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Introducción

			1. Al-Yáhiz

			Se presenta al público de lengua española esta nueva edición, revisada y con renovadas introducción y notas, de la traducción del Kitāb al-tarbīʿ wa l-tadwīr de Abū ʿUṯmān ʿAmr b. Bahr (siglo IX), el más importante de los prosistas árabes y una de las personalidades más deslumbrantes e influyentes de la cultura islámica.

			Autor no demasiado conocido en Occidente hasta tiempos recientes, apenas poseemos un manojo de datos anecdóticos y dispersos sobre su vida, el más curioso de los cuales es el mote o apodo por el que se le conoce, al-Ŷāhiz, ‘El hombre de los ojos saltones’, debido a la aparatosa exoftalmía que padecía.

			Esta malformación ocular le causaba una fealdad que llegó a hacerse proverbial, tanto que pronto comenzó a circular entre las clases populares una serie apócrifa de anécdotas y facecias chocantes en torno a su desagradable aspecto y su gran ingenio. Rasgo este que, unido a su ambiciosa y vasta cultura, caracteriza una obra amplia y compleja, cuya comprensión y justa valoración no siempre son fáciles. El lector que pase las páginas del Libro de la cuadratura del círculo comprobará por qué, de cuanto al-Yáhiz escribió, la forma tuvo más eco que el mensaje, y las humoradas más éxito que las razones. Y también sabrá por qué el nombre de al-Ŷāhiz, aquel ‘ojos saltones’ que le fue puesto por sus condiscípulos como apodo burlesco, pronto pasó a ser entre los árabes título de gloria en el oficio de las letras.

			2. Vida y tiempos

			Los datos sobre los orígenes de Abū ʿUṯmān ʿAmr b. Bahr b. Mahbūb al-Kinānī al-Fuqaymī al-Basrī, al-Ŷāhiz, son muy escasos y dispersos. Nació en Basora, en fecha cercana al año 776. Pertenecía a una familia de orígenes abisinios, razón por la cual se ha especulado con que quizá fuera de rasgos negroides, o al menos de tez muy morena o mestiza. De extracción humilde, quedó huérfano de padre al poco de nacer, y su madre se las arregló para que asistiera al kuttāb, la escuela coránica local, donde los niños apenas aprendían a recitar de memoria el Alcorán, junto a algunas nociones de gramática y aritmética.

			Poco más se conoce sobre su infancia y juventud. Por su insaciable curiosidad y sus dotes para la observación, quizá su primer aprendizaje debiera más a calles y zocos, predicadores y narradores ambulantes que a la escuela misma. En cualquier caso, no está claro cómo consiguió al-Yáhiz hacerse con una formación enciclopédica que sería la admiración de sus contemporáneos. A juzgar por su muy heterogénea obra, parece que renunció pronto a concentrarse en una sola materia (gramática, lexicografia, hadiz, etc.) como era ya costumbre entre los eruditos y religiosos de su tiempo. Tampoco parece haber tenido medios estables de vida hasta bien entrado en edad madura, llevando una existencia azarosa y centrada en la formación y la lectura. Algunas anécdotas desperdigadas sobre su vida cuentan que anduvo un tiempo vendiendo panes y peces junto a uno de los canales de Basora, y también que habría recibido las enseñanzas de su maestro al-Nazzām a cambio de servirle como mozo o fámulo en las tareas domésticas.

			La mezquita y el mirbad de Basora fueron lugares que al-Yáhiz debió de frecuentar tras sus años escolares. En la primera, juntándose con los círculos de personajes más o menos letrados y desocupados como él, que, discutiendo y tratando en sus reuniones todo género de temas, en aquellos días florecían por la ciudad; círculos y ambientes de los que nos dejaría un vívido testimonio en su Libro de los avaros. También en el arrabal o mirbad, la gran explanada a las afueras de Basora, debió al-Yáhiz de hallar materia abundante para su obra. Allí hacían alto los viajeros, abrevando monturas y juntando provisiones en medio de un tráfago incesante de compraventa y actividades varias, entre las cuales son célebres las encuestas a que lexicógrafos y lingüistas sometían a los beduinos, tradicionales custodios de la pureza de la lengua árabe y sus inveteradas tradiciones. En aquella concurrencia a los más variados círculos y ambientes, mezclando lo erudito con lo callejero, debió de empezar al-Yáhiz a conformar su mundo. Un mundo que se escapaba a la especialización y que resumiría el espíritu de la época.

			Fue en los libros, con todo, donde hallaría el cauce en que desahogar su universal curiosidad y donde encontraría el complemento necesario de su formación vital. Su amor por la lectura y su pasión libresca pronto se hicieron célebres. Se cuenta que llegó a alquilar las tiendas de los libreros, cuando estos cerraban, para seguir leyendo en ellas de noche. En su Basora natal completaría su formación, a través de la ingente recopilación y producción de los filólogos locales en torno al legado árabe tradicional. Seguramente allí tuvo también un primer conocimiento de las culturas persa e india, en las traducciones del pehleví al árabe, cuyo más célebre exponente es el Calila y Dimna de Ibn al-Muqaffaʿ (c. 720-c. 756).

			Por aquella época, Basora era el foco cultural e intelectual del islam. Junto con Kufa, se alzaba como centro de los estudios filológicos, que tuvieron un papel protagonista en el desarrollo de la cultura árabe, y cuyos más señalados representantes (al-Asmaʿī, Abū ʿUbayda, Abū Zayd al-Ansārī, etc.) fueron maestros de al-Yáhiz. Era además Basora la cuna del Iʿtizāl, el principal movimiento teológico del momento, inspirado en las técnicas dialécticas de la filosofía griega y defensor de la razón como medio esencial de acercamiento a la Revelación. Este movimiento, como veremos, discurría en abierta oposición a la corriente tradicionista de los estudiosos y compiladores del hadiz, mucho más conservadores y partidarios del criterio de autoridad emanado de las tradiciones proféticas. Uno de los más conspicuos jeques del Iʿtizāl, Ibrāhīm al-Nazzām, fue maestro de al-Yáhiz. Con el tiempo, nuestro autor llegará a ser el principal divulgador del movimiento.

			Las primeras obras conocidas de al-Yáhiz se sitúan en torno al año 815 (200 H.). Según uno de sus pocos datos autobiográficos, tras llegar ciertos escritos suyos sobre la cuestión del imamato a conocimiento del califa al-Maʾmūn, este le recibió, animándole a escribir y haciéndole grandes elogios. Tal hecho, que parece capital en su biografía, le acaeció frisando en la cuarentena. El reconocimiento del califa debió de animar a al-Yáhiz a establecerse en Bagdad y, como otros muchos, probar suerte entre el tropel de gramáticos, poetas y hombres de letras que acudían a la fastuosa capital del imperio en busca de reputación y fortuna.

			Sin embargo, tampoco en Bagdad resulta fácil seguirle la pista a nuestro autor, pues apenas tenemos de él algunas noticias sueltas. Tuvo un efímero trabajo de tres días como secretario en la cancillería califal. Una célebre anécdota asegura que más tarde, ya en edad madura, el califa al-Mutawakkil quiso confiarle la educación de uno de sus hijos; pero tras entrevistarse con él y ver su extremada fealdad, se arrepintió de su idea y ordenó entregar a al-Yáhiz una gratificación de diez mil dírhams.

			En Bagdad completaría su formación y ampliaría el círculo de amistades y relaciones. Allí tomaría pleno contacto con la cultura griega y con las traducciones al árabe promovidas por el califa al-Maʾmūn desde su célebre Dār al-hikma o ‘Casa de la sabiduría’. Decenas de eruditos contemporáneos de al-Yáhiz se afanaban por entonces en la traducción de las obras más importantes de la cultura griega, las de Aristóteles especialmente, cuyo conocimiento fue fundamental para nuestro autor. También en Bagdad se relacionaría estrechamente con otros teólogos y adalides de la doctrina del Iʿtizāl, entonces oficial en el estado.

			Tenemos constancia de este progresivo acercamiento a los círculos califales porque al-Yáhiz se ganó la amistad de muy influyentes personajes, en cuyo entorno vino a ser cierta suerte de eminencia gris, asesor y promotor de servicios varios. Destacan entre ellos Ṯumāma b. Ašras, teólogo muʿtazilí consejero del califa al-Maʾmūn, y también Ibn al-Zayyāt, visir de varios califas de 834 a 847. Al-Yáhiz debió de tener gran ascendiente sobre este poderoso personaje hasta su caída en desgracia y posterior tormento (dentro de un atanor erizado de clavos que él mismo había ideado poco antes para torturar a morosos). Más tarde tuvo estrechas relaciones con el oponente de este y gran cadí de Bagdad, Ahmad b. Abī Duʾād, amigo íntimo del califa al-Maʾmūn y principal ejecutor de su política religiosa. Finalmente, se colocó bajo la protección del príncipe turco al-Fath b. Jāqān, hermanastro y favorito del califa al-Mutawakkil, y también gran bibliófilo. A ellos han de sumarse otros personajes influyentes de la corte, a los que al-Yáhiz dedicó casidas y epístolas, etc.

			Una vez asentado en el ambiente oficial y califal, si bien ya a las puertas de la vejez, su prestigio intelectual y literario se encuentra firmemente acreditado. Sabemos que por la dedicatoria de su obra magna, el Libro de los animales (Kitāb al-Hayawān), a su amigo el mencionado visir Ibn al-Zayyāt, recibió de este 5.000 dinares como recompensa. Lo mismo sucedió con otra de sus grandes obras, el Kitāb al-bayān wa l-tabyīn (Libro de la declaración y la elocuencia), dedicado al gran cadí Ahmad b. Abī Duʾād, y así con varios títulos más. Estas enormes cantidades, aparte de indicar el gran prestigio que una dedicatoria de al-Yáhiz confería a un alto personaje, dan pie a la suposición de que dedicatorias y recompensas fueran una compensación o pago encubierto por sus servicios, prestados en calidad de consejero, informador y secretario en la sombra. En efecto, y a juzgar por buena parte de sus escritos, al-Yáhiz parece haberse incrustado en el aparato califal como ideólogo, portavoz o escriba oficioso encargado de anunciar, publicar o vulgarizar decisiones gubernamentales e ideas religiosas del momento. De este modo, se prefigura como el prototipo de autor que sabe exprimir al máximo las ventajas que el dominio del árabe otorgaba en un entorno cortesano donde el carácter sacro de esta lengua operaba como un indispensable elemento legitimador.

			Todo apunta, en cualquier caso, a que en la etapa final de su vida conociera, si no la fortuna, al menos una vida confortable gracias a su pluma y sus conocimientos. Cuando en el año 851 el califa al-Mutawakkil acaba definitivamente con el Iʿtizāl como doctrina oficial, al-Yáhiz, ya anciano y aquejado de una hemiplejía, abandona Bagdad y vuelve a su Basora natal, ciudad de la que nunca se había alejado completamente y con cuyos ambientes cultos y populares siempre estuvo en contacto. Es en esta última etapa cuando, apartado de preocupaciones de otra índole, escribe una de sus obras más célebres, el Libro de los avaros (Kitāb al-Bujalāʾ). A pesar de este retiro, parece que, por su gran prestigio, siguió en contacto privado con el califa al-Mutawakkil y con el favorito al-Fath b. Jāqān hasta el asesinato de ambos en 861.

			Murió en Basora, casi nonagenario, el mes de muharram del año 255 (diciembre de 868-enero de 869), única fecha segura de su biografía. Condenado a protagonizar una historia de leyenda, entre las noticias relativas a su fin no falta una tradición tardía que le inventa una muerte de bibliófilo: acostumbrado a amontonar alrededor de sí los libros que leía, fue aplastado por una pila de ellos, que se le cayó encima. Como añade Charles Pellat, el gran promotor de los estudios sobre al-Yáhiz: se non è vero...

			3. La obra de al-Yáhiz y la literatura de ádab


			Al-Yáhiz no solo es el creador y maestro de la prosa árabe, sino una de esas personalidades geniales que configuran una época. La magnitud y extensión de su obra, su amplitud de intereses y anchura de miras, así como la importancia fundamental que tuvo en la formación de la cultura de su tiempo, lo atestiguan. Se le atribuyen en torno a dos centenares de obras, de las que se conservan unas noventa, ya sea en estado fragmentario o completas. La simple mención al azar de algunos de sus títulos nos da idea de unas excepcionales cualidades intelectuales y una energía creadora que, si bien no será extraña a la grafómana cultura islámica medieval, no tenía parangón hasta el momento. Mencionemos a vuelo de pájaro títulos tan variopintos como Primacía de los negros sobre los blancos, Tratado de las esclavas cantoras, Virtudes de los turcos, Guardia de secretos y preservación de lenguas, Libro de las utilidades de las mulas, Tratado de la moral de los visires, Leprosos, cojos, bizcos y ciegos, Vituperio de la sodomía, Sobre las argucias de los alcahuetes, Tratado de lo serio y lo jocoso, Elogio del vino y descripción de quienes lo frecuentan, Genealogías de los cantantes, Alabanza de los libros y encomienda de atesorarlos, etc. Títulos que sugieren la amplia curiosidad y el genio multiforme de este inefable y singular polígrafo, cuya obra se despliega en tres vectores esenciales: la teología, la política y la llamada literatura de ádab.

			En su obra político-religiosa, destaca nítidamente la dimensión sofística de al-Yáhiz, ya que muchos de sus títulos los escribió para «consumo administrativo», al servicio del estado y sus concepciones oficiales, en una época de continuas controversias políticas y religiosas. Ya hemos apuntado que, en el momento crucial de su vida, al-Yáhiz se presenta como un ideólogo en la sombra, encargado de perfilar, explicar y divulgar las decisiones del poder: lo que hoy llamaríamos un «intelectual orgánico» o, como veremos, un sofista capacitado para argumentar en favor de cualquier tema. A esta luz se presentan ciertas obras como el Tratado de las alegaciones en torno al imamato o la Exposición de las doctrinas del chiismo, encaminadas a mostrar la necesidad de un imán idóneo entre los musulmanes, no perteneciente a la rama de los ʿalíes, tampoco omeya, etc., justificando así, en suma, la ascensión al poder de los abbasíes y deslegitimando las pretensiones chiíes y prosirias. Lo mismo sucede con otro buen número de obras concebidas como defensa de las posiciones políticas de la dinastía reinante, como el tratado Sobre la negación del antropomorfismo, el Tratado de la creación del Alcorán o la Epístola sobre los advenedizos, concebidas para apuntalar y defender el movimiento teológico del Iʿtizāl, dogma oficial impuesto por la fuerza en el estado, frente a la oposición abierta de chiíes, tradicionistas y los estratos populares de la sociedad.

			Las obras mencionadas, sin embargo, aunque dotadas de un notable vuelo literario, pertenecen más a la historia de las ideas que a la historia de la literatura. Es en la dimensión puramente literaria donde el genio de al-Yáhiz despliega su fuerza. Nos referimos a su prosa miscelánea de humanidades varias, educativa y de «instruir deleitando», que en árabe recibe el nombre de ádab.

			Este nombre designa una prosa de carácter instructivo y cultural, sin pretensiones unitarias ni orden riguroso. En ella, y siguiendo un no muy consistente hilo narrativo, el autor entremezcla anécdotas, digresiones, versos, leyendas y otras ocurrencias de vario género. Al-Yáhiz fue el creador de este tipo de literatura, que responde a la máxima de «Tomar un poco de cada cosa», y en la cual se alterna lo serio con lo jocoso para no abrumar al lector. No se trata pues de una literatura de ficción, creación o fantasía, sino de conocimientos y sucesos reales, cuyo principal objetivo es instruir al lector al tiempo que se le entretiene. El ádab será el vehículo idóneo en el que expresar la nueva cultura árabe; una manifestación literaria que surge como respuesta a las peculiares necesidades del siglo de oro abbasí, cuando los saberes árabes, persas y griegos confluyen y deben ser asimilados y divulgados.

			En efecto, con la aparición del islam y la creación paulatina de un nuevo imperio, los musulmanes se ven en la imperiosa necesidad de crear y desarrollar nuevas disciplinas y modos de saber que canalicen y ordenen, de acuerdo con las exigencias de la nueva religión, su propio patrimonio. En la obligación de comprender el texto del Corán y todas sus implicaciones se hallará el germen de la gramática, la lexicografía, las ciencias del hadiz, los comentarios, etc. La exigencia de regir la nueva comunidad de acuerdo con sus fundamentos religiosos originará la jurisprudencia y la teología. La cartografía, la geografía descriptiva, la historia, se desarrollarán como instrumentos para conocer en detalle la amplitud y antigüedad de los nuevos y extensos dominios islámicos. Esta construcción del islam como sistema religioso, jurídico, social y cultural –como civilización y modo de vida– habría de producir, en apenas dos centurias, un caudal de conocimientos e informaciones tan vasto como imposible de dominar.

			Sumándose a estas ciencias árabes e islámicas vendrían las importadas de otras civilizaciones, transmitidas gracias a las numerosas traducciones que, arrancando del griego y el sánscrito, con etapas en siríaco y persa, aportarían a la civilización araboislámica un verdadero contingente de nociones nuevas. Así se desarrollarán la filosofía, la astronomía, la medicina, las matemáticas. Hacia los años de la revolución abbasí, los secretarios y burócratas del imperio, una élite erudita e incrustada en todos los estamentos del poder, a los que sirven de consejeros, traductores y administrativos, han elaborado un tipo de prosa árabe ágil, elegante y suficientemente versátil como para expresar cualquier propósito literario. El adalid de tales secretarios será Ibn al-Muqaffaʿ (724-759), creador y traductor de la primera pieza maestra de la prosa árabe, el Calila y Dimna, y verdadero predecesor de al-Yáhiz.

			En estas circunstancias, aunque descritas muy someramente, es posible imaginar la revolera intelectual en que se hallaban los hombres cultivados de los primeros siglos del islam, progresivamente sumidos en un aluvión de nuevos conocimientos que era preciso elaborar, asimilar y divulgar. A comienzos del siglo IX, en Kufa y en Basora principalmente, y más tarde en la nueva capital, Bagdad, los círculos eruditos son un hervidero de ideas, debates, escritos, libelos y controversias de todo género que retratan un momento de la civilización: sentar las bases para una explotación armoniosa del saber y definir los límites de una cultura. Aquí y allá surgen facciones, escuelas, tendencias, sectas. En esta encrucijada surge la figura de al-Yáhiz, que marcará la época entera con su personalidad única. En su obra, el género literario del ádab canalizará las más variadas ramas del conocimiento, tendiendo así a la formación moral, intelectual y profesional de los musulmanes.

			Su más ambiciosa obra, el Libro de los animales (Kitāb al-Ḥayawān), es una monumental enciclopedia, editada en siete volúmenes, sobre el mundo animal. Su hilo conductor es el comentario de cada especie zoológica, sus características y peculiaridades, con el objeto de mostrar la grandeza divina por medio de las maravillas de la Creación. Fuertemente influido por la filosofía natural de Aristóteles –al que cita en numerosas ocasiones–, y tratando de emular los conocimientos zoológicos griegos, al-Yáhiz sostiene que la providencia divina no obra nada en vano, ni existe en la naturaleza ninguna cosa que sea inútil o insignificante. Por tanto, la Creación es la prueba irrefutable del Creador. El estudio y esclarecimiento, por medio de la razón, de los misterios de la naturaleza se muestran como la mejor prueba de amor y respeto hacia Allāh. Con este hilo conductor, el Libro de los animales trasciende los límites de una simple enciclopedia zoológica para abarcar toda suerte de terrenos, temas y saberes: botánica, etnografía, religión, magia, supersticiones y folclore, costumbres sexuales, poesía, psicología, música, leyendas y fábulas, etc. Obra plagada de anécdotas, sucesos varios, digresiones de todo género e incontables observaciones tan agudas como geniales, el Libro de los animales es considerado unánimemente una de las obras fundamentales de toda la cultura árabe.

			Como también lo es otra de sus obras monumentales, el Libro de la declaración y la elocuencia (Kitāb al-bayān wa l-tabyīn), extensa antología en cuatro volúmenes de la retórica y la poesía árabes desde época preislámica. Con el objeto de demostrar la supremacía de los árabes en estas dos disciplinas, la obra constituye un admirable intento de sentar las bases de un arte poética, en la que se junta toda suerte de materiales de la tradición oral, sermones, gnómica, prédicas populares, hadices y leyendas profanas; un inacabable caudal de sucesos y tradiciones en torno al valor mágico de la palabra. La obra es un riquísimo tesoro de anécdotas y una mina de datos sobre el patrimonio oral, literario e histórico de los árabes.

			El Libro de los avaros (Kitāb al-Bujalāʾ), quizá la más leída de sus obras, es una larga plática en torno al tema de la avaricia, salpicada de los más sabrosos retratos humanos, anécdotas y sucesos relacionados con los tacaños, pícaros y gorrones de la época. Se considera un soberbio fresco de la sociedad de su tiempo, pintado con los recursos del humor y la anécdota donosa, pero aplicando a la vez la amarga medicina del castigat ridendo mores.

			Mención aparte, por último, merecen sus numerosas epístolas, tratados breves dirigidos a un interlocutor no siempre real, trasunto de una audiencia lectora en ciernes. Dotadas de un tema más concreto, muy a menudo salpimentadas con aguda ironía y fino ingenio, y muy cercanas al género sofístico o ensayístico, las epístolas de al-Yáhiz emparentan muy estrechamente con obras de la Antigüedad como los Moralia de Plutarco, las Noches áticas de Aulo Gelio o las narraciones de Luciano, autores con quienes al-Yáhiz tiene más similitudes que con otros cualesquiera. Estas epístolas, que a menudo tienen una intención divulgadora, reflejan en gran parte el ambiente de los círculos ilustrados contemporáneos de al-Yáhiz, y contribuyeron a acercar a un público más amplio que el de las élites el tipo de discusiones y lecturas frecuentes en la época. Unas discusiones que no siempre eran asequibles para el vulgo, ni tampoco populares ni prácticas, y que más pudieran parangonarse con lo que hoy llamaríamos, sin temor a errar más de la cuenta, discusiones peregrinas, o cuestiones «bizantinas» si se quiere. Entre ellas destacan títulos como el Elogio y diatriba de cortesanas y efebos, la Epístola de las esclavas cantoras y la que quizá sea la más ambiciosa de todas, el presente Libro de la cuadratura del círculo.

			4. Lo cuadrado y lo redondo, o las múltiples razones de un libro

			El Libro de la cuadratura del círculo es una de las obras más singulares y desconcertantes de la literatura árabe medieval. Formalmente es una epístola dirigida a un personaje pedante y estrafalario de La Meca, Ahmad b. ʿAbd al-Wahhāb, a quien al-Yáhiz describe como erudito a la violeta, polemista charlatán y vejestorio presuntuoso. Tras denunciar su actitud insensata, porfiada y cargante, al-Yáhiz nos explica que se ha propuesto desenmascararlo, planteándole cien preguntas que no sepa contestar, para así mostrar a todo el mundo la magnitud de su ignorancia y poder librarse de él.

			Aquí acaba el argumento y empieza una extraña aventura. Las «cien preguntas» que al-Yáhiz lanzará a su contrincante son un compendio de las más complicadas cuestiones al alcance de una mente racionalista del tercer siglo del islam. A través de ellas, y en un momento tan señalado de la historia de la civilización como es el apogeo abbasí, nuestro autor esboza un fabuloso recorrido por el imaginario teológico y cosmológico de su época. Así, se suceden sin pausa las preguntas sobre cuestiones espinosas, singulares o enigmáticas, desde el comienzo de los tiempos, «cuando las piedras eran blandas y toda cosa hablaba», hasta «el día en que la Trompeta señale la hora de la Resurrección».

			Todo ello va arropado en un tono de libresco apremio, de erudita urgencia, que oprime y desconcierta al lector con una prosa enérgica y precisa. Entre cada andanada de preguntas, al-Yáhiz va componiendo un despiadado retrato de su contrincante; retrato que ha quedado en la memoria de la literatura árabe como ejemplo de sátira mordaz y cáustica.

			Muchas son las cuestiones que al-Yáhiz plantea al destinatario de su epístola, así como innumerables los temas que trata: leyendas cosmogónicas y apocalípticas, mesianismo, soteriología, textos sagrados y profanos, profecías, música, matemáticas, medicina, zoología, magia, botánica, etc. Toda una galería frenética de imágenes, de vagas y extrañas evocaciones que, apenas comienzan a figurarse en nuestra mente, se esfuman como en un caleidoscopio. De este modo pasamos de la metamorfosis del lagarto y la langosta a las diferentes clases de demonios; de los terroríficos gigantes que poblaban la tierra a los ciclópeos ángeles que la gobiernan; de la cuna de los profetas al lugar donde mora el Anticristo. En estas páginas hallamos al rey cuya sangre cura la rabia, al adivino que predice golpeando un cubo de agua, al poeta poseído por un genio, al músico hermafrodita y la canción que mata, junto al inventor del ajedrez, el presunto autor del Kama-sutra y el creador del astrolabio.

			Una ventana abierta a un mundo que hoy se ha perdido. Si los arcanos que la obra encierra ya eran peliagudos de abordar en tiempos de su autor, para el lector moderno son un rompecabezas. Y no obstante, este dédalo de fábulas e interrogantes parece haber sido bastante familiar a las mentes cultivadas de la época. Centurias después, separados por un piélago cultural, las coordenadas culturales con las que orientarnos se han desvanecido.

			Sin embargo, más allá de las propias preguntas, que de suyo son interesantes, conviene no dejarse deslumbrar por la pirotecnia de conceptos rebuscados y cuestiones abstrusas. Como es habitual en la obra de al-Yáhiz, tras la apariencia ingeniosa y la forma a veces intrincada se superponen diferentes planos de lectura que no se revelan sino tras un detenido examen. Juzgar esta obra como un simple catálogo de preguntas curiosas presentadas bajo un pretexto satírico es quedarse en lo superficial.

			Pocos hasta ahora han insistido en que el propio esquema del libro viene a ser una vuelta de tuerca del género griego de los problemata, que conocería un notable desarrollo en el mundo helenístico, bizantino e islámico, siendo adaptado y cambiado en diversas ocasiones según cada coyuntura cultural. La obra clásica de este género, los Problḗmata physiká de Aristóteles, es una extensa colección de cientos de preguntas sobre diversas cuestiones ordenadas por temas, que van desde la medicina y el cuerpo humano hasta la música y la meteorología, pasando por los olores, los climas, la matemática, los placeres sexuales y otros. Dicha colección de problemas se concebía como una suerte de ejercicio retórico, de tarea de escuela, para formar las habilidades de los hombres cultivados y dotarlos de un catálogo lo más amplio posible de temas que desarrollasen sus capacidades filosóficas, argumentativas y dialécticas.

			Es casi seguro que al-Yáhiz conoció y estudió a fondo esta obra, cuestión en la que una vez más se muestra como pionero. En primer lugar, sabemos de la existencia de una traducción atribuida a su coetáneo Hunayn b. Ishāq (809-873), y de diversas versiones parciales, comentarios y adaptaciones a cargo de Ṯābit b. Qurra (826-901), ʿĪsà b. Māsah (m. c. 888) y otros ilustres contemporáneos de nuestro autor. En segundo lugar, no pocas de las preguntas del texto calcan la enunciación que los Problemas aristotélicos tienen en su traducción árabe medieval. Estos suelen comenzar en griego con la expresión retórica dià tí?, que en árabe pasará a ser li-mā kān? o li-mā sār?, ‘¿Por qué?’, esquema idéntico al empleado con frecuencia por al-Yáhiz en la presente obra. De hecho, esa enunciación exacta permanecerá como fórmula estereotipada hasta calar incluso en un género apologético derivado, el llamado al-Masāʾil wa l-aŷwiba, ‘Preguntas y respuestas’, primo hermano del bizantino y medieval latino Quaestiones et responsiones. Dicho género servía asimismo como argumentario para preparar a los contendientes en los debates teológicos, y alcanzó notable altura en el siglo de oro abbasí.

			Aclarado el porqué de la forma del libro, cabe aún preguntarse: ¿por qué habría de emprender al-Yáhiz una simple imitación de los Problemas de Aristóteles cuando estos acababan de ser traducidos a su lengua? Si los Problemas tenían la función de enseñar y preparar, ¿para qué, entonces, utilizarlos en un plan meramente retórico, con el único fin de ridiculizar a un sujeto más entre una multitud de contendientes, polemistas y debatidores de todo género?

			Para responder a esta pregunta debemos tener en cuenta que al-Yáhiz lleva a cabo, como es habitual, un doble juego en el que es un consumado maestro: el juego de las burlas y las veras, sobre el cual nos advierte en el comienzo del texto mismo. Por una parte, realiza una adaptación burlesca y lacerante de la tradición aristotélica de los Problḗmata, centrada en un personaje presuntuoso, ridículo y chiflado. Hasta aquí las burlas. Muchas de las preguntas que formula al-Yáhiz son meramente retóricas, o esconden dilemas teológicos y filosóficos para los que no hay salida. Otras son motivos de buen tono, preocupaciones y dilemas en boga en la época, hoy convertidos en mera anécdota. Dichos interrogantes a menudo no son más que un pretexto para exponer, con fina y cáustica ironía, creencias que juzga disparatadas y que hoy nos mueven a risa, pero que de hecho eran sostenidas por las facciones en liza en el debate teológico de su tiempo: todas aquellas que se peleaban por el monopolio de la verdad en un contexto religioso. Y en esa formidable pugna es donde debemos incardinar el Libro de la cuadratura del círculo: en el monopolio de la verdad revelada, esto es, de los musulmanes frente al resto de religiones; y sobre todo en el monopolio de la legitimidad que aquella otorgaba, es decir, en la pugna de los Muʿtazila, los teólogos especulativos a los que pertenecía al-Yáhiz, frente a las diversas facciones del chiismo y, sobre todo, frente a sus archienemigos, los tradicionistas.

			5. El trasfondo político-teológico

			El mundo en que desarrolló su obra al-Yáhiz distaba mucho de ser un ambiente estático y anclado en certidumbres inamovibles. Salvando los dogmas generales de la revelación alcoránica y el carácter profético de Mahoma, era una sociedad poco reducible a estereotipos, en permanente cambio y ebullición, que se estaba construyendo y que avanzaba con no pocos vaivenes hacia una estabilidad normativa que hoy podríamos llamar ortodoxia: cómo debían interpretar los musulmanes su libro sagrado, qué papel jugaba en ello el califa, cuál el pueblo y cuál los hombres de religión; qué valor debía otorgarse a la tradición, y cómo debían construirse las normas jurídicas y políticas que rigiesen la comunidad de los creyentes.

			Todo ello se reflejó durante décadas en los vaivenes de los ambientes políticos y sociales, tan mudables como contradictorios. El último califa omeya había muerto asesinado y luego decapitado en Egipto tras una sangrienta revolución que llevó a los abbasíes al poder. Al-Mansūr, el segundo califa de esta familia, que había sido aupada al trono al calor de las reclamaciones del partido del imán Alí y el apoyo de numerosos contingentes insurrectos del Jurasán, aplastó sistemáticamente toda oposición de estos una vez se sintió asentado en el trono. Sus descendientes, arrogándose la legitimidad religiosa que exigía su cargo, unas veces lanzaron furibundas campañas de persecución de la herejía y el maniqueísmo y otras permitieron la fermentación de toda clase de doctrinas y corrientes heterodoxas. Para sorpresa general, en el año 817 el califa al-Maʾmūn llegó a nombrar heredero al octavo imán de los chiíes, Alí al-Ridà, y tan solo el fallecimiento de este en extrañas circunstancias mientras se encaminaba a Bagdad le impidió ascender al trono. Entretanto, pléyades enteras de secretarios y burócratas, adictos a la vida refinada y con tibios o inexistentes sentimientos religiosos, se habían incrustado durante décadas en los aparatos del poder, y grandes libertinos como Baššār b. Burd o Abū Nuwās alternaron la prisión con la compaña de los califas. En la misma ciudad santa de Medina había surgido una aristocracia ociosa que, viviendo del rédito de las conquistas, propició una indisimulada corriente de libertinaje en la que la música, el vino y otros placeres se propagaban a sus anchas. En fin, no fueron pocos los califas, gobernadores y altos dignatarios que, manteniendo en público una conducta sobria e intachable, se retiraban a sus cenáculos tras acabar el día a departir con sus intelectuales y artistas favoritos, beber, escuchar versos procaces y explayarse en diversas clases de placeres.

			Mientras el derecho islámico se encontraba aún en formación y desarrollo, lejos de toda uniformidad, y acomodándose a las fluctuaciones políticas, el mundo religioso vivía una notable fracturación y mezcolanza. La antigua tradición árabe, ya sometida al islam, aún seguía conservando un complejo sistema de creencias, supersticiones, costumbres, técnicas adivinatorias, concepciones religiosas y cosmológicas que se reflejan constantemente en las preguntas que al-Yáhiz lanza a su interlocutor. Perduran asimismo los otros dos monoteísmos, judaísmo y cristianismo, presentes ya en Arabia al menos desde el siglo II, repartidos en distintas comunidades: monofisitas, ortodoxos, nestorianos, que alternan períodos de paz con otros de persecución y hostilidad. Tampoco se ha extinguido el zoroastrismo, la antigua religión oficial del Irán, ni los movimientos mesiánicos y revolucionarios que, periódicamente, resurgían en los dominios persas del imperio. A este panorama se suma una constelación de sectas y tendencias gnósticas de vario género: maniqueos, mandeos, sabeos, marcionitas, bardesianos y otros. Todos desenvolviéndose en un ambiente apologético y sectario. Todos acomodándose a rachas a la anuencia o la represión de los califas sucesivos. También este caleidoscopio de dogmas y creencias se reflejará en muchas de las preguntas que al-Yáhiz formula en el texto.

			En el seno del propio islam no reinaba una fragmentación ideológica menor. La persistente querella sucesoria de la familia del imán Alí y de sus partidarios hacía tiempo que había originado un partido político multiforme, que adquiría tintes de religión carismática que prefiguraban lo que en lo sucesivo se conocería como chiismo. El imamismo, doctrina clásica de la transmisión por derecho divino del liderazgo de la comunidad entre los descendientes de Alí y su hijo mártir al-Husayn, comenzó a cristalizar en la época del imán Ŷaʿfar al-Sādiq (m. 765), y con el tiempo formaría lo que hoy conocemos como chiismo duodecimano, mayoritario en la época actual. Por su rechazo a los tres primeros sucesores de Mahoma, los califas ortodoxos Abū Bakr, Omar y ʿUṯmān, a quienes tildaban de usurpadores, se les dio el nombre despectivo de al-Rāfida, ‘Los Negadores’. Además, lejos de ser una corriente religiosa uniforme y homogénea, la ideología chií había sido drenada desde sus inicios por toda suerte de corrientes gnósticas y zoroastras, que ocasionaron una pléyade de sectas marginales a cuál más pintoresca: Šumaytiyya, Mugīriyya, Mansūriyya, Kāmiliyya, Kaysāniyya y otras muchas. Todas estas sectas recibieron la denominación general de gulāt, ‘extremistas’, ‘fanáticos’, y muchas de sus peregrinas creencias, en principio totalmente extrañas al islam, como la metempsícosis, la parusía o la metamorfosis, aparecerán también a menudo en el texto entre las preguntas de nuestro autor.

			La corriente mayoritaria del islam tampoco estaba libre de disensiones ideológicas y de facciones enemistadas en diversos frentes. El asesinato del tercer califa ortodoxo, ʿUṯmān, en el año 656 y la cruenta guerra civil que culminó en la batalla de Siffīn en 657 habían conducido a la separación de los creyentes en tres bandos (omeyas, alíes y jariyíes) opuestos por las ideas, los intereses materiales y las armas. Al socaire de esta querella política y sucesoria se desarrolló en los círculos religiosos una febril actividad apologética que se articulaba en torno a la cuestión crucial del imamato: quién era el musulmán mejor acreedor a este cargo, y qué requisitos debía reunir. Cuestión que condujo a otra constelación de intrincados debates teológicos conexos, como el estatus del creyente y del pecador, la fe y las obras, la salvación y la responsabilidad individual, el libre albedrío, el antropomorfismo divino o la naturaleza del Corán.

			Así pues, la teología islámica nació al calor de las disensiones políticas y no se separó de ellas, como correspondía a un mundo que nunca distinguió en sus textos fundacionales lo religioso de lo secular, y en el cual la legitimidad del poder venía dada primero por las armas, y después por la sanción de las doctrinas y estamentos religiosos. La clase de los teólogos y hombres de religión, pues, se fue convirtiendo paulatinamente en la fuerza legitimadora del poder político, y en este caldo de cultivo surgieron pronto diversas corrientes, grupos y escuelas que pugnaban por llevar sus concepciones a la oficialidad y la ortodoxia. Se luchaba enconadamente, en suma, por elaborar un dogma que sustentase el poder político y viceversa. En este contexto habían surgido variadas corrientes y grupos como los Qadariyya, Ŷabriyya, Murŷiʾa y, sobre todos ellos, los Muʿtazila, corriente a la que pertenecía al-Yáhiz y de la cual fue el máximo valedor en el terreno propagandístico y literario.

			Desde finales de la época omeya, aquí y allá, en mezquitas y cenáculos, en plazas y palacios, en Basora y en Kufa, y más tarde en la nueva capital Bagdad, la actividad apologética y dialéctica se ejerció de manera intensa. Grupos de toda índole se reunían para enseñar y difundir sus doctrinas, así como para debatir con otros acerca de sus creencias y teorías. Fue en este ambiente donde surgiría el kalām, la teología especulativa, cuya característica principal era la elaboración de argumentos racionales y dialécticos para la defensa del credo religioso. Influido por las técnicas de la apologética cristiana y de la filosofía griega, y estimulado por las controversias con otras religiones, especialmente los maniqueos, el kalām vendría a ser el caballo de batalla de toda especulación teológica. Su instrumento principal fue el debate, en un principio entre musulmanes pero más tarde ampliado a la defensa del islam frente a otras religiones.

			Los musulmanes cultivados desarrollaron toda una literatura sobre las técnicas del debate, y se entregaron a esta actividad con devoción. Por riguroso orden, y a menudo en presencia de una selecta audiencia, cada contendiente intervenía y era replicado, guardando un estricto código de comportamiento: nunca gritar, ceder el primer turno al más joven, no hacer ostentación de las propias virtudes, no mirar con desaire al oponente ni hacerle gestos amenazadores, etc. Todo un ars disputandi en el que se discutía y pleiteaba sobre todo tipo de temas, primero teológicos y científicos, más tarde mundanos y de buen tono. En ellos intervenían representantes de todos los credos y corrientes. Y también esta actividad, esencial en la construcción de la cultura árabe medieval, aparece retratada en el Libro de la cuadratura del círculo, pues al-Yáhiz nos define de entrada a Ahmad b. ʿAbd al-Wahhāb como un pésimo dialéctico, porfiado sin meditar, que argumentaba sin saber y que no respaldaba ni con lecturas ni con la enseñanza oral los argumentos que aquí y allá esgrimía. Un «penco libresco» con ínfulas de saberlo todo.

			Sin embargo, el verdadero conflicto no era el que se ventilaba entre los círculos de teólogos, sino entre estos y otra clase de hombres de religión, los llamados ahl al-hadīṯ, ‘La gente del hadiz’ o tradicionistas, aquellos que recopilaban los dichos y hechos del profeta, los estudiaban y decidían sobre la validez de su transmisión, la cual habían fijado como único criterio de autenticidad, sin entrar a considerar el sentido de dichas tradiciones, ni las posibles inexactitudes y contradicciones que hubiese entre ellas. Esta oposición, que ha perdurado por los siglos en las sociedades islámicas, no es otra que la que discurre entre lo racional y lo tradicional. Estuviesen los teólogos como estuviesen de enfrentados, todos ellos defendían la importancia primordial de la razón en el acercamiento al hecho religioso; los ahl al-hadīṯ, sin embargo, insistieron incansablemente en que el creyente debe aceptar lo que los textos y la tradición afirman bi-lā kayf, a pies juntillas o «sin preguntar por qué».

			Los primeros acusaban a los segundos de aprovechar el concepto de la tradición en beneficio propio y de inventar hadices que nunca existieron para justificar sus opiniones o procedimientos. Los segundos acusaban a los primeros de desdeñar tradiciones presuntamente auténticas del Profeta en virtud de simples opiniones personales. De ahí que se cruzaran descalificaciones, llamando los tradicionistas a los teólogos Ashāb al-raʾy, ‘gente que opina’, y estos a ellos hašwiyya, ‘charlatanes’. Muchos de estos hadices y tradiciones bizarros, manifiestamente irracionales, que movían a risa a los intelectuales como al-Yáhiz, aparecen asimismo en las preguntas del texto: ángeles gigantes que meten a remojo un pie en el océano y provocan las mareas, impías ladronas metamorfoseadas en langostinos, lobos que van al Paraíso por comerse a cobradores de impuestos, ángeles que copulan con prostitutas, y otros muchos ejemplos que el lector hallará en el texto.

			El enfrentamiento entre ambos grupos no tardó en llegar a mayores. Los tradicionistas gozaban, como hombres piadosos y celosamente entregados a la tarea de rescatar el pasado profético, del respeto y el apoyo popular. Despreciaban los procedimientos y razones de los teólogos, especialmente el kalām y las técnicas de debate, que les horrorizaban. Los teólogos, mucho más apegados a la élite y alejados de las clases burguesas y populares, habían sido protegidos por la corte desde el apogeo de los Barmakíes, todopoderosos e ilustrados visires de Harún al-Rashid. Se mostraban además sospechosamente receptivos a las influencias de las llamadas ʿulūm al-awāʾil, o ‘ciencias de los antiguos’, esto es, el conjunto de saberes heredados de Grecia y el helenismo, como las matemáticas, la astronomía, las ciencias naturales y, señaladamente, la filosofía.

			En parte por ello y en parte por su cercanía a las clases dirigentes, junto a su convencimiento de ser una élite selecta, se acusó frecuentemente a los teólogos de escaso celo religioso y de elaborar abstrusas teorías que el vulgo no podía comprender. Eran, en una palabra, una casta bajo sospecha de librepensamiento y liberalidad. El conflicto desembocó en un callejón sin salida con la creación de la Mihna por parte del califa al-Maʾmūn, una iniciativa que encumbró el Iʿtizāl como doctrina oficial del estado y que obligaba a todos los hombres de religión a acatar los principios esenciales de esta corriente, y a reconocer públicamente como dogma una cuestión plenamente sometida a la racionalidad: el carácter creado del Alcorán, que los tradicionistas juzgaban mayoritariamente, y contra toda lógica, como eterno e increado. Durante tres lustros, atravesando el reinado de tres califas, y hasta su abolición por parte de al-Mutawakkil (847-861), la Mihna fue el dogma impuesto por el estado, a menudo mediante puño de hierro, y significó el último gran intento por parte de la autoridad califal de legislar y decidir sobre cuestiones relacionadas con la ortodoxia religiosa.

			Esta fue la época de apogeo intelectual de al-Yáhiz, y en ella se aplicó a defender la doctrina oficial y desacreditar a los detractores de sus patrones, la dinastía reinante de los abbasíes. A esta luz se esclarece la lectura del Libro de la cuadratura del círculo: apuntando a un personaje grotesco e hiperbólico, a quien ridiculiza por su ignorancia y majadería, y usando un formato de preguntas retóricas sancionado por la antigua sabiduría griega, nuestro autor distrae la benevolencia del auditorio. Apunta así a un blanco fácil, un pelele literario con el que desplegar su verdadero juego mientras se cura en salud entre burlas y veras. Sin embargo, por debajo de esta lectura opera un contundente doble sentido que anuncia una empresa de mayor calado: al-Yáhiz ridiculiza por igual a todos cuantos se oponen al imperio de la razón en el terreno del conocimiento y de la religión. Realiza asimismo una vehemente defensa del kalām, de la teología especulativa, al tiempo que deslegitima no solo a los adversarios de esta, sino a todos los grupos que, de una u otra forma y bajo cualquier apariencia religiosa, en realidad reivindican sus derechos sobre el imamato a expensas de la dinastía reinante. También a aquellos que pretenden modelar su política religiosa, presentándose ante la población como los únicos intérpretes legítimos del mensaje revelado. Y en ese ataque formidable figuran en primera línea no solo los chiíes, maniqueos y demás religiones y grupos marginales, sino principalmente los tradicionistas, con su arsenal de hadices absurdos e irracionales y su actitud diametralmente opuesta a la confrontación de ideas, al debate y al progreso del conocimiento. De hecho, tampoco hasta ahora se ha hecho mucho hincapié en el escozor evidente que esta obra produjo en un solemne antagonista y émulo literario de al-Yáhiz, Ibn Qutayba (828-889), que en una de sus obras más importantes, el Tratado de las divergencias del hadiz (Taʾwīl mujtalif al-hadīṯ), alude expresamente a muchas de las preguntas de nuestro texto y zahiere ignominiosamente a al-Yáhiz, contraatacando en defensa de los tradicionistas. Tanto, que cabe preguntarse si Ibn Qutayba escribió esa obra como respuesta o venganza de este nuestro texto.

			Así pues, burla burlando, al-Yáhiz lanza un ofensiva devastadora contra las supersticiones, supercherías y creencias que juzga descabelladas, así como a los grupos y corrientes que las sostienen, y señaladamente a los archienemigos del Iʿtizāl, los ahl al-hadīṯ o tradicionistas. Nadie piense, por tanto, que este es un simple catálogo disparatado de creencias absurdas, ni una sátira despreocupada concebida como excusa para exhibir una exquisita pirotecnia verbal, ni tampoco una simple imitación costumbrista de uno de los géneros aristotélicos. Es una sensacional vuelta de tuerca al panorama multiforme de debates, controversias y desavenencias religiosas que conforman el mosaico teológico y cultural del siglo de oro abbasí, así como uno de los últimos y más loables intentos que brindará la literatura árabe de introducir en ese maremagno en fase formativa un elemento racional, basado en la crítica intelectual, la duda sistemática y el conocimiento empírico. Es asimismo un desafío, nos atrevemos a afirmar que aún vigente, en torno a los límites del saber. Acerca de lo que conocemos, de lo que no conocemos y del porqué de todo ello, pues nos lleva a considerar el permanente reto que la naturaleza y el cosmos plantean a nuestro entendimiento. Reto que se despliega en un ramillete de preguntas abstrusas en las cuales no siempre se distingue lo verdadero de lo falso, lo serio de lo jocoso y lo trascendente de lo accesorio.

			También es, finalmente, una de las más bellas y sinceras alabanzas del conocimiento que se conocen. No en vano, en su admonición final, al-Yáhiz advierte a Ahmad: «La ciencia no muestra graciosamente lo que guarda: no permite conocer sus secretos, ni cuanto alberga en sí, salvo a quien la desea por su carácter noble, la prefiere por su radical verdad, la sitúa por encima del provecho inmediato y la preserva de la trivialidad. La ciencia, en fin, no te brindará neta sabiduría si no le otorgas plena dedicación. Con razón se dice: “Quien engaña, engañado será”». Habrá que esperar a un Erasmo, un Montaigne, un Diderot o un Condorcet para encontrar una declaración cultural de ese calado. El conocimiento, para ser verdadero, no puede someterse a los dictados de la pasión, ni del provecho, ni de las circunstancias. El cosmos, la Creación, se despliega ante los ojos de los hombres mostrando infinidad de misterios, unas veces bajo la apariencia de lo intrascendente, otras de lo majestuoso y terrible, otras aun de lo chocante y peregrino. Admitir lo absurdo sin pararse a considerarlo, o despreciar lo incomprensible por juzgarlo insignificante, supone asumir que la naturaleza y la divina providencia obran cosas en vano. Desde una óptica teológica, implica asimismo que el universo carece de un fundamento moral, y que el intelecto humano debe rendirse resignadamente a la ignorancia. La tarea de cualquier ilustrado, por tanto, es enfrentarse a esos interrogantes con las solas armas de la razón y la duda sistemática. En ello reside la mejor prueba de entrega y de amor a Allāh. En este punto esencial radican la modernidad de al-Yáhiz y su personalísimo carácter, que prefiguran un humanismo muy adelantado a su tiempo.

			6. Sobre esta edición

			La traducción del título del Kitāb al-tarbīʿ wa l-tadwīr, ‘Libro de la cuadratura del círculo’ no es literal. Esta sería más bien ‘Libro de lo cuadrado y lo redondo’, ‘Tratado del cuadrar y el redondear’ o cualquier otra variante desgarbada. Las razones de nuestra elección se basan, en primer lugar, en que probablemente el título de la obra se deba a un copista, dado que al-Yáhiz tan solo se cuidó de poner nombre a sus obras extensas, como el Libro de los animales, el Libro de los avaros o el Bayān. Fueron los biógrafos, bibliógrafos y copistas posteriores quienes, basándose en general en las primeras palabras de cada texto, intitularon muchas de las obras. Por otra parte, el título escogido para nuestra traducción, según creemos, da una idea mucho más cabal de lo que la obra representa con su catálogo de cuestiones bizantinas, peregrinas y abstrusas. Como ha señalado James E. Montgomery, no faltan tampoco en la literatura árabe, y aun entre los contemporáneos de nuestro autor, muestras de títulos semejantes, a los que quizá imite o aluda el de esta obra, como el Kitāb tarbīʿ al-dāʾira (‘Libro de la cuadratura del círculo’, traducción de un tratado atribuido a Arquímedes que quizá sea el Tetragōnismòs parabolês o ‘Cuadratura de la parábola’); o bien el Kitāb al-tadwīr (‘Tratado de la construcción del círculo’), obra perteneciente al corpus alquímico atribuido a Ŷābir b. Hayyān.

			Existen varias ediciones modernas del texto: la de Gerlof van Vloten, en Tria Opuscula Auctore Abu ʿOthman ʿAmr Ibn Bahr al-Djahiz Basrensi, Leiden, Brill, 1903; la de Hasan al-Sandūbī, en Rasāʾil al-Ŷāhiz, El Cairo, 1933; la de Charles Pellat, Le Kitāb at-tarbīʿ wa-t-tadwīr de Ǧāhiz, Damasco, Institut Français de Damas, 1955, y la de ʿAbd al-Salām Muhammad Hārūn, «Min Kitāb fī l-tarbīʿ wa l-tadwīr», en Rasāʾil al-Ŷāhiz, Beirut, Dār al-Ŷīl, 1991 (1.ª ed. El Cairo-Bagdad, 1964-1965).

			En nuestra traducción hemos seguido la edición Pellat, si bien consultando en todo momento la de Hārūn. Dejando de lado las desavenencias entre ambos eruditos, que no parecen haberse profesado demasiada simpatía, podemos decir que la edición de Hārūn es una propuesta de mínimos, más austera y menos audaz que la de Pellat. Esta no solo se basa en más fuentes manuscritas, sino que realiza una tentativa integral de reconstrucción del texto, indispensable, a pesar de los riesgos asumidos, para dotar de un sentido de lectura a la obra. La edición Pellat relega, a nuestro juicio, la de Hārūn a la condición de auxiliar, criterio del que nos hemos servido en esta traducción. Acompaña además Pellat su texto de un formidable aparato crítico, indispensable hasta hoy para cualquier clase de trabajo o investigación sobre al-Yáhiz.

			Hemos renovado completamente las notas y la introducción de nuestra anterior edición (Yáhiz, Libro de la cuadratura del círculo, Madrid, Gredos, Clásicos Medievales, 1998), aportando numerosos datos y materiales nuevos, y procurando actualizar el aparato crítico a nuestros conocimientos actuales. Por indicación del editor, se ha procurado asimismo prescindir en la medida de lo posible de cuestiones de índole filológica y textual, dando prioridad al carácter hermenéutico y narrativo de las notas al pie. El propósito esencial ha sido ofrecer al público de lengua española una nueva edición de esta importante obra, actualizada y puesta al día para que resulte lo más clara y legible a un lector moderno, no necesariamente familiarizado con las arduas cuestiones del libro. Huelga decir que esta nueva edición es ampliamente deudora del aparato crítico de la edición de Charles Pellat, circunstancia que en todo momento hemos señalado con las abreviaciones Pg (Pellat, Glossaire) y Pi (Pellat, index).

			La obra ha sido traducida al francés por Maurice Adad, «Le Kitāb al-tarbīʿ wa-l-tadwīr d’al-Ğāhiz», Arabica 13 (1966), 268-294; 14 (1967), 32-59, 167-190, 298-319 (entregas luego recogidas en volumen aparte, Leiden, Brill, 1968). Existe asimismo una traducción comentada parcial al alemán, de Oskar Rescher, en Excerpte und Übersetzungen aus den Schriften des Philologen und Dogmatikers Ğâhiz aus Baçra, Stuttgart, 1931.

			La abreviación EI2, presente en las notas y la bibliografía, responde a la Encyclopaedia of Islam, 2.ª ed., Leiden, Brill, 1960-2002 (1.ª ed. en el caso de EI1). La abreviación H remite a la edición clásica de ʿAbd al-Salām Muhammad Hārūn del Kitāb al-hayawān o Libro de los animales, seguida del volumen correspondiente. El sistema de transcripción usado es el tradicional de los estudios árabes en España, según las revistas al-Andalus y al-Qantara. Se exceptúan normalmente los nombres y palabras árabes ya lexicalizados, v.g. Alí, Omar, Aisha, Quraysh, Hasan, Ahmad, etc. Las citas bíblicas provienen de la traducción clásica de Francisco Cantera (Madrid, BAC, 1957). Las alcoránicas, de la traducción de Julio Cortés, El Corán, Barcelona, Herder, 1986. 

			Pedro Buendía

			Madrid-Salamanca, 2021

		

OEBPS/font/MinionPro-It.otf


OEBPS/font/MinionPro-Regular.otf


OEBPS/image/LOGO_NUEVO_ALIANZA.jpg
Alianza editorial





OEBPS/image/9788413623313_cubierta.jpg
Al-Y4hiz

Libro de la

cuadratura del circulo

Alianza editorial





