (awliyaifi),
quienes han buscado Su amparo con el deseo de conocerlo.

Sus altas y sublimes aspiraciones (himam), que se mantienen en la
esperanza del pacto establecido con ellos por la promesa “verdadera [de
recompensa] que se les hizo” (C. 46. 16), los elevan hasta la preservada
proximidad (jiwar) de Su Sefior.

Por el contrario, jqué adversidad para los negligentes “cuyos ojos
estaban cubiertos con respecto a Mi recuerdo” (C. 18: 101)!

“Ese es el favor de Dios, que da a quien El quiere. Dios es el Duefio del
favor inmenso” (C. 57: 21).

Aqui concluye la Epistola de la interpretacion. Alabado sea Dios que
concede Su gracia y sean Sus bendiciones con Muhammad y los suyos.

117 Nétese que se llama “prueba’ tanto al signo procedente de Dios como a la demostracion que
resulta de interpretacién de los signos. En este parrafo queda claro que, segtn el autor, la
revelacion es por principio superior al intelecto.

118 Es decir, debido a su alejamiento de la “amistad” que Dios brinda a Sus santos allegados.

119 O bien, segin el manuscrito, “y se mantiene con precaucion (tawagqqa) en los medios que
brinda”.

120 Es decir, por los ‘medios’ que provee. Este término también significa ‘causas segundas’.

121 Lit. ‘aquel a quien se pide que anada un pie [procedente] de Su tutela (al-mustazad min
walaya-ti-hi gadaman)’. Se entiende que el contemplativo, en su cojera espiritual, necesita el
soporte de la tutela de Dios, es decir, la protectora inspiracién que hace de él uno de Sus santos
allegados y le confiere la ‘recta intencién’, sin la cual no podria andar con seguridad por la via
del ifltibar. La misma palabra gadam empleada para ‘pie’, significa también ‘anterioridad’,
“puesto elevado alcanzado por mérito’. En este mismo sentido cabria también leer gidam (con la
acepcioén de “prioridad’).

122 E] término fiwar implica, al igual que walaya, una relacién de clientela y patronazgo.
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