OCCHIALI - RIVISTA SUL MEDITERRANEO ISLAMICO (N.9/2021)

La hierohistoria en el fundamento de la
interpretacion simbolica (Asas al-Ta 'wil) de Qadi
al-Nu ‘'man: el nacimiento de Jesus

SHAFIQUE N. VIRANI
(University of Toronto)

(editor and translator) VIRGINIA MARTOS ARMENTEROS
(University of Toronto)
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apparent forms (their zahir) and their esoteric, spiritual, symbolic, and intellectual realities (their
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from the former is known as ta’wil, or symbolic interpretation. This article analyzes the concept of
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ta’wil) of Qadt al-Nu‘man, one of the preeminent authors of works of this genre; analyzes the concept
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and then translates a portion of the Foundation of Symbolic Interpretation about the birth of Jesus (Q
3:42-48) as an example of this esoteric approach to sacred history.
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1. ANTECEDENTES

Tras la muerte del profeta Mahoma, la comunidad musulmana adoptd diversas
interpretaciones de su mensaje. Entre las distintas escuelas que surgieron, el Imami S1‘a
acepto la posicion privilegiada de los Imames herederos de la familia del Profeta y se
adhiri6 estrechamente a su guia. Tras la muerte del Imam Ya far al-Sadiq en 148/765, la
comunidad se dividi6, dando lugar a una gran variedad de grupos. Uno de estos grupos
llegd a reconocer el imamato de su hijo Misa al-Kazim! (Hodgson 2008, 374-75; Ibn
al-Haytam 2000, ed. 35-37, trad. 90-92; Modarressi 1993, 53-61; Daftary 1990, 94)

" Al principio, la mayoria de los seguidores de Miisa aceptaron las afirmaciones del hijo de Ya'far al-
Sadiqg, ‘Abdallah al-Aftah. Sin embargo, su muerte, poco después del fallecimiento de su padre, provoco
que reconocieran a Miisa al-Kazim.
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mientras que otros se aferraron a la designacion (nass) de Ya far al-Sadiq en favor de su
hijo mayor, Isma‘1l al-Mubarak. Con el tiempo, los seguidores de este linaje mas
antiguo pasaron a ser designados como los Isma Tliyya®, mientras que el linaje mas

2 Esta denominacion fue rara vez utilizada por los propios religiosos primitivos. Mas bien, les fue
aplicada por los heresiografos. Este grupo ha sido denominado a través de varios nombres en la literatura
primitiva. Nizam al-Mulk (fallecido en 485/1092), por ejemplo, menciona diez denominaciones
geograficamente especificas, Isma‘1li (en Alepo y El Cairo), Qarmati (en Bagdad, Transoxiana y
Ghazna), Mubaraki (en Kufa), Rawandi y Burqu'l (en Basora), Khalaft (en Rayy), Muhammira (en
Jurjan), Mubayyida (en Siria), Sa‘idi (en Magreb), Yanabi (en Lahsa y Bahrain) y Batini. (Siyar al-
Muluk, 231). Al-Gazali (fallecido en 505/1111) menciona a Batiniyya, Qaramita, Khurramiyya o
Khurramdiniyya, Babakiyya, Muhammira, Sab‘iyya, Isma‘iliyya y Ta‘limiyya (Corbin 1977, 74). El
nombre de una rama que se habia hecho especialmente infame, los Qaramita, se aplicaba a menudo de
forma despectiva, e incorrecta, a toda la comunidad. Ademas, las fuentes historicas hostiles se refieren
con frecuencia a los ismaelitas de forma abusiva como malahida, los apostatas o herejes. Varios grupos
musulmanes se referian cominmente a sus enemigos con este nombre despectivo, pero en tiempos de
Alamtit parece haber sido el término mas dirigido a los ismaelitas; (Madelung 2012, 546). Mirkhwand,
por ejemplo, afirma que el término se aplicaba especialmente a esta comunidad; (Mirkhwand 1813, 44).
Muchas de estas denominaciones son inexactas, algunas polémicas y otras generaron una confusion entre
este grupo con otros que no tenian nada que ver. En los inicios, la comunidad se denominaba
comunmente al-da ‘wa al-hadiya, “la invitacion rectamente orientadora”, o simplemente al-da ‘wa, “la
invitacion”. También se encuentran nombres como ahl-i haqq o ahl-i hagigat, “la gente de la verdad”,
utilizados en las regiones de habla persa; Mawla i, “los partidarios del sefior”, en Hunza, Gilgit y Chitral;
Panjtant, “los partisanos de los cinco”, es decir, Muhammad, ‘Ali, Fatima, al-Hasan y al-Husayn, en
partes de Asia Central; y Satpanthi, “seguidor del camino de la verdad”, Khwaya (Khoya), ‘el venerable’,
Samst, “los seguidores de Pir Shams” y Mu ‘min o Momana, “los fieles” en el sur de Asia.

El nombre empleado actualmente en el mundo académico, Isma liyya, parece haber sido utilizado por la
comunidad original s6lo ocasionalmente. Tiene su origen en los primeros heresiografos, concretamente en
al-Nawbakhti y al-Qummi. Ademas, la clasificacion no es del todo precisa. Si bien da la sensacion de que
se trata de la comunidad que se adhiri6 a la designacién de Isma‘Tl como su sucesor por parte de Ya“far
al-Sadiq, en lugar de la que consideraba a Miisa al-Kazim como el Imam, el escenario historico no es tan
claro. Hay que recordar que incluso entre los grupos que finalmente reconocieron a Miisa al-Kazim como
el Imam, hubo quienes, debido a la designacion explicita de Ya‘far al-Sadiq en favor de Isma‘l, lo
consideraron como el Imam antes que a Miisa. Asi, tenian igual derecho a ser llamados Isma‘liyya. Fue
contra este linaje (y el de una transferencia del imamato de ‘Abdallah al-Aftah a Misa al-Kazim) que los
doce eruditos posteriores adoptaron la doctrina de que después del caso de al-Hasan y al-Husayn, el
imamato no podia pasar entre hermanos. Esta tradicion es citada por el famoso heresiografo NawbakhtT,
entre otros (Sachedina 1981, 44-5).

Sin embargo, el término Isma li tiene una serie de ventajas, entre las que destaca su vigencia en el mundo
académico. Ademas, este término no fue rechazado entre los propios ismaelitas. En una réplica al
virulento ataque de al-Gazali contra los ismaelitas en su “Infamias de los Batinis y las virtudes de los
Mustazhiris” (Kitab fada’ih al-Batiniyya wa-fada’il al-Mustazhiriyya), ‘All b. Muhammad b. Walid
(fallecido en 612/1215), el quinto da 7 de Musta‘I1 Isma‘1lis, comenta los nombres que al-Gazali atribuy6
a la comunidad. Con respecto al término Ismd liyya, se jacta:

“Este nombre designa a aquellos cuya ascendencia [espiritual] se remonta a Mawlana [sic, Mawlana]
Isma‘il ibn Ya‘far al-Sadiq, ibn Muhammad al-Bagir, ibn ‘All Zayn al-‘Abidin, ibn al-Husayn al-Taqi,
ibn ‘Al al-Murtada al-Wasi. Este es nuestro nombre inherente. Es nuestro honor y nuestra gloria ante
todas las demas ramas del Islam, porque nos mantenemos en el Camino de la Verdad, al seguir a nuestros
guias los Imams. Bebemos en una fuente abundante, y nos aferramos firmemente a las directrices de su
waldya. Asi nos hacen ascender de rango en rango entre los grados de proximidad [a Dios] y excelencia”
(Corbin 1977, 74-5; Poonawala 1982,131-34).

Significativamente, este nombre es el empleado actualmente en las comunidades que se consideran
herederas de las tradiciones de los descendientes del Imam Isma‘ll. Asi pues, a pesar de los
inconvenientes expuestos, se utilizara este término.
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joven pasd a ser conocido como Itna ‘asariyya o Los Doce Chiies, tras la desaparicion
de su duodécimo Imam.

En el afio 297/909, el Imam ismaelita ‘Abdallah al-Mahd1 (fallecido en 322/934)
establecio el califato fatimi. En el apogeo de su poder, los califas fatimies reclamaron el
dominio de todo el norte de Africa, Egipto, Sicilia, la costa africana del mar Rojo,
Yemen, Siria, Palestina y el Hiyaz junto con las ciudades santas de La Meca y Medina.
Un rasgo notable de los ismaelitas fue su peticion (da ‘wa) de reconocer al Imam de la
época. Los escritos de los intelectuales fatimies, entre los que se encuentran figuras
como Abili Ya'qib al-Siyistani (fallecido después de 361/971), Qadi al-Nu'man
(fallecido en 363/974), Hamid al-Din al-Kirmanit (fallecido después de 411/1020), al-
Mu’ayyad fi al-Din al-Sirazi (fallecido en 470/1078) y Hakim Nasir-i Khusraw
(fallecido después de 462/1070), subrayan la importancia de comprender el mundo y la
fe manteniendo un equilibrio adecuado entre sus formas exteriores, fisicas, literales y
aparentes (sus zahir) y sus realidades esotéricas, espirituales, simbolicas e intelectuales
(sus batin). El proceso de evocar las segundas a partir de las primeras se conoce como
ta’'wil, o interpretacion simbolica. En este articulo, se analizara el concepto de ta ‘wil
centrandose en su forma ismaelita. Para cllo, se analizara la obra el “Fundamento de la
Interpretacion Simbolica” (4Asas al-ta 'wil) de Qadi al-Nu‘man, uno de los autores mas
destacados dentro de este género. A partir de este trabajo, e estudiaran los conceptos de
biografia sagrada, hierohistoria y jerarquia espiritual (hudiid al-din) tal y como se
elaboran en este texto, y se traducird una parte del Asas al-ta ‘'wil sobre el nacimiento de
Jests (Q 3:42-48) para ejemplificar el enfoque esotérico que posee la historia sagrada.

2. INTERPRETACION SIMBOLICA (TA’WIL)

La palabra arabe fa ‘'wil es el sustantivo verbal derivado de la segunda forma del verbo
awwala, que significa hacer que algo vuelva a su origen o fuente (Poonawala 2003,
390-92). Los musulmanes, ya sean chiies o sunies, que defendian el papel del intelecto
en la comprension de la fe, abogaban por el uso de la interpretacion simbolica (ta ‘wil).
Aquellos que defendian la interpretacion literal del Coran les reprendieron, a menudo
acusandolos de incredulidad (kufr). Los defensores de la interpretacion simboélica no
dudaron en responder de la misma manera. Por ejemplo, los Mu'tazilis, que se
autodenominaban “pueblo de la unidad y la justicia divinas” (ahl al-tawhid wa-I-‘adl),
insistian en que las referencias de las escrituras a aspectos como la mano y el rostro de
Dios debian entenderse de forma alegorica, utilizando el ta ‘wil para interpretar lo que
consideraban claramente simbolico. Se burlaban de los ismaelitas por negarse a utilizar
el don divino del intelecto para entender las descripciones antropomorficas de Dios, y
los llamaban despectivamente haswiyya, es decir, simplones o imbéciles (Frank 1994,
14; Laoust 1958, 11-2; Hashwiyya 2008, 269).
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El sabio ismaelita Nasir-i Khusraw explico que a través de la revelacion o tanzil (lit.,
descenso), los asuntos intelectuales se expresan en una forma perceptible (Nasir-i
Khusraw 2005, 368). Mientras que a través del proceso de interpretacion simbodlica las
formas perceptibles se devuelven a su estado intelectual original (Nasir-i Khusraw
1977, 147). En una de sus obra, ¢l intelectual exhorta a su audiencia a no contentarse
con las formas exotéricas, sino a buscar a aquellos que puedan desvelar el significado
espiritual original de la revelacion:

“La Palabra de Dios es el océano de las palabras, rebosante de perlas preciosas y
lustrosas.

Su revelacion (tanzil) es como las aguas salobres del océano, mientras que su
interpretacion simbolica (¢a 'wil) es como las perlas para los sabios.

Si las perlas yacen dispersas en las profundidades del océano ¢por qué corretedis por
sus orillas? jBuscad a alguien que bucee!”. (Nasir-i Khusraw 1978, 5; Nasir-i Khusraw
2001, 3; Nasir-i Khusraw 1998, 65)°.

Mientras que muchos exponentes del fa 'wil lo empleaban principalmente para
comprender las descripciones antropologicas de Dios, los ismaelitas creian que también
debia aplicarse a la ley candnica (Sari a), a la historia sagrada y a la propia creacion
(Virani 2005, 74-83). La obra andnima “Epistola del buen camino” (Risala-yi sirat al-
mustaqim), por ejemplo, explica que “El camino de la Gente de la Ensefianza
(ta limiyya, es decir, los ismaelitas) es tal que, en la medida de lo posible, los dictados
de la ley canodnica pueden adoptarse y hacerse compatibles con los principios
intelectuales y la sabiduria de la interpretacion simbodlica (gawa ‘id-i ma ‘qil wa hikmat-i
ta’wil)” (Virani 2010, 221, trad. (ligeramente modificada) 212). La autoridad para
dispensar la ta'wil pertenece exclusivamente a aquellos que Dios designd
especificamente para esta tarea. Por ello, Qadi al-Nu‘man escribe en Asdas al- ta ‘wil:

“Dios Todopoderoso hizo de la forma externa [del Coran] (zahir) el milagro de su
Mensajero y de su significado interno (batin) el milagro de los Imames de la gente de su
casa (ahl baytih). No se puede encontrar en nadie mas que en ellos, y nadie puede
producir algo semejante salvo ellos, al igual que nadie puede producir algo semejante a
la forma externa del Libro salvo su abuelo, Mahoma, el Mensajero de Dios. Solo los
Imames de su progenie pueden exponer sus significados internos, y este conocimiento
es transmitido y heredado en su linaje, y confiado a ellos. No se puede encontrar en
nadie mas que en ellos. Asi, se dirigen a todas las gentes de acuerdo con su capacidad
de comprension, otorgando a la gente de cada rango lo que les corresponde, reteniendo
lo que debe ser retenido y negandoselo a los que no lo merecen, de acuerdo con las
palabras de Dios Todopoderoso: ‘Este es Nuestro don para que lo prodigues a otros o lo
retengas, sin que Nosotros lo tengamos en cuenta’ (Q 38:39) (al-Nu‘man 1960, 31-2).

3 Todas las traducciones del arabe y persa al inglés pertenecen al autor y del inglés al espafiol a la
traductora, excepto que se indique lo contrario.
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Asi, en la creencia ismaelita, nadie podia autorizar la dispensacion del ta ‘wil salvo
los Imames, cuya prerrogativa exclusiva era conceder a un creyente el permiso para
transmitir el fa ‘wil.

Al aplicar el ta 'wil a la historia sagrada, los ismaelitas desarrollaron una perspectiva
historiografica unica, que impregnaba las historias de los profetas y los Imames de un
profundo significado simbolico, creando esencialmente una hierohistoria. Henry Corbin
(fallecido en 1978) fue quizés el primero en analizar en profundidad esta perspectiva
historiografica en el Islam esotérico. El lo explica de la siguiente manera:

“El término ‘hierohistoria’ se refiere en este caso a las configuraciones implicitas en
la idea de los ciclos (dawr, plural adwar) de la profecia y del imamato (waldaya), es
decir, una historia que no consiste en la observacion, el registro o la critica de los
hechos empiricos, sino que se deriva de un modo de percepcion que va mas alla de la
materialidad de los hechos empiricos... Los hechos percibidos de esta manera contienen,
sin duda, la realidad de los acontecimientos; pero estos acontecimientos no contienen la
realidad del mundo fisico y de su gente, los acontecimientos con los que se llenan
nuestros libros de Historia, ya que, es a partir de ellos que ‘se hace la Historia’. Se trata
de hechos espirituales en el sentido estricto de la palabra. Tienen lugar en la
metahistoria o bien se manifiestan a través del curso que siguen las cosas de este
mundo: son a la vez el aspecto invisible del acontecimiento y el acontecimiento
invisible que escapa a la percepcion empirica profana porque en ella esta implicita la
‘percepcion teofanica’ que es la tnica capaz de captar una forma teofanica. Los profetas
y los Imames so6lo son percibidos como tales en el nivel de una hierohistoria, de una
historia sagrada... Asi, la hierohistoria comienza por prever lo que constituye el
‘descenso’, para concluir describiendo el ‘reascenso’, es decir, el cierre del ciclo”.
(Corbin 1993, 61-2; Daftary 1990, 151-3).

La hierohistoria guiaba asi a los adeptos desde los confines del tiempo hasta el
tiempo final, que es intemporal. Este enfoque es explicado de manera brillante por Nasir
al-Din al-TusT en su obra “El principio y el fin” (Agaz i anyam) donde el autor afirma
que los acontecimientos de la historia sagrada que percibimos en el tiempo y el espacio
son en realidad simbolos de algo mas alla que del tiempo y del espacio, expresados en el
tiempo y el espacio s6lo porque los seres humanos ordinarios son incapaces de
comprenderlos sin esas referencias: “El Mas Alla esta mas alla del tiempo y del espacio,
no estd manchado por la imperfeccion. Sin embargo, para los que estan limitados por el
tiempo y el espacio, a veces se alude a €l en términos de tiempo, y a veces en términos
de lugar, para que esa gente pueda comprenderlo en su lenguaje” (Al-Tast 2010, 50,
trad. 60).

Al-Mu’ayyad fi 1-Din al-Sirazi profundiza todavia més al explicar que el ta ‘wil es lo
que retne el principio y el fin del circulo de la existencia:

“Sabed que en un sentido la ciencia de la interpretacion simbdlica (ilm al-ta 'wil) es
la ciencia del mundo venidero (“ilm al- ‘Ggiba) y de lo que conduce la materia (al-amr)
hacia ¢él. Dios, santisimo, dice: ‘Esa es la mejor y mas bella interpretacion simbolica (Q
4:59)’. En otro sentido, es devolver algo a su origen (awwalih), al igual que la palabra

8
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ta ’khir significa impulsar algo hacia su destino (@khirih). El origen y el destino son los
dos extremos que retnen y conectan al alfa y al omega de un circulo que abarca todo lo
que hay entre ambos”. (al-Strazi 1986, 580).

3. QADI AL-NU‘MAN Y EL FUNDAMENTO DE LA INTERPRETACION SIMBOLICA

Al-Qadi Abiu Hanifa b. Muhammad al-Nu‘man, cominmente conocido como Qadi
al-Nu‘man, fue uno de los pioneros que intentd presentar una respuesta esotérica a las
historias narradas en el Coran. Este jurista fatimi, mas famoso por sus aportaciones al
derecho islamico, fue un consumado polimata. Poeta y erudito de las ciencias, fue
también el autor de la obra mas importante del ismailismo sobre el establecimiento del
califato fatimi, “Inicio de la mision” (Iftitah al-da ‘wa). Por ello, hasta ahora, sus
aportaciones al pensamiento esotérico musulmén han sido menos estudiadas. Sin
embargo, cabe destacar su magistral compendio juridico, como, por ejemplo, “Los
pilares del Islam” (Da ‘a@’im al-Islam) que tiene su contrapartida en su multivolumen
“Interpretacion simbolica de los pilares” (7a ‘wil al-da‘d’im). Esta tltima obra explora
el simbolismo de los actos de culto islamicos ( ibadat), entre ellos la oracion, el ayuno y
la peregrinacion. Las observancias religiosas no son las Unicas que tienen un significado
interno. Las palabras del Corén, incluidas las historias de los profetas, también fueron
objeto de la exégesis esotérica del autor. Esto queda patente en su obra “Fundamento de
la Interpretaciéon Simbodlica”, en la que el autor explica su proposito al realizar este
trabajo:

“Hemos titulado este libro Asas al-ta ‘wil, y expuesto sus principios como elementos
fundamentales en las etapas [del conocimiento]. Nuestro objetivo es explicar la
dimension interior (batin) de lo que expusimos en el libro Da ‘@’im al-Islam, para que
este libro sea una fuente para el significado interior (batin), al igual que aquel libro lo es
para la forma exterior (zahir). Buscamos la ayuda de Dios, ya que, no existe poder ni
fuerza excepto en Dios, el sublime, el poderoso”. (al-Nu‘man 1960, 27).

El concepto walaya, del que la autoridad suprema de Dios debe tener siempre un
representante en la creacion, seria uno de los conceptos mas importante que al-Nu‘man
identifica como los pilares del Islam. Estos pilares difieren de los de otras escuelas del
Islam han identificado. Para el autor, la walaya esta intimamente relacionada con el
iman (‘fe’), pues el Imam es el aspecto interior del Islam. En su obra Da ‘a ‘im al-Islam,
al-Nu‘man relata una historia del Imam “Ali en la que profundiza en la conexion que
conecta al iman y a la walaya con el ma ‘rifa o el reconocimiento de lo divino.

“Al comandante de los fieles, ‘Ali b. Abt Talib, le preguntaron: ‘;Qué es iman? y
Jqué es islam?’ El respondio: ‘Islam es la afirmacion (igrar), mientras que iman es la
afirmacion mas el reconocimiento (ma ifa). Quien ha recibido el conocimiento de Dios
sobre El, Su Profeta y Su Imam, y luego profesa su fe en estos tres, es un creyente
(mu’min)’” (al-Nu'man 2002, 16; traduccion ligeramente modificada).

9
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La sumision a waldya, manifestada en los profetas e Imames de Dios, era lo que
impregnaba de significado y eficacia todos los demas pilares del Islam, como la oracion,
el ayuno y la peregrinacion. Mientras que el simbolismo de los pilares secundarios se
detall6 en el libro “La interpretacion simbolica de los pilares del Islam”, el pilar central
walaya merecia su propia exposicion. Asi, el libro “Fundamento de la interpretacion
simbolica”, tras una introduccion en la que se expone la necesidad, el significado y la
importancia del fa ‘'wil, pasa a realizar una exégesis espiritual de la historia de la walaya,
de las vidas de los profetas y de los Imames que han ido sucediendo desde la época de
Adan hasta la de Mahoma (al-Nu‘man 1960; al-Nu‘man 2008).

En la siguiente seccion se presentan la metodologia y los detalles de la comprension
de al-Nu‘'man sobre esta historia sagrada. Finalmente, se realizard una traduccion de un
ejemplo representativo sobre este tema, su interpretacion del nacimiento de Jesus
narrado por el Corédn (3:42-48; cf- Q 19:16-34).

4. BIOGRAFIA SAGRADA, HIEROHISTORIA Y JERARQUIA ESPIRITUAL (HUDUD AL-
DIN)

La biografia profética ocupd un lugar especial en la historiografia islamica,
constituyendo un género propio, conocido como gisas al-anbiya’ (al-Kisa'1 1922; Nagel
2010 180-1). Entre los mas famosos exponentes de este género se encuentran las
“Novias de las asambleas” (‘Ara’is al-mayalis) de al-Ta'labi (fallecido en 427/1035) y
diversas versiones de los relatos atribuidos al desconocido ‘al-Kisa'1’ (al-Kisa't 1922;
Nagel 2010,180-1). A menudo, los relatos proféticos estaban integrados dentro de
historias universales, como la famosa “Historia de los profetas y los reyes” (Ta rikh al-
rusul wa-I-mulitk) de al-TabarT (fallecido en 310/923), que, al igual que muchos otros
ejemplares de este género, pretendia edificar e instruir al lector (al-Tabart 2013; al-
Nu‘man 1988-1992,130). En este sentido, siguieron los precedentes cordnicos, sobre
todo al narrar las vidas de los profetas (Khalafallah 1965).

Entre los intérpretes musulmanes de la historia profética habia quienes sostenian que
estos relatos tenian una profunda carga simbolica. Tal vez el ejemplo mas conocido sea
una de las obras mas influyentes de Ibn al-"Arabi (fallecido en 638/1240), “Biseles de la
sabiduria” (Fusiis al-hikam), que interpreta las ensefianzas de veintiocho profetas desde
Adan hasta Mahoma (Ates 2012,707-11). Le sigui6, en la misma linea, la obra
“Interpretacion simbolica de los acontecimientos de los misterios de los relatos
proféticos” (Ta 'wil al-ahadit fi rumiiz qgisas al-anbiya’) del influyente reformador indio
Sah Wali Allah (fallecido en 1176/1762) (Sah Wali Allah Dihlawi 1973; al-Samarrai
1997). Sin embargo, los primeros ejemplos de este género parecen ser los que se
compusieron bajo el gobierno de los fatimies, empezando por dos obras estrechamente
relacionadas entre si de Abd 1-Qasim Ya'far b. Mansir al-Yaman (fallecido en
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346/957), “Secretos de los Portavoces” (Sard’ir al-nutaqd’) y “Misterios de los
Portavoces” (Asrar al-nutaqa’) (Hollenberg 2006). A estas dos obras pronto les siguio
el ya mencionado al-Nu 'man.

Qadi al-Nu‘'man comienza su exposicion explicando que, al igual que la educacion
fisica de un nifio implica varias etapas, la formacion espiritual de un alma también
progresa de forma gradual (al-Nu'man 1960, 23-6). Un recién nacido debe beber leche y
fortalecerse antes de comer alimentos sélidos; asi también, al buscador de conocimiento
le corresponde comenzar por aprender sobre los aspectos formales de la religion (zahir)
antes de comenzar con los espirituales (bdatin). Asi, al-Nu'man considerd necesario
componer este libro como una exposicion ampliada de las dos primeras secciones de su
obra Los pilares del Islam, los capitulos de la Fe (iman) y la Autoridad Divina (waldya)
(Cortese 2003, 22; al-Nu‘'man 1960, 27). Al igual que en sus otras obras, atribuye los
conocimientos de su libro a los Imames descendientes del Profeta Mahoma que, segiin
¢l, son los Uinicos que tienen el conocimiento y la autoridad para exponer la verdad (al-
Nu‘man 1960, 31-2).

Para al-Nu‘man y otros exponentes de los Imames fatimies, la ciencia de la
interpretacion simbolica se basaba en el concepto de la jerarquia espiritual (hudiid al-
din). El concepto hadd (pl. hudiid) es un término técnico que es notoriamente dificil de
traducir al espanol. Definiciones de esta palabra 4rabe incluyen filo, borde, frontera,
limite, extremidad, etapa y grado. Por extension, el término puede significar definicion,
rango, ordenanza divina y, particularmente en su uso ismaelita, jerarquia esotérica. Dios
como Dios estd mas alla de todo hadd , es decir, de cualquier cosa que pueda limitarle o
abarcarle (al-Nu‘man 1960, 31-2, 39). Por tanto, estd mas alla de cualquier ‘definicion’,
en el sentido polivalente de esta palabra.

En una leyenda, el Profeta afirm6 que la primera creacion de Dios fue la pluma
divina (galam) (Huart et al. 2010, 471; al-Nu'man 1997, 320; Siyistant 1980, 43;
Siyistant 1986, 47), que se asocia frecuentemente con la tablilla conservada (lawh
mahfiz, O 85: 22). Al-Nu'man asegura que estas dos entidades celestiales no estan
relacionadas con las plumas de juncos ni con las tablillas de madera. Mas bien, son
simbolos de los mas altos jerarcas (hadds) del Creador. La pluma es la fuente del
conocimiento divino, mientras que la tablilla es su portadora (al-Nu‘man 1960, 39). En
el plano fisico, el Natig, u Portavoz (el Profeta), es el mas alto jerarca (hadd) en su
tiempo, al igual que el Imam en su tiempo. Tanto el Portavoz como el Imam son, por
tanto, conocidos como el “Sefior de la Era” (sahib al- ‘asr) o como “Senor del Tiempo”
(sahib al-zaman)* (al-Nu‘man 1960, 39, 43, 51; al-Nu‘man 2008, 30). Por lo tanto, al-
Nu‘man razona que los jerarcas son aquellos a través de los cuales la humanidad llega a

4 En otros lugares, parece existir una distincién entre ‘asr y zamadn. Para ejemplos sobre esta
diferenciacion (Virani 2005, 76). al-Nu'man explica que los términos Natig e Imam pueden
intercambiarse entre si (al-Nu'man 1960, 52; al-Nu‘man 2008, 31), aunque en la practica esto es poco
frecuente.
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conocer al Creador, y su invitacion o llamada a la humanidad para que reconozcan la
soberania de Dios se conoce como da ‘wa (al-Nu‘man 1960, 39).

Los Natigs (“Seis Portavoces™) son los encargados por Dios de transmitir el aspecto
exotérico y formal de la religiéon revelada. Entre ellos estan Adan, Noé, Abraham,
Moisés, Jests y Mahoma, cada uno de los cuales aporté una nueva escritura celestial en
el lenguaje de los simbolos (al-Nu‘man 1960, 39, 41). El séptimo Portavoz es el Qa’im,
el ‘Resucitador’. Es unico, ya que, no aporta una nueva revelacion, sino que, mas bien,
desvela el significado interno de toda las revelaciones, y representa el pindculo y el
proposito de la creacion. Gracias a él, el Alma Universal se completa y alcanza el rango
del Intelecto Universal (Virani 2005, passim). Cada Portavoz inaugura una era (dawr)
de la humanidad®. La tarea de los Imames, en cambio, es exponer los misterios
esotéricos de la revelacion. Por debajo de los Portavoces y los Imames hay una jerarquia
espiritual encargada de guiar a la humanidad para que reconozca al Creador. Todos los
miembros de esta jerarquia son, a su vez ‘prueba’ o ‘evidencia’ (huyya) del jerarca que
estd por encima de ellos y, en ultima instancia, de Dios. Cada Portavoz tiene una
Fundacion (asds), que es el sucesor del Portavoz (al-Nu‘man 1960, 51; al-Nu‘man
2008, 29-30).

La ‘prueba’ mdas antigua del Fundador se convierte en el Imam, y entre cada
Portavoz hay sucesiones regulares de Imames en ciclos de siete. Los Portavoces y los
Imames tienen doce [lahigs, es decir, ‘seguidores’, ‘adjuntos’ o ‘apéndices’,
entendiéndose casi en el sentido de ‘flancos’ o ‘extremidades’ (al-Nu‘man 1960, 41, 51;
(al-Nu‘man 2008, 30). En la terminologia coranica, los lahigs también son conocidos
como ‘jefes’ (naqibs) (al-Nu‘man 1960, 51, 59, 85; (al-Nu'man 2008, 30, 38, 64).
Mientras que cada jerarca inferior es una ‘prueba’ del jerarca superior, los doce lahigs
son los que mas cominmente son conocidos como ‘pruebas’ (huyyas). Se les compara
con los angeles celestiales, de los cuales cuatro son especialmente exaltados (al-Nu‘man
1960, 45-6). Como los lahigs son como los angeles y colaterales de los Portavoces e
Imames, tienen ‘alas’ (yandah). Estos son los ‘invitadores’ (da is) que llaman a la
humanidad al reconocimiento de Dios mediante el reconocimiento de la jerarquia
(hudiid) (al-Nu‘'man 1960, 46, 70, 85; al-Nu'man 2008, 50, 64; Daftary 1990, 219).
Aunque estos constituyen los miembros principales de la jerarquia espiritual, en algunos
lugares al-Nu‘man proporciona otras subdivisiones y nombres de sus miembros (al-
Nu‘man 1960, 104-5; 2008, 84). Compara la jerarquia con un rio poderoso y vivificante
de conocimiento, que otorga su generosidad a los creyentes, que florecen como arboles
en las orillas del rio (al-Nu‘man 1960, 43). Para ¢l, la interpretacion simbolica de las
escrituras, la practica religiosa, la historia sagrada y el universo revelan la jerarquia

5 Dawr es un término técnico en el pensamiento ismaelita, y se traduce mas comiinmente como ‘ciclo’, lo
que tiene la ventaja de reflejar el significado de la raiz de ‘girar’ o ‘revolver’. He utilizado ‘edad’, para
transmitir mejor el sentido del tiempo en espafiol, optando ocasionalmente por ‘ciclo’ o ‘era’ para evitar
la repeticion en la traduccion.
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subyacente de la creacion y conducen al reconocimiento del Creador (Virani 2005,
passim, 73-6, 159-60).

Para explicar por qué la interpretacion simbolica debe aplicarse a los
acontecimientos de las biografias de los profetas (en lugar de utilizarla inicamente para
explicar las descripciones antropomorficas de Dios), al-Nu‘man cita varias narraciones
acerca de la vida de José en el Coran. A José se le dice: “Asi te elegird tu Sefior y te
ensefiard la interpretacion simbolica de los acontecimientos (ahadit)” (Q 12:6). En otro
pasaje, el Coran afirma: “Asi establecimos a Jos¢ en la Tierra y le ensefiamos la
interpretacion simbolica de los acontecimientos” (Q 12:27) (al-Nu'man 1960, 31).
Sobre la base de versos coranicos como éstos, al-Nu‘man afirma la necesidad de
comprender el simbolismo que hay detras de estas biografias sagradas (al-Nu'man
1960, 135; al-Nu'man 2008, 117).

5. ANTECEDENTES DE LA TRADUCCION

El pasaje de muestra que se traduce aqui es el comienzo del quinto capitulo de “La
Fundacion de la Interpretacion Simbodlica” y es donde se examina el nacimiento de
Jesus. A diferencia de lo que se podria esperar de una historia profética, no se trata de
una exposicion de un nacimiento virginal. Como se ha explicado anteriormente, para al-
Nu‘man los acontecimientos narrados en el Cordn estan impregnados de un valor
simbolico relacionado con la jerarquia espiritual. En esta narracion que expone el Cordn
3:42-48, “La Familia de Joaquin” (4] ‘Imran), se dice que la alusion a Maria no es una
referencia a la madre fisica de Jesus, sino a su “madre espiritual”, la lahig que le nutrid
y le ensefd, preparandolo para su futuro como uno de los grandes profetas de Dios y el
Portavoz de una nueva era de la humanidad. Al acercarse la época de Moisés, Joaquin
(‘Imran), el padre fisico de la Maria que dio a luz a Jesus, fue el Imam de la época. El
sucesor de imama fue Zacarias (Zakariyya), a quien sucedid Juan el Bautista (Yahya al-
Ma‘madan), el ultimo Imam de la época de Moisés. Joaquin tenia un apreciado /ahiq, al
que confi6 la formacion de Zacarias. Si bien este /a@hig tenia grandes conocimientos, no
era capaz de asumir el manto de imama. Asi, el sucesor de Zacarias del imama fue su
otro lahiq, Juan el Bautista. La profecia, sin embargo, permaneci6 en la linea directa de
Joaquin. Su hija Maria dio a luz a Jests, el Mesias. al-Nu'man afirma que Jesus
procedia de la progenie pura de Abraham a través de su madre Maria, del mismo modo
que los hijos de “Ali y Fatima procedian de la progenie pura de Mahoma a través de
Féatima (al-Nu'man 1960, 94; al-Nu‘man 2008, 73). Mientras tanto, la /ahiq de Joaquin
se convirtid en una “Maria espiritual”, que fue madre de Jesus en la formacion del
da ‘wa. Es esta tltima Maria, explica al-Nu‘man, a la que se refiere la interpretacion
simbdlica de este pasaje coranico.

El caso de ‘Maria’ no es tnico en la exégesis de al-Nu'man. La alusion a la madre de
Moisés en el siguiente verso coranico, interpretado de forma alegoérica, se refiere a la
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da 7 que le invitd y alimentd, y no a su madre fisica (al-Nu‘man 1960, 180; al-Nu‘man
2008, 161):

“Hemos dicho a la madre de Moisés: ‘Amamantalo; pero si temes por él, échalo al
rio y no temas ni te aflijas. Te lo devolveremos y le convertiremos en uno de los
mensajeros’” (Q 28:7).

En la traduccion que sigue, se han adoptado los nombres espafioles de las
personalidades conocidas y se han incluido los equivalentes arabes entre paréntesis en
su primera aparicion. Esto es especialmente necesario porque a menudo no hay
consenso sobre los equivalentes de algunas figuras menos conocidas. Por ejemplo, el
Amram biblico, padre de Moisés, es ‘Imran en arabe. Sin embargo, el nombre coranico
‘Imran también se refiere al padre de Maria, generalmente reconocido como Joaquin en
la tradicion cristiana, aunque este nombre no se menciona en los evangelios candnicos
(Asselin 2008, 468-70). Los pronombres se correlacionan con sus referentes y se
interpolan en la traduccion.

El publico de al-Nu‘'man estaba muy familiarizado con los pasajes coranicos y las
historias que narra. Es probable que muchos de sus lectores hayan memorizado todo el
libro sagrado, o las partes importantes de €I, por lo que sus alusiones son a menudo
breves, ya que, da por sentado que estan familiarizados con él. A continuacion, se
presenta el texto completo del pasaje cordnico que narra la historia profética que él
explora en su obra; las secciones que el autor no cita aparecen entre corchetes:

“Cuando los angeles dijeron: jOh, Maria! Dios te ha elegido, te ha purificado y te
ha preferido sobre las mujeres de otros mundos. (3.42).

jOh, Maria! Sométete a tu Sefior. Postrate e inclinate [con los que se inclinan].
(3:43).

Esto forma parte de las noticias de lo oculto que te revelamos (Oh Mahoma). [No
estabas con ellos cuando echaban a suertes con sus plumas para ver quién cuidaria de
Maria, ni estabas con ellos cuando disputaban].’ (3:44).

Cuando los angeles dijeron: ;Oh, Maria! Dios te da la buena noticia de una palabra
suya. Su nombre es el Mesias, Jests, hijo de Maria. El se distinguira en el mundo y en
el Mas Alla, y de todos aquellos que se les acerquen. (3:45).

Hablara al pueblo en la cuna y en la madurez, [y es uno de los justos]’. (3:46).

Maria respondio: ‘jSefior! ;Cémo voy a tener un hijo si ningin hombre me ha
tocado?’ El dijo: “Asi es Dios. El crea lo que quiere. Si El decreta una cosa, no hace mas
que decir que sea, y lo es. (3:47).

Y le ensenara el libro y la sabiduria y la Tora y el Evangelio.”” (3:48).

Los siguientes dos pasajes del Coran (/9:2-9 y 3:33-37) también son utiles para
entender las referencias a los descendientes de Joaquin, su relacion con los
descendientes de Zacarias y las oraciones de Joaquin y Zacarias a las que alude la
exégesis espiritual de Qadi al-Nu ‘man.



OCCHIALI - RIVISTA SUL MEDITERRANEO ISLAMICO (N.9/2021)

“La mencion de la misericordia de tu Sefior hacia su siervo Zacarias: (/9:2) Cuando
llamé en secreto a su Sefior, (/9:3) diciendo: ‘Sefior mio, ciertamente mis huesos estan
debilitados y los cabellos de mi cabeza canosos. Hasta ahora, nunca he sido defraudado
al suplicarte, mi Sefor (/9:4). Temo por los sucesores de la autoridad (mawali) después
de mi. Mi mujer es estéril, asi que dame de ti un heredero (wali), (19:5) que me
heredara y heredara de la Casa de Jacob (Ya ‘gith), mi Sefior, haciéndole agradable’.
(19:6) ‘Oh, Zacarias, en verdad, te damos la buena noticia de que tendras un muchacho
que se llamara Juan, nombre que no habiamos asignado antes’ (/9:7). El respondié:
‘Sefior mio, ;cé6mo voy a tener un hijo cuando mi mujer es estéril y yo he llegado a la
extrema vejez?” (19:8). El dijo: ‘Asi serd’. El Sefior respondio: ‘Facil es para Mi, pues
os he creado antes, cuando erais nada’”. (19:9).

“En efecto, Dios eligiéo a Adan, a Noé¢, a la Casa de Abraham y a la Casa de Joaquin
(‘Imran) sobre otros mundos, (3:33) descendientes, uno tras otro. Dios oye y sabe
(3:34). Cuando la esposa de Joaquin dijo: ‘Sefior, te he dedicado lo que estd en mi
vientre, consagrado, asi que acepta esto de mi. Ciertamente, TG oyes y sabes’ (3:35).
Cuando dio a luz, dijo: ‘Sefior, he dado a Iuz a una hembra’. Dios conocia mejor lo que
ella habia dado a luz: el varén no es como la hembra. ‘Le he puesto el nombre de Maria,
y la confio a ella y a su descendencia a tu proteccion contra el maldito Satanas’ (3:36).
El Sefor acept6 a la nifia con su gracia y le hizo crecer en bondad, confiandola a
Zacarias para que la cuidara. Cada vez que Zacarias entraba con ella en el santuario, la
encontraba con provisiones. ‘Oh, Maria’, le pregunto, ‘;cémo te llega esto?’. ‘De Dios’,
respondio ella. ‘Ciertamente, Dios provee a quien quiere sin tener en cuenta’”. (3:37).

Se conservan varios manuscritos de la obra arabe Fundacion de Qadi al-Nu'man, asi
como una temprana traduccion persa atribuida a al-Mu’ayyad fi 1-Din al-Sirazi. Se trata,
por tanto, de un libro muy apreciado (Poonawala 1977, 63-4; Cortese 2000, 48-9;
Cortese 2003, 22-3). ‘Arif Tamir prepard una edicion en 1960 sobre la base de dos
manuscritos, uno de Masyaf, Siria, y el segundo de Kampala, Uganda (Poonawala 1977,
63). Husam Khaddur publicé una edicion actualizada en 2008 en la que incorpora
pequenias mejoras al texto establecido por Tamir, pero le falta la introduccion
(muqaddima) de al-Nu'man, junto con algunos otros pasajes (al-Nu'man 2008). Las dos
ediciones de las que dispongo parecen ser reimpresiones recientes, y es posible que la
edicion original de Khaddur incluyera la introduccion. Muchos pasajes de los textos
impresos se han corrompido, por lo que cotejé una copia de un manuscrito producido en
Surat (India) en 1349/1931 con la edicion de Tamir/Khaddir. Ademas, utilicé dos
manuscritos de la traduccion persa de la Fundacion para reconstruir pasajes ambiguos.

Uno de los manuscritos persas procede de Udaipur (India) y estd fechado en
1308/1890, mientras que el segundo es de procedencia desconocida. Después de
redactar este articulo, he tenido conocimiento de una copia de un tercer manuscrito
persa, fechado en 1300/1883, y de copias de otros manuscritos arabes que actualmente
estan en posesion del Institute of Ismaili Studies en Londres® (Cortese 2003, 199; De
Blois 2011, 39-40).

¢ Bl texto del manuscrito fechado en 1300/1883 y descrito en Cortese 2003, 199, e ilustrado en la pagina
138 no estaba disponible para mi. Uno de los ejemplares que poseo es el mismo que el texto descrito en
de Blois 2011, 39-40, donde se dan todos los detalles bibliograficos.

D
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6. TRADUCCION DEL RELATO DEL NACIMIENTO DE JESUS (Q 3:42) EN LA OBRA DE
QADI AL-NU‘MAN, ASA4S AL-TA’WIL (“LA FUNDACION DE LA INTERPRETACION
SIMBOLICA”)

En el nombre de Dios, el Compasivo, el Misericordioso.

Cuando la era de Moisés (Miisa) lleg6 a su fin, siendo Juan el Bautista el ultimo
Imam de este ciclo, Dios quiso enviar un quinto mensajero. Este fue Jests (‘Isa). Lo que
sigue es la interpretacion simbolica de este suceso’.

Se comenzara por el discurso que menciona a Maria (Maryam), la madre espiritual
de Jesus. Fue [Maria]® (al-Nu'man 1960) una de las lahigs de Joaquin, el Iman del
tiempo antes de Zacarias. Joaquin nombrd a Zacarias (como el siguiente Imam) y le
confid su lahiq que se llamaba ‘Maria’ en un sentido esotérico. Hizo esto porque queria
que Maria se convirtiera en la prueba de Zacarias, ya que, Maria era una adherente de su
da ‘wa, mientras que Zacarias no lo era. Sin embargo, necesitd designar a Zacarias, pues
vio que su lahig, Maria, no tenia suficiente poder para el imama. Joaquin encontrd que
Maria era mas adecuada para ser una prueba, y asi Zacarias designdé a Maria como una
de sus pruebas, confiando la autoridad (de imama) a Juan el Bautista, que se adhiri6 a su
invitacion (da ‘wa), por lo que la autoridad (de imama) permaneceria en su peticion
(da ‘wa) después de éP°.

Ahora se pretenderd narrar el relato del nacimiento espiritual (milad al-batin) de
Jesus, que es el nacimiento de la invitacidn, méas que su nacimiento fisico (mildad al-
zahir). Esto ultimo es lo que la gente de formas superficiales entiende como ni conocer
su significado espiritual, ni reconocer la necesidad de la interpretacion espiritual, que es
la siguiente.

Cuando Zacarias confi6 la autoridad divina (del imama) a Juan Bautista, dese6 que la
prueba de Juan fuera de su (propia) invitaciéon. Como afirma Dios (santificado sea) en
Su Libro, después de cumplir la oracion de Zacarias al bendecirle con Juan Bautista,
confiando a Juan después de €1, quiso cumplir el deseo y la stplica de Joaquin de que
surgiera un profeta de su invitacion. De este modo, inspir6 espiritualmente a Joaquin, a
quien se referia metaféricamente como “Maria, madre de Jesis”. Era conocida
esotéricamente por este matréonimo (kunya) porque Joaquin le habia confiado a Jesus
(para que lo instruyera), al igual que Zacarias habia formado a Maria.

Zacarias nombro6 a Juan sélo después de solicitar que la autoridad divina (de imama)
estuviera en su progenie y entre los adherentes de su invitacion. Sin que Zacarias y su
prueba Juan fueran conscientes de ello, la /ahig llamada Maria recibi6 la inspiracion

7 Es probable que este parrafo haya sido insertado en el texto por Tamir como nota del editor y haya sido
copiado por Khaddiir, ya que esta seccion no aparece en el manuscrito arabe ni en la traduccion persa.

8 Como queda claro aqui y en otros lugares, ‘Maria’ se utiliza como nombre que simboliza un jerarca
esotérico, y se alude a ¢l en el texto de al-Nu‘man mediante el pronombre masculino “él’.

° Bl pérrafo anterior esta dafiado en las ediciones existentes, por lo que lo he traducido principalmente de
los manuscritos.
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espiritual (madda) de Dios. Mientras que su capacidad de elucidacion (bayan) era
insuficiente para ascender al rango (hadd ) de Iman, se mantuvo en su estacion anterior.

Los jerarcas celestiales (al-hudiid al- ‘ulwiyya) de Dios se comunicaron con Maria,
dandole la buena noticia de la virtud y el honor que Dios le habia conferido sobre los
demas lahigs. Le ordenaron que creyera en la imama de Zacarias y lo siguiera, y que
nunca desobedeciera al Imam del tiempo!®. Como Dios, exaltado sea, dice:

“Cuando los angeles dijeron: ‘jOh, Maria! Dios te ha elegido, te ha purificado y te
ha preferido sobre las mujeres de otros mundos’ (Q 3:42). ‘Las mujeres de los mundos,
es decir, las lahigs. jOh, Maria! Sométete a tu sefior’. (Q 3:43). ‘Es decir, establece la
invitacion al Imam de tu tiempo. Postrate’. (Q 3:43) ‘En otras palabras, obedécelo. E
inclinate’. (Q 3:43). Es decir, postrate ante el rango de tu Fundacion (asas). Eso es de
las noticias de lo oculto que te revelamos (Oh Mahoma)’”. (Q 3:44).

El dijo esto a Mahoma, indicando que le estaba divulgando un asunto que estaba
oculto. Entonces los angeles le transmitieron las buenas nuevas a esa lahig, Maria,
diciéndole que invitaria a un hombre que responderia a su llamada a creer. La posicion
de ese hombre seria exaltada, y se convertiria en un profeta después de ¢l, un Portavoz
de una religion revelada (Sari‘a). La profecia saldria de la descendencia de su
invitacion. Como dice Dios:

“Cuando los angeles dijeron: ‘jOh, Maria! Dios te da la buena noticia de una palabra
suya. Su nombre es el Mesias, Jesus, hijo de Maria. El sera distinguido en el mundo y
en el Mas Alla, y de los que se acerquen’. (Q 3:45).

Asi pues, inform6 abiertamente a (Mahoma) de los nombres de ese testigo y de su
madre. Si se dirigiera a la madre de Jesus, Maria, como alegan las personas de formas
superficiales, mencionar su nombre aqui no tendria sentido. El hecho de que se dirija a
ella en el pasaje prescinde de la necesidad de tal mencion. Al fin y al cabo, si se le dice
a una mujer que dard a luz a un hijo que se llama tal y tal y que es su hijo, la afirmacion
careceria de sentido, porque decirle que le dara a luz presupone que ella es su madre.
Evidentemente, una mujer que da a luz a un nifio es consciente de que el nifio es suyo.

Lo que dice Dios: “de una palabra suya” (Q 3:45), indica que serd un profeta. Los
profetas de Dios son Sus ‘palabras’ porque por orden suya transmiten Su mensaje a Sus
adoradores. Por eso el Coran se llama “Palabra de Dios” (kalam Allah). La
pronunciaciéon de éste por parte del Mensajero dilucida la voluntad de Dios para el
pueblo, como ocurre con todos los demds libros que Dios reveld. Aquellos que
imaginan que estas palabras de Dios se asemejan a sus propias expresiones verbales o a
las de otros seres humanos comparan a Dios con Sus criaturas. jQue Dios sea exaltado
muy por encima de tales cosas!

10 En el Bunyad, se menciona a Juan y no a Zacarias.
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Su frase “Su nombre es el Mesias” (al-masih) (Q 3:45) significa que ‘aclara’
(yamsah) lo aparente (zahir) y lo oculto (bdatin). En arabe, el término mash significa
limpiar, eliminar o borrar algo. Por eso rezamos por los enfermos diciendo masaha llah
darrak, o “que Dios quite (masaha) tu dolencia”, en el sentido de “que la quite de ti y te
purgue de su afliccion”. De este modo, Jesus quitaba (masaha) las impurezas de los que
le correspondian, es decir, las dolencias de su fe, ya fueran aparentes (zahir) u ocultas
(batin). Por eso se le llamaba masih o messiah; y también ¢l fue claro y puro de tales
COSas.

El dicho de Dios: “distinguido en el mundo y en el Mas Alld” (Q 3:45) significa que
tendrd una posicion elevada en ambos lugares - en este mundo corpdreo con el
profetismo y la mensajeria, y en el Mas Alld con su conexion a la jerarquia celestial (al-
hudiid al- ‘ulwiyya).

“Y de los acercados” (Q 3:45) se refiere a su proximidad a esos jerarcas. “Hablara a
la gente de la cuna” (Q 3:46) significa que, mientras estd todavia en formacion, antes de
madurar hasta el rango de conversar con los que ya han alcanzado la etapa en la que se
les da permiso para hablar, hablara con los que estan intimamente familiarizados con la
sabiduria espiritual''. “Y en la madurez” (Q 3:46), significa que seguira haciéndolo
después de madurar. Cuando sea joven, alcanzard el nivel de elucidacion parecido al de
los yanahs, y al llegar a la madurez, al de los /ahigs. Todo esto se debe a su dominio de
la elucidacion, el conocimiento y la sabiduria.

Ella dijo: “jSefior! ;Cémo voy a tener un hijo si ningin hombre me ha tocado?” (Q
3:47). En otras palabras, la llamada Maria le preguntd al angel: “;Como puedo llevar a
cabo esta peticion cuando el Iman del tiempo no me ha dado permiso para hacerlo?” Y
en otra estrofa afirma: “ni he sido impia” (Q 719:20), lo que significa: “Ni seré impia
actuando sin su permiso”. El dijo: “Asi es Dios. El crea lo que quiere” (Q 3:47).
Dirigiéndose a €1, uno de los jerarcas celestiales dijo: “No todo lo que Dios (exaltado y
glorificado sea) crea concuerda con lo que has percibido de Su préctica pasada en
muchas situaciones. En otras palabras, El concede el conocimiento de la creacion de la
religion unicamente al Iman y a la prueba. Més bien, Dios hace que ocurra lo que El
quiere”.

Y su dicho, “Si El decreta una cosa, no hace mas que decir que sea, y lo es. Y El le
ensefiara el Libro” (Q 3:47-48) quiere expresar que después de esto El concederd el
reconocimiento espiritual del Imam del tiempo, al que se le debe sumision. “Y la
sabiduria” (Q 3:48). En otras palabras, el conocimiento con el que se distinguieron otros
Portavoces como ¢l. “Y la Tord” (Q 3:48), es decir, lo exotérico (zahir). “Y el
Evangelio” (Q 3:48), que significa lo esotérico (batin).

! Adoptando la interpretacion en el Bunyad, sukhan gityad kisani-ra ki ba hikmat uns darand. Acerca del
significado técnico de la palabra sabiduria (hikma) en las obras ismailies, véase Virani 2019, 38-41.
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