Traduccion:
[Epistola de la interpretacion]

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

[Esta es la] Epistola de la interpretacion
del alfaqui Abi ‘Abd 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 EI” (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
algtin libro que quien razona, infiriendo a partir de lo que esta mas
bajo (asfal) en el mundo lo que esta mas elevado®, 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 comprobandolo con ejemplos.

' Asi se anota la referencia a la correspondiente pagina del manuscrito.

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

3 Lit. ‘quien argumenta procediendo desde lo que es mas bajo hacia lo que es mas elevado’. El termino
i ‘tibar —de rafz ‘-B-R- significa aqui ‘pasar’, ‘cruzar’ desde lo bajo a lo elevado.

* El término mitl o matal empleado aqui significa lit. ‘imagen’, ‘modelo’, ‘semejanza’.

Mi interpretacion del pasaje difiere radicalmente, como puede observarse, de la que da Kenny:
“] 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”. Seglin
esta interpretacion, se niega la primera posibilidad, lo cual contradice lo que, en este mismo tratado,
reitera Ibn Masarra mas adelante. Seglin la interpretacion 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 sehalaré las muy frecuentes divergencias que diferencian
esta traduccion de la de Kenny, ya que, en buena medida, responden a problemas textuales de la
edicion de Ya‘far, asi como a deficiencias, incongruencias y cambios de orden de la re-edicion de
Kenny que resulta innecesario anotar.
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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 (‘ugul) -que son luz de Su luz- para que
puedan considerar [el Reino de] Su orden (amr) y, por medio de
ellos, tengan conocimiento de Su decreto (qadar), de modo que
den testimonio de Dios segiin 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®.

Tras esto, [Dios] -exaltado y alabado sea- dispuso todas las cosas
que habia creado, tanto en Su cielo como en Su tierra, como signos
(ayar)y que Le muestran, dando clara expresion a Su condicion de
Senor y a Sus bellisimos atributos.

Asi pues, el universo entero es un Libro -cuyas letras
constituyen Su discurso- que leen los que aspiran a percibir
(al-mustabsiriin)® con la directa vision del pensamiento veridico
(al-fikra al-sadiga), seguin el alcance de su percepcion y su
capacidad de interpretar (i ‘tibar). Las miradas (absar) de sus
corazones (qulib) se vuelven, pues, a examinar (tuqallib)’ las
maravillas [176] manifiestas y ocultas [de la creacion], que son
develadas a quien alcanza a ver, pero permanecen veladas para
quien se distrae, “vuelve la espalda a Nuestra rememoracion
(dikr)° y solo desea la vida de este mundo” (C. 53: 29). Este
es el alcance de su ciencia, el dominio de su pensamiento y el
fin de su aspiracion, pues su vision no va mas alla de lo que
percibe con sus ojos.

5 El entendimiento ha de orientarse solo a este cometido original.

6 Alusion a C. 3: 190 donde se mencionan los “signos para los dotados de intelecto”. Notese que mas
adelante se cita la aleya 3: 191 en sucesivas ocasiones.

7 Notese que aya (pl. ayat) significa tanto ‘signo portentoso’ de la creacion, como aleya coranica. La
interpretacion del mundo es asi hermenéutica del Libro.
En el manuscrito, el participio que sigue concuerda en plural regular femenino (dailat), 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).

8 Término en forma X (que suele expresar solicitud) de raiz B-S-R, como basar, ‘vista’, basira, ‘vision
interior’, ‘claridad’ o tabsira, ‘comprension’.

7 Emplea el autor dos términos de la misma raiz lexica: Q-L-B. Qalb significa ‘corazon’, pero también
-aunque solo en singular- ‘inversion’, ‘conversion’. El verbo qallaba denota asimismo una inversion: la
mirada se vuelve hacia el interior, lo oculto se torna manifiesto. La expresion alude a la aleya: “Temen
un dia en que los corazones (qulib) y las miradas (absar) sean puestos del reves (taqallab)” (C. 24: 37;
trad. Corteés). Véase infra nota 29.

10 Notese 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 d’ikr. Estos términos estan ligados
también, por interreferencia léxica, al término tad'akur, de forma VI, que significa ‘deliberacion’.
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Traduccion: [Epistola de la interpretacion]

[En este sentido] ha dicho Dios -exaltado y alabado sea- “¢Acaso
no han considerado (yazuriz)' 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
reflexion y objeto de indagacion cuyo significado, en tanto que
indicacion [de Dios], ha de buscarse.

Ha dicho también sobre Sus allegados (awliya’) 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:] ‘Sehor nuestro, no has creado todo esto en
vano’.” (C. 3: 191).

iAsi es, por Dios! El pensamiento (fikra)'? les ha hecho entender
con claridad (‘ala basira)®, de modo que el cielo y la tierra les
han dado testimonio de lo que anuncio la profecia: que El no ha
creado en vano este mundo ordenado en grados, equilibrado y
armonizado con maestria, y que lo creo [como prueba] para la
retribucion (Yaza’).

Asi, tras su reconocimiento, buscan proteccion del Fuego
diciendo [en la misma aleya]: “iGlorificado seas! jGuardanos 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 (tad'akkur) y la perspicacia (tabassur). Hace esto tanto
poniéndolo en conexion [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 vivificacion
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 [I77] certeza (yagin)
por la cual seran recompensados y acerca de la cual se les interrogara y
se les pediran cuentas.

' El verbo empleado corresponde al término de la misma raiz y forma gramatical que se emplea para
designar el pensamiento especulativo (nazar).

2 Notese que el termino empleado es de la misma raiz que el verbo yatafakkarin usado en la aleya, cuyo
magdar 0 ‘nombre de accion’” en forma V (tafakkur) se menciona mas abajo.

13 Esta expresion se emplea en C. 12: 108.
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[Dios] ha dicho: “El dispone la Orden (yudabbiru I-amr)* hy
distingue los signos (yufassilu I-ayar)®. Tal vez, asi, tengais certeza
(tiginin)¢ del encuentro con vuestro Sefor”. 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)”".

Los mensajeros han anunciado el mandato (amr) de Dios -
enaltecido sea-, comenzando con aquello que, como atributo, esta
primero y es superior. Asi, hacen referencia a Dios -exaltada sea
Su faz-, a Sus bellisimos atributos, a como origino Su creacion y
la produjo, a [como] se asento 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.

El nos ha mandado interpretar (i tibar) todo esto” y ha indicado
alusivamente como iniciar la reflexion a partir de las aleyas que se
refieren a la tierra, tales como Su palabra: “{Hombres! Servid a vuestro
Sehor, que os ha creado, a vosotros y a quienes os precedieron.
Quizas, asi, tengais temor de El. 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:
“{Hombres! {Temed 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 tambien: “En la tierra hay signos para los convencidos
(miiginiin) y en vosotros mismos también. ¢Es que no veis (rubsirin)?”
(C. 51: 20-21).

" Cortés traduce: “El 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 creacion. El verbo dabbara significa ‘disponer’, ‘administrar’, ‘gobernar’. En forma V
(tadabbara) significa ‘meditar detenidamente’, ‘reflexionar’.

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

16 De la misma raiz que el término yaqin antes empleado.

7" Trad. Cortes. Se entiende que Ibn Masarra cita esta aleya como indicacion de que el hombre ha de
aspirar a comprender los signos divinos con su ciencia.

8 V. p.ej. C.7:54.

17 También cabria, aunque resulta rebuscado, traducir asi: “... y el Escabel del Dominio de Su Soberania
(kurst malakiiti-hi), de Sus cielos y de Su tierra [que, seglin C. 2: 255, todo lo abarca] hasta el fin de
todo ello, y [como Dios] nos ha mandado interpretar (i tibar) todo esto. Ellos [los profetas, siguiendo
la lectura del manuscrito: wa-asarat] han indicado como iniciar la reflexion...”.

20 En estas citas sucesivas, mantengo la traduccion de Cortés. Notese que aqui nafs significa también

9 2 ‘alma’.
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Asi, todas las criaturas y los signos del cosmos son peldanos
(daray) por los que ascienden los que se dirigen, interpretando?,
hacia los signos supremos de Dios [I78] que estan en lo mas alto. El
que asciende (al-mutaraqqi)?* necesariamente asciende desde lo que
esta mas bajo hacia lo que esta mas elevado. Ascienden, pues, por
la progresiva elevacion de sus entendimientos ( ‘ugiil) 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?, segiin [lo que] Dios [mismo les ha
comunicado]®, y [perciben asimismo] que esto [el resultado de su
comprension de que la Verdad es una] 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 interpretacion [que resulta de la
reflexion] (i ‘tzibar) da testimonio en favor de lo que anuncia (naba’)
[la profecia], confirmando su veracidad, y que la profecia (naba’)
esta de acuerdo con la interpretacion racional (i ‘tibar) y no difiere
de ella, de modo que profecia y demostracion (burhan) se ayudan

2 Aqui se aprecia el aspecto de movimiento que denota la raiz ‘~B-R. El mu ‘tabir es el que ‘cruza’,
pasando de lo bajo a lo alto, de lo exterior a lo interior, de la manifestacion al sentido.

2 Este modo de referirse a la progresion ascendente o epeéctasis (al-taraqqi) a traves de estaciones
(magamat) es caracteristico del discurso sufi.

% La expresion arabe wayadii I-Haqq wahidan se presta a otras lecturas. 4/-Haqq (la Verdad, la Realidad)
es un nombre de Dios y también una designacion de Su palabra, un nombre del Coran. La raiz W-Y-D
empleada para decir ‘encuentran’ remite tanto a la nocion de wupid (‘hallazgo’, ‘Ser’, ‘acto de ser’,
‘existencia’) como a la de “éxtasis’ o ‘percepcion inmediata del ser’ (wayd / wiydan). También podria,
pues, traducirse el pasaje poniendo énfasis en la idea de realizacion 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 elucubracion y
ejercicio mental inductivo, sino a un proceso de ascension transformante que culmina en la inmediata
contemplacion de la Unidad. La intuicion inspirada acompaia y guia al raciocinio en este proceso de
elevacion intelectual, indisociable de la elevacion 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 formulacion.

2 Es decir, los atributos y nombres de Dios que es la Verdad.
% Lit. ‘de parte de Dios’.

% Lit. ‘en cuanto a su quiddidad’ (anniyyatu-hu), es decir, a su propio ser individual. También se puede
traducir sin mas articulacion: ‘que esto esta de acuerdo, [lo] confirma y no difiere de ello con relacion
a su quiddidad, pues una y otra cosa son lo mismo (fa-huwa huwa).
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mutuamente?, la certeza se revela resplandeciente (tayalla) y los
corazones alcanzan asi las realidades esenciales de la fe.

Por esta via -que el Libro indica y a 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-magam al-mahmud)®. Estos contemplan lo que esta oculto
(al-gayb) con la vision de sus corazones® y conocen la ciencia
del Libro, de modo que sus corazones dan testimonio de que es
la Verdad (al-liaqq)*°.

Ha dicho Dios -enaltecido sea-: “Quien sepa que lo que Dios
te ha revelado es la Verdad, ¢sera como el ciego? Solo 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 exposicion
con estas palabras: “Los infieles dicen: iTti 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).

Ningiin mortal (basar) llega a tener conocimiento directo de
la ciencia del Libro (ma rifat ‘ilm al-kitab) hasta que compara lo
transmitido (al-jabar) con la inferencia (i ‘zibar) y verifica lo recibido
de oido con la clara vision [de la comprension directa] (istibsar)®.
iQue Dios nos incluya, a vosotros y a mi, entre los que alcanzan la
certeza (miginin) y ven con claridad (mustabsirin)!

Pues bien, en cuanto a la ejemplificacion (tamtil) de este modo
de razonamiento (istidlal)*?, [que consiste en inferir] partiendo

2 El texto dice: “y se ayuda (mutuamente) la prueba (al-burhan)”, es decir, la prueba racional, la
demostracion, ayuda a la prueba de la revelacion, el signo divino.

% Alusion a C. 17: 79.

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

30 | a expresion 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-sahidat qulitbu-hum la-hu anna-hu
I-haqq). Si consideramos que el antecedente del pronombre es Libro (el antecedente mas proximo),
entonces el Libro es la Verdad. V. supra nota 23. No obstante, también puede referirse el pronombre
a lo oculto (al-gayb) o a Dios mismo que es la Verdad. La cita, a continuacion, explica que lo que ha
descendido, es decir, lo que se ha revelado -el Libro, en primera instancia-, es la Verdad.

1<

Es decir, que la tradicion ha de verificarse con la razon y la comprension que resulta de la
vision interior.

9 l %2 E| término, en forma X, denota la solicitud de pruebas o indicaciones (dalnl). Significa pues, en
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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, difundiendose por
las diversas partes [del arbol] -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 dice
entonces: “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 combustion] que hace que el
agua ascienda en contra de su movimiento [natural]”.

Observa también como esa savia se reparte [I80] y distribuye
a partir de sus conductos y del lugar en que esta almacenada’®,
sabiendo que ni en la naturaleza del agua ni en la del fuego se dan
la distribucion y la difusion [de lo cual infiere la intervencion de los
elementos tierra y aire].

Observa asi que este alimento constituido de agua simple (ma ‘waid)*
[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] cascara y niicleo,
las flores de diversos colores, tactos, sabores y aromas... “[Todo ello] es
irrigado por una misma agua (ma ' wahid), pero hacemos que unas cosas
sean mejores que otras como alimento” (C. 13:4).

Se sabe que ademas de agua y fuego solo hay aire y tierra, y
[tambien] que no hay en la naturaleza de ninguno de estos cuatro

general, buscar indicios y, en sentido filosofico, argumentar con silogismos. Aqui usa Ibn Masarra
el téermino como sinonimo de i ‘tibar.

3 Corrijo el texto del manuscrito y de las ediciones previas, seglin 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...”.

3 Lit. ‘y el lugar en que permanece’ (mustagarr). Kenny interpreta que la preposicion ‘an tiene
aqui caracter de excepcion: “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 wanid que significa ‘solo’,
‘linico” “una sola agua’, etc.

Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 10, n. 1 e 2, p. 89-108

95



96

Pilar Garrido Clemente

[elementos] division alguna, ni nada que haga que, apartandose de
sus respectivas naturalezas, se transformen (¢aqlib) 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 que haya algo que concilie (mu 'allif) estos opuestos,
sacandolos de su estado natural de divergencia, para llevarlos a este
estado de composicion que es contrario a sus esencias. Asimismo es
necesario algo que distribuya (muqassim) esa savia entre las distintas
naturalezas de esas partes, repartiendolo y transformandolo en esas
cosas variadas en los momentos oportunos.

Es preciso ademas que quien armoniza (mu ‘allif) estos contrarios
[en principio] irreconciliables, el que conduce este alimento por las
diversas direcciones y lo transforma en las distintas especies [I8I], no
esté sujeto a la necesidad ni a una naturaleza limitada como pasa
con estas cosas naturales, dado que una sola naturaleza determinada
tinicamente puede surgir una sola clase de cosa [con] un {inico tipo
de movimiento y un inico color. La limitacion de su naturaleza,
que por si misma indica indigencia y dependencia [ontologica], esta
determinada por otra cosa distinta de ella.

Asi, [nuestro observador] considera el agua y ve que [por su
limitacion] no es compatible con este atributo [de independencia
incondicionada]. Asi 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 limitacion] de la naturaleza (Sahadat al-fitra)
[la existencia de] algo distinto a ella, obligandole a que, con la
vision de su corazon, se remonte* hacia lo que se encuentra mas
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

% 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 corazon-entendimiento ha de alzar el vuelo,
huyendo de la limitacion de orden natural.

37 Término empleado en la escatologia y la cosmologia tradicionales para referirse al término de los siete
cielos.
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este otro mas [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 (yikat)*?, 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 relacion a las plantas de la tierra [I82] con las que
empezo el proceso de deduccion (i ‘tibar). [Comprueba asi que, a
pesar de su elevacion] estos [astros] son tan dependientes y estan
tan sujetos a la composicion [elemental] (¢za/i/}* y a las necesidades
como aquello que [como 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*s.

Asi, cuando explora lo que esta mas bajo en el mundo, buscando
una indicacion de lo que esta por encima de ello, encuentra en lo
mas bajo una quinta cosa que es mas 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 comprension propios.

Dice entonces: “Esta noble alma espiritual -de la cual, seglin
observo*, todas las otras cosas, inferiores a ella tanto en capacidad
de comprender (fahm) como en autonomia (zasarruf), dependen-,
es [necesariamente] la que circunda (mufita) el cuerpo de este

% V. C.7: 54 y 1612 donde se mencionan, en el mismo orden, el sol, la [una y los astros que estan
sujetos por Su orden (musajjara bi-amri-Hi). Otra posible lectura, basada en estas referencias, seria:
“... que indican las esferas sujetas [a la orden divina] (musajjara) con el astro que circula en cada una
de ellas...”.

% Lit. ‘direcciones’. Cabe entender también ‘aspectos’ o ‘modos’.
40 No tienen capacidad para actuar por si mismos con independencia (zasrif). Carecen de libertad.

# Interpreto que fa’lif tiene aqui el sentido de tarkib. Kenny traduce el término por ‘armonizacion’
(harmonization). En definitiva, se trata de las leyes de armonia que rigen la combinacion de los elementos
de naturalezas opuestas.

2 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.

43 Sigo la lectura del manuscrito en primera persona.
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mundo por encima del séptimo cielo, sustentandolo (#amila)
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 Trono, el lugar del espiritu, que
permanece alzado (ga’im), manifiesto (mawyud) 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] (#amil) no sea superior a ellos
en comprensividad (izata), extension y elevacion. Es [asimismo]
imposible, segiin el testimonio de los corazones®, que esta alma
inmensa (al-nafs al-‘azima) y supremo espiritu comprensivo (al-rik
al-muhita al-kubra)* esté por debajo de estas cosas [183] terrenales
inanimadas®.

Ha dicho [Dios] -exaltado y alabado sea-: “Luego, vuelve a mirar
por segunda vez [y tu mirada] se dara 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 mas noble que
estas cuatro fuerzas naturales- esta necesariamente ligada® a
lo mismo que estas naturalezas combinadas (mu allafa), que son
partes constitutivas [de la corporeidad] del animal, [y ve que] esta
dividida, confinada a limites que no puede rebasar, restringida por

4 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 espahol, no connota lo mismo.

* Tengase en cuenta que el corazon, en la tradicion sufi, incluye la facultad intelectiva.

 Se entiende que hay una alternancia de términos y que aqui se habla de una (inica y misma entidad a la
cual se llama tanto nafs como riih, entidad que se manifiesta, seglin se aprecia en los pasajes anteriores,
como ‘espiritu animal/animado’ (rith hayawaniyya) o ‘alma espiritual (nafs riahaniyya), tanto en el
macrocosmo, como en el microcosmo humano.

47 Kenny traduce ‘mortales’ (mortal) en lugar de ‘inanimadas’. Cabe, en efecto, entender ‘corruptibles’ o
‘perecederas’.

48 El pasaje, en traduccion de Cortés, dice asi: “El creb siete cielos superpuestos. No ves ninguna
contradiccion en la creacion del Compasivo. jMira otra vez! ;Adviertes alguna falla? Luego mira (iri ¢
al-basar) otras dos veces (karratayn): tu mirada volvera a ti cansada, agotada (fiasir)” (C. 67: 3-4).

4 Ge entiende que habla del alma en tanto que esfera ‘localizada’ y, por tanto, necesariamente,

9 8 limitada.
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un confin que no puede superar, constrenida por las bridas del
sometimiento, la servidumbre y la sumision, y marcada por el signo
de la incapacidad (‘ayz)*°. Se le ha conferido determinado poder
que no puede exceder, pues con relacion a lo que esta mas alla de
el no tiene capacidad alguna. Debido a esta limitacion, las carencias
y dificultades (afar) la asaltan sin que pueda preverlo o evitarlo,
de modo que esta sujeta al sueno, 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 senales que revelan su condicion 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 tambien al origen de la cosa por una misma ley
necesaria. Por tanto, el Alma Suprema esta tan sujeta a la sumision,
la dependencia y la incapacidad como todo lo que esta por debajo
de ella. Asimismo esta necesariamente sujeta a la restriccion del
fin y el limite (al-fadd), de modo que lo limitado (al-mahdid) la
condiciona y reduce a sus limites.

[Asi, el observador] advierte que esta Alma, con [I84] su
[aparente] autonomia (fasarruf), esta gobernada por una brida® de
la que no puede librarse, a pesar de que supera en capacidad de
accion a todo aquello que no ha sido favorecido con su [grado de
relativa] independencia®2.

Se han establecido unos limites para su autonomia. Cuando los
alcanza, comprueba su incapacidad [para rebasarlos] y se vuelve

%0 Es decir, la limitaciobn y la restriccion con respecto al poder de actuar y conocer propios del
Omnisciente.

o

Tal vez haya que leer wagaba... zimam (“Es preciso que haya una brida...”), o bien wupida... 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 traduccion, como en mi edicion 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.

52 Seglin la lectura de Ya ‘far 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 (fas!) [lit. ‘con su (consiguiente) separacion’] de todo aquello que no tiene la capacidad de
realizar (tatasarraf) con su [relativa] potestad”.
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rendida (%asira)®®, reconociendo su limitacion. [Ve entonces que] sus
pensamientos e intenciones proceden de otro y se da cuenta de que
las huellas de sujecion 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 libre albedrio y [verdadera] libertad de accion.

Asi se sabe que el Alma y el Intelecto [son dos realidades
vinculadas que] guardan una relacion de correspondencia (siyyan)**,
que el movimiento y la vida son parte de la esencia [del Alma] y
que el Intelecto, que esta instalado en ella por arriba*®, la domina,
la dirige, controla sus movimientos, determina su voluntad y la
conduce segiin su propia eleccion, sin que en ello intervenga la
eleccion del Alma. Es preciso, por tanto, que [el Intelecto] sea
superior, mas elevado y mas noble que ella.

Es preciso que haya, como exige la percepcion natural, una
fuerza que, abarcando el Alma Suprema y guardando con ella una
relacion de correspondencia (mutabiga), sea mas elevada que ella y
mas noble por lo que respecta a su poder para gobernar y regular
el equilibrio tanto en ella como en el mundo sustentado por ella.
De esa [fuerza] procede toda comprension, todo saber, todas las
visiones interiores (basa’ir) 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 [I85], donde se hallan los Sublimes Decretos y la Voluntad
Suprema. “i{Gloria, pues, a Dios, Sefior del Trono inmenso*!”

Tras este analisis, el investigador concluye que el intelecto
corresponde (mutabig) a esta alma animal y esta confinado con

5 Los términos empleados aqui (el verbo raya‘a y este calificativo) remiten implicitamente a los que
aparecen en la aleya 67:4 ya citada antes en este pasaje. V. supra nota 48.

5% Es decir, guardan una relacion de correspondencia.

%5 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’.

% 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,

]OOen las cuales se menciona el Trono augusto (al- ‘ars al-‘azim) de Dios con los mismos términos.
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ella a sus mismos limites y bridas, de modo que, a pesar de su
nobleza y su distincion, se detiene en un limite mas alla del cual no
tiene poder alguno. Sucede asi que junto con el alma se desarrolla,
creciendo o decreciendo, volviendose mas 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, sumision y dependencia, de modo que por encima de
el tiene [que haber] alguien que lo gobierne (mudabbir), que le haya
conferido determinada capacidad, fijando su fin y su limite, y haya
establecido para €l 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 €l 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 pregunta: “¢Acaso
esta limitado (makdid) también, asi como todo lo que esta por
debajo de €l 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, [solo] han tenido conocimiento de El
[lit. “lo han encontrado’] gracias a Sus huellas y a Sus aleyas (ayar),
las cuales se revelan al intelecto y a lo que esta por debajo de &l por
medio de un descenso (nuziil) tal que de ellas nada se retiene®.

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,
segiin el [comiin] sentido natural.

Dado que el Altisimo Supremo trasciende [186] el contacto
(mubasara) con lo limitado, asimismo trasciende la semejanza ($ibh)
de lo limitado y el Modelo o Prototipo (mital/) de lo limitado.
Es preciso, por consiguiente, que Su capacidad de abarcar (i%ata)
supere cualquier otra capacidad, y que Su elevacion supere toda
elevacion.

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

7 Leo mutabiqan li-I-‘aql restituyendo la logica concatenacion de correspondencias en el texto. Sin
embargo, en el manuscrito se lee “en correspondencia con el saber” (mutabigan li-I- ‘ilm).

8 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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las cosas (al- ‘ugil al-mumattila li-I-asya’) [en el entendimiento]
siguiendo el modelo de los ejemplares [eternos prototipicos] (al-
mutamattila li-l-amtila).

Por tanto, los intelectos (‘ugil) son limitados y es imposible que
lo limitado contenga y abarque aquello que [por definicion] supera,
abarca®, trasciende y contiene lo limitado.

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

De ello se sigue necesariamente que el Altisimo no tiene ningiin
modelo [ni representacion posible] (mizal), ni limite, ni principio, ni
partes, ni fin alguno, pues no cabe defecto alguno en Su unicidad
(wahdaniyya) y Su sublimidad (‘azama).

Enaltecido sea el Rey Supremo que esta por encima de todo genero
(ins), salvo® 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 sehorio (rubibiyya).

En la percepcion del intelecto se establece que El es (wuyiid)®?
necesariamente [por Si mismo], y que no tiene prototipo o género
alguno. El analisis 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 Senor que sea Rey, Primero, Creador de este universo, [de quien

% 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 relacion de correspondencia (mutabaqa) entre el intelecto y el
Soberano trascendente. Por el contexto, la continuacion de la frase, el parecido grafico de los términos
y €l 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.

60 En el manuscrito faltan los puntos diacriticos de las preformativas. Sigo aqui la lectura propuesta en la

edicion de Kenny que lee ya talif en lugar de yajtalif (que figura en la edicion de Ya‘far). La expresion
resulta, en cualquier caso, algo abrupta.
Otra posibilidad de lectura, suprimiendo la waw de wa-1a, es la siguiente: “Difiere la expresion, pero
la verdad no difiere” (la-yajtalif al-qawlu wa-I-haqqu la 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.

4

Tal vez sea conveniente ahadir aqui la expresion “de modo que no se puede tener conocimiento de El sino
por medio de...” (fa-la yu‘raf illa bi-...). También cabe pensar que en lugar de yins haya que leer #iss:
“que esta por encima de toda percepcion, a excepcion de...”

1 O ZLa expresion arabe (fa-gama I-wuyid bi-hi idtiraran) resulta polivalente.

Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 10, n. 1 e 2, p. 89-108



Traduccion: [Epistola de la interpretacion]

pueda decirse] que [187] “no hay cosa alguna semejante a El” (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
condicion, pero esta presente con todas las cosas®® en cada tiempo,
en el conocimiento (i/m)** y en la manifestacion (zuhir), pues todas
las cosas tienen necesidad de EI®°, ya que cada huella de actividad
y composicion 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 diferenciacion [de cada cosa], su
cambio y su composicion, son un efecto de algo distinto (gayr)
que no proviene de la esencia de la cosa, y buscas [su causa] mas
alla del intelecto®, en aquello que esta por encima de él, asi como
habias entendido la necesidad [ontologica] que de €l 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 vision 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®. 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’®. Enaltecido sea por encima de todas las cosas.

& Alusion a la aleya “... El siempre estd con ellos dondequiera que se encuentren” (C. 58: 7) y otras
semejantes donde se formula la co-presencia divina (ma ‘iyya).

6 Alusion a la aleya “Dios todo lo abarca en Su ciencia (‘ilm)” (C. 65: 12) y otras semejantes.
¢ Alusion a C. 35: 15, 47: 38 y otras aleyas analogas (v. también 36: 83).

% En el manuscrito se lee ‘ugiil, ‘intelectos’, en plural, en lugar de ‘agl.

¢ Alusion a C. 23: 88 y 36:83.

¢ Tambien estas nociones de ikdta, taqdir y tadbir remiten a las correspondientes aleyas coranicas que
constituyen su referente escriturario.

¢ 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.

70 Alusion a C. 11: 107.
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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 intencion”, no lo han entendido correctamente
y se han apartado de ello, perdiendose en futilidades en las que
no hay luz alguna. Asi, (inicamente 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 interpretacion (i
‘tibar) de las criaturas del Reino soberano (malakiit) en tanto que
indicacion y prueba de su Creador. [En vano] intentaron seguir
esa via sin [la adecuada] intencion y, debido a ello, se equivocaron
desviandose de ella’s.

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, “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 ninglin Iimite puede contenerlo, y “la percepcion’ no
alcanza a percibirlo” (C. é: 103), debido a que no tiene ni limite ni
fin alguno, ya que es el Primero, anterior a todo cuanto tiene limite
y fin, y todo lo que esta por debajo de El es contingente y limitado,
por lo cual se distingue [de El].

Lo primero que creo fue el Trono (‘ars) y el agua” y sobre
el trono escribio 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

7

Los términos de la expresion niyya mustagima 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
Fatika en que se menciona el “camino recto” (mustaqim).

<
N

Se entiende que se refiere al origen divino del universo y de la palabra o logos.

~
X

El término ajta’ii 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 filosofos que no habfan recibido directamente la guia de la profecia y solo
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 {inicamente
puede recorrer aquel cuya intencion se inspira en la revelacion. La razéon solo puede entonces acceder
al conocimiento que brinda la revelacion cuando estd guiada por la misma revelacion, a la cual esta
asi supeditada. En (ltima instancia, solo se encuentra a Dios por Su palabra. El i tibar de profetas es
superior al i ‘tibar de los filosofos no inspirados por la revelacion.

7 Lit., ‘las vistas no Le alcanzan’.

=V, p. e, CIl:7.
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Traduccion: [Epistola de la interpretacion]

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

El se asienta efectivamente sobre el Trono” y [a la vez], a pesar
de Su elevacion y Su santa sublimidad, estda mas proximo’® [189] a
cada cosa que las cosas mismas.

El ha creado estos siete cielos bajo Su Trono “en seis dias” (C.
25:59)”7 y “ha puesto en ellos una l[ampara®, una luna luminosa” (C.
25: é1) y astros que circulan en sus esferas®, sometidos®? al decreto
que les corresponde, segiin una medida establecida, de modo que
ninguno de ellos se adelanta® con relacion a otro.

“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 todas las cosas que ha
creado en Sus cielos y en Su tierra como signos (ayat) que Lo significan,
dando testimonio de Su sehorio, Su inmensidad, Su sabiduria, Su
justicia, Su misericordia y [todos] Sus bellisimos Nombres.

[Asi] quien contempla reflexionando (fakkara) e interpreta
deductivamente (i tabara), volviendose hacia su Senhor, vera todo
esto en si mismo y en todas las cosas® que hay en este mundo
juntamente, y [vera] que todas las cosas tienen necesidad de El 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
clarificado cuanto de los restantes Nombres y Atributos de Dios
esta conectado al proceso de interpretacion (i ‘¢bar) como esta
conectado (ittisal) con aquello que lo precede.

76 Tanto esto como lo que sigue alude a C. 2: 255.

77 Alusion a C. 25: 59. V. lo que dice Ibn Masarra sobre el Trono en Hurif, ms. p. 153, donde comenta
que, al menos en ese contexto, no considera necesario explicar el istiwa’.

78 Alusion a C. 50: 16 y 56: 85.

7Y tambien C. 7: 54, 10: 3, 11: 7, 32: 4, 50: 38 y 57: 4.

8 Es decir, el sol. V. C. 15:16-18 y 10: 5.

8 Alusion a C. 21: 33 y 36: 40.

8 Alusion a C. 7: 54 y 16: 12.

& Alusion a C. 36: 40.

8 O bien, ‘de sus propias almas’. Es decir, de los seres humanos.
& V. C. 4l: 53.
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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 tltimo y el tltimo 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 mas ve y comprende, mas 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 (i ‘zibar) que procede en sentido
inverso, remontandose desde la tierra hacia el Trono, sin que haya
diferencia alguna entre ambos®.

Ningiin comunicado viene de Dios para esclarecer [algo], sin
que haya en el mundo un signo que remita a ese comunicado y
se corresponda con é€l, 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.

Dado que la demostracion (burhan)?®’ concuerda [con la revelacion]
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 All-
ah)®, no puede hallar otro refugio que el mas bajo fuego.

Pero si se apoya firmemente en ella y asciende® por sus cabos
(asbab)™®, entonces se aproxima a Dios, el Auxiliador, a quien ha
de rogar que le otorgue el anadido apoyo” de Su tutela y amistad
(walaya), de modo que pueda alzarse sobre los dos pies y asi acceder

8 Esta total correspondencia entre el descenso de la revelacion y el ascenso hermenéutico de la
interpretacion implica la identidad de ambas realidades: son las dos direcciones de una misma y (nica
escala.

8 Notese que se llama ‘prueba’ tanto al signo procedente de Dios como a la demostracion que resulta
de interpretacion de los signos.

8 Es decir, debido a su alejamiento de la ‘amistad’ que Dios brinda a Sus santos allegados.
8 O bien, seglin el manuscrito, “y se mantiene con precaucion (tawaqqa) en los medios que brinda”.
90 Es decir, por los ‘medios’ que provee. Este termino también significa ‘causas segundas’.

9 Lit. ‘aquel a quien se pide que ahada un pie [procedente] de Su tutela (al-mustazad min walaya-ti-hi
qadaman). Se entiende que el espiritual, en su cojera espiritual, necesita el soporte de la tutela de
Dios, es decir, la protectora inspiracion que hace de él uno de Sus santos allegados, sin la cual no

] O 5 podria andar con seguridad por la via del i ‘tibar.
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Traduccion: [Epistola de la interpretacion]

a la protectora proximidad’® de Dios -enaltecido sea-, en cuyo seno
alberga Dios a Sus allegados (awliya’), 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 (yiwar) de Su Sehor.

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
Dueno 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.
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