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Resumen: El presente articulo tiene como objetivo analizar, comparar y traducir narracio-
nes referidas a Qays b. ‘Asim y Sa‘sa‘a b. Najiya, dos nobles de la ultima etapa de la yahi-
liyya que tuvieron cierta implicacion en la costumbre del wa'd, lo que cominmente se co-
noce como la préactica preislamica de enterrar vivas a las nifias recién nacidas. Qays se re-
trata como un hombre que se vio obligado a cometer el wa’d en cierto periodo de su vida
para salvaguardar su honor. En las antipodas estd Sa‘sa‘a, el salvador de las maw 'udat, las
nifias destinadas a someterse a esa practica. Para lograr los objetivos planteados, se ha rea-
lizado un recorrido exhaustivo por las fuentes mas relevantes, de las cuales se han extraido
todas las narraciones afines. Estas han sido analizadas, traducidas y clasificadas segin su
contenido. Los resultados de esta labor, en su conjunto, contribuyen a un mayor conoci-
miento de la costumbre del wa’d y arrojan luz sobre aquellos mecanismos que se utilizan
en las fuentes para convertir los actos de Qays b. ‘Asim y Sa‘sa‘a b. Nagiya en representa-
ciones simbdlicas del mal y del bien en el contexto de la época preislamica.

Abstract: The aim of the present article is to analyze, compare and translate accounts re-
ferring to Qays b. ‘Asim and Sa‘sa‘a b. Najiya, two noblemen of the last stage of the
Jjahiliyya who were involved in the custom of wa’d, the alleged pre-Islamic practice of
burying female infants alive at birth. Qays is depicted as a man who finds himself obliged
to commit wa’d in a certain period of his life in order to safeguard his honour. In the op-
posite position is Sa‘sa‘a, who becomes the saviour of the maw ‘idat, baby girls on the
verge of being buried alive. To achieve the proposed objectives, pertinent sources have
been thoroughly examined and relevant excerpts extracted. These texts have been ana-
lysed, translated, and classified according to their content. Taken together, the results of
this study contribute to a deeper understanding of the custom of wa’'d and they shed light
on the mechanisms used by the sources to turn the acts of Qays b. ‘Asim and Sa‘sa‘a b.

* En el presente articulo quedan reflejados los resultados de un proyecto de investigacion postdocto-
ral financiado por la fundacién alemana Gerda Henkel en el periodo comprendido entre el 1 de junio y
el 30 de noviembre de 2018 (titulo original: “The Stories of Sa‘sa‘a b. Najiya and Qays b. ‘Asim:
Constructions of the Good and the Evil Through the Custom of Wa'd”). La realizacion del estudio en
cuestion tuvo lugar en la Universidad de Hamburgo, bajo el gran paraguas del proyecto ERC
COBHUNI (Contemporary Bioethics and the History of the Unborn in Islam), dirigido por el Prof. Dr.
Thomas Eich, a quien debo mi mas profundo agradecimiento, por su constante amabilidad y por su
generosidad a la hora de compartir su tiempo y sabiduria con los investigadores que acoge en sus pro-
yectos. Mi mas sincero agradecimiento también para la Fundacién Gerda Henkel y para todas las per-
sonas que trabajan en ella atendiendo amablemente a los becarios.
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Najiya into symbolic representations of good and evil in the context of the pre-Islamic pe-
riod.
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1. INTRODUCCION

El estudio de las historias de Qays b. ‘Asim y Sa‘sa‘a b. Nayiya relacionadas
con la costumbre del wa ’d resulta provechoso desde dos puntos de vista diferen-
tes: desde una perspectiva de indole tedrica, enfocada en los mecanismos ideol6-
gicos que las diferentes culturas utilizan para construir su identidad colectiva; y
desde una perspectiva mas pragmatica, centrada en la costumbre del wa’d en si 'y
regida por un interés de indagar en detalle toda la informacion que sobre ella nos
brindan las fuentes. En el primer caso, el presente estudio pretende abordar las
historias de Qays y Sa‘sa‘a de la manera mas completa posible, mientras que, en
el segundo, el contenido de estas paginas no representa mas que una parte de lo
que seria en su totalidad un estudio integral sobre la costumbre del wa ’d.

En términos simbdlicos, las historias de Qays b. ‘Asim y Sa‘sa‘a b. Nayiya
crean un marcado contraste entre el mal y el bien, por este orden de aparicidn his-
torica. Ambos hombres vivieron a caballo entre la Gltima etapa de la yahiliyya y
los primeros afios del islam. A pesar de que fueran coetdneos, la antitesis formada
por las actitudes de uno y otro, respecto a la préctica del wad, sirve de soporte a
una construccidn ideolégica segln la cual la yahiliyya se percibe como una época
azotada por la amoralidad, mientras que la génesis del islam es vista como una
fuente de soluciones para los males sufridos por el ser humano en todas las épo-
cas que precedieron a su aparicion.

El término wa’d —0 wa’d al-banat— hace referencia a la costumbre preisla-
mica de enterrar vivas a las nifias recién nacidas. La palabra wa’d procede de la
raiz w-’-d y esta asociada al verbo wa’ada, cuya acepcion principal es “enterrar
viva a una hija”. Segln ciertos diccionarios, el verbo wa’ada también significa
“hacer pesado” o “cargar con peso”, por lo que la acepcion relacionada con la
costumbre del wa’d se puede atribuir al peso de la tierra con la que se cubria el
cuerpo de las nifias’. En cuanto a los términos referentes a las nifias que sufrian
esa muerte violenta, el mas conocido es maw "iida (pl. maw "udat), participio pasi-

1. Ibn ‘Abbad. Al-Muhit, vol. IX, p. 395; Ibn Faris. Maqgayis, vol. VI, p. 78. En las notas a pie de pa-
gina donde se citan varias fuentes, estas aparecen por orden cronolégico, considerando la fecha de
muerte de sus autores, la cual, a su vez, se menciona en las referencias bibliogréaficas al final del ar-
ticulo. En todos los casos, la fecha en cuestion es la indicada por la Enciclopedia del Islam. Lo mismo
se aplica a todas las fechas de muerte que se mencionan a lo largo de todo el articulo. La Gnica excep-
cion serfa el caso de Abil 1-Faray al-Isfahani. Sobre él, véase Paraskeva. Entre la mdsica, p. 42.
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vo del verbo wa 'ada. Habria que sefialar que el uso del término en las fuentes se
aplica no sélo a las nifias que llegaron a ser enterradas vivas sino también a las
que iban a sufrir ese mismo destino pero que finalmente se salvaron. El sinénimo
por excelencia del término maw ida —utilizado en varias fuentes y declarado
como tal por los lexicégrafos— es wa 'id.

Segun los resultados de la presente investigacion, tenemos noticias sobre la
costumbre del wa’d solo a través de las fuentes islamicas. A la falta de fuentes
documentales no islamicas se suma también la falta de pruebas arqueolégicas
tangibles hasta la fecha. Las fuentes isldmicas en las cuales se menciona el wa’d
son de diversa indole: poesia de los primeros afios del islam, obras exegéticas y
antologicas, diccionarios semasioldgicos y biograficos, hadices y, también, El
Coréan. En este tipo de fuentes, salvando El Coran, se sitlan también las narra-
ciones que atafien a Qays b. ‘Asim y Sa‘sa‘a b. Nayiya.

Es de observar que en las obras histéricas apenas hay alusiones al wa 'd, hecho
que llama considerablemente la atencién, puesto que en la cultura islamica todo
lo referido a esta costumbre se suele percibir como un hecho histérico incuestio-
nable. Parte de esa legitimidad histérica se debe, seguramente, al hecho de que la
palabra maw ’ida esté recogida en El Coran, en la sura LXXXI: {Cuando se pre-
gunte a la nifia enterrada viva / qué crimen cometi6 para que la mataran (Wa-ida
l-mawiida su’ilat | bi-ayyi danb qutila)}®. Las aleyas pertenecen a un pasaje de
caracter apocaliptico, donde se enumeran varios elementos de los que habrian de
marcar el dia del juicio. Aparte de esta referencia a la maw 'iida, la nifia enterrada
viva, en El Coran el fendmeno del feminicidio infantil se menciona también en la
sura XVI: {Cuando se le anuncia a uno de ellos una nifia, se queda hosco y se an-
gustia. / Esquiva a la gente por vergienza de lo que se le ha anunciado, pregun-
tdndose si lo conservara, para deshonra suya, o lo escondera bajo tierra... jQué
mal juzgan!}*.

Asimismo, el infanticidio, en general, sin distincion de género, también se
menciona en varias aleyas del libro sagrado del islam®. Entre ellas, la mas signifi-
cativa respecto al tema del presente estudio es la que apunta a la pobreza como
posible motivo de infanticidio, puesto que en las fuentes dicho motivo se mencio-
na también en las noticias estrictamente dedicadas al wa’d: {iNo matéis a vues-

2. Las cuestiones técnicas y semasioldgicas relacionadas con la raiz wa’ada y sus derivados se ana-
lizan de manera exhaustiva en otro estudio de la autora titulado “Scrutinizing the constructions of
wa’d through major lexicographical sources”, actualmente en proceso de publicacion.

3. El Corén, 81:8-9.

4. El Corén, 16:58-59.

5. El Coran, 6:137, 140, 151; 17:31; 60:12. Menos las aleyas 81:8-9, el resto de las citas coranicas
relacionadas con el infanticidio han sido localizadas a través de: Giladi. “Some observations”, pp.
186-188.

MEAH, SECCION ARABE-ISLAM [1696-5868] 70 (2021), 267-298. DOI 10.30827/meaharabe.v70i0.15445



270 MIKA PARASKEVA

tros hijos por miedo de empobreceros! Somos Nosotros Quienes les proveemos, y
a vosotros también. Matarles es un gran pecado}®. Si las alusiones que encontra-
mos en EI Coran han de creerse como una evidencia histérica, habria que pensar
que el wa’d, en el caso de que existiera, no seria el Gnico tipo de infanticidio que
habia en la época preislamica ni en cuanto a la manera de provocar la muerte ni
en cuanto al género de los nifios afectados.

Por lo que respecta a los motivos asociados a la propia costumbre del wa 'd,
los que se sefialan en las fuentes son el miedo a la pobreza —hecho que también
se confirma a través de la aleya que se acaba de citar— y el miedo al deshonor.
Todo ello se debia a que las nifias, por un lado, no generaban riqueza y, por otro,
estaban siempre sujetas al peligro potencial de ser capturadas por los hombres de
otras tribus, lo que significaba la humillacién de su propio entorno familiar y tri-
bal.

A pesar del interés que suscitan estos temas en la actualidad, sobre todo en el
campo de los estudios de género, la erudicidn apenas se ha ocupado, de manera
sistematica, de la costumbre del wa’d. Aunque esta se menciona, con mucha fre-
cuencia, en estudios de tematica diversa (historia de la Arabia preisldmica, histo-
ria del islam, legislacion familiar, obras varias dentro de los estudios de género,
etc.)’, las referencias afines son siempre breves y ninguna trasciende la imagen
tépica y superficial de la costumbre®. Entre los estudios escritos en lenguas occi-
dentales, la Unica excepcién, hasta la fecha, constituye el articulo de Avner Giladi
sobre el infanticidio en la sociedad del islam medieval. Sin embargo, debido a
que este trabajo es de una extension reducida y, ademas, en su mayor parte, trata
un tema mucho méas amplio, sus escasas paginas poco pueden ofrecer sobre un
terreno tan poco estudiado como el tema del wa 'd. En términos generales, Giladi
sigue la visién de las fuentes islamicas sobre la antitesis ética entre la yahiliyya y
el islam, pero considerando seriamente la posibilidad de que el infanticidio no
llegara a desaparecer en la era islamica’.

En lengua arabe, contamos con una monografia dedicada al wa’d, la cual
constituye una fuente de informacién considerable para iniciarse en el tema. El
autor de esta obra, Ibn Tunbak, pone en tela de juicio la creencia de que el wa’d
fuera una préctica ejercida a gran escala en la Arabia preisldmica y de que afecta-

6. El Corén, 17:31.

7. A modo indicativo, véase Saunders. A history, p. 4; Goodman. Islamic humanism, p. 33; Omran.
Family planning, pp. 86-87; al-Haddad. Muslim women, pp. 33-87; al-Samman. Anxiety, pp. 49-51;
Beauvoir. The second sex, pp. 117-118; Ahmed. “Women”, p. 666.

8. Lo mismo se aplica al articulo de la Enciclopedia del islam sobre el wa’d. Véase Leemhuis.
“Wa’d al-banat”.

9. Giladi. “Some observations”.
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ra sdlo al género femenino. En cuanto a esta Ultima cuestion, el autor culpa a los
exegetas por un supuesto malentendido lingiistico que, a su vez, generé un ma-
lentendido cultural. Segln su teoria, la funcién de la palabra maw 'iida en El Co-
ran no es la de un participio sustantivado que denota literalmente a la nifia ente-
rrada viva, sino la de un adjetivo que corresponde a la palabra nafs (alma), consi-
derando asi, de manera arbitraria, una elipsis sintactica en la aleya correspondien-
te (puesto que la palabra nafs no figura en el texto). Su tesis implica, por lo tanto,
que el término maw iida se refiere a las almas de los nifios y las nifias en general,
con independencia de género, significando “el alma enterrada viva”. La monogra-
fia de Ibn Tunbak es de un gran valor antologico, pero, en cierto modo, no llega a
alcanzar el rigor y la profundidad de un analisis puramente académico™.

Con el presente estudio se pretende cubrir parte del vacio que actualmente
existe en la investigacion sobre el tema del wa 'd. El resultado final se expone en
este articulo en cuatro grandes bloques: el primero consiste en la presente intro-
duccién; el segundo estd dedicado a Qays b. ‘Asim; el tercero, a Sa‘sa‘a b. Nayi-
ya; y el cuarto y Ultimo consta de una comparacién entre las respectivas historias
de los dos hombres, dentro de la cual se insertan las conclusiones pertinentes.

2. QAYS B. ‘ASIM
2.1. Qays b. ‘dsim: el retrato de un hombre de pro**

Ante la sorpresa de quien se acerca a la figura de Qays b. ‘Asim a raiz de la
costumbre del wa'd, este seguidor del Profeta Muhammad se retrata en las fuen-
tes como un hombre de sentimientos nobles, asi como de destrezas politicas y so-
ciales dignas de cundir como ejemplo a lo largo de toda la historia del islam. La
mayoria de ellas estd recogida de manera concisa en la introduccion del capitulo
que Abt I-Faray al-Isfahani le dedica en el Kitab al-agani:

Este es Qays b. ‘Asim b. Sinan b. Jalid b. Minqar b. ‘Ubayd b. Muga‘is —el nombre
completo de este Gltimo era Muga‘is al-Harit b. ‘Amr b. Ka‘b b. Sa‘b b. Zayd Mana b.
Tamim—. Su kunya era Abd ‘Al y su madre se llamaba Umm As‘ar bint Jalifa b.
Yarwal b. Minqar. Qays b. Asim era poeta, jinete, héroe y hombre magnanimo. Reali-

10. Ibn Tunbak. Al-Wa'd. Véase también resefia del libro en: Paraskeva. Resefia de al-Wa 'd. Parece
que la obra de Ibn Tunbak suscito criticas en el mundo arabe, hasta el punto de que una de ellas llega-
ra a publicarse en forma de libro. VVéase al-Fathi. Al-Wa 'd.

11. La informacién referida a Qays b. ‘Asim que aparece en el presente estudio estd basada en una
inmersién directa en las fuentes. Como otra lectura ilustrativa, se recomienda: Kister. “Kays b.
‘Asim”.

12. 1bn al-Afir menciona tres kunyat —Abu ‘Ali, Aba Talha y Abi Qabisa—, especificando que la
primera era la més conocida entre ellas. Véase Ibn al-Atir. Usd al-gaba, p. 1021. Al-¢Asqalani recoge
otra kunya més: Abi Hurasa. VVéase al-‘Asqalani. Al-Isaba, vol. V, p. 368.
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z6 numerosas razias y triunfo en sus campafias militares. Vivid entre la yahiliyya y el
islam y ejercid su poder en ambas épocas. Fue uno de los que enterraban vivas a sus
hijas recién nacidas (ahad man wa’ada banati-hi) en la yahiliyya. Se convirtio al islam
y lo honré. Fue a conocer al Profeta —Dios le bendiga y salve— y le sirvi6 como
comparfiero durante toda su vida. Vivié mas que él y sigui6 relatando varios hadices
durante muchos afios™,

En las fuentes se presta especial atencion a su cualidad de halim (hombre
magnéanimo). Al-Ahnaf b. Qays™ relaté que jamas llegaria a saber lo que real-
mente es la magnanimidad (%ilm)® si no fuera por Qays b. ‘Asim, apelando a un
episodio tragico de la vida de este: Un sobrino suyo le mat6 a un hijo y, cuando la
gente lo condujo maniatado ante él, Qays le reprob6 como quien reprueba a un
hijo suyo por un mal menor, con una fortaleza asombrosa. Finalmente, dej6 que el
asesino de su hijo se marchara sin recibir castigo alguno, pidiendo sélo que le pa-
garan a la madre del joven fallecido, segin la costumbre de la época, el precio de
la sangre de su hijo (diya)™.

Otro motivo de elogio referido a Qays constituye el hecho de que fuera uno de
los primeros hombres —o, segun algunas fuentes, incluso el primero— que dejo
de tomar vino durante el dltimo término de la yahiliyya. Segun revelan las noti-
cias disponibles al respecto, su decisidn no se debi6 a las prohibiciones del islam
sino a su propio sentido de la dignidad, después de realizar actos indecentes es-
tando embriagado®’.

La lectura de las fuentes deja la impresion general de que Qays fue un hombre
fiel al islam y al Profeta. En el K. al-aganrt se relata que, cuando €l se convirti6 al
islam, su mujer, ante las amenazas de su propia familia, se negé a seguir la nueva
religién. Sin renunciar a sus respectivos credos, ambos prefirieron dar fin a ese
desacuerdo separandose™. Lejos de esa imagen predominante, también contamos
con una noticia segun la cual Qays fue seguidor y mu 'addin de Sayah —una mu-

13. Al-Isfahani. Kitab al-agant, vol. XIV, p. 46. (En adelante: K. al-agant.)

14. No se trata de ninguno de los hijos de Qays b. ‘Asim, sino de Sajr b. Qays b. Mu‘awiya al-
Tamimi al-Sa‘di, de kunya Abt Bahr, un noble de los Banti Tamim. En la noticia que aqui se cita, este
se identifica por una referencia a su kunya. Véase Pellat. “Al-Ahnaf b. Kays”.

15. Sobre el concepto de 4ilm, la cualidad de la magnanimidad en las sociedades primitivas de los
rabes, véase Pellat. “Hilm”; Heffer. “Hilm”. En al- Iqd al-farid, Ibn ‘Abd Rabbihi dedica un capitulo
a esta cualidad humana. VVéase Ibn ‘Abd Rabbihi. Al-7g¢d, vol. 11, pp. 230-239.

16. Ibn ‘Abd Rabbihi. Al- ‘Igd, vol. 11, pp. 230-231; al-Isfahani. K. al-agant, vol. X1V, pp. 48-49; lbn
al-Atir. Usd al-gaba, p. 1021; Ibn Jallikan. Wafayat, vol. 11, pp. 501-502; Tbn Katir. Al-Bidaya, vol.
XIl, p. 177. Sobre el concepto del “precio de sangre”, véase Tyan. “Diya”.

17. Ibn Habib. Kitab al-muhabbar, pp. 237-238 (en adelante K. al-muhabbar); Ibn Durayd. Al-
istigaq, p. 251; Tbn ‘Abd Rabbihi. Al-‘Igd, vol. VI, p. 352; al-Isfahani. K. al-agani, vol. XIV, pp. 49,
54-55; Ibn al-Afir. Usd al-gaba, p. 1021; Ibn Katir. Al-Bidaya, vol. XI, p. 176.

18. Al-Isfahani. K. al-agant, vol. X1V, pp. 55-56.
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jer considerada como falsa profetisa por los musulmanes— y, posteriormente,
también de Musaylima, otro hombre autoproclamado profeta, con quien Sayah
llegé a casarse™.

Qays participd en la delegacion que los Banii Tamim enviaron al Profeta
Muhammad®. Detalles de sus conversaciones particulares con el Profeta estan
reflejadas en los hadices y otras fuentes. En varias de ellas se relata que, cuando
Qays se hizo musulman, el Profeta le mandé realizar una ablucién con agua y
sidr®’. También se cuenta que Qays tuvo la ocasion de plantear al Profeta dudas
sobre el uso idéneo del dinero® y sobre los limites de la acumulacion de bienes
por una sola persona®.

Respecto a sus actuaciones politicas, las narraciones se dividen en dos grandes
blogues: En las referidas a su papel como recaudador de impuestos, por orden del
Profeta Muhammad, dentro de la recién creada comunidad de los creyentes del
islam®, y en aquellas que conciernen a su faceta de jefe de su tribu®. Qays se re-
trata como un lider carismatico, que brindaba a su pueblo més victorias que derro-
tas, en ocasiones actuando como un guerrero extremadamente feroz®®. En las
fuentes hay dos frases lapidarias, que se repiten con mucha frecuencia, sobre su
don de liderazgo. La primera se atribuye al mismo Profeta Muhammad, que sobre

19. Al-Isfahani. K. al-agani, vol. X1V, p. 57. Véase también: Vacca. “Sadjah”; Montgomery Watt.
“Musaylima”; Makin. Representing the enemy.

20. Tbn ‘Abd Rabbihi. Al-‘Igd, vol. Il, pp. 5-6; al-Isfahani. K. al-agani, vol. XIV, pp. 56-57; Ibn
Jallikan. Wafayat, vol. |, p. 183; Ibn Katir. Al-Bidaya, vol. VII, p. 235; al-‘Asqalani. Al-Isaba, vol. V,
p. 369. Al-Safadi relata que la delegacion se realiz6 en el afio 9 de la era islamica. Véase al-Safadi. Al-
waft, vol. XXIV, p. 214.

21. Al-Isfahani. K. al-agant, vol. XIV, p. 58; Ibn al-Atir. Usd al-gaba, p. 1021; al-Asqalani. Al-
Isaba, vol. V, p. 368. Esta informacién forma también parte de un hadiz recogido en: Abt Dawud.
Sunan, vol. 1, p. 266, hadiz 355 (Kitab al-tahara); al-Tirmidi. Al-Yami* al-kabir, vol. 1, pp. 595-596,
hadiz 605 (4bwab al-safar); al-Nasa’1. Sunan, p. 30, hadiz 188 (Kitab al-tahara). El término boténico
sidr puede hacer referencia a distintas variedades de la familia de las ramnéceas, una de las cuales se
utilizaba para perfumar el agua de las abluciones. VVéase mas en: Lane. An Arabic-English lexicon,
vol. IV, p. 1331, Cortés. Diccionario, p. 500; Carabaza Bravo. “Algunos arabismos”, p. 42.

22. Ibn al-Atir. Usd al-gaba, pp. 1021-1022; al-Mizzi. Tahdib, vol. XXIV, pp. 60-62.

23. Al-Isfahani. K. al-agani, vol. XIV, pp. 50-51. En forma de hadiz, el didlogo aparece sélo en: al-
Bujar. Al-Adab, pp. 245-246, hadiz 953 (Kitab al-harakat).

24. Al-Isfahani. K. al-agant, vol. XIV, pp. 49-50.

25. Ibn ‘Abd Rabbihi. Al-‘Igd, vol. 111, pp. 166-168, 178-179, 202-206; al-Isfahani. K. al-aganr, vol.
XIV, pp. 51-52; Ibn Katir. Al-Bidaya, vol. IX, p. 478.

26. Se relata que en alguna ocasién no dudo en hacer alarde de su superioridad bélica atravesando el
ano de su enemigo con su espada. El hombre afectado fue al-Harit b. Sarik, apodado al-Hawfazan a
raiz de este episodio (por el verbo hafaza, que significa “punzar”). Véase al-Isfahani. K. al-agant, vol.
X1V, pp. 51-52. Otro adversario suyo, al-Ahtam (el Desdentado), también debe su apodo a un
episodio similar protagonizado por Qays, durante el cual este tltimo le golped con su arco y le rompi6
los dientes. Véase lbn Durayd. Al-Istigag, p. 251; al-Isfahani. K. al-agant, vol. XIV, p. 52; lbn
Jallikan. Wafayat, vol. 1, p. 12.
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él dijo: “Este es el sefior de las gentes del desierto (hada sayyid ahl al-wabar)™?’.
La segunda la pronuncid el poeta al-Farazdaq durante una conversacion que man-
tuvo con el califa Sulayman b. ‘Abd al-Malik: Al comentar las cualidades por las
que se conocian algunos de los nobles de su entorno, el poeta sentencio que Qays
era “el jefe mas distinguido entre los arabes (aswad al- ‘Arab)™%.

Respecto a los lugares donde Qays vivi6, la Gnica informacion explicita que se
ha podido constatar es que, en algin momento de su vida, se instalé en Basora y
que alli tenia una casa®. Sobre ello, al-*Asqalani afiade que Basora fue también el
lugar donde Qays murié®. En los Gltimos dias de su vida, dio a sus hijos los si-
guientes consejos: Elegir siempre jefes entre los hombres de més edad de la tribu,
no meterse en los asuntos ajenos, buscar el bienestar material y hacer buen uso de
é1*, Este Gltimo consejo se comenta también en otra noticia, la cual presenta un
interés cultural todavia mayor. En ella se relata que Qays aconsejo a sus hijos que
fueran cuidadosos con su riqueza, “algo que los arabes no suelen hacer por consi-
derarlo feo”, una clara alusion a la generosidad hiperbélica de los arabes®2. Seguin
cierta narracion, cuando Qays murid, tenfa treinta y dos hijos varones®.

Sus ultimos deseos fueron que colocaran su tumba en algun lugar oculto, que
los Bakr b. Wa’il** no conocieran —por la enemistad que tenfa con ellos—, que
le enterraran con la misma ropa que llevaba cuando rezaba e invocaba el hombre
de Dios*®, y que sobre sus restos no se cantaran lamentos f(nebres, porque hasta
el mismo Profeta habia desaprobado esa practica®. Segun Ibn Katir, Qays b.

27. Al-Isfahani. K. al-agani, vol. X1V, pp. 49, 50-51; Ibn al-Afir. Usd al-gaba, p. 1021; Ibn Jallikan.
Wafayat, vol. 1, p. 183; al-Mizzi. Tahdib, vol. XXIV, pp. 59, 61; al-‘Asqalani. Al-Isaba, vol. V, p.
367. La frase aparece también en un hadiz recogido en: Al-Bujari. Al-Adab, pp. 245-246, hadiz 953
(Kitab al-harakat). El término ahl al-wabar, de indole metonimica, hace referencia a los habitantes
del desierto, debido al uso extendido del wabar (cuero de camello) entre ellos para la fabricacién de
sus tiendas. Véase Lane. An Arabic-English lexicon, vol. VIII, p. 2915.

28. Tbn ‘Abd Rabbihi. Al- Igd, vol. Il, p. 161, vol. IlI, p. 12.

29. Al-Mizzi. Tahdib, vol. XXIV, p. 59.

30. Al-‘Asqalant. Al-Isaba, vol. V, p. 368.

31. Al-Bujari. Al-Adab, p. 99, hadiz 361 (Kitab al-akabir); Ibn ‘Abd Rabbihi. Al- Igd, vol. II, p. 242;
al-Isfahani. K. al-aganf, vol. X1V, p. 53; Ibn Kafir. Al-Bidaya, vol. XI, p. 177; al-°Asqalani. Al-Isaba,
vol. V, p. 368.

32. Al-Isfahani. K. al-agant, vol. XIV, p. 56. Ibn ‘Abd Rabbihi recoge una version mas breve, sin el
comentario de interés cultural. VVéase Ibn ‘Abd Rabbihi. Al-‘Igd, vol. Ill, p. 145.

33. Ibn al-Afir. Usd al-gaba, p. 1021; al-Mizzi. Tahdib, vol. XXIV, p. 59; Ibn Katir. Al-Bidaya, vol.
XIl, p. 177; al-*Asqalani. Al-Isaba, vol. V, p. 368 (al-‘ Asqalani menciona treinta y tres hijos).

34. El nombre Bakr b. Wa’il hace referencia a un grupo de tribus del Centro, Este y Norte de la Pe-
ninsula Arabiga. Véase mas en: Caskel. “Bakr b. Wa’il”.

35. Al-Isfahani. K. al-agani, vol. X1V, p. 53.

36. Al-Mizzi. Tahdib, vol. XXIV, pp. 60-62.

37. Ibn al-Afir. Usd al-gaba, p. 1021; al-Mizzi. Tahdib, vol. XXIV, pp. 60, 62; al-Safadi. Al-Waff,
vol. XXIV, p. 215; Ibn Kafir. Al-Bidaya, vol. VIII, p. 157. Cantar lamentos flnebres fue una de las
tres practicas de la yahiliyya que el Profeta Muhammad prohibié. Véase mas en: Fahd. “Niyaha”; El-
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‘Asim muri6 en el afio 47/[667-668]%, y segun al-Safadi, en el afio 50/[670-
671]%. A su muerte, su figura fue marcada por este célebre verso: “La muerte de

Qays no es la muerte de una sola persona sino la caida de un pueblo entero™.

2.2. Qays b. ‘Asimy la costumbre del wa’d

La implicacién de Qays b. ‘Asim en la costumbre del wa’d queda reflejada en
tan s6lo cuatro noticias*: La primera est4 narrada en tercera persona y arroja luz
al incidente que supuestamente le llevd a la decision de enterrar vivas a todas sus
hijas recién nacidas, mientras que las tres restantes consisten en sendas conversa-
ciones que ¢l compartio con el Profeta Muhammad sobre la costumbre del wa 'd*.

2.2.1. Qays b. ‘Asim Yy las incdgnitas sobre la génesis de la costumbre del wa’d

En ciertas fuentes, la génesis de la costumbre del wad se atribuye a una expe-
riencia particular de Qays b. ‘Asim. Seglin los datos obtenidos a través de la pre-
sente investigacion, las primeras fuentes —por orden de aparicidn histérica— que
recogen esta informacion son al-Kamil fi I-luga wa-I-adab de al-Mubarrad (m. ca.
286/900) y el K. al-agani de Abu I-Faray al-Isfahani (m. entre 356/967 y
362/973).

En al-Kamil se relata que, en cierta ocasion, el rey de al-Hira, al-Nu‘man,
realizd una incursion contra los Bani Tamim, en respuesta al incumplimiento de
las obligaciones tributarias de éstos hacia su reino. Durante dicha operacion, fue-
ron capturadas varias mujeres, entre ellas, una hija de Qays b. ‘Asim, hecho que
condujo al siguiente desenlace:

La tribu [de los Tamim] envi6 una delegacion para pedir que les devolvieran a sus mu-
jeres, a lo que al-Nu‘man respondio: “Todas las mujeres que quieran volver con su fa-

Cheikh. “Mourning”. En los hadices, véase informacion relevante en: al-Nasa’i. Sunan, p. 261, hadiz
1851 (Kitab al-yana’iz).

38. Ibn Katir. Al-Bidaya, vol. XI, p. 176.

39. Al-Safadi. Al-Wafr, vol. XXIV, pp. 214-215.

40. El verso es de autoria incierta. Véase Ibn ‘Abd Rabbihi. Al-‘Igd, vol. Il, pp. 5-6 (aqui no hay
mencion alguna al nombre del poeta); al-Isfahani. K. al-agani, vol. XIV, p. 53 (aqui el verso se
atribuye al poeta ‘Abda b. al-Tabib), p. 59 (aqui, en cambio, se atribuye a Mirdas b. ‘Abda b. Munab-
ba); Ibn Jallikan. Wafayat, vol. 1, p. 183 (aqui también se atribuye a ‘Abda b. al-Tabib); al-Mizzi.
Tahdib, vol. XXIV, p. 64 (aqui, erréneamente, ‘Abda b. al-Tabib se menciona como ‘Abda b. al-
Tayyib); al-Safadi. Al-Wafi, vol. XXIV, p. 215 (aqui, de nuevo, se atribuye a ‘Abda b. al-Tabib); Ibn
Katir. Al-Bidaya, vol. XI, pp. 176-178 (Ibn Katir cita dos veces el verso sin mencionar a un poeta
concreto); al-*Asqalant. Al-Isaba, vol. V, p. 368 (aqui también se menciona erréneamente a ‘Abda b.
al-Tayyib).

41. Entiéndase que también en sus distintas versiones. Aqui el nimero representa los tres argumen-
tos basicos y no todas las variantes de éstos.

42. La primera se analizaré en el apartado 2.2.1., y las tres restantes, en el apartado 2.2.2.
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milia, seran devueltas. Pero si alguna prefiere quedarse con el hombre con el que aqui
cohabita, es con este con quien va a permanecer”. Todas las mujeres pidieron volver
con sus familias, salvo una hija de Qays b. ‘Asim, que prefirié quedarse con el hombre
con quien alli vivia: ‘Amr b. al-MuSamra§. Fue entonces cuando Qays jurd que, a par-
tir de ese momento, siempre que le naciera una hija, la mataria. Ademas, ese mismo
hecho pudo luego servir también de excusa a la gente que practicaba el wa’d (man
wa’ada), 1a cual solia decir: “Lo hemos hecho por nuestro honor™*,

En la version del K. al-agani, si bien la esencia del argumento se mantiene
idéntica, hay ciertos detalles que cambian la percepcion de la costumbre en su
dimension historica:

Qays empez6 a practicar el wa’d con sus hijas a raiz de una incursion que al-
Musamray al-Yaskur realiz6 —junto a su tribu, los Banai Yaskur— contra la tribu de
Sa‘d b. Zayd Mana, en la cual les arrebataron mujeres y animales. Entre las mujeres
habia una sobrina de Qays b. ‘Asim que se llamaba Ramim™ y era hija de Ahmar b.
Yanbal al-Sa‘di y de una hermana de Qays. Este fue a verlos y les pidi6 que se la en-
tregaran a €l o que la liberaran, pero se encontrd con que ‘Amr al-MuSamray la habia
escogido para si mismo. Qays le pregunto por ella y él le contestd: “Dejaré que decida
ella por si misma: Si elige irse contigo, te la puedes llevar”. Cuando le pidieron, pues,
a ella elegir, prefirio quedarse con ‘Amr al-MuSamra§y. Qays se marché y fue entonces
cuando empez6 a practicar el wa’d con las nifias, convirtiendo aquello en una costum-
bre que, en adelante, afectaria a todas sus hijas recién nacidas. Y los arabes siguieron
su ejemplo: De ahi en adelante, todo hombre noble que tenia una nifia, la enterraba vi-
va (kana... ya iduha) por miedo al deshonor®.

Salvando las diferencias de importancia menor (que serian las referidas al
contexto, como, por ejemplo, la falta de informacién sobre los motivos del en-
frentamiento, etc.), los datos que méas llaman la atencion en la version del K. al-
agant son los siguientes: 1. El agravio esta asociado a una sobrina de Qays y no a
su propia hija. 2. En el desenlace, se relata que la gente empezé a practicar el
wa’d siguiendo su ejemplo —es decir, que se le atribuye la génesis de la costum-
bre—, mientras que en al-Kamil, la narracién deja al lector un margen para pen-

43. Al-Mubarrad. Al-Kamil, vol. 11, pp. 112-114. Esta version se cita también en: Al-Alisi. Buliig,
vol. I, pp. 42-43. Y en la bibliografia se menciona en: Kister. “Al-Hira”, pp. 162-163.

44, Curiosamente, en su articulo sobre al-Hira (véase nota anterior), Kister vocaliza Rumayma. No
he podido localizar ninguna edicién del K. al-agani, ni ninguna otra fuente en la que el nombre termi-
ne en ta’ marbiita.

45. Al-Isfahani. K. al-agant, vol. XIV, p. 47 (en vol. XIV, p. 58, hay otra version similar, también
referida a su sobrina y no a su hija). Véase también al-Safadi. Al-Wafi, vol. XX1V, p. 215.
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sar que la costumbre ya existia y que la actitud de Qays fue simplemente utilizada
por sus coetaneos para justificar sus propios actos.

La primera cuestion, la referida a la identidad de la mujer que rechazé a su
familia, si bien constituye una diferencia digna de ser sefialada, en absoluto llama
la atencion desde el punto de vista del orden ético. La razén es que cualquier
agravio concerniente a las nifias 0 mujeres de las tribus preislamicas se percibia
como un asunto colectivo y no como una cuestion personal: Qays podia haber
adoptado la misma actitud por cualquier mujer de su tribu. En el diccionario bio-
grafico de Ibn Jallikan (m. 681/1282), hay una frase que corrobora esa idea:

Este Qays es el primero que practico el wa’d (awwal man wa’ada [-banat) en la yahi-
liyya, por la ira y la repulsa que le provocaban los matrimonios [entre mujeres de su
tribu y hombres ajenos a ella]. La gente también siguié esa costumbre de Qays hasta
que llegd el islam y la aboli6*®.

En el texto original, se utiliza s6lo la palabra “matrimonio” (nikah), sin que
especifiquen las personas unidas por él, pero el contexto no nos deja lugar a du-
das: Lo que irritaba a Qays no era la institucion del matrimonio, sino los matri-
monios surgidos a raiz de la captura de las mujeres de su tribu.

Volviendo a la cuestion de la génesis de la costumbre, habria que observar
que los dos Gltimos textos coinciden en que esta se debe a Qays b. ‘Asim. Sin
embargo, como ¢l era coetaneo del Profeta Muhammad, desde el punto de vista
pragmatico parece poco posible que una costumbre propiamente dicha pudiera
cundir como un fendmeno extendido dentro del breve periodo comprendido entre
el momento en el que Qays practico el wa’d por primera vez y la llegada del is-
lam. Tomando en cuenta este dato, resulta mas l6gico suponer que, en el caso de
que la practica en cuestion existiera de verdad como tal, esta debié de aparecer
antes de que Qays la ejerciera por primera vez. En su articulo sobre Qays b.
‘Asim en la Enciclopedia del islam, Kister también interpreta de esta misma ma-
nera lo referido por las fuentes, hablando de reintroduccion y no de génesis: “Su
reintroduccion (re-introduction) de la practica de enterrar vivas a las nifias recién
nacidas esta asociada a la historia de una mujer de su familia que, cuando fue cap-
turada en una razia contra su tribu, prefirié quedarse con su raptor y se negé a
volver con su familia”*.

46. Tbn Jallikan. Wafayat, vol. |, p. 184.
47. Kister. “Kays b. ‘Asim”.

MEAH, SECCION ARABE-ISLAM [1696-5868] 70 (2021), 267-298. DOI 10.30827/meaharabe.v70i0.15445



278 MIKA PARASKEVA

2.2.2. Conversaciones de Qays b. ‘Asim con el Profeta sobre la costumbre del
wa’d

Los dialogos que Qays compartié con el Profeta sobre el wa’d nos dicen mas
sobre su perfil ético-psicologico y menos sobre la costumbre en si como posible
hecho histdrico. Entre ellos, el mas recurrente en las fuentes es el que —en su
version mas completa— consiste en las siguientes partes: 1. Qays confiesa al Pro-
feta que practicaba el wa’d en la yahiliyya. 2. El Profeta le manda liberar a un es-
clavo por cada hija enterrada viva. 3. Qays responde que él solo posee camellos.
4. El Profeta modifica sus palabras anteriores, mandandole que regale un animal
por cada nifia.

Las variantes de este breve relato aparecen, en su mayoria, en fuentes exegéti-
cas. Segun los datos de los que hoy en dia disponemos sobre dichas fuentes, las
versiones mas tempranas son las de al-Ta‘labi (m. 427/1035) y al-Tabari (m.
450/1058). Entre ellas, la mas breve es de la de al-Tabari y es narrada por Qatada
b. al-Nu‘man, compafiero del Profeta Muhammad:

Vino Qays b. ‘Asim al-Tamimi a ver al Profeta —Dios le bendiga y salve—* y le di-
jo:

— He enterrado vivas (wa adtu) a ocho hijas en la yahiliyya.

— Libera a un esclavo (badana) por cada una de ellas —le contesto—*°.

La version de al-Ta‘labi es narrada por ‘Umar b. al-Jattab y esta formada por
aquellos componentes del didlogo que mas se repiten en las fuentes, los cuales
incluyen la sugerencia sobre los animales:

Vino Qays b. ‘Asim al-Tamimf a ver al Profeta—Dios le bendiga y salve—y le dijo:
— Enviado de Dios, he enterrado vivas (wa ‘adtu) a ocho hijas en la yahiliyya.

— Libera a un esclavo (ragaba) por cada una de ellas —le contesto—>C.

— Enviado de Dios, pero yo lo que poseo son camellos —dijo [Qays]—.

48. Para las formulas laudatorias utilizo las traducciones propuestas por Julio Cortés en su dicciona-
rio (lo mismo se aplica al resto del articulo). Véase Cortés. Diccionario, p. 637 (Salla...); p. 733 (‘Az-
za...).

49. Al-Tabari. Yami* al-bayan, vol. XXIV, p. 147. En el resto de las fuentes, la antonomasia badana
(cuerpo) se utiliza en la frase referida a los animales. Como en la version de al-Tabari esta ultima se
omite, entre una divergencia y otra, es obvio que estamos ante un caso de fallo de memoria por parte
del narrador.

50. Llama la atencion el uso del pronombre masculino hum en el original, a pesar de que la frase se
refiera claramente a las nifias: “... por cada uno de ellos” (... ‘an kull wahida min-hum).
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— Regala, entonces, un animal (badana) por cada una de ellas —replicd [el Profe-
51
ta]—>".

A diferencia de otras noticias, en el caso de este dialogo la existencia de dis-
tintas variantes no implica cambios en la esencia del texto. Esta Gltima reside en
el hecho de que el Profeta sugiere realizar actos de bondad como medio de abso-
lucidn o redencion, lejos de una actitud propicia al castigo.

La segunda conversacién de Qays con el Profeta sobre el wa’d tiene menos
visibilidad en las fuentes. Se trata de la historia de una hija de Qays a quien su
mujer salvd cuando naci6, pero que fue sacrificada mas tarde, cuando él se entero
de su existencia:

Qays b. ‘Asim visit6é en una ocasién al Enviado de Dios —Dios le bendiga y salve—y
alli uno de sus seguidores le pregunté sobre su costumbre de enterrar vivas a sus hijas
recién nacidas (al-maw ‘iadat allati wa'da-hunna min banati-hi). El admiti6 que ningu-
na de ellas se habia salvado. Luego se acerco al Enviado de Dios —Dios le bendiga y
salve— para hablar con él y le dijo:

— Temia a las habladurias y al deshonor que traen las hijas. Jamas he tenido una hija a
la que no enterrara viva (ma wulidat It bint gatt illd wa adtu-ha), ni he sentido piedad
por ninguna de ellas. Hubo una sola nifia que se salvo, pues, cuando ella nacio, yo es-
taba de viaje y su madre la llevo a vivir con sus tios. Al regresar, le pregunté por el
embarazo y me dijo que el nifio habia nacido muerto. Luego pasaron los afios y la nifia
crecio y alcanzd la pubertad. Un dia que ella visitd a su madre en mi ausencia, entré en
casa y la vi: Su madre le habia trenzado el pelo, le habia perfumado la cabeza con
jalaq52 y la habia acicalado. Le habia puesto un collar de 6nice y, justo sobre el cuello,
una gargantilla hecha de huesos de datiles®. Al verla, pregunté: “;Quién es esta mu-
chacha? Me ha dejado maravillado con su belleza y su finura”. Su madre se puso a 110-
rar y me dijo: “Es tu hija. Nacié cuando te dije que habia tenido un nifio muerto. La
habia llevado a vivir con sus tios y alli ha estado hasta hoy”. Cuando escuché aquello,
la agarré y la separé de su madre. La llevé fuera y le cavé una tumba. Al meterla den-
tro, me dijo: “;Qué me estas haciendo, padre?” Entonces empecé a echarle tierra enci-
ma, mientras ella me decia: “;Me estas tapando con la tierra, padre? (Me estas dejando
sola aqui y te vas sin mi?” Yo segui echandole tierra hasta que llegd a taparse entera y
se le quitd la voz. Nunca me he apiadado de las hijas que he enterrado [vivas] (man
waraytu-hu).

51. Al-Ta‘labi. Al-Kasf; vol. X, p. 139. Esta versién, la que incluye la referencia a los animales, apa-
rece también en: Al-Qurtubl. Tafsir, vol. XXII, p. 103; Ibn Katir. Tafsir, vol. VIII, p. 334; al-
‘Asqalani. Al-Isaba, vol. V, p. 368; al-Suyuti. Al-Durr al-mantir, vol. XV, p. 268.

52. El jaliig era una sustancia perfumada hecha con azafran. VVéase mas en: Mesa Fernandez. El len-
guaje, pp. 393-396 (en pp. 394-395 se puede consultar otra traduccion de este mismo relato).

53. Véase mas sobre el uso de los huesos de datil en objetos utiles y adornos en: Johnson. “Unusual
date palm products”.
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A ello replico el Profeta —Dios le bendiga y salve— con lagrimas en los ojos:
— Esto es verdaderamente cruel. Mas habéis de saber que aquel que no muestra com-
pasion, no recibe compasién54.

Esta narracion afiade matices asombrosos al perfil ético de Qays b. ‘Asim. Si
ya el hecho de dar deliberadamente la muerte a una hija resulta abominable de por
si, el que el filicida admita que ha cometido este acto varias veces, y siempre sin
compasion, acentla todavia mas la gravedad de los hechos. La misma impresion
sobre la falta de delicadeza por parte de Qays b. ‘Asim deja también la siguiente
—y Ultima— narracién, en la cual él critica al Profeta Muhammad por un gesto
de ternura hacia su hija:

Entr en una ocasiéon Qays b. ‘Asim en casa del Enviado de Dios —Dios le bendiga y
salve— y lo encontré oliendo a una hija suya, que estaba sentada en su regazo.

— ¢Quién es esa nifia tan mimada? —le pregunté—.

— Es mi hija—replico [el Profeta]—.

— Por Dios, que he tenido ochenta hijos y he enterrado vivas (wa ’adtu) a ocho hijas
pequefias, y nunca he olido a ninguno de ellos, ni a las hembras ni a los varones —dijo
Qays—.

El Enviado de Dios —Dios le bendiga y salve— le contesto:

— Dios te habra quitado la piedad de tu corazon®.

Las ultimas noticias entran en conflicto con aquella otra imagen que dan las
fuentes sobre Qays, la del hombre noble y magnanimo, capaz de perdonar hasta al
asesino de su hijo, y, sin embargo, parece que no llegan a ensombrecer del todo
su retrato general. Ademas, como estos gestos de violencia constituyen un anti-
paradigma ético, aqui los desperfectos del caracter de Qays llegan a cobrar una
funcion relativamente positiva, en el sentido de que contribuyen a que se logre de

54. Al-Isfahani. K. al-agani, vol. XIV, pp. 46-47; al-Safadi. Al-Wafi, vol. XXIV, p. 215. El dicho
“aquel que no muestra compasion no recibe compasion (man la yarhamu la yurhamu)” se menciona
en varios hadices (no relacionados con Qays). Véase al-Bujari. Sahih, pp. 1505-1506, hadiz 5997
(Kitab al-adab), p. 1508, hadiz 6013 (Kitab al-adab), p. 1821, hadiz 7376 (Kitab al-tawhid); Muslim.
Sahth, p. 1095, hadiz 2318 (Kitab al-fada’il); Aba Dawud. Sunan, vol. VII, p. 506, hadiz 5218 (Kitab
al-adab); al-Tirmidi. Al-Yami‘ al-kabir, vol. Ill, p. 474, hadiz 1911 (Kitab al-birr wa-l-sila), vol. I,
p. 481, hadiz 1922 (Kitab al-birr wa-l-sila), vol. 1V, p. 189, hadiz 2381 (Kitab al-zuhd).

55. Al-Isfahani. K. al-agani, vol. XIV, p. 47. La frase “... Dios te ha quitado la piedad de tu corazén
(... an yanzi‘a Allah al-rahma min qalbi-ka)” aparece en cierto hadiz como respuesta del Profeta a
alguien que le critica por besar a sus hijos. Véase al-Bujari. Sahih, pp. 1505-1506, hadiz 5998 (Kitab
al-adab); Muslim. Sahih, p. 1090, hadiz 2317 (Kitab al-fada’il); Ton Maya. Sunan, p. 608, hadiz 3665
(Kitab al-adab). Tanto estos hadices como la mayoria de los que contienen la frase “aquel que no
muestra compasion...”, comentada en la nota anterior, forman parte del mismo debate sobre si es co-
rrecto besar a los hijos.
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manera més gréafica el contraste deseado entre la crueldad de las formas de la
yahiliyya y la sensibilidad cultivada por el islam, esta tltima encarnada en la figu-
ra del Profeta Muhammad.

3. SA‘SA‘AB. NAYIYA
3.1. Sa‘sa ‘a b. Nayiya: retrato general

Si exceptuamos lo referido a la costumbre del wa’d, la informacion general
que nos dan las fuentes sobre la vida de Sa‘sa‘a b. Nayiya es notablemente esca-
sa, centrandose principalmente en su origen genealdgico y en los nombres de las
personas a cuyo testimonio debemos lo poco que conocemos sobre él. Asimismo,
habra que destacar el hecho de que, en un gran nimero de narraciones, la figura
de Sa‘sa‘a esta, en cierto modo, subordinada al nombre de su nieto, el poeta al-
Farazdaq (m. ca. 114/732)*°, puesto que este Gltimo constituye un personaje mas
célebre que él dentro de la historia de los primeros afios del islam. Todos estos
elementos quedan reflejados en el siguiente ejemplo textual:

Sa‘sa‘a b. Nayiya b. ‘Iqal b. Muhammad b. Sufyan b. Muyasi‘ b. Darim b. Malik b.
Hanzala b. Malik b. Zayd Mana b. Tamim era abuelo del poeta al-Farazdaq, cuyo
nombre [completo] era Hammam b. Galib b. Sa‘sa‘a. Sa‘sa‘a era primo de al-Agra‘ b.
Habis b. ‘Iqal. Sobre él tenemos los testimonios de su hijo ‘Iqal b. Sa‘sa‘a, de al-
Tufayl b. ‘Amr y de al-Hasan al-Bagri. Este ultimo relatd que Sa‘sa‘a era tio de al-
Farazdaq, pero la verdad es que era su abuelo. Sa‘sa‘a fue uno de los nobles de los
Banii Tamim y pertenecia a [la rama de] los Bant Mujasi‘. En la yahiliyya salvaba a
las nifias que iban a ser enterradas vivas (maw ’addt)57.

Lejos de estos motivos recurrentes, poco mas se conoce sobre la vida de
Sa‘sa‘a. Al-Tabarani y al-‘Asqalani mencionan que vivié en Basora®. Segun al-
Safadi, él fue el primero entre los progenitores de al-Farazdaq que abrazé el is-
lam, asi como la primera persona que “dio la vida a las maw idar”. El mismo al-
Safadi relata que Sa‘sa‘a fue compafiero del Profeta (_sahcibz')sg. A su vez, al-Mizzi
y al-‘Asqalani también confirman su relacion con el Profeta, utilizando ambos la
expresion la-hu suhba®. Segun las fuentes de las que disponemos hoy en dia, la
mayoria de los didlogos que Sa‘sa‘a compartid con el Profeta versan sobre la cos-

56. Al Farazdaq escribi6é fundamentalmente poesia satirica y panegiricos. Véase Jayyusi. “Umayyad
poetry”, pp. 401-405; Blachére. “al-Farazdak”; Papoutsakis. “al-Farazdaq”.

57. 1bn al-Afir. Usd al-gaba, p. 567.

58. Al-Tabarani. Al-Mu Vam al-kabir, vol. VIII, p. 91; al-*Asqalani. Al-Isaba, vol. Il1, p. 347.

59. Al-Safadt. Al-Wafi, vol. XV1, p. 179.

60. Al-Mizzi. Tahdib, vol. XIlI, p. 175; al-‘Asqalani. Al-lsaba, vol. 111, p. 347. Sobre la expresion
la-hu suhba, véase Lane. An Arabic-English lexicon, vol. 1V, p. 1652.
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tumbre del wa’d, por lo que seran citados en el siguiente apartado. La Unica ex-
cepcion constituye una narracion segn la cual Sa‘sa‘a visitd en cierta ocasion al
Profeta y le preguntd a quién deberia disponer sus bienes, a lo que el Profeta con-
testd: “A tu madre, a tu padre, a tu hermana y a tu hermano: A los mas cercanos
entre los cercanos™®.

3.2. Sa‘sa‘a b. Nayiya frente a la costumbre del wa’d

Respecto a la costumbre del wa’d, Sa‘sa‘a b. Nayiya se alza en las antipodas
del retrato del filicida Qays b. ‘Asim, como un paradigma ético sin sombras de
ningun tipo. Su papel de salvador de las maw idat se eshoza a través de varias
unidades de informacion, las cuales se podrian dividir en las siguientes catego-
rias: 1. Narraciones en prosa de contenido diverso, entre ellas, los didlogos que
Sa‘sa‘a compartio con el Profeta Muhammad. 2. El famoso verso de al-Farazdaq
que alude a su abuelo Sa‘sa‘a, junto a los comentarios explicativos que lo acom-
pafian.

3.2.1. Narraciones en prosa sobre Sa ‘sa ‘a b. Nayiya y la costumbre del wa’d

Al igual que ocurre con Qays b. ‘Asim, en el caso de Sa‘sa‘a b. Nayiya tam-
bién contamos con dialogos que tuvieron lugar entre él y el Profeta sobre su im-
plicacion en la costumbre del wa’d. En la mayoria de las narraciones afines, el
que inicia la conversacion es Sa‘sa‘a. La unica excepcion en la cual el que se in-
teresa en conocer su historia es el mismo Profeta es la que se cita a continuacion:

Visitd en una ocasion Sa‘sa‘a b. Nayiya, el abuelo de al-Farazdag, al Profeta —Dios le
bendiga y salve—, encabezando una delegacion de los Bana Tamim. Sa‘sa‘a fue aquel
que impedia enterrar vivas a las nifias recién nacidas (mana‘a I-wa'id) en la yahiliyya.
No permitia a los Banti Tamim ejercer esa practica y lo conseguia. Cuando llego el is-
lam, ya habia salvado a cuatrocientas nifias. (...) [Durante esa visita], el Profeta —
Dios le bendiga— le dijo:

— Entre las cosas que se cuentan de ti, ¢qué es lo que realmente has hecho?

— Enviado de Dios, he visto a la gente irritarse sin razén —no llegaba a entender la
razon—. Veia cdmo enterraban vivas a sus hijas (ra itu-hum ya’idiina bandat-ihim) y
yo sabia que no era su Sefior el que les mandaba hacer aquello. Asi que no les dejaba

61. Al-Tabarani. Al-Mu Yam al-kabir, vol. VIII, pp. 92-93; al-‘Asqalani. Al-Isaba, vol. 11, p. 348.
Palabras parecidas a las que el Profeta pronuncia en esta narracién (en el original: Umma-ka wa-aba-
ka wa-ujta-ka wa-aja-ka, adna-ka adna-ka) —pero sin que Sa‘sa‘a se mencione— se han localizado
en los siguientes hadices: Muslim. Sahih, p. 1186, hadiz 2548b (Kitab al-birr wa-I-sila wa-I-adab); al-
Nasa’1. Sunan, p. 344, hadiz 2532 (Kitab al-zaka).
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enterrar a las nifias (lam atruk-Aum ya’idiina) y he salvado a todas las que he podido
—le contesto—°2. (Frg. 1)63.

En los didlogos entre Sa‘sa‘a y el Profeta que mas visibilidad tienen en las
fuentes, la interaccion suele surgir a raiz de la duda de Sa‘sa‘a de si se merece al-
gun tipo de recompensa por su labor de salvar a las nifias en la yahiliyya. Algunos
de ellos dan pie a una larga narracion enmarcada, en la cual el mismo Sa‘sa‘a re-
lata, en primera persona, en qué ocasion salvo por primera vez a una nifia que iba
a ser enterrada viva y cdmo aquel hecho se convirtié en una costumbre para él. En
las fuentes constatadas, la primera version de este dialogo —en términos de cro-
nologia histérica— la encontramos en al-Kamil fi I-luga de al-Mubarrad (m. ca.
286/900):

Sa‘sa‘a b. Nayiya visitd en una ocasion al Enviado de Dios —Dios le bendiga y
salve— vy, después de hacerse musulman, le dijo:

— Enviado de Dios, yo he hecho obras de bien en la yahiliyya. ; Tendré ahora algin
provecho por ello?

— ¢ Qué obras fueron esas? —le preguntd [el Profeta]—.

— Perdi un dia dos camellas embarazadas y me monté en un camello macho para ir a
buscarlas. En cierto momento, vi a lo lejos una casa aislada y me dirigi hacia ella. Alli
me encontré con un sefior que estaba sentado en la entrada y le pregunté por las dos
camellas. “;Qué marca llevan?” —me dijo—. “La de los Banii Darim” —le contesté—
. “Estan aqui conmigo. Con ellas, Dios ha dado la vida a la gente de esta casa, que es
también tu gente, porque es de la rama de los Mudar”® —me inform6—. Asi que me
senté con él, esperando a que me trajeran las camellas. Y entonces se asomé una an-
ciana desde un rincon de la casa. “;Qué ha parido?” —Ile preguntd el hombre—. “Si es
camello macho (sagb), compartiremos nuestros bienes con él. Si es hembra (ha’il)*°, la
enterraremos viva (wa'adna-ha)” —afiadio—. “Es hembra” —dijo la anciana—. “;Me
la vendes?” —pregunté yo al hombre—. “; Acaso venden los arabes a sus hijos?” —
replic6—. “Pero yo compraré su vida, no la compraré como una esclava” —exclamé—
. “¢Y por cuanto la comprarias?” —me pregunté—. “Decide tu el precio” —Ile pedi—.
“Las dos camellas y el camello macho” —me dijo—. “Son tuyos, con la condicién de
que, antes, el camello me lleve de vuelta a mi casa” —asenti—. Y asi fue. Y cuando yo
te segui en la fe, Enviado de Dios, aquello ya era una costumbre para mi, la cual ejer-

62. Al-Isfahani. K. al-agant, vol. XXI, pp. 196-197.

63. Para facilitar el analisis posterior de ciertos elementos, los fragmentos citados en este apartado
han sido numerados.

64. Segiin Kindermann, los Mudar y los Rabi‘a eran las dos tribus mas poderosas del Norte de la
Peninsula Arabiga en la época preislamica. Véase Kindermann. “Rabi‘a and Mudar”.

65. Se trata de un uso metaforico de estos términos zooldgicos. Los vocablos sagb y ha il se refieren
a las crias recién nacidas del camello, al macho y a la hembra, respectivamente. VVéase Lane. An Ara-
bic-English lexicon, vol. IV, p. 1379.
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cia entre los arabes: Compraba a todas las nifias que iban a ser enterradas vivas
(mawadat) por el precio de dos camellas embarazadas y un camello macho. De esta
manera, he llegado a salvar a doscientas ochenta nifias hasta hoy —relaté Sa‘sa‘a—.
— Nada de eso te dara provecho, pues lo que deseabas entonces no iba encaminado
hacia Dios. Si obras bien ahora, siendo musulman, si tendras tu recompensa por ello —
replicé el Enviado de Dios, Dios le bendiga y salve—°°. (Frg. 2).

Un siglo después, el K. al-agani nos brinda dos versiones mas de esta narra-
cion, las cuales presentan diferencias dignas de ser sefialadas, a pesar de que am-
bas reflejan los mismos hechos que los de al-Kamil. En la versién méas cercana a
la de al-Mubarrad, el marco de la narracion es también el didlogo de Sa‘sa‘a con
el Profeta. Aqui, en el relato enmarcado, Sa‘sa‘a también narra en primera perso-
na la historia de las dos camellas que perdio, su encuentro con el mismo sefior de
la rama de los Mudar y la escena que surgi6 a raiz del nacimiento de una nifia. A
partir de ahi, la narracién presenta unas diferencias significativas respecto a la
costumbre del wa ’d, por lo que merece ser plenamente citada:

Dijo Sa‘sa‘a:

— (...) Mientras [el hombre] me hablaba, lo llam6 una mujer de la otra casa. “Ya he
parido” —le dijo—. “;Y qué has parido?” —Ile pregunté—. “Si es nifio (gulam), com-
partiremos nuestro sustento con él. Si es nifia (yariya), enterradla (idfini-ha)” —
afiadio—. “Es nifia. ;La tengo que enterrar, entonces? (a-fa-a ‘idu-ha)” —dijo ella—.
“;Qué nifia es esa?” —les pregunté—. “Es mi hija” —me contesto la mujer—. “Yo te
la compro” —Ie dije al hombre—. “{Hermano de los Banii Tamim! ;Qué es lo que me
dices? ;Que te venda mi hija? ;'Y mira que te he dicho que soy de los arabes de la rama
de los Mudar!” —replic6—. “No la compraré como si fuera una esclava. Compraré su
sangre, para que no la mates” —exclamé—. ;Y qué es lo que das para comprarla?” —
me pregunté—. “Mis dos camellas y sus crias” —respondi—. “No me vale. Tendrias
que darme también ese camello macho en el que vas montado” —me dijo—. “De
acuerdo; con la condicion de que, en mi viaje de vuelta, me acompafie algin enviado
tuyo. Y cuando llegue a mi casa, te devolveré el camello con éI” —repliqué—. Y asi lo
hice: Cuando regresé a mi casa, le devolvi el camello. Mas tarde, cuando cay6 la no-
che, pensé para mis adentros: “Entre los arabes, nadie me ha precedido en esta noble
accion”. Cuando llego el islam, ya habia dado la vida a trescientas sesenta nifias. Com-
pré a cada una de ellas por dos camellas embarazadas y un camello macho. ¢Recibiré
alguna recompensa por ello, Enviado de Dios?

Y él —Dios le bendiga— le contestd:

66. Al-Mubarrad. Al-Kamil, vol. 11, pp. 114-115. Version idéntica a esta se cita en: Al-Aldsi. Bulig,
vol. Il p. 46.
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— Esa es una puerta que lleva a la bondad. Tu recompensa es que Dios te ha acogido
en el islam®’. (Frg. 3).

En la otra version del K. al-agani, los hechos siguen siendo muy parecidos,
pero la narracion no se enmarca dentro de un didlogo con el Profeta. En ella se
relata la misma anécdota de las camellas embarazadas que perdid Sa‘sa‘a y que
tuvo que buscar en los alrededores de su casa. Segln esta versién, lo que le llamé
la atencion desde lejos fue un lugar donde alguien habia encendido un fuego.
Cuando se acerco, vio que se trataba de un asentamiento de los Banii Anmar b. al-
Huyaym b. ‘Amr b. Tamim. Alli se encontr6 con un sefior que le informé de que
sus camellas estaban alli y de que el fuego se habia encendido para acompafar a
una mujer parturienta, a la que asistian varias mujeres de la tribu. Tras ello, siem-
pre segun las palabras del propio Sa‘sa‘a, tuvo lugar la escena del nacimiento y
de la respectiva salvacion de la nifia:

Dijo Sa‘sa‘a: (...) En ese momento, hablaron las mujeres. “Ya ha nacido la criatura”
—dijo una de ellas—. “Si es nifio (gulam), juro por Dios que no sabré qué hacer con
él. Y si es nifia (yariya), no dejaré ni que se le escuche la voz, y es que la voy a matar”
—replico el hombre—. “Déjala, buen hombre, que es tu hija. Dios le dara sustento” —
le dije—. “La voy a matar” —insisti6—. “Por Dios te lo suplico, [no lo hagas]” —

exclamé—. “Veo que quieres salvarla. ;Por qué no la compras?” —me dijo—. “Te la
compro” —contesté—. “;Y qué me das?” —me pregunt6—. “Una de mis dos came-
llas” —respondi—. “No me vale” —dijo él—. “Te doy las dos, entonces” —Ile pro-

puse—. “No; a menos que me des también ese camello, que tiene un color agradable y
es joven” —me dijo él mirando hacia el camello que traia conmigo—. “Es tuyo, junto
a las camellas, con la condicion de que me lleve de vuelta a mi casa” —repliqué—.
“De acuerdo” —asintio—. Asi que compré la vida de la nifia por dos camellas y un
camello macho y él se comprometié ante Dios a cuidarla mientras ella viviera, hasta
que se separara de él o que la alcanzara la muerte. Al alejarme, luego, de ese hombre,
me dije a mi mismo: “Entre los 4rabes, nadie me ha precedido en esta noble accion”. Y
juré que, de ahi en adelante, siempre que alguien quisiera enterrar viva (ya 'idu) a una
hija suya, se la compraria por dos camellas embarazadas y un camello macho. Y cuan-
do Dios —El es Poderoso y Excelso— envié al Profeta Muhammad —Dios le bendiga
y salve—, yo ya habia dado la vida a unas cien nifias —serian cuatro menos—. Nadie
me apoyo0 en esa tarea, hasta que Dios nos revelé su prohibicién en El Coran®. (Frg.
4).

67. Al-Isfahani. K. al-agani, vol. XXI, p. 196. Véanse versiones idénticas en: Al-Tabarani. Al-
Mu Yam al-kabir, vol. VI, pp. 91-92; Ibn al-Atir. Usd al-gaba, p. 567. Y versiones abreviadas en: al-
Safadi. Al-Wafi, vol. XVI, pp. 179-180; al-Suyti. Al-Durr al-mantir, vol. XV, p. 267.

68. Al-Isfahani. K. al-agant, vol. XXI, pp. 194-195. Véanse versiones similares en: Ibn al-Vawzi.
Al-Muntazam, vol. V, pp. 264-265; Ibn Kafir. Al-Bidaya, vol. XI, pp. 262-263.
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En el mismo K. al-agani, hay un tercer relato, con narrador en tercera persona,
en el cual el primer contacto de Sa‘sa‘a con la costumbre del wa’d se eshoza de
manera notablemente diferente:

A Sa‘sa‘a se le llamaba “el vivificador de las nifias enterradas vivas (muhiyyi I-
maw "idat)”. Todo empezo6 cuando un dia vio a un hombre de su tribu cavar un hoyo
mientras su mujer estaba al lado llorando.

— ¢Por qué lloras? —pregunt6 Sa‘sa‘a a la mujer—.

— Porque me quiere enterrar viva (yuridu an ya’ida) a mi hija —le contesto—.

— ¢Y qué te obliga a ti a hacer eso? —preguntd al hombre—.

— La pobreza —le contesto él—.

— Yo te la compro, entonces, por dos camellas, que, ademas, tendran crias muy pron-
to. Con la leche que daran, podréis vivir. No entierres (/a ta’id) a la nifia —dijo
Sa‘sa‘a—.

— De acuerdo —exclamo el hombre—.

Sa‘sa‘a le dio las dos camellas y, ademas, un camello macho sobre el que iba montado,
tras lo cual, pensé para sus adentros: “Entre los arabes, nadie me ha precedido en esta
noble accion”. Y se prometio a si mismo que, siempre que supiera de alguna nifia a la
que sus padres quisieran enterrar viva (maw ‘ida), la salvaria. Cuando llego el islam,
ya habia salvado a trescientas nifias; aunque también se dice que fueron cuatrocien-

tas®. (Frg. 5).

Aparte de estas noticias sobre su experiencia directa con la costumbre del
wa’d, otro tipo de narracidn que ilustra el papel de Sa‘sa‘a b. Nayiya como salva-
dor de las maw ’idat es el que representan los breves textos que se citan a conti-
nuacion’™:

Sa‘sa‘a b. Nayiya b. ‘Iqal b. Muhammad b. Sufyan b. Muyasi‘ es el que daba la vida a
las nifias que iban a ser enterradas vivas (maw ‘idat). Cuando Dios —EI es Poderoso y
Excelso— envi6 a su Profeta —Dios le bendiga—, Sa‘sa‘a tenia ya en su casa ciento
cuatro nifias (‘indahu mi’a yariya wa-arba " Jawar'™), a quienes habfa quitado de sus
padres para que no las enterraran vivas':. (Frg. 6).

69. Al-Isfahani. K. al-agani, vol. XXI, pp. 193-194.

70. Los textos se citan por orden cronoldgico, considerando la fecha de muerte de los autores co-
rrespondientes. A pesar de lo repetitivo del formato de estas narraciones, se ha optado por citarlas en
cadena porque en su conjunto transmiten al lector del presente articulo, de manera directa, la imagen
que dan las fuentes sobre Sa‘sa‘a b. Nayiya y su implicacion en la costumbre del wa’d.

71. Tbn Habib. K. al-muhabbar, p. 141.
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Sa‘sa‘a fue un hombre de alto rango. En la yahiliyya compraba a las nifias que iban a
ser enterradas vivas (maw ‘iidat) y les daba la vida. Cuando llegé el islam, tenia ya en
su casa treinta nifias (‘indahu talatin maw ’ﬁda)72. (Frg. 7).

Dijo (...) al-Farazdag: Cuando llegd el islam, vivia con nosotros una hija de Qays b.
‘Asim (‘inda-na bint li-Qays b. ‘dsim). El habia querido enterrarla viva (ardda an
ya'ida-ha) y Sa‘sa‘a b. Nayiya la compr(’)73. (Frg. 8).

Su abuelo™ Sa‘sa‘a fue un hombre de alto rango en la pahiliyya. Cuando Dios —El es
Poderoso y Excelso— se reveld a través del islam, él ya habia salvado a trescientas ni-
fias que iban a ser enterradas vivas (maw ’ﬁdét)”. (Frg. 9).

Su abuelo Sa‘sa‘a b. Nayiya fue un hombre de alto rango en la yahiliyya. Compré a
treinta nifias que iban a ser enterradas vivas (maw “adat). Entre ellas, habia una hija de
Qays b. ‘Asim al-Minqari’®. (Frg. 10).

El ntimero de las nifias que [Sa‘sa‘a b. Nayiya] salvo del wa’d (ma mana‘a min al-
wa’d) varia [de un testimonio a otro]. Se dice que fueron mil, pero también se dice que
fueron menos’”. (Frg. 11).

[Sobre Sa‘sa‘a b. Nayiya] se relata que, en la yahiliyya, dio la vida a trescientas sesenta
nifias que iban a ser enterradas vivas (maw "idatr), aunque también se dice que fueron
cuatrocientas; o que fueron noventa y seis’®. (Frg. 12).

Si intentaramos analizar conjuntamente los componentes méas relevantes de
todas las narraciones que se han citado en el presente apartado, considerando tan-
to sus convergencias como sus divergencias, éstos quedarian resumidos en los
siguientes puntos:

I. Los términos referentes a los recién nacidos: Desde el punto de vista filologico,
resulta interesante el uso metaférico de los términos zoologicos saqb y ha il (frg.
2), aplicados al género humano. También es digno de mencion el uso de las pala-
bras gulam y yariya (frgs. 3 y 4), puesto que, la mayoria de las veces, éstos se uti-

72. 1bn Durayd. Al-Istigaq, p. 239.

73. Al-Isfahani. K. al-agant, vol. XIV, p. 58. En las fuentes consultadas, los fragmentos 8 y 10
constituyen las unicas noticias en las cuales Sa‘sa‘a b. Najiya y Qays b. ‘Asim se mencionan de
manera conjunta.

74. El adjetivo posesivo en la frase “su abuelo”, en los fragmentos 9 y 10, se refiere al poeta al-
Farazdag.

75. Yaqut. Mu ‘Yam al-udaba’, p. 2785.

76. Tbn Jallikan. Wafayat, vol. V1, p. 89.

77. Al-Safadt. Al-Wafi, vol. XVI, p. 180.

78. Tbn Katir. Al-Bidaya, vol. XI, p. 262.
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lizan en las fuentes en el sentido de “muchacho o esclavo joven” y “muchacha o
esclava joven”, respectivamente.

Il. El “precio” de las nifias: Este es el punto en el que todas las narraciones con-
vergen. Segln todas las fuentes consultadas, Sa‘sa‘a pagd el mismo precio por
todas y cada una de las nifias que compro: Dos camellas embarazadas y un came-
Ilo macho. Esa recurrencia tan rigida —la cual, ademas, implica la continua dispo-
nibilidad de camellas embarazadas entre los animales que poseia Sa‘sa‘a— resulta
poco creible en términos pragmaticos.

I11. El nimero de las nifias salvadas: Este varia de manera sorprendente de una
narracién a otra. En su conjunto, estas son las cifras que aparecen en las fuentes
consultadas, por orden de aparicion de los fragmentos correspondientes: 400 (frg.
1); 280 (frg. 2); 360 (frg. 3); 100 menos 4 (frg. 4); 300 6 400 (frg. 5); 104 (frg. 6);
30 (frg. 7); 300 (frg. 9); 30 (frg. 10); 1000 6 menos (frg. 11); 96 6 360 6 400 (frg.
12). Esta variacion también resta credibilidad a las noticias afines.

IV. La informacion sobre la vida de las nifias después de la “compra”, la cual se
puede dividir en tres clases:

a. Narraciones que no prestan detalles especificos sobre la suerte de las nifias
después de la “compra”. En ellas, la Ginica informacion que se da es que Sa‘sa‘a
las salvé o que las salvé compréandolas (frgs. 1, 5, 9, 10, 11, 12).

b. Narraciones que indican que Sa‘sa‘a, después de comprar a las nifias, las
alejaba de sus padres, de manera que ellas llegaban a vivir en su casa junto al res-
to de su familia. En todas ellas se utiliza el marcador ‘inda- (‘inda-hu 0 ‘inda-na),
el cual, segln el contexto en cuestion y segun la sintaxis de los fragmentos afines,
s6lo puede significar que las nifias vivian “en su casa” (frgs. 6, 7'y 8).

c. Narraciones propicias para pensar que la compra era simbélica y no se eje-
cutaba en términos materiales, de manera que las nifias se quedaban con sus fami-
lias. La mayor parte de esta informacién procede de las diferentes versiones del
relato que trata la primera experiencia de Sa‘sa‘a como salvador de las maw “iidat.
En una de ellas, Sa‘sa‘a dice expresamente: “Pero yo compraré su vida (hayata-
ha), no la compraré como una esclava” (frg. 2). Eso deja un margen para pensar
que, después de la compra, no se llevaria fisicamente a la nifia. En otra version,
ese simbolismo se expresa a través de la palabra “sangre”: “No la compraré como
si fuera una esclava. Compraré su sangre (dama-Aa), para que no la mates” (frg.
3). En una tercera version, en Usd al-gaba, este mensaje se hace todavia més cla-
ro, cuando Sa‘sa‘a le dice al padre de la nifia que compra sélo su espiritu: “Yo
compraré su espiritu (ritha-ha). No la mates””. Aparte de estas expresiones sim-

79. 1bn al-Afir. Usd al-gaba, p. 567. Como se ha indicado antes, esta version de lbn al-Atir es idén-
tica a la que en este articulo se asigna como “frg. 3”, razon por la cual no se ha citado entera.
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bolicas, donde realmente se esclarece que la nifia se quedaba con su propia fami-
lia es en la version en la cual Sa‘sa‘a relata que el padre de la nifia se comprome-
ti6 a cuidarla mientras ella viviera o hasta que ella misma se alejara de él o que la
muerte la alcanzara (hatta tabina min-hu aw yudrika-ha [-mawt) (frg. 4). Una fra-
se similar aparece en una version recogida por Ibn Katir, en la cual, de nuevo,
Sa‘sa‘a se dirige al padre diciendo: “Yo la salvaré de ti [-del dafio que quieres
hacerle—]; y la dejaré en tu casa hasta que se separe de ti 0 que se muera (ana af-
tadr-ha min-ka wa-atruku-ha ‘inda-ka hatta tabina ‘an-ka aw tamiita)”™.

3.2.2. El célebre verso de al-Farazdaq sobre su abuelo Sa ‘sa ‘a b. Nayiya

En términos cuantitativos, la referencia mas recurrente a Sa‘sa‘a b. Nayiya en
las fuentes es la que reside en el célebre verso de su nieto —el poeta al-
Farazdag—, en el cual este muestra su orgullo por su familia utilizando como pa-
radigma ético a su abuelo Sa‘sa‘a, en su calidad de salvador de las maw "udat. En-
tre las fuentes que se han podido constatar para el presente estudio, la primera en
la cual aparece este verso —desde el punto de vista de la cronologia histérica—
es el Kitab al-‘ayn, el primer diccionario de la lengua &rabe, datado en el siglo
H/VII;

Dijo al-Farazdaq: “Quien impedia a las mujeres practicar el wa’d [en la yahiliyya] fue

mi abuelo; él daba la vida a los nifios que iban a ser enterrados vivos, y asi fue como

[algunos] se salvaron (Wa-yaddr lladi mana‘a l-wa’idat wa-ahya l-wa’id fa-lam
i

yii'ad)””".

El verso aparece en tres versiones diferentes en las fuentes y en ninguna se ci-
ta explicitamente el nombre de Sa‘sa‘a. En la version del K. al-‘ayn, la alusion a
Sa‘sa‘a se logra a través de la palabra “abuelo” (Yadd), dado que el yo poético de
este verso coincide con el del mismo poeta, su nieto al-Farazdag®. Otra variante
es aquella en la que el sujeto es “mi tio” (‘ammi), la cual se debe, seguramente, a
algain error de transmision, pues Sa‘sa‘a era abuelo y no tio de al-Farazdag®.

80. Ibn Katir. Al-Bidaya, vol. XI, p. 263. Esta frase tampoco proviene de los fragmentos citados an-
teriormente en este articulo. La version de Ibn Katir es muy parecida a la asignada como “frg. 4”.

81. Al-Jalil, Kitab al-‘ayn, vol. 1V, p. 340. Debido a las particularidades semanticas de los términos
referentes a la costumbre del wa’d, para la traduccion ha sido inevitable utilizar giros perifrasticos
notablemente copiosos.

82. La version que empieza con las palabras wa-yaddi figura también en: Ibn Habib. K. al-
muhabbar, p. 141; al-Tabarani. Al-Mu ‘Yam al-kabir, vol. VI, p. 92; 1bn al-Atir. Usd al-gaba, p. 567;
al-Asqalani. Al-Isaba, vol. ll1, p. 347.

83. Esta version erronea aparece en: Al-Azhari. Tahdib al-luga, vol. XIV, pp. 243-244.
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En una tercera variante, la mas citada en las fuentes, el sujeto es definido co-
mo “uno de nosotros” (Min-na lladi). Esta parece ser la version original del verso,
pues es la que esta recogida tanto en el Diwan de al-Farazdag como en la colec-
cion de los Naga'id®, los famosos vituperios que el poeta intercambid, en forma
de versos, con su compaiiero de oficio Yarir (m. 110/728-729)%. En un amplio
namero de fuentes, el verso de al-Farazdaq se cita junto a algun tipo de explica-
cién referida expresamente a Sa‘sa‘a, como ocurre en el siguiente ejemplo:

Las palabras [de al-Farazdaq] “Quien impedia a las mujeres practicar el wa’d [en la
yahiliyya] fue uno de nosotros (Wa-min-na lladi mana‘a I-wa’idat)” se refieren a su
abuelo Sa‘sa‘a b. Nayiya b. ‘Iqal y a los arabes de la pahiliyya. Estos Ultimos enterra-
ban vivas a sus hijas, aunque no todos. Se relata que esta fue una practica de los Bant
Tamim b. Murr, la cual fue posteriormente imitada por sus vecinos: Lo mismo hacian
las tribus de los Tamim, los Qays, los Asad, los Hudayl y los Bakr b. wa'il®,

Independientemente de la variante, en el verso de al-Farazdaq hay dos ele-
mentos que llaman la atencién:

a. El término wa’idat:. Participio activo —en femenino y plural— del verbo
wa’ada, que denota a las mujeres que practican el wa’d. Se trata de un caso mas
bien excepcional, puesto que, en las fuentes, las mujeres no suelen recibir acusa-
ciones directas por cometer este crimen contra su prole. En la mayoria de las no-
ticias afines, la responsabilidad recae sobre los progenitores masculinos. En este
caso concreto, por lo tanto, se podria pensar que, por tratarse de un texto poético,
el autor pudo utilizar el plural femenino por motivos técnicos, en pro de la proso-
dia o la métrica.

b. La concordancia entre el sustantivo wa 'id y el verbo yii’ad: Llama la aten-
cion el hecho de que el poeta utilice una forma verbal en masculino (yi ad) para
referirse al sujeto de la accion, representado por el término wa 'id, puesto que en
la tradicion islamica se asume que la costumbre del wa 'd afectaba a las nifias y no
a los nifios varones. Ademas, como ya se ha mencionado en la introduccion, el

84. VVéase maés sobre los Naga id en: Jorgensen. Jarir and al-Farazdaq's Naqa'id.

85. The Naka'id, vol. I, pp. 787-797; al-Hawi. Sarh diwan al-Farazdag, vol. 1, pp. 292-297; al-
Bustani. Diwan al-Farazdaq, vol. |, pp. 172-176; Fa‘ar. Diwan al-Farazdaqg, pp. 155-158. En la edi-
cion de al-Hawi estan recogidos poemas tanto del Diwan de al-Farazdaq como de los Naga'id. Sobre
las ediciones de la obra, en general, v. Papoutsakis. “al-Farazdaq”. El verso no aparece en la edicion-
traduccion histdrica de Boucher, basada en el manuscrito de Santa Sofia de Estambul. Compruébese:
Divan de Férazdak.

86. Al-Mubarrad. Al-Kamil, vol. 11, p. 112. Esta variante del verso se cita con mucha frecuencia en
las fuentes exegéticas. A modo indicativo, véanse: Aba ‘Ubayda. Mayaz al-Qur’an, vol. I, p. 287; al-
Razi. Mafatith al-gayb, vol. XXXI, p. 70; al-Zamajsari. Tafsir, p. 1182; Ibn al-Yawzi. Zad al-masir, p.
1520; al-Qurtubi. Tafsir, vol. XXII, p. 102; Abt Hayyan al-Garnati. Tafsir, vol. VIII, p. 425.
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término wa'id es definido por los diccionarios arabes como sindnimo del feme-
nino maw "fida y no como “nifo afectado por la costumbre del wa’d” en su senti-
do mas genérico referido a todos los nifios y nifias. Por todo ello, el uso del verbo
waada en masculino en este verso produce una clara falta de concordancia (entre
el verbo y el sustantivo wa’id) y entra en conflicto con la percepcion generalizada
del wa'd®’.

Maés alla de estos elementos atipicos, la verdadera importancia del verso de al-
Farazdaq reside en la gran repercusion que este ha tenido en las fuentes, contribu-
yendo asi a la consolidacion de Sa‘sa‘a b. Nagiya como un paradigma ético apro-
bado por los valores del islam, aunque sus actos de salvacion de las nifias fueran
conducidos por su propia ética y no por las imposiciones de esta religion.

4, A MODO DE CONCLUSION: QAYS B. “ASIM Y SA ‘SA ‘A B. NAYIYA FRENTE A FRENTE

Qays b. ‘Asim y Sa‘sa‘a b. Nayiya fueron dos nobles de la tribu de los Banil
Tamim que en las fuentes se conocen, fundamentalmente, por su implicacion en
la costumbre del wa’d en el Gltimo término de la pahiliyya. A pesar de pertenecer
al mismo ambiente tribal, en las fuentes los dos hombres apenas se mencionan de
manera conjunta. La Unica excepcion se puede rastrear en una noticia seguin la
cual una de las nifias que Sa‘sa‘a b. Nagiya salvé era hija de Qays b. ‘Asim.

Ambos formaron parte de la primera comunidad de fieles del islam y se rela-
cionaron, de manera directa, con el Profeta, hecho que se refleja en numerosos
didlogos que, cada uno por su parte, compartié con él. No obstante, entre los dos
es s6lo Qays el que ha llegado a mencionarse en ciertos hadices. También es
Qays aquel que tiene mas visibilidad en las fuentes, como un personaje distingui-
do que se menciona de manera independiente por su valia personal. Sa‘sa‘a, en
cambio, a pesar de su estandarte ético de salvador de las maw “iidat, la mayoria de
las veces se queda en la sombra de su célebre nieto, identificandose como “abuelo
del poeta al-Farazdaq”. Al comparar la informaciéon que sobre ellos nos propor-
cionan las fuentes, llama la atencion el hecho de que ambos se representan como
hombres de una cierta estatura moral y social, a pesar de que la vida de Qays esté
marcada por el filicidio.

Si examinaramos a ambos hombres como si fueran personajes literarios, den-
tro del contexto de la costumbre del wa’d, podriamos decir que Qays es de un
perfil m&s complejo. Su retrato, a pesar de su terrible condicion de filicida, no

87. En el caso de este verso, el uso atipico del masculino no podria atribuirse a cuestiones técnicas,
pues si el poeta hubiera utilizado el femenino #i’ad, en vez de yii’ad, ni la métrica ni la rima del poe-
ma habrian sido afectadas. En cuanto a la presente traduccion, se ha optado por respetar la formula
verbal en masculino, a pesar de que el resultado tergiverse, de alguna manera, la percepcion general
que hay en las fuentes sobre la costumbre del wa ’d, asociada mayoritariamente al feminicidio.
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llega a ser afectado por esta—mas que considerable— caracteristica, como si ella
fuera un mal provocado por las circunstancias y no por una decision debida al li-
bre albedrio. Sus actos son utilizados como simbolos de la falta de humanidad
que regia en la época preislamica. EI hecho de que él no se represente como un
personaje vil en general, refuerza el mensaje subliminal de que la falta de moral
que regia en la época preislamica afectaba hasta a la actitud de las personas no-
bles. Los actos de Qays caracterizan a una época, mas que a una persona concre-
ta.

Por otra parte, esta la figura de Sa‘sa‘a, que en términos literarios representa
un personaje plano: Un hombre linealmente bueno que se dedica a salvar a las
nifias gastando su fortuna. Entre los testimonios que disponemos sobre él, nin-
guno incluye datos negativos sobre su caracter. Simbolicamente, parece un hom-
bre adelantado a su tiempo, que, en cierto modo, representa los valores del islam
antes de conocerlos.

En las historias referentes a Qays y Sa‘sa‘a, la representacion del mal y del
bien no se basa en un caracter malvado y en otro bondadoso. El contraste es mu-
cho més complejo y se construye sobre los principios éticos de dos épocas dife-
rentes: La yahiliyya —tradicionalmente considerada como época de la ignorancia
desde el punto de vista ético— y la nueva era marcada por el nacimiento del is-
lam. En casos como este, el concepto de “época de la ignorancia” cobra su mayor
fuerza: Segln el mensaje que transmiten las fuentes, Qays no mataba a sus hijas
por ser un hombre malévolo por naturaleza, sino por desconocer las normas éticas
de la religion que estaba a punto de nacer en su entorno; y es por ello que el mis-
mo Profeta no le anunci6 castigos terribles en el mas alla cuando él le confeso el
haber cometido esos actos. Aqui la previa falta de conocimiento absuelve al ser
humano de la culpa de sus actos, pero también le priva de cualquier recompensa
que podria recibir por haber realizado obras de bien. En ese sentido, Qays y
Sa‘sa‘a son tratados de igual manera: Sa‘sa‘a tampoco es recompensado por sus
buenas obras, puesto que no las realizd como parte de su identidad como musul-
man.

Por ultimo, a pesar de que el enfoque del presente trabajo no sea histérico, el
estudio de las figuras de Qays b. ‘Asim y Sa‘sa‘a b. Nagiya no puede dejar de ge-
nerar ciertas dudas, asi como ciertas hip6tesis entorno a la posible dimensién his-
torica y real de la costumbre del wa 'd.

En cuanto a la informacién concerniente a la génesis de esta practica, habria
que decir que resulta algo confusa. En algunas noticias esta se atribuye a Qays,
que se menciona como el primer hombre que la ejercié en la yahiliyya. En otras,
sin embargo, se deja un margen para pensar que esa costumbre habia existido an-
tes en la Peninsula Arabiga y que lo que Qays hizo, en realidad, fue simplemente
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reavivarla, “contagiandola” finalmente a su entorno desde su ejemplo particular
de hombre noble que velaba por su honor.

Por lo que respecta a los motivos que impulsaban a la gente a practicar el
wa’d, también surgen ciertas dudas. En las noticias protagonizadas por Qays, el
motivo que le lleva a matar a sus hijas es el honor. En cambio, en las narraciones
que conciernen a Sa‘sa‘a, se hace hincapié en la precariedad material que obliga-
ba a la gente a cometer ese acto. En el segundo caso, resulta algo sorprendente el
hecho de que, en ese mismo ambiente tan sumamente precario, Sa‘sa‘a fuera ca-
paz de regalar, con tanta facilidad, ese gran nimero de animales para salvar a las
nifias, por mucho que su posicién social se lo permitiera. Aparte de la magnitud
del precio, la manera casi estereotipada en la cual este se repite en las fuentes
también resulta poco natural: Sa‘sa‘a no regalaba tres animales en general. Siem-
pre que queria salvar a una nifia, tenia disponibles dos camellas embarazadas y un
camello macho para resolver la situacion. Toda esta informacion, en su conjunto,
crea la impresion de que corresponde més a las formas de una leyenda y no a he-
chos que componen una historia real.

Asimismo, resultan llamativos los datos sobre el nimero de las nifias que sal-
vo Sa‘sa‘a: En las fuentes consultadas este varia entre treinta y mil. Ademas, a
esa falta de coherencia también se suman las incégnitas sobre la vida de las nifias
después de su “compra”: ;Se quedaban con sus familias o llegaban a formar parte
de la familia de Sa‘sa‘a? Los datos disponibles son tan contradictorios que difi-
cultan la tarea de sacar conclusiones tajantes sobre qué ocurria con las nifias en
términos préacticos, después de esa compra-salvacién. Desde el punto de vista
practico, resulta dificil imaginar que Sa‘sa‘a pudiera acoger en su casa a todas las
nifias que “compraba”. La l6gica llama, mas bien, a pensar que, en el caso de que
se trate de hechos reales, la compra debia de ser simbdlica en la mayoria de las
veces, constituyendo s6lo una ayuda material para los padres, a cambio de que no
mataran a sus hijas por miedo a la pobreza.

Independientemente de si el infanticidio existio realmente en la Arabia preis-
lAmica, lo cierto es que la informacién referida a Qays b. ‘Asim y Sa‘sa‘a b.
Nayiya esta, por lo general, revestida con un aire de leyenda. Las hipérboles y las
contradicciones que caracterizan las noticias afines no dejan de revelar una inten-
cién de los narradores de crear un esquema ético basado en una marcada antitesis
entre el mal y el bien, el primero representado por la yahiliyya, y el segundo, por
la era islamica. Los actos de Qays b. ‘Asim y Sa‘sa‘a b. Nayiya se insertan dentro
de este esquema, en el nicleo del legado simbdlico de una cultura que, como
cualquier otra, necesita hacer uso de su pasado, alabandolo o rechazandolo, para
construir su propia identidad.

MEAH, SECCION ARABE-ISLAM [1696-5868] 70 (2021), 267-298. DOI 10.30827/meaharabe.v70i0.15445



294 MIKA PARASKEVA

FUENTES

ABU DAWUD (m. 275/889). Sunan. Eds. Su‘ayb AL-ARNA’UT y Muhammad
Kamil Qurah BALALI. Damasco: Dar al-Risala al-‘Alamiyya, 1430/2009.

ABU HAYYAN AL-GARNATI (m, 745/1344). Tafsir al-bahr al-muhit. Ed.
‘Adil Ahmad ‘ABD AL-MAWYUD. Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyya,
1413/1993.

ABU ‘UBAYDA (m. entre 207/822 y 213/828). Mayaz al-Qur’an. Ed. Muham-
mad Fu’ad SAZKIN. El Cairo: Maktabat al-Jan31, s.d.

AL-ALUSI, Mahmiid Sukri (m. 1342/1924). Buliig al-arab fi ma ‘rifat ahwal al-
‘Arab. Ed. Muhammad Bahya AL-ATARI. El Cairo: Dar al-Kitab al-Misri,
s.d.

AL-‘ASQALANI, Ibn Hayar (m. 852/1449). Al-Isaba fi tamyiz al-sahaba. Eds.
‘Adil Ahmad ‘ABD AL-MAWYUD et al. Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyya,
1415/1995.

AL-AZHARI, Abii Mansiir (m. 370/980). Tahdib al-luga. Ed. ‘Abd al-Salam
Muhammad HARUN. El Cairo: al-Dar al-Misriyya li-I-Ta’Iif wa-I-Taryama,
1384/1964.

AL-BUJARI (m. 256/870). Al-Adab al-mufrad. Ed. Muhammad Fu’ad ‘ABD AL-
BAQI. El Cairo: al-Matba‘a al-Salafiyya, 1375/[1955-1956].

—. Sahih. Damasco y Beirut: Dar Ibn Katir, 1423/2002.

AL-BUSTANI, Karam (ed.). Diwan al-Farazdag. Beirut: Dar Bayriit li-I-Tiba‘a
wa-I-Nasr, 1404/1984.

EL CORAN. Trad. Julio Cortés. Barcelona: Herder, 2005°.
Divan de Férazdak. Ed. y Trad. R. BOUCHER. Paris: Adolphe Labitte, 1870.

FAUR, ‘All (ed.). Diwan al-Farazdag. Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyya,
1407/1987.

AL-HAWI, Tlya (ed.). Sarh diwan al-Farazdaq. Beirut: Dar al-Kitab al-Lubnani,
[1403-1404]/1983.

IBN ‘ABBAD, al-Sahib (m. 385/995). Al-Muhit fi I-luga. Ed. Muhammad Hasan
Al Yasin. Beirut: ‘Alam al-Kutub, 1414/1994.

IBN ‘ABD RABBIHI (m. 328/940). Al-‘Igd al-farid. Ed. Muhammad AL-
TOUNYT. Beirut: Dar Sadir, 1430/2009.

IBN AL-ATIR (m. 606/1210). Usd al-gaba fi ma ‘rifat al-sahdba. Beirut: Dar Ibn
Hazm, 1433/2012.

MEAH, SECCION ARABE-ISLAM [1696-5868] 70 (2021), 267-298. DOI 10.30827/meaharabe.v70i0.15445



LA COSTUMBRE DEL WA D A TRAVES DE LOS RELATOS DE DOS SEGUIDORES DEL PROFETA.... 295

IBN DURAYD (m. 321/933). Al-Istigag. Ed. Abd al-Salam Muhammad
HARON. Beirut: Dar al-Vil, 1411/1991.

IBN FARIS (m. 395/1004). Maqayis al-luga. Ed. ‘Abd al-Salam Muhammad
Hartn. [El Cairo]: Dar al-Fikr li-I-Tiba‘a wa-I-Nasr wa-I-Tawzi‘, 1399/1979.
IBN HABIB, Muhammad (m. 245/860). Kitab  al-muhabbar. Ed. llse

LICHTENSTADTER. Beirut: Dar al-Ifaq al-Yadida, s.d.

IBN JALLIKAN (m. 681/1282). Wafayat al-a ‘van wa-anba’ abna’ al-zaman. Ed.
Ihsan ‘ABBAS. Beirut: Dar Sadir, 1398/1977.

IBN KATIR (m. 774/1373). Tafsir al-Qur’an al- ‘Azim. Ed. Sami Ibn Muhammad
AL-SALAMA. Riad: Dar Tayyiba li-I-Nasr wa-I-Tawzi‘, 1999/1420.

—. Al-Bidaya wa-l-nihdya. Ed. ‘Abd Allah Ibn ‘Abd al-Muhsin AL-TURKI. El
Cairo: Hiyr (al-Tiba‘a wa-I-Nasr wa-1-Tawzi* wa-I-I‘lan), 1418/1997.

IBN MAYA (m. 273/887). Sunan. Ed. Muhammad Nasir al-Din AL-ALBANI.
Riad: Maktabat al-Ma‘arif li-I-Nasr wa-I-Tawzi*, s.d.

IBN AL-YAWZI (m. 597/1200). Zad al-masir fi ‘ilm al-tafstr. Beirut: Dar Ibn
Hazm, 1423/2002.

—. Al-Muntazam fi tarij al-mulik wa-1-umam. Eds. Muhammad ‘Abd al-Qadir
‘ATA y Mustafa ‘Abd al-Qadir ‘ATA. Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyya,
1415/1995.

AL-ISFAHANI, Abi I-Faray (m. entre 356/967 y 362/973). Kitab al-agani. Eds.
Ihsan ‘ABBAS et al. Beirut: Dar Sadir, 1430/20009.

AL-JALIL, Ibn Ahmad (m. entre 160/776 y 175/791). Kitab al- ‘ayn. Ed. ‘Abd al-
Hamid HANDAWTI. Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyya, 1423/2003.

AL-MIZZI (m. 742/1341). Tahdib al-kamal fi asma’ al-ripal. Ed. Bas$ar ‘Awwad
MA‘RUF. Beirut: Mu’assasat al-Risala, 1403/1983.

AL-MUBARRAD (m. 286/900). Al-Kamil fi I-luga wa-l-adab. Ed. ‘Abd al-
Hamid HINDAWI. [Riad]: Wizarat al-Su’iin al-Islamiyya wa-I-Awqaf wa-I-
Da‘wa wa-l-Ir$ad, 1419/1998.

MUSLIM, Ibn al-Hay9ay (m. 261/875). Sahih. Ed. Ab@ Qutayba Nazar Muham-
mad AL-FARIYABI. Riad: Dar Tayyiba li-I-Nagr wa-I-Tawzi‘, 1427/2006.

The Naka'id of Jarir and Farazdak. Ed. y Trad. Anthony Ashley BEVAN. Lei-
den: Brill, 1905-1912.

AL-NASA’T (m. 303/915). Sunan. Ed. Ra’id Ibn Sabri IBN ABI ‘ALAFA. Riad:
Dar al-Hadara li-I-Nasr wa-1-Tawzi‘, 1436/2015.

MEAH, SECCION ARABE-ISLAM [1696-5868] 70 (2021), 267-298. DOI 10.30827/meaharabe.v70i0.15445



296 MIKA PARASKEVA

AL-QURTUBI (m. 567/1172). Tafsir. Ed. ‘Abd Allah Ibn ‘Abd al-Muhsin AL-
TURKI. Beirut: Mu’assasat al-Risala, 1427/2006.

AL-RAZI, Fajr al-Din (m. ca. 606/1209). Mafatih al-gayb (al-tafsir al-kabir).
Beirut: Dar al-Fikr, 1401/1981.

AL-SAFADI, Salah al-Din (m. 764/1363). Al-Waft bi--wafayat. Eds. Ahmad AL-
ARNAWUT y Turki MUSTAFA. Beirut: Dar Thya’ al-Turat, 1420/2000.

AL-SUYUTI, Yalal al-Din (m. 911/1505). Al-Durr al-mantiir fi I-tafsir bi-l-
ma tir. Ed. ‘Abd Allah Ibn ‘Abd al-Muhsin AL-TURKI. El Cairo: Markaz
Hayar li-I-Buhiit wa-I-Dirasat al-‘Arabiyya wa-l-Islamiyya, 1424/2003.

AL-TABARANI (m. 360/971). Al-Mu Yam al-kabir. Ed. Hamdi ‘Abd al-Majid
AL-SALAFTI. El Cairo: Maktabat Ibn Taymiyya, 1404/[1983-1984].

AL-TABARI (m. 450/1058). Yami* al-bayan ‘an ta’wil ay I-Qur’an. Eds. ‘Abd
Allah Ibn ‘Abd al-Muhsin AL-TURKI et al. El Cairo: Dar Higr, 1422/2001.
AL-TA‘LABI (m. 427/1035). Al-Kasf wa-l-bayan (‘an tafsir al-Qur’an). Abu
Muhammad Ibn ‘ASUR y Nazir AL-SA‘IDI (eds.). 10 vols. Beirut: Dar lhya’

al-Turat al-Arabi, 1422/2002.

AL-TIRMIDI (m. 279/892). Al-Yami* al-kabir. Ed. Basiar ‘Awwad MA‘RUF.
Beirut: Dar al-Garb al-Islami, [1416-1417]/1996.

YAQUT, al-Hamaw1 al-Rimi (m. 626/1229). Mu Y$am al-udabd’: Irsad al-arib
ila ma ‘rifat al-adib. Ed. Thsan ‘ABBAS. Beirut: Dar al-Garb al-Islami, [1413-
1414]/1993.

AL-ZAMAIJSARI (m. 538/1144). Tafsir al-kassaf ‘an haqad’iq al-tanzil wa- ‘uyin
al-agawil fi wupith al-ta’wil. Ed. Jalil Ma’miin STHA. Beirut: Dar al-Ma‘rifa,
1430/20009.

BIBLIOGRAFIA

AHMED, Leila. “Women and the advent of Islam”. Signs, 11, 4 (1986), pp. 665-
691.

BEAUVOIR, Simone de. The second sex. Trads. Constance BORDE y Sheila
MALOVANY-CHEVALLIER. Nueva York: Vintage Books, 2011.

BLACHERE, R. “al-Farazdak”. En EI%.

CARABAZA BRAVO, Julia Maria. “Algunos arabismos en la traduccion del
Kitab fi Adab al-hisba de al-Sagati”. En Julia Maria CARABAZA BRAVO y
Aly Tawfik MOHAMED ESSAWY (eds.). El saber en al-Andalus: Textos y

MEAH, SECCION ARABE-ISLAM [1696-5868] 70 (2021), 267-298. DOI 10.30827/meaharabe.v70i0.15445



LA COSTUMBRE DEL WA D A TRAVES DE LOS RELATOS DE DOS SEGUIDORES DEL PROFETA.... 297

estudios. Sevilla: Universidad de Sevilla y Fundacion el Monte, 1999, vol. 2,
pp. 29-44.

CASKEL, W. “Bakr b. Wa’il”. En EI2,

CORTES, Julio. Diccionario de arabe culto moderno: Arabe-espafiol. Madrid:
Gredos, 1996.

EL-CHEIKH, Nadia Maria. “Mourning and the role of the Na’ika”. En Cristina
de la PUENTE (ed.). Estudios onomastico-biograficos de al-Andalus XIII:
Identidades Marginales. Madrid: CSIC, 2003, pp. 395-412.

ENCYCLOPAEDIA OF ISLAM (EI2). 11 vols. Leiden: Brill, 1979-2002.
ENCYCLOPAEDIA OF ISLAM (EI3). Leiden: Brill, 2007-.
https://referenceworks.brillonline.com/browse/encyclopaedia-of-islam-3
FAHD, T. “Niyaha”. En EI%

AL-FATHI, Muhammad al-‘Amir. Al-Wa’d ‘inda I-‘arab: bayna [-nusiis wa-l-
ara’. Riad: Mu’assasat al-Mufradat li-I-Nasr wa-I-Tawz1‘, 1431/2010.

GILADI, Avner. “Some observations on infanticide in medieval Muslim society”.
International Journal of Middle East Studies, 22 (1994), pp. 185-200.

GOODMAN, Lenn E. Islamic humanism. Nueva York: Oxford University Press,
2003.

AL-HADDAD, al-Tahir. Muslim women in law and society. Trad. Ronak Husni y
Daniel L. Newman. Londres: Routledge, 2007.

HEFFER, Thomas. “Hilm”. En EI.

IBN TUNBAK, Marziiq Ibn Sunaytan. Al-Wa'd ‘inda I- ‘arab: bayna I-wahm wa-
I-haqiqga. Damasco: Dar al-Basa’ir, 1428/2007.

JAYYUSI, Salma K. “Umayyad poetry”. En A. F. L. BEESTON et al. (eds.). Ar-
abic literature to the end of the Umayyad period. Cambridge: Cambridge Uni-
versity Press, 1983, pp. 387-432.

JOHNSON, Dennis V. “Unusual date palm products: prayer beads, walking sticks
and fishing boats”. Emirates Journal of Food and Agriculture, 28 (2016), pp.
12-16.

JORGENSEN, Cory Alan. Jarir and al-Farazdaq’s Naqad'id Performance as so-
cial commentary. Tesis doctoral. Austin: University of Texas, 2012.

KINDERMANN, H. “Rabi‘a and Mudar”. En EI%
KISTER, M. J. “Kays b. ‘Asim”. En EI2.

MEAH, SECCION ARABE-ISLAM [1696-5868] 70 (2021), 267-298. DOI 10.30827/meaharabe.v70i0.15445


https://referenceworks.brillonline.com/browse/encyclopaedia-of-islam-3

208 MIKA PARASKEVA

KISTER, M. J. “Al-Hira: some notes on its relations with Arabia”. Arabica, 15
(1968), pp. 143-169.

LANE, Edward William. An Arabic-English Lexicon. Beirut: Librairie du Liban,
1968.

LEEMHUIS, F. “Wa’d al-banat”. En EI°,

MAKIN, Al. Representing the enemy: Musaylima in Muslim literature. Frankfurt:
Peter Lang, 2010.

MESA FERNANDEZ, Elisa. El lenguaje de la indumentaria: Tejidos y vestidu-
ras en el Kitab al-Agani de Abii I-Faray al-lsfahani. Madrid: CSIC, 2008.

MONTGOMERY WATT, W. “Musaylima”. En EI°.

OMRAN, Abdel Rahim. Family planning in the legacy of Islam. Nueva York:
Routledge, 2004.

PAPOUTSAKIS, Nefeli. “al-Farazdaq”. En ELS.

PARASKEVA, Mika. Resefia de Al-wa’d ‘inda I-‘Arab: Bayna I-wahm wa-|-
haqiqa, por Marziiq Ibn Sunaytan IBN TUNBAK. eHumanista/IVITRA, 13
(2018), pp. 557-559.

—. Entre la masica y el eros: Artes y vida de las cantoras en el Oriente medieval
segln El libro de las canciones (Kitab al-agani). Granada: EUG et al., 2016.

PELLAT, Ch. “al-Ahnaf b. Kays”. En EI2.
—. “Hilm”. En EIZ

AL-SAMMAN, Hanadi. Anxiety of erasure: trauma, authorship, and the diaspo-
ra in Arab women’s writings. Siracusa (Nueva York): Syracuse University
Press, 2015.

SAUNDERS, John J. A history of medieval Islam. Londres: Routledge, 2002.
TYAN, E. “Diya”. En EI%
VACCA, V. “Sadjah”. En EI°.

MEAH, SECCION ARABE-ISLAM [1696-5868] 70 (2021), 267-298. DOI 10.30827/meaharabe.v70i0.15445



